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ROSNY  (Eudes  de),  frère  mineur  français, 
dénommé  aussi  de  Roini,  de  Roni,  de  Rooni,  de  Roniaco, 
de  Renoniaco,  vécut  au  xme  siècle.  Quelques  rares  faits 
de  sa  vie  nous  sont  connus  par  des  documents.  Ainsi, 
parmi  les  alii  boni  uiri,  qui  ont  été  consultés  dans 
l'affaire  du  Talmud  et  ont  signé  sa  condamnation  à 
Paris,  le  15  mai  1248,  on  rencontre  le  nom  d'Eudes  de 
Rosny.  Voir  H.  Denifle  et  A.  Châtelain,  Chartularium 
universilatis  Parisiensis,  l.  i,  n.  178,  p.  299,  Comme 
dans  ce  document  Eudes  n'est  pas  cité  parmi  les 
maîtres  en  théologie,  il  faut  conclure  qu'en  1248  il 
n'avait  pas  encore  été  élevé  à  ce  grade  académique. 
Lue  note  intéressante,  qui  se  lit  en  tète  de  la  table  qui 
suit  quelques  distinctions  extraites  du  Commentaire 
sur  les  Sentences  de  Jean  de  Moussy,  O.  P.,  dans  le 
lat.  15  652,  fol.  88  v°,  de  la  Bibliothèque  nationale  de 
Paris,  jette  un  peu  de  lumière  sur  la  carrière  scienti- 
fique d'Eudes  de  Rosny.  On  y  lit,  en  effet  :  Super 
librum  hic  invenies...  Inlroitus  secundum  fratretn 
R.  bons  (?),  fralrem  Alberlum,  fralrem  O.  de  rooni, 
fralrem  J.  de  Mouchi.  Selon  M.-D.  Chenu  il  est  indé- 
niable que  cette  note  implique  la  coïncidence  des 
quatre  leçons  d'ouverture  ou  introilus  et  que  les  quatre 
étudiants  mentionnés  ont  commencé  la  lecture  sur  le 
premier  livre  des  Sentences  la  même  année.  Par  la 
présence  d'Albert  le  Grand,  nous  sommes  placés  avant 
1245,  puisque  renseignement  d'Albert  le  Grand  comme 
bachelier  sententiaire  doit  se  placer  vers  1242-1241. 
Voir  M.-D.  Chenu,  O.  P.,  Maîtres  et  bacheliers  de 
l'université  de  Paris  vers  1240.  Description  du  ms.  Paris, 
Bibl.  nat.,  lat.  15  652.  dans  Éludes  d'histoire  littéraire  et 
doctrinale  du  XIIIe  siècle,  t.  i,  1931,  p.  21  et  31-35.  De 
cette  note  il  résulterait  donc  qu'Eudes  de  Rosny  ensei- 
gna à  Paris,  comme  bachelier  sententiaire,  vers  1242- 
1244. 

Par  une  lettre  d'Innocent  IV  du  31  juillet  1254  nous 
savons  qu'Eudes  de  Rosny  fut  chargé,  avec  deux  cha- 
noines de  Reims,  de  faire  une  enquête  sur  l'élection 
d'une  abbesse  de  Saint-Pierre-aux-Nonains.  Voir 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scriptores  O.  M.,  t.  i, 
p.  296.  Enfin  du  témoignage  d'Agnès  d'Harcourt,  il 
résulte  qu'Eudes  de  Rosny  fut  un  des  cinq  maîtres  en 
théologie  auxquels  la  bienheureuse  Isabelle  de  France, 
sœur  de  saint  Louis,  avait  confié  l'examen  et  la  cor- 
rection  de   la   nouvelle   règle,   qu'elle  avait   Composée 
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pour  les  clarisses  du  monastère  de  Longchamp,  près 
de  Paris,  et  qui  fut  approuvée  par  Alexandre  IV  en 
1258  et  confirmée  par  Urbain  IV,  le  27  juillet  12(13. 
Voir  L.  Oliger,  O.  F.  M.,  De  origine  regularum  ordinis 
Sanctœ  Clarx,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xix,  1926, 
p.  43(5-437;  Agnès  d'Harcourt,  Vita  B.  Isabellœ,  tra- 
duite du  français  en  latin,  dans  Acta  sanctorum,  aug. 
t.  vi,  col.  801.  La  même  Agnès  d'Harcourt  déclare 
qu'Eudes  de  Rosny  fut  aussi  le  confesseur  d'Isabelle. 
Op.  cit.,  col.  802.  Des  témoignages  allégués,  il  résulte 
donc  qu'Eudes  n'était  pas  encore  maître  en  théologie 
en  1248,  mais  qu'il  le  fut  en  1258.  C'est  entre  ces  deux 
dates  qu'il  faut  placer  sa  maîtrise  en  théologie.  Comme 
les  luttes  soutenues  entre  les  séculiers  et  les  mendiants 
font  écarter  toute  nouvelle  maîtrise  de  religieux  entre 
1248  et  1257,  c'est,  comme  l'écrit  P.  Glorieux,  vrai- 
semblablement en  1257  qu'Eudes  obtint  le  grade  de 
maître  en  théologie.  La  place  qu'il  occupe  dans  le  docu- 
ment relatif  au  monastère  de  Longchamp  suggère 
d'ailleurs  la  même  date.  Voir  P.  Glorieux,  D' Alexandre 
de  Halès  à  Pierre  Aurinl.  La  suite  des  maîtres  francis- 
cains de  Paris  au  XIIIe  siècle,  dans  Arch.  franc,  hist., 
t.  xxvi,  1933,  p.  270.  Quant  a  la  date  de  la  régence  du 
maître  franciscain,  elle  ne  peut  pas  être  déterminée 
avec  certitude.  Eudes  peut  avoir  régi  le  Studium  des 
frères  mineurs  à  Paris  immédiatement  après  saint 
Bonaventure,  à  savoir  entre  1257  et  1260,  ou  bien,  et 
ceci  est  plus  probable,  après  Guibert  de  Tournai,  c'est- 
à-dire  entre  1260  et  1263.  Voir  P.  Glorieux,  art.  cit., 
p.  272. 

D'après  la  note  du  ms.  lut.  15  652,  fol.  88  v°,  de  la 
Bibliothèque  nationale  de  Paris,  citée  ci-dessus,  Eudes 
est  l'auteur  d'un  Commenlarium  in  libros  Senlenliarum, 
dont  Vinlruilus  du  I"  livre  est  mentionné  dans  la  note 
alléguée.  Des  extraits  de  cet  introilus  se  lisent  dans  le 
ms.  lat.  15  702,  fol.  3  v°,  de  la  même  bibliothèque.  Le 
com  il  intaire  sur  le  Ier  livre  des  Sentences  débute  : 
ls.  13.  Vos  testes  mei,  dicit  Dominus,  ut  sciatis  et  credalis 
milii  et  intelligents  quia  ego  ipse  sum...  In  hoc  verbo  tan- 
gunlur  omnia  qux  necessaria  sunt  ad  hune  librum. 

Les  auteurs  lui  attribuent  aussi  quelques  sermons, 
prêches  a  Paris,  l'un  le  IIe  dimanche  de  carême 
(20  mars  1261),  conservé  dans  le  m.,  lat.  15  971,  fol. 
162  v°  de  Paris;  l'autre  à  la  Toussaint  1272,  dans  le 
ms.  lai,  16  4SI,  fol.  7;  un  troisième  le  jour  des  Inno- 
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cents  1272,  dans  le  ms.  lut.  16  4SI,  fol.  58  v°.  A  l'oci  ; 
sion  de  deux  sermons,  prêches  à  Paris  en  1282  et  1283, 
et  conservés  dans  le  ms.  lat.  14  947.  n.  15  et  71,  de  la 
même  bibliothèque,  dans  lequel  ils  sont  attribues  au 
franciscain  Eudes  de  Bueriis,  M.  Lecoy  de  La  Marche, 
La  chairr  française  au  Moyen  Age,  p.  465,  et  L.  Oligei . 
art.  cit.,  p.  437,  n.  3.  se  posent  la  question  s'il  faut  iden- 
tifier Eudes  de  Bueriis  avec  Eudes  de  Rosny. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  0.  M.,  t.  n, 
Rome,  1921,  p.  296;  B.  Hauréau,  Eudes  de  Rosny,  dans 
Ilist.  littèr.  de  la  France,  t.  xxvi.  Pari-,  1873,  p.  103-405; 
P.  Férct,  La  faculté  de  théol.  de  Paris  :  Moyen  Age,  t.  n, 
Paris,  1895,  p.  387-388;  P.  Glorieux,  Bépertoire  des  maîtres 
en  théol.  de  Paris  nu  XIII»  s.,  t.  n,  Paris.  1933,  p.  53, 
n.  307;  A.  Callebaut,  ().  I".  M„  l'ne  nouvelle  lettre  de  saint 
Bonaventure  du  27 sept.  1263,  dans  Arch.  franc,  hisl.,  t.  xix, 
1926,  p.  295-297;  cl  les  travaux  mentionnés  dans  l'article. 
A.  Teetaert. 

ROSSEL  Joseph,  théologien  espagnol,  né  a 
Barcelone  et  décédé  en  1665  à  la  chartreuse  de  Monte 
alegre,  située  dans  les  environs  de  cette  ville,  où  il 
avait  passé  la  majeure  pari  ie  de  sa  vie.  Morozzo  le  dit 
1res  versé  dans  la  théologie  spéculative  et  dans  la 
morale.  Cet  éloge  ne  peut  être  accepté  qu'avec  réserve. 
car  le  seul  ouvrage  imprime  de  cel  écrivain  est  a  l'In- 
dex. Seulement,  a  la  décharge  de  l'auteur,  on  peut  tenir 
compte  de  la  remarque  faite  par  l'Index  publié  par 
l'Inquisition  d'Espagne,  que  son  livre  a  été  justement 
condamné  parce  que  lui.  ou  son  éditeur,  au  c.  xv, 
s  13-15,  insera  des  extraits  du  Commentaire  sur  le 
c.  vin  de  saint  Matthieu  d'un  certain  Laurent  Aponte 
En  effet,  le  décret  de  la  S.  C.  de  l'Index  du  27  mai  1687 
qui  prohiba  l'ouvrage  de  dom  Rossel  défendit  en  même 
temps  le  livre  de  !..  Aponte.  D'ailleurs,  cette  prohibi- 
tion n'empêcha  pas  la  réimpression  .le  l'ouvrage  en 
Allemagne,  et  peut-être  ailleurs.  Cf.  Indice  ultimo  de 
tos  libros  prohibidos  y  mandados  expurgar  para  todos  los 
reynos  y  senorios  de!  calolico  rey  de  las  Espanas,  Madrid, 
1790,  in-  1".  p.  235  />:  voici  le  titre  de  l'ouvrage  de  dom 
J.  Rossel  :  Tractalus  sive  praxis  deponendi  conscienliam 
in  dabiis  et  scrupulis  circa  casas  morales  concurren- 
tibus.  (minibus  non  tanlum  confessariis  cl  pœnitenlibus, 
verum  cliam  quibuslibet  personis  scrupulosis  opprime 
perutilis.  Lyon,  1660,  in-8°,  176S;  Bruxelles,  1661. 
in-16;  Cracovie,  1662.  in-12;  Cologne.  1663,  1697. 
1709,  171''.  m  I-' 

Nicolaus  Antonio,  Bibl.  hispana  nova,  t.  I,  p.  817  ; 
Morozzo,  Theal.  ehronul.  s.  urd.  cart.,  p.  14S;  Hurter,  JVo- 
menclulur.  3»  éd..  t.  m,  col.  1206;  Valenti,  San  Bruno  y  la 
orden  de  los  cartujos,  Valence,  1899,  p.  109. 

S.    AuTORE. 

ROSSELLI  Annibal,  frère  mineur  italien  du 
xvie  siècle.  Originaire  de  Calabrc.  il  appartint  à  la  pro- 
vince d'Ombrie  des  observants.  Après  avoir  étudié 
à  Paris  et  à  Louvain,  il  enseigna  la  théologie,  d'abord 
à  Todi,  puis  à  Cracovie.  Il  est  l'auteur  d'un  Tractalus 
de  seplem  sacramenlis,  Poznan.  1590,  et  de  In  Pynam- 
dum  cl  Asclepium  Hermetis  Mercurii  Trismegisti  com- 
menlaria.  Cracovie,  1585,  1586  et  Cologne,  1636. en  six 
vol.;  ouvrage  d'une  immense  érudition,  dans  lequel 
toute  la  théologie  passe,  ainsi  qu'un  grand  nombre  de 
quest  ions  philosophiques, 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M..  Rome,  1966,  p.  109; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  I.  i.  Rome,  1908,  p.  352; 
H.  Hurter,  .Vomenclafor,  3«  éd.,  t.  m,  col.  158. 

A.   Teetaert. 

ROSSET  Michel,  prélat  français  du  xixe  siècle. 
—  Né  a  Betton-Bettonet  (Savoie),  le  24  août  1830,  il 
fit  ses  études  secondaires  et  ecclésiastiques  dans  les 
séminaires  de  son  pays;  entré  comme  professeur  de 
philosophie  au  grand  séminaire  de  Chambéry  en  1858, 
il  échangera  cette  chaire,  en  avril  1867,  pour  la  chaire 
de  dogmatique,  puis  pour  celle  de  morale.  Évêque  de 
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Saint-Jean  de  Maurienne  en  1876,  il  continua  à  mener 
de  front  l'administration  de  son  diocèse  et  l'étude  d< 
sciences  ecclésiastiques.  Outre  ses  nombreux  mande- 
ments, il  reste  de  lui  :  Prima  principia  scientiarum, 
Paris.  1.S66.2  vol.  in-12,  fruit  de  son  premier  enseigne- 
ment; tic  sacramento  eucharislix,  Chambéry,  1*76. 
in-8°;  et  surtout  un  volumineux  traité  De  nialrimonia. 
Chambéry.  1895-1896,  6  vol.  in-8°,  auquel  on  pourrait 
peut-être  reprocher  de  n'avoir  pas  fait  une  place  assez 
considérable  à  l'histoire  du  droit  canonique. 

/  'épiscopat  français  depuis  le  Concordat  jusqu'à  la  Sépa- 
ration, Paris,  1907.  p.  577-578:  Polgbiblion,  1896, 1. 1,  p.  1  IL'; 
t.  ii.  p.  331. 

É.   Amann. 

1.  ROSSI  Alexandre,  frère  mineur  conventuel 
italien  du  xvn"  siècle.  Né  à  Lugo,  près  de  Ravennc,  le 
Il  novembre  1607,  il  entra  chez  les  conventuels  de  la 
province  de  Bologne,  en  1624,  enseigna  et  régit  plu- 
sieurs Studia  de  l'ordre,  principalement  ceux  d'Assise 
e1  de  Bologne.  Élu  provincial  en  1683,  il  mourut  le 
2  novembre  1686.  Il  fut,  pendant  toute  sa  vie,  un  dis- 
ciple fidèle  de  Duns  Scot.  Il  est  l'auteur  des  ouvrages  : 
Cursus  lotius  philosophise,  3  vol.,  très  rare;  Conlrover- 
sise  theologicse  inler  scolislas,  in  quibus  poliores  difficul- 
lalcs  examinantur  algue  germana  mens  Scoti  aperitur. 
in- 1".  2  vol.,  Bologne,  1652-1653;  Conlroversise  un 
laphysicales  inler  scolislas,  in-4°,  Bologne.  1654;  Reso- 
luliones  morales,  in  quibus  poliores  casus  conscientise 
frequentius  in  qualibet  materia  occurrentes  juxta  mentent 
s.nii  cl  Thomse  examinantur  et  solvunlur,  in-4",  Bo 
logne.  1664;  Commenlaria  in  oclo  libros  Physicorum. 
in -4°,  Bologne,  1656;  Commenlaria  in  libros  de  eu  In  et  di 
generatione  et  corruplione,  in- 1",  Bologne.  1657;  Com- 
menlaria  in  libros  Aristolelis  de  anima,  in-4°,  Bologne, 
1659. 

.1.-11.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O,  M.,  2e  éd., 
t.  m,  Rome,  1936,  p.  172;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd., 
t.  m.  col.  911,  n.  1. 

A.  Teetaert. 

2.  ROSSI  Antoine,  frère  mineur  conventuel  italien 
du  xvne  siècle.  Originaire  de  Tofaria  (prov.  d'Avellinoi 
près  de  Conza  (autrefois  siège  archiépiscopal),  il  fut 
maître  en  théologie  et  versé  dans  le  droit  civil  et 
canonique.  Il  est  l'auteur  d'un  Enchiridion  scu  Ma 
nuale  locuplelissimum  (ère  omnium  lum  definitionum 
lum  cl  dcscriplionum  eorum  qu.se  in  quibuscumque 
conscientise  casuum  maleriis  alque  solulionibus  occur- 
rere  soient,  a  cunclis  jam  professoribus  desideratum, 
ilcniuni  non  vulgari  diligenlia  nunc  colleclum  cl  ordinc 
alphabctico  digeslum,  Venise,  1623. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  t.  i, 
Rome,  1908,  p.  95. 

A.  Teetaert. 

3.  ROSSI  (Bernard-Marie  de)  (i>E  Rubeis) 
(1687-1775).  dominicain  italien  du  couvent  du  Zattere 
a  Venise.  Bibliothécaire,  il  sut  enrichir  la  bibliothèque 
conventuelle  d'une  manière  considérable  et  acquit  lui- 
même  une  grande  érudition,  notamment  pour  l'his- 
toire de  saint  Thomas  et  de  ses  écrits.  Le  P.  de  Rubeis 
a  publié  De  fabula  monachalus  benedictini  D.  Thomse 
Aquinatis,  Venise,  1724,  in-8°:  Synodus  Manluse  an. 
1327,  dans  t.  ix  de  la  Coll.  des  conciles  de  1729  :  Monu- 
menla  Ecclesiœ  Aquilejensis  commenlario  illuslrala, 
1740,  in-fol.  :  De  nummis  palriarcliarum  Aquilejensium. 
Venise,  1747-1749,  in-8°;  De  gestis  et  scriplis  ac  doclrina 
S.  Thomx  Aquinatis,  Venise,  1750,  in-fol..  trente  dis- 
sertations souvent  réimprimées  et  qui  ont  été  d'une 
grande  utilité;  De  rébus  congregalionis  sub  litulo  B.  Ja- 
cobi  Salomoni,  Venise,  1751,  in-l":  Dissertai  tunes  II 
de  Turanio  seu  Tyrannio  Ruflno;  Ue  veluslis  liturgiis, 
ibid..  1754.  in-4°;Dc  Theoplujlacti  Bulgarie  archiepis- 
copi  gestis  et  scriptis,  dans  le  t.  i  des  œuvres  de  Théo- 
phylacte,  ibid.,  1754,  in-fol.  ;  De  peccato  originali,  ibid.. 
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1757,  in-4°;  De  charitale,  ibid.,  1758,  in-4°;  Disserla- 
liones  variée  eruditionis,  ibid.,  1762,  in-4°.  De  Rubeis  a 
aussi  édité  Thomœ  Aquinalis  opéra  Iheologica,  Venise, 
1745-1760,  28  vol.  in-4°,  avec  des  tables  remarquables; 
Georgii  Cyprii  patriarehie  vila,  ibid.,  1753,  in-4ci ;  Vita 
Benvenutœ  Bojanœ,  ibid..  1757.  in-4°.  De  Rubeis  laissa 
un  très  grand  nombre  de  manuscrits  concernant  sur- 
tout l'histoire  du  Frioul. 

Hoeter,  Noua,  biogr.  gèn.,  t.  xlii,  1862. 

M. -M.   Gorce. 

4.  ROSSI  Cyrille,  frère  mineur  capucin  de  la 
province  de  Brescia  et  de  la  custodie  de  Bergame.  Ori- 
ginaire de  Bergame,  il  entra  à  l'âge  de  seize  ans  dans 
l'ordre  des  capucins,  fut  professeur  de  théologie,  de 
droit  canonique  et  de  littérature,  et  secrétaire  du 
P.  J.-B.  de  Sabbio.  détiniteur  et  procureur  général  de 
l'ordre  depuis  1678  jusqu'en  1685.  Il  mourut  à  Ber- 
game le  H)  janvier  1692.  Il  a  laissé  les  ouvrages  :  De 
morientium  eleemosinis,  iis  nempe  quœ  fr.  minoribus 
S.  Francisci  regulam  proftlenlibus  interdum  in  ullimis 
Doluntalibus,  legato  fideique  commisso  prseslandse,  relin- 
quuntur,  édité  avec  Consilium  unicum  juridico-morale, 
tribus  articulis  absolutum  juxta  pra-sertim  Nicolai  III. 
Clemenlis  V  el  S.  Bonaventurie  doctrinam,  Lyon,  1680, 
in-fol.;  Centuria  epigrammalum,  duplexque  rarmeii 
elegiacum  genethliacum  super  Christi  palientis  amorem, 
Brescia,  1681  et  Charlestown,  1683;  De  obligalione 
procurandx  perfeclionis,  tum  specialitcr  religiosis,  pro 
i  ujuscumque  profession!*  modulo,  tum  communiter 
Chrisli  ftdelibus  ex  vi  divini  mandait,  demeuré  inédit. 

Bernard  de  Bologne,  Biblîotheca  scriptorum  O.  M.  Cap., 
Venise,  1747,  p.  69;  Valdemiro  da  Bergamo,  O.  M.  Cap., 

I  convenu  ed  i  cappuccini  bergamaschi,  .Milan,  1SN3.  p.  77-7S. 

A.  Teetaert. 

5.  ROSSI  François,  frère  mineur  italien,  appelé 
aussi  de  Prignano,  de  Appriniano,  de  JEsculo,  de  Mar- 
chia.  Voir  Prionano  (François  de),  t.  xn,  col.  2104- 
2109.  11  faut  y  ajouter  que  le  ms.  Val.  Ottob.  lut.  1816, 
fol.  30  r°-49  r°,  contient  une  Abbrevialio  super  libros 
l'hysicorum,  qui  primitivement  fut  attribué  à  François 
Bossi  ou  de  la  Marche.  Cette  abréviation  débute  :  Ad 
evidenliam  eorum  quse  in  libro  primo  physieorum  dicun- 
tur,  et  finit  :  scil  ipse  Deus  benediclus,  cui  sil  honor  et 
gtoria  in  sœcula  sseculorum.  Amen.  Explicit  summa  ri 
compilatio  super  libros  physieorum  breviler  el  summarie 
eompilala  a  venerabili  doctore  Fram  isi  •*  Rubeo  de  online 
minorum.  Comme  cette  attribution  :  venerabili  doctore 
Francisco  Rubeo  a  été  effacée,  il  reste  un  doute  au  sujet 
de  l'authenticité  de  celte  Abbrevialio. 

Voir  L.  Amorôs,  <  >.  F.  M.,  Séries  condemnaiionum  et 
processuum  contra  doctrinam  et  sequaces  Pétri  Joannis  Olivi, 
dans  Arch.  Iranc.  hist.,  t.  xxiv,   1931,  p.    198. 

A.  Teetaert. 

6.  ROSSI  Jean-Baptiste  (Rubeus),  carme  du 
xvie  siècle.  Né  à  Ravenne  le  4  octobre  1507,  d'une 
famille  noble,  il  entra  dans  l'ordre  des  carmes,  où  il  se 
fit  une  grande  réputation  comme  prédicateur;  pro- 
fesseur à  la  Sapience,  il  fut  élu  général  de  l'ordre  a  la 
mort  de  Nicolas  Audet  (1564).  Durant  la  visite  des 
couvents  de  l'ordre  qu'il  avait  entreprise,  il  rencontra 
sainte  Thérèse,  dont  il  encouragea  la  réforme,  du  moins 
en  ce  qui  concernait  les  femmes.  Il  remplit  d'autres 
missions  encoreet  jouit  à  Romed'une  grande  influence. 

II  mourut  à  Rome  en  1578.  Le  théologien  doit  retenir 
de  lui  l'édition  qu'il  donna  avec  des  notes  de  l'œuvre 
essentielle  de  son  illustre  confrère  du  siècle  précédent, 
Thomas  Netter  (dit  Waldensis)  :  Thomas  Waldensis 
doctrinale  aniiquilatum  fidei  Ecclesise  catholiese  cum 
nolis,  Venise,  1571,  3  vol.  in-fol. 

Feller-Pérennês,  Biographie  onii>..\.  \i,  p.  116  (au  mot 
Rossi)  et  p.  160  (au  mut  Rubeus);  Hurler.  Nomenclator, 
3*édlt.,  t.  n.  col.  818. 

É .   A  m  a  \  \ . 


7.  ROSSI  Léonard,  frère  mineur  italien  et  cardi- 
nal, xiv  siècle,  est  le  même  que  Léonard  de  Giffon. 
Voir  t.  ix,  col.  396. 

ROSSIGNOL  Jean-Joseph,  jésuite.  —  Il  na 
quit  à  Vallouise  ou  à  La  Pisse  (Hautes-Alpes),  en  1726, 
entra  dans  la  Compagnie  en  1742  et  enseigna  les  huma- 
nités et  la  philosophie  à  Marseille.  Après  la  dissolution 
de  la  Compagnie  en  France  (1762),  il  passa  onze  ans  en 
Pologne,  où  il  dirigea  l'observatoire  royal  de  Vilna. 
Après  la  suppression  de  l'ordre  en  1773,  il  enseigna  la 
physique  et  les  mathématiques  au  Collège  des  nobles  a 
Milan.  Revenu  en  France,  il  résida  plusieurs  années  à 
Embrun.  Ses  attaques  contre  la  Constitution  civile  du 
clergé  l'obligèrent  à  regagner  l'Italie;  il  séjourna  pen- 
dant dix-huit  ans  à  Turin  où,  grâce  à  la  générosité  du 
comte  de  Melzi.  son  ancien  élève,  il  put  publier  ou  réé- 
diter un  grand  nombre  de  ses  écrits.  11  mourut  à  Turin 
en  1817  (non  en  1807,  comme  l'affirment  plusieurs 
répertoires  biographiques). 

Écrivain  d'une  facilité  et  d'une  universalité  extraor- 
dinaires, le  P.  Rossignol  qui,  jeune  encore,  avait  bril- 
lamment soutenu  à  Varsovie  des  thèses  de  omni  re 
scibili,  publia  une  bonne  centaine  de  traités  ou  opus- 
cules sur  les  matières  les  plus  disparates  :  grammaire, 
sciences  naturelles,  mathématique,  philosophie,  théo- 
logie, histoire,  etc.  Son  éditeur  de  Turin  annonçait  en 
1806  une  collection  complète  de  ses  œuvres  qui  com- 
prendrait dix-huit  recueils.  Il  ajoutait,  non  sans  hu- 
mour :  «  L'auteur  est  occupé  à  donner  la  suite;  on  ne 
saura  le  terme  de  ses  travaux  littéraires  que  le  lende- 
main de  ses  funérailles.  »  Un  ami  de  Rossignol,  l'abbé 
Michel,  publia  en  1803  et  1804,  sous  le  titre  de 
Feuille  hebdomadaire  de  Turin,  un  journal  exclusive- 
ment consacré  à  l'analyse  de  ses  ouvrages;  le  recueil 
se  termine  au  1"  novembre  1804  par  la  liste  de 
99  traités  publiés  jusqu'alors.  L'auteur  composa  lui- 
même  une  Histoire  tics  œuvres  île  M.  Rossignol,  Turin. 
1804. 

De  ces  publications,  dont  on  trouvera  la  liste  dans 
Sommervogel,  nous  ne  mentionnons  que  celles  qui  ont 
quelque  intérêt  pour  ce  Dictionnaire  :  1°  Philosophie 
et  physique  :  Vue  sur  les  sensations.  Milan,  1773,  réé- 
dité sous  le  titre  de  Théorie  des  sensations,  Embrun, 
1780;  Paris,  1802;  Plan  d'un  cours  de  philosophie, 
Turin.  1803;  Vues  nouvelles  sur  le  mouvement,  Turin, 
1795  :  «  L'objet  de  l'auteur  est  de  prouver  qu'un  corps 
existe  réellement  dans  chacun  des  points  qu'il  par- 
court »  {Journal  des  savants,  janv.  1778);  Preuve  du 
mouvement  de  la  terre,  Turin.  1803.  —  2°  Théologie, 
apologétique  :  Vues  philosophiques  sur  l'eucharistie, 
Embrun,  1776;  cet  essai  d'une  explication  physique 
ayant  été  attaqué  dans  le  Journal  ecclésiastique 
(janv.  1777,  p.  80-89),  comme  contraire  à  la  foi,  l'au- 
teur publia  en  réponse  un  Écrit  adressé  à  l'auteur  du 
Journal...,  Embrun,  1777;  Traité  sur  l'usure;  l'édi- 
tion fut  brûlée  par  les  sans  culottes  dauphinois;  l'ou- 
vrage fut  réédité  à  Turin  en  1803:  cf.  Feller,  Journal 
historique  el  littéraire  (nov.  17.S.S,  p.  416-420);  Les 
miracles,  Turin.  1804;  Des  peines  du  purgatoire,  Tu- 
rin, 1808;  La  divinité  de  l'Évangile  prouvée  par  les 
prophéties,  Turin.  1810.  3°  Histoire,  hagiographie  : 
Mémoire  sur  les  nouveaux  monastères  de  la  Trappe, 
Milan.  1794;  Réflexions  sur  l'histoire  ecclésiastique  de 
M.  rahhé  Fleury,  Paris,  1803;  Vie  de  saint  Vincent  Fer- 
rier,  l'aris,  1803;  Vie  du  bienheureux  François  de  Giro- 
:  min.  1ÎS03  (d'après  la  Vie  italienne  du  P.  Lon- 
garo  degli  Oddi). 

Michaud,  Biogr.  univ.,  nouv.  éd.,  t.wwi,  p.  533  sq.; 
Feller  Weiss  e1  Busson,  Biographie  univ.,  t.  vu,  p.  32!»; 
Sommervogel,  Bibl.  de  lu  Comp.  tic  Jésus,  t.  vu.  col.  179 
1S0;  Hurler.  Nomenclator,  .'!"  cit..  I.  v.  col.  580  sq. 

J.-P.  Grausem. 
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1.  ROSSIGNOLI  Bernardin  (écrit  aussi  Rosi- 
G.NOLi.  Rosignolo,  Rossignuoli),  jésuite  italien,  au- 
teur spirituel.  —  Il  naquit  à  Ormea  (  Piémont),  en  1547, 
et  entra  au  noviciat  de  Rome  en  1503.  Il  enseigna  pen- 
dant onze  ans  la  philosophie  et  la  théologie  au  sémi- 
naire de  Milan  et  fut  pendant  six  ans  recteur  du  collège 
de  Tuiin,  puis  du  Collège  romain,  où  il  eut  parmi  ses 
inférieurs  Robert  Bellarmin  et  Louis  de  Gonzague.  A 
partir  de  1592,  il  gouverna  successivement  les  pro- 
vinces de  .Milan,  de  Rome  (1597),  de  Venise  (1601),  de 
Milan  (160C)  :  redevenu  recteur  du  collège  de  Turin,  il  y 
mourut  en  odeur  de  sainteté  le  5  juin  1613. 

Le  plus  important  de  ses  ouvrages  a  pour  titre  :  De 
disciplina  chrislianœ  perfeclionis  pro  triplici  hominum 
stalu,  incipientium,  proficienlium  et  per/ectorum,  ex 
sanclis  Scripluris  et  Palribus,  libri  quinque,  Ingolstadt, 
1600,  in-.S°;  rééditions  :  Venise,  1601;  Anvers,  1603; 
Venise,  1604;  Lyon.  1604.  lue  traduction  française,  due 
à  M. -P.  Charpentier,  parut  à  Paris  en  1606  :  Discipline 
de  la  perfection  chrétienne;  l'ouvrage  fut  également  tra- 
duit en  polonais.  Le  De  disciplina  est  le  premier  traité 
complet  de  spiritualité  composé  par  un  jésuite  italien. 
Voici  un  aperçu  des  questions  traitées  :  L.  I,  Status  inci- 
pientium :  la  conversion  du  pécheur  et  la  pénitence;  les 
tentations  des  débutants.  L.  II- IV,  Status  proficienlium  : 
les  conditions  du  progrès  spirituel  et  les  différentes 
formes  de  l'abnégation,  les  tentations  propres  à  cet 
état:  les  vertus  théologales,  la  prudence,  le  discerne- 
ment des  esprits;  l'oraison  et  les  vertus  morales.  L.  V, 
Status  perfectorum  :  la  nat  ure,  les  obstacles  et  les  moyens 
de  la  perfection;  en  particulier  :  la  contemplation,  la 
vie  contemplative  et  active,  les  degrés  de  l'amour  de 
Dieu,  les  tentations  propres  à  cet  état.  Ce  qui  caracté- 
rise l'ouvrage,  c'est  le  souci  constant  de  fonder  la  doc- 
trine spirituelle  sur  l'Écriture  et  la  Tradition.  Le  texte 
est  bourré  de  citations  de  la  Bible,  des  Pères,  des  grands 
théologiens,  parmi  lesquels  la  première  place  revient 
à  saint  Thomas,  des  auteurs  spirituels  récents  ou 
contemporains,  en  particulier  des  écrits  du  P.  général 
Aquaviva,  auquel  le  livre  est  dédié;  on  y  trouve  même 
le  résumé  du  traité  alors  encore  inédit  de  Guillaume  de 
Vrimaria,  De  instinctibus,  sur  les  mouvements  des 
divers  esprits  (1.  III,  c.  xvn  et  xvm).  La  solidité  de  la 
doctrine  et  la  richesse  extraordinaire  de  la  documen- 
tation classent  le  De  disciplina  parmi  les  plus  impor- 
tants traités  de  spiritualité  parus  en  Italie  vers  cette 
époque.  Le  P.  Rossignoli  compléta  cet  ouvrage  par  un 
traité  d'allure  plus  pratique  :  De  aetionibus  virtutum, 
ex  sanctis  Scripluris  et  Patribus  libri  duo,  Venise,  1603, 
in-8°;  rééditions  :  Ingolstadt,  1603;  Mayence,  1604; 
Lyon,  1604.  Le  1.  I  expose  la  nature  de  l'action  ver- 
tueuse et  l'exercice  des  vertus  théologales;  le  1.  II 
traite  de  la  pratique  des  vertus  morales. 

Alegambe  et  Southwell  lui  attribuent  en  outre  deux 
ouvrages  publiés  sous  le  nom  de  Guillaume  Baldesani, 
qu'ils  considèrent  comme  un  pseudonyme  :  Stimulus 
virtutum,  Rome,  1592,  et  Sacra  historia  Thebœa,  Tu- 
rin, 1589.  C'est  à  tort  :  Possevin,  qui  a  correspondu 
avec  leur  auteur,  les  attribue  formellement  au  cha- 
noine de  Turin,  Guillaume  Baldesani. 

Possevinus,  Apparalus  saccr,  t.  i,  Cologne,  1608,  p.  213 
et  639  (sur  G.  Baldesani);  Alegambe.  Bibl.  script.  Soc. 
Jesii,  Anvers,  1643,  p.  63  ;  Sotvellus,  Bibl.  script.  Soc.  Jesu, 
Rome,  1676,  p.  116;  El.  de  Guilliermy,  S.  J..  Menologe  de 
la  Comp.  de  Jésus,  Italie,  t.  I,  p.  645-646;  Sommervogel, 
Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  161-163;  -M.  Rivière, 
Corrections  et  additions  à  la  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus, 
col.  766;  surtout  E.  Raitz  von  Frentz,  S.  .1.,  De  P.  B.  Ros- 
signoli, dans  Arcli.  List.  Soc.  Jesu,  t.  n.  1933,  p.  35-43. 
J.-P.   Grausem. 

2.  ROSSIGNOLI  Charles-Grégoire  (écrit  aussi 
Rosignoli),  jésuite  italien,  auteur  spirituel.  —  Né  à 
Borgo-Manero.au  diocèse  de  Xovare,  en  1631,  admis 
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dans  la  Compagnie  en  1651,  il  enseigna  pendant  de 
nombreuses  années  la  philosophie,  l'Écriture  sainte,  la 
théologie  dogmatique  et  morale,  fut  recteur  de  divers 
collèges  et  supérieur  de  la  maison  professe  de  Milan,  où 
il  mourut  le  5  janvier  1707. 

Il  publia  une  vingtaine  d'ouvrages  ascétiques  dont 
la  plupart  ont  été  souvent  réédités  et  traduits  en  di- 
verses langues  (pour  le  détail  des  titres  et  des  traduc- 
tions, voir  Sommervogel).  Une  édition  complète  parut 
à  Venise,  en  1717  :  Opère  spiriluali  e  mnrali  del  P.  Ca- 
rolo  Gregorio  Rosignoli,  3  vol.  in-4°.  Nous  nous 
contentons  de  mentionner  les  principaux  :  1.  L'eletlione 
dello  stalo,  Bologne,  1670;  traduction  française  :  Du 
choix  d'un  état  de  vie,  Avignon,  1826;  Bruxelles,  1844. 
L'ouvrage  traite  des  conditions  d'une  bonne  élection  et 
insiste  surtout  sur  les  avantages  de  la  vie  religieuse.  Il 
suscita  un  grand  nombre  de  vocations  religieuses;  on  le 
trouverait  cependant  aujourd'hui  quelque  peu  sévère 
pour  la  vie  séculière  et  au  sujet  de  l'obligation  de  suivre 
l'invitation  divine.  2.  La  pielà  ossequiosa  aile  (este 
principale  dell'  anno,  Côme,  16S2,  sur  la  manière  de 
sanctifier  les  fêtes  :  conseils  pratiques,  méditations  et 
instructions,  exemples.  3.  Xolizie  memorabili  degli  eser 
cizi  spiriluali  di  S.  Ignazio,  Milan,  1685;  l'auteur  ex 
pose  à  l'aide  de  nombreuses  citations  et  de  nombreux 
exemples  les  mérites  des  Exercices,  les  effets  salutaires 
et  les  règles  de  leur  pratique.  4.  Verilà  elerne.  Milan, 
1688;  ces  méditations  sur  les  fins  dernières  et  la  vie  de 
Jésus  ont  été  très  répandues  et  souvent  traduites;  il 
n'en  existe  cependant  pas  de  traduction  française. 
5.  Maraviglie  di  Dio  ne'  suoi  Sanli  :  Cenluria  /'.  Milan. 
nluria  1IK  ibid.,  1696:  Cenluria  III»,  ibid., 
1698;  Nella  nuova  crislianità  deli  Indie  e  d'allre  paesi 
idolalri,  Bologne,  1698:  Centuria  IV\  Milan,  1740. 
Traduction  française  :  Les  merveilles  divines  dans  les 
saints  des  premiers  âges  de  l'Église,  Tournai,  1866;  ... 
dans  les  saints  du  Moyen  Age,  1867:  ...  dans  les  saints 
des  temps  modernes,  1867.  6.  La  pittura  in  giudizio, 
Milan,  1697,  sur  les  bienfaits  des  peintures  honnêtes  et 
les  dangers  des  peintures  obscènes.  7.  L'eletlione  dell' 
amico,  Bologne,  1699,  sur  les  bonnes  et  mauvaises 
compagnies.  8.  Maraviglie  di  Dio  vel  divinissimo  sacra- 
mento  e  nel  sanlissimo  sacri/icio.  Milan,  1701  ;  ce  choix 
de  traits  a  été  plusieurs  fois  traduit  en  français  :  Les 
merveilles  divines  de  la  sainte  eucharistie,  Tournai, 
1863,  etc.  9.  Maraviglie  di  Dio  nell'  anime  del  purga- 
torio.  Milan,  1703;  à  l'aide  de  nombreux  exemples, 
parmi  lesquels  ne  manquent  ni  les  révélations  ni  les 
apparitions,  l'auteur  traite  du  devoir  et  des  moyens  de 
soulager  les  âmes  des  défunts  et  de  la  crainte  salutaire 
des  peines  du  purgatoire;  l'ouvrage  connut  un  très 
grand  succès  et  contribua  beaucoup  à  répandre  la  dé- 
votion aux  âmes  du  purgatoire.  Il  a  été  traduit  et  édité 
plusieurs  fois  en  français  :  Tournai,  1860,  etc. 

Le  P.  Rossignoli  possède  à  un  degré  remarquable  les 
qualités  de  l'écrivain  spirituel  populaire  :  conviction 
ardente,  sens  psychologique  et  connaissance  des  âmes, 
simplicité  et  clarté  jointes  à  une  doctrine  solide,  exposé 
concret  et  direct,  illustré  de  nombreux  exemples.  C'est 
ce  qui  explique  la  large  diffusion  et  la  popularité  de  la 
plupart  de  ses  écrits. 

Rosignoli,  Opère...,  notice  en  tète  du  t.  i;  Sommervo- 
gel. BiM.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  146-161;  El.  de 
Guilhermy,  Menologe  de  la  Comp.  de  Jésus,  Italie,  t.  I, 
p.  30-32. 

J.-P.  Grausem. 

3.  ROSSIGNOLI  Grégoire,  barnabite  du 
xvii»  siècle,  frère  cadet  du  précédent.  —  Xé  à  Borgo- 
Manero  dans  le  diocèse  de  Xovare  en  1040,  il  entra  à 
dix-huit  ans  dans  l'institut  des  barnahites,  où  il  reçut 
sa  première  formation  théologique,  puis  s'orienta  dans 
la  direction  des  études  de  droit  civil  et  canonique.  Pro- 
fesseur à  Alexandrie,  il  fut  ensuite  appelé  à  Milan,  où 
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il  eut  une  très  grosse  influence,  tant  par  son  enseigne- 
ment que  par  ses  consultations.  Il  fut  successivement 
provincial  de  sa  congrégation,  puis  visiteur  général;  il 
mourut  en  juillet  1715.  Les  nombreux  ouvrages  qu'il  a 
laissés  se  rapportent  principalement  au  droit  civil  et 
ecclésiastique.  On  retiendra  les  suivants,  qui  touchent 
à  des  questions  de  morale  :  Praxis  theolnyico-legalis  de 
conlractibus  ut  sic:  empiione  el  uendilione,  muluo  el 
usura,  emphyleusi  et  censibus,  Milan.  1678,  in-fol., 
rééd.  en  1719:  De  cambiis  el  permutatione,  ibid.,  1680 
et  1697,  in-fol.:  De  socielalibus,  simonia,  commodalo 
el  deposilo.  ibid.,  1682,  1704,  in-fol;  De  localo  el 
condueto,  pignorc  et  hypotheca,  fidejussione  et  assecura- 
tione  el  de  transaclionibus,  ibid.,  1683,  1707,  in-fol.;  De 
reslilulione,  ibid.,  1688,  in-fol.  Touchent  plus  spéciale- 
ment à  la  théologie  :  De  saeramcntis  in  communi  et  par- 
ticulari,  ibid..  1705-1707,  4  vol.  in-fol..  sans  compter 
3  in-fol.  consacrés  l'un  aux  fiançailles  et  les  deux  autres 
au  mariage  :  De  sponsalibus,  1684  et  1711,  De  malrimo- 
nio,  1685  et  1688.  On  a  publié  aussi  après  sa  mort  deux 
in-fol.  sur  les  Censures  ecclésiastiques,  1722. 

Argelati,  Bibl.  script.  Mediolanensium,  t.  n.  Milan,  1745, 
col.  2151-2152. 

É.  Amann. 

ROSSY  (Thomas  de) ,  frère  mineur  écossais  du 
xive  siècle.  —  Après  avoir  étudié  à  Paris,  il  retourna 
comme  bachelier  dans  son  pays,  où  il  fut  professeur  de 
théologie  et  vicaire  général  de  l'Ecosse.  Sur  la  demande 
des  rois  de  France  et  d'Ecosse.  Grégoire  XI  envoya  une 
lettre  au  chancelier  de  Paris  pour  lui  demander  de 
permettre  à  Thomas  de  Rossy  de  lire,  à  partir  de  1372, 
les  Sentences  à  Paris  et  de  le  promouvoir  ensuite  maître 
en  théologie.  Thomas  vint  donc  à  Paris  et  y  commenta 
pendant  quatre  ans  les  Sentences  et,  en  1376,  l'évèque 
de  Glasgow,  député  par  Grégoire  XI,  lui  conféra  la 
maîtrise  en  théologie.  Il  est  l'auteur  de  Quœstiones  de 
conceptione  bealœ  Mariœ  Virginis,  qui  débutent  : 
Virgo  gloriosissima,  quœ  a  Deo  fuit  prœdilecla.  J.-H. 
Sbaralea,  qui  semble  en  avoir  vu  un  exemplaire  manus- 
crit à  Venise,  dit  que  ces  Quœstiones  se  terminent  : 
Expliciunl  Quœstiones  magistri  Thomœ  de  Rossi  Scoli 
ord.  min.  sacrœque  theologiœ  docloris  de  conceptione 
Virginis  immaculatœ,  quas  legit  in  universitate  Pari- 
siensi  baccalarius  ibidem  existens  in  leclura  Senlentia- 
rum.  D'après  ce  témoignage.  Thomas  aurait  donc 
composé  ces  Quœstiones  pendant  qu'il  commentait  à 
Paris  les  Sentences,  donc  entre  1372  et  13715. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3»  éd.,  t.  vin,  an.  1371, 
n.  xiv,  p.  282  et  Snpplemcnlum  P.  Anlonii  Melissani,  n.  I, 
p.  292;  an.  1374,  Supplementum  P.  Anlonii  Melissani,  n.  i, 
p.  355;  an.  1370,  n.  vin,  p.  389;  J.-H.  Sbaralea-C.  Eubel, 
Bullarium  franciscanum,  t.  vi,  Rome,  l!iu2,  p.  161,  n.  1149; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  seriplorcs  (t.  M.,  t.  m. 
Rome,  1936,  p.  13S. 

A.   Teei  m 

ROSWEYDE  Hèribert,  jésuite,  hagiographe  et 
historien  ecclésiastique.  —  Il  naquit  a  Utrecht  le 
21  janvier  1569  et  entra  au  noviciat  de  Tournai  le 
21  mai  1588.  Maître  es  arts  à  Douai  en  1591,  ordonné 
prêtre  en  1599,  il  enseigna  la  logique  à  Douai,  fut  préfet 
des  études  du  collège  d'Anvers  et  occupa  pendant  trois 
ans  la  chaire  de  controverse  à  Saint-Omer  et  à  Anvers. 
Dès  ses  études  de  philosophie  il  se  sentit  attiré  vers  les 
recherches  historiques  et  se  mit  à  explorer  les  biblio- 
thèques afin  de  recueillir  des  documents  inédits  sur 

l'histoire  de  l'Église  et  l'hagiographie.    En    1 i,    il 

obtint  enfin  d'être  déchargé  de  l'enseignement  pour 
pouvoir  se  consacrer  entièrement  aux  travaux  d'érudi- 
tion. Il  mourut  à  Anvers  le  4  octobre  1629,  dune  mala- 
die contractée  au  chevel  d'un  contagieux. 

Le  P.  Rosweyde  a  été  l'initiateur  de  l'œuvre  des 
bollandistcs  :  il  en  élabora  le  plan  dans  sis  grandes 
lignes  et  en  prépara  la  réalisation.  Frappé  des  richesses 
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hagiographiques  que  contenaient  les  bibliothèques  des 

Pays-Bas,  il  forma  le  projet  de  publier  dans  uu  vaste 
recueil  les  vies  encore  inédites  et  de  rééditer  de  façon 
plus  critique  celles  qui  étaient  déjà  imprimées.  I  c 
recueil  devait  se  composer  de  dix-huit  volumes  in- 
folio :  trois  volumes  préparatoires  seraient  consac 
la  vie  de  Notre-Seigneur  et  de  la  sainte  Vierge  et  à 
l'histoire  des  fêtes  des  saints;  les  douze  suivants  cou 
tiendraient  les  vies  des  saints  d'après  l'ordre  du  calen- 
drier: les  trois  derniers  compléteraient  les  Acla  sanc- 
torum  par  la  reproduction  des  divers  martyrologes,  les 
annotations  historiques  et  critiques  et  les  tables.  Dans 
un  petit  volume  imprimé  à  Anvers  en  1607.  Fasli  sanc 
torum  quorum  vilœ  in  Belgicis  bibliolhecis  manuscriplse, 
il  expose  son  programme,  dresse  le  catalogue  alphabé- 
tique de  treize  cents  personnages,  dont  il  a,  pour  la 
plupart,  réuni  les  vies  manuscrites  et  publie  comme 
spécimen  les  Actes  de  saint  Tarachus  et  de  ses  compa- 
gnons martyrs.  Le  P.  Rosweyde  ne  put  pas  réaliser 
cette  entreprise  gigantesque  :  d'autres  publications  et 
occupations  vinrent  trop  souvent  l'en  distraire:  (Ile 
étail  d'ailleurs  au-dessus  des  forces  d'un  seul  homme. 
Un  an  après  sa  mort,  le  projet,  élargi  et  modifié,  sera 
repris  par  Bollandus  avec  le  succès  que  l'on  sait.  Voir 
l'art.  Bolland,  t.  il,  col.  950  sq. 

Si  le  P.  Rosweyde  ne  publia  aucun  des  volumes  des 
icta  sanctorum,  deux  publications  importantes  les 
préparaient.  A  la  suite  d'une  édition  du  Martyrologe 
romain  de  Baronius,  il  publia  le  Martyrologe  d'Adon, 
jusque-là  fort  mal  édité,  et  l'abrégé  appelé  Petit 
romain  qui  était  inédit;  il  y  ajouta  d'excellentes  notes 
historiques  et  des  tables  :  Martyrologium  Romanum... 
acccdil  velus  Romanum  martyrologium...  una  cum  mar- 
tyrologio  Adonis,  Anvers.  1613.  Bien  que  la  critique 
actuelle  n'admette  plus,  pour  le  Petit  romain,  la  haute 
antiquité  que  lui  attribuait  Rosweyde,  cette  publica- 
tion est  une  œuvre  scientifique  remarquable  pour 
l'époque  et  a  longtemps  tenu  lieu  d'édition  définitive. 
Deux  ans  plus  tard  parut  son  œuvre  capitale  :  Vilœ 
Patrum,  de  vita  et  verbis  seniorum  libri  X,  Anvers, 
1615  (réimpression  :  Lyon,  1617;  2e  éd.  augmentée  : 
Anvers,  1628).  Le  volumineux  in-folio  donne  le  texte 
critique,  basé  sur  vingt-trois  manuscrits  et  vingt  édi- 
tions, d'un  des  plus  célèbres  recueils  hagiographiques 
anciens.  11  contient  les  Vies  des  Pères  du  désert  écrites 
par  saint  Jérôme,  Rulin  (qui  n'en  est  en  réalité  qu'un 
traducteur),  Sulpice  Sévère  et  Cassien,  la  collection  des 
Verba  seniorum  traduite  du  grec  par  le  diacre  Pelage, 
l'Histoire  lausiaque  de  Palladius  dans  la  traduction  de 
l'humaniste  Gentien  Hervet  (les  anciennes  traductions, 
qui  portaient  le  titre  de  Paradis  d'Héraclide,  sont  reje- 
tees  en  appendice),  l'Histoire  religieuse  de  Théodoret 
traduite  par  Gentien  Hervet,  le  Pré  spirituel  de  Jean 
Moschus  traduit  par  Ambroise  Traversari.  L'ouvrage 
débute  par  vingt-six  prolégomènes  généraux;  chacune 
dis  pièces  «si  précédée  d'une  introduction  el  suivie 
d'annotations  savante;  (en  partie  reproduites  dans 
Migne,  P.  fi.,  t.  xxxiv  et  i.xxxvn,  P.  L.,  t.  i.xi,  lxxiii, 
lxxiv,  cxxiii).  «  C'est  véritablement  la  pierre  fonda- 
mentale îles  Acla  sanctorum...  Si  l'on  tient  compte  de 
retendue  et  de  la  variété  des  écrits  qui  forment  le 
recueil,  de  l'imperfection  des  instruments  de  travail 
d'alors,  des  difficultés  de  l'exécution,  on  n'exagérera 
guère  en  qualifiant  de  chef-d'œuvre  les  Vilœ  Patrum.  . 
11.  Delehaye,  L'œuvre  des  bollandisles,  p.  16  et  20. 

1  (ans  le  domaine  de  l'histoire,  il  faut  signaler  encore 
un  ouvrage  volumineux  en  langue  flamande  :  Histoire 
générale  de  l'Église,  d'après  les  Annales  de  Baronius, 
suivie  de  l'Histoire  ecclésiastique  îles  Pays-Bas,  An- 
vers. 1623.  Rosweyde  publia  aussi  une  édition  de 
l'Imitation  de  Jésus-Christ,  Anvers,  1017,  qui  l'ut  très 

souvent  réimprimée.  Elle  est  suivie  d'une  excellente  dis- 
sertation intitulée  Vindicix  Kempenses,  dans  laquelle 
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l'auteur  défend  l'attribution  du  célèbre  opuscule  à 
Thomas  a  Kempis  et  prouve  que  l'abbé  Jean  Gersen, 
à  qui  on  a  voulu  l'attribuer,  n'a  jamais  existé.  Cette 
controverse  l'amena  à  éditer  le  Chronicon  canonicorum 
regularium  ordinis  Sancli  Augustini  capituli  Windese- 
mensis  de  Jean  Busch  et  le  Chronicon  Monlis  Sanclse 
Agnelis  de  Thomas  a  Kempis,  Anvers,  1621.  Il  publia 
en  outre  quelques  opuscules  de  saint  Eucher  et  de  saint 
Paulin  de  Xole.  Anvers,  1621  et  1622. 

Plusieurs  des  ouvrages  du  P.  Rosweyde  sont  consa- 
crés à  la  polémique  contre  les  protestants  :  Vindicise 
inferiarum  Justi  Lipsii  contra  Josephum  Scaligerum 
(anonyme),  Anvers,  1608:  De  ftde  hiereticis  servanda  ex 
décréta  coneitii  Constantiensis,  ibid.,  1610;  Lex  lalionis 
xu  labularum  cardinali  Baronio  ab  Isaaco  Casaubono 
dicta,  ibid.,  1614,  dirigé  contre  l'ouvrage  de  Casaubon, 
Exercilatinnes  in  Baronium,  Londres,  1614:  Anli- 
Capellus,  Anvers,  1619.  contre  Jacques  Cappel,  mi- 
nistre réformé  de  Sedan,  qui  avait  pris  la  défense  de 
Casaubon;  Syllabus  malse  fidei  Cappellianse,  ibid., 
1620,  réponse  à  un  livre  de  Cappel  contre  le  De  fide 
hœretieis  servanda.  La  polémique  n'est  d'ailleurs  pas 
réservée  exclusivement  à  ces  publications.  Dans  ses 
écrits  historiques,  le  P.  Rosweyde  ne  perd  jamais  de 
vue  la  réfutation  des  erreurs  et  objections  protestantes. 

L'infatigable  écrivain  ne  se  contenta  pas  de  ces  tra- 
vaux d'érudition.  Xous  devons  à  son  zèle  apostolique 
toute  une  série  d'ouvrages  d'édification  en  langue  fla- 
mande :  La  vie  de  la  sainte  Vierge,  suivie  d'un  Traité 
sur  l'état  de  virginité.  La  vie  des  saintes  vierges,  une  bio- 
graphie de  saint  Ignace  et  de  saint  Philippe  de  Xéri, 
surtout  une  Vie  des  saints,  en  deux  volumes  in-folio, 
adaptation  des  Fleurs  des  saints  du  P.  Ribadeneyra. 
qui  contribua  beaucoup  a  la  conservation  de  la  vie 
chrétienne  dans  la  population  flamande.  Il  traduisit  en 
flamand  les  Vilse  Palrnm  (sans  les  notes),  la  première 
partie  de  la  Perfection  chrétienne  de  Rodriguez.  les 
Méditations  sur  la  vie  de  Nôtre-Seigneur  du  P.  Bour- 
geois. 

On  ne  peut  qu'admirer  la  pensée  de  zèle  qui  inspira 
au  P.  Rosweyde  ces  écrits  d'édification.  Il  faut  regret- 
ter cependant  qu'il  se  soit  laissé  distraire  par  là  de  sa 
tâche  d'hagiographe  et  d'historien,  pour  laquelle  il 
était  doué  de  qualités  vraiment  exceptionnelles.  Ces 
qualités,  le  P.  Bollandus  les  résume  en  ces  mots  :  acer 
judicio  vir,  stylo  robustits,  omnibus  disciplinis  et  doc- 
Irinis  polilus  ac  perfeclus. 

Acta  snnetorum,  jan.  t.  i,  p.  ix  et  xx;  net.  t.  vu,  p.  1  sq.; 
Gcethals,  Lectures  relatives  à  l'histoire  des  sciences...  en  Bel- 
gique, t.  ni,  1S38,  p.  139-151  ;  Dom  Pitra,  Études  sur  la 
collection  des  Actes  des  saints,  1850,  p.  S-17;  A.  Poncelet. 
S.  J.,  article  Roswegde  dans  liiogr.  nat.  de  Belgique,  t.  xx, 
1908-1910,  col.  1TO-17.S;  H.  Delehaye,  S.  .T..  L'œuvre  des 
Bollandistes,  1920,  p.  S-22;  Sommervogel,  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  190-207. 

J.-P.  Grausem. 
ROTHWELL  Guillaume,  dominicain  anglais 
du  xive  siècle.  —  11  a  laissé  des  manuscrits  commen- 
tant divers  livres  de  l'Ancien  Testament,  les  épîtres  de 
saint  Paul,  les  quatre  livres  des  Sentences  de  Pierre 
Lombard.  Il  a  composé  également  des  Quœstiones 
scholasticee,  des  sermons,  des  traités  sur  divers  points 
de  philosophie.  Ses  ouvrages  ne  paraissent  pas  avoir 
eu  beaucoup  de  rayonnement. 

Quétif-Échard,  Script,  s.  ord,  prœdic,  t.  I,  1721,  p.  648. 
.M.  AI.   Gorce. 

ROTIER  Esprit.  —  L'un  des  inquisiteurs  do- 
minicains qui  entre  1540  et  1565  empêchèrent  la 
réforme  protestante  de  s'établir  à  Toulouse.  On  lui  doit 
divers  écrits  latins  sur  l'interprétation  des  Écritures, 
l'eucharistie,  l'astrologie,  le  Christ.  Mais  il  a  eu  surtout 
une  influence  de  prédicateur  (quarante-trois  carêmes) 
e1   de  controversiste  en  langue  vulgaire  :  Antidote  ou 


contrepoison  et  régime  contre  la  peste  de  l'Iiérésie  et 
erreurs  portant  infection  à  la  saine  et  entière  foi  catho- 
lique. Toulouse,  1597,  in-80  et,  plus  populaire  encore  : 
Response  aux  blasphémateurs  de  la  sainle  messe,  avec  la 
confutation  de  la  vaine  et  ridicule  cène  des  calvinistes, 
revue  et  augmentée  par  le  même  auteur  B.  P.  F.  S.  Rotier. 
inquisiteur  de  la  foi  et  doien  de  la  faculté  de  théologie  en 
Tolose.  L'histoire  de  Berengarius.  son  erreur  et  péni- 
tence, Toulouse.  1562,  in-8°;  Paris.  1564;  Avignon, 
1566. 

(  juétif-Échard,  Script,  s.  ord.  />/■;<■(/..  t.  I,  1721,  p.  188-189. 
M. -M.   Gokce. 

ROTONDI  Félix,  frère  mineur  conventuel  italien 
du  xvii6  siècle.  —  Natif  de  Monteleone,  dans  l'Ombrie, 
il  enseigna  au  Studium  générale  de  Saint -Bonaventure  à 
Rome  et  à  celui  de  Pérouse:  il  fut  régent  du  Studium 
de  Bergame  et  passa,  en  1663,  à  celui  de  Venise.  11  tint 
aussi  pendant  plusieurs  années  une  chaire  à  l'univer- 
sité de  Padoue,  où  il  enseigna  la  théologie  d'après  Duns 
Scot.  Il  fut  élu  général  de  l'ordre  au  chapitre  tenu  à 
Rome  le  21  mai  1695  et,  à  l'expiration  de  sa  charge 
en  1701,  il  retourna  à  Padoue,  où  il  mourut  le  18  février 
171)2.  11  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages,  dont  quel- 
ques-uns ont  été  édités  :  Enchiridion  dialecticum,  Pa- 
doue. I(i72;  Enchiridion  rhetoricum.  sacrum  et  huma- 
num,  Padoue,  1672:  Le  poésie  del  P.  Catalano,  ex-gene- 
rale  dei  conventaali,  con  commenli,  Rome,  1655; 
d'autres  sont  restés  inédits  :  Scolus  dogmaticus  et  scho- 
lasticus,  ou  commentaire  sur  les  quatre  livres  des  Sen- 
tences d'après  la  doctrine  de  Duns  Scot:  Prologi  et 
disserlaliones  theologicœ;  Philosophiœ  conlemplatricis  et 
moralis  cursus;  Synopsis  professorum  conventualium. 
qui  in  Patavino  Archilycœo  metaphysicamdiversis  annis 
et  sanclam  theologiam  ab  anno  1396  hactenus  docuere; 
Oraliones  ad  laureee  insignia  habitœ;  Elogia  virorum 
et  mulientm  Perusim  ex  sacro  min.  conventualium  ordine 
vel  sanctitate  vel  doclrina  vel  rébus  prœclare  gestis  insi- 
gnium. 

N.  Commeni  Papadopoli,  Historia  ggmnasii  Palavini, 
1. 1.  Venise,  1727,  p.  165;  M. -A.  Belforti,  Lycseum  auqustum, 
sive  litteratorum  Perusinorum  memoriale,  Naples,  1731  ; 
G.  Franchira,  O.  M.  Conv.,  Bibliosofia  e  memorie  storiche  di 
scrittori  francescani  che  hanno  scritto  doppo  Vanno  168-5, 
Modène,  1093,  p.  201-202;' J.-B.  Yermiglioli,  Biografia  degli 
scrittori  Perugini  e  notizie  délie  opère  loro,  t.  il,  Pérouse, 
1829,  p.  267;  D.  Scaramuzzi,  O.  F.  M.,  /(  pensiero  di 
Giovanni  Dans  Seoto  net  Mezzoyiorno  d'Italia,  Rome,  1927, 
p.  227-228:  D.  Sparaccio,  O.  M.  Conv.,  Frammenti  bio- 
bibliografici  di  scrittori  ed  autori  minori  conventaali  dagli 
ultimi  anni  del  H00  al  1930,  édité  par  .1.  Abate,  O.  M.  Conv., 

\ 1931,  p.  166. 

A.   Teetaert. 

ROTSVITHA,  qui  écrit  son  nom  Hrotsvit,  et 
qui  se  dénomme  elle-même  clamor  validus  Gandeshe- 
mensis,  est  une  moniale  de  l'abbaye  de  Gandesheim 
en  Saxe,  qui  écrivit  dans  la  seconde  moitié  du  Xe  siècle, 
en  vers  et  en  prose,  des  œuvres  uniques  en  leur  genre 
dans  tout  le  haut  .Moyen  Age  occidental  :  poèmes  ha- 
giographiques, drames  chrétiens  et  essais  historiques. 
P.  /...t.  cxxxvii,  col.  941-1167. 

Sur  sa  vie,  on  n'a  d'autres  renseignements  que  ceux 
qu'elle  a  glissés  dans  ses  ouvrages.  Xée  «  longtemps 
après  »  la  mort  d'Oda,  la  duchesse  fondatrice  de  Gan- 
desheim (t  913)  et  celle  de  son  fils  Othon  Ier.  duc  de 
Saxe  (t  912),  P.  L..  t.  cit.  col.  1 147.  ■  plus  âgée  »  que 
son  abbesse,  Gerberge,  col.  1063,  qui,  entrée  en 
charge  vers  957,  dut  naître  vers  935,  la  poétesse Rots- 
vitha  est  née  entre  925  et  930.  Elle  vivait  encore  en 
973.  puisqu'elle  dédia  a  Othon  II.  reconnu  empereur 
cette  année-là,  le  poème  qu'elle  a  consacré  à  la  gloire 
de  la  maison  de  Saxe.  Col.  1151.  Elle  était  sans  doute 
parente  de  cette  Rotsvitha,  quatrième  abbesse  de 
Gandesheim  (t  vers  926),  auteur  d'une  Vie  de  saint 
Willibald;  comme  elle,  issue  d'une  famille  noble  de 
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Saxe,  elle  avait  dû  recevoir,  dès  ses  jeunes  années,  une 
instruction  soignée.  En  tous  cas,  le  monastère  de  Gan- 
desheim  où  elle  entra,  après  une  certaine  expérience  du 
monde,  avait  une  tradition  littéraire  et  poétique  bien 
établie,  depuis  que  la  pieuse  Hathumoda  y  avait  encou- 
ragé l'étude  de  la  sainte  Ecriture,  et  que  le  moine  Agius 
y  avait  célébré,  en  prose  et  en  vers,  les  vertus  de  ce1  te 
première  abbesse.  Col.  1169-1196.  La  jeune  moniale  y 
trouva  des  maîtresses  diligentes  et  en  particulier  une 
religieuse  du  nom  de  Richarde,  qui  lui  enseignèrent  la 
grammaire,  la  rhétorique,  le  latin  et  même  un  peu  «le 
grec,  les  mathématiques  et  la  musique,  selon  les  pres- 
criptions du  concile  d'Aix-la-Chapelle  de  877.  Rotsvi- 
tha  reconnaît  naïvement  qu'elle  s'assimile  assez  facile- 
ment ce  qu'on  lui  enseigne  :  Undenon  denego, prseslante 
gralia  Creatoris,  per  8'jvau.c.v  me  artes  scire,  quia  sum 
animal  capax  disciplina;;  sed  per  b/épyeiav  faleor  om- 
nino  nescire.  Col.  974.  Elle  se  compare  menu-  à  l'ânesse 
de  Balaam,  qui  a  besoin  d'être  fouettée.  Col.  1065. 
Ce  qui  lui  manquait,  c'étaient  des  modèles  et  des  cen- 
seurs. Tous  ces  secours  lui  vinrent  de  sa  nouvelle 
abbesse,  Gerberge  11.  fille  d'Henri  Ier.  duc  de  Bavière, 
qui  avait  reçu  une  formation  littéraire  distinguée  par 
les  soins  des  moines  de  Saint-Emmeran  de  Ratisbonne. 
Cette  animatrice  enrichit  la  bibliothèque  du  couvent 
d'ouvrages  des  poètes  latins  et  des  écrivains  ecclésias- 
tiques, qui  furent  une  révélation  pour  Rotsvitha, 
col.  1063:  elle  lui  donna  également  —  ou  lui  fit  don- 
ner —  quelques  rudiments  de  philosophie,  qui  haus- 
sèrent d'un  ton  sa  pieuse  lyre.  col.  974:  enfin  elle  la 
mit  en  relations  avec  des  savants  amis  de  Munich  et  de 
Cologne,  qui  encouragèrent  ses  essais  historiques  et 
dramatiques.  Col.  973. 

Les  œuvres  de  Rotsvitha.  toutes  en  latin,  forment 
trois  groupes,  et  ont  été  réunies  par  elle-même  en  trois 
livres  : 

1°  Vies  de  saints.  —  D'abord  huit  poèmes  hagiogra- 
phiques qui  sont,  comme  elle  le  dit,  «  des  œuvres  de 
jeunesse  »,  où  elle  se  bornait  à  mettre  en  vers  léonins  de 
pieuses  légendes  qu'elle  avait  à  sa  disposition  à  Gan- 
desheim.  Elle  se  décida,  vers  957,  à  offrir  à  sa  nouvelle 
abbesse,  en  guise  de  don  de  joyeux  avènement,  cinq 
légendes  en  vers  :  Maria,  Ascensio  Domini,  Gongolfus, 
Pelagius  et  Theophilus.  Ces  productions,  qu'elle  tenait 
en  reserve  depuis  des  années,  elle  y  voit  de  simples 
amusements  «  qu'elle  composait  en  cachette  et  qu'elle 
déchirait  ensuite,  craignant  de  s'être  trompée  dans 
la  quantité  des  syllabes  »,  car  elle  faisait  cela  «  sans 
l'autorité  d'aucun  maître  »  et  «  pour  l'agrément  de 
ses  sieurs  ».  Col.  1061-1064.  La  principale  objection 
qu'on  pouvait  faire  —  et  qu'on  fit  —  à  ces  pieux  passe- 
temps,  c'est  qu'ils  s'inspiraient  la  plupart  de  livres 
apocryphes  :  si  Y  Ascensio  Domini,  d'après  l'opuscule  de 
l'évèque  Jean,  n'ajoute  presque  rien  au  récit  de  l'Évan- 
gile et  des  Actes.  Maria,  qu'elle  intitule  très  exacte- 
ment :  Hisloria  nalivitalis  laudabilisque  conversalionis 
inlactse  Dei  Genilricis,  quant  scriptam  repperi  sub  no- 
mine  saneli  Jacobi  fratris  Domini,  cette  histoire  était. 
non  pas  le  Prolévangile  grec  de  Jacques,  mais  son  pen 
dant  latin,  qui  constitue,  sous  le  nom  :  Hisloria  de 
nalivitule  Maria',  les  vingt-quatre  premiers  chapitres 
de  l'Évangile  du  pseudo-Matthieu.  Cf.  É.  Amann.  Le 
Prolévangile  'le  Jacques  et  ses  remaniements  latins,  Paris, 
191(1.  Si  Gongolfus  n'était  qu'une  vila  réaliste  et  bur- 
lesque. Theophilus  était  l'histoire,  célèbre  au  Moyen 
Age,  de  ce  clerc  qui  se  voue  au  diable,  première  évo- 
cation de  Faust.  Toul  cela  était  apocryphe,  et  je  iu- 
le savais  pas  .  dit  Rotsvitha;  mais  quand  ses  maîtres 
le  lui  dirent,  elle  se  cabra  :  Je  ne  voulus  pas  reculer: 
car, en  somme, ce  qui  parait  faux  aujourd'hui  peut  être 
vrai  demain:  »  Col.  Hit'.'-!. 

Cependant  les  trois  autres  poèmes  qu'elle  mit  sur  le 
métier  vers  960,  et  qu'elle  publia  sans  doute  bien  après 


962  :  Basilius,  Dionysius  et  Agnes,  sont  plus  exclusive- 
ment pieux  et  les  Passiones  se  recommandaient  de 
noms  précis,  ce  qui  semblait  à  Rotsvitha  une  garantie 
suffisante  d'historicité  :  elle  s'en  fait  gloire  dans  un  épi- 
logue qui  n'a  pas  trouvé  place  dans  les  anciennes  édi- 
tions :  Hujus  omnem  materiam,  sicul  et  prioris  opusculi, 
sumpsi  ab  antiquis  libris,  sub  cerlis  auelorum  nominibus 
conscriptis,  excepta  superius  scripla  passione  saneli 
Pelagii,  cujus  seriem  martyrii  quidam  ejusdem  in  qua 
passus  est  indegena  civitatis  exposait...  i'nde,  si  quid  in 
utroque  [libro,  scilicel  poematum  et  comœdiarum]  falsi- 
talis  dictando  comprehendi.  non  ex  meo  fefelli,  sed  /al- 
laites incaule  intitula  fui.  K.  Strccker.  Hrotsoitha, 
Leipzig,  1931t.  p.  111. 

2°  Drames.  —  Sur  ces  données  plus  assurées,  elle  écri- 
vit, par  la  suite,  six  drames  •  à  l'imitationde  Térence». 
Autant  cette  prétention  pouvait  paraître  excessive  — 
et  la  moniale  l'avoue,  tout  en  s'en  attribuant  la  pre- 
mière idée  —  autant  le  genre  était  neuf  au  xe  siècle  et 
l'initiative  heureuse  :  il  était  déjà  bien  méritoire  d'avoir 
pu  disposer  des  récits  hagiographiques  en  scènes  plus 
ou  moins  enchaînées  et  en  un  dialogue  animé  et  facile  à 
suivre.  Elle  les  intitula  :  Gallicanus  I  et  II,  Dulcitius, 
Calimachus,  Abraham,  Pafnulius  et  Sapienlia.  Ils 
étaient  destinés  à  «  détourner  certains  catholiques  de  la 
vanité  des  livres  païens  et  en  particulier  de  la  lecture 
des  comédies  de  Térence.  méfait  dont  je  ne  puis  tota- 
lement me  défendre  moi-même  »,  col.  971:  Rotsvitha 
prétendait  leur  fournir  sous  une  forme  agréable,  «  non 
plus  en  vers  héroïques,  mais  en  langage  dramatique, 
ou  plus  exactement,  en  prose  rimée,  des  pièces 
exemptes  du  funeste  attrait  du  paganisme  »,  qui  célé- 
breraient «  la  puissance  du  Christ  dans  ses  saints  ». 
Col.  974.  Quatre  de  ces  comédies  furent  donc  soumises  à 
trois  censeurs  de  savoir  et  de  qualité  :  ils  ne  trouvèrent 
rien  a  redire  aux  thèmes  assez  scabreux  de  la  plupart 
de  ces  pièces,  qui.  «  substituant  aux  déportements  des 
femmes  païennes  l'édifiante  chasteté  des  vierges 
saintes  »,  col.  973,  les  montrent  constamment  exposées 
aux  plus  grands  périls  :  constatons  que  Dulcitius,  en 
termes  pudiques,  reproduit  des  scènes  de  perversion 
analogues  à  celles  qu'on  voit  évoquées  dans  le  poème 
d'Agnes,  et  que  Calimachus  a  pu  être  rapproche  de 
Roméo  et  Juliette.  Malgré  cela,  les  sages  critiques  se 
contentèrent  de  conseiller  à  l'auteur  «  d'insérer  dans 
ses  prochaines  comédies  quelques  bribes  de  philoso- 
phie »,  col.  974:  mauvais  conseil  assurément,  qui  ris- 
quait d'alourdir  la  marche  de  l'action  scénique,  mais 
qui  entraîna  l'élevé  en  de  curieux  développements  doc- 
trinaux. C'est,  en  elîet,  à  cette  consigne  que  les  mo- 
dernes éditeurs  de  Rotsvitha  attribuent  «  l'érudition 
admirable  qui  distingue  clés  précédentes,  les  deux  der- 
nières comédies  du  recueil.  Pafnucius  et  Sapienlia  ». 
P.  von  Winterfeld,  Archiej  /.  il.  Slad.  d.  neueren  Spra- 
chen.  exiv,  p.  322.  Paphnuce  n'est  qu'une  variante  du 
drame  d'Abraham,  emprunté,  lui  aussi,  aux  Vies  des 
Pères  du  désert  (Acla  sanctorum,  oct.  t.  îv,  p.  225);  il 
proposait  ingénument  à  un  public  dévot,  le  récit  non 
romancé  de  la  conversion  de  Thaïs  et  lui  jetait  en 
pâture  une  leçon  de  Paphnuce  sur  la  musique  des 
astres  qui  se  terminait  par  ces  mots  caractéristiques  : 
Nec  scienlia  scibilis  Deum  ofjendil,  sed  injustilia  seien- 
lis.  Col.  1032.  Quant  au  drame  Sapienlia,  il  débute  par 
une  véritable  énigme  mathématique  proposée  par  Sa 
pientia  a  l'empereur  Adrien,  col.  1049;  puis  la  pièce, 
cpii  est  déjà  une  vraie  «  moralité  '.  se  continue  par  des 
scènes  de-  martyre  absolument   fantastiques. 

3°  Œuvres  historiques.  Elles  sont  toutes  deux  en 
vers  héroïques:  les  (testa  Ottonis,  composés  à  la  demande 
de  l'abbesse  Gerberge,  nièce  d'Othon  1er,  vers  908.  et 
complétés  d'un  épilogue  cl  doue  dédicaceà  Othon  II 
après  973.  racontent  le  règne  du  premier  empereur 
saxon  ;  les  Primai -diu  coenobii  Gandeshemensis,  en!  repris 
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en  dernier  lieu,  reprennent  depuis  le  milieu  du  ixe  siècle 
la  glorification  de  la  famille  impériale;  car  le  fondateur 
de  Gandesheim  n'était  autre  que  Ludolphe,  duc  de 
Saxe,  arrière-petit-fils  du  fameux  Yidukind  et  père  de 
l'empereur  Othon  Ier.  Chose  singulière,  c'est  pour  ces 
travaux  historiques  que  la  poétesse  semble  avoir  eu  le 
moins  d'attrait,  parce  que,  sans  doute,  elle  se  trouvait 
Irop  démunie  de  documents  écrits  :  elle  dit.  «  s'avancer 
sjule  dans  des  sentiers  inconnus,  sur  de  simples  indi- 
cations de  gens  qui  lui  montraient  la  direction  ». 
Col.  1149.  Épopée  plutôt  qu'histoire,  où  bien  des  épi 
sodés  moins  glorieux  du  règne  d'Othon  1er  sont  com- 
plètement omis,  où  le  premier  emplacement  de  la  fon- 
dation de  Ludolphe  semble  tout  à  fait  ignoré,  les  deux 
poèmes  contiennent  cependant  de  bonnes  descriptions 
des  campagnes  impériales  et  dans  les  lignes  émues 
consacrées  à  la  duchesse  Oda,  Rotsvitha  montre 
qu'elle  connaît  et  pratique  la  règle  de  Saint-Benoît. 
Col.  1145. 

Signalons,  parmi  les  œuvres  perdues  de  Rotsvitha, 
deux  poèmes  sur  les  patrons  célestes  de  Gandesheim  : 
saint  Anastase  et  saint  Innocent  Ier.  On  lui  attribue 
aussi  des  séquences  dont  elle  aurait  composé  le  texte 
et  la  musique,  ce  qui  était  bien  dans  son  genre  de  talent  : 
cependant  ce  sont  peut-être  de  simples  extraits  de  ses 
poésies  hagiographiques,  où  l'on  pourrait  sans  peine 
isoler  de  belles  invocations  lyriques.  Les  éditeurs  an- 
ciens ont  signalé  une  série  de  24  inscriptions  en  vers 
destinées  à  des  peintures  tirées  de  l'Apocalypse;  elles 
ont  été  omises  par  Aligne.  Cf.  K.  Strecker,  Hrolsvitha, 
p.  226.  Les  éditeurs  auraient  bien  dû  isoler  de  même. 
après  l'Amen  conclusif  de  Théophile,  un  Benedicile 
versifié.  Col.  1110  CD. 

Les  œuvres  de  la  moniale  saxonne  furent  peu  lues 
dans  les  siècles  barbares  où  elles  parurent:  ses  essais 
historiques  furent  oubliés  même  dans  son  propre  pays. 
Ses  poésies  ne  se  trouvent,  à  peu  près  complètes,  que 
dans  un  seul  manuscrit  de  Munich,  ms.  lat.  14  tS5, 
contemporain  de  l'auteur,  et  envoyé  sans  doute  aux 
moines  de  Ratisbonne  par  Gerberge  II,  fille  d'Henri 
de  Bavière. 

Ces  écrits  ne  présentent  à  première  vue  rien  de  bien 
original,  et,  si  l'on  s'en  rapportait  uniquement  à  la  pre- 
mière poésie.  Maria,  on  serait  porté  à  croire  que  l'au- 
teur se  borne  a  mettre  en  vers,  avec  force  chevilles,  ses 
légendes  latines.  Tout  au  plus  y  surprend-on  quelques 
variantes,  plus  ou  moins  intentionnelles;  ainsi  saint 
Joseph,  qui  est  pour  tous  les  apocryphes  un  vieil 
homme,  se  présente  dans  pseudo-.Matth.,  vin,  2,  ab- 
jeclus  habitu;  mais  pour  Rotsvitha,  c'est  un  vieillard. 
col.  1074,  et  il  est  laid  :  Hic  erat  objectas,  forma  nullaque 
decorus,  col.  1072.  L'auteur  a  bien  conscience  de  racon- 
ter des  détails  peu  connus  des  fidèles  :  rarius  in  templo 
quas  creduntur  fore  dicta,  col.  1074  (mais  le  texte  de 
P.  L.,  est  ici  fautif).  Ce  qui  arrêtera  davantage  le  théo- 
logien, ce  sont  deux  ou  trois  enclaves  dogmatiques, 
d'une  assez  belle  venue;  dans  l'une,  Rotsvitha  célèbre 
«  la  grâce  du  Père  clément  qui  commence  à  luire  sur  le 
monde  »  avec  la  naissance  de  Marie,  dessein  d'amour 
«  connu  des  anges,  de  retirer  le  genre  humain  des  liens 
du  démon,  pour  lui  faire  partager  le  royaume  du  Père, 
du  Fils  et  de  l'Esprit,  œquali  forma  pollens  sub  nomine 
trino...  »  Col.  1068.  Dans  une  autre,  à  propos  de  la  pré- 
sentation de  la  sainte  Vierge,  elle  rattache  les  progrès 
admirables  de  Marie  à  sa  maternité  divine,  col.  1070; 
Marie  «  seul  espoir  du  monde  »,  col.  1063,  Marie,  reine 
du  ciel,  col.  1004  et  1073  :  c'est  déjà  toute  la  dévntinn 
du  Moyen  Age  qui  se  donne  libre  cours;  dans  une  der- 
nière enclave,  l'auteur  s'essaie  à  une  explication  de  la 
rédemption,  col.  1065;  cf.  col.  1108.  Mais  dans  ses 
œuvres  subséquentes,  elle  se  montre  plus  personnelle. 
I  !i  divers  endroits  de  ses  pièces,  Rotsvitha  s'est  effor- 
cée <le  résumer  la  croyance  courante  sous  forme  d'un 


credo  assez  développé,  pris  a  celui  du  pseudo  Athanasc 
et  ceux  des  conciles  de  Tolède,  qu'elle  connaissait  pro- 
bablement :  Adonag  Emmanuel,  quem  rclro  lempora. 
dimnilas  edidit  omniparentis,  et  in  tempore  virginilas 
genuit  matiis...  Te  perfeclum  Deum  hominemque  ve- 
rum...,  col.  1061-1062;  et  encore  :  Deus  incircum- 
scriplus  et  incomprehensibilis,  simple*  et  inœslimabilis, 
qui  solus  es  id  quod  es,  qui...,  col.  1008;  cf.  col.  1011, 
1046.  Le  miracle  de  Théophile  se  clôt  par  une  prière  à 
Marie,  qui  annonce  le  Salue  regina,  col.  1110,  et  la 
passion  d'Agnès  s'ouvre  par  un  éloge  de  la  vie  reli- 
gieuse. Col.  1121.  Ces  résumés  ne  renferment  assuré- 
ment aucun  enseignement  théologique  nouveau,  mais, 
pour  cette  raison  même,  ils  donnent  une  assez  juste 
idée  de  la  croyance  commune,  ou  plutôt  de  cette  sym- 
bolique rudimentaire  qui  était  cultivée  dans  les  monas- 
tères germaniques,  héritiers  des  consignes  de  saint 
Boniface.  D'autres  notations,  qui  apparaissent  dès  lors 
comme  des  anachronismes  dans  les  pièces  du  théâtre 
chrétien,  sont  un  écho  fidèle  de  la  vie  et  des  prières 
liturgiques  de  l'époque  :  on  y  trouve  des  collectes  en 
bonne  forme,  mais  en  vers  et  sans  cursus,  col.  981, 
1066,  etc.,  des  antiennes  à  peine  démarquées,  col. 
1068,  1075,  etc.:  on  y  trouve  les  mille  formes  du  culte 
des  reliques,  col.  1139;  leurs  miracles  variés,  col.  994, 
1122  et  passim;  reliques  divisées  en  fragments,  col. 
1102;  reliques  vendues  par  des  païens,  col.  1100  et 
1101,  et  ensuite  éprouvées  par  le  feu,  col.  1102: 
reliques  de  Rome  conservées  entières  et  distribuées 
«  gratuitement  »,  col.  1139:  reliques  nécessaires 
pour  la  consécration  des  autels,  loc.  cil.  Dans  Theo- 
philus,  plusieurs  précisions  sur  la  vie  des  clercs  ne 
s'appliquent  qu'aux  temps  ottoniens,  col.  1102-1103; 
cf.  col.  991  :  mais,  dans  les  Primordia  Gandeshemensia, 
les  affirmations  très  nettes  sur  la  primauté  du  pape 
et  l'exemption  pontificale  sont  bien  en  situation, 
col.  1138-1139  :  Qui  caput  Ecclesiœ  loto  dominaris 
in  orbe. 

I.  Texte.  —  Hrotsvitluv  opéra,  C.  Celtes,  Nuremberg. 
1501,  in-fol.,  réimprimé  avec  des  prolégomènes  par  H.-L. 
Schurzlleiscli,  a  Wittenberg,  en  1717  (et  non  en  1707, 
comme  le  porte  le  titre).  Ces  deux  éditions  ne  présentaient 
que  les  œuvres  contenues  dans  le  ms.  de  Munich  de  la  fin  du 
Xe  s.,  lat.  14  485,  c'est-à-dire  toutes  les  œuvres  subsistantes 
sauf  les  Primordia  cœnobii  Gandeshemensis,  qui  furent  im- 
primés à  part,  Leuckfeld,  Anliq.Cjandesh.,  1709,  p.  410  sq., 
puis  par  Leihnitz,  Script. Brunsvig.,  1710,  t.n,  p. 319  sq.,par 
J.  Harenberg,  Hist.  eccles.  Gtmdesh.,  1734,  p.  469  sq., 
en  lin  par  Pertz,  Monum.  Germ.hisl.,  Script.,  t.IV,  p.  306  sq., 
d'après  un  ms.  de  Gansdesheim  qui  a  disparu,  dont  une 
copie  du  xvm«  siècle  a  également  disparu.  Migne  a  repro- 
duit incomplètement  et  incorrectement  l'édition  de  Schurz- 
fleisch,  et  assez  bien  celle  de  Pertz,  dans  P.  L.,  t.  cxxxvn. 
col.  939-1168  et  col.  1 197-1210  où  il  a  réimprimé  Y  Index  lali- 
nitatis  Hroismthss.  C'est  d'après  ces  sources  bien  pauvres 
qu'ont  été  établies  les  éditions  modernes  :  P.  de  Winter- 
feld.  190'-,  d'après  un  nouveau  ms.  de  Cologne,  IV.  101*; 
K.  Strecker,  Hrotsvitha,  édit.  Teubner,  Leipzig,  1906  et  1930. 
Une  traduction  française  de  trois  comédies  de  Rotsvitha  a 
été  présentée  par  Magnin,  dans  Théâtre  européen,  en  1835, 
t.  I,  celle  de  Paphnuce,  par  le  même,  dans  P,cvue  des  Deux- 
Mondes,  1839,  nov.  ;  enfin,  le  même  critique  a  traduit  tout 
le  Théâtre  de  Hrosvita,  Paris,  1845,  in-8°,  avec  un  texte  latin 
légèrement  amendé.  Une  traduction  allemande  complète  a 
paru,  Paderborn,  1 936,  par  H.  Homeyer,  une  autre  en  italien . 
porDolenz,  Rome.  1926  et  une  autre  en  anglais,  par  C.John, 
I.ondies,  1923. 

II.  Travaux.  —  Tritlième,  De  viris  illustribus  Germa- 
nise; Cli.  Magnin,  dans  Bibliot.  univ.  de  Michaud,  sous  le 
mot  Hrotsvita;  M.  Manitius,  Gesch.  der  lat.  Literatur  des 
Miltelalters,  t.  m,  Munich,  1931;  K.  Strecker,  Hrotsuils 
Marienlegende  und  Pseudo-Matlh  ms,  Oyinn.  Programma. 
Dortmund,  1902;  P.  von  Winterield,  Deutsche  Dichter  des 
lat.  Mittelalters,  Munich,  1917;  Ph.  Ermini.  Le  opère  di 
Hrotsvit,  dans  Nuova  antologia,  1927:  K.  Polheim,  1  ie 
lateinische  Reimprosa,  Berlin.  1925. 

P.    SÉJOURNÉ. 
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ROUCOURT     ou     RAUCOURT    Jean.   — 

Nfé  a  Louvain  en  1636,  il  fit  ses  études  au  Collège  du 
pape  Adrien  VI,  où  plus  tard  il  enseigna  la  philosophie; 
en  1667,  il  devint  curé  de  Sainte-Gudule  a  Bruxelles; 
l'archevêque  de  Malines  le  nomma  censeur  des  livres  et 
le  chargea  d'examiner  les  ordinands  et  les  confesseurs. 
Il  mourut  à  Bruxelles,  le  26  septembre  1676.  En  H',72. 
Roucourt  fit  imprimer  en  flamand  un  Traite  de  la  jiéni- 
lence  que  Gerberon,  bénédictin  de  Saint-Maur,  traduisit 
en  français  sous  le  titre  de  Catéchisme  de  la  pénitence 
qui  conduit  les  pécheurs  à  une  véritable  conversion,  Paris, 
1672  et  167ô,  in-12;  Gerberon  y  ajouta  deux  médita- 
tions de  saint  Anselme,  traduites  en  français,  et  une 
Ordonnance  du  cardinal  Grimaldi,  archevêque  d' A  ix.  qui 
contient  une  liste  des  cas  où  le  confesseur  doit  refuser 
ou  différer  l'absolution.  Goujet,  dans  la  Bibliothèque 
des  auteurs  ecclésiastiques  du  XVIIe  siècle,  t.  in,  p.  90, 
attribue  cet  écrit  à  Le  Tourneux,  mais  c'est  à  tort,  car 
Gerberon,  dans  l'A  brégé  de  sa  vie,  dit  formellement  qu'il 
a  traduit  et  publié  l'ouvrage  de  Roucourt. 

Moréri,  Le  grand  dict.  hisl.,  t.  ix,  p.  387-3SS;  Biogr.  na:. 
de  Belgique,  t.  xx,  col.  203-201. 

.(.   Carrevre. 

ROUMANIE.  —  Le  présent  article  n'a  pas  le 
dessein  d'étudier  au  complet  la  situation  religieuse  du 
royaume  de  Roumanie,  tel  que  l'ont  fait  les  récents 
événements.  Encore  que  les  traités  qui  ont  terminé 
la  Grande  Guerre  lui  aient  donné  un  nombre  impor- 
tant de  catholiques,  le  nouvel  État  ne  laisse  pas  de 
demeurer  une  puissance  '.orthodoxe».  Orthodoxe 
était  dans  son  immense  majorité  la  population  de 
l'ancien  royaume;  à  cette  masse  sont  venus  s'ajouter 
de  nombreux  orthodoxes  des  provinces  réunies.  Grou- 
pés maintenant  sous  un  seul  chef,  qui  prend  le  titre 
de  patriarche,  tous  ces  fidèles  forment  l'Église  rou- 
maine autocéphale,  ne  se  rattachant  plus  que  par  des 
liens  fort  lâches  au  patriarcat  œcuménique.  De  cette 
Église  de  beaucoup  la  plus  importante  de  Roumanie, 
il  ne  sera  guère  question  ici. 

L'ancien  royaume  comptait  aussi  un  nombre  res- 
treint de  catholiques,  la  plupart  de  rite  latin.  Le  retour 
à  la  patrie  roumaine  de  la  Transylvanie  et  de  portions 
importantes  du  Banat  et  de  la  Bukovine  vient  d'ad- 
joindre à  ceux-ci  une  masse  considérable  de  frères,  les 
uns,  c'est  la  majorité,  de  rite  gréco-roumain  (liturgie 
byzantine  en  langue  roumaine),  les  autres  de  rite  latin, 
quelques-uns  de  rite  arménien.  C'est  de  cette  Église 
catholique  de  Roumanie,  mi-partie  gréco-roumaine, 
mi-partie  latine  que  l'on  s'occupera  surtout  dans 
l'article. 

I.  Renseignements  historiques.  IL  Rapports  entre 
l'Église  et  l'État  (col.  23).  III.  Enseignement  et  édu- 
cation ecclésiastiques  (col.  30).  IV.  Les  ordres  religieux 
(co  .  0  >).  V.  L'action  catholique  (col.  75).  VI.  Rapports 
avec  l'orthodoxie  0  ol.  77).  VII.  Le  protestantisme  et 
les  sectes  (i  ol.  94). 

I.  Renseignements  historiques.  —  1°  Les  origines 
religieuses.  —  Le  christianisme,  en  Roumanie,  comme 
en  général  chez  les  peuples  du  proche  Orient,  est  assez 
ancien.  Le  lexique  de  la  langue  roumaine  prouve 
l'ancienneté  du  christianisme  chez  ce  peuple.  Ce  sont 
vraisemblablement  les  missionnaires  de  Rome  qui  oui 
christianisé  les  Roumains.  Parmi  eux,  sain!  Nicétas  de 
Rémésiana,  près  de  Nich  (Yougoslavie)  (1  120)  es1 
vénéré  comme  l'apôtre  des  Roumains.  Voii  son  article, 
t.  xi,  col.  477-479. 

De  l'ancienne  vie  chrétienne,  on  trouve  d'importants 
vestiges  dans  la  Dobroudja  actuelle,  l'ancienne  Scj  thie 
mineure.  De  Tomi,  l'actuelle  Constanza,  on  co 
huit  archevêques,  unis  d'amitié,  non  seulement 
i  onstantinople,  la  Nouvelle  Rome,  et  eu  particulier 
avec  son  archevêque  saint  .Jean  Chrysostome,  mais 
encore  avec  les  papes  de  Rome.   D'autre  part.  Rémé- 


siana. siège  résidentiel  de  saint  Nicétas,  fut  plaie  plus 
tard  sous  l'autorité  de  l'archevêque  de  Justiniana  Pri- 
ma et.  par  conséquent,  sous  la  dépendance  directe  du 
Saint-Siège.  De  Tomi,  également,  il  nous  reste  la  liste 
de  soixante-cinq  martyrs.  De  cette  Scythie  mineure 
on  connaît  près  de  trente  localités,  parmi  lesquelles 
Silistra  (Doroslorum),  Adamclissi  (Tropaum  Trajani), 
Hinog  (Axiopolis),  Isaccea  (Noviodunum),  etc..  ayant 
d'anciens  monuments  chrétiens.  Jusque  vers  la  fin  du 
viii«  siècle,  il  existe  une  vie  chrétienne  romaine  dans 
toute  la  vallée  du  Bas-Danube.  Au  VIIe  concile  général. 
a  Nicée  en  787.  on  trouve  parmi  les  évèques,  Ursus 
d'Abritus,  en  Scythie  mineure. 

Presque  aussitôt  après  l'installation  des  Serbes  et 
surtout  des  Bulgares  au  sud  du  Danube,  la  situation 
changea.  Les  Roumains,  en  vivant  avec  ces  peuples, 
et  en  formant  même  avec  eux,  en  particulier  avec  les 
Bulgares,  un  État, partagèrent  naturellement  leur  sort. 
Quand  les  Bulgares,  d'abord  hésitants  entre  Rome  et 
Constantinople,  passèrent  sous  l'autorité  de  cette  der- 
nière, les  Roumains  les  suivirent.  Ceci  devait  avoir  de 
funestes  conséquences  tant  au  point  de  vue  religieux 
qu'au  point  de  vue  culturel. 

A  la  suite  de  ces  événements,  en  effet,  les  Roumains 
sortirent  de  la  zone  de  culture  et  de  civilisation 
romaine  d'Occident.  Après  la  mort  des  apôtres  des 
Slaves,  les  saints  Cyrille  (f  <S(iS)  et  Méthode  (f  885), 
leurs  disciples,  persécutés  en  Bohême  et  en  Moravie, 
vinrent  en  Bulgarie  où  ils  furent  bien  reçus.  Là  ils 
introduisirent  la  langue  slavonne  (médio-bulgare) 
dans  l'Église  et  dans  l'État,  ainsi  que  l'alphabet 
cyrillique.  C'est  des  Bulgares  que  les  Roumains  les 
reçurent  à  leur  tour.  La  langue  slavonne  a  dominé  en 
Roumanie  jusqu'au  xvne  siècle  et  l'alphabet  cyrillique 
jusqu'en  1860.  Quant  à  l'organisation  ecclésiastique, 
quand  elle  se  reconstitue  après  les  multiples  invasions 
que  le  pays  voit  défiler,  elle  demeure  en  dépendance 
soit  directe,  soit  indirecte  (par  les  Serbes)  du  patriarcat 
de  Constantinople.  La  Roumanie  est  une  des  provinces 
de  l'Église  gréco-slave,  encore  qu'il  y  subsiste  des  îlots 
catholiques. 

Au  xvic  et  xvne  siècle,  les  Saxons  luthériens  d'une 
part,  cl  les  Magj  aïs  calvinistes  d'autre  part,  influents, 
sinon  très  nombreux  dans  la  région  transylvaine,  cher- 
chent à  convertir  à  leur  confession  les  Roumains  qui 
sont  la  nation  la  plus  considérable  entre  le  Dniester  et 
la  Tissa,  les  Carpathes  du  Xord  et  la  mer  Noire.  Les 
calvinistes  impriment  une  multitude  de  livres  pour  les 
Roumains,  imposent  aux  évèques,  pour  leur  nomi- 
nation, des  conditions  extrêmement  humiliantes, 
oppriment  les  consciences  d'une  manière  inouïe,  font 
de  l'Église  roumaine  un  vrai  monstre  :  Église  orientale 
dans  les  formes  extérieures,  calviniste  au  fond. 

Ce1  état  de  choses  change  en  168cS,  quand  la  Tran- 
sylvanie passe  sous  la  domination  des  Habsbourg. 
Comme  ceux-ci  faisaient  partie  de  la  .Ligue  chré- 
tienne »  fondée  par  le  pape  pour  arrêter  la  diffusion  de 
la  Réforme  et  aussi  pour  chasser  les  Turcs  d'Europe, 
ils  cherchèrent  sans  doute  a  encourager  l'élément 
catholique  à  peu  pies  complètement  détruit  pendant 
la  longue  cl  impitoyable  domination  calviniste,  mais 
ils  pensèrent  aussi  ;i  ramener  au  catholicisme  les 
Roumains  orthodoxes  Dès  1595,  avait  eu  lieu  l'union 
a  Rome  des  Ruthènes  ou  Ukrainiens  et,  en  1648,  celle 
des  populations  ruthènes  des  Carpathes  du  Nord. 
L'union  des  populations  arméniennes  de  Transylvanie 
devait  s'effectuer  seulement  en  1701. 

2u  L'union  En  conformité  avec  cette 

polil  ique  religieuse,  l'empereur  Léopold  Ior  (1657  1705), 
libérateur  de  la  Hongrie  e1  de  la  Transylvanie  du  joug 
des  Turcs,  publiait,  le  2:;  août  1692,  un  décret  en  venu 
duquel  les  prêtres  Ci  les  fidèles  roumains  jouiraient 
I        mêmes    droits    que    les    prêtres    et    les    fidèles    de 
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l'Église  catholique,  s'ils  venaient  à  confesser  la  même 
foi.  La  différence  entre  la  façon  dont  les 'Roumains 
étaient  traités  par  les  princes  calvinistes  et  la  manière 
dont  usaient  les  Habsbourg  catholiques  était  énorme; 
les  propositions  de  ceux-ci,  habilement  présentées  par 
les   jésuites,  furent  retenues. 

Théophile  Sérémi.  noble  de  Teius.  fut  le  premier 
archevêque  qui  tint  un  synode  pour  l'union,  à  Alba- 
Julia,  en  [697.  Cet  archevêque  étant  mort  subitement, 
on  a  soupçonné  les  calvinistes  de  l'avoir  empoisonne. 
L'idée  de  l'union  fut  reprise  et  sa  mise  à  exécution 
vigoureusement  poussée  par  son  successeur,  Athanase 
Anghel  (1697-1713).  Bien  qu'au  commencement  il  eût 
été  soutenu  par  les  calvinistes  et  qu'il  eût  été  consacré 
évêque,  suivant  l'usage,  à  Bucarest,  il  trouva,  de 
retour  dans  sa  patrie,  qu'il  n'y  avait  rien  de  plus 
important  que  de  continuer  l'œuvre  de  l'union  com- 
mencée par  son  prédécesseur.  Théophile.  11  réunit 
deux  synodes  d'union,  l'un  en  1698  et  l'autre  en  1700. 
Ce  dernier  est  entièrement  dirigé  contre  le  parlement 
provincial  de  Transylvanie,  alors  composé  en  grande 
majorité  de  calvinistes  qui  ne  pouvaient  se  résoudre  à 
voir  les  Roumains  leur  échapper  et  s'unir  aux  «  pa- 
pistes ».  Dans  ce  synode,  on  rédigea  une  importante 
protestation  de  foi  qui  fut  signée  et  par  l'évêque  et 
par  cinquante-quatre  doyens  représentant  mille  cinq 
cent  quatre-vingt-deux  prêtres  et  deux  cent  mille 
fidèles  à  peu  près.  C'est,  sans  aucun  doute,  l'acte  le 
plus  important  de  toul  le  passé  du  peuple  roumain.  En 
voici  l'essentiel  : 

Nous  soussignés,  évèque,  doyens  et  tout  le  clergéde 
l'Église  roumaine  de  Transylvanie,  nous  faisons  savoir  a 
qui  de  droit  et  surtout  aux  dignitaires  de  l'État  [au  par- 
lement] du  pays  de  Transylvanie  que,  tenant  compte  de 
l'instabilité  de  la  vie  humaine,  de  l'immortalité  de  l'âme 
dont  nous  devons  avoir  le  plus  grand  soin,  libres,  de  bon 
gré  et  portés  à  cela  par  FEsprit-Saint,  nous  nous  sommes 
unis  a  l'Église  romano-catholique  et  par  la  teneur  des  pré- 
sentes nous  confessons  en  être  les  membres,  recevant, 
confessant  et  croyant  tout  ce  qu'elle  reçoit,  confesse  et  croit 
elle-même  et  particulièrement  les  quatre  points  sur  lesquels 
nous  paraissions  jusqu'à  maintenant   séparés. 

Par  cet  acte  historique,  tous  les  Roumains  de 
Transylvanie,  l'élite  du  clergé  en  tète,  se  déclarent 
unis  à  l'Église  romaine,  renouant,  après  des  centaines 
d'années  de  séparation,  les  liens  de  foi  et  d'amour 
chrétiens  avec  le  Saint-Siège,  fondement  de  l'Église. 
Pendant  plus  d'un  demi-siècle,  après  cette  union,  il 
n'est  plus  question  d'Église  orthodoxe  ou  non-unie 
en  Transylvanie.  Les  statistiques  en  font  foi.  En  1733, 
d'après  la  statistique  de  l'évêque  Jean-Innocent 
Micu-Klcin,  il  y  a  2294  prêtres  unis  pour  458  non-unis 
seulement:  or.  en  1750,  d'après  le  dénombrement  de 
l'évêque  Pierre-Paul  Aron,  sur  569722  Roumains,  il 
yen  a  543  657  unis  à  Rome,  pour  25  065  non  unis. 
Cette  année-là,  également,  il  y  a  1704  églises  unies. 
pour  14  non-unies.  La  vérité  île  ces  statistiques,  qui 
de  prime  abord  paraissent  tout  à  fait  surprenantes, 
se  trouve  vérifiée  par  les  dénominations  populaires 
encore  usitées  en  Transylvanie.  d'«  anciens  »  pour  les 
unis:  de  «  nouveaux  ».  pour  les  non-unis. 

Comment  se  fait-il  donc  qu'aujourd'hui  les  Rou- 
mains de  Transylvanie  soient  divisés  en  deux  confes- 
sions religieuses  :  les  unis  ou  catholiques  de  lite  rou- 
main et  les  orthodoxes?  Des  circonstances  historiques 
expliquent  leur  division  confessionnelle. 

Arrivant  des  bancs  de  l'école  au  siège  épiscopal, 
Jean-Innocent  Micu-Klein  (1728-1751)  s'emploie  de 
toutes  ses  forces  a  obtenir  l'accomplissement  des  pro- 
messes faites  par  les  I  labsbourg  à  l'occasion  de  l'union. 
Les  instances  du  fougueux  evéque  ne  donnent  pas  les 
résultats  espérés,  mais  lui  font  une  multitude  d'enne- 
mis   dans    tous    les    partis.    L'évêque    uni.    disent    les 


représentants  des  trois  nations  (Magyars,  Séklers  et 
Saxons)  au  parlement  provincial  de  Transylvanie, 
nous  demande  ce  que  personne  jusqu'à  présent  n'a 
jamais  osé  demander  et  ce  qui  ne  se  peut  accorder 
sans  détruire  toute  notre  constitution.  L'acharnement 
de  ces  parlementaires  contre  l'évêque  uni.  seul  repré- 
sentant de  son  peuple  roumain  au  milieu  d'eux,  est  si 
grand  que,  dans  une  séance  à  Sibiu  (1744),  ils  veulent 
le  jeter  par  la  fenêtre  pour  s'en  débarrasser.  L'inten- 
sité de  la  lutte  engagée  par  l'évêque  est  telle,  que  son 
clergé,  qui  s'en  rend  compte,  écrit  dans  un  mémoire 
adressé  à  l'impératrice  Marie-Thérèse  (1740-1780) 
qu'il  ne  serait  pas  étonnant  qu'un  beau  jour  le  bon 
évêque  ne  perdit  la  tète. 

Pour  se  débarrasser  de  cet  ennemi  impétueux,  ses 
adversaires  sans  distinction  de  nationalité  ou  de  reli- 
gion —  il  y  a  même  parmi  eux  des  Magyars  catho- 
liques —  conspirent  contre  lui.  Les  Serbes  orthodoxes, 
d'accord  avec  les  Magyars  calvinistes  et  les  Saxons 
luthériens,  envoient  un  moine  fanatique,  Bessarion 
Saraï,  qui  met  le  trouble  parmi  le  peuple,  depuis  la 
région  de  Dobra-Hunedoara  jusqu'à  celle  de  Sâliçte- 
Sibiu.  Il  dit  que  l'union  avec  Rome  est  chose  exécrable; 
que  l'âme  des  unis  brûle  au  feu  de  l'enfer,  parce  qu'ils 
se  ont  écartés  de  la  foi  des  ancêtres:  que  les  prêtres 
unis  perdent,  par  leur  union,  la  grâce  du  sacerdoce,  et 
que.  par  conséquent,  aucun  de  leurs  actes  sacerdotaux 
n'a  de  valeur.  Bien  que  l'évêque  Micu-Klein  ait 
demandé  l'arrestation  du  perturbateur  et  qu'il  l'ait 
admonesté  personnellement  dans  sa  prison  de  Sibiu,  il 
est  dénoncé  à  l'impératrice  comme  complice  de  l'agi- 
tateur et  appelé  à  Vienne  pour  se  justifier.  La  commis- 
sion devant  laquelle  il  comparaît  est  exclusivement 
composée  de  laïcs  hostiles.  Sur  le  conseil  du  nonce  de 
Vienne,  il  refuse  de  se  justifier  devant  cette  commis- 
sion anticanonique.  En  secret,  il  se  rend  à  Rome,  avec 
l'espoir  qu'avec  l'aide  du  pape,  il  pourra,  de  là, 
travailler  davantage  pour  l'Église  et  son  pays.  Cette 
démarche  fit  mauvais  effet  et  fut  interprétée  comme 
une  preuve  de  culpabilité.  Après  de  longues  et  pénibles 
tractations,  l'évêque  renonce  finalement  à  son  siège, 
à  la  grande  joie  de  ses  ennemis.  Après  la  démission 
forcée  de  l'évêque  si  populaire  des  unis,  les  paysans, 
ignorants  des  choses  de  la  religion,  en  signe  de  protes- 
tation, quittent  en  masse  l'union  en  criant  sans  cesse  : 

Notre  évêque!  Notre  évèque  »!  Pour  apaiser  ces 
mécontents,  durant  l'hiver  de  1745-1746,  l'évêque 
ruthène  uni.  Emmanuel  Olsavsky,  vint  les  visiter.  Il 
déclare  dans  son  rapport  que  tous  les  troubles  cesse- 
ront si  l'on  permet  le  retour  dans  le  pays  de  l'évêque 
aimé.  Innocent.  C'est  peine  perdue. 

Ses  ennemis,  encouragés  par  ce  succès,  en  cherchent 
d'autres.  Ils  organisent  toute  une  série  de  coups  pour 
anéantir  l'Église  unie,  foyer  du  mouvement  d'éman- 
cipation nationale.  Le  métropolite  serbe,  Paul  Nena- 
dovich.  en  1751.  profite  de  ce  que  le  pasteur  uni  Micu- 
Klein  ii  est  pas  au  milieu  de  son  troupeau  pour  envoyer 
une  lettre  pastorale  non  signée  aux  Roumains,  leur 
disant  de  quitter  l'union,  s'ils  ne  veulent  pas  devenir 

tout  à  fait  allemands  ».  Il  trouve  des  agents  pertur- 
bateurs même  parmi  les  prêtres,  tels  que  Cosme  de 
Deal  et  Jean  d'Aciliu.  Cependant.  l'adversaire  le  plus 
acharné  de  l'union  est  le  moine  Sophrone,  de  son  vrai 
nom  Stan  Popovici,  de  Cioara-Hunedoara.  Profitant 
de  l'embarras  de  Marie-Thérèse,  en  lutte  avec  Fré- 
déric II.  roi  de  Prusse,  il  entreprend  une  vraie  guerre 
d'extermination  contre  l'Église  unie.  Il  n'éloigne  pas 
seulement  tous  les  prêtres  unis  de  leurs  paroisses, 
mais  il  fait  quitter  sa  résidence  de  Blaj  au  nouvel 
évèque.  Pierre-Paul  Aron  (1752-1764).  Par  crainte, 
le  gouvernement  provincial  de  Sibiu  accorde  à  l'agi- 
tateur un  sauf-conduit  ».  qui  lui  donne  le  droit 
d'avoir  avec  lui  une  force  armée.  Au  commencement 
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de  l'année  1791,  il  convoque  un  synode  à  Alba-Julia 
avec  ordre  à  chaque  village  d'envoyer  deux  repré- 
sentants et  d'apporter  quelques  ducats  pour  lui  et 
pour  les  nécessités  de  l'Église.  Les  partisans  <le 
Sophrone  vont  jusqu'à  s'emparer  de  l'église  unie  de 
Fâgàras,  déclarée  par  la  bulle  Rationi  congruit  (1721 1 
église  cathédrale. 

Tout  le  monde  croit  que  l'Église  unie  est  tout  à  fait 
détruite  en  Transylvanie.  Seul  l'évèque  Aron  ne  déses- 
père pas.  Pour  mettre  tin  à  ces  troubles  qui  avaient 
pris  des  proportions  de  guerre  civile.  .Marie  Thérèse 
détache  quelques  compagnies  de  soldats  sous  les 
ordres  du  général  Adolph  Bucov  et  les  envoie  en 
Transylvanie.  Celui-ci  pacifie  «  militairement  »  la  pro- 
vince. La  vraie  paix  cependant  est  apportée  par  le 
zèle  de  l'évèque  et  des  religieux  basiliens  de  Blaj, 
nouveau  centre  de  l'évèché  uni.  En  1754,  Pierre- 
Paul  Aron  ouvre  les  «  sources  des  grâces  »,  les  écoles 
de  Blaj,  voir  ci-dessous,  col.-  32  sq.  Les  successeurs 
d'Aron  ont  pris  soin  de  ces  écoles  précieuses  entre 
toutes. 

Certains  ont  eu  soin  aussi  de  la  diffusion  de  l'union 
et  en  particulier,  Grégoire  Maïor  (1772-1782)  qui  a 
joui  d'une  aussi  grande  popularité  que  son  prédéces 
seur  Innocent  Micu-Klein.  Le  8  juin  1774,  il  écrit  à  la 
Congrégation  de  la  Propagande,  à  Rome  :  «  Plus  de 
trois  cents  village!)  viennent  d'embrasser  la  sainte 
union.  »  Le  2  janvier  1775,  il  relate  encore  à  la  même 
Congrégation  :  «  A  l'occasion  de  la  visite  canonique, 
du  10  août  au  10  septembre,  dans  la  vallée  de  Somes, 
quarante  villages  se  sont  convertis,  et  ainsi  l'on 
peut  à  présent  compter  cinq  cents  villages  revenus 
à  l'union  ».  Par  les  efforts  apostoliques  de  l'évèque 
Gr.  Maïor.  aidé  des  pieux  et  savants  religieux.  Ignace 
Darabant  et  Samuel  Micu-Klein,  presque  toute  la 
Transylvanie  du  Nord,  le  Maramures  et  Satu  Mare. 
embrassent  de  nouveau  et  définitivement  la  foi  reli- 
gieuse de  Rome.  Ces  efforts  ne  sont  pas  du  goût 
■  les  grands  et  en  particulier  des  nombreux  seigneurs 
calvinistes,  pour  lors  grands  propriétaires  et  hommes 
de  gouvernement,  détenteurs  de  presque  toutes  les 
charges  du  pays.  Ils  conspirent  contre  l'évèque  auprès 
du  gouvernement  et  l'obligent  à  renoncer  à  son 
évêché.  Le  fds  de  Marie-Thérèse,  l'empereur  .loseph  II 
(1780-1790)  n'est  pas,  tant  s'en  faut,  l'ami  des  reli- 
gieux. Il  ne  nomme  pas  à  l'évèché  uni  vacant  un 
religieux  comme  c'était  jusqu'alors  la  coutume,  mais 
un  prêtre  séculier.  .Iran  Bob  (1782-1830),  alors  doyen 
de  Tàrgul-Mures.  Durant  son  long  épiscopat.  celui-ci 
lait  de  bonne  besogne  (entretien  des  écoles,  fondation 
d'un  chapitre  de  chanoines,  etc.),  mais  il  donne  le 
coup  de  grâce  au  monachisme  uni.  qui  arrive  a  peine 
a  se  reconstituer  aujourd'hui. 

Pour  les  Roumains  unis  de  la  région  de  Crisana. 
Pie  VI,  à  la  demande  de  Marie-Thérèse,  par  la  bulle 
Indefessum  du  li  juin  1777.  avait  créé  un  nouveau 
diocèse  comprenant  toute  la  frontière  de  l'ouest  de  la 
Roumanie  d'aujourd'hui.  Le  zèle  missionnaire  n'a  pas 
manqué  non  plus  aux  évèques  d'Oradéa,  siège  du 
nouvel  évêché  :  Moïse  Drago;  (1776-1787),  Ignace 
Darabant  (1788-1805),  Samuel  Vulcan  (1806-1839), 
Basile  Erdelyi-Ardeleanu  (1842-1862)  et  Joseph  Popp 
Szilagy  ou  Pop  Sâlâjanul  (1863  1873).  \ucun  de  leurs 
successeurs  n'a  manqué  île  zèle.  Leurs  noms  se  retrou- 
veront plus  loin.  Ces  évêques,  et  particulièrement  les 
premiers,  ont  rencontré  des  difficultés  imprévues.  Les 
évèques  serbes  d'Arad  qui,  depuis  les  I  rouilles  religieux 

tgnalés  plus  haut,  tenaient  sous  leur  autorité  les 
Roumains  non  unis,  venaient  en  visite  canonique 
accompagnés  de  soldats  en  armes.  Ils  réussirent  même 
à  se  fixer  dans  «  Venise  .  quartier  de  la  ville  résiden 
tielle  d'Oradéa,  d'où  ils  I  i-rrrorisaient  toute  la  région 
les  catholiques  r|e  rite  latin,  complètement   débarras 


ses  de  la  longue  domination  turque  et  calviniste,  ne 
prêtèrent  pas.  quoiqu'ils  détinssent  de  hauts  emplois 
dans  l'État,  une  aide  assez  grande  à  la  diffusion  de 
l'union.  Malgré  cela,  sous  l'épiscopat  d'Ignace  Dara- 
bant, douze  paroisses  embrassent  l'Union;  sous  celui 
de  Vulcan,  il  s'en  ajoute  soixante-douze;  sous  Basile 
Erdelyi-Ardeleanu.  vingt-deux  dans  les  limites  du 
Banat,  etc. 

L'Assemblée  nationale  réunie,  au  Champ  de  la 
liberté,  a  Blaj,  le  :i-15  mai  1848,  ayant  exprimé,  entre 
autres,  le  désir  de  voir  rétabli  l'archevêché  roumain, 
l'évèque  Basile  Erdelyi  Ardeleanu  prit  pour  cela,  la 
guerre  civile  terminée,  les  initiatives  nécessaires.  Les 
négociations  commencèrent  le  18  novembre  1850,  et, 
le  26  novembre  1853,  Pie  IX,  par  la  bulle  Ecclesiam 
Christi,  érigeait  l'ancien  évêché  de  Fâgàras  au  rang 
d'archevêché  et  de  métropole  avec  le  titre  historique 
d'Alba  Julia  et  Fâgàras.  mais  avec  résidence  à  Blaj 
et  avec  le  roumain  comme  langue  liturgique,  lui 
soumettant  comme  sufîragants,  à  coté  de  l'ancien  évê- 
ché d'Oradéa,  ceux  de  Gherla  et  Lugoj  récemment 
créés. 

Après  la  guerre  mondiale,  la  Roumanie  conclut  un 
concordat  avec  le  Saint-Siège,  le  10  mai  1927.  Dans 
ce  concordat,  entre  autres,  fut  prévue  la  fondation 
d'un  nouveau  diocèse  pouf  les  nombreux  Roumains 
unis  de  la  Transylvanie  du  Nord  et  aussi  une  nouvelle 
délimitation  de  tous  les  diocèses  roumains  unis,  plus 
appropriée  aux  circonstances  de  la  Roumanie  recons- 
tituée.  Ce  nouvel  arrangement  est  fixé  par  la  bulle 
Solcnmi  conventions  du  5  juin  1930.  Acla  apost.  Sedis, 
1930,  p.  381-386. 

Cette  constitution  apostolique  fixe  la  situation 
ecclésiastique  de  l'Église  roumaine  unie  de  la  manière 
suivante  :  archidiocèse  de  Fâgàras-Alb?  Julia  (avec 
résidence  à  Blaj)  ayant  comme  sufîragants  les  diocèses 
d'Oradéa-Mare,  de  Cluj-Gherla,  de  Lugoj,  ancien 
nement  existants,  et  le  diocèse  de  Maramures.  créé  par 
la  bulle  elle-même.  Les  limites  coïncident  avec  les 
frontières  de  l'État  roumain.  Aucun  Ordinaire  d'un 
pays  étranger  n'a  plus  juridiction  sur  territoire  rou- 
main et  vice-versa  aucun  Ordinaire  roumain  sur  des 
territoires  étrangers.  Les  limites  de  ces  diocèses  les 
uns  par  rapport  aux  autres  ont  été  sérieusement 
remaniées. 

Le  même  document  réorganise  également  la  distri- 
bution des  évêchés  latins  existant  soit  dans  l'ancien 
royaume,  soit  dans  les  parties  réunies.  Passent  sous  la 
juridiction  métropolitaine  de  l'archevêque  latin  de 
Bucarest  :  le  diocèse  latin  d'Alba  Julia:  le  diocèse 
latin  de  Temisoara  créé  par  amputation  du  diocèse 
latin  de  Csanad;  le  diocèse  latin  de  Satu-Mare  et 
Oradéa-Mare  formé  par  la  fusion  des  deux  anciens  évê- 
chés de  ce  nom  (en  hongrois  Szatmâr  et  Nagyvarad), 
amputés  de  leurs  territoires  demeurés  à  la  Hongrie: 
enfin  le  diocèse  latin  de  tassy,  augmenté  de  la  partie 
de  la  Bukovine  attribuée  a  la  Roumanie  et  qui  est 
détachée  de  l'archidiocèse  latin  de  Léopol  (I.wou).  Les 
évêchés  de  l'ancien  royaume  (Bucarest  et  lassy)  qui 
relevaient  jusqu'à  présent  île  la  Propagande,  passent 
sous  l'autorité  de  la  Consistoriale. 

Enfin  les  Arméniens  unis  seront  gouvernés  par  un 
administrateur  apostolique  dont  la  résidence  habi- 
tuelle est   Rxée  ;i  <  Iherla. 

Comparer  cet  le  division  avec  celle  qui  est  donnée  au  mol 
Hongrie,  t.  vu,  col.  54-55,  en  tenant  compte  des  équiva- 
lences suivantes:  Allia  Julia  Gyulafehérvâr;  Oradéa- 
Mare  Nagyvarad;  Satu-Mare  Szatmâr;  Lugos  = 
Lugoj;  (iherla  Szâmos-Ujvâr.  I.a  carte,  l.  i\.  col.  1568, 
qui  fournit  les  délimitations  des  anciens  diocèses  latins  de 
la  région  roumaine  soumise  aux  Hongrois  avant  La  Grande 

Guerre,  donnera  une  idée  des  circonscriptions  actuelles  i i 

les  hdins;  elle  ne  tient  pas  compte  des  circonscriptions  des 
gi cco  t tains. 
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II.  Les  bases  juridiques  des  rapports  entre 
l'Église  et  l'État.  —  A  la  suite  de  la  guerre  mon- 
diale, le  Vieux-Royaume  roumain  a  vu  s'accroître 
son  territoire  et  sa  population  presque  d'un  tins. 

La  Roumanie  d'aujourd'hui  a  une  surface  de 
294  967  kilomètres  carrés.  Le  recensement  de  1930 
relève  18  126  000  habitants.  Ceux-ci  se  répartissent 
du  point  de  vue  ethnographique  comme  suit  : 

Roumains 13   160  000 

Magyars 1  388  000 

Juifs 822  non 

Allemands 770  000 

Ruthènes 469  000 

Bulgares 378  000 

Russes    324  000 

Turcs    235  000 

La  statistique  des  confessions  religieuses  donne  les 
chiffres  suivants 

Orthodoxes 13   007  000  I7L!. 

Unis    (catholiques    (Je    rit 

roumain)    1    350  0 7,:;  ',,  i       

Catholiques  de  rit  latin.  .  .  1   200  000  (  6,6  %)  I  J  "'      ° 

Calvinistes 717  000  (  3,'J  %) 

Luthériens 360  000  (  2.2   %  i 

Unitaires  (anti-trinilairesi.  72  000  (    0,1  ",,  i 

Israélites    .       984  000  (  5,5  %  i 

Musulmans 234  000  (  1 ,0  %  i 

Arméniens  grégoriens 60  000  (  0,3  %) 

Autres  sectes 82  000  I    0,5  %) 

18  126  000 

Pour  résoudre  les  contradictions  apparentes  de  cette 
stal  istique.il  faut  remarquer  que  les  orthodoxes  ne  sont 
pas  tous  d'origine  ethnique  roumaine,  et  que  tous  les 
Roumains  ne  sont  pas  orthodoxes.  Cependant  les 
unis,  à  l'exception  des  60  000  Ruthènes  sont  tous 
Roumains  d'origine  ethnique.  Les  catholiques  de  rit 
latin  sont  en  partie  Roumains,  en  partie  Allemands, 
Magyars,  Rulgares,  Français,  Polonais,  Italiens.  La 
même  remarque  doit  être  faite  pour  la  religion  mo- 
saïque. Les  dernières  statistiques  ecclésiastiques 
notent  un  accroissement  considérable  de  fidèles.  Les 
unis,  par  exemple,  comptent  1  685  000  fidèles.  On 
voit  donc  clairement  la  nécessité  des  2  statistiques  : 
religieuse  et  ethnique. 

Les  rapports  de  droit  entre  l'Église  et  l'État  nous 
sont  connus  par  les  quatre  sources  suivantes  :  1.  La 
constitution  de  la  Roumanie  de  1923;  2.  La  loi  pour 
l'organisation  de  l'Église  orthodoxe  roumaine  de 
1925;  3.  La  loi  pour  le  régime  général  des  cultes  de 
1928;  4.  Le  concordat  entre  la  Roumanie  et  le  Saint- 
Siège,  conclu  en  1927,  ratifié  en  1929. 

1°  La  ((institution.  —  Elle  déclare,  à  l'article  22. 
que  «  la  liberté  de  conscience  est  absolue  ».  Cependant 
l'article  70  apporte  une  restriction,  en  ce  qui  concerne 
l'édiical  ion  des  enfants  de  la  dynastie  du  roi  Charles  Ier 
de  Hohenzollern-Sigmaringen,  qui  devra  se  faire  dans 
la  religion  orthodoxe  roumaine,  et  non  dans  la  religion 
catholique  romaine.  De  plus  «  l'État  garantit  pareil- 
lement à  tous  les  cultes  liberté  et  protection  sous 
réserve  que  leur  exercice  n'apporte  aucune  atteinte 
à  l'ordre  public,  aux  bonnes  mœurs  et  aux  lois  d'orga- 
nisation de  l'État.  L'Église  chrétienne  orthodoxe,  et 
l'Église  gréco-catholique  sont  reconnues  Églises  rou- 
maines. L'Église  orthodoxe  roumaine  étant  la  reli- 
gion de  la  majorité  des  Roumains,  est  déclarée  Église 
dominante  dans  l'État  roumain,  et  l'Église 
catholique  a  la  priorité  sur  les  autres  cultes 

Prenant  la  parole  au  nom  du  gouvernement, 
Alexandre  Constantinesco,  ministre  de  l'Agriculture 
et  des  domaines,  a  déclaré  dans  la  séance  du  Sénat 
du  lii  mars  1923  que  ■  le  mot  dominant  ne  signifie 
pas  que  l'Église  orthodoxe  soit  maîtresse  sur  les  autres 
Églises;  il  indique  seulement  que  l'Église  orthodoxe 


1  i  Kglise  de  la  majorité  de  la  population  de  l'État 
roumain.  » 

Au  même  moment,  le  professeur  C.-G.  Dissesco, 
rapporteur  du  projet  de  constitution,  donnait  les 
explications  suivantes  :  «  Qu'entendons-nous  par 
Église  dominante?  L'Église  souveraine  qui  commande 
et  se  soumet  les  autres,  ou  une  Église  qui  prévaut  par 
la  puissance  du  nombre?  Il  est  certain  qu'il  n'est  pas 
question  d'une  force  souveraine,  d'autant  que  l'État 
n'a  pas  à  se  faire  le  juge  des  croyants  et  à  donner  des 
prix  aux  uns  contre  les  autres  et  sur  les  autres;  en 
d'autres  termes,  il  n'est  pas  question  de  dominari  in 
aliquem,  in  adversarios.  » 

M.  Constantin  Ranu,  ministre  des  Cultes  et  des 
beaux-arts,  dit  entre  autres  :  «  Nous,  Roumains,  nous 
nous  présentions  dans  le  Vieux-Royaume  comme  un 
seul  bloc  du  point  de  vue  confessionnel.  Aujourd'hui, 
nous  nous  présentons  comme  deux  blocs.  D'une  part, 
l'Église  orthodoxe,  d'autre  part.  l'Église  gréco- 
catholique.  Quoi  qu'on  dise,  l'Église  gréco-catholique 
est  une  réalité:  c'est  l'Église  roumaine  qui,  bien 
qu'elle  n'ait  pas  derrière  elle  un  passé  aussi  ancien  que 
l'Église  orthodoxe,  a  cependant  un  passé  important, 
et  des  mérites  historiques  indéniables.  «  Un  peu  plus 
haut,  l'orateur  énumérait  les  trois  idées  nationales 
rédemptrices  qui  forment  l'apport  de  l'Église  unie  a 
Rome  :  l'unité  de  la  race,  l'origine  romaine  et  la 
présence  constante  du  peuple  roumain  sur  le  territoire 
de  la   vieille  Dacie. 

Le  métropolite-primat  de  Roumanie,  Mgr  Miron 
Cristea,  lui-même,  dans  la  séance  du  Sénat  du  20  mars 
1923,  reconnaît  qu'en  ce  qui  concerne  l'explication  du 
mot  dominante,  il  est  en  parfait  accord  avec  le  rap- 
porteur Dissesco  :  «  Nous  ne  voyons  pas  en  cela,  dit-il, 
en  conformité  avec  le  caractère  tolérant  de  notre  Église, 
un  effort  de  domination.  »  Il  donne  comme  exemple 
une  chaîne  de  montagnes.  Chaque  montagne  a  ses 
forêts,  ses  sources,  ses  vallées  et  ses  sommets,  mais 
l'une,  plus  haute,  domine  la  situation.  D'où  il  suit 
que  si.  avec  le  temps,  la  proportion  numérique  des 
fidèles  des  deux  Eglises  roumaines  vient  à  changer. 
il  faudra  changer  aussi  la  dénomination. 

Le  texte  de  la  constitution  continue  :  •  L'Église 
orthodoxe  roumaine  est  et  demeure  dégagée  de  toute 
hiérarchie  étrangère,  tout  en  conservant  pour  le 
dogme  l'unité  avec  l'Église  œcuménique  d'Orient. 
Dans  tout  le  royaume  de  Roumanie,  l'Église  chrétienne 
orthodoxe  aura  une  organisation  unitaire,  avec  la 
participation  de  ses  éléments  constitutifs,  les  clercs  et 
les  laïcs.  —  Une  loi  spéciale  fixera  les  principes  fonda- 
mentaux de  cette  organisation  unitaire,  comme  aussi 
la  modalité  d'après  laquelle  l'Église  réglementera, 
conduira  et  administrera,  par  ses  organes  propres  et 
sous  le  contrôle  de  l'État,  ses  affaires  religieuses  et 
culturelles,  les  fondations  et  les  épitropies.  —  Les 
questions  spirituelles  et  canoniques  de  l'Église  ortho- 
doxe roumaine  seront  réglées  par  une  seule  autorité 
synodale  centrale.  —  Les  métropolites  et  les  évêques 
de  l'Église  orthodoxe  roumaine  seront  élus  suivant 
une  loi  spéciale  unique.  —  Les  rapports  entre  les 
différents  cultes  et  l'État  seront  fixés  par  la  loi.  - 

2°  La  loi  de  1925  pour  l'organisation  de  l'Église 
orthodoxe  roumaine.  —  Elle  comporte  certaines  dispo- 
sitions d'intérêt  général.  L'article  1  répète  que  cette 
Église,  étant  celle  de  la  majorité  des  Roumains,  est 
dominante  dans  l'État.  Elle  est  et  resle  autocéphale, 
c'est-à-dire  qu'elle  n'est  liée  à  aucune  hiérarchie 
extérieure,  tout  en  gardant,  pour  le  dogme,  l'unité  de 
croyance  avec  l'Église  œcuménique  d'Orient.  D'après 
le  droit  canonique  et  en  conformité  avec  la  consti- 
tution du  pays.  l'Église  orthodoxe  roumaine  régle- 
mente, conduit  et  administre  par  ses  propres  organes 
et  sous  le  contrôle  de  l'État,  ses  affaires  religieuses  et 
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culturelles,  ses  fondations  et  épitropies. —  Le  contrôle 
de  l'Église  et  de  ses  organes  s'exerce  par  le  ministère 
des  Cultes  (art.  4).  —  A  la  tète  de  l'Église  orthodoxe 
se  trouve  le  Saint-Synode,  la  plus  haute  autorité  pour 
les  questions  spirituelles  et  canoniques,  et  for  suprême 
pour  les  questions  ecclésiastiques  de  toutes  natures  qui, 
selon  les  lois  et  règlements,  tombent  sous  sa  compé- 
tence. Le  Saint-Synode  se  compose  de  tous  les  métro- 
polites, évèques  et  vicaires  en. fonction,  il  est  présidé 
par  le  métropolite  de  l'ngro-Valachie,  en  tant  que 
patriarche  de  l'Église  orthodoxe  roumaine  (art.  5).  — 
La  corporation  centrale  qui  représente  toute  l'Église 
roumaine  orthodoxe  pour  les  affaires  administratives, 
culturelles,  les  fondations  et  épitropies  est  le  congrès 
national  ecclésiastique,  composé  de  six  représentants 
de  chaque  diocèse  Cdeux  clercs  et  quatre  laïques) 
délégués  par  les  assemblées  diocésaines  pour  une 
durée  de  six  ans,  pris  parmi  leurs  membres,  ou  d'autres 
lidèles  des  éparchies  respectives.  Les  membres  du 
Saint-Synode  font  partie  de  droit  du  congrès  national 
ecclésiastique.  Le  congrès  fixe  les  normes  obligatoires 
pour  toute  l'Église  orthodoxe  roumaine  (art.  6).  — 
L'élection  des  évèques  et  archevêques  métropolites 
dépend  d'un  collège  électoral  composé  des  membres 
du  congrès  national  ecclésiastique,  et  des  membres  de 
l'assemblée  diocésaine  de  l'éparchie  vacante.  A  l'élec- 
tion prendront  part,  comme  membres  de  droit,  s'ils 
sont  orthodoxes,  le  président  du  Conseil  des  ministres, 
le  ministre  des  Cultes,  le  président  du  Sénat,  le  prési- 
dent de  la  Chambre  des  députés,  le  premier  président 
de  la  Cour  de  cassation,  le  président  de  l'Académie 
roumaine,  les  recteurs  des  universités  et  les  doyens  des 
facultés  de  théologie.  L'examen  canonique  des  élus  est 
réservé  au  Saint-Synode  et  leur  confirmation,  sur  la 
proposition  du  ministre  des  Cultes,  au  roi,  qui  donne 
ensuite,  selon  les  coutumes  du  pays,  l'investiture 
(art.  12).  —  La  session  du  Saint-Synode  s'ouvre  par 
le  message  royal.  Le  ministre  des  Cultes  peut  parti- 
ciper aux  travaux  et  jouit  de  voix  consultative.  On 
voit,  d'après  ces  dispositions  de  la  loi,  combien  l'Église 
orthodoxe  est  unie  à  l'État  roumain,  mais  aussi 
combien  elle  dépend  de  lui. 

3°  La  loi  pour  le  régime  général  des  cultes  de  192S.  — 
Elle  tient  compte  des  suggestions  de  la  constitution. 
Elle  se  divise  en  trois  parties.  La  première  partie 
comprend  des  dispositions  générales  (art.  1-20);  la 
deuxième,  les  rapports  entre  l'État  et  les  cultes 
(art.  21-40);  la  troisième,  les  relations  entre  les  cultes 
(art.  41-50).  Les  articles  51  à  59  contiennent  quelques 
dispositions  finales.  Nous  donnons  ici  les  points  les 
plus  importants. 

L'État  garantit  à  tous  les  cultes  sans  distinction 
liberté  et  protection,  pourvu  que  leur  exercice  ne  contre- 
vienne pas  à  l'ordre  public,  aux  bonnes  mœurs  et  aux 
lois  d'organisation  de  l'État  (art.  1).  —  L'entrave  au 
libre  exercice  de  quelque  culte  que  ce  soit  relève  du 
Code  pénal.  Les  croyances  religieuses  ne  peuvent 
empêcher  personne  d'obtenir  ou  d'exercer  ses  droits 
civils  et  politiques  et  ne  peuvent  libérer  qui  que  ce 
soit  des  obligations  imposées  par  les  lois  (art.  2  et  3).  — 
Il  est  interdit  de  constituer  des  organisations  poli- 
tiques à  base  confessionnelle,  comme  aussi  à  un  culte 
d'entretenir  des  relations  de  dépendance  envers  une 
autorité  ou  une  organisation  ecclésiastique  étrangère. 
Exception  est  faite  pour  le  culte  catholique  le  seul 
dans  le  pays  qui  ait  une  pari  Ml.  dépendance  —  dont 

les  relations  avec  l'État  seront  fixées  par  un  accord 
spécial  qui  sera  soumis  à  l'approbation  des  assemblées 
législatives  (art.  6  9),  -      Les  membres  du  clergé,  des 

.il  ganes  de  direct  ion  el  les  Eoncl  ioni es  de  tout  e:   les 

catégories  des  cultes  et  de  leurs  institutions,  doivent 
être  citoyens  roumains  (art.  10)  -  Les  organisations 
des  cultes  historiques,  créées  et  représentées,  en  confor 


mité  avec  leurs  systèmes  d'organisation,  et  pourvues 
de  statuts  (communautés,  paroisses,  doyennés,  monas- 
tères, chapitres,  évêchés,  archevêchés,  métropoles, 
etc.)  sont  personnes  juridiques  (art.  11).  — ■  Les  cultes 
gèrent  leurs  affaires  intérieures,  en  conformité  avec 
leur  statut  d'organisation  approuvé,  dans  les  condi- 
tions de  la  présente  loi.  L'administration  des  patri- 
moines et  de  leurs  fondations  est  entre  les  mains  des 
organes  compétents  des  cultes  sous  la  surveillance  des 
autorités  ecclésiastiques  supérieures.  Les  fondations 
sont  administrées  conformément  aux  actes  de  fon- 
dation ou  aux  dispositions  testamentaires  et  ne 
peuvent  être  utilisées  que  dans  les  buts  spéciaux  qui 
leur  ont  été  assignés.  Les  acquisitions  par  les  cultes  à 
lilre  gratuit  de  biens  meubles  et  immeubles  seront 
soumises  aux  dispositions  des  articles  811  et  817  du 
Code  civil  roumain  (art.  12).  —  Les  cultes  peuvent 
créer  et  diriger  des  instituts  spéciaux  pour  la  prépa- 
ration de  leur  clergé.  Les  programmes  des  études 
théologiques  seront  fixés  par  l'autorité  ecclésiastique 
compétente  et  seront  communiqués  au  ministère  des 
Cultes.  L'étude  de  l'histoire,  de  la  langue  et  de  la 
littérature  roumaines,  de  la  constitution  du  pays  sont 
obligatoires  dans  ces  instituts,  suivant  un  programme 
lixé  par  l'autorité  ecclésiastique  compétente,  en 
accord  avec  le  ministère  des  Cultes  et  le  ministère  de 
l'Instruction  publique,  de  telle  sorte  qu'elle  ne  gêne 
en  rien  la  préparation  théologique  spéciale  et  qu'elle 
soit  compatible  avec  le  caractère  religieux  et  moral 
de  ces  instituts.  Les  diplômes  de  préparation  théolo- 
giques obtenus  à  l'étranger  devront  être  homologués 
sur  la  base  d'un  examen  spécial  comprenant  les  ma- 
tières d'histoire,  de  langue  et  littérature  roumaines,  de 
constitution  du  pays,  obligatoires  dans  les  instituts 
théologiques  des  cultes  respectifs  du  pays.  Les  examens 
pour  l'équivalence  des  diplômes  étrangers  se  tiendront, 
aux  premiers  instituts  théologiques  des  cultes  respec 
tifs,  devant  une  commission  aux  travaux  de  laquelle 
assistera  un  représentant  du  ministère  des  Cultes 
(art.  15). 

Les  cultes  ont  le  droit  de  donner  l'instruction  reli- 
gieuse aux  élèves  de  leur  confession  des  écoles  publiques 
et  particulières.  Pareillement,  ils  ont  le  droit  de  célé- 
brer, à  l'armée,  dans  les  hôpitaux  civils  et  militaires, 
orphelinats,  écoles  correctionnelles  et  pénitenciers, 
pour  leurs  fidèles,  des  services  religieux  de  toute 
nature,  dans  l'observation  des  lois  ou  règlements  en 
vigueur  dans  ces  institutions  (art.  16).  — ■  Tous  les 
cultes  sont  obligés  de  célébrer  des  services  religieux 
aux  fêtes  nationales  et  à  celles  de  la  famille  régnante 
(art.  18).  —  Les  églises  (maisons  de  prière),  cours, 
cimetières,  biens  sacrés,  ne  peuvent  être  poursuivis, 
ni  séquestrés,  sous  quelque  forme  que  ce  soit  (art.  19). 
— ■  Les  associations  religieuses  et  leur  fonctionnement 
sont  sous  le  régime  des  lois  concernant  les  associations 
en  général  et  les  réunions  publiques.  Les  autorisations 
[tour  le  fonctionnement  des  associations  religieuses 
seront  accordées  par  les  autorités  compétentes  sur 
avis  conforme  du  ministère  des  Cultes,  auquel  ces 
associations  sont  obligées  d'envoyer  ou  de  présenter 
tout  acte  et  compte  rendu  de  leur  activité  (art.  24).  — 
L'État  a  sur  tous  les  cultes  le  droit  de  surveillance  et 
de  contrôle;  ce  droil  sera  exercé  par  le  ministre  des 
Cultes.    Les  autorités  de  tous   les  cultes  sont    obligées 

,lYii\  oj  er  '-I  de  donner  à  ce  ministère  ou  à  ses  délègues 
i  ,  tout  .  h  m  uni  ut  officiel  et  toute  informai  ion 
qui  leur  seraient  demandés  (art.  25).  —  Les  chefs  des 
colles  (métropolites,  évèques,  etc.),  élus  ou  nommés 
en  conformité  ay  c  leurs  statuts  organiques,  ne  seront 
reconnus  et  introduits  en  fonction,  qu'après  avoir  reçu 
I  approbation  royale,  qui  leur  sera  donnée  sur  la  recom 
mandation  du  ministère  des  Cultes,  et  qu'après  avoir 
prèle  serment  de  fidélité  au  souverain  el  de  soumission 
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à  la  constitution  et  aux  lois  du  pays  fart.  27).  —  Les 
ordres  et  les  congrégations  religieuses  existant  suj  le 
territoire  de  l'État  roumain  avant  la  promulgation  de 
cette  loi  conserveront  leurs  maisons  actuelles,  s'ils 
remplissent  les  conditions  des  lois  en  vigueur  et  si  le 
supérieur  (provincial)  et  les  membres  sont  citoyens 
roumains  et  résident  dans  le  pays.  Les  supérieurs 
(provinciaux)  et  les  membres  qui  ne  voudront  pas  ou 
ne  pourront  pas  obtenir  la  nationalité  roumaine  ne 
pourront  pas  rester  dans  le  pays  comme  membres  de 
l'ordre  ou  de  la  congrégation  respective.  Le  terme 
accordé  pour  remplir  ces  conditions  sera  fixé  par  le 
ministère  des  Cul» es.  Des  maisons  ou  monastères 
nouveaux  ne  pourront  être  ouverts  qu'avec  l'autori- 
sation du  gouvernement.  Des  ordres  et  des  congré- 
gations nouvelles  ne  pourront  s'installer  dans  le  pays, 
que  sur  la  base  d'une  loi  (art.  36). 

En  ce  qui  concerne  les  relations  entre  les  cultes, 
quiconque  a  atteint  l'âge  de  1<S  ans  peut  passer  d'un 
culte  à  l'autre,  en  observant  les  formes  établies  parla 
loi.  Les  femmes  mariées  peuvent  changer  de  religion, 
avant  même  d'avoir  atteint  l'âge  de  18  ans.  Le  passage 
d'un  culte  à  l'autre  se  fait  par  un  procès-verbal 
dressé  par  l'officier  d'état-civil,  en  présence  de  deux 
témoins.  Dans  les  huit  jours,  on  enverra  une  copie 
de  ce  procès-verbal  au  prêtre  à  qui  appartient  le 
déclarant.  Si,  dans  les  trente  jours,  ce  dernier  ne 
revient  pas  sur  sa  déclaration,  celle-ci  est  valable. 
Quiconque  passe  d'un  culte  à  l'autre  est  obligé  de 
supporter  les  charges  matérielles  vis-à-vis  du  culte 
abandonné,  jusqu'à  la  fin  de  l'année  en  cours  (art.  44- 
46).  —  Les  enfants  dont  les  parents  sont  de  même 
religion,  suivent  la  religion  des  parents.  Si  l'un  des 
époux  passe  au  culte  de  l'autre  époux,  les  enfants  de 
inniiis  de  18  ans  suivent  la  religion  commune  des 
parents.  Si  l'un  des  époux  change  de  culte,  les  enfants 
du  même  sexe  que  lui.  qui  ont  moins  de  18  ans,  sont 
inscrits  au  nouveau  culte.  Si  les  parents  ne  soni  pas 
de  même  religion,  le  père  a  le  droit  de  déterminer, 
pour  chaque  enfant  en  particulier,  a  laquelle  des  deux 
religions  il  appartient.  Ceci  une  fois  pour  toutes,  à 
savoir,  au  moment  de  l'inscription  de  l'enfant  sur  les 
registres  de  l'état-eivil  Toute  convention  antérieure 
au  mariage  (reversale)  par  laquelle  on  aurait  fixé  la 
religion  des  enfants,  sera  nulle  et  non  avenue  (art.  471. 
Les  enfants  illégitimes  suivent  la  religion  de  la 
mère  (art.  48). 

Les  dispositions  de  cette  loi  sont  obligatoires,  non 
seulement  pour  les  cultes  minoritaires  (ail.  51  )  mais 
aussi  pour  l'Église  orthodoxe  (art.  57). 

4°  Le  concordai  entre  la  Roumanie  el  le  Sainl-Siège.  — 
(.'est  le  premier  qui  ait  été  conclu,  après  la  guerre 
mondiale,  avec  une  nation  schismatique.  Avant  la 
guerre  on  en  mentionne  trois  :  le  concordat  conclu 
entre  le  pape  Pie  IX  et  le  tzar  de  Russie  Nicolas  Ier, 
en  1847.  le  concordat  monténégrin  du  18  août  1886  et 
le  concordat  serbe  de  1914,  demeuré  inappliqué  a 
cause  de  la  guerre. 

L'idée  d'un  concordat  roumain  est  assez  ancienne. 
Au  temps  déjà  où  Ignace  l'aoli  était  évèque  de  N'ico- 
polis.  avec  résidence  a  Bucarest  (1870-1885).  l'Augs- 
burger  alhjemeine  Zeilung  donnait  quelques  détails  au 
sujet  de  pourparlers  ouverts  à  Rome,  dans  ce  sens 
(voir  Xerset  Marianu,  dans  Pravoslavia  românâ,  \>.  14). 
Le  gouvernement  national  de  tassy.  lonel  Bratianu- 
Také  Ionesco,  examina  dès  1917  la  question  de  savoir 
s'il  ne  serait  pas  bon  que  la  Roumanie  conclût  un 
concordai  avec  le  Saint-Siège,  avant  même  d'avoir 
conquis  son  intégrité  national".  Dans  ce  but.  [.-G 
Dura,  ancien  ministre  des  Cultes  et  de  l'Instruction 
publique,  demanda  au  I'.  .Lan  Bâlan,  en  ce  temps-là 
curé  roumain-uni  de  Bucarest,  aujourd'hui  évèque 
de  I.ugoj.  de  dresser  un  projet  de  concordat.  Lorsque, 


vers  la  fin  de  1918,  Mgr  Jules  Hossu,  évèque  de  Cluj- 
Gherla,  membre  de  la  délégation  des  quatre  repré- 
sentants de  la  Transylvanie,  apporta  à  Bucarest 
l'acte  d'union  de  cette  province  avec  la  mère  patrie, 
il  reçut  du  roi  Ferdinand  Ier  et  des  hommes  d'État. 
Rratiano.  Duca,  etc..  l'assurance  que  la  Roumanie 
conclurait  un  concordat.  De  fait,  en  1920,  la  Rou- 
manie envoyait  un  ministre  plénipotentiaire  au  Vati- 
can, et  le  Saint-Père,  la  même  année,  créait  la  non- 
ciature apostolique  de  Bucarest,  dont  le  premier  titu- 
laire fut  .Mgr  Francesco  Marmaggi.  Ses  successeurs 
furent  .Mgr  Angelo  M.  Dolci  et  Mgr  Valerio  Valeri. 
depuis  novembre  1936,  nonce  apostolique  à  Paris. 
Le  titulaire  actuel  (décembre  1936)  est  Mgr  André 
Cassulo. 

Les  négociations  furent  longues,  pénibles,  pleines  de 
péripéties.  Commencées  en  1920,  elles  se  prolongèrent 
jusqu'à  la  fin  de  1928.  En  mai  1929,  le  concordat  était 
ratifié  par  les  Chambres.  11  entrait  en  vigueur  le 
7  juillet  de  la  même  année.  Les  discussions  qui  eurent 
lieu  a  ce  sujet  au  Parlement  fournirent  aux  hommes 
d'État  roumains  l'occasion  de  préciser  en  face  de 
l'opposition  faite  par  l'Église  orthodoxe,  les  raisons  de 
droit  et  aussi  d'opportunité  qui  militaient  en  faveur 
d'un  accord  entre  l'État  roumain  et  le  Saint-Siège. 
L'afflux  soudain  dans  le  royaume  de  nombreux  catho- 
liques, le  loyalisme  de  ceux-ci  à  l'égard  de  la  patrie 
roumaine,  l'impossibilité  de  régler  d'une  manière 
unilatérale  leur  statut  civil-ecclésiastique,  tout  con- 
courait a  rendre  indispensable  une  entente  avec 
Rome.  Také  Ionesco,  l'un  des  fondateurs  de  la  Petite 
Entente,  disait  à  ce  propos  que  le  concordat  était 
nécessaire  non  pas  pour  le  Saint-Siège,  mais  pour 
l'État. 

Nous  donnons  ci-dessous  les  principales  dispositions 
de  ce  concordat  :  La  religion  catholique  apostolique- 
romaine,  de  tout  rite,  sera  pratiquée  et  exercée 
librement  et  publiquement  dans  tout  le  royaume  de 
Roumanie  (art.  1).  —  La  communication  directe  des 
évèques.  du  clergé  et  du  peuple  avec  le  Saint-Siège,  et 
vice-versa.  en  matière  spirituelle  et  en  affaires  ecclé- 
siastiques, sera  absolument  libre  (art.  4).  —  Ceux  qui 
seront  appelés  à  gouverner  les  diocèses,  aussi  bien  que 
leurs  eoadjuteurs  avec  future  succession,  ainsi  que  le 
chef  spirituel  des  Arméniens,  devront  être  citoyens 
roumains,  sauf  les  exceptions  admises  d'un  commun 
accord  par  le  Saint-Siège  et  le  gouvernement  royal. 
Le  Saint-Siège,  avant  leur  nomination,  notifiera  au 
gouvernement  royal  la  personne  à  nommer  pour  cons- 
tater, d'un  commun  accord,  s'il  n'y  aurait  pas  contre 
elle  des  raisons .  d'ordre  politique  (art.  5).  —  Les 
Ordinaires  auront  pleine  liberté  dans  l'exercice  des 
fonctions  ecclésiastiques  et  dans  le  gouvernement  de 
leur  propre  diocèse.  Ils  pourront  exercer  tous  les 
droits  et  prérogatives  propres  au  ministère  pastoral 
conformément  à  la  discipline  approuvée  par  l'Église 
catholique  et  seront  libres  de  donner  les  instructions 
religieuses,  morales  et  ecclésiastiques  comme  leur 
ministère  sacré  l'exige.  Dans  le  cas  où  elles  seraient 
d'un  intérêt  général  et  publiées  par  eux,  elles  seront 
ensuite  portées  également  à  la  connaissance  du  minis- 
tère des  Cultes.  D'eux  dépendront  exclusivement  les 
autres  membres  du  clergé  catholique  dans  tout  ce  qui 
concerne  leur  nomination  et  l'exercice  du  ministère 
sacré  (art.  8).  —  L'État  reconnaît  à  l'Église  catho- 
lique, représentée  par  ses  légitimes  autorités  hiérar- 
chiques, la  personnalité  juridique,  selon  le  droit  com- 
mun du  pays.  En  conséquence,  les  paroisses,  archi- 
p.  êtres,  monastères,  chapitres,  prévôtés,  abbayes. 
évèibés.  métropoles  et  autres  organisations  canoni 
quement  et  légalement  constituées  sont  personnes 
juridiques  et  la  pleine  propriété  de  leurs  biens  ili 
quelque  nature  qu'ils  soient,  est  garantie  par  l'État, 
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selon  la  constitution  du  royaume,  à  l'Église  catholique, 
représentée  par  ses  légitimes  autorités  hiérarchiques 
(art.  9).  —  Les  Ordinaires  seront  libres  d'ériger  de 
nouvelles  paroisses,  d'établir  ou  fonder  des  église!! 
filiales;  cependant,  s'ils  demandent  la  contribution  de 
l'État,  ils  devront  procéder  d'accord  avec  le  gouver- 
nement, lequel  donnera  son  consentement  s'il  s'agil 
de  quatre  cents  familles  pour  les  villes  et  de  deux 
cents  familles  pour  les  villages.  Dans  des  cas  spéciaux, 
le  gouvernement  pourra  donner  son  consentement 
même  pour  un  nombre  inférieur  de  familles.  La  nomi- 
nation des  curés,  qui  devront  être  citoyens  roumains 
et  n'avoir  pas  subi  de  condamnation  par  sentence 
définitive,  pour  crimes  contre  la  sécurité  de  l'État,  est 
de  la  compétence  exclusive  de  l'Ordinaire.  Le  consen 
tement  du  gouvernement  sera  demandé  au  cas  où  il 
s'agirait  de  nommer  curé  un  étranger,  qui  devra  néan- 
moins acquérir,  ultérieurement,  la  qualité  de  citoyen 
roumain  (art.  12). 

Un  patrimoine  sacré  interdiocésain  sera  constitué 
en  titres  de  rente  roumaine  qui  appartiennent  actuel- 
lement aux  prébendes  des  évèqucs,  chanoines,  curés 
et  séminaires  théologiques.  Ce  patrimoine  sacré  sera 
administré  par  le  conseil  des  évêques  diocésains  selon 
les  statuts  rédigés  par  eux-mêmes,  et  approuvés  par 
le  Saint-Siège  et  par  le  gouvernement.  Il  jouira  de  la 
personnalité  juridique  conformément  au  droit  com- 
mun du  pays  (art.  13).  —  Les  droits  et  les  obligations 
de  patronat  de  toute  catégorie  sont  et  restent  abolis 
sans  aucune  indemnité  (art.  15).  —  Les  ordres  et  les 
congrégations  religieuses  ont  la  personnalité  juridique, 
pourvu  qu'ils  remplissent  les  conditions  établies  par 
les  lois  en  vigueur  (art.  17).  —  L'Église  catholique  a  le 
droit  de  créer  et  de  maintenir  à  ses  propres  frais  des 
écoles  primaires  et  secondaires,  qui  seront  sous  la 
dépendance  des  Ordinaires  respectifs  et  sous  la  surveil- 
lance et  le  contrôle  du  ministère  de  l'Instruction 
publique.  L'Église  catholique  a  le  droit  de  donner 
l'instruction  religieuse  aux  élèves  catholiques,  dans 
toutes  les  écoles  publiques  et  particulières  du  royaume; 
cette  instruction  religieuse  leur  sera  donnée  dans  leur 
langue  maternelle  (art.  19-20). 

Un  accord  spécial  pour  l'interprétation  de  l'article  9 
du  concordat  est  intervenu  entre  les  deux  parties 
contractantes  le  .'in  mai  1930,  en  ce  qui  concerne  le 
Status  romano-catlmlicus  Transilvaniensis.  Ce  Stulus 
était  une  institution  sui  generis  dans  laquelle  les 
laïques  (2/3)  et  le  clergé  (1  3),  administraient  les 
affaires  scolaires  et  économiques  de  l'évêché  catho- 
lique de  rite  latin  de  Transylvanie,  aujourd'hui  Alba- 
Julia.  Né  du  patronat  des  notabilités  laïques,  à  la  lin 
du  xvne  siècle,  pour  la  défense  des  droits  de  l'Église 
catholique  que  mettait  alors  en  échec  l'autorité  calvi 
uiste,  ce  Stulus  prétendait  être  autonome  et  démo- 
cratique. Aussi  des  malentendus  s'étaient-ils  élevés  au 
sujet  de  son  but,  et  en  particulier  on  se  demandait 
s'il  pouvait  être  personne  juridique,  dans  le  sens  des 
canons  100  et  1520-1521  du  Code  canonique.  Par  l'ac- 
cord précité,  l'ancien  Status  a  été  supprimé,  pour 
devenir  le  conseil  du  diocèse  catholique  de  rite  latin 
d'Alba-Julia.  Sous  sa  nouvelle  forme,  il  est  conforme 
aux  prescriptions  des  canons  1520  et  1521  du  Code 
canonique,  comme  aussi  a  l'article  9  du  concordat  et 
comme  tel  reconnu  par  l'État.  La  gestion  financière 
de  ce  conseil  est  nus  la  surveillance  et  le  contrôle  de 
l'archevêque  catholique  de  rite  latin  de  Bucarest. 

Al.  Lascarov-Moldovan  et  I).  Sergiu  Ionesco,  Constilu- 
tziunea  României  'lin  1923...  |  l.n  constitution  de  la  Roumanie 
de  1923,  annotée  par  les  débats  parlementaires  ri  1rs  juris- 
prudences, dans  Biblioth.  '1rs  lois  usuelles  annotées,  t.  Il], 
1925;  Gr.  Racoviceanu,  Constitutziunea  României  \l.<i 
constitution  de  lu  Roumanie]  (annotée),  préface  du  profes- 
seur Paul  Negulesco;  extrail  des  Pandecles  roumains,  n    I 


et  (i-7  de  1935,  Bucarest,  1935,  p.  17-18;  Lege  penlru 
regimul  général  ni  cultelor  [Loi  pour  le  régime  général  tirs 
cultes],  dans  le  Moniteur  officiel,  n.  9  du  22  avril  1928; 
n.  170  du  3  août  1929;  n.  219  du  2  octobre  1929;  tirage  à 
part,  éd.  du  ministère  des  Cultes,  Bucarest,  1928,  20  p.; 
en  trad.  Traiic-,  dans  La  documentation  catholique,  t.  n. 
Paris,  1929,  col.  973  sq.;  I)r.  Nicolas  Brinzeu,  Cultele  m 
România  [Les  cultes  en  Roumanie],  Lugoj,  1925;  Lege  si 
stalutul  pentru  organizarea  Bisericii  ortodoxe  romane  [Loi 
et  statut  pour  l'organisation  de  l'Église  orthodoxe  roumaine]. 
dans  le  Moniteur  officiel,  Bucarest,  n.  97  du  0  mai  1925; 
n.  96  du  3  mai  1929;  u.  61  du  11  mars  1931  ;  pareillement 
dans  C.  Hamangiu,  Codul  gênerai  al  României  [Le  code 
griirrat  de  Roumanie],  nouvelles  lois  d'unification,  1.  \i-xii. 
1922-1921',.  p.  196-525;  Valère  Moldovan,  Le  nouveau  régime 
des  cultes  en  Roumanie  et  les  minorités  confessionnelles,  dans 
Revue  de  Transylvanie,  1934-1935,  p.  2X7-299. 

Concordai  auec  le  Vatican,  dans  Acta  apostolicœ  Sedis, 
1929,  p.  1  U-456;  texte  .le  l'accord,  ibid.,  1932,  p.  209-218; 
anonyme.  De  concordato  inler  Sanctam  Sedem  et  Romaniam 
dans  Apollinaris,  Rome,  1930,  p.  581-600;  Marius  Theo- 
dorian-Carada,  Aetziunea  Sfântului  Scaun  in  România  de 
acum  si  ,!<■  totdeauna  [L'action  du  s, nui  Siègi  ,  u  Roumanie 
de  nos  jours  et  jadis],  Bucarest,  1936;  Jean  Georgesco, 
Momenle  in  viata  Bisericii  unité  in  ullimii  zece  uni  [Quelques 
faits  de  la  vie  de  l'Église  unir,  dans  les  dix  dernières  années, 
1918-1 928],  Bucarest-Blaj,  S.  Unire,  1929;  Amédée  Gianini, 
//  concordato  rumeno,  Borne,  1930,  dons  Pubblicazioni 
dell'Instituto  per  l'Europa  orientale,  IV  sér.,  Leggi  fonda- 
mental!, trattati  internazionali,  XI;  le  même,  L'accordo 
per  l'interpretazione  dell'  art.  9  del  concordato  rumeno, 
Rome,  1932,  ibid.,  XI  bis,  21  p..  in-8°;  Basile  Coldis, 
Concordatnl  [Le  concordat],  Arad,  1927;  Elemer  de  (,>  arfas, 
L'Église  catholique  en  Transylvanie,  conférence  donnée  il 
Paris  a  la  Conférence  Olivain,  le  21  mai  1905,  avec  une 
préface  de  Ma  Charles  de  Maylath.  niciosànmartin,  1920; 
le  même,  Statusul  ealolic  ardelean  si  acordul  delà  Roma  [Le 
statut  catholique  d'Ardéal  et  l'aecord  de  Rome],  recours  de 
l'évêché  catholique  de  ril  latin  d'Alba  Julia  contre  la 
sentence  Ni.  âl  1932  du  1  juillet  1933  du  tribunal  de  Cluj, 
avec  une  inlrod.  du  Dr  E.  Gyarfâs,  Cluj,  1933;  Dr  Lazare 
Jacob,  Cultul  catolic  in  România;  Concordatul  ru  Vaiicanul 
]Le  culte  catholique  en  Roumanie;  Le  concordat  avec  le 
Vatican],  Oradéa,  1933;  J.  Mateiu,  Contributzii  la  isloria 
dreplului  bisericesc  {Contributions  à  l'histoire  du  droit  cano- 
nique], t.  i,  Bucarest,  1922;  le  même,  Dreptul  bisericesc  de 
slat  in  România  intregila  [Le  droit  ecclésiastique  d'État 
'Ions  la  Roumanie  reconstituée],  Bucarest,  1926;  le  mena-. 
Valoarea  concordatului  incheiat  eu  Vaticanul  [La  valeur  du 
concordat  conclu  nvrr  le  Vatican],  Sibiu,  1929;  le  même, 
Politica  bisericeasca  a  statului  românesc  ]l.a  politique 
ecclésiastique  de  l'État  roumain],  Sibiu,  19:il  ;  A.  Ottaviani, 
luslitulionrs  iuris  publici  ecclesiastici,  t.  u,  Jus  publicum 
externum  (Ecclesia  et  Status),  editio  altéra  emendata  el 
aucta,  Vatican,  1936;  A.  Perugini,  Conventio  de  interprela- 
tione  arl.  9 concordati  die  m  maii  1921  inter  Sanctam  Sedem 
et  Homaniœ  regnum  initi,  dans  Apollinaris,  Rome,  19:i2, 
p.  443-457;  le  même.  Concordato  vigentia  notis  hisloricis 
et  juridicis  declarata,  Rome,  1934;  V.  Pop,  Acordul  delà 
Roma  [L'accord  de  Rome],  Cluj,  1934,  159-163  p. 

Ces  nombreux  ouvrages  ou  brochures  que  M.  O.  Ghibu, 
professeur  a  l'université  de  Cluj,  membre  correspondant  de 
l'Académie  roumaine,  a  publiés  contre  le  catholicisme,  en 
général  et  contre  le  concordat  et  l'accord  avec  le  Vatican  en 
particulier,  ne  méritent  pas  de  retenir  l'attention,  a  cause 
de  leur  manque  total  d'objectivité. 

III.     ENSEIGNEMENT      l.l      ÉDUCATION     ECCLÉSIAST1 

ques.  -  L'Église  catholique  accomplit,  en  Roumanie, 
une  oeuvre  considérable  d'enseignement  et  d'édu- 
cation, que  nous  allons  essayer  d'esquisser  ici.  Pour 
certaines  institutions  d'enseignement  el  d'éducation 
nous    avons    de    précieuses    monographies    qui,   pour 

d'autres,  quelquefois  les  plus  anciennes  cl  les  [tins 
méritoire!  font  défaut.  Dans  de  pareilles  conditions, 
on  comprendra  l'insuffisance  et  le  manque  de  justes 
proportions  de  notre  esquisse. 

Nous  commençons  par  l'Église  unie,  qui,  malgré  le 
nombre  plus  réduit  de  ses  institutions  d'enseignement 
et  d'éducation,  a  le  plus  grand  nombre  de  fidèles  et 
jouit  d'une  priorité  accordée  par  la  constitution  du 
pays  et    le  concordai. 
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1°  L'archevêché  d'Alba  Julia  et  Fâgâras  (avec  résidence 
à  Blaj).  —  Il  a  les  plus  anciennes  institutions  rou- 
maines d'enseignement  et  d'éducation.  Sans  doute,  les 
écoles  de  cet  archevêché  ne  sont  pas  les  premières 
connues  en  Roumanie,  d'autres  sont  plus  anciennes, 
mais  il  leur  manque  soit  la  continuité,  soit  le  caractère 
roumain,  tandis  que  les  écoles  de  Blaj  ont  l'une  et 
l'autre  de  ces  qualités 

A  peine  de  retour  de  son  voyage  à  Vienne,  le  premier 
évêque  roumain  uni,  Athanase  Anghel  (1697-1713) 
demande  la  création  d'écoles  roumaines  latines,  non 
seulement  dans  sa  ville  épiscopale,  mais  encore 
dans  d'autres  centres  :  Hat,eg,  Fâgâras,  etc.  Pour  Alba 
Julia  en  particulier,  il  demande  qu'on  lui  cède,  dans 
ce  but,  un  immeuble  qui  est  la  propriété  du  fisc  de 
Vienne.  Les  circonstances  difficiles  de  son  épiscopat 
—  la  révolte  de  François  Rakoczi  II  contre  les  Habs- 
bourg —  ne  permettent  pas  la  réalisation  de  ce  des- 
sein, qui  n'est  pas  réservée  non  plus  à  son  succes- 
seur, le  deuxième  évêque  roumain  uni,  Jean  Giurgiu 
Pataki  (1715-1727).  Tout  ce  que  cet  évêque  peut 
obtenir,  c'est  la  reconnaissance  du  nouvel  évèché  uni 
de  Fâgâras:  il  dut,  sur  l'insistance  des  évèques  de  rite 
latin  de  cette  ville,  quitter  Alba  Julia  à  la  suite  de 
la  bulle  Balioni  congruil  de  1721. 

Le  troisième  évêque.  Jean-Innocent  Micu-Klein 
(1728-1751)  put  enfin  réaliser  le  désir  de  ses  deux 
prédécesseurs.  Sur  les  conseils  de  Pierre  Dobra.  direc- 
teur  au  ministère  des  Finances,  cet  évêque  demanda 
en  échange  des  domaines  de  Sâmbâta-Fâgâras  et 
Ghcrla-Somes,  éloignés  l'un  de  l'autre  et  difficiles  à 
administrer,  le  domaine  de  Blaj,  presque  au  centre  d» 
la  Transylvanie,  et  plus  convenable  à  d'autres  points 
de  vue.  Il  l'obtint,  et  y  transporta  sa  résidence  (1737). 
Désormais  ce  petit  bourg  devint  le  centre  de  la  vie 
religieuse  et  culturelle,  la  petite  Rome  »  de  la  nation 
roumaine. 

Dans  le  diplôme  de  fondation  de  l'empereur 
Charles  VI  (Vienne,  21  août  1738),  les  articles  3  et  4 
prévoient  que.  des  revenus  de  6  000  florins  de  la 
ferme  de  Blaj,  3  000  seront  consacrés  à  l'entretien  de 
l'évèque.  et  le  reste  à  l'entretien  de  onze  moines 
basiliens,  vingt  élèves  à  Blaj  et  trois  à  Rome.  Les 
moines  devront  donner  aux  élèves  le  bon  exemple  et 
l'enseignement.  Ce  domaine  épiscopal  de  Blaj  est  le 
point  de  départ  de  tout  ce  qui  se  fera  au  point  de  vue 
scolaire  et  culturel.  Mais,  comme  les  revenus  ne  suffi- 
sent point  à  tous  les  besoins,  le  clergé  diocésain,  réuni 
en  synode  (26  janvier  17381  »  promet,  de  sa  pauvreté. 
25  000  florins  ».  Grâce  à  cette  somme  ajoutée  aux 
revenus  de  ses  domaines,  l'évèque  Micu-Klein  pose  les 
fondements  de  l'imposante  cité  scolaire  de  Blaj.  Ses 
successeurs  tiennent  compte  de  son  plan.  Il  est  le 
fondateur  d'une  ville  et  le  créateur  d'une  nouvelle 
conscience  roumaine. 

Il  est  réservé  au  quatrième  évêque  uni,  Pierre- 
Paul  Aron  (1752-1764)  d'annoncer  le  11  octobre  1754, 
à  tous  les  fidèles  c  du  pays  de  l'Ardéal  et  des  parties 
y  annexées  que,  conformément  aux  désirs  chrétiens 
de  l'autorité  » —  manifestés  aussi  dans  la  loi  scolaire  — 
il  «  ouvre  le  cycle  des  études,  et  pourvoit  à  l'entretien 
des  élèves  nécessiteux  ».  Évêque,  il  se  rappelle  que  le 
commencement  de  la  sagesse,  c'est  la  crainte  de  Dieu. 
Aussi  il  ordonne  que  l'on  procède  avec  piété  aux  céré- 
monies religieuses,  qui  seront  à  la  charge  de  l'ecclé- 
siarque,  l'archimandrite  Léon  Moschonas,  originaire 
de  l'île  de  Xaxos.  Suit  un  programme  d'enseignement, 
que  l'on  «  devra  lire,  répéter,  expliquer  ».  Les  points 
en  sont  :  1.  Les  commandements  de  Dieu.  2.  Les  sacre- 
ments et  les  commandements  de  l'Église.  3.  La  foi  et- 
la  vérité  de  l'Union  a  Borne.  4.  L'étude  des  langues  et 
•des  sciences. 


On  enseignera  avec  zèle  ces  matières,  >  sans 
attendre  de  récompense  ».  Cet  évêque  répond,  en 
vérité  "  à  l'attente  de  la  nation,  et  aux  besoins  de 
l'Église  »,  en  ouvrant  ces  j  fontaines  de  grâces  ».  Les 
évèques  successeurs  y  travaillent  aussi.  Grégoire  Maïor 
(1772-1782)  crée  «la  fondation  du  pain  »:  Jean  Bob 
(1784-1830)  accepte  un  programme  analytique  plus 
développé;  Jean  Lemeni  (1833-1850)  est  le  fondateur 
du  cours  de  philosophie  et  du  baccalauréat:  Alexan- 
dre Sterca  SiuluÇiu  (1850-1867)  développe  l'école  nor- 
male: Jean  Vancea  H868-1892)  érige  les  internats; 
Victor  Mihalyi  (1893-1918)  les  défend  contre  les 
chicanes  du  gouvernement  magyar;  Basile  Suciu 
(1920-1935)  est  le  plus  grand  constructeur  des  édifices 
scolaires. 

L'enseignement  des  langues  et  des  sciences  est 
confié  au  hiéromoine  Grégoire  Maïor;  celui  de  la  foi  et 
de  l'union,  au  hiéromoine  Athanase  Rednic;  Constan- 
tin Dimitrievici  est  nommé  instituteur  de  l'école  pour 
le  peuple.  Le  hiéromoine  Silvestre  Caliani,  «  préfet  », 
grand  intendant  des  écoles:  le  hiéromoine  Géronte 
Cotorea,  ■■  préfet  de  la  table  »  et  de  l'administration. 
Comme  nous  le  voyons,  ces  écoles  de  Blaj  ont  dès  le 
début  tous  les  degrés  et  nuances  :  a)  primaire  (école 
pour  le  peuple);  b)  secondaire  (enseignement  des 
langues  et  des  sciences):  c)  supérieur  (grand  séminaire, 
académie  théologique).  Que  ces  «  fontaines  de  grâces  » 
aient  été  les  bienvenues,  nous  en  avons  la  preuve  dans  le 
grand  nombre  des  élèves  venus  de  toutes  parts  s'abreu- 
ver à  leurs  eaux.  De  soixante-quatorze  la  première 
année,  il  monte  à  plus  de  trois  cents  l'année  suivante. 

Blaj  a  la  bonne  fortune  de  voir,  dès  le  début,  à  la 
tète  de  ses  institutions  scolaires  des  personnalités  de 
premier  rang.  Le  premier  professeur,  le  hiéromoine 
lire  Maïor  est  une  personnalité  unique,  inégalée 
encore  chez  les  Roumains,  pour  le  charme  et  la  puis- 
sance de  conviction.  Par  ses  sermons,  il  convertit  à 
l'union  religieuse  avec  l'Église  de  Rome  plus  de 
50  000  familles,  à  peu  près  250  000  âmes!  Sa  popula- 
rité est  si  grande,  que.  lors  de  son  incarcération  dans 
le  monastère  de  Muncaciu,  le  peuple  roumain  de  la 
Transylvanie  lui  consacre  de  mélancoliques  chansons. 
Si  ce  professeur  a  une  telle  puissance  de  fascination 
sur  les  masses  qu'il  n'aborde  que  rarement,  nous  pou- 
vons nous  faire  une  idée  de  l'influence  bienfaisante 
qu'il  peut  avoir  sur  les  élèves  qu'il  nourrit  chaque  jour 
de  son  enseignement.  D'autant  qu'il  est  «  bon  père, 
doux  envers  tous,  de  bonne  disposition,  parlant  volon- 
tiers à  tous,  sa  porte  ouverte  à  tous  »,  comme  dira 
le  moine-professeur  Samuel  Micu-Klein. 

On  ne  peut  non  plus  passer  sous  silence  les  autres 
professeurs  de  Blaj.  L'évèque  Aron  sait,  de  fait,  choi- 
sir ses  hommes  :  Athanase  Rednic.  moine  austère  et 
humble,  lui-même  évêque  plus  tard,  successeur  d'Aron, 
qui  est  vraiment  un  professeur  zélé.  Il  est  l'auteur  de 
deux  ouvrages  :  Contre  les  schismatiques  et  Sur  l'étal 
de  l'Église  des  Roumains  en  ArdJal.  Le  préfet  de  la 
table,  Géronte  Cotorea,  a  les  menus  qualités.  Xous  lui 
devons  plusieurs  ouvrages  :  De  la  religion  et  des  mœurs 
des  Turcs;  Enseignement  chrétien  ou  grand  catéchisme; 
Histoire  du  schisme  des  grecs  d'après  Maimbourg  ;  La 
Praoila  d'après  l'ordre  des  lettres  et  l'alphabet  ;  Les 
petits  articles  en  discussion  [tous  en  roumain].  Comme 
le  démontre  le  chanoine  Augustin  Bunea  (Les  éoèques 
Aron  et  Novacovici,  p  368-373),  ces  ouvrages  ne  sont 
pas  de  simples  compilations,  mais  ils  contiennent  une 
foule  de  réflexions,  d'observations  et  d'applications 
aux  circonstances  locales.  Silvestre  Caliani  n'est  pas 
connu  comme  auteur,  mais  il  est,  lui  aussi,  une  person- 
nalité distinguée.  Il  est  probable  qu'il  a  sa  part  dans 
l'ouvrage  La  fleur  de  la  vérité,  connu  des  théologiens 
occidentaux  par  une  édition  latine.  Fhsculus  v:ri- 
tatis,  rééditée  plus  tard  par  le  cardinal  Pitra.  Dans  cet 
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ouvrage,  on  discute  les  quatre  points  de  divergence 
entre  orthodoxes  et  catholiques,  à  l'aide  de  textes 
appropriés  des  livres  rituels  de  l'Église  orthodoxe. 

A  la  suite  de  ceux-ci,  il  faut  signaler  le  «  triumvirat  » 
de  la  renaissance  culturelle  roumaine  :  Samuel  Micu- 
Klein,  Georges  Sincaï  et  Pierre  Maïor. 

1.  Samuel  Micu-Klein  (f  1806),  après  de  brillantes 
études  faites  à  Blaj  et  à  Vienne,  en  1772,  est  professeur 
de  mathématiques  et  d'éthique  à  Blaj,  enfin  correcteur 
de  l'imprimerie  de  l'université  de  Buda  (Hongrie). 
Ses  ouvrages,  au  nombre  de  plus  de  quarante,  rem- 
plissent de  nombreux  volumes  dont  quelques-uns 
in-folio.  Peu  de  Roumains  ont  développé  une  activité 
aussi  féconde  que  ce  véritable  «  bénédictin  »  de  la 
jeune  littérature  roumaine.  Ces  ouvrages  appartien- 
nent à  tous  les  domaines  :  théologie,  philosophie,  his- 
toire et  philologie.  Nous  ne  ferons  mémoire  que  des 
plus  importants  :  Ouvrages  de  théologie  philosophie: 
Dissertatio  canonica  de  matrimonio  juxta  disciplinant 
grsecse  orientalis  Ecclesiœ,  Vienne,  1781:  Disserlalio 
de  fejuniis  grœca:  orientalis  Ecclesia\  Vienne,  17N2: 
Théologie  morale  [en  roumain],  Blaj,  1796;  Dissertatio 
de  slatu  et  politia  religiosorum  et  monachorum  orien- 
talis Ecclesia'  [inédit]:  Sermons  funèbres  [en  roumain], 
Blaj,  1784:  Pratique  consisloriale  [inédit];  La  Bible,  ou 
ta  divine  Éeriture  de  l'ancienne  et  nouvelle  Loi,  Blaj, 
1795;  Acalhisle  ou  livre  de  prières  pour  la  dévotion  de 
chaque  chrétien,  Sibiu,  18(11:  Les  canons  de  tous  les 
conciles  reconnus  dans  l'Église  d'Orient  [inédit];  His- 
toire de  l'Église  d'après  Fleuri/  [inédit];  Histoire  reli- 
gieuse des  L<oumains  de  Transylvanie;  Histoire  du 
concile  de  Florence;  Histoire  de  l'union  entre  l'Église 
d'Orient  et  l'Église  d'Occident  [inédit];  De  melropoli 
Transytvanica;  Logica,  Buda:  Melaphysica;  Le  droit 
naturel:  Aritlimelica.  De  tous  ces  ouvrages,  celui  Sur 
le  mariage,  publié  en  latin  à  Vienne,  est  souvent  cité 
par  les  théologiens  catholiques  de  partout. 

Pour  les  Boumains  la  traduction  de  la  Bible  est  de 
grande  importance.  Dans  la  préface,  S.  Micu-Klein  fait 
mention  non  seulement  de  la  Bible  de  Serban  Vodâ 
Cantacuzino  (1688),  mais  aussi  de  la  traduction  d'après 
la  Vulgate  restée  en  manuscrit,  de  l'évêque  Aron.  Mais, 
parce  que  plusieurs  parties  de  cette  traduction  sont 
perdues,  il  se  voit  obligé  de  traduire  en  entier  la  sainte 
Écriture,  d'après  le  texte  grec  des  Septante.  Cette 
traduction,  approuvée  par  l'évêque  J.  Bob,  contient 
aussi  des  prolégomènes  sur  les  auteurs  et  les  livres 
maints,  ainsi  que  de  courtes  notes  et  observations.  Il 
faut  regretter  que  la  traduction  de  S.  Micu-Klein  ■ — 
pour  l'Ancien  Testament  —  ne  soit  pas  faite  d'après 
l'original  hébreu,  mais  d'après  un  texte  qui,  malgré 
son  prestige,  n'est  lui-même  qu'une  traduction.  Elle 
n'en  garde  pas  moins  sa  valeur,  et  reste  encore  aujour- 
d'hui indispensable.  Les  éditions  qui  la  suivent,  celles 
de  Saint-Pétersbourg,  de  Buzâu,  etc.,  si  elles  ne  sont 
pas  des  rééditions  exactes,  ne  présentent  du  moins  que 
des  variantes  peu  importantes  de  la  sienne. 

La  Théologie  morale  est  elle  aussi  un  ouvrage  impor- 
tant. Elle  fut  en  usage  aux  cours  de  théologie  morale 
de  Blaj  —  cours  de  deux  ans  seulement  pour  la  prépa- 
ration des  prêtres  des  paroisses  pauvres  —  jusqu'en 
1850.  L'auteur  j  recueille  tout  ce  qu'il  trouvi  de 
meilleur  dans  les  Écritures,  les  conciles,  les  l 'ères  cl  les 
écrits  des  maîtres  approuvés  par  l'Église.  Son  ouvrage 
est  dédié  a  Ignace  I  )arab;mi ,  généreux  Mécène,  d'à 
bord  vicaire  général  sous  t rois  évêques,  grand  prédi- 
cateur, puis  évêque  roumain  uni  d'Oradéa,  fondateur 

du   séminaire   uni   de  celte  ville,   animal  eue  (In    n 

vimcii!  politique  national  connu  dans  l'hi  toire  ou 
le  nom  de  Supplex  libellas  Vallachorum.  ('.cl  le  dédicace 
et   celle   surtout    qu'il    lil    au   métropolite   orthodoxe 
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le forcèrent  même  à  quitter  Blaj,  pour  s'établir  à 
Buda.  Le  gouvernement  de  Transylvanie  de  Cluj 
(note  3640  du  30  mai  1796)  demande  à  l'évêque  Bob 
d'empêcher  le  moine  et  prêtre  S.  Micu-Klein  de  fré- 
quenter dorénavant  Sibiu,  à  cause  des  intrigues  qu'il  y 
trame  et  aussi  parce  qu'il  convoite  l'évêché  orthodoxe 
de  là-bas.  L'évêque  Bob  qui  n'a  guère  d'amitié  pour 
aucun  de  ces  savants  ecclésiastiques,  demande  qu'il 
soit  interné  dans  le  couvent  de  Muncaciu.  Le  gouver 
in  nient  trouva  cette  mesure  trop  dure  et  se  contenta 
d'une  surveillance  plus  étroite,  à  Blaj.  S.  Micu-Klein 
présenta  son  apologie,  de  laquelle  nous  ne  retenons 
que  ce  qui  suit  :  ce  n'esi  pas  lui  qui  complote  et 
ourdit  les  intrigues,  mais  un  certain  Démétrius  Ser- 
kovils.  ancien  secrétaire  de  l'évêque  serbe  Gérasime 
Adamovits.  C'est  ce  secrétaire  qui  s'acharne  à  haïr 
tout  ce  qui  est  roumain,  à  plus  forte  raison  donc  tous 
les  unis.  Il  trouve  mauvais  le  fait  que  le  clergé  ortho- 
doxe roumain  ait  comme  secrétaire  un  uni,  surtout 
pour  la  correspondance  avec  le  gouvernement  dans  In 
personne  de  Aron  Budaï.  C'est  ce  même  Démétrius  qui 
cherche  à  tyranniser  le  clergé  roumain  orthodoxe.  El 
en  vérité,  après  toutes  les  tristes  épreuves  endurées 
sous  tant  de  chefs  serbes,  le  clergé  orthodoxe  rou- 
main semble  plus  incliné  que  jamais  à  conclure  l'union 
religieuse    avec    l'Église    de    Rome 

L'atlestatum  de  sibiu  portant,  a  côté  de  celle  du 
notaire  Budaï,  la  signature  du  président  Jean  Popo 
vich  CJ2  avril  1798)  remarque  »  la  très  faible  poussée 
de  cœur  et  le  très  faible  souci  pour  le  bien  du 
peuple  de  ces  évêques  serbes  devenus  étrangers  à  sa 
cause  ». 

Par  malheur,  Bob  ne  possède  point  le  zèle  de  son 
devancier  Maïor  et  lorsque  S.  Micu-Klein  signale  a 
l'évêque  cet  état  favorable  d'esprit  du  clergé  ortho- 
doxe roumain,  qui  a  déclaré  préférer  un  Roumain, 
même  uni.  a  un  Serbe  orthodoxe,  ou  lui  répond  que,  si 
les  orthodoxes  veulent  l'union,  ils  n'ont  qu'à  traiter 
directement  avec  les  catholiques  du  rite  latin.  De 
cette  manière  ils  délivreront  les  unis  de  tout  soupçon 
de  coquetterie  avec  les  schismatiques.  (Illmus  Priesul 
reposuil  Latinos  magis  debere  solicitos  esse  haï-  de  re, 
nam  si  nos  cum  disunilis  agamus,  apud  Latinos  sus- 
picionem  incurrimus,  quasi  non  essemus  vere  unili.) 

S.  Micu-Klein  insiste  pour  que  l'on  fasse  dan  [es 
régions  méridionales  de  la  Transylvanie  une  série  de 
visites  canoniques  pareilles  à  celles  de  tir.  Maïor  dans 
le  nord  de  cette  province,  lorsque  plus  de  50  000  ta 
milles  se  sont  converties  à  l'Église  de  Rome.  Lui  même 
s'était  tenu  alors  a  côté  de  son  noble  patron  Ignace 
Darabant,  le  partisan  enflammé  de  la  sainte  union.  En 
ce  moment  même  il  avait  revu  l'invitation  des  Ràsinâ- 
reni  et  dis  Sâlisteni  —  deux  grandes  paroisses  ortho- 
doxes proches  de  Sibiu  — à  venir  chez  eux  et  a  leui  pié 
(lier  la  parole  de  vérité  et  de  vie.  Pour  les  catholiques 
hongrois  du  rite  latin  —  et  bien  plus  encore  pour  les 
calvinistes,  les  luthériens  cl  les  unitariens  -  l'union 
religieuse  de  tous  hs  Roumains  sous  la  soumission  du 
Sainl  Siège  de  Rome  ne  pouvait  être  préconisée;  ils 
comprenaient  bien  quelle  source  d'intarissable  énergie 
spirituelle  celle  union  apporterait  aux  Boumains.  A 
cause  de  cela,  ils  préféraient  les  voir  faibles  et  partagés 
entre  eux,  selon  l'antique  adage  :  Dioide  et  impera. 

S.  .Mien  Klein  requiert  quelqu'un  d'entre  les  moines 
de  Blaj  pour  l'accompagner  dans  celle  entreprise 
apostolique  (cum  aliquo  de  nostro  gremio).  Mais  au 
lieu  de  l'encourager,  on  le  suspecte  cl  on  le  menace. 
Il  renonce  alors  a  son  idéal  apostolique.  Pour  ce 
qui  est  de  la  défection  a  la  loi  catholique  dont  on 
l'accuse,  il  se  justifie  en  alléguant  une  multitude  de 
preuves  cl  de  témoignages  puisés  dans  l'Église  nui 

m entière.  Si  vraiment  il  avait  des  penchants  vers 
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célébrer  la  sainte  liturgie  et  pour  prêcher  au  peuple 
croyant?  Pour  écarter  dorénavant  jusqu'au  moindre 
soupçon  de  schisme,  il  demande  l'autorisation  d'em- 
brasser à  son  âge  —  c'est  déjà  un  vieillard  —  le  rite 
latin.  Sa  requête  ne  lui  est  pas  accordée,  preuve  que 
l'accusation  était  dénuée  de  fondement. 

Nous  rappelons  tout  ce  conflit  regrettable  parce 
que,  plus  tard,  il  reparaîtra  de  nouveau,  sous  une  autre 
forme,  pendant  le  règne  des  métropolites  Alex.  Sterca 
Sulutiu  et  Jean  Vancea. 

Vers  cette  époque,  le  moine  Samuel  Dragsin  partit 
de  la  Strâmba  Fizesului  (du  département  de  Somes)  en 
pèlerinage  i  our  Jérusalem  et  s'arrêta  chez  les  Rou- 
mains d'entre  Vidin  et  Timoc  (dans  la  Bulgarie  d'aujour- 
d'hui), où  ces  malheureux  confrères  vivaient  exposés 
à  un  double  danger  :  celui  de  perdre  leur  nationalité 
par  la  slavisation,  et  leur  religion  par  le  schisme.  Il 
convertit  à  la  sainte  union  plus  de  15  000  âmes  et 
demanda  les  secours  de  Bucarest,  de  Blaj,  d'(  Iradéa  et 
de  Vienne,  afin  d'élever  une  église  et  une  école  à 
Vidin.  Au  début,  il  reçut  quelques  secours,  princi- 
palement d'Oradéa,  de  l'évêque  zélé  Joseph  Papp 
Szilagyi  (Sâlâjanul).  Mais  bientôt  après,  il  fut  non 
seulement  empêché  dans  son  travail,  mais  encore 
révoqué.  Le  consulat  autrichien  à  Vidin  déclara  net- 
tement que,  si  les  orthodoxes  voulaient  se  faire  catho- 
liques, ils  n'avaient  qu'à  embrasser  le  rite  latin. 

S.  Micu-Klein  est  aussi  l'auteur  de  travaux  histo- 
riques. Rappelons  :  Brevis  notilia  historiœ  Valachorum; 
Histoire  des  Roumains  de  la  Dacie  ou  histoire  des  Rou- 
mains transylvains,  valaques  et  moldaves,  conjoin- 
tement aux  actions  des  princes  [en  roumain].  En  dehors 
des  actions  des  princes,  il  traite  encore  des  principales 
institutions  roumaines  et  consacre  quelques  dévelop- 
pements au  couvent  de  la  Sainte-Trinité  de  Blaj  où 
les  Roumains  ont  commencé  à  se  pénétrer  de  la 
science  et  de  la  loi  de  Dieu  »,  décrivant  les  progrès 
qu'ont  apportés  les  écoles  dans  la  connaissance  du 
latin. 

De  ses  travaux  philologiques,  nous  citerons  Ele- 
menla  linguœ  daco-roumanse  sive  valachicœ,  Vienne, 
1780,  et  deux  dictionnaires  :  l'un  latin-roumain- 
allemand,  l'autre  roumain-latin-hongrois-allemand. 
Spécialement  important  est  le  premier  ouvrage,  publié 
en  collaboration  avec  son  ami  Georges  Sincaï.  C'est  le 
premier  livre  où  s'affirment  les  principes  de  la  litté- 
rature roumaine. 

2.  Georges  Sincai  (t  1816)  tient  la  seconde  place 
dans  le  glorieux  triumvirat  de  la  renaissance  roumaine. 
Après  de  solides  études  faites  à  Cluj,  Târgul-Mures, 
Blaj  et  Rome,  il  suit,  par  ordre  de  l'empereur  Joseph  1 1, 
les  cours  de  droit  canonique  et  de  pédagogie  de 
Vienne  (1779).  On  se  défie,  à  Vienne,  de  la  formation 
reçue  dans  la  Ville  éternelle.  Il  ne  laisse  pas  de  pour- 
suivre ses  recherches  historiques  commencées  à  Rome, 
avec  les  secours  du  cardinal  Stefano  Borgia.  Entre 
17.S2-1794,  il  est  directeur  des  écoles  roumaines  de 
Transylvanie.  Durant  douze  ans  il  travaille  avec 
succès  pour  la  multiplication  et  la  consolidation  de  ces 
écoles.  Dans  ce  but.  il  compose  et  en  partie  imprime 
une  quantité  de  livres  didactiques  :  catéchismes, 
alphabets,  abécédaires,  grammaires,  ouvrages  d'arith- 
métique, d'histoire  naturelle,  etc.  Il  organise  aussi 
les  premières  conférences  pédagogiques  avec  des 
maîtres  roumains.  Cette  œuvre  considérable  de  réveil 
national  est  pourtant  la  cause  principale  de  son  éloi- 
gnement  des  écoles  et  le  commencement  d'une  longue 
série  de  persécutions. 

Dans  l'Orodias,  son  auto-biographie  écrite  en  vers 
latins,  il  dit  qu'il  est  accuse  d'antigermanisme.  A  ce 
conflit  d'ordre  politique  vient  s'ajouter  un  autre 
d'ordre  personnel,  avec  l'évêque  J.  Bob.  qui  n'est  point 
l'ami  des  prêtres  instruits.  Son  tempérament  trop  vif 


entraîne  Sincaï  à  certains  actes  inconsidérés.  Il  laisse 
échapper  des  paroles  qui  le  découvrent  imprudem- 
ment comme  le  chef  d'une  conjuration.  Après  la  révo- 
lution paysanne  sous  la  conduite  de  Horia,  Closca  et 
Crisan  (1784)  et  en  pleine  Révolution  française,  de 
telles  paroles  et  attitudes  eurent  les  conséquences  les 
plus  graves.  Le  sous-préfet  d'Aïud,  Alex.  Gyujto,  l'in- 
vective et  le  frappe  si  cruellement  qu'il  lui  brise  la 
mâchoire.  «  Sale  chien  de  Valaque  et  Hjre,  lui  crie-t-il, 
est-ce  que  je  n'ai  pas  frappé  de  plus  grands  chefs  que 
toi.  dès  qu'ils  m'ont  offensé  en  quoi  que  ce  soit?...  » 
Sincaï  fut  jeté  en  prison  et  y  resta  plus  de  dix  mois. 
Quand  il  sorlit  de  son  cachot,  cet  aristocrate  de  Sinca 
Veche-Fâgâras,  ce  clerc,  docteur  en  philosophie  et  en 
théologip,  ce  missionnaire  apostolique,  ancien  direc- 
teur de  plus  de  trois  cents  écoles  roumaines  de  la  grande 
principauté  de  Transylvanie,  était  devenu  une  ruine. 
Il  ne  lui  reste  plus  dorénavant  qu'à  mendier.  Pendant 
quelque  temps  il  est  précepteur  des  enfants  du  comte 
Vass  de  Czega  en  Sinea,  ensuite  aide-correcteur  de  son 
ami  S.  -Micu-Klein  à  la  typographie  de  l'université 
de  Buda.  Il  erre  après  de  Buda  à  Oradéa,  d'Orad  a  à 
Blaj.  Sa  situation  empire  par  la  publication  de  son 
étude  Responsum  ad  crisim  I.-C.  Eder  in  supplicem 
libellum  Valachorum,  où  il  essaie  de  combattre  les 
contre-vérités  par  lesquelles  ce  dernier  auteur  croit 
infirmer  les  justes  requêtes  des  Roumains.  Le  fait 
encore  qu'il  compose  et  qu'il  envoie  parl'entremise  d'un 
ambassadeur  français  un  poème  en  l'honneur  de  l'empe- 
reur Napoléon  Ier,  lors  de  son  couronnement  (1804), 
ne  peut  que  produire  une  impression  défavorable  dans 
les  cercles  dirigeants  de  Buda  et  devienne.  Vainement 
donc  il  sollicite  la  revision  de  son  procès  et  son  réta- 
blissement dans  ses  anciens  droits.  Il  reste  proscrit. 
La  tradition  nous  rapporte  cependant  que,  partout  où 
il  va,  il  emporte  avec  lui  son  œuvre  monum?ntale  : 
La  chronique  des  Roumains  et  d'autres  nations,  la 
complétant,  la  revisant,  la  perfectionnant  continuel- 
lement. Quand,  vers  la  fin  de  sa  vie,  il  ose  présenter  à 
la  censure  de  Transylvanie  l'ouvrage  en  question, 
Joseph  Martonfi,  le  chef  de  cette  censure,  évèque  ca- 
tholique de  rite  latin  et  de  nationalité  hongroise, 
trouve  que  cet  ouvrage  ne  peut  s'imprimer,  étant  sans 
valeur  et  dangereux  pour  l'État. 

Les  Roumains  ne  partagent  pas  cette  opinion.  Ils 
sont  persuadés  que  Sincaï  avec  sa  chronique  est  pour 
eux  ce  qu'est  Muratori  pour  les  Italiens,  ce  que  sont  les 
bénédictins  pour  les  Français.  Michel  Kogâlniceanu, 
historien  et  homme  politique  important,  l'un  des  fon- 
dateurs de  la  Roumanie  moderne  affirme  que,  tant 
que  les  Roumains  n'auront  pas  imprimé  cet  ouvrage, 
ils  ne  peuvent  posséder  une  histoire  propre.  Edgar 
Quinet  place  le  chroniqueur  roumain  dans  la  lignée  des 
créateurs  de  la  grande  école  historique  du  xix"  siècle. 
Son  biographe  et  panégyriste  de  l'Académie  roumaine, 
Alex.  Papiu  Ilarianu,  l'appelle  même  le  prophète  et 
l'évangéliste  de  son  peuple. 

Malgré  tous  ces  doges  et  la  bienveillance  qui  ne  lui 
manquent  pas,  l'impression  des  chroniques  de  Sincaï 
se  fit  attendre  assez  longtemps.  Elle  s'est  faite  d'abord 
à  Iassy.  capitale  de  la  Moldavie,  aux  frais  du  prince 
de  ce  pays,  Grégoire  Vodâ  Ghica,  en  1853  et  sous  les 
auspices  d'un  comité  de  cinq  personnes,  dont  fit 
partie,  à  côté  de  Michel  Kogâlniceanu,  le  professeur 
universitaire  e*  surveillant  de  la  presse,  Auguste 
Treboniu  Laurian.  plus  tard  membre  de  l'Académie 
roumaine.  La  seconde  édition  parut  à  Bucarest  en 
1886  et  s'augmenta  des  variantes  du  manuscrit  de 
Cluj. 

Œuvre  d'érudition  qui  a  conservé  bien  des  docu- 
ments aujourd'hui  di  parus,  c'est  encore  un  monu- 
m  nt  de  jugement  sain  et  de  véritable  discernement 
critique.  En  expliquant  les  enseignements  si  précieux 
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mais  si  oubliés  du  passé,  Sincaï  trouve  des  accents 
d'une  prophétique  grandeur.  11  devient  ainsi  le  pré- 
curseur de  l'idée  d'union  nationale,  union  qui  se  réalisa 
pour  la  première  fois  en  1859  et  de  nos  jours  après 
la  Grande  Guerre. 

3.  Pierre  Maîor  (t  1821)  est  le  dernier  et  le  plus 
grand  des  trois  hommes  de  la  renaissance  roumaine,  11 
fréquente  à  l'exception  de  celle  de  Cluj,  les  mêmes 
écoles  que  son  aîné  G.  Sincaï,  qui  est  en  même  temps 
son  camarade  de  classe.  Pendant  quatre  ans  (1780- 
1784)  il  est  professeur  de  logique,  de  métaphysique  et 
de  droit  naturel  aux  écoles  de  Blaj.  11  y  travaille  avec 
tant  de  zèle,  que  bientôt  ses  disciples  arrivent  à  être 
»  la  fleur  des  Roumains  dans  le  clergé  et  dans  le  monde  ». 
Mais  1  atmosphère  de  Blaj  au  temps  de  l'évêque 
Jean  Bob  ne  lui  convient  pas  à  lui  non  plus.  Comme 
ses  devanciers,  S.  Micu-Klein  et  G.  Sincaï.  comme  son 
ami  le  poète  Jean  Bud  u  Deleanul,  il  quitte  la  ville  de 
la  résidence  épiscopale  pour  s'établir  d'abord  dans  la 
paroisse  de  Reghin-Mures ;  ensuite  pour  travailler  à  la 
revision  des  livres  religieux  à  l'imprimerie  de  l'uni- 
versité de  Buda.  Nous  rappellerons  seulement  qu'en 
sa  qualité  d'archiprètre  à  Giurgiu,  il  éteint  par  son 
affabilité  et  par  sa  sagesse,  comme  S.  Micu-Klein, 
toute  haine  entre  les  orthodoxes  et  les  unis,  si  bien 
que,  de  son  temps,  loin  de  se  persécuter  les  uns  les 
autres,  ils  vécurent  entre  eux  comme  des  frères. 

Son  activité  se  répandit  en  directions  diverses.  Il 
écrivit  d'abord  des  œuvres  théologiques  :  Enseigne- 
ments, ou  sermons  pour  l'éducation  des  jeunes  aux  enter- 
rements des  morts  prématurés  [en  roumain],  Buda,  1809. 
L'auteur  qui  est  bon  psychologue  se  rend  bien  compte 
que  l'ébranlement  causé  dans  l'âme  par  des  morts  pré- 
coces peut  servir  au  redressement  moral.  On  trouve 
aussi  dans  ce  livre  des  remarques  très  fines  sur  la 
nécessité  de  commencer  de  bonne  heure  l'éducation 
morale,  sur  les  dangers  que  présentent  les  rencontres 
fréquentes  et  prolongées  entre  jeunes  gens  et  jeunes 
tilles,  sur  les  pièges  que  l'amour  tend  si  aisément  a  la 
jeunesse  et  ainsi  de  suite. 

Dans  le  même  ordre  d'idées,  il  faut  citer  la  tra- 
duction des  Aventures  de  Télémaque,  Buda,  LSI. s, 
exécutée  d'après  une  traduction  italienne;  Sermons, 
ou  méditations  pour  les  dimanches  et  fêles  de  l'année, 
Buda,  t.  i,  1810;  t.  n  et  in,  1811  ;  édition  nouvelle  en 
caractères  latins  à  Cluj  1905,  par  le  P.  Élie  Dâianu; 
Sermons  ou  oraisons  funèbres  [tous  en  roumain],  I  luda, 
1908,  où  l'auteur  s'élève  énergiquement  contre  les 
devins,  les  incantatrices  et  les  sorcières,  et  où  il  sou- 
tient la  cause  des  classes  ouvrières,  alléguant  les  pa- 
roles de  la  sainte  Écriture  :  «  Tout  travailleur  a  droit 
à  son  salaire.  Que  les  marchands  s'enrichissent,  mais 
non  par  la  faim  et  le  froid  de  l'ouvrier.  » 

Le  théologien  orthodoxe  Constantin  Erbiceanu 
estime  beaucoup  le  Procanon  de  P.  Maïor,  ouvrage 
inachevé  de  1783,  où  se  remarque  pourtant  (p.  x) 
['influence  joséphiste  et  gallicane  que  subit  l'auteur, 
au  temps  où  il  suivait  le  cours  de  droit  canonique, 
imposé  par  l'empereur  Joseph  II  (1779-1780).  Il  tra- 
duisit en  roumain,  plutôt  pour  des  raisons  nationales 
que  théologiques,  tous  les  décrets  de  reforme  que  fit 
cet  empereur.  Si  l'on  tient  compte  de  ces  influences, 
on  saisira  mieux  le  contenu  de  cette  œuvre.  Sans 
doute  elle  s'élève  contre  l'infaillibilité  personnelle  du 
pape.  Mais  de  cette  affirmation  on  ne  saurait  tirer  la 
conséquence  des  convictions  anti  catholiques  de  l'an 
teur.  Avant  le  concile  du  Vatican  l'infaillibilité  pei 
sonnellc  du  pape  pouvait  encore  se  discuter.  I  failli  M 
l'ouvrage  est  inachevé  et  des  lors  on  ne  saurait  ie  I  lit 
une  idée  juste  dis  vraies  convictions  de  l'auteur,  par 
ces  fragm  -ni  i  nies.  Ces  convictions  s,,  ri- Ile  lent  avec 
plus  de  clarté  dans  les  lettres  qu'il  a  adressées  à  la 
Congrégation   de  la  Propagande,  ainsi  que  dans  son 


testament.  «  De  même  que  jusqu'ici,  grâce  au  modes!  e 
talent  qui  m'a  été  donné,  je  l'ai  fait  de  vive  voix, 
ainsi  dorénavant  encore,  avec  l'aide  de  Dieu,  par  ta 
plume,  je  ne  me  lasserai  pas  de  prêcher  toujours  la  foi 
catholique  »,  écrit-il  entre  autres,  de  Reghin,  à  la  dite 
Congrégation,  le  1er  décembre  INOcS.  avant  de  s'établir 
a  Buda.  Pareillement  dans  son  testament,  il  lègue  au 
séminaire  catholique  de  rite  latin  de  Târgul  Muresului. 
la  somme  de  3  700  florins  pour  l'éducation  de  la 
jeunesse  roumaine,  appartenant  de  préférence  à  la 
noblesse,  soit  grecque,  soit  romano-catholique.  Tous 
ses  autres  legs  sont  faits  pour  des  buts  exclusivement 
catholiques.  Ce  sont  de  petits  détails  qui  échappent 
à  ceux  qui,  avec  Papiu  Ilarian,  redisent  sans  cesse 
que  ces  trois  grands  fondateurs  de  l'école  transylvaine 
ne  chantent  que  la  vieille  Rome,  celle  des  empereurs, 
et  qu'ils  se  détournent  entièrement  de  la  nouvelle 
Rome  des  papes.  La  vérité  c'est  plutôt  que  la  Rome 
des  papes  leur  a  fourni  l'occasion  de  connaître  la  Home1 
impériale,  et  c'est  toujours  la  foi  catholique  qui  réveille 
en  leur  âme  la  conscience  nationale  et  latino-romaine. 
M.  G.  Obedenariu  le  dit  fort  bien  dans  une  lettre 
adressée  au  P.  Nilles,  S.  J.  ;  c'est  aux  unis  que  les 
Roumains  doivent  leurs  premiers  livres  de  culture 
européenne,  occidentale  et  latine.  Sincaï  et  Maïor  leur 
ont  ouvert  les  yeux  à  tous.  S'ils  étaient  restés  tran- 
quillement dans  leurs  villages,  ainsi  que  l'ont  fait  les 
prêtres  orthodoxes,  ils  n'eussent  appris  qu'à  sonner  les 
cloches  et  à  chanter  les  litanies,  comme  ceux-ci.  C'est 
bien  Rome  qui  les  a  élevés  et  réveillés.  «  Si  les  unis 
ne  nous  avaient  pas  ouvert  les  yeux,  pour  pouvoir 
contempler  la  civilisation  latine,  nous  serions  aujour- 
d'hui peut-être  avaks  par  les  Russes.  Kiev,  c'est  l'an- 
tipode de  Rome...  » 

L'histoire  de  l' Église  [en  roumain].  Buda,  1820,  de 
P.  Maïor,  bien  que  trop  rapidement  écrite,  ne  laisse  pas 
d'être  une  œuvre  de  valeur.  Elle  a  conservé  une  quan- 
tité de  documents  écrits  et  de  renseignements  oraux, 
aujourd'hui  disparus.  Mais  cet  ouvrage  reste  encore 
inachevé,  à  cause  du  conflit  avec  l'évêque  Bob,  qui 
intervint  pour  faire  confisquer  l'édition  entière.  De  la 
partie  demeurée  inédite,  T.  Cipariu  a  publié  quelques 
fragments  dans  Actes  et  fragments.  La  première  partie 
contient  l'histoire  de  la  piété  ou  de  la  foi  chrétienne 
chez  les  Boumains;  la  deuxième  partie  traite  de  la 
hiérarchie.  S'élevant  contre  Joh.  Christian  Engel 
(Geschichle  der  Moldau  und  der  Wallachei,  Halle,  1809) 
et  contre  F.-J.  Sulzer  (Gesch.  des  transatpinischen 
Daciens),  il  allègue  des  preuves  tirées  de  la  philologie, 
pour  l'ancienneté  du  christianisme  roumain  et  son 
origine  romaine. 

Ses  ouvrages  philologiques  sont  :  Orthographia  ro- 
mana  sive  latino-valachica  una  cum  cluvi,  le  Dialogue 
sur  le  commencement  de  la  langue  roumaine.  1  luda,  1819. 
et  le  Dictionnaire  roumain-latin-hongrois-allemand, 
Buda,  1825.  A  la  différence  de  ses  devanciers  (Mien 
Klein  et  Sincaï).  P.  Maïor  est  persuadé  —  et  c'est  là 
son  grand  apport  scientifique,  surprenant  pour  l'épo- 
que —  cpie  la  langue  roumaine  tire  son  origine  de  la 
langue  latine  populaire,  non  de  la  langue  classique. 
L'histoire  de  l'origine  cl  de  la  formation  des  premiers 
Roumains  en  Dacie  [en  roumain],  Buda,  1812;  2"  éd.. 
1834  ;  '■'■■'  éd.,  1883,  est  .au  point  de  vue  national,  la  plus 
importante  de  ses  œuvres.  Elle  se  lit  partout  avec 
profit.  C'ësl  dans  celle-ci  qu'apprit  le  roumain  le 
grand  seigneur  moldave  Constantin  Negruzzi,  le  créa 
leur  de  la  prose  littéraire  roumaine,  qui  avant  de  l'avoir 
lue  ne  savait  que  le  grec  et  le  fiançais.  Afin  que  les  Rou- 
mains loi  i  de  l'école  hongroise  (vers  1831)  pussent  la 
.  aussi,  on  la  traduisit   en  hongrois.      Celle  jeu 

uesse  la  lit  et  l'écoute  comme  un  i  oracle  .  relatenl  li 
contemporains,  elle  ravive  sou  enthousiasme  patrio 
tiqm  e1    a  flamme  de  combattre  pour  leur  cause.  • 
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Par  les  efforts  de  cette  triade  de  professeurs  écri- 
vains, auxquels  s'en  sont  ajoutés  d'autres  par  la  suite, 
les  Roumains  —  comme  l'a  dit  de  nos  jours  0.  Den- 
susianu  —  sont  arrivés  à  comprendre  leur  réalité 
nationale,  à  affirmer  leur  existence  ethnique  avec 
fierté,  à  se  pénétrer  de  cette  conviction  commune  à 
tout  peuple  qui  demande  sa  place  dans  l'histoire  de  la 
civilisation.  Et  c'est  par  ces  fouilles  dans  le  passé  de 
l'histoire  —  parfois  conduites  avec  une  moindre  habi- 
leté scientifique,  mais  animées  toujours  de  ces  senti- 
ments qui  conquièrent  les  âmes  —  que  les  triumvirs 
de  la  Transylvanie  ont  préparé  au  peuple  roumain 
l'avenir  qui  lui  est  dû.  Aussi,  c'est  à  juste  titre  que 
l'historien  anglais  R.-W.  Seton  Watson  appelle  ceux-ci 
les  pères  spirituels  de  la  Roumanie  réunie  d'aujourd'hui. 

4.  En  dehors  de  ces  hautes  personnalités,  les  écoles 
de  Blaj  peuvent  s'enorgueillir  encore  de  toute  une 
lignée  de  professeurs  glorieux,  dans  les  annales  de  la 
civilisation  roumaine.  Nous  citons  entre  bien  d'autres, 
Basile  Neagoe  de  Brosteni  (Târnava-Mica).  Aveugle  à 
l'âge  de  deux  ans,  mais  doué  d'une  mémoire  merveil- 
leuse, il  sait  par  cœur  le  Nouveau  Testament,  une 
bonne  partie  de  l'Ancien,  le  bréviaire,  les  litanies,  etc., 
il  fait  des  serinons  qui  émerveillent  le  monde.  S.  Micu- 
Klein  le  compare  au  célèbre  écrivain  chrétien  Didyme. 
Basile  Filipan,  professeur  et  chanoine  à  Blaj.  est 
regardé  par  ses  contemporains,  étrangers  et  Roumains, 
comme  le  meilleur  latiniste  de  l'Ardéal.  Joseph  Pop, 
dont  les  connaissances  variées  sont  admirées  par 
l'écrivain  français  A.  de  Gerando,  dans  son  ouvrage 
La  Transylvanie  et  ses  habitants  en  1839,  lorsqu'il 
visite  la  ville  de  Blaj;  Siméon  Harnutiu.  excellent 
orateur,  qui  le  premier,  introduit  la  langue  roumaine 
dans  ces  écoles;  Georges  Baritiu.  le  fondateur  de  la 
presse  périodique  roumaine  de  Transylvanie;  le  cha- 
noine Al.  V.  Grama:  Jean  Micu  Moldovanu.  histo- 
rien habile  :  Augustin  Bunea,  historien  et  orateur  ecclé- 
siastique, Jacques  Muresianu,  compositeur  :  Emile 
Viciu,  pédagogue:  Jean  Ratàu,  historien  littéraire  et 
culturel:  Alexandre  Ciura,  prosateur,  et  bien  d'autres 
encore  qui  mériteraient  de  retenir  l'attention.  .Mais 
l'espace  nous  manque,  et  afin  de  donner  une  idée  aussi 
précise  que  possible  sur  le  Blaj  plus  rapproché  de  nous, 
nous  nous  arrêterons  seulement  à  l'une  des  person- 
nalités qui  le  caractérisent  le  mieux  :  Timolhée 
Cipariu  (t  1887). 

Celui-ci  achève  ses  études  à  Blaj,  où  il  demeure 
presque  sans  interruption.  A  peine  a-t-il  fini  les  cours 
de  l'académie  théologique  de  cette  localité,  en  ce 
temps-là  un  village  comptant  à  peine  2  000  habi- 
tants, qu'en  1825-1826  on  le  retrouve  professeur  au 
lycée  et  plus  tard,  au  cours  académique  de  philoso- 
phie et  de  théologie.  De  1854  à  1875,  il  est  directeur 
de  lycée.  Il  crée  et  conduit  quatre  périodiques.  Le 
Maître  du  peuple,  l'Organe  de  la  lumière,  devenu 
ensuite  l'Organe  national  (1847-1898)  et  Les  archives 
de  la  philologie  de  l'histoire  (1867-1872)  (tous  en  rou- 
main]. 11  est  l'un  (les  secrétaires  généraux  de  rassem- 
blée nationale  qui  a  lieu  sur  le  champ  de  la  liberté  de 
Blaj  (3-15  mai  1848),  rédacteur  du  nouveau  pro- 
gramme politique,  délégué  en  compagnie  de  vingt- 
neuf  membres  pour  présenter  à  l'empereur  de  Vienne 
les  décisions  de  l'assemblée;  rapporteur  de  la  loi  pour 
les  droits  égaux  des  Roumains  vis-à-vis  des  autres 
peuples  tic  Transylvanie  au  parlement  des  provinces 
de  Sibiu.  1863-1864,  président  de  l'Association  tran- 
sylvaine pour  la  littérature  et  la  culture  du  peuple 
roumain;  membre  de  la  Deulsch-Morgenlàndische 
Gesellschaft,  comptant  îles  relations  scientifiques,  non 
seulement  avec  les  orientalistes  allemands,  mais  encore 
avec  ceux  de  l'Orienl  e1  des  pays  Scandinaves.  A  Blaj, 
il  reçoit  les  visites  aussi  bien  des  Roumains  que  des 
personnalités  étrangères  de  tout   premier  ordre,  tel  le 


célèbre  historien  allemand  Théodore  Mommsen  ou 
l'ethnographe  Rudolf  Bergner. 

Comme  professeur  surtout  et  comme  directeur,  il 
exerce  sur  les  élèves  une  influence  profonde.  A  cet 
égard,  il  surpasse  même  les  grands  triumvirs.  Et  l'on 
peut  parler  à  juste  titre  d'une  «  école  ciparienne  »  cbez 
les  Roumains,  pendant  la  seconde  moitié  du  siècle 
dernier.  A  côté  de  l'histoire  et  de  la  philologie,  il  cul- 
tive les  questions  religieuses  et  se  fait  l'ardent  cham- 
pion de  l'idée  nationale  dans  sa  patrie  si  durement 
opprimée  par  les  Hongrois  et  l'infatigable  propagateur 
de  la  langue  roumaine. 

Ses  professions  de  foi  soulèvent  les  critiques  achar- 
nées de  K.  [Kcevary  Làzlo],  historien  hongrois  de 
C.luj.  .Mais  Cipariu  ne  le  ménage  pas  en  ses  réponses  : 
«  Je  suis  fier  d'appartenir  à  la  même  confession  que 
tout  ce  qui  est  latin  et  que  la  plus  grande  partie  des 
peuples  civilisés  »,  déclare-t-il  à  l'inauguration  de 
l'Association  roumaine  de  Transylvanie,  Blaj,  1862, 
p.  31.  Une  autre  fois,  en  refaisant  les  Éléments  de  phi- 
losophie, aines  W.-T.  Krug,  Blaj,  2  vol.,  1861  et  1863, 
il  n'oublie  pas  de  faire  remarquer  au  lecteur  roumain, 
qu'il  ne  faut  pas  accepter  tout  ce  que  l'auteur  allemand 
affirme  en  faveur  du  protestantisme. 

Les  ouvrages  théologiques  de  Cipariu  sont  :  La 
science  de  la  sainte  Écriture,  Blaj,  18.">4.  introduction  à 
l'étude  biblique:  Actes  et  fragments  latins-roumains  à 
l'usage  de  l'histoire  de  l'Église  roumaine  unie,  Blaj. 
1855;  Histoire  sainte  ou  biblique,  Blaj,  1859;  Les  débuts 
de  V  évangêlisation  chez  les  Roumains,  Blaj,  1866  [tous 
en  roumain],  contribution  historique  particulièrement 
précieuse. 

La  Roumanie  le  considère  surtout  comme  «  le  père 
de  la  philologie  ».  Par  ses  œuvres  :  Éléments  de  la 
langue  roumaine  d'après  les  dialectes  et  monuments 
anciens.  Blaj,  1884  :  Chrestomathie  ou  analecla  littéraires 
tiri:s  des  livres  roumains  anciens  et  nouveaux,  Blaj,  1858  ; 
Principes  de  langue  cl  d'écriture,  Blaj,  1806,  où  il  crée 
pour  les  Roumains  une  science  nouvelle.  l'histoire  de 
la  langue.  Son  domaine  s'étend  encore  sur  la  phoné- 
tique, la  morphologie  et  la  syntaxe  roumaines,  dans 
ses  ileux  volumes  de  Grammaire  roumaine.  Bucarest 
H  Blaj,  1869-1877  [tous  en  roumain]. 

Propagateur  actif  de  l'enseignement  roumain, 
combattant  courageux  pour  les  droits  politiques  de 
son  peuple,  philologue  très  au  fait  des  langues  et  litté- 
ratures classiques  (latine  et  grecque)  et  orientales 
(hébraïque,  syriaque  et  arabe),  explorateur  habile  des 
secrets  anciens  de  la  langue,  prêtre  convaincu  de  sa 
religion  catholique,  T.  Cipariu,  nous  le  redisons  avec 
Al.  I.  Odobesco,  «  mérite  louanges  et  admiration;  il 
s'élève  comme  une  ligure  sympathique  et  originale. 
énergique  et  noble,  parmi  les  hommes  les  plus  consi- 
dérabli  s  de  la  Roumanie  ». 

.Mais  ce  ne  sont  pas  les  professeurs,  si  nombreux  et 
si  distingués  soient-ils.  qui  constituent  la  vraie  valeur 
des  institutions  scolaires,  ce  sont  les  élèves.  De  ce 
point  de  vue.  ni  quantitativement  ni  qualitativement, 
il  n'existe  d'institution  scolaire  roumaine  qui  puisse 
se  comparer  à  celle  de  Blaj. 

Quantitativement,  il  est  sorti  de  ces  écoles  plus  de 
80 000 Roumains.  Parlant  a  la  séance  du  Sénat  roumain, 
le  12  mars  1923,  lors  de  la  discussion  de  l'article  22 
de  la  constitution,  le  métropolite  Basile  Suciu  fournit 
quelques  données  statistiques  fort  précieuses  sur  ces 
écoles.  Voici  les  plus  importantes.  Jusqu'en  1920,  le 
nombre  des  élèves  sortis  de  ces  écoles  surpasse  70  000. 
De  l'école  primaire  appelée  jadis  l'école  de  commune, 
où  se  recru!  aienl  aussi  les  instituteurs  du  temps  passé, 
jusqu'à  la  reconstitution  de  la  Roumanie,  il  est  sorti 
2H  771  élèves.  1.  école  normale  créée  dans  sa  forme 
actuelle  en  1865  a  donné  6  857  élèves;  l'école  supé- 
rieure de  filles  créée  en  1864,  9  17n  élèves;  le  lycée  de 
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garçons  a  été  fréquenté  par  15  162  élèves.  L'académie 
théologique  depuis  1807  jusqu'à  1936  en  a  donné  2603. 
(Les  registres  antérieurs  manquent.)  En  outre,  fonc- 
tionne avec  intermittence  un  cours  de  théologie  mo- 
rale au  début  de  deux,  ensuite  de  trois  ans,  pour  la 
préparation  des  prêtres  destinés  aux  paroisses  pauvres 
qu'il  est  difficile  de  pourvoir  de  prêtres  ayant  fait  des 
études  académiques. 

Depuis  la  réunion  de  la  Roumanie,  le  nombre  des 
élèves  de  Blaj  s'esl  considérablement  accru.  Par  les 
soins  du  métropolite  B.  Suciu,  le  lycée  de  garçons  a 
doublé  toutes  ses  classes;  l'école  civile  et  supérieure 
est  devenue  lycée  de  filles  à  huit  classes  secondaires; 
on  a  créé  ensuite  une  école  ménagère  à  quatre  classes. 
Pour  les  fdles,  il  y  a  encore  une  école  commerciale 
supérieure  et  une  école  normale.  Toutes  ces  écoles  sont 
abritées  à  l'institut  de  la  Reconnaissance,  dirigé  par 
la  congrégation  de  la  Sainte-Vierge-Marie  des  sœurs 
de  Blaj.  Pour  les  garçons,  outre  l'école  commerciale 
supérieure,  qui  de  1930  à  1937  eut  594  élèves,  on  a  créé 
une  école  Saint-Joseph  d'arts  et  métiers.  Le  nombre 
annuel  des  élèves  de  toutes  ces  écoles  est  d'environ 
deux  mille. 

Cette  affluence  aux  écoles  de  Blaj  s'explique  tant 
par  la  valeur  de  l'enseignement  que  par  les  facilités 
d'ordre  matériel  dont  bénéficient  nombre  d'élèves 
L'enseignement  en  ces  écoles,  de  la  fondai  ion  (17">li 
à  1859,  était  complètement  gratuit,  les  professeurs  du 
début  étant  des  religieux  qui  n'avaient  pas  besoin 
d'appointements.  Les  édifices  scolaires  étaient  entre- 
tenus par  les  évêques.  De  1854  à  1889,  on  payait  une 
taxe  de  quatre  couronnes  d'or  par  an.  Mais  bien  des 
élèves  étaient  non  seulement  dispensés  de  paiement, 
mais  encore  assistés.  Lévèque  Aron  et  ses  continua- 
teurs sur  le  siège  métropolitain  étaient  non  seulement 
de  nom,  mais  aussi  de  fait.  «  les  pères  des  pauvres  ». 
Ainsi  s'expliquent  les  milliers  et  les  milliers  d'élèves 
de   Blaj.    L'évèque    Grégoire    Maior    avait    réglé    les 

fonds  de  pain  »,  en  1773,  de  (elle  manière  que,  chaque 
année,  en  pussent  bénéficier  200  élèves  roumains  sans 
différence  de  confession  religieuse.  A  la  suite  de  ce 
règlement,  tous  les  cinq  jours  les  élèves  reçoivent  cha- 
cun un  pain  de  3  k.  600  appelé  tzipâu.  De  1867  à  1921, 
deux  cent  cinquante  élèves  bénéficièrent  même  de  ce 
pain.  Ce  fut  un  grand  bienfait  pendant  la  guerre 
mondiale  (1911-1919),  lors  des  contingentements 
prescrits  par  les  autorités.  En  1921,  à  l'occasion  de  la 
réforme  agraire,  ce  bénéfice  fut  aboli  par  expropriation 
mais  ce  ne  fut  que  temporairement.  Le  1  1  février  1928, 
par  la  bienveillance  du  minisire  de  l'Agriculture, 
George!  Cipàianu,  lui-même  élève  du  lycée  de  Blaj  et 
bénéficiaire  jadis  des  fonds  de  pain,  la  fondation  fut 
rétablie  en  des  cadres  plus  modestes,  il  est  vrai,  pour 
soixante  élèves  du  lycée  et  vingt   de  l'école  normale. 

De  plus  grande  signification  que  la  quantité,  sont  la 
qualité  et  l'esprit  que.  de  ces  institutions,  retirent 
les  élèves.  De  Blaj  sont  sortis  nombre  de  pionniers  de 
la  culture  roumaine.  11  serait  trop  long  d'entrer  dans 
les  détails;  ce  serait  faire  une  bonne  partie  de  l'his- 
toire de  toute  la  civilisation  roumaine.  Nous  rappelons 
seulement  que  de  Blaj  sont  venus  a  Oradéa  les  grands 
évêques  fondateurs  d'établissements  :  Moïse  lirasis 
fondateur  de  l'école  normale;  Ignace  Darabant,  ton 
dateur  du  séminaire  diocésain,  ci  Samuel  Vulcanu, 
fondateur  du  lycée  de  garçons  de  Peins.  C'est  île  Blaj 
que  Georges  Asaki,  directeur  de  l'enseignement  de 
Moldavie  appela  les  professeurs  :  Basile  Fabian-Bob. 
Jean  Costea,  Joseph  Manfi,  cl  le  Dr  Basile  Pop  pour 
la  réorganisai  ion  du  séminaire  de  Socola  et  toul  l'ensei 

lent  de  cette  province.  Élèves  de  Blaj  sont  les  pro 

fesseurs de  Iassj  :  siméon  Bar  miiiu  \l  Papiu Ilarianu, 
Jean  Paul,  etc.  De  Blaj,  Aron  l'iiuininl  va  à  (cm. ml 
[Czernovitz]enBukovinc  La  célébrité  di  cette  cité  sco 


Iaire  attire  pour  un  instant  Michel  Eminesco,  le  grand 
poète  roumain,  ladre  les  élèves  de  Blaj  se  distinguent 
encore  à  Bucarest  et  en  d'autres  parties  du  pays  Aron 
Florian,  le  fondateur  du  premier  quotidien  roumain: 
Jean  Maioresco,  apôtre  de  l'idée  nationale  dans  (rois 
provinces  roumaines;  son  fils.  Titus  Maioresco,  impor- 
tant critique  littéraire  et  homme  politique;  JeanBianu, 
professeur  universitaire,  bibliothécaire,  puis  président 
de  l'Académie  roumaine;  Denys  P.  Martian,  fondateur 
et  directeur  de  la  première  publication  statistique 
roumaine;  Georges  Secaseanu,  président  d'une  su,  ii  ;, 
d'Iridente  «  roumaine  qui,  depuis  l,x,s.">,  veut  libérer 
tous  les  Roumains;  la  dynastie  des  journalistes  :  André. 
Jacques  cl  Aurèle  Mureseanu,  collaborateurs,  puis 
propriétaires-directeurs  de  la  (iazelte  de  Transylvanie 
a  Brasov,  qui  paraît  depuis  cent  ans.  La  lointaine 
Istrie  acquiert  de  Blaj,  pour  ses  villages  istro-rou- 
mains  aux  pieds  du  Monte-Maggiore,  le  premier  auteur 
roumain  en  dialecte  régional,  André  Glavina.  Les 
élèves  de  Blaj  arrivent  comme  prêtres  missionnaires 
jusqu'au  delà  de  l'Océan,  en  Amérique.  C'est  donc 
en  toute  vérité  que  Blaj  est  appelé  ■  cité  d'écoles  ., 
Bethléem  »,  «  Jérusalem  »,  Oxford  .  petite  Rome» 
des  Roumains,  «  Source  de  l'eau  vive  ».  etc.  Et  ces 
surnoms  ne  lui  sont  pas  donnés  par  des  hommes 
inconnus,  dénués  de  valeur,  niais  par  des  ministres, 
des  académiciens,  des  journalistes  de  premier  ordre. 

Mais  celui  qui  a  le  plus  fidèlement  exprimé  les 
sentiments  de  reconnaissance  du  peuple  roumain  pour 
l'oeuvre  historique  de  Blaj,  c'est  s.  M.  le  roi  Carol  II. 
Comme  délégué  du  roi  Ferdinand  I",  il  assista  à  la 
consécration  du  premier  métropolite  uni  de  la  grande 
Roumanie,  dans  la  cathédrale  île  Blaj,  le  I"  janvier 
1920  :  «  Je  suis  très  heureux  d'avoir  eu  l'occasion 
d'assister  à  cette  imposante  solennité,  dit-il.  Je  ne 
puis  venir  en  celte  ville  sans  être  profondément  ému. 
Au  nom  de  Sa  Majesté  le  Roi,  je  vous  salue  aujour- 
d'hui dans  la  citadelle  de  la  cuit  ure  roumaine  d'au  delà 
des  Carpathes,  vous,  le  premier  métropolite  uni  de  la 
Roumanie,  à  jamais  réunie.  Le  Tout-Puissant  a  donné 
à  votre  Excellence  d'incorporer  le  rêve  des  ancêtres. 
Dans  la  personne  du  métropolite  d'aujourd'hui,  la 
Roumanie  salue  avec  vénération  ses  prédécesseurs  et 
ceux  qui  ont  combattu  et  se  sont  sacrifiés  pour  la 
nation.  Vous  recevez  un  beau  et  glorieux  héritage. 
Vous  recevez  avec  le  siège  métropolitain,  l'héritage  de 
la  source  la  plus  abondante  de  la  culture  roumaine.  ■ 

2°  L'évêché  roumain  uni  d'Oradéa.  —  Il  possède,  lui 
aussi,  ses  institutions  d'enseignement  et  d'éducation. 
Celles-ci  sont  plus  récentes,  mais  elles  mit  aussi  leurs 
mérites  indiscutables,  et  d'autant  plus  qu'elles  fonc- 
tionnent en  des  conditions  moins  favorables. 

Cet  évêché  a  quatre  établissements  importants 
pour  l'enseignement  cl  l'éducation  :  deux  au  centre,  à 
i  Iradéa  :  deux  à  I  Seins. 

1.  L'école  normale  roumaine  d'Oradéa.  -  Elle  est 
l'un  des  plus  anciens  établissements.  A  la  Pentecôte 
1934,  elle  fêlait  son  jubilé  de  150  années.  Elle  a  tOU 
tefois  des  racines  plus  anciennes.  Le  premier  qui 
s'occupe  de  la  création  d'une  école  primaire,  au  début, 
pour  les  Roumains  unis  de  Crishana.  fut   l'archidiacre 

catholique  de  rite  latin,  Paul  Laszlo,  chargé  de  l'orga 
nisation  de  ces  Roumains,  trente-deux  ans  après  la 
victoire  remportée  sm  les  Turcs  a  (  iradéa.  Mais  l'école 
prévue  dans  ce  mémoire  du  13  février  1721  ne  s, 
réalisa  qu'en   17.::;.  lorsque  le  comte  Paul  Forgach, 

archidiacre  lui  aussi,  lil  don  en  ce  bul  de  sa  ferme  cl 
de  m, lis.. a  paternelle. 
Au  temps  .le  Mélèce  Covaci  mtis  -1775)  vicaire 
.lu  rite  roumain  uni,  celle  école  primaire 
d'Oradéa  devint  le  modèle  pour  d'autres  écoles  pri- 
maires de  h.  région  :  Vadul  Crisului.  I  ici  us.  Beliu,  etc. 
Le  ciin-  .le  l  laïc u  1  lihor  en  était  le  directeur.  Trois  ans 
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plus  tard  (1779)  on  organisa  dans  cette  école  un  cours 
pour  familiariser  tous  les  instituteurs  roumains,  sans 
différence  de  confession  religieuse,  avec  la  méthode 
du  pédagogue  autrichien  Sagan. 

Le  premier  évêque  titulaire  de  l'évêché  d'Oradéa, 
fondé  en  1777.  Moïse  Dragos  (1777-1787),  répara  le 
vieil  édifice  scolaire  ruiné.  De  nos  jours,  Mgr  Valère 
Trajan  Frent,iu  a  inauguré  les  constructions  nouvelles. 
véritable  ornement  de  sa  ville  épiscopale.  L'inaugura- 
tion du  nouvel  édifice  s'est  faite  en  très  grande  pompe 
à  la  Pentecôte  1934.  en  présence  des  ministres,  le 
Dr  Constantin  Angelesco,  Alex.  I.  Lapedatu,  Iulius 
Valaori  et  des  représentants  de  toutes  les  autorités 
civiles  et  militaires  de  la  ville.  Cet  événement  impor- 
tant  fut  relevé  non  seulement  par  la  presse  roumaine, 
mais  aussi  parcelle  de  l'étranger:  VOsscrvatore  romano, 
18-19  juin  1934:  V Illuslrazione  Vaticana,  ler-15  sep- 
tembre 1934;  la  Croix,  etc. 

a)  Systèmes  pédagogiques.  —  Ce  qui  est  intéressant 
à  suivre  dans  le  développement  de  cette  école,  c'est  la 
variété  de  systèmes  pédagogiques  essayés  d'après  les 
époques,  les  courants  et  les  personnalités.  Nous  avons 
rappelé  le  cours  Sagan,  organisé  dans  les  vacances  de 
la  Pentecôte  1779,  malgré  l'évêque  serbe  d'Arad, 
Pacôme  Knezevich,  qui  protesta  contre  cette  mesure 
(cf.  N.  Fini,  Données  el  documents  pour  servir  ù  l'histoire 
des  écoles  roumaines  de  Bihor,  p.  40),  nouvelle  preuve 
de  la  triste  vérité  constatée  par  Démétrius  Tzikindeal, 
dans  une  lettre  adressée  à  Samuel  Vulcan  :  «  Les  Serbes 
ne  veulent  pas  que  les  Roumains  s'éclairent.  »  Depuis 
sa  fondation  (1733-1734)  jusqu'en  1780,  se  succèdent 
à  la  tète  de  cette  école,  plusieurs  directeurs,  tels  que  : 
Gergelyfi,  Silvasi,  Paul  Bereghi  et  Jean  Ciontoç. 
Entre  1780  et  1790,  Siméon  Maghiar  prend  cette 
place.  C'est  un  pédagogue  cultivé,  connaissant  les 
langues  française,  allemande,  grecque,  latine,  serbe, 
hongroise  et  roumaine.  Ayant  grand  besoin  de  livres 
scolaires  roumains,  l'inspecteur  royal  Charles  Luby  le 
pria  de  traduire  en  roumain  plusieurs  manuels,  en  lui 
proposant  une  rémunération  d'argent  pour  ses  travaux 
et  dépenses:  il  la  refusa.  Ses  services  sont  d'autant 
plus  précieux,  qu'il  les  apportait  en  un  temps  où  le 
gouvernement  tenait  à  dessein  les  Roumains  dans 
les  ténèbres  de  l'ignorance,  sous  prétexte  que  leur 
langue  ne  se  prêtait  pas  aux  enseignements  plus  élevés. 
Entre  les  années  1780  et  1785,  S.  Maghiar  compose 
neuf  livres  didactiques. 

Une  autre  personnalité  qui  présida  longtemps  aux 
destinées  de  cette  école  ce  fut  Jean  Corneli  (t  1848), 
ami.  collaborateur  et  protecteur  des  grands  triumvirs  : 
S.  Micu-Klein,  G.  Sincaï  et  P.  Maïor.  Il  avait  fait  ses 
études  à  Vienne,  Agria,  Lemberg  (Lwow),  se  familia- 
risant avec  les  langues  latine,  grecque,  allemande, 
hongroise,  française  et  roumaine.  Pour  un  temps,  il 
fut  aumônier  militaire  de  la  garnison  d'Oradéa.  puis 
curé  de  Ghida-Bihor.  Malgré  les  insistances  de  ses 
paroissiens,  l'évêque  Ignace  Darabant  (1788-1805)  le 
recommanda  aux  autorités  scolaires  et  en  mai  1792, 
le  gouvernement  le  nomma  inspecteur  des  écoles  natio- 
nales et  directeur  de  l'école  normale.  A  partir  de  cette 
date  jusqu'en  1848,  il  travaillera  sans  cesse  pour  la 
culture  roumaine  et  chrétienne  dans  ces  contrées.  11 
apporte  un  soin  tout  particulier  à  la  construction  des 
écoles.  Il  sait  ce  que  signifie  une  construction  conve- 
nable, non  seulement  pour  le  progrès  culturel  de  la 
jeunesse,  mais  du  peuple  entier.  Il  sacrifie  beaucoup 
aussi  de  ses  modestes  moyens  matériels. 

Toutefois,  en  1806,  il  est  remplacé  par  Jean  Molnar, 
professeur  à  Carei-Salaj.  Son  ami  G.  Sincaï  l'avait  pré- 
venu deux  ans  auparavant.  Le  conseiller  du  gouverne- 
ment de  Buda,  Petô,  avait  dit  en  effet,  dès  1804,  à  Sin- 
i  Tarkovits  que  J.  Corneli  perdrait  son  poste  de 
directeur  de  l'école  roumaine  parce  qu'il  était  prêtre. 


Sincaï  comprit  tout  de  suite  la  pointe  anticléricale  de  la 
mesure  du  gouvernement  austro-hongrois.  Ce  gouver- 
nement n'a  pas  besoin  de  prêtres  dans  l'enseignement, 
il  préfère  des  laïcs  qui  n'accordent  aux  évêques  que 
des  égards  extérieurs  et  ne  sont  soumis  qu'au  directeur 
royal  des  écoles.  Après  J.  Molnar  sont  directeurs  de 
l'école,  .Michel  Benes  (1808-1814)  et  Nicolas  Borbola 
(1814-1816).  En  1817,  J.  Corneli  est  enfin  réintégré. 

Dès  1806,  il  avait  été  prié  de  faire  au  gouvernement 
de  Buda  des  propositions  relatives  à  l'écriture  de  la 
langue  roumaine,  et  sa  requête  fut  présentée  par  le 
vicaire  préposé  G.  Fârcas.  Après  avoir  affirmé  l'iden- 
tité d'origine,  de  langue,  de  nationalité  et  d'aspira- 
tions du  peuple  roumain  entier  de  la  Tissa  jusqu'au 
Dniester  et  à  la  Crimée,  J.  Corneli  plaidait  non  seu- 
lement pour  la  réduction  des  lettres  slaves  de  45  à  34. 
mais  aussi  pour  leur  remplacement  systématique  par 
les  lettres  latines.  Il  proposait  pour  l'organisation  de 
l'enseignement  primaire  une  compréhension  frater- 
nelle entre  les  représentants  des  deux  Églises  rou- 
maines. Il  prévoyait  dans  le  programme  de  cet  ensei 
gni  ment  l'histoire  de  la  nation  daco-roumaine,  afin 
que  la  jeunesse  pût  en  tirer  des  exemples  dans  les 
luttes  de  la  vie. 

En  dehors  de  ces  ouvrages  officiels,  J.  Corneli.  a 
écrit  encore  deux  volumes  de  recueils  de  sentences 
et  de  morceaux  littéraires,  demeurés  manuscrits,  et 
conservés  à  la  bibliothèque  épiscopale  roumaine  unie 
d'Oradéa  (n.  119  et  120)  :  Congestarum  e  variis  auelo- 
ribus  de  variis  materiis  scribenlibus  phrasium  pars 
I';  et...  pars  //».  Il  s'agit  d'extraits  des  principaux 
classiques  latins,  destinés  à  fournir  des  modèles  de 
style.  Il  s'y  trouve  encore  une  ode  latine,  à  la  mémoire 
de  Paul-Pierre  Aron,  le  fondateur  des  écoles  de  fîlaj, 
par  Joseph  Pop  de  Daïa.  Il  y  a  aussi  des  vers  latins 
d'occasion  sur  Marie-Thérèse,  Joseph  II,  Frédéric  II: 
une  pièce  latine  à  l'adresse  du  prince  roumain  Ni- 
colas-Alexandre Maurocordatus  et,  chose  rare  à 
l'époque,  quelques  citations  d'auteurs  français.  Après 
tant  de  mérites,  l'évêque  Basile  Erdelyi-Ardeleanu 
obtint  du  pape  la  croix  pastorale  d'or,  pour  le  prévôt 
J.  Corneli.  croix  que  portent  tous  ses  successeurs 
dans  cette  dignité.  Après  la  guerre  civile  de  1848-1849, 
c'est  l'époque  de  l'absolutisme  autrichien.  Elle  amène 
l'égal  asservissement  de  tous  les  citoyens  et  pourtant, 
en  comparaison  de  l'envahissement  hongrois  précé- 
dent, elle  représente  un  adoucissement.  Le  régime 
autrichien  se  rend  mieux  compte  de  la  signification  de 
l'instruction  pour  les  peuples  et  préconise  une  prépa- 
ration aussi  solide  que  possible  des  futurs  instituteurs. 
L'enseignement  normal  est  séparé  du  primaire.  Nul  ne 
peut  être  instituteur,  s'il  n'a  fait  pendant  deux  années 
des  études  systématiques  de  pédagogie  à  une  école 
normale.  A  la  place  de  la  langue  hongroise,  on  intro- 
duit l'allemand.  En  ce  temps  de  liberté  nationale  rela- 
tive, le  savant  chanoine  d'Oradéa,  Joseph  Papp 
Szilagyi  (Pop  Sâlâjeanul)  est  nommé  inspecteur  sco- 
laire; il  est  l'auteur  d'un  célèbre  traité  de  droit  cano- 
nique, Enchiridion  juris  Ecclesiœ  orientalis  catholica-, 
Oradéa,  1862:  2*  éd.,  1880.  Par  l'intermédiaire  de 
l'évêque  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  le  nouvel  inspecteur 
présente  un  projet  pour  la  réorganisation  de  l'ensei- 
gnement épiscopal.  A  côté  de  l'école  normale,  fonc- 
tionnera une  école  d'application,  où  les  normaliens 
devront  s'exercer  à  faire  des  leçons.  Pour  se  bien  péné- 
trer des  chants  et  des  rites  ecclésiastiques,  les  norma- 
liens, en  dehors  des  deux  heures  de  cours  théoriques 
dans  ce  but.  feront  des  exercices  aux  vêpres  du  jour 
qui  précède  les  dimanches  et  les  fêtes  de  l'année.  En 
dehors  d'une  quantité  de  mesures  d'ordre  adminis- 
tratif et  économique  (édifices  scolaires,  leur  entretien. 
appointement  des  instituteurs  et  chantres  de  paroisses, 
terre  s  .le  culture,  etc.), le  projet  donne,  comme  de  juste, 
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un  programme  détaillé  applicable  aux  trois  catégories 
d'élèves  :  commençants,  moyens  et  grands.  Il  prévoit 
encore  l'institution  d'un  conseil  scolaire  composé 
d'hommes  compétents,  et  de  professeurs  ayant  fait  des 
études  spéciales. 

b)  Personnalités  sorties  de  celte  école.  —  Parmi  les 
personnalités  de  l'enseignement  sorties  de  cette  école, 
nous  rappellerons  :  Jean  Vancea,  né  à  Vasad-Bihor, 
d'abord  prêtre  à  Macau  [Makô]  (Hongrie),  professeur 
à  cette  école,  ensuite  chanoine  et  évêque  de  Gherla,  et 
finalement  métropolite  de  Blaj.  Il  a  écrit  un  dialogue 
sur  la  constitution  de  l'Église  et  une  biographie  de 
l'évêque  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  Pendant  qu'il  exerce 
a  cette  école  comme  professeur,  le  vicaire  apostolique 
de  Sahle  (Liban),  passe,  le  21  novembre  1852,  par 
Orad>  a.  Il  prononce  un  discours  en  langue  arabe,  que 
traduit  le  jeune  professeur  J.  Vancea,  promu  récem- 
ment docteur  en  théologie  à  l'université  de  Vienne. 
Jean  Sabo,  professeur  et  plus  tard  chanoine  puis  évêque 
de  Gherla,  a  laissé  aussi  le  souvenir  d'une  personnalité 
bien  douée  et  d'une  mémoire  prodigieuse.  Augustin 
I.auran  travailla  aussi  à  cette  école  pendant  un  quart 
ele  siècle  et  davantage.  Il  a  fait  imprimer  un  excellent 
ouvrage  :  Le  chrétien  gréco-catholique,  instruit  de  sa  foi, 
n.anuel  catechistique  et  historique  peur  les  guides  du 
peuple  concernant  spécialement  l'histoire  des  querelles 
grecques  [en  roumain],  Oradéa,  1878.  La  première  partie 
de  l'ouvrage  est  faite  d'après  les  controverses  de  Bel- 
la!  min;  la  seconde  d'après  un  ouvrage  similaire  du  cha- 
noine Jean  Nogâll  et  d'arrès  Il  trionfo  délia  religione 
ele  saint  Alphonse  de  Liguori.  Le  me"me  auteur  a  rendu 
de  signalés  services  à  l'enseignement  normal  roumain 
et  particulièrement  à  cette  école,  en  traduisant  et 
refaisant  Le  livre  des  instituteurs,  manuel  de  l'auteur 
hongrois  Ignace  Barany.  Jean  Butean  fut  directeur  de 
l'école  à  l'époque  qui  précéda  l'union  (1907-1914). 
Éducateur  de  grand  prestige,  il  apportait  du  lycée  de 
Beius  Bihor,  au  service  duquel  il  s'était  dévoué  comme 
professeur  et  directeur,  une  expérience  pédagogique 
des  plus  précieuses.  En  décembre  1908,  à  l'occasion 
de  l'inauguration  des  locaux  qui  serviront  jusqu'en 
1933,  jetant  un  coup  d'oeil  rétrospectif  sur  le  dévelop- 
pement de  cette  école,  il  espère  en  toute  justice  que 
l'avenir  rapproché  va  devenir  encore  meilleur.  En 
attendant  cel  avenir  meilleur,  l'école  passe,  durant  la 
guerre  mondiale,  par  des  humiliations  et  des  chicanes 
qui  constituent  le  plus  sombre  de  tout  son  passé.  Sous 
le  prétexte  qu'après  l'entrée  de  l'armée  roumaine  dans 
la  guerre  aux  côtés  des  puissances  occidentales,  quel- 
ques instituteurs  et  professeurs  roumains  unis  ont 
passé  dans  le  camp  ennemi,  le  comte  Adalbert  Appo- 
nyi,  alors  ministre  des  Cultes  et  de  l'Instruction  pu- 
blique de  Hongrie,  institue  le  contrôle  «  patriotique  « 
permanent  pour  toutes  les  écoles  normales  roumaines. 
Le  17  juillet  1917.  il  adresse  au  métropolite  Victor 
Mihalyi  de  Blaj,  une  lettre,  où  il  dit  :  J'ai  décidé  de 
nommer  pour  chacune  d'entre  elles  [les  écoles  nor- 
males des  Roumains),  un  commissaire  ministériel  spé- 
cial, en  l'investissant  des  attributions  ejui  s'étendent 
à  toutes  les  branches  de  l'enseignement,  tant  du  point 
de  vue  de  l'éducation  que  de  la  pédagogie  en  général 
et  de  la  didactique  en  particulier.  »  Il  s'agit  avant  tout, 
la  httre  n'en  fait  pas  mystère,  d'empêcher  les  écoles 
gréco-catholiques  de  Transylvanie  d'infuser  a  la  jeu 
nesse  l'esprit  national  roumain.  Contre  celte  mesure 
abusive,  équivalant  à  une"  confiscation  de  l'ensei- 
gm  nient  normal,  confessionnel,  l'Église  roumaine  unie' 
proteste  énergique  ment  ei  avec  dignité,  d'autanl  plu 
que  d'autres  mesures  viennent  aggraver  la  première  : 
le  règlement  spécial  de  ces  commissariats,  approuvé 
par  le  même  ministère,  n.  139,  932-1917,  VI,  du  18  sep 
tembre  1917,  directives  et  ordonnances  faites  parle 
ministre  lui-même. 


«  La  loi,  disent  les  évèques,  admet  le  droit  d'inspec- 
tion du  ministère  deux  fois  par  an  et  plus  souvent, 
dans  des  cas  exceptionnels.  Contrairement  à  la  lui,  le 
ministre  Apponyi  ne  se  contente  pas  de  quelques  ins- 
pections, plus  sérieuses  et  plus  détaillées,  mais  il  ins- 
titue des  commissariats  permanents  près  de  chaque 
école  normale  confessionnelle.  De  plus,  le  commissaire 
a  le  droit  d'assister  à  toutes  les  leçons,  de  surveiller  les 
professeurs  et  les  élèves,  ces  derniers  même  à  la  maison, 
d'être  appelé  à  toutes  les  conférences  et  d'y  présenter 
ses  observations.  Il  est  plus  infaillible  que  le  pape.  » 
En  dépit  de  ces  protestations,  le  système  fut  instauré 
et  la  personnalité  même  du  commissaire  ministériel 
François  Tég'assyne  contribua  guère  à  son  bon  fonc- 
tionnement. Ses  premiers  contacts  avec  le  directeur  et 
les  professeurs  de  l'école  furent  pénibles  et  amenèrent 
de  nouvelles  protestations.  I!  ne  se  priva  pas  de  faire  a 
tout  propos  et  hors  de  propos  les  observations  les  plus 
tendancieuses,  prétendant  même  assister  non  seu- 
lement aux  cours  de  religion,  mais  au  service  divin  et 
aux  sermons,  enlevant  à  l'autorité  ecclésiastique,  pa- 
tronne ele  l'école,  toute  initiative  et  toute  direction, 
multipliant  les  dénonciations  et  les  mesures  arlii- 
ti  aires. 

Les  autres  personnalités  qui  fournissent  leur  apport 
au  développement  de  l'école  normale  unie  d'Oradi  a 
sont  :  Florian  Stan,  docteur  en  droit  canonique,  prévôt 
du  chapitre,  vicaire  général.  11  enseigne  la  langue  fran- 
çaise gratuitement  d'ailleurs,  comme  il  l'a  fait  aussi 
au  lycée  de  Beius.  Il  faut  signaler  le  courage  avec  lequel 
il  s'élève,  en  pleine  guerre,  quand  les  internements  et 
emprisonnements  sont  à  l'ordre  du  jour,  contre  la 
mesure  prise  par  le  ministre'  Apponyi,  de  supprimer 
l'élément  roumain  de  la  frontière'  orientale  de'  la 
Transylvanie,  par  la  création  d'une  «  zone  culturelle  • 
magyare,  ce  qui  à  l'époque  signifiait  la  magyarisation 
forcée  de  plus  de  trois  cents  écoles  roumaines.  Dans 
une  interview  au  journal  Pesli  Naplà  du  15  août  1917. 
il  déclare  :  «  L'ordre  ministériel  que  nous  a  transmis  la 
métropole  de  Blaj  nous  a  fait  frémir.  Nous  ne  pouvons 
l'accepter.  Écrivez,  je  vous  prie,  que  moi,  vicaire  géné- 
ral, j'attribue  exclusivement  cet  ordre  à  ce  fait  que 
Apponyi  a  soixante  et  onze  ans  ».  En  petit,  Florian 
Stan  joue  ici  le  rôle  qu'à  la  même  époque  tiennent 
avec  tant  d'éclat  le  cardinal  Mercier  en  Belgique  et  le 
cardinal  La  Fontaine  à  Venise.  Après  la  guerre,  devant 
l'incompréhension  du  rôle  joué  par  l'école  et  les  profes- 
seurs, Florian  Stan  écrit  au  ministère  de  Bucarest  : 
«  Cet  institut,  par  ses  mérites  impérissables  dans  le 
passé,  est  devenu  pour  nous  un  sanctuaire,  et  les  pro- 
fesseurs des  oints  du  Seigneur.  Aussi  directeurs  et  secré- 
i aires  généraux  du  ministère  ne  sont  dignes  d'entrer 
dans  cette  école  que  la  tête  découverte  et  nu-pieds.  » 

Élie  Stan.  chanoine,  est  pendant  quelque  temps 
professeur  de  religion.  Ici.  comme  au  lycée  de  garçons 
et  au  lycée  de  filles  ele  Beius,  il  se'  renel  compte  que, 
pour  développer  le  sentiment  religieux  dans  l'âme  de 
la  jeunesse  scolaire,  il  n'est  pas  besoin  de  multiplier 
les  heures  de  catéchisme,  mais  epi'il  faut  mettre  en 
concordance  avec  cette  matière  principale  toutes  les 
autres  matières  d'enseignement. 

Jacques  Radu,  vicaire  général,  prévôt  élu  chapitre, 
prélat,  est  lui  aussi  pendant  quelque  temps  professeur 
d'histoire  et  de  dn.it  constitutionnel.  Il  est  d'ailleurs 
dans  son  élément  puisque  c'est  un  historien  averti. 
Parmi  ses  oeuvres  rappelons  :  L'histoire  du  vicariat 
gréco-catholique  de  Hatzeg,  Lugoj,  1912;  L'Église  de  la 
sainte  Union  de  Tâmpâhaza-Ui/alâu  (aujourd'hui 
ti),  Oradéa,  1911;  Monographie  de  la  ville 
d'Oradéa,  élans  le  Bulletin  <!<■  lu  Société  royale  roumaine 
de  géographie,  Bucarest,  1921  :  Lu  vie  ri  les  œuvres  de 
.  Démétrius  Radu  Oradéa,  1923;  Les  manuscrits 
de  la   bibliothèque  de  l'évlché  uni  d'Oradéa   et   Deux 
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.  toiles  vagabondes  :  S.  Micu  cl  G.  Sincaï,  dans  Annales 
île  l'Académie  roumaine.  Bucarest,  1923,  etc.  :  V Histoire 
du  diocèse  gréco-catholique  d'Oradéa,  (  >radéa,  1 930,  etc. 
[tous  en  roumain].  Il  est  intéressant  de  noter  que 
sous  le  régime  bolchevique  de  Bela-Kun.  il  est.  ainsi 
que  son  neveu  le  professeur  Jean  Teiusan,  condamné 
à  mort.  Il  ne  doit  son  salut  qu'à  l'entrée  inopi 
l'armée  roumaine  à  Oradéa. 

Pour  les  élèves  de  l'école  normale  unie  d'Oradéa,  la 
statistique  dressée  à  l'occasion  de  son  jubilé  de  150  ans 
(Pentecôte  1 934)  donne  le  nombre  de  3  669,  ce  qui 
fait  une  moyenne  de  vingt-cinq  diplômés  par  an.  Ils  se 
recrutent  d'abord  dans  les  villages  du  liihor  roumain, 
mais  aussi  des  autres  départements.  De  là  l'influence 
aussi  de  l'école  :  les  instituteurs  qu'elle  forme  déve- 
loppent une  activité  féconde  non  seulement  dans  leurs 
départements  d'origine,  mais  dans  les  départements 
voisins  :  Sâlaj.  Satu-Mare.  Maramures.  à  Arad.  à 
Biquis  [Békés]  et  Sabolci  [Szabolcs]  (en  Hongrie),  et 
dans  les  départements  du  Banat  :  Garas,  Séverin, 
Timis  et  Torontal.  Dans  ces  derniers  particulièrement 
les  normaliens  d'Oradéa  jouissent  d'une  grande  consi- 
dération. Bien  préparés  pour  la  musique  vocale  et  ins- 
trumentale, ils  fondent  des  chœurs  et  des  fanfares,  et 
contribuent  ainsi  dans  une  large  mesure  au  dévelop- 
pement de  la  culture  musicale  dans  eette  province. 

Dans  les  autres  régions  du  pays,  les  normaliens 
d'Oradéa  laissent  des  traces  durables  d'une  activité 
féconde  sur  laquelle,  à  partir  surtout  du  cours  systé- 
matique de  deux  ans.  sous  l'épiscopat  de  B.  Erdelyi- 
Ardeleanu.  de  trois  ans  sous  les  évêques  l'avel  et 
Radu,  toujours  avec  quatre  classes  secondaires  a  la 
base,  nous  avons  d'assez  riches  informations. 

2.   Le  séminaire   roumain-uni   d'Oradéa.  Il    est 

chronologiquement  le  deuxième  institut  diocésain 
d'éducation.  Le  fondateur  en  est  l'évêque  Ignace 
Darabant.  Apôtre  de  l'union  avec  le  Saint-Siège  et 
nationaliste  infatigable,  il  se  rendit  compte  de  la 
nécessité  de  cet  institut.  Aussi,  dès  le  début,  il  entre- 
tint à  la  curie  épiscopale  une  douzaine  de  jeunes 
gens,  pour  faire  d'eux  de  vrais  prêtres.  Il  n'est  donc 
pas  étonnant  qu'il  ait  demandé  avec  insistance  et 
finalement  obtenu  de  l'empereur  d'Autriche,  Léo- 
pold  II,  la  vieille  maison  des  jésuites,  devenue  déserte 
par  la  suppression  de  l'ordre.  Le  30  janvier  1792,  le 
conseil  royal  de  lieutenance  de  Bude  communiquait  le 
décret  de  fondation  qui  répondait  aux  demandes  de 
l'évêque. 

Le  29  octobre  17!»2,  l'évêque  Ignace  Darabant  pré- 
sidait une  séance  pour  l'admission  des  premiers  sémi- 
naristes; à  cette  séance  prenaient  part  aussi  le  cha- 
noine Joseph  Szilagyi  (Sàlagean  i,  directeur  du  nouveau 
séminaire:  les  assesseurs  consistoriaux  Jean  Badnothy 
et  Zacharie  Szilagyi;  le  secrétaire  Siméon  Bran. 
Étaient  admis  d'abord  les  six  élèves  présents  à  la  curie 
épiscopale,  puis  dix  autres;  au  total  seize  sémina- 
ristes. Ce  nombre  devait  plus  tard  s'accroître  consi- 
dérablement. La  rédaction  du  règlement  est  très  sage. 
La  première  est  contemporaine  de  la  fondation;  la 
seconde  de  1852.  Relevons-en  quelques  points  se  rap- 
portant à  l'esprit  de  l'institut.  Le  séminaire  doit  être 
la  demeure  de  la  religion,  de  la  science,  de  la  culture  de 
l'esprit,  du  cœur,  comme  aussi  de  l'amour  de  la  nation 
et  de  la  patrie.  On  prescrit  aux  directeurs  de  s'efforcer 
de  connaître  le  tempérament  de  chaque  élève,  ce  qui 
leur  sera  d'un  grand  secours  pour  l'éducation.  Les 
directeurs  prendront  particulièrement  soin  de  ci 
les  séminaristes  soient  animés  de  l'esprit  national  (ut 
juvenes  zelo  nationali  animali  sint).  Dans  ce  but,  ils 
développeront  leur  connaissance  de  la  langue  et  de 
l.i  littérature  roumaines,  écriront  en  roumain,  et  les 
meilleurs  travaux  seront  présentés  par  leurs  auteurs 
devant  un  public  choisi.   H  en  résultera  que  la  société 


de  lecture  de  la  jeunesse  scolaire  d'Oradéa,  sous  la 
direction  des  professeurs  Al.  Roman,  Denys  PâscuÇiu. 
Justin  l'oplin  d'abord,  plus  tard  des  professeurs  Moïse 
N'es,  Félicien  Bran,  Constantin  Pavel,  donnera  de 
nombreuses  preuves  d'activité.  A  ses  débuts  cette 
soeiélé  édite  trois  almanachs,  et  ensuite  la  revue  litho- 
graphiée  Fluturele  (Le  papillon).  On  prêtera  une 
particulière  attention  aux  beaux-arts  :  la  calligraphie, 
le  dessin.  le  chant.  Le  règlement  des  séminaristes  pré- 
voit que  chaque  élève  a  le  devoir  de  se  confesser  et  de 
communier  au  moins  cinq  fois  par  an:  au  début  de 
l'année  scolaire,  au  carême  de  Noël,  à  Pâques,  à  la 
Saint-Pierre  et  à  la  fermeture  des  cours. 

En  1794,  sont  reçus  au  séminaire  vingt-six  élèves, 
dont  deux  payants  (conviclores).  Avec  le  temps  le 
nombre  des  payants  augmente,  l'admission  au  sémi- 
naire se  fait  avec  grande  solennité.  En  raison  du  bien 
commun,  non  seulement  l'on  admet  dans  l'internat 
des  écoles  secondaires  d'Oradéa  des  orthodoxes  (ei 
non  unitis),  mais  aussi  des  élèves  d'autres  confessions 
religieuses.  C'est  ainsi  qu'en  l'année  1835-1836,  on  y 
trouve  un  élève  de  religion  israélite. 

Samuel  Vulcan  (1806-1839),  évêque  du  diocèse  du- 
rant lis  guerres  napoleoniennes.se  voit  obligé  d'élever 
la  taxe  d'entretien  dans  le  séminaire  ou  de  demander 
à  ceux  qui  sont  dans  l'impossibilité  de  la  payer,  une 
compensation  en  nature.  Sous  son  épiscopat,  soixante- 
douze  paroisses  unies  du  diocèse  de  Muncaciu  (Mun- 
kacevo),  sont  incorporées  à  celui  d'Oradéa  et,  de  ce 
fait,  le  séminaire  acquiert  une  fondation  de  2  805  flo- 
rins 1  1  kreuzers.  L'évêque  lui-même  achète  pourle 
séminaire  un  vignoble.  Son  exemple  est  suivi  par  des 
notabilités  laïques  comme  Démétrius  Meciu,  Gabriel 
Caba  et  Théodore  Tar{a  qui  enrichissent  le  séminaire 
de  fondations. 

Son  successeur,  l'évêque  B.  Erdelyi-Ardeleanu  (1842- 
1862),  obtient  de  l'administration  du  fonds  de  religion 
catholique  la  construction  d'un  nouveau  local  pour 
l'institut,  parce  que  l'ancien  menace  ruine.  Cet  évêque 
a  le  mérite  d'avoir  fondé  la  Société  de  lecture  des 
élèves,  et  la  chaire  de  religion  et  de  langue  roumaines 
au  lycée  des  religieux  prémontrés  d'Oradéa,  ainsi  qu'à 
l'université  de  Budapest.  Pendant  les  sept  ans  qu'il 
dirige  le  séminaire  d'Oradéa.  les  séminaristes  sont 
vraiment  exemplaires  tant  au  point  de  vue  de  la 
conduite  que  des  études.  Évêque.  il  veille  de  près 
à  la  bonne  marche  du  séminaire.  Ses  successeurs  ne 
s'en  désintéressent  point.  Joseph  Papp  Szilagyi  (Pop 
Sâlâgean.  1863-1873)  fait  une  fondation,  Michel  Pa- 
vel (1879  1902)  une  autre.  Démétrius  Radu  (1903- 
1920)  construit  le  local  de  l'académie  de  théologie 
ainsi  que  les  salles  d'études  actuelles,  à  la  place  du 
vieux  collège  des  jésuites.  L'évêque  actuel  achève  le 
local  de  l'académie,  et  élève  d'un  étage  l'ancien  sémi- 
naire bâti  par  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  Tous  les  évêques 
désirent  avoir  leur  propre  séminaire,  selon  l'ordon- 
nance du  concile  de  Trente.  Les  intérêts  du  diocèse  et 
de  l'Église  le.  leur  imposent  aussi.  Déjà  le  fondateur 
Ignace  Darabant  avait  insisté  dans  ce  sens.  Le  gouver- 
nement, au  contraire,  tenait  fort  à  ce  que  les  clercs 
roumains  unis  fissent  leurs  études  avec  ceux  du  rite 
latin.  Cette  mesure  a  ses  avantages:  mais  elle  a  aussi 
ses  inconvénients,  i  Le  zèle  national  ».  dont  parle  le 
règlement  du  séminaire,  et  l'ordre  de  l'Église  orientale 
sont  souvent  gênés  par  la  présence  des  clercs  de  rite 
latin.  Dans  la  nuit  du  8  août  1893,  lors  de  la  présen- 
tation à  l'empereur  de  Vienne  du  fameux  mémoran- 
dum des  Roumains,  par  une  délégation  de  trois  cents 
personnes,  la  plèbe  judéo-magyare  d'Oradéa,  à  l'insti- 
gation d'une  presse  irresponsable,  crible  de  pierres  les 
maisons  des  notabilités  roumaines  de  cette  ville,  et 
en  particulier  le  séminaire  et  la  résidence  de  l'évêque 
roumain     uni.    Miche!      l'avel.     Celui-ci     est      désigné 
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comme  le  plus  dangereux  agitateur  daco-roumain  >. 

et  on  cherche  à  le  tuer,  ainsi  que  le  directeur  du  sémi- 
naire, Augustin  Lauran.  Ils  doivent  à  leur  absence 
d'échapper  à  la  mort.  Grande  effervescence  aussi  en 
1894,  à  la  mort  de  Kossuth  Lajos.  le  chef  de  la  révo- 
lution hongroise  de  1848:  une  délégation  de  sémina- 
ristes unis  vient  trouver  le  directeur  Augustin  Lauran, 
pour  lui  exprimer  le  désir  que  l'on  n'arbore  pas  le 
drapeau  noir  et   que  l'on  ne  participe  pas  au   deuil 

national  ».  «  Le  séminaire  fondé  par  l'empereur 
Léopold  II  ne  peut  pas  regretter  Kossuth.  qui  a 
détrôné  la  dynastie  des  Habsbourg,  en  18-18  .  dit  la 
délégation.  «  Le  séminaire  gréco-catholique  ne  peut 
pas  regretter  le  calviniste  et  le  franc-maçon  Kossuth, 
le  plus  grand  ennemi  de  l'Église  catholique  qui  a 
déclaré  que,  pour  introduire  le  mariage  civil  en  Hon- 
grie, il  faut,  au  besoin,  faire  alliance  contre  l'Église 
avec  le  diable.  Le  séminaire  de  la  jeunesse  roumaine, 
qui  porte  ce  titre  depuis  l'époque  de  l'empereur 
Léopold  II,  ne  peut  regretter  ce  Kossuth  qui  persé- 
cutait les  Roumains  et  qui  tit  massacrer  à  Aïud,  les 
tribuns  de  ce  peuple,  martyrs  de  la  liberté  nationale.  » 
i  Oui,  vous  avez  raison  »,  répond,  les  larmes  aux  j  eux, 
le  directeur  Lauran,  mais  voulez-vous  que  l'on  ferme 
ou  que  l'on  démolisse  ce  séminaire,  où  depuis  plus  de 
cent  ans,  tant  de  jeunes  Roumains  et  vous-mêmes 
avez  fait  votre  éducation?  Ne  serions-nous  pas  des 
criminels?  -  Les  délégués  comprennent  l'attitude  de 
leur  directeur  et  se  résignent. 

A  partir  de  1896.  l'année  du  millénaire  magyar,  les 
conflits  entre  les  séminaristes  roumains  et  les  Magyars 
se  multiplient.  Le  8  février  1912,  lous  les  étudiants  en 
théologie  roumains,  au  nombre  de  seize,  son!  éliminés 
de  l'académie  de  rite  latin  d'Oradéa,  parce  qu'ils  ont 
osé  parler  roumain  entre  eux.  dans  cette  langue  qui 
est  non  seulement  la  langue  de  leur  nation,  mais  la 
langue  liturgique  de-  leur  enlise.  Le  recteur  de  cette 
académie,  Joseph  Lanyi,  est  à  ce  point  acharné  à  en 
finir  avec  les  Roumains  qu'il  les  met  à  la  porte  à  neuf 
heures  du  soir,  sans  que  l'intervention  des  chanoines 
Florian  Stan  el  Jean  Butean  puisse  le  déterminer  a 
suspendre  l'exécution  de  la  sentence.  Cette  cil-cons- 
tance décide  le  ministre  de  l'Instruction  publique  et 
des  Cultes  de  Hongrie,  le  comte  Zichj  lànos,  à  per 
mettre  par  l'ordre  n.  74345-1912  la  construction  d'un 
séminaire  particulier  pour  les  étudiants  en  théologie 
unis.  Les  travaux  commencent  mais  sont  interrompus 
par  la  guerre.  Il  reste  que  les  études  et  les  examens  se 
feront  jusqu'en  1918-1919  à  1?  même  académie  de 
théologie  de  rile  latin.  Ce  n'est  qu'en  1924,  le  30  sep 
tembre,  que  les  cours  de  philosophie  et  de  théologie 
seront  donnés  a  la  nouvelle  académie  unie  de  théolo- 
gie. En  douze  ans  de  fonctionnement,  celle  académie 
donne    147  diplômes. 

En  l'absence  d'une  académie  de  théologie,  le  dio- 
cèse roumain  uni  a  dû  confier  ses  clercs  a  d'autres 
collèges  et  instituts  :  le  collège  de  Propagande,  celui  de 
Saint-Athanase  de  Home;  Sainte-Barbe  et  l'Augusti- 
neum  de  Vienne;  h-  séminaire  gréco-catholique  ru- 
thène  de  Lemberg  il.uowr  le  séminaire  central  de 
Budapest:  le  séminaire  priniatial  de  Tj  rnavia  (Tché- 
coslovaquie! et  d'Esztergom  (Hongrie),  les  séminaires 
archiépiscopaux  de  C.aloeea  (Kaloesa  en  Hongrie)  et 
Blaj;  les  séminaires  épiscopaux  d'Oradéa  (latin),  de 
Satu-Mare  d'1  ngwai  il  iorod  en  Tchécoslovaquie) 
el  Gherla. 

En  dehors  des  évéques,  les  directeurs  oui  les  plus 
grands  mérites  dans  l'organisation  el  la  direction  du 
séminaire  roumain  uni  d'Oradéa.  Une  attention  spé 
eiale  est  due  à  Joseph  Szilagyi,  le  premier  directeur. 
Pendant  trente-trois  ans  il  donne  à  ce  séminaire  un 
prestige  el  une  tradition  de  grande  importance  pour 
l'avenir,  il  saii  choisi-  les  séminaristes,   \  sa  mort,  il 


laisse  en  testament  un  prix  pour  les  plus  méritants. 
Son  exemple  de  généreux  donateur  est  imité  par  ses 
successeurs  dans  la  charge  :  Grégoire  Koevari,  Joseph 
Papp  Szilagyi  (Pop  Sâlâgean),  Jean  Sabo,  Augustin 
Lauran,   etc. 

Parmi  les  milliers  de  séminaristes  sortis  d'Oradéa, 
remarquons  le  futur  métropolite  Jean  Vancea,  créa 
teur  de  tant  d'institutions  à  Blaj  et  sage  organisateur, 
par  les  deux  premiers  synodes  (1872  et  1882)  de  la 
province  ecclésiastique  d'Alba  Julia  et  Fâgàraç: 
l'évèque  Basile  Erdelyi-Ardeleanu,  fin  diplomate,  à  qui 
l'on  doit  entre  autres  la  création  de  la  métropole  rou- 
maine unie  d'Alba  Julia  et  Fâgâras  avec  résidence  a 
Blaj,  ainsi  que  la  création  en  1853  de  deux  nouveaux 
évêchés  :  Gherla  et  Lugoj.  Élèves  de  ce  séminaire  sont 
aussi  les  premiers  évêques  de  Gherla  (Jean  Alexi)  et 
de  Lugoj  (Alexandre  Dolira);  Alexis  Pocsay,  évêque 
de  Muncaciu;  Jean  Sabo,  autre  évêque  de  Gherla:  le 
vicaire  général  Florian  Stan.  Des  cinquante  et  un 
chanoines  d'Oradéa,  trente-trois  sont  élèves  du  sémi- 
naire, ainsi  qu'à  peu  près  tous  les  directeurs  et  pro- 
fesseurs 'lu  lycée  roumain  uni  de  Beius.  Notons  encore 
le  chanoine  Nicolas  Borbola,  pendant  dix-sept  ans 
professeur  de  sciences  politiques  a  l'académie  de  droit 
d'Oradéa  ;  Alexandre  Roman,  professeur  universitaire, 
académicien,  journaliste  de  grand  mérite:  les  poètes 
cl  écrivains  :  Démétrius  Sfura  et  Moïse  Soran  Novae; 
le  journaliste  députe  Sigismond  Pop:  le  professeur  el 
historien  Alexandre  Gavra:  l'écrivain  ecclésiastique 
Jean  GenK  traducteur  de  Massillon  en  roumain,  au- 
teur d'un  eucologe  très  répandu.  La  consolation  du 
chrétien;  Georges  Pop  de  Bascsti,  président  du  grand 
plébiscite  national  de  Transylvanie,  tenu  à  Alba 
Julia  le  1e'  décembre  1918,  où  fut  proclamée  l'union 
des  provinces  roumaines  ciscarpathiques  avec  le 
Vieux-Royaume  roumain:  les  martyrs  nationalistes  : 
Jean  Ciordas,  avocat  à  Beius,  Isidore  Silaghi,  prêtre. 
de  Bicâu  (Satu-Mare),  et  .Michel  Dânilà.  prêtre  de 
Dijir  (Bihor). 

I.  "vèehé  roumain  uni  d'Oradéa  possède  encore  à 
Beius,  d'importantes  institutions  d'enseignement  et 
d'éducation. 

3.  Le  lycée  Samuel  Vulcan.  —  C'est  le  plus  ancien 
établissement.  Le  16  février  1781,  l'évèque  Moïse  ))ra- 
goç  obtint  de  l'empereur  Joseph  II,  comme  dot  pour 
l'évéché  fonde  par  la  mère  de  celui-ci  quatre  ans  aupa- 
ravant, le  domaine  de  Beius.  Par  ce  don  impérial. 
Beius  recevait  une  mission  historique.  Dragoj  et  son 
successeur  Darabant  ont  de  beaux  projets,  mais,  trop 
occupés  d'autres  grands  problèmes  au  centre  de  leur 
jeune  diocèse,  ils  laissent  :ï  leur  successeur.  Samuel 
\  ulcan  le  soin  de  foncier,  le  6  octobre  1828.  un  /m'dago- 
giuin  ou  gijmnasium  minus  avec  quatre  classes  secon- 
daires, en  conformité  avec  les  règlements  de  la  loi 
scolaire  de  1777.  L'évèque  ouvre  ce  gymnase  «pour 
le  profit  de  la  culture  de  la  nation  valaque  (roumaine) 
complètement  dénuée  ».  11  choisit  Beiuç,  éloigné  d'Ora- 
déa cle  80  km.,  pour  faciliter  l'accès  a  la  civilisation 
aux  Roumains  cle  la  région  montagneuse  «lu  Bihor.  En 
fait,  autour  de  Beius  gravitent  ](.s  xj.s  villages  rou- 
mains du  Bihor,  ceux  d'Arad,  de  quatre  départements 
du  Banal  (Timis,  Torontal,  Caras  et  Séverin),  de  Salaj, 
Salu  Mare  et  Maraïuiires.  Tende  la  région  frontière 
occident  île  de  la  Roumanie  d'aujourd'hui  ne  possé 

clera.  cle  longues  années  durant,  d'autre'  lycée  roumain 

que  celui  qui  fonda  Samuel  Vulcan  a  Beius;  ce-  n'es! 
qu'en  1869,-que  s'ouvre  le  gymnase  de Brad-Hunedoara. 
En  1828-1829,  claie  de-  son  ouverture,  le  gymnase 
compte  vingl  cinq  élèves  donl  quinze  sonl  d'origine 
ethnique  étrangère,  et  dix  à  peine  roumains.  Devant  la 

n   ervetéi •■  par  ses  compatriotes,  Samuel  Vulcan 

leur  envoie  d'abord  une  lettre  de  reproche,  il  recom 
mande   ensuite   à    l'administrateur   <  I  u    domaine,   au 
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directeur  et  aux  professeurs  du  gymnase  de  pousser  les 
paysans  roumains  à  envoyer  leurs  enfants  à  l'école. 
L'évèque  qui  se  rend  compte  que  la  misère  les  en 
empêche,  prend  soin  que  ces  enfants  pauvres  aient 
gratuitement  les  livres,  le  papier,  le  logement  et  la 
nourriture.  Dans  l'acte  de  fondation  il  demande  que 
l'on  enseigne,  entre  autres  matières,  la  grammaire  et 
la  littérature  roumaines,  ainsi  que  l'orthographe  de 
cette  langue  en  lettres  latines.  Cet  acte  qui  parait  bien 
avant  celui  du  prince  régnant  Alexandre  Jean  Cuza 
(1859-1866)  est  la  première  recommandation  d'aban- 
donner l'alphabet  slavon.  qui  durant  des  siècles  avait 
déformé  l'apparence  de  la  langue  roumaine.  La  cour 
de  cet  évêque  éclairé  est  une  véritable  académie 
scientifique.  Autour  de  lui  gravitent  non  seulement  les 
grands  astres  de  l'école  de  Blaj.  ainsi  que  tous  les  clercs 
unis  cultivés,  mais  les  orthodoxes  eux-mêmes.  Démé- 
trius  Tzikindeal,  le  premier  professeur  de  l'école 
normale  orthodoxe  d'Arad,  lui  écrit  :  •  Miséricordieux 
patron!  fais-nous  sortir  de  la  terre  d'Egypte  et  de  la 
maison  d'esclavage  !  »  L'esclavage  d'Egypte  c'est, 
pour  les  compatriotes  orthodoxes,  la  hiérarchie  serbe 
étrangère.  Samuel  Yulcan  fait  encore  une  fondation 
de  7.î  000  florins-or,  d'un  revenu  annuel  de  4  500  tha- 
lers.  Le  Gymnasium  minus  de  1828  devient,  en  1836, 
gymnasium  majus  avec  six  classes  secondaires,  comme 
toutes  les  institutions  semblables  du  pays.  Il  peut  donc 
porter  sur  son  frontispice  l'inscription  suivante  :  Edu- 
cationi  juventulis  hujus  provincise  posuit  Samuel 
Vulcan  eppus  g.  r.  c.  M.  Varadinensis. 

Son  successeur  sur  le  siège  épiscopal,  B.  Erdelyi- 
Ardcleanu,  ajoute  aux  mérites  que  nous  avons  déjà 
signalés  à  son  actif,  celui  d'achever  à  Beius  l'oeuvre 
scolaire  de  son  prédécesseur.  Ici,  comme  à  Oradéa,  il 
porte  les  classes  du  cours  primaire  de  deux  à  quatre, 
et  celles  du  cours  secondaire  de  six  à  huit,  obtenant 
aussi  le  droit  de  donner  le  diplôme  de  baccalauréat. 
Le  premier  examen  de  baccalauréat  est  passé  au  lycée 
de  Beius,  le  5  août  1853.  Pour  renforcer  la  fondation 
de  S.  Vulcan,  B.  Erdclyi-Ardeleanu  la  porte  de 
75  000  florins  à  90  000  florins,  et  à  la  place  de  la 
langue  latine  il  introduit  comme  langue  d'enseigne- 
ment la  langue  roumaine.  Dans  le  reste  du  diocèse, 
il  fonde  44  autres  écoles  primaires.  Malgré  ces  appa- 
rences favorables,  le  gouvernement  absolutiste  autri- 
chien soulève  beaucoup  de  difficultés  pour  les  Rou- 
mains. S'il  accorde  un  modeste  secours  annuel  de 
3  550  florins  du  fonds  des  études,  il  demande  par 
l'ordre  2952-1854,  que  la  langue  d'enseignement  dans 
les  classes  supérieures  du  lycée  soit  de  préférence  la 
langue  allemande.  La  conférence  des  professeurs  pro- 
teste, montrant  l'impossibilité  que,  dans  une  seule  et 
même  école,  on  fasse  les  leçons  en  trois  langues  à  la 
fois  :  en  roumain  et  latin  dans  les  classes  inférieures, 
en  allemand  dans  les  classes  supérieures.  La  confé- 
rence est  convaincue  qu'un  peuple  arrive  plus  faci- 
lement à  la  véritable  civilisation  à  l'aide  de  sa  propre 
langue.  Mais  le  gouvernement  fait  la  sourde  oreille. 

Le  gouvernement  magyar  est  encore  plus  irréduc- 
tible. Le  parlement  hongrois  supprime  le  modeste 
secours  annuel  que  le  gouvernement,  autrichien  accor- 
dait au  lycée  de  Beius.  Les  Magyars,  maîtres  de  la 
situation  après  le  compromis  austro-hongrois  de  1867, 
cherchent  à  supprimer  toutes  les  institutions  cultu- 
relles des  nations  non  magyares.  C'est  alors  que,  sous 
le  long  gouvernement  de  Coloman  Tisza.  ils  ferment 
les  écoles  slovaques  de  Turceansky  Saint-Martin.  Znio- 
grad,  etc..  interdisent  toute  manifestation  culturelle 
dans  les  cadres  de  l'association  Slovenska  Malica.  Ils 
favorisent  des  espions  qui  dénoncent  les  manifes- 
tations i  antipatriotiques  »  des  nations  cohabitantes. 

Ces!  a  la  suite  d'une  de  ces  manifestations  que,  par 
un  ordre  n.  24  335  du  2  juillet   1880.  h-  ministère  de 


l'Instruction  publique  de  Budapest  impose  à  l'évèque, 
M.  Pavel,  qu'à  l'avenir,  au  lycée  de  Beius  «  toutes  les 
matières,  à  l'exception  de  la  religion  et  de  la  langue 
roumaine,  soient  enseignées  en  hongrois  ».  Après  le 
grand  mouvement  mémorandiste  qui  préoccupe  l'opi- 
nion publique  de  l'Europe  entière,  le  cas  du  lycée  de 
Beius  est  sans  cesse  à  l'ordre  du  jour  dans  la  presse  et 
la  conscience  publique  roumaine  dans  les  dix  dernières 
années  du  siècle  passé.  L'évèque  atténue  les  suites 
désastreuses  de  l'ordre  arbitraire,  en  fondant  près  du 
lycée,  en  1891,  un  internat  pour  une  centaine  d'élèves 
pauvres  et,  en  1896,  une  école  supérieure  catholique 
pour  les  tilles,  avec  le  roumain  comme  langue  d'ensei- 
gnement .  La  mesure  abusive  du  gouvernement  magyar 
est  maintenue  jusqu'après  la  guerre.  Le  23  novembre 
1918,  après  une  prohibition  de  trente  ans,  la  langue 
roumaine  est  réintroduite  dans  ses  droits  par  le  décret 
historique  de  l'évêquc-patron  Démétrius  Radu.  Cet 
acte  provoque  un  enthousiasme  général.  La  pensée  et 
les  sentiments  de  tous  sont  exprimés  dans  un  élan  de 
reconnaissance  envers  l'évèque  par  le  président  du 
Conseil  national  roumain  de  Beius,  Jean  Ciordas. 

A  Beius  comme  au  centre  du  diocèse,  l'évèque  actuel 
Mgr  Valère  Trajan  Frentiu,  apporte  des  améliorations 
extrêmement  heureuses.  Il  confie  les  chaires  de  langue 
et  de  littérature  françaises,  ainsi  que  la  direction  de 
l'internat  «  Pavel  »,  à  des  prêtres  professeurs  de 
l'ordre  des  assomptionnistes.  Par  cette  heureuse 
mesure,  la  renommée  historique  du  lycée  croit  ;  et 
celui-ci  y  gagne  de  nombreuses  liaisons  culturelles 
avec  l'Occident  civilisé  et  en  particulier  avec  le  monde 
catholique  français.  Les  fêtes  de  son  jubilé  centenaire, 
le  31  mai  1928.  furent  très  solennelles.  Y  participèrent 
les  représentants  du  gouvernement,  du  parlement,  des 
autorités  locales,  de  l'Église  orthodoxe,  ainsi  que  le 
général  Berthelot,  ancien  chef  de  la  mission  militaire 
française  en  Roumanie,  qui  fut  proclamé  membre 
d'honneur  du  corps  professoral.  Devant  la  multitude 
assemblée  pour  cette  fête,  le  ministre  de  l'Instruction 
publique,  le  Dr  Constantin  Angelesco,  montra  dans 
son  discours  «  l'influence  de  l'Église  sur  l'école  •,  et 
glorifia  l'œuvre  immortelle  de  Samuel  Vulcan.  Le 
ministre  des  Cultes.  Alexandre  Lapedatu,  se  dit  heu- 
reux de  constater,  après  vingt-cinq  ans,  qu'il  ne  s'est 
pas  trompé  dans  sa  jeunesse,  quaul,  dans  un  rapport  à 
l'Académie  roumaine,  il  montrait  que  l'union  avec 
l'Église  de  Borne  avait  été  pour  le  plus  grand  profit  des 
intérêts  nationaux  et  culturels  roumains.  «Si  nous 
vivons,  dit-il,  en  pleine  tradition  culturelle,  si  nous 
pouvons  célébrer  de  pareils  centenaires  à  Blaj,  à 
Beiuç.  à  Bucarest,  à  Iassy,  nous  le  devons  aux  résul- 
tats que  l'union  avec  Rome  a  eus  pour  notre  vie 
culturelle.  De  ces  résultats  ont  bénéficié  par  milliers 
ceux  qui  ont  préparé  la  lutte  contre  notre  esclavage.  » 
Les  paroles  des  représentants  de  l'Église  orthodoxe 
ne  sont  pas  moins  émouvantes.  Faisant  ressortir  le 
contraste  existant  entre  l'aspect  rustique  mais  sain 
des  écoles  roumaines  de  Beius,  et  l'aspect  somptueux 
des  écoles  hongroises  de  Seghedin  et  d'Oradéa,  l'évèque 
orthodoxe,  Bomain  Ciorogariu,  d'Orad  a,  justifie 
comme  suit  sa  participation  aux  fêtes  :  «  Je  n'ai  pas 
eu  le  bonheur  d'être  l'élève  de  cette  école,  dit-il, 
mais  en  ma  qualité  d'évêque,  je  tiens  à  déposer 
l'hommage  de  la  reconnaissance  de  mon  Église,  pour 
toutes  les  générations  qui  ont  grandi  dans  cette  école 
roumaine,  a  la  mémoire  de  son  fondateur,  S.  Vulcan, 
et  de  ses  successeurs  qui  l'ont  développée,  à  évoquer 
la  mémoire  des  héros  anonymes,  modèles  de  ceux 
d'aujourd'hui  qui  ont  été  les  professeurs  de  cette 
école.  »  La  vérité  de  ces  paroles  épiscopales  est  con- 
firmée par  les  preuves  qu'apporte  le  prêtre  orthodoxe 
Georges  Ciuhandu,  représentant  de  l'évêché  orthodoxe 
roumain  d'Arad  :  De  mille  cinq  cents  piètres  qui  font 
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partie  de  cet  évêché,  quatre  cent  quarante-neuf,  près 
du  tiers,  sont  d'anciens  élèves  du  lycée  de  Beius. 

Parmi  les  directeurs  et  professeurs  distingués  de  ce 
lycée  rappelons  Mathieu  Kiss,  auteur  d'une  remar- 
quable étude  sur  l'emploi  des  mathématiques;  Georges 
Ylas.  le  premier  historien  de  cet  établissement:  Jean 
Munteanu,  bibliophile  et  bibliographe  de  valeur; 
Jean  Vodâ  Sàlàgeanu,  auteur  de  bons  manuels  sco- 
laires, l'antagoniste  de  Robert  Rossler  dont  il  dit  qu'à 
l'avenir  il  ne  doit  plus  intituler  son  livre  Rumânische 
Studien,  mais  Judaische  Hândlerei;  Ignace  Sârbu,  un 
protagoniste  de  la  cause  de  l'enseignement;  Théodore 
Rosiu,  bon  polémiste  pour  l'histoire;  Moïse  Nesiu, 
prédicateur  populaire  inégalé;  Basile  Dumbràva.  natu- 
raliste et  promoteur  de  l'éducation  physique:  Basile 
Stefànica,  mathématicien  et  pédagogue  distingué:  Jean 
et  Coriolan  Ard<  leanu  avec  Trajan  Fàrcàsiu.  histo- 
riographes: Démétrius  Fikete.  auteur  d'odes  latines: 
Jean  Fersigan  et  Antoine  Cighi.  philologues  clas- 
siques: Théodore  Bulc,  auteur  de  remarquables  notes 
de  voyage;  Jean  Chéri,  pédagogue  et  auteur  de  chres- 
tomathies;  Radu  Gédéon  et  Constantin  Pavel,  publi- 
cistes,  etc. 

D'après  la  statistique  de  l'année  jubilaire  de  1928, 
pendant  cent  ans,  le  lycée  Samuel  Vulcan  a  compté 
22  732  élèves,  nombre  qui  s'élève  aujourd'hui  à  25  000. 
Dans  ce  grand  nombre,  remarquons  les  métropolites 
orthodoxes  Miron  Romanul  et  Basile  Mangra;  les 
évêques  Jean  Ign.  Popp  d'Arad;  Philarète  Musta  de 
Caransebcs;  le  folkloriste  Siméon  FloreaMarian,  mem- 
bre de  l'Académie  roumaine;  l'écrivain  du  cercle  litté- 
raire Junimea,  Miron  Pompiliu:  les  leaders  nationa- 
listes :  Parténie  Cosma,  Coriolan  Brediceanu,  Nicolas 
Oncu,  Michel  Yelici,  François  Hossu  Longin;  les  publi- 
cistes  :  Georges  Candrea,  Tit  Bud,  A.-C.  Popovici, 
Augustin  Paul,  Basile  Ranta  Buticesco.  etc. 

4.  Le  lycée  roumain  uni  de  filles  de  Beius.  —  Il  a 
quarante  ans  d'existence.  Le  22  septembre  1896, 
l'évêque  d'Oradéa,  Michel  Pavel,  ouvrait  une  école  de 
filles  à  quatre  classes  secondaires.  Cette  école  fonc- 
tionne ainsi  jusqu'à  l'année  scolaire  1918-1919.  Jus- 
qu'à cette  date  l'école  avait  vu  passer  417  élèves.  En 
1919-1920,  grâce  à  la  sollicitude  de  l'évêque  Démétrius 
Radu,  cette  école  fut  transformée  en  lycée  à  huit 
classes  secondaires.  De  1922-1923  jusqu'à  ce  jour,  le 
lycée  a  compté  188  élèves  diplômées.  La  direction  de 
l'internat,  qui  abrite  à  peu  près  toutes  les  élèves  catho- 
liques de  l'école,  est  confiée  aux  sœurs  oblates  de 
l'Assomption.  Pour  les  élèves  orthodoxes,  il  existe 
depuis  1929  un  petit  internat,  que  soutient  la  Société 
orthodoxe  des  femmes  roumaines.  En  1928,  à  l'occa- 
sion des  fêtes  du  centenaire  du  lycée  de  garçons  Samuel 
Vulcan,  l'école  reçut  la  visite  du  général  Berthelot,  du 
ministre  de  l'Instruction  publique,  le  Dr  Constantin 
Angelesco,  du  ministre  des  Cultes,  Alex.  Lapedatu, 
des  évêques  unis  de  Gherla  et  de  Lugoj,  ainsi  que 
d'autres  personnalités  illustres.  Tous  exprimèrent  leur 
satisfaction  en  visitant  les  belles  expositions  de  de  ;sin 
it  de  travail  manuel.  D'autres  visiteurs  non  moins 
illustres  ont  témoigné  ultérieurement  leur  admi- 
ration. 

3°  L'évêché  roumain  uni  de  Cluj-Gherla.  -  lia 
été  fonde  par  la  bulle  Ad  aposlolicam  Sedan  de 
Pie  IX,  du  2i>  novembre  1X53,  qui  élevait  I'évêché 
de  Fâgâraç  au  rang  d'archidiocèse  et  métropole,  avec 
le  titre  d'Alba  Julia  et  Fâgâraç,  et  résidence  à  Blaj. 
Par  malheur  cet  évéchc.  a  sa  création  ne  fut  pas  doté. 
C'est  avec  beaucoup  de  difficulté  qu'il  put   maintenir 

ses   institutions   d'enseignement   et    d'éducation     i 

n'est  qu'en  1921,  a  l'occasion  de  la  réforme  agraire, 
qu'il  put  recevoir  de  l'Étal  à  peu  prés  [00  hectare: 
•  le  terre  arable  et  300  hectares  de  forêts.  Après  le 
concordat,  I'évêché  transporte  sou  siège  de  Gherla  a 
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Cluj.  Malgré  toutes  ces  difficultés,  I'évêché  tonde  et 
soutient  les   institutions   suivantes. 

1.  L'académie  de  théologie.  —  Elle  fut  fondée  par  le 
premier  évêque  Jean  Alexi  (1854-1863),  auteur  d'une 
célèbre  grammaire  roumaine,  en  latin,  imprimé,-  a 
Vienne  en  1826.  Pour  pouvoir  entretenir  son  séminaire. 
cet  évêque  reçut  l'abbaye  de  Leker.  Ses  successeurs 
sur  le  siège  épiscopal,  obtinrent  chacun  une  petite 
subvention  du  gouvernement,  qui  atteignit,  vers  la  tin. 
la  somme  de  30  000  couronnes  par  an.  C'est  à  l'au- 
tomne de  1859  qu'on  inaugura  l'académie  dans  une 
maison  louée  près  de  la  paroisse  arménienne  catho- 
lique de  Gherla,  insuffisante  pour  les  besoins  de  lins 
tit  ut.  Les  évêques  successeurs,  Jean  Vancea  et  Michel 
Pavel,  ne  purent  y  remédier,  bien  que,  plus  tard,  le 
premier  ait  construit  plusieurs  édifices  scolaires  monu- 
mentaux à  Blaj.  et  le  second  à  Oradéa  et  à  Beius. 
C'est  à  peine  si  plus  tard  l'évêque  Jean  Sabo  (1879 
1911)  put  louer  le  palais  plus  convenable  des  comtes 
Karacsonyi.  L'évêque  actuel,  en  1919.  acheta  cet  im- 
meuble. Son  prédécesseur  Basile  Hossu  (1912-1916) 
avait  voulu  construire  une  cathédrale,  un  palais  épis- 
copal. un  séminaire  et  des  écoles  normales.  Il  en  posa  les 
fondations,  mais  la  guerre  mondiale  et  la  mort  préma- 
turée «le  l'évêque  arrêtèrent  la  réalisation  de  ces  plans. 
En  transportant  sa  résidence  de  Gherla  à  Cluj,  capi- 
tale de  la  Transylvanie,  conformément  aux  prescrip- 
tions du  concordat,  l'évêque  actuel  construisit  à  Cluj 
un  nouveau  séminaire,  près  de  la  cathédrale  de  la 
Transfiguration.  Au  début,  les  professeurs  en  furent 
les  chanoines;  l'on  nomma  plus  tard  des  professeurs 
n'ayant  pas  d'autre  occupation. 

Parmi  les  premiers  professeurs  de  cette  académie 
de  théologie,  nous  remarquons  Michel  Serban.  poly- 
glotte, peintre,  compositeur,  homme  doué  d'une  puis- 
sance extraordinaire  de  travail,  occupant  à  la  fois  le 
poste  de  directeur  de  l'école  normale,  de  professeur  et 
directeur  à  l'académie  de  théologie,  inspecteur  du 
toutes  les  écoles  du  diocèse.  Victor  Mihalyi,  historien 
ri  canoniste  érudit,  devint  plus  tard  métropolite  de 
Blaj.  Athanase  Demian  et  Eusèbe  Cartice  ont  donné 
des  cours  très  appréciés,  d'une  haute  tenue  scientifique. 
Jean  Simon  a  produit  un  ouvrage  solide  de  droit  ecclé- 
siastique. Basile  Moldovan  a  décrit  la  visite  canonique 
que  fit  l'évêque  Basile  Hossu  dans  le  Maramures. 

Durant  ses  soixante-dix-sept  années  d'existence, 
cette  académie  a  produit  au  total  1501  diplômés, 
c'est-à-dire  une  moyenne  annuelle  de  quatorze  apôtres 
de  l'idée  nationale  et  catholique,  au  sein  de  la  nation 
roumaine. 

2.  L'école  normale  roumaine  unie  de  garçons  de 
Gherla.  —  Elle  a  pris  naissance  dans  les  cours  prépa- 
ratoires semestriels  ouverts  à  côté  de  l'école  principale 
de  Nâsàud  (1837-1850).  Après  la  révolution  de  1848, 
on  sentait  de  plus  en  plus  le  besoin  d'instituteurs.  A 
la  demande  de  l'évêque  .1.  Alexi.  le  gouvernement  de 
Vienne  décida  (26  octobre  1858)  la  création  d'une 
école  normale  gréco-catholique  a  Nâsâud.  Le  2  jan- 
vier 1859,  elle  lut  inaugurée  dans  cette  petite  ville, 
où  elle  fonctionna  jusqu'en  1869.  .Mais  les  évêques 
estimèrent  qu'il  vaudrait  mieux  (pie  les  futurs  insti- 
tuteurs reçussent  leur  éducation  cl  leur  instruction 
sous   leur   protection   et    leur   surveillance  immédiate. 

Le  15  octobre  1859,  l'école  fut  transférée  a  Gherla, 

alors  sieur  épiscopal.  De  1859  jusqu'en  1936,  le  nonibi  e 

des  élèves  ayant  passé  par  relie  ci  es!  de  1507,  aides 
précieux  des  prêt  res. 

.'!.    L'école  normale  roumaine  unir  îles  filles  de  Gherla. 

Elle  est  plus  récente.  Elle  date  du  l"  septembre 
1915,  du  temps  de  la  guerre  mondiale.  \  peu  pies  ions 

les  instituteurs  ayanl  été  appelés  sous  les  drapeaux, 
les  écoli  -  tombaient  à  la  charge  des  prêtres.  Mais  leur 
devoir  pastoral  nuisait  à  la  bonne  marche  de  l'ensei- 


ROUMANIE.     ENSEIGNEMENT,     RITE    LATIN 


56 


gnement.  Aussi  sentit-on  le  besoin  d'institutrices.  De 

la  date  de  sa  création  jusqu'en  1  936.  cette  école  compte 
477  diplômées:  c'esl  grâce  à  son  actuel  patron.  Son 
Exe.  Mgr  Jules  Hossu,  que  l'école  obtient  en  1931  un 
local  à  elle,  aménagé  de  façon  moderne. 

4°  L'évêché  roumain  uni  de  Lugoj.  —  lia  été  créé  par 
Pie  IX  par  la  bulle  Aposlolicum  minislerium  du  lit;  no- 
vembre 1853.  Il  a  connu  les  mêmes  difficultés  maté- 
rielles que  l'évêché  de  Gherla.  De  plus,  une  longue 
occupation  turque  et  le  fanatisme  de  la  hiérarchie 
orthodoxe  serbe  empêchèrent  tout  mouvement  unio- 
niste: aussi  l'élément  uni  est-il  encore  sporadique, 
spécialement  dans  le  Banal.  Ces  circonstances  expli- 
quent l'absence  à  peu  prés  totale  d'institutions  d'en- 
seignement  et  d'éducation  dans  ce  diocèse. 

1 .  L'internat  roumain  uni  de  Lugoj.  —  Il  s'est  ouvert 
en  1910  smis  le  nom  de  convict  diocésain.  Jusqu'en 
1913.  il  occupait  une  modeste  maison  achetée  avec  les 
offrandes  du  clergé  du  diocèse.  A  cette  date,  il  s'ins- 
talla dans  une  partie  du  séminaire  alors  construit. 
Depuis  1919,  il  se  trouve  dans  le  local  qu'il  occupe 
aujourd'hui.  Au  début  il  n'y  avait  de  place  que  pour 
quarante  élèves.  Depuis  1931,  il  est  devefiu  l'un  des 
plus  beaux  édifices  de  la  ville  épiscopale.  Jusqu'en 
1926,  des  prêtres  séculiers  le  dirigeaient. A  cette  date, 
il  passe  aux  mains  des  PP.  assomptionnistes  français 
de  rite  roumain,  appelés  dans  ce  but  par  Son  Ex. 
.Mgr  Nicolesco.  alors  évêque  de  Lugoj.  actuellement 
métropolite  de  Blaj.  La  nouvelle  direction  a  introduit 
le  français  comme  langue  de  couver' at ion.  ce  qui 
donne  aux  élèves  une  réelle  supériorité  aux  examens 
de  baccalauréat.  Les  élèves  se  distinguent  aussi  par 
leur  piété  et  leur  bonne  conduite.  De  la  fondation 
jusqu'en  1936  sont  sortis  de  l'internat  \'J2  élèves, 
aujourd'hui  membres  distingués  du  clergé,  de  la 
magistrature,  de  l'enseignement,  de  la  médecine 

12.  Entre  1914-1915  et  1918-1919,  cet  évêché  posséda 
aussi  une  école  normale  roumaine  unie  de  tilles,  créée 
pour  la  même  raison  que  celle  de  Gherla.  Patronnée 
par  Son  Exe.  .Mgr  Valère  Trajan  Frentiu,  alors  évêque 
de  Lugoj.  et  sous  l'habile  direction  île  Mlle  Elisabeth 
Butcan,  maintenant  Mme  Nicola,  celte  école  est  en 
vérité  une  institution  d'élite  pour  l'Église  unie. 

A  peu  près  à  la  même  date,  fonctionna  durant 
quatre  ans.  à  Lugoj,  une  académie  de  théologie.  Cette 
académie  n'existe  plus.  Les  grands  séminaristes  de 
I  ugoj  font  leurs  études  théologiques  à  l'académie 
de  Blaj. 

5°  L'évêché  roumain  uni  du  Maramures  (/"<■<  siège 
à  lima  Man-  (départ.  île  Sala  Mure).  --  Il  a  été  créé. 
a  la  suite  du  concordat,  par  la  bulle  Solenmi  conven- 
iione  du  5  juin  1930  par  Pie  XL  En  ces  quelques 
années  d'existence,  l'évêché  n'a  pu  encore  fonder 
aucun  institut  d'enseignement  et  d'éducation.  Les 
grands  séminaristes  suivent  les  coins  des  académies 
de  théologie  de  Blaj,  Oradéa.  Cluj. 

En  résumé.  l'archevêché  d'Alba  Julia  et  1  ra 
avec  sièye  a  Blaj  possède,  dès  1754,  une  école  primaire 
un  lycée  de  garçons,  un  séminaire  de  théologie;  dés 
1865,  une  école  normale  de  garçons;  après  guerre,  une 
école  commerciale  supérieure  et  une  école  d'arts  et 
métiers:  dès  1855.  un  lycée  de  filles;  plus  récemment, 
une  école  commerciale,  une  école  normale  et  une  école 
ménagère;  en  tout  environ  12  ni»'  élèves  par  an. 

L'évêché  roumain  uni  d'Oradéa  possède  :  à  Oradéa 
une  école  normale  et  une  école  d'application  pour  les 
garçons,  fondées  en  1784:  un  petit  séminaire  et  dès 
1924  une  académie  de  théologie  :  a  Beius,  un  lycée  de 

is  datant  de  1828  et  un  lycée  de  filles  datant  de 

1896,  avec  une  population  scolaire  de   plus  de   1200 
par  an . 

L'évêché  roumain  uni  de  Cluj-Gherla  possède  une 
académie  de  théologie  des    1859,   el    deux  écoles    nor 


maies,  une  de  garçons  dès  1859,  et  une  de  Tilles  dès 
1915,  avec  environ  linu  élèves  par  an. 

Enfin,  l'évêché  roumain  uni  de  Lugoj  possède  un 
internat  de  40  élèves  par  an.  Tel  est  l'actif  du  bilan: 
au  passif,  après  l'union  nationale,  l'Église  roumaine 
unie  a  perdu  1  1178  écoles  primaires,  confisquées  après 
1918,  par  l'État  roumain. 

//.  VÉQLISE  CATHOLIQUE  DE  RITE  LATIN.  —  1°  L'ar- 
chevêché  catholique  de  Bucarest.  —  Il  date  du  27  février 
1883.  Avant  cette  date,  la  Munténie  et  la  Bulgarie 
formaient  ensemble  un  seul  diocèse,  administré  par 
l'évèque  de  Nicopolis  ad  Istrum.  En  dépit  de  l'expan- 
sion turque,  les  principautés  roumaines  sauvegar- 
daient leur  autonomie.  Aussi,  ces  évêques,  vers  la  fin 
du  xvme  siècle  (  17{.I2-17'J3),  comme  Paul  Dovanlia, 
résidaient  plus  volontiers  à  Bucarest  qu'en  Bulgarie 
(il  ne  faut  pas  oublier  que  ce  dernier  pays  n'existe 
comme  principauté  qu'à  partir  du  traité  de  Berlin  de 
1.S7.S».  L'évèque  Joseph  Molayoni  (1825-1847)  acheta 
même  une  propriété  dans  la  capitale  de  la  principauté 
roumaine:   ses  successeurs   l'agrandirent. 

1.  Les  écoles.  —  C'est  le  religieux  rédemptoriste 
Joseph  Forthuber,  appelé  par  l'évèque  Fortunat 
Ercolani,  qui  ouvrit  à  Bucarest  la  première  école 
primaire  catholique,  vers  la  fin  de  l'année  1816.  Au 
début,  les  cours  avaient  lieu  en  plein  air,  ensuite,  dans 
une  maison  louée.  Il  semble  que  cette  école  eut 
peu  de  succès.  L'hétairic  grecque,  puis  la  révolution 
nationale  de  Théodore  Vladimiresco  n'étaient  pas 
favorables  aux  écoles.  En  1821,  les  rédemptoristes 
quittent  Bucarest.  En  1823,  le  franciscain  Ambroise 
Babich,  gardien  et  curé  de  la  paroisse  ■  Baratta  » 
ouvre  une  nouvelle  école.  (Il  est  à  noter  que  les 
c  BârâÇie  »  (couvents  franciscains)  de  Bucarest, 
Càmpulung  et  Bàmnicu-Vàlcea  existent  depuis  plu- 
sieurs siècles  :  en  leur  faveur,  le  vicaire  apostolique 
de  ee  temps.  Joseph  Molayoni  obtint  une  subvention 
annuelle  de  200  florins  de  l'empereur  d'Autriche.]  Le 
31  mars  1824,  inauguration  solennelle  de  l'école  avec 
80  élèves  garçons  et  tilles.  Louis  Bodor,  prêtre  catho- 
lique de  Sibiu,  connaissant  plusieurs  langues,  est 
nommé  instituteur.  L'école  est  si  bien  tenue  que  toutes 
les  notabilités  roumaines  veulent  lui  confier  leurs 
enfants.  L.  Bodor,  entrant  chez  les  franciscains  est 
nommé  en  1830,  curé  de  Craiova.  L'école  est  alors 
soutenue  par  les  franciscains  de  Bucarest.  En  1847.  un 
incendie  détruit  la  résidence  du  vicaire  apostolique 
Molayoni  et  l'école.  Les  franciscains  construisent  une 
nouvelle  école  dans  la  cour  de  leur  monastère,  où  elle 
fonctionne  jusqu'en  1858,  date  à  laquelle  l'évèque 
Angélus  Parsi  (1847-1863)  construit  un  nouveau  bâti- 
ment. A  cette  époque  le  nombre  des  élèves  esl  de 
73  sous  la  direction  du  franciscain  Bergmann.  En  1859- 
1860.  il  y  a  54  élèves.  L'évèque  se  rend  compte  que.  sous 
la  direction  des  laïcs,  l'école  fait  peu  de  progrès.  Il 
pense  la  confier  à  des  religieux  comme,  en  1852,  il 
avait  obtenu  des  «  dames  anglaises  »  pour  l'école  des 
tilles.  Il  fait  d'abord  appel  aux  maristes,  puis  aux 
joséphistes,  qui  ne  peuvent  accepter.  Il  réussit  enfin 
avec  les  frères  des  écoles  chrétiennes,  dont  le  visiteur 
de  Vienne  lui  envoie  un  groupe  de  frères.  Le  16  octobre 
1861  les  frères  prennent  en  mains  l'école  qui  compte  à 
peine  lu  élèves  de  diverses  nationalités.  Le  nombre 
des  élèves  augmente.  Lu  mars  1862,  il  est  de  120; 
m  septembre  de  la  même  année,  de  150;  en  1863,  de 
175;  en  1864,  de  188.  L'évèque  Parsi  pense  alors  à 
ouvrir  un  internat.  Sa  mort  prématurée  l'empêche  de 
réaliser  son  désir. 

Le  nouvel  évêque  Jos.  Ant.  Pluym  (1863-1869), 
le  3  mai  186  1,  obtient  des  frères  qu'ils  ouvrent  un  demi- 
internat.  L'internat  ne  peut  fonctionner,  faute  d'in- 
ternes. Par  contre  l'école  du  dimanche  pour  les  adultes, 
inaugurée  en   1862,   a    du   succès.  A  la  subvention  de 
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l'empereur    d'Autriche,    qui    s'élève    maintenant    à 

500  florins.  Alexandre  Cuza,  premier  prince  des  Prin- 
cipautés-Unies, ajoute  un  don  de  12  000  piastres. 
Depuis,  l'école  reçoit  du  gouvernement  roumain  une 
aide  de  8  400  piastres,  et  ce  jusqu'au  13  avril  1870. 

Sous  l'évêque  Ignace  Paoli  (1870-1885),  les  frères 
des  écoles  chrétiennes  sont  rappelés  à  Vienne,  où  se 
l'ait  sentir  le  besoin  de  professeurs.  Le  nouvel  évêque 
donne  des  statuts  à  l'école,  qui  est  mise  sous  la  direc- 
tion immédiate  de  l'évêque.  En  l'absence  de  frères,  on 
choisit  les  instituteurs  parmi  les  laïcs  de  marque, 
entre  autres  Giovanni  Luigi  Frollo,  professeur  de 
philologie  romane  à  l'université  de  Bucarest.  En  1872 
1873.  le  P.  Isidore  van  Stalle,  un  passionniste,  prend  la 
direction  de  l'école.  A  cette  date,  l'école  gratuite  est 
fondue  avec  l'école  payante  et  on  lui  ajoute  une 
première  classe  de  lycée;  cette  classe  sera  augmentée 
de  deux  autres,  dans  les  années  suivantes.  Pour  les 
élèves  qui  habitent  au  loin,  on  ouvre  une  nouvelle  école 
dans  la  cour  achetée  pour  la  cathédrale.  Au  début,  elle 
n'a  que  deux  classes:  mais  bientôt  on  y  ajoute  les 
IIIe  et  IVe  classes. 

Passant  par  de  nombreuses  vicissitudes,  l'école  at- 
teint en  1914;  le  chiffre  de  1  135  élèves  dont  486  catho- 
liques. L'archevêque  actuel.  Mgr  Al.  Th.  Cisar,  obtient 
le  droit  de  ■  publicité  »,  non  seulement  pour  les  écoles 
épiscopales  de  Bucarest,  mais  encore  pour  les  écoles 
paroissiales  de  Craiova,  Ploesti,  Brada,  Turnu-Seve- 
rin  et  Pitesti.  Sous  la  direction  de  frère  Iulius  Carol 
Breyer,  autrichien  romanisé,  le  vieux  gymnase  «  réel  » 
se  transforme  en  lycée  d'État  Saint-Joseph. 

Le  1er  septembre  1926  l'école  archiépiscopale  Saint- 
André  obtient  elle  aussi  le  droit  de  publicité.  Le 
15  septembre  1932.  elle  reçoit  l'autorisation  du  minis- 
tère d'ouvrir  la  Ve  classe,  pour  devenir  par  degrés 
lycée  à  huit  classes.  L'école  d'ailleurs  se  montre  digne 
de  cette  confiance,  par  la  préparation  sérieuse  des 
élèves. 

L'enseignement  féminin  dans  l'archevêché  catholique 
de  Bucarest  est  représenté  par  les  «  dames  anglaises  . 
religieuses  de  la  province  de  Nymphenburg  (Bavière). 
Plies  viennent,  des  novembre  1852.  diriger  l'école  de 
filles  de  la  résidence  épiscopale.  L'école  compte  de 
quatre-vingts  à  quatre-vingt-dix  élèves  Le  22  mai 
1853,  l'évêque  Parsi  voulant  annexer  un  internat  à 
l'école,  obtient  encore  six  religieuses,  dont  l'une.  Mère 
Barbara  Wûrdinger,  est  la  véritable  fondatrice  de 
l'institution  actuelle  Sainte-Marie.  L'internat  s'ouvre 
modestement  en  octobre  1853,  puis  l'institut  devenant 
prospère  achète  un  terrain  à  son  nom,  sur  lequel  le 
25  mars  1858  en  présence  du  prince  régnant.  Alexandre 
Ghica,  des  membres  du  gouvernement  cl  îles  repré- 
sentants des  puissances  étrangères,  on  posait  la  pre- 
mière pierre  de  l'actuel  institut  de  la  rue  Pitar  Mos. 
De  nos  jours  encore.  l'institut  jouit  de  la  haute  faveur 
de  la  maison  régnante.  La  première  création  de  l'ins- 
titut est  un  orphelinat,  commencé  à  Bucaresl  en  1864 
avec  neuf  orphelines,  et  transporté  ensuite  à  Cioplea, 
près  de  Bucarest,  dans  une  maison  construite  par  1rs 
ri  ligieuses,  qui  abrite  au  débu!  25  orphelines,  cl 
devient  par  la  suite  le  noviciat  '1rs  passionnistes. 
Pendant  deux  ans  <  1864-18661  les  religieuses  anglaises 
ont  aussi  la  direction  rie  l'asile  Elena  Doamna  de 
Cotroceni-Bucarest.  Les  religieuses  se  dévouent  encore 
à  l'école  primaire  de  la  Bârâtié  ,  où  l'évêquePluym 
I'  ni  construit  une  école.  Le  nombre  des  élèves  di 
sanl  200,  le  besoin  d'un  nouveau  local  se  fait  sentir. 
i  i  local  est  bénit  le 31  août  1891,  par  lecuré  Augustinus 
Stru/ina.  qui  en  avait  assuré  1rs  Irais.  Le  30  ! 

on  inaugure  l'école  Sain!  Joseph  de  la  rue  de  I 

laine  (aujourd'hui  rue  Général-Berthelot).  A  côté  de 

I  1 1  oie  primaire,  o vi  e  ici  un  cours  di 

travaux   manuels  et   de  couture,  ainsi  qu'un  jardin 


d'enfants.  Depuis  1909,  le  local  abrite  aussi  un  orphe- 
linat de  filles.  L'archevêque  Paul  Jos.  Palma.  passion- 
niste (1885-1892),  insiste  pour  que  les  sœurs  fondent 
aussi  des  écoles  en  province.  En  1885,  à  Brâila:  en 
1889,  à  Craiova;  en  1894,  à  Turnu-Severin.  Tous  ces 
instituts  possèdent  un  cours  primaire  et  un  internat. 
En  1930,  à  Bucarest,  de  nouvelles  constructions  vien- 
nent s'ajouter  aux  anciennes.  Les  institutions  de  pro- 
vince sont  aussi  en  plein  progrès.  C'est  ainsi  que  celle 
de  Brâila  va  compléter  ses  coûts  primaires  par  un  cours 
complet  de  lycée  En  1902,  l'institut  compte  237  reli- 
gieuses, et  I  5SS  élèves  du  cours  primaire:  en  191  !. 
2  316;  depuis,  leur  nombre  se  maintient  au-dessus 
de  2  non.  Le  9  juin  1934,  le  ministre  de  l'Instruction 
publique,  M.  Constantin  Angelesco.  accompagné  du 
secrétaire  général  Jules  Valaori,  et  du  directeur  i  m 
rai  Augustin  Caliani,  assiste  en  personne  aux  examens 
de  lin  d'année  et  félicite  la  direction.  Le  20  avril  1934. 
l'inspecteur  gênerai  Al.  Pteancu  avait  déjà  fait  un 
rapport   très  élogieux  sur  la  marche  de  l'école. 

Depuis  longtemps  existent  à  Galati  et  à  lassj  les 
instituts  des  sieurs  de  Notre-Dame  de  Sion;  on  sentait 
le  besoin  de  leur  présence  dans  la  capitale  du  pays.  En 
1898,  les  religieuses  de  Sion  prennent  en  location  un 
immeuble,  pour  une  école  qui  d'abord  modeste  finit 
par  compter  neuf  classes.  Entre  temps,  éclate  entre  la 
congrégation  et  le  ministère  des  Cultes  un  regrettable 
conflit  qui  s'apaise  d'ailleurs,  en  sorte  qu'en  1906  on 
compte  133  élèves  et  37  religieuses.  En  1914,  il  y  a 
16  religieuses  e1  2  17  élèves,  dont  16  I  internes.  83  semi- 
internes;  en  1936-1937,  plus  de  100  élèves. 

Pour  ne  pas  faire  concurrence  à  l'institut  similaire 
de  Sainte-Marie  sous  la  direction  des  dames  anglaises, 
l'institut  de  Notre-Dame  de  Sion  recrute  ses  élèves 
dans  la  haute  société  roumaine. 

L'institut  de  Sion  est  lui  aussi  soumis  à  des  inspec- 
tions officielles  dont  les  rapports  sont  très  élogieux. 
aussi  n'est-il  pas  étonnant  que  la  congrégation  ail 
été  priée  d'ouvrir  encore  un  institut  a  Oradéa,  à  la 
frontière  ouest  du  pays.  Cet  institut,  bien  qu'à  ses 
débuts,  possède  un  très  beau  local,  plus  de  deux  cents 
i  lèves  e1  un  corps  enseignant  distingué. 

2.  Les  écoles  catholiques  pour  les  Magyars.  —  Elles 
ont  été  créées  avec  l'aide  de  la  société  Saint  l.adislas 
de  Budapest.  Cette  société  prend  en  location  des 
immeubles,  achète  des  terrains,  construit,  paie  les 
instituteurs,  développe  une  action  immense,  dans  l'in- 
térêt de  ses  nationaux  habitant  le  Vieux-Royaume. 
i  es1  ainsi  qu'en  1903,  elle  achète  à  Bucarest,  une 
maison  pour  une  école  de  tilles  avec  deux  liasses  et 
115  élèves.  En  1904,  elle  achète  une  autre  maison, 
où  se  transporte  l'école  avec  204  élèves.  En  1906,  il 
y  a  cinq  classes  avec  33.")  élèves.  .S  institutrices  cl 
un  professeur  de  religion.  Sur  le  même  terrain  on 
construit  une  école  pour  les  garçons.  Leur  nombre 
roîl  chaque  année.  En  1914,  ils  sont  306.  Au  début. 
la  direction  en  est  confiée  ans;  frères  des  écoles  chré 
tiennes  pour  passer  ensuite  aux  mains  îles  laies.  En 
19ii3.  on  achète  un  immeuble  icolaire  à  Târgoviste. 
En  1905,  cette  école  compte  38  élèves:  a  Turnu-Seve 
rin   une   trentaine  d'élèves   J    viennent     apprendre    la 

langue  hongroise,  a  Piteçti  on  annexe  a  l'école  catho 
lique  une  section  magyare,  pareillement  a  Craiova. 
on  en  1904  elle  compte  23  élèves.  A  Brâila  on  crée 
une  section  magyare  a  l'institut  Sainte  Marie  des 
dames  anglai  es,  Cette  section  est  fréquentée  par 
une  cinquantaine  d'élèves  cl  dirigée  par  sœur 
Michaëla.  Pour  les  garçons,  on  a  loué,  puis  acheté  un 
terrain  dans  la  rue  BàlceSCO,  OÙ  l'on  construit  une 
cei  île  spéciale,  lai  t 'm  t.  na  ouvre  a  Bucarest  un  jardin 
d'enfants,  dont  la  nécessité  s'avère  par  le  nombre  de 
plus  en  plus  grand  des  enfants  qui  la  fréquentent.  I.a 

innée,  on  ton  de  des  écoles  catholiques  mag;  an 
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à  Ploesti  et  à  Giurgiu.  Ces  écoles  sont  construites  sur 
un  terrain  appartenant  à  la  paroisse.  A  Giurgiu,  le 
curé  Jean  Balinth  fait  fonction  d'instituteur,  auprès 
de  33  élèves.  A  Ploesti,  l'école  est  dirigée  par  le  curé 
.lulius  Dwoucet.  avec  11  clive-..  En  1905,  on  fonde 
une  école  à  Buzâu,  mais  elle  est  supprimée  en  1911, 
faute  d'élèves.  Le  succès  de  ces  écoles  est  dû  en 
grande  partie  au  zèle  de  Mgr  Augustinus  Kuczka. 

3.  Le  séminaire  archiépiscopal.  —  Lorsque  Ignace 
Paoli  arrive  de  Home  à  Bucarest,  il  trouve  son  diocèse 
sans  prêtres.  Il  se  rend  compte  aussitôt  du  besoin 
d'un  clergé  autochtone,  qui  connaisse  la  langue  et  les 
coutumes  des  fidèles.  Aussi,  dès  novembre  1870,  il 
reçoit  le  premier  séminariste.  Au  début  de  l'année 
suivante,  il  en  reçoit  six  autres,  parmi  lesquels  Jules 
Hering,  aujourd'hui  chanoine  senior  et  chancelier 
épiscopal.  Les  séminaristes  suivent  les  cours  dans  les 
écoles  épiscopales;  pour  le  français  et  le  latin,  ils  ont 
des  cours  spéciaux.  En  septembre  1872,  Aloyse  Irwin. 
passionniste,  sépare  les  séminaristes  des  autres  élèves, 
organisant  un  programme  spécial  qui  prévoit,  en  plus 
de  l'étude  de  la  langue  allemande,  celle  des  langues 
hongroise  et  bulgare.  Il  ne  faut  pas  oublier  qu'à  cette 
date  la  Bulgarie  et  la  Munténie  formaient  un  seul 
diocèse,  et  que  pour  une  dizaine  de  villages  bulgares, 
il  fallait  bien  en  savoir  la  langue. 

Le  séminaire,  à  ses  débuts,  est  plutôt  une  école 
apostolique  pour  les  passionnistes.  Les  élèves  doivent 
apporter  en  entrant  une  déclaration  de  leurs  parents 
permettant  à  leurs  enfants  de  devenir  religieux  de  cet 
institut.  En  1874,  le  directeur  se  transporte  avec  quatre 
séminaristes  à  Cioplea,  dans  l'ancien  orphelinat  des 
dames  anglaises.  Ils  y  suivent  les  cours  de  philosophie 
et  de  théologie.  C'est  déjà  le  grand  séminaire.  Le  petit 
séminaire  avec  18  élèves,  occupe  toujours  une  partie 
de  la  résidence  épiscopale  de  Bucarest,  sous  la  direc- 
tion d'un  autre  religieux.  Ces  séminaristes  font  partie 
de  la  famille  religieuse  de  l'évèque  qu'ils  servent  à  la 
chapelle  où  le  roi  Carol  Ier  vient  faire  ses  dévotions  le 
dimanche.  A  la  fin  de  l'année  scolaire,  les  examens  sont 
publics,  pour  stimuler  les  élèves;  .Mgr  Ign.  Paoli  y 
invite  d'habitude  un  représentant  du  corps  diplo- 
matique. Les  discours  se  tenaient  en  français.  Cepen- 
dant en  1884  et  en  1887,  ils  sont  en  latin. 

Plus  tard  (1877-1878),  Mgr  Paoli  voulut  assurer 
l'existence  matérielle  du  séminaire.  Dans  ce  but  il 
acheta  les  immeubles  des  franciscains  de  Càmpulung- 
Muscel  et  de  Bàmnicul-Vàlcea.  En  1886-1887  la  direc- 
tion du  grand  séminaire  passa  aux  mains  du  prêtre 
roumain  uni  Démétrius  Badu.  plus  tard  évèque  de 
Lugoj  et  d'Oradéa.  Dans  l'été  de  1891,  sur  l'ordre  de 
l'administrateur  apostolique  Constantinus  Costa,  les 
grands  séminaristes  furent  dispersés  dans  divers 
grands  séminaires  à  l'étranger  et  le  petit  séminaire  se 
transporta  à  Cioplea,  sous  la  direction  du  P.  D.  Badu. 
A  la  même  époque  on  construisit  un  séminaire  à 
Bucarest,  qui  fonctionna  à  partir  de  septembre  1893. 
Le  séminaire  o.  cupe  son  local  actuel  depuis  l'automne 
1926  Du  grand  séminaire  sont  sortis,  depuis  sa  fonda- 
tion. 89  prêtres. 

2°  L'évêché  catholique  de  lassy  (Moldavie). —  Il  a 
d'anciennes  origines.  En  1228,  l'évêché  des  Cumans 
est  fondé  et  confié  aux  dominicains.  En  1371,  le  pape 
Urbain  V  crée  l'évêché  du  Siret.  En  1401,  cet  évêché, 
sur  la  proposition  du  prince  de  Moldavie,  Alexandre  le 
Bon,  transporte  sa  résidence  à  Bacâu.  La  Réforme,  qui 
règne  en  Transylvanie,  luthérienne  chez  les  Saxons, 
calviniste  et  unitarienne  chez  les  Magyars,  menace 
gravement  le  catholicisme  moldave.  Celui-ci  est  sauve 
par  le  prince  de  Moldavie,  Pierre  V  le  Boiteux,  qui,  par 
les  décrets  de  Iassy,22  août  1587,  et  de  Tzutora  1588, 
appelle  les  jésuites  à  Cotnar,  e1  les  soutient  durant  ses 
courts  passages  sur  le  trône  (1574-1579  et  1582-1591). 


Le  catholicisme  en  Moldavie  est  aussi  soutenu  par 
les  visiteurs  et  préfets  apostoliques  de  l'ordre  des 
conventuels;  entre  autres  par  Joseph  Tomassi  qui  a 
sa  résidence  à  lassy  ;  par  Joseph  Salandari,  évêque 
de  Marcianopolis,  zélé  et  savant,  sachant  bien  cinq 
I  ingues,  dont  le  roumain.  Ce  dernier  donne  une  grande 
attention  à  l'éducation  catholique.  C'est  lui  qui  appelle 
à  lassy  les  religieuses  de  Notre-Dame  de  Sion,  met- 
tant :i  leur  disposition  deux  maisons.  En  mars  1866, 
les  filles  passent  de  l'école  primaire  mixte  qui  fonc- 
tionnait déjà  sous  la  direction  d'un  instituteur  catho- 
lique à  la  nouvelle  école  des  religieuses.  En  avril  de  la 
même  année,  un  bon  nombre  de  dames  de  l'élite  de  la 
société  de  lassy  demandent  à  Févêque  Salandari  de 
bien  vouloir  ouvrir  un  institut  sous  la  direction  des 
mêmes  religieuses  pour  les  filles  de  la  classe  aisée. 
L'évèque  transmet  ce  désir  à  la  supérieure  générale, 
qui  accepte  la  proposition  et  en  juillet  1866  envoie  dix 
mères  pour  le  nouvel  institut.  C'est  le  rectorat  de 
l'université  de  lassy  qui  transmet  à  l'évèque  l'auto- 
risation officielle. 

L'institut  comprend  aujourd'hui  :  un  pensionnat, 
cours  primaire  et  lycée  avec  plus  de  450  élèves  ;  un 
externat  avec  cinq  classes  secondaires,  avec  pro- 
gramme particulier  et  plus  de  100  élèves;  une  école 
pour  les  enfants  pauvres  :  quatre  classes  primaires, 
avec  plus  de  200  élèves  ;  une  école  complémentaire 
(atelier  de  couture)  pour  150  élèves.  L'institut  entre- 
tient encore  une  école  primaire  à  quatre  classes  pour 
200  garçons  pauvres  ;  un  patronage  pour  300  jeunes 
tilles  de  onze  à  vingt  ans  ;  une  association  des  mères 
chrétiennes,  avec  une  section  pour  les  églises  pauvres. 
En  1868,  les  religieuses  de  Notre-Dame  de  Sion  ou- 
vrent aussi  une  école  à  Galatl-Covurlui,  d'abord  pour 
la  population  catholique  pauvre,  ensuite  pour  les 
bonnes  familles  du  grand  port  danubien.  Aujourd'hui 
l'institut  comprend  :  un  pensionnat,  cours  primaire  et 
lycée,  avec  classes  parallèles  et  langue  française  comme 
langue  d'enseignement,  avec  à  peu  près  350  élèves  ; 
une  école  pour  les  filles  d'ouvriers  avec  quatre 
classes  primaires  et  à  peu  près  200  élèves  :  un  cours 
supplémentaire  avec  atelier  de  couture. 

Mgr  Salandari  pense  aussi  à  un  séminaire  pour  le 
recrutement  du  clergé  indigène  nécessaire  aux  89  églises 
et  aux  12  chapelles  que  possède  alors  son  diocèse. 
A  sa  mort  (29  décembre  1873),  la  construction  du 
séminaire  est  à  peu  près  terminée. 

Son  successeur,  Mgr  Antoine  M.  Graselli,  évêque  de 
Trébizonde,  imprime  un  compte  rendu  sur  l'état  de  la 
mission  moldave.  Le  diocèse  comptait  alors  quatre 
doyennés  : 

lassy    avec       6  paroisses,  pour    45  villages. 

Siret     avec       9  paroisses,  pour    25  villages. 

Bacau  avec       7  paroisses,  pour    49  villages. 

Trotus  avec       5  paroisses,  pour  103  villages. 

Soit  au  total   27  paroisses,  pour  222  villages. 

On  voit  encore  que  dans  ces  222  villages  il  y  a  101 
églises,  dont  64  de  bois,  3  chapelles  privées  et  39 prêtres. 
En  plus  de  l'institu..  Notre-Dame  de  Sion  y  sont  men- 
tionnés l'institut  Saint-Antoine  de  Padouc.  et  l'institut 
Saint -André.  On  compte  58  829  fidèles,  de  langue  fran- 
çaise, roumaine,  italienne,  allemande,  illyrique,  polo- 
naise, hongroise  et  ruthène;  quelques  roumains  unis. 

Le  25  mars  1882,  vient  à  lassy  Mgr  Nicolas  Joseph 
Camilli,  évèque  de  Mosynople.  Après  la  création  de 
l'archidiocèse  de  Bucarest  en  1883,  il  est  nommé,  le 
14  juin  1884,  premier  évêque  de  lassy. 

Le  29  août  1886,  il  ouvre  le  séminaire  diocésain  de 
[assj  sous  le  patronage  de  l'archange  saint  Michel. 
Le  29  mars  1892,  l'évèque  élit  solennellement  saint 
Joseph  comme  patron  de  ses  fidèles  et  du  séminaire. 
Pour  soutenir  le  séminaire,  il  entreprend  de  fatigants 
voyages    en    France,     Italie,    Belgique,    Allemagne, 
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Autriche.  L'évêque  trouve  une  aide  efficace  pour  son 
œuvre,  dans  son  confrère  Joseph  Malinowski. 

Dès  sa  fondation,  ce  séminaire  est  confié  aux  soins 
des  jésuites  de  la  province  de  Galicie.  Après  une  inter- 
ruption de  vingt-trois  ans,  ce  sont  des  Pères  de  la 
Compagnie  de  Jésus  qui  le  dirigent  aujourd'hui  encore. 
L'intérim  a  été  fait  par  les  prêtres  de  la  mission 
(lazaristes),  et  surtout  par  les  prêtres  séculiers  du 
diocèse. 

Une  mention  spéciale  est  due  à  Mgr  Dominique 
Jaquet,  O.  M.  C,  gardien  du  grand  monastère  de 
Fribourg  (Suisse),  consacré  évêque  de  Iassy  le 
10  mars  1895.  Pendant  les  huit  années  de  son  épis- 
copat,  il  construit  le  nouveau  séminaire  de  Copou. 
Jusqu'alors  le  séminaire  fonctionnait  dans  la  résidence 
épiscopale.  Après  sa  démission  du  siège  de  Iassy,  il 
reprend  son  activité  de  professeur  d'Écriture  sainte  à 
l'université  de  Fribourg,  ensuite  comme  professeur 
d'histoire  ecclésiastique  au  collège  séraphique  inter- 
national de  Rome. 

En  cinquante  ans  d'existence,  quarante-six  prêtres 
sont  sortis  du  séminaire,  parmi  lesquels  il  faut  noter 
Son  Exc.MgrRobu,  évêque  actuel  de  Iassy;  MgrCisar, 
archevêque  de  Bucarest,  fut  lui-même  professeur  au 
séminaire.  Diomède  Ulivi,  après  de  brillantes  études. 
est  nommé  professeur  au  gymnase  épiscopal  (1898- 
1900).  11  complète  à  Fribourg  les  études  faites  dans  le 
pays.  Il  voyage  en  Amérique,  Italie,  Pologne.  A  Venise, 
il  découvre  le  fameux  fragment  Hic  Dominus,  le  /rag- 
mentum  Ulivianum  de  l'étude  historique  fameuse  Frag- 
mentent Fantuzzianum. 

Antoine  Gabor,  prêtre,  professeur  lui  aussi  au  sémi- 
naire, devient  l'apôtre  de  la  presse  catholique  de 
Moldavie.  Il  lance  les  revues  Lumina  Crestinului  [La 
lumière  du  chrétien]  et  Senlinela  calolicâ  [La  senti- 
nelle catholique],  crée  l'institut  de  la  Bonne-Presse 
de  Iassy,  avec  succursale  à  Chisinàu  [Kichenef]  de 
Bessarabie,  ardent  champion  de  l'union  des  Églises. 
Jean  Ferent,  collègue  du  précédent  à  l'université  d'Ins- 
pruck,  professeur  au  séminaire,  est  auteur  d'études 
historiques  de  valeur.  Dans  la  revue  Cullura  crestinâ 
de  Blaj  il  a  fait  paraître  une  étude  approfondie  sur 
l'évêché  des  Cumans.  Il  est  mort  curé  de  Butea,  dans  la 
fleur  de  l'âge. 

Parmi  les  écoles  primaires  confessionnelles  de  la 
Bukovine,  qui  d'après  le  concordat  se  rattachent  au 
diocèse  de  Jassy,  nous  trouvons  à  Cernâuti  (Cerno- 
witz)  une  école  confessionnelle  catholique  mixte, 
fondée  en  1896  avec  quatre  classes  primaires,  et  cinq 
secondaires,  10  instituteurs,  180  élèves.  Trois  langues 
d'enseignement  :  polonais,  roumain  et  allemand,  et 
droit  de  publicité.  Cf.  Dr.  C.  Angelesco,  Loi  de  l'ensei- 
gnement particulier  [en  français],  Bucarest.  1925,  p.  71. 

Le  P.  Bonaventure  Morariu,  O.  M.  C,  alors  provin- 
cial de  cet  ordre,  comme  curé  de  GalatJ.  a  obtenu  le 
droit  de  publicité  pour  l'école  paroissiale  de  cette 
ville,  fondée  par  son  confrère  François  Orlando  en  1914 
pour  cent  cinquante  élèves. 

A  Liuzi-Câlugàra  (Bacâu),  depuis  1923  fonctionne 
une  école  de  chantres  d'église,  avec  quatre  classes. 
Ces  chantres  sont  les  collaborateurs  des  prêtres  pour 
le  catéchisme,  la  sacristie,  le  chant  d'église.  Une  école 
semblable  fonctionne  aussi  dans  les  mêmes  conditions 
;i  Sàbâoani-Roman  a  partir  de  1931,  qui  avait  déjà 
existé  en  1875. 

3°  Le  diocèse  catholique  de  rite  latin  de  Satu-Mare 

et  Oradéa.  —  Luis  par  le  ci Ia1      I     onl    un   seul 

grand  séminaire,  avec  deux  ans  de  philosophie  a  Satu- 
Mare,  et  quatre  ans  de  théologie  a  Oradéa. 

Ce  séminaire  reflète,  naturelle  ment ,  en  grande  pari  Le 

le  passe  de  ces  deux  diocèses.  L'évêché  de  Satu  Mali' 

date  de  1801.  Celui  d'Oradéa  plus  ancien,  avait   été 

misé   après    [692,   c'est-à-diri    après  qu'on  eut 


chassé  les  Turcs  de  cette  ville.  Au  début  les  prêtres  de 
ce  diocèse  recevaient  leur  éducation  des  jésm 
Casovia  (Kaschau,  Kosice).  En  17-10.  l'évêque  Ni 
Csaky  ouvre  dans  sa  résidence  un  séminaire  pour 
douze  clercs,  sous  la  direction  de  deux  professeurs  de 
l'ordre  des  ermites.  Un  des  buts  de  ce  séminaire  était 
la  récitation  des  heures  canoniales  à  la  cathédrale, 
ainsi  que  l'étude  du  chant  ecclésiastique  et  de  la 
liturgie,  aussi  le  séminaire  suivit-il  la  cathédrale  quand 
elle  se  transporta  sur  la  rive  droite  du  Crish  rapide. 
En  1806,  l'évêque  François  Miklôssy  construit  un 
immeuble  réservé  au  séminaire  dans  lequel,  sur  l'ordre 
de  l'empereur  Léopold  IL  les  clercs  roumains  unis 
suivirent  les  cours  de  théologie,  jusqu'en  1918.  En 
1889,  le  cardinal  évêque  Laurentius  Schlauch  ajoute  à 
l'ancienne  construction  une  aile  nouvelle.  Ce  bâtiment 
est  occupé  actuellement  par  la  congrégation  des  sœurs 
sociales.  En  1929,  on  affecta  au  séminaire  le  second 
étage  de  la  résidence  épiscopale.  Jusqu'en  1930,  les 
cours  du  grand  séminaire  duraient  quatre  ans;  depuis, 
on  les  fait  précéder  d'une  année  de  philosophie,  puis  a 
partir  de  1933,  selon  le  désir  du  Saint-Siège,  de  deux 
années  de  philosophie. 

Le  séminaire  de  Satu-Mare  a  produit  un  grand 
nombre  de  prêtres,  un  évêque  diocésain,  Ladislas 
Birô  (1866-1872),  et  les  professeurs  universitaires  de 
Budapest  :  Aloyse  Gryneus  (t  1860)  et  Aloys  ■  Wol- 
kenberg  (f  1935).  Du  séminaire  d'Oradéa  sortent  les 
professeurs  universitaires  :  François  Stanczel,  Etienne 
Székely  (f  1927),  auteur  d'études  bibliques  impor- 
tantes, et  Arnold  Pataky.  D'après  la  statistique  de 
1931.  l'évêché  de  Satu-Mare  compte  45  écoles,  dont 
42  primaires  et  3  secondaires  avec  un  total  de  1 19  pro- 
fesseurs et  5  861  élèves;  celui  d'Oradéa  a  72  écoles, 
dont  66  primaires  et  ti  secondaires  avec  159  profes- 
seurs et  4  936  élèves. 

4°  L'évêché  catholique  de  Timisoara.  —  Il  possède 
lui  aussi  un  petit  et  un  grand  séminaire,  comme  aussi 
d'autres  institutions  d'enseignement  et  d'éducation 
ecclésiastiques. 

1.  Les  séminaires. — Comme  dans  les  autres  diocèses, 
l'histoire  du  séminaire  est  en  étroite  liaison  avec  celle 
de  l'évêché  lui-même.  Cet  évêché  a  ses  origines  au 
XIe  siècle.  Du  premier  évêque  qui  est  saint  Gerhardus 
(+  1046), titulaire  de  Morisena,  jusqu'à  l'évêque  actuel, 
S.  Exe.  Mgr  Augustin  Pacha,  on  compte  quatre-vingt- 
neuf  évêques.  Jusqu'en  1716,  les  Turcs  sont  souverains 
du  territoire  de  l'évêché  d'aujourd'hui.  Ce  n'est  qu'a- 
près leur  expulsion  que  viennent  les  colons  allemands 
catholiques;  avec  eux  la  vie  catholique  est  en  pleine 
efflorescence.  Pendant  longtemps,  le  diocèse  n'a  pas 
de  séminaire  propre.  Ses  séminaristes  (deux  au  début, 
puis  sept,  et  douze)  sont  élevés  à  Tyrnavia,  Neu- 
tra,  etc.  Joseph  II  les  éparpille  à  travers  tous  ses  sémi- 
naires centraux  de  Buda,  Zagreb,  Bratislava,  Tyrna- 
via, Agria,  où  il  leur  donne  une  éducation  très  libérale. 
En  1806,  l'évêque  Ladislas  Koszeghy  de  Rcmetc 
(1800  1828)  demande  et  obtient  de  l'empereur  d'Au- 
triche François  Ier,  l'ancienne  maison  des  jésuites, 
pour  en  l'aire  un  séminaire  diocésain.  Le  nouveau 
séminaire  contient  il,  plus  tard  18 séminaristes.  L'em- 
pereur fait  une  fondation  de  800  florins.  L'évêque,  le 
chapitre,  les  paroisses  donneront  le  reste.  Le  premier 
directeur  est  le  frère  Oe  l'évêque. 

L'évêque    Alexandre    Csajàgby    (1851    1860)    crée   a 

cote  du  grand  séminaire,  un  petit  séminaire;  compose 

!    m    ni    écrit    en    langue   latine    classique    :    vie 

spirituelle,   études    professeurs,   examens,   vacances, 

habille  nient,  etc..  rien  n'échappe  a  son  observation. 
Il  met  les  séminaristes  sous  la  protection  céleste  de 
l'Immaculée  Conception.  L'évêque  se  rendant  compte 

que  la  population  du  diocèse  esl   polyglotte,  impose 

aux  séminaristes  de  bien  savoir  au  moins  deux  langues, 
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sous  peine  de  n'être  pas  ordonnés  prêtres.  Il  embellit 
la  cathédrale,  introduit  les  retraites  cléricales,  les  mis- 
sions pour  le  peuple.  L'édifice  actuel  du  séminaire  est 
l'œuvre  de  Mgr  Jules  Glattfelder  de  Mor  (1911-1930). 
Il  en  bénit  la  première  pierre  le  5  novembre  1913,  et  le 
livre  à  sa  destination  le  8  août  1914.  L'évèque  actuel 
S.  Éxc.  Mgr  Pacha  inaugure  «  Banat,ia  »  (un  internat 
de  garçons,  une  école  normale  et  primaire  catholique 
de  langue  allemande).  Ce  séminaire,  jusqu'à  présent, 
avec  un  grand  nombre  de  prêtres,  a  donné  à  l'Église 
six  évêques  diocésains  (parmi  lesquels  L.  Exc.  Mgr  Pa- 
cha de  Timisoara,  et  Mgr  Etienne  Fiedler  de  Satu- 
Mare  et  Oradéa);  ainsi  que  deux  cardinaux  :  Joseph 
Mihalovics,  archevêque  de  Zagreb  (t  1891)  et  Lau- 
rentius  Schlauch.  évèque  de  Satu  Mare  et  ensuite 
d'Oradéa(f  1902). 

2.  Le  lycée  piarisle  de  Timisoara.  —  La  maison  et 
l'école  piariste  ont  été  fondéi  -  en  1750  dans  la  com- 
mune S.  Ana  (Arad).  L'école,  à  ses  débuts,  avait  trois 
classes  seulement.  En  1772.  la  veuve  du  fondateur, 
par  une  nouvelle  fondation,  ajoute  aux  classes  exis- 
tantes, deux  classes  d'humanités.  En  1788  ou  1790,  les 
autorités  militaires  occupent  les  édifices  pour  y  établir 
un  hôpital,  et  transportent  les  piaristes  dans  l'édifice 
des  franciscains  de  Timisoara.  En  1806,  paraît  la 
Ratio  educationis  qui  élève  à  six  le  nombre  des  classes 
secondaires.  Sur  la  base  de  l'Enlwurf  der  Organisation 
der  Gymnasien  publié  en  1850.  le  gymnase  à  six  classes 
se  transforme  en  lycée  à  huit  classes.  En  1852  est  aussi 
réglée  la  question  du  personnel  enseignant.  Pour  les 
classes  de  I  à  A',  les  professeurs  sont  de  l'ordre  des 
piaristes.  et  pour  les  classes  VI-VIII,  se  sont  des 
prêtres  séculiers  du  diocèse  nommé  alors  de  Csanad. 
Cet  état  de  choses  dure  jusqu'en  1904,  quand  l'ordre 
des  piaristes  devient  entièrement  maître  de  l'école. 
Le  nouvel  édifice  est  construit  en  1909,  avec  l'aide 
de  la  ville,  de  l'évèque.  Mgr  A.  Dessewffy  et  de  la 
fondation  Bonaz.  Dans  le  nouveau  local,  les  cours 
commencent  en  1909-1910.  Avec  l'année  scolaire  1923- 
1924  commence  une  nouvelle  phase,  le  roumain  deve- 
nant langue  d'enseignement.  On  enseigne  aussi  la 
langue  hongroise.  La  religion  est  apprise  aux  élèves 
dans  leur  langue  maternelle. 

5°  L'évêché  catholique  de  rite  lutin  d'Alba  Julia.  — 
Nommé  auparavant  de  Transylvanie:  il  a  un  sémi- 
naire appelé  Incarnata  sapientia. 

1.  Le  séminaire.  —  C'est  l'évèque  Sztoyka  qui  le 
fonda  en  1753.  Auparavant,  non  seulement  le  sémi- 
naire  de  théologie,  mais  l'évêché  lui-même  avaient 
été  supprimés  par  les  Magyars  calvinistes  et  imita- 
riens.  Le  local  du  séminaire  est  un  ancien  monastère 
bénédictin.  Dans  l'aile  occidentale  est  installée  l'an- 
cienne bibliothèque,  possédant  jadis  un  observatoire 
astronomique,  le  Ballyaneum;  à  l'aile  orientale,  après 
divers  autres  établissements,  le  séminaire.  Les  der- 
nières innovations  sont  dues  à  l'évèque  Gustave- 
Charles  M  îjlàth.  Le  pape  Paul  V  avait  envoyé  à  ses 
frais  deux  séminaristes  diocésains  à  Vienne  et  à  01- 
mutz.  Mais  actuellement,  ainsi  que  les  autres  institu- 
tions similaires,  le  séminaire  soutire  du  manque  des 
bourses  qu'il  possédait  avant  la  guerre  au  Pazmaneum 
de  Vienne  et  en  d'autres  instituts.  Présentement  le 
séminaire  comprend  quarante-huit  séminaristes  avec 
baccalauréat,  devant  faire  cinq  ans  de  théologie;  à 
partir  de  l'année  scolaire  1936-1937,  le  régime  est 
établi  le  deux  ans  de  philosophie  et  quatre  ans  de 
théologie.  L'évêché  a  encore  quatre  séminaristes  au 
Collège  germanique  ainsi  qu'à  l'Apollinaire  de  Borne. 

2.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  d'Alba 
Julia.  C'est  !■■  plus  ancien  du  pays.  Ses  origines 
remontent  a  1550,  époque  où  une  école  du  chapitre 
des  chanoines  de  i  et  te  ville  préparait  la  jeunesse  à  la 
carrière    ecclésiastique.    Le   vrai   début    date   de    1579, 


lorsque  les  jésuites  ouvrirent,  dans  !e  vieux  monastère 
dominicain,  sur  l'emplacement  de  l'école  d'aujour- 
d'hui, leur  institut,  dont  le  premier  directeur  fut  le 
P.  Jean  Leleszi.  L'école  reste  sous  leur  direction  de 
1579  à  1607.  A  cette  date,  après  les  expulsions  répétées 
des  Pères  de  la  Compagnie,  l'institut  passa  sous  la 
direction  de  prêtres  séculiers.  Sur  la  base  du  décret 
Norma  regia.  la  langue  d'enseignement  dans  les  deux 
classes  inférieures  était  la  langue  magyare,  et  dans  les 
deux  classes  supérieures  la  langue  latine.  L'empereur 
Joseph  II  en  fit  deux  fois  l'inspection,  en  1783  et  en 
1786.  Le  roi  François  Ier  et  la  reine  visitent  le  lycée  et 
l'internat  en  1817.  Le  24  juin  1849,  pendant  le  siège 
de  la  ville,  l'immeuble  est  démoli  mais  est  restaure 
immédiatement  après  par  l'évèque  Louis  Haynald. 
Dans  l'immeuble  restauré,  l'école  fonctionne  iusqu'en 
r  99  date  à  laquelle  elle  est  transportée  dans  le  local 
actuel,  construit  par  le  Status  romano-cathalicus  tran- 
sylvaniens. 

Par  ailleurs,  l'évolution  de  cette  école  est  à  peu 
pies  la  même  que  celle  des  autres  institutions  catho- 
liques similaires. 

3.  Le  lycéede  garçons  catholique  de  rite  latind'Odorheiu. 
—  Il  est  la  continuation  de  la  vieille  école  dominicaine 
du  Moyen  Age.  supprimée  vers  le  milieu  du  xvie  siècle, 
par  la  Réforme.  Quarante  ans  après,  en  1593,  l'école 
revit  grâce  au  zèle  des  jésuites.  L'un  d'eux,  le  P.  A.  Me- 
diomontanus  arrive  sur  les  lieux  à  Noël  1592,  pour  res- 
taurer le  catholicisme,  avec  l'aide  du  commandant  de- 
là cité,  Valentin  Mindszenti,  et  de  l'épouse  de  celui-ci 
Anne  Banfi.  L'année  suivante  arrive  le  I'.  Gr.  Marosvâ- 
sârhelyi,  le  traducteur  du  catéchisme  du  P.  Canisius. 
En  1593,  l'école  comprend  100  élèves.  Les  jésuites 
élèvent  la  première  construction  pour  cette  école  vers 
1650.  Eux-mêmes  la  dirigent  jusqu'en  1774.  Après  la 
suppression  de  la  Société,  c'est  la  Calholica  commissio, 
créée  au  sein  du  gouvernement  provincial  d'Ardéal 
pour  administrer  les  fondations  catholiques,  qui  prend 
soin  de  l'école.  Cet  état  de  choses  se  maintient  jusqu'en 
1866,  quand  la  susdite  commission  est  dissoute  et  rem- 
placée par  le  Status  romano-calholicus  transylvanicus. 
L'école  a,  au  début,  l'organisation  des  vieilles  écoles 
d'humanités.  Entre  1809  et  1831,  elle  se  nomme 
gymnasium  regium.  Dans  les  dix  dernières  années  du 
siècle  dernier,  elle  devient  lycée  catholique  de  rite 
latin.  Le  local  actuel  date  de  1909-1910.  L'entretien 
de  l'école  revient  au  conseil  directeur  du  diocèse  catho- 
lique de  rite  latin  d'Alba  Julia. 

4.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de 
Mienurea  Ciuc.  —  11  a  été  fondé  pal'  les  franciscains 
a  Sumuleu-CUic  vers  le  milieu  du  xvnf  siècle.  Le  pre- 
mier local  élevé  par  ces  religieux  est  démoli  par  les 
fatales  en  1661.  Il  est  reconstruit  en  1669  et  en  deux 
fois.  Ces  religieux  le  dirigent  jusqu'en  1771.  A  cette 
date,  c'est  la  Calholica  commissio  du  gouvernement 
d'Ardéal  qui  supporte  les  frais  d'entretien,  tandis  que 
la  direction  didactique  et  pédagogique  reste  entre  les 
mains  des  religieux  jusqu'en  1852.  A  partir  de  1853, 
on  y  trouve  aussi  des  prêtres  séculiers  et  même  des 
laies.  A  partir  de  1901,  les  religieux  se  retirent  et  lais- 
sent la  place  aux  prêtres  séculiers  et  aux  laïcs.  Après 
la  suppression  de  la  commission,  le  Status  puis  le 
conseil  directeur  de  l'évêché  ont  pris  en  main  l'en- 
tretien de  l'école.  Ce  conseil  a  construit  en  1909- 
1910  l'immeuble  actuel. 

5.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de  Tàrgul 

c.  —  Il  a  été  fondé  en  1680  par  Moïse  Nagy, 
curé  d'Estelnic.  Près  du  lycée  est  construit  un  internat 
pour  les  jeunes  nobles  seklers.  L'histoire  de  ce  lycée  a 
cinq  périodes  :  entre  les  années  1680  et  1690,  le  lycée 
fonctionne  à  Estelnic;  entre  1696  et  1745.  il  se  trans- 
porte a  Tàrgul  Sâcuesc;  entre  17  15  et  1849,  en  plus 
des  cours  de  gymnase,  fonctionnent  aussi  les  cours  de 
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philosophie;  entre  1802  et  1899.  l'école  fonctionne 
comme  gymnase  à  quatre  classes:  en  septembre  1899, 
s'ouvre  la  Ve  classe  de  lycée,  ]  uis  les  trois  suivantes, 
qui  portent  le  lycée  à  huit  classes.  L'école  a  le  «  droit 
de  publicité  »,  reconnu  par  le  ministère  de  l'Instruc- 
tion publique  depuis  1928.  11  existe  encore  dans  cette 
ville  une  école  normale,  fondée  en  1858  à  Sumuleu- 
Ciuc  par  l'évêque  L.  Haynald  et  transférée,  en  1923, 
à  Miercurea-Ciuc.  Depuis  1931,  elle  ne  possède  que  les 
classes  supérieures  IV- VII,  avec  droit  de  publicité 
reconnu  par  le  ministère. 

6.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de 
Tàrgul-Mures.  ■ —  11  fut  fondé  par  les  jésuites,  à  une 
date  non  encore  précisée.  Ce  sont  eux  qui  construisent 
le  premier  local  de  l'école  entre  1704-1708,  sur  l'em- 
placement de  l'église  catholique  actuelle.  Le  lycée  reste 
sous  kur  direction  jusqu'en  1774.  Depuis  cette  date 
jusqu'en  1866.  c'est  la  Catholica  commissio  qui  s'en 
occupe,  puis  le  Status,  devenu  conseil  directeur  du 
diocèse  catholique  d'Alba  Julia.  L'organisation  est 
celle  des  écoles  secondaires  du  temps.  Entre  1701- 
1848,  l'école  se  nomme  gymnasium  regium,  ensuite 
gymnasium  calholicum.  Jusqu'en  1778.  ille  a  trois 
classes;  à  partir  de  1778,  cinq.  En  1869-1S70.  elle 
devient  gymnasium  maius.  avec  six  classes;  et  en 
1897-1 89S,  gymnase  supérieur  avec  huit  classes.  L'an- 
cien bâtiment  a  servi  entre  1784  et  1905.  En  1905,  le 
Status  construit  l'immeuble  actuel. 

7 .  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de  Cluj.  — 
Il  a  été  fondé  en  1579  par  Stefan  (Cristophorus)  Ba- 
thory  de  Somlyô,  alors  prince  d'Ardéal  et  roi  de 
Pologne.  L'acte  de  fondation  est  daté  de  Vilna 
(Pologne)  le  12  mai  1581.  Au  début,  l'école  est  ouverte 
par  les  jésuites  dans  un  ancien  monastère  bénédictin. 
Puis  on  la  transporte  au  centre  de  la  ville  vers  1700. 
A  la  même  époque  on  construit  l'internat  et  son 
église  en  style  baroque.  Pendant  près  d'un  siècle  et 
demi,  l'école  est  dirigée  par  les  jésuites,  qui  lui  donnent 
l'organisation  du  cycle  de  six  ans,  de  règle  dans 
leurs  instituts.  La  matière  principale,  après  la  religion, 
est  la  langue  latine.  On  y  enseigne  aussi  l'histoire,  le 
grec,  l'arithmétique  et  la  géométrie.  Pendant  long- 
temps seule  école  catholique  existante,  elle  est  très 
recherchée  par  la  jeunesse  de  tout  l'Ardéal.  En  1776, 
les  piaristes  en  prennent  la  direction.  Le  régime  de 
l'enseignement  suit  en  grande  partie  la  Norma  reyia 
de  1781.  L'école  a  possédé  des  professeurs  renommés. 
Rappelons  le  P.  Milanesi,  professeur  de  médecine; 
Stefan  Szanto-Arator,  traducteur  de  la  Bible;  Ma- 
thias  Sambar,  écrivain  ecclésiastique:  Martin  Szenti- 
vanyi,  professeur  de  droit;  David  Szabo  de  Barot, 
écrivain;  Max  Ilell,  astronome;  Jean  Molnar-Piuaru, 
oculiste;  Martin  Bolla,  historien;  Henri  Finaly, 
linguiste;  Geza  Czirbusz,  géographe,  etc. 

Mentionnons  parmi  les  anciens  élèves,  le  célèbre 
cardinal  Lierre  Pazmany.  métropolitain-primat  de 
Hongrie;  les  évêques  catholiques  de  rite  latin  Joseph 
Martonfi,  Nicolas  Kovats,  François  Lonhart;  de  rite 
roumain  uni  Jean  Giurgiu  de  Patak  et  Jean  Li  ni'  ni  , 
orthodoxes.  Nicolas  Popea  e1  Basile  Moga;  l<  métro- 
polite orthodoxe  Jean  Metiano:  les  écrivains  Clément 
Mikès,  Pierre  Apor,  Farkas  Cserey,  Nie.  Josika,  Stefan 
Petelei,  Georges  Sincaï,  Pierre  Maïor,  Georges  Lazâr, 
Théodore  Racocea,  Georges  Barit,iu,  Aron  Pumnul, 
Jean  Maïoresco,  le  juriste  Carol  Szasz.le  héros  national 
roumain  Avram  lancu,  et  d ': 

///.  LES  CATHOLIQUES  11.    RITE  ARMÉNIEN.  -      Bien 

que  n'étant  que  36000  fidèles,  ils  possèdent  depuis  le 
5  juin  i'.i;;o  un  administrateur  apostolique,  le  1 
Gokian  (de  la  congrégation  des  mékitaristes  de 
Vienne)  qui  relève  directement  du  Sainl  Siège.  La 
cathédrale  de  la  Sainte-Trinité,  avec  trois  prêtres  et  la 
résidence'  de  l'administrateur  sont  a  Gherla-Somes.  il 
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y  a  encore  cinq  paroisses,  toutes  ayant  leur  titulaire. 
Les  Arméniens  catholiques  possèdent  encore  huit 
chapelles  et  trois  séminaristes.  Ils  possèdent  une  école 
primaire  avec  trois  instituteurs  et  cinquante-quatre 
élèves;  deux  orphelinats  et  deux  asiles  de  vieillards; 
des  réunions  de  piété  eucharistique,  de  Sainte-Anne, 
du  Saint-Rosaire,  du  Sacré-Cœur.  Les  dissidents  sont 
au  nombre  de  18  000,  avec  vingt-trois  églises,  cinq 
chapelles  et  vingt-quatre  prêtres. 

Voir  les  annuaires  des  écoles  mentionnées  dans  le 
chapitre. 

IV.  Les  ordres  religieux. —  I .  DANS  LES  DIOCÈSES 
DE  RITE  ROUMAIN.  —  1»  L'ordre  de  Saint-Basile  le 
Grand.  ■ —  Il  existe  dans  l'Église  roumaine  unie  depuis 
1717.  Cette  année-là.  les  pruniers  moines  basiliens, 
Grégoire  Maer  (alias  Maïor).  Silvestre  Caliani  et  Gé- 
ronce  Cotorea,  entrèrent  au  monastère  de  la  Sainte- 
Trinité  de  Blaj.  En  1750,  Athanase  Rednic  vint  de 
Muncaciu.  Grâce  à  ces  moines,  nous  voyons  s'ouvrir 
les  écoles  de  Blaj  A  partir  de  1784.  l'ordre,  pour  plu- 
sieurs raisons,  mais  surtout  à  cause  du  joséphisme 
niveleur,  commence  à  vivoter  et  à  végéter  jusqu'en 
1870.  Depuis  ce  moment-ci,  jusqu'à  nos  jours,  l'ordre 
est  à  peu  près  inexistant.  11  est  vrai  que,  de  temps 
à  autre,  nous  voyons  des  moines  paraître,  mais  sans 
qu'ils  puissent  mener  une  vraie  vie  monastique,  au 
point  que  la  branche  de  l'ordre  basilien  de  Blaj  dispa- 
rait complètement. 

1 .  Le  monastère  de  Bixad.  —  Il  a  été  fondé  en  1 700 
par  l'archimandrite  Isaïe  de  Trébizonde.  De  là,  ce 
moine  exerça  une  propagande  active  dans  les  régions 
du  nord-ouest  du  pays,  surtout  dans  la  région  nom- 
mée «  la  terre  de  l'Oash  »,  en  faveur  de  l'union  avec 
lEelise  de  Rome.  En  1701,  l'archimandrite  est  tué 
perfidement  par  des  brigands,  poussés  par  les  calvi- 
nistes qui  veulent  enrayer  sa  propagande  religieuse. 
Après  sa  mort,  le  monastère  resta  désert  jusqu'au  mi- 
lieu du  xviii»  siècle,  moment  où,  à  la  suite  des  de- 
mandes réitérées  de  la  population,  le  protohigoumène 
de  Muncaciu,  dont  dépendait  Bixad,  envoya  quelques 
moines.  Dès  lors,  il  y  a  toujours  eu  des  moines  ici,  soit 
roumains,  soit  appartenant  à  d'autres  nationalités. 
En  1919,  le  monastère  devint  complètement  roumain, 
car  les  Ruthènes  restèrent  à  peu  près  tous  sous  la 
domination  tchécoslovaque.  En  1925,  à  la  mort  du 
dernier  hiéromoine  roumain  de  la  commune  obser- 
vance,  le  monastère  passa  aux  basiliens  de  la  branche 
polonaise,  réformée  par  ordre  de  Léon  XIII.  Pendant 
l'été  de  cette  même  année,  trois  hiéromoines  et  un 
frère  convers  s'installèrent  dans  le  monastère,  ouvrant 
avec  l'autorisation  du  Saint-Siège  un  noviciat  parti- 
culier et  commençant  une  activité  missionnaire  très 
intense.  La  nouvelle  fondation  fut  très  rapidement 
connue,  Bixad  étant  le  lieu  de  pèlerinage  le  plus  connu 
dans  le  nord  de  la  Transylvanie,  possédant  une  icône 
miraculeuse  très  célèbre,  dont  le  culte  attire  chaque 
année  de  :">0  a  60  000  pèlerins. 

En  1927,  le  monastère  de  Bixad  reprend  la  publi- 
cation  de  la  revue  pastorale  :  Cuvânlul  adevârului 
[Parole  de  la  vérité],  fondée  par  un  moine  basilien  de 

Prislop  in  1913.  Celle  revue  est  d'un  grand  secours 
aux  prêtres  <\\i  ministère.  En  1932,  le  mon,  tèri 
organisa  une  imprimerie  qui  permit  aux  moines  de 
s'adonner  a  la  publication  -.-.  bon  marché  de  brochures 
populaires  religh  uses.  De  la  fondation  de  l'imprimerie 
jusqu'à  la  lui  de  l'année  1936,  les  Pères  ont  pu  publier 
170  000  brochures  populaires.  En  1933,  les  moines 
lancèrenl  on  petit  bulletin  Misionarul  Eucharistie 
[Le  ii  issii  nnaire  eucharistique],  organe  de  l'association 
adoi  ati  uis.  dont  le  centre  se  trouve  a 
lis  religieux  entreprennent  de  nombreuses 
missions   populaires  dans   de   multiples   paroisses  de 
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la  province  métropolitaine,  et  souvent  donnent  des 
retraites  aux  prêtres  et  aux  séminaristes  dans  les  diffé- 
rents centres. 

A  présent,  à  Bixad  se  trouvent  :  le  supérieur  régio- 
nal des  basiliens  de  Roumanie  avec  quatre  hiéromoines, 
quatorze  moines  et  dix  novices.  A  Rome  se  trouvent 
deux  étudiants,  et  deux  en  Pologne.  Bixad  compte 
actuellement  trente-trois  religieux. 

2.  Le  monastère  de  Moisea.  —  Pendant  l'été  de  1933, 
les  basiliens  de  Bixad  ont  pris  la  direction  du  monas- 
tère de  Moiseu  dans  le  Maramures,  monastère  ancien 
fondé  avant  1C00  et  resté  désert  depuis  de  longues 
années.  Le  monastère  abrite  actuellement  deux  hiéro- 
moines et  quatre  moines.  C'est  un  centre  de  pèleri- 
nage qui  attire  annuellement  de  20  à  25  000  pèlerins. 

3.  Le  monastère  de  Nicula.  —  Trois  ans  plus  tard,  les 
religieux  de  Bixad  reprennent  la  direction  du  monas- 
tère de  Nicula,  fondé  en  1600.  On  y  vénère  une  célèbre 
icône  miraculeuse.  Le  piaristc  André  Varjas  dit,  avec 
raison,  que  le  miracle  le  plus  important  opéré  par 
Notre-Dame  de  Nicula  est  le  retour  des  Roumains, 
pendant  longtemps  dissidents,  à  l'unité  romaine.  De 
1840  à  1936,  le  monastère,  visité  annuellement  par  50  à 
60  000  pèlerins,  n'abrita  aucun  moine.  Maintenant 
il  compte  deux  hiéromoines  et  quatre  moines. 

4.  Le  monastère  de  Prislop.  —  L'ordre  basilien  pos- 
sède encore  le  monastère  de  Prislop-Hunedoara, 
mais  pour  le  moment  il  n'y  a  pas  de  religieux. 

Le  nombre  total  des  basiliens  roumains  est  de  neuf 
hiéromoines,  vingt-deux  moines,  quatre  étudiants  en 
théologie,  dix  novices,  en  tout  quarante-cinq  religieux. 

La  direction  centrale  de  l'ordre  basilien  de  la 
Stricte-Observance  se  trouve  à  Rome,  3  piazza  Ma- 
donna  dei  Monti.  L'ordre  ne  reçoit,  comme  frères  de 
chreur,  que  des  candidats  ayant  leur  baccalauréat.  Le 
noviciat  dure  dsux  ans  suivi,  pour  les  frères  de  chœur, 
de  deux  ans  de  philosophie  et  de  quatre  ans  de  théo- 
logie. Les  frères  convers  doivent  apprendre  un  métier 
ou  bien  aider  à  la  bonne  marche  matérielle  des  mai- 
sons. La  vie  rie  l'ordre  est  caractérisée  par  une  spiri- 
tualité profonde  et,  à  l'intérieur  du  monastère,  par  un 
grand  esprit  de  famille,  au  dehors  par  une  activité 
intense,  par  la  presse  et  la  prédication. 

2°  Les  auguslins  de  l'Assomption.  —  Ils  ont  été 
appelés  en  Roumanie  en  1923  par  Mur  Suciu,  métro- 
politain deBlaj.  La  Providence  avait  permis  que  celui 
qui  dirige  aujourd'hui  la  congrégation  de  l'Assomption, 
le  R.  P.  Gervais  Quenard,  se  fût  sacrifié,  pendant 
la  Grande  Guerre,  à  soigner  les  soldats  roum  ri  as  atteints 
du  typhus  exanthématique.  Nommé  supérieur  géné- 
ral le  P.  Quenard  ne  put  que  se  réjoui:  de  répondre 
a  l'invitation  de  l'épiscopat  roumain  uni,  d'envoyer 
des  professeurs  de  français  aux  lycées  de  Blaj  et  de 
Beius.  En  1923.  les  deux  premiers  prêtres  de  l'Assomp- 
tion arrivèrent  à  Blai,  et  l'année  d'après  deux  autres 
furent  envoyés  à  Beius.  En  1926,  Mgr  Nicolesco  en 
demande  deux  pour  la  direction  de  l'internat  diocé- 
sain de  Lugoj.  Dans  chaque  centre,  les  assomption- 
nistes,  en  plus  de  leurs  occupations  officielles,  fon- 
dèrent des  œuvres  conformes  à  l'esprit  de  leur  ordre. 
A  Blaj.  ils  ouvrent  le  petit  séminaire  Casa  Domnului 
et  l'un  d'entre  eux  fut  nommé,  pendant  quelques 
années,  recteur  de  l'internat  Vancea  de  garçons, 
annex •  au  lycée  Saint-Basile  le  Grand.  A  Beius.  les 
assomptionnistes  ont  la  direction  de  l'intern.  t  Pavelde 
ons,  contigu  au  lycée  Samuel  Vulcan,  et  d'un  petit 
séminaire Crislos  Rege.  En  1928,  à  l'occasion  de  l'année 
jubilaire  du  lycée,  les  Pères  de  Beius  font  paraître 
YObservalor.  revue  de  culture  général.'.  Certains  numé- 
ros spéciaux,  comme  ceux  en  l'honneur  rie  saint 
Augustin  (1930).  de  la  sai    :  931  ).  du  divin 

Rédempteui  i  ainte  Bernadette  (1934),  ont 

été  accueillis  avec  une  grande  sympathie  par  les  catho- 


liques. La  bonne  renommée  de  Beius  a  beaucoup 
gagné  par  l'arrivée  de  ces  apôtres  désintéressés.  De 
même,  l'enseignement  du  français  est  en  honneur  dans 
ces  internats  que  les  Pères  dirigent  selon  l'esprit  des 
pensionnats  catholiques  français. 

Dans  ces  trois  centres,  en  étroite  collaboration  avec 
le  clergé  diocésain,  les  assomptionnistes.  passés  au  rite 
oriental,  s'adonnent  à  un  ministère  fécond,  à  Blai, 
dans  la  belle  chapelle,  qu'ils  ont  eux-mêmes  bâtie,  à 
Beius,  dans  une  petite  église  historique  en  bois,  appor- 
tée d'un  village  voisin  et  rebâtie  dans  leur  propriété, 
enfin  à  Lugoj.  dans  la  chapelle  de  l'internat.  Ils  pren- 
nent part  aussi  aux  missions  populaires  et  aident  les 
prêtres  dans  leur  œuvre  d'apostolat.  Voyant  qu'un 
certain  nombre  de  jeunes  gens  désiraient  entrer  chez 
eux,  les  Pères,  avec  l'autorisation  du  Saint-Siège,  ont 
ouvert  en  1926,  un  noviciat  à  Beius. 

A  Bucarest,  depuis  l'automne  1934,  les  assomption- 
nistes ont  ouvert  un  foyer  d'étudiants.  Ceux-ci  ont 
donc  une  maison  où  ils  se  sentent  en  famille  et  où 
ils  trouvent  une  atmosphère  religieuse,  grâce  à  la 
présence  d'une  chapelle  où  se  célèbrent  les  offices  dans 
le  rite  roumain.  Les  Pères  rendent  volontiers  service 
aux  deux  autres  églises  roumaines  unies,  quand  le 
clergé  leur  demande  leur  concours.  Ils  espèrent  être 
bientôt  chargés  d'une  paroisse  rie  rite  roumain  dans 
les  environs  de  la  gare  du  Nord.  Les  assomptionnistes 
ne  font  que  commencer  leur  activité  en  Roumanie. 
Une  fois  établis,  leur  nombre  ne  pourra  que  s'accroître, 
grâce  aux  vocations  roumaines  et  ils  auront  la  possi- 
bilité d'exercer  une  belle  activité,  comra:  dans  les 
autres  pays.  En  Roumanie, pour  le  moment,  on  compte 
onze  prêtres  dont  six  roumains  et  cinq  frères  convers 
roumains,  de  plus  dix  religieux  roumains  à  l'étranger 
qui  font  leurs  études. 

Tout  récemment,  par  une  délicate  attention  a 
l'égard  du  pays  qui.  après  la  Grande  Guerre,  avait  pris 
l'initiative  des  congrès  internationaux  de  byzanti- 
nologie  en  organisant  le  premier  sur  son  sol,  les 
assomptionnistes  ont  pris  la  résolution  de  transporter 
leur  institut  d'études  byzantines  de  Karii  Keui  (Cons- 
tantinople)  à  Bucarest.  Leur  vaste  bibliothèque  de 
spécialité  byzantine  y  fut  transportée  ainsi  que  leur 
revue  bien  connue,  les  Échos  d'Orient,  qui  en  est  à  sa 
quarantième  année  d'existence.  On  attend  beaucoup 
des  fils  de  saint  Augustin  en  Roumanie. 

Les  sœurs  oblnles  de  l' Assomption,  fondées  en  1863 
par  le  P.  Emmanuel  d'Alzon,  pour  être  les  auxiliaires 
omptionnistes  dans  leurs  œuvres  apostoliques, 
ont  été  appelées  par  Mgr  Frentiu,  évêque  d'Oradéa,  en 
1925,  pour  prendre  la  direction  de  l'internat  Pavel  de 
jeunes  filles  annexé  au  lycée  rie  filles  de  Beius.  Elles 
ont  également  ouvert  une  maison  pour  postulantes  et 
maintenant  elles  ont  trois  sœurs  roumaines  à  Beius 
et  dix  autres  qui  se  trouvent  au  noviciat  en  France. 
Elles  pourront  entreprendre,  en  s'adaptant  à  leur 
milieu,  d'autres  œuvres  apostoliques. 

3°  La  Société  de  Jésus.  —  Elle  exerça  son  activité  en 
Roumanie  du  vivant  même  rie  saint  Ignace  de  Loyola. 
1554,  l'évêque  rie  Transylvanie.  Paul  Bornemisa, 
lui  demandait  de  fonder  un  collège  dans  cette  région. 
La  haine  ries  calvinistes  fit  avorter  le  projet.  En  1556, 
l'évêque  fut  exilé  et  ses  biens  séquestrés.  Le  prince 
Etienne  Bathory.  plus  tard  roi  de  Pologne,  fervent 
catholique,  fonda,  en  1579,  un  collège  à  Cluj  et  le 
confia  à  la  Compagnie  de  Jésus.  En  1581,  ce  collège 
fut  élevé  au  rang  d'université  et  occupa  un  nou- 
veau local.  Il  devint  aussi  une  école  supérieure  très 
!s  ries  meilleures  familles  le  fré- 
quentaient et,  parmi  eux.  on  remarque  le  jésuite 
Pierre  Pazmany  (t  lti37i.  futur  cardinal,  âme  de  la 
contre-réforme  en  Hongrie.  Entre  1581  et  15S8,  la 
Société   de   Jésus   possédait  à    Cluj   une  imprimerie 
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importante.  La  résidence  d'Alba  Juiia  fut  fondée  en 
1581.  De  là  et  de  Gluj  partirent  les  meilleurs  prédi- 
cateurs de  l'ordre  pour  prêcher  des  missions  popu- 
laires dans  toute  la  Transylvanie.  Le  P.  Jean  Leleszi 
prêcha  des  missions  dans  six  cents  paroisses.  Le 
P.  Alard,  d'origine  allemande,  aidé  par  d'autres  Pères, 
convertit  de  nombreux  hérétiques.  Les  protestants 
virent  de  fort  mauvais  œi]  cette  activité  apostolique. 
La  «  Diète  »  ou  réunion  des  représentants  provinciaux, 
à  Médias,  en  1588.  demanda  l'expulsion  des  jésuites  de 
Transylvanie.  Une  partie  des  religieux  se  retira  en 
Moldavie  et  l'autre  partie  en  Munténie.  Kn  1588, 
ils  organisèrent  même  une  mission  à  Iassy.  En  1590, 
le  prince  les  rappelle  en  Transylvanie,  à  Cluj,  à 
Alba  Juiia  et  à  Oradéa,  mais  ils  devaient  être  très 
prudents.  Michel  le  Brave,  premier  grand  réalisateur 
de  l'unité  roumaine,  fait  restituer  aux  Pères  leurs 
biens.  C'est  à  eux  qu'il  confie  l'éducation  de  son  fils 
Pctrascu.  Après  sa  mort,  les  jésuites  sont  de  nouveau 
attaqués  par  les  protestants  en  1603.  A  Cluj.  le  frère 
sacristain  est  tué  pendant  qu'il  défendait  le  Saint  - 
Sacrement,  tandis  que  le  recteur  du  collège  était 
blessé.  En  1606,  les  jésuites  sont  encore  expulsés  de 
Transylvanie.  Le  prince  Gabriel  Bethlen,  cependant, 
les  rappelle  et  leur  rend  beaucoup  d'églises  et  les  rési- 
dences d'Alba-Julia  et  Cluj.  A  la  même  époque,  s'or- 
ganise la  résidence  de  Caransebcs,  où  un  Père  originaire 
de  cette  ville,  Georges  Buitul,  roumain  de  naissance, 
exerce  un  fructueux  apostolat.  Ayant  terminé  ses 
études  ecclésiastiques  au  Collège  germanique  de 
Rome,  où  il  devint  membre  de  la  Compagnie,  il  prêche 
la  parole  de  Dieu,  d'abord  dans  la  région  de  Caran- 
sebcs, ensuite  à  Cluj-Manastur  où  il  meurt  en  1635. 
Les  habitants  de  Caransebcs,  en  apprenant  sa  mort, 
viennent  à  Cluj  pour  remporter  avec  respect  les  restes 
de  leur  apôtre  aimé.  Le  P.  G.  Buitul,  alors  qu'il  était 
encore  élève  à  Rome,  avait  traduit  en  roumain  le 
catéchbme  de  saint  Pierre  Canisius.  En  mêmeïtemps, 
les  jésuites  forment  une  Missio  Dacica  en  1640,  avec 
neuf  prêtres,  trois  professeurs  et  deux  frères. 

En  1653,  les  religieux  sont  de  nouveau  expulsés  de 
Transylvanie,  mais,  à  l'avènement  des  Habsbourg,  ils 
reviennent  à  Cluj  et  y  reçoivent  l'église  de  l'ancienne 
citadelle,  aujourd'hui  entre  les  mains  des  francis- 
cains. Peu  à  peu,  ils  rachètent  la  petite  propriété  de 
Manastur,  construisent  l'église  de  l'université  (1718- 
1724),  ensuite  le  séminaire  Bathory-Apor  (1734)  et 
l'internat  des  nobles  (1735).  Ces  instituts  sont  dirigés 
par  les  Pères  avec  de  grands  succès,  jusqu'à  la  suppres- 
sion de  la  Société  (1773).  Vers  le  même  temps  (1683- 
1773),  les  Pères  fondèrent  une  maison  à  Satu-Mare. 
Partout,  ils  accomplirent  de  grandes  choses  sur  le  ter- 
rain de  l'éducation,  des  sciences  et  de  la  vie  r<  ligieuse. 
Un  Père  d'origine  transylvaine.  Stefan  Pongralz.  mou- 
rut martyr  pour  la  foi  catholique,  en  1619,  a  Casovia 
(Kosice  en  Tchécoslovaquie)  et  a  été  béatifié  en  1906. 
A  la  fin  du  xvn'  siècle,  les  jésuites  fondèrent  un 
grand  nombre  de  maisons  en  Transylvanie  :  Gheor- 
gheni,  1689;  Brasov,  1690;  Orad  a  e1  Sibiu.  1692; 
Timisoara,  1716;  Baïa  Mare.  1713;  Baïa  Sprié,  1730; 
à  Sibiu  et  a  Odorhi  iu,  ils  dirigèrent  même  un  lycéi  et 
fondèrent  el  administrèrent  les  paroisses  de  Sibiu, 
Brasov,  Odorheiu,  Targui  Mureç  el  Satu  Maie. 

L'évciKiinnl  le  plus  importanl  ;i  cette  époque  dans 
l'histoire  du  pi  uplc  roumain  I  union  des  l  :<  umains 
transylvains  avec  l'Églisi  de  Rome  est  dû  a  leur 
zèle.  L'apostolat  du  I'.  G.  Iiuiiui  excita  une  vive 
admirai  ion  pour  leurs  oeuvres.  C'est  grâce  a  l'action 
apostolique  du  P.  Paul  Barani  que  l'on  doit  la  réunion 
du  synode  de  l'union,  tenu  a  Alba  Juiia  en  1697,  sous 
le  métropolite  Théophile.  A  la  mort  de  ci  lui-ci,  son 
:  ur.  Athanase  Anghi  I,  continua  les  tractations 
avec  Rome  H  1rs  mena  à  bonne  fin.  Jusqu'en   177.'!, 


les  évèques  roumains  unis  ont  comme  conseillers  des 
jésuites.  Certains  d'entre  eux  sont  très  populaires. 
comme  par  exemple  le  P.  Adam  Fitter,  à  qui  l'on 
offrait  de  devenir  le  successeur  de  l'évêque  Jean  Giur- 
giu  de  Patak  et  qui  refusa  par  humilité. 

La  suppression  de  la  Compagnie  de  Jésus  (1773)  fut 
un  grand  coup  pour  la  vie  el  les  institutions  catho- 
liques en  Transylvanie.  Jusqu'en  1858,  sur  le  territoire 
de  la  Roumanie  actuelle,  il  n'y  eut  plus  de  maison  de 
la  Compagnie,  mais,  en  cette  année,  l'évêque  de  Satu- 
Mare.  Jean  Ham,  leur  confie  l'internat  du  lycée  qu'ils 
dirigèrent  jusqu'en  1927,  date  où  ils  furent  remplacés 
par  des  prêtres  du  diocèse.  En  1924,  s'organise  la 
mission  roumaine  qui  devint,  en  1931,  une  vice-pro- 
vince. La  Compagnie  a  une  résidence  à  Bucarest, 
a  Iassy,  Cernàuti  (Czernovitz),  Cluj,  Satu-Mare  el 
Totcsti-Hunedoara  avec  un  total  de  vingt  el  un 
prêtres.  Depuis  1930,  les  jésuites  ont  la  direction  du 
séminaire  diocésain  latin  de  Iassy.  En  1924,  Us  on1 
ouvert  un  noviciat  à  Satu-Mare,  puis  à  Totesti,  où 
l'institution  prit  un  caractère  purement  roumain.  En 
1927,  s'organise  la  section  roumaine  de  l'ordre,  et  la 
première  maison  de  rit  roumain  est  celle  de  Totesti. 
Les  étudiants  en  philosophie  et  en  théologie  font 
leurs  études  en  Pologne  et  en  Belgique,  et  sont  pour 
le  moment  au  nombre  de  sept.  Le  nombre  total  des 
religieux  de  la  Compagnie  en  Roumanie  est  de  trente- 
huit. 

4°  La  congrégation  des  saurs  de  Sainte-Marie  de 
Blaj.  —  Déjà  le  IP  concile  provincial  (Blaj,  1882) 
prévoyant  au  titre  ni,  c.  r-ll,  la  restauration  aussi 
rapide  que  possible  de  l'ordre  des  basiliens,  montrait 
l'utilité  des  instituts  de  religieuses  pour  l'éducation 
de  la  jeunesse  féminine  des  grandes  villes,  exprimait 
le  désir  de  voir  ces  plans  se  réaliser  et  promettait  de 
recueillir  les  fonds  nécessaires.  Cependant,  pendant 
longtemps,  rien  ne  se  lit.  La  Grande  Guerre  cepen- 
dant posa  de  nouveau  la  question  de  la  fondation  de 
religieuses. 

Au  printemps  de  1916.  le  chanoine  Basile  Suciu,  qui 
devait  devenir  en  1019  métropolite  de  Blaj,  demandait 
l'avis  du  grand  patriote  Georges  Pop  de  Bâsesii,  sur 
l'organisation  et  la  direction  de  l'orphelinat  roumain 
uni  de  Blaj;  le  grand  homme  roumain  conseilla  au  nie 
tropolite  de  faire  venir  des  religieuses.  Après  la  guerre, 
en  1921,  le  métropolite  obtint  du  pape  que  toutes  les 
religieuses  roumaines  unies,  qui  se  trouvaient  dans 
les  monastères  de  rite  latin  de  l'ex-empire  austro- 
hongrois,  pourraient,  si  elles  le  voulaient  passer  dans 
le  monastère  de  Blaj.  Trois  soeurs  répondirent  à  cet 
appel.  Parmi  elles,  se  trouvait  sœur  Marie  Febronia 
Muresanu,  originaire  de  Subcetate-Mures,  appartenant 
à  la  congrégation  bavaroise  des  franciscaines  de 
Mallersdorf,  ayant  fait  sis  é-l  u.los  de  pédagogie  supé- 
rieure à  Kalocsa  (Hongrie)  el  pour  lors  professeur  a 
Tàrgul-Muri  s  Elle  fut  chargée  de  l'organisai  ion  e1  île  la 
direction  de  la  nouvelle  congrégation.  Six  autres 
candidates  demandèrent  leur  admission.  Ce  fut 
Mgr  Nicolesco,  l'actuel  métropolite  de  Blaj.  alors  cha- 
noine, qui  rédigea  le  premier  règlem  ni  demeuré  en 
vigueur  jusqu'en  1935,  date  a  laquelle  Mgr  Balan, 
l'évêque  actui  l  de  Lugoj,  alors  membre  de  la  commis- 
sion romaine  pour  la  codification  du  droit  canonique 
oriental,  élabora  en  1935  un  nouveau  statut  qui  al  tend 
I  appi  obal  ion  du   Saint  Siège. 

En  quinze  ans.  cette  congrégation  s'est  développée 
ri, m  extraordinaire.  Au  commencement,  elle  se 
trouvait  à  (  Ibreja  avec  l'orphelinal  dont  elle  e  ta  il  char 
automne  «le  l'année  1927  i  Ile  \  in1  se  fixer  a 
Blaj  nu  elle  pril  la  direction  de  l'internai  des  écoles 
secondaires  de  filles,  abritées  dans  un  magnifique 
bâtimenl  appelé  Inslilul  de  lu  reconnaissance.  La 
congrégation  compte  quatre-vingts  membres  el  sent 
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maisons;  quatorze  élèves  ont  embrassé  la  vie  reli- 
gieuse. A  C!uj,  capitale  de  la  Transylvanie,  les  sœurs 
ont  deux  maisons.  La  première  est  l'école  mu 
supérieure,  l'autre  une  école  primaire.  On  trouve 
encore  des  sœurs  à  l'hôpital  Michel  le  Brave  de 
Craiova:  s<dze  d'entre  elles  au  sanatorium  pour  tuber- 
culeux à  Aïud,  et  autant  à  celui  de  Geoagiu  de  Jos 
(Hunedoara);  six  à  l'hôpital  départemental  de  Reghin- 
Wures,  et  onze  à  l'hôpital  d'État  de  Sighisoara  (Târ- 
nava  .Mare).  A  Sovata,  la  maison  de  Cluj  possède  une 
maison  de  repos  pour  les  bûtes  payants. 

Les  écoles  dirigées  par  les  sœurs  sont  en  bonnes 
mains,  selon  les  paroles  de  M.  Angelesco,  ministre 
de  l'Instruction  publique.  ■  En  visitant  ces  écoles 
(celles  de  Cluj),  écrit-il.  je  suis  resté  sous  l'impression 
d'une  parfaite  discipline  scolaire,  d'une  admirable 
propreté  et  d'un  ordre  exceptionnel  que  rarement  on 
trouve  en  d'autres  écoles.  J'ai  été  frappé,  en  parti- 
culier, de  l'esprit  «le  sacrifice  et  d'abnégation  montré 
par  les  saurs  de  la  congrégation  Sainte-Marie,  qui, 
quoique  recrutées  souvent  dans  des  familles  distin- 
guées, comprennent  et  savent  néanmoins  sacrifier 
tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  noble  dans  le  cœur  pour 
contribuer  au  progrès  de  la  culture  roumaine.  J'ai 
trouvé,  ici,  ce  qui  m'était,  en  tant  que  ministre,  un 
programme,  c'est-à-dire  une  réalisation  du  suprême 
commandement  pédagogique  et  didactique  qui  de- 
mande non  seulement  l'instruction  mais  surtout  la 
culture  du  cœur,  la  formation  et  l'entraînement  des 
caractères  sur  le  du  min  tracé  par  les  vérités  éternelles 
de  la  religion  chrétienne.  Je  vois  l'esprit  de  Blaj 
réalisé  ici,  comme  je  l'ai  vu  réalisé  là-bas  même,  et  je 
pense  que.  pour  les  écoles  dirigées  dans  cet  esprit, 
l'État  n'a  pas  contribué  autant  qu'il  l'aurait  pu.  » 

//.  DANS  LES  DIOCÈSES  DE  RITE  LATIN.  —  1°  L'itnhi- 
diocèse  latin  de  Bucarest.  —  En  dehors  de  trois  jésuites. 
de  deux  lazaristes,  de  trois  Pères  de  Steyl  (S.  V.  D.), 
un  méchitariste,  comptent  encore  les  congrégations  sui- 
vantes  : 

1.  Les  frères  des  écoles  chrétiennes.  —  Ils  ont  des  mai- 
sons a  Bucarest  et  vingt-quatre  frères.  Four  donner  aux 
candidats,  en  plus  de  l'éducation  morale  et  religieuse, 
une  éducation  vraiment  nationale,  les  supérieurs  ont 
ouvert  un  noviciat.  A  Oradéa,  à  côté  de  l'école  nor- 
male roumaine  unie,  les  frères  ont  la  direction  de 
l'internat  et  comptent  trois  anciens  frères,  dix-sept 
frères  scolastiques,  et  trente-trois  aspirants.  A 
Craiova,  il  y  a  trois  frères  et  quatre  à  Satu-Mare.  au 
total   quatre-vingt-quatre   membres. 

2.  Les  dames  dites  anglaises.  — Elles  sont  au  nombre 
de  292  religieuses,  dans  six  maisons,  dont  trois  à 
Bucarest  et  trois  en  province  (Brâila,  Craiova,  Turnul 
Severin).  La  maison  principale  est  à  Bucarest,  où  se 
trouve  aussi  le  noviciat. 

En  1906,  l'institut  reçoit  la  médaille  d'or  et  le 
diplôme  d'honneur  de  l'exposition  jubilaire  roumaine, 
à  cause  des  travaux  que  l'institut  avait  fait  exposer. 
En  1913,  à  la  demande  de  S.  A.  R.  la  princesse 
Marie,  future  reine,  quatre  sœurs  de  cet  institut, 
en  compagnie  de  quatre  filles  de  la  charité,  partirent 
pour  Zimnicca,  pour  soigner  les  soldats  malades  du 
choiera,  pendant  la  guerre  balkanique.  En  1916  pen- 
dant la  Grande  Guerre,  les  maisons  des  sœurs  sont 
transformées  en  hôpitaux  pour  les  soldats.  Les  sœurs 
s'en  occupent  avec  beaucoup  de  dévouement.  Beau- 
coup d'entre  elles  fuient  victimes  de  leur  dévouement 
auprès  des  cholériques,  et  l'une  d'elles  succomba  à 
cette  maladie.  Le  27  niai  1925,  a  lieu  la  consécration 
rie  la  nouvelle  chapelle  de  l'institut,  en  présence  de 
S.  M.  Ferdinand  I".  Pendant  les  années  qui  suivent, 
certaines  améliorations  ont  pu  être  réalisées,  dans 
l'institut  même,  qui  adopte  le  programme  de  l'État 
pour  toutes   les   classes.   En   1936,   un   grand  nombre 


de  sœurs  qui  n'étaient  pas  encore  citoyennes  rou- 
maines, le  sont  devenues.  A  côté  de  l'ordre,  de  la 
propreté,  de  la  piété  qui  dominent  dans  les  maisons  de 
cette  congrégation,  les  Roumains  sont  enchantés  de 
voir  son  patriotisme  et  son  attachement  à  la  dynastie. 

3.  Les  filles  de  la  charité.  —  Elles  sont  à  Bucarest 
depuis  le  20  mai  190fi  Au  commencement,  elles  diri- 
geaient un  dispensaire,  puis  un  ouvroir  pour  quarante 
élèves,  enfin  elles  ouvrirent  un  orphelinat.  La  première 
supérieure  fut  sœur  Élizabeth  Pucci  qui  laissa  un  sou- 
venir impérissable.  Pendant  les  deux  dernières  guerres, 
elle  rendit  de  grands  services  à  sa  patrie  d'adoption, 
surtout  pendant  la  guerre  balkanique,  en  se  dévouant 
auprès  des  soldats  atteints  du  choléra.  Quand  à  la  fin, 
terrassée  à  son  tour  par  la  maladie  et  la  fatigue,  elle 
succomba,  S.  M.  la  reine  .Marie  de  Roumanie,  écrivit 
à   sa  mémoire   une  émouvante  notice  biographique. 

Après  la  Grande  Guerre,  la  congrégation  s'est  réor- 
ganisée et  a  continué  son  travail  avec  un  plus  grand 
zèle.  L'ancienne  clinique  s'est  agrandie  de  deux  nou- 
velles ailes  en  1928  et  1934,  et  en  1936  se  lève  de  terre 
un  dispensaire  et  un  hôpital  à  cinquante  et  un  lits 
pour  les  pauvres  non  payants.  Ici,  chaque  année,  se 
donnent  à  peu  près  10  000  consultations  gratuites  et 
environ  26  000  pauvres  sont  secourus.  La  clinique 
proprement  dite  compte  soixante-dix  lits.  En  1930, 
l'on  construisit  une  église  desservie  par  deux  prêtres 
lazaristes  et  qui  rendra  de  grands  services  aux  malades 
et  aux  fidèles  du  quartier.  La  communauté  de  langue 
française  dépend  de  Paris,  par  Constantinople,  et. 
compte  une  supérieure,  quatorze  sœurs,  aidées  par 
dix-huit  infirmières. 

2U  Le  diocèse  latin  de  Iassy.  —  11  compte  sur  son 
territoire  les  ordres  et  les  congrégations  suivants  : 

1.  Les  /rères  mineurs  conventuels.  —  Ils  étaient  dans 
le  pays  avant  la  fondation  ries  deux  principautés  rou- 
iii  in,  :  la  Munténie  et  la  Moldavie.  Leur  fondateur 
lui-même  avait  pensé  à  l'évangélisation  de  ces  régions. 
En  juillel  1221.  il  s'était  mis  en  route  pour  s'entendre 
avec  saint  Dominique  sur  la  conversion  des  Coumanes 
qui  vivaient  dans  ces  régions.  La  mort  inattendue  de 
Dominique  ne  permit  [dis  la  réalisation  de  ce  projet. 
Cependant,  en  1239.  le  pape  Grégoire  IX,  par  la  bulle 
Cum  hora  underima,  envoie  les  fils  de  saint  François 
I 1  -er  les  1  Sulgares  et  les  Coumanes.  Jérôme  Cata- 
lano,  évêque  local,  relate  en  1322  que,  pendant  quatre- 
vingts  années,  l'on  a  évangélisé  les  Tatares  et  les 
Coumanes  et  bâti  quarante  églises.  En  1227,  eut  lieu  la 
fondation  de  l'évèché  de  Milcove  (Mylcov)  à  la  fron- 
tière des  Tatares,  pour  la  conversion  des  Coumanes 
et  de  leurs  voisins.  Un  certain  nombre  de  franciscains 
souffrirent  le  martyre  pour  leur  foi.  Ainsi  Ange  de  Spo- 
leto,  tué  par  les  Bulgares  à  Mauro-Castro  (Cetatea 
Alba)  entre  les  années  1311  et  1329:  Lucas  et  Valentino, 
ensevelis  le  12  février  1326  dans  la  ville  de  Siret  :  ici 
encore  sont  ensevelis  en  1340  les  martyrs  Blasius  et 
Marcus,  tous  du  monastère  de  la  Sainte-Croix  de 
Léopol  iLwow  en  Pologne).  Ces  moines  convertirent 
au  catholicisme  Latzco,  prince  de  .Moldavie.  A  la 
demande  de  celui-ci.  le  pape  Urbain  Y  fonda,  le  9  mars 
1371,  l'évèché  de  Siret,  en  nommant  comme  premier 
évêque  le  franciscain  André  de  Cracovie.  Cet  évèché 
resta  a  Siret  jusqu'en  1400,  date  à  laquelle  le  domi- 
nicain Jean  Sartorius  transféra  le  siège  à  Snyatin 
(Pologne).  En  1101.  cependant,  le  pape  Boniface  IX 
fonda  l'évèché  de  Bacâu  (Bacovia)  qui  disparut  en  1  i98, 
à  cause  non  seulement  des  guerres  continuelles  contre 
Selim.  le  sultan  de  Constantinople,  mais  aussi  à  cause 
des  hussites.  Entre  1420-1461,  nous  trouvons  les 
traces  d'un  évèché  catholique  à  Baïa,  en  Moldavie, 
ayant  comme  évêques  tantôt  des  dominicains  et  tantôt 
des  franciscains.  En  1Ô17.  la  grande  famille  francis- 
caine se  divise  en  deux  branches,  les  récollets  et   les 
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conventuels.  Ce  furent  les  premiers  qui  eurent  les 
missions  dans  ces  régions:  pas  pour  longtemps,  cepen- 
dant, car  certains  membres  du  clergé  tant  régulier  que 
séculier  passèrent  au  hussitisme  ou  au  calvinisme. 

Le  28  novembre  1580,  Benotl  de  Galiano,  marchand 
italien,  trouve  les  catholiques  de  Munténie  et  de  Mol- 
davie dans  un  état  lamentable.  A  sa  demande,  le  reli- 
gieux conventuel  Jérôme  Arsengo  (Arsenghi)  vient 
comme  visiteur  apostolique  et,  aidé  par  ses  confrères, 
rebâtit  le  monastère  de  Bacâu  laissé  en  ruines,  par  les 
récollets  hongrois.  Une  lois  entrés  dans  le  pays,  les 
conventuels  ne  le  quittent  plus,  ni  pendant  les  guerres 
avec  les  Turcs,  ni  pendant  les  invasions  barbares; ni  la 
faim,  ni  la  peste,  ni  d'autres  fléaux  ne  les  éloignent  de 
leur  centre  d'apostolat.  Parmi  eux,  se  sont  recrutés 
d'abord  «  les  visiteurs  apostoliques  ».  ensuite  i  les  pré- 
fets apostoliques  »  et  cela  pendant  cent  ans.  En  1818, 
Rome  supprime  l'évèché  de  Bacâu  et  eue  le  vicariat 
apostolique  de  Moldavie.  Le  17  juin  1884,  par  le  bref 
Quœ  in  Christiani  nominis  incrementum,  le  pape 
Léon  XIII  crée  l'actuel  diocèse  de  lassy.  En  1895,  la 
S.  ('..  de  la  Propagande  élève  la  mission  «  des  conven- 
tuels o  de  Moldavie  au  rang  de  province  avec  le  titre 
de  Saint-Joseph  ayant  quatre  custodies  :  Bacâu, 
Galati.  Sâbàoani  el  Trotus,  avec  dix  maisons  ayant 
le  soin  spirituel  des  fidèles  des  paroisses  respectives. 
ainsi  que  le  droit  de  nommer  eux-mêmes  leurs  supé 
rieurs  locaux.  De  même,  ils  reçoivent  l'autorisation 
d'ouvrir  un  noviciat.  En  1897,  ils  bâtissent  le  si  mi 
naire  dl  lalâuccsti.  qui  commence  avec  dix  élèves. 
-Mentionnons  qu  en  1 026  ils  ouvrent  un  deuxième  sémi- 
naire pour  leurs  novices  à  Sabaoani  et,  en  1932.  leur 
scolasticat  de  Liuzii-Câlugâra,  avec  onze  théoio 
e1  seize  philosophes. 

En  1929,  à  la  demande  de  Mgr  Frentiu,  évèque 
roumain  uni  d'Oradéa,  six  religieux  imbrassent  le  rite 
roumain  et  fondent  deux  monastères,  l'un  à  Oradéa 
et  l'autre  à  Dràgcsti  (Bihor).  Dans  cette  dernière  com- 
mune, ils  ont  pu  construire  une  belle  église  en  l'hon- 
neur de  saint  Antoine  de  Padoue  avec  le  privilège 
de  l'indulgence  lolies  quolies,  le  dimanche  qui  suit  la 
fête  du  patron  et  la  fête  de  l'Assomption.  Les  Pères 
de  Drâgesti  administrent  plusieurs  paroisses  voisines 
et  exercent  à  Oradéa  un  ministère  fécond.  Entre  les 
années  1897  et  1935,  les  conventuels  ont  reçu  226  élè- 
ves, parmi  lesquels  132  sont  entrés  au  noviciat,  87  ont 
fait  les  voeux  simples,  et  52  les  vœux  solennels;  47  ont 
reçu  l'ordination  sacerdotale.  Ils  possèdent  une  mai- 
son d'édition  •  Seratica  ».  où  ils  impriment  la  revue 
Vicia  [La  vie],  un  almanach,  actuellement  dans  sa 
25e  année,  ainsi  qu'une  bibliothèque  populaire  catho- 
lique. 

L'orphelinat  de  Ilusi.  est  dirigé  par  dix  sœurs  fran- 
ciscaine nomm  ie:  del  liglio  et  ce  son!  aussi  1rs  fran- 
ciscaines qui  s'occupent  de  la  bonne  marche  matérielle 
du  séminaire  de  l'archidiocèse  de  Bucarest. 

2.  1**1  congrégation  des  sœurs  de  Kolre-Dame  de 
Sion.  —  Elle  a,  en  Moldavie,  deux  fondations  déjà 
ancii  nne  ,  à  (as  el  à  i  rai  iti,  qui  datent  du  vivant 
même  du  fondateur  Théodore  Ratisbonne.  L'on  a  vu 

comment  se  sont  réali  ée    ci     deux  f lation 

a  l'évêque,  Mgr  Salandari. 

3°  Dans  le  diocèse  latin  de  Salu    Mare  et  Oradéa 
l.  L'ordre  des   piaristes.  \  Carei  Sàlaj,   il    a   une 

paroisse  et    un  noviciat  (quat  I  e   Pèl  I     I 

2.  Lis  frères  mineurs  conventuels.  Ils  ont  un  mo- 
nastère el  me'  église  paroissiale  a  Baïa  Mare,  avec  un 
noviciat  et  un  scolasticat  (quatre  Père  et  onze  étu 
diants).  Ils  administrent  la  paroisse  Tâuiti 

3.  La  congrégation  il-  Saint  Jean  de  Dieu  i  Mi  erii  oi 
diens).        Elle  a  un  monastère  avec  un  hôpital  (cin- 
quante lits)  et  une  pharmacie  a  Satu  Marc  il  rois  reli 

ux  et  deux  novice  ),  un  aul  re  i  t  M  ad 


4.  La  congrégation  des  sœurs  de  charité  de  Saint- 
Vincent  de  Paul  icongrégalion  loi  a  sa 
maison  mère  a  Satu-Mare  (cent  dix  soeurs,  trente  no 
vices  et  trente  postulantes).  Elle  dirige  un  lycée  de 
tilles,  une  école  normale  de  filles,  une  école  d'appli- 
cation, une  école  pour  de  petits  enfants  et  un  internat 
pour  quatre-vingts  élèves.  Elle  fournil  aussi  des  infir- 
mières a  l'hôpital  des  frères  de  Saint-Jean  de  Dieu  et 
à  l'hôpital  d'État.  Elle  dirige  des  écoles  primaires  et 
secondaires  dans  six  autres  paroisses  du  diocèse  de 
Satu-Mare,  dans  douze  paroisses  du  diocèse  d'Alba 
Julia,  clans  trente  et  une  paroisses  en  Hongrie,  dans 
une  paroisse  en  Autriche,  dans  dix-sept  paroisses  en 
Tchécoslovaquie  et  dans  trente  el  une  paroisses  de 
l'Amérique  du  Nord. 

5.  L'ordre  des  prémontres  (douze  religieux).  —  Il 
administre  deux  paroisses. 

6.  L'ordre  des  capucins  (deux  Pères  et  un  frère).  — 
11  a  une  église  et  s'adonne  à  l'œuvre  des  catéchismes. 

7.  La  congrégation  des  ursulines.  —  Elle  dirige  une 
école  primaire,  une  école  normale,  un  lycée  de  tilles. 
Elle  a   aussi   un  noviciat. 

8.  Les  filles  de  la  chante.  Elles  dirigent  l'institut 
Saint- Vincent,  une  école  normale  pour  les  institutrices, 
des  jardins  d'enfants,  un  lycée  de  tilles  avec  un  inter- 
nat. Elles  ont  aussi  un  asile  pour  les  entants  aban- 
donnés et  un  sanatorium.  Elles  ont  encore  deux  de  ces 
asiles  a  Bel  lia  et  a  Sïninb.  Elles  comptent  91  sœurs, 
et  12  candidates.  Elles  ont  cinq  maisons  dans  le  dio- 
cèse d'  vile)  Julia. 

9.  Les  sœurs  franciscaine*.  —  Elles  sont  au  nombre 
de  treize  dans  l'hôpital  départemental  d'Oradéa  avec 
deux  novices  el  deux  candidates.  A  Beius,  il  y  a  sept 
sœurs  à  l'hôpital. 

I"  Dans  le  diocèse  latin  de  Timisoara.  —  1.  L'ordre 
des  piaristes.  —  Quatorze  religieux  dirigent  un  lycée 
avec  un  internat  pour  la  jeunesse  scolaire. 

2.  Les  frères  mineurs  conventuels.  —  Ils  ont  deux 
paroisses,  l'une  à  Arad  (seize  religieux),  l'autre  à  Lugoj 
(cinq  religieux).  Ils  ont  aussi  des  maisons  à  Aïud. 
Târgul-Mures  et  Târgul-Seeuesc. 

3.  Les  frères  de  Saint-Jean  de  Dieu  (huit  religieux). 
Ils  ont  un  hôpital  et  une  pharmacie. 

4.  Les  saloatoriens.  —  Ils  administrent  deux  pa- 
roisses :  Timisoara  (douze  religieux). 

5.  Les  sœurs  des  écoles  pauvres  de  Notre-Dame. 
Appelées  de  Munich  par  Mgr  Csajaghy,  en  1S58,  diri- 
gent des  lycées,  des  gymnases,  des  écoles  primaires. 
Elles  ont  vingt  et  une  maisons  dont  six  à  Timisoara 
et  quinze  dans  d'autres  paroisses.  Il  y  a  56  sœurs  en 
trois  couvents  dans  le  diocèse  d'Alba  Julia. 

6.  Les  filles  de  la  charité.  Elles  ont  des  écoles 
primaires  et  des  asiles  pour  les  vieillards  à  Comlosul 
Mare,  Teremia  Mare  et  Jimbolia 

7.  Les  sœurs  franciscaines.  Elles  s'occupenl  des 
malades  dans  deux  hôpitaux  de  Timi§oara,  ensuite  a 
Arad.  I.ipova.  Radna  el   Lugoj. 

8.  Les  sœurs  île  Saint  Benoit.  De  la  congrégation 
de  Sainte  l.iolia  I  douze);  elles  s'occupenl  d  !S  p.uiv  les  et 
des  malades,  et  dirigent   des  associations  féminines. 

à"  Dans  le  diocèse  latin  d'Alba  Julia.  —  1.  Les 
franciscains  -  Ils  ont  238  religieux  dont  98  prêtres, 
repartis  dans  vingt-trois  maisons.  Ils  font  plutôt  du 
minisl. 

2.  Les  piaristes.  Ils  ont  à  Cluj  un  lycée  avec 
i  ei  aussi  un  foyer  pour  étudiants  (vingt  trois 
religieux) 

I  s  ursulines.  ["rente  neuf  sœurs  dirigent  à 
Sibiu  une  école  pour  enfants,  une  école  primaire  avec 
sept  classes,  un  gymnase  et  un  cours  d'études  pendant 
deux  ans  pour  les  grandes. 

1.  Les  sœurs  franciscaines  de  Wallersdorf.  Elles 
oui  leur  centre  a  Brasov  et   sont   279  sœurs  réparties 
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en  douze  monastères.  A  Brasov,  elles  ont  une  école 
primaire,  un  gymnase  de  filles  et  un  patronage  pour 
les  servantes.  A  Sibiu,  elles  dirigent  une  école  pour 
enfants,  une  école  primaire  avec  sept  classes,  une  école 
normale  avec  huit  classes  pour  les  institutrices,  une 
école  supérieure  île  commerce  el  un  internat  pou]  les 
différentes  élèves. 

5.  Les  sœurs  sociales.  —  A  Cluj,  elles  dirigent  l'hô- 
pital central,  ont  un  noviciat  a  Oradéa,  une  maison  à 
Timisoara  et  une  autre  a  Bucarest  pour  l'œuvre  de 
protection  des  servantes  et  celle  des  associations  fémi- 
nines. Elles  publient  les  deux  revues  féminines  .1  Xap 
[/■■  Soleil]  et  Vasârnapi  Harangszô.  \  l.n  voix  de  '<<  cloche 
du  dimanche]. 

Voir  les  annuaires  diocésains  respectifs. 

V.  L'action    catholique.  —   L'action   catholique 
est  représentée  en  Roumanie,  chez  les  Roumains  uni-, 
par  l'Association  générale  des  Roumains  unis  (A. G. 
R.U.),  chez  les  Roumains  de  rite  latin  par  les  co 
catholiques. 

Déjà  le  métropolite  uni  Jean  Vancea  (1868-1892), 
organisateur  de  la  province  ecclésiastique  d'Alba  Julia 
ci  Fâgâras,  pensait  a  serrer  les  rangs  des  fidèles  autour 
de  l'Église.  Il  voulut  convoquer  un  grand  congrès 
religieux  de  tous  les  unis.  L'autorité  magyare  ne  lui 
en  donna  point  l'autorisation.  Tout  ce  qu'il  put  faire, 
ce  fut  de  convoquer,  en  1873.  un  congrès  ecclésiastique 
mixte  de  prêtres  et  de  laïcs  appartenant  exclusivement 
à  l'archidiocèse  pour  y  traiter  des  questions  scolaires  et, 
en  1875,  un  autre  pour  la  dotation  des  paroisses  pau- 
vres. Bien  qu'empêchés  de  se  réunir  et  de  s'organiser, 
les  Roumains  unis  manifestèrent  énergiquement  cha- 
que fois  que  l'autonomie  catholique  magyare  menaça 
de  les  accaparer.  Par  exemple,  lors  de  la  conférence 
convoquée  à  Alba  Julia.  le  13  avril  1871,  par  le  baron 
Basile  Pop,  ancien  vice-gouverneur  rie  Transylvanie: 
pareillement  dans  la  conférence  présidée  a  Cluj  par 
Alexandre  Roman,  professeur  universitaire,  membre 
de  l'Académie  roumaine,  le  29  juin  1897.  Au  meeting 
d'Alba  Julia,  du  2'i  mai  1913,  la  participation  des 
laïcs  unis  fut  tout  aussi  mémorable,  comme  aussi  la 
lutte  menée  par  l'Église  roumaine-unie,  contre  l'évê- 
ché  d'Hajdu-Dorog,  créé  sur  l'insistance  du  gouver- 
nement magyar,  dans  un  but  de  dénationalisation. 

A  la  chute  de  l'empire  austro-hongrois  en  1918,  les 
Roumains  acquirent  leur  entière  liberté  nationale. 
Lors  du  plébiscite  d'Alba  Julia,  le  1«  décembre  1918, 
qui  proclamait  l'union  de  la  Transylvanie  à  la  mère- 
patrie  le  3e  point  des  décisions  a  prévu  comme  prin- 
cipe fondamental  à  la  formation  du  nouvel  État  rou- 
main, les  droits  é;>aux  et  la  pleine  liberté  confession- 
nelle pour  toutes  les  confessions  de  l'État  ;  il  reconnaît 
dans  l'article  22  de  la  constitution  le  caractère  rou- 
main de  l'Église  unie  el  sa  priorité  par  rapport  aux 
autres  cultes. 

.Mais  s'il  en  est  ainsi  en  droit,  autre  est  la  situation 
de  l'ait.  La  Roumanie  étant  un  État  a  population  en 
majorité-  orthodoxe,  certains  évêques  orthodoxes  et 
même  quelques  organes  importants  de  l'État  crurent 
devoir  faciliter  l'unification  religieuse  au  profit  de 
l'Église  orthodoxe.  Le  moment  leur  parut  favorable, 
lors  du  vote  de  la  loi  des  cultes  (1928).  Sous  sa  pre- 
mière forme,  cette  loi  prévoyait  qu'avec  le  passage  des 
fidèles  d'une  religion  a  une  autre,  se  ferait  un  trans- 
fert proportionnel  des  biens  ecclésiastiques.  Ce  projet 
de  loi  provoqua  une  vive  agitation  parmi  les  fidèles 
roumains  unis.  Prières  publiques  et  processions  se 
succédèrent  pour  éloigner  le  danger  qui  menaçait.  A 
l'occasion  de  la  procession  de  rârguI-Mures  la  police 
cl  l.i  gendarmerie  déchirent  les  bannières,  luisent  les 
croix  et  frappent  prêtres  cl  fidèles.  C'est  <\v  ces 
circonstances  que  sureit   l'idée  de  l'Association  géné- 


rale des  Roumains  unis  (A.  G.  R.  U.)  dans  le  but 
d'aider  les  évêques  dans  la  défense  de  l'Église.  Le 
congrès  des  unis,  assemblé  à  Cluj  (22  mars  192cS)  vote 
la  motion  suivante  : 

«  1.  L'union  avec  Borne,  réalisée  en  1700  par  nos 
grands  ancêtres  en  des  heures  graves,  a  sauvé  l'Église 
roumaine  de  l'absorption  calviniste,  et  notre  nation 
de  la  dénationalisation.  Dans  son  histoire  de  deux 
cents  ans.  l'Église  unie  n'a  aucune  page  noire;  au 
contraire,  elle  y  a  inscrit  les  pages  lumineuses  de  la 
renaissance  de  notre  foi  et  de  notre  conscience  natio- 
nale. Nous  croyons  fermement  qu'elle  seule,  par  ses 
liaisons  spirituelles  avec  la  latinité,  garantit  l'exis- 
tence et  la  grandeur  de  la  nation  roumaine.  Aussi  nous 
qu'aucune  puissance  humaine  ne  pourra 
briser  les  sceaux  de  notre  union  avec  Rome,  berceau 
de  notre  foi  et  de  notre  origine.  > 

Le  2e  point  de  la  motion  flétrit  les  efforts  de  destruc- 
tion de  l'Église  unie,  tels  que  les  manifeste  la  loi  des 
cultes,  tendance  contraire  a  la  justice  et  à  la  consti- 
tution  et  dangereuse  pour  la  consolidation  nationale. 
Le  3e  point  assure  les  évêques  de  l'affection  et  du 
dévouement  illimité  de  tous  les  fidèles,  et  le  4e  point 
prévoit  l'organisation  des  laïcs  unis  de  la  province 
métropolitaine  entière'  en  une  association. 

La  nouvelle  association  est  constituée  à  Blaj  les  23 
et  2  1  novembre  1929.  L'épiscopal  roumain  uni  tout 
entier  est  présent  et  la  bénit.  Bile  réalise  complètement 
les  buts  de  l'action  catholique  préconisée  par  le  pape 
Pie  XL  comme  une  participation  des  laïcs  a  l'aposto- 
lat hiérarchique  de  l'Église.  Les  statuts  approuvés 
par  la  conférence  des  évêques  indiquent  d'abord  le 
nom  de  l'association  et  son  siècle  à  Cluj,  puis  pré- 
cisent ses  buts  :  a)  Le  soutien,  la  défense  et  la  réali- 
sation des  intérêts  de  l'Église  roumaine  unie  à  Rome; 
h  i  l'approfondissement  de  la  vie  spirituelle  des  mem- 
bres et  l'intensification  de  l'éducation  religieuse:  c  )  la 
conduite  de  la  vie  publique  et  privée  selon  la  morale 
chrétienne,  dans  !e  sentiment  de  l'amour  de  la  nation 
et  de  la  patrie'  de  la  lutte  contre  les  courants  sociaux 
et  religieux  de  tendances  sectaires,  destructrices,  anti- 
nationales et  antichrétiennes  (art.  3).  L'article  4 
indique  les  moyens,  moraux  :  réunions,  conférences, 
livres,  revues,  journaux,  etc..  et  matériels  :  cotisations, 
donations,  etc.  L'article  5  dit  :  Dans  te  cadre  de 
l'A.  (..  R.  '.".,  on  ne  peut  faire  de  politique  de  parti. 

Les  congrès  généraux  annuels  de  cette  association 
sont  remarquables  par  les  impressionnantes  manifes- 
tations religieuses,  comme  aussi  par  les  professions  de 
foi  catholique  dont  ils  sont  l'occasion.  On  compte 
jusqu'à  présent  huit  congrès  de  ce  genre  :  Blaj  (1929), 
Sighet  (1930),  Oradéa  (1931),  Aïud  (1932),  Dej  (1933). 
Lugoj  (1934),  Carei  (1935),  Satu-Mare  (1937). 

Au  congrès  de  Lugoj  prit  part  S.  M.  le  roi  Carol  11. 
qui  participa  non  seulement  à  la  messe  et  à  la  consé- 
cration de  la  cathédrale  unie  de  cette  ville,  mais  aussi 
a  la  grandiose  procession  eucharistique  qui  termina 
la  cérémonie  religieuse.  >  Je  suis  né  et  j'ai  été  élevé 
dans  la  religion  orthodoxe  ■>.  déclare  le  roi  à  cette 
on  (d  octobre  1934),  mais  je  suis  le  souverain 
d'un  pays  dans  lequel  résident  des  citoyens  d'autres 
confessions.  Je  suis  décidé  —  et  tous  peuvent  compter 
sur  mon  aide  —  à  protéger  avec  la  même  fidélité 
et  le  même  amour  tous  ceux  qui  seront  les  tidèles 
honnêtes  de  leur  Église. 

Plus  encore  que  les  paroles  les  plus  solennelles, 
comptent  les  exemples  de  foi.  de  piété,  d'obéissance, 
cl  des  autres  vertus  que  donnent  aux  masses  les  nota- 
bilités laïques  (avocats,  médecins,  ingénieurs,  profes- 
seurs, journalistes,  magistrats,  fonctionnaires,  etc.) 
en  communiant  et  en  participant  aux  diverses  céré- 
monies religieuses.  Pour  les  catholiques  de  rite  latin, 
nous  avons  l'Association  des  catholiaues  de  Bucarest 
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et  le  Kalholikus  Népszovelség  [La  fédération  populaire 
catholique],  rie  (  luj. 

A.  G.  R.  U.  :  Bulletin  de  l'Association  générale  des  limi- 
mains  unis  (1930-1936). 

VI.  Ofthoponie  et  unton.  —  Dans  la   présenti 
étude,  nous  nous  garderons  d'émettre  une  opinion  per- 
sonnelle :  les  faits  seuls  parleront.  Au  lecteui  <> 
les  conclusions   qu'il  jugera  bonnes.   Nous  éviterons 
ainsi  toute  accusation  de  parti  pris. 

Parfois  des  incidents  redonnent  de  l'actualité  à  des 
problèmes  anciens  et  font  que  le  publie  s'intéri 
moment  à  cette  question  des  rapports  entre  les  di  ux 
parties  de  l'Église  gréco-roumaine,  celle  qui  se  ra1 
à  Rome,  celle  qui  esl  unie  à  l'Église  orthodoxe.  Cela 
ne  signifie  pas  cependant  que.  durant  les  longues 
périodes  de  trêve,  les  problèmes  aient  perdu  de  leur 
importance.  Loin  de  !à.  le  calme,  le  recueilli  menl 
favorisa  ni  l'objectivité  de  la  discussion  grâi  e  au  recul 
dans  le  temps  et  aussi  dans  l'espace,  la  \  ision  est  plus 
nette  et  les  jugi  ments  sont  mieux  établis.  Un  premier 
fait  pst  à  retenir  :  chaque  fois  que  les  Roumains  ont 
voulu  s'unir  au  Siège  apostolique  de  Rome,  les  Grecs 
les  en  ont  détournés.  Quant  aux  Slaves,  en  particulier 
les  Serbes  et  les  Russe--,  c'est  toujours  d'un  mauvais 
œil  qu'ils  ont  vu  cette  union. 

1-  Grecs.  —  Mélèce  l'igas.  locumlenens  du  patriar- 
che rie  Constantinople,  apprenant  que  le  rrétropolite 
de  Moldavie  et  Suceava,  Georges  Movila,  frère  du 
prince  Jérémie,  voulait,  -mi-  l'inlluence  de  certains 
Polonais,  s'unir  à  Rome,  lui  envoya  le  mandyas 
((lavSûav)  aux  quatre  fleuves  (oi  7iOTap.oî)  ainsi  que 
la  crosse  de  patriarche.  L'envoi  était  accompagné 
d'une  lettre  i7  septembre  1597),  dans  laquelle  il  était 
recommandé  au  chef  de  l'Église  roumaine  de  Moldavie 
tii-  conserver  «  intact  le  trésor  de  la  foi  orthodoxe  ■  et 
d'éviter  «  les  innovations  surtout  celles  de  l'ancienne 
Rome...,  car  elles  troublent  les  eaux  de  la  foi  ortho- 
doxe ■. 

Si  le  seul  bruit  d'une  éventuelle  union  avec  Rome 
provoque  une  seml  laide  démarche  de  la  par!  des 
Grecs  auprès  des  Roumains,  que  sera-ce  quand  ceux-ci 
s'uniront  effectivement  au  pape!  En  1700,  après 
l'union  des  Roumains  de  Transylvanie  au  siège  de 
l'.ome,  l'évèquc  Atbanase  Anghel,  véritable  fondateur 
de  cille  nouvelle  confession  roumaine,  est  excommu- 
nié non  seulemenl  par  Théodose  Vestémeanul,  métro- 
polite d'Ungro-Valachie,  mais  encore  par  tous  les 
autres  évêques  orthodoxes,  tel  le-  patriarche  de  Cous 
tantinople.  Callinique,  qui  l'appelle  loup  ravisseur  ». 
Ii\  po(  rite-,  plein  de  malice  »,  fourbe  ...  et  jouant  sur 
son  nom  ne  le  nomme  pas  Athanase,  mais  Satanase. 
Quant  à  Dosithée,  patriarche  de  Jérusalem,  il  vient 
lui-même  en  Transylvanie  soulever  les  fidèles  rou- 
mains contre  leur  pasteur.  Durant  son  séjour  prolongé 
i  la  cour  hospitalière  du  voévode  de  Munténie,  Cons- 
tantin Brancoveanu,  il  trouve  les  moyens  de  taire  une 
intense  propagande   anticatholique. 

Voici  quelques-uns  des  principaux  ouvrages  compo- 
sés cm   inspires   par  ee  patriarche  en   vue   de  ruiner 
l'union  rc  ligieuse  des  Roumains  avec-  Rome.  Dès  1690, 
a  Bucarest,  parait   pour  être  distribué  gratuitement 
aux    orthodoxes    un    Manuel   contre   le   schisn 
papistes  ('Kyyc.péS'.ov  x'/.tv.  TOÛ  n/'.iy.y-'ic  -<■>•/  -y-'.es- 
tûv).    La   dédicace   exprime   la  nécessité  de  détruire 
le  papisme.    En    1694,   ce    même    patriarche    tran' 
crit.   corrige,  divise  en   chapitres  et    fait    paraître  à 
l'imprime  i  te  de  la  Sainte-Montagne  de  1  Vthos,  à  lassy 
(Moldavie),  le  discours  de  Jean   Eugénicos  contre   le 
concile  de   Florence  :  Toû   ~;,  0soû   -/yy.-j 
votj.o9'JÂ-j:x.',ç  'Iocxwou  Siaxôvou  toû  EtVyevi>toû  X6yoç 
àvTippr.T'.y.'jç  toû  V/  «J<p7)(i0  i  xal 
<i>\ofZ'i-\.oi.r,-i-i-z^bi-',cy.y--/-Tr;i-r..  rûvoSov... 


Un  autre  ouvrage  parut  à  la  même  époque,  toujours 
à  lassy  :  T'orne  de  conciliation  (Tôu.oç  y.a tïà>.xv7i;i.  six 
auteurs  divi  rs  j  réunissent  leurs  efforts  pour  détruire 
en  -en  fondement,  le  dogme  papiste  exécré  de  Dieu  > 
(Èx  fSotCpcùv  aipet  6sou.iaèç  Soyu.a  jra7ctaT<ôv).  Le  même 
patriarche  publia  encore  à    lassy   en   1698    le   Tome 
de  charité  au  su  je!  des   Latins   (T6|jioç.   àyàirr,ç   x.axà 
Aocrfvcov).  Ce-  qui  précède  laisse  deviner  ce  que  peut 
être    cette      charité    .    Sébastos    de    Trébizonde    le 
Chimnitc,  .'ans  son  Enseignement  dogmatique  (Àoyp.a- 
tocy]  StSacxaXîa),  imprimé  à  Bucarest  en  1703,  insiste 
points  cpd  séparent  et  non  sur  ceux  qui  rappro- 
chent Orientaux  el  Occidentaux  au  sujet  de  la  sainte 
eucharistie.    Sous   le   litre   de   Tome  de  joie  (T6(xoç 
le     patriarche-    Dosithée    édite    a    Râmnicul- 
\  âlc<  i  eue  série  de  brochures  anticatholiques.  A  pro- 
la    papauté,   le   patriarche   de   Jérusalem   dit, 
entre    autres,    qu'elle    est    une    rupture    avec    le    Dieu 
véritable  et  que  dès  lors  l'union  avec-  les  papistes  n'est 
évidemment    qu'une    union    avec    le   démon  :  ô  yàp 
-    —.r-.i.tjq...  Sèv  sùvai  v.AÂo  Tt,  -y.py.  à— h  toû  à>.ï]6i,voû 
/ '  (opt.ay.rjç.  Kai  y]  Oùvia  p^-rà  tcôv  7îa7n.oT<ov  Sèv 
eïvat  >'/>.o   u  -ors.  Tapa  Trpoçàvï)  pierà  toû  Sia66Xou 
aup-epcovi*. 

I  -n  lTlii.  à  Tàr.eii\  isie  paraît  la  Panoplie  dogmatique 
1 1  [avo7t).ta  n'j-p.i.y-;v.rr.  arsenal  complet  d'armes  contre 
I.  Occidentaux.  A  propos  de  ces  écrits,  un  historien 
roumain  fait  observer  que  jamais  n'est  sortie  de  Rou- 
manie une  théologie  aussi  pesante  pour  anéantir  les 
défenses  des  chrétiens  d'autre,  confessions. 

Cependanl  de  semblables  armes  continuent  à  être 
forgées  même  après  la  mort  du  patriarche  Dosithée. 
Se. n  élève  et  successeur  sur  le  trône  patriarcal,  Chry- 
santhe,  livre  a  l'impression  a  Bucarest,  en  1715,i'Ais- 
loire  îles  patriarches  tle  Jérusalem  ('Irrxopta  -jzzpl  tûv 
èv  'lEp<j<joX'Ju.otç  TraTptapxEuoàvTcov).  II  mentionne,  lui 
aussi,  le  schisme  des  papes  de  l:. .me  ■  et  la  condam- 
nation de  leur  pouvoir  absolu  et  de  leur  infaillibilité. 
11  espère  ainsi,  grâce  à  Etienne  lavorski,  métropolite 
de  Kazan  et  Mourom,  obtenir  l'appui  du  «  puissant  et 
immense  empire  russe  ». 

A  ees  attaques,  les  Roumains  unis  de  Transylvanie 
attendirent  longtemps  avant  de  pouvoir  répondre.  De 
fait,  pendant  plus  d'un  demi-siècle,  ces  Roumains 
n'eurent  aucune  imprimerie  a  leur  disposition.  Enfin, 
un  moine  réussit  -i  apporter  dans  une  serviette  les 
caractères  essentiels.  Aussitôt  l'évêque  roumain  uni, 
i.  rre  Paul  Aron,  fondateur  des  écoles  roumaines  de 
Blaj,  put  imprimer  en  1760  clans  cette  petite  ville  une 
Lettre  pastorale  ou  enseignement  dogmatique.  L'auteur, 
mort  eu  odeur  île  sainteté,  y  démontre  que,  là  où 
n'existe  pas  d'union  avec-  Home,  il  n'y  a  ni  Église,  ni 
loi  véritable.  A  l'appui  de  cette  affirmation  il  cite  un 
certain  nombre-  de-  textes  extraits  des  livres  litur- 
giques  de  l'Église  orientale.  Puis  il  fait  à  sa  thèse  une 
curieuse  application  îles  paroles  de  saint  Méthode  au 
sujet  des  icônes.  ■  11  y  a  725  ans.  avait  dit  le  patriarche, 
que  i  Église  vénère  le -s  images  sain  i  es.  Les  saints  l 'ère-s 
de  six  conciles  œcuméniques  ne  les  oui  jamais  réprou- 
vées, mais  bien  au  contraire  leur  ont  rendu  l'honneur 
qui  leur  est  dû.  Or,  nous  lisons  dans  le  Triodion,  le 
Synaxaire,  V Horologion,  etc....  que,  depuis  plus  de 
dix-se  pi  siècles,  le  patriarche  de  Home  a  toujours  été 
me  et  le-  premier  docteur  dans  l'Église  du 
Chrisl  et  que,  lorsque  les  Pères  se  sonl  réunis  en  con 
cilc  ils  ne  l'ont  jamais  condamné,  mais  bien  plutôt 
honoré  Seuls  Photius  et  Michel  Cérulaire  ont  osé 
supprimer  son  nom  dans  les  diptyques  el  l'outrager 
sans  raison.  I  évêque  \i  cm  ne-  manque  pas  d'ailleurs 
eh-  rappeler  que  ces  deux  ailleurs  du  schisme  oriental, 
i  décision  conservée  dans  la  Praoila,  ont  été 
condamne  comme  hérétiques  Mais,  redisons-le,  les 
Roumains    unis    a    Home    étaient     peu    nombreux    el 
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moins    nombreuses    encore    leurs    œuvres    apologé- 
tiques. 

Cette  année-là,  17(j0.  on  publia  à  Râmnicul-Vâlcei, 
un  nouvel  ouvrage  anticatholique  :  Livre  ou  lumière 
avec  témoignages  probants  relatifs  à  la  Babylone  mysté- 
rieuse qui  est  Rome,  de  notre  saint  Père  Nil,  archevêque 
de  Solun,  paru  sous  le  règne  de  l'illustre  prince  Io 
Scarlat  Grégoire  Ghica  Vocvode  [en  roumain].  L'inten- 
tion de  l'auteur  est  de  démontrer  que  la  scission  entre 
l'Église  romaine  et  les  Églises  orientales  n'est  due  ni 
au  hasard,  ni  à  une  cause  quelconque,  mais  s'est  pro- 
duite à  la  suite  d'une  révélation  divine. 

Si  les  patriarches  et  autres  dignitaires  une-.,  hôtes 
inévitables  de  la  cour  des  voévodes  roumains,  furent 
les  ennemis  acharnés  de  l'union,  les  écoles  grecques, 
longtemps  à  peu  près  les  seules  écoles  des  principautés 
moldo-valaques,  turent  à  leur  tour  des  foyers  de 
haine  anticatholique  et  surtout  antilatine.  En  voici 
quelques  preuves. 

En  1775,  à  Halle,  parut  une  Réponse  d'un  orlh< 
un  frère  au  sujet  de  lu  domination  des  catholiques  ('Attô- 
xpwjiç  èp6oSo;o'j  tivoç  Trpoç  -<.->-/.  àSeXq>ov  7repi  -rr,<; 
TÔJv  y.a-roÀixôJv  [sic]  Sovac-rsiaç).  L'auteur  de  cette  bro- 
chure, Nicéphore  Théotokis,  était  alors  métropolite  de 
Kazan  (Russie)  et  quelque  temps  auparavant  profes- 
seur à  l'académie  grecque  de  Iassy.  Voici  comment  cet 
évêque  dépeint  ses  frères  orientaux  unis  au  Saint- 
Siège  :  »  Cinq  ou  dix  individus  débauchés,  en  realite 
aveugles  et  étrangers  à  leur  race,  qui  se  trouvent  dans 
un  collège  à  Home,  écrit-il;  une  dizaine  ou  une  cen- 
taine de  pauvres  gens  tailleurs  de  manteaux  ou  de 
capotes  à  Angora  et  autant  à  Messine:  à  peu  près  deux 
cuit  s  Albanais,  soldats  du  roi  de  Naples;  un  ramassis 
d'étrangers,  une  centaine  tout  au  plus,  venus  de  divers 
pays  et  installés  à  Venise  comme  négociants;  trois 
Valaques  ignorants,  désignés  par  l'almanach  de 
Vienne  comme  évêques  unis,  avec  probablement  leur 
troupeau  composé  de  ces  malheureux  Valaques  qu'ils 
ont,  il  y  a  quelques  années,  arrachés  a  leur  mère, 
l'Église  orthodoxe,  et  sans  leur  consentement,  car  ce 
sont  des  gens  de  basse  condition,  simples,  ignorants, 
incapables  de  comprendre  ce  qu'est  l'union. 

Le  métropolite  N'icéphore  Théotokis  ajoute  encore 
une  note  à  ce  tableau  si  peu  fait  pour  unir  les  cœurs 
dans  la  charité  et  les  esprits  dans  la  vérité.  11  cite  le 
cas  d'un  évèque  uni  venu  à  Brasov  en  1769  avec  une 
escorte  militaire.  Ce  prélat  aurait  menacé  du  fouet 
tous  ceux  qui  n'adhéreraient  pas  à  l'union.  Ce  curieux 
historien  de  l'union  en  Transylvanie  oublie  de  men- 
tionner les  bretteurs,  agents  de  l'orthodoxie  en  ce  pays, 
en  particulier  le  moine  Sophrone.  vicaire  du  Saint- 
Synode  de  Carlovitz.  Nicéphore  Théotokis  dénigre  non 
seulement  l'épiscopat  <■■  uniate  »  de  Transylvanie,  mais 
encore  l'évèque  uni  de  Muneaciu  et  Maramures, 
Mgr  de  Camillis,  qu'il  appelle  «  Decamil  ».  Il  l'accuse  de 
se  déguiser  en  négociant  et  d'enseigner  le  plus  possible 
en  roumain  et  en  serbe  à  Semlin  et  de  prêcher  l'union. 
Cet  ouvrage  de  Théotokis  fut  réimprimé  en  roumain 
et  en  grec  à  Bucarest  (1829). 

En  1821,  éclate  la  révolution  nationale  de  Théodore 
Vladimiresco.  De  tous  les  coins  du  pays,  comme  un 
vent  de  tempête,  s'élève  le  cri  :  «  Les  Grecs  en  Grèce  et 
les  Roumains  en  Roumanie.  »  Les  Turcs  alors  suze- 
rains des  provinces  moldo-valaques  furent  obligés  de 
tenir  compte  du  sentiment  populaire.  Les  princes 
phanariotes  durent  abandonner  leur  trône  de  Mold:  \  ie 
et  de  Munténie  et  des  dynastes  autochtoni  prirent 
leur  succession.  Des  mesures  furent  décrétées  contre 
l'accaparement  de  l'Église  roumaine  orthodoxe  par  ces 
Grecs  insatiables.  Boyards  et  i  i  qu  ont  à  la  tète 
du  mouvement;  Grégoire  IV,  métropolite  d'Ungro- 
Valachie (1825),  reconnaît  que  le  pays  »  a  souffert  de  la 
malice  des  Grecs,  du  jour  où  ils  se  sont  implantés  sur 


notre  terre:  l'on  sait  l'état  lamentable  où  ils  ont 
réduit  les  monastères  de  nos  provinces  .  Ce  document 
rappelle  ensuite  les  effroyables  sommes  d'argent 
es  aux  princes  grecs  et  à  leurs  ministres,  dont  le 
total  est  si  élevé  que  non  seulement  la  métropole  et 
les  évèchés,  mais  aussi  les  monastères  sont  écrasés  de 
dettes  ». 

Le  protosyncelle  Naum  de  Ràmnic  visite  les  méto- 
chia  du  monastère  Saint-Pantalémon  et  de  la  métro- 
pole de  Bucarest.  1!  les  trouve  abandonnés,  ruinés, 
dépouillés.  Le  skyte  de  Belejoïa,  métochion  de  la 
métropole,  n'a  même  plus  de  clôture:  l'église  a  été 
transformée  en  écurie  et  l'amfcon  est  couvert  de 
fumier. 

En  1840.  cet  état  de  choses  ne  s'est  guère  amélioré 
et  nous  en  avons  un  témoignage  dans  le  passape  d'un 
rapport  du  prince  Barbu  Stirbei  :  »  Heureux  le  monas- 
tère dans  lequel  on  peut  voir  une  lampe  allumée  devant 
l'autel!  Heureuse  l'église  où  brûlent  quelques  cierges 
et  où  un  prêtre  en  haillons  sans  traitement  vient  encore 
célébrer  la  messe I  ■  Le  voévode  Sturdza.  prince  de 
Moldavie,  reçoit  n  cette  époque  un  firman  de  Constan- 
tinople  ordonnant  «  que  tous  les  popes  grecs  soient 
et  expulsés  et  que  soient  détruits  les  fon- 
dements de  tous  ces  maux,  c'est-à-dire  les  écoles 
grecques».  L'ordre  de  la  Sublime  Porte  était  bien  fondé 
et  cependant  nul  ne  l'exécuta.  Lien  du  temps  s'écou- 
lera avant  que  soient  éloignés  du  pays  ces  «  popes 
grecs  »,  dont  l'administration  cependant  était  une 
véritable  ruine  pour  le  pays,  et  c'est  seulement  en  1864 
que  le  prince  Cuza  Voda  procédera  à  ce  nettoyage 
aire.  Quant  à  l'école  et  à  l'esprit  d'intrigue 
byzantins,  sources  des  malheurs  roumains,  on  les  y 
retrouve  même  aujourd'hui.  De  cet  esprit  de  haine  des 
Grecs  contre  le  catholicisme  nous  trouvons  d'autres 
témoignages  dans  des  publications  ultérieures.  Par 
exemple  :  L'encyclique  de  Photius,  patriarche  de  Cons- 
tanlinople  aux  évêques  orientaux  cl  deux  discours  con- 
cluants au  sujet  de  la  procession  du  Saint-Esprit,  par 
saint  [sic]  Grégoire  Palamas,  archevêque  de  Thessalo- 
nique  [en  roumain],  Buzâu,  1832.  Dans  cet  ouvrage. 
Photius  et  les  autres  responsables  du  schisme  grec  sont 
représentés  comme  des  anges  de  paix  et  les  papes  de 
Rome  ainsi  que  tous  les  Occidentaux  comme  la  cause 
de  tous  les  malheurs  de  la  chrétienté. 

La  liste  serait  longue  îles  manifestations  de  cet  état 
d'esprit  haineux.  Nous  n'en  retiendrons  que  deux  qui 
sont  actuels.  De  nos  jours,  l'archevêque  d'Athènes, 
Chrysostome  Papadopoulos,  accusé  à  tort  ou  à  raison 
d'usurpation  par  ses  propres  fidèles,  ne  laisse  pas  d'être 
considéré  comme  une  autorité  en  théologie  par  les 
clercs  de  l'Église  roumaine  orthodoxe.  Ses  œuvres 
anticatholiques  sont  traduites  en  roumain  et  abon- 
damment commentées.  La  même  considération  est 
réservée  aux  ouvrages  similaires  du  malheureux  prêtre 
français  devenu  pope  russe  pravoslave,  Vladimir 
Guettée. 

Comment  s'étonner,  en  de  telles  conditions,  de  voir 
d'une  part  annihilées  toutes  les  tentatives  d'union 
comme  celle  de  Matthieu  Besarabe,  prince  de  Munté- 
nie (1640),  dont  l'intermédiaire  auprès  de  Rom:  était 
le  missionnaire  croate  Raphaël  Levakovich  et  d'en- 
tendre d'autre  part  d'humbles  et  zèles  prélats  roumains 
comme  Joseph  d'Argcs  qui.  dans  son  Bref  exposé  des 
dogmes  divins,  monastère  de  Neamtu.  1810.  traite 
encore  les  Roumains  unis  de  «  chats-huants  »  et  de 
■  chauves-souris  »,  oiseaux  de  nuit  qui  i  aiment  les 
ténèbres  •  et  •  redoutent  la  lumière  ».  Samuel  Micu. 
Georges  Sincaï,  Pierre  Maïor.  Jean  Budai  Deleanul, 
gloires  les  plus  pures  de  la  littérature  roumaine  sont 
contemporains  de  l'auteur  du  Bref  exposé.  On  ne  sau- 
rait les  accuser  d'aimer  les  ténèbres  et  de  fuir  la 
lumière. 
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2"  Slaves.  —  Un  autre  obstacle  au  rapprochement 

des  Roumains  avec  Rome  furent  les  Slaves.  Quand 
nous  disons  :  les  Slaves,  nous  entendons  les  Serbes  et 
les  Russes.  Dès  le  début  du  xvme  siècle,  les  Serins 
suscitèrent  toute  une  série  de  révoltes  contre  l'épisco- 
pat  roumain  uni.  Les  instruments  donl  ils  se  servirent 
furent  r.on    seulement  leurs   compatriotes   comme  ce 

;  ion  Saraï  reçu  en  grande  pompe  par  les  sei 
magyars  calvinistes  et  les  autorités  luthériennes, 
mais  aussi  quelques  Roumains  inconscients  comme 
le  pope  Cosme  de  Deal.  Jean  d'Aciliu  et  surtout 
Stan  Popovieh  de  Cioara  Hunedoara,  ce  même  moine 
Sophrone  dont  il  a  été  question  plus  haut.  Ces  ri 
effrayèrent  les  paysans  roumains  ignorants;  ils  leur 
racontaient  que  s'ils  embrassaient  l'union,  le  pape  e1 
l'empereur  les  feraient  allemands».  Au  contraire, 
s'ils  demeuraient  «  orthodoxes  .  sous  la  juridiction  du 
métropolite  serbe  de  Karlovitz,  ils  jouiraient  îles 
r  privilèges  illyriques  .Ces  arguments  exploités,  non 
seulement  par  les  Serbes,  mais  aussi  ;>ar  les  Magyars 
calvinistes  et  les  Saxons  luthériens,  ébranlèreni  la 
jeune  Eglise  roumaine  unie,  lui  firent  subir  de  lourdes 
pertes,  mais  ne  réussirent  pas  à  la  détruire. 

Dis  que  l'activité  antiunioniste  des  Serbes  se  fui 
ralentie,  commença  celle  des  Russes.  Déjà  dans  un 
document  date  «lu  13  septembre  1687,  l'archimandrite 
Isaïe  du  monastère  athonien  de  Saint-Paul  était  inter- 
venu auprès  du  tsar  de  Russie.  Il  conjurait  le  maître 
du  grand  empire  orthodoxe  de  sauver  ses  coreligion- 
naires balkaniques  de  l'union  dont  les  menaçait 
l'empereur  d'Autriche  Léopold  Ier.  libérateur  des  chré- 
tiens asservis  au  joug  des  Turcs.  «  Sous  ce  joug,  conclut 
l'archimandrite  Isaïe.  il  est  pénible  aux  orthodoxes  de 
vivre,  c'est  vrai,  nous  leur  loi  ne  souffre  ni  violence,  ni 
persécution.  Or.  ce  qu'ils  redoutent  davantage,  c'est 
de  voir  leurs  métropolites,  leurs  évêques  chassés  de 
leurs  sièges  par  les  papistes  et  remplacés  par  leurs  bis- 
coups  (évêques).  • 

Un  autre  ennemi  acharne  de  l'union  avec  Rome  fut 
l'aise  Velicikovski  (f  1794),  réformateur  de  la  vie 
monastique  en  Roumanie  et  en  Russie.  Ses  nombreux 
disciples  héritèrent  de  sa  haine.  Parmi  les  quarante- 
quatre  manuscrits  qu'il  leur  a  laissés  et  que  ses  con- 
frères copièrent  a  de  multiples  exemplaires,  signalons 
un  traité  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  illustré  de 
notes  extraites  des  œuvres  de  Gennade  Scholarios,  de 
Dosithée  de  Jérusalem,  de  .Marc  d'Éphèse,  etc.  In 
autre  manuscrit  dont  les  copies  circulèrent  le  plus  lut 
celui  d'une  Réponse  des  orthodoxes  au  sujet  des  persé- 
cutions  exercées  pur  les  catholiques  et  au  sujet  de 
l'uniatisme.  Dans  quel  esprit  étaient  composés  ces 
traités  de  Païse,  on  peut  le  deviner  d'après  une  lettre 
que  leur  auteur  adressa  a  un  prêtre  uni.  du  nom  de 
Jean,  dont  les  convictions  religieuses  étaient  ébranlées. 
Il  s'efforce  de  lui  expliquer  de  quille  hérésie  sonl 
coupables  les  papistes  au  sujel  du  Filioque;  puis  il  lui 
conseille  de  s'enfuir  de  l'union  .  comme  Loth  de 
Sodome.  ■  Ne  regrette  rien,  continue  Velicikovski,  ni 
les  biens,  ni  tes  parents  si  ceux-ci  ne  veulent  pas 
l'écouter.  Avant  tout,  aillant  qu'il  dépend  de  toi, 
sauve  ton  âme  de  la  perdition.  .  M  vaut  mieux  vivre 
dans  la  misère  que  de  blasphème]  le  Sainl  Esprit 
comme  font  les  papistes.  Sors,  fuis  de  l'uniatisme  le 
plus  vite  possible:  que  la  morl  ne  le  surprenne  pas 
dans  son  sein,  car  alors  I  u  aurais  le  sort  des  hérétiqui 
et  non  celui  des  chrétiens,  fuis,  mais  non  pas  seul: 
conseille  de  s'enfuir  avec  toi  à  ceux  qui.  a  lu: 
menl  -  poun  aient    l 'obéir.. . 

Les  fréquentes  occupation     pa  ii     russes 

<les  deux   principautés   roumaines,   le  régime  dit   du 

Règl i   oi  ■  aniqui      (1     !1-1  858)  introduit  par  le 

:l  russe  Paul  Kisselef  furent  loin  de  favoriser  le 
rapproi  hemenl   avec  I  lome    Ce  n  ;imi 


mauvaise  pari  l'activité  littéraire  de  Jean  l'.liade 
Râdulesco,  le  père  de  la  littérature  roumaine,  car  cet 
auteur  avait  accentué  l'origine  romaine  el  le  caractère 
néo-latin  de  son  peuple. 

3U  Roumains.  Quoi  détonna::!  dès  lors  si  des 
Roumains  authentiques,  soumis  a  ces  influences,  inju- 
rient   leurs   frères    catholiques   el    en    particulier   les 

nui..  \  ignorenl  la  justice  dans  leurs  rappoi 
eux.  Citons,  par  exemple,  le  moine  Grégoire,  plus  lard 
métropolite  d'Ungro-Valachie.  Dans  une  œuvre  com- 
posée en  commun  avec  un  certain  déroule  :  Bre) 
commentant-...  des  antiennes  de  VOctoih  [en  roumain], 
monastère  de  Neaintu.  1817,  il  parle  de  «  lïlaj.  privé 
de  jugement  et  obscurci  de  fumée  »:  quant  aux  prêtres 
roumains  unis  ce  ne  sont  pour  lui  que  ■  des  popes 
honteux,  ni  papistes  véritables,  ni  orientaux  purs;  ils 
boitent  des  deux  pieds.  » 

L'évêque  orthodoxe  de  Sibiu,  André  Saguna,  expédie 
le  23  février  1856,  a  Niphon,  métropolite  de  Bucarest, 
un  stock  de  livres  édités  dans  son  imprim  rie.  La  lettre 
qui  accompagne  cet  envoi  attire  l'attention  du  primat 
d'Ungro-Valachie  sur  le  danger  que  représentent  les 
unis.  Non  seulement  ils  ont  •  ravi  »  la  métropole  ortho- 
doxe de  Belgrade  (Alba  Juliai.  ni  lis  ils  se  si  m  t  ■•  armés  « 
de  deux  nouveaux  évêchés  (Ghcrla  et  Lugoj).  En 
réalité  les  unis  n'avaient  ravi  aucune  métropole.  Ils 
avaieni  simplement  réalisé  une  aspiration  nationale 
récemment  formulée  lors  de  l'assemblée  historique 
tenue  à  Blaj  le  3/15  mai  ISIS  el  a  laquelle  prirent 
pari  in  000  Roumains  unis  et  orthodoxes.  Quant  aux 
Roumains  orthodoxes,  ils  devaient  eux  aussi  obtepil 
en  1864  une  métropole,  sibiu.  et  ultérieurement  deux, 
puis  quatre  évêchés  suffragants.  Saguna  sonne  l'alarme: 
les  unis  ont  pénétré  même  dans  les  deux  principautés 
roumaines  de  .Moldavie  el  de  Yalachic:  ils  sont  pro- 
fesseurs non  seulement  dans  des  familles,  mais  encore 
dans  des  écoles  publiques,  voire  dans  des  séminaires 
théologiques.  -  Les  ennemis  que  noire  Église  orthodoxe 
de  1  (oumanie  doit  redouter  >,  écril  Saguna,  -  ce  ne  sont 
ni  les  papistes  déclarés,  ni  les  luthériens,  ni  les  calvi- 
nistes ou  autres  hérétiques,  mais  ces  quelques  Rou- 
mains appelés  unis.  Ils  ont  conserve  les  formes  du  rite 
oriental,  mais  ce  sont  des  papistes  incarnés:  sous  le 
couvert  de  leur  nom  de  Roumains,  ils  tâchent  de  nous 
attirer  dans  un  abîme  où  noire  Lelise  et  même  notre 
nationalité  trouveront  un  tombeau.   > 

Saguna  affirme  ensuite,  gratuitement  d'ailleurs,  que 
le  trouble  jeté  dans  la  conscience  religieuse  et  l'indiffé- 
rence eu  matière  de  religion  des  dirigeants  des  princi 
pautés  roumaines  sonl  dus  aux  Roumains  unis. 

De  même  les  évêques  orthodoxes  anathématisenl 
l'alphabet  latin  et  interdisent  a  leurs  fidèles  de  donner 
aux  enfants  d'antiques  noms  romains.  Heureusement 
on  ne  les  écouta  pas. 

I.  Discussions  autour  de  l'établissement  de  la  lu.  rar 
chie  catholique.-  -l'ont  ce  bruit  était  provoqué  par  la 
créât  ion  d  un  ai  i  in  <  in  catholique  de  nie  l.il  in  a 
Bucaresl  et  d'un  évêché  de  même  rite  à  lassy  en  1883, 
Melchisédech  Stefanesco  de  Roman,  •  orgueil  •  de 
l'épiscupal  orthodoxe  roumain,  rédigea  un  mémoire 
intitulé  :  Le  papisme  el  I  ■lai  actuel  de  V  Eglise  orthodoxe 
au  royaume  de  Roumanie  [en  roumain].  Ce  mémoin 
imprimé  fut  adressé  à  imites  les  autorités  roun es 

11  comprend  deux  parties.  La  première  esl  un  aperçu 
historique  des  relations  séculaires  entre  l'Église  el  la 
nation:  la  seconde  esl  toute  d'actualité  el  contient  les 
itations  Faites  par  les  évêques  roumains  el  leurs 
propoi  i1 

En  premier  lieu  Melchisédech  démontre,  appuyé  sui- 
des données  historiques,  l'antipathie  des  Roumains 
,i  ['i  gai  il  -la  cal  holii  ism  :         Les  termes  de  pap  :,  pa 

'i    -    '   i ours  été  sj  nonj  nu- .  di 

haine   impli  c  ible   en\  ers   la    nat  ion    et    II  Igli    i   rou- 
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maine.  Après  le  concile  de  Florence  (1  139),  ce  sen- 
timent s'accentua.  Le  patriarche  Joseph,  l'empereur 
Jean  IV  Paléologue  et  leurs  adhérents  avaient  signé 
l'acte  d'union,  niais  les  Roumains  et  d'autres  Orien- 
taux le  répudièrent .  Bien  plus  ils  renièrent  le  patriarcat 
de  Constantinop)  e1  p;  sèrent  sous  la  juridiction  du 
patriarche  bulgare  d'Ochrida,  demeuré  à  l'écart  du 
mouvement  unioniste.  Il  est  curieux  d'observer  que 
l'auteur  de  ce  mémoire  fait  sienne  l'opini tel  di- 
van de  Moldavie  de  1815,  1819,  1820  et  1826,  à 
savoir  que  l'on  n'a  jamais  entendu  dire  qu'il  y  ait 
eu.  en  ce  pays,  un  évêque  catholique  quelconque  soit 
résidentiel,  soit  in  pur/Huis.  »  La  vérité  est  que  les 
chroniques  et  les  chartes  consultées  en  ces  divans  ■  ne 
dataient  pas  de  plus  de  deux  cents  ans.  Qu  di 
épiscopaux  catholiques  n'aurait-or  pas  trouvés  en 
terre  roumaine  si  des  documents  plu-  anciens  avaient 
ete  étudii  -  :  évêi  liés  de  Cumanes,  d'Argès,  de  Milcov, 
di  I  :  m  au,  de  Sircl .  de  liaia.  Bien  plus  on  aurait  décou- 
vert que.  durant  les  huit  premiers  siècles  de  l'ère 
chrétienne,  niai  seulement  les  Roumains  avaient  été 
christianises  par  des  missionnaires  latins,  mais  qu'ils 
étaient  soumis,  encore  que  d'assez  loin,  à  la  juridiction 
du  Saint-Siège.  Cette  vérité  historique,  Melchi 
la  reconnaît,  mais  avec  une  restriction  :  L'antique 
Rome  chrétienne,  dit-il.  était  vraiment  apostolique  et 
mm  papiste  comme  la  Rome  moderne.  » 

La  seconde  partie  du  mémoire  traite  des  ennemis  de 
l'orthodoxie.  L' évêque  de  Roman  signale  l'athéisme,  le 
matérialisme,  le  socialisme,  mais  aussi  le  papisme  qui 
■  esl  a  la  ri  cherche  de  déserts  pour  les  peupler  lui  seul    . 

Comme  la  deuxième  conclusion  de  ce  mémoire  » 
demandait  au  gouvernement  de  ne  pas  permettre  la 
création  d'évêchés  catholiques  à  Bucarest  et  a  lassy, 
Basile  Boi  resco,  alors  ministre  des  Affaires  étra 
déclara  que  l'Église  orthodoxe  ne  peut  empêcher 
l'autorité  ecclésiastique  catholique  d'organiser  ses 
propres  fidèles  comme  bon  lui  semble  et.  par  suite,  de 
donner  à  ses  évoques  les  titres  qui  leur  conviennent. 

L'évêque  orthodoxe  reprochait  ensuite  au  ministre 
des  Cultes  et  de  l'Instruction  publique  sa  tolérance  à 
l'égard  des  écoles  catholiques  où  étudie  une  grande 
partie  des  enfants  orthodoxes  .  Le  ministre  lit  la 
preuve  du  contraire.  La  grande  majorité  de  la  jeunesse 
fréquentait  les  I  000  écoles  de  l'État.  Si  cependant 
quelques  élèves  orthodoxes  suivent  les  cours  des  écoles 
catholiques,  cela  ne  signilte  pas.  observe  a  juste  titre  le 
ministre,  «que  nos  enfants  soient  devenus  catholiques  ». 

En  plusieurs  endroits  de  son  mémoire.  Melchisédech 
s'occupe  des  «  unis  ».  11  commet  l'erreur  de  croire  que 
l'union  est  le  premier  pas  vers  le  (catholicisme», 
comme  il  l'entend,  c'est-à-dire  la  fusion  des  Roumains 
dans  l'immense  masse  des  catholiques  par  la  suppres- 
sion de  leur  rite  et  de  leur  caractère  national.  H  ignore 
la  réponse  catégorique  de  Clément  XI  au  cardinal 
Kollonich.  qui  demandait  l'autorisation  pour  les  mis- 
sionnaires de  rite  latin  de  passer  provisoirement  au 
rite  byzantin  avec  la  possibilité  de  revenir  plus  tard  à 
leur  ancien  rite.  Le  pape  n'admit  pas  ce  retour. 
contraire  au  décret  des  conciles  œcuméniques  et  aux 
décisions  de  ses  prédécesseurs,  o  Si  l'on  examine  la 
question  d'après  les  principes  solidement  établis, 
écrivait  ce  pape,  en  particulier  la  possibilité  pour  les 
différents  peuples  de  voir  combien  le  Siège  apostolique 
prend  soin  de  conserver  a  jamais  chaque  rite,  de  le 
rendis-  même  florissant,  le  désir  ensuite  de  Rome 
d'affirmer  combien  elle  est  éloignée  de  vouloir  suppri- 
mer un  rite,  de  nuire  a  son  intégrité  par  le  mélange 
avec  un  autre  rite,  ce  dont  se  sont  plaints  au  Saint- 
Siège  ci  i  plusieurs  reprises  les  grecs  catholiques  à  la 
suite  de  craintes,  de  soupçons  perfidement  semés  parmi 
eux  par  les  non-uni-,  Nous  ne  pouvons  prendre  une 
autre  décision  à  cet   égal  -I 


Cependant  les  évoques  orthodoxes  roumains  s'entè- 
tèrenl  et  refusèrent  d'admettre  les  témoignages  des 
hommes  d'État  compétents  en  la  matière.  C'est  alors 
qu'à  la  séance  du  18  décembre  1884  de  la  Chambre  des 
députés,  le  grand  historien  et  homme  politique,  Michel 
mi. mu  ne  craignit  pas  de  parler  de  leur 
incapacité  •.     ' 

Le  souci  de  la  vérité  nous  oblige  à  reconnaître  que 
Melchisédech  a  trouvé,  à  de  nombreuses  reprises,  de 
bonnes  paroles  a  l'égard  du  catholicisme.  -  Vous  par- 
lez du  clergé  catholique,  écrit-il,  dans  une  lettre.  Sa 
force  lui  vient  de  son  organisation  séculaire  excep- 
tionnelle: de  son  indépendance  à  tous  les  degrés  de  la 
hiérarchie,  de  sa  culture  spécialisée,  de  sa  situation 
matérielle  et  de  son  avenir  assuré,  de  la  richesse  des 
moyen  donl  dispose  rivalise  catholique  dans  tous  les 
domaines  :  matériel,  culturel,  politique,  religieux  et 
social.  » 

2.  Les  discussions  théologiques  de  1SS6.  —  En  1886, 
la  discussion  a  repris.  Cette  fois,  ce  n'est  plus  au  Par- 
lement, mai-  directement  entre  les  représentants  des 
deux  Églises.  Voyons-en  les  principaux  moments. 

Sou-  prétexte  que  la  religion  des  aïeux  »  était  en 
péril,  n  in  orthodoxe  roumaine  est  fondée. 

Le  prince  Georges  Bibesco  publie,  dans  la  Nouvelle 
revue  de  Paris.  25  novembre  1885,  un  article  intitulé 
L'orthodoxie  et  /■■  catholicisme  en  Orient,  édité  en  même 
temps  en  roumain  (Bucarest,  F.  Gobi).  Il  s'appuie  sur 
le  témoignage  d'un  anonyme  allemand  pour  affirmer 
que  ce  n'est  pas  la  Russie,  mais  l'Autriche  aidée  par 
l'Allemagne,  qui  est  appelée  à  créer  un  vaste  empire 
dans  la  péninsule  balkanique.  Dans  ce  but  l'Autriche 
va  tenter  d'éloigner  les  populations  autochtones  de  la 
religion  de  leurs  pères,  assurée  qu'en  Roumanie  elle 
ne  rencontrera  qu'une  faible  opposition.  Effrayé  par 
cette  menace  allemande  anonyme,  le  prince  Bibesco 
demande  a  tous  les  bons  Roumains  de  se  grouper  dans 
la  dite  association  et  de  crier  :  «  En  avant!  Avec  l'aide 
du  Dieu  de  la  patrie!  Aussitôt  dans  les  écoles,  dans 
la  société,  dans  les  milieux  politiques  commence  une 
violente  offensive  contre  le  catholicisme.  Dans  les 
école  les  professeurs  débitent  une  foule  de  calom- 
nies empruntées  aux  écrivains  athées  et  rationalistes 
de  1(  accident .  Dans  la  société  et  les  milieux  politiques. 
la  campagne  est  menée  au  moyen  »  des  grâces  et  du 
charme  du  beau  sexe  »  et  aussi  par  «  l'espoir  de  hautes 
fonctions  et  d'avantages  matériels  ». 

En  face  de  ce  péril,  l'archevêque  catholique  de 
Bucarest.  Mgr  Paul  Joseph  Palma,  tient  à  mettre  ses 
fidèles  en  garde  et.  à  l'occasion  des  solennités  pascales 
en  1 886,  publie  une  lettre  pastorale  dans  laquelle  il 
affirme  cette  vérité  que.  hors  de  l'Église  catholique,  il 
n'y  a  point  de  salut.  Il  montre  également  que  cette 
Église  a  ete  un  puissant  facteur  de  la  renaissance  du 
peuple  roumain,  renaissance  qui  a  reçu  une  vive 
impulsion  de  l'union  des  Roumains  de  Transylvanie 
avec  Rome.  Celte  lettre  pastorale,  cependant  si  modé- 
rée, si  prudente,  déchaîna  une  véritable  tempête  tant 
dans  la  presse  que  dans  la  haute  hiérarchie  ortho- 
doxe. Nous  rappellerons  seulement  que,  en  juin  de  la 
même  année,  Calliniq  le  Miclesco,  métropolite  d'Un- 
ir.i  Valachie  et  primat  de  Roumanie,  convaincu  que 
la  lettre  de  Mgr  Palma  portait  atteinte  aux  «intérêts 
de  l'Église  orthodoxe  publia  une  «  contre-pastorales, 
véritable  polémique  théologique  et  historique.  Son 
argumentation  était  purement  négative  sans  aucun 
ni   biblique  ou  scientifique. 

Les  catholiques  roumains  ne  pouvaient  la  laisser 
sans  réponse.  Celle-ci  fut  donnée  par  un  professeur  de 
l'université  de  Bucarest,  Giovanni  Luigi  Frollo.  et 
parut  cette  même  année  en  une  brochure  de  72  pages 
imprimée  a  Cernàutl  (Czernovitz),  chez  C.  Eckhardt 
eud ne  de  Dr  Nerset  Marian  et  le  titre  de 
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se, 


La  pravoslavie  roumaine  en  face  de  l'orthodoxie  romaine 
[en  roumain].  La  première  partie  de  cet  ouvrage  repro- 
duit intégralement  le  texte  de  la  pastorale  <lr  Calli- 
nique  Miclesco.  La  seconde  présente  des  observations 
pour  la  défense  de  l'orthodoxie  romaine  >  et  porte  en 
épigraphe  ces   paroles  de    l'Ecclésiastique   u> 

Lorsqu'il  s'agit  de  ton  âme,  n'aie  pas  honte  de  dire  la 
vérité.  »  En  voici  le-  résumé.  Après  une  introduction  de 
circonstance,  l'auteur  met  au  point  la  question  de  la 
protendue  propagande  catholique.  Cette  propagande, 
dit-il,  est  impossible  faute  de  moyens  utiles  argent, 
prêtres  indigènes,  églises  spacieuses,  p pi  il  assis- 
tance habituelle  a  l'église  catholique,  Faute  d'institu- 
tions auxiliaires  fécoles,  orphelinats,  hôpitaux,  hos 
pices,  etc.).  Tous  ces  moyens:  seuls  l'État  roumain  et 
son  Église  déminante  orthodoxe  en  disposent.  Seule 
également  cette  di  rni  ire  peut  se  permettre  d'exercer 
une  pression  sociale  et  politique.  La  présence  d'un 
;  ii  ■■■  prêtre  uni,  Démétrius  Radu,  plus  lard  évêque 
de  Lugoj.  puis  d'Oradéa,  au  milieu  de  ses  fidi  l< 
de  la  capitale  n'est  pas  une  provocation  mais  l'accom- 
plissement d'un  devoir.  Suit  nue  rectification  au  ujel 
d'affirmation  erronée  concernant  les  jésuites  qui, 
lisait-on  dans  un  journal  de  l'époque.  fourmillent 
dans  la  capitale  et  de  là  se  répandent  dans  tout  le 
royaume  et  l'envahissent  de  leurs  noires  légions 
Le  nom  de  jésuite  observe  X.  Marian  sonne  bien  et  a 
l'avantage  inappréciable  de  pouvoir  s'appliquer  à  tout 
catholique  zélé.  Aux  attaques  contre  les  écoles  catho- 
liques .  où  s'égarenl  les  sentiments  roumains  des 
enfants  »,  comme  l'affirmait  un  autre  journal,  il  ré- 
pond :  «  Les  écoles  catholiques  de  n'importe  quelle 
région  sont  destinées  aux  enfants  catholiques-  s'il 
plaît  à  certaines  familles  orthodoxes,  protestantes  ou 
israélites  de  nous  cou  lier  leurs  enfants,  elles  connais- 
sent fort  bien  le  motif  qui  les  y  poussent  et  ont  le  droit 
d'être  absolument  libres  dans  leur  choix...  Elles  vien- 
nent à  nous  spontanément  et  non  séduites  par  la  ruse 
ou  détournées  d'autres  écoles  par  des  allégations 
mensongères.  ■  Quant  aux  séminaires  qui.  dit-on,  se 
peuplent  et  se  multiplient  selon  une  progression 
arithmétique  »,  avec  des  ordinations  tous  les  di- 
manches »,  l'auteur  déclare  que  de  l'unique  séminaire 
catholique,  celui  de  la  capitale,  crée  il  y  a  seize  ans 
sont  sortis  à  peine  vingt-cinq  prêtres,  en  nombre 
donc  insuffisant  pour  satisfaire  aux  besoins  spirituels 
de  la  foule  des  fidèles.  A  quoi  donc  se  réduit  la  propa- 
gande catholique?  A  la  lumière  du  bon  exemple  qui 
ici.  comme  ailleurs  ne  peut  être  mise  sous  le  boisseau, 
mais  sur  le  candélabre  afin  d'éclairer  toute  la  maison. 

Après  ces  précisions  relatives  à  la  propagande  catho- 
lique, pierre  de  scandale  alors  comme  de  tout  temps 
V  Marian  reprend  les  négations  de  Callinique  et  les 
réfute  l'une  après  l'autre.  Callinique  prétendait  que 
>  l'on  ignorait  où  se  dirigea  l'apôtre  Pierre  après  sa 
sortie  de  prison,  que  rien  ne  prouvait  qu'il  eût  été  pape 
a  Rome  ».  Marian  aurait  pu  apporter  un  grand  nombre 
de  preuves  contre  cette  énormité.  Il  se  borna  au  témoi- 
gnage classique  de  l'Église  orientale,  extrait  de  ses 
livres  liturgiques  ou  autres.  Ainsi  dans  les  Menées  et 
les   Synaxaires  on    peut    lire   à    la   date   du   2!»  juin  : 

1. 'apôtre  Pierre,  le  premier  des  disciples,  prêcha 
l'Évangile  d'abord  en  Judée  cl  a  Antioche,  puis  dans 
Le  Pont,  la  Galatie  et  la  Cappadoce,  l'Asie  Mineure  et 
la  Bithynie,  et  de  là  alla  jusqu'à  Rome.  Après  avoir 
vaincu  Simon  le  Magicien,  il  lui  crucifié  par  Néron.  » 
Un  livre  populaire,  l'apocryphe  Vision  de  lu  Mère  du 
Seigneur,  connu  même  des  illettrés,  dit  encore  :  J'ai 
\  u  Pierre  a  Home  et  Paul  a  Damas.  ■. 

N.  Marian  prouve  par  six  arguments  la  primauté  de 
Juridiction  du  pape,  niée  par  Callinique  :  1.  Les  déno 
minations  des  évêque  de  Romi  e1  di  leui  iège;  2.  Le 
rôle  des  papes  dans  la  rédaction  dei   i  i il   i  obli 


gation  imposée  aux  évêques  de  les  respecter;  3.  Les 
appels  au  pape  venus  des  évêques  de  tous  les  pays: 
I.  Les  cas  reserves  au  jugement  du  Saini 
."..  L'envoi  par  les  papes  de  légal  s  apostoliques  aux 
conciles  œcuméniques  :  6.  Les  ai  tributions  propres  aux 
évêques  et  le  Saint-Siège  apostolique  de  Rome. 

Tous  ces  arguments  snnt  appuyés  sur  des  exemples 
caractéristiques  choisis  dans  l'histoire  de  chaque 
siècle.  N.  Marian  insiste,  naturellement,  sur  les  fon- 
dements dogmatiques  de  la  primauté  papale,  m  liant 
en  relief  le  sens  véritable  des  textes  évangéliques 
ii  .  xvi.  1S  et  Joa.,  xxt.  18).  Il  fait  ensuite  une 
sévère  critique  de  l'esprit  moderne  hédonisto-matéria- 
liste  en  des  pages  où  parfois  on  seul  l'envolée  du  pro 
pliele.  Pour  le  seul  eal  hnlieisnie.  observe-t-il,  l'ère  des 
martyrs  n'est  jamais  (dose.  Aujourd'hui  même  I 
des  missionnaires  catholiques  coule  en  plusieurs  régions 
a  la  fois. 

Ces  preuvi  i  claires,  si  bien  étayées  soient-elles, 
firent  sur  les  contemporains  moins  d'impression  que  ses 
sept  thèses  historiques.  Elles  firent  le  tour  de  la  presse 
m  m  seule  me  ni  en  II  nu  manie,  mais  dans  une  bonne  par- 
tie de  l'Europe.  Nous  les  donnons  ici,  encore  que  les 
exagérations  inévitables  de  la  polémique  y  soient  par- 
ticulièrement sensibles.  1.  L'Église  orthodoxe  a  altéré 
au  point  de  le  compromet  tre,  le  caractère  national  rou- 
main. Romains  d'origine,  les  Roumains,  à  cause  de  leur 
religion  pravoslave,  ne  font  plus  partie  de  la  famille 
spirituelle  des  peuples  latins.  Pour  eux,  1  iulgares,(  rrecs, 
Serbes  cl  Russes  sont  de  meilleurs  Roumains  que  les 
Italiens,  Français  ou  Belges  naturalisés  depuis  deux  ou 
trois  générations.  2.  La  langue  roumaine,  dans  l'Église 
orthodoxe  et  par  elle,  a  été  déformée.  Ce  n'est  qu'en 
dehors  d'elle,  par  les  reformés  et  les  catholiques,  que 
commença  la  culture  du  roumain.  3.  L'Église  orthodoxe 
est  coupable  de  ce  que  la  civilisation  est  en  retard  en 
Roumanie.  L'ancienne  civilisation  du  peuple  roumain 
est  slavo-byzantine,  non  roumaine,  et  bien  inférieure  à 
celle  de  l'(  lecident.  Alors  que  le  monachisme  catholique 
est  un  facteur  culturel  de  premier  rang,  les  moines 
orthodoxes  sont  ici  des  étrangers  en  proie  a  un  mysti 
eisine  maladif.  L'évêque  Melchisédech  lui-même  ne 
voit  plus  d'autre  destination  aux  monastères  que  d'être 
"  des  asiles  pour  des  vieillards  qui.  après  avoir  terminé 
leur  rôle  dans  la  société,  désirent  une  lin  tranquille  à 
l'ombre  du  cloître  ».  1.  Même  actuellement  (ceci  était 
écrit  il  y  a  cinquante  ans)  l'Église  orthodoxe,  au  lieu 
d'en  être  l'initiatrice,  vient  a  la  remorque  de  tous  les 

i ivi  nients  nationalistes.  Nous  en  avons  une  preuve 

dans  les  critiques  incessantes  que  lui  adresse  non 
seulement  la  presse,  mais  des  parlementaires  comme 
Màrzeseii.  Sihleanu  el  même  Kogàlniceanu.  Ce  dernier 
déclare  à  la  séance  de  la  Chambre  du  l.s  décembre  1884: 

\  l'époque  de  notre  renaissance,  toutes  les  classes  de 
la  société  on1  progressé;  seule  l'Église  n'a  pas  fait  un 
pus  ;>.  L'Église  orthodoxe  a  toujours  fait  des  Rou- 
mains des  instruments  de  l'ambition  el  des  intérêts 
étrangers.  Il  a  fallu  qu'un  laïc  Théodore  Vladimiresco 
vienne  des  mon I  agnes  de  (  .nrj  pour  arracher  l'Église  à 
la  honte  d'être  un  repaire  de  Crées.  6.  L'Église  ortho- 
doxe a  rendu  el  rend  impossible  la  formation  el  la 
consolidation  d'un  puissant  État  roumain.  En  effet 
par  la  corruption  quille  répand,  elle  haine  les  Rou- 
mains à  la  remorque  d'abord  des  Byzantins,  puis  des 
Turcs,  i  L'Église  orthodoxe  est  un  point  d'appui  assu- 
re en  cas  d'un  éventuel  envahissement  de  la  Roumanie 
par  la  Russie.  Enfin  l'auteur  montre  qu'à  trois  épo 
(pies  différentes  le  point  de  dépari  de  la  colonisation 

ovinces maines  a  été  la  Transj  I  va  nie.  sous  le 

règne  de  l'empereur  Trajan;  au  temps  de  Radu  Negru 

i   de  Bogdan   Vodà,  Fondateurs  des  principautés  de 

Munténie  el  de  Moldavie:  récemment  enfin,  et  d'une 

manière  toute  pacifique  par  les  nombreux  professeurs 
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transylvains,  unis  pour  la  plupart,  qui  ont  l'ait 
rayonner  la  pensée  roumaine,  \.  Pop,  Fabian,  Manfl, 
1  tea  nanuitiu,  lapin  Ilarian,  Treboniu  Laurian, 
G.  Ln/àr.  1.  Maioresco,  etc. 

L'apparition  de  cette  œuvre  de  Frollo  fut  un  véri- 
table événement  littéraire  auquel  s'intéressèrent  un 
certain  nombre  de  revues  étrangères  comme  :  La  l)i- 
fesade  Venise,  27  28  avril  1887;  la  Germania  de  Berlin, 
24  février  1887;  le  Wiadomosci  Katolickic  de  Lwow, 
19  avril  1887,  etc.  L'ardente  discussion  publique  qui 
n'ensuivit  eut  même  certains  résultats  imprévus.  Et  la 
pri  e  se  lit  l'écho  de  bruits  selon  lesquels  le  métropo 
lite  primat  de  Roumanie  aurait,  peu  avant  sa  mort 
(1886),  fait  profession  de  foi  catholique. 

3.  Le  cas  Ilmu I  -  -  Évidemment  cet  événement 
ne  fut  pas  admis  comme  authentique  par  tout  le 
monde  et  surtout  par  la  hiérarchie  orthodoxe.  Aussi, 
quand  le  chanoine  Joseph  Baud,  membre  du  chapitre 
de  la  cathédrale  Saint-Joseph  de  Bucarest,  l'affirma 
dans  une  lettre  du  mimais  1910  reproduite  par  le  jour- 
nal Searà  ]Le  soir],  il  s'éleva  une  véritable  tempête 
contre  lui  11  fui  obligé  de  quitter  le  pays.  Pimen  Geor- 
gesco,  métropolite  orthodoxe  de  .Moldavie  et  Suceava 
en  lit  le  sujet  d'une  interpellation  au  Sénat.  11  traita 
même  de  fou  >  et  d'  incongru  i  le  chanoine  qui, 
depuis  trente  ans.  abusait  de  l'hospitalité  reçue  en 
Roumanie.  Dans  sa  réponse.  Jean  J.-C.  Brâtianu  dé- 
clara qu'il  ne  fallait  pas  rendre  responsable  de  la  faute 
d'un  homme,  fût-il  prêtre,  l'Église  de  Rome  qui  «est 
trop  sage  pour  ne  pas  se  rendre  compte  que  la  première 
condition  d'une  existence  assurée  dans  le  royaume  de 
Roumanie  est  de  respecter  l'hospitalité  qu'elle  y 
reçoit...  »  11  continua  en  montrant  que  l'Église  domi- 
nante n'avait  a  craindre  aucun  danger  extérieur  ». 
Toutefois  il  laissa  entrevoir  combien  plus  sérieux  était 
celui  qui  la  menaçait  a  l'intérieur.  Quant  au  chanoine 
Raud,  Brâtianu  estimait  qu'il  avait  été  «  victime  d'un 
état  maladif  et  de  certains  agitateurs  qui  ignorent  les 
véritables  conditions  vitales  d'une  Église,  tout  en 
croyant  la  servir  ». 

Signalons  comme  une  conséquence  du  «  cas  »  Baud, 
la  fondation  en  cette  même  année  1910,  de  la  Société 
des  dames  orthodoxes.  Dans  l'appel  lancé  à  cet  teocca 
sion  nous  lisons  l'affirmation  suivante  :  a  11  est  temps, 
croyons-nous,  de  montrer  à  tous  une  fois  pour  toutes 
que  les  Roumains  entendent  rester  jusqu'à  la  lin  des 
siècles  fidèles  à  la  lui  ancestrale  de  l'Église  orthodoxe 
qui  fut  et  sera  la  citadelle  inexpugnable  du  peuple 
roumain.  » 

I.  Création  du  patriarcal  de  Roumanie.  -  Dans  la 
Roumanie  unifiée,  en  dehors  de  la  discussion  de 
l'article  22  de  la  nouvelle  constitution,  le  problème  de 
l'orthodoxie  et  de  l'union  se  posa  en  plusieurs  autres 
oi  i  a  ions.  En  février  1925  la  création  d'un  patriarcat 
roumain  fut  décidée  sur  la  proposition  du  Saint- 
Synode  de  Bucarest.  Sans  doute,  Mgr  Visarion  Puiu, 
alor  évêque  de  Hotin-Bâlti  et  depuis  métropolite  de 
Bukovine  émit,  dans  un  discours  remarquable,  l'idée 
que  les  patriarcats  locaux  et  nationaux  n'ont  plus 
de  raison  d'être:  le  seul  patriarcat  digne  de  ce  nom, 
étant  donnée  sa  «  formidable  »  organisation  mondiale, 
est  celui  de  l'ancienne  Rome,  c'est-à-dire  la  papauté. 
Le  projet  de  loi  ne  laissa  pas  d'être  voté  avec  enthou- 
siasme et  à  l'unanimité  au  Sénat  et  à  la  Chambre  des 
députés.  Parmi  les  sénateurs  notons  M.  Élie  Dàianu, 
doyen  des  Roumains  unis  de  Cluj,  biographe  du  bien- 
heureux Geremia  Vallaco.  Cette  initiative  trouva  dan 
son  cœur  «  un  écho  fraternel  »;  ce  vénérable  prêtre 
catholique  escomptait  que  la  nouvelle  institution  serait 
une  source  de  «prospérité  pour  le  pays  .  Il  rendil 
hommage  à  «  cette  confirmation  du  principe  de  l'auto 
rite  que  l'Église,  toute  l'Église  chrétienne,  a  la  mission 
de  représenter  ici-bas  au  nom  de  Dieu,  source  de  toute 


autorité  ».  Cet  hommage  lui  valut  de  chaleureuses 
félicitations  de  la  part  du  Sénat  (12  février  1925),  en 
particulier  du  professeur  C.  Dissesco.  Cet  ancien 
ministre  accentua  de  son  côté  la  vérité  des  paroles  de 
M.  Dàianu.  «  Certes,  dit-il,  le  patriarcat  est  quelque 
chose  de  bien  grand,  de  bien  élevé,  mais  non  moins 
grand,  non  moins  élevé  est  notre  idéal  historique  : 
autrefois  notre  nationalité  a  été  divisée,  mais  mainte- 
nant nous  constituons  une  nation  puissante  et  unie: 
de  même  notre  Église  chrétienne  encore  divisée  doit 
devenir  une  Église  unique,  unie  dans  la  foi  et  dans  le 
culte,  »  Le  nouveau  patriarche  prit  en  dernier  lieu  la 
parole.  11  n'oublia  pas  de  rappeler  les  mérites  du 
peuple  roumain  et  comment  un  patriarche,  le  pape  de 
Rome  Sixte  IV.  les  appréciait  à  leur  juste  valeur  : 
Quand,  après  tant  de  victoires  des  voévodes  roumains 
sur  hs  ennemis  de  la  chrétienté,  dit-il.  Sa  Sainteté  le 
patriarche  pape  de  Rome  a  appelé  le  voévode  Etienne 
le  Grand,  athlète  de  la  chrétienté  enliàre,  les  mérites  du 
peuple  roumain  devant  le  christianisme  et  la  civili- 
sation sont  passés  dans  le  domaine  de  l'histoire  mon- 
diale. » 

An  banquet  offert  par  le  roi  Ferdinand  Ier,  en  l'hon- 
neur du  nouveau  patriarche  et  des  étrangers  de  marque 
venus  à  Bucarest  à  cette  mémorable  occasion,  le 
regretté  souverain,  né,  demeuré  toute  sa  vie,  et  mort 
mais  non  enseveli,  dans  l'Église  catholique  à  laquelle 
il  fut  toujours  (idèle,  prononça  ces  paroles  :  «  Je  crois 
rester  dans  l'esprit  de  mes  prédécesseurs,  les  voévodes 
défenseurs  ardents  du  christianisme,  en  souhaitant 
que  les  Eglises  orthodoxes  trouvent  les  moyens  de  se 
rapprocher  de  la  chrétienté  universelle;  de  cette  union 
sortira  la  paix  des  peuples,  donnée  par  le  Sauveur, 
préchée  par  l'Église  et  désirée  de  nous  tous   » 

ô.  Visite  de  Mgr  d'Herbigng.  —  Durant  l'été  1927 
Mgr  d'IIerbigny.  évêque  in  parlibus  d'Ilion,  président 
de  l' Institut  pontifical  oriental  de  Rome,  rendit  visite 
aux  patriarches  orientaux.  II  accorda  une  attention 
spéciale  au  patriarcat  roumain,  le  plus  récent  de  tous. 
Il  fut  reçu  en  audience  par  Sa  Béatitude  Miron  Cristea, 
patriarche  orthodoxe;  Son  Excellence  Mgr  Al. -Th.  Ci- 
sar,  archevêque  latin  de  Bucarest  l'accompagnait.  Au 
cours  de  la  conversation  entre  ces  prélats,  .Mgr  Cristea 
parla  en  termes  précis  du  danger  de  l'athéisme  d'une 
part,  et  aussi  de  la  division  en  sectes  dont  le  protes- 
tantisme fait  peser  la  menace  sur  l'Église  orthodoxe. 
Parmi  les  sectes  actives  il  nota  les  adventistes,  les 
méthodistes,  l'armée  du  salut,  les  lutteurs  de  l'esprit. 
Quant  au  clergé  uni  à  Rome,  voici  l'intéressant  témoi- 
gnage, rapporté  par  .Mgr  d'Herbigny,  que  lui  rendit 
le  patriarche  :  «  Nous  devons  surtout  admirer  les 
catholiques  clés  évêchés  roumains  de  Transylvanie,  a 
cause  de  leur  esprit  d'organisation,  de  leur  dévelop- 
pement intellectuel,  de  leur  moralité,  du  souci  qu'ils 
ont  du  bien  commun,  de  leur  esprit  religieux,  de  la 
culture  de  leur  cierge  C'est  à  ces  patriotes  roumains 
eses  catholiques  que  l'on  a  dû  de  voir  la  langue 
et  la  nation  roumaines  reconquérir  leur  place  au 
soleil...  Cette  interview  fut,  il  est  vrai,  démentie  dans 
VApostolul  [L'apôtre],  organe  de  l'archevêché  ortho- 
doxe de  Bucarest  et  par  l'archimandrite  Jules  Scriban 
dans  la  revue  Biserica  ortodoxâ  romdnâ  [V Église  ortho- 
naine]  i  1928). 

ti.  IJiscussion  autour  de  la  loi  sur  des  cultes.  —  Les 
di.c  tissions  les  plus  passionnées  s'élevèrent  entre  ortho- 
doxes  et  unis,  en  mars  et  avril  1928,  à  l'occasion  du 
vole  de  la  loi  sur  les  cultes.  Il  est  impossible  de  citer 
tous  les  discours  prononcés  en  cette  circonstance.  Nous 
eu  signalerons  seulement  quelq  es  passages  plus  ca- 
I  iques.  Ainsi  celui  de  .Mgr  Roman  Ciorogariu 
i  '•-  1936),  évêque  orthodoxe  d'Oradéa  qui,  le  premier, 
au  Senal  prit  la  parole  le  17  mars  1928.  Malheureu- 
sement, a  la  pensée  du  Vatican,  il  ne  se  posséda  plus. 
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On  l'entendit  parler  de  ■  l'herbe  vénéneuse  semée  par 
le  Vatican,  notre  plus  grand  ennemi  »,  de  la  »  théo- 
cratie papale  »,  du  «  mépris  manifesté  par  cette  théo- 
cratie à  l'égard  île-,  Roumains  unis  qui  depuis  deux 
cent  trente  ans  n'ont  pas  eu  un  seul  cardinal  .  etc. 
Seul,  Blaj  trouva  grâce  à  ses  yeux.  Notre  renais- 
sance est  liée  au  nom  de  Blaj,  dit-il:  ce  qui  fait  le 
mérite  de  Blaj,  ce  sont  ses  écoles.  C'est  là  que  Klein. 
Sincaï,  Pierre  Maïor  ont  suscité  ces  lignées  de  lettrés 
qui  nous  ont  été  si  utiles.  Aussi  devant  vous,  messieurs, 
devant  mes  frères  je  rends  ce  témoignage  et  j'apporte 
le  tribut  de  notre  reconnaissance  à  notre  Église-sœur 
de  1  llaj.  »  Toutefois  ce  même  orateur  et  plusieurs  autres 
trouvèrent  moyen  de  reprocher  à  cette  même  Église 
de  Blaj  d'avoir  organisé  des  prières  publique-.,  «les 
processions  pour  obtenir  de  Dieu  le  vote  de  la  loi  en 
question. 

Dans  sa  réponse,  Mgr  Yalère  Trajan  Frentiu,  évê- 
que  roumain  uni  d'Oradéa,  rectifia  certaines  erreurs 
de  ceux  qui  l'avaient  précédé  à  la  tribune  du  Sénat. 
Le  catholicisme,  selon  le  témoignage  d'historiens 
comme  Démétrius  Cantemir  et  Michel  Kogalniccanu. 
n'est  point  inconnu  aux  Roumains,  même  sous  sa 
forme  latine  et  moins  .encore  dans  le  rite  roumain. 
Jusqu'au  temps  «les  phanariotes.  le  catholicisme  latin 
était  la  seconde  religion  du  pays,  t'n  grand  nombre  de 
princes  roumains  ont  fait  de  généreuses  offrandes  aux 
églises  catholiques.  Seuls  les  phanariotes  avec  leur 
instinct  de  destruction  ont  semé  la  haine  entre  ces 
deux  confessions.  Quant  à  la  conversion  des  Roumains 
en  1700,  elle  ne  fut  pas  un  passage  de  l'orthodoxie  à 
l'union  (catholicisme),  mais  plutôt  une  évasion  du 
calvinisme  qui  avait  subjugue  les  consciences  pendant 
près  d'un  siècle  et  demi.  L'orateur  renouvela  enfin  sa 
proposition  de  réunir  en  synode  commun  les  prélats 
des  deux  confessions  roumaines  en  vue  de  rétablir 
l'union  religieuse. 

S.  Exe.  Mgr  Al. -Th.  Cisar,  archevêque  latin  de  Buca- 
rest, sénateur  de  droit,  s'exprima  à  la  tribune  «  en 
termes  généraux  n  (21  mars  102.S).  Il  formula  l'espoir 
que  l'égalité  et  la  liberté  religieuse  ne  fussent  pas 
seulement  inscrites  dans  la  loi,  mais  devinssent  une 
réalité.  Que  l'État  évite  tout  prosélytisme  et  ne  fasse 
entre  les  cultes  aucune  différence!  11  dit  sa  douleur 
d'entendre  les  injures  proférés  en  plein  Sénat  a 
l'adresse  de  son  Église  et  de  son  chef  suprême  et  se 
plaignit  que  des  sénateurs  aient  pu  fabriquer  une  his- 
toire qui  n'a  rien  d'historique.  Sa  conclusion  fut  un 
émouvant  appel  à  la  solidarité  civique. 

L'évêque  uni  de  Cluj-Gherla,  .Mgr  Jules  IIossu  insista 
tout  d'abord  sur  l'importance  de  la  loi  en  discussion. 
11  fit  ensuite  allusion  à  certains  orateurs  qui  prétendenl 
faire  et  refaire  à  la  hâte  de  longs  procès  historiques 
et  nota  que,  dans  le  feu  des  débats,  d'aucuns  en 
étaient  arrivés  à  prétendre  que  les  Roumains  unis  a 
Rome  étaient  pires,  du  point  de  vue  patriotique,  que 
les  minorités  ethniques;  or,  qui  veut  trop  prouver  ne 
prouve  rien.  Il  insista  sur  la  méfiance  avec  laquelle 
nous  observent  nos  voisins,  bien  que  cependant,  ils 
n'en  aient  aucun  motif,  car  nous  n'essayons  pas  de  les 
dénationaliser  et  de  les  convertir.  Ces  tentatives 
de  prosélytisme  sont  réservées  aux  unis.  Sans  cesse  on 
accuse  l'État  roumain  d'  ■■  injustice  »  sous  prétexte 
qu'il  aide  davantage  les  unis  que  les  orthodoxi 
Mgr  IIossu  demanda  au  Sénat,  cl  a  juste  titre,  de 
ne  pas  apprécier  le  taux  de  ces  subventions  «laines  le 
nombre  des  fidèles  des  deux  confessions  dans  le  pays 
entier,  mais  seulement  dans  les  provinces  recouvrées. 
De  (cite  façon,  on  pourrait  voir  que  les  unis  ne  sont 
pas  du  tout  favorises  ».  Loin  de  la.  Ainsi  le  orth 
doxes  en  Transylvanie  pour  1  800  000  fidèles  possè- 
dent cinq  évêchés;  or  les  unis  au  nombre  de  l  500  000 
n'en  ont  que  quatre.  L'évêque  uni  deCluj  rappi  lli 


compatriotes  orthodoxes  les  paroles  de  Basile  Goldis, 
ex-ministre  des  Cultes.  «  La  jalousie  de  l'Église  ortho- 
doxe a  l'égard  de  l'Église  catholique  romaine,  dit 
celui-ci,  est  injustifiée.  Qu'elle  défende  ses  droits,  c'est 
bien:  mais  qu'elle  ne  nous  demande  pas  d'attenter 
aux  droits  des  autres.  Au  contraire,  l'émulation,  grâce 
aux  autres  cultes  égaux  en  droits,  lui  donnera  un  sur- 
plus d'énergie  et  lui  rendra  cette  vigueur  qui  lui  a 
manqué  jusqu'à  présent  :  ce  sera  peut-être  le  début 
d'une  nouvelle  ère  de  gloire.  » 

Comme  on  discutait  ensuite  la  question  des  biens 
ecclésiastiques  en  cas  de  passages  en  masse  d'un  culte 
à  un  autre,  1  'orateur  prouva  que  les  Églises  ne  pou- 
\  aient  avoir  des  droits  inférieurs  à  ceux  dont  jouit  une 
personnalité  juridique  privée.  Or.  la  loi  Mârzesco  de 
1924.  article  50,  déclare  que  «les  membres  d'une 
association  qui  se  retirent  de  la  dite  association  ou  en 
sont  exclus,  n'ont  aucun  droit  sur  l'avoir  commun:  ils 
sont  obligés  d'acquitter  leur  cotisation  pour  tout  le 
temps  qu'ils  ont  fait  partie  de  l'association.  » 

S.  Exc.  Mgr  Alexandre-  Nicolesco,  alors  évêque  uni 
de  I  ugoj,  présentement  archevêque  d'Alba  Julia  et 
Fàgâras  en  résidence  a  Blaj,  lil  valoir  en  faveur  de  la 
lui  des  arguments  établis  sur  des  documents  sérieux. 
Dans  son  exposition  remarquable  par  sa  largeur  de  vue 
et  sa  force  convaincante,  il  rappela  l'aide  que  l'Église 
de  Rome  apportait  à  tous  les  peuples  de  la  terre.  Parmi 
les  Américains,  il  note  le  cardinal  Gibbons  dont  l'an- 
cien président  des  États-Unis,  Théodore  Roosevelt, 
disait  :  «Quand  je  veux  parler  à  un  représentant 
authentique  de  la  religion,  je  m'entretiens  avec  ce 
prince  de  l'Église  romaine.  ».  Quant  aux  mérites  des 
cardinaux  Mercier  et  Amette,  il  n'y  a  pas  à  en  parler, 
car  ils  sont  trop  connus  en  Roumanie.  Récemment, 
Benoit  XV  a  remis  aux  cardinaux  polonais  le  cierge 
allumé  par  Pie  IX  lors  de  la  canonisation  de  saint 
Josaphat  et  qui  devait  être  conservé  au  Collège  polo- 
nais de  Rome  jusqu'au  jour  où  il  serait  allumé  de 
nouveau  à  Varsovie,  redevenue  capitale  libre  et  indé- 
pendante de  la  Pologne  ressuscitéc.  Ce  geste,  le  pape 
le  fit  non  seulement  contre  la  Russie  et  la  Prusse 
hétérodoxes,  mais  également  contre  l'Autriche  catho- 
lique. C'est  la  force  incomparable  de  l'Église  catho- 
lique d'amener  tous  les  peuples  à  fraterniser  dans  le 
(  hrist  et  de  faire  de  l'humanité  entière  une  seule 
famille.  Le  chef  de  l'Église  roumaine  unie  passa  en 
revue  l'histoire  du  catholicisme  roumain  et  fit  observer 
qu'à  côté  des  écoles  de  Blaj  dont  certains  prélats 
orthodoxes  avaient  célébré  les  bienfaits,  celles  de 
Beius  cl  d'Oradéa  avaient,  elles  aussi,  bien  mérité  de 
la  nation  roumaine.  Enfin  dans  la  dernière  partie  de 
son  discours,  l'orateur  discuta  la  question  de  l'admi- 
nistration des  biens  ecclésiastiques. 

Le  lendemain  (27  mars  1928)  Mgr  Nicolas  Bâlan, 
métropolite  orthodoxe  d'Ardéal  et  de  Sibiu,  monta  à  la 
tribune.  Après  diverses  considérations  sur  le  problème 
religieux,  tel  qu'il  si'  pose  a  l'heure  actuelle,  l'orateur 
constata  qu'aujourd'hui  i  nous  sommes  bien  pauvres 
en  idéal  et  surtout  en  idéalistes  ».  Aussi  voudrait-il 
nous  élever  du  monde  de  la  haine  qui  de  frères  fait 
des  ennemis,  de  la  force  qui  détruit,  de  l'intérêt 
qui  ravale  ».  jusqu'au  monde  de  l'amour  qui  nous  fait 
fraterniser,  de  l'union  qui  fortifie,  du  sacrifice  qui 
élève.  II  affirma  ensuite  que  tous  les  Roumains  sont 
croyanl  •  si  parfois  il  rencontre  un  incroyant,  il  se  de 
mande  aussitôt  :  de  quelle  origine  étrangère  peut 
être  ee  malheureux?  II  se  mon  Ira  convaincu  que  l'idéal 
de  l'unité  chrétienne  (Joa.,  svn,  21)  ne  peut  pas 
demeurer  une  vaine  illusion,  une  chimère  trompeuse. 
Or,  eel  idéal  ne  se  réalisera  jamais  ni  -par  une 
soumissioi  iveugle  à  une  seule  juridiction,  a  une 
autorité    qui    se    prétend    infaillible  »    (sous    la    forme 

catholique),  ni  par  la  reconnaissance  d'un  subjecti- 
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visme  qui  émiette  la  vérité  objective  de  la  foi  (sous  la 
forme  protestante),  mais  -  par  la  réunion  de  toutes  les 
Églises  nationales  dans  la  véritable  Église  du  Christ  » 
(l'Église  orthodoxe).  Tl  se  déclarait  donc  opposé  au 
concordat.  C'est  un  contrat  international,  donc  un 
traitement  de  faveur  réservé  au  culte  catholique,  alors 
que  les  autres  confessions  doivent  se  contenter  d'une 
simple  loi  votée  uniquement  par  les  deux  corps  légis- 
latifs du  pays.  .Mgr  Bâlan  demande  ensuite  que  soit 
garantie  la  liberté  religieuse  non  seulement  pour  les 
individus,  mais  aussi  pour  les  collectivités,  afin  de 
permettre  à  des  paroisses  entières  de  passer  de  la 
religion  «  hybride  »  et  «  artificielle  »  des  unis  à  la  foi 
»  ancestrale  ■  des  orthodoxes.  Répondant  alors  à 
l'archevêque  Cisar  navré  des  paroles  amères  pronon- 
cées au  Sénat  à  l'adresse  du  pape,  Mgr  Bâlan  lui 
demanda  :  Et,  depuis  deux  cent  vingt-huit  ans,  que 
vient  faire  le  patriarche  de  Borne  au  milieu  de  mon 
troupeau  d'Ardéal?...  Nous  ne  sommes  pas  une  colonie 
de  nègres  païens  d'Afrique.  Dès  l'origine  nous  avons 
été  un  peuple  chrétien  et  nous  avons  eu  notre  religion. 
C'est  seulement  parce  qu'il  a  su  profiter  delà  situation 
pénible  dans  laquelle  se  débattait  notre  peuple  qu'il 
a  pu  créer  ce  schisme  parmi  nous.  »  «  Pensez-vous  que 
ce  soit  de  la  part  du  pape  faire  œuvre  de  chrétien  que 
de  jeter  la  division  parmi  nous  en  arrachant  les  unis  à 
l'Église  du  peuple  roumain?  »  Il  était  aisé  de  lui 
répondre  :  «  Oui,  car  quelle  œuvre  meilleure,  plus 
rédemptrice  que  de  répandre  la  vérité?  Les  chrétiens 
véritables  adorent  Dieu  ■  en  esprit  et  en  vérité  »  (Joa., 
iv.  34).  Ce  qui  donc  est  le  plus  important  pour  les 
individus  et  les  nations  est  de  posséder  une  croyance 
vraie.  Seule  celle-ci  peut  nous  sauver.  Et  c'est  un 
devoir  pour  tous  les  bons  chrétiens  de  répandre  cette 
vérité  dans  le  inonde  entier,  non  seulement  dans  les 
colonies,  mais  aussi  parmi  les  Roumains  qui  gémissent 
sous  le  joug  étranger.  Qui  donc  d'une  façon  spéciale 
fut  chargé  par  le  Christ  de  confirmer  ses  frères  dans  la 
foi?  N'est-ce  pas  Simon-Pierre  (Luc.,  xxn,  32)  et  ses 
successeurs  les  papes  de  Rome?  »  D'ailleurs  Mgr  Bâlan 
lui-même  au  début  de  son  discours  avait  reconnu  le 
bien  fondé  de  cette  théorie  :  «  Si  l'on  croit,  dit-il,  que 
l'on  est  le  dépositaire  de  la  foi.  comme  nous  le  croj  ons, 
avec  conviction  et  en  toute  justice  quand  il  s'ag'l  de 
l'Église  orthodoxe,  alors  on  a  le  devoir  de  ne  pas  mettre 
le  flambeau  sous  le  boisseau,  mais  de  le  montrer  à 
tous  et  d'aider  ainsi  ses  frères  à  arriver  eux  aussi 
à  la  connaissance  de  cette  foi.  »  Malheureusement  la 
passion  et  l'élan  oratoire  aveuglaient  le  métropolite 
de  Sibiu  et  on  put  l'entendre  appeller  l'Église  unie 
une  <  création  artificielle  <  due.  non  à  la  »  conviction  » 
religieuse,  mais  aux  intérêts  politiques  de  nations 
ennemies.  Il  lit  même  aux  évêques  unis  ce  reproche  : 
«  C'est  vous  qui  êtes  la  cause  perpétuelle  de  ces  divi- 
sions. »  Le  seul  tort  qu'il  se  reconnaissait,  c'était  de  ne 
pas  avoir  suffisamment  prêché  le  passage  en  masse  de 
l'union  à  l'orthodoxie. 

Mgr  Basile  Suciu  (t  1935),  archevêque  uni  d'Alba 
Juliaet  Fâgârasen  résidenceà  Blaj,  gravement  malade 
prononça  lui  aussi  un  discours  bref,  mais  approprié 
aux  circonstances  (28  mars  1928).  Il  était  question  de 
deux  Églises  roumaines.  On  ne  peut,  dit  ce  prélat, 
détruire  uni'  Église  consciente  de  sa  vocation  et.  moins 
que  toute  autre.  l'Église  roumaine  unie.  Essayer  de  la 
supprimer  signifierait  déclencher  une  guerre  religieuse 
plus  terrible  qu'aucune  autre,  car  la  foi  religieuse  est 
le  trésor  le  plus  précieux  de  rame  humaine,  il  in  i  ta 
sur  ce  fait  historique  bien  connu,  mais  enseveli  sous  les 
ruines  de  ^indifférence,  que  le  christianisme  roumain 
est  d'oi  igine  romaine. 

7.  L'inleroenlion  des  ministres.  —  M.  Alexandre 
Lapedatu,  ministre  des  Cultes  et  des  Beaux-Arts,  après 
un   bref  aperçu   historique  des  luttes  religieuses  en 


Roumanie,  montra  (29  mars  1928)  la  nécessité  pour 
l'ordre  public  de  la  nouvelle  loi  sur  les  cultes.  Ses 
observations  au  sujet  des  rapports  entre  les  deux 
Églises  roumaines  sont  justes  :  «  Il  est  très  vrai,  dit-il, 
que  l'union  de  1700  s'est  faite  pour  des  fins  politiques... 
Il  est  très  vrai  que  cette  union  a  relâché  pour  de 
longues  années  et  même  rompu  les  liens  séculaires  si 
solides  et  si  précieux,  culturels  et  politiques,  qui  unis- 
saient les  Roumains  des  provinces  moldo-valaques  à 
leurs  frères  de  Transylvanie.  Il  est  très  vrai  que  par  la 
suite,  cette  union  a  provoque,  à  l'avantage  de  la  mai- 
son d'Autriche,  une  lutte  violente  entre  les  deux  confes- 
sions roumaines,  au  cours  de  laquelle  des  églises  et  des 
monastères  orthodoxes  ont  été  détruits  à  coups  de 
canon.  Mais  il  est  non  moins  vrai  que  nos  frères  de 
Transylvanie  ont  su  tirer  profit  de  cette  union,  si 
favorable  f ùt-cllc  à  la  politique  de  l'Autriche,  et  l'ex- 
ploiter pour  le  plus  grand  bien  de  la  nation  roumaine. 
En  effet,  l'union  a  pu  briser  les  rapports  entre  les 
Roumains  de  Transylvanie  et  la  métropole  (de  Buca- 
rest) tant  au  point  de  vue  ecclésiastique  que  culturel, 
mais  par  contre  elle  nous  a  ouvert  de  nouvelles  voies 
vers  la  lumière  et  la  culture,  la  voie  de  l'Occident  latin. 
C'est  de  là  qu'est  sorti  le  réveil  de  notre  conscience  na- 
tionale: de  là  aussi  la  raison  pour  laquelle,  après  1764, 
quand  en  lin  cessèrent  les  luttes  fratricides,  on  vit  se 
rétablir  peu  à  peu  entre  les  deux  confessions  des  rap- 
ports normaux,  mieux  que  cela,  des  rapports  fraternels 
et  celte  union  a  préparé  ces  succès  obtenus  dans  le 
domaine  national  et  politique  de  1701  jusqu'à  nos 
jours.  »  Les  causes  de  ces  luttes  confessionnelles  si 
regrettables?  A  côté  de  celles  indiquées  d'une  part 
par  l'évêque  roumain  uni  Hossu  et  d'autre  part  par 
l'archevêque  orthodoxe  Bâlan,  l'orateur  en  signale 
d'autres  :  la  supériorité  culturelle  de  certains  unis, 
et  la  supériorité  de  l'esprit  national  chez  les  ortho- 
doxes, la  différence  d'éducation  et  le  fanatisme. 

L'union  pourra-t-elle  se  faire  entre  ces  deux  Églises? 
Oui,  elle  se  fera  >  par  la  simple  évolution  des  choses 
sans  l'intervention  de  qui  que  ce  soit,  en  tout  cas  sans 
violence  ni  contrainte  ».  C'est  dans  cette  intention  que 
«  nous  voulons  écarter  toute  inimitié  et  rendre  vaine 
toute  lutte  ». 

M.  Vintilâ  I.-C.  Brâtianu  (+  1930),  président  du 
Conseil,  développa  à  la  même  séance  (29  mars  1928)  le 
programme  de  politique  religieuse  du  gouvernement 
et  du  parti  national-libéral.  Il  fit  ensuite  l'éloge  de 
l'Église  roumaine  unie  qui  a  donné  au  peuple  roumain 
1-  s  apôtres  de  sa  renaissance,  G.  Sincaï  et  P.  Maïor.  Ils 
surent  démontrer  scientifiquement  la  latinité,  l'unité 
et  le  destin  commun  de  ce  peuple.  Aussi,  malgré  ses 
fautes,  si  elle  en  a  commis,  cette  Église  mérite  la  con- 
fiance entière  des  Roumains,  vu  les  services  inappré- 
ciables qu'elle  a  rendus  à  l'idée  nationale. 

Comme  le  ministre  des  Cultes  lors  du  vote  de  la  loi 
par  articles  reconnaissait  la  personnalité  juridique  aux 
organisât  ions  des  cuit  es  historiques  (de  la  communauté 
l  di  la  p ai  oisse  jusqu'à  l'évêché  et  àla  métropole)  et 
l'application  du  droit  commun  au  procès  concernant 
les  biens  ecclésiastiques,  l'archevêque  Bâlan  protesta 
(31  mars  1928).  «  Le  ministre  Lapedatu  subit,  dit-il, 
une  évolution  incompréhensible.  Parti  de  la  thèse 
de  l'épiscopat  orthodoxe,  il  est  arrivé  par  suite  de 
concessions  et  de  rétractations  à  accepter  le  point  de 
vue  diamétralement  opposé.  D'ailleurs,  continua-t-il, 
le  Parlement  se  trouve  placé  dans  une  fausse  position. 
Il  est  obligé  de  légiférer  sans  avoir  pu  auparavant 
s'assurer  une  pleine  liberté  de  conscience  et  d'action.  » 
La  réponse  de  M.  Lapedatu,  ministre  des  Cultes,  ne 
se  lit  pas  attendre  :  Comment  voir,  demandai -il. 
une  contradiction  entre  la  présente  loi  et  celle  de 
l'Église  orthodoxe,  alors  que  le  métropolite  Bâlan  lui- 
même  a  commencé  son  discours  en  remerciant  le  gou- 
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verncment  et  le  ministre  compétent  de  présenter  enfin 
ce  projet  de  loi  qui  prévoit  pour  les  autres  cultes  un 
répme  en  harmonie  avec  la  loi  de  l'Église  orthodoxe?  • 
D'ailleurs  il  connaît  la  mentalité  de  l'archevêque  liâ- 
lan.  aussi  sa  déclaration  ne  peut  ni  le  surprendre,  ni 
l'étonner.  11  conclut  :  «  Nous  n'avons  nul  besoin  de 
conseillers  et  de  défenseurs  de  la  dignité  et  de  la 
souveraineté  nationales,  tant  que  nous  saurons  et  que 
nous  pourrons  seuls  les  représenter  et  les  défendre.  • 
Le  Sénat  joignit  sa  protestation  à  celle  du  ministre. 
«  Je  crois  me  faire  l'interprète  de  vous  tous,  dit  J.  l'ur 
cire. mu,  vice-président  de  l.i  haute  assemblée,  en  pro- 
testant, au  non:  du  Sénat  contre  de  telles  affirmations. 
Cette  loi  si  importante  a  été  débattue  dans  nos  âmes 
et  nos  consciences.  Notre  vote  sera  dicté  par  le  senti- 
ment roumain  le  plus  pur,  car  nous  sommes  conscients 
de  la  grandeur  de  notre  devoir  en  face  de  cette  loi 
qui  vient  d'être  soumise  à  notre  discussion.  » 

X.  Iorga,  futur  président  du  Conseil,  désapprouva 
à  la  Chambre  des  députés  i  1  avril  1928),  les  déclara- 
tions et  le  geste  de  l'archevêque  Bâlan  qui  avait  quitté 
ostensiblement  la  séance  du  Sénat,  «  geste  d'un  prélat 
anglais  du  xvie  siècle,  alors  que  catholiques  et  pro- 
testants se  poursuivaient  les  uns  les  autres  jusque  sur 
les  marches  dcl'échnfaud.  Les  représentant  s  des  cultes, 
continua-t-il,  sont  au  Sénat  afin  d'y  entretenir  l'amour 
et  l'esprit  de  fraternité  et  non  les  disputes  et  la  haine. 
L'Église  unie  que  certains  voudraient  réduire  en 
miettes  est  d'une  nécessité  absolue  pour  la  nation 
roumaine.  D'abord  en  elle  vibre  une  âme  vraiment 
nationale;  ensuite  elle  nous  est  un  précieux  organe  de 
liaison  avec  l'Occident  civilisé.  Nous  avons  besoin  de 
rapports  avec  l'Occident.  Or,  les  rapports  établis  par 
l'Église  unie  entre  la  Roumanie  et  lis  autres  peuples 
de  même  sang,  de  même  race,  nous  sont  d'une  tout 
autre  utilité  que  ceux  créés  par  de  coûteuses  missions 
ou  des  toasts  de  banquets  ». 

Telles  sont  les  relations  entre  l'orthodoxie  et  l'union 
en  Roumanie.  Sain  et  vigoureux,  mais  intoxique  grâi 
aux  Grecs  et  aux  Slaves  par  le  virus  du  fanatisme  anti- 
papal, le  peuple  roumain  a  besoin  pour  vaincre  la 
maladie  et  revenir  à  la  santé,  en  dehors  de  la  grâce  de 
Dieu,  du  meilleur  de  tous  les  médecins  qui  s'appelle 
le  temps.  Un  autre  remède  sera  l'exemple  donné  par  le 
clergé  catholique,  spécialement  par  le  cierge  uni,  non 
seulement  en  Transylvanie,  mais  dans  le  pays  entier. 
Étant  donné  son  but  providentiel.  l'Église  unie  ne 
doit  plus  se  confiner  en  Transylvanie,  mais  se  ré- 
pandre dans  tout  le  royaume  et  dès  lors  son  clergé 
doit  avoir  une  excellente  préparation  missionnaire. 

.1.  Bianu  et  E.  Hodos,  Bibliografla  româneasca  veclie 
[Bibliographie  roumaine  ancienne],  t.  i,  1508-1716;  t.  n, 
1716-1808;  t.  m,  1809-1830  (de  Dan  Simonesco);  Serge 
Cetfericov,  Païse,  supérieur  du  monastère  de  Neamtzu,  en 
Moldavie;  su  vie,  son  enseignement,  son  influence  sur 
l'Église  orthodoxe,  traduction  du  russe  (en  roumain],  par 
l'évêque  Nicodéme,  supérieur  du   monastère  de  Neamtzu, 

édition  du  monastère  de  Neamtzu,  1933;  Jean  Gei 

Istorin  Bisericii  crestine  universale...  [Histoire  de  l'Église 
chrétienne  universelle  au  point  de  vue  spécial  du  /lusse  de 
l'Église  roumaine  unie  ù  Rome],  '■'>'  édit.,  Blaj,  1931;  Id., 
Momente  din  viola  Bisericei  unité...  [Quelques  faits  de  la  vie 
de  l'Église  unie,  durant  les  die  dernières  années,   1918-  192S  |, 

Bucarest,  Cultura  nationala,  1929;  M..  Aspects  de  la  presse 
périodique  roumaine.  Oradéa,  1936;  Mgr  d'Herbigny- 
1.  Sfarcociu,  Une  visite  aux  patriarches  orientaux  (Pastorul 
Sufletesc),  Lugoj,  1930,  n.  il  sq.;  Nicolas  Iorga,  Istoria 
lileraturei  religioase  a  Românilor...  [Histoire  de  la  littérature 
religieuse  des  Roumains  jusqu'à  1688),  Bucarest,  Socec,  1904; 

Ed.,     Islaria     lileraturei    romane    [Histoire    de    la     littél 

roumaine],  2'   édit.,  i.  u  .    Bucarest,  el   Islaria 

Bisericei...  \llislinrc  de  l'Église  el  de  la  vie  religieuse  des 
Roumains],  '1  vol.,  Bucarest,  [928;  Marianu  N'erset,  Pravo- 
slaria  româna...  [La  pravoslavie  roumaine  en  , ace  de  l'ortho- 
doxie romaim  |,  Cernovitz,  1886;  Êvêque  VIel  hisédech  Ste- 
fanesco,  Papismul  si  starea  actuala  a   Bisericei  ortodoxe..., 


[Le  papisme  et  l'état  actuel  île  l'Église  orthodoxe  dans  le 
rogaume  de  Roumanie.  Rapport  lu  au  cours  de  la  session  de 
printemps  du  Saint-Synode  en  1883],   Bucarest,  lss;;. 

Revues  :  Biserica  ortodoxa  romarin.  Bucarest,  1876-1936; 
Moniiorul  oficial,  déliais  parlementaires  au  Sénal  et  à  la 
Chambre  des  députés,  aux  dates  indiquées  au  cours  du  pré- 
sent chapitre. 

VII.  Le  protestantisme  et  les  sectes.  —  1°  Le 
protestantisme.  —  Le  protestantisme  est  représenté 
en  Roumanie  par  le  luthéranisme,  le  calvinisme  et 
l'unitarisme  (antitrinitarisme). 

1.  Luthéranisme.  —  Ce  fut  d'abord  le  luthéranisme 
qui  se  répandit  dans  le  pays  où  les  hussites  assez 
nombreux  avaient  préparé  le  terrain.  La  jeunesse 
saxonne,  formée  à  l'université  de  Wittenberg.  en  faci- 
lita l'expansion.  Parmi  ces  jeunes,  signalons  Ambroise 
de  Silésie  et  Jean  1  ledit  :  cependant  ce  fut  Jean  Hon- 
térus  de  P.rasov  qui  reçut  le  nom  de  «  réformateur 
de  Transylvanie  >.  C'est  lui  qui  y  organisa  l'impri- 
merie, l'église,  l'école  saxonnes,  dans  l'esprit  de 
.Martin  Luther.  A  son  exemple,  Mathias  Ramser,  curé 
de  Sibiu  (1543),  puis  d'autres  prêtres  procédèrent  de 
la  même  manière;  et  c'est  ainsi  que  le  "règlement 
ecclésiastique  de  tous  les  Allemands  transylvains  » 
élaboré  par  Hontérus  prit,  en  1550.  force  de  loi  pour 
tous  les  Saxons.  Le  premier  évèque  luthérien  fut  Paul 
Wiener  (1553).  11  était  assisté  de  deux  assemblées 
déclives  représentatives;  d'une  part,  les  représen- 
tants du  clergé  (l'université  spirituelle),  et  d'autre  part 
les  représentants  des  fidèles  (l'université  polit  ique).  En 
Transylvanie  comme  ailleurs,  les  émiettements  et  les 
variations  constituent  l'histoire  du  protestantisme.  A 
CIuj.  où  jusqu'alors  dominait  le  luthéranisme,  com- 
mencèrent d'interminables  discussions  publiques, 
quand  Martin  Santa  de  Kâlmâncseh  y  introduit  le 
calvinisme.  Les  Magyars  et  les  Séklers  devinrent  cal- 
vinistes, taudis  que  les  Saxons  restaient  fidèles  a 
Luther.  François  David,  le  premier  évèque  calviniste 
magyar,  se  fait  unitarien;  a  sa  suite,  nous  voyons 
Gaspar  Helt  passer  du  luthéranisme  au  calvinisme, 
pour  aboutir  à  l'unitarisme.  L'évêque  luthérien 
Matthias  fleblcr  contribua  beaucoup  à  conserver  sa 
confession  chez  les  Saxons  par  sa  Breiàs  confessio  de 
sacra  rcena,  approuvée  par  les  universités  allemandes 
de  Wittenberg,  Leipzig,  Rostoek,  Francfort-sur- 
l'Oder.  Les  évêques  luthériens  ont  longtemps  habité 
à  Biertan  (Bierthâlm),  auprès  de  Médias.  Nous  1rs 
trouvons  en  1867  a  Sibiu.  Dès  1543,  ils  impriment 
aux  frais  de  la  ville  de  Sibiu,  un  catéchisme  luthérien 
en  roumain,  et  c'est  leur  premier  essai  pour  attirer 
les  Roumains  vers  eux.  Toujours  dans  ce  but.  le  diacre 
Coresi  de  Târgoviste  vient  imprimer  a  Braso'S  des 
explications  protestantes  sur  les  Évangiles.  Enfin, 
rappelons  la  tentative  du  prince  régnant  de  Moldavie, 
Heraelidès  Despota.  1561-1563,  pour  fonder  une  école 
protestante  à  Cotnari,  pies  de  Iassy.  'fous  ces  efforts 
furent  vains.  Les  Roumains  restèrent  fidèles  à  la  foi 
de  leurs  pères. 

Le  luthéranisme  a  son  règlement  organique  approu- 
ve en  1926  par  le  roi  Ferdinand  1";  trois  écoles  nor- 
males: deux  de  garçons  et  une  de  Rlles;  une  école 
pour  1rs  institutrices  des  jardins  d'enfants;  neuf 
lycéi  it  d is  et  deux  de  filles  ri  huit  gym- 

ii.i  II        deux  d mis  et   six  <le  lill 

Pour  les  7 luthériens  magyars,  l'État  roumain 

a  fondé  un  nouvel  évêché,  différent  de  celui  de  sibiu, 
duquel   sous   l'empire   magyar   dépendaient    tous   les 

■'IIS. 

2.   /..-  calvinisme.  —  Bien  que  plus  récent,  il  s'est 

lu  davantage  el  s'est  organisé  plus  solidement, 

surtout  chez  les  Magyars,  d'où  son  nom  de  i  religion 

i.   ».  Bien  que  les  lois  magyares  de  1523  el  de 

1525  fussent  hostiles  a  la  Réformj,  on   n'en  tint  pas 
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compte;  elles  tombèrent  complètement  en  désuétude 
lors  du  désastre  de  Mohàcs  (!526),  qui  efface  avec  le 
catholicisme  magyar  le  pays  lui-même,  réduit  à  l'état 
de  province  turque.  Deux  archevêques  catholiques  et 
cinq  évêques  périrent,  les  survivants  n'eurent 
courage  de  faire  respecter  les  lois.  Toujours  sous  l'in- 
fluence «  réformée»,  on  voit  en  novembre  1526,  les 
lois  magyares  réclamer  que  les  biens  des  prélats  dé- 
funts et  Us  revenus  des  évèchés  catholiques  vacants 
soient  employés  pour  la  défense  nationale;  et  ainsi 
est  ouverte  largement  la  voie  à  la  sécularisation  des 
biens  d'Église  et  l'introduction  de  la  Réforme.  Les 
deux  rois,  Jean  Zapoléa-Szapolyai  et  Ferdinand,  n'ont 
d'autre  soin  que  celui  de  leurs  partisans  politiques. 
Les  évêques  eux-mêmes  comptent  dans  leurs  rangs, 
de  nombreuses  défections.  Podmaniczky  et  son  succes- 
seur de  Neutra,  Dudics  de  Pécs  (Quinque  ecclesiœ),etc, 
prennent  femme  et  passent  à  la  Réforme.  Les  patrons 
de  la  nouvelle  religion  sont  Georges  de  Brandebourg, 
tuteur  du  roi  Louis  II;  Alexis  Thurzô,  ministre  des 
Finances;  Marc  Pempflinger,  notaire  royal;  .Jean 
Hecht.  maire  de  Sibiu,  etc.  :  ainsi,  à  la  fin  du  xvi«  siècle, 
il  n'y  a  plus  de  dignité  ou  office  important  de  l'État 
qui  ne  soit  aux  mains  des  seigneurs  protestants.  Ces 
seigneurs  d'abord  luthériens,  ensuite  zwingliens,  de- 
vinrent à  la  fin  calvinistes.  Ce  sont  eux  qui  introdui- 
sent le  principe  Cuius  regio,  rjus  religio.  (C'est  le  maître 
du  pays  qui  en  détermine  la  religion.)  L'application 
de  ce  principe  fait  passer  à  la  Réforme  les  paysans  de 
leurs  terres.  Enfin,  les  synodes  de  Turda,  1563,  et 
d'AïJd,  1564,  reçoivent  définitivement  la  confession 
genevoise  de  Calvin. 

Ce  calvinisme  est  agressif,  appuyé  qu'il  est  par  de 
puissantes  familles  transylvaines,  les  Bocskaï,  les 
Béthlen,  les  Rakoczi.  Ces  familles,  qui  font  la  guerre  et 
signent  des  traites,  font  une  intense  propagande  reli- 
gieuse surtout  parmi  les  Roumains.  On  imprime  les 
catéchismes  calvinistes  de  1640,  1648,  1656;  les  expli- 
cations des  évangiles,  1641;  le  Nouveau  Testament. 
1648;  le  Psautier,  1651,  etc.,  tout  cela  en  roumain. 
Aussi  le  métropolite Barlaam.  de  Moldavie,  répond-il  à 
ces  catéchismes.  Puis  c'est  tout  un  mouvement  litté- 
raire qui  prend  naissance,  pour  aboutir  à  une  stabili- 
sation uniforme  de  la  langue  écrite  roumaine,  résultat 
tout  aussi  imprévu  qu'indéniable  du  prosélytisme 
calviniste  auprès  des  Roumains.  Le  désir  de  convertir 
ces  derniers  travaille  plusieurs  princes,  parmi  lesquels 
Gabriel  Bethlen  (1613-1629),  qui  va  jusqu'à  demander 
l'appui  du  patriarche  de  Constantinople,  Cyrille  Luca- 
ris.  Cet  esprit  agressif  diminue  avec  l'arrivée  des 
Habsbourg,  1691,  mais  il  maintient  une  opposition 
sourde  contre  ceux-ci.  C'est  avant  tout  à  cause  de 
l'opposition  calviniste  que  les  Roumains  de  Transyl- 
vanie se  sont  séparés  en  deux  églises  :  l'unie  (ancienne) 
et  l'orthodoxe  (nouvelle). 

A  en  croire  l'évêque  Makkaï  Sàndor,  Calvinisme 
conscient,  Cluj.  1926,  p.  17  [en  hongrois],  le  culte  serait 
de  nos  jours  en  pleine  anarchie.  D'une  paroisse  à  l'au- 
tre, les  différences  sont  immenses,  et  un  Adèle  qui 
change  de  résidence  ne  s'y  reconnaît  plus.  Malgré  toul 
les  calvinistes  ont  en  Roumanie  :  deux  évêchés  (dont 
un  créé  par  l'État  roumain);  une  académie  de  théologie; 
neuf  lycées:  finis  écoles  normales;  une  école  ména- 
gère; trois  gymnases  de  tilles  et  une  école  commerciale. 

3.  L'unitarisme  (antitrinitarisme).  —  Il  est  encore 
une  des  confessions  historiques  de  Transylvanie 
(celles-ci  étant  le  calvinisme,  le  luthéranisme,  le  catho- 
licisme  et  l'unitarisme).  En  1600,  il  apparaît  dans  sa 
forme  actuelle.  Son  fondateur  François  David  avait 
d'abord  donné  son  nom  à  la  confession  (davidisme). 
Chassé  d'Italie,  son  pays  d'origine,  et  de  Suisse,  il  se 
réfugie  mi  Pologne  et  en  Transylvanie.  Outre  ce  fon- 
dateur, les  principaux  agents  de  la  nouvelle  croyance. 


hostile  aux  dogmes  de  la  sainte  Trinité  et  de  la  divi- 
nité de  Jésus-Christ,  sont  Georges  Blandrata,  Jacques 
Palaiologos,  Jean  Sommer,  etc.  Protégés  par  Jean 
Sigismond,  prince  de  Transylvanie,  ils  provoquèrent 
de  nombreuses  discussions  publiques  qui  durèrent  fort 
longtemps,  quatre  jours  à  Alba  Julia,  huit  à  Oradéa. 
En  1568,  ils  obtinrent  droit  de  cité  dans  la  législation 
transylvaine.  Jusqu'en  1571,  année  de  la  mort  de  leur 
protecteur,  leurs  fidèles  se  sont  multipliés:  mais,  lors 
de  la  condamnation  de  leur  fondateur  (1570),  leur  puis- 
sance se  brisa.  Les  sabbatistes,  dégénérés  en  sectes 
judaïsantes  extrémistes  leur  firent  concurrence.  Le 
résultat  fut  que  à  Dej  ( Complanalio  deesiana)  (1638), 
un  grand  nombre  de  leurs  églises  passa  au  calvinisme. 
et  leur  évèque  n'eut  plus  le  droit  de  faire  les  visites 
canoniques  dans  le  département  de  Trei-Scaùné.  Ils 
déploient  cependant  encore  une  activité  littéraire  rela- 
tivement considérable,  ayant  trois  périodiques  pour 
un  petit  nombre  de  croyants. 

2°  Les  sectes.  —  La  Roumanie  n'est  pas  un  pays 
«  à  sectes  »,  comme  le  sont  les  contrées  protestantes: 
elle  n'est  pas  cependant  à  l'abri  de  ce  fléau,  surtout 
depuis  !a  constitution  du  nouvel  État  roumain  (1918). 
L'opinion  publique  et  la  législation  roumaine  font  une 
différence  entre  les  cultes  historiques  et  les  sectes. 
Les  premiers  dont  nous  avons  parlé  ont  leur  lit  creusé 
par  les  siècles  et  leur  cours  est  normal.  Les  secondes 
sont  des  organisations  dissidentes.  Leur  oricine  est 
parfois  un  simple  schisme;  elles  tombent  ensuite  très 
souvent  dans  l'hérésie,  pour  finir  parfois  dans  une 
effroyable  apostasie.  Beaucoup  de  ces  sectes,  fondées 
sur  un  individualisme  religieux  rebelle,  agressif, 
contiennent  le  germe  d'une  véritable  anarchie  spiri- 
tuelle, préparant  les  voies  à  l'anarchie  politique.  Elles 
présentent  un  égal  danger  pour  l'État  et  pour  l'Église. 

La  loi  sur  les  cultes  les  nomme  «  Associations  reli- 
gieuses »;  de  son  côté,  le  ministère  des  Cultes  et  des 
Beaux-Arts  réglemente  leur  activité  par  des  décrets 
spéciaux.  Le  plus  récent,  n.  4781,  datedu  17  avril  1937. 
Un  autre,  fort  important,  parut  en  1933.  Tous  deux 
interdisent  les  associations  dites  «  millénistes  »  :  1'  «  asso- 
ciation internationale  des  étudiants  bibliques  »:  les 
«témoins  du  dieu  Jéhova  »,  la  «Société  biblique»; 
ensuite  les  «  pentecostalistes  »,  I'«  Église  apostolique 
de  Dieu  »,  les  «  pocaïtes  »,  les  «  nazaréens  »,  les 
«  adventistes-réformistes  »,  les  «  moissonneurs  »,  les 
«  flagellants  »,  les  «innocentistes  »,  enfin  les  «stylistes  ». 
Les  décrets  ministériels  en  question  ne  reconnaissent 
que  trois  sectes  :  les  adventistes,  les  baptistes  et  les 
chrétiens  selon  l'Évangile  ».  Toutefois,  les  membres 
des  sectes  trouvent  le  moyen  d'échapper  aux  rigueurs 
des  décisions  ministérielles  en  se  constituant,  par 
exemple,  en  sociétés  anonymes,  selon  le  Code  du 
commerce.  Ils  savent  également  tourner  les  autres 
mesures  prévues  contre  eux  :  défense  d'avoir  une  mai- 
son de  prières  dans  une  rue  où  se  trouve  une  église 
d'un  autre  culte;  obligation  pour  leurs  prédicants  d'a- 
voir fait  au  moins  quatre  classes  dans  une  école  secon- 
daire, réglementation  de  leurs  rapports  avec  l'étranger. 

s,m^  entrer  dans  le  détail  de  leurs  doctrines  et  de 
leurs  pratiques  rituelles,  qui  sont  celles  bien  connues  de 
leurs  coreligionnaires  étrangers,  adventistes  auxÉtats- 
Unis,  baptistes  en  Angleterre  et  en  Allemagne;  «  chré- 
tiens selon  l'Évangile  »  de  Suisse,  nous  nous  conten- 
terons de  quelques  données  sommaires,  regrettant 
qu'aucune  statistique  exacte  n'ait  été  publiée  sur  ce 
point.  Remarquons-le  également,  parmi  les  sectes 
reconnues  par  l'État  roumain,  il  en  est  qui  ne  sont 
nommées  nulle  part;  ainsi  les  lipovènes,  les  molocanes, 
les  caraïmes,  auxquels  autrefois  la  Russie  avait  accordé 
la  reconnaissance  légale.  Enfin,  il  y  a  quelques  sectes 
spécifiquement  roumaines,  comme  les  innocentistes, 
les  théodoristes  et  les  stylistes. 
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1.  Le  baptisme.  —  Il  pénétra  en  Roumanie  vers  1870, 
grâce  à  des  propagandistes  étrangers.  Le  chef  des 
baptistes  roumains  est  actuellement  Constantin 
Adorian,  assisté  de  deux  Américains,  Everest  Ghil  et 
Dan  T.  Hurley.  Ils  ont  un  séminaire  central  à  Buca- 
rest, 29,  rue  Berzei,  et  une  importante  maison  d'édi- 
tion. Ils  sont  en  rapports  avec  le  Foreign  mission  board 
of  the  Southern  baplist  convention  in  U.  S.  A.  Cette 
mission  étrangère  dépenserait,  affirme-t-on,  chaque 
année  40  000  000  de  dollars,  pour  la  propagande  reli- 
gieuse dans  la  péninsule  balkanique.  Leurs  prédicants 
ont  une  préparation  rudiment  aire  :  sur  907  «  mission- 
naires •  enregistrés  en  1927.  800  n'avaient  fait  que 
des  études  primaires.  Ainsi  s'expliquent  certains 
conflits  regrettables  entre  les  baptistes  et  les  repré- 
sentants d'autres  cultes,  en  particulier  ceux  de  l'Église 
orthodoxe.  Ils  ont  70  000  fidèles. 

2.  L'adocntisme.  —  11  fut  introduit  en  Roumanie  à 
peu  près  en  même  temps  que  le  baptisme.  Son  chef 
est  le  major  en  retraite  T.  Paunesco,  assisté  de  Daniel 
M.  Wall.  Les  adventistes  sont  partagés  en  six  régions 
ou  «  conférences  ».  Leur  centre  est  à  Bucarest. 

3.  Les  chrétiens  selon  l'Évangile  ou  darbysles.  — 
Grégoire  Constant  inesco  est  le  chef  actuel  de  la  commu- 
nauté de  Bucarest  (12  000  membres  environ). 

4.  Les  sectes  non  nommées  dans  la  loi,  mais  recon- 
nues de  fait  sont  :  a)  Les  lipovenes.  —  Ils  forment  une 
branche  des  raskolniks  russes.  Leur  nom  vient  de  celui 
d'un  moine  russe  du  monastère  Vigoretsika,  Filip, 
d'où  filipovènes,  puis  lipovenes.  Les  uns  ont  des  prê- 
tres (popovlsi),  d'autres  n'en  ont  pas  (bezpopovisi). 
Leur  chef  religieux  réside  à  Fàntànà-Albâ  (Bukovine). 
Ils  sont  85  à  90  000. 

b)  Les  molocanes.  —  Ils  font,  eux  aussi,  partie  des 
sectes  héritées  de  l'ancien  empire  russe.  Leur  nom 
indique  qu'ils  mangent  du  laitage  (moloco  =  lait);  ils 
n'observent  donc  pas  l'abstinence  stricte  prescrite 
par  l'Église  orientale.  Ils  n'apparurent  en  Bessarabie 
qu'après  1911.  La  statistique  de  Leu  Bolosâneanu  ne 
leur  attribue  qu'un  millier  d'adhérents. 

c )  Les  caraïmes.  —  Ce  sont  des  chrétiens  circoncis, 
à  la  mode  des  juifs,  seule'  pratique  qu'ils  aient  emprun- 
tée à  la  loi  mosaïque.  Ils  sont  peu  nombreux  et  can- 
tonnés à  Tighina  (Bessarabie). 

5.  Les  sectes  d'origine  roumaine  sont  :  a)  Les  inno- 
ccnlislcs.  —  Le  fondateur  de  cette  secte  est  le  moine 
Innocent,  né  à  Cosâut,i-Soroca,  le  24  février  1875.  A 
vingt  et  un  ans,  afin  d'échapper  au  service  militaire,  il 
entre  au  monastère  de  Dobrusa,  ce  qui  ne  l'empêcha 
pas  de  voyager,  et  beaucoup.  Il  vit  le  fameux  moine 
russe,  Iiéliodore  de  Tsaritsin.  l'archiprêtre  Jean  Scr- 
yhief  de  Cronstadt,  etc.  II  fixa  ensuite  sa  résidence  a 
Balta,  en  Podolie,  où  il  fut  ordonné  prêtre  :  c'était  sous 
l'ancien  régime  russe.  Il  eut  le  courage  de  réciter  les 
prières  et  surtout  les  exorcismes  de  saint  Basile  le 
Grand  en  roumain,  ce  qui  lit  une  profonde  impression 
sur  les  Moldaves  de  l'endroit.  Il  eut  bientôt  la  réputa- 
tion d'un  «  grand  prophète  »,  «  bien  plus  élevé  que  Jean 
de  Cronstadt  »:  on  voyait  en  lui  la  <  reincarnation  de 
saint  Jean-Baptiste  »,  le  temple  de  la  sainte  Trinité  ». 
le  représentant  de  «  Dieu  le  Père  ».  Attiré  par  la  renom 
niée  du  «  petit  l'ère  Innocent  .  des  milliers  de  paysans 
venaient  de  Bessarabie,  de  Podolie.  de  la  Chersonèse, 
pour  le  voir  et  l'écouter.  L'évèque  Sérafim  de  Chisinâu 
(Bessarabie)  obtint  son  transfert  de  Balta  a  Murom- 
Olonetz.  Les  paysans  le  suivirent.  Avant  le  dépari . 
Innocent  donna  la  sainte  communion  à  plus  de  mille 
d'entre  eux.  Afin  de  le  revoir,  beaucoup  se  mettaient 
en  route,  après  avoir  vendu  lous  leurs  biens.  D'autres 
'c  contentaient  d'offrir  des  cadeaux  à  la  •  petite  .Mère 
du  Seigneur  »,  la  mère  d'Innocent  de  Cosâutzi  Soroea. 

A  Murom,  il  passe  pour  «  l'Esprit-Saint  ».  Sur  une 
nom  <lle  intervention  de  l'évèque  Sérafim,  il  est  dirigé 
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sur  Petrozavodsk  :  ses  fidèles  fanatisés  l'y  suivirent. 
A  un  moment  donné,  plus  de  1  500  Moldaves  «  inno- 
cent istes  »  se  trouvèrent  en  détresse  à  Moscou.  Le 
gouvernement  dut  mettre  à  leur  disposition  un  train 
spécial,  afin  de  les  rapatrier.  Ceux  qui  étaient  restés 
chez  eux  achetèrent  un  terrain  de  30  déciatines  à 
Lipetsk,  et  y  créèrent  le  «  Paradis  d'Innocent  ».  Ce- 
pendant, à  Petrozavodsk,  le  «  saint  »  abjurait  l'hérésie 
et  faisait  profession  de  foi  orthodoxe.  Néanmoins,  il  fut 
enfermé  au  monastère  de  Solovetz  sur  la  mer  Blanche; 
délivré  par  la  révolution  de  1917,  il  revint  dans  son 
«  Paradis  »  de  Lipetsk  (Cherson).  Bientôt,  blessé  au 
côté  par  un  soldat,  il  mourait  (30  décembre  1917)  et  fut 
enterré  en  grande  pompe  le  surlendemain.  D'après  Leu 
Botosâneanu,    on    ne   compterait   en   Roumanie   que 

I  000  innocentistes.  Nicolas  M.  Énéa  parle  de  20  000. 

II  ajoute  que  la  secte  n'a  pas  de  doctrine  religieuse 
précise  :  les  avis  diffèrent  même  au  sujet  du  rôle  joué 
par  le  «  petit  père  ».  Le  même  Énéa  affirme  que  le 
moine  Innocent  était  un  perverti,  ce  qui  ne  l'empêchait 
pas  d'avoir,  disait-on.  le  don  de  prophétie.  A  Murom, 
devant  ses  disciples,  il  prit  un  jour  le  portrait  du  tzar 
sur  ses  genoux  et  se  mit  à  crier  :  «  Nicolas,  Nicolas,  que 
de  malheurs  se  préparent  pour  ton  empire  et  pour  toi- 
même  I  On  crachera  sur  toi,  on  te  jettera  à  bas  du 
trône I  »  Le  mouvement  dont  Innocent  fut  l'initiateur, 
sous  la  domination  des  tzars,  pourrait  être  jusqu'à  un 
certain  point  considéré  comme  une  réaction  nationale 
roumaine.  Quant  aux  réunions  religieuses  des  innocen- 
tistes, elles  ont  rapidement  dégénéré  en  orgies,  dans  des 
retraites  souterraines  creusées  par  les  adhérents  de  ces 
cultes,  et  c'est  la  raison  de  leur  interdiction. 

b)  Les  théodoristes.  —  Ce  sont  les  adhérents  de 
Théodore  Popesco,  ex-prêtre  orthodoxe  de  l'église 
Saint-Etienne  de  Bucarest.  Avec  l'aide  du  diacre 
D.  Cornileseo  et  le  haut  patronage  de  la  princesse 
Raluca  Calimaki  de  Stàncesti-Botosani,  ce  prêtre 
inventa  une  nouvelle  secte  et  fut  dégradé  en  1924. 
Voici  quelques  points  de  son  enseignement  :  le  baptême 
n'efface  pas  le  péché  originel;  les  prières  pour  les  morts 
n'ont  aucun  sens;  l'homme  se  sauve  s'il  sort  de  l'état 
de  péché  et  reçoit  le  pardon  par  la  foi  en  Jésus-Christ 
crucifié:  la  rédemption  revêt  trois  aspects  :  pour  le 
liasse,  c'est  le  pardon  des  péchés  et  la  remise  des  peines 
éternelles;  dans  le  présent,  c'est  la  délivrance  de  la 
puissance  du  péché;  pour  ce  qui  touche  l'avenir,  c'est 
la  fuite  du  péché.  Le  pardon  des  péchés  ne  nous  est 
accordé  que  par  le  sang  divin.  Ces  idées,  au  fond  protes- 
tantes, Théodore  Popesco  les  développa  dans  ses  deux 
volumes  de  sermons,  Jésus  vous  appelle,  et  Venez  à 
Jc'sus,  ainsi  que  dans  une  série  de  brochures  popu- 
laires. Il  fit  également  paraître  une  revue  :  La  vérité 
chrétienne.  D'après  les  statistiques  de  Leu  Botosâneanu, 
les  théodoristes  ne  seraient  pas  plus  de  550  dans  tout 
le  royaume;  en  réalité,  on  en  compte  plus  de  700  rien 
qu'à  Bucarest,  en  dehors  de  ceux  de  Bàrlad,  Câmpu 
lung-Muscel  et  Ploesti. 

e)  Les  stylistes,  —  Le  calendrier  grégorien  a  été 
adopté  par  les  postes  roumaines,  dès  le  début  de  leur 
organisation,  et  par  l'armée,  eoliaboratrice  des  alliés, 
durant  la  guerre  mondiale.  Quant  à  l'Église  orthodoxe 
roumaine,  elle  abandonna  l'ancien  style  en  1924.  Ce 
changement  fut  annoncé  par  une  «  encyclique  syno- 
dale .  publiée'  dans  la  revue  Biserica  Ortodoxâ  Ho- 
n  limi,  en  juillet  1924.  Cet  acte  officiel,  signé  par 
vingt-six  évêques  et  archevêques  avec  à  leur  tête  le 
métropolite-primat,  indique  les  raisons  de  cette  réfor- 
me :  Il  mm-,  est  devenu  impossible,  à  nous  aussi,  de 
nous  opposci  a  la  vérité,  et  de  conserver  le  calendrier 
julien  de  Sosigenes.  ■  La  réforme  provoqua  une  réac 
lion  ele  la  pari   des  fidèles,  surtout  en  Moldavie  et  en 

Bessarabie.  Ce  mouvemcnl  peul  d'une  certaine  façon 
élre-  comparé  à  celui  des  raskolniks  russes.  Les  oppo- 
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sants  roumains,  dits  «  stylistes  »,  furent  encouragés 
dans  leur  révolte,  par  une  Épttre  ou  trompette  des 
ermites  de  la  sainte  montagne  d'Athos,  tirée  à  Athènes 
à  15  000  exemplaires,  œuvre  d'un  ancien  moine, 
Arsène  Cotia,  transfuge  de  la  république  monacale 
athonienne.  Cette  «  épître  »  est  le  nouvel  évangile  des 
stylistes  roumains.  Ils  n'ont  pas  besoin  d'église  «  de 
pierre  ou  de  bois  »:  ils  prient  sous  les  arbres,  loin  de 
toute  muraille.  A  Mâstacân-Neamtz,  ils  ont  fondé  la 
«  Société  des  hommes  croyants  »,  sous  le  patronage  des 
saints  apôtres  Pierre  et  Paul.  Un  autre  groupe,  «  le 
baptême  du  Seigneur  »,  fut  créé  dans  le  département 
de  Putna  en  1932,  à  l'instigation  de  Théodore  Petrea, 
ex-adjudant  d'administration.  Certains  ne  veulent  plus 
de  prêtres,  intermédiaires  entre  les  hommes  et  Dieu. 
Tous  réclament  le  maintien  des  rites  religieux,  comme 
•  par  le  passé  ».  Ils  parlent  avec  mépris,  non  seulement 
du  clergé,  mais  aussi  de  l'État.  Quel  est  pour  eux  le 
crime  des  prêtres?  C'est  d'être  les  «  popes  de  l'État  ». 
Ils  ont  fait  des  lois  qu'aucun  des  leurs  ne  va  observer. 
L'État?  C'est  «  l'empire  des  sept  esprits  malins  ».  In- 
terdits par  le  gouvernement,  les  stylistes  n'en  conti- 
nuent pas  moins  à  soulever  les  masses.  Ainsi,  en  1935, 
a  AlbineU-Bâlti,  309  stylistes,  sous  l'instigation  de 
Basile  Pletosu,  moine  du  département  de  Baïa,  l'un 
des  foyers  du  stylisme,  déclarent  officiellement  leur 
conversion  de  l'Église  orthodoxe  du  nouveau  calen- 
drier, à  celle  qui  est  restée  fidèle  à  l'ancien,  afin  d'avoir 
un  prétexte  pour  fonder  une  nouvelle  communauté. 
Les  stylistes  sont  encouragés,  non  seulement  par  les 
agents  étrangers,  mais  également  par  des  politiciens 
roumains  sans  scrupule. 

Nous  avons  insisté  davantage  sur  ces  trois  sectes, 
car  elles  sont  d'origine  roumaine.  Mais  combien  d'au- 
tres se  répandent  à  travers  le  pays  entier,  comme  les 
scoptsi  (châtrés),  les  lutteurs  de  l'esprit,  les  khlistes, 
les  stundistes,  les  millénistes  ou  étudiants  bibliques,  les 
nazaréniens,  les  pocaïtes,  les  pentecostalistes,  les  trem- 
blants, les  moissonneurs,  les  pocaïtes  à  la  Croix,  les 
spirites,  les  théosophes,  les  tolstoïsants,  la  secte  de  la 
science  chrétienne,  les  fotescanes  et  surtout  les  francs- 
maçons. 

Le  Dr  B.  Trifu,  député  de  StorojineU  (Bukovine), 
au  cours  d'une  interpellation  à  la  Chambre  des  députés 
le  5  novembre  1932,  mentionna  avec  noms  à  l'appui, 
une  foule  d'organisations  maçonniques,  dont  dépen- 
dent les  postes  les  plus  importants  du  nouvel  État 
roumain  :  premiers  ministres,  ministres,  secrétaires  et 
directeurs  généraux,  professeurs  d'université,  pléni- 
potentiaires, généraux  et  officiers  supérieurs,  journa- 
listes, etc.  Dans  sa  réponse,  datant  du  même  jour, 
N.  Ottesco,  sous-secrétaire  d'État  à  l'Intérieur  sous 
le  gouvernement  du  professeur  N.  Iorga,  fit  l'éloge  de 
la  franc-maçonnerie  et  prétendit  que.  dans  ses  rangs, 
à  côté  de  Napoléon  Ier  et  Napoléon  III,  on  peut 
retrouver  un  grand  nombre  de  sommités  politiques  et 
culturelles  du  pays,  aussi  bien  que  de  l'étranger. 

Dans  une  conférence  aux  fidèles  de  l'église  Nifon 
de  Tàrgoviste,  «  sur  l'incroyance  contemporaine  », 
le  prêtre  Rizea  Dobresco,  de  l'église  Saint-Élie  de 
Pitesti,  fait  au  sujet  de  la  multiplication  des  sectes  de 
bien  tristes  constatations  :  •  Ainsi  est  bâti  notre  Rou- 
main: c'est  un  véritable  hypocrite.  Il  écoute  tout  le 
monde  et  ne  croit  à  rien.  Il  croit  à  sa  religion  seulement 
pour  la  forme,  parce  qu'ainsi  ont  fait  ses  grands-pères 
et  ses  arrière-grands-pères;  mais  sa  foi  n'a  aucune 
base.  »  Si  ces  constatations  contiennent  une  part 
d'exagération,  on  y  retrouve  cependant  une  part  de 
vérité.  Le  Roumain,  surtout  celui  de  l'ancien  royaume, 
et  légèrement  sceptique.  Il  a  été  trompé  si  souvent. 
On  peut  encore  trouver,  ;i  l'apparition  d'un  aii-.>i 
grand  nombre  de  sectes  en  Roumanie,  d'autres  expli- 
cations. Signalons,  par  exemple,  ce  fait,  que  les  pro 


fesseurs  des  facultés  de  théologie  et  des  séminaires 
orthodoxes  vont  trop  souvent  puiser  leur  doctrine 
religieuse  aux  facultés  de  théologie  protestante  et 
encore  ces  fraternisations  systématiques  avec  les  repré- 
sentants de  l'élite  protestante,  fraternisations  si  fré- 
quentes depuis  quelque  temps,  et  qui  eurent  lieu  a 
Stockholm,  à  Lausanne,  à  Genève  et  plus  récemment 
à  Londres. 

Les  conférences  «  panorthodoxes  »  de  Constanti- 
nople,  Vatopédi,  Sinaïa,  Athènes,  etc.,  ne  sont  pas 
sans  danger,  elles  non  plus,  et  contribuent  à  désagréger 
le  bloc  de  l'orthodoxie  roumaine.  Certaines  Églises 
orthodoxes  sont  absolument  sectaires.  Ainsi,  lors  de  la 
visite,  le  23  septembre  1927,  de  Mgr  d'Herbigny  à 
Mélétios-Métaxakis  «  pape  »  et  patriarche  d'Alexandrie, 
celui-ci  déclara  en  propres  termes  :  «  Le  présent, 
l'avenir  appartiennent  aux  Églises  d'Angleterre  et  des 
États-Unis,  aux  protestants.  Là-bas  se  trouve  notre 
espérance,  car,  je  le  répète  souvent  à  mes  amis  qui  ne 
veulent  pas  me  croire,  par  notre  protestation  contre 
le  pape,  nous  sommes  les  premiers  protestants.  » 

Dès  lors,  au  lieu  d'unité,  de  charité,  de  force,  on  ne 
peut  attendre  de  ce  côté  que  division,  haine  et  fai- 
blesse. 

I.-H.  Allen,  A  hist.  sketch  of  the  unitarian  movement  since 
the  ïteformailon;  J.-B.  Beard,  Unitarianism  exhibited  in 
ils  actual  condition;  Beitràge  zur  Gesch.  der  eog.  Kirch' 
A.  B.,  in  Siebenburgen,  1922;  I.-G.  Beldie,  Sectele  religioase 
[Les  sectes  religieuses],  Galatzi,  t932;  Dr  X.  Brinzeu. 
Pocaitzii  [Les  pocaïtes],  Petroseni,  1913;  Cleric  ortodox, 
Sectele  religioase  in  Romània  [Les  sectes  religieuses  e  i 
Roumanie],  extrait  de  la  Xoua  revisia  bisericeasca  [Xouvelle 
revue  ecclésiastique],  VI'  ann.,  1924,  Bucarest,  1925;  Gré- 
goire Comsa,  Combaterea  catehismului  baptistilor  [Réfuta- 
tion du  catéchisme  baptiste],  Arad,  1920;  le  même,  Noua 
Calauza  pentru  cunoasterea  si  combaterea  sectelor  religioase 
[Xouveau  guide  pour  connaître  et  combattre  les  sectes  reli- 
gieuses], Arad,  1927;  le  même,  Cheia  sectelor  religioase  din 
Romània  [Clef  des  sectes  religieuses  en  Roumanie],  Arad, 
193  I;  A.  Cupfer,  Ratacirea  milenistilor  (studentzii  bibliei) 
[Erreur  des  millénaristes,  étudiants  de  la  Bible],  Brasov,  s.  d.  ; 
A. -t..  Costna  et  C.  Popesco,  Tziparii  se  pescuesc  pe  intuneri 
sau  sectele  din  Romània  [On  pèche  les  anguilles  durant  la 
nuit  ou  les  Sectes  de  Roumanie],  Adjud,  1933;  Pr.  Rizea 
Dobresco,  Conferintza  despre  necredintza  oamenilor  iimpului 
de  fatza  [Conférence  sur  V incrédulité  des  contemporains], 
Pitesti,  1926;  Nie.  M.  Énéa,  Cultele  [Les  cultes],  dans 
Bassarabia,  monographie  publiée  par  les  soins  de  M.  Etienne 
Ciobanu,  éd.  de  l'Exposition  de  Chisinau,  1926,  p.  324-331; 
Joseph  Ferencz,  Unitarius  Kistûkôr  [La  petite  glace  unita- 
rienne],  Cluj  ;  Jakob  Elek,  David  Ferencz  emléke  [La  mémoire 
de  François  David]  ;  H.  Jekeli,  Festgabe  zur  50.  jâhrigen 
Jubelfeier  des  siebenburgischen  Hauptvereins  der  evg. 
Gustav-Adolf-Stiflung,  1912;  G.  Ilionu,  Cultele  in  Dobrogea 
delà  1878  pana  la  1928  [Les  cultes  en  Dohroudja  de  1878  à 
1928]  danslamonographieDofcrojea  (1878-1928), cinquante 
ans  de  vie  roumaine,  étude  publiée  à  l'occasion  du  cinquan- 
tenaire de  la  réannexion  de  la  Dobroudja,  Bucarest,  1928; 
Y.  S.  Ispir,  Sectele  religioase  din  Romània  [Les  sectes 
religieuses  en  Roumanie],  Arad,  Bibliothèque  du  chrétien 
orthodoxe,  n.  37;  le  même,  Curs  de  indrumari  misionare 
[Cours  de  directives  missionnaires],  Bucarest,  1929;  Arh.  Gr. 
Leu-Botosaneanu,  Confesiuni  si  secte  [Confessions  et  sectes], 
étude  historico-missionnaire,  Bucarest,  1929;  Id.,  Sectele 
in  Romània  [Les  sectes  en  Roumanie],  Chisinau,  1931; 
Basile  Loichitza,  Chiliasmul  (Milenarismul)  [Le  chiliasme 
( millénarisme )],  exposé  et  critique  dogmatique,  extrait  de 
la  revue  Candela,  Cernautzi,  1926,  n.  10-11;  l'évêque 
Melchisédec,  Lipovenismul  [Le  lipovénisme],  Bucarest; 
H.  Meyer,  Die  Diaspora  der  deulschen  evg.  Kirche  in  Rumà- 
nien,  Serbien  und  Bulgarien,  1901;  F.  Maller-Langenthal, 
Die  Sachsen  und  ihr  Land,  1923;  Const.  Nazarie,  Comba- 
terea principalelor  invatzaturi  adventiste  [Réfutation  des  prin- 
cipaux enseignements  adventistes],  Bucarest,  1913;  le  même, 
Sàmbata  Adventistilor  si  sfànta  Duminica  [Le  samedi  des 
adventistes  et  le  saint  dimanche],  Bucarest,  1911;  O.  Neto- 
liczka,  Beitràge  zur  Gesch.  des  Joh.  Honterus  und  seiner 
Schriflen,  1930;  C.  (Juatu,  O  lamurire  a  slarilor  de  lucriu-i 
din   biserica  adventislilor  [Un  éclaircissement  sur  l'état  des 
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choses  de  V Église  des  adventistes],  Bucarest,  19211;  Hans 
Pétri,  Evg.  Diasporapfurrer  in  Rumdnien  im  19.  Jhd.,  1930; 
.1.  Pokoly,  Azerdélyi  reformatus  egghâz  torténete  [L' histoire 
de  l'Église  calviniste  de  Transylvanie],  [en  magyar],  3  vol., 
1904;  Th.-M.  Popesco,  Cum  falsi/ica  baptistii  istoria 
crestinimului  [Comment  les  baptistes  falsifient  l'histoire  du 
christianisme],  Arad,  1931,  Bibliothèque  du  chrétien 
orthodoxe,  n.  88-S9;  Pr.-T.  Popesco,  Adevarul  asupra 
invinuirilor  aduse  preotului  T.  Popesco  si  marturisirea  de 
credintzaa  preotului  T.  Popesco  [La  vérité  au  sujet  des  accu- 
sations portées  contre  le  prêtre  Th.  Popesco  et  la  profession  de 
la  foi  du  prêtre  Th.  Popesco],  Bucarest,  1923;  Nie.  Popovschi, 
Miscarea  delà  Balta  sait  Inochentismul  in  Basarabia  [Le 
mouvement  de  Balta  ou  l'innocentisme  en  Bessarabie],  Chi- 
siiKin,  1926;  Jean  S.  Savin,  Iconoclasti  si  apostatzi  conlem- 
porani  [Iconoclastes  et  apostats  contemporains],  Bucarest, 
1932;  A.  Schullerus,  Die  Augustana  in  Siebenbiirgen,  dans 
Archiv  des  Vereins  fur  siehenb.  Landeskunde,  N.  F.,  t.  xi.i, 
1926,  p.  161  sq.;  le  même,  Vnsere  Volkskirche,  1928; 
Dr.  Sebastien  Stanca,  Pocailzii  [Les  pocaîtes],  Sibiu,  1913; 
F.  Teutsch,  Gesch.  der  siebenbùrger  Sachsen,  4  vol.,  Sibiu, 
1899-1926;  F.  Teutsch,  Die  siebenbùrger  Sachsen  in  Ycrgan- 
genheit  und  Gegemvart,  1923;  le  même,  Kirche  und  Schule 
der  siebenh.  Sachsen  in  Vergangenheit  und  Gegemvart,  1923; 
le  même,  Bilder  ans  der  Kulturgesch.  der  siebenb.  Sachsen, 
2  vol.,  1928;  le  même,  Geschichte  der  evg.  Kirche  in  Sieben- 
bûrgen, 2  vol.,  1921-1922;  G.-D.  Teutsch,  Die  Generalkir- 
chenvisitationsberichle,  192."»;  F.  Teutschlaender,  Gesch.  der 
evg.  Gemeinden  im  Rumânien,  Bucarest,  1891  ;  Dr.  V.  Trifu, 
Interpelure  asupra  franemasoneriei  facuta  in  sedintza  Aduna- 
rii  Dcputatzilor  de  la  5  Februarie  1  932  [Interpellation  sur  la 
franc-maçonnerie  dans  la  séance  de  la  Chambre  des  députés 
du  5  février  193:],  Bucarest,  1932;  Max  Tschurl,  Biserica 
regnicolara  evanghelica  C.  A.  (Confesiunea  delà  Augsburg) 
in  cei  din  urma  zece  ani  [L' Église évangélique  C.  A.  (Confes- 
sion d'Augsbourg)  dans  les  dix  dernières  années]  dans  la 
monographie  Transilvania,  Banatul,  Crisana.  Maramii- 
resul,  t.  [i.  Bucarest,  1929,  p.  823-831;  et  un  grand  nombre 
d'articles  parus  au  sujet  des  sectes  dans  les  revues  reli- 
gieuses Biserica  ortodoxa  româna,  Candela,  Revista  teolo- 
gica,  etc. 

.1.   Georgesco. 

ROUSERGUES  (Bernard  de),  appelé  aussi 
quelquefois,  par  erreur,  Bernard  ou  Bernardin  du 
Rosier,  archevêque  de  Toulouse  (1452-1475),  après 
avoir  été  longtemps  prévôt  du  chapitre  (1433),  puis 
évêque  de  Bazas  (1447)  et  de  Montauban  (1450).  — 
Toute  la  première  partie  de  sa  carrière  fut  consacrée  à 
l'enseignement,  soit  chez  les  augustins  de  Toulouse 
auxquels  il  appartenait,  soit  à  Rome  où  il  fit  de  longs 
séjours.  Sa  science  et  son  dévouement  au  Saint-Siège 
lui  valurent  un  prestige  considérable  auprès  de  la  Curie. 
Attaché  (1427-1 430)  à  l'ambassade  envoyée  en  Aragon, 
qui  finit  par  briser  la  résistance  de  Clément  VIII,  le 
schismatique  successeur  de  Benoit  XIII.il  a  laisse  de 
ces  négociations  un  précieux  récit,  déjà  utilisé  par 
Bzovius,  Annales  ecclesiaslici  post  Baronium,  t.  xv,  ad 
an.  1425-1430.  Sa  promotion  épiscopale  fut  sans  doute 
la  récompense  des  loyaux  services  par  lui  rendus  à  la 
papauté. 

Outre  quelques  travaux  d'histoire  profane,  voir 
J.  Lelong,  Bibliothèque  historique  de  la  France,  n.  13040 
et  16272,  et  un  certain  nombre  de  compositions  exé 
gétiques  ou  oratoires,  De  laudibus  S.  Mariée  virginis, 
souvent  réunies  en  une  sorte  de  corpus,  le  principal  de 
son  activité  littéraire  porta  sur  1rs  problèmes  ecclé 
Biologiques  mis  ou  maintenus  ;i  l'ordre  du  jour  par  les 
affaires  du  temps.  Conformément  à  la  tradition  de  son 
ordre,  il  fut  toujours  lf  défenseur  du  droil  pontifical 
le  plus  absolu. 

Il  existe  encore  de  lui;  un  Accensus  veri  luminis  Fran- 
corum  christianissimi  régis  et  regni  contra  lenorem  Prag 
maticte  sanctionis  (bibl.  de  Toulouse,  ms.  385);  un 
Liber  de  statu,  auclorilale  et  polestate  /.'.  /'...  cardinalium 
(ibid.,  et  bibl.  Vatic,  ms.  lai.  1022);  un  Prompluarium 
Ecclesiœ  (bibl.  Vat  c,  ms.  lat.  101S  el  10  '0),  où  il  esl 
question  De  edificalione  Ecclesiœ  mililantis  et,  en  ap 
pendue,  de  l'obéissance  au  concile  de  Bâle;  un 
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ninws  (et  non  Agoramnus)  de  sacra  principatu  (bibl. 
Vat.,  ms.  lat.  1021;  bibl.  de  Toulouse,  ms.  385). 

Composé  à  Rome  en  1446,  sous  le  pape  Nicolas  Y, 
ce  dernier  traité  esl  le  seul  dont  il  soit  possible  jusqu'ici 
de  connaître  avec  quelque  détail  l'esprit  et  le  continu 
Il  semble  être  une  véritable  somme  De  sacro  principatu 
Domini  nostri  papœ  et  s.  romanx  Ecclesim  connue  cette 
époque  en  vit  nailre  tant.  On  en  devine  suffisamment 
la  tendance  par  l'intitulé  des  chapitres  suivants  :  De 
generali  polestate  D.  papœ  circa  quœcumque  temporalia 
in  uniuerso  mundo;  De  plenaria  polestate  ulriusque  gla- 
dii  ecclcsiastiei  et  sœcularis  quam  liabcl  I).  papa...;  De 
excellenli  polestate  quam  habet  D.  papa  circa  imperium 
Romanorum,  latinorum  alque  grœcorum  chrislianortim, 
el  circa  alia  quœcumque  régna  et  dominia  temporalia 
quorunicumqne  chrislifidelium  in  universo  mundo;  De 
plenaria  potcstale  D.  papœ  circa  régna  terrœ,  terras  et 
dominia,  quorumeumque  infidelium;  De  excellenli  et  ple- 
naria polestate  D.  papœ...  generaliter  et  circa  omnem 
populum  calholicum  totius  orbis. 

Il  n'y  a  pas  de  doute  que  Bernard  de  Rousergues  ne 
mérite  de  compter,  après  ses  illustres  confrères  augus- 
tins du  xiv*  siècle,  Gilles  de  Rome,  Jacques  de  Viterbe 
et  Augustin  Trionfo  d'Ancône,  parmi  les  théoriciens  du 
j  pouvoir  direct  ». 

Notice  par  A.  Degert.  dans  Fiel,  il'hist.  et  de  géogr.  ceci. 
t.  vin,  col.  760-761;  Fr.  Khrle,  Bernard  von  I  ousergues 
Acten  der  Légation  des  Cardinals  de  Foix  in  Aragonien,  dans 
Arch.  fur  Literatur-  und  Kirchengesch.  des  Miltelalters,  t.  vu, 
1900,  p.  427-463. 

Inventaire  de  ses  œuvres  manuscrites  :  bibliothèque  de 
Toulouse  (sous  h-  n.  31 S  I.  dans  Catalogue  gênerai  des  manus- 
crits des  bibliothèques  publiques  des  départements,  t.  vu,  Paris, 
1885,  p.  232-234;  bibliothèque  d'Auch  (sous  le  n.  4).  même 
collection,  nouvelle  série,  t.  iv,  Paris,  1886,  p.  392-393; 
bibliothèque  Vaticane  (sous  les  n.  1019-1023),  dans  Codices 
Vaticani  latini,  t.  n  a,  par  A.  Pelzer,  Rome,  1931,  p.  520- 
527. 

Sur  sa  doctrine  du  pouvoir  pontifical:  M.  Grabmann,  Stu- 
dien  uber  den  Einfluss  der  aristotelischen  Philosophie  auf 
die  miltelallerlichcn  Theorien  uber  dus  Verhaltnis  von  Kirche 
und  Staal,  Munich,  1934,  p.  101-102,  où  sont  publiés  les 
titres  des  chapitres  y  afférents  dans  son  Agoranimus  de  sa- 
cro principatu.  —  Une  biographie  du  personnage  est  souhai- 
tée par  Fr.  Ehrle,  loc.  cit.,  p.  429-430;  en  attendant,  l'Ins- 
titut catholique  de  Toulouse  a  couronné  (27  juin  1922)  une 
thèse,  restée  inédite,  de  M .  Garrel,  sur  Bernard  de  Rousergues, 
sa  vie  jusqu'à  l'élévation  à  l'épiscopat.  Voir  Bulletin  île  lin. 
ceci..  1922,  p.  391;  1932,  p.  47. 

J.   Rivière. 

ROUSSEAU  Jean-Jacques,  écrivain  français, 
ne  n  Genève  le  28  juin  1712,  mort  à  Ermenonville  le 
2  juillet  177.S.  I.  Vie  et  œuvres.  II.  Idées  philoso- 
phiqu  set  religieuses  (col.  121).  III.  Influence  (col.  128). 

1.  Vie  et  œuvres.  —  1°  La  vie  jusqu'en  1749.  — 
1.  L' enfance  calviniste  (1712-1728).  — Rousseau  est  né 
d'une  famille  d'origine  parisienne,  mais  réfugiée  à  Ge- 
nève depuis  1545.  De  sa  cité  natale  il  gardera  l'eni 
preinte  et  tiendra  le  goût  des  iusl  il  ut  ion  s  républicaines 
et  l'âme  calviniste;  il  passera  par  le  catholicisme,  par 
le  philosophisme,  mais  il  reviendra  au  calvinisme,  non 
sans  doute  au  calvinisme  orthodoxe,  mais  à  un  calvi- 
nisme adapté  à  son  individualisme.  Le  milieu  dans  le- 
quel il  grandit  n'avait  d'ailleurs  rien  île  rigide;  sa  mère 
Suzanne  Bernard,  morte  peu  après  la  naissance  de 
Jean-Jacques,  avait  scandalisé  le  consistoire  par  sa 
légèreté;  son  père,  tsaac  Rousseau,  était  horloger; 
mais,  citoyen  île  Genève,  liés  conscient  de  sa  dignité 
civique,  il  I'étail  moins  de  ses  devoirs.  Il  donna  a  son 

hi  le  goût  de  la  lecture,  lui  faisant  lire  l'Astrée,  le 
Grand  Cyrus,  lis  Vies  de  Plutarque,  le  Discours  sur 
l'histoire  universelle...  En  1722,  ce  père  quitta  Geni  ve 
pour  Nyon,  afin  de  se  dérober  aux  suites  judiciaires 

d'une  querelle  violente.   Jean  Jacques,  confié  à   un 

frère  de  sa  mère,  S  minci  Bernard,  fui  mis  en  pension 
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chez  le  pasteur  de  Bessey,  Spectacle  Lambercier,  de 
1722  à  172  1.  Apprenti  graveur  en  1725,  il  se  perd  dans 
la  lecture  et  tombe  quelque  peu  dans  la  polissonnerie. 
Enfin  le  dimanche  14  mars  1728,  par  crainte  d'un 
châtiment,  il  s'enfuit  de  Genève.  Cf.  Confessions,  1.  I: 
!..  Hittcr.  La  famille  el  la  jeunesse  de  Jean-Jacques 
Rousseau,  Paris,  1896,  in-16. 

2.  La  période  «  catholique  ».  Autour  de  Mme  de  Wa- 
rens  (1728-1741).  —  Cette  période  est  commandée  par 
l'influence  de  Mme  de  Warens.  Cette  Vaudoise  de 
vingt-neuf  ans,  séparée  de  son  mari,  convertie,  vit  à 
Annecy,  d'une  pension  que  lui  font  l'évêque  de 
Genève,  M.  de  Bernex,  et  le  roi  de  Sardaigne,  pour 
qu'elle  s'occupe  des  transfuges  du  calvinisme.  Elle 
adresse  Jean-Jacques,  que  lui  a  envoyé  le  curé  de 
Pontverre,  chez  qui  il  s'est  réfugié  lors  de  sa  fuite  et 
qui  recueille  tous  les  Genevois  dans  le  même  cas, 
à  l'hospice  des  catéchumènes  à  Turin.  Il  y  abjure, 
sans  résistance,  même  intérieure,  le  21  avril  1728, 
aines  neuf  jours  d'une  vie  dont  les  Confessions  disent 
beaucoup  de  mal.  Graveur,  laquais,  il  finit  par  reve- 
nir chez  Mme  de  Warens.  Dans  l'intervalle,  il  a 
connu  à  Turin,  l'abbé  Gaime  qui  cherche  à  lui  don- 
ner une  formation  morale  et  religieuse  et  dont  il 
prendra,  prétend-il,  des  traits  pour  les  donner  au  vi- 
caire sauoyard:  cf.  F.  Mugnier,  Madame  de  Warens  cl 
J.-J.  Rousseau,  Paris,  s,  d.  (1891),  in-8°,  p.  46-55  el 
424-429:  P.-M.  Masson,  La  profession  de  foi  du  vicaire 
savoyard,  édit.  crit.,in-8°,  Paris,  1914,  Préface,  p.  xxix- 
xxxi :  il  a  connu  aussi  l'abbé  Gouvon  qui  lui  apprend 
un  peu  de  latin  et  d'italien  et  s'est  lui-même  intéressé 
à  la  musique.  Entré  au  séminaire  d'Annecy,  où  il 
rencontra  l'abbé  Gàtier,  autre  type  du  vicaire  savoyard, 
puis  attache  à  la  maîtrise  d'Annecy,  il  reprit  bientôt  sa 
vie  vagabonde.  Avec  des  aventures  de  comédie,  il  va- 
à  Lyon,  à  Fribourg,  à  Lausanne,  à  Neuchàtel,  jusqu'à 
Paris,  d'où  il  revient  à  Chambéry,  auprès  de  Mme  de 
Warens.  qui  s'y  est  installée  en  1731. 

Ce  sont  alors  «  les  années  catholiques  ».  Mme  de 
Warens  exerce  sur  Rousseau  une  influence  profonde, 
a  Chambéry  l'hiver,  aux  Charmettes  l'été.  Initiée  dans 
sa  jeunesse  par  le  pasteur  Magny  à  ce  piétisme  pro- 
testant qu'avait  propagé  l'Alsacien  Spener,  elle  était 
restée  piétiste,  selon  Mme  Guyon,  qui  avait  amené 
plus  d'un  Vaudois  «  à  la  sainte  liberté  des  enfants  de 
Dieu  ».  Elle  se  piquait  aussi  de  philosophie  et,  en  elle, 
la  philosophie  rejoignait  la  piété  pour  bannir  la 
morale.  Elle  n'avait  pas  la  notion  du  péché  et  ne 
croyait  pas  à  l'enfer. 

Évincé  d'auprès  de  Mme  de  Warens,  Rousseau  pen- 
dant les  deux  hivers  de  1738  et  1739  qu'il  passe  aux 
Charmettes,  lit  sans  critique  et  sans  choix  Descartes, 
Malebranche,  Leibnitz,  qui  le  dégoûtent  de  la  méta- 
physique, Fénelon,  où  il  trouve  la  conception  idyllique 
du  ■  inonde  primitif  »,  Locke,  qui  lui  apporte  la  théorie 
du  contrat  social,  Pascal  et  Montaigne,  qui  lui  appren- 
nent l'insuffisance  de  la  raison,  les  tenants  d'un  chri:  - 
tianisme  sans  mystères,  Clarke,  Pope,  Addison,  et 
même  sans  dogmes,  Béat  de  Murait,  l'auteur  de 
l'Instinct  divin  recommandé  aux  hommes,  1727,  in-8°, 
s.  1.,  et  surtout  Marie  Huber,  une  Genevoise,  qu'on 
peut  considérer  comme  la  mère  spirituelle  du  vicaire 
savoj  ard  et  dont  viennent  de  paraître  les  Lettres  sur  la 
religion  essentielle  à  l'homme,  distinguée  de  ce  qui  n'en 
est  que  l'accessoire;  Les  2  premières  parties,  Amster- 
dam, 1738,  in-12;  2e  édit..  contenant  les  4  parties,  2  vol. 
in-8u,  Londres,  1 73; C  Cf.  A.  Metzger,  Marie  lluber. 
1695-1753;  sa  vie,  ses  œuvres,  sa  théologie,  Genève, 
1887,  in-S°;  P.-M.  Masson,  La  religion  de  Jean- 
Jacques  Rousseau,  3  vol.  in-10,  t.  i,  Fribourg,  1916, 
La  formation  religieuse  de  Rousseau,  p.  208 ;  L.  Ritter, 
J.-J.  Rousseau  el  Marie  lluber,  dans  Annales  J.-J. 
Rousseau,  t.  m,  1907,  p.  207  sq.   Il  lit  enfin  Bayle, 


Saint-Évremond  et  Voltaire.  Puis  las  de  sa  fausse 
situation,  il  accepte  en  avril  1740  un  préceptorat  chez 
le  grand  prévôt  de  Mably,  frère  de  l'abbé  et  de  Con- 
dillac;  il  n'y  fait  que  passer  et  en  1741,  il  gagne  Paris. 
Sur  cette  période,  voir  Confessions,  1.  II,  III,  IV,  V, 
VI  ;  Correspondance  générale  de  Jean-Jacques  Rousseau, 
annotée  et  commentée  par  Th.  Dufour  et  publiée  par 
P.  Plan,  20  in-8°,  Paris,  1924-1935,  t.  i,  Rousseau  et 
Mme  de  Warens;  F.  Mugnier,  op.  cit.;  Masson,  op.  cit. 

3.  Rousseau  chez  les  philosophes.  Venise  et  Paris 
(1741-1749).  —  Il  compte  sur  la  musique,  mais 
l'Académie  des  sciences  rejette  son  Projet  de  nouveaux 
signes  sur  la  musique.  Il  obtient  la  protection  de 
quelques  grandes  dames.  L'ambassadeur  de  France  à 
Venise,  M.  de  Montaigu,  le  prend  comme  secrétaire, 
mais  ils  ne  s'entendent  pas.  Revenu  à  Paris  en  sep- 
tembre 1744,  il  s'occupe  de  musique,  se  lie  avec 
Thérèse  Levasseur,  dont  il  mettra  les  enfants  aux 
Enfants  trouvés,  et  entre  par  Diderot  dans  le  monde  de 
l'Encyclopédie.  Cf.  ici  D'Alembkkt,  t.  i,  col.  706-708; 
Rationalisme,  t.  xm,  col.  1752.  11  se  charge  des 
articles  du  Dictionnaire  concernant  la  musique  et  y 
donne  l'article  Économie  politique,  qui  annonce  de  loin 
le  Contrat  social.  Il  est  alors  recherché  par  d'Holbach. 
Dans  ce  milieu,  son  catholicisme  déjà  bien  ébranlé 
s'effondre.  En  1748,  sans  cesser,  semblc-t-il,  de  croire 
en  Dieu,  il  n'est  plus  catholique  que  de  nom.  Cf.  Con- 
fessions, 1.  VII;  Correspondance,  t.  I,  Rousseau  à 
Venise,  ...à  Paris. 

2°  Vie  et  œuvres  de  1740  à  176  7.  1.  La  crise  inté- 
rieure. Le  discours  sur  les  sciences.  La  «  conversion  r 
el  la  rentrée  à  Genève  (1749-175.4).  —  On  ne  peut 
comprendre  les  œuvres  de  Rousseau  si  on  les  sépare  de 
sa  vie.  11  y  expose,  en  effet,  sa  réaction  a  l'égard  des 
milieux  qu'il  traverse,  ses  idées,  ses  sentiments,  ses 
rêves. 

A  ce  moment,  il  ne  s'accommode  pas  de  son  exis- 
tence. La  vie  mondaine  se  résume  pour  lui  en  con- 
traintes, en  déconvenues,  en  un  sentiment  d'infériorité 
pénible.  Puis,  l'on  peut  ne  pas  accepter  certains 
dogmes,  mais  le  philosophisme  qu'aucun  blasphème 
n'arrête,  dépasse  la  mesure.  N'y  aurait-il  donc  pas,  au 
lieu  de  cette  vie  artificielle,  où  la  société  dicte  à  l'homme 
ses  jugements  et  règle  ses  pas,  une  vie  naturelle  où 
l'homme  serait  lui-même?  Justement,  cette  question 
mise  au  concours  par  l'Académie  de  Dijon  en  octobre 
1749  :  Si  le  progrès  des  sciences  el  des  arts  a  contribué 
à  i  orrompre  ou  à  épurer  les  mœurs,  lui  fournit  l'occa- 
sion de  préciser  ses  idées.  Cf.  R.  Tisserand,  L'Aca- 
démie de  Dijon  de  1740  à  1793,  193(5,  in-8°.  La  question 
signifiait  :  Quels  ont  été  les  effets  moraux  de  la 
Renaissance?  Rousseau  la  prit  dans  un  sens  général  : 
Rapports  entre  la  civilisation  dune  part  et  d'autre 
part  la  morale  et  le  bonheur?  Tout  le  xvme  siècle  fera 
dépendre  morale  et  bonheur  du  progrès  «  des  lumières  », 
mais  fera  disparaître  l'individu  dans  une  société  uni- 
forme. Avec  l'approbation  et  non,  quoi  qu'en  ait  dit 
Marmontel,  Mémoires,  I.  VII,  sur  le  conseil  déter- 
minant de  Diderot,  il  soutient  que  la  civilisation  a 
corrompu  les  moeurs.  L'homme  tel  que  l'a  fait  la 
nature  dans  la  simplicité,  l'indépendance,  la  croyance 
en  Dieu...,  est  infiniment  supérieur  à  '.'homme  tel 
que  le  fait  la  civilisation,  dans  l'artifice  de  la  vie 
sociale,  dans  le  luxe  qui  détruit  toute  vertu,  toute 
moralité,  dans  le  scepticisme.  Toutes  les  sciences 
n'ont-elles  pas  une  origine  fâcheuse?  L'astronomie 
est  née  de  la  superstition,  la  physique  d'une  vaine 
curiosité,  la  morale  de  l'orgueil  humain.  Nés  des  vices, 
les  arts  et  les  sciences  les  alimentent.  Une  réserve 
cependant.  Dans  l'état  présent  des  choses,  les  lumières 
sont  utiles,  à  la  condition  qu'elles  viennent  de  grands 
savants  et  «  non  de  cette  foule  d'auteurs  élémentaires  », 
qui    revendiquent    les    noms   de    philosophes    et    de 
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savants.  Le  travail  do  Rousseau  n'avait  rien  de  neuf  : 
la  thèse  en  avait  été  exposée  dans  les  Lettres  persanes 
(les  Troglodytes)  et  dans  Marivaux  (L'tle  des  esclaves, 
l'Ile  sonnante),  Rousseau  eut  néanmoins  le  prix,  le 
23  août  1750.  Cf.  H.  Tisserand.  Les  concurrents  de 
J.-J.  Rousseau  à  l' Académie  de  Dijon  pour  le  prix  de 
17S4,  in-8°,  1930.  Mais  quand  le  Discours  parut 
imprimé  (Paris,  1750:  Genève,  1751  ),  les  académiciens 
Bordes  de  Lyon.  Le  Cat  de  Rouen.  Formey  de  Berlin, 
Voltaire,  d'Alembert,  Frédéric  II,  le  roi  Stanislas 
avancèrent  des  objections.  Rousseau  répondit  à  tous. 
Cf.  Recueil  de  toutes  les  pures  publiées  à  l'occasion  du 
Discours....  Genève,  1753:  Correspondance,  t.  vu, 
u.   1240. 

Avec  le  Discours,  son  opéra  le  Devin  de  village, 
représenté  devant  le  roi,  sa  comédie  Narcisse  au 
Théâtre-Français,  Rousseau  prendra  conscience  de  son 
talent  et  osera.  F.n  face  des  mondains  et  des  philo- 
sophes, il  aflecte  de  redevenir  l'homme  primitif.  Il 
commence  cette  «  conversion  »,  en  retournant  à  la 
religion,  non  au  catholicisme,  mais  à  la  religion  de  son 
enfance,  réduite  toutefois  à  sa  manière  personnelle. 
Depuis  son  abjuration,  il  avait  cessé  d'être  i  citoyen 
de  Genève  ».  En  juin  1754,  sûr  d'être  bien  accueilli 
en  raison  de  sa  renommée,  il  retourne  dans  sa  patrie. 
Il  rentre  d'abord  dans  son  Église;  le  consistoire  le 
dispense  des  formalités  habituelles.  Parce  qu'ils 
croient  que,  passé  par  la  philosophie,  Rousseau 
n'acceptera  pas  tous  les  dogmes  de  Calvin,  les  six 
commissaires  chargés  d'examiner  ses  croyances  lui 
donnent,  pour  sa  foi  en  Dieu  et  en  la  providence,  un 
certifie;  t  d'orthodoxie.  Admis  à  la  communion,  il  fut 
rétabli  dans  ses  droits  de  citoyen.  Confessions,  1.  VIII; 
Correspondance,  t.  i  et  n,  Rousseau  à  Genève;  G.  Voi- 
lette. J.-J.  Rousseau  à  Genève,  Genève,  1911,  in-8°; 
P.-M.  Masson,  loc.  cit.;  J.-S.  Spinti,  J.-J.  Rousseau  à 
Genève,  1934,  in-8°,  Paris. 

2.  Jusqu'à  la  rupture  avec  les  Encyclopédistes  : 
à  l'Ermitage  (1756-1757);  à  Montmorency  (1758-1762); 
Discours  sur  l'inégalité  (1755);  Lettre  sur  la  Providence 
(1756):  Lettre  sur  les  spectacles  ou  Lettre  à  d'Alembert 
(1758).  —  De  Chambéry,  le  12  juin  1754.  il  avait 
dédié  A  la  République  de  Genève  son  Discours  sur 
l'origine  et  les  fondements  de  l'inégalité  parmi  les 
hommes,  réponse  à  cette  nouvelle  question  posée  en 
1753  par  l'Académie  de  Dijon  :  Quelle  est  l'origine  de 
l'inégalité  parmi  les  hommes?  Est-elle  autorisée  par  la 
loi  naturelle  ?  Rousseau  s'inspire  dans  ce  discours  des 
théories  sur  la  loi  et  les  droits  naturels  de  Grotius, 
Burlamaqui,  Puflendorf  et  aussi  de  Diderot,  Condillac, 
Buffon,  de  la  doctrine  philosophique,  en  somme.  Sans 
s'inquiéter  de  la  réalité  historique,  il  s'efforce  de 
dégager  de  l'homme,  par  le  raisonnement,  les  éléments 
nécessaires  de  sa  nature.  Or,  tandis  que  Lucrèce  et 
Buffon  voient  dans  l'homme  primitif  un  être  peu 
enviable,  Rousseau  le  voit  libre,  fort,  heureux,  vivant 
sans  règle,  sans  vices  et  sans  vertus,  selon  l'instinct 
et  sans  réflexion,  «  l'état  de  réflexion  étant  un  état 
contre  nature  et  l'homme  qui  médite  un  animal 
dépravé  »,  avec  des  besoins  très  simples  toujours 
satisfaits.  Deux  seuls  sentiments  :  l'instinct  de  conser- 
vation qui  lui  fait  rechercher  un  minimum  de  bien- 
être,  et  la  sympathie  pour  ses  semblables;  capable  de 
progrès,  il  aboutira  par  le  premier  à  la  propriété,  par 
le  second  à  la  vie  sociale  et  à  la  morale,  autrement  dit 
au  sentiment  de  l'obligation  à  l'égard  de  ses  compa- 
gnons d'existence,  car  il  n'y  a  d'autre  morale  que  la 
sociale.  De  là,  naquirent  les  passions  :  amour,  haine, 
ambition  et  aussi  l'inégalité  :  inégalité  du  pauvre  et 
du  riche  d'abord;  puis,  le  riche  faisant  des  lois  pour 
garantir  ses  richesses,  inégalité  du  puissant  et  du 
faible  ou  civile;  enfin,  le  riche  se  réservant  le  pouvoir, 
inégalité  du  maître  et    de   l'esclave  ou   politique.  Et 


Rousseau  de  conclure  :  a)  l'origine  de  l'inégaliti 

la  propriété,  établie  et  maintenue  par  la  vie  sociale; 
b)  l'inégalité  est  réprouvée  par  la  loi  naturelle,  puis- 
que, à  l'état  de  nature,  les  hommes  isolés  et  bons  sont 
égaux.  C'est  donc  la  société  qui  les  a  corrompus.  Cette 
fois,  Rousseau  n'eut  pas  le  prix.  Cf.  Correspondance, 
t.  ii,  n.  243,  la  lettre  spirituelle  que  lui  adresse  Voltaire 
à  relie  occasion  à  la  date  du  30  août  1755  et  ibid., 
n.  244,  la  réponse  de  Rousseau. 

Ayant  refusé  le  poste  de  bibliothécaire  à  Genève 
que  lui  offrait  au  début  de  1756  le  docteur  Tronchin, 
il  s'installait  le  9  avril  de  cette  même  année  dans  une 
petite  maison  isolée  aux  environs  de  Montmorency, 
l'Hermitage  ou  l'Ermitage,  qu'avait  aménagée  pour 
lui  Mme  d'Épinay.  Il  travaille  à  ses  grandes  œuvres, 
mais,  dans  l'intervalle,  il  écrit  en  réponse  au  Poème 
sur  le  désastre  de  Lisbonne,  que  Voltaire  vient  de 
publier,  sa  Lettre  sur  la  Providence,  datée  du  18  août 
1756,  Correspondance,  t.  n,  n.  300.  Elle  parut  impri- 
mée en  1759,  un  vol.  in-8°  de  60  p.,  s.  1.  (Berlin).  A 
l'occasion  du  tremblement  de  terre  du  1er  novembre 
1755.  Voltaire,  dans  son  poème,  avait  attaqué  la 
Providence  et  ses  défenseurs  Pope  et  Leibnitz  :  le  mal, 
soutenait-il,  tient  à  la  constitution  même  du  monde, 
les  faits  le  prouvent.  II  concluait  :  «  Mortel,  il  faut 
souffrir,  se  soumettre  en  silence,  adorer  et  mourir.  »  11 
ajoutait  vaguement  :  «  Un  jour,  tout  sera  bien,  voilà 
notre  espérance.  »  A  cette  thèse.  Rousseau  oppose  un 
optimisme  basé  sur  la  croyance  en  Dieu  et  l'immorta- 
lité de  l'âme.  «  Vous  accusez  Pope  et  Leibnitz  ».  dit-il 
à  Voltaire,  «d'insulter  à  nos  maux  en  disant  que  tout 
est  bien  »,  mais  alors  que  votre  poème  «  me  réduit  au 
désespoir...,  leur  optimisme...  me  console  ».  Puis 
souvenez-vous  de  ce  Discours  sur  l'inégalité  que  vous 
avez  qualifié  de.  «livre  contre  le  genre  humain  »;  j'y 
montrais  aux  hommes  «  comment  ils  faisaient  leur 
malheur  eux-mêmes  ».  Et  il  s'efforce  de  le  prouver, 
comme  il  l'écrit  dans  les  Confessions,  1.  IX,  p.  304  : 
«  De  tous  ces  maux,  il  n'y  en  a  pas  un  dont  la  Provi- 
dence ne  soit  disculpée  et  qui  n'ait  sa  source  dans 
l'abus  que  l'homme  fait  de  ses  facultés  plutôt  que 
dans  la  nature  elle-même.  »  En  fait,  «  si  ce  n'est  pas 
toujours  un  mal  de  mourir,  c'en  est  fort  rarement  un 
de  vivre  ».  Qu'on  le  demande,  non  à  l'un  de  ces  civi- 
lisés saturés  de  philosophie  ou  détraqués  à  force  de 
réfléchir,  mais  à  un  honnête  bourgeois  ou  à  un  monta- 
gnard du  Valais.  11  accepterait  de  renaître  sans  (esse 
«  pour  végéter...  perpétuellement  ».  Dans  l'apprécia- 
tion des  biens  et  des  maux,  les  philosophes  oublient 
toujours  «  le  doux  sentiment  de  l'existence  indépen- 
dant île  toute  autre  sensation  »/P.  304-309.  Peut-être, 
au  lieu  de  tout  est  bien,  vaudrait-il  mieux  dire  le  tout 
est  bien  ou  tout  est  bien  pour  le  tout,  Dieu  semblant  en 
effet  ne  s'occuper  que  de  l'ensemble.  Ceux  «  qui  ont 
gâté  la  cause  de  Dieu,  ce  sont  les  prêtres  qui  invoquent 
a  tout  propos  la  justice  de  Dieu  »  et  les  philosophes 
«  qui  chargent  Dieu,  comme  dit  Sénèque,  de  la  garde  de 
leur  valise  ».  «  Si  Dieu  existe,  il  est  parfait,  car  il  est 
sage  et  puissant  et  tout  est  bien  »,  >  juste  et  puissant. 
et  mon  âme  est  immortelle  :  tout  se  rétablit  ».  P.  318. 
Si  sa  raison  ne  l'assure  pas  de  l'existence  de  Dieu,  du 
moins  il  croit  en  Dieu  «tout  aussi  fortement  qu'en  toute 
autre  vérité  ».  P.  319.  Qu'on  le  laisse  croire  en  paix. 
Il  y  a  une  sorte  de  profession  de  foi  qu'il  défendra 
jusqu'à  son  dernier  souille  :  «  Je  voudrais  qu'on  eût 
dans  chaque  ICI  al  un  culte  moral  ou  une  espèce  de 
profession  de  foi  civile  qui  contint  positivement  les 
maximes   sociales  que   chacun   serait    tenu  d'admettre 

i  ivemenl  les  maximes  intolérantes  qu'on  sérail 

le  rejeter  comme  séditieuses...  Toute  religion  qui 

ne  s'accordera!!  pas  avec  le  Ouïe  sérail  proscrite  el 

Chacun  serait  libre  ele  n'en  avoir  point  d'autre  que  le 

Code  même.  Voilà  un  sujet  pour  vous,  dit-il  ;i  Vol 
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taire...  Vous  nous  avez  donné  dans  votre  poème  sur  la 
religion  naturelle  le  catéchisme  de  l'homme,  donnez- 
nous  maintenant  le  catéchisme  du  citoyen.  »  P.  322- 
323. 

Mais  brouillé  avec  Mme  d'Épinay,  qu'il  n'a  pas 
voulu  accompagner  à  Genève  et  qu'excite  contre  lui 
son  ex-ami  Grimm,  il  quitte  l'Ermitage  le  15  décembre 
1757  et  s'installe  dans  la  petite  maison  de  Montlouis  à 
Montmorency:  il  est  parfois  l'hôte  du  maréchal  de 
Luxembourg.  Cf.  Correspondance,  t.  m,  passim,  en 
particulier,  n.  406,  p.  136-143;  Lettre  à  Grimm,  datée 
du  19  octobre  et  Confessions,  1.  IX.  C'est  là  qu'il 
acheva  de  se  brouiller  avec  Voltaire  et  les  Encyclo- 
pédistes par  sa  lettre  :  J.-J.  Rousseau,  citoyen  de 
Genève,  à  M.  d'Alemberl  de  l'Académie  française...,  sur 
son  article  Genève  dans  le  tome  ru  de  l'Encyclopédie,  ou 
Lettre  sur  les  spectacles,  Amsterdam.  1758,  in-8". 
D'Alembert,  dans  un  article  écrit  après  un  séjour  aux 
Délices,  où  il  avait  rencontré  quelques  pasteurs,  sous 
l'impulsion  et  avec  le  concours  de  Voltaire  désireux  de 
se  venger  du  consistoire,  félicitait  quelques  pasteurs 
«  de  leur  socinianisme  parfait  »,  de  leur  déisme  en 
quelque  sorte  et  du  rejet  qu'ils  faisaient  des  peines 
éternelles.  Il  exprimait  aussi  le  vœu  de  voir  Genève 
s'ouvrir  au  théâtre  :  des  lois  sévères  remédieraient  aux 
dangers  que  l'on  craint  et  Genève  unirait  alors  «  la 
sagesse  de  Lacédémone  à  la  politesse  d'Athènes  Les 
pasteurs  protestèrent  de  l'orthodoxie  de  leurs  opinions 
dans  une  Déclaration  de  principes  publiée  en  février 
1758.  De  son  côté,  Rousseau,  craignant  que  Genève 
ne  se  laissât  séduire,  composa  en  trois  semaines  sa 
Lettre.  Cf.  édit.  cit.,  t.  m,  p.  113-117.  Que  les  pasteurs 
soient  sociniens,  Jean-Jacques  —  il  a  de  bonnes  rai- 
sons pour  cela  —  se  gardera  bien  de  les  en  blâmer. 
Que  d'Alembert  les  en  ait  accusé  publiquement, 
Rousseau  ne  l'admet  pas.  «  On  ne  peut  juger  de  la  foi 
d'autrui  par  conjecture  »,  et  si  l'auteur  a  connu  ces 
doctrines  par  des  confidences,  il  n'avait  pas  le  droit  de 
les  «déclarer  à  la  face  de  l'Europe  ».  P.  115-117.  Ce 
qui  inquiète  surtout  Rousseau,  c'est  le  vœu  d'un 
théâtre  à  Genève.  Lettre...  sur  son  article  Genève...  et 
particulièrement  sur  un  théâtre  de  comédie  en  cette  ville, 
dit  le  titre.  Reprenant  donc,  à  sa  manière,  la  thèse  de 
Pascal,  Pensées,  édit.  Brunschvicg,  p.  11;  de  Nicole, 
Les  visionnaires;  de  Bossuet,  Lettre  au  P.  Caffaro, 
puis  Maximes  et  réflexions  sur  la  comédie,  il  soutient 
que  «  le  théâtre,  qui  ne  peut  rien  pour  corriger  les 
mœurs,  peut  beaucoup  pour  les  altérer  ».  P.  138. 
Comment  attribuer  au  théâtre  le  pouvoir  de  changer 
des  sentiments  et  des  mœurs  qu'il  ne  peut  que  suivre 
et  embellir  ■  s'il  veut  réussir?  P.  120.  >  Par  quels 
moyens  pourrait-il  produire  en  nous  des  sentiments 
que  nous  n'aurions  pas  et  nous  faire  juger  des  êtres 
moraux,  autrement  que  nous  n'en  jugeons  nous- 
mêmes?  »  La  tragédie  ne  mène  qu'à  une  pitié  vaine, 
p.  123:  la  comédie  ■  ne  rend  pas  les  objets  haïssables... 
mais  ridicules:  or,  à  force  de  craindre  les  ridicules, 
le  vice  n'effraie  plus  »  et  le  ridicule  «  jeté  sur  la 
\ertu  est  l'arme  favorite  du  vice  ».  Ibid.,  et  p.  124. 
Quel  profit  moral  tirer  de  YAstrée,  de  Mahomet,  de 
Phèdre  «  qu'on  a  peine  à  ne  pas  excuser  i?  P.  127. 
•  Avec  quel  scandale, Molière,  le  plus  parfait  auteur 
comique,  renverse  les  rapports  les  plus  sacrés  sur 
lesquels  la  société  est  fondée  !  il  tourne  en  dérision 
les  droits  des  pères  sur  leurs  enfants,  des  maris  sur 
leurs  femmes;  ...s'il  fait...  rire  d'un  vice,  c'est  au 
profit  d'un  autre  vice  plus  odieux  ».  P.  127-128.  Mais 
où  le  théâtre  est  plus  redoutable,  c'est  dans  les 
petites  villes.  P.  139.  Il  faut  des  distractions  aux 
hommes,  encore  que  les  vertueux  Montagnons  des 
environs  de  Neuchâtel  se  contentent  d'une  vie  pasto- 
rale. Petite  ville  en  somme,  Genève  aurait  tout  à 
perdre  à  un  théâtre.  Qu'elle  demeure  fidèle  à  ses  fêtes 


d'autrefois:  qu'au  besoin,  elle  en  crée  de  nouvelles 
mais  du  même  ordre. 

Ce  réquisitoire  contre  le  théâtre  faisait  de  Rousseau 
«  après  l'apostat  de  l'Église  philosophique,  l'apostat 
de  l'Église  littéraire  .  B.  Bouvier.  Jean-Jacques 
Rousseau,  Genève,  1912,  in-16,  p.  226.  C'était  d'ailleurs 
le  moment  où  les  Encyclopédistes  victimes  de  YEspril 
étaient  menacés.  «  Le  geste  de  Bousseau  manquait 
d'élégance  »,  Masson,  La  religion  de  Jean-Jacques 
Rousseau,  t.  n,  p.  37.  Ce  sera  «  la  brouille  sans  retour  », 
mais  aussi  «  la  libération  définitive  ».  Id.,  ibid. 
D'Alembert,  que  harcelait  alors  Fréron,  répondit  néan- 
moins à  Rousseau  ;  il  discuta  certains  détails  et  insinua 
certaines  critiques  sur  le  passé  de  Jean-Jacques. 
Diderot  et  surtout  Voltaire  se  montrèrent  irréconci- 
liables. Cf.  Confessions,  1.  IX  et  X;  Correspondance, 
t.  iv,  La  lettre  à  d'Alembert,  1758-1759;  A.-A.  Pons, 
J.-J.  Rousseau  et  le  théâtre,  Genève,  1909,  in-8°. 

3.  A  Montmorency  :  Les  grandes  œuvres  (1760-1762). 
—  a)  Julie  ou  La  nouvelle  Héloïse,  6  vol.  in-12,  Amster- 
dam, 1760,  et  7  vol.  in-12,  1761;  édit.  cit.,  t.  n.  La 
Nouvelle  Héloïse  a  été  publiée  par  D.  Mornet  dans  la 
collection  des  Grands  écrivains,  4  vol.  in-8°,  1925. 

Conçu  d'abord  comme  un  simple  roman,  Rousseau, 
après  sa«  conversion»,  fit  de  ce  livre  un  roman  à  thèses 
moralisatrices.  Julie  d'Étanges  a  aimé  son  précepteur. 
Saint-Preux.  Fureur  du  père,  gentilhomme  bourré  de 
préjugés.  Julie  épouse  l'athée  vertueux  Wolmar.  Au 
temple,  à  l'heure  de  son  mariage,  une  illumination 
soudaine  de  son  intelligence,  une  purification  de  son 
cœur  font  sentir  à  Julie  «  la  loi  divine  du  devoir  et  de 
la  vertu  ».  plus  tard,  par  un  besoin  de  sincérité,  elle 
racontera  le  passé  à  Wolmar  et  celui-ci  fera  de  Saint- 
Preux  le  précepteur  de  ses  enfants.  Mais  on  ne  joue 
pas  avec  le  feu  et  Julie  mourra  à  temps.  Les  thèses 
soutenues  sont  les  suivantes  :  La  société,  en  écoutant 
ses  préjugés  et  ses  conventions  et  en  séparant  l'amour 
et  le  mariage,  le  bonheur  et  le  devoir,  va  contre  la 
famille.  Dans  la  vie  conforme  à  la  nature,  l'amour  et 
le  mariage  ne  font  qu'un  et  la  famille  constituée  sur 
cette  base,  assure  une  existence  heureuse  et  morale. 
Possibilité  du  relèvement  après  la  faute  par  le  triomphe 
du  devoir  sur  la  passion.  Utilité,  nécessité  même  de  la 
religion  pour  la  valeur  morale. 

Le  24  juin  1761,  Rousseau  disait  à  Jacob  Vernes  le 
but  de  son  livre  :  ■  Rapprocher  les  partis  opposés  par 
une  estime  réciproque,  apprendre  aux  philosophes 
qu'on  peut  croire  en  Dieu  sans  être  hypocrite  et  aux 
croyants  qu'on  peut  être  incrédule  sans  être  un  co- 
quin. Julie  dévote  est  une  leçon  pour  les  philoso- 
phes; Wolmar  athée  en  est  une  pour  les  intolérants.  » 
Correspondance,  t.  vi.  p.  158.  Il  va  plus  loin  cependant. 
Lu  nouvelle  Héloïse  est  une  apologie  de  la  religion, 
entendons  la  religion  de  Jean-Jacques.  Si  Wolmar  est 
doué  de  toutes  les  vertus,  c'est  qu'au  fond  il  est 
chrétien  :  «  Sa  conversion  est  indiquée  avec  une 
clarté  qui  ne  pouvait  souffrir  un  plus  grand  dévelop- 
pement sans  vouloir  faire  une  capucinade.  »  Ibid. 
Julie  est  l'apologie  même  de  la  religion,  à  qui  elle  doit 
sa  transformation  morale.  A  son  mariage,  au  temple, 
est  passé  sur  elle  le  souffle  divin.  Cf.  part.  III,  lettre 
xvni,  t.  n,  p.  177-17!».  Sur  son  lit  de  mort,  elle 
ramasse  en  un  considérable  discours  les  vérités  dont 
elle  a  vécu.  »  Sa  religion,  ce  n'est  point  le  catholicisme 
qu'elle  critique,  mais  le  protestantisme  —  «  J'ai  vécu 
et  je  meurs  dans  le  protestantisme  »;  l'Écriture  est 
son  unique  règle  de  foi,  —  et  le  protestantisme  de  libre 
examen,  opposé  au  calvinisme  orthodoxe  du  pasteur. 
Elle  s'est  fait  son  Credo,  sans  aucun  scrupule  :  J'ai 
pu  me  tromper  dans  ma  recherche  •>,  mais  »  Dieu 
pourrait-il  me  demander  compte  d'un  don  qu'il  ne  m'a 
pas  fait  ».  Part.  VI,  lettre  XI.  Elle  a  d'ailleurs  élevé 
vis  enfants  en  dehors  des  formules  apprises,  afin  que. 
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suivant  Saint-Preux.  »  ils  ne  sachent  pas  seulement 
leur  religion,  mais  qu'ils  la  croient  ».  car  «  il  est 
impossible  à  l'homme  de  croire  ce  qu'il  n'entend  pas  ». 
Part.  V,  lettre  m.  Son  Credo  est  proche  du  déisme. 
Elle  parle  de  l'Écriture,  règle  de  foi.  et  de  Dieu,  mais 
pas  un  mot  de  Jésus-Christ  ou  de  la  Trinité.  El  son 
Dku  n'est  pas  le  Ditu  de  Calvin  mais  le  Dieu  des 
bonnes  gens  avec  une  note  sentimentale.  C'est  «un 
père.  Ce  qui  la  touche  est  sa  bonté  >.  Elle  croit  à 
l'immortalité  de  l'âme,  non  à  la  résurrection  des 
corps  ou  à  l'enfer.  «  Qui  s'endort  sur  le  sein  d'un  père 
n'esl  pas  en  souci  du  réveil  et,  pour  me  damner,  il 
faudrait  que  Dieu  m'empêchât  de  l'aimer  >.  l'art.  VI, 
lettre  xi. 

b)  Emile  eu  de  l'éducation,  4  vol.  in -12,  Amsterdam 
et  La  Haye.  1762:  4  vol.  in-12  et  4  vol.  in  S".  Paris, 
1762,  avec  cette  épigraphe  :  Sanabilibus  mgrotamus 
malis  ipsaque  nos  in  rectum  genilos  natura,  si  emendari 
velimus,  jurât.  Sencca./'e  ira,  1.  Il,  cap.  xm.  C'est  le 
plan  d'une  éducation  enlevée  a  la  société  viciée  et 
conforme  à  la  nature. 

La  question  de  l'éducation  était  à  l'ordre  du  temps. 
Rousseau  y  avait  touché  dans  un  Projet  pour  l'édu- 
cation de  M.  de  Sainte-Marie,  étant  précepteur,  dans 
la  Nouvelle  Hcltïse,  part.  V,  lettre  m,  et  dans  l'article 
Économie  politique.  Dans  cet  article,  il  jugeait  que 
l'éducation  doit  former  le  citoyen,  donc  être  donnée 
en  commun  et  par  l'État;  dans  V Emile,  c'est  «  l'état 
d'homme  »  qu'il  veut  enseigner.  Cela  importe  :  «  qui 
conque  est  bien  élevé  pour  cet  état  ne  peut  pas  mal  rem- 
plir les  devoirs  qui  s'y  rapportent  ».  Or.  «  vivre,  dit-il, 
est  le  métier  que  je  veux  lui  (à  son  élève)  apprendre; 
d'où  il  suit  que  la  véritable  éducation  consiste  moins 
en  principes  qu'en  exercices  ».  L.  I,  t.  il,  p.  403.  11 
part  de  ce  principe  :  «  Tout  est  bien  sortant  des  mains 
de  l'auteur  de  la  nature;  tout  dégénère  entre  les  mains 
des  hommes.  »  11  faut  donc,  autant  que  possible,  isoler 
l'enfant  et  laisser  agir  en  lui  la  nature.  Emile,  l'enfant, 
sera  confié  à  un  précepteur.  11  smi  élevé  a  la  cam- 
pagne. Son  éducation  sera  d'abord  «  négative  ».  L'en- 
fant a  droit  t.u  bonheur,  donc  à  la  liberté.  On  ne 
s'occupera  que  de  former  ses  sens  et  de  le  soumit  lie  a 
la  leçon  de  choses.  Rien  de  livresque,  pas  même  les 
faillis  de  I  a  l'ont  aine.  On  l'amènera  seulement  à 
désirer  lire  et  écrire.  Cf.  Laparède.  J.-J.  Rousseau  et 
la  conception  fonctionnelle  de  l'enfance,  dans  Revue  de 
n  ilt  physique  et  de  morale,  1912,  p.  391-416.  De  douze 
a  quinze  ans.  Emile  sera  instruit  et  formé  à  la  réflexion, 
mais  toujours  expérimentalement.  Il  apprendra  ainsi 
l'astronomie,  la  géographie,  la  physique,  si  utile 
puisqu'elle  fait  connaître  les  grandes  lois  de  la  nature. 
On  le  formera  a  un  métier,  celui  de  menuisier,  afin 
qu'il  (imprenne  l'interdépendance  humaine.  In  seul 
livre  lui  sera  remis  :  Robinson  Crusoé.  L.  III  au  1.  IV. 
Emile  a  de  quinze  à  dix-huit  ans.  Son  maître  formera 
sa  sensibilité.  Pour  retarder  réclusion  de  ses  passions, 
on  fera  dévier  'a  sensibilité  vers  les  sentiments  affec- 
tueux :  rei  i innaissance,  amitié,  pitié,  amour  du  peuple 
i  I  de  l'humanité  et  on  lui  fera  connaître  les  hommes 
par  l'histoire,  surtout  par  Plutarque.  Enfin  on  lui 
parlera  de  Dieu.  Voir  plus  loin  :  La  profession  de  foi 
du  vicaire  savoyard.  Au  I.  Y.  c'est  le  mariage.  Emile 
sera  fiancé  à  Sophie  et  deux  ans  après,  l'épousera. 
Et  Rousseau  esquisse  à  cette  occasion  un  nouveau 
Traité  de  l'éducation  des  filles,  bien  plus  I  radit  ioiincl  que 
l'Emile.  Sur  le  système  d'éducation  de  Rousseau,  voir 
F.  Vial,  Rousseau  éducateur,  in-8°,  Paris,  1912,  et  l.n 
doctrine  d'éducation  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1920,in  8°. 

L'Emile  eut  une  suite  ;  Emile  et  Sophie  ou  les 
Solitaires,  s.  1..  1780,  in-8°,  où  l'on  voit  tourner  très 
mal  les  deux  personnages. 

c)  La  profession  de  foi  du  vicaire  savoyard  (citée  ni 
d'après  l'édil.    Masson,   les   chiffres   donnes   sont    (eus 


qui  figurent  dans  les  marges  entie  crochets),  dans 
Emile,  1.  IV:  cf.  aussi,  E.  Beaulavon,  La  profession 
de  foi  du  vicaire  savoyard,  avec  une  introduction  et 
des  notes,  Paris,  1936,  in-16.  Avant  dix-huit  ans, 
Emile  n'a  donc  pas  entendu  palier  de  Dieu.  Il  n'eût 
rapporté  d'un  enseignement  catéchistique  que  «des 
images  difformes  de  la  divinité  ».  Mais  la  religion  est 
devenue  utile  à  sa  vie  morale;  «  l'oubli  de  toute 
religion  conduisant  à  l'oubli  des  devoirs  ».  P.  7.  Le 
précepteur  ne  le  formera  point  à  une  religion  précise; 
il  le  met  t.  a  seulement  «  en  état  de  choisir  celle  où  le 
meilleur  usage  de  sa  raison  doit  le  conduire  ».  Rous- 
seau confie  cette  tâche  à  un  vicaire  savoyard  (abbés 
Gaime  et  Gàtier?  Cf.  Confessions,  1.  VIII  et  ici  col  1 1 13 1 
qui,  après  avoir  trahi  ses  vieux,  se  trouvant  pris  d'un 
doute,  non  méthodique  mais  réel,  soumit,  tel  Des- 
cartes, ses  certitudes  antérieures  à  une  revision.  A 
l'exemple  de  «  l'illustre  Clarke  »,  il  borna  son  étude 
aux  vérités  utiles,  c'est-à-dire,  aux  règles  de  la  vie 
bonne  et  heureuse,  et  admit  parmi  elles  «  pour  évi- 
dentes, celles  auxquelles  dans  la  sincérité  de  son  cœur, 
il  ne  pourrait  refuser  son  assentiment;  pour  vraies 
toutes  celles  qui  lui  paraîtraient  avoir  une  liaison 
nécessaire  avec  les  premières  ».  Quant  aux  autres,  il 
les  laissait  »  sans  les  rejeter  ni  les  admettre  ».  P.  33-34. 
A  ■  la  lumière  intérieure  »,  p.  61,  le  vicaire  arrive  aux 
certitudes  suivantes  : 

«  J'existe  et  j'ai  des  sens  par  lesquels  je  suis  affecté.  » 
C'est  un  fait.  <  Je  trouve  en  moi  la  faculté  de  comparer 
mes  sensations  »  :  donc  «une  force  active  ».  p.  39,  et, 
«  quoi  qu'en  dise  -  Helvétius,  qui  voudrait  persuader 
que  notre  vie  spirituelle  et  morale  se  ramène  à  la 
sensation,  «  j'oserai  prétendre  à  l'honneur  de  penser  ». 
P.  '.M  Autre  fait  :  le  monde  existe,  puisque  «  mes  sen- 
sations  m'affectent  quoique  j'en  aie  ».  P.  36.  Or  il 
«  m' apparaît  en  mouvement  et  »  concevoir  la 
matière  productrice  du  mouvement,  c'est  concevoir 
un  effet  sans  cause  »;  elle  est  donc  mue  par  une 
volonté:  et,  i  mue  selon  certaines  lois,  elle  me  montre 
une  intelligence  ».  Dieu  existe.  I'.  44-57.  «  Je  l'aperçois 
dans  ses  œuvres;  je  le  sens  en  moi  »,  mais  ce  qu'il  est 
en  lui-même,  je  ne  puis  le  savoir.  P.  63,  92,  96. 

Incontestablement,  l'homme  «  est  le  roi  de  la  terre  ». 
p.  151,  et,  quoi  qu'en  dise  Helvétius  encore,  il  n'est 
pas  un.  P.  68.  Nul  être  matériel  n'étant  actif  par  lui- 
même,  ni  par  conséquent  libre,  il  y  a  en  lui  une 
«  substance  immatérielle  ».  La  justice  exige  également 
la  vie  future.  L'homme  trouve  en  lui-même  cette 
promesse  :  «  Sois  juste  et  tu  seras  heureux  ,  qui,  déçue 
en  ce  monde,  suppose  la  vie  future.  L'âme  est-elle 
immortelle  par  nature?  Qu'importe?  »  Elle  survit 
assez  au  corps  pour  le  maintien  de  l'ordre  .  et  cria 
nie  console  de  penser  qu'elle  durera  toujours  ».  I'.  96. 
Quelles  règles  suivre  pour  remplir  ma  destination  sur 
la  terre?  Celles  (pie  fixera  ma  conscience.  «  Qui  la 
suit  obéit  à  la  nature,  donc  au  bien,  et  trouve  le  bonheur 
pour  lequel  il  est  fait.  »  I".  115-128. 

Mais,  dit  au  vicaire  son  interlocuteur,  n'est-ce  pas 
la  »  le  théisme  ou  la  religion  naturelle  que  les  chrétiens 
affectent  de  confondre  avec  l'athéisme»?  I'.  301. 
Pourquoi  m'en  faudrait -il  une  autre,  répond  le  vicaire. 
J'j  sers  Dieu  selon  la  lumière  et  les  sentiments  qu'il 
m'a  donnes.  Et  les  religions  révélées  nuisent  «  à  Dieu, 
en    lui   donnant    1rs   liassions  humaines  ».  a   la  société. 

i  n  ululant  l'homme  orgueilleux,  intolérant,  cruel  ». 
Puis  comment  trouverais-je  la  véritable  au  milieu  de 
toutes  les  religions  qui  se  disent  révélées?  Elle  a  ses 
preuves,  dit-on  :  des  prodiges.  Mais  ou  sont  -ils?  Dans 
des  livres.  Qui  les  a  écrits?  Des  hommes.  Qui  a  VU  ces 
prodiges?  Des  hommes.  «  Que  d'hommes  entre  Dieu 
et  moi:  »  Donc  que  de  causes  d'erreur.  Mais  soit.  Quel 
travail  s'impose  alors  â  l'homme  1  II  devra  faire  la 
critique  historique  des  livres  en  question.  Il  se  heui 
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tera  ensuite  à  celte  difficulté  que,  pour  classer  un  tail 
parmi  les  surnaturels,  il  faut  connaître  toutes  les  lois 
de  la  nature,  car  il  y  a  tant  de  taux  prodiges  invoqués 
en  faveur  des  fausses  relisions!  F.  143-149.  Les 
prophéties  offrent  les  mêmes  difficultés.  Il  me  faudrait 
avoir  été  «  témoin  de  la  prophétie,  ...de  l'événement  » 
et  i  qu'il  me  fût  démontré  que  cet  événement  n'a  pu 
cadrer  fortuitement  avec  la  prophétie  ».  P.  157.  «  Com- 
ment Dieu  choisirait-il  pour  attester  sa  parole  des 
moyens  qui  ont  eux-mêmes  si  grand  besoin  d'attes- 
tation'? »  P.  143.  Les  catholiques  «font  grand  bruit 
de  l'autorité  de  l'Église  »,  mais  ils  ont  la  même  diffi- 
culté pour  l'établir.  P.  165. 

La  doctrine  d'ailleurs  doit  porter  la  marque  de 
Dieu,  donc  offrir  des  dogmes  «  clairs,  lumineux,  frap- 
pants par  leur  évidence  ,  ne  pas  le  représenter  colère, 
jaloux,  toujours  prêt  à  foudroyer  »  et  ne  pas  nous 
«  imposer  des  sentiments  d'aversion  pour  nos  sem- 
blables »,  autrement  «  je  me  garderais  bien  de  quitter 
la  religion  naturelle  ».  P.  338-339.  En  fait,  il  y  a 
«  trois  principales  religions  »  qui  se  partagent  l'Eu- 
rope. Elles  se  contredisent.  Comment  choisir  entre 
elles,  toutes  preuves  en  mains?  P.  162-168.  Pour 
trouver  dans  ces  conditions  la  vraie  religion  à  laquelle 
il  faudrait  adhérer  sous  peine  de  damnation,  l'homme 
devrait  y  mettre  toute  sa  vie;  ce  serait  la  fin  de  tout 
travail  et  de  toute  civilisation.  P.  339.  Dés  lors, 
conclut  le  vicaire,  «  j'ai  refermé  tous  les  livres  pour  I  ■ 
seul  ouvert  à  tous,  celui  de  la  nature.  Nul  n'est 
excusable  de  n'y  pas  lire.  J'y  apprends  de  moi-mêm  ■ 
à  connaître  Dieu,  à  l'aimer,  ...et  à  remplir  pour  lui 
plaire  tous  mes  devoirs  sur  la  terre.  Qu'est-ce  que  tout 
le  savoir  des  hommes  m'apprendra  de  plus?  «  1'.  397 

-Mais  «  la  majesté  de  l'Écriture  m'étonne;  la  sainteté 
de  l'Évangile  parle  à  mon  cœur  ».  Et  <i  si  la  vie  et  la 
mort  de  Socrate  sont  d'un  sage,  la  vie  et  la  mort  de 
Jésus  sont  d'un  Dieu  ».  P.  178-180.  Oui,  mais  «  avec 
tout  cela,  l'Évangile  est  rempli  de  choses  incroyables, 
qu'il  est  impossible  à  tout  homme  sensé  de  concevoir 
ni  d'admettre».  P.  183.  «Que  faire?  Respecter  (  n 
silence  ce  qu'on  ne  saurait  ni  rejeter  ni  comprendre. 
P.   184. 

Pratiquement,  il  faut  «  servir  Dieu  dans  la  simplicité 
de  son  creur  »,  extérieurement  i  suivre  la  religion  de 
son  pays  qui  est  une  manière  uniforme  d'honorer 
Dieu  par  un  culte  public  »,  et  ne  pas  l'abandonner. 
Enfin,  être  tolérant  pour  les  autres.  «  En  attendant  de 
plus  grandes  lumières,  dans  tout  pays,  respectons  les 
lois,  ne  troublons  point  le  culte  qu'elles  prescrivent  ; 
car  nous  ne  savons  point  si  c'est  un  bien  pour  eux  o 
quitter  leurs  opinions  pour  d'autres  et  nous  savons 
très  certainement  que  c'est  un  mal  de  désobéir  aux 
lois.  »  P.   190. 

</  *  Du  contrat  social  ou  Principes  du  droit  politique, 
Amsterdam,  in-12,  1762  (cité  ici,  d'après  l'édition 
■G.  Beaulavon,  in-16,  Paris,  1903).  —  Quinze  jours 
avant  l'Emile,  parut  ce  traité,  fragment  d'un  traité 
plus  étendu,  entrepris  à  Venise  par  Rousseau,  Institu- 
tions politiques,  faisant  la  suite  des  deux  Discours  et  de 
l'article  Économie  politique,  et  dont  les  idées  fonda- 
mentales se  retrouvent  dans  YËmile,  1.  Y.  et  dans  la 
sixième  des  Lettres  de  la  montagne.  Un  manuscrit 
trouvé  à  Genève  et  publié  en  1887.  contient  une 
ébauche  du  Contrat.  Cf.  A.  Bertrand,  Texte  primitif  du 
contrat  social,  Paris,  1891,  et  B.  Dreyfus-Brisac.  Le 
contrat  social,  Paris,  1898,  Introduction. 

Dans  le  manuscrit  de  Genève,  p.  262,  Rousseau 
écrit  :  «  Je  cherche  le  droit  et  la  raison  et  ne  discute  pas 
des  faits.  »Ce  n'est  pas  une  question  historique,  comme 
dans  le  Discours  sur  l'inégalité,  ou  comme  .Montes- 
quieu dans  l'Esprit  des  lois,  mais  un  problème  théorique 
qu'il  traite.  Partant  de  ces  affirmations  :  ■  L'homme 
est  né  libre  et  partout  il  est  dans  les  fers  »,  éd.  cit., 


p.  107;  et  les  autorités  établies  reposent  sur  la  force, 
la  guerre  ou  l'esclavage,  donc  sur  un  titre  illégitim  ■ 
contraire  à  la  nature  et  aux  droits  naturels  de  l'indi- 
vidu, c.  il,  m,  iv,  Rousseau  se  demande  :  Ne  peut-on 
imaginer  —  puisque  «  les  vices  des  hommes  rendent 
l'organisation  sociale  nécessaire  ».  cf.  Correspondance, 
t.  x,  p.  37  —  une  forme  de  société  qui  existerait 
légitimement,  en  conformité  avec  les  droits  naturels 
et  la  raison,  et  qui  unirait  les  avantages  de  la  loi  natu- 
relle à  ceux  de  l'état  social.  Ce  problème  se  ramène 
à  celui-ci  :  «Trouver  une  forme  d'association  qui 
défende  et  protège  de  toute  la  force  commune  la 
personne  et  les  biens  de  chaque  associé,  et  par  laquelle 
chacun  s'unissant  a  tous  n'obéisse  qu'à  lui-même  et 
reste  aussi  libre  qu'auparavant.  »  Contrat,  1.  I,  c.  vi. 
p.  127.  Rousseau  en  voit  la  solution  dans  ce  pacte 
social  :  ■  Chacun  de  nous  mot  en  commun  sa  personne 
et  toute  sa  puissance  sous  la  suprême  direction  de  la 
volonté  générale i  —  donc,  aliénation  totale  de  chaque 
associé  avec  tous  ses  droits  à  toute  la  communauté  »  — 
«  et  nous  recevons  en  corps  chaque  membre  comme 
partie  indivisible  du  tout,  c'est-à-dire,  tous  les 
contractants  exercent  des  droits  égaux  et  le  corps 
social  reconnaît  chacun  d'eux  comme  membre  de 
l'État...  »  Ibid..  p.  127-129 

Le  souverain  est  donc  l'ensemble  de  tous  les  indi- 
vidus liés  par  le  contrat,  c'est-à-dire  des  citoyens. 
La  souveraineté  du  peuple  est  inaliénable  :  il  ne  peut 
légitimement  déléguer  ses  pouvoirs  d'une  façon  indé- 
terminée et  définitive,  1.  II,  c.  i;  elle  est  indivisible 
dans  son  principe  et  dans  son  objet,  ibid.,  c.  n,  et  il 
ne  saurait  être  question  de  séparation  des  pouvoirs. 
Cf.  Esprit  des  lois,  1.  XI.  c.  vt.  Elle  s'étend  sur  tout 
ce  qui  est  avantageux  à  tous  et  va  aux  fins  de  la 
société.  L.  II.  c.  iv.  La  volonté  de  ce  souverain...  tend 
toujours  à  l'utilité  publique  :  Jamais  on  ne  corrompt 
le  peuple,  mais  souvent  on  le  trompe,  et  c'est  alors 
qu'il  paraît  vouloir  ce  qui  est  mal.  »  Ibid.,  c.  ni,  p.  150. 

A  ce  peuple,  il  faut  donc  un  législateur  «  d'intelligence 
exceptionnelle  »,  qui  ne  soit  ni  souverain  ni  magistrat, 
afin  qu'aucune  passion  ne  trouble  son  jugement,  tel 
que  furent  Lycurgue  à  Sparte,  Calvin  à  Genève,  tel 
que  le  voulait  être  Rousseau  pour  la  Pologne  et  pour 
la  Corse.  Ibid.,  c.  vu. 

L'expression  de  la  volonté  générale  est  la  loi  Elle 
aura  toujours  pour  objet  l'intérêt  général.  Ibid.,  c.  vi. 
Elle  crée  le  droit.  Elle  exige  donc  de  tous  une  obéis- 
sance absolue,  en  tout  ce  qui  est  l'intérêt  général. 
Mais  le  peuple  souverain  est  seul  juge  des  limites  qu'il 
convient  d'imposer  à  la  loi,  du  bien  et  du  mal  légal. 
Ibid.,  c.  iv,  p.  19.  Rousseau  dira  même  :  «  Il  ne  peut 
y  avoir  nulle  espèce  de  loi  fondamentale  pour  le  corps 
du  peuple,  pas  même  le  contrat  social.  »  L.  I,  c.  vu. 
p.  132.  Il  n'y  a  pas  de  droits  et  de  devoirs  en  dehors 
du  pacte  social.  Cf.  R.  Stammler,  Xolion  et  portée  de 
la  «  volonté  générale  »  chez  Rousseau,  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  383-389. 

A  défaut  d'un  accord  unanime,  on  tiendra  la 
majorité  pour  l'expression  de  la  volonté  générale. 
D'autre  part,  si  quelqu'un  refuse  d'obéir  à  la  volonté 
générale,  il  pourra  y  être  contraint  par  tout  le  corps. 
Ibid.,  c.  vu.  Enfin,  il  importe,  pour  bien  discerner  la 
volonté  générale,  «  qu'il  n'y  ait  pas  de  société  partielle 
dans  l'État  et  que  chaque  citoyen  n'opine  que  d'après 
lui  »,  car  les  associations  substitueraient  aux  volontés 
individuelles  des  réponses  concertées  en  vue  d'intérêts 
particuliers.  L.  II,  c.  ni. 

L'homme  gagne-t-il  dans  ces  conditions  à  passer 
de  l'état  de  nature  à  l'état  social?  Si  l'état  social  était 
réalisé  sans  abus,  «  l'homme  devrait  bénir  l'instant 
heureux  qui,  d'un  animal  stupide  et  borné,  fit  un  être 
intelligent  »,  1.  I,  c.  vin,  p.  136-137,  et  le  fit  passer 
de  l'état   impulsif  à   l'état   raisonnable  et  moral    . 
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P.  135.  En  fait,  l'homme  a  perdu  sans  doute    sa  liberté 
naturelle  et  son  droit  illimité  à  tout  »,  mais  il  gag 

la  liberté  civile  ou  le  pouvoir  de  faire  ce  qui  est  permis 
par  la  loi.  la  propriété  de  tout  ce  qu'il  pos> 

avec  ses  semblables.  Ibid..  p.  137- 
139.  11  y  a  loin,  semble-t-il.  du  Contrat  aux  Da- 
mais, dit  Kant,  ■  dans  les  Discours.  Rousseau  montre 
l'inévitable  conflit  de  la  culture  avec  la  nature  du 
genre  humain,  considéré  comme  espèce  animale. 
Dans  le  Contrat,  il  cherche  comment  développer  la 
culture  pour  que  l'humanité  en  tant  qu'espèce  morale 
ne  soit  plus  en  opposition  avec  l'humanité  comme 
espèce  naturelle  ».  Mutlunasslicher  Anfang  der 
schengeschickle.  t.  rv.  1786.  p.  322  de  l'édition  Harten- 
stein.  Cité  par  Delbos.  Essai  sur  la  formation  de  la 
morale  de  Kant.  Paris,  p.  123.  D'autres  admi 
de  Rousseau  disent  :  dans  les  Discours,  il  étudie  une 
question  de  fait:  ici,  une  question  théorique.  Cf.  Izou- 
let.  De  J.-J.  Rousseau,  utrum  misopolis  fuerit  an 
philopolis?  Paris.  1894. 

L'n  gouvernement  est  nécessaire.  Les  n. 
(1  exécution  des  lois,  ne  constituant  que  de* 
particuliers,  ne  peuvent  relever  du  pouvoir  législatif. 
L'exécutif  ne  sera  pas  indépendant,  comme  chez 
Montesquieu,  mais  relèvera  du  souverain.  Quel  gouver- 
nement préférer?  Le  démocratique?  Il  ne  peut  conve- 
nir qu'à  une  petite  république.  Le  monarchique?  Le 
monarque  ne  sera-t-il  pas  tenté  de  devenir  le  sou- 
verain? L'aristocratique?  Si  l'aristocratie  est  héré- 
ditaire, non  :  elle  fera  courir  les  mêmes  dangers  que 
le  monarchique:  si  elle  est  élective,  oui.  C'est  l'exé- 
cutif confié  aux  plus  sages.  L.  III  et  IV. 

Au  dernier  moment,  Rousseau  ajouta    le    chapitre 
D"  la  religion  civile.  1.   IV,  c.  vm  :  1.  La  religion,  dit 
Rousseau  contre  Bayle,  est  la  base  de  l'État,  car  elle 
fait  aimer  son  devoir  à  chaque  citoyen.  P.  322.  2.  Le 
souverain  ayant  un  droit  absolu  sur  tout  ce  qui  est 
de  1  intérêt  général,    -  il   y   a  une  profession  de  foi 
purement  civile,  dont  le  souverain  a  le  droit  de  fixer 
les  articles,  non  comme  dogmes,  mais  comme  senti- 
ments de   sociabilité,   sans  lesquels   il   est  impossible 
d'être  bons  citoyens  •.  P.  330.  3.  Le  souverain  peut 
donc  «  bannir,  comme  incapable  d'aimer  les  lois  », 
quiconque  repousse  ces  dogmes  et  punir  de  mort     qui 
iit  reconnus  publiquement...  se  conduit  comme 
ne  les  croyant  pas:. ..il  a  menti  devant  les  lois  ».  Ibid. 
■  ux  de  la  religion  naturelle  :  Dieu, 
providence,  vie  future,  sainteté  des  lois,  plus  le  ■  dogme 
f  ■  de  l'intolérance  civile  ou  même  théologique  : 
il  i  st  impossible  de  vivre  en  paix  avec  ceux  qui  nous 
damnent  :  de  l'intolérance  théologique  découle  donc 
l'intolérance  civile  et   i  les  prêtres  se  substituent  au 
'■ain  ».  On  tolérera  donc  toutes  les  religions  qui 
tolèrent    les   autres,   si   leurs   dogmes   n'ont   rien   de 
contraire  aux.  devoirs  du  citoyen...  Mais  t  quiconque 
rs  de  l'Église,  point  de  salut,  doit   être 
chassé  de  l'État       1*.  333. 

Le  christianisme  —  selon  l'Évangile  — 
parfaite  religion  de  l'homme,  mais  '1  ne  peut  être  celle 
du  citoyen.  Une  société  de  vrais  chrétiens  aurait  un 
vice  destructeur  dans  sa  perfection,  i  D'abord  leur 
patrie  n'est  pas  de  ce  monde  et,  s'ils  font  leur  devoir, 
peu  leur  importe  comment  vont 
Ils  se  réjouissent  même  du  malheur.  Puis  ils  se  laissent 
si  facilement  tromper!  Enfin  et  surtout  île  christia- 
nisme ne  prêchant  que  servitude...,  les  ...chrétiens 
faits  pour  être  esclav  -     329.  Nietzche 

reprendra  cette  vue  de  Rousseau. 

\s  ce  livre  qui   exerça   une   profonde  in  ' 

<ur  la  Révolution.  Rousseau  eut-il  un  bu!  révolution- 

;i  mble  pas.  D'après  A.  Sorel,  L'Europe  et 

<  lulion  française,  t.  i.  Les  mœurs  poliliqi: 

traditions.  4*  édit..  1897,  p.  1<S3.  «  le  Contrat  social  n'a 


été  écrit  que  pour  Genève  ».  Sans  doute, 
le  modèle  que  Rousseau  a  devant  les   yeux  et 
bien  la  Genève  de  Calvin  et  non.  comme  l'a  soutenu 
F.    Vuy.    Origine   des    idées   politiques    de   Rousseau, 
2e  édit..  Genève  et  Paris.  1889,  la  Genève  catholique 
du   xv<   siècle,   à   laquelle   l'évêque   Adhémar   Fabri 
concéda  ses  franchises  en  14S3.   Il  a  subi  également 
l'influence  de  la  théorie  politique,  en  quelque  sorte 
classique,  des  calvinistes,  Jurieu.  1689;  Locke.  I 
Burlamaqui.    1747    et    1751.    Cf.    F.    D-nis.    Bayle   et 
Jurieu,  Caen,  La  doctrine  politique  des 

Lettres  pastorales  (de  Jurieu)  contenait  déjà  tout  le 
Contrat  social  »,  et  Otto  Gierke,  Johannes  Althusius 
und  die  Entwickelung  der  naturrechllichen  Slaats- 
theorien,  2e  édit..  Breslau.  1912.  II  a  subi  encore  l'in- 
fluence du  mouvement  rationaliste  et  philosophique 
de  son  temps,  que  préoccupait  le  droit  politique.  Mais 
il  a  voulu  imaginer  un  système  général  et  théorique 
dont  les  petits  États  semblables  à  Genève  pouvaient 
faire  leur  profit.  Cf.  Ph.  Gudin,  Supplément  au  Contrat 
social,  applicable  particulièrement  aux  grandes  nations, 
Paris.  1791:  Rahle.  Rousseau's  Contrat  social,  Berlin. 
1834:  Arntzenius.  De  Staalsleev  van  J.-J.  Rousseau. 
Leyde.  1876;  M.  Liepmann,  Die  Slaalstheorie  des  Con- 
trat social.  Haal.  1896:  J  Bosanquet.  Les  idées  poli- 
tiques de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique  et  de 
morale.  1912.  p.  321-340;  R.  Hubert.  Rousseau  et 
l'Encyclopédie.  Essai  sur  la  formation  des  idées  poli- 
tiques de  Rousseau  (1742-1756),  Palis,  s.  d..  in-8"; 
John  Stephenson  Spinck.  Jean-Jacques  Rousseau  et 
Genève.  Essai  sur  les  idées  politiques  et  religieuses  de 
Rousseau  dans  Itur  relation  avec  la  pensée  genevoise  du 
xrur'  siècle,  Paris.  : 

4.  Vie  errante.  La  lettre  à  Christophe  de  Beaumonl  et 
les  Lettres  écrites  de  la  montagne  (1763-17651.  —  Impri- 
mé en  Hollande,  le  Contrat  social  fut  interdit  en 
France:  l'Emile  y  fut  mis  en  vente  grâce  à  Males- 
herbes.  à  qui  Rousseau  écrivit  alors  les  quatre  Lettres 
des  4,  12.  26  et  28  janvier  1762.  qui  sont  comme  une 
ébauche  des  Confessions.  Voir  Correspondance,  t.  x. 
Cf.  Belin.  Le  mouvement  philosophique  en  France  de 
Elude  sur  la  diffusion  des  idées  des  philo- 
sophes à  Paris,  d'après  les  documents  concernant 
l'histoire  de  la  librairie.  in-.S'.  Paris.  1913,  p.  I 
Ces  livres  furent  pour  leur  auteur  l'occasion  de  tribu- 
lations sans  tin.  Le  9  juin  1762,  <■■  pour  fermer  la  bouche 
aux  dévots  en  poursuivant  les  jésuites  >,  dit  Rousseau. 
Lettre  à  Moultou,  du  15  juin  17'  2, 
t.  vu.  n.  1413.  p.  297.  le  Parlement  condamnait 
l'Emile  '  qui  ne  parait  composé  que  dans  le  but  de 
ramener  tout  à  la  religion  naturelle  --.  a  être  «  lacéré 
et  brûlé  »  et  décrétait  l'auteur  de  prise  de  corps  ». 
Ibid..  :  rrêt  du  parlement  et  Lettre  du  pro- 

cureur général  Joly  de  Fleury  au  chancelier  de  Lamoi- 
gnon.  Avec  la  complicité  do  tous.  Housseau  s'enfuit 

Berne. 
Or.  le  19.  le  Petit  c  ève  qui.  le  11.  avait 

fait  saisir  Y  Emile  et  le  Contrat  social,  comme  renfer- 
mant es  et  par  rapport  à 
la  religion  et  par  rapport  au  gouvernement  »,  ibid., 
p.  370-371.  ordonnait  sur  le   rapport    du   procureur 

.  Tronchin,  voir  le  texte  de  ce  rapport,  ibid., 
174,  que  les  deux  livres,  parce  que  ■  téméraires. 
impies",    tendant    à    détruire    la    religion 
chréti.  reniements  i  fusse 

377.  Au 
m  viendrait  a  Genève,  il  serait  ■  appré- 

|iour  ètie  ensuite  prononcé  sur  *a  personne  ». 
Ibid.,   p.    377.    Le   0   juillet,   Berne   suit    Geni 
ordonne   a    Rousseau  de  quitter  son  territoire.    Il   se 
réfugie   à    Môtiers-Travers,    dans    la   principauté    de 

it cl.  qui  appartient  au  roi  de   Prusse  et  dont 
milord  maréchal  (lord  Kerth)  est  le  gouverneur.   Le 
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pasteur  de  Montmollin  l'y  admit  à  la  communion, 
après  «  qu'il  eut  fait  par  écrit  une  Déclaration  dont 
Montmollin  fut  si  pleinement  satisfait  que  non 
seulement,  il  n'exigea  aucune  explication  sur  le  dogme 
mais  qu'il  me  promit  encore,  dit  Rousseau,  de  n'en 
point  exiger  »,  Correspondance,  t.  xm,  n.  2511.  p.  161- 
163,  l.rllrc  au  consistoire  de  Milliers,  le  23  mars  1765. 
Voir  ib'.d.,  t.  rai,  n.  1501,  p.  82-83,  le  texte  de  cette 
Déclaration,  datée  du  24  août  1702.  C'est  là  qu'il 
apprend  que  V  limite  a  été  censuré  par  la  Sorbonne, 
mis  à  l'Index  et  qu'il  reçoit  le  Mandement  de  Monsei- 
gneur l'archevêque  de  Paris  portant  condamnation  d'un 
livre  qui  a  pour  titre  :  Emile  ou  De  l'éducation,  par 
J.  J.  Rousseau,  citoyen  de  Genève,  daté  du  20  août 
17G2,  in-4°.  Paris.  Voir  le  texte  de  ce  mandement  aux 
Œuvres  de  Rousseau,  éilit.  cit..  t.  n.  p.  747-754.  On 
l'attribue  à  l'avocat  Jacob-Nicolas  Moreau. 

Divers  prélats  et  théologiens  imitèrent  l'archevêque, 
mais  c'est  à  lui  seul  que  Rousseau  répondit  :  orgueil 
sans  doute  et  calcul  :  la  Genève  calviniste  serait  recon- 
naissante; d'où  cette  lettre  :  J.-J.  Rousseau,  citoyen 
de  Genève,  à  Christophe  de  Beaumonl,  archevêque  de 
Paris,  in-8°.  s.  1.,  1763,  avec  cette  épigraphe  :  Da 
veniam  si  quid  liberius  ilixi.  non  ad  contumeliam  tuam, 
sed  ad  defensionem  meam.  Prsesumi  enim  de  gravitate 
el  prudenlia  lua,  quia  potes  considerare  quantum  milu 
necessitalcm  respondendi  imposucris,  Aug.,  Rpisl. 
ccxxxvm,  ad  Pascent.  Éd.  cilée,  t.  n,  p.  755-797. 

Divisé  en  27  alinéas,  le  mandement  commençait 
par  un  portrait  de  Rousseau,  •■  préconisant  l'influence 
de  l'Évangile  don.  il  détruisait  les  dogmes  ...  Puis  il 
accusait  V Emile  de  «  s'emparer  des  premiers  moments 
de  l'homme,  afin  d'établir  l'empire  de  l'irréligion  », 
§  2,  avec  un  plan  d'éducation  «  qui  est  loin  de  s'accor- 
der avec  le  christianisme  »  et  de  plus  »  n'est  même  pas 
propre  à  former  des  citoyens  ni  des  hommes  ».  §  3.  Il 
reporte  trop  tard  la  formation  morale  et  religieuse, 
§  5,  6,  7.  .s,  9,  10,  et  nie  le  péché  originel,  qui  seul 
explique  l'homme.  §  3.  Il  ne  montre  pas  dans  la  reli- 
gion chrétienne  «  celle  <  ù  le  meilleur  usage  de  la 
raison  doit  conduire  ».  §  4.  Il  ne  juge  pas  la  croyance 
en  Dieu  de  nécessité  de  moyen  §  11;  et.  tout  en 
affirmant  «  le  monde  gouverné  par  une  volonté  puis- 
sante et  sage  »,  il  professe  «  le  scepticisme  par  rapport 
à  la  création  et  à  l'unité  de  Dieu  >.  §  13.  Surtout  il  dit 
la  révélation  indigne  de  Dieu  et  de  l'homme  faile  de 
contradictions,  sans  preuves,  puisque  les  miracles  ne 
sont  connus  que  par  des  témoignages  humains  et  que 
l'on  prouve  la  doctrine  par  le  miracle  et  le  miracle  par 
la  doctrine.  §  16.  En  conséquence,  après  avoir  rendu 
«  a  la  sainteté  de  l'Évangile,  ...à  la  vie  et  à  la  mort  de 
Jésus...  un  témoignage  sans  égal  »,  il  conclut  au  doute. 
§  17.  L'auteur,  résume  l'archevêque,  semble  s'en  tenir 
à  la  religion  naturelle  et  même  accepter  l'athéisme, 
étant  donnée  sa  théorie  «  qu'en  matière  de  religion  la 
bonne  foi  suffi!  ».  §  IN.  Mais  n'est-il  pas,  lui.  de  mau- 
vaise foi  quand  il  oppose  les  dogmes  ■  aux  vérités 
éternelles  »,  §  19  et  20.  et  ne  reconnaît  à  l'autorité  de 
l'Église  d'autres  preuve  que  l'affirmation  de  l'Église 
elle-même.  §  21.  lit  parce  que  «l'esprit  d'irréligion 
n'est  qu'un  esprit  d'indépendance  et  de  révolte  », 
Rousseau  ne  respecte  pas  plus  que  l'autorité  de  Dieu. 
•  celle  des  rois  qui  sont  les  images  de  Dieu  et  celle  des 
magistrats  qui  sont  les  images  des  rois  ».  D'après 
l'Emile.  I.  Y.  lue  ni.,  p  Tu;  sq..  §  22.  A  ces  causes, 
disait  l'archevêque,  ...nous  condamnons  ledit  livre 
comme  contenant  une  doctrine  abominable,  propre  à 
renverser  la  loi  naturelle  et  à  détruire  les  fondements 
de  la  religion  chrétienne,  établissant  des  maximes 
contraires  à  la  loi  morale  évangélique.  tendant  à 
troubler  la  paix  des  États  et  a  révolter  les  sujets 
contre  leurs  souverains.   >  §  27. 

Rousseau  réfute  une  à  une  Us  critiques  de  l'arche- 


vêque, puis  il  vient  aux  griefs  le  visant  personnelle- 
ment. Beaumont  l'accuse  d'irréligion.  Injustice.  Il  est 
protestant  <•  comme  ses  pères  ».  «  Comme  eux,  dit-il, 
je  prends  l'Écriture  et  la  raison  pour  les  uniques  règles 
de  ma  croyance.  Et  il  m'est  doux  de  participer  au 
culte  public.  »  Loc.  cit..  p.  773-774.  Il  n'est  ni  un 
athée,  ni  un  hypocrite.  P.  774.  Toutes  les  religions 
quelque  peu  dominantes  ont  provoqué  l'intolérance 
et  le  fanatisme.  P.  772-780.  Il  voudrait  donc  voir  les 
hommes  accepter  d'un  commun  accord  les  principes 
de  la  religion  naturelle,  juger  bonnes  toutes  les  reli- 
gions où  se  trouvent  ces  principes  essentiels  et  qui 
sont  prescrites  par  les  lois  »,  le  souverain  ayant  le 
droit  de  régler  •  le  culte  »  de  son  État,  puisque  c'est 
là  une  affaire  de  police  et  tolérer  toutes  les  religions 
de  cette  sorte.  P.  774-786.  Pour  croire  à  une  doctrine 
révélée  ne  faut-il  pas  être  certain  qu'elle  l'est?  Mais 
cela,  c'est  impossible,  le  miracle,  fait  divin,  n'étant 
attesté  que  par  des  témoignages  humains.  S'il  rend 
hommage  à  l'Évangile  et  à  Jésus-Christ,  c'est,  non 
sur  des  témoignages  humains,  mais  sur  l'impression 
qu'ils  lui  donnent  du  divin;  seulement  l'Évangile 
«  répugne  parfois  à  la  raison  ».  Il  se  comprend  donc 
que  la  Profession  de  foi  soit  divisée  comme  elle  l'est, 
établissant  longuement  contre  le  matérialisme  mo- 
derne les  dogmes  de  la  religion  naturelle,  puis  expo- 
sant les  difficultés  que  soulève  toute  révélation,  en 
mettant  cependant  le  christianisme  au-dessus  de 
toutes  les  religions  révélées.  Quant  au  catholicisme, 
dit-il  à  l'archevêque,  vous  demandez  «  quels  y  sont 
les  dogmes  qui  combattent  les  vérités  éternelles  ».  Mais 
la  transsubstantiation  n'est-elle  pas  de  ceux-là?  P.  789- 
794.  Si  donc  il  existait  en  Europe  un  seul  gouver- 
nement éclairé,  il  eût  rendu  des  honneurs  publies  a 
l'auteur  d'Emile.  »  P.  794. 

Aux  côtés  ou  a  la  suite  cle  Beaumont,  l'abbé  André, 
un  oratorien  publie  une  Réfutation  du  nouvel  ouvrage  de 
J.-J.  Rousseau,  intitulé  Emile,  anonyme,  Paris,  1702, 
m  N  :  (dom  Deforis),  La  divinité  de  la  religion  chrétienne 
vengée  des  sophismes  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1763, 
in-8"  et  Préservatif  pour  les  fidèles  contre  les  sophismes 
el  les  impiétés  des  incrédules,  suivi  d'une  Réponse  à  la 
lettre  de  J.-J.  Rousseau  à  M.  de  Reaumonl,  Paris,  1764, 
in-12,  tous  deux  anonymes;  l'abbé  Yvon,  Lettre  à 
M.  Rousseau  pour  servir  de  réponse  à  une  lettre  contre 
le  mandement  de  Mgr  V 'archevêque  de  Paris,  Amsterdam, 
1703,  in-8°.  En  1705.  Fumel,  évêque  de  Lodève,  publie 
une  Lettre  pastorale  sur  les  sources  de  l'incrédulité  du 
siècle,  Paris,  in-12,  où  il  est  question  de  l'Emile. 

Des  calvinistes  de  Genève  ou  de  Suisse  viennent 
aussi  des  réfutations  de  V  Emile.  Paraissent  dès  1762  : 
F.-A.  Comparet.  Lettre  à  M.  J.-J.  Rousseau,  citoyen 
de  Genève,  Genève,  in-8°;  le  pasteur  Bitaubé,  Examen 
de  la  confession  de  foi  du  vicaire  savoyard  soutenue 
dans  Emile.  Berlin,  in-12:  le  pasteur  Vernes,  un  ami 
de  Jean-Jacques,  Lettres  sur  le  christianisme  de  J.-J. 
Rousseau.  Berlin,  in-12.  Plusieurs  cle  ses  partisans 
font,  il  est  vrai,  au  Petit  conseil  «  des  représenta- 
tions >  pour  que  soit  soumis  à  la  sanction  du  Conseil 
général,  assemblée  de  tous  les  bourgeois  et  citoyens, 
l'arrêt  qui  condamne  Rousseau.  Mais  le  Petit  conseil 
refuse  obstinément  et  le  procureur  Tronchin  publie 
ses  Lettres  écrites  de  la  campagne,  où  il  justifie  les 
nu-sures  prises.  Rousseau,  dès  le  début  du  conflit 
avec  Genève,  a  adopté  une  attitude  intransigeante.  Le 
18  juin  1702,  son  admirateur,  le  pasteur  genevois 
Moultou,  désireux  d'adoucir  les  choses,  lui  a  demande 
de  lui  écrire  une  lettre,  >  où  vous  montreriez,  lui 
disait-il,  que  vous  recevez  les  dogmes  essentiels  et 
qu'en  rejetant  ceux  de  l'Église  romaine  et  ceux  qu'une 
ancienne  théologie  a  ajoutés  a  l'Évangile,  vous  tenez 
à  tout  le  reste  »,  Correspondance,  t.  vu,  n.  1420,  p.  311- 
314.  Il  a  refusé.  Le  12  mai  1703.  il  abdiquera  «  par  hon- 
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neur  et  n.Is  ir...,  à  perpétuité,  son  droit  de  bourgeoisie 

dans  la  ville  it  république  de  Genève  ».  Cf.  ibid.,  t.  ix. 
n.  1807,  p.  284,  le  texte  complet  de  son  abdication. 
Aux  lettres  de  la  campagne,  il  va  répondre  par  neuf 
Lettres  écrites  de  la  montagne,  Amsterdam.  1764,  in-12, 
rédigées  dans  le  plus  grand  secret  et  où  il  renonce  à 
la  qualité  de  calviniste  orthodoxe,  retrouvée  dix  ans 
plus  tôt. 

Deux  parties.  Les  cinq  Lettres  de  la  première 
examinent  cette  question  :  La  profession  de  foi  four- 
nissait-elle au  magistrat  civil  une  raison  de  condamner 
son  auteur?  Dans  une  religion,  «  en  dehors  de  la  forme 
du  culte  qui  n'est  qu'un  cérémonial  »,  il  y  a  les  dogmes 
et  la  morale.  Des  dogmes  «  purement  spéculatifs  ». 
le  magistrat  n'a  pas  à  connaître  :  il  n'est  pas  juge  du 
vrai  et  du  faux.  De  ceux  »  qui  servent  de  base  à  la 
morale  »,  il  doit  s'inquiéter  par  le  fait  même.  Or,  que 
dit   la  Profession  de   foi?  Elle   proclame    la   religion 

•  nécessaire  au  peuple  ».  Ce  qu'elle  attaque,  »  c'est  le 
fanatisme  aveugle  ».  —  Mais  c'est  par  là  «que  l'on 
mène  les  peuples  ».  —  Oui,  à  leur  perte,  en  fournis- 
sant »  aux  tyrans  leur  arme  la  plus  terrible  ».  ■ —  Soit. 
Vous  avez  tu  ci  pendant  l'intention  de  nuire  à  la 
religion.  —  Supposons   la   Profession  de  foi  adoptée. 

•  Nos  prosélytes  auront  deux  règles  de  foi  :  la  raison 
et  l'Évangile,  la  seconde...  d'autant  plus  immuable 
qu'elle  se  fondera  sur  la  raison  et  non  sur  certains 
faits  lesquels  mettent  la  religion  sous  l'autorité  des 
hommes.  »  Ne  se  disputant  pas  sur  l'Évangile,  ils  le 
pratiqueront.  Et  si  «  les  chrétiens  disputeurs  »  insis- 
tent  :   •  Mais  enfin  que  dites-vous  de  Jésus-Christ? 

•  Admettez-vous  l'Évangile  en  entier?  «ils  répondront  : 

•  Prenant  pour  règle  de  nos  jugements  notre  raison 
et  non  pas  notre  volonté,  nous  reconnaissons  l'auto- 
rité de  Jésus-Christ.  »  A  quel  titre?  Notre  raison  ne 
nous  le  dit  pas.  Dans  l'Evangile.  «  des  choses  passent 
notre  raison,  la  choquent;  nous  ne  les  rejetons  pas; 
nous  nous  contentons  de  faire  ce  qui  est  dans  l'Évan- 
gile ».  Cela  suffit.  Nous  n'avons  pas  «  la  superstition 
du  livre...  Aimons  le  Christ,  pratiquons  les  vertus 
qu'il  prescrit  et  ne  nous  combattons  pas  pour  des 
question,  de  dogme...  Maîtres  du  pays,  nos  prosélytes 
établiraient  une  forme  de  culte  aussi  simple  que  leuis 
croyances  »  et  leur  religion,  dégagée  des  discussions 
dogmatiques  et  des  rites,  fondée  sur  la  raison,  tendant 
uniquement  au  bien  social.  Tous  seraient  tenus  à  la 
pratiquer.  Intolérance?  Non.  Toutes  les  religions 
auront  le  droit  de  vivre  qui  posséderont  l'essentiel  et 
ne  feront  qu'y  ajouter  des  dogmes  spéculatifs.  Prati- 
quement chacun  fera  bien  de  garder  la  religion  de  son 
pays.  Luc.  cit.,  t.  III.  p.  5-13. 

On  l'accuse  d'avoir  dit  l'Evangile  •  absurde  et 
pernicieux  à  la  société  »,  au  chapitre  ele  la  religion 
civile  élans  le  Contrat  social.  En  réalité,  il  a  proclamé 
l'Évangile  sublime...  et  le  plus  fort  lien  de  la  société  ». 
Mais,  si  -le  christianisme  rend  les  hommes  justes, 
modérés,  amis  de  la  paix  »,  faire  ele  lui  une  religion 
nationale,  c'est  aller  contre  son  principe  de  religion 
universelle,  contre  l'esprit  de  Jésus  (  hrisl  donl  le 
royaume  n'est  pas  de  ce  monde  .  contre  <  les  saintes 
maximes  de  la  société  .  puisque  l'on  introduit  ainsi 
«  dans  la  machine  du  gouverne  nient  des  ressorts 
étrangers»  et  l'on  rompt  l'unité  du  corps  moral: 
contre  la  force  de  l'établissement  social...  qui 
suppose  les  passions  et  les  préoccupations  humaines  ». 
condamnées  par  leeliristiani'iiie./ft/e/..  j>  1  I  16  D'autn 
part,  il  a  dit  que  les  religions  nationales  utiles  à 
l'État  «sont  nuisibles  a  l'humanité  parce  que,  fond  -,  s 
sur  l'erreur  et  le  mensonge,  elles  trompent  Es  hommes... 
et  noient  le  vrai  culte  dans  un  vain  cérémonial 
Cl  Contrat  social,  1.  IV,  c.  vin,  p.  324.  lia  conclu  qu'un 
sage  législateur  ou  bien  établira  «  une  religion  pure- 
ment civile  »  avec  •  les  seul»  dogmes  utiles  à  la  société  ». 


ou  bien  adoptera  le  christianisme,  non  pas  le  dog- 
matique »,  mais  selon  a  son  véritable  esprit  -,  c'est-à- 
dire,  comme  loi  morale  et  sans  en  faire  -  une  partie  de 
la  constitution  ».  P.  15.  «  Loin  donc  ele  taxer  le  pur 
Évangile  —  le  mot  était  de  Tronchin  —  d'être  perni- 
cieux à  la  société,  je  le  trouve,  conclut  Housse, m. 
trop  sociable...  tendant  à  former  des  hommes  plutôt 
que  des  citoyens.  »  Ainsi  les  membres  du  Petit  conseil 
ne  m'ont  pas  jugé  selon  la  raison;  m'ont-ils  jugé  selon 
les  lois?  C'est  l'objet  de  la  Lettre  II. 

Les  Lettres  de  la  campagne  l'accusent  d'avoir  écrit 
contre  la  religion  de  l'État.  Or  «  qu'est-ce  que  la  reli 
gion  de  l'État?  C'est,  dit-on,  la  sainte  réformât  ion. 
Mais  qu'est-ce  à  Genève  aujourd'hui  que  la  sainte 
réformation  évangélique?  »  D'après  les  réformateurs, 
deux  choses  la  constituent  :  la  Bible  est  la  règle  de  la 
croyance  et  chacun  interprète  la  Bible  pour  soi...  Les 
points  sur  lesquels  les  croyants  ne  s'entendront  pas, 
seront  considérés  comme  non  essentiels.  Pourvu  donc 
qu'on  respecte  la  Bible  et  qu'on  s'accorde  sur  les 
«  points  capitaux  »  —  historiquement  les  points  contro- 
versés avec  l'Église  romaine  —  «  on  vit  dans  la  réfor- 
mation évangélique  ».  L'Église  de  Genève  n'a  donc  pas 
le  droit  «  d'avoir  aucune  profession  de  foi  ».  Au  reste, 
habile  serait  qui  la  connaîtrait  :  a  un  philosophe  les 
voit  ariens,  sociniens;  il  le  dit  :  ...il  expose  leur  intérêt 
temporel.  Aussitôt  alarmés  »,  ils  veulent  se  justifier 
et  «  le  tout  aboutit  à  un  amphigouri,  auquel  il  est  aussi 
impossible  de  rien  comprendre  qu'aux  deux  plai- 
doyers de  Babelais  ».  P.  17-20.  Je  n'ai  donc  attaqué 
la  religion  de  Genève,  conclut  Rousseau,  ni  indirec- 
tement, puisque,  loin  de  soutenir  a  les  dogmes  distinc- 
tifs  du  catholicisme  ».  je  les  ai  combattus,  ni  direc- 
tement, «  puisque  je  n'ai  cessé  d'insister  sur  l'autorité 
de  la  raison  en  matière  de  foi,  sur  la  libre  interpré- 
tation des  Ecritures,  sur  la  tolérance  évangélique,  sur 
l'obéissance  aux  lois  en  matière  de  culte  ».  J'ai  même 
«  fait  louer  ces  dogmes  par  un  prêtre  catholique,  lequel 
conseille  à  un  jeune  protestant  passé  au  catholicisme 
de  retourner  a  la  religion  de  ses  pères  ».  P.  20-22. 

Mais  la  Profession  de  foi  expose  des  objections,  des 
doutes  :  c'est  le  libre  examen.  Ces  doutes  portent  sur 
les  points  fondamentaux.  Lisez  les  professions  de  foi 
de  Julie,  du  vicaire,  le  chapitre  de  la  religion  civile, 
la  Lettre  à  M.  de  Beaumont,  vous  y  verrez  mes  dogmes 
fondamentaux.  Quels  sont  les  vôtres?  —  Mais  vous  niez 
le  miracle.  —  Le  miracle  est-il  une  preuve  essentielle  de 
la  religion?  Les  réformateurs  n'ont-ils  pas  établi  sans 
miracles  la  réformation?  P.  22-25. 

La  Lettre  III  est  consacrée  au  miracle.  Il  y  a,  dit 
Rousseau,  trois  preuves  d'une  révélation  divine  : 
1.  «La  suprême  sagesse  et  la  suprême  bonté  de  la 
doctrine  ».  preuve  infaillible  mais  faite  pour  les 
cultivés:  2.  les  vertus  îles  prophètes  de  cette  doctrine, 
preuve  sans  certitude  absolue,  faite  pour  les  âmes 
droites:  3.  les  miracles  qui  persuadent  le  peuple.  P.  27. 

On  dit,  écrit  Bousseau  que  je  ne  suis  pas  chrétien 
parce  que  je  ne  crois  pas  au  miracle.  D'abord  on  peut 
être  chrétien  sans  cela.  Jésus-Christ  a  fait  des  miracles 
pal  bonté  et  non  pour  créer  la  foi  en  lui.  Puis  les 
miracles  obscurcissent  les  choses.  Si  Dieu,  incontes 
tablement,  peut  le  miracle  «la  sagesse  et  la  majesté 
divines  répugnent  a  ce  qu'il  le  veuille.  P.  29-30. 
C'est  l'ordre  inaltérable  de  la  nature  qui  montre  le 
mieux   l'Être  suprême,   i  S'il  arrivai!    trop  d'excep- 

i .  je  ni  saurais  plus  qu'en  penser,  ajoute  Rousseau, 

et...  je  <  rois  trop  à  Dieu  pour  croire  à  tant  de  miracles 
si  peu  dignes  de  lui  ».  P.  30.  En  tous  cas,  impossible 
tater  le  miracle.  Comment  le  distinguer  1.  des 
phénomènes  extraordinaires  mais  naturels,  puisqu'on 
naîl  pas  toutes  1rs  lois  de  la  nature,  que  chaque 
jour  les  progrès  de  la  science  font  reculer  le  merveil- 
leux  et    que   l'imagination   du   thaumaturge  ou   des 
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témoins  crée  facilement  le  surnaturel,  p.  30-32?  2.  des 
prestiges?  Il  y  a  la  doctrine.  Donc  nous  sommes  au 
rouet.  P.  33,  34.  —  Mais  «  l'Écriture  cite  des  faits  mira- 
culeux ».  ■ —  C'est  vrai  parce  qu'ils  sont  dans  l'Ecri- 
ture, je  ne  les  rejette  point:  je  ne  les  accepte  pas  non 
plus,  parce  que  ma  raison  s'y  oppose.  Ce  qu'on  doit 
croire  inspiré  est  tout  ce  qui  tient  à  nos  devoirs.  » 
P.  36. 

On  l'accuse  aussi  de  rejeter  la  prière;  mais  il  ne 
rejette  que  la  prière  «  mercenaire  et  intéressée  »,  Dieu 
«  ...père  sachant  mieux  que  nous  ce  qui  nous  convient  ; 
et  encore  de  trouver  la  morale  chrétienne  imprati- 
cable parce  qu'elle  outre  nos  devoirs.  Il  s'agit  de  la 
morale  de  la  théologie  et  non  de  l'Evangile.  P.  37-38. 

Dans  les  Lettres  IV  et  V,  Rousseau  discute  la  procé- 
dure suivie  contre  lui.  «  Il  n'a  pas  violé  son  serment  de 
bourgeois.  Il  a  insisté  au  contraire  sur  l'obéissance  aux 
lois,  même  en  matière  de  religion  >.  P.  40.  Au  reste, 
s'il  a  écrit  la  Profession  de  foi  c'était  pour  la  paix 
de  l'Europe  et  d'abord  de  Genève.  A  Genève,  après 
l'article  de  d'Alembert,  le  crédit  des  pasteurs  était 
ébranlé.  Il  a  voulu  montrer  que  -  ce  qu'ils  négligeaient 
n'était  ni  certain  ni  utile  »  et  qu'ils  pouvaient  servir 
«  d'exemples  aux  autres  théologiens  ».  En  Europe,  la 
philosophie  a  décrié  les  croyances.  II  a  voulu  montrer 
qu'en  écoutant  la  raison  «  au  fond  tous  étaient  d'ac- 
cord ;  que  partout  on  pouvait  servir  Dieu,  aimer  son 
prochain,  obéir  aux  lois  »,  ce  qui  est  l'essence  de  toute 
bonne  religion.  C'était  la  paix  entre  =  la  liberté  philo- 
sophique et  la  piété  religieuse  ». 

La  sixième  et  dernière  lettre  de  la  première  partie 
discute  cette  question  :  S'il  est  vrai  que  l'auteur  attaque 
les  gouvernements.  Or.  dit  Rousseau,  dans  le  Contrai 
social  ici  visé,  j'ai  pris  pour  modèle  des  institutions 
politiques  la  constitution  de  Genève  1  Comment 
expliquer  que  le  Contrat  social  n'ait  été  brûlé  et  trouvé 
destructif  de  tous  les  gouvernements  qu'à  Genève? 
P.  G5-66. 

Dans  la  seconde  partie,  il  étudiait  l'état  présent 
du  gouvernement  de  Genève  .  lettre  VII.  et  les  empié- 
tements du  Petit  conseil,  lettre  VIII:  puis  il  appe- 
lait à  agir  ses  concitoyens,  lettre  IX. 

Ce  livre  ne  lit  qu'irriter  ses  ennemis.  A  Genève,  le 
pasteur  Claparède  publiera  des  Considérations  sur  les 
miracles  de  i Évangile,  pour  servir  de  rr'ponse  aux 
difficultés  de  M.  J.-J.  Rousseau  dans  sa  troisième 
lettre  écrite   de    la    montagne.    1T1  Jacob 

Yernes  un  Examen  de  ce  qui  concerne  le  christianisme, 
la  réformalion  évangélique  et  les  ministres  de  Genève 
dans  les  deux  premières  lettres  écrites  de  la  montagne, 
1765.  in-8°.  La  vénérable  classe  des  pasteurs  de 
Neuchâtel  ne  demeura  pas  en  reste.  Dès  septembre 
1762,  elle  avait  demandé  l'interdiction  de  l'Emile.  En 
mars  1765,  elle  chargea  Montmollin  de  demander  au 
coupable,  sous  peine  d'excommunication,  une  quasi- 
rétractation.  Il  refuse.  Le  29,  il  est  cité  devant  le 
consistoire  de  Métiers.  Il  récuse  cette  autorité.  «  Chré- 
tien réformé,  il  ne  doit  qu'à  Dieu  compte  de  sa  foi.  » 
Le  consistoire  divisé  ne  prend  aucune  décision. 
Cf.  Correspondance,  t.  xm,  n.  2501,  du  9  mars,  à 
M.  Meuzon,  conseiller  du  roi;  n.  2545,  du  30  mars,  à 
Mme  de  Verdelin.  Soutenu  par  le  Conseil  d'État,  qui 
le  déclare  exempt  de  la  juridiction  du  consistoire, 
ibid.,  n.  2567,  n.  2634,  il  décide  de  quitter  Métiers, 
mais  à  son  heure.  Ibid.,  n.  2559.  Mais  Montmollin  le 
dénonce  dans  ses  catéchismes,  dans  ses  sermons  : 
Rousseau  est  l'Antéchrist.  Des  polémiques  s'élèvent. 
Cf.  Recueil  des  pièces  relatives  à  la  persécution  suscitée 
à  Môtiers-Travers  contre  M.  J.-J.  Rousseau,  1765, 
in-8°.  Puis  s'est  répandue  à  Métiers  une  brochure  de 
8  pages,  parue  à  Genève,  au  début  de  l'année,  inti- 
tulée. Sentiment  des  citoyens.  Après  d'autres  méfaits, 
dit  ce  pamphlet,  ■  il  (Rousseau)  outrage  avec  fureur 


la  religion  chrétienne,  la  réforme  qu'il  professe,  tous 
les  amis  du  saint  Évangile,  tous  les  corps  de  l'État  ». 
Voir  le  texte  de  cette  brochure  et  la  réfutation  qu'en  a 
faite  Rousseau,  dans  Correspondance,  t.  xn,  append.  i, 
p.  366  sq.  Rousseau  l'attribua  à  Vernes,  ibid..  n.  2559, 
qui  s'en  défendit.  lbid.,n.  2621.  En  réalité,  la  brochure 
était  de  Voltaire.  Sur  les  rapports  de  Voltaire  et  de 
Rousseau,  voir  plus  loin  l'art.  Voltaire  et  P.  Chapon- 
nière,  Voltaire  chez  les  calvinistes.  Paris,  1936,  in-16. 
Plusieurs  fois  attaqué  dans  sa  maison,  à  la  suite  de 
cette  campagne,  surtout  dans  la  nuit  du  6  au  7  septem- 
bre, Rousseau  fuyait  dès  le  matin  du  7.  Cf.  Corr., 
t.  xiv,  p.  263  sq..  append.,  en  particulier  iv.  Décla- 
ration du  châtelain  de  Môtiers  (Martinet)  sur  les  faits 
relalijs  à  M.  J.-J.  Rousseau,  p.  365-366:  et  Recueil  de 
pièces  relatives  à  la  persécution  suscitée  à  Môtiers- 
Travers  contre  M.  J.-J.  Rousseau,  1765,  in-8". 

3°  Dernières  années  et  mort  (1765-1778).  —  Chassé 
par  Berne  de  l'île  Saint-Pierre,  au  milieu  du  lac  de 
Bienne,  où  il  s'est  d'abord  réfugié,  Rousseau  échoue 
à  Strasbourg.  «  Là,  hors  d'état  de  soutenir  la  route  de 
Berlin  »,  Correspondance,  t.  xix,  n.  2860,  il  accepte 
l'hospitalité  que  lui  offre  en  Angleterre,  Hum?,  un 
ami  des  philosophes,  mais  qui  a  pitié  de  lui.  Cf.  ibid., 
n.  2801.  Il  demeurera  en  Angleterre  du  3  janvier  1766 
au  1er  mai  1767;  à  cette  date  il  s'enfuira,  persuadé 
qu'il  est  une  victime  de  Hume.  Il  a  appris  qu'une 
prétendue  lettre  du  roi  de  Prusse  court  sur  lui  à  Paris 
et  même  en  Angleterre.  Elle  le  traite  en  détraqué  : 
Venez  chez  moi,  faisait-on  dire  à  Frédéric  II,  et 
montrez  que  vous  pouvez  avoir  le  sens  commun.  S'il 
vous  faut  de  vrais  malheurs,  cessez  de  vous  torturer 
l'esprit,  je  puis  vous  en  procurer.  »  Ibid.,  t.  xv,  p.  367. 
Rousseau,  qui  a  d'abord  attribué  ce  pamphlet  à 
d'Alembert,  apprend  qu'il  est  de  Walpole  et  que  Hume 
y  a  collaboré  :  dès  lors,  il  soupçonne  celui-ci  de  compli- 
cité dans  tous  les  maux  réels  ou  imaginaires  dont  il 
souiTre.  Cf.  ibid.,  n.  2987,  lettre  du  7  avril  1766  à 
milord  Strallord.  Et  il  remplit  de  ses  plaintes  l'Angle- 
terre et  la  France.  Cf.  ibid.,  t.  xvi,  p.  5,  lettre  de 
Hume  à  la  comtesse  de  Boufflers,  12  avril  1766.  Hume 
croit  devoir  se  justifier  devant  l'opinion  par  un  Exposé 
succinct  de  la  contestation  survenue  entre  M.  Hume  et 
M.  Rousseau  avec  les  preuves,  traduit  de  l'anglais  par 
M.  Suard,  Londres,  1766,  in-12.  A  quoi  répond  immé- 
diatement une  Justification  de  J.-J.  Rousseau  dans  la 
contestation  qui  lui  est  survenue  avec  M.  Hume, 
Londres,  1766,  in-12.  Cf.  L.  Lévy-Bruhl,  La  querelle  de 
Hume  et  de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique  et 
de  morale,  1912,  p.  417-428;  A.  Schinz,  La  querelle 
Rousseau-Hume,  dans  Annales  de  la  société  J.-J.  Rous- 
seau, 1926,  p.  1. 

Rousseau  dès  lors  erre  en  France.  A  Bourgoin,  en 
juin  1768,  «  en  présence  de  Dieu,  de  la  nature  et  des 
deux  citoyens  vertueux  »,  de  Rosières  et  Champa- 
gneux,  il  épouse  Thérèse.  Cf.  Lettres  de  celle-ci  au 
marquis  de  Girardin,  17  janvier  1785,  Correspondance, 
t.  xv,  append.,  in,  p.  353.  En  1770,  avec  l'assentiment 
de  Choiseul,  il  revient  à  Paris,  où  il  termine  les 
Confessions,  1772;  compose  les  Considérations  sur  le 
gouvernement  de  la  Pologne,  1775.  publiées  seulement 
en  1782,  in-18,  Londres  (Paris),  les  Dialogues  ou 
Rousseau  juge  de  Jean-Jacques,  1775;  enfin  les 
Rêveries  d'un  promeneur  solitaire,  ajoutées  aux  Confes- 
sions, les  deux,  4  vol.  in-12,  Genève.  17*2.  Cf.  L.-A. 
Foster,  Le  dernier  séjour  de  J.-J.  Rousseau  à  Paris, 
(1770-1778),  in-8°,  Paris,  1921.  Mais,  las  de  Paris, 
malade,  abrité  par  le  marquis  de  Girardin,  il  vit  à 
Ermenonville,  du  20  mai  1778  à  sa  mort,  le  2  juillet 
suivant.  Des  bruits  de  suicide  coururent,  dont  Coran- 
cez  se  fit  l'écho  dans  le  Journal  de  Paris,  mais  ils 
demeurèrent  invérifiables.  Cf.  Correspondance,  t.  xx, 
p.  365.  Appendice  xiv  :  Au  citoyen  Corancez  au  Journal 
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de  Paris  et  J.  Lemaître,  J.-J.  Rousseau,  1907.  in-12. 
p.  328. 

Est-il  mort  fou.  comme  se  le  demande  le  même 
Corancezau  Journal  de  Paris,  ou  simple  ment  maniaque 
de  la  persécution?  Un  correspondant  de  Corancez  rap- 
pelait à  son  propos  ce  mot  de  Locke  :  t'n  homme  de 
très  bon  sens  en  toutes  choses  pi  ut  être  aussi  fou  sur  un 
certain  article  qu'aucun  de  ceux  ciu'on  enferme  aux 
Petites-Maisons.»  Correspondance,  t.  ix.  Appendice 
xiv.  p.  366.  Incontestablement,  il  eut  le  jugement 
troublé  par  la  manie  de  la  persécution.  Mais,  dit 
Lemaître,  en  tout,  ce  fut  «  le  même  triomphe  exorbi- 
tant de  la  sensibilité  et  de  l'imagination  sur  la  raison. 
Il  était  donc  dément...  comme  le  seraient  beaucoup 
d'hommes  à  nos  yeux,  si  nous  les  connaissions,  s'ils 
écrivaient  des  livres  et  si,  parmi  leur  déraison,  ils 
avaient  quelque  génie.  »  Lue.  cit.,  p.  332.  Cf.  C.-A.  Fu- 
sil. Rousseau  juge  de  Jean- Jacques,  Paris,  1923,  in-12, 
qui  soutient  que  Rousseau,  «toujours  lucide  et  cons- 
cient »,  joua  la  comédie  tic  l'orgueil  et  la  comédie  du 
cœur;  L.  Proal,  La  psychologie  de  J.-J.  Rousseau. 
Paris.  1923,  in-8°;  Ch.  Bougeault,  Élude  sur  l'état 
mental  de  Rousseau  et  sa  mort  à  Ermenonville,  Paris, 
18cS3,  in-18:  P.-J.  Mœbius,  Rousscau's  Krankheits- 
geichichte,  Leipzig,  1889,  in-8":  Dr  Châtelain,  La  folie 
de  J.-J.  Rousseau,  Neuchàtel.  1900,  in-12:  Sérieux 
et  C.apgras,  Les  folies  raisonnantes.  Paris. 
ln-S°;  V.  Demole,  Analyse  psychiatrique  des  i 
sions,  dans  Archives  suisses  de  neurologie  cl  de  psychia- 
trie, n.  2,  t.  ii,  1918;  Rôle  du  tempérament  cl  des  idées 
di  tirantes  de  Rousseau  dans  la  genèse  de  ses  principales 
théories,  dans  Annales  médico-psychologiques,  jan- 
vier 1922. 

11.  Les  idées  piiilosopiiico-religieuses  de 
Rousseau.  —  11  n'y  a  pas  à  rechercher  ici  les  sources 
de  la  pensée  religieuse  de  Rousseau.  Cf.  .sur  ce  point 
P. -M.  Masson  :  édition  critique  de  la  Profession  de  foi 
et  l'ouvrage  intitulé  La  religion  de  J.-J.  Rousseau. 

Rousseau  avait  cette  devise  :  Yitam  iwpcndere  vero, 
niais,  entre  la  vérité  et  lui.  >  on  individualisme  extrême, 
son  orgueil  plébéien,  une  imagination  et  une  sensi- 
bilité exaltées  élevaient  de  sérieux  obstacles.  Cf.  Proal, 
op.  cit. 

Peut-on  ramener  son  œuvre  a  l'unité'?  G.  Lanson, 
s'appuyant  sur  un  passage  des  Dialogues,  la  rattache 
toute  au  fameux  paradoxe  :«  L'homme  naît  bon;  c'est 
la  société  qui  le  déprave.  •  Histoire  de  la  littérature 
française,  Ve  partie,  1.  IV,  c.  v,  §  2  et  L'unité  de  ht 
pensée  de  J.-J.  Rousseau,  dans  les  Annales  de  J.-J. 
Rousseau,  1912,  p.  1.  Boutroux,  Remarques  sur  la 
philosophie  de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique 
et  de  morale,  1912,  p.  207-269,  fait  de  même  :  Rousseau, 
après  la  critique  de  l'institution  sociale  existante, 
donne  le  plan  d'un  homme,  d'une  famille,  d'une 
société  conformes  à  la  saine  nature.  Lemaître,  loc.  cil.. 
p.  385-388,  invoquant  les  contradictions  de  l'œuvre 
de  Rousseau,  l'antagonisme  de  ses  actes  it  ses  écrits. 

•  sans  compter  les  désaveux  formels  (pie  sa  i poi 

dance  inflige  à  tous  ses  ouvrages  »  n'y  voit  que  l'unité 
d'un  individualisme  outré  avec,  e.i   et   la,  quelque 
vestige  de  traditionalisme  par  la  vertu  du  sentiment 
religieux  ». 

1°  Anti-intellectualisme  de  Rousseau.  Utilitarisme  et 
instinct  moral.  —  On  ne  saurait  être  sceptique  par 
système  et  de  bonne  foi.  Le  doute  sur  les  choses  qu'il 
nous  importe  de  connaître  est  au  état  trop  violent 
pour  notre  esprit  ».  Profession  de  /<>/.  p.  26  i  I  -7  e1 
n.  1,  2.  Pour  avoir  les  certitudes  nécessaires  il  ne  laul 
s'adresser  ni  a  l'Église  qui  avance  des  choses  ab:  urdi 
et  qui  dénie  au  croyant  le  droit  de  choisir,  ibid.. 
p.  27  et  n.  2,  3,  4,  â,  ni  aux  philosophes.  Et  Rousseau 
fait,  d'après  Pascal,  la  critique  du  dogmatisme  philo 
sophique     et     des     théories     métaphysiques,     lbid., 


p.  27-30  et  n.  Incapables  d'embrasser  dans  leur  savoir 

celte  machine  immense  ».  ils  n'en  édifient  pas  moins 
des  systèmes  par  où  ils  prétendent  expliquer  toutes 
choses.  Mais  ces  fruits  de  leur  imagination  se  contre- 
disent :  Insuffisance  de  l'esprit  humain  et  orgueil  ». 
Les  philosophes  ne  peuvent  conduire  qu'au  doute. 
Ibid.,  p.  28,  29, 30  I  ei  vérités  nécessaires  ne  sauraient 
dépendre  du  savoir.  Cf.  les  Diseurs.  «Von  êti 
embarqué  .  avait  dit  Pascal,  fr.  233,  et  il  avait 
abouti  au  pari.  La  vie  commande,  dit  Rousseau  et  il 
aboutit  a  ces  deux  conclusions  :  1.  Bornons  nos  re- 
cherches «aux  seules  connaissances  utiles  ».  c'est  -à- 
dire,  où  la  pensée  peut  trouver  des  directions  pour  la 
conduite  et  «  qui  sont  nécessaires  au  repos,  à  l'espoir 
et  à  la  consolation  de  la  vie  ».  lbid..  p.  31  et  n.  1.  Et 
laissons  les  autres  dans  le  doute.  Donc  indifférence 
aux  questions  métaphysiques. 

2.  Renonçant  à  l'évidence  cartésienne,  abstraite  et 
uni  ver-.  Ile,  i  tablie  sur  la  démonstration,  mais  n'échap 
pant  pas  a  l'objection,  prenons  pour  guide  «  la  lumière 
intérieure  »,  individuelle.  Est-ce  la  raison  raisonnante? 
Ce  passage  de  la  NouDelle  Héloîse,  part.  VI,  lettre  va, 
p.  347.  le  ferait  croire  :  «  L'Être  suprême  nous  a  donne 
la  raison  pour  connaître  le  bien,  la  conscience  pour 
l'aimer,  la  volonté  pour  le  choisir.  »  lin  réalité,  c'est 
elle,  mais  avec  toutes  les  puissances  spontanées  di 
l'âme;  c'est  le  cœur,  combinaison  d'instinct  et  d'intelli- 
gence, d'instruction  et  de  raison;  c'est  l'âme  tout 
entière,  a  laquelle  on  peut  se  lier,  puisqu'elle  agit  a 
la  manière  d'un  ■  instinct  moral  ».  Rêveries,  3»  prome- 
nade, t.  i,  p.  413.  Prononçant  sur  les  questions  pra- 
tiques, elle  devient  la  conscience,  «  instinct  divin, 
auguste  et  céleste  voix,  guide  assuré.  ...juge  infail- 
lible du  bien  et  du  mal  ».  Profession,  p.  114.  A  l'évi- 
dence rationnelle,  universelle,  savante,  se  substitue 
ainsi  l'assentiment  intérieur  spontané  et  individuel.  Si 
un  conflit  s'élève  entre  les  doutes  de  la  raison  et  les 
affirmations  de  la  conscience,  la  volonté  intervient  en 
faveur  de  la  conscience.  «  Rousseau  apparaît  donc 
comme  un  des  initiateurs  des  théories  sentimentales 
et  volontaristes  de  la  croyance  et  comme  tout  pic  de 
la  manière  de  philosopher  de  nos  modernes  pragma- 
tistes.  »  A.  Parodi.  Les  idées  religieuses  de  Rousseau, 
dans  Revue  de  métaphysique  cl  de  morale.  1912.  p.  305. 
Pratiquement  cependant,  surtout  dans  les  questions 
religieuses,  Rousseau,  tout  comme  un  pliilosophc, 
manifestera  un  rationalisme  intransigeant. 

2°  L'origine  et  l'ordre  des  choses  :  Dieu;  agnosti- 
cisme et  optimisme.  —  Dieu  existe,  quoi  qu'en  pensent 
les  Diderot,  les  d'Holbach  et  les  Fréret.  .l'en  ai  1  invin- 
cible sentiment,  d'abord  par  le  mouvement  où  je  vois  la 
matière  :  «  Mon  esprit  refuse  tout  acquiescement  a 
l'idée  de  la  matière  non  organisée  se  mouvant  d'elle- 
même  »  {Profession,  p.  45)  et  par  l'ordre  et  l'harmonie 
où  je  vois  l'univers  et  chaque  être.  Ibid.,  p.  54-58. 
Nieuventil  a  écrit  ce  livre  :  L'existence  ,le  Dieu  île 
montrée  par  les  merveilles  de  la  nature,  Amsterdam. 
1727,  in-4'J.  C'est  une  maladresse  :  il  ne  pouvait  tout 
dire  il.  a  entrer  dans  les  détails,  la  plus  grande 
merveille  échappe,  qui  est  l'harmonie  et  l'accord  du 
tout  ».  lbid.,  \i.  59.  Mais  Dieu  est  demandé  aussi  par 
les  exigences  de  la  conscience  morale.  C'est    un  autre 

pei  I  de  l'ordre  du  monde.  Sans  un  Dieu,  témoin 
I  I  juge  de  nos  actes,  la  vertu  devient  inintelligible 
ri  absurde.  Sois  msle  cl  lu  seras  heureux,  répèle  nia 
conscience.  Si  De  u  n'esl  pas,  cette  voix  de  la  nature 
me  trompe,  lbid.,  p.  1  là  sq. 

Mais  ce  Dieu  quel  est-il?  L'enfant,  l'homme  pri- 
mitif (I  aujourd'hui  encore  l'homme  sans  culture  ne 
sont  pas  capables  de  s'élevei  a  l'idée  de  Dieu.  »  Lettre 
a  Beaumoni,  loc.  cit..  p,  758-760.  E1  pour  l'homme 
cultivé?  Ken  est     l'Être  qui  veut  et  qui  peut,  ...actif 

par    lui  même...    Je  joins   au   nom   de   Dieu    les    idées 
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d'intelligence,  de  puissance,  de  volonté  que  j'ai 
rassemblées  et  celle  de  bonté  qui  en  est  une  suite 
nécessaire  ».  Profession,  p.  62.  Mais  je  ne  puis  rien 
savoir  au-delà.  «  S'il  a  crée,  je  n'en  sais  rien.  L'idée  de 
création...  passe  ma  portée.  Il  est  éternel,  sans  doute, 
mais  mon  esprit  ne  peut  embrasser  l'idée  d'éternité. 
...Il  est  intelligent,  mais  comment?  »  Ibid.,  p.  94-95. 
Dieu  est  ■  l'être  incompréhensible  ».  Troisième  lettre 
à  M.  de  Malesherbes,  dans  Correspondance,  t.  \. 
p.  306. 

Sûr  de  Dieu,  de  sa  justice  et  de  sa  bonté,  donc  de 
l'ordre  moral,  l'homme  ne  peut  rendre  la  Providence 
responsable  du  mal.  «  Le  mal  moral  est  incontesta- 
blement notre  ouvrage;  le  mal  physique  ne  serait 
rien  sans  nos  vices  qui  nous  l'ont  rendu  sensible.  »  Et 
c'est  encore  parce  que  l'homme  a  faussé  sa  nature  que 
le  mal  est  entré  dans  le  monde.  «  C'est  l'abus  de  nos 
facultés  qui  nous  rend  malheureux...  Otez  nos  fu- 
nestes progrès,  nos  erreurs  et  nos  vices,  ôtez  l'ouvrage 
de  l'homme  et  tout  est  bien  ».  Profession,  p.  79  et  81. 
Cf.  Lettre  à  Voltaire  du  18  août  1750  ou  Lettre  sur  la 
Providence.    Voir  col.    106. 

3°  L'homme  :  «  L'homme  natt  bon;  c'est  la  société 
qui  le  déprave.  »  —  Dans  la  nature  ou  l'ordre  provi- 
dentiel des  choses,  l'homme,  seul  capable  de  penser, 
de  juger,  surtout  de  se  déterminer  librement,  occupe 
incontestablement  le  premier  rang.  Que  peuvent  le^ 
objections  d'Helvétius,  de  Diderot  contre  ce  fait  : 
J'ai  le  sens  intime  de  ma  liberté.  Profession,  p.  67-74. 
Ma  liberté  explique  aussi  le  mal.  Voir  plus  haut.  Il  y 
a  donc  en  l'homme  un  principe  immatériel,  lame. 
Est-elle  immortelle?  Pourquoi  non?  ■  Si  elle  est  imma- 
térielle, elle  peut  survivre  au  corps.  »  Si  elle  l'est, 
«  la  providence  est  justifiée  »,  ibid.,  p.  S4  et  mon 
sentiment  intérieur  de  justice  satisfait.  L'est-clle  par 
nature?  Je  ne  sais;  «  mon  entendement  ne  conçoit 
rien  sans  bornes.  »  P.  86.  Et  qu'importe?  Les  bons 
seront  récompensés  et  les  méchants  punis,  mais  com- 
ment? Chose  certaine  :  nous  restons  nous-mêmes  et 
le  souvenir  de  ce  que  nous  avons  fait,  alors  que  «  la 
beauté  de  l'ordre  frappera  toutes  les  puissances  de 
notre  àme  »,  et  que  ■  la  voix  de  la  conscience  reprendra 
sa  force...,  fera  la  félicité  des  bons  et  le  tourment  des 
méchants.  La  volupté  pure  qui  naît  du  contentement 
de  soi-même  et  le  regret  amer  de  s'être  avili,  distin- 
gueront par  des  sentiments  inépuisables  le  sort  que 
chacun  se  sera  préparé.  »  P.  88.  Ainsi  le  veulent  la 
bonté  de  Dieu  et  les  lois  de  l'ordre  plus  encore  que  le 
mérite  de  l'homme.  P.  89.  Y  aura-t-il  après  la  vie 
«  d'autres  sources  de  bonheur  et  de  peines  »?  Je  ne 
sais.  P.  88.  Le  malheur  des  méchants  sera-t-il  éternel? 
Je  ne  sais,  mais  «  qu'est-il  besoin  d'aller  chercher 
l'enfer  dans  l'autre  vie?  11  est  dès  celle-ci  dans  le 
cœur  des  méchants.  »  P.  90. 

Comment  l'homme  est-il  apparu  sur  la  terre?  Rous- 
seau ne  s'en  inquiète  pas.  De  l'élévation  de  l'homme  à 
l'état  surnaturel,  du  péché  originel  et  de  ses  consé- 
quences, il  est  encore  moins  question.  Rousseau  dis- 
tingue cependant,  tout  comme  la  révélation,  trois 
phases  dans  la  vie  de  l'humanité.  L.  Boutroux,  Re- 
marques sur  la  philosophie  de  Rousseau  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  265-274. 

1.  Une  phase  privilégiée,  où  l'homme  est  bon  et 
heureux,  parce  qu'à  l'état  de  pure  nature.  Il  est  bon 
alors,  non  au  sens  chrétien,  ni  en  ce  sens  qu'il  eût  obéi 
volontairement  à  la  loi  morale,  mais  en  ce  sens  que, 
obéissant  uniquement  à  ses  instincts  et  d'abord  à 
l'instinct  de  conservation,  sans  lien  social,  sans  obli- 
gation à  l'égard  de  qui  que  ce  soit,  avec  des  besoins 
très  courts,  sans  vie  intellectuelle,  il  ne  nuit  à  personne. 
En  ce  sens  plus  élevé  aussi  que  ses  instincts  naturels 
l'ordonnant  à  son  bien  propre,  ils  l'établissent  dans 
l'ordre  universel.  11  est  heureux  en  ce  sens  que  ses 


désirs  et  ses  besoins  sont  satisfaits.  C'est  la  phase  de 
l'instinct  plus  que  de  l'intelligence,  de  l'individualité, 
de  l'égalité  et  de  l'état  providentiel  de  l'homme. 

2.  La  chute  ou  le  péché.  Par  une  loi  de  son  dévelop- 
pement et  devant  certaines  difficultés,  l'homme  fit 
appel  a  ces  deux  moyens  qui  multipliaient  sa  force  : 
l'intelligence  qu'il  tenait  de  la  nature  et  l'association 
qui  ne  répugnait  pas  à  un  sentiment  à  lui  naturel  de 
sympathie.  Rien  de  mal  jusqu'ici.  Mais,  capable  d'er- 
reur et  d'excès,  parce  que  libre,  l'homme  ne  sut  pas 
maintenir  l'intelligence  et  l'association  dans  le  sens  et 
les  limites  que  voulait  la  bonne  nature.  L'intelligence 
se  subordonna  le  sentiment  auquel  la  nature  a  réservé 
le  primat  de  l'âme;  et  alors  se  formèrent  «sans  pré 
occupation  des  fias  de  l'individu,  c'est-à-dire  des  fins 
naturelles  de  l'homme,  et  au  mépris  de  l'égalité 
naturelle  de  tous,  les  groupes  appelés  sociétés  et  dans 
ces  sociétés  se  développèrent,  sous  le  nom  de  lettres  et 
d'arts,  des  créations  où  l'esprit  dominait  le  cœur  et  qui. 
par  suite,  n'étaient  elles-mêmes  que  des  instruments 
de  corruption  ».  Boutroux,  loc.  cit.,  p.  266-267.  C'est 
vraiment  un  état  de  péché,  d'inégalité,  d'esclavage, 
de  chute. 

3.  Le  relèvement.  L'homme  est-il  condamné  à 
vivre  toujours  hors  de  sa  nature?  Non.  Peut-il  donc 
revenir  en  arrière?  Ce  serait  impossible  et  funeste  :  si 
l'homme  en  passant  de  l'état  individuel  à  l'état  social 
a  perdu  certains  avantages,  il  en  a  gagné  d'autres  et 
considérables.  Cf.  col.  104.  Et  les  abus  eux-même. 
—  on  l'a  vu  par  Julie  —  peuvent  être  des  instruments 
de  régénération.  Il  s'agit  de  concilier  avec  les  avan- 
tages de  l'état  de  nature  ceux  de  l'état  social,  dans 
l'individu,  dans  la  famille  et  dans  la  société.  Et  c'est 
a  cette  tâche  que  Rousseau  a  prétendu  s'appliquer. 
Sur  ces  points,  voir  en  particulier  les  deux  Discours 
et  le  Contral.social;  cf.  A.  Schinz,  La  théorie  de  la  bonté 
naturelle  de  l'homme  chez  Rousseau,  2  in-4",  Paris, 
1913-1914. 

4°  L'homme  et  Dieu,  ou  la  religion.  —  On  trouvera 
surtout  ces  idées  dans  :  Lettre  à  d'Alemberl  (début), 
t.  ni,  p.  115-118;  la  S'ouvelle  Hélolse,  principalement 
la  profession  de  foi  de  Julie  mourante,  part.  VI, 
lettre  xi.  t.  n,  p.  362  sq.,  et  aussi,  lettre  vin,  p.  353- 
356  ;  la  Profession  de  foi  du  vicaire  savoyard;  le  Contrat 
social,  1.  IV,  c.  vin  ;  Lettre  à  M.  de  Beaumont  et  Lettres 
écrites  de  la  montagne. 

1.  Xécessilé  individuelle  et  sociale  de  la  religion.  — 
Depuis  Bayle,  qui  a  posé  en  principe  que  la  morale  est 
indépendante  de  toute  croyance  religieuse  et  de 
toute  spéculation  métaphysique,  les  philosophes 
soutiennent  que  l'on  peut  être  honnête  homme  sans 
religion  et  qu'une  société  d'athées  pourrait  constituer 
une   véritable   société.   Et   cela  pour   trois  raisons   : 

Jamais  la  vérité  ne  peut  rendre  malheureux  », 
d'Holbach,  Système  de  la  nature,  2  vol.  in-8°,  t.  n, 
Londres,  1770,  p.  201.  Il  y  a  des  athées  honnêtes  gens 
et  combien  de  crimes  ont  été  commis  au  nom  de  la 
religion.  Enfin  «  la  religion  n'a  été  inventée  que  pour 
éviter  aux  souverains  le  soin  d'être  justes  ».  Helvétius, 
De  l'esprit,  Paris,  1758,  in-4°,  p.  24.  Cf.  P.-M.  Masson, 
Liousseau  contre  Helvétius,  dans  Revue  d'histoire  litté- 
raire, t.  xvin,  p.  103-124.  Contre  eux,  Rousseau  sou- 
tient que  «  l'oubli  de  toute  religion  conduit  à  l'oubli  des 
devoirs  de  l'homme  »  et  il  parle  avec  mépris  de  «  la 
morale  d'un  athée  ».  Profession  de  foi,  p.  7.  D'autre 
part  «  jamais  État  ne  fut  fondé  que  la  religion  ne  lui 
servit  de  base  »,  Contrat  social,  p.  322,  et  le  souverain 
a  le  droit  et  presque  le  devoir  d'imposer  à  ses  sujets 
tels  dogmes  «  comme  sentiments  de  sociabilité  •  et  de 
ne  pas  tolérer  les  athées.  Ibid.,  p.  330.  Mais  quelle 
religion?  Certainement   pas  une  religion  révélée. 

2.  Critique  des  religions  révélées.  —  a)  Critique  de  la 
révélation  en  général.  —  Qu'elle  soit  possible  métaphy- 
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siquement,  Rousseau  ne  se  le  demande  pas.  Il  ne  se 
place  que  sur  le  terrain  moral.  Or  ici,  une  révélation 
parait  en  contradiction  avec  l'ordre  providentiel 
dont  la  Nature  est  l'expression.  Seules  peuvent  donc 
être  révélées,  parce  qu'alors  plus  accessibles  au  grand 
nombre,  1er,  vérités  dont  «  la  lumière  intérieure  »  peut 
rendre  certain.  Pourquoi  Dieu  voudrait-il  que  je  le 
serve  •  autrement  que  selon  les  lumières  qu'il  donne  à 
mon  esprit  et  les  sentiments  qu'il  inspire  à  mon  cœur?  » 
Profession,  p.  132.  Et  à  quoi  bon?  Que  peut-on  «  ajouter 
pour  la  gloire  de  Dieu,  pour  le  bien  de  la  société,  pour 
mon  propre  avantage  aux  devoirs  de  la  loi  naturelle?... 
Voyez  le  spectacle  de  la  Nature,  écoutez  la  voix  de 
la  conscience.  Dieu  n'a-t-il  pas  tout  dit  ainsi?  Ibid., 
p.  133.  D'ailleurs  les  révélations...  ne  font  que  dégrader 
Dieu,  en  lui  donnant  des  passions  humaines.  Loin 
d'éclaircir  les  notions  du  grand  Être,  les  dogmes  parti- 
culiers les  embrouillent  ;  loin  de  les  ennoblir,  ils  les 
avilissent:  ...aux  mystères  qui  les  environnent,  ils 
ajoutent  des  contradictions  absurdes.  Dans  Mande- 
ment de  M.  de  Beaumont,  §  12,  loc.  cit.,  p.  750.  Cf.  Pro- 
fession, p.  133.  Et  l'homme  «ils  le  rendent  orgueilleux, 
intolérant,  cruel.  Je  n'y  vois  que  les  crimes  des 
hommes  et  les  misères  du  genre  humain.  »  Ibid. 

Comment  ensuite,  parmi  les  religions  qui  se  disent 
révélées  et  qui  ont  chacune  leurs  partisans,  reconnaî- 
trai-je  la  vraie?  Dieu  ne  m'a  pas  parlé  à  moi  et  «  il  me 
faut  des  raisons  pour  soumettre  ma  raison  ».  Ibid., 
p.  139.  S'il  y  a  une  révélation  divine  «que  Dieu... 
punisse  de  méconnaître,  il  lui  a  donné  des  signes  cer- 
tains et  manifestes,  ...de  tous  les  temps  et  de  tous  les 
lieux,  également  sensibles  à  tous  les  hommes  ».  Ibid. 
Or,  toutes  s'appuient  sur  des  affirmations  humaines  qui 
prétendent  se  prouver  par  le  miracle.  Que  faut-il  en 
penser? 

Rousseau  a  écrit  du  miracle  à  trois  reprises  coup 
sur  coup  dans  la  Profession  de  foi,  p.  143-149,  dans  la 
Lettre  à  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  785-788,  et  surtout  dans 
la  troisième  des  Lettres  écrites  de  la  montagne,  loc.  cit., 
p.  25-38. 

Métaphysiquement,  que  le  miracle  soit  possible  à 
Dieu,  «  cette  question  ...serait  impie,  si  elle  n'étail 
absurde  ».  Troisième  Litre  de  la  montagne,  loc.  cit., 
p.  29.  Mais,  du  point  de  vue  moral,  Rousseau  'e  rend 
impassible,  sans  se  prononcer,  «  les  plus  grandes  idées 
que  nous  puissions  avoir  de  la  sagesse  et  de  la  majesté 
divine  étant  pour  la  négative  ».  Ibid.,  p.  30.  D'un 
autre  côté,  le  miracle  ne  m'offre  aucune  certitude.  Je 
n'en  vois  pas,  je  ne  puis  donc  le  connaître  que  par  le 
témoignage.  Mais  alors  «  que  d'hommes  entre  Dieu  et 
moi  »;  Profession,  p.  141.  J'ai  besoin  d'une  garantie 
divine;  je  ne  trouve  que  des  garanties  humaines.  Et 
«  mille  hommes  viendraient  me  dire  qu'ils  ont  vu  un 
miracle  que  je  ne  les  croirais  pas  ».  Troisième  lettre 
de  la  montagne,  p.  30.  Le  miracle  est  invérifiable. 
«  Pour  en  juger,  il  faudrait  connaître  toutes  les  lois 
de  la  nature  »,  et  l'étude  de  la  nature  ne  cesse  de 
révéler  des  merveilles  naturelles.  Puis  toutes  les  reli- 
gions invoquent  des  miracles  en  leur  faveur.  Comment 
distinguer  les  miracles  en  faveur  de  la  vraie  doctrine 
des  autres?  Par  la  doctrine?  Mais  alors  à  quoi  servent- 
ils  si  la  vraie  doctrine  est  déjà  prouvée?  Ibid.,  p.  33. 
Enfin  il  ne  semble  pas  qu'il  y  ait  un  lien  nécessaire 
entre  le  miracle  et  la  doctrine.  «  Jésus  n'a-t-il  pas  refusé 
aux  Juifs  de  se  prouver  par  îles  miracles?  Luther  et 
Calvin  n'ont-ils  pas  été  crus  sans  miracles?  «  Ibid., 
p.  27-29;  Deuxième  lettre  de  la  montagne,  p.  23  24.  Cf. 
E.  Bruneteau,  Quelques  théories  éliminalrices  du 
miracle,  v.  J.-J.  Rousseau,  dans  Revue  pratique 
d'apologétique,  1"  juin  1915,  p.  229-232  et  ici,  Mi 
RAa  E,  t.  x,  col.  1788-1789. 

Qu'importe  le  miracle  d'ailleurs.  Deux  choses  seules 
permettent    d'apprécier    une    religion    :    la    doctrine 


comparée  «  aux  notions  que  la  raison  nous  donne  de 
l'Etre  suprême  et  du  culte  qu'il  veut  de  nous  »  et 
«  ses  effets  temporels  et  moraux  sur  la  terre  ...le  bien 
et  le  mal  qu'elle  peut  faire  à  la  société  et  au  genre 
humain».  Lettre  à  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  776-777.  Si  donc 
une  religion  montre  «  un  Dieu  qui  commence  par  se 
choisir  un  seul  peuple  et  qui  n'est  pas  le  père  commun 
des  hommes,  qui  destine  au  supplice  le  plus  grand 
nombre  de  ses  créatures,  ce  Dieu  n'est  pas  le  Dieu 
clément  et  bon  que  ma  raison  m'a  montré  »,  Profession, 
p.   147-149,  et  cette  religion  n'est  pas  la  vraie. 

b)  (Critique  du  catholicisme  en  particulier.  —  Julie 
mourante,  loc.  cit.,  p.  303  et  Rousseau,  Lettre  à  Beau- 
mont, loc.  cit.,  p.  772.  exaltent  le  protestantisme  comme 
«  la  religion  la  plus  raisonnable  et  la  plus  sainte  », 
et  dans  sa  Seconde  lettre  de  la  montagne,  loc.  cit.,  p.  21 , 
Rousseau  se  vante  d'avoir  combattu  les  dogmes  pro 
prement  catholiques.  Il  ne  reconnaît  aucune  autorité 
à  l'Église.  Malgré  un  grand  appareil  de  preuves  », 
cette  autorité,  invérifiable  pour  la  masse,  n'a  d'autre 
base  que  cette  affirmation  de  l'Église  :  «  Je  décide 
que  je  suis  infaillible,  donc  je  le  suis.  »  Cf .  Profession, 
p.  105.  Et,  d'une  part,  le  catholicisme  enseigne  l'ab- 
surde —  dans  la  transsubstantiation,  par  exemple  — 
d'autre  part,  ses  effets  sont  funestes.  Il  est  anti-social  : 
il  oppose  l'autorité  à  l'autorité;  il  est  intolérant  :  hors 
de  l'Église  point  de  salut;  «  insistant  plus  sur  le 
dogme  que  sur  les  devoirs  »,  oublieux  de  l'espri:  du 
Christ  «  qui  n'ordonnait  de  croire  que  ce  qui  était 
nécessaire  pour  le  salut  »,  il  fait  «  des  fidèles  toujours 
sûrs  d'être  bons  chrétiens  pourvu  qu'on  ne  brûle  pas 
leurs  livres  et  qu'ils  ne  soient  pas  décrétés  »  et  un 
clergé  i  indifférent  à  la  cause  de  Dieu,  pourvu  qu;  la 
sienne  soit  en  sûreté  ».  Lettre  ù  Beaumont,  p.  792,  772, 
791.  Rousseau  n'aurait  pas  été  de  son  temps  s'il 
n'eût  pas  blâmé  le  célibat  ecclésiastique.  Profession, 
p.  23  et  n.  1. 

c)  Critique  du  calvinisme  orthodoxe.  —  Les  reproches 
qu'il  adresse  au  catholicisme  retombent,  il  le  sait  et 
il  y  consent,  sur  le  calvinisme  orthodoxe,  qui  a  un 
Credo  où  des  mystères  sont  acceptés  et  qui  prétend 
l'imposer.  Mais  personne  n'a  mieux  souligné  que  lui  la 
contradiction  où  se  trouvent  les  orthodoxes  par 
rapport  à  la  vraie  Réforme.  La  Réforme  à  ses  origines, 
dit-il,  se  ramène  à  «  ces  deux  points  fondamentaux  : 
reconnaître  la  Bible  pour  règle  de  sa  croyance  et 
n'admettre  d'autre  interprète  du  sens  de  la  Bible  que 
soi  »,  autrement  dit  que  ses  lumières  naturelles.  D  ■ 
1  i,  pour  le  protestantisme,  l'obligation  de  la  tolérance. 
Avec  ■  leurs  formules  de  profession  de  foi  »,  avec  leur 
intolérance  doctrinale,  les  Églises  orthodoxes  sont 
donc  hors  de  leur  voie.  Deuxième  lettre  de  la  montagne, 
toc.  cit.,  p.  17  sq.  Cf.  J.  Gaborel,  Calvin  et  J.-J.  Rous- 
seau, in- 10,  Genève,  1878. 

3.  La  vraie  religion  selon  Jean-Jacques.  —  Distin- 
guant la  »  religion  de  l'homme  »,  membre  de  l'huma- 
ni.é,  et  la  religion  du  citoyen",  membre  d'une  nation, 
Contrat  social,  p.  322,  il  juge  que  la  religion  naturelle, 
«  le  vrai  théisme  »,  est  la  vraie  religion,  parce  que 
commune  à  tous  lis  hommes,  n'imposant  que  des 
dogmes  accessibles  a  la  lumière  naturelle  et  la  morale 
éternelle;  enfin  se  présentant  à  l'état  de  religion  pure, 
c'est-à-dire  «sans  temples,  sans  rites,  sans  autels, 
bornée    au    culte    intérieur    du    Dieu    suprême»    — le 

culte  extérieur  étant  un  cérémonial  —  et  «  aux  devoirs 

éternels  île  la  morale  ».  Ibid.;  cf.  Profession  de  /m. 
p.  132,  133  et  sq.  Ce  ne  sera  donc  pas  une  religion 
philosophique,  appuyée  sur  des  démonstrations  meta 
physiques,  qui  ne  sérail  qu'une  laborieuse  théodicée.  A 
ce  théisme,  il  assimile.  Contrat  social,  loc.  cit.,     la  pure 

«4    simple  religi le  l'Évangile  •,  parce  que,  dans 

l'Évangile,  s.-  retrouvent  les  dogmes  du  théisme,  les 
p  nu  ipes   de   la   morale  éternelle,  et  qu'il  faut  adorer 
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Dieu  sans  les  cérémonies,  «  en  esprit  et  en  v.  i 
Contrai  social,  loc.  cit. 

Quant  à  la  religion  du  citoyen,  «  la  religion  civile  «, 
ses  dogmes,  on  l'a  vu  plus  haut,  col.  113.  sont  les 
dogmes  de  la  religion  naturelle,  lbid.,  p.  331. 

4.  Les  idées  politiques  de  Rousseau  et  la  doctrine 
catholique.  —  a)  ■  Puisqu'aucun  homme  n'a  aucune 
autorité  naturelle  sur  son  semblable  et  puisque  la 
ne  produit  aucun  droit,  restent  donc  les  conven- 
tions pour  base  de  toute  autorite  légitime  parmi  les 
hommes.  »  Contrat  social,  1.  I,  c.  iv,  p.  115.  —  Or.  dans 
l'encyclique  liiuturnum  (29  juin  1881),  Léon  XII 1 
i  ondamne  et  réfute  les  doctrines  qui  prétendent  faire 
d'un  contrai  l'origine  dernière  de  l'autorité  politique  : 
toute  autorité  vienl  il''  I  >i<  u.  Il  est  vrai  que  plus  haut. 
p.  111.  Rousseau  écrit  :  -Toute  puissance  vient  de 
Dieu;  mais  toute  maladie  en  vient  aussi.  » 

b)  La  puissance  absolue  du  peuple.  «  Le  pacte  social 
donne  un  pouvoir  absolu  au  corps  politique  sur  tous  ses 
membres.  »  Loc.  cil.,].  II, c.  iv.  p.  154.  Même  en  admel 
tant  que  ce  pouvoir  se  limite  à  ce  qui  intéresse  l.i 
communauté  et  sans  tenir  compte  de  ce  que  le  souve- 
rain lui-même  détermine  cet  objet,  cette  thèse  est 
contraire  au  droit  souverain  de  Dieu.  Cf.  Syllabus. 
§  li.  Erreurs  relatives  à  la  société  civile,  xxxix. 

i  i  La  loi.  expression  de  la  volonté  générale,  ne  peut 
être  injuste,  ■  puisque  nul  n'est  injuste  envers  lui 
même  ».  Contrat  social,  1.  II,  c.  vi,  p.  169.  Mais  il  \ 
a  un  droil  naturel,  une  justice  éternelle,  à  laqui  !l  ' 
loi  i   l  obligée  il-'  se  conformer. 

il  i  Il  y  a  une  profession  de  foi  purement  civile 
dont  il  appartient  au  souverain  de  fixer  les  articles. 
Or,  le  Syllabus,  loc.  cit..  xliv.  condamne  cette  propo- 
sa i •  •  1 1  :  i  Le  souverain  a  un  droit  absolu  sur  la  religion 
des   citOJ 

e)  L'indiffcrenlisme  que  marque  la  condamnation 
de  la  formule  «  Hors  de  i'Égiis  ?  point  de  salut  » .  < 
p.  332:  le  conseil  de  rester  dans  la  reli- 
ses pères.  Profession  de  foi,  p.  190  et  n.  1.  p.  195  et  196. 
d'estimer  bonnes  toutes  les  religions.  Contrat,  p.  417,  et 
la  théorie  de  leur  relativité,  ibid.,  passim,ei  en  parti- 
culier, §  5,  Les  grandes  religions  européennes. 

fj  L'affirmation  que  «  le  christianisme  romain  i 
s'oppose  à  l'unité,  au  bon  ordre  et  au  bien-être  des 
nations.  Or  le  Syllabus,  loc.  cit.,  xl,  condamne  cette 
proposition  :  «  La  doctrine  de  l'Église  catholique  est 
opposée  au  bien  et  aux  intérêts  de  la  société  humaine.» 
g  )  Rousseau  a  des  formules  dont  peut  s'autoriser  le 
marxisme.  Ainsi,  quand  il  demande  «  l'aliénation 
totale  de  chaque  associé  avec  tous  ses  droits  à  la 
communauté  ».  Contrat  social,  p.  127. 

5.  La  morale  de  Jean-Jacques.  —  Rousseau  a 
devant  ses  contemporains  pour  un  moraliste  et  pour 
un  réformateur  des  mœurs.  Il  se  place  en  effet,  on 
l'a  vu.  au  point  de  vue  moral.  Mais  quelle  règle  morale 
proposait-il?  Il  rêvait  de  consacrer  à  la  question  un 
livre  qu'il  eût  appelé  Morale  sensitive;  cf.  P.  Trahard. 
Les  maîtres  de  la  sensibilité  française  au  XVIIIe  siècle, 
4  vol.  in-.s»,  Paris,  s.  d.  (1932),  t.  ni,  p.  230;  d'ailleurs 
ses  idées  morales  ressortent  de  la  Nouvelle Hélcïse,  de 
Y  Emile,  des  Rêveries,  4e  promenade.  A  leur  base  est 
évidemment  son  postulat  :«  L'homme  naît  bon;  c'est 
la  société  qui  le  déprave.  » 

Théoriquement,  l'homme  n'a  qu'à  suivre  !a  Na1  ut  . 
par  où  il  rentre  dans  l'ordre  providentiel.  Or  la  Nature 
donne  comme  but  à  la  vie  le  bonheur.  Pour  at  Ici  idrc 
ce  but  l'homme  n'a  pas  à  s'inspirer  d'une  règle  morale 
surnaturelle  ou  basée  sur  une  démonstration  méta- 
physique, mais  à  écouter  son  coeur,  sa  conscience,  voix 
infaillible  et  sans  appel  de  la  Nature.  Par  là,  il  aura  la 
perception  directe  du  bien  et  du  mal.  «  Les  vrais 
penchants  de  la  Nature  étant  tous  bons  >  et  «  tous  les 
premiers   mouvements   de   la   Nature   étant   bons   et 


droits  »,  Dialogues,  t.  iv,  p.  5  et  4,  l'homme  n'a  pas  à 
combattre  ses  passions;  ce  sont  des  principes  d'action. 
Or,  ses  deux  tendances  générales  sont  l'amour  de  soi  et 
la  sympathie  qui  le  prédispose  à  ses  devoirs  envers  ses 
semblables  :  justice  et  bonté.  Qu'il  obéisse  à  ses  pen- 
chants et  la  morale  est  satisfaite  et  le  bonheur  assuré  : 
Sois  juste  et  tu  seras  heureux.  » 
Pratiquement,  les  choses  ne  sont  pas  aussi  faciles 
et  l'homme  doit  d'abord  veiller  à  ce  que  sa  conscience 
m-  soit  pas  faussée  par  les  préjugés  de  la  société, 
qu'elle  soit  maintenue  dans  l'état  même  où  la  veut 
li  Nature;  il  doit  faire  appel  à  la  vertu,  c'est-à-dire  à 
l'effort  et  à  la  lutte  contre  ses  passions,  devenues  éga- 
lement,  par  l'influence  du  milieu  social,  de  forces  bien- 
faisantes qu'elles  étaient,  des  forces  qui  le  détournent 
de  la  justice  et  de  la  bonté  :  ainsi  l'amour  de  soi  devenu 
l'amour-propre. 

C'est  là  une  morale  personnelle,  basée  sur  le  sens 

moral  individuel,  qui  veut  atteindre  le  bonheur  par 

i  ici  des  devoirs  de  justice  et  de  bonté  et  qui  fait 

appel  à  la  vertu,  sans  que  cependant  la  vertu  vaille 

lu  spontanéité  de  la  nature. 

111.  Influence  de  Rousseau.  —  Elle  fut  t  prodi- 
gieuse ».  dit  Boutroux.  loc.  cit.,  p.  268.  Naturellement 
elle  s'exerça  en  France,  mais  ce  fut  dans  tous  les 
ordres.  Dans  !a  li.térature,  le  romantisme  relève  de 
lui.  Cf.  les  Histoires  de  la  littérature  française  au 
xixe  siècle,  et  D.  Mornet.  Le  sentiment  de  la  nature  en 
France  de  Rousseau  à  Bernardin  de  Saint-Pierre, 
Paris.  1907,  in-8°:  Le  romantisme  en  France  au 
XVIIIe  siècle,  Paris,  s.  d.  '1912).  in-12:ainsi  que  P.Las- 
serre,  Le  romantisme  français.  Paris.  1907,  in-12.  En 
politique,  Rousseau  fut  le  dieu  de  la  Révolution, 
J.  Lemaïtre,  loc.  cit.,  p.  346.  Il  ne  fut  ni  l'unique 
maître  intellectuel  de  la  Révolution,  cf.  D.  Mornet, 
Les  origines  intellectuelles  de  la  Révolution  française, 
2e  édit.,  Paris,  1934,  in-8°.  ni  le  maître  d'un  seul 
parti  —  la  Montagne,  voir  Louis  Blanc,  Histoire  de  la 
Révolution,  t.  n,  1.  X,  c.  i  —  mais,  à  toutes  ses  étapes, 
la  Révolution  relève  de  lui  d'une  façon  plu;  ou  moins 
évidente,  mais  réelle.  Cf.  entre  autres.  C.  Champion, 
Rousseau  el  la  Révolution  française,  Paris,  1910.  in- 10: 
G.  Beaulavon,  loc.  cit.,  Introduction,  p.  73  sq.,  qui 
s  ignale  en  particulier  l'influence  du  Contrai  social  sur  la 
politique  religieuse  de  la  Révolution,  p.  81  sq.;L.-S. 
Mercier,  De  J.-J.  Rousseau  considéré  comme  l'un  des 
premiers  auteurs  de  la  Révolution,  2  vol.  in-8°,  Paris, 
1791  :  A.  Dide,  J.-J.  Rousseau,  le  protestantisme  et  la 
Révolution  française.  Paris,  1910,  in-12:  1-;.  Faguet, 
Politique  comparée  de  Montesquieu,  Voltaire  el  J.-J. 
Rousseau,  Paris.  1902,  in-16.  Pour  ce  qui  est  de  l'orga- 
nisai ion  sociale,  il  fut  le  prophète  de  l'égalité  et  par 
la  manière  dont  il  la  présente,  par  la  critique  qu'il  fait 
des  institutions  contraires,  cf.  Contrat  social,  tre  part., 
de  la  société  existante  et  de  la  civilisation  présente, 
par  les  perspectives  qu'il  ouvre  et  les  formules  qu'il 
donne  de  la  société  idéale,  par  l'autorité  sans  limites 
c!  sur  toutes  choses  qu'il  reconnaît  au  souverain,  il 
prépare  l'homme  au  marxisme  et  déjà  Babœuf  se 
réclame  de  lui.  Cf.  A.  Lichtenberger,  Le  socialisme 
i  i  vui'  siècle,  Paris,  1895,  in-S°;  C.  Bougie.  Rousseau 
et  le  socialisme,  dans  Revue  de  métaphysique  el  de 
morale,  1912,  p.  341-352:  J.  Jaurès,  Les  idées  poli- 
tiques et  sociales  de  Rousseau,  ibid.,  p.  371-389; 
F.  Haymann,  UeberJ.-J.  Rousseau's  Sozialphilosophie, 
Leipzig.  1928,  in-iS».  Dans  l'ordre  de  la  pensée,  sans 
qu'une  école  soit  née  de  lui,  on  a  pu  écrire  :  «  La  plus 
puissante  des  influences  qui  se  soient  exercées  sur 
l'esprit  humain  depuis  Descartes  est  incontestable- 
ment celle  de  Jean- Jacques  Rousseau.  La  reforme 
qu'il  opéra  dans  le  domaine  de  la  pensée  pratique, 
fut  aussi  radicale  que  l'avait  été  celle  de  Descartes 
dans   le  domaine  de  la  spéculation  pure.  Lui  aussi 


129 


ROUSSEA  l.     INFLUENCE 


[30 


remit  tout  en  question  ».  G.  Beaulavon,  J.-J.  Rous- 
seau el  l'esprit  cartésien,  dans  Revue  de  métaphysique 
eidemorale,  1er  janvier  1937.  p.  325.  Pour  son  influence 
dans  l'ordre  religieux,  voir  plus  loin. 

Et  cette  influence  fut  cosmopolite.  En  Allemagne, 
elle  fut  «  au  moins  égale,  sinon  plus  exclusive  et  plus 
décisive  même  qu'en  France.  En  même  temps  qu'il 
enfantait  une  génération  de  sophistes  confus,  de 
déclamateurs  boursouflés  et  de  libertins  larmoyants, 
il  inspiiait  les  poètes  et  enseignait  les  philosophes  : 
Schiller  et  Kant  relèvent  de  lui.  •  A.  Sorel,  L'Europe 
et  la  Révolution  française,  ï"  part..  Les  mœurs  poli- 
tiques cl  les  traditions,  p.  104-105.  Cf.  V.  Delbos, 
Rousseau  et  Kant.  dans  Reime  de  métaphysique  cl  de 
morale.  1912,  p.  429- 139;  J.  Bcnrubi,  Goethe  el  Schiller, 
continuateurs  de  Rousseau,  ibid.,  p.  442-400.  «  11 
pénétre  l'Italie  comme  il  a  conquis  l'Allemagne.  11  y 
pénètre  moins  absolument  peut-être;  mais  les  premiers 
des  Italiens  relèvent  de  son  influence  :  c'est  le  cas  de 
Bcccaria;  c'est  surtout  le  cas  de  Filangieri.  >  A.  Son  1, 
toc.  cit..  p.  105.  S'il  a  compté  des  maîtres  en  Angli  ti  rre 
■ —  Locke  par  exemple  —  il  y  comptera  aussi  des 
disciples.  Enfin  parmi  ses  fervents  se  place  Tolstoï 
Cf.  G.  Dwelshauvers,  Rousseau  et  Tolstoï,  dans  Revue 
•  physique  et  de  morale,  1912,  p.  461-482;  Mil;"  -I. 
Markowitch,  J.-J.  Rousseau  et  Tolstoï,  in-Ku.  Paris. 
1928. 

Personne  ne  conteste  l'influence  religieuse  de  Jean- 
Jacques.  Mai.  un  problème  se  pose.  Cette  influence 
s'est-ellc  exercée  finalement  en  faveur  du  christia- 
nisme, voire  du  catholicisme?  Ainsi  le  veuf  P.-M. 
Masson  qui  écrit,  op.  cil.,  t.  ni,  p.  35S  :  «  Jean- 
Jacques  aura  été  l'un  des  mainteneurs  du  catholicisme 
dans  l'élite  intellectuelle  française,  non  pas,  sans  doute, 
du  dogme  catholique  comme  tel.  mais  de  cette  si  lisi- 
bilité chrétienne  qui,  dans  un  pays  de  tradition  catho- 
lique, facilite  pratique  nu  nf  l'adhésion  au  dogme,  ou 
autorise,  du  moins,  un  compromis  silencieux  avec  lui: 
...ce  fils  de  Calvin  aura  travaillé  pour  le  triomphe  du 
papisme.  »  V.  Giraud,  de  son  côté,  dit,  mais  avec-  plus 
de  réserve:  »  Contre  les  assauts  tumultueux  du  natu- 
ralisme et  du  paganisme  renaissants  qui  menaçaient 
de  tout  envahir,  il  a  défendu  l'idée  chrétienne.  »  Le 
christianisme  de  Chateaubriand,  2  vol.  in->i".  Paris, 
t.  ï.  Les  origines,  1025,  p.  113.  A.  Monod,  dans  son 
livre.  De  Pascal  à  Chateaubriand  :  Les  défenseurs 
français  du  christianisme,  Paris,  1010.  in-.Ns'.  compte 
Rousseau  parmi  ces  défenseurs.  Voir  c.  îx.  J.-J.  Rous- 
seau. >  A  considérer  l'efficacité  de  ses  œuvres,  dit-il 
même,  Rousseau  est  le  premier  apologiste  du  siècle-. 
le  restaurateur  de-  la  religion.  »  p.  409.  11  e-st  vrai  que 
A.  A. oi  od  entend  par  foi  fides  qua  creditur  el  par 
christianisme  le-  protestantisme  libéral.  Sans  contester 
la  pailie  .négative  et  destructrice  de  l'œuvre  de  Rous- 
seau, ces  auteurs  invoquent  pour  justifier  leur  thèse 
les  attaques  de  Jean-Jacques  contre  les  doctrine;  reli 
-ii  uses  il  moi  ali  s  d<  s  philosophes  — V  tir,  par  exemple, 
Masson,  I  <ii'M<m  contre  Helvélius,  dans  Repue  d'his- 
toire littéraire,  janvier  1911,  p.  103-124;  G.  Maugras, 
Querelle:  de  philosophes,  Vollain  et  Rousseau,  Paris. 
1886,in-8°  —  ses  théories  sur  l'impuissance  de  la  raison, 
au  nom  de  laquelle  les  philosophes  condamnaienl  le 
christianisme  ou  plutôt  le  catholicisme, et  surl'iniailli 
bililé  du  cœur;  son  indifférence  a  l'endroit  des  ques- 
tions  de  métaphysique  pure  el  sa  résolution  de-  ne 
s'occuper  que  dis  vérité  utiles,  par  où  il  s'op 
encore  aux  philosophes;  les  dogmes  si  chrétiens  de 
l'cxhtt  nce  de  Dii  u  e1  de  la  providi  nce,  de  l'immorta- 
lité de  l'âme,  de  la  récompense  des  justes  et  de  la 
punition  des  méchants;  des  sentiments  si  religieux 
qu'il. a  restaurés  dans  les  âmes  :  le  sentiment  de  la 
dépendance  :  l'homme  dépend  non  seulement  comme 
chez  Hclvétius  de  l'univers  physique-  et  de  la  société 
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humaine,  mais  d'un  Être  souverain  et  intelligent  :  et 
voilà  renoué  le  fil,  coupé  par  le  positivisme,  qui  nous 
relie  à  un  monde  invisible...  ■  Nous  devons  collaborer  à 
l'ordre,  accepter  les  maux  (Lettre  à  Voltaire  sur  le 
dé-astre  de  Lisbonne),  adorer  notre  maître  pour  ses 
bienfaits  »:  le  sentiment  de  l'absolu  :  «  En  plein 
triomphe  du  sensualisme,  il  affirme  l'inné:  cette- 
conscience  innée  en  nous  n'est  pas  la  règle  empirique 
et  changeante  des  Encyclopédistes;  elle  a  une  valeur 
absolue:  c'est  une  communication  incessante  avec- 
Dieu.  C'est  le  sub  specie  œterni  rétabli  comme  point 
de  vue  de-  la  conduite  humaine  et  de  la  destinée  »;  le 
sentiment  mystique,  en  ce  sens  que  «  la  loi  morale-  est 
pour  lui  •  la  voix  de  Dieu  en  l'homme  »  et  qu'il  prie 
-  de  la  prière  la  plus  profondément  religieuse,  l'élé- 
vation de  l'âme  par  la  méditation  et  l'acquiescement 
a  la  volonté  divine  »;  Vappel  à  la  vertu  pour  obéir  aux 
exigences  de  ce  maître  intérieur  qu'est  la  conscience. 
A.  Monod,  loc.  cit.,  p.  411;  enfin  la  profession  de 
christianisme  que  fait  Jean-Jacques,  quand  il  affirme 
à  M.  de  Beaumont  :  «  Je  suis  chrétien  et  sincèrement 
chrétien....  très  convaincu  des  vérités  essentielles  du 
christianisme,  cherchant  à  nourrir  mon  cœur  de 
l'esprit  de  l'Évangile  »  et  quand  il  se  dil  «  heu 
reux  d'être  né  clans  la  religion  la  plus  raisonnable 
et  la  plus  sainte  qui  soit  sur  la  ferre  »,  Lettre  à 
M.  de  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  77-1.  qu'il  exalte  la  valeur 
morale  du  christ  ianisme,  dont  -  les  vérités  essentielles... 
servent  de-  fondement  a  toute  bonne  morale  »,  ibid., 
qu'il  rend  à  l'Évangile  et  à  Jésus-Christ  l'hommage 
que  l'on  sait.  Profession  de  foi,  p.   179-183. 

D'autres  critiques  ne  peuvent  accepter  cette 
théorie  :  A.  Schinz,  La  penser  religieuse  de  Rousseau, 
Paris.  1027.  in-iS":  La  pensée  de  Jean-Jacques  Rous 
seini.  Paris,  1020.  in-8°;  J.  Maritain,  Trois  réforma- 
teurs, Luther.  Descaries,  Rousseau,  Paris,  s.  d.  (1025). 
ln-12;  E.  Seillière,  Jean-Jacques  Rousseau,  Paris. 
1027.  in-,s>';  il.  Hofîding,  Jean-Jacques  Rousseau  et  su 
philosophie,  traduction  J.  de  Coussanges,  Paris.  1912, 
in-12,  et  Rousseau  et  la  religion,  dans  Revue  de  méta- 
physique et  de  morale,  1912,  p.  275-293;  Beaulavon, 
La  profession  de  foi,  introduction.  Que  Rousseau 
ait  combattu  la  libre  pensée,  qu'il  ait  réhabilité  le 
sentiment  religieux  jugé  inférieur,  qu'il  ait  même, 
sans  le  vouloir,  rapproché  certaines  âmes  du  chris- 
tianisme, voire  du  catholicisme,  ils  ne  le  nient  pas. 
mais  ils  n'acceptent  pas  que  l'on  puisse  dépasser 
ces  positions.  La  méthode  e1  les  doctrines  reli 
gieuses  de  Rousseau  le  rattachent,  disent-ils.  à  la 
philosophie  du  xvme  siècle  et  son  action  directe 
va  à  l'e-nconlrc  du  catholicisme  et  même  du  christia- 
nisme-. 

Pour  Rou  eau  comme  pour  les  philosophes,  e-n 
matière-  religieuse,  la  vraie  lumière,  c'est  la  raison  et 
tout  comme  eux  il  use  de-  l'esprit  critique.  S'il  se 
réclame  avec  cel.it  du  cœur  infaillible,  c'est  qu'il  veut 
mettre  hors  d'attaque  les  vérités  de  la  théologie  natu- 
relle auxquelles  il  tient  :  aucune  elc  cas  vérités  qui  ne 
puisse  être  acceptée  par  la  raison.  Mais  son  attitude  a 
i  ird  des  dogmes  révélés  es1  bien  claire-  :  l'élève  du 
vilain-  savoyard  les  déclare  du  domaine  de  l'incon- 
naissable, sans  qu'on  puisse  «les  concevoir  ni  les 
croire,  e1  sans  savoir  ni  les  admettre  ni  les  rejeter  -. 
Profession  de  foi,  p.  136.  Le  vicaire  savoyard  dépasse 
cette  position.  Toute  révélât  ion  lui  paraît  inutile, 
nuisible  même  ef  cela  se  comprend  :  elle  es1  -  hors 
du  bon  usage  des  facultés  -,  donc  de-  l'ordre,  ibid., 

p.  132;  invérifiable,  car  la  raison  ne  saurait  accepter 
la  preuve  par  le  miracle  epii  fait  sortir  les  choses 
de  l'ordre  naturel,  seul  compris  par  la  raison,  et 
iii.iir.  ptable,  parce  qu'avança  ni  «di  i  choses  ah  unies 
.ï  .m.  raison  .  Il>.d..\>.  149.  Le  vicaire  l'affirme: 
la  n -li    iiu   vrai   i  si   i  l'examen   de   la  conscience  e1 
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de  la  raison  »  ibid.,  p.  139;  et  s'il  ajoute  :  «  il  me 
faut  des  raisons  pour  soumettre  ma  raison  »,  tout 
l'examen  qui  suit  des  motifs  de  croire  invoqués  par  le 
christianisme  tend  à  prouver  qu'il  n'y  a  pas  de  raisons 
valables  pour  soumettre  la  raison.  Cf.  ibid.,  p.  151  sq., 
le  dialogue  entre  l'Inspiré  et  le  Raisonneur.  Nul, 
parmi  les  philosophes,  n'a  fait  une  critique  plus  ratio- 
naliste, peut-on  dire,  de  la  révélation,  donc  du  chris- 
tianisme. Voltaire,  qui  s'y  connaît,  ne  s'y  es1  pis 
trompé.  Voir  Notes  inédites  de  Voltaire  sur  la  Profession 
de  foi  du  vicaire  savoyard,  publiées  par  B.  Bouvier,  dans 
Annales  J.-J.  Rousseau,  L905,  p.  272-284.  L'une  dit  : 
■  Tout  ce  discours  se  trouve  mot  à  mot  dans  le  Poème 
de  la  religion  naturelle  et  l'épître  à  Uranie.»  Cf.  aussi 
la  brochure  de  Voltaire,  Sentiments  des  citoyens  et  ci- 
dessus,  col.   124  sq. 

Si  Bousseau  fait  l'éloge  de  l'Évangile  c'est  pour  des 
raisons  du  cœur  :  «  La  majesté  de  l'Écriture  m'étonne, 
la  sainteté  de  l'Évangile  parle  à  mon  cœur  »,  Profes- 
sion de  foi,  p.  79.  Mais  cela  ne  saurait  contrebalancer 
ceci  où  parle  la  raison  :  «  L'Évangile  est  plein  de 
choses  incroyables,  qui  répugnent  à  la  raison  et  qu'il 
est  impossible  à  tout  homme  sensé  de  concevoir  ni 
d'admettre.  »  Ibid.,  p.  183.  Et  au-dessus  de  l'Évangile 
ne  met-il  pas  le  livre  de  la  Nature?  S'il  fait  de  Jésus- 
Christ  un  Dieu,  il  entend  bien  parler  d'un  homme 
divin  dans  le  sens  où  Renan  emploiera  ce  m  (1  : 
«  N'attribuer  à  Jésus  la  divinité  que  par  communi- 
cation, écrira-t-il,  c'est  le  déclarer  purement  homme  », 
cité  par  M.  Masson,  ibid.,  p.  182,  n.  1.  Il  est  trop  indivi- 
dualiste aussi  pour  accepter  une  religion  imposée  du 
dehors  ou  prouvée  du  dehors.  C'est  ■  par  une  expérience 
immédiate  que  Dieu  peut  selon  lui  se  manife  tel 
l'homme  ».  J.  Maritain,  loc.  cit.,  p.  217.  Voir  col.  121  sq. 
Enfin,  que  l'on  prenne  tous  les  dogmes  spécifiquement 
chrétiens,  ou  bien  il  les  condamne  en  bloc,  sous  le 
nom  de  révélation,  ou  bien  il  soutient  les  thèses  oppo- 
sées, ou  bien,  pour  employer  encore  une  expression 
de  J.  Maritain,  il  les  naturalise.  Ibid..  p.  211.  Il  est 
donc  impossible  de  voir  véritablement  en  Bousseau  un 
chrétien  et  de  trouver  en  sa  doctrine  «  un  ferment  évan- 
gélique  ».  Id..  ibid.,  p.  212.  «  Le  rousseauisme,  conclut 
cet  auteur,  est  une  radicale  corruption  du  sentiment 
chrétien,  et  il  n'est  rien  de  plus  absurde  que  de  vouloir 
ensemble  concilier  une  forme  vivante  et  sa  corrup- 
tion. »  Ibid.,  p.  211-212.  Et  H.  Hoffding  écrit,  Rous- 
seau et  lu  religion,  p.  283  :  «  Il  voit  dans  les  idées  delà 
religion  naturelle  l'expression  adéquate  et  seule 
valable  du  divin.  »  Si  Rousseau  se  dit  chrétien,  c'est 
«  selon  la  doctrine  de  l'Évangile  ».  Lettre  à  Beaumonl, 
loc.  cit.,  p.  772,  c'est-à-dire,  comme  il  l'explique  lui- 
même,  ibid.,  en  ramenant  l'Évangile  aux  dogmes  du 
théisme  et  à  la  morale  éternelle,  autrement  dit,  à  la 
religion  naturelle.  Voir  col.  126.  Enfin,  que  l'on  se 
souvienne  de  sa  critique  du  catholicisme,  col.  126, 
et  de  sa  protestation  auprès  de  M.  de  Beaumont  : 
«  Heureux  d'être  né  dans  la  religion  la  plus  raison- 
nable et  la  plus  sainte  que  soit  sur  la  terre,  je  reste 
invinciblement  attaché  au  culte  de  mes  pères.  » 
Lettre...,  p.  772,  et  l'on  comprendra  que,  parmi  les 
religions  qui  se  disent  chrétiennes,  le  catholicisme 
n'eut  pas  ses  préférences.  Cf.  A.  Feugère,  Rousseau  et 
son  temps  (IX).  Le  sentiment  religieux  chez  Rousseau, 
dans  Revue  des  cours  et  conférences,  15  janvier  1936, 
p.  278-288. 

Telle  quelle,  la  religion  de  Rousseau,  entre  le  philo- 
sophisme du  xvme  siècle  et  les  religions  catholique 
ou  protestante.  «  ce  spiritualisme  ému  et  religieux,  ce 
demi-christianisme  sera  celui  de  Bernardin  de  Saint- 
Pierre;  il  sera  bien  souvent  avec  des  nuances  celui  de 
Chateaubriand;  celui  de  Lamartine,  dont  le  Jocelyn 
devra  beaucoup  au  vicaire  savoyard:  il  sera  souvent 
celui  de  George  Saml,  même  de  Michelet  jeune  et  de 
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Victor  Hugo  ».  Il  sera  aussi  «  jusque  dans  la  première 
moitié  du  second  Empire  ».  la  religion  des  bourgeois  ( 
même  des  paysans  français.  Lemaître,  loc.  cit.,  p.  28 

Il  n'y  a  pas  une  bibliographie  complète  de  Rousseau 
comme  il  y  en  a  une  pour  Pascal  ou  pour  Voltaire.  On  trouve 
cependant  une  bibliographie  plus  ou  moins  complète  dans 
Mohr,  Aperça  bibliographique  sur  le  centenaire  de  J.-J. 
Rousseau,  Bâle,  1S78;  L.  Asse,  J.-J.  Rousseau.  Biblio- 
graphie critique,  Paris,  s.  d.,  in-S°  ;  H.  Beaudoin,  La  vie 
et  les  œuvres  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1891,  2  vol.  in-8°, 
t.  il.  Bibliographie  de  Rousseau  et  des  ouvrages  relatifs  à 
Rousseau;  Th.  Dufour,  Recherches  bibliographiques  sur 
les  œuvres  imprimées  de  Rousseau,  Paris,  1925,  2  vol.  in-8°; 
G.  Lanson,  Manuel  bibliographi(iue  de  la  littérature  fran- 
çaise moderne,  Paris,  1914,  in-8",  p.  778-806;  A.  Schinz, 
Le  mouvement  rousseauiste  du  dernier  quiurl  de  siècle.  Essai 
de  bibliographie  critique,  s.  1.,  1922,  in-8°;  Bibliographie 
critique  de  Rousseau  dans  les  cinq  dernières  années,  1926; 
P.  Trahard,  op.  cit.,  p.  278-309.  Les  Annales  de  la  société 
J.-J.  Rousseau,  dont  un  volume  parait  chaque  année 
depuis  1903,  donnent  dans  chaque  volume  une  biblio- 
graphie. 

I.  Principales  éditions  des  œuvres  de  Rousseau.  — 
1°  Œuvres  complètes,  publiées  par  Du  Peyrou,  Genève,  1782- 
1790, 17  vol.  in-4°  ;  Œuvres  complètes  de  J.-J.  Rousseau,  mises 
dans  un  ordre  nouveau  avec  des  notes  historiques  et  des  éclair- 
cissements, par  V.-D.  Musset-Pathay,  Genève,  1830,  41  vol. 
in-16.  —  2°  Éditions  citées  :  Œuvres  complètes  de  J.-J. 
Rousseau,  Paris,  Furne,  1835-1836,  4  gr.  in-8",  sauf  la 
Profession  de  foi  du  vicaire  savoyard,  éd.  crit.  de  P. -M. 
Masson,  Fribourg-Paris,  1914,  in-8«,  et  le  Contrat  social, 
éd.  Beaulavon,  Paris,  1903,  in-12.  Pour  la  Correspondance, 
éd.  Dufour,  voir  plus  haut,  col.  10'. 

II.  Sources.  —  1°  Les  confessions,  12  livres  que  Bous- 
seau écrit  de  1765  à  1770  et  qui  concernent  sa  vie  jusqu'en 
octobre  1706;  et  écrits  complémentaires  :  Dialogues  ou 
Rousseau  juge  île  Jean-Jacques  et  les  Rêveries  d'un  prome- 
neur  solitaire,  son  dernier  ouvrage,  interrompu  par  la 
mort.  Toutes  œuvres  qu'il  ne  faut  pas  consulter  sans 
contrôle.  —  2°  Sa  correspondance.  Voir  Correspondance 
générale  qui  commence  en  1728  pour  se  terminer  en  1778; 
en  particulier  les  quatre  Lettres  n  M.  de  Malesherbes,  dont 
il  a  été  parlé  col.  11 1.  Sur  les  rapports  de  Rousseau  avec  Ma- 
lesherbes, cf.  P. -P.  Plan,  J.-J.  Rousseau  et  Malesherbes, 
Paris,  1912,  in-8»  ;  Sur  les  Confessions,  C.  Estienne,  Essai 
sur  les  confessions  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1856,  in-12. 

III.  Études. —  Outre  les  ouvrages  cités  de  Masson,  Beau- 
doin,  Trahard,  Schinz,  Hoffding,  Seillière,  Bitter,  Fusil, 
Proal,  voir  Bernardin  de  Saint-Pierre,  La  vie  et  les  ouvrages 
de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1907,  in-12  (édit.  Souriau); 
Mme  de  Charrière,  Éloge  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1790, 
in-S1;  Musset-Pathay,  Histoire  de  la  vie  et  des  ouvrages  de 
J.-J.  Rousseau,  Paris,  1821,  2  vol.  in-8-;  S.-X.  de  Girardin, 
Lettre  à  Musset-Pathay,  auteur  de  l'ouvrage  intitulé  :  La  vie..., 
Paris,  1824,  in-S";  G.-H.  Morin,  Essai  sur  la  vie  et  le  carac- 
tère  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1851,  in-8";  L.  Guion,  J.-J. 
Rousseau  et  le  XVIIIe  siècle,  Strasbourg,  1860,  in-8"; 
L.  Moreau,  J.-J.  Rousseau  et  le  siècle  philosophe,  Paris, 
1S70,  in-S";  J.  Morley,  Life  oj  Rousseau,  Londres,  1S73, 
2  vol.  in-8°;  F.  BrockerholT,  J.-J.  Rousseau.  Sein  Leben 
und  seiae  Werke,  Leipzig,  1874,  3  vol.  in-8°;  Saint-Marc 
Girardin,  J.-J.  Rousseau,  sa  vie  et  ses  ouvrages,  Paris,  1875, 
2  vol.  in-12;  J.  Gaborel,  J.-J.  Rousseau  et  ses  œuvres, 
biographie  et  fragments,  Genève,  1878,  in-8°;  Chuquet, 
./.-./.  Rousseau,  Paris,  1901,  in-12;  J.-F.  Nourrisson.  J.-J. 
Rousseau  et  te  rousseauisme,  Paris,  1903,  in-8°;  G.  de  Bey 
nold,  J.-J.  Rousseau  et  ses  contradicteurs,  Fribourg,  1904, 
in-S";  .1.  Benrubi,  J.-J.  Rousseau's  ethisches  Idéal,  Langen- 
salza,  1905,  in-8°;  L.  Brédif,  Du  caractère  intellectuel  et 
inoral  de  J.-J.  Rousseau,  Paris.  1906,  in-16;  F.  Macdonald, 
J.-J.  Rousseau,  a  new  study  in  criticism,  Londres,  1906, 
2  vol.  in-S";  trad.  franc,  par  G.  Roth,  Paris,  1909;  Dr  O. 
Hensel,  Rousseau,  Leipzig,  1007.  in-16;  Ducros,  J.-J. 
Rousseau.   Paris.  1908-1918,  :i   vol.   in-S";  J.-J.  Rousseaa 

iques  populaires),  Paris,  s.  d.,  in-S";  É.  Faguet,  Vie 
de  Rousseau,  Paris,  1910,  in-12;  B.  Bouvier,  J.-J.  Rousseau, 
Genève,  1912,  in-12;  Rousseau  penseur,  Paris,  1012,  in-12; 
J.  Fabre,  ./.-./.  Rousseau,  Paris,  1012,  in-12;  G.  Fonse- 
grive,  J.-J.  Rousseau.  Paris,  1913,  in-16;  ■>■  Carrère,  l.rs 
mauvais  maîtres  :  Rousseau,  Paris,  1022,  in-16;  A.  Heiclen- 
heim,  ./.-./.  Rousseau.  Personlichkeit,  Philosophie  und  Psy- 
chose, Munich,  1021,  in-8°;  R.  Gérin,  J.-J.  Rousseau,  Paris, 
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1930,  in-S°;  J.  Charpentier,  J.-J.  Rousseau  ou  le  démocrate 
par  dépit,  Paris,  1931,  in-12;  L.  Noël,  Voltaire  et  Rousseau, 
Paris,  1863,  in-12;  Voltaire,..,  sa  lutte  contre  Rousseau, 
Paris,  1878,  in-12;  G.  Desnoiresterres,  Voltaire  et  la  société 
tu  X  VIII'  siècle,  Paris,  1867-1876,  S  in-12.  t.  vi.  Voltaire  et 
Rousseau,  1S75;  G.  Bourgeaud,  J.-J.  Rousseau's  Religions- 
ohilosophie,  Genève,  1883,  in-8°;  W.  Cuendet,  La  philo- 
iophic  religieuse  de  J.-J.  Rousseau  et  ses  sources,  Genève, 
1913.  in-12;  L.  Thomas,  La  dernière  phase  de  la  pensée 
religieuse  de  Rousseau,  Lausanne,  1903,  in-8°;  L.  N'avilie, 
Nouvelle  étude  sur  la  religion  de  J.-J.  Rousseau,  Lausanne, 
1862,  in-S';  R.  Hubert,  Rousseau  et  I' Encyclopédie.  Essai 
iur  la  formation  des  idées  politiques  de  Rousseau  (1742- 
1756),  Paris,  s.  d.  (19281,  in-S>;  E.  Doumergue,  J.-J.  Rous- 
seau. ...  L'homme  religieux,  dans  l'ai  et  vie,  1912,  p.  111-  tl9, 
ioutient  cette  thèse  :  la  mort  trouve  Rousseau  en  marche 
rers  l'Évangile  de  la  croix;  L.  LSrédif, Du  caractère  intellectuel 
•t  moral  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1906,  in-16;  Sainte- 
îeuve,  Premiers  lundis,  t.  il,  p.  264-265;  Causeries  du  lundi, 
.  h,  p.  31-67;  t.  m,  p.  62-77;  Brunetière,  Éludes  critiques, 
IIP  sèr.,  p.  287  sq.;  IV«  sér.,  p.  325  sq.;  Études  sur  le 
IFIII'  siècle,  Paris,  1911,  in-12,  et  en  général  toutes  les 
Histoires  de  la  littérature  française  au  XVIIIe  siècle,  princi- 
palement, A.  Brou,  Le  ir///e  siècle  littéraire,  \.  m,  Jean- 
Jacques  Rousseau,  Paris,  1927,  in-12;  de  la  philosophie, 
principalement  L.  Bréhier,  Histoire  de  la  philosophie,  t.  il, 
°hilosophie  moderne,  I"  part.,  XVII'  et  XVI II'  siècles;  les 
tenues  d'histoire  littéraire  ou  de  philosophie  :  Les  Annales 
J.-J.  Rousseau,  olîrent  de  nombreux  et  importants  articles. 
(..   Constantin. 

1 .  ROUSSEL  Claude.  —  Né  à  Vitry,  le  1"  juin 
1720,  il  vint  achever  ses  études  à  Paris  et  fut  ordonné 
prêtre  à  Chàlons,  où  il  enseigna  la  philosophie  et  devint 
:uré  de  Saint-Germain,  en  1753  et  membre  de  l'aca- 
lémie  locale  en  1775.  11  mourut  durant  la  Révolution, 
probablement  en  1793.  Il  a  publié  les  Principes  de  la 
•eligion  ou  Préservatif  contre  l'incrédulité,  Paris,  1751 
;t  1753,  in-12,  et  Principes  sur  i Église  ou  Préservatif 
contre  l'hérésie,  Paris,  1760,  2  vol.  in-12.  Roussel  a 
publié,  en  outre,  quelques  discours  prononces  aux 
iéances  de  l'Académie  de  Chàlons,  sur  l'amour  du  tra- 
>ail,  1761,  sur  Vhomme  social,  1767,  sur  les  principes 
ie  la  philosophie  moderne,  1768. 

Michaud,  Biogr.  unio.,  t.  xx.xvi,  p.  633;  Richard  et  Gi- 
raud,  Bibl.  sacrée,  t.  xxi.  p.  25-1;  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd., 
t.  v,  col.  49. 

J.   Carreyre. 

2.  ROUSSEL  Guillaume.  —  Xé  à  Couches,  en 
N'ormandie,  en  1659,  il  entra  chez  les  bénédictins  et  fit 
ses  vœux,  le  23  septembre  1680,  à  Notre-Dame  de  Lire, 
diocèse  d'Évreux,  où  il  se  livra  à  la  prédication.  Il  se 
retira  à  l'abbaye  de  Saint-Martin  de  Pontoise,  puis  à 
Saint-Nicaise  de  Reims  et  enfin  à  Notre-Dame  d'Ar- 
genteuil,  où  il  mourut  le  5  octobre  1717.  Son  ouvrage  le 
plus  important  est  intitulé  ;  Lettres  de  saint  Jérôme,  tra- 
duites en  français  sur  les  éditions  et  sur  plusieurs  manus- 
crits 1res  anciens,  avec  des  noies  exactes  et  beaucoup  de 
remarques  sur  lis  endroits  différents,  Paris,  1703,  1707, 
1713,  3  vol.  in-8°,et  Paris.  1713,  1  vol.  in-12  'Mémoires 
de  Trévoux,  juin  1701.  p.  915-919).  Dom  Roussel  avait 
recueilli  des  matériaux  pour  une  histoire  littéraire  de 
la  France,  mais  ayant  appris  que  dora  Rivet,  son 
confrère,  avait  conçu  le  même  projet,  il  abandonna  son 
travail,  et  les  documents  qu'il  avait  rassemblés  furent, 
après  sa  mort,  confiés  a  celui  ci  (voir  Préface  de  Y  His- 
toire littéraire  de  In  France,  p.  xxxi-xxxii).  Roussel 
réédita  h-s  Avis  ei  réflexions  sur  les  devoirs  de  l'étal  reli- 
gieux, Paris,  1711.  3  vol.  in-12,  qui  furent  réimprimés 
en  1717  et  eu  17:î7. 

Tassin,  Hist.  littéraire  de  la  congrégation  de  Saint  \taur, 
Bruxelles,  1770.  in-4°,  p.  398  loi  ;  Le  Cerl  de  La  Yiéville, 
liibl.  hist.  ei  critique  des  auteurs  de  la  congrégation  de  Saint- 
Maur,  La  Haye,  1726,  in-12.  p.  432-433;  Michaud,  Biogr. 
uni».,  t.  xxxvi,  p.  632-633;  Hoejcr,  .\<«»-.  biogr.  gén., 
t.  xi. m.  col.  771-775;  Richard  et  Giraud,  Bibl.  sacrée,  t.xxi, 
P.  253-254. 

.1.   CaRREx     i 


ROUSSEL  DE  LA  TOUR.  —  Né  vers  1710,  il 
fut  conseiller-clerc  au  Parlement  de  Paris,  en  1 739  ;  lors 
de  l'expulsion  des  jésuites,  il  fut  chargé  par  le  Parle 
ment  de  faire  des  rapports  sur  les  collèges  tenus  par  les 
jésuites;  il  mourut  très  âgé  durant  les  dernières  années 
du  xvms  siècle.  Avec  les  abbés  Minard  et  Goujet, 
Roussel  a  composé  les  Extraits  des  assertions  dange- 
reuses et  pernicieuses  en  tout  genre  que  les  soi-disant 
jésuites  ont,  dans  tous  les  temps  el  persévéramment,  sou- 
tenues, enseignées  et  publiées  dans  leurs  livres,  avec 
l'approbation  de  leurs  supérieurs  el  généraux,  vérifiées  et 
collalionnées  par  les  commissaires  du  Parlement,  en 
exécution  de  l'arrêté  de  la  Cour  du  31  août  1761,  Paris, 
1762.  in-4°  et  Paris,  1762,  4  vol.  in-12.  Rousse]  a  pro- 
bablement rédigé  lie  flexions  chrétiennes  sur  le  saint 
Évangile  de  Jésus-Christ,  Paris,  1772.  in-12; Réflexions 
chrétiennes  sur  les  Épilres  cl  les  Évangiles  de  l'année, 
Paris,  1773,  in-12;  Réflexions  morales  sur  le  Livre  de 
Tobie,  avec  une  courte  explication  des  commandements 
de  Dieu  et  de  l'Église,  Paris,  1774,  in-12;  Discours  inté- 
ressant divers  sujets  de  morale,  conformes  au  règne  de 
la  vertu,  Paris,  1776.  in-12;  Philosophie  religieuse  ou 
Dieu  contemplé  dans  ses  œuvres,  Paris,  1776,  in-12.  Tous 
ces  écrits  ont  été  publiés  sous  une  forme  anonyme; 
aussi  il  y  a  eu  des  discussions  sur  la  paternité  de  ces 
ouvrages,  d'ailleurs  assez  superficiels. 

.Michaud.  Biogr.  unio.,  t.  xxxvi,  p.  635-636;  Quérard. 
La  France  littéraire,  t.  vm,  p.  240. 

J.  Carreyre. 

ROUSSELOT  Pierre,  de  la  Compagnie  de  Jésus 
(1878-1915).  —  Né  à  Nantes  le  29  décembre  1878,  il 
entra  dans  la  Compagnie  en  octobre  1S95.  Le  24  août 
1908,  il  était  ordonné  prêtre  au  scolasticat  de  Hastings. 
En  cette  même  année,  il  était  reçu  docteur  es  lettres 
pour  deux  thèses  présentées  en  Sorbonne  :  l'Intellec- 
tualisme de  saint  Thomas;  Pour  l'histoire  du  problème  de 
l'amour  au  Moyen  Age.  En  novembre  1909,  il  entrait  à 
l'Institut  catholique  de  Paris,  comme  suppléant  du 
professeur  de  théologie  dogmatique;  il  en  occupa  la 
chaire  l'année  suivante;  et,  sauf  une  interruption  d'un 
an  (1912-1913),  il  la  conserva  jusqu'à  la  mobilisation 
(1914;.  .Mobilisé  comme  sergent  au  81e  territorial,  il 
passa  sur  sa  demande  dans  un  régiment  de  marche,  le 
3018  de  ligne;  il  fut  tué  aux  Éparges,  le  25  avril  1915. 

Ceux  qui  l'ont  connu  de  près,  savent  que  cette  mort 
pour  la  France  comblait  un  de  ses  plus  chers  désirs;  ils 
ne  peuvent  que  s'en  réjouir  pour  lui;  mais  ils  sentent 
vivement  la  perte  qu'ils  ont  faite.  Intelligence  ardente 
et  pénétrante,  études  très  fortes  qui  l'avaient  enrichie, 
vie  spirituelle  profonde  qui  l'éclairait  d'une  lumière 
jalousement  contemplée,  tout  préparait  le  jeune  pro- 
fesseur a  une  carrière  exceptionnellement  féconde; 
cette  carrière  fut  brisée  par  l'appel  de  Dieu; elle  n'avait 
duré  que  cinq  ans.  Un  temps  si  court  n'a  pas  sufli  au 
théologien  pour  terminer  les  œuvres  entreprises  ni 
même  pour  mûrir  complètement  sa  pensée.  Ceux  qui 
oui  partagé  sa  vie  et  qui  ont  suivi  ses  efforts,  souvent 
douloureux,  vers  la  vérité  entrevue  savent  ce  que  lui 
oui  coéite  les  folles  et  brillantes  éludes  que  nous  lisons 
aujourd'hui;  si.  dans  certains  articles,  on  relève  des 
traces  d'une  verdi  ur  juvénile  (pie  l'âge  eût  mûrie,  ils 
n'en  sont  pas  surpris;  el  cela  ne  leur  fait  point  oublier 
l'impulsion  féconde  qu'ils  en  uni   reçue. 

\  la  soutenance,  le  P.  Rousselot,  répondant  à  M.  Del- 
bos,  lui  disait  :  «  L'originalité  de  ['intellectualisme  tho- 
i'i  éi  i  i  ■un-Mi  en  ceci,  qu'il  joint  a  une  cri- 
tique sévèn  di  la  connaissance  humaine  une  confiance 
imperturbable  dans  ses  résultats,  en  tant  que  celte 
connaissance  participe  de  l'intellection  i  C'csl  là  aussi 
m  au  livre  du  P.  Rousselot  la  solidité  de  ses 
fondements  et  la  profondeur  de  ses  perspectives.  On  \ 

pie  i j  aime  la  pi  im  mi  é  de  l'intelligeni  e, 

non  point  d<  la  rai  oi ceptueïle  et  discursive,  mais 
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de  l'intelligence  entendue  comme  étant  le  sens  du  réel, 
et  —  Dieu  étant  la  réalité  par  excellence  —  le  sens  du 
divin.  En  Dieu  créateur,  cette  intellection  est  la  saisie 
de  l'être  lui-même;  dans  l'ange,  forme  pure,  c'est  la 
vive  intuition  des  essences;  dans  l'homme,  c'est  la  con- 
naissance d'une  nature  abstraite  que  la  matière  res- 
treint et  individualise.  Mais  cette  connaissance  indi- 
gente et  obscure  tend  vers  la  lumière,  de  toute  la  force 
de  sa  vie  ;  si  l'âme  arrivait  à  se  rendre  transparente,  elle 
verrait  tout  ce  qu'elle  atteint  dans  la  transparence  de 
l'esprit.  Et  elle  comprend  que,  au  sommet  du  monde 
spirituel,  il  y  a  une  intelligence  suprême  qui  peut 
étreindre  l'être  parce  qu'elle  l'a  fait.  Cette  poussée 
vitale,  c'est  l'amour  qui  ne  peut  se  reposer  qu'en  Dieu. 

En  conclusion  de  sa  thèse,  le  P.  Rousselot  rappelle  la 
maxime  aristotélicienne  :  «  Le  devenir  a  pour  fin  l'être  », 
YÉvsotc;  Ëvexa  oûataç,  et  il  ajoute  :  «  Parce  que  l'es- 
sence suprême  est  esprit  vivant,  parce  que  surtout  la 
révélation  vient  éclairer  la  nature,  et  dirige  tous  les 
esprits  plongés  dans  le  devenir  vers  une  possession  per- 
sonnelle de  Dieu,  la  vieille  formule  grecque  se  trouve 
comme  convertible  avec  la  parole  d'amour  de  l'Apôtre  : 
non  estis  ueslri.  Le  platonisme  ontologique  qu'expo- 
saient nos  premières  pages  converge  tout  entier  vers 
l'affirmation  de  l'Idée  infinie,  pure,  divine,  qu'il  s'agit 
de  gagner  en  se  gagnant  soi-même:  il  y  a  coïncidence 
entre  la  doctrine  de  l'intellection  prenante  et  celle  de 
l'amour  supérieur  à  tout.  Entre  la  religion  et  la  philo- 
sophie, entre  la  nature  et  la  grâce,  il  y  a  harmonie  pro- 
fonde et,  dans  un  sens,  continuité  :  gratia  non  lollit 
naturam,  sed  perficit.  »  1'.  226-227. 

Les  études  suivantes  sur  Les  yeux  de  la  foi,  sur  La 
notion  de  foi  naturelle,  sur  La  métaphysique  thomiste  et 
la  critique  de  la  connaissance,  mettent  en  relief  cette 
continuité  de  la  nature  et  de  la  grâce,  cette  tendance 
incoercible  de  l'esprit  humain  qui  s'efforce  de  saisir 
l'ètre,  et  en  même  temps  l'appel  de  la  grâce  dont  la 
lumière  l'invite  et  le  guide.  Sans  cette  lumière,  estime 
le  P.  Rousselot,  l'intelligence  humaine  est  impuissante 
non  seulement  à  produire  l'acte  de  foi  salutaire,  mais 
même  à  saisir  avec  certitude  et  fermeté  le  fait  de  la 
révélation  et  les  témoignages  qui  le  garantissent.  Au 
reste,  pense-t-il,  ce  n'est  point  antérieurement  â  la  foi 
et  dans  des  démarches  préliminaires  que  l'homme  saisit 
la  révélai  ion  et  y  adhère,  c'est  dans  l'acte  de  foi  lui- 
même  ;  «  Il  nous  faut  en  effet  comprendre  que  dans  les 
connaissances  surnaturelles  dont  nous  parlons,  il  ne 
faut  point  imaginer  de  «  jugement  de  crédibilité  »  qui 
constitue  un  acte  distinct.  C'est  un  acte  identique,  que 
la  perception  de  la  crédibilité  et  la  confession  de  la 
vérité...  On  accorde  assez  volontiers  que,  la  foi  sup- 
posée présente,  sa  lumière  puisse  faire  voir  la  crédibi- 
lité. .Mais  il  n'y  a  pas  de  raison  pour  expliquer  diffé- 
remment le  premier  acte  de  foi  et  pour  refuser  de  dire 
que  la  lumière  surnaturelle  éclaire  l'acte  même  par 
lequel  on  l'acquiert.  »  Les  yeux  de  la  foi,  p.  254-255. 

Ces  thèses  ont  provoqué  des  controverses  :  M.  Tan- 
querey.  De  ftde,  1911,  p.  140,  accorde  que  «  l'acte  de 
foi  peut  parfois  être  produit,  sous  l'influence  de  la 
grâce,  sans  jugement  de  crédibilité  préliminaire  et  dis- 
tinct »:  mais  il  nie  «  qu'il  soit  impossible  qu'il  en  soit 
autrement  ».  M.  Ligeard,  art.  sur  La  crédibilité  de  la 
révélation  dans  les  Recherches  de  science  religieust  191  1. 
p.  40-57,  reconnaît  que  «  pour  saint  Thomas,  hors  la  foi 
infuse,  il  n'est  pas  de  foi  certaine:  il  est  non  moins  exact 
que  l'assentiment  du  croyant  demeure  inexpliqué,  si 
l'on  ne  considère  que  la  raison  de  croire  qui  lui  est  pré- 
sentée :  il  y  faut  ajouter  l'action  d'un  principe  de  grâce 
qui  l'incline  à  dire  oui  »;  mais  M.  Ligeard  ajoute  : 
Dans  la  théorie  thomiste,  ces  déclarations  se  réfèrent 
uniquement  a  l'adhésion  de  foi,  nullement  à  la  démons- 
tration de  la  révélation,  i  Ibid.,  p.  55.  Le  P.  1  firent,  dans 
l'article  Foi,  ci-dessus,  t.  vi,  col.  260-275,  a  longuement 


exposé  et  discuté  l'opinion  du  P.  Rousselot.  Le  P.  Rous- 
selot a  répondu  à  ces  attaques  dans  les  Recherches  de 
science  religieuse,  1914,  p.  57-69. 

Nous  ne  pouvons  ici  entrer  dans  le  détail  de  ces 
controverses,  mais  nous  croyons  utile  de  signaler  la 
position  prise  en  cette  question  par  le  P.  Gardeil.  En 
1908,  il  avait  fait  paraître  La  crédibilité  et  l'apologétique; 
en  1912,  il  donnait  de  ce  livre  une  nouvelle  édition 
«  entièrement  refondue  »  :  au  point  de  vue  logique  et 
abstrait  qu'il  avait  précédemment  adopté  il  a  substitué 
w\  <  poinc  de  vue  réel  et  concret  ».  P.  xv.  «  J'ai  donc 
considéré  toue  la  préparation  morale  à  la  foi  comme 
normalement  coextensive  â  des  secours  surnaturels, 
objectifs  et  subjectifs,  lumière  pour  l'intelligence  et 
renforcements  de  volonté.  La  préparation  morale 
apparaissait  dès  lors  comme  une  inchoatio  fidei,  une 
incubation  de  la  foi  positive...  Je  me  suis  senti,  du 
coup,  dans  un  accord  beaucoup  plus  parfait,  d'abord 
avec  les  canons  du  IIe  concile  d'Orange  et  les  traités 
correspondants  de  saint  Augustin;  puis  avec  tous  les 
passages  où  saint  Thomas  traite  de  13  foi  au  point  de 
vue  dynamique...  Je  jouissais  surtout  de  voir  s'achever 
la  pensée  génératrice  de  mon  premier  ouvrage  :  le  pa- 
rallélisme du  développement  dynamique  de  l'acte  hu- 
main avec  le  développement  dynamique  de  la  genèse  de 
la  foi.  »  P.  xv-xvn.  Les  conséquences  de  ce  changement 
de  point  de  vue  apparaissent  immédiatement  :  dans 
l'abstrait,  on  peut  construire  une  logique  purement 
naturelle  de  l'acte  de  foi;  «  mais  dans  le  concret,  dans 
la  vie  réelle,  la  grâce  ne  s'insinue-t-elle  pas  toujours 
dans  ces  premières  et  fondamentales  démarches  de 
notre  agir  humain?  »  P.  13.  L'auteur  étudie  ensuite  le 
jugement  de  crédibilité  et  il  écrit  :  «  Dans  le  dyna- 
misme  concret  de  la  genèse  de  la  foi,  le  jugement  de 
crédibilité  simple  et  le  consentement  qui  lui  correspond 
sont  aussitôt  dépassés  et  ne  peuvent  guère  être  distin- 
gués que  par  abstraction  des  actes  qui  les  suivent. Cette 
abstraction  est  d'ailleurs  légitime  et  utile...  »  P.  39. 

En  citant  ces  textes  je  ne  prétends  pas  ramener  la 
thèse  du  P.  Gardeil  â  celle  du  P.  Rousselot,  mais  seule- 
ment rapprocher  les  préoccupations  très  légitimes  qui 
commandent  la  direction  de  ces  travaux  et  leur  im- 
priment bien  des  traits  communs  :  chez  les  deux  théo- 
logiens, même  souci  de  marquer  «  le  parallélisme  du 
déve]  ippement  de  l'acte  humain  avec  le  dévelop- 
pement dynamique  de  la  genèse  de  la  foi  »;  chez 
tous  deux,  même  eflort  pour  tracer  non  plus  une  étude 
abstraite  de  la  genèse  de  la  foi.  mais  une  description  de 
sa  vie  réelle  et  concrète;  et,  par  suite,  chez  tous  deux, 
identification  de  ces  actes  que  l'analyse  dislingue, 
mais  que  la  vie  unit:  et  enfin,  chez  tous  deux,  même 
affirmation  de  l'influence  de  la  grâce  sur  ces  premiers 
actes  qui  sont  le  point  de  départ  de  la  foi,  initium  fidei. 

Si  l'on  se  place  dans  cette  perspective,  on  n'est  pas 
surpris  de  voir  le  rôle  accordé  à  la  grâce  dans  le  juge- 
ment de  crédibilité  qui  fait  accéder  à  la  foi  :  ce  secours 
surnaturel  intervient  nécessairement  non  pas  tant 
pour  suppléer  une  évidence,  à  laquelle  il  manquerait 
quelque  chose  dans  son  ordre,  que  pour  faire  recon- 
naître et  aimer  dans  le  signe  donné  par  Dieu,  par  exem- 
ple dans  le  miracle,  l'indice  d'une  révélation  qui  re- 
quiert l'hommage  docile  de  notre  assentiment.  Des 
mécréants  peuvent  bien  voir  Lazare  sortir  du  tombeau, 
mais  ce  qu'ils  en  concluront,  c'est  que  Jésus  est  un 
homme  dangereux  qu'il  faut  faire  mourir.  D'autres 
témoins  diront  comme  Xicodème  :  «  Nous  savons  que 
tu  es  un  maître  venu  de  Dieu:  car  personne  ne  peut 
faire  les  miracles  que  tu  fais,  si  Dieu  n'est  avec  lui  ». 
Mais  pour  accéder  même  à  ce  premier  degré  de  la  con 
naissance  de  foi,  il  faut  la  grâce. 

Réduite  a  ces  affirmations  fondamentales,  la  thèse 
du  P.  Rousselot  nous  parait  très  fondée  en  théologie. 
Les  développements  ultérieurs  que  l'auteur  lui  donne 
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ou\Tent  devant  nous  des  perspectives  très  séduisantes, 
mais  où  plusieurs  hésitent  à  s'engager. 

Sur  le  jugement  de  crédibilité  et  son  insertion  dans 
l'acte  de  foi  on  peut  lire  aussi  ces  remarques  de 
M.  Brunhes  (aujourd'hui  .Mgr  Brunhes,  évêque  de 
Montpellier)  :  «  Tous  les  théologiens  sont  d'accord, 
croyons-nous,  pour  admettre  que  la  première  vision 
certaine...  du  caractère  raisonnable  et  obligatoire  de 
l'assentiment  peut  n'être  pas  chronologiquement  anté- 
rieure au  premier  assentiment  lui-même,  en  sorte 
qu'au  même  instant  je  vois  que  je  dois  croire  et  je  crois. 
Certains  vont  [dus  loin,  et  admettent  qu'il  en  est  tou- 
jours ainsi.  Et  pour  justifier  leur  affirmation,  ils  font 
appel  à  la  logique  de  l'invention  et  remarquent  qu'ad- 
mettre la  valeur  d'un  signe,  c'est  nécessairement  le  sai- 
sir dans  sa  connexion  avec  la  chose  signifiée.  De  fait 
a-t-on  jamais  rencontré  quelque  esprit  qui  admette 
l'origine  divine  des  miracles  de  l'Évangile  ou  des  signes 
Ljui  accompagnent  l'Église  sans  admettre  du  même 
coup  la  mission  divine  de  Jésus  et  celle  de  l'Église?  Et 
reconnaître  cette  mission  de  Jésus  et  de  l'Église,  n'est- 
ce  pas  déjà  avoir  la  foi.  une  foi  implicite  peut-être,  mais 
!rès  réelle1?  Ces  auteurs  conçoivent  qu'il  y  a  entre  la 
reconnaissance  certaine  de  la  crédibilité  et  la  volonté  de 
?roire  une  priorité  et  une  causalité  réciproques,  et  ils 
entendent  bien  rattacher  cette  conception  aux  ensei- 
gnements de  saint  Thomas  sur  l'acte  de  fui.  »  La  loi  el 
sa  justification  rationnelle,  1928,  p.  49,  n.  1  :  et  l'auteur 
■envoie  aux  articles  du  P.  Rousselot  et  du  P.  Huby, 
'Recherches  de  science  religieuse,  t.  i  et  vin. 

D'autres  théologiens  se  sont  montrés  moins  favo- 
rables :  nous  avons  rappelé  déjà  le  long  article  du 
P.  Harent;  on  trouve  l'écho  de  ces  critiques  chez  le 
P.  de  Poulpiquet,  Revue  des  sciences  philosophiques  et 
héologiques,  1913,  p.  771-77:!. 

Nous  nous  sommes  quelque  peu  arrêté  à  l'étude  de  la 
ciiinaissance  humaine  :  c'est  sur  ce  point  qu'a  porté  le 
Drincipal  elTort  du  P.  Rousselot,  c'est  là  que  l'attention 
les  théologiens  le  suivra  de  préférence.  Nous  ne  pou- 
vons cependant  passer  sous  silence  la  t  hèse  secondaire  : 
Pour  l'histoire  du  problème  de  l'amour  au  Moyen  Age. 
Le  P.  Rousselot  distingue,  dans  les  écoles  du  Moyen 
Vge,  deux  conceptions  de  l'amour  de  Dieu  :  conception 
physique  et  conception  extatique  :  si  l'on  considère  que 
[es  hommes  ne  peuvent  trouver  leur  béatitude  souve- 
raine que  dans  la  possession  de  Dieu,  on  comprend  que, 
:ntre  l'amour  de  soi  et  l'amour  de  Dieu,  il  n'y  a  pas 
contradiction,  mais  continuité.  Si,  au  contraire,  on 
insiste  surtout  sur  l'opposition  de  l'amour  et  de 
l'égoïsme,  on  voit  dans  tout  amour,  et  tout  particuliè- 
rement dans  l'amour  de  Dieu,  une  impulsion  qui  arra- 
che l'homme  à  lui-même.  De  ces  deux  conceptions,  le 
P.  Rousselot  reconnaît  la  première  dans  certains  trai- 
tés d'Hugues  de  Saint- Victor,  De  sacramentis,  de 
saint  Bernard,  De  diligendo  Deo,  et  surtout  dans  l'œu- 
vre de  saint  Thomas  oit  elle  trouve  sa  forme  achevée. 
La  seconde  domine  a  Saint-Victor,  a  Cîteaux,  dans 
l'école  d'Abélard,  dans  la  scolastique  franciscaine.  Chez 
certains  théologiens,  par  exemple  Hugues  et  saint 
I  lemard,  on  peut  sai.ir  des  traces  de  l'une  et  de  l'autre 
conception;  et  le  P.  Rousselot  n'y  a  pas  manqué;  on 
peut  aussi,  par  une  interprétation  atténuée  de  certains 
textes,  réduire  ici  ou  la  les  contrastes.  M.  Gilson  l'a 
fait  dans  son  livre  sur  la  Théologie  mystique  de  suint 
Bernard,  1934,  p.  150  sq.  Il  faul  remarquer  d'ailleurs 
que,  dans  1rs  passages  qu'il  critique  [Problème  de 
l'amour,  p.  ">.'!  55),  le  I'.  Rousselot  avait  apporté  lui- 
même  a  son  expose  1rs  atténuations  nécessaires  i  ■ 
remarques,  qui  portent  sur  les  manières  de  parler  el  de 
ligures  oratoires,  doivent  sembler  bien  insignifiantes  au 
premier  abord...  Mais  la  seconde  pari  ie  de  notre  travail 
fera  peut  être  qu'on  trouvera  quelque  intérêl  a  ces 
minces  détails,  parce  qu'on  y  verra  une  amorce  «ai  une 


trace  de  la  conception  de  l'amour  que  nous  appelons 
extatique.   > 

Le  dérider  en  date  des  ouvrages  du  P.  Rousselot  el 
le  plus  achevé  est  l'exposé  de  la  Religion  chrétienne 
qu'il  composa,  en  collaboration  avec  plusieurs  de  sis 
confrères,  pour  le  manuel  d'histoire  des  religions  inti- 
tulé Christus;  ses  deux  éludes  sur  Le  christianisme  et 
l'âme  antique  (p.  1059  1133)  et  sur  Le  christianisme  , lu 
Moyen  Age  (p.  1133-1190)  sont  particulièrement 
remarquables  :  on  y  sent  constamment  le  contact 
immédiat  des  textes  et  de  la  vie  religieuse  qu'ils 
expriment;  rien  de  livresque,  mais  l'intuition  sin- 
cère et  profonde  de  l'action  de  l'Église  dans  l'huma- 
nité, de  la  pénétration  de  la  vie  du  chef  dans  ses 
membres. 

En  terminant  cette  rapide  esquisse,  nous  devons 
insister  sur  ce  qui  fait  le  prix  de  ces  éludes  philoso- 
phiques et  théologiques,  et  particulièrement  du  livre 
sur  l'Intellectualisme  de  saintThomas  :  c'est  la  lumière 
projetée  par  l'auteur  sur  l'activité  intellectuelle.  En 
1908,  la  philosophie  de  saint  Thomas  était  mal  connue 
et  mal  appréciée  en  Sorbonne,  et  il  y  avait  quelque 
courage  a  l'y  défendre;  depuis  lors  cet  le  philosophie  a 
trouve  dans  l'université  de  Paris  de  brillants  inter- 
prètes: et  cependant  le  livre  du  P.  Rousselot  est  encore 
pour  ses  lecteurs  d'aujourd'hui  un  guide  vers  les  hautes 
spéculations  philosophiques.  C'est  que.  pour  com- 
prendre le  thomisme,  le  P.  Rousselot  s'est  inquiété 
moins  de  l'histoire  qui  projette  sur  lui  la  lumière  des 
doctrines  précédentes  ou  suivantes,  que  de  l'unité  mé- 
taphysique interne  qui  fait  d'une  philosophie  un 
tout  cohérent.  Aussi  sur  beaucoup  a-t -il  l'avantage  de 
révéler  le  thomisme  en  quelque  sorte  du  dedans.  Les 
grandes  thèses  thomistes  sur  la  primauté  de  l'intelli- 
gence, sur  la  science  de  Dieu  cause  des  choses,  sur  les 
degrés  étages  de  l'esprit  en  Dieu,  en  l'ange  et  en 
l'homme,  gardent  pour  lui  la  place  centrale  qu'elles  ont 
toujours  occupée  pour  les  meilleurs  commentateurs  du 
Docteur  angélique.  Mais  elles  acquièrent  comme  un 
sens  et  une  valeur  nouvelle,  lorsque  le  P.  Rousselot 
nous  découvre  que  la  pleine  consistance  de  ces  vues  a 
son  fondement  pour  nous  dans  la  vision  béatifique.  ré- 
vélée et  promise  gratuitement  par  Dieu,  et  vers  laquelle 
l'âme  chrétienne,  dont  cette  béatitude  comble  et  dé- 
passe tous  les  désirs,  se  tend  par  la  foi,  l'espérance  et 
l'amour.  C'est  de  ce  point  de  vue,  où  peut  s'unir  la  plus 
rigoureuse  réflexion  métaphysique  à  la  plus  ardente  foi 
chrétienne,  que  peut  se  comprendre  le  mieux,  croyons- 
nous,  l'unité  des  divers  travaux  du  P.  Rousselot  ainsi 
que  le  sens  en  lequel  il  a  exercé  la  plus  profonde 
influence  sur  la  génération  qui  le  suit. 

«  L'intellectualisme  fut  pour  saint  Thomas  vie  in- 
tense, et  le  mysticisme,  intellectualisme  intégral  »,  écri- 
vait le  P.  Rousselot,  ['Intellectualisme,  p.  223.  On  ne 
peut  mieux  définir  l'idéal  qu'il  cherche  à  la  fois  à  dé- 
crire et  a  réaliser,  l'idéal  aussi  vers  lequel  doit  tendre 
l'effort  de  toute  pensée  cl  de  toute  vie. 

Principaux  ouvrages  et  articles  du  P.  Rousselot  :  L'inlel- 
aini  Thomas,  Taris.  1908;  2*  éd.,  1921;  Pour 
l'histoire  du  problème  'le  l'amour  au  Moyen  Age,  Munster, 
1908;  Amnur  spirituel  et  synthèse  aperceptive,  dans  Revue  de 
philosophie,  mars  1910,  p.  225-240;  L'être  <■/  l'esprit,  ibitl., 
juin  1910,  p.  561  -57  '■  :  Les  ii  :ux  •!''  la  foi,  dans  Recherches  de 
religieuse,  1910,  p.  241-259,  Il  l-47.~>;  Remarques  sur 
l'histoire  de  la  notion  de  [<>i  naturelle,  ibid.,  1913,  p.  lia.  ; 
Métaphysique  thomiste  <■'  critique  </<■  Li  connaissance,  dans 
dastique,  loto,  p.  170  i09  ;  Intellectualisme, 
dans  le  Dictionnaire  apologétique,  1.  ri.  1914,  col.  1066  1080; 
/ .n  religion  '■liniiionr.  dans  Christus,  manuel  d'hisU  ire  des 
religions,  par  .1.  Huby,  1912,  3"  éd.,  1921.  P.  de  Grand- 
maison,  Wotice  su.  ii-  i".  Rousselot,  h  bibliographie  de  ses 
écrits,  dans  l'introduction  à  la  2e  édition  de  l'Intellectualisme 
tir  saint  i  ii    ' 
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ROUVIER  Louis-Marie,  piètre  du  diocèse  de 
Montpellier.  —  Né  à  Fabrègues  (Hérault),  le  28  février 
1810,  il  mourut  religieux  de  la  chartreuse  de  Vauclaire 
(Dordogne),  le  2  novembre  1886,  après  avoir  été  prieur 
de  plusieurs  monastères.  Il  a  rédigé  divers  ouvrages  de 
spiritualité  :  1"  Mon  précieux  trésor  ou  mon  règlement 
de  vie,  Montpellier,  1837,  1840,  in-32,  très  nombreuses 
réimpressions.  Il  y  a  une  traduction  anglaise.  2°  A  i  u- 
vaine  complète  en  l'honneur  de  la  très  sainte  Vierge.  Avi- 
gnon. 1848,  in-.",'2:  sans  date  (1852),  in-16,  avec  un 
Recueil  de  sentences  dry  saints  Pères  à  la  louange  de  la 
b.  vierge  Marie  et  relatives  à  son  culte,  par  dom  Ber- 
nard Faivre.  chartreux,  Nancy,  vers  1855,  in-32,  x- 
508  pages  et  réimprimée  plusieurs  fois  dans  cette  ville 
jusqu'à  1880;  Montreuil-sur-Mer,  1880,  in-16,  448  p.; 
il  y  eut  diverses  traductions  (espagnole,  allemande, 
italienne,  anglaise).  3°  Acte  héroïque  de  charité  envers 
les  saintes  âmes  du  Purgatoire,  suivi  d'une  ncuvaine 
pour  ces  saintes  âmes  et  des  dévotions  au  cœur  agonisant 
de  Jésus  cl  au  cœur  compatissant  de  Marie.  Nancy, 
1854,  46  p.,  in-32.  4°  Vœu  héroïque  en  l'honneur  du 
Sacré-Cœur  de  Jésus  cl  demeures  dans  ce  même  cœur 
divin  pour  tous  les  jours  de  la  semaine,  d'après  les 
œuvres  de  la  bienheureuse  Marguerite-Marie,  Nancy. 
1856,  16  ]>..  in-32. 

S.     AUTORE. 

ROUX  Joseph,  dominicain  né  à  Limoges  en 
1675,  mort  au  couvent  de  Saint-Jacques  à  Paris  en 
1748.  Il  a  laissé  un  opuscule  :  Sentiments  de  saint 
Thomas  sur  le  précepte  de  iaumosne.  prouvés  en  peu  de 
mois  par  l'Écriture  sainte,  '.  s  Pères  ellaraison,  Limoges, 
171H;  une  Sainte  A  fine:  de  Monpolilien...  nouvellement 
canonisée,  Paris,  1726;  un  ouvrage  intitulé  La  solide 
dévotion  du  rosaire. . . 

A.  Papillon,  Scriplores  orâinis  prœdicatorum...  ad  liane 
nostram  œtatem  perducli,  Paris,  1931,  fasc.  xn,  p.  847-848. 
M. -M.  Gorce. 

ROVETTA  Jean  François,  frère  mineur  conven- 
tuel italien  du  xvih"  siècle.  —  Originaire  de  Rergamc. 
il  fit  ses  études  au  Sludium  générale  de  Saint-Bonaven- 
ture  des  conventuels  à  Rome,  où  il  est  inscrit  comme 
étudiant  le  16  niai  1736.  Il  fut  curé  de  la  paroisse  de 
Sainte-Euphémie  a  Bergame,  professeur  d'Écriture 
sainte  au  séminaire  de  cette  ville,  examinateur  prosy- 
nodal du  diocèse  de  Bergame  et  provincial  de  la  pro- 
vince de  Milan  en  1759.  Il  publia  Colleclio  easuum 
conscienliie  ad  mores  speclantium,  quos  proposuit  ae 
resolvit  in  congregalione  episcopali  Bergomensi,  Ber- 
game. 177(1,  in-4",  vm-410  p. 

D.  Sparacio,  O.  M.  Conv.,  Frammenti  bio-bibliografici  di 
scrittnri  ed  autori  ndnori  conœntuali  dagli  ultimi  anni  de 
600  al  1930,  édité  pal  l.  Abate,  O.  M.  Conv.,  p.  1C-6-167, 
Assise,   1931. 

A.   Teetaert. 

ROY  (François  Le) ,  frère  mineur.  —  L.  Wadding 
et  ,1.-1 1.  Sbaralea  mentionnent  deux  franciscains  de  ce 
nom.  L'un  sérail  français,  aurait  vécu  pendant  le 
XIIIe  siècle,  aurait  été  bachelier  de  l'université  de 
Paris,  définiteur  général  de  l'ordre  et  l'auteur  A'Expo- 
sitianes  super  mulla  txiomala,  qui  doivent 

probabl  identifiées  avec  Formalilatum  seu 

plurium  scientiarum  um  ordine  ••cita 

i  1603.  L'autre,  de  m. tiona 
lité  bi  Ige,  aurait  i  lé  gardii  n  du  couvent  de  Nivell  s  e1 
prédicat!  ut  de  Charli  s  Quint  et  de  sa  sœur  la  reine  de 

ie  pendant  quinze  ans.  Il  serait  mort  en  II 
enterré  au  couvent    de   Nivelles.   On  lui  devrait    un 
Commentaire  sur  l'oraison  dominicale  et    plusieurs  ser 
nuiii' .. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3'  éd.,  t.  rv,  an.  1270, 
n.    \\\i\,    p.   3(3  i,   Q  i  ;    i.    xvi,    an.    1540, 

n.  xxiii,  p.     '  même,  Scriptores  O.  M., 
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p.  92  et  93,  Rome,  1906;  J.-H.  Sbaralea.  Sltpplemenlum, 
t.  i,  p.  298  el  299,  Rome,  1908. 

A.  Teetaert. 

ROYARD  Arnauld,  frère  mineur  français  de  la 
première  moitié  du  xivc  siècle.  -  -  Originaire  de  l.isle- 
sur-Dronne  (Périgord), il  enseigna  comme  lecteur  des 
franciscains  à  Toulouse,  comme  il  résulte  de  ses  ser- 
mons et  de  ses  questions  disputées.  Clément  V.  par  une 
lettre  du  30  mars  1314,  Lillerarum  seienlia,  enjoignit 
au  chancelier  de  l'université  de  Naples.  François  Carac- 
cioli,  de  conférer  le  grade  de  maître  en  théologie  à 
Arnauld  Royard  avant  la  fête  de  saint  Jean-Baptiste 
de  la  même  année.  Voir  Bullarium  franc.,  t.  v.  p.  98- 
99,  n.  225.  Quand  faut-il  placer  les  études  de  ce  maître 
franciscain  à  Paris?  A  quelle  époque  y  commcnta-t-il 
les  Sentences"?  Immédiatement  avant  la  collation  de 
la  mail rise  ou  avant  son  lectorat  a  Toulouse?  Faute  de 
documents  décisifs,  il  est  impossible  de  donner  une 
réponse  définitive.  Toutefois,  connue  c'étail  un  usage 
courant  chez  les  franciscains  de  rappeler  leurs  sujets 
de  Paris,  après  le  baccalauréat,  pour  les  faire  lecteurs 
dan  l'un  ou  l'autre  Sludium  «le  l'ordre,  il  est  très  pro- 
bable qu'  Arnauld  Royard  avait  étudiée  Paris  et  y  avait 
commenté  les  Sentences, comme  bachelier  sentent  ia ire, 
avant  son  lectorat  a  Toulouse.  I  ji  tout  cas,  par  la 
lettre  de  Clément  V,  nous  savons  qu'il  fut  maître  en 
théologie  avant  le  24  juin  1314.  En  avril  1318,  Arnauld 
Royard  apparaît  comme  sanctse  theologiœ  magister, 
parmi  les  treize  théologiens  qui  souscrivirent  les  Vota 
émis  au  sujet  des  trois  articles  reprochés  aux  francis- 
cains spirituels  de  la  Provence.  Apre  la  promulgation 
de  la  bulle  Quorumdam  exlgit  du  7  octobre  1317 
(Bullar.  franc,  t.  v.  p.  128-130,  n.  289),  dans  laquelle 
Jean  XN1I  condamna  les  spirituels  de  Provence. 
quelques-uns  d'entre  eux  refusèrent  de  s'y  conformer 
et  soutinrent  qu'il  ne  faut  pas  obéir  au  pape,  quand  il 
commande  a  ceux  qui  professent  la  règle  de  Saint- 
François  de  déposer  les  habits  courts,  étroits  et  dif- 
forme, qu'ils  se  sont  chor  L  d'après  la  concession  de  la 
règle;  que  le  pape  n'a  ni  le  pouvoir  ni  l'autorité  pour 
faire  la  constitution  Quorumdam  exigit;  qu'il  ne  faut 
pas  obéir  aux  ordres  du  pape  contenus  dans  cette 
bulle.  On  peut  voir  ces  trois  articles  dans  Bullar. 
franc.,  t.  v,  p.  130-131,  note  1.  Treize  cardinaux,  évêques 
et  maîtres  en  théologie,  parmi  lesquels  Arnauld  Boyard 
furent  chargés  de  l'examen  de  ces  trois  articles.  Dans 
les  Vota,  qu'ils  émirent  entre  le  14  février  et  le  3  mai 
1318.  probablement  au  mois  d'avril  131  S.  ils  déclarèrent 
ces  articles  hérétiques,  faux,  contraires  a  la  foi  catho- 
lique. Voir  Bullar.  franc,  toc.  cit.;  M.  Bihl,  O.  F.  M.. 
Formulée  et  documenta  e  cancellaria  l'r.  Miehaelis  de 
O.  F.  M.,  minislri  generalis  1316-132S,  dans 
Areh.  franc,  hisl.,  t.  xxm.  1930,  p.  116-119:  J.  Koch. 
Durandus  de  S.  Porciano,  O.  P..  dans  Beilrâge  :.  Gesch. 
d.  Phil.  d.  M.  A., t.  xxvi.  p.  429,  Munster-en-W.,  1927. 

Arnauld  Royard  apparaît  encore  comme  maître  en 
théologie  dans  le  document  rédigé  par  la  commission 
des  huit  maîlres  en  théologie,  charges  par  le  cardinal 
Nicolas  de  Albertis,  O.  P.,  sur  l'ordre  de  .ban  XXII, 
de  l'examen  de  la  Postilla  super  Apocalysim  de  Pierre 
de  Jean  Olieu.  Ce  document,  dans  lequel  soixante  pro- 
positions extraites  de  la  Postula  fui'cnt  condamnées 
comme  hérétiques,  erronées,  téméraires,  fausses,  ridi- 
cules, etc.,  fut  rédigé  en  1319.  Le  texte  en  a  été  édité 
dans  Baluze-Mansi,  Miscellanea,  t.  n,  p.  258-270,  mais, 
manu  il  est  incorrect  en  plusieurs  endroits,  il  faut  le 
■  i  a  l'aide  du  ms.  lai.  3381  A  de  la  Bibliothèque 
nationale  rie  Paris  et  du  Valic.  lai.  11  906.  Voir  L.  Amo- 
r6s,  il-  1-'.  M..  Séries  eondemnatiiaium  et  procesSUUm 
contra  doctrinam  et  sequaces  Pétri  Joannis  Olivi.  dans 
Areh.  franc,  hisl.,  t.  x.xiv.  1931,  p.  509-510;  J.  Koch. 
Der  Prozess  gegen  die  Pastille  Olivis  zur  Apocalgpse. 
dans  Recherches  de  théologie  ancienne  i  médiévale,  t.  v. 
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1933,  p.  303-306.  De  ces  diverses  données.  P.  Glorieux 
conclut  «  qu'il  y  a  bien  des  chances  qu'Arnauld  Royard 
ait  été  magisler  aclu  regens  vers  ces  dates,  en  1316- 
131 S  peut-être  ».  Voir  D'Alexandre  de  Halès  à  Pierre 
Auriol.  La  suite  des  maîtres  franciscains  de  Paris  au 
xme  siècle.dans  Arch.  franc.  hisi.A.  xxvi,  1933,  p.  279. 

Le  30  avril  1321,  Arnauld  Royard  fut  nommé  arche- 
vêque de  Salerne,  Bullar.  franc,  t.  v,  p.  205-206, 
n.  429,  et  le  27  juin  1330  transféré  à  l'évêché  de  Sarlat 
en  France.  Ibid.,  p.  4L, s.  n.  855.  11  mourut  le  30  no- 
vembre 1334. 

Arnauld  Royard  a  composé  des  Queesliones  théolo- 
gies, conservées  dans  le  ms.  Vatic.  lai.  10S6.  fol.  60  r°, 
64  r°,  65  v°:  des  Dislincliones  ordine  alphabelico  digestœ 
dont  le  prologue  débute  :  Exe.  mo  l)na  11.  Dei  yratia 
Jérusalem  et  l'ouvrage  lui-même  :  Abjeclio  est  bona  tri- 
pliciter  et  qui  sont  contenues  dans  le  ms.  Francise. 
A.  44  de  la  bibliothèque  de  Dublin,  le  nis.  lai.  nouv. 
acq.  882.  fol.  2  r°-183  v"  de  la  Bibl.  nationale  de  Paris. 
le  ms.  16  de  la  bibl.  communale  de  Serra  San  Quirico, 
dans  un  ms.  de  la  bibliothèque  privée  de  M.  Landau; 
un  Traclatus  de  pauperlate  (Jinsti  cl  apostolorum,  qui 
commence  :  Utrum  asserere  Chrisium  cl  aposlolos  non 
habuisse  aliquid  m  a  un, uni  sit  hserelicum,  dans  le 
Vatic.  lai.  3740,  fol.  50  v°-55  r°,  le  ms.  14:  ut  non  176, 
comme  le  dit  P.  Glorieux,  Répertoire,  t.  n.  p.  243, 
n.  350  d),  fol.  (i!-:  v°-75  \".  île  la  bibliothèque  Saint-Marc 
de  Venise.  Voir  V.  Doucet,  O.  I".  M.,  Maîtres  fran- 
ciscains de  Paris.  Supplément  au  Répertoire  de 
P.  Glorieux,  dans  Arch.  franc,  hist.,  1.  xxvn,  I'1:;!. 
p.  562,  n.  350.  Ce  traité  constitue  une  réponse  à  la 
question  posée  par  Jean  XXII  au  consistoin  public 
du  6  mars  1322.  à  l'occasion  du  procès  contre  le  lec- 
teur du  couvent  des  franciscains  de  Narbonne.  Béren- 
ger  Taloni,  qui  avait  soutenu  que  ni  le  Christ  ni  les 
apôtres  n'avaient  possédé  rien  ni  en  particulier  ni  en 
commun.  Dans  ce  traité  Arnauld  Royard  soutient  que 
cette  proposition,  lequendo  de  vi  sermonis,  ne  contient 
aucune  hérésie.  Jean  XXII  condamna  toutefois  rem- 
proposition  comme  hérétique  dans  la  constitution  Cum 
inler  nonnullos  du  12  novembre  1323,  Bullar.  franc.. 
t.  v,  p.  256-259.  n.  518.  Ce  traité  a  été  édité  par 
F.  Tocco,  La  quistione  délia  povertà  nel  secolo  XIV  se- 
condo  nuovi  documenti,  dans  Nuova  biblioleca  di  telle 
ratura,  storia  ed  arte.  t.  v.  p.  71-1S7,  Naples,  1910. 
Selon  L.  Wadding.  Arnauld  Royard  aurai!  composé 
aussi  un  Ccmmenlaire  sur  les  quatre  livrt  s  <l-  s  Sentences. 

Le  texte  des  Vota  des  treize  maîtres  en  théologie,  car- 
dinaux et  évèques  au  sujet  des  trois  articles  des  spiri- 
tuels de  Province,  auxquels  Arnauld  Royard  a  colla- 
boré, et  qui  débutent  :  Quteritur  utrum  isti  arliculi 
infra  scripti  cl  quilibi  i  et  rum,  a  été  c  dite  dans  Baluze- 
Mansi.  Miscellanea,  t.  i.  p.  268-272  <i  par  Dcniflc- 
Chatelain,  Charlularium  universiialis  Parisiensis,  t.  n, 
n.  760.  De  menu  la  ci  nsure  par  les  huit  maîtres  en  théo- 
logie des  soixante  propositions  extraites  de  la  Postula 
super  Apccalysim  de  lierre  de  Jean  Olieu,  à  laquelle 
Arnauld  a  pris  part,  se  lit  clans  le  ms.  lat.  3331  de  la 
Bibliothèque  nationale  de  Paris  et  dans  le  Vatic.  lai. 
11906.  publié  dans  Baluze-Mansi,  Miscellanea.  t.  n, 
p.  258-271,  Arnauld  Royard  est  aussi  l'auteur  de  plu- 
sieurs sermons,  prêches  a  Toulouse,  vers  1311  et  con- 
servés dans  le  ms.  329  de  la  bibliothèque  municipale 
de  Toulouse  :  pour  la  Ni  el  (fol.  46  r°);  pour  le  dimanche 
de  la  Passion  (fol.  157  ri:  pour  le  dimanche  des  lia 
meaux  (fol.  160  r°);  pour  demander  la  pluie  (fol.  190  r°). 
Les  sermons  pour  la  fête  de  saint  Martin  (fol.  1  r°)  el 
pour  l'Annonciation  (fol.  165  i  i  on1  douteux.  Il  est 
encore  l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  :  De  arca  Wcë, 
dont  on  n'a  retrouve  jusqu'ici  aucun  vestige.  La  Pos- 
lilla  in  Apocalysim.  qu'on  lui  attribue  quelquefois, 
semble  ne  pas  lui  appartenir.  D'après  Y.  Doucet. 
art.  cil.,  p.  562,  la   réponse-   d' Arnauld    Royard   a   la 
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consultation  de  Jean  XX11  sur  les  sortilèges  <  I  autres 
superstitions  serait  contenue  dans  le  ms.  Val.  Borgh. 
34S.  fol.  39  v°-44  r".  Dans  le  ms.  Val.  lat.  10S6.  fol.  60  r°, 
dans  les  Queesliones  super  prologo  libri  Sententiarum 
de  Prosper  de  Regio,  se  trouve  la  note  :  Rationes 
magislri  Arnaldi  ordinis  minorum,  et  dans  le  ms.  Val. 
lat.  1091,  fol.  146  r».  dans  les  Quxstiones  de Humbert 
«9-  Gardia,  se-  lit  la  note:  est  opinio  Thomse  cl  Arloye 
Liegardi.  Selon  A.  Pelzer.  il  semblerait  que  dans  ces 
notes  on  désigne  Arnauld  Royard.  Voir  Codtces  Vati- 
cani  lalini,  t.  n.  Codtces  679-1134,  1931.  p.  681  ,-t  691, 
ainsi  que  YAppendix,  ibid..  1933.  p.  17. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  vi,  an.  1321, 
n.  XL,  p.  122-423;  an.  1322,  n.  m,  o.  463;  t.  vu,  an.  1330, 
n.  xii,  p.  131-132;  C.  Eubel,  O.  M.  Conv.,  Bullarium  franc, 
t.  v,  p.  98-99,  n.  225,  p.  130-131,  note,  p.  205-206,  n.  429, 
P-  224-225,  i p.  260-261,  n.  525,  p.  46S,  n.  855;  L.  Wad- 
ding, Scriptores  O.  M..  2-  éd.,  p.  32,  Rome,  1906;  J.-H.  Sba- 
ralea,  Supplemenlum,  t.  i,  2«  éd.,  p.  103-104,  Home,  1908; 
C.  Eubcl,  Hier.  cath.  Medii  Aevi,  t.  i,  2'  éd.,  p.  430  et  436; 
Chronica  XXIV  generalium  dans  Analecla  tronc,  t.  m, 
p.  172-173.  Quaracchi,  1897;  Fr.  Ehrle,  Die  •  Historia 
septem  Iribulationum  ordinis  minorum  »  des  fr.  Angélus  de 
Clarirm.  dans  Archiv  /.  LUI.  u.  Kirchengesch.  d.  M.  A., 
t.  n,  18.80,  p.  146-117;  Denifle-Chatelain,  Charlularium 
unir.  Parisiensis,  t.  n.  p.  215-218,  n.  760,  p.  238  sq., 
n.  790;  P.  Glorieux,  Répertoire  des  maîtres  en  théologie  de 
Paris  au  XIII'  siècle,  t.  n,  p.  242-243,  n.  350,  Paris,  1934; 
V.  Doucet,  O.  F.  M.,  Maîtres  franciscains  à  Paris.  Supplé- 
ment au  Répertoire  de  V.  Glorieux,  dons  Arch.  jranc 
hist..  t.  xxvn,  1934,  p.  562. 

A.  Teetaert. 

ROZAVEN  (Jean-Louis  de  Leissègues),  un 
des  membres  les  plus  éminents  de  la  Compagnie  de 
Jésus  renaissante.  —  Il  naquit  à  Quimper  le  9  mars 
1772.  En  1792.  il  suivit  son  oncle  M.  de  Leissègues, 
ancien  jésuite,  en  exil  à  Jersey  et  en  Allemagne. 
Ordonné  prêtre  par  le  prince  évêque  de  Paderborn,  il 
entra  en  1795  dans  la  Société  du  Sacré-Cœur,  que  venait 
de  fonder  le  P.  de  Tournely  atin  de  préparer  le  réta- 
blissement de  la  Compagnie.  En  1799,  après  la  fusion 
de  la  Société  i\u  Sacré-Cœur  avec  la  Société  delà  foi  de 
Jésus,  fondée  en  Italie  par  Paccanari,  le  P.Rozaven  fut 
envoyé  en  Angleterre  pour  fonder  un  pensionnat  à 
Kensington.  En  1804,  il  se  rendit  en  Russie,  où  il  fut 
admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus,  qui  y  avait  été 
eanoniquement  rétablie  par  le  bref  Catholicœ  fidei  du 
7  mars  1801.  Tout  en  remplissant  les  fonctions  de  pro- 
fesseur de  philosophie  et  de  préfet  des  études  au  collège 
de  Saint-Pétersbourg,  il  se  livra  aux  travaux  du 
ministère  apostolique.  Son  zèle  fut  récompensé  par  plu- 
sieurs conversions  importantes,  en  particulier  celle  de 
la  princesse  Elisabeth  Galitzin  et  de  Mme  Swetchine. 
Une  autre  conversion,  celle  du  jeune  prince  Galitzin, 
neveu  du  ministre  des  Cultes,  provoqua  l'expulsion  des 
jésuites  de  Saint-Pétersbourg,  en  1815,  et  de  Russie, 
en  1820.  Après  avoir  pris  part,  en  1820,  à  l'élection  du 
P.  Fortis  comme  général,  le  P.  Rozaven  resta  à  Rome 
en  qualité  d'assistant  de  France.  En  même  temps  il 
enseigna  la  théologie  aux  scolastiques  envoyés  à  Rome 
des  diverses  provinces  et  occupa  plus  tard  la  même 
chaire  au  Collège  romain.  Il  mourut  à  Rome  le  2  avril 
1851. 

Ses  fonctions  d'assistant  de  France  amenèrent  le 
P.  Rozaven  à  intervenir  dans  la  controverse  au  sujet  du 
traditionalisme  mennaisien.  On  connaît  la  doctrine  de 
F.  de  Lamennais  exposée  dans  le  t.  n  de  son  Essai  sur 
V Indifférence  (1 820)  :  la  raison  individuelle  est  toujours 
faillible.  Seule,  la  raison  générale  est  à  l'abri  de  l'erreur; 
ce  que  tout  le  monde  admet,  ne  peut  être  faux.  Le 
consentement  universel  est  donc  le  seul  fondement  de 
toute  certitude.  Voir  l'art.  Lamennais,  t.  vin.  col. 
2513  sq.  Cette  «philosophie  du  sens  commun  »  suscita 
un  enthousiasme  que  nous  avons  de  la  peine  à  com- 
prendre aujourd'hui.  Elle  trouva  également   dans  la 
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Compagnie  d'ardents  défenseurs,  au  grand  détriment 
de  la  sûreté  doctrinale  et  de  l'union  des  esprits.  Bon 
nombre  de  jésuites  voyaient  dans  le  nouveau  système 
la  revanche  de  la  foi  contre  la  raison  orgueilleuse,  la 
victoire  de  l'esprit  chrétien  sur  le  rationalisme  carté- 
sien. Le  P.  Rozaven,  dont  Mgr  Dupanloup  a  pu  écrire  : 
«J'oserai  dire  que,  depuis  Bossuet,  l'Église  de  France 
n'a  pas  possédé  un  théologien  plus  consommé  (lettre- 
préface  pour  l'édition  de  1863  de  Rozaven,  De  la  réu- 
nion de  l'Église  russe...),  n'eut  pas  de  peine  à  recon- 
naître les  erreurs  fondamentales  et  les  conséquences 
funestes  delà  théorie  de  l'Essai;  il  se  fit  un  devoir  d'en 
détourner  ses  confrères.  Il  écrivit  dans  ce  but  de  nom- 
breuses lettres,  dont  certaines  sont  de  véritables  disser- 
tations. Le  Père  général  le  chargea  de  formuler  en  quel- 
ques propositions  les  principales  erreurs  du  système. 
Ce  travail  aboutit  à  l'ordonnance  du  4  octobre  1823, 
par  laquelle  le  P.  Fortis  interdit  aux  membres  de  la 
Compagnie  d'enseigner  sept  propositions.  Voir  le 
dans  Burnichon,  La  Compagnie  de  Jésus,  t.  il,  p.  22.  Une 
discussion  orale  avec  Lamennais  lui-même,  lors  d'une 
visite  de  ce  dernier  à  Rome,  en  août  1824,  ne  donna 
aucun  résultat.  Celui-ci  éluda  les  difficultés  et  ne 
répondit  pas  davantage  à  une  «  objection  fondamen- 
tale »  que  le  P.  Rozaven  lui  envoya  par  lettre  (elle  est 
reproduite  dans  Guidée.  Notices...,  t.  i.  p.  141). 

Malgré  son  aversion  pour  la  polémique,  le  P.  Roza- 
ven dut  se  résoudre  à  combattre  publiquement  le  sys- 
tème mennaisien.  Par  son  livre  D.'S  doelrincs  philoso- 
phiques de  la  certitude  dans  leurs  rapports  avec  (es  fon- 
demenls  de  la  théologie  (1826),  l'abbé  Gerbet  donna  à 
la  théorie  de  la  raison  générale  sa  forme  didactique  et 
définitive  et  fit  valoir,  avec  beaucoup  de  talent,  ses 
avantages  apologétiques.  Le  P.  Rozaven  rédigea  une 
réfutation  détaillée  à  l'usage  île  ses  confrères.  Des  ins- 
tances venues  de  haut  lieu  le  décidèrent,  après  plu- 
sieurs années,  à  la  publier  :  L'examen  d'un  ouvrage 
intitulé:  Des  doctrines...,  Avignon,  1831.  La  première 
édition  ayant  été  épuisée  en  quelques  mois,  l'auteur 
publia  une  seconde  édition  augmentée,  ibid.,  1833.  La 
tactique  de  l'abbé  Gerbet  consistait  à  opposer  cons- 
tamment le  système  mennaisien  et  le  cartésianisme  : 
rejeter  le  premier,  c'est  nécessairement  adhérer  au 
second.  Le  P.  Rozaven  suit  l'ouvrage  chapitre  par 
chapitre:  au  traditionalisme  comme  au  cartésianisme, 
il  oppose  la  doctrine  catholique,  celle  de  saint  Augustin 
et  de  saint  Thomas.  Son  Examen  est  un  modèle  de 
discussion  précise,  ferme  et  courtoise.  Il  contribua 
beaucoup  a  ramènera  la  saine  doctrine  ceux  des  jésuites 
français  qui,  malgré  l'ordonnance  du  P.  Fortis.  confir- 
mée en  1829  par  le  P.  Roothaan.  étaient  restés  atta- 
chés au  traditionalisme.  L'encyclique  Mirari  vos  (15 
août  1832),  triompha  des  dernières  hésitations. 

Le  P.  Rozaven  laissa  en  outre  plusieurs  ouvrages 
d'apologétique  et,  de  controverse  :  La  vérité  défendue  et 
prouvée  par  les  faits  contre  les  calomnies  anciennes  et 
modernes,  Polock,  1817.  Avignon,  1825  (anonyme). 
C'est  une  apologie  digne  et  ferme  de  la  Compagnie;  en 
appendice,  l'auteur  réfute  un  ouvrage  anonyme  de 
Tzschirner,  intitulé  :  Du  pape  il  des  jésuites.  L'Église 
catholique  justifiée  contre  les  attaques  d'un  écrivain  qui  se 
dit  orthodoxe,  ou  réfutation  d'un  ouvrage  intitulé  :  Consi- 
dérations sur  la  doctrine  et  l'esprii  de  l'Église  orthodoxe 
par  Alexandn  de  Slourdza,  à  Weimar,  ISIS,  Lyon  et 
Paris,  1822  (anonyme);  L' Église  russe  et  V Église  catho- 
lique :  Lettres  inédiles  da  ii.  P.  Rozaven,  Paris,  1862.  La 
notice  sur  le  p.  Rozaven,  extraite  en  partie  de  l'ou- 
vrage du  I'.  Guidée,  est  signée  par  l'éditeur,  le  prince 
Auguste  Galitzin.  Celui-ci  publia  l'année  suivante  une 
seconde  édition  remaniée,  précédée  d'une  lettre  de 
Mgr  Dupanloup  :  De  la  réunion  de  l'Église  russe  avec 
l'Église  catholique,  Paris,  1863.  Le  I'.  Gagarin,  s.  J., 
donna   plus   lard    une   nouvelle   édition   revue   sur   les 
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manuscrits  et  annotée,  Paris,  187G.  L'Ami  de  la  religion 
publia  plusieurs  articles  du  P.  Rozaven,  signés  R.  ou 
J.  L. 

Des  lettres  du  P.  Rozaven  sont  reproduites  dans 
diverses  publications  :  A.  Guidée,  op.  cit..  p.  171-267 
(lettres  a  la  princesse  Elisabeth  Galitzin.  etc.):  Prince 
A.  Galitzin,  Vie  d'une  religieuse  du  Sacré-Cœur,  Paris, 
1869  (il  s'aL'il  de  la  même  princesse,  tante  de  l'auteur, 
devenue  religieuse):  Lettre  du  Ii.  P.  Rozaven  sur  le  sys- 
tème philosophique  de  l'abbé  de  Lamennais,  à  la  suite  de 
Trois  articles  du  R.  P.  Félix,  S.  J.,  sur  l'ouvrag^  intitulé 
Les  rationalistes  et  les  traditionalistes  du  R.  P.  Chastel, 
Bruxelles,  1851,  p.  36-54.  A.-M.-P.  Ingold,  Lettres  du 
P.  de  Rozaven  sur  les  erreurs  de  M.  Hautain,  Paris, 
1902  (brochure  de  15  pages). 

A.  (.aidée,  S.  .T..  Notices  historiques  sur  quelques  membres 
iéli  des  Pires  du  Sacré-Cœur,  t.i,Paris,1860,p.l25- 
207;  .1.  Burnichon.  La  Compagnie  de  Jésus  en  France,  his- 
toire d'an  siècle,  t.  i-m  (voir  la  table  alphabétique  de  chaque 
volume);  Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  264-267. 

J.-P.  Grausem. 

ROZE  André.  —  Né  à  Breteuil,  diocèse  d'Évreux, 
en  1648,  il  entra  chez  les  bénédictins  et  fit  profession  à 
Lire,  le  2  août  1668.  Il  mourut  à  l'abbaye  de  Saint- 
Vincent  de  Laon,  le  28  octobre  1703.  En  1696,  il  publia 
un  livre  intitulé  Le  nouveau  système  par  pensées  sur 
l'ordre  de  la  nature,  Paris,  in-8";  d'après  Le  Cerf,  il 
composa  dans  le  même  goût  Le  système  de  la  grâce  et 
Le  système  de  la  gloire,  mais  ces  deux  traités  n'ont  pas 
été  imprimés.  Lue  brochure  in-12.  parue  en  1702,  veut 
démonl  rer  que  les  convers  de  la  congrégation  de  Saint  - 
Maur  ne  sont  pas  religieux,  contrairement  à  la  thèse  de 
Mabillon. 

I.e  Cerf  de  La  Viéville,  Bibl,  hist.  cl  critique  des  ailleurs 
de  la  congrégation  de  Saint-Maw,  La  Haye,  p.  430-431; 
Tassin,  Hist.  littéraire  de  la  congrégation  de  Saint-Maw, 
Bruxelles,  1770,  p.  190-191. 

J.  Carreyre. 

RUBI  Barthélémy,  frère  mineur  catalan  du 
xviiic  siècle.  —  Né  à  Lluchmayor  de  Majorque  en  1705, 
il  fut  envoyé  par  ses  supérieurs,  peu  de  temps  après  son 
entrée  dans  l'ordre,  à  Mayence.  pour  s'y  appliquer  à 
l'étude  de  Raymond  Lulle,  sous  la  direction  du  pro- 
fesseur Yves  Zalzinger.  De  retour  a  Majorque,  il 
occupa  plusieurs  charges  dans  l'ordre  et  écrivit  les 
ouvrages  suivants,  restés  inédits  :  Tratados  teolôgico- 
morales;  Cursus  philosophicus  ad  mentem  Duns  Scoli, 
composé  en  1743  et  conservé  dans  le  ms.  39S  de  la 
bibliothèque  provinciale  de  .Majorque:  Las  cinco  pie- 
dras  de  David  contra  el  Golial  arrogante.  6  la  verdad  sin 
rebozo  en  defensa  del  cullo  y  doctrina  del  bealo  Raimundo 
Lulio,  rédigé  en  vue  de  réfuter  le  dominicain  Séb.  Rubi, 
auteur  d'un  ouvrage  intitulé  La  verdad  sin  rebozo; 
Defensorio  sobre  el  culto  inmemorial  del  bealo  Barlho- 
lomé  Catany;  Monnaie  seraphicum  pro  ecclesiasticis 
functionibus  commodius  peragendis,  édité  a  Majorque, 
1768. 

clopedia  europeo-americana,  t.  lu,  p.  622;  Samuel 

ida,  i).  M.  Cap.,  Documents  para  la  kistària  de  la 

fdosofta  catalana,  dans  Criterion,  t.  ix,  1933,  p.  329. 

A.   Teetaeht. 

1 .  RUBIO  ou  RUVIO  Antoine,  jésuite  espagnol, 

philosophe.  —  Il  naquit  à  Rueda  au  diocèse  de  Cuenca, 

en  1548  et  entra  dans  la  Compagnie  en  1569.  Après  ses 

études,  il  fut  envoyé  à  Mexico,  où,  pendant   environ 

25  ans.  il  enseigna  la  philosophie,   puis   la  théologie. 

Rappelé  en  Europe,  il  fut  préfet  des  études  au  collège 

d'Alcala,  où  il  mourut  le  8  mars  1615.  Il  laissa  une  série 

de  commentaires  d'Aristote,qui  furent  si  appréciés  que 

l'université  d'Alcala  les  adopta,  du  vivant  de  l'auteur, 

comme  livres  de  texte  pour  les  cours  de  philosophie, 

déi  t  ion  qui  fut  confirmée  par  le  roi  :  Logica  Mcxicana, 
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seu  commentarii  in  unioersam  Arislolelis  logicam,  Ma- 
drid, 1G03  (?),  in-4°,  Cologne,  1605,  Paris,  l615;Com- 
mentarii  in  unioersam  Arislotelis  dialeclicam,  Alcala, 
1603,  in-fol.;  rééditions  in- 1»  :  Cracovie,  1608,  Alcala. 
1610,  Cologne,  1615,  etc.:  Commentarii  breviores  et 
maxime  perspicui  in  universam  Arislolelis  dialeclicam, 
Valence,  1607  (?),  Lyon.  1611  et  1620,  in-8»;  Brixen, 
1626,  in-t°;  c'est  un  abrégé  de  l'ouvrage  précédent. 
rédigé  à  l'usage  de  l'université  d'Alcala  :  Commenlarii... 
de  physien  audiln  seu  auscullatione,  Madrid,  1  605,  in- 1". 
rééditions  en  Espagne,  à  Lyon  et  à  Cologne:  Commen- 
tarii... de  orlu  el  intérim  rerum  naturalium,  Madrid, 
1608  ('?).  Lyon,  1614,  in-8°;  rééditions  à  Cologne.  Lyon 
etBrixen;  Commenlarii...  de  anima,  Alcala.  1611,  in-4°; 
rééditions  à  Cologne.  Lyon,  et  Brixen:  Commentarii... 
de  cœlo  el  mundo.  Madrid.  1615,  in-4°;  Lyon.  1616,  etc.  : 
In  libros  physicorum  Aristotelis,  commentarii  et  quœs- 
tiones,  Alcala,  1620,  in- 1". 

Sotvellus.  Bibl.  script.  Suc.  Jesu,  Rome,  1676,  p.  83; 
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Espagne,  t.  i,  p.  402  sq.;  A.  Aslrain.  Historia  de  I"  Compa- 
nia  de  Jésus,  t.  rv,  p.  ".7. 
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2.  RUBIO  Antoine,  frère  mineur  espagnol,  de  la 
province  de  Saint-Jacques  de  Compostelle.  —  Origi- 
naire de  Léon  et  polémiste  assez  célèbre,  il  écrivit 
contre  Érasme  :  Assertionum  callwlicarurn  adversus 
Erasmi  Rotterodami  peslilenlissimi  errores  tibri  novem, 
Salamanque,  1568:  [ngolstadt,  177'.)  cl  1580.  11 
envoya  cet  ouvrage  à  Philippe  IL  roi  d'Espagne  et 
des  Pays-Bas.  Il  composa  encore  :  Assertiones  de  beata 
Virgine,  éditées  par  I'.  de  Alva  y  Astorga,  O.  F.  M., 
dans  Bibliotheca  virginalis  ou  Mariée  mare  magnum, 
t.  m,  Madrid.  1649. 

t..  Wadding,  Scriptores  0.  M.,  2'  éd.,  Rome,  1906,  p.  li'.t ; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2'  éd.,  t.  i.  Rome  1908, 
p.  95;  Hurter,  Nomenclator,  3*  éd.,  t.  m,  col.  7S;  Enciclo- 
pedia  nnïversal  europeo-americana,  t.  lu,  p.  637. 

A.   Teetaert. 

RUCHERAT  Jean,  [dus  exactement  Ruchbath 
ou  RrcHRAT,  mais  plus  connu  sous  le  nom  de  Jean  de 
Wesei,.  —  Théologien  du  xv  siècle  rangé  communé- 
ment parmi  les  >  précurseurs  de  la  Réforme  ».  1.  Vie. 
IL  Doctrine  et  rapports  de  cette  doctrine  avec  celle  de 
Luther. 

I.  Vie.  —  Jean  Ruchralh  était  né  a  Oberwesel, 
petite  ville  située  à  peu  de  distance  de  Saint-Goar,  au 
nord-ouest  de  Bingen,  sur  la  rive  gauche  du  Rhin.  La 
date  de  sa  naissance  est  inconnue,  mais  comme  on 
croit  qu'il  mourut  presque  octogénaire,  a  Mayence, 
en  1481,  il  faut  donc  placer  cette  naissance  au  début 
du  xv«  siècle.  On  s'étonne  pourtant  de  ne  le  trouver 
immatriculé  comme  étudiant  à  l'université  d'Erfurt 
qu'au  semestre  d'hiver  de  1441-1442.  11  n'aurait  donc 
abordé  les  hautes  études  que  vers  la  quarantaine.  Il 
lut  bachelier,  en  1442  :  maître  ès-arts,  le  6  janvier  1  145  ; 
licencié  en  théologie,  en  octobre  1456;  docteur,  le 
15  novembre  de  la  même  année.  Il  avait  été  élu.  pour 
le  semestre  d'hiver  1  156-1457,  recteur  de  l'université. 
Il  ne  resta  pourtant  que  peu  de  temps  professeur  a 
Erfurt,  car  on  le  trouve,  sur  la  lin  de  1460,  a  Worms, 
en  qualité  de  chanoine.  Apres  des  pourparlers  qui 
semblent  avoir  été  laborieux,  il  vint  professer  la  théo- 
logie quelque  temps  à  Bâle,  OÙ  il  ne  resta  guère  non 
plus.  Dès  116:',,  il  revenait  a  Worms,  pour  \  remplir  les 
fonctions  de  prédicateur  attitré  de  la  cathédrale.  Ses 
prédications  provoquèrent  du  scandale.  On  lin  repro 
ebait  des  spéculations  aventureuses,  des  propos  dédai 
gneux  sur  l'Église,  sur  son  enseignement,  sur  les  Pères, 
sur  les  institutions  ecclésiasl  iques.  L'évêque  de  Worms, 
Reinhard,  lui  donna  un  avertissement,  eu  présence  des 
théologiens  de  Heidelberg,  puis  le  priva  de  son  titre, 


à  l'automne  de  1  177.  C'est  bien  un  signe  des  temps  que, 
malgré  cette  mésaventure,  il  ait  pu  trouver  presque 
tout  de  suite  un  poste  semblable  à  celui  qu'il  venait  de 
perdre,  a  la  cathédrale  de  Mayence.  où  il  fut  accepté 
par  l'archevêque-électeur  Diether  von  Isenburg.  Jean 
de  Wesel  entra  en  rapports,  a  Mayence.  avec  un  héré- 
tique de  Bohème  —  un  hussite  —  que  le  renom  de  ses 
idées  avait  attiré.  Et  il  alla  jusqu'à  rédiger  pour  ce 
personnage  un  traite  destiné  aux  hussites.  Le  traité 
tomba  entre  les  mains  de  Jean  de  Vilnau,  prieur  des 
dominicains  de  Francfort-sur-le-Mein.  Ce  dernier 
alerta  aussitôt  le  chanoine-custode  de  MayTence,  qui 
avisa  l'official,  par  qui  l'archevêque  fut  saisi  de  la 
question,  lue  enquête  fut  prescrite.  Le  traité  litigieux 
fut  examiné  par  des  professeurs  d'université.  Jean  de 
Wesel  et  son  hussite  furent  arrêtés  et  jetés  en  prison. 
On  trouva  entre  les  mains  du  premier  un  second  écrit 
de  Wesel  dédié  au  «  Patriarche  des  Bohèmes,  héré- 
siarque  ».  L'archevêque  convoqua  une  commission  de 
théologiens  des  universités  de  Cologne  et  de  Heidel- 
berg. Jean  de  Wesel  comparut  devant  ce  tribunal.  Ses 
réponses  furent  obscures  et  fuyantes,  ce  qui  a  fait  dire 
a  Jundt,  écrivain  protestant  :  «  La  faiblesse  de  carac- 
tère dont  il  a  fait  preuve,  dans  les  dernières  années  de 
sa  vie,  montre  qu'il  était  peu  fait  pour  jouer  le  rôle 
d'un  réformateur.  »  De  fait,  il  rétracta  humblement 
ses  erreurs,  le  dimanche  Eslo  mihi  (Quinquagésime) 
(21  février  1479)  dans  la  cathédrale  de  .Mayence,  ou  il 
avait  maintes  fois  prêché.  Il  fut  condamné  à  l'interne- 
ment perpétuel  au  couvent  des  augustins  de  la  ville  et 
il  y  mourut,  deux  ans  plus  tard. 

IL  Doctrine  et  relation  de  cette  doctrine 
avec,  celle  de  Luther.  —  Jean  de  Wesel  paraît  avoir 
été  un  original,  un  théologien  aventureux,  un  homme  à 
boutades,  dont  il  ne  fallait  pas  prendre  au  sérieux 
toutes  les  assertions.  Sa  rétractation  d'une  part.l'énor- 
mité  de  certains  propos  qu'on  lui  attribue  d'autre  part, 
suggèrent  ce  jugement  sur  son  compte.  Il  était  volon- 
tiers paradoxal.  Ce  n'est  pas  sans  raison  que  certaines 
phrases  soi-disant  tirées  de  ses  sermons  ont  été  réunies 
par  d'Argentré  sous  le  nom  de  Paradoxa,  dans  sa  Col- 
lectio  judiciorum  de  novis  erroribus,  Paris,  1721-1736, 
t.  i,  2e  part.,  p.  291  sq.  11  est  clair  qu'il  ne  faut  accueil- 
lir qu'avec  grande  réserve  les  citations  de  ce  genre,  sai- 
sies au  vol  par  des  auditeurs  :  Conlemno  papam,  Eccle- 
siam  el  concilia,  amo  Christum;  Verbum  Chrisli  habilet 
in  nobis  abundanter!  Ou  encore  :  Omîtes  christiani, 
quanlumcunque  docti  cl  sapientes,  mm  habeni  auctorita- 
tem  exponendi  verba  Chrisli.  Quis  vellei  dicere  inler 
homines  menlem  Chrisli,  quam  ipse  prœlendil  in  suis 
ver  bis,  nisi  ipse  solus?  Quare  oculali  exposilores  expo- 
nendo  comportant  lexlus,  unnm  exponendo  per  uliiim. 

Cet  le  dernière  proposition  ne  tend  à  rien  de  moins  qu'à 
décourager  toute  exégèse.  Si  le  Christ  seul  peut  savoir 
ce  que  contiennent  ses  propres  paroles,  on  se  demande 
à  quoi  ont  servi  ces  paroles  mêmes.  Et  comment  cela 
ne  serai!  il  pas  en  contradiction  avec  le  principe  du 
biblicisme  que  les  protestants  ont  relevé  avec  tant  de 
prédilecl  ion  dans  les  assertions  de  Jean  de  Wesel,  telle 
(pie  la  suivante  :  Non  crédit  esse  credendum  bcalis  Au- 
gustino,  Ambrosio,  Hieronymo  et  aliis  nec  conciliis 
generalibus,  sed  solum  Scriplurse,  quam  dicit  esse  canones 
Biblise?  Ni  aui  un  «lire lien  ne  peut  pénétrer  le  vrai  sens 
de  la  1  iible,  il  n'j  a  pas  de  raison  de  se  défiel  davantage 
de  Pères  les  plus  pénétrants  et  les  plus  illustres,  les 
Augustin,  les  Ambroise,  les  Jérôme,  que  de  soi-même, 
ni  de  en, ire  que  la  Bible  seule  es1  la  règle  (le  la  foi.  Jean 
de  Wesel  raisonnait  donc  par  a  peu  près.  Il  se  livrait 
volontiers  a  de  laides  sorties  contre  le  clergé.  Il  repro 
chait  aux  prêtres  de  <  servir  leur  ventre  en  dévorant 
le  bien  des  veuves  .  de  n'être  »  que  des  chiens  el  des 
animaux  malfaisants  ».  Il  lui  arriva  un  jour  de  dire,  à 
propos  du  carême,  (pie    saint  Pierre  ne  l'avait  institué 
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que  pour  écouler  plus  facilement  son  poisson  ».  Et  il 
concluait,  parmi  les  rires  de  l'assistance  :  »  Tu  peux 
manger  un  bon  chapon,  le  vendredi  saint,  si  cela  te  fait 
plaisir!  »  On  comprend  des  lors  que  Flacius  Illyricus 
l'ait  rangé  au  nombre  des  «  témoins  de  la  vérité  ». 
(Voir  bibliographie,  a  la  fin  de  l'article.)  Mais  que  pen- 
sait Luther  de  ce  précurseur? 

Luther  a  parlé  une  fois  de  Jean  de  Wesel  qu'il 
appelle  Magister  Johannes  Wesalia.  C'est  dans  un 
écrit  composé  dans  l'hiver  de  1536-1537,  mais  achevé 
seulement  en  mars  1539,  et  intitulé  Des  conciles  et 
Églises  (  Von  den  Konziliis  und  Kirehen),  dans  Lulhcrs 
Werke,  éd.  de  Weimar,  t.  i.  p.  488-654. 

L'ouvrage  a  pour  but  de  saper  par  la  base  l'autorité 
des  conciles.  Or,  Jean  de  Wesel.  on  vient  de  le  voir, 
exprimait  volontiers  son  dédain  pour  les  conciles, 
mêmes  généraux.  On  devrait  donc  s'attendre  à  ce  que 
Luther  invoquât  son  sentiment,  pour  appuyer  le  sien. 
11  n'en  est  rien.  El  voici  tout  ce  qu'il  dit  de  ce  prétendu 
précurseur  :  «  Je  rappelle  que  maître  Jean  Wesalia,  qui 
fut  prédicateur  à  Mayence,  mais  qui  avait  gouverné 
auparavant  l'université  d'Erfurt  par  ses  livres,  grâce 
auxquels  je  suis  moi-même  devenu  maître  (ès-arts), 
ne  fut  condamné  par  les  assassins  sans  scrupules  et 
courtisans,  que  l'on  nomme  «  les  inquisiteurs  de  la  per- 
versité hérétique  »  —  je  devrais  dire  plutôt  «  les  inven- 
teurs —  les  moines  prêcheurs,  que  parce  qu'il  ne  vou- 
lait pas  dire  :  Credo  Deum  esse,  mais  seulement  :  Scio 
Deum  esse.  Car  toutes  les  écoles  tenaient  que  Deum  esse 
per  se  notum  sit,  comme  le  dit  du  reste  saint  Paul,  aux 
Romains,  i,  19.  »  Rien  de  plus  étrange  que  ce  texte.  Il 
tendrait  à  faire  croire  que  Jean  de  Wesel  aurait  été 
condamné  pour  n'avoir  pas  été  fidéiste.  Or,  rien  ne 
permet  d'admettre  cette  énormité. 

Nous  ne  retiendrons  du  passage  cité  de  Luther  que 
ceci  :  Jean  de  Wesel  avait  laissé  un  certain  renom  à 
Erfurt.  Quand  Luther  y  fut  reçu  maître  ès-arts.  en 
1505,  le  souvenir  de  Jean  de  Wesel  s'y  conservait 
encore,  après  quarante  ans  et  plus.  Luther  a  pu 
apprendre  dans  ses  ouvrages,  mais  seulement  pour 
devenir  maître,  c'est-à-dire  pour  faire  sa  philosophie. 
Il  ne  semble  pas  avoir  connu  exactement  la  théologie 
de  Jean.  La  façon  dont  il  présente  les  motifs  de  sa 
condamnation  par  les  inquisiteurs  est  tout  à  fait  ten- 
dancieuse et  inexacte. 

Nous  possédons  sur  Jean  de  Wesel  un  témoignage 
contemporain  de  celui  de  Luther,  mais  beaucoup  plus 
précis.  C'est  celui  de  Barthélémy  von  Usingen,  qui  fut 
lui-même,  durant  de  longues  années,  professeur  de 
philosophie  a  Erfurt  et  compta  Luther  parmi  ses 
élèves.  Or,  Nicolas  Paulus  a  démontré  que  Jean  de 
Wesel  n'avait  manifesté,  à  Erfurt,  aucun  esprit  d'oppo- 
sition à  l'enseignement  de  l'Église.  Usingen  parle  de 
lui  comme  de  l'une  des  gloires  de  l'université  d'Erfurt. 
Il  éprouve  le  besoin  de  justifier  l'audace  qu'il  a  de  criti- 
quer certaines  affirmations  de  lui.  .Mais  il  a  soin  de  pré- 
ciser qu'il  ne  s'agit  (pie  d'une  interprétation  d'un  pas- 
sage de  la  physique  d'Aristote.  Et  il  s'exprime  en  ces 
termes  légèrement  mystérieux  :  «  Je  pourrais  dire 
beaucoup  plus,  mais  je  passe,  car  il  ne  faut  pas  tout 
exprimer  eu  public;  les  choses  seront  assez  connues  des 
doctes.  » 

Cela  veut  dire  (pie  l'on  avait  perdu  de  vue  les  erreurs 
de  Jean  de  Wesel.  Les  érudits  seuls  s'en  souvenaient. 
Pour  le  gros  public,  il  ne  gardait  que  le  renom  profes- 
soral du  personnage.  Luther  en  particulier  n'a  jamais 
mi  pourquoi  Jean  de  Wesel  avait  été  condamné,  Usin- 
gen  au  contraire  te  savait  parfaitement.  Un  manuscrit 
de  la  bibliothèque  de  l'université  de  Wurzbourg,  cité 
par  Paul  us.  contient  ce  jugement  de  sa  main  sur  Wesel  : 
«  Jean  de  Wesel,  docteur  eu  théologie  d'Erfurt,  prédi- 
cateur séculier  eu  divers  lieux,  lut  en  communion 
d'idées  avec  les  Bohèmes  <  Bohemis  communicavil  l    Ses 


erreurs  furent  condamnées  sous  l'empereur  Frédéric  1 1 1 
à  Mayence.  11  reconnut  ses  erreurs  de  sa  propre  bouche, 
devant  le  tribunal.  •>  De  quelles  erreurs  s'agissait-il 
donc?  De  doctrines  apparentées  à  celles  de  Jean  Hus, 
sur  l'Église,  sur  la  prédestination,  sur  l'indulgence,  le 
culte  des  saints,  la  transsubstantiation,  le  purgatoire, 
l'extrême-onction  (voir  Janssen.  L'Allemagne  et  la 
Reforme,  trad.  française,  t.  t,  p.  581).  Jean  de  Wesel 
n'admettant  que  l'Écriture  comme  norme  de  la  foi  et 
rejetant  la  tradition,  s'élève  contre  tout  ce  qui  ne  lui 
paraît  pas  fondé  sur  les  textes  et  non  seulement  en 
matière  dogmatique,  comme  le  Filioque,  mais  aussi  en 
matière  liturgique,  comme  l'usage  de  l'eau  bénite  ou 
les  cérémonies  de  la  messe. 

Ses  doctrines  les  plus  caractérisées  sont  les  suivantes  : 
1°  Sur  l'Église.  —  Il  n'y  voit  que  «  la  collectivité  de 
tous  les  fidèles  unis  par  la  charité  »,  donc  une  société 
spirituelle,  invisible,  non-hiérarchisée,  «  que  personne 
ne  connaît  si  ce  n'est  Dieu,  quam  nemo  sciai  nisi  Deus  ». 
Cette  Église  est  l'épouse  du  Christ,  elle  est  régie  par 
l'Esprit-Saint,  qui  la  rend  infaillible  dans  la  foi  et 
toutes  les  matières  nécessaires  au  salut.  C'est  de  cette 
Église  seule  qu'il  faut  entendre  les  paroles  du  Christ  : 
Sur  cette  pierre,  je  bâtirai  mon  Église  et  les  portes  de 
l'enfi  i   ne  prévaudront  pas  contre  elle.   >  Matth.,  xvi. 

18. 

2°  Sur  l'indulgence.  —  On  ne  peut  la  fonder  sur 
l'Écriture,  où  il  n'en  est  pas  question,  pas  davantage, 
comme  a  voulu  le  faire  Pierre  Cantor,  au  xne  siècle, 
sur  le  concept  de  pouvoir  des  clés  »  ou  sur  celui  de 
«  trésor  de  l'Église  ».  On  doit  donc  la  considérer  tout 
simplement  comme  une  pieuse  supercherie. 

3°  Sur  la  justification.  —  L'enseignement  de  Jean  de 
Wesel,  analogue  à  celui  de  Jean  Hus,  dilTère  beaucoup 
de  celui  de  Luther.  D'un  mot  il  admet  la  nécessité  des 
œuvres.  Jundt  a  très  mal  interprété  cet  article  de  sa 
doctrine.  Des  phrases  comme  les  suivantes  sont  déci- 
sives :  «  Celui  qui  accomplit  la  Loi  est  juste  par  une 
certaine  justice,  qui  est  un  don  de  Dieu,  et  que  j'ap- 
pelle :  grâce  rendant  agréable,  gratia  gralum  faciens.  » 

Cette  grâce  «  met  l'homme  en  état  de  mériter  la  vie 
éternelle  ».  Par  contre,  celui  qui  transgresse  la  Loi 
«  perd  la  justice  et  est  privé  de  la  grâce  ».  Il  y  a  identité 
de  mouvement  entre  la  rémission  des  péchés  et  l'infu- 
sion de  la  grâce.  Sans  doute  cette  grâce  est  absolument 
gratuite,  c'est-à-dire  qu'elle  ne  découle  pas  d'un  mérite 
antérieur,  mais  Dieu  ne  la  donne  pas  à  ceux  qui  y 
mettent  obstacle,  mais  seulement  a  ceux  qui.  dans  la 
mesure  de  leur  pouvoir  se  préparent  ,i  la  recevoir.  Un 
exemple  de  cette  préparation  est  la  pénitence,  qui  n'est 
autre  chose  qu'une  «  douleur  volontaire  des  péchés 
commis,  ce  qui  est  une  disposition  congrue  à  la  rémis- 
sion des  péchés,  c'est-à-dire  au  don  de  la  grâce  ».  Tout 
cela  dans  la  Dispulatio  de  indulgentiis,  publiée  par 
\\  ili  h.  Monumenta  Mcdii  Aevi,  t.  i,  p.  122-128. 

4"  Sur  le  sacrement  de  pénitence.  —  Préoccupé  de 
maintenir  l'origine  divine  du  don  de  la  grâce.  Jean  de 
Wesel  soutient,  avec  les  scotistes  et  les  nominalistes, 
que  le  prêtre  qui  donne  l'absolution,  ne  fait  que  décla- 
rer la  rémission  des  péchés  faite  par  Dieu.  Son  inter- 
vention se  réduit  donc  à  quoddam  ministerium  sacra- 
mentelle exhibilum  peccalnri  peenilenti.  C'est  Dieu  seul 
qui  opère  la  rémission  des  péchés.  L'Eglise  n'a  aucun 
pou\  oir  de  remettre  la  peine  attachée  à  la  coulpe.  Tout 
ce  qu'on  peut  dire,  c'est  que  les  bonnes  œuvres,  provo- 
quées par  la  supercherie  des  indulgences,  sont  méri- 
toires pour  celui  qui  les  accomplit.  En  ce  sens,  les  indul- 
gences peuvent  être  utiles. 

5°  Sur  le  principe  biblique.  —  On  a  vu  plus  haut  le 
sentiment  de  notre  auteur.  Dans  ses  erreurs,  du  reste, 
il  suivait  plutôt  la  pente  d'un  esprit  frondeur,  bizarre, 
mécontent  de  tout,  que  les  conclusions  de  raisonne- 
ments rigoureux.  De  là  son  empressement  à  rétracter. 
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quand  il  s'y  vit  contraint  par  ses  juges.  Il  se  peint  tout 
entier  dans  une  discussion  par  lettre  qu'il  eut  avec  un 
certain  Jean  von  Lutter,  prédicateur  comme  lui  à 
Erfurt,  puis  à  Mayence.  Jean  de  Wesel  soutenait  deux 
propositions  que  von  Lutter  lui  reprochait  :  1.  Ni  le 
pape,  ni  le  concile  ne  peuvent  prescrire  ou  établir  quoi 
que  ce  soit  sous  peine  de  péché  mortel,  niais  seulement 
sous  peine  de  coercition  extérieure.  2.  Le  pap 
pas  le  vicaire  du  Christ.  A  cela  von  Lutter  répondait  : 
«  Bien  souvent,  à  l'université,  vous  avez  protest,'  que 
vous  n'entendiez  rien  dire  ni  affirmer  qui  ne  fût 
conforme  à  l'enseignement  de  la  sainte  Église  romaine 
ou  des  docteurs  approuvés  par  elle.  ■  Et  Wesel,  at  tes 
tant  une  évolution  profonde  de  ses  propres  convictions, 
répliquait  :  «  Au  sujet  de  ces  protestations  faites  dans 
mes  cours,  je  dis  :  11  faut  parler  comme  la  foule,  être 
sage  avec  le  petit  nombre.  Quand  j'étais  enfant,  je  par- 
lais comme  un  enfant,  j'avais  la  sagesse  d'un  enfant, 
mais  dans  cette  arène  j'ai  évacué  ce  qui  était  d'un 
enfant.  » 

En  résumé,  Jean  de  Wesel  est  un  témoin  du  flotte 
ment  doctrinal,  de  la  tendance  fâcheuse  a  la  bizarrerie 
des  opinions,  au  doute  sur  la  valeur  de  la  tradition 
représentée  par  les  Pères  et  les  conciles,  aussi  bien  que 
par  l'Église,  de  la  préférence  donnée  au  sens  propre 
sur  l'enseignement  séculaire  (le  tout  couvert  par  un 
appel  à  l'Écriture,  comme  si  personne  n'avait  pu  la 
comprendre  auparavant),  qui  annonçaient  la  grande 
révolution  religieuse  qui  se  donna  à  elle-même  le  nom 
de  Réforme. 

I.  Sources.  —  Walch,  dans  Monum.  Medii  JEoi,  1. 1,  Gœt- 
tingue,  1757  sq.,  a  édité  de  Wesel  une  Dispuialia  adversus 
indulgentias,  que  Paulus  et  Pastor  croient  avoir  été  publiée  à 
l'occasion  du  jubilé  de  1475,  et  une  dissertation  De  auctori- 
tate,  o//ici'o  et  potestatc  pastorum  ecclesiastieorum.  Deux  autres 
traités  sur  le  mode  d'obligation  des  lois  humaines  à  \  icolas 
de  Bohême  et  sur  les  jeûnes,  sont  perdus.  Il  en  est  de  même 
d'un  traité  sur  V Ininiaculêe-Coneeplion.  Un  rapport  très 
étendu  sur  le  procès  de  Wesel,  rédigé  par  un  oJficier  de  Hei- 
deïberg,  a  été  imprimé  à  la  suite  des  commentaires  d'-cEneas 
Sylvius  sur  le  concile  de  Bâle.  C'est  la  que  d'Argentré  l'a 
pris,  pour  sa  Collectio  judiciorum  de  novis  erroribus,  t.  i  b, 
p.  291  sq.  Naturellement  Flacius  Illyricus  avait  fait  une 
place  à  Jean  de  Wesel  dans  son  Calalogus  tesiium  veritatis, 
éd.  de  1608,  p.  1407  sq. 

II.  Littérature.  —  t'ilmann,  Reformaioren  vor  der  Re- 
formation, Hambourg,  1842,  1'  éd.,  Gotha,  1868,  p.  149- 
346;  à  corriger  par  O.  Clenien,  L'eber  Leben  und  Seliriflen 
Johann's  «on  Wesel,  dans Deutsehe  Zeitschrifl  tiir  Geschits- 
ivissensehuft,  neue  Folge,  t.  il,  p.  1 13-173,  et  surtout  par 
les  travaux  de  Nicolas  Paulus,  dans  Der  Kathoîik,  I  SMS,  t .  i. 
p.  44-57  et  dans  Zeitsehrift  fur  kath.  Theol.,  t.  xxiv,  p,  644- 
656;  t.  xxvii,  p.  601  sq.;  du  même,  Der. 4 ugustincr  Burlhulo- 
maus  uon  Usingen,  I'ribourg-en-B.,  Herder,  1893,  p.  9  sq. 

L.  Cristiani. 
RUDOLPHE  DE  BIBERACH,  frère  mineur 
allemand  du  xive  siècle.  —  Nat  i  i'  de  1  iiberach  sur  la  Riss, 
dans  la  Souabe  supérieure  (Wurtemberg),  il  doit  avoir 
été  lecteur  au  Studium  générale  de  Strasbourg  pendant 
la  première  moitié  du  xi\"  siècle,  ('.'et  par  une  confu- 
sion entre  Rudolphe  de  Biberach  et  Rudolphe  d'Er- 
stein  (en  Alsace)  (pu-  J.-H.  Sbaralea  (Supplemenlum, 
t.  m,  p.  60),  se  basant  sur  un  texte  de  !..  Wadding 
(Annales  minorum,  3e  éd..  t.  vu.  an.  1332,  n.  x.  p.  159), 
affirme  que  le  premier  fut  provincial  de  1'  Ul 
supérieure,  alors  que  cette  charge  fut  exercée  par  lin 
dolphe  d'Erstein  selon  Nie.  (  rlassberger,  Chronica,  dans 
Analecla  franc,  t.  u,  p.  1  l<S.  Rudolphe  de  Biberach 
est  l'auteur  de  deux  ouvrages,  qui  au  cours  des  siècles 
ont  été  attribués  a  saint  Bonaventure  et  ont  exercé 
une  influence  considérable  sur  les  écrivains  du  Moyen 
Age  et  de  la  Renaissance,  à  savoir  De  septeni  ilineribus 
œternitalis  et  De  seplcm  donis  Spirilus  Sancti.  11  eu 
existe  de  nombreux  manuscrits  dans  1rs  différentes 
bibliothèques  de  l'Europe  et  ces  deux  opuscules  ont 


été  imprimés  parmi  les  œuvres  du  Docteur  séraphique 
dans  toutes  les  éditions  de  ses  Opern  omnia,  à  partir  de 
celle  de  Strasbourg,  en  1495,  jusqu'à  celle  de  Paris,  en 
18(54,  t.  vu  et  vm.  Ils  ont  été  rejetés  comme  inauthen- 
tiques et  attribués  a  Rudolphe  de  1  iiberach  par  les 
frères  mineurs  de  Quaracchi  dans  leur  édition  des 
Opern  omnia  cle  saint  Bonaventure.  Voir  t.  v,  p.  xi.,  et 
t .  \.  p.  23.  Dans  ces  deux  écrits,  Rudolphe  s'est  inspiré 
dans  une  grande  mesure  cle  saint  Bonaventure  et 
d'écrivains  allemands  contemporains;  cependant  il  ne 
néglige  point  saint  Augustin,  saint  Bernard.  I  iiie,uc is  el 
Richard  de  Saint-Victor,  qui  comptent  parmi  ses 
sources  préférées.  Tandis  que.  de  l'avis  des  historiens, 
Rudolphe,  clans  son  De  seplem  donis  Spirilus  Sancti, 
n'utilise  guère  que  les  pensées  de  saint  Bonaventure 
sur  les  cinq  sens,  son  De  seplem  ilineribus  selernilalis 
offre  plus  d'originalité.  Dans  celui-ci  l'acth  ilé  des  cinq 
sens  est  un  indice  de  l'influence  de  la  charité  sur  la  vie 
de  l'âme.  1K  sont  entravés  dans  leur  action  par  la 
corruption  de  noire  nature  et  par  notre  négligence.  La 
duChrisI  et  l'effort  pour  la  vie  intérieure  écartent 
ces  obstacles.  En  particulier  l'eucharistie  est  la  nourri- 
ture nécessaire  à  l'âme  :  elle  atteint  tous  les  sens  inté- 
rieurs, elle  les  éveille  de  manière  que  chacun  puisse 
atteindre  son  objet.  Tous  ces  sens  reconnaissent  le  Dieu 
fait  homme,  caché  dans  ce  sacrement.  Ce  rapport  des 
sens  spirituels  a  l'eucharistie  est  le  Irait  le  plus  original 
de  la  doctrine  de  Rudolphe,  comme  l'écrit  K.  Rahner, 
Iji  doctrine  des  sens  spirituels  »  au  Moyen  Age,  en 
particulier  chez  saint  Bonaventure,  dans  Revue  d'ascét. 
et  de  mystique,  t.  xiv,  1933,  p.  292-293.  Sur  la  foi  des 
manuscrits  et  sur  d'autres  arguments  plus  ou  moins 
décisifs  on  attribue  encore  à  Rudolphe  :  De  o/Jlcio  Che- 
rtibtm.  conservé  dans  le  ms.  639  de  la  bibliothèque  de 
l'université  de  Leipzig,  très  précieux  pour  les  idées  reli- 
gieuses et  morales  du  Moyen  Age,  qui  y  son!  exposées; 
des  Sermones  super  Canticum  canticorum,  au  nombre 
de  onze,  dans  le  nis.  A.  IV.  3ô  de  la  bibliothèque 
Saint-Pierre  de  Salzbourg  et  le  ms.  B.  IX.  25  de  la 
bibliothèque  de  l'université  de  Bâle,  dans  lequel  ils 
sont  explicitement  attribués  à  Rudolphe  de  Biberach; 
un  sermon  De  excellenli  prserogativa  benediclœ  Virginis, 
dans  le  ms.  L  2"  148,  fol.  6  v°,  de  la  bibliothèque  de 
l'université  de  Breslau. 

Marianus  cle  Florence,  O.  F.  M.,  Compendium  chroni- 
carum  fr.  minorum,  dans  Areli.  franc,  hist.,  t.  m,  1910, 
p.  299;  L.  Wadding,  Seriptores  O.  M.,  Home,  1906,  p.  206; 
J.-H.  Sbaralea,  Supptementum,  t.  m,  Home,  1936,  p.  59-60; 
B.  Bonelli,  O.  F.  M.,  l'rodromus  ad  Opéra  omnia  S.  Bonaven- 
tunr,  Bassano,  1767,  col.  693  et  706;  A.  Pian/.  Des  Frater 
Rudolfs  Buch  :  De  officia  Cherubim,  dans  Theol.  Quartalschr., 
t.  lxxvviii,  1900.  p.  111-436;  P.  Gerolla,  Lu  biblioteca  île 
Francesco  Gonzaga  secondo  Vinventario  del  1407,  dans  \ui 
e  memorie  d.  H.  Aead.  Virgiliana  di  Mantona,  t.  xiv-xvi, 
1923,  p.  81;  M.  Grabmann,  Mittelalterliches  Geistesleben, 
i.  i.  Munich,  1926,  p.  508;  du  même,  Die  Geschichte  der 
katholische  Théologie  seil  dem  Ausgang  e/er  Vàterzeit, 
Friboiirg-en-B.,  1933,  p.  126;  H.  Pfeifler-B.  CerniU,  Cala- 
logus eodieum  manuscriptorum,  gui  in  bibl.  Canon,  lieg. 
s.  Aug.  Claustroneoburgi  asservanlur,  t.  n,  Klosterneu- 
burg,  1931,  i>.  :;s7.  n.  387;  Marti  de-  Barcelone,  o.  .M.  Cap., 
Soles  descriptives  dels  manuscrits  franciscans  medievals  de 
la  hihl.  nacional  de  Madrid,  dans  Esludis  franc,  l.  m  v, 
1933,  te  37".  n.  1289;  P.  Lehmann,  Mitteilungen  ans  Iland- 
schriften,  dans  Sitiungsber.  <l.  Hagr.  Akad.  der  Wisseiisch., 
philos.-histor.  ibt.,  fase.  I,  Munich,  1933.  p.  53  et  60; 
1 1.  Bomuann,  Rudolf  von  Biberach,  dans  Lexicon  fur  Theol! 
met  Kirche,  t.  vin,  col.  1035. 

A.   Tj  i  i  m  i;  i 

RUE   (Charles  et  Vincent  de  La).    -     On  ne  peut 

i    l'un  de   l'autre   ces  deux   mauristes,  dont  le 

i  est  l'oncle  du  second.       Charles,  ne  a  Corbie 

le   29    IMitlrl     [685    (telle   est    la   claie   donnée'    par  son 

neveu  dans  la  courte  notice  qu'il  lui  a  consacrée), 

entra    tout    jeune  a    Saint  l'nrnii   de    \leaux,   ou   il    lit 
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profession  le  21  novembre  ! 

il  fut  mis,  en  1712.  à  la  disposition  de  Montfaucon  qui 
achevait  pour  lor^  l'i  <  l'O 

Ayant  remarqué  les  heureuses  dispositions  de  son 
jeune  confrère,  le  grand  énidit  pressa  Charles 
Rue  de  donner  une  nouvelle  édition  des  œuvres  du 
docteur  alexandrin.  Des  1725  les  deux  premiers 
volumes  étaient  prèîs  pour  l'impression:  mais  le 
tirage  traîna  en  longu  ur:  c'e:  t  seulement  au  cours  de 
1732.  que  dom  de  La  Mue  put  dédier  au  pape  Clé- 
ment XII  le  premier  volume:  il  parut  avec  le  second 
en  1733.  On  les  trouve  reproduits  dans  P.  '/..  avec 
indication  de  la  pagination  primitive,  t.  xi  et  t.  xii. 
En  tète  du  second,  l'éditeur  a  rédigé  une  dissertation 
sur  la  méthode  d'interprétation  seripturairc  d'Ori- 
gène,  pour  laquelle  il  se  montre  justement  sévi 
deux  premiers  volum  ent  les  grands  traités 

d'Origéne  (t.  il  et  les  fragments  exégétiques  de  I  An- 
cien Testament  (t.  II).  Au  début  de  1736,  les  deux 
tomes  suivants  étaient  à  peu  près  terminés;  mais,  très 
frappé  par  la  mort  de  dam  Thuillier  avec  qui  il 
uni  d'une  étroite  amitié,  voir  ici  l'art.  Mauristes,  t .  x, 
col.  422,  usé  déjà  par  un  travail  opiniâtre,  dom  de 
La  Rue  poussa  moins  activement  la  publication:  le 
t.  in  allait  paraître  e1  la  préface  en  avait  été  écrite 
par  l'éditeur,  quand  il  mourut  d'une  attaque,  le 
6  octobre  17:>'.'.  a  Saint-Germain-des-Prés;  il  n'avait 
pas  cinquante-cinq  ans!  C'est  son  neveu,  dom  Charles- 
Vincent  de  La  Rue  qui  mit  un  supplément  à  la  préface 
de  sua  oncle,  et  raconta  brièvement  sa  vie  en  tête 
du  t.  m  i=  P.  G.,  t.  xiii).  Dom  Vincent  se  mit 
ensuite  a  la  préparation  du  t.  rv  d'Origéne;  mais  en 
1742  mourait  dom  Sabatier,  qui  lai. sait  inachevé  son 
monumental  ouvrage  :  Bibliomm  sacrorum  lalinse 
versiones  antiques.  Dom  Vincent  fut  envoyé  a  Reims. 
en  1743.  pour  continuer  les  travaux  de  son  confrère, 
dont  le  t.  m  et  dernier  parut  en  17-19.  C'est  seulement 
après  eela  qu'il  put  se  remettre  à  Origène,  dont  le 
t.  iv  et  dernier  parut  en  1759  (  P.  G.,  t.  xiv).  Dam 
Vincent  mourut  en  I  762 

Outre  l'édition  d'Origéne.  qui  est  le  bien  commun 
des  deux  de  La  Rue.  il  faut  rappeler  aussi  le  concours 
que  Charles  avait  apporté  â  Montfaucon  pour  son 
édition  de  saint  Jean  Chrysostome,  parue  de  171 X  à 
1738,  et  aussi  pour  L'antiquité  expliquée  en  figures  et 
son  Supplément.   1724. 

F.  Le  Cerf  de  La  Viéville,  Bibliolh.  hist.  et  eril.  des 
auteurs  de  la  congrégation  de  Sainl-Maur,  La  Haye,  1726, 
p.  433;  Dom  Tassin,  Hist.  littér.de  ta  congrégation  de  Saint- 
Maur,   Paris.    1770. 

É.   Am.vnn. 
RUEGO    Martin,     frère    mineur     espagnol     du 
xvi«  siècle  de  I  i  province  de  Burgos.  —  11  est  l'auteur 
de  Purgalorio  ia,  app  slé  aussi  Salvaciôn  del 

aima.  Cet  ouvrage  comprend  deux  parties  :  dans  la  pre- 
mière l'auteur  expose  les  conditions  requises  pour  une 
bonne  et  fructu  i      ion,  avec  un  appendice  sui 

la  gravité  du  péché  mortel:  dans  la  seconde  il  traite 
de  la  valeur    i  ,   es.  Ce  traite  fut  imprimé  à 

I   ;  un  exemplaire  se  trouve  à  la 
bibliothèque  nationale  Victor-Emmanuel  de  Rome. 

!..  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  Rome,  1906,  i>.  169; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplcmenlum,  2"  éd.,  t.  n.  Rome,  1921, 
p.  226. 

A.  Teetaert. 

RUERK    Antoine,    frère    mineur     irlandais    du 
xvm«  siècle,  composa  un  Cursus  (heologi. 
selon  la  doctrine  de  Duns  Scot  dans  son  connu 
sur  les  quatre  livri     i  .  \  alladolid,  1746, 

2  vol.  in-4°. 

11.   ttorler     \  éd.,  t.  IV,  cet.   [346. 

A.     I' 


RUFFINI  Juvénal,  frère  mineur  capucin  du 
Tyrol  septentrional.  —  Originaire  de  Brez-sur-le-Nons- 
berg.  où  il  naquit  le  20  mars  1635,  il  revêtit  l'habit 
capucin  le  1S  mai  1652,  dans  la  province  du  Tyrol,  el 
fut  ordonné  piètre  en  1659.  Il  exerça  dans  sa  province 

lues  île  prédicateur,  de  lecteur,  de  gardien,  de 
(léliniieur,  de  maître  des  novices,  de  custode  général  et 
fut  élu  jusqu'à  quatre  fois  provincial,  notamment  dans 
les  chapitres  de  1680, 1686, 1692,  1698    II  lai  définiteur 

l  de  1691  à  1698  et  commissaire  gé.iéral  et  visi- 
teur de  la  province  ilandro-belge  «le  lit'1",  a  1697.  Il 
mourut  au  couvent  d'Inspruck  le  18  avril  1714.  Il 
fut  un  des  écrivains  les  plus  féconds  de  sa  province. 
1  tettinger  affirme  que.  si  le  Tyrol  a  conserve  sa  foi  en 
toute  sa  vigueur,  il  le  doit  en  grande  partie  à  Juvénal 
RutTini  {Ans  Welt  und  Kirche,  3"  éd.,  t.  n.  p.  199)  et 
Rosmini  déclare  que  la  philosophie  de  Juvénal  dépasse 
par  son  étendue  et  sa  modération  celle  de  Malebranche 
et  de  Tomassini.  Voir  G.  Bonola,  Cartcggio  di  fra  Ales- 
sandro  Manzoni  e  Antonio  Rosmini,  raecolln  e  annolaln 
B.,  lellera  12.  p.  24.  E.  Chiocchetti,  (  ).  V.  M.,  écrit 
de  son  côté  qn.\  d'après  Rosmini.  Juvénal  aurait  crée 
le  même  système  philosophique,  mais  avec  plus  de 
profondeur,  (pie  Malebranche  en  France  et  soutient 
qu'il  fut  le  fondateur  d'une  école  philosophique  â 
laquelle  appartenait  aussi  Valérien  Mau  ai.  ().  M.  Cap. 
Voir  (  ;i  fitosofo  puni  noto.  Il  P.  Giooenale  Huffini.  dans 
Atli  dell'  Accademia  Roverelana,  sér.  IV.  t.  vi,  1923, 
p.  13  54;  et  Per  una  monografia  sopra  P.  Giovenale 
Ruffini,  dans  Rioisla  Tridentina,  1910.  p.  1-16. 

On  doit  à  la  plume  de  Juvénal  les  ouvrages  impri- 
mes suivants  :  Necessaria  defensio  contra  injustum 
agressorem,  das  ist  :  Sehulzschrift  [Ur  die  Wahrheit  der 
Wiiii  1er  gegen  den  hessischen  Prùdikanten  Johunn 
Scheibler,  Augsbourg,  1684,  dans  lequel  Juvénal  prend 
la  défense  (les  miracles  et  en  prouve  l'existence  et  la 
vérité  contre  le  prédicateur  protestant  hessois  Jean 
Scheibler.-Il  est  l'auteur  du  célèbre  ouvrage  Solis  intcl- 
lige.nlise,  cui  non  accedit  nox.  lumen  inde/iciens  ac  inex- 
tinguibile,  illuminons  omnem  Iwmincm  uenienlem  in 
hune  mundum  seu  immediatum  Christi  rruci/ixi  inlernum 
magislerium,  quo  veritas  immulabilis  omnes  intus  docet 
sine  slrepitu  verborum,  per  sanam  doclrinam  a  vehlate 
auditum  non  avertcnlem.  Augsbourg.  1686,  in-4°,  656  p. 
Un  long  extrait  de  ce  livre  fut  édité  a  Paris,  en  ltS7S, 
sous  le  titre  :  Solis  inlelligenliœ  lumen  inde/iciens  seu 
immediatum  Dei  ut  Entis  summi  internum  magislerium, 
par  Jules  Fabre  d'EnvieU.  professeur  de  dogmatique  à 
la  Sorbonne.  qui,  dans  l'introduction,  écrit  que  Juvé- 
nal doit  être  compté  parmi  les  plus  grands  philo- 
sophes du  xvne  siècle.  Le  capucin  professerait  dans  cet 
ouvrage  l'ontologisme,  qu'il  y  exposerait  d'une  façon 
originale.  Voir  E.  Chiocchetti,  arl.  cit.,  p.  7-16.  11  com- 

ncore  Arlis  magnée  sciendi  brevissima  synopsis 
seu  mentis  humaine  eommonitorium  ad  inveniendum  et 
discurrendum  ordinatum,  quo  sine  magno  labore  de  quo- 
cumque  data  seibili  innumeri  conceplus  et  argumenta 
reperiri  possunt  ac  proinde  Dei  prœconibus  ac  scienlia- 
rum  studiosis  profuturum.  Augsbourg.  1689,  in-8°,  vi- 
50p.,  dont  le  P.  Fr.  S.  Haggenmiller,  O.  M.  Cap.,  donna 
une  édition  allemande,  intitulée  :  Uer  goldenc  Zirkel. 
Eine  praktische  Denkmethode,  wodurch  ûber  jeden  Gc- 
gensland  einer  W issenschafl  zahlrcic/ics  Gedanken-und 
nalerial  gejunden  werden  kann,  fur  Redner  und 
aile  Freunde  der  Wissenschaft  zusammengestellt,  Augs- 
bourg. 1904,  in-8°,  xvi-159  p.  Juvénal  composa  aussi 
des  ouvrages  théologiques  :  Theologia  rutionalis  ad 
hominem  et  ex  homine,  quse  per  argumenta  naturalia, 
potissimum  ex  homine  desumpla.  née  non  ad  illius  emo- 
lumentum  direcla.  non  absque  canonici  texlus  et  the.olo- 
'/'•('  si  hol  persa.  faciliori  sirnul 

ad  inlellig  ndum  melliodo,  res  theologicas  seu  diuinas  per- 
•        duqu   lest  ajouté,  pour  l'utilité  des  con- 
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fesseurs,  un  Brevissinws  nucleus  théologies  moralis 
practicœ,  redactus  ad  brevem  notitiam  peccali  mortalis  et 
veniatis.  Augsbourg,  1703,  in-4".  xl-1  136  p.  Ce  dernier 
traite  fut  édité  aussi  séparément  à  Augsbourg,  en  17(13. 
in-4°,  vm-244  p.  Juvénal  est  l'auteur  de  deux  ouv  rages 
anonymes  en  l'honneur  de  la  vierge  Marie  :  Fr, 
Verbùndniss,  in  der  sich  die  marianisehen  Hertzen, 
unlerdem  Schulz  undSchirmderûbergebenedeytislen  und 
illerreinslen  Multer  Gotles  Maria  und  ihrer  unbi  fleckten 
Empfàngnis  verbunden,  um  ein  glùckseeliges  Sterbe- 
Slùndlein  und  Abkùrtzung  des  Fegfeuers  fur  einander 
ru  beten,  Bozen,  1679.  in-12,  vni-112  p.,  dénommé 
Traclatiiï  de  immaculala  B.  V.  Mariée  conceplione  par 
Edouard  d'Alençon,  O.  M.  Cap.,  Bibliolheca  mariana 
ord.  min.  capuccinorum,  Rome,  1910,  p.  45;  Iïytlimica 
praxis  amoris  ad  bealissimam  Virginem  Dei  Genilricem 
Mariant,  3e  éd.,  Augsbourg,  1701.  in-8°,  36  p.  Juvénal 
composa  aussi  pour  les  jeunes  religieux  une  Manuduc- 
tia  neophyti,  sea  clara  et  simplez  instrucliu  novelli  reli- 
giosi,  qua  omni  curiositate  philosophica  et  sublilitale 
iheolagica  procul  semota.  elaris  et  simplicibus  documen- 
tis  via  perfeclionis,  oralione  et  actione  percurrenda, 
demonstratur,  Augsbourg,  1680,  in-S°,  xvm-328  p.: 
pour  les  jeunes  eleres  de  sa  province  une  Brevis  juve- 
num  nostTOTum  clcricorum  inslruclip  cirea  minislerium 
allaris,  sacrisliic,  missœ,  chori,  etc....  Augsbourg.  1680, 
in-8°,  40  p.  ;-pour  les  prêtres,  une  Brevis  manuductio 
sacerdotis  ad  missœ  sacrificium,  Lucques,  1694. 

Juvénal  rassembla  tous  les  écrits  du  frère  Thomas  de 
Bergame,  frère  lai  capucin  et  les  édita,  sur  l'ordre  du 
général,  Etienne  de  Césène,  sous  le  titre  :  Fuoco  d'amore 
mandata  da  Crislo  in  terra,  per  esser  acceso,  overo  amorose 
composilioni  di  jra  Tomaso  da  Bergamo,  laico  cappuc- 
cino, Augsbourg,  1682,  in-4°,  xxxiv-731  p.;  il  publia 
aussi  les  sermons  de  son  lecteur,  le  P.  Conrad  Wùrfl  de 
Salzbourg,  à  Salzbourg,  en  1683-1684;  il  traduisit  de 
l'italien  en  allemand  :  Kurzer  Berieht  :  die  geisllichen 
Excereitia  der  zehnlâgigen  Versammlung  mil  Xulzen  :u 
verrichten,  Augsbourg,  1705,  in-16,  74  p.  1!  aurait  édité 
encore  un  Traclatus  de  beneplacilo  divino  et  un  Trac- 
latus  de  modo  coneionandi  ,  ce  dernier  en  1710. 

Les  ouvrages  suivants,  dûs  a  Juvénal,  sont  restés 
inédits  :  Diarium  spiriiuale  seu  j>iie  eogitationes  et 
lumina,  in-l»,  276  p.;  Thésaurus  absconditus  seu  de 
humilitale  (raelatus,  in-4°,  62  p.;  Traclatus  in  laudem 
doctrinal  seraphicie  S.  Bonavenlurse  in  «  llinerario  men- 
tis in  Deum  »;  Judieium  super  puncta  Farnesiana  et  de 
déficiente  mugis  religionis  statu.  Tous  ces  ouvrages, 
avec  de  nombreuses  lettres,  sont  conservés  dans  les 
archives  provinciales  de  la  province  capucine  du 
Tyrol  septentrional  a   [nspruck. 

Bernard  de  Bologne,  O.  M.  Cap.,  Bibliotheca  scriptorum 
ord.  min.  capuccinorum,  Venise,  1717,  p.  165;  Edouard 
d'Alençon,  Bibliotheca  mariana  ord.  min.  capuccinorum, 
Rome,  1910,  p.  45-46;  K.  Chiocchetti,  O.  F.  M.,  l'er  una 
monografta  sopra  1'.  Giovenale  Ruflini,  dans  Hivista  Tridcn- 
Una,  1910,  p.  1  sq.;  V  Hohenegger,  <>.  M.  Cap..  Gesehichle 
der  Tirolischen  Kapnziner-Ordensprovim  |  1593-1S9S),  Ins- 
pruck,  t.  i,  1913;  1.  ii,  19!."»,  passim;  C.  S'euner,  O.  M  I  ip. 
Die  literarische  Tntigkeit  in  der  Nordliroler  Kapuziner- 
prouinz.  Bio-bibliographische  Notizen,  Inspruck,  1929, 
p.  89-91. 

A.   Teetaem 

RUFIN,  d'Aquilée,  écrivain  latin  du  iv«  si,.  I 
I.  Sa  vie.  II.  Ses  écrits.  III.  Son  influence  et  son  rôle. 

1.  Vie.  —  Tyrannius  Ruflnus  naquit  vers  340,  à 
Concordia,  aux  environs  d'Aquilée,  d'une  famille  chré- 
tienne. Aînés  avoir  fait  dans  son  pays  natal  ses  pre- 
mières études,  il  vint  a  Rome  pour  achever  l'œuvre  de 
sa  formation  intellectuelle,  et  ce  l'ut  dans  cette  ville 
qu'il  se  lia  d'amitié  avec  saint  Jérôme,  sou  contempo- 
rain et  presque  son  compatriote.  Ses  el  iules  terminées, 
il  embrassa  la  vie  monastique  et  se  retira  près  d'Aqui- 
lée, dans  un  couvent  où  Jérôme  ne  tanla  pas  a 


rejoindre.  Le  bonheur  des  jeunes  ascètes  fut  de  courte 
durée.  Jérôme  partit  pour  la  Gaule;  Rufm  de  son  côté, 
hanté  par  la  pensée  des  moines  d'Egypte,  décida  de 
partir  pour  l'Orient,  afin  de  visiter  les  solitaires  en 
renom  de  ces  pays  et  il  prit  pour  compagne  de  cette 
expédition  une  noble  Romaine  Mélanie  l'Ancienne. 
Avant  de  se  mettre  en  route,  il  fut  baptisé  par  Chroma- 
tius,  le  futur  évêque  d'Aquilée  (371). 

Le  voyage  de  Ruiin  ne  fut  pas  sans  incidents.  Méla- 
nie et  lui  commencèrent  par  visiter  les  déserts  de  Ni- 
trie  et  de  Scété,  où  vivaient  alors  les  plus  célèbres 
ascètes;  puis  ils  se  fixèrent  à  Alexandrie  où  Rufin  de- 
vint l'auditeur  et  le  disciple  du  fameux  Didyme  l'Aveu- 
gle. A  l'école  de  Didyme,  Rufin  apprit  à  connaître  les 
Pères  grecs,  et  spécialement  Origène  pour  qui  le  doc- 
teur éprouvait  la  plus  fervente  des  admirations.  Les 
troubles  qui  suivirent  la  mort  de  saint  Athanase  (2  mai 
373)  et  l'installation  de  l'évèque  arien  Lucius,  valurent 
à  Rufin  la  gloire  d'une  confession  de  la  foi,  sans  que 
nous  connaissions  d'ailleurs  le  détail  de  ses  souffrances. 
Ce  ne  fut  qu'en  377,  après  un  séjour  de  six  ans  en 
Egypte,  que  Rufin  abandonna  ce  pays  et  vint  s'installer 
à  Jérusalem,  où  Mélanie  l'avait  déjà  précédé  depuis 
374.  Dans  le  voisinage  du  couvent  édifié  par  Mélanie 
sur  le  Mont  des  Oliviers,  il  s'établit  lui-même  et  parta- 
gea dès  lors  sa  vie  entre  l'exercice  de  la  piété,  la  pra- 
tique de  la  charité  et  des  bonnes  œuvres  et  l'étude. 
Vers  390,  semhle-t-il,  il  fut  ordonné  prêtre  par  l'évèque 
Jean  de  Jérusalem. 

Cette  calme  et  bienfaisante  existence  se  serait  pour- 
suivie sans  incidents  notables,  si  elle  n'avait  pas  été 
douloureusement  interrompue  par  les  controverses 
origénistes.  En  392,  éclata  une  première  difficulté  :  un 
certain  Aterbius  s'avisa  de  demander  à  Rufm  et  à  saint 
Jérôme,  qui  depuis  quelques  aimées  vivait  à  Bethléem, 
des  explications  relatives  à  l'enseignement  d'Origène. 
Saint  Jérôme  accepta  d'éclairer  la  curiosité  d' Aterbius, 
tandis  que  Rufin  se  dérobait  prudemment.  Deux  ans 
plus  tard,  en  394,  saint  Épiphane,  évèque  de  Salamine 
dans  l'île  de  Chypre,  étant  venu  en  Palestine,  des 
discussions  violentes  dont  Origène  était  le  thème,  écla- 
tèrent entre  lui  et  Jean  de  Jérusalem.  Les  solitaires 
durent  prendre  parti  :  saint  Jérôme  se  déclara  pour 
Épiphane;  Rufin  embrassa  la  cause  de  Jean.  Naturelle- 
ment des  personnes  zélées  se  trouvèrent  à  point  pour 
envenimer  la  querelle  entre  les  deux  amis  de  jeunesse. 
La  réconciliation  qui  suivit  ne  parvint  pas  à  faire 
disparaître  les  mauvaises  impressions  de  la  dispute. 
Cf.  art.  Origénisme,  t.  xi.  col.  1568  sq. 

Ce  fut  toutefois  une  imprudence  de  Rufin  qui  fit 
monter  les  discussions  à  un  degré  inouï  de  violence. 
Vers  la  tin  de  397.  Rufm  était  rentré  en  Italie  et.  a  la 
demande  d'un  ami,  il  s'était  mis  à  traduire  le  principal 
ouvrage  d'Origène,  le  De  principiis.  L'entreprise  était 
assez  téméraire  en  un  temps  où  l'on  recommençait  jus- 
tement a  discuter  l'autorité  théologique  du  maître 
alexandrin.  Rufin,  qui  le  sentait,  crut  habile  de  placer 
en  quelque  sorte  sa  traduction  sous  le  patronage  de 
saint  Jérôme  et.  dans  sa  préface,  il  se  recommanda  de 
l'exemple  de  ce  dernier  qui  avait,  lui  aussi,  rappelait-il, 
fait  connaître  aux  Latins  maintes  et  maintes  œuvres 
d'Origène.  Le  fail  était  exact ,  mais  saint  Jérôme  n'était 
pas  d'humeur  a  accepter  la  simple  évocation  de  ces 
souvenirs,  il  écrivit  à  ses  amis  Oceanus  el  Pammachius 
pour  se  justifier  :  il  n'avait,  disait-il,  traduit  en  latin 
que  des  livres  exégétiques  d'Origène  el  il  s'etail  bien 
garde  d'approuver  sa  doctrine  ;  1>ien  différent  en  cela 
,le  Rufin  qui  n'avait  lias  hésité  a  répandre  dans  le 
grand  public  l'écrit  le  plus  dangereux,  le  plus  compro- 
mellant  du  maître  alexandrin.  Les  précautions  mêmes 
prisi  pai  le  traducteur,  qui  avait  l'ait  disparaître  lés 
passages  hérétiques  du  De  principiis  et  qui  avait  cru 
bon.  en  bien  des  endroits,  d'éduleorer  le  texte  original. 
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se  retournèrent  contre  lui,  car  Jérôme  ne  tarda  pas  à 
composer  une  traduction  nouvelle,  aussi  exacte  que 
possible,  dans  laquelle  étaient  mises  en  relief  toutes 
les  témérités  d'Origène,  el  cette  traduction  parut  si 
dangereuse  à  Oceanus  et  à  Pammachius  qu'ils  firent 
tous  leurs  efforts  pour  la  faire  disparaître  avant  même 
sa  publication. 

Vains  efforts.  Manuscrits  subtilisés,  lettres  intercep- 
tées, rien  ne  manqua  de  ce  qui  pouvait  le  mieux  dresser 
l'un  contre  l'autre  les  anciens  amis.  Accusé  auprès  du 
pape  Anastase,  sommé  de  comparaître  devant  son 
concile,  Rufm  fut  obligé  de  se  justifier  et  de  démontrer 
la  parfaite  orthodoxie  de  sa  foi  (400).  En  même  temps, 
il  dirigea  contre  Jérôme  une  apologie  de  sa  conduite 
qui  eût  été  de  nature  par  la  modération  du  ton  et  par 
la  puissance  des  arguments,  à  faire  réfléchir  un  esprit 
moins  vif  que  celui  du  solitaire  de  Bethléem.  A  l'ou- 
vrage de  Rufin,  Jérôme  crut  devoir  répondre  par  trois 
livres  des  plus  violents,  que  leur  destinataire  eut  la 
sagesse  de  laisser  sans  réplique. 

Retiré  à  Aquilée  auprès  de  l'évèque  Chromatius 
(400),  Rufin  put  dès  lors  reprendre  la  vie  de  prière  et 
d'études  pour  laquelle  il  était  fait.  Cependant  les  inva- 
sions barbares  ne  lui  permirent  pas  de  demeurer  dans 
son  pays  natal.  Vers  407,  il  fut  obligé  de  quitter  Aqui- 
lée et  de  se  réfugier  au  monastère  de  Pinetum,  près  de 
Terracine,  où  résidait  sa  vieille  amie  Mélanie.  Puis  en 
409,  la  nouvelle  avance  des  Goths  le  contraignit  à  pas- 
ser en  Sicile  :  ce  fut  à  Messine  qu'il  mourut  en  410. 
fidèle  jusqu'au  bout  à  sa  besogne  d'écrivain  et  de  tra- 
ducteur. 

II.  Écrits.  —  1°  Les  traductions.  —  La  plus  grande 
partie  de  l'œuvre  littéraire  de  Rufin  est  constituée  par 
des  traductions.  Ses  écrits  personnels  sont  peu  nom- 
breux et  les  plus  importants  d'entre  eux  sont  dus  aux 
circonstances,  puisque  ce  sont  des  apologies  de  sa  con- 
duite. Rufin  apparaît  donc  essentiellement  comme  un 
traducteur  :  on  peut  dire  que  cette  besogne  modeste, 
dans  laquelle  il  s'est  volontairement  confiné,  lui  con- 
venait à  merveille  et  qu'il  a,  en  la  poursuivant  sans 
relâche,  rendu  aux  chrétiens  de  l'Occident  le  plus 
éminent  des  services.  Grâce  à  lui,  en  effet,  les  œuvres 
des  docteurs  grecs  sont  devenues  accessibles  à  tous, 
non  seulement  celles  des  vieux  maîtres  comme  Origène, 
mais  aussi  celles  des  écrivains  les  plus  récents,  qu'il 
transférait  en  latin,  à  peine  étaient-elles  publiées  dans 
leur  texte  original.  Voici  la  liste  des  livres  qu'il  a 
ainsi  traduits  : 

1.  Origène.  —  Rufin  a  consacré  de  longs  et  patients 
efforts  à  faire  connaître  à  l'Occident  les  œuvres  d'Ori- 
gène. Il  a  publié  en  effet  : 

a)  Le  De  principiis  :  les  deux  premiers  livres  ont 
été  traduits  pendant  le  carême  de  398:  les  deux  der- 
niers quelques  semaines  après  Pâques.  L'ouvrage  a 
ainsi  paru  en  deux  fois,  chaque  partie  étant  précédée 
d'une  courte  préi 

b)  De  très  nombreuses  homélies,  à  savoir  :  16  homé- 
lies sur  la  Genèse;  13  homélies  sur  l'Exode;  16  homé- 
lies sur  le  Lévitique;  28  homélies  sur  les  Nombres; 
26  homélies  sur  Josué;  9  homélies  sur  les  Juges;  9  ho- 
mélies sur  les  psaumes  xxxvi.  xxxvn  et  xxxvm. 
Toutes  ces  traductions,  à  l'exception  de  celle  des  homé- 
lies sur  1rs  Nombres,  sonl  antérieures  à  104.  Celle  des 
homélies  sur  1rs  Nombres  daf  e  de  410  :  elle  constitue  le 
dernier  travail  de  Rufin  et  le  prologue  à  l'abbé  Ursa- 
cius  est  particulièrement  émouvant,  parce  que  le  vieil 
écrivain  y  parle  des  dévastations  commises  par  les  bar- 
bares el   de  sa   morl    qu'il   sent    presque  imminente 

c)  Le  commentaire  sur  l'épître   aux  Romains  (vers 

I  li  i mentaire  sur  le  Cantique  des  Cantiques 

(vers  410).  Ces  deux  traductions  ne  sont  pas  corn 
ou  plus  exactement  elles  se  présentent,  surtout  I 
mière,  comme  des  adaptations.  Rufin  explique,  dans 


sa  préface,  que  le  commentaire  d'Origène  sur  l'épître 
aux  Romains  était  trop  long  et  qu'il  a  jugé  nécessaire 
de  l'abréger  tout  en  conservant  l'essentiel  des  idées 
■  Il  (rigène. 

2.  Adamantius.  Dialogus  de  recta  in  Deum  fide.  —  Ce 
dialogue  a  longtemps  passé  pour  une  oeuvre  d'Origène. 
et  Rufin,  en  le  traduisant,  l'a  regardé  comme  écrit  par 
le  docteur  alexandrin. 

3.  Pamphile  de  Césarée.  — ■  Du  prêtre  Pamphile, 
Rufin  a  traduit  le  1.  I  de  l'Apologie  pour  Origène.  Cette 
traduction  a  été  faite  au  début  de  398,  et  elle  est  dédiée 
a  Macaire,  celui-là  même  à  la  prière  de  qui  Rufin  entre- 
prit la  traduction  du  De  principiis.  Macaire  travaillait 
alors  à  un  livre  contre  les  «  mathématiciens  »,  c'est-à- 
dire  les  partisans  du  destin,  et  il  espérait  trouver  des 
arguments  dans  l'ouvrage  de  Pamphile.  Sous  forme 
d'appendice,  à  cette  traduction,  Rufin  a  écrit  un 
second  traité  De  adulteratione  librorum  Origenis,  P.  G., 
t.  xvn,  col.  615-632,  dans  lequel  il  démontre  que  les 
écrits  d'Origène  ont  été  corrompus  ou  interpolés  et 
qu'il  en  a  été  de  même  pour  plusieurs  autres  écrits  de 
l'antiquité  chrétienne.  Ce  petit  traité  ne  manque  pas 
d'intérêt  pour  l'histoire  de  la  propriété  littéraire. 

4.  Sentences  de  Sextus.  —  Au  temps  de  Rufin,  on 
attribuait  communément  au  pape  Sixte  II  une  série 
de  sentences  d'origine  pythagoricienne.  Ce  recueil, 
christianisé  vers  la  lin  du  IIe  siècle,  a  été  traduit  par 
Rufin  qui  s'est  laissé  tromper  sur  sa  véritable  origine. 
Cf.  J.  Kroll.  dans  Hennecke,  Neuleslameniliche  Apo- 
kryphen,  2=  éd.,  1924,  p.  625  643. 

5.  Apocryphes  pseudo-clémenlins .  —  De  ces  apocry- 
cryphes,  qu'il  attribuait  à  saint  Clément  de  Rome, 
Rufin  a  traduit  la  lettre  de  Clément  à  Jacques,  et  assez 
Iontemps  après  les  Récognitions.  Ce  travail  doit  dater 
de  in.",  environ. 

6.  Eusèbe  de  Césarée.  —  En  403,  semble-t-il,  Rufin 
traduisit,  à  la  demande  de  Chromatius  d'Aquilée,  les 
dix  livres  de  VHistoire  ecclésiastique  d'Eusèbe.  Il  vou- 
lait, en  faisant  ce  travail,  donner  aux  chrétiens  d' Italie, 
attristés  par  les  invasions  barbares,  le  moyen  de  trou- 
ver dans  le  passé  une  consolation  et  un  apaisement 
pour  les  épreuves  du  présent.  A  l'occasion,  Rufin  ne 
craint  pas  d'ajouter  quelques  compléments  à  Eusèbe, 
par  exemple  dans  l'histoire  de  saint  Grégoire  le  Thau- 
maturge et  dans  celle  de  saint  Lucien  d'Antioche. 
Inversement,  il  lui  arrive  assez  souvent  de  raccourcir 
son  modèle:  c'est  ainsi  qu'il  ramène  à  un  seul  les  deux 
derniers  livres  d'Eusèbe. 

7.  Saint  Basile.  —  Rufin  a  traduit  les  Règles  de  saint 
Basile  :  sa  traduction  combine  les  Regulœ  fusius  trac- 
talse  et  les  Regulœ  brevius  traclalse  en  une  seule  règle 
qui  compte  203  questions  et  réponses.  Il  faut  noter  que 
cette  traduction  n'a  pas  été  reproduite  dans  les  Patro- 
logies  de  Migne;  on  la  trouvera  chez  L.  Holstenius, 
Codex  regularum  monaslicarum  el  canonicarum,  t.  i, 
Augsbourg,  1759,  p.  67-108.  De  plus,  Rufin  a  traduit 
huit  homélies  de  l'évèque  de  Césarée  :  deux  sur  les 
psaumes,  cinq  sur  divers  sujets  et  la  lettre  xxvi  (traitée 
comme  une  homélie)  Ad  virginem  lapsam.  La  traduc- 
tion des  Règles  date,  semble-t-il,  de  397;  celle  des  huit 
discours  de  399  ou  400. 

.s.  Saint  Grégoire  de  Nazianze.  — ■  De  saint  Grégoire, 
Rufin  a  traduit .  vers  399-400.  neuf  discours  (n,  vi,  xvi, 
xvii.  xxvi,  xxvii,  xxxvm,  xxxix,  xl).  Cette  traduc- 
tion n'a  pas  été  réimprimée  par  Migne.  Cf.  A.  Engel- 
brecht,  Tgrannii  Rufini  orationum  Gregorii  Xazianzeni 
novem  interprelatio,  dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  xlvi. 
1910. 

9.  Évagre  /.-  Pontique.  —  Sous  les  titres  Le  moine  et 
I  tique,  Evagrius  avait  écrit  deux  courts  ouvrages 

composés  l'un  de  cent,  l'autre  de  cinquante  chapitres. 
Rufin  traduisit  an  moins  le  premier  de  ces  ouvrages; 
mais  celte  traduction,  dont  l'existence  est  attestée  par 
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saint  Jérôme,  Episl.,  cxxxni,  3  et  par  Gennadius, 
De  vir.  illustr.,  11  et  17,  a  disparu.  Par  contre  les  Sen- 
tentiœ  ad  nirgines  nous  sont  conservées  dans  deux  tra- 
ductions latines,  dont  l'une  est  l'œuvre  de  Rufin.  Cf.  A. 
Wilmart,  Les  versions  latines  des  sentences  d' Éoagre 
pour  les  vierges,  dans  Revue  bénédictine,  t.  xxvm,  1911, 
p.  143-153. 

10.  Historia  monachorum.  —  Il  faut  décidément 
ranger  parmi  les  traductions  de  Rufin  VHistoria  mona- 
chorum in  .Egyplo  sive  de  vitis  palrum,  bien  qu'on  ait 
longtemps  regardé  cet  écrit  comme  une  œuvre  originale. 
Non  seulement  Rufin  ne  le  présente  nulle  part  comme 
une  traduction,  mais  dans  son  Histoire  ecclésiastique, 
xi,  4,  il  parle  de  son  dessein  d'écrire  un  ouvrage  sur  les 
moines  d'Egypte  et  dans  VHistoria  monachorum  elle- 
même,  29,  il  renvoie  à  ce  passage  de  l'Histoire  ecclésias- 
tique. D'autre  part,  saint  Jérôme  attribue  ce  livre  à 
Rufin  lui-même,  Epist.,  cxxxin,  3.  On  connaît  cepen- 
dant un  texte  grec  de  cet  écrit.  E.  Preuschen,  Palla- 
dius  und  Rufinus,  Giessen,  1897,  y  a  vu  une  traduction, 
mais  C.  Butler,  The  lausiac  history  of  Palladius,  Cam- 
bridge, 1898-1904,  semble  avoir  montré  que  le  grec  est 
bien  l'original  et  que  Rulin  ne  serait  qu'un  traducteur. 
L'auteur  du  livre  serait  l'archidiacre  Timothée 
d'Alexandrie,  et  non  pas,  comme  paraissait  l'indiquer 
Sozomène  le  patriarche  Timothée.  Cf.  P.  de  Labriolle, 
dans  V.  Martin  et  A.  Fliche,  Histoire  de  i Église,  t.  tu, 
Paris,  1936,  p.  310-313. 

11.  Josèphe  (?).  — Cassiodore  connaît  une  traduc- 
tion latine  des  sept  livres  de  La  guerre  juive  de  Josèphe, 
traduction,  dit-il.  que  les  uns  attribuent  à  saint  Am- 
broise,  d'autres  à  saint  Jérôme,  d'autres  enfin  à 
Rufin.  Instil.  divin,  lilter.,  17.  Gcnnade  ne  dit  rien  de 
cela.  Cette  traduction,  différente  de  celle  qui  porte  le 
nom  d'Hégésippe  et  qui  ne  contient  que  cinq  livres, 
nous  a  été  conservée:  mais  il  est  plus  que  douteux 
qu'elle  soit  l'œuvre  de  Rufin.  Le  témoignage  de  Cas- 
siodore est  très  dubitatif,  et  par  ailleurs  il  est  unique. 
Cf.  E.  Schûrer,  Geschichle  des  jûdisehen  Volkes  im 
Zeitaltcr  Jesu  Christi,  4e  éd.,  t.  i,  Leipzig,  1931, 
p.  95  sq. 

2°  Œuvres  personnelles.  —  A  côté  de  ces  traduc- 
tions, l'œuvre  personnelle  de  Rufin  est  relaliveni.nl 
peu  considérable,  elle  comprend  : 

1.  Apologia  ad  Anastasium  Romanœ  urbis  episco- 
pum,  P.  L.,  t.  xxi,  col.  623-628.  —  Cette  courte  apo- 
logie, écrite  au  plus  fort  des  controverses  origénistes 
expose  les  obstacles  qui  ont  empêché  Rufin  de  compa- 
raître devant  le  pape  et  son  concile.  Rufin  donne 
ensuite  sa  profession  de  foi,  d'une  incontestable  ortho- 
doxie, et  il  se  justifie  d'avoir  traduit  en  latin  les  œuvres 
d'Origène,  besogne  à  laquelle  il  a  été  invité  tant  par  les 
conseils  de  ses  amis  que  par  les  exemples  de  ses  prédé- 
cesseurs. 

2.  Apologia  in  Hieronymum.  P.  /...  t.  \\i.  col.  541- 
624.  —  Cette  apologie  en  deux  livres,  dédiée  a  Apronia- 
nus,  fut  comme  la  précédente  écrite  en  lui).  Le  1.  I, 
est  consacré  a  la  défense  de  l'auteur  qui  démontre  son 
orthodoxie  et  justifie  sa  traduction  du  De  principiis 
ainsi  que  celle  d'autres  écrits  d'i  Irigène.  Dans  le  1.  11. 
Rufin  passe  à  l'offensive  :  il  attaque,  avec  vivacité 
certes,  mais  sans  aucune  injustice,  l'attitude  de  saint 
Jérôme,  son  caractère,  ses  procédés  littéraires,  etc.,  et 
ses  critiques  sont  appuyées  par  des  arguments  de  fait 
qui  sont  loin  d'être  négligeables.  On  a  souvent  é 
sévère  pour  l'apologie  de  Rulin  qu'on  a  qualifii 
vective.  De  fait,  lorsqu'on  la  compare  a  l'apol 

saint  Jérôme,  on  est  obligé  de  convenir  que  la  modéra 
tion  et  l'exactitude  sont  du  côté  de   Rufin.  Si 
table  qu'ait  été  la  lutte  ainsi  ouverte  entre  deu 
serviteurs  de  l'Église,  Rufin  ne  saurait   rire  blâmi    de 
s'être  défendu   vigoureusement    contre   des   attaque 
injustifiées. 


3.  Histoire  ecclésiastique,  P.  L.,  t.  xxi,  col.  461-540  et 
mieux  édit.  Mommsen,  Eusebius  Kirchengeschichle, 
Leipzig,  1903-1910,  du  Corpus  de  Berlin.  —  Nous  avons 
dit  que  Rufin  a  publié  en  403  une  traduction  de 
V Histoire  ecclésiastique  d'Eusèbe,  ramenée  à  neuf  livres. 
A  quoi  sont  joints  deux  autres  livres  qui  contien- 
nent le  récit  des  événements  survenus  entre  324  et 
395,  c'est-à-dire  depuis  les  origines  de  la  crise  arienne 
jusqu'à  la  mort  de  Théodose  le  Grand.  On  regarde 
habituellement  ces  deux  derniers  livres  comme  une 
œuvre  personnelle  de  Rufin  qui  mériterait  ainsi  le 
titre  de  père  de  l'histoire  ecclésiastique  en  Occident. 
Sans  avoir  la  valeur  de  l'histoire  d'Eusèbe,  l'œuvre  de 
Rufin  est  loin  d'être  négligeable  et,  surtout  pour  les 
événements  des  dernières  années,  elle  constitue  une 
source  de  première  importance.  On  s'est  récemment 
demandé  si  Rufin,  pour  composer  son  Histoire,  n'avait 
pas  eu  à  sa  disposition  un  modèle  grec  et  même  s'il  ne 
s'était  pas  contenté  de  le  traduire.  Photius,  Biblio- 
theca,  cod.  89,  rapporte  en  effet  qu'il  a  eu  entre  les 
mains  une  suite  de  VHisloire  ecclésiastique  d'Eusèbe, 
écrite  par  Gélase  de  Césarée.  Celui-ci.  un  neveu  de 
saint  Cyrille,  occupa  le  siège  de  Césarée  de  Palestine 
de  367  à  395.  Photius  ajoute  que,  d'après  certains 
témoignages,  Gélase  n'avait  pas  composé  lui-même 
cette  histoire,  mais  qu'il  l'avait  traduite  du  latin  de 
Rufin.  Cela  est  impossible,  puisque  Rufin  n'a  écrit 
qu'en  102,  tandis  que  Gélase  est  mort  dès  395.  .Mais 
on  pourrait  renverser  les  termes  du  problème  et  dire 
que  Rufin  a  traduit  l'œuvre  de  Gélase.  Cette  hypothèse 
est  peu  vraisemblable.  Nous  pouvons  tenir  jusqu'à 
plus  ample  informé  que  Rulin  est  bien  l'auteur  original, 
et  que  son  ouvrage  n'a  pas  tardé  à  être  traduit  en  grec, 
car  les  historiens  grecs  du  ve  siècle  utilisèrent  cette  tra- 
duction. Cf.  G.  Lœschscke,  Dos  Synlagma  des  Gelasius 
Cyzicenus,  Bonn,  1906:  A.  Glas,  Die  Kirchengeschichle 
des  Gelasius  von  Kaisareia,  die  Vorlage  fur  die  beiden 
letzlen  Bûcher  der  Kirchengeschichte  Rufms,  dans 
Byzanlinisches  Arcliiv,  t.  vi.  Leipzig.  1914;  F.  Haase,  , 
Zur  Glaubœùrdigkeit  des  Gelasius  von  Cyzicus,  dans 
Byzanlinische  neugriechische  Jahrbùcher,  t.  i,  1920, 
p.  90  sq.;  J.-E.-L.  Oulton,  Rufinus'  translation  o/  the 
Church  history  o/  Eusebius.  dans  Journal  of  theological 
studies,  t.  xxx.  19211,  p.  150-174. 

4.  ( '.nmmenlarius  in  Symbolum  aposlolorum,  P.  L., 
t.  xxi,  col.  335-385.  —  Gennade,Dc  vir.  illustr.,  17,  cite 
,i\  ec  de  grands  éloges  cette  explication  du  symbole  des 
apôtres,  qui  est  la  première  œuvre  de  ce  genre  composée 
en  Occident.  L'œuvre  de  Rufin  mérite  en  effet  d'être 
retenue  :  elle  est  importante  pour  l'histoire  même  du 
texte  du  symbole  des  apôtres  et  elle  renferme  un  canon 
des  Livres  saints:  peut-être  son  originalité  est -elle 
moindre  qu'on  ne  pourrait  le  penser,  car  Rufin  semble 
s'être  inspiré  beaucoup  des  catéchèses  de  saint  Cyrille 
de  Jérusalem. 

5.  De  benedictionibus  patriarcharum  libri  duo,  P.  L., 
I .  \xi,  col.  295-336.  —  Ces  deux  livres  sur  les  bénédic- 
tions de  Jacob  à  ses  fils  son!  dédies  à  un  certain  Paulin 
qu'on  a  identifié  parfois  à  saint  Paulin  de  Noie,  et  ils 
peuvent  avoir  élé  écrits  aux  environs  de  406-107.  Le 
1.  I  commente  la  bénédiction  de  Juda:  le  I.  11,  celle 
des  nulles  lils  île  Jacob.  L'exégèse  est  follement 
feintée  d'allégorisme  cl  se  rattache  ,i  celle  d'Origène. 

Horetus,  Les  bénédictions  des  patriarches  dans  la 
littérature  du  1 1  «  au  7iii"  siècle,  dans  Bulletin  de  litté- 
rature ecclésiastique,  1909,  p.  398-411;  lui",  p.  28  H): 
.s:;  100 

6.  Selon  Gennade,  Rufin  aurait  écril  Epistulas  ad 
limorem  Dei  horlatorias  mutins,  inler  quas  prseeminent 
ill;r  ijii:r  u  I  Probam  de, lit.  De  vir.  illiislr.,  17.  Nous  ne 

ons  absolument  rien  de  ces  lettres. 
D'autres  ouvrages  encore  oui  été  attribués  à  Rufin, 
m  particulier  un  commentaire  de  7.'>  psaumes,  /'.  L., 
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t.  xxi,  col.  G41-960,  qui  est  une  compilation  des  Enar- 
rationes  de  saint  Augustin;  un  commentaire  d'Osée,  de 
Joël  et  d'Amos,  ibid.,  col.  059-1104.  qui  peut  être 
l'œuvre  du  pélagien  Julien  d'Éclane;  une  vie  de  sainte 
Eugénie,  vierge  el  martyre,  ibid.,  col.  1105-1122;  un 
Libellus  de  ftde,  col.  1123-112  1,  qui  figure  également 
parmi  les  œuvres  de  Marius  Mercator;  un  Liber  de  fide, 
col.  1123-1154,  d'origine  inconnue.  Rien  de  tout  cela 
n'est  authentique  et  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'y  arrêter. 

III.  Influence  et  m  île  de  Rufin.  —  Ce  serait  évi- 
demment un  paradoxe  de  vouloir  grandir  outre  mesure 
la  personnalité  de  Rufin.  Lui-même  n'a  jamais  cher- 
ché à  se  faire  valoir  et  il  a  eu  une  claire  conscience  de 
son  rôle.  Les  controverses  origénistes  seules  ont  pu  le 
faire  sortir  de  l'obscurité  dans  laquelle  il  aimait  à  vivre 
et  la  lutte  qu'il  a  dû  soutenir  alors  avec  saint  Jérôme 
n'a  pas  servi  sa  mémoire.  Son  adversaire  était  un 
trop  redoutable  lutteur  pour  qu'il  pût  espérer  le  vain- 
cre ou  avoir  contre  lui  le  dernier  mot.  De  fait.  Rufin 
avait  depuis  longtemps  résolu  de  garder  le  silence  que 
saint  Jérôme  l'attaquait  encore,  non  seulement  dans 
son  Apologie,  mais  en  toute  occasion  et  de  la  manière 
la  plus  vive.  La  postérité  n'a  guère  retenu  que  ces 
attaques  de  saint  Jérôme,  ce  qui  l'a  empêché  de  rendre 
justice  à  Rufin.  Il  faut,  cependant,  reconnaître  que  son 
silence,  à  lui  seul,  est  déjà  la  preuve  d'un  beau  carac- 
tère et  d'une  réelle  grandeur  d'âme. 

Pour  le  reste,  Rufin  n'est  guère  autre  chose  qu'un 
traducteur.  Son  rôle  a  consisté  surtout  a  faire  con- 
naître aux  Latins  les  œuvres  des  écrivains  chrétiens  de 
langue  grecque.  Nous  lui  sommes  surtout  reconnais- 
sants de  ses  traductions  d'Origène  et  spécialement  de 
celle  du  De  principiis.  Sans  lui.  nous  ne  connaîtrions  de 
la  grande  œuvre  du  docteur  alexandrin  que  de  trop 
rares  fragments.  Les  homélies  mêmes  d'Origène  au- 
raient également  disparu  et.  si  elles  n'ont  pas  l'impor- 
tance théologique  du  De  principiis,  elles  nous  font  du 
moins  pénétrer  jusqu'au  fond  l'âme  si  chrétiennement 
apostolique  d'Origène. 

On  a  beaucoup  critiqué  les  traductions  de  Rufin.  Sur 
celle  du  De  principiis,  le  traducteur  s'explique  lui- 
même  dans  ses  préfaces  et  dans  son  Apologie.  11  recon- 
naît qu'il  a  supprimé  certains  passages  d'Origène.  qu'il 
en  a  modifié  d'autres  qui  ne  rendaient  pas  un  son  suffi- 
samment orthodoxe  en  matière  de  théologie  trinitaire. 
Peut-être  n'agirions-nous  plus  de  la  même  manière.  Il 
faut,  pour  apprécier  justement  les  procédés  de  Rufin. 
se  souvenir  d'une  part  des  susceptibilités  que  soule- 
vait un  peu  partout  le  seul  nom  d'Origène  et  d'autre 
part  de  la  persuasion  dans  laquelle  était  le  traducteur 
que  les  œuvres  du  maître  alexandrin  avaient  été  inter- 
polées ou  altérées.  Dans  ces  conditions,  il  pouvait  se 
reconnaître  le  droit  de  rétablir  ce  qu'il  croyait  sa  véri- 
table pensée  et  de  supprimer  de  son  texte  des  formules 
qu'il  ne  pouvait  pas  lui  attribuer. 

Ses  autres  traductions  n'offrent  pas  prise  aux  mêmes 
critiques.  Mais  elles  sont  souvent  trop  larges:  et  celle 
du  commentaire  d'Origène  sur  l'épitre  aux  Romains 
n'est  guère  qu'une  adaptation.  Cela  est  vrai.. Mais  Rufin 
n'a  fait  que  suivre  ici  les  procédés  en  usage  de  son 
temps  en  mal  ière  de  traduction.  Qu'onlise  par  exemple 
le  De  oplimo  génère  inlerprttandi  de  saint  Jérôme  et 
qu'on  parcoure  ensuite  les  traductions  faites  par  le  doc- 
teur de  1  lethléem  on  verra  si  elles  sont  plus  fidèles,  plus 
littérales,  plus  exactes  que  celles  de  Rufin.  Celui-ci  a 
agi  comme  ses  contemporains.  Il  a  voulu  faire  des  tra- 
ductions qui  lussent  en  même  temps  des  œuvres  litté 
raires.  on  ne  saurait  le  lui  reprocher. 

Dans  l'histoire  (le  la  théologie,  le  rôle  de  Lutin  est 
insignifiant.  On  a  relevé  comme  digne  de  remarque 
l'assurance  avec  laquelle  il  présente  comme  une  tradi- 
tion des  ancêtres,  la  thèse  de  l.i  composition  du  sym- 
bole pai  i     apôtre:  i :us  même        Vvant  de  se  quitter. 
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dit-il,  ils  établirent  en  commun  une  règle  de  la  prédi- 
cation qu'ils  devaient  faire  afin  que,  une  fois  séparés, 
ils  ne  fussent  pas  exposés  à  enseigner  une  doctrine  dif- 
férente. Étant  donc  tous  réunis  et  remplis  de  l'Esprit- 
Saint,  ils  composèrent  ce  bref  résumé  de  leur  future 
prédication,  mettant  en  commun  ce  que  chacun  pen- 
sait et  décidèrent  que  telle  devait  être  la  règle  à  don- 
ner aux  croyants.»  Comment  in  Symbol.,  P.  L.,  t.  xxi, 
col.  337.  Cette  tradition  n'a  pas,  on  le  sait,  de  fonde- 
ments solides.  En  l'accueillant  sans  réserve,  Rufin  ne 
témoignait   pas  d'un  esprit  fort  critique. 

Rufin  a  souffert  de  la  réputation  que  lui  a  faite  saint 
Jérôme,  et  il  vaut  assurément  beaucoup  mieux  que- 
cet  te  réputation.  Il  a  de  solides  qualités  de  cœur  :  il  est 
fidèle  à  ses  amis,  lorsque  ceux-ci  ne  le  trahissent  pas; 
il  se  défend  sans  passion;  il  sait  garder  le  silence  sans 
ressasser  les  rancunes  inassouvies.  Il  a  également  de 
solides  qualités  d'intelligence  :  il  n'est  pas  un  génie,  et 
il  n'a  jamais  songé  a  le  laisser  croire  à  personne;  il  n'a 
en  aucun  cas  revendiqué  la  première  place,  et  volon- 
tairement il  s'est  confiné  dans  le  rôle  obscur  de  tra- 
ducteur. On  l'aimerait  peut-être  moins  crédule,  plus 
ouvert  à  la  critique:  mais  on  ne  peut  lui  refuser  le  sen- 
timent de  sa  vraie  valeur.  Le  procès  de  Rufin  a  été 
souveni  plaidé  par  les  avocats  de  saint  Jérôme:  il  mé- 
riterait, semble-t-il,  de  l'être  une  bonne  fois  par  les 
avocats  de  Rufin. 

Ces  recherches  les  plus  amples  sur  la  \  le  et  l'œuvre  de  Ru- 
fin restent  celles  de  .1.  Fontaninus,  Historiée  litlerariœ  Aqui- 
leiensis  libri  V,  Home,  17  12,  p.  140-110;  ces  pages,  réimpri- 
mées dans  l'édition  de  Vallarsi,  Ru  fini  opéra,  t.  I,  Vérone, 
1745,  p.  1-260,  uni  ete  reproduites  dans  P.  L.,  t.  xxi,  p.  75- 
204.  —  lin  xaira  également  :  B.-M.  de  ltubeis  (de 
Knssii,/  issertationes  duw,  prima  de  Turannioseu  Tyrannio 
Rafino  monacho  cl  presbgtero,  altéra  de  uelustis  liturgiis 
aliisque  sacris  ritibus,  Venise,  1754,  p.  1-160;  Tillemont, 
Mémoires,  t.XH,  Paris.  1907,  p.  1-350,  016-662  (à  propos  des 
controverses  avec  saint  Jérôme).  —  L'ouvrage  de  .1. Brochet, 
Saint  Jérôme  et  ses  ennemis,  étude  sur  la  querelle  de  saint 
.termite  avec  Rufin  d'Aquilée  cl  sur  l'ensemble  de  son  œuvre 
polémique,  Paris.  1005,  est  un  réquisitoire  violent  et  pas- 
sionné contre  Rufin.  11  y  a  beaucoup  plus  de  nuances  et 
de  justice  dans  F.  Cavallera,  Saint  Jérôme,  sa  vie  et  son  œuvre, 
Paris.  1022;  G.  Bardy,  Recherches  sur  l'histoire  du  texte 
rsions  lutines  élu  De  principiis  d'Origène,  Paris  et 
Lille,  1923;  M.  Villain,  Rufin  d'Aquilée:  la  querelle  autour 
d'Origène,  dans  Recherches  de  science  religieuse,  t.  xxxvii. 
1037,  p.  5-37;  165-195;  du  même,  Rufin  d'Aquilée  :  l'homme 
et  le  moine,  dans  .Voue,  revue  théol.,  janvicr-révrier  1937. 

i  >n  \  erra  également  surlestraductionsdeRufinlesétudes 
sur  Origène,  en  particulier  E.  de  Faye,  Orig  ne,  Paris,  1925; 
P.  Cadiou,  Introduction  au  système  d'Origène,  Paris,  1930; 
La  jeunesse  d'Origène,  Paris.  1035;  les  préfaces  de  P.  Kœt- 
scliau,  P.  B  ilirens.  A.  Engelbrecht,  etc.  aux  diUérentes 
éditions  de  ces  traductions. 

i  ament  .1.  Duhm,  Le  De  fide  de  Bachiarius,  dans  Rev. 
d'hist.  ircles..  t.  xxviii.  1928,  p.  2-20,  301-331  ;  A  propos  du 
De  fide  de  Bachiarius,  ibid..  t.  xxxiv.  1034,  p.  85-05,  a 
essayé  de  prouver  que  l'apologie  de  Butin  a  Anastase  est 
inspirée  du  lie  fide  de  Bachiarius.  Cette  opinion  a  rencontré 
peu  d'adhésions,  et  il  est  probable  que  c'est  Bachiarius  qui 
a  emprunte  à  Rufin. 

«in  doit  remarquer  qu'il  n'existe  pas  encore  d'édition  d'en- 
semble des  œuvres  de  Rufin.  L'édition  de  Vallarsi,  Vérone, 
1  7(5.  n'a  publié  que  tes  oeuvres  propres  de  Butin,  y  compris 
les  apocryphes,  et  c'est  elle  qui  a  été  reproduite  dans  P.  L. 
las  traductions  doiventêtre  cherchées  ici  et  là.  La  plupart 
des  traductions  d'Origène  ont  d'ailleurs  paru  récemment 
dans  le  Corpus  des  Pères  grecs  de  Berlin,  en  des  éditions  très 
satisfaisantes. 

G.  Bardy. 

RUINART  Thierry,  bénédictin  de  la  congré- 
gation de  Saint-Maur,  critique  et  historien.  —  Ruinart 
naquit  à  Reims  en  1057  d'une  famille  de  marchands. 
Apres  de  lionnes  et  brillantes  études  a  l'université  de 
Reims,  il  entra,  le  2  octobre  1674,  à  l'abbaye  Saint- 
Rcmi  de  la  même  ville.  Il  fit  profession  en  1675  à 
à  Saint-Faron  de  Meaux.  où  le  noviciat  avait  été  trans- 
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féré.  Après  un  séjour  à  Corbic  (1677-1681),  il  entrait 
en  1682  à  Saint-Germain-des-Prés,  où  s'écoula  sa  stu- 
dieuse existence,  à  peine  marquée  par  quelques  voyages 
d'étude.  Elle  se  termina  prématurément  à  l'abbaye 
d'Hautvillers,  dont  il  était  l'hôte  passager,  au  cours 
d'une  exploration  littéraire,  le  29  septembre  1709. 

Sa  chance  fut  d'être  le  disciple  et  l'ami  de  Manillon, 
avec  lequel  il  vécut  dans  une  parfaite  communauté 
d'esprit  et  d'activité  littéraire,  pendant  les  vingt-cinq 
dernières  années  de  sa  vie.  Cf.  L'origine  de  dom  Mabillon, 
dans  Mélanges  Mabillon,  1908,  p.  32-47. 

1 .  «  Le  premier  et  le  plus  précieux  de  ses  ouvrages  », 
écrit  dom  Tassin,  ce  sont  les  Aela  primorum  nartyrum 
sincera,  Paris.  1689.  En  tête  de  la  seconde  édition, 
Amsterdam,  1713,  dom  Massuet  publia  une  vie  et  une 
bibliographie  de  dom  Ruinart.  Les  Acta  sincera  furent 
réédités  à  Vérone,  1731,  à  Augsbourg,  1802,  et  à  Ratis- 
bonne,  1859;  ils  ont  été  traduits  en  français  par  Mau- 
pertuy.  Paris,  1708  et  1737,  Resançon,  1818:  en  italien 
par  Luchini,  Rome.  1777- 177'.':  en  espagnol,  Madrid, 
1844;  en  allemand.  Vienne.  1831,  Arnheim,  1858.  En 
raison  même  de  l'utilisation  qu'en  ont  faite  les  histo- 
riens du  dogme  et  du  culte  chrétien  et  des  services  que 
ces  volumes  d'accès  facile  et  de  grande  réputation  sont 
encore  appelés  à  rendre  aux  théologiens,  il  faut  cons- 
tater que  •  cette  belle  œuvre,  bien  conçue,  a  été  un  peu 
sommairement  exécutée...  11  est  permis  de  dire  qu'elle 
ne  répond  plus  aux  exigences  actuelles  :  tous  les  mor- 
ceaux choisis  par  dom  Ruinart  ne  sont  pas  «  sincères  », 
en  ce  sens  qu'on  puisse  les  traiter  comme  des  sources 
historiques  pures...  »  Dflehayc,  Les  légendes  hagiogra- 
phiques, p.  131.  On  pourra  trouver  dans  l'ouvrage  du 
savant  bollandiste,  loc.  cil.,  p.  132-141,  un  essai  pro- 
visoire de  classification,  que  nous  résumons  sommai- 
rement. Les  Acta  sincera  se  composent  de  117  articles 
de  valeur  très  inégale,  qu'il  faut  par  conséquent  grou- 
per par  catégories.  Pour  un  petit  nombre  de  saints  — 
6  ou  7  —  Ruinart  a  dû  se  borner  à  réunir  quelques 
textes  épars.  Pour  d'autres,  il  a  mis  à  profit  des  auteurs 
comme  Eusèbe,  Cyprien,  dont  l'œuvre  est  suffisamment 
connue  et  le  degré  de  crédibilité  bien  établi  :  cela  cons- 
titue 46  notices.  Restent  les  passions  isolées,  au  nom- 
bre de  74  sur  lesquelles  devra  porter,  à  l'avenir,  l'effort 
de  la  critique.  On  est  généralement  d'accord  pour  don- 
ner la  place  d'honneur  à  treize  pièces  célèbres;  à  l'autre 
extrême,  cinq  passions  appartiennent  à  la  classe  des  ro- 
mans d'imagination.  Le  genre  roman  historique  n'est 
que  trop  bien  représenté  dans  Ruinart  :  quinze  pas- 
sions d'après  Dtlehaye.  Les  autres  textes  —  quatre- 
vingt  cinq  pièces  ■ —  doivent  se  rattacher,  jusqu'à 
nouvel  ordre,  à  la  catégorie  des  passions  qui  ont  pour 
source  principale  un  document  historique  de  premier 
ou  de  second  rang.  La  discrimination  a  été  continuée 
par  le  même  savant,  par  A.  Dufourcq  et  par  d'autres. 
Cf.  les  articles  Actes  des  martyrs  des  Dictionnaires  de 
théologie  callu.l.,  d'archêol.  chrél.  et  surtout  d'histoire 
et  de  géographie  ecclésiastiques.  II  ne  faut  pas  négliger 
de  mentionner  la  savante  dissertation  dont  Ruinart 
lit  précéder  ses  Acta:  il  y  traite  delà  rédaction  de  i  es 
actes,  du  culte  des  martyrs,  etc..  d'une  façon  claire 
et  discrète,  avec  toute  l'érudition  que  lui  permettait  son 
époque;  les  théologiens  utiliseront  l'excellente  table 
des  matières  aux  mots  ;  Sanclorum  suffragia,  invocatio, 
saneli  honorandi.  etc. 

2.  Hisloria  perseculionis  Vandalicœ,  Paris,  1694  el 
1699.  Dans  la  première  partie.  Ruinait  publia  avec  eles 
notes  les  œuvres  de  'S  ictor  de  Vite,  el  dans  la  :econde 
il  rédigea  une  histoire  suivie  de  la  persécution.  Voir 
P.  L.,  t.  lviii,  col.  359-434. 

3.  G.  F.  Grcgorii  episeopi  Turonensis  opéra  omnia, 
neene  Fredegarii  Epilome  cl  Chronicon,  Paris,  1699, 
avec  une  préface  latine  de  l'éditeur  sur  l'étal  religieux 
de  la  Gaule  mérovingienne  et  les  manuscrits  ele  Gré 

niCT.   DE  THÉCL.   CATHOl.. 


goire,  préface  qui  a  été  traduite  par  Rordier,  dans  les 
Miracles  de  Grégoire  de  Tours  de  la  Société  de  l'his- 
toire de  France,  t.  i,  p.  v-xl.  Texte  de  l'édition  repro- 
duit dans  P.  L.,  t.  lix. 

4.  En  collaboration  avec  Mabillon,  il  donna,  en  1701, 
les  deux  tomes  des  Annales  benediclini  représentant 
le  xi«  siècle  de  l'Église. 

5.  Deux  opuscules  polémiques  :  Apologie  de  la  mis- 
sion de  saint  Maur  en  France,  1702,  en  français,  qui  fut 
insérée  en  latin  à  la  fin  du  t.  i  des  Annales  benedictini 
de  Lucques,  1739;  Ecclesia  Parisiensis  vindicata  adver- 
sus  R.  P.  Germon,  de  anliquis  regum  Francorum  diplo- 
malibus,  Paris,  1706,  qui  ne  sont  pas  les  meilleures  de 
ses  dissertations. 

6.  Abrégé  de  la  vie  de  dom  Jean  Mabillon,  Paris,  Mu- 
guet,  1709,  traduite  en  latin  par  dom  Claude  de  Vie, 
Padoue,  1714,  l'édition  primitive  introuvable  a  été 
réimprimée  dans  la  collection  «  Pax  »,  Maredsous,  1933. 

7.  Beali  Urbani  papœ  II  vita  n'a  pas  été  imprimée 
pour  des  raisons  politiques. 

8.  Le  Journal  de  dom  Luinart  a  été  publié  par 
Ingold,  dans  l'Histoire  de  l'édition  bénédictine  de  saint 
Augustin,  Paris,  1903,  p.  155-193.  Il  faut  en  dire 
ici  quelques  mots,  car,  rédigé  au  jour  le  jour  et  avec 
exactitude  durant  les  années  1698-1699,  qui  virent  les 
joutes  les  plus  serrées  entre  bénédictins  et  jésuites  au 
sujet  de  l'édition  mauriste  de  saint  Augustin,  presque 
achevée  depuis  1690,  le  Journal  de  Ruinait  est  la 
source  la  plus  autorisée  de  ces  débuts  de  la  «  guerre 
de  vingt  ans  ».  Dom  Thuillier,  qui  en  a  décrit  les  péri- 
péties. Histoire  de  la  nouvelle  édition  de  saint  Augus- 
tin. Paris,  1736,  a  si  bien  reconnu  la  valeur  de  ce 
témoin  intelligent  et  modéré,  qu'il  a  pris  à  ce  journal 
une  bonne  partie  de  son  travail,  bien  qu'il  fût  lui- 
même  à  Paris  pendant  que  les  discussions  s'y  succé- 
daient. Mais  dom  Ruinart,  ami  fidèle  de  Mabillon,  y 
fut  mêlé  plus  activement  et  bien  contre  son  gré.  Con- 
vaincu de  l'excellence  de  la  position  de  dom  Blampin 
el  des  premiers  collaborateurs,  même  pour  l'insertion 
dans  le  texte  de  la  leçon:  cum  passent  salvi  esse  si  vellel 
[Ecus] —  ce  qui  indique  que  la  question  théologique  ne 
lui  était  pas  étrangère  —  mais  beaucoup  plus  modéré 
dans  ses  appréciations  que  dom  Lamy  ou  dom  de 
Sainte-Marthe,  il  fut  dès  l'abord,  comme  Mabillon,  par- 
tisan ele  se  taire  devant  les  accusations  de  jansénisme 
formulées  dans  des  opuscules  anonymes  :  «  On  n'a 
guère  hésité  à  croire  que  l'auteur  de  ce  libelle  ne  fût 
un  jésuite;  mais  on  n'a  pas  encore  su  précisément  qui 
c'a  été.  »  Loc.  cit.,  p.  159.  Bien  que  Ruinart  reproche 
à  certaines  de  ces  accusations  d'être  «  toutes  de  faits  et 
sans  aucune  raison  »,  p.  182,  il  ne  fait  guère  que  relater 
la  succession  des  libelles,  les  réponses  des  plus  impa- 
tients des  mauristes  publiées  contre  le  gré  de  leurs  supé- 
rieurs et  surtout  l'intervention  officielle  de  dom  Mabil- 
lon. chargé  de  rédiger  la  célèbre  préface  au  xie  et  der- 
nier volume  de  saint  Augustin,  celui  eles  tables.  Dans 
une  première  rédaction,  Mabillon  entrait  beaucoup 
plus  que  ne  le  ferait  aujourd'hui  aucun  éditeur  de 
ii  \l>  anciens  dans  le  vif  ele  la  doctrine  augustinienne 
sur  la  grâce.  «  D.  Jean  Mabillon  a  mis  son  écrit  entre  les 
mains  de  nos  supérieurs  majeurs,  qui  l'ont  lu  ensemble 
et  l'on  trouvé  bon  :  ce  qui  nous  a  étonnés.  »  P.  182. 
Mais  ce  fut  Bossuet  qui  se  montra  déçu;  il  avait  pour- 
tan  I  encouragé  la  périlleuse  entreprise,  «  promettant 
toujours  sa  protection  et  assurant  que  le  plus  granel 
dépit  que  l'on  pût  faire  aux  jésuites  était  de  faire  un 
écrit  bon  et  fort,  dans  lequel  on  ne  soit  point  du  tout 
ele  leurs  sentiments  et  que  l'on  y  tienne  une  doctrine 
toul  autre  que  la  leur  »,  loc.  cit.-  mais  les  huit  règles  que 
Mabillon  avait  établies  définitivement  pour  «  bien 
entendre  tout  le  système  de  saint  Augustin  i  —  on  peut 
en  lire  le  texte  annoté  par  Bossuet  dans  Ingold,  Jios- 
suet  cl  le  jansénisme,  p.  153,  app.  V  —  ne  répondaient 
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qu'imparfaitemenl  aux  idées  de  l'évèque  de  Meaux  mit 
la  doctrine  courante  :  «  Il  veut  qu'on  prouve  par  saint 
Augustin,  note  Ruinart,  la  grâce  suffisante  qui  donne 
le  vrai  pouvoir,  la  volonté  antécédente  dans  Di 
sauver  les  hommes  et  la  liberté  de  contradiction,  l'in- 
différence active,  etc..  »  Le  pauvre  Mabillon  ■  fut  donc 
mis  à  retravailler  tout  de  nouveau  et  à  faire  une  pré- 
face simple...  On  distribua  le  Saint  Augustin,  tout  le 
monde  lut  cette  préface  avec  avidité.  Cependant  la 
préface  étant  divulguée,  on  murmura  fort,  la  plupart 
sans  savoir  pourquoi;  nos  confrères  firent  plus  de  bruit 
que  les  autres...  On  écrivit  de  province  des  duretés 
contre  Mabillon,  connue  s'il  s'était  ingéré  de  lui-même 
là-dedai  1  ■  p.  192.  D'ailleurs  les  jésuites  ne 

furent  pas  plus  satisfaits  que  les  ex-oratoriens,  Ques- 
nel  et  Duguet,  jansénistes  rigoureux.  «  Que  Mabillon 
ait  ainsi  déplu  aux  exagérés  de  tous  les  partis,  cela 
montre  précisément  qu'il  était  dans  le  droit  chemin  de 
la  vérité.  »  Bossuet  admirait  la  préface  et  aussi  votre 
modération  après  la  victoire  qui  ferme  la  bouche  à  tous 
les  contredisants  ».  Œuvres,  t.  ix,  p.  128.  Il  n'empêche 
que  les  dernières  années  de  Ruinart  comme  de  Mabillon 
furent  occupées  et  troublées  par  cette  querelle. 

9.  Dom  Ruinart  avait  fait  un  voyage  littéraire  en 
Alsace  et  en  Lorraine  du  20  août  au  10  novembre  II  "■ 
Il  en  donna  lui-même  les  acquisitions  dans  son  lier 
lillerarium  in  Alsatiam  el  Lotharingiam,  qui  fut  publié 
après  sa  mort  et  traduit  en  français  par  Matter,  en 
1829,  dans  le  Journal  de  la  société  académique  de  Stras- 
bourg. Cf.  abbé  Marchai,  Voyage  de  dom  Ruinart  en 
Lorraine  el  en  Alsace,  dans  lîecueil  de  documents  pour 
l'histoire  de  Lorraine,  t.  vm,  Nancy,  1862. 

10.  Ruinart  avait  encore  écrit  V Histoire  de  Fr.  Moto- 
sini,  dans  les  Mémoires  de  Trévoux,  novembre  1703. 

Dom  Massuet,  Jah,  Mabillonii  vilie  synopsis,  préface  au 
t.  v  des  Annales  O.  S.  B„  col.  xxxvii-xl,  et  préface  aux  édi- 
tions postérieures  des  -Actii  marlgrum  sincera;  dom  Tassin, 
Hisl.litlérairedela  Congrég.deSaint-Maur,  p.273-283;  Dan- 
tier.  Monastères  bénédictins  d'Italie,  t.  I,  p.  4-lfi;  II.  Wil- 
helm,  Suppl.  à  l'hisl.  littéraire...,  t.  il,  p.  200-205;  II.  Jar- 
dart,  Lom  Thierry  Ruinart,  notice  suivie  de  documents  iné- 
dits, dans  Travaux  de  l'acad.  de  Reims,  1884.  t.  lxxvii  et  en 
volume  séparé,  Reims,  1886;  Mélanges  Mabillon.  1908, 
avec  lettres  inédites  de  dom  Ruinart,  p.  32-47  et  176-188; 
Matter,  Voyage  littéraire  de  D.  Ruintu-l  en  Alsace  el  en  Lor- 
raine, dans  Journ.  de  la  soc.  acad.  de  Strasbourg,  1829. 
Les  lettres  de  dom  Ponnart  sont  conservées  à  Paris,  Bibl. 
nat.,  /omis  français,  n.  19  665-19  666. 

P.    SÉJOURNÉ. 

RUIZ    ou    RUITZ   Grégoire,    fière   mineur   de 

l'Observance.  —  Natif  de  Valladolid,  il  appartenait  à 
la  province  espagnole  de  la  Conception,  dans  laquelle 
il  exerça  les  charges  de  lecteur  et  de  qualificateur  du 
Saint-Office.  Il  publia  Controversiœ  theologicœ  in  qua- 
tuor libros  Senlenliarum  Duns  Scoti  usque  ad  disl.  50, 
prœmissa  ejusdem  doctoris  sublilis  vita.  Valladolid, 
1613  et  1643.  Arthur  de  Munster.  O.  F.  M.,  l'appelle  à 
tort  Guillaume,  au  lieu  de  Grégoire,  dans  son  Martyro- 
logium  franciscanum,  Paris,  1653,  au  8  novembre, 
§10,  p.  547. 

L.   Wadding,   Scriptores   O.    M.,   Rome,   1006,   p.    101; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplementiim,  2'  éd.,  t.  i.  Rome,    1908, 
p.  331;  II.  lliirt'-r,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m,  col.  396. 
A.   Teetaert. 

RUIZ  DE  MONTOYA  Diego,  jésuite  espa- 
gnol, théologien 

I.  Vie.  —  11  naquit  à  Séville  en  1562,  entra  dans  la 
Compagnie  en  1576,  enseigna  la  philosophie  à  Grenade 
1 1585),  puis  pendant  vingt  ans  la  théologie  à  Cordoue  et 
à  Séville.  Il  consacra  les  dernières  années  de  sa  vie  a  la 
publication  de  ses  traités  théologiques  et  mourut  à 
Séville  le  15  mars  II 

Sa  sainteté,  son  zèle  apostolique,  sa  science  lui 
valurent  d'être  considéré  comme  nue  des  gloires  de  son 


ordre  en  Espagne.  Évèques  et  magistrats  aimaient  à 
recourir  à  ses  conseils.  Tout  étranger  qu'il  fût  aux 
affaires  du  monde,  ses  réponses  étaient  d'une  telle 
qu'on  lui  attribuait  volontiers  des  lumières 
surnaturelles  spéciales.  Il  donnait  son  avis  avec  une 
absolue  franchise  et  indépendance.  Le  roi  Philippe  III 
lui-même  en  lit  l'expérience.  Voulant  obtenir  des  Sevil- 
lans  de  nouvelles  contributions,  il  fit  écrire  au  P.  Ruiz 
par  le  duc  de  Lerme.  son  premier  ministre,  pour  I  pi  ter 
de  faire  valoir  son  influence  dans  ce  sens,  lui  retour  il 
lui  promit  de  lui  obtenir  du  pape  l'autorisation  de  faire 
imprimer  son  traité  De  auxiliis.  Rien  que.  comme  nous 
le  verrons,  cette  publication  lui  tint  très  à  cœur,  le  reli- 
gieux répondit  qu'il  considérait  cet  impôt  comme  in- 
juste et  qu'en  conséquence  il  ne  pouvait  pas  s'em- 
ploj  er  en  sa  faveur. 

Dans  l'enseignement  de  la  théologie,  le  P.  Ruiz 
voyait  avant  tout  un  moyen  d'apostolat.  «  11  n'abusait 
jamais  des  subtilités,  mais  voulait  que  la  doctrine  fût 
fructueuse  et  adaptée  au  bien  spirituel  des  fidèles  Son 
enseignement  avait  toujours  pour  but  de  préparer 
pour  l'Église  d'Espagne  des  prêtres  instruits,  saints  et 
aptes  au  ministère  apostolique.  Il  traitait  des  choses 
divines  de  façon  à  faire  embrasser  par  la  volonté  les 
vérités  que  saisissait  l'intelligence.  »  Cordora,  cité  par 
Ilurter.  Le  savant  professeur  prêchait  d'exemple.  Il 
aimait  à  exercer  son  zèle  auprès  des  plus  déshérités,  les 
esclaves  nègres  que  l'on  amenait  chaque  année  à 
Séville  des  côtes  de  la  Guinée  et  d'Angola.  Il  les  caté- 
chisait et  défendait  vigoureusement  leur  dignité  hu- 
maine contre  ceux  qui  la  contestaient  et  les  déclaraient 
incapables  de  recevoir  le  baptême.  A  la  demande  de 
l'archevêque  de  Séville  il  publia  en  langue  espagnole 
une  Instruction  sur  la  manière  de  préparer  les  nègres 
au  baptême,  Séville,  1614,  réimprimée  en  1627.  Plus 
de  cent  mille  de  ces  malheureux,  dit-on,  lui  furent 
ainsi  redevables  de  la  régénération  chrétienne.  Il  com- 
posa également  à  la  demande  de  l'évèque  Reynoso  de 
Cordoue,  un  court  catéchisme  destiné  a  l'instruction 
religieuse  des  enfants  :  Doclrina  christiana  (s.  d.,  entre 
1597  et   1601:  nombreuses  réimpressions). 

IL  Œuvres.  —  Pour  les  raisons  que  nous  indique- 
rons plus  loin,  toutes  les  publications  théologiques  de 
Ruiz  appartiennent  aux  sept  dernières  années  de  sa 
vie.  Son  œuvre  imprimée,  restée  inachevée,  comprend 
cinq  volumes  in-folio  :  Commenlaria  ac  dispulaliones  in 
primam  partem  S.  Thomse  de  Trinilate,  Lyon,  1625. — 
Commenlarii  ac  disputationcs  ad  quœsliones  23  el  24  ex 
prima  parle  S.  Thomœ,  de  priedestinatione  ac  reproba- 
tione  hominum  el  angelorum,  Lyon,  1628.  —  Commen- 
larii ac  disputationes  de  scientia,  de  ideis,  de  veritale  ac 
de  vita  Dei.  Ad  primam  partem  S.  Thomœ,  a  quœstione 
14  usque  ad  24.  Paris,  1629.  —  Commentaria  ac  dispu- 
tationes in  primam  partem  S.  Thomœ  de  voluntate  Dei 
et  propriis  actibus  ejus,  Lyon,  1630.  —  Commenlarii 
pulationes  ad  quœstionem  22  et  bonam  partem 
quœstionis  23  ex  prima  parte  S.  Thomœ,  de  prooidentia 
prœdepniente  ac  prœbenle  prœdestinationis  exordium, 
Lyon,  1631.  A  la  suite  de  l'épitaphe  de  Ruiz  (publiée 
dans  Hurter),  Southwell  cite  en  outre  parmi  ses  ou- 
vrages  imprimés  :  De  oisione  el  nominibus  Dei,  Lyon 
(sans  indication  de  date).  Sommervogel  note  :  «  Je 
ne  lai  jamais  rencontré  ni  vu  citer  autre  part.  »  Cet 
ouvrage  n'a  très  probablement  jamais  été  imprimé. 
Cf.  J.-E.  de  Uriarte,  Calàlogo  razonado  de  obras  an  ni- 
mas  y  seudonimas  de  autores  de  la  Compania  de  Jesùs 
perlenecientes  â  la  antigua  asislencia  espanola,  t.  iv, 
n.  5798. 

Ruiz  avait  eu  l'intention  de  publier  en  tout  premier 
lieu  un  ouvrage  en  trois  volumes  sur  la  grâce,  intitulé 
De  auxiliis.  Dans  la  préface  du  De  Trinitale  il  nous. 
apprend  que  l'ouvrage  est  prêt  depuis  longtemps.  Le 
1"  volume,  De  suavilate  et  ef/icacia  divinœ  graliœ,  avait 
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été  soumis  dès  1615  à  la  censure  de  l'ordre  et  avait 
obtenu  l'approbation  la  plus  élogieuse  des  quatre  cen- 
seurs du  collège  de  Séville.  Comme  Pau]  V  avait,  par 
décret  du  1er  décembre  1611,  interdit  toute  publication 
sur  les  questions  controversées  de  la  grâce  sans  l'auto- 
risation de  l'Inquisition,  les  avis  des  censeurs, et  peut- 
être  les  manuscrits  eux-mêmes,  furent  envoyés  a  Rome. 
Malgré  les  instances  de  l'auteur  et  les  efforts  du  Père 
général,  on  ne  parvint  pas  à  obtenir  l'autorisation. 
Ayant  attendu  en  vain  une  dizaine  d'années,  l'auteur  se 
décida  a  publier  ses  autres  traites.  Le  manuscrit  du  De 
auxiliis  n'a  malheureusement  pas  pu  être  retrouvé.  11 
est  probable  que,  sauf  le  traité  de  la  grâce  efficace,  une 
grande  partie  de  l'ouvrage  disparu  a  été  reprise  dans 
les  volumes  publiés.  Voir  sur  cette  affaire  Astrain  et 
surtout  l'article  très  documenté  du  P.  Cereceda  dans 
Esludios  eclesiasticos,  1935,  p.  123-131. 

Un  autre  ouvrage  inédit  est  conservé  à  la  biblio- 
thèque de  Salamanque  :  Commentera  in  materiam  de 
peccatis,  ms.  in-8°  de  537  folios.  Le  P.  de  Aldama  en  a 
donné  la  description  et  une  courte  analyse  dans  Eslu- 
dios eclesiasticos,  1932,  p.  124-130.  L'ouvrage,  daté  du 
6  février  1599,  est  inachevé.  Il  contient  le  commentaire 
des  questions  lxxi  à  lxxxiii,  lxxxviii  et  lxxxix  de 
la  Ia-IliE  de  saint  Thomas:  les  questions  lxxxiv- 
lxxxvii  ne  sont  qu'indiquées  en  quelques  lignes.  Nous 
y  reviendrons  plus  loin. 

III.  Doctkine.  —  II  ne  nous  est  pas  possible  d'ana- 
lyser en  détail  la  doctrine  de  Ruiz.  Ce  serait  d'ailleurs 
peu  utile  :  c'est  sa  méthode  bien  plus  que  sa  doctrine 
qui  fait  l'originalité  et  l'importance  de  son  œuvre.  Nous 
nous  contenterons  de  quelques  indications. 

Du  De  Trinilate  un  bon  juge  tel  que  Scheeben  a  pu 
écrire  :  «  C'est  l'ouvrage  le  plus  achevé  et  le  plus  remar- 
quable de  Ruiz:  c'est  du  reste  le  meilleur,  et  de  beau- 
coup, qui  existe  sur  ce  sujet  ».  Dogmalik,  t.  i,  p.  451, 
trad.Bélet,  t.  i,  p.  704;  de  même  M.  Grabmann,  Ge- 
schichle  der  kalholischen  Théologie,  p.  169.  Fruit  de 
longues  années  d'étude,  il  possède  à  un  degré  éminent 
les  qualités  qu'on  se  plait  à  reconnaître  à  toute  l'œuvre 
de  Ruiz  :  connaissance  profonde  de  l'Écriture  sainte,  des 
Pères  et  des  conciles,  ainsi  que  des  diverses  écoles  théo- 
logiques, sûreté  et  clarté  dans  la  discussion  positive  et 
spéculative,  piété  fervente. 

Pour  la  conciliation  du  dogme  de  la  Trinité  avec  le 
principe  d'identité,  Ruiz  note  que,  puisqu'il  s'agit  du 
mystère  lui  même,  il  n'y  a  pas  à  chercher  de  solution 
qui  établirait  avec  une  évidence  nécessitante  la  faus- 
seté de  l'objection;  il  suflit  de  donner  une  réponse  pro- 
bable. Son  effort  tend  à  concilier  en  les  complétant  les 
solutions  proposées  par  ses  devanciers.  Précisant  et 
prolongeant  la  réponse  de  saint  Thomas,  il  fonde  sa 
propre  solution  surtout  sur  la  notion  d'opposition  rela- 
tive et  sur  la  distinction  entre  l'infini  et  le  fini  : 
Quœcumque  igilur  sunl  idem  realiter  uni  tertio  finilo  et 
limilalo  sunl  etiam  idem  realilcr  inter  se.  Verumlamen, 
quœ  sunl  idem  realilcr  uni  tertio  simplicilcr  injinito  in 
génère  entis,  possunt  nihilominus  inter  se  realiter  dis- 
lingui,  si  relative  opponanlur  invicem  et  lamen  non  oppo- 
nanlur  illi  tertio,  disp.  XV,  sect.  n,  n.  6;  cf.  l'étude  du 
P.  de  Aldama  dans  Esludios  eclesiasticos,  1932,  p.  547- 
559.  Pour  expliquer  l'inhabitation  de  la  Trinité  dans 
l'âme  juste,  Ruiz  voit  avec  Vasquez  la  cause  formelle 
de  la  présence  divine  dans  la  production  et  la  conserva- 
tion de  la  grâce  sanctifiante.  Disp.  C1X,  sect.  ni. 

Caractéristique  de  sa  synthèse  théologique  est  la 
place  qu'il  voulait  donner  au  traité  de  la  grâce  en  tête 
de  son  œuvre.  Dans  la  préface  du  De  Trinitale  il  en 
indique  la  raison  :  Prœvios  illos  [lomos  de  auxiliis]  prse 
mittere decrcoeram,ul  magis  operosis  difficullatibus  expe- 
ditus  possem  facilius  et  liberius  eseleras  theologise  parles 
percurrere,  quas  ego  vix  auxim  ex  professo  traetare  nisi 
dicendo  vel  alibi  dicta  supponendo,  i/un-  passant  circa 


gratiam  auxilialricem  dubilari.  Il  y  a  là,  comme  le  note 
à  juste  litre  le  P.  Cereceda  dans  l'article  cité  plus  haut, 
une  conception  nouvelle  de  la  théologie:  la  doctrine  de 
la  grâce  devait  assurer  aux  divers  traités  leur  fonde- 
ment, leur  centre  d'unité  et  le  principe  de  solution 
pour  de  nombreuses  difficultés.  A  son  grand  regret  l'au- 
teur ne  put  pas  réaliser  son  projet.  Mais  toute  son 
œuvre  reste  pénétrée  de  cet  esprit  :  elle  est  avant  tout 
une  théologie  de  la  grâce. 

Dans  les  questions  controversées  sur  la  grâce  et  la 
prédestination,  Ruiz  tient  les  positions  communément 
admises  par  les  théologiens  jésuites  de  l'époque:  science 
moyenne,  congruisme  conforme  au  décret  du  P.  Claude 
Aquaviva.  Mais  il  surpassé  de  beaucoup  ses  contem- 
porains par  l'érudition  scripturaire,  patristique  et  sco- 
lastique  sur  laquelle  il  appuie  son  argumentation.  Il 
enseigne  la  prédestination  a  la  gloire  anle  prœvisa  mé- 
rita comme  plus  conforme  à  l'Écriture  sainte  et  à  la 
doctrine  de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas,  sans 
denier  cependant  à  la  théorie  opposée  toute  probabi- 
lité. De  prœdeslinalione,  disp.  VII  sq. 

La  doctrine  de  Ruiz  sur  la  nature  du  péché  originel 
est  résumée  par  le  P.  de  Aldama  dans  l'analyse  men- 
tionnée ci-dessus  du  traité  inédit  De  peccatis.  L'auteur 
expose  d'abord  comment  le  péché  d'Adam  est  impu- 
table à  tout  homme:  Originalis eulpa est absolule  volun- 
laria  cl  libéra  singulis  hominibus,  non  particulari  vo- 
lunlate  personne,  sed  universali  volunlale  nalurœ;  quœ 
fait  voluntas  Adami,  in  qua  ut  in  volunlale  eapilis  omnes 
voluniates  erant.  Sect.  i,  dub.  n,  prop.  2.  La  négation  de 
cette  thèse  est  notée  comme  «téméraire  et  dangereuse». 
Si  Adam  est  caput  nalurœ,  ce  n'est  pas  uniquement 
parce  que  tous  les  hommes  descendent  de  lui  par  géné- 
ration physique,  mais  en  vertu  d'un  pacte  positif,  par 
lequel  Dieu  l'a  constitué  chef  moral  de  l'humanité  : 
Deus  primum  hominem  constitua  caput  tolius  posleri- 
talis  Iwc  paclo  cum  eo  inilo  :  si  meam  legem  custodicris, 
justitium  et  gratiam  non  solum  tibi  sed  eliam  postcris 
conservabis;  si  vero  pactum  meum  irrilum  feceris,  omnes 
filios  inimicos  Dei  constitues.  Ibid.,  prop.  3.  Par  ce 
pacte,  accepté  par  Adam  au  nom  de  sa  postérité,  les 
volontés  de  tous  les  hommes  sont  incluses  dans  celle 
d'Adam  et  son  péché  est  par  le  fait  même  imputable  à 
tous  solununodo  volunlale  nalurœ  et  eapilis.  Ibid., 
prop.  4.  Il  n'y  a  à  cela  aucune  injustice  envers  nous  : 
Dieu  est  le  maître  suprême  de  toutes  choses;  d'ailleurs, 
le  pacte  lui-même  avait  en  vue  notre  bien. 

Le  péché  originel  habituel  consiste  formellement 
dans  la  privation  de  la  justice  originelle;  de  façon  plus 
précise  :  privalio  justitlœ  originalis  non  prœcise  quate- 
nus  juslilia  perficiebat  naluram  humanam  in  ordine  ad 
finem  naluralem,  sed  qualenus  perficiebat  in  ordine  ad 
finem  supcrnaturalem  et  qualenus  ad  supernalurales 
actus  facilitaient  dabat.  Dub.  v,  prop.  2.  Il  inclut  donc 
formatiler  et  in  recto  la  privation  de  la  seule  grâce  sanc- 
tilianle  et  seulement  in  obliqua  la  privation  des  autres 
habilus  infus.  Comme  la  grâce  sanctifiante  établit 
l'homme  dans  la  soumission  parfaite  à  l'égard  de  Dieu 
et  le  rend  digne  de  sa  complaisance  et  de  son  amour,  le 
péché  originel  détourne  Illumine  de  sa  fin  surnaturelle 
et,  par  voie  de  conséquence,  aussi  de  sa  fin  naturelle, 
ita  ut  puer  nascalur  carens  debito  ordine  ad  Dominum, 
ijiinn  haberel  si  in  paris  naluralibus  creurelur.  Dub.  ix. 
L'élément  matériel  du  péché  originel  consiste  dans  la 
concupiscence,  proul  ad j  une  ta  privation!  justiliœ  ori- 
ginalis et  inobedientise  naturel  moraliler  duranlis. 
Dub.  xvi. 

L'auteur  ne  fait  qu'indiquer  la  question  de  l'imma- 
culée conception,  sans  la  développe!  t  m-  remarque 
faite  en  passant,  a  propos  de  la  nature  du  péché  Origi- 
nel, nous  montre  suffisamment  sa  manière  de  voir  : 
Nisi,  prœler  habiluale  peccatum  originale  singulis  homi- 
nibus proprium,  vere  fuisset  omnium  hominum  actus 
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exlrinsecus  aelualis  inobedientia  Adam:,  sequerelur  eum 
qui  nullam  originale  contraxit  non  peccavisse  in  A 
aeproinde  H.  V.  Mariam  non  peccavisse  in  Adamo;  quod 
aut  nullam   aut   valde  exiguam  probabililatem  habcl. 
Disp.  XV. 

IV.  .Méthode.  —  Comme  trait  caractéristique  de  la 
méthode  de  Ruiz,  il  faut  relever  avant  tout  l'impor- 
tance qu'il  donne  à  l'étude  des  sources  positives  de  la 
théologie  :  Écriture  sainte.  Pères,  conciles.  A  ce  point 
de  vue  son  œuvre  tranche  entièrement  sur  celle  d'une 
scolastique  décadente,  trop  uniquement  adonnée  aux 
spéculations  systématiques  et  aux  subtilités  dialec- 
tiques. Dès  1615,  les  reviseurs  du  De  auxiliis  notent 
unanimement  l'érudition  positive  de  leur  collègue  : 
Cunela  quœ  auclor  disserit,  ex  mente  SS.  conciliorum  et 
SS.  Palrum  slaluit;  immensa  leclio  et  erudilio  sacra 
SS.  conciliorum,  Palrum  Ecclesiœ  inlerprelum  unicœ 
pagina;  S.  Scripturœ  et  Doctorum  omnium,  dans  Eslud. 
ecles.,  1935,  p.  124  et  126.  Pour  l'Écriture  sainte,  il 
suffirait  de  parcourir  à  la  fin  de  chaque  volume,  la  liste 
énorme  des  textes  expliqués.  Dans  le  De  Trinilale,ladis- 
putatio  LV1  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  comprend 
huit  sections  de  théologie  positive.  Une  grande  partie 
de  la  dispulatio  XLIV  est  consacrée  à  l'explication  des 
métaphores  employées  par  les  Pères  et  les  conciles. 
A  travers  toute  l'œuvre  nous  retrouvons  le  même 
procédé  :  la  primauté  absolue  de  l'étude  du  document 
sacré  sur  la  dialectique.  Chez  Ruiz,  la  théologie  est 
dans  toute  la  force  des  termes  une  science  sacrée.  Son 
information  s'étend  du  reste  dans  la  même  mesure  aux  . 
théologiens  scolastiques,  parmi  lesquels  il  s'attache 
avant  tout  à  la  pensée  de  saint  Thomas.  On  a  noté  par 
exemple  que  dans  la  dispulatio  XL  du  De  prsedeslina- 
lione  :  Quid  stalueril  scholaslicorum  aucloritas  et  ratio 
circa  generalilatem  auxilii  sufficientis,  il  cite  et  discute 
cinquante-six  auteurs  depuis  saint  Thomas  jusqu'à  ses 
contemporains. 

Parlant  des  grands  théologiens  jésuites,  Scheeben 
écrit  :  «  Le  premier  rang  revient  à  Ruiz,  supérieur  à 
Suarez  lui-même  pour  l'érudition  et  la  profondeur.  » 
Dogmalik,  t.  i,  p.  451.  L'appréciation,  reprise  dans  1rs 
mêmes  termes  par  Grabmann,  Geschichle  der  kalh. 
Théologie,  p.  169,  peut  paraître  excessive  pour  ce  qui 
concerne  la  profondeur:  pour  l'érudition,  elle  est  cer- 
tainement fondée.  Si,  pour  l'importance  donnée  à 
l'étude  des  sources,  Ruiz  avait  été  suivi  davantage  en 
Espagne,  il  mériterait  de  figurer  à  côté  de  Petau  parmi 
les  grands  initiateurs  de  la  théologie  positive.  «  Mal- 
heureusement, note  le  P.  Astrain,  le  mouvement  inau- 
guré par  Ruiz  ne  trouva  guère  d'imitateurs  en  Espagne. 
Pendant  que  Petau  promouvait  la  théologie  positive 
en  France,  les  théologiens  espagnols  se  tournaient,  plus 
que  de  raison,  vers  les  subtilités  scolastiques.  »  Si  l'in- 
fluence du  théologien  de  Séville  n'a  pas  égalé  ses  mé- 
rites, ceux-ci  suffisent  pour  justifier  l'éloge  que  lui 
décerne  Hurter  :  primis  scholœ  sideribus  annumeran- 
dus. 

Cordara,  Hist.  Soc.  Jesu.  pars  se.xta,  t.  ii,  p.  651  :  Nie- 
rember^,  Varones  ilustres  de  la  Compana  de  Jesùs,  nouv.  éd., 
t.  vu,  p.  162;  Astrain,  Historiade  la  Compana  de  Jesùs  en  la 
asistencia  de  Espana,  t.  v.  p.  79-S1  ;  E.  de  Guilhermy, 
Ménologe  ./<•  la  is,  Espagne,  t.  i.  p.  433-435; 

Sommervogel,  Bibl.  de  ht  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  323- 
32  1;  M.  Rivière,  Corrections  et  additions  à  la  Bibl.  de  la 
Comp.  'le  Jésus,  col.  773;  Hurter,  Somenclator,  3'  éd., 
t.  m,  col.  r.r.l  -664  :  J.-  \.  de  Ahlama,  dans  Estudios  ecclesias- 
tica  .  1932,  p.  121-130  et  p.  517-559;  F.  Cereceda,  iuid., 
1935,  p.  123-131. 

J.-P.  Grausem. 

RUNDEL  ou  RONDEL  Thomas,  frère  mineur 
anglais  de  la  lin  du  xiii^'  et  du  début  du  xive  siècle,  fut 
le  vingt-septième  lecteur  des  franciscains  à  Oxford. 
Voir  Thomas  d'Eccleston,  De  adueniu  fr.  minorum  in 
Angliam,  dans  Collection  d'études  cl  de  documents  sur 
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l'hist.  relig.  et  liiter.  du  M.  .1..  t.  vit.  Paris.  1909,  p.  68. 
le   ms.    Phillipps    3119.   fol.    76.    conserve    a 
Thirlestaine  House  à  Cheltcnham.  il  aurait  commenté 
Sentences  à  Paris,  lbid.,  p.  68,  n.  10;  A.-G.  Little, 
7  frtars  in  Oxford,  Oxford,  1892,  p.  162;  A.-G. 
Little-Fr.  Pelster,  S.  J.,  Oxford  theologij  and  theologians 
r.  ,i.  I).  1282-1302,  Oxford,  1934.  p.  278.  Si  cette  asser- 
tion du  ms.  Phillipps  est  conforme  à  la  vérité,  il  en 
résulterait  que  Rundel  doit  avoir  fait   ses  études  à 
Paris,   où  il  aurait   été  promu  bachelier  sentent iaire 
probablement   entre  1280  et  1285,  puisqu'il  apparaît 
comme  respondens  (donc  encore  bachelier)  dans  une 
question  disputée  à  Oxford  par  Gilbert  de  Stratton, 
vers  1285  :  Quœrilur  an  Deus  posset  facere  crealurnm 

nom  Deo,  dans  le  ms.  158  de  la  bibliothèque  com- 

le  d'Assise,  q.  exix.  fol.  94v°-95  r°.  Voir  Fr.  I  [en- 

quinet,  U.  F.  M..  Descriptio  codicis  158  Assisii  in  biblio- 

ommunali,  dans  Arch.  franc,  hisl.,  t.  xxiv.  1931. 
p.  225;  Little-Pelster,  op.  cit..  p.  100-101  et  116.  U  fut 
en  théologie  avant  1300,  puisque,  dans  une  col- 
lection de  questions  disputées  à  Oxford  entre  1300  et 
1302,  on  en  trouve  deux  qui  lui  sont  explicitement 
attribuées,  dans  le  ms.  Q.  99  de  la  bibliothèque  de  la 
cathédrale  de  Worcester,  fol.  24  r"  et  37  r,j-37  v°.  Voir 
Little-Pelster,  op.  cil.,  p.  278,  295-296  et  299.  Comme 
maîtres  en  théologie  pouvaient  tenir  des  ques- 
tions  disputées,  il  faut  en  conclure  que  Rundel  avait 
été  promu  a  ce  grade  avant  1300.  Comme  d'autre  part 
nous  savons  par  Thomas  d'Eccleston  que  Rundel  fut 
le  vingt-septième  régent  des  franciscains  à  Oxford, 
A.-G.  Little  conclut  de  la  date  proposée  pour  ses  ques- 
t  ions  disputées,  qu'il  doit  avoir  régi  l'école  franciscaine 
d'Oxford  avant  1300,  probablement  en  1298-1299. 
Voir  op.  <ii..  p.  27.S.  En  1309,  il  apparaît  parmi  les 
membres  de  la  commission  chargée  de  recueillir  à 
Londres  les  dépositions  contre  les  templiers  et  il  y  est 

é  comme  maître  en  théologie.  Voir  D.  Wilkins, 
Concilia  Magnœ  Brilannise  et  Hiberniœ,  t.  u,  Londres, 
1737,  p.  336-337,  etc.  Il  résida  probablement  à  cette 
à  Londres,  où  il  fut  enterré.  Voir  Thomas 
d'Eccleston,  op.  cit.,  p.  68;  dans  Analecla  franc,  t.  i, 
1885,  p.  270. 

Thomas  Rundel  doit  avoir  composé  un  commentaire 
sur  les  Sentences.  Aucun  exemplaire  n'en  a  pu  être 
retrouvé  jusqu'ici.  Il  en  existe  toutefois  des  vestiges 
dan-  le  commentaire  de  Guillaume  de  Ware,  qui  plus 
d'une  fois  fait  une  allusion  explicite  au  commentaire 
de  Rundel.  Ainsi  dans  la  question  du  prologue  : 
l'trum  ista  scienlia  (theologia)  per  se  et  proprie  débet 
dici  speculaliva  vel  practica,  Guillaume  de  Ware  écrit  : 

ec  scienlia  non  dicilur  sapientia  speculativa,  quia 
Commenlalor  6  eth.  c.  17  secundum  numerum  Commen- 
tatoris  super  illud  mens  igitur  ipsa  nihil  movel  apud 
■  1.  (Thomam  Rundel)  et  Ph.  (Philippum  de 
Bridlington)  contra  opinionem  Eg.  (Aegidii).  Cf.  ms. 
/<<•/.  Plut,  xin,  dexl.  1  de  la  Laurentienne  de  Florence, 
fol.  6  r°  ;  ms.  527  de  la  bibliothèque  universitaire  de 
ms.  Vat.  lat.  1115,  fol.  7  r";  ms.  1438 
de  la  bibliothèque  nationale  de  Vienne,  fol.  5  V; 
ms.  061  de  la  bibliothèque  de  Troyes.  fol.  4  r».  Un 
•  stige  du  commentaire  de  Rundel  se  trouve 
dans  la  question  :  Utrum  polenlise  animée  sinl  ipsa 
esséntia  ejus,  où  on  lit  :  A  Ko  est  opinio.  quod  potenliie 
anima:  sinl  quasi  quœdam  parles  virluales  anima,  ex 
quibus  ipsa  anima  componitur  sicut  ex  parlibus.  Vide 
liane  opinionem  apud  Rnd.  (Rundel)  et  Baldeswel.  et  à 
la  tin  de  la  question  :  Sed  contra  sunl  duœ  aucloritates, 
prima  est  Comm.  X  eth.  c.  X,  quod  anima  ebullit  polen- 
tins  quasi  extra  se.  Vide  auctoritatem  apud  R.  (Rundel), 
dans  le  ms.  de  Florence,  fol.  23  V  et  24  r";  le  ms.  de 
Leipzig,  fol.  24  r°  et  24  v°:  le  VaKc,  fol.  23  v">  et  2  1  r»; 
le  ms.  de  Vienne,  fol.  16  v»  et  17  r».  D'autres  notes 
marginales   renvoient    au   Commentaire   de   Thomas. 
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Rundcl.  Voir  J.  Lechner,  Beilrâgc  zum  mitielallerlichen 
Franziskanerschrifltum,  vornclunlich  der  Oxforder 
Schule  des  xiii.-xiy.  Jahrlumderls,  auf  Grund  einer  Plo- 
rentiner  Wilhelm  von  Ware-Hs.,  dans  Franzisk.  Studien, 
t.  \ix,  1932,  p.  107-109;  A.  Pelzer,  Codices  Vaticani 
lalini,  t.  il,  Codices  679-1134,  1931,  p.  740. 

Thomas  Rundel  est  aussi  l'auteur  de  Quœsliones 
dispulatœ,  dont  deux  sont  conservées  dans  le  ms.  Q.  99 
de  la  Cathedral  library  de  Woreester,  à  savoir  :  An 
primum  bonum  sil  proprium  et  formule  objection  volun- 
latis  crealœ,  ita  quod  includat  totam  rationcm  formaient 
subjecli  (quatern.  II,  q.  xx,  fol.  24  v°),  dont  la  dclermi- 
natio  se  lir  après  la  q.  xxi  :  Delerminatio  Rundcl.  Ad 
quœstionem  cum  quœritur  an  primum  bonum  sit  ratio 
formalis  objecli  voluntatis  creatse...  (fol.  25  r°),  et  :  An 
objectum  voluntatis  aliquid  imprimai  in  voluntatem. 
Diccndum  et  primo  ostendilur  quomodo  objectum  volun- 
tatis se  habel  ad  intelleclum  (quatern.  IV.  q.  i,  fol.  37  r°- 
37  V).  Voir  Little-Pelster,  op.  cit.,  p.  295-296,  et  299. 
Cette  dernière  question  a  été  éditée  par  Little,  op.  rit.. 
p.  338-343.  Dans  le  quaternion  II,  q.  vin  :  An  Deum 
esse  sit  per  se  nolum  (fol.  14  r°),  Thomas  Rundel  oppose 
au  défendant  une  opinion  qui  commence  :  Ilem  non  est 
nota,  quia  scitur  a  priori  aul  quia  scilur  a  posteriori. 
Voir  Little-Pelster,  op.  cit.,  p.  294. 

Outre  les  travaux  déjà  mentionnés  :  A.-G.  Little,  The 
franciscan  ScliooL  at  Oxford  in  the  A'7-Zith.  cenlurii,  dans 
Arch.  franc,  hist.,  t.  xix,  1926,  p.  862;  A.-G.  Little-Fr. 
Pelster,  Oxford  theology  and  theolngians  c.  a.  D.  1282-1302, 
dans  Oxford  hist.  Soc,  t.  xevi,  Oxford,  1934,  p.  15,  36,  66, 
68,  101,  116,  223,  228,  232,  2iS,  251,  269,  278,  293,  294, 
295,  296,  299,  335,  338-343. 

A.  Teetaert. 
RUPERT  DE  DEUTZ,  moine  bénédictin  de 
Saint-Laurent  de  Liège,  puis  abbé  du  monastère  de 
Dcutz  ou  Tuy  près  de  Cologne,  commentateur  des 
saints  Livres,  théologien  et  liturgiste,  dans  le  premier 
tiers  du  xne  siècle. 

I.  Vie.  —  De  sa  vie,  on  ne  sait  que  ce  qu'il  a  eu 
l'occasion  d'en  dire  dans  ses  œuvres.  Était-il  né  à  Liège 
même,  comme  l'a  pensé  Mabillon,  et  n'était-il  pas  plu- 
tôt d'origine  rhénane,  comme  le  dit  Trithème?  Sa  re- 
traite en  pays  allemands  pour  la  fin  de  sa  vie  et  le  mau- 
vais accueil  que  ses  livres  reçurent  en  France  porte- 
raient à  croire  qu'il  était  des  bords  du  Rhin.  Cf.  Kist, 
Rupertus  Tuitiensis.  cen  Nedcrlander,  dans  Archicf 
voor  kerk.  gcschicdcnis,  1850.  On  ne  sait  pas  l'année  de 
sa  naissance;  mais  il  ne  faut  pas  la  placer  après  1075; 
car  il  devait  avoir  passé  la  trentaine,  quand  il  reçut 
vers  1110  le  sacerdoce,  qu'il  avait  refusé  durant  de 
longues  années,  et  quand  il  achevait,  en  111 1,  son  grand 
ouvrage  De  divinis  officiis,  après  avoir,  durant  les  pre- 
mières années  de  sa  vie  monastique,  «  montré  peu  de 
dispositions  pour  l'étude  ».  Rupert  dut  entrer  de  bonne 
heure  au  monastère  de  Saint-Laurent,  où  il  fit  toute 
son  éducation.  Il  s'en  montre  lier,  à  rencontre  des  éco- 
lâtres  français,  qui  lui  faisaient  grief  de  «  n'avoir  été  à 
l'école  d'aucun  maître.  Comme  si  les  monastères  étaient 
tout  à  fait  démunis  de  savants  et  que  certains  hommes 
se  fussent  si  bien  réservé  la  clef  de  la  science  qu'on  ne 
pût  rien  faire  sans  eux!  »  De  omnipotentia  Dei,  c.  xxii, 
P.  L.,  t.  clxx,  col.  472.  Il  avoue  cependant  que  ses 
maîtres  ne  lui  enseignèrent  point  la  dialectique.  Mais. 
jeune  moine,  il  compléta  lui-même  son  instruction  par 
la  lecture  des  livres  de  philosophie;  car  il  cite  parfois 
les  philosophes  et  d'autres  ouvrages  relatifs  aux  arts 
libéraux.  On  ne  saurait  négliger  enfin  la  part  de  la 
réflexion.  De  cette  assiduité,  le  fruit  fut  si  remarquable 
et  si  rare  pour  ces  temps-là  que  ses  amis,  et  lui  tout  le 
premier,  y  voyaient  une  inspiration  du  Saint-Esprit. 
Loc.  cit.,  col.  475.  Les  discussions  subtiles  et  les  distinc- 
tions des  dialecticiens  l'embarrassaient  vite.  P.  L., 
t.  clxix,  col.  15.  Il  préférait  s'enfermer  dans  la  médi- 


tation silencieuse  du  texte  sacré,  dont  il  épluchait  tous 
les  mots,  heureux  d'y  faire  voir  la  suite  des  idées  et 
souvent  une  foule  de  choses  qui  ne  s'y  trouvaient  point. 
Il  reconnaît  volontiers  qu'il  est  un  commentateur 
intempérant.  De  glorificatione  Trinitatis,\)To\.,  P.  L., 
t.  clxix,  col.  11.  Qu'il  lise  laEible,  le  missel  ou  la  règle 
de  Saint  Renoît,  Rupert  commente  infatigablement. 

Le  fruit  de  ses  réflexions  se  fit  beaucoup  attendre  : 
longtemps  après  la  fin  de  ses  études,  un  peu  après  1111, 
le  bénédictin  acheva  un  gros  livre,  le  De  divinis  officiis, 
qu'il  communiqua  à  ses  confrères  et  à  ses  visiteurs  sans 
se  mettre  en  peine  de  trouver  un  évèque  pour  le  patro- 
ner.  Mais,  quelques  années  après,  les  critiques  se  levè- 
rent nombreux  :  >  Nous  n'arrivons  pas  a  lire  les  livres 
que  les  saints  Pères  ont  écrits;  comment  pourrions- 
nous  trouver  le  temps  de  parcourir  ceux  qui  sont  com- 
posés de  chic  par  des  ignorants?  Voilà  les  compliments 
que  j'entends,  et  j'en  passe  qui  sont  plus  graves  encore.  « 
De  divinis  officiis,  prol.,  P.  L.,  t.  clxx,  col.  11.  Ces 
accusations  «  plus  graves  »  étaient  d'ordre  doctrinal  ;  et 
il  faut  en  dire  quelques  mots  dès  maintenant,  parce 
qu'elles  montrent  la  place  que  le  moine  de  Liège  se  fit 
d'emblée  dans  les  disputes  des  écoles  théologiques  du 
xn0  siècle,  et  qu'elles  expliquent,  non  seulement  la 
suite  de  sa  vie  et  sa  retraite  en  pays  rhénan,  mais  aussi 
l'évolution  qu'on  note  dans  ses  ouvrages  subséquents. 

Voici  en  quels  termes  Rupert  parle  de  ses  premiers 
adversaires  :  Guillaume  de  Champeaux,  évêque  de 
Chàlons  (t  1121)  et  Anselme,  écolàtre  de  Laon  (t  1117), 
qui  sont  plutôt,  a  l'entendre,  disciples  du  vieil  héré- 
tique du  ne  siècle,  Florinus  :  «  Les  Floriens,  ainsi  nom- 
més de  leur  maître  Florus,  disaient  que  Dieu  a  créé  le 
mal,  et  même  le  mal  moral.  On  dit  même  que,  de  nos 
jours,  de  grands  maîtres,  des  écolâtres  renommés,  des 
lumières  de  la  France  entière,  qui  attiraient  à  leurs 
leçons  des  essaims  de  disciples  des  diverses  provinces, 
avaient  émis  cette  opinion  bien  arrêtée  sur  la  volonté 
de  Dieu,  et  qu'ils  la  défendaient  avec  obstination. 
Aussi,  malgré  tout  ce  que  je  pouvais  dire,  on  ne  m' écou- 
tait pas:  bien  plus,  on  me  tournait  en  dérision.  Les 
adversaires  étaient  ou  paraissaient  férus  de  leur  auto- 
rité, qu'ils  regardaient  comme  irréfragable,  comme  si 
un  ange  du  ciel  leur  eût  parlé.  Et,  pour  les  plus  savants, 
passe  encore  ce  qu'ils  pouvaient  dire:  mais  du  menu 
fretin  des  écoles  que  dirais-je?  ceux-là  poussaient  mes 
adversaires,  clercs  contre  moine;  j'étais  devenu  l'objet 
de  leurs  risées  et  de  leurs  brocards!  Mais  tous  ces  bro- 
cards et  ces  mépris,  je  les  supportais  sans  sourciller.  Je 
partis  pourtant  un  jour  pour  la  France,  assis  sur  un 
pauvre  âne  et  accompagné  d'un  seul  domestique,  pour 
affronter  la  lutte  contre  ces  gens  qui  avaient  pour  eux, 
je  le  savais,  l'éloquence  et  l'esprit,  et  aussi  la  dignité 
de  leur  charge  et  de  leur  enseignement.  Je  prévoyais, 
et  c'est  bien  ce  qui  arriva,  que  l'armée  des  maîtres  et 
des  élèves  s'assemblerait  en  grand  nombre  pour  m'en- 
tendre,  pour  me  réduire  au  silence.  Mais,  chose  cu- 
rieuse assurément,  quand  j'entrai  dans  la  ville,  l'un 
de  ces  maîtres,  et  le  principal,  était  à  l'extrémité  et 
mourut  tout  de  suite  après  mon  arrivée.  L'autre,  avec 
qui  j'eus  une  discussion  serrée,  je  ne  sais  s'il  y  survécut 
un  an.  Dès  lors  cessa  la  virulence  de  ces  attaques;  mais 
ceux  à  qui  j'en  avais  eu  d'abord  gardèrent  longtemps 
la  première  haine  qu'ils  avaient  conçue  contre  moi;  et 
je  puis  bien  dire  qu'ils  me  détestaient  et  ne  pouvaient 
rien  dire  [de  moi]  pacifiquement.  »  In  Regulam  S  Beat 
dicti,  1.  I,  P.  /..,  t.  clxx,  col.  482-483. 

Quant  aux  attaques  spéciales  contre  le  livre  De 
divinis  ofliciis.  en  voici,  toujours  d'après  l'auteur,  l'ori- 
gine ou  la  manifestai  ion  première.  «  Lin  personnage 
loyal,  mais  frais  émoulu,  qui  avait  un  grand  nom  mais 
des  idées  flottantes,  prélat  et  prédicateur  déjà,  avant 
d'avoir  été  élève  et  longtemps  soumis  a  un  enseigne- 
ment,  me  demanda   familièrement,  sous   prétexte   de 
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s'instruire  à  cette  lecture,  de  lui  prêter  quelqu'un  de 
mes  opuscules:  et  je  lui  prêtai  le  De  divinis  of]iciis.  Il  le 
prit,  s'en  alla,  le  lut  en  long  et  en  large  et,  longtemps 
après,  me  le  remit,  sans  rien  dire  en  bien  ou  en  mal, 
sans  rien  demander  non  plus.  Et  voilà  que.  bien  des 
jours  après,  j'entends  dire...  ce  que  la  renommée  avait 
répandu  au  loin  sur  mon  compte  :  j'aurais  écrit  que 
c'est  l'Esprit-Saint  qui  s'est  incarné  de  la  vierge  Marie! 
Horreur,  je  l'avoue.  Fort  de  ma  bonne  conscience,  je 
fais  une  enquête  diligente  pour  savoir  qui  était  l'au- 
teur de  cette  rumeur.  ...C'était  celui  que  je  viens  de 
dire  :  à  la  lecture  du  livre  que  je  lui  avais  prêté,  il  avait 
été  choqué  de  ces  mots  qui  se  trouvent  dans  l'office  du 
quatrième  dimanche  de  l'Avent  :  Investigare  enim  quis 
polest  quomodo  corporatur  Verbum,  quomodo  summus  et 
vivifiealor  Spirilus  inlra  uterum  Malris  animatur,  quo- 
modo is  qui  inilium  non  habel  et  exslilil  et  concipitur. 
Il  a  déclaré  le  livre  hérétique,  et  bon  à  brûler.  Il  a  dit 
cela  au  milieu  de  gens  sans  instruction,  qui  le  suivaient 
et  l'écoutaient.  Et,  comme  c'est  l'habitude  de  ces  sortes 
de  gens,  de  prendre  feu  plus  vite  que  les  gens  instruits, 
les  voilà  montés  contre  mon  livre,  qui  s'empressent  de 
le  saisir  et  de  le  jeter  au  feu!  »  Rupert  était  pourtant 
assez  fier  de  sa  trouvaille,  puisqu'il  l'avait  répétée 
vers  1 1 1 5  dans  le  second  en  date  de  ses  grands  ouvrages, 
dans  ses  commentaires  sur  saint  Jean,  1. 1.P.L.,  t.  clxix, 
col.  238.  Quelque  temps  après,  dans  son  livre  De  Tri- 
nilate,  1.  V,  c.  xxxvn,  terminé  en  1117.  il  jugea  enfin 
prudent  de  parler  sur  le  sujet  comme  tout  le  monde  : 
Pater  est  qui  imprœgnal,  Filius  qui  natura  induitur 
humana,  Spirilus  Sanetus  cujus  operatione  eoncipit 
Virgo,  quse  virum  non  nouerai,  t.  clxvii,  col.  401. 
Cf.  In  Apoc,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  1037.  Mais  le  mal  était 
fait  et,  en  l'absence  d'une  rétractation  formelle,  qui 
n'était  pas  dans  le  caractère  de  notre  moine,  on  conti- 
nua de  lui  tenir  rigueur  d'une  expression  pour  le  moins 
insolite. 

D'ailleurs,  dans  ce  gros  ouvrage  De  Trinilate,  où  il 
avait  bien  prétendu  mettre  tout  l'essentiel  de  sa  science 
théologique,  n'avait-il  pas  eu  le  malheur  d'exposer  une 
autre  idée  tout  aussi  nouvelle  pour  l'enseignement  ordi- 
naire? Pour  lui,  le  Fiat  lux  du  premier  jour  du  monde 
(Gen.,  i,  3)  n'était  pas  la  création  de  la  lumière  natu- 
relle, mais  celle  des  anges!  Cette  explication,  Rupert 
l'avait  adoptée  comme  plus  conforme  aux  données  de 
la  sainte  Écriture,  et  à  l'enseignement  de  saint  Augus- 
tin, De  civilale  Dei,  1.  II.  .Mais  il  insistait  lourdement  : 
les  anges  étaient  sortis  des  ténèbres,  de  l'air  humide  et 
lourd  qui  couvrait  la  terre  à  l'origine,  et  les  mauvais 
anges  y  avaient  été  renvoyés;  les  uns  et  les  autres 
étaient  corporels,  etc..  De  Trinilate  et  operibus  ejus, 
1.  I.  c.  x-xvi,  t.  clxvii,  col.  207-214.  C'était  plus  assu- 
rément que  n'en  pouvait  supporter  la  généralité  des  lec- 
teurs, assez  mal  disposés  pour  Rupert.  Celui-ci  restera 
cependant  tenace  sur  cette  position,  cf.  .De  Victoria  Verbi 
Dei,  1.  I,  c.  xvni  sq.,  t.  clxix,  col.   1233.   1242-12  17. 

On  a  vu  plus  haut  que  Rupert  avait  consacré  son 
second  livre  à  l'évangile  de  saint  Jean  :  le  caractère 
apologétique  de  ce  commentaire  semblait  devoir  le  faire 
bien  accueillir  des  contemporains,  excédés  des  discus- 
sions des  partisans  de  Réranger.  Cependant  ils  y  trou- 
vèrent matière  à  un  troisième  grief  :  l'auteur  soutient 
qu'à  la  cène,  le  Christ  n'a  pas  donné  la  communion  à 
Judas,  sorti  avant  la  consécration  de  ce  sacrement.  Or 
les  adversaires  s'appuyaient  sur  l'autorité  de  saint 
Augustin  pour  dire  que  Judas  avait  communié. Ainsi 
Rupert  est  amené  à  dire  qu'il  ne  faut  pas  se  fier  en 
tout  à  Augustin  et  que,  si  les  saints  docteurs  sont  en 
désaccord  sur  tel  ou  tel  point,  il  est  permis  d'écouter 
celui  dont  l'opinion  concorde  mieux  avec  la  sainte 
Ecriture.  Cela  fut  colporté  comme  hérétique  par  ses 
ennemis.  Pourtant  Rupert  avait  pour  lui  ■ —  mais  il  ne 
le  savait  pas  au  moment  où  il  écrivait  —  l'autorité  de 


saint  Hilaire.  Hisl.  lilt.  de  la  France  dans  P.  L.,  t.  clxx. 
col.  T.')7.  De  là  naquit  un  nouveau  grief  :  celui  de  mé- 
priser l'autorité  des  Pères  de  l'Église.  In  Joa.,  prol., 
t.  clxix,  col.  203.  On  verra,  dans  l'exposé  de  sa  doc- 
trine, que  Rupert  subit  plus  tard  bien  d'autres  atta- 
ques. Tous  ces  griefs  ne  manquaient  pas  de  contrister  le 
moine;  mais,  au  lieu  de  les  examiner  en  eux-mêmes,  il 
avait  le  tort  de  les  attribuer  à  la  jalousie  des  docteurs 
célèbres  et  des  évêques  en  situation  et  de  «  faire  peu  de 
cas  de  leur  protection  ».  De  ofjiciis,  prolog.,  t.  clxx. 
col.  10.  Cf.  De  gtoria  Filii hominis,\.  VII,  c.  i,  t .  clxviii, 
col.  1453. 

En  attendant,  il  fallait  retrouver  la  paix,  la  liberté 
d'écrire;  et  on  ne  le  pouvait  guère,  en  ces  temps-là,  que 
sous  la  protection  d'un  prélat  ou  d'un  chapitre  puis- 
sant. L'abbé  de  Saint-Laurent  de  Liège  soutint  effica- 
cement son  jeune  moine.  Mais  à  sa  mort,  en  1115,  son 
successeur  Héribrand,  ancien  maître  de  Rupert,  se 
déclara  incapable  de  le  défendre,  et  le  confia  à  l'amitié 
de  Cunon,  abbé  de  Saint-Michel  de  Siegburg,  près  de 
Cologne.  Cunon  fit  à  Rupert  des  loisirs,  lui  fit  con- 
fiance pour  l'expression  de  ses  idées  exégétiques  per- 
sonnelles, t.  clxx,  col.  758;  et  même  il  lui  procura  la 
protection  de  Frédéric,  évêque  de  Cologne.  Il  fit  mieux  : 
tout  en  l'engageant  à  publier  des  commentaires  allé- 
goriques de  l'Écriture  à  l'instar  des  précédents,  il 
l'orienta,  sans  le  brusquer,  vers  une  exégèse  plus  litté- 
rale et  plus  pratique  ;  il  le  poussa  aussi  à  étudier  à  nou- 
veau plusieurs  de  ses  positions  théologiques,  qui  lui 
avaient  valu  tant  de  critiques.  Ce  fut  la  grande  époque 
de  production  littéraire  du  moine  Rupert,  qui  se  fit  une 
grande  réputation  dans  le  pays  rhénan  et  fut  l'objet 
des  attentions  du  légat  du  pape  en  Allemagne,  à  qui  il 
offrit  plusieurs  de  ses  ouvrages. 

En  1120,  Rupert  fut  désigné  comme  abbé  de  Saint- 
Héribert  de  Tuy  (Deutz),  pour  succéder  à  Macuward. 
ancien  moine  de  Siegburg.  Son  protecteur,  l'abbé  Cunon, 
fut  nommé  évêque  de  Ratisbonne  en  1126;  à  son  in- 
tention, Rupert  continua  à  composer  ses  commentaires, 
mais  dans  un  but  plus  pratique;  il  dut  aussi  surveiller 
l'administration  de  son  abbaye  et,  en  1128,  il  eut  la 
douleur  d'assister  impuissant  à  l'incendie  du  monas- 
tère et  de  la  ville  forte  de  Tuy.  Il  avait  encore  des 
adversaires  anciens,  et  il  s'en  créa  de  nouveaux  dans  le 
clergé  séculier  et  chez  les  chanoines  réguliers,  en  défen- 
dant contre  eux  les  droi;s  des  moines.  Anselme,  évêque 
il  1  lavelburg,  qui  l'avait  bien  connu,  dira  de  lui  en  1150 
qu'  «  il  avait  plus  de  graisse  que  de  cervelle  ■,  ce  qui 
montre  à  quel  diapason  étaient  alors  montées  les  polé- 
miques entre  hommes  d'Église.  P.  L.,  t.  clxx,  col.  611. 
Une  notice  nécrologique  fait  mourir  Rupert  en  1129  ou 
1130,  tandis  que  les  anciens  biographes,  échafaudant 
des  hypothèses,  le  faisaient  vivre  jusqu'en  1135  :  du 
moins  les  nécrologes  fixent  le  jour  de  sa  mort  au  4  mars, 
c'est  à  ce  jour  que  les  martyrologes  bénédictins  du 
xvf  siècle  font  son  éloge,  comme  d'un  saint  moine  et 
d'un  dévot  de  la  Vierge. 

II.  Œuvres.  —  Voici,  d'après  Gerberon,  la  liste 
chronologique  de  ses  œuvres. 

1°  Avant  sa  prêtrise  (vers  1110),  il  publia  de  minces 
travaux  liturgiques  :  1 .  Deux  hymnes  De  Spirilu  Sancto, 
une  poésie  De  incarnalione  Domini,  qui  est  perdue. 

2.  Une  chronique  en  prose  sur  le  monastère  de  Saint- 
Laurent  de  Liège,  également  perdue,  mais  dont  l'essen- 
tiel se  retrouve  dans  son  poème  sur  le  même  sujet. 

3.  Deux  vies  de  saint  Augustin  et  de   sainte  Odile. 

4.  Un  petit  travail  De  diversis  Scripturarum  sententiis 
qui  a  péri.  A  ces  premiers  essais,  il  faut  joindreun  chant 
sur  les  saints  Théobald,  Goar  et  Sévère,  qu'il  acheva 
peu  après  son  sacerdoce,  pour  délaisser  ensuite  ce 
genre  de  travail. 

2°  Après  sa  prêtrise  et  avant  son  abbatial  (1 1 10-1119), 
il  donna  ses  principaux  ouvrages  théologiques  et  exé- 
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gétiques  :  1.  Le  De  divinis  ofjiciis  en  12  livres  parut  en 
l'année  1111;  mais  la  lettre-préface  à  Cunon.  ancien 
abbé  de  Sicgburg  et  désormais  évêque  de  Ratisbonnc, 
fut  écrite  bien  après,  tout  au  plus  en  1126.  —  2.  Le  De 
voluntale  Dei  après  1114,  et  le  De  omnipolentia  Dei  vers 
la  même  date  étaient  deux  ouvrages  d'apologétique, 
contre  des  théologiens  français. —  3.  Le  commentaire  sur 
l'Évangile  de  saint  Jean,  en  14  livres,  doit  être  mis  à 
part;  c'est  le  premier  ouvrage  d'exégèse  qu'il  ait  écrit, 
et  il  l'a  fait  dans  une  intention  apologétique  pour  dé- 
montrer, comme  il  le  dit  dans  sa  lettre  à  l'abbé  de 
Saint-Michel  de  Sugburg.  la  vérité  du  corps  et  du  sang 
du  Christ,  dans  le  sacrement  de  l'autel,  contre  les  suc- 
cesseurs de  Bérenger,  qui  n'y  voyaient  qu'une  figure 
d'une  chose  sainte.  Dans  la  même  lettre,  Rupert  déclare 
qu'il  a  déjà  fait  paraître  ses  deux  opuscules  :  De  volun- 
tale et  omnipolenlia  Dei;  mais,  dans  les  catalogues  de 
ses  livres,  il  place  toujours  son  commentaire  sur  saint 
Jean  avant  son  livre  De  SS.  Trinitate,  achevé  en  1117, 
ce  qui  date  les  trois  ouvrages  susdits  des  alentours  de 
1115.  —  4.  Les  livres  suivants  garderont  bien  des  titres 
particuliers,  mais  en  fait  il  s'agit  d'un  commentaire 
suivi  des  différents  livres  de  la  Bible,  ou  plutôt  de  cer- 
tains passages  qui  allaient  à  ses  préoccupations,  a)  Les 
commentaires  sur  les  principaux  livres  de  l'Ancien  Tes- 
tament et  les  premiers  chapitres  des  Évangiles,  com- 
posèrent l'énorme  compilation  en  quarante-deux  livres 
qu'il  intitula  :  De  SS.  Trinilate  et  ejus  operibus,  com- 
mencée en  1114  et  achevée  en  1117.  avec  une  dédi- 
cace à  son  protecteur,  l'abbé  Cunon.  Les  livres  de  la 
sainte  Écriture  qui  n'avaient  pas  trouvé  une  exégèse 
suffisante  dans  le  précédent  ouvrage  furent  alors  entre- 
pris, par  ordre  de  leur  intérêt,  semble-t-il.  b)  Les  com- 
mentaires sur  Job.  annoncés  d'abord  en  dix  livres, 
furent  alors  distribués  en  quarante-deux  chapitres  : 
simple  résumé  des  Moralia  de  S.  Grégoire,  c)  Les  com- 
mentaires sur  l'Apocalypse  en  douze  livres,  une  des  meil- 
leures productions  de  Rupert, ont  été  reportés  par  les 
auteurs  de  VHisloire  littéraire  à  une  époque  postérieure, 
parce  que  les  œuvres  subséquentes  ne  les  citent  pas; 
mais  ce  n'est  pas  une  preuve  suffisante,  d j  In  Canlica 
Canlicorum,  appliqué  à  la  sainte  Vierge,  sept  livres. 
e)  Sur  les  six  premiers  petits  prophètes,  dix-sept  livres 
furent  dédiés  à  Frédéric,  évêque  de  Cologne,  et  quinze 
autres  livres  sur  les  six  derniers  petits  prophètes  le 
furent  à  Ekkenbert.  abbé  de  Corvey  en  Saxe;  ces  deux 
derniers  commentaires,  commencés  à  une  époque  in- 
certaine, et  peut-être  avant  ceux  du  Cantique  des 
Cantiques,  furent  achevés  certainement  après  l'ou- 
vrage qui  suit,  j)  Le  De  Victoria  Verbi  Dei,  en  treize 
livres,  avait  été  réclamé  par  Cunon,  encore  abbé  de 
Siegburg,  pendant  que  Rupert  résidait  en  son  monas- 
tère, donc  vers  1118  :  il  raconte,  comme  victoires  du 
Verbe,  les  combats  des  justes  de  l'Ancien  Testament; 
c'est  donc  encore,  comme  les  autres  livres  de  Rupert, 
simple  moine,  un  commentaire  de  l'Écriture. 

3°  Durant  son  abbatial  de  Saint-Héribert  de  Deutz, 
c'est-à-dire  de  1120  à  1130,  Rupert  se  mit  à  des  études 
plus  spécifiquement  monastiques,  sur  la  règle  et  l'his- 
toire de  son  monastère,  et  la  défense  de  la  vie  monas 
tique,  etc..  Mais  il  lui  fallait  :  1.  Compléter  la  série  de 
ses  commentaires  sur  les  Livres  saints,  a)  Le  De 
gloria  Filii  hominis  est.  pour  le  Nouveau  Testament, 
le  pendant  du  De  Victoria  Verbi  Dei;  en  treize  livres 
comme  le  premier,  il  utilise  l'évangile  de  saint  -Mat- 
thieu; commencé  à  la  demande  de  Cunon,  encore  abbé, 
et  donc  avant  l'année  1126,  continue  au  milieu  des 
contradictions  des  adversaires,  il  fut  terminé  vers  1 127. 
b)  Le  De  glorioso  rege  David,  était  comme  le  titre 
l'indique,  un  commentaire  des  Rois  en  quinze  livres, 
dédié  à  Frédéric,  archevêque  de  Cologne,  vers  1126; 
il  a  disparu,  c)  Le  commentaire  In  Ecclesiasten  en 
cinq  livres,  a  été  composé  à  une  époque  incertaine.  e1 


dédié  à  un  inconnu,  le  moine  Grégoire.  Rupert 
s'acquittait  de  ce  dernier  travail  pour  en  avoir  fini 
avec  les  commentaires  de  l'Ancien  Testament  dont 
tous  les  livres  lui  étaient  passés  par  les  mains,  sauf  les 
Psaumes  et  les  derniers  livres  Sapientiaux.  On  remar- 
quera aussi  que  Rupert  n'a  jamais  commenté  les 
épîtres  de  saint  Paul,  ni  les  autres  épîtres,  ni  les 
Actes  des  apôtres. 

2.  Désormais  c'est  à  des  tâches  pratiques  qu'il  s'adon- 
nera. <;  ;  Le  commentaire  de  la  règle  de  Saint-Benoit, 
en  quatre  livres.  Ce  n'est  point  une  explication  suivie, 
mais  un  écrit  apologétique,  apologie  personnelle  dans 
le  premier  livre,  où  il  donne  la  première  liste,  incom- 
plet e.  de  ses  précédentes  œuvres,  apologie  de  l'office 
divin  et  de  la  messe  conventuelle,  de  l'habit,  et  de  la 
vie  monastique  dans  les  livres  suivants,  b)  Contre  les 
Juifs,  à  la  demande  de  Cunon,  évêque  de  Ratisbonnc, 
il  écrivit  deux  ouvrages  de  polémique  :  Annulus,  seu 
dialogus  christiani  et  judiei,  en  trois  livres,  et  De  glori- 
ficalionc  Trinitatis  et  de  processionc  Spiritus  sancti,  en 
neuf  livres,  qui  cherche  dans  l'Ancien  Testament  des 
lueurs  sur  la  Trinité:  la  question  de  la  procession  du 
Saint-Esprit  y  fut  adjointe  a  la  demande  du  légat 
du  pape  à  qui  l'ouvrage  fut  dédié,  c)  Le  De  incendia 
oppidi  Tuilii  fut  écrit  lors  du  sinistre  qui  détruisit  en 
1128  le  monastère  et  l'église  de  Deutz;  à  la  même 
occasion  se  rattachent  les  deux  livres  intitulés 
Mcditationes  mortis.  d)  Plusieurs  écrits  de  polémique 
occupèrent  les  dernières  années  de  sa  vie  :  Allercatio  cle- 
rici  et  monachi.  où  il  revendique  pour  les  moines  le  droit 
de  prêcher;  Epistula  ad  Evchardum  abbatem,  qui  main- 
tient leur  droit  d'administrer  des  églises;  De  virgini- 
(alis  lœsione  où  il  pense  qu'on  peut  consacrer  une  jeune 
fille  qui  a  perdu  sa  virginité;  Adversus  quosdam  reli- 
giosos,  contre  les  prêtres  mariés,  e)  Enfin  le  catalogue 
de  Gcrberon  se  clôt  par  deux  productions  hagiogra- 
phiques.du  genre  de  celles  (pie  Rupert  avait  composées 
dans  sa  jeunesse:  mais  celles-ci  sont  de  dates  incer- 
taines :  Vita  sancti  Ileribcrli  archiepiscopi  Coloniensis, 
dédié  au  moine  Macuward,  son  prédécesseur  comme 
abbé  de  Saint-Héribert  (t  1119);  Passio  beati  Eliphii 
martyris,  dédié  à  l'abbé  Alban.  j )  Gerberon  n'a  pas 
admis,  et  à  bon  droit,  semble-t-il.  le  dialogue  De  vita 
vere  apostolica,  édité  par  Martène,  Anecd.  ampl.  coll., 
t.  ix,  col.  9G9,  dans  P.  L..  t.  clxx,  col.  609  sq.,  sous  le 
nom  de  Rupert;  car  le  style  rimé  de  l'auteur,  ses 
recours  au  raisonnement,  tout  porte  à  croire  que 
l'ouvrage  n'est  pasde  l'abbé  de  Deutz  et  que  la  critique 
d'Anselme  de  Havelberg  s'applique  à  un  autre  opuscule 
de  Rupert,  V Allercalio  signalée  plus  haut,  loc.  cit., 
col.  538.  Plusieurs  ouvrages,  nous  l'avons  dit,  semblent 
perdus  :  non  seulement  le  récit  en  prose  De  slatu  cceno- 
bii  sancti  I.aurentii,  mais  le  premier  livre  d'exégèse  : 
De  diversis  scripturarum  senlentiis,  et  le  commentaire 
In  libros  Kcgum.  Plusieurs  opuscules  ont  été  omis  dans 
l'édition  de  Venise  :  le  poème  sur  Saint-Laurent,  les 
vies  de  saint  Augustin  et  de  sainte  Odile,  le  chant  sur 
saint  Goar,  le  Dialogus  christiani  et  judœi,  la  lettre 
Mcditatus  qui,  dans  l'édition  de  Cologne,  a  été  mise 
en  tète  du  commentaire  sur  l'évangile  de  saint  Jean 
.1  dont  l'importance  est  capitale  pour  qui  veut  juger 
équitablement  de  l'orthodoxie  de  Rupert  en  matière 
eucharistique.  P.  L..  t.  ci.xix,  col.  203. 

III.  L'EXÉGÈTE.  -  Rupert  n'est  évidemment  pas 
un  exégète  bien  original  et  ses  immenses  commentaires 
font  d'abord  penser  a  ceux  de  son  compatriote  Raban 
Maur.  Cependant  la  distance  qui  les  sépare  explique 
deux  différences  importantes  dans  leur  manière  d'ac- 
commoder la  sainie  Écriture.  Le  premier  écrivait  pour 

un  peuple  nouvellement  converti,  ou  mieux  pour  des 
prêtres  peu  instruits  et   ramenés   par  ses   soins  à   un 

i act  élémentaire  avec  l'enseignement  de  la  Bible: 

aussi  se  bornait-il  à  présenter,  sans  les  démarquer,  sans 


175 


RUPERT    DE     DEUTZ.     L'EXÉGÈTE 


176 


même  les  harmoniser,  les  réflexions  des  Pères  anciens. 
Rupert,  dans  son  monde  monastique  du  xiie  siècle  com- 
mençant, envisage  autrement  son  rôle  et  fait  un  tra- 
vail plus  personnel:  les  citations  expresses  ont  disparu, 
et  la  marche  générale  du  commentaire  est  domi, 
sa  pensée  à  lui.  Cf.  De  Trin.,  dédicace,  P.  L.,  t.  ci.xvn, 
col  195  B. 

1°  Principes  d'exégèse.  —  Cependant  une  pareille 
indépendance  de  la  tradition  écrite,  qui  scandalisa 
beaucoup  de  ses  contemporains,  n'étonnera  pas,  si  l'on 
réfléchit  que,  pour  lui,  il  n'y  a  en  définitive  qu'u  i  lieu 
théologique  qui  est  l'Écriture  sainte  :  aussi  Rupert 
a-t-il  consacré  à  la  faire  comprendre  toute  son  intelli- 
gence et  tout  son  cœur.  Elle  ne  doit  pas  non  plus  s(  an- 
daliscr,  car  Rupert  reçoit  l'Écriture  des  mains  de 
l'Église,  dont  il  fait  partie,  et  donc  selon  la  foi  com- 
mune de  son  temps  et  de  son  milieu.  Mais  cette  Eglise 
est  si  près  de  lui,  qu'il  n'en  aperçoit  pas  le  rôle  ré]  [ula- 
teur.  Pour  lui  l'Écriture  est  nécessaire  au  salut  et  suf- 
fisante pour  la  foi.  S'insurger  contre  elle  est  la  m.irque 
des  réprouvés,  soit  «  qu'ils  l'étudient  mal  ».  soit  qu'ils 
la  comprennent  à  contre-sens  ou  refusent  d'en  suivre 
«  la  lettre  manifeste  ».  T.  ci.xix,  col.  1415  et  67n.  Car 
«  dans  notre  ignorance  des  choses  de  Dieu,  nous  avons 
une  lumière,  la  sainte  Écriture ».«Cette  science  ci  I 
à  savoir  la  sainte  Écriture,  a  pour  bâtisseurs  les  écri- 
vains sacrés;  c'est  d'après  eux  et  leurs  livres  que  nous 
entrons  dans  l'admirable  esprit  de  science.  »  In  Apoc, 
I.  XII  et  1.  IX,  t.  clxix,  col.  1203  et  1089.  Cf.  In  Joa., 
I.  X,  col.  671.  Rupert  aperçoit  bien  l'Église  ancienne  : 
l'Église  de  l'Ancien  Testament  et  l'Église  apostolique, 
mais  non  pas  à  titre  de  règle  prochaine  de  la  foi. 
L'Église  juive  a  fait  éclore  les  Écritures  sacrées  :  «  C'est 
dans  ce  jardin  que  sont  écloses  les  fleurs  de  la  Loi  et  des 
prophètes;  et  c'est  dans  ce  jardin  que  l'Église  des  gen- 
tils a  trouvé  son  Sauveur,  parce  qu'elle  l'a  reconnu 
dans  les  Écritures  de  l'Ancien  Testament,  dont  le 
secret  lui  était  dû  »  et  lui  fut  donné  «  après  la  résurrec- 
tion de  Jésus  ».  In  Joa.,  1.  XIV,  col.  806.  Ceci  revient  à 
dire  que  les  apôtres  ont  eu  l'intelligence  des  Livres 
saints  de  l'Ancien  Testament  et  que  l'interprète  catho- 
lique doit  conformer  son  exégèse  à  celle  des  écrivains 
du  Nouveau.  En  fait  «  nous  sommes  édifiés  sur  le  fon- 
dement des  apôtres  et  des  prophètes  (Eph.,  n.  20)  : 
les  prophètes  sont  avant  les  apôtres  dans  le  temps,  mais 
pour  nous,  qui  sommes  bâtis  par-dessus,  nous  devons 
toujours  construire  nos  superstructures  de  telle  façon 
qu'en  interprétant  les  prophètes  nous  fassions  tout  por- 
ter sur  les  fondements  apostoliques  et  que  nous  ne 
pensions  rien  des  écrits  des  prophètes  qui  ne  soit  d'ac- 
cord avec  la  vérité  reçue  par  les  apôtres  dans  leurs  évan- 
giles et  leurs  épîtres.  Ainsi  les  prophètes  de  l'Ancien 
Testament  sont  bien  des  fondements;  mais  les  apôtres 
sont  les  fondements  des  fondements,  et  le  Christ  le 
fondement  de  tous.  »  In  Apoc,  1.  XII,  col.  1198. 

Mais  les  écrits  du  Nouveau  Testament  comment 
les  comprendre?  Piupert  n'est  pas  précis  sur  ce  point 
pratique.  Il  parle  bien  une  fois  de  cette  «  tradition  de  la 
vérité  apostolique  reçue  par  l'Église  et  exprimée  en 
règle  de  foi  ».  Mais  cette  tradition  est  pour  lui  stricte- 
ment  inhésive  à  l'Écriture;  ou.  si  elle  a  constitué  aux 
origines  comme  m  le  seconde  source  de  l'enseignement 
catholique,  bien  vite  elle  a  mêlé  ses  eaux  à  l'Écriture 
sainte,  si  bien  que  le  fleuve  véritable,  le  fleuve  d'eau 
vive,  c'est  la  sainte  Écriture  et  la  vraie  doctrine  catho- 
lique que  l'Église  puise  à  la  fontaine  de  vérité  qu'elle 
possède  en  elle  mêm  s,  elle  qui  est  le  jardin  du  Seig  leur». 
Col.  1061  ;  <f.  col.  1  101.  Bien  plus,  «l'Évangile  écrit  est 
toujours  nécessaire  a  l'Église  du  Christ  tout  au  .ours 
de  sa  vie.  Col.  1198,  Et,  comme  les  hérétiques  d 
suivant  «  ont  tenté  de  déchirer  l'Écriture  de  1  i  lui  ca- 
tholique »  et  qu'ils  ont  voulu  polluer  la  doctrine  chré- 
tienne, «parce  qu'Anus  disputait  avec  les  mêmes  Écri- 


tures et  s'arrogeait  les  témoignages  que  reçoit  l'Église  ». 
les  conciles  subséquents  n'ont  eu  d'autre  tâche  que  de 
rassembler  de  toute  la  terre  des  évêques,  anciens  confes- 
seurs de  la  foi,  pour  reconnaître  le  vrai  fleuve,  «  pour 
présenter  les  témoignages  des  Écritures  et  absorber  les 
eaux  polluées  ».  Dans  toutes  les  circonstances  analogues 
ùConstantinople,  à  Éphèseet  à  Chalcédoinc,"  l'Ecriture, 
comme  une  aigle  puissante, prête  à  l'Église  les  ailes  des 
ileux  Testaments,  pour  s'enfuir  au  désert  et  y  méditer 
les  Écritures  dans  un  saint  repos  ».  In  Apoc.,  1.  VII, 
col.  1061  ;  cf.  col.  1492.  Ainsi  les  définitions  de  la  tradi- 
tion  elle-même  ne  font  que  défendre  l'Écriture  ;  «  Ce 
sont  des  portes  solides  fermées  devant  les  hérétiques.  » 
Col.  12H1;  cf.  De  ofl.,  t.  clxx.  col.  24.  C'est  si  vrai 
qu'il  expose  ainsi  sa  règle  de  foi  :  «  Tout  ce  que  Dieu 
dit  ou  promet  dans  les  saintes  Écritures  se  trouve 
résumé  dans  le  symbole...  Aussi  tout  ce  qui  est  en 
dehors  de  la  règle  des  saintes  Écritures,  on  ne  peut  en 
exiger  la  croyance  d'un  catholique.  »  De  omnipotentia 
Dei,  e.  xxvii,  t.  clxx,  col.  477.  lin  définitive,  «  ce  que 
nous  devons  chercher,  comme  guide  nécessaire  sur  la 
théologie,  le  but  des  efforts  des  docteurs,  c'est  une  con- 
naissance plus  ou  moins  parfaite  de  la  sainte  Écriture  ». 
In  Apoc,  1.  XII,  t.  clxix,  col.  1203;  cf.  col.  1446. 

Il  faut  donc  que  le  théologien  en  revienne  toujours  à 
l'Écriture.  Mais  beaucoup  d'autres  avant  lui  se  sont 
penchés  sur  elle,  ceux  que  Rupert  appelle  les  Pères 
orthodoxes,  en  particulier  Augustin,  «  cette  colonne  de 
la  vérité  ».  De  Trin.,  pars  III1,  1.  VII,  c.  xix.  Que  leur 
demande-t-il  dans  ses  commentaires?  Tout  et  rien.  Il 
les  copie  constamment,  mais  sans  le  dire  et  sans  repro- 
duire leurs  paroles:  leurs  œuvres  sont  désormais  le  bien 
commun  de  tous  les  docteurs,  ou  plus  précisément 
leurs  réflexions  se  sont  intégrées  au  texte  sacré  qui 
appartient  à  tous  les  fidèles,  mais  dans  la  mesure  exacte 
où  ils  ont  saisi  le  sens  de  l'Écriture,  qui  demeure  ainsi 
la  seule  maîtresse  de  la  foi.  Quand  ils  ont  erré  dans 
leurs  propres  pensées,  au  jugement  de  Rupert,  ils  n'ont 
que  l'autorité  que  leur  donnent  leurs  raisonnements. 
Ainsi,  pour  le  livre  de  Job,  dont  saint  Grégoire  s'était 
fait  un  domaine  réservé,  Rupert  sans  façons  substitue 
ses  propres  idées.  De  Victoria  Verbi,  1.  I,  c.  xix,  loc.  cit., 
col.  1233.  Il  semble  en  vouloir  surtout  à  saint  Grégoire 
d'avoir  enseigné,  sur  les  chœurs  angéliques,  tant  de 
choses  qui  ne  sont  pas  dans  l'Écriture  :  «  A  cela  que 
pouvons-nous  dire?  C'est  bien  là  de  ces  belles  raisons 
iloit  il  est  écrit  :  «  Connais-tu  donc  les  lois  du  ciel,  et 
«  vas-tu  nous  en  donner  les  règles  sur  la  terre?  »  (Job, 
xxxviii.  33.)  Nous  disons  donc  :  Si  on  avait  dans  ce 
sens  le  moindre  texte  d'Écriture  canonique,  il  faudrait 
s'y  conformer.  Malheureusement,  il  n'en  est  pas  ainsi... 
La  parole  de  saint  Grégoire  n'a  donc  rien  qui  nous 
i  admettre  tout  cela.  »  De  glor.  Triait.,  1.  III, 
e.  xvn,  loc.  cit.,  col.  69;  cf.  1.  I,  c.  xvm,  col.  30.  Nous 
ne  disons  pas  que  Rupert  ait  tort  de  s'écarter  ici  de  ses 
prédécesseurs,  mais  seulement  qu'il  les  bouscu'e  sans 
précautions  oratoires.  Cf.  In  Apoc,  1.  VIII  et  1.  IX, 
t.  clxix.  col.  1085  et  1091. 

En  résumé,  il  met  une  distinction  radicale  entre  les 
écrivains  inspirés  et  les  auteurs  ecclésiastiques.  Pour 
les  premiers,  où  Rupert  compte  les  prophètes  de  l'An- 
cien Testament,  cinq  apôtres  et  saint  Paul,  «  nous  rece- 
ur  parole  comme  sortie  de  la  bouche  de  Dieu  ». 
«  Quant  aux  autres  »,  à  savoir  les  docteurs  de  l'Église, 
«  je  ne  crois  ce  qu'ils  disent  qu'autant  qu'ils  appuient 
leurs  assertions  sur  l'autorité  des  premiers,  ou  par 
quelque  raison  solide,  et  non  pas  seulement  parce  qu'ils 
le  disent  ».  De  Trin.,  pars  III»,  1.  IV,  c.  vm.  Les  Pères 
ont  reçu  le  don  de  science;  mais  entre  le  don  de  science 
et  le  Ion  de  sagesse  ou  celui  d'intelligence  qu'ont  reçu 
les  apôtres  il  y  a  une  grande  différence.  De  Trin., 
pars  11  Kl.  VII,  ci. Les  premiers  ont  compris  d'emblée 
toute  l'Écriture,  mais  les  seconds  n'en  découvrent  péni- 
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blement  que  quelques  aspects, et  leurs  superstructures 
laborieuses  ne  sont  jamais  aussi  précieuses  que  le  fon- 
dement posé  par  Jésus-Christ.  In  Apoc,  1.  VI, 
t.  clxix,  col.  1010-1011.  Les  Pères  ont  beau  ajouter 
aux  saintes  Écritures  les  ornements  de  tous  les  arts 
libéraux,  ils  ne  peuvent  égaler  larichesse  du  texte  sacré, 
fussent-ils  aussi  savants  que  Jérôme  et  Augustin  De 
Trin.,  loc.  cit.,  c.  ix-xix.  Et  surtout  ils  n'ont  pas  la 
môme  autorité  dans  l'Église  :  les  apôtres  ont  reçu  le 
calame  des  écrivains  et  la  verge  des  maîtres.  Il  en  <  st 
quelques-uns  qui,  par  la  suite,  ont  aussi  reçu  le  calame, 
mais  pas  la  verge,  c'est-à-dire  la  faculté  d'écrire,  mais 
sans  la  dignité  du  magistère,  qui  fait  qu'aucun  homme 
d'Église  ne  peut  douter  de  leur  moindre  parole.  C'est  là 
le  privilège  des  prophètes  et  des  apôtres  et  évangé- 
listes...En  dehors  d'eux  tout  ce  qui  se  dira  de  différent 
dans  la  suite  devra  être  supprimé;  cela  n'aura  plus 
aucune  autorité...  ut  exceptis  apostolis,  quodeumque 
<iliud  postea  dicitur,  abscindalur,  nec  habeat  postea  auc- 
toritalem.  »  In  Apoc,  1.  VI.  col.  1017.  Voilà  pourquoi 
Rupert  fait  si  bon  marché  des  opinions  des  Pères! 

Comprendre  l'Écriture  n'est  donc  le  monopole  d'au- 
cun Père  de  l'Église,  ni  même  des  savants  :  «  Les 
simples  peuvent  en  saisir  facilement  au  moins  le  sens 
littéral  et  le  sens  moral  :  les  mots  qu'elle  emp'oie  ne 
cachent  pas  de  pièges...  Par  leur  simplicité  ce  sont  bien 
des  écrits  populaires  que  la  multitude  fidèle  a  vite  fait 
de  comprendre  et  qui  ne  sont  obscurs  que  pour  les  in- 
dignes. »De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  m,  col.  15.  L'auteur  va 
plus  loin  parfois  et  soutient  que  «  le  fidèle  »  peut  lire  à 
livre  ouvert  les  mystères  de  l'Apocalypse  :  «  Ce  livre, 
c'est  toute  la  sainte  Écriture  :  le  livre  s'ouvre  devant 
le  prophète,  parce  qu'elle  est  rendue  intelligible  à 
l'homme  fidèle,  ftdeli  viro.  gralia  Chrisli  aperienle.  » 
In  Apoc,  1.  X,  col.  1153.  Ces  prétentions  imprudentes, 
rapprochées  surtout  des  appréciations  précédentes  sur 
les  Pères  de  l'Église,  prennent  des  allures  de  libre  exa- 
men; WiclefT  et  les  protestants  les  ont  entendues  dans 
ce  sens.  Ils  n'ont  même  pas  eu  à  tronquer  les  citations; 
car,  il  faut  bien  l'avouer,  les  affirmations  de  Rupert  ne 
sont  pas  assez  nuancées  :  c'est  le  fait  d'un  moine  vivant 
dans  un  milieu  fermé,  d'un  exégète  qui  n'est  pas  assez 
circonspect,  et  qui  s'est  acquis  une  certaine  habileté  et 
une  grande  réputation  dans  l'interprétation  des  Livres 
saints,  où  il  prétend  bien  n'avoir  de  leçons  a  recevoir 
de  personne. 

Mais,  en  réalité,  ce  moine  vivait  dans  la  foi  de  l'Église 
et  reconnaissait  en  elle  la  gardienne  nécessaire  et  incor- 
ruptible des  Livres  saints;  car  «  les  hérétiques  ont  pu 
lacérer  la  sainte  Écriture  et  la  déchirer  en  de  mauvais 
sens;  mais  ils  n'ont  pu  scinder  la  sainte  Église,  ni  la  foi 
catholique  déposée  au  cœur  des  fidèles.  »  In  Joa., 
1.  XIII,  et  In  Apoc,  1.  XI,  col.  789  et  1 170.  C'est  l'Église 
qui  confère  à  son  exégèse  sa  valeur,  comme  elle  avait 
jadis  autorisé  les  commentaires  des  grands  docteurs. 
si  donc  il  écarte  volontiers  l'interprétation  de  tel  doc- 
teur particulier,  il  n'aime  pas  qu'on  lui  dise  qu'il 
s'éloigne  de  l'opinion  commune  des  Pères.  «  Ce  travail 
{sur  le  Cantique  des  Cantiques  qu'il  entendait  de  la 
sainte  Vierge  et  non  de  l'Église],  ce  travail,  que  chaque 
lecteur  le  reçoive  avec  bienveillance;  il  n'es!  pas, 
croyez-le,  contraire  aux  anciens  docteurs  :  c'est  simple- 
ment quelque  chose  qui  s'ajoute  a  huis  expo  é  De 
glor.  Trin.,  1.  VII,  c.  xm,  col.  155.  Au  contri 
moine  se  réfère  volontiers  aux  interprétations  mys- 
tiques «connues  de  tous  ou  presque  tous  les  él 
la  sainte  Église  :  ainsi  dans  Abel  il  faut  voirie  Christ,  et 
dans  Caïn  le  peuple  juif  »,  De  Victoria  Vcrbi,  1.  1 1,  c.  XX, 
col.  1259.  Rupert  est  donc  en  définitive  un  commenta- 
teur  catholique;  il  interprète  les  Livres  saints  d'après 
la  doctrine  de  l'Église;  mais  il  faut  qu'il  soit  conduit 
par  les  textes  —  et  ils  sont  rares  surtout  dans  l'An- 
cien Testament    —   pour  constater  ces  droits  rssen 


tiels  de  l'Église  sur  l'Écriture  :  -  La  sainte  Écriture  est 
l'oeuvre  de  la  foi:  c'est  aussi  la  doctrine  de  la  maison,  la 
doctrine  de  l'Église,  qui  est  la  maison  de  Dieu  »  De 
glor.  Trin.,  1.  VII,  c.  vu,  col.  118. 

Mais,  pour  son  compte  personnel,  fort  de  sa  foi 
catholique,  il  s'enferme  dans  sa  tour  d'ivoire,  seul  avec 
le  texte  inspiré,  et  il  croit  bonnement  interpréter  l'Écri- 
ture d'après  l'Écriture  seule.  Ses  procédés  favoris  sont 
le  texte,  le  contexte  et  les  passages  parallèles.  «  Cher- 
chons la  sagesse,  consultons  la  sainte  Écriture  elle- 
même,  hors  de  quoi  on  ne  peut  rien  trouver,  rien  dire  de 
solide  ni  de  certain.  »  In  Apoc,  1.  VIII,  col.  1085; 
cf.  col.  1493.  «C'est  une  joie  profonde  de  pouvoir  ap- 
puyer un  témoignage  scripturaire  de  aliqua  priore 
Scriptura.  »  De  glor.  Trin.,  1.  IX,  c.  m,  col.  182.  C'est 
d'ailleurs  là  une  consigne  divine  :  »  Notre-Seigncur  a 
bien  fait  de  nous  en  prévenir  :  si  vous  ne  labourez  ce 
passage  au  moyen  d'un  autre  passage  scripturaire, 
vous  n'en  tirerez  pas  le  vrai  sens.  »  In  Apoc,  1.  VIII, 
col.  1085. 

Avec  de  pareils  principes  sur  l'autosufTisance  de 
l'Écriture,  la  tentation  était  grande  pour  l'exégète  de 
rapprocher  des  textes  qui  n'ont  entre  eux  qu'une  simi- 
litude verbale.  Rupert  s'y  laisse  prendre  parfois  :  Et 
audivi  angelum  aquarum  disait  l'Apocalypse,  xvi,  5. 
«  Quel  est  cet  ange?  se  demande-t-il.  Quelles  sont  ces 
eaux?  Ce  sont  les  fidèles,  car  Isaïe  a  écrit  :  Aquse  ejus 
fidèles  sunl!  •  In  Apoc,  1.  IX,  col.  1118.  Et  voilà  le  pas- 
sage expliqué!  En  général  cependant  les  rapproche- 
ments sont  meilleurs.  Loc.  cit.,  col.  1077.  «  Rupert  avait 
bien  lu  l'Écriture  et  la  possédait  tellement  que,  quelque 
sujet  qu'il  traite,  il  réunit  tous  les  textes  qui  s'y  rap- 
portent. »  Ilist.  lill.  de  la  France. 

Que  si  un  texte  résiste  à  tout  traitement  par  passages 
parallèles,  il  remonte  aux  anciennes  versions  et  même 
au  texte  hébreu.  Tout  cela  était  conforme  à  ses  prin- 
cipes et  ne  le  faisait  pas  sortir  de  l'Écriture.  En  plus  de 
la  version  latine  de  l'Ecclésiaste  secundum  hebraicam 
verilatem,  que  lui  prêta  le  moine  Grégoire  et  qu'il  uti- 
lisa pour  son  commentaire,  In  Ecclesiasten,  prol.,  il  se 
réfère  parfois  aux  traductions  grecques  de  Symmaque, 
d'Aquila  et  de  Théodotion,  et  cite  une  fois  le  Talmud 
pour  le  réfuter.  De  Trin.,  1.  V,  c.  vu,  t.  clxvii,  col.  332 
et  335.  Mais  il  utilisait  sans  doute  ces  sources  juives 
dans  des  traductions,  ou  plutôt  dans  des  citations  de 
saint  Jérôme:  car  s'il  connaissait  assez  bien  le  grec,  De 
Trin.,  In  Reg.,  1.  III,  c.  xm,  col.  1 155,  il  se  défiait  de 
ses  aptitudes  en  hébreu.  Loc.  cit.,  P.  L.,  t.  clxvii,  col. 
427.  Il  cite  quelquefois,  mais  presque  toujours  d'après 
saint  Jérôme,  la  traduction  des  Septante,  In  Jud.,  c.  v; 
plus  souvent  il  la  critique.  In  Deuteron.,  1.  I,  c.  vi;  De 
glor.  Trin.,  1.  III,  c.  xxn;  In  Joa.,  1.  XIII;  De  Victoria, 
1.  XII,  c.  xxv,  t.  clxix,  col.  73,  792  et  1482  :  «  Les  Sep- 
tante n'étaient  pas  des  prophètes,  mais  des  interprètes 
et  souvent  ils  n'ont  pas  donné  une  traduction  exacte... 
Pourquoi  donc  l'apôtre  Paul  s'est-il  servi  de  cette  ver- 
sion? C'est  parce  que,  chez  les  Grecs  à  qui  il  écrivait, 
elle  était  très  répandue  depuis  le  temps  de  Ptolémée 
Philadelphe,  et  que  saint  Paul  aurait  été  importun  et 
mal  écouté  s'il  avait  essayé  de  leur  montrer  que  les 
Écritures  étaient  mal  traduites.  Il  a  préféré  citer  une 
phrase  qui  avait  un  sens  édifiant  plutôt  que  d'offenser 
des  lecteurs  prévenus  en  corrigeant  leur  édition.  »  Mais, 
il  faut  bien  le  dire,  Rupert  suit  d'ordinaire  servilement 
te  texte  de  la  Vulgate,  ce  qui  ne  facilite  pas  toujours  ses 
efforts  de  concordance,  in  Jeu..  1.  XIV,  P.  L.,  t.  clxix, 
col.  799-800.  Parfois  il  choisit  parmi  les  diverses  leçons 
de  la  Vulgate  -  celle  des  meilleurs  manuscrits  ».Loc.  cit., 
col.   1119  il    1176.  Enfin.il  admet  comme  canonique. 

par  l'autorité  du  cm  ici  le  de  Nicée  •,  Tobie  et  Ksther; 
et,  sur  l'avis  .]<■  son  ami  Canon,  il  utilise  les  fragments 
deutéro-canoniques  d'Esther.  De  divinis  o/Jlciis,  1.  XII, 
c.  xxv,  et  De  Victoria.  I.  VIII,  e.  I,  t.   CLXX,  col.  331, 
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et  t.  clxi.x,  col.  1379.  S'il  met  à  part  le  livre  de  la 
Sagesse,  De  Trin.,  1.  III.  c.  xxxi.  t.  clxvii.  col.  318 
et  387,  il  s'en  sert  pourtant  pour  l'édification.  De  Vic- 
toria, I.  III.  c.  xiv.  t.  clxix.  col.  1281. 

Les  principes  de  Rupert  en  matière  d'herméneu- 
tique sont  donc  irréprochables  et,  quand  il  veut  bien 
considérer  l'Écriture  sans  parti  pris,  Rupert  en  donne 
des  explications  excellentes  où  les  moindres  nuances, 
les  moindres  particules  du  texte  sont  mises  en  relief. 
Ceci  s'applique  surtout  au  commentaire  moral  sur 
l'Ecclésiaste,  qui  est  <■  de  tous  ceux  de  Rupert.  le  plus 
suivi,  le  plus  littéral  >,  au  jugement  des  auteurs  de 
l'Histoire  littéraire  de  la  France.  Mieux  encore,  si  on  le 
met  en  présence  d'un  récit  historique  obscur,  il  sait  le 
rendre  clair  et  cohérent,  en  montrant  «  l'objet  traité, 
l'intention  du  premier  auteur,  et  l'utilité  »  qu'en  espé- 
raient ceux  qui  l'ont  mis  dans  la  liste  des  Livres  saints. 
De  Victoria,  loc.  cit.,  col.  1428;  «  ce  sont  là  les  trois 
cho  es  qu'il  faut  rechercher  dans  l'ouvrage  d'un  bon 
auteur  ».  De  o/Jiciis,  I.  II.  c.  vin,  t.  clxx.  col.  140. 

2°  Exégèse  littérale.  —  Une  autre  fois,  dans  son  livre 
De  Victoria  Verbi  Dei,  le  trop  pieux  exégète  avait  réussi 
à  suivre  un  plan  quasi-historique,  mais,  chose  curieuse, 
il  dut  y  être  forcé  par  une  espèce  de  gageure  que  lui 
avait  proposée  son  protecteur,  l'abbé  de  Siegburg,  pen- 
dant qu'il  résidait  chez  lui.  Cunon  s'étonnait,  en  mys- 
tique qu'il  était,  du  cas  que  faisait  la  liturgie  des  livres 
des  Machabées  et  de  la  description  des  grandes  monar- 
chies persécutrices  dans  Daniel:  et  Rupert,  comme  i! 
le  raconte  lui-même,  De  Victoria,  préface,  t.  clxix, 
col.  1215,  eut  cette  répartie  pleine  de  bon  sens,  que  les 
Machabées  par  leur  courage  dans  les  combats,  et  les 
autres  saints  de  l'Ancien  Testament,  comme  Esther  et 
Mardochée,  par  leurs  travaux  et  leurs  guerres,  ont 
empêché  la  destruction  du  peuple  qui  détenait  les  pro- 
messes du  Messie,  et  ont  contribué  ainsi  à  la  victoire  du 
Verbe  qui  devait  chez  lui  prendre  chair!  —  C'est  cela. 
s'écria  Cunon.  faites-moi  un  traité  De  Victoria  Verbi 
Dei!  »  En  fait,  c'était  une  idée  familière  à  Rupert. 
Ci.  De  Trin.,  InReg.,  1.  II.  c.  xx;  In  Dan.,  c.  1. 1.  clxvii, 
col.  1119  et  1509.  Mais  le  nouveau  était  de  le  voir 
s'attaquer  à  un  commentaire  historique.  Après  une 
longue  dissertation  préliminaire  sur  les  deux  adver- 
saires en  présence,  le  Verbe  et  le  démon,  l'auteur  en 
arrive  enfin  à  la  création  de  l'homme,  dont  il  fait,  selon 
la  pratique  de  son  temps,  le  champion  de  Dieu.  Il  dé- 
couvre en  effet  que,  depuis  le  Protévangile  :  Inimicilias 
ponam  inter  te  et  nwlierem,  c'est  toute  l'Écriture  qui  est 
comme  «  le  livre  des  guerres  de  Jahvé  •;  et  le  mieux 
est  encore  d'en  dérouler  le  récit  pour  l'édification  du 
lecteur  :  «  Contemplons  de  là.  comme  d'une  haute  mon- 
tagne, la  valeur  du  Verbe  de  Dieu,  qui  descend  com- 
battre la  malice  ou  le  mensonge  du  diable.  »  Col.  1258. 
Le  plus  étonnant,  c'est  que  cette  étude,  commencée  si 
curieusement,  se  poursuit,  comme  une  épopée  assez 
cohérente  :  sermo  per  compendium  currens,  omissis  mys- 
teriorum  sive  allegoriarum  longis  ilineribus.  Col.  1269; 
cf.  col.  1301.  »  Nous  dirons  seulement,  lit-on  dans 
\'Histoire  littéraire,  que.  laissant  là  les  allégories  et  les 
sens  mystiques  qui  attirent  pour  l'ordinaire  son  atten- 
tion, Rupert  écrit  ici  en  forme  d'histoire  les  guerres  du 
\  erbe  de  Dieu  contre  le  démon,  appliquant  à  son  plan 
les  principaux  événements  rapportés  dans  les  Livres 
saints.  Il  décrit  historiquement...  les  persécutions  et 
les  guerres  que  le  diable  a  suscitées  contre  les  Israélites, 
les  mauvais  traitements  des  Égyptiens,  le  schisme  des 
deux  royaumes  de  Juda  et  d'Israël...  L'auteur  déplore 
chemin  faisant .  que  les  docteurs  aient  trop  négligé  ■ 
cette  suite  de  la  religion,  col.  1319.  11  montre  enfin 
comment  le  Verbe  de  Dieu  a  rempli  son  ministère, 
vaincu  le  démon  par  sa  mort,  a  formé  son  Église  et  a 
triomphé  de  tous  ses  ennemis  :  les  juifs,  les  païens,  les 
hérétiques,  l'Antéchrist.  On  ne  devra  donc  pas  faire 


grief  a  l'auteur  de  laisser  apparaître  de  place  en  place 
la  trame  mystique  de  son  plan  :  la  lutte  de  la  femme  et 
de  son  enfant  contre  le  dragon,  col.  1419:  mais  on 
devra  au  contraire  lui  faire  un  mérite  d'avoir  résumé 
—  en  moins  de  250  colonnes  de  la  Patrologie  —  tout  ce 
que  le  Moyen  Age  pouvait  connaître  de  l'histoire 
d'Israël  et  de  l'histoire  de  l'Église.  Le  résumé  est  assez 
suivi  et  a  >  l'agrément  de  la  nouveauté  •;  les  réflexions 
qui  l'accompagnent  sont  d'une  grande  élévation.  Sans 
vouloir  comparer  cet  essai  méritoire  à  des  chefs- 
d'œuvre  admirés  de  tous,  il  faut  donner  pourtant  une 
place,  unique  au  Moyen  Age,  au  livre  De  Victoria  Verbi 
du  moine  Rupert  entre  le  De  civitate  Dei  de  saint 
Augustin  et  la  «  suite  de  la  religion  »  de  l'Histoire  uni- 
verselle de  Bossuet.  II  faudrait,  pour  faire  supporter  ce 
rapprochement,  citer  quelques  vues  profondément  reli 
gieuses  de  l'apprenti  historien  ;  en  voici  une  qui  annonce 
ces  synchronismes  ehers  à  Bossuet  :  «  Qui  pourra  dire 
ou  concevoir  la  longueur  des  temps,  l'antiquité  qui 
sépare  l' Incréé,  des  temps,  des  années  et  des  jours  des 
hommes  nés  d'hier?  Quand  la  plus  ancienne  des  bêtes 
[de  Daniel]  sortait  de  la  mer,  quand  le  royaume  des 
Assyriens  s'éleva  de  terre,  déjà  cet  «  Ancien  des  jours 
conversait  avec  Abraham,  et  il  était  aussi  ancien  qu'il 
l'est  maintenant,  »  «...  Contre  le  décret  de  l'Ancien  des 
jours,  ces  bêtes  récemment  surgies,  dont  la  naissance 
n'avait  rien  apporté  au  monde,  s'élancèrent  pour  le 
ruiner;  de  là  ces  invasions  plus  ou  moins  larges  du 
monde  qui  est  le  royaume  de  Dieu;  c'étaient  des 
hommes  qui  prétendaient  régner  sur  des  hommes,  alors 
qu'aux  yeux  du  Seigneur  tous  les  hommes  se  valent, 
comme  un  rat  un  rat.  »  Col.  1300.  Reprenant  les 
condamnations  sommaires  d'Augustin,  il  assure  que  les 
grands  conquérants  ••  régnaient  dans  le  sang  et  com- 
mandaient dans  la  mort,  qu'ils  avaient  soif  de  gloire  et 
s'abreuvaient  de  calamités  ».  Pour  le  détail  de  ces 
batailles  sanglantes  et  de  ces  intrigues  de  palais,  il  ren- 
voie «  ceux  qui  ont  le  temps  aux  historiens  profanes  ». 
à  Josèphe,  à  Trogue-Pompée,  cf.  col.  1395,  1407. 
1448,  etc.  :  pour  lui,  il  préfère  à  ces  monarchies  tyran- 
niques,  i  même  au  point  de  vue  du  bonheur  terrestre, 
le  sort  du  peuple  juif  captif,  mais  riche  de  la  promesse 
d'un  sauveur  ».  Col.  1397.  Pour  lui,  comme  pour  le 
psalmiste.  les  religions  païennes  n'étaient  que  des  cultes 
de  démons,  col.  1403  et  1489;  et,  parmi  les  princes  ido- 
lâtres, les  meilleurs  ne  valaient  rien.  Col.  1377.  Mieux 
informé  sur  le  compte  du  peuple  de  Dieu,  Rupert  rend 
raison  de  l'imperfection  de  l'ancienne  économie  reli- 
gieuse :  préceptes  cérémoniels  transitoires  (cf.  De 
Trin.,  In  Gènes..  1.  Y.  c.  xxi  et  In  Exod.,  1.  II,  c.  xxv. 
t.  clxvii.  col.  3.SS  et  6321.  préceptes  moraux  élémen- 
taires, promesses  exclusivement  temporelles,  aucune 
clarté  sur  les  mystères  de  l'incarnation  et  de  la  passion. 
lie  vicl.,  1.  III.  c.  xxvn  et  xxvm,  col.  1292.  Après  la 
déplorable  insouciance  d'Egypte,  la  Loi  devait  tenir  les 
juifs  en  haleine,  cf.  t.  c.i.xx,  col.  581.  Il  explique  d'après 
saint  Paul  que  ces  promesses  temporelles  de  la  Loi  en 
faveur  des  rois  étaient  conditionnelles,  tandis  que  la 
promesse  spirituelle  du  Messie  à  Abraham  et  à  toutes 
les  nations  était  sans  conditions.  De  vicl.,  col.  1308- 
13  in.  Bien  plus.il  prétend,  appuyé  sur  l'Écriture  même, 
sur  le  psaume  xlix,  Isaïe.  i,  11,  Ézéchiel.  xx,  25  et  a 
plus  juste  titre  sur  Jéréinie.  vu.  22,  que  le  culte  mo- 
saïque ne  représentait  qu'une  tolérance  divine  provi- 
soire, col.  1336-1338  et  1422  (cf.  t.  clxx.  col.  581  ).  tan- 
dis que  la  religion  plus  intérieure  des  prophètes  répon- 
dait mieux  aux  désirs  de  Dieu.  A  l'époque  de  l'exil,  il 
note  avec  le  maintien  d'espérances  terre-à-terre,  une 
pratique  religieuse  plus  spirituelle,  plus  monothéiste. 
consécutive  aux  déceptions  des  exilés  et  aux  persécu- 
tions des  païens.  Col.  1388.  Le  judaïsme  des  scribes  (fi- 
la restauration  n'est  pas  sans  une  certaine  dignité. 
Col.  1355  et  1380.  Cependant,  jusqu'au  Christ,  la  reli- 
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gion  juive  est  resserrée  à  une  seule  nation,  col.  1  191  : 
cf.  Annulus,  t.  clxx,  col.  565.  Ce  dernier  livre,  qu'il 
intitula  Annulus,  l'anneau  que  l'enfant  prodigue  veut 
restituer  à  son  frère  aîné,  est  un  dialogue  entre  un  chré- 
tien et  un  juif,  qui  utilise  les  données  religieuses  du  De 
Victoria  Verbi;  mais  il  aie  tort  de  professer  que  les  juifs, 
par  suite  de  leurs  rêves  terrestres,  ont  trouvé  dans  leurs 
Écritures  un  piège.  Col.  571.  A  part  cette  exagération, 
il  y  a  dans  ces  deux  livres  beaucoup  de  vues  exactes, 
qui  montrent  que  leur  auteur  savait  maintenir  a  leur 
vraie  place  les  institutions  et  révélations  de  l'Ancien 
Testament;  quand  il  se  départait  de  l'exégèse  allégo- 
rique, la  Loi  lui  apparaissait  comme»  le  pédagogue  qui 
conduit  au  Christ  ».  Gai.,  ni,  24. 

3°  Exégèse  allégorique.  —  Mais,  il  faut  bien  l'avouer, 
la  plupart  des  œuvres  de  Rupert  sont  gâtées  par  deux 
défauts  fonciers  :  d'abord  par  l'abus  des  sens  spirituels, 
défaut  commun  à  beaucoup  d'exégètcs  de  ce  temps; 
puis  —  et  ceci  est  une  manie  propre  à  notre  auteur  — 
par  le  développement  de  thèses  théologiques  qui  sub- 
stituent les  idées  de  Rupert  aux  intentions  de  l'auteur 
sacré  et  faussent  la  perspective  du  Livre  saint. 

Pour  l'allégorie  qui  rapporte  l'Ancien  Testament  à 
Jésus-Christ,  et  en  général  pour  l'interprétation  figurée, 
il  professe  un  goût  très  marqué  :  ces  sens  lui  plaisent, 
avoue-t-il,  bien  plus  que  le  sens  littéral.  De  gloria  Filii 
hominis,  1.  VI.  «  Prendre  un  passage  dont  la  lettre, 
l'écorce  est  obscure,  et  en  montrer  les  richesses  intimes, 
c'est  même  tout  le  mérite  et  la  grandeur  de  la  vie  con- 
templative. »  Pourtant  ces  sens  mystiques  «  ne  sont  pas 
à  la  portée  du  populaire  »;  et  même  ils  n'ont  pas  été 
définis  par  les  écrivains  du  Nouveau  Testament.  En 
cherchant  ces  allégories,  Rupert  n'est  donc  pas  consé- 
quent avec  ses  principes,  d'autant  que,  si  les  apôtres 
s'en  sont  tus,  «  ce  n'est  pas  la  science  qui  leur  a  manqué, 
ni  la  volonté  de  les  décrire;  mais  Dieu  leur  a  imposé  le 
silence  pour  laisser  aux  Livres  saints  leur  grandeur  et 
s'accommoder  à  la  faiblesse  des  esprits.  »  Il  cite  trois 
exemples  d'exégèse  allégorique  dans  saint  Paul  (Gai.. 
iv,  24)  et  dans  saint  Jean  (xix,  30,  37)  :  «  preuve  qu'ils 
auraient  bien  su  expliquer  tous  les  mystères  de  la  Loi 
et  des  prophètes.  Mais  c'est,  de  leur  part,  le  fait  d'une 
louable  discrétion  d'avoir  ainsi  posé  le  fondement  parce 
qu'ils  savaient  bien  qu'il  ne  manquerait  pas  de  doc- 
teurs qui  après  eux  chercheraient  ces  expositions  de 
surcroît.  »  In  Apoc.,  1.  VI,  col.  1009-1111.  De  fait  •<  le 
génie  des  Pères  s'est  exercé  à  ne  laisser  aucun  verset  de 
l'Ecriture  sans  allégorie  ».  De  officiis,  1.  XII,  c.  xxiv. 
t.  clxx,  col.  331.  Rupert  est  tout  excusé  de  les  avoir 
imités. 

Mais  cet  abus  n'est  encore  rien  à  côté  de  celui  des 
systèmes  a  priori.  Au  lieu  d'étudier  tel  livre  de  la 
Bible  dans  son  texte  et  son  contexte,  dans  son  but  et 
dans  ses  divisions  manifestes,  il  lui  attribue  une  place 
dans  un  système  de  théologie  biblique,  tout  entier  éclos 
de  sa  méditation.  Voilà  pourquoi  il  traite  rarement  un 
livre  de  la  Bible  isolément;  il  préfère  parcourir  d'un 
seul  élan  tout  l'Ancien  Testament,  tous  les  prophètes 
anciens,  quitte  à  se  déclarer  fourbu  vers  la  tin.  ou  même 
au  beau  milieu  de  sa  course.  De  glor.  Trin..  I.  VI,  c.  xxi, 
et  1.  VII,  c.  xvi,  t.  c.lxix,  col.  110  et  158;  In  XII  pro- 
phetas  minores,  Prol.  in  Nahum;  Dr  gloria  Filii  homi- 
nis, 1.  XII  et  XIII.  t.  clxviii.  De  là  aussi  ces  titres 
tout  théologiques  de  commentaires  qui  sont  manifes 
tement  des  thèses  systématiques.  Ces  idées  a  priori  le 
dominent  jusque  dans  la  disposition  des  parties  de  son 
travail  :  il  ne  faut  pas  espérer  qu'elles  répondront  aux 
divisions  du  livre  qu'il  explique  ;  il  préfère  eu  suppri- 
mer tous  les  chapitres  qui  ne  vont  pas  à  son  idée,  et 
développer  les  versets  qui  lui  conviennent.  Ainsi  le  De 
gloria  Filii  hominis,  qui  prétend  être  une  explication 
de  l'Évangile  selon  saint  Matthieu,  est  construit  sur 
cette  pensée  que  le  Fils  de  l'homme  vérifie  les  quatre 


symboles  d'Ézéchiel;  si  donc  les  douze  premiers  cha- 
pitres,  développés  dans  neuf  livres,  montrent  en  Jésus 
!;i  face  de  l'homme  »,  les  suivants  sont  laissés  de  côté, 
les  chapitres  xxvi  et  xxvn  sur  la  passion  (livre  X) 
sont  rapportés  à  la  faciès  viluli,  et  les  deux  derniers 
symboles  sont  à  peine  expliqués  en  un  seul  livre. 

Il  faut  pourtant  dire  quelques  mots  de  ces  idées 
générales  de  Rupert  sur  l'Écriture  sainte,  quelques 
unes  étant  de  son  cru,  et  les  données  traditionnelles 
ayant  été,  de  sa  part,  l'objet  d'une  revision  sévère  et  t'e 
longues  explications.  Le  moine  de  Liège  a  fort  bien 
constaté  que  les  "livres  des  prophètes  dérivent  de  ceux 
de  Moïse»,  col.  183;  mais  il  est  persuadé  à  priori  que  la 
Bible  peut  et  doit  être  ramenée  à  un  plan  unique,  simple 
comme  le  Dieu  qui  l'a  dictée  :  «  Car  toute  l'Écriture 
canonique  est  un  seul  livre,  qui  tend  au  même  but.  le 
Verbe,  qui  vient  d'un  même  Dieu  et  qui  a  été  écrite 
d'un  seul  et  même  Esprit.  »  Et  les  acteurs  de  ce  drame 
unique  sont  marqués  in  capile  libri,  au  premier  verset 
de  la  Genèse  :  «Ainsi  les  mots  :  In  principio  (~  in  Filio) 
creavit  Deus  eselum  et  lerram,  et  Spiritus  Dei  jerebatur 
super  aquas,  forment  le  magnifique  en-tête  de  ce  livre, 
et  prêchent  la  gloire  de  la  Trinité.  >  l'ère  créateur,  Fils 
rédempteur,  Esprit-Saint  sanctificateur.  De  glor. 
Trin.,  1.  I.  c.  v,  col.  18.  Si  l'on  ajoute  que,  pour  Rupert. 
chacune  des  personnes  divines  a,  pour  ainsi  dire,  sa 
zone  d'influence  propre,  on  comprendra  pourquoi  il 
divise  l'Écriture  sainte  en  trois  parties  fort  inégales  ; 
les  trois  premiers  chapitres  de  la  Genèse  étant  rap- 
portés au  Père,  le  reste  de  l'Ancien  Testament  parlant 
sans  cesse  du  Verbe  qui  se  prépare  à  son  incarnation 
par  des  manifestations  déplus  en  plus  claires, et  le  Nou- 
veau Testament,  y  compris  l'incarnation  de  Jésus  et 
ses  œuvres  de  grâce,  étant  l'œuvre  propre  du  Saint- 
Esprit.  Cette  appropriation  avait  bien  des  cléments 
traditionnels,  par  exemple  l'attribution  au  Fils  de  Dieu 
des  théophanies,  de  la  Sagesse  incréée  et  même  des 
oracles  prophétiques.  Mais  les  anciens  Pères,  voyant 
bien  ce  qu'elle  avait  de  systématique,  y  avaient  fait 
bien  des  accrocs,  et  aucun  exégète  latin,  du  moins  après 
Augustin,  ne  s'y  était  tenu  d'une  façon  aussi  intran- 
sigeante. Non  seulement  elle  fournit  à  Rupert  la  divi- 
sion triparlite  de  l'immense  commentaire  De  Trinitate 
et  operibus  ejus,  3  livres  au  Père,  30  livres  au  Fils  et  9 
au  Saint-Esprit;  mais  elle  impose  son  exclusivisme  au 
commentaire  In  XII  prophelas  minores  et  au  livre  De 
Victoria  Verbi,  qui  l'un  et  l'autre  se  cantonnent  dans 
la  recherche  des  traces  du  Verbe  dans  l'Ancien  Testa- 
ment ;  enfin  l'attribution  des  œuvres  de  grâce  au  Saint- 
Esprit  inspire  d'une  façon  souvent  malheureuse  le 
commentaire  de  saint  Jean,  pour  l'incarnation,  pour 
l'institution  des  apôtres,  pour  l'eucharistie,  etc..  On 
peut  dire  que  ce  cadre  trinitaire  était  devenu  chez  Ru- 
pert une  hantise  qui  souvent  obscurcissait  son  regard, 
au  lieu  de  l'éclairer.  Rien  de  plus  artificiel  à  ce  point 
de  vue  que  le  livre  :  De  glorificatione  Trinitatis,  qu'il 
appelle  plus  justement  De  mysterio  numeri  lernarii, 
col.  166,  où  tous  les  groupes  de  trois  lui  servent  de 
motifs  à  développements  théologiques,  depuis  les  trois 
anges  d'Abraham  jusqu'aux  trois  patriarches  ou  aux 
phrases  à  trois  membres  de  l'Exode  ou  de  la  Genèse. 
Col.  94,  95,  125,  etc.. 

Une  aut  re  idée  mystique  qu'il  cherche  à  vérifier  sans 
cesse,  c'est  le  septénaire  des  dons  du  Saint-Esprit.  Il  la 
poursuit  dans  son  De  Trinitate:  les  sept  jours  de  la 
création  y  sont  rapportés,  de  même  que  les  sept  âges 
du  inonde  et  les  sept  âges  de  l'Eglise.  Comme  la  pre- 
mière sec!  ion  est  rapport  ée  au  l 'ère,  la  seconde  au  Fils 
et  la  troisième  à  l'Esprit  Saint,  il  en  résulte  que  ce  com- 
ii  qui  prétend  embrasser  en  soin  nie  toute  l'Écri- 
ture sainte,  au  lieu  d'en  suivre  les  méandres  providen- 
tiels,  est  étroitement  endigué  dans  des  canaux  symé- 
triques. Qu'en  résulte  I  il!  C'est  que  la  distribution  des 


L83 


RUPERT    DE    DEUTZ.     LE    THÉOLOGIEN 


184 


eaux  se  fait  péniblement.  Rien  de  plus  artificiel  que 
l'attribution  des  dons  de  l'Esprit  aux  sept  jours  de  la 
création;  rien  de  plus  incomplet  que  cette  attribution 
aux  derniers  âges  de  l'Église.  De  Trin.,j>ais  III»,  1.  VII- 
IX.  Cependant,  jusque  dans  ses  excès  d'allégorie,  Ru- 
pert  n'a  pas  perdu  toutes  ses  habitudes  d'observation 
historique  et  d'analyse  des  textes;  c'est  ainsi  qu'il 
explique  d'une  façon  assez  heureuse  la  genèse  de  l'idée 
messianique  à  travers  les  âges  :  «  Dans  le  premier,  jus- 
qu'à Noé,  Jésus-Christ  n'apparaît  qu'en  figure,  c'est-à- 
dire  sans  se  faire  reconnaître;  dans  le  second  âge,  il  se 
cache  encore  sous  des  alliances  et  des  actions  mysté- 
rieuses; c'est  dans  le  troisième,  avec  Abraham,  que  le 
Messie  est  annoncé  personnellement;  dans  le  qua- 
trième âge,  avec  David,  il  apparaît  en  Messie-roi,  et 
dans  le  cinquième,  avec  les  prophètes,  en  Messie-pon- 
tife; enfin,  dans  le  sixième,  il  vient  lui-même  en  s'in- 
carnant.  'De  Trin.,  1.  III.  c.  xxxvi.  «Ce  plan  est  très 
beau,  constatent  les  auteurs  de  l'Histoire  littéraire  de  la 
France.  Il  serait  à  souhaiter  que  l'auteur  eût  été  aussi 
heureux  dans  l'exécution.  »  Sans  vouloir  contester  la 
beauté  de  ce  plan,  son  principal  mérite  serait  pour  nous 
assurément  son  objectivité.  Mais  Rupert  avoue  que  ses 
considérations  sur  le  Messie  ne  sont  point  toutes  dans 
l'Écriture  même.  De  Trin.,  In  Jerem.,  c.  i.  Au  vrai,  la 
conformité  sommaire  qu'elles  présentent  avec  nos  idées 
actuelles  sur  le  messianisme  en  Israël  provient,  non 
point  tant  d'une  étude  personnelle  des  données  bi- 
bliques, que  de  l'utilisation  assez  heureuse  d'une 
synthèse  toute  faite  et  qui  apparaît,  de  prime  abord, 
bien  gratuite,  d'un  rapprochement,  traditionnel  depuis 
saint  Augustin,  entre  les  sept  âges  du  inonde  et  li  s  sept 
dons  du  Saint-Esprit  ;  c'est  ainsi  que  le  don  de  science 
correspond  à  l'époque  de  la  Loi  mosaïque,  et  que  le  don 
de  force  coïncide  avec  l'attente  du  Messie-roi!  Nous 
dirions,  à  rencontre  de  l'Histoire  littéraire,  que  le  plan 
général  repose  sur  une  hypothèse  à  priori,  mais  que 
l'exécution  révèle  assez  de  discernement.  D'ailleurs 
l'auteur  est  loin  de  voir  une  pure  coïncidence  entre  les 
deux  septénaires  :  il  y  trouve  la  marche  même  des  des- 
seins de  la  divine  miséricorde.  Et  dans  le  Nouveau  Tes- 
tament, il  trouve  même  correspondance,  mais  dans 
l'ordre  inverse,  puisque  tout  descend  du  Christ  :  Hic 
autem  a  scientia  ad  timorem  descendimus.  De  Trin., 
pars  III»,  1.  I,  c.  xxxi.  t.  clxvii,  col.  1604.  Et  le  com- 
mentateur de  rapprocher  l'époque  de  la  passion  du 
Christ  du  don  de  sagesse,  l'illumination  des  apôtres  du 
don  d'intelligence,  l'abolition  des  pratiques  juiv  is  du 
don  de  science;  les  combats  des  martyrs  montrent  le 
don  de  force;  les  enseignements  des  saints  Pères  et  des 
docteurs,  le  don  de  science;  la  conversion  finale  des 
juifs  fera  apparaître  le  don  de  piété;  et  le  jug  iment 
dernier  fera  régner  la  crainte  du  Seigneur.  Nous  avouons 
que  cette  synthèse  toute  gratuite  nous  paraît  un  peu 
moins  forcée  que  tant  d'autres  du  même  exégète;  et 
nous  pourrions  montrer  que  Rupert  s'y  est  tenu  avec 
plus  de  bonheur  que  ne  le  dit  l'Histoire  littéraire.  Cette 
synthèse  du  De  Trinitate,  il  la  reprendra  par  parties 
dans  chacun  de  ses  commentaires  postérieurs. 
le  moule  dans  lequel  s'était  coulée  dès  sa  jeunesse  mo- 
nastique sa  lectio  divina.  L'emprise  de  Dieu  sur  le 
monde  est  décrite  comme  une  immense  symphonie  en 
crescendo  jusqu'à  la  naissance  du  Christ,  en  diminuendo 
depuis  sa  passion.  Cette  vue  ne  l'encourageait  guère  à 
vanter  les  progrès  de  la  doctrine  dans  l'Église  et,  sauf 
en  un  passage  où  il  constate  le  développement  des  sym- 
boles (De  Trin..  t.  clxvii,  col.  202),  la  lumière  pour 
Rupert  est  aux  origines  de  l'Église. 

risquée  apparaît  l'application  du  septénaire 
des  dons  du  Saint  Esprit,  au  commentaire  de  l'Apo- 
calypse, In  Apoc,  I.  II. et  I.  IX.  prol.,  t.  ci.xix.  .  ol  903 
e1  1087.  On  avait  dû  lui  reprocher  d'imposer  au  texte 
sacré  sis  propres  préjugés;  mais  il  s'en  défend  :     Ce 


n'est  pas  une  explication  forcée  que  de  dire  que  ce  livre 
expose  ses  oracles  selon  l'ordre  des  sept  esprits  de  Dieu  : 
voyez  plutôt  le  cadre  symbolique  de  chaque  vision  I  » 
Col.  903.  Inutile  de  noter  que,  si  l'Apocalypse  parle  des 
«  sept  Esprits  »  de  Dieu  (Apoc,  iv,  5)  et  est  bien  dis- 
posée en  sept  visions,  celles-ci  n'ont  aucun  rapport 
avec  les  dons  du  Saint-Esprit  du  prophète  Isaïe;  que. 
si  l'apôtre  Jean  en  a  emprunté  le  matériel  à  la  pro- 
phétie de  Daniel,  il  n'a  pas  eu  dessein  de  décrire  comme 
son  prédécesseur  les  luttes  de  l'Église  juive,  auxquelles 
tenacement  notre  auteur,  au  prix  de  va-et-vient  per 
pétuels,  ramène  toute  l'Apocalypse.  Loc.  cit.,  I.  IX. 
col.  1089.  Cependant  Cochlée  et  d'autres  nous  aver- 
tissent de  ne  pas  mépriser  cette  œuvre  très  étudiée  dans 
les  détails,  quoi  qu'il  en  soit  de  son  point  de  départ. 

On  peut  donc  regretter  que  Rupert  soit  resté  si  fidèle 
à  son  point  de  vue  sur  l'Écriture  sainte.  En  effet,  regar- 
dant tout  l'Ancien  Testament,  depuis  l'expulsion 
d'Adam  du  paradis  terrestre,  comme  une  série  de  re- 
prises du  Verbe  de  Dieu,  c'est  avant  tout  le  sens  allé- 
gorique qu'il  entend  exposer  :  il  cherche  dans  les  moin- 
dres textes  la  figure  des  réalités  chrétiennes.  Et  comme 
ces  réalités  chrétiennes  se  présentent  toujours  à  lui  sous 
le  même  aspect  théologique,  ce  sont  les  mêmes  exposés 
des  dogmes  catholiques  et  de  la  morale  religieuse  qui  se 
répètent  à  propos  des  textes  bibliques  les  plus  divers. 
C'est  le  perpétuel  retour  aux  lieux  communs  que  les 
écrivains  trop  diserts  ne  savent  pas  éviter.  Les  textes 
n'en  deviennent  pas  plus  clairs  et  l'enchaînement  des 
chapitres  des  auteurs  sacrés  se  fait  pénible  à  suivre. 

Cette  infidélité  de  l'exégète  au  texte  inspiré  jointe  à 
cette  fidélité  à  ses  théories  nous  indique  la  méthode  à 
adopter  dans  l'exposé  de  sa  doctrine  théologique  :  il  ne 
servirait  de  rien  de  suivre  la  trame  des  livres  de  la  Bible. 
car  il  faudrait  s'égarer  dansle  dédale  des  commentaires; 
il  faut  bien  plutôt  les  remettre  en  ordre  logique,  selon 
le  cadre  mental  de  l'auteur.  Les  passages  parallèles 
permettent  souvent  d'éclairer  l'un  par  l'autre  et  même 
de  rétablir  parfois  le  texte  assez  défectueux  des  an- 
ciennes éditions.  Ce  rapprochement  permet  bien  vite 
de  constater  que  ces  passages  parallèles  ne  se  recou- 
vrent pas  entièrement  et  qu'ils  constituent,  par  leur 
réunion,  un  exposé  assez  complet  et,  presque  toujours, 
assez  cohérent  des  points  de  doctrine  qui  intéressent  le 
commentateur  :  on  découvre  ainsi  sous  l'exégète  diffus 
un  théologien  dont  l'enseignement  mérite  bien  quel- 
ques instants  d'attention.  Ceux  qui  l'ont  fait  ne  s'en 
sont  point  repentis  :  le  P.  de  La  Taille  cite  Rupert 
trente-deux  fois  dans  son  Mysterium  fidei  (cf.  la  table 
des  auteurs). 

IV.  Le  théologien-.  —  On  a  dit  que  Rupert,  exé- 
gète intempérant,  n'était  pas  un  théologien.  Bien  au 
contraire,  ses  commentaires  ne  sont  qu'un  tissu  de 
considérations  théologiques.  Seulement  ces  problèmes 
doctrinaux  y  sont  traités  très  diversement,  suivant 
qu'ils  se  rattachent  ou  non  à  son  système  théologique 
et  à  ses  préoccupations  personnelles. 

1°  Attitude  générale.  —  Les  ambitions  spéculatives 
de  Rupert  sont  modestes,  et  elles  affectent  un  tour 
contemplatif  qui  n'étonne  pas  de  sa  part  :  «  Il  nous  faut 
admirer  pourquoi  Dieu  a  fait  ainsi;  si  nous  le  faisons 
sans  discuter  les  raisons  de  Dieu,  mais  en  cherchant 
sobrement,  cela  ne  disconvient  pas.  »  De  Trin.,  1.  II, 
c.  xx,  t.  clxvii,  col.  265.  Aucune  question  théologique, 
si  haute  soit-elle.  n'est  pour  lui  indifférente;  tout 
dépend  de  l'esprit  dans  lequel  on  l'aborde.  Il  a  autant 
d'horreur  que  de  mépris  pour  «  ceux  qui  veulent  sonder 
la  majesté  divine,  pour  ces  gens  qui  s'empêtrent  en  des 
questions  inextricables,  comme  celles-ci  :  Si  Dieu  a  fait 
toutes  choses  bonnes,  d'où  vient  le  mal?  •  In  Joa., 
1.  IX.  t.  clxix,  col.  575.  Devant  des  questions  si  révo- 
lutionnaires posées  par  «  des  hommes  curieux  et  in- 
quiets, scrutateurs  soupçonneux  des  secrets  divins  », 
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col.  1252,  Rupert  tourne  court  avant  toute  discussion 
par  des  réflexions  comme  celles-ci  :  Quis  cognovit  sen- 
sum  Domini?  Judicia  tua  abyssus  milita!  Cf.  De  Trin., 
In  Gen.,  1.  VIII.  c.  xxxvii;  In  Deuteron.,  1.  I,  c.  xxxi  ; 
lnReg.,\.  V,  c.  xn:et  In  Joa.,  \.  IX,  t.  clxix.  col.  669. 
Réponses  qui  semblent  dictées  par  son  incuriosité,  et 
qui  témoignent  seulement  de  sa  circonspection.  Car, 
à  côté  de  ces  questionneurs  impies  ou  imprudents,  il 
en  est  d'autres  mieux  intentionnés,  auxquels  le  théo- 
logien doit  une  réponse.  «  Et  tout  de  suite,  après  avoir 
dit  son  fait  au  calomniateur  qui  cherche  la  discussion 
plutôt  que  la  lumière,  le  théologien  se  penche  dou- 
cement vers  celui  qui  interroge  dans  une  intention 
bienveillante,  non  pour  disputer,  mais  pour  pouvoir 
connaître  un  peu  la  vérité  sur  Dieu...  »  In  Apoc, 
1.  XI,  t.  clxix,  col.  1180.  A  plus  forte  raison,  la  lu- 
mière est-elle  promise  «  aux  yeux  de  la  foi  aimante  qui 
cherche  par  l'intelligence  ».  De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xm, 
col.  25.  Car  il  s'agit  bien  pour  Rupert  de  comprendre, 
de  «  bâtir  sur  les  données  de  la  foi  »,  et  pour  les  grands 
problèmes  qui  l'intéressent  —  les  seuls  qu'il  ait  exa- 
minés et  les  seuls  que  nous  devrons  étudier  dans  ses 
commentaires  —  il  donne  du  moins  des  solutions 
d'attente.  Les  auteurs  de  l'Histoire  littéraire  de  la 
France  n'ont  donc  pas  suffisamment  distingué  quand 
ils  ont  dit  qu'  «  il  veut  parler  d'une  infinité  de  choses 
...  sans  les  appuyer  de  preuves  solides  ».  P.  L.,  t.  clxx, 
col.  740.  Rupert  est  un  théologien  incomplet,  amateur. 
si  l'on  veut,  et  éclectique;  mais  il  ne  manque  pas  de 
pénétration,  quand  il  s'en  donne  la  peine. 

Une  fois  même,  il  reprend  mot  pour  mot,  il  copie 
peut-être,  la  devise  de  saint  Anselme  :  fides  quœrens 
intelleetum.  In  Joa.,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  454.  Il  cherche, 
sinon  avec  le  même  génie,  du  moins  avec  le  même  res- 
pect de  la  foi,  la  même  curiosité  d'esprit  et  avec  le 
même  dédain  des  opinions  reçues.  Le  but  est  donc  le 
même  chez  ces  deux  moines  qui  furent  à  peu  près 
contemporains.  Mais  les  matériaux  théologiques  sont 
bien  différents  :  alors  que  le  prieur  du  Bec  se  fait  un 
point  d'honneur,  une  coquetterie  de  n'employer  que  des 
arguments  de  raison,  sans  recourir  expressément  aux 
données  de  la  sainte  Écriture,  le  moine  de  Saint-Lau- 
rent fait  fi  du  raisonnement  et  s'attache  au  texte  sacré. 
A  eux  deux,  ils  auraient  fait  un  théologien  presque 
complet. 

Mais  Rupert  est  encore  des  deux  le  plus  unilatéral. 
Il  ne  s'appuie  guère,  même  dans  les  problèmes  les  plus 
théoriques,  que  sur  l'Écriture  :  «  Je  veux  ne  point  aller 
contre  les  Écritures,  et  sans  elles  je  n'ose  recevoir 
aucune  opinion.  »  Annulus,  t.  clxx,  col.  570.  Il  a  le 
plus  grand  respect  pour  l'Église;  mais,  comme  il  a  des 
notions  très  frustes  de  l'ancienne  histoire  ecclésiastique 
et  qu'il  néglige  les  conciles  et  les  Pères  qu'il  connaît 
pourtant,  le  magistère  de  l'Église  ne  lui  apparaît  dis- 
tinctement que  dans  ses  interventions  contemporaines, 
par  exemple,  dans  les  controverses  avec  les  Grecs. 
«  Les  Grecs  ont  été  réfutés  par  l'Église  romaine,  colonne 
de  l'Église  latine,  s'affirmant  au  cours  des  siècles  par 
de  nombreux  conciles,  s'éclairant  de  la  lumière  évan- 
gélique  et  s'appuyant  sur  la  pierre  de  la  foi;  bien  plus, 
elle  a  pour  elle  dans  le  cas  saint  Alhanase.  un  Grec 
catholique  et  orthodoxe:  il  n'y  a  plus,  pour  la  joie  de 
notre  foi,  qu'à  ajouter  ici  à  l'autorité  des  Écritures  le 
témoignage  du  raisonnement.  »  De  glor.  Trin.,  1.  I, 
c.  xvii,  t.  clxix,  col.  29;  cf.  t.  clxvii,  col.  518. 

Une  autre  fois,  il  fait  profession  de  «  s'attacher 
aux  saints  docteurs,  dont  la  loi  stable  guide  L  théo 
logien,  comme  Arcturus  conduit  le  marinier  ».  In 
Joa.,  1.  III,  col.  291.  Mais  c'est  là  une  attitude  théo 
rique:  ses  notions  patristiques  e1  conciliaires  sont 
sivement  vagues.  Quant  a  la  raison,  a  quoi  il  recourt 
ad  abundanliam  juris,  c'est  encore  la  raison  illuminée 
par  la  foi  et  basée  sur  l'Écriture.  Au  contraire,  les  phi- 


losophes anciens  sont  pour  lui  «  des  fils  de  la  nuit  »  ct 
des  «  faux  prophètes  »,  dont  la  progéniture  se  retrouve 
dans  les  hérétiques  et  les  ergoteurs  modernes.  In  Joa., 
1.  I:  /;i  Apoc,  1.  IX:  De  Victoria,  I.  II,  c.  x.  col.  209, 
1121  et  1251.  Tout  au  plus  concède-t-il,  comme  orne- 
ment du  discours  théologique,  qu'on  fasse  appel, 
comme  à  des  serviteurs,  aux  arts  libéraux.  De  Trin., 
pars  III1.  1.  IV.  c.  x.  Use  detie  de  la  métaphysique  ci,  à 
la  façon  dont  il  s'en  sert,  il  n'a  pas  tout  à  fait  tort. 
Voir,  sur  la  corporéité  des  anges  et  leur  localisation,  De 
Victoria.  I.   I.  c.  xxvm,  col.   1242.  cité  ci-dessous. 

Au-dessus  de  la  science  spéculative,  «  qui  connaît 
Dieu  par  ses  œuvres  »  naturelles  ou  surnaturelles,  il  y  a 
une  connaissance  mystique  qui  éclaire  «  l'âme  choisie 
par  la  visite  du  Verbe,  par  un  contact  de  sa  propre 
substance,  qui  donne  l'expérience  des  choses  de  Dieu. 
Mais  cette  science  est  rare  et  incommunicable.  »  De 
Victoria,  1.  I,  c.  m,  col.  1219. 

2°  jDi'eii  créateur.  —  Dieu  d'ailleurs  est  incompréhen- 
sible: mais  «  ce  que  nous  connaissons  de  lui  est  vrai  ». 
De  Trin.,  In  Reg.,  1,  Y,  c.  xn,  t.  clxvii,  col.  1248.  On 
sait  de  Dieu  «  ce  qu'il  n'est  pas  et  à  quoi  il  ne  doit  pas 
être  assimilé  ».  In  Apoc.,  1.  XII,  t.  clxix,  col.  1203. 
Dieu  est  immuable  encore  que  son  action  se  termine  à 
des  manifestations  changeantes  «  tout  comme  le  soleil 
illumine  la  lentille  ct  brûle  la  feuille  qui  est  derrière  ». 
De  Victoria,  1.  I,  c.  xvn,  ibid.,  col.  1231.  Dieu  est 
simple,  ct  pourtant  il  parle  comme  s'il  avait  une  science 
éternelle  et  une  science  expérimentale.  Ibid.,  col.  1254. 
La  création  fut  un  acte  éternel  pour  la  sagesse  de 
Dieu,  mais  successif  dans  la  formation  de  l'univers. 
Ibid.,  col.  262.  Dans  cette  œuvre,  tout  vient  de  lui  : 
Dieu  n'a  pas  trouvé  une  matière  coéternelle,  ibid., 
col.  202,  mais  «  il  a  créé  une  matière  confuse  et  informe, 
à  laquelle,  une  fois  réalisée,  il  a  imposé  par  son  pré- 
cepte de  produire  les  formes  particulières  ».  Col.  203. 
Ainsi,  par  la  suite  des  temps,  Dieu  agit  et  les  créatures 
aussi  sous  son  regard  :Deo  agente  cujus  aspeclus  nullain 
in  republica  sua  naluram  oliari  palitur.  Col.  222.  Le  ciel 
des  élus  «  est  local,  et  localement  y  réside  en  son  vrai 
corps  humain,  Jésus-Christ  notre  pontife  ».  Col.  204.  Au 
sujet  du  ciel  visible,  «  le  toit  du  monde  »,  et  des  eaux 
qui  se  trouvent  au-dessus  des  cieux,  gelées  ou  non,  «  les 
Pères  ont  émis  des  opinions  plus  conjecturales  que  rai- 
sonnées  »,  col.  220;  sur  tout  cela,  on  pourrait  dire  ce 
que  Rupert  confesse  à  propos  de  l'arc-en-ciel  :  «  Quo- 
quo  modo  fiai,  opus  Dei  est  ».  De  Trin.,  1.  IV,  c.  xxxvi, 
t.  clxvii.  col.  360.  Dans  la  génération,  cependant,  il 
faut  tenir  que  c'est  la  femme  qui  vivifie  la  semence 
morte,  pour  en  faire  un  corps  vivant,  mais  que  l'âme 
ne  vient  pas  ex  traduce,  loc.  cit.,  col.  267. 

Sur  les  anges,  on  sait  peu  de  choses,  parce  que 
«l'Écriture  n'en  dit  presque  rien,  étant  faite  pour  les 
hommes  ».  De  Victoria,  t.  crxix,  col.  1248.  Pourquoi  Ru- 
pert n'a-t-il  pas  imité  cette  réserve  I  Nous  avons  vu  plus 
haut  qu'il  avait  voulu  trouver  une  place  aux  anges 
dans  l'œuvre  des  sept  jours  et  qu'il  en  avait  identifié 
la  création  avec  le  Fiat  lux  (Gen.,  i,  3), De  Trin.,  1.  I, 
c.  x,  l .  clxvii,  col.  207.  Les  bons  anges  ont  trois  sciences, 
naturelle,  expérimentale  et  infuse,  De  Victoria,  col. 
I'j]i>  Mais  ils  sont  corporels,  étant  créés  de  l'air  : 
•  Fiat  lux  :  cette  lumière  c'est  la  nature  angélique,  ont 
lieuse  certains  docteurs,  et  surtout  saint  Augustin;  et 
ce  sentiment  est  conforme  à  la  raison,  et.  qui  plus  est, 
à  l'intention  de  la  sainte  Écriture,  si  on  l'examine  soi- 
■  h  u  ement.  si  quelqu'un  en  doute,  qu'il  dise  donc 
puisqu'il  n'y  a  pas  de  lieu  hors  du  ciel  cl  de  la  terre  et 
que  lis  anges  sont  localisés,  en  quel    lieu  les  anges  ont 

pu  être  produits,  avant  la  création  du  ciel  et  delà  terre. 
si  Ton  demande  d'un  ils  ont  été  lires,  eh  bien,  on  peut 
répondre  qu'ils  oui  été  faits  de  la  substance  de  l'air; 
car  ils  oui    et  les  docteurs  ne  l'ont  pas  caché,  des  corps 

éthérés.  Quelques-uns  seront  choqués,  pensant    qu'il 
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ne  convient  pas  à  leur  dignité  d'être  corporels;  et  pour- 
tant il  faut  bien  qu'ils  admettent  que  le  corps  réel  du 
Christ  a  été  tiré  de  terre,  lequel  pourtant  est  au-dessus 
des  anges.  »  De  Victoria,  1.  I,  c.  xxvin,  t.  clxix.  col. 
1242. 

Les  anges  ont  subi  une  épreuve,  qui,  pour  les  bons, 
s'est  marquée  par  un  progrès.  De  Victoria,  1.  I.  c.  xxxi. 
col.  1243:  cf.  De  Trin.,  I.  I.  c.  xi.  t.  clxvii,  col.  211, 
et, pour  les  révoltés,  par  une  chute  qui  devait  être  irré- 
parable, parce  que  pleinement  coupable  :  Juslum  est  ul 
semper  sit  in  pcena,  cui  pro  culpa  sua  desit  ut  semper  sit 
in  gloria,  col.  211.  et  De  Victoria.  I.  I.  c.  xxiv.  t.  clxix. 
col.  1238.  Tandis  que  les  bons  anges  veillent  sur  l'Église. 
toc.  cit.,  col.  1233.  et  sur  les  âmes  dont  la  garde  leur  est 
confiée.  In  Apec,  1.  VII,  toc.  cit.,  col.  1052.  les  démons 
cherchent  à  ruiner  toute  l'œuvre  de  Dieu.  Leur  chef  est 
comme  I'antil  u  :  De  Victoria,  1.  XIII,  e.  i. 

col.  1294.  Bien  plus,  et  ici  apparaît  l'abus  de  l'analogie, 
Satan  aura  aussi  son  incarnation  dans  l'Antéchrist  : 
Vnus  exsurrexit  qui  Deus  et  homo  est;  et  alius,  qui  dia- 
bolos et  homo  erit,  venlurus  est.  Loc.  cit.,  col.  1294.  Sa 
conception  seral'œuvre  personnelle  du  diable.  In  Apoc., 
1.  VIII,  col.  1065.  Pour  combler  les  vides  laisses  dans 
le  ciel  par  la  chute  des  anges,  Dieu  a  créé  les  hommes, 
avait  dit  Rupert,  De  Trin.,  1.  I.  c.  xxv.  t.  clxvii. 
col.  265;  mais  il  s'est  dédit  sur  ce  point,  comme  sur 
bien  d'autres  points  de  détail,  De  glor.  Trin.,  1.  III. 
c.  xxt.  t.  clxix,  col.  72. 

3°  La  yrâce.  —  La  distinction  de  l'ordre  naturel  et 
de  l'ordre  surnaturel  est  marquée,  dès  le  début  de  la 
Genèse,  par  la  création  de  l'homme  à  l'image  et  à  la 
ressemblance  de  Dieu.  »  L'image,  c'est  pour  l'homme 
d'être  une  créature  raisonnable;  la  ressemblance  con- 
siste pour  lui  à  imiter  son  Créateur,  et  par  cette  imi- 
tation, à  s'élever  jusqu'à  la  gloire  de  la  vision  de  son 
Dieu.  »  L'image  a  été  conférée  dès  la  création,  mais  la 
ressemblance  devait  être  donnée  par  une  information 
(l'arbre  de  vie?  i,  i  si  Adam  avait  gardé  le  précepte 
de  Dieu  ».  De  Victoria,  1.  II,  c.  vi,  col.  1249.  Cf.  De 
Trin..  1.  I,  c.  xxiv,  t.  clxvii,  col.  248-249,  où  Rupert 
explique  que  la  création  à  l'image  de  Dieu  revient  au 
Fils,  image  du  seul  Père,  et  l'élévation  à  la  ressem- 
blance divine,  sectando  justitiam  Dei,  est  l'œuvre  du 
Saint-Esprit,  qui  a  lui-même  la  ressemblance  parfaite 
et  commune  du  Père  et  du  Fils.  A  ce  compte,  il  fau- 
drait dire  que  l'homme,  créé  à  l'état  de  nature  intègre, 
n'a  entrevu  l'élévation  à  l'état  surnaturel  que  pour  le 
perdre  aussitôt.  Mais,  dans  cette  faillite  de  l'homme, 
t  le  Saint-Esprit  s'est  souvenu  de  sa  mission;  voici 
qu'il  vient  pour  faire  sa  partie,  ad  parlem  suam  ope- 
randam,  pour  amener  l'homme  à  la  ressemblance  de 
Dieu  ».  «  Cet  Esprit  a  soufflé  et  il  a  rendu  la  créature 
digne  du  Créateur,  par  la  plénitude  de  ses  dons.  »  De 
Victoria,  I.  cixix.  col.  1581  et  1586.  C'est  la  restaura- 
tion de  l'humanité  dans  le  Christ. 

L'œuvre  de  grâce  de  l'Esprit-Saint  est  double, 
d'après  l'Écriture  :  il  est  rémission  des  péchés,  et  aussi 
distribution  des  dons  divers;  ainsi  Rupert  distingue  la 
gralia  gralum  faciens  des  graliœ  gratis  datée.  Mais  cette 
distinction  a  pour  lui  des  applications  multiples  :  à 
l'économie  ancienne  et  à  la  nouvelle,  à  l'œuvre  de 
Notre-Seigneur,  a  l'institution  des  apôtres,  etc.  Dans 
l'économie  ancienne,  comme  le  Christ  n'était  pas  encore 
venu  opérer  par  l'Esprit  la  rémission  des  péchés,  De 
glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xvn.  t.  clxix,  col.  30,  les  patriarches 
ont  reçu  d'abord  les  chai  i^mes  gratuits  et  ont  attendu 
aux  limbes  la  rémission  de  leurs  péchés  de  la  passion 
du  Christ  et  de  sa  descente  aux  enfers,  qui  leur  a  donné 
l'équivalent  de  notre  baptême  et  de  notre  eucharis- 
tie  i  I).  De  glor.  Trin.,  I.  IV.  e.  xn,  col.  86;  cf.  De  viclo 
ria,  1.  XII.  c.  xi,  col.  1172.  Pour  nous,  au  contraire, 
nous  recevons  en  premier  lieu  la  rémission  des 
péchés  dans  le  baptême  et   les  dons  par  l'eucharistie. 
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Ibid.,  c.  XIII,  col.  1473.  Ailleurs.  Rupert  précise  que 
nous  recevons  plutôt  l'Esprit  avec  ses  dons  dans  la 
confirmation  et  qu'il  ne  nous  reste  plus  qu'à  attendre 
la  dernière  effusion  de  l'Esprit  pour  la  résurrection  des 
corps.  De  Trin.,  1.  IV.  c.  xxm,  t.  clxvii,  col.  348.  Or 
l'Esprit-Saint  accomplissant  ces  trois  œuvres  par  le 
Chrisl  a  dû  l'investir  de  ces  trois  missions  à  trois  mo- 
ments :  à  sa  conception,  au  baptême  de  Jean  et  à 
sa  résurrection,  loc.  cit.,  col.  348;  ou  bien  à  sa  cru- 
■  i.  à  sa  résurrection  et  à  son  ascensicm.  d'après 
saint  Paul.  In  Apoc,  1.  X,  t.  clxix,  col.  1012.  En  ce; 
tapes,  le  Saint-Esprit  «  construisait  son  temple, 
l'ornait  et  te  dédiait  >.  De  glor.  Trin. A  I  X.  e.  ix.  col.  190. 
La  grâce  est  tout  entière  œuvre  divine,  œuvre  gra- 
tuite. C'est  gratuitement  que  Dieu  nous  a  créés  et  c'est 
avant  que  nous  soyons  arrivés  à  l'existence,  qu'il  a 
prédestiné  tous  ses  saints:  puis,  quand  nous  avons  péri 
en  Adam,  c'est  gratuitement  qu'il  nous  a  appelés  et 
ir  le  Christ  qui  rachète  les  péchés,  il  nous  a  jus- 
tifiés. Conséquemment  donc,  ce  sera  et  c'est  déjà 
œuvre  de  grâce  qu'il  ait  glorifié  ses  appelés  pour  en 
faire  des  tils  de  Dieu,  i  In  Apoc,  1.  XII,  col.  1 103.  Rien 
de  plus  suave  que  cette  grâce  divine.  C'est  une  restau- 
ration, plus  belle  que  la  création  première.  De  Victoria, 
col.  1499  et  1376.  La  conversion  se  fait  de  l'extérieur 
à  l'intérieur;  au  contraire  —  et  c'est  là  consuelus  el 
antiquus  ordo  pereundi,  chez  Adam  comme  chez  l'Anté- 
christ et  tous  les  pécheurs  —  la  perversion  commence 
a  l'intérieur  et  finit  par  l'apostasie  extérieure.  In  Apoc, 
1.  VIII  et  X,  col.  1081  et  1151. 

La  vie  surnaturelle  aboutit  à  la  béatitude,  qui  con- 
siste «  à  voir  Dieu  face  à  face,  et  à  persévérer  dans  la 
ité   de   Dieu  sans   fin,  avec   les   esprits   angé- 
liques  ».DeTrin.,InHeg.,\.  V,  c.  m,  t.  clxvii,  col.  1246. 

Verrons-nous  la  substance  de  la  divinité  aussi  avec 
nos  yeux  de  chair?  Je  m'en  tais,  parce  que  la  question  a 
été  discutée  bien  des  fois  par  les  saints  Pères.  »  Mais  nos 
yeux  verront  du  moins  Jésus-Christ.  Et  cette  vision 
béatifiante  fera  la  joie  de  l'épouse  et  de  l'époux,  et  les 
corps  participeront  à  la  gloire  des  âmes.  In  Apoc,  1.  X 1 1, 
t.  clxix.  col.  1203  sq.  Mais  les  rêves  millénaristes 
n'ont  aucun  fondement  dans  l'Apocalvjise.  Ibid.,  1.  XI, 
col.  1183. 

4°  La  prédestination.  —  Le  bonheur  des  élus,  voilà 
le  seul  objet  du  décret  divin  de  prédestination,  qui  dès 
lors  apparaît  à  Rupert  sans  rien  de  terrible  :  «  O  jeu 
délicieux  de  la  sagesse  de  Dieu  :  prévoir  et  prédestiner 
un  certain  nombre  d'anges  et  d'hommes  et  les  écrire  un 
à  un  dans  le  livre  de  vie  ;  songer  que  de  la  multitude  des 
esprits  à  créer,  il  s'en  lèverait  un,  Satan,  qui  essaierait 
de  briser  un  plan  si  bon;  méditer  le  moyen  de  le  tour- 
ner en  dérision  par  l'entremise  de  son  Verbe.  ■  De  Vic- 
toria, 1.  XI,  c.  m,  t.  clxix,  col.  1445.  Il  y  a  dans  ce 
décret  comme  trois  phases  :  proposilum  voluntatis, 
prsescienlia  intelleclus,  prœdestinalio  gratise;  la  volonté 
salvifique  est  éternelle  en  Dieu,  comme  la  prescience 
des  bénéficiaires;  mais  la  destination  active  ne  date  en 
fait  que  de  l'origine  du  monde  et  pour  l'homme,  elle 
s'exerce  en  vertu  de  la  passion  du  Christ  à  venir.  In 
Apoc,  1.  VIII,  col.  1076.  C'est  le  vrai  sens  du  verset  : 
Quorum  nomina  sunl  ab  origine  mundi  scripla  in  libro 
vilœ  Agni  qui  occisus  est.  C'est  là  que  commence  la  diffi 
culte,  car  «  la  simple  prévision  divine  ne  contraint 
pas  plus  les  hommes  à  mal  faire  que  mon  regard  ne 
force  tel  ou  tel  à  marcher  de  travers.  »  In  Joa.,  1.  X, 
col.  671.  De  même  la  bonté  de  Dieu  recherche  ses  pri- 
vilégiés, mais  elle  s'adresse  à  tous  les  hommes  :  Nanti 
foris  quidem  omnibus  prœdicalur,  et  plerumque  reprobi 
quoque  quasi  ad  credendum  perducuntur,  sed  intus  in 
proposilo  Dei,  soli  elecli  requirunlur.  In  Apoc,  1.  XI, 
col.  1151.  Si  l'appel  universel  de  Dieu  réussit  auprès 
des  prédestinés,  c'est  uniquement  par  une  grâce  efficace 
et,  s'il  échoue  auprès  des  damnés,  c'est  par  leur  révolte 
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formelle:  donc,  s'il  y  a  une  prédestination  absolue  à 
la  gloire,  il  ne  saurait  être  question  que  d'une  répro- 
bation conditionnelle  posl  prœvisa  démérita.  «  Voilà 
l'ordre  de  la  justice  observé  universellement  dans  tout 
le  genre  humain  et  individuellement  pour  chaque 
homme.  A  ses  saints.  Dieu  donnera  la  récompense, 
grâce  pour  grâce,  la  grâce  de  la  béatitude  pour  la  grâce 
de  la  vocation  ou  delà  foi  méritant  la  béatitude... Mais 
l'ordre  légitime  demande  que  Dieu  ne  s'irrite  que  contre 
celui  qui,  le  premier,  s'est  irrité  contre  lui...  Quis  resis 
tel  tibi?  dit  le  Psalmiste,  ex  lune  ira  lua,  ps.  lxxv,  8, 
comme  s'il  disait  :  Ce  n'est  pas  du  fait  du  premier 
péché,  mais  du  fait  de  défendre  son  péché  et  de  le  mul- 
tiplier par  la  résistance,  que  ta  colère  a  éclaté...  C'esl 
parce  que  les  nations  n'ont  pas  voulu  recevoir,  à  ta 
voix,  la  pénitence,  mais  qu'elles  se  sont  irritées  davan 
tage,  que  ta  colère  a  enfin  justement  éclaté...  Elle  les  a 
voués  à  la  malédiction,  sans  espoir  de  pénitence,  ces 
pécheurs  suffisamment  prévenus.  »  Loe.  cit.,  col.  1038. 
On  pourrait  ne  voir  dans  ces  graves  paroles  que  la  con- 
damnation finale  des  pécheurs  impénitents,  ce  qui  doit 
être  admis  uniformément  par  tous  les  théologiens.  Une 
autre  fois  pourtant  est  examiné  le  problème  si  obscur 
de  la  réprobation  éternelle  d'une  partie  du  genre  hu- 
main; mais,  si  Rupert  exclut  fermement  la  solution 
dite  des  prédestinatiens,  son  analyse  n'a  pas  assez  de 
rigueur  philosophique  pour  postuler,  à  la  genèse  de 
l'acte  d'orgueil  des  pécheurs,  une  décision  éternelle  de 
Dieu  qui  les  laisserait  s'engager  dans  la  voie  de  la 
révolte;  elle  aboutit  plutôt  à  une  solution  qu'on  appel- 
lera plus  tard  la  science  moyenne,  et  qu'il  nomme  im- 
prudemment science  expérimentale,  col.  1251.  «  Saint 
Jean  se  pose  ici,  sans  que  personne  ne  le  lui  demande, 
la  grande  question  de  savoir  pourquoi  ils  n'ont  pas  cru 
en  le  Seigneur  :  Proplerea  non  paieront  credere  quia  ite- 
rum  dixit  Isaias:  Excsecavil  oeulos  eorum  (Joa.,  xn. 
39).  Aujourd'hui  encore  les  hommes  ne  cessent  de  dis- 
cuter sur  la  prescience  et  la  prédestination  de  Dieu,  et 
il  ne  manque  pas  de  pécheurs  qui  osent  s'excuser  en 
disant  qu'ils  ne  peuvent  être  bons  parce  que  Dieu  les  a 
sus  méchants  et  prédestinés  au  mal...  Si  la  prescience 
et  la  prédestination  divine,  disent-ils,  ne  faisait  pas 
violence  aux  volontés  humaines,  l'Évangéliste  n'au- 
rait pas  parlé  de  la  sorte.  Mais  à  de  si  présomptueuses 
questions,  l'apôtre  Paul  n'a  daigné  répondre  que  par 
ces  mots  :  0  homo  tu  quis  es  qui  respondeas  Deo?  Rom., 
ix,  20.  C'est  à  ces  gens-là  que  l'Évangéliste  répond  dans 
le  même  esprit  :  Ut  sermo  prophetœ  implerelur.  Cepen- 
dant la  cause  efliciente  de  l'aveuglement  d'Israël,  la 
voici  :  l'Apôtre  a  appelé  ceux  qui  répondent  à  Dieu 
des  «  vases  de  colère  »  (ibid.,  y.  21),  et  le  Seigneur  a  dit 
que  le  Père  cachait  ses  mystères  aux  sages  et  aux  pru- 
dents, Matth.,  xi,  25  :  l'une  et  l'autre  sentences  re- 
viennent à  dire  que  la  raison  de  leur  aveuglement  réside 
dans  leur  superbe.  Le  psalmiste  avait  fait  entendre 
le  même  verdict  :  Quis  resislel  tibi?  ex  tune  ira  lua, 
Ps.,  lxxv,  S  :  tant  qu'on  pèche,  en  effet,  par  faiblesse 
ou  ignorance,  Dieu  dissimule  les  péchés  des  hommes  et . 
leur  pardonnant,  il  leur  ménage  pénitence...  C'esl  ce 
qui  est  sous-entendu  dans  ce  passage  île  saint  .Jean  : 
Dieu  n'a  jamais  aveuglé  ou  endurci  personne,  ni  le 
diable,  ni  l'homme,  absque  prœccdente  peccato  super- 
bise.  Donc  l'innocente  et  sainte  prescience  de  Dieu 
n'apporte  aucune  nécessité  aux  hommes  méchants;  elle 
les  voit  faire  simplement,  comme  la  vraie  philosophie 
des  docteurs  chrétiens  l'a  vigoureusement  prouvé... 
Parmi  ceux  qui  ne  méritent  pas  d'être  convertis,  les 
uns  ne  voient  même  pas  la  vérité  :  excsecavil  oeulos  eo- 
rum; les  autres  arrivent  à  voir,  mais  ne  veulent  pas 
suivre  par  l'amour  ce  qu'ils  voient  à  faire.  »  In  Joa., 
I.  X,  t.  clxix,  col.  670.  «  Il  y  a  donc  prescience  de  la 
chute  de  l'homme,  comme  de  sa  restauration;  mais  il 
n'y  a  préordination  que  de  son  salut,  tandis  que  sa 
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chute  n'est  qu'une  permission  de  Dieu.  »  De  off.  div., 
1.  VI,  c.  i.  t.  ci.xx,  col.  154.  Rien  de  plus  sophistique 
i  i  bl  isphématoire  pour  Rupert  (pie  la  distinction  entre 
deux  volontés  du  mal,  dont  l'une  l'approuve  et  l'autre 
le  permit  :  c'était  pourtant  ce  qu'enseignaient  des 
maîtres  ès-arts  comme  Guillaume  de  Champeaux, 
évêque  de  Châlons,  et  Anselme  de  Laon.  «  Quoi,  dit 
Rupert.  si  la  volonté  du  mal  est  le  genre,  et  que  les 
deux  autres  en  soient  les  espèces,  la  volonté  qui  per- 
era-t-elle  bonne  ou  sera-t-elle  mauvaise?...  »  De 
volunl.  Dei,  c.  i,  t.  clxx,  col.  438.  Cette  passe  dialec- 
tique cl  assez  embarrassée.  Il  prouve  ensuite  par 
l'Écriture  que  la  permission  de  Dieu  n'est  autre  chose 
que  sa  patience  et  sa  longue  tolérance,  loe.  cit.,  c.  n  et 
en  somme  qu'il  faut  s'en  rapporter  à  sa  bonté,  qui 
invite  le  pécheur  a  pénitence,  /.oc.  cil.,  c.  m  cl   i\. 

Cependant,  Rupert  le  dit  bien  (lue.  cit.,  c.  vi).  Dieu 
aurait  pu  secourir  efficacement  ces  volontés  défaillantes 
ou  s'abstenir  de  les  créer.  Ne  pas  les  créer,  c'est  priver 
sa  création;  ne  pas  les  secourir  c'est  simplement  tolé- 
rer leur  chute.  «  Pourquoi  le  Créateur  bon  et  clément 
a-t-il  fait  un  être  qu'il  a  prévu  devoir  périr?  »  Question 
inepte  et  mal  posée  :  il  faudrait  dire  :  «  Cette  substance 
des  mauvais  esprits  et  des  hommes  impies  —  qui  est 
bonne  par  elle-même  —  pourquoi  Dieu  permet-il 
qu'elle  subsiste  et  fasse  le  mal  volontairement?  »  De 
Trin.,  1.  I,  c.  xvn.  La  première  mise  de  Dieu  est  bonne; 
et  même  il  comble  ses  créatures  de  dons  excellents; 
seulement,  comme  ce  sont  des  créatures  tirées  du 
néant,  elles  gardent  une  attirance  naturelle  au  néant,  à 
la  légèreté  et  a  l'orgueil.  De  omnipol.  Dei,  c.  iv  et  v, 
t.  clxx,  col.  457-458.  C'est  a  cette  légèreté  foncière 
qu'il  faut  attribuer  la  perversion  de  leur  nature  et 
l'abus  qu'elles  font  des  dons  de  Dieu.  «  Pourquoi  le 
Dieu  tout-puissant  n'a-t-il  pas  pris  soin  d'empêcher 
leur  chute?  Au  lieu  de  soupçonner  la  majesté  du  Créa- 
teur, accusez  la  légèreté  de  la  créature  raisonnable,  de 
l'ange  comme  de  l'homme,  parce  que  ni  l'un  ni  l'autre 
ne  peuvent  soutenir  les  grands  bienfaits  de  Dieu,  et  ils 
les  font  tourner  a  leur  propre  gloire.  Et  cette  frivolité 
d'où  vient-elle,  sinon  de  leur  propre  condition  de  créa- 
ture? Elles  sont  légères  et  fragiles  parce  qu'elles  ont  été 
créées  ex  nihilo.  Si  le  Verbe  de  Dieu,  par  qui  elles  ont 
été  façonnées,  ne  continue  par  amour  à  les  soutenir, 
elles  ne  peuvent  recevoir  humblement  les  dons  de 
Dieu.  »  De  Victoria,  1.  II,  c.  xn,  t.  clxix,  col.  1253.  lien 
est  de  même  des  dons  naturels  subséquents  et  du 
concours  naturel  de  Dieu,  qui  s'adapte  à  la  fragilité  et  à 
la  liberté  de  ses  créatures.  «  Que  l'homme  soit  mauvais, 
il  ne  le  doit  qu'a  lui-même I  Qu'a  l'homm  '  qui  est  mau- 
vais Dieu  donne  de  devenir  roi,  cela  tient  à  la  provi- 
dence de  Di  :ii  pour  punir  par  lui  les  péchés  de  son 
peuple,  ou  pour  éprouver  ses  élus  ou  pour  montrer  la 
gloire  de  Dieu  dans  l'échec  final  du  roi  persécuteur.  » 
Ibid.,  col.  1238.  Les  dons  surnaturels  ont  été  perdus 
par  le  péché  originel  qui  a  fait  retomber  l'humanité 
dans  sa  fragilité  naturelle  :  «  Puisque  l'homme  que 
Dieu,  par  sa  grâce,  avait  créé  à  la  gloire  de  son  image  et 
de  sa  ressemblance,  est  redevenu  argile  par  sa  faute,  le 
potier  n'a-t-il  pas  le  droit  de  faire  de  la  même  masse 
d'argile  un  vase  destiné  à  des  usages  honorables  et  un 
autre  destiné  à  des  usages  vils  et  honteux?...  Le  potier 
n'ôte  lien  a  l'argile  en  faisant  ce  vase  desliué  à  des 
usages  honteux,  parce  que  l'argile  est  vile  par  elle- 
même;  mais  il  lui  donne  beaucoup  quand  il  en  fait  un 
vase  honorable...  Nous  ne  sommes  tous  qu'argile,  non 
seulement  parce  que  nous  avons  été  formés  de  la 
poussière,  mais  parce  qu  ■.  au  lieu  de  briller  comme  de 
l'or  comme  nous  l'aurions  dû,  nous  sommes  tous  retom- 
bés dans  la  poussière  par  le  péché  de  notre  premier 
père  Ainsi  toute  bouche  doit  être  fermée,  car  Dieu 
note  rien  a  ceux  qui,  par  sa  permission,  sont  devenus 

des  vases  tlOnteUX,  pane  que  c'est   par  leur  faille  qu'ils 
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sont  redevenus  argile.  Mais  c'est  par  un  effet  de  sa 
grâce  toute  gratuite  qu'il  en  choisit  quelques-uns  parmi 
eux  pour  en  faire  des  vases  d'honneur.  »  De  Trin., 
part.  I.  1.  VIII.  c.  xxi.  t.  clxvii.  col.  526  sq.  Il  veut 
ainsi  manifester  sa  justice  comme  sa  bonté.  Cf.  ibid., 
c.  xxxvn  et  xxxviii.  Conclusion  obligée  :  «  Dieu  est 
admirable  même  dans  les  méchants,  dont  il  sait  user  si 
utilement  pour  le  bien.  »  De  Trin.,  In  Daniel.,  1.  I, 
col.  1507.  La  vue  de  son  action  salvatrice  fera  l'objet  de 
la  louange  des  élus.  Devictoria,l.  XIII,  c.  xv,  col.  1  198. 
5»  La  Trinité.  —  Le  dogme  de  la  Trinité,  pour  Ku- 
pert.  se  trouve  enseigné  même  dans  l'Ancien  Testa- 
ment, et  d'un  bout  à  l'autre  de  ce  champ  des  Écritures 
juives.  De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  iv,  t.  clxix.  col.  15.  Mais. 
«  réservé  aux  fidèles  à  venir,  ce  secret  était  inaccessible 
aux  contemporains,  qui  ne  pouvaient  encore  se  faire  à 
l'idée  de  plusieurs  personnes  en  Dieu  »,  col.  126;  c'est 
encore  aujourd'hui  «  un  trésor  caché  pour  l'homme  qui 
n'a  pas  lu  foi  .cl.  16,  et  en  particulier  pour  «le  Juif  qui 
lit  la  Loi  et  les  prophètes,  et  qui  se  heurte  d'embléi 
avertissement  :  Audi,  Israël,  Dominus  Deus  tuus  Deus 
unus  est  ».  Col.  110.  Rupert  propose  l'analogie  tradi- 
tionnelle de  »  la  source,  de  la  fontaine  et  du  cours 
d'eau»,  col.  36, et  une  comparaison  psychologique  assez 
neuve  :  Ecce  tria  spiramina  hominis  :  cor  et  anima  et 
utrornmque  fortitudo,  nec  lamen  1res  spiritus  hominis, 
sed  unus  spiritus  est,  col.  115:  et  une  autre  empruntée 
au  ps.  iv  :  Dominas  ipse  est  Pater;  vultus  Domini  ipse  est 
Filius  Palris;  lumen  vultus  Domini  ipse  est  Spiritus 
Sanctus  Palris  et  Filii.  Col!  131.  Mais  la  meilleure  ana- 
logie est  celle  de  saint  Augustin  ;  c'est  celle  que  Rupert 
retient  dans  son  exposé  ex  projesso  du  dogme  de  la 
Sainte-Trinité,  De  ofl.  div.,  1.  XI,  c.  i-xvm.  t.  clxx, 
col.  293-314.  Il  y  montre  en  outre  que  les  relations  entre 
les  personnes  divines  ne  se  fondent  sur  aucune  inéga- 
lité accidentelle,  col.  302,  mais  sur  une  communica- 
tion entière  de  la  nature  divine  du  Père  au  Fils  et  au 
Saint-Esprit,  qui  consacre  l'unité  de  la  substance  et  la 
distinction  des  personnes.  Cet  exposé  reste  très  ortho- 
doxe, sans  être  bien  original;  on  voit  pourtant  que 
l'auteur,  par  sa  fidélité  coutumière  à  l'Écriture  sainte, 
se  met  au  point  de  vue  des  Grecs  et  des  anciens  Pères, 
passant  des  trois  personnes  à  l'unique  nature  divine. 
L'autre  exposé,  qu'il  devait  faire  plus  tard  du  même 
mystère,  au  début  de  son  livre  allégorique,  De  glorifi- 
catione  Trinitatis,  1.  I.  c.  xv.  t.  clxix.  col.  27-28,  est 
moins  satisfaisant  pour  le  théologien.  Entre  les  per- 
sonnes divines,  il  y  a  des  processions.  «  Qu'est-ce  qu'une 
procession?  La  sortie  de  personnes  imposantes  »  —  c'est 
la  procession  liturgique  — i  en  Dieu,  certes,  ce  n'est  pas 
un  déplacement  local,  mais  l'effet  d'une  œuvre  admi- 
rable. »  Or  Dieu  a  créé  par  son  Fils,  sanctifie  par  son 
Esprit  :  donc  la  procession  du  Fils  est  passée  :  a  Pâtre 
processi  (Joa.,  vm,  42)  tandis  que  celle  de  l'Esprit  est 
actuelle  :  Spiritus  qui  a  Pâtre  procedit  (Joa.,  xv,  26). 
N'y  a-t-il  pas  là  une  confusion  au  moins  verbale  entre 
les  processions  et  les  missions  et  même  les  opérations 
ad  extra?  L'auteur  s'en  aperçoit  et  précise  que  celles-ci 
sont  communes  aux  trois  personnes  :  Inseparabilis  est 
totius  operalio  Trinitatis,  sed  in  efjectu  operis  distanlia 
agnoscenda  est  processionis  utriusque,  scilicel  Filii  et 
Spiritus  Smirtî.  Ailleurs  il  précise  également  que  les 
appropriations  ne  sauraient  être  exclusives  :  <  Est-ce 
que  la  substance  du  Fils  et  du  Saint-Esprit  est  sépa- 
rable,  de  sorte  que,  si  le  Saint-Esprit  descend  vers  les 
hommes,  le  Fils  de  Dieu  ne  descende  pas  aussi?  »  In 
.  1.  XI.  t.  clxix,  col.  1178.  Mais,  en  général, 
comme  le  notent  les  auteurs  de  l'Histoire  littéraire. 
Rupert  rattache  toute  sa  théologie  à  cette  distinction 
des  opérations  entre  les  personnes  divines,  P.  L., 
t.  clxx,  col.  751.  C'est  vrai  surtout  du  Saint-Esprit, 
cujus  proprium  est  opus  créatures  innovalio.  De  Trin., 
prol.,  t.  clxvii,  col.  199,  parce  que  le  Saint-Esprit  est 


la  conscience  subtile  de  la  divinité,  De  gloria  Filii 
hominis,  1.  I,  t.  clxviii,  col.  1321,  De  glor.  Trin.,  1.  I, 
c.  xv.  t.  ci.xix.  col.  2  1. 

Principe  d'achèvement,  d':  perfection,  de  fécondité, 
de  sanctification,  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du 
Fils  d'une  procession  ineffable  ».  De  Trin.,  pars  III. 
1.  I,  c.  vi,  t.  clxvii,  col.  1575.  Xaturellement,  à  cette 
époque  de  discussions  incessantes  avec  les  Grecs,  Ru- 
pert s'applique  à  démontrer  la  procession  du  Saint- 
Esprit  a  Filio,  d'après  le  symbole  de  saint  Athanase  et 
les  décisions  de  l'Église  romaine,  col.  1573-1575; 
d'après  l'analogie  de  la  foi,  qui  nous  dit  que  le  Saint- 
Esprit  étant  à  la  fois  graliarum  divisio  et  peccatorum 
remissio,  doit  procéder  du  Père  créateur  à  titre  de  dis- 
tributeur des  dons  gratuits  et  du  Fils  rédempteur  à 
titre  de  remetteur  des  péchés.  C.  xxvm,  col.  1600. 
Mais  il  veut  de  toute  nécessité  trouver  des  indications 
sur  ce  sujet  dans  l'Écriture  même;  c'est  pourquoi  il 
hasarde  une  distinction  qui  n'aurait  certainement  pas 
été  du  goût  des  Grecs.  «  Quand  le  Christ  dit,  non  pas 
Pater  meus,  mais  seulement  Pater,  il  ne  désigne  pas  la 
seule  personne  [du  Père],  mais  bien  tout  ensemble  le 
Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  dans  leur  unique  divi- 
nité. >  Col.  1575.  Ainsi  les  mots  de  N'otre-Seigneur  en 
saint  Jean,  xv,  26  :  Spiritus  verilatis,  qui  a  Pâtre  pro- 
cedit, marqueraient  la  procession,  ou  plutôt  la  mission 
temporelle  de  l'Esprit-Saint  du  sein  de  laTrinité;  quant 
aux  mots  qui  précèdent  :  quem  ego  mittam  a  Pâtre,  «  ils 
n'apportent  aucune  difficulté, le  Fils  parlant  ici  comme 
Dieu  de  l'envoi  du  Saint-Esprit  ».  Il  y  a  pourtant  une 
conséquence,  au  moins  gênante,  de  ce  principe  d'exé- 
gèse et  qui  est  acceptée  par  Rupert  :  quand  Notre-Sei- 
gneur  parle  «  du  Père  »  (Matth.,  xi,  25  ;  Joa.,  xiv,  28-31), 
c'est  qu'il  parle  selon  sa  nature  humaine.  Col.  1598. 
Dans  un  livre  postérieur,  l'auteur  devait,  à  la  demande 
du  légat  du  pape,  insérer  une  dissertation  sur  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit;  mais  elle  n'ajoute  rien  de  neuf. 
De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xvn  et  1.  II,  c.  n-iv,  t.  clxix, 
col.  29  sq. 

6°  L' incarnation.  — Le  rôle  propre  du  Fils  de  Dieu 
commence  pour  Rupert  bien  avant  l'incarnation,  et  ce 
rôle  préparatoire  est  pour  lui  beaucoup  plus  qu'une 
simple  appropriation.  Déjà  dans  l'œuvre  créatrice, 
«  de  même  que  les  personnes  divines  ont  leurs  proprié- 
tés, il  faut  considérer  leur  action  propre  :  il  8f  plu  à 
Dieu  que  son  Fils  vint  un  jour  sur  la  terre;  et.  pour  cette 
raison,  le  ciel  a  été  créé  selon  la  personne  du  Père,  mais 
la  terre  le  fut  selon  celle  du  Fils,  et  l'ornement  de  l'un 
et  de  l'autre,  nous  l'envisageons  comme  créé  selon  la 
personne  du  Saint-Esprit.  .  De  Trin.,  prol..  t.  clxvii, 
col.  199.  Dans  les  théophanies,  c'est  encore  le  Verbe 
de  Dieu  qui  commence  son  rôle  de  Sauveur  :  «  Et  il 
n'y  a  pas  de  doute  que  le  Seigneur  qui  a  frappé  les 
premiers-nés  d'Egypte  ne  soit  la  propre  personne  du 
Verbe,  Fils  de  Dieu.  »  Le  livre  de  la  Sagesse  l'avait 
affirmé    (Sap.,   xvm,    15);   mais   Rupert,   qui    ne    le 

m  ]  m  is  comme  canonique,  préfère  s'en  rapporter 
a  une  allusion  de  l'Exode,  xn,  24,  qui  ne  transparait 
que  dans  la  Vulgate  :  Cuslodi  Verbum  islud  in  seter- 
num.  De  vicl.,  1.  III,  c.  xiv,  t.  clxix,  col.  1281.  Tout 
au  long  de  l'Ancien  Testament,  le  Verbe  continue  ses 
manifestations  spirituelles  :  Eleclas  animas  vir  Deus 
[Pater]  complexibus  suis  admillebat,  et...  in  impelu  orno- 
ns sui,  hujus  Spiritus  sancti,  semen  suum  de  secrelis 
suis,  Verbum  suum  incutiebal  illis.  Susceplum  in  anima 
fideli,  Verbum  verilatis  ora  prophelarum  laxabai.  Igitur 
Maria,  sponsa  Dei  Palris,  eral  prioris  Ecclesise  pars 
optima,  ut  exemplar  peret  junioris  Ecclesise,  sponsse 
Filii  Dei,  Filii  sui.  De  Victoria,  col.  1577.  M  lis  cette 
place  unique  faite  à  Marie  la  laisse  cependant  sujette 
a  la  tache  originelle.  Cum  enim  esses  de  massa  quse  in 
Adam  corrupla  est,  hœredilaria  peccati  originalis  labe 
non  carebas.  In  Canlic,  I.  I,  t.  clxviii,  col.  811. 
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Ruperl  était  porté,  par  su  théorie  trinitaire, 
gérer  le  rôle  du  Saint-Esprit  dans  l'incarnation  du  Fils 
de  Dieu.  Rappelons-nous  que  «  le  l'ère  a  créé  par  le  Fils 
en  tant  que  Dieu  seulement,  tandis  que  le  Saint-Esprit 
réforme  fia  créature  déchue]  par  le  Fils  fait  homme. 
Car  —  et  ceci  était  le  dogme  chrétien  tout  simple 
—  si  aucune  créature  n'a  été  faite  que  par  le  Fils 
comme  Dieu,  aucune  non  plus  n'a  été  recréée  que  par 
le  Fils  incarné.  Il  faut  donc  dire  —  puisque  l'Esprit- 
Saint  doit  d'abord  façonner  son  prototype  et  son  ins- 
trument —  que  le  nouvel  homme.  Jésus-Christ,  a  été 
le  premier  et  le  principal  ouvrage  du  Saint-Esprit, 
quippe  qui  de  Spiritu  sancio  conceptus  est.  »  De  Trin., 
part.  III,  1.  I,  c.  il,  t.  clxvii.  col.  1573. 

Quel  est  le  rôle  exact  du  Saint-Esprit  dans  l'incar- 
nation? Rupert  revient  souvent  et  parfois  curieuse- 
ment sur  cette  affirmation  de  l'Église  que  l'Esprit 
n'agit  pas  par  génération,  mais  par  opération,  par 
influence.  Voici  une  comparaison  qu'il  trouve  «  bien 
mesquine,  et  pleine  d'obscurités  elle-même:  mais  c'est 
tout  ce  qu'il  peut  dire  sur  un  si  profond  mystère,  : 
«  Dans  le  nid  de  l'oiseau,  avec  l'oeuf  sous  lui,  com- 
ment se  fait  la  rencontre  du  corps  de  l'oiseau  et  du 
fœtus  formé  de  l'œuf?  Ce  n'est  pas  le  corps  de  celui-ci 
qui  se  change  en  semence  et  perd  de  sa  subsl  ance,  pour 
faire  naître  un  semblable  a  lui;  mais  c'est  par  la  cha- 
leur de  son  corps  posé  sur  l'œuf,  que  l'œuf  s'anime  et 
que  le  suc  de  l'œuf  se  façonne  en  un  être  semblable  à 
l'oiseau.  »  (On  voudra  bien  ne  pas  déformer  cette  expli- 
cation de  Rupert  par  nos  idées  sur  la  génération  ani- 
male.; L'auteur  conclut  d'ailleurs  fort  justement  :  «  Oui 
est-ce  qui  peut  bien  disputer  de  ces  choses-là,  que  Salo- 
raon  lui-même  n'a  pu  comprendre  (III  Reg.,  iv,  .;.'!). 
Combien  moins  pourra-ton  disserter  sur  la  manière 
dont  l'Esprit-Saint  survint  en  Marie,  en  sa  propre 
nature  immuable,  sans  pourtant  dire  qu'il  y  a  l'ait 
fonction  de  semence.  Comment  a-t-il  pu  rencontrer  le 
Verbe  de  Dieu  pourvu  de  sa  substance  séminale  des 
entrailles  de  la  Vierge?  Quomodo  Spiritui  sancio...  Ver- 
bum  Dei  cum  semenlina  substanlia  virginei  ventris  obvia- 
veril.  Contentons-nous  de  dire  que  la  Sagesse,  [le  Fils 
de  Dieu]  a  construit  sa  maison  par  son  Esprit,  c'est-à- 
dire  par  l'opération  et  non  par  la  substance  de  son 
Esprit,  tandis  que  la  substance  en  venait  t  -  -  par  suite 
de  la  création  première  —  «  de  la  seule  personne  de  son 
Père.  Mais  comme  le  Fils  de  Dieu  et  le  Père  de  ce  Fils 
sont  une  seule  substance,  ainsi  tous  deux  inséparable- 
ment infusèrent  leur  Esprif  s  cet  te  maison,  à  cet  homme 
Jésus-Christ,  au  Fils  de  Dieu  Fils  de  l'homme.  »  De 
glor.  Trin.,  1.  IX,  c.  vi,  t.  clxix.  col.  187.  I.a  troi  ième 
personne  garde  sa  place  en  ce  mystère  tout  comme 
dans  la  création  matérielle,  Paler  imprégnai,  I-'ilius  in- 
duilur,  Spirilus  sanclus  operalur.  De  Trin.,  part.  1, 1.  V, 
c.  xxxvn,  t.  clxvii,  col.  401.  Ne  dirait-on  pas,  à  suivre 
l'ordre  des  propositions,  que  le  Saint-Esprit  survient 
au  moment  où  le  Fils  s'incarne,  et  cela  pour  le  sancti- 
fier? Ce  serait  diminuer  le  rôle  du  Saint-Esprit,  d'après 
les  Évangiles,  et  il  ne  serait  pas  impossible  «pie  Rupert 
l'ail  tour  a  tour  majoré  et  minimise:  Cependant  il  est 
plus  équitable  de  s'en  référer  au  passade  du  De  Trini- 
lale  où  il  expose  ex  professa  le  texte  classique  de  saint 
Luc  :  il  y  développe  toutes  ses  qualités  d'observation 
pour  montrer  que  l'Esprit  n'est  pas  générateur,  que  le 
Fils  qui  s'incarne  est  éternel,  qu'il  reçoit  en  s'incarnan! 
la  plénitude  des  dons  de  l'Esprit.  De  Trin.,  part.  III, 
1.  I,  c.  x,  col.  1579.  -  Est-ce  qu'il  sera  donc  appelé  Fils 
du  Saint-Espiit?  l'as  du  tout.  Car  l'Esprit-Saint  sur- 
viendra en  toi.  non  ni  pro  semine  sit,  oui  ut  de  substanlia 
sil  ejus  caro  fllii  quem  concipis.  Tu  concevras  du  Saint 
Esprit,  non  pas  comme  d'un  générateur.  Cette  concep 
tion  de  Spiritu  sancio  est.  non  pas  génération,  mais  opé- 
ration. La  chair  du  Verbe  sera  tirée  de  la  chair  île  la 
Vierge,  non  point  de  la  substance  du  Saint-Esprit...  Et 
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remarquons  que  l'ange  ne  dit  point  :  11  sera  Fils  de 
Dieu,  mais  bien  :  on  l'appellera  Fils  de  Dieu.  Ce  que  la 
Vierge  a  conçu,  en  effet,  existe  depuis  toujours.  Kt 
celle  antique  essence  était  sainte  :  c'était  le  Fil-  de 
Dieu.  Mais  il  ne  restait  plus  qu'à  l'appeler  ce  qu'il  (tait. 
Et  dans  cette  appellation  même  :  Fils  de  Dieu,  il  allait 
manifester  le  vrai  nom  de  Dieu,  qui  n'était  pas  encore 
connu,  non  pas  sous  son  nom  de  Dieu,  mais  sous  son 
nom  de  Père  du  Fils...  Remarquons  encore  que  le  texte 
ne  porte  pas  :  Quod  nascelur  ex  te  sanclus,  mais  sanclum. 
(Vis!  qu'il  y  a  de  nombreux  personnages  qui  ont  été 
saints  ou  sanctifiés;  un  seul  est  chose  sainte  et  sa  sain 
teté  qui  a  sanctifié  les  autres  :  c'est  le  Saint  des  saints. 
essentiellement  saint,  que  la  Vierge  pure  a  conçu  du 
Saint-Esprit.  «De  Trin.,  part.  III,  1.  I.  c.  x,  col.  1580. 

D'autres  fois,  au  lieu  d'expliquer  comme  précédem- 
ment la  sanctification  substantielle  du  Christ  par  l'union 
hypostatique,  Rupert  semble  fonder  la  divinité  du 
Christ  sur  cette  sanctification  foncière  qui  irait  a  donner 
à  la  nature  humaine  la  toute-puissance  de  Dieu,  comme 
le  soutiendra  plus  tard  Hugues  de  Saint- Victor  et  son 
école.  «  La  nature  humaine,  prise  de  la  substance  de  la 
chair  de  la  Vierge,  était  comme  un  parchemin  blanc 
et  bien  préparé,  tout  prêt  à  recevoir  l'œuvre  du  scribe: 
et  c'est  la  langue  du  Père,  l'Esprit-Saint,  qui  l'a  par 
couru  rapidement  tout  entier  :  il  a  rempli  toute  la  subs- 
tance du  Verbe  et  n'en  a  rien  laissé  vide,  niais  tout  ce 
qui  était  dans  le  cœur  du  Père,  il  l'a  écrit  en  cette  âme. 
C'est  toute  la  sagesse,  toute  l'intelligence...  de  Dieu 
qui  est  passée  en  Jésus,  au  point  qu'il  n'y  eut  rien  qu'il 
ne  sût  ou  ne  pût  faire,  rien  en  Dieu  le  Père  que  ne  reçu! 
la  nature  humaine  de  cet  enfant  :  unde  et  Deus  esl.  »  De 
Victoria,  I.  XI,  c.  xxm,  P.  L.,  t.  clxix,  col.  1458.  Seul, 
le  Saint-Esprit  pouvait  pénétrer  ainsi  l'âme  de  Jésus 
parce  qu'il  est  Dieu,  et  c'est  même  une  preuve  de  sa 
divinité  développée  par  les  Pères  catholiques:  et  seul 
un  Dieu  comme  le  Verbe  pouvait  revêtir  hypostatique- 
ment  la  nature  humaine.  loe.  cit.,  col.  1459.  «  C'est  par 
ces  liens  indissolubles  de  l'Esprit-Saint,  par  cet  amour 
inestimable  et  cette  intimité  ineffable  »  de  l'Esprit  avec 
la  nature  humaine  de  Jésus,  «  que  la  divinité  du  Verbe 
s'est  unie  à  notre  chair  ».  De  dio.  ofj.,  t.  clxx,  col.  24. 

Sur  la  personne  de  Jésus,  Rupert  a  une  doctrine- 
orthodoxe  et  assez  approfondie.  Le  mystère  consiste 
dans  l'union  de  deux  substances  sous  l'hégémonie  de  la 
seule  personne  du  Verbe.  In  Joa.,  1.  II.  t.  clxix, 
col.  259-261.  Les  deux  natures  gardent  leur  diversité 
fondamentale,  magna  diversitate  utriusque  naturse,  op. 
cit.,  1.  XIV,  col.  (S02,  dans  l'obéissance  plénière  de  la 
nature  humaine  :  »  Organe  du  Père,  la  bouche  de 
l'homme  divin,  dominici  hominis,  répond  fidèlement.  " 
Col.  7a9.  Cet  homme  in  Deo  assumptus,  In  Apac,  1.  X, 
col.  1009,  n'a  pas  un  corps  fantomatique,  comme  d'an- 
ciens hérétiques  l'ont  prétendu.  De  Trin.,  1.  IV, 
c.  xxxviii  et  1.  V,  e.  xxxvm,  t.  clxvii,  col.  362  et  1ii2. 
Il  ne  faut  pas  dire  non  plus,  comme  d'autres  l'ont  sou- 
tenu, que  ■  le  Verbe  y  tenait  dans  la  chair  le  rôle  de 
l'âme,  ou  qu'il  a  pris  une  âme  irrationnelle:  mais  il  a 
pris  une  chair  véritable  et  une  âme  raisonnable,  c'est- 
à-dire  une  humanité  complète  véritable,  le  Dieu  véri- 
table, pane  (pie  c'était  l'homme  entier  qui  avait  péri, 
corps  et  âme  ».  De  Trin.,  part.  III,  1.  I,  c.  x,  col.  1586. 
Il  a  pris  en  particulier  et  exprimé  les  deux  volontés, 
divine  et  humaine.  De  Victoria,  1.  XII.  t.  CLXIX,  col. 
l  176.  Comme  homme,  le  Christ  était  capable  de  pro- 
grès réel.  De  Trin..  I.  I,  c.  xxi,  t.  clxvii,  col.  218.  Voir 
plus  haut    les  trois  investitures  de  l'Esprit 

7"   La  rédemption,  I.a   mission   du    Sauveur   est 

révélation  e1  rédi  million.  «  Il  y  avait  une  préparation 
au  salut  qui  s'imposait  pour  la  créature  humaine  : 
c'était  d'être  «  catéchisée  »  par  ce  Verbe  par  qui  elle 
avail  été  laite.  ■  De  Trin.,  I.  IV,  c.  I,  col.  325.  De  la  les 
les  de  Jésus,  «  miracles  de  boulé  «,  qui  disaient 


T, 


XIV.  — 


195 


RUPERT    DE    DEUTZ.    LE    THÉOLOGIEN 


196 


déjà  ses  desseins  de  miséricorde.  In  Apoc,  1.  VIII, 
t.  clxix,  col.  1082;  cf.  De  gloria  Filii  hominis,  I.  VII, 
t.  cLxvm.  col.  1453-1476.  De  là  l'admirable  ensei- 
gnement de  Jésus  dans  le  Discours  sur  la  montagne. 
Loc.  cit.,  1.  VIII,  col.  1475-1504.  Sur  l'extension  de 
cet  enseignement  aux  gentils,  «  bien  que  le  Christ  n'ait 
rien  prescrit,  puisqu'il  a  dit  plutôt  :  In  viam  genlium 
ne  abieritis,  cependant  il  a  approuvé  là-dessus  le  juge 
ment  [apostolique]  ».  De  Trin.,  1.  VII,  c.  xix,  t.  clxvii, 
col.  464,  décision  qui  était  toute  à  la  gloire  de  Dieu  et 
pour  le  salut  de  tous  les  hommes.  Op.  cit..  part.  III, 
I.  V,  c.  v.  En  cela,  l'Église  a  interprété  le  désir  de  Jésus, 
comme  Rébecca  règle  au  mieux  les  affaires  d'Isaac  de- 
venu vieux  et  substitue  Jacob  à  Ésaû.  Col.   159. 

Mais  le  but  principal  du  Sauveur  était  de  racheter 
les  péchés  du  monde  par  son  incarnation  et  pai  sa 
mort.  Sans  le  péché,  le  Verbe  ne  se  serait  pas  incarné. 
De  Trin.,  In  Daniel,  c.  xix;  Méditai,  morlis,  et  Annu- 
lus,  1.  III,  t.  clxx,  col.  387  et  595.  Apres  le  péché,  il 
était  nécessaire  que  Dieu  se  fit  homme:  sur  ce  point, 
la  simple  affirmation  de  Rupert  est,  comme  toujours, 
très  nette,  et  semble  empruntée  à  saint  Anselme  :  L7, 
quia  salis/actionem  pro  culpa  nullus  dcbebal  nisi  homo, 
nullusque  solvere  poteral  nisi  Deus,  miseralns  Deus  homo 
fieret,  qui  cum  pro  se  nihil  morti  deberet,  moriendo  pro 
nobis  debitum  solveret.  De  div.  ofl.,  1.  VI,  c.  n,  t.  clxx, 
col.  155.  L'incarnation  du  Fils  de  Dieu,  devenu  homme 
parmi  les  hommes,  aurait  dû  suffire  à  sanctifier  le 
genre  humain,  »  puisque  l'humanité  est  spécifiquement 
une;  cherchez  tout  ce  qui  dans  les  individus  fait  nom- 
bre, et  vous  ne  trouverez  rien  de  plus  que  la  seul?  mul- 
titude des  accidents  particuliers.  »  De  div.  ofl.,  1.  XI, 
c.  v,  col.  297.  Mais,  sur  ce  point,  Rupert  s'est  avisé 
plus  tard  que  «  le  Christ  ne  s'est  uni  qu'à  une  seule  per- 
sonne de  l'espèce  humaine  •>.  De  Victoria,  1.  11.  c.  iv, 
t. clxix, col.  1247.  Aussi  peut-on  dire,  après  saint  Paul, 
que  «clans  le  Christ  notre  nature  est  morte  et  qu'ell  e  ! 
ressuscitée  en  lui,  in  quo  et  nos  omnes  suireximus  »,  In 
Apoc,  1.  X,  col.  1000:  cependant  il  faut  expliquer  à 
quel  titre  les  satisfactions  personnelles  du  Christ  ont 
passé  aux  personnes  rachetées.  Ibid.,  col.  1118. 

Cette  extension  des  mérites  était  déjà  le  fruit  des 
prières  de  Jésus.  Le  Christ  a  prié  pour  nous  sur  la  terre 
et  il  a  été  exaucé.  Son  immortalité  en  fait  le  soutien 
approprié  de  notre  confiance,  mais,  dans  le  ciel,  «  il  ne 
se  prosterne  plus  pour  prier  :  il  est  assis  à  la  droite  de 
la  majesté  divine,  ftdelis  pcroralor  et  justus  advocalus; 
il  exige;  c'est  ce  que  saint  Paul  (Rom.,  vm,  34)  appelle 
l'interpellation  du  Christ.  »  In  Joa.,  1.  VI,  col.  449. 
Franzelin  explique  en  quel  sens  cette  restriction  est 
valable.  De  Verbo  incarnato.  th.  n,  n.  2,  p.  549.  Cepen- 
dant c'est  dans  sa  passion  que  le  Christ  a  échangé 
faciem  hominis  pro  facie  vituli.  De  gloria  Filii  hominis, 
1.  X,  t.  clxviii,  col.  1535  sq. 

Sur  les  droits  du  démon,  Rupert  n'est  pas  très  net. 
Le  lâche  consentement  de  l'homme  pécheur  non  quasi 
per  vim  capli,  sed  quasi  Iransfugœ  lui  donnait  bien 
quelque  droit.  Igitur  quodam  quidem  jure  genus  huma- 
num  pervasor  detinebat.  De  Victoria,  1.  II,  c.  xi,  t.  clxix. 
col.  1252.  Il  n'en  reste  pas  moins  que,  si  le  démon, 
«  ayant  en  mains  le  décret  de  notre  esclavage,  se  van- 
tait d'être  en  droit  le  maître  du  genre  humain  »,  In 
Apoc,  1.  XII,  col.  1056,  Dieu  regardait  cette  possession 
comme  une  rapine;  il  vit  dans  cette  confiance  du  diable 
le  moyen  de  le  tromper,  col.  1071,  et,  à  vrai  dire,  d'en 
faire  l'exécuteur  de  sa  volonté.  Voici,  du  moins,  com- 
ment l'auteur  dramatise  le  conflit,  à  propos  de  Job. 
vi,  2  :  Utinam  appenderenlur  peceata  mea...  et  calamitas 
quant  patior  in  statera!  <•  Le  châtiment  a  pesé  davan- 
tage dans  le  plateau  de  la  miséricorde;  il  a  soulevé  le 
liras  de  la  justice,  et  a  jeté  les  péchés  au  fond  delà  mer. 
Pourquoi  cela'.'  l'arec  qu'il  y  avait  eu  plus  de  condam- 
nés que  de  coupables...  Le  christ,  lui  seul,  était  en  plus 


—  unus  supererat  Chiistus  —  condamné  et  non  cou- 
pable :  c'est  la  passion  de  ce  Christ  soutirant  ajoutée 
injustement  aux  douleurs  méritées  du  genre  humain, 
qui  a  entraîné  la  balance  —  priepondcravit.  Et  c'est 
avec  justice  que  l'ennemi  a  perdu  tous  ses  sujets,  par 
le  fait  que  le  châtiment  a  été  admis  pour  un  seul  qui  ne 
devait  rien  à  la  mort.  »  De  Trin.,  1.  II,  c.  vin,  t.  clxvii, 
col.  1612.  Cf. De  glor.  Trin.,1.  I,  c.  vu,  t.  clxix,  col.  188. 
Mais  l'injustice  du  démon  et  son  abus  de  pouvoir  ne 
sont  mentionnés  que  comme  une  occasion  pour  Dieu 
de  manifester  sa  miséricorde  et  sa  justice  :  sa  miséri- 
corde consistant  apparemment  —  mais  l'auteur  ne  le 
précise  pas  —  à  se  faire  apaiser  par  le  sacrifice  de  son 
Fils,  la  justice  de  Dieu  a  décidé  de  faire  de  ce  Fils  un 
homme  parmi  les  hommes  et  la  victime:  du  genre 
humain  :  •  Pour  que  le  salut  de  l'homme  ne  fût  pas 
uniquement  un  geste  de  miséricorde,  mais  que  la  misé- 
ricorde  et  la  vérité  s'y  donnassent  rendez-vous,  le  Dieu 
miséricordieux  a  cherché  en  l'homme  un  motif,  capi- 
tulum,  par  quoi  il  pourrait  être  tenu  en  toute  justice 
pour  le  débiteur  de  l'homme;  il  a  demandé,  dis-je,  à 
l'homme  de  lui  immoler  son  Fils  unique,  pour  qu'il  se 
vît  obligé, par  un  juste  retour, de  rendre  à  l'homme  son 
Fils.  »  De  Trin.,  1.  VI,  c.  xxx,  t.  clxvii,  col.  429.  «  Et 
avec  ce  Fils  mourant  sur  la  croix,  c'étaient  tous  les 
fruits  de  la  rédemption  qui  nous  venaient:  réconcilia- 
tion de  Dieu,  rémission  des  péchés  dans  son  sang,  don 
de  l'Esprit-Saint  par  le  baptême,  etc.  »  De  Trin.,  1.  IV, 
c.  xxxv,  col.  359. 

8°  Les  sacrements.  —  Les  moyens  pour  l'homme  de 
s'approprier  les  fruits  de  la  rédemption  sont  multiples; 
mais  les  principaux  sont  «  les  sacrements  du  Christ, 
Fils  de  Dieu,  dont  les  plus  importants  sont  le  baptême 
et  l'eucharistie,  qui  ont  été  institués  par  Notre-Sei- 
gneur  lui-même,  tandis  que  les  sacrements  secondaires 
ont  été  réglés  par  les  apôtres  ou  les  hommes  aposto- 
liques ».  De  Trin.,  In  Levit.,  1.  I,  c.  xxiv.  Rupert 
n'avait  pas.  on  le  voit,  notre  notion  rigoureuse  du  sacre- 
ment et  l'idée  du  septénaire  des  sacrements  —  qu'il 
aurait  développée  si  volontiers  —  ne  pouvait  par  con- 
séquent lui  venir.  Il  voit,  au  contraire,  dans  le  couple  : 
baptême-eucharistie,  de  multiples  harmonies  :  ne  ré- 
pondent-ils pas  à  la  double  mission  de  l'Esprit-Saint, 
qui  est  rémission  des  péchés  et  don  de  vie?  De  Victoria, 
1.  XII,  c.  xi,  t.  clxix,  col.  1471,  et  aussi  au  double 
péché  d'Adam,  orgueil  et  gourmandise  (I),  loc  cil., 
col.  1472:  De  Trin..  part.  III,  1.  III,  c.  xxvi;  De  gloria 
Filii  hominis,  1.  III,  c.  n.  Ce  nombre  de  deux  sacre- 
ments principaux  n'est  pas  exclusif  d'autres  sacre- 
ments institués  par  Jésus-Christ,  en  particulier  de 
l'ordre  :  les  apôtres  pourtant  n'ont  pas  reçu  le  sacer- 
doce à  leur  première  mission  apostolique,  ni  même,  dit 
Rupert,  à  la  cène  eucharistique,  mais  après  la  passion 
du  Christ  :  auparavant,  le  Nouveau  Testament  n'avait 
pas  été  fondé,  le  Christ  grand-prêtre  n'avait  pas  offert 
son  sacrifice  sanglant  et  les  apôtres  n'avaient  pas 
préalablement  reçu  la  rémission  des  péchés.  In  Joa., 
1.  VII,  t.  clxix,  col.  524.  C'est  seulemen.  a;irès  la  résur- 
rection qu'ils  ont  été  institués  prêtres  et  ont  reçu  l'intel- 
ligence pour  leur  magistère.  La  pénitence  avec  la  contri- 
tion, la  confession  et  la  satisfaction,  De  Trin.,  In 
Lcvitic,  1.  I,  c.  xxxvm  et  1.  II,  c.  xlii-xliv;  In  Fteg., 
1.  V,  c.  vu;  In  Apoc.,].  XII,  t.  clxix,  col.  1201,  est  une 
préparation  nécessaire  à  la  sainte  communion. 

9°  L'eucharistie.  —  La  doctrine  de  Rupert  sur  l'eu- 
charistie a  suscité  bien  des  polémiques.  De  son  temps, 
nous  l'avons  vu,  le  De  divinis  o/}iciis  fit  scandale,  et 
au  XIVe  siècle,  Wiclelî  qui  attribuait  l'ouvrage  à  Am- 
broise,  y  vit  un  partisan  hâtif  de  sa  doctrine  de  la  pré- 
sence en  figure.  Aussi.au  xvi*  siècle. quand  on  eut  édité 
une  partie  de  ses  œuvres  sous  son  vrai  nom,  le  moine 
rhénan  eut  un  censeur  impitoyable  dans  Bellarmin.  De 
scriptoribus  ecclesiasticis,  art.  Ruperlus,  qui    l'accusa 
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d'être  impanationniste  et  de  prétendre  que  le  sacre- 
ment n'était  pas  reçu  par  les  indignes.  Aussi  quand, 
au  xvme  siècle,  parurent  à  Venise  ses  œuvres  com- 
plètes, elles  furent  précédées  d'une  Apologia  pro  Ru- 
perlo,  rédigée  sur  un  ton  déplaisant  de  polémique  par 
dom  Gerberon,  qui  concluait  entièrement  en  sa  faveur. 
Cf.  P.  L.,  t.  clxvii,  col.  23-186.  De  nos  jours  encore,  de 
bons  esprits  ont  voulu  reviser  les  condamnations  som- 
maires qui  se  perpétuent  dans  les  manuels  et,  tenant 
compte  des  tâtonnements  théologiques  de  la  fin  du 
xie  siècle,  peut-être  aussi  des  bonnes  intentions  évi- 
dentes du  moine  de  Liège,  ont  proposé  de  le  renvoyer 
absous.  Cf.  Mgr  Laminne,  L' orthodoxie  de  Ruperl  de 
Deulz  en  matière  eucharistique,  dans  Leodium,  1923, 
p.  1 6  sq.  Ce  verdict  indulgent  ne  peut  toutefois  s'étendre 
uniformément  à  toutes  ses  (ouvres  et  à  toutes  ses  asser- 
tions :  il  serait  plus  équitable  de  dire  que,  dans  ses  cinq 
premiers  ouvrages  d'avant  1120,  c'est  une  orthodoxie 
qui  se  fait,  une  pensée  dès  l'abord  infiniment  respec- 
tueuse et  droite,  qui  cherche,  avec  des  précautions 
grandissantes,  l'expression  juste  et  l'approfondisse- 
ment de  la  doctrine  commune. 

Le  premier  essai  de  Rupert,  le  De  divinis  ofliciis,  1.  1 1 
et  VII,  P.  L.,t.  clxx.  reste  encore  loin  du  but  :  les  posi- 
tions de  départ,  les  énoncés  dogmatiques  les  plus  élé- 
mentaires y  sont  excellents,  alors  que  les  recherches 
de  détail  sont  très  aventureuses.  Ainsi,  pour  la  présence 
réelle  et  la  transsubstantiation,  tirant  argument  de  la 
supériorité  de  notre  eucharistie  sur  les  sacrifices  de 
l'ancienne  Loi,  il  conclut  très  fermement  :  Slatim  de 
sancto  allari  panem  ipsum  et  vinum  in  corpus  et  sangui- 
nem  suum  transferendo  suscipil.  On  remarquera  qu'il 
ne  parle  pas  de  la  substance  du  pain,  bien  moins  encore 
de  la  transsubstantiation.  II  continue  :  ...  eadem  virtute, 
eadem  polenlia  vel  gratia,  qua  noslram  de  Maria  virgine 
carnem  suscipere  potuit  quando  voluil.  De  dit',  ofj.,  1.  II, 
c.  h,  toc.  cit.,  col.  35.  C'est  la  même  puissance  infinie 
qui  opéra  l'incarnation  et  qui  réalise  la  conversion  du 
pain  et  du  vin,  parce  que,  dans  les  deux  cas,  c'est  le 
Verbe  qui  intervient  divinement.  «  C'est  bien,  ajoute- 
t-il,  le  seul  et  même  Verbe  qui  autrefois  a  pris  chair  de 
la  vierge  Marie  et  qui  maintenant  de  l'autel  prend  l'hos- 
tie salutaire  :  c'est  donc  bien  un  même  corps,  celui  qui, 
né  de  Marie,  a  été  attaché  à  la  croix,  et  celui  qui.  offert 
au  saint  autel,  renouvelle  chaque  jour  pour  nous  la 
passion  du  Seigneur.  Bien  plus,  comme  l'Église  est 
aussi  le  corps  du  Christ,  parce  qu'elle  a  en  elle  l'Esprit 
du  Christ,  ce  qui  survient  à  la  sainte  hostie,  ce  n'est  pas 
cette  part  de  grâce  que  possède  le  prêtre  qui  offre  le 
sacrifice,  mais  bien  toute  la  plénitude  de  la  divinité  qui 
se  trouve  dans  le  corps  du  Christ  qu'est  l'Église.  »  De 
div.  of].,  1.  II,  c.  il,  col.  35.  Rupert  ne  distingue  peut- 
être  pas  assez  le  rôle  du  souverain  prêtre;  mais  il  mar- 
que d'autant  mieux  comment  la  messe  est  le  sacrifice 
de  l'Église.  Sur  les  points  essentiels  de  la  doctrine  du 
sacrifice,  comme  sur  tous  les  abords  du  mystère  eucha- 
ristique, Rupert,  guidé  par  les  textes  de  la  liturgie,  se 
montre  hujus  verilatis  dignissimus  testis,  comme  l'a 
reconnu  Bellarmin.  Cf.  Le  Bachelet,  Auclarium  Bellar- 
minum,  p.  1183. 

Mais  le  même  Bellarmin  a  stigmatisé  sévèrement  les 
considérations  hasardeuses  par  lesquelles  Rupert  essaie 
d'éclairer  la  doctrine  de  l'Église  :  «  C'est  à  cause  de  ces 
erreurs  sur  l'eucharistie  que  ses  écrits,  non  dépourvus 
par  ailleurs  de  doctrine,  sont  restés  sans  honneur  pen- 
dant quatre  siècles.  »  Loc.  cil.  Il  entendait  surtout  con- 
damner le  De  divinis  ofliciis.  Il  faut  bien  le  reconnaître, 
en  effet  :  dès  que  l'auteur  aborde,  dans  ce  livre  de  jeu- 
nesse, l'explication  dogmatique  de  la  transsubstantia- 
tion, il  poursuit  sa  pensée  personnelle,  sans  la  mainte- 
nir en  relation  assez  intime  avec  les  prémisses  qu'il  a 
posées.  «  La  vive  réaction  contre  le  monophysi 
christologie,  ainsi  que  l'accentuation  trop  accu  ée  de 


l'antique  parallèle  entre  la  consécration  et  l'incarna- 
tion, dit  Mgr  Hartmann,  t.  n,  p.  332,  amenèrent  ces 
hommes,  qui  avaient  la  foi  orthodoxe  à  la  présence 
réelle,  à  s'égarer  dans  l'explication  du  comment.  » 
Tel  fut  bien  le  cas  de  Rupert  :  il  n'avait  pas  une  notion 
assez  distincte  de  la  conversion  eucharistique  pour  se 
défier  de  certaines  comparaisons  comme  la  transforma- 
tion des  rayons  solaires  au  travers  d'une  lentille.  De 
dii>.  op.,  1.  II,  c.  v,  ou  i'ignition  du  métal  à  la  forge,  ou 
encore  la  communication  du  même  feu  à  plusieurs 
flambeaux.  De  Trin.,  1.  VI,  c.  xxxm,  t.  ci.xvii,  col.  431. 
Mais  on  découvre  bien  vite  l'occasion  principale  des 
erreurs  de  Rupert  ou,  si  l'on  veut,  de  ses  témérités  de 
langage  en  matière  eucharistique  :  ce  fut  sa  pieuse 
obstination  à  rapprocher  la  conversion  sacramentelle 
de  l'union  hypostatique.  Cette  comparaison  avait  été 
faite  maintes  fois  par  les  Pères  grecs  de  l'école  d'An- 
tioche  et  par  les  docteurs  carolingiens,  comme  l'a  noté 
dom  Gerberon  dans  son  Apologie  pour  Rupert;  mais 
ils  n'avaient  pas  insisté  comme  lui.  Et  si  l'on  veut 
connaître  la  raison  même  de  ce  parti  pris,  on  ne  ris- 
quera guère  de  se  tromper  en  la  cherchant  dans  cette 
assertion  de  Paschase  Radbert  et  des  autres  théolo- 
giens bénédictins  de  l'époque  précédente,  que  le  Christ 
eucharistique  est  le  même  qui  s'incarna  en  Marie. 
Rupert  conclut  après  eux  :  Unum  idemque  Vrrbum 
sursum  est  in  carne,  hic  in  pane.  Loc.  cit.  Mais,  comme 
toutes  les  analogies  de  la  foi,  celle-ci  ne  devait  pas  être 
forcée.  Alger  de  Liège  (t  1130)  signale  l'erreur  de 
«  ceux  qui  abusent  de  quelques  paroles  des  saints  pour 
dire  que,  dans  l'eucharistie  comme  dans  son  incarna- 
tion, le  Christ  unit  personnellement  deux  substances  ». 
Sans  aller  jusque-là,  Rupert  ne  distingue  pas  assez  soi- 
gneusement d'une  part  le  processus  de  l'incarnation  : 
assomption  en  unité  de  personne  de  l'humanité  qui 
demeure  réelle  et  complète,  et  d'autre  part  le  miracle 
eucharistique  :  conversion  de  la  substance  du  pain  en 
celle  de  l'humanité  du  Christ,  les  espèces  demeurant 
seuls  témoins  d'une  réalité  substantielle  évanouie. 
C'est  ce  que  Rupert  n'a  pas  vu,  ou  ce  qu'il  a  omis  de 
dire,  pour  mieux  exploiter  sa  comparaison  favorite. 

Quand  il  distingue  les  deux  éléments  du  sacrement 
i7î  fieri,  et  qu'il  conclut  :  Igilur  his  ex  rébus  sacri/icium 
nobis  construit  surnmus  ponlifex;  de  ces  éléments  c'est 
tout  l'homme  qui  est  nourri,  à  savoir  du  Verbe  de  Dieu 
dont  vit  l'homme,  et  des  fruits  de  la  terre  dont  vit 
seulement  le  corps,  1.  II,  c.  ix,  col.  41,  on  peut  croire 
qu'il  parle  seulement  de  la  matière  du  sacrement.  Et  de 
même,  à  la  rigueur,  quand  il  envisage  le  sacrifice 
consommé,  et  qu'il  écrit  :  ■  Il  faut  considérer,  dans  le  sa- 
crifice, trois  choses  :  la  matière,  le  but  et  le  fruit.  Pour 
la  matière  qui  est  maintenant  aux  mains  de  notre  pon- 
tife, elle  n'est  pas  simple;  ...  tout  comme  dans  le  pon- 
tife lui-même,  il  y  a  dans  l'eucharistie  une  substance 
divine  et  une  substance  terrestre.  Dans  les  deux,  il  y  a 
une  substance  terrestre,  id  quod  corporaliter  vel  locali- 
ter  videri  potest  »,  la  définition  est  peut-être  fausse, 
mais  elle  sauve  l'orthodoxie  de  l'auteur.  «  Le  Verbe, 
ajoute-t-il,  qui  avait  pris  la  nature  humaine,  id  est  in 
carne  manens,  prenait  la  substance  du  pain  et  du  vin 
vita  média;  il  joignait  le  pain  à  sa  chair  et  le  vin  à  son 
sang.  »  De  div.  off.,  I.  II,  c.  ix,  col.  40.  Mais  il  ne  précise 
ez  que  la  chair  [irise  par  le  Christ  demeure  réelle 
avec  la  divinité,  tandis  que  la  substance  du  pain  de- 
vient le  corps  du  Christ.  Il  ne  le  dit  pas,  parce  que, 
confusément  du  moins,  il  pense  que  la  substance  du 
pain  subsiste  avec  le  corps  du  Christ  :  il  a  une  théorie 
eui  haï  istique  plus  ou  moins  dyphysite,  et  le  mot  impa- 
nalus  de  Guitmond  d'Aversa  (f  1095)  ne  lui  aurait  pas 
fait  peur. 

\oiis  lavons  entendu  dire  tout  à  l'heure  qu'il  y  a 
dans  l'eucharistie  un  clément  visible,  le  pain,  et  un 
élément   invisible,  le  Christ  incarné  qui  s'y  rend  pré- 
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sent:  mais  cette  survenue  du  Christ  exige  un  intermé- 
diaire le  Verbe  éternel,  lui  aussi  invisible  :  Verbum 
Palris,  carni  el  sanguini.  quem  de  utero  Virginis  assump- 
seral,  et  puni  ac  vino,  quod  de  allari  assumpsil,  médium 
interveniens,  unum  sacrificium  ejf.cit.  Loi 
Nous  avons  ici  l'explication  par  Rupert  lui-même  des 
mots  :  vita  média,  qu'il  avait  proposés  précédemment  : 
en  eflet,  comme  clans  l'incarnation,  ici  encore  le  Verbe 
est  l'agent  intermédiaire,  parce  que  le  Verbe  éternel 
est  la  vie  »,  et,  quand  il  descend  du  ciel  sur  l'autel,  avec 
son  corps  glorieux  mais  en  sa  chair  prise  de  Marie,  ce 
pain  vivant  vivifie  le  pain  eucharistique  :  Panis  ergo 
inuisibilis,  qui  de  cœlo  descendu,  vila  est.  Punis  visibilis, 
qui  de  terra  crevit,  unus  tamen  panis  est,  le  pain  eucha- 
ristique est  un  en  lui-même,  et,  si  nous  comprenons 
bien,  il  devient  un  avec  le  Christ  uni  personnellement 
au  Verbe  :  unus  tamen  panis  est,  quomodo  qui  de  arlo 
descendu  et  qui  conceplus  et  nalus  est  de  utero  Virginis. 
Christus  unus  est.  Loc.  cit.,  col.  41 .  Voir  le  commentaire 
substantiellement  exact  de  Gerberon,  P.  L.,  t.  ci.xvn. 
col.  142.  Rupert  ne  dit  pas  expressément  que  l'union 
du  Christ  avec  le  pain  et  le  vin  soit  hypostatique  ou 
substantielle:  mais  il  le  laisse  à  penser  par  la  rigueur  de 
sa  comparaison.  Le  composé  eucharistique  est  si  bien 
une  unité  vivante,  que  séparer  les  deux  éléments,  c'est 
tuer  le  Christ  eucharistique,  en  séparant  lame  vivi- 
fiante du  corps  du  sacrifice  :  Quapropler,  continue-t-il, 
qui  visibilem  panem  sacrificii  comedit,  et  invisibilem  a 
corde  suo  non  credendo  repellit,  Christum  occidit,  quia 
vilam  a  vivipeato  (=  pane  visibili)  sejungit,  et  denlibus 
suis  morluum  lanial  corpus  sacrifieii.  Col.  41.  Il  y  a, 
dans  cette  poursuite  effrénée  de  l'analogie  deux  erreurs 
qui  s'annoncent  :  l'affirmation  de  la  subsistance  du 
pain,  vivifié  simplement  par  la  venue  du  Verbe  viviti- 
cateur,  et  l'assertion  que  les  indignes  ne  reçoivent  pas 
le  Christ. 

Dans  une  phrase  précédente,  Rupert  s'était  enferré 
dans  cette  dernière  idée,  tout  en  corrigeant  légèrement 
l'expression  de  la  première  :  «  Quand  le  prêtre  distribue 
la  communion  aux  fidèles,  le  pain  et  le  vin  sont  bientôt 
consommés  et  anéantis,  alors  que  le  Fils  de  la  Vierge, 
avec  le  Verbe  du  Père  qui  lui  est  uni,  demeure,  et  dans 
le  ciel  et  dans  les  communiants,  entier  et  inconsommé. 
Au  contraire,  chez  l'homme  qui  n'a  pas  la  foi,  prœter 
visibiles  species  panis  et  vini,  nihil  de  sacrificio  pervenit. 
Col.  41.  Rupert  veut  dire  manifestement  que  les  indi- 
gnes ne  reçoivent  de  la  communion  nihil,  hoc  est  nullum 
vitse  spirilualis  fruclum,  comme  l'explique  Gerberon, 
nihil  quod  utile  sil  percipienti,  comme  l'explique  le  sor- 
boni  iste  Sainte-Beuve,  nihil  de  cselesli  vita  Christi, 
comme  l'avaient  dit  ja  is  saint  Augustin,  Serm.  n. 
De  verbis  apost.,  et  Prosper  d'Aquitaine,  sent.  339. 
C'est  ce  qu  insinuent  les  comparaisons  que  Rupert 
apporte  tout  de  suite  :  l'âne  qui  ne  saisit  pas  la  mélodie 
de  la  lyre,  les  Juifs  qui  mangent  sans  foi  la  manne  au 
désert.  Malgré  tout,  l'expression  était  malheureuse. 
Pourquoi  ne  dit-il  pas  que  les  indignes  reçoivent  non  le 
pain  et  le  vin,  mais  seulement  les  species  panis  et  vini? 
On  voudrait  qu'il  ait  eu  l'idée  des  espèces  sacramen- 
telles; mais  c'était  une  notion  trop  métaphysique  pour 
son  esprit   et,  faut-il  ajouter,  pour  son  époque. 

te  parallèle  entre  l'eucharistie  et  la  parole,  mélange 
de  son  perceptible  à  tous  mais  éphémère,  et  de  sens 
qui  n  est  saisi  que  par  les  esprits,  ne  fait  qu'aggraver 
la  confusion,  col.  40-41;  de  même  le  rapprochement 
avec  la  sainte  Écriture  minimise  trop  le  but  »  du 
sacrifice,  la  présence  réelle,  col.  42:  tandis  que  «le 
fruit  ■  du  même  sacrifice  est  plutôt  exagéré  quand  est 
comparée  l'union  des  communiants  et  du  Christ  avec 
l'union  d'Adam  et  d'Eve.  Col.  43. 

Il  faut  le  dire,  cet  essai  d'explication  du  De  o/Jiciis 
suscita  de  telles  oppositions  que  Rupert  y  revint  à 
maintes  reprises  dans  ses  ouvrages  subséquents,  a  pro- 


pos de  textes  de  l'Ancien  Testament  parfois  bien  étran- 
gers à  la  question.  Il  y  revint  enfin  ex  professa.  In  Joa.. 
1.  VI.  en  expliquant  le  discours  de  Jésus  sur  le  pain  de 
vie.  Voyons  d'abord  les  mises  au  point  de  détail.  Il  est 
un  exposé  sur  la  présence  réelle  qu'il  répéta  au  moins 
quatre  fois  en  termes  identiques,  et  qui  met  au-dessus 
de  toute  suspicion  sa  foi  à  ce  dogme  de  l'Église.  De 
Trinilate  et  operibus  ejus,  In  Exod.,  1.  III,  c.  i  :  op.  cit.. 
In  Levit.,  I.  I,  c.  xvi;  op.  cit.,  De  operibus  Spiritus 
sancti,  1.  III,  e.xxi-xxm.t.  clxvii,  col. 655,  760  el  1664, 
et  encore  dans  la  lettre  à  Cunon,  qui  forme  la  préface 
de  son  livre  In  Joa.,  t.  clxix,  col.  203.  Voici  cette  der- 
nière et  solennelle  profession  de  foi  :  «  Je  vous  expose 
brièvement  ce  que  je  pensais  du  saint  sacrement  du 
corps  et  du  sang  du  Seigneur  quand  j'ai  commenté  les 
paroles  du  Christ  qui  l'annoncent  :  c'était  le  premier 
grief  de  mes  accusateurs.  De  trois  manières  d'être,  tri- 
bus essenliœ  modis,  l'eucharistie  est  le  corps  et  le  sang 
du  Christ;  de  la  quatrième  façon,  elle  en  diffère.  Est 
enim  nomine,  re  alque  effeclu;  difjert  vero  specie  :  c'est 
le  Christ  par  le  nom.  par  la  réalité,  par  l'effet  :  mais  par 
les  apparences,  l'eucharistie  diffère  du  Christ.  Par  le 
nom,  c'est  bien  le  Christ,  parce  que  le  souverain  pon- 
tife des  cieux  qui,  étant  la  Vérité  même,  a  coutume 
d'appeler  les  choses  de  leur  vrai  nom,  a  dit  fortement 
non  pas  :  «  Ceci  s'appellera  mon  corps  .  niais  :  Ceci 
est  mon  corps.  »  Par  la  réalité,  parce  que  [ce  qui  est 
dans  l'hostie)  c'est  bien  la  chose  sainte  par  excellence, 
Sanctum  sanctorum,  aussi  vrai  que  c'est  le  Saint  des 
saints  en  personne  —  Sanctus  sanctorum  —  qui  vivait 
sous  les  apparences  où  il  fut  livré  et  percé  de  la  lance. 
Par  l'efficacité  également,  parce  que.  aussi  vraiment 
que,  sous  les  apparences  où  il  fut  crucifié,  il  a  opéré  la 
rémission  des  péchés  pour  tous  ceux  qui  l'avaient 
attendu  par  la  foi,  depuis  l'origine  du  monde,  aussi 
véritablement  sous  les  espèces  du  pain  et  du  vin,  il 
opère  la  même  rémission  des  péchés  pour  ceux  qui  s'en 
approchent  avec  la  même  foi.  Après  qu'il  s'est  dé- 
pouillé au  contraire  de  l'apparence  mortelle  pour  re- 
monter au  ciel,  combien  maintenant,  dans  l'eucharistie, 
ne  difîère-t-U  pas  d'aspect,  specie?...  Croyons  donc  à 
Dieu,  notre  fidèle  Sauveur,  en  ce  que  nous  ne  voyons 
pas.  à  savoir  que  le  pain  et  le  vin  sont  passés  (transisse) 
en  la  vraie  substance  du  corps  et  du  sang.  •  Col.  203: 
cf.  De  Trin..  In  Exod.,  1.  III.  c.  xvn. 

Ainsi,  pour  la  présence  réelle,  malgré  la  nuance  qu'il 
maintient  entre  Sanctum  sanctorum  et  Sanctus  sancto- 
rum, laquelle  se  retrouve  dans  tous  les  passages  paral- 
lèles, Rupert  va  beaucoup  plus  loin  qu'une  présence 
symbolique  ou  dynamique.  On  ne  peut  donc  lui  tenir 
rigueur  de  certaines  expressions  prises  à  Tertullien  et  à 
saint  Augustin,  comme  celle-ci  :  «  Le  Seigneur  prenant 
le  pain  et  le  vin,  et  nous  présentant  la  vérité  de  son 
corps  et  de  son  sang,  verilatem  sui  corporis  el  sangui- 
nis  représentons,  porté  lui-même  entre  ses  mains,  a 
laissé  à  ses  héritiers  son  testament  écrit,  à  savoir  l'hu- 
milité et  la  charité  »;  ce  passage  du  De  officiis,  1.  I, 
c.  vi,  se  trouve  d'ailleurs  expliqué  au  1.  II,  c.  v  :  «  Il 
leur  a  confié  le  trésor  de  son  corps  et  de  son  sang  •,  et 
une  dernière  fois,  In  Joa.,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  483. 
Dans  ce  second  ouvrage,  qui  veut  être  une  rectifica- 
tion du  premier,  l'auteur  se  permet  encore  des  rappro- 
chements qui  laisseraient  croire  à  une  simple  présence 
de  grâce  :  la  sanctification  du  pain  et  du  vin  ne  serait 
guère  plus  merveilleuse  que  celle  de  l'eau  du  baptême. 
loc.  cit.,  col.  462,  et  que  la  déification  du  baptisé  lui- 
même,  encore  que  la  grâce  qui  le  transforme  intime- 
ment n'arrive  pas  a  faire  blanchir  la  peau  d'un  caté- 
chumène noir  (1),  loc.  cit.  Mais  c'est  là  un  argument 
ad  hominem  pour  faire  dépasser  a  la  foi  du  chrétien 
de  la  réalité  complexe  :  Crede  et  hoc,  quia  panis 
iste  visibilis,  quanwis  nihil  de  exteriori  specie  mutatum 
sit,  in  alium  transierit  et  in  itlum  qui  angelorum  viclus 
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est.  Loc.  cil.  Enfin.  Rupert  l'affirme  contre  ceux  qui 
abusent  des  expressions  de  saint  Augustin,  le  corps 
ainsi  eucharistie  n'est  pas  seulement  l'Église  et  la 
grâce  de  l'unité,  mais  bien  le  corps  du  Christ  incarné. 
Cette  identité  est  si  complète,  qu'on  peut,  d'après  lui. 
appliquer  à  l'eucharistie,  comme  on  le  fait  à  l'huma- 
nité du  Christ,  le  principe  de  la  communication  des 
idiomes,  et  dire  du  pain  offert  sur  l'autel  :  ce  pain  qui 
est  descendu  du  ciel.  Loc.  cit.,  col.  409.  Mais,  on  le  voit 
par  toutes  les  citations  précédentes,  dans  cet  ouvrage 
In  Joannem,  écrit  après  mûre  réflexion,  Rupert  demeure 
fidèle  à  la  théorie  dyphysite  de  la  companation.  Si  Dieu 
jadis  a  substitué  un  bélier  à  Isaac,  c'est  parce  qu'il  ne 
pouvait  en  faire  une  seule  chose,  satva  ulraque  sub- 
stantiel, tandis  que,  dans  l'eucharistie,  «le  Fils  de  Dieu  a 
la  puissance  de  s'unir  le  pain  visible  ».  Loc.  cit.,  col.  491. 
Par  contre,  l'auteur  arrive  ici  à  une  saine  compréhen- 
sion de  la  communion  des  indignes,  grâce  à  la  distinc- 
tion augustinienne  entre  sacramentum  et  res  sacra- 
menli.  In  Joa.,  1.  VI.  col.  470,  et  plus  clairement  encore 
De  Trin.,  part.  III,  1.  III,  c.  xxn  :  «  II  y  a  dans  ce  sacre- 
ment que  reçoivent  les  dignes  et  les  indignes,  il  y  a, 
comme  dit  saint  Augustin,  une  res  sacramenti  que  les 
dignes  sont  seuls  à  recevoir.  Mais  celui  qui  s'approche 
indignement  ne  communie  pas  aux  souffrances  du 
Christ,  il  ne  perçoit  pas  de  la  bouche  de  l'esprit  ce  qu'il 
reçoit  de  la  bouche  du  corps.  Donc  c'est  bien  le  corps 
et  le  sang  du  Christ,  ce  sacrement  visible  que  l'indigne 
reçoit;  car  son  indignité  personnelle  ne  rend  pas  vaine 
la  dignité  d'une  telle  consécration.  »  P.  L.,  t.  clxvii, 
col.  1063.  Ainsi,  sur  ce  point  précis  de  la  communion 
des  indignes,  Rupert  est  enfin  parvenu  à  l'expression 
juste  de  la  doctrine  catholique. 

Mais,  pour  l'impanation,  restera-t-il  jusqu'au  bout 
fidèle  à  ses  premières  conceptions?  On  pourrait  le  croire 
et  beaucoup  l'ont  cru,  d'autant  que,  dans  ses  derniers 
ouvrages,  il  développe  une  raison  nouvelle  de  laisser 
subsister  le  pain  et  le  vin  :  Dieu  ne  détruit  rien.  Il  avait 
dit  fort  justement  :  <•  Le  Verbe  incorruptible  fait  du 
vin  son  sang,  mais  de  façon  que  la  vue  et  le  goût  de  la 
chose  ne  comportent  aucune  corruption.  »  In  Joa., 
1.  VI,  loc.  cit.,  col.  402.  Il  y  a  donc  permanence  des 
apparences;  mais  n'y  a-t-il  pas  aussi  permanence  de  la 
substance?  Rupert  semble  bien  le  dire,  car  le  Saint- 
Esprit  ne  détruit  pas  la  substance  que  le  Verbe  a  formée 
Il  écrit .  De  Trin.,  In  Exod.,  1.  II,  c.  x,  t.  clxvii, col.  617  : 
«  Vous  attribuerez  tout  cela  à  l'opération  de  l'Esprit- 
Saint,  dont  ce  n'est  pas  le  rôle  de  détruire  ou  de  cor- 
rompre la  substance,  mais  bien  d'ajouter  au  bien  de  la 
substance  qui  demeure  ce  qu'elle  était,  d'y  ajouter 
invisiblement  ce  qu'elle  n'était  pas.  De  même  qu  il  n'a 
pas  détruit  la  nature  humaine  quand  il  l'a  unie  eu 
unité  de  personne  [dans  le  Christ),  ainsi  ne  changc-t-il 
pas  la  substance  du  pain  et  du  vin,  selon  l'aspect  exté- 
rieur soumis  à  nos  cinq  sens.  »  C'est  ce  passage  qui  a 
subi  les  plus  violentes  critiques  et  qui  exige  la  plus 
scrupuleuse  attention.  La  plupart  des  théologiens,  et 
dom  Gerberon  lui-même,  y  voient  un  exposé  complet 
et  qui  se  suffit  de  la  doctrine  de  l'auteur  sur  la  conver- 
sion eucharistique  :  ils  auraient  donc  raison  de  n'y 
trouver  qu'une  simple  sanctification  quasi-adventice 
du  pain  et  du  vin  sous  l'action  du  Saint-Esprit.  La  res- 
triction des  derniers  mots  :  secundum  exleriorem  .s/» 
ciem  substantiam  non  mutai,  ne  serait  qu'une  dérobade 
pour  se  mettre  en  règle  avec  le  dogme.  On  se  croit  donc 
autorisé  à  dire  que  la  permanence  des  espèces,  dans  le 
système  de  Rupert,  comporte  logiquement  la  perma- 
nence de  la  substance  du  pain,  puisque  le  Saint-Esprit 
ne  détruit  rien  de  ce  fond  préexistant,  bono  subslantiœ 
permanente  quod  erat,  comme  Rupert  a  eu  l'imprudence 
de  l'écrire,  ce  qui  lui  a  été  justement  reproché.  C(  pen 
dant  il  ne  faut  pas  exagérer  ses  torts,  ni  lui  faire  dire  ce 
qu'il  ne  dit  pas.  En  réalité,  l'auteur  n'expose  ici  qu'une 


partie  de  sa  doctrine  eucharistique,  celle  de  la  perma- 
nence des  espèces;  de  cela,  nous  avons  deux  indices 
suffisamment  clairs  pour  qui  connaît  son  respect  de 
l'Écriture  sainte  et  le  soin  qu'il  apporte  à  ne  pas  en 
dépasser  la  lettre  :  dans  le  passage  de  l'Exode,  xn,  9, 
qu'il  commente  :  A'on  comedeiis  ex  eo  [Agno  pascali] 
crudum  quid,  nec  coctum  aqua,  sed  tantum  assum  igni, 
il  ne  trouve  que  deux  enseignements  —  et  c'est  déjà 
trop!  —  relatifs  à  l'eucharistie  future  :  à  savoir  qu'il 
ne  faut  pas  «  juger  d'une  façon  charnelle  »  que  Notre- 
Scigneur  donnera  sa  chair  à  manger  «  toute  crue  »  et 
sous  ses  propres  apparences,  et  d'autre  part  que  cette 
présentation  spirituelle,  assum  igni,  de  la  chair  du  Christ 
sera  l'œuvre  du  Saint-Esprit,  qui,  dans  cette  intention, 
maintient  autour  d'elle  le  voile  des  espèces.  Qu'on  ne 
dise  pas  que  c'est  là  une  interprétation  trop  restric- 
tive des  paroles  de  Rupert  :  il  ne  fait  intervenir  ici  que 
l'Esprit-Saint,  a  l'exclusion  du  Verbe,  dont  il  n'exa- 
mine point  présentement  l'action  :  Tolum  altribuetis 
operalioni  Spirilus  Sancti,  cujus  efjeclus  non  est  des- 
trucre  substantiam,  loc.  cit.  Or,  si  c'est  précisément  le 
rôle  du  Verbe  de  travailler  sur  le  fond  invisible  des 
choses,  pour  créer,  détruire  ou  convertir  la  substance, 
par  contre  le  rôle  de  l'Esprit  se  borne  à  créer  ou  à 
modifier  les  accidents.  Voici  cette  théorie  caractéris- 
tique de  Rupert,  qu'il  développe  toujours  avec  intran- 
sigeance, parce  qu'elle  tient  à  toute  sa  doctrine  sur  la 
Trinité  :  «  Toute  créature  et  toutes  les  qualités  subs- 
tantielles, sans  lesquelles  aucune  substance  ne  peut 
même  se  concevoir  »  —  tout  ce  qui  tient  à  la  subs- 
tance, dirions-nous,  et  toutes  ses  propriétés  essentielles 
—  «  ont  été  créées  en  même  temps  que  la  substance 
elle-même  par  le  Fils.  Au  contraire,  les  qualités  acci- 
dentelles »  —  la  couleur,  le  goût,  l'odeur  —  «  y  ont  été 
apposées  par  l'Esprit-Saint;  ces  qualités  se  dénoncent 
comme  accidentelles  du  fait  qu'elles  sont  parfois  pré- 
sentes et  parfois  absentes,  le  bien  de  la  substance  res- 
tant permanent,  bono  substantiœ  permanente.  »  Dediv. 
ofl.,  1.  X.  c.  v,  t.  clxx,  col.  207.  La  reprise  de  ces  der- 
niers mots  dans  l'exposé  eucharistique  du  De  Trinitate 
qui  nous  occupe,  montre  bien  que  l'auteur  se  référait 
mentalement  à  son  ancienne  distinction  du  De  officiis. 
Dès  lors,  il  ne  pouvait  logiquement  attribuer  au  Saint- 
Esprit  aucun  changement  substantiel,  mais  seulement 
des  modifications  accidentelles  :  «  Il  unit  invisible- 
ment »  au  Christ  incarné  qui  descend  sur  l'autel  •  l'as- 
pect extérieur  du  pain  et  du  vin  soumis  à  nos  cinq 
sens.  »  Quant  à  la  substance  du  pain,  que  devient-elle? 
L'auteur  ne  le  dit  pas  dans  le  passage  précité,  où  il 
n'étudie  que  le  rôle  de  l'Esprit-Saint.  C'est  au  Verbe 
créateur  de  s'en  charger,  lui  qui  l'a  créée,  qui  pourrait 
la  maintenir  dans  l'existence  ou  la  détruire,  et  qui,  en 
!  fait  la  convertit  en  son  corps,  comme  Rupert  le  dit  très 
i  exactement  dans  un  autre  passage  du  De  Trinitate,  In 
Exod.,\.  IV,  c.  vu  :  «Survient  le  Dieu  créateur  des  subs- 
tances, qui  n'agit  pas  superficiellement,  mais  conver- 
tit efficacement,  bien  que  les  apparences  extérieures 
[du  pain  et  du  vin]  demeurent  en  état  »  par  le  fait  du 
Saint-Esprit.  Rupert  en  arrive  ainsi  à  cette  systéma- 
tisation théologique,  que  la  conversion  de  la  substance 
du  pain  est  l'œuvre  du  Fils,  tandis  que  le  maint  ien  posi- 
tif des  espèces  dans  leur  être  primitif  est  l'œuvre  du 
Saint-Esprit;  théorie  curieuse,  qu'on  peut  assurément 
lui  laisser  pour  compte,  mais  qui  a  le  mérite  de  mainte- 
nir intactes  les  positions  dogmatiques  de  la  transsubs- 
tantiation,  de  la  présence  réelle  et  de  la  réalité  des 
i  pèi  es  Désormais,  dans  ce  livre  et  dans  les  suivants, 
le  moine  bénédictin  parlera  de  tout  cela  avec  une  préci- 
sion quasi-philosophique,  sans  s'embarrasser  même  de 
sa  théorie  :  Substanlia  panis  et  vini  in  verilalem  nobis 
converlitur corporis ejus et sanguinis,De  Trin..  In  Exod., 
I.  III.  c.  vu,  et  encore  au  c.  xi  :  Panis  et  vini  exteriori 
specie  non  rnutata,  Iransferri  in  veram  corporis  et  san- 
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guinis  Chrisli  substanliam,  ou  enfin  :  Quamvis  exteriori 
specie  panis  et  viruim  sil,  in  verilate  Agnus  est  Dei.  De 
Trin.,  1.  IV.  c.  iv,  t.  clxvii,  col.  329. 

Au  reste  Rupert  ne  s'est  jamais  constitué  une  notion 
métaphysique  de  l'accident  eucharistique,  et  il  est  pro- 
bable, comme  l'explique  Grégoire  de  Valence,  In  111  ":1. 
disp.  VI,  q.  i,  p.  2.  §  7,  qu'il  englobait  dans  la  substance 
toutes  les  qualités,  même  extérieures,  que  l'expérience 
vulgaire  regarde  comme  inséparables  de  la  chose  même. 
Cf.  De  Trin.,  In  Exod.,  1.  II,  c.  x,  cité  plus  haut.  Il 
n'essaie  pas  d'expliquer  comment  les  qualités  acciden- 
telles, une  fois  séparées  de  la  substance  qui  les  soute- 
nait, peuvent  se  maintenir  dans  l'être.  Ici  encore,  il 
répugne  à  toute  investigation  philosophique.  Du  moins 
marque-t-il  bien  que  le  Christ  voile  dans  l'eucharistie 
ses  apparences  humaines  et  prend  celles  du  pain  «  pour 
éviter  l'horreur  naturelle  des  communiants  et  pour 
exercer  leur  foi  ».  De  gloria  Filii  hominis,  1.  X:  cf.  De 
Trinit.,  In  Levilic,  1.  I,  c.  xvi,  t.  clxvii,  col.  760  :  hor- 
rida  species  carnis  el  sanguinis.  Son  imagination  le  fait 
enfin  tomber  dans  l'erreur  contraire,  qui  est  de  dire  que 
f  le  Christ  n'y  a  pas  la  vie  des  cinq  sens  ».  De  div.  ofl., 
1.  II, c.  ix. t.  clxx.  col.  41.  Il  voulait  peut-être  dire  sim- 
plement que  le  Christ  ne  manifeste  pas  pour  nous  les 
phénomènes  de  la  vie:  mais  son  expression  imprudente 
suscita  les  critiques  de  Guillaume  de  Saint-Thierry  : 
«  Le  corps  du  sacrifice  n'est  autre  que  le  corps  du  Sei- 
gneur, mort  et  ressuscité.  »  Epislola  ad  quemdam  mona- 
chum,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  342.  Wicleff  plus  tard  sou- 
tint la  même  erreur  en  se  référant  au  même  ouvrage  De 
officiis,  qu'il  attribuait  à  Ambroise  ;  tous  les  deux  furent 
réfutés  par  Thomas  Waldensis,  Doctrinale,  t.  n,  De 
sacramentis.  c.  xxxi  et  xlvii,  fol.  52  et  81. 

L'eucharistie  est,  d'après  notre  auteur,  un  moyen 
rigoureusement  nécessaire  du  salut,  non  seulement 
pour  les  fidèles,  De  Victoria,  1.  XII,  c.  xm,  t.  clxix, 
col.  1473,  mais  pour  les  enfants  morts  après  le  bap- 
tême, In  Joa.,  1.  VI,  loc.  cit.,  col.  483,  et  pour  les  justes 
de  l'Ancien  Testament,  qui  ont  communié  par  la  foi 
et  le  désir,  lors  de  la  descente  de  Jésus  aux  enfers,  De 
Trin.,  In  Exod.,  1.  III,  c.  vm  et  part.  III,  1.  III,  c.  xix, 
t.  clxvii,  col.  G59  et  1661. 

En  résumé,  la  doctrine  eucharistique  du  moine  Ru- 
pert, si  incertaine  et  si  imprudente  en  son  expression 
dans  les  premiers  ouvrages  qu'il  composa  à  Liège,  s'est 
faite  plus  circonspecte  et  plus  profonde  dans  les  livres 
qu'il  donna  au  public  par  la  suite,  durant  son  exil  à 
Siegbuxg.  Il  n'est  pas  improbable  que  les  conseils  de 
l'abbé  Cunon  aient  contribué  à  cette  heureuse  évo- 
lution. Au  reste  l'auteur  n'en  a  pas  eu  pleine  cons- 
cience et  il  croyait  bonnement  expliquer  son  enseigne- 
ment du  traité  In  Joannem,  de  1115,  quand  il  repre- 
nait dans  la  lettre-préface  de  1119  sa  doctrine  du  De 
Trinitale  de  1117.  Il  serait  donc  équitable,  si  l'on  vou- 
lait dépasser  une  critique  superficielle,  de  tenir  compte, 
dans  l'interprétation  du  De  officiis  et  du  tr.'.ité  In 
Joannem,  de  ses  explications  subséquentes. 

10°  L'Église.  —  «  L'Église  est  la  société  universelle 
des  croyants.  »  De  Victoria,  1.  XII,  c.  i,  t.  clxix, 
col.  1405;  elle  a  un  aspect  intérieur  et  une  mission  exté- 
rieure, «  possédant  à  la  fois  l'intimité  des  âmes  et  la 
religion  publique:  ainsi  se  forme  cette  symphonie  pu- 
blique par  quoi  l'Église  chante  louanges  à  Dieu  ».  In 
Apoc,  1.  VII,  loc.  cit.,  col.  1055.  Sa  mission  d'enseigne- 
ment, nous  l'avons  dit,  est  moins  apparente  pour  Ru- 
pert que  sa  mission  législative  et  judiciaire  :  «  Ces  sièges 
établis  par  Dieu  sont  les  dignités  ecclésiastiques,  celles 
des  pontifes  catholiques  et  aussi  celles  des  prêtres  du 
second  ordre,  dont  le  pouvoir  est  si  grand  qu'il  leur  a 
lonné  la  puissance  de  lier  dans  les  cieux.  Et  le  tri- 
bunal suprême  de  ce  jugement  est  étubli  dans  l'Église 
romaine  :  Tu  es  Pelrus.  A  l'Église  siégeant  in  ordine  suo, 
les  princes  et  les  rois  doivent  l'obéissance...  »  In  Apoc, 
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1.  XI,  col.  1182-1183.  Sur  le  pouvoir  de  l'Église  romaine. 
Rupert  constate  que  l'origine  doit  en  être  cherché' 
l'Évangile,  lali  el  lanla  prœeunle  evangelicœ  veritatis 
auctoritatc,  mais  que  la  reconnaissance  des  princi 
mit  aux  successeurs  de  Pierre  d'entrer  en  possession  île 
leur  juridiction.  De  Trin.,  part.  III,  1.  I.  c.  xxvm. 
col.  1601  D.  D'ailleurs,  il  met  volontiers  en  relief  les  avan- 
tages de  la  protection  des  princes,  tant  pour  la  propa- 
gation du  christianisme,  qui  deinceps  lam  gladiis  regum 
quam  verbo  sacerdolum  defensatur.  que  pour  la  vie  dis 
Églises,  De  Trin.,  I.  VII,  c.  xxxvn.  t.  clxvii,  col.  482. 
et  que  pour  la  répression  des  insolents  «  qui  se  rient  par- 
fois publiquement  des  prédicateurs  ».  De  Trin.,  In  libr. 
Psalm.,  prol.,  loc.  cit.,  col.  1180.  Cependant  le  bras 
séculier  ne  doit  pas  tirer  le  glaive  contre  les  hérétiques. 
car,  si  dans  l'Ancien  Testament  Moïse  et  Josué  ont 
massacré  les  dissidents,  «  le  Christ  n'a  point  fait  cela, 
ni  les  prophètes,  ni  les  apôtres,  ni  les  princes  chrétiens: 
le  vrai  Dieu  ne  veut  point  d'hommages  forcés,  mais  de 
volontaires  ».  In  Apoc,  1.  VIII.  t.  clxix,  col.  1083. 
Pour  le  cas  des  Juifs,  cf.  De  Trin..  1.  IX,  c.  i,  et  De  gloria 
Filii  hominis,  1.  III.  On  pense  bien  que  Rupert  préco- 
nise l'union  des  deux  pouvoirs  :  Cum  sibi  conveniunt. 
nihil  tutius;  cum  dissenliunt,  nihil  perniciosius.  De 
Trinit..  In  \um.,l.  Le.  v.  Il  y  a  dans  l'Église  différents 
ordres  de  fidèles  :  autrefois  c'étaient  les  martyrs,  les 
confesseurs,  spirilalis  propositi  fidèles,  et  la  multitude 
des  séculiers,  où  «  quelques-uns  cependant  étaient 
riches  des  plus  hautes  vertus  »,  In  Apoc,  1.  XII. 
t.  clxix,  col.  1201  ;  aujourd'hui  i  la  médiocrité  de  la 
vie  séculière  a  besoin  de  l'intercession  des  spirituels  . 
De  Trin.,  1.  VI,  c.  x,  t.  clxvii.  col.  412;  mais  il  y  a  bien 
des  misères  dans  le  clergé.  Cf.  In  Joa.,  1.  X,  et  In  Apoc. 
1.  VI,  col.  773  et  1025,  etc.. 

L'historien  de  la  liturgie  a  peu  de  choses  à  apprendre 
dans  le  livre  De  divinis  officiis.  P.L.A.  clxx,  col.  9-334, 
parce  que  les  rites  et  les  textes  «  n'intéressent  pas 
Rupert,  étant  connus  de  tous  »,  loc.  cit.,  col.  139,  et  ne 
lui  sont  que  des  prétextes  à  considérations  morales  ou 
allégoriques.  Rupert  suivait,  pour  la  messe,  YOrdo 
romanus,  loc.  cit.,  col.  113,  mais  dans  la  n  cension  des 
Églises  rhénanes,  qui  comportait  des  additions  carac- 
téristiques, cf.  par  exemple,  col.  27,  33,  148,  etc.;  pour 
l'office,  il  suivait  l'ordo  monastique,  col.  147.  Il  fait 
l'apologie  du  chant  liturgique,  De  div.  of}.,  prol.,  et  De 
gloria  Filii  hominis,  1.  V;  et  du  culte  des  saints  et  des 
images,  Annulus,  1.  III,  col.  607. 

V.  Conclusion.  —  Rupert  n'a  donc  rien  du  théolo- 
gien complet  et  systématique  :  il  s'est  constitué  seule- 
ment une  vue  générale  de  la  Trinité  et  de  l'action  de 
Dieu  dans  le  monde  ;  et,  de  ce  point  de  vue,  traditionnel 
en  somme  et  assez  élevé,  mais  maintenu  avec  une  ri- 
gueur inflexible,  il  examine,  au  hasard  des  occasions 
que  lui  donne  l'Écriture  sainte,  divers  problèmes  d'in- 
térêt très  inégal.  Or,  par  le  fait  qu'il  envisage  ces  ques- 
tions sous  un  angle  trop  systématique  et  inattendu,  la 
solution  qu'il  leur  donne  ne  devait  pas  manquer  d'éton- 
ner les  hommes  d'Église  de  son  temps,  habitués  à  res- 
sasser ces  questions  dans  saint  Augustin  ou  saint  Gré- 
goire. La  nouveauté  est  parfois  tout  entière  dans  l'ex- 
pression, le  fond  restant  conforme  à  la  doctrine  de 
l'Église  de  son  époque,  comme  pour  la  prédestination 
et  l'origine  du  mal;  mais  parfois,  par  exemple  pour  la 
procession  du  Saint-Esprit  a  Filio,  la  thèse  courante 
est  défendue  par  des  arguments  contestables:  enfin, 
pour  des  questions  aussi  disparates  que  l'eucharistie 
et  l'Antéchrist,  les  rapprochements  risqués  avec  ses 
principes  favoris  entraînent  Rupert  à  de  véritables 
innovations  doctrinales  dont  il  ne  s'est  rendu  compte 
que  par  les  réactions  qu'elles  suscitèrent  et  les  déboires 
qu'elles  lui  ont  apportés. 

Analccta  bollandiana,  t.  vi,  suppl.  p.  382;  Bellarmin. 
Scriptores  ecclesiaslici,  1728.  p.  364-366;  Ceillier,  Hist.  des 
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ailleurs  ecclés.,  1758,  t.  xxn.  p.  111-133;  Gerberon,  Apnlogia 
pro  Puperla,  dans  P.  I...  t.  <  i  xvn.  col.  23-186;  Hist. 
lill.  de  la  France,  (dit.  1759,  t.  m,  p.  422-587,  et  /'.  /.., 
t.  cixx,  col.  703-804;  Manitius,  Ckronicon  S.  Laurenlii 
Lcodiensis,  dans  Neues  Archio,  t.  xm,  1SSS,  p.  63S  6  2; 
Mgr  Laminne,  L'orthodoxie  de  Rupert  de  i  rai:  en  matière 
eucharistique,  dans  Lcodium,  1  K12:î,  p.  16  sq. 

P.    SÉJOURNÉ. 

RUPP  Jean,  jésuite  allemand,  théologien.  —  Il 
naquit  à  Niederglein  en  Hesse  le  2  septembre  1700, 
entra  dans  la  Compagnie  en  1721.  enseigna  la  philoso- 
phie et  la  théologie  à  Molsheim  (1735-1746),  puis,  pen- 
dant près  de  trente  ans,  la  théologie  à  Heidelberg,  où  il 
mourut  le  5  juin  1776.  Il  publia  un  cours  complet  de 
théologie  dogmatique  pour  l'usage  scolaire  :  Prselec- 
liones  ihcologicee,  Heidelberg,  1764-1768,  8  vol.  in-8°. 
Nous  avons  en  outre  de  lui  une  série  de  courtes  disser- 
tations in;  ugurales  sur  divers  sujets  théologiques  :  De 
salisfaetione  et  indulgentiis,  Heidelberg,  1747;  De  pec- 
calo  veniali,  ibid.,  1752  ;  De  sacerdotio  Chrisii,  1  T.">7  ;  De 
necessilale  credendi  et  eredendorum,  1758:  De  adora- 
lione  Christi  latreutica  in  eucharislia,  1759;  De  infalli- 
bilitale  Romani  pontificis  extra  concilium  générale, 
1763:  Exegesis  axiomalis  :  facienti  qund  in  se  est.  II,  us 
non  denegal  gratiam,  1765;  Ulrum  in  sua  quisque  fide 
salvari  possit?  1766. 

Sommervogel,  Bibl.  île  In  Cotnp.  île  Jésus,  t.  vu,  col.  326- 
329;  Hurter,  Nomenclalor,  3e  éd..  t.  v,  col.  20. 

J.-P.    GUAUSE.M. 

RURIC,  évèque  de  Limoges  de  485  environ  à 
510  (?)  environ.  —  Ruricius  appartenait  à  une  famille 
t'istinguée,  et  lorsqu'il  épousa  la  fille  d'un  riche  patri- 
cien, Ibéria,  Sidoine  Apollinaire  composa  son  épitha- 
lame,  Carmen  x.1,  Epillmlamium  Ruricio  et  Ibcrise  dic- 
lum,  édit.  Luetjohann,  p.  227-230.  De  ce  mariage.il  eut 
au  moins  deux  fils,  dont  l'un  devint  prêtre.  Vers  177, 
après  dix  années  peut-être  de  vie  commune,  les  deux 
époux  se  séparèrent,  sous  l'influence  de  Fauste  de  Riez, 
pour  se  consacrer  à  Dieu  et  mener  une  vie  parfaite. 
Aux  environs  de  485,  à  la  mort  du  roi  wisigoth  Euric, 
le  ^iège  épiscopal  de  Limoges  qui  était  vacant  depuis 
un  certain  nombre  d'années  put  recevoir  un  nouveau 
titulaire,  et  Ruric  fut  choisi  pour  occuper  ce  poste. 
Mais  nous  ne  savons  à  peu  près  rien  de  son  administra- 
tion, sur  laquelle  les  documents  sont  presque  muets. 
En  506,  Ruric  était  fort  âgé;  il  fut  cette  année-là  em- 
pêché par  la  maladie  de  se  rendre  au  concile  d'Agde; 
il  en  fut  de  même  l'année  suivante  pour  le  concile  de 
Toulouse.  Après  507,  nous  perdons  sa  trace.  Il  eut  pour 
successeur  un  de  ses  petits-fils,  Ruiic  II,  qui  assista 
en  505  au  concile  d'Auvergne. en  541  au  IVe  concile 
d'Orléans  et  se  fit  représenter  en  549  au  Y0  concile 
d'Orléans.  Venance  Fortunat  a  composé  I'épitaphe 
commune  des  deux  Ruric.  Carmen,  iv,  5. 

De  Ruric,  nous  possédons  des  lettres  conservées  dans 
un  manuscrit  de  Saint-Gall  du  IXe  siècle,  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  67-124:  ces  lettres  ont  été  rééditées  par  l>r.  Krusch 
en  appendice  à  l'édition  de  Sidoine  Apollinaire  par 
Luetjohann,  Mon.  Genn.  hist.,  Auetor.  antiquiss., 
t.  vm,  Rerlin,  1887,  p.  299-350;  cf.  Prœfat.,  p.  i.xii- 
lxxiv;  et  par  A.  Engelbrecht,  dans  son  édition  de 
Fauste  de  Riez,  Corpus  scriplor.  ecelcsiusl.  latin.,  t.  xxi. 
Vienne,  1891,  p.  351-442  :  cf.  Prolegom.,  p.  i.xiv- 
lxxiv.  Ces  lettres,  au  nombre  de  quatre-vingt  deux, 
sont  réparties  en  deux  livres,  dont  l'un  renferme  dix- 
huit  morceaux,  et  l'autre  soixante-quatre:  mais  elles 
sont  fort  loin  d'être  rangées  dans  l'ordre  chronologique. 
Le  manuscrit  de  Saint-Gall  contient  également  les 
lettres  de  Fauste  de  Riez,  au  nombre  de  dix,  dont  cinq 
adressées  à  Ruric  et  huit  autres  lettres  de  différents 
personnages,  qui  ont  Ruric  pour  destinataire  :  parmi 
ces  dernières,  trois  sont  l'œuvre  de  Sédatus  de  Mme. s. 

Les  lettres  de  Ruric  sont  de  jolis  morceaux  de  rhé- 


torique, sans  grand  intérêt  historique  ou  théologique. 
<  in  \  trouve  parfois  cependant  des  sentiments  de  vraie 
et  sincère  piété.  Une  lettre  adressée  à  Namatius  et 
Céraunia  à  l'occasion  de  la  mort  de  leur  fille,  Epist.,  n. 
I.  est  particulièrement  émouvante.  Une  autre  lettre, 
postérieure  à  celle-ci.  est  écrite  à  Céraunia,  Epist..  n. 
15,  qui  est  devenue  veuve  et  donne  de  beaux  conseils  de 
perf<  ction  chrétienne.  Plusieurs  lettres  ne  sont  que  des 
billets  de  remerciements  ou  de  recommandation,  écrits 
avec  une  élégance  qui  n'exclut  pas  la  sincérité.  Ruric 
ne  dédaigne  même  pas  l'emploi  de  la  versification  :  une 
de  ses  lettres  à  Sédatus  de  Nimcs,  Epist.,  il,  19  est 
composée  en  hendécasyllabiques.  Il  semble  que  l'exem- 
ple de  Sidoine  Apollinaire  n'ait  pas  été  sans  exercer  son 
influence  sur  le  talent  de  l'évèque  de  Limoges. 

I.a  vie  et  les  lettres  de  Ruric  ont  été  l'objet  d'une  cons- 
ciencieuse étude  dons  les  Acta  sunclnriim,  o:tot>r.  t.  vm, 
Bruxelles,  1853,  p.  59-76;  Hist,  lill.  île  lu  France,  t.  ni. 
Paris.  1753,  p.  19-5(i  ;  (  i.  Bardenhewer,  Gesch.  der  nll- 
kirchlichen  Lileraiur,  t.  iv,  Fribourg,  1921.  p.  r»S(.t-.r»>n  ; 
A.  Engelbrecht,  Patrisiische  Analeclen,  Vienne,  1892,  p.  20- 
83  i  Engelbrecht  reproduit,  p.  20- ■'.",  des  extraits  des  notes 
critiques  et  exégétiques  d'un  savant  français  du  XVIIIe  s iècle, 
J.  Danton,  qui  avait  préfacé  l'édition  des  lettres  de  Ruric; 
et  il  donne,  p.  48-83,  des  indications  sur  les  titul  tares  em- 
ployées par  Ruric);  du  mên  e.  Dos  Titeluiesen  bel  tien  sp  l- 
lateinischen  Epistolographen,  Vienne,  1893;  M.-B.  o'Iîricn, 
Tilles  ../  address  in  Christian  latin  epislol.  (o  5*3  A.  />.. 
Washington,  1930. 

G.  Bardy. 

RUSCA  Antoine,  né  a  Milan,  mort  dans  la 
même  ville  en  1655,  docteur  en  théologie,  membre  du 
collège  ambrosien,  théologal,  puis  prévôt  de  l'église 
métropolitaine.  Il  a  publié  :  De  inferno  et  statu  dœmo- 
num  unie  mundi  exilium  libri   V.  Milan,  1621. 

Argelati,  Bibliotheca  scriplorum  Mediolanensium,  t.  n. 
17t:,,  p.  1263. 

É.   Amann. 

RUSSEL  Jean,  frère  mineur  anglais  de  la  fin 
du  xine  siècle,  qu'il  faut  très  probablement  identifier 
avec  le  vingt-deuxième  maître  régent  du  Studium 
franciscain  à  Cambridge  et  qui.  en  1293,  fut  chapelain 
d'Edmond,  comte  de  Cornouailles.  A. -G.  Little  lui 
attribue  une  Postula  in  Canlica  canticorum,  conservée 
dans  le  ms.  1S0-  de  Lambeth  Palace  à  Londres,  et 
débutant  :  Cogilanti  mini  eantieum;  une  Leetura  super 
Apocalypsim,  qui  commence  :  Statuit  septem  pira- 
mides...  Aecedens  ad exposilionem,  et  est  conservée  dans 
le  ms.  172  de  la  bibliothèque  de  Merton  Collège  à 
Oxford;  un  Tractatus  de  poteslale  imperatoris  et  papte, 
qui  d'après  J.  Baie  (Scriplorum  illuslrium  Majoris 
Britanniœ  eatalogus,  Bàle,  1557),  se  lirait  dans  le 
ms.  Seld.  64.  fol.  163,  du  British  Muséum  à  Londres, 
mais  qui,  d'autre  part,  n'est  pas  mentionné  par 
D.  Casley,  dans  son  Catalogue  of  the  manuscripls  in  Ihe 
King's  Library,  Londres,  1734. 

Thomas  de  Eccleston,  De  advenlu  fr.  minorum  in  An- 
gliam,  dans  Analeeta  franc.,  t.  r,  L885,  p.  272,  et  éd.  A.-G. 
Little,  dans  Coll.  d'études  et  de  documents  sur  l'tiist.  relig. 
cl  lilt.  du  M.  A.,  t.  VII,  Paris,  1909,  p.  72;  A.-G.  Little, 
The  greg  friurs  in  Oxford,  Oxford,  1892,  p.  218. 

A.  Teetaebt. 
RUSSEL  Pierre,  frère  mineur  anglais  (lin  du 
xiv-dclmt  du  xve  siècle).  —  Il  lil  ses  éludes  à  l'uni- 
versité d'Oxford,  où  il  acquit  le  grade  de  docteur  en 
i  héologie.  I  ,e  25  novembre  1399,  il  obtint  du  roi  d'Ara- 
gon, Martin,  la  faculté  legendi,  docendi  et  dogmali- 
zandi  dans  tout  le  royaume,  1'  1rs  generalis  cl  tous  les 
ouvrages  de  Raymond  I.ulle,  comme  cela  ressort  de- 
là Disserlatio  de  II.  I.ulli  orthodoxia  du  I'.  Jean  Bap 
tiste  Sollerius,  S-  J.,  dans  Acta  sanctorum,  au  3  juin. 
En  1  120.  il  se  démit  de  la  charge  de  provincial  d'An 
gleterre,  qu'il  exerçait  depuis  quelques  années.  Voir 
Inalecla  franciscana,  t.  i.  1885,  p.  264,  275.  Il  mourut 
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à  Oxford.  Il  doit  avoir  composé  des  Commentaria 
super  B.  Raymundi  Lulli  scriplis,  ainsi  que  Libri 
duo  in  utramque  S.  Pétri  epislolam.  Pierre  Russel  a 
aussi  pris  la  défense  des  ordres  mendiants  contre  leurs 
adversaires,  principalement  contre  Richard  Fitzralpli, 
archevêque  d'Armagh,  en  Irlande.  Cela  ressort  d'une 
Declaralin  mngistri  Joannis  Wkgleed  de  Hibcrnia  in 
materia  de  mendicitule  contra  fralres;  in  qua  respondet 
pro  Radulpho  archiepiscopo  Armachano  contra  fratrem 
Pelrum  Russel,  conservée  dans  le  ms.  Digby  90, 
fol.  200,  de  la  bibliothèque  bodléienne  d'Oxford. 
Wadding  et  Hurler  lui  attribuent  encore  un  commen- 
taire sur  les  épîtres  de  saint  Pierre. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  x,  Qiiaracchi.  1032,  an. 
1421.  ii.  xi,  p.  (il;  Scriptores  <>.  M..  Rome,  1906,  p.  193; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplément,  ad  script.  O.  M.,  t.  11,  Rome. 
1921,  p.  365;  Acta  sanclorum, 

Am.  Teetaert. 

RUSSIE    (Pensée  religieuse)    :    1.  Jusqu'à   l'éta- 
bliv-tmjnl   du   Saint-Synode.   II.  Depuis  l'étal 
ment  du  Saint-Synode. 

I.    JUSQU'A    L'ÉTABLISSEMENT    DU   SAINT- 
SYNODE.         I.   Introduction.  Aperçu  historique  sur 
la  conversion  de  la  Russie.  II.  Polémique  anti-latine 
avant  l'invasion  des  Mongols  (col.  216).  III.  Polémique 
anti-juive  jusqu'à  l'invasion  des  .Mongols  (col.  221). 
IV.  Traités  doctrinaux  et  oratoires,  canoniques  et  his- 
toriques composés  à  la  même  époque  (col.  224).  Y.  L'in- 
vasion des  Mongols  et   le  synode  (le    1274   (col.    232'. 
VI.    Les  premiers  métropolites  de  -Moscou  (col 
VIL  L'héri  sie  «1rs  strigolniki  (col.  239).  VIII.  I 
cile  de  Florence  et  l'autocéphalie  moscovite  (col   212'. 
IX.   L'hérésie  judiïsante:  conciles  de   1490  e1 
(col.  249).  X.  .Maxime  le  Grec  et  le  métropolite  Danii  I 
(col.  262i.  XL  Les  conciles  d'Ivan  le  Terrible:  Litté- 
rature  religieuse    (col.    2fi2).    XII.    L'institution   du 
patriarcat  moscovite  (col.  272).  XIII.  Le  coin 
102(1  et  la  rebaptisât  ion  des  latins  (col.  276).  XIV.  Les 
controverses  avec  les  protestants  (col.  281).  XV.  Le 
patriarche   Nikon;    le    schisme    des    starovière 
conciles    de    1053,    1054    et     1666-1667    (col.    292) 

XVI.  Les  théologiens  kiéviens  en  Moscovie  et  le  débat 
sur  la  forme  de  l'eucharistie;  concile  de  1690  (col 

XVII.  La  suppression  du  patriarcat  (col.  324 1. 

I.  Introduction.  Aperçu  historique  sur  la 
conversion  de  la  Russie.  —  1»  Observations  préli- 
minaires. —  Xous  nous  efforcerons,  dans  cet  article, 
de  tracer  le  développement  de  la  pensée  religieuse  en 
Russie  depuis  les  origines  jusqu'à  l'établissement  du 
Saint-Synode.  Nous  nous  intéresserons  à  la  théologie 
et  à  la  littérature  reli.uic.usc  en  général  beaucoup  plus 
qu'à  l'histoire.  On  ne  trouvera  ici  ni  tables  chronolo- 
giques, ni  liste  de  sièges  ou  d'évêques.  Xous  donne- 
rons simplement  les  aperçus  historiques  nécessaires 
pour  comprendre  l'évolution  de  la  pensée  religieuse. 
Nous  ne  ferons  que  de  rares  allusions,  bien  entendu. 
aux  auteurs  ascétiques  et  mystiques.  Deux  auteurs, 
surtout  nous  ont  précédé  en  Occident.  Ce  sont  Aurelio 
Palmieri  et  le  I'.  M.  Jugie,  A.  A.;  le  premier  dans  sa 
Theologia  dogmalica  orthodoxa  ad  lumen  calholicse 
doctrinœ  examinala,  2e  éd.,  Florence,  1911-191 
son  Nomenclator  lilterarius  theologiœ  russiess  ac  grecs? 
recentioris,  1908-1911;  le  second  dans  sa  Theologia 
dogmalica  christianorum  orientalium  ab  Ecclcsia 
calholica  dissidentium,  t.  i.  Paris,  1926,  p.  541 

La  pensée  théologique  de  l'ancienne  Russie  ne 
s'est  pas  formée  dans  les  écoles.  A  l'époque  OÙ,  en 
Occident,  les  universités  se  multipliaient  et  où  la 
théologie  scolastique  brillait  d'un  vif  éclat,  la  Russie 
tombait  sous  le  joug  des  Mongols:  aussi  presque  ton 
'ités  théologiques  donl  nous  aurons  a  nou: 
occuper  ne  sont  pas  le  fruit  de  paisibles  rechi  : 
ce  sont  (les  traités  de  polémique  suscités  accidentel- 


lemi  ut  au  cours  des  siècles  par  diverses  controverses  : 
les  uns  sont  dirigés  contre  les  adversaires  classiques  de 
l'orthodoxie  pravoslave,  les  latins,  les  juifs,  les  protes- 
tants; d'autres,  plus  spécialement  russes,  ont  pour  but 
de  réfuter  1-s  diverses  sectes  nées  de  l'orthodoxie 
elle-même,  comme  celles  des  strigolniki,  des  judaïsant s, 
des  starovières.  Certains  événements  politico-religieux, 
la  chute  de  Constantinople  venant  après  le  concile 
de  Florence,  le  sacre  d'Ivan  le  Terrible  sont  à  l'origine 
de  plusieurs  traités  assez  caractéristiques.  L'union 
religieuse  des  Ruthèncs  (1595-1596)  et  les  polémiques 
qu'elle  suscita  furent  à  la  base  d'une  renaissance 
intellectuelle  qui  se  lit  vivement  sentir  en  Russie 
septentrionale  au  cours  des  xvue  et  xvme  siècles. 

Il  y  eut  pourtant  une  certaine  évolution  et  un  pro- 
grès positif;  les  polémistes  postérieurs  se  servaient  des 
travaux  de  leurs  prédécesseurs  et  ajoutaient  a  leurs 
arguments.  La  polémique  antilatine  du  xvip  siècle 
est  un  peu  moins  primitive  que  celle  du  xnie,  encore 
(pie  la  profession  de  foi  rendue  populaire  par  le 
patriarche  Philarète  soit  bien  dans  les  mêmes  lignes 
que  I"  ITepi  tôjv  Opâ-rfiùv.  La  production  théologique 
de  la  tin  du  xvn<  siècle,  née  elle  aussi  de  la  polémique, 
compte  Cependant  des  ouvrages  remarquables  où  la 
doctrine  est  exposée  avec  ordre,  sérénité,  esprit  de 
suite,  et  même  avec  une  certaine  ampleur. 

On  trouvera  des  indications  bibliographiques  a  la 
lin  de  chaque  paragraphe  plus  important.  Un  grand 
nombre  des  études  que  nous  citerons  ont  paru  dans 
<  ises  collections  scientifiques  de  Russie;  pour 
les  désigner,  nous  emploierons  les  abréviations  sui- 
vantes  : 

'.       Bogoslooskij  Vêstnik  (Le  messager  théologique). 

tU-vue  de  l'académie  ecclésiast  qu  :  de  Moscou,  ou  plus 
exactement  de  Sergiev  Troitsa. 

Ctenija  Ctenija    v    imperatorskom    obsëeslvê   istorija  i 

drevnoslej  rossiiskikh  (Lectures  de  la  société  impériale 
d'histoire  et  d'antiquités  russes).  Cette  société  était  rat- 
tachée a  l'université  de  Moscou.  La  collection  des  Ctenija 
esi  de  toute  première  importance  pour  notre  étude. 

Izv.  Otd.  =■-  îzoestija  otdèlenija  russkago  jazgka  i  slove 

{Nouvelles  de  la  section  de  langue  et  de  littérature  rus- 
ses), de  l'académie  des  sciences    de    Saint-Pétersbourg. 

Khr.  Cten.  =  Khristjanskoe  Ctenie  ( Lecture  chrétienne). 
Kc\  ne  de  l'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg. 

l.ct.  zan.  =  Lêlopis'zanjalii  arkheograficeskoj  Kommissii 
(Annuaire des  travaux  de  la  commission  archéographique  ) . 
de  l'académie  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg. 

Prao.  Sob.  =  Pravoslaonyj  Sobesednik  f  L'interlocuteur 
orthodoxe).  Revue  de  l'acadé  r.ie  théologique  de  Kazan. 

Ituss.  Ist.  Bibl.  =  Russkaja  istoriceskaja  biblioteka 
I Bibliotlièque  d'histoire  russe),  publiée  par  l'académie 
des  sciences  de  Saint-Pétersbourg. 

Sbor.  Otd.  —  Sbornikotdêlenijarusskago  jazgka  i  slouesnosli 
(Recueil  de  la  section  de  langue  et  de  littérature  russes  i . 
de  l'académie  des  sciences. 

Trudtj  =  Trudg  (Travaux),  de  l'académie  ecclésiastique 
de  Kiev. 

Zurn.   Min.   Xar.   Pr.    =   Éurnal    minisierslva  Sarodnago 
Prosvêscenija   (Journal  du  ministère  de  l'Instruction  pu- 
blique). 
Toutes  ces  collections,  saut  lzu.  OUI.,  Sbor.  Otd.,  et  liuss. 

Ist.  t:ibl.  ont  cesse  de  paraître  depuis  la  révolution  commu- 
niste. 

On  est  toujours  embarrassé  quand  on  doit  écrire  sur 
la  Russie.  Il  y  a, en  réalité,  trois  Russies  plus  ou  moins 
distinctes  et  les  esprits  sont  extraordinairement  divisés 
sur  le  degré  de  diversité  qui  les  sépare  :  la  Russie  du 
Nord  ou  Grande-Russie  avec  Moscou  pour  capitale; 
la  Russie  du  Sud  ou  Petite-Russie  qui  est  désignée 
aujourd'hui  sous  le  nom  d'Ukraine;  et  la  Russie  de 
l'Ouest  ou  Russie-Blanche.  Il  y  aurait  encore  d'autres 
divisions  à  faire;  nous  pouvons  les  négliger.  Jusqu'à 
l'invasion  des  chute  de  Kiev  (1240),  ces 

trois  Russies  et  aient  assez  unies  sous  le  sceptre  du  grand 
prince  de   Kiev  qui  exerçait   une  autorité  nominale 
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sur  lus  autres  princes  locaux.  Après  l'invasion  des 
Mongols,  la  Russie  du  Nord  ou  Grande-Russie  fut 
centralisée  peu  à  peu  autour  de  Moscou.  La  Russie 
méridionale  ou  Ukraine  et  la  Russie-Blanche  tirent 
partie  de  la  République  polonaise  (composée  après 
l'Union  de  Horodlo,  du  royaume  de  Pologne  et  du 
grand-duché  de  Lithuanic).  L'Ukraine  passa  sous  le 
sceptre  moscovite  un  peu  après  le  milieu  du  xvne  siècle 
et  perdit  peu  à  peu  son  autonomie  ecclésiastique.  La 
Russie-Blanche  fut  annexée  lors  des  partages  de  la 
Pologne  durant  la  seconde  moitié  du  xvih» siècle,  sauf 
pour  quelques-unes  de  ses  provinces  orient  aies  acquises 
déjà  par  Alexis  Mikhailovic  et  Pierre  le  Grand. 
Aujourd'hui,  il  est  difficile  de  parler,  même  en  historien, 
de  ces  pays  ou  de  ce  pays,  sans  mécontenter  les  Grands 
Russes,  ou  les  Ukrainiens,  ou  les  Blancs-Russiens,  ou 
tous  les  trois  à  la  fois.  Nous  avons  décidé,  dans  cet 
article,  de  ne  pas  faire  de  distinction  entre  ces  divers 
territoires  jusqu'à  l'invasion  des  Mongols  et  la  chute 
de  Kiev  (1240).  Aussi,  la  conversion  de  la  Russie  \ 
trouvera  place;  ainsi  de  même,  l'ancienne  littérature 
prémongolienne  qui  se  développa  surtout  autour  de 
Kiev.  A  partir  rie  l'invasion  des  Mongols  jusqu'à 
Pierre  le  Grand,  nous  parlerons  exclusivement  de  la 
Russie  du  Nord  ou  Grande-Russie,  souvent  appelée 
Moscovie,  surtout  jusqu'au  xvne  siècle.  L'évolution  de 
la  pensée  religieuse  chez  les  Petits-Russiens  ou 
Ukrainiens  et  chez  les  Blancs-Russiens,  qui  doit  être 
traitée  per  modum  unius  revient  à  l'article  Ruthène 
(Église). 

2°  Aperçu  historique  sur  la  conversion  de  la  Ilussie. — 
La  première  évangélisation  de  la  Russie  proprement 
dite  date  de  861  ou  de  862.  Le  18  juin  860,  les  Russes 
attaquèrent  Constantinopie.  La  ville  fut  sauvée,  s'il 
faut  en  croire  le  patriarche  Photius,  par  un  miracle.  Il 
plongea  la  tunique  de  la  Vierge  dans  la  mer;  l'eau 
s'agita,  la  tempête  se  leva  et  les  Russes  s'enfuirent.  Ils 
firent  pourtant  d'affreux  dégâts  dans  le  voisinage. 
Revenus  dans  leur  pays,  ces  barbares  demandèrent 
an  évèque  et  embrassèrent  la  religion  chrétienne. 

L'attaque  ries  Russes  est  décrite  par  les  chroniqueurs 
byzantins.  Voir  aussi  :  C.  Boor,  Dcr  Angrifl  der  Rhôs  uiij 
Byzanz,  dans  Byzantin.  ZeitschrilU  t.  IV,  1895,  ]>.  113  sq.; 
E.  Gerland,  Photios  und  ilcr  Angrifl  der  Hussen  auj  Byzanz, 
(18  juni  860),  dans  Neue  Jahrbiicher  fiirdasklass.  Altertum, 
t.  ii,  19M3,  p.  718-722;  Franz  Cumont,  Anecdota  Bruxel- 
lensia.  Chroniques  byzantines,  Gand,  1894.  M.  Cumont  a 
fixé  la  date  jusqu'alors  très  controversée  de  l'attaque  des 
Russes  contre  Byzance.  Cette  découverte  fut  aussitôt 
communiquée  à  l'Académie  des  sciences  de  Saint-Péters- 
bourgdans Vizantijskij  VremenniJc,t.i(1894),  p.25S;  Papa- 
dopoulos-Kérameus,  L'acathiste  de  la  Mère  '(c  Dieu,  la  Rus- 
sie et  le  patriarche  Photius  (en  russe  :  Akafist  Boziej  Materi), 
dans  Vizantijskij  Vremennik,  1903,  3;  du  moine,  Deux 
homélies  du  patriarche  Photius  à  l'occasion  <'■  l'attaque  'les 
Russes  contre  Constantinopie  (en  russe  :  Dec  besedy)  dans 
Khr.Cten.,  1882,2;  A.  Palmieri,  La  conversione  dn  Russi 
al  cristianisimo  c  la  testimonianza  di  Fozio,  dans  Studi  re- 
liqiosi,  t.  ii  (1901).  Photius  parle  de  la  conversion  des  Bas- 
ses dans  son  Encyclique,  et  les  chroniqueurs  byzantins 
donnèrent    la  notice. 

Avec  le  baptême  d'Olga,  n mis  sommes  sur  un  terrain 
plus  solide,  quoiqu'ici  encore  les  questions  soulevées 
soient    nombreuses.    Olga    était    la    veuve    du    prince 
Igor,  lui-même  petit-fils  de  Rurik.  Certains  ailleurs, 
Golubinskij  par  exemple,  ont  cru  qu'elle  lut  baptisée 
en    Russie.    D'autres   opinent    pour   deux    \OJ 
Constantinopie.  Mais  Olga  se  mit  aussi  en  rapport 
avec  l'Occident.  En  959,  d'après  les    Innales  d'Hildes 
heim  :  Legati  Helenœ  Hii^a  recul  au  baptême  le  nom 
d'Hélène)  régime  Rugorum,  quœ  sub  romano  impera 
tore  Conslanlinopoli  baplizala  est,  ftete,  ul  post  claruil, 
ad  regem  venienles  episcopum  <i  presbyleros  eid< 
ordinari  peiebanl.  Adalbert,  ex  ccenobilis   sancti    Mu 
ximi,  fut  destiné  bien  contre  son  gré  a  cetti 


dont  il  revint  au  bout  d'une  année  en  se  plaignant 
amèrement  de  l'inutilité  de  son  séjour  en  Russie  et 
des  difficultés  du  voyage  et  il  reçut  alors  une  prébende 
plus  attrayante.  Olga  mourut  chrétienne  à  un  âge 
très  avancé. 

Voir  sur  cette  question  :  E.  Golubinskij.  Histoire  de 
l'Eglise  russe  (en  russe)  1. 1  a;  Vlad.  Parkhomenko,  La  sainte 
tôle  d'ancienne  Russie,  Olga.  La  question  de  son  mariage 
(en  russe.  Drevnerusskaja...),  Kiev,  1911;  il  suppose  deux 
voyages  à  Constantinopie;  Schlumberger,  L'épopée  byzan- 
tine,   I.    I.    Paris.    V.I2.S,   p.   969-989. 

Son  lils,  le  belliqueux  Svjatoslav,  célèbre  pour  les 
échei  i  qu'il  infligea  a  Byzance  et  pour  la  description 
que  laissa  de  lui  Léon  le  Diacre,  resta  païen  tout  en 
pial  a|uant  la  tolérance  la  plus  large  envers  les  va- 
ria' u  s  convertis.  Il  se  moquait  d'eux.  Sous  son  règne, 
plus  encore  sous  celui  de  son  fils  Jaropolk,  les  cluvl  iens 
se  mult  iplièrent  a  Kiev.  Ils  jouissaient  d'ailleurs  depuis 
l'époque  d'Igor,  de  plusieurs  églises  dont  un  sobor 
(cathédrale,  ou  simplement  église  plus  spacieuse?) 
dédié  à  saint  Élie  comme  l'église  du  quartier  russe  rie 
Constantinopie. 

La  Russie  fut  baptisée  de  façon  définitive  :  oas  le 
règne  de  saint  Vladimir,  mais  l'histoire  rie  cet  évé- 
nement a  été  tellement  défigurée  par  ries  historiens 
intéressés,  qu'il  est  presque  impossible  aujourd'hui 
d'affirmer  avec  quelque  certitude  sous  quelles  in- 
fluences la  Russie  reçut  la  foi  chrétienne.  La  cause  en 
est  dans  la  narration,  incorporée  à  l'ancienne  chro- 
nique dite  de  ■  Nestor  »  et  qui  en  fit  disparaître  (si 
jamais  elle  exista)  une  histoire  plus  ancienne  et  plu, 
véridique.  Malgré  les  arguments  sans  cesse  croissants 
apportes  par  les  savants  russes  et  étrangers  depuis 
près  d'un  siècle  contre  la  valeur  de  cette  narrai  ion 
telle  qu'elle  existe  aujourd'hui,  certains  auteurs 
récents,  et  même  très  récents,  s'en  servent  encore 
pour  décrire  les  origines  du  christianisme  en  Russie. 
En  voici  un  court  résumé  :  Vladimir  vivait  dans  l'orgie 
et  la  débauche  quand  il  reçut  la  visite  de  divers 
missionnaires  qui  lui  proposèrent  chacun  leur  foi;  ils 
avaient  été  envoyés  par  ries  Bulgares  mahoméians, 
les  Khazars  juifs,  les  Allemands  latins,  enfin  un 
philosophe  grec  du  nom  rie  Constantin  lui  fit  une 
prédication  impressionnante  sur  toute  l'histoire  de 
l'humanité  en  commençant  par  la  création.  Puis  Vla- 
dimir envoya  ses  ambassadeurs  enquêter  chez  les 
Bulgares,  les  Allemands  et  les  Grecs.  Ceux-ci  furent 
préférés.  Vladimir  décida  d'embrasser  leur  religion;  il 
commença  donc  par  attaquer  la  ville  impériale  rie 
Cherson  en  Tauririe.  la  relâcha  moyennant  la  main  rie 
la  soeur  de  l'empereur  (ou  des  empereurs  byzantins), 
la  porphyrogenète  Anne,  se  lit  baptiser  par  les  prêtres 
grecs  qui  accompagnaient  la  princesse,  prononça  une 
terrible  profession  rie  foi  antilatine  (et  même  semi- 
arienne!)  et  revint  a  Kiev  où  il  lit  baptiser  son  peuple. 
De  toute  cette  histoire,  que  Helajev  avait  caractérisée 
ries  1847  comme  »  inventée  par  un  Grec  »,  tant  elle  est 
pleine  rie  contradictions  et  d'impossibilités,  on  ne  peut 
guère  retenir  que  ce  qui  est  prouvé  par  ailleurs...  De- 
puis bien  ries  années  les  érudits  russes  étaient  divisés  : 
les  uns  disaient,  avec  Golubinskij,  que  cette  narrai  ion 
elait  une  invention  pure  et  simple  rie  quelque  Gre< 
intéressé,  d'autres  soutenaient  avec  Elpidiphore  Bar- 
sov  que  celait  une  légende  populaire,  brodée  sur  un 
fondemenl  historique,  c'est  en  1882  que  les  deux 
savants   russes   eurent    celte   controverse;    mais   en 

Occident    on    cite    encore    «  l'invention    pure  »    ou    la 

légende   populaire»  comme  un  documenl    sérieuxl 

Comme  le  faisait  remarquer  l'historien  le  plus  récent 

rie  saint  Vladimir,  le  baron  rie  Baumgarten,  «  plus  une 
légende  est  fausse,  plus  fortement  elle  s'enracine  dans 
l'histoire  d'un  peuple  ».  malgré  les  efforts  des  érudits 
pour   l'en    extirper. 
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imrull  placé  In  Russie  récemment  convertie  sous  la 
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céphale)  .r<>.  hrlda    l,  I  nui  itul  canonique 

de  l'église  russe  |usqu  i  l'érection  de  In  métropole 
de  Ki,  \  .n  1037  par  Joroshn  le  Sage  Cette  hypi 
qui  i  m  i  in  m.  oup  de  méi  ontentemenl  dans  les 
sphères  orthodoxes  lors  de  son  nppnrit  Ion,  n'a  pas  été 
cssenl  telle,  .i  ;avoli 
>in>-  le  liront  \  Ivemenl  ressenl  Ir 
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dlvo,  toute  i.i  production  littéraire  bulgare  du 
de  Slméon  esi  passée  aux  néochréttens  de  Ru 

langue  cccléslasltquc  île  l'anctenne  Russie  est  Paneton 

bulgare  à  peine  i  bai  toutes  les  anciennes 

traductions    des    saints    Cyrille    et    Méthode,    toute 

l'ruuvre  littéraire  de  leurs  disciples  semble  être  passée 
en  Russie  :  livres  liturgiques,  traités  juridiqu 
ruells  .!<■  sermons,  trnducl  Ions  de  l'fieriture  sai 

l'.i.  s  de  i  i  gllso,  etc   Peu  i)  pi  u,  cependant,  In 
évoluait,  quelques  lettres  disparaissaient  et  In 
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un  .l.s  adversaires  les  plus  résolus  do  l*rlselko>  .i  paru  sous 
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Pool  les  scholla  do  Paneton  Vornocniio»  slave,  voir  la  blbllo 

gniplltc   0J  i  U!,.     n,  I  II. ..il,  un. 

D'oui  n      m:  i  u.     onl   soullgm    les  Influences  occl 

dcntnlcs  dnns  la  corn Ii   In  Rusi  le    roui  rôi  em 

iiu'iii .   M    Nikol;  klj  a  écrit    un   1 1  n\  ail  quelque  peu 

in   n  i i.  où  n  .  lablissnit   que   1rs  Slaves  de  la 

\  dléi  du  D  itepr,  nvnnl  la  conversion  do  s.iint  Vlndl 

mlr,   avalent    subi  do   fortes  Influences  moroves  e1 

nus  chrétiens  sous  l'influence  do  disciples 

de   snlnl    Méthode    s. nui    Vladimir  recul    une   sérb 

lues,  i  n  des  plus  célèbres  visiteurs 

in  do  Kn\  fui  snlnl  Bruno  (appelé  aussi  saint 

I    Dans  une  lettre  qu'il  écrivil  vers  1006  au 

roi  Hi  irl  ii.i  Utemngnc,  Bruno  décrit  In  mngiilllque 

n.    qu'il  recul   du  Senior   Rtitorum,  magnus 

régna  et  .tiniiii*  rerum,  durant  l'espace  d'un  mois  Mais 

le  vaillant  missionnaire  voulait  aller  chei  les  Pétche 

les    ruineux    r.  i  .m.  icos,   qui   Infestaient    les 

steppes  de  In  Russie  méridionale.  Vladimir  Paccom- 

i.i    frontière,    Bruno   chantait    nobilt 

carmen  :  r.in-,  amas  me?  Pasce  i  Vladlmli 

chercha  ■>  le  détourne!  de  cette  mission  qu'il  jugonil 

Inutile  cl   dangereuse    Bruno  lui  répondit  :   Aperiat 

nh:   nnis  paradisum,  sieut   nobis  aperuisti  riant  ad 

paganox,  Bruno  convertil   une  trentaine  de  Pétche 

.i  i.uvv.i  un  évfiquo  latin  parmi  i-u\.  Rien  de 

cette  activité  n'est   resté  dnns  les  chroniques  russes. 

m. us  .m  .i  trouvé  dos  médailles  attestant  le  passage 

les  Pétchenègues 

\iism  no  [nui  ,1  p.is  s'étonner  >!<■  rencontrer  benu 

coup  do  traces  d'Influence  occidentale  dans  l.t  liito 

rature  religieuse  d'ancienne  Russie   En  Moravie,  d'où 

l'héritage  dos  s. unis  Cyrille  d  Méthode  n'avait  p.is  été 

tntnlemenl  banni,  il  j  avait  eu  une  littérature  slave 

do  quelque  importance    1  n  langue  écrite  y  était  lo 

même  qu'en  Bulgarie  avec,  on  plus,  quelques  -  mora 

\isni,-s    ,  plutôt  dans  l.'  vocabulaire  que  dans  la  syn 

ilskij  .i  eu  le  mérite  >K-  mettre  en  relief 

les  restes  d'influences  occidentales  que  l'on  peut  ,lis 

cerner  encore  aujourd'hui  dans  l'ancienne  Itttératuri 

klévienno,  M,  tstrin  s'est  plaint  dans  sou  Essai  sur 

de   l'antienne   littérature   russe   (Pétrograd, 

nue   l'histoire  «les  relations  entre  la   lviissie  et 
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les  Slaves  occidentaux  n'ail  pas  encore  ét<S  suffisant 
men1  étudiée,  mais  il  croyait  pouvoir  conclure  qu'à 
l'époque  de  Vladimii  ces  n  Ia1  Ions  Eurent  plu:  étroites 
<  1 1 1 « ■  dans  la  suite.  On  a  remarqué  l'influeno    di    la 

Vie  de  suint  Venceslas  de  Bohên Ili   des   iaints 

Boris  il  Gli  b.  M    Sobol  v:  ki]  a  publié  toute  un 
de  document  s  d'origine  occidi  Main  qui  Eurent  intro 
duits  en  Russie,  sinon  duranl  le  règne  de  sainl  Vladi- 
mir, à  tout  le  moins  :i  l'époque  prémoi tienne.  Nous 

omettons  la   Vie  de  saint  Benoît  qui  existe  aussi  en 
grec;  mais  la  Viedesaint  ipollinaire  de  Havenne  a  été 
traduite  immédiatement  du  latin;  celle  de  saint  Gu; 
inconnu  chez  les  Grecs,  mais  célèbre  en  Bohême,  a  été 

éditée  par  le  même  sa1 1  d'après  un  manuscrit  du 

\ir  siècle;  il  a  donné  aussi  de  vit  us  textes  slaves  de  la 
Vie  de  sainte  Anaslasie  la  Romaine,  de  la  Vie  de  saint 
Chrysogone,lcs  Actes  du  pape  saint  Etienne,  tous  direc 
tement  traduits  iln  lat  in,  ainsi  qu'une  série  de  prières 

i rquables  <|ui  connurent  une  vogue  considérable 

en  ancienne  Russie.  Ainsi,  il  imprimait  en  1910  une 
curieuse  Prièri  contre  le  diable  tirée  d'un  manuscrit  du 
xm"  siècle  où,  entre  autres  s:iinis.  on  invoquait  l'aide 
des  saints  Guy,  Laurent,  Florian,  Chrysogone,  Zoili 
Boniface.  Parmi  1rs  évêques,  il  y  avait  Clémenl  de 
Rome,  Sylvestre,  Ambroise,  Jérôme  (sicl  il  y  étail 
même  deux  fuis,  par  lapsus),  Mail  in.  Cyprien  et, 
parmi  les  vierges,  il  y  avait  Agathe,  Lucie,  Cécile 
Félicité,  Walpurge.  Dans  la  Prière  à  la  sainte  Trinité, 
uni  date  de  la  même  époque  e1  donl  il  existe  de  nom 
breuses  variantes,  un  nomme,  après  les  apôtres  «le 
sainl  chœur  des  papes  >,  ci  avec  eux  quelques  autres 
saints  occidentaux  dont    les  saints  Magnus,  Canut, 

Allian.  I  :n  peu  plus  tardive  sans  doute  el  se  ressenlanl 

déjà  de  furies  influences  polonaises  est  une  tradm    

ni  vieux-russe  de  la  Messe  latine  de  la  sainte   \  iergi 

où  nous  avons  les  prières  au  bas  de  l'autel,  l'Introït, 
la  Collecte  (Concède),  la  Préface  (Et  te  in  feslivitale) 
et  le  Credo  (avi  c  Filioque) 

Il  ne  faut  pas  exagérer  la  portée  de  ces  témoignages 
littéraires  comme  l'a  fait  jadis  M.  Korobko,  On  ne 
peut  en  déduire  que  la  Russie  lui  convertie  pai  dei 
missionnaires  occidentaux  a  l'époque  de  sainl  Vladimir 

OU  avant  .   l'I  il  sieurs  des  sainl  s  C él S  attestenl 

une  origine  plus  tardive  de  ces  documents.  Mae.  ce  qui 
en  ressort  de  façon  inévitable,  c'est  qu'à  côté  des 
influences  byzantines  el  bulgares,  il  faut  aussi  ad- 
mettre une  Influence  occidentale  dans  la  Eormal  ion  de 
la  pensée  religieuse  de  la  Russie  primitive  <  m  s'expli 
querait  bien  difficilement  une  forte  influence  oci  iden 

laie  au  XIH«  siècle  et   plus  tard,  si,    longtl  nqe,    uiipn 

ravani,  il  n'y  avait  eu  en  Russie  que  des  missionnaires 
antilatins.  Dans  son  ouvrage  récent,  V  de  l'.aiini 
garten   affirmait,   avec  réserves   bien   entendu,  que  la 

première  hiérarchie  en  Russie  avait  été  non  byzantine, 

niais  occidentale.  C'est  une  hypothèse  qu'on  aimerait 
voir   disi  ulée. 

La  lettre  de  sainl  Bruno,  découverte  pai  v  Hilferding 
el  publiée  par  lut  en  1856,  s''  trouve  dans  A.  Bielowskf, 
Monum.  Poloniœ  hist.,  t.  i,  el  dans  Monum.  Hungaritc 
hisL,  t.  vi.  Voir  aussi  V.  '-.  Ljaskoronskij,  Dans  quelle 
partie  de  lu  Itiisstr  méridionale  se  trouve  le  district  <»"  prêcha 
Véuêque  Uni  nu  au  début  du  XIe  siècle?  (K  voprosu  o  mêstopo 
lolenli...),  dans  lurn.  Min.  \ar.  Pr.,  ao ni  1916;  ilest  ditTl- 
cile,  a|irès  l'étude  du  savant  historien  de  la  Russie  pn  mon 
golienne,  de  rejeter  l'authenticité  de  la  lettn  de  Bruno; 
N.  NikolskIJ,  Le  récit  des  temps  écoulés,  '■un,-  pour  l'hist. 
,/.-  /./  première  période  de  l'hist.  et  de  la  ciuiîii  ■  russt  s  t  PooesV 
vremennykh...),  Leningrad,  1930  (cf.  Orienlalia  chri 
i.  kxxii,  1933,  p.  180-21  II. 

Les  textes  slaves  directement    traduits  du   Intii 
nous  avons  parlé  ao  cours  de  ce  paragraphe  ""i  •  ti    publii 
par  A.-I.  Sobolcvskij,  dans   Izv.  OUI..    Walêriam    et  études 
dans  lr  domaine  de  lu  philologie  et  l'archéologit  tlavi 
tév.,  avril  1903;  Janv.,  avril  1905.  Voir  aussi  Siorn.  "'■' , 
s  1910,  i>.  XX;  r.rs  plu-,  anciennes  traduction    des  catho 


Uqu<  s  russes,  ibid.,  p.  193.  M  \  eut  à  ce  sujcl  une  polémique 
entn  lui  el  M.  Korobka  :  Korobka,  sur  i'  origines  du 
christianisme  en  Russie,  dans  Izu.  Old.,  février  906;  lobe 
levskij,  Deux  mots  sur  i,     ara  i  ma  tlaoes  laites 

sur  I,-  latin,  dans  /  v.  OUI.,  avril  1906;  cf.  v.  /.ail,  in.  \'icolas 
Korobka  et  son  enquête  sur  1rs  origines  du  christianisme  en 
Russie,  dans  Bogosiouija,  l.  iv,  avril  1926. 

Sainl  Vladimir  mourut  en  1015  laissant  a  la  Ru    li 

le    glo (     lu  i  il  Ige    'lu    la    foi    .  lu  >  I  ienne.    Après    sa 

mort  il  5  eut   pat  mi  si  s  Fils  du  graves  de .  ordes,  qui 

eurent  pour  ré  ;ull  at  I  i ai  des  i :i  s  1 1 

d'il,    une    invasion     polonaise    conduite    par    lu    roi 

Boleslas  cl  une  guei  re  en  lie.  Enfln  Jat  o  lu.  i  b  ipt  isé 

SOUS    lu    nom    du   (o )),    lu     .lu     brillant    '!'■'■    lils   de 

\  ladimir,  moula  sur  lu  trône  de  on  père  et  ce  fui. 
pour  reprendre  I  exprès  Ion  du  P.  Pierling,  le  i  ièi  li 
des  iiiinn  ri        i    i    i  m  i  lu.  aimait  beaucoup  les  livres 

et  le    lisait  i  ouvent    nu!1  e1  joui    il  rasi  embla  beau 

coup  d'écrivains;  il  mi  dus  traductions  du  grei  dam  la 

et    l'éi  i  n  mu     lu.  e     n   ..  1 1\  m    et    i  ai  si  mbla 

i"  u p  de  livres     {Chronique  dite  de  Nestor,  édit. 

c  Léger,  p.  I2x>.  Le  vieux  chroniqueur  rus.,  place 
cet  éloge  ru  l'année   1037,  quand  JaroslaA   fonda  le 

iègi  métropolitain  <\r  Kic\  et  quand  le  premier 
métropolite,  le  Grec  Théopempte  vint  de  Constanti 
nople.  <m  ne  sait  rien  de  certain  sur  la  hiérarchie 
russe  avant  l'arrivée  d<  Théopempte  Deux  ans  après, 
en  1039,  celui  i  i  consacrait  l'église  métropole,  la 
lu isi    cathédrale  de  Sainte-Sophie  d<-  Kiev. 

Voir  N.  de  Baumgartcn,  Chronologie  ecclésiasttqui   dei 
terres  russes  du  X'  au   \nr  siècle,  dan.  Orienlalia  chrlstia 

na.  t.  xvii,  1930,  tasc.  58.  i  le vrage  csl  un  excelle 

des  cl i- m iu    russes  pour  l'époque  Indiquée  i  I  i 

ce  qui  i  trait  a  l'histoire  ecclésiastique.  On  y  trouvera 
■    u  tcellentc    bibliographie. 

Les  Grecs  il  apportèrent  en  Ru  le  beaucoup  di 
livres  à  traduire,  ne  surent  pas  su  faire  aimer.  Théo 
pempte  n'était  pas  en  Russie  depuii  longtemps  quand 
la  guerre  éclata  entre  Kiev  cl  Byzanci  Théopempte 
duvini  insuppoi  tabli  Le:  <  .i  ecs  affichaient  une 
morgue  extraordinaire  vis-à  •  dei  nouveau:  chré 
tiens;  ils  faisaient  continuellement  remarque]  au 
Russes  que  la  lumière  venail  de  Byzance  el  qui    li 

Ru    es  ni  luiuni ,  en  i  oi e,  que  dus  m  ..plu,  tci     Vinsi 

de  iiuiin  pi .  qui  deu  ii  i  les  auparax  ant ,  ils  s'él  aii  ni 
rendus  insuppoi  I  ible    n  i  loi  is  de  i  lulgai  le.  C'est  alors 

qu'une  tendance  i velle  se  manifesta  en   Russie 

l'autocéphalie.  Le  successeur  de  Théopempte,  le  métro 
polite    l  lilm  ion.   étail    i  usi  e     H   fut    i  hoi  i    pat    les 

.  .[.i.  .  russes  (ou  par  leur  souverain    JaTO   lav)    I   im 

. .  ..m  i  i  ...n  lani  inople  ;  il  était  i  onnu  pat  un  muni 
iupu  éloge  du  kagan  Vladimir,  d'une  haute  portée 
oratoire,  où  il  chantait  lei  louanges  du  prini  i  ru  e 
cumul  Constantin,  qui  avait  donné  la  foi  au  peuple 
russe  —  mais  le  moine  devenu  métropolite  se  gardait 
...  n  de  faire  la  moindre  allusion  à  l'cem  n-  des  mi  un 
nain     grecs  en   I  lui  sic    n  ei  i   impôt  i  an1   de  reli  ■•  < 

qu'a    l'époque   OÙ    1  a  I  alla  ire   ronqiil    aVCC    llomu.    Mil 

i  ion  si Kii     ot i  a  peine  de  mourir.  On 

a  la  bibliographie  sur  Hilarion,  col.  22'.'.. 

Jusqu'à  la  fin  du  \r  siècle,  les  relations  avec  Rome 

ubsist On  sait  comment  le  gi  and  pi Ezjaslav 

di  i  n  ■  .i...  di  son  paj  s,  envoya  son  fils  Jaropolk 
Pierre  a   Rome  implorer  l'aide  de  Grégoire   \M   et 

ilacei         Russie  sous   la   protect  Ion   du   pri li 

Voii  la  lui  i  rc  d(  I  .n n  dan    P  L.,t.  c.xi.vm, 

col.  123  426.  Avec  l'aui,  du  papi  i  I  du  dui  di   l 'ologni  . 
-,  et  .laropolii  i  s   iiiniii  ait.     et  bât  irent,  sur 

l'i  mplaci  muni   où  les  Kie-, ii   éti    ba] 

.  .  Us,  dédiéi  s  iain1  Picrri  i  m. uni  lat  o 
,,  il  i  n.  i  iu  lui  i  ur  en  1086,  on  ami  na  i  on  coi  p  à 
Kiev  au  monastère  de  Sainl  Dimitri  e1  on  l'ensevelit 
dans  l'église  Sainl  Pierre  qu'il  avait   bâtie.  En   112K 
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le  nom  de  l'église  avait  déjà  été  changé  cl  il  semble 
que  l'on  se  disputait  à  ce  sujet.  Nous  lisons  a  cette  date 
dans  la  chronique  :  «  Cette  année,  les  moin. 
Cryptes  s'emparèrent  de  l'église  dé  Dinitii  et  l'appe- 
lèrent l'église  de  Pierre,  commettant  ainsi  un  grand 
péché  .  N.  de  Baumgarten,  Chronologie  eciiê  iastique. 
dans  Orientalia  chrisliana,  t.  xvn,  1930,  n.  63.  Ils  s'ef- 
forçaient simplement  de  revenir  à  l'ancienne  tradition 
et  le  parti  adverse  protestait.  Les  deux  prologues  du 
KIII"'  siècle  découverts  et  décrits  par  P. -A.  Lavrovskij 
(Description  de  sept  mss  de  la  bibliolh.  publique  de 
Suint- Pélersbourg  (Opisanie...),  dans  Glenija,  avril 
1858,  p.  7  sq.).  parlent  toujours  d'une  église  Saint- 
Pierre  à  l'endroit  où  la  Russie  avait  été  baptisée, 
mais  au  w:  siècle  le  vocable  avait  disparu  et  l'église 
était  dédiée  aux  saints  Boris  et  Gleb.  Jaropolk-Pierre, 
le  pèlerin  de  Home,  est  vénéré  comme  saint  par  les 
orthodoxes  de  Volhynie.  Il  y  avait  aussi  une  église 
latine  dans  la  forteresse  même  de  Kiev  durant  toute 
l'époque  prémongolienne  —  signe  manifeste  qu'elle  \ 
fut  bâtie  par  un  souverain  catholique. 

Un  autre  sanctuaire  de  Russie  où  l'influence  on  i 
dentale  se  lit  sentir  est  le  vénéré  monastère  des 
Cryptes  de  Kiev,  entre  de  pèlerinages  non  seulement 
pour  les  Ukrainiens,  mais  pour  tous  les  Russe  I  < 
Palerik  des  Cryptes  nous  parle  des  relations  entre  les 
saints  Antoine  et  Théodose  et  le  variague  Simon. 
Parmi  les  favoris  de  saint  Théodose,  il  faut  compter 
le  voévode  de  Kiev.  Jan,  et  sa  femme.  Marie.  L'in- 
fluence variague  (occidentale  et  latine)  dans  la  fon- 
dation du  célèbre  monastère  kiévien  a  été  relevée  par 
de  nombreux  historiens.  Sans  doute,  le  Palerik  nous 
avertit  que  le  variague  Simon  (appelé  ensuite  Siméon), 
qui  avait  été  en  rapports  si  étroits  avec  tous  ces 
événements,  abandonna  le  latinisme  et  fut  converti 
a  l'orthodoxie  par  saint  Théodose:  mais  on  s'explique 
l'anachronisme  de  celte  supposition  en  se  rappelant 
que  ce  passage  du  Paterik  ne  date  que  du  XIIIe  siècle. 

Sur  les  rapports  de  la  Russie  avec  l'Occident  après 
I  i ■loi  lire,  voir  surtout  B.  Leib,  Home,  Kiev  et  Byzance  a  la 
lin  du  ZI' siècle.  Rapports  religieux  des  Latins  et  des  Gréco- 
Russes  sous  le  pontificat  d'Urbain  11  (10SS-1099),  Pari-, 
1924;  D.-N.  Egorov,  Rapports  des  Slaves  et  dis  Allemands 
nu  Moyen  Age,  2  vol.,  Moscou,  1915  (Slaviano-germanskija 
olnosenija...);  Th.  Ediger,  Russlands  atteste  Beziehungen  zu 
Deutschland,  Frankreich  und  zur  rômischen  Kurie,  Halle, 
1911;  I.-A.  Linnicenko,  Rapports  mutuels  dr  In  Russie  et  de 
la  Pologne  jusqu'à  l<i  /in  du  XII*  siècle  (Vrajmngja otnoSe- 
nija...),  dans  Kievskie  universitetskije  izveslija,  1882-1883; 
I.-A.  Ljaskoronskij.  llist.  de  la  terre  de  Perejaslavl  depuis 
l'époque  la  plus  reculée  jusqu'au  milieu  du  XIII'  siècle 
(Islorija  Perejastavskoj...  ;.  2'  éd.,  1930;  du  même,  La 
citadelle  dr  Kiev  à  l'époque  des  principautés  et  de  la  vête 
(Kievskij  vysgorod),  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  avril  1913, 
étude  précieuse;  NI.  Uiraham.  Origine  de  l'organisation  de 
l'Êglisclat.en  Russie  len  polonais.  /■■  testante  organizacui...  i, 
Lwow,  1904;  M.  von  Taube.  Rom  und  Russland  in  der 
vormongolisclien  Zeit,  dans  le  recueil  Ex  Oriente,  Mavence, 
1927. 

Voir  :,ussi  H. -Y.  Sauerland  et  A.  HaselofT,  Der  Psalter 
Erzbischol  Egberts  non  Trier  (Codex  Gerlrudianus  in  Civi- 
dale).  Trêves,  1901,  et  l'importante  recension  de  cet  ouvrage 
dans  Vizantijskij  Vremennik,  1902,  p.  198-216;  II.  Woro- 
nieckj,  Papst  Gregor  VII.  unrt  das  junge  Russland.  dans 
/.'  Oriente,  Mayence,  1927;  N.  Kondakov,  Une  famille 
princière  de  Russie  représenter  dans  des  miniatures  du 
iècle  (en  russe:  Izobrazenie  russkoj...),  Pétersbourg, 
1906;  S.-X.  Severianov,  Codex  Gerirudianus,  dans  Sfcor. 
Otd.,  I.  \r.ix,  11123. 

L'influence  occidentale  sur  le  droit  primitif  de  Hu-sir, 
tant  ecclésiastique  que  civil,  a  été  relevée  par  beaucoup 
d'historiens.  Pour  le  droit  civil,  citons  l'ouvrage  classique 
de  t..  K.  Goetz,  Das  russische  Recht,  t. i-iv,  Stuttgart,  1910- 
1913;  une  édition  phototypique  de  la  Russkaja  Pravda  a 
été  faite  récemment  par  E.-F.  Karskij,  Russkaja  Pravda 
d'après  le  ms.  le  plus  ancien  (en  russe),  Leningrad.  1930. 
Pour  le  droit  ecclésiastique,  voir  la  polémique  entre  Suvorov 
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et  Pavlov  au  sujet  du  Nomocanon  (sic)  de  saint  Vladimir  : 
\'.-S.  Suvorov,  Traces  du  droit  canonique  occidental  et  catlio- 
lique  dans  les  monuments  de  l'ancien  droit  russe,  Jaroslav, 
Lsss  (en  russe  :  SlêdlJ  zapadno-kat...) ;  A.  Pavlov,  Fausses 
traces  du  droit...  (en  russe  :  Mnimqe  sléilg  zapadno-kat...), 
Moscou,  1892;  réplique  de  Suvorov  :  .4  propos  île  l'influence 
occidentale  sur  l'ancien  droit  russe  (  K  voprosu  o  zapadnom...), 
Jaroslavl,  1893;  N.  Nikolskij,  .4  propos  de  l'influence  occi- 
dentale sur  l'ancien  droil  canonique  russe  (K  voprosu...), 
dans  Bibliograflceskaja  lêtopis,  t.  III,  1917,  p.  11(1-121. 
L'édition  la  plus  récente  du  Nomocanon  de  saint  Vladimir 
a  été  faite  par  V.-N.  Hcnesevic,  dans  Russ.  Ist.  Iiibl., 
t.  xxxvi,  1920. 

Il  y  a  une  abondante  bibliographie  sur  le  monastère  des 
Cryptes,  particulièrement  pour  l'époque  prémongolienne. 
Citons  .1.  Martynov,  De  P.  Aretha  monacho  Crtjptensi  Kioviie 
in  Russia,  dans  Acla  sanct.,  octobr.  t.  x,  p.  863-8S3,  ou 
l'on  trouvera  aussi  tout  un  traité  sur  Simon,  évéque  de 
Vladimir,  un  des  auteurs  du  Paterik;  L.-K.  Goetz,  Das 
Kiever  Hôhlenkloster  als  Kulturzentrum  des  vormongolischen 
Zeit,  I'assau,  1904;  I>.  Abramovic,  Étude  sur  le  Paterik  de 
Kiev  en  tant  que  document  historique  cl  littéraire  (en  russe 
Izsledovanie...),  dans  Izv.  Otd.,  1901-1902.  Une  bonne  édi- 
tion du  Paterik  a  été  publiée  avec  l'aide  de  la  Commission 
archéographique  de  Saint-Pétersbourg,  en  1911,  par  D.-L 
Abramovic.  Nous  donnerons  ailleurs  quelques  rensei- 
gnements bibliographiques  sur  Saint-Théodose  des 
Cryptes. 

Longtemps  après  Cérulaire,  le  peuple  russe  ignorait 
qu'il  5  eût  un  schisme  entre  l'Orient  et  l'Occident.  Les 
russes  s'en  rendaient  peut-être  compte,  mais 
les  métropolites  grecs  installés  en  Russie  par  le 
patriarche  de  Constant  inople  menaient  une  vigoureuse 
polémique  antilatine  et  défendaient  énergiquement  à 
leurs  ouailles  de  permettre  des  mariages  entre  latins 
et  orientaux.  Personne  n'y  prenait  garde  1  Les 
mariages  princiers  (avec  des  étrangers  ou  étrangères) 
au  cours  du  xic"  siècle  furent  en  immense  majorité  des 
mariages  occidentaux.  Cf.  Baumgarten,  Généalogies  et 
mariages  occidentaux  des  Iiurikides  russes,  dans  Uricn- 
lalia  chrisliana,  t.  îx.  1927,  n.  35.  D'ailleurs  en  Occi- 
dent aussi  a  cette  époque,  il  arrivait  que  papes  et  anti- 
papes s'excommuniassent  sans  que  les  fidèles  en  fussent 
troublés  outre  mesure.  Mais  cet  état  de  chose  ne 
pouvait  durer.  Avant  l'invasion  des  Mongols,  Russes 
et  Occidentaux  se  rebaptisaient  déjà. 

II.  Polémique  antilatine  avant  l'invasion  des 
Mongols.  —  Avant  de  parler  de  la  polémique  anti- 
latine, quelques  remarques  générales  sont  nécessaires 
sur  la  littérature  russe  prémongolienne. 

Il  s'est  produit  une  controverse  assez  importante 
a  ce  sujet  entre  MM.  Nicolas  Nikolskij  et  E.  Golubins- 
kij.  Nikolskij  soutenait  que  cette  période  peut  se 
caractériser  par  un  développement  assez  notable  de 
la  culture  littéraire  en  ancienne  Russie.  Golubinskij 
soutenait  plutôt  le  contraire.  Les  remarques  que  nous 
ferons  sur  différents  ouvrages  littéraires  au  cours  de 
ce  paragraphe  et  des  deux  suivants  montreront, 
croyons-nous,  que  la  littérature  russe  connut  alors 
une  splendeur  qu'elle  ne  devait  plus  retrouver  pen- 
dant plusieurs  siècles. 

E.-E.  Golubinskij,  Hist.  de  l'Église  russe  (en  russe),  t.  i  o; 
l'.-Y.  Yladimirov,  L'ancienne  littérature  russe  de  la  période 
kiévienne  (  XI'-XIII*  siècles)  (en  russe  :  Drevnaja  russ- 
kaja...), Kiev,  1900;  recension  de  V.  Istrin,  dans  Zurn. 
Min.  Nar.  Pr.,  mars  et  août  1902,  p.  213-214,  400-436; 
N.-V.  Volkov,  Statistique  des  livres  écrits  en  russe  ancien 
aux  XI'-XI  V  siècles  qui  nous  ont  été  conservés  (Statistiéeskija 
svedeni ';«...),  dans  Pamjalniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  cxxm, 
Pétersbourg,  1S'.I7;  V.-M.  Istrin,  Éludes  dans  le  domaine 
de  l'ancienne  littérature  russe,  Pétersbourg,  1906,  travail  paru 
d'abord  dans  Zurn.  Min.  Sur.  Pr.,  1903-1906;  le  même 
auteur,  qui  est  peut-être  le  meilleur  connaisseur  des  chro- 
nographes  d'ancienne  Hussie,  a  aussi  publié  une  Esquisse 
de  l'histoire  de  l'ancienne  littérature  russe,  Pétrograd,  1922, 
qui  a  été  très  appréciée  (en  russe  :  OCerk  istorii...)  ; 
N.  Nikolskij,  Matériaux  pour  un  catalogue  provisoire  des 
écrivains  russes  et  de  leurs  ouvrages,  Pétersbourg,  1906,  nous 
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a  rendu  les  plus  grands  services;  du  même,  Matériaux 
pour  l'histoire  de  la  littérature  ecclésiastique  en  ancienne 
Russie  (en  russe  :  Malerialy...),  dans  Izo.  Odt.,  1902-1903; 
autre  édition  (Izsledouanîja...),  dans  Sbor.  Old.,  t.  i.wxn, 
1907;  A.-I.  Sobolevsktj,  a  publié  beaucoup  d'étud 
cette  période  dans  Izu.  Old.,  ou  Sfcor.  Old.,  ce  ^>nl  la  seS 
meilleures  études,  plus  fouillées  que  celles  qu'il  imprima 
au  début  de  sa  carrière  dans  le  ïtusskij  filolog.  Vêstnik  de 
Varsovie;  citons  en  particulier  ses  Matériaux  cl  remarques 
sur  l'ancienne  littérature  russe,  dans  Izv.  (it<t.,  1912-1916; 
ses  Matériaux  et  recherches  dans  le  domaine  de  la  philologie 
et  l'archéologie  slaves,  dans  Sbor.  Old.,  t.  lxxxvii,  1910; 
A.-I.  Jatsimirskij.Perifsfexfes  et  remarques  sur  la  littérature 
slaroslave  et  russe,  dans  Izv.  Old..  févr.  1 8*17,  avril  1S98, 
févr.  1S99,  avril  1000,  janv.  1902,  févr.  1906,  janv.,  févr. 
1916.  Cette  période  est  également  traitée  avec  plus  ou  moins 
de  détail  par  tous  les  historiens  de  la  littérature  russe, 
Porfiriev,  Pypin,  Sevirev,  etc. 

Pour  la  polémique  antilatine  proprement  dite,  consulter  : 
A.  Popov,  Bévue  historico-liltéralre  des  travaux  polémiques 
slaro-russes  contre  les  latins,  Moscou,  1875.  et  A.  Pavlov, 
Essai  critique  sur  l'histoire  de  l'ancienne  polémique  gréco- 
russe  contre  les  latins,  Pétersbourg,  1878;  Pavlov  avait 
commencé  à  écrire  une  recension  du  livre  de  Popov,  mais 
son  ouvrage  prit  de  telles  proportions  qu'il  en  fit  une  bro- 
chure. Voir  aussi  M.  CeFtsov,  Polémique  entre  grecs  et 
latins  au  sujet  des  azymes  (en  russe  :  Polemika  mezdy...), 
Pétersbourg,  1879. 

Nous  examinerons  brièvement  :  1°  la  chronique 
primitive;  2°  l'épître  de  l'archevêque  Léon  sur  les 
azymes;  3°  les  discours  antilatins  attribués  à  saint 
Théodose  Pcôîrskij;  4"  la  lettre  du  métropolite 
Georges;  5°  celle  du  métropolite  Jean:  0°  celles  de 
Nid  phore.  en  lin  7°  divers  écrits  ('esxne  et  XIIIe  siècles. 
1°  La  chronique  primitive.  —  D'après  la  Chronique 
dite  de  Nestor,  le  philosophe  grec  qui  vint  prêcher 
la  religion  chrétienne  à  saint  Vladimir  ne  reprochait 
aux  latins  que  l'usage  des  azymes  :  «  Il  n'y  a  pas  une 
grande  différence  entre  leur  religion  et  la  nôtre,  dit-il; 
dans  la  liturgie,  ils  se  servent  de  pain  non  fermenté, 
c'est-à-dire  d'azymes.  »  Lors  du  baptême  de  saint 
Vladimir  à  Cherson,  toujours  d'après  la  même  source, 
les  prêtres  grecs  l'avertirent  sérieusement  de  ne  pas 
accepter  les  erreurs  des  latins,  et  à  cette  occasion,  ils 
dressèrent  un  catalogue  d'erreurs...  Ils  inventèrent  le. 
pape  Pierre  le  Bègue  qui  était  destiné  à  avoir  une 
vogue  incomparable  en  Russie.  Il  est  manifestement 
impossible  de  considérer  l'une  et  l'autre  affirmation 
comme  étant  de  987  et  de  988.  Le  catalogue  d'erreurs 
latines  dépend  d'ailleurs  du  Hepl  xcôv  <I>pàcyycov.  un 
écrit  polémique  compo>é  durant  la  seconde  moitié  du 
xie  sièc'e.  Golubinskij  a  attribué  tout  le  récit  sur  la 
conversion  de  saint  \  ladimir  que  nous  lisons  aujour- 
d'hui dans  Nestor  à  un  Grec  du  xne  siècle.  Nikolskij, 
Matériaux  pour  un  catalogue  provisoire...,  p.  16-40; 
Golubinskij,  Ilisl.  de  l'Église  russe,  t.  i  a. 

2°  Épt.re  de  l'archevêque  Léon  sur  les  azymes.  — 
Ce  Léon,  parfois  appelé  archevêque  de  Russie,  ou 
encore  de  Preslav  en  Russie,  n'a  pas  été  identifié 
jusqu'ici.  Quelques  savants  exclusivement  russes. 
égarés  par  le  titre  de  Russie  qu'on  donnait  à  l'occasion, 
paraît-il,  aux  archevêques  de  Bulgarie  orientale,  ont 
traduit  Preslav  par  Perijtslav  sur  le  Dniepr  (petite 
forteresse,  renouvelée  par  \  ladimir,  qui  défendait  les 
terres  des  princes  kiéviens  contre  les  incursions 
péti  1  enègues),  y  envoyèrent  ce  Léon  qu'ils  crurent 
pouvoir  identifier  avec  un  métropolite  Léont,  envoyé 
par  Photius  (sic!)  à  saint  Vladimir,  d'après  la  chro 
nique  primitive.  La  gloire  d'avoir  eu  en  Br.ssir  le 
premier  pol  mistc  antilatin  sur  la  question  eles  azymes 
leur  fil  manquer  quelque  peu  de  sérénité.  Après  le 
Russe  G  ,1'tsov  et  le  Grec  Dimitracopoulo,  le  Bulgare 
Ttuklev  et  le  P.  Leib,  S.  J.,  reconnaissons  que  l'au- 
teur de  ce  traité  sur  les  azymes  fut  métropo 
Bulgarie  et  écrivit  en  grec  a  une  époque  plus  tardive, 
certainement  après  Léon  d'Ochrida  e1  Cérulaire.  Neuis 


n'avons  elonc  pas  à  nous  eu  occuper.  Il  convient  cepen- 
dant de  noter  que  Bem  S  vie  qui  lit  une  édition  cri- 
tique de  cette'  lettre  en  1920,  la  elate.it  encore  de 
l'an  1000.  Cf.  Nikolskij,  Matériaux...,  p.  43-47; 
Y.  Hem  S  v:c\  Monun  ents  de  l'ancien  droit  canonique 
russe,  t.  ii  a,  dans  Russ.  Isl.  Bibl.,  t.  xxx\i.  1920. 
3°  Saint  Théodose  PtÔTskij.  —  On  a  attribué  au 
fondateur  du  monastère  des  Cryptes  'le  Kie\ 
deux  écrits  antilatins.  Izjaslav,  grand-prince  ele  Kiev, 
aurait  demandé  au  saint  moine  ce  qu'étail  la  foi 
variague.  Théodose  aurait  répondu  en  faisant  un 
i .  logue  d'erreurs  latines.  .Mais  il  nous  semble  impos 
siblc  d'attribuer  ces  écrits  à  Théodose  qui  resta  fidèle 
à  Izjaslav  au  moment  où  ce  dernier  afficha  sa  foi 
catholique  en  envoyant  son  fils  Jaropolk  implorer 
l'aide  du  pape  Grégoire  VII  à  Rome  et  mettre  la 
Russie  sems  la  protection  ele  Saint-Pierre.  L'adversaire 
d'Izjaslav  d'ailleurs, le  grand-prince  Svjatoslav, rece- 
vait alors  comme  ambassadeurs  des  prélats  allemands 
qui  étaient  ses  parents  par  alliance.  Un  examen 
sérieux  de  l'écrit  principal  de  Théodose  (dont  la 
recension  la  plus  ancienne  —  il  y  a  quatre'  recensions 
différentes  ele  cet  écrit  extraordinairement  répandu  a 
une  époque  plus  tardive  —  est  connue  par  un  manus- 
crit du  xiv  siècle)  démontre  qu'il  ne  peut  être  attribué 
au  troisième  quart  élu  xic  siècle.  Les  sources  en  sont 
Photius.  Cérulaire,  le  ricpl  tcôv  Opàyywv  et  le  Ta 
ocÎTiàttaTO  tîjç  Xoctivixîjç  èxx>.T]aîaç  qui  dépend  à  son 
tour  uu  Ilcpl  Ttov  Opâyyeov.  Aussi  la  plupart  eles  eber- 
cheurs  plus  récents,  Goluoinskij,  Sakhmatov,  Nikols- 
kij attribuent  ces  écrits  au  xne  siècle.  Voir  Nikolskij, 
Matériaux...,  p.  157-197.  surtout  p.  188-194;  A.  Lja- 
scenko,  Remarques  sur  les  œuvres  de  Théodose,  écrivain 
du  xil"  siècle  (en  russe  :  Zimelki  o  si  c  nenijakh), 
Pétersbourg,  1900;  A. -A.  Sakhmatov,  Le  Pnterik  des 
cryptes  de  Kiev  et  la  chronique  des  cryptes  (Kiev- 
l'.crsl.ij).  dans  Izv.  Old..  1897,  p.  827-833. 

4°  Le  métropolite  Georges.  —  Il  nous  est  difficile 
d'admettre  l'authenticité  de  la  Dispute  avec  un  latin 
attribuée  au  métropolite  Georges  qui  ne  siégea  à 
Kiev,  semble-t-il,  que  durant  l'aimée  1072.  Georges 
lui-même,  venu  de  Byzance,  devait  sans  doute  partager 
les  idées  qui  étaient  en  vogue  alors  à  Constant inople; 
il  n'eut  guère  en  tous  cas  la  faveur  du  prince  IziasUv*. 
qui  le  chassa  bien  vite  quand,  avec  l'appui  du  Saint- 
Siège,  il  se  trouva  de  nouveau  en  possession  de  sa  capi- 
tale. La  Bispti/e  a  vingt-huit  griefs  contre  les  litins 
(quoique  le  titre  exact  soit  Dispute  avec  un  lilin  : 
70  accusations).  Les  sources  sont  Cérulaire  pour  la 
majeure  partie  eles  griefs,  le  Ilepl  tcôv  Opâyycov,  Théo- 
dose. Ti  aicâetaTa  et  que  Ique  source  non  encore  identi- 
fiée. La  seule-  énumération  des  sources  rend  difficile 
l'attribution  de  la  Dispute  à  l'année  1072.  On  a 
remarqué  aussi  une  parenté  textuelle  entre  cet  ouvrage 
et  une  lettre  du  métropolite  Nicéphore  a  Vladimir 
Monomaque.  Il  est  vrai  que  la  plupart  des  savants 
russes  ont  aelmis  l'authenticité  ele  l'écrit  de  Georges. 
mais  depuis  l'énergique  négation  de  Pavlov  qui  voulut 
en  faire  un  écrit  du  XIIe  siècle  tout  au  plus,  on  a  com- 
mencé a  hésiter  davantage.  Voir  N.  Nikol  kij,  Maté- 
riaux..., p.  201-202,  qui  donne  bien  l'étal  de  la  question 
sur  l'authenticité  du  document;  édit.  V.  Ben  s  v.é. 
Monum.  de  l'une,  droit  canon,  russe,  i .  n  a,  l'etrograd, 
l'.i'Jii,  dans  Russ.  ht.  Bibl.,  t.  xxxvi. 

5°  /.»'  métropolite  Jeun.  --  Plus  connue  et  beau- 
coup plus  importante  e-st  la  lettre  du  métropolite 
.b-aii  a  faut  ipape  Clément  1 1 1  1 1080-1100)  en  réponse 
,i  un  appel  a  l'union.  Le  métropolite,  un  Grec  (comme 
tous  Ls  auteurs  antilatins  eûtes  jusqu'ici),  au  lieu  de 
multiplier  les  «erreurs  romaines»  n'en  donne  mu-' 
qui  Iqu  s-u.ie's  choisies  parmi  beaucoup  »  :  il  parle 
ile's  azymes,  du  jeûne  du  samedi,  ele  l'omission  élu 
ilurant    la    première    semaine    du    carême,    élu 
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célibat  des  prêtres,  de  la  confirmai  ion  conférée  par  un 
simple  prêtre  que  les  latins;  refusent  de  reconnaître 
comme  valide  et.  enfin  et  surtout,  du  Filioquc.  Le  ton 
est  modéré.  Jean  invite  Clément  à  écrire  au  patriarche 
de  Constantinople. 

Quand  plus  tard  on  traduisit  cette  lettre  slave  et 
qu'on  en  fit  une  reeension  à  l'usage  exclusivement 
indigène,  on  enleva  tous  ces  ménagements.  Jean 
montre  une  intolérance  plus  marquée  dans  se  /-' 
ponses  canoniques  au  moine  Jacob.  Non  seulement  il 
interdit  la  communicatio  in  sacris,  mais,  à  moins  de 
-caudale  ou  d'inimitié,  il  défend  même  de  manger  en 
commun  avec  les  latins.  Cependant  il  montre  un 
esprit  plus  large  que  les  antilatins  futurs.  Sa  treizième 
réponse  est  sévère  :  «  Il  est  indigne  et  tout  a  fait 
inconvenant  que  les  filles  des  nobles  princes  soient 
données  en  mariage  a  ceux  qui  communient  in  azgmis. 
Ceux  qui  font  cela  devront  être  excommunie.  I  a 
menace  du  métropolite  n'eut  aucun  effet.  Les  mariages 
mixtes  continuèrent  encore  longtemps.  C'est  que  les 
laïques  ne  partageaient  pas  l'exaltation  antilatine  de 
leurs  hiérarques.  Le  métropolite  Jean  siégea  jusqu'en 
1089  (on  ne  sait  quand  son  pontificat  commença,  ce 
fut  après  1072).  Or,  durant  le  dernier  quart  du 
xic  siècle,  il  y  eut  trois  alliances  princières  avec  les 
cours  allemandes,  un  mariage  suédois,  un  hongrois,  un 
polonais  et  un  poméranien.  Il  n'y  eut  pas  une  seule 
alliance  byzantine.  Nikolskij,  Matériaux...,  p.  '21 1-225. 
La  lettre  a  été  éditée  par  Pavlov,  Essais  critiques  sur 
l'histoire,  Fétersbourg,  1878,  p.  169-186.  Ces  Réponses 
canoniques  se  trouvent  dans  Monuments  de  l'ancien 
droit  canonique  russe  (Pamjalniki  drevne-russkago...  ), 
dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  vi  (2«  éd.,  1908),  n.  1.  et  dam 
le  dernier  supplément   île  ce  même  ouvrage,  p.  321. 

6°  Le  métropolite  Nicéphore  (lin  1-1121).  —  Il  vint 
lui  aussi  de  Grèce.  Il  nous  a  laissé  deux  écrits  anti- 
latins qui  semblent  avoir  l'un  et  l'autre  d'excellentes 
garanties  d'authenticité  :  d'abord  son  épitre  à  Vladimir 
Monomaque  (.1113-1125),  qui  ressemble  tellement  à  la 
Dispute  du  métropolite  Georges  que  l'on  se  demande 
quelle  est  au  juste  la  relation  mutuelle  de  ces  deux 
documents.  Nous  n'avons  ici  que  vingt  erreurs  latines; 
il  en  manque  donc  huit  par  rapport  à  l'écrit  de  Georges. 
On  a  remarqué  aussi  que  Nicéphore  suivait  bien  plus 
rigoureusement  l'ordre  de  la  lettre  de  Michel  Céru- 
laire  à  Pierre  d'Antioche.  Cette  double  raison  nous 
porte  à  conclure  que  la  Dispute  de  Georges  est  posté- 
rieure à  l'écrit  de  Nicéphore.  lue  seconde  lettre,  sem- 
blable  à  la  première,  est  adressées  Jaroslav  de  Volhynie. 

Nicéphore  donc  (si  l'on  exclut  l'épitre  du  métro- 
polite Jean  qui  est  d'un  ton  plus  calme)  aurait  fourni 
le  premier  traité  a  peu  près  sûrement  daté. 

Tous  ces  écrits,  sans  exception,  sont  d'origine 
grecque.  Les  auteurs  russes  :  Théodose  (au  moins  dans 
ses  ouvrages  qui  ont  quelque  probabilité  d'authenti- 
cité), Cyrille  de  Turov,  Clément  de  Smolensk,  Nestor, 
l'hagiographe  des  Cryptes,  Hilarion,  ne  soupçonnent 
pas,  semble-t-il,  l'immense  tragédie  qui  vient  de 
déchirer  l'Europe  chrétienne.  Au  cours  des  événements 
sanglants  qui  se  déroulèrent  en  Russie  au  milieu  du 
xiie  siècle,  les  princes  (surtout  ceux  de  la  maison 
régnante  de  Kiev)  ne  semblent  passe  douter  qu'ils  ont 
une  autre  religion  que  les  Hongrois  et  las  Polonais, 
leurs  alliés.  Le  prince  de  Vladimir-sur-Kliazma,  André 
Bogoliubskij,  fort  irrité  contre  Constantinople.  parli 
de  proclamer  l'autocéphalie  en  Russie.  Le  peuple  ne 
croyait  pas  encore  a  une  scissicm  ecclésiastique.  Un  bel 
exemple  de  cette  union,  qui  régnait  encore  entre  les 
cœurs,  nous  est  donné  par  l'higoumène  de  la  terre 
russe,  Danii  1,  qui  nous  a  laissé  un  délicieux  Itinéraire 
en  Terre  sainie.  Nous  le  voyons  recevoir  l'hospitalité 
des  croisés  (dont  les  chefs  étaient  d'ailleurs  cousins  des 
princes  de  Kiev),  des  moines  latins,  des  moines  grecs. 
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des  évêques...  ef  en  même  temps  que  l'hospitalité,  il 
recevait  également  les  bénédictions  des  uns  et  des 
autres.  «  Dans  ce  contact  des  pèlerins  slaves  avec  les 
Francs,  l'entente  paraît  régner  sans  ombre  (nous 
avons  relevé  cependant  l'un  ou  l'autre  indice  qui 
manifeste  les  préférences  de  l'Église  russe  pour  la 
liturgie  grecque  :  l'allusion  aux  azymes,  les  lampes 
allumées).  Daniel  est  reçu  à  la  métochie  de  Saint  - 
Sabas,  un  monastère  de  rite  grec,  mais  nous  le  voyons, 
lui  et  ses  compagnons,  fraterniser  avec  les  Latins, 
soit  au  Thabor,  soit  à  Jérusalem  ».  Leib,  op.  cit., 
I>.  28  1  :  i  f.  A.  Leskien,  Die  Pilgerfarhrt  des  russisehen 
Abtes  Daniel  ins  Heiliue  Land,  dans  Zeilschrifl  des 
Deulsch-Palaesiina  Vereins,  t.  vu,  Leipzig,  1884; 
Malinin,  Vie  et  pèlerinage  de  l'higoumène  de  la  terre 
russe,  Daniel,  dans  Trudij.  janvier  1884.  Une  excel- 
lente édition  aété  publiée  par  M.  Venevitov,  dans  Pra- 
voslavmjj  Palestinskij  sbornik,  fasc.  3  (1883),  9  (1885), 
compte  rendu  dans  Zarn.  Min.  Nar.  Pr.,  août  1884, 
p.  248-258. 

7°  Niphon  et  autres.  — ■  Un  des  premiers  auteurs  de 
polémique  antilatine  qui  fut  peut-être  russe  est 
l'archevêque  Niphon  de  Novgorod  (1130-1156).  Il  fut 
le  champion  du  parti  grec  en  Russie  et  reçut  pour  cette 
raison  le  titre  d'archevêque  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople. Les  Novgorodiens  l'accusèrent  continuîl- 
lement  d'avoir  envoyé  de  l'argent  à  Constantinople  et 
même  d'avoir  dépouillé  Sainte-Sophie  à  cet  elîet.  Ce 
Niphon  est  l'auteur  d'une  série  de  réponses  cano- 
niques faites  à  un  certain  Kirik  qui  cherchait  à  s'ins- 
truire non  seulement  auprès  de  Niphon,  mais  aussi 
auprès  du  pire  ennemi  de  l'archevêque  de  Nogvorod, 
le  métropolite  Clément  de  Smolensk.  et  de  quelques 
autres  encore.  Ces  Réponses  canoniques  donnent  un 
tableau  vivant  des  mœurs  de  l'époque.  On  y  trouve  de 
tout  :  des  coutumes  intéressantes  observées  dans 
l'administration  des  sacrements,  les  purifications 
rituelles  qui  ne  manquent  pas  d'une  certaine  saveur 
hébraïque,  des  indications  sur  ce  qu'on  peut  manger  à 
différents  jours  (c'était  là  la  grande  préoccupation  des 
Russes  d'alors),  les  restes  de  superstition,  etc.  Voici, 
d'après  Niphon,  la  manière  de  recevoir  les  latins  qui 
veulent  se  faire  orthodoxes  :  «  10.  (Que  faut-il  faire) 
si  quelqu'un  qui  a  été  baptisé  dans  la  foi  latine  désire  se 
joindre  à  nous?  Réponse  :  Qu'il  aille  à  l'église  durant 
sept  jours,  tu  lui  donneras  d'abord  un  nom,  tu  feras 
les  prières  des  catéchumènes  sur  lui  quatre  fois  par 
jour  durant  trois  jours;  il  gardera  le  silence;  il  ne 
mangera  pas  de  viande  et  il  ne  boira  pas  de  lait;  le 
huitième  jour  il  prendra  un  bain  et  il  viendra  vers 
toi:  tu  feras  sur  lui  les  prières  rituelles;  tu  lui  mettras 
des  habits  (littéralement  :  des  pantalons)  propres  (ou 
il  le  fera  lui-même);  tu  lui  mettras  l'habit  baptismal 
et  la  couronne;  tu  l'oindras  du  saint  chrèm;  et  tu  lui 
donneras  un  cierge.  Pendant  la  liturgie,  tu  lui  don- 
neras la  communion  et  il  suivra  les  pratiques  des  néo- 
baptisés  jusqu'au  huitième  jour.  »  On  ne  rebaptise 
donc  pas  encore,  mais  peu  s'en  faut.  Toutes  ces  pra- 
tiques semblent  incompréhensibles  à  Novgorod,  car 
l'influence  latine  y  est  puissante  à  cause  des  relations 
commerciales  avec  un  grand  nombre  de  villes  alle- 
mandes. .Mais  Niphon  n'est  pas  Novgorodien.  Il  a  été 
envoyé  de  Kiev  par  le  métropolite  Michel  qui  aimait 
placer  des  Grecs  à  la  tète  des  évêchés  russes  (Manuel 
à  Smolensk,  Théodose  à  Vladimir  de  Volhynie).  Aussi 
plus  d'un  savant  russe,  Ikonnikov  en  particulier. 
avance,  au  moins  comme  une  hypothèse  bien  fondée, 
que  Niphon  était  grec.  Dès  lors  tout  s'explique.  Les 
auteurs  russes  sont  toujours  unanimes  à  ne  pas  s'occuper 
du  schisme  grec  et  il  y  a  un  Grec  de  plus  à  ajouter  à  notre 
liste  de  polémistes.  Les  Réponses  de  Niphon  se  trou- 
vent dans  les  Monuments  de  l'ancien  droit  canonique 
russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl..  t.  vi  (2»  éd.,  1908),  n.  2. 
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Mais  déjà  les  écrits  antilatins  se  font  de  plus  en  plu, 
nombreux.  Après  l'invasion  des  Mongols,  ils  vont  en- 
trer jusque  dans  les  recueils  juridiques  de  l'Église 
russe.  Les  quelques  Kurn.cija  de  l'époque  prémon- 
golienne (ms.  de  la  bibliothèque  synodale  du 
xns  siècle,  ms.  du  musée  Rumjantzev  du  xme  que 
l'on  croit  être  une  copie  du  Nomocanon  de  saint 
Méthode)  ne  contiennent  pas  de  traités  antilatins. 
L'Efremovskaja  Kormëaja  contient  des  traités  contre 
les  bogomilcs  et  les  autres  hérétiques,  une  profession 
de  foi  pour  les  convertis  du  judaïsme,  de  l'islam,  de 
ceux  qui  ont  été  baptisés  dans  l'hérésie  »,  mais  rien 
au  sujet,  des  latins,  sauf  la  lettre  du  métropolite  Jean 
à  l'antipape  Clément    III  et   les  réponses  de  Niphon. 

('.'est  des  Balkans  que  vinrent  les  Kormcija  anti- 
latins. Le  premier  qui  parut  en  Russie,  fut,  ce  semble. 
celui  qui  fut  envoyé  par  le  despote  Jacques  Svato  I  i\ 
de  Bulgarie  au  métropolite  Cyrille  en  12l>2.  11  disparu! . 
mais  nous  avons  quatre  autres  Kormcija  de  cette 
même  lin  de  siècle  :  l'un  de  rédaction  serbe  (serbskago 
pis'ma)  de  1262,  celui  de  Rjazan  de  1284,  celui  de 
Novgorod  de  1280  et  celui  de  Volhynie  de  1286.  Ici 
nous  avons  déjà  toutes  les  productions  classiques  : 
lettre  de  Cérulaire  à  Pierre  d'Antioche.  lettre  de  Léon 
d'Ochrida,  AiâXsÇtÇ  de  Nicétas  Stéthatos,  Hspl  tcôv 
<ï>pâyf<ov,  etc.  Dès  lors,  la  Russie  devient  de  plus 
en  plus  antilatine.  V.-I.  Sreznevskij,  Examen  des 
anciens  manuscrits  russes  de  la  Koru.ciia,  dans 
Sbor.  Old.,  t.  lxv.  1899,  n.  2. 

III.  Polémique  antijuive  jusqu'à  l'invasion 
des  Mongols.  —  On  sait  que  l'influence  juive  se  fil 
sentir  fortement  en  ancienne  Russie  jusqu'au  règne 
de  Vladimir  Monomaque  (c'est-à-dire  jusqu'au  po- 
grom de  Kiev  de  1113).  Sans  nous  arrêter  ici  aux 
hypothèses  de  Firkoviè  et  de  Daniel  Chwolson  sur 
l'existence  de  larges  colonies  karamites  en  Crimée  et 
sur  les  documents  vrais  ou  faux,  découverts  (ou  fabri- 
qués) en  1839  par  le  même  Firkoviê,  rappelons  qu'a- 
vant l'avènement  d'Oleg,  une  grande  partie  de  la 
Russie  méridionale,  Kiev  en  particulier,  se  trouvait 
sous  la  domination  khazare.  Or,  les  Khazars  étaient 
juifs;  c'était  le  seul  peuple  qui  ait  été  converti  au  ju- 
daïsme depuis  la  prise  de  Jérusalem.  Aussi  l'influence 
juive  se  lit-elle  fortement  sentir  partout  où  leur 
empire  s'étendait.  Un  savant  juif  converti  à  l'ortho- 
doxie, G.  Baratz,  a  fait  paraître  une  série  de  brillantes 
études  sur  les  rapprochements  littéraires  à  faire  entre 
certains  ouvrages  de  l'ancienne  Russie  et  tel  passage 
du  Talmud.  Nous  sommes  loin  de  partager  toutes  ses 
hypothèses,  en  particulier  quand  il  allirme  que  la 
chronique  primitive  de  Russie  (Nestor,  ou  son  prédé- 
cesseur) et  la  Vie  de  saint  Vladimir  sont  des  documents 
littéraires  basés  presque  uniquement  sur  des  sources 
juives,  mais  il  semble  avoir  démontré  que  plusieurs 
ouvrages,  notamment  la  parabole  de  l'aveugle  et  du 
boiteux  (ou  dans  sa  forme  plus  abrégée,  la  parabole  du 
corps  et  de  l'âme)  attribuée  à  saint  Cyrille  île  Turov 
est  prise  directement  du  Talmud.  On  peut  en  dire 
autant  du  Discours  à  un  certain  caloijcr  sur  la  lecture 
des  Hures,  et  d'autres  ouvrages  encore. 

G.-M.  Baratz,  Parallèles  biblico-agadiques  avec  la  narra- 
tion de  la  chronique  sur  saint  Vladimir  (en  russe  :  Biblejsko- 
agadifeskija  Paralleli...),  Kiev,  1908;  du  même,  Les  compo- 
siteurs du  ■  Récit  des  années  écoulées  »  et  ses  sources  surtout 
juives  (en  russe  :  0  soslaviteljakh...),  Berlin,  1924,  cet 
ouvrage  fut  très  critiqué  par  1'..  Salomon  dans  Byzanti- 
nische  Zeitschrijl.  t.  xxvi,  1926,  p.  M8;  cf.  \.  Briickner, 
dans  Archiv  /.  slao.  Philologie,  I.  m.  1926,  p.  141-148; 
G.-M.  Uaratz,  Questions  cyrillo-méihodiennes,  dans  Trudy, 
août   1891,  i>.  606-680. 

Aussi  ne  nous  étonnons  pas  de  remarquer  une  forte 
influence  juive  à  Kiev.  Dans  la  Vie  de  saint  I  ■' 
des  Cryptes,  il  est  rapporté  que  celui-ci  avait  l'habitude 


de  sortir  en  secret  de  s  a  cellule  et  du  monastère,  le  soi]  . 
pour  aller  chez  les  juifs  et  disputer  avec  eux  sur  le 
Christ  :  il  les  réprimandait  et  les  appelait  apostats,  car, 
ajoute  son  biographe,  il  désirait  être  tué  pour  la 
confession  du  Christ...  »  Théodose  était  obligé  de  se 
limiter  a  des  désirs,  car  les  juifs  d'alors  étaient  aussi 
inoffensifs  que  ceux  d'aujourd'hui,  mais  il  est  mani- 
feste qu'ils  exerçaient  alors  à  Kiev  une  influence 
considérable. 

Sous  Svjatopolk  Izjaslavié,  l'influence  juive  aug- 
menta encore.  «Svjatopolk,  rapporte  Talisèv  dans 
son  histoire,  était  fort  avaricieux,  aussi  il  donna  aux 
juifs  beaucoup  de  privilèges  au  détriment  des  chré- 
tiens dont  beaucoup  perdirent  leur  commerce  et  leur 
industrie.  A  la  mort  de  Svjatopolk  il  y  eut  un  po- 
grom,  le  premier  signalé  dans  l'histoire  de  Russie 
(1113).  Les  Kieviens  commencèrent  par  attaquer  les 
partisans  de  Svjatopolk,  ils  dévastèrent  la  maison 
d'un  certain  Putiata  Tysetskij,  puis  se  portèrent  aux 
maisons  des  juifs  «car  ceux-ci  avaient  causé  beau- 
coup de  torts  aux  chrétiens  dans  les  marchés  ».  Les 
juifs  se  retirèrent  dans  leur  synagogue,  et  se  défen- 
dirent comme  ils  purent.  La  noblesse  de  Kiev  envoya 
un  expies  a  Vladimir  (Monomaque)  pour  le  faire 
venir  et  arrêter  les  désordres.  Le  prince  fut  accueilli 
par  la  ville  comme  un  sauveur.  On  lui  demanda  de 
proclamer  un  édit  contre  les  juifs;  il  refusa  d'abord  de 
le  faire,  alléguant  que  les  juifs  avaient  été  tolérés  par 
d'autres  princes  et  que  c'était  leur  faire  une  injustice 
que  de  les  dépouiller.  Il  promit  cependant  de  réunir 
les  princes  russes  pour  discuter  a  ce  sujet.  Le  meeting 
princier  promulgua  la  loi  suivante  :  >,  On  chassera 
maintenant  tous  les  juifs  de  toute  la  Russie  avec 
toute  leur  propriété  et  on  ne  les  laissera  plus  s'y 
établir,  et  s'il  y  en  a  qui  viennent  en  secret,  il  sera 
permis  de  les  tuer  et  de  les  piller.  »  En  1].">1,  on  parle 
encore  des  portes  juives  à  Kiev,  mais  c'est  la  dernière 
indice. 

La  polémique  antijuive,  à  l'inverse  de  la  polémique 
antilatine,  n'intéresse  pas  les  prélats  grecs,  mais  elle 
constitue  un  des  lieux  communs  de  la  littérature 
nationale. 

Pour  le  x'-xi"  siècle,  voir  toujours  N.  Nikolskij.  Mate- 
rions...: Dr  Levitskij  Jaroslav,  Les  premiers  prédicateurs 
ukrainiens  et  leurs  œuvres,  L'viv,  1930  (en  ukrainien  :  PerSi 
ukrains'ki...). 

lu  Le  métropolite  Hilarion.  —  Ce  premier  métro- 
polite de  nationalité  russe  qui  ait  siégé  à  Kiev  écrivit, 
entre  1037  et  1050,  son  fameux  discours  Sur  la  loi 
cl  la  grâce.  Ce  discours,  le  monument  de  la  littérature 
russe  du  xie  siècle  le  plus  universellement  connu  et 
apprécié,  est  divisé  en  deux  parties  :  la  première  dé- 
montre la  supériorité  de  la  foi  chrétienne  sur  la  loi 
juive;  l'auteur,  s'inspirant  de  l'épître  aux  Romains, 
développe  la  comparaison  d'Agar  et  de  Sara;  il  nous 
parle  ensuite  des  deux  lils  de  Joseph  :  Éphraïm  et 
Manassé.  Gédéon  commanda  qu'il  y  ait  rosée  sur  la 
toison  et  il  en  fut  ainsi;  seul  le  peuple  juif  reçut  la 
rosée  divine;  puis  le  peuple  juif  se  dessécha  et  toute 
la  terre  fut  baignée  de  rosée.  Puis  l'orateur  décrit  le 
mystère  de  l'incarnation  :  une  personne  en  deux 
natures,  les  attributs  de  l'une  et  île  l'autre  depuis  la 
ne  du  Sauveur  jusqu'à  la  résurrection;  enfin, 
il  traite  de  la  réprobation  des  juifs  du  fait  qu'ils 
crucifièrent  le  Sauveur.  La  doctrine  d'Hilarion  sur 
l'incarnation  es1  parfaitement  orthodoxe.  Nous 
connaissons  d'ailleurs  une  profession  de  foi  du  même 
auteur  qui  est  également  catholique. 

I.e  Discours  sur  lu  loi  et  la  grâce  ne  dépend  pas  des 

en  ils  byzantins  antijuifs  dont  quelques  uns  'Dispute 

de  Gregentios,  évêque  île  Tarphar  avec  /■  juif  Ile?  bon 

Vie  de  Jacques  le  Juif        Sermons  de  saint  Jeun 

tome  contre  les  juifs)  furent  traduits  en  slave 
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à  une  époque  plus  ou  moins  reculée.  Il  n'exerça  pas 
une  influence  très  notable  sur  la  polémique  juive 
postérieure. 

N.  Nikolskij,  Matériaux,  p.  T.".-'.'".  décril 
ce  document,  p.  81-82;  cf.  G. -M.  Baratz,  Sources  du 
sur  la  loi  et  la  grâce  (en  russe  :    Isloéniki...),    Kiev,    1916 
(compte  rendu  clans  Bibliografiëeskaja  lêlopis,  t.  vin,  1H17, 
54);  l.-N.  Zdanov,  Discours  sur  la  loi  et  la  grâce  et  < 
kagan  Vladimir  (en  russe  :  s/,, m  o  znltonc...),  dans  Q  livres 
complètes,  t.  i,  1SKI4,  p.  1-80;  N.-K.  Nikolskij,  Rédaction 
commenter  du     Discours  stir  la   loi   et   la    grâce      avec    des 
fragments  du  Commentaire   'les    Prophéties   d'Upir   Likhov 
(en  russe:  Tolkooajaredaktsija...), datas Sbor.  Otd.,  t.  i  xxxil, 
1907,  p. 28-5.">;  M.-N.  l'-ij,  Hilarion,  métropolite  de  Kiev  et 
Domenlian,    hiéromoine    de    Khilandar,     dans     l-.e.    Otd., 
t.  xiii,  1908,  p.  81-133;  Th.-M.  Pokrovskij,  Fragment  du 
discours  du  métropolite  Hilarion  sur  la  loi  et  la  gr* 
un  ms.  du  XII'-XIII'  siècle  (en  russe  :  Otryvok slova...),  dans 
la>.  Otd.,  t.  xi,  1906,  p.   112-417;  B.-M.  Sokolov,  Au  sujet 
du  «Discours  sur  la  loi  et  la  grâce     d'Hilarion  (en  russe  : 
Po  poro.in..  I,    ibid.,   I.   xxn,    1917,   p.   314-319.    On    cor 
sultera  aussi  les  historiens  Golubinskij,  Istrin,  etc. 

La  polémique  antijuive  postérieure  fut  influencée 
davantage  par  un  Commentaire  des  prophètes,  avec 
réfutation  des  juifs,  anonyme,  cpii  contient  des  passages 
de  la  Genèse,  d'Isaïe,  de  Barucli.  de  Daniel  et  d'Ézé- 
chiel  commentés  dans  un  sens  antijuif.  D'après  Evseev, 
la  source  principale  de  cet  ouvrage  serait  clans  les 
Prophéties  commentées  (Tolkovyja  pren  ë  slva  i  compo- 
sées en  Bulgarie  sous  le  régne  de  Siméon.  Les  autres 
sources  du  traité  russe  seraient  la  Dispute  de  Gregen- 
tios  avec  Ilerban  que  nous  avons  déjà  nommée  I  i  les 
Paroles  des  saints  prophètes. 

Evseev  attribue  une  grosse  importance  à  ce  traité 
et  le  donne  comme  la  première  rédaction  d'une  partie 
de  la  Tolkovaja  Palea,  ce  recueil  massif  de  polémique 
antijuive  dont  nous  reparlerons.  11  le  fait  sans  doute 
avec  prudence  et  n'avance  son  affirmation  que  comme 
«  une  opinion  non  sans  fondement  ».  Quoi  qu'il  en 
soit,  l'hypothèse  ouvre  de  vastes  aperçus. 

I.-E.  Evseev,  Remarque  sur  l'ancienne  traduction  slave 
de  la  sainte  Écriture  (en  russe  :  Zametku...),  dont  la  publi- 
cation a  commencé  dans  Iztiestija  Imperat.  Akad.  Vauk, 
t.  vm,  1898;  t.  x,  1S99  et  s'est  terminée  dans  Izv.  Otd., 
t.  v,  1900,  p.  78S-S23,  rous  n'avons  utilisé  que  ce  dernier 
fascicule;  du  même,  Commentaires  de  quelques  passages 
des  proplièles  avec  incrëpations  contre  les  juifs  (en  russe  ; 
Tolkovanija...),  dans   Izv.  Otd.,  1900. 

2"  Saint  Cyrille  de  Turov.  —  On  trouve  des  traces 
de  polémique  antijuive  dans  les  sermons  de  saint 
Cyrille,  évêque  de  Turov  (en  1130-1182),  en  particulier 
dans  son  sermon  sur  les  Rameaux,  dans  celui  du 
dimanche  après  Pâques,  l'éloge  de  Joseph  d'Arimathie 
et  ailleurs.  On  peut  dire  que,  clans  toute  l'œuvre  de 
l'évèque  de  Turov,  on  peut  discerner  un  courant  de 
polémique  antijuive  d'autant  plus  frappant  qu'il  n'y 
a  pas  de  trace  de  sentiment  antilatin,  pas  même  là  où 
le  célèbre  orateur  parle  des  azymes...  Fort  intéressant 
est  le  sermon  pour  le  sixième  dimanche  de  Pâques 
(guérison  de  l'aveugle  de  la  piscine  de  Siloé)  où, 
ayant  rapporte  une  longue  controverse  entre  les  juifs 
et  l'aveugle,  l'orateur  conclut  :  »  Nous  autres,  avant 
laissé-  la  malice  juive,  louons  l'homme  dont  Dieu 
a  eu  compassion.  Nous  donnerons  la  bibliographie 
sur  Cyrille  de  Turov  dans  le  paragraphe  sur  les  traité 
oratoires  et  doctrinaux. 

On  trouve  encore  dans  un  recueil  du  xiii"  siècle  un 
Sermon  sur  l'incarnation  adressé  ù  un  juif.  Dans  la 
fameuse  épitreelu  métropolite  Clément  de  Smolensk 
au  prêtre  Thomas,  on  trouve  aussi  un  fragment 
antijuif:  enfin,  dans  les  Bylines,  les  poèmes  épi  i 
populaires  de  l'ancienne  Russie  qui  ont  survécu  dans 
la  tradition  orale  avant  d'être  eu. i  crit  au 
du  siècle  dernier,  ou  voit  constamment  appa- 
raître le  juif  dans  les  rôles  ingrats. 


3»  La  Tolkovaja  Palea.  -      L'ouvrage   monumental 

de  polémique  antijuive'  est  la  Toi!,  ivaja  Palea  qui  est 

orte    d'encyclopédie    hi  torique    à    l'usa-. 

Russes   pieux   du   xnr    siècle   et    d'une   époque   plus 
tardive.  11  y  a  plusieurs  recensions  de  la  Palea  :  il  y  a 
celle  qu'on  est   convenu  d'appeler  la  Pc 
kaja   dont   l'original  grec   a   été   identifié  et   dont    le 
texte  slave  a  été  publié  par  l'opov  dans  les   /■ 

Société  impériale  d'histoire  et  d'antiquités  russes, 
de'  Moscou.  Mais  beaucoup  plus  importante  pour 
l'histoire  de  la  pensée  reli  ieu  •  <!  Russie  est  la 
Tolkovaja  Palea  ou  la  Palea  avec  commentaires,  dont 
il  convient  de  distinguer  diverses  formes:  il  y  a  (elle 
du  manuscrit  de  Kolomna  (Kolomenskaja  Palea), 
éditée  par  les  élèves  du  professeur  Tikhonravov;  elle 
e  !  probablement  le  type  primitif  :  c'est  une  histoire 
île  l'Ancien  Testament  arrangée  de'  façon  à  réfuter 
les  prétentions  juives.  La  Sinodai naja  Palea  est  déjà 
postérieure;  l'intérêt  unlijuif  était  tombé  et  l'ouvrage 
ressemblait  davantage- a  un  immense  recueil  historique 
où  l'on  traitait  de  l'histoire  de  l'Ancien  Testament. 
Plus  tard  on  y  ajouta  l'histoire  byzantine  et  la  conver- 
ion  de  la  Russie.  (In  trouvera  dans  Istrin  les  autres 
j  pes  on  s  ms-types  de  la  Tolkovaja  l'aleu  ainsi  qu'une 
excellente  étude  sur  buis  relations  mutu   Iles. 

On  a  beaucoup  étudié  la  Palea  et  ses  rapports  avec 
d'autres  documents.  Sakhmatov  l'appela  une  «  ency- 
clopédie bulgare  du  xe  siècle  ».  mais  c'est  là  une  opi- 
nion extrême.  D.puis  les  éludes  de  Mikhailoy  et 
d' Istrin.  indépendantes  les  unes  des  autres,  mais  par- 
venant aux  mêmes  conclu  dons,  on  csl  a  peu  près 
d'accord  pour  dire  que  la  Palea  ne  fut  pas  écrite  en 
Russie  avant  le  xiii"  siècle,  niais  probablement  vers  la 
fin  de  ce  siècle  ou  plus  tard  encore.  Mikhailov  a  pro- 
posé récemment  comme  auteur  le  moine  liarsanuphc 
qui  vécut  à  la  lin  du  xive  siècle,  mais  ceci  n'est  qu'uue 
conjecture.  L'existence  et  la  popularité  de  cet  énorme 
recueil  (il  en  existe  un  grand  nombre  de  manuscrits) 
semble  indiquer  que  la  polémique  antijuive  était  assez 
bien  accueillie  à  l'époque  de  la  formation  de  l'État 
moscovite. 

Nous  reparlerons  de  la  polémique  antijuive  à  l'occa- 
sion de  la  querelle  des  juch.ï  ;ants. 

Il  y  a  une  abondante  bibliographie  spéciale  sur  la  Palea  : 
V.  Adrianova,  L'histoire  littéraire  de  la  Palea  (en  russe  :  7v 
lileraturnoj...),  clans  Trudy,  19U9,  n.  9  cl  10  (excellent  arti 
cle);  K.-K.  Istomin,  Au  sujet  îles  rédactions  delà  Tolkovaja 
Palea  (en  russe  :  K  voprosu),  dans  Izv.  Olil.,  1905-1913;  du 
même,  Réponse  à  M.  Istrin,  clans  2urn.  Min.  .Xar.  Pr., 
nov.  1906;  V.  Istrin,  Remarques  sur  la  composition  de  la 
Tolkovaja  Palea,  dans  Izv.  Otd.,  1897-1808,  ou  encore- 
Sbor.  Otd.,  t.  i.xv,  1S00,  n.  0,  et  la  recension  qui  en  pa- 
rut clans  Byz.  Zeitschrijt,  t.  vu,  1808,  p.  226  et  t.  vm, 
1899,  p.  230;  du  même,  Les  rédactions  de  la  Tolkovaja  Palea 
(Redaktsijal,  dans  Izv.  Otd.,  1905-1906,  ou  séparément,  Pé- 
tersbourg,  1 907  ;  du  môme,  La  Tolkovaja  Paleaet  la  Chronique 
de  Georges  Hamartolos,  dans  Izv.  Otd.,  1924;  A.-l).  Karneev, 
Sur  les  relations  mutuelles  entre  la  Tolkovaja  Palea  et  la 
Zlataja  Matitsa,  dans  Zurn.  Min.  Xar.  Pr.,  févr.  1900 
(K  voprosu...);  M.  Mikhailov,  De  l'origine  et  des  sources 
littéraires  de  la  Tolkovaja  Palea  (K  voprosu),  dans  Izv. 
Otd.,  janv.  1028;  A.-V.  Rystenko,  Matériaux  pour  l'his- 
toire littéraire  de  la  Tolkovaja  Palea  (Mutcriulg),  dans 
Izv.  otd..  Icvi.  1908;  A.  Sakhmatov,  l~ ne  encyclopédie  bul- 
F> siècle,  dans  Vizantijskij  Vremennik,  t.  vu,  1900. 

La  Palea  istoriceskaja  a  été  publiée  par  A.  Popov  dans 
Ctenija,  janv.  1881,  sous  le  titre  de  Kniga  bgtija  nebesi  i 
zemli;  par  les  élevés  de  Tikhonravov,  Moscou,  1892-1896; 
en  partie  a  Pétersbourg,  1892. 

IV.  Traités  doctrinaux  et  oratoires,  cano- 
NIQUES  ET  HISTORIQUES  COMPOSÉS  A  LA  MÊME  ÉPOQUE. 

—  1°  Cyrille  de  Turov  est  l'orateur  le  plu^  connu  de 
l'époque  prémongolienne  et  peut-être  de  toute  l'an- 
cienne Russie.  Né  a  Turov  au  début  du  xir°  siècle,  il 
s'appliqua  «le  bonne  heure  a  l'étude,  entra  au  monas- 
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tère  de  Zaruba.  puis,  suivant  l'attrait  caractéristique 
des  moines  orientaux  pour  la  solitude,  monta  sur  une 
colonne  et  vécut  quelque  temps  en  stylite  (la  chose  est 
rare  en  Russie  où  les  hivers  sent  rigoureux),  «jeûnant, 
priant  et  travaillant  et  écrivant  beaucoup  sur  les 
divines  Écritures  ».  Il  devint  bientôt  fameux  dans  la 
région  et  fut  consacré  évéque  de  sa  ville  natale.  Il 
écrivit  divers  ouvrages,  mais  il  est  surtout  connu  par 
ses  sermons  dont  un  certain  nombre  nous  est  parvenu. 

On  lui  en  attribue  beaucoup;  il  y  a  tout  d'abord 
ceux  qu'il  composa  pour  le  temps  liturgique  qui  va 
du  dimanche  des  Rameaux  jusqu'au  dimanche  des 
318-  Pères  de  Nieée,  donc  une  série  de  beaux  discours 
pour  la  semaine  sainte  et  le  temps  pascal.  Beaucoup 
d'autres  lui  ont  été  attribués  par  divers  auteurs.  Ainsi. 
il  y  a  un  sermon  sur  l'Epiphanie,  attribué  par  d'autres, 
plus  justement  peut-être,  à  Jean,  l'exarque  de  Bulga- 
rie; il  y  a  aussi  le  célèbre  sermon  sur  «  la  sortie  de 
l'âme  et  les  douze  épreuves  >.  que  l'âme  doit  subir  avant 
d'arriver  à  la  gloire. 

Cyrille  de  Turov.  suivant  l'exemple  des  auteurs 
byzantins  de  la  dernière  époque,  est  un  symboliste 
qui  aime  surtout  à  commenter  les  détails.  Ainsi,  dans 
son  sermon  sur  le  dimanche  des  Rameaux,  après  avoir 
décrit  la  glorieuse  et  honorable  maison  du  Christ 
(l'Église),  bâtie  par  les  «patriarches,  métropolites, 
évêques,  higoumènes,  prêtres  et  tous  [es  docteurs  de 
l'Église  »,  il  commente  l'évangile  du  jour  :  les  filles 
de  Jérusalem  »  sont  les  âmes:  l'ânon  sur  lequel  monte 
Notre-Seigneur  représente  les  gentils  et,  a  cette  occa- 
sion, Cyrille  lance  aux  juifs  la  pointe  accoutumée:  les 
habits  que  les  apôtres  jettent  devant  Notre-Seigneur 
symbolisent  les  vertus  chrétiennes:  ceux  qui  arrachent 
les  branches  des  arbres  sont  les  pécheurs  et  les  humbles 
qui  préparent  la  voie  du  Seigneur  par  leur  contrition 
et  leur  pénitence;  enfin,  c'est  une  description  lyrique 
de  tout  Jérusalem  qui  va  au-devant  du  Seigneur.  Dans 
son  sermon  du  dimanche  après  Pâques,  il  y  a  toute 
une  allégorie  sur  le  printemps  spirituel  :  le  ciel,  ce  sont 
les  apôtres  qui.  ayant  laissé  de  côté  leur  frayeur, 
illuminés  par  l'Esprit-Saint,  prêchent  la  résurrection 
contre  les  juifs:  la  lune  (l'ancienne  loi)  fait  place  à  la 
loi  nouvelle;  le  printemps  ensoleillé,  c'est  la  foi  au 
Christ;  les  vents  '■ont  les  mauvaise-  pensées;  la  terre. 
la  nature  humaine  qui  a  reçu  la  semence  de  la  parole 
divine  d'où  fleurit  l'esprit  de  salut.  N'allons  pas  croire 
que  Cyrille  de  Turov  se  soit  uniquement  arrête  à  ci 
considérations  subtiles  qui  nous  semblent  exagérées. 
Il  a  de  belles  envolées  oratoires  comme  par  exemple 
quand  il  célèbre  les  grandeurs  du  jour  de  Pâques. 
Ailleurs,  il  s'adresse  à  ses  auditeurs  avec  une  simplicité 
qui  rappelle  la  belle  époque  des  orateurs  byzantins:  il 
-ait  rabrouer  son  auditoire  pour  son  manque  d'exac- 
titude; puis  il  recommande  a  ceux  qui  sont  venus  de 
répéter  aux  absents  ce  qu'ils  viennent  d'entendre  : 
«  La  reine  de  Saba  est  venue  voir  Salomon. 
l'orateur  non  sans  mélancolie....  -i  ton  les  jours  je 
vous  distribuais  de  l'or  ou  de  l'argent,  ou  même  de 
l'hydromel  (med)  ou  de  la  bière  (pivo)  ne  viendriez- 
vous  pas?  »  (v°  dimanche  après  Pâques.) 

Le    contenu    théologique    des    sermons    n'est    pas 
remarquable.  Cyrille  est  plus  orateur  que  Me 
Nous  avons  relevé  son  alla. ion  a   la  hiérarchie 
siastique.  Sa  doctrine  sur  l'incarnation  ne  diffi 
de  l'exposé  traditionnel.  A  l'occasion  du  sermon  sur  les 
318  Père-  [de  Nieeei,  il  transmet  la  doctrine  classique 
sur  la  Trinité,  sans  se  douter  qu'à   cette  heure  il  J 
avait  de  farouches  écrits  publiés  contre   les   latins  et 
le  Filiogue.  Il  trouve  le  moyen  de  parler  longuement 
des  azymes  sans  faire  une  allusion  a  la  pratique  de 
l'Église  latine:  il  se  limite  a  réfuter  les  juifs. 

On  a  attribué  aussi  a  Cyrille  de  Turov  une 
prières  qui  doivent  être  récitées  après  l'office  les  divers 
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jours  de  la  semaine.  Il  y  en  a  plusieurs  à  Notre-Dame 
qui  sont  très  belles.  Le  jeudi, après  matines  (uireni),  il 
y  a  une  prière  aux  apôtres,  en  particulier  une  élo- 
quente invocation  de  Pierre  solide  rocher  de  la  foi. 
inamovible  fondement  de  l'Église,  pasteur  du  trou- 
peau spirituel  go)  du  Christ,  porte-clef  du 
royaume  des  cieux    .  etc. 

On  trouvera  un  nombre  important  des  sermons  de  Cyrille 
dans  Jar.  Levickij,  Les  premiers  prédicateurs  ukrainiens 
et  leurs  ouvrages,  Léopol,  1930  (en  ukrainien),  voir  aussi 
K.  Kaljaeloviè,  Monuments  de  la  littérature  russe  du  xil' siè- 
cle (en  russe  :  Pamjatniki...),  Moscou,  1821  ;  une  traduction 
i  usse  sans  nom  d'auteur  a  été  publiée  par  I.-I.  Malysevskij, 
Ouvrages  de  Cyrille,  évéque  de  Turov...  (en  russe  :  Tvore- 
nija...),  Kiev,  1880;  V.-P.  Vinogradov,  Le  caractère  de 
oratoire  de  Cyrille,  évéque  de  Turov  (en  russe  : 
0  kharaktere...),  Sergiev  Posad,  1915. 

Toutes  les  histoires  de  l'ancienne  littérature  russe  parlent 
de  ce  fameux  évéque  qu'on  a  nommé  le  Chrysostome  russe. 
\"h  uissi  :  L.-K.  Goetz,  Die  Echtheii  der Mônchsreden  des 
Kijrill  von  Turov,  dans  Archiv  fur  slavische  Philologie, 
t.  xxvn,  1905,  p.  181  sq.;  I.-P.  Eremin,  La  parabole  de 
l'aveugle  et  du  boiteux  dans  l'une,  littér.  russe  (Pritla...), 
dans  Izv.  Otd.,  1925,  p.  323  sq.;  Khr.  Loparev,  Sermon 
pour  le  samedi  saint  (en  russe  :  Slovo  v  Velikuiu  Subbotu), 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  xcvll,  1893; 
N.-K.  N'ikolskij.  Vie  de  Cyrille,  évéque  de  Turov,  dans 
Shor.  Otd..  t.  i.xxxii,  1907,  n.  i,  p.  02  sep;  E.  I'etukhov, 
Les  auteurs  du  nom  de  Cyrille  dans  l'anc.  littér.  russe  (K  vo- 
prosu  o  Kirillakh  avtorakh...),  clans  S&or.  Otd.,  t.  xi.hi, 
1887,  n.  3;  I.  Platonov,  Étude  sur  /es  apologues  ou  proverbes 
de  saint  Cyrille  ( lzsledooanie...),  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr., 
mai  18()N;  M.-].  Sukliomlinov,  Les  œuvres  de  Cyrille  de 
Turov  {en  russe  :  0  solinenijakh...) ,  dans  Sbor.  Otd., 
t.  lxxxv,  1908,  p.  273-349. 

2°  Clément  de  Smolensk  (en  russe  :  Klim  Smoljatiè). 
—  Il  fut  choisi  comme  métropolite  sur  la  demande  du 
grand-prince  de  Kiev.  Izjaslav  IL  La  chronique  dite 
de  Nikon  rapporte  qu'il  fut  un  écrivain  fécond.  Nous 
connaissons  de  lui  une  épitre  au  prêtre  Thomas  com- 
mentée par  le  moine  Athanase.  La  première  partie  de 
l'épitre  qui  donne  un  vif  tableau  de  la  culture  russe  à 
l'époque  d' Izjaslav  1 1  (milieu  du  XIIe  siècle)  est  certai- 
nement de  Clément.  Il  connaissait  non  seulement  ses 
recueils  liturgiques,  mais  aussi  (au  moins  de  nom) 
Homère.  Arislote  et  Platon.  La  seconde  partie  de 
l'épitre.  cle  style  presque  illisible  et  de  contenu  vague 
et  désordonné,  est  -ans  doute  liée  à  la  première,  mais  il 
est  malaisé  de  déterminer  ce  qui  est  de  Clément  et  ce 
qui  appartient  a  Athanase.  Les  sources  de  cette  se 
c  onde  inertie  sont  Jean,  l'exarque  de  Bulgarie,  la 
Théologie  'le  saint  Jean  Dimascène,  le  Testament 
apocryphe  du  patriarche  Juda.  enfin  et  surtout  les 
huit  questions  réponses  de  Théodoret  de  Cyr  sur  le 
Pentateuque.  Quant  aux  sermons  qu'on  a  voulu  lui 
attribuer,  il  n'j  en  a  pas  un  qui  ait  une  probabilité 
sérieuse  d'être  authentique. 

Pour  l'épitre  de  Clément,  voir  Khr.  Loparev,  Épitre  de 
Clément  nu  prêtrede  Smolensk  Vhomas  (en  russe:  Poslanie..,) 
dans  Pamjatniki  dreem  i  pis'mennosti,  Pétersbourg,  t.  \<  . 
1892  ;  elle  a  été  éditée  en  môme  temps  par  N'.  Nikolskîj, 
Les  travaua  littéraires  du  métropolite  Chinent  de  Smolensk, 
écrivain  du  a//1  siècle,  Pétersbourg,  1892  (en  rosse  :  0 
literaturnykh  trudakh...);  voir  la  recension  de  Vladimirov, 
'ii  le  I  vestija  de  l'université  de  Kiev,  1. 1, 1893,  p.  15^31. 
Golubinskij,  dans  son  Histoire  de  V  Église  russe,  1. 1,  s'attaque 
énergiquement  a  Nikolskij.  Do  même  Nikolskij,  voir 
.1  propos  d'une  homélie  inédite  du  métropolite  Clément  de 
Smolensk,  dans  t:r.  otd.,  I.  i.  1891,  par  Leviekij,  Les 
premiers  prédicateurs...  (K  voprosu...},  qui  s'efforça  en  vain 
d'attribuer  quelques  homélies  au  métropolite  de  Smole  nsk. 

3"  Saint  Théodose  des  Cryptes.  <  in  a  attribué 
toute  u  !■'  oumène  des  Cryptes, 

saint  Théodose  qui  vécu!  au  \r'  siècle-.  Il  \  .ai  a 
d'abord  cinq  qui  furent  prêchées  au  cours  de  la  troi- 
sième semaine  du  carême  (elles  traitent  surtout  de  la 
patience),  il  j  en  a  d'autres  sur  les  châtiments  divins. 
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et  sur  divers  sujets.  Le  contenu  dogmatique  de  ces 
sermons  n'est  pas  intéressant. 

Vers  1143,  un  moine  grec  des  Cryptes,  nommé  lui 
aussi  Théodose,  traduisit,  pour  le  prince  Svj 
Dividov.é,  devenu  moine  sous  le  nom  de  Nicolas 
(après  la  mort  de  son  épouse  Anna  Svjatopolkovna), 
l'épître  de  saint  Léon  le  Grand  au  concile  de  Chalcé- 
doine:  il  y  ajouta  une  préface  et  une  conclusion.  Dans 
l'introduction,  il  explique  qu'une  lettre  sag  ■  e1  dogma- 
tique est  venue  de  Rome,  pour  notre  foi  »,  qu'elle  es1 
.  pleine  de  l'Esprit-Saint,  pleine  de  sagesse,  cl  qu'elle 
fut  appelée  conseil  el  colonne  il"  l'orthodoxie  par  le 
1V<-  concile  œcuménique  ».  La  phrase  est  obscure  :  elle 
peut  signifier  que  la  I  -l  lie  fut  composée  a  Rome  (par 

Léon  le  Gran  i)  ou  encore,  ce  qui  est  une  interprét: 

plus  vraisemblable,  que  la  lettre  fui  envoyée  de  Rome 
en  Russie  «à  cause  de  la  foi».  De  la  conclusion, 
ajoutée  par  le  même  Théodose,  non,  retiendrons 
simplement  qu'o  i!  convient  de  remarquer  que  le  pape 
Léon  n'alla  pas  en  personne  au  concile:  il  ne  le  (it  que 
par  cette  épître,  élan!  en  possession  du  trône  aposto- 
lique suprême  ».  Cette  phrase,  qui  contient  un  témoi- 
implicite  en  faveur  de  la  primauté  romaine 
nous  empêche  d'attribuer  à  ce  menu  Théodose  les 
écrits  antilatins  composés  par  un  Théodose  à  l'adresse 
d'un  prince  Izjaslav.  Voir  supra,  col.  218.  Le  texte 
russe  de  l'épître  de  saint  Léon  avec  la  préface  e!  I 
conclu. ion  de  »  Théodose  »  a  été  imprimé  dans  Clenija, 
1848  (3e  année,  n.  7),  par  G.  Bodianskij. 

Pour  être  complet,  il  faudrait  encore  déterminer 
l'origine  et  faire  l'analyse  de  nombreux  sermons 
composés,  traduits  ou  recopiés  à  l'époque  prémongo- 
lienne. On  avait  déjà  beaucoup  publie  de  textes  de 
sermons  semblables  sans  encore  les  étudier  suffisam- 
ment. Le  désordre  survenu  dans  les  bibliothèqu  de 
Russie  depuis  la  révolution  de  1917,  retardera  ces 
études  de  plusieurs  générations. 

A.-K.  Arkl'angelskij,  Les  œuvres  des  Pères  de  l'Église 
dans  l'ancienne  littérature  russe  (Tvorenija  olsov...),  4  vol. 
d  nt  les  deux  prem  ers  réunis,  Kazan,  1889-1890;  Bene- 
sevié,  «  Les  commandements  des  saints  Pères  »  de  la  pé- 
riode prémongolienne  (Zapovedi...),  dans  Izv.  Old.,  t.  xxn, 
1917,  p.  10-15,  BeneSeviC  l'attribue  a  Grégoire  de  Novgorod 
(1186-1193);  G.-A.  Il'inskij,  L'importance  du  Mont  Athos 
dans  l'histoire  de  la  littérature  shwc  (Znaéenie  Athona...  I, 
dans  ?.urn.  Min.  \ar.  l'r..  iic.ï.  19  >.s,  p.  1-11  ;  A.  Nikolskij, 
Matériau  r  pour  l'histoire  de  l'ancienne  littérature  russe,  dans 
lzu.  Obi.,  1903;  seconde  édition  dans  Sborn.  Old.,  t.  lxxxii, 
1907;  du  même,  Matériaux  pour  un  dictionnaire  des  proprié- 
taires de  manuscrits,  des  copistes,  traducteurs,  correcteurs  et 
bibliothéc  tires  du  Xf  au  x  VII"  siècle,  1  i  A-B  i,  dans  Izdanja 
drevnej  pis'mennosti,  t.  cxxxii,  1913;  M.  P-ij,  Discours 
sur  la  nativité  de  la  Mère  de  Dieu,  dans  Izv.  Old..  mars  1902, 
p.  115  sq.;  A.-S.  Pavlov,  Documents  inédits  du  droit  ecclé- 
siastique russe  du  XII' siècle  :  Homélie  'e  Novgo- 
rod, Èlie-Jcan  (en  russe  :  Neizdanngj...),  dans  Zurn.  Min. 
Sur.  l'r..  ocl.  1890;  A.-l.  Ponomarev,  Monuments  île  l'an- 
cienne littérature  doctrinale  ecclésiastique  de  Russie  (Pamjai- 
niki  drevne-russkoj  tSerkovno  ucilel'noj  literaturg),  t.  i-iv, 
Pétersbourg,  1894-1898;  E.  Petukhov,  Anciennes  homélies 
pour  les  dimanches  du  grand  carême  i  en  russe  :  Drevnija  pou- 
,.),  dans  Sborn.  Otd.,  t.  xi.,  1S86,  n.  3;  du  même. 
Matériaux  et  remarques  sur  l'histoire  de  l'ancienne  littérature 
russe  (Materialg  i  zametki...),  dans  Izv.  Otd.,  t.  i\.  1904, 
p.  1  11-172,  11.  1  ;  l;i  première  partie  de  cette  étude  II -m  I.  pa- 
rut sous  le  même  titre,  Kiev,  1894;  A.-I.  Sobotevskij, 
Dans  '<  domaine  de  I' ,  uni,  -une  prédication  slave  i  /;  oblasti...), 
dans  Izv.  Old.,  1903-1906;  M.-N.  Speranskij,  Sur  les  rap- 
ports entre  les  littératures  russe  et  jugoslave,  dans  Izv.  Old., 
i.  xxvi,  1921,  Pétrograd,  1923;  [.-A.  Sliapkin,  Homélie 
russe  du  xi"  sit  m  de  la  translation  des  reliques 
tie  saint  Nicolas  i-  Thaumaturge,  dois  Pamjatniki  drevnej 
pis'mennosti,  \i\i\i,  Pétersbourg,  1881  ;  A.-I.  Jatsimirskij, 
Menus  textes  et  retaaripies  sur  la  littérature  slarosl 
russe,   dans    lzu.  Old.,  1899-1916. 

4°  Recueils  ou  Sborniki.  —  Les  Russes  cherchèrent 
longtemps  leur  nourriture  théologique  ou  ascétique 
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dans  des  recueils  de  morceaux  choisis  plutôt  que  dans 
des  ouvrages  déterminés.  Les  deux  plus  anciens 
il  a  il-,  que  nous  connaissons  nous  sont  parvenus  sous 
le  nom  de  Recueils  Je  Svjatoslao.  Il  y  eu  a  deux:  l'un, 
daté  de  1073  e1  dont  non,  avons  une  magnifique 
édition  phototypique,  av.iil  été  traduit  du  grec  pour 
I.-  prince  bulgare  Siméon,  puis  copié  pour  le  prince 
!  |.i,la\  I1  .  ilnii!  le  nom  fut  effacé  ensuite  pour 
faire  place  a  celui  de  Svj  dnslav  Jaroslaviê,  son  frère 
e!  heureux  rival.  Le  texte  Lirec  de  ce  recu.'il,  publié 
par  Barsov  dans  les  f:  enij  >  de  Moscou,  existe  dans  un 
manuscrit  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris.  Le 
recueil  est  composé  en  grande  partie  des  Réponses 
i  I-  Sinaïte;  il  contient  aussi  quelques 
extraits  du  livre  V  de  saint  Basile  contre  Eunome, 
quelques  passages  du  Dialogue  de  saint  Cyrille  avec 
llennias.  la  profession  de  foi  de  Michel  le  Syncelle 
(dont  une  traduction,  défigurée  dans  un  sens  semi- 
arien,  devait  entrer  dans  l'ancienne  chronique  russe), 
un  opuscule  sur  !  -.  six  saints  conciles  »,  où  l'activité 
■  les  pontifes  romains  reçoit  un  relief  extraordinaire 
et  quelques  autres  fragments  (pseudo-Justin,  S.  Ma- 
xime. S.  Athanase.  S.  Grégoire  de  Nyssc,  S.  Jean 
Chrysostome).  Le  second  Recueil  de  Svjatoslav  dont 
l'origine  est  disputée,  date  de  1076.  Au  xne  siècle 
nous  avons  déjà  une  quantité  intéressante  de  ces 
recueils  dont  le  contenu  est  varié  :  fragments  de  Pères 
de  l'Église,  sermons,  Uxtes  hagiographiques,  etc. 
Ainsi,  un  sbornik  du  xir  siècle,  de  caractère  plutôt 
hagiographique,  celui  là,  contient  le  texte  le  plus 
ancien  que  nous  ayons  de  la  légende  pannonienne  » 
de  saint  .Méthode  et  l'office  liturgique  des  apôtres  des 
Slaves. 

En  dehors  de  ces  reçu  ils.  plus  ou  moins  vagues,  il 
en  est  d'autres  donl  I"  contenu  peut  être  déterminé 
avec  plus  de  précision  cl  dont  l'origine  remonte  au 
xiie,  au  xme,  au  xiv«  siècle  ou  encore  plus  tard, 
quoiqu'il  soit  difficile  de  leur  fixer  une  date  plus 
exad  e. 

Mentionnons  en  particulier  la  Chaîne  d'or  (Zlataja 
Tsêp);  c'est  un  recueil  <k-  sermons  pour  le  carême.  On 
y  a  découvert  les  discours  du  seul  écrivain  russe  qui 
ait  prêche  des  sermons  qui  nous  soient  parvenus  de  la 
lin  du  XIIIe  siècle,  l'évèque  Sérapion  de  Vladimir.  Beau- 
coup plus  important  est  le  Zlatoust  (Bouche  d'or, 
Chrysostome):  il  y  en  a  deux  espèces  :  Le  Chrysostome 
abrégé  est  composé  des  sermons  pour  les  dimanches 
du  carême  (à  l'instar  de  la  Chaîne  d'or),  des  sermons 
pour  Pâques  et  pour  les  dimanches  après  Pâques 
jusqu'à  la  fête  de  tous  les  saints.  Le  compilateur  pou- 
vait quelque  peu  varier  les  sermons;  le  titre  du 
recueil  venait  de  ce  que  la  plupart  des  sermons  étaient 
pris  aux  couvres  (authentiques  ou  non)  de  Jean  Chry- 
sostome. On  y  trouvait  aussi  des  sermons  d'autres 
prédicateurs.  Le  Chrysostome  complet  fproslrannyj) 
contenait  des  sermons  pour  toutes  les  fêtes  de  l'année; 
il  se  subdivisait  à  son  tour  en  plusieurs  catégories.  Ces 
recueils  servaient  aux  services  liturgiques  publics  et 
ils  doivent  être  considérés  comme  l'expression  de  la 
prédication  officielle.  Da  même  genre  étaient  l'Évan- 
gile commenté  (Evangelie  uc.leVnoe)  et  les  recueils 
pour  solennités  (Torz:slnenniki  ). 

recueils  de  caractère  officiel  il  faut  en  joindre 
d'autres  destinés  à  l'usage  privé  des  fidèles  :  les 
Zlaloslruj  (Onde  d'or),  recueils  de  sermons  tirés  aussi 
en  grande  part  des  œuvres  de  Jean  Chrysostome.  Le 
premier  de  ces  recueils  remonte  au  tsar  bulgare 
Siméon  qui,  suivant,  quelques  historiens  —  surtout 
bulgares  —  aurait  non  seulement  choisi  les  sermons 
de  son  recueil  mais  les  aurait  lui-même  traduits  du 
grec.  Du  même  genre  que  le  Zlaloslruj,  sauf  que  la 
variété  de  sou  contenu  est  plus  grande,  est  Y Izmaragd 
(Émeraude).  Le  sujet  des  sermons  varie  peu  :  il  s'agit 
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surtout  de  la  pureté  du  cœur,  de  l'obéissance,  de  la 
patience,  etc.  Le  Zlatostruj  suit  plutôl  l'ordre  de 
l'année  liturgique  tandis  que  l'Izmaragd  groupe  les 
sermons  suivant  les  matières.  L'Émeraude,  recueil  . 
l'usage  dis  gens  du  monde,  semble  avoir  été  compilé 
par  un  laïc.  Ceux-ci,  d'ailleurs,  comme  on  le  voit  par 
les  écrits  du  prince  Vladimir  Monomaque,  étaient  non 
seulement  aussi  (et  souvent  plus)  cultivés,  mais  ils 
étaient  tout  aussi  bons  théologiens,  quand  ils  le  vou- 
laient, que  les  moines  eux-mêmes. 

Plus  tardive  est  la  Margaril  (Pierre  précieuse)  tra 
duiie  vers  la  lin  du  xtir'  siècle.  Nous  avons  encore  la 
Source  d'or,  la  Pierre  précieuse,  la  Profondeur,  le  Livre 
de  la  colombe,  etc.  La  plupart  de  ces  recueils  ont  été 
étudiés  du  point  de  vue  littéraire,  artistique  et  philo- 
logique.  Sobolevskij,  Petukhov,  Nikolskij,  Pypin, 
Arkhangelskij  c  t  d'autres  se  sont  rendus  célèbres  pour 
leurs  études  sur  les  anciens  monuments  littéraires  de 
Russie.  Une  étude  d'ensemble  sur  le  contenu  doctrinal 
de  ces  écrits  reste  encore  à  faite.  Ce  sérail  un  travail 
minutieux,  difficile  aujourd'hui  après  que  les  biblio- 
thèques ont  été  en  partie  di  soi  -jn  iMr\.  ires  inlérc- 
sant  au  point  de  vue  psychologique,  qui  apporterait 
sans  doute  de  jolies  contributions  a  la  théologie  ascé- 
tique et  peut-être  mystique,  mais  nous  croyons  que 
l'apport  dogmatique  serait  peu  considérable. 

Pour  les  recueils  de  Svjatoslav,  voir  :  Recueil  de  1073, 
édition  phototypique,  Izdunju  dreonej  pis'mennosti,  Pé- 
tersbourg,  1880;  une  autre  édition  (textes  grec  et  slave) 
avec  introduction,  a  été  publiée  dans  les  Ctenija  de  Moscou, 
1882,  ms.  n.  4. 

A.  Bozenfcld,  Lu  langue  de  VIzbornik  de  Svjatoslav  de 
1073  (Jazqk...),  dans  Itusskij  fdologic.  vêstnik,  1899, 
n.  1,  2;  Leonhard  Masing,  Studien  zur  Kenntnis  des  Izbornik 
Svjaloslava  vom  Jahre  1073  nebst  den  Bemerkungen  zu  den 
jungeren  Handscliriften,  dans  Arcliiv  fur  slavische  Philologie, 
t.  vin,  1885,  p.  337  sq.;  A. -A.  Sakhmatov,  Zur  Textkritik 
des  Codex  Svjalaslau  uom  Jahre  1073  nacli  der  photolithogr. 
Ausgabc,   ibid.,  t.   VI,   1S82,  p.  599  sq. 

Recueil  de  1076  :  V.  Simanovskij,  Sbornik  Svjatoslava  de 
1076,  Varsovie,  1894;  recension  de  Nekrasov,  dans  Zurn. 
Min.  Nar.  Pc,  oct.  1897:  et  de  S.  Kulbaken,  fév.  1892; 
Bobrov,  Hist.  de  Vêlude  du  «  Sbornik  <lc  Svjatoslav  «  U<  10't  fi 
(en  russe  :  Istorija  izueenija...),  Kazan,  1902;  V.  Jagic, 
Die  Ausgube  des  altruss.  Codex  vom  Jahre  1076  nebsi  den 
Berichtingungen  Sirnony's,  dans  Archiv  fur  slavische  Phil., 
t.  xi,  1888,  p.  233  sq.;  368  sq. 

On  trouvera  de  précieux  renseignements  sur  les  sborniki 
en  général  dans  :  V.-M.  Istrin,  Esquisse  de  Vhist.  'le  Vanc, 
liltér.  russe  (en  russe  :  Ocerk...),  Pétrograd,  1922,  que  nous 
avons  souvent  citée;  voir  aussi  A.-G.  Il'inskij,  Le  «  Zlato- 
struj •  de  Th.  lïychov  du  XI'  siècle,  éd.  de  l'Acad.  des  sciences 
de  Bulgarie,  Sofia,  1929;  V.-M.  Istrin,  Le  livre  appelé 
Kaath  -,  c'est-à-dire  «  Sobornik  (en  russe  :  Kniga  nari- 
tsaemaja...),  dans  /ru.  Uld„  1897  ;  I.  Zdanov,  l.o  conversation 
des  trois  évêques  et  les  Joca  monachorum  (lieseda...),  dans 
'/.uni.  Min.  Xar.  Pc,  janv.  \s\\2:  V.  Malniin.  Étude  du 
Zlatostruj  ■  d'après  un  manuscrit  'lu  XIIe  siècle  (en  russe  : 
Izsledovanie...),  Kiev,  1878;  P. -A.  Lavroskij,  Description 
de  sept  manuscrits  de  la  biblioth.  publ,  imper.  (Opisanie...  I, 
dans  Ctenija,  avril  1858;  V.  Moculskij,  Analyse  historico-lit- 
teruire du  i  Livre  dt  lu  colombe  ,  Varsovie,  18S7,  recension 
dans  /.uni.  Mm.  Nar.Pr., oct.  1888;  I.-I. Streznevskij, '  Zla- 
tostruj %  notices  cl  remarques,  xxi,  xxu  (t.  i,  p.  1  sq.), 
Pétersbourg,  1867;  V.-A.  Sakhmato\  et  P.-A.  Lavrov, 
Izbornik  du  XII'  siècle  de  lu  cathédrale  :1e  ri  spenskij  à 
Moscou,  dans  Ctenija,  fév.  1899,  éd.  de  la  pins  grande 
partie  de  ce  recueil  fameux,  (l'importance  surtout  hagio- 
graphique; on  y  trouvera  la  vie  de  saint  Théodose  de  Kiev, 
des  saints  Boris  et  Gleb  et  de  saint    Méthode. 

5°  Littérature   juridique.  !.      droit    canon,    en 

ancienne  Russie,  eut  une  important  ■  condaire  pour 
la  théologie.  Nous  avons  dit  commenl  le  Nomocanon 
original  ne  contenais  pas  de  littérature  antilatine. 
Nous  n'avons  pas  à  nou  arrête]  .m  diverses  traduc 
tions  du  Nomocanon  apportées  <>u  faites  en  Rust  te  i  ' 
l'époque  primitive  sanble  dater  le  noyau  de  ce  qui 
scia  appelé  plus  tard, injustement  d'ailleurs,  le  tVomo 


canon  de  suint  Vladimir  dont  l'importance  historique 
ne  peut  être  sous-estimée.  Le  texte  latin  du  Xomo- 
canon  ressemble  beaucoup  à  des  textes  analogues 
d'origine  latine  et  occidentale.  Beaucoup  de  per- 
sonnes et  de  causes  étaient  réservées  a  la  juridiction 
épiscopale  :  ainsi  les  évêques  jugeaient  des  litiges  au 
sujel  des  héritages,  géraient  les  établissements  de 
charité  et  de  bienveillance,  s'occupaient  des  orphelins, 
des  veuves  et  des  pauvres,  surveillaient  les  poids  et 
les  mesures.  Leur  pouvoir  dépassait  largement  celui  de 
leurs  confrères  de  Byzance.  Le  Nomocanon  de  saint 
Vladimir  ne  nous  est  pas  parvenu  dans  sa  forme  origi- 
nale. Jaroslav  Vladimiroviè  laissa  lui  aus>i  un  Statut 
astique  semblable  à  celui  de  son  père.  L'un  et 
l'autre  documents  illustrent  les  influences  occiden- 
tales sur  la  constitution  du  droit  russe. 

Ment  ionnons  aussi  les  Péponses  de  Niphon  de  Novgo- 
rod aux  questions  de  Kirik  de  Sauva  et  d'Élie  (quoique 
plusieurs  réponses  soient  d'autres  personnages), 
document  embrouillé,  mais  qui  connut  une  grande 
vogue  cl  que  Herberstein  publia  en  appendice  à  ses 
Rerum  Moscovitarum  commenlarii,  Iiàle,  1556,  pour 
l'édification  de  l'Occident.  D'intérêt  secondaire  pour 
1rs  |  héologiens,  le  document  jette  une  vive  lumière  sur 
l'état  de  la  Russie  au  xn«  siècle,  ses  coutumes  plus 
ou  moins  chrétiennes,  sa  discipline  ecclésiastique,  son 
code  pénitentiel  extraordinairement  sévère  pour  des 
fautes  surtout  extérieures,  les  rapports  entre  ca- 
tholiques latins  et  orientaux  qui  faisaient  le  déses- 
poir de  certains  prélats,  les  pratiques  liturgiques 
d'ordinaire  semblables  aux  pratiques  byzantines. 
L'influence  grecque  semble  peser  si  lourdement  sur 
ce  document  que  M.  Zernin  a  cru  devoir  avancer 
l'hypothèse  (qui  n'appartient  d'ailleurs  pas  à  lui  seul) 
que  Niphon  était  d'origine  grecque.  C'est  une  confir- 
mation de  ce  que  nous  disions  ailleurs  au  sujet  de  ce 
prélat. 

La  grande  préoccupation  qui  tenait  constamment  en 
éveil  les  intelligences  russes  au  xne  siècle  semble  avoir 
été  celle  du  jeune.  Déjà  dans  divers  documents  cano- 
niques, on  voit  que  les  esprits  étaient  inquiets  de  ce 
qu'on  pouvait  ou  l'on  ne  pouvait  pas  manger  à  cer- 
tains jours.  .Mais  cette  question  obtint  un  grand  reten- 
1  isscmctit  après  que  l'évêque  de  Rostov  eut  défendu 
de  manger  de  la  viande  tous  les  mercredis,  même  si 
ces  jours  coïncidaient  avec  une  fête  de  Noire-Seigneur 
ou  de  la  Vierge.  Ce  même  Léonce,  s'il  faut  eu  croire 
l'historien  TatySê  v.  qui  cul  a  sa  disposition  des  chro- 
niques qui  ont  disparu  depuis  lors,  était  partisan  du 
célibat  ecclésiastique.  Dit  lui  causa  de  graves  diffi- 
cultés, d'abord  ;ï  Rostov,  puis  a  Kiev,  enfin  a  Constan- 
linople  ou  il  faillit  être  mis  à  mort.  Ses  doctrines  furent 
reçues  en  Russie  par  un  certain  nombre  de  personnes 
et.  en  1169,  un  grand  concile  se  réunit  à  Kiev  pour 
distiller  du  jeûne  monastique.  Le  concile  fut  réuni 
par  le  prince  Mstislav  11:  c'est  le  seul  concile  (on  ne 
peut  guère  appeler  de  ce  nom  quelques  autres  réunions 
privées  d'évêques,  comme  celle  tic  1072  pour  la  trans- 
lation des  reliques  des  saints  Boris  et  (.kl))  de  la 
Russie  prémongolienne  sur  lequel  nous  ayons  qu.  Iqu  :s 
détails.  Tant  évêques,  qu'higi  uni  ■lies,  prè.ri  s  il 
m  lines,  il  y  eut  environ  cent  cinquante  ecclé:  ijstiques. 
las  princes  locaux  se  passionnèrent,  e1  qu  uni  on 
parla  d'en  référer  a  Constantinopla,  m  des  pius  puis- 
d'entre  dis.  André  Bogoliuiskij,  prince  de 
Vladimir,  s'écria  que  de  Constantinople  ne  venaient 
qu  ■  de,  malheurs,  l  il  proposa  franchement  d'établir 
l'autocéphalic  in  Russie.  Les  avis  furent  lies  parta- 
"I'  t  du  initie),  trois  évi  qu  S  en  allèrent 
bruyamment;  le  con  i le  ne  p.  il  aucune  déi  ision. 

Nous  avons  donné  col.  2U>  quelques  notes  bibliogra- 
phiques sut  le  Nomocanon  de  Vladimir.  Voir  aussi  A. -A. 
PavIo\   et   V.-N.  Benescvic,  Monum.  de  l'une,  droit  canon. 
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russe   (en    russe    :    Pamjatniki...),    dans    Russ.    lst.    Bibl., 
t.  vi  (2'  éd.,  Pétersbourg,  1908). 

6°  Histoire  ecclésiastique.  —  Nous  n'en  dirons  que 
quelques  mots  laissant  l'étude  de  détail  aux  diction- 
naires spécialement  consacrés  à  l'histoire.  Rappelons 
tout  d'abord  la  chronique,  ou  plutôt  les  chroniques 
dont  nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  parler  en  étu- 
diant l'authenticité  de  la  profession  de  foi  antilatine 
proposée  à  saint  Vladimir  lors  de  son  baptême.  La 
Chronique  de  «Nestor  »  donne  d'abondants  détails  sur 
la  vie  monastique  à  Kiev  et  de  temps  à  autre  contient 
d'amples  développements  édifiants  sur  la  Providence, 
le  châtiment  des  pécheurs,  etc.  Il  y  a  d'autres  chro- 
niques aussi,  généralement  plus  sobres,  importantes 
cependant  elles  aussi  pour  l'histoire  ecclésiastique. 
D'autres  ont  disparu.  La  littérature  hagiographique 
est  intéressante.  11  y  a  l'éloge  de  sainte  Olga  et  de 
saint  Vladimir  par  le  moine  Jacob,  les  vies  des  s. uni 
martyrs  Boris  et  Gleb  (martyr,  ici.  veut  dire  simple- 
ment tué  injustement;  l'idée  de  témoignage  de  la 
véritable  religion  n'est  même  pas  sous-entendue) 
assassinés  par  leur  frère  Svjatopolk,  la  vie  de  saint 
Théodose  des  Cryptes,  la  vie  de  saint  Abraham  de 
Smolensk  qui  date  déjà  du  xm«  siècle.  Mentionnons 
aussi  le  Paterik  du  monastère  des  Cryptes  ou  recueil 
hagiographique  des  moines  considérés  comme  saints 
au   xmc   siècle. 

Nous  renverrons  seulement  à  Y. -S.  Ikonnikov,  Essai 
sur  l'historiographie  russe  (en  russe  :  Opyt  TUSSkoj...), 
2  vol.,  Kiev,  1891-1898,  ouvrage  extrêmement  pré- 
cieux, quoiqu'un  peu  vieilli.  Voir  aussi  V.  Istrin. 
Esquisse  de  l'hisl.  de  l'anc.  littér,  russe  (Ocerk  istorii...  ), 
Pétrograd,  1922. 

La  première  période  de  l'histoire  littéraire  de  Russie 
se  termine  avec  l'invasion  des  .Mongols;  telle  est  du 
inoins  la  division  classique  que  l'on  retrouve  chez 
tous  les  historiens,  mais  elle  nous  semble  un  peu  arti- 
ficielle. Nous  dirions  plutôt  qu'une  nouvelle  période 
s'ouvre  dès  le  milieu  du  xn*  siècle  avec  l'hégémonie 
de  Vladimir. 

Tant  que  Kiev  resta  la  capitale  des  Rurikides,  la 
littérature  religieuse  de  Russie  connut  un  vil  éclat. 
On  attendra  longtemps,  a  Moscou,  avant  de  retrouver 
une  pléiade  d'auteurs  comme  Hilarion  et  Théodose, 
Nestor  et  les  chroniqueurs  Clément  de  Smolensk  e1 
Cyrille  de  Turov,  pour  ne  nommer  que  les  plus  connus. 
Le  fonds  théologique  durant  celle  période  prémon- 
golienne  est  constitué  par  ce  qui  a  été  reçu  des  Grecs; 
les  dogmes  principaux  sont  rappelés  (non  étudiés  ou 
discutés)  dans  les  œuvres  des  auteurs  russes.  C'est  la 
doctrine  sur  la  Trinité,  l'incarnation,  les  sacrements, 
mais  proposée  avec-  simplicité.  Le  monachisme,  sur- 
tout celui  qui  a  Kiev  pour  centre,  paraît  être  le  foyer 
principal  d'où  jaillit  presque  toute  l'activité  religieuse 
et  littéraire.  Les  relations  fréquentes  avec-  !  Occident 
donnent  aux  auteurs  russes  une  attitude  parfois 
sympathique,  jamais  hostile  aux  latins.  Tout  a  fait 
caractéristique  est  la  polémique  antijuive,  si  commune 
alors  comme  dans  la  suite,  a  tous  les  auteurs  russes. 

Mais,  après  le  sac  de  Kiev  par  les  troupes  d'André 
Bogoliubskij  et  ses  alliés  barbares  (1169),  on  prévoie 
les  divisions  futures,  l'hégémonie  du  Nord  avec  son 
isolement  culturel.  I.a  Russie  européenne  -  de  saint 
Vladimir  et  de  Jaro  i  r\  le  Sage  disparaît  et  l'on  vent 
surgir  deux  Russies;  celle  qui  dans  la  suite  tombera 
sous  la  domination  polono  lithuanienne  et  se  ressentira 
des  influences  occidentales;  l'autre,  celle  du  Nord,  qui 
s'enfermera  dans  un  cercle  de-  ter,  resserré  encore  peu- 
la  domination  mongole  d'une  pari  et  l'impérieux  des- 
pol  isme  dei  prélats  i>\  zan!  ins  de  l'autre.  C'est  à  cette 
dernière  ciu;-  nous  allons  désormais  conserver  toute 
notre  attention.  Nous  verrons  comment  ce  peuple, 
cxtraorilinaircincut  tenace,  tombé  dans  une-  servitude 


humiliante  à  l'époque  OÙ  le  reste  de  l'Europe  déve- 
loppait ses  universités,  seiura.  malgré  tout,  créer  une 
civilisation  qui, malgré  les  emprunts  étrangers,  n'en 
reste  pas  moins  son  grand  titre  de  gloire. 

V.  L'invasion  des  Mongols  et  le  synode  de 
1274.  —  1°  Situation  de  la  Russie  SOUS  les  Mongols.  — 
Lors  de  la  prise  de  Kiev  par  les  Tartares  (1240),  le 
métropolite  Joseph,  un  Grec  qui  était  arrivé  en  Russie 
eu  1237,  mourut  ou  plus  probablement  encore  s'enfuit  : 
en  tout  cas  il  disparut  sans  laisser  de  traces.  Les  chro 
niques  russes  laissent  le  siège  vacant  jusqu'en  1248; 
mais  les  sources  occidentales  connaissent  un  «  Pierre, 
archevêque  eh-  Russie», qui  vint  avec  le  prince  Michel 
(de  Cernigov?)  au  concile  de  Lyon  (1245).  Un  savant 
ukrainien  récent  a  cru  pouvoir  identifier  cet  arche- 
vêque de  Russie-  eivec-  un  métropolite.  Pierre  de  Kiev 
(1241-1245),  inconnu  jusqu'aujourd'hui.  Ses  arguments 
rencontrèrent  de  la  faveur;  on  l'écouta  moins  quand 
il  ajouta  que  ce  métropolite  était  le  boiar  Pierre  Ake- 
rovic  dont  parle  la  chronique  laurentienne  en  1230.  Ce 
métropolite,  d'après  son  attitude  à  Lyon,  fut  catho- 
lique, probablement  russe-.  Il  accepta  donc  l'union  à 
Lyon.  Nous  ne  savons  rien  d'autre  à  son  sujet. 

Voir  S.  T  mu.s  vs'kij.  Un  prédécesseur  d'Isidore  : 
Pierre  Akerooic,  un  métropolite  inconnu  de  Russie 
(  1241-1243 1.  dans  Analecta  ord.  S.  Basilii  Magni, 
1927  (en  ukrainien  :  Predleca  Isidora...);  du  même, 
Boiar  ou  higoumène? Ibid.,  1928.  (Ce  dernier  article  est 
une  réponse  à  la  critique  du  baron  de  Taube.) 

En  1248,  huit  ans  après  la  chute  de  Kiev,  le  prince 
Daniel  de  Galicie,  tout  en  maintenant  les  relations  les 
plus  cordiales  avec  Rome,  envoyait  a  N'icée  le  moine 
Cyrille  pour  y  être  consacré  métropolite  de  Galicie. 
Le  nouveau  prélat  étail  a  peine  rentré  que  Daniel, 
ayant  accepté  l'union,  se-  faisait  couronner  roi  de 
(■.ilie  ie-  par  les  légats  du  pape.  Cyrille  aimait  trop  peu 
les  latins  p  mr  rester  auprès  d'une  cour  catholique. 
Il  partit  donc  pour  «  au  delà  des  forêts  ■,  vint  a 
Vladimir-sur-Kliazma,  où  en  127  1  il  réunit  un  concile. 

L'invasion  des  Tartares  avait  laissé  la  Russie  dans 
un  état  déplorable  :  la  Heur  de  la  vieille  noblesse 
variague  disparut  sur  le  champ  de  bataille  de  la 
Kalka  au  cours  d'une  première  rencontre.  Lors  de 
l'invasion  définitive  de  1237,  un  grand  nombre  de 
princes  périrent  :  d'autres  se  soumirent  et  eh  -relièrent 
à  la  Horde,  en  \  mettant  le  prix,  la  confirmation  de 
leur  dignité  de  prince  local  ou  encore  de  grand-prince. 
C.eer  la  poussée  tartare,  après  les  massacres  des  pre- 
miers moni  uts.  n'avait  pas  détruit  l'ancien  système 
politique  et  social  de  l'époque  antérieure.  L'ancienne 
h  i  i  lution  du  pays  en  apanages  restait  et  nous  y 
retrouverons  des  princes  locaux  à  Vladimir,  à  Suzdal. 
à  Tver,  a  Niznij-Novgorod  et  ailleurs.  On  comprend 
la  possibilité  d'intrigues  et  de  meurtres  que  cet  état  de 
choses  signifiait.  Four  reprendre  l'expression  du 
P.  Pierling,  c'él  lit  ordinairement  le  prince  le  plus 
il  l  et  le  moins  fier  qui  obtenait  gain  de  cause. 
Ajoutons  eiussi  que  c'était  le  moins  scrupuleux  dans 
le  choix  des  moyens;  en  fait,  c'est  bien  grâce  a  l'appui 
tartare  que  les  princes  de  Moscou,  souvent  plus  riches 
cl  toujours  moins  tiers  et  mains  regardants  que  leurs 
compétiteurs,  finirent  par  s'en  débarrasser.  Les  métro- 
polites ru-.ses  qui  jouirent  d'une  considération  excep- 
tionnelle auprès  des  envahisseurs  jetèrent  tout  le 
poids  de  leur  influence  du  côté  «le  Moscou  et  c'est 
pour  cette  raison  que  deux  d'entre  eux,  Pierre  et 
Alexis  furent  canonisés.  Ce  lut  le  malheur  de  l'Église 
russe. 

Nous  renvoyons  aux  historiens  pour  une  bibliographie 
sur  l'invasion  mongole.  Voir  J.  Hammer-Purgstall,  Gesc/l.der 
tjoktenen  Horde  in  Kiptselmk,  das  isl  :  der  Mongolen  ia  Russ- 
land,  Pesth,  lsni;  \.  Tizenhausen,  Recueil  de  matériaux 
ayant  Irait  à  l'histoire  de  In  Horde  d'or,  Pétersbourg,  1884, 1. 1 
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(en  russe:  Sbornik  materialou...);  G.  Soranzo,  II  Papato, 
l'Europa  cristiana  e  i  Tarlari.  Milan,  1930,  excellent  ouvrage 
avec  abondante  bibliographie,  on  y  trouvera  aussi  une 
littérature  considérable  sur  le  moine  franciscain  Giovanni 
del  Piano  Carpine  i-lean  de  Plan-Carpin);  voir  ('..  Pullé, 
Hist.  Mongolorum.  Viaggio  di  fra  Giovanni  dal  Pian  del 
Carpine  ai  Tartari  nel  1245-1247,  Florence,  1913;  Matrod, 
Notes  sur  le  voyage  du  frère  Jean  de  Plan-Carpin.  dans 
Éludes   franeiseaines,   t.    xxvn,    Paris,    1912. 

l'n  des  premiers  princes  russes  à  faire  sa  soumission 
aux  envahisseurs  fut  Jaroslav  Vsevolodovid,  grand- 
prince  de  Vladimir-sur- Kliazma;  aussi  nous  le  voyons 
durant  les  années  mêmes  de  l'invasion  en  lutte  avec 
l'Occident.  Son  fils,  Alexandre  Xevskij,  l'année  même 
de  la  chute  de  Kiev,  partait  en  guerre  contre  les 
Suédois  et  les  mettait  en  déroute  dans  la  bataille 
historique  qui  lui  a  valu  son  surnom  de  Nevskîj. 

Jaroslav  mourut  peu  de  temps  après  sa  soumission, 
empoisonné,  dit-on,  par  les  Tartares,  et  —  du  moins 
Jean  de  Plan-Carpin  rapporta  le  fait  à  Innocent  IV  — 
après  avoir  fait  sa  soumission  au  pape.  Ses  deux  fils 
Alexandre  Nevskîj  et  André  allèrent  chercher  à  la 
Horde  l'héritage  de  leur  père  empoisonné.  André,  le 
cadet,  reçut  Vladimir.  Alexandre,  l'aîné,  dut  se 
contenter  de  Kiev,  et  du  reste  de  la  Russie.  11  en  fut 
mécontent  et  en  voulut  au  prince  de  Vladimir.  Il  com- 
mença par  armer  les  Tartares  contre  son  frère. 

Quelle  étrange  ligure  que  celle  d'Alexandre  Nevskîj 
pour  peu  qu'on  la  dégage  de  l'auréole  dont  une  légende 
tardive  l'a  entourée!  L'année  même  de  la  chute  de 
Kiev,  nous  l'avons  dit,  il  se  battait  contre  ses  voisins 
occidentaux.  Il  fut  aussi  le  premier  prince  russe  à 
amener  une  bande  de  Tartares  contre  un  autre  prince 
russe  :  son  propre  frère  André.  Le  motif  de  la  lutte 
était  pure  convoitise,  car  dès  que  l'aîné  eut  dépouillé 
le  cadet,  il  se  réconcilia  avec  lui.  On  a  voulu  faire 
de  Nevskij  le  farouche  défenseur  de  l'orthodoxie 
dissidente  et  c'est  peut-être  son  plus  grand  titre  de 
gloire  pour  tant  de  Russes  contemporains,  niais  on 
connaît  deux  lettres  d'Innocent  IV  adressées  à  ce 
prince  :  la  première  est  une  invitation  à  l'union,  et  la 
seconde  le  félicite  d'avoir  fait  sa  soumission  au  Saint- 
Siège  et  d'avoir  promis,  en  signe  de  fidélité,  de  bâtir 
une  cathédrale  latine  à  Pskov.  La  Vie  d'Alexandre, 
qui,  nous  dit-on.  fui  écrite  par  un  «  contemporain  . 
nous  montre  les  Tartares  épouvantés  au  seul  nom  du 
redoutable  prince  russe,  et  les  mamans  effrayant  leurs 
bébés  en  disant  «Alexandre  arrive.  Alexandre  arrive  », 
alors  que  les  relations  d'Alexandre  avec  les  Tartares 
ne  pouvaient  pas  être  plus  cordiales.  N'est-ce  pas 
Alexandre  lui-même  qui  amène  une  bande  de  Tar- 
tares à  Novgorod  pour  y  lever  le  tribut?  Et  quand 
les  libres  citoyens  de  la  lière  république  qui  n'avait 
jamais  connu  la  honte  de  l'invasion  bondissent  sous 
l'outrage,  n'est-ce  pas  encore  Alexandre  qui  les  châtie 
horriblement,  coupant  le  nez  aux  uns,  arrachant  les 
yeux  aux  autres,  et  qui  protège  les  percepteurs?  Il  y 
a  encore  aujourd'hui  des  historiens  qui  prétendent 
que  Nevskij  eut  une  vision  de  génie  en  forçant  Nov- 
gorod a  accepter  le  tribut  lai  tare:  on  dit  que  c'est  eu 
faisan!  sa  soumission  aux  envahisseurs  que  cette  \ill- 
resta  liée  avec  la  Kussie  de  Vladimir  cl  de  Moscou, 
lanl  il  est  vrai  que  cette  Iiussie  du  Nord  doit  son 
évolution  historique  à  l'influence  mongole.  C'est  la 
l'immense  différence  entre  la  Russie  de  Moscou  et  celle 
de  Kiev.  La  Russie  de  Moscou  ne  connaîtra  jamais 
l'union  avec  l'Église  catholique.  La  barrière  que  les 
Tartares  auronl  élevée  contre  l'Occident  fermera  la 
Russie  du  Nord  aux  influences  de  la  civilisai  ion  occi 
dentale.  C'était  alors,  a  l'Ouest,  la  période  glorieuse 
des  universités  médiévales;  la  théologie  et  la  philoso 
phie  y  arrivaient  aux  plus  hauts  sommets  qui  Eurent 
jatnai.  atteints  par  la  pensée  humaine.  La  Ru 


Nord,  humiliée,  démoralisée  par  la  dure  servitude  que 
lui  imposèrent  ses  conquérants  barbares  fut  totale- 
ment écartée  de  ce  splendide  mouvement  d'idées.  Seuls 
les  eurasiens  farouches  peuvent  y  voir  un  avantage. 

On  trouvera  les  lettres  d'Innocent  IV  dans  A.  Turgenev, 
Historica  Russie:  monimenta,  1. 1,  Pétersbourg,  1841, p.  68-69, 
et  dans  Theiner,  Monumenta  historica Polonise et  Magni  Du- 
ealus  Lithuaniœ...,  t.  i,  p.  -lu.  Voir  aussi  S. -A.  Bugoslavskij, 
Sur  le  texte  original  de  la  vie  du  grand-prince  Alexandre 
Nevskij  (en  russr  :  K  voprosu...),  dans  Izv.  Otd.,  janv.  1914s 
M.  Khitrov,  Le  saint,  pieux  grand-prince  Alexandre  .ïaras- 
laviê  Xevskij  (en  russe  :  Svjatyj  blinjoverniij...).  Moscou, 
1893;  voir  surtout  L'ouvrage  classique  de  V.  Mansikh.  Vie 
('  ilexandre  Xevskij  (en  russe  :  Ëitie  Al.  Xcv.},  dans 
Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  clxxx,  1913;  La 
brochure  de  N.-A.  Klepinin,  Le  saint  et  pieux  prince 
Alexandre  Xevskij  (en  russe  :  Svjatyj  i  blagovernyj),  Paris 
(s.  d.i,  est  écrite  du  point  de  vue  eurasien  et  a  peu  de 
valeur  scientifique. 

2°  Le  synode  de  Vladimir  (1274).  —  En  1271.  le 
métropolite  Cyrille  retiré,  comme  nous  l'avons  dit.  à 
Vladimir-sur-Kliazma,  réunit  en  celte  ville  un  synode, 
l'un  des  rares  de  la  Russie  mongole  sur  lequel  nous 
ayons  quelques  détails.  Les  évéques  de  Novgorod, 
Rostov,  Perejaslavl,  Polotsk,  s'étaient  réunis  pour 
consacrer  Sérapion,  évèque  de  Vladimir.  Dans  un 
court  préambule,  le  métropolite  fait  allusion  aux  nom- 
breux abus  qui  ont  pénétré  en  Russie  par  le  fait  de 
l'ignorance     des     canons,     qui,    jusqu'alors,    étaient 

obscurcis  par  les  nuages  de  la  langue  grecque  ». 
Cyrille  annonce  qu'il  a  une  traduction  non  seulement 
des  canons  eux-mêmes,  mais  aussi  de  leurs  commen- 
taires. II  s'agit  de  la  Kormcaja  qui  venait  d'être 
apportée  de  Bulgarie  en  12(12  et  qui  semble  être  à 
l'origine  des  commentaires  antilatins  introduits  dans 
les  recueils  canoniques  d'ancienne  Russie. 

Après  cette  introduction,  il  y  a  neuf  chapitres  : 
1.  Contre  la  simonie,  et  a  cette  occasion  on  énumère 
tant  les  qualités  requises  pour  recevoir  le  sacerdoce 
que  les  péchés  qui  en  écartent;  le  confesseur  doit  se 
porter  garant  du  candidat,  ce  qui  laisse  à  entendre  que 
la  loi  sur  le  secret  de  la  confession  ne  recevait  pas  une 
application  universelle;  on  parle  aussi  des  interstices 
à  observer;  enfin,  et  c'est  la  partie  principale  du 
canon,  les  tarifs  de  la  métropole  devront  être  appliqués 
a  toute  la  Russie.  Cette  question  des  tarifs  pour 
l'administration  des  sacrements  semble  avoir  été  une 
des  plus  importantes.  2.  Du  baptême,  ou  plutôt  des 
différentes  onctions  à  faire  lors  du  baptême.  Relevons 
celles  de  la  confirmation  qui  se  font  «  sur  le  front,  les 
yeux,  les  oreilles,  les  narines,  la  bouche  et  nulle  pari 
ailleurs  ».  La  formule  est  «  Sceau  et  don  du  Saint- 
Esprit  ».  La  communion  subséquente  est  considérée 
comme  une  partie  intégrale  du  rite  :  «  Qu'on  ne  baptise 
jamais  sans  communion  i  et  l'on  défend  de  baptiser 
a  l'avenir  par  infusion.  Cette  prohibition  ne  peut  être 
considère,-  comme  absolue,  car  les  rituels  des  xiv"  et 
XVe  siècles  semblent  envisager  le  baptême  par  infusion 
comme  une  pratique  courante.  Dans  un  document 
presque  contemporain  (IU7.S).  le  patriarche  de  Cons- 
tant inople  lui-même  autorisa  l'évêque  Théognoste  de 
Saraj  a  baptiser  parfois  par  infusion  ;  «  Question  :  Si 
quelqu'un  vient  des  Tartans  et  veut  être  baptisé,  et 
s'il    n'y    a    pas    de    bassin    assez    grand,    oii    faut-il    le 

baptiser?     Ré] ;e       \  erse  de  l'eau  sur  lui  trois  fois 

en  disant  :  Au  nom  du  l'ère  el  du  Fils  cl  du  Sainl 
Esprit,  un  comprend  celte  attitude  plus  large  de 
Constant  inople  eu  se  souvenant  qu'en  Occident  les 
deux  manières  de  baptiser  étaient  alors  usuelles. 
Le  baptême  pai  infusion  n'était  pas  encore  la  manière 
spécifiquement  occidentale,  pas  plus  que  le  baptême 
par    immersion    n'était     la     propriété    exclusive    de 

Les  autres  canons  de   1271   u'onl    pas  d'importance 


235 


R 


SSIE.    PREMIERS    MÉTROPOLITES    DE    MOSCOU 


236 


dogmatique;  3.  Des  superstitions  et  jeux  diaboliques; 
4.  Des  diacres  qui  entrent  dans  le  sanctuaire  et 
reçoivent    la    communion    avant    les   prêtres:  De 

l'ivrognerie  du  clergé;  6.  De  l'abus  qui  permet 
laïques  de  bénir  des  fruits  ou  autres  comestibles  appor- 
tés à  l'église,  le  même  canon  détermine  les  attributs 
du  diacre,  du  clerc  (diak)  et  du  bedeau  (ponomar); 

ertaines  coutumes  bizarres  observées  à  No 
à  l'occasion  des  mariages;  8.  De  certains  mies  immo- 
raux: 9.  De  la  coutume  de  tracer  une  croix  sur  la  terre 
ou  sur  la  glace. 

Les  actes  du  concile  de  Vladimir  se  trouvent  dans 
\.  Pavlov  et  V.  Benesevie,  Monuments  de  l'ancien  droit 
canonique  russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  vi,  Pétersbourg, 
1908,  n.  >'•.  Les  réponses  du  patriarche  de  Constantinople  à 

Théognostc  se  trouvent  dans  le  même  recueil,  n.  12. 

Le  métropolite  Cyrille,  antilatin  et  malheureu- 
sement à  l'écart  des  grands  mouvements  d'union 
religieu  e  qui  remuai  ni  l'Occident,  était  un  prélat 
cou -,;  icnchux  qui  visitait  son  tirritoir:  Chose  vrai- 
ment extraordinaire,  si  nous  interprétons  correc- 
tement le  silence  ries  chroniques,  il  ne  se  mêla  pas 
aux  dissensions  politiques  et  aux  «lierres  qui  occu- 
pèrent alors  Alexandre  Nevskij  et  ses  fils.  Cela  seul 
lui  mériterait  une  gloire  immortelle.  Il  fut  aussi  le 
premier  prélat  russe  à  partir  pour  la  Horde  et  obtint 
des  empereurs  tartares  le  premier  de  ces  classiques 
jarlgki  ou  privilèges  qui  devaient  consacrer  les  droits 
de  l'Église  orthodoxe.  Les  Tartares  laissèrent  à 
l'Église  une  indépendance  et  une  liberté  qu'elle  ne 
connut  jamais  et  qu'elle  ne  connaîtra  pas  sous  la 
tutelle  des  souverains  orthodoxes. 

E.-E.  Golubinslaj,  Hist.  de  l'Église  russe,  t.  n  a; 
V.-V.  Grigoriev,  Sur  l'authenticité  des  jartyks  donnés  par 
les  khans  de  la  Horde  d'or  au  eleroé  russe  (en  russe  :  O 
dostovêrnosti...),  Moscou,  1X12;  M.-D.  Priselkov,  Les 
jarlyks  des  khans  concédés  aux  métropolites  russes  (en  russe  : 
Khanskie  jarlgki...),  Pétrograd,  1916;  voir  la  rceension 
sévère  de  Veselovskij,  dans  /uni.  Min.  Xar.  Pr.,  mars- 
avril  1917,  p.  118-130.  Nous  n'avons  pas  eu  accès  aux 
travaux  récents  de  A.-N.  Samojtovië,  Quelques  correetions 
à  l'édition  el  à  la  traduction  des  jarlyki  de  Tokhlamys,  Simfé- 
ropol,  1927. 

VI.    Li:S    PREMIERS    MÉTROPOLITES    DE    MOSCOU.    — 

Le  successeur  de  Cyrille  (1249-1281)  fut  un  Grec  du 
nom  de  Maxime  (1283-1305);  il  transféra  le  siège 
métropolitain  de  Kiev  a  Vladimir-sur-Kliazma  (1299) 
Constantinople  n'autorisera  cette  translation  que 
quarante  ans  plus  tard,  quand  la  métropole  aura  été 
fixée  depuis  longtemps  à  Moscou.  Maxime  n'a  pas 
laissé  d'autre  souvenir  dans  l'histoire  de  Russie. 

Son  successeur  fui  ■  saint  i  Pierre  (1308-1326),  un 
Russe  de  Galicie.  Il  avait  été  envoyé  de  Galicie  à 
Constantinople  pour  y  être  consacré  métropolite  des 
évêchés  relevant  du  prince  de  Galic.  L'union  du  roi 
Daniel  avec  Home  n'avait  pas  dur}  et  Constantinople 
avait  déjà  autorisé  la  création  d'un  métropolite  de 
Galicie  (dont  le  nom  ne  nous  est  pas  resté)  quelques 
années  auparavant.  Entre  temps,  le  prince  Michel 
Jaroslavic  de  Tver,  grand-prince  de  Russie  de  1304 
à  1319,  avait  lui  aussi  envoyé  à  Constantinople  son 
candidat  à  la  succession  de  Maxime,  le  moine  Géronte. 
Pierre  obtint  d'être  nommé  métropolite  de  toute  la 
Russie,  mais  on  n'est  pas  sûr  que  ce  fût  sans  simonie. 
Quand  il  arriva  en  Russie,  il  fut  traduit  devant  un 
concile  réuni  a  l'erejaslavl  (1309)  et  accusé  précisé- 
ment de  ce  délit.  Toutes  les  chroniques  passent  cette 
histoire  sous  silence,  (  t  l'on  n'y  trouve  que  quelques 
rares  allusions  dans  la  Vie  de  saint  Pierre  écrite  par  le 
métropolite  i  yprien  dans  un  but  d'édification.  Même 
la  chronique  de  Tver  est  silencieuse...  Cet  épisode 
d'histoire  ecclésiastique  semble  devoir  être  certai- 
nement relii    i  i.i  lutte  séculaire  qui  s'engageait  entre 


Moscou  et  Tver  pour  la  suprématie.  Le  droit  était 
manifestement  du  côté  des  princes  de  Tver,  qui 
d'ailleurs  montrèrent  plus  de  noblesse  de  cœur  et 
d'attachement  a  la  religion  orthodoxe  que  leurs  adver- 
saires moscovites.  Michel  Jaroslavic*  de  Tver  fut 
assassiné  sur  ordre  du  prince  de  Moscou,  puis  cano- 
nisé. Pierre  se  rangea  néanmoins  du  côté  de  son  rival, 
le  prince  .lui  i  de  Moscou;  il  transféra  le  siège  métro- 
politain de  Vladimir  à  Moscou.  Ce  fut  là  son  titre 
principal  à  la  canonisation.  Nous  dirons  plus  bas 
quelques  mots  de  ses  épîtres. 

Son  successeur  était  grec.  11  venait  de  Constanti- 
nople et  s'appelait  Théognoste  (1328-1353).  Il  jeta 
lui  aussi  son  influence  du  côté  de  Moscou.  Il  excom- 
munia le  prince  Alexandre  de  Tver  dont  le  seul  crime 
avait  été  d'infliger  une  sanglante  défaite  aux  Tartares 
qui  avaient  voulu  forcer  les  Tvériens  à  abandonner 
leur  foi.  Ce  sont  là  des  pages  peu  glorieuses  dans 
l'histoire  de  Moscou,  des  pages  bien  sombres  dans 
l'histoire  ecclésiastique  de  Russie.  Le  malheur  di 
l'invasion  mongole  ne  fut  pas  tant  la  perle  immense  de 
matériel  et  de  vies  humaines;  ce  fut  surtout  la  démora- 
lisation d'une  grande  partie  du  peuple  russe  et  de 
presque  tous  ses  princes,  en  dehors  de  ceux  de  Tver 
qui  nous  paraissent  à  travers  l'histoire  comme  auréolés 
de  «loir.-  et  de  noblesse. 

Avant  la  mort  de  Théognoste.  le  prince  de  Moscou, 
Siméon  Ivanovic"  (1340-1353),  méditait  déjà  sur  les 
moyens  a  prendre  pour  assurer  la  primauté  religieuse 
â  son  apanage  agrandi.  Le  6  décembre  1351,  le  métro- 
polite grec  consacrait  comme  évêque  de  Vladimir  un 
fils  de  noble  famille,  devenu  moine  sous  le  nom 
d'Alexis,  et  qui  jouissait  de  la  confiance  totale  du 
souverain.  Le  nouveau  prélat  était  considéré  comme 
vicaire  de  Théognoste  avec  future  succession  et  on 
avisa  Constantinople  de  ne  pas  envoyer  d'autre  candi- 
dat, lài  fait,  Théognoste  était  à  peine  mort  qu'Alexis 
partit  se  faire  consacrer  à  Constantinople.  Le  prince 
lithuanien  Olger  y  envoyait  lui  aussi  son  candidat,  ou 
plutôt  ses  candidats  successifs,  Théodoret  et  Romain. 
Il  n'avait  pas  tout  à  fait  tort,  car  Alexis,  devenu 
régent  de  Moscovie  durant  la  minorité  de  Daiitri 
Donskoj  (1362-1389),  s'occupait  davantage  d'étendre 
l'hégémonie  moscovite  que  de  gouverner  l'immense 
territoire  qui  relevait  de  lui  comme  métropolite.  Alors 
commença  une  période  encore  plus  sombre  de  l'his- 
toire ecclésiastique  de  Russie  :  excommunications, 
guerres  civiles,  invasions,  trahisons,  envoi  d'apocri- 
siaires  en  Russie  de  la  part  de  Constantinople,  envoi 
d'argent  (et  quelles  sommes!)  tant  de  Moscou  que 
d'autres  parties  de  Russie.  Après  la  mort  d'Alexis 
(1378),  la  situation  s'embrouille  tellement  que  nous  ne 
pouvons  songer  à  la  résumer  ici;  elle  ne  se  clarifia 
qu'en  1390  quanti,  par  la  mort  du  prince  de  Moscou, 
Dmitri  Donskoj  (1389),  et  de  divers  candidats  à  la 
métropole  (Pimin  en  1389  et  Denis  en  1385),  il  ne 
resta  plus  que  le  Rulgare  (ou  Moldave?)  Cypricn  qui 
avait  déjà  été  plus  ou  moins  métropolite  depuis  1378: 
il  obtint  alors  juridiction  sur  toute  la  Russie  et  l'on 
commença  quelque  peu  à  respirer. 

On  comprend  que  la  production  théologique  et 
littéraire  de  cette  période  extrêmement  troublée  ait 
été  i  peu  près  nulle.  Tout  au  début  de  l'invasion 
mongole,  nous  avons  un  prédicateur,  l'évêque  Séra- 
pion  qui  avait  été  élu  au  siège  de  Vladimir  par  le 
synode  de  1274  (ei-dessus  col.  234).  Il  nous  a  laissé 
sept  courtes  homélies  dans  lesquelles  il  tonne  contre 
les  péchés,  rappelle  les  sévérités  de  la  justice  divine  et 
invite  ses  auditeurs  à  la  pénitence.  Les  sermons  sont 
bien  faits,  ne  manquent  pas  d'élégance  et  ont  fait 
nait re  (lie/,  quelques-uns  la  supposition  que  Sérapion 
avait  été  formé  en  Galicie  chez  des  maîtres  latins, 
mais,  l'historien  Golubinskij  le  note  avec  un  profond 
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regret,  Sérapion  est  le  seul  évêque  prédicateur  que 
nous  connaissions,  après  l'invasion  des  Mongols,  pour 
une  période  d'environ  trois  siècles  (Hist.  de  l'Église 
russe,  t.  n  a,  p.  146-151).  Voir  aussi  E.-V.  Petukhov, 
Sérapion  de  Vladimir,  prédicateur  russe  du  xill 
Étude  et  édition  en  supplément  des  •■  Homélies  de 
Sérapion  de  Vladimir  »  d'après  le  plus  ancien  manus- 
crit, Pétersbourg,  1SSS. 

Nous  omettons  un  court  document  canonique  attri- 
bué au  métropolite  Maxime:  l'activité  du  métropolite 
Pierre  semble  avoir  eu  quelque  importance  :  il  y  avait 
au  xvie  siècle  un  livre  qui  était  intitulé  Pierre  de 
Russie  (Petr  Russkij).  11  ne  reste  que  peu  de  chose  de 
ces  écrits  du  premier  métropolite  moscovite.  Men- 
tionnons tout  d'abord  son  encyclique  aux  prêtres  et 
laïques  où  il  empêchait  les  piètres  veufs  de  continuer 
à  célébrer  :  «  Si  la  femme  d'un  piètre  vient  à  mourir, 
qu'il  entre  au  monastère  et  il  conservera  sa  dignité 
sacerdotale;  s'il  veut  rester  dans  l'état  de  faiblesse  et 
s'il  aime  les  joies  du  monde,  qu'il  ne  chante  pas;  s'il 
n'obéit  pas  à  mes  paroles,  qu'il  soit  maudit  le.-à-d.  non 
béni)  lui  et  tous  ceux  qui  communient  de  su  main. 
Désormais  les  prêtres  veufs,  en  Moseovie,  seront 
dépotés  au  rang  de  sacristain,  à  moins  qu'ils  n'entrent 
au  monastère.  Les  deux  autres  éi  îtres  de  saint  Pierre 
au  clergé  de  Russie  ne  présentent  pas  d'intérêt.  En 
1909,  M.  Nikolskij  a  publié  un  autre  petit  sermon  du 
même  métropolite,  où  il  encourageait  Us  fidèles  a 
respecter  le  clergé,  à  faire  pénitence  et  où  il  leur  faisait 
un  très  bref  commentaire  des  béatitudes.  Voir  Golu- 
binskij, op.  cit..  t.  n  a,  p.  116-120  et  A.  Nikolskij, 
Matériaux  pour  l'histoire  île  l'ancienne  littérature  reli- 
gieuse russe,  dans  Khr.  Clen..  1909.  n.  2.  l.'épître 
sur  le  clergé  veuf  se  trouve  dans  A. -S.  Pavlov,  Mo- 
num.  de  l'ancien  droit  canonique  russe,  dans  Russ. 
Jst.  Bibl.,  t.  vi,  n.  17. 

Le  métropolite  Alexis  écrivit  une  épître  a  tons  ses 
lidèles  lors  de  son  accession  au  siège  métropolitain  où 
il  leur  rappela  les  devoirs  de  bons  chrétiens;  il  écrivit 
aussi  deux  autres  lettres  :  l'une  aux  habitants  de 
Niïnij-Novgorod  et  une  autre  aux  habitants  de 
Ccrvlcnyj-Jar  dont  le  contenu  est  as-ez  semblable  à 
celui  de  son  encyclique.  On  lui  a  attribué  aussi  une 
traduction  du  Nouveau  Testament,  qu'il  aurait  faite 
quand  il  était  simple  moine  au  couvent  des  C.udov;  en 
tous  cas  on  ne  connaît  pas  d'autre  manuscrit  qui  ait 
conservé  cette  recension.  Voir  Lcontij,  métropoW  e  de 
Moscou,  Le  Nouveau  Testament  de  N.-S.  Jésus-Christ, 
traduction  du  métropolite  Alexis  len  russe  :  Novy]  Za- 
lêl...).  édition  phototypique,  Moscou,  1892. 

La  littérature  hagiographique,  pour  cette  période, 
n'est  guère  plus  abondante.  Depuis  l'invasion  des 
Mongols  jusqu'au  concile  de  Florence,  il  n'y  eut  guère 
que  sept  et  peut-être  huit  Vies  de  saints  dont  la 
jnajorité  furent  d'ailleurs  écrites  sous  le  pontil 
Cyprien.  lue  série  de  récits,  dont  quelques-uns  sont 
fort  bien  composés,  se  trouvent  encore  dans  les 
recueils  manuscrits;  d'autres  ont  été  incorporés  dans 
les  chroniques. 

En  1343,  l'archevêque  novgorodien  Basile  (on  était 
toujours    si    positiviste    a    Novgorod!)    s'effon 
prouver  l'existence  d'un  paradis  terrestre  matériel  a 
l'évèque  Théodore  de  Tver.  Les  arguments  de  Basile 
sont  tirés  des  apocryphes  ou  de  Vies  de  saints;  ainsi. 
«  Saint  Macaire  habita  a  20  impr.së  du  paradii    tel 
restre;  saint  Euphrosine  fut  au  paradis  terrestre  e1  il 
en  rapporta  trois  pommes  du  paradis  qu'il  donna  à 
son   higoumène  Basile,   et    elles   firent    beaucoup   de 
guérisons  »:  il  y  a  aussi  un  argument  ex  min, ne  theolo- 
gica  :  tout  ce  que  Dieu  a  crée  reste  sans  être  détruit 
jusqu'à  la  création  d'un  ciel  nouveau  cl   d'une  terre 
nouvelle.  Enfin,  cl   c'est   l'argument    final,  des  mai 
chauds    novgorodiens    oui    vu    le    paradis   terrestre; 


c'étaient  Moislav  et  ses  iils.  Partis  en  mer  avec  troii 
bateaux,  ils  furent  longtemps  ballottés  par  les  tem- 
pêtes et  arrivèrent  enfin  au  pied  d'une  très  haute  mon- 
tagne; une  lumière  extraordinaire  baignait  tout  le 
-  :  on  entendait  des  veux  ang.;liqucs.  On  envoya 
un  homme  au  sommet  de  la  montagne,  afin  de  voir 
et  de  revenir  ensuite.  II  monta,  battit  des  mains  et 
s'enfuit  de  l'autre  côté.  On  envoya  un  second  qui  fit 
de  même.  Moislav  et  Jacob  en  envoyèrcnl  alors  un 
troisième,  mais  par  prudence,  ils  lui  mirent  une  corde 
aux  pieds.  Arrivé  au  sommet  de  la  montagne,  C2 
troisième  explorateur  se  réjouit  lui  aussi,  battit  des 
mains  et  voulut  s'enfuir.  On  tira  sur  la  corde  et  il 
mourut.  Ce  qui  restait  des  Novgorodiens  revint  à 
Novgorod  it.  conclut  l'archevêque,  «les  enfants  et 
petits-enfants  de  ces  hommes,  é>  frère,  sont  encore 
vivants  et  en  bonne  saute  -.  Cet  là  l'unique  ouvrage 
religieux  entre  l'invasion  des  Mongols  et  le  concile  de 
Florence,  indiqué  par  Golubinskij  dans  son  Recueil 
de  littérature  théologique;  il  était  difficile  de  trouver 
un  exemple  plus  saisissant  pour  faire  comprendre 
combien  l'invasion  mongole  et  les  luttes  intestines  qui 
s'ensuivirent  apportèrent  de  malheurs  à  la  Russie. 
Voir  Golubinskij,  op.  cit..  t.  n  a,  p.  208-210. 

Sous  le  pontificat  de  Cyprien,  nous  relevons  l'acti- 
vité liturgique  de  ce  métropolite,  une  renaissance 
littéraire  due  aux  influences  bulgares  1 1  la  lutte  conl  re 
l'hérésie  des  slrigolniki;  cette  lutte  fera  l'objet  d'un 
paragraphe  spécial. 

Tout  en  continuant  à  recevoir  de  Constantinople 
et  des  Balkans  les  divers  livres  liturgiques,  on  avait 
gardé  en  Russie  le  vieux  tijpicon  studite,  délaissé 
depuis  longtemps  dans  le  Sud  pour  celui  de  Jérusalem. 
Aussi.  Us  livres  liturgiques  ne  répondaient  plus  aux 
indications  des  vieux  typica;  d'où  une  série  de  diffi- 
cultés il  (1,-  ((infusions  qu'on  ne  pouvait  enlever  qu'en 
mettant  le  iypicon  d'accord  avec  les  livres  liturgiques. 
Au  lieu  de  prendre  cette  mesure  radicale,  on  préféra 
résoudre  les  diverses  questions  individuellement. 
Cyprien  travailla  beaucoup,  mais,  soit  impossibilité, 
soit  manque  de  courage,  il  ne  put  faire  une  réforme 
d'ensemble. 

Son  euchologe  est  intéressant  :  il  ne  contient  pas 
seulement  le  missel,  mais  aussi  le  rituel;  le  théologien 
y  glanera  plus  d'une  indication  importante.  Cyprien 
donne  le  texte  de  trois  liturgies,  celle  de  saint  Jean 
Chrysostome,  celle  saint  Basile  et  celle  des  présanc- 
tifiés; il  n'y  a  pas  d'épiclèse;  il  est  indiqué  simplement 
que  le  prêtre  «  prie  en  lui-même  »  et  après  cette  prière 
(sans  paroles  déterminées),  on  parle  déjà  de  la  sancti- 
fication des  dons.  L'intérêt  théologique  de  ce  détail 
n'échappe  à   personne. 

Quelques  particularités  dans  l'administration  des 
sacrements  ont  aussi  une  importance  dogmati<]ue:  le 
rite  du  mariage,  par  exemple,  est  longuement  décrit; 
mais  il  n'y  a  pas  de  paroles  rituelles  prononcées  lors  de 
la  transmission  des  anneaux:  le  prêtre  ne  pose  pas  de 
question  pour  s'informer  s'il  existe  un  empêchement 
de  lien:  les  paroles  ■■  le  serviteur  ele  Dieu  se  marie...  la 
servante  de  Dieu  se  marie  »  (litt.  est  couronne  [  ]) 
manquent  également:  il  n'y  a  qu'une  formule  dépré- 
catoire.  L'euchologe  ni'  contient  pas  le  rite  du  bap- 
tême: mais  Cyprien  nous  a  laissé  sa  doctrine  dans  une 
Hepnn.se  qui  réprouve  le  baptême  par  infusion,  classé 
comme  pratique  latine-.  Cyprien  exagère.  Le  baptême 
par   infusion   était   répandu   à   cette   époque,   surtout 

pour   ce    qui    C e  rue    les   enfants,   en    particulier   les 

enfants  faibles  :  "On  tient  reniant  avec  la  main 
gauche,  déi  larcnl  les  rituels,  et  avec  la  main  droite  on 
prend  île-  l'eau  tiède  et  on  la  verse  sur  la  tête',  car, 
l'enfant  étant  faible-,  on  observe  l'infusion.  »  A  ce 
témoignage  euii  suit  a  un  peu  plus  d'un  demi-sièele  de 

distance  la  Réponse  du  patriarche  «le-  Constantinople 
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à  l'cvêquc  de  Saraj  donl  nous  avons  parlé  plu 
(col.  234),  on  pourrait   en  ajouter  d'autres. 

I.-D.  Mansuetov,  Le  métropolite  Cyprien  et  son  activité 
liturgique.  Moscou.  issii;  ce  travail  parut  aussi  à  la  même 
époque  dans  ta  revue  de  l'académie  ecclésiastique  de  Mos- 
cou, Pribaulenija  k  izdania  tvorenii  se.  Otsov;  deux  impor- 
tantes recensions  de  E.-V.  Barsov,  dans  Ctenija,  mars  1882, 
et  de  I.  Pomjalovskij,  dans^um.  Min.  Nar.  l'r..  mai  1883. 
L'euchologc  de  Cyprien  est  décrit  dans  le  Catalogue  des 
manuscrits  de  la  bibliothèque  synodale  de  Gorskij  cl  Nevo- 
strueu.  part.  III,  Livres  liturgiques,  î.  n.  344.  Sur  l'évolution 
de  la  proscomédie  à  cette  époque  voir  les  deux  notes  de 
Belokurov  dans  Golubinskij,  op.  cit.,  t.  n  b,  p.  426-427. 

Dès  le  milieu  du  XIVe  siècle,  c'est-à-dire  dès  l'arrivée 
de  Cyprien  comme  apocrisiaire,  on  commence  à  noter 
en  Russie  un  renouveau  d'influence  bulgare.  Nous 
avons  parlé  ailleurs  des  rapports  entre  l'ancienne 
Russie  et  la  Bulgarie.  Après  la  conquête  de  la  Bulgarie 
par  Basile  le  Bulgaroctone,  les  relations  entre  les  deux 
pays  s'étaient  d'abord  amoindries,  puis  avaient  pres- 
que totalement  cessé.  Les  traductions  russes  et  les 
œuvres  russes  des  xi,:-xinc  siècles,  hormis  quelques 
rares  exceptions,  restèrent  inconnues  en  Bulgarie;  de 
même  le  peu  qui  parut  dans  les  Balkans  au  cours  des 
xii'-xui»  siècles  ne  passa  pas  dans  le  Nord.  Mais,  vers 
la  fin  du  xme  siècle,  alors  qu'en  Bussie,  par  suite  de 
l'invasion  mongole  et  des  discordes  entre  les  princes. 
les  ténèbres  s'amoncelaient,  dans  le  Sud  au  contraire 
on  assistait  à  une  véritable  renaissance:  on  se  mettait  à 
reviser  les  anciennes  traductions  de  l'Écriture  sainte  et 
des  Pères,  on  en  faisait  de  nouvelles,  non  pas  seulement 
de  livres  religieux,  mais  de  presque  toute  la  littérature 
grecque:  le  vocabulaire  s'enrichissait,  parfois  un  peu 
maladroitement:  quelques  écrivains  de  valeur,  Eu- 
thyme  de  Tmovo  en  particulier,  écrivaient  des  livres 
originaux.  Parmi  les  traductions,  qui  parurent  les 
unes  après  les  autres,  citons  les  œuvres  ascétiques  de 
saint  Basile,  d'Isaac  le  Syrien,  de  Dorothée,  de  Gré- 
goire le  Sinaïte.  de  Siméon  le  Nouveau  Théologien:  les 
ouvrages  de  polémique  antilatine  de  Grégoire  Palamas, 
de  Nil  Cabasilas,  de  Nicétas  Stéthatos,  du  patriarche 
Germain,  etc.  Ces  traités,  traduits  par  les  moines  bul- 
gares, soit  dans  leur  propre  pays,  soit  encore  et  sur- 
tout à  Constantinople  et  à  l'Athos  trouvèrent  vite  le 
chemin  de  la  Bussie.  C'est  là  un  fait  de  toute  importance 
dans  l'histoire  de  la  pensée  religieuse  en  Russie,  car 
—  M.  A.  Sobolevskij  l'a  remarqué  —  les  traductions  ont 
occupé  une  place  plus  importante  en  ancienne  Russie 
que  les  travaux  originaux.  L'immense  multitude 
d'apocryphes  qui  pullula  en  Russie  à  cette  époque 
n'eul-elle  pas  elle  aussi  une  origine  bulgare?  En  tous 
cas,  le  métropolite  Cyprien  composa  une  liste  d'apo- 
cryphes prohibés  et  l'on  se  demande  si  l'hérésie  des 
strigolniki  dont  l'origine  est  si  mystérieuse  ne  doit  pas 
être  mise  en  rapports  avec  les  sectes  bulgares  dont  les 
adhérents,  sous  le  nom  de  «  bougres  »  avaient  déjà 
envahi   l'Occident. 

VII.  L'hérésie  des  strigolniki.  —  Le  premier 
renseignement  que  nous  ayons  sur  elle  date  de  137Ô. 
En  cette  année.  l"s  hérétiques  Nikita  le  Diacre,  Karp 
(probablement  diacre  lui  aussi)  et  un  troisième,  dont 
le  nom  est  resté  clans  l'oubli,  furent  précipités  dans  la 
Volkhov  du  haut  d'un  pont.  C'était  la  manière  tradi- 
tionnelle de  châtier  les  hérétiques  a  Novgorod.  Non-, 
apprenons  un  peu  plus  de  détails  sur  leur  hérésie 
par  des  lettres  qui  furent  écrites  contre  eux  par  le 
patriarche  Nil  de  Constantinople  (vers  13N2).  le  métro- 
polite Photius  de  Russie  (1416  et  1427)  et  surtout  par  la 
lettre  de  l'évêque  Etienne  «  Peremyskij  »  dans  laquelle 
ou  est  a  peu  près  unanime  à  reconnaître  le  célèbre 
missionnaire  des  Zyrians,  sainl  Etienne  de  Perm, 
l'illuminateur  du  nord  de  la  Russie.  D  •  tous  les  traités 
antistrigolnikiens,  le  sien  est  certainement  le  meilleur. 


Slrigolnik,  paraît-il,  veut  dire  barbier:  c'était  la 
profe  ion  des  fondateurs  de  la  secte  :  leur  nom  passa  à 
leurs  adhérents.  Ils  n'étaient  pas  strictement  des 
hérétiques:  ils  protestaient  plutôt  contre  la  conduite 
de  leur  clergé.  La  simonie,  en  fait,  semble  avoir  pris 
alors  des  proportions  inquiétantes  :  on  ne  pouvait  se 
faire    ordonner    diacre    ou    prêtre,    tonsurer    moine, 

moins  aspirer  à  quelque  higoumeuat  sans  payer 

comptant  de  fortes  sommes.  Les  protestations  contre 
la  simonie  sont  trop  fréquentes  dans  la  littérature  de 
l'époque  et  clans  les  conciles  subséquents  pour  que  l'on 
puisse  mettre  en  doute  l'exactitude  des  plaintes  des 
«barbiers».  Le  clergé,  surtout  l"s  hiérarques,  réunissait 
d'immenses  biens  fonciers  et  les  monastères,  au  moins 
les  principaux  d'entre  eux.  étaient  en  passe  de  devenir 
d'énormes  exploitations  agricoles.  Cyprien  le  métro- 
polite  avait  bien  cherché  à  réagir  contre  cet  te  tendance 
trop  répandue,  mais  ses  efforts  allaient  trop  à  ren- 
contre de  la  voie  plus  facile  pour  être  couronnés  de 
succès.  Ceci  n'allait  évidemment  pas  sans  exciter  de 
graves  mécontentements,  surtout  a  Novgorod  où  la 
vêc<  (assemblée  populaire)  avait  habitué  les  citoyens 
a  avoir  des  idées  licites  et  a  les  défendre  éner- 
giquement.  Les  uns  parlaient  même  de  passer  aux 
«latins  ■  ce  qui  »  attrista  profondément  •  le  patriarche 
Nil  de  Constantinople:  les  autres,  avec  un  radicalisme 
encore  plus  outré,  nièrent  la  légitimité  de  la  consé- 
cration des  patriarches,  des  métropolites  (il  est  vrai 
que  lors  des  troubles  ecclésiastiques  de  tout  ce 
xive  siècle,  on  avait  levé  des  sommes  folles  dans  toute 
la  Russie  pour  appuyer  à  Constantinople  les  divers 
candidats  au  siège  métropolitain),  des  évêques  et  des 
prêtres:  en  un  mot,  ils  niaient  toute  la  hiérarchie.  Ce 
n'es!  pas  sans  raison  que  ce  mouvement  éclatait  à 
Novgorod  et  a  Pskov.  Nous  avons  déjà  fait  allusion 
aux  habitudes  d'indépendance  acquises  à  la  vêc:; 
Pskov  dépendait  ecclésiastiquement  de  Novgorod 
dont  l'archevêque  regardait  Pskov  comme  une  excel- 
lente prébende.  Novgorod,  d'autre  part,  on  l'avait 
bien  vu  lors  des  difficultés  qui  éclatèrent  pendant  la 
visite  du  métropolite  Cyprien  à  Novgorod,  fournis- 
sait a  Moscou  le  plus  clair  de  ses  revenus.  Pskov,  à 
plusieurs  reprises,  avait  cherché  à  obtenir  son  propre 
évêque  cl  Novgorod  s'était  non  seulement  mise  en 
relations  directes  avec  le  patriarche  de  Constanti- 
nople et  parlait  à  l'occasion  de  passer  aux  Idins. 
mais  elle  était  allée  jusqu'à  se  révolter  ouvertement 
contre  l'autorité  judiciaire  du  métropolite  de  .Moscou 
afin  de  ne  pas  avoir  à  lui  payer  les  droits  importants 
de  justice.  Si  le  métropolite  de  Moscou  et  les  évoques 
(surtout  l'archevêque  de  Novgorod)  étaient  les  gros 
percepteurs,  la  même  rapacité  se  révélait  à  tous  les 
échelons  de  la  hiérarchie.  Il  y  avait  là  un  grave  abus 
contre  lequel  on  réclamait  depuis  longtemps,  mais 
personne  n'y  trouvait  un  remède  efficace. 

Les  strigolniki  savaient  lire:  ils  citaient  volontiers 
l'Évangile  pour  réprouver  la  conduite  de  leurs  supé- 
rieurs hiérarchiques.  N'ayant  plus  de  clergé,  ils  ne 
pouvaient  plus  croire  que  les  sacrements  fussent 
nécessaires  :  plus  de  communion,  plus  de  confession, 
sauf  peut-être  un  rite  bizarre  de  confession  faite  à  la 
terre:  plus  d'extrème-onction,  plus  d'enterrements 
religieux.  Ils  sont  les  précurseurs  des  futurs  bez- 
popovlsy.  Ajoutons  que  leur  conduite  morale  était 
reconnue  comme  excellente,  si  bien  que  leurs  adver- 
saires les  plus  acharnés  ne  pouvaient  que  les  accuser 
d'hypocrisie;  et  l'on  comprendra  facilement  que  leur 
hérésie  se  soit  rapidement  propagée. 

Car  l'exécution  de  Karp  et  de  ses  compagnons  ne 
mit  pas  lin  aux  mécontentements  et  par  conséquent  à 
l'hérésie;  au  contraire,  elle  semble  n'en  avoir  marqué 
que  le  début.  Sept  ans  après  (1383),  le  patriarche  de 
Constantinople    envoyait    à    Pskov    et    à    Novgorod 


il 
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l'archevêque  Dsnys  de  Suzdal,  un  des  protagonistes 
dans  les  troubles  ecclésiastiques  qui  avaient  surgi 
entre  la  mort  du  métropolite  Alexis  (137.S)  et  celle  de 
prince  Dimitri  Donskoj  (1389).  Denys  vint  dans  les 
deux  villes  et  s'acquitta  de  sa  mission.  Plus  tard. 
cependant,  un  métropolite  de  Moscou  trouvera  mau- 
vais que  Denys,  quoique  légal  de  Constantinople  et 
venant  à  un  moment  où  la  situation  ecclésiastique  de 
Moscou  était  à  tout  le  moins  peu  éclaircie,  se  soit 
ingéré  dans  les  affaires  de  Novgorod  et  de  Pskov:  mais 
l'hérésie  durait  toujours.  On  en  parle  encore  en  1  127. 
Cette  année-là  on  organisa  une  battue  générale  contre 
les  slrigolniki  et  le  métropolite  Photius  félicita  les 
Pskoviens  de  leur  zèle  à  châtier  les  hérétiques,  tout 
en  leur  recommandant  de  ne  pas  les  tuer.  Nous  retrou- 
verons encore  des  slrigolniki  à  Novgorod  plus  d'un 
siècle  après. 

Malheureusement,  nous  ne  connaissons  la  doctrine 
de  ces  singuliers  hérétiques  que  par  les  écrits  de  leurs 
adversaires,  en  particulier  par  la  lettre  d'Etienne, 
évèque  de  Perm.  Cette  épitre  est  fort  intéressante  au 
point  de  vue  théologique,  car  l'évcquc  missionnaire, 
non  content  de  réprouver  simplement  la  doctrine 
adverse,  donne  aussi  les  arguments  de  la  doctrine 
orthodoxe.  C'est  ainsi  qu'il  développe  la  doctrine  sur 
le  sacrement  de  l'ordre  :  les  slrigolniki,  sans  consé- 
cration ni  mandat,  n'ont  pas  le  droit  d'enseigner.  «  Car 
le  Christ,  notre  Sauveur,  choisit  douze  disciples,  les 
nomma  apôtres.  Après  avoir  prié  Dieu  son  Père,  il 
leur  imposa  les  mains  et  leur  commanda  d'aller  ensei- 
gner le  peuple;  les  apôtres,  voyant  que  la  foi  au  Christ 
se  propageait  et  que  l'enseignement  de  la  parole  divine 
prenait  de  plus  grandes  proportions,  firent  un  choix 
entre  leurs  disciples  et  nommèrent  1  _s  uns  prêtres,  les 
autres  évèques,  les  autres  patriarches  et  établirent  le 
canon  :  deux  ou  trois  évoques  instituent  un  évêque... 
Ainsi  il  faut  que  nous  considérions  tous  les  prêtres 
comme  les  apôtres  du  Christ.  Quand  le  prêtre  célèbre 
la  liturgie,  il  faut  le  considérer  comme  le  Christ  lui- 
même,  célébrant,  sur  la  montagne  de  Sion,  la  cène  avec 
ses  apôtres,  et  il  faut  communier  de  sa  main  comme  de 
la  main  du  Christ.  > 

Après  avoir  accusé  les  slrigolniki  de  pharisaïsme, 

l'évèque  reprend  :  ■  Vous,  ô  strigolniki,  vous  accusez 

les  évêques  et  les  prêtres  de  manger  et  de  boire;  c'est 

ainsi  que  les  Juifs  accusaient  le  Christ  :  •  Cet  homme 

mange   et    boit,   il   est   l'ami   des   publicains   et    des 

pécheurs    ;  et  vous,  ô  strigolniki,  vous  ililes  :      Ces 

docteurs  sont  des  ivrognes,  ils  mangent  et  boivent 

<  avec  des  ivrognes,  ils  prennent  de  l'or,  de  l'argent  cl 

«  des  vêtements,  ils  pillent   les  vivants  el   les  morts. 

et    par    ces    paroles    insidieuses    vems    trompez    le 

«  peuple,  a  Etienne  répète  alors  à  leur  adresse  toutes 

les  accusations  évangéliques  contre   les  pharisiens  : 

orgueil,  désir  de  paraître  pieux,  jeûnes  en  public.  Les 

strigolniki  se  réclamaient  de  saint  Paul  pour  permettre 

aux  laïcs  de  prêcher;  Etienne  leur  réplique  qu'une 

discipline  permise  «quand  tous  étaienl  infidèles     ne 

l'est  plus  aujourd'hui. 

11  parle  ensuite  de  la  nécessité  de  la  confession  : 
«Comme  un  malade  montre  ^cs  plaies  au  médecin, 
et  le  médecin  lui  donne  le  remède  suivant  la  qualité 
du  mal,  et  le  malade  guérit;  ainsi  l'homme  accuse  ses 
péchés  à  son  père  spirituel  qui  lui  enjoint  de  ne  pin 
pécher,  lui  impose  une  pénitence  ;i  faire  el ,  par  ce  fait . 

Dieu  lui  pardonne  ce  péché.     Pour  prouver  i 

site  de  prier  pour  1rs  défunts,  l'auteur  apporte  m"' 
série  de  jolies  historiettes  comme  celle  du  moine  qui 
mourut  dans  la  laure  de  Saint-Antoine  a  Kiev,  il 
mourut  en  état  (le  péché;  on  l'ensevelit  dans  la  Cl  J  pte 
«  Il  exhalait  une  mauvaise  odeur  et  il  y  cul  uni 
rition  a  son  sujet:  l'higoumène  commanda  de  retirer 
son  corps  et  de  le  donner  aux  chiens:  mais  dans  la  suite, 


par  les  prières  des  saints  Pères  Antoine  cl  Théodose  et 
des  autres  saints  déposés  dans  cette  crypte  et  par  les 
prières  des  autres  saints  Pères  vivant  dans  cette 
crypte,  il  lui  fut  pardonné  et  la  mauvaise  odeur  se 
transforma  en  parfum.  »  On  pensera  tout  ce  qu'on 
voudra  de  cette  anecdote  copiée  d'ailleurs  dans  le 
Palerik  des  Cryptes;  il  n'était  pas  inutile  de  la  rappeler 
a  ceux  qui  croient  qu'aucun  péché,  pas  même  véniel 
ne  peut   être  pardonné  après  la  mort. 

Ces  slrigolniki,  tout  comme  plus  tard  les  disciples 
de  Nil  Sorskij,  étaient  adversaires  des  grandes  pro- 
priétés ecclésiastiques.  Ce  n'est  pas  le  seul  trait  par 
lequel  ils  ressemblent  aux  moines  d'au  delà  de  la 
Volga.  Comme  eux.  ils  étaient  dans  l'ensemble  plus 
cultivés  que  leurs  compatriotes,  lisaient  volontiers  et 
raisonnaient  sur  ce  qu'ils  lisaient.  Aussi  quelques 
auteurs,  rejetant  l'explication  que  nous  avons  donnée 
des  hérésies  de  la  secte,  y  voient  plutôt  l'effet  d'un 
rationalisme  semblable  à  celui  qui  éclatait  alors  en 
Occident.  D'autres  les  mettent  en  rapports  avec 
<  rrégoire  Palamas,  ce  qui  est  plus  difficile  1  On  pourrait 
les  rapprocher  davantage  des  vaudois  occidentaux  et 
autres  sectes  anticléricales,  qui  eux  aussi,  scandalisés 
par  les  mauvaises  coutumes  du  clergé,  voulaient  nier 
tout  sacerdoce.  Il  serait  peut-être  intéressant  de  cher- 
cher à  rattacher  les  uns  aux  autres  ces  mouvements 
hétérodoxes  populaires  reliés  entre  eux  par  une  idéolo- 
gie peu  raffinée,  mais  toujours  violente  et  extrémiste. 
Tout  ce  que  nous  savons  des  slrigolniki  peut  s'expli- 
quer par  une  simple  protestation,  mais  profonde  et 
poussée  jusqu'à  ses  dernières  conclusions,  contre  la 
cupidité  du  clergé  et  son  inconduite.  Ce  sont  des 
anticléricaux  qui,  l'Évangile  en  main,  fulminent 
contre  les  abus  et  en  introduisent  de  pires,  quoique 
leur  conduite  privée,  d'une  rigidité  parfois  farouche, 
soit  au-dessus  de  tout  blâme. 

Les  documents  sur  l'hérésie  des  strigolniki  ont  été  publiés 
de  nouveau  pur  Pavlov  et  Benesevié,  Monum.  <lr  l'une, 
droit  canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  1908,  t.  VI.  lîn 
plus  des  histoires  générales  de  l'Église  :  Macaire.  Golubinskij, 
voir  encore  E.  Vorontsov.  Le  mouvement  des  sectes  dans  la 
Rassie  du  Nord  au  XIVe  siècle  (en  russe  :  Sektantskoe  dniîe- 
nie...),  dans  Vera  i  razum,  1900,  n.  1S,  19;  cet  auteur  rejette 
les  influences  bogomiles  et  considère  ce  mouvement  comme 
une  chose  locale,  influencé  par  les  inquiétudes  religieuses  de 
l'Occident  catholique  et  par  la  peste  qui  avait  éclaté  à  cette 
époque.  Th.-I.  Uspenskij,  Sur  l'origine  de  l'hérésie  des 
strigolniki  (O  proiskhozdenie),  dans  IstoriVeskoe  obozrênie, 
t.  ni,  1891,  p.  2<l  I. 

VIII.  Le  concile  de  Florence  et  l'auto  céphalie 
moscovite. —  Au  métropolite  Cyprien,  qui  gouverna 
toute  l'Église  de  Russie  (du  Nord,  de  l'Ouest  et  du 
Sud)  de  ÎM.S'I  n  1406,  succéda  le  Criée  Photius,  qui 
occupa  le  sieue  de  Moscou  jusqu'en  1  131.  Ce  patriarche 
marque  un  dernier  effort  de  la  part  de  Constantinople 
pour  minier  la  suzeraineté  sur  l'Église  moscovite. 

I  >epuis  longtemps  depuis  les  origines  —  la  Russie 
s'cllorcail  de  s'affranchir  de  la  tutelle  grecque.  Un 
!  jeté  sur  la  table  des  nu  tropolites  depuis  l'inva- 
sion des  Mongols  jusqu'au  concile  de  Florence  mon- 
I remit,  que  noi  iualcnii  ni ,  Grecs  et  Russes  alternaient. 
Constantinople  pourtant  sentait  bien  que  la  Russie 
lui  échappait.  En  1393,  le  patriarche  Antoine  écrivit 
;i  Moscou  pour  protester  contre  l'omission  du  nom 
de  i  impereur  dans  les  ecténies.  En  I  115,  les  évêques 
.h-  Russie  occidentale,  réunis  en  concileà  Vovogrodek, 
se  éparèrenl  à  nouveau  de  Moscou  et  élurent  un 
métropolite  dissident,  h-  fameux  Grégoire  Tsamblac 
qui  accepta  l'union  île  Constance,  puis  disparut  mysté- 
rieusement; mais  le  métropolite  moscovite  Photius, 
après  avoir  récupéré  son  territoire,  lit  inclure  dans  le 
scnuctit  que  1rs  évêques  devaienl  prononcer  lors  de 
leur  consécration  épiscopale  qu'ils  promettaient  de 
ne  pas  accepter  de  métropolite  sinon  celui  qui  serait 


i;  |  SSIE.     L'A  I   TOCEPH  A  1.1 1      MOSCOVITE 


243 

institué  par  Constantinoplc,  comme  nous  les  avons 
acceptés  dès  l'origine  ■  (Pavlov,  Monum.  de  l'anc. 
droit  canon,  russe,  dans  Rus.s.  Ist.  l'ibl..  t.  vi, 
col  154).  Photius  mourut  en  1431  et  Basile  l'Aveugle, 
grand-prince  de  Moscou,  dépêcha  à  Constant inople 
l'évêque  de  Riazan,  Jonas,  pour  le  faire  consacrer 
métropolite  de  Moscou  et  de  toute  la  Russie.  A 
Constantinoplc.  on  avait  décidé  de  ne  nommer  que 
des  partisans  de  l'union  avec  Rome.  Le  grec  Isidore 
fut  donc  consacré  et  Jonas  revint  avec  un  vague 
espoir  de  lui  succéder  en  cas  d'accident:  telle  est, 
du  moins,  la  version  moscovite  de  l'affaire.  A  peine 
arrivé  à  Moscou,  où  il  fut  d'ailleurs  bien  reçu.  Isidore 
parla  de  se  nu  ttre  en  route  pour  le  concile  de  Florem  e 
La  chronique  rapporte  que  Basile  hésita  longtemps 
avant  de  donner  son  consentement.  Isidore  partit 
cependant:  il  était  accompagné  d'une  suite  brillante 
parmi  laquelle  se  trouvaient  l'évêque  de  Suzdal, 
Avraamij.  dont  le  nom  se  retrouve  au  bas  de  l'acte 
d'union  de  Florence,  et  un  pope.  Siméon  de  Suzdal 
qui  nous  a  laissé  un  joli  compte  rendu  de  ses  impres- 
sions de  voyage.  Sur  la  participation  d'Isidore  au 
concile  de  Florence,  voir  P.  Pierling,  La  Russie  et  le 
Saint-Siège,  t.  i.  Paris,  1896;  (..  Mercati,  Scrilli 
d'Isidoro  il  cardinale  Ruteno,  dans  Sludi  e  Tcsli. 
fasc.  46,  Rome,  1926. 

Après  que  l'union  fut  conclue  et  signée  à  Florence, 
les  pèlerins  repartirent  pour  leur  pays.  Isidore  vint 
d'abord  à  Cracovie,  puis  a  Przemysl,  où  il  trouva  la 
cathédrale  aux  mains  des  Polonais  latins:  de  là,  il 
passa  à  Gai  if,  dont  le  siège  était  vacant  depuis  1428, 
puis  à  Chelm;  partout  il  proclama  l'union:  ce  n'esl 
qu'à  Vilna  qu'il  rencontra  des  résistances.  Kiev  se 
prononça  pour  lui  et  il  se  mit  en  route  pour  Moscou. 
où  il  arriva  le  19  mars  1441.  La  ville  avait  pourtant 
déjà  été  alertée,  ce  semble,  par  Avraamij  de  Suzdal 
et  d'autres  qui  avaient  précédé  Isidore  en  Moscovie. 
A  peine  arrivé,  le  métropolite  se  rendit  à  la  cathé- 
drale de  l'Assomption  où  il  entonna  un  service  solen- 
nel d'action  de  grâces;  puis  il  célébra  la  liturgie  au 
cours  de  laquelle  il  commémora  le  pape  ;  enfin,  la 
liturgie  terminée,  il  envoya  son  diacre  à  l'ambon  lire 
l'acte  d'union  signé  a  Florence  le  ô  juillet  1439.  Ces! 
la  seule  fois  qu'un  métropolite  de  Moscou  commémora 
le  Saint-Père  solennellement  dans  la  capitale  du 
monde  orthodoxe  slave.  Les  boiars  se  taisaient,  dit  la 
chronique,  de  même  tous  les  évèqucs  russes,  silen- 
cieux, somnolaient  et  dormaient.  L'union,  semble-t-il, 
allait  être  acceptée.  Basile,  le  prince  défenseur  de 
l'orthodoxie,  veillait  :  trois  jours  il  garda  le  silence 
lui  aussi;  puis  il  lit  mettre  le  métropolite  en  prison. 
le  qualifia  d'hérétique  et  de  loup  ravisseur  couvert 
dune  peau  de  brebis  et  décréta  la  réunion  d'un  concile 
pour  le  condamner.  «  Alors,  rapporte  la  chronique  de 
Nikon,  tous  les  évéques  russes  s'éveillèrent  :  les 
princes,  Ks  boiars.  les  nobles  et  la  multitude  des  chré- 
tiens orthodoxes  se  rappelèrent  alors  et  comprirent 
l'ancienne  religion  grecque:  ils  citèrent  les  paroles  des 
Pères  et  qualifièrent  d'hérétique  rsidore.  Peu  après 
le  malheureux  métropolite  s'enfuit  da  couvent  .'es 
Miracles  (Cadov)  où  il  avait  été  emprisonné,  prit  la 
route  de  Tver  et  de  Vilna,  mais  partout  rejeté,  il  finit 
par  revenir  à  Home.  L'union  avait  été  rejetée  a  Mos- 
cou. Ce  ic j.  i.  du  exclusivement  au  prince  Basile,  cul 
une  portée  historique  incalculable. 

I!  devait  dominer  l'idéologie  de  Moscou  pour  long- 
temps. Il  ouvre  une  période  nouvelle  dans  l'histoire 
religieuse  de  la  Russie.  Pour  Moscou,  l'orthodoxie 
byzantine  a  failli:  l'empereur  de  Constantinople  et 
son  patriarche  ont  manqué  a  leur  mission  historique. 
Apres  la  première  Rome,  l'ancienne,  celle  des  césars 
et  des  papes,  c'est  la  sec-onde.  Constant  inople.  qui 
vient   de  s'écrouler.   La  ruine  de   1453,  interprétée  en 
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Occident  comme  un  châtiment  divin  infligé  aux 
Grecs  pour  avoir  rejeté  l'union  de  Florence,  sera  pour 
les  Moscovites  un  châtiment  infligé  ans  Grecs  pour 
leur  apostasie.  Il  ne  resie  donc  que  la  troisième  Rome  : 
Moscou.  Ces  idées  se  font  déjà  jour  dans  les  écrits  du 
t;:l::;n  (le  Florence,  Sim.::n  de  Suzdal.  :  .  t  :it  I  im- 
pression qui  devait  rester  :  Moscou  devenait  le  centre 
de  l'orthodoxie  dissidente,  mais  la  figure  principale 
.le  la  troisième  Borne  était  maintenant  le  grand-prince, 
plus  lard  le  tsar,  enfin  l'empereur,   eu    tous  cas,  tou- 

un   laïque. 

.1 n   était    alors   en   pleine   anarchie.   Le   prime 

I  ta:  Ne  \  perdit  la  vue  et  j  gagna  son  surnom  d'Aveugle; 
ses  compétiteurs  les  princes  Semjako  y  1  issè.'ent  la 
vie.  Pendant  longtemps  on  fit  traîner  l-s  affaires 
d'1  lise,  quoique  l'évêque  de  Riazan,  en  vertu  de  son 
ancii  une  candidature  et  de  la  faveur  dont  il  jouissait 
auprès  du  prince  Basile,  semble  avoir  été  considéré 
comme  le  chef  hiérarchique  de  l'Église  russe.  Basile 
enfin  eut  raison  de  ses  adversaires  et  la  paix  revint: 
on  décida  de  se  passer  de  Constantinoplc:  un  concile 
fut  réuni  (1448)  et  Jonas  fut  élu.  Le  consentement  de 
Constantinople  ne  semble  même  pas  avoir  été  de- 
mandé, car  les  ambassades  que  Moscou  aurait  envo- 
yées sur  le  Bosphore  a  ce  sujet  semblent  avoir  été 
inventées  après  coup.  On  aimerait  avoir  quelques 
détail;  ni'  la  procédure  de  l'élection  et  de  la  consé- 
cration. Lue  soixante  d'années  plus  tard,  Joseph  de 
Volokolamsk,  en  rupture  avec  son  archevêque,  citera 
pour  se  justifier  l'exemple  de  l'higoumène  saint 
Paphnuce  de  Borovsk,  un  des  saints  les  plus  vénérés 
d'ancienne  Russie,  qui  «  ne  voulut  pas  appeler  Jonas... 
métropolite  o;  néanmoins  l'autorité  de  Basile  était 
irrésistible  et  Jonas  fut  bientôt  universellement 
reconnu. 

1°  Documents  officiels.  —  La  correspondance  (authen- 
tique?) entre  Moscou  et  Byzance  au  sujet  de  l'élection  du 
métropolite  .louas  a  été  publiée  dans  Pavlov  et  Benesevic, 
Monum.  île  l'une,  droit  canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Ilibl.. 
t.  vi,  n.  f,2  et  71. 

2°  Documents  littéraires.  —  Avraam  de  Suzdal  (?), 
I  oyag,  d'  laraam  de  Suzdal  au  VIIIe  concile  avec  le  métropo- 
lite Isidore  i  lsklwzdenie...),dansDrevnajaRoss.ijskajaVivlio- 
teka  .le  Novikov,  t.  xvii,  p.  178-195;  ce  document  se  trouve 
aussi  dans  Popov,  Revue  hist.-littér.  des  ouvrages  polémiques 
contre  'es  latins  en  ancienne  Russie  (Obzor...),  Moscou,  1895, 
p.  loo  srj.;  Siinéon  de  Suzdal,  Voyage  du  métropolite  Isidore 
nu  VIII'  concile  en  c>:ilâ,  dans  lirevnaja  Itoss.  Vicl.,  t.  VI, 
p.  27-71  ;  Récit  du  moine  prêtre  Siméon  de  Suzdal  :  comment 
le  pape  romain  Eugène  convoqua  le  VIII'  concile  d'accord 
avec  ceux  oui  pensaient  comme  lui  (Inoka  Simcona...),  dans 
Popov,  Obzor...,  p.  344  sq.;  du  même  Siméon,  Recueil 
choisi  des  suiiils  Pérès  contre  les  latins,  et  comment  on  célébra 
le  VIII'  concile,  comment  le  trompeur  Isidore  lut  renversé 
et  comment  on  établit  des  métropolites  en  Russie  ;  la  première 
partie  est  la  même  chose  (pie  le  travail  précédent;  la  deu- 
xième partie  raconte  la  consécration  de  Jonas  et  de  son 
successeur  Théodose  avec  la  participation  du  prince  Basile, 
dans  Popov,  op.  cit.,  p.  360  sq.  :  un  clerc  d'Ostrog,  Hist.  du 
concile  Listrikskij,  c'est-à-dire  du  brigandage  de  Ferrure  ou 
de  Florence,  écrite  brièvement  mais  de  façon  vèridique. 
(Klirik  Ostrozskij  istorija  o  Listrijskom  soborê...),  publiée 
dans  Apocrisis,  Ostrog,  1598,  réimprimée  dans  Huss.  Ist. 
Ribl.,  t.  xix,  sous  le  titre  de  Histoire  du  concile  de  brigands 
n  Florence.  Voir  aussi  les  chroniques  russes,  surtout 
Fofijskaja  et  \oskresenskaja;  Sikonovskaja  donne  quelques 
détails  complémentaires. 

3°  Travaux.  —  Li.  Bucinskij,  Traces  des  ouvres  littéraires 
au  sniet  ,la  concile  de  Florence...,  dans  l' Hist.  du  concile  de 
Florence  </.  isss  (en  ukrainien  :  Slidi  velikorus'kikh.,.), 
dans  Zapiski  tov.  im.  Sevcenka,  fasc.  11Ô,  1913,  p.  23  sq.; 
Th.-I.  Delektorskij,  Examen  des  récits  sur  l'union  de 
Florence  (en  russe  :  Oftzor  skazanii...),  dans  V.urn.  Min. 
Nar.  l'r..  juillet  1895;  du  même,  L'union  de  Florence  (en 
russe  :  Florentijskaja  unija),  dans  Strannik,  1893;  ces 
articles  de  Delektorskij  doivent  être  encore  aujourd'hui 
consultés;  l'.-P.  Sokolov,  Isidore  fut-il  légat  à  Moscou  (en 
russe  :  Byl  U),  dans  Ctcnija  obsc.  Xeslora  letopistsa,  1908. 
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n.  xx  ;  A.-D.  Scerbin,  Histoire  littéraire  îles  recils  russes  sur  le 
concile  de  Florence  (en  russe  :  I.ileralurnaja  istorija...),  dans 
Let.  isl.  fîlolon.  obsê.pri  Sororossijslcom  Vniversitete.  I.  x, 
Odessa,  1902,  p.  138-186;  Hild.  Schaeder,  Die  russischen 
Er-àhlunqen  vom  Florentincr  Konzil,  chapitre  de  son 
ouvrage  Moskan  das  drille  Rom,  Hambourg,  1929,  p.  15-28. 

On  accepta  Jonas  aussi  en  Pologne.  Le  31  janvier 
1451,  Casimir  Jagellon  lui  donnait  tous  les  privilèges 
que  Ladislas  Jagellon  et  Vitovt  avaient  coin  i 
ses  prédécesseurs;  il  commanda  à  tous  ceux  qui 
avaient  la  «  foi  russe  »  d'obéir  à  Jonas.  Le  métropolite 
aussitôt  nomma  des  vicaires.  L'année  suivante.  Daniel, 
évêque  de  \  ladimir  et  Brest,  demanda  pardon  d'avoir 
osé  !•  se  laisser  nommer  au  siège  de  Vladimir  par  le 
métropolite  Isidore  et  les  autres  métropolites  en 
communion  avec  lui  et  avec  le  concile  réuni  à  Cons- 
tantinople  ». 

Mais  bientôt  Pie  II  divisait  la  métropolie  d'Isidore. 
Isidore  restait  titulaire  de  Moscou:  Kiev  était  donnée 
à  son  disciple  Grégoire  surnommé  le  Bulgare,  qui  vint 
en  Pologne,  fut  reconnu  par  Casimir  et  rétablit 
l'union.  Jonas  bien  entendu  tonna  contre  lui  et  réunit  à 
Moscou  un  synode  composé  de  Théodose  de  Rostov, 
Philippe  de  Suzdal,  Géronte  de  Kolomna,  Vasian  de 
Sarcj  et  Jonas  de  Perm.  Après  avoir  déploré  l'arrivée 
de  Grégoire  en  Ruthénic,  ils  signèrent  un  serment  de 
rester  fidèle  à  Jonas  de  Moscou  e1  après  ^a  mort  a  celui 
qui  serait  élu  sur  le  choix  de  I'Esprit-Saint,  suivant  les 
canons  des  saints  apôtres  et  dis  saints  Pères  i  I  sur 
l'ordre  de  notre  seigneur  le  grand-prince  Easile  Vasileo;  ï, 
autocrate  russe.  On  le  voit,  c'est  toujours  le  pouvoir 
civil  qui  décide  des  destins  de  l'orthodoxie,  (.ici  est 
tellement  vrai  que,  pour  les  successeurs  de  Jonas  au 
trône  de  Moscou,  ils  ne  seront  pas  seulement  nommés 
sur  l'ordre  du  grand-prince,  mais  on  verra  aussi  qu'ils 
seront  déposés,  dégradés,  emprisonnés,  assassinés 
même  comme  de  simples  fonctionnaires  (quitte  à 
être  peut-être  canonisés  dans  la  suite  comme  saint 
Joasaph  ou  saint  Philippe!).  D:s  quatorze  successeurs 
de  Jonas  jusqu'à  l'institution  du  patriarcat  mosco- 
vite, cir.q  seulement  mourront  sur  leur  sita>e.  |ls  mut 
autres  seront  ou  déposés  (la  plupart)  ou  devront  se 
retirer.  Philippe  fut  tué. 

Mais  en  même  temps  que  l'on  brisait  avec  Constan- 
tinople,  que  les  évèques,  lors  de  leur  consécration, 
prêtaient  serment  de  ne  pas  recevoir  de  métropolite 
venpnt  de  Constantinople  (même  après  que  Constan- 
tinople  se  fut  de  nouveau  séparée  des  latins)  et  que  le 
grand-prince  de  Moscou  défendait  à  l'archevêque  de 
Novgorod  de  recevoir  les  légats  du  patriarche  de 
Constantinople,  Moscou  gardait  contact  avee-  l'Orii  ni 
orthodoxe  par  le  mont  Athos  et  surtout  par  féru- 
salem. 

A  Moscou,  on  se  persuadait  de  plus  en  plus  que  le1 
seul  territoire  vraiment  orthodoxe  était  la  Russie 
moscovite.  Soumise  aux  Turcs.  Constantinople  ne 
pouvait  désormais  se  vanter  de  conserver  la  foi  ortho- 
doxe dans  toute  sa  splendeur  :  ses  églises  étaient  tour- 
nées en  mosquées:  le  son  des  cloches  -  et  comment 
concevoir  des  fêtes  sans  sonneries?  —  était  interdit. 
Le  mariage  d'Ivan  III  avec  Sophie  Paléologue,  s'il 
causa  une  profonde  déception  à  Rome,  apporta  du 
moins  à  Moscou  un  peu  de  la  vieille  gloire  byzantine: 
les  artistes  italiens  qui  suivirent  la  princesse  dans  sa 
nouvelle  patrie  donnèrent  à  la  ville  russe  un  éclat 
incomparable.  C'était  vraiment  la  capitale  d'un  empire, 
de  cet  empire  que  lentement,  habilement,  les  i assem- 
bleurs de  la  terre  russe  »,  dont  un  des  plus  opiniâtres 
était  bien  Ivan  III,  avaient  crée  autour  de  Moscou. 
Déjà,  tant  qu'il  pouvait,  car  l'entreprise  n'était  pas 
facile,  Ivan  se  faisait  appeler  tsar  par  ses  diplomates. 
Le  métropolite  Zosime  l'appelait  «le  nouveau  tsar 
Constantin  ele  la  nouvelle  Constantinople  »,  tandis  épie 


le  moine  Joseph  de  Volokolamsk,  un  des  grands  thé 
rie  ii  ns  du  e  ésaropapisme  moscovite,  le  décorait  dutitre 
de  D  liavnyj  (autocrate)  et  lui  appliquait  toutes  les  at- 
tributions de  défenseur  de  la  foi  que  Justinien  avait 
prodiguéi  s  a  l'empereur  byzantin.  L'archevêque  Yas- 
sian  de  Rostov,  en  invitant  Ivan  à  lutter  contre  les 
Tartares,  en  le  gourmandant  même,  car  Ivan  ne  se 
distinguait  pas  par  sa  bravoure  sur  le  champ  de 
bataille,  lui  donnait  ouvertement  du  tsar  fort  et 
brave  ■  ou  du  i  tsar  aimé  de  Dieu  »  ou  encore  du 
!   Isar  chrétien  des  terres  russes  ».  Ce  n'est  pas 

re   d'un   patriarche   que    Moscou   a   besoin   pour 

réaliser  l'idéal  de  la  troisième  Home;  mais  il  lui  faut 
l'empereur  orthodoxe,  le  basileus,  le  tsar. 

En  1512  parut  une  chronographie  ou  histoire  élu 
monde  qui  se  distinguait  îles  vieilles  chroniques  en  ce 
sens  qu'elle  était  divisée  en  chapitres  et  contenait  de 
longs  récits  pris  d'un  peu  partout.  Il  est  intéressant 
de-  remarquer  la  conclusion  que  son  auteur  tire  de'  la 
chute  de  Rome  et  de  celle  de  Constantinople.  Après  la 
chute  île  Rome  (455),  l'auteur  (il  s'agit  de  Constantin 
Manassès.  un  Criée  du  XIIe  siècle,  une  des  sources  du 
chronographe)  remarque  :  i  Ces  choses  arrivèrent  donc 
à  l'ancienne  Rome;  mais  notre  Rome  nouvelle. 
Constantinople.  fleurit,  grandit,  est  jeune  et  forte. 
Qu'elle  croisse  éternellement,  ô  empereur,  souverain 
du  mondel  »  Après  la  chute  de  Constantinople  (1453), 
l'auteur  du  chronographe  écrit  :  «Car  tous  les  pieux 
empires,  celui  de  Serbie,  de  Rosnie,  d'Albanie  et 
beaucoup  d'autres,  à  cause  ele  nos  péchés  et  par  la 
permission  de  Dieu  ont  été  conquis,  dévastés  et  assu- 
jettis à  leur  puissance  par  les  Turcs  infidèles,  mais 
notre  terre  lusse,  par  la  mi  éricorele  divine  et  les 
prières  de  la  très  pure  .Mère  de  Dieu  et  de  tous  les 
saints  thaumaturges,  croit,  est  jeune  et  s'élève.  Que  le 
Christ  miséricordieux  lui  donne  de  croître,  ele  s'élever 
et  de  s'élargir  jusqu'à  la  lin  des  siècles  !  i  Cette  dernière 
phrase  rappelle  celle  ele  Constantin  Manassès.  Jadis 
on  disait  épie  Constantinople  avait  succédé  à  Rome, 
prise  par  Genséric;  on  dira  désormais  que  Rome,  la 
première  Rome,  est  tombée  dans  l'hérésie  apollina- 
rienne  (FilioqutJ)  et  que  la  seconde  Rome,  saccagée 
par  les  Turcs,  est  encore  en  captivité:  il  ne  reste  épie 
la  troisième  Home,  Moscou. 

Le  théoricien  classique  de  cette  doctrine  est  un 
moine,  sans  grandes  prétentions  intellectuelles  il  est 
vrai,  mais  dont  les  écrits  sont  encore  aujourd'hui  cités 
dans  tous  les  manuels  :  «  Je  suis  un  villageois,  disait 
Philothée  de  Pskov;  j'ai  appris  à  lire  et  à  écrire,  mais 
je  n'ai  pas  examiné  les  subtilités  grecques;  je  n'ai  pas 
lu  les  rhéteurs  astronomes,  je  ne  suis  pas  né  à  Athènes 
et  je  n'ai  pas  conversé  avec  les  sages  philosophes,  mais 
j'ai  lu  les  livres  de  la  loi  sainte.  »  Ceci  pour  bien  mettre 
en  relief  qu'il  ne  s'agit  pas  ici  de  cette  s  cience  mondaine 
dont  Philothée,  comme  tous  les  moines  de  son  époque, 
avait  horreur,  mais  de  dogme.  Il  parle  «  de  l'empire 
actuel  orthodoxe  de  notre  Sérénissime  et  Éminentis- 
sime  Souverain,  qui,  élans  tout  l'univers,  est  le  seul  tsar 
chrétien,  e[ui  tient  les  rênes  de  tous  les  sièges  divins  de- 
là saiiiic  Église  œcuménique,  h  quelle  au  lieu  d'être  a 
Rome  ou  à  Constantinople,  se  trouve  dans  la  ville  de 
Moscou  gardée  de  Dieu  »...  Car.  dit-il  aille  urs,  «  bien  crue 
les  murs  et  les  colonnes  et  les  palais  de  la  grande  Rome 
ne  soient  pas  en  captivité,  l'âme  des  Romains  est  pri- 
sonnière du  diiiioii  à  cause  des  azymes;  bien  que  les 
Hagarènes  des  Sarrasins)  aient  conquis  l'empire  grec, 
ils  n'ont  ]ias  ruiné  sa  foi  et  n'ont  pas  force  les  Grecs  à 
apostasier;  ainsi  l'empire  romain  est  indestructible, 
car  la  puissance  romaine  est  une  figure  du  Seigneur.  ■ 

Dans  sa  lettre  adressée  au  prince  Basile  Ivanoviè, 
il  lui  rappelle  que  «l'ancienne  Rome  tomba  dans  l'hé- 
résie apollinarienne;  les  Hagarènes  ont  taillé  les  portes 
de  la  sec le  Rome  avec  leurs  haches  et  leurs  cognées  ; 
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mais  la  troisième  Rome,  celle  d'aujourd'hui...  brille 
comme  le  soleil    :  puis  il  invite  !e  tsar  à  considérer 

que  tous  les  empires  de  la  foi  chrétienne  orthodoxe 

l    conjoints  dans  Ion  seul  empire,  tu  es  le  seul 

tsar  .sous  le  ciel    .  Ou  encore  la  phrase  fameuse  que  les 

enfants  russes   apprenaient   dans  tous  les  manuels   : 

R  ux  Homes  sont  tombées,  la  troisième  est  debout 
et  il  n'y  aura  pas  de  quatrième. 

Cette  doctrine,  d'après  Philothée.  est  tirée  des  livres 
prophétiques.Voicison  commentaire  du  célèbre  passage 
de  I  apocalypse  xn,  1  sq.  :  La  femme  vêtue  de 
ayant  sous  ses  pieds  la  lune  et  sur  la  tète  une  couronne 
de  douze  étoiles,  c'est  l'Église  chrétienne,  dont  Jean 
dit  qu'elle  dut  s'enfuir  devant  le  dragon  dans  le 
désert.  Elle  quitta  la  vieille  Rome  à  cause  des  azymes, 
car  Rome  la  Grande  tomba  dans  l'hérésie  apollina- 
riste;  la  femme  s'enfuit  alors  à  la  Rome  nouvelle,  la 
cité  de  Constantin,  mais  la  aussi  elle  ne  trouva  pas  la 
paix,  car  ils  s'unirent  aux  latins  dans  le  VIIIe  concile 
(le  VUE  concile  dans  les  sources  russes  est  toujours  le 
concile  de  Florence);  elle  s'enfuit  alors  à  la  troisième 
Rome  qui  se  trouve  dans  la  nouvelle  grande  Rus  ie; 
elle  resplendit  maintenant.  l'Église  une  et  aposto- 
lique, plus  brillante  que  le  soleil,  dans  tout  l'univers  et 
le  pieux  tsar  seul  la  dirige  et  la  protège.  «  Ces  idées  sur 
la  Russie  seule  dépositaire  de  la  vérité  et  de  son 
souverain,  le  tsar  aimé  de  Dieu,  seul  protecteur  et 
dirigeant  de  l'Église  sont  a  la  base  de  la  fierté  et  de 
l'orgueil  que  les  Russes  affichaient  vis-à-vis  des  étran- 
gers au  cours  du  xvi'  siècle.  Elles  connurent  une  vive 
popularité;  elles  subirent  des  modifications  quand  le 
raskol  éclata:  elles  sont  aujourd'hui  à  la  base  de 
certain  messianisme  russe  que  plus  d'un  moderniste 
orthodoxe  affiche. 

Sur  Philothée  de  Pskov,  voir  surtout  V.  Malinin,  Le 
starets  Philothée  du  monastère  de  Saint-Éléazar  et  ses  lettres. 
Kiev,  1901  et  les  importantes  recensions  de  A.  Sobolevskij, 
dans  Zurn.  Min.  Sur.  Pr.,  déc.  1001;  de  Smirnov,  dans 
Boç).  Veut.,  fév.  1902,  et  de  Kazanskij,  dans  lurn.  Min. 
Xar.  Pr.,  oct.  1902.  Quelques  lettres  de  Philothée  avaient 
été  déjà  éditées  dans  /'nie.  Sob.,  fév.    1861,   janv.    L863. 

Voir  encore  :  A.  Kadlubovskij,  Vie  du  bienheureux 
Paphnuce  de  Borovs  irrite  ;«jr  Vassian  Sanin,  Nezin,  1898; 
A. -A.  Sakhmatov.  De  l'origine  du  chronographe  ien  russe  : 
K  mprosu  o),  dans  Sbor.  ')/</.,  t.  lxvi,  1900;  du  même. 
Paeome  te  logothète  et  le  chronographe,  dans  Zurn.  Min. 
Nar.  Pr..  janv.  1899;  du  même,  Le  voyage  de  M.-G.  Misura 
Munekhin  en  Orient  il  le  ehronographe  de  1512  (Pulesest- 
nie...),  dans  lxu.  OUI.,  janv.  L899;  V.  Jablonskij,  Le  Serbe 
Pacôme  et  ses  travaux  hagiographiques,  Pétersbourg,  1908. 
La  recension  qui  devait  paraître  dans  Khr.  Ùten.,  janv.  1909, 
p.  114-135,  et  moi  avait  été  préparée  par  Nikolskij  fut 
écartée  par  la  censure;  voir  une  recension  dans  /.uni. 
Min.  Nar.  Pr.,  juin  1909,  de  A.  Sobolevskij  où  l'auteur  est 
appelé  Javorskij. 

Le  meilleur  ouvrage  sur  la  question  de  Moscou,  troisième 
Rome,  est  celui  de  Hildegard  Schaeder,  Moskau  dus  drille 
Rom,  Hambourg,  1020. 

Tout  au  cours  de  ce  même  siècle  il  y  eut  une  litté- 
rature abondante  pour  démontrer  aux  Russes  que 
leur  Eglise  était  l'héritière  de  Rome  et  de  Constan- 
tinople;  mais  la  personne  toujours  mise  en  vedette 
est  celle  du  souverain:  l'Église  reste  toujours  à 
l'arrière-plan.  Rappelons  en  premier  lieu  la  légende 
du  bonnet  de  Monomaque  et  des  insignes  impériaux 
envoyés  en  Russie  par  Constantin  Monomaque  (tl05  1 1. 
mais  qui  n'apparaissent  en  Russie  qu'au  x\r  siècle. 
Il  y  a  celle  de  l'origine  romaine  des  Rurikides  II- 
ident  d'un  certain  Prus  qui  fut  frère  d'Auguste 
et  l'ancêtre  de  la  famille  impériale  de  Russii 

Il  y  a  encore  d'autres  récits  plus  ecclésiastiques, 
mais  pour  trouver  leur  origine,  il  faut  toujours  aller, 
ce  semble,  à  Novgorod.  11  \  a  l'histoire 

Elle    axait    été    peinte    à 
Constantinople  par  ordre  du  patriarche  Germain  :   lors 


de  l'hérésie  iconoclaste,  il  l'envoya  a  Rome  où  elle 
ta  cent  trente  ans:  puis  elle  revint  a  Constant  inople, 
mais,  soixante-dix  ans  avant  la  chute  de  la  capitale 
byzantine,  l'image  s'enfuit  miraculeusement  à  travers 
les  airs  et.  après  s'être  posée  en  diverses  localités  du 
territoire  de  Novgorod,  resta  définitivement  a  Tiklivin. 
11  snaii  intéressant  d'examiner  s'il  n'y  a  pas  qu  Ique 
rapport  entre  ce  récit  et  l'histoire  de  Lorette. 

C'est  alors  ausi  qu'on  développa  l'histoire  de  la 
visite  et  de  la  prédication  de  l'apôtre  André  à  Novgo- 
rod, afin  de  donner  une  origine  apostolique  à  l'Église 
de  Russie,  histoire  qu'Ivan  le  Terrible  citera  un  jour 
au  jésuite  Antonio  Possevino,  quand  celui-ci  cherchera 
a  le  persuader  de  laisser  les  Grecs  pour  Rom  '..  1>  ipuis 
longtemps,  Moscou  n'avait  rien  à  envier  a  la  cité  du 
Bosphore. 

(ne  des  légendes  les  plus  caractéristiques  de 
l'époque  traite  d'une  mitre  blanche  donnée  par  Cons- 
tantin au  pape  Sylvestre,  c'est  l'adaptation  slave  de 
la  célèbre"  D  mat  ion  de  Constantin  1.  L'histoire  de  la 
mitre  blanche  fbêlyj  klobuk)  suit  de  très  près  la 
Donalio  jusqu'au  baptême  de  Constantin.  Puis,  une 
fois  baptise,  l'empereur  voulut  faire  des  dons  au  pape. 
en  particulier,  il  tenait  à  lui  offrir  une  couronne  royale. 
Le  pape  refusa  en  alléguant  qu'il  avai  fait  la  profes- 
sion monastique.  Constantin,  attrisf  >,  reconduisit   le 

pi !    alla  se  coucher.   Il  eut   durant  la  nuit  une 

vision  des  saints  Pierre  et  Paul  oui  lui  montrèrent  une 
mitre  blanche.  Constantin  lit  donc  faire  la  mitre 
suivant  le  modèle  qu'il  avait  vu  en  songe,  et  la  donna 
au  pontife  ■  qui  s'en  servait  seulement  pour  les  fêtes 
du  Seigneur  .  Les  autres  jours,  le  klobuk  blanc  restait 
a  l'église  sur  un  plat  d'or  orné  de  pierres  précieuses. 
Constantin  laissa  Rome  à  Silvestre  et  partit  pour 
Constantinople  comme  il  est  écrit  dans  la  Donatio. 
Longtemps  après  la  mort  de  Sylvestre,  les  papes  et  les 
évêques  orthodoxes  honorèrent  la  mitre  blanche,  mais 

eient  de  le  faire  quand  le  tsar  Charles  (Charle- 

magne)  et  le  pape  Formose  défaillirent  dans  l'hérésie 
apollinarieiine  et  se  servirent  d'azymes.  Dès  lors  la 
mitre  blanche  resta  dans  l'oubli.  Après  des  péripéties 
extraordinaires,  accompagnées  de  miracles  et  de 
visions,  la  mitre  blanche  dut  être  abandonnée  par  les 
Romains  et  vint  à  Constantinople,  mais  le  patriarche 
Philothée,  a  qui  elle  arriva,  reçut  l'ordre  de  la  trans- 
met lie  a  Novgorod:  une  vision  lui  apprit  que  la  mitre 
blanche  avait  laissé  Rome  à  cause  de  l'hérésie  apolli- 
narienne.  et  qu'elle  devait  laisser  Constantinople  à 
cause  de  l'imminente  invasion  turque  :  «Dans  la  troi- 
sième Rome,  qui  est  la  Russie,  la  grâce  de  l'Esprit- 
Saint  rayonne;  sache  donc,  ô  Philothée  (nous  citons 
les  paroles  de  la  vision  au  patriarche  de  Constanti- 
nople), que  tous  les  empires  chrétiens  arrivent  à  leur 
ternie  et  s'unissent  entre  eux  dans  le  seul  empire  de 
Russie  (on  dirait  que  ces  expressions  ont  été  copiées 
dans  Philothée)...  Car  la  grâce  et  la  gloire  et  l'honneur 
ont  été  enlevés  a  l'ancienne  Rome;  ainsi  de  même  la 
grâce  de  l'Esprit-Saint  sera  ôtée  à  la  ville  impériale 
qui  sera  conquise  par  les  infidèles  et  toutes  ses  choses 
saintes  seront  livrées  par  Dieu  à  la  terre  russe  au 
moment  opportun:  le  Seigneur  élèvera  le  tsar  russe 
au-dessus  de  toutes  les  nations  et  beaucoup  de  tsars 
d'autres  nations  seront  sous  son  empire.  La  dignité 
patriarcale  sera  transmise  à  son  tour  de  cette  ville 
impériale  a  la  terre  de  Russie  pour  y  être  sous  sa 
domination,  et  le  pays  s'appellera  la  sainte  Russie.  » 
Sous. une  forme  quelque  peu  rajeunie,  cette  doctrine 
presque  dans  les  mêmes  termes,  est  formulée  par  plus 
d'un  slavophile. 

A.-I.  Kirpiênikov,  Un  récit  russe  sur  la  oiergi  de  Lurette 
(en  russe  :  Russkoe  skazanie...),  dans  Ctenija,  mars  1896; 
ce  récit  de\  int  fréquent  dans  les  manuscrits  du  xvn'  siècle; 
il  arriva  en  Iiussi,  en  1528;  I.  Zdanov,  Récits  sur  Babglone, 
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ckins  2urn.  Min.  Sur.  J'r..  juill.,  sept.  1891,  ou  il  est  ques- 
tion  des  légendes  sur  la  famille  impériale  de  Russie.  Il 
existe  une  édition  des  œuvres  complètes  de  Zdanov; 
A.  Jatzimirskij,  Échos  moldavi  moscovites  sur 

les  lions  de  Monomaque  (en  russe  :  Moldaoskie  olgolosky...), 
dans  Zurn.  Min.  Sur.  Pr..  oct.  1903;  A.-S.  Arkhangelskij, 
Éducation  et  littérature  en  Moscovie,  de  lu  fin  du 
A'W  siècle,  3  fasc..  Kazan,  1898-1901;  V.  Sa\ 
Isurs  de  Moscou  et  les  basileis  de  Byzanee.  Kharkov,  1901 
(en  russe:  Moskovskic  tsari...);  cf.  recension  dans  Byzant. 
Zeilschri/t,  t.  XII,  1903. 

La  légende  sur  le  Bèhjj  klobvk  lia  mitre  blanche)  ->  été 
publiée  par  M.  Kostomarov,  dans  Monum.  de  l'une,  littér. 
russe,  t.  i,  Pétersbourg,  1860,  p.  287-303;  voir  aussi  V.-S. 
Pavlov,  La  {misse  donation  de  Constantin  le  Grand  an  pape 
Sylvestre,  dans  le  texte  complet  de  sa  traduction  grecque  el 
slave  (en  russe  :  Podloznaja...),  dans  le.  Yrcim  nnik,  18'J6, 
p.  lit  sep 

Le  couronnement  impérial  d'Ivan  le  Terrible  étail 
l'aboutissement  logique  de  toute  cette  évolution  qui 
s'était  faite  dans  les  esprits  moscovites  depuis  le 
concile  de  Florence  et  la  chute  de  Constantinople.  Cet 
événement,  qui  ne  fut  au  début  qu'un  événement  local. 
célébré  avec  une  pompe  extraordinaire,  devait  être 
gros  de  conséquences  pour  tout  l'Orient  orthodoxe. 
Ivan  le  Terrible  fut  couronné  tsar  par  son  métropolite 
Maeaire  le  16  janvier  1547.  Tout  le  rituel  de  ce 
couronnement,  autrement  pompeux  que  celui  des 
empereurs  byzantins,  insiste  sur  le  caractère  sacré  de 
la  cérémonie  et  les  prérogatives  de  l'autocrate  oint 
de  Dieu.  Après  son  couronnement,  Ivan  partit  en 
guerre  contre  les  Tartares  de  Kazan  et  ajouta  un 
nouvel  empire  à  sa  couronne.  C'était  un  gage  de  la 
bénédiction  divine  sur  le  nouveau  souverain  ortho- 
doxe. Ce  n'est  qu'en  1556  qu'il  commença  à  s'intéresser 
à  Constantinople.  Un  métropolite  urée  était  venu 
mendier  à  Moscou;  on  le  pourvut  d'argent  et  on  le 
renvoya  dans  son  pays,  avec  des  aumônes  destinées  à 
diverses  personnes,  pour  demander  la  reconnaissance 
par  Constantinople  élu  fait  accompli:  il  était  spé- 
cifie qu'on  voulait  une  reconnaissance  conciliaire. 
e[ue  celle  du  patriarche  seul  ne  suffisait  pas.  la  réponse 
vint  en  1561;  elle  fut  composée  par  le  patriarche 
Joasaph  et  par  le  métropolite  Joasaph;  mais  sur  les 
trente-sept  signatures  apposées  au  document,  il  n'y 
en  avait  que  deux  d'authentiques  (celles  des  deux 
Joasaph;  c'est  Regel  qui  a  démontré  ce  fait  extra- 
ordinaire!), cf.  Analecla  byzant.-slav.,  Pétersbourg, 
1891,  p.  liii-i.vi;  voir  aussi  la  reproduction  de  ce 
document  à  la  lin  de  l'ouvrage  de  Hegel.  Le  légat  devait 
cependant  couronner  à  nouveau  Ivan  le  Terrible  au 
nom  du  patriarche,  car  seuls,  disait-il,  les  patriarches 
de  l'ancienne  et  ele  la  nouvelle  Rome  ont  le  droil  de 
couronner  les  empereurs.  On  ne  prêta  aucune  attention 
à  ces  e  xigences. 

Dès  lors  le  tsar  était  vraiment  le  chef  politique  de 
toute  l'orthodoxie  et  l'on  enjoignit  a  tous  les  métro 
polites  des  quatre  patriarcat!  gri  es  de  faire  commémo- 
raisem  de  lui  dans  les  prières  liturgiques  sous  peine 

d'excommunication.  Mais  ce  n'est  qu'un  den i 

plus  tard  que  le  patriarcal  moscov  ite  .ira  inst  ilue. 

E.-V.  Barsov,  Documents  d'ancienneltussiesurle  sacre  des 
tsars  (Drevne-russkiepamjatniki...),dansCtenija,  |anv.  1883; 
on  trouvera  dans  cette  étude  les  textes  du  cérémonial  pour 
ls  sacre  d'Ivan  le  Terrible  et  d'autres  souverains;  Esquisse 
historique  du  cérémonial  du  sacre  impérialen  Hussie  et  ses  rap- 
ports avec  le  développement  de  Vidée  impérialeen  Russie,  ibid. 
(en  russe  :  Istoriàeskij  ocerk...);  il  y  eut  toute  une  littérature 
a  ce  sujet  en  1896.  Voir  en  particulier  K.  Popov,  ' 
moniul  du  couronnement  impérial,  dans  Bog.  Vêst.,  avril- 
mai  1896;  V.  Einhorn,  Le  sacre  impérial  des  souverains 
russes,  Moscou.  1896  (en  russe  :  Vencanie...),  recension 
dans  Zurn.  Min.  Sur.  Pr.,  nov.  1896,  p.  151. 

IX.    L'hérésie    jtjdaisante.  Conciles    di 
ETDElâoj.      Malgré  la  bibliographie  considérable  qui 
a  été  consacrée  a   l'étude  de  cel  le  curieuse  hérésie,  il 


faut  reconnaître  encore  aujourd'hui  que  bien  ele  s 
problèmes  n'ont  pas  encore  trouvé  leur  solution. 

On  lui  a  assigné  les  origines  les  plus  diverse. 
Malheureusement,  ici  encore  nous  n'avons  que  de 
documents  de  l'Églisi  officielle  et  il  est  presque 
impossible,  avec  eux  seul. nient,  d'écrire  une  histoire 
impartiale  des  événements.  Nous  croyons  cependant 
qu'il  est  impossible  ele  considérer  cette  hérésie  comme 
une  chose  homogène.  Nous  dirions  volontiers  qu'on  a 
groupé  toute  une  série  de  manifestations  politico- 
religieuses  sous  ce  titre  général.  La  passion  s'en  mêla 
et  l'on  en  lit  une  question  dogmatique. 

1°  Gennade  à  Suvgorod.  -  Quand  Ivan  111  vin! 
a  Novgorod  en  1479-1480  pour  en  finir  avec  les  der- 
nières franchises  de  la  vieille  ville  républicaine,  il  lit 
une  gigantesque  confiscation  ele  biens  d'Église  (la 
mense  épiscopale  y  perdit  87  ",,  de  ses  terres),  et 
emmena  a  Moscou  l'archevêque  Théophile  (24  janvier 

I  180)  qui,  au  bout  de  deux  ans  de  prison  dans  le 
monasté  re  des  Miracle  s,  liuit  par  signer  son  abdicai 

II  fut  le  dernier  prélat  élu  librement  à  Novgorod.  Son 
successeur,  Serge,  fut  élu  suivant  le  vieux  rite  novgoro- 
dien,  il  est  vrai  :  on  choisit  trois  noms  et  l'on  tira  au 
sort;  mais  la  cérémonie  se  fit  a  l' Uspenskij (l'Assomp- 
tion) de  MOSCOU  et  Serge  venait  de  SergievTreiitsa.  Il  fut 
le  premier  archevêque  moscovite  de  Novgorod.  Il  fut 
consacré  le  1  sept*  nibre  1483.  Le  clergé  novgorodien  lui 
fit  grise  mine,  si  bien  eju'au  bout  ele  quelques  mois  il 
donna  sa  démission.  On  ne  passa  même  pas  par  la 
formalité  d'une  élection  et  d'un  tirage  au  sort  pour 
lui  donner  un  successeur.  Gennade,  archimandrite  du 
monastère  des  .Miracles  du  Kremlin  ele  Moscou,  l'ancien 
geôlier  de  Théophile,  fut  purement  et  simplement 
désigné  pour  prendre  la  succession.  On  ne  se  trompera 
pas  en  affirmant  que  ce  n'était  pas  le  métropolite 
déroute  qui  l'avail  nommé.  Gennade  était  l'envoyé 
d'Ivan  III.  Il  devait  aider  le  bras  séculier  à  assujettir 
Novgorod  et  l'un  de  ses  mérites  est  précisément 
d'avoir  introduit  à  Novgorod  le  culte  eles  saints  mosco- 
vites Pierre  et  Alexis. 

Gennade  était  déjà  une  personnalité  influente  dans 
la  politique  ecclésiastique  du  Grand-Duché  de  Moscou. 
Né  autour  de  1410  —  mais  s'agit-il  ici  de  notre 
Gennade?  11  donnera  en  tous  cas  eles  preuves  d'énergie 
e]u'on  n'associe  pas  ordinairement  à  une  vieillesse 
avancée  —  il  avait  été  dès  son  jeune  âge  disciple  de 
saint  Sawathee,  le  célèbre  cofondateur  du  monastère 
de  Solovki.  (in  le  perd  de  vue  jusqu'en  1477  quand  il 
fut  consacré  archimandrite  des  Miracles  a  Moscou.  Dés 
lois  son  autorité  s'affirme  de  plus  en  plus.  En  1479, 
lor>  de  l'âpre  dispule  entre  Ivan  III  et  le  métropolite 
Géronte  sur  la  manière  ele  faire  les  processions  (l'un 
élisait  qu'il  fallait  tourner  selon,  l'autre  contre  le  cours 
du  soleil),  Gennade  fut  un  des  eleux  ecclésiastiques 
qui  s'opposa  au  métropolite.  Les  esprits  furent  vive 
ment  agiles  par  ce  problème.  Géronte  se  retira  dans 
un  monastère  el  donna  sa  démission.  Ivan  III  dut 
s'humilier  (Usant  lui.  le  prier  de  reprendre  son  trône 
,i  .a  faire  Us  processions  comme  bon  lui  semblait. 
Mais  le  métropolite  garda  une  luri  use  rancune  contre 
l'archimandrite  des  Miracl      I  pour  une  vétille, 

ide  était  arrêté.  Il  chercha  d'abord  à  se  i  u  h 
dans  le  palais  d  Ivan;  li    prince,  comme  d'habitude, 
céda  devant  l'énergie  du  métropolite  qui,  semble  l  il. 
savail     affirmer    son    autorité    avec     une    terni    I 

laquelle  les  princes  moscovites  n'étaienl    pas  : 

lûmes.  Gennade  lui  mis  aux  fers  et  ne  fut  libère  que 
sur  une  nouvelle  intervention  du  prince  qui  exhorta 
le  métropolite  au  pardon  des  injures.  L'année  suis  au l(  . 
Gennade  parlait  pour  Novgorod. 

Il  ('lait  a  p.  im    irrivi   que  le  prince  Boris  Vasilevic 

île  \  ologda  se  pennil  de  re  marquer        el  l'on  avouera 

n'clait    pas    sans    de    bonnes    raisons  que 
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i ,  nnadi    avait   i i  ai  ré  avec  ■  l'appu 

an1  •  de  i  •   monde      il  s'attira  un 

nouvel    archevêque   qui    lui    rappi  la    se  i   de '     de 

soumission  à  l'auto  ité  eccli    iasl  ique    I 

[van    in 

<■  lieutenant   u 

dont   l«-s   exactions   rédui  irenl    les    No' 

i    il  fui 

habile  pour  écai  tel   le  d  inger  el  se  livra  alors  à 

,   antablcs  repré  iailles.  ivan  II  I.  las  de  tant  de 

résistances,  transplanta  une  partie  considérable  de  la 

popula!  ion   de    Nc\  |  oi  od   en    W \  ii     :   à 

Vladimir,     Murom,     Ni2  îij-Novgorod,     Pcrcjaslavl, 
Jur'ev,  Rostov,   Ko  itroma,  eti      di  pei  an1    ai 
derniers  survivants  de  l'ancienne  aristocratie  ri  de  la 

i geoisie  de  l'antique  république,  lai  même  temps 

il  envoj  'M  ei  oldats,  qu'il  n'avait  pas  payés  depuis 
longtemps,   hériter  des  huas  des  exilés.   <>r.   Jacob 

Zakhariè,   1"  I  well   moscovite  a    Novgorod,  fui 

l'intime  collaborateur  de  Gennade  dans  toute  cette 
affaire  de  l'hérésie  judaïsante. 

Il  et  ail  nécessaire  d.'  rappeler  l'état  de  surexcitation 
des  esprits  de  Novgorod  :  toutes  les  condamnai  Mm    de 

I  hérésie  novgorodienne  nous  viennent  de  .Mua-, 

de  personnes  absolument  dévouées  a  l'idée  mo  coviti 
sans  vouloir  insinuer  quoi  que  ce  soit,  on  m-  peut  que 
regretter  qu'il  n'j  ail  pas  de  documents  novgorodiens 
sur  ce  pénible  incident  - 

Gennade  était  par  ailleurs  un  esprit  cultivé.  En 
collaboration  avec  le  dominicain  Benjamin,  dont  la 
présence  au  palais  épiscopal  d'un  archevêque  ortho- 
doxe n'a  pas  encore  été  expliquée  par  les  historiens, 
i1  prépara  une  traduction  nouvelle  de  la  Bible  en  slave, 
inspirée  de  la  Vulgate,  traduction  qui,  nous  disenl  les 

savants  modernes,  lil  époque.  Il  aimai!  an, si  a  se 
mettre  en  contact  avec  les  étrangers.  Il  envoya  uni 
ambassade  a  Home.  C'est  vers  celle  époque  que  se 
propagea  a  Novgorod  la  légende  sur  la  mitre  blanche 
dont  nous  avons  parle  au  paragraphe  précédent.  Lu 
i  186,  il  causa  longuement  avec  l'ambassadeur  de 
l'empereur  d'Allemagne  a  Moscou,  Nicolas  Poppel,  e1 

fui  émerveille  d'apprendre  comment  le  roi  dl. 
avait  >  nettoyé  son  pays  d'hérétiques.  Il  en  dressa 
même  un  compte  rendu  pour  l'édification  de  son 
métropolite,  (a  nnade,  néanmoins,  eut  maille  a  partir 
avec  tous  ses  supérieurs  ecclésiastiques.  Nous  avons 
vu  comment  il  avail  souffert  aux  mains  de  Géronte. 

II  refusa  de  signer  une  nouvelle  profession  de  foi 
quand  Zosime  fut  nommé  métropolite  et  allégua 
(faussement  d'ailleurs)  que  c'était  contre  la  coutume, 
l.e  successeur  de  Zosime,  Nimeon,  déposa  et  empri- 
sonna Gennade.  En  somme,  c'est  avec  Zosime  que 
Gennade  se  tira  le  mieux  d'affaire,  ce  métropolite  que, 
sur  la  foi  d'un  seul  témoin,  passionné  a  l'extrême,  le 
violent  Joseph  de  Vblokolamsk,  l'on  accuse  couram- 
ment d'hérésie.  Mais  Ivan  [Il  qui  appréciait  les  ser- 
vices de  Gennade  a  Novgorod  ne  voulut  jamais  le  voir 
a  Moscou.  Deux  métropolites  et  plusieurs  évêques 
furent  élus  sans  le  suffrage  de  Gennade  et  les  conciles 
passèrent  leurs  décrets  sans  lui  (il  est  curieux  de  noter 
l'absence  si  fréquente  des  archevêques  de  Novgorod 
aux  conciles  de  Moscou),  Gennade  en  fut  profon- 
dément mortifié,  car,  on  le  voil  bien  par  ses  épîtres, 
il  se  sentait  une-  véritable  vocation  d'être  le  champion 

de-  I thodoxe  dans  toutes  les  affaires  de  l'Église 

.u  se 

i  ne  chance  lui  fut  offerte  en  1487,  à 
l'époque  justement  où  les  esprils  étaient  surexcites  à 
l'extrême  :  un  prêtre  du  nom  de  Naum  apporta 

d  ic  i'  jiidaisaiit  -,  qui  servait  aux 
offices  de  quelques  prêtres,  coupables,  disait-il,  d'une 
combinaison  de  juiverie  et  de  messalianisme.  En  fait, 
on  les  accusai!  suri  oui  d'avoir  bu  et  mangé  avant  de 
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la  lit  u' i  d'avoii  i  oi li     m  ilpi  opn  téi 

tu  des  li  o  les  e1  de    -    icifl      On  ouvrit  une  enquête, 
i         ecu  i  ent    si   vigoureusement    de 

I  m    or1  hodo    i  l   n'en    ret  inl    que   quatre   qui 

d'ailleui  laissés  en  libei  i-  pro  isoirc.  Dans 
de  1 1  ouvci  aide  à  la  cour,  ils  s'enfuirent  a  la 
.m  ils  furent  G  innade  envoya  alors 

■  on  acie  d, n  eu  ;al  ion  app  li  le  podlinnik,  :1  éci  ivit  en 
m.  m  temps  a  l'évêq  i  ■  Niphon  de  Suzdal  pour  l'inté- 
resser à  la  i  au  e  <  rennade  n'avait  évidemment  aucune 

confiance  dans  ion  métropolite  el  il  n'en  avait  : 

plus,  avec  raison  ce  semble,  dans  le  prince  Ivan  II!, 
cioni  le  rôle  dan.  toute  cette  affaire  est  énigmatique. 
i  i  - e  temps,  il  lui  décrivait  par  le  menu  de  nou- 
velles horreurs  :  ■  Ils  attachent  des  croix  aux  cor- 
b  aux  et  aux  corneil)  s;  beaucoup  l'ont  vu.  Le  corbeau 
vole  •  i  il  porte  une  croix  de  cuivre;  I"  corbeau  vole 
et  il  porte  une-  croix  de  bois.  Ou  encore  celle  autre 
profanation  :  le  corbeau  et  la  corneille  se  posent  sur 
charogne'  cl  ordures  et  traînent  la  croix  là-dessus.  » 

A  Mo  icou  d  ne  si  mble  pas  q oi1   inq  tiété 

outri  m  sure.  Pour  le  chroniqueur  officiel,  il  s'agissait 
simplement  de  quelques  popes  novgorodiens  qui,  en 
état  d'ivresse,  auraient  profané  des  icônes.  Trois 
d'entre  eux  furent  trouves  coupables,  knoutés  et 
renvoyés  à  Gennade.  Le  quatrième,  un  certain  Gridia, 
contre  lequel  il  n'j  avait  que  I"  seul  témoignage  de 
Naum,  fut  acquitté  par  le  concile  et  renvoyé  a  Nov- 
gorod pour  supplément  d'in  tru  tion  Gennade  devait 
réunir  son  clergé,  convaincre  les  hérétiques,  pardonner 
aux  pénitents  et  remettre  1  ob  tinésà  Jacob  Zakharid 
cpii  avait  instruction  de  les  châtier.  Puis  un  rapport 
devait  être  fait  et  expédié  à  Moscou. 

i    était    beaucoup  trop  peu   pour   Gennade  qui  se 
croyait  le  sauveur  de  l'orthodoxie.  11  se  mil  pourtant 
i  i     m   i    avec  zèle;  la  torture  fut  libéralement  appli- 
quée par  les  bourreaux  de  Zakharië  et  Gennade  avait 
ni  i  mis  parmi  eux  un  homme  de  confiance,  pour  qu'il 
n'y  eût  pas  de  corruption.  C'est  juste  vers  cette  époque 
qu'eurent   lieu  les  terribles  représailles  de  Zakharié 
les    Novgorodiens...   L'hérésie   pourtant   (mais 
e     ait-il  vraiment  d'hérésie?)  se  développait.  L'hi- 
du  monastère  de  Gornt  c"  10,  Zacharie,  accusa 
a  son  tour  l'archevêque  Gennade.  Mais  l'archevêque 
eut  vite  raison  de  l'higoumène.  Sur  plainte  des  moines, 
dit  Gennade,  Zacharie  fut  arrêté.  Il  paraît  qu  il  avait 
détaché  cpi  Iques  nobles  de  la  suite  du  prince  Théodore 
Belskij,  qu  il  leur  avait  donné  la  tonsure  monastique, 
puis  qu'il  leur  refusait  la  communion.  Gennade  lui 
demanda  pourquoi  il  relu. ait  la  communion.  «  Je  suis 
un    pécheur  ...    répliqua    l'higoumène.     «  Mais    alors 
pourquoi  as-tu  détaché  des  nobles  du  service  de  leur 
l   n     refuses-tu  la  communion?»,  pour- 
I  inquisiteur.    Alors      Zacharie   manifesta  son 
hérésie...   Chez   qui   communier?  dit-il,  car  tous  les 
I'  ip         il  été  ordonnés  simoniaquement  et  de  même 
1'   métropolite  et   les   évêques...  »  Je  répondis  :  «Le 
métropolite  n'a  pas  été  simoniaquement  ordonné.  »  11 
pliqua  :      Jadis  nos  métropolites  payaient  de  l'ar- 
gent au  patriarche  de  Constantinople,  mais  mainte- 
nant, il  donne  clés  pourboires  aux  boiars  en  secret.  » 
/  icharie  était  donc  un  strigolnik.  Gennade  l'enferma, 
mais  sur  instances  d  Ivan  i  1 1  le  lit  de  nouveau  libérer. 
Désespérant  de  convaincre  le  métropolite,  qu  il  soup- 
ii    alors  et  qu'il  accusera  plus  tard  de   tiédeur 
dan?  l'ex  -niée  !  •  sa  charge,  il  écrivait  a  l'archevêque 
à     Rostov  en  l'excitant  au  zèle. 
3     :  ropolite  Zosime.  —  Entre  temps  Géronte 

mourut  et  Zosime  fut  élu  sans  l'interventio  i  d-  l'ar- 
hevêqu  i  de  Novgorod  (Zosime  fut  consacre  le  26  fé- 

et  laissa  son  trône  malgré  lui  le  17  mai  1494). 

1      que  Gennade  fut  au  courant  des  événements,  il 
écrivit  de  longues  lettres  tant  à  Zosime  qu'au  concile 
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pour  les  engager  à  sévir.  Ces  documents  sont  impor- 
tants car  ils  nous  donnent  des  renseignements  plus 
concrets  et  plus  digues  de  foi  sur  l'hérésie  judaïsante 
que  les  diatribes  postérieures  de  Joseph  de  x 
lamsk.  Voici  quelle  aurait  été  la  genèse  de  l'hérésie, 
surtout  d'après  ces  documents. 

Quand  Michel  Alexandrovic  (OlelRovic1  vint  à 
Novgorod  en  1470,  il  était  accompagné  par  un  juif 
nommé  Skharij  qui  était  originaire  de  Kiev  et  se 
distinguait  par  ses  connaissances  astrologiques  et 
cabalistiques.  Skharij  convertit  bientôt  deux  prêtres 
novgorodiens,  Denis  et  Alexis,  qui  plurent  tellement 
à  Ivan  III,  quand  il  vint  à  Novgorod  (1  180),  qu'il  les 
emmena  à  Moscou.  Denis  devint  protopope  de  la 
cathédrale  de  l'Assomption  et  Alexis  celui  de  l'église 
de  l'Archange. 

Puis  Gennade  décrit  l'irruption  de  l'hérésie  judaï- 
sante à  Novgorod,  sa  démarche  auprès  du  métropolite 
que  nous  connaissons  déjà  et  la  futilité  rie  l'enquête 
menée  par  Géronte.  Quand  les  judaïsants  novgoro- 
diens surent  qu'ils  pouvaient  trouver  protection  à 
Moscou,  ils  s'y  enfuirent  tous  et  y  commirent  d'autres 
horreurs.  Gennade  apprenait  a  Zosime,  par  exemple, 
que  Denis,  dans  l'église  de  l'Archange,  au  Kremlin  de 
Moscou,  aurait  danse  sur  l'autel...  Ils  sont  donc  cou- 
pables, coupables  aussi  ceux  qui  ont  concélébré  avec 
eux,  coupable  aussi  celui  qui  ne  les  a  pas  excommu- 
niés (Géronte!).  Gennade  invite  donc  le  métropolite 
Zosime  a  réunir  les  évêques,  a  condamner  a  i'ana- 
thème  les  hérétiques  déjà  défunts,  puis  a  maudire 
«tous  ceux  qui  sont  dans  l'acte  d'accusation,  tous 
ceux  qu'ils  ont  induits  à  leur  manière  de  voir,  tous 
ceux  qui  se  portent  caution  d'eux,  tous  ceux  qui  inter- 
cèdent pour  eux,  tous  ceux  qui  tomberont  dans  leur 
hérésie  »  et  Gennade  demande  a  être  chargé  de  l'exé- 
cution du  décret.  Il  écrivait  en  même  temps  au 
concile  et  donnait  toutes  les  précisions  sur  le  moine 
Zacharie. 

Le  samedi  16  octobre  1490,  les  évêques,  après  avoir 
chassé  de  la  cathédrale  de  l'Assomption  le  protopope 
Denis  qui  voulait  célébrer  avec  eux,  si-  réunirent  ton. 
au  palais  du  métropolite,  lin  plus  des  évêques  présents 
(il  manquait  comme  toujours  l'archevêque  de  Novgo- 
rod), des  archimandrites,  higoumènes,  protopopes  et 
moines  qui  avaient  droit  a  assista'  aux  sessions,  on 
invita  aussi  les  deux  moines  célèbres  l'aise  Jarosla- 
vov  et  Nil  Sorskij.  On  recueillit  des  dépositions. 
Rapport  est  envoyé  à  Ivan  Vasilievid,  qui  vient  au 
concile.  Enfin  les  accusés  furent  condamnés,  dégrades 
et  maudits.  Voici  le  texte  du  décret  de  condamnation 
qui  précise  quels  furent  les  griefs.  Il  est  d'importance 
capitale  pour  l'histoire  de  l'néréiie. 

«  Beaucoup  d'entre  vous  ont  profané  l'image  du  Christ 
et  l'image  de  la  Très  Pure  peintes  sur  icônes,  d'antres  mil 
profané  la  croix  du  Christ,  d'autres  ont  blasphémé  contre 
de  nombreuses  saintes  icônes  et  d'autres  ont  craché  sur  des 
icônes  ou  les  ont  brûlées;  d'autres  ont  déchiré  ;.vec  les  de  ts 
des  croix  faites  de  bois  d'aloès  et  d'autres  ont  jeté  à  terre  croix 
et  icônes  et  jeté  des  ordures  sur  elles;  d'autres  les  ont  jetées 
dans  des  cuveaux  et  vous  avez  lait  beaucoup  d'autres  profa- 
nations contre  les  saintes  images  peintes  sur  icônes.  El 
d'autres  ont  prononcé  des  insultes  nombreuses  contre 
Notrc-Seigneur  Jésus-Christ  et  contre  sa  Ires  Pure  Vicie, 
d'autres  ont  refusé  d'appeler  Notre-Seigneur  le  Fils  de 
Dieu,  d'autres  ont  dit  des  paroles  insolentes  contre  les 
grands  évêques  thaumaturges  et  les  nombreux  saints 
Pères,  et  d'aulres  ont  insulté  les  sept  conciles  des  saints 
Pères;  d'autres  ont  mangé  de  la  viande,  du  fromage,  dis 

œufs  et  du  lait  durant  tout  le  carême,  et  durant  le  i  le, 

vous  avez  mangé  de  la  viande  et  du  fromage,  des  œufs, 
du  lait  le  mercredi  et  le  vendredi  et  Ions  \ons  avez  préféré 
le  samedi  au  dimanche.  D'aulres  parmi  vous  nient  la  Késui 
rection  et  la  sainte  ascension  du  Christ.  Vous  avez  tait 
tout  cela  selon  la  coutume  juive,  contrairement  a  la  loi 
divine  et  à  la  loi  chrétienne.  ■> 


Le  recours  de  Gennade  avait  donc  été  couronné  de 
accès.  On  ne  pendit  néanmoins  personne.  Quelques- 
uns  des  coupables,  après  un  châtiment  sommaire, 
furent  envoyés  en  prison  dans  différents  monastères. 
les  autres  furent  expédiés  à  Novgorod,  où  Gennade 
était  autorisé  a  les  punir  sans  leur  infliger  pourtant  la 
peine  de  mort. 

Le  récit  que  nous  venons  de  reproduire,  pris  des 
actes  même  du  concile,  se  trouve  plus  ou  moins  dans 
toutes  les  chroniques.  Celle  dite  de  Nikon  ajoute  que 
Joseph,  higoumène  de  \  olokolamsk,  écrivit  un  ouvrage 
contre  les  judaïsants.  C'est  aussi  la  seule  chronique 
'I111  porte  un-  accusation  grave  contre  Zosime.  Rele- 
vons ce  détail  des  maintenant,  afin  d'en  tirer  plus 
tard  les  conclusions  nécessaires.  Entre  temps.  Féodor 
Kuritsyn,  un  noble  cpii  jouissait  de  la  confiance  du 
souverain,  protégeait  les  hérétiques,  tin  ne  reparlera 
de  l'hérésie  qu'après  sa  mort  quand,  en  novembre- 
décembre  1503,  on  réunira  un  concile  contre  les  judaï- 
sants. En  cet  hiver,  rapporte  la  chronique,  le  grand- 
prince  Ivan  Vasilieviè'  avec  son  lils  le  grand-prince 
Vasilij  lvauovic  ci  son  père  le  métropolite  Siméon, 
avec  les  évêques  et  tout  le  saint  concile'  enquêtèrent 
au  sujet  clés  hérétiques  et  commandèrent  de  les  faire 
mourir.  Volk  Kuritsyn,  Michel  Konoplev  et  Ivan 
Maximov  furent  brûlés  vifs  le  27  décembre;  Nekras 
Rukavov  eut  la  langue  arrachée  et  fut  ensuite  brûlé  à 
Novgorod;  ce  même  hiver  on  brûla  Cassien,  archi- 
mandrite de  Juriev  et  son  frère  Ivan  le  Noir  et  beau- 
coup d'autres  hérétiques;  d'autres  furent  envoyés  en 
exil  ou  dans  les  monastères.  »  D'après  Joseph  de 
Volokolamsk  on  arracha  la  langue  a  beaucoup  d'entre 
eux  avant  de  les  envoyer  en  exil.  Ce  fut  la  lin  de  cet  I  e 
hérésie. 

A"  Zosime  ful-il  hérétique?  —  Entre  1-190  et  l'auto- 
dafé de  1503,  de  graves  évé  lements  s'étaient  déroulés. 
Le  métropolite  Zosime  avait  dû  donner  sa  démission 
en  1494.  1)  puis  lors,  a  p_>u  près  tous  les  historiens 
russes  l'accusent  à  l'envi  d'hérésie  et  de  crimes  contre 
nature.  Or,  toutes  ces  accu  ,at  ions,  reçues  clans  l'histo- 
riographie officielle  de  Russie,  reposent  uniquement 
sur  le  témoignage  de  Joseph  de  Volokolamsk;  une 
seule  chronique,  celle  dite  de  Nikon,  rapporte  que 
Zosime  fut  déposé  a  cause  de  son  ivresse  et  de  sa  vie 
indigne;  mais  celte  chronique,  nous  l'avons  dit  plus 
haut,  connaissait  le  Prosvêlilel  de  Joseph  de  Voloko- 
lamsk, qui  semble  être  la  source  unique  de  toutes  les 
accusations  dirigées  contre  Zosime;  on  cite  encore  une 
lettre  de  Joseph  de  Volokolamsk  a  N'iphon  de  Suzilal 
sur  l'hérésie  du  métropolite,  et  on  date  cette  lettre  de 
ar  elle  semble  supposer  qu  :  Zosime  siégeait  encore 
a  l'Assomption;  mais  il  nous  paraît  invraisemblable 
qu'on  ait  pu  lancer  publiquement  de  telles  accu  .ai  ions 
eu  1493,  car  il  est  impossible  de  supposer  que  Zosime 
ait  ete  l'objet  d'imputations  si  graves,  surtout  de  la 
part  d'un  homme  comme  l'higoumène  de  Volokolamsk, 
sans  que  Gennade  de  Novgorod  en  ait  été  averti.  Or, 
quand  Zosime  fut  chassé  l'année  suivante,  Gennade 
en  communiquant  son  adhésion  a  l'élection  du  succes- 
seur, ne  saura  rien  d'un  tel  scandale.  Pour  lui,  Zosime 
aura  simplement  déclaré  qu'il  ne  pouvait  continuer 
a  siéger  sur  le  trône  métropolite  et  aura  donne  sa 
démission  en  public.  Comment,  l'année  précédente, 
Joseph  aurail-il  pu  écrire  a  Niphon  (pu-  «  maintenant 
ie  trouve  sur  le  trône  (de  l'Assomption)  le  loup  impur 
i  mauvais,  déguisé  en  pasteur,  évêqu  i  suivant  l'ordre 
hiérarchique,  mais  le  traître  Judas  lui-même  d'après 
mi  origine;  qui  salil  le  grand  trône  pontifical  ensei 
ii'  judaïsme  aux  uns,  corrompant  les  autres  par 
sa  sodomie,  serpent  de  perdition  >,  etc.'.'  E1  l'ardent 
de  qui  s'étaM  fait  le  champion  de  l'orthodoxie 
■  les  le  début  en  aurait  élé  paisiblement  ignorant? 
L'invraisemblance  dépasse  toute  mesure.   Il  es1   plus 
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facile  de  suppi  sommes  en  présence  d'un 

faux  ou  encore  que  Joseph  de  Volokolamsk  a  simple- 
ment antidaté  une  de  ses  lettres... 

Quant  a  l'introduction  au  Prosvêlitel,  où  l'higoumène 
ilokolamsk    fait    à    sa    manière   IN 
l'hérésie  judaïsante,   voici  quelques-unes  des  conclu- 
sions établies  par  X.  Popov  en  1913  :  ■  4.  La  première 
rédaction   du    Prosvêlitel   ne   savait   pas   que    / 
avait   participé  au  mouvement   hérétique.  6.   La 

rédaction  postérieure  de  ce  récit,  paraissant  à  un 
moment  où  son  auteur  est  surexcite  au  suprême  degré 
par  le  fanatisme  qu'il  avait  déployé  dans  sa  lutte 
contre  ses  adversaires,  répond  moins  à  la  réalité  que  la 
première  rédaction.  7.  ...Ce  n'est  qu'avec  la  plus 
grande  réserve  que  nous  pouvons  nous  servir  des 
autres  indications  historiques  de  ce  document.  Si  la 
haine  put  chantier  radicalement,  à  brève  échi 
l'idée  que  Joseph  avait  de  Zosime,  n'avons-nous  pas 
le  droit  de  nous  attendre  a  davantage  pour  ce  qui  est 
de  l'idée  de  .Iom  ph  'ur  l'hérésie  des  judaïsants? 
8.  Le  récit  du  P  délai  daction  n'ob 

tint  évidemment  pas  beaucoup  de  faveur,  même  au 
xvi«  siècle,  et  cela  non  seulement  auprès  des  moines 
d'au-delà  de  la  Volga,  mais  même  chez  les  partisans  de 
Joseph  parmi  lesquels  il  faut  compter  le  métropolite 
M  u  aire.  —  9.  Le  bienheureux  Joseph  classa  comme 
hérétiques  tous  ceux  qui  parlaient  de  traiter  les  héré- 
tiques avec  miséricorde,  en  particulier  Nil  Sorskij  . 
N'.-F.  Popov.  Le  récit  sur  l'hérésie  des  judaïsanis  écrit 
par  Joseph  de  Volokolamsk  d'après  les  manuscrits  des 
grandes  Menées,  dans  Izv.  nul.,  t.  xvm.  1913,  p.  17:!- 
197.  Ces  thèses  de  Popov  viennent  de  recevoir  une 
confirmation  du  travail  récent  de  V.  Perets,  Le  Pros- 
vêlitel de  Joseph  Sanin  dons  une  traduction  ukrainienne 
du  début  du  XVII  siècle,  dans  Sborn.  Old.,  1928,  p 
1(17.  Il  manque  aussi  à  cette  traduction  les  invectives 
contre  le  métropolite  Zosime. 

Les  conclusions  de  Popov  sont  accablantes  pour 
l'higoumène  de  Volokolamsk.  Mais  dès  1905,  un 
professeur  de  l'académie  ecclésiastique  de  Sergiev 
Troitsa.  Th.-M.  Ilinskij.  avait  innocenté  Zosime  et 
accusé  Joseph,  dans  un  article  du  Bogoslovskij  Vêslnik 
de  son  académie.  1905,  '■>  octobre  [Le  second  article. 
quoique  annoncé,  n'a   jamais  paru.) 

5°  La  polémique  antijuddianle.  —  D'après  les  déve- 
loppements historiques  que  nous  venons  de  faire,  il 
apparaît  difficile  de  classer  cette  hérésie.  II  nous  si  mble 
impossible  d'y  voir  une  seule  hérésie,  c'est-à-dire 
un  groupe  homogène  de  doctrines.  Il  est  manifeste  que 
des  juifs  convertis  y  prirent  part  et  quepar  conséquent 
l'influence  juive  s'y  manifesta.  D'autres  auteurs  y  ont 
reconnu  des  apports  bogomiles.  Récemment,  M.  Félix 
Koneczny,  professeur  a  Vilna,  décrivant  le 
a  Moscou  d'Hélène  la  Moldave,  fiancée  du  Mis 
d'Ivan  III.  crut  que  dans  son  entourage  il  y  avait 
plusi  u  de  fait,  les  livres  dont  se  servaient 

les  judaïsanis  manifestaient  des  préoccupations  de 
ce  genre.  Féodor  Kuritsyn,  l'homme  d'État  qui  semble 
avoir  été  mi  des  principaux  appuis  que  les  hétéro- 
doxes trouvèrent  a  Moscou,  avait  beaucoup  vo 
l'étranger.  Il  avait  été  ambassadeur  en  Hong 
était  revenu  par  la  Moldavie  et  la  Crimée.  On  recon- 
nu! assez  volontiers  dans  la  littérature  judaïsante  des 
livri  s  de  cabale  et  d'occull  isme.  11  y  a  le  Sestokrgl  des 
six  ailes),  le  Mystère  des  mystères,  attribué  a  Aristote, 
et  d'autres  encore.  L'attitude  du  prince  Ivan  III 
semble  a  peu  près  inexplicable.  On  condamne  les 
popes  novgorodiens  accusés  d'actions  ordurières,  mais 
le  mouvem  ni  pei  ;évère  parmi  les  chefs.  Nous  croyons 
qu'lllovajskij  fut  bien  inspire  quand  il  crut  que  l'héré- 
sie judaïsante  était  surtout  faite  de  pratiques  d'astro- 
logie. On  comprendrait  alors  plus  aisément  l'attitude 
il  l\  an  et   de  Kuritsyn. 


En  tout  cas  les  judaïsants  semblent  avoir  été  des 
us  cultivées.  Dans  sa  lettre  a  l'ancien  arche- 
i  Rostov,  Gennade  de  Novgorod  demande 
qu'on  lui  recherche  «au  monastère  de  Saint-Cyrille 
(c'est-à-dire  de  Belozero)  ou  de  Spassokamennyj  : 
Sylvestre,  pupe  de  Rome  (la  Donalio  Conslanlini),  le 
discours  du  prêtre  Côme  contre   !  gomile, 

l'épitre  de  Photius  au  prince  Boris  de  Bulgarie,  les 
Prophéties,  la  Genèse,  les  Rois  et  les  proverbes. 
Ménandre,  Jésus  de  Sirach  et  la  Logique  et  Denys 
l'Aréopagite:  car  tous  ces  livres  se  trouvent  d  lus  les 
mains  des  hérétiques.  Sobolevskij  a  depuis  identifié 
cette  Logique  avec  une  œuvre  du  rabbin  Maimonidcs. 

On  a  beaucoup  écrit  sur  le  Psautier  judaïsant  dont 
parle  Gennade  dans  sa  lettre  à  Joasaph.  En  1907, 
Speranskij  publia  un  Psautier  traduit  durant  le  ponti- 
ficat du  métropolite  Philippe  par  un  Théodore  bap- 
tise .  Il  ne  s'agit  pas  ici  de  psaumes,  mais  de  prières 
dont  se  servaient  les  Juifs  dans  leurs  services  litur- 
giques. Ces  psaumes  .  inspirés  d'ailleurs  du  livre  de 
David,  ne  contiennent  pas  les  prophéties  m.-ssia- 
II  y  avait  aussi  quelques  cantiques.  Plusieurs 
ont  identifié  ce  Théodore  avec  l'auteur  d'une 
ni  peuple  juif,  baptisé  durant  le  gouvernement 
de  iiasile  liasilievic  par  le  métropolite  .louas  (donc  de 
11  is  a  1461 1.  L'auteur  de  l'épître  semble  sincère  dans 
son  attachement  a  l'orthodoxie.  Comment  put-il  donc 
traduire  un  livre  de  prières  juives  de  1464  a  1473?  Les 
uns  ont  cru  que  Théodore  était  un  hypocrite,  d'autres 
qu'il  avait  traduit  le  psautier  avant  son  baptême. 
Speranskij  penche  à  croire  que  Théodore  se  convertit 
:  incèrement,  mais,  quand  l'hérésie  éclata  à  Novgorod, 
et  quand  Skharij  qu'il  avait  connu  dans  le  grand- 
duché  de  Lithuanie  ou  à  Kiev  vint  en  Russie,  il  aurait 
appuyé  en  sourdine  ses  anciens  coreligionnaires. 

Or,  tout  cela  tombe  par  la  base  si  l'on  se  souvient 
que,  d'après  Gennade.  ce  psautier  contient  la  doctrine 
(littéralement  tradition,  predanie)  des  hérétiques 
Aquila.  Symmachus  et  Théodotion  .  Or.  Sobolevskij 
en  a  fourni  la  preuve,  le  seul  commentaire  des  Psaumes 
qui  contienne  des  fragments  de  ces  trois  auteurs  est 
celui  de  Théodoret  de  Cyr  qui  existe  précisément  dans 
une  vieille  traduction  slave.  Gennade  ne  savait  donc- 
pas  que  le  psautier  en  question  était  Pieuvre  du 
bienheureux  Théodoret     et  il  cria  au  judaïsme. 

De  tous  les  ouvrages  que  l'on  a  pu  démontrer  comme 
étant  reliés  à  l'hérésie  judaïsante,  il  n'en  est  pas  un 
seul  qui  défende  des  doctrines  juives. 

Des   polémistes   orthodoxes   contre   l'hérésie  judaï- 
n  lus  ne  retiendrons  que  trois  noms  :  l'higou- 
mène Savva.  Joseph  de  Volokolamsk  et  le  métropolite 
Daniel. 

Nous  ne  nous  attarderons  guère  à  la  lettre  de  Sawa 
à  Dmitri  Vasilievic  Schein.  L'auteur  s'inspire  presque 
ment  de  la  Païen  avec  quelques  citations  de 
l'Évangile  tt  du  métropolite  Hilarion.  Sa  contribution 
théologique  n'est  pas  intéressante  et  a  passé  ina- 
perçue jusqu'au  début  de  ce  siècle. 

L'ouvrage  classique  de  la  polémique  antijudaïsante 
est  \' llluminaleur  (Prosvè.ilelj  ou  Lucidarius  du 
célèbre  higoumène  Joseph  de  Volokolamsk.  Cet 
ouvrage  connut  longtemps  une  vogue  extraordinaire 
dans  l'ancienne  Russie  et  conserve  encore  l'est  i 
historiens  de  la  littérature  religieuse  archaïque 
russe.  Malhi  ureusement  nous  n'avons  à  notre  dispo- 
sition que  l'édition  bien  imparfaite  de  Kazan  (1857). 
Popov  (dont  nous  avons  rapporté  plus  haut  les  con- 
clusions) exprimait  en  1913  le  désir  qu'une  nouvelle 
édition  critique  en  fût  préparée. 

Stou  déjà  l'introduction  du  Prosvêlitel. 

On  y  parle  du  juif  Skharij.  de  la  perversion  des  prêtres 

el    Alexis,  de  leur  fuite  a  Moscou.  Des  lors,  du 

moins  d'après  l'édition  de  Kazan  qui  représente   la 
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rédaction  postérieure,  Zosime  entre  en  ligne  comme  le 
grand  protecteur  des  hérétiques  et,  chaque  fois  que 
Joseph  écrit  le  nom  de  Zosime.  il  l'accompagne  des 
invectives  les  plus  violentes  qu'il  puisse  trouver  dans 
l'opulent  vocabulaire  moscovite  du  xvi°  siècle,  déroute 
était  alors  métropolite,  mais  il  ne  lit  rien  contre  les 
hérétiques. 

Après  cette  introduction  vient  V Illuminaleur  lui- 
même  compose,  dans  sa  rédaction  actuelle,  de  seize 
discours  :  1.  Doctrine  de  la  Sainte-Trinité:  l'auteur 
s'inspire  presque  uniquement  de  l'Ancien  Testament 
et  il  prouve  l'existence  du  Fils  et  du  Saint-Esprit. 
2.  Le  Christ  est  venu:  il  est  Dieu.  1. a  naissance  du 
Christ  est  prouvée  par  les  prophéties  de  Jacob  et  de 
Daniel;  à  cette  occasion,  l'auteur  donne  les  dynasties 
el  fait  le  compte  des  années:  ainsi  il  lixe  la  date  du 
baptême  du  Sauveur.  Il  allègue  Is.,  Lin,  pour  prouver 
le  crucifiement  du  Sauveur.  D'autres  textes  prophé- 
tiques annoncent  la  résurrection  et  l'ascension. 

;î.  La  loi  de  Moïse  a  passé:  il  ne  faut  plus  offrir  de 
victimes;  la  circoncision  n'est  plus  obligatoire.  L'au- 
teur note  la  caducité  des  diverses  étapes  de  la  Loi 
(rie  Xoé  à  Abraham;  d'Abraham  a  Moïse). 

4.  Sur  la  rédemption  et  comment  Dieu,  ayant  use 
de  subterfuge  envers  le  démon,  sauva  le  monde  et  le 
sauve  encore.  Les  hérétiques  trouvèrent   cette  expli- 
cation indigne  de  Dieu  :  Dieu  peut  faire  toutes  choses 
par  sa  sagesse;  mais  il  est  indigne  de  lui  que  de  le  faire 
par  subterfuge  et  de  vaincre  le  démon  par  tromperie. 
Joseph  réplique  que  Dieu  ordonna  a  Moïse  de  tromper 
les  Égyptiens;  Samuel  trompa  Saùl  pour  couronner 
David;  Judith  trompa  Holopherne.  Joseph  fait  allu- 
sion à  d'autres  exemples  encore.  11  ne  faut  donc  pas  se 
scandaliser  des  ruses  divines.  Joseph  rapporte  donc 
comment  l'un  des  anges  tomba  el  s'appela  le  diable. 
Dieu  alors  créa  l'homme  et  le  plaça  dans  le  paradis; 
l'homme  était  libre  :  «  Le  feu  ne  pouvait   le  brûler. 
ni  l'eau  le  noyer,  ni  les  bêtes  féroces  le  déchirer  :  il 
était  orné  de  toute  vertu  et  de  toute  gloire.  Dieu  le 
nomma  roi  (tsar)  de  toutes  les  choses  visibles.  »P.  181- 
182.  Vient  ensuite  la  création  de  la  femme,  le  précepte. 
la  chute  et  la  condamnation  du  genre  humain.  Dieu 
voulant   enrayer   le   mal,   envoya   le   déluge;   mais  la 
corruption  revint  pire  qu'auparavant.  Dieu  envoya  la 
Loi,  puis  les  prophètes,  mais  tout  cela  fut  inutile.  Or. 
si  Dieu  avait  écrasé  le  diable  par  sa  puissance,  celui-ci 
aurait  pu  dire  :  «  Dieu  n'est  pas  plus  juste  que  moi, 
mais  il  fait  toutes  choses  par  force  et  par  violence, 
tout   comme   moi,   j'ai   été   par   force   vainqueur   de 
l'homme.  »  P.  184.  Alors  voici  ce  que  Dieu  lit  (l'auteur 
cite  ici  Jean  Chrysostomej  :  «  Dieu  prit  notre  chair 
afin  de  purifier  notre  âme  par  son  âme,  notre  corps 
par  son  corps,  etc.  »  Puis  est  rapportée  la  naissance  du 
Sauveur,  ses   miracles  et   sa  prédication.   Le   diable 
s'étonna  de  voir  un  homme  accomplissant  les  mer- 
veilles d'un  Dieu.  Il  excita  contre  lui  les  prêtres  et  les 
scribes  qui  le   firent  mourir,  mais  la  divinité  restait 
toujours  cachée  el  ainsi  l'âme  du  Christ  lut  conduite 
par  la  mort  et  le  diable  »  en  enfer.  Dieu  alors  leur 
montra  sa  divinité  et  leur  parla  terriblement,  épouvan 
tablement  comme  le  tonnerre  :  ■  Je  suis  Dieu  du  Dieu 
éternel,  je  suis  venu  du  ciel  et  je  suis  devenu  homme, 
montrez-moi  mon  péché  pour  lequel  vous  m'avez  tué 
et  pourquoi  vous  avez  conduit  mou  âme  ici.  »  Épou- 
vantés et  étonnés,  ils  ne  purent   rien  répondre.  Dieu 
alors  «  les  condamna,   les  envoya   au  feu,  leur  lia  les 
mains  avec   des  chaînes  de  fer  »,  p.   186,  délivra  les 
captifs,   monta   au    ciel,    envoya    l'Esprit-Saint    qui 
illumina  les   apôtres,  lesquels    prêchèrent    l'évangile. 
Ainsi  l'homme  fut  sauvé  «  comme  le  pêcheur  prend  le 
poisson  en  mettant  un  ver  pour  couvrir  l'hameçon 
Dieu  ainsi  couvrit  sa  divinité  avec  son  humanité  •  ' 
captura  l'ennemi. 
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Le  reste  du  discours  traite-  de  choses  diverses. 
Quelques-uns  prétendaient  qui!  n'\  axait  plus  de 
miracles.  Joseph  répond  qu'ils  n'étaient  pas  néces- 
saires au  salut  el  fait  une  description  élogicuse  de  la 
pénitence.  Avant  l'incarnation  il  y  cul  peu  de  saints 
(il  les  énumère);  maintenant  il  est  plus  facile  de 
compter  le  sable  et  les  étoiles  que  le  nombre  des  saints 
et  de  ceux  qui  se  sauvent  par  l'incarnation.  «  Il  n'y  a 
m  de.  ni  ville,  où  la  prédication  du  Christ  ne  soit 
annoncée,  comme  ceux  qui  l'ont  vu  en  témoignent  : 
les  1  lellènes  et  les  Romains,  les  Égyptiens  et  les  Éthio- 
piens, les  Indiens,  les  Babyloniens  et  les  habitants  de 
la  grande  île  Aprnvanskij  ('?).  la  Médie,  la  l'erse  et  la 
Russie,  toutes  les  villes  et  tous  les  lieux  sous  le  ciel 
ont  reçu  la  prédication  divine.  »  P.  197.  Tel  est,  briè- 
vement, le  contenu  de  ce  fameux  quatrième  sermon 
dont  le  contenu  théologique  faisait  l'admiration  des 
historiens  de  Joseph  de  Volokolamsk... 

ô.  Il  convient  île  peindre  la  Très-Sainte-Trinité 
sur  icônes.  Les  judaïsants  disent  que  Dieu  apparut  a 
Abraham  entouré  de  deux  anges.  Joseph  leur  réplique 
qu'il  s'agit  ici  d'une  vision  de  la  Trinité  et  cherche  a 
concilier  les  divers  témoignages  des  Pères.  La  lin  de- 
ce  «  discours  »  est  intéressante,  car  Joseph  nous  donne 
li  règles  de  l'iconographie  de  la  Trinité  :  sur  troncs. 
avec  auréoles,  car  le  cercle  représente  l'infinité,  avec 
ailes  et  sceptres.  6.  Culte  des  icônes  et  de  la  croix,  el 
des  autres  objets  sacrés.  Évangile,  les  saints  mystères 
vivifiants  du  Christ  (la  sainte  eucharistie),  les  vases 
sacres,  reliques  et  églises.  La  prohibition  de  l'Ancien 
Testament  ne  s'applique  pas  aux  icônes.  11  y  eut  des 
objets  sacres  dans  l'Ancien  Testament;  les  juifs  les 
vénérèrent;  il  en  est  ainsi  à  plus  forte  raison  dans  le 
Nouveau.  Nous  honorons  aussi  les  reliques  et  la  pous- 
sière du  tombeau,  sanctifiées  par  la  grâce  de  l'Esprit- 
Saint  et  glorifiées  par  des  miracles. 

7.  Il  faut  donc  vénérer  l'image  de  la  Sainte-Trinité, 
l'image  du  Christ  imprimée  sur  le  voile  envoyé  a 
\ligar.  l'image  de  Notre-Dame  «proclamée  par  les 
apôtres,  prophètes  et  justes,  vraie  Mère  de  Dieu  car 
pure  de  cœur  et  de  corps,  elle  engendra  l'Emmanuel 
sans  être  corrompue,  car  si  Dieu  n'avait  pas  trouvé 
cet  asile  pur  et  immaculé,  nulle  chair  n'aurait  été 
sauvée,  car  ton  le  gloire  et  honneur  et  sainteté  lui  sonl 
donnés  depuis  le  premier  Adam  jusqu'à  la  lin  des 
siècles  par  les  prophètes,  les  apôtres,  les  martyrs,  les 
justes,  les  bienheureux  el  ceux  qui  sont  humbles  de 
cœur».  P.  294.  Luc  en  lit  la  première  image.  On  doit 
aussi  vénérer  la  croix,  sanctifiée  par  le  sang  et  la 
sainteté  du  Verbe  de  Dieu  crucifié  sur  elle.  Le  culte  ne 
s'adresse  pas  seulement  a  la  vraie  croix,  mais  à  toutes 
celles  cpii  sont  faites  a  son  image.  On  vénère-  aussi  le 
livre  de  l'Évangile  :  «D--  même  qu'en  honorant 
l'icône,  je  n'honore  pas  la  plane  lie  sur  laquelle  elle  esl 
peinte...  mais  l'image-  du  corps  du  Christ,  de-  même-  eu 
honorant  l'Évangile,  je  n'honore  pas  le  papier  ou 
l'encre,  mais  le  récit  de  la  vie  du  Christ.  »  P.  298.  Il 
faut  aussi  vénérer  i  les  saints  mystères  ».  Joseph 
nous  donne  la  doctrine  classique  sur  l'eucharistie.  La 
parole  «transsubstantiation»  n'y  est  pas,  mais  la 
chose-  \  i is1  :  elle  s'opère  par  la  vertu  de  l'Esprit-Saint. 
Comme  le  feu  change-  la  cire  en  lumière,  «  ainsi  l'aei  ion 
du  Saint-Esprit  se  nul. ml  (i)rimcSii'jascisjuJ  au  pain, 
au  vin  et  a  l'eau,  les  transforme  à  la  chair  el  au  sang 
du  Christ».  P.  302.  La  transsubstantiation  s'opère  donc 
par  la  vertu  de  l'Ksprii  Saint.  Joseph  semblerait  plu 
loi  indiquer  qu'elle  s'opère  a  l'épiclèse,  car  avant  la 
sanctification,  n  j  a  pain,  vin  ci  eau,  mais  après  la 

sanctification  par  les  prières  du  prêtre  et  la  venue  de- 
M    |. ut  s. uni  (les  dons)  sonl  sanctifiés  et  changés  et 

transformés  dans  la  chair  cl  le  sang  du  Christ  . 
P.  302  :!":'•  On  vénère  aussi  les  vases  sacres,  en  pari  i 
culii-r   ceux   de   la   nouvelle    l"i      les    icuncs   des   saints, 
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surtout  celles  de  sainl  Jean-Baptiste,  puis  celles  des 
vertus  célestes,  Michel,  Gabriel  et  des  autres  guerriers, 
ils  sont  nos  médiateurs,  nos  gardiens,  ils  portent  nos 
prières  a  Dieu,  prient  pour  nous,  nous  défendent  du 
diable  surtout  à  l'heure  «le  la  mort  et  portent  nos  âmes 
en  haut,  des  prophètes  et  autres  justes  de  l'Ancien 
Testament...  des  apôtres,  des  saintes  femmes  (m 
si(sy),  des  martyrs,  des  pontifes,  des  femmes  martyres 
et  des  bienheureuses.  A  l'occasion  de  chaque  groupe, 
Joseph  fait  un  court  panégyrique...  On  vénère  aussi 
les  reliques,  les  églises.  Puis  l'auteur  parle  du  culte 
rendu  au  temple  de  l'Ancien  Testament  et  aux  églises 
du  nouveau.  11  interprète  dans  le  sens  d'édifice  maté- 
riel le  Tu  es  Petrus  et  la  persécution  contre  l'Église  de 
Jérusalem.  Quelques-uns  veulent  que  nous  vénérions 
les  images  seulement  quand  elles  sont  tournées  vers 
l'Orient.  Ceci  semble  absurde  ù  Joseph  :  on  ne  salue 
pas  le  tsar  seulement  quand  il  est  à  l'Orient.  D'autres 
voudraient  supprimer  les  églises  et  citent  Jean  Chry- 
sostome  pour  qui  l'église  n'est  pas  un  bâtiment,  mais 
la  communauté  des  fidèles.  L'un  n'exclut  pas  l'autre, 
réplique  Joseph.  Il  ne  faut  pas  seulement  bâtir  des 
églises,  mais  aussi  se  sanctifier.  Ces  dernières  polé- 
miques montrent  des  adversaires  non  judaïsants,  mais 
plutôt  rationalistes. 

Joseph  explique  alors  comment  nous  devons  nous 
saluer  les  uns  les  autres,  comment  honorer  les  souve- 
rains (et  il  rappelle  à  ce  sujet  les  obligations  des 
princes).  Il  faut  honorer  et  servir  Dieu  de  façon  toute 
spéciale.  Puis  il  répète  sa  doctrine  sur  la  Trinité  et  la 
christologie  :  «  Le  Christ  est  consubstantiel  au  Père 
suivant  la  divinité,  consubstantiel  à  sa  mère  suivant 
l'humanité.  »  P.  330.  A  propos  de  l'Esprit-Saint,  l'au- 
teur trouve  occasion  d'attaquer  longuement  les  latins 
sur  le  dogme  de  la  procession.  Il  produit  contre  eux 
les  arguments  qu'on  peut  déjà  appeler  classiques  : 
Joa.,  xv,  26;  xiv,  14-16,  25-26,  et  donne  l'exégèse  de 
ces  textes  suivant  la  tradition  des  dissidents  byzan- 
tino-slaves;  il  cite  à  ce  sujet  d'abondants  passages  des 
Pères  (avec  la  critique  qui  existait  en  Moscovie  au 
xvic  siècle). 

De  là  il  passe  aux  règles  pour  prier  :  recueillement, 
il  faut  prier  non  seulement  des  lèvres,  mais  des  pro- 
fondeurs de  l'âme  «  comme  les  arbres  qui  ont  des 
racines  profondes  ne  sont  pas  secoués  par  le  vent  ». 
P.  345.  Quand  on  ne  peut  priera  l'église,  il  faut  le  faire 
chez  soi.  Puis  il  termine  ce  long  discours  en  énumérant 
ce  qu'il  faut  faire  pour  plaire  a  Dieu  :  «  sois  juste, 
sois  sage,  sois  le  consolateur  des  affligés,  nourris  les 
pauvres...  »,  etc.  P.  362  sq. 

8.  Sur  la  parou,ie  :  contre  les  hérétiques  qui  pré- 
tendent qu'il  n'y  aura  pas  de  seconde  venue  du  Christ. 
Le  monde  doit  Unir  au  bout  de  7  000  ans,  disaient-ils. 
Or  les  7  000  ans  sont  révolus  et  le  monde  dure  encore; 
il  n'y  aura  donc  pas  de  seconde  venue  du  Christ.  La 
Russie  a  toujours  ete  le  pays  apocalyptique  par  excel- 
lence. On  croyait  alors  que  le  monde  devait  finir  en 
1491-1492,  c'est-à-dire  en  l'an  7  000  de  la  création. 
Les  judaïsants  s'occupèrent  aussi  de  ce  point  de 
doctrine.  Joseph  eut  raison  de  leur  dire  que  nous 
ignorions  I  mon  ut  de  la  seconde  venue  du  Christ. 
Mais,  reprennent  les  hérétiques,  les  Pères  de  l'Église 
se  sont  l  rompes  eu  disant  que  le  monde  finirait  après 

I  i  ans;  il  faul  donc  brûler  leurs  ouvrages.  Joseph 

réplique  que  les  Pères  (commentant  Eccl.,  xi,  2)  ont 
dit  que  le  monde  durerait  sept  siècles,  mais  ces  textes 
doivent  être  interprétés  dans  un  sens  mystique. 
0.  Traite  du  même  argument.  10.  Discute  la  doctrine 
de  saint  Éphrem  su;  la  p  irou  ie 

11.  Sur  la  vie  monastique  :  l'auteur  commence  par 
.In:, ner  les  arguai  nts  (les  herel  iques.  «  Les  moines  ont 

ai lonné  les  commandements  île  Dieu  :  l'Évangile 

(t   la  doctrine  des  apôtres  (ceci  au  moins   n'est   pas 
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judaïsant),  et  ils  ont  inventé  et  composé  eux-mêmes 
■  de  vie  et  ils  observent  des  traditions  hu- 
maines. »  P.  451.  Si  la  vie  monastique  était  louable,  le 
Christ  et  les  apôtres  seraient  peints  revêtus  de  l'habit 
monastique,  mais  on  les  voit  toujours  habillés  en 
séculiers.  Ce  n'esl  pas  un  ange  (créature  de  lumière) 
qui  a  donné  l'habit  monastique  (noir)  à  saint  Pacôme. 
I  es  perturbateurs  des  derniers  jours  (I  Tim.,  iv,  1-2) 
sont  les  moi  nés.  Là-contre  Joseph  donne  plusieurs  exem- 
ples de  vie  monastique  dans  l'Ancien  Testament  :  Mel- 
ehisédei  h  avant  la  Loi;  sous  la  Loi,  Élie  et  Elisée,  les 
trois  enfants  de  la  fournaise  de  Babylone:  Jérémie  et 
Daniel;  puis  Jean  Baptiste.  Il  rapporte  ensuite  l'ensei- 
gnement du  Christ  sur  la  pauvreté  et  l'abandon  des 
parents;  plusieurs  apôtres  furent  vierges  :  Jean, 
Jacques  son  frère,  Paul,  André,  Philippe,  Thomas. 
Les  autres  apôtres  laissèrent  tout.  L'institution  de 
la  vie  monastique  par  les  apôtres  est  décrite  d'après 
les  apocryphes.  Le  Christ  est  peint  en  laïque  parce 
qu'il  n'esl  pas  moine  et  n'a  pas  de  péchés  à  pleurer. 
«  L'habit  monastique  est  l'image  de  la  pénitence  et 
des  larmes.  »  P.  484.  Le  Christ  fit  d'ailleurs  beaucoup 
de  choses  que  nous  ne  devons  pas  imiter  :  circoncision, 
sabbat.  Pàque  juive;  nous  en  faisons  plusieurs  que 
le  Christ  ne  pratiqua  pas  :  symbole  de  la  foi;  renon- 
cement  au  démon  lors  du  baptême.  Les  apôtres  qui 
sont  la  lumière  du  monde  sont  bien  au-dessus  des 
moines. 

12.  Quelques  citations  pour  expliquer  qu'une  excom- 
munication prononcée  par  un  prélat  hérétique  n'est 
pas  confirmée  par  le  tribunal  de  Dieu.  Ceci  est  mani- 
festement contre  l'archevêque  Sérapion  de  Novgorod 
qui  ne  fut  certainement  pas  hérétique. 

13.  Sur  le  châtiment  des  hérétiques.  Ceci  est  dirigé 
contre  les  moines  d'au  delà  de  la  Volga,  surtout  contre 
Nil  Sorskij  qui  voulait  traiter  les  hérétiques  avec 
douceur.  Quand  ils  ne  font  pas  de  mal  on  les  traite 
doucement,  réplique  Joseph;  mais  dès  qu'ils  devien- 
nent dangereux,  il  faut  sévir.  14.  Il  ne  faut  pas  seule- 
ment châtier  les  hérétiques  manifestes:  il  faut  aussi 
démasquer  les  hérétiques  occultes.  15.  Les  hérétiques 
novgorodiens  (ici  il  faut  lire  Nil  Sorskij  et  son  école) 
prétendent  qu'il  faut  admettre  à  la  communion  les 
hérétiques  pénitents.  Joseph  se  refuse  à  admettre  la 
sincérité  de  ces  conversions.  Puis  il  refait  l'histoire  de 
l'hérésie  judaïsante  et  la  continue  en  citant  beaucoup 
d'horreurs.  Ce  chapitre  montre  aussi  jusqu'où  allait 
la  passion  aveugle  de  l'higoumène  de  Yolokolamsk. 
16.  Il  ne  faut  pas  pardonner  aux  hérétiques,  même 
quand  ils  sont  condamnés  à  mort.  Il  y  a  grande  diffé- 
rence entre  eux  et  les  pécheurs  sincèrement  repentis 
qui  se  sauvent  en  restant  fidèles  à  leur  pénitence  jus- 
qu'à la  mort. 

Tel  est,  1res  brièvement  résumé,  le  Prosvê'.ilel  de 
Joseph  de  Yolokolamsk.  Récemment  encore  les  his- 
toriens russes  ne  trouvaient  pas  assez  de  superlatifs 
pour  chanter  ses  louanges.  Voir  par  exemple  Golubin- 
skij.  Histoire  de  l'Église  russe,  t.  ii  b,  p.  219-220.  11  est 
certain  que  l'ouvrage  jouit  d'une  grande  vogue  en 
Moscovie  au  cours  du  xvie  siècle.  Cette  vogue  était-elle 
méritée?  Peut-être,  et  justement  parce  qu'il  n'y  avait 
pas  mieux.  Toutefois  avec  la  meilleure  volonté  du 
monde  ii  est  impossible  d'établir  même  une  compa- 
raison entre  l'higoumène  de  Volokolamsk  et  les  théo- 
logii  us  qui  représentaient  alors  la  science  sacrée  dans 
les  pays  catholiqu  -s. 

Le  métropolite  Daniel  (1522-1539)  vint  du  monas- 
tère  de  Volokolamsk,  où  il  avait  été  higoumène  après 
la  mort  du  bienheureux  Joseph.  Nous  dirons  ail)  'urs 
quelques  mois  sur  lui.  Pour  ce  qui  touche  a  l'hérésie 
d.s  judaïsa  its,  disons  seulement  que  Daniel  est  l'au- 
teur d'un  recueil  de  seize  sermons,  encore  inédits  et 
|    fort  peu  intéressants.  Joseph  de  Yolokolamsk  eut  aussi 
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une  controverse  très  importante  avec  Nil  Sorskij 
sur  les  pr  priétés  monastiques,  mais  bien  qu'elle  ait 
été  au  centre  de  la  vie  intellectuelle  et  religh  use  de  la 
Moscovie  à  celle  époque,  cette  controverse  ne  touche 
guère  à  la  théologie. 

Pour  l'histoire  de  l'hérésie  des  judaisants  voir  les  chro- 
niques russes,  en  particulier  celle  dite  de  Nikon  et  le 
mcnts  édités  par  Pavlov  dans  ses  Monum.  de  l'anc.  droit 
canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl..  t.  VI  (2«  éd.,  Pétersboui  g, 
1908),  p.  114  sq.  On  se  servira  avec  encore  plus  de  prudence 
de  Joseph  de  Volokolamsk.  Prosvêtitel,  Kazan,  1857. 
L'introduction  avait  été  publiée  par  Novikov  clan-  Drev- 
naja  Rvss.  Vivlioteka,  2"  éd.,  t.  xix  ;  V.-N.  Perets,  Vlllu- 
minuteur  de  Joseph  de  Volokolamsk  dans  une  traduction 
ukrainienne  du  début  du  XVII-  siècle  (en  russe  :  Prosvêtitel 
losija  Sanina...),  dons  Sbornik  po  russkomu  jazyku,  t.  i, 
Leningrad,    1928. 

Onuraqes  contemporains.  —  S.-A.  Belokurov,  S.-O.  IV. I- 
"ov  I.-F.  Evseev,  M.-I.  Sokolov,  L'hérésie  des  judaisants 
(en  russe  :  U  ercsi  ïidovstvujusëikh),  Nouv.  matériaux,  dans 
Ctenija,  mars  1902,  recension  dans  turn.  Min.  Sur.  Pr., 
oct  1*102.  Belokurov  a  édité  l'ouvrage  anlijudaisant  du 
moine  Savva:  Dolgov,  les  actes  du  concile  de  Moscou  de 
1490-  Evseev,  la  traduction  judaisante  du  prophète  Daniel; 
Sokolov  la  lettre  du  juif  Théodore  ;  M.-N.  Speranskij, 
La  prière  hébruïque  de  Juda  <  X  Y'-X  VI' siècle),  dans  Ctemja, 
févr.  1908;  du  même.  Le  psautier  des  judaisants  dans  la 
traduction  du  juil  Théodore  (Psaltyr  zidovstvujustikh),ibid., 
1907.  mais  il  se  trompait  en  pensant  qu'il  s'agissait  du 
psautier  dont  Gennade  s'était  inquiété.  La  porte  d'Aristote 
ou  le  mystère  des  mystères  (Aristotelevy...),  dans  Pamijatmki 
drevnej  pis'mennosli,  Pétersbourg,  1908. 

V.-I.  Sobolevskij  a  consacré  d'importants  paragraphes  :e 
la  littérature  judaisante  dans  son  ouvrage  classique,  Les 
traductions  dans  la  littérature  .le  la  Russie  moscovite  aux  XI  V- 
ITII'  siècles,  Pétersbourg,  1903;  voir  en  particulier  La 
littérature  des  judaisants,  p.  396-401  ;  du  même.  Matériaux  et 
remarques  sur  V ancienne  littérature  russe,  t.  iv.  Le  psautier 
des  judaisants,  dans  Izo.  Otd.,  t.  xvn,  1912.  n.  3,  p.  92-94 
(en  russe  :  Psaltyr  zidovstvujuscikh). 

Sur  .Joseph  de  Volokolamsk  il  faut  encore  se  référer  a 
1  Khroscov,  Étude  sur  les  œuvres  de  Joseph  Sanin,  le 
bienheureux  higoumène  de  Volokolamsk,  1S6G.  et  a  la  recen- 
sion de  v  ngt  pages  qu'en  fit  O.-Th.  Miller,  dans Zurn.  Mm. 
Nar  Pr  ,  févr.  1808,  cet  ouvrage  sciait  pourtant  entière- 
ment à  revoir;  N.-P.  Popov,  Le  récit  de  Joseph  sur  l'hérésie 

des  judaisants  d'après  les  manuscrits  des   grandes    M 

(en  russe  :  /osi/oi>o  ska-.anie...),  dans  Izv.  OUI.,  t.  xvlll, 
janv.  1913,  p.  173-1U7;  F.-N.  Popov,  La  vie  s,., 
Joseph  de  Voloyda  dans  un  remaniement  ,la  Ml-  siècle, 
(Savvino  iiti  ...),  dans  Biblioqrafueskaja  lélopis,  t.  i, 
1914-  S  Ivanov,  .4  propos  de  l'histoire  littéraire  du  I  ros- 
vêtite'l  »  du  bienheureux  Joseph  de  VoUSkolamsk  (K  htera- 
turnoij...).  ,    .       .. 

Sur  le  métropolite  Daniel,  nous  avons  les  études  de 
V.  Zmakio.  L'attitude  du  métropolite  Daniel,  vis-a-visdes 
hérétiques  (en  russe  ;  Vzgljad  mitropolita...).  dans  Zurn  Min. 
Sur  Pr  mai  1879;  du  même.  Le  métropolite  Daniel  et  ses 
œuvres,  dans  Ctenija,  1881,  1  ;  *"ir  surtout  les  indica- 
tions sur  les  discours  vi  et  vu  du  métropolite,  tournies  par 
Zmakin,  dans  Ctenija,  1881,  2,  p.  342-361. 

Voir  aussi  P.  Bedrzitskij,  L'activité  littéraire  d,  s  indu  isanls, 
dans  2urn.  Min.  Sur.  Pr.,  mars  1912,  p.  106  sq.,  1  auteur 
est  bien  documenté  sur  la  bibliographie  du  sujet,  mais  ses 
hypothèses  reçurent  un  accueil  si  mauvais  qu  un  second 
article,  quoique  promis,  ne  vit  pas  le  jour;V.-G.  Uruzuun, 
L'épitre  du  juij  Théodore  sur  le  baptême  et  la  foi  orthodoxe 
(Postlame  Feodora...),  dans  Lêlopis  zaniaUj  ;''"""'■ 
Kommissii,  t.  x«.  1909.  Le  rapport  de  „,|.  ll-.,e. 
Vhérèsie  des  pseudo- judaisants,  lu  au  congres  archéolog  qu 
d'Odessa,  1884,. -i  publié  ultérieurement  dans  ?™"gt0'" 
de  Russie,  t.  il,  Moscou,  1884,  p.  508-522  et  580-  «2,  eul 
pour  conséquence  une  vive  polémique  avec  A.-S 
Th.  H'mskii,  Le  métropolite Zosim,  etlediak  Théodore  Vas- 
leviC  Kuritsyn  (Milropolii  Zozima...),  dans  Bog.  Ves  ., 
oct.  1905;  (l'inskij  lava  le  métropolite  tonne  de  1  accu 
sation  d'hérésie,  mai- la  suite  de  se  '    Pas  1« 

jo„r;dun>em  ,  Les  libres  penseurs  russes  du  w    n,  *;'»<•• 

1Q05   2    p    136  sq.;  du  même,   U    liacn    U re   Kuritsy, 

dans  Russkij  Arkhiv,  1895;  N.  Kostouarçv,  Gennade,  ar- 
chevêquede  Novgorod,  dan-  Russ*.  isfor.  v  ="neoP's"n""*"' 
t.   i     c.  xiv  V.-N.  Peretz,  Nouveaux  travaux  sur  l  héresu 
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judaisante  et  sa  littérature,  dans  Izvestija  de  l'université  de 
Kiev,  oct.  1908  (Novye  triait/.. .),  p.  1,  40;  Th.-M.-L,  La 
pseudo-hérésie  du  métropolite  moscovite  Zosime  (O  mmmom 
,  reliéeslve...),  dans  Russkij  Arkhiv.,  1000.  1,  j'aime  a  croire 
que  Th.-M.-I.  n'est  autre  que  Th.  ll'inskij. 

X.  Maxime  le  Gbec.  —  Le  célèbre  théologien  grec, 
formé  en  Occident  et  appelé  fortuitement  en  Russie, 
est  l'intellectuel  le  mieux  doué  que  Moscou  ait  connu 
durant  la  première  moitié  du  xvr  si<  i  le 

Il  polémiqua  contre  tous  les  adversaires  de  l'ortho- 
doxie :  juifs,  musulmans,  païens,  arméniens,  latins  et 
peut-être  encore  luthériens.  11  lutta  contre  les  supersti- 
tions locales  et  contre  les  prétentions  anticanoniques 
de  l'Église  de  Moscou;  il  s'efforça  de  n  lever  le  niveau 
moral  et  religieux  auquel  la  conquête  tartare  et  la 
domination  des  premiers  princes  moscovites  avaient 
réduit  la  Russie,  il  finit  par  être  aiiathématisé  dans 
deux  conciles,  jeté  dans  un  cachot  monastique  comme 
hérétique,  libéré  enfin,  et  puis,  au  cours  des  temps, 
vénéré  en  plusieurs  endroits  de  Russie  comme  un  bien- 
heureux sans  être  pourtant  formellement  canonisé. 
La  place  de  Maxime  le  Grec  clans  la  littérature  de 
Russie  est  fort  importante;  mais  elle  a  été  suffisam- 
ment indiquée  a  l'article  Maxime  l'Haghiorite, 
t.  x,  col.  460-463. 

XL  Les  conciles  d'Ivan  le  Terrible;  Littéra- 
ture religieuse.  —  1°  Le  métropolite  Macaire  :  les 
conciles  de  1547  et  1549.  —  Le  couronnement  d'Ivan 
le  Terrible  (16  janvier  1547),  nous  lavons  dit  plus 
haut  (col.  249),  donna  un  nouvi  I  essor  a  la  croyance 
populaire  que  Moscou  était  devenue  l'héritière  de 
Rome  et  de  Byzance.  La  «  troisième  Rome  »  fut  admi- 
rable ment  servie  par  le  métropolite  Macaire  (1542- 
1563),  dont  le  long  pontificat,  durant  la  première 
moitié  du  règne  d'Ivan  le  Terrible,  a  été  très  loué  par 
la  plupart  des  historiens  de  l'Église  russe,  en  particu- 
lier par  Golubinskij. 

Alors  qu'il  était  archevêque  de  Novgorod,  Macaire 
avait  eu  l'idée  géniale  de  réunir  en  une  gigantesque 
compilation  tous  les  ouvrages  religieux  qui  avaient  été 
jusqu'alors  écrits  en  Russie.  C'était  doter  son  pays 
dune  véritable  littérature.  Il  y  travailla  douze  ans. 
Le  résultat  de  cette  œuvre  immense  est  connu  sous  le 
nom  des  Grandes  Menées  de  Macaire.  Dans  ces  douze 
énormes  in-folio  (un  pour  chaque  mois  de  l'année),  on 
trouve  un  peu  de  tout  :  vies  de  saints  grecs,  russes,  et 
autres;  les  courtes  vies  sont  tirées  des  Prologues,  les 
vies  plus  longues  sont  prises  d'aillturs  (Metaphraste  a 
été  mis  à  contribution  pour  les  vies  grecques);  elles 
sont  classées  suivant  le  calendrier  liturgique.  On 
trouve  a  côté  des  Mes  des  saints,  les  écrits  des  mêmes 
saints  :  des  homélies  et  parfois  même  des  ouvrages 
plus  étendus.  On  devine  qu'il  y  a  la  de  s  richesses  eni  ore 
inexplorées  pour  les  anciennes  traductions  slaves  des 
œuvres  des  Pères;  à  la  fin  de  chaque  mois,  Macaire  lit 
ajouter  les  œuvres  religieuses  d'autres  ecclésiastiques 
non  canonisés. 

La    Commission    archéographique    de    l'académie    des 
de  Pétersbourg  (Pétersbourg,  1808-1015),  a  publié 

intégralement    les   Méi s    pour   les   mois  de  septembre, 

octobre,  novembre  (1-25),  décembre,  janvier  (1-11)  et  avril; 
une  excellente  description  de  ce  recueil  a  été  publiée  par 
\  -v  (.orskij  cl  K.-l.  Nevostruev  (avec  prérace  el  supplé- 
ments de  E.-V.  Barso-e  i,  dans  Ctenija,  1884,  I,  et  1886,  1, 
sous  le  titre  de-  Description  les  i, rondes  Menées  de  Macaire, 
métropolite  di  toute  la  Russie.  L'archimandrite  losif,  Des- 
cription détaillée  des  Grandes  Menées  de  Macaire,  conser- 
,:ne  pair, are, de  de  Moseoa  (aujourd'hui 
bibliothèque  synodale),  Moscou,  I892(en  russe  :  Podrobnoe 
oglavlenie...).  A  propos  des  Menées  (O  Cetiikh  Minejakh), 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  m,  1879, p.  39  ' 
Sm  le  métropolite  Macaire  voir  en  plus  des  histoires 
i  intes:K.  Zaustsinskij,  Ma- 
caire 'métropolite  de  toute  la  Russie  i  Mal. uni  milropolii...), 
dans  iurn.  Min.  Nar.  Pr.,  nov.-déc.  1881;  G.  Kuntseviï, 
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Récit  sur  les  derniers  i'.nrs  de  la  vie  du  métropolite  Macaire 
t  15  scpt.Sl  déc.  156  ;  <  (en  russe  :  Skazanie  o  poslednikh...), 
dans  /re.  Otd.,  t.  uv,  1909,  I:  X.  Lebedev,  Macaire,  métro- 
polite <lc  Imite  lu  Russie,  Moscou,  lxsl  (ce  travail  a  paru 
d'abord  dans  les  Ctenija  obscestva  liubitelcj  (lui: 
prosvesCenija,   1880-1881  I. 

Au  jeune  empire  il  fallait  un  choeur  de  saints  natio- 
naux. C'est  ce  qui  décida  le  souverain  à  procéder  à 
une  canonisation  en  masse  des  saints  de  Russie. 
C'était  là  d'ailleurs  une  idée  chère  au  métropolite 
Macaire.  Jusqu'alors  il  n'y  avait  que  peu  de  saints 
russes  célébrés  dans  tout  le  territoire  soumis  au  prince 
moscovite.  Jusqu'au  métropolite  Macaire,  il  n'y  en 
avait  que  sept  :  quinze  autres  eurent  leur  culte  ri  endu 
à  toute  la  Russie  par  ce  métropolite  avant  le  concile 
.le  1547;  beaucoup  avaient  reçu  un  culte  local.  La 
pratique  avait  varié  suivant  les  cas;  quelques  sainte 
avaient  obtenu  un  culte  autorisé  par  suite  d'une  inter- 
vention de  l'autorité  suprême  dans  l'Église,  soit  de 
Russie  (les  saints  Boris  et  Gleb),  soit  de  Constanti- 
nople  même  (saint  Pierre  de  Moscou).  Plus  souvent 
on  ignore  tout  de  l'origine  du  culte  qui  semble  avoir 
été  surtout  d'inspiration  populaire,  et  approuvé  par 
l'autorité  ecclésiastique  locale.  Un  certain  nombre  il 
ris  maints  anciens  sont  légendaires,  on  se  demande 
pourquoi  certains  autres  ont  reçu  les  suprêmes  bon 
neurs.  D'autres  enfin,  on  l'a  vu  lors  de  la  dispute 
entre  Vassian  et  Joseph  de  Volokolamsk,  étaient 
acceptés  par  les  uns  et  rejetés  par  les  autres. 

Quoi  qu'il  en  soit,  au  début  du  règne  d'Ivan  !e 
Terrible,  surtout  après  les  grands  efforts  littéraires  de 
Macaire  a  Novgorod,  il  y  avait  en  Russie  nombre  de 
personnages  dont  les  vies  avaient  été  écrites,  qui  rece- 
vaient un  culte  local  et  jouissaient  d'une  réputation 
de  thaumaturge.  Macaire  décida  d'étendre  leur  culte 
à  toute  la  Russie.  Cinq  des  nouveaux  saints  de  Macaire  . 
d'ailleurs,  n'avaient  pas  encore  eu  de  culte  aupa- 
ravant. 

La  plupart  des  auteurs  russes  parlent  donc  d'une 
canonisation  en  masse  (de  fait,  dans  les  deux  synodes 
de  1547  et  1549  on  canonisa  trente-neuf  personnages). 
Le  P.  Pceters,  dans  son  élude  sur  les  saints  dans  l'Église 
russe,  a  trouvé  l'expression  de  canonisation  abu 
sive.  Il  suffit  de  s'entendre.  Manifestement  les  synodes 
de  1547  et  de  1549  n'ont  pas  «canonisé  »  les  saints 
russes  comme  on  le  fait  en  Occident,  surtout  depuis  les 
réformes  qui  ont  introduit  la  pratique  actuelle.  Le 
P.  Pceters  écrit  :  Macaire  a.  par  ordre  du  tsar,  élevé 
au  rans  de  culte  liturgique  le  culte  populaire  dont 
jouissaient  déjà  plusieurs  saints  personnages.  Mais 
■-il  l'a  rendu  obligatoire,  il  n'en  a  modifié  en  rien  le 
fondement  traditionnel.  Les  saints  qu'il  a  canonisés  ne 
se  distinguent  pas  de  ceux  qui  sont  montés  sur  les 
autels  par  simple  prescription.  Comme  ces  derniers,  il 
sont  invoqués  par  l'effet  d'une  persuasion  qui  existe 
dans  lame  du  peuple  fidèle  et  non  en  vertu  d'une  déci- 
sion péremptoire  et  irréformable  qui  serait  devenue 
proprement  le  titre  juridique  de  leur  culte.  ■  Analecta 
bolland.,  t.  xxxm,  p.  398-399.  11  suffit  de  noter  que 
Macaire    et    son    concile    rendirent    «  liturgique      cl 

obligatoire  »  un  culte  qui  auparavant  n'était  que 
■  populaii  i 

11  y  eut  deux  conciles.  Le  premier,  célébré  le 
2  février  1547.  est  connu  surtout  par  l'acte  officiel  qui 
en  lui  envoyé  a  l'archevêque  de  Novgorod  qui,  comme 
toujours,  semble  n'avoir  pas  été  invité  au  concile.  On 
\  lil  vingt-trois  noms  :  vingt  et  un  saints  devront  être 
é  avec  office  chanté  dans  toute  la  Russie:  deux 
seulement.  Procopeel  Jean  d'Ustiug  ne  seront  célèbres 
t  iug. 

En  1549  un  second  concile  fut  réuni  :     Les  canons 

<!''s   nouveaux   thaumaturges,   leurs   légendes,   leurs 

s  furent  exposés  devan!   l'assemblée,  on  pro 


duisit  des  témoignages  de  tous  I"-,  saints  conciles  et  il 
fut  ordonné  aux  Églises  de  Dieu  de  chanter  les  offices 
liturgiques  en  l'honneur  de  ces  saints.  •  C'est  là  la 
seule  indication  historique  que  nous  ayons  sur  ce 
second  concile.  UneViede  saint  Jouas,  le  hiérarque 
moscovite  rebelle  aux  décisions  de  Florence,  contient 
les  noms  de  ceux  qui  furent  canonisés  dans  les  conciles 

le  Macaire.  En  soustrayant  les  noms  de  ceux  qui 
furent  canonisés  en  1547,  on  obtiendrait  la  liste  de 
ceux  qui  le  furent  en  15111.  Le  procédé  ne  nous  auto- 
rise pas  à  îles  conclusions  certaines  sur  les  nonis  de 

eux  qui  furent  canonisés  au  second  concile.  Il  y  a 
des  variantes  notables  dans  les  différentes  listes  qui 
nous  sont  parvenues  îles  saints  canonisés  en  1517. 

11  ne  faut  pas  attacher  d'importance  juridique  a 
ces  conciles.  L'un  e1  l'autre  restèrent  pratiquement 
s.uis  effet.  On  continua  a  éciire  les  livres  liturgiques 
comme  auparavant,  sans  trop  tenir  compte  des  nou- 
velles recommandations,  tant  et  si  bien  que  plusieurs 
saints,  même  des  grands  thaumaturges  »,  alors  cano- 
nisés, ne  se  retrouvent  pas  dans  les  livres  liturgiques 
du  xvn«  siècle.  D'autres  s'y  introduisirent.  Golubinskij 
va  jusqu'à  admettre  que  l'insertion  des  «  saints  d  m 
les  livres  liturgiques  ou  leur  omission  tout  au  cours  du 
XVIIe  siècle  dépendait  purement  et  simplement  des... 
typographes.  Le  culte  des  saints  in  génère  fait  partie 
du  dépôt  doctrinal  de  l'Église  russe.  Mais  il  est  mani- 
feste que  l'Église  orthodoxe,  durant  de  longs  siècles, 
n'a  pas  considéré  comme  une  chose  touchant  au 
dogme  l'acceptation  de  tel  ou  tel  saint  in  individuo 
dans  ses  listes  de  personnages  canonisés  et  proposés 
au  culte  des  fidèles. 

Une  copie  authentique  du  décret  du  synode  de  15  17  a 
té  découverte  par  (•.-/..  KuntseviÈ,  Liste  authentique  des 
nouveaux  thaumaturges  (envoyée  <>i  Théodose,  archevêque 
tir  Novgorod  et  Pskov  fPodlinnyj  spisok...),  dans  Izv.  Otd., 
t.  x\ .  1910,  1,  p.  252-257.  Une  autre  liste  se  trouve  dans  la 
lettre  du  métropolite  Macaire  au  clergé  de  Vologda  et 
ISelozero,  Actes  de  la  commission  archéographique,  t.  i, 
n.  213,  p.  203-204;  cette  liste  a  été  traduite  en  français  par 
le  1'.  Peeters  tin/rai.  La  rie  de  saint  Jonas  se  trouve  en 
appendice  dans  y.  KHucevskij,  Les  anciennes  Vies  des 
saints  russes  considérées  comme  source  historique  (Drevne- 
russkija  ïilija...),  Moscou.  1871.  On  trouvera  d'autres 
indications  dans  la  t  "ie  d'Alexandre  Nevskij  des  Menées  de 
Macaire  i2::  nov.),  Moscou,  1916,  col.  :S225.  et  dans  la 
Narration  sur  l'institution  du  patriarcal  moscovite  écrite  en 
1629.  Noir  Supplément  aux  actes  historiques  IDopolnenija 
h  Akt.  istor.),  n,  p.  189.  Pour  les  éditions  du  Stoglav,  voir 
infra,  col.  266. 

V.  Vasil'ev.  Les  conciles  de  1J17  et  lôi'J  (Sobory  1547 
i  1549),  dans  Khr.  Cten.,  janv.  1889;  du  mê  e,  Histoire 
monisation  de\  saints  russes  i  Istorija  Kanonîzalsii...  ), 
dans  Ctenija,  1893,  ouvrage  trop  iliiTns.  E.-E.  Golubinskij, 
peu  satisfait  de  ce  travail,  écrivit  son  Histoire  de  la  canoni- 
sation des  saints  dans  l' Église  russe  i  Istorija  Kanonizatsii...) , 
dans  llxj.  Vesl.,  juin-sept.  1894;  une  seconde  édition  entiè- 
rement refondue  parut  dans  Ctenija,  1903,  1  :  c'est  l'ouvrage 
capital  sut  la  question;  \<>ir  1rs  critiques  de  Sovorov  dans 
Zum.  Min.  \ar.  Pr.,  1903,  7.  p.  263-308,  et  du  P.  Peeters, 
dans  Analecta  bollandiana,  t.  xxxm.  1914,  p.  3SU-420,  et 
note  complémentaire,  ibid.,  t.  xxxvin.  1920,  p.  176. 

2°  Le  concile  des  Cent  chapitres  l Stoglav)  (1551).  — 
C'est,  de  tous  les  conciles  de  l'ancienne  Russie,  le  plus 
célèbre  et  le  plus  important,  quoique,  fait  curieux,  les 
chroniques  contemporaines  1  aient  totalement  passé 
sous  silence.  On  en  connaît  les  actes  .  (si  l'on  peut 
appeler  de  ce  nom  les  chapitres  assez  informes  qui 
nous  ont  été  transmis):  quelques  documents  contem- 
porains font  allusion  a  une  législation  conciliaire  de 
date  récente:  on  a  aussi  les  Nakaznye  spiski.  trois 
mandements  qui  contiennent  de  larges  extraits  du 
Stoglav,  parfois  en  reproduisant  littéralement  le  texte 
de  ces  actes,  parfois  en  lui  empruntant  des  idées 
exprimées  sous  une  autre  forme.  Enfin,  une  lettre  du 
métropolite  Macaire  au  monastère  de  Simonov  invite 
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les  moines  a  transcrire  les  chapitres  xlix-lii  (dans  le 
recueil  actuel,  ce  sonl  les  chapitres  ayant  trait  à  la 
réforme  monastique),  lxvii-lxviii  (sur  le  jugement 
ecclésiastique)  et  la  xxxi°  question  du  tsar  (p 
blement  de  la  seconde  série,  où  il  est  question  des 
services  religieux  à  célébrer  dans  les  monastères), 
les  chapitres  lxxv  et  i.xxvi  (domaines  monastiques 
et  obligations  de  célébrer  les  offices  pour  les  morts, 
condamnation  de  l'usure).  On  voit  que  ces  chapitres 
sembleraient  répondre  à  la  division  que  nous  avons 
aujourdhui.  La  lettre  de   Macaire  est  de  juillet   1551. 

On  a  reconnu  aux  actes  du  concile  une  telle  impor- 
tance qu'un  des  savants  russes  qui  s'en  es1  occupé  le 
plus  sérieusement,  IMmitri  Stefanovid,  en  trouva 
soixante  et  un  manuscrits  complets  et  sept  fragments, 
nombre  qu'il  faudrait  au  moins  doubler,  pour  ce  qui 
i  st   des  manuscrits  complets. 

L'objet  du  Sloglav  était  de  réformer  l'Église  de 
Russie,  dépeinte  dans  les  actes  du  concile  sous  des 
traits  effrayants.  Les  décrets  sont  donc  surtout  disci- 
plinaires. Il  est  malaisé  de  discerner  l'apport  des  divers 
membres  du  synode,  car,  en  dehors  de  trois  ou  peut- 
être  de  quatre  prélats,  les  membres  du  concile  ne  se 
distinguaient  ni  par  leur  science,  ni  par  leur  intelli- 
gence. 

Voici  un  court  résumé  du  livre  tel  qu'il  existe 
aujourd'hui,  et  tel  qu'il  semble  avoir  commencé  a 
exister  dès  1551. 

Les  premiers  chapitres  servent  d'introduction  : 
occasion  du  synode,  membres  qui  v  prirent  part,  court 
résumé;  une  introduction  plus  ou  moins  poétique  due 
probablement  à  la  plume  de  quelque  diak,  un  petit 
discours  d'Ivan  IV;  deux  écrits  du  même,  où  le  tsar 
fait  l'historique  des  années  précédentes  et  encourage 
les  évèques  au  zèle. 

Avec  le  c.  v  nous  entrons  en  matière  avec  une  liste 
de  trente-sept  questions  posées  par  le  tsar  au  synode. 
Il  est  cependant  intéressant  de  noter  quelques  va- 
riantes :  la  plupart  des  questions  sont  vraiment 
adressées  par  le  tsar  aux  évèques:  ainsi  la  première    : 

.Macaire,  mon  père,  métropolite  de  toute  la  Russie,  et 
vous  archevêques  et  évèques,  jetez  les  yeux...  :  les 
trois  suivantes  sont  impersonnelles,  mais  la  v,  où  il 
est  question  des  incorrections  dans  la  transcription 
des  livres  liturgiques,  contient  ces  paroles  :  «  Qu'est-ce 
que  Dieu  réserve,  d'après  les  saints  canons,  à  cette 
négligence  et  à  notre  grande  incurie?  »  On  dirait  que 
c'est  le  tsar  qui  se  frappe  la  poitrine?  La  question 
suivante  est  claire  :  Les  élèves  apprennent  négli- 
gemment à  lire  et  a  écrire,  mais  l'Écriture  sainte 
contient  dis  avertissements  contre  cela  et  nous, 
pasteurs,  devions  répondre  entièrement  de  cette 
négligence.  » 

Au  c.  vi  nous  avons  une  introduction  entièrement 
nouvelle  et  le  décret  sur  l'institution  de  doyens  ecclé- 
siastiques Ipopovskic  starosly);  suivent  une  série  de 
décrets  d'ordre  principale  nient  liturgique  (c.  vn-xx\  ; 
puis  c.  xxvi-xxx).  des  instructions  aux  protopopes 
auxquels  on  confie  plusieurs  charges  auparavant 
réservées  aux  doyens,  enfin,  e.  xxxi-xr.  des  prescrip- 
tions diverses.  Plusieurs  de  ces  chapitres  répondent  à 
quelques-unes  des  questions  posées  par  le  souverain 
au  c.  v. 

Le  c.  xli  contient  une  série  de  l  rente  deux  nouvelles 
questions  du  tsar:  celles-ci  sont  d'ordre-  surtout  litur 
Kique  ou  encore  ont  trait  a  des  superstitions.  Les 
réponses  ici  suivent  immédiatement  les  demandes.  Le 
concile  publie  ensuite  des  instructions,  des  exhorta 
lions  (lit  tsar,  des  demandes  d'ukazes,  des  décrets 
conciliaires;  il  s'agit  surtout  de  la  répression  de  la 
simonie,  c.  xi.iv-xi.vni.  de  la  réforme  des  monastères, 
c.  xi.ix-i.ii.  du  tribunal  ecclésiastique,  c.  lih-lxv,  du 
soin   des   pauvres,   C.    i.xxi -i.xx  ni,   des   biens   monas- 


tiques, c.  i.xxv-i.xxvi.  et  des  prêtres  veufs,  c.  i.xxvn- 
i.xxxi.    Suivent    d'autres    décrets    sur   divers    sujets. 
Beaucoup  de  ces  décrets  donnent  réponse  aux  douti 
soulevés  dans  la  première  série  de  questions  proposées 
par  le  tsar. 

Le  c.  xcix  raconte  comment  les  décrets  du  concile 
furent  portés  à  l' ex-métropolite  Joasaph  lequel  se 
trouvait  au  monastère  de  Sergiev  Troitsa;  et  le  ci 
contient  les  corrections  suggérées  par  ce  même  Joa- 
saph :  le  c.  ci  est  une  addition  d'importance  capitale 
qui  traite  des  biens  d'Église. 

On  remarque  le  plus  grand  désordre,  tant  dans  la 
distribution  des  chapitres,  qui  est  arbitraire,  que  dans 
la  rédaction  elle-même  Parfois  c'est  tout  le  concile  qui 
parle  et  tout  à  coup,  sans  transition,  les  paroles  sont 
mises  dans  la  bouche  du  souverain.  On  recommande 
ici  au  clergé,  là  au  tsar,  de  prendre  les  sanctions  néces- 
saires ;  parfois  les  «  doyens  »  et  parfois  les  «  protopopes, 
sont  chargés  de  l'exécution  des  décrets.  Les  répéti- 
tions abondent  et  les  contradictions  ne  manquent 
pas. 

Le  Sloglav  ne  contient  aucune  déclaration  de  portée 
dogmatique.  Les  historiens  russes  diront  que  sa  déci- 
sion sur  le  triple  alléluia  et  sur  la  manière  de  faire  le 
signe  de  la  croix  ont  un  intérêt  doctrinal,  car  c'est  sur 
ces  deux  points  et  en  s'appuyant  sur  l'autorité  du 
Sloglav,  qu'un  siècle  plus  tard  les  starovières  se  sépa- 
reront de  l'Église  nationale. 

Les  canonistes  se  disputent  pour  savoir  quelle  est 
la  portée  de  ce  synode.  L'opinion  la  plus  courante  dé- 
fend l'authenticité  du  livre  tel  que  nous  le  possédons 
aujourd'hui.  A  titre  d'exemple,  voici  Golubinskij  : 
Aujourd'hui,  on  ne  peut  en  douter  ni  même  discuter 
la  chose,  le  concile  n'a  pas  seulement  écrit  ses  déci- 
sions, mais  les  a  confirmées  et  les  a  publiées  en  code 
législatif  et  c'est  précisément  cette  collection  et  ce 
code  que  nous  avons  dans  le  livre  appelé  le  Sloglav.  » 
Hisl.  de  l'Église  muse,  t.  n  a,  p.  783-784.  Les 
nakaznye  spiski,  et  la  lettre  du  métropolite  Macaire  au 
monastère  de  Simonov  sont  des  arguments  très  forts 
en  faveur  de  cette  théorie.  Il  reste  pourtant  à  déter- 
miner quelles  sont  les  parties  epii  proviennent  du 
concile  et  quelles  sont  celles  qui  proviennent  de 
sources  diverses:  on  pourrait  apprécier  avec  plus  de 
précision  l'apport  du  souverain;  il  faudrait  expliquer 
convenablement  les  doublets  et,  l'argument  est  clas- 
sique, donner  une  raison  suffisante  de  l'immense  désor- 
dre des  ■  actes  »  tels  que  nous  les  possédons  aujour- 
d'hui. 

Golubinskij  compare  le  Sloglav  au  concile  de  Trente  : 
c'est  comparer  une  session  de  semi-lettres  réunis  sous 
la  boulette  d'Ivan  le  Terrible  à  la  lignée  des  bril- 
lants théologiens  qui  se  succédèrent  à  Trente  durant 
une  longue  période  d'années;  c'est  comparer  une  com- 
pilation enfantine  à  un  recueil  théologique  fait  avec 
un  beau  plan  et  une  clarté  incomparable.  Golubinskij 
admire  aussi  comment  l'Église  russe  se  mit  «  volon- 
tairement o  à  sa  réforme  tandis  qu'en  décident  tout 
se  faisait  par  la  volonté  de  l'autorité.  Loc.cit.,p.  789. 
I.e  Sloglav  ne  semble'  avoir  exercé  aucun  effet  réforma- 
li  nr 

i.a  première  eeiitiem  du  Sloglav  a  été.  faite  a  Londres  en 
1860  •■!  lut  très  critiquée;  Kozaneikov  en  lit  une  autre 
en  1863;  voir  Remarques  sur  l'édition  du  Sloglav,  faites  par 
\t.  Kozaneikov,  dans  Prav.  Sob.,  1863,  n.  2  (Zamêlanija...). 
L'édition  la  plus  répandue  en  liussic  est  celle-  de-  ECazan, 
1862  (2e  éd.,  ISS7).  souvent  réimprimée.  N.  Subbatin  en  lit 
une  autre,  Moscou,  1860.  E.  Duchesne  publia  une  traduction 
française  :  l.<  Sloglav  «o  1rs  Cent  chapitres,  Paris,  1920;  mais 
cm  note-  chez  ce1  auteur  un  manque  de  familiarité  avec  la 
théologie  et  la  liturgie  pravoslaves.  n  n'y  a  pas  encore  de 
bonne  édition  critique  élu  Stogl  i\ 
Pour  les  Nakaznye  spiski  (mandements,  ci.  col.  264), 
. . , r     tv.-D.   lîeljaer,    Le   Sloglav  et   les   mandements  de   la 
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législation  conciliaire  de  1  Soi  l'en  russe  :  Stoglav  i  nakaznye...), 
dans  Prav.  Sob..  t.  xi,  Moscou,  1863;  Les  mandements  du 
métropolite  Macuire  sur  If  Stoglav  (Sakaznaja  gramata...), 
dans  Prav.  Soh.,  1863;  A.  Pavlov,  Un  nouveau  mandement 
du  Stoglav,  dans  Zapiski  de  l'université  de  Novorossojsk, 
t.  ix,  1873. 

V.  Bockarev,  Le  Stoglav  e!  l'histoire  du  concile  de  1551 
(Stoglav...),  Jukhnov,  1906;  H.  Beljaev,  Sur  le  Stoglav 
contre  les  schismatiques  (O  stoglaoê),  dans  Clenija  obscestva 
liubitelej  dukhovn.  prosvescenija,  nov.,  déc.  1875;  le  prêtre 
I.-M.  Dobrotvorskij  n  publié  une  série  d'importants  ar- 
ticles sur  le  Stoglav  dans  Prav.  Sob.,  1862-1863;  N.-N. 
Dumovo,  Vue  tics  sources  du  Stoglav  (Odin  iz...),  dans 
2urn.  Min.  Xar.  Pr..  fév.  1904;  M. -A.  Djakonov,  Remarques 
complémentaires  sur  les  réformes  moscovites  du  milieu  du 
xr/«  siècle,  ibid.,  avril  1894;  l.-N.  Zdanov,  Matériaux 
pour  l'histoire  du  Stoglav  f  Materialy),  ibid.,  juill.-août  1876; 
du  même.  Le  Zemskij-sobor  •  ecclésiastique  de  1551,  dans 
7s/.  Vést.,  les.  1880  (TSerkovno-zemskij  sobor...);  Zda- 
nov défend  la  thèse  que  le  Stoglav  lut  un  zemskij  sobor, 
c'est-à-dire  ce  qui  correspondait  aux  États  généraux  de 
l'ancien  régime  en  France;  sa  thèse  a  rencontré  peu  de 
faveur;  N.  Kononov,  Examen  de  quelques  questions  se  rap- 
portant au  Stoglav  I llazbor...),  dans  Boq.  Vést.,  1904,  n.  1  ; 
L.  I.,  Un  nouveau  manuscrit  du  Stoglav,  1596  (Nouoe  otkryt- 
ngj...),  ibid.,  1S09,  n.  3;  A.  Pokrovskij,  Pierre  le  Grand 
et  le  Stoglav  ( Pêlr  Velikij),  dans  Clenija,  1910,  n.  3; 
D.  Stefanovic,  Le  Stoglav,  son  origine,  ses  rédactions,  son 
contenu  (O  Stoglavê),  Pétersbourg,  1909,  p.  11-320,  c'est 
l'ouvrage  principal  sur  le  Stoglav,  présenté  comme  thèse  à 
l'acad.  ecclés.  orthodoxe  de  Pétersbourg;  voir  les  juge- 
ments des  professeurs  dans  Khr.  Cten.,  nov.  et  déc.  1910, 
p.  311-320;  321-321;  A.  Spakov,  Ij;  Stoglav;  son  origine 
officielle  ou  non  officielle  (Stoglao.  K  voprosu...),  dans  Mé- 
langes  Vladimirskii  Budanov,   Kiev.   1904,  p.  299-330. 

3°  Les  conciles  de  1553-1554.  —  Nous  omettons 
l'affaire  assez  ténébreuse  du  diplomate  Jean  Viskova- 
tyj, accusé  par  le  métropolite  Macaire  d'hérésie 
< galate  >,  pour  avoir  protesté  contre  certaines  icônes 
peintes  à  Moscou  ap~ès  1?  gra~.d  incendie  de  juin  1547. 
Viskovatyj  fut  absous  de  l'accusation  d'hérésie,  mais 
condamné  à  faire  pénitence  pendant  trois  ans  pour  ses 
imprudences  de  langage.  Une  intrigue  de  palais  dirigée 
par  Viskovatyj  contre  le  fameux  protopope  Silvestre 
pour  des  motifs  probablement  plus  polit iques  que 
religieux  semble  mêlée  à  cette  discussion  théologique. 

Les  conciles  de  Moscou  contre  les  hérétiques  du  XVIe  siècle 
(Moskovskie  soborg...),  clans  Clenija,  1S47,  n.  3;  O.  Bnd- 
janskij,  Enquête  ou  liste  des  blasphèmes  ou  des  doutes  con- 
cernant les  saintes  icônes  émis  par  le  diak  Ivan  Mikkailovic 
Viskovatyj  en  7062,  ibid.,  1858,  2;  plusieurs  documents 
ayant  trait  à  Viskovatyj  avaient  déjà  été  publiés  dans  Akly 
Arkheograf.  Kommissii,  t.  i,  1836,  p.  241-249;  N.-E.  An 
dreev,  L'affaire  du  diak  Viskovatyj  (O  dèlê...),  dans  Semi- 
narium  Kondakovianum,  t.  v,  1932,  p.  191  sq. 

Nous  sommes  sur  un  terrain  plus  théologique  avec 
Matthieu  BaSkin.  Durant  le  carême  de  1553,  ce  person- 
nage, qui  semble  avoir  été  une  bonne  âme,  religieuse  et 
un  peu  inquiète,  se  présenta  au  prêtre  Siméon  de 
l'Annonciation  et  lui  demanda  de  bien  vouloir  enten- 
dre sa  confession  :  «  Je  suis  chrétien,  dit-il,  je  crois  en 
Dieu  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  »,  etc.  Puis. 
tant  en  celle  occasion  qu'en  diverses  rencontres  qui 
furent  arrangées  dans  la  suite,  il  fit  part  à  son  confes- 
seur des  doutes  qui  le  tourmentaient  quand  il  compa- 
rait les  préceptes  de  la  charité  évangélique  avec  les 
pratiques  qui  existaient  alors  en  Russie.  Le  servage 
surtout  le  scandalisait  et  il  était  offusqué  de  constater 
que  le  clergé  qui  aurait  du  donner  l'exemple,  suivant 
1  ■  précepte  «lu  Sauveur,  était  loin  de  le  faire.  Il  raconta 
enfin  a  son  confesseur  comment  lui.  Matthieu,  avait  li- 
béré tous  ses  serfs,  afin  d'obéir  au  précepte  évangélique. 

Siméon,  probablement,  dut  reconnaître  dans  ces 
affirmations  de  son  peu  il  eut  quelques  traces  de  la 
terrible  hérésie  anti-joséphienne;  BaSkin,  d'ailleurs, 
avait  fréquenté  les  moines  d'au  delà  de  la  Volga.  11 
s'inquiéta  et,  au  lieu  (le  conseiller  son  pénitent  comme 
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c'était  son  devoir  de  le  faire,  il  s'empressa  d'aller 
raconter  l'incident  au  protopope  Sylvestre  qui  jouis- 
sait alors  d'un  crédit  illimité  auprès  d'Ivan  le  Terrible 
dont  il  était  le  confesseur.  Sylvestre  et  Siméon  firent 
une  dénonciation  en  règle  au  tsar.  L'autre  favori. 
AdaSev  et  le  protopope  André  assistèrent  à  cette 
démarche.  Ivan  qui  revenait  du  pèlerinage  delSelozero 
et  devait  repartir  incessamment  pour  Kolomna  confia 
BaSkin  à  deux  moines  joséphiens,  Gérasime  l.conkov 
et  l'hilothée  l'olev  et  les  pria  d'enquêter  sérieusemenl 
sur  leur  prisonnier. 

Le  malheureux  BaSkin.  au  début,  proclama  énergi- 
quement  son  innocence,  mais  il  tomba  bientôt  dans 
une  maladie  inexplicable  et  commença  à  déraisonner. 
Il  entendait  la  voix  de  la  Vierge  qui  lui  commandait 
de  révéler  les  noms  de  ses  complices  et  des  lors  il  ne 
déraisonna  plus  :  il  déclara  avoir  reçu  son  hérésie  «  des 
Latins,  de  l'apothicaire  lithuanien  Matthieu  et  d'André 
Choteev  >.  fuis  il  était  allé  soumettre  ses  doutes  aux 
moines  «  d'au  delà  de  la  Volga  »,  qui,  au  lieu  de  le  re- 
mettre dans  le  droit  chemin,  l'avai  :nt  encouragé  dans 
son  hérésie.  Il  accusa  encore  deux  autres  complices, 
en  particulier  :  Grégoire  et  Ivan  Borisov.  Le  concile 
se  réunit  alors  contre  lui,  en  décembre  1553,  et  décou- 
vrit que  le  malheureux  était  plongé  dans  les  hérésies 
les  plus  néfastes.  Il  aurait  déclaré  que  Notre- Seigneur 
Jésus-Christ  (en  tant  que  Dieu,  évidemment!)  "n'é- 
tait pas  égal  a  son  Père  »,  il  aurait  nié  la  présence 
réelle  dans  le  sacrement  de  l'eucharistie  en  affirmant 
qu'il  n'y  avait  là  que  du  pain  et  du  vin,  nié  l'utilité 
d'églises  en  affirmant  que  l'Église  est  seulement  la 
multitude  des  fidèles  et  que  les  constructions  visibles 
ne  méritent  pas  ce  nom:  il  aurait  appelé  idoles  les 
icônes  de  Notre-Seigneur.  de  Notre-Dame  et  des 
saints  ;  il  aurait  nié  le  sacrement  de  pénitence  en 
disant  que,  dès  que  l'on  cesse  de  pécher,  le  péché  est 
enlevé  sans  qu'on  passe  chez  le  prêtre;  il  aurait  rejeté 
la  tradition  et  les  saints  conciles  en  disant  que  tout 
cela  avait  été  écrit  pour  autoriser  le  tsar  et  les  évèques 
à  s'emparer  de  tout  et  dominer  sur  tout  ;  il  aurait 
enfin  rejeté  les  commentaires  de  l'Écriture  faits  par 
les  Pères  pour  en  proposer  de  nouveaux. 

Telle  fut  l'accusation.  BaSkin  fut  trouvé  coupable, 
condamné  et  emmené  au  monastère  de  Volokolamsk. 
Il  nous  semble  difficile  d'admettre  que  le  pauvre 
malheureux  ait  été  véritablement  coupable  de  ces 
hérésies.  BaSkin,  nous  dira  plus  tard  l'higoumène 
Artème,  agissait  en  enfant  et  ne  savait  guère  ce  qu'il 
faisait.  Sa  démarche  auprès  de  Siméon  durant  le 
carême  de  1553  ne  laisse  pas  soupçonner  ces  graves 
accusations.  On  remarque  aussi  que  les  hérésies  dont 
il  fut  accusé  sont  en  grande  partie  les  mêmes  que  celles 
qui  avaient  été  réfutées  un  demi-siècle  auparavant 
par  Joseph  de  Volokolamsk,  dont  le  livre  fut  porté  au 
concile  de  1553  et  honoré  par  le  tsar  et  par  tous  les 
évêques  à  la  seule  exception  de  Févêque  Cassien;  on 
a  aussi  l'impression  que,  dans  ce  concile,  ce  n'était  pas 
tellement  BaSkin  qui  préoccupait  les  inquisiteurs;  ils 
étaient  bien  plus  préoccupés  de  trouver  et  châtier  ses 
complices.  Kurbskij  nous  indique  où  ceux-ci  furent 
trouvés  :  dans  les  monastères  d'au  delà  de  la  Volga. 
Ces  modestes  skites  (ermitages)  étaient  d'ailleurs  pour 
les  moines  de  tendance  joséphienne  l'origine  de  toutes 
les  calamités  qui  fondaient  sur  la  Russie. 

Parmi  ces  moines  de  l'école  de  Nil  Sorskij,  le  plus 
célèbre  alors  était  l'ancien  higoumène  de  la  Troitsa, 
le  moine  Artème,  qui  avait  été  chassé  de  son  monas- 
tère peu  de  temps  auparavant  après  un  supérioral 
de  six  mois  et  avait  repris  sa  vie  de  solitaire  dans  le 
Zavolzie  (pays  d'au  delà  de  la  Volga). 

Artème  devait  alors  avoir  un  peu  plus  de  cinquante 
ans.  Né  dans  le  pays  de  Pskov,  il  avait  embrassé  la  vie 
monastique  dans  le  Zewoliie,  au  monastère  de  Saint- 
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Corneille  de  la  Komel,  puis  il  était  allé  au  skite  de 
Porphyre  et  de  là,  nomade  comme  tant  de  moines  de 
son  pays  et  de  son  époque,  il  était  revenu  à  Pskov,  où, 
semble-t-il,  il  jouissait  d'une  certaine  réputation  de 
lettré.  Une  fois,  il  poussa  jusqu'à  la  ville  livonienne 
de  Neuhausen  pour  y  disputer  avec  quelque 
main  »,  mais  bientôt  il  revint  à  la  solitude  de  sa  préfé- 
rence, au  skite  de  Porphyre  dans  le  Zavolz.e,  où  il  se 
lia  d'amitié  avec  plusieurs  moines,  dont  le  célèbre 
Théodoret,  l'apôtre  des  Loparej  et  devint  un  des  plus 
fervents  adeptes  des  doctrines  de  Nil  Sorskij.  11  semble 
avoir  été  en  correspondance  avec  Ivan  le  Terrible 
à  l'occasion  du  Stoglav  et  dès  lors  on  le  voit  adversaire 
manifeste  des  propriétés  monastiques.  11  le  faisait 
par  motif  religieux  et  il  se  défendit  d'avoir  jamais 
encouragé  le  tsar  à  procéder  à  des  mesures  arbitraires. 
Puis  Ivan  le  fit  venir  à  Moscou  et  peu  après  le  fit 
nommer  higoumène  au  monastère  de  la  Troitsa. 

Le  riche  monastère,  fondé  jadis  par  Serge  de  Rado- 
nège  dans  le  dénuement  le  plus  absolu,  était  alors  le 
plus  opulent  des  monastères  de  Russie.  On  comprend 
que  le  pauvre  solitaire,  placé  soudainement  dans  cette 
administration  exceptionnellement  compliquée,  ayant 
affaire  à  des  moines  qui  se  trouvaient  parfaitement 
satisfaits  de  cet  état  de  choses  et  n'entretenaient  vis- 
à-vis  des  solitaires  du  Zavolzie  qu'inquiétude  et 
aversion,  se  soit  vite  rendu  la  situation  intenable.  Au 
bout  de  six  mois,  il  s'en  retourna  dans  son  cher  ermi- 
tage de  Porphyre.  Il  avait  laissé  un  mauvais  souvenir 
à  la  Troitsa  et,  plus  tard,  on  trouvera  plusieurs  de  ses 
anciens  sujets  parmi  ses  accusateurs  les  plus  acharnés. 

On  fit  venir  à  Moscou  Artème.  pour  y  discuter  avec 
BaSkin;  celui-ci  semble  avoir  accusé  l'ancien  higou- 
mène de  la  Troitsa.  Artème  flaira  un  piège  et  repart  il 
pour  son  ermitage.  Ce  fut  là  sa  faute  la  plus  grave. 
On  comprend  pourtant  son  hésitation  à  paraître  de- 
vant un  synode  où  la  majorité  était  composée  de  ces 
joséphiens  qui  avaient  déjà  découvert  et  châtié  tant 
d'hérétiques  et  qui,  surtout,  s'étaient  toujours  montrés 
si  intolérants  vis-à-vis  des  moines  de  l'autre  école.  En 
tous  cas,  on  fit  chercher  Artème,  on  l'arrêta,  on  l'a- 
mena à  Moscou  et  on  le  traduisit  devant  le  concile  en 
janvier  1554.  Ses  accusateurs  furent  Nectaire,  higou- 
mène de  Thérapontov,  Jonas,  ancien  higoumène  de 
la  Troitsa,  Adrien,  cellérier  de  la  Troitsa,  Ignace,  moine 
de  la  Troitsa,  Siméon,  higoumène  de  Saint -Cyrille  de 
Belozero,  Nicodème  du  même  monastère  et  enfin  le 
métropolite  Macaire  lui-même. 

On  lui  reprocha  son  voyage  en  Livonie  qui  devint 
alors  une  louange  de  la  foi  latine.  On  l'accusa  d'avoir 
violé  le  jeune  du  carême  et  même,  une  fois  qu'il  dînait 
chez  le  tsar,  il  aurait  mangé  du  poisson  pendant  le 
carême.  On  lui  fit  des  reproches  encore  plus  graves 
sur  sa  doctrine  :  il  aurait  dit  à  Nectaire  que  Joseph  de 
Volokolamsk  avait  mal  commenté  la  vision  d'Abra- 
ham (quand  la  Trinité  lui  apparut  sous  la  forme  de 
trois  anges);  il  aurait  dit  au  moine  Jonas,  ancien 
higoumène  de  Sergiev  Troitsa,  que  le  signe  de  la 
croix  est  inutile  (encore  faudrait-il  voir  quelle  était 
la  pensée  d'Alterne  :  ne  voulait-il  pas  simplement 
condamner  une  multiplication  de  rites  extérieurs  non 
conjoints  à  l'esprit  de  mortification  et  ele  vie  inté- 
rieure?); à  un  autre  il  aurait  déclaré  qu'il  était  inutile 
de  faire  chanter  des  services  funèbres  pour  ceux  qui 
étaient  morts  dans  leurs  péchés  (on  reconnaît  ici  la 
ressemblance  avec  la  doctrine  de  Maxime  le  Grec  sur 
le  purgatoire).  Artème  aurait  marqué  l'incompatibi- 
lité entre  chanter  des  canons  «  au  très  doux  Jésus  »  et 
violer  ses  commandements;  ainsi  de  même  disait  il, 
on  chante  des  acathistes  en  l'honneur  de  la  pur 
la  Vierge  et  l'on  ne  réforme  pas  sa  vie.  Il  fut  accusé 
encore  d'avoir  douté  ele  la  justice  des  condamnations 
prononcées  contre   les   hérétiques   novgorodiens.   Al- 


terne nia  toutes  ces  accusations,  sauf  celle  d'avoir 
mangé  du  poisson  pendant  le  carême  et  s'excusa  en 
disant  qu'il  dînait  alors  avec  le  tsar.  On  fit  venir  un 
groupe  de  moines  d'outre-Volga  qui  justi fièrent  Ar- 
tème. Il  fut  pourtant  condamné  et  envoyé  au  monastère 
de  Solovki.  Théodose  Kosevj  subit  la  même  sentence. 
Le  bienheureux  Théodoret  fut  envoyé  à  Saint-Cyrille 
de  Belozero;  Sawa  Sakh,  qui  était  connu  comme 
«  habile  écrivain  »,  fut  dirigé  sur  un  monastère  de 
Rostov:  l'évèque  Cassien  qui  avait  cherché  à  défendre 
les  accusés  dut  renoncer  à  son  éveVhc  et  s'en  aller: 
d'autres  enfin  furent  dispersés  dans  divers  monastères. 
On  le  voit,  la  répression  avait  été  rude. 

Il  n'est  pas  aisé  de  déterminer  au  juste  e]iiolIe-  fut 
l'hérésie  d'Artème.  Il  nous  semble  pourtant  qu'il  fut 
condamné  par  un  de  ces  excès  ele  zèle  que  l'on  ren- 
contre trop  souvent,  hélas,  dans  l'histoire  des  josé- 
phiens. 

Artème  et  son  compagnon  Théodose  Kosoj  s'en- 
fuirent de  Solovki  et  vinrent  en  Lithuanie.  Artème  y 
devint  un  eles  principaux  champions  de  l'orthodoxie  et 
s'engagea  dans  de  brillantes  controverses  avec  les 
protestants.  Théodose  Kosoj  tourna  mal.  Il  renia  ses 
vœux,  prit  femme  et  abandonna  sa  religion.  Artème 
lui  écrivit  une  lettre  touchante  pour  le  ramener  dans 
le  droit  chemin. 

Les  documents  ele  l'aflaire  Baskin,  Artème,  etc.,  ont  été 
publiés  par  Stroiev  dans  Akty  arkheograf.  expeditsii,  t.  i, 
n.  23S,  239.  La  lettre  d'Ivan  IV  à  Maxime  le  Grec  sur  Bas- 
kin se  trouve  dans  AUlij  istoriveskie,  t.  r,  n.  161  ;  voir  encore 
O.  Bodianskij,  Les  conciles  de  Moscou  contre  les  hérétiques 
du  XVI'  siècle  (Moskovskie  sobory...),  dans  Ùtenija,  t.  m, 
1813,  n.  3;  ajouter  encore  l'Annaliste  russe  (Lêlopisets 
russkij),  1895,  n.  3,  p.  7,  et  l'Ilisl.  du  royaume  de  Moscovie 
écrite  par  A.  Kurbskij,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  xxxi,  1911. 
Les  lettres  ele  l'higoumène  Artème  ont  été  publiées  ibitl., 
t.  iv.  col.  1359  sq. 

S. -G.  Vilinskij,  Les  lettres  du  moine  Artème  (Poslanija...), 
Odessa,  1906;  I.  Emel'janov,  L'hérésie  de  Baskin  et  de 
Théodose  Kosoj,  dans  Trudu,  1862  (divers  titres);  P.-M. 
Zaknov,  Le  starets  Artème,  écrivain  du  XVI''  siècle  (Starets 
Arlemij),  dans  Zurn.  Min.  Nur.  l'r.,  1887,  n.  11;  S.  Sad- 
kovskij,  Artème,  higoumène  de  lu  Troitsa,  dans  Ùtenija, 
1891,  n.  4;  N.  Kostomarov,  Mathieu  Baskin  et  ses  associés, 
Hist.  russe  en  biographies,  t.  i,  c.  xix. 

Nous  ne  connaissons  l'hérésie  ele  Théodose  de  Kosoj 
que  par  les  travaux  qui  furent  écrits  contre  lui.  Il  y 
en  a  deux  :  la  Longue  c'pitre  (Poslanie  mnogoslovnoe ) 
d'un  auteur  inconnu,  mais  qui  est  peut-être  le  fameux 
moine  Zénobe  Otenskij,  et  surtout  la  Démonstration  de 
la  vérité  (Pokazanie  islimj)  qui  est  certainement  de  ce 
moine. 

La  Longue  c'ptlre  fut  écrite  en  réponse  à  une  lettre 
envoyée  à  l'auteur  par  certains  Lithuaniens  ortho- 
doxes, que  les  hérésies  de  Kosoj  avaient  émus.  D'après 
ces  Lithuaniens.  Kose>j  aurait  nié  l'utilité  des  églises 
matérielles,  des  icônes  du  Christ  et  de  sa  mère,  des 
anges,  des  martyrs  et  des  saiids  Pères.  Les  arguments 
ele  Théodose  Kosoj  sont  les  mêmes  qu'on  avait  jadis 
attribués  aux  judaïsants  •  la  prohibition  du  culte  des 
idoles  dans  l'Ancien  Testament.  Il  aurait  aussi  nié 
l'ulililéde  la  prière,  surtout  vocale  (eles  ecténies,  etc.) 
et  n'aurait  admis  (pie  les  métanies  spirituelles  en  reje- 
tanl  les  corporelles.  «  Qui  doue,  s'écriait-il,  a  fait  la 
division  des  jours,  en  jours  de  jeune  et  jours  gras? 
Dieu  a  crée  Ions  les  jours  égaux.  »  La  distinction  entre 
aliments  permis  et  aliments  interdits  certains  jours 
offusquai!  aussi  notre  novateur  comme  étant  une 
i  radil  oui  humaine  ». 

Donnait-il    aussi    dans    le    libéralisme    religieux?    11 

semble  avoir  a  11  inné  en  touscas  que     Ions  lis  boni  nus, 

Tartares,  Allemands  ci  autres  nul  ions  sonl  une  seule 

i    ..ni   Dieu  ■,  mais  peut-être  ne  rejetait  il  que 

il  démesuré  eles  tenants  de  la  troisième  Punie. 


271 


RI  SS1  E.    LE    PATRIA  RCAT    MOSCOVITE 


Il  niait  aussi  la  présence  réelle  de  Notre-Seigneur  clans 
le  1res  Saint-Sacrement;  la  profession  monastique 
était  rejetée  comme  tradition  humaine:  aussi  bien  que 
la  pratique  de  se  purifier  après  avoir  eu  contact  avec 
les  femmes.  Ailleurs  il  disait  :  «  Il  ne  convient  pas  de 
lire  des  Actes  des  martyrs,  car  cela  scandalise  les 
i>ens  :  il  est  écrit  dans  les  Vctes  que  les  martyrs  ré- 
prouvaient les  persécuteurs,  mais  cela  n'est  pas  bien: 
ainsi  de  même  il  ne  convienl  pas  de  lire  les  vies  des 
Pérès...  on  y  lit  des  miracles  ci  des  prophéties,  alors 
que  le  Christ  dit  que  la  prophétie  a  cessé  avec  Jean,  et 
pour  cette  raison  les  prophéties  faites  après  le  Pré- 
curseur ne  viennent  pas  de  Dieu;  ainsi  de  même  après 
les  apôtres  il  n'y  a  plus  de  miracles.  »  Théodose  accu- 
sait encore  le  clergé  de  pharisaïsme  et  d'hypocrisie 
et  lui  reprochait  «d'avoir  violemment  persécuté  ceux 
qui  possédaient  la  vérité  ». 

Ce  sont  là  les  points  principaux  auxquels  l'auteur 
de  la  Longue  épîlre  répond.  Ses  arguments  sont  a  peu 
près  les  mêmes  que  ceux  du  moine  Zénobe  et  c'est 
la  raison  principale  pour  laquelle  on  a  attribué  à  ce 
dernier  la  Longue  épîlre. 

4°  La  «  Démonstration  de  lu  vérité  ••  (Isliny  poka- 
zanie),  de  Zénobe  Olenskij.  -  L'ouvrage  est  assez  mal 
ordonné  :  il  est  divisé  en  dix  parties  fort  inégales  qui 
correspondent  aux  dix  visites  que  les  clercs  (klgrosanie: 
deux  moines  du  monastère  du  Sauveur  à  Staronus  e1 
un  laïque)  firent  a  Zénobe  pour  l'interviewer  sur 
l'hérésie  de  Kosoj.  La  première  visite  fournit  à  Zénobe 
de  la  matière  pour  187  pages  (p.  11-198);  la  seconde 
est  beaucoup  plus  brève  (p.  199-215).  Ces  visites 
elles-mêmes  sont  partagées  eu  cinquante-six  chapitres 
dont  les  dix  derniers  n'ont  rien  à  voir  ni  avec  Kosoj 
ni  avec  les  klgrosanie.  L'énorme  visite  huitième  » 
(p.  525-868)  et  le  commencement  de  la  suivante  sont 
un  commentaire  du  sermon  de  saint  Basile  sur  la  fui. 
que  Golubinskij  trouve  excellent.  Zénobe  se  répète 
beaucoup;  il  est  diffus,  souvent  difficile  à  lire  :  ;es 
titres  ne  donnent  aucune  idée  du  contenu  :  Dans  la 
plus  grande  partie  de  son  ouvrage,  a  remarqué  Golu- 
binskij, il  se  répète  beaucoup  trop,  il  parle  comme  s'il 
faisait  la  leçon  à  de  petits  enfants,  tellement  qu'il  en 
devient  ennuyeux  et  même,  un  peut  le  dire,  insuppor- 
tablement  ennuyeux.  »  Hist.  de  l'Église  russe,  t.  n  a. 
p.  230.  Ce  sont  la  les  mauvais  côtés:  mais,  nous 
l'avons  dit.  Zénobe  est  théologien:  il  n'est  pas  un 
naceteik  comme  l'higoumène  de  Volokolamsk  ;  aussi  les 
historiens  de  la  littérature  russe  aiment  à  dire  que  la 
Isliny  pokazanie  est  supérieure  au  Prosvêliiel. 

Zinovii,  inok  Otenskij,  Démonstration  de  la  vérité  flstiny 
Pokazanie),  Kazan,  1863;  X.  Nikolaevskij  fit  paraître  une 
longue  étude  dans  le  Dukhovnyj  Vêstnik,  1865,  p.  19-54,  à 
l'occasion  de  cette  publication;  Th.  Kalugin,  Les  travaux 
homilétiques  du  moine  Zénobe  Otenskij  ( Gomiletiêeskie... ) , 
dans  Zurn.  Min.  Nar.  l'r..  1893,  n.  2,  5;  du  même,  Zénobe, 
le  moine  Otenskij,  ses  oeuvres  de  théologie  polémique  et  ses 
discours  (Zinovij  inok  Olenskij...  ).  Pétersbourg,  1894; 
V.  Botsjanovskij  :i  lait  paraître  une  recension  plutôt  sévère 
de  fit  ouvrage  dans  Zurn.  Min.  Sur.  l'r..  1894,  1  1. 

A.-X.    Popov,    •  Lu    longue    épiire      île    Zénobe    Olenskij 
(Postante    mnogoslovnoe...),     dans     Ctenija,     1880.    n.    2; 
S.-G.  Vilioskij.  Lu  question  'le  Couleur  de      Lu  longue  ''pitre 
(Vopros  o 6  avtore.,.),  dans  Izv.  Otd,,  1905,  n.  2. 

Pour  être  complet,  nous  devrions  dire  quelques  mots 
de  lad  ivite  littéraire  d' Ivan  le  Terrible  lui-même.  Ses 
deux  lettres  a  Kurbskij  et  son  épître  aux  moines  de 
Belozero  n'ont  pas  seulement  un  intérêt  historique  et 
psychologique;  elles  non,  montrent,  sous  un  aspect 
quelque  peu  bizarre,  il  est  vrai,  la  physionomie  reli- 
gieuse de  cet  homme  extraordinaire.  Il  se  piquait  aussi 
de  théologie.  Nous  avons  parlé  ailleurs  de  ses  contro- 
verses avec  le  1'.  Possevino.  Voir  ici,  t.  xn,  col.  2619. 
11  se  disputa  aussi  avec  les  protestants. 


I.-N.  Zdanov,  Les  œuvres  fin  tsar  Ivan  Vasilevii  (SoSine- 
nijn...),  t.  i,  Pétersbourg,  1904;  N.-K.  Nikolskij,  Quand  lut 
écrite  Vépltre  dr  réprimande  au  monastère  de  Saint-Cyrille 
Béloïerskij  ?   i  Kogda  liib>...l  dans  Khr.  Chu.,  janv.  llJ()7. 

L'influence  religieuse  de  A.  Kurbskij,  connu  par  son  duel 
littéraire  avec  [van  le  'terrible,  s'est  exercée  surtout  parmi 
les  Ruthènes.  Ses  œuvres  onl  été  éditées  dans  Russ.  Ist. 
liibl..  t.  xxxr,  191  1.  Voir  rnissi  I.  lu.  Bartosevië,  Le  prince 
Kurbskij  en  Volhynie  tKniaz  Kurbskij...),  Ist.  Vêst., 
septembre  tssi  ;  P.-V.  Vilkhosevskij,  Les  rédactions  de  la 
première  lettre  d' Iran  Groznyj  a  A.-M.  Kurbskij,  dans  I.èt. 
zan.,  t.  xxxiii,  1020  (/{  voprosu...) ;  A.  Jasinskij,  Les 
oeuvres  du  prime  Kurbskij  tomme  matériel  historique 
I Snrinrnija ...  ).  dons  Izvestia  de  l'université  de  Kiev, 
octobre,  novembre  1899;  P.-V.  Vladimirov,  Données  nou- 
velles pour  l'étude  de  Vactivitè  littéraire  du  prince  Knrl>skij 
(Novyja  dannyja...),  t.  n.  Moscou.  1  sot  (Travaux  «lu 
1MC  congrès  archéologique  tenu  à  Vilna  en  1893). 

Nous  ne  parlerons  p;is  du  premier  essai  d'imprimerie; 
voir  M. -P.  Pogodîn,  Ivan  Fedorov,  premier  imprimeur 
moscovite,  dans  Zurn.  Min.  Sur.  l'r..  avril,  juin  1870. 

XII.  L'institution  du  patriarcat  moscovite.  — 
La  troisième  Rome  possédait  déjà  son  empereur,  mais 
à  côté  de  lui,  pour  diriger  l'Église,  il  n'y  avait  encore 
qu'un  simple  métropolite.  Vis-à-vis  des  autres  Églises 
orthodoxes,  elle  se  trouvait  dans  une  situation  par 
trop  humiliante. 

Le  17  juin  1586.  Moscou  accueillit  le  patriarche 
d'Antioche  Joachim.  Souvent,  surtout  depuis  deux 
siècles  environ,  les  prélats  orthodoxes  étaient  venus 
quêter  dans  la  riche  et  accueillante  Moscovic,  en  lais- 
sant, en  échange  des  dons  qu'ils  recevaient,  des  béné- 
dictions,  des  indulgences  et  des  reliques  plus  ou  moins 
authentiques.  Mais  jamais  encore  on  n'avait  vu  de 
patriarche  a  Moscou.  Joachim  avait  besoin  de  8  0011  zo- 
lolykh.  Il  fut  reçu  avec  respect,  mais  non  pas  sans 
précautions.  Il  eut  son  audience  chez  le  tsar  Théodore 
[vanovic-  le  25  juin,  et  aussitôt  après  fut  reçu  à  la 
cathédrale  par  le  métropolite  Denys,  qui  s'empressa 
de  bénir  le  premier  le  vieux  patriarche,  au  mécon- 
tentement de  celui-ci  qui  voyait  dans  cette  démarche 
un  manque  d'égards  flagrant .  C'est  que  le  riche  métro- 
polite de  la  troisième  Rome  se  considérait  comme 
hiérarchiquement  supérieur  au  besogneux  patriarche 
d'Antioche.  Denys.  d'ailleurs,  n'agit  pas  en  l'occur- 
rence par  une  initiative  personnelle.  Tous  les  détails 
d'étiquette  avaient  été  longuement  et  savamment 
prévus  au  Kremlin  à  cette  époque. 

Après  ces  démarches  officielles,  Boris  Godunov. 
beau-frère  du  tsar  Théodore  Ivanovié  et  tout  puissant 
régent  de  Moscovic  vint  proposer  à  l'illustre  visiteur 
d'instituer  le  patriarcat  moscovite.  Joachim  s'y  refusa, 
en  alléguant  que  le  concile  de  l'Église  entière  devait 
intervenir  dans  une  affaire  de  cette  importance.  On  le 
combla  de  dons  et  on  le  laissa  partir  en  le  priant  de 
traiter  l'affaire  à  Constantinople.  On  envoya  aussi  un 
courrier,  Michel  Ogarkov.  porter  d'abondantes  au- 
mônes aux  divers  patriarches.  Bientôt  une  véritable 
procession  de  dignitaires  grecs,  serbes  et  bulgares 
apparut  sur  les  frontières  de  l'empire  moscovite.  On 
prévoyait  la  convocation  d'un  concile  et  les  prélats  se 
rendaient  compte  que  leurs  services  pouvaient  être 
requis  par  Moscou  dans  un  prochain  avenir. 

L' affaire  pourtant  traînait.  A  Moscou,  le  métro- 
polite Denys  était  chassé  et  remplacé  par  une  créature 
de  Boris  Godunov,  Job,  qui  avait  été  récemment 
promu  du  siège  de  Kolomna  à  l'archevêché  de  Rostov. 
A  Constantinople,  Jérémie  1 1  venait  de  remonter,  pour 
la  troisième  fois,  sur  le  trône  patriarcal  après  avoir 
évince  son  compétiteur  Théolepte.  La  lutte  avait  été- 
ardente  et  le  patriarche  se  trouvait  à  court  de  fonds. 
Il  prit  à  son  tour  le  chemin  de  Moscou.  Il  y  arriva  le 
13  juillet  1586,  accompagné  du  métropolite  de  Monem- 
basie,  Hiérothée  (parfois  appelé  Dorothée),  un  sympa- 
tique  grognon,  qui  nous  a  laissé  une  description  savou- 
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reuse  de  ce  voyage  historique,  et  de  l'archevêque 
d'Élasson,  Arsène,  qui  était  déjà  venu  mendier  à  Mos- 
cou, mais  qui  s'était  établi  à  Léopol  durant  son  voyage 
de  retour  et  maintenant  se  trouvait  enchanté  de  pari  îr, 

cette  fois  pour  y  rester  longtemps,  dans  l'Eldorado  des 
prélats  byzantins.  Vingt-trois  autres  ecclésiastiques 
composaient  la  suite  brillante  du  patriarche  œcumé- 
nique. 

A  Moscou,  on  croyait  toujours  que  Théolepte  était 
encore  patriarche  et  Jérémie  faisait  quelque  peu  mine 
d'intrus.  On  le  garda  révérencieusement  a  l'écart 
pour  la  semaine  d'attente  qui  précédait  d'ordinaire 
l'audience  du  tsar.  Jérémie  fut  reçu  le  21  juillet.  Puis, 
Boris  Godunov,  c'est  toujours  lui  qui  apparaît  dans 
cette  affaire,  car  le  malheureux  tsar  Théodore  n'était 
guère  bon  qu'à  sourire  et  à  sonner  les  cloches,  vint 
l'interroger  sur  l'état  du  patriarcat  byzantin.  Une 
fois  qu'il  fut  assuré  que  Jérémie  était  vraiment 
patriarche,  il  lui  proposa  d'instituer  le  patriarcat 
moscovite.  Jérémie  commença  par  refuser;  cette  dé- 
marche, pensait-il.  ne  pouvait  se  faire  sans  le  consen- 
tement du  synode  de  Constantinople.  L'affaire  traîna 
donc  tout  le  reste  de  cette  année  1586.  Les  négociations 
re  prolongèrent,  mais  le  malheureux  patriarche  n'était 
guère  en  état  de  lutter  contre  ses  bienfaiteurs,  contre 
Godunov,  en  particulier,  qui  mettait  une  ténacité  de 
Tartare  à  réaliser  ses  desseins.  Les  Grecs  étaienl 
soigneusement  gardés  —  c'est  Hiérothée  qui  nous  en 
fait  la  confidence  —  avec  les  plus  grands  honneurs.  Au 
bout  de  quelque  temps,  Jérémie  parla  de  fonder  un 
archevêché  autocéphale  comme  à  Achrida  ».  Hiéro- 
thée protesta.  Un  concile  était  nécessaire  à  cet  effet, 
et  «  nous  ne  sommes  que  trois  .  trois  Grecs  bien 
entendu  car  pour  Hiérothée.  ce  semble,  les  .Moscovites 
n'existaient  pas!  Ceux-ci.  d'ailleurs,  qui  étaient  deve- 
nus autocéphales  presque  un  siècle  et  demi  aupara- 
vant, à  la  barbe  du  patriarche  œcuménique,  n'étaient 
guère  disposés  à  se  contenter  d'une  telle  solution. 
Enfin  quelques  subalternes  -  -  non  parmi  les  digni- 
taires de  la  cour,  mais  parmi  lis  officiers  qui  tenaient 
nos  Grecs  dans  un  emprisonnement  honorifique  — 
suggérèrent  à  Jérémie  de  rester  lui-même  à  Moscou. 
Hiérothée  se  chargea  bien  de  lui  rappeler  qu'il  ne 
savait  pas  la  langue  du  pays,  qu'il  était  habitué  a 
d'autres  coutumes;  Jérémie  harcelé,  fatigué,  conseil 
til.  On  accueillit  cette  décision  avec  enthousiasme 
.Mais  comment  écarter  Job  du  siège  de  Moscou?  C'eût 
été  commettre  un  adultère  spirituel.  On  oubliait  fort 
à  propos  que  l'immense  majorité  des  métropolites 
moscovites,  depuis  le  concile  de  Florence,  avaient  été 
remplacés  de  leur  vivant,  souvent  pour  de  simples 
caprices  des  souverains.  Job  lui-même  avait  déjà  été 
évèque  de  Kolomna  (1581-1586),  puis  archevêque  de 
Rostov  (janvier-décembre  1586),  avant  de  venir  à 
Moscou  prendre  la  place  du  métropolite  Denys,  chassé 
comme  tant  de  ses  prédécesseurs,  pour  des  raisons 
demeurées  obscures.  Quoi  qu'il  en  fût,  Moscou  était 
scandalisée  a  la  pensée  que  Job  pût  être  écarté  du 
siège  qu'il  possédait  alors.  Il  fallait  tirer  pourtant  tout 
le  parti  qu'on  pouvait  de  la  concession  patriarcale 
On  suggéra  donc  a  Jérémie  de  rester,  niais  d'établir 
sa  résidence  dans  l'ancienne  capitale,  à  Vladimir-sur 
Kliazma,  un  endroit,  disait  le  métropolite  Hiérothée, 
qui  était  pire  que  Koukos!  Mais  depuis  qu'il  avait 
commencé  à  céder,  Jérémie  était  perdu.  Il  finit  par 
se    déclarer   vaincu    sur  toute   la    ligne:    il   promit    île 

acier   Job   patriarche   de    Moscou   et    de  toute   la 

Russie,  puis  de  repartir  pour  Constantinople. 

Le  17  janvier  1589,  on  réunit  les  ecclésiastiques 
moscovites  qui  furent  enfin  mis  au  couranl  de  ce  que 
le  tsar,  ou  plutôt  Godunov.  avait  tramé  jusqu'alors. 
Le  souverain  les  invita  à  donner  leur  opinion  sur  les 
moyens  à  prendre  en  vue  d'établir  le  patriarcal,  niais. 


prudemment,  ils  lui  laissèrent  le  soin  de  toute  l'affaire. 
On  pria  donc  Jérémie  de  rédiger  le  rituel  de  la  céré- 
monie; mais  comme  celui-ci  ne  proposait  que  le  rituel 
byzantin,  beaucoup  trop  simple  pour  la  circonstance, 
on  chargea  le  diak  Sèelkalov,  secrétaire  aux  Affaires 
étrangères,  de  rédiger  quelque  chose  de  suffisamment 
solennel.  On  y  prévoyait  une  élection,  puis  une  nou- 
\  elle  consécration  de  l'élu  (ce  sera  la  troisième  fois  que 
Job  recevra  la  consécration  épiscopale !).  Jérémie 
acci  pta  ce  rituel.  Enfin,  le  23  janvier,  on  procéda  à 
l'élection.  On  désigna  trois  noms,  mais,  évidemment, 
c  es1  .lof)  qui  sortit.  On  désigna  aussi,  d'après  la 
même  manière,  les  titulaires  des  métropoles  nouvel- 
lement fondées  de  Novgorod  et  de  Rostov.  Le  26  jan- 
vier. Job  fut  solennellement  consacré  patriarche  par 
Jérémie.  d'après  le  rituel  établi  par  Sèelkalov.  Le 
malheureux  patriarche  byzantin  dut  rester  à  Moscou 
jusqu'au  mois  de  mai  suivant,  afin  de  signer  l'acte 
synodal  qui  consacrerait  cet  événement.  On  y  parla 
abondamment  de  la  troisième  Home  ».  On  reconnut 
à  Moscou  le  droit  d'avoir  un  patriarche,  élu  par  ses 
propres  évêques.  La  nouvelle  devait  être  ensuite 
communiquée  a  Constantinople.  Puis  ou  établit  une 
nouvelle  distribution  territoriale  en  métropoles. 
archevêchés,  évêchés,  qui  ne  sera  mise  que  partiel 
lement  en  pratique.  Viennent  enfin  les  signatures. 
Hiérothée  de  Monembasie,  prolestant  jusqu'à  la  der- 
nière minute,  refusa  longtemps  d'apposer  la  sienne  au 
lias  de  ces  »  lettres  bulgares  ».  mais  quand  on  l'eut 
menacé  de  le  jeter  dans  le  fleuve,  il  finit  par  obtem- 
pérer. Son  compatriote,  Arsène  d'Élasson,  qui  nous  a 
laisse  des  récits  dithyrambiques,  en  vers  et  eu  prose. 
sur  ces  événements  ne  semble  pas  avoir  éprouvé  tant 
de  scrupules. 

Jérémie  put  alors  quitter  la  Hussic.  Il  vint  dans  le 
grand-duché  de  Lithuanie,  où  il  déposa  le  métropolite, 
en  promut  un  nouveau,  se  choisissant  en  même 
temps  un  exarque  qu'il  exemptait  de  la  juridiction 
métropolitaine,  donna  les  plus  amples  pouvoirs  ans. 
confréries  laïques,  rendit  en  un  mot  fa  position  des 
évêques  orthodoxes  tellement  intenable  que  ceux-ci 
en  vinrent  à  se  rapprocher  des  évêques  latins  avec 
lcquiis.  au  bout  de  quelques  années,  ils  devaient 
finir  par  conclure  l'union  religieuse  de  Brest-Litovsk. 
Enfin,  abondamment  chargé  d'aumônes,  Jérémie  re- 
vint à  Constantinople  après  une  absence  qui  avait  duré 
deux  ans. 

11  réunit  un  synode  (mai  1590).  11  décrivit  son 
voyage  à  Moscou,  l'étal  merveilleux  de  l'orthodoxie 
russe,  la  munificence  du  tsar  orthodoxe.  Il  rappela  dis- 
crètement la  pression  qui  avait  été  exercée  sur  lui.  ses 
m  i  tances  à  accomplir  la  volonté  du  souverain;  enfin. 
il  raconta  l'élection  et  la  consécration  de  Job.  Il 
demanda  au  concile  d'approuver  son  action.  On  rédi- 
gea donc  une  lettre  synodale  signée  par  les  trois 
patriarches  (le  siège  d'Alexandrie  était  alors  vacant!, 
quarante-sept  métropolites,  cinquante  archevêques  et 
quelques  employés  de  la  chancellerie  patriarcale.  Après 
avoir  multiplié  les  louanges  a  l'égard  du  potentat 
moscovite,  on  approuva  l'érection  du  cinquième 
patriarcal  (on  voit  que  la  fondai  ion  du  patriarcat  de 

la  troisième  Rome  laissait  intacte  la  conception  de  la 

Pentarchie)  cl  l'on  donna  au  titulaire'  de-  Moscou  le 
cinquième  rang  après  Jérusalem.  L'ancienne  Rome 
était  considérée  comme  entièrement  et  définitivement 
déchue.  L'acte  synodal  fut  porté  a  Moscou  par  l'arche- 
vêque de  Tirnovo,  Denys  Cantacuzène  Paléologue,  un 

rejeton  des  illustres  familles  qui  avaient  jadis  gou- 
verné  Byzance,  m  lis  le  besogneux  prélat  devait  laisser 
un  bien  mauvais  souvenir  en  Lithuanie  lors  de  son 
passage. 

Moscou  i i  à  peine.  Il  est  vrai  qu'on  y  était  ter- 
riblement déçu.  On  avait  pourtant  bien  spécifié  que  le 
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patriarche  russe  devait  avoir  le  troisième  rang,  entre 
Alexandrie  et  Antioche  et  on  avait  cru  que  Jérémie 
avait  promis  de  faire  droit  à  ces  revendications.  Aussi 
Denys  dut-il  longtemps  attendre  son  audience  auprès 
du  souverain.  Il  ne  rencontra  le  patriarche  Job  que 
par  hasard  et  longtemps  après  son  arrivée.  Pourtant, 
au  bout  de  quelque  temps,  on  trouva  cette  solution  : 
un  nouveau  synode  devait  être  convoqué  à  Constan- 
tinople.  car  le  patriarche  d'Alexandrie,  »  pape  et  juge 
œcuménique  »,  avait  manqué  au  premier.  Peut-être 
avait-on  appris  à  Moscou  que  Mélèce  Pigas,  le  nou- 
veau titulaire  d'Alexandrie,  ne  ménageait  pas  ses  cri- 
tiques à  l'égard  de  Jérémie  qu'il  trouvait  trop  autori- 
taire. Ce  nouveau  synode  avait  pour  but  de  donner  le 
troisième  rang  à  Moscou.  On  dépêcha  d'abondantes 
aumônes  aux  patriarches.  Le  12  février  1593,  un  nou- 
veau concile,  bien  moins  nombreux  que  celui  de  1590 
fut  réuni  à  Constant inople.  Mélèce  Pigas  en  fut  l'âme. 
Il  critiqua  Jérémie,  mais  la  même  décision  fut  prise 
qu'en  1590.  On  reconnaissait  le  patriarche  moscovite 
en  lui  donnant  la  cinquième  place,  après  Jérusalem. 
Les  légats  de  Mélèce  furent  jetés  en  prison  dés  leur 
arrivée  en  Moscovie. 

Les  sources  principales  sur  l'institution  du  patriarcat 
moscovite  ont  été  éditées  par  A.-Ja.  Spakov,  Fondation  du 
patriarcal  en  Russie,  Odessa,  1912  (Mém.  de  l'univ.  de 
Sovorossijsk;  fac.  de  droit,  t.  vi),  ce  sont  les  trois  Greccskie 
itatejnye  spiski,  n.  I,  2  et  .'î;  il  y  a  aussi  le  rituel  composé 
par  le  diak  Scelkalov  et  la  lettre  synodale  écrite  à  Moscou. 
Un  autre  appendice  contient  aussi  la  Kathidrusis  d'Arsène 
et  le  livre  du  diak  Lrmolajev.  Une  autre  édition  de  la 
Kathidrusis  d'Arsène,  et  le  Chrnnographe  de  Hiérothée  (ou 
Dorothée),  ont  été  édités  par  K.-N.  Sathas.  Bioypapix'ov 
i-/y.:  ,i'yj.  jtEpi  roG itaTptipxoî  'lEp£(u'o^  B', Athènes,  1870. 
L'épître  du  concile  de  Constantinople  célébré  en  1590  a  été 
éditée  par  W.  Regel,  dans  ses  Analecta  Byzanl.-Slav.,  Péters- 
bourg,  1891,  p.  85-91  ;  en  appendice,  à  la  fin  de  l'ouvrage,  on 
trouvera  une  table  photographique  contenant  les  signatures 
apposées  à  ce  document.  Les  Actes  du  synode  de  1593  ont 
été  édités  par  Porphyre  Uspenskij,  dans  Trudy,  oct.  1865, 
p.  237  sq.  La  lettre  de  Mélèce  Pigas  se  trouve  dans  les 
Anal.  Byzant.-Slav.  de  Regel,  p.  92-115;  ibid.,  les  lettres  de 
■  loachim  d' Antioche  et  de  Sophrone  de  Jérusalem. 

Voir  encore  A.  Dmitrievskij,  Arsène,  archevêque  d'Élasson 
et  ses  mémoires  récemment  découverts,  dans  Trudy,  1S98-1S99; 
P.. -Th.  Nikolaevskij,  Les  relations  des  Russes  avec  Constan- 
tinople à  propos  du  rang  hiérarchique  du  patriarche  moscovite 
ISnosenija  Russkikh...),  dans  Khr.  Cten.,  1880,  n.  1;  du 
même,  Institution  du  patriarcal  en  Russie,  ibid.,  1879-1S80 
fUâreïdenie...).  L'ouvrage  de  Spakov  qu'on  aurait  désiré 
écrit  avec  un  peu  moins  d'àpreté  contre  les  prélats  byzan- 
tins peut  presque  sulBre  à  lui  seul. 

Durant  les  années  qui  suivirent  l'institution  du  pa- 
triarcat moscovite,  se  tint  un  concile  qui  passa  un 
décret  presque  incroyable  sur  la  matière  de  l'eucharis- 
tie. Il  y  avait  disette  de  vin  liturgique  en  Moscovie. 
On  devait  le  faire  venir  «  de  chez  les  païens  qui  ne 
connaissent  pas  le  vrai  Dieu  »  ou  l'acheter  «  chez  les 
Latins  qui  ont  rejeté  la  grâce  de  Dieu  et  sont  tombés 
dans  de  multiples  hérésies  ».  Les  marchands  mêlaient 
d'autres  substances  avec  le  vin  qu'ils  vendaient  à  un 
prix  énorme  et  faisaient  remarquer  aux  Moscovites 
que,  sans  eux,  ils  n'étaient  même  pas  capables  de  célé- 
brer leur  liturgie.  Il  était  impossible,  ajoute  le  préam- 
bule du  concile,  de  faire  venir  le  vin  de  Grèce  ou  de 
Jérusalem  à  cause  de  la  distance  ou  de  l'insécurité  >L  s 
chemins. 

Il  fallait  supprimer  cet  abus.  Le  tsar  (était-ce  bien 
Théodore,  ou  plutôt  l'esprit  fertile  de  son  ministre  qui 
eut  cette  idée?)  décréta  que  dans  son  territoire  on 
devait  célébrer  avec  du  vin  extrait  i  de  baies  données 
de  Dieu,  non  souillées  par  des  païens  et  croissant  dans 
son  propre  territoire  ».  Il  communiqua  son  dessein  à 
la  tsaritsa.  à  ses  boiars  et  aussi  au  patriarche  Job  et  à 
ses  évoques.  On  décida  d'enquêter  à  travers  toute  la 
Moscovie  pour  trouver  1rs  baies  convenables.  On  s'ar- 


rêta aux  cerises I  Le  concile  passa  un  décret  ordonnant 
de  choisir  des  hommes  de  confiance  pour  en  extraire  le 
«vin  »  et  le  préparer  pour  le  culte.  Le  décret  ajouta  que 
Dieu,  qui  avait  changé  l'eau  en  vin,  chargerait  ce  vin 
en  son  Précieux  Sang.  Suivent  une  série  de  textes  plus 
aptes  à  prouver  la  vérité  du  sacrement  de  l'eucharistie 
qu'à  légitimer  le  vin  nouveau.  Voir  V.-N.  von  Benc- 
sfviè.  Un  concile  de  Moscou  de  la  fin  du  xvi'  siècle  sur 
le  vin  d'Église  ( Moskovskij  sobor...),  dans  Izv.  OUI.. 
t.  xxii,  1917.  p.   1-9. 

XIII.  Le  concile  de  1620  et  la  rebaptisation  des 
Latins.  —  Job  n'était  pas  destiné  à  mourir  sur  le 
trône  de  Moscou.  Les  premiers  titulaires  de  la  dignité 
patriarcale  furent  entraînés  dans  la  terrible  tourmente 
révolutionnaire  qui  jeta  la  Russie  du  xvir5  siècle  dans 
les  convulsions  les  plus  graves  jusqu'à  l'avènement  de 
la  dynastie  des  Romanov. 

Apres  la  mort  du  tsar  Théodore  Ivanovid  (le  dernier 
des  Rurikides  de  la  famille  d'Alexandre  Ncvskij). 
Boris  Godunov  lui  succéda  comme  tsar.  Bientôt,  un 
célèbre  prétendant  faisait  son  apparition  en  Pologne. 
In  jeune  homme  qui  se  disait  Dimitri,  fils  d'Ivan  le 
Terrible  et  de  sa  dernière  épouse  Marie  Nagoj,  échappé 
par  miracle  aux  sicaires  de  Godunov.  parlait  de  chasser 
l'usurpateur  et  de  reconquérir  le  trône  de  ses  aïeux. 
Dimitri,  vrai  ou  faux,  peu  nous  importe  ici,  fit  en 
secret  profession  de  foi  catholique  dans  la  résidence 
des  jésuites  de  Cracovie  et,  puissamment  aidé  par  la 
noblesse  polonaise,  partit  pour  Moscou.  Le  patriarche 
Job  multiplia  contre  lui  les  anathèmes  en  disant  que  le 
véritable  Dimitri  était  mort  et  que  ce  prétendant 
n'était  qu'un  défroqué  du  nom  de  Grégoire  (Grigka) 
Otrepiev.  11  en  faisait  même  une  question  dogmatique, 
car,  si  l'on  acceptait  Dimitri.  le  dogme  de  la  résurrec- 
tion des  morts  était  en  danger. 

Ces  anathèmes  n'arrêtèrent  pas  la  marche  du  pré- 
tendant a  travers  un  pays  qui  l'acclamait  avec  enthou- 
siasme comme  le  fils  de  ses  tsars.  Bientôt  Boris  Godu- 
nov mourait,  son  fils  Théodore  Borisovié  le  suivait 
prématurément  dans  la  tombe.  Dimitri  arriva  à  Mos- 
cou, déposa  le  patriarche  qui  l'avait  maudit  et  lui 
désigna  un  successeur  (qui  fut  du  reste  élu  aussi  cano- 
niquement  que  de  coutume!)  dans  la  personne  de  l'ar- 
chevêque de  Biazan,  le  Grec  Ignace,  qui  dans  la  suite 
devait  mourir  catholique.  Dimitri  fut  accueilli  avec 
enthousiasme  par  toutes  les  classes  de  la  société  russe 
à  la  seule  exception  de  Basile  Sujskij  (lui  même  pré- 
tendant au  trône)  et  de  ses  amis  qui  conspirèrent  contre 
lui  dès  le  début.  Pourtant  sa  cour  polonaise  pas  tou- 
jours très  discrète,  la  présence  des  jésuites  qu'il  avait 
introduits  à  Moscou,  son  maiiage  avec  la  fameuse 
Marina,  qui,  malgré  son  ambition  démesurée,  tenait 
énergiquement  à  sa  religion  catholique  et  l'affichait  en 
pleine  cathédrale  de  l'Assomption,  lui  aliénèrent  mie 
partie  de  la  sympathie  populaire.  Il  fut  renversé  par 
une  émeute  de  palais  et  assassiné  une  semaine  après 
son  mariage.  Ignace  fut  emprisonné  et  le  nouveau  tsar 
Basile  Sujskij,  se  choisit  un  patriarche  à  sa  dévotion 
dans  la  personne  du  métropolite  Hermogène,  un  vieux 
soldat  devenu  métropolite  de  Kazan,  d'esprit  plutôt 
borné,  mais  légendaire  en  Bussie  pour  sa  résistance. 
d'ailleurs  très  exagérée  par  l'historiographie  officielle, 
aux  autorités  polonaises  qui  devaient  dans  la  suite 
s'établir  à  Moscou.  Un  nouveau  «  Dimitri  Ivanoviè 
apparut  bientôt,  d'autres  prétendants  se  levèrent  dans 
divers  endroits  et  la  Bussie.  divisée,  fut  mise  à  feu  et 
à  sang.  En  même  temps  que  deux  empereurs  (Dimi- 
tri II  et  Basile  Sujskij)  il  y-  eut  aussi  deux  patriarches, 
car  Dimitri  avait  fait  venir  à  sa  capitale  de  TuSino  l'an- 
cien boiar  Théodore  Romanov  (le  chef  de  la  dynastie 
future  des  Romanov),  tonsuré  moine  par  Boris  Godu- 
nov (l  devenu  métropolite  de  Rostov  sous  le  «premier  » 
Dimitri.   Sujskij   et   Dimitri  furent  déposés  par  leurs 
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partisans  respectif;..  Hermogèae  fut  emprisonné  peu 
après  la  disgrâce  de  Sujskij.  Le  fils  du  roi  de  Pologne, 
Ladislas,  fut  élu  tsar  de  Moscovie.  Les  Russes,  con 
duits  par  Hermogèae,  lui  jurèrent  fidélité,  fl  ne  régna 
jamais,  car  au  lieu  de  venir  de  suite  prendre  possession 
de  sa  capitale,  comme  on  l'en  implorait,  il  fut  retenu 
par  son  père  Sigismond,  qui  était  occupé  à  conquérir 
Smolensk  pour  la  Pologne.  Moscou  envoya  une  grande 
ambassade  à  Smolensk.  Elle  était  conduite  par  Phi- 
larète,  qui  fut  retenu  en  captivité  par  les  Polonais 
L'armée  polonaise  qui  occupait  Moscou  s'y  rendit 
vite  impopulaire.  Une  insurrection  victorieuse,  con 
duite  par  les  célèbres  héros  Minin  et  Pozarskij,  chassa 
les  Polonais  de  la  capitale  et  présida  aux  États  géné- 
raux de  1613  qui  élurent  comme  tsar  le  premier  Roraa- 
nov,  Michel  Feodoroviè.  le  (ils  de  l'ancien  >  patriarche  » 
de  Tusino  retenu  alors  en  Pologne  comme  prisonnier. 
De  1613  (année  où  mourut  Hermogène)  jusqu'en  1619, 
quand  revint  Philarète,  échangé  contre  d'autres  pri- 
sonniers de  guerre,  le  siège  resta  vacant. 

Le  long  séjour  des  Polonais  à  .Moscou  eut  un  double 
résultat  au  point  de  vue  religieux.  Chez  quelques-uns  il 
développa  l'indifférence  religieuse.  Tel  fut  le  cas  du 
prince  Jean  Khvorostinin  qui  fut  accusé  d'avoir  douté 
de  la  résurrection  des  morts  et  de  la  nécessité  du  jeûne. 
Il  est  difficile  de  contrôler  la  vérité  de  ces  accusât  ions, 
formulées  par  des  adversaires.  Il  semble  certain  pour- 
tant qu'il  gardait  chez  lui  des  images  et  îles  livres 
catholiques.  Le  patriarche  Philarète  sut  vite  réagir 
contre  cet  état  de  choses.  Khvorostinin  fut  envoyé  en 
pénitence  dans  un  monastère.  Au  bout  de  quelques 
mois  il  fut  assagi  par  la  discipline  monastique;  il  fit 
une  profession  de  foi  acceptable,  rétracta  ses  erreurs 
et  fut  remis  en  liberté. 

V.-I.  Savva,  Les  ouvrages  du  prince  Khvorostinin  (dans 
Ouurayes  récemment  découverts  du  XVII"  siècle  contre  les 
hérétiques,  Vnov  otkrytija...)  Lêt.  zan.,  1907;  S.-Th.  Pla- 
tonov.  Sur  les  ouvrages  du  prince  I.-A.  Khuorostinin 
(K  ooprosu...).  Art.  sur  l'hist.  russe,  Pétersbourg,  1903; 
K.-V.  Petikliov,  Pages  de  l'hist.  russe  du  XVII"  siècle.  Le 
traité  sur  le  royaume  des  deux  et  sur  l'éducation  des  enfants 
flz  istorii...),  dans Pamiatniki dreunej pis' mennosti,  t.  x<  m, 
1893.  Comparer  au  prince  Khvorostinin  le  prince  Katyrev 
Rostovskij,  cf.  S.-Th.  Platonov,  Traité  contre  les  iconoclas- 
tes et  toutes  les  hérésies  néfastes  tSocinenie...).  dans  l.èl. 
zan.,  1907. 

Mais  l'ensemble  du  pays,  surtout  après  le  retour  de 
Philarète,  donna  plutôt  dans  la  tenda.ice  contraire  et 
manifesta  un  vif  acharnement  contre  les  catholiques 
que  l'on  considérait  comme  les  grands  responsables 
des  désastres  qui  avaient  désolé  la  Russie  durant  les 
treize  premières  années  du  xvne  siècle.  Le  sentiment 
antilatin  trouva  son  expression  dans  le  concile  de  1620. 
Ce  concile  fut  convoqué  au  mois  d'octobre  1620  pour 
juger  le  métropolite  des  Krutiéy,  Jonas,  qui  avait  été 
gardien  du  siège  patriarcal  durant  l'exil  de  Philarète. 
Jonas  avait  autorisé  deux  prêtres  à  donner  la  com- 
munion à  deux  Polonais,  passés  à  l'orthodoxie,  sans  les 
avoir  rebaptisés.  Il  y  eut  d'abord  discussion  entre  le 
patriarche  et  le  métropolite,  mais  .louas,  les  canons 
à  la  bouche,  refusa  de  se  laisser  convaincre.  Il  fui  doni 
suspendu  et  un  concile  fut  réuni  pour  confirmer  la  sen 
leiic- patriarcale.  Il  veut  deux  métropolites  (Novgorod 
et  Rostov).  trois  archevêques  (Vologda,  Suzdal  et 
Tver)  et  l'évêque  de  Kolomna.  Dans  un  long  préam- 
bule, Philarète  retraça  l'histoire  des  a 
dentés  :  il  parla  de  Dimitri,  du  patriarche  lu  ta 
immenses  malheurs  que  ce  prélat  causa  a  l'orthodoxie 
en  refusant  de  baptiser  Marina  ,  une  hérétique  de  la 
foi  latine  »,  et  c'est  là  la  raison  pour  laquelle  il  fut 
déposé,  nous  dit  Philarète,  par  les  évêques  di  Russie. 
Puis,  passant  sous  silence  son   pro  dans  le 

camp  de  TuSino,  Philarète  chanta  les  gloires  de  son 
ancien  rival,  le  «  bon  pasteur   •  Hermogène  qui    c" 


l'envoyant  comme  ambassadeur  à  Smolensk  après  la 
débâcle  de  TuSino,  lui  confia  un  mémoire  composé 
d'extraits  des  saints  canons  pour  insister  sur  le  bap- 
tême de  Ladislas,  car  les  hérétiques  doivent  être  bap- 
tisés. «  Mais  parmi  les  hérétiques,  les  plus  immondes  et 
les  plus  féroces  sont  les  latins  papistes,  qui  ontaccepté 
dans  leur  religion  les  hérésies  maudites  des  Hellènes, 
des  juif,,,  des  llagarènes  et  de  toutes  les  sectes  héré- 
tiques. »  Aussi  les  latins  «  évidents  ennemis  de  Dieu 
et  indignes  comme  des  chiens  »  doivent  être  baptisés. 

Philarète  décrit  alors  les  erreurs  latines  .  sa  méthode 
est  uniforme  :  il  indique  d'abord  l'hérésie,  cite  ensuite 
les  canons  des  conciles  qui  s'y  rattachent .  enfin  donne 
de  larges  commentaires,  puis  passe  à  une  autre  hérésie 
et  procède  de  même  manière.  Les  latins  sont  donc 
melchisédéchiens,  juifs  et  arméniens  parce  qu'ils 
jeûnent  le  samedi;  ils  sont  montanistes  parce  que  leurs 
prêtres,  rejetant  le  mariage,  se  choisissent  des  concu- 
bines: ils  ont  aussi  changé  le  temps  de  la  Pàque;  il« 
sont  manichéens  parce  qu'ils  règlent  tontes  leurs 
actions  sur  le  cours  du  soleil  et  des  étoiles,  etc.. 

Ils  ont  de  plus  changé  le  symbole  et  proclamé  deux 
principes  dans  la  Sauitc-Tiinité.  A  cette  occasion,  Phi- 
larète reproduit  les  textes  classiques  cités  par  les  grecs 
dans  la  controverse  du  Filioque  et  ne  manque  pas  de 
dire  que  c'est  là  le  péché  contre  l'Esprit.  Les  latins  bap- 
lisent  par  infusion;  ils  ont  changé  la  formule  du  bap- 
tême,  car  au  lieu  de  dire  :  «  Le  serviteur  de  Dieu  est 
baptisé  »,  ils  disent  :  «  Moi,  pope,  je  te  baptise.  »  A  la 
place  des  onctions,  ils  emploient  du  sel;  ils  n'exigent 
pas  de  pénitence  avant  l'absolution.  Il  y  a  aussi,  natu- 
rellement, les  références  aux  azymes  et  au  purgatoire. 
On  condamne  le  nouveau  calendrier,  d'après  lequel  la 
Pàque  se.  célèbre  parfois  avant,  parfois  après,  parfois 
en  même  temps,  que  celle  des  orthodoxes,  mais  en 
tous  cas,  «  elle  coïncide  souvent  avec  celle  des  juifs  ». 
Le  concile  cite  alois  des  extraits  d'une  «  épître  contre 
les  latins  au  sujet  des  azymes»,  donnée  comme  venant 
du  VIP  concile,  que  nous  n'avons  pas  pu  identifier. 
Enfin,  le  concile  rapporte  l'histoire  du  pape  Formosc 
et  celle  de  Pierre  le  Bègue,  si  populaire  en  Russie  depuis 
l'époque  prémongolienne;  il  cite  un  court  passage  de 
l 'épître  du  métropolite  Jean  de  Russie  à  l'archevêque 
di  Rome,  l'antipape  Clément  III,  enfin  le  IIcpl  tûv 
OpâyY&VY  avec  ses  vingt-sept  chefs  d'accusation  anti- 
latines. 

l.e  16  octobre  1620,  Jonas  de  Sarai  et  Podon  (des 
Kruticy)  fut  convoqué  devant  le  concile  et  son  cas  fut 
examiné  de  nouveau  :  audition  des  témoins,  confron- 
tations, reproches.  Jonas  s'avoua  coupable;  il  fit  péni- 
tence, pleura,  demanda  pardon,  et  Philarète  le  releva 
de  sa  suspense. 

Deux  mois  plus  tard,  il  y  eut  un  nouveau  décret 
conciliaire.  Jonas,  cette  fois,  siégea  avec  les  autres.  Il  y 
avait  en  plus  l'archevêque  de  Sibérie.  Cyprien,  qui 
d'ordinaire  siégeait  à  Tobolsk.  Il  s'agissait  cette  fois  de 
régler  le  passage  des  Blanc-Russiens  dan„  l'Église 
orthodoxe.  Si  les  Blanc-Russiens  venant  de  Pologne 
ou  de  Lit  lui; n ne  se  disenl  chiétiens,  il  faudra  commen- 
.  r  par  les  examiner  :  ceux  qui  ont  été  baptisés  par 
infusion  ou  qui  ne  sont  pas  certains  d'avoir  elé  baptisés 
par  triple  immersion  devront  être  baptisés  et  oints; 
ceux  qui  ont  éie  b:ipiisés  pa.  triple  immersion,  mais 
par  un  prêtre  q.n  commémore  le  pape  dans  la  litur- 
gie, devront  êtie  baptises  eux-aussi,  puis  oints  du 
ehn  ni  !  et  de  l'huile  sainte,  puis  ils  devront  abjurer  la 
religion  latine.  Enfin,  ceux  qui  oui  été  baptisés  pa) 
iinm  irsion  et  oints  avec  I"  chrême  et  l'huile  devront 
jeûner  durant  une  semaine  comme  font  les  Moscovites 
lorsqu'ils  s'approchent  des  sacrements,  puis  ils  se  con 
fesseront  et  dans  la  confession  ils  devront  affirmer  de 

nouveau    qu'ils    oui     été    légitimement    baptisés.     Le 
confesseur  enverra  son  rapport  au  patriarche,  ou  au 
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métropolite,  ou  à  l'évêque  suivant  le  cas:  : 
Blanc-Russien  pourra  recevoir  la  communion.  Ceci. 
ajoute  le  patriarche,  n'est  pas  une  législation  nouvelle. 
ce  n'est  que  la  confirmation  de  la  législation  antique 
des  saints  apôtres  el  des  saints  Pères.  Cette  discipline 
devait  durer  jusqu'au  concile  de  1667.  Alors  on  intro- 
duisit en  Russie  la  pratique  grecque  de  recevoir  les 
latins  sans  les  soumet   re  a  un  nouveau  baptême. 

Il  sera  utile  de  parcourir  l'acte  d'abjuration  imposé 
aux  latins  quand  ils  passaient  à  l'orthodoxie  russe 
pour  se  faire  une  idée  des  préjugé,  moscovites  à  l'égard 
de  l'Occident.  Cette  formule  existail  déjà  a  l'état  de 
manuscrit  au  xvr  siècle,  mais  Philarète  en  a  étendu 
l'emploi  en  la  faisant  imprimer  dans  son  Polrebnik. 
Désormais,  elle  fit  partie  du  rite  du  baptême  de  ceux 
qui  venaient  de  l'hérésie  On  s'en  servit  tout  au  cours 
du  xvne  siècle.  Le  candidat  à  l'orthodoxie  devait  la 
lire  ou.  s'il  ne  savait  pas  lire,  il  devait  la  répéter  mot 
à  mot  après  le  prêtre,  ou  encore,  s'il  ne  savait  pas  le 
russe,  après  l'interprète.  Cette  monumentale  abjura- 
tion comprend  quarante-quatre  malédictions  diffé- 
rentes. On  maudit  le  tsar  romain  Charles  et  ses  latins 
qui  vinrent  à  Rome  et  pervertirent  la  foi.  les  prêtres  de 
Charles  qui,  au  lieu  de  se  soumettre  au  pape  de  Rome, 
propagèrent  en  secret  leur  hérésie,  on  maudit  Formose, 
le  premier  hérétique  parmi  les  papes,  et  ses  successi  m  s 
Boniface,  Etienne.  Romain,  Théodore,  Jean.  Benoit  et 
Léon  qui  propagèrent  l'hérésie  en  secret.  Puis  c'est  le 
tour  du  pape  Christophe  qui  propagea  ouvert. m.  rit 
l'hérésie  et  fut  maudit  pour  cela  par  les  patriarches 
orientaux.  On  maudit  enfin  le  célèbre  «  Pierre  le 
Bègue  .  pape  romain,  qui  propagea  beaucoup  d'héré- 
sies, permit  aux  prêtres  d'avoir  sept  femmes  sans  que 
les  concubines  ne  commettent  de  péché,  permit  aussi 
d'installer  des  orgues  et  des  tympans  »  dans  les  églisi  s. 
de  se  raser  la  barbe  et  la  poitrine  (lono),  de  manger  et 
de  boire  des  choses  impures.  Ce  n'est  pas  la  seule  fois 
qu'on  parle  du  fabuleux  Pierre  le  Bègue  dans  cette 
abjuration.  Il  semble  incroyable  que  Philarète,  qui 
avait  fréquenté  des  milieux  cultivés  en  Pologne,  qui 
était  lui-même  intelligent  et  érudit  pour  son  époque, 
ait  lancé  cette  profession  de  foi  qui  devait  si  longtemps 
faire  loi  en  Russie. 

Puis  on  rejette  les  autres  hérésies  .  Le  Filioque  et 
les  azymes  sont  évidemment  rejetés.  On  passe  alors  en 
revue  les  coutumes  latines,  vraies  ou  fausses,  locales 
ou  universelles,  importantes  ou  secondaires  et  elles 
sont  toujours  précédées  du  terrible  :  Je  maudis.  » 
Ainsi  quand  les  latins  disent  la  messe,  un  seul  prêtre 
communie:  les  autres,  au  lieu  de  communier  se  don- 
nent un  baiser.  On  reproche  aussi  aux  latins  de  célé- 
brer plusieurs  messes  successives  sur  un  autel;  parfois 
aussi  le  même  prêtre  (est-ce  une  allusion  à  la  coutume 
de  célébrer  trois  messes  le  jour  de  Noël)  célèbrent  plu- 
sieurs messes  sur  divers  autels.  Ils  célèbrent  la  messe 
en  chemise,  avec  des  boucles  d'oreilles,  foulard  autour 
du  cou,  couronne  sur  la  tète  et  anneau  au  doigt.  Par- 
fois les  prêtres  sortent  quelque  part  sans  avoir  fini  la 
liturgie,  puis  ils  reviennent  et  finissent  l'office  sans 
avoir  ôté  et  remis  leurs  ornements.  Il  est  d'autres  pra- 
tiques plus  réalistes  encore  qu'on  nous  dispensera  de 
répéter. 

L'orthodoxie  moscovite,  sous  Philarète,  devint  très 
ombrageuse  vis-à-vis  de  tout  ce  qui  venait  d'au  delà 
des  frontières:  ainsi  les  livres  liturgiques  qui  sortaient 
des  imprimeries  pravoslavcs  de  Pologne  ou  du  grand- 
duché  de  Lithuanic  n'étaient  pas  acceptés,  du  moins 
en  théorie,  dans  le  territoire  soumis  à  sa  juridiction. 
En  1027  on  trouva  beaucoup  d'hérésies  dans  le  Com- 
mentaire sur  l'Évangile  de  Cyrille  Tranquillion. 

Les  discussions  sur  le  catéchisme  de  Laurent  Zizanij 
nous  renseignent  sur  l'orthodoxie  moscovite  à  l'époque 
de  Philarète.  Laurent  était  le  frèredufameux  Stéphane 


connu  par  divers  ouvrages  et  surtout  pour  l'agitation 
qu'il  ciéa  à  Vilna  contre  l'union  ieligieuse  de  Brest- 
Litovsk.  Laurent  était  lui  aussi  un  des  plus  éminents 
parmi  les  orthodoxes.  Il  fit  une  couite  visite  à  Moscou 
en  1 626-1 C27:  il  apportait  un  catéchisme  qu'il  voulait 
faire  imprimer.  Cet  ouvrage  était  divisé  en  trois  par- 
ties :  la  foi.  où  Laurent  commentait  le  Symbole  des 
apôtres  en  suivant  d'assez  près  le  catéchisme  romain; 
l'espérance, où  ilétudiait  le  Paltr;  enfin  la  charité. eu  il 
développait  les  préceptes  du  Décalogue.  Le  caté- 
chisme fut  examiné  par  une  commission  patiiarcale, 
abondamment  censuré,  puis  imprimé;  le  tout  était 
fini  le  29  janvier  1627.  Le  mois  suivant,  il  y  eut  trois 
conférences  entre  Zizanij  et  quelques  savants  mosco- 
vites sur  les  corrections  introduites  par  Philarète. 
Laurent  reconnaissait  à  peine  son  ouvrage.  Il  ne  devait 
pas  rester  longtemps  à  Moscou;  l'année  suivante 
(août  1628).  il  prit  une  part  importante  au  concile 
orthodoxe  de  Kiev  qui  condamna,  dans  des  circons- 
tances   brutales,    VApologia    de    Mélèce    Smotrycki, 

Malgré  ces  corrections,  le  catéchisme  de  Laurent  ne 
fut  pas  répandu  en  Moscovie.  Presque  tous  les  exem- 
plaires de  l'édition  de  1627  ont  disparu.  Philarète  doit 
en  avoir  arrêté  la  circulation.  Plusieurs  copies  de  ce 
catéchisme  existent  à  l'état  manuscrit.  Une  édition  en 
fut  faite  plus  tard  à  Grodno. 

On  refusa  aussi  une  ambassade  du  roi  de  France 
Louis  XIII,  afin  de  ne  pas  autoriser  l'érection  d'une 
église  catholique  a  Moscou. 

occupes  ,i  taire  d'abondantes  éditions  de  livres  litur- 
giques (l'imprimerie  de  Moscou  allait  alors  grand  train), 
les  lettrés  moscovites  s'occupaient  peu  de  théologie  et 
de  polémique.  Pourtant,  quand  le  prince  Valdemar  de 
Danemark,  à  l'occasion  de  ses  fiançailles  avec  une 
Mikhailovna,  vint  y  causer  théologie,  on  sentit  le 
besoin  d'arguments  plus  précis,  sinon  savants.  Le  pro- 
topope de  l'église  de  l'Archange,  Michel  Rogov,  com- 

l alors  un  livre  nommé  Kniga  Kirilovskaja  (le  livre 

de  Cyrille)  qui  devait  dans  la  suite  acquérir  une  grande 
<  élelu  ité  pour  des  îaisons  inattendues.  C'est  qu'au  lieu 
ir  d'arsenal  contre  les  diverses  hérésies,  suivant 
l'intention  de  son  compilateur,  cet  ouvrage  devait 
devenir,  aux  mains  des»  vieux  croyants  »,  l'arme  princi- 
pale contre  l'orthodoxie  officielle. 

Apres  les  préfaces,  Rogov  dresse  le  canon  des  livres 
reçus  par  l'Église  orthodoxe.  C'est  le  canon  ordinaire, 
sauf  qu'en  plus  des  livres  d'Esdras  et  de  Néhémie,  il  y 
a  un  IF  et  un  IIIe  livre  d'Esdras.  Il  y  a  encore  le 
IIIe  livre  des  Machabées.  L'orthodoxie  ne  rejetait 
pas  encore  les  livres  ■  deutérocanoniques  ».  Parmi  les 
Pères  de  l'Église  dont  les  noms  s'alignent  après  le 
canon  des  Écritures,  nous  noterons  trois  Basiles 
(Parijskij.  d'Amasia  et  Basile  le  Grand),  le  «  pape 
romain  »  saint  Hippolyte,  Jean,  l'exarque  de  Bulgarie, 
Grégoire  Tsamblak  (qu'on  anathématisait  pourtant  le 
dimanche  de  l'oithodoxiei.  Cyrille  le  Slovène.  On  y 
trouve  encore  Siméon  qui  reçut  Dieu  »  (c.-à-d.  le  saint 
vieillard  du  Xunc  Dimiltis),  Maxime  le  Grec,  Daniel  (le 
métropolite  de  Moscou),  Nil  (Sorskij?)  et  plusieurs 
recueils  comme  la  Chaîne  d'or,  etc.  On  y  trouve  aussi 
les  fameuses  Menées  du  métropolite  de  Moscou.  Ma- 
caire.  Après  les  Pères,  ce  sont  les  apocryphes,  complé- 
tés par  les  ouvrages  de  magie  et  d'astrologie,  d'histoire 
naturelle  et  de  superstitions.  Vient  ensuite  le  Livre  de 
Cyrille  proprement  dit.  C'est  une  traduction  en  russe 
du  commentaire  de  la  xve  catéchèse  de  saint  Cyrille  de 
Jérusalem,  publié  par  Etienne  Zizanij  à  Vilna  en  1596. 
Ce  commentaire  tend  à  prouver  que  la  fin  du  monde  est 
proche  et  que  l'Antéchrist  n'est  autre  que  le  pape. 
Après  le  Livre  de  Cyrille,  nous  avons  un  recueil  d'écrits 
de  beaucoup  de  saints  Pères...  contre  les  blasphéma- 
teurs latins  et  auties  hérétiques,  quarante-huit  cha- 
pitres,  inspiré   d'un   ouvrage   composé   lui   aussi   en 
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Russie  lithuanienne  et  connu  dans  la  tradition  manus- 
crite sous  le  nom  d' Exposition  de  la  loi. 

Le  Livre  de  la  foi  ( Kniga  o  vêrê),  composé  par  l'hi- 
goumène  de  Saint-Michel  a  Kiev  en  1644  et  imprimé  à 
Moscou  en  1648,  nous  intéresse  moins  car  il  es. 
tièdement  une  compilation  d'ouvrages  qui  parurent 
chez  les  Ruthènes.  De  ses  trente  chapitres,  onze  sont 
pris  textuellement  de  la  Palinodie  de  Zacharie  Kopy 
tenskij,  dix  d'un  livre  sur  la  foi,  écrit  par  le  hiéromoine 
Arsène  X,  c'est-à-dire  par  Zacharie  lui-même  qui  se 
cachait  parfois  sous  ce  surnom.  Quatre  chapitres,  en 
tout  ou  en  partie,  sont  pris  d'ailleurs,  si  bien  que  l'au- 
teur ne  peut  revendiquer  pour  lui  que  cinq  chapitres 
sur  trente,  et  même  là  il  manque  d'originalité.  Le  but 
de  cet  ouvrage,  comme  du  Kniga  Kirilovskaja  était  de 
mettre  dans  les  mains  moscovites  les  arguments  néces- 
saires pour  lutter  confie  les  uniates.  Comme  le  Livre 
de  Cyrille,  le  Livre  de  la  foi,  bientôt  condamné  par 
l'orthodoxie  officielle,  resta  dans  les  mains  des  staro- 
vières  qui  le  réimprimèrent  plusieurs  fois  dans  la  suite, 
un  des  ouvrages  de  référence  les  plus  employés  contre 
l'orthodoxie  officielle. 

Les  actes  du  synode  de  1620  ont  été  imprimés  dans  le 
Polrcbnik,  Moscou,  1639,  et  forent  souvent  réimprimés 
ensuite.  Al.  Grenkov,  Le  concile  de  Moscou  sous  le  patriarcat 
de  Philarètc  en  16'JO  et  ses  décisions  dans  Prau.  Sob.,  1864, 
n.  1. 

Sur  l'attitude  de  Moscou  envers  les  livres  imprimés  dans 
le  grand-duché  de  Lithuanie  voir  K.-Y.  Kharlampovic, 
L'influence  malorusse  sur  la  uie  ecclésiastique  en  Grande-Rus- 
sie, 1. 1  (Malorossijskoe  vlijanie...),  Kazan,  191  1.  c.  n,  p.  95 
sq.  Sur  Laurent  Zizanij  on  particulier,  voir  M.  Voznjak, 
inlrod.  à  l'élude  de  Laurent  Zizanij  (Pricinki  dt>  studii...), 
dans  Mém.  de  la  Soc.  Sevcenko,  t.  i.xxxm,  1908;  Th. 
ll'inskij,  Le  grand  catéchisme  de  Laurent  Zizanij  (Bol'soj 
Katikhizis),  dans  Trudy,  1898,  n.  1,  n;  session  du  18  fé- 
vrier 1627  dans  la  Kniznaja  palata  pour  la  correction  do 
catéchisme  de  Laurent  Zizanij  (en  russe  :  Zasêdanie  v 
kniznoj...).  dans  Pamjatniki  drcvnej  pis'mennosti,  Péters- 
bourg,  t.  xvn,   1878. 

A.  Lilov,  Le  livre  dit  de  Cyrille  (en  russe  :  0  tak  nuzi/rue- 
myj...),  Kazan,  1858;  Leonid,  archim.,  Remarque  sur  un 
vieux  livre  {Livre  de  lu  /oit  (en  rosse  :  Zamêtka... ) ,  dans 
Clenija,  1880,  n.  1;  E.-I.  Kaluznjackij,  Le  «  Livre  de  lu  foi  » 
de  l'higoumène  Nathanael,  s, -s  sources  et  son  importance 
pour  l'histoire  de  la  littérature  polémique  de  Russii 
dionale,  dans  Clenija,  1886,  n.   t. 

XIV.  Les  controverses  avec  les  protestants. 
—  La  Réforme  protestante  se  lit  beaucoup  moins  sen- 
tir en  Russie  qu'en  Occident;  elle  se  propagea  rapide- 
ment parmi  les  orthodoxes  du  giand-duché  de  Lithua- 
nie, de  Finlande,  des  provinces  baltiques  et  des  pro- 
vinces strictement  russes  qui  passèrent  a  la  Suède  par 
la  paix  de  Stockholm  (1617);  elle  ne  pénétra  guère  en 
Moscovie.  Quelques  ouvrages  dont  certains  furent 
publiés  y  furent  pourtant  composés  pour  réfuter  le  pro- 
testantisme. 

Maxime  le  Grec,  on  le  répète  habituellement,  inau- 
gura la  polémique  antiluthérienne  en  Moscovie.  Ses 
éditeurs  (Kazan,  1859-1802;  2»  éd..  1895-1897) 
affirment  que  cinq  de  ses  «  discours  »  étaient  dirigés 
contre  les  luthériens;  ils  ne  font  que  répéter  ce  qu'avait 
déjà  dit  le  métropolitain  Philarètc  et  d'autres.  Dimitri 
Tsvètaèv,  dans  son  ouvrage  classique  sur  le  protestan- 
tisme en  Russie  (Moscou,  1890)  est  plus  sceptique  :  ■  En 
somme,  il  n'y  a  guère  que  ceci  de  certain  ;  Maxime  s.' 
tint  dans  une  attitude  négative  vis  a-vis  du  rationa 
lisme  occidental  et  indigène,  et  un  de  ses  ouvrages,  le 
Discours  sur  le  culte  des  icônes,  servit  a  ses  disciples 
immédiats  dans  la  polémique  antiluthérienne.  » 
(P.  537.)  C'est  là  une  opinion  extrême.  Plus  récemment, 
et  c'est  l'opinion  qui  est  de  plus  en  plus  reçue,  Serge 
Belokurov  a  rangé  deux  traités  de  Maxime  sous  la 
rubrique  Polémique  antiluthérienne.  Ce  sont  le  Dis- 
cours contre  l'iconoclaste  Luther,  qui  ui>parul 


magne,  sur  le  culte  des  icônes  et  le  Discours  contre  ceux 
qui  blasphèment  la  très  pure  Mère  de  Dieu.  Nous  avons 
parlé  de  l'un  et  de  l'autre  dans  notre  article  sur 
Maxime  le  Grec. 

A  l'époque  de  Maxime  (première  moitié  du  xvie  siè- 
cle), architectes,  artisans,  médecins,  commeiçants, 
aventuriers,  venaient  nombreux  chercher  fortune  a 
Moscou.  Basile  Ivanovic  avait  organisé  pour  eux  le 
faubourg  de  Nalejka  aux  portes  mêmes  de  la  capitale. 
Plus  tard  on  fonda  les  colonies  de  Bogdanovka  et  le 
célèbre  <  faubourg  allemand  ».  Parmi  ces  étrangers 
beaucoup  appartenaient  à  la  religion  réformée.  Cette 
population  étrangère  s'accrut  encore  à  l'occasion  des 
guerres  de  Livonie;  ainsi,  durant  l'hiver  de  1559, 
l'évèque  catholique  de  Dorpat.  llerman  von  Wesel,  le 
pasteur  protestant  fiman  Brackel  (c'est  le  premier 
pasteur  protestant  qui  ait  vécu  en  Bussie  :  il  fonda  la 
colonie  protestante  moscovite;  il  fut  libéré  l'automne 
suivant  i  et  un  certain  nombre  de  personnes  y  furent 
transportés;  l'année  suivante,  l'ancien  grand-maitrc 
de  l'ordic  teutonique  Guillaume  Fiïrstenberg  était  fait 
prisonnier:  trois  pasteurs  protestants  l'accompa- 
gnèrenl  dans  son  exil  de  Liubim  (Kostroma).  En  1564, 
plus  de  trois  mille  personnes  (dont  le  célèbre  pasteur 
Wettermann  qui  fut  libéré  plus  tard)  furent  dispersées 
en  Bussie.  La  première  église  protestante  fut  bâtie  a 
Moscou  en  1575-1570,  durant  le  règne  éphémère  de 
Siméon  Bekbulatoviô.  Démolie  quelques  années  api  es. 
quand  Ivan  IV  détruisit  le  quartier  allemand,  elle  fut 
rebâtie  scus  Godunov  qui  donna  le  clocher  et  les 
cloches.  Dès  lors,  la  communauté  protestante,  malgré 
des  vicissitudes,  se  maintiendra  à  Moscou.  D'autres 
villes  de  Bussie  curent  bientôt  leurs  églises  protes- 
tantes. On  vint  combien  la  situation  des  protestants 
était  plus  privilégiée  que  celle  des  catholiques  qui 
durent  encore  attendre  plus  d'un  siècle  avant  d'avoir 
une  église  a  Moscou  pour  les  catholiques  étran- 
gers. 

Il  n'y  eut  pas  que  des  luthériens  :  les  réformés.  An- 
glais et  Hollandais,  apparurent  à  Moscou  sous 
Ivan  IV  le  Terrible.  On  ne  connaît  pas  l'existence 
d'églises  réformées  avant  le  xvir3  siècle.  Dans  l'en- 
semble, le  gouvernement  moscovite  favorisait  les  pro- 
testants. Ivan  IV  aimait  à  discuter  avec  eux  et  avait 
choisi  parmi  eux  plusieurs  de  ses  conseillers  dont  le 
célèbre  Gaspard  Everfeld.  Après  la  conquête  des  pro- 
vinces baltiques,  Ivan  y  pratiqua  une  politique  assez 
tolérante.  Aussi,  en  Occident,  les  protestants  nourris- 
saient de  grands  espoirs  de  propager  la  Béforme  en 
Moscovie. 

Ouvrages  généraux  sur  le  protestantisme  en  ancienne 
Russie  :  C.-H.  Busch,  Materialen  zur  Geschichte  und  Statis- 
tik  des  Kirchen-und  Schuluiesens  '1er  eu.  luth.  Gemeinden  in 
Hussland,  :;  vol.,  Pétersbourg,  1862-1867;  1\.  Sokolov,  Le 
protestantisme  et  lu  Russie  aux  X  I  r  et  A  vil'  siècles  (en  russe  : 
Otnosenie...),  Moscou,  1880;  I>m.  Tsvètaèv,  Épisodes 
historiques  des  confessions  étrangères  en  Russie  aux  xvi" 
et  S  i  il'  siècles  (en  russe  :  /:  isforii...),  Moscou,  1886;  du 
même,  La  polémique  avec  le  protestantisme  duns  l'État 
moscovite  (en  russe  :  Literaturnaja  bor'ba...),  Moscou,  1SS7. 
Le  même  auteur,  qui  s'était  rail  une  spécialité  de  L'histoire 
du  protestantisme  à  Moscou  au  xvn* siècle, écrivit  à  ce  sujet 
plusieurs  articles  qui  entrèrent  plus  lard  dans  son  ouvrage 
classique  Le  protestantisme  et  les  protestants  en  Russie 
avant  l'époque  de  la  transformation  (en  russe  :  Proteslan- 
slvo...),2  l'ol.,  Moscou,  1888  1890.  L'ouvrage  parut  d'abord 
Ctenijc,  de  Moscou  (1888,  1889,  1890).  \  noter 
quelques-unes  'les  recensions  les  plus  saillantes  :  I.-  \.  Lebe- 
,lev  dans  turn.  Min.  \ur.  Pr.,  juill.  1890,  p.  151-163; 
V.-Z.  ZavitneviÉ,  dans  Trtnln,  sept.  1890,  p.  148-155; 
\-  i  iriïckner,  Russische  Revue,  1891,  u.  1,  p.  129-148;  Ampli. 
Lebedev,  dans  îurn.  Mm.  Sur.  Pr.,  mars  1892,  p.  175- 
J2S;  Tsêvtaê\  :i  répondu  :i  Lebedev  dans  le  même  turn. 
Min.  Nar.  fr..  mars  1891,  p.  213-261;  A.-W.  Fechner, 
Chronick  der  evangelischen  Gemeinden  in  VIoskau,  t.  i  h, 
Moscou,  !S7C>. 
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Le  prédicant  Jean  Rokita,  d'origine  tchèque  et 
ancien  membre  de  la  communauté  des  frère^  moraves 
de  Poznan  (consentir  in  unilate  fratrum  confessionis 
Bohémien-)  vint  a  Moscou  en  1570,  nourrissant  de 
grands  espoirs  d'y  faire  fleurir  son  Église  fraternelle. 
Il  fut  pourtant  déçu.  Il  obtint  une  audience  solennelle 
le  10  mai  1570,  juste  quand  Ivan  le  Terrible  revenait 
des  épouvantables  tueries  de  Novgorod.  Rokita 
n'ayant  pas  clairement  défini  à  quelle  dénomination 
religieuse  il  appartenait.  Ivan  attaqua  surtout  les  doc- 
trines luthériennes,  au  sujet  desquelles,  il  faut  le 
reconnaître,  il  avait  acquis  des  idées  assez  claires  dans 
ses  discussions  avec  ses  favoris  luthériens.  Il  repiocha 
d'abord  aux  protestants  la  multiplicité  de  leurs  sectes  : 
«  Des  schismes  et  des  confusions  incessantes  vous  ont 
tellement  brouillés  les  uns  avec  les  autres  que  presque 
toute  l'Europe  se  trouve  bouleversée  par  vos  dogmes.  » 
La  raison  fondamentale  de  tant  de  désordres  est  que 
■  Hus  et  Luther  •■  enseignent  sans  mandat.  Interpellant 
son  adversaire.  Ivan  lui  jette  à  la  figure  :  «  Toi  aussi  tu 
enseignes  non  suivant  la  vérité,  tu  ne  peux  pas  faire 
de  miracles,  et  tu  n'as  pas  le  droit  de  poser  en  servi- 
teur de  l'Évangile  car  tu  n'as  pas  reçu  de  l'autorité 
légitime  la  faculté  de  te  livrer  à  ce  ministère.  »  Ivan 
n'admet  pas  la  doctrine  de  la  justification  par  la  foi 
seule  à  l'exclusion  des  bonnes  œuvres,  «  alors  que  le 
Seigneur,  quand  il  viendra  juger  les  vivants  et  les 
morts,  rendra  à  chacun  selon  ses  œuvres  »:  puis  il  parle 
du  jeûne:  les  prières  des  protestants,  non  animées  de 
pénitence,  sont  «  un  marmottage  vain  et  totalement 
inutile  »;  enfin  il  les  reprend  en  termes  sévères  de  leur 
iconoclasme  et  de  l'immoralité  de  leur  clergé.  Cette  der- 
nière ace  usât  ion  qui  ne  laisse  pas  de  surprendre,  quand 
on  se  rappelle  ce  qu'Ivan  disait  de  son  propre  clergé 
au  Stoglav,  quelques  années  auparavant,  n'est  qu'une 
répétition  de  l'attaque  classique  contre  le  célibat  du 
clergé  latin.  En  somme,  si  le  style  est  cru  et  la  ma- 
nière souvent  inconvenante.il  faut  reconnaître  qu'Ivan 
touche  au  fond  de  la  question  :  il  parle  du  principe  du 
libre  examen,  de  la  justification  par  la  foi  seule,  de  la 
hiérarchie. 

Il  encouragea  Rokita  à  lui  répondre  avec  audace  et 
avec  entière  liberté.  On  comprend  que  le  prédicant 
polonais,  qui  savait  devant  qui  il  parlait,  ait  mesuré  ses 
paroles  avec  une  prudence  consommée.  Au  lieu  de  par- 
ler de  l'Église  orthodoxe,  il  paila  des  latins  auxquels 
il  reprocha  précisément  ce  qu'il  désapprouvait  chez  les 
Moscovites  :  «  Nous  avons  laissé  l'Église  romaine  et 
nous  rejetons  les  rites  et  les  enseignements  de  ces  per- 
dus qui  honorent  des  dieux  faux  et  imaginaires  » 
(l'objection  classique  contre  le  culte  des  images!)  »  Ils 
(les  Romains,  bien  entendu  I)  nous  reprochent  la  mul- 
tiplicité de  nos  sectes  et  de  nos  divisions,  alors  qu'ils 
sont  en  état  continuel  de  séparation  avec  l'Église 
orientale  dont  ils  sont  divisés  à  cause  de  leur  orgueil.  » 
Ayant  rappelé  la  multiplicité  des  ordres  religieux  chez 
les  catholiques,  «  ils  prêchent  de  sévères  pratiques  et  se 
couvren,  du  nom  des  saints  Pères;  en  réalité,  ils  ne 
sont  que  des  loups  en  peaux  de  brebis  et  ils  ne  se  sou- 
mettent à  la  loi  divine  que  par  avarice  ».  Ayant  tracé 
un  sombre  tableau  des  vices  du  clergé  :  <•  Ce  n'est  pas 
des  mains  de  telles  personnes,  ajoute-t-il,  que  nous 
acceptotis  l'ordination  de  prédicants,  dignité  reconnue 
par  les  païens  c  ux  mêmes  comme  honorable  et  d'accès 
difficile,  mais  nous  sommes  députés  par  la  commu- 
nauté chrétienne  elle-même.  »  Comme  «  miracle  »,  il 
avance  le  fait  que  lui-même.  «  un  homme  très  humble  », 
ait  pu  parler  avec  le  tsar.  La  fin  de  son  discours  e-.t  une 
attaque  très  vigoureuse  contre  le  culte  de  Rome.  Tel 
est  le  résumé  du  discours  de  Rokita;  nous  ne  le  con- 
naissons que  par  la  réfutation  qu'en  fit  Ivan  le  Ter- 
rible, mais  nous  sommes  certains  que  le  savant  conse- 
nior  polonais  dut  présenter  sis  thèses  avec  plus  de  pro- 
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fondeur.  D'après  ce  résumé,  il  aurait  plutôt  attaqué  les 
i  xtérieurs  de  l'orthodoxie  et  son  manque  de 
vie  intérieure. 

Rokita  avait  été  habile,  mais  avec  Ivan  le  Terrible, 
l'habileté  et  la  finesse  comptaient  peu.  Le  tsar  ne 
répondit  rien;  il  voulut  aveir  par  écrit  le  discours  de 
Rokita.  Puis,  il  en  écrivit  une  longue  réfutation,  la  fit 
élégamment  relier,  orner  de  pienes  précieuses  et,  peu 
avant  le  départ  de  l'ambassade  qu'accompagnait  e 
prédicant,  la  lui  fit  transmettre  en  en  gardant  copie. 
Cette  Réplique  du  souverain  est  le  monument  le  plus 
important  de  la  polémique  moscovite  antipiotestante 
du  xvie  siècle;  disons  aussi  du  xvne  siècle.  Elle  fut 
imprimée  alors  en  latin;  il  y  a  une  soixantaine  d'an- 
nées, le  texte  russe  fut  découvert  et  publié  à  Mosco  î. 
L'ordre  des  chapitres  varie  un  peu;  le  «  style  »  russe 
(si  l'on  peut  se  servir  de  cette  expression  pour  dési- 
gner les  éclats  de  voix  d'Ivan  le  Tenible)  est  autrement 
nerveux  que  la  traduction  latine.  Nous  suivrons  le 
texte  slavon,  quoique,  pour  la  division  des  chapitres 
nous  donnions  les  numéros  de  la  traduction  latine  plus 
accessible. 

Ivan  le  Terrible  fait  preuve  de  verve,  de  mémoire, 
d'abondantes  lectures,  d'une  connaissance  assez  éten- 
due de  l'Écriture  sainte.  Il  s'excite  aisément  et  tombe 
alors  dans  l'invective  et  même  dans  l'insulte.  Il  ne  faut 
pas  lui  demander  de  profondeur  ni  d'esprit  de  suite,  car 
il  était  bien  trop  agité  pour  méditer  longuement  sur 
un  sujet  abstrait,  mais  son  esprit  est  rapide  et  péné- 
trant. 11  commence  en  interpellant  son  adversaire  :  •  Je 
te  l'ai  dit  et  je  te  le  répète  maintenant;  je  ne  veux  pas 
discuter  avec  toi.  Tu  n'interroges  pas  pour  chercher  la 
vérité  ni  pour  croire.  Ainsi  Notre-Seigneur  nous  a 
enseignés  :  «  Ne  donnez  pas  les  choses  sacrées  aux 
'  chiens,  ne  jetez  pas  les  pierres  précieuses  aux  porcs, 
c'est-à-dire  ne  livrez  pas  la  parole  sacrée  aux  chiens 
infidèles.  »  L'exorde  est  ex  abrupto,  certes!  Pour- 
tant, afin  que  Rokita  «  ne  croie  pas  que  je  suis  si  igno- 
rant des  saintes  lettres  que  je  ne  puisse  le  réfuter  », 
Ivan  a  écrit  ce  traité  monumental  en  quatorze  cha- 
pitres. Tout  Ivan  tient  dans  cette  phrase.  Ici,  comme 
lorsqu'il  polémisait  avec  Kurbskij,  il  voulait  a  tout 
prix  poser  comme  écrivain  et  comme  théologien.  Il 
était  l'un  et  l'autre,  mais  en  même  temps  d'une  ver- 
deur insupportable.  Peu  après  ce  premier  paragraphe 
où  il  parlait  de  <•  chiens  »  et  de  «  porcs  »,  Ivan  fait  un 
calembour  sur  Luther  :  «  Liut  »  en  russe  veut  dire 
féroce  :  «  C'est  chose  féroce  que  de  s'insurger  contre  le 
Christ,  pieire  angulaire,  que  de  mettre  ù  néant  ses 
préceptes  divins,  de  découper  l'enseignement  de  ses 
disciples  et  de  ses  apôtres.  »  Le  ton  varie  peu.  Un  peu 
plus  loin  :  »  De  même  que  le  chef  des  démons  s'appelle 
Satan,  ainsi  votre  chef  s'appelle  Luther;  comme  ses 
anges  s'appellent  démons,  ainsi  vous  vous  appelez 
prédicants.  •>  Telle  est  la  manière  d'Ivan. 

Il  reproche  volontiers  aux  protestants  d'enseigner 
sans  mandat  ;  ils  ne  sont  donc  pas  des  pasteurs. 
«  N'étant  pas  entrés  par  la  porte,  vous  vous  êtes  insc- 
lemment  arrogé  l'office  de  prêcher,  aussi  vous  êtes  des 
voleurs  et  des  brigands.  »  C.  il.  Immédiatement  avant 
cette  apostrophe,  sans  se  douter,  bien  sûr,  de  la  portée 
de  ses  paroles,  il  avait  écrit  :  «  Il  (le  Christ,  Uon  pas- 
teur) a  dit  au  suprême  apôtre  Pierre  :  «  Je  te  donnerai 
«  les  clefs  du  royaume  du  ciel;  ce  que  tu  lieras  sur  la 
«terre  sera  lié  dans  le  ciel;  ce  que  tu  délieras  sur  la 
«  terre  sera  délié  dans  le  ciel,  s  Plus  tard,  le  divin 
apôtre  Pierre  reçut  le  pouvoir  du  suprême  Seigneur  de 
toutes  choses,  le  Christ:  il  l'a  transmis  à  ses  disciples 
et  il  a  constitué  par  les  villes  des  évêques,  c'est-à-dire 
des  visiteurs,  qui  parvinrent  jusqu'à  nous.  »  C.  il.  Il 
fallait  que  ce  fût  Ivan  qui  nous  rappelât  que  les 
évêques  d'aujourd'hui  reçoivent  leur  autorité  de 
Pierre!  Plus  loin,  il  affirme  la  nécessité  de  la  tradition: 
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Le  Christ,  en  effet,  sera  avec  ses  apôtres  jusqu'à  la 
consommation  îles  siècles.  Mat  th.,  xxvm,  18-20.  Il  a 
prié  non  seulement  pour  eux,  mais  pour  tous  ceux  qui 
croiront  à  la  suite  de  leur  apostolat.  Joa..  xvn,  20; 
cet  apostolat  est  confirmé  par  des  miracles.  .Marc. 
xvi.  17.  Or,  les  saints  Pères,  successeurs  des  apôtres 
dans  l'apostolat,  firent  de  nombreux  miracles.  Cette 
idée  que  la  véritable  Église  doit  être  confirmée  par  des 
miracles  revient  souvent  dans  la  polémique  moscovite 
antiprotestante.  Ni  les  voyageurs  catholiques  (comme 
Possevino),  ni  les  protestants,  comme  Massa,  <  llearius, 
ne  font  grand  crédit  aux  merveilleux  récits  de  miracles 
moscovites. 

Puis  Ivan,  et  ce  n'est  pas  sans  mérite  pour  un  laïque, 
aborde  les  grands  problèmes  de  la  médiation  du  Christ, 
de  la  justification  par  la  foi  et  de  la  nécessité  des 
bonnes  œuvres.  Le  fond  de  sa  pensée  se  trouve  surtout 
aux  chapitres  vi  et  xn  de  sa  Réplique.  11  proclame  lui 
aussi  sa  foi  dans  la  médiation  du  Christ  que  Rokita 
rappelait  incessamment.  Puis  Ivan  décrit  la  créa- 
tion de  nos  premiers  parents,  leur  chute  et  la  domina- 
tion de  la  mort  et  du  péché  jusqu'au  Christ,  domina- 
tion si  absolue  que  même  les  justes  de  l'Ancien  Testa- 
ment (ces  justes  qui  par  la  foi  conquirent  des  royaumes  I) 
moururent  et  descendirent  en  enfer.  Vinrent  alors  l'in- 
carnation et  la  rédemption.  Les  hommes  »  furent  déli- 
vrés par  la  grâce  du  Christ  de  la  mort  du  péché  et  de 
la  puissance  du  diable...  Jésus-Christ,  par  son  incarna- 
tion, sa  mort  sur  la  croix  et  sa  résurrection,  devenu 
pour  nous  malédiction  ((lai.,  ni.  13),  détruisit  la  malé- 
diction: ayant  détruit  l'antique  colère  causée  par 
Adam,  il  anéantit  l'empire  du  démon,  rendit  à  l'homme 
la  liberté  de  taire  le  bien  et  le  mal,  comme  avant  le 
péché  d'Adam  ».  En  montant  au  ciel,  il  envoya  ses 
apôtres  et  leur  commanda  de  transmettre  son  message 
aux  autres.  C'est  en  ceci  que  consiste  la  médiation  du 
Christ.  C.  xii. 

Ivan  trouve  des  expressions  touchantes  pour  affir- 
mer sa  foi  dans  la  médiation  de  la  très  sainte  vierge 
Marie  :  «  Sur  la  très  sainte  et  très  pure  et  toujours 
vierge  Marie  :  ayant  été  trouvée  digne  de  servir  à  l'ac- 
complissement d'un  tel  mystère,  elle  retint  dans  sis 
entrailles,  sans  en  être  consumée,  le  feu  de  la  divinité: 
elle  a  contenu  l'immensité  divine;  par  elle,  nous  avons 
été  réconciliés  avec  Dieu:  elle  a  apaise  la  colère  île  I  Heu 
contre  Adam.  .Mère,  reine  de  toutes  choses,  et  mère  de 
Dieu,  jouissant  d'une  confiance  maternelle  auprès  de 
Lui,  elle  remplit  notre  insuffisance  avec  la  grâce  du 
Christ  (comme  dit  le  divin  apôtre  Paul  :  «  la  puissance 
du  Christ  se  parfait  dans  l'infirmité  »,  II  Cor.,  xii,  9). 
«  A  elle,  donc,  protectrice  et  médiatrice  de  tout  le  peuple 
chrétien,  nous  adressons  nos  prières  et  nous  implorons 
son  akle,  afin  qu'elle  supplie  son  Créateur  et  Fils,  notre 
Dieu,  pour  nos  péchés,  pour  que  le  Christ  notre  Dieu, 
par  son  intercession,  nous  concède  de  faire  notre  salut 
et  de  recevoir  la  récompense  des  biens  éternels.  »  C.  vi. 

Les  apôtres,  les  saints  martyrs,  les  saints  Pères 
intercèdent  pour  nous  et  c'est  là  la  raison  fondamentale 
de  leur  culte.  Vers  la  fin  de  ce  même  chapitre  vi,  Ivan 
revient  à  la  nécessité  des  bonnes  œuvres  et  fait  ce 
commentaire  de  Matth.,  x,  37,  qui,  dans  sa  bouche, 
ne  manque  pas  de  saveur  :  .  La  croix,  c'est  être  cru- 
cifié au  monde  et  aux  choses  de  ce  monde;  le  crucifie- 
ment, c'est  abandonner  tous  les  désirs  de  ce  monde  : 
les  bourgs  (c.-à-d.  les  grands  domaines  peuplés  de 
serfs),  les  propriétés  et  les  richesses,  la  nourriture  et  la 
boisson,  ne  rien  demander  et  ne  rien  choisir,  mais  se 
contenter  de  Ce  qui  arrive  avec  une  grande  continence, 
avec  force  et  prière  ininterrompue  ;c'es1  aimer  ■ 
mis  et  tous  ceux  qui  nous  ont  fait  du  mal,  prier  pour 
ceux  qui  nous  offensent  e1  ne  pas  nous  soucier  a  leur 
sujet.  »  Ici,  comme  dans  sa  fameuse  lettre  aux  moi- 
nes   de   Belozero,    quand     Ivan    se    piquait     de     prê- 
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(lier    la  vertu,  il  arrivait  à  des  hauteurs  inattendues. 

M. lis  il  ne  reste  pas  dans  l'abstrait  en  parlant  des 
bonnes  œuvres.  Les  réformateurs  attaquaient  surtout 
la  pratique  du  jeûne.  Ivan  en  démontre  la  nécessité  et 
décrit  à  cette  occasion  les  jeûnes  de  son  pays.  Les  pro- 
testants citaient  volontiers  les  textes  de  l'Ancien  Tes- 
tament où  Dieu  réprouve  les  jeûnes  hypocrites  des 
juifs,  par  ex.  Is.,  lviii,  3  sq.  Ivan  lui  aussi  réprouve 
les  vaines  pratiques  des  pharisiens. 

Les  raisons  du  culte  de  Notre-Seigneur  et  de  la 
\  ierge  ont  été  indiquées.  Ivan  parle  aussi  du  culte  des 
images  au  c.  xm.  Ayant  rappelé  les  anciennes  luttes 
iconoclastes  il  pose  ensuite  la  difficulté  classique  :  la 
prohibition  de  l'Ancien  Testament,  Ex.,  xx,  3-4.  Il 
avait  déjà  longuement  établi  que  l'Ancienne  Loi  était 
abrogée.  S'impatientant  maintenant,  il  envoie  Rokita 
se  faire  circoncire.  Puis  il  décrit  l'idolâtrie,  réprouvée 
dans  l'Ancien  Testament,  et  proteste  contre  la  compa- 
raison que  l'on  ose  faire  entre  Notre-Seigneur  et  Apol- 
lon, entre  la  vierge  Marie  et  Diane.  Viennent  ensuite 
les  textes  classiques  et.  ici  encore,  Ivan  s'inspire  mani- 
festement de  la  tradition  moscovite  :  Volokolamsk  et 
Otenskij.  Il  y  a  les  chérubins,  l'arche  d'alliance,  la 
verge  d'Aaron,  les  tables  de  la  loi.  Il  y  a  encore  l'image 
du  Christ  envoyée  à  Abgar  d'Édesse.  «  L'hémoroïsse 
guérie  de  la  blessure,  elle  coula  en  bronze  une  image 
(une  statue  évidemment  !)  du  Christ  à  la  mesure  de  sa 
taille:  cette  image  opéra  beaucoup  de  miracles. 
D'autres  exemples  encore.  Il  distingue  ensuite  entre 
idoles  et  images  :  «  On  érigeait  des  idoles  en  l'honneur 
d'impudiques,  d'adultères,  d'ivrognes,  de  brigands,  de 
voleurs  et  d'autres  ;  les  images  chrétiennes  représen- 
tent au  contraire  Jésus-Christ,  la  Vierge  et  les  saints. 
Ivan  avait  déjà  indiqué  au  cours  de  ce  même  chu 
pitre  que  le  culte  se  rend  non  pas  à  l'icône,  mais  à 
la  personne  représentée.  Ici.  pourtant,  comme  ailleurs, 
Ivan  est  loin  de  montrer  la  profondeur  d'un  Zénobe 
Otenskij  par  exemple;  il  est  trop  nerveux,  trop  inquiet 
pour  approfondir  son  sujet  ;  mais  quelle  verve  et  quel 
entrain;  quelle  passion,  même!  En  recevant  le  riche 
manuscrit,  Rokita  devait  se  dire  que  toute  dispute 
avec  un  pareil  homme  était  inutile. 

Au  dernier  chapitre  de  cette  Réplique,  il  est  question 
de  chasteté,  de  vœux  et  de  moines  :  «  Ni  le  Christ,  ni 
les  apôtres  ne  furent  mariés.  Pierre  eut  une  belle-mère, 
mais  ce  fut  avant  de  suivre  le  Christ.  A  partir  du 
moment  où  ils  suivirent  le  Christ,  les  apôtres  vécurent 
dans  la  chasteté.  »  La  vie  monastique  tire  aussi  son 
origine  des  apôtres,  Matth.,  x,  37-38;  Mare.,  vin,  34: 
Luc,  xiv,  25-28,  33.  Ivan  cite  encore  Rom.,  vi.  3-14 
et  I  Cor.,  vi,  12-20. 

Le  tsar  avait  permis  à  Rokita  de  parler  en  toute  li- 
berté. Il  s  en  souvient  maintenant  et  annonce  solennel 
lement  au  consentir  qu'il  ne  le  punira  pas,  mais,  comme 
ses  enseignements  sont  contraires  à  ceux  du  Christ,  il  lui 
est  interdit  de  les  propager  en  Moscovie.  Nous  laisse- 
rons de  ccite  la  Lrllre  à  un  inconnu  contre  Luther,  édi- 
tée par  l'archimandrite  Léonide  (Pamjatniki  drevnej 
pis'mennostl,  t.  lx,  1886),  et  attribuée  par  lui  à  Par- 
I  hene  le  fou.  moine  de  .Spaso-Evthimicv  a  Suzdal,  vers 
le  milieu  du  xvr  siècle.  Le  savant  archimandrite  n'a 
pas  soupçonné  que  celle  I.cllrr  n'était  qu'une  rédac- 
tion de  l'cpilrc  d'Ivan  à  Rokita.  Nous  laissons  a 
d'autres  le  soin  de  comparer  les  deux  écrits  et  de  tirer 
les  conclusions,  peut-être  intéressantes,  d'une  étude 
qui  dépa  ;se  'le  beaucoup  le  cadre  de  cet  article. 

.1.  i .:isic ki.  De  Hussorum  Moscovitarum  ci  Tartarorum 
religione, Spire,  1582;  I'.  Oderborn,  Joannis  liasilidis  magni 
Mosroiiiie  ducis  vita,  Wittenberg,  1585  (nouv.  édit.  de  cet 
ouvrage  dans  Starczewski,  Hist.  rullicn.  script,  exleri  suce. 
ii  /.  Berlin  et  Pétersbourg,  tsil);  And.  Popov,  Réplique 
du  tsar  luan  Vasileuii  If  Terrible  u  Jan  Rohita  (en  russe: 
Otvêl),  dans  Ctenija,  1878,  a.  -±. 


28; 


RUSSIE.    CONTROVERSES    AVEC    LES    PROTESTANTS 


>ss 


Jaroslav  Bidlo,  Fr.  Jean  Rokita  chez  le  tsar  Ivan  le 
Terrible  (en  tchèque),  dans  Cesku  Casopis  Historicky,  t.ix, 
1903,  i>.  1-25. 

Les  conditions  des  protestants,  nous  l'avons  indi- 
qué, s'améliorèrent  encore  sous  Boris  Godunov.  Ils 
bâtirent  une  école  qui,  le  20  novembre  1602,  comptait 
déjà  30  élèves.  L'enseignement  s'y  donnait  en  alle- 
mand. II  est  malaisé  de  suivre  le  mouvement  protes- 
tant en  Russie,  durant  la  crise  révolutionnaire;  on  sail 
seulement  que,  parmi  les  Polonais  qui  suivirent  Dimi- 
lii.  se  trouvaient  un  certain  nombre  de  protestants. 
L'armée  suédoise  conduite  en  Moscovie  par  Pontus  de 
La  Gardie  était,  de  imite  évidence,  entièrement  pro- 
testante. Apres  l'avènement  des  Romanov,  la  commu- 
nauté protestante  connut  des  jours  plus  tranquilles. 
Les  registres  de  baptêmes  et  de  mariages  commencent 
en  1620.  L'église  et  l'école  luthérienne  existaient  de 
nouveau  a  MOSCOU  en  1621,  peut-être  même  avant. 
En  1623,  on  ramassa  parmi  les  étrangers  la  sommi  de 
63  roubles  pour  bâtir  une  enlise  commune  a  tous  les 
étrangers  prolestants,  luthériens  et  réformés,  mais,  des 
l'année  suivante,  un  pasteur  anglais  faisait  bande  a 
part  cl  constituait  sa  propre  communauté.  En  1629  les 
réformés  ont  déjà  une  cytise  (mais  sans  école)  et  des 
communautés  protestantes  s'organisent  dans  toutes 
les  villes  principales  de   Russie. 

Les  .Moscovites,  pourtant,  regardaient  les  protes- 
tants avec  une  défiance  d'autant  plus  éveillée  que  les 
Suédois  faisaient  alors  d'énergiques  efforts  pour  éta- 
blir la  Réforme  dans  les  provinces  (baltes,  finnoises  et 
russes)  acquises  par  la  paix  de  Stockholm.  On  impri- 
mait des  livres  protestants  en  slavon.  Sans  doute,  les 
vieilles  éditions  yougoslaves  de  Primus  Truber  (Urach, 
Tubinguc.  1561,  1562),  le  catéchisme  du  calviniste 
devenu  antitrinitaire  Siméon  Budny,  imprimé  à 
Nieswiez  en  1562  et  dédié  au  prince  Nicolas  Radziwill 
et  d'autres  écrits  de  ce  genre  semblent  n'avoir  guère 
inquiété  les  esprits  dans  l'empire  des  tsars;  il  en  fui 
autrement  quand  les  Suédois  imprimèrent  a  Narva. 
en  Kilt  (1616  ?),  une  Courte  exposition  de  notre  foi  chré- 
tienne et  de  notre  service  liturgique,  écrite  par  .1.  Rub- 
beck  et  I.  Palma.  On  établit  une  imprimerie  slavonne 
a  Stockholm  en  1025;  le  catéchisme  de  Luther  y  fut 
imprimé  en  1628.  Lu  1633,  les  Suédois  s'efforcèrent  de 
constituer  dans  leurs  provinces  une  métropolie  auto- 
céphale. 

A  Moscou,  d'autre  part,  les  étrangers  devenus  pro- 
priétaires ou  patrons  faisaient  parfois  travailler  leurs 
serfs  et  leurs  ouvriers  les  jours  chômés  (qui  d'ailleurs 
étaient  abondants!)  et  les  empêchaient  ainsi  d'aller 
aux  offices.  Telle  est  du  moins  l'accusation  qu'on  leur 
faisait.  On  lit  donc  une  loi  interdisant  aux  «  Alle- 
mands »  de  posséder  des  serfs  et  des  terres:  on  détrui- 
sit aussi  leur  église  qui  était  à  l'intérieur  de  la  ville  et 
on  leur  donna  l'ordre  de  bâtir  plus  loin.  Ces  étrangers 
vivaient  à  l'écart  des  Russes  dont  ils  ne  pouvaient 
visiter  les  églises;  circonscrits  dans  leur  ghetto  (un 
ghetto  bien  tenu,  sans  doute!)  ils  ne  pouvaient  porter 
le  costume  national.  Pour  s'assimiler,  depuis  le  concile 
de  1620,  ils  devaient  se  faire  baptiser,  mais  alors  ils 
entraient  d'emblée  dans  la  société  russe  qui  se  faisait 
I  rès  accueillante  à  leur  égard.  Si  l'un  des  conjoints  seu- 
lement se  faisait  baptiser,  l'autre  l'était  également, 
de  gré  ou   de  force. 

Nous  avons  rappelé  le  concile  de  1620.  A  cette  occa- 
sion aussi  le  rituel  pour  la  réception  des  protestants 
dans  le  giron  de  I  I  -dise  orthodoxe  l'ut  revu.  Ils  étaient 
baptisés  de  nouveau.  La  profession  de  foi  qu'ils  de- 
vaient prononcer,  si  elle  et  ail  moins  âpre  (pie  celle  des 
néophytes  qui  venaient  de  l'Église  catholique,  était 
pourtant  complète  et  longue  elle  aussi.  IN  devaient 
rejeter  Wiclyff,  Jean  Hus,  Martin  Luther  avec  leurs 
écrits,  leurs  conciles  et  leurs  écoles,  Calvin,  Serve!  et 


leurs  disciples  Georges  Blandrata  (unitaire,  1515  1585), 
Paul  (Gregorius  Pauli,  anabaptiste),  Alsted  (Jean. 
1588-1638),  Lelius  (?).  Sotsinus  (Faustc  Socin,  fon- 
dateur de  l'hérésie  socinienne),  Frantseska  (proba- 
blement Francesco  Stancaro),  les  Davidovici  (c.-à-d. 
■  i pies  de  Franz  David is)  et  les  ministres  de  Semi- 
grad  (en  Transylvanie,  centre  des  antitrinitaires  polo- 
nais i;  ils  devaient  maudire  le  synode  de  Lublin  (le- 
quel'?) et  ceux  qui  en  acceptaient  les  décisions;  Valent  in 
Entilis  qui  est  venu  d'Italie  (?);  et  encore  rejeter  les 
disciples  de  Luther  et  de  Calvin  comme  Zcika  et 
Gliana  (probablement  Zwingle  dont  le  nom  fut  coupé 
en  deux !). 

Apiès  les  personnes,  les  hérésies  :  la  négation  du  mo- 
nachisme.  du  sacerdoce,  le  mariage  du  clergé.  Le  néo- 
phyte doit  encore  rejeter  «  leur  célibat  et  leurs  concubi- 
nes >,  toutes  les  kirki  luthériennes  et  les  curki  calvinis- 
tes, chms  lesquelles  les  uns  font  des  diableries  en  se  tour- 
nant vers  l'Orient,  d'autres  en  se  tournant  vers  l'Occi- 
dent, et  d'autres  prient  couchés  par  terre.  On  maudit  en- 
core les  azymes,  le  baptême  par  infusion,  l'hérésie  de 
regarder  le  cours  des  as1  res,  la  suppression  des  jeûnes, 
l'orgue  dans  les  églises,  le  nouveau  calendrier,  l'icono- 
clasme.  On  reproche  aux  protestants  de  ne  pas  ad- 
mettre le  culte  des  sainl  s,  la  confession,  les  prières  poul- 
ies morts,  les  communions  sans  purification,  etc. 

Parmi  les  écrits  composés  en  Moscovie  vers  cette 
époque  (patriarcat  de  Philarète)  citons  le  traité  Contre 
les  iconoclastes  et  contre  toutes  les  hérésies  perverses  qui 
mil  nu  le  jour  à  noire  époque,  composé  par  un  certain 
.lu. limes  Dux  que  Serge  Platonov  a  identifié,  assez 
heureusement,  ce  semble,  avec  le  prince  Ivan  Mikhai- 
lovic  Katyrev  Rostovskij,  connu  par  d'autres  écrils 
sur  la  crise  révolutionnaire.  L'ouvrage,  qui  nous  es1 
parvenu  dans  un  seul  manusciit.  a  été  édité  par  Pla- 
tonov en  1907.  Il  est  d'in'érèt  secondaire,  l'n  peu  plus 
de  la  moitié  traite  du  culte  des  images  et  de  la  sainte 
croix.  Comme  date  de  composition,  Platonov  suggère 
1624-1633.  Le  même  savant  a  noté,  sans  d'ailleurs  s'y 
arrêter  davantage,  la  ressemblance  entre  cet  ouvrage 
et  divers  passages  du  Kniga  Kirilovskaja.  11  y  a  mani- 
festement une  source  commune  aux  deux  écrits. 
Faut-il  l'identifier  avec  le  Lilovskij  Prosvêlilel  dont 
parle  Kapterev  i  l'ruroshwnoe  Obozrënie,  1887,  n.  1. 
p.  156  159,  dans  Tsvêtaêv,  Prolesianlsloo,  p.  646,  note). 
Nous  n'avons  pas  en  main  les  éléments  suffisants  pour 
hasarder  une  solution  de  ce  problème. 

V.-I.  S;n  va,  S. -Th.  Platonov  et  V.-G.  Druzinin,  Ouvrages 

polémiques  contre  les  hérétiques  du  XVII''  siècle,  récemment 

découverts    (en    russe    :    Vnov  otkrylija...),  dans   I.êt.   zan. 

i.  xvm,  Pétersbourg,  1907;  on  y  trouve  les  écrits 

du  prince  Khvorostinin,  d'Ivan  Katyrev  Kostovskij. 

Plus  important  est  le  rôle  joué  par  le  prêtre  Ivan 
Yasileviè  Nasedka.  Moine  à  la  laure  de  la  Troitsa,  il 
contribua  à  délivrer  la  Moscovie  des  armées  polonaises. 
Après  l'avènement  des  Romanov.  il  travailla  avec  son 
archimandrite  Denys  à  la  correction  des  livres  litur- 
giques. Nous  ne  décrirons  pas  ici  les  fameuses  contro- 
verses dans  lesquelles  il  fut  entraîné  pour  avoir  sup- 
primé dans  la  formule  de  la  bénédiction  de  l'eau  les 
paroles  ;  ognem  (et  pai  le  feu).  Il  fut  excommunié,  em- 
prisonné, mais,  plus  heureux  que  son  supérieur  Denys. 
il  réussit  à  se  faire  rapidement  libérer:  il  fut  absous 
par  un  nouveau  concile  et  écrivit  deux  traités  pour  jus- 
tifier sa  correction. 

En  1022  il  lit  partie  d'une  ambassade  envoyée  en 
Danemark  et  eut  l'occasion  de  voir  les  protestants  chez 
eux.  De  retour  en  Moscovie.  il  rédigea  sa  volumineuse 
Expcsilion  contre  Luther  (Izlozenie  na  Liulory)  encore 
inédite.  Il  s'était  inspiré  surtout  d'auteurs  occidentaux. 
blanc-russiens  et  ukrainiens,  car  ici.  tout  comme  pour 
la  polémique  antilatine,  les  occidentaux  avaient  ouvert 
la  voie  aux  Moscovites.  Le  prêtre  Basile  d'Ostrog  a\  ail 
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consacré  aux  protestants  une  partie  importante  de  son 
ouvrage  sur  l'unité  et  la  vérité  de  la  foi  orthodoxe.  Cet 
ouvrage,  bientôt  traduit  en  russe,  devint  accessible  aux 
savants  moscovites.  En  1602,  un  anonyme  publia  à 
Vilna  un  traité  sur  les  images,  la  croix,  la  louange  de 
Dieu,  la  louange  et  l'invocation  des  saints  et  sur 
d'autres  articles  de  foi  de  la  seule  véritable  Église  en 
douze  chapitres,  dirigés  surtout  contre  les  différents 
«  iconoclastes  et  ariens  .  c'est-à-dire  contre  les  pro- 
testants de  toute  secte  qui  s'étaient  multipliés  en 
Pologne  et  en  Lithuanie.  L'ouvrage  fut  bientôt  traduit 
en  russe,  peut-être  par  Nasedka  lui-même,  mais  il  ne 
fut  pas  publié  tel  quel.  Nasedka  lui  ajouta  trente-cinq 
chapitres  tirés  de  diverses  autres  sources  (psautier 
commenté,  Flavius  Josèphe,  d'autres  ouvrages  de  Rus- 
sie occidentale).  Nasedka  avait  beaucoup  ajouté  de  son 
propre  fond.  .Moins  homogène  et  serré  que  le  Traité  sur 
les  images,  le  nouvel  ouvrage  avait  plus  de  variété. 
Ainsi  Nasedka  parlait  de  l'invocation  des  saints 
(c.  xin),  du  monachisme  (c.  xrv).  des  églises  et  des 
mystères  (c.-à-d.  des  sacrements)  (c.  xv),  du  clergé 
luthérien  (c.  xvi).  des  fêtes  en  l'honneur  des  saints 
(c.  xvn),  de  la  manière  de  compter  les  années,  du  canon 
des  Livres  saints  et  de  la  tradition  (c.  xxm),  du  bap- 
tême (c.  xxiv),  de  la  hiérarchie  (c.  xxv),  du  pain  dans 
le  sacrement  de  l'eucharistie  (c.  x.xvi-xlv),  de  l'auto- 
rité des  saints  Pères  et  des  conciles  œcuméniques 
(c.  xlvi),  de  la  supériorité  de  l'Église  orthodoxe 
(c.  xlvii),  du  serment  (c.  xi.vni),  et  de  la  prosphora 
dans  le  sacrement  de  l'eucharistie  (c.  xlix).  On  remar- 
que l'importance  donnée  à  la  sainte  eucharistie  dans 
cette  étude.  De  fait,  c'est  là  une  différence  fondamen- 
tale entre  l'orthodoxie  et  le  protestantisme.  Vingt  cha- 
pitres traitent  de  la  seule  question  des  azymes,  ceci 
contre  les  catholiques!  Les  arguments  sont  classiques. 
Les  latins  et  les  luthériens,  parait-il,  reprochaient  aux 
orthodoxes  l'usage  de  la  prosphora  en  disant  que  Jésus 
avait  donné  à  ses  apôtres  du  pain,  non  un  sceau.  Le 
polémiste  explique  que  les  souffrances  de  Notre-Sei- 
gneur,  prédites  dans  l'Ancien  Testament,  furent  rap- 
pelées au  moment  de  l'institution  par  le  Sauveur  lui- 
même  (Tsvêtaêv,  Protcslantstvo...,  p.  618-619).  Tsvè- 
taêv  nous  dit  aussi  que  Nasedka  traita  du  moment 
de  la  transsubstantiation,  mais  il  n'a  pas  cru  utile  de 
nous  donner  des  détails  à  ce  sujet. 

L Exposition  contre  Luther  ne  fut  jamais  imprimée. 
mais  elle  circulait  en  grand  nombre  de  copies  quand 
parut  un  Sobornik  ou  Recueil  de  discours  choisis  sur  le 
culte  et  la  vénération  des  icônes.  Ce  traité  semble  bien 
être  le  premier  ouvrage  de  polémique  antiprotestante 
qui  soit  sorti  des  presses  moscovites.  11  contient  douze 
chapitres  tirés  presque  uniqm  meut  d'anciens  auteurs  : 
Constantin  Porphyrogénète  sur  limage  achéropite; 
deux  lettres  du  pape  Grégoire  à  Léon  l'Isauricn  sui- 
tes saintes  images:  le  discours  de  Germain  de  Constan- 
tinople  au  même  empereur  sur  le  culte  îles  images  et  de 
la  sainte  croix;  quatre  écrits  de  saint  Jean  Damascène; 
le  Rouleau  multiple  (mnogosloznyj  svilok)  adressé  a 
l'empereur  Théophile,  un  récit  sur  les  miracles  de 
l'image  de  la  Mère  de  Dieu  appelée  Romaine.  Le  seul 
slovo  russe  qui  ait  trouvé  place  dans  ce  recueil  est  un 
chapitre  de  Zénobe  Otenskij  que  nous  avons  analysé 
ailleurs. 

Deux  autres  recueils  rendirent  service  aux  poli' 
mistes  antiluthériens  :  ce  furent  le  Kniga  Kirih 
dont  nous  avons  déjà  parlé,  basé  en  mande  partie 
(pour  ce  qui  est  de  la  polémique  antiluthérienne)  sur 
l'Exposition  contre  Luther.  Nasedka  prit  une  part  im 
portante  à  la  rédaction  de  ni  ouvrage.  I  'autre  livre, 
le  Livre  sur  la  foi,  était,  nous  l'avons  dit,  d  ir,  pi 
surtout  occidentale. 

Sur  Nasedka,  en  plus  des  ou>  rages  généraux  de  Tsv  êtaêv 
(voir  col.    2.X2I  :    V.-P.  <  .nlnl.l  so\  .  Sur  l'auteur,   /■> 

■    !  il-'I. 


ttion,  le  but  et  le  contenu  de  l'Exposition  contre 
Luther     (en  russe  :  7v  uoprosu...),  suppléments  à  l'édit.  des 

es  dis  SS.  pères  (Pribavlenija...),  ISStS,  t.  xi.ii, 
p.  152  sq.;  A.  Silov.  larti  ilei  Nasedka  (IvanVasilevic), 
dans  le  Dictionnaire  biographique  russe  (l'article  est  de 
191  tt. 

Les  fiançailles  de  la  princesse  russe  Irène  Mikhai- 
lovna  avec  le  prince  Yaldémar  de  Danemark  furent 
l'occasion  de  nouvelles  polémiques.  Yaldémar  venu  à 
Moscou  (1641)  pour  affaires  commerciales  était  rentré 
chez  lui  sans  rien  obtenir.  On  avait  décidé  à  Moscou 
qu'il  ferait  un  parti  convenable  pour  la  Mikhailovna. 
On  s'empressa  d'envoyer  des  ambassadeurs  au  Dane- 
mark pour  demander  le  jeune  prince  en  mariage,  ce  qui 
ne  fut  accordé  qu'après  l'assurance  formelle  de  la  part 
de  Michel  Fcodorovic  que  Yaldémar  ne  serait  pas  gène 
dans  la  pratique  de  sa  religion.  Le  prince  danois  s'était 
à  peine  installé  au  Kremlin  (2!  janvier  1644)  qu'on  lui 
proposa  de  passer  à  l'orthodoxie  (8  février).  11  refusa, 
allégua  le  traité  et  demanda  a  rentrer  dans  son  pays. 
On  lui  répondit  que  l'ambassadeur  qui  avait  négocié 
le  traité  n'avait  pas  eu  d'instructions  sur  la  question 
religieuse  et  qu'on  ne  pouvait,  sans  se  déshonorer,  ren- 
voyer Yaldémar  chez  lui.  11  valait  donc  mieux,  pour 
lui,  se  mettre  simplement  à  l'étude  et  discuter  avec 
des  ecclésiastiques.  Yaldémar,  qui  partageait  les 
vues  de  ses  coreligionnaires  sur  la  capacité  intellec- 
tuelle des  Moscovites,  aurait  répliqué  .  <•  Je  suis  plus 
instruit  que  tous  vos  popes;  j'ai  lu  cinq  lois  la  Bible  et 
je  la  sais  par  cœur:  mais  si  le  tsar  et  le  patriarche 
désirent  une  discussion,  je  suis  prêt  à  les  écouler.  » 
Cinq  jours  après,  le  prince  étail  convoqué  chez  le  tsar 
et  on  l'invitait  à  obéir  au  souverain.  11  répliqua  qu'il 
était  prêt  a  obéir  jusqu'à  l'effusion  du  sang,  mais  qu'il 
ne  pouvait  être  question  de  changer  de  religion.  Trois 
jours  après,  Yaldémar  écrivit  au  tsar  en  l'accusant  de 
manquer  à  la  parole  donnée.  Michel  subtilisait  sur  la 
lettredes  conventions  passées  et  Yaldémar  s'inquiétait. 
Le  21  avril,  il  reçut  une  lettre  formelle  du  patriarche 
Joseph  qui  l'invitait,  avec  de  nombreuses  raisons  à 
l'appui,  a  se  faire  baptiser.  On  passait  à  la  polémique 
écrit  i  I 

Cette  lettre  du  patriarche  lut  rédigée,  ce  semble,  par 
Ivan  Nasedka  qui  se  servit,  en  l'occurrence,  de  la  lettre 
du  métropolite  Jean  de  Russie,  du  fameux  et  inépui- 
sable I  lepi  tôjv  CE>pâyyû)V  et  enfin  de  sa  propre  Exposi- 
tion  contre  Luther.  Cette  lettre  fut  souvent  recopiée  e1 
courut  en  beaucoup  de  mains  :  le  patriarche  invite  Yal- 
démar à  obéir  au  souverain  et  à  se  faire  orthodoxe.  Il 
rappelle  l'union  primitive  des  Romains  avec  li  s  (  Irecs, 
la  défection  du  pape  suivie  de  la  chute  de  tout  l'Occi- 
dent, enfin  l'avènement  de  Luther  et  de  Calvin,  leurs 
écrits  contre  les  évangiles  et  les  conciles.  Puis  il 
aborde  le  poiid  brûlant  :  il  n'y  a  qu'un  baptême  qui  se 
fait  par  triple  immersion.  Ainsi  Jean-Baptiste  baptisa 
le  Sauveur,  de  même  l'apôtre  Lierre,  suivant  la  des- 
îi  circonstanciée  de  saint  Clément  de  Rome, 
baptisa  les  Romains.  Il  y  a  d'autres  références  encore 
a  Clémenl  de  Rome  el  a  Denj  -  I  Xréopagite.  11  ne  peut 
donc  pas  être  question  d'un  second  baptême,  puisqu'il 
ii'j  a  qu'un  seul  baptême,  mais  Valdémar  ayant  été 
imparfaitement   baptisé,  doit   l'être  maintenant   par 

triple  immersion.  Il  n'j  a  pas  de  péché  a  cela;  mais  si 
le  prince  est  inquiet,  «  moi,  l'humble  patriarche  avec 
tout  le  concile,  je  prends  ce  péché  sur  moi.  et  ce  pré- 
tendu péché  sera  sur  nous  et  non  sur  loi  ». 

Parmi  les  trois  cents  personnes  de  la  suite  du  prince 
danois,  se  trouvait  le  pasteur  Matthieu  Velhaber.  Ce 
fut  lui  qui  rédigea  la  réponse  du  prince  :  il  le  lit  dans 

un  docte  traite,  précii .  d m  nté,  autrement  serré  ci 

logique  que  l'écrit  mu  covite.  Sun  travail  étail  accom 
pagne  d'une  lettre  COU]  i  01  C,  OÙ  le  prince  rappelait  lis 
conventio      pa    éi      proti    Lail  de  béissance  vis- 
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un  mi   1  1    n    ,■ Menai    pi  ii  Iquo  .lu   '  ,ni\ il 

im  seule 1  di  poi  li  dam  u ici  itero   i  o i 

11  1  ni   |,  1     Itoil     W      1 1    n    , ni  ,'l  S  ,iI,I,iii  11 

pul  1  u ntrei  ii  ,  -    son  pa; 

\.  w   1  ."lui  1  ,,,, .    |        .1  ;.  1,     n  <  '. .  ■■  pur 

In    I      II       "'"     /,,',,, 

'        'M IM 
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1    ■       1,   p,    vwi.i.ii.   G,   Nyrop,    V017/1    Opl|/«fiinu«i  om 

1     ;.,  .',".'     ',  -  1), u 

1  .  il 

Nous  parlerons  ailleurs  (col  308)  des  polémique  di 
Slméon  do  Poloi  i,  contre  li  i  protoatnnts 

\ ,  i  n  in,  du  tvu1  loi  16,  alors  quo  loa  proti  il  ml 
pliaient  en  i  lu  tlo,  d'autres  é<  rlta  furent  

I I  i  i    OUX     I  i  bl  dl  V    m  lui   un,    ,  .1,1 ni  .iill.ii 

critiquée)  do  doux  do  coa  écrits  :  le  promlor,  attribué  il 

i  ■ u  chlmnndrlto    do    Novo  Spas  i    1 108  i  1002) 

avant  d  , hi  \  i  quedo  I  obol  i 9  1-1701)    adl 

tin    ii   par  un  Ion  décidément   grossier   Pour  lo  tond, 

.   L  loti  ilti     i  i    Iquo  sur  lo  culte  doa  saints  ol  dos 

ivei   une   iddll  Ion  |  pou  Intéressante)  sur  la  \  lo 

,n  uni  Iquo  ,i  la  liberté  hum  dne    i  o  soi  ond  o  -i  plus 

m' .  i ,     mi .  plus  éloquent  sui  tout    I  i  il  un  Dlsi  oui  ! 

animent  il  ne  convient 

pas  de  bâtir  des  églises  et  des  kirkt  hérétiques  pour  eus 

dans  le  territoire  de  \toseou  et  dans  toute  la  terre  russe,  il 

exprime na  Inquiétudes  doa  Moscovites  do  la  vieille 

i  m  doa  inuninvux  ,  1 1  nngoi  ■  admis  dana  leur 
pays  pai  Plorro  le  Grand  et  qui  multipliaient,  sous  la 
conduit i  ,iu  |ouno  dospoto,  les  profanations  lea  plua 
,  indaleusoi  Voli  \  S  Lobodov,  Travaux  polémiques 
anlllulhérlens    récemment    découverts,    dana    Clentja, 

il  faudrait,  poui   éti nplot,  parler  encore  iirs 

Infiltrations  protestantes  dana  la  théologie  russe  par 
lo  moyen  dos  prélats  grecs  ou  des  livres  grecs  envoyés  i 

VI u  ;  colles-el  se  manifesteront  surtout  après  l'avo 

n, mu, mi  do  Pierre  lo  Grand  (1082),  dana   la  seconde 

péi  lodo  do  l'histoire  de  la  ] red on  Russie 

i  u  confession  do  Cyrille  i  ucar  semble  avoir  eu  pou 
d'Influence  >u\  Moscovle  Pas  davantage  celle  do  Métro 
phano  Crltopoulos  i  e  seul  épli  odi  Ignlfti  ai  11  doit  être 
rattaché  a  la  venue  on  Moscovlo  des  frères  Llkhudl 
donl  noua  parlerons  toul  au 
,  lutre  les  n  ..■,,,      ,,,  aoura  de  oe  paru 

,,,,,    loti    llothwltliu,   l'hexes  de  qumtton*  :  atruin 
n    n     Dation, 

i, ■  .liTiv/nninVr/cii  Kirehe  In  Rimlnntl,  Gotha,  1885 1 
,iu  même  !-  Irelw  In 

Ku.il,,  ■       '  ,-,.,     n,  ,i,m.   1898,    100  il 

Joli     I  n  ilfarum   el    l'urliimriiiii 

\      I'      I   ll.h  i,v\  .    !     :    .  /r,l,l.;,T    (u'i'll- 

ivil/iiu/ ntr.r-.  la  liiusi  (en russo :  fnosfmnela 

I  |      ,M         18  'S.      Il     s' 

.,,,.  pasleui    •  i     Vtojooui 
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Ifclis     .       Mus.  "Mi/.iniiii, 

l,u,i.    Il 

\\     ii    patriaiiciu    Nikon;  u   sciusmi   pi^siv 

,  .   di   1006  i" 

nui  s,,  produisit  dans  l'Église  orthodoxe 

de  Russie  au  milieu  du  xvir    locli    i   occasion  en  fut  la 

:  émonies  liturgiques  entre 

prise  pur  iv  patrlan-ho  Nikon 

n,ptés  la  consécration  du  patriarche  Philarète  i>.ir 
rhéophano  do  Jérusalem  iii'.i^'i,  les  hiérarques  >!<• 
i  Orlenl  turc  vinrent  de  plus  en  plus  fréquemment 
quêter  en  \losco\  le  I  n  simples  moines  ou  dignitaires 
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Inférfeui  i  étaient  arrêtés  à  la  ville  fronl  ièrc  de  Putivl, 
recevaieni   une  aumône  suivant   leur  rang  ■  !   étaient 

i 

umènc 

i  o i  il    étaienl  li     bii  ■< irtout 

du  pii  nx  Alexis  M 
allai!  pai  faitemenl  d 

m  toul  l'Orienl    Ci 
dédain  hantait 
trait aient   di 
Mos<  ou  pel  n  par  le  nombre,  m 

:.  i. n,  dont  -I    rai  o  i   inx  prélats  grei 

qu'une  réforme  imposait.  Li  clci  •  inférieur,  cam 
pagnai  'I   lurtout,  convaincu  qui    M [était  la  trol 

lèmi   'i  'i i    i  tome  depul  ;  qui         i  i  raicnl 

perdu  l'intégrité  de  la  foi,    e  méfiait  di 
don!  la  i  onduite  n'était  p  >■  ton  joui    édifl 

Depul    l'établi    emcnl  définitif  d'une  imprimerie  à 
Moscou  (début  du 

liturgiques  B'étaient  multipliées  mais  pa  toujours 
avec    l'uniformité    requise;    les    correeti 

grande  llbei  té  (sauf  poui   li    ca    retci :    auqui  i 

i     r  -m    i.ni    allusion  col      79)  d         li    i  boix  et 

l'Impr Ii     ti    ti      11    décidaient,  par  i 

quels   Ru    e     pieu 

« 1 1  j » t  yque  I  I  Intri  i  ei  livres  et  ceu  ecs, 

qui  apportaient  di  euchologi  imprimés  â  Venise  ou 
ailleurs,  li  différence  .  quoique  d'ordri  econdaire, 
et  aient  n<  ci  ain  ment  mult  ipli  '  lombi  eu  •■  au  I 
1rs  pratiques  différentes  qu'au  trop  loni  i  olement 
par  rapport  à  Con  tantinople  ou  undé  Lr  immodéré  di 
pompe  1 1  'ii     pli  ndi  m  a\  lit  introduite    en  Ru 

i  oui  nu  petit  :  t  oupe  en  Ru  ner  l'or 

thodoxie  m"  '  "   H'   'n  I  '  i  ipprocbanl  de  la  manière 

■  i .  i  qui  '  était  la  ri  ndri  plu  a  i  aménique  i  elle  était 
en  tous  cas  l'idée  du  tsar  et  di  on  confi  eur  Nikon 
fui  nommé  patriarche  (1652  lent  parce  qu'il 

avait  adopti    II 

homme  &  li     tnenei  à  bout . 

Quand  Nikon  eut  abandonné  le  patriarcat  (nou 
i  :  iité  di  i.i  que  tion  di   '  •  il  on  dan    un  ai  I  ii  li 

l .  xi,  col.  6  16  6SS    "n  ii'.u'  ei oit  une 

bibliographie   uffl  anti    lu  l'illustre  patriarche),  et  qui 
la  lutte  entre  li  I  ar  Uexi    Hiknailovii  el  lui 
t  ua,  Alexl    crut  bien  tain-  en  appi  I  tu  qui  i 

» 1 1 1 •  - ■ .  uns  •!'  .  anciens  adversaires  du  patriari  be  déchu. 
Ainsi,  le  protopope  Wvacum  <|ui.  dans  son  exil  de 
Sibérii  me  auréole  de  mai 

Moscou  comme  un  ange  de  Dieu  et  logé...  à  l'im 
primeriel  Sa  prédication  passionnée,  h 
terribles  ouffranci  f enjolivé  pourtant  quelque  peu), 
lui  créa  vite  une  très  grandi  populariti  tl  eut  beau 
•  oup  de  'ii  cipli  n"  n"  dan  la  hauti  nob  -,  et  la 
femme 'lu  t  ai  pa  ait  poui  lui  êtri  favorable.  Parmi 
i  .  .ii .'  (pie    li     pi  .Mi  '  ompti  i  li 

.  a  et  Morozova  qui  devaient  acquérir  une 
gloire  impéri    abli    d 

fermeté  ave<  i  iqui  Ui  ni  le  tourments  pour 

li  nr  conviction  religieu  :e.  Il  faut  d'ailleurs  reconnaître 
que  li  ouvent  un  cour. 

qui    Pa)  mi  1 1    oppo 
remarqués   fut    le    protopope    Nikita    Pustosviat    de 

.... 
recueil  de    réforma  imposées  par  Nikon   Son  écrit  <[ui 
circula  longti  in)i    ■  n  mari  iscrit  avant  i 
la  police  défendait,  entre  autre  i  doi  ti  h  i 
cjui  valent  d  entre  le  Skriîal  il  main 

tenait  la  doi  ii  lm  di  i  Im 
argumenl    qui  Ique  pi  u  bizai  n   ,  netti 
■•t    tout    a   fail    dit 
qu'on  i"  ut    Ire  i  bi  z  1<     tl    i 
.  poque.  M'  démontrer  que  la  tra 


stant lai  ii  dut 

commi  l'épi 

omme  le   prétendaient   d'ordinaire   li      i 

mal   durant  la 
inc  opinion  beaucoup  ni  le 

.   .     .    i 

&taro\  lèri  t  beau 

n'étaient 

■'.'■    1686   l 

ropolite 
ri, a-  et,  a  pai 
patriari  lu- ,  de  l'Orienl  turc  et  d,  nombreux  métropo- 
ipi  la  |i   Grand  • 

février  1666. 
Le  concile  proclama  tout  il  abord  que  li 
us  la  i     ul 
n'avaient    pas   perdu   l'orthodoxie;   puis  on   accepta 

enfin 
on  approuva   le  synode  de    1654.   C'était    appn 

coup  pi 

il  la  ii"i  i'  me  Rome 
\  part  n  'i'  i  du  si  in  ;mi 

staro\  " 

■  mi'  ili    L'évi  qui   \  li    andt  i  ■!■  S  lai 
toute     ■  es  ent  re  le  ml    el  du  patriarche  Phi 

larcte  el  celui  de  Nikon  fut  -  éclain      i  I 
nie ni    pénitence       Awacum,   lui,   fut    condamné  el 
Nikita  Pustosviat,  l'auteur  de  l'écrit  contre 
le  Skriîal,  lit   pénitence  el   tut    pardonné  jusqu 

II)    i  i 

diacre  Théodore  et  le  moine  Laz n    oltèrent  et 

Furent  condam  la  langue  coupée,  ci  • 

le    '  mpét  ha  pas,  m  de  cont  Inuer  a  pr( 

cln-r  le  / 

i Ii    en  tni 

polite  de  Gaza,  Pal  e  Ligai  di      d'éi  rire  une  réfuta 
tion  de  l'écrit  de  Nikita  Pu  ta       t  contre  le  « 

ml    i"n  fui  'i"  écri 

i   Verge  de  direction  dan    laquelle,  entre  autri 
.  in,  ,   ,  h  défendit  1  immaculée  cou. .  ptlon  de  la  vierge 
"  [al  Ion,  il    "nt .n.i it   i  i,|,i 
mou  catholique,  quoiqu'â  I 

..  quelque!  moti    ur  l  ni  lllt  ■  de  i  •  p 
La   \  ei  ■■■ 
fut  réi 

n    it  recommandée  par  le  patriarche, 
de  .  le  début  de  novcml  pati  iarebe 

orientaux  (Antioche  el  Ali 

...  léposit  ion  du 

patriarche  Nikon  et  en  même  temp   pour  délibérer  sur 
la  réforme  liturgique.  En  plus  des  deux  pati 

.  tnq  métrop  ■  le  pa 

pli    pou»  Jéi  u   .l' m.  il  ■•  avait 

Pal  ■   i.i  '..i  di 

du  Si nai  :  en  tout  vingt-neuf  hiérari  opter, 

bien   entendu,  les  an  bimai 

Réunion  imposante  en  vérité.  Jusqu'au  12  décembre, 

il  v  eut  huit    essfoni .  toutes  ayant  trait  a  la  di  po 

i  larçhe  Nikon  :  pni  it  le  i  om  lie. 

Le  21  i  ""i'  à  nou-.. 

.  de  Moscou,  Joa  ;aph 

,  .  ■  que  nul  :  '  i 

prat  i'|  '  interdit,  par 

•dlai- 

pour  mettre 
barbe  -  ordre...).  Oi 

veau  les  livres  lit  ur 

officii  llemcnt 
■  aime  prototype  de 
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tous  les  missels  futurs  :  El  si  un  ange  vient  après  nous 
dire  autre  chose,  ne  le  croyez  pas  .  (n.  24).  On  verra 
ce  que  le  patriarche  Joachim  fera  de  cette  interdiction. 
On  approuva  le  Skrizal  et  on  ordonna  de  l'avoir  en 
grand  honneur  à  cause  des  nombreux  raisonnements 
i  héologiques  et  mystères  ecclésiastiques  qu*il  contient  ». 
Cependant  sa  lecture  n'est  pas  recommandée  a  tons. 
car  les  ignorants  comme  Xikita.  Avvacum  et  Lazare 
s'y  perdraient.  On  approuva  de  même  la  lettre  de 
Païse  de  Constantinople  à  Nikon,  imprimée  dans  le 
Skrizal  et  la  Verge  de  direction  (n.  27).  Pour  donner 
plus  de  force  à  ses  décrets,  le  concile  fit  d'autres  réfé- 
rences encore  à  cet  ouvrage,  en  sorte  qu'on  peut  le  con- 
sidérer comme  l'expression  du  grand  concile  de  1666- 
1667.  On  renouvela  de  même  les  prescriptions  sur  le 
signe  de  la  croix,  sur  le  nom  de  Jésus  (Jisus  et  non 
Isus),  le  triple  Alléluia,  le  nombre  et  la  forme  des  pros- 
phora-.  On  approuva  encore  la  correction  (izpravlenie) 
du  symbole,  toutes  les  autres  reformes,  enfin,  que  le 
patriarche  Nikon  avait  introduites.  On  condamna  les 
. jLii  justifiaient  l'attitude  starovière  :  la  légende 
du  klobuk  blanc  (voir  col.  248)  dont  ils  se  prévalaient 
pour  mettre  en  doute  l'orthodoxie  des  Grecs,  le  Sloglav 
ivoir  col.  264),  la  Vie  de  saint  Euphrosyne  de  Pskov 
où  il  était  question  du  triple  Alléluia. 

Parmi  les  décrets  disciplinaires,  le  plus  important 
était  celui  qui  supprimait  le  Bureau  des  monastères 
t Monaslyrskij  prikaz),  établi  en  1649  en  dépit  des 
saints  canons.  On  supprima  aussi  la  rebaptisation  des 
latins.  On  fit  comparaître  encore  les  principaux  dissi- 
dents devant  le  concile,  et  il  y  eut  des  scènes  orageuses 
quand  Avvacum,  par  exemple,  se  mit  à  maudire  les 
patriarches  orientaux  et  les  évèques  russes.  Les  princi- 
paux des  réluctants  furent  envoyés  en  captivité  au 
monastère  de  Pustozero,  sur  l'Océan  arctique. 

L'opposition  à  la  réforme  s'accentuait.  Fameuse  sur- 
tout fut  la  résistance  du  monastère  de  Solovki.  Dès  le 
30  août  1657,  les  nouveaux  livres  avaient  été  intro- 
duits dans  l'antique  monastère,  mais  les  moines,  fidèles 
aux  anciennes  traditions,  refusèrent  île  les  accepter. 
Les  pourpailers  traînèrent  jusqu'en  1066.  En  1667,  le 
tsar  envoya  une  terrible  lettre  au  monastère,  le 
dépouillant  de  tous  ses  domaines  et  de  tous  ses  privi- 
lèges et  annonçant  l'arrivée  d'une  compagnie  de  sol- 
dats fslrellsi).  Les  moines  se  proclamèrent  confesseurs 
et  martyrs,  s'armèrent  et,  durant  huit  ans,  jusqu'en 
1676,  opposèrent  une  résistance  héroïque  aux  troupes 
de  plus  en  plus  nombreuses  qui  les  assiégeaient.  Les 
milliers  de  pèlerins  qui  venaient,  durant  ces  huit  ans. 
de  toute  la  Russie  pour  faire  leurs  dévotions  au  sépul- 
cre des  fondateurs  du  monastère  virent  de  leurs  yeux 
les  exploits  formidables  de  ces  moines  incorruptibles 
qui  voulaient  conserver  l'héritage  de  leurs  aïeux  sans 
se  laisser  corrompre  par  les  «  suppôts  de  l'Antéchrist  » 
comme  ils  appelaient  les  nikoniens.  Des  réchappes  du 
monastère  parcouraient  les  rives  de  la  mer  Blanche, 
prêchaient  leur  évangile  avec  une  ardeur  de  martyrs  et 
jetaient  les  fondements  de  ces  nombreuses  chrétientés 
starovières  qui  devaient  se  développer  sur  la  triste 
Pomorie,  sur  les  rives  de  la  mer  Blanche  et  de  l'Océan 
arctique.  Le  monastère  tomba  enfin  par  trahison  et  les 
moines  forent  massacres. 

Les  doctrines  des  starovières  :  Moscou,  troisième  Rome. 
—  Ces  dissidents  tiraient  les  conclusions  logiques  de  ce 
qu'on  leur  avait  appris.  Les  Crées,  leur  avait-on  répète. 
depuis  la  chute  de  Constantinople,  avaient  perdu  la 
ilem  de  l'orthodoxie  qui  s'était  réfugiée  dans  l'empire 
moscovite.  Avvacum  s'écriail  en  parlant  au  tsar  : 
Laisse  donc  ce  Kyrieel  .ison;  c'est  ainsi  que  parlent  les 
Crées,  crache  sur  eux!  Toi,  Mikhailovic,  tu  n'es  pas 
grec,  tu  es  russe:  parle  la  langue  natale.  Comme  Dieu 
enseigné,  ainsi  il  faul  parler.  Dieu  ne  nous  aime 
pas  moins  qui  'ar  saint  Cyrille  et  son  frère. 


il  nous  a  donné  les  livres  saints  dans  notre  langue.  » 
Œuvres  d'Awacum,  dans  Monuments...,  col.  475.  Les 
Busses,  autocéphales  depuis  longtemps,  méprisaient 
les  prélats  grecs  qui  scandalisaient  la  Moscovie  avec 
leur  trafic  d'indulgences,  de  reliques,  de  fourrures 
aussi,  par  le  désordre  de  leur  vie  privée  et  leur  insa- 
tiable soif  d'argent.  Il  était  intolérable  d'abandonner 
la  glorieuse  orthodoxie  des  thaumaturges  de  la  terre 
russe  pour  se  mettre  à  telle  école.  Au  concile  de  1607. 
Avvacum  avait  été  vivement  offensé  d'entendre  un 
évêque  russe  s'écrier  :  Nos  saints  étaient  des  sots  et 
ne  savaient   ni  lire  ni  écrire,  comment  les  croire?  » 

On  avait,  de  même,  appris  aux  Russes  que  tout  est 
immuable  dans  l'orthodoxie  et  que  l'on  ne  peut  en 
aucune  façon  introduire  des  nouveautés  dans  la  forme 
extérieure  des  cérémonies.  Le  grand  grief  des  grecs 
contre  les  latins  avait  été  l'addition  du  Filioque  au 
symbole,  malgré  les  prescriptions  du  IIIe  concile  œcu- 
ménique (la  question  dogmatique  ne  venait  qu'en 
second  lieu).  Or,  ici,  on  avait  bel  et  bien  corrigé  le  sym- 
bole de  l'aveu  même  des  nikoniens.  Les  catalogues 
d'erreurs  latines  que  chaque  prêtre  russe  pouvait  lire 
dans  son  Trebnik  ne  contenaient  ordinairement  que 
des  pratiques  externes  sans  grande  importance:  ici,  on 
touchait  au  nom  de  Dieu,  au  signe  de  la  croix,  à  la 
croix  elle-même,  au  sacrifice  liturgique...  Manifeste- 
ment la  foi  venait  de  défaillir  en  Moscovie.  Mais  alors? 
D'épouvantables  conséquences  se  tiraient  logiquement 
de  ces  prémisses.  La  troisième  et  dernière  Rome  est 
tombée.  C'est  maintenant  le  règne  de  l'Antéchrist. 

L'eschatologie  starovière.  — ■  Malgré  les  brillantes 
etu.les  de  Sèapov  et  de  ses  disciples  qui  voient  dans  le 
raskol  de  1666  un  phénomène  d'ordre  social,  nous 
sommes  convaincus  que,  jusqu'à  l'avènement  de  Pierre 
le  Grand,  ce  fut  un  événement  exclusivement  religieux. 
La  doctrine  centrale  était  une  croyance  absolue  à  la 
venue  prochaine  de  l'Antéchrist.  Vers  1669,  alors  que 
les  esprits  à  Moscou  étaient  surexcités  par  les  rumeurs 
de  plus  en  plus  inquiétantes  sur  la  fin  du  monde,  le 
diacre  Théodore,  au  nom  de  tous  les  prisonniers  de 
Pustozero  (Avvacum  et  les  autres)  écrivit  une  longue 
lettre  à  la  communauté  moscovite  starovière  pour  pré- 
ciser l'état  de  la  question  :  il  est  prédit,  disait-il  en 
substance,  que  l'orthodoxie  restera  à  Moscou  jusqu'à 
la  fin  des  temps:  ainsi  le  veulent  les  éloges  des  pa- 
triarches grecs  (Jérémie  de  Constantinople  et  Théo- 
phane  de  Jérusalem)  et  la  légende  du  klobuk  blanc. 
Aujourd'hui,  ce  n'est  certes  pas  encore  le  dernier  jour, 
mais  c'est  bien  l'apostasie  générale  qui  doit  précéder  la 
lin  du  monde.  Mille  ans  après  l'incarnation,  le  diable 
fut  déchaîné,  le  dragon  fut  jeté  du  ciel  en  Occident  et 
par  sa  queue  (le  pape)  il  entraîna  dans  sa  chute  le  tiers 
des  croyants  (Apoc,  xx,  2,  7;  cf.  xn,  4).  Six  cents  ans 
après,  la  Petite-Russie  laissa  la  foi.  C'était  l'union  de 
Brest  (1596)  et  1'  «  hérésie  »  des  «  uniates  ».  Encore 
soixante  ans,  et  Satan  par  son  suppôt  Nikon  détruisit 
la  foi  en  Grande-Russie.  Cette  exégèse  du  chiffre  de  la 
bête  apparaît  dans  tous  les  premiers  théoriciens  du 
raskol.  Avvakum  eut  une  vision  de  l'Antéchrist. 

De  là  à  préciser  la  personne  de  l'Antéchrist,  la  dis- 
tance n'était  pas  grande.  Nikon  fut  désigné  par  beau- 
coup comme  remplissant  ce  rôle.  On  trouva  dès  lors  un 
nombre  infini  de  racontars  à  son  sujet.  Un  Tartare  lui 
avait  prédit  sa  future  destinée:  des  saints  moines 
avaient  vu  des  serpents  rôder  autour  du  palais  patriar- 
cal. Quand  Nikon  était  moine  à  Anzer,  saint  Éléazar 
avait  eu  de  terribles  visions  a  son  sujet.  Nikon,  on  le 
racontait  a  voix  basse,  sortait  tous  les  soirs  avec  le 
diable  •  ur  le  lac  «le  Thérapontov,  près  du  monastère  où 
il  étail  enfermé  captif,  et  causait  avec  lui.  Même  avant 
le  concile  de  1666,  le  moine  Éphrem  Potemkin  avait 
annoncé  que  i  l'Antéchrist  était  déjà  né  »,  que  le  sceau 
sur  les  prosphorte      était  le  sceau  de  l'Antéchrist  »  et 
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que  le  patriarche  Nikon  cl  ait  1-  mauvais  lui-même  ». 
Moscou  était  pleine  de  ces  rumeurs,  et  on  interrogea 
les  «  Pères  »  de  Pustozero.  Cette  fois,  ils  répondirent 
séparément,  car  une  brouille  épouvantable  y  avait 
éclaté  entre  Avvacum  et  Théodore  et  les  gros  mots 
accompagnaient  les  anathémes  quand  les  deux  chefs 
se  causaient...  Théodore  répliqua  donc  que  l'Antéchrist 
n'était  pat  encore  venu  et  que  Nikon  n'était  que  son 
«  proche  précurseur  ».  Avvacum  répondit  dans  le  même 
sens.  Nikon,  disait-il,  est  né  d'un  Tartare  et  d'une 
femme  de  mauvaise  vie.  Or.  les  Tartares  sont  de  la 
tribu  d'Agar,  tandis  que  l'Antéchrist  doit  naître  delà 
tribu  de  Dan.  On  lança  aussi,  mais  avec  peu  de  succès, 
l'idée  que  l'Antéchrist  était  le  tsar  Alexis  Mikhailovic. 
En  tous  cas,  presque  tous  les  premiers  starovières 
crurent  fermement  à  un  Antéchrist  individuel. 

D'autres  crurent  que  l'Antéchrist  était  une  abstrac- 
tion, quelque  chose  de  spirituel  et  d'intangible.  Avva- 
cum polémisa  longtemps  contre  cette  idée,  manifeste- 
ment entretenue  par  quelques  inconnus  et  qui  se  lit 
surtout  jour  au  concile  starovière  de  Novgorod  (1694), 
où  il  fut  décrété  que  «  nous  devons  croire  sans  aucun 
doute  et  enseigner  aux  autres  que,  â  cause  de  nos 
péchés,  nous  sommes  arrives  à  la  tin  du  monde,  que 
maintenant  l'Antéchrist  règne  dans  le  monde,  mais 
règne  spirituellement  dans  l'Église  visible;  il  est  assis 
sur  le  trône  du  Dieu  vivant  sous  le  nom  de  .lisus  e1  il  se 
montre  comme  Dieu  ». 

On  attendit  alors  la  fin  du  monde.  Des  calculs,  plus 
ingénieux  les  uns  que  les  autres,  fixèrent  la  fin  du 
monde  pour  1674;  un  autre  précisa  1691  ;  un  troisième 
enfin,  qui  avait  dans  sa  possession  «  un  autographe 
écrit  par  le  doigt  de  Dieu  avant  la  création  du  monde», 
calcula  1692.  Il  s'appelait  Cosme  Kosoj.  Il  rassembla 
une  armée  pour  «  purifier  la  terre  »,  fut  pris,  envoyé  à 
Moscou  et  exécuté.  Les  passions  étaient  surexcitées  par 
ces  délires  apocalyptiques.  Les  manuscrits  les  plus 
extraordinaires,  où  le  dragon  et  ses  œuvres  étaienl 
peints  en  couleurs  flamboyantes  (quelques-uns  se 
trouvent  aujourd'hui  à  la  bibliothèque  de  l'Institut 
oriental  de  Rome),  circulaient  de  main  en  main.  On  en 
arriva  à  la  pral  ique  la  plus  extraordinaire  que  des  illu- 
minés inventèrent  jamais. 

Le  suicide  collectif.  —  C'est  la  même  idée  que  celle  de 
la  fin  du  monde.  Les  temps  sont  arrivés  :  mieux  vaut 
mourir  que  servir  l'Antéchrist.  11  est  impossible  de 
vivre  au  milieu  d'apostats,  de  procréei  des  enfants  qui 
seront  en  danger  de  se  damner.  Le  gouvernement, 
d'autre  part,  appliquait  déjà  des  sanctions  brutales 
aux  dissidents.  «A  Kazan.  écrivait  Avvacum,  les  niko- 
niens  ont  brûlé  trente  personnes,  autant  en  Sibérie,  six 
à  Vladimir,  quatorze  à  Borovsk.  A  Niznij-Novgorod, 
ce  fut  magnifique...  Ils  se  précipitèrent  eux-mêmes 
dans  les  flammes  afin  de  conserver  leur  orthodoxie 
entière  et  immaculée  et,  ayant  brûlé  leurs  corps,  ils 
livrèrent  leurs  âmes  à  Dieu  ».  Le  6  janvier  1679,  dix- 
sept  cents  personnes  se  brûlèrent  vives  à  Tobolsk;le 
24  octobre  1687,  plus  de  trois  cents  s'enfermèrent  dans 
les  environs  de  Tiumen  et,  quand  la  police  vint  les 
sommer  de  se  rendre,  ils  incendièrent  leur  refuge  et 
périrent  dans  les  flammes.  Vers  1680  ou  un  peu  plus 
tard,  quatre  ou  cinq  mille  firent  de  même  dans  le  gou- 
vernement de  Jaroslav,  près  de  la  bourgade  de  Roma- 
nov.  Ces  horribles  pratiques  commencèrent  aussi  dans 
le  territoire  de  la  Pomorie.  Le  4  mars  1687,  le  moine 
Ignace  se  brûla  avec  deux  mille  sept  cents  personnes; 
la  même  année,  un  autre  moine  du  nom  de  Pinin  en 
réunit  un  millier  et  se  brûla  avec  elles.  11  est  difficile  de 
préciser  le  nombre  de  ceux  qui  périrent  ainsi.  D.-I.  Sa- 
poznikov  compta  8  834  personnes  depuis  le  débul  du 
raskol  jusqu'à  la  fin  du  xsn»  siècle,  niais  on  note  dans 
son  étude  une  constante  préoccupation  de  diminuer 
l'ampleur  de  ce  phénomène  ;  d'autres  ont  parlé  de  cen! 


mille,  mais  c'est  là  un  autre  extrême.  11  est  difficile  d'é- 
tablir des  comptes  même  approximatifs. 

Il  va  sans  dire  qu'une  telle  folie  trouva  bientôt  des 
adversaires,  même  parmi  les  dissidents,  d'autant  plus 
que  ceux  qui  la  prêchaient  ne  la  pratiquaient  pas  ton 
jours.  Un  concile  starovière  réuni  en  1691,  auquel  par- 
ticipèrent environ  deux  cents  moines  et  beaucoup  de 
laïques,  condamna  énergiquement  tous  ceux  qui  ose- 
raient «  se  tuer  par  le  feu,  se  noyer  dans  l'eau,  s'égorger 
avec  un  couteau,  ou  se  si  icider  de  quelque  manière  que 
ce  fût  ».  On  interdit  de  les  commémorer  dans  la  liturgie, 
dans  les  pannikhides,  dans  les  autres  prières;  on  ne 
pouvait  observer  leurs  anniversaires  ou  les  inscrire 
dans  les  livres  synodiques.  L'adversaire  principal  des 
prédicants  du  suicide  volontaire  fut  le  moine  Euphro- 
syne  qui  laissa  un  mémoire  quelque  peu  confus,  mais 
de  style  vivant  contre  ces  abominables  abus. 

Il  distingua  entre  les  martyrs  pour  la  foi  et  les  suici- 
dés. Le  suicide  est  <•  un  acte  diabolique  »,  pratiqué  par 
1rs  seuls  donatistes,  «  comme  on  peut  lire  chez  Baro- 
nius  ».  Puis  Euphrosync  examine  les  exemples  allégués 
par  ses  adversaires.  De  fait,  certains  martyrs  dans  l'an- 
tiquité se  donnèrent  la  mort  de  leurs  propres  mains, 
mais  ce  sont  là  des  exceptions  qui  ne  peuvent  passer 
en  règle  générale.  Puis,  les  objections  réfutées,  il  liasse 
à  l'offensive.  On  l'attaquait  a  l'aide  des  écrits  d'Avva- 
eum;  mais  c'était  justement  la  mode,  alors,  de  compo- 
ser des  écrits  apocryphes  et  de  les  faire  circuler  sous  le 
nom  de  l'illustre  martyr.  Il  décrit  ensuite,  et  avec  quelle 
vivacité,  l'immoralité  de  certains  brûleurs  qui  com- 
mettaient des  infamies  sur  leurs  victimes  en  leur  per- 
suadant que  tout  serait  purifié  par  le  feu.  Il  tourne  en 
déiision  ceux  qui  ne  pratiquaient  pas  ce  qu'ils  prê- 
chaient, mais  s'enrichissaient  de  l'héritage  des  brûlés, 
cai  il  ne  manqua  pas  de  gredins  qui  surent  profiter  de 
cette  folie  qui  soufflait  alors  sur  le  raskol.  Reconnais- 
sons pourtant  que  beaucoup  de  chefs  se  suicidèrent 
avec  leurs  ouailles. 

Les  controverses  de  Pustozero.  —  Nous  avons  rapporté 
comment  Avvacum,  Théodore,  Lazare  et  Épiphane 
avaient  été  envoyés  à  Pustozero,  où  ils  vécurent  dans 
de  grandes  privations.  Ils  jouissaient  cependant  d'une 
certaine  liberté  et  continuaient  à  envoyer  de  nombreux 
écrits  à  Moscou  pour  diriger  les  communautés  nais- 
santes du  raskol.  Bientôt,  pourtant,  une  brouille  vio- 
lente les  divisa.  Voici  comment  le  diacre  Théodore  qui 
est,  de  tous  les  intéressés,  celui  dont  le  compte  rendu 
est  le  plus  calme,  raconte  l'incident  :  <•  Le  protopope 
Avvacum  et  le  diacre  Lazare  commencèrent  à  confes- 
ser que  la  Trinité  était  sur  trois  trônes,  et  qu'il  y  avait 
trois  dieux  et  trois  essences;  Lazare  disait  qu'elle  était 
en  trois  personnes  et  en  trois  substances.  Ils  disent  (pie 
le  Christ  est  un  quatrième  dieu,  assis  sur  un  quatrième 
trône:  mais  ils  nient  en  lui  l'essence  même  de  la  divi- 
nité disant  qu'une  vertu  descendit  de  l'hypostase  dans 
le  sein  de  la  Vierge,  mais  que  la  nature  même  du  Fils 
et  du  Saint-Espril  ne  descendirent  jamais  du  ciel  ». 
Il  n'était  lias  dans  le  caractère  d' Avvacum  de  se  laisser 
attaquer  sans  riposter.  Il  écrivit  donc  d'épouvantables 
invectives  contre  Théodore.  Théodore  essaya  de  se  jus- 
tifier. Il  écrivit  un  cahier  dans  lequel  il  rassembla  sa 
doctrine  sur  les  points  controversés.  Ce  n'était  pas  un 

petit  mérite,  car  les  livres  n'étaient  pas  abondants  i 
Pustozero.  Avvaeum,  profitant  du  fait  que  le  geôlier, 
pour  une  raison  on  pour  une  autre,  était  moule  contre 
l'infortuné  Théodore,  le  lit  arrêter  :  t  Ils  me  saisirent, 
dit  le  diacre,  el  se  inir.nl  à  me  frapper  violemment, 
sans  miséricorde,  avec  deux  grandes  verges,  ils  fouel 
lennl  jusqu'au  sang  tout  mon  corps  nu.  Puis  ils  m'at- 
tachèrenl  les  mains  derrière  le  dos  ci  me  laissèrent  dans 
la  neige  pendant  deux  heures.  Vwacum  cl  ses  amis 
i icii l  ef  se  moquaient  du  malheureux!  Pendant 
ce  temps  on  fouilla  sa  cellule  i  I  on  lui  vola  son  cahier. 
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Awacum  en  prit  quelques  passages  seulement  et,  avec 
ces  éléments,  composa  un  violent  écrit  contre  Th- 
et  répandit  dans  toute  la  Russie  la  nouvelle  que  le 
malheureux  diacre  était  tombé  dans  l'hérésie,  et  qu'il 
étak.  par  conséquent,  excommunié.  Théodore  chercha 
à  se  défendu-.  Il  est  franchement  difficile  de  se  faire 
une  idée  exacte  de  ces  controverses,  car  Awacum 
sentait  pas  à  l'aise  dans  la  terminologie  théologique. 
Théodore  est  autrement  précis  et  exact. 

Sur  l'eucharistie.  —  Awacum  et  Lazare  soutenaient 
que  la  transsubstantiation  s'opère  au  début  de  ! 
comédie;  Théodore  développa  au  contraire  la  thèse 
catholique  que  la  transsubstantiation  s'opère  lors  des 
paroles  de  l'institution.  A  l'objection  tirée  des  prostra- 
tions faites  lors  de  la  Grande  entrée,  Théodore  répond  : 
«  Pendant  la  Grande  entrée,  on  doit  s'incliner,  non  pas 
devant  la  parcelle  de  pain,  et  devant  le  vin  et  l'eau, 
mais  devant  le  Christ.  Agneau  vivant,  invisiblement 
porté  par  les  anges.  »  11  réprouve  les  nikoniens  qui 
refusaient  de  se  prosterner  alors  <■  à  cause  de  leur 
orgueil  diabolique    . 

Sur  la  Sainte  Trinité.  —  C'était  la  controverse  prin- 
cipale. Souvent,  Awacum  se  sert  de  termes  inadmis- 
sibles. La  Trinité,  dit-il,  c'est  ■  trois  tsars  indéfectibles, 
trinité  de  divinité  égale,  assise  sur  trois  trônes,  trois 
images,  une  nature,  natures  égales,  trois  natures,  trois 
natures  éternelles,  trois  hypostases,  trois  rayonne- 
ments ».  Monuments,  col.  586.  Comment  discuter  avec 
un  homme  qui  se  contredit  si  allègrement. 

Ce  qu'il  dit  des  trois  trônes  semble  bien  être  inspiré 
par  une  conception  matérialiste  de  la  Trinité.  Pour- 
tant, on  ne  sait  jamais  avec  Awacum.  Il  ajoute  plus 
loin  :  «  Comme  le  Père  est  Père  par  sa  personne,  ainsi 
le  Fils,  ainsi  le  Saint-Esprit  ;  la  Divinité  n'est  pas  chose 
charnelle:  je  parle  comme  je  le  fais  parce  que  j'ai  une 
langue  humaine  ».  Ibid.,  col.  589.  Ailleurs  pourtant  il 
affirme  :  »  Les  trois  personnes  sont  en  toutes  choses 
égales  entre  elles  comme  Pierre,  Paul  et  Jean  le  Théo- 
logien; ils  sont  trois,  l'un  à  côté  de  l'autre,  unis  entre 
eux  par  l'amour  de  Dieu.  »  Col.  617.  Plus  loin,  il  pré- 
cise davantage  sa  pensée  qui  devient  intolérable  : 
«  Comme  Pierre  et  Jean  et  Paul,  trois  hommes,  n'ont 
qu'une  nature  humaine,  ainsi  Dieu  le  Père,  Dieu  le 
Fils  et  Dieu  le  Saint-Esprit  :  les  trois  ont  une  nature  et 
essence  divines.  »  Ce  serait  donc  une  unité  spécifique. 
non  une  unité  numérique!  Awacum,  d'autre  part, 
accusait  Théodore  de  confondre  les  personnes,  dans  un 
seul  mélange.  Un  peu  plus  tard,  col.  631,  il  donne  ses 
définitions  d'essence,  connature.  nature,  et  substance. 
Le  moins  qu'on  puisse  dire,  c'est  qu'il  manque  de 
clarté. 

La  christologie.  —  a)  L'incarnation.  —  Awacum  dé- 
crit comme  suit  la  pensée  de  Théodore  :  >  Il  parle  ainsi 
de  la  concept  ion  du  Christ  :  le  Christ  entra  dans  la  Vierge 
par  l'oreille;  nous,  au  contraire,  nous  croyons  ainsi  au 
sujet  de  la  conception  du  Verbe  de  Dieu  suivant  l'Écri- 
ture. Le  prophète  Gédéon  (sic!)  vit  à  l'Orient  une  perte 
fermée:  personne  ne  passait  à  travers  cette  porte  sauf 
Dieu  qui  là  scella  en  sortant,  i  Subbotin,  Matériaux, 
t.  vi,  p.  349.  Théodore  n'est  certainement  pas  res- 
ponsable d'une  sottise  pareille.  Peut-être  avait-il  dit 
que  la  sainte  Vierge  conçut  à  la  suite  de  la  parole  de 
l'ange;  Awacum  avait  d'ailleurs  l'habitude  de  mal 
comprendre  ou  de  mal  interpréter  son  adversaire  qui, 
de  son  côté,  résuma  ainsi  sa  doctrine  :  «  Un  de  la  Tri- 
nité, le  Fils  de  Dieu,  descendit  lui-même  du  ciel  sur  la 
terre  dans  sa  propre  nature  ineffable  et,  dans  toute 
son  immensité,  il  habita  dans  le  sein  de  la  très  sainte 
Vierge  Mère,  prenant  la  nature  humaine:  et  de  la 
Vierge  naquit  le  Christ,  Dieu  parfait  et  homme  parfait; 
à  ce  moment-là  et  toujours,  il  restait  au  ciel,  inséparable 
du  Père.  «  Matériaux,  t.  vi,  p.  97.  Awacum.  au 
contraire,  semble  bien  s'être   exprimé  comme  le  lui 
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reprochait  Théodore  :  «  Le  Fils,  dit-il,  sans  se  séparer 
lu  Pi  re  par  sa  nature,  descendit  du  ciel  par  la  vertu  de 
tout  entier  dans  la  Vierge  pure:  il  descendit 
par  la  grâce;  par  sa  nature,  il  était  tout  entier  en  haut, 
inséparable  du  l'ère.  »  Monuments,  col.  618-619. 

b)  La  descente  aux  enfers.  — Théodore  se  tient  à  la 
doctrine  catholique  :  après  la  mort  du  Christ,  l'âme 
unie  à  la  divinité  descendit  aux  enfers  et  le  corps,  uni 
à  la  divinité,  fut  mis  au  tombeau.  Awacum  accusa 
donc  Théodore  de  couper  la  divinité  en  quatre  et  d'en 
mettre  partie  au  tombeau,  partie  en  enfer,  «  partie  au 
paradis  avec  le  larron,  et  partie  sui  le  trône  avec  le 
Père  >.  Ibid.,  col.  618.  Évidemment,  Awacum  tenait 
à  conserver  les  trois  personnes  sur  les  trois  trônes! 
Pour  lui,  après  la  mort  du  Christ,  l'âme  s'en  alla  au 
Père,  car  on  ne  peut  admettre  que  «  l'âme  sans  le  corps 
ait  été  en  enfer  ».  Le  samedi  soir,  la  chair  et  l'âme  réu- 
nies descendirent  en  enfer,  en  rompirent  les  portes  et,  le 
dimanche  matin,  le  Christ  sortit  de  l'enfer  et  en  délivra 
les  âmes  des  justes.  Pour  donner  une  idée  du  langage 
d'Awacum.  voici  la  conclusion  de  cet  écrit  théolo- 
gique  :  Mais  Théodore  le  Radoteur  et  tous  ceux  qui 
pensent  avec  lui.  il  est  maudit,  et  il  le  sera,  il  le  sera 
pour  les  siècles,  le  chien,  le  fils  de  p....  —  Awacum 
protopope.  «  Monuments,  col.  649. 

Awacum,  de  même,  voulant  à  tout  prix  que  le 
Saint-Esprit  restât  sur  son  trône  au  ciel,  semble  bien 
avoir  cru  que  le  jour  de  la  Pentecôte  il  ne  descendit  sur 
les  apôtres  que  par  sa  grâce. 

L'altitude  des  slarovières  vis-à-vis  des  sacrements  niko- 
niens. —  Deux  courants  sont  à  distinguer  :  les  uns 
admettent  la  validité  des  sacrements  nikoniens.  les 
autres  la  rejettent.  De  cette  distinction  naîtra  la 
grande  division  de  la  secte  en  «  sans  prêtres  »  (bez- 
popovlsyj  et  «  avec  prêtres  »  (popovtsy).  On  sait  qu'au- 
cun évêque  (sauf  Paul  de  Kolomna  qui  disparut  bien- 
tôt) ne  suivit  les  raskolniks  dans  leur  opposition  aux 
réformes  nikoniennes  .  le  seul  recrutement  possible 
était  parmi  les  transfuges  du  camp  adverse  qu'ils 
attiraient  comme  ils  pouvaient.  Ce  n'est  qu'au 
xixe  siècle  qu'une  hiérarchie  starovière  stable  put 
enfin  se  constituer  à  Belokrinitsa  en  Bukovine. 

Le  baptême  nikonien  rencontra  vite  des  adversaires. 
Le  diacre  Théodore  que  nous  connaissons  déjà  fut  le 
premier  à  le  rejeter  :  •  On  ne  peut  recevoir  le  baptême 
d'un  hérétique  ou  d'un  apostat  de  la  vraie  foi,  parce 
que  l'Esprit-Saint  n'agit  pas  par  des  mains  et  des 
langues  hérétiques:  le  baptême  hérétique  n'est  pas  un 
baptême,  mais  une  souillure.  »  Subbotin.  Matériaux, 
t.  vi,  p.  202.  Il  explique  ailleurs  que  les  prêtres  ordon- 
nés par  Nikon  après  la  peste  ou  après  le  concile  de  1666 
ne  peuvent  administrer  un  baptême  valide.  «  parce 
qu'ils  font  partie  de  l'armée  de  l'Antéchrist  »;  aussi  les 
prêtres  nikoniens,  ordonnés  d'après  le  nouveau  rituel, 
doivent-ils  être  rebaptisés  quand  ils  viennent  à  la 
«  vraie  foi  ».  En  même  temps  que  le  baptême,  le  sacer- 
doce disparaît.  Il  n'y  a  plus  de  fidèles  sauf  les  quelques- 
uns  qui  se  cachent  dans  les  déserts  et  les  montagnes  ». 
Il  ne  reste  donc  plus  qu'à  attendre  la  fin  du  monde. 
Théodore  peut  être  considéré  comme  le  t  sans  prêtre  » 
le  plus  résolu  des  origines. 

Awacum  fut  plus  large.  Au  début,  sans  doute,  il 
avait  approuvé  la  lettre  de  Théodore.  Il  avait  écrit 
lui-même  <  aux  malheureux  de  Moscou  »  :  «  On  ne 
reçoit  pas  le  baptême  d'un  prêtre  ordonné  d'après  l'an- 
cien rituel  mais  baptisant  d'après  le  nouveau,  ou  celui 
d'un  nouveau  prêtre  baptisant  d'après  l'ancien  rituel  »•. 
Subbotin.  Matériaux,  t.  v,  p.  221  :  Monuments,  col.  825- 
826.  Sa  doctrine  évolua  suivant  les  cas;  ainsi,  il  écri- 
vait au  prêtre  Etienne  que  les  enfants  baptisés  par  les 
nikoniens  ne  devaient  pas  être  rebaptisés,  mais  qu'on 
devait  simplement  suppléer  les  prières  omises;  si  pour- 
tant  on  avait  omis  l'abjuration  durant  la  première 
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cérémonie,  tout  le  baptême  était  à  répéter.  Enfin,  dans 
une  autre  lettre,  il  accepte  le  baptême  et  le  mariage 
conférés  par  les  nouveaux  prêtres:  il  suffit  de  complé- 
ter les  cérémonies  omises  en  se  servant  des  anciens 
livres.  Lettre  à  Isidore,  dans  Monuments,  col.  942-943. 
Même  les  laïques,  en  cas  de  nécessité,  peuvent  baptiser. 
L'eucharistie.  —  11  n'était  pas  facile  de  trouver  des 
prêtres  fidèles  aux  vieux  livres.  Avvacum  fixa  donc  un 
rituel  pour  les  laïques  :  «  Allume  un  cierge  devant 
l'image  de  la  Vierge,  mets  sur  la  table  une  nappe,  et 
mets-y  un  vase  avec  du  vin  et  de  l'eau  dans  lequel  tu 
poseras  une  parcelle  du  corps  du  Christ.  Prends  l'en- 
censoir, dis  la  prière  de  Jésus  (Jésus-Christ,  Fils  de 
Dieu,  aie  pitié  de  moi.  pécheur),  encense  l'image,  les 
saints  dons,  toute  la  maison;  baise  les  icônes  el  la 
croix,  et,  te  prosternant  jusqu'à  terre,  récite  la  confes- 
sion des  péchés;  dis  ensuite  la  prière  :  Perceptio  corpo- 
ris  et  Sanguinis  lui,  Domine  Jesu  Chrisle,  quod  ego 
indignus  sumere  prsesumo...  (il  donne  le  texte  slave). 
demande  pardon  en  répandant  ton  âme,  et  ensuite, 
avec  la  bénédiction  de  Dieu,  reçois  le  suint  sacrement 
et  prie  Dieu  pour  toi-même  et  pour  nous.  »  Monuments. 
col.  421-422.  Ailleurs  il  donne  un  rite  plus  «  oriental  » 
car  celui  que  nous  venons  de  transcrire  semble  avoir 
été  composé  sous  d'inexplicables  influences  latines.  Ceci 
supposait  que  les  rares  prêtres  starovières  consacraient 
de  grandes  quantités  de  pain  el  que  les  parcelles  sacrées 
allaient  loin.  On  eut  beaucoup  recours  à  Solovki.  par 
exemple,  tant  que  le  monastère  tint  bon  et  l'on  trou- 
vait dans  toute  la  Russie  des  parcelles  consacrées  dans 
le  fameux  monastère.  Sur  le  Don,  un  certain  Dosithée 
consacrait  des  quantités  immenses,  car  environ  une 
trentaine  d'années  après  sa  mort,  lors  d'une  perquisi- 
tion faite  sur  les  lieux  où  il  avait  vécu,  la  police  trouva 
d'immenses  quantités  de  prosphorœ  consacrées  par  le 
malheureux,  et  ses  moines  répétaient  que  Dosithée 
avait  déclaré  qu'il  «  y  aurait  assez  de  ce  sacrement  pour 
cent  mille  hommes  pour  cinq  mille  ans  ».  Dans  les 
sectes  qui  n'avaient  plus  de  prêtres,  il  arrivait  que  des 
laïques  prenaient  une  petite  parcelle  du  sacrement,  la 
mettaient  dans  la  pâte  et  recommençaient... 

La  pénitence.  —  Avvacum  recommanda  la  confession 
faite  aux  laïques,  au  cas  où  les  prêtres  manquaient  : 
«  Si,  en  cas  de  nécessité,  vous  ne  trouvez  pas  de  prêtre, 
confessez-vous  à  votre  frère  expérimenté  et  Dieu  vous 
pardonnera,  voyant  votre  pénitence;  communiez  alors 
aux  saints  mystères  ayant  observé  les  saintes  pres- 
criptions: gardez  toujours  les  prosphorœ  nécessaires.  » 
Autobiographie,  dans  Monuments,  col.  30. 

Le  mariage. —  Nous  rencontrons  toujours  la  même 
tendance;  les  uns  refusent  tout  ce  qui  vient  du  camp 
nikonien  :  croyant  que  l'on  était  arrivé  à  la  fin  des 
temps,  ils  refusaient  de  permettre  aucun  mariage. 
Avvacum  se  trouva  dans  la  nécessité  d'infliger  une 
terrible  pénitence  à  une  certaine  Hélène  qui  avail 
séparé  Xénie  Khrusèova  de  son  second  mari.  Au  prêtre 
Isidore,  dans  une  lettre  que  nous  connaissons  déjà,  il 
recommanda  de  reconnaître  les  mariages  célébrés  par 
Us  nikoniens,  tout  en  infligeant  une  pénitence  suivant 
'  leur  force  aux  nouveaux  convertis.  Telle  était  l'opinion 
plus  modérée.  Mais  les  intransigeants,  qui  ne  reconnais- 
saient la  validité  d'aucun  sacrement  célébré  par  lis 
nikoniens,  n'avaient  plus  de  sacerdoce  e1  de  prêtres, 
tombèrent  dans  les  plus  graves  erreurs  a  ce  sujel  i  n 
des  documents  les  plus  extraordinaires  de  ce  groupe 
est  le  concile  de  Novgorod  de  1694,  qu'on  tro 
dans  l'ouvrage  de  Smirnov.  Queslioi>s  intérieures  dans 
le  raskol  au  xvne  siècle,  Pétersbourg,  1898,  p.  41  sq. 

Le  concile  de  Novgorod  de  1694.  —  Ses  actes  lurent 
signés  par  vingt-cinq  ■  Pères  spirituels  »  évidi  n 
laïques,  dont  deux  nesavaienl  pas  écrire.  Il  promulgua 
vingl  canons  :  après  avoir  proclamé  que  le  r< 
l'Antéchrist  était  arrivé,  qu'il  règne  spirituellement  el 


qu'il  s'appelle  Jisus  et  qu'il  détruit  l'Église,  le  concile 
proclame  la  nécessité  de  baptiser  tous  ceux  qui 
viennent  de  chez  les  nikoniens.  (Can.  2.)  Ayant  décrit 
le  rite  du  baptême  (can.  3),  le  concile  passe  au  mariage 
et  aux  péchés  charnels,  ce  qui  constituait  la  plus  gra\  e 
de  ses  préoccupations.  (Can.  4-17.)  Les  néophytes 
doivent  être  instruits  que  «  notre  véritable  Église  ne 
reçoit  pas  les  gens  mariés  qui  pratiquent  la  vie  com- 
mune »;  ils  devront  vivre  comme  frère  et  sœur;  de 
même  ceux  qui  se  sont  mariés  avant  le  concile;  les 
Pères  spirituels  doivent  veiller  à  cela.  Ceux  qui  vont  se 
marier  chez  les  prêtres  nikoniens  ou  qui,  sans  mariage, 
s'unissent  avec  la  bénédiction  des  parents,  sont  excom- 
muniés. 

Les  péchés  charnels  sont  traités  avec  plus  d'indul- 
gence que  le  mariage.  A  la  première  naissance,  il  y  a 
quarante  jours  de  pénitence  avec  400  métanies  par 
jour:  la  seconde  faute  est  punie  par  un  an.  et  la  troi- 
sième par  six  ans  de  pénitence.  Puis,  c'est  l'excommu- 
nication. Il  y  a  aussi  de  longues  purifications  néces- 
saires pour  purifier  les  aliments  achetés  au  marché,  le 
contint  inévitable  avec  les  nikoniens,  etc. 

Ces  sans-prêtres  »,  privés  de  toute  hiérarchie  et  de 
toute  vie  spirituelle  basée  sur  la  hiérarchie,  tombèrent 
bientôt  dans  les  aberrations  les  plus  fantasques  d'un 
illuminisme  grossier.  Il  serait  intéressant  d'étudier  les 
rapports  entre  ce  bezpopovslvo  et  les  sectes  mystiques 
qui  ont  souillé  la  Russie  des  xvm°  et  xixe  siècles, 
quoique  plusieurs  de  ces  sectes  étrangères  semblent 
remonter  à  des  époques  bien  plus  reculées.  Mais  même 
parmi  ces  bezpopovtsy  beaucoup  gardèrent  intactes 
leur  piété  et  leurs  bonnes  mœurs.  Ils  colonisèrent  de 
vastes  provinces  pour  la  Russie.  Ils  existent  encore 
aujourd'hui. 

La  polémique  anlislarovière.  —  Depuis  le  concile  de 
16fi6  jusqu'à  nos  jours,  ce  grand  schisme  de  l'Église 
russe  a  servi  d'occasion  à  la  plupart  des  polémiques  qui 
se  sont  développées  en  Russie.  Les  ouvrages  écrits 
contre  les  starovières  sont  innombrables.  Au  début, 
pourtant,  l'orthodoxie  officielle  sembla  plutôt  préférer 
avoir  recours  aux  mesures  de  police  qu'aux  arguments. 
Parmi  les  traités  écrits  contre  les  starovières.  nommons 
la  Réfutation  de  la  supplique  des  moines  de  Solovki  du 
prêtre  catholique  Juri  (Georges)  Krizanic  qui  ne  fut 
publiée  qu'au  courant  du  siècle  dernier  et  la  Réfutation 
de  la  supplique  de  Nikila  Pustosviat  due  à  la  plume  de 
Païsc  Ligaridès,  publiée  en  1895.  La  Verge  de  direction 
de  Siméon  de  Polock  fut  éditée  en  1666,  mais  dès  la  fin 
du  xvn0  siècle  était  tombée  en  défaveur.  L'Exhortation 
spirituelle  publiée  au  nom  du  patriarche  Joachim  par 
Athana.se  de  Kholmogory  en  1682,  à  la  suite  de  la 
révolte  des  strelisi,  connut  un  succès  plus  durable  (édi- 
tions successives  en  1751,  1791,  1882).  L'ouvrage  prin- 
cipal contre  le  raskol  est  le  Rozysk  ou  enquête,  du 
fameux  Dimitri  de  Rostov  qui  a  connu  beaucoup  d'édi- 
tions jusqu'à  nos  jours.  Il  est  à  noter  que  les  staro- 
vières ne  pouvaient  jamais  répondre  aux  polemiqi.es. 
Jusque  vers  le  milieu  du  mv  siècle,  ils  n'imprimèrent 
que  de  rares  ouvrages  à  l'étranger.  Vers  cette  époque 
ils  établirent  secrètement  une  lithographie  et  ainsi 
purent  publier  quelques  traités.  Ils  ne  purent  ouvrir 
d'imprimerie  qu'après  l'édil  de  tolérance  de  1905. 

I"  Documents,  La  plupart  des  documents,  historiques 
et  littéraires  ayant  trall  aux  premières  années  du  raskol 
mil  été  publiés  par  N.  Subbotin,  Matériaux  pour  fliistoire 
'lu  raskol  dans  la  première  époque  de  son  existence  i  Malerialy 
dlja  istoriiraskola...),  t.  i-i\.  Moscou,  1875-1895,  dont  nous 

nous  sommes  abondi ien1  servis.  Voir  aussi  Ja.  Barskov 

et  1'.  Smirnov,  Monuments  de  Vhist.  'tes  starovières  au 
XVII'siècle  (Pamjatniki  istorii...),  dans  Russ,  lst.  Mb..., 
t.  xxxix,  Leningrad,  1927  ;  Ja.  Barskov,  Monuments  'tes  />r< ■- 
mières  années  du  vieux-ritualisme russe  (Pamjatniki...), dans 
Liêt,  zan.t  t.  xxiv,  191 1  ;  Alex.  I  à  i<>\  k<>\  [5),  /  u  script,  de  quel- 
ques  travaux  écrits  par  les  raskolniks  russes  (Opisanie..,),  Pé- 
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tersbourg,  1861;  .la.  Barskov,  Monuments  des  pn 
années  du  mouvement  vieux-croyant  en  Russie  (Pamjatniki.. .  ) , 
1912;  \.  Boroïdin,  .Sources  pour  la  première  époque  de 
l'hist.  du  raskol  (Islocniki),  dans  Khr.  Ùten.,  18SS,  n.  1,  2, 
et  1889,  n.  1;  Y.  bnmnin.  Écrite  des  starovières  russes; 
catalogue  tles  manuscrits  établi  d'après  les  calai,  imprimes  des 
collections  de  manuscrits  (Pisanija  russkikh),  dans  Ut. 
zan.,  I.  XXV,  1912;  P.  Liubopylnyj,  Calai,  ou  biblioth.  de 
l'Église  starooière,  dans  Ùtenija,  1863,  n.  1;  P. -Th.  Xiko- 
lavskij,  Matériaux  pour  l'hist.  du  raskol  (Materialy...), 
dans  Khr.  Ùten.,  1895,  n.  2;  E.-V.  Barsov  a  publié  beaucoup 
de  documents  sur  le  raskol  an  xvn«  siècle  dans  les  Ctcnija 
de  Moscou,  surtout  de  1880  a  1886. 

2°  Les  manuels  d'histoire  du  raskol.  —  Ils  sont  très 
nombreux.  Nommons  surtout  I.  [vanovskij,  Manuel  pour 
l'hist.  et  la  rélutation  du  raskol  îles  rieur  croyants  (Ruko- 
vodstvo...),  2e  éd.,  Kazan,  1887;  Mgr  Macaire,  Hist.  du 
schisme  russe  connu  sous  le  nom  de  vieille  foi  (Istorija  russ- 
katjo...),  Moscou,  1855  (2"  éd.,  1858),  souvent  cité,  mais 
vieilli:  I.-Th.  Nil'skij,  Leçons  d'hist.  sur  le  raskol  russe 
(Lektsii...),  Pétersbourg,  1886;  K.  Plotnikov,  Hist.  du 
raskol  russe  de  lu  vieille  foi,  7'  éd..  ibid.,  191  4;  P. -S.  Smirnov, 
Hist.  du  raskol  russe  de  lu  vieille  foi  (Istorija...),  ibid..  1895 
le  beaucoup  le  meilleur  manuel  que  nous  connais- 
sions). 

En  français,  il  tant  avoir  encore  recours  a  A.  Leroy- 
Beaulieu,  L'empire  'les  tsars  et  les  Russes,  t.  m.  Paris,  1889. 
En  anglais,  la  monographie  bien  médiocre  de  F.  Cony- 
beare,  Russian  dis&enters,  Cambridge,  1921.  Le  savant 
orientaliste  a  démontré  encore  une  fois  qu'on  peut  se 
permettre  bien  des  négligences  en  parlant  de  la  Russie, 
sans  qu'on  s'en  aperçoive  beaucoup  dans  le  monde  lettre 
en  Occident. 

3°  Recueils  bibliographiques.  —  Xous  n'en  connaissons 
que  deux  :  A. -S.  Prugavin.  Le  raskol  et  les  sectes  :  1.  Tiiblioqr. 
de  la  vieille  foi  et  de  ses  dérivations  (Raskol  sektantstvo, 
I.  Bihliogr...),  Moscou.  ts.ST:  Th.  Sakharov,  Biblio 
l'hist.  et  de  la  rélutation  du  raskol  russe  (Literatura  istorii...  i. 
t.  i.  Tambov,  1887;  t.  n  et  m,  Pétersbourg,  1892,  1900. 

!  Questions  particulières.  —  Les  premiers  docteurs  du 
raskol  :  le  protopope  Vwacum.  Son  autobiographie  a  été 
souvent  publiée;  la  meilleure  édition  est  Barskov,  Monu- 
ments..., Leningrad,  1927,  voir  ci-dessus;  A.  Borozdin,  Le 
protopope  Avvucum  (Prolopop  A.l,  2'  éd.,  Pétersbourg, 
1900;  V.-A.  Mjakotin,  1a  protopope  Avvucum.  su  vie  et  son 
activité  (Prolopop  A.),  ibid.,  1894;  A.  Spakovskij,  Le 
docteur  schismatique  Avvacum  et  ses  ouvrages  (Raskolnici- 
tek...),  Kisincv,  1870;  Rud.  Jagoditsch,  Dos  Lehen  des 
Protopopen  Avvakum,  Kerlin,  1930. 

Sur  Xérouov  :  Ph. -Grégoire  Klipunovskij,  Jean  Neronov, 
dans  Izvestija  de  l'univ.  de  Kiev,  1886,  n.  7. 

Sur  Xikita  Pustosviat  :  Supplique  du  docteur  schismatique 
Nikita  de  Suzdal  (Ùelobitnaja) ,  dans  Ùtenija,  1902,  n.  2; 
X.-A.  Dobrotvorskij,  Le  lieu  de  la  sépulture  de  Xikita 
Pustosviat,  dans  Ist.  lés/.,  janv.  1887;  I.  Uumjantsev, 
Nikita  Kons.  Dobrynin  Pustosviat,  Sergiev  Posad,  1917, 
p.  658-385. 

Sur  Daniel  :  A.  Vedenskij,  Daniel,  protopope  de  Kos- 
troma  ( Kostromskij),  dans  Bog.   lés/..  1913.  p.  844-854. 

Sur  les  moines  de  Solovki  et  leur  révolte  :  les  documents 
principaux  ont  été  publiés,  pour  la  première  époque  de  la 
révolte,  dans  Subbotin,  Matériaux,  ci-dessus,  et  dans  E.-V. 
Barsov,  Documents  ayant  Irai!  à  la  révolte  de  Solovki  (Aklu...), 
dans  Ùtenija,  1SX3,  n.  1;  ceux-ci  ont  trait  a  la  dernière 
période  du  siège;  Siméon  Denisov,  La  vigne  russe  (Vino- 
grad...),  Moscou,  1906;  André  Denisov,  Histoire  des  Pères 
martyrs  de  Solovki  |  Istorija... ) ,  Moscou,  1913.  Comme 
étude,  voir  les  grandes  histoires  de  Soloviev  ou  de  M 
caire;  voir  aussi  la  monographie  de  M. -.la.  Syrtsov,  La 
révolte  des  moines  starovières  de  Solovki  au  AT//"  siècte 
(Vozmuscenie...),  l'ouvrage  a  paru  dans  le  Prav.  Sob.,  de 
Kazan,  1880-1881,  et  tut  critiqué  très  sévèrement  dans 
Khr.  Ùten.,  1883,  n.  1.  p.  7Ô1  sq. 

5°  Le  suicide  à  la  première  époque  du  raskol.  E.-V. 
Barsov,  Rapport  du  voevode  liai  Solivanov  d'Ustiug  sur  les 
des  raskolniks  dons  diverses  localités  du  territoire 
d'Ustiug  (Donesenie...),  dans  Ùtenija,  1SS2,  n.  3;  Khr. 
Loparev,  le  moine  Euphrosyne:  réfutation  de  lv  voie  nouvel- 
lement trouvée  d,u  suicide  (Otritsatel'noe),  dans  Pamjatniki 
drevnej  pis'mennosti,  t.  cvm,  1895,  recension  de  Kliu 
dans  ;;,,,,.  l'es/.,  mars  1896,  p.  190-499;  I.  Nil'skij,  Quelques 
mois  sur  le  suicide  des  raskolniks  par  le  feu  (Néskol'ko 
slovo),    dans    Khr.    Cten..    1861,    n.    :;;    I'.  1.    Sapoznikov, 


l.e  suicide  par  le  feu  dans  le  raskol  russe  (Sumasuzzenie...)* 
dans  Cten iia,  1891,  n.  3;  P. -S.  Smirnov,  L'origine  du 
par  le  jeu  dans  le  raskol  russe  (Proiskhozdenie...). 
dans  Khr.  Cten.,  1895,  n.  1,  2,  cette  étude  entra  plus  tard 
dans  le  travail  du  même  auteur:  Discussions  intérieures  dans 
le  raskol  au  XYII*  siècle  I  Vnutrennye  voprosq...),  iso.x. 
I.-Ja.  Syrtsov,  Le  suicide  par  le  feu  des  starovières  sibériens 
aux  XVII*  et  XVIII' siècles  (Samosozzigatel'stvo...  I,  Tobolsk, 
1839;  Iv.Filipov,  Hist.  de  l'ermitage  de  Vggovsk  (Istorija...  i. 
Pétersbourg,  1862. 

6°  La  théologie  primitive  du  raskol.  —  Voir  surtout  les 
articles  de  P. -S.  Smirnov  parus  d'abord  dans  Khr.  Cten.. 
1895-1897,  puis  repris  dans  l'ouvrage  capital.  Discussions 
intérieures  dans  le  raskol  au  XVII'  siècle. 

7°  Divers  sur  le  raskol  an  XVII'  siècle. —  D.-S.  Varakin. 
La  correction  des  livres  au  XVIIe  siècle  sous  l'ex-patriure'ic 
Nikon  (Ispruvlenie...),  Moscou,  1910,  ouvrage  starovière; 
Y.  Ycriuzskij,  Athanase,  archevêque  de  Kholmogorq  (Atha- 
nasij...),  Pétersbourg,  1908,  le  chapitre  de  cet  ouvrage 
ayant  trait  au  raskol  se  trouve  aussi  dans  Khr.  Cten.. 
1900,  n.  2;  fir.  Ileiden.  De  l'origine  du  raskol  sous  le  patriar- 
cal île  Nikon  (I:  istorii),  Pétersbourg,  1886;  E.  Golubins- 
kij,  .1  propos  de  notre  polémique  avec  les  starovières  ll< 
éd  Moscou,  1905,  dans  Ctcnija;  V.-G.  Druzi- 
nin.  Le  raskol  sur  le  Don  u  la  fin  du  XVII'  siècle  (Raskol  na 
Donu...),  Pétersbourg,  1889;  S.  Kniazkov,  Comment  com- 
mença le  schisme  de  l'Église  russe  (Kuk  naéalsja...  I. 
ibid..  1911;  A.-X.  Pypin,  Le  synodik  des  starovières  (Staro- 
obrjadéeskij  i.  dans  Sborn.,  t.  xxi,  1SS1  ;  Y.  Dmitrevskij,  Le 
raskol  de  la  vieille  lai  dans  le  pags  de  Rostov  et  Jaroslav  avant 
l'époque  de  l'evèque  Dimitri,  métropolite  de  Rostov  (Raskol 
sturiioliriadêestvo...),  daroslavl,  1909.  —  Voir  encore  la 
bibliographie  donnée  a  la  lin  de  notre  article  spécial  sur 
le  patriarche  Nikon,  t.  xi,  col.  655. 

XYI.  Les  théologiens  kiéviens  en  Moscovie  et 
le  débat  sur  la  forme  de  l'eucharistie.  —  Durant 
la  première  partie  du  règne  d'Alexis  Mikhailoviè,  les 
influences  grecques  se  font  vivement  sentir  en  Mosco- 
vie. Les  prélats  grecs  —  patriarches,  métropolites, 
archevêques,  moines  de  toute  provenance  —  y  vien- 
nent en  véritable  procession  et  y  reçoivent,  en  échange 
de  reliques  plus  ou  moins  authentiques,  de  substan- 
t  telles  aumônes.  Sous  leur  influence,  d'accord  avec  son 
patriarche  Nikon,  le  tsar  inaugure  une  correction  des 
usages  liturgiques  et  des  livres  sacrés  qui,  conduite 
maladroitement,  donne  origine  au  raskol.  Il  permet 
aux  prélats  grecs  de  s'immiscer  à  leur  guise  dans  les 
affaires  de  l'Église  russe.  Jamais  l'Église  de  Moscou  ne 
montra  tant  d'humble  soumission  vis-à-vis  de  Const  an- 
tinople  que  durant  le  règne  d'Alexis.  .Mais,  vers  la  tin 
de  sa  vie,  tombé  sous  d'autres  influences,  celle  de  la 
famille  de  sa  seconde  femme  surtout,  Alexis,  quelque 
peu  désenchanté  des  Grecs,  favorise  tellement  les  idées 
occidentales  que  le  bruit  se  répand  en  Occident  que  le 
tsar  était  prêt  à  travailler  à  l'union  religieuse  île 
l'Église  russe  avec  l'Eglise  catholique.  Le  20  sep- 
tembre 1682,  l'envoyé  de  Pologne,  rappelant  sa  mort 
survenue  quelques  aimées  auparavant  (1676),  écrivait  : 
i  Au  lit  de  mort,  il  se  repentit  qne  l'union  avec  l'Église 
romaine  n'ait  pas  été  consommée  durant  sa  vie;  mais 
les  prêtres  schismatiques  couviirent  de  leurs  mur- 
mures désapprobateurs  ces  désirs  exprimés  par  l'ago- 
nisant. »  Nous  parlerons,  dans  ce  paragraphe,  de 
quelques-unes  de  ces  influence1;  théologiques  occidett- 

Parmi  les  voyageurs  étrangers  qui  exercèrent  quel- 
que influence  catholique  et  occidentale  sous  Alexis 
Mikhailoviè.  nommons  d'abord  Païse  Ligaridès  et  Juri 
Krizaniè.  Païse  Ligaridès  (voir  son  article,  t.  ix. 
col.  7  19-757)fut  pendant  quelque  temps  l'ecclésiastique 
le  plus  en  vue  a  Moscou  et  Alexis  .Mikhailoviè  se  servit 
de  lui  pour  faire  déposer  le  patriarche  Nikon.  lin 
dehors  de  cet  épisode  qui  contribua  beaucoup  à  conso- 
lider le  césaropapisme  en  Moscovie,  l'influence  intel- 
lect uelle  de  Païse  semble  avoii  été  à  peu  près  nulle.  Il 
était  d'ailleurs  un  sujet  peu  recommandable  ;  chan- 
geant de  religion  suivant  les  pays  et  les  circonstances, 
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cet  aventurier,  d'une  conduite  douteuse,  laissa  mau- 
vais souvenir  en  Moscovie  comme  partout  ailleurs.  Les 
ouvrages  qu'il  écrivit  alors  restèrent  à  l'état  manuscrit. 
Ses  réponses  au  boiar  Stresnev.  son  histoire  du  concile 
de  1666-1667  et  sa  réfutation  du  traité  starovii 
Nikita  Pustosviat  ne  virent  le  jour  que  dans  la  - 
moitié  du  xixe  siècle. 

Juri  Krizanic.  —  On  a  écrit  beaucoup  sur  Juri  Kri- 
zanic au  cours  du  siècle  dernier.  Le  célèbre  panslaviste 
croate,  qui  persista  dans  ses  idées  à  travers  les  vicissi- 
tudes les  plus  extraordinaires,  a  trouvé  des  admira- 
teurs en  France,  en  Allemagne,  en  Hollande,  dans  son 
propre  pays,  et  surtout  en  Russie.  Xé  en  1617.  Kriza- 
nif se  fit  admettre  à  Rome  au  ccllège  grec  de  Saint- 
Athanase:  après  y  avoir  terminé  sis  études,  ayant 
ensuite  tait  un  court  stage  dans  son  pays  natal,  il 
commença  sa  vie  errante.  On  le  voit  d'abord  en  Russie, 
puis  à  Constantinople  ;  il  revient  à  Rome,  où  il  imprime 
sa  Bibliotheca  schismaticorum  universa,  puis  repart 
pour  Moscou  où  il  s'offre  au  tsar  Alexis  pour  faire  des 
travaux  de  philologie:  mais  on  se  méfiait  trep  du 
prêtre  catholique  (Krizanic  était  autrement  intègre 
que  Pai',e  Ligaridès)  poui  lui  confier  une  mission 
comportant  une  telle  responsabilité.  Peu  de  temps 
après  son  airivée  à  Moscou,  on  l'envoya  à  Tobolsk,  en 
Sibérie,!  ii  il  passa  quinze  ans  (1661-1676),  fournissant 
une  production  littéraire  des  plus  fécondes.  En  1676,  il 
fut  transféré  à  Solovki,  dont  la  résistance  avail  été 
enfin  écrasée  par  les  troupes  de  Mesccrinov.  Les  anciens 
moines,  contre  lesquels  Krizanic  avait  écrit  sa  Jtc/iilti- 
lion  étaient  dispersés,  et  un  personnel  nouveau  étail 
installé  dans  l'antique  monastère.  Ceci  lui  sourit  peu. 
aussi  il  demanda  et  obtint  du  tsar  Feodor  Alexecvïc, 
récemment  couronné,  de  rentrer  en  Occident.  Il  se  lil 
dominicain  en  Pologne,  mais,  après  peu  de  temps,  son 
caractère  trop  indépendant  lui  causa  de  graves  diffi- 
cultés avec  les  supérieurs  de  l'ordre.  11  se  mit  eu  mule 
pour  Rome,  mais  mourut  pendant  le  voyage,  on 
ne  sait  trop  dans  quelles  circonstances  (1682).  Ses 
ouvrages  n'ont  vu  le  jour  qu'au  cours  du  siècle 
dernier. 

P. -A.  Bezsonov,  L'Étal  russe  ou  milieu  du  XVII' siècle 
(Russkoe...),  2  vol.,  c'est  la  Polilika  '!>■  Juri  KriZanifi.  Il 
revint  sur  ci'  sujet  en  une  série  d'articles  dans  Prav. 
Soft.,  1870;  M.-N.  Berezkov,  Plan  de  l-i  conquête  de  Criméi . 
élaboré  par  Juri  Krizanii,  dans  Zurn.  Min.  Sur.  l'r.. 
oct..  nov.  1891;  V.-A.  Bilbasov,  Juri  Krizanii  :  Di 
nouv.  tirées  tics  arch.  de  Rome,  dans  Russ.  Starina,  déc.  1892; 
A.  Briickner,  Juri  KriSanic,  sa  vie  ri  son  activité  lillêr.,  dans 
Coi/.  Vêst.,  1S.S7.  n.  B,  7;  S. -A.  Belokurov,  Jnri  Krizanic 
,-n  Russie,  dans  Clenija,  1903,  n.  2  (p.  1-210)  et  3  (p.  1-306); 
V.  Val'denberg,  L'idée  politique  de  Juri  Krizanii  l  Gosudar- 
stvennaja...),  Pétersbourg,  1912;  1'.  Pierling,  Données  nou- 
velles sur  Juri  K.  (Novoe...  i.  dans  Russ.  Starina,  févr.  1901  ; 
V.-I.  Piceta,  Juri  Krizanii.  Ses  vues  économiques  et  politiques, 
Pétersbourg,  PHI:  M.-G.  Popruzenko,  Quelques  remarques 
sur  los  ouvrages  de  J.  Krizanic,  dans  Izv.  Otd.,  1897,  n.  'j; 
S.-K.  Smirnov,  La  réfutation  de  la  supplique  de  Solovki  par  le 
pope  serbe  Juri  Krizanii  i  Serbskago  popa...  I  dans  Pribavle- 
nia  k izd.  tmrenji  sv.  Ofaou,1860;  M.-I.  Sokolov,  I  n  nouveau 
travail  de  Juri  Krizanif  sur  l'union  'i<-s  Êglisi  s  ;  Sovo-otkrgt- 
nari,  dans  Zurn.  Min.  Nar.  l'r..  avr.-mai  1891;  V  V 
Titov,  l.a  Sibérie  au  xvwsiècle,  Moscou,  1890  (Sibir...); 
Pli.  Titov,  Juri  Krizanic  n'était  pas  un  slavophile,  mais  il 
n'était  qu'un  aurai  de  la  propagande  catholique  en  Russie  an 
milieu  du  XVIl'siècle  (Jun  Krizanii...),  dans  Trudg,  1903, 
n.  1,  cet  ouvrage  <^t  une  recension  de  Belokurov,  La  vie 
spirituelle  de  la  société  moscovite  au  .Y  I  //"  siècle  i  I:  duklwv- 
noj...),  Moscou,  1903,   on   il   étail    beaucoup   question   de 

K riianiî ;  Eug.  Smurlo,  Jurij   Krizani I,  Pan- 

slavista  a  Missionario}  Rome,  1926;  \  .  Tagië,  /  a  vie  et  l'œu- 
vre 'le  Juri  Kriîanii  liai  croate  :  /.unit  i  rad  Jurja  '%•'. 
Zagreb,  1917,  ouvrage  monumental  de  510  pages,  auquel 
li-  P.  Pierling  a  consacré  un  chapitre  dans  le  t.  iv  de  son 
grand  ouvrage,  La  Russie  el  le  Saint-Siège.  Voir  enfin 
II.  .1. -A.  Van  Son,  iutour  de  KriSanii.  Étude  liisl.  ri  lin- 
guist.,  Paris,  1934. 


Païse  Ligaridès  et  Juri  Krizanic  étaient  des  isolés 
qui  n'exercèrent  pas  une  influence  notable  sur  le 
développement  de  la  pensée  religieuse  en  Moscovie. 
Beaucoup  plus  importante  fut  l'action  des  lettres 
ukrainiens  ou  blanc-ruthenes  qui  vinrent  à  Moscou, 
soit  pour  de  brèves  visites  comme  Gisel,  Baranovic. 
i  ialiatovskij,  Monastyrskij,  soit,  surtout,  pour  y  passer 
leur  vie  ou.  pour  nous  approprier  l'expression  mosco- 
\  ite.  i  pour  la  vie  éternelle  ».  Voir  sur  eux  :  1  [.-V.  Khar- 
lampoviC,  L'influence  malorusse  sur  la  nie  ecclésiastique 
delà  Grande-I:lussie(Malorossijskoe...)A.i  (seul),  Kazan, 
1 ''14:  cet  ouvrage  capital  est  indispensable  pour  l'étude 
de  ce  paragraphe,  comme  pour  le  suivant  :  sur  l'Église 
russe  à  l'époque  de  Pierre  le  Grand. 

Parmi  les  plus  fameux,  nommons  tout  d'abord  Épi- 
phane  Slavineckij  cl  Siméon  de  Polock.  Mais  ces  noms 
plus  illustres  ne  doivent  pas  nous  faire  perdre  de  vue 
la  multitude  de  moines,  de  chantres,  d'artisans,  de 
maîtres  d'école,  de  prêtres  qui  vinrent  en  Moscovie  et, 
[dus  cultivés  que  le  clergé  local,  exercèrent  sur  lui  une 
profonde  impression. 

Épiphane  Slavineckij.  —  On  attend  encore  une  bonne 
monographie  sur  Épiphane  Slavineckij.  caries  tra- 
vaux de  Pevnickij  et  de  Rotar  sont  loin  d'être  salis- 
I. usants  et  Khajiampoviè  n'a  pu  encore  résoudre  tous 
les  problèmes.  On  ne  sait  même  pas  exactement  quand 
il  naquit.  Il  étudia  à  Kiev,  dit-on,  mais  avant  la 
réforme  de  l'académie  par  Mohila.  Il  s'en  alla  ensuite, 
parait-il,  quelque  part  en  Occident.  Enfin  il  se  lit 
moine,  revint  à  Kiev  et. ni  I649,fu1  envoyé  à  Moscou 
où  il  lit  excellente  ligure.  Sa  production  littéraire  est 
extraordinaire.  On  compte  bien  cent  cinquante  tra- 
vaux qui  lui  sniit  dus,  dont  la  plupart,  il  est  vrai,  ne 
sont  que  des  traducl  ions.  .Maigri-  l'indépendance  de  son 
caractère-  -  lors  du  premier  procès  contre  le  patriarche 
Nikon  (  1660),  il  eut  seul  le  courage  de  s  oppoi  er  a  ceux 
qui.  sous  la  pression  du  Isar.  exigeaient  la  déposition 
et  la  dégradation  du  malheureux  prélat  tombé  en  dis 
grâce,  cl  il  sut  faire  prévaloir  son  avis  —  il  n'eut  jamais 
de  difficulté  a  Moscou.  C'est  que.  hormis  ce  cas  excep- 
tionnel, il  faisait  si  m  travail  sans  s'occuper  de  politique. 
Plus  (pie  théologien, il  était  philologue.  Il  lit  d'abon 
liantes  traductions  et  il  a  laissé  un  dictionnaire  intéres- 
sant (grec-slave-latin).  Il  fut  orateur,  mais  le  contenu 
dogmatique  de  saprédication,  d'après  Pevnickij,  semble 
avoir  clé  maigre.  Son  disciple  Euthyme  rapporte  une 
violente  dispute  cuire  lui  et  Siméon  de  Polock  au  sujet 
du  moment  précis  de  la  transsubstantiation,  Siméon  de 
Polock.  nous  y  reviendrons,  défendait  la  doctrine  que 
les  Russes  appellent  aujourd'hui  occidentale,  mais  que 
nous  qualifierions  simplement  de  catholique  :  que  la 
transsubstantiation  s'opère  par  les  paroles  du  Christ 
(nous  parlons  de  sa  cause  formelle).  Épiphane,  tou- 
jours  d'après  Euthyme,  répliqua  que  cette  doctrine 
était  fausse,  car  les  Pères  orientaux  lui  étaient  con- 
traircs  et  il  cita  les  liturgies  de  saint  Basile  et  de  saint 
Jean  Chrysostome.  Siméon  :  Est-ce  un  péché  de 
suivre  l'enseignement  occidental?  »  (L'insistance  à 
mettre  ce  terme  dans  la  liouclu-  de  Siméon  nous  pousse 
à  douter  de  la  véracité  d'Euthyme  e1  même  de  l'authen- 
ticité de  ce  fragment.)  Épiphane  :  «  Quiconque  pense 
«  ainsi  esl  hérétique.  Siméon  :     Mais  a  Kiev,  tous 

n  udits  russes  pensent  ainsi  :  que  le  pain  el  le  vin 
«  sont  changés  au  corps  cl  au  sang  du  Christ  par  les 
seules  paroles  du  Christ.  Cuimin-I  t  eut   ils  un  péché  en 
i  pi-nsanl    ai  isi?  Épiphane   :       Nos  Kieviens  oui 

étudié  cl  étudient  encore  seulement  en  latin,  ils  ne 
lisent  qui'  les  livres  latins  et  c'est  là  la  cause  de  cette 
doctrine.  Ils  ne  savent  pas  le  grec  el  ils  pèchent  gra 
venicnl  a  ce  sujet  :  c'est  la  une  hérésie  latine.  «  (Oslcn.. 

p.  ,i  73)  Plusieurs  savants  russes,  notamment 
Sliapkin  mil  douté  de  l'authenticité  de  cet  épisode.  11 
esl  difficile  d'imaginer  une  dispute  aussi  violente  eu 
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1675  ou  1676  (c.-à-d.  sous  le  patriarcat  de  Pitirim). 
Euthyme,  jusqu'à  l'arrivée  des  Likhudi,  défendait  lui 
aussi  l'opinion  occidentale,  aussi  populaire  alors  à  Mos- 
cou qu'à  Kiev.  Il  est  suggestif  que  dans  la  première 
rédaction  de  son  Instruction  aux  prêtres  il  ait  déclaré 
comme  tout  le  monde  que  la  forme  de  l'eucharistie 
consistait  dans  les  parole-.  :  Prenez  et  mangez...  » 
Nous  ne  pouvons  pas  imaginer  qu'il  ait  abandonné  son 
maître  Épiphane  et  suivi  Siméon  de  Polock.  qu'il  détes- 
tait d'ailleurs  cordialement,  afin  d'embrasser  sur  une 
question  théologique  de  toute  première  importance  une 
opinion  proposée  •  par  les  Latins  et  qualifiée  par 
Épiphane  de  «  grand  péché  ».  Il  y  a  là  une  contradiction 
qui  saute  aux  yeux.  Plus  tard,  Euthyme.  devenu  cham- 
pion de  la  doctrine  likhudienne,  publiera  tout  un  traité 
sur  la  transsubstantiation,  qu'il  attribuera  à  Slavi 
neckij.  Il  n'est  pourtant  pas  impossible,  à  cause  d'une 
remarque  de  Silvestre  Medvêdev,  qu'Épiphane,  a  la 
fin  de  sa  vie,  se  soit  rallié  à  la  thèse  del'épiclèse  (Manna, 
édition  Prozorovskij,  p.  504).  Ceci,  comme  presque 
tout  ce  qui  touche  au  savant  kiévien.  n'a  pas  encore  été 
éclairci.  Le  désordre  dans  lequel  les  bibliothèques  ont 
été  plongées  en  L".  H.  S.  S.  ne  permet  pas  de  prévoir 
que  cette  lacune  sera  comblée  dans  un  proche  avenir. 
K.  Kharlampovië,  L'influence  malorusse...  (supra, 
col.  306),  p.  121-146;  V.  Pevnickij.  Épiphane  Slavineckij, 
un  des  écrivains  principaux  de  la  littér.  russe  an  XVII' siècle, 
dans  Trudy,  1861,  n.  2  et  3;  Iv.  P.otar,  Épiphane  Sla- 
vineckij, écrivain  du  XVII'  siècle,  Kiev.  1901,  ce  travail 
a  paru  d'abord  dans  Kievskaja  Starina,  en  général,  il  fut 
sévèrement  critiqué  (Kharlampovië,  p.  122).  —  Le  diction- 
naire gréco-slave-latin  a  été  décrit  dans  Ist.  Otd.,  mai  18S0, 
p.  216,  comme  rareté  bibliographique  ;  Sobolevskij,  dans 
Perevodnaja  literatura  moskovskoj  Rus.,  t.  xiv-xvn,  p.  121, 
a  nié  qu'il  ait  été  composé  par  Épiphane.  On  trouvera  la 
liste  des  travaux  de  Slavineckij  dans  la  lettre  du  moine 
Euthyme  (15  mai  1676)  publiée  par  V.-M.  Undolskij, 
dans  Ctenija,  t.  il,  n.  4,  p.  63-72. 

Avec  Siméon  de  Polock  nous  sommes  sur  un  terrain 
plus  sûr.  Celui-ci  exerça,  du  reste,  une  influence  plus 
profonde  qu'Épiphane.  Siméon  naquit  à  Polock  en 
1629.  étudia  à  l'académie  de  Kiev,  puis,  suivant  une 
habitude  assez  répandue  parmi  les  élèves  de  l'acadé- 
mie kiévienne,  il  alla  compléter  ses  études  dans  les 
écoles  polonaises,  peut-être  chez  les  jésuites.  Plus  tard, 
on  l'accusera  d'avoir  été  uniate.  Ses  professeurs,  en 
tous  cas,  furent  les  «  Révérends  Pères  »  Casimir  Kora- 
towiez,  Z.  Zaluski,  Ladislas  Rôdzinski.  Il  semble  avoir 
obtenu  le  grade  de  docteur  en  théologie.  Le  fait  est 
que.  toute  sa  vie,  il  montrera  une  vive  sympathie  pour 
la  théologie  catholique.  Il  prit  l'habit  monastique  à 
Polock  en  1656  et  enseigna  dans  l'école  adjointe  au 
monastère  de  l'Epiphanie.  Il  y  salua  le  tsar  Alexis 
Mikhailoviê,  quand  le  souverain  moscovite  promena 
ses  armées  victorieuses  en  Russie  Blanche.  Vers  la  fin 
de  1659,  il  mena  douze  élevés  visiter  Moscou  où  il 
revint  en  1663,  cette  fois  «  pour  la  vie  éternelle  ».  11 
exerça  bientôt  une  profonde  influence  sur  la  vie  intel- 
lectuelle de  la  Russie.  Deux  ans  après  son  arrivée  à 
Moscou,  il  y  ouvrit  une  école  (1665)  où  il  n'eut  au  début 
que  quatre  élèves,  dont  l'un.  Siméon  Medvêdev,  alors 
jeune  employé  dans  les  chancelleries  du  tsar,  devait 
plus  tard  s'illustrer  sous  le  nom  monastique  de  Sil- 
vestre. On  y  faisait  du  latin,  de  la  poésie,  de  l'élo- 
quence. I)n  s'y  initiait  aux  disputes  théologiques  à  la 
mode  occidentale.  Sous  l'influence  de  Siméon,  Medvê- 
dr\  prit  goût  aux  mystères  de  la  théologie  scolastique 
et  lit  la  connaissance  des  ouvrages  théologiques  des 
maîtres  occidentaux  qui  devaient  donner  une  tournure 
si  catholique  à  sa  pensée.  Siméon,  en  même  temps  qu'il 
était  maître  d'école  et  une  sorte  de  poète  lauréat,  acquit 
une  place  plus  en  vue  en  devenant  l'interprète  de  l'aise 
Ligaridès  en  diverses  circonstances  importantes.  Au 
concile  de  1666  dont  il  nous  a  laissé  une  histoire  pré- 


cieuse écrite  en  polonais,  il  eut  l'occasion  d'exercer  une 
influence  décisive  sur  la  théologie  moscovite,  en  écri- 
vant contre  la  supplique  de  Nikita  Pustosviat,  sa 
Verge  de  direction  qui  marque  une  date  dans  l'histoire 
de  la  théologie  en  Moscovie.  Voir  ci-dessus,  col.  302. 
la  lin  de  sa  vie.  surtout  en  1677,  Siméon  écrivit 
un  certain  nombre  de  tiaités  contre  les  protestants  : 
sur  les  âmes  des  saints,  sur  l'invocation  des  saints,  le 
culte  dû  aux  icônes,  aux  reliques,  à  la  croix,  sur  l'aide  à 
procurer  aux  défunts,  sur  la  tradition  ecclésiastique  et 
la  lutte  contre  les  dénions.  Aucun  de  ces  traités,  que  je 
sache,  n'a  encore  été  publié.  Siméon  n'a  pas,  à  ma 
connaissance,  écrit  de  traité  antilatin.  Intéressante, 
au  point  de  vue  dogmatique,  est  sa  Couronne  de  la  toi 
catholique  encore  inédite,  qui  est  une  exposition  des 
principaux  dogmes  orthodoxes  et  dont  on  a  dit  que 
«  si  Siméon  ne  tombe  pas  dans  le  latinisme,  il  ne  l'atta- 
que guère  ».  Siméon  composa  aussi  un  abrégé  de  cette 
Couronne  de  la  foi  sous  le  titre  de  Petit  catéchisme. 

Il  fit  beaucoup  pour  mettre  la  prédication  en  hon- 
neur. Ses  recueils  de  sermons,  Soirées  spirituelles  (Mos- 
cou, 1683)  et  Repas  spirituel  (Moscou,  1681),  publiés 
après  sa  mort  par  Medvêdev  révèlent  un  beau  talent 
oratoire,  une  sûreté  de  doctrine  peu  commune  chez  un 
orthodoxe  de  cette  époque  et,  autant  que  nous  pou- 
vons en  juger,  un  style  brillant.  Le  Repas  spirituel  est 
un  recueil  de  sermons  De  tempore ;  les  Soirées  spiri- 
tuelles sont  des  panégyriques  pour  les  jours  de  fêtes. 
On  remarquera  surtout,  parmi  ces  dernières,  les  magni- 
fiques panégyriques  sur  la  sainte  Vierge  qui  mérite- 
raient une  étude  spéciale.  L'orateur  russe,  se  rappro- 
chant d'auteurs  occidentaux,  plane  à  des  hauteurs  peu 
communes.  L'œuvre  imprimée  et  manuscrite  de  Siméon 
fut  condamnée  presque  entière  par  le  patriarche  ,Ioa- 
chim  au  concile  de  1690. 

K.  Kharlampovië,  L'in/Zacnce  malorusse  (supra,col.  306), 
surtout  p.  379-393;  A.  Beleckij,  Les  premières  années  de 
l'activité  littéraire  de  Siméon  de  Polock  f  Iz  nacat'nykh  têt...), 
dans  Sbornik,  t.  ci,  1928,  n.  3;  V.  Popov,  Siméon  de  P., 
prédicateur  (S.  P.  kak  propovêdnik ) ,  Moscou,  1886;  I.  Ta- 
tarskij,  Siméon  de  Polock,  Moscou,  1886,  cet  ouvrage  est  la 
meilleure  monographie  a  ce  sujet,  il  parut  d'abord  en  série 
d'articles  dans  la  revue  de  l'académie  ecclési  stique  de 
Moscou,  Pribavlenija  k  izdaniu...,  1886,  1887;  parmi  les  re- 
censions, nommons  surtout  Vladimirov  dans  lurn.  Min. 
Sar.  Pr.,  avr.  1887,  et  la  brochure  de  G.-Ja.,  La  personnalilé 
et  l'activité  de  Siméon  de  P.  (en  marge  de  l'ouvrage  de  1.  Ta- 
tarskij),  Kiev.  1887;  Tatarskij  répliqua  très  aigrement  dans 
sa  revue  Pribavlenija.  1888, p.  602;  on  comprend  l'irrita- 
tion de  Tatarskij,  car  son  contradicteur  anonyme  l'avait 
accusé  de  manquer  d'orthodoxie. 

Siméon  (  Silvestre)  Medvêdev.  —  Mais  c'est  surtout  par 
son  disciple  Medvêdev  quj  Siméon  exerça  une  influence 
presque  décisive  sur  la  pensée  russe  durant  la  seconde 
moitié  du  xvir*  siècle.  Siméon  Medvêdev  naquit  a 
Kursk  le  27  janvier  1641  d'une  famille  de  diaks  ou 
secrétaires  de  chancelleries.  Il  servit  lui-même  au 
département  des  affaires  étrangères  jusqu'au  jour  où 
Siméon  ouvrit  son  école.  Il  en  suivit  les  cours  jusqu'en 
1672.  ou  il  se  retira  dans  un  monastère  pour  étu- 
dier sa  vocation  dans  le  calme  et  le  recueillement.  Ceci 
n'arriva  pas  sans  l'influence  de  Siméon  de  Polock  qui 
était  convaincu  que  «  la  vie  dans  le  monde,  surtout  la 
vie  de  famille,  était  absolument  incompatible  avec 
l'inclination  au  travail  scientifique  ».  Medvêdev,  dans 
son  monastère,  suivait  tous  les  exercices  de  commu- 
nauté. Il  mit  ses  talents  d'écrivain  au  service  de  l'hi- 
goumène,  planta  des  arbres  au  jardin  et  chanta  à 
l'église.  En  1674,  après  un  séjour  de  deux  ans  au 
monastère,  il  rompit  tous  les  liens  qui  le  rattachaient 
au  monde  et,  sous  le  nom  de  Silvestre,  fit  la  profession 
monastique.  Il  revint  à  Moscou  en  1677  et  logea  de 
nouveau  chez  son  ancien  maître  dont  il  partagea  l'inti- 
mité. Ce  fut  la  période  la  plus  heureuse  de  la  vie  des 
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deux  amis.  Silvestre  lut  alors  beaucoup  et,  comme  son 
maître,  chercha  son  inspiration  dans  les  théologiens 
occidentaux.  Ses  adversaires  diront  que  c'est  là  ce  qui 
le  perdit,  car  Siméon  «  était  un  disciple  des  jésuites,  un 
uniate  de  l'Église  romaine  .  Il  est  certain  que  Silvestre 
était  attiré  non  seulement  par  les  théologiens  catho- 
liques, mais  aussi  par  la  sûreté  de  leur  doctrine.  Un 
fait  semble  significatif:  dans  un  manuscrit  où  Siméon  de 
Polock  expliquait  la  différence  entre  ex  Filio  et  per  Fi- 
lium,  Silvestre  ajouta  en  marge  que  «  le  grec  Sià  veut 
dire  aussi  «  de  »  (ex)  et  non  pas  seulement  «  par  .  Si  les 
deux  moines  étudiaient  avec  une  ardeur  toute  bi 
tine,  ils  étaient  également  assidus  aux  exercices  de  piété 
propres  à  leur  état.  Tous  les  jours,  en  plus  des  prières 
du  matin  et  du  soir  et  de  celles  qu'ils  faisaient  à  l'église, 
ils  récitaient  trois  acathistes  :  au  très  doux  Jésus,  à  la 
très  sainte  Mère  de  Dieu,  et  celle  du  jour;  ils  disaient 
aussi  le  «  canon  pour  l'heure  de  la  mort  ».  Le  dimanche. 
ils  récitaient  en  outre  le  c  canon  au  Saint-Esprit  »  et 
parfois  celui  pour  le  départ  de  l'âme.  Durant  le  carême, 
ils  multipliaient  les  jeûnes  et  les  mortifications 

Un  an  après  son  retour  à  Moscou,  Silvestre  fut 
nommé  correcteur  a  l'imprimerie,  où  il  dut  sans  doute 
se  rencontrer  avec  son  futur  adversaire,  le  hiéromoine 
Euthyme.  Après  la  mort  de  Siméon  de  Polock,  il  lui 
succéda  comme  supérieur  de  l'école  du  Sauveur.  En 
1682,  il  obtint  de  la  régente  Sophie  Alexeêvna  le  décret 
de  fondation  de  l'académie  gréco-latine  qui  devait  lui 
causer  tant  de  déboires.  Le  nombre  des  étudiants 
s'accrut  si  bien  qu'en  1086  Silvestre  avait  déjà  vingt- 
trois  élèves.  Ce  fut  l'apogée  de  son  succès;  mais  c'était 
déjà  le  déclin  car.  l'année  suivante,  sous  la  violente 
attaque  des  Likhudi,  l'école  était  fermée.  Jusqu'à  l'ar- 
rivée des  Likhudi,  Silvestre  jouissait  de  la  faveur 
pleine  et  entière  de  la  cour.  Théodore  Alexeèviè 
d'abord,  puis  Sophie  furent  toujours  les  protecteurs 
du  moine  érudit. 

S.  Belokurov,  Silvestre  Medvêdev  sur  la  correction  des 
Hures  liturgiques,  durant  le  patriarcat  de  Nikon  et  de  Joa- 
ehim  (S.  M.  ob  ispravlenii...),  dans  Khr.  Cien.,  lss;5; 
N.-N.  Durnovo,  Le  salut  nuptial  île  Silvestre  Medvêdev 
(Privétstvie  braênoe),  dans  Izv.  Otd.,  t.  ix,  1904,  n.  2, 
p.  303-350;  P.  Zubovskij,  A  propos  de  la  biour.  de  S.  M. 
(K  biografù),  dans  turn.  Min.  Snr.  l'r.,  sept.  1890, 
p.  149-157;  Iv.  Kozlovskij,  Silvestr  .\/..  Kiev,  1894s  Al. 
Prozcrovskij,  Silvestre  Medvêdev,  dans  Ctenija,  1896,  n.  2, 
3,  4,  étude  magnifique  de  606  pa^es  contenant  en  appendice 
tous  les  écrits  théologiques  de  Silvestre  (sauf  un  autre  déjà 
édile  par  S.  Belokurov  dans  Ctenija,  1SS5.  n.  1 1,  ayant 
trait  à  la  controverse  sur  la  transsubstantiation.  Recen- 
sion  de  S.  Brajlovakij,  dans  2urn.  Min.  Nar.  l'r..  oct.  liSïiT. 
p.  374-387;  A.  Prozorovskij,  Courir  revue  des  événements  île 
7190,  7101,  7102,  par  S.  Medvêdev  (Siluestra  Medvêdeva...), 
dans  Ctenija,  1894,  n.  I  et  dans  Izv.  Otd..  I.  VI,  1901,  n.  2, 
p  203-209,  sous  te  titre  de  Passages  obscurs  dans  la  biogr, 
de  S.  M.  (Temnyja  mêsta...);  E,  Srourlo,  Les  mémoires 
de  S.  M.  10  zapiskakh),  dans  turn.  Min.  Nar.  Pr.,avr.  1889, 
335-36'J;  S.  Bravlowsklj,  Lettres  ./.  Silvestre  Medvêdev 
(Pisma...),  Pétersbourg,  1907. 

Entre  temps,  la  Russie  septentrionale  s'ouvrait  de 
plus  en  plus  aux  idées  de  l'Occident.  Après  la  révolte 
ukrainienne  de  Bogdan  Khmelniekij.  de  larges  terri- 
toires se  détachèrent  de  la  république  polono-lithua- 
nienne  et  leurs  habitants  passèrent  sous  le  sceptre  du 
tsar  Alexis.  L'éternel  mirage  de  l'Occident,  plus  cultivé 
et  policé,  hantait  les  imaginations  à  Moscou.  Déjà  ous 
le  patriarcat  de  Nikon,  l'illustre  prélat  avait  vigoureu 
sèment  réagi  contre  la  tendance  de  certains  éléments 
parmi  la  noblesse  —  tendance  qui  au  début  du  sièi  le 
s'était  déjà  manifestée,  surtuul  a  l'époque  du  premier 
Dimitri  —  à  adopter  certaines  pral  iques  polonaises  ou 
allemandes.  Son  attitude,  plus  énergique  que  prudente, 
causa  des  rancunes  qui  influèrent  sur  sa  disgrâce.  .Mais 
quand  les  Ukrainiens,  soumis  désormais  à  Alexis,  com- 
mencèrent à  affluer  à  .Moscou,  les  influences  lai  ines  qui 


avaient  peintre  dans  les  milieux  intellectuels  de  la 
capitale  méridionale  et.  par  la.  dans  certains  milieux 
moscovites,  devaient  aussi,  beaucoup  plus  énergique- 
ment  qu'auparavant,  si-  faire  sentir  à  .Moscou.  Nikon 
montra  une  .mande  faveur  aux  moines  ukrainiens  ou 
blanc-ruthènes  dont  il  admirait  la  fidélité  aux  tradi- 
tions liturgiques  grecques.  Son  monastère  de  Notre- 
Dame  d'Ibérie  sur  le  lac  Valdaï  lui  peuplé  par  eux.  et 
ils  y  installèrent  une  imprimerie.  .Mais  un  peu  dans 
liais  les  monastèies  de  Moscovie,  moines  et  moniales 
ruthènes  introduisirent  les  coutumes  de  leurs  pays,  ce 
qui  parfois  causa  des  difficultés  avec  l'élément  local. 
!  ai  eux,  mais  beaucoup  plus  encore  par  les  moines  qui 
restaient  à  Moscou  dans  l'entourage  immédiat  du 
patriarche  ou  du  tsar,  les  idées  latines  qui  avaient 
pénétré  parmi  les  orthodoxes  de  Kiev  se  répandirent 
m  Moscovie. 

Car  les  théologiens  kiéviens  devaient  beaucoup  à  la 
pensée  catholique.  Qu'il  nous  suffise,  ici,  de  noter  que 
plusieurs  doctrines  catholiques,  notamment  celle  delà 
forme  de  l'eucharistie,  avaient  été  expliquées  a  Kiev 
avec  une  terminologie  tout  occidentale  qui  fut  ensuite 
acclimatée  a  Moscou.  Prozorovskij,  que  nous  avons 
déjà  nommé,  nous  explique  que  l'inclination  de  tète 
du  prêtre  après  les  paroles  de  l'institution  se  trouvait 
déjà  dans  un  missel  grec  du  xve  siècle.  Nous  n'en  dou- 
tons pas,  car  c'est  là  une  expression  de  la  doctrine 
catholique  et  universelle.  Mais  ces  mots,  dans  le  missel 
de  Vilna  de  1617  et  dans  celui  du  métropolite  Pierre 
Mogila,  sont  appelés  la  forme  tout  comme  chez  les  théo- 
logiens latins.  Au  concile  de  Kiev,  célébré  en  1640,  on 
décida,  après  dispute,  d'écrire  au  patriarche  de  Cons- 
tantinople,  à  ce  sujet. 

Les  textes  liturgiques  eux-mêmes,  loin  d'avoir  cette 
fixité  rigide  qu'on  a  coutume  de  leur  attribuer,  con- 
nurent, surtout  au  xvir3  siècle,  une  évolution  intéres- 
sante :  «  Dans  tous  les  missels  imprimés  avant  Nikon, 
il  manque  au  texte  de  la  liturgie  de  saint  Basile  le 
Grand  les  paroles  qui  parachèvent  le  sacrement  de  la 
liturgie.  les  transformant  (les  éléments)  par  ton 
Saint-Esprit  «.  Beaucoup  d'anciens  livres  grecs  n'ont 
pas  ces  paroles  qui  manquent  aussi  dans  les  plus 
anciens  parmi  les  manuscrits.  Dans  quelques  missels, 
sans  doute,  on  trouve  la  prière  :  «  Seigneur  qui  par 
votre  Saint-Esprit...  »,  mais  la  formule  qui  consomme 
la  transsubstantiation  est  une  grande  rareté  et  ne  se 
rencontre,  que  je  sache,  que  dans  un  seul  missel  de  la 
seconde  moitié  du  xvne  siècle.  Prozorovskij,  Silvestre 
Medvêdev.  p.  '232-233. 

Plus  importante  que  la  discussion  spéculative  sur  la 
forme  de  l'eucharistie  était,  pour  un  esprit  moscovite, 
la  rubrique  qui  prescrivait  au  prêtre  (et  incidemment 
aux  fidèles)  de  s'incliner  après  les  paroles  :  «  Prenez  et 
mangez,  ceci  est  mon  corps;  prenez  et  buvez,  ceci  est 
mon  sang.  »  Nous  avons  remarqué,  en  traitant  du 
raskol,  que  les  signes  extérieurs  du  culte  étaient  d'im- 
portance capitale  dan    cette  société  de  demi-lettrés. 

Ajoutons  enfin,  pour  être  complet,  qu'avant  l'arri- 
vée des  Likhudi  (en  exceptant  toujours  l' opposition 
plus  cpic  problématique  d'Épiphane  Slavineckij),  la 
doctrine  catholique  était  devenue  unanime  en  Russie, 
sauf  pour  un  petit  groupe  de  slarovicrcs  qui  étaient 
convaincus  que  la  transsubstantiation  s'opérait  non 
pas  par  les  paroles  de  l'institut  ion.  ni  par  celles  de  l'épi 

mai  pai  ci  lli  de  la  proscomédie.  Nous  axons 
rappelé  ailleurs  la  dispute  entre  les  jures  de  Pusto- 
zero  a  n-  sujet  (col.  299).  A  vrai  dire,  nous  croyons 
même  que  relie  persuasion  de  la  valeur  essentielle  de 
la  proscomédie  lui  assez  longtemps  répandue  en  Rus- 
sie  cl.  ici  encore,  celait  surtout  une  question  de  rite 
extérieur,  (in  fai  .ni  de  grandes  prostrations  lors  de  la 
grande  entrée,  a  l'offertoire,  tandis  qu'on  ne  rendait 
aucun    culte    au    sainl    sacrement,    pas    plus   après    les 


l;i   SSIE.    LE    DÉBAT    SLR    LA    FORME    DE    L'EUCHARISTIE        3V. 


311 

paroles  de  l'institution  qu'après  l'épiclèse  jusqu'aux 
innovations  empruntées  par  Joseph  et  Nikon  à  Mogila. 
Le  P.  Skarga  témoigne  que  telle  était  aussi  la  pratique 
des  Ruthènes  près  d'un  siècle  auparavant.  En  tous  cas, 
à  part  ces  quelques  rares  exceptions  que  nous  avons 
indiquées,  à  peu  près  tous  les  Moscovites  lettrés 
s'étaient,  après  1651,  plus  ou  moins  ralliés  à  la  doctrine 
catholique.  La  métanie,  après  les  paroles  de  l'institu- 
tion, s'était  acclimatée  en  Moscovie,  et  remplaçait 
avantageusement  les  prostrations  de  la  grande  entrée. 
Siméon  de  Polock  lit  formellement  approuver  la  doc- 
trine elle-même  au  concile  de  1666-1667,  quoiqu'avec 
une  courte  réserve  sur  l'utilité  théorique  de  l'épiclèse. 
Euthyme,  le  fameux  hiéromoine  des  Miracles  qui 
devait  plus  tard  condamner  cette  doctrine  hérétique 
et  latine  »  dans  les  termes  les  plus  outrés,  le  patriarche 
Joachim  lui-même,  qui  devait  faire  dégrader,  torturer 
et  exécuter  Silvestre  Medvèdev  pour  la  même  raison. 
partageaient,  avant  1685,  l'opinion  de  tout  le  monde. 

Les  choses  commencèrent  a  changer  avec  la  venue  a 
.Moscou  d'un  certain  Jean  Bielobodski  (1681).  Origi- 
naire du  grand-duché  de  Lithuanie,  Jean  étudia  d'a- 
bord chez  un  pasteur  calviniste,  puis  à  l'académie  pro- 
testante de  Torun  en  Pologne.  Il  eut  ensuite  (d'après 
son  propre  témoignage)  maille  à  partir  avec  les  jésuites 
qui  l'appelèrent  hérétique.  C'est  du  moins  ce  qu'il 
racontait  à  Moscou,  peut-être  pour  poser  en  martyr  et 
se  gagner  des  sympathies.  11  semble  plutôt  être  venu 
pour  enseigner  à  l'académie  que  le  tsar  se  proposait  de 
fonder,  mais  on  fut  épouvanté  à  Moscou  de  l'hétéro- 
doxie de  sa  doctrine.  Il  choqua  davantage  les  âmes 
pieuses  en  proposant  de  se  faire  moine  afin  d'obtenir 
plus  aisément  le  poste  convoité  de  professeur  à  l'aca- 
démie. 

A  peine  arrivé,  il  se  mit  en  rapports  avec  le  moine 
Paul  Negrebedskij,  qui  semble  avoir  partagé  les  vues 
favorables  a  l'Occident  qui  couraient  alors  en  Mosco- 
vie. Bielobodski  lui  expliqua  que  la  foi  grecque  <•  était 
dans  une  position  intermédiaire  entre  les  calvinistes  et 
la  foi  romaine  ».  Il  accusait  les  Romains  de  tromperies 
au  sujet  de  reliques  (deux  corps  de  saint  Jacques,  deux 
têtes  de  saint  Jean-Baptiste);  leurs  prêtres,  disait-il, 
prient  pour  les  morts  afin  d'acquérir  des  biens  fon- 
ciers. Devant  l'archimandrite  de  Simonov.  Gabriel  Do- 
meckij.  qui.  lui  aussi,  était  d'origine  ukrainienne  et 
favorable  aux  doctrines  occidentales,  il  nia  l'eucharis- 
tie sous  prétexte  que  les  animaux  pouvaient  la  manger 
et  les  vers  en  naître.  Il  rejetait  explicitement  la  trans- 
substantiation, mais  acceptait  le  Filioque.  Negre- 
bedskij put  lui  dire  que  les  grecs  étaient  d'accord  avec 
les  latins  sur  l'eucharistie  sauf  pour  la  question  des 
azymes.  On  lui  demanda  alors  pourquoi  les  jésuites  lui 
avaient  cherché  querelle  —  tous,  à  Moscou,  ne  parta- 
geaient pas  l'épouvante  qu'aux  illettrés  causait  le  seul 
nomdejésuitesl  —  C'est  qu'ils  prétendent  quel'homme 
est  libre.  Negrebetskij,  sans  s'effrayer  du  nom  de 
jésuites  reconnut  a  son  tour  la  liberté  humaine,  la  pré- 
vision divine  et  la  nécessité  des  bonnes  œuvres. 

D'apiès  toutes  ees  conversations,  il  semble  bien  que 
Bielobodski  ait  été  un  protestant  opportuniste, 
ment  prêt  à  défendre  des  opinions  contradictoires  — 
et  même  à  se  faire  moine  -  dans  le  but  de  se  faire  une 
carrière.  Negrebedskij  et  son  ami  Gabriel  Dometskij 
dénoncèrent  donc  le  Polonais  suspect  au  patriarche. 
On  réunit  un  concile  (1681)  et  Bielobodski  ne  se  tira 
pas  avec  honneur  d'une  discussion  sur  la  nécessité  de 
l'Église.  Il  récita  le  symbole  en  latin  et  en  polonais, 
bredouilla  quand  il  arriva  au  Filioque,  promit  alors 
d'écrire  une  abjuration  et  une  profession  de  foi  qui  ne 
semble  pas  avoir  satisfait  tout  le  inonde,  car  Silvestre 
Medvèdev  se  crut  obligé  d'en  écrire  une  réfutation. 

!'.    Negrebedskij,  Supplique   adressée   nu   tsar    l 
Alexeêuii     contre    Jan    Belobodskij    (Celobitnaja...),    <lans 


D.  Tsvêtaëv,  Le  protestantisme  et  les  protestants...  Isupra, 
col.  282),  t.  it,  Documents,  n.  1888,  p.  196  sq.;  Le  concile 
du  1S  mai  1681,  ibid.,  p.  215;  N.-I.  Subbotin,  Jan 
Belobodskij  et  Puni  Xcqrebedskij,  Pribaulenija  k  i-d.  timr. 
s.  01.,  t.  xxi,  1862,  p.  569-614. 

La  venue  en  Russie  des  deux  frères  Likhudi  (voir 
leur  art.,  t.  ix.  col.  757).  Joannicc  et  Sophronc. 
troubla  profondément  les  esprits  et  causa  une  véritable 
révolution.  Neuf  jours  après  leur  arrivée  (6  mars  1685), 
donc  le  là  mars,  ils  eurent  une  dispute  retentissante 
avec  Jean  Bielobodski  sur  la  forme  de  l'eucharistie. 
L'ancien  calviniste  polonais  avait  accepté  maintenant 
la  doctrine  catholique  qui  était  alors  universellement 
reconnue  a  Moscou,  tandis  que  les  Likhudi  venaient 
de  Constantinople  d'où  ils  apportaient  la  doctrine  de 
la  transsubstantiation  par  l'épiclèse.  A  la  première 
question,  Bielobodski  sombra.  On  avait  beau  le  pres- 
ser, disent  les  Likhudi.il  ne  répondait  rien.  Il  finit  par 
avouer  son  impuissance  en  théologie,  tout  en  se  don- 
nant comme  un  spécialiste  en  philosophie.  On  lui  posa 
alors  une  qiiest  ion  sUr  la  création  de  lame  humaine  et 
le  même  sort  lui  arriva. 

Est-il  exagéré  de  dire  que  cette  dispute  fut  une 
manœuvre  combinée  par  les  Likhudi  afin  d'attirer  sur 
eus  l'ai  teiit  ion?  (  In  ne  parlait  plus  à  Moscou  de  Bielo- 
bodski. écarté  depuis  quatre  ans.  Les  Likhudi,  en 
tou  cas.  réussirent  admirablement  à  jeter  le  trouble 
dans  les  esprits  et  à  se  mettre  en  évidence.  Peu  après 
leur  arrivée  et  leur  dispute,  parut  à  Moscou  le  premier 
travail  sur  la  question  de  la  forme  de  l'eucharistie. 
C'était  le  Pain  vivant  de  Silvestre  Medvèdev. 

Après  une  introduction  et  une  préface,  Silvestre 
développe  son  sujet  par  questions  et  réponses.  Le  pain 
vivant,  c'est  le  Christ  lui-même,  Dieu  éternel,  mysté- 
rieusement donné  à  son  Église  et  aux  chrétiens  fidèles 
pour  que,  en  le  recevant,  ils  sanctifient  leurs  âmes  et 
leurs  corps.  Les  autres  questions  de  ce  petit  traité  ont 
pour  objet  le  sacrement  de  l'eucharistie,  où  et  quand  il 
s'opère;  la  liturgie  et  où  celle-ci  doit  être  célébrée.  11  y 
est  beaucoup  question  de  la  prosphora.  Medvèdev 
réprouve  l'habitude  de  se  prosterner  devant  les  dons 
lors  de  la  grande  entrée  à  l'offertoire,  afin  de  ne  pas  se 
rendre  coupable  d'adoration  du  pain.  Le  mot  devait 
faire  fortune,  mais,  par  un  singulier  retour  des  choses, 
il  devait  servir  précisément  à  condamner  la  doctrine 
que  défendait  Medvèdev  :  que  la  transsubstantiation 
avait  lieu  avant  l'épiclèse.  La  transsubstantiation, 
disait-il,  s'opère  par  les  paroles  de  l'institution,  sinon 
les  paroles  du  prêtre  ne  seraient  pas  vraies.  Saint  Jean 
Chrysostome  est  cité  à  l'appui.  Puis  .Medvèdev  se  pose 
la  difficulté  classique.  Mais,  alors,  pourquoi  l'invoca- 
tion à  l'Esprit-Saint?  Les  paroles  de  l'épiclèse.  répond- 
il,  '.  n'ont  pas  pour  objet  de  changer  le  pain  et  le  vin  au 
corps  et  au  sang  du  Christ,  mais  elles  ont  trait  à  notre 
communion  pour  notre  salut  »,  car  on  lit  immédiate- 
ment après  elles  dans  le  missel  :  «  afin  de  fortifier  les 
âmes  et  remettre  les  péchés  à  ceux  qui  communient  ». 
Prozorovskij,  Silvestre  Medvèdev.  p.  415-430. 

L'écrit  de  Medvèdev,  simple,  clair,  concis,  ne  nom- 
mait personne.  Il  provoqua  pourtant  une  violente 
réplique  de  la  part  du  moine  Euthyme.  l'ancien  adver- 
saire de  Siméon  de  Polock.  Nous  n'avons  pas  de  mono- 
graphie sur  ce  fougueux  polémiste,  aussi  nous  est -il 
impossible  de  dire  quelque  chose  sur  ses  origines  et  sur 
sa  formation  théologique,  sinon  qu'il  fut  ami  et  dis- 
ciple d'Épiphane  Slavineckij.  Son  caractère  présente 
encore  plus  d'un  côté  énigmatique.  L'évolution  de  sa 
pensée  théologique  est  intéressante  et  aurait  besoin 
d'être  éclaircie.  Quand  Siméon  de  Polock  vivait  encore, 
Euthyme.  jaloux  de  la  faveur  dont  il  jouissait  à  la  cour 
et  irrité  au  suprême  degré  par  ses»  syllogismes  latins  . 
n'en  défendait  pas  moins  la  doctrine  catholique  sur 
l'eucharistie.  Si  nous  osions  hasarder  une  hypothèse, 
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catholiques  à  s'y  établir  d'une  façon  stable  pour  y 
exercer  le  ministère)  et  ils  avaient  acquis  les  bonnes 
grâces  tant  de  Sophie  que  de  son  tout-puissant  ministre 
Galitzin.  Silvestre  Medvëdev,  nous  l'avons  dit,  était 
lui  aussi  sympathique  aux  idées  occidentales.  Il  était 
menu-  plus  que  sympathique,  et  plus  d'une  de  ses 
expressions  semble  insinuer  qu'il  s'était  rallié  à  d'im- 
portantes thèses  catholiques.  Joachim  et  Euthyme 
étaient  à  l'autre  pôle.  Profondément  moscovites,  ils 
n'avaient  que  de  la  défiance  pour  l'Occident.  Sophie 
appuyail  Silvestre,  mais  elle  n'était  pas  parvenue  à 
donner  a  son  moine  et  poète  favori  la  direction  de 
l'académie  gréco-latine  qui  s'ouvrait  a  Moscou.  Dès  le 
début  de  1686,  buts  de  la  protection  patriarcale,  les 
deux  (  Irecs  a  peine  arrivés  faisaient  déjà  la  classe  dans 
les  bâtiments  qu'on  venait  de  leur  construire  et,  en 
1687,  ils  élargissaient  leur  académie  tandis  que  l'école 
de  Silvestre  se  fermait.  Cette  rivalité  ajoutait  au  feu 
des  controverses  théologiqu  is. 

La  Manne  (Manna)  date  de  novembre  !(i<S7. 
D'après  Prozorovskij,  ses  sources  principales  sont  les 
Commentaria  et  Disputationes  de  G.  de  Coninck,  le  De 
sacramenlis  d'Adam  Opatovius  et  surtout  YEuchologc 
de  Goar  (édition  de  1(>47).  Mais  l'ouvrage  révèle  une 
connaissance  approfondie  des  Pères  grecs  dont  Silves- 
tre a  dressé  une  liste  parmi  ses  sources. 

Après  une  courte  introduit  ion  et  la  dédicace  à 
Sophie  Alexeêvna,  l'auteur  démontre,  dans  la  pré- 
face à  un  orthodoxe,  la  nécessité  d'observer  les  pré- 
ceptes (lu  Christ,  en  particulier  celui  qui  a  pour  objet 
de  consacrer  le  pain  et  le  vin  par  les  seules  paroles  de 
l'institution,  il  énumère  les  conséquences  terribles  des 
violât  ions  des  commandements  du  Christ,  rapporte  les 
origines  et  les  développements  de  l'opinion  likhu- 
dienne,  détourne  les  orthodoxes  de  l'infidélité  «  causée 
par  le  maudit  Judas  »  au  sujet  de  la  transsubstantia- 
tion et  annonce  son  dessein  de  la  confondre. 

Puis,  ayant  divisé  la  Réfutation  d'Euthyme  en 
soixante-cinq  paragraphes,  il  s'applique  a  les  réfuter 
l'un  après  l'autre.  11  se  lie  ainsi  à  l'ordre  posé  par  son 
adversaire,  ce  qui  embarrasse  sa  synthèse.  Nous  ne  pou- 
vons qu'admirer  sa  loyauté,  d'autant  plus  méritoire 
que  ce  n'était  pas  une  vertu  fort  en  honneur  chez  ses 
adversaires.  11  affirme  avec  beaucoup  d'énergie  que  la 
Russie  a  toujours  été  fidèle  â  la  doctrine  du  Christ. 
Puis,  après  avoir  longuement  discuté  le  texte  des  pa- 
roles de  l'institution  comme  de  l'épiclèse,  il  cite  ses 
autorités  nationales.  Les  troubles  ne  datent  pas  de 
l'impression  du  catéchisme  kiévien  (1649)  comme  l'a- 
vait dit  Euthyme.  Il  y  avait  auparavant  le  catéchisme 
(de  Laurent  Zizania)  imprimé  sous  le  patriarche  l'hi- 
larète;  le  psautier  avec  prières  avant  la  communion. 
imprimé  en  1635,  les  homélies  sur  l'Evangile,  traduites 
du  grec  sous  le  grand  prince  Basile  Joannovic  en  7102 
(1594)  (!)  et  imprimées  a  Moscou  en  1661  (50e  i  I 
homélies),  le  Sobornik  de  1647,  le  Livre  de  Cyrille 
(1643),  saint  Éphrem  (1647).  Le  commentaire  de  Théo- 
phylacte  sur  l'Évangile  dont  l'édition  fut  faite  récem- 
ment était  basée  sur  les  traductions  faites  sur  des 
parchemins  grecs  et  non  d'après  des  livres  récemment 
imprimés  en  Allemagne.  Puis  Silvestre  cherche  à  jus- 
tifier ou  a  excuser  Slavineckij  (supra,  col.  306). 

Mais,  s'objecte-t-il  ensuite,  c'est  là  une.  doctrine 
latine?  Il  rejette  cette  difficulté  avec  beaucoup  d'élé- 
gance. En  ce  cas,  dit  il,  «  nous  ne  devons  pas  croire 
a  l'incarnation  du  Fils  de  Dieu,  ni  administrer  le  bap 
tême;  on  ne  peul  s,-  prosterner  devanl  les  icônes  m 
prier  pour  l«s  défunts,  on  iloil  rejeter  encore  bien 
d'autres  pratiques  que li  latins  observaient  quand  ils 
étaient  en  communion  avec  l'Église  orientale  cl  qu'ils 
observer.    Ayanl    rétabli   l'autorité   de 

saint    Ambroise,  il  reproche  à   Euthyme  d'avoir  trou 
que  les  témoignages  des  autorités  qu'il  alléguait.   H 


nous  le  prendrions  assez  volontiers  pour  l'homme  de 
confiance  de  Joachim,  qui  voyait  d'un  mauvais  oeil,  lui 
aussi,  que  Silvestre  Medvèdev  avait  succédé  à  son 
maître  dans  les  bonnes  grâces  de  Sophie.  Les  Likhudi 
surent  admirablement  exploiter  cette  situation.  C'est 
à  ces  mesquines  jalousies  et  à  ces  intrigues  méchantes 
qu'il  faut  faire  remonter,  au  moins  en  grande  partie. 
la  raison  des  indignités  commises  contre  Silvestre 
Medvèdev  qui,  Prozorovskij  l'a  admirablement  mis  en 
lumière,  dominait  intellectuellement  et  moralement 
ses  adversaires. 

S.  Brajlovskij.Aes  rapports  d'Euthyme,  moine  <(■  Cudov, 
avec  Siméon  de  Poîock  et  Silvestre  Medvèdev  (0  tnoSe- 
nija...) ,  dans  Russkij  Filologiëeskij  Véstnik,  t.  wii.  1899, 
p.  262-290;  du  même,  Sermon  d'Euthyme,  moine  de  Cudov, 
sur  ta  charité,  dans  Pamjatniki  drev.  pis'mennosti,  t.  ci, 
1894. 

Euthyme  répliqua  tout  d'abord  en  protestant  éner- 
giquement  contre  la  doctrine  du  Pain  vivant  et  en 
affirmant  —  tout  aussi  énergiquement  —  la  doctrine 
opposée.  Cette  courte  Déposition  (Pokazanie  na  pod- 
oerg),  qui  n'était  guère  qu'une  série  d'insultes  contre 
.Medvèdev.  appelé  «  uniate,  jésuite,  ou  quelque  chose 
de  semblable  »,  ne  semble  avoir  eu  aucun  effet.  Prozo 
rovskij,  op.  cit.,  p.  430-43  1. 

Avec  l'aide  des  Likhudi,  Euthyme  se  remit  a  la 
besogne  et  produisit  une  Réfutation  de  la  doctrine  latine 
un  peu  plus  étolîée  que  son  factum  précédent  (Opro- 
verzenie  lalinskago  ucenija,  ibid.,]i.  434-450).  Il  com- 
mença par  poser  l'état  de  la  question  :  quelques-uns 
disent  que  la  transsubstantiation  s'opère  par  l'invoca- 
tion du  Saint-Esprit,  d'autres  se  sont  égarés  a  cause 
du  catéchisme  de  Pierre  Mogila.  Les  livres  :  La  Clef  de 
l'intelligence  (de  Joànnice  Galjatovskij),  Paix  avec 
Dieu  (d'Innocent  Gisel),  disent  que  les  paroles  de  l'ins- 
titution :«  Prenez  et  mangez,  ceci  est  mon  corps  »,etc  . 
sont  la  forme  de  l'eucharistie.  Ils  citent  à  leur  appui 
Jean  Chrysostome,  Jean  Damascène,  Siméon  de  Thes- 
salonique  et  Ambroise.  A  ces  théologiens.  Euthyme 
répond  en  se  couvrant  de  l'autorité  d'Épiphane  Slavi- 
neckij qui  s'était  fait  le  champion  de  l'orthodoxie 
orientale.  L'opinion  latine  tire  son  origine  dii  fait 
que  les  latins,  n'ayant  plus  d'épiclèse  dans  leur  litur- 
gie, se  sont  vus  forcés  d'en  venir  aux  paroles  de  l'insti- 
tution. Ambroise  est  rejeté  comme  occidental  et  parce 
que,  suivant  le  témoignage  de  Nil  Cabasilas,  ses  écrits 
ont  été  corrompus  par  les  latins.  Siméon  de  Thessa- 
lonique  laisse  entendre  que  les  paroles  de  l'institution 
sont  une  commémoraison  de  la  mort  du  Christ.  Puis 
Euthyme  cite  un  certain  nombre  d'auteurs,  patris- 
tiques  et  récents,  et  cherche  à  tirer  de  son  côté  la 
Verge  de  direction  de  Siméon  de  Polock. 

Le  catéchisme  de  Pierre  Mogila,  dit-il  en  substance, 
fut  d'abord  expurgé  en  Moldavie;  c'est  alors  seulement 
qu'il  fut  approuvé  par  les  quatre  patriarches  orientaux 
et  leur  concile.  La  Paix  avec  Dieu  de  Gisel  est  entière 
ment  traduite  du  latin.  Euthyme  alors  s'étend  sur  le 
concile  de  Florence,  les  violences  faites  aux  grecs  pour 
qu'ils  acceptent  la  procession  du  Saint-Esprit  ex  l'aire 
Filioque,  la  primauté  du  pape,  le  feu  du  purgatoire,  la 
doctrine  sur  le  pain  fermenté  et  non  fermenté,  la 
transsubstantiation  par  les  seules  paroles  du  Christ. 
Puis,  ayant  fait  l'éloge  de  Marc  d'Éphèse,  il  conclu!  : 

«  Jusqu'ici,  notre  ré] se  ,i   été  tirée  des  u -livres  du 

philosophe  et  théologien.  Père  Épiphane  Slavineckij  ». 
Pi a  skij,  op.  cit..  p.   149. 

La  parole  était  a  S  Ivestre.  Il  répliqua  p  u  sa  volu 
mineuse  Manna,  dédiée  s  Sophie  qui,  duranl  lamino 
rite  des  héritiers  au  trône  .ban  et  Pierre,  gouvemait 
l'empire  russe.  La  jeune  impératrice,  toute  dévouée 
aux  idées  occidentales,  regardait  l'Égli  e  catholique 
avec  sympathie.  Depuis  1684,  les  jésuites  s'étaienl 
installés    à    MOSCOU    (ils    étaient    les    premiers    prêtres 
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réprouve  avec  énergie  le  nouveau  catéchisme,  confirmé 
en  Moldavie  par  Porphyre  de  Xicée  et  Mélèce  S  . 
«  Ce  catéchisme  est  un  livre  grec,  récemment  édité,  non 
pas  sur  le  fondement  solide  des  saints  apôtres 
saints  Pères,  mais  sur  le  sable  de  renseignement 
humain».  La  /'ni.r  avec  Dieu  de  Gisel  est  traduite. 
il  est  vrai,  du  hit  in.  Viennent  ensuite  les  appendices  : 
une  poésie,  un  petit  traité  sur  la  métanie  à  faire  après 
les  paroles  de  l'insl  it  ut  ion,  une  dissertation  sur  Gabriel 
de  Philadelphie,  la  solution  des  difficultés,  de  larges 
extraits  de  VEuchologe  gréco-latin  de  Goar  qui  se 
trouve  dans  la  bibliothèque  du  très  saint  patriarche  ». 

En  même  temps  que  Silvestre  écrivait  sa  Manna  et 
la  présentait  à  Sophie,  les  Likhudi,  tout  aussi  actifs, 
écrivaient  leur  Akos.  Cet  ouvrage  eut  une  influence 
décisive  sur  la  pensée  moscovite.  L'introduction  rap- 
pelle la  chute  de  l'Église  occidentale,  ses  attaques  con- 
tre l'Orient,  les  livres  imprimés  en  Pologne,  à  Kiev 
(quoique  souvent  les  livres  imprimés  ailleurs  étaient 
donnés  comme  imprimés  à  Kiev).  Sous  le  règne  de 
Théodore  Alexeêvic,  on  demanda  à  Constantinople 
«  deux  ou  plusieurs  maîtres  de  l'Église  orientale,  per- 
sonnes de  conscience  droite,  exempts  de  toute  nou- 
veauté, non  déformés  par  les  doctrines  étrangères, 
mais  fidèles  à  la  tradition  de  l'Église  orientale  ».  Cf.Pro- 
zorovskij,  op.  cil.,  p.  539.  Nous  avons  été  envoyés, 
disent  les  Likhudi.  en  réponse  à  cette  demande.  On 
nous  a  interrogés  sur  la  question  présente.  Il  nous  est 
impossible  de  garder  le  silence.  Puis  le  traité  se  déve- 
loppe sous  forme  de  dialogue  entre  le  maître  et  l'élève. 

1°  Qu'est-ce  qu'un  sacrement?  2°  Que  faut-il  pour 
un  sacrement?  Il  faut  une  cause  efficiente  :  Dieu:  une 
cause  instrumentale  (organnaja)  :  l'évêque  ou  le 
prêtre:  la  matière  convenable  :  dans  l'eucharistie,  la 
matière  est  le  pain  fermenté  fait  avec  farine  de  fro- 
ment et  le  vin  pur  aussi  propre  que  possible.  On  ajoute 
l'eau  durant  la  proscomédie:  la  forme  :  ce  sont  les 
paroles  qui  sont  le  véhicule  du  Saint-Esprit  ;  ici  ce 
sont  les  paroles  :  «  Fais  que  ce  pain  soit  le  corps  de  ton 
«  Christ  et  que  ce  qui  est  dans  le  calice,  le  précieux 
«  sang  de  ton  Fils,  Amen,  l'ayant  transformé  par  ton 
«  Saint-Esprit:  Amen.  Amen,  Amen  »  (ibid.l;  l'effet  : 
la  grâce  du  Saint-Esprit  opérée  par  le  sacrement,  ici, 
c'est  le  corps  et  le  sang  de  Notre-Seigneur;  la  cause 
finale  :  de  la  part  du  prêtre,  c'est  l'intention  ;  de  la  part 
de  l'Église,  ce  sont  des  buts  surnaturels.  » 

3°  Les  ministres  du  sacrement  :  ce  sont  les  prêtres, 
sauf  pour  le  baptême  en  cas  de  nécessité. 

4°  Que  penser  de  l'opinion  latine  et  uniate  sur  le 
moment  de  la  transsubstantiation?  Les  Likhudi 
rejettent  l'opinion  catholique  par  la  liturgie  latine  elle- 
même  :  après  les  paroles  de  l'institution,  le  prêtre 
parle  encore  de  panem  sanctum  vilœ  œlernœ  et  calicem 
salutis  perpétua?.  Le  Christ  agit  aujourd'hui  non  par 
lui-même  comme  à  la  cène,  mais  par  le  prêtre  qui  a 
besoin  d'avoir  recours  à  la  prière  et  d'implorer  que  le 
Saint-Esprit  descende  et  opère  le  sacrement. 

5°  Quand  le  Christ  institua  l'eucharistie,  quelle  fut 
la  forme  du  sacrement?  Ce  n'étaient  certainement  pas 
les  paroles  de  l'institution  qu'il  prononça  simplement 
pour  l'instruction  de  ses  apôtres;  «  Le  Christ  pria  secrè- 
tement Dieu  son  Père  et  bénit  le  pain  et  le  calice:  ceci 
est  évident,  et  personne  ne  sait  ce  qu'il  a  dit  dans  cette 
prière  et  par  quelle  forme  de  paroles  il  bénit  le  pain  et 
le  calice  et  fit  son  corps  et  son  sang.  Le  mystère  était 
déjà  accompli  avant  les  paroles  :  «  Prenez  et  mangez, 
«  Prenez  et  buvez.  «Les  paroles  dont  se  servit  le  Christ 
sont  connues  de  Dieu  seul  comme  le  déclare  Théophy- 
lacte  ».  Telle  est  la  doctrine  des  apôtres  que  l'Église  (de 
Constantinople,  s'entend,  dont  les  Likhudi  intercalent 
un  panégyrique)  a  fidèlement  gardée. 

6°  L'élevé  concilie  que  les  paroles  :  «  Prenez  et 
mangez  »ne  sont  pas  la  forme:  il  demande  des  autorités 


patristiques.  Le  maître  lui  réplique  qu'il  y  a  une  dis 
tinction  a  faire.  Le  Christ  ••  dit  et  commanda  ».  ou  il 
«  dit  seulement  sans  commander  »,  c'est-à-dire  ses 
paroles  sont  efficientes  et  déclaratives  ou  simplement 
déclaratives.  11  cite  alors  Jean  Chrysostome,  LXXX 
t,  et  lui  fait  dire  qu'il  s'agit  ici  d'un  simple  com- 
mandement donné  par  le  Christ  à  ses  apôtres  :  le  prêt  re 
a  la  messe  ne  fait  que  rapporter  ces  paroles  du  Christ, 
si  le  piètre  accomplissait  le  sacrement  de  l'eucharis- 
tie par  les  paroles  du  Seigneur,  il  faudrait  dire  qu'il 
possède  un  pouvoir  plus  grand  que  le  Christ  ce  qui  est 
inadmissible.  Le  Christ,  avant  de  dire  :  «  Prenez  et 
mangez,  etc.  »,  pria,  rendit  grâce  alors  que  le  prêtre 
ne  fait  rien  de  cela.  «  Viennent  alors  les  autorités 
grecques  contemporaines.  Mélèce  Syrigos,  Porphyre 
de  Nicée,  Georges  Coressios,  etc.,  et  un  panégyrique 
des  théologiens  grecs  en  général.  Pour  montrer  leur 
valeur,  il  rapporte  comment  ■•  non  pas  nous,  mais  Dieu 
lui-même  »  a  confondu  un  jésuite  nommé  Rutka,  un 
très  savant  et  grand  théologien  parmi  les  latins  qui 
criait  beaucoup  alors  que  nous,  «  paisiblement  et  hum- 
blement »  nous  lui  posions  nos  questions  (nous  repar- 
lerons de  celte  dispute).  La  même  chose  arriva  à  Mos- 
cou    à  un  trompeur  nommé  Bielobodski  ». 

7"  Si  les  paroles  du  Christ  ne  furent  la  forme,  ni  alors 
ni  aujourd'hui,  pourquoi  le  prêtre  les  prononce-t-il  à 
haute  voix,  et  pourquoi  le  peuple  répond-il  »  Amen  ■" 
C'est  pour  annoncer  le  mystère  qui  doit  s'accomplir. 
Les  tidèles  donnent  leur  assentiment  aux  paroles  du 
prêtre. 

8°  Quel  est  le  sens  des  paroles  de  l'épiclèse;  suivant 
quelques  maîtres  de  l'Église  occidentale,  les  prêtres 
disent  ces  paroles  pour  la  purification  de  l'âme  et  la 
rémission  des  péchés  de  ceux  qui  communient.  Ré- 
ponse :  C'est  vraiment  une  hérésie  calviniste  et  luthé- 
rienne de  dire  que  les  paroles  :  «  Faites  que  ce  pain 
devienne  votre  corps  »,  s'appliquent  au  moment  de  la 
communion.  Suit  une  longue  analyse  du  mot  «  le 
transformant  »  (preloziv). 

9°  Après  les  paroles  du  Christ,  le  prêtre  doit- il  se 
découvrir  et  le  peuple  s'incliner?  En  aucune  façon.  Le 
prêtre  alors  parle  «  à  Dieu  le  Père  et  non  pas  à  nous  et 
par  conséquent  nous  ne  devons  ni  nous  incliner  ni 
nous  découvrir,  mais  attendre  avec  révérence  le  temps 
convenable  et  établi  par  l'ancienne  tradition  divine. 
c'est-à-dire  au  Svjalaja  Svjalum  (Sancla  Sanctis); 
alors  on  s'incline  et  on  se  découvre  ». 

10°  Faut-il  se  découvrir  à  d'autres  moments  qu'au 
Svjalaja  Si'jalym?  Réponse  :  Un  typicon  (Moscou. 
1682)  prescrit,  il  est  vrai,  de  s'incliner  aux  paroles  du 
Christ,  mais  ceci  doit  être  corrigé.  Les  anciens  lypica 
grecs  et  un  iypieon  russe  (1640)  recommandent  aux 
moines  et  prêtres  de  se  découvrir  à  l'évangile,  à 
l'hymne  des  chérubins,  au  Notre-Père  et  au  «  Que  mes 
lèvres  soient  remplies  ».  Se  découvrir  au  Notre-Père 
est  une  prescription  qui  a  trait  au  dogme.  Il  y  a  encore 
d'autres  prescriptions  de  ce  genre. 

11°  Peut-on  s'incliner  et  se  découvrir  aux  paroles  du 
Christ  par  dévotion?  Non,  l'Église  ne  le  permet  pas 
«  car  il  y  a  différence  sur  ce  point  entre  l'Église  orien- 
tali    e1   l'Eglise  occidentale  ». 

12°  L'élève  demande  un  «  catalogue  des  maîtres  de 
l'Église  occidentale  »  qui  défendent  l'opinion  latine. 
On  nomme  dans  la  réponse  :  Thomas  d'Aquin,  Am- 
broise,  Augustin,  Suarez,  le  concile  de  Trente  et  celui 
de  Florence,  le  Rituel,  Cajétan  et  «  les  maîtres  latins 
qui  s'élevèrent  au  concile  de  Florence  contre  le  noble 
Marc  d'Éphèse  et  les  autres  maîtres  de  l'Église  orien- 
tale ».  Scotus  est  particulièrement  signalé. 

13°  Mais  Jean  Chrysostome  n'a-t-il  pas  dit  que 
les  paroles  :  -  Ceci  est  mon  corps  »  transforment. 
tJ.£Tapp>jflu.tÇav,  les  oblats  ?  Le  maître,  après  une 
longue  »  explication  »  de  cette  parole  embarrassante 
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développe  bon  argument  en  citant  la  liturgie-  de 
saint  Jacques,  celle  de  saint  .Marc,  puis  Basile  le 
Grand,  Jean  Damascène,  Denys  l'Aréopagite,  Nicé- 
phore  et  Germain  de  Constantinople,  Cyrille  de  Jéru- 
salem, Éphrem,  Nathanaël,  Nectaire  de  Jérusalem. 
Grégoire  le  Protosyncelle,  ■  le  missel  uniate  composé 
par  Jacob  Goar  à  Taris  .  il'occidentalJacob,  le  jésuite 
qui  a  enfin  connu  la  vérité  »,  Théophylactede  Bulgarie, 
enfin  les  membres  (nommés)  du  concile  de  Jass\  de 
1643. 

1-1°  Puis  il  s'efforce  de  résoudre  la  difficulté  tirée  du 
mot  antilypos  d'après  Basile,  Grégoire  le  Théologien 
et  Cyrille  de  Jérusalem. 

15°  Le  maître  cite  ses  autorités  russes  :  saint  Jean 
de  Novgorod,  Cyprien  de  Russie,  le  missel  de  saint 
Serge  de  Radonège,  de  saint  Gérasime  de  Novgorod, 
saint  Euthyme  de  Novgorod,  deux  imprimés  de  Kiev 
et  un  de  Moscou,  le  missel  de  saint  Joseph  de  Voloko- 
lamsk,  où  les  paroles  :  »  Prenez  et  mangez  »,  sont  sim- 
plement indiquées  sans  qu'on  ait  ajouté  si  le  prêtre 
doit  montrer  le  discos  ou  non. 

16°  Mais  une  édition  de  Siméon  de  Thessalonique 
contient  des  affirmations  contraires.  Réponse  :  c'est 
un  faux,  composé  par  un  uniate. 

17°  Y  eut-il  discussion  entre  les  Églises  d'Orient  et 
d'Occident  au  sujet  de  l'eucharistie?  Oui,  beaucoup  et 
en  concile  :  au  concile  des  307  Pères  (VIIe  œcum.)  et 
à  celui  de  Florence. 

Les  questions  18-21  traitent  de  sujets  divers  qui 
ne  nous  intéressent  pas  ici.  Vient  enfin  une  récapitula- 
tion finale  et  une  exhortation. 

Édition  de  la  Manna,  dans  Prozorovskij,  op.  cit., p.  452  sq. 
L'édition  n'est  pas  complète,  mais  les  fragments  princi- 
paux en  sont  donnés;  édition  de  l'Akos,  ihitl.,  p.  â38sq. 

UAkos,  précis,  clair,  d'allure  savante,  causa  une  pro- 
fonde impression  à  Moscou.  Pour  un  temps,  on  ne  sut 
guère  comment  s'y  prendre  pour  le  réfuter.  Un  anonyme 
qu'on  croit  pouvoir  identifier  avec  le  diacre  Athanase 
écrivit  une  vigoureuse  réfutation  des  nouveaux  loups 
secrets,  qui  circulent  en  vêtements  de  brebis,  mais  sont 
des  loups  rapaces...  (Oblicenie  na  novopoiaennykh...). 
Athanase  était  vivement  offensé  de  ce  qu'on  appelât 
le  parti  de  Medvêdev  «  des  latins,  des  barbares,  des 
uniates,des  chiens,  des  gens  au  langage  immonde,  etc.  » 
11  ne  touche  qu'à  quelques  passages  de  YAkos;  ses 
arguments  ne  valent  absolument  rien,  mais  quelle 
verve,  quelle  abondance  d'invectives.  Il  s'en  prend  sur- 
tout «  aux  étrangers  »  qui  critiquent  les  livres  russes. 
«  Et  ils  appellent  le  peuple  de  Dieu  (voilà  la  Troisième 
Rome  I)  des  bètes  sauvages  et  des  porcs  et  toutes  sortes 
d'insultes,  sous  prétexte  que  Dieu  n'a  pas  voulu  que, 
dans  notre  pays  moscovite,  il  y  ait  des  écoles.  »  Il  mul- 
tiplie les  injures  à  son  tour;  une  de  ses  tirades  contient 
exactement  vingt-trois  insultes,  allongées  l'une  après 
l'autre  en  file  indienne.  On  croit  entendre  Athanase  se 
disputant  avec  quelque  Euthyme,  les  sortant  toutes 
d'une  traite  et  sans  respirer.  Ce  genre  d'arguments  ne 
pouvait  évidemment  avoir  grand  effet  parmi  les  cercles 
cultivés  qui,  sous  la  régence  éclairée  de  Sophie,  s'é- 
taient multipliés  à  Moscou. 

Silvestre  Medvêdev  écrivit  une  réfutation  plus 
sérieuse  dans  son  Izn-slic  istinnoe  (Récit  véridique).  Il 
fait  tout  d'abord  un  bel  éloge  de  la  vérité  d'après 
David,  Salomon,  Platon  cl  Aristote.  Le  mensonge, 
produit  par  le  démon,  est  ce  qu'il  y  a  de  pire.  Les  héré 
tiques  «  ont  corrompu  les  écrits  des  saints  Pères  par 
tout  où  ils  l'ont  pu.  comme  l'honorable  Bessarion  le 
prouva  aux  Cirées  eux-mêmes  dans  sa  lettre  a  Alexan 
dre  Laskaris  et  au  concile  de  Florence.  Quand,  des 
deux  côtés,  on  apporta  les  anciens  lis  ces  grecs,  on  se 
rendit  compte  que  beaucoup  de  livres  grecs  récents 
étaient   en  désaccord   non  seulement    avec   les   livres 


apportés  par  les  Latins,  mais  même  avec  les  livres  plus 
anciens  et  plus  corrects  que  les  Grecs  apportèrent.  Ces 
livres  nouveaux  avaient  été  diversement  corrompus 
par  divers  hérétiques:  car  le  démon  sema  des  hérésies 
graves  dans  toute  la  Grèce...  Le  trône  patriarcal  lui- 
même  durant  deux  cents  ans  fut  occupé  par  les  héré- 
tiques abominables,  monothélites,  nestoriens,  icono- 
clastes ».  Izv.  iatin..  édition  S.  Belokurov,  dans  Clenija, 
1885,  il  4,  p.  3-4.  D'où  vient  tout  cela?  Du  fait  que 
beaucoup  de  Grecs  sont  des  gens  injustes,  plus  atta- 
chés à  l'argent  qu'à  Dieu,  au  mensonge  qu'à  la  vérité  . 
Tous  les  malheurs  actuels  tirent  leur  origine  des  nou- 
velles  éditions  de  livres  grecs  faites  <.  dans  les  villes  de 
la  foi  latine,  luthérienne  et  calviniste  ». 

Puis  Silvestre,  et  ici  son  témoignage  a  une  singu- 
lière autorité,  décrit  la  correction  des  livres  sous  le 
patriarcat  de  Nikon.  Il  copie  avec  quelques  menus 
changements  la  préface  du  missel  de  1(355;  décrit  le 
concile  de  1654  et  transcrit  le  discours  de  Nikon;  il 
ajoute  de  son  propre  fond  des  éloges  pour  les  anciens 
livres  grecs  et  des  blâmes  pour  les  récents;  il  cite  la 
décision  du  concile  de  réunir  les  livies  anciens  et  les 
manuscrits;  rapporte  la  lettre  de  Païse  de  Constanti- 
nople et  cite  les  passages  où  le  patriarche  loue  les 
anciennes  traditions.  Cette  lettre,  dit-il,  est  à  l'origine 
de  la  mission  d'Arsène  Sukhanov  qui  rapporta  envi- 
ron 500  livres;  les  autres  hiérarques  grecs  en  envoyè- 
rent de  leur  côté  environ  200  en  demandant  de  ne 
faire  de  corrections  que  d'après  les  livres  anciens  (il  y  a 
quelques  inexactitudes  dans  ce  récit). 

Mais  après  ce  concile  de  1654,  au  lieu  de  faire  les 
corrections  et  de  préparer  les  nouvelles  éditions  d'après 
les  anciens  livres  grecs  et  slaves,  on  le  fit  «  d'après  de 
nouveaux  livres  grecs  imprimés  chez  les  Allemands  ». 
Silvestre  ajoute  une  précision  (  à  l'exemplaire  qui  ser 
vit  de  base  à  la  nouvelle  édition  manque  le  commen- 
cement et  la  fin)  qui  a  permis  d'identifier  ce  missel; 
c'était  un  missel  grec,  imprimé  à  Venise  en  1602.  Dès 
lors,  on  imprima  plusieurs  missels,  dit  Silvestre,  «  qui 
n'étaient  pas  d'accord  entre  eux  »  et  ceci  dura  jusqu'au 
concile  de  1667.  On  prit  alors  le  missel  de  1658,  on  y 
corrigea  une  liste  d'erreurs  et  l'on  prononça  une  série 
de  malédictions  et  d'anathèmes  contre  ceux  qui 
feraient  le  moindre  changement  au  nouveau  texte  im- 
primé; on  décréta  d'en  imprimer  douze  mille  exem- 
plaires pour  que  les  livres  restent  sans  le  moindre  chan- 
gement durant  un  certain  nombre  d'années.  Mais 
«  l'instrument  du  diable  »,  le  correcteur  Euthyme  le 
moine,  fut  cause  qu'on  n'en  imprima  que  2  400;  «  sans 
craindre  la  malédiction  du  concile,  il  introduisit  beau- 
coup de  corrections,  par  inconstance  et  par  folie 
Puis  il  en  imprima  encore  1  200.  En  1675,  il  imprima 
un  pontifical  qui  fut  approuvé  et  confirmé.  On  ne  pou- 
vait y  changer  quoi  que  ce  soit  sous  peine  de  malédic- 
tion. Or,  dans  ce  livre  que  le  concile  sanctionna  par 
tant  de  graves  malédictions,  il  y  a.  dans  la  liturgie  de 
saint  Jean  Chrysostome  et  dans  celle  de  saint  Basile, 
la  métanie  et  l'amen  après  les  paroles  du  Christ. 

Ceci  posé.  Silvestre  passe  a  la  seconde  partie  de 
son  traité.  Maintenant,  dit-il,  en  substance,  «  quelques 
ecclésiastiques  russes  ».  sous  l'inspiration  des  hiéro- 
moines  .loannicc  et  Sophronc  qui  sont  venus  avec  une 
lettre  du  synode  de  Constantinople,  rejettent  tous  les 
anciens  livres  russes.  «  En  vérité,  par  leurs  propres 
paroles  et  écrits,  ils  se  sont  révèles  menteurs;  ils  ne 
sont  donc  pas  orthodoxes,  mais  ils  ont  été  envoyés  par 
les    hérétiques    luthériens    et    calvinistes    ou    par    les 

Romains  pour  troubler  notre  foi  orthodoxe  comme 

jadis  Isidore  le  métropolite.  ■  Ayant  ainsi  dit  leur  fait 
aux  Likhudi,  Sylvestre  passe  a  l'Akos  :  il  veut  juger 
les  Likhudi  par  leurs  fruits  qui  sont  «  l'orgueil  cal  il 
causent  .1rs  de, ordres,  la  haine  et  la  persécution  (ils 
suivent  le  chemin  de  Caïn,  la  déception  de  Balaam). 
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Il  expose  ensuite  leur  doctrine  sur  la  transsubstantia- 
tion (n.  2,  i.  5,  6.  8,  12,  15,  13)  et  y  relève  suri 
épithètes  désagréables.  A  son  tour,  il  donne  la  doctrine 
catholique  el  cit.  un  certain  nombre  d'autorités.  Il 
revient  ensuite  :■  la  charge  contre  l'AAros  (q.  xiv,  v,  vi, 
ix.  x,  iv).  cite  quelques  lettres  qui  ont  été  écrites  sur 
cette  question  en  Ukraine  (une  «le  Mazeppa,  deux 
d'Innocent  Monastyrskij)  où  tout  le  clergé,  nous  le 
verrons  à  l'instant,  avait  été  sérieusement  alerté  par 
les  insistances  du  patriarche  Joachim.  Euthyme,  pen 
dant  ce  temps,  opposait  une  réfutation  à  la  réfutation 
d'Athanase.  auquel  il  reprochait  son  langage  in- 
supportable, mais,  a  vrai  dire,  il  tombait  lui-même 
dans  les  mêmes  excès  quoique,  il  faut  bien  le  recon- 
naître, avec  un  peu  moins  de  variété  et  de  pitto- 
resque. 

S.  Bclokurov,  Izvestie  istinnoe,  dans  Ctenija,  18S5,  n.  3; 
du  même.  Silvestre  Medvêdev  sur  la  correction  des  livres 
durant  (es  patriarcats  de  \ikon  et  de  Joachim  (S.  M.  »/) 
ispravlcnii).  dans  Khr.  Clen.,  1NX~,.  2;  1'.  Zubwskij, 
Kontrouersija,  ouvre  polémique  du  XVII'  siècle,  dans  Panijal- 
niki  drevnej  pis'meniiosli,  t.  i.xxiv,  18S8. 

Entre  temps,  le  patriarche  Joachim.  qui  mettait 
toute  sa  farouche  énergie  a  lutter  contre  Mcdvèdev. 
avait  envoyé  la  Manne  et  l'Afcos  aux  évêques  ukrai- 
niens en  les  priant  de  porter  un  jugement  ^ur  l'affaire. 
11  n'y  eut  jias  de  réponse.  En  mars  1688,  il  expédia 
deux  nouvelles  lettres,  l'une  au  métropolite  de  Kiev. 
Gédéon  Cetvertinskij  et  l'autre  à  l'archevêque  de  Cer- 
nigov,  Lazare  Haranovic:  il  leur  posait  des  difficultés 
sur  le  concile  de  Florence,  d'où,  suivant  les  Likhudi, 
l'opinion  latine  tirait  son  origine.  Il  dut  se  contenter  de 
la  réponse  que  le  concile  de  Florence  n'était  pas  con- 
forme à  la  doctrine  orthodoxe.  En  septembre  1688, 
nouvelles  lettres  de  Joachim  sur  la  transsubstantia- 
tion qui  restèrent,  cette  fois,  sans  aucune  réponse.  Ce 
n'était  pas  qu'on  se  désintéressât  de  la  question.  Loin 
de  la!  L'hetman  cosaque  Mazeppa,  en  envoyant  un 
rapport  sur  cette  affaire  à  Théodore  Saklovitoj,  im- 
portant personnage  de  la  cour  de  Sophie  et  ami  de 
Medvêdev,  lui  dit  que  tous  étaient  d'accord  avec  Med- 
vêdev  et  prêts  à  mourir  pour  leur  conviction.  Le  théolo- 
gien le  plus  en  vue  —  Lazare  Haranovic  étant  déjà  un 
vieillard  —  était  alors  le  moine  Innocent  Monastyrskij. 
Celui-ci,  en  même  temps  qu'il  écrivait  à  .Medvêdev  en 
lui  prodiguant  les  plus  vifs  éloges  (non  pas  Sil-vester, 
mais  Sol  Vester),  affirmait  â  l'hetman  Mazeppa  que 
«  à  Kiev,  par  la  grâce  de  Dieu,  depuis  que  le  pays  fut 
éclaire  de  la  vraie  foi.  la  piété  resta  toujours  et  est 
encore  immaculée  >.  11  donnait  en  même  temps  la  der- 
nière main  à  son  Livre  sur  la  transsubstantiation  qui 
s'accomplit  fuir  l'opération  du  Saint-Esprit  par  les 
paroles  du  Christ,  écrit  par  l'hiuoumène  du  monastère  de 
Saint-Cyrille  à  Kiev,  Innocent  Monastyrskij,  contre  les 
Likhudi,  qui  fut  terminé  durant  le  carême  de  1689.  Ce 
livre  fut  écrit  sur  l'ordre  du  métropolite  de  Kiev 
Gédéon.  Toute  l'Ukraine  ici  était  unanime...  Quand 
son  manuscrit  fut  mis  au  point.  .Monastyrskij  vint  à 
Moscou  prêter  main  forte  à  Medvêdev. 

Mais,  au  moment  même  où  il  finissait  son  ouvrage, 
le  5  mars  1689,  une  autre  lettre,  péremptoire  celle-là, 
partait  de  Moscou.  Le  patriarche  Joachim,  qui  n'avait 
pas  oublié  ses  anciennes  manières  de  sous-officier, 
envoyait  aux  Ukrainiens  une  mise  en  demeure  «  de 
déclarer  immédiatement  leur  accord  avec  la  sainte 
Église  orientale  ,  l  leur  unanimité  avec  notre  humilité 
suivant  ce  que  nous  avons  écrit  auparavant  ».  Les 
évêques  méridionaux  trouvèrent  le  courage  de  lui 
répondre  que  la  transsubstantiation  s'opérait  par  les 
paroles  du  Christ  et  ce  n'est  pas  seulement  II  lisi 
n  la  In -ru-. m-,  mais  toute  l'Église  de  Hussiequi  a  toujours 
cru  ainsi  et  le  croit  encore  maintenant  :  elle  le  co 
et  désire  mourir  dans  cette  confession    .  Joachim  repon- 


dit par  un  ultimatum  qui  mit  enfin  au  pas  les  prélats 
malo-russes.  mais  il  est  difficile  de  dire  que  leur  obéis 
sauce  fut  durable.  Longtemps  encore,  en  Ukraine,  on 
défendit  la  doctrine  catholique  sur  ce  point  comme  sur 
d'autres.  En  même  temps.  Joachim  écrivait  au  pa- 
triarche de  Constantinople  Denys  et  lui  demandait  de 
lui  envoyer  directement  une  lettre  ■  rédigée  comme  par 
un  concile  ».  en  trois  exemplaires  :  <■  l'un  doit  être 
adressé  au  clergé  kiévien.  l'autre  au  tsar,  le  troisième 
à  lui-même  ».  Le  patriarche  était  prié  d'écrire  comme 
si  c'était  de  son  propre  mouvement  et  recevait  à  ce 
sujet  les  instructions  les  plus  précises. 

Les  choses  se  gâtaient  rapidement  à  Moscou.  Eu- 
thyme avait  fait  courir  la  rumeur  que  Medvêde\  vou 
!  n.  i  ;assiner  le  patriarche  Joachim.  Les  streltsi  (gen- 
darmes)  s'inquiétaient.  Plus  grave  encore  était  la 
situation  provoquée  par  le  fait  que  le  jeune  Pierre 
Alexcèvic,  le  futur  Pierre  le  Grand,  trouvait  trop 
pénible  le  joug  de  sa  sieur.  En  août  1689,  il  y  eut  une 
rupture  ouverte  entre  Sophie  et  le  jeune  Pierre  qui 
s'enfuit  au  monastère  de  la  Troitsa.  Peu  à  peu,  les 
troupes  passèrent  du  coté  de  Pierre  et  Sophie  se  trouva 
abandonnée.  Au  mois  de  septembre,  on  exigea  d'elle 
qu'elle  livrât  Silvestre  Medvêdev  et  Théodore  Saklo- 
viloj.  son  ancien  chancelier.  Elle  consentit,  et  envoya 
arrêter  l'infortuné  à  son  monastère:  il  s'était  enfui.  On 
le  chercha  durant  toute  une  semaine  et  on  le  trouva  le 
13  septembre  I  689  dans  le  monastère  de  Biziukov  (ter- 
ritoire de  Dorogobuz).  On  l'accusa  d'avoir  fait  de  la 
politique,  en  particulier  d'avoir  voulu  assassiner  le 
patriarche  Silvestre  nia  durant  toute  sa  captivité 
d'avoir  jamais  entretenu  un  pareil  dessein.  En  tout  cas, 
on  ne  put  trouver  de  témoignages  sérieux  pour  le  con- 
vaincre de  ce  crime.  En  constatant  la  tranquille  assu- 
rance de  Silvestre  dans  ses  protestations  d'innocence. 
en  songeant  que  jamais,  même  par  les  tortures  les 
plus  savantes,  on  ne  put  lui  arracher  un  aveu  compro- 
mettant, on  est  forcé  de  conclure  que  ce  n'est  pas  Sil- 
vestre  qui  tenta  d'assassiner  Joachim.  mais  Joachim 
qui  assassina  Silvestre.  Il  y  mit  son  temps.  Le  5  octo- 
bre. Silvestre  fut  condamné  â  mort:  il  attendit  seize 
mois  pour  être  exécuté. 

Le  patriarche  Joachim  prétendit  encore  que  Sil- 
vestre. avant  de  mourir,  avait  rétracté  ses  hérésies  . 
Il  semblerait  étrange  que  Silvestre,  qui  maintint  cette 
doctrine  avec  tant  de  sereine  énergie  durant  tant  d'in- 
terrogatoires accompagnés  de  torture,  se  fût  enfin 
rétracte.  Un  a  remarqué  que  la  rétractation  qui  lui  est 
attribuée  ne  porte  pas  sa  signature.  Prozorovskij  en 
conclut  que  nous  sommes  ici  en  présence  d'un  faux, 
op.  cil.,  p.  :î07:  tel  est  aussi  notre  avis.  Cette  Rétrac- 
talion  de  Silvestre  est  bien  dans  la  manière  de  Joa- 
chim ou  d'Euthyme. 

Tenant  cette  confession  forgée  en  mains,  Joachim 
crut  pouvoir  convoquer  un  concile.  Il  se  réunit  en  jan- 
vier 1690  au  palais  patriarcal.  Il  y  eut,  en  plus  du 
patriarche,  Adrien  de  Kazan.  qui  n'était  que  médiocre- 
ment partisan  du  patriarche  trop  militaire.  Paul  de 
Xiznij  Novgorod.  Euthyme  des  Kruticy,  Atbanase  de 
Kholmogor  qui  était  un  des  partisans  les  plus  décidés 
de  Joachim,  avec  un  certain  nombre  d'archimandrites 
et  d'higoumènes.  Le  clergé  moscovite  était  loin  d'y 
être  au  complet.  II  n'y  avait  pas  un  seul  représentant 
du  clergé  ukrainien,  car  Monastyrskij,  récemment 
arrivé  à  Moscou,  avait  été  promptement  qualifié 
d'  instrument  du  grand  Satan  »  et  chassé  de  la  ville. 
Savva,  le  compagnon  de  Medvêdev,  vint  en  personne 
lire  la  rétractation  qu'il  avait  signée  sous  la  torture. 
Medvêdev  qui  I  inguissait  encore  en  prison  (il  ne  sera 
décapité  que  le  11  février  1691)  ne  parut  même  pas 
devant  le  concile.  Après  lecture  des  rétractations,  le 
patriarche  prononça  un  discours  dans  lequel  il  lit  l'his- 
de  eette  controverse.  Puis  il  condamna  un  cer- 
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tain  nombre  d'ouvrages  écrits  par  1rs  théologiens  russes 

de  tendance  latinisante  : 

Le  Catéchisme  de  Siméon  de  Polock  tut  condamné 
propter  doclrinam  de  obseœnis  quœ  intervenire  possunt 
inler  uxorem  el  marilum  ;  la  Couronne  de  la  foi  du  même 
auteur  pour  «  diverses  inventions  des  Scotus,  Aquins  et 
Anselmes  »  et  aussi  pour  un  «  symbole  appelé  aposto- 
lique »,  alors  que  l'Église  orthodoxe  ne  connaît  que  le 
symbole  de  Nicée.  Cet  ouvrage  contenait  aussi  des 
passages  où  Siméon  expliquait  certains  problèmes  d'as- 
tronomie, etc.  Le  Psautier  du  même  auteur,  pour  des 
emprunts  faits  à  l'écrivain  polonais  Jean  Kochanowski. 
qui  était  «  un  latin  ou  un  sectateur  d'Apollinaire  »;  les 
recueils  de  prédication,  le  Repas  spirituel  et  les  Soirées 
spirituelles,  parce  qu'ils  contenaient  «quelques  hérésies 
latines  »,  entre  autres  sur  la  forme  de  la  transsubstan- 
tiation, sur  la  métanie  à  faire, après  avoir  prononcé  les 
paroles  du  Christ,  au  pain  et  au  vin  non  encore  changés 
au  corps  et  au  sang  du  Sauveur,  et  sur  la  procession 
du  Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils  (sic!).  Enfin,  on 
condamna  un  Discours  sur  la  bonne  tenue  à  l'église,  du 
même  Siméon,  parce  qu'il  y  insistait  sur  la  métanie  à 
faire  après  les  paroles  de  la  consécration. 

Après  avoir  condamné  Siméon  de  Polock,  on  con- 
damna son  disciple  Silvestre  Medvêdev  «  auteur  d'un 
livre  (évidemment  la  Manna)  plein  de  mensonges  et 
de  tromperies  et  de  mauvaises  paroles  et  d'injures 
contre  la  sainte  Église  orientale,  dans  lequel  il  corrom- 
pait les  écrits  des  saints  Pères,  «  appelant  bon  ce  qui 
«  était  mauvais  et  mauvais  ce  qui  était  bon  »,  etc.  Sil- 
vestre, «  comme  il  le  confesse  lui-même  »,  a  été  induit  en 
erreur  par  les  nouveaux  livres  kiéviens  que  Joachim 
s'empresse  donc  de  condamner  :  c'est  d'abord  le 
Grand  Trebnik  de  Kiev  (1646;  c'est  le  fameux  Trebnik 
de  Moghila)  qui  donne  un  certain  nombre  de  ri  tes  latins 
comme  orientaux  :  le  baptême  par  infusion,  la  trans- 
substantiation par  les  paroles  du  Christ,  les  métanies  a 
faire  à  ce  moment.  Semblables  à  ce  Trebnik  sont  les 
Sluzebniki  (missels)  de  Kiev  (diverses  éditions),  de 
Wilno  et  de  Strjatin.  Joachim  condamne  encore  trois 
ouvrages  de  Cyrille  Tranquillion  :  son  Commentant'  des 
évangiles,  son  Miroir  de  la  théologie  et  sa  Perle  précieuse; 
puis  les  deux  catéchismes  édités  aux  Cryptes  de  Kiev 
(1645),  l'un  en  polonais  et  l'autre  en  slavon  (il  s'agit 
du  catéchisme  de  Pierre  Moghila):  il  condamne  encore 
le  Lilhos  du  même  métropolite,  La  Paix  avec  Dieu  de 
Gisel,  les  Trompettes  de  Lazare  lîaranoviè  (recueil  de 
sermons  imprimés  a  Kiev  en  1674:  il  avait  voulu  les 
imprimer  à  Moscou,  mais  llaranovic  s'étant  montré  un 
énergique  défenseur  de  l'immaculée  conception  dans 
deux  de  ces  sermons,  malgré  les  instances  de  Siméon 
de  Polock,  Moscou  refusa  d'imprimer  l'ouvrage),  la 
Ciel  de  l'intelligence  de  Joannice  Galjatovskij  (Kiev, 
1659,  1660);  V Épée  spirituelle  de  Lazare  Baranoviê 
(août  1666,  approuvée  par  leconcilede  .Moscou  de  cette 
année,  puis  condamnée  par  Nikon),  le  Juste  Messie  de 
Galjatovskij  (Kiev,  1669)  et  enfin  le  traité  de  Kossov 
sur  les  sept  sacrements.  Ces  livres,  observe  Joachim, 
sont  en  contradiction  les  uns  avec  les  autres;  enfin  et 
surtout,  Joachim  réprouve  le  fameux  Vyklad  de  Théo- 
dose  Safonoviè  (Kiev,  1067:  beaucoup  d'éditions  en- 
suite), où  la  thèse  catholique  sur  la  transsubstantiation 
avait  été  si  énergiquement  proposée  et  défendue.  Sil- 
vestre Medvêdev,  continue  Joachim,  a  brûlé  lui-même 
sa  Manna.  Ce  livre  est  donc  solennellement  condamné 
et,  avec  lui,  tous  les  autres  écrits  de  Medvêde\  '  "iii  re 
les  Likhudi. 

Sans  doute,  il  ne  faut  pas  prendre  cette  interdiction 
trop  au  tragique.  La  I  héôlogii  malo-russe,  nous  le  ver- 
rons plus  loin,  se  lit  encore  profondément 
Russie  pendant  presque  un  demi-siècle,  mais  l'inter- 
diction était  là  et  dans  la  suite  (levait  peu  a  peu  pro 
duire  son  effet. 

dict.  m;   i  m  "i..  i.i  nii'i. 


Les  Likhudi  étaient  en  train  de  se  compromettre 
très  gravement  aux  yeux  des  Moscovites.  Au  début 
île  1688,  un  uniate  arrivé  de  Pologne  en  Ukraine  fut 
arrêté;  on  trouva  sur  lui  une  série  de  documents  qui 
établissaient  que  les  Likhudi  faisaient  a  Moscou  les 
affaires  du  roi  de  Pologne.  Nos  deux  Grecs  en  furent 
extrêmement  inquiets  et  l'un  d'eux,  Joannice.  tant 
pour  ses  négociations  personnelles  qu'ému  par  la  tour- 
nure que  prenaient  ses  affaires  a  Moscou,  partit  pour 
Venise.  Il  fut  accompagné  par  un  certain  Pierre  Arte- 
mév.  qui,  devenu  catholique  durant  son  voyage,  puis 
ordonné  diacre  par  le  patriarche  Adrien,  fut  condamné 
en  concile  à  son  retour  et  enfin  envoyé  à  Solovki.  On  le 
mit  dans  un  cachot  où  il  se  consola  comme  il  put  en 
écrivant,  sur  les  murs  de  sa  prison,  une  admirable 
paraphrase  de  l'Ave  Maria.  D'après  les  sources  russes. 
Pierre,  catholique  durant  toute  sa  captivité,  se  serait 
confessé  à  un  prêtre  orthodoxe  in  arliculo  mnrlis,  mais 
n'aurait  pas  eu  le  temps  (dans  un  monastère!)  de  rece- 
voir le  saint  viatique.  Nous  n'avons  aucune  raison  de 
croire  qu'après  avoir  été  si  longtemps  fidèle,  il  ait 
trahi  la  foi  catholique  à  l'instant  même  de  sa  mort, 
d'autant  plus  qu'une  confession  faite  à  un  prêtre  dissi- 
dent dans  de  telles  circonstances  n'engage  certes  pas  la 
foi.  Sljapkin  parle  d'Artemêv  comme  d'un  fanatique. 
Saluons  en  lui  un  des  premiers  martyrs  catholiques  de 
Solovki. 

Le  voyage  de  Joannice  fut  très  mouvementé.  On 
l'accusa  à  Vienne  d'avoir  commis  un  incendie  et  il  dut 
faire  de  la  prison.  D'autres  histoires  des  mêmes  Likhudi. 
plus  sordides  les  unes  que  les  autres,  avaient  surexcité 
contre  eux  l'opinion  publique  à  Moscou  quand  le  tils 
aîné  de  Joannice,  Nicolas,  lit  un  scandale  avec  une 
jeune  fille  de  la  plus  haute  noblesse.  D'autre  part,  le 
patriarche  de  Jérusalem.  Dosithée,  écrivait  de  violentes 
lettres  à  Moscou  et  accusait  les  deux  aventuriers  d'a- 
voir indignement  détourné  l'héritage  d'un  certain 
Mélèce.  Tous  les  Likhudi  s'enfuirent  pour  la  Pologne, 
mais,  arrêtés  en  route,  ils  furent  ramenés  à  Moscou.  De 
nouvelles  accusations  de  tripotages  financiers  arri- 
vaient incessamment.  On  les  chassa  de  la  capitale:  ils 
se  trouvèrent  un  obscur  asile  à  Novgorod  où  mourut 
Joannice.  Sophrone  finit  par  obtenir  une  archimandrie 
dans  l'éparchie  de  Riazan,  mais  son  influence  s'était 
éclipsée  depuis  longtemps. 

Sur  les  Likhudi,  voir  la  monographie  trop  louangeuse  de 
M.  Smentsovskij,  Les  frères  Likhudi  (Tirât ja  Likhudi), 
Pétersbourg,  1899;  cet  ouvrage  ignore  beaucoup  trop 
l'étude  de  Prozorovskij  sur  Medvêdev.  Voir  encore  VI.  Let- 
tressur,  La  fuitedes  Grecs  Likhudi  de  Moscou  (Gramotu...), 
dans  Ctenija,  1867,  a.  2.  Voir  aussi  la  bibliographie  que 
nous  avons  indiquée  en  parlant  de  S.  Medvêdev  et  celle 
que  nous  donnerons  col.  324. 


Peu  après  ces  événements,  Euthyme  composa  son 
Aiguillon  (Osten' j  longtemps  attribué  au  patriarche 
Joachim.  C'est  un  recueil  qui  contient  plusieurs  docu- 
ments dont  nous  nous  sommes  déjà  servis  au  cours  de 
cette  et  ude.  I  ne  double  préface,  d'abord:  l'une  adressée 
aux  évèques  les  encourage  à  frapper  de  leur  «  aiguillon 
spirituel  »  les  i  assassins  îles  âmes  i,  l'autre  adressée 
au  lecteur.  Viennent  ensuite  les  documents  suivants  : 
1.  la  réfutation  envoyée  par  le  très  saint  patriarche  Kir 
Joachim,  patriarche  de  Moseou.de  toute  la  Russie  et 
de  tous  les  pays  <\u  Nord,  au  métropolite  Gédéon  de 
Kiev,  à  l'archevêque  Lazare  de  Cernigov  et  à  d'autres, 

du  livre  reeeni  appelé  Exposition  sur  l'Église  ci  1rs 
choses  ecclésiastiques,  imprimé  à  Kiev  en  1667.  C'est  la 
réfutation  du  Vyklad  de  Sal'onoviè  que  nous  connais 
sons;  2.  Le  compte  rendu, plus  ou  moins  authentique, 
de  la  dispute  entre  Épiphane  Slavineckij  el  Siméon  de 
Polock  sur  l'eucharistie;  :s.  lue  note  sur  le  défroqué 
ancien  moine  Silvestre  Medvêdev  >;  1.  Le  procès- 
verbal  de  la  manière  dont  la  rétractât  ion  de  Medvêdev, 
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faite  au  couvent  de  la  Trinité  et  de  Saint  Serge,  fut 
remise  à  l'archimandrite  Vincent  qui  la  transmit  au 
patriarche  et  de  la  convocation  par  le  patriarche  du 
concile  de  1690.  5.  La  rétractation  de  Silvestre  Med- 
vêdev.  Celui-ci  y  raconte  comment,  se  trouvant  dans 
le  couvent  de  Sergiev  Troitsa.  il  y  reçut  la  visite  de 
l'archimandrite  Ignace  de  Novospass,  de  l'higoumène 
Éphrem  et  du  maître  orthodoxe  Sophrone  (Likhudès) 
qui  apportaient,  de  la  bibliothèque  patriarcale,  un  cer- 
tain nombre  d'anciens  livres  pour  prouver  que  la 
transsubstantiation  s'opérait  par  l'épiclése.  Ces  livres 
démontrèrent  à  Medvëdev  que  la  doctrine  likhudienne 
était  celle  des  anciens  livres  grecs  et  russes,  défendue 
par  les  vieux  saints  de  Russie,  et  provenant  îles 
apôtres.  Les  liturgies  des  apôtres  (Jacques.  .Marc  et 
Clément  qui  donne  celle  de  Pierre)  la  contiennent: 
après  eux,  les  Pèies  de  l'Église  la  proclamèrent  :  Denis 
l'Aréopagite,  Cyrille  de  Jérusalem.  Basile  le  Grand, 
Éphrem,  Jean  Chrysostome,  Sophrone  de  Jérusalem, 
Proclus  de  Constantinople,  Jean  Damascène,  Théophy- 
lacte.  Calixte  de  Constantinople,  Siméon  de  Thessalo- 
nique.  Nicolas  Cabasilas  archevêque  de  Dyrrachium. 
Marc  d'Éphèse  qui  confondit  les  Latins  au  concile  de 
Florence,  .Maxime  le  Grec,  Georges  Pachyméros  qui 
écrivit  un  commentaire  de  Denis  l'Aréopagite,  Nec- 
taire de  Jérusalem  et  beaucoup  d'autres,  comme  aussi 
les  quatre  patriarches,  Parthène  de  Constantinople, 
Macaire  d'Antioche,  Joannice  d'Alexandrie  et  Païse  de 
Jérusalem.  Beaucoup  d'autres  disent  la  même  chose 
en  particulier  les  367  Pères  inspirés  du  VIIe  concile 
œcuménique.  Viennent  ensuite  les  missels  russes  : 
celui  de  Cyprien.  canonisé,  métropolite  de  Moscou  et 
de  toute  la  Russie,  le  missel  de  saint  Euthyme  de 
N n\  -orod,  celui  de  saint  Serge  de  Radonège,  celui  de 
saint  Sérapion,  archevêque  et  thaumaturge  de  Novgo- 
rod, celui  du  bienheureux  Joseph  de  Volokolamsk,  un 
des  tout  premiers  imprimés  à  Moscou,  un  autre  jadis 
imprimé  à  Kiev  sous  l'archimandrite  Elisée  Plete- 
neckij.  A  ces  livres,  il  faut  encore  ajouter  le  Nomo- 
canonde  Kiev.  Accablé  par  tant  d'autorités  (qu'il  avait 
pourtant  jadis,  pour  la  plupart,  brillamment  expliquées 
dans  son  propre  sens),  Silvestre  déclare  s'être  trompé 
et  demande  humblement  pardon.  Il  demande  particu- 
lièrement pardon  des  insultes  qu'il  a  prononcées  contre 
le  patriarche  Joachim  et  les  autres  prélats:  il  proclame 
en  pleurant  sa  douleur  d'avoir  écrit  la  Manne  et  mul- 
tiplie ses  demandes  de  miséricorde  pour  les  multiples 
péchés  qu'il  a  commis  en  exposant  sa  doctrine  sur  la 
transsubstantiation.  Il  fait  enfin  sa  profession  de  foi. 
Viennent  ensuite  :  6.  La  rétractation,  beaucoup  plus 
brève,  de  Siméon  Dolgoj  :  7.  le  discours  du  patriarche 
Joachim  au  concile  de  1690;  8.  sur  la  métanie  au  corps 
et  au  sang  du  Christ  durant  la  liturgie:  9.  comment 
l'officiant  tient  la  place  du  Christ  :  10.  sur  les  parcelles 
détachées  durant  la  proscomédie;  1 1.  sur  les  antidora; 
12.  il  ne  faut  pas  offrir  le  sacrifice  pour  les  hétérodoxes 
ou  pour  ceux  qui  vivent  en  état  de  péché  sans  péni- 
tence;  13.  Credo  de  la  liturgie  d'après  la  tradition  de 
saint  Basile  le  Grand  et  de  saint  Jean  Chrysostome. 

Tel  est  YOsten1  (Aiguillon)  d'après  l'édition  de 
Kazan  (1865).  Les  manuscrits  en  connaissent  une 
autre  rédaction  en  vingt  et  un  chapitres.  Quatre  sont 
intioduits  avant  la  dispute  entre  Épiphane  Slavinec- 
kij  et  Siméon  de  Polock,  mais  il  ne  nous  semble  pas. 
d'après  la  description  du  catalogue,  qu'ils  contiennent 
des  éléments  nouveaux.  Après  le  dernier  chapitre, 
nous  avons  encore  :  Iti.  sur  le  concile  de  Florence 
d'après  un  livre  écrit  à  Paris:  17.  sur  le  mariage  dans 
ies  luthériennes  (il  y  en  a 
■  hérésies  latines  (il  j  D   sur  le  nombre 

de  clous  dans  la  croix;  21.  contre  le  purgatoire. 

Nuis  ne  nous  arrêterons  pa  ,  à  di  Tire  le  Bouclier  de 
la  foi  (Scit  vr'nj)  de  l'archevêque  Athanase  de  Kholmo- 


gory que  nous  ne  connaissons  que  par  les  catalogues 
de  manuscrits.  Il  ajoute  à  ce  que  nous  connaissons 
déjà  une  importante  lettre  du  patriarche  Adrien,  suc- 
cesseur de  Joachim  au  trône  patriarcal  de  Moscou. 
Adrien  déclare  avoir  reçu  des  lettres  des  divers  pa- 
triarches orientaux  au  sujet  de  l'épiclése:  elles  tran- 
chent la  question.  Adrien  a  lu  tout  ce  que  fit  Joachim  : 
il  l'approuve  et  le  confirme.  Disons  cependant  qu'A- 
drien ne  montra  pas  la  même  ardeur  que  son  malheu- 
reux prédécesseur.  Mais  ceci  touche  déjà  au  paragraphe 
suivant. 

Plus  intéressante  semble  être  le  Glaive  spirituel 
(Mec  dukhovngj)  écrit  en  février  1690  par  les 
I.ikhudi.  Ce  glaive  est  censé  être  le  compte  rendu  d'une 
dispute  entre  les  Likhudi  et  le  jésuite  Rutka  à  Lvov, 
en   1685,   sur  les   différences  entre  les   doctrines   de 

l'Église  du  Christ  »  et  celles  de  «  l'Église  occidentale 
Il  y  a  vingt  et  un  chapitres  dans  cet  ouvrage  :  1.  Sur  la 
primauté  du  pape.  2.  Sur  les  différences  dans  le  bap- 
tême (infusion  et  formule  indicative).  3.  Sur  les  diffé- 
rences dans  l'eucharistie-  (azymes  et  communion  sub 
una  specié).  1.  Sur  la  récompense  des  justes  et  la  puni 
tion  des  pécheurs  avant  le  jugement  général.  5.  Sur  le 
purgatoire.  7.  Sur  le  célibat  des  prêtres.  8.  Sur  le  nou- 
veau calendrier,  9.  Sur  la  lumière  divine  de  la  Trans- 
figuration. 10.  Sur  l'immaculée  conception.  11-18.  Sur 
le  Filioque.  19-20.  Sur  le  moment  de  la  transsubstan- 
tiation. Cette  seule  table  des  matières  laisse  à  entendre 
que  le  Glaive  spirituel  pourrait  peut-être  nous  donner 
beaucoup  d'informations  sur  la  pensée  orthodoxe 
grecque  au  XVIIe  siècle. 

K.-V.  Kharlnmpovif,  L'influence  main-russe  (supra, 
col.  306);  V.  Istrin.  Introd.  à  l'hist.  de  la  littér.  russe  de  la 
seconde  moitié  du  XVIIr  suite  (Vvedenie.,.),  Odessa,  1903; 
X.-Th.  Kapterev,  Les  écoles  greco-latines  u  Moscou  au 
A'  VII"  siècle  avant  l'ouverture  île  /' académie  slavo-gréco-latine 
(O  greko-latinskikh...  ) ,  dans  Pribavlenija  k  izdaniiu,  1889, 
n.  4;  du  même,  Les  relations  du  patriarche  Dosithée  avec  le 
gouvernement  russe  (Snoscnija...),  dans  Clenija,  1891,  n.  2, 
ce  sont  21  lettres  de  Dosithée  à  Pierre  le  Grand,  aux  patriar- 
ches  Joachim  et  Adrien.  Le  même  auteur  a  im,>rimé  une 
étude  à  ce  sujet  la  même  année  dans  les  Ctenija  v  obicestve 
liubitelej  dukh.  prosv.,  1890-1891;  L.  Majkov,  Esquisses 
d'bist.  delà  littér.  russe  aux  XVII'  et  XVIII'  s.  (Ocerki...), 
Pétersbourg,  1S89;  Gr.  Mirkovië,  Sur  le  moment  de  la 
transsubstantiation  des  saints  dons  (O  vremeni.../,  Vilna, 
1886,  excellent  ouvrage;  I.  Sljapkin,  Sur  la  polémique  entre 
les  savants  moscovites  et  malo-russes  à  la  fin  du  XVII'  s. 
(K  istorii...),  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr„  1885,  n.  10;  voir 
aussi  col.  309. 

Pour  la  vie  et  l'œuvre  de  l'archevêque  de  Kholmogory, 
Athanase,  voir  Y.  Yeriuzskij,  Athanase,  archevêque  de 
Kholmogory,  sa  vie  et  ses  œuvres  par  rapport  à  l'hist.  de 
l'éparchie  de  Kholmogory,  Pétersbourg,  1908  (Afanusij...). 
Sur  le  patriarche  Joachim  voir  A.  Barsukov,  Joachim 
Savelov,  patriarche  de  toute  la  Russie  (Vsêrossijskij...),  ibid., 
1890;  S.  Belokurov,  Sur  le  patriarcat  de  Joachim  (K  pulriar- 
sestvu...),  dans  Khr.  Clen.,  1886,  n.  1;  La  vie  du  patriarche 
Joachim,  écrite  comme  monument  hagiographique  par  l'ex- 
travagant métropolite  de  Sibérie,  Ignace  Rimski-Korsakov, 
a  été  publiée  dans  la  collection  Pamjatniki  drevnej  pis'men- 
nosti;  N'icanor,  Serment  de  ceux  qui  aspirent  au  sacerdoce 
imposé  par  le  patriarche  Joachim  f  Prisjaga...),  dans  Éurn. 
Min.  Sar.  Pr.,  1915,  n.  1;  L.  Savelov,  A  la  défense  du 
patriarche  Joachim  (K  zascitu...),  dans  Huss.  Arkh.,  1895, 
n.  1  ;  P.  Smirnov,  Joachim  patriarche  de  Moscou,  dans 
Ctenija  v  obsc.  liub.  dukh.  prosv.,  1879-1880. 

XVII.  La  suppression  or  patriakc.at.  —  Après 
la  mort  de  Joachim.  deux  noms  surtout  furent  mis  en 
avant.  Adrien,  métropolite  de  Kazan.  était  appuyé  par 
l'ancien  entourage  du  patriarche  défunt,  le  clergé  sécu- 
lier et  régulier  de  traditions  et  d'idées  moscovites:  il 
eut  aussi  l'appui  décisif  de  Nathalie  Kirilovna.  veuve 
d'Alexis  Mikhailovicet  mère  de  Pierre  le  Grand.  Natha- 
lie, quoique  élevée  dans  une  famille  assez  ouverte  aux 
idées  occidentales,  semble  avoir  eu  quelque  inquiétude 
au  sujet  des  tendances  révolutionnaires  du  terrible 
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volontaire  qu'était  son  fils.  Pierre,  de  son  côté,  aurait 
préféré  Marcel,  métropolite  de  Pskov,  Ruthène  d'ori- 
gine et  autrement  lettré  qu'Adrien,  qui  semble  avoir 
été  une  nullité  intellectuelle:  mais,  en  celle  occasion 
comme  tant  de  fois  jusqu'en  1694,  Pierre  s'effaça 
devant  les  désirs  de  sa  mère. 

Ignoiant  et  presque  entièrement  fermé  aux  qucsl  ions 
intellectuelles,  le  nouveau  patriarche.  Adrien,  chercha 
pourtant  quelque  peu  à  résister  au  torrent  qui  débor- 
dait sur  la  Russie.  Dès  le  début  de  son  patiiarcat,  il 
protesta  contre  certaines  pratiques  extérieures  intro 
duites  par  le  nouveau  tsar  qui.  adversaire  résolu  d'un 
passé  qu'il  méprisait,  imitateur  enthousiaste  d'une 
Europe  qu'il  ne  connaissait  que  pai  son  côté  matéria- 
liste et  sensationnel,  mais  doué  eu  même  temps  d'une 
vitalité  exubérante  et  d'une  énergie  dont  rien  ne  pou- 
vait arrêter  l'impérieux  élan,  entraînait  son  pays  dans 
une  transformation  dont  nul.  alors,  ne  pouvait  soup- 
çonner la  portée. 

Né  en  1672  d'un  second  mariage  d'Alexis  Mikhailo- 
vicavec  Nathalie  Kirilovna  Naryskin,  Pierre  perdit  son 
père  deux  ans  après.  Durant  le  règne  des  enfants  de  la 
première  femme  d'Alexis,  de  Théodore  d'abord,  de 
Sophie  ensuite,  il  connut  une  enfance  assez  orageuse. 
Quand  sa  sœur  était  au  pouvoir,  sauf  pour  de  rares 
apparitions  au  Kremlin  où  il  recevait  les  ambassadeurs 
étrangers,  il  vivait  à  Preobrazenskoe,  où  il  poussait 
avec  la  vitalité  d'une  plante  sauvage.  Rompant  avec 
toutes  les  traditions  nationales,  l'héritier  du  tronc  des 
tsars,  laissé  sans  surveillance,  cultive  la  société  des 
valets,  des  étrangers,  fréquente  le  célèbre  faubourg 
allemand  (la  Nêmeckaja  slobnda)  où  il  prend,  sans 
aucun  contrôle,  ses  premières  leçons  de  liberté  person- 
nelle et  d'activité  débordante  clans  le  travail  comme 
dans  la  débauche.  11  touche  à  tout,  s'intéresse  a  tout, 
sauf,  on  serait  tenté  de  le  dire,  a  ce  qui  est  national. 
Il  s'empare  du  pouvoir  en  IGo'.l  dans  les  circonstances 
que  Ion  sait.  Après  la  mort  de  sa  mère  (1694),  le 
patriarche  Adrien  et  tout  le  parti  qu'il  représente  lui 
deviennent  de  plus  en  [dus  intolérables.  Il  favorise 
résolument  les  jésuites,  encourage  les  catholiques, 
affiche  un  profond  mépris  pour  son  propre  clergé  qu'il 
trouvait  ignorant  et  rétrograde  et  le  tourne  en  ridicule 
par  des  cortèges  burlesques  et  obscènes,  par  l'institu- 
tion de  son  faux  patiiarcat,  de  son  concile  d'ivrognes 
et  de  débauchés.  Par  ces  profanations,  ordinairement 
grossières  et  multipliées  sans  l'ombre  d'un  scrupule, 
Pierre  se  rapproche  des  bolchévistes  de  l'heure  pré- 
sente dont,  sous  plus  d'un  rapport,  il  semble  être  un 
précurseur. 

Dans  la  question  dogmatique  qui  avait  tellement 
agité  les  esprits  durant  le  patriarcat  de  son  prédéces- 
seur, Adrien  montrait  un  esprit  plus  conciliant.  »  11 
paraît  même  qu'il  aurait  dit  à  Gabriel  (Domeckij,  par- 
tisan de  Medvêdev)  que  le  patriarche  Joachim  regret- 
tait de  s'être  mêlé  de  cette  affaire,  que  souvent,  en 
pleurant,  il  s'était  plaint  d'Euthyme  qui  l'y  aurait 
poussé  comme  il  l'aurait  poussé  à  plusieurs  autres  ac  es 
du  même  genre...  »Voir§ljapkin,Sain(  DimilrideRostov 
et  son  temps,  p.  165-166.  Il  décréta  pourtant  (pie.  dans 
le  serment  épiscopal,  tout  comme  dans  celui  que  de- 
vaient prêter  les  aumôniers  du  tsar,  il  y  aurait  une 
formule  contenant  la  doctrine  de  la  consécration  par 
l'épiclèse.  A  part  cela,  et  a  part  son  empressement 
à  faire  condamner  Pierre  Artemêv  dont  nous  avons 
parlé  ailleurs,  Vdrien  semble  s'être  peu  occupé  de 
questions  dogmatiques. 

Il  était  d'ailleurs  une  nullité.  D'après  les  témoi 
gnages  défavorables  des  jésuites  qui  étaient  alors  a 
.Moscou  et  qui  jouissaienl  de  la  laveur  de  Pierre,  le 
patriarche  ne  s.-  distinguait  ni  par  I  instruction,  ni  par 
le  zèle;  il  «  dormait,  mangeait  et  buvait  sa  vodka  ».  Pc 
21  février  1696,  il  tut  frappé  d'une  attaque  de  paraly- 


sie qui  le  rendit  impotent  jusqu'à  la  mort  et  il  aban- 
donna toutes  les  affaires  de  l'Église  à  un  personnage 
qui  ne  méritait  pas  sa  confiance.  Il  ne  sut  ni  collaborer 
a  l'œuvre  d'éducation  que  lançait  le  tsar,  ni  résister 
avec  dignité  à  ses  dévergondages.  Quand,  en  [698, 
après  la  dernière  révolte  des  slreltsi,  Pierre  en  lit  exé- 
cuter et  en  exécuta  lui-même  un  nombre  considérable. 
Adrien  voulut  intercéder  pour  eux.  Le  tsar  le  chassa 
brutalemenl  et  Adrien  se  retira.  Pierre  semble  de  plus 
en  plus  avoir  perdu  le  respect  pour  ce  malheureux  qui 
ne  savait  ni  se  plier  suffisamment  pour  collaborer  à 
l'oeuvre  d'éducation  qui  s'imposait,  ni  résister  avec 
.iii' —  excès  de  Pierre.  Bien  rares,  il  est  vrai, 
furent  les  ecclésiastiques  qui  osèrent,  comme  Mélro- 
phane  de  Voronège  ou  quelques  autres,  faire  front  au 
despote  qui  tenait  en  mains  lesdestinées  de  la  Russie. 
Adrien  ne  semble  avoir  eu  que  peu  d'autorité  sur  les 
autres  évèques:  une  seule  fois,  l'archevêque  de  Kholmo- 
gory,  Athanase,  qui  semble,  lui.  avoir  clé  d'une  tout 
autre  trempe  que  son  patriarche,  s'avisa  de  le  consulter 
sur  un  point  important.  Adrien  en  fut  tout  ému  et  lui 
en  exprima  sa  reconnaissante  admiration.  On  voit  bien 
qu'on  le  consultait  peu.  Il  mourut  en  1700.  Pierre 
n'était  pas  alors  à  Moscou,  mais  les  jésuites  qui  s'y 
trouvaient  virent  juste  quand  ils  dirent  que  Pierre, 
très  probablement,  ne  lui  trouverait  pas  de  rempla- 
çant . 

Un  décret  du  Hi  décembre  1700  détermina,  au  moins 
pour  un  temps,  la  situation  ecclésiastique.  L'adminis- 
tration temporelle  des  immenses  biens  fonciers  qui 
elaietd  la  propriété  de  l'Église  fut  confiée  à  la  «  chan- 
cellerie monastique  >  ( Monaslyrskij  prikaz),  fondée 
en  1648,  supprimée  en  1607  comme  anticanonique  et 
rétablie  maintenant.  Ivan  Musin  Puskin  fut  préposé  à 
ce  nouvel  organe.  Comme  remplaçant  du  patriarche 
Adrien,  sans  pourtant  lui  donner  la  dignité  et  le  titre 
de  patriarche.  Pierre  désigna  Stéphane  Javorskij 
comme  <•  gardien  du  siège  patriarcal  ». 

Les  lettres  d'Adrien  à  Pierre  le  Grand  ont  été  publiées 
par  Leonid,  Correspondance  de  Pierre  Ier  cl  dit  patriarche 
Adrien,  dans  Russki]  Arkhiv,  1S78,  i,  â;  Ctenija,  1876,  4; 
Lettres  du  pair.  Adrien  et  de  l'archevêque  tic  Kholmogorg, 
Athanase,  an  sujet  <lu  monastère  de  Solovki  (Grammaty...), 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  1879,  :i.  La  seule 
monographie  quelque  peu  intéressante  que  nous  connais- 
sons sur  Adrien  est  celle  de  G.  Skvortsov,  Pairiarkh 
Adrian,  dans  l'rav.  Sob.,  1912-1913;  l>.  Nikolaevskij, 
t. 'archidiacre  il' Adrien,  patriarche  de  Moscou  (Arkhidia- 
kon...),  dans  /\'/ir.  Cten.,  1891,  n.  1;  G.  Popov,  Note  sur  la 
mari  da  patriarche  Adrien  (/.apis...),  dans  Khr.  Cten.,  1892, 
n.  2;  N.  TravSetov,  La  suppression  du  patriarcat  en  Russie 
i  l'rchrasèeme...  I,  dans  Strannik,  sept.  1S!I7.  On  trouvera 
d'abondants  détails  sur  la  suppression  du  patriarcat  chez 
tous  les  historiens  de  Pierre  le  Grand  :  Bruckner,  l'clcr 
der  Grosse,  Berlin,  1879;  Waliszewski,  Pierre  le  Grand, 
4e  éd.,  Paris,  1897;  St.  Graham,  l'clcr  the  Great,  Londres, 
1929,   eti 

Sur  le  concile  de  1698  et  la  Condamnation  du  diacre 
catholique  Pierre  Artemêv,  voir  Nikolskij,  l'clr  Artemêv, 
dans  Pravoslavnoe  Obozrênie,  1863;  Skvortsov  en  traite  tout 
.n,  long  ''n  sa  monographie  sur  le  patriarche  Vdrien,  dans 
Prau.  s,,;,.,  mai  1912,  \>.  613-619. 

Simeon  (Stéphane)  Javorskij  naquit  en  1658  en  Cal i 
cie,  de  parents  orthodoxes  qui  émigrèrent  en  Ukraine 
russe  aines  la  paix  d'Andrussov.  Les  biographes  de  Ja- 
vorskij parlent,  a  cet  le  occasion,  de  persécutions  contre 
la  religion  orthodoxe  en  Pologne.  L'enfant  lit  ses  études 
.i  l'académie  ecclésiastique  de  Kiev,  puis,  connue  tant 
d'autres  de  ses  camarades,  il  partit  pour  l'étranger;  il 
étudia  a  I.vov.  l.ublin.  Yilna  et  Poznan,  y  conquit  ses 
grades,  se  fil  catholique  cl  pril  le  nom  de  Stanislas  — 
c'était  la  prat  tque  constante  des  étudiants  kiéviens  de 
passer  à  l'union  quand  ils  venaient  étudier  dans  les 
,  oie  oi  .  idenl  aie  :  l'ois  il  revint  à  Kiev  en  1689  et 
ht  sa  soumission  .i  l'Église  orthodoxe.  Ne  nous  scanda 
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lisons  pas  trop  de  ces  changements  de  religion,  si  fré- 
quents à  cette  époque,  parmi  ces  étudiants.  Siméon 
devint  alors  moine  et  prit  le  nom  de  Stéphane.  Il  vécut 
aux  Cryptes:  il  se  distingua  vite  comme  prédicateur  et 
devint  professeur  de  philosophie  et  de  théologie.  Il 
s'intéressait  surtout  à  la  controverse  et  écrivit  alors 
contre  les  protestants  un  Traclalus  théologies  contro- 
t>ers;v.  traditus  in  collegio  Kijowo  Mohilœano  a  Reve- 
rendissimo  Paire  Slephano  Javorskij,  encore  inédit.  Il 
donnait  à  ses  élèves  l'enseignement  très  traditionnel  et 
catholicisant  qu'il  avait  appris  chez  les  jésuites.  Il  fut 
alors  envoyé  à  Moscou  pour  diverses  missions,  encore 
qu'il  ne  semble  pas  y  avoir  causé  beaucoup  d'impres- 
sion. 

Il  se  trouvait  de  nouveau  dans  la  capitale  en  février 
1700.  On  y  faisait  les  funérailles  du  général  Chein  et 
Javoi^kij  lut  chargé  de  l'oraison  funèbre.  Il  eut  parmi 
ses  auditeurs  le  tsar  lui-même  qui.  on  le  sait,  était  1res 
sensible  à  l'éloquence.  Pierre,  comparant  le  lettré 
malo-russe  dont  il  venait  d'entendre  l'éloquent  dis- 
cours avec  ses  pauvres  hiérarques  moscovites,  fut 
enthousiasmé  et  il  commanda  au  patriarche  Adrien  de 
nommer  l'orateur  à  quelque  évèché  grand-russien, 
aussi  près  que  possible  de  Moscou.  Stéphane  fut  dési- 
gné pour  Riazan.  Adrien  mourut  le  15  octobre  de  la 
même  année  et,  peu  après,  le  métropolite  de  Riazan 
tout  en  gardant  son  titre  fut  nommé,  comme  nous 
l'avons  dit.  gardien  du  siège  patriarcal. 

La  même  année  ou  dès  le  début  de  l'année  suivante, 
l'académie  de  Moscou  qui  languissait  depuis  le  départ 
des  Likhudi  fut  placée  sous  sa  protection.  Il  s'empressa 
de  faire  venir  de  Kiev  un  certain  nombre  de  profes- 
seurs et  l'académie  donna  bientôt  un  enseignement 
occidentalisant,  en  tout  semblable  à  celui  de  la 
fameuse  école  de  Kiev.  Le  premier  recteur  de  l'acadé- 
mie ainsi  transformée  fut  Palladius  Rogovskij  qui 
avait  d'abord  été  nommé  préfet  après  la  mort  du 
patriarche  Adrien.  Disciple  des  Likhudi.  Rogovskij 
avait  complété  ses  études  chez  les  jésuites  de  Vilna, 
puis  était  allé  à  Olomouc,  à  Vienne,  à  Venise  et  à 
Rome.  II  se  fit  alors  catholique;  il  rentra  dans  le  giron 
de  l'Église  orthodoxe  en  1699  et,  l'année  suivante,  il 
était  préposé  à  l'académie.  Le  plus  éminent  de  ses  suc- 
cesseurs était  sans  contredit  Théophylacte  Lopatinskij. 
né  et  éduqué  a  Lvov.  Théophylacte  fut  d'abord  préfet 
(1706-1708),  puis  recteur  de  l'académie  (1708-1 722 1  et 
enfin  archevêque  de  Tver.  Il  fut  l'adversaire  le  plus 
résolu  des  doctrines  nouvelles  lancées  en  Russie  par 
Théophane  Procopovic.  Beaucoup  de  professeurs 
vinrent  aussi  de  Kiev.  Il  parait  même  qu'on  fit  venir 
un  certain  nombre  d'élèves.  L'aristocratie  moscovite 
envoyait  ses  enfants  au  collège  des  jésuites;  les  fils  de 
prêtres,  sur  lesquels  on  comptait  pour  fournir  un  audi- 
toire aux  professeurs,  s'enfuyaient  de  l'école  et  Pierre 
le  Grand  était  trop  occupé  à  d'autres  affaires  pour  les 
tenir  en  place.  Javorskij.  pour  ne  pas  faire  parler  les 
professeurs  dans  des  salles  vides,  recruta  un  certain 
nombre  d'élèves  a  Kiev.  L'influence  kiévienne  sur 
toute  la  pensée  russe  devait  s'imposer  encore  pour  de 
longues  années;  durant  toute  la  première  moitié  du 
xvnie  siècle,  l'immense  majorité  des  recteurs,  préfets 
et  professeurs  de  l'académie  de  Moscou  était  d'origine 
kiévienne.  C'est  assez  dire  quelles  influences  formèrent 
la  pensée  russe  de  cette  époque. 

Pour  l'histoire  de  l'académie  de  Moscou,  il  faut  encore 
avoir  recours  a  S.-K.  Smirnov,  Histoire  de  l'académie  slavo- 
gréco-laline  <!■■  Moscou  (Istorija...),  dans  Pribavlenija  k 
izd.  tuor.  sv.  Otsev,  1852-1854;  éditée  aussi  a  part;  K.-V. 
KharlampoviC,  L'influence  malo-russe  {supra,  col.  306), 
p.  2,  644-668;  M.  Gikolskij,  Grigorij  Skibinskij.  dans 
Praooslavnoe  Obozrênie,  1862,  n.  11,  1863,  n.  2;  Just  duel. 
En  rejse  lil  Rusland  under  Tsar  Peter,  Copenhague,  1893, 
une  traduction  russe  de  cet  écrit  a  paru  dans  Russkij  Arkhiit, 
1892.  Sur  Palladius  Rogovskij  voir  M.  N'ikolskij,  Émigrés 


russes  des  écoles  étrangères  au  xt'll"  siècle   (Vgkhodlsu...), 
dans  Pravosl.   Obozrênie,   1863,    n.   2  :   Lettres  et  rapports 

des   jésuites  sur  Ui  Russie  n  la  (in  du  XVII"  cl  nu  début  du 
XVI II*  siècle,  Pétersbourg,  1904    (Pis'ma  i  donesenija...). 

On  trouve  les  mêmes  tendances  parmi  les  candida- 
tures a  l'épiscopat.  Javorskij.il  est  vrai,  lit  aussi  nom- 
mer quelques  Grands-Russiens.  mais  il  est  manifeste 
que  lui  (ou  plutôt  Pierre  le  Grandi  favorisèrent  de  beau- 
coup les  Malo-Russes(Petits-Russiens)  :1e  23  mars  1701, 
Dimitri  Tuptalo  fut  consacré  métropolite  de  Tobolsk, 
mais  il  renonça  à  cette  éparchie  pour  cause  de  santé  et 
fut  transféré  a  Rostov.  On  lui  substitua  Philothée 
Leszczynski,  un  autre  Kiévien.  En  1704,  Justin  Vasi- 
lievic  fut  consacré  pour  Belgorod.  En  1705.  il  y  avait 
déjà  six  évêques  malo-russes  en  Grande-Russie;  de 
1700  a  1721  leur  nombre  monta  à  quinze.  De  1700  jus- 
qu'à l'avènement  de  Catherine  II  (1763 1.  les  Malo- 
Kusscs  comptèrent  soixante-dix  évêques  en  Grande- 
Russie.  La  plupart  d'entre  eux  étaient  de  tendance 
conservatrice  et  par  conséquent,  pour  ce  qui  est  de  la 
i  néologie,  catholicisants. 

K.  KharlampoviC,  op.  cil.,  c.  vu:  Évêques  malo-russes; 
l'élément  malo-russe  dans  l'administration  éparchiale, 
p.  505-550;  voir  encore  S. -G.  Runkevic.  /.es  éoêques  de 
l'époque  de  Pierre  et  leur  correspondance  anec  Pierre  le 
Grand  (Arkhierei...),  Pétersbourg,  1906  (voir  aussi  Strun- 
nik.  1904,  n.  2;;  X.-Th.  Kapterev,  Le  patriarche  de  .Jéru- 
salem Dosithée  et  ses  rapports  avec  le  gouvernement  russe 
(lerusalimskij...),  dans  Ctenija,  1891,  n.  2,  le  patriarche  de 
Jérusalem  était  très  opposé  à  ces  évêques  malo-russes 
précisément  à  cause  de  leurs  tendances  catholicisantes. 

Parmi  les  plus  fameux  de  ces  évêques,  nommons 
seulement  Javorskij  et  Dimitri  Tuptalo.  Javorskij  est 
surtout  connu  comme  orateur;  mais  après  sa  mort 
parut  son  ouvrage  La  pierre  de  la  foi  (Kamen  vêry  )  qui 
devait  être  d'importance  capitale  pour  le  développe- 
ment de  la  pensée  théologique  en  Russie.  La  pierre  de 
la  foi  est  un  traité  de  polémique  antiprotestante:  il  y 
est  question  des  saintes  images;  de  la  croix:  des 
reliques;  de  la  sainte  eucharistie;  du  culte  des  saints: 
des  âmes  saintes;  de  la  bienfaisance  envers  les  défunts: 
des  traditions;  de  la  sainte  liturgie  (c'est-à-dire  du 
saint  sacrifice);  du  jeûne;  des  bonnes  œuvres.  Il  y  a 
enfin  un  épilogue  sur  le  châtiment  à  infliger  aux  héré- 
tiques. Javorskij  était  partisan  de  la  manière  forte. 

Javorskij  doit  beaucoup  aux  théologiens  catho 
liques.  en  particulier  à  Bellarmin.  On  trouvera  dans 
l'ouvrage  de  I.  Morev  (p.  188  sq.)  des  tableaux  synop- 
tiques montrant  les  emprunts  faits  par  le  métropolite 
de  Riazan  au  saint  docteur  de  l'Église  catholique.  Par- 
fois, la  pensée  seulement  a  été  empruntée,  parfois  des 
phrases  entières  ont  été  incorporées  dans  la  Pierre  de 
la  foi.  La  méthode  de  Javorskij  est  occidentale.  Il 
donne  d'abord  en  les  développant  longuement  les 
arguments  de  la  sainte  Écriture,  ensuite  les  citations 
des  Pères  et  des  conciles,  enfin,  la  raison  théologique. 
La  pensée  est  ordinairement  précise:  les  distinctions 
abondent.  Toute  la  manière  rappelle  vivement  les 
théologiens  scolastiques  occidentaux. 

Le  Kamen  Véry,  écrit  en  1713,  ne  vit  le  jour  qu'en  1729 
(Moscou);  une  2e  éd.  parut  l'année  suivante  à  Kiev.  Quand 
Anne  Joannovna  vint  au  pouvoir,  l'influence  protestante 
de  s, m  gouvernement  arrêta  la  vente  du  Kamen.  On  en 
saisit  455  exemplaires  à  l'imprimerie,  12  exemplaires  à  la 
bibliothèque  synodale  et  quelques  autres  chez  les  mar- 
chands de  Moscou.  Cette  captivité  dura  jusqu'à  l'avène- 
ment d'Elisabeth  Petrovna.  Dès  lors  les  éditions  se  multi- 
plièrent :  Moscou,  171'.';  Pétersbourg,  1839:  Moscou,  1841, 
1843,  etc. 

Ph.  Ternovskij,  Le  métropolite  S.  Javorskij,  dans  Trudu, 
1864,  a.  1;  II.  Koch,  Die  russische  Orthodoxie  im  Petri- 
nischen  Zcitullcr,  Breslau,  1929  (compare  les  doctrines  de 
Javorskij  et  Procopovic;  bonne  exposition  de  la  doctrine 
de  ce  dernier);  Makarij,  La  lettre  de  Stéphane  Javorskij...  au 
sujet  île  l'enseignement  du    moine    Ihéophane    Procopovic 
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(1718),  dans  Ctenija,  1864;  s.-N.  Maslov,  Bibliothèque  de 
Stéphane  Javorskij.  Kiev,  1914;  T.-V.  Morcv,  Le  Kamen 
l'en;  du  mêtropol.  Stéphane  Javorskij  (Kamen'.  I,  Péters 
bourg,  1904,  ouvrage  capital;  voir  les  recensions  de 
A.  Ponoraarev,  Quelques  remarques  et  observations  en  guise 
de  pust-scriptum  au  Kamen  Véry  de  l.-V.  Morev  |  '  , 
zamécanij...),  dans  Khr.  Cten.,  lima;  V.  Pcvnickij,  Les 
discours  de  Stéphane  Javorskij,  mélropol.  de  Riazan  ei 
Murom  (Slova...),dsas  Trudy,  1874-1875-1877;  In.  s 
Stéphane  Javorskij  et  Théophane  Procopovië,  1840-1843. 
Œuvres  complètes  de  Javorskij,  â  vol.,  Moscou,  issu. 

Dimitri  de  Rostov  est  célèbre  comme  hagiographe. 
Ses  Menées  sont  fameuses,  mais  il  eut  des  difficultés  a 
les  éditer.  Il  s'était  efforcé  d'obtenir  la  permission  du 
patriarche  Joachim  de  Moscou  pour  procéder  a  l'im- 
pression; comme  il. ne  pouvait  l'obtenir,  on  décida  à 
Kiev  d'aller  de  l'avant  et  de  faire  accepter  ensuite  le 
fait  accompli.  Le  t.  i  fut  donc  imprimé  en  janvier  1689 
et  fut  examiné  par  l'archimandrite  des  Cryptes,  Bar- 
laarn,  les  moines  du  chapitre,  le  métropolite  de  Kie\  cl 
encore  l'archevêque  de  Cernigov.  Le  livre  fut  alors 
envoyé  à  Moscou  d'où  vint  une  verte  réprimande.  On 
accusa  surtout  Dimitri  d'avoir  défendu  l'immaculée 
conception,  d'avoir  imprime  une  Vie  de  saint  Jérôme 
en  l'appelant  docteur  orthodoxe,  enfin  d'avoir  imprimé 
la  Couronne  du  l'.luisl. 

Dimitri  cherchait  a  acclimatera  Rostov  les  dévotions 
chères  aux  catholiques  Son  commentaire  de  V Anima 
Christi  est  très  beau.  Dans  ses  homélies  au  clergé  de 
son  diocèse,  il  trouve  des  expressions  aussi  louchantes 
qu'énergiques  pour  lui  faire  comprendre  ce  qu'est  l'eu- 
charistie. Il  voulait  que  tous  ses  prêtres  et  leurs  fidèles 
se  prosternassent  en  entrant  à  l'église,  et  il  composait 
pour  eux  d'émouvantes  actions  de  grâce  après  la 
sainte  communion.  On  voudrait  transcrire  ici  les  pages 
qu'il  a  écrites  —  pages  très  belles  et  profondément 
pieuses  —  sur  le  culte  du  Sacré-Cœur. 

Sa  pensée  théologique  est  condensée  dans  ses  nues 
lions  et  réponses  sur  la  foi  el  autres  connaissances  plus 
importantes  pour  un  chrétien,  dans  Œuvres  complètes, 
t.  I,  p.  59-91.  La  doctrine,  en  général,  est  sure.  On 
remarque  qu'il  s'est  rallié  à  la  doctrine  moscovite  sur 
la  transsubstantiation  par  l'épiclèse.  En  dehors  du 
Rozysk,  écrit  contre  les  starovières,  dont  nous  avons 
parlé  ailleurs,  la  plupart  des  œuvres  que  nous  a  laissées 
le  pieux  métropolite  sont  des  sermons  ou  des  écrits 
ascétiques.  Il  a  laissé  aussi  un  diaire  et  une  histoire  de 
lîussie.  Il  mourut  le  28  octobre  1709;  on  le  trouva 
mort  dans  sa  cellule,  à  genoux.  Il  fut  canonisé  le 
22  avril  1757. 

l'ne  édition  des  (envi. -s  de  I  ►imitri  de  Rostov  a  été  réim- 
primée en  5  vol.  à  Moscou.  1857;  une  autre  à  Kiev,  1891- 
1895;  une  autre  à  Pétersbourg  (s.  d.  [après  1905]):  cite 
dernière  dont  nous  nous  sommes  servi  ne  contient  ni  le 
Rozysk  (dont  les  éditions  sont  nombreuses),  ni  les  Menées. 

R.  Dimitri,  Instruction  ou  moine  Barlaam  pour  lu  visite 
d'Uglièetduterritoireadjacent,  en  appendice  dans  SchUapkin, 
Saint  Dimitri  de  Rostov  el  •■"•<  époque,  Pétersbourg,  1891; 
R.  Dimitri,  Mesures  pédagogiques  pour  réprimer  l'indépen- 
dance de  sis  écoliers;  Dimitri  avait  fondé  une  école  a  Rostov 
el  ses  jeunes  gens  montraient  une  indépendance  bien 
moscovite  a  l'égard  de  l'instruction;  Dimitri  les  gourmande 
très énergiquement,  texte  dans  Ctenija,  1883,  n.  2;R. Dimi- 
tri, Le  drame  de  l'Assomption,  dans  Ctenija,  1907,  n.3,  p.ix- 
13;    \.  Nikolskij,  Quelques  mots  sur  lu  rie  el  les  œuvres  de 

Himilri  de  Rostov,  dans  Izv.  Old.,  1909,  n.  1;    I'.     I' \. 

Saint  Dimitri  de  Rostov  el  ses  travaux,  Pétersbourg,  1910; 
A.  Titov,  Les  sermons  de  l'évêque  Dimitri,  mêtropol.  de 
Rostov  (en  ukrainien  :  Propovedv...),  Moscou,  1909;Th.  Ti- 
tov, Histoire  de  l'académie  de  Aire  ./n.  \  i  /;■  t'1  ///'  s.  el 
soi, a  Dimitri  de  Rostov,  dan,   Trudy,  oct.   r. 

.Mais  si  les  éveques  ukrainiens  plaisaient  a  Pierre  a 
cause  de  leur  instruction,  incomparablement  ni11' 
rieurea  celle  rie  leurs  confrères  mosco\  Mes.  leur  manque 
de  souplesse  vis-à  vis  de  l'autorité  qu'il  centralisait 
de  [lins  en  plus  dans  ses  mains  le  fatigua  vite.  Pierre 


n'aimait  guère  de  résistance,  pas  plus  dans  ses  projets 
religieux  que  dans  les  autres.  Javorskij  n'était  pas  non 
plus  l'homme  de  la  situation.  Il  ne  satisfaisait  ni 
Pierre,  ni  les  autres  membres  du  clergé,  ni  sa  propre 
conscience.  11  était  trop  consciencieux  pour  faire  en 
toutes  choses  la  volonté  de  son  souverain,  il  n'était 
pas  assez  courageux  pour  s'y  opposer  résolument .  Bien 
des  fois,  quand  les  abus  devenaient  par  trop  criants, 
Javorskij  devait  la  voix,  mais  sur  un  signe  du  terrible 
despote,  il  s'humiliait,  pleurait,  demandait  pardon  el 
offrait  sa  démission  en  suppliant  qu'on  le  laissât  rentrer 
au  monastère.  Pierre,  qui  appréciait  les  efforts  de 
Javorskij  dans  la  fondation  et  la  direction  des  mul- 
tiples écoles  qui  s'ouvraient  alors,  se  gardait  bien  de 
l'accepter.  11  y  eut  de  graves  incidents.  Quand  en  1712 
Pierre  institua  les  fiscaux,  Javorskij  protesta  éloquem- 
nient  dans  un  sermon  qui  fut  aussitôt  dénoncé.  Le 
malheureux  métropolite  dut  se  rétracter  et  faire  des 
excuses.  11  finit  par  perdre  totalement  la  faveur  du 
souverain  par  ses  velléités  de  résistance  et  l'estime 
publique  par  son  manque  de  courage  lors  de  l'assas- 
sinat du  tsareviè  Alexis.  Aussi  Pierre,  qui  avait  la 
volonté  bien  arrclée  de  moderniser  l'Église  comme  le 
reste  du  pays,  dut-il  chercher  aide  ailleurs.  Il  trouva 
l'instrument  qu'il  lui  fallait  dans  la  personne  du  moine 
kiévien  Théophane  Procopoviè. 

Né  a  Kiev  le  S  juin  1681  (encore  que  tous  les  his- 
loi  iens  ne  soienl  pas  d'accord  sur  celle  date).  Éléazar 
l'roeopovic  était  le  neveu  du  recteur  de  la  fameuse 
académie:  il  trouva  aisément  une  place  comme  élève 
jusqu'en  1698.  11  partit  alors  pour  la  Pologne,  se  lil 
catholique  et  moine  basilien  (il  prit  le  nom  d'Elisée)  et 
fut  professeur  de  rhétorique  à  Vladimir  de  Ynlhynie. 
De  là  il  fut  envoyé  à  Rome.  Ses  biographes  disent 
couramment  qu'il  étudia  au  collège  grec  de  Sain! 
Athanase,  encore  qu'aux  archives  de  ce  collège  nous 
n'ayons  pas  trouvé  trace  de  ci'  passage  11  y  lit.  parait- 
il.  de  brillantes  études,  puis  revint  en  Russie,  se  relit 
orthodoxe  et  moine  en  prenant,  cette  fois,  le  nom  de 
Samuel.  Il  fut  nommé  professeur  a  l'académie  de  Kiev 
(1704);  il  ne  prit  le  nom  de  Théophane,  en  l'honneur 
de  son  oncle,  que  l'année  suivante  et  il  commença  a 
donner  dans  l'illustre  académie  cet  enseignement  pro- 
testant isant  qui  devait  alors  causer  tant  de  se lai. 

parmi  ses  collègues. 

Le  4  iuillcl  1706,  il  prêcha  devant  Pierre  le  Grand 
quand  le  souverain  vint  inaugurer  une  forteresse  a 
Kiev.  Autrement  retentissant  fut  son  panégyrique 
de  1709,  prêché  quand  Pierre  visita  l'antique  capitale 
de  la  Russie  méridionale  après  la  victoire  de  Poltava. 
l'roeopovic  est  dès  lors  en  vue.  .MenSikov,  venu  lui 
aussi  a  Kiev  en  décembre  1709,  fut  honoré  a  son  tour 
d'un  Éloge  des  actions  glorieuses  de  l'illustre  prince 
A.  I).  MenSikov.  Quand  Pierre  se  l'aligna  sérieusement 
de  Javorskij,  il  lit  venir  Procopovié  a  Saint-Péters- 
bourg. Dès  lors  sa  carrière  était  faite  et  l'on  s'attendait 
a  chaque  instant  a  sa  nominal  ion  à  quelque  éparchie. 
Il  prêchai!  a  toutes  les  occasions  politiques  el  reli- 
gieuses: ses  sermons  s'imprimaient  aussitôt.  En  1718, 
Pierre  voultil  le  nommer  archevêque  de  Pskov.  Cette 
nominal  ion  n'alla  pas  sans  causer  de  gra\  es  inquiétudes 
au  groupe  de  théologiens  kiéviens  établis  à  .Moscou. 
il  rédigèrent  une  protestai  ion  en  règle  que  Javorskij 
I  I  lit  présenter  au  souverain.  On  accusait  Théo- 
phane d'être  hétérodoxe  et  Javorskij  disait,  assez  judi- 
cieusement eu  somme,  que,  si  Procopovii  tenait  a  sa 
doctrine,  celle-ci  devait  être  déférée  aux  patriarches 
orientaux,  que,  s'il  y  renonçait,  il  devait  faire  une 
abjuration  en  règle.  Pierre  n'était  pas  homme  a  se 
préoccuper  d'orthodoxie  ou  d'hétérodoxie.  Javorskij 
■il  'exécuter,  taire  consacrer  son  rival  el  lui  présenter 
ensuite  les  plus  plates  excuses,  l'roeopovic  n'alla  jamais 
a     Pskov.     Il     resta    a     Saint    Pétersbourg     el     dirigea 
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l'Église  de  Russie.  De  concert  avec  le  tsar,  il  élabora 
le  règlement  spirituel,  fonda  le  Saint-Synode  où,  en 
dépit  de  la  présidence  purement  nominale  de  Javorskij 

qui  hésita  longtemps  avant  de  signer  ce  règlemenl 
violemment  anticanonique),  il  gouverna  et  reforma 
l'Église  russe.  Il  justifia  la  primauté  absolue  du  pou- 
voir civil  par  plusieurs  écrits  et  discours  retentissants  : 
La  justice  de  la  volonté  du  monarque:  Enquête  sur  les 
raisons  pour  lesquelles  les  anciens  empereurs  romains, 
païens  et  chrétiens,  s'appelaient  pontifes  et  sur  le  sens 
dans  lequel  les  empereurs  chrétiens  ont  ce  titre.  11  permit 
les  mariages  mixtes,  introduisit  le  divorce:  fut  l'au- 
teur de  lois  très  graves  contre  le  monachisme  russe;  en 
un  mot.  il  fut  le  bras  droit  de  Pierre  le  Grand. 

Apres  la  mort  de  Pierre  Ier  et  jusqu'à  l'avènemenl 
d'Anna  [vanovna  avec  son  entourage  protestant,  tris- 
tement célèbre  dans  l'histoire  de  Russie  sous  le  nom 
de  Bironécina,  Procopoviè  se  maintint  tant  bien  (pu- 
mal,  en  se  défendant  énergiquement  et  parfois  cruel- 

ement  contre  l'accusation  d'hétérodoxie  que  les  plus 
distingués  parmi  les  prélats  de  Russie  lui  jetaient 
à  la  face  sans  se  lasser.  Sa  défense  était  toujours  la 
même;  les  opuscules  incriminés  avaient  été  écrits  su 
l'ordre  de  Pierre  le  Grand  et  parfois  avec  sa  collabo- 
ration. Quand  Anna  vint  au  pouvoir,  ou  plutôt  quand 
Ernest  von  Biren  dirigea  les  affaires  de  Russie.  Pro 
copovic  lui  aussi  retrouva  son  influence.  11  en  prolita 
pour  faire  de  vastes  enquêtes  contre  ses  adversaires 
théologiques,  les  faire  emprisonner,  exiler  et  parfois 
torturer.  11  passa  dans  ces  occupations  policières  les 
dernières  années  de  sa  vie. 

Il  faut  distinguer,  dans  l'oeuvre  théologique  de 
Procopoviè,  deux  catégories  de  travaux  :  ceux  qu'il 
publia  lui-même  durant  sa  vie  et  ses  grands  traités 
théologiques  qui  ne  furent  publiés  en  Allemagne  que 
longtemps  après  sa  mort.  Ces  derniers  eurent  manifes- 
tement peu  d'influence  sur  la  pensée  religieuse  en 
Russie  au  xviiic  siècle.  Procopoviè  publia  lui-même  un 
certain  nombre  d'opuscules  :  1.  Sur  l'absolutisme  im- 
périal :  Justice  de  la  volonté  ilu  monarque,  (Frauda 
voli  moiuirsei  i.  Pétersbourg,  1726:  Enquête  sur  le 
droit  des  anciens  empereurs  comme  des  empereurs  cliré- 
tiens  à  porter  le  litre  de  pontife  (Rozgsk...  i.  172ti:  plu- 
sieurs discours;  Le  reniement  ecclésiastique.  —  2.  Sur 
le  baptême  par  infusion  il)  kreScenii  polivat'nom), 
Moscou.  1721:  il  fallait  une  certaine  audace  pour  dé- 
fendre cette  thèse  ni  Moscovie.  —  3.  Sur  le  mariagi 
d'orthodoxes  avec  des  personnes  d'autre  religion 
(0  brakakh...  ).  Pétersbourg.  1  721 .  Celui  de  ses  ouvrages 
qui  suscita  peut-être  le  plus  de  commentaires  désa 
gréables  fut  son  Commentaire  sur  les  béatitudes  du  Christ 
(Kristovy  o  blaîensloakh...),  Pétersbourg.  mars  1722: 
2e  éd.,  août   1722. 

Les  Chrislianœ  orthodoxes  theologiœ  in  Academia  Kio- 
wiensi...  adornatze  et  proposilœ  lectiones  de  notre  auteur 
où  sa  doctrine  très  protestantisante  était  développi 
furent  publiées  d'abord  a  Kœnigsberg,  1773-1775, 
puis  a  Leipzig.  1782-1784.  L'étude  Oc  cette  doctrine, 
comme  celle  du  précurseur  de  Procopovic.  le  Prussien 
Adam  Zornikavins  émigré  à  Cernigov,  durant  la 
seconde  moitié  du  xixe  siècle,  appartient  plutôt  à  une 
période  suivante,  car  ces  grands  traités  restèrent 
inconnus  à  l'époque  dont   nous  nous  occupons. 

I.  Cistovic,    I  rocopoviè  et  son  époque,  Péters- 

bourg, 1868;  L'affaire  Reéilovskoje,  Thêophane  Procopoviè 
■i  Théophylacle  Lopatinskij,  Pétersbourg,  1861;  S.-X.  Braj- 
lovskij,  .1  propos  de  la  biogr.  de  Th.  l'r.  (K  biografii.. 
2urn.  Min.  Nar.  l'r..  juin  1893;  ('..  Gurvie,  La  Praada 
poli  monarëej  'le  Th.  Pr.  et  s.  s  sources  occident.,  Iuriev, 
1915;  L'affaire  de  Th.  Procopoviè  (Dêlo  o  Th.  Pr.),  dans 
Ctenija,  l.siili.  Ce  sont  quelques-uns  .1rs  documents  ayant 
trait  aux  débats  sur  l'orthodoxie  du  personnage.  On  y 
trouvera  la  Vie  <!•■  l'archev.  de  Novgorod,  l'hérétique  Th.  Pro- 
copoviè, écrite  par  Marcel  Rodysevskij;  A.-V.  KartoSev,  Sur 


loxiede  Th.  Procopoviè  il<  voprosu...), dans  Mélanges 
Kobeko,  Pétersbourg,  1913;  P.  Morozov,  Th.  Procopoviè, 
écrivain,  ibid.,  lsso.  jiaru  d'abord  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.. 
[évr.-sept.  1880;  1.  MoroSkin,  Théophglacte  Lopatinskij, 
dans  Russkaja  Starina,  janv.-févr.  1886;  S.-G.  IWmkeviê, 
Th.  Procopoviè  dans  sa  correspondance  avec  Pierre  le  Grand, 
dois  Slrannik,  févr.  1906;  Th.  Tikhomirov,  L'idée  de  l'abso- 
lutisme de  Dieu  et  la  scolastique  protestante  dans  la  théologie 
de  Th.  Procopoviè  (Ideja),  dans  Khr.  Cten.,  1884,  n.  2. 
Pour  son  activité  administrative,  voir  surtout  les  premiers 
volumes  de  la  Description  des  archives  du  Saint-Synode 
(Opisanie...)  ou  de  la  Collection  complète  des  décrets  et  déci- 
sions allant  Irait  à  la  religion  orthodoxe  dans  l'empire  russe 
sobranie...   ■ 

Thêophane  Procopoviè  exerça  une  influence  décisive 
•  ur  la  vie  ecclésiastique  de  son  pays  par  le  concours 
qu'il  prêta  à  Pierre  le  Grand  dans  l'institution  du 
Saint  Synode.  L'Église  russe  perdit  alors  les  derniers 
es  de  liberté  qu'elle  avait  péniblement  conserves 
durant  sa  lutte  séculaire  avec  le  pouvoir  civil,  lutte 
qui  avait  produit  peu  de  héros.  Le  Saint-Synode,  dans 
la  conception  de  ses  fondateurs,  fut  simplement  l'or- 
gane par  lequel  le  souverain  gouverna  l'Église  de 
Russie.  Les  membres  de  ce  collège  ecclésiastique 
clivaient  jurer  qu'ils  reconnaissaient  «  comme  juge 
suprême  de  ce  collège  notre  monarque  très  clément  de 
toute  la  Russie  ». 

Nous  n'avons  pas  a  analyser  ici  le  règlement  ecclé 
siastique  de  Pierre  le  Grand  qui  intéresse  bien  plus  les 
canonistes  que  les  théologiens.  II  nous  suffit  ici  de  pré- 
ciser les  causes,  indiquées  par  le  Règlement  ecclésias- 
tique, de  la  transformation  opérée  dans  le  gouverne 
ment  de  l'Église.  Nous  omettons  celles  qui  nous  sem- 
blenl  de  moindre  importance  :  Il  y  a  plus  de  lumière 
dans  les  délibérations  :  Là  où  un  groupe  nombreux 
s'efforce  a  examiner  la  vérité,  celle-ci  apparaît  mieux 
et  est  plus  certaine  que  si  elle  a  été  l'objet  de  l'examen 
d'un  seul.  «  —  II  y  a  plus  d'autorité  :  »  El  ceci  est 
encoi  e  plus  important  dans  l'Église  où  le  gouvernement 
a  est  pas  monarchique  afin  de  ne  pas  dominer  sur  le 
l.e  Collège  jouira  de  tout  le  prestige  de 
l'empereur  :  «  Nous  sommes  convaincus  que  le  Collège 
aura  nécessairement  beaucoup  d'autorité  du  fait  qu'il 
dépend  du  monarque  et  qu'il  en  a  reçu  son  origine.  »  — 
Les  affaires  seront  expédiées  [dus  rapidement,  surtout 
si  le  «  hiérarque  tombait  malade  ou  «  était  occupé  à 
d'autres  affaires  inévitables  «ou  retenu  parla  maladie  et 
la  mort.-  Il  \  aura  plus  d'honnêteté,  l'incorruptibilité 
d'un  seul  étant  moins  assurée  que  celle  d'un  groupe. 
Il  y  aura  plus  de  justice,  car  le  collège  se  laissera  moins 
effrayer  par  les  puissants  qu'un  seul.  —  Il  n'y  aura  pas 
de  difficultés  avec  le  gouvernement  de  l'État,  car  le 
peuple  ne  se  rend  pas  toujours  compte  de  la  ditl< 
entre  le  droit  de  l'État  et  celui  de  l'Église.  Quand  il 
voit  la  splendeur  du  pontife  suprême,  il  est  rempli 
d'admiration  et  va  jusqu'à  croire  que  ce  pontife  est 
égal  à  l'autocrate  ou  même  son  supérieur  ».  Pierre 
voulait  à  tout  prix  empêcher  une  seconde  affaire  Nikon. 
Le  seul  autocrate,  c'était  lui.  —  Il  y  aura  plus  de 
sûreté,  car  si  quelqu'un  des  membres  du  synode,  même 
son  président  (ceci  pour  Javorskij  1).  erre  en  quelque 
point,  il  pourra  être  corrigé  par  ses  collègues  au  juge- 
ment desquels  il  sera  soumis.  —  Enfin,  le  Saint-Synode 
devait  être  un  séminaire  d'évêques.  On  voit  ce  qui 
reste,  dans  cette  conception  inspirée  visiblement  de 
théologiens  protestants,  de  l'institution  divine  de 
l'Église,  de  la  constitution  que  lui  a  donnée  .lesos 
Christ  et  de  la  place  faite  a  l'Esprit-Saint  dans  son 
gouvernement . 

Reconnaissons  pourtant  que  l'institution  du  Saint- 
Synode  lit   beaucoup  pour  l'instruction  du  clergé  en 
Russie  et  aussi  pour  son  maintien  extérieur.  Beaucoup 
,s  abus  furent  corrigés,  brutalement  il  est  vrai, 
et  l'Église,  sous  la  surveillance  plus  continue  du  gou- 
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vernement,  connut  une  splendeur  qu'elle  n'avait  pas 
<-ue  auparavant. 

Le  règlement  ecclésiastique   (Reglament  dukhovnyj 

un    nombre    considérable    d'éditions,    Pétersl g.    1721; 

Moscou,  tévr.  1722:  juin  1722;  janv.  172:'..  etc..  L'édition 
latine  du  Reguîamentum  (sic!)  ecclesiaslictun  a  été  laite  en 
même  temps  que  le  texte  russe  par  le  P.  ('..  Tondini, 
Règlement  ecclés.  de  Pierre  le  Grand,  Paris,  1S7I;  on  la 
trouvera  dans  Mansi-Petit,  Concilia,  t.  xxxvn.  Il  y  a  aussi 
une  introduction  et  une  traduction  françaises. 

P.  Verkhovskoj,  L'institution  du  collège  ecclésiastique  et 
du  règlement  certes.,  2  vol.,  Hostov,  1916  (Vërezdei 
capital;  T.-V.  Barsov,  Le  Saint-Synode  ei  son  passé, 
Pétersbourg.  1S9G  /.Se.  Sinod...);  le  même  auteur  a  publie 
beaucoup  d'articles  à  ce  sujet  dans  Khr.  Cten.,  1894-1897; 
V.  Blagovidov,  f*es  procureurs  suprêmes  du  Saint-Synode  au 
XVIIf  et  dans  la  première  moitié  du  \  i  [•  siècle  (Oberproku- 
rorg...),  dans  Prao.  Sob.,  1897;  Y. -Y.  Belogostinsktj,  La 
réforme  de  Pierre  le  Grand  'ions  l'administration  supi 
l'Église  ( Reforma...),  dans  'Zurn.  Min.  .\ar.  l'r..  juin- 
juill.  1892;  P.  Verkhovskoj,  Le  règlement  ecclésiastique  fut-il 
falsifié?  (K  voprosu...),  il'id..  déc.  1911;  N.  Vostokov,  Le. 
Saint-Synode  et  ses  rapports  avec  les  autres  burei 
l'État  durant  le  règne  de  Pierre  le  Grand  (Su.  Sinod...), 
ihid.,  juil.-di'c.  187a;  Th.  Zordanov,  Le  Saint-Synod 
Pierre  le  Grand  (So.  Sinod...),  Tillis,  1.SS2;  N.  k,  .i,,n  .  i  , 
règlement  eccli  siastique  dans  l'activité  réformatrice  de  Pu  m  le 
Grand  (Dukhovnyj  Heglament),  Moscou,  1886;  L-Ja.  <  ibraz- 
tsov,  Description  des  documents  et  affaires  conservés  dans 
les  archiiies  du  Saint-Synode  (Opisanie  dokumentov...), 
Pétersbourg.  1868;  voir  aussi  l'importante  recension  2urn. 
Min.  Nar.  Pr..  oct.  1868,  p.  !  11-180;  les  volumes  suivants 
de  la  même  collection  sont  également  ulilrs  a  consulter. 
V.  Popov,  Le  Saint-Synode  et  les  bureaux  adjoints  sous  le 
règne  de  Pierre  1"  (1721-1725)  (O  s».  Sinode...;,  dans 
2urn.,  fév.-mars  1881;  S.-(,.  Runkevic,  Histoire  de  l' Église 
russe  sous  le  gouvernement  du  Saint-Synode,  t.  i.  Institution 
et  organisation  primitive  <lu  Saint-Synode,  Pétersbourg, 
1900,  important,  a  paru  d'abord  sous  forme  d'articles  dans 
Khr.  Ctenie,  1000;  P.-V.  Tikhomirov,  Hérite  canonique 
de  la  réforme  de  Pierre  le  Grand  dans  le  gouvernement  de 
l'Église  (KanoniSeskoe  dostoinstvo...),  dans  Bog.  Vêst., 
1904.  n.  1. 

J,    l.inii 

II.  LA  PENSÉE  RELIGIEUSE  ET  LA  THÉOLO- 
GIE EN  RUSSIE  DEPUIS  L'ÉTABLISSEMENT 
DU  SAINT  SYNODE. --Comme  on  vient  de  le  dire, 
la  suppression  du  patriarcal  et  l'attribution  de  l'auto- 
rité suprême  dans  l'Église  russe  à  l'organisme  mi  partie 
ecclésiastique,  mi-partie  civil  qu'est  le  Saint-Synode, 
marquent  une  date  extrêmement  importante  dans  la 
vie  de  cette  Église.  On  n'entend  pas  étudier  dans  la 
présente  section,  pas  plus  qu'on  ne  l'a  fait  dans  la  pre 
mière,  l'histoire  même  de  cette  liglise.  depuis  cette  date 
historique  jusqu'au  moment  actuel  où  elle  tombe  dans 
la  cruelle  et  angoissante  situation  que  l'on  sait.  On 
étudiera  seulement  ici  le  développement  de  la  pensée 
théologique.  Ce  développement  est  beaucoup  plus  fa- 
cile à  marquer  qu'aux  époques  précédentes,  où  ce  sonl 
les  circonstances  extérieures  qui  ont  le  plus  souvent, 
on  l'a  vu,  soulevé  les  divers  problèmes.  L'établisse- 
ment dans  la  Russie  du  x\nr  siècle  de  centres  .1  en 
seignement  théologique  a  permis  aux  penseurs  dur 
tiens  de  rattraper  partiellement  le  retard  dont  soûl 
trait  l'Église  russe.  Mais  le  développement  théologique 
ne  s'y  est  pas  fait  en  vase  clos:  les  influences  venues 
des  pays  voisins  s'y  sont  fait  tour  à  tour  sentir,  so  i\.  ni 
de  manière  très  sensible. 

1.  L'enseignement  religieux  en  Russie  a  partir 
du  xvme  siècle.  11.  Les  académies  ecclésiastiques 
(col.  .'!:;. "o.  III.  Les  études  théologiques  dans  les  ai  tdé 
mies  (col.  340).  IV.  Les  théologiens  de  l'école  de  Kic\ 
(col.  345).  \  .  L'école  prokopovienne  (col.  351).  VI.  Le 
retour  a  la  tradition  :  la  théologie  de  Vlacaire  (col 
VII.  Les  slavophiles  (col.  359).  VIII.  Les  écrivains 
de  la  lin  du  xix"  siècle  (col.  363).  IX.  Les  théolo 
contemporains  (col.  36  1 1. 


1.  L'enseignement  religieux  en  Russie  a  partir 
DU  XVIIIe  SIECLE.  —C'est  le  XVIIIe  siècle  qui  inaugura 
l'enseignement  ecclésiastique  en  Russie.  Déjà  les 
Russes  occidentaux,  qui  vivaient  sous  la  domination 
des  rois  de  Pologne  comptaient,  à  partir  de  la  seconde 
moitié  du  xvie  siècle,  quelques  collèges  ecclésiastiques 
! lis  pai'  1rs  monastères  ou  des  arclii-confréries,  or- 
es selon  le  plan  dis  collèges  des  Pères  (le  la 
Compagnie  de  Jésus,  des  séminaires  catholiques  post- 
t  rident  ins  cl  de  l'académie  ecclésiastique  de  Zamojskv. 
K.  Kbarlatnovic.  Zapadnorusskija  Skoli  xvi  i  nacala 
.n//  vêka,  Kazan,  1898,  p.  38  sq.,  185  sq. 

La  Grande-Russie,  après  l'annexion  de  Kiev,  sous 
l'influence  des  anciens  élèves  de  Kiev,  vit  naître  e!  se 
multiplier  dans  les  villes  principales,  des  collèges  ecclé- 
siastiques. Le  premier  et  le  plus  ancien  de  ces  collèges 
eut  pour  fondateur  le  célèbre  métropolite  Dimitri  de 
Rostov,  lequel,  en  1702,  ouvrit  dans  son  palais  épis- 
i  opal  une  école  dirigée  par  trois  professeurs  formés  à 
Kiev.  Cette  école  reservait  la  première  place  dans 
iicmcnt  a  la  langue  latine  (on  s'y  servait  (lu 
livre  du  P.  Alvarez.  S.J.);  mais  on  donnait  aussi  des 
cours  de  grec,  de  russe  et  de  langue  slave  ecclésiasl  ique, 
P.  Znamenskij,  Du.khovn.yja  Skoli  v  Rossii  do  reformi 
180&  goda,  Kazan.  1881.  p.  21  sq.;  en  1709,  on  com- 
mença à  expliquer  la  rhétorique;  mais  c'est  précisément 
cette  même  année  que  s'ouvre. avec  la  mort  de  Dimitri. 
une  assez  longue  parenthèse  dans  l'école  de  Rostov, 
dont  on  ne  parle  plus  que  vers  la  lin  du  règne  de  Pierre 
le  Grand. 

L'exemple  du  zélé  métropolite  de  Rostov  eut  bien 
des  imitateurs.  En  1703.  Philothée  LeScinskij  fonda 
l'école  de  Tobolsk,  sa  ville  épiscopale.  La  troisième 
école  s'ouvrit  â  Novgorod,  par  l'initiative  de  l'évèque 
Job:  mais  celle-ci  ne  suivit  pas  la  direction  de  Kiev. 
I  )aus  une  lettre  datée  de  la  fin  de  1709,  Job  prétendait 
qu'anciennement  les  écoles  de  Kiev  avaient  une 
renommée  qu'elles  ne  méritaient  plus  dans  le  présent; 
i  'est  pourquoi  il  préféra  l'aire  venir  à  Novgorod  les 
frères  Likhoudi  pour  diriger  l'école  slavo-hellénique. 
P.  Znamenskij,  op.  cit.,  p.  30  sq.  Quatre  ou  cinq  années 
plus  lard,  vers  171  1-1715,  Dorothée  Korofevic,  métro- 
polite de  Smolensk,  fonda  l'école  de  cette  ville  et  la 
plaça  sous  la  direction  de  Joasaph  Macvskij.  forme 
a   Kiev.   Ihid..  p.    Il . 

(les  écoles  ecclésiastiques  sont  les  seules  de  la  Grande- 
Russie  avant  le  règne  de  Pierre  1".  Pendant  son  règne 
(1682-1725),  surtout  à  partir  de  la  mise  en  vigueur 
du  règlement  ecclésiastique  dont  nous  parlerons  plus 
tard,  elles  se  multiplient  rapidement.  En  1721,  nous 
trouvons  les  écoles  archiépiscopales  de  Niznij  No\  go 
rod,  Alexandre  Nevskij,  trkutsk;  en  1722.  celles  de 
Tver  et  Bèlograd;  en  1723.  nous  devons  ajouter  à 
cette  énumération  celles  de  Kolomna,  Kazan.  Souzdal. 
Vjatka,  Archangel;  en  1721.  Vologoda  et  Kiazan; 
■•n  1725,  Ustiodj,  Pskov...,  et  c'est  ainsi  que  dans  les 
années  qui  suivirent  se  continuèrent  les  fondations  des 
écoles  OU  collèges  ecclésiastiques  destinés  à  la  forma- 
tion des  futurs  prêtres;  de  la  sorte,  en  1730,  à  l'époque 
d'Anne  Ivanovna,  nous  en  trouvons  dans  quinze 
éparchies  et  dans  le  célèbre  monastère  d'Alexandre 

Nevskij.  avec  un  total  de  2  580  élèves.  Dans  tous 
i  Cl  litres  d'études  on  donnait  au  moins  la  première 
tonnai  ion:  mais  plus  tard,  vers  1  7ÔU.  dans  les  sémi- 
naires   de    la    laure  Alexandre   Nevskij.  dans  ceux   de 

Kazan  e1  de  Novgorod  ei  dans  le  collège  de  Kharkov, 

on  donnai!  le  cours  complet  de  théologie,  comme 
aux  académies  de  Kiev  et  de  Moscou.  V  I  Petrov, 
Znacenie  Kievskoi  akademii  v  razvitii  dukhovnikh  Skol 
v  Rossii  s  uireîdenija  su.  Simula  v  i.  il  goda  i  do  polo 
mu  wiii  vêka,  dans  Trudy,  1904,  I.  t.  p.  523-531. 
Pour  toutes  ces  chaires,  Kiev  donna  un  grand  nombre 
d"  professe  urs. 
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Dans  les  toutes  premières  années  du  xix"  siècle, 
avant  1808,  on  comptait  en  Russie  l  académies 
astiques  (à  Kiev,  Moscou.  Saint-Pétersbourg  <■! 
Kazan);  35  séminaires  :  Arkhangel,  Astrakhan,  Via 
dimir,  Vologda,  Voronej,  Jitomir,  Vjatka,  Ekateri- 
no  lav.    Irkutsk,    Kaluga,   Kostroma,   Kursk,   .Minsk. 

Mogilev,    VIos ;    séminaires),    Niznij    Novgorod, 

Novgorod,  Orel,  Penza,  Perm,  Kamenetz,  Poltava, 
Riazan  (Kharkov),  Smolensk,  Tver.  Tambov,  Tulos, 
Tobolsk,  Cernigov,  Jaroslav,  Orenburg;  el  76  col- 
lèges préparatoires,  7  s  Novgorod,  3  à  Moscou,  I  à 
Saint-Pétersbourg,  2  à  Kazan,  5  à  Tobolsk.  2  à  Jaro- 
slav, 5  à  Tver,  2  à  Mogilev,  9  à  Kursk.  1  à  Riazan,  2  à 
Vladimir,  1  à  Vologda,  2  à  Tula,  2  à  Voronej,  2  à 
Irkutsk.  1  à  Kostroma.  1  à  Orenbourg,  I  .s  a  Kharkov, 
avec  un  ensemble  de  29  000  élèves.  15. -V.  Titlinov, 
Dukhovnaja  ski, la  pered  reformi  ISOi  g.,  dans  Khr. 
Clrn..  1908,  t.  i.  p.  110-111.  Le  nombre  d'él 
continue  à  augmenter  jusqu'à  arriver,  en  1825,  à 
13  971  .  en  1838,  à  62  1  13;  en  1850,  à  59  574  .  en 
1853  à  52  963;  en  1855,  à  51  015;  en  1859,  a  53  910 
en  1866,  à  54  374.  B.-V.  Titlinov,  Dukhovnaja  Skola 
v  Rossii  v  .Y/A'  stolêtê,  t.  i.  Mina.  1908,  p.  104;  t.  n. 
Vilna,  1909,  p.  73.  Il  suffit  de  comparer  ces  statistiques 
aux  plus  récentes  d'avant  la  Grande  Guerre,  pour  cons- 
tater qu'elles  représentent  la  moyenne  des  centres  de 
l'enseignemenl  ecclésiastique  et  du  nombre  des  étu- 
diants qui  les  fréquentaient.  Ainsi,  par  exemple. 
in  l i.  la  Russie  comptait  un  total  de  48  987  étu- 
diants qui  se  préparaient  au  ministère  sacré  dans  58 sé- 
minaires, avec  19  386  élèves,  et  185  collèges  ecclésias- 
tiques, avec  29  601  élèves.  A.  Palmieri.ia  Chiesa  russa. 
Le  sueodierne  condizioni  e  il  suo  riformismo  dottrinale, 
Florence,  1908,  p.  557.  Si  nous  voulons  avoir  un  tableau 
complet  de  l'enseignement  religieux  dans  l'empire 
russe,  en  plus  de  ces  centres  de  formation  pour  le 
clergé,  nous  devrions  tenir  compte  des  écoles  reli- 
gieuses pour  les  laïques.  En  1860,  il  y  en  avait  7907 
avec  un  total  de  133  000  élèves:  en  1902,  le  nombre  de 
ces  centres  dépassait  les  30  000  avec  plus  d'un  million 
d'élèves  et  49  829  professeurs  de  religion.  V.  Davy- 
denko,  Cerkovnyja  skoli  Rossiiskoi  Imperii,  dans 
Vêra  i  n  zum.  t.  il.  1904,  p.  9  sq.  Mais  dans  ces  der- 
niers centres,  l'enseignement  religieux  était  primaire 
et  loin  de  l'étude  approfondie  de  la  théologie  dont 
nous  nous  occuperons.  Nous  pouvons  donc  les  passer 
sous  silence  et  considérer  seulement  les  centres  de 
haute  culture  ecclésiastique. 

II.  Lis  académies  ecclésiastiques.  —  Nous  pou- 
\  ons  distinguer  dans  la  formation  du  haut  clergé  russe 
Us  étapes  suivantes  :  premièrement  le  collège  où,  en 
même  temps  que  les  premiers  rudiments  de  religion, 
les  élèves  étudient  les  humanités;  le  séminaire  avec  des 
classes  de  philosophie,  de  théologie  et  d'autres  sciences 
ecclésiastiques;  les  académies  ecclésiastiques  ou  ins- 
tituts supérieurs  de  culture  théologique,  avec  faculté 
de  conférer  des  titres  académiques;  c'est  de  ces  aca- 
démies que  nous  avons  a  traiter. 

Les  académies  ecclésiastiques  sont  de  vraies  facultés 
d(  théologie  Autant  par  leur  titre  d'«  académies  que 
par  le  genre  et  l'organisation  de  renseignement,  elles 
trahissent  clairement  l'influence  occidentale.  (If.  Th.-I. 
Petrov,  Preobrazovanie  dukhovnikh  akademii  v  Rossii, 
dans  Trudy,  1906,  1.  i.  p.  H22  sq.  Leur  nombre  ne  fut 

jours  fixe.  <  rénéralemenl  on  en  compte  quatre  : 

celles  de   Kiev,   de   Moscou,  de  Saint-Pétersbourg  et 
celle  de  Kazan:  mais  seules  celles  de  Kiev  et  de  Mos- 

miscrvcrcnt  toujours  le  titre  d'académie  qu'elles 

eurent    des    1701. 

1"  L'académie  de  Kiev.        Le  métropolite  Macaire, 

dans  son  Histoire  de  l'académie  de  Kiev,  signale  quatre 

des    nettement    différentes,    quant    a    la    vie   et 

l'organisation   de  celle  institution   :  l'école  de   Kiev 


(1589-1631);  le  collège  Kiévo-moghilien  (1631-1701): 
l'académie  Kiévo  moghiliano-javorskienne  (1701-1819) 

et  l'académie  ecclésiastique  de  Kiev  (181Ô-1917). 

Nous  ne  nous  arrêterons  pas  à  la  première  période. 
c'est-à-dire  à  l'école  orthodoxe  fondée  par  l'archi- 
confrérie  de  l'Epiphanie  de  Kiev  en  1589.  Cf.  S.  Golu- 
bev,  Istorija  Kievskoi  dukhovnoi  akademii,t.i,Period 
do-Mogilanskii,  Kiev.  1886;  S.  Golubev,  0  pervykh 
vrrmriint.il  Kievo-bogojavlenskago  bratstva  i  skoli  pri 
nem,  dans  Trudy,  1882,  t.  i.  p.  233-254:  K.-V.  Khar- 
latnoviè.  Zapadno-Russkija  cerkovnyja  bratstva  i  ikli 
prosvêtitelnaja  dêjatelnost  v  kontsê  XVI  i  v  naëalê 
XVIl  v.,  dans  Khr.  Clen..  1899.  t.  i.  p.  372-390.  Cette 
école  se  contentait  d'un  nombre  restreint  d'élèves, 
auxquels  elle  donnait  une  instruction  élémentaire 
comprenant  la  grammain  .  la  rhétorique  et  quelque- 
fois les  premières  notions  de  logique,  selon  la  Dialec- 
tique de  saint  Jean  Damascène,  traduite  par  Kurbi- 
kon.    M.    Linceskij.    Pedagogija    drevnikh    bratskikh 

Skol dans  Trudy  de  Kiev,  1870,  t.  m.  p.  11Ô  sq., 

133.  Quand,  au  mois  de  novembre  de  1627,  Pierre 
VIoghila  fut  nommé  archimandrite  de  la  Peierskaja 
lavra,  commença  pour  les  études  ecclésiastiques  des 
orthodoxes  à  Kiev,  une  période  de  grande  prospérité. 
Cette  laure  renommée  exerça  une  influence  considé- 
rable sur  la  culture  ecclésiastique  slave,  suit  ont  quand 
l'archimandrite  Elisée  Pletenetski  y  fonda,  en  1606, 
une  typographie.  Th.  Titov,  Tipografija  Kievo- 
pecerskoi  lavn.  L  i.  Kiev,  1916.  p.  63  sq.  Le  caractère 
entreprenant  de  Moghila  se  manifesta  bientôt  dans 
l'édition  des  lhrcs  slaves  qui  sortirent  des  imprimeries 
de  Kiev,  a  partir  de  1627  jusqu'à  1646.  Th.  Titov. 
op.  fit.,  p.  169-312,  et  surtout  dans  la  fondation  d'un 
collège  en  1631.  L'année  suivante,  ce  collège  absorbait 
le  collège  de  l'archiconfrérie  de  l'Epiphanie  et.  en  1635, 
Moghila,  déjà  métropolite  de  Kiev,  obtenait  de 
Ladislas  IV  le  privilège  royal  .  A.  Jablonowski, 
Akademia  Kijowsko-Mohilanska,  Cracovie,  1899-1900, 

p.    85  sq. 

Le  collège  de  Moghila  se  limita  tout  d'abord  aux 
règlements  propres  des  gymnases,  comme  les  autres 
latins  qui  existaient  en  Pologne,  dirigés  par 
les  Pères  de  la  Compagnie  de  Jésus,  dont  on  imi- 
tait les  manuels.  A  la  fin  du  xvir  siècle,  la  Poétique 
du  I'.  Sarbiewski  et  la  Rhétorique  du  P.  Thomas 
Mlodzianovski  continuaient  à  former  les  élèves  de 
Kiev,  ainsi  que  h  s  opuscules  de  Joasaph  Krokovski  et 
d'autres  professeurs  du  collège  moghilien.  A.  Jablo- 
nowski. op.  cit.,  p.  17b  sq.  En  1672,  pendant  le  rectorat 
de  Barlaam  Jasienskij,  on  commença  à  enseigner  la 
philosophie  aristotélicienne  selon  les  manuels  courants 
dans  les  écoles  catholiques,  spécialement  d'après  le 
Cursus  philosophicus  du  P.  Sébastien  Kleczanski.  pro- 
fesseur du  collège  de  la  Compagnie  de  Jésus  de  Lvov. 
Ce  n'est  qu'à  partir  de  1685-1686,  que  les  professeurs 
de  Kiev  :  Joasaph  Krokovskij,  Silvan  Ozierskij.  Sté- 
phane Javorskij,  Procopc  Kolaczynski,  Jérôme  Sima- 
rovskij.  Innocent  Popovskij,  commencèrent  à  lire 
leurs  propres  cours  (1686-1701).  Cf.  A.  Jablonowski. 
op.  cit.,  p.  177  sq.  En  1690  fut  inauguré  l'enseignement 
de  la  théologie;  cette  chaire  fut  successivement  occu- 
pée par  Joasaph  Krokovskij,  Stéphane  Javorskij  et 
Innocent  Popovskij,  lesquels,  par  imitation  des  éta- 
blissements voisins,  expliquaient  la  théologie  scolas- 
tique  et  les  controverses,  selon  la  méthode  de  saint 
Thomas  d'Aquin  et  des  grands  controversistes  catho- 
liques. 

Doté  de  ces  nouvelles  chaires  d'enseignement,  le 
collège  de  Kiev  pouvait  aspirer  à  occuper  la  première 
place  parmi  les  écoles  ecclésiastiques  russes.  En  effet, 
grâce  aux  démarches  de  Stéphane  Javorskij.  Pierre  le 
Grand  lui  conférait,  le  26  septembre  1701,  le  titre 
d'académie;  cf.  Macaire.   Istnriju   Kievskoi  akademii, 
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Saint-Pétersbourg,  1843,  p.  103;  A.  Jablonovski, 
op.  rit.,  p.  206  sq.  Auparavant,  on  trouve  déjà  ce 
titre  appliqué  parfois  à  l'école  de  Kiev,  comme  dans 
l'oukase  de  l'an  1658-1659,  lequel  accordait  à 
demie  de  Kiev  les  mêmes  privilèges  dont  jouissait 
l'académie  de  Craeovie:  mais  c'esl  à  partir  de  1701 
que  le  collège  moghilien  commença  à  s'appeler  officiel 
lement  académie.  Sm-  cette  période,  cl.  S. -M.  Golubev, 
Kievskaja  akademija  v  kontsê  un  i  v  nacalê  ai/// 
stol;  dans  Trudy,  1901,  t.  m.  p.  269-305;  1902,  I.  i. 
p.  17-60,  315-458;  t.  ti,  p.  96-133;  N.-I.  ivim\, 
Kievskaja  akademija  v  tsarstvovanie  imperatrit: 
terini  11.  dans  Trudy,  1906,  t.  n.  153  ! 
t.  m.  p.  245-297;  V.  Serebrennikov,  Kievskaja  aka 
demija  s  polovini  xvm  v.  du  preobrazovan, 
v  1S19  g.,  Kiev.  1897;  et  aussi  dans  Trudy,  1896,  I.  u, 
ni:  1897.  t.  i.  n.  m:  Tli.-l.  Titov,  Kievskaja  dukhov- 
naja  akademija  v  epokhu  reform,  dans  Trudy,  1910- 
1915:  D.  ViSnevskij,  Kievskaja  akademija  /■  pervoi 
polovinê  xvii i  si, il..  Kiev,  1903,  et  aussi  dans  Trudy, 
1902,  I.  m:  1903,  t.  H,  m.  Toute  cette  période,  qui 
embrasse  le  xviir  siècle,  est  d'une  grande  splendeur. 
A  la  charge  de  recteur  s'unissait  celle  de  professeur  de 
théologie;  à  celle  de  préfet  celle  de  professeur  de 
philosophie.  Les  plus  illustres  professeurs  occupèrent 
d'abord  la  chaire  de  philosophie  cl  ensuite  celle  de 
théologie,  tels  par  exemple  Innocent  Popovskij  (1709- 
1705;  1705-1706),  Théophane  Prokopovic  (1798- 
1711:  1711-1715),  Joseph  Volèansktj  (1721-1727). 
Silvestre   Knljahka  (1738-1740;  1740-1745);   Georges 

Konisskij  (1747-1751;   1751   1775),  de  Cette  é [ue 

es1  caractérisée  par  les  nombreuses  tentatives  de  ré- 
forme, dont  nous  parlerons  plus  tard,  et  par  l'augmen- 
tation du  nombre  d'élèves,  qui  en  1804  étail  de  1158, 
et  en  1808  de  1438.  Th.  I.  Titov.  dans  Trudy,  l'Un. 
t.  n,  p.  304. 

I.a  réforme  de  1819  apporta  de  grands  changements 
dans  l'académie  de  Kiev.  Après  une  interruption  de 
deux  ans.  l'académie  si-  rouvrit,  le  28  septembre  1819, 
dans  le  monastère  Bratskij.  Se  limitant  à  la  formation 
supérieure  des  élèves  qui  avaient  terminé  leurs  éludes 
dans  les  séminaires,  elle  établit  un  cours  de  quatre  ans 
avec  des  classes  de  théologie,  de  philosophie,  de  scien- 
ces et  de  mathématiques,  d'histoire  ecclésiastique  et 
de  langues.  V.  Askoncenskij,  Istorija  Kievskoi  dukhov- 
noi  akademii  pro  preobrazovanii  eja  v  1819  godu, 
Saint-Pétersbourg,  1863,  p.  2.7  39.  29  élèves  termi- 
nèrent le  premier  cours  (1819-1823);  en  1851,  des  Cl 
inscrits.  -15  furent  approuvés.  Plus  tard,  en  1859,  au 
lieu  de  commencer  le  cours  chaque  deux  ans,  on  lit  les 
quatre  années  de  théologie  simultanément;  le  nombre 
des  élèves  augmenta;  ils  étaient  204  en  1913  (57  en 
première  année.  43  en  seconde.  57  en  troisième  et  17 
en  quatrième);  et  en  1914  ils  étaient  200  (dont  19  eu 
première,  53  en  seconde,  42  en  troisième  et  56  en  qua- 
trième). Le  nombre  de  professeurs,  pendant  celte 
dernière  période  de  l'académie,  augmenta  notable- 
ment; les  chaires  se  multiplièrent  et.  avec  elles,  les 
professeurs,  qui  en  1915  étaient  27.  dont  9  surnumé- 
raires, 2  ordinaires,  9  extraordinaires,  l  l  enseignant 
et  2  lecteurs  (cf.  les  Actes  de  l'académie,  publiés 
comme  appendice  des  Trudy,  1911,  t.  n.  p.  21  :  1916, 
t.  n.  p.  13-17).  A  partir  de  1860  les  professeurs  de- 
Kiev  publiaient  leur  propre  revue  :  Trudy  Kievskoi 
dukhovnoi  akademii,  (citée  ici  simplement  Trudy)  qui 
a  cessé  d'exister,  en  même  temps  que  l'académie  kié- 
vienne  elle-même,  après  la  révolution  soviétique. 

2°  L'académie  de  Moscou.  —  Le  germe  île  la  future 
académie  de  Moscou  fui  l'école  gréco-latine,  fondi  e  par 
le  moine  Arsène,  sous  le  patriarcat  de  l 'hilare te  i  Kil9). 
Quand  Arsène  fut  exilé  à  Solovki,  en  1649,  Théodore 
Mikhailoxic  liliscrv.  9-  favori  du  tsar  \le\is  Mikhailo- 
viè(1645  1676),  ni  venir  au  monastère  d'Andreevskij 
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quelques  professeurs  de  Kiev  :  Épiphane  Slavinetskij, 
Arsène  Stanovskij  et  Uamascène  Ptutskij.  Peu  de 
temps  après,  le  patriarche  Nikon  réunit  dans  son  école 
patriarcale,  qui  se  trouvait  dans  le  monastère  de  Cou 
dov",  Épiphane  Slavinetskij.  oui  fut  nommé  recteur, 
Arsène  Stanovskij  el  le  moine  Arsène  qu'il  fit  venir  de 
Solovki;  ceux-ci.  plus  qu'à  l'enseignement,  s'appli- 
quèrent à  la  traduction  de  livres  et  à  la  revision  des 
anciennes  versions  sla\es  des  ouvrages  grecs.  L'école 
de  Coudov  existait  déjà  en  1666.  l'eu  après,  le  tsar 
Théodore  Aleksieviè  fonda  une  école  grecque  qui  mé- 
rita, en  1679,  une  lettre  pleine  d'éloges  de  Dosithée, 
patriarche  de  Jérusalem.  Mais  Moscou  désirait  avoir 
sa  propre  académie  et.  déjà  en  1681,  par  ordre  du 
tsar,  Jean  Bêlobodskyn,  calviniste  converti.  Gabriel 
Dometskij  cl  Paul  Negrebetskij  mirent  sur  pied  le 
projel  de  la  future  académie,  comprenant  l'étude  de 
la  grammaire,  de  la  rhétorique,  de  la  dialectique,  de  la 
philosophie  et  de  la  théologie.  S.-K.  Smirnov,  Isluriia 
Moskovskoi  slavjano  greco-latinskoi  akademii,  Moscou, 
1855,  p.    1-15. 

L'académie,  sous  le  nom  d'académie  gréco-slave,  fui 
enfin  inaugurée,  au  printemps  de-  l'année  1685,  dans  le 
monastère  de  l'Epiphanie,  sous  la  direction  des  frères 
l.ikhoudi.  Voii  l'art.  Likiioi  ni.  t .  ix.col.  757  sq.,  et  ci- 
dessus,  col.  316  sq.  (1685-1700).  C'est  sous  le  rectorat 
de  Pallady  Rogovsky  (1700-1703)  que  commence  une 
nouvelle  période  dans  renseignement  de  l'académie, 
qui  prit  le  nom  d'académie  latine  ou  slavo-latine,  et 
1  :n  da  son  caractère  foncièrement  latin  jusqu'au  métro- 
polite Platon  (  1775),  lequel  lit  prc\  aloir  la  culture  slave 
dans  l'académie.  A.  A.  Bêliaev,  Mitropolii  Platon  kak 
slmili-l  nacionalnoi  dukhovnoi  skoli,  dans  Bog.  Vêst., 
1912.  I.  m,  p.  668-681.  Celle-ci  prend  alors  le  titre 
d'académie  slavo-gréco-latine.  Cette  troisième  période 
s'étend  jusqu'à  l'an  1815,  époque  de  la  réforme  du  mé- 
tropolite Philarète;  c'est  alors  que  commence l'acade'- 
mie  ecclésiastique  de  Moscou,  laquelle  se  maintint  jus- 
qu'à la  chute  de  l'empire  en  1917.  L'académie  changea 
de  siège  plusieurs  fois.  Du  monastère  de  l'Epiphanie, 
Platon  la  transporta  au  monastère  de  Nikolskij;  de  là 
elle  passa  a  la  taure  de  Saint-Serge.  Le  nombre  des 
élèves,  très  réduit  au  temps  des  frères  l.ikhoudi,  varia 
dans  la  seconde  période  entre  629  (1725)  et  200  (1750); 
et.  pendant  la  troisième,  on  compte  un  minimum  de  1  19 
I  1785)  cl  un  maximum  de  1559  (1<SH7).  Mais  la  plupart 
des  élèves  fréquentaient  les  classes  de  grammaire  ci 
de  rhétorique  :  la  théologie  coin  pi  ait  seulement  3  élèves 
en  1717.  11  en  1738  et  arrivait  à  son  maximum  de  155 
05.  S.-K.  Smirnov,  op.  cit.,  p.  181,  341. 

Au  xix'  siècle,  lorsque  l'académie  fut  entièrement 
adonnée  aux  éludes  supérieures  de  philosophie  et  de 
théologie,  le  nombre  total  des  élèves  est  plus  réduit: 
dans  les  derniers  cours  ou  compte  2  11  étudiants  (  1910- 
191 1),  243  (1912-1913).  Le  nombre  des  professeurs  était 
de  :;i  donl  s  ordinaires,  s  extraordinaires,  12  ensei 
gnants  et  2  lecteurs,  Otcet  o  soslojanii  Moskovskoi 
dukhovnoi  akademii.  1910  1911,  p.  i:i  sq.;  1911  1912, 
p.  l  l  sq.;  1912-1913,  p.  12  sq.  L'académie  de  Moscou 
edila.  a  partir  de  IN  Ci  jusqu'à  1886,  la  publication 
périodique  Pribavlenija  k  isdaniju  tvorenij  sviatikh 
Otseo  v  russkom  perevodê  (Supplément  ù  l'édition  des 
.  des  saints  Pères  en  russe);  en  1892,  commença  la 
revue  Bogoslovskij  Vêslnik  (Le  messager  théologique). 

2"  L'académie  de  Saint-Pétersbourg.     -  Théodose, 

archevêque  'le  Novgorod  et  archimandrite  du  n s 

tère  d'Alexandre  Ne vskij,  érigea,  le  il  juillet  1721. 
dans  ce  célèbre  monastère  une  école  slave  pour  îles 
enfants  de  cinq  a  treize  ans;  ce  fui  le  commencement 
de  l'Académie  de  Saint-Pétersbourg.  L  Cistoviè,  Isto 
nia  s.  Peterburgskoi  dukhovnoi  akademii,  Saint  Pé 
icrsboiug.  1X57.  p.  7  il.  L'impératrice  Catherine  !'  . 
le  in  n'      ml        i     I tonna  d'y  introduire  lin  ei 
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gnement  du  grec  et  du  latin;  ensuite  elle  changea  le 
nom  de  l'école  en  celui  de  Séminaire  slavo-gréco-latin  et 
étendit  le  cercle  d'études  jusqu'à  la  philosophie  et  la 
théologie.  Id..  ibid.,  p.  13,  23.  Sous  le  règne  de  I 
rine  II.  un  oukase  du  Saint-Synode  du  27  juillet  1788 
le  transforma  en  Séminaire  central  a"  Alexandre  Kevskij; 
des  élèves  choisis  dans  les  séminaires  de  l'éparchie 
devaient  y  recevoir  une  formation  plus  complète. 
Ibid..  p.  75  sq.  Les  étudiants  du  séminaire  slavo-gréi  " 
latin  étaient  environ  70  (en  1711.  ils  étaient  7  1  dont 
1(i  en  théologie;  en  1762,  65  avec  7  théologiens); 
maintenant  ils  arrivent  à  200.  Ibid.,  p.  95.  En  1  -0;. 
le  séminaire,  tout  en  conservant  les  cours  d'humanités, 
prit  le  litre  d'Académie  d'Alexandre  Nevskij;  il  était 
à  la  hauteur  des  académies  de  Moscou  et  de  Kiev. 
Ibid.,  p.  102.  Les  élèves  passent  de  157  en  170!»  à  277 
en  1807;  les  cours  de  théologie  sonl  fréquentés  par 
15  étudiants  en  1799.  19  en  1X07.  Ibid..  p.  1-13.  Enfin, 
en  1809,  fui  fondée  l'Académie  ecclésiastique  de  Saint- 
Pétersbourg,  destinée  exclusivement  aux  sciences 
sacrées.  Parmi  ses  premiers  recteurs,  se  distingue  Phi- 
larète  Drozdov  (nommé  recteur  et  professeur  de 
théologie  le  11  mars  1812).  qui  travailla  efficacement 
au  développement  de  l'académie.  I.  Cistoviè,  op.  cit., 
p.  245;  voir  ici  Philabète  Drozdov.  t.  xu,  col.  1376 
1395.  De  1809  à  1869.  on  y  réunissait  un  peu  plus 
d'une  centaine  d'élèves.  Quand,  en  1809.  on  établit  le 
système  des  quatre  années  simultanées,  les  élèves  de 
théologie  devinrent  plus  nombreux;  l'année  1886 
donne  le  chiffre  le  plus  élevé  :  355.  Cf.  1.  Cistoviè, 
St.  Pelersburgskaja  dukhovnaja  akademija  :a  pos- 
lêdnija  :;o  lél  (1858-1888),  Saint-Pétersbourg,  1889, 
p.  101-137.  Selon  la  dernière  statistique  publiée,  on 
comptait  280  élevés  en  1012  el  271  en  1913.  Les  pro- 
fesseurs qui  enseignaient  dans  l'académie  pendant  les 
dernières  années  étaient  au  nombre  de  33  en  1912  et 
de  37  en  1913.  Olêet  o  sostojanii  imper.  S.  Petersburg- 
skoi  dukhovnoi  akademii  :a  1912,  p.  18,  25-38;  id.. 
za  1913.  p.  9.  14-28.  A  partir  de  1821.  l'académie 
publia  sa  revue  :  Khrislianskoe  Ctenie  ( La  leclurechré- 
tienne). 

4°  L'académie    de    Kazan.  Le    18    mars     1723, 

Tikhon.  métropolite  de  Kazan.  ouvrit  dans  la  rési- 
dence épiscopale  de  Theodorovskij,  hors  de  la  ville,  une 
école  slavo-latine  pour  la  jeunesse  destinée  au  sacer- 
doce.  Les  classes  commencèrent  le  19  mars  avec 
52  élèves.  A.  BlagoveSèenskij,  Istorija  Kazanskago 
dukhovnoi  seminarii...  :a  xini-.xi.x  stol.,  Kazan.  1881, 
p.  13-17.  lai  1720  leur  nombre  était  monté  à  180.  Le 
métropolite  Hilaire  Rogalevskij  fonda  le  séminaire  de 
Kazan  en  1733  el  l'organisa  sur  le  plan  de  celui  de 
Kiev,  d'où  le  métropolite  de  cette  ville,  Raphaël  Ja- 
borovskij lui  envoya  comme  professeurs  Basile  Putsek. 
Etienne  Glovatskij,  Germain  Borutoviè  et  Nicolas 
Sokolovskij,  lesquels  furent  chargés  des  cours.  Au 
début  on  enseignait  uniquement  la  grammaire  et  la 
rhétorique;  en  1739.  on  commence  à  enseigner  la  phi- 
lo: ophie  et.  eu  1751 .  la  théologie,  dont  le  prelnier  pro- 
lesseur  fut  Théophile  Ignatioviè.  Id..  ibid.,  p.  20  sq.. 
30.  Enfin,  en  1797.  sous  l'épiscopat  d'Ambroise  Bodo- 
vêdov,  et  alors  que  Silvestre  I.ebedinskij.  était  rec- 
leur  du  séminaire,  l'oukase  de  Paul  Ier  transforma  l'éta- 
blissement en  une  académie  ecclésiastique  de  Kazan, 
dont  la  vie  fut  très  courte.  Cf.  A.  BlagoveSèenskij, 
Istorija  sltu<>>  Kazanskoi  dukhovnoi  akademii.  1707- 
1818  «/..  Kazan.  1875.  bn  1807,  elle  subit  une  réforme. 
el  bientôt  elle  lut  fermée  pour  redevenir  séminaire. 
conservant  toutefois  le  plan  d'études  philosophiques 
et  théologiques  propre  aux  académies.  Grâce  a  l'inté- 
rêt du  comte  Protasov,  ober-procureur  du  Saint- 
Synode,  le  21  septembre  1842,  fête  de  saint  Dimitri 
de  Rostov.  s'ouvrit  une  seconde  fois  l'académie 
ecclésiastique    de    Kazan.    au    monastère   de   Spasskij. 


I'.  Snamenskij,  Istorija  Kazanskoi  dukhovnoi  akademii 

I  1842-1870),  t.  i.  Kazan.  1891.  p.  5-23.  L'académie  de 
Kazan.  quant  au  nombre  des  élèves,  professeurs,  etc.. 

;l  :i  Or  pair  avec  les  autres  académies  de  Russie:  niais 
elle  se  lit  rciuarq uer  entre  toutes  par  une  plus  grande 
fidélité  à  la  doctrine  orthodoxe,  qu'elle  défendait  non 
seulement  contre  les  doctrines  musulmanes,  mais  aussi 
contre  les  coulants  libéraux  qui  prédominai  lit  dans 
les  sphères  théologiques  de  Russie.  X.  Pisarev  en  fait 
mention  dans  le  discours  qu'il  prononça  en  1917  a 
l'occasion  <hi  75'  anniversaire  de  l'Académie.  Voir 
N.  Pisarev.  Kazanskaja  dukhovnaja  akademija  na 
sluienii  pravoslavnoi  Cerkvi  i  russkomu  narodu,  dans 
Pravoslaanyi  Sobesêdnik,  1917.  p.  426-457.  Cette  der- 
nière revue,  organe  officiel  de  l'académie  de  Kazan, 
fondée  en  1  855,  dura  jusqu'à  l'année  tragique  de  1917. 

L'histoire  des  académies  théologiques,  que  nous 
axons  esquissée  brièvement,  offre  un  champ  très  vaste 
d'étude.  Nous  suivrons  uniquement  l'organisation  el 
le  développement  des  études  théologiques,  laissant  de 
côté  Us  autres  questions  administratives,  politiques 
ou  qui  se  rapportent  a  la  formation  proprement  ecclé- 
siastique du  clergé  russe. 

III.  Les  études  théologiques  dans  les  acadé- 
mies.  1°  Les  débuis.  —  Dans  les  commencements  de 
r,  n  ri tmc ment  de  la  théologie,  on  voit  dominer  l'esprit 
que  l'une  Moghila  inspira  au  collège  de  Kiev.  La  péda- 
gogie de  Moghila  est  une  copie  fidèle  du  système  pra- 
tiqué dans  les  collèges  de  la  Compagnie  de  .lésus.  Il  est 
a  la  source  de  l' Anlhologion ,  où  Moghila  réunit  les 
règles  el  conseils  pour  la  formation  de  la  jeunesse  stu- 
dieuse, ni.  M.  I.inceskij,  Pedagogija  drevnikh  bratskikh 
Skol  i  preimuècestvenno drevnei  Kievskoi  akademii.  dans 
Trudy,  1870.  t.  m.  p.  562-563),  confirmés  et  complétés 
dans  les  Leges  académies?  docentibus  el  sludentibus 
observandse  promulguées,  le  7  octobre  1731.  par  l'ar- 
chevêque de  Kiev.  Raphaël  Jaborovskij.  Cf.  N.-I.  Pe- 
trov,  Akti  i  dokumenti  otnosjasciesja  k  istorii  Kievskoi 
akademii,  sect.  n.  t.  i,  \™  part.,  Kiev,  1904,  p.  21  1-219. 
Jaborovskij  insiste  sur  la  piété,  la  ponctualité,  l'usage 
du  latin  dans  la  conversation,  sur  la  soumission  aux 
préfets  et  inspecteurs,  sur  la  conduite  qui  convient  aux 
candidats  à  la  prêtrise.  Mais  c'est  dans  la  partie  didac- 
tique que  la  dépendance  par  rapport  à  la  pédagogie 
occidentale  se  fait  sentir  le  plus  fort.  Moghila  fit  sien  le 
principe  :  non  multa  sed  mullum;  il  divisa  les  classes 
et  les  exercices  scolaires  de  façon  à  donner  une  solide 
formation  aux  élèves,  pour  ce  qui  concerne  le  latin  et 
les  langues  slaves:  les  déclamations,  actes  solen- 
nels, etc.,  complétaient  l'enseignement,  tout  comme 
dans  les  collèges  des  jésuites. 

Bien  entendu,  cette  formation  humaniste  n'entre 
pas  dans  le  cadre  des  études  théologiques;  cependant 
elle  orientait  vers  l'étude  des  théologiens  latins  et  elle 
préparait  les  intelligences  à  comprendre  la  scolastique. 

II  en  fut  ainsi  quand,  en  1689,  fut  fondée  la  première 
chaire  de  théologie  à  Kiev.  Auparavant,  dans  les 
écoles  des  archiconf réries,  c'est  à  peine  si  la  théologie 
est  mentionnée  ci  il  s  agil  alors  d'un  enseignement 
superficiel  ayaid  pour  base  une  traduction  incomplète 
du  livre  De  fi.de  orlhodoxa  de  saint  Jean  Damascène. 
K.  Kharlatnoviè,  Zapadnorusskyja  pravoslavnyja 
Skoli  xvi  i  nacala  xril  vêka,  Kazan.  IS'iX.  p.  153  (la 
traduction  russe  contenait  quarante-huit  chapitres; 
plus  tard.  Kurbikon  traduisit  les  quatre  livres,  divises 
en  cent-cinq  chapitres).  Un  utilisait  aussi  le  catéchisme 
de  Stéphane  Zizanij  (éd.  1596),  du  livre  Sertsalo  bogo- 
slovija  de  Cyrille  Tranquilion,  etc.  Ibid.,  p.  454-458. 
Le  collège  île  Moghila  suivil  cette  coutume,  mais  indu 
rellement  pour  les  cours  de  religion  on  employait  de 
préférence  le  Catéchisme  et  la  Confession  du  fondateur. 

Tout  d'abord,  tant  a  Kiev  qu'à  .Moscou,  l'enseigne- 
ment I  héologique  se  réduisit  ;l  une  chaire,  dans  laquelle 
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un  même  professeur  développait  pendant  quatre 
années  tout  le  cycle  des  sciences  thénlogiques.  Les 
manuscrits  de  ces  premiers  cours  dictes  à  Kiev  indi- 
quent la  division  générale  de  la  théologie  en  i 
tive  ou  scolastique  et  polémique.  Le  plan  général  qu'on 
suit  est  celui  de  l'Occident  latin  :  la  Summa  Ih 
du  Docteur  angélique.  A.  Jablonowski,  Akeidemia 
Kijowsko-Mohilanska,  Cracovie,  1890-1'. h  m.  p.  178.  Et 
c'est  tout  naturel,  puisque  le  premier  professeur  de 
théologie,  I.  Krokovskij,  avait  étudié  à  Rome  sous  la 
direction  des  jésuites  au  collège  Saint-Athanase.  Sur 
Krokovskij,  ci.  Th.  Titov,  Russkaja  pravoslavnaja 
Cerkov  v  polsko-lilovskom  gosudarsluê  v  x\  u-xvin  p., 
t.  u.  p.   156-470. 

Pour  connaître  l'extension  et  la  distribution  des 
matières  pendant  cette  première  époque  de  l'enseigne 
ment  théologique  dans  les  académies,  examinons 
quelques  traités;  par  exemple  le  cours  de  Théophylacte 
Lopatinskij.  élève  de  Kiev  et  ensuite  recteur  et  pro- 
fesseur de  théologie  à  l'académie  de  Moscou  de  1706 
à  1710.  Voir  ici  son  article,  t.  ix,  col.  933.  Le  cours, 
conservé  dans  de  nombreux  manuscrits  rie  l'académie 
«le  Moscou,  est  intitulé  :  Scienlia  sacra,  disputationibus 
et  Palribus  consentaneis,  spéculative  el  controverse  illus- 
Irata  in  collegio  Pelro  Alexiewiano  Mosquensi  ann.  1706- 
17  10.  Pour  chaque  année  il  signale  une  nu  plusieurs 
questions  scolastiques,  morales,  ou  polémiques  : 
I"'  année  :  Doctrine  scolastique  de  Dieu  un  en  trois 
personnes;  des  contrats  en  général  el  en  particulier; 
de  la  procession  du  Saint-Esprit.  IIe  année  :  Doc- 
trine scolastique  de  l'incarnation  et  des  anges;  <lr 
prœceptis;  de  la  vénération  des  images.  III'  année  : 
Doctrine  scolastique  de  la  grâce  et  des  sacrements: 
des  sacrements,  spécialement  du  mariage  et  de  l'eu- 
charistie (azymes,  épiclèse...).  —  IVe  année  :  Sur  les 
vertus  théologales  et  sur  la  contrition;  sur  la  confes- 
sion; de  l'Église  et  rie  son  chef.  Voir  S.  Smirnov,  Isto- 
rija  Moskavskoi  slavjano-greko-latinskoi  academii, 
Moscou,  1855,  p.  136-137;  u.  p.  139  sq.  le  plan  et 
l 'analyse  rie  ces  traités. 

2°  Le  Règlement  ecclésiastique  île  Pierre  le  Grand 
<21  janvier  1721),  élaboré  par  Théophane  Prokopoviè, 
ancien  élevé  et  professeur  ne  Kiev,  où  il  avait  enseigné 
de  1705  à  1714.  la  poésie,  la  rhétorique,  la  philosophie 
et  la  théologie,  quand  il  parie  des  académies,  réserve 
les  deux  dernières  années  à  l'enseignement  théologique. 
Texte  dans  Mansi,  Concilia,  t.  xxxvn,  col.  53-fil; 
voir  surtout  col.  62.  Il  recommande  au  professeur 
rie  théologie  l'enseignement  du  dogme  et  de  la  morale 
(enarret  dogmata  et  legis  dininœ  prœcepta),  en  suivant 
en  tout  la  sainte  Écriture  et  la  doctrine  des  Pères  de 
l'Église,  usant  discrètement  ries  auteurs  modernes 
hétérodoxes.  Ibid.,  col.  56-58.  Le  Règlement,  dans 
quelques-uns  rie  ses  paragraphes,  laisse  peut-être  sentir 
les  nouvelles  doctrines  qu'introduisit  Prokopoviè  dans 
la  théologie  russe  (voir  ci-dessous,  col.  351  sq.);  mais, 
quant  à  l'organisation  ries  études,  il  n'altère  pas.  niais 
consacre  plutôt  la  méthode  qu'on  employait  a  K\e\ 
et  à  Moscou.  Sur  le  Règlement,  et.  P.-V.  Verkftovskij, 
Vèrezdenie  dukhovnoi  lollegii  i  dukhovnyi  reglament, 
2  vol.,  Rostov-sur-le-Don,  1916;  voir  t.  i.  p.  116  sq. 
Pour  le  curriculum  vitae  de  Th.  Prokopoviè,  voir  ci- 
dessus,  col.  3:, ii. 

3°  Les  réformes.  -  -  Elles  commencent  sons  le  règne 
de  «  l'impératrice  philo  ophe  Catherine  II  el  conti 
mient  pendant  tout  le  xix'  siècle.  La  première  réforme 
lut  celle  du  tsar  Paul  I"  le 31  octobre  1798.  Cf.  Th.- 1. 
Titov,  Akli  i  dokumenti  otnosjaSliesja  k  isl<,ni  Kievskoi 
akademii,  sect.  m.  t.  i,  Kiev,  1910,  p.  97  104.  Celle 
réforme,  à  laquelle  aidèrent  par  leurs  projets  .'I  leurs 
observations  le  métropolite  de  Novgorod,  Gabriel 
Petrov,  Platon  Levsin,  métropolite  ri''  Moscou,  Vm 
broise,    archevêque   de    Kazan,    Hiérothéc    Malitskij, 


métropolite  de  Kiev,  transforma  la  vie  ries  académies, 
auxquelles  furent  soumis  les  séminaires  diocésain'-. 
Th.-I.  Titov,  Kievskafa  dukhovnaja  akademija  v  epo- 
khu  reform,  dans  Trudg,  1910-1915;  cf.  1910,  t.  u. 
p.  xx,  189-491.  Quant  aux  études  supérieure,  un 
prescrivait  le  cours  complet  de  philosophie  et  de  théo- 
logie, qui  devaient  être  enseignées  en  latin.  Dans  les 
deux  années  rie  philosophie  on  expliquait  :  l'histoire 
naturelle,  la  physique,  l'histoire  rie  la  philosophie,  la 
logique,  la  métaphysique  cl  la  morale.  On  consacrait 
trois  années  a  la  théologie,  mais  les  élèves  qui  avaient 
fait  ries  progrès  suffisants  pouvaient  sortir  rie  l'ai  ade 
mie  au  commencement  rie  la  troisième  année.  Th.-I.  Ti- 
tov. Akli  i  dokumenti  i,  'oe.  rit.,  p.  99.  Les  études 
théologiques  comprenaient  :  l'histoire  ecclésiastique, 

l'herméneutique,  la  théologie  dogmatique,  la  thé gie 

polémique,  la  morale,  la  lecture  ries  saintes  Écritures 
avec  explication  ries  passages  difficiles,  le  rirait  canon 
et  la  théologie  pastorale.  Th.-I.  Titov,  dans  Trudg, 
loin.  (.  ai,  p.  80. 

Certainement,  ce  plan  dénote  un  proarcs;  mais  bien- 
tôt commencèrent  i  surgir  ries  riésirs  d'amélioration. 
Le  premier  qui  réclama  rie  nouvelles  réformes  fut 
I'évêque  Eugène  Bolkhovitinov,  vicaire  du  métropolite 
rie  Novgorod,  qui  riè-  1803  parla  rie  cette  affaire  au 
métropolite  Amhroise.  Le  Saint-Synode  (12  décembre 
180  l  )  chargea  les  met  m  poli  1rs  \  ml  noise  rie  Novgorod, 
Sérapion  rie  Kiev.  Platon  rie  .Moscou  et  l'archevêque 
rie  Kazan.  d'établir  la  réforme.  Par  ordre  de  cette 
commission.  Eugène  élabora  un  projet,  qui  fut  à  la  base 
rie  la  réforme  rie  INI  I.  Voir  B.-V.  Titlinov, Dukhovnaja 
Skola  v  Rossii  v  .xix  stolêtii,  t.  i,  Vilna,  1908,  p.  1(1  sq. 
Le  29  novembre  1807,  lober-procureur  du  Saint 
Synode,  le  prince  A.-N.  Galitzin,  nomma  le,  comité  rie 
réforme  rie  l'enseignement  ecclésiastique,  composé  rie 
six  membres  :  deux  appartenaient  a.  la  hiérarchie  : 
Ambroise,  métropolite  de  Novgorod,  et  Théophylacte, 
évêque  rie  Kaluga  (plus  tard  rie  Riazan);  deux  fai- 
saient partie  du  clergé  blanc,  l'aumônier  de  la  cour, 
Serge,  et  l'archiprêtre  Jean;  enfin,  deux  étaient  des 
séculiers,  le  prince  Galitzin  et  le  secrétaire  d'Étal 
M. -M.  Speranskij,  l'homme  indispensable  dans  toutes 
les  affaires  politiques  et  religieuses  de  cette  période. 
M.  Bogoslovskij.  Reforma  vyse  dukhovnoi  ëkoli  pri 
Aleksandrê  I.  dans  lioi,.  Vêst.,  1917.  t.  u.  p.  368. 

Speranskij  prit  sur  lui-même  tout  le  poids  du  tra- 
vail; et  ries  I"  mois  rie  février  1809  il  présentait  à  la 
commission  la  première  partie  de  la  loi  qui  traitait  des 
académies  comme  ries  institutions  d'enseignement 
supérieur;  bientôt  il  présenta  la  seconde  et  la  troisième 
partie,  avec  les  règles  qui  (levaient  diriger  le  travail  de 
l'académie,  quant  a  l'enseignement  et  la  formation  des 
élevés.  I.a  rédaction  rie  la  loi  était  terminée  en  1810; 
Speranskij  y  avait  mis  son  mysticisme  et  ses  idées  sur 
l'enseignemen!  théologique,  pas  très  favorables  a  la 
scolastique.  qu'il  définissait  un  \ol  abstrait  et  hardi  . 
M.  Bogoslovskij,  toc.  cit.,  p.  368-375.  Mais,  avant  que  le 
décret  fût  promulgué  comme  loi  générale  pour  les 
académies,  on  le  mil  en  vigueur  a  litre  d'essai  à  l'aca- 
démie rie  Saint-Pétersbourg,  où  enseignait  alors  le 
futur  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov,  qui 
devint  le  principal  auteur  rie  la  réforme. 

Celle  ri  ne  pi  il  einl.ii  i  pas  seulement  mieux  organi- 
ser l'enseignemenl  dans  la  partie  didactique,  m. us 
surtout    <'lle    voulait    lui    marquer  de  nouvelles    voies 

doctrinale:     d' i  avec   la    pensée  européenne  de 

l'époque.  Philarète  remarqua  que.  si  pour  les  sciences 
el  les  lettres  le  projet  indiquait  les  différents  auteurs 
qui  devaient  servit  rie  guide  et  rie  norme  pour  l'ensei- 
gnement, il  n'indiquai)  pas  suffisamment  ce  qu'il  fallait 
faire  dans  les  études  théologiques.  L'académie  de 
s.iini  Pétersbourg,  sous  la  direction  rie  Philarète, 
compléta  le  projet  qui  fui  enfin  sanctionné  parl'i 
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reur  Alexandre  I".  le  30  août  1814.  M.  Bogoslovskij, 
loc.  cit.,  p.  380. 

Les  études  théologiques,  selon  la  loi  de  1814 
prenaient  les  matières  suivantes  :  1.  l'Écriture  sainte, 
pour  laquelle  étail  recommandée  V Introduction  à  la 
lecture  des  suintes  Écritures  du  métropolite  Ambroise 
ut  les  commentaires  de  C.hrysostome  et  de  Théodoret; 
2.  l'herméneutique,  selon  le  livre  de  Rambach,  Inslitu- 
liones  hermeneutiese  sacrée;  3.  la  théologie  dogmatique, 
selon  les  manuels  de  Théophylacte  (Corskij  i.  Orthodoxe! 
doclrina  de  credendis;  Sylvestre  (Lebedinskij),  Com- 
pendium  Iheologix;  [renée  (Falkovskij),  Compendium 
theoloaiœ  dogmatiese  polemicse;  1.  la  théologie  morale, 
suivant  Buddeus,  Inslitutiones  theologise  moralis  et 
Théophylacte  (Gorskij),  Orthodoxe  doctrinadeagendis; 
.">.  la  théologie  polémique,  prenant  comme  auteur 
Schubert.  Institutiones  theologise  polemicse;  6.  l'homilé- 
tique  avec  Heller,  Inslitutiones  theologise  homileticse; 
7.  le  droit  canon.  Voir  13. -A'.  Titlinov,  Dukhovnaja  Skola 
v  Rossii  v  six  stolêtii,  t.  i.  p.  122-125. 

Dans  la  réforme  de  1814,  la  Société  biblique  de 
Saint-Pétersbourg  joua  un  rôle  considérable.  Elle  res- 
semblait beaucoup  a  la  Société  biblique  anglaise,  et 
avait  été  fondée,  en  1812,  sous  la  présidence  de  Galit- 
sin,  qui,  en  occupant  en  1817  le  nouveau  ministère  des 
Cultes  et  de  l'Instruction  publique,  soutenait  les  ten- 
tâmes protestantisantes  dans  l'enseignement  «les 
saintes  Écritures.  Titlinov,  op.  cit.,  t.  i.  p.  127. 

La  réaction  eut  lieu  quand  le  comte  Nicolas  Alexan- 
drèv  Protasm  fut  nommé  procureur  du  Saint-Synode. 
Alarmé  en  voyant  les  progrès  des  nouvelles  doctrines 
qui  s'infiltraient  chaque  jour  davantage  dans  la 
théologie  russe.  Protasov,  à  partir  de  1837,  multiplia 
les  éditions  des  '  onfessions  de  foi  de  Moghila  et  de 
Dosithée.  propagea  l'ouvrage  de  Javorskij.  Kamen 
vêry,  et  bannit  des  séminaires  et  des  académies  les 
manuels  théologiques  prokopoviens.  Plus  tard,  quel- 
ques auteurs  virent  dans  ces  mesures  de  Protasov 
l'influence  des  catholiques,  et  en  particulier  celle  des 
jésuites.  Voir,  par  exemple  A.  Nadezdin.  Islorija  S. 
Petersburgskoi  prauoslavnoi  dukhovnoi  seminarii. 
Saint-Pétersbourg,  1885,  p.  289-29G.  En  réalité. 
Protasov.  malgré  les  obstacles  qu'opposèrent  à  son 
œuvre  des  hommes  aussi  éminents  que  le  métropolite 
Philarète  de  Moscou  (voir  son  article),  sauva  en 
grande  partie  la  foi  orthodoxe  du  danger  protestant 
et  rationaliste.  Mais  son  intervention  dans  l'ensei- 
gnement théologiqui  des  académies,  surtout  l'oukase 
de  l.viii  n'occasionna  qu'un  changement  important. 
oir  la  création  de  la  ehain  de  patrologie,  qui 
commença  a  être  enseignée  dans  les  académies  à 
partir  de  1<S1  l.  B.-V.  Titlinov.  Dukhovnaja  skola  v 
Rossii  v  xix  stolêtii,  t.  n.  Vilna,  1909,  p   26. 

Une  réforme  plus  complète  des  études  théologiques 
eut  lieu  en  1867-1869.  l'ar  ordre  de  l'ober-procureur 
du  Saint-Synode,  le  comte  A.  Tolstoi,  et  après  consul- 
tation des  académies,  un  nomma,  le  15  juillet  1867,  un 
comité  présidé  par  l'évêque  Nectaire.  Dans  ce  comité 
«lui  comptait  neuf  membres,  les  académies  étaient 
représentées  par  le  recteur  (Janisev)  et  un  professeur 
oviè)  de  l'académie  de  Saint-Pétersbourg;  plus 
tard,  en  lévrier  18ii'.).  la  commission  compta  en  plus  les 
professeurs  Gorskij  de  Mosi  ou  et  Sokolov  de  Kazan. 
B.-V.  Titlinov.  Dukhovnaja  Skola  v  Bossii  v  ZIX 
stolêtii,  t.  il.  p.  :Ji8'J.  103.  Des  les  premiers  travaux  de 
la  commission,  on  devinait  déjà  le  but  principal  de 
cette  réforme  qui  tendait  a  assurer  la  vitalité  et 
l'indépendance  des  académies,  en  augmentant  leurs 
ressources,  en  facilitant  leur  accès  aux  étudiants  de 
toutes  les  classes  sociales  et  en  distribuant  les  ma- 
tière' qui  surchargeaient  le  programme  théologique, 
suivant  un  critérium  de  spécialisation.  Th.-I.  Titov, 
:<  i  anie  ilui.:  \/_\  p.. 


dans  Trudg,  1906,  t.  n.  p.  29.  Pour  réaliser  ceci,  on 
lit  disparaître  des  académies  l'étude  des  sciences  na- 
turelles, physiques  et  mathématiques,  et  on  divisa  les 
matières  en  générales,  pour  tous  les  élevés,  et  en  spé- 
ciales. B.-V.  Titlinov,  op.  cit..  p.  384. 

Le  projet  fut  sur  pied  en  juillet  1868  et  fui  commu- 
niqué aux  métropolites  de  Kiev  et  de  Moscou.  Inno- 
cent et  Arsène,  à  Macairc.  alors  archevêque  de 
Lithuanie,  à  l'archevêque  de  Kazan.  Antoine  (Anfi- 
teatrov),  à  Eusèbe  de  Mogilev  et  à  l'inspecteur  gêné 
rai  des  académies,  Léonce  de  Podolsk.  Cf.  Th.-I.  Titov, 
loc.  cit.,  p.  112.  La  rigoureuse  critique  d'Antoine 
Anflteatrov,  qui  déplorait  dans  ce  projet  son  esprit 
tendant  au  laïcisme,  ne  lit  pas  impression  sur  la 
commission.  Par  contre,  les  observations  de  Macaire 
au  sujet  de  la  division  et  du  plan  d'enseignement 
furent  prises  en  considération  et  elles  entrèrent  dans 
la  rédaction  définitive  de  la  loi  académique  sanction- 
né! par  l'empereur  Alexandre  11  le  30  mai  18(i9.  Les 
matières  obligatoires  pour  tous  étaient  :  l'Écriture 
sainte,  la  théologie  fondamentale,  la  métaphysique, 
la  pédagogie  et  une  langue  classique  ou  moderne. 
Dans  la  section  de  théologie  spéciale  mi  ecclésiastico- 
théorique  étaient  comprises  :  la  théologie  dogmatique, 
la  théologie  morale,  la  théologie  polémique,  la  patris- 
tique,  l'hébreu  et  l'archéologie  biblique,  la  logique  et 
l.i  psychologie  La  section  théologico-historique  com- 
prenait :  l'histoire  biblique,  l'histoire  générale  de 
l'Église,  l'histoire  de  l'Église  russe,  l'histoire  du 
Raskol,  l'histoire  universelle,  l'histoire  russe.  A  la 
section  théologico-pratique  appartenaient  :  la  théologie 
pastorale,  l'homilétique,  l'archéologie  sacrée,  la 
liturgie,  le  droit  canon,  la  logique  et  la  psychologie, 
la  philologie  slave,  l'histoire  de  la  littérature  russe. 

l.a  loi  de  1869  fut  en  vigueur  un  peu  plus  de  vingt 
ans.  En  visitant  les  quatre  académies  en  187-1-1875, 
l'archevêque  de  Lithuanie,  Macaire  (Bulgakov),  eut 
l'impression  que  dans  l'ensemble  on  aspirait  à  de 
nouvelles  réformes.  Le  19  novembre  1881,  le  Saiut- 
Synode  nomma  une  commission  sous  la  présidence 
de  l'archevêque  Serge  (plus  tard  métropolite  de 
il),  dans  laquelle  il  y  avait  quatre  professeurs 
d'académie  :  I.-E.  Troitskij.  de  Saint-Pétersbourg: 
B.-Th.  Pêvnitskij,  de  Kiev;  V.-D.  Kudrjatsev,  de 
Moscou,  et  I.-S.  Berdnikov,  de  Kazan.  Voir  Th.-I. 
Titov.  Preobrazovanie  dukhovngkh  akademii  v  Rossii 
v  XIX  v..  dans  Trudy.  1906,  t.  Il,  p.  57  sq.  La  commis- 
sion dut  réformer  la  loi  de  1869  et  parer  aux  incon- 
vénients qu'avaient  occasionnés  l'indépendance  des 
académies  et  le  nombre  réduit  des  matières  obliga- 
tions pour  tous  les  élèves.  Le  nouveau  projet  était 
prêt  pour  1884.  Examiné  et  corrigé  par  le  métropolite 
de  Moscou,  loannikij  et  par  les  archevêques  Léonce 
de  Varsovie  et  Sabba  de  Tver,  il  fut  présenté  a  la 
signature  du  tsar  Alexandre  III  le  20  avril  1884. 
Cf.  Th.-I.  Titov.  U.c.  cit..  p.  81.  Les  académies  étaient 
ouvertes  aux  jeunes  gens  formes  dans  les  séminaires 
et  les  lycées  et  étaient  mises  plus  directement  sous 
l'autorité  diocésaine-  quant  aux  études,  on  élargissait 
notamment  le  nombre  des  matières  obligatoires  et  on 
diminuait  les  cours  libres.  A  la  première  catégorie 
appartenaient  les  matières  suivantes  :  propédeutique 
à  la  théologie,  Ecriture  sainte,  histoire  biblique, 
théologie  dogmatique,  théologie  morale,  homilétique, 
théologie  pastorale,  doit  canon,  histoire  ecclésiastique 
(universelle,  orientale,  russe),  patristique,  archéologie 
et  liturgie,  logique,  psychologie,  métaphysique 
et  histoire  de  la  philosophie.  En  plus  de  ces  matières  il 
y  avait  une  section  historique  où  l'on  faisait  place  a 
l'analyse  des  confessions  occidentales,  à  l'histoire  et 
a  la  réfutation  du  Raskol,  à  l'histoire  universelle  et 
russe;  et  une  autre  section  pratique  avec  rhétorique. 
de   la  littérature,  langue  russe  et   paléoslave. 
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paléographie,  histoire  de  la  littérature  russe,  hébreu, 
archéologie  biblique.  Cf.  A.  Palmieri,  La  Chiesa  russa, 
p.  587  \q.  Il  suffît  de  jeter  un  coup  d'œil sur  ce  plan 
d'études  pour  constater  que  c'est  un  pas  en  arrière, 
qui  m. us  ramène  à  la  réforme  de  181  l.  comme  le  remar- 
que Titov ,  loc.  cit.,  p.  83. 

(  >n  comprend  que  l'épiscopat .  désireux  de  conserver 
l'ancien  esprit  de  l'orthodoxie  dans  les  nouvelles 
générations  de  théologiens  russes,  ail  faii  tout  son 
possible  pour  conserver  cette  réforme.  11  alla  même 
plus  loin  en  voulant  réserver  l'accès  des  académies  aux 
élèves  des  séminaires,  el  en  éloignant  d'elles  l'élément 
laïque  des  collèges:  de  l'avis  des  prélats,  l'académie 
était  une  institution  pour  des  prêtres  choisis,  destinés 
au  service  de  l'Église.  Par  contre,  un  grand  nombre  de 
professeurs  n'y  voyaient  qu'un  centre  d'études  supé 
rieures  qui  avaient  besoin,  pour  se  développer,  de  la 
liberté  des  études  profanes.  De  la  le  désir  d'affilier 
ou  agréger  les  académies  aux  universités,  désil  qui 
se  laisse  sentir  sous  Alexandre  I'1  (cf.  P.  S.  Kazanskij, 
0  soedinenii  dukhovnykh  akademii  s  universitelami, 
dans  Prib.  k  isdan.  Ivorenij  sv.  Otsev,  t.  xxv,  1872, 
p.  71-102)  et  s'accentue  surtout  au  commencement  du 
XXe  siècle.  Voir  N.  Glubokovskij,  Po  voprosam  dukhov 
noi  Skoli,  Saint-Pétersbourg,  1007.  Ces  tendances 
libérales,  appuyées  par  les  élèves,  cf.  A.  Palmieri,  La 
Chiesa  russa,  p.  590  sq..  Unirent  par  s'imposer,  au 
moins  en  partie,  au  Saint-Synode.  Sou  procureur,  le 
prince  A.  Obolenskij,  réunit  en  novembre  1905  les 
délégués  des  quatre  académies  ecclésiastiques  et.  le 
21  février  1906,  le  Saint-Synode  limita  l'intervention 
de  l'évèque  diocésain  dans  les  académies,  accorda  de 
nouvelles  attributions  au  conseil  académique  et  admit 
que  les  professeurs  laïques  pourraient  arriver,  au 
moins  pour  peu  de  temps,  jusqu'au  rectorat  des 
académies. 

Il  y  avait  beaucoup  de  personnes  qui  auraient  voulu 
qu'à  ces  modifications  s'en  fussent  ajoutées  d'autres  de 
caractère  scientifique  et  didactique.  .Mais  les  nom- 
breuses propositions  de  réforme  restèrent  sans  succès. 
Le  plan  d'études  supérieures  de  théologie,  comme  on 
peut  le  voir  dans  les  programmes  des  académies,  était 
encore,  en  1917,  celui  de  1884,  lequel  multipliait  les 
sciences  auxiliaires  au  préjudice  de  renseignement 
fondamental  de  la  théologie  dogmatique.  Comme 
exemple,  voici  la  distribution  des  matières  pour 
l'année  scolaire  1916-1917  dans  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg  : 

Premier  cours.  —  Théologie  fondamentale  !■">  h.  par 
semaine);  histoire  ancienne  de  l'Église  (.">  h.i;  Écriture 
sainte.  Ancien  Testament  (5  h.);  histoire  de  la  philosophie  : 
pédagogie  (5  h.i;  philosophie  systématique,  logique  (4  h.i. 
langue  grecque  (2  h.);  langues  modernes  <  I  h.i.  .Matières 
Libres  :  histoire  russe,  histoire  biblique,  langue  russe,  slavon 
et  paléographie,  histoire  et  analyse  des  confessions  occiden- 
tales a  partir  de  1054  l  :.  h.}. 

Deuxième  cours.  —  Histoire  de  l'Église  russe  (5  Ici; 
patrologie  (.">  h.);  Écriture  sainte.  Ancien  Testament 
i".  h.i:  histoire  et  réfutation  du  Raskol  (5  h.);  psychologie 

(5  h.);  langue  grecque  (2  h.).        Matières  libres  :  Hist le 

l'Église  grecque;  slavon  et  russe,  histoire  et  réfutation  des 

confessions  occidentale.  (5  h   i. 

Troisième  cars.  Histoire  et    réfutation    de-   s, -ides 

russes  (3  h.);  théologie  dogmatique  i">  h.);  théologie  pasto- 
rale il  h.);  patrologie  il  h.);  Écriture  sainte,  Nouveau 
Testament  (6  h.):  ascétique  il  h.);  liturgie  (5  h.).  Ma 
tières  libres  (5  h.i. 

Quatrième  cours.  Histoire   et    réfutation   des   sectes 

rii-s,.-  (3  h.);  théologie  pastorale  (4  h.);  Écriture  sainte, 
Nouveau  Testament  (5  h.);  droit  canon  (5  h.);  fhéologic 
morale  (5  h.);  ascétique  (1  h.);  archéolc   ii    lacréi     5  h.). 

IV.     LES    THEOLOGIENS     DE     L'ÉCOLE    DE     KlEV. 

L'enseignement  des  académies  reflète  l'activité  liitc 
raire  des  écrivains  russes  dans  le  domaine  des  sciences 
ecclésiastiques.    \  l'étude  de  la  théologie  dogmatique 


proprement  dite,  on  adjoignit  postérieurement  toute 

une  série  de  matières  qu'il  ne  nous  est  pas  permis  de 
négliger,  bien  que  nous  concentrions  spécialement  notre 
attention  sur  les  théologiens.  Par  ailleurs,  les  écrivains 
les  plus  notoires  ont  été  ou  seront  l'objet  ici  d'articles 
spéciaux:  dans  de  nombreux  articles,  le  H.  1'.  Jugie  a 
examiné  renseignement  de  la  théologie  russe  sur  les 
données  les  plus  importantes  du  dogme.  On  se  limi 
tira  donc  présentement  au  tableau  de  la  théologie 
russe  sous  son  aspect  général. 

Récemment,  le  R.  P.  Georges  Florovskij,  professeur 
à  l'académie  russe  de  Paris,  dans  son  livre  Les  chemins 
île  la  théologie  russe  (l'uti  russkago  bogoslouija), 
Paris.  1937,  a  recueilli  et  accentué  la  plainte,  si  géné- 
rale parmi  les  théologiens  russes  modernes,  que  la 
théologie  russe  a  vécu  d'influences  diverses  et  toutes 
étrangères  au  caractère  national.  L'influence  byzan- 
tine a  laquelle  l'auteur  donne  ses  préférences,  a 
inspire    les    premiers    traités    de    théologie    russe    et. 

pendant  le  patriarcat  de  Nicon,  elle  s'affirme  a  nou- 
veau, au  moins  officiellement.  Toutefois,  malgré  la 
communauté  de  croyances,  on  peut  dire  que  l'in- 
fluence de  la  théologie  byzantine  en  Russie  fut  quelque 
peu  superficielle.  Beaucoup  plus  profonde  fut  l'action 
des  deux  grandes  confessions  occidentales,  le  catho- 
licisme, représenté  par  les  théologiens  post-tridentins, 
et  le  protestantisme,  qui  introduisit  d'abord  chez 
quelques-uns  ses  opinions,  puis,  à  travers  la  philoso 
phie  idéaliste,  son  esprit  de  liberté  religieuse.  Les 
alternatives  de  ces  deux  tendances  qui  se  disputent 
successivement  la  priorité  constituent  la  trame  de  la 
théologie  russe  depuis  la  lin  du  xvir3  siècle  jusqu'à  nos 
jours. 

La  première  école  théologique  qui  mérite  une  atten- 
tion spéciale  est  l'école  de  Kiev.  On  pourrait  l'appeler 
plus  exactement  «école  de  Moghila  .  attendu  qu'elle 
prospère  non  seulement  a  Kiev,  mais  aussi  a  Moscou 
et  dans  d'autres  parties  de  la  Russie;  d'autre  part. 
Kiev  a  été  aussi  le  berceau  de  la  théologie  protestan- 
tisante  qui  finit  par  supplanter  la  tendance  moghi- 
lienne. 

Moghila  resserra,  il  n'en  faut  pas  douter,  les  liens 
entre  la  théologie  russe  et  la  pensée  catholique.  Il  est 
vrai  qu'il  soutint  efficacement  la  cause  île  l'Église 
orthodoxe  de  Kiev  contre  les  unionistes  de  Brest,  non 
seulement  par  son  action  énergique  sur  le  terrain 
politico-religieux  (ici  aussi  les  indices  relatifs  à  quel- 
ques tentatives  de  rapprochement  ne  font  pas  défaut  : 
cf.  les  lettres  d'Urbain  Y]  Il  a  Alexandre  Sanguszko, 
10  juillet  1636,  cl  à  Pierre  Moghila,  :t  novembre  1643, 
dans  A.  Theincr.  Vêlera  monumenta  Poloniœ,  t.  m, 
p.  112.  125),  mais  aussi  en  tant  qu'écrivain  par  son 
ouvrage  de  polémique  :  Aîôoç,  abo  Kamen  :  procy 
pravdy  Cerkvê svieley  pravoslaoney  Ruskiey,  publié  a  la 
Peéerskaja  lavra  de  Kiev,  en  164  t.  sous  le  pseudonyme 
d'Eusèbe  Pimen,  et  édité  de  nouveau  par  s.  Golube'v 
dans  les  Arkhiv  jugo-zapadnoi  Rossii,  t.  ix,  Kiev,  1893. 
Pans  cet  ouvrage,  Pierre  Moghila  rompt  des  lances 
en  faveur  des  coutumes  el  des  croyances  de  l'Église 
orthodoxe.  On  ne  peut  toutefois  nier  qu'en  écrivant  sa 
Confession  de  foi  et   le  Petit  catéchisme,  Moghila  ait 

ne  pal'  son  exemple  jusqu'à  quel  point   on  pou 
vait    el    devait    se    servir    de    la    théologie   catholique. 

Cl    l'art,  M ila  i  Pierre),  t.  x.  col.  2070  2076. 

L'académie  de  Kie\  garda  l'esprit  de  son  fondateur; 
et.  lorsque  fut  i  réée  la  chaire  de  théologie,  les  recteurs 
de  Ki'\  chargés  de  cet  en  eignement  introduisirenl  la 
méthode   scolastique  de  saint   Thomas,  que  Moghila 

avait  ehidi lirectement,  ainsi  qu'en  témoigne  un  des 

rares  manuscrits  sauves  de  l'incendie  de  sa  biblio- 
thèque   (1658    et      1665),     ave.      citations    de    l'Allée    (le 

l'École  .m  les  sacrements,  recueillies  par  Moghila. 
A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession  orthodoxe  ./••  Pierre 
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Moghila,  dans  Orientalia  chhstiana,  a.  39,  Rome,  1927, 
p.  xiv.  note  1. 

Un  Corpus  kioviense,  qui  aurait  recueilli  les  traités 
théologiques  de  la  première  époque  de  l'académie,  fait 
malheureusement  défaut;  les  manuscrits  se  trouvent 
en  grande  partie  dans  les  anciennes  bibliothèques. 
Nous  ne  possédons  de  ces  traités  que  des  descriptions 
et  analyses  que  nous  ont  transmises  les  historiens  de 
Kiev,  principalement  D.  Visnevskij,  Kïevskaja  Akade- 
miia  v  pervoi  polovinc  xvin  slol.,  Kiev.  1903. 

Le  cours  théologique  de  Kiev  le  plus  ancien  remonte 
aux  années  1693-1697  et  comprend  une  série  de  douze 
traités  de  théologie  scolastique  et  de  polémique,  sous 
le  titre  général  de  Tractatus  theologici  in  collegio 
Kiiwo-mohileano  traditi  et  explicali.  Les  manuscrits 
ne  donnent  que  la  liste  des  questions  et  la  date  du 
jour  où  se  termina  l'exposition;  on  y  trouve  :  deux 
traités  sur  l'incarnation,  dont  l'un  théologique 
18  octobre  1693)  el  l'autre  de  controverse  (10  février 
1694);  deux  autres  sur  les  sacrements,  l'un  dogma- 
tique (30  juin  1694),  l'autre  contre  les  Romains 
(azymes,  communion  sous  une  seule  espèce)  et  contre 
les  ennemis  de  la  présence  réelle  (10  septembre  1694); 
un  sur  la  pénitence  (23  février  1695);  deux  sur  les 
péchés  (28  juin  1696);  un  autre  sur  l'Église  et  ses 
membres  (commencé  le  5  septembre  1(596);  un  traité 
sur  la  vertu  de  justice;  deux  sur  Dieu  un  en  trois 
personnes,  l'un  théologique  et  l'autre  de  controverse 
contre  les  gentils  et  contre  les  Romains,  relatif  à  la 
question  spéciale  de  la  procession  du  Saint-Esprit 
(13  juillet  1697).  Cf.  Macaire,  Istorija  Kievskoi  aka- 
demii, p.  69-74,  note.  Macaire,  dans  son  histoire  de 
l'académie  de  Kiev,  attribue  ce  traité  à  Krakovskij; 
mais  celui-ci  ayant  terminé  ses  leçons  exactement  en 
1693,  il  en  résulte  que  le  cours  a  pour  auteur  le  plus 
célèbre  des  professeurs  de  Kiev.  Stéphane  Javorskij,  qui 
lui  succéda  dans  la  chaire  de  théologie. 

Visnevskij  mentionne  encore  d'autres  cours  manus- 
crits de  professeurs  de  Kiev,  adeptes  de  la  doctrine  de 
Moghila  :  le  Cursus  biennalis  theologise  sacrosanctse, 
d'Innocent  Popovskij,  recteur  de  1704  à  1707;  la 
Theologia  scholastiea,  de  Cristobal  Ciarnuckij  (1706- 
1710);  la  Theologia  christiana  orthodoxa  pro  diversitate 
materiarum  in  purins  tractatus,  disi>utaliones  el  guses- 
tiones  divisa,  de  Joseph  Voltjanskij  (1721-1727);  la 
Theologia  scholastiea  de  Hilarion  Levickij  (1727-1731); 
le  Cursus  quadriennalis  theologia;  christiana;  orthodoxes 
pro  varietate  materiarum  in  varios  tractatus  divisas  de 
Ambroise  Duvnevic  (1731-1735):  la  Theologia  scholas- 
tiea de  Hilarion  Negrebetskij  (1733-1735);  la  Theolo- 
gia? sacra;  summn  post  quadriennalem  theologicarum 
rerum  solemnem  hic  pertractationem  oculis  deinceps 
animisque  theologise  in  academia  Kioviensi  sludiosorum 
subjecla  de  Silvestre  Kuljabka  (1710-1745);  le  Cursus 
theologi;c  de  Silvestre  Ljaskoronskij  (1746-1751);  et 
enfin  l'œuvre  du  hiéromoine  Barlaam  Ljascenvskij 
(1747).  Argumenlatrix  theologia  sancla  pro  varictate 
materiarum  varios  in  tractatus  divisa.  Sur  tous  ces 
traités,  voir  1).  Visnevskij.  op.  cit.,  p.  229  sq.;  cf.  A.  Pal- 
mieri,  Theologia  dogmatica  orthodoxa.  t.  i.  Florence. 
1911,  p.  154-156;  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica 
chrislianorum  orientalium,  t.  I,  Paris,  1926,  p.  585  sq. 

Comme  celle  de  Kiev,  la  théologie  de  Moscou,  aux 
débuts  du  xvur  siècle,  se  conforme  à  la  tendance  de 
Moghila,  laquelle  se  manifeste  dans  les  trois  cours  les 
plus  anciens  qu'on  ail  conservé  :  celui  de  Théophy- 
lacte  Lopatinskij  :  Scientia  sacra  ilisputationibus 
théologie is  ss.  Ecclesiœ  orientait,  Scripturse,  conduis  et 
Palribus  consentaneis,  spéculative  et  controverse  itlus- 
iratu  m  collegio  Petro-Alexiewiano  Mosquensi  ann.  1706- 
niO:  la  Theologia  theoretica  de  Deo  uno  el  trino, 
commentariis  et  <lisputalionibus  scholasticis  illustrata, 
ingenuo  Roxolano  auditori  exposita  ab  anno   1.  i,   ml 


ann.  17!'.);  et  l'ouvrage  de  C.  Florinskij  :  Theologia 
positiva  et  polemica,  tradila  in  Mosquensi  academia  a 
Cgrillo  Florinskij  (1737-1740).  Voir  S.  Smirnov, 
Istorija  Moskovskoi  slavjano-greko-latinskoi  akademii, 
Moscou.  1855,  p.  136-138.  L'influence  exercée  par 
l'école  de  Kiev  sur  Moscou  cesse  avec  Florinskij,  dont 
le  système  représente  le  passage  de  la  scolastique  à  la 
nouvelle  méthode  introduite  par  Prokopovic,  malgré 
l'estime  de  Florinskij  pour  Stéphane  Javorskij,  qu'il 
appelle  Iheologorum  pheenix,  solidœ  eruditionis  verlex... 
S.  Smirnov,  oj>.  cit.,  p.  154  sq. 

Le  latinisme  »  de  l'école  théologique  de  Kiev  est 
un  lieu  commun  chez  les  auteurs.  L'historien  du  collège 
moghilien,  A.  Jablonowski,  va  jusqu'à  dire  que  l'aca- 
démie de  Kiev,  de  1615  jusqu'à  1800,  représente  un 
médium  quid  entre  la  culture  occidentale  et  la  culture 
orientale,  sans  rien  posséder  d'original  ou  de  personnel, 
si  bien  que  l'on  peut  affirmer  que  »  par  son  caractère, 
sa  signification,  son  esprit,  elle  était  un  institut 
d'éducation  latino-polonaise».  A.  Jablonowski,  W spra- 
wie  Akademii  Kijowsko-Mohilanskiej  »,  wydanie 
u<  1900  r.  ad  honorem  quingentesimi  anniversarii  almse 
mains  Jagellonicse,  dans  Kwartalnik  historyczny, 
t.  xvi,  1902.  Pour  réfuter  Jablonowski,  Th.  Titov  a 
écrit  deux  grands  articles  :  K  voprosu  o  znacenii 
Kievskoi  Akademii  dlja  pravoslavija  i  russkoi  narod- 
nosli  xvii-xvm  ci».,  dans  Trudy,  1903,  t.  m, 
i  107;  19D4.  t.  i,  p.  59-100.  Son  intention  était  de 
prouver  que  le  collège  de  Kiev  fut,  dès  ses  origines,  un 
i  ollège  orthodoxe  et  russe;  bien  plus,  si  le  latin  y  était 
à  la  base  de  la  culture,  cela  tiendrait,  d'après  Silvestre 
Kossov,  premier  préfet  du  collège,  à  ce  qu'en  Pologne 
on  employait  le  latin  au  lieu  du  grec,  comme  il  l'eut 
préféré.  Th.  Titov,  toc.  cit.,  p.  398.  Mais  les  arguments 
de  Titov  se  réfèrent  à  peine  à  l'enseignement  de  la 
théologie,  à  propos  duquel  il  parle  seulement  de 
Théophane  Prokopovic,  toc.  cit.,  p.  76  sq.,  sans  rien 
dire  des  théologiens  moghiliens.  Le  jugement  que 
ceux-ci  ont  mérité,  même  de  la  part  d'écrivains  russes 
modérés,  peut  se  déduire  des  pages  que  G.  F'iorovskij  a 
consacrées  récemment  à  l'école  de  Kiev  et  au  style 
«  baroque  »,  comme  il  dit,  de  ses  théologiens,  lesquels 
étaient  profondément  imbus  de  la  scolastique  de 
l'Occident  catholique.  G.  Florovskij,  Puli  russkago 
bogoslovija,  Paris.  1937,  p.  15-56.  Quoiqu'avec  plus  de 
modération,  Macaire  écrivait  déjà  :  «  4'ous  (les  théolo- 
giens kiéviens)  se  ressemblent  entre  eux  par  l'absence 
de  système,  soit  dans  la  scolastique.  soit  dans  l'esprit 
d'orthodoxie.  Macaire.  Istorija  Kievskoi  akademii, 
p.  138. 

On  ne  peut  sérieusement  nier  que  la  théologie 
catholique  post-tridentine  ait  exercé  une  influence 
profonde  dans  l'école  de  Kiev.  L'œuvre  capitale  de 
Moghila.  sa  Confession  orthodoxe,  se  rattache  si  nette- 
ment à  nos  auteurs,  que  ce  n'est  pas  sans  raison  qu'on 
peut  parler  d'une  véritable  infiltration  latine.  M.  Vil- 
ler,  S.  J.,  Une  infiltration  latine  dans  la  théologie  orien- 
tale :  la  «  Confession  orthodoxe  »  attribuée  à  Pierre 
Moghila  et  le  »  Petit  catéchisme  »  de  Canisius.  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  t.  ni,  1912.  p.  159-1  OS. 
Parmi  les  manuscrits  de  Javorskij.il  s'en  trouve  un  au 
séminaire  de  Kharkov  qui  porte  le  titre  suivant  : 
Abyssus  inscrutabilium  Dei  arcanorum,  liber  mea  mina 
scriptus,  compendium  theologise,  quam  audivi  Vilnx 
el  Posnanise,  c'est-à-dire  dans  les  collèges  de  la 
Compagnie  de  Jésus:  notes  qu'il  serait  intéressant  de 
rapprocher  des  ouvrages  de  Javorskij.  Cf.  Philar  te 
(Gumilevskij),  Obzor  russkoi  dukhovnoi  literaturi,  3e  éd., 
Sainl  l'etersbourg,  1884,  p.  268  sq.  Et,  à  un  point  de 
vue  plus  général,  on  peut  affirmer  sans  crainte  que 
chercher  dans  la  théologie  latine  la  source  de  rensei- 
gnement théologique  est  une  vraie  tradition  parmi  les 
docteurs  de  l'école  de  Kiev.  Ils  se  font  un  point  d'hon- 
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neur  de  suivre  la  doctrine  de  saint  Thomas  d'Aquin; 
et  c'est  ainsi  que  Théophane  l'rokopovic  lui-même 
trahissait,  au  moins  dans  ses  formules,  sa  dépendance 
de  l'Ange  de  l'École,  comme  le  démontre  la  fin  de 
l'introduction  de  son  cours  théologique  :  Xos  univer- 
sam  theologiam  dividenms  in  traclatus  et  disputationes; 
et  anno  prœsenti,  sequendo  Thomam.  agemus 
uno  in  essentia  et  trino  in  personis,  alque  de  angelis. 
Cf.  Macaire,  Islorija  Kieuskoi  akademii,  p.  137.  En 
même  temps  que  le  Docteur  angélique,  les  membres  de 
l'école  de  Kiev  citent  fréquemment  de  nombreux 
auteurs  scolastiques.  principalement  des  théologiens 
jésuites.  Toledo.  Vazquez,  Suarez,  de  Lugo,  Grégoire 
de  Valencia.  Molina,  Amaga.  Bellarmin.  Pallavicini... 
sont  des  noms  familiers  aux  écrivains  et  aux  maîtres  de- 
Kiev.  Cf.  A.  Palmieri.  Theologia  dogmatica  orthodoxa, 
t.  i.  p.  157-159. 

C'est  pourvus  de  ce  bagage  d'érudition  catholique 
que  les  membres  de  l'école  de  Kiev  montaient  dans  les 
chaires  de  théologie.  Comment  dès  lors  s'étonner  que 
leurs  traités  soient  un  reflet  de  la  scolastique  post- 
tridentine,  tant  dans  la  forme  que  dans  le  fond,  et 
qu'ils  admettent  la  doctrine  catholique  sur  la  plupart 
des  questions?  L'enseignement  de  l'école  de  Kiev  est 
catholique  en  ce  qui  regarde  la  justification,  la  grâce 
et  le  libre  arbitre,  les  sacrements,  pour  la  matière  et  la 
forme  desquels  ils  professent  les  mêmes  opinions  que 
nous,  le  caractère  sacramentel,  etc.  Cet  accord  s'étend 
même  à  certaines  questions  de  controverse.  C'est  ainsi 
que  les  théologiens  de  Kiev  se  montrent  —  c'est  chose 
connue  —  les  défenseurs  convaincus  du  dogme  de 
l'immaculée  conception  de  Marie  à  rencontre  de  la 
théorie  opposée  soutenue  à  Constantinople.  Ils  sont 
également  partisans  de  l'efficacité  des  paroles  :  Hoc 
est  corpus,  etc.,  comme  forme  de  l'eucharistie,  suppo- 
sant ainsi  à  la  doctrine  sur  l'épiclèse  préconisée  par  les 
grecs;  ils  s'expriment  dans  un  style  quasi-catholique 
quand  ils  parlent  de  la  peine  temporelle  après  la  mort 
et  ils  ne  se  refusent  même  pas  à  adopter  le  mot  de 
Purgatoire,  que  nous  trouvons  dans  la  Confession  de 
Moghila;  Javorsk  j  estimait  que  sur  ce  point  on  ne 
devrait  plus  parler  de  différence  entre  catholiques  et 
pravoslaves.  Cf.  A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession 
orthodoxe  de  Pierre  Moghila,  dans  Orientalia  christiana, 
n.  39,  Rome,  1927,  p.  xlvii,  163;  A.  Bukowski,  S.  J., 
Die  Genugtuung  fur  die  Sùnde  nach  der  Aufjassung  der 
russischen  Orthodoxie,  Paderborn,  1911,  p.  89  sq., 
161-164. 

Deux  points  seulement  subsistent  où  les  Kié  viens  ne 
veulent  pas  suivre  les  latins  :  la  primauté  du  pape  et  la 
procession  du  Saint-Esprit;  et  encore,  sur  ce  dernier,  la 
théorie  de  Moghila  est  telle  qu'elle  exclut  seulement  le 
Fils  de  la  spiration,  en  tant  qu'il  n'est  pas  principe 
sans  commencement,  comme  le  Père,  à  telles  ensi 
que  les  paroles  de  la  Confessio  fuiei  de  Moghila  pour- 
raient offrir  une  certaine  base  de  conciliation.  Cf.  V.  de 
Buck,  Essai  de  conciliation  sur  le  dogme  de  la  procession 
du  Saint-Esprit,  dans  les  Études,  t.  n,  1X57,  p.  307- 
351;  M.  Jugie,  Theologia  dogm.  christ,  orient.,  t.  n. 
p.  404.  Ce  n'est  que  plus  tard  que  s'accentua  l'intran- 
sigeance de  Kiev  contre  le  Filioque;  e1  ce  lut  l'oeuvre 
d'Adam  Zernicav,  luthérien  converti  à  l'orthodoxie, 
auteur  d'un  volumineux  traité  sur  la  procession  du 
Saint-F.sprit.  dont  les  copies  manuscrites  exercèrent 
une  influence  considérable  avant  même  l'édition 
donnée  par  Mislavskij  a  Kônigsberg  en  177  1  1 77»",,  c-t 
les  traductions  faites  en  grec  par  Eugène  Bul 
Saint-Pétersbourg.  1797.  et  en  russe  par  Jérôme 
Konsevic.  Voir  M.  Jugie,  De  processions  Spiritus 
Sancti,  Home,  1936,  p.  322,  346  sq. 

Mais,  en  dehors  de  ces  quelques  questions,  l'école 
théologique  de  Kiev  suit  assez  fidèlement  la  doctrine 
catholique,   ce  qui   explique   les   luîtes   qu'elle  cul    à 


soutenir  contre  les  théologiens  byzantins  tenants  de 
la  doctrine  orthodoxe.  Les  premières  discussions 
avaient  déjà  commencé  au  temps  de  Pierre  Moghila, 
le  fondateur  de  l'école,  dont  le  Catéchisme  éveilla  des 
soupçons  parmi  le  clergé  de  Kiev  au  synode  de  1640  et 
fut  rectifié  aux  conférences  de  Jassi  en  1642,  où  se  fit 
jour  le  différend  entre  Mélèce  Syrigos  et  les  envoyés 
de  Moghila.  Cf.  A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession 
orthodoxe  de  Pierre  Moghila,  Rome,  1927,  dans  Orien- 
talia christiana,  n.  39.  p.  xlv-lii.  Plus  tard,  s'engagea  à 
Moscou  la  lutte  au  sujet  de  l'épiclèse.  La  controverse 
dans  laquelle  Medvèdev  et  les  autres  tenants  de  la 
doctrine  latine  étaient  appuyés  par  Lazare  Baranoviê, 
Joannice  Galjatovskij,  Innocent  Gizel,  Barlaam 
Jasinskij,  Théodose  Safanovic,  tous  de  Kiev,  a  déjà 
été  décrite  dans  l'article  précédent,  col.  304-324.  Mais 
la  condamnation  prononcée  par  le  concile  de  Moscou 
en  1690  apporta  aussi  un  changement  parmi  les  théolo- 
giens de  Kiev  qui  commencèrent  à  enseigner  la  théorie 
grecque  sur  l'épiclèse.  NT.  Russnak,  Epiklizis,  Presov, 
1926,  p.  190  sq.;  Th.  Spacil,  S.  J.,  Doctrina  theologia; 
Orientis  separati  de  SS.  eucharistia,  h;  dans  Orien- 
talia christiana,  n.  50,  Rome,  1929,  p.  23  sq.  Ils  se 
montrèrent  plus  constants  dans  leur  défense  du  privi- 
lège de  l'immaculée  conception  de  Marie.  Malgré  les 
menées  des  hellénisants  et  les  prescriptions  du  patri- 
arche Joachim  pour  la  faire  disparaître  des  écrits  de 
Dmitri  de  Rostov  (voir  ici-même  art.  Immaculée- 
Conception,  t.  vu,  col.  970|,  la  doctrine  favorable  à 
la  pieuse  croyance  continua  à  être  soutenue  en  chaire, 
à  la  seule  exception  de  Joseph  Volcjanskij,  qui  exprime 
une  opinion  douteuse  au  sujet  du  privilège  mariai. 

Toutefois,  si  l'école  de  Kiev  tomba  en  disgrâce,  ce 
fait  est  dû  beaucoup  moins  à  son  opposition  aux  doc- 
trines théologiques  que  les  grecs  avaient  apportées  en 
Russie,  qu'à  ses  controverses  avec  les  protestants.  Ces 
derniers,  par  leur  propagande  écrite,  et  plus  encore  par 
les  places  qu'ils  obtenaient,  n'avaient  pas  cessé  de 
progresser  en  Russie  et  d'exercer  une  inlluence  gran- 
dissante sur  la  marche  des  idées.  Cf.  D.  Tsveta  v. 
Proteslanti  i  Proleslanlsvo  v  Rossii  do  epokhi  preobra- 
zovanii,  Moscou,  1890;  le  même,  /:  istorii  inostrannikh 
ispovêdaniiv  Rossii  v  xvi-xvu  vèkach,  Moscou,  18S6.  Le 
théologien  de  Kiev  le  plus  éminent  était  sans  nul  doute 
s  ép  tane  Javorsk  j,  dont  l'ouvrage  :  Kamen  ivri,  a  été 
analysé  précédemment,  c  il.326sq.  v'oirsurlu  I.-V.Mo- 
rev,  Metropolil  Stefan  Javorskij  v  borbe  s  prntestanlski- 
mi  ideami  svoego  vremeni,  dans  Khrist.  Cten,,  1905, 
t.  i.  p.  25  1-267;  cf.  P.  Savlucinskij.  Russkaja  dukhoo- 
naja  lileratura  ]>ervoi  polovini  XVIII  vêka  i  cja  olno- 
Senie  k  sovremennosti  (1700-1762  gg.):  dans  Trudy, 
1878,  t.  n,  )).  128-190;  280  326.  Le  parti  des  protes- 
tants, puissant  à  la  cour,  s'opposa  fermement  à  la 
publication  de  cet  ouvrage;  et  quand,  finalement,  en 
1729,  il  fut  imprimé,  de  fortes  protestations  s'éle- 
vèrent, non  seulement  en  Russie,  mais  encore  au  delà 
des  confins  de  l'empire.  I.a  même  année,  J.-Fr.  Bud- 
dée  mettait  au  jour  son  opuscule  :  Epistola  apolnge- 
tica  pro  ecclesia  lutherana  contra  calumnias  ri  oblrecta- 
tiones  Stephani  Javorskii,  R.  et  MM.,  ad  amicum 
Moscuse  degentem,  scripta  a  .1.  /•>.  Buddeo,  Iheologix  D. 
Théophylacte  Lopatinskij  voulut  prendre  part  à  la 
dispute  ci  écrire  contre  Buddée,  mais  le  synode  l'en 
empêcha.  Buddée  trouva  même  un  défenseur  dans 
l'auteur  anonyme  de  l'Examen  Pelrse  fidei,  ou,  comme 
on  lit  dans  d'autres  manuscrits.  Mallxus  in  l'-lr.un 
fidei,  dont  la  composition  remonte  à  l'année  17. il.  Il 
trouva  un  contradicteur  dans  l'intrépide  métropolite 

de    Rostov,    Arsène    Matsecvic,   qui    écrivit    1rs    Objec 
liones  n,l  satyram  lutheranam  quse  vocalur  Millseus  in 
Petram  fidei.  cf.    I.  Cistovifi,    Theophan  Prokopooil  i 
ego  vremja,  Saint  Pétersbourg,  1868,  p.  385  i  17. 
Si.   malgré   cet  e   vigoureuse  apologie,   l'œuvre  de 
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Javorskij  et.  avec  elle,  la  théologie  de  l'école  de 
Moghila,  furent  de  plus  en  plus  abandonnées  parmi 
les  écrivains  russes,  il  ne  faut  pas  en  chercher  la 
dans  les  attaques  des  partisans  déclarés  de  la  doctrine 
luthérienne,  mais  bien  plutôt  dans  le  succès  de  la 
nouvelle  école  qui  s'était  formée  autour  de  Théophane 
Prokopovic. 

V.  L'école  PROKOPOVIENNE.  L'attitude  de  Pro- 
kopovic, principalement  dans  son  cours  de  théologie, 
lequel,  encore  manuscrit,  captiva  si  fortement  les  théo- 
■  russes  de  la  première  moitié  du  xvnr  siècle, 
était  ouvertement  favorable  aux  idées  luthériennes  et 
opposée  aux  vues  catholiques. 

On  en  trouve  une  preuve  assez  éloquente  dans  la 
bibliothèque  de  Théophane,  léguée  après  sa  mort  au 
séminaire  de  sa  ville  épiscopale  de  Novgorod.  Cf.  P.-V. 
Verkhovskij,  Ucrezdenie  dukhovnoi  koltegii  idukhovnyi 
réclament,  t.  Il,  5e  part..  La  bibliothèque  de  Théophane 
Prokopovic,  Rostov,  1916.  Prokopovic'  n'épargna  ni 
roubles,  ni  travail,  ni  influence  auprès  de  l'empereur 
pour  acquérir,  dans  les  principaux  centres  de  l'Europe, 
ses  3  192  volumes.  Sa  bibliothèque  est  sa  gloire  et 
dans  ses  lettre^  a  ses  amis  il  en  parle,  les  invitant 
même  a  la  visiter.  Epistolse  illmi.  ac  reomi.  Th.  Proko- 
povilsch,  Moscou.  177ii.  p.  31  sq.:  cf.  Trudy,  1865,  t.  i. 
]).  2!>3.  Cette  bibliothèque  est  bien  fournie  en  livres 
théologiques,  mais  les  trois  quarts  sont  des  œuvres 
d'auteurs  protestants  :  M.  Chemnitz.  I.-B.  Carpzov, 
I.-F.  Buddeus,  etc.:  au  contraire,  les  auteurs  catho- 
liques sont  plutôt  rares:  oeuvres  d'Arcudius,  de 
S.  Robert  Bellarmin.  de  L.  Carboni,  de  G.  Cassander. 
Cf.  P.-V.  Verkhovskij.  up.  cit.,  t.  i.  p.  120. 

Prokopovic  commença  sa  bibliothèque  certainement 
vers  1720,  son  enseignement  théologique  étant  déjà 
terminé:  elle  nous  indique  cependant  quels  étaient  ses 
goûts,  et  comment  il  pratiquait  le  conseil  que,  dans  son 
Règlement  ecclésiastique,  il  donne  aux  professeurs  de 
théologie  :  Quamquam  theologiœ  doctori  a  recentioribus 
etiam  helerodoxis  doctoribus  licebit  interdum  mutuari 
subsidia,  non  lamen  oportet  illum  placitis  eorum 
adhœrere,  nec  narratiunculis  eorum  acquiescere.  Hoc 
non  obslante,  eorum  manuduclioni,  quibusdam  illi  ex 
Scriptura  et  ex  antiquis  Patribus  desumptis  documentis, 
prœsertim  ad  dogmata  nobis  et  helerodoxis  communia 
propugnanda  utanlur,  potest  insislerc,  caute  tamen 
fidem  eorum  allegationibus  adhibebit...  Fréquenter  et- 
enim  hi  domini  hallucinantur,  teslimoniaquœ  nusquam 
reperiuntur  adducentes.  Son  raro  etiam  lexlum  sincerum 
detorquent.  Habe  oel  unicum  pro  exemplo  hoc  Domini 
verbum  ad  Petrum  :  Ego  oravi  pro  te  ut  non  deficiat 
fldes  tua.  Diclum  est  Petro,  quoad  solam  ipsius  per- 
sonam  in  individuo;  Romanenses  r,:r<i  ad  suum  ponli- 
ficem  detorquent,  colligentes  inde  papam  non  posse, 
quamvis  Délit,  in  fidei  articulis  errare.  Mansi.  Concil., 
t.  xxxvn,  col.  58. 

Comme  on  le  voit,  l'exemple  vise  la  théologie  catho- 
lique, presque  totalement  absente  de  la  bibliothèque 
de  Prokopovic.  si  riche  par  ailleurs  en  traités  luthé- 
riens, calvinistes,  anglicans. 

11  est  certain  qu'a  Kiev  les  auteurs  catholiques  ne 
manquaient  pas.  Quels  étaient  les  sentiments  de 
Prokopovic  envers  eux.  on  peut  le  déduire  de  la 
manière  dont  il  s'exprime  sur  leur  compte  :  il  les 
appelle  animalia  bedaniia,  sols,  théologastres.  maie 
feriatos,  semi-barbares...  et  encore  de  la  violence  de  ses 
disputes  avec  les  docteurs  de  la  Sorbonne  et  avec  le 
dominicain  Bernante  Ribera.  I'.  Pierling.  La  Russie 
cl  le  Saint-Siège,  t.  iv,  p.  262,  :vjs  sq.;  La  Sorbonne  et 
la  Russie  (1714-1747),  Paris,  1882;  Th.  Tikhomirov, 
Traktati  Theofana  Prokopovica  o  Bogê,  Saint-Péters- 
bourg. 1884,  p.  12-13:  cf.  A.  Palmieri,  Theologia 
dogmalica  orthodoxa,  t.  i,  Florence.  1913,  p.  loi. 

Ses  dispositions  envers  la  réforme  protestante  furent 


toutes  différentes.  Théophane  a  laissé,  il  est  vrai,  un 
opuscule  pour  la  défense  de  l'orthodoxie  contre  les 
luthériens  :  Apologia  fidei,  in  qua  respondetur  ad 
lilteras  doclissimorum  quorumdam  Lutheranorum,  quas 
ail  Palrem  Michaelem  Schi  monachum  Pieczariensem 
Regiomonte  dederunt,  respondentes  ad  ejus  lilteras 
compellatorias  quas  i[>se  prius  ad  eos  misit  de  vera  fi.de 
orienlalis  grœeo-ruthenicse  apostolicœ  Ecclesiœ,  dans 
Miscellanea  sarra  Theophanis  Prokopovitsch,  Brati- 
slava,  1715.  p.  1-64.  Mais  la  lecture  de  ces  pages  nous 
fait  comprendre  que,  si  Prokopovic  maintient,  contre 
les  protestants,  la  doctrine  «  orthodoxe  »  sur  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit  et  le  culte  des  images,  il  ne 
s'oppose  pas  à  eux  dans  les  autres  questions  qui  for- 
ment le  noyau  de  la  doctrine  protestante  et  ne  s'élève 
pas  contre  leur  manière  de  traiter  la  théologie.  De  fait, 
son  cours  de  théologie  reflète  cette  influence,  soit  dans 
la  méthode  et  la  division  qu'il  suit,  soit  dans  l'esprit  de 
son  enseignement,  soit  dans  les  propositions  qu'il 
défend.  Prokopovic  adopte  la  division  de  la  théologie 
en  deux  parties  :  de  credendis  et  de  agendis.  Dans  la 
première,  il  développe  toute  la  partie  dogmatique, 
considérant  Dieu  en  lui-même,  c'est-à-dire  dans  son 
essence,  ses  attributs,  sa  personne:  puis  dans  ses 
actions  ad  extra  :  il  commence  par  l'étude  des  décrets 
divins  traite  ensuite  de  la  création  du  monde  visible 
et  invisible,  de  la  providence  divine  envers  les  anges, 
les  hommes  et  le  monde.  Dans  ce  traité  sur  la  provi- 
dence, il  s'arrête  sur  les  questions  spéciales  de  la  chute 
de  l'homme,  du  péché  originel,  de  l'incarnation,  de  la 
rédemption  et  de  la  médiation  divine.  .Mais  la  grâce 
divine,  dit-il,  fruit  de  la  rédemption,  n'est  pas,  en 
fait,  communiquée  a  tous  :  et  là  se  posent  les  problèmes 
de  la  prédestination  et  de  la  réprobation.  Les  moyens 
pour  obtenir  la  grâce  sont  :  la  foi  et  les  sacrements;  ses 
fruits  :  la  justification,  l'adoption  divine,  la  glorifi- 
cation. Le  dernier  sujet  traité  est  l'Église  de  Jésus- 
Christ,  que  Prokopovic  considère  dans  ses  quatre 
différents  stades  :  avant  la  Loi,  sous  la  Loi,  dans  le 
régime  de  la  grâce,  dans  le  royaume  de  la  gloire. 

A  première  vue  ce  système  eût  pu  être  trouvé  origi- 
nal. Ce  ne  fut  pas  ainsi  cependant  qu'en  jugèrent,  non 
seulement  les  catholiques,  mais  même  plusieurs  écri- 
vains russes,  comme  Platon  A.  Cervjakovskij,  qui 
a  consacré  de  nombreux  articles  à  l'étude  de  la  théologie 
prokopovienne  et  à  sa  comparaison  avec  les  œuvres 
des  auteurs  catholiques  et  protestants.  Ces  derniers, 
principalement  J.-E.  Gerhard,  auteur  du  Melhodus 
sludii  theologici  (Iéna,  1654),  ont  déjà  les  grandes 
divisions  de  la  théologie  de  Prokopovic,  que  le  P.  Jugie 
regarde  avec  raison  comme  un  essai  russe  de  la  scolas- 
tique  de  la  Réforme.  Cf.  P.  Cervjakovskij,  Vvedenie 
v  bogoslovie  Theofana  Prokopovica,  dans  Khrist.  Clen., 
1876,  t.  i.  p.  32-86;  le  même,  Istocniki  vvedenija 
v  bogoslovie»  Theofana  Prokovica.  ibid..  1878,  t.  i, 
p.  18-32;  le  même.  0  metodê  Vvedenija  v  bogoslovie 
Theofana  Prokopovica,  ibid..  1878,  t.  i.  p.  321-351; 
Th.  Tikhomirov,  Ideja  absoljulizma  Boga  i  prolestant- 
skii  skholasticizm  v  bogoslovie  Theophana  Prokopovica, 
ibid.,  INSU.  t.  ii.  p.  315-326:  A.  Arkhangelskij, 
Dukhovnoe  obrazovanie  i  dukhovnaja  literatura  v  Rossii 
pri  Pelrê  Velikom,  Kazan,  1S83,  p.  67-7  1:  A.  Pal- 
mieri. Theologia  dogmatica  orthodoxa,  t.  i,  p.  162; 
H.  Koch.  Die  russische  Orthodoxie  im  pelrinisrhen  Zeit- 
aller,  Breslau,  192  I. 

Ht  en  réalité  Prokopovic  entreprit  l'étude  de  la 
théologie  avec  le  même  esprit  que  les  protestants. 
Dans  l'oratio  ad  studentes  theologiœ,  qui  sert  de  pro- 
logue à  son  ouvrage,  il  insiste  exclusivement  sur  l'Écri- 
ture dont  il  exalte  la  clarté  :  Une  ita  esse  docet  vel  ipsa 
experientia,  quod  scilicel  ea  vis  verbi  divir.i  sit.  ut 
omnes  sibi  adversantes  cogilationes  convincat,  suamque 
veritalem  palam  demonslret,  et  conscienliw  adversario- 
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rum  ostendut  vera  esse  qase  legunlur  in  sacris  littrris.  Cf. 
P.  Cervjakovskij.  op.  cit.,  dans  Khrist.  Cten.,  ÎSTH, 
t.  i,  p.  49-57.  Considérant  l'Écriture  sainte  comme 
unique  règle  de  foi.  il  recommande  a  ses  élèves  de  se 
défier  des  opinions  des  maîtres  :  Nam  scio  hominem 
non  posse  sanum  esse,  qui  papse  vecordiam  imitons, 
errare  se  posse  non  putet;  et  même  il  diminue  la  valeur 
dogmatique  de  la  Tradition.  Prokopovic  a  des  paroles 
très  louangeuses  pour  l'autorité  des  conciles  et  des 
saints  Pères,  sans  toutefois  attribuer  proprement  le 
caractère  d'infaillibilité  ni  aux  définitions  conciliaires, 
ni  à  l'avis  unanime  des  Pères.  Leur  tâche  n'est  pas  de 
nous  transmettre  le  trésor  de  la  Tradition  orale,  mais 
uniquement  de  nous  expliquer  le  sens  de  l'Écriture, 
unique  source  du  dogme.  M.  Jugie,  Theol.  ilogm. 
ehrist.  orient.,  t.  i.  p.  1. 1 1  sq.;  P.  Cervjakovskij.  Sv. 
Pisanie  kak  nacalo  bogoslooija...  pu  Vvedeniju  v  bo- 
goslovie  Fheofana  Prokopovica,  dans  Khrist.  Cten., 
1876.  t.  ii.  p.  101-153;  cf.  Acta  VI  convenius  Velehra- 
densis,  Olomouc,  1933,  p.  134-145. 

Cette  doctrine  représente  une  concession  d'impor- 
tance capitale  faite  au  protestantisme,  dont  les  doc- 
trines trouvent  ainsi  une  voie  facile  pour  s'insinuer 
dans  la  théologie  russe.  En  effet,  Prokopovic  se  fait 
le  champion  du  canon  hébraïque  de  l'Ancien  Testa 
ment,  duquel  il  exclut  les  livres  deutéro-canoniques. 
Dans  sa  Prima  instructio  pro  pueris  voici  comme  il 
s'exprime  sur  la  doctrine  de  l'Église  :  Ecclesia  est 
uniformitas  sensus  inler  chrislianos  doetrinam  Chrisli 
servantes,  prout  hsec  a  Patribus  et  conciliis  œcumenicis 
tradila  est.  essayant  de  se  tenir  dans  un  juste  milieu, 
mais  s'approchant  plutôt  de  la  définition  classique 
chez  les  luthériens.  On  peut  dire  la  même  chose  des 
autres  questions,  et  principalement  de  l'erreur  cen- 
trale de  l'hérésie  luthérienne  :  la  justification.  Dans 
ses  traités  De  graluita  peeeatoris  per  Christum  justifi- 
catione  et  De  homine  lapso.W  admet  en  substance  la 
doctrine  protestante  sur  la  corruption  radicale  du 
libre  arbitre  et  sur  la  justification  par  la  loi  seule:  il 
lâche  cependant  de  sauver  la  nécessité  des  bonnes 
œuvres  ad  Dei  eultum  et  ad  exsolvendum  quod  Deo  debe- 
mus.  et  il  emploie  la  formule  de  la  nécessité  de  la  foi 
fula  sed  non  solilaria.  laquelle  signifie  (pie  la  vraie  loi 
produit  naturellement  de  bonnes  œuvres,  celles-ci  nais- 
sant non  de  la  foi  elle-même,  mais  de  l'objet  de  la  loi, 
le  Christ. 

Il  est  certain  que  Prokopoviè  cherche  non  sans 
habileté  à  éviter  un  langage  ouvertement  protestant. 
et  à  limiter  les  conséquences  des  principes  protestants  : 
de  sorte  que  P.  Cervjakovskij.  pour  définir  sa  position 
doctrinale,  lui  applique  les  paroles  que  Martin  Becan 
disait  de  Marc-Antoine  de  Dominis  :  l'num  est  te 
ncque  catholicum  esse,  neque  lutheranum.  neque  calvi- 
nislam;  sed  ab  omnibus  dissenlire  et  novum  doctrines 
sgmbolum.  partim  ci  aliorum  scriptis,  partim  ex  tuo 
eerebro  consercivisse.  Alterum  duplici  spiritu  ad  scri- 
bendum  impulsum  te  esse  :  altéra  odii  in  pontificem, 
altero  amore  propriœ  excellentise.  Cf.  Khrist.  Cten.,  1878, 
t.  I.  p.  18.  Mais  les  grands  points  de  repère  de  la  doc- 
trine luthérienne  se  trouvent  —  en  germe  si  l'on  \  cul 
dans  l'œuvre  théologique  de  Théophane;  ils  ne  feront 
que  se  développer  dans  les  commentaires  de  ses 
disciples. 

Le  triomphe  que  Prokopovic  remporta  dans  la 
sphère  politico-religieuse  servit  aussi  la  cause  de  ses 
doctrines  théologiques,  qui  s'imposèrent  de  plus  en  plus 
dans  les  chaires  des  académies  t  lu  ologiques.  M.  Jugie, 
Ttieol.  dogm.  elinst.  orient.,  t.  î.  p.  593-598. 

A  l'académie  de  Kiev,  les  successeurs  de  Théophane 
n'avaient  pas  accepté  le  nouveau  système,  par  respect 
pour  Stéphane  Javorskij.  Le  premier  qui  s'en  servit 
dans  ses  leçons  fut  Georges  Konisskij,  élevé  de  Kiev, 
où  il  revint  plus  tard  comme  professeur  cl  où  il  occupa 
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les  chaires  de  philosophie  et  de  théologie  (1751-1754). 
Macaire  nous  a  conservé  le  titre  de  son  cours,  qui  trahit 
clairement  les  préférences  doctrinales  de  l'auteur  : 
Chrisliana  orlhodoxa  theologia.  diiclni  ae  magisterio 
veri  et  solius  sui  docloris  Dei  Iriunius...,  a  placitis 
quodlibetisque  hominuin  plane  hic  csecucientiam  libéra, 
etc.  Georges  consacre  son  second  traite  a  la  sainte 
Ecriture,  dont  il  parle  sur  le  même  ton  que  Proko- 
poviê,  a  qui  il  fut  très  sincèrement  affectionné  toute 
sa  vie.  Etant  archevêque  de  Mogilev.  Konisskij  fera 
une  nouvelle  édition  du  catéchisme  de  Théophane. 
Cf.  M.  Pavloviè.  Georgii  Konisskii  arkhiepiskop 
Mogilevskii,  dans  Khrist.  Cten.,  1873,  t.  i,  p.  1-46. 

!  e  changement  opéré  à  Kiev  par  l'œuvre  de  Georges 
Konisskij  se  consolida  quelques  années  plus  tard  par 
l'activité  de  Samuel  Mislavskij.  professeur  et  recteur 
de  l'académie,  et.  en  1773.  métropolite  de  Kiev. 
Mislavskij.  éditeur  de  Prokopovic,  donna  un  résumé  en 
russe  et  en  latin  de  1  œuvre  de  celui-ci,  sous  le  titre  : 
Dogmata  prsecipua  fldei  orthodoxie  catholicœ  et  apos- 
tolicee  Ecclesise  orienlalis.  crédita  maxime  necessaria 
pro  adipiscenda  seterna  sainte,  et.  comme  protecteur 
de  l'académie,  il  s'employa  à  en  assurer  le  succès  et 
à  répandre  la  théologie  prokopovienne  dans  d'autres 
centres  d'enseignements,  placés  sous  l'influence  des 
professeurs  de  Kiev. 

A  l'académie  de  Moscou,  le  terrain  avait  déjà  été 
préparé  par  Cyrille  Florinskij.  Le  premier  traité  de 
tendance  prokopovienne  a  pour  auteur  l'archevêque 
de  Saint-Pétersbourg.  Gabriel  Petrov,  recteur  et  lec- 
teur de  théologie  à  l'académie  de  Moscou  de  1761  à 
1763.  Il  est  l'auteur  de  la  Theologia  chrisliana  orlho- 
doxa pro  diversitate  maleriarum  in  varias  iractalus  ac 
paragraphes  divisa,  in  imperiali  Mosquensi  Aca- 
demia  tradila  el  explicata,  que  Philarète  (Gumilevskij ) 
considère  comme  le  meilleur  compendium  théologique 
de  son  temps.  Le  manuscrit  qui  se  conserve  dans  la 
bibliothèque  de  l'académie  de  Moscou  servit  à  un 
autre  professeur  de  cette  institution,  Théophylacte 
Gorskij,  pour  son  ouvrage:  Orthodoxie  orienlalis  Eccle- 
sise  dogmata.  seu  doctrina  chrisliana  de  credendis,  usibus 
eorum  qui  studio  Iheologico  sese  consecrarunt  addixe- 
runtque  adornala  accommodataque.  La  première  édition 
est  celle  de  Saint-Pétersbourg,  de  1783;  d'autres 
éditions  suivirent,  dans  la  même  ville  d'abord,  puis  à 
Leipzig,  a  Moscou,  mais  l'ouvrage  avait  été  composé 
avant  que  Théophylacte  eut  quitté  le  rectorat  de 
l'académie  pour  devenir  évêque  de  l'crejaslavl  en  1776. 

Cette  même  année,  le  siège  métropolitain  de  Moscou 
était  occupé  par  le  plus  célèbre  des  théologiens  proco- 
poviens,  Platon  Levsin.  Dans  les  années  1761-1763, 
étant  recteur  du  séminaire  de  la  laure  de  Saint-Serge, 
Platon  écrivit  le  traité  :  Theologia  chrisliana  super 
fundamen/um  verbi  Dei  extrada  ad  praxim  pielatis  et 
promotionem  fidei  ,/esu  Chrisli  unice  directe,  qui  resta 
manuscrit;  el  le  compendium,  dédié  au  prince  Paul 
Pctrovic  :  Pravoslavnoe  ucenie,  ili  sokraSèennaja 
khristianskaja  bogoslooija,  publié  pour  la  première 
fois  a  Saint-Pétersbourg  en  1765,  et  traduit  en  latin  par 
Damascène  Semenov  Hudiicv  :  Orthodoxa  doctrina  seu 
compendium  theologiee  christianse,  Saint-Pétersbourg, 
1774,  ensuite  en  grec,  en  fiançais,  en  allemand,  en 
m  hollandais,  en  arménien  et  en  géorgien;  ce 
e  t  du  beaucoup  plus  a  la  réputation  de  l'ora- 
du  conseiller  de  cour  qu'au  mérite  intrinsèque 
de  l'œuvre.  Cf.  sur  ces  auteurs  le  livre  de  B.-V.  Tit- 
linov,  Gabriel  Petrov  |  1730-1801),  Saint-Pétersbourg, 
1916,  recueil  d'articles  parus  antérieurement  dans 
Khrist.  ('len..  1914  1915;  el  l'article  de  l'archiprêtre 
\.  Magnickij,  Platon  II  (Levain)  mitropolit  Mos 
frai'.  .Se/...  1912,  t.  II.  p.  569-588,  837- 
881.  Pour  la  bibliographie  antérieure,  voir  A.  Pal- 
niieii,  Theologia  dogmalica  orthodoxa,  l.  i.  p.  165  169. 
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Les  manuels  de  Platon  et  de  Théophylacte  eurent 
des  imitateurs.  En  1799  paraissait  à  Saint-Péters- 
bourg l'œuvre  du  premier  recteur  de  l'académie  de 
Kazan.  Silvestre  Lebedinskij.  Compendium  théologies 
classicum  didactico-polemicum.  doctrinse  orthodoxie 
christianse  maxime  consonum  et  trois  ans  plus  tard,  en 
1802,  le  recteur  de  Kiev,  Irénée  Falkovskij,  faisait 
imprimer  à  .Moscou  son  livre  :  Christiame  orthodoxie 
dogmatico-polemicie  theologiœ.  olim  a  clarissimo  viro 
Theophane  Procopovitch  ejusque  continuatoribus  ador- 
natie  compendium,  in  usum  russicx  studiosae  juventutis 
concinnatum,  etc.  Ce  livre  reçut  les  plus  grands  éloges 
des  théologiens  et  les  plus  hautes  recommandations 
du  Saint-Synode. 

Les  manuels  prokopoviens,  adoptés  comme  livres 
de  texte  pour  la  théologie,  propagèrent  efficacement 
parmi  les  élèves  des  académies  et  des  séminaires  les  idées 
de  Theophane,  dont  l'œuvre  était  trop  volumineuse 
pour  être  abordable  aux  jeunes  gens.  La  tendance  vers 
le  protestantisme  s'accentue  de  plus  en  plus  en  ces 
manu  ls;  presque  tous  complètent  Prokopoviè  par 
quelques  autres  auteurs  protestants  :  Platon  Levsin 
se  sert  de  la  théologie  de  Quenstedt;  Théophylacte 
Gorskij  emploie  de  préférence  les  Instiluliones  théolo- 
gies dogmaticae  de  Jean-François  Buddée;  Silvestre 
Lebedinskij  utilise  l'Examen  theologicum  acromaticum 
de  D.  Hollace  et  ses  successeurs  dans  la  chaire  de 
Kazan.  Épiphane,  Athanase  et  Theophane.  recourent 
à  Buddée  qui  est  l'auteur  classique  parmi  les  théolo- 
giens russes  protestantisants  depuis  le  temps  de 
Prokopoviè. 

Certains  dogmes  plus  traditionnels  sont  respectés  : 
ceux  notamment  qui  concernent  le  Saint-Esprit, 
l'eucharistie  et  les  autres  sacrements,  etc.  ;  mais,  quand 
ils  traitent  de  la  doctrine  de  l'Église,  de  la  justification, 
de  la  sainte  Écriture  comme  unique  règle  de  foi,  les  dis- 
ciples de  Prokopoviè  ne  se  croient  pas  obligés  de  garder 
la  même  réserve  que  leur  maître.  Théophylacte  Gorskij, 
par  exemple,  définit  l'Église  :  Ccetus  seu  societas  ex 
his  conflala  qui  fide  vera  cum  Chrislo  ceu  capile  suo 
conjuncli  sunt,  nomenque  adeo  sanctorum  promerentur; 
il  est  évident  pour  lui  que  la  justification  se  fait  par  la 
foi  seule,  laquelle  n'est  rien  d'autre  que  la  confiance 
avec  laquelle  nous  faisons  nôtres  les  mérites  de  Jésus- 
Christ;  cette  foi  suffit  ut  justifia  et  obedientia  Chrisli 
nobis  impulari  ijueat,  sans  qu'il  se  produise,  en  fait,  une 
vraie  rémission  des  péchés.  Cf.  son  œuvre  Orthodoxie 
orientalis  Ecclesiœ  dogmata,  éd.  de  Moscou,  1831, 
p.  270.   191-197. 

Ces  quelques  phrases  suffisent  pour  faire  connaître 
le  caractère  de  la  doctrine  théologique  enseignée  par 
les  disciples  de  Prokopoviè.  Cette  doctrine  n'était  pas 
seulement  dans  les  textes,  elle  se  manifestait  aussi 
dans  les  disputes  scolastiques  et  obtenait,  chose  infi- 
niment grave,  l'appui  de  l'autorité  ecclésiastique. 

VI.  Le  retour  a  l.\  tradition.  La  théologie  de 
Mac  aire.  —  Les  trente  premières  années  du  xixe  siè- 
cle favorisèrent  le  développement  et  l'hégémonie 
incontestée  du  système  prokopovien,  qui  trouva  deux 
puissants  allies  :  la  Société  biblique  pétropolitaine  qui 
venait  de  se  constituer,  et  la  philosophie  idéaliste 
d'Allemagne,  qui  se  répandit  très  vite  en  Russie. 
Mais  ce  fut  justement  ce  qui  donna  l'alarme  et  provo- 
qua la  réaction  de  1830;  réaction  incomplète  cepen- 
dant, laquelle  à  son  tour  favorisa  la  naissance  de 
plusieurs  courants  simultanés  au  sein  de  la  théologie 
russe. 

Tout  ce  drame  se  trouve  résumé  dans  un  nom  illus- 
tre  :  Philarète  Drozdov,  d'abord  professeur  et  recteur 
de  l'académie  théologique  de  Saint-Pétersbourg,  puis 
archevêque  de  Tver  et  métropolite  de  Moscou;  à  son 
sujet,  le  R.  P.  Jugie  a  écrit  ici  même  un  long  et  érudit 
article,  t.  xn.  col.  1376-1395.  Au  début.  Philarète  fut 


partisan  décidé  des  idées  prokopoviennes,  dont  son 
enseignement  académique  et  sa  prédication,  spécia- 
lement a  Saint-Pétersbourg  et  dans  l'archevêché  de 
Tver,  sont  inspirés.  Cf.  Prot.  A.  Smirnov,  Godi  ucenja 
:  ucitelslva  V.  M.  Drozdowi  (vposlêdstvii  Philareta 
mitrop.  Moskovskago),  dans  Vêra  i  razum,  1892. 
t.  m,  p.  3Ô9-402  ;  I.  Korsunskij,  Peterburgskii  ptriol 
propovêdniâeskoi  dêjatelnosti  Philarel,  rnèm»  recueil, 
1885,  I.  i.  ii,  et  aussi  18S6,  t.  n,  p.  18  sq.  Comme 
disciple  de  Prokopoviè.  Philarète  écrivit  aussi  un 
petit  opuscule  sur  les  différences  existant  entre  les 
deux  Églises  orientale  et  occidentale,  Izlozenie  raz- 
nosti  mezdu  vostocnoju  i  zapadnoju  Cerkooju  v  ucenii 
vêri,  dans  Ctenija.  1870,  t.  i,  fasc.  1,  p.  31  sq.,  et  plus 
tard  son  célèbre  Catéchisme,  publié  pour  la  première 
fois  à  Saint-Pétersbourg  en  1823  sous  le  titre  :  Khris- 
tianskii  katikhizis  praooslaonija  katholiceskija  greko- 
rossiiskija  Cerkvi.  Le  Saint-Synode  lui-même  avait 
ordonné  la  publication  de  ce  catéchisme;  mais  le 
scandale  qu'il  provoqua  le  contraignit,  l'année  sui- 
vante, à  le  prohiber.  Ce  scandale  fut  suscité,  non  pas 
précisément  par  les  opinions  de  l'auteur,  mais  par  la 
traduction  du  Symbole  et  du  Pater  en  langue  russe. 
Pour  la  seconde  édition,  qui  parut  en  1827,  on  corrigea 
cet  abus,  et  on  ajouta  quelques  déclarations  et  de  nou- 
veaux textes  qui  augmentèrent  le  volume  du  caté- 
chisme, appelé  pour  cette  raison  Proslrannii  katikhizis 
I  le  catéchisme  développé).  Mais  le  courant  de  retour  aux 
traditions  théologiques  de  Moghili  qui  avait  pénétré 
dans  les  hautes  sphères  ecclésiastiques,  obligea  l'auteur, 
à  la  prière  du  comte  Nicolas  Protasov,  à  corriger  aussi 
le  fond  doctrinal  du  catéchisme  dans  la  troisième  et 
dernière  édition,  imprimée  en  1839.  Cf.  M.  Jugie. 
art.  cit.;  I.  Korsunskij,  Sudbi  katikhizisov  Filareta, 
mitropolita  Moskovskago,  Moscou,   1883. 

Cette  troisième  édition  du  catéchisme  russe,  tra- 
duite dans  les  diverses  langues  slaves  et  en  langue 
roumaine,  devint  le  manuel  de  religion  employé  dans 
les  écoles  russes,  et  trouva  même  des  commentateurs, 
comme  A.  Gorodkov,  dans  sa  théologie  :  Dogmilt- 
bogoslovie  po  socinenjam  Filareta  mitr.  Moskovskago, 
Kazan,  1883;  Th.  Titov,  dans  ses  leçons  sur  le  caté- 
chisme :  Uroki  po  Proslrannomu  khrisliansknmu 
katikhizu,  Moscou,  1904  et  A.  Tsarevskij,  dans  son 
traité  Uroki  po  zakony  boziju  sposobstvujuscie  usvoe- 
niju  Prostr.  Khrist.  Kalikh..  Jurev,  1901.  Dans  les 
Églises  slaves,  le  livre  de  Philarète  est  ordinairement 
considéré  comme  faisant  partie  des  livres  symboliques; 
les  grecs  cependant  ne  le  mettent  pas  de  ce  nombre,  ni 
certains  écrivains  russes,  comme  N.  Barsov,  Kritika 
socinenii  Filareta  mitropolita  Moskovskago,  dans 
Khrist.  Clen..  1887,  t.  i,  p.  791,  et  Philarète  (Gumilevs- 
kij),  qui  se  plaint  de  la  manière  ambigu;  dont  certains 
points  de  grande  importance  sont  exposés  dans  le 
catéchisme. 

Ce  manque  apparent  de  précision  ne  révèle  pas  une 
idée  confuse;  elle  provient  plutôt  de  ce  fait  que,  tout 
en  se  soumettant  à  la  réforme,  Philarète  chercha  à 
sauver  tout  ce  qu'il  pouvait  du  système  prokopovien  : 
le  canon  de  l'Ancien  Testament,  duquel  il  rejette  les 
livres  deutéro-canoniques;  la  doctrine  de  l'Église, 
corps  mystique  du  Christ,  qu'il  explique  en  diminuant 
l'importance  des  liens  extrinsèques,  bien  qu'il  n'ose 
plus  insister  sur  la  définition  prokopovienne  que  l'on 
a  signalée  plus  haut,  etc. 

Mais  a  côté  du  Philarète  du  Catéchisme,  il  y  a  un 
autre  Philarète  qui  saisit  l'occasion  pour  dévoiler  le 
fond  de  sa  pensée  dans  ses  prédications  et  dans  ses 
lettres  :  là  il  se  montre  beaucoup  plus  libéral,  surtout 
en  ce  qui  regarde  la  constitution  intime  de  l'Église  et 
l'interprétation  des  saintes  Écritures.  Cf.  I.  Korsunskij, 
Opredèlenie  ponjalija  o  Cerkvi  v  socinenijakh  Filareta, 
mitropolita    Moskovskago,   dans    Khrist.    Clen.,    1895, 
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t.  il,  p.  47-90;  le  même,  Sujalitel  Filaret  Moskovskii, 
ego  zizn  i  dêjatelnost  na  moskovskoi  kathedrè  po  ego 
propovêdjami  (  1821-1867  gg.),  Kharkov,  1894.  I 
ce  Philaréte  que  les  partisans  des  nouvelles  écoles  de 
Russie  font  appel;  tandis  que  la  théologie  officielle 
reconnaîtra  uniquement  le  Philaréte  du  Catéchisme. 

Une  fois  les  livres  à  tendance  prokopovienne  pros- 
crits, on  éprouva  un  besoin  urgent  de  textes  théolo- 
giques répondant  aux  exigences  du  Saint-Synode,  ou 
mieux  de  son  procurateur.  Comme  exemple,  il  suffit  de 
rappeler  les  cours  de  l'académie  de  Kiev,  où  la  théo- 
logie fut  enseignée,  de  1830  à  1838,  par  l'archiman- 
drite Innocent  (Borisov),  qui  devint  métropolite  de 
Moscou,  et  par  son  disciple  Dimitri  Muretov.  Dans  leurs 
cours  de  dogmatique,  ces  professeurs  suivent  l'œuvre 
de  Dobmayer,  Systema  Iheologise  catholicae,  Solisbacii, 
1807.  tandis  que  pour  la  morale  ils  continuent  de  se 
servir  des  Inslitutiones  de  Buddée.  M.-F.  Jastrebov, 
Yisokopreosvjascennii  Innokenlii  (Borisov),  kak  pro- 
fessor  bogoslovi/a  Kievskoi  dukhovnoi  akademija,  dans 
Trudg,  1900,  t.  ni,  p.  522-566;  le  même,  Vysok.  Dimi- 
irii  Muretov.  Bibliograftceskaja  zamélka,  dans  Trudy 
1899,  t.  il,  p.  85-112.  Pour  remédier  à  ce  manque 
de  textes  théologiques,  le  professeur  de  Moscou  Pierre 
Ternovskij  publia  dans  cette  ville,  en  1838,  un  com- 
pendium  de  théologie,  trop  bref  et  superficiel  :  Bogo- 
slovie  dogmaticeskoe,  ili  prostrannoe  izlozenie  ucenija 
vêri  pravoslavnoi  katholiêeskoi  Cerkvi,  et  le  comte 
Protasov  ne  cessa  de  stimuler  les  professeurs  des 
académies  à  donner  un  cours  plus  digne  et  plus  com- 
plet. Le  premier  traité  de  théologie  qui  parut  fut 
le  manuel  d'Antoine  (Anliteatrov),  recteur  de  Kiev, 
Dogmaliieskoe  bogoslovie  pravoslavnoi  katholiêeskoi 
vostocnoi  Cerkvi,  Kiev,  1848,  dont  les  éditions  se 
multiplièrent  à  Kiev,  Moscou  et  Saint-Pétersbourg. 
Antoine  se  servit  largement  des  auteurs  catholiques, 
surtout  des  Instituliones  theologicse  de  Libermann,  des 
Prœlecliones  theologicse  du  P.  Perrone,  et  du  Theologiœ 
cursus  completus  de  Migne.  Mais  l'œuvre  d'Antoine, 
au  jugement  du  métropolite  Philaréte,  n'était  pas 
«  assez  puissante  ».  A.  Nadezdin,  Istorija  S.  Peler- 
hurgskoi  prav.  dukhovnoi  seminarii,  Saint-Péters- 
bourg, 1886,  p.  365  sq.  Voir  sur  cet  auteur  les  deux 
volumes  de  l'archimandrite  Serge,  Antonii  Anfitea- 
trov,  arkhiepiskop  Kazanskii  i  Svjazkii,  Kazan,  1885- 
1886. 

Mais  à  cette  époque  était  déjà  sur  le  point  de 
paraître  le  plus  célèbre  des  manuels  théologiques 
russes,  celui  de  Macaire  (Bulgakov),  élève  de  Kiev, 
recteur  de  l'académie  de  Saint-Pétersbourg,  ensuite 
évêque  de  Tambov,  de  Kharkov,  de  Lithuanie,  et  enfin 
métropolite  de  Moscou,  où  il  siégea  de  1879  à  1882, 
année  de  sa  mort.  Sa  vie  a  été  écrite  en  deux'  volumes  par 
Th.  Titiiv.  Makarii  Bulgakov,  mitropolit  Moskovskii  i 
Kolomenskii,  Kiev,  1895,  1903.  Parmi  ses  biographes 
plus  récents,  voir  A.  Vertelovskij,  Ocerk  zizni  i  dêjatel- 
nosti  Makarija,  mitropolita  Moskovskago,  dans  Vêra  i 
razum,  1917,  t.  i,  p.  93-124,  232-249,  435-146,  718- 
731. 

Macaire  a  laissé  de  précieux  travaux  historiques  sur 
l'académie  de  Kiev,  sur  le  schisme  des  starovières  et 
douze  volumes  sur  l'Église  russe  jusqu'à  1667.  Mais  sa 
célébrité  est  fondée  sur  ses  travaux  théologiques, 
l'introduction,  Vvedenie  v  pravoslavnoe  bogoslovie, 
Saint-Pétersbourg.  1847;  la  dogmatique,  Pravoslavnoe 
dogmaticeskoe  bogoslovie  en  5  volumes,  Saini  Pi  ■ 
bourg,  1849-1853;  et  la  synopsis,  Rukovodslvo  k  izu- 
îeniju  khristianskago  pravoslavno  dogmai 
slovija,  Saint-Pétersbourg,  1869.  Les  deux  premières 
furent  traduites  en  français  :  Introduction  à  la  théologie 
orthodoxe.  Paris.  1857;  Théi  '.que  orthodoxe, 

Paris,  1859  1860,  Le  Compendium  eut  une  édition  aile 
mande,  Moscou.  1S75,  et  une  grecque,  Athènes,  1883. 


Dans  son  ouvrage  sur  Macaire,  op.  cit.,  p.  19  sq., 
Titov  recueille  les  témoignages  d'admiration  que 
rendirent  à  celui-ci  ses  contemporains,  à  commencer 
par  le  vieux  professeur  de  Kiev,  Innocent  Borisov; 
mais  il  ne  manqua  pas  d'écrivains  qui  en  jugèrent 
autrement,  et  leurs  sentiments  sont  de  plus  en  plus 
partagés  par  les  modernes.  Le  P.  G.  Florovskij,  Puti 
russkago  bogoslovija,  p.  222  sq.,  adopte  l'opinion 
défavorable  de  Khomjakov  et  applique  à  la  théologie 
de  Macaire  ce  qu'Hilarion  Platonov  disait  naguère 
de  ses  œuvres  historiques  :  «  La  dogmatique  de 
Macaire  a  toutes  les  apparences  d'un  livre  théologique; 
mais  ce  n'est  pas  de  la  théologie,  c'est  seulement  un 
livre.  »  Paroles  trop  sévères,  mais  qui  ont  un  certain 
fondement  dans  le  caractère  que  Florovskij  appelle 
«  bureaucratique  »  de  l'ouvrage  de  Macaire,  trop 
attentif  aux  textes,  aux  petits  détails,  et  pas  assez 
aux  vérités  et  aux  grandes  lignes  de  la  théologie. 

Macaire  n'est  certainement  pas  un  auteur  génial; 
son  œuvre  n'est  pas  originale  et  tous  aujourd'hui 
constatent  qu'elle  relève  de  l'Histoire  des  dogmes  de 
IL  Klee  et  des  traités  théologiques  du  P.  Perrone, 
auquel  elle  emprunte  même  les  citations,  d'une  façon 
parfois  inexacte.  On  ne  peut  cependant  pas  nier  que 
les  manuels  de  Macaire  aient  des  qualités  didactiques 
et  se  recommandent  par  la  clarté  et  la  précision,  deux 
qualités  qui  sont  peut-être  peu  goûtées  par  les  cen- 
seurs modernes.  Quant  à  l'autre  accusation  portée 
contre  lui,  que  sa  théologie  n'est  pas  orientale,  on 
pourrait  la  porter  aussi  contre  ses  prédécesseurs,  qui 
tous  furent  tributaires,  en  des  proportions  variables, 
de  la  culture  occidentale.  Pour  ce  qui  est  de  la  doctrine, 
l'auteur  garde  fidèlement  l'enseignement  des  livres 
symboliques,  principalement  du  Grand  catéchisme  de 
Philaréte. 

A  côté  de  Macaire,  il  faut  placer  Philaréte  (Gumi- 
levskij)  archevêque  de  Cernigov.  Philaréte,  qui  déplo- 
rait dans  le  manuel  de  Macaire  «  un  manque  de  logique 
et  de  profondeur  dans  l'argumentation  »,  avait  dicté 
un  cours  quand  il  professait  à  l'académie  de  Moscou. 
Quand  il  fut  promu  au  siège  de  Riga  en  1848,  il  fut 
prié  par  Protasov  de  publier  ce  cours,  mais  ce  fut  seu- 
lement en  1854  qu'apparut,  à  Cernigov,  le  premier  vo- 
lume de  son  Pravoslavnoe  dogmaliceskne  bogoslovie;  le 
second  volume  suivit  en  1865,  un  an  avant  la  mort  de 
l'auteur.  Le  livre  de  Philaréte,  que  de  nombreux  au- 
teurs, avec  N.  Glubokovskij,  Busskaja  bogoslovskaja 
nauka,  Varsovie,  1928,  p.  40,  préfèrent  à  tous  les 
autres,  s'inspire  lui  aussi  des  auteurs  catholiques 
Brenner,  Klee  et  Perrone;  il  a  les  mêmes  tendances  et 
contient  les  mêmes  opinions  que  la  théologie  de  Ma- 
caire, mais  Philaréte  parle  d'une  manière  plus  moderne 
et  plus  hardie,  qui  révèle  des  vues  plus  élaborées  et 
plus  personnelles.  Ceci  n'a  rien  de  surprenant,  si  l'on 
se  rappelle  que  Philaréte  comme  érudit  n'a  peut-être 
pas  son  pareil  parmi  les  théologiens  et  les  patrologues 
russes,  comme  on  peut  le  constater  dans  ses  œuvres 
Obzor  russkoi  dukhovnoi  literaturi,  Cernigov,  1859, 
2  vol.,  et  Istoriéeskoe  ucenie  ob  otsakh  Cerkvi,  Cerni- 
gov, 1859,  .'i  vol.  Sur  Philaréte,  cf.  S.  Smirnov.  Filaret 
arkhiepiskop  Cernigovskii,  Tambov,  1880. 

Macaire  et  Philaréte  donnèrent  une  règle  de  con- 
duite aux  nombreux  auteurs  de  manuels  et  de  com- 
pendiums  de  i  héologie  dogmatique  :  Justin  Poljanskij, 
Jean  Sokolov,  Alexis  Gorodkov,  Eugène  Popov,  Mc- 
trophane  Jastrebov,  Serge  Nikitskij,  N.  Anickov, 
A.  Kudrjatsev,  P.  Gorodtsev,  N.  Malinovskij,  1.  Vi- 
dov,  etc.,  parmi  lesquels  ressort  en  premier  lieu 
le  manuel  de  Nicolas  Malinovskij.  recteur  du  séminaire 
de  Podolsk,  Pravoslavnoe  dogmaticeskoe  bogoslovie, 
i  vol.,  1. 1,  Kharkov,  L895;  t.  n,  Stauropol,  1903;  t.  m. 
et  tv,  Serghiev  Posad,  1909,  et  le  compendium  en 
2  tomes,  à  l'usage  des  séminaires  :  Ocerk  pravoslavnago 
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dogmaticeskago  bogoslovija,  Kamenets-Podolsk,  1904. 

Ces  manuels  représentent  la  dogmatique  oflki  "  di 
l'Église  russe,  la  théologie  légitimement  autoriser  par 
la  censure  ecclésiastique.  Tous  ceux  qui  ont  écril  sur 
la  censure  en  Russie,  comme  A. -M.  Skabicevskij, 
Ocerk  istorii  russkoi  cenzuri  (1700-1865),  Saint- 
Pétersbourt:.  1892;  T.-V.  Barsov.  0  dukhoLmoi  cen- 
zuré  v  Rossii,  dan-  Khr.  Cten.,  1901,  t.  i-ii:  et  princi- 
palement A.  Kotovic,  Dukhovnaja  cenzura  v  Rossii 
(1799-1SSS  gg.),  Saint-Pétersbourg,  1909,  reconnais- 
sent la  sévérité  des  tribunaux  de  la  censure,  établis 
auprès  du  Saint-Synode  de  Saint-Pétersbourg  et  dans 
les  académies  ecclésiastiques.  Dans  la  première  moitié 
du  xixe  siècle,  ces  tribunaux  approuvèrent  seulement 
quatre-vingt-deux  ouvrages  de  théologie,  apologé- 
tique et  exégèse,  e1  refusèrent  à  quarante-six  autres 
le  permis  d'imprimer.  Mais  la  rigueur  des  censeurs  ne 
put  empêcher  la  formation  et  le  développement  de 
nouvelles  écoles,  qui,  sous  l'influence  de  la  philoso- 
phie idéaliste  et  du  libéralisme  théologique  régnant 
dans  l'Allemagne  tonte  proche,  rejetaient  le  joug  de  la 
théologie  traditionnelle. 

VII.  Les  slavopiiii.es.  -  Dans  la  première  moitié 
du  xixe  siècle,  les  philosophes  allemands  faisaient  les 
délices  de  la  jeunesse  studieuse  de  Russie.  Les  étu- 
diants, réunis  dans  l'association  «  Jeunes  des  archives  . 
se  montraient  pleins  d'enthousiasme  pour  Kant, 
Fiente,  Schelling.  Oken,  c'est-à-dire  pour  l'idéalisme 
kantien,  spécialement  sous  la  forme  plus  esthétique 
qu'il  revêt  dans  la  doctrine  de  Schelling.  Malgré  les 
protestations  du  recteur  de  Kazan,  Magnitskij,  la  nou- 
velle philosophie  s'introduisit  aussi  dans  les  univer- 
sités et  dans  les  académies  ecclésiastiques  de  Moscou  et 
de  Saint-Pétersbourg,  où  la  philosophie  de  Frédéric- 
Guillaume  Schelling  était  professée  par  Alexandre  1\  a- 
noviè  Galic,  M.  D.  Vellanskij,  disciple  de  Schelling  et 
ami  de  Oken,  par  Davidov,  par  M.  Pavlov;  ce  dernier, 
en  même  temps  que  l'idéalisme  de  Schelling  et  d'(  >ken, 
cultivait  aussi  le  spiritualisme  de  Victor  Cousin. 
A.  Koyré,  La  philosophie  et  le  problème  national  en 
Russie  au  début  du  XIXe  siècle,  dans  Bibliothèque  de 
l'institut  français  de  Leningrad,  t.  x,  Paris.  1929,  p.  37. 
90  sq.  D'ailleurs,  le  tempérament  des  philosophes 
russes  ne  pouvait  demeurer  dans  les  limites  d'un 
système;  sous  l'absolutisme  de  Schelling,  on  retrou- 
verait dans  leurs  œuvres  toute  la  philosophie  posté- 
rieure à  Descartes  :  le  criticisme  de  Kant.  l'idéalisme 
de  Fichte  et  de  Hegel,  le  réalisme  panthéistique  de  Spi- 
noza, le  spiritualisme  de  Cousin,  etc.  Cf.  par  exemple 
les  articles  de  L.  Linitskij,  Osnoimyja  cerly  ucenija  ob 
Absoljutnom,  dans  Vêra  i  razum,  1889,  t.  n.  p.  197- 
217:  234-246;  Absoljutnoe  samo  v  sebê  i  v  olnosenii  k 
koneenomu,  dans  ibid..  p.  375-406;  Kritika  nacal  novoi 
filosofii.  Absoljutnoe  est-li  ideja,  ili  ze  déisti'itelnoe  su- 
scestvo?  dans  ibid.,  1890,  t.  i.  p.  1-27. 

Mais  ce  qui  attire  plus  fortement  l'attention  des 
penseurs  russes,  c'est  le  rapport  entre  la  nouvelle 
philosophie  et  les  problèmes  religieux.  Il  suffit  de  citer 
quelques  articles  parus  en  divers  recueils  :  A.  Kirilnviè. 
sur  l'ecclésiologie  kantienne,  Ucenie  Kanta  o  Cerkvi, 
dans  Vêra  i  razum,  1X93.  t.  il.  p.  23  sq.  :  S.  Glagolev, 
sur  le  concept  de  religion  chez  Kant.  Religioznaja  filoso- 
fija  Kanta,  dans  itn*l..  1904,  t.  i.  p.  91  sq.:  I.  Prodak, 
Pravda  «  Kantë,  dans  ibid.,  1914.  t.  i.  p.  733  sq.:  t.  n, 
p.  28  sq.;  s.  Glagolev,  Religioznaja  /ilosofija  Fikhte, 
dans  Bog.  Vêsl.,  191  1.  t.  m.  p.  759  sq.;  T.  Butkevic, 
Ucenie  Sellinga  «  suS~cnosti  reliai ja,  dans  ibid.,  1902, 
t.  i.  [).  200  sq.;  T.  Butkeviè,  Ucenie  Gegelja  o  religii  i 
eja  suSlnosti,  dans  ibid.,  1902,  t.  i,  p.  11  sq.  Cette  pré- 
dilection  pour  le  côté  religieux  de  l'idéalisme  se  mani- 
feste des  la  première  influence  exercée  par  la  nouvelle 
philosophie  en  Russie  ;  elle  fut  l'origine  du  mouvement 
slavophile. 
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l 'ne lettre  de  Pierre  J.  Caadaêv,  de  l'année  1.S32.  nous 
parle  des  espérances  que  le  célèbre  penseur  russe  met- 
tait dans  la  philosophie  religieuse  de  Schelling.  L'abbé 
Ch.  Quénet,  dans  son  livre  Tchaadaev  cl  les  lettres  phi- 
iques,  Paris.  1931,  cf.  p.  20-1  sq.,  dépeint  le  mi- 
lieu philosophique  de  Russie  de  1832  à  1840.  Il  y 
montre  combien  ce  sentiment  était  général.  Mais 
quoique  les  partisans  russes  de  Schelling  fussent  tous 
également  pleins  d'enthousiasme  pour  l'idéalisme,  ils 
se  divisaient  cependant  en  deux  camps  :  occidentaux 
et  slavophiles.  Et  ceci  était  vrai  aussi  bien  quand  il 
s'agissait  de  questions  politiques  et  sociales,  où  les 
premiers  exaltaient  Pierre  le  Grand  et  les  autres  Ivan 
le  Terrible,  que  sur  le  terrain  philosophique  et  reli- 
gieux. Les  «  occidentaux  »,  persuadés,  avec  Caadaêv, 
que  la  nouvelle  philosophie  était  le  fruit  de  la  culture 
latine,  cherchaient  à  occidentaliser  l'Église  russe;  les 
<  slavophiles  »  au  contraire  pensaient  que  les  profon- 
deurs de  la  conscience  religieuse  que  couvre  la  philo- 
sophie idéaliste,  étaient  en  opposition  avec  la  reli- 
giosité de  l'Occident  :  seule,  d'après  eux,  l'Église  russe 
vivait  pleinement  ces  principes.  Telle  est  la  base  du 
slavophilisme  théologique,  que  Berdjaèv,  parlant  du 
plus  illustre  des  slavophiles,  put  définir  comme  un 
idéalisme  concret,  ou  plutôt  comme  l'unique  forme 
concrète  qui  répond  pleinement  aux  postulats  de  la 
nouvelle  philosophie.  X.  Berdjaèv,  A.  S.  Khomjakov, 
Moscou,  1912,  p.  117.  A  cause  de  cela,  le  slavophilisme, 
dans  la  pensée  de  ses  propagateurs,  fut  éminemment 
national,  malgré  la  critique  tant  de  fois  répétée  que 
Paul  Miljukov  exprime  ainsi  :  «  Curieuse  ironie  de  l'his- 
toire! La  première  et  unique  théorie  nationaliste  qui 
fut  jamais  élaborée  en  Russie  était  basée  sur  une  pen- 
sée philosophique  de  l'Europe  occidentale.  »  P.  Mi- 
ljukov, La  crise  russe,  Paris,  1907,  p.  35.  Il  est  certain 
que  les  slavophiles  trouvèrent  les  éléments  de  leur 
système  dans  la  philosophie  allemande;  mais  cette  phi- 
losophie, ajoutent-ils.  est  cependant  l'expression  fidèle 
et  exclusive  de  l'Église  russe. 

Le  mouvement  slavophile  eut  pour  initiateurs  No- 
vikov,  Zukovskij  et  Jean  Kireêvskij,  lequel,  après 
avoir  suivi  à  Berlin  le  cours  philosophique  de  Hegel  et 
à  Munich  celui  de  Schelling,  fonda,  une  fois  retourné 
dans  sa  patrie,  la  revue  Europœus,  qui  fut  vite  sup- 
primée par  la  censure.  Cf.  A.  Lisnikov.  /.  V.  Kireêvskij. 
Ocerk  zizni  i  ucenija.  dans  Prav.  Sob.,  1914,  t.  i; 
1915,  t.  ni;  A.  Koyré,  La  jeunesse  d'Ivan  Kireêvskij, 
dans  Le  monde  slave,  1922,  p.  213-237.  Le  grand  théo- 
logien de  la  nouvelle  doctrine  fut  Alexis  Stcpanoviè 
Khomjakov;  il  est  sans  conteste  le  plus  célèbre  et  le 
plus  important.  Cf.  A.-L.  I.usnikov.  Istoriko-lilera- 
turnaja  poeva  pervago  slavjanofîlslvu,  dans  Prav.  Sob., 
1913,  t.  il,  p.  180-193,  428-446,  625-632. 

Khomjakov  naquit  à  Moscou  en  1804,  d'une  famille 
noble.  Ses  études  universitaires  terminées,  il  s'engagea 
dans  la  carrière  militaire,  mais  ses  profonds  sentiments 
religieux  et  la  nature  de  son  intelligence  lui  firent  chan- 
ger de  chemin  et,  se  retirant  de  l'armée,  il  se  consacra 
aux  études  théologiques,  philosophiques  et  historiques. 
Les  difficultés  que  ses  théories  soulevèrent  en  Russie 
l'engagèrent  à  se  retirer  à  l'étranger,  où  il  put  les 
répandre  plus  librement.  Il  mourut  en  1860.  Sur 
Khomjakov.  cf.  V.-Z.  Zavitnevic,  Aleksii  Stepanomc 
Khomjakov,  Kiev.  1902.  2  vol.:  N.  Berdjaèv,  A.  S. 
Khomjakov,  Moscou,  1912:  G.  Kolemine,  Luz  de 
Oriente  :  Khomiakofj,  Madrid.  1912. 

Khomjakov  avait  déjà  jeté  les  bases  de  son  système 
quand  il  écrivit,  en  1840,  la  dissertation  sur  l'Église, 
publiée  seulement  après  sa  mort,  Opit  katikhiziskago 
izlozenija  ucenija  o  C.erkvi.  En  juin  184  1,  .J.  Samarin, 
disciple  de  Khomjakov,  défendit  sa  thèse  sur  Stéphane 
Javorskij  et  Théophane  Prokopoviè,  thèse  où  il  enten- 
dait faire  voir,  en  ces  deux  grands  théologiens,  l'unité 
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(Javorskij)  et  la  liberté  (Prokopoviè),  qui  intègrent  le 
sentiment  religieux  de  l'Église  russe.  Ch.  Quénet, 
Tchaadaev.  p.  320  sq.  C'était  la  thèse  fondamentale  de 
Khomjakov,  elle  se  trouve  développée  dans  les  lettres 
qui  forment  le  volume  L'Église  latine  et  le  protestan- 
tisme au  point  de  vue  de  l'Église  d'Orient,  Paris,  1853; 
Leipzig,  1855,  1858;  Lausanne,  187'2.  A  cette  ouvre1 
fondamentale  s'ajoutent  d'autres  traités  réunis  dans  le 
second  volume  des  Socinenija  de  Khomjakov.  1  éd., 
Moscou,  1900. 

La  théologie  de  Khomjakov  est  construite  sur  la 
philosophie  de  Schelling.  complétée  d'éléments  pris  à 
l'école  de  Victor  Cousin.  V.  Soloviev,  L'idée  russe,  Paris, 
1888,  p.  35,  signale  en  particulier  Bordas-Demoulin; 
et  certes,  s'il  n'est  pas  aisé  de  préciser  la  dépendance  a 
l'égard  d'un  auteur,  on  ne  peut  cependant  nier  que  la 
philosophie  religieuse  de  Khomjakov  ne  réponde  assez 
exactement  aux  idées  des  philosophes  qui  sont  à  la 
fois  disciples  de  Cousin  et  de  Schelling  comme  F.  Ra- 
vaisson-Mollien  et  Charles  Secrétan.  Secrétan,  par 
exemple,  enseigne  que  les  individus  vivent  étroitement 
unis  en  un  organisme  social,  dans  lequel  la  librrli-  et 
la  solidarité'  sont  unies  par  le  lien  de  \'amour.  Ce  sont 
les  mêmes  expressions  que  Khomjakov  emploie  con- 
tinuellement dans  son  système  théologique  et  dans  ce 
qui  fait  la  question  centrale  de  ce  système  :  la  nature 
de  l'Église.  Cf.  M.  Krasnjuk,  Religiozno-filosofskoe 
ucenie  preznikh  slavfanofilov,  dans  Vêra  i  razum,  1900, 
t.  n.  p.  93-121,  174-1S6;  V.-Z.  Zavitnevic,  /:  sistemi 
/iloso/  sko-  bogoslovskago  A.  S.  Khomjakova,  dans  Trudg, 
1906,  t.  i.  p.  17-50;  ci.  ibid.,  1913.  t.  i.  p.  256-277,  382- 
123:  A.  Gracieux,  L'élément  moral  dans  la  théologie  de 
Khomiakov,  dans  Bessarione,  série  III,  t.  vu  (1909- 
191  ni.  p.  358  sq. 

Khomjakov  est  persuadé  que  sa  conception  de 
l'Église  est  totalement  différente  du  concept  catho- 
lique :  »  Lue  différence  essentielle  sépare  l'idée  de 
l'Eglise  qui  se  considère  comme  une  unité  organique. 
dont  le  principe  vivant  est  la  grâce  divine  de  l'amour 
mutuel,  de  l'idée  des  communions  occidentales,  dont 
l'unité  toute  conventionnelle  n'est...,  chez  les  Romains, 
que  l'action  collective  d'un  état  semi-spirituel.  » 
L'Église  latine  et  le  protestantisme,  Lausanne.  1872, 
p.  118.  Mais  quelle  est  exactement  l'idée  de  Khomja- 
kov sur  l'Église?  Jules  Samarin,  dans  l'introduction 
aux  œuvres  de  ce  théologien.  N.  Berdjaêv,  A.  .S'.  Khom- 
jakov, p.  88-93;  A. -P.  Kharsavin,  .1.  .s'.  Khomjakov  : 
O  Cerkvi.  Berlin,  1926,  p.  !.">.  recueillent  diverses 
expressions  qui  traitent  de  la  nature  de  l'Église,  mais 
sont  loin  d'en  être  une  définition  :  «  L'Église  est  un 
organisme  de  vérité  et  d'amour,  ou  plutôt,  elle  est  la 
vérité  et  l'amour  comme  organisme:  l'Église,  au  sens 
complet  du  mot.  n'es!  pas  un  être  collectif  ou  abstrait  : 
elle  est  l'Esprit  de  Dieu  qui  se  connaît  lui-même; 
l'Église,  c'est  l'unité  dans  l'amour  et  dans  la  li- 
berté, etc. 

Toutes  ces  phrases  sont  obscures  et  Imprécises;  si 
nous  voulons  trouver  plus  de  clarté,  nous  devons 
recourir  aux  explications  que  donne  notre  théologien 
de  la  sobornosl,  traduction  —  ni  très  ancienne  ni  très 
parfaite  —  du  mot  «  catholicité  dans  le  symbole 
slave.  Cf.  La  traduction  du  mot  v.7S)'j'/,<.//rl  dans  le  texte 
slave  du  symbole  de  Nicée-Conslantinople,  dans  Onen 
talia  christiana,  n.  55  (1929),  p.  54-56.  Khomjakov 
prend  la  sobornost.  ou  cal  holii  il  é,  au  rus  intensif,  la 
faisant  dériver  du  grec  xaO'ôXov.  Voir  par  exemple, 
A. -S.  Khomjakov,  L'Église  latine  ri  h-  protestantisme, 
p.  :','.i7  sq.,  i  e,t  à  diie  que  dans  la  société  de  ;  i 
les  tidèles  sont  libres,  sans  nulle  contrainte  de  liens 
juridiques  qui  seraient  opposes  a  l'esprit  de  l'Évangile; 
mais  en  même  temps  ils  sont  étroitement  unis  entre 
eux  par  l'amour  mutuel,  qui  est  la  vie  même,  l'essence 
de  l'Église,  se  communiquant  dans  sa  plénitudi 


lement  et  sans  restriction  d'aucune  sorte,  à  tous  les 
fidèles,  qui,  pour  cette  raison,  sont  non  des  serviteurs 
mais  de  vrais  membres  de  l'Église.  Ibid.,  p.  36.  Le  pro- 
testantisme possède  la  liberté  sans  l'unité;  le  catholi- 
cisme a  l'unité  sans  la  liberté;  dans  l'orthodoxie  seule- 
ment ces  deux  extrêmes  (la  thèse  et  l'antithèse  du  sys- 
tème idéaliste  khomjakovien)  se  réduisent  à  une  syn- 
I  hèse  merveilleuse  qui  rend  l'Église  toute  spirituelle  et 
sainte,  et  lui  confère,  en  même  temps  que  la  sainteté, 
l'infaillibilité  et  toutes  les  autres  prérogatives  déri- 
vant de  la  sainteté.  Cf.  N.  von  Arseniew.  Die  Lehre  der 
russischen  Slavophilen  von  der  Kirche.  dans  Inlern. 
kirchl.  Zeitschr..  t.  xxxv,  1927,  p.  156  sq. 

C'ecclésiologie  de  Khomjakov  suscita  le  plus  vif 
intérêt  et  recueillit  dès  le  début  de  nombreuses  adhé- 
sions: mais  elle  eut  aussi  à  lutter  contre  une  forte 
opposition.  La  censure  défendit  l'impression  en  Russie 
de  ses  ouvrages,  dont  les  premières  éditions  furent 
publiées  à  Prague;  et,  quand  elle  permit  l'édition  de 
1879,  elle  ordonna  d'y  placer  en  tète  une  admonitio  ad 
lectorem,  ainsi  rédigée  :  «  Nous  devons  avertir  le  lecteur 
que  l'imprécision  et  l'inexactitude  qui  se  trouvent  en 
certaines  phrases  doivent  être  attribuées  à  l'incom- 
plète formation  de  l'auteur  dans  les  sciences  théolo- 
giques. »  Polnoe  sobranie  socinenii  A.  .S*.  Khomjakova, 
t.  ii,  Ie  éd..  Moscou,  19110.  Il  ne  manqua  pas  de  théolo- 
giens qui  cherchèrent  a  corriger  les  excès  de  la  doc- 
trine slavophile,  tels  Katanskij  et  A. -Y.  Gorskij  de 
l'académie  de  Moscou.  Leur  attitude  envers  les  slavo- 
philes  se  trouve  décrite  dans  un  érudit  article  de 
Th.  Andreêv,  Moskovskaja  dukhovnaja  akademija  i 
Slavjanofili,  dans  Ilog.  VêsL,  1915.  t.  ni,  p.  563-644. 
A  Saint-Pétersbourg,  N.  Barsov  relevait  les  lacunes  de 
la  nouvelle  méthode  théologique,  dans  son  livre  Novyi 
melod  v  bogoslovie,  Saint-Pétersbourg,  1870;  cf.  Khr. 
Cten.,  1869.  t.  i:  1870.  t.  i;  O  znacenie  Khomjakova  v 
islorii  otecestvennago  bogoslovija,  dans  ibid.,  1878,  t.  i. 
p.  303-320;  Istoriceskie,  kriticeskie  i  polemiceskie  opyti, 
Saint-Pétersbourg,  1879. 

Les  théologiens  opposés  au  courant  slavophile, 
s'alarment  principalement  du  fait  que  ces  auteurs, 
trop  confiants  dans  les  principes  de  la  philosophie 
idéaliste,  négligent  les  documents  positifs  de  l'Ecriture 
et  de  la  Tradition,  uniques  sources  des  vérités  dog- 
matiques, et  compromettent  la  position  antique  de 
l'Église  orthodoxe  concernant  la  hiérarchie  et  la  visi- 
bilité de  l'Église.  Plus  désagréable  peut-être  aux  sla- 
vophiles  fut  l'attaque  déchaînée  contre  eux  au  nom 
et  avec  les  armes  de  la  philosophie  religieuse. 

Le  plus  illustre  des  penseurs  russes  modernes,  \  la 
dimir  Sergèviè  Solovèv  (i-  1900).  appelé  par  Alexandre 
Nikolskij  ['Origène  russe  (cf.  Yéra  i  razum,  1902,  t.  i. 
p.  407  sq.),  s'était  d'abord  laissé  captiver  par  les  idées 
de  Khomjakov;  mais  plus  tard  il  devint  son  adversaire 
le  plus  convaincu.  Toute  la  vie  de  Solovèv  est  une 
ascension  continuelle  vers  la  vérité.  Cf.  M.  d'Herbi- 
gny,  Un  Newman  russe.  Vladimir  Soloviev,  Paris.  1911. 
Sur  le  terrain  purement  philosophique  comme  sur 
celui  de  la  dogmatique  et  spécialement  dans  l'ecclé 
siologie,  il  ne  resta  pas  li\é  a  son  point  de  départ. 
Durant  les  dix  années  1881  ;i  1891,  SolovéA  s'éloigne  de 
plus  en  plus  de  la  thèse  fondamentale  de  Khomjakov. 
el,  intimement  persuadé  de  la  nécessité  de  l'autorité. 

il  arrive  finalement  a  reconnaître  de  manière  explicite 

la  primauté  de  Rome  dans  son  livre  l.a  Iiassie  el 
l'Église  universelle,  Paris,  1889.  et  cela  d'une  manière 

si  claire  et  si  manifeste,  que  ses  admirateurs  orl  hodoxes 
se  virent  contraints  a  constater  le  fait.  Cf.  I.  v. 
V.  .s.  Solovèv.  kak  zaSëitnik  papstva  po  kn.  «  La  Russie 
ri  l'Église  universelle  .  dans  i»,/  i  razum,  1904,  t.  i. 
p.  r,l  l  638;  l.  ii.  p.  13-35;  N.  1.  N..  Vozzrênie  V.  .S.  Si, 
lovêva  na  KatoliSestuo,  dans  ibid.,  1914,  t.  n.  p.  10  71. 
17,    183-525,    571-590,    T'Jo.yio.    Cette   position 
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place  Solovêv  en  face  du  slavophilisme.  qu'il  combat 
ouvertement,  au  nom  (le  la  philosophie,  du  sentiment 
russe,  de  la  tradition  et  de  l'histoire,  dans  ses  traités 
Slavjanofllslvo  i  ego  virozdenie:  Novaja  zaicita  starago 
slavjanofilstva.  dans  Socinenija.  t.  v,  p.  161-222,  231- 
242,  et  dans  les  chapitres  v  et  vi  du  premier  livre  de 
La  Russie  et  l'Église  universelle.  Malheureusement, 
l'attitude  officielle  de  la  Russie  envers  le  catholicisme 
entrava  l'influence  de  la  thèse  de  Solovêv,  qui,  pen- 
dant plusieurs  années,  fut  seulement  l'apanage  de 
quelques  rares  esprits  plus  cultivés. 

VIII.  Les  écrivains  de  la  fin  du  xixc  siècle.  — 
Quoique  la  distance  qui  existe  entre  la  théologie  tra- 
ditionnelle de  Macaire  et  celle  de  Khomjakov  soit 
fort  grande,  l'une  et  l'autre  cependant  se  rencontrent, 
bien  qu'en  des  proportions  différentes,  parmi  les  écri- 
vains de  la  fin  du  xixf  siècle,  que  G.  Florovskij  ras- 
semble sous  la  dénomination  d'école  historique.  Ce  sont 
en  effet  les  sciences  ecclésiastiques  positives  qui  absor- 
bent l'activité  des  professeurs  des  académies.  L'his- 
toire ecclésiastique  en  général  fut  cultivée  par 
A.  Gorskij,  Al. -P.  Lebedev,  V.-V.  Bolotov;  l'histoire 
de  l'Église  russe  fut  cultivée  par  E.  Golubinskij  ; 
I.-L.  Janisev  s'est  fait  un  nom  dans  la  morale;  S.  Sa- 
garda,  N.  Glubokovskij  dans  les  commentaires  de 
l'Écriture;  d'autres  dans  la  patrologie,  la  liturgie,  etc. 

Mais  en  général  toute  cette  période  reflète  l'influence 
qui  se  fit  sentir  également  en  Russie,  du  criticisme  et 
du  libéralisme  théologique  qui  dominait  pour  lors  dans 
les  universités  d'Allemagne.  Qu'il  suffise  de  rappeler 
une  phrase  du  professeur  de  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg,  V.  Bolotov,  lequel,  dans  son  Histoire  de 
l'Église  antique  et  dans  ses  autres  œuvres,  avait  fait 
tant  de  concessions  aux  catholiques  sur  le  terrain  de 
la  primauté  pontificale  et  du  Filioque  :  »  Si  vous  inter- 
rogez cent  personnes,  probablement  quatre-vingt-dix- 
huit  penseront  que  je  suis  plus  proche  du  catholi- 
cisme que  du  protestantisme;  et  cependant  je  suis  plus 
près  du  protestantisme,  malgré  la  liberté  dogmatique 
dont  il  est  pénétré,  car  il  ne  peut  y  avoir  la  toi  que  là 
où  existe  une  persuasion  personnelle.  »  V.  Bolotov. 
Lektsii  po  istor.  drevn.  Ccrkvi,  1. i,  p.  35  ;  cf.  A.  Brilljan- 
tov,  K  kharakteristikê  ucenoi  dêjalelnosti  prof.  V.  V.  Bo- 
lolova,  kak  cerkovnago  istorika,  dans  Khr.  Cten.,  1901, 
t.  i.  p.  496.  Ce  fond  de  libéralisme  théologique  qui 
entache  plus  ou  moins  la  théologie  russe  à  la  fin  du 
xixe  siècle,  explique  la  diffusion  du  slavophilisme  et  le 
développement  de  systèmes  ouvertement  hétérodoxes 
comme  ceux  de  Tolstoï  et  de  Rozanov,  il  détermine 
aussi  la  position  de  l'orthodoxie  par  rapport  aux  vieux- 
catholiques  et  aux  sectes  protestantes  d'une  part,  et 
au  catholicisme  d'autre  part. 

Le  grand  artisan  du  rapprochement  de  l'orthodoxie 
avec  les  vieux-catholiques  et  les  anglicans,  fut  I.-L. 
Janisev,  qui  prit  part  aux  conférences  de  Bonn,  en 
1874,  1875,  et  demeura  toujours  fidèle  à  cette  idée. 
Cf.  I.-P.  Sokolov,  Protopresbiter  I.  L.  Janisev.  kak 
dêjatel  po  starokatoliceskomu  voprosu.  dans  Khr.  Cten., 
1911,  t.  i,  p.  230-231.  Plus  tard,  vint  le  général  A.  Ki- 
reêv,  lequel,  malgré  l'insuffisance  de  sa  préparation 
théologique,  multiplia  ses  articles  en  faveur  de  l'union 
dans  les  revues  russes  et  dans  la  Revue  internationale  de 
théologie.  Pourtant  à  cette  union  s'opposent,  non  seule- 
ment les  différences  dogmatiques,  comme  par  exemple 
celle  sur  le  Filioque,  que  ni  les  conférences  de  Bonn,  ni 
les  thèses  de  Bolotov  publiées  en  1898  ne  réussirent  à 
surmonter;  mais  aussi  la  conception  que  l'on  se  fait, 
de  part  et  d'autre,  de  l'unité  nécessaire  à  l'Église.  Le 
système  des  protestants  et  des  vieux-catholiques  se 
contentant  de  l'union  des  diverses  Églises  j  sœurs  .  se 
heurtait  a  la  pensée  traditionnelle  de  l'orthodoxie. 
Ce  fut  le  général  Kireèv  qui  proposa  explicitement  la 
théori<  laquelle  embrasse,  en 
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plus  de  l'Église  orthodoxe,  les  autres  communautés 
chrétiennes.  Cf.  son  écrit  Slarokatoliki  i  vselenskaja  Cer- 
kov.  Saint-Pétersbourg,  1903.  Kireèv  trouva  des  oppo- 
sants dans  le  professeur  de  Kazan,  A.  Gusev,  dans  l'ar- 
chiprêtre  A.  Maltsev,  et  en  général  parmi  les  théolo- 
giens les  plus  attachés  à  la  tradition;  mais  il  pouvait 
au  contraire  compter  sur  le  nombre  toujours  plus  grand 
des  écrivains  libéraux,  tels  que  Sokolov  et  Bêljaev  de 
Moscou,  Svêtlov  de  Kiev.  Bolotov  de  Saint-Péters- 
bourg... Ainsi  la  tendance  toujours  croissante  à  établir 
des  contacts  avec  les  confessions  occidentales,  amena 
le  relâchement  des  conceptions  dogmatiques. 

Comme  par  contre-coup,  les  théologiens  russes  se 
posent,  à  cette  époque,  en  adversaires  toujours  plus 
résolus  de  l'Église  catholique,  qui  avait  défini  en  1854 
le  dogme  de  l'immaculée  conception  et  en  1870  celui 
de  l'infaillibilité  du  pontife  romain.  Les  écrits  des 
vieux-catholiques  :  I.  Dôllinger,  A.  Aberhard,  I.  Frie- 
drich, contre  Rome,  pénètrent  dans  la  polémique  russe 
anti-latine,  dans  laquelle  se  distinguent  Nicolas  Jakov- 
lêvic  Bêljaev,  qui  consacra  tous  ses  travaux  à  com- 
battre la  papauté  (cf.  E.  Budrin,  A',  .la.  Bêljaev  (Xe- 
krolog)  dans  Prav.  Sob.,  1894,  t.  m,  p.  259-265)  et 
Alexandre  Lebedev,  qui  écrivit  successivement  trois 
volumes  sur  les  différences  existant  entre  l'Église 
d'Orient  et  celle  d'Occident  :  Raznosti  Cerkvei  Vostoc- 
noi  i  Zapadnoi,  à  savoir,  la  conception  immaculée  de 
la  Vierge.  Varsovie,  1881,  le  culte  du  Sacré-Coeur, 
Saint-Pétersbourg,  1886,  et  la  primauté  du  pape,  Saint- 
Pétersbourg,  1903. 

IX.  Les  théologiens  contemporains.  —  La  chute 
de  l'empire  et  l'avènement  du  bolchévisme  marquent, 
sinon  la  fin,  du  moins  la  désorganisation  des  études 
théologiques  dans  l'Église  russe.  Les  académies  théo- 
logiques qui  en  étaient  le  vrai  foyer  ferment  leurs 
portes:  le  soufïle  de  la  révolution  disperse  partout  les 
hommes  les  plus  illustres  et  les  plus  représentatifs. 
Plusieurs  d'entre  eux  trouvèrent  asile  dans  les  facultés 
de  théologie  d'autres  nations  orthodoxes,  ou  dans  des 
universités  d'État;  d'autres  poursuivirent  leur  acti- 
vité littéraire  à  l'ombre  des  institutions  unionistiques, 
érigées  principalement  parmi  les  anglicans  et  les  pro- 
testants; d'autres  enfin,  bénéficiant  souvent  d'une 
aide  largement  offerte  par  les  associations  protestantes, 
se  réunirent  dans  divers  centres  où  s'établit  un  tra- 
vail théologique  plus  ordonné  et  plus  constant  :  ainsi 
à  Berlin.  Prague,  Varsovie,  et  à  Paris,  où.  par  décret 
du  métropolite  Euloge,  se  constitua  l'académie  ecclé- 
siastique orthodoxe. 

Nous  devons  donc  chercher  la  pensée  religieuse 
russe  contemporaine  hors  de  la  Russie,  dans  des 
ouvrages  et  des  articles  souvent  écrits  en  français,  en 
allemand,  en  anglais...,  langues  dans  lesquelles  sont 
aussi  traduits  les  livres  les  plus  importants  imprimés 
en  russe.  Ceci  contribue  à  faire  connaître  davantage  et 
à  rendre  plus  accessible  la  théologie  russe  moderne,  et 
sert  à  en  étendre  la  diffusion  et  l'influence  :  les  noms 
de  X.  Glubokovskij,  X.  von  Arseniev.  des  princes 
Trubetskoï,  G.  Fedotov.  V.  Ilin.  B.  Viseslavtsev, 
V.  Zènkovskj.  X.  Losskij,  G.  Florovskij,  X.  Berdjaêv, 
S.  Bulgakov,  etc.,  sont  désormais  très  connus,  et  les 
œuvres  de  quelques-uns  d'entre  eux  exercent  un  vrai 
charme  parmi  les  lecteurs  occidentaux,  celles  princi- 
palement qui  développent  des  thèmes  de  philosophie 
religieuse,  de  sociologie  et  de  théologie  mystique,  litur- 
gique et  dogmatique. 

Dans  le  domaine  du  dogme,  il  est  difficile  de  trouver 
de  vrais  représentants  de  l'école  traditionnelle,  même 
dans  la  forme  plus  mitigée  inaugurée  par  Philarète. 
Les  théologiens  russes  contemporains  ont  laissé  en 
Russie  une  institution  :  la  censure.  Ils  usent  de  la  plus 
grande  liberté  de  penser  et  d'écrire,  de  cultiver  les  sys- 
tèmes les  plus  originaux  et  les  plus  hardis.  Les  auteurs 
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qui  ont  toutes  leurs  sympathies  sont  :  A.  Khomjakov, 
auquel    ils  ajoutent  Th.  Dostoêvskij,  et  V.  Solovêv. 

La  doctrine  de  Khomjakov  sur  l'Église  est  fréquem- 
ment exposée  et  commentée.  Cf.  par  exemple  N.  von 
Arseniev,  Die  Lehre  der  russischen  Slavophilen  von  der 
Kirche,  dans  Internationale  kirchl.  Zeilsclir.,  t.  xxxv, 
1927,  p.  156-164;  G.-V.  Florovskij,  The  Church  i 
An  anglo-russian  symposium.  Londres.  1934, 
74,  etc.  L'opuscule  fondamental  de  Khomjakov  sur 
l'unité  de  l'Église,  Cerkov  odna,  est  divulgué  en  alle- 
mand dans  VOestliches  Christentum,  t.  n.  Munich.  1925, 
]>.  1-27.  La  théorie  de  Khomjakov  inspire  aux  auteurs 
récents  l'aversion  contre  le  ••  juridii  isme  >  ecclésias- 
tique; elle  leur  permet  d'opposer  l'Église  orthodoxe, 
qui  est  l'Église  de  Jean,  tout  mysticisme  et  amour,  à 
l'Église  de  Rome,  fondée,  disent-ils,  sur  le  droit  et  la 
force,  et  symbolisée  par  Pierre,  lequel  demande  si  deux 
épées  suffisent...  S.  Bulgakov,  L'orthodoxie.  Paris, 
1932,  p.  113. 

Parmi  les  éléments  de  l'ecclésiologie  de  Khomjakov, 
les  modernes  développent  de  préférence  le  concept  de 
sobornost  (voir  ci-dessus,  col.  361  ).  Il  en  est  qui  préten- 
dent réconcilier  la  pensée  de  Khomjakov  avec  l'idée  tra- 
ditionnelle de  la  théologie  russe,  comme  fait  I.  Grabbe, 
Istinnaja  Sobornost.  Varsovie,  1931  ;  mais  l'interpréta- 
tion la  plus  commune  est  bien  plutôt  celle  qu'expri- 
ment L.  Karsavin  et  les  théologiens  de  Paris,  S.  Bulga- 
kov par  exemple,  Das  Setbstbewusslsein  der  Kirche. 
Orient  und  Occident,  Leipzig,  1930,  qui  tend  à  accentuer 
toujours  plus  l'unité  des  fidèles  dans  la  «  conscience 
collective  »  du  corps  ecclésiastique  et.  en  conséquence, 
a  diminuer  le  caractère  visible  de  l'Église.  Cf.  S.  Tysz- 
kiewiez,  S.  J.,  Die  Lehre  von  der  Kirche  beini  russisch- 
orthodoxen  Theologen  S.  Bulgakov,  dans  Zeilschr.  fur 
kath.  Theol.,  t.  i.i,  1927.  p.  82;  A.  Pawlowski,  Idea 
Kosciola  iv  ujeciu  Rosi/jskicj  Tcoloyji  i  Historjozofli, 
Varsovie,  1935,  p.  124  sq. 

L'ecclésiologie  de  Khomjakov  trouve  aussi,  parmi 
les  auteurs  modernes,  une  confirmation  dans  la  pensée 
de  Théodore  Dostoêvskij  (tl 881),  qui  est  appelé  «le 
prophète  »  de  la  nouvelle  théologie.  Dostoêvskij.  moins 
théologien  que  Khomjakov,  eut  et  continue  d'avoir 
une  influence  énorme  sur  les  penseurs  russes.  On  l'ait 
valoir  surtout  son  thème  favori  sur  -  l'héroïsme  de  la 
liberté  »  et  «  l'abjection  de  l'obéissance  »  à  la  hiérar- 
chie ecclésiastique.  Sa  fameuse  légende  du  «  grand 
inquisiteur  »,  cette  page  du  roman  Les  frères  Karama- 
zov, où  le  pouvoir  ecclésiastique  est  jugé  incompatible 
avec  le  christianisme,  a  fourni  un  leit-motiv  qui  se 
trouve  au  fond  des  écrits  russes  modernes  sur  l'Église. 
L'influence  de  Dostoêvskij  est  évidente  dans  les  au- 
teurs qui,  comme  le  métropolite  Antoine.  Slovar  k  tvo- 
renjam  Dosloêvskayo,  Sofia.  1921  ;  V.  Rozanov,  Legenda 
o  Velikom  Inkvisitorê,  Berlin.  1924;  A.  Zakrevskij, 
Religija,  Kiev,  1913...,  prennent  ouvertement  son 
parti.  Mais  ceux-là  mêmes  qui  font  ressortir  le  péril  de 
son  concept  de  la  liberté  ecclésiastique  et  cherchent 
à  modérer  ses  théories,  tels  que  D.  Merejkovskij,  L'âme 
de  Dnstojevsky,  Paris.  1932:  V.  Zênkovskij,  Russkie 
Mistiteli  i  EVropa,  Paris  (s.  d.),  [>.  271  sq.;  N.  Berdjaêv, 
Die  Wellanschauung  Dostojewskijs,  Munich.  1925,  ceux- 
là  mêmes  ne  laissent  pas  d'en  subir  l'attrait. 

Néanmoins  le  culte  professé  par  les  doctrines  de 
Khomjakov  et  de  Dostoêvskij  n'exclut  pas  l'influence 
d'autres  auteurs,  spécialement  du  plus  redoutable 
ennemi  du  slavophiiisme,  Vladimir  Solovêv,  dont  la 
réputation  de  philosophe  et  de  penseur  est  si  solide, 
et  dont  l'ouvrage,  La  Russie  et  l'Église  universelle. 
avait   été  si  goûté  en  Occident. 

Solovêv  considère  l'Occident  comme  indispensable  à 
la  réalisation  de  l'Église  universelle  telle  qu'il  la  rêve. 
Cf.  F.  Muckermann,  S.  J.,  Soloviej  et  l'Occident,  dans 
Irénikon,  t.  m,   1927,  p.    lâ.'i  sq.  L'universalisme  de 


Solovêv  favorise  donc  la  position  conciliante  de  ses 
partisans,  le  prince  K.  Trubctskoi,  Th.  Losskij...,  à 
l'égard  des  autres  confessions  chrétiennes,  bien  qu'as- 
sez souvent  ils  se  contentent  de  consulter  les  premières 
oeuvres  du  maître,  retenant,  dans  ses  lignes  générales, 
la  théorie  exposée  par  lui  dans  Histoire  et  avenir  de  la 
théocratie  et  dans  la  seconde  partie  de  La  Russie  et 
l'Église  universelle,  tandis  qu'ils  l'abandonnent  à  l'en- 
droit même  où  Solovêv  trouve  la  solution  du  problème 
angoissant  de  son  ecclésiologie  dans  l'expression  : 
Roma-Amor! 

Ceci  exclu,  les  écrits  de  Solovêv  fournissent  princi- 
palement le  concept  du  «  théandrisme  »  de  la  Bogo- 
■  slvo,  élément  essentiel  de  la  théologie  moderne 
russe  dans  l'explication  des  rapports  entre  Dieu  et  le 
monde.  C'est  aussi  de  Solovêv  (juc  provient  une  idée 
qui  a  provoqué  de  grandes  polémiques  et  de  profondes 
dissensions  :  la  doctrine  de  la  Sophie.  Ce  système  se 
trouve  déjà  dans  les  œuvres  de  l'illustre  écrivain; 
cf.  I..  Ko'ilinskij-Ellis  et  B.  Knies,  Gedichte  von  XV.  So- 
lovief,  Maycnce.  1925.  appendice;  mais  le  développe- 
ment de  cette  idée  est  dû  à  P. -A.  Florenskij,  Stolp  i 
ulverzdenie  istini,  dans   Voprosi  religii,  1907,  1908. 

La  doctrine  de  la  Sophie  a  trouvé  un  admirateur 
ardent  et  convaincu  dans  le  professeur  de  l'académie 
de  Paris,  S.  Bulgakov,  lequel,  par  son  livre  Lumière 
sans  nuit,  publié  en  1917,  s'en  fit  le  propagateur.  En 
riposte  aux  premières  critiques  violentes  qui  lui  avaient 
été  faites,  Bulgakov  reprit  le  thème  dans  la  trilogie 
Kupina  neopolimaja,  Paris,  1927  ;  Drug  zenikha,  Paris, 
1927  :  Lêslvitsa  Iakovlja,  Paris,  1929;  et  plus  tard  dans 
deux  autres  ouvrages  :  Agnels  Bozii,  Paris,  1933  et 
Utêèilel,  Paris,  1936,  qui  devaient  être  suivis  d'une 
autre  oeuvre  consacrée  à  l'Église. 

Nous  ne  pouvons  entrer  dans  les  détails.  La  doctrine 
de  la  Sophie  consiste  essentiellement  dans  l'établisse- 
ment d'un  être  intermédiaire  entre  Dieu  et  les  créa- 
tures. La  Sophie,  distincte  des  trois  pei sonnes  divines, 
se  trouve  pour  ainsi  dire  à  la  limite  entre  le  divin  et  le 
créé,  et  participe  de  l'un  et  de  l'autre.  Par  rapport  à 
Dieu,  elle  est  éminemment  réceptive  de  toute  perfec- 
tion communicable  aux  créatures;  au  sujet  de  celles-ci, 
elle  est  éminemment  féconde,  parce  que  les  créatures 
reçoivent  d'elle,  comme  d'un  principe  féminin,  l'être, 
l'intelligence,  tous  les  dons;  et  la  Sophie,  comme  âme 
du  monde,  continue  à  conserver  les  créatures.  La  So- 
phie, comme  l'explique  Bulgakov  dans  son  écrit  de 
1925  :  Hyposiase  et  hypostaséile.  n'est  pas  une  personne 
mais  une  pure  subsistance,  bien  que,  elle  aussi,  ait  eu 
ses  manifestations  et  ses  concrétisations  dans  la  sainte 
\  ierge,  le  Christ,  les  anges,  comme  l'indiquent  déjà  les 
titres  mêmes  de  la  trilogie  de  Bulgakov.  qui  veut  être 
un  commentaire  théologique  de  la  célèbre  icône  de  la 
Sophie  à  la  cathédrale  de  Novgorod.  C'est  peut-être 
d'ailleurs  l'ardeur  de  la  lutte  autour  du  >>  sophianisme  » 
qui  a  amené  Bulgakov  à  faire  de  la  doctrine  de  la 
Sophie  le  pivot  de  toutes  les  questions  théologiques; 
ce  que  lui  reprochent  plusieurs  écrivains,  même  ceux 
qui,  comme  Nicolas  von  Arseniev,  appartiennent  à  des 
cercles  qui  lui  sont  assez  étroitement  apparentés. 

Il  est  facile  de  deviner  que  seul  un  jugement  super- 
liciel  peut  découvrir  dans  les  théories  sophianiques  une 
source  de  nouvelle  et  plus  haute  théologie.  Cf.  hit  ro- 
inoine  l.cv,  Sedes  Siipienli.e.  dans  Irénikon,  t.  m,  1927, 
p.  262  sq.  Nous  pouvons,  il  est  vrai,  y  voir  un  effort 
e1  comme  une  soif  de  vérité;  cependant  on  ne 
peut  nier  qu'elles  mettent  sens  dessus  dessous  tout  le 
dogme  au  nom  de  l'intuition  et  de  l'idéalisme  plato 
nicien,  adopte  par  Bulgakov.  C'est  pourquoi  des  pro- 
testations si-  sont  élevées  hautement  la  contre,  même 
dans  le  camp  de  l'orthodoxie.  Le  métropolite  Antoine 
(Krapovitskij),  résidant  à  Cariowitz  (Yougoslavie), 
dénonçait  en   192  1,  dans  la  revue   Novoe   Vrcmja,  le 
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sophianisme  de  Florenskij  et  de  Bulgakov  comme  sus- 
pect d'introduire  une  quatrième  personne  en  Dieu. 
Les  explications  de  Bulgakov  calmèrent  cette  première 
tempête.  Mais  dans  le  synode  tenu  à  Carlowitz,  les 
18-31  mars  1927,  Antoine  publia  la  lettre  sur  le  mo- 
dernisme ■  de  l'académie  théologique  de  Paris,  dont 
une  preuve  est  précisément  la  théorie  de  la  Sophie. 
Voir  M.  d'Herbigny,  S.  J..  Évêques  russe  cil,  dans 
Orientalia  christiana,  n.  67,  Rome,  1931,  p.  1 
La  condamnation  eût  pu  sembler  un  épisode  de  la 
lutte  engagée  entre  les  métropolites  I-ailoge  de  Paris, 
et  Antoine  de  Carlowitz.  Il  n'en  est  rien:  et  quand 
Serge,  métropolite  de  Moscou,  condamna  solennelle- 
ment, en  septembre  1935,  par  l'intermédiaire  d 
thère.  métropolite  de  Lithuanie,  la  doctrine  de  Bulga- 
kov, Antoine  n'était  plus  de  ce  monde.  Pour  confirmer 
la  sentence,  l'archevêque  Séraphin  (Sobolèvi  publia  un 
volumineux  ouvrage  contre  la  nouvelle  doctrine  de 
la  Sophie  :  Xovoe  ucenie  o  Sofii  Premudrosti  Boziei,  So- 
fia. 1935.  suivi,  deux  années  plus  tard,  d'une  réponse 
plus  succincte  aux  défenses  opposées  par  Bulgakov  : 
ZaScila  So/ianskoi  Eresi  Protoiereem  S.  Bulgakooim 
pred  litsom  Arkhiereiskago  Sobora  Russkoi  Zarubeznoi, 
Sofia,  1937. 

La  condamnation  de  la  théorie  sophianique  ne  fut 
pas  bien  accueillie  à  Paris.  N.  Berdjaêv  y  trouva 
l'ombre  et  l'esprit  du  grand  inquisiteur;  S.  Bulgakov 
ne  manqua  pas  de  repousser  les  considérants  de  la 
sentence,  qui  était,  selon  lui.  le  fruit  d'un  examen 
superficiel  et  incomplet:  au  lieu  de  cesser  d'écrire,  il 

ajouta  à  ses  précédents  ouvrages  sur  la  S"; 

sur  le  Paraclet,  Pari  publia  en  anglais  un 

résumé  de  sa  théorie,  sous  le  titre  The  Wisdom 

A  brief  summarg  o\  sophiology,  New- York,  Londres, 

1937. 

L'absence  d'autorité  doctrinale  clans  l'Église  russe, 
plus  que  jamais  sensible  en  ce  temps  d-  cri  . 
favorable  à  la  résistance  de  Bulgakov;  néanmoins, 
le  sophianisme  ne  semble  pas  destiné  à  recueillir 
l'approbation  de  la  théologie  orthodoxe.  On  en  eut  la 
preuve  dans  le  froid  accueil  fait  aux  professeurs  de 
l'académie  de  Paris  au  Ier  congrès  international  de 
théologie  orthodoxe,  célèbre  à  Athènes  du  29  no- 
vembre au  3  décembre  1936.  Dans  ce  congrès,  la  délé- 
gation russe  put  constater  jusqu'à  quel  point  leur 
position  khomjakovienne  et  sophianique  était  en 
opposition  avec  la  pensée  théologique  dominante  dans 
les  autres  Eglises  orthodoxes.  C.  Dumont,  En  marge 
du  premier  congrès  de  théologie  orthodoxe,  dans  Russie 
et  chrétienté,  nouv.  série,  t.  i.  1937,  p.  54-77.  voir  sur- 
tout p.  61. 

I.  Sur  le  développement  historique  de  l'en 
ment  ecclésiastique  on  a  quelques  brèves  indications  dans 
A.  Palmieri,  Lu  Chiesa  russa,  Florence,  1908,  c.  vin  :  Le 
scuole  del  elero  e  te  scienze  sacre  in  Russia,  p.  541  sq.  Sur  les 
p  imières  é  :oles  des  archiconfréries,  mit  écrit  :  S.  Golubev, 
Les  premiers  temps  de  Varchiconfrérie  de  Kiev,  et  ses  écoles, 
dans   Trudy,   1882,  t.  i.  p.  233-254;    N.  Kharlatnovi 

ta  Russie  occidentale  au  XVII' s.  et  au 
commencement  du  XVIir  s.,  Kazan,  1898,  p.  185-476;  et 
M.  Linceskij,  /  a  pédagogie  des  anciennes  écoles  des  archicon- 
fréries, dans  Trudy,  1X70,  t.  m.  Pour  le  développement  ulté- 
rieur, nous  recommandons  P.  Znamcnskij,  Les  écoh 
siastigues  en  Russie  jusqu'à  lu  ré/orme  de  Vannéi 
Kazan,  1881  ;  et  pour  la  période  plus  récente,  B.-V.  Titlinov, 
L'école  ecclésiastique  en  Russie  pendant  le  SIX'  s.,  2  vol., 
Vilno.  1908,   L909. 

II.  Acadi  mu  s  ei  ci.i.siAsn.a  i  s.    -  1»  Celle  dont  l'his- 

cétui stl'acad   mie  de  Kiei .  Le  premii  t 

tropolite  Macaire  (Bulgakoi  i.  Histoire 
de  l'académie  de  Kiev,  Kiev,  1843.  I1'  mateurs, 

il   faut  consulter   V.   Askoncenskij,   Histoire  de  l'a 

tique  </■  Kiev,  Saint-Pétersbourg,  [863,  qui  co 
le,  années  1819-1851  :  v.  Serebrennikov,  L'académie  </•  Kiev 
depuis  le  milieu  du  x  i  ///••  s.  jusqu'à  laréforme  di  1  ■  ri.  Kiev . 


1897;  \.  Jablonowski,  qui  publia  en  polonais  son  livre 
L'académie  kievo-moghilienne,  Cracovie,  1889-1900,  et  deux 
ans  après  revint  sur  l'argument  dans  un  article  de  la  revue 
Kwartalnik  Historyczny,  t.  xvi,  1902,  lequel  souleva  une  vive 

critique  de  la  part  de  Th.  Titov.  Au  sujet  des  rapports  entre 
l'académie  de  Kiev  et  l'orthodoxie,  dans  Trudy,  1903,  t.  m; 
1904,  t.  t;  H.  ViSnevskij,  L'académie  de  Kleudans  la  première 
moitié  du  XI III'  s..  Kiev.  1903. 

.Mais  les  auteurs  les  plus  célèbres  sont  S. -T.  Golubev, 
X.  Petrov,  et  Th.  Titov,  Golubev  consacra  à  l'académie 
kiévienne  un  premier  ouvrage  en  1881).  Histoire  de  l'académie 
ecclésiastique  de  Kiev.  I.  Période  pré-moghilienne,  Kiev,  1886. 
Parmi  ses  autres  écrits,  voir  Le  collège  kiévo-moyhilien  pen- 
danlla  vtedeson  fondateur, dans  Trudy,  1890,  t.  m, p. 537 sq. ; 
L'académie  de  Kiev  à  In  fin  du  X  VII'  s.  et  au  commencement 
du  XVIII'  s.,  dans  Trudy,  1901,  t.  m;  1902,  t.  i,  n;  et  le 
livre  :  Quelques  pages  d'une  histoire  toute  récente  (novissima  i 
de  l'académie  ecclésiasliitue  lie  Kiev,  Kiev,  1907.  qui  est  une 
polémique  contre  Th.  Titov.  N.  Petrov  dédia  à  l'académie 
de  kie\  de  très  nombreux  articles  publiés  dans  les  Trudy  : 
Relations  de  l'académie  de  Kiev  avec  la  diffusion  des  écoles 
ecclésiastiques  en  Russie,  1904,  t.  i  et  n;  L'académie  de  Kiev 
dans  la  première  moitié  du  XVI!'  s.,  1905,  t.  n.  m  ;  L'acadé- 
mie de  Kiev  sous  le  règne  de  l'impératrice  Catherine  II  t  2762- 
177H i,  1906,  t.  n,  m;  Contribution  à  l'histoire  île  l'académii 
■  .tique  de  Kiev  au  XVII'-XVIII'  s.,  1909,  t.  in.  Le 
principal  travail  de  Petrov  est  la  collection  :  Actes  et  docu- 
ments concernant  l'histoire  de  l'académie  de  Kiev,  Kiev, 
1904-1915, 11  vol.;  Petrov  dirigea  lui-même  la  publication 
des  quatre  premiers  volumes,  qui  comprennent  la  période 
de  1  TLi  1  a  1769.  Les  sept  derniers  tomes  sont  l'o?uvTe  de 
Théodore  Titov,  auquel  on  doit  en  outre  toute  une  série 
d'articles  :   /.",».  iastique  de  Kiev  éi  l'époque  de 

laréforme,  dans  Truili/,  1910-1914;  et  le  livre  Contribution 
n  l'histoire  de  l'académie  ecclésiastique  île  Kiev  aux  XVII'- 
XVIII'  s..  Kiev.  1913.  Ses  derniers  écrits  furent  les  deux 
beaux  volumes  :  L'imprimerie  île  la  laure  kiévienne  Peéers- 
kaja.  Kiev.  1916,  1918. 

J  Moins  riche  et  plus  ancienne,  est  la  littérature  sur  '.es 
autres  académies.  Celle  de  Moscou  eut  comme  principal 
historien  S.  Smirnov,  Histoire  de  l'académie  slavo-gréco- 
latine  de  Moscou,  Moscou.  1855.  Pour  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg,  le  principal  auteur  est  I.  Cistovic,  Histoire  de 
l'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg,  Saint-Péters- 
bourg, 1857,  œuvre  que  le  même  auteur  compléta  par  le 
volume  :  L'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg  pen- 
dant les  trente  dernières  années  (18Ô8-18S8),  Saint-Péters- 
bourg,  1889. 

Sur  l'académie  de  Kazan.  voir  A.  Blagoveséenskij  dans 
ses  deux  ouvrages  :  Histoire  de  l'tmcienne  académie  de  Ka- 
zan, 1797-1818,  Kazan,  1875,  et  Histoire  du  séminaire  ecclé- 
siastique de  Kazan...  pendant  les  X  VI  II'  et  X I X'  siècles, Kîizan, 
1881  ;  1'.  Znamcnskij.  Histoire  de  l'académie  ecclésiastique  de 
Kazan  (1842-1891),  Kazan,  1891;  S.  Ternovskij, Mémoires 
historiques  sur  l'état  de  l'académie  ecclésiastique  de  Kazan 
après  sa  réforme,  Kazan.  1X9'J. 

III.  Organisation  des  études  ecclésiastiques.  — 
Sur  l'organisation  instaurée  par  le  règlement  de  Pierre  le 
Grand,  l'ouvrage  principal  est  celui  de  P.  Verkhovskij, 
L'institution  du  collèqe  ecclésiastique  et  le  règlement  ecclésias- 
tique. Rostov-sur-le-Don,  1916,  2  vol.,  où  l'on  trouvera  une 
étude  très  approfondie  et  une  bibliographie  très  riche.  Pour 
les  différent  es  réformes,  on  peut  consulter  S.  Rozdestvenskij. 
Matériaux  pour  l'histoire  des  réformes  dans  l'enseignement  en 
Russie  pendant  les  X  VI II'  et  XIX'  siècles.  Saint-Pétersbourg, 
1910.  Sur  notre  sujet,  von  plus  spécialement  Th.  Titov.  La 
réforme  des  académies  ecclésiastiques  en  Russie  au  XIX'  s., 
dans  Trudg,  1906,  t.  I,  n;  et  surtout  l'ouvrage  déjà  cité  de 
B.  Titlinov,  L'école  ecclésiastique  en  Russie  au  XIX'  s.  ,2vol., 
Vilno.  1908,1909.  Comme  derniers  travaux,  pour  la  réforme 
de  mus.  X.  Glubokovskij,  Commencement  de  l'organisation 

ecclésiastiques, dans  Roi.  l'est..  1917,t.n,p.75sq.; 
pour  celle  de  1814,  M.  Bogosiovskij,  Réforme  des  écoles 
supérieur' s  ecclésiastiques  sous  le  réyne  d'Alexandre  1"  et 
fondation  île  l'académie  ecclésiastique  de  Moscou,  dans  Boy. 
Vést.,  1917,  t.  n,  p.  356  sq. 

IV.  La  théologie  russe  moderne.  —  Pour  avoir  des 
renseignements  sur  la  tl  .  il  faut  encore  consul- 
ter l'ouvrage  fondamental  de  Philarète  i  Gumilevskij  i.  Résu- 
mé de  la  littérature  religieuse  russe,  1,862-1863.  3'  éd.,  Saint- 
Pétersbourg,  1884,  avec  des  ,1. uni. -es  bio-bibliographiques 
sur  divers  auteurs;  et  les  articles  épars  dans  le  Dictionnaire 
biographique  russe.  Saint-Pétersbourg,  1896-1913,  et  dans 
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l'Encyclopédie  théologique  praooslave,  dont  seize  volumes 
<mt  paru  a  Saint-Pétersbourg,  1900-1909,  sous  la  direction 
des  professeurs  A.  Lopukhin  (t.  i-vi  et  N.  Glubokovskij 
(t.  vi-xi.  A  ces  sources  ont  puisé  principalement  leurs 
sur  la  théologie  russe  :  A.  Palmieri,  Theologia  dogmatica 
orlhodoxa.  t.  1,  Florence,  1911,  p.  lôl-ISo,  el  M 
Theologia  dogmatica  christianorum  orientalium  ab  1 
catholica  dissidentium,  t.  1,  Paris,  1926,  p.  546-631.  Posté- 
rieurement, N.  Glubokovskij  a  publié  son  livre  :  La  science 
théologique  russe  dans  son  déueloppement  historique  et  dans 
son  état  actuel,  Varsovie,  1928,  dont  il  avail  déjà  donné  ou 
abrège  dans  les  Acta  academiœ  Velehradensis,  t.  xi,  Prague, 
1924,  traduit  en  français  par  l'Ii.  de  Régis,  Un  aperça  de  la 
littérature  théologique  russe,  cf.  Recherches  de  science  reli- 
gieuse, t.  xvii,  ll)'27,  p.  257-287.  I.e  livre  de  Glubokovskij  a 
surtout  un  caractère  historique  et  bibliographique.  I.e  ta- 
bleau île  la  théologie  russe  est  présenté  dans  un  horizon 
beaucoup  plus  vaste  et  avec  d'abondantes  iodes  bibliogra- 
phiques par  le  P.  G.  Florovskij,  Les  chemins  de  la  théologie 
russe,  Paris,  1937. 

V.  L'école  prokopovienne.  —  Nous  omettons  les  réfé- 
rences sur  Moghila  et  son  école,  déjà  indiquées  dans  l'article 
Moghila  et  dans  la  première  partie  du  présent  article. 

Quant  à  Prokopovië,  le  livre  fondamental  pour  connaître 
son  activité  est  :  I.  Cistovic.  Théophane  Prokopouii  cl  son 
époque,  Saint-Pétersbourg,  1868,  livre  complété  par  les 
données  plus  récentes  recueillies  par  1'.  Verkhovskij,  L'ins- 
titution ilu  collège  ecclésiastique  cl  le  règlement  ecclésiastique, 
Rostov-sur-Don,  1916.  Pour  la  théologie  de  Prokopovii  on 
peut  en  outre  utiliser  les  travaux  édites  dans  la  revue  Khris- 
tjanskoe  Clenie  par  1'.  Cervjakovskij,  Introduction  a  la  théo- 
I.,  lie  de  Théophane  Prokopouii,  1876,  t.  r;  La  sainte  Ecriture 
comme  source  de  la  théologie,  d'après  l'enseignement  des  pro- 
lestanls  orthodoxes  du  XVII'  s.  cl  d'après  L'introduction  à  la 
théologie  de  Théophane  Prokopovië,  1876,  t.  n;  Doctrine  * 
Th.  Prok.  sur  les  .sonnes  de  la  théologie,  1877,  t.  1;  Doctrine 
de  Th.  Prok.  sur  la  sainte  Écriture,  1877,  t.  11;  Sources  de 
■  L'introduction  à  la  théologie  de  Th.  Prok.,  1878, 1. 1;  Sur  la 
méthode  de  L'introduction  à  la  théologie  de  lit.  Prok.,  1878, 
t.  1.  Voir  aussi  Th.  Tikhomirov,  L'idée  de  l'absolutisme  divin 
et  la  sculasliatic  protestante  dans  la  théologie  de  Th.  l'rok., 
d  ois  Khr.  r.lcn..  1881,  t.  n:  XI.  Savkevic.  Doctrine  d'Etienne 
Javorskij  et  de  Théophane  Prokopovië  sur  la  sainte  Tradition, 
dans  Vêra  i  razum,  1893,  t.  1;  A.  Arkhangelskij,  Instruction 
religieuse  et  littérature  religieuse  en  Russie  sous  forer  le 
Grand,  Kazan,  1883;  II.  Koch.Die  russische  Orthodoxie  un 
petrinischen  Zeitalter,  Breslau,  1929. 

Sur  d'autres  écrivains  prokopoviens,  cf.  M.  Pavlovie, 
i:  isumé  critico-bibliographique  des  discours  et  des  sermons  de 
Georges  Konisskij,  dans  Khr.  Clen.,  1*7'-!.  t.  11;  le  même, 
Georges  Konisskij,  archevêque  de  Mui/hUeu.  dans  ilnd.,  1873, 
I.  1;  I!.  Titlinov,   liabriel  Petrov,  Saint-Pétersbourg,  1916; 

\.    Nadezim,    Le  métropolite  .le    Moscou    l'iulnn    l.ev.slll.   dans 

Prav.  Sob.,  1SS2.  t.  r  el  iss:;.  I.  n;  V.  Magnickij,  PJafon  // 
(LevSin),  métropolite  ,lc  Moscou,  dans  Prau.  Soi...  1912, 
1.  n;  X.  Petrov,  Mémoires  autobiographiques  de  s.  I  .  In  m  e 
Fdlkovskij,  drus  Trudy,  1907,  I.  n. 

VI.  Le  RETOUR  a  LA  TRADITION.  -  Sur  la  biographie  de 
Philarète  Drozdov,  cf.  A.  Smirnov,  Les  années  d'étude  a 
d'enseignement  de  V.  M.  Drozdov,  plus  tard  Philarète,  métro- 
polite de  Moscou,  dans  Vêra  i  razum,  1892,  t.  n;  I-  Kor- 
sunsky,  No  Sainteté  Philarète  de  Moscou,  sa  ,uie  a  son 
activité  sur  la  chaire  ,le  Moscou  (1821-1867),  Kharkov  .  1894  : 
N.  Romanskij,  Pour  mieux  connaître  le  caractère  de  Phila- 
rète, métropolite  de  Moscou,  dans  Ho,,.  Vést.,  1901,  1.  n: 
i;  Titlinov,  I  propos  des  rapports  du  métropolite  Philarète 
avec  le  Raskol,  dans  Vêra  i  razum,  1902,  1 .  1  ;  K.  Kharalam 
povac,  Pour  la  biographie  de  Philarète,  métropolite  de  Mos 
cou,  dans  Bog.  Vêsl.,  lui  I.  t.  n;  el  enfin  M.  Jugie,  Philarète 
Drozdov,  métropolite  de  Moscou  (1782-1851).  Sa  vie,  ses 
écrite,  so  doctrine,  dans  Échos  d'Orient,  I.  XXXII  [1933), 
p.   117-17.',.  "I  ici  même,  t.  xii,  col.  1376-1395. 

Dans  l'article  de  M.  Jugie  on  trouvera  aussi  l'examen  de 
I  ,  doctrine  lle-ologiipie  de  Philarète,  sur  laquelle  on  pool 
consulter  également  N.  Barsov,  Critique  du  recueil  des 
,,  uvres  de  Philarète,  métropolite  de  Moscou,  dans  jv.hr.  Cten., 
1887,  1.  1;  I.  Kosunskij,  Définition  de  Voice  de  I  1 
1  écrits  de  Philarète,  métropolite  de  Moscou,  don,  ibid., 
1895,  t.  n:  Tir.  Tilov,  l'r.rlcelioncs  d'après  le  grand  calé 
chisme  chrétien  de  l'Église  orthodoxe,   Moscou,   1904 

Sur  \ aire,  voir  ll>.  Titov,   Macaire  Bulgal métropo- 

Ute  de  Moscou  d  ,1.-  Kolomensk,  3  sol..  Mes.  1895,  1898; 
I,   ni   ,.       i  .  métropolite  de  Moscou,  Macaire  Bulgakov,  dans 


Trudy,  1902,  1.  in;  1907,  1. 11;  le  même.  Correspondance  du 
métropolite  de  Moscou,  Macaire  Bulgakov,  dans  Trudy,  1907, 
t.  i-HI;  le  même.  Deux  réponses  de  Macaire  Bulgakov,  à 
...  asiondela  loi  des  académies  ecclésiastiques  ,1c  1869,  dans 
Trudy,  1906,  t.  1-11;  A-  Vertelovskij,  Résumé  ,lc  h,  vie  et  de 
rodante  ,1c  Macaire,  métropolite  de  Moscou,  dans  \ cru  • 
razum.   1917,  t.   I. 

Sur  Philarète  (Gumilevskij),  voir  S.  Smirnov,  Philarète 
archevêque  de  Cernigov,  Tambov,  1880.  Pour  les  auteurs  des 
manuels,  nous  renvoyons  aux  ouvrages  cités  ci-dessus. 
col.  356. 

VII.  Le  si.AVOPHn.iSME.  —  Pour  ce  qui  concerne  les 
débuts  du  slavophilisme.  consulter  A.  Lusnikov,  Fonde- 
ments hislnricelillcraircs  du  vieux  slavophilisme,  dans  frao. 
Sob.,  1913,  t.  11;  le  même.  /.  V.  Kircévskij.  Résumé  de  su  vie 
et  de  sa  doctrine,  dans  Proo.  Sob.,  1914,  t.  I;  1915,  t.  ni; 
Th.  Andreèv.  L'académie  ecclésiastique  de  Moscou  et  le  sla- 
oophilisme,  dans  Bog.  Vést..  1915,  t.  m;  A.  Koyré,  La  philo- 
sophie d  le  problème  national  en  Russie  au  début  du  XIX'  s., 
Paris,  1929;  Ch.  Quénet,  Tchaadaev  et  tes  lettres  philoso- 
phiques. Contribution  a  l'élude  du  mouvement  des  idées  en 
Russie,  Paris.  1931. 

La  vie  de  Khomjako\  a  été  écrite  par  \.  /..  Zavitnevie, 
Alexis  Stepanovii  Khomjakov,  2  vol.,  Kiev,  1912;  r..  Kole- 
mine.  l.uz  de  oriente  :  Khomiakoff,  Madrid.  1912;  N.  Berd- 
jaêv,  A.  S.  Khomjakov,  Moscou,  1912.  Dans  ces  ailleurs,  on 
trouvera  aussi  un  expose  du  système  de  Khomjakov  étudié, 
entre  autres,  par  N.  Barso\ .  I  propos  des  rapports  de  Khom- 
iakov  avec  r  histoire  el  de  la  théologie  patrislique,  dans  Khr. 
r.lcn..  1.S7S.  1. 1;  Th.  Smirnov.  La  question  du  protestantisme 
in, i,;-  par  Khomjakov,  dans  Prou.  Obozr.,  mars  1884; 
M.  Krasnjuk,  Doctrine  philosophique  et  religieuse  des  anciens 
slavophiles,àans  Vêrairazum,  I900,t.u;  V.  ZavitneviC,  lu 
sin,  /  du  système  philosophique  et  théologique  de  A.  S.  Khom- 
jakov, dans  ïrudy,  1906,  t.  1:  le  même.  Gnosiologie  de  A.  S. 
Khomjakov,  dans  frudy,  1913,  1. 1;  V.  Pawlowski, L'idée  de 
l'Église  d'après  les  théologiens  et  les  historiographes  russes 
(en  polonais),  Varsovie,  1935,  p.  11-111;  P.  Linickij,  Sla- 
vophilisme et  libéralisme,  dans   Vrudy,  1882,  t.  1.  "■ 

Vu  sujet  de  VI.  Solovêv,  on  peut  consulter,  pour  sa  bio- 
graphie, la  notice  nécrologique  de  P.  Tikhomirov,  Vladimii 
Solovêv  (t  31  milld  1900),  dans  Bon.  Vêst.,  1900, 

t.   ,,-   v.   Velisko,    Vladimir  Solovêv.  Sa  • 1  ses  . 

Saint-Pétersbourg,  1903;  M. d'Herbigny,  /  n  Wewmanrusse, 
Vladimir  Soloviev,  Paris,  1911;  S.  Lukjanov,  Vl.-S.  Solovêv 
années  de  jeunesse.  Matériaux  pour  une  biographie, 
dans  y.urn.  Min.  Sar.  Pr.,  irouv.  série,  t.  i.xxi-l.xxn.  1915- 
1917;  L.  Serraz,  Vladimir  Solovêv,  dans  Échos  d'Orient, 
t.  xvm-xx,  1916-1921;  le  hiéromoine  Les.  Vladimir  Solo- 
v'ioj  :  le  chrétien,  VI,,, mine,  le  philosophe,  le  Russe,  dans  fre- 
in 1.1.  t'.r«.i>.  Pour  la  philosophie  de  Solovêv,  M.  Tarées, 
,,  , ystème  religieux  ,inns  la  philosophie  de  V.-S.  Solovêv, 
dans  Khr.  Cten.,  nos,  t.  1;  prince  Eugène  Trubetskoi,  La 
conception  philosophique  du  monde  chez  VUS.  Solovêv.  Mos- 
cou, 1912-1913,  2  vol.;  W.  Scylkarski,  SoiouiieiM  Philosophie 
,ler  All-Einheil,  Kaunas,  1932.  Sur  son  ecclésiologie,  S-v, 
/  camen  critique  de  l'ouvrage  de  VI.  Solovêv  '  La  Russie  el 
VI  glise  universelle  .,  dans  Vêra  i  razuui.  1891,  t.  I;  I.  Spe- 
ranskij,  Vl.-S.  Solovêv,  apôtre  de  Voler  chrétienne  et  attitude 
de  la  presse  séculière  et  ecclésiastique  envers  lui,  dans  Vêra  1 
razum,  1900,  t.  il;  I.  V.  V.-S.  Solovêv.  défenseur  de  la 
papauté,  dons  son  livre  I .,1  Russie  et  V  relise  universelle  '. 
dans  ihid.,  1904,  t.  1,  n;  S.  Solovêv,  L'idée  de  VÉglisi  dans 

lesl tes  de  V.  Soiom  v,  à  ins  Boij.  Vêst.,  1915,  t.  i;N.  I.  N., 

Opinion  de  V.-S.  Solovêv  sur  le  catholicisme,  dans  Vêra  1 
razum,  191  1,  t.  n;  !..  Kobilinskij-Ellis,  Monarchia  s.  Pé- 
tri Die  kirchliche  Monarchie  des  hl.  Petrus,  als  freie  und  uni- 
verselle Theokralie,  im  Lichte  der  Wet'sheii  aus  den  Haupt- 
„,,„  Wladimir  Solowjew,  Vlayence,  1929;  V.  Porizka, 
Solovêv  et  l'Église  (en  tchèque),  Olomouc,  1935;  A.  Paw- 
lowski, La  tophiologie  de  Solovêv  (en  polonais),  dans  Mis- 
cellanea  theologica,  t.  \\  m,  1937. 

VIII.   Les  écrivains  de  la  fin  di    xix«  siècli  P 

cette  partie,  voir  le  tableau  systématique  de  v  Glubo- 
I |.  science  théologique  russe.  Varsovie,  1928.  Cet  écri- 
vain s'arrête  surtout  aux  auteurs  les  plus  importants,  mais 
:l  |a   hM,  p.  70-95,  il  donne  de    indications  nombreuses  et 

,ées,  aptes  a  enrichir  les ices  rassemblées  par  Pal- 

micri  el  Jugie  dans  leurs  ouvrages  de  théologie  orientale. 
Sur  l'activité  développée  dans  les  tentatives  d'union  avec 

les   vieux-ci iliques,  cf.    V.   Kerenskij,  Le    i;ieira-caihoIi 

,  ,    1894;  le  même,  /  a  Question  des  vieua  1  alho- 
liques'aitx  temps  actuels,  dans  fruv.  Sob.,  1897,  t.  I;   V.  f! 
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vecchio  cattolicesimo  c  Vortodossia  russa,  dans  Bess 
t.  v,  1899;  P.  Svêtlov,  La  question  des  vieux-catholiques  dans 
elle  phase,  clans  Vêra  i  raxum,  1904;  I.  Sokolov, 
Matériaux  pour  l'histoire  de  la  question  des  vieux-catholiques 
en  Russie,  dans  Khr.  Cten.,  1911,  t.  I.  Dans  l'impossibilité 
d'indiquer  en  détail  tous  les  travaux  édités  a  l'occasion  de 
cette  controverse,  nous  nous  contentons  de  citer:  I.  Janiseï  . 
[<  Bonn,  dans  Khr.  Cten.  1S74,  t.  m;  A.  Ka- 
tanskij,  Sur  la  procession  du  Suint-Esprit  (à  propos  de  la 
question  des  vieux-catholiques),  dans  Khr.  Cten.,  1893.  t.  i; 
I.  Sokolov.  Correspondance  <!•■  1-  -Ioniser  avec  le  général  Ki- 
reéii,  dans  Klir.  Cten.,  1916,  t.  i;  A.  Palmieri,  Le  teorie  del 
générale  Alessandro  Kireev  suW  unione  délie  Chiese,  dans 
Bessarionc,  sér.  III.  t.  in.  1912;  A.  Brilljantov,  Le  profes- 
seur V.-V.  Bololov  :  sur  lu  question  du  Filioque  »,  Saint- 
Pétersbourg,  1914.  Le  professeur  de  Kazan,  Alexandie 
Gusev,  occupe  la  première  place  parmi  les  opposants;  il  ne 
:  iltre  le  mouvement  en  question  jusqu'à  sa 
mort  1 191111.  Voir  son  article  :  Xotre  dernier  mot  sur  les  oieux- 
catholiques  et  leurs  apologistes  russes,  dans  Prav.  Soi'..  1904, 
t.  i. 

IX.  Les  théologiens  contemporains.  —  Pour  la 
le  contemporaine:  le hiéromoine Lev,  Les  orientations 
de  la  pensée  religieuse  russe  contemporaine,  dans  Irénikon- 
Colleclanea,  n.  1,  1926;  K.  Pfleger,  La  gnose  orthodoxe  de 
Berdjaev,  dans  Irenikon.  t.  ix,  1932;  .1.  Danzas,  Les  rémi- 
niscences gnostiques  dans  la  philosophie  religieuse  russe,  dans 
des  sciences  philosophiques  'l  théologiques,  t.  xxv. 
1936;  l  Danzas,  Les  sources  de  la  pensée  théologique  en 
Russie,  dans  Russie  et  chrétienté'.  1937;  .1.  Danzas,  /  „  ,,.'. 
de  la  philosophie  religieuse  russe,  dans  Russie  et  chrétienté, 
1933;  (,.  Florovskij,  Chemins  de  la  théologie  russe.  Paris. 
1937,   p.    152  sq. 

Pour  la  controverse  sur  le  sophianisme,  on  trouve  les 
documents  relatifs  à  la  condamnation  et  à  la  première 
réponse  de  Bulgakov  dans  le  fascicule  Oriens  untl  Occident. 
nouvelle  série,  fasc.  1,  mars  1936.  Sur  la  même  controverse, 
C.  Lialine,  Le  début  sophiologique,  dans  Irenikon.  t.  xm. 
1936,  et  H.  Schultze,  Zur  Sophiajrage,  dans  Orientalia 
ehristiunu  periodica,  t.  m,  1937. 

M.    GoRDILLO. 

RUSTICUS,  iliaere  romain  du  vi»  siècle  et  dé- 
fenseur acharné  des  Trois-Chapitres. —  Neveu  du  pape 
Vigile,  il  accompagna  son  oncle  à  Constant inop'.e 
lorsque  celui-ci  dut  s'y  rendre  sm  l'ordre  de  Justinien; 
et  tout  d'abord,  il  approuva  complètement  le  Judica- 
tum  du  11  avril  518,  qui  condamnait  les  Trois-Cha- 
pitres, non  sans  réserver  les  droits  du  concile  de  Chal- 
cédoine.  Sans  même  se  préoccuper  de  l'assentiment  de 
Vigile,  il  travailla  à  répandre  ce  document  et  en  fît  cir- 
culer des  copies  qui  parvinrent  en  Occident  et  y  pro- 
voquèrent des  troubles.  Bientôt  cependant  i!  passa 
parmi  les  adversaires  du  Judicatum;  et  avec  tout  au- 
l  ant  d'ardeur  il  s'efTorça  de  représenter  le  pape  comme 
un  adversaire  du  concile  de  Chalcédoine,  si  bien  que 
Vigile  se  vit  contraint  de  l'excommunier  et  de  le  dépo- 
ser du  diaconat.  On  peut  voir  sur  ces  derniers  événe- 
ments les  lettres  de  Vigile  à  l'évêque  Valentinien  de 
lomi.  du  18  mars  550,  7'.  L..  t.  l.xix,  col.  51 
a  Rusticus  lui-même,  du  15  août  550,  ibid.,  col.  41-51. 

Lorsque  le  concile  de  553  eut  anathématisé  les  Trois- 
Chapitres.  Rusticus  publia,  en  collaboration  avec 
l'abbé  africain  Félix,  un  ouvrage  polémique  contre  les 
décisions  conciliaires.  Justinien  prit  occasion  de  cet 
écrit  pour  exiler  les  deux  auteurs  avec  quelques-uns  de 
leurs  amis  dans  les  solitudes  de  la  Thébaïde.  Victor  de 
Tunnuna,  Chronic,  ad  ann.  553,  cite  le  livre  en  ques- 
tion, et  ce  n'est  que  par  lui  que  nous  en  connaissons 
l'existence.  P.  L..  t.  i.xvm,  col.  I 

Au  cours  de  son  exil  ou  après  son  retour,  Rusticus 
écrivit  sous  le  titre  de  Contra  acephclos  disputatio  un 
important  ouvrage  contre  les  monophysites,  c'est-à 
duc  contre  les  adversaires  du  concile  de  Chalcédoine  et 
des  Trois-Chapitres.  Nous  possédons  encore  cet  écrit, 
sous  une  forme  malheureusement  fort  imparfaite.  Une 
édition  en  fut  donnée  dès  15L2.S  par  J.  Sichard.  à  Bâle: 
elle  a  été  reproduite  dans  /'.  /...  t.  i.xvn.  col  1167-125  1. 
L'ouvrage  se  donne  comme  une  discussion  entre  Rus- 


ticus et  un  monophysite;  il  traduit  fort  exactement 
l'état  d'esprit  des  partisans  des  Trois-Chapitres  et 
cous!  i  tue  en  même  temps  qu'un  témoignage  historique, 
un  document  de  psychologie  religieuse. 

Après  la  mort  de  Justinien.  14  novembre  565,  Rus- 
ticus put  rentrer  à  Constantinople.  Il  s'y  installa  au 
monastère  des  acémètes  qui  restaient,  eux  aussi,  des 
défenseurs  intraitables  du  concile  de  Chalcédoine.  Les 
moines  avaient  une  riche  bibliothèque,  dans  laquelle 
on  conservait  les  documents  les  plus  précieux  sur  les 
controverses  qui  s'étaient  déroulées  en  Orient  depuis 
un  siècle  et  demi.  Rusticus  fit  son  profit  de  toutes  ces 
richesses.  Il  reprit  la  vieille  traduction  latine  des  Actes 
des  conciles  d'Éphèse  et  de  Chalcédoine  et  la  soumit  à 
une  revision  attentive  d'après  les  manuscrits  grecs 
qu'il  trouva  chez  les  acémètes:  il  ajouta  surtout  à  cette 
traduction  un  grand  nombre  de  documents  nouveaux, 
qu'il  traduisit  lui-même  en  latin.  De  ces  documents. 
l'un  des  plus  importants  est  l'ouvrage  d'un  ami  de  Nes- 
torius,  le  comte  Irénée,  que  celui-ci  avait  rédigé,  sous 
le  nom  de  Tragédie,  pour  prendre  la  défense  de  son  ami 
et  celle  de  ses  partisans,  pour  justifier  sa  propre  con- 
duite et  pour  attaquer  ceux  qui.  comme  Jean  d'An- 
tioche  et  Théodoret.  avaient  fini  par  abandonner  N'  s- 
torius.  Voir  art.  Irénée  de  Tyr,  t.  vu,  col.  -533; 
art.  Nestorils,  t.  xi,  col.  81-82.  Rusticus  put  ainsi 
publier  un  ensemble  assez  neuf,  qu'il  appela  Syrw- 
dicon.  Dans  sa  pensée  le  Synodicon  était  autre  chose 
qu'une  simple  collection  conciliaire;  il  devait  servir 
surtout  à  défendre  la  cause  des  Trois-Chapities.et  spé- 
cialement celle  de  Théodoret.  Tandis  qu'Irénée  blâmait 
la  versatilité  de  l'évêque  de  Cyr,  Rusticus  s'attachait 
à  faire  valoir  sa  parfaite  orthodoxie  et  les  documents 
lui  rendaient  facile  cette  démonstration.  Le  Synodicon 
nous  a  été  conservé  dans  un  manuscrit  du  Mont-Cassin. 
Publié  une  première  fois,  mais  de  façon  partielle  et 
fort  défectueuse  par  Chr.  Lupus  en  1681,  et  reproduit 
tel  quel  par  Baluze  en  1683,  puis  par  Mansi  et  par 
Migne,  il  a  été  édité  enfin  de  manière  définitive  par 
E.  Schwartz,  dans  les  Acta  eonciliorum  œcumenicorum, 
t.  i,  vol.  iv.  Berlin,  1922-1923  et  vol.  m,  Berlin,  1929. 
G.  Bardy. 

RUTEAU  Antoine,  Ruleus,  naquit  à  Mons  dans 
la  seconde  moitié  du  xvie  siècle.  Entré  dans  l'ordre  des 
minimes,  il  professa  la  théologie  à  Anvers,  fut  défini- 
teur  à  l'université  de  Louvain  et  provincial  des  l'ays- 
Ras.  Il  mourut  au  couvent  d'Anderlechf ,  le  9  juillet 
1657.  Son  œuvre  littéraire,  assez  considérable,  com- 
prend un  certain  nombre  de  publications  historiques 
locales,  en  particulier  les  Annales  du  Haynau,  conti- 
nuation  d'un  travail  de  F.  Vinchant.  .Mons.  1648,  el 
l'explicat  ion  de  certains  points  de  la  règle  des  minimes 
(abstinence  perpétuelle)  ou  de  divers  usages  monas- 
tiques (lettres  rie  fraternité).  Le  théologien  retiendra  : 
De  fructu  cl  appliealione  sacrificii  missse  et  suflragio- 
rum  libri  III,  Anvers,  1634,  in-4°.  mais  surtout  un 
commentaire  de  saint  Thomas  :  Commenlariorum  et  dis- 
putationum  in  7im  parlem  D.  Thomse,  t.  i.  De  Dco  uno. 
in  quibus  imprimis  inquirilur  et  discutitur  doctrina  el 
mens  primarii  Ecelesiœ  doctoris,  D.  Augustini,  Mons, 
in-fol.  L'ouvrage  n'a  pas  été  continué. 

Hurter,  Nomenclaior,  3e  éd..  t.  m,  col.  958;  L.  Devillers, 
dans  Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xx,  1910,  col.  162. 
É.  Aman.n. 

RUTH  (LIVRE  DE).  I.  Place  dans  le  canon. 
II.  Contenu.  III.  But.  IV.  Date  et  auteur.  V.  Histori- 
cité. VI.  Enseignements  religieux.  VII.  Texte. 

I.  Place  dans  le  canon.  —  L'histoire  de  Ruth  la 
Moabite  n'occupe  pas  la  même  place  dans  le  texte 
hébreu  et  dans  les  versions.  Dans  les  bibles  hébraïques 
elle  se  trouve  dans  la  troisième  partie.  les  Ketoubim  ou 
Hagiographies,  tandis  que  le  livre  des  Juges  est  dans  la 
deuxième,  les  Nebiim  ou  Prophètes.  Elle  fait  partie  du 
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groupe  des  cinq  livres  ou  rouleaux.  Megilloth,  lus  à  cer- 
taines fêtes  juives;  elle  y  tient  le  second  rang,  après  le 
Cantique  des  Cantiques  et  avant  les  Lamentations.  On 
la  lisait  à  la  fête  de  la  Pentecôte,  en  raison  sans  doute 
de  son  épisode  principal  qui  se  place  au  temps  de  la 
moisson  des  orges,  i.  22,  époque  a  laquelle 
la  fête  de  la  Pentecôte.  Le  Talmud  en  fait  le  premier 
des  Hagiographies.  Baba  bathra,  14  b.  Dans  les  Sep 
tante  et  la  Vulgate,  le  livre  de  Ruth  suit  immédiate- 
ment celui  des  Juges:  il  en  est  de  même  dans  les  an- 
ciennes listes  des  livres  de  la  Bible.  Cf.  Méliton  de 
Sardes,  P.  (',..  t  \ .  col.  121C  ;  Origène,  d'après  Eusèbe, 
///s/,  eccl.,  I.  VI.  e.  xxv,  /'.  <;..  t.  xx.  col.  250;  saint 
Cyrille  de  Jérusalem.  Catech.,  iv.  35,  P.  G.,  t.  xxxin, 
col.  500.  Saint  Jérôme  dans  son  Prologus  galeatus  ajoute 
à  sa  mention  du  livre  des  Juges  que  les  Juifs  y  rat- 
tachent Ruth.  parce  que  l'histoire  qui  y  est  rapportée 
s'est  passée  du  temps  des  Juges:  il  n'ignore  pas  cepen- 
dant que  d'autres,  comptant  non  pas  vingt-deux  mais 
vingt-quatre  livres,  mettaient  le  livre  de  Ruth  parmi 
les  Hagiographies.  Prolog,  gai.,  P.  L.,  t.  xxvin.  col.  553 
Josèphe  pour  arriver  au  total  de  vingt -deux  livres 
devait  également  compter  les  Juges  et  Ruth  comme  un 
seul  livre,  ce  qui  permet  de  supposer  que  de  son  temps 
les  deux  livres  se  suivaient.  Contr.  Apion.,  i,  8.  Le  Tal- 
mud qui  range  Ru'h  parmi  les  Hagiographes  semble 
se  faire  l'écho  de  cet  usage  en  l'attribuant  au  même 
auteur  ou  éditeur  que  le  livre  des  Juges. 

Quelle  était  en  fait  la  place  primitive  du  livre  de 
Ruth  dans  le  canon  hébreu?  Elle  n'apparaît  pas  1res 
nettement  d'après  ce  qui  précède.  Pour  ceux  qui  ci  nsi 
dèient  l'histoire  de  Ruth  comme  un  troisième  épisode, 
formant  avec  les  deux  précédents  l'appendice  du  livre 
des  Juges,  l'ordre  des  Septante  et  de  la  Vulgate  est 
naturellement  l'ordre  primitif:  le  début  du  livre  :  »  Au 
temps  où  les  Juges  gouvernaient  »  le  suppose  égale- 
ment. Nombreux  toutefois  sont  les  critiques  pour  qui 
les  différences  de  sujet,  de  style  et  de  vocabulaire  ne 
permettent  guère  de  faire  du  livre  de  Ruth  une  com- 
position du  même  genre  littéraire  et  delà  même  époque 
que  le  livre  des  Juges  et  son  appendice.  On  n'y  trouve 
pas  non  plus  la  moindre  trace  de  cet  esprit  prophé- 
tique ou  deutéronomistique  qui  caractérise  la  série  des 
livres  historiques,  Josué-Rois.  «  II  faudrait  surtout 
admettre  —  et  c'est  la  principale  difficulté  —  qu'une 
fraction  du  recueil  des  Nebiim  a  été  détachée  après 
coup  et  transférée  dans  celui  des  Ketoubim.  L;ne  opé- 
ration de  ce  genre  paraît  invraisemblable.  L'ordre  que 
les  livres  bibliques  occupent  dans  l'Ancien  Testament 
hébreu,  ordre  fondé  sur  des  raisons  de  développement 
historique,  prime  d'une  façon  constante  le  classement 
plus  raisonné,  et  par  conséquent  plus  artificiel,  qu'on 
rencontre  dans  les  Septante.  »  Gautier.  Introduction  à 
l'Ancien  Testament,  t.  n,  191  !.  p.  153. 

S'il  faut  au  contraire,  d'après  les  témoignages  an- 
ciens et  l'époque  à  laquelle  se  passe  l'histoire,  mainte- 
nir le  livre  de  Ruth  à  la  suite  de  celui  des  Juges,  comme 
à  sa  place  primitive,  on  expliquera  son  déplacement 
dans  la  Bible  hébraïque,  en  disant  qu'il  fut  détaché 
tardivement  du  livre  des  Juges  durant  l'ère  chré!  ienne, 
lorsqu'on  l'affecta  a  la  lecture  synagogale  et  que.  pour 
cette  raison,  il  dut  prendre  rang  parmi  les  rouleaux 
officiels,  lus  aux  principales  fêtes.  L.  Wogué,  Histoire 
de  la  Bible  et  de  l'exégèse  biblique  jusqu'à  nos  jours,  1  881, 
p.  59.  Le  cas  est  analogue  à  celui  des  Lamentations, 
séparées  elles  aussi  des  prophéties  de  Jérémie.  La  date 
de  composition  du  livre  pourra  être  retenue  comme  une 
indication  tout  au  moins  de  la  place  primitive  du 
livre  dans  le  canon. 

II.  Contenu.  La  courte  el  idyllique  ni  toire  de 
la  Moabite  Ruth  es1  an  épisode  de  la  p.  riode  de;  Juges. 
Chassé  parla  famine,  un  habitant  de  Bethléem  de. lin  la. 
Élimélich,   s'en   alia   avec   sa   femme   el    -es   deux    lils 


séjourner  au  pays  de  Moab.  A  sa  mort  ses  lils  épou 
sèrent  des  Moabites;  l'une  s'appelait  Ruth.  l'autre 
Orpha;  mais,  après  quelques  années,  les  lils  d'Élinié- 
lech moulurent  à  leur  tour;  Noémi,  leur  mère,  se 
décide  alors  à  retourner  à  Bethléem,  sachant  la  situa- 
I  ion  améliorée  au  pays  de  Juda;  mais  elle  dissuade  ses 
belles  filles  de  raccompagner:  l'une.  Orpha,  retourne 
dans  sa  famille:  l'autre.  Ruth,  malgré  les  instances  de 
Noémi  ne  consent  pas  à  se  séparer  d'elle  et  toutes  deux 
s'en  reviennent  à  Bethléem,  ou  grande  fut  l'émotion  à 
la  vue  de  la  détresse  de  celle  qui,  partie  les  mains 
pleines,  revenait  les  mains  vides.  C.  i. 

C'était  alors  le  temps  de  la  moisson  des  orges;  Ruth 
partie  glaner  se  trouva  dans  un  champ  appartenant  a 
Booz  de  la  famille  d'Éliniélech.  Elle  en  reçut  un  accueil 
favorable  car  Booz  n'ignorait  pas  les  vertus  de  Ruth 
et  son  dévouement,  surtout  pour  sa  belle-mère.  Tout 
heureuse  de  l'événement.  Noémi  y  voit  l'augure  favo- 
rable d'un  mariage  de  sa  belle-fille  avec  ce  proche 
parent  qui.  selon  la  loi.  avait  droit  de  rachat  sur  les 
biens  du  défunt  mari  et  droit  aussi  à  la  main  de  la 
veuve  de  son  parent.  C.  il. 

Sur  les  conseils  avisés  de  Noémi,  Ruth  s'en  revient 
auprès  de  Booz,  tout  disposé  maintenant  à  faire  valoir 
ses  droits  en  rachetant  le  champ  d'Éliniélech  et  en 
épousant  la  veuve  de  son  fils,  à  condition  toutefois 
qu'un  plus  proche  parent  que  lui  ne  revendique  pas  ses 
droits.  C.  ni. 

Invité  solennellement  à  se  prononcer,  celui  qui  avait 
la  priorité  dans  l'exercice  du  droit  de  î achat  y  renonce 
devant  témoins  aux  portes  de  la  ville;  les  formalités 
d'usage  accomplies,  Booz  use  de  son  droit  de  rachat  et 
épouse  Ruth  qui  lui  enfante  un  fils,  à  qui  l'on  donne  le 
nom  d'Obed.  «  Ce  fut  le  père  d'Isaï,  père  de  David.  » 
Les  derniers  versets  du  livre,  en  un  appendice  généa-  . 
logique,  donnent  la  descendance  de  Phares  jusqu'à 
David.  C.  iv. 

III.  Rut.  —  A  la  simple  lecture  de  l'histoire  de  Ruth, 
on  n'imagine  pas  d'autre  but  à  son  auteur  que  celui  de 
raconter  un  épisode  touchant  et  édifiant  de  la  vie 
familiale  et  sociale  à  l'époque  des  Juges,  toute  remplie 
par  ailleurs  de  meurtres  et  de  guerres.  La  simplicité 
et  la  douceur  des  mœurs  d'un  passé  plus  ou  moins 
lointain  pouvaient  être  données  en  exemple  aux  con- 
temporains de  l'auteur.  Ce  n'est  pas  seulement  le  sou- 
venir du  dévouement  de  la  jeune  Moabite  qui  était 
digne  de  passer  à  la  postérité,  mais  encore  celui  de  la 
sollicitude  prudente  et  avisée  de  Noémi,  de  la  bonté 
et  de  la  générosité  de  Booz  et  même  de  la  complaisance 
des  moissonneurs.  De  tels  exemples  de  mœurs  fami 
liales  n'étaient  sans  doute  pas  rares  en  Israël,  el  >i 
celui  qu'offre  la  famille  d'Éliniélech  a  mérité  d'être 
conservé,  c'est  que  de  cette  famille  devait  descendre  le 
chef  glorieux  de  la  dynastie  des  rois  de  Juda.  Conserver 
une  histoire  édifiante  relative  aux  origines  de  David. 
Ici  parait  bien  le  but  de  l'auteur  dans  la  composition 
du  livre  de  Ruth. 

Ce  n'est  donc  pas  uniquement  en  vue  de  fournir  la 
généalogie  de  David.  Celle-ci.  a-t-on  dit.  placée  à  la  fin 
du  livre,  iv,  18-22,  en  donnerait  la  clef  :  c'est  pour  faire 
ittre  le-,  origines  de  David,  le  grand  roi  d'Israël, 
dont  ne  parle  pas  la  série  historique  Josué  I  lois,  qu'au- 
rait été  composée  l'histoire  de  Ruth,  l'aïeule  de  I  >avid. 
Outre  qu'il  n'est  pas  du  toul  certain  que  celle  généa- 
logie, reproduite  semble-1  il.  de  I  Par.,  ti,  5-14,  ait 
primitivement  appartenu  au  livre  de  Ruth,  il  est  évi 

dent  que,  si  tel  avail  élé  le  b'ul  de  l'auteur,  il  n'aurait 
tendu  pour  le  manifester  les  derniers  vcrsels  du 
livre,  d'autanl  plus  que  légalement  Obed,  l'ancêtre  de 
Mallalon  et  non  de  Booz;  c'est  en 
elli  t  pour  faire  revivre  le  inmi  du  défunt  dans  son  héri- 
tage, c'est  pour  que  son  nom  ne  soil  point  retranché 
d'entre   ■     frères  e1  delà  porte  de  son  lieu  »,  que  Booz 
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tient  à  faire  valoir  son  droit  de  rachat  et  à  prendre  en 
même  temps  pour  femme  Ruth  la  Moabite,  femme  de 
Mahalon.  iv.  5,  10. 

On  a  pensé  que  cette  obligation  du  mariage  lévira- 
tique  serait  précisément  ce  que  voudrait  avant  tout 
rappeler  l'auteur,  en  montrant  que,  même  à  l'égard 
d'une  parente  issue  de  race  étrangère,  l'obligation  ne 
cessait  point.  Il  existait  en  efTet  dans  la  législation 
mosaïque  une  loi  dite  du  lévirat  (du  latin  levir.  beau- 
frère,  frère  du  mari)  qui  imposait  au  frère  d'un  homme 
mort  sans  enfants  l'obligation  d'épouser  la  veuve;  l'en- 
fant premier-né  de  ce  mariage  devail  porter  le  nom  et 
recevoir  l'héritage  du  premier  mari.  En  cas  de  refus 
de  la  part  du  beau-frère,  la  veuve  pouvait  le  citer  de- 
vant les  anciens  qui  devaient  essayer  de  le  persuader 
de  se  soumettre  à  la  loi  du  lévirat.  Si  c'était  inutile- 
ment, la  veuve  s'approchait  alors  de  son  beau-frère 
en  présence  des  anciens,  lui  (Hait  son  soulier  et  lui  cra- 
chait au  visage  en  disant  :  Ainsi  sera  fait  à  l'homme 
qui  ne  relève  pas  la  maison  de  son  frère.  Deut.,  xxv. 
5-10.  Sans  doute  le  récit  est  ordonné  en  vue  de  la  con- 
clusion du  mariage  entre  Booz  et  Ruth  en  vertu  de  la 
loi  du  lévirat  et  plus  d'un  trait  en  rappelle  les  diffé- 
rentes prescriptions,  mais,  si  l'auteur  avait  eu  réelle- 
ment pour  but  le  rappel  de  cette  loi,  il  aurait  souligné 
<  la  vaut. igela  nécessité  de  sa  stricte  observation;  non  seu- 
lement il  ne  le  fait  pas,  mais  il  ne  fait  non  plus  aucune 
allusion  à  la  loi  du  Deutéronome,  qu'il  ne  semble 
d'ailleurs  pas  très  bien  connaître,  puisque  le  degré  de 
parenté  clairement  indiqué  dans  la  loi  deutéronomique 
n'est  pas  celui  qui  unissait  Booz  et  Ruth.  il.  lu.  et  que 
d'autre  part  le  refus  de  celui  qui.  le  premier,  avait  droit 
de  rachat  n'encourt  pas  le  mépris  que  lui  inflige  la  loi 
du  lévirat  de  Deut..  xxv,  9.  Josèphe.  dans  ses  Antiqui- 
tés judaïques,  Y.  xi,  soucieux  d'adapter  l'histoire  a  la 
Loi.  ajoute  au  récit  biblique  la  recommandation  de 
Booz  à  Ruth  d'avoir  à  s'approcher  du  parent,  renon- 
çant à  son  droit  de  rachat,  de  le  déchausser  d'un  de  ses 
souliers  et  de  lui  en  donner  un  coup  sur  la  joue. 

Si  le  livre  de  Ruth  n'a  pas  été  composé  pour  en  faire 
comme  une  illustration  des  lois  matrimoniales  en 
Israèl  et  plus  particulièrement  du  lévirat,  il  ne  l'a  pas 
été  davantage  pour  faire  opposition  à  la  défense  du 
I  leutéronomc  concernant  l'entrée  de  l'Ammonite  et  du 
M  labite  dans  l'assemblée  de  Jahvé.  L'exemple  du 
mariage  d'une  .Moabite  et  d'un  Israélite  dont  naquit 
un  fils  qui  devait  être  l'ancêtre  du  véritable  fondateur 
de  la  monarchie  en  Israël  était  bien  fait  certes  pour 
montrer  que  l'exclusion  des  Moabites  de  l'assemblée 
d'Israël  n'était  pas  aussi  rigoureuse  que  certains 
auraient  pu  l'entendre  d'après  les  termes  mêmes  du 
Deutéronome,  xxm,  -l-ô;  mais  rien  dans  le  récit  qui 
trahisse  une  préoccupation  polémique  quelconque,  et 
surtout  il  ne  manquait  pas  d'autres  exemples  plus 
significatifs  et  plus  décisifs  à  l'appui  d'une  opposition 
à  l'interdiction  visée;  ne  serait-ce  (pie  celui  de  Salomon 
qui  aima  beaucoup  de  femmes  étrangères,  des  Moa- 
bites,  des  Ammonites  il  d'autres  d'entre  les  nations 
dont  Dieu  avait  défendu  d'avoir  commerce  avec  elles. 
III  Reg.,  xi,  1-2. 

.Moins  probable  encore,  bien  qu'admise  par  maints 
critiques,  Bertholdt,  (  ieiger,  Grâtz,  Kuenen.  Bertholet, 
Nowack,  l'hypothèse  qui  voit  dans  le  livre  de  Ruth  un 
écrit  de  circonstance,  une  sorte  de  pamphlet  politique, 
au  caractère  franchement  polémique,  en  réaction  contre 
les  mesures  rigoureuses  prises  par  Ésdras  et  Néhémie 
au  sujet  des  mariages  des  Juifs  avec  des  femmes  étran- 
I  Esdr.,  rx-x;  II  Esdr.,  xm,  23-29.  Il  y  a  bien 
l'insistance  de  l'auteur  a  accompagner  le  nom  de  Ruth 
de  l'épithète  la  Moabite  .  que  souligne  encore  la 
réponse  de  Ruth  a  Booz  ;  Comment  ai -je  trouvi 
a  les  yeux  pour  que  tu  l'intéresses  a  min  qui  suis  une 
étrangère?      il.  10;  mais  ce  n'est  pas  par  un  scrupule 


religieux  ou  patriotique  que  le  proche  parent  renonce 
a  son  droit  de  rachat  et  surtout  comment  concevoir 
l'admission  dans  le  recueil  des  livres  sacrés  d'une  cruvre 
qui  aurait  été  écrite  en  opposition  avec  la  tendance 
prédominante  alors  dans  la  collection.  L'hypothèse 
suppose  de  plus  résolu  le  problème  de  l'époque  de  com- 
position du  livre. 

D'après  Reuss  enfin,  ce  serait  au  contraire  un  but  de 
réconciliation  qui  serait  à  l'origine  de  l'histoire.  Aux 
habitants  du  royaume  d'Israël,  demeurés  dans  le  pays 
après  la  chute  de  Samarie  et  la  déportation  en  Assyrie, 
l'auteur  aurait  voulu  démontrer  que  les  rois  de  la 
dj  nastie  davidique  avaient  des  droits  réels  sur  le  ter- 
ritoire d'Éphraïm  et  tout  le  royaume  du  Nord,  parce 
que,  si  Obed.  le  grand-père  de  David,  était  en  fait  le 
lils  de  Booz,  en  droit,  d'après  les  principes  mêmes  du 
lévirat.  il  étail  le  fils  et  l'héritier  de  Mahalon,  fils 
d'Élimélech  l'Éphratéen  ou  l'Éphraïmite,  et  ainsi  la 
dynastie  royale,  régnant  a  Jérusalem,  se  trouvait 
appartenir  aux  Dix  tribus,  si  bien  que  les  sujets  de 
l'ancien  royaume  d'Israël  devaient  s'y  rallier.  La  thèse 
de  l'auteur,  si  thèse  il  y  a,  ne  semble  pas  de  nature  à 
convaincre  ceux  auxquels  elle  était  destinée,  mais  son 
plus  grave  défaut  c'est  de  manquer  de  base  solide,  car 
l'argument  principal,  sinon  unique,  repose  sur  l'inter- 
prétai ion  plus  que  douteuse  du  mot  'Ephràiîm.  S'il  est 
vrai  que  ce  terme  désigne  parfois  un  homme  de  la  tribu 
d'Éphraïm,  Jud;,  xn.  â  :  I  Reg.,  i.  1  ;  III  Reg.,  xi,  26,  il 
s'emploie  également  pour  désigner  un  habitant  de  Beth- 
léem, appelée  Éphrata.  I  Reg.,  xvn.  12;  Mie.  v,  1. 
Or,  c'est  manifestement  dans  ce  sens  (pie  l'entend  le 
livre  de  Ruth,  où  nulle  part  d'ailleurs  il  n'est  question 
d'Éphraïm. 

De  toutes  ces  hypothèses  plus  ou  moins  ingénieuses, 
aucune,  on  le  voit,  ne  s'impose.  Inutile  de  chercher  si 
loin,  o  II  suffit,  a-t-on  observé,  de  se  rappeler  le  goût 
des  (  (rien taux  pour  les  histoires  dramatiques,  piquantes 
ou  touchantes  qu'on  se  raconte  d'une  génération  à 
l'autre.  Les  aventures  de  N'oémi,  de  Ruth  et  de  Booz 
présentaient  l'intérêt  et  l'attrait  voulus  pour  séduire 
les  narrateurs  et  captiver  les  auditeurs.  Puis  surtout 
ce  récit  ne  se  rapportait  pas  à  des  personnages  quel- 
conques :  il  avait  pour  héros  les  aïeux  du  roi  David,  et 
cette  circonstance  lui  donnait  un  relief  exceptionnel.  • 
Gautier,  op.  cit.,  p.  152.  Transmettre  à  la  postérité  un 
récit  touchant,  à  tous  égards  édifiant  et  de  plus  non 
sans  intérêt  pour  la  famille  royale,  tel  parait  bien  la  fin 
<li  cette  histoire.  Il  y  a  lieu  d'y  ajouter  le  but  providen- 
tiel, signalé  déjà  par  les  anciens  interprètes  chrétiens: 
à  la  question  que  se  pose  Théodoret.  au  début  de  ses 
courtes  notes  sur  le  livre  de  Ruth  :  «  Pourquoi  l'his- 
toire de  Ruth  a-t-elle  été  écrite?  »,  tout  d'abord, 
répond-il,  à  cause  du  Christ  Seigneur.  P.  G.,  t.  lxxx, 
col.  518.  Le  nom  de  Ruth  en  effet  figure  non  seulement 
dans  la  généalogie  de  David  mais  aussi  dans  celle  du 
Messie,  Matth.,  i.  â. 

IV.  Date  et  auteur.  —  L'incertitude  au  sujet  de 
la  place  primitive  du  livre  dans  le  canon  se  retrouve  à 
propos  de  son  origine  ou  de  l'époque  de  sa  composition, 
et  les  mêmes  tendances  se  retrouvent,  les  unes  en 
faveur  d'une  rédaction  antérieure  à  l'exil,  les  autres 
pour  une  œuvre  du  temps  de  l'exil  ou  plus  récente 
encore.  Cette  diversité  d'opinions  tient  en  partie  à  la 
rareté  des  éléments  d'information  et  à  leur  manque  de 
netteté. 

1°  Pour  une  date  tardive  se  prononcent  naturellement 
la  plupart  des  critiques  modernes  non  catholiques, 
Kuenen.  \\  ellhausen.  Bertholet.  Budde,  Nnwack. 
Leurs  principales  raisons  sont   les  suivantes  : 

1.  La  façon  dont  l'auteur  parle  de  l'antique  cou- 
tume de  remettre  sa  chaussure  a  l'acquéreur  d'un 
champ  en  signe  de  cession  de  son  droit  de  propriété, 
laisse  entendre  que  cet   usage  était  depuis  longtemps 
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tombe  en  désuétude,  c'est  pourquoi  il  jupe  néi 
de  l'expliquer  :  C'était  autrefois  tlc/uium.  eu- 
antiquitus)  la  coutume  en  Israël,  en  cas  de  rachat  et 
d'échange,  pour  valider  toute  affaire,  que  l'on  ôtât  son 
soulier  et  le  donnât:  eela  servait  de  témoignage  en 
Israël.  »  iv,  7.  Il  faudrait  même  aller  plus  loin,  ajoute 
Gautier,  et  comparer  attentivement  la  loi  deutérono 
mique  sur  le  lévirat  avec  les  coutumes  que  le  livre  de 
Ruth  décrit  en  termes  assez  vagues  et  qu'il  semble 
traiter  comme  des  pratiques  archaïques,  inconnues  de 
ses  lecteurs.  Le  lévirat,  tel  qu'il  nous  es1  repi  ési 
les  textes  rie  l'Ancien  Testament,  ne  paraît  pas  avoil 
été  appliqué  à  d'autres  qu'aux  frères  au  sens  le  plus 
strict.  Seul,  le  livre  de  Mut  h  parle  de  ce  droit  et  de  ce 
devoir,  comme  s'étendant  jusqu'à  des  parents  d'un 
degré  plus  éloigné.  Op.  cit..  p.  150. 

2.  Le  principal  argument  est  tiré  des  aramaïsmes  et 
d'autres  expressions  considérées  comme  d'époque  tar- 
dive. ■  Le  style  du  livre,  dit  Cornill,  a  un  coloris  forte- 
ment araméen  et  présente  maintes  particularités  qui 
dénotent,  sans  qu'on  puisse  s'j  méprendre,  l'époque 
d'après  l'exil,  i  Einleitung...,  2e  édit.,  p.  343.  <>n  cite 
entre  autres  exemples  le  verbe  nâsâ'  avec  le  sens  de 

prendre  (femme)  .  i.  4,  au  lieu  du  terme  usuel  Idi/dh. 
cf.  I  Par.,  xxm,  22;  Il  Par.,  xi.  21  :  xm,  21  ;  xxiv,  3; 
IEsdr..ix.  2,12;  x,  44;  Il  Esdr.,  xm,35;le  verbe  sib- 
bêr,  «  attendre,  espérer  .  i,  13,  cf.  Ps.,  cm  (Hebr.,  civ), 
27;  Ps.,cxvm  (Hebr..  exix),  166;  l'expression  lâhên,i, 
13,  forme  araméenne  de  lâkhên,  «  c'est  pourquoi  . 
cf.  Dan.  (aram.),  h,  ti,  9;  iv.   24:    le   verbe   gayyêm, 

valider,  confirmer  ,  iv.  7,  cf.  Ez..  xm,  ti;  Ps.,  c.xvin 
(Hebr.,  exix).  2.S.  106;  Esth.,  ix.  21.  27.  29;  Dan. 
(aram.),  iv,  8.  Dans  le  même  sens  sont  relevées  les  ter- 
minaisons en  tn  au  lieu  de  i  pour  la  deuxième  personne 
du  féminin  singulier  à  l'imparfait,  H,  8,  21:  m.  1,  18; 
en  ti  au  lieu  de  te  pour  la  deuxième  personne  du  féminin 
singulier  au  parfait,  ni.  34  :  on  fait  remarquer  que  le 
nom  divin  Sadday.  le  tout -puissant  »,  1,20,21,  employé 
seul  sans  être  précédé  de  'El,  Dieu,  ne  se  rencontre 
jamais  en  prose,  mais  seulement  dans  la  poésie,  surtout 
au  livre  de  Job,  etc.. 

3.  Pour  ceux  qui  voient  dans  le  livre  de  Put  h  un 
pamphlet  politique  contre  les  mesures  d'Esdras  et  de 
Néhémie  en  vue  d'empêcher  les  mariages  avec  des 
femmes  étrangères,  la  date  de  la  composition  s'impose. 

2"  Réponse.  —  Bien  que  présentés  à  de  multiples 
reprises  et  avec  une  belle  assurance,  ces  arguments  ne 
semblent  pas  pour  autant  décisifs.  Au  premier,  tiré  de 
iv,  7,  on  oppose  le  caractère  très  probable  de  glose  tar- 
dive que  présente  ce  verset:  au  sujet  du  second,  plus 
important,  on  fait  observer  (pie  cet  ensemble  d'expres- 
sions et  d'aramaïsnies  ne  comporte  pas  la  conclusion 
qu'on  se  croit  en  droit  d'en  tirer,  comme  l'établit  un 
examen  plus  attentif.  Ainsi  le  verbe  misa',  avec  le  sens 
de  "prendre  (  femme  i  .  si-  rencontre  déjà  dans  la  Genèse, 
xx vu,  3;  xi.v.  l!);  Jud.,  xvi,  31;  xxi,  23;  Sadday,  em- 
ployé déjà  dans  les  oracles  à  forme  poél  ique  de  Balaam, 
N'iim.,  xxiv,  I,  16,  est  sans  doute  un  terme  poétique 
choisi  à  dessein  par  l'auteur:  de  tilles  expressions  i"" 
tiques  se  rencontrent  de  même  dans  des  livres  histo- 
riques antérieurs  à  l'exil:  le  prétendu  aramaïsme,/<Miên  : 
c'est  pourquoi  .  propterea,  n'est  pas  a  retenir,  car  on 
ne  saurait  le  confondre  avec  l'araméen  lâkhên  qui  a  le 
sens  de  seulement  ;  il  n'est  pas  davantage  une  forme 
féminine  employée  pour  la  forme  masculine  ainsi  qu'il 
arrive  souvent  dans  la  Mischna;  cet  usage  postérieur 
ne  doit  pas  être  invoqué  facilement  pour  l'hébreu 
biblique;  il  est  probable  enfin  que  le  mol  lâhën  c  i  Eau 
tifet  qu'il  faut  le  remplacer  par  lâhêm,  pour  eux  . 
Cf.  Jouon,  Ruth,  Commentaire  philologique  " 
tique,  11124.  p.  in;  le  verbe  qayyêm,  i\.  7.  ne  se  trouve 
guère  a  cette  forme  piel  que  dan;  l'hébreu  postérieur 
et  semble  bien  emprunté  a  l'araméen,  l'hébreu 


sique  l'emploie  à  la  forme  hiphil,  Num.,  x\\.  ll-lô; 
ce  verbe  appartient  au  verset  7  du  c  i\.  déjà  signali 
comme  une  glose  tardive,  l'ouï  d'autres  mots  dont  on 
s'esl  plu  a  relever  les  affinités  avec  l'araméen  nu  lin'' 
breu  récent,  on  constate  par  ailleurs  leur  pré 
dans  des  passages  tenus  généralem  ait  pour  anciens. 
Quant  aux  terminaisons  signalées  plus  haut,  on  j  \.nl 
ormes  anciennes,  maintenues  dans  l'usage  local. 
Cf.  Driver.  Introduction  tu  the  lilerature  of  the  <>ld  Tes- 
tament, 7-  édit.,  p.  lôà.  Des  remarques  qui  précèdenl 
on  |ieut  légitimement  conclure  que  le  style  du  livre 
de  Ruth  dans  son  ensemble  ne  témoigne  d'aucune 
marque  de  décadence;  il  est  sensiblement  différent  moi 
seulement  de  celui  d'Esther  et  des  Chroniques  mais 
même  de  celui  des  Mémoires  de  Néhémie  et  n'apparaît 
pas  inférieur  â  celui  des  meilleurs  endroits  des  livres 
•  le  Samuel.  Ainsi  par  sa  beauté  et  par  sa  pureté  le  si  \  le 
du  livre  de  Ruth  s'avère-t-il  plus  probablement  de  la 
période  préexilienne.  Ibid.,  p.  154-455.  Même  jugement 
de  la  part  de  Kœnig,  qui  ne  voit  dans  le  livre  de  Ruth 
aucun  des  signes  de  la  période  la  plus  récente  du  déve- 
loppement de  l'hébreu.  Einleitung  in  dus  A.  T..  p.  2<S7. 

Au  troisième  argument  enfin,  lire  du  caractère  de 
pamphlet  attribué  au  livre,  on  oppose  l'invraisem- 
blance de  l'admission  d'un  tel  écrit  clans  le  canon,  à  une 
i  c  ique  où  la  tendance  contraire  prédominait;  un  Juif 
des  temps  postcxilicns.  ou  la  moindre  trace  de  paga- 
nisme était  sévèrement  condamnée  et  radicalement  ex- 
I  irpée,  aurai  I -il  fait  dile  a  Xoémi.  s 'adressa  ut  à  liuth  : 
»  Voici  (pie  ta  belle-soeur  est  retournée  vers  son  peuple 
et  vers  son  dieu;  retournée!  suis  ta  belle-sœur  »'.'  i,  1ô. 

3°  Rédaction  antéexilienne.  —  A  cette  mise  au  point 
des  arguments  invoqués  â  l'appui  de  l'hypothèse  d'une 
rédaction  tardive,  on  ne  manque  pas  d'ajouter  quel- 
ques considérations  favorables  à  une  rédaction  anté- 
rieure à  l'exil.  Ainsi,  remarque-t-on.  celui  qui  a  écrit, 
iv,  17  :  ■  Il  naquit  un  lilsà  Noémi,  et  celle-ci  lui  donna 
le  nom  d'Obed,  c'est  le  père  de  David  »,  ne  pouvait  être 
qu'un  contemporain  de  ce  roi,  car  s'il  avait  connu  de 
ses  descendants,  il  n'aurait  certes  pas  manqué  d'en 
donner  la  liste,  ainsi  que  l'y  invitait  le  souhait  du 
peuple  à  Booz  :  «  Que  Jahvé  rende  la  femme  qui  va 
entrer  dans  ta  maison  semblable  à  Rachel  et  à  Lia,  qui 
a  elles  deux  ont  édifié  la  maison  d'Israël.  iv,  11. 
Pourquoi,  d'autre  part,  tandis  que  pour  Samuel  et 
S.iii I  plusieurs  de  leurs  ancêtres  sont  mentionnés, 
1  Reg.,  i.  1;  ix.  1,  pour  David,  au  contraire,  person- 
nage autrement  important,  seul  est  mentionné  le  nom 
de  son  père.  I  Reg.,  XVI,  1;  XVII,  12  1  N'est-ce  pas 
parce  (pie  l'auteur  des  livres  de  Samuel,  connaissant 
le  livre  de  Ruth,  jugeait  inutile  de  répéter  ce  qui  s'y 
trouvait  relativement  a  la  généalogie  de  David?  IV,  17. 
\  côté  des  expressions  qu'on  a  cru  devoir  interpréter 
comme  des  signes  d'époque  récente,  la  langue  du  livre 
offre  par  contre  maintes  ressemblances  avec  celle  de 
livres  aussi  anciens  que  ceux  des  Juges,  de  Samuel  cl 
des  Rois.  Telle  la  formule  d'imprécation  :  «  Que  Jahvé 
me  fasse  ceci  et  encore  cela...  ,  i,  4.  fréquente  dans  les 
livres  historiques  :  1  Reg.,  m.  17:  xiv.  Il;  II  Hep.. 
[11,9,35;  III  Reg.,  il,  23;  IV Reg.,  vi,  31  :  telle  encore 
la  formule  pelônt  'almônt,  un  tel.  iv,  I  et  I  Reg.,  xxi. 
3;  IV  Reg.,  vi,  X:  etc. 

Une  note  d'éditeur  a  l'exposé  de  l'opinion  du 
p  loùon,  adoptant  le  début  de  la  période  postexilienne 
pour  la  rédaction  do  livre  de  Ruth,  résume  ainsi  les 
ids  en  faveur  d'une  date  plus  ancienne  :  l.a 
Direction  de  l'Institut  biblique  laisse  l'auteur  libre  de 
soutenir  son  opinion.  Cependant  elle  croil  de  son  devoir 
,1    iverth    qn  elle   tient    pour   beaucoup    plus    probable 

l'o] n  contraire,  a  savoir  que  le  livre  de  Ruth  a  été 

composé  avant  l'exil.  En  effet  la  comparaison  de  la 
langue  de  Ruth  si  peu  éloignée  de  l'hébreu  classiqui 
de  la  meilleure  époque  (l'auteur  lui-même  en  convient  > 
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est  toute  en  faveur  d'une  date  ancienne.  Les  particula- 
rités morphologiques  relevées  par  l'auteur  sont  de 
véritables  archaïsmes,  indices  d'une  époque  reculée,  à 
moins  qu'on  ne  veuille  y  voir  le  résultat  d'un  calcul 
que  l'on  n'a  aucune  raison  de  supposer.  Le  ton  serein 
du  récit,  l'air  de  joie  répandu  sur  toute  cette  idylle  sont 
difficilement  conciliables  avec  les  circonstances  péni- 
bles que  dut  traverser  la  petite  communauté  juive  au 
retour  de  l'exil  jusqu'au  triomphe  des  efforts  politiques 
de  Néhémie.  Enfin  la  vie  et  la  fraîcheur  de  la  narration, 
l'abondance  des  menus  détails  semblent  indiquer  que 
l'écrivain  sacré  n'était  pas  éloigné  des  événements 
qu'il  racontait.  »  Joûon,  op.  cil.,  p.  13. 

4»  L'auteur.  —  Plus  grande  est  l'incertitude  au  sujet 
de  la  personne  de  l'auteur.  D'après  le  Talmud,  Baba 
bathra.  14  b.  Samuel  a  écrit  son  livre,  les  Juges  et 
Rut  h;  dans  ce  passage,  où  il  est  également  question 
de  l'origine  des  autres  livres  de  l'Ancien  Testament,  le 
mot  écrire,  hilab.  serait  employé  au  sens  de  mettre  par 
écrit  ou  éditer  et  non  au  sens  figuré  d'être  auteur; 
c'est  ce  que  laisse  entendre  le  rôle  qui  y  est  attribué  à 
Ézéchias  et  à  son  collège  (?)  dans  l'édition  d'K 
Proverbes  et  autres  livres:  ainsi  ce  texte  nous  rensei- 
gnerait seulement  sur  l'opinion  des  rabbins  de  l'époque 
talmudique  d'après  laquelle  Samuel  aurait  mis  par 
écrit  le  livre  de  Ruth.  Cf.  Joiion,  op.  cit..  p.  14-15. 
Quoi  qu'il  en  soit,  beaucoup  d'anciens  interprètes,  s'ap- 
puyant  sans  doute  sur  ce  passage  du  Talmud,  ont  attri- 
bué la  composition  du  livre  au  prophète  Samuel.  Rien 
toutefois  ne  permet  d'en  établir  la  preuve,  et.  même 
dans  l'hypothèse  d'une  rédaction  contemporaine  de 
David,  l'opinion  ne  s'impose  pas. 

V.  Caractère  historique.  —  La  détermination  du 
but  de  l'auteur  a  déjà  touché  à  la  question  d'historicité, 
car  il  est  bien  évident  que.  si  l'histoire  de  Ruth  a  été 
écrite  dans  un  but  polémique  ou  tendancieux,  la  ques- 
tion de  sa  valeur  historique  se  pose  nécessairement  et 
l'on  conçoit  sans  peine  que  toutes  les  réponses  ne  lui 
seront  pas  favorables.  Pour  les  uns,  cette  histoire 
serait  une  pure  fiction,  qui  aurait  trouvé  son  point  de 
départ  dans  ce  passage  du  livre  de  Samuel  où  il  est 
rapporté  que  David,  poursuivi  par  S.iiil  et  obligé  de 
chercher  un  refuge  au  pays  de  Moab,  dit  au  roi  de  ce 
pays  :  «  Que  mon  père  et  ma  mère  puissent,  je  te  prie, 
se  retirer  chez  vous,  jusqu'à  ce  que  je  sache  ce  que  Dieu 
fera  de  moi.  I  Reg.,  xxn.  3  (Wellhausen).  L'histoire 
aurait  trouvé  place  dans  le  recueil  de  récits  pieux  et 
édifiants  désigné  sous  le  nom  de  Midrasch  du  livre  des 
Rois,  cité  au  IIe  livre  des  Paralipomènes,  xxiv.  27 
(Budde).  Mais  c'est  surtout  Berthold,  suivi  en  cela  par 
de  nombreux  critiques,  qui  a  voulu  faire  du  livre  de 
Ruth  une  histoire  inventée,  un  simple  poème,  Hislo- 
risch-krilische  Einleitung  in  das  A.  und  A'.  Testament. 
1816,  p.  23-37...  Quelques  remarques  feront  voir  la 
valeur  de  ses  arguments  et  partant  de  sa  thèse. 

Contre  le  caractère  historique  du  livre  on  a  surtout 
mis  en  avant  le  caractère  symbolique  des  noms  de  plu- 
sieurs personnages;  celui  de  Noémi,  «  ma  suavité  . 
«  ma  douceur   .  ceux  surtout  de  ses  deux  fils  :  Mahalon, 

maladie  »,  et  Chefjon  «  consomption  s,  <■  anéantisse- 
ment ».  Avant  toute  conclusion  basée  sur  cette  inter- 
prétation de  quelques  noms  propres,  il  y  a  lieu  d'ob- 
server que  les  étymoîogies  qu'elle  suppose  sont  très 
obscures,  insuffisantes  par  conséquent  pour  conclure 
au  caractère  purement  allégorique  des  personnages 
désignés  par  ces  noms.  De  plus,  selon  une  juste  remar- 
que, l'auteur  du  livre,  ignorant  les  noms  réels  de  ces 
personnages  au  rôle  tout  à  fait  secondaire,  aurait  fort 
bien  pu  créer  des  noms  symboliques  sans  rien  enlever 
à  la  réalité  des  personnages  non  plus  qu'à  l'historicité 
drs  faits  racontés.  .loùon,  op.  cit.,  p.  7.  Xon  moins  dou- 
teuse encore  est  l'étymologie  'lu  nom  d'Orpha,  belle- 
tille  de  Noémi.  demeurée  au  pays  de  Moab  et  qui  pour 
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cette  raison  aurait  été  ainsi  appelée  parce  qu'elle 
tourna  le  dos  Çôréph,  nuque,  arrière  du  cou)  à  Noémi. 
Quant  aux  noms  des  deux  personnages  principaux 
Booz  et  Ruth,  aucune  étymologie  proposée  n'est  satis- 
faisante. Une  preuve  en  outre  que  ces  différents  noms 
ne  sont  pas  de  pure  invention  de  l'auteur,  c'est  que, 
celui-ci  ignorant  le  nom  du  proche  parent  de  Ruth  qui 
pouvait  le  premier  faire  valoir  son  droit,  il  ne  s'est 
pas  cru  permis  de  lui  en  créer  un;  comment  dès  lors 
aurait-il  imaginé  celui  de  personnages  au  rôle  encore 
plus  effacé  comme  Orpha  ou  les  deux  fils  d'Élimélech? 
11  n'y  a  donc  rien  de  ce  côté  qui  s'oppose  à  la  réalité 
historique  des  héros  du  livre  et  par  conséquent  à  celle 
de  l'histoire  elle-même.  Rien  non  plus  du  côté  du 
caractère  de  ces  héros;  ne  sont-ils  pas  en  effet  trop  par- 
faits pour  être  réels;  n'ont-ils  pas  été  idéalisés?  Certes 
les  principaux  d'entre  eux  sont  de  beaux  exemples  de 
vertus  sociales  et  familiales;  mais  c'est  précisément 
pourquoi  leur  histoire  a  été  racontée:  le  tableau  de 
plus  n'est  pas  sans  ombre  :  Orpha  et  le  proche  parent 
de  Noémi  n'ont  pas  la  générosité  ni  le  désintéressement 
de  Booz  ou  de  Ruth. 

Le  caractère  de  l'époque  des  Juges  à  laquelle  se 
déroule  l'histoire  de  Ruth  n'est  pas,  comme  on  le  pré- 
tend, incompatible  avec  cette  idylle  toute  pacifique. 
Entre  les  périodes  de  luttes  et  de  barbarie,  il  y  eut  place 
pour  des  accalmies  où  pouvaient  s'épanouir  dans  la 
paix  les  vertus  familiales.  Jud.,  m,  11,  30.  A  côté  des 
héroïnes  des  temps  troublés  de  cette  époque,  telles  que 
Débora  ou  la  fille  de  Jephté,  il  y  eut  place  pour  d'autres 
héroïnes  de  temps  moins  agités,  telles  que  Ruth  et 
Noémi. 

Le  fait  rapporté  au  livre  de  Samuel,  1  Reg.,  x.xn,  3, 
à  savoir  la  démarche  de  David  auprès  du  roi  de  Moab 
pour  lui  demander  un  asile  pour  son  père  et  sa  mère, 
n'est  pas  sans  ajouter  une  forte  présomption  en  faveur 
de  l'historicité  des  faits  relatés  au  livre  de  Ruth.  David 
pouvait  en  effet  tirer  argument  de  ses  attaches  fami- 
liales avec  le  pays  de  Moab  pour  y  obtenir  quelque 
appui  dans  le  danger  qui  menaçait  ses  parents,  d'au- 
tant plus  que  Saùl  ayant  guerroyé  contre  les  Moabites, 
I  Reg.,  xiv,  47,  ceux-ci  pouvaient  se  montrer  accueil- 
lants à  un  ennemi  de  ce  roi. 

L'autorité  du  premier  évangéliste  peut  enfin  être 
invoquée  en  faveur  de  l'historicité  du  livre  de  Ruth: 
saint  Matthieu,  dans  sa  généalogie  de  Notre-Seigneur. 
i,  3-6,  en  reproduisant  Ruth.  iv,  18-22,  entend  bien 
parler  de  personnages  réels.  Il  en  est  de  même  de  l'his- 
torien juif  Josèphe  dans  ses  Antiquités  judaïques.  Y.  xi. 
Une  opinion  moyenne,  celle  de  nombreux  critiques 
non  catholiques,  admet  la  réalité  historique  de  l'événe- 
ment principal  du  livre,  le  mariage  de  laMoabite  Ruth, 
tout  en  se  montrant  plus  réservée  sur  la  vérité  des 
détails  du  récit.  On  peut  en  effet  supposer  à  la  base  de 
ce  récit,  selon  la  remarque  de  Driver,  des  traditions 
de  famille  concernant  Ruth  et  son  mariage  avec  Booz; 
l'auteur  du  livre  leur  a  donné  une  forme  littéraire  qui 
a  peut-être  idéalisé  dans  une  certaine  mesure  les  carac- 
tères et  les  épisodes.  Op.  cit.,  p.  156. 

Pour  simple  mention  les  hypothèses  de  Winckler  et 
de  Gunkel.  Le  premier  découvre  dans  la  chaste  idylle 
de  Ruth  un  bas-fond  mythologique:  Ruth  serait  Istar- 
Tamar  et  Booz  Tammuz-Marduk,  cf.  Altorientalische 
Forschungen,  lit8  série.  1902,  p.  65-78  ;  le  second  y 
voit  un  emprunt  aux  contes  antiques,  à  l'histoire  d'Isis, 
dépouillée  de  son  caractère  magique.  Cf.  Reden  und 
Aufsâtze,  1913,  p.  65-92. 

VI.  Enseignement  religieux.  —  De  par  sa  nature 
même  et  son  contenu  le  livre  ne  saurait  présenter  une 
grande  richesse  doctrinale.  Il  s'en  dégage  néanmoins 
quelques  enseignements  religieux. 

Et  tout  d'abord  celui  que  donne  l'exemple  des  trois 
personnages  principaux  :  Noémi,  Ruth  et  Booz.  Leurs 
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paroles  comme  leurs  actes  renferment  une  leçon  de 
piété  envers  la  famille.  «  Four  se  faire  aimer  si  profon- 
dément de  ses  brus,  note  le  P.  Joiion,  Noémi  devail 
être  sans  doute  la  plus  aimante  des  belles-mères.  Le 
caractère  désintéressé  de  son  affection  se  montre  dans 
ses  efforts  pour  dissuader  ses  brus  de  partager  sa  triste 
existence  et  dans  sa  préoccupation  de  chercher  un 
mari  pour  Ruth.  Celle-ci  est  admirable  'huis  son 
dévouement  pour  sa  belle-mère;  elle  renonce  pour  elle 
à  sa  famille,  à  son  pays  et  à  l'espoir  d'un  second  ma- 
riage. Elle  obéit  entièrement  à  Noémi  pour  le  choix 
d'un  mari  :  si  celui-ci  était  riche,  par  contre  il  n'était 
plus  jeune,  m,  10.  .Mais  Ruth  voit  en  lui  le  goêl  qui 
donnera  une  postérité  à  Élimélech.  C'est  la  piété  filiale 
qui  la  pousse  à  ce  mariage,  comme  Booz  lui-même  le 
proclame,  m,  10.  »  Op.  cit.,  p.  2,  Booz  de  s. m  côté  ne 
demeure  pas  insensible  aux  qualités  morales  de  la  gla 
neuse  moabite;  ce  sentiment,  avec  sa  piété  envers  son 
parent  Élimélech,  le  décide  au  mariage  avec  Ruth.  Sa 
générosité  apparaît  d'autant  plus  louable  qu'elle 
s'exerce  sans  la  contrainte  de  la  loi  du  lévirat;  il  ne 
s'agit  pas,  en  effet,  d'un  mariage  léviratique  propre- 
ment dit;  Booz, non  plus  que  le  parent  dont  il  recueille 
les  droits  et  assume  la  charge,  n'est  le  beau-frère  de 
Ruth.  ni  même  de  Noémi;  seule  la  piété  envers  un 
parent  défunt  pour  conserver  son  nom  sur  son  héritage 
inspire  sa  conduite. 

Une  autre  leçon  se  dégage  encore  de  l'histoire  de 
Ruth.  celle  de  la  providence  divine,  disposant  les  évé- 
nements de  la  vie  humaine  et  ménageant  après 
l'épreuve  le  bonheur.  C'est  ce  que  souligne  l'expression 
de  la  reconnaissance  de  Noémi  à  la  nouvelle  de  l'accueil 
bienveillant  fait  par  Booz  à  Ruth  :  «  Qu'il  soit  béni  de 
Jahvé,  qui  n'a  pas  renoncé  à  sa  bonté  envers  les 
vivants  et  envers  les  défunts.  »  il,  20.  C'est  ce  que  sou- 
ligne également  l'historien  Josèphe  disant  à  la  fin  du 
récit  du  mariage  de  Ruth  :  »  J'ai  été  obligé  de  rappor- 
ter cette  histoire  pour  faire  connaître  que  Dieu  élève 
ceux  qu'il  lui  plaît  à  la  souveraine  puissance,  comme  on 
l'a  vu  en  la  personne  de  David,  dont  telles  furent  les 
origines.  »  Ibid. 

Quant  à  la  notion  de  la  divinité  elle-même,  la  con- 
i  "j  ■  I  h  m  antique  s'exprime  dans  les  paroles  de  Noémi 
à  l'ulh  pour  l'exhorter  à  suivre  l'exemple  d'Orpha  et 
à  retourner  comme  elle  vers  son  peuple  et  vers  son 
dieu,  i,  15.  Il  ne  vient  pas  à  l'idée  de  Noémi  que  sa 
belle-fille,  restant  au  pays  de  Moab,  puisse  honorer 
d'autre  dieu  que  celui  de  son  peuple.  Est-ce  la  même 
idée  qui  se  retrouve  dans  les  paroles  de  Ruth  à  Noémi 

Ton  peuple  est  mon  peuple,  ton  Dieu  est  mon  Dieu? 
N'est-ce  pas  plutôt  cette  idée  que  le  Dieu  d'Israël  est 
aussi  le  Dieu  de  tous  les  peuples  et  qu'une  Moabite 
même  qui  «  vient  s'abriter  sous  les  ailes  de  Jahvé  >: 
II,  12,  n'est  pas  rejetée  par  lui,  mais  entre  dans  la 
communauté  d'Israël,  acquiert  les  droits  d'une  [sraé 
lite  et  deviendra,  selon  les  desseins  providentiels, 
l'aïeule  du  roi  David  et  du  -Messie  lui-même.  Joiion. 
op.  cil.,  p.  3  ;  Fillion,  art.  Ruth  dans  Vigouroux,  Dictionn. 
de  la  Bible,  t.  v,  col.  1281. 

VII.  Texte.  —  Le  texte  hébreu  du  petit  livre,  don! 
le  charme  poétique  a  été  si  souvent  loué,  nous  est  par 
venu  dans  un  état  assez  médiocre;  ou  \  a  relevé  une 
tendance,  soit  des  scribes,  soit  du  dernier  recenseur,  a 
abréger.  La  version  des  Septante,  par  une  très  grande 
littéralité,  est  de  la  plus  grande  importance  pour  la 
reconstitution  de  l'original;  de  ses  deux  principaux 
manuscrits,  Vaticanm  el  Sinaïticus,  le  premier  pré 
sente,  comme  pour  les  Rois,  un  texte  préorigénien.  La 
version  syriaque  est  au  contraire  libre  ci  parfois  même 

M'es  libre,  et   a  cause  de  cria   même  difficile  .i    utiliser 

pour  la  reconstitul  ion  de  l'hébreu.  La  Vulgate  enfin, 
traduction  assez  libre  cl  élégante,  suppose  dans  quel- 
ques passages  un  texte  hébreu  quelque  peu  différent 


du  texte  massorétique  actuel.  Du  Targum  d'époqui 
assez  tardive,  pas  grande  utilité  à  retirer.  Cf.  Joiion. 
t>[>.  c;/.,  p.  i,s-'_>l>:  Hamann,  Annotationes  criticm  el 
exegeticœ  in  librum  Ruth  ex  vetustissimis  ejus  interpre- 
tationibus  depromptse,  1871. 

I.  Commentaires.  —  Chez  les  Pères  on  ne  trouve  guère 
à  mentionner  que  les  très  courtes  explicitions  de  Théodore! . 
P.  (',..  t.  i.xxx,  col.  518-528.  (luire  les  commentateurs  de 
tout  l'Ancien  Testament  et  ceux  du  livre  des  Juges  y  ajou- 
tant ordinairement  celui  du  livre  de  Ruth,  on  peut  citer 
parmi  les  anciens  :  Nicolas  de  Lyre,  Tostat,  Serarius,  San- 
>  lu/.  Bonfrère,  dom  Calmet. 

Parmi  les  modernes,  chez  les  catholiques  :  Clair,  Les  Juges 
etRulh,  1S7S,  dans  la  Bible  deLethielleux;  von  Hummelauer, 
Commentarius  in  libros  Judicum  et  Ruth,  lxss,  dans  Cursus 
Scriplurœ  sacrée;  Jotlon,  Ruth,  commentaire  philologique  cl 
exégétique,  1924,  dans  Scripta  pontifteii  Institut i  hiblici; 
Schulz,  / >r< s  Buch  ,1,-r  Richter  uml  fias  Buch  Ruth,  1926,  dans 
Dii  Heilige  sebrijl  de  Feldmann  el  Herkenne;  C.  Lattey, 
;;,,  /;.,.,/,  „/  Ridft,  dans  The  Westminster  version  •</  llie  Sac. 
Script.,  Londres,  1935.  — Chez  les  non-catholiques  :  Ber- 
theau.  Das  Buch  der  Richter  uml  Ruth,  1845;  li'  édit.,  1883, 
dans  Kurzgef.  exeget.  Handbuch  zum  A.  T.;  Keil,  Josua, 
Richter  und  Ruth,  1863  ;  2"  édit.,  1874,  dans  Biblischer  Com- 
mentar  de  Keil  el  Delitzsch;  Oettli,  Das  Buch  Ruth,  issu, 
dans  Kurzgef.  Kommentar  de  Strack  et  Zôckler;  Bertholet, 
Das  Buch  Ruth,  dans  Die  fûnf  Megillot,  1898,  du  Kurzcr 
Hand-Commentar  de  Marti;  Mowaek,  Richter-Ruth,  1900, 
dan-,  Handkommentar  de  Nowaek  :  Cooke,  The  Book  of  Ruth, 
1913,  dans  Cambridge  Bible  /or  schools  ami  collèges. 

II.  Travaux.  -  Umbreit,  Ueber  Geist  uml  Zwech  '1rs 
Huches  Ruth.  dans  Theolog.  Studien  mal  Kritiken,  183  1, 
p.  305-308;  Auberien,  Die  ilrci  Anhûnge  des  Bûches  der 
Richter,  ibid.,  1860,  p.  536-578;  Raabe,  Dos  Buch  Ruth  und 
dus  Hohelied...,  1879;  Budde,  Vermutungen  zum  Midrasch 
•1er  Kônige,  dans  Zeitschr.  fiir  altlest.  Wissenschaft,  1892, 
p.  :;7-:>  1  ;  Bewer,  Die  Leviratsehe  im  Bûche  Rut,  dans  Theolog. 
Studien  und  Kritiken,  1903,  p.  328-332;  77ic  ge'ullah  in  the 
Book  nf  Ruth,  dans  American  Journal  w  semitic  languages, 
t.  xix,  p.  143-1 18;  l.  xx,  p.  202-206;  Caspari,  Erbtochter  mal 
Ersatzehe  im  Ruth  I\'..  dans  Xcue  kirchliche  Zeitschrift, 
t.  xix.  p.  115-129. 

Articles  de  dictionnaires  et  encyclopédies  :  Fillion,  Ruth 
el  Ruth  (Hure  de),  dans  Vigouroux,  Dictionnaire  de  la  Bible, 
I.  \.  col.  1273-1282;  VV.-H.  Smith  et  T.-K.  Cheyne,  Ruth 
I  Book o/  ; .  dans  Chey  ne,  Encyc/opœdia  biblica,  t.  IV,  col.  4166- 
1 1 7L! ;  Iledpath,  Ruth  et  Ruth  (book  oj),  dans  Hastings, 
.4  Dictionary  o/  the  Bible,  t.  iv,  \>.  316;  Kaulen,  Ruth,  dans 
Wet/.er  et  YVelte,  Kirchenlexicon,  3e  édit.,  t.  x,  col.  1417- 
1418;  V.  Orelli,  Ruth,  dans  Herzog,  l'mlcst.  Realencgklo- 
peedie,  3°  éd.,  t.  xvn,  p.  265-267. 

A.  Clamer. 
RUTHÈNE  (ÉGLISE),  dite  plus  correctement 
aujourd'hui  Eglise  ukrainienne.  —  Le  mot  ruthène 
est  un  vocable  qui  prête  à  confusion.  Au  début  il  était 
la  traduction  latine  approximative  du  mot  «  russe  ». 
Mais,  on  l'a  fait  remarquer  ci-dessus,  col.  208,  il  y  a  au 
moins  trois  Russies  :  la  Russie  du  Nord  ou  Moscovie 
(celle  qui  a  réussi  à  imposer  son  hégémonie  aux  deux 
autres),  la  Russie-Blanche  à  l'Ouest,  enfin  la  Petite- 
Russie  ou  Ukraine  au  Sud  dont  Kiev  a  été  le  centre,  et 
qui  est  la  partie  le  plus  anciennement  civilisée  et  chris- 
tianisée. C'est  à  cette  dernière  partie  que  l'usage  a  peu 
à  peu  réservé  le  nom  de  Ruthénie.  Étymologiquement, 
L'Eglise  ruthène  c'est  donc  l'Église  d'Ukraine. 

Or,  malgré  ses  caractères  ethniques  nettement  tran- 
chés, malgré  sa  langue  qui  le  différencie  des  nations 
voisines,  le  peuple  ukrainien,  faute  de  frontières  natu 

relies,    n'a    jamais    réussi    a   se   constituer   de    manière 

définitive,  à  l'époque  moderne,  en  un  État  indépendant. 
H  a  toujours  été  disputé  entre  les  deux  grands  États 
\  ois  in  s.  in  Pologne  à  l'Ouest,  la  Moscovie  au  Nord.  Ces 
tiraillements  politiques  ont  laissé  des  traces  fort  appa- 
reilles dans  l'histoire  de  son  Relise.  L'influence  polo- 
naise qui  s'esl  exercée,  :i  partir  du  xiv"  siècle,  sur  une 
pat  i  ie  de  ri  i, raine  a  orienté  peu  a  peu  vers 
Rome  une  fraction  importante  de  l'Église  ukrainienne, 
malgré  ses  origines  byzantines  et  sa  longue  soumission 
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à  Constantinople.  Finalement,  l'union  de  Brest  a  rat- 
taché définitivement  à  Rome  cette  fraction,  dont  le 
centre  d'équilibre  est  à  chercher  surtout  en  Galicie. 
C'est  à  elle  que  s'applique  plus  spécialement  le  vocable 
d'Église  ruthène,  devenu  synonyme  d'Église  russe- 
unie.  C'est  de  cette  Église  unie  qui  a  conservé  son  droit 
canonique  byzantin  et  sa  liturgie  byzantine  (en  slavon) 
qu'il  est  avant  tout  question  ici. 

Après  les  partages  de  la  Pologne  de  la  fin  du  xvme 
siècle,  elle  avait  conservé  une  vitalité  suffisante  dans 
la  partie  qui  était  attribuée  à  l' Autriche-Hongrie.  Plus 
difficilement  s'était-elle  maintenue  dans  la  Pologne 
du  Congrès  ».  passée  sous  la  domination  russe;  quant 
aux  ramifications  importantes  qu'elle  envoyait  dans 
la  Russie  proprement  dite,  elles  n'avaient  pas  tardé  à 
disparaître. 

La  Grande  Guerre,  en  amenant  la  résurrection  de  la 
Pologne  et  le  dépècement  de  l'ancienne  Autriche-Hon- 
grie a  mis  l'Église  ukrainienne  dans  une  situation  nou- 
velle. I.a  grande  partie  de  ses  ressortissants  se  trouvent 
être  membres  de  l'État  polonais,  et.  par  la  force  même 
des  choses,  l'Église  ruthène.  qu'elle  le  veuille  ou  non. 
est  surtout  une  confession  «  polonaise  »,  dont  le  statut 
est  réglé  par  les  diverses  conventions  étudiées  a  l'art. 
Pologne,  t.  xn,  col.  2404  sq.  Cette  situation  de  fait 
n'empêche  pas  l'Église  ukrainienne  de  regarder,  par- 
dessus la  frontière  russo-polonaise,  dans  la  direction  de 
l'Ukraine  demeurée  russe,  et  qui  n'a  pu,  comme  elle 
l'avait  un  instant  espéré,  se  soustraire  à  la  domina- 
tion soviétique. 

De  toutes  façons,  malgré  son  loyalisme  parfait  à  l'en- 
droit de  Rome,  l'Église  ruthène  ne  perd  pas  de  vue  les 
autres  Ukrainiens  qui,  pour  des  raisons  où  la  politique 
a  joué  le  grand  rôle,  ne  sont  pas  rattachés  au  centre  de 
l'unité  catholique.  Ce  n'est  pas  seulement  conscience 
de  liens  ethniques  et  nationaux,  c'est  souvenir  d'un 
passé  religieux  commun,  qui  ne  fut  pas  sans  gloire. 
C'est  pourquoi  l'on  trouvera  ici.  à  diverses  reprises, 
mention  de  l'Église  ruthène  «  orthodoxe  »,  entendant 
par  là  l'Église  ruthène  qui  ne  reconnaît  pas  l'autorité 
suprême  de  Rome. 

Après  ce  qui  vient  d'être  dit,  il  est  facile  de  com- 
prendre que  nombre  des  questions  traitées  ici  ont  déjà 
été  touchées  ou  même  étudiées  plus  à  fond  dans  l'art. 
Russie.  C'est  vrai  pour  la  période  des  origines;  c'est 
vrai  aussi  pour  les  xvnc  et  xvme  siècles  et  spéciale- 
ment en  ce  qui  concerne  l'école  de  Kiev.  Le  lecteur 
est  renvoyé  d'office  à  ces  développements.  Pour  ce  qui 
est  -les  données  administratives  et  statistiques,  on  se 
référera  à  l'art.  Pologne. 

I.  Histoire  sommaire.  II.  État  actuel  (col.  392). 
III.   Littérature  ecclésiastique  (col.   395). 

I.  Histoire  sommaire  de  l'Église  ruthène.  — 
1°  Les  origines.  —  Les  premières  mentions  de  l'État 
ruthène  de  Kiev  sont  contemporaines  de  celles  qui 
concernent  l'activité  des  missionnaires  du  patriarche 
de  Constantinople  Ignace  envoyés  en  Ruthénie  et  qui 
réussirent  à  baptiser  deux  princes-souverains  de  Kiev, 
Ascold  et  Dyr  vers  870.  A  partir  de  ce  moment,  l'ex- 
pansion du  christianisme  en  Ruthénie  ne  cesse  de 
croître,  surtout  le  long  du  grand  chemin  qui  unit,  par 
ie  I  Iniéper  et  la  Volkhov,  la  mer  Xoire  à  la  mer  Bal- 
tique. Ce  chemin  a  élé  nommé  le  chemin  de  la  Scan- 
dinave :  c'est  celui  qui  amène  les  Yarègues  en  Grèce  et 
à  Constantinople.  La  foi  chrétienne  fut  alors  professée 
non  seulement  par  les  commerçants  grecs  et  par  les  sol- 
dats varègues,  mais  aussi  du  moins  en  partie,  par  la 
population  sir, 

Sous  le  règne  du  prince-souverain  Igor  (91  1-9  Un.  les 
chrétiens  étaient  déjà  nombreux  en  Ruthénie  et.  dans 
un  traité  avec  l'Empire  byzantin  (944),  parmi  les 
membres  de  la  délégation  ruthène.  les  chrétiens  sont 
mentionnés   les   premiers.    Des  ce   temps   il   y   avait  à 


Kiev  une  eulise  de  Saint-Élie  pour  la  Ruthénie  chré- 
tienne ».  La  femme  i\u  prince  Igor.  Olga,  devenue 
après  sa  mort  régente  de  Ruthénie (945-957),  se  lit  bap- 
tiser; elle  entretint  des  rapports  diplomatiques  avec 
le  basileus  Constantin  VII  Porphyrogénète,  puis  avec 
l'empereur  d'Allemagne  Othon  Ier  le  Grand.  Néan- 
moins la  mission  de  l'évèque  Adalbert.  envoyé  en 
Ruthénie  par  Othon  Ier  en  961-962  ne  réussit  pas.  car 
la  princesse  Olga  dut  à  ce  moment  céder  le  pouvoir  à 
son  fils  Svjatoslav  I"  le  Conquérant  (957-972),  qui  ne 
voulait  pas  abandonner  la  religion  de  ses  aïeux.  Le  tils 
aîné  et  successeur  de  Svjatoslav  Ier,  Jaropolk  I"r  (972- 
979i  était  sur  le  point  d'accepter  le  christianisme, 
mais  entre  temps  il  fut  expulsé  par  son  frère  cadet, 
Vladimir  1er,  qui  jusqu'alors  était  prince  de  Novgorod 
la-Grande. 

Après  la  victoire  de  Vladimir  I"  le  Grand  (980-1015), 
il  y  eut  une  courte  période  de  réaction  païenne.  Mais, 
souverain  intelligent,  Vladimir  se  rendit  compte  que 
ce  n'était  pas  dans  le  paganisme  que  son  immense 
État  pouvait  trouver  une  base  solide  de  morale  et  de 
civilisation.  Ce  fut  la  cause  principale  qui  l'inclina  à 
introduire  le  christianisme  en  ses  États;  d'autre  part, 
il  voulait  s'apparenter  avec  la  dynastie  de  Byzance.  ce 
qui  n'était  pas  possible  pour  un  prince  païen.  En  988, 
il  aurait  été  baptisé  en  Chersonèse  Taurique  (Crimée) 
par  des  prêtres  grecs,  après  quoi  le  christianisme  fut 
introduit  en  Ruthénie  comme  religion  officielle. 

Du  fait  que  Vladimir  était  apparenté  avec  la  dynas- 
tie impériale  byzantine,  on  pourrait  croire  que  la  foi 
chrétienne  a  été  introduite  en  Ruthénie  directement  rie 
la  Grèce  byzantine:  mais  l'historien  ukrainien  Etienne 
Tomasïvskyj  (t  1930)  le  nie.  Il  affirme  notamment  que 
la  première  hiérarchie  ecclésiastique,  archevêque, 
évêques  et  clergé,  est  arrivée  en  Ruthénie  du  patriar- 
cat bulgare  d'Okhrida.  En  effet,  le  clergé  grec  de  la 
suite  d'Anna,  fille  de  l'empereur  byzantin  et  femme  de 
Vladimir,  ignorait  la  langue  slave,  ce  qui  le  rendait 
peu  capable  d'activité  missionnaire.  L'Eglise  ruthène, 
de  même  que  le  patriarcat  d'Okhrida,  est  ainsi  deve- 
nue le  terrain  que  se  sont  disputé  les  influences  byzan- 
tine et  romaine:  elle  eut  même  parfois  des  tendances  à 
l'émancipation  ou,  comme  l'on  dit,  à  l'autocéphalie. 
Sous  le  règne  de  Jaroslav  le  Sage  (1019-1054 1.  par 
exemple,  un  prêtre  ruthène,  Hilarion.  devint  métro- 
polite (en  1H51)  malgré  l'opposition  du  patriarche  de 
Constantinople.  Cette  tension  entre  les  Ruthènes  et 
Constantinople  explique  le  fait  que  l'Église  ruthène 
entretint  des  relations  avec  le  Saint-Siège  jusqu'à  la 
fin  du  xie  siècle,  alors  que  les  rapports  entre  Byzance 
et  Rome  étaient  rompus  depuis  le  temps  de  Michel 
Cérulaire,  patriarche  de  Constantinople,  qui  avait 
consommé,  en  1054.  la  séparation  de  l'Église  grecque 
et  de  l'Église  romaine. 

(Test  seulement  au  début  du  xne  siècle  que  la  métro- 
pole ruthène  de  Kiev  reconnut  de  nouveau  l'autorité 
du  patriarcat  de  Constantinople  (1104),  à  cause  des 
liens  de  parenté  entre  les  Rurikides  de  Kiev  et  les 
empereurs  de  Byzance.  Mais  la  Ruthénie  n'abandon- 
nait pas  ses  tendances  à  l'autocéphalie.  En  1147.  le 
concile  des  évêques  ruthènes,  rompant  le  lien  de  subor- 
dination  qui  les  rattachait  au  patriarche  de  Constanti- 
nople. confia  la  dignité  de  métropolite  à  un  moine 
ruthène.  Clément  Smolatyè  (1147-1155).  La  béné- 
diction lui  fut  donnée  avec  les  reliques  du  pape  saint 
Clément.  Mais  Kiev  étant  tombé,  après  la  mort  du 
grand-prince  souverain  Iziaslav  II  (1154),  sous  le  pou- 
voir de  Georges,  prince  de  Souzdal.  le  berceau  du 
futur  Etat  moscovite,  on  vit  revenir  en  Ruthénie  les 
métropolites  grées  dépendant  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople. 

2°  /  '< 'poque  mongole.  Lutte  d'influence  entre  le  Nord 
et  le  Sud.  —   Pendant  les  invasions  des  Mongols,  qui 
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établirent  vers  le  milieu  du  xme  siècle  sur  tous  ces 
pays  une  domination  plus  ou  moins  contestée,  les  Ru- 
thènes  s'efforcèrent  de  rétablir  les  rapports  avec  le 
Saint-Siège.  En  1245.  un  archevêque  ruthène,  nommé 
Pierre,  participe  au  concile  œcuménique  de  Lyon. 
Daniel,  prince-souverain  de  Galicie  et  de  Lodomérie 
(1205-1264).  ayant  donne  son  consentement  à  l'union 
de  l'Église  ruthène  avec  Rome,  fut  couronné  roi  par 
le  légat  du  pape  Innocent  IV  (1253).  .Malgré  cela,  le 
royaume  galicien  n'ayant  pas  trouvé  d'appui  en  Eu- 
rope occidentale  fut  forcé  de  se  soumettre  à  la  Horde 
d'or  mongole;  les  rapports  avec  le  Saint-Siège  furent 
de  nouveau  rompus. 

La  situation  de  la  ville  de  Kiev  près  de  la  zone  des 
steppes  rendait  sa  sécurité  très  problématique  à  cause 
des  incursions  des  Mongols.  C'est  pourquoi  les  métro- 
polites Cyrille  (1245-1281)  et  Maxime  (1283-1305) 
changèrent  souvent  de  résidence,  s'arrètant  le  plus 
longtemps  à  Yladimir-sur-Klazma.  En  ce  temps-là,  il 
n'y  avait  plus  d'unité  nationale  ou  politique  dans  les 
Etats  des  Rurikides  :  la  distinction  entre  la  partie 
méridionale  ruthène  (aujourd'hui  Ukraine)  et  le  Nord 
(qui  par  la  suite  s'appela  Moscovie,  puis  Russie  à  partir 
du  xvmc  siècle)  était  alors  déjà  fortement  accentuée. 
C'est  pourquoi  les  souverains  ruthènes  de  Galicie  et 
Lodomérie,  ne  voulant  pas  que  leurs  sujets  dépen- 
dissent au  point  de  vue  religieux  d'un  chef  étranger. 
habitant  l'État  des  princes  moscovites,  exigèrent  fina- 
lement des  patriarches  de  Constantinople  l'érection 
d^une métropole  galicienne.  Grâce  aux  démarches  com- 
mencées par  Léon  I"  (1261-1301).  celle-ci  fut  créée  à 
Halytch  (1302).  sous  le  règne  de  son  fils,  Georges  Ier 
(1301-1308).  Son  existence  fut  courte:  après  la  mort  du 
premier  métropolite  galicien  de  Halytch,  Niphonte, 
et  de  celui  de  Kiev,  Maxime  (qui  depuis  1290  résidait 
toujours  à  Yladimir-sur-Kla/nia).  le  candidat  galicien. 
Pierre,  supérieur  de  l'abbaye  de  Saint-Sauveur-sur- 
Rata  (Galicie),  fut  ordonné  comme  «  métropolite  de 
la  Ruthénie  tout  entière  »  (1308-1326).  Après  avoir 
résidé  parfois  dans  le  royaume  galicien,  parfois  dans 
l'État  moscovite,  il  s'établit  définitivement  à  Moscou, 
qui,  dès  le  début  du  xiv  siècle,  était  devenue  le  centre 
politique  des  États  septentrionaux  des  Rurikides, 
remplaçant  les  villes  de  Souzdal  et  de  Yladimir-sur- 
Klazma.  Le  Grec  Théognoste.  qui  monta  sur  le  siège 
métropolitain  après  la  mort  de  lierre  et  résida  à  Mos- 
cou, s'efforça  de  maintenir  l'unité  de  l'ancienne  mé- 
tropole de  Kiev,  quoique  le  siège  métropolitain  de  Ha-, 
lytch  fût  occupé  alors  par  le  métropolite  Gabriel,  et 
ensuite  par  Théodore,  ordonnés  eux  aussi  par  les 
patriarches  de  Constantinople.  Sous  la  pression  du 
métropolite  Théognoste  et  du  prince  moscovite  Siméon 
le  Téméraire,  la  métropole  galicienne  fut  supprimée 
définitivement  en  1347.  par  le  patriarche  moscovite 
Isidore  Youkhiras. 

3°  La  conquête  polonaise.  Les  débuts  de  l'union  ecclé- 
siastique. Les  deux  Églises  ruthènes.  —  Après  l'extinc- 
tion des  Romanides  (branche  galicienne  des  Rurikides). 
le  sud-ouest  du  royaume  galicien  (Galicie  orientale  et 
pays  île  Kholm  d'aujourd'hui)  fut  occupé  par  le  roi 
polonais  Casimir  le  Grand  (1349),  tandis  que  li 
de  ce  royaume  (Lodomérie)  et  les  autres  États  ruthènes 
sur  le  Dniester  et  le  Dnieper  avec  leurs  aiïluenl 
rattachés  à  la  Lithuanie.  Le  grand-duché  de  l.ithuanie. 
ayant  absorbé  tant  d'éléments  ruthènes.  lut  im] 
de  cette  civilisation  ruthène,  beaucoup  plus  élevée  que 
la  sienne,  il   accepta  même  le  nom  de   grand 
lithuano-ruthène. 

Grâce  au  roi  polonais  Casimir  le  Grand,  la  métropole 
galicienne  fut  rétablie  encore  une  lois  par  le  pal 
constantinopolitain  (1371),  mais  elle  n'englobait  que 
les  territoires  ruthènes,  occupés  par  Casimir.  Aussi  les 
grands-ducs lithuano-ruthènes rétablirent-ils, duranl  la 
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seconde  moitié  du  xive  siècle,  à  Kiev,  le  siège  des  »  mé- 
tropolites de  la  Ruthénie  tout  entière  (les  métropo- 
lites de  Moscou  se  servaient  simultanément  du  même 
titre). 

Le  métropolite  lithuano-ruthène  de  Kiev.  Cyprien 
Camblak,  devint  en  1389  métropolite  «  de  la  Ruthénie 
tout  entière  :  à  partir  de  ce  moment-là  il  résida  d'or- 
dinaire à  Moscou  (t  1407).  Il  s'efforça,  de  même  que 
son  neveu  et  successeur,  Grégoire  Camblak  (1415-1419), 
de  rétablir  l'union  avec  le  Saint-Siège,  mais  il  ne  put  y 
réussir.  La  métropole  de  Halytch  fut  supprimée  après 
la  mort  de  Cyprien  Camblak.  Il  n'y  eut  plus  qu'un  seul 
métropolite,  dépendant  du  royaume  lithuano-polonais, 
pour  la  Ruthénie  et  pour  la  Moscovie  jusqu'à  1440, 
date  a  laquelle  le  métropolite  Isidore  rétablit  l'union 
avec  le  Saint-Siège  au  concile  de  Florence.  Après  son 
retour  à  Moscou  il  fut  arrêté,  mais  il  réussit  à  s'enfuir. 
Le  métropolite  Jouas  fut  élu  en  1448  par  le  synode  de 
Mosi  ou  sans  le  consentement  du  patriarche  constanti- 
nopolitain, et  Isidore  rentré  à  Rome  renonça  à  sa 
dignité.  Grégoire  Rulhar  fut  nommé  par  le  pape 
Calixte  III  (1455-1458)  métropolite  ruthène  de  Kiev; 
à  partir  de  ce  moment-là  les  métropoles  de  Kiev  et 
Moscou  demeurèrent  séparées.  En  1470,  Grégoire  fut 
confirmé  aussi  par  le  patriarche  de  Constantinople.  Ses 
eurs  Missaél  Rahoza  (1473-1477)  et  Joseph 
Bulharynovyc  (1197-1501).  tout  en  reconnaissant 
l'autorité  du  patriarche  constantinopolitain,  entre- 
tenaient néanmoins  des  rapports  avec  le  Saint-Siège 
(117.1.  1  17ii  et  1497).  Les  efforts  de  la  métropole 
ruthène  de  Kiev  au  xv  siècle  pour  s'unir  à  l'Église 
catholique  ne  furent  couronnés  d'aucun  succès  positif  à 
cause,  semble-t-il,  de  la  passivité  de  la  Curie  romaine. 
C'est  seulement  à  la  seconde  moitié  du  xvi°  siècle 
que  le  Saint-Siège  procéda  à  une  action  tendant  à 
ramener  les  Ruthènes  à  l'unité  catholique.  Envoyés 
par  lui.  les  jésuites  s'efforcèrent  surtout  de  gagner  le 
prince  Constantin-Basile  Ostrogskyj.  protecteur  de 
l'Église  ruthène;  mais  le  prince  Ostrogskyj,  bien  qu'il 
fût  favorable  à  l'unification  du  monde  chrétien.  la  con- 
cevait surtout  comme  une  entente  du  Saint-Siège  avec 
les  quatre  patriarches  orientaux  de  Constantinople, 
Alexandrie.  Antioche  et  Jérusalem.  Le  fait  que  tous 
ces  patriarches  résidaient  en  territoire  ottoman,  et  que 
les  Turcs  étaient  toujours  en  lutte  avec  l'Europe  chré- 
tienne, rendait  irréalisable  l'idée  du  prince  Ostrogskyj. 
M. us  tntre  temps  certains  évèques  ruthènes,  de  leur 
initiative  propre:  déclarèrent  au  Saint-Siège  leur  désir 
d'union.  Ils  étaient  froissés  de  la  politique  des  pa- 
triarches constantinopolitains  qui,  en  conférant  a  cer- 
taines confréries  religieuses  les  droits  de  stauropégie, 
soumettaient  à  leur  contrôle  les  évèques  eux-mêmes 
(voir  art.  Patmahcats,  t.  xi.  col.  '_"„7.S).  Le  métropo- 
lite ruthène.  Michel  Rahoza  (1589-1599),  avec  tous  ses 
évèques  (excepté  ceux  de  Léopol  et  Peremysl)  con- 
clurent, en  1596,  l'union  avec  l'Eglise  catholique  à 
Brest-sur-le-Boug.  Malheureusement  ils  ne  réussirent 
pas  à  gagner  la  confiance  de  la  société  ruthène,  qui.  en 
majeure  partie,  considérait  l'union  comme  un  procédé 
I  de  latinisation  du  rite  oriental.  Ce  furent  les 
Cosaques  Zaporogues  qui  donnèrent  à  l'orthodoxie 
l'appui  le  plus  fidèle.  Sous  la  protection  de  leur  hrtman 

Piei       KonaSevyi  Sahajdacnyj,  un   nouveau   métro 

polite  et  des  évèques  orthodoxes  furent  ordonnés  à 
Kiev  par  le  patriarche  de  Jérusalem  Thénphanc,  en 
1620. 

I.a  Ruthénie  (Ukraine  et  Ruthénie-Blanche  d'au- 
jourd'hui) devenait  ainsi  le  terrain  d'une  lutte  confes- 
sionnelle, les  efforts  du  métropolite  ruthène  catho- 
lique Joseph  Velamyn  Rutskyj  (1613-1637)  et  d'un 
célèbre  polémiste  d'abord  orthodoxe  puis  converti  au 
catholicisme,  Mélèce  Smotryckyj  (1578-1633)  et  d'au- 
tres patriotes  ruthènes  au  XVIIe  siècle,  n'aboutirent  à 
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aucun  succès,  paru/  que  les  Ruthènes  orthod 
s'abstenaient  de  tous  pourparlers  avec  les  Ruthènes- 
unis;  d'autre  part  les  catholiques  du  rite  latin  (Polo- 
nais), manquaient,  eux  aussi,  de  considération  pour  les 
nouveaux  catholiques  grecs-unis.  En  1632,  la  hiérar- 
chie orthodoxe  fut  reconnue  par  la  Diète  polonaise, 
c'est  pourquoi  à  partir  de  ce  moment-là  il  y  eut  officiel- 
lement deux  métropolites  ruthènes  de  Kiev,  l'un  catho- 
lique-grec (grec-uni),  l'autre  orthodoxe.  La  métropole 
ruthène  catholique  était  composée  des  archevêchés  de 
Polock  el  Smolensk,  et  des  évêchés  de  Vladimir,  de 
Kholm  et  de  Pinsk.  Les  évêchés  de  Léopol.  de  Pere- 
mysl,  de  Loutsk  et  de  Mohilev  et  l'archidiocèse  métro- 
politain de  Kiev  constituaient  la  métropole  ruthène 
orthodoxe. 

Le  plan  du  métropolite  catholique  Ruckyj.  qui  vou- 
lait unifier  l'Église  ruthène  sous  un  patriarche  de  Kiev, 
—  cette  dignité  devant  être  offerte  au  métropolite  ortho- 
doxe Pierre  Moghila  (métropolite  de  1632  à  1647)  —  ne 
réussit  pas,  parce  que  le  Saint-Siège  s'opposait  à  la 
création  du  dit  patriarcat.  Puis  les  guerres  des  Cosa- 
ques ukrainiens  contre  la  Pologne,  qui  suivirent  l'in- 
surrection de  l'Ukraine  en  1648,  empêchèrent  le  suc- 
cesseur de  .Moghila.  Silvestre  Kossov  (1647-1657)  de 
continuer  les  pourparlers,  qui  préparaient  l'œuvre  de 
l'unification  des  Églises  ruthènes.  Dans  les  traités 
diplomatiques  de  Zboriv  (1649)  et  de  Hadiatch  (1658), 
qui  devaient  mettre  lin  a  la  guerre  ukraino-polonaise, 
le  gouvernement  du  nouvel  État  ukrainien  exigea 
même  la  suppression  de  l'Église  ruthène  catholique- 
unie. 

L'État  ukrainien  ayant  été  partagé  en  1667  entre  la 
Pologne  et  la  Moscovie,  la  métropole  ruthène  ortho- 
doxe de  Kiev  tomba  sous  l'influence  du  patriarcat  de 
Moscou  (1685)  qui  restreignit  de  plus  en  plus  ses  droits; 
en  1722,  la  métropole  orthodoxe  de  Kiev  devint  un 
simple  archevêché.  Mais,  pendant  ce  temps,  en  Ukraine 
occidentale  et  en  Ruthénie-Blanche,  sous  la  domina- 
tion polonaise,  l'union  ecclésiastique  faisait  des  pro- 
grès remarquables.  En  1691,  l'évèque  orthodoxe  de 
Peremvsl,  Innocent  Vynnyckyj  accédait  a  l'union; 
en  1700.  l'évèque  de  Léopol.  Joseph  Sumlanskyj; 
en  1702.  l'évèque  de  Loutsk,  Denis  Jabokryckyj.  En 
Ruthénie-Blanche,  seul  l'évèché  de  Mohilev  resta 
orthodoxe  jusqu'au  partage  de  la  Pologne.  L'Église 
grecque-unie,  autrefois  considérée  par  les  Cosaques 
comme  une  intrigue  polonaise,  est  devenue  une  Église 
nationale  ruthène  (ukrainienne  et  blanc-ruthène 
que  les  patriarches  de  Moscou  ont  commencé  de  se 
servir  de  l'archevêché  de  Kiev  comme  d'un  moyen  de 
russification  de  la  population  ukrainienne  et  blanc- 
ruthène. 

Le  métropolite  ruthène  catholique  Léon  Kyska 
(1713-1728)  convoqua  le  concile  ecclésiastique  de 
Zamostia  !  1720)  en  vue  de  la  réorganisation  de  1  I 
ruthène  catholique.  A  l'ordre  du  jour  du  dit  concile 
figuraient  les  questions  suivantes  :  l'élimination  des 
éléments  latins  introduits  dans  le  rite  oriental,  le  réta 
blissemenl  de  la  discipline  au  sein  de  l'Église,  la  conser- 
vation de  son  individualité  rituelle,  le  conflit  entre  le 
clergé  séculier  et  l'ordre  des  basiliens.  Le  dit  ordre  de 
Saint-Basile  constituant  une  province  religieuse  sépa- 
rée, dont  l'archimandrite  était  toujours  de  1617  a  1675 
le  métropolite  ruthène  grec-uni,  avait  eu  de  grands 
mérites  dans  l'union  de  l'Église  ruthène  avec  l'Église 
romaine.  Plusieurs  propagateurs  de  l'union  et  des  plus 
dévoués  avaient  été  élevés  dans  les  couvents  des  basi- 
liens. Plus  instruits  que  le  clergé  séculier,  les  basiliens 
donnaient  beaucoup  île  soin  a  l'éducation  de  leurs 
novices.  Malheureusement  plusieurs  Polonais  accé- 
dèrent à  l'ordre  de  Saint-Basile  trop  souvent  dans 
la  seule  intention  de  faire  carrière  —  en  y  apportant 
l'esprit  polonais  et  latin,  étranger  a  l'Église  ruthène. 


Ainsi  les  basiliens  s'éloignaient-ils  de  plus  en  plus  de  la 
nation  ruthène  (ukrainienne  et  blanc-ruthène),  en  se 
polonisant.  En  se  fondant  sur  les  résolutions  du  concile 
de  Zamostia,  selon  lesquelles  chaque  évèque  devait 
passer  par  le  noviciat  monacal,  les  basiliens  préten- 
daient que  seuls  les  membres  de  leur  ordre  pouvaient 
porter  la  mitre.  En  fait  la  plupart  des  évêques  aux 
xviie  et  xvinc  siècles  provenaient  de  l'ordre  basilien  ;  et 
s'il  y  avait  parmi  eux  des  gens  sincèrement  attachés  à 
l'Église  et  à  la  nation  ruthènes,  il  y  avait  aussi  des 
Polonais.  Pour  fermer  au  clergé  séculier  l'accès  des 
dignités,  lis  basiliens  n'acceptaient  pas  celui-ci  dans 
leurs  tiolcs.  Certains  métropolites,  Léon  Kyska.  Atha- 
nase  Septyckyj  (1729-1746),  quoique  anciens  basi- 
liens, luttèrent  contre  cette  hégémonie  de  l'ordre.  Au 
xvn  r  siècle  une  nouvelle  province  des  basiliens  fut 
créée  en  l'kraine,  l'autre  englobant  la  Ruthénie- 
Blanche:  l'ordre  fut  dirigé  par  un  protoarchiman- 
i  deux  Pères  provinciaux  (archimandrites).  Jus- 
qu'au milieu  du  xvine  siècle,  les  écoles  des  basiliens 
l  ris  nombreuses  dans  toute  l'L'kraine  sur  la  rive 
droite  du  Dnieper  (Galicie,  Volhynie,  Podolie  et  la 
partie  de  la  voyvodie  de  Kiev  sur  la  rive  droite  du 
Dnieper  qui  était  sous  la  domination  polonaise)  et  en 
Ruthénie-Blanche;  c'étaient  les  temps  de  l'épanouisse- 
ment de  l'Église  grecque-unie. 

!'  i.r  partage  de  la  Pologne.  Recul  de  l'Église 
ruthène-unie.  —  La  Russie  orthodoxe,  en  s'ingérant  de 
plus  en  plus  dans  la  vie  intérieure  de  l'État  polonais, 
■  dément  livré  à  l'anarchie,  donnait  un  appui 
lérable  à  l'orthodoxie  en  l'kraine  et  en  Ruthénie- 
I  Hanche.  Les  métropolites  et  partiellement  les  évêques 
grecs-unis  n'étaient  pas  capables  de  s'opposer  à  cette 
invasion  de  l'orthodoxie,  tandis  que,  sous  les  métropo- 
lites Philippe  Wolodkowicz  (1762-1778),  Jason  Smo- 
gorzewski  (1780-1786)  et  Théodose  Rostocki  (1788- 
1794)  décidément  polonisés,  le  bas  clergé,  peu  instruit, 
rendait  pas  bien  compte  des  différences  dogma- 
tiques qui  séparaient  l'union  ecclésiastique  et  l'ortho- 
doxie. Seuls  un  petit  nombre  des  prêtres  avaient  une 
instruction  sérieuse,  tout  en  étant  attachés  à  leur 
peuple;  plusieurs  en  furent  victimes,  martyrisés  par  les 
confédérés  polonais  de  Bar  (1774-1775)  ou  condamnés 
par  les  murs  martiales  russes  à  Loutsk  (1788). 

La  grande  diète  polonaise  (1788-1792)  avait  conféré 
au  métropolite  des  Ruthènes  grecs-unis  un  siège  au 
Sénat,  d'ailleurs  le  dernier  après  tous  les  évêques  du 
rite  latin.  La  réunion  des  orthodoxes  à  Pinsk  en 
Pologne  (1791)  avait,  de  son  côté,  réorganisé  l'Église 
orthodoxe  qui  devait  constituer  une  métropole  avec 
trois  é\  êchés.  I  .es  deux  derniers  partages  de  la  Pologne 
i  17'.i."i>  empêchèrent  la  réalisation  de  toutes  ces 
décisions. 

1.  Les  pays  atlribue's  à  la  Russie.  —  L'Ukraine  et  la 
Ruthénie-Blanche  étant  passées  sous  la  domination 
russe.  l'Église  grecque-unie  y  fut  exterminée  par  force. 
Dans  les  territoires  à  l'est  du  Dnieper,  pendant  les 

premières  années  de  la  domination  russe,  sur 
onze  millions  de  grecs-unis,  deux  millions  seulement 
(avec  deux  évêchés)  restèrent  fidèles  au  catholicisme. 
De  1827  à  1839,  l'Église  grecque-unie  fut  supprimée 
par  la  force  sur  tout  le  territoire  de  l'empire  russe,  sauf 
dans  la  région  de  Kholm.  qui  faisait  partie  de  la 
Pologne  du  Congrès  .  Quant  à  l'Église  orthodoxe  en 
Ukraine  et  en  Ruthénie-Blanche.  elle  fut  complète- 
ment rattachée  a  l'Église  synodale  russe,  et  lui  servit 
pour  la  russification  des  Ukrainiens  et  des  Ruthènes- 
Blancs. 

2.  Les  pays  attribués  à  l'empire  d'Autriche.  —  La 
petite  partie  de  la  métropole  ruthène  de  Kiev  (Galicie 
avec  les  évêchés  de  Léopol  et  de  Peremvsl)  qui  avait 
été  annexée  par  l'empire  autrichien  (1772).  était  plus 
heureuse.   Conformément  au  système  joséphiste,  elle 
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fut    presque    complètement    séparée    du    reste    de    la 
métropole,  dont  le  sort  après  le  troisième  partage  de  la 
Pologne  vient  d'être  décrit.  Incorporée  par  l'Autriche, 
la  Galicie  entra  en  contact  immédiat  avec  la  hiéi 
grecque-unie  des  Ruthènes  de  Hongrie. 

Les  origines  de  la  hiérarchie  ecclésiastique  des 
Ruthènes  sujets  de  la  Hongrie  (avec  lesquels  la  Galicie 
a  été  unie  sous  le  sceptre  des  Habsbourg)  ne  sont  pas 
bien  connues.  Probablement  du  xir  au  xiv"  siècle  elle 
se  rat  i  achait  au  diocèse  de  Peremj  si  (en  Galicie).  Plus 
tard  un  évêché  fut  érigé  à  Moukatchevo  (Munkacs)  et 
i.H  hulié  directement  au  patriarcat  de  Constantinople; 
le  premier  évêque  titulaire  fut  .Jean,  prieur  de  l'abbaye 
de  Saint-Nicolas  de  Cerneca-Hora  (Mont-Monacal) 
(vers  1491).  L'évêque  de  Moukatchevo,  Basile  li 
rassovyc  (1638-1648),  accéda  a  l'union  ecclésiastique 
(de  Brest)  avec  une  partie  de  son  clergé  (  16  16)  :  le  reste 
.se  convertit  au  catholicisme  au  concile  d't'zhorod 
(  Ungvar)  en  1652.  Dans  la  partie  orientale  de  la  Ruthé- 
tiie  subcarpathique,  l'Église  grecque-unie  fit  de  grands 
progrès  de  1716  à  1721  (région  de  Marmaros-Sziget). 
L'évêque  de  Moukatchevo,  André  Baéynskyj  (1772- 
1809),  réussit  à  s'émanciper  légalement  des  évèques 
latins  d'Erlau  (1771).  auxquels  l'évêché  de  Mouka- 
tchevo avait  été  jusqu'alors  soumis.  Depuis  1775  la 
ville  d't'zhorod  devint  la  résidence  des  évèques  de 
Moukatchevo.  Les  efforts  de  l'évêque  Baéynskyj 
pour  unir  tous  les  évêchés  ruthènes  d'Autriche  sous  le 
métropolitain  de  Halytch,  avec  résidence  à  Léopol 
1 1774),  n'ont  abouti  à  aucun  résultat  a  cause  de  l'oppo- 
sition des  Hongrois.  Grâce  à  Baéynskyj  un  séminaire 
général  catholique  grec  fut  créé  à  Vienne  sous  le  nom 
de  Barbareum  en  1774.  auprès  de  l'église  de  Sainte- 
Barbe.  lu  second  diocèse  fut  érigé  en  Ruthénie  sub- 
carpathique en  1818,  à  Priachevo  (Eperies). 

Au  Barbareum  l'on  trouvait  aussi  beaucoup  de 
Ruthènes  originaires  de  Galicie,  qui  par  la  suite  réor- 
ganisèrent le  clergé  des  évêchés  de  Léopol  et  de  Pere- 
mysl.  Le  Barbareum  ayant  été  supprimé  en  1784,  le 
clergé  ruthène  fit  ses  études  dans  un  nouveau  sémi- 
naire catholique  grec,  créé  en  1783  à  Léopol,  et  au 
Studium  Rulhenum,  annexé  en  17S7  à  l'université  de 
Léopol.  Grâce  aux  démarches  du  chanoine  Michel 
Harasevyc.  la  métropole  galicienne  fut  rétablie  en 
1808,  mais  elle  n'englobait  pas  les  évêchés  de  Mou- 
katchevo et  de  Priachevo  a  cause  de  l'opposition  des 
Hongrois.  Le  premier  métropolite  de  Galicie  fut  An- 
toine Anhellovyc  (1808-1814). 

Le  rôle  du  clergé  grec-uni  dans  la  renaissance  natio- 
nale et  la  vie  politique  des  Ruthènes  de  Galicie  lut 
considérable.  Grégoire  Jachymovyc,  évêque  de  Pere- 
mysl  (1849  1859),  plus  tard  métropolite  de  Galicie 
(1860-1863),  présida  ■  le  Conseil  gênerai  ruthène  . 
première  organisation  politique  des  Ruthènes  (Ukrai- 
niens) galiciens  en  1848;  c'est  lui  qui  dirigea  l'acti- 
vité des  députés  ruthènes  (ukrainiens)  au  Parlement 
autrichien  (1848-1849)  et  a  la  diète  galicienne  (1861- 
1863).  Le  cierge  ruthène  en  Galicie  ne  manquait  pas 
d'éliminer  du  rite  grec  les  éléments  latins. 

Dans  le  même  but  des  prêtres  ruthènes  de  Galicie 
s'étaient  rendus  au  pays  de  Kholm  (sous  la  domination 
russe),  mais  entre  temps  le  dernier  évêque  grec  uni  de 
Kholm.  Michel  Kuzemskyj  (1868  1871),  originaire  de 
Galicie.  s'était  retiré  sous  la  pression  du  gouverne- 
ment russe,  tandis  que  les  grecs  unis  du  pays  de  Kholm 
étaient  forcés  d'accepter  l'orthodoxie.  L'évêché  catho 
lique  grec  de  Kholm  ne  survécut  pis  a  l'année  1875, 
mais  le  peuple  restait  fidèle  au  catholicisme,  lai  profi- 
tant de  la  permission  finalement  accordée  par  le  gou- 
vernement russe  (1905),  il  accepta  le  catholicisme  du 
rite  latin,  l'union  étant  interdite. 

En  Galicie  un  troisième  évêché  lut  crée,  avec  rési 
il a  Stanyslaviv  (1885).   L'ordre  de  Saint  Basile 


(masculin  et  féminin),  réformé  après  1882,  devint 
beaucoup  plus  actif,  surtout  par  ses  éditions  populaires. 
Les  congrégations  des  soeurs  de  la  Conception-Imma- 
culée de  la  sainte  vierge  Marie,  créées  depuis  1892, 
s'occupèrent  des  orphelinats.  L'ordre  de  Saint-Théo- 
dore-Studite  fut  fondé  en  1906,  en  acceptant  le  régime 
et  l'esprit  des  religieux  de  la  Ruthénie  ancienne.  I.e 
métropolite  André,  comte  Septyckyj  (Szeptycky)  (dès 
1901)  organisait  en  1913.  la  branche  orientale  de 
l'ordre  du  Rédempteur  (les  rédemptoristes) ;  en  outre 
ces  temps  derniers  on  a  fondé  de  nombreuses  congré- 
gations nouvelles  de  femmes  :  sœurs  de  Saint-Théodore 
Studite,  de  Saint-Joseph,  de  Saint-Josaphat,  de  la 
Sainle  Famille,  congrégation  des  sœurs  «  Unguenti- 
ferse  (qui  portent  l'onguent)  et  la  branche  orientale 
de  la  société  des  sœurs  de  Saint-Yinccnt-de-I'aul.  I.e 
tire  général  catholique  ukrainien  a  Léopol  et 
deux  séminaires  diocésains  a  Stanyslaviv  nies  1907) 
et  à  Peremysl  dès  1912)  sont  chargés  de  l'éducation 
du  clergé. 

La  1  longrie  ayant  reçu  une  large  autonomie  au  sein 
de  la  monarchie  des  Habsbourg  (1867),  les  rapports 
des  évêchés  de  Moukatchevo  et  de  Priachevo  avec  la 
métropole  de  Léopol  (galicienne)  ont  été  rompus. 
I  'évêque  de  Moukatchevo,  Etienne  Pankovyè  (1867- 
1872).  envoyait  les  séminaristes  catholiques  grecs  aux 
séminaires  catholiques  romains  de  Budapest  et  Gran 
(Esztergom),  en  les  exposant  à  l'influence  assimilatrice 
de  la  civilisation  hongroise.  I  le  son  temps,  la  partie  sud 
du  diocèse  de  Moukatchevo  fut  détachée  et  constitua 
un  vicariat  hongrois  des  grecs  unis  avec  résidence  à 
Haïdou-Dorog,  qui,  en  1912.  fut  changé  en  un  évêché. 
Jusqu'en  1918,  les  évèques  de  Moukatchevo  et  de 
Priachevo  répandirent  l'influence  hongroise  dans  leurs 
diocèses. 

3.  L'Église  ruthène  dans  les  autres  pays.  —  a)  Les 
colons  ukrainiens  de  Bosnie  et  de  Baèka-Banat  ont 
leur  évêché  grec-uni  à  Krizevac  (Kreuz)  en  Croatie, 
dont  les  relations  avec  la  métropole  de  Léopol,  surtout 
à  partir  de  1914,  sont  très  suivies. 

b)  Les  paroisses  ukrainiennes  en  Amérique,  dont 
les  premières  furent  fondées  dès  1884,  étaient  autre- 
fois soumises  à  l'évêque  catholique  romain  irlandais. 
En  191)7.  le  premier  évêché  gréco-catholique  fut  fondé 
à  Philadelphie  pour  les  émigrés  ukrainiens  aux  Etats- 
l'nis  et.  en  1912,  un  autre  pour  les  Ukrainiens  grecs- 
unis  au  Canada  a  Winnipeg. 

Durant  que  les  grecs-unis  étaient  soumis  à  la  juri- 
diction des  évèques  latins  aux  États-Unis  et  au  Canada, 
les  orthodoxes  et  les  protestants  (presbytériens)  se  ser- 
vaient d'une  façon  démagogique  de  cette  dépendance 
pour  propager  leurs  idées  parmi  les  Ukrainiens,  les 
premières  paroisses  orthodoxes  étaient  fondées  après 
1891.  L'Église  orthodoxe  ukrainienne  autocéphale  des 
États-Unis  et  du  Canada  reçut  après  la  Grande  Guerre 
une  vigoureuse  impulsion  de  l'évêque  Jean  Tcoiloro- 
vyc.  A  la  fin  de  la  première  décade  du  xix°  siècle  le 
premières  communautés  évangéliques  s'étaient  instal- 
lée, parmi  les  émigrés  ukrainiens  aux  États  Unis  et  au 
Canada;  dernièrement,  après  la  Grande  Guerre,  on  put 
remarquer  une  propagande  des  sectes  évangéliques, 
surtout  des  presbytériens  parmi  les  Ukrainiens  du 
vieux  monde,  surtoul  dans  le  territoire  de  l'évêché  de 
Stanj  sla\  i\  en  (  ialicie. 

c)  Pendant  la  domination  autrichienne,  les  catho- 
liques grecs  de  Bukovine  étaient  soumis  a  l'évêché  de 
Stanyslaviv,  tandis  que  les  orthodoxes  de  ce  pays 
avaient  une  Église  commune  avec  la  population  rou- 
maine. 

Originairement  la  Bukovine  faisait  partie  de  l  i  ii  le 
ruthène  (métropole  de  Halytch);  depuis  1399,  elle 
fut  rattachée  ;i  la  métropole  moldave  de  Sutchava; 
en  1102  un  évêché  fut  créé  à  Radivci  (Radautz)   au 
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sein  de  la  dite  métropole.  La  Bukovine  ayant  été 
annexée  à  l'Autriche  (1775),  les  relations  de  l'évêché 
de  Radivci  avec  la  métropole  moldave  (dont  la  rési- 
dence avait  été  entre  temps  transférée  à  Jassi)  furent 
rompues.  En  1783,.  la  ville  de  Cernivci  (Czernowitz) 
est  devenue  la  résidence  des  évèques.  Provisoirement 
l'évêché  de  Bukovine  fut  rattaché  à  la  métropole  serbe 
de  Carlovitz,  jusqu'à  ce  qu'en  1873,  une  métropole 
autocéphale  orthodoxe  de  Bukovine  et  Dalmatie  fût 
érigée  avec  résidence  à  Cernivci.  L'école  théolo- 
gique orthodoxe,  fondée  par  le  gouvernement  autri- 
chien en  1827,  fut  rattachée  en  1875  à  l'université  de 
Cernivci,  devenant  la  faculté  de  théologie  ortho- 
doxe. L'Église  orthodoxe  de  Bukovine  est  le  terrain  de 
la  lutte  perpétuelle  entre  Ukrainiens  et  Roumains.  La 
hiérarchie  était  autrefois  complètement  composée  de 
Roumains  et  d'Ukrainiens  roumanisés;  c'est  seule- 
ment vers  la  fin  du  xixc  siècle  que  les  Ukrainiens  ont 
obtenu  le  droit  d'avoir  deux  conseillers  au  consistoire 
et  deux  chaires  à  la  faculté.  Pendant  la  Grande  Guerre 
un  compromis  a  été  conclu  entre  les  deux  nations  de 
Bukovine,  qui  améliorait  sensiblement  le  sort  des 
Ukrainiens;  un  Ukrainien,  Tite  Tymynskyj,  en  était 
devenu  évêque,  mais,  après  1918,  lorsque  la  Bukovine 
a  été  annexée  par  la  Roumanie,  la  maîtrise  complète 
de  l'Église  orthodoxe  a  été  donnée  aux  Roumains.  Les 
conseils  d'Église,  introduits  depuis  1873,  donnent  aux 
laïques  une  certaine  influence  sur  les  affaires  de  l'Église 
orthodoxe:  malheureusement  le  régime  des  dits  con- 
seils y  assure  toujours  la  majorité  aux  Roumains. 
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Ostrogski  a  unja  brzeska  1596  '  I  e  prince  Constantin  Oslrogski 
et  l'union  deBn  Léopol,  l933;O.Levyckyj-V.An- 

tonovyc,  Rozvidkg  pro  ccrkovni  vidnosgny  no  Ukraïni-Rusy 
XVI-XVIH   ne.    (Recherches  sur  les    affaires  ecclésiastiques 

en    i  Itraine  Ruth  'nie    aux    ï  Vl'-Z  i  ///'   :.o  i  !i      -    i  éo 

1900;  !..  Likowski,  Hislorya  unii  Kosciola  rnskiego  z  Koscio- 
lem  rzymskim  (Histoire  de  l'union  de  l'Église  ruthène  avec 
l'Église  romaine  t,  Poznan,  1875;  Id.,  Unia  Brzeska  (r.1596) 
(L'union  de  Itresli.  Poznan,  1896;  Id..  Dzieje  Kosciola  uni- 
ckiego   nu    Lilwie  i  liusi   w  XVI II  i  XIX  mieku    lllisl.  de 
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l'Église  unie  en  Lithuanie  cl  en  Russie  aux  AI'///'  et 
ècles),  Poznan,  1880;  Id.,  Geseliiehle  des  alundligen 
Verfalles  der  unierlen  rulhenischen  Kirehe  im  XVIII. 
und  XIX.  .1  ahrhiindert  unter  polnischem  und  russisclicm 
Seepter.  2  vol.,  Posen,  1885-1887;  O.  Lotockyj,  Ukrain'ski 
dîerela  cerkovnoho  prava  (Les  sources  ukrainiennes  du  droit 
ecclésiastique),  Varsovie,  1931:  Id.,  Avtokefàlija  ukr.  pra- 
uosl.  Cerkvy  ( Autocéphalie  de  l'Église  orthodoxe  ukrainienne) 
dans  l'Encyclopédie  générale  ukrainienne;  Macaire Bulgakov 
Islorija  russkoj  Cerkvi  (Hist.  de  l'Église  russe j.  t.  i-.xii, 
Saint-Pétersbourg,  1857-1883;  J.  Pelcsz,  Geschichte  der 
l  nion  der  ruthenischen  Kirehe  mit  Rom,  Vienne,  LST.S-1880, 
2 vol.;  E.  Sakowicz,  Kosciol  prawoslaivng  w  Polsce  w  epoce 
Sejmu  Wielkiego  1788-1792  (résumé  :  L'Église  orlhodoxeen 
Pologne  o  l'époque  de  lu  grande  diète).  Varsovie,  1935; 
s.  Smal-Stockyj,  Nationale  und  kirchliche  Bestrebungen  der 
Bumunen  in  der  Bukowina  1848-1865,  von  Bischof  Ilakman 
in  einem  Sendschreiben  dargestellt,  Czernowltz,  1899; 
E.  Smurlo,  Le  Saint-Siège  et  l'Orient  orthodoxe  russe,  1609- 
1654,  Prague,  1928;  S.  Tomasivskyj,  Vstup  do  istoriïCerk- 
vg  nu  l'kruïni  (Introduclio  in  Ecclesiœ historiam super  terris 
Ucrainœ),  dans  Analecta  ordinis  S.  Basilii  Magnl,  t.  iv, 
fasc.  1,  2,  Jovkva,  1932;  P.  Jukovié,  Sejmovaja  bor'ba  pra- 
voslavnago  zapadno-russkago  dvorjanslva  s  cerkovnoj  unijej 
(do  1609  g.)  (La  lutte,  à  la  diète  polonaise  de  la  noblesse 
russe  occidentale  [ruthène]  contre  l'Union  ecclésiastique  jus- 
qu'en 1009),  t.  i  et  fasc.  1-6,  Saint-Pétersbourg,  1901-1912. 

IL    L'ÉTAT   ACTUEL   DE  L'ÉGLISE   UKRAINIENNE.  

1°  Hiérarchie  ecclésiastique.  —  La  métropole  gréco- 
catholique  galicienne  dont  le  siège  est  à  Léopol,  a  un 
caractère  national  ukrainien.  Elle  est  composée  de 
l'archevêché  de  Léopol  et  des  deux  évèchés  de  Pere- 
mysl et  de  Slanyslaviv.  L'archevêque  de  Léopol,  qui 
esl  en  même  temps  métropolite  de  Halytch  (Galicie), 
a  deux  chorévêques  (ou  évèques  auxiliaires).  Chacun 
des  évèques  de  Stanyslaviv  et  de  Peremysl  a  également 
un  auxiliaire.  Il  faut  signaler  aussi  l'existence  de  l'ar- 
chimandrite général  du  grand  ordre  monastique  des 
basiliens  unis  résidant  à  Rome. 

1.  Métropole  de  Léopol.  —  Le  chapitre  métropoli- 
tain est  composé  de  dix  chanoines-conseillers.  L'archi- 
diocèse  de  Léopol  est  divisé  en  cinq  grandes  circons- 
criptions appelées  protopresbytérats,  celles-ci  se  dé- 
composanl  en  54  décanats,  avec  li.66  paroisses  et 
984  prêtres.  Sur  le  territoire  de  l'archidiocèse  de  Léopol 
il  y  a  cinq  couvents  de  basiliens:  cinq  de  studites;  trois 
de  rédemptoristes;  quatre  de  sœurs  basiliennes:  un  de 
sœurs  studites.  Les  sœurs  de  la  Conception-Immaculée 
de  la  sainte  vierge  Marie  ont  vingt  maisons:  les  sœurs 
de  la  société  de  Saint- Josaphat.  trois  maisons  :  les  sœurs 
de  la  congrégation  de  la  Sainte-Famille,  quatre;  les 
sieurs  Unguentiferae  .  deux:  enfin  la  congrégation 
des  sœurs  de  charité  de  Saint-Vincent-de-Paul  a  une 
maison. 

L'éducation  du  clergé  de  l'archevêché  est  confiée  à 
l'académie  de  théologie  de  Léopol  (  Grœco-calholica 
academia  théologien),  qui,  depuis  1928,  remplace  le 
séminaire  général.  Les  études,  qui  durent  cinq  ans, 
sont  faites  en  ukrainien  et  latin.  Les  deux  facultés  de 
l'académie  (de  théologie  et  de  philosophie)  ont  en- 
semble cinq  professeurs  ordinaires  et  sept  extraordi- 
naires, et  treize  chargés  de  cours.  Le  recteur  de  l'aca- 
démie  est   élu  parmi  les  professeurs   ordinaires.   Le 

petit  séminaire  ».  fondé  à  Léopol  en  1919,  prépare  la 
jeunesse  aux  études  de  l'académie. 

2.  Diocèse  de  Peremysl.  —  Le  chapitre  cathédral  a  six 
chanoines-conseillers.  Le  diocèse  a  54  décanats  avec 
759  paroisses  et  813  prêtres.  Les  basiliens  y  ont  huit 
couvents:  les  sœurs  basiliennes,  quatre  couvents:  les 
sœurs  de  la  Conception-Immaculée  de  la  sainte  vierge 
Marie,  trente-trois  maisons;  les  sœurs  de  la  congréga- 
tion de  Saint-Joseph,  six  maisons.  Les  prêtres  sont  éle- 
vés au  séminaire  diocésain  de  Peremysl,  fondé  en  1912. 

Par  un  décret  du  Saint-Siège  de  1934,  dix  décanats 
occidentaux  avec  75  paroisses  et  60  prêtres  ont  été 
séparés  du  diocèse  de  Peremysl  pour  constituer  »  l'admi- 
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nistration  apostolique  de  la  région  des  Lemky  »,  avec 
siège  à  Rymaniv.  La  dite  administration  a  été  érigée 
sur  les  instances  du  gouvernement  polonais,  qui  s'en 
sert  pour  poloniser  les  montagnards  ukrainiens  des 
Carpathes,  nommés  Lemky.  Le  premier  administrateur 
(mort  en  1936)  a  confié  l'éducation  de  son  cleruc  au 
séminaire  polonais  (romain-catholique)  de  Cracovie, 
quoique  le  séminaire  ukrainien  grec-uni  de  Peremysl 
soit  à  proximité  de  la  région  des  Lemky. 

3.  Diocèse  de  Stanyslaviv.  —  Le  chapitre  cathedra! 
de  Stanyslaviv  a  trois  chanoines-conseillers.  Le  diocèse 
est  divisé  en  20  décanats  avec  410  paroisses  et  050  prê- 
tres. Sur  son  territoire  les  basiliens  ont  cinq  couvents; 
les  rédemptoristes,  un;  les  sœurs  basiliennes,  deux:  les 
sœurs  de  la  Conception- Immaculée  de  la  sainte  vierge 
Marie  ont  vingt-sept  maisons;  les  sœurs  de  la  charité 
du  refuge  de  la  Sainte  Trinité  fsorores  charitatis  sub 
titulo  Refugium  Sanetœ  Trinitatis),  une  maison  d'or- 
phelins: les  sœurs  de  la  congrégation  de  Saint-Josa- 
phat,  deux  maisons:  la  congrégation  des  sœurs 
«  Unguentifene  »  (congregalio  sororum  l'nguentifera- 
rum),  une  maison;  enfin  les  sœurs  de  la  Sainte-Famille 
fcongregatio  sororum  Sanetœ  Familise),  trois  maisons. 

2°  Situation  juridique  de  i Église  gréco-catholique.  — 
Elle  est  réglée  par  le  concordat  de  1924  entre  le  Saint- 
Siège  et  le  gouvernement  polonais.  Voir  art.  Pologne, 
t.  xnft,  col.  2434.  L'autonomie  de  la  métropole  galicienne 
est  assurée,  mais  sa  juridiction  est  pourtant  limitée  à 
la  Galicie.  Les  autres  parties  du  territoire  national 
ukrainien  en  Pologne  (la  Volhynie,  la  Polésie,  la  Pod- 
lachie  et  le  pays  de  Kholm)  sont  confiées  à  un  admi- 
nistrateur apostolique,  l'évèque  gréco-catholique  Nico- 
las Cârneckyj,  originaire  de  la  Galicie:  mais  ses  fidèles, 
les  Ukrainiens  catholiques  du  rite  oriental  des  dits  pays. 
sont  soumis  à  la  juridiction  des  évèques  polonais  du 
rite  romain.  L'activité  de  l'administrateur  apostolique 
ne  laisse  pas  d'être  paralysée  par  l'attitude  toujours 
difficile  du  clergé  polonais;  c'est  pourquoi  le  progrès 
de  l'union  sur  ces  territoires  est  peu  considérable.  L'ac- 
tivité missionnaire  y  est  confiée  à  trente  prêtres  du  rite 
grec,  qui  sont  surtout  des  moines  :  basiliens,  rédempto- 
ristes. studites.  Le  Pontificium  seminarium  orientale, 
fondé  à  Doubno  (en  Volhynie)  en  1031,  est  destiné  à 
l'éducation  du  clergé  qui  doit  travailler  sur  les  terri- 
toires ukrainiens  et  blancs-ruthènes  où  les  orthodoxes 
sont  en  majorité;  mais,  dans  ce  séminaire,  les  langues 
polonaise  et  russe  ont  la  prépondérance.  En  Pologne 
il  y  a  ensemble  3  810  000  Ukrainiens  catholiques  du 
rite  grec. 

3°  Église  ruthène  en  dehors  de  la  Pologne.  —  En 
Tchécoslovaquie  il  y  a  deux  évèques  gréco-catholiques: 
celui  de  Moukatchevo  et  celui  de  Priachevo.  Le  diocèse 
de  Moukatchevo  (avec  résidence  à  Uzhorod)  englo- 
bant le  territoire  du  pays  autonome  de  la  Ruthénie 
subcarpathique,  a  320  paroisses  avec  350  prêtres; 
celui  de  Priachevo,  sur  le  territoire  ruthène  (ukrainien) 
annexé  à  la  Slovaquie,  a  163 paroisses  avec  190  prêtres. 
Chacun  des  deux  diocèses  de  l'Ukraine  subcarpathique 
a  six  couvents  d'hommes  et  un  île  femmes.  Ensemble 
il  y  a  en  Tchécoslovaquie  570  000  I  krainiens  (Ru- 
thènes)  catholiques  du  rite 

Les  60  000  Ukrainiens  gréco-catholiques,  habitant  la 
Bukovine  et  l'ancien  comitat  hongrois  de  Marmaros, 
sont  soumis,  depuis  1930,  à  un  vicaire  général  admi- 
nistrateur épiscopal  de  Cernivci  (Czernovièi.  qui  dé- 
pend de  l'évèque  gréco-catholique  roumain  de  Mai 
maros-Sziget. 

L'évêché  gréco-catholique  de  KriiSevac  es1  I  iu1  > 
rite  ecclésiastique  supérieure  pour  les  45  000  rolons 
ukrainiens  gréco-catholiques  qui  habitent  les  i>r.,\  nuis 
yougoslaves  de  Ëaèka  (où  les  Ukrainiens-Ruthènes 
sont  venus  au  XVIIIe  siècle).  Banat,  Croatie,  Slavonie  el 
enfin  1  !o 
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Aux  Etats-Unis  il  y  a  deux  évèques  ukrainiens  catho- 
liques :  l'un  à  Philadelphie,  l'autre  à  Homestead,  tous 
deux  depuis  1924.  Le  diocèse  de  Philadelphie  a  95  pa- 
roisses avec  95  prêtres,  deux  couvents  d'hommes  et 
onze  de  femmes.  Le  diocèse  de  Homestead  a  176  églises 
et  chapelles  avec  155  prêtres  et  un  couvent  féminin. 
Aux  États-Unis  il  y  a  575  000  Ukrainiens  gréco-catho- 
liques. Le  diocèse  ukrainien  catholique  du  rite  grec 
de  Winnipeg  en  Canada  a  320  000  fidèles  et  55  prêtres 
en  270  paroisses.  Les  70  000  Ukrainiens  gréco-catho- 
liques du  Brésil  et  de  l'Argentine,  avec  dix-neuf  prêtres, 
sont  soumis  aux  évèques  du  rite  latin.  Au  Brésil,  le  rôle 
religieux  et  culturel  de  la  station  missionnaire  des  basi- 
liens à  Curitiba  (en  Parana,  où  sont  établis  les  colons 
ukrainiens)  est  considérable;  l'ordre  de  Saint-Basile 
a  ses  éditions  populaires  à  Prudentopolis. 

Tous  les  évèques   gréco-catholiques   ukrainiens  qui  ■ 
sont  hors  de  la  Galicie.  tout  en  étant  soumis  directe- 
ment au  Saint-Siège,  ne  laissent  pas  d'entretenir  des 
rapports  étroits  avec  le  métropolite  de  Léopol,  qui  pré- 
side les  conférences  de  l'épiscopat  ukrainien. 

4°  L' Église  ruthène  orthodoxe.  —  L'Église  orthodoxe, 
qui  dans  le  passé  (du  xn"  au  xvne  siècle)  avait  toujours 
eu  un  caractère  national  ruthène,  ne  peut  plus  être 
considérée  actuellement  comme  une  Église  nationale 
ukrainienne.  Le  gouvernement  de  l'État  ukrainien  en 
1917-1920,  s'était  efforcé  de  lui  rendre  son  caractère 
national,  l'Église  autocéphale  ukrainienne  fut  consti- 
tuée par  le  loi  du  1"  janvier  1919.  Un  peu  plus  tard,  le 
concile  orthodoxe  ukrainien  de  Kiev  (21-23  octobre 
1921)  élut  le  métropolite  Basile  Lypkivskyj,  malgré 
l'opposition  du  patriarche  de  Moscou.  L'autorité 
suprême  de  l'Église  orthodoxe  ukrainienne,  le  Conseil 
ecclésiastique  orthodoxe  ukrainien  général,  a  com- 
mencé par  éditer  les  livres  liturgiques,  traduits  en 
ukrainien.  Mais,  en  1928,  ce  conseil  fut  supprimé  et  le 
métropolite  avec  les  évèques,  arrêtés  par  le  gouverne- 
ment soviétique.  Depuis  ce  moment-là  il  n'y  a  plus  en 
U.  B.  S.  S.  que  des  communautés  religieuses  privées 
d'autorité  centrale  et  persécutées  par  le  régime  com- 
muniste. L'Église  autocéphale  ukrainienne  en  Amé- 
rique a  trente-deux  paroisses  aux  États-Unis  et  cent 
vingt  au  Canada. 

Les  4  don  non  orthodoxes  en  Pologne  ont  depuis 
1925  une  Église  autocéphale  dont  le  chef  est  le  métro- 
polite de  Varsovie.  Elle  est  composée  de  trois  diocèses 
ukrainiens,  eux  de  Varsovie  et  Kholm  (respectivement 
polonais  et  ukrainien),  de  Volhynie  et  de  Polésie;  et  de 
deux  blancs-ruthènes  :  ceux  de  Vilna  et  de  Grodno. 

Le  diocèse  volhynien  a  080  paroisses,  quatre  cou- 
vents d'hommes  et  trois  de  femmes;  l'abbaye  d'Ous- 
penska  Lavra  à  Potchaïv  relève  directement  de  la 
métropole.  Le  diocèse  de  Varsovie  et  Kholm  a  85  pa- 
roisses (ilunt  69  au  pays  de  Kholm  et  en  Podlacfiie, 
7  en  Galicie,  0  sur  le  territoire  national  polonais)  et  un 
couvent  d'hommes.  Lediocèsede  l'olcsic  a  319  paroisses 
et  un  couvent  d'hommes.  Le  diocèse  de  Vilna  a  1 70  pa- 
raisses, un  couvent  d'hommes  et  un  .le  femmes;  le  dio- 
cèse de  (  rrodno,  1 7o  paroisses,  deux  com  ents  d'hommes 
et  un  de  femme  ;. 

Quoique  70  %  des  orthodoxes  île  Pologne  soient  des 
Ukrainiens  (2  810  000)  (les  Blancs-Ruthènes  comptant 
pour  20%, les  liasses.  Polonais  el  divers  pour  10% seu- 
lement), toute  la  hiérarchie  supérieure  orthodoxe  — 
excepté  I  archevêque  de  Volhynie,  Alexis  —  est  russe. 
i  ('ailleurs,  la  langue  russe  est  de  plus  en  plus  remplacée 

dans  celle  Eglise  par  le  polonais,  ce  qui  cause  un  grand 
mécontentement  parmi  les  Ukrainiens  et  Blancs  Ru 
thènes.  Le  statut  précisantla  situation  matérielle  et  juri 
dique  di     I  irthodoxe  en  Pologne  n'est  pas  réglé 

jusqu'alors.  Celle  mission  avait  été  confiée,  par  arrêt 

entiel  du  31  mai  1930  au  c !>■  de  cette  Église  ; 

mais  la  date  de  I  i  convoi  .h le  cette  assemblée  n'est 
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pas  jusqu'à  présent  fixée.  Le  sort  de  l'Église  orthodoxe 
en  Pologne  est  loin  d'être  enviable.  Au  pays  de  Kholm, 
cent  quatre  églises  orthodoxes  sont  fermées,  cent 
soixante  et  une  mises  provisoirement  à  la  disposition 
des  catholiques  du  rite  latin,  cinquante-cinq  ruinées. 
La  question  des  dotations  des  paroisses  et  des  rapports 
entre  l'Église  orthodoxe  et  le  gouvernement  polonais 
n'est  pas  encore  réglée. 

Certains  émigrés  du  nouveau  monde,  tombés  miiis 
l'influence  des  sectes  évangélistes,  se  livrent  également 
à  la  propagande  de  leur  foi  en  Galicie.  Leur  activité  ne 
donne  pas  de  grands  résultats  étant  combattue  non  seu- 
lement par  l'autorité  ecclésiastique  mais  aussi  par  les 
milieux  dirigeants  politiques  ukrainiens,  qui  y  voient 
un  élément  de  décomposition  dommageable  à  l'unité 
spirituelle  de  la  nation. 

Semalijzm  vselio  duchovenstva  kreko-katolycko'i  L'vivskoï 
mylropolyéoï  archieparchiï  (Schematismus  unioersi  venerabi- 
lis  cleri  archidioeceseos  metropolitanse  grœco-catholicte  Leo- 
poliensis),  éd.  ukrainienne,  Léopol,  1935-1936;  Schematis- 
mus universi  cleri  grceco-catholicse  diœceseos  Premisliensis, 
Samboriensis  et  Sanocensis,  Peremysl,1929, éd. latine;  Sema- 
tyzm  hreko-katolyckoho  duchovenstva  zlucenych  eparchij  Pere- 
myskoï,  Sambirskoi  i  Sanickoï,  Peremyst,  1934,  éd.  ukrai- 
nienne; Sematyzm  vseho  kli/ra  hr.-kat.  eparchiï  Stanyslaviv- 
skoi,  Stanyslaviv,  1935,  éd.  ukrainienne;  Schematismus  uni- 
versi cleri  grseco-calholicœ  diœcesis  Stanislaopoliensis,  Sta- 
nyslaviv, 19.'i.~>.  éd.  latine;  I.  Vyslockyj,  Sematyzm  hreko-ka- 
lol.ruskoho  duchovenstva  eparchij:  Mukacevskoï,  Prja 
i  Amerycko'i  z  dodatkom  adresara  eparchij  :  Kryzevackoï, 
Mad'arskoî  i  Rumunskoï,  Uzhorod,  1924;  Juvylejnyj  alma- 
nach  ukrainskoi  hreko-katolyckoi  Cerkvy  u  Zluïenych  Der- 
zavach  z  nahody  pjadesat'litt'a  li  isnuvann'a,  1884-1934  (.4/- 
manach  de  lu  50*  année  jubilaire  de  l'existence  de  l'Église 
ukrainienne  gréco-catholique  aux  États-Unis) ,  Philadelphie, 
1934;  Cerkva  (l'Église),  article  du  calendrier  Krynyc'a, 
Léopol,  1935;  Cerkovna  organàacija  (L'organisation  de 
l'Êijlise),  ibid.,  1936;  Ukraïnsko-katolycka  Cerkva  ta  n 
kna-i-jcpijskopu  sohodni  (L'Ênlise  ukrainienne  catholique 
et  ses  éoêques  actuels),  dans  Kalendar  misionarja,  Jovkva, 
1936;  les  gazettes  diocésaines  :  L'vivski  archiepiwchijalni 
vidomosly,  Léopol,  1919-1936;  Peremyski  eparchijalni  vielo- 
mosty,  Peremysl,  1919-1936;  Vistnyk  Slanyslavivskoï  epar- 
chiï,  Stanyslaviv.  1919-1936;  Visty  aposlolskoï  adminis- 
tracii  LemkivsCyny,  Rymaniv-Zdrij,  1933-1936;  les  gazettes 
ecclésiastiques  orthodoxes  :  Cerkva  j  Zytt'a,  Kharkov.  1927- 
19US;  Cerkva  i  narid,  Luck-Kremjanec,  1935-1936;  le 
journal  national  ukrainien  Dilo,  Léopol,  1922-1936. 

III.  Lettres  et  sciences  ecclésiastiques.  — 
1°  Les  origines.  —  Aux  premiers  temps  du  christia- 
nisme en  Ruthénie,  la  littérature  ecclésiastique 
ruthène  consistait  en  traductions  des  saintes  Écri- 
tures et  des  œuvres  des  Pères  de  l'Église  orientale, 
des  chroniques  byzantines,  des  récits  hagiographiques, 
des  sermons,  des  légendes,  etc.  Le  bulgare  ancien  est 
devenu  la  langue  littéraire  non  pas  seulement  pour 
la  Bulgarie,  mais  aussi  pour  la  Ruthénie  et  pour  la 
Serbie.  Ces  traductions  et  remaniements  devinrent 
des  modèles  pour  la  littérature  originale  des  anciens 
Ruthènes,  dont  le  caractère  demeure  strictement 
ecclésiastique  pendant  tout    le   règne   des   Rurikides. 

La  langue  littéraire  de  ces  temps-là,  était  le  bulgare 
ancien,  appelé  généralement  «  la  langue  slave  ecclésias- 
tique (slavon);  «était  la  langue  des  saints  Cyrille  et 
.Méthode.  Certains  mots  locaux  pénétrèrent  dans  cette 
langue  :  c'est  pourquoi  elle  prit  des  caractères  distincts 
en  Ukraine  (sud  îles  états  des  Rurikides),  en  Ruthénie- 
Blanche  et  en  Mosco\  ie  (nord  des  états  des  Rurikides). 

La  première  œuvre  ecclésiastique  originale  en 
ruthène  est  U-  sermon  lie  lu  bu  donnée  par  Moïse,  de  lu 
grâce  et  de  la  vériU   ;  Tésus-Christ,  de  la  façon 

dont  lu  lui  u  été  supprimée  et  dont  la  grâce  avec  la  vérité  u 
rempli  lu  terre  tant  entière,  dont  lu  j<u  i  chrétienne  )  a  péné- 
tré tous  les  peuples,  le  peuple  ruthène  y  compi  i 
l'éloge  èi  noire  <  kahan      (souverain-prince)   Vladimir, 
qui  n  uns  u  baptisés,  et  lu  prière  au  Dieu  de  tout  noire  pui/s. 


L'auteur  est  le  métropolite  Hilarion,  le  premier 
Ruthène  qui  ait  occupé  le  trône  métropolitain  de  Kiev 
(1051-105  1).  On  remarque  dans  le  style  de  cette  œuvre 
l'influence  du  style  byzantin,  surtout  des  légendes  apo- 
cryphes et  hagiographiques  des  Pères  de  l'Église  orien- 
tale. 

Dans  la  seconde  moitié  du  XIe  siècle,  la  vie  ascétique 
se  développe  sensiblement  en  Ruthénie.  Saint  Antoine 
Pecersky  (082-1073).  après  avoir  passé  quelques  an- 
nées à  l'Athos,  fonde  l'abbaye  dite  Pecerskaja  Lavra  à 
Kiev,  qui,  du  XIe  au  xvm'  siècle,  est  devenue  le  centre 
religieux  et  culturel  de  la  Ruthénie-Ukraine.  Le  prieur 
Théodose  (1035-1074)  y  introduisit  la  règle  de  vie 
monastique  rédigée  par  saint  Théodore  le  Studite. 
Sept  des  sermons  de  saint  Théodose  Peèersky  se  sont 
conservés  jusqu'à  nos  jours.  Nestor,  un  des  moines  de 
la  dite  abbaye  (1056-1114)  a  écrit  la  biographie  de 
saint  Théodose  ;  nous  le  retrouverons.  C'est  à  la 
Pecerskaja  Lavra.  que  l'œuvre  anonyme  intitulée 
L'éloge  du  Père  prieur  Thcodose  fut  écrite  (vers  1093- 
1096)  de  même  qu'une  espèce  de  litanie  et  les  canons 
consacrés  à  saint  Théodose  qui  furent  rédigés  par  le 
moine  Grégoire  vers  la  fin  du  xie  ou  au  commence- 
ment du  xnc  siècle. 

Parmi  les  œuvres  du  xir  siècle  il  faut  mentionner 
l'épître  du  métropolite  de  Kiev.  Clément  Sniolatyê 
(1147-1154)  au  initie  de  Smolensk,  Thomas,  où  l'au- 
teur  démontre  la  nécessité  des  études  supérieures  pour 
le  clergé,  en  trahissant  lui-même  une  connaissance 
approfondie  de  la  littérature  byzantine.  Dans  les  ser- 
inons et  les  prières,  écrits  par  l'évèque  Cyrille  de  Tou- 
riv.  contemporain  du  métropolite  Clément,  on  remar- 
que beaucoup  de  talent  poétique  à  côté  d'une  con- 
naissance non  méprisable  de  l'Écriture  et  de  la  littéra- 
ture théologique.  Il  y  a  quelque  sens  poétique  aussi 
dans  l'anonyme  Éloge  du  pape  Clément  ( I" )  de  la  fin 
du  xiie  siècle. 

Au  xn0  siècle  encore  parurent  certaines  œuvres  reli- 
gieuses notamment  L' instruction  pour  le  fils  spirituel, 
par  le  moine  Georges  du  couvent  de  Zarouby  près 
de  Kiev;  L'instruction  aux  enfants,  par  le  grand-prince 
de  Kiev.  Vladimir  Monomaque  (1113-1125).  et  de  très 
nombreux  sermons. 

Les  biographies  des  saints,  surtout  des  saints  ru- 
thènes (la  princesse  sainte  Olga,  le  grand-prince  saint 
Vladimir,  deux  de  ses  fils,  les  princes  Boris  et  Hlib.  et 
enfin  les  moines  de  Pecerskaja  Lavra,  Antoine  et 
Théodose)  étaient  fort  goûtées.  Le  cycle  de  la  littéra- 
ture hagiographique  ruthène  se  développe  au  com- 
mencement du  xme  siècle,  sous  le  nom  de  Pecerskij 
Pateryk,  ayant  pour  fond  les  récits  concernant  les 
origines  de  la  Pecerska  Lavra,  tout  imprégnés  des 
tendances  ascétiques.  Bien  que  contenant  nombre  de 
légendes,  et  beaucoup  d'emprunts  littéraires  {Paré- 
nèses  de  saint  Éphrem  le  Syrien,  Échelle  de  saint  Jean 
Climaque.  Viltt  Palrum  et  autres  œuvres  byzantines  ou 
vieilles-ruthènes).  le  Pateryk  ne  laisse  pas  d'avoir  une 
valeur  historique  incontestable,  en  représentant  de 
manière  vivante  la  vie  monastique,  les  rapports  des 
couvents  avec  les  autorités  ecclésiastiques  ou  tempo- 
relles, avec  les  boyards,  etc.  Nous  y  apprenons  par 
exemple  que  le  régime  des  anciens  couvents  ruthènes 
était  purement  démocratique,  le  prieur  étant  élu  et 
déposé  de  sa  charge  par  l'ensemble  des  moines;  que 
les  biens  fonciers  des  couvents  étaient  administrés 
par  les  laïques,  que  les  religieux  étaient  très  considé- 
rés, etc. 

Les  pèlerinages  aux  Lieux  saints,  très  fréquents  en 
Ruthénie  ancienne,  ont  donné  naissance  à  un  monu- 
ment littéraire  très  intéressant  (traduit  au  xixe  siècle 
en  français,  allemand  et  grec).  La  vie  et  les  pèlerinages 
de  Daniel,  Père  prieur  de  la  Ftuthcnie;  à  côté  du  récit 
du  voyage  de  celui-ci  en  Palestine  (en  1106-1108)  et  de 
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la  description  du  pays  même,  l'on  y  trouve  aussi  beau- 
coup de  matériel  légendaire  et  apocryphe. 

Les  premières  annales  ruthènes,  commencées  vers 
1039-1040,  furent  continuées  par  le  moine  de  la  Pe- 
cerska  Lavra.  Nlcon  le  Grand,  en  1069-1073,  sous  le 
nom  de  Premier  code  Pecersky.  Le  second  code  de  la 
Pecerskaja  Lavra.  appelé  «  le  code  primaire  »,  a  été 
écrit  sur  l'ordre  du  Père  prieur  Jean,  en  1093-1096.  Le 
moine  de  la  même  abbaye,  Nestor,  auteur  des  biogra- 
phies des  princes-martyrs  Boris  et  Hlib  et  de  saint 
Théodose  Pecersky,  a  compilé  de  nouvelles  annales, 
appelées  Povisfvremennych  lit  (la  nouvelle  des  années 
contemporaines)  en  1112.  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'origi- 
nalité de  Nestor,  on  ne  conteste  plus  mure  aujourd'hui 
qu'il  soit  le  rédacteur  définitif  de  la  dite  chronique. 
Plusieurs  annales  postérieures  ruthènes  sont  dérivées 
de  la  compilation  de  Nestor;  les  meilleures  sont  :  les 
annales  de  l'abbaye  Yydoubycky  de  Saint-Michel  de 
Kiev,  continuées  jusqu'à  1200,  sous  le  nom  d'Annales 
de  Kiev;  plus  tard,  de  1201  a  1292,  1rs  annales  de  Ha- 
lytch  et  Vladimir  (de  la  Galicie  et  de  la  Volhynie). 
L'esprit  religieux  et  les  tendances  moralisatrices  dont 
toutes  ces  œuvres  sont  imprégnées  s'expliquent  par  le 
fait  que  les  premières  annales  ruthènes  sont  contempo- 
raines de  la  propagation  de  la  foi  chrétienne  en  Ruthé- 
nie.  Les  guerres  intérieures,  les  incursions  des  barbares 
et  les  autres  malheurs  y  sont  considérés  comme  la 
punition  divine  des  péchés,  tout  spécialement  du  culte 
des  idoles  païennes,  qui  subsistait  encore  dans  les  can- 
tons reculés:  plusieurs  sermons  dans  les  annales  sont 
consacrés  à  la  lutte  contre  ces  manifestations. 

Contre  les  restes  du  paganisme  en  Ruthénie  luttait 
encore,  pendant  les  incursions  des  Mongols  au  xme  siè- 
cle, un  sermon  anonyme  d'un  »  adorateur  du  Christ  e1 
zélateur  de  la  foi  juste  »;  de  même  aussi  La  règle  du 
métropolite  de  Kiev  Cyrille  II  et  les  sermons  de  Séra- 
pion,  archimandrite  de  la  Pecerskaja  Lavra  à  Kiev, 
plus  tard  évêque  de  Vladimir,  Souzdal  et  Niznij-Nov- 
gorod.  Au  temps  des  incursions  des  Mongols,  les  écoles 
épiscopales  pour  le  clergé,  disparaissent  et  l'on  cons- 
tate un  véritable  arrêt  dans  la  vie  intellectuelle. 

2°  Sous  la  domination  lilhuano-polonaise.  —  Séparée 
de  celle  de  Moscou,  la  métropole  ruthène  de  Kiev,  sous 
la  domination  lithuano-polonaise,  tendait  à  l'union  de 
l'Église  ruthène  avec  le  Saint-Siège.  Ces  tendances  à 
l'union  des  Églises  ont  laissé  des  traces  dans  la  «  prière 
à  notre  Dieu.  Jésus-Christ,  à  la  sainte  Trinité,  à  saint 
Michel,  à  saint  Gabriel  et  à  tous  les  saints  et  à  la  sainte 
Vierge  »,  mais  surtout  dans  l'épître  du  métropolite 
Missael  Rahoza  au  pape,  en  1476,  où  l'auteur  recon- 
naît la  nécersit.é  de  la  subordination  de  tous  les  pa- 
triarches orthodoxes  au  pape,  le  rite  oriental  devant 
être  conservé. 

Le  catalogue  de  la  bibliothèque  du  couvent  de  Su- 
prasl  en  1557,  nous  renseigne  sur  le  genre  de  lecture  des 
Ruthènes  de  ces  temps-là  :  sur  les  deux  cent  quinze 
livres  catalogués,  nous  trouvons  cinquante  livres  litur- 
giques, ensuite  les  interprétations  de  l'Écriture  sainte. 
les  œuvres  des  saints  Pères  et  les  collections  de  l'an 
cienne  littérature  ruthène,  soit  originale,  soit  de  tra- 
duction. 

La  propagande  en  faveur  de  l'union  ri  la  réaction 
orthodoxe  que  celle-ci  provoqua,  ont  inspiré  une  loti 
rature  polémique  très  riche.  Dans  le  livre  L'union  OU 
l'exposition  des  principes  concerna/il  l'union  des  Églises 
grecque  et  romaine,  \  ilna,  1595,  résèque  ruthène  de  Via 
dimir,  Ipatij  Potij  (1541  1613),  devenu  métropolite  ru 
thène  des  grecs-unis,  s'efforçait  de  ramené]  les  différen- 
ces dogmatiques  entre  les  deux  confessions  aux  ques- 
tions de  la  procession  du  Saint  Esprit,  de  la  primauté 
du  pape  et  du  purgatoire.  Après  l'union  du  métropolite 
et  des  évêques  ru1  hènes  avec  le  Sain!  nul,-  i  I  iresl  sur 
Boug,  en  1590.1a  littérature  polémique  ne  cesse  lias  de 


se  développer.  Elle  est  inaugurée  par  le  jésuite  polonais 
Pierre  Skarga  (1536-1612),  auteur  de  la  Description  et 
défense  du  concile  ruthène  de  Brest  (1597),  écrite  en 
ruthène  et  en  polonais.  Le  Grec,  Pierre  Arcudius,  ori- 
ginaire de  Corfou  (1578-1633),  qui,  après  avoir  obtenu 
à  Rome  le  grade  de  docteur  en  théologie,  était  profes- 
seur dans  les  écoles  ruthènes  des  grecs-unis,  écrivit  une 
réponse  'Av-r£ppT]aiç  (1599-1000)  à  un  arien  (socinien) 
nommé  Martin  Hronevsky,  qui,  sous  le  pseudonyme  de 
Christophe  Philalèthe,  était  entré  en  lutte  avec  Pierre 
Skarga  dans  l'ouvrage  intitulé  'Aroxptaiç.  Parmi  les 
autres  auteurs  polémistes  unis  il  faut  mentionner  l'ar- 
chevêque de  Polock,  Josaphat  Kuncevyè  (1580- 
1623);  Elie  Morokhovskyj  ;  l'archevêque  de  Smolensk, 
Léon  Krcvza  (  >  1639);  le  métropolite  Joseph  Velamine 
Ruckyj  (1574-1637);  le  métropolite  Anastase  Selava 
(1593-1655);  Timothée  Symnnovyc:  Mélèce  Smo- 
trytkyj  (1578-1633),  polémiste  très  célèbre,  tout  d'a- 
bord orthodoxe,  puis  passé  à  l'union;  Cassien  Sako- 
vyè  (1578-1647),  tout  d'abord  orthodoxe,  puis  uni, 
enfin  catholique  du  rite  latin;  Théodore  Skumino- 
\>r.  archimandrite  du  couvent  de  Derman;  Jean 
Dubovyè,  évêque  de  I'insk,  en  1637-1653;  Pachome 
Voïna-Oranskyj  ;  le  métropolite  Cyprien  Jokhovskyj 
(t  1093).  Les  grecs-unis  étaient  aides  par  certains  polé- 
mistes catholiques  du  rite  latin,  les  jésuites  polonais 
Nicolas  Cicliowski  (Cichowcius)  (1598-1669)  et  Théo- 
phile Rutka  (1023-1700).  En  face  d'eux  les  princi- 
paux polémistes  orthodoxes  étaient  :  Gérasime  Smo- 
tryckyj  (+  vers  1594);  Basile  Surajskyj;  Etienne  Zy- 
zanyj;  le  moine  de  l'Athos  Jean  Vysenskyj  (t  vers 
un  auteur  écrivant  sous  le  pseudonyme  de  Kly- 
ryk  Ostrozskyj  (le  clerc  d'Ostrog);  Mélèce Smotryckyj 
(passé  à  l'union  a  partir  de  1028):  Zacharie  Kopystens- 
kyj  (t  1027/:  le  métropolite  Job  Boreckyj  (t  1631); 
André  Muzylovskyj;  Eustathe  Kysil:  le  métropolite 
Pierre  Moghila  (1596-1647);  les  recteurs  du  collège  de 
Moghila  à  Kiev  :  Joanice  Galatovskyj  (i  1088);  Innocent 
Gizel  (t  1684,  archimandrite  de  la  Peèerskaja  Lavra 
de  1656  à  1684)  et  Lazare  Bnranovyc  (1593  1091): 
puis  l'archevêque  de  Cernihiv  et  le  métropolite  Bar 
laam  Jasynskyj  (1627-1707).  Les  questions  suivantes 
alimentaient  le  plus  souvent  la  polémique  :  la  pri- 
mauté du  pape,  la  procession  du  Saint-Esprit,  l'usage 
du  pain  azyme,  la  forme  de  la  consécration,  les  jeûnes, 
le  signe  de  la  croix,  l'emploi  des  icônes,  le  calendrier 
julien  ou  grégorien  et  les  autres  questions  actuelles. 
Les  auteurs  catholiques  s'efforçaient  de  démontrer  qu'à 
l'origine  l'Église  ruthène  était  unie  à  celle  de  Rome,  que 
le  patriarche  de  Constantinople  dépendait  du  sultan, 
que  l'Église  orthodoxe  était  pleine  d'hérésies  et  enfin 
que  le  métropolite  et  les  évêques,  à  l'exclusion  du  pou- 
voir civil,  étaieid  seuls  compétents  pour  décider  des 
affaires  ecclésiastiques.  «  Dans  les  conciles  ecclésias- 
tiques, écrit  Jokhovskyj,  les  laïques  ne  doivent  avoir 
que  voix  consultative,  ils  doivent  attendre  paisible- 
ment la  décision  prise  par  les  Pères.  » 

Un  éminent  écrivain,  d'abord  orthodoxe,  passé»  à 
l'union  en  1020.  Cyrille  Tranquilion  Stavroveckyj 
(v  ton;),  ne  se  mêlait  pas  de  polémique.  Il  est  l'auteur 
d'une  œuvre  théologique  el  dogmatique  Le  miroir  de 
la  théologie,  1"  éd..  Potchaïv,  1618;  éditions  suivantes 

!5   161  9,  16 i  17'  0;  l'auteur  aussi  de  cent  neuf 

sermons  sous  le  litre  V Évangile  inslructil,  Rakhmaniv, 
1019,  et  enfin  d'une  collection  d'instructions  en  prose 

et  en  vers  d'un  caractère  ecclésiastique  et  moralisa 
i»  ut  :  Iji  perle  <!<■  grand  prix.  Cernihiv,  1646;  2e  éd., 
Mohilev,  1690. 

L'union  élail   dédaignée  non  pas  seulement    par  les 
orthodoxes,  mais  aussi  par  les  catholiques  du  rite  latin. 
C'est   pourquoi  le   métropolite   uni  Joseph  Velamine 
se  plaint    dans    une   lettre,  adressée   à  la  Con- 
grégation de  la   Propagande  de  ce  que,  l'union   étanl 
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peu  considérée,  la  noblesse  préférait  le  catholicisme 
latin  ou  bien  l'orthodoxie. 

Le  métropolite  orthodoxe  de  Kiev,  Pierre  Moghila, 
avait  fondé  trois  collèges  latins  orthodoxes  à  Kiev 
(1631),  à  Vynnycia  (1634).  transféré  à  Hosca  (en 
1639)  et  à  Kremianets  (1636),  ces  deux  derniers  n'ayant 
eu  d'ailleurs  qu'une  existence  éphémère.  La  théologie 
était  enseignée  au  collège  de  Moghila  selon  le  système 
de  saint  Thomas  d'Aquin;  mais  on  s'y  appliquait  sur- 
tout à  la  dialectique  et  à  la  rhétorique,  étudiées  théo- 
riquement et  pratiquement:  il  s'agissait  tout  d'abord 
de  la  formation  des  bons  polémistes  pour  la  défense  de 
l'orthodoxie.  La  rhétorique  était  enseignée  originai- 
rement d'après  Cicéron  et  Quintilien,  plus  tard  paru- 
rent des  manuels  ruthènes  originaux.  Sous  l'influence 
de  cet  enseignement,  une  riche  littérature  de  sermons 
se  développa  en  Ruthénie.  très  parfaite  du  point  de 
vue  de  la  forme,  mais  assez  pauvre  en  substance.  Les 
professeurs  du  collège  de  Moghila,  élevés  dans  les  aca- 
démies catholiques  en  Europe  occidentale,  donnaient 
leurs  cours  en  latin  seulement.  Réunis  en  un  cercle, 
appelé  Atheneum  Mohylaneum,  ils  travaillaient  à  l'éli- 
mination des  influences  protestantes,  qui  en  ces  temps- 
là  pénétraient  l'orthodoxie  entière,  le  patriarcat  de 
Constant inople  y  compris.  Le  catéchisme  orthodoxe, 
rédigé  par  le  docteur  en  «théologie  orthodoxe  ruthène  . 
Isaïe  Trofymovyc  Kozlovskyj.  discuté  à  deux  con- 
ciles orthodoxes,  à  Kiev  en  1640,  et  à  Jassy  en  1641  et 
approuvé  par  les  quatre  patriarches  orientaux  (1643), 
fut  imprimé  partiellement  en  ruthène  et  polonais 
(1645),  au  complet  en  grec  à  Amsterdam  en  1662.  En 
vue  d'unifier  les  cérémonies  de  l'Église  orthodoxe 
ruthène,  le  métropolite  Moghila  édita,  en  1 6 46.  l'Eucho- 
loge  (Euchologion)  ou  collection  des  services  divins  et 
des  prières.  Les  érudits  orthodoxes,  groupés  autour  du 
collège  de  Moghila,  prenaient  part  à  la  polémique,  en 
défendant  le  point  de  vue  orthodoxe. 

Le  collège  de  Moghila,  transformé  en  1689  en  aca- 
démie (ci-dessus,  col.  336).  était  le  seul  centre  de 
diffusion  de  la  civilisation  occidentale  non  pas  seu- 
lement pour  l'Ukraine-Rulhénie,  mais  aussi  pour  la 
Ruthénie-BIanche  et  la  Russie-Moscovie.  Les  plus 
remarquables  professeurs  de  l'académie  de  Moghila  à 
Kiev  furent  :  Joanice  Galalovskyj  (t  1688);  Innocent 
Gizel  (11684);  Lazare  Baranovyè  (t  1694);  Antoine 
Radyvylivskyj  (t  1688);  Stéphane  Javorskyj  (1658- 
1722~);  Barlaam  Jasynskyj  (1627-1707,  métropolite  de 
Kiev  de  1690  à  1707):  Jean  Maksymovyc  (1651-1715, 
archevêque  de  Cerniniv,  en  1697,  puis  en  1711,  métro- 
polite de  Tobolsk);  Joasaph  Krokovskyj  (métropolite 
de  Kiev  de  1707  à  1718);  Théophane  Prokopovyc 
(1681-1736)  et  d'autres.  Dans  l'académie  furent  élevés 
entre  autres  hommes  d'action  et  écrivains  ecclésias- 
tiques Siméon  Polockyj  (1629-1680);  Démétrius  Tup- 
talo  (1651-1709,  devenu  métropolite  de  Rostov)  et 
Georges  Konyskyj  (1718-1795,  évêque  de  Mohilev  de 
1754  à  1795);  et  aussi  le  philosophe  Grégoire  Skovo- 
roda  (1722-1794).  Voir  l'art.  Moghila  (Pierre),  t.  x, 
col.  2070  sq.  et  l'art.  Russie,  ci-dessus  col.  345  sq.  Dans 
la  seconde  moitié  du  xvme  siècle,  l'académie  de  Moghila 
à  Kiev  étant  russifiée,  cessa  de  jouer  son  grand  rôle 
civilisateur  en  Europe  orientale. 

Dans  la  première  moitié  du  xvme  siècle  sous  la  sou- 
veraineté polonaise,  l'Église  ruthène-unie  se  dévelop- 
pait favorablement.  A  la  tin  du  xvne  siècle  le  métro- 
polite Léon  Zalenskyj  (1694-1708)  transforma  le  col- 
les Pères  basiliens  de  Vladimir  (en  Volhynie)  en 
une  académie,  tandis  que  les  mêmes  basiliens  fon- 
daient douze  écoles  en  Ruthénie-BIanche  et  treize  en 
Ukraine,  chacune  comprenant  des  classes  de  philoso- 
phie et  de  théologie.  Selon  le  décision  du  concile 
iastique  des  Ruthènes-unis  de  Zamostia  (1720), 
chaque  diocèse  devait  fonder  un  séminaire:  s'il  n'en 


avait  pas  encore,  il  devait  envoyer  ses  élèves  ecclésias- 
tiques au  collège  des  théatins.  Colleginm  prmlificium, 
qui  existait  à  Léopol  à  partir  de  1709,  pour  les  candi- 
dats du  rite  grec  et  arménien.  Le  clergé  était  élevé 
conformément  aux  directives  de  la  théologie  morale,  du 
métropolite  Léon  Kyska  (1668-1728)  :  Noiv  ràznych 
przypadkôw,  z  pelni  doktorôw  theologii  moralney  zia- 
wiony  (1693).  L'ordre  des  jésuites  ayant  été  supprimé, 
en  1773.  le  Pontificium  alumnatum  Wilnense  passa  entre 
les  mains  des  basiliens,  mais  il  fut  fermé  en  1799.  Les 
écoles  des  basiliens  étaient  alors  polonisées.  c'est  pour- 
quoi la  langue  ecclésiastique  slave  était  assez  peu  con- 
nue parmi  le  clergé.  Malgré  toute  sa  bonne  volonté,  le 
métropolite  Léon  Kyska  ne  put  arrêter  le  progrès  de 
la  latinisation  du  rite  oriental,  faute  de  professeurs 
bien  instruits  en  slavon. 

La  production  ruthène  unie  était  très  pauvre  en 
comparaison  avec  celle  qui  se  développait  au  même 
moment  chez  les  orthodoxes.  Les  éditions  unies  pa- 
raissaient à  Léopol  et  dans  certains  couvents  des  basi- 
liens :  à  Potchaïv,  à  Univ,  à  Suprasl  et  à  Léopol. 
La  littérature  de  ces  temps-là  est  représentée  avant 
tout  par  plusieurs  éditions  de  sermons,  dans  lesquels 
la  langue  ukrainienne  vivante  apparaît  de  plus  en  plus 
souvent.  Leurs  sujets  étaient  les  explications  des  mys- 
tères de  la  foi,  du  décalogue  et  des  péchés  et  les  ins- 
tructions  morales.  Il  faut  mentionner  en  ce  genre  les 
deux  œuvres  del'évèquede  Léopol,  Joseph  Sumlanskyj 
(1643-1708)  :  Le  miroir  (Zerkalo),  Univ,  1680,  et  Le 
registre  paroissial  (Metryka),  Léopol,  1687;  Le  caté- 
chisme ( Kalychyzis),  Univ,  1685,  de  l'évoque  de  Pere- 
mysl,  Innocent  Yynnyckyj  (1680-1700),  et  le  recueil  des 
sermons  du  métropolite  Léon  Kyska,  Sobranie  pry- 
padkov  kratkoe  i  duchovnym  osobam  potrebnoe,  Su- 
prasl, 1722  et  Univ.  1732.  A  Potchaïv  fl751)  et  à 
Léopol  (1752)  parut  La  théologie  morale  ( Bohoslovija 
nravucylelnaja)  ;  en  outre  les  basiliens  du  couvent  de 
Potchaïv  ont  édité  des  collections  des  sermons  :  La 
semence  de  la  parole  divine  (Simja  slova  Bozija)  (1752). 
un  recueil  de  catéchèses  :  Les  discours  pour  le  peuple 
(NarodoviScanie),  1756;  2e  éd.,  1768;  3e  éd.,  1778,  et 
les  explications  des  sermons  paroissiaux  pour  tous  les 
dimanches  et  fêtes,  d'abord  en  slavon  entremêlé  de 
termes  empruntés  à  la  langue  vivante,  l'ukrainien  :  Les 
homélies  paroissiales  (Besidy  parochijalnija),  1789, 
ensuite  en  ukrainien  pur  :  Les  instructions  paroissiales 
(Xauky  parochijalnii ),  1794.  A  Léopol  parut,  en  1760- 
1761.  la  réimpression  de  l'édition  kiévienne  du  livre 
L'éthigue  hiéropolitigue  ou  la  philosophie  morale  (Ilika 
ieropolitika  ili  ftloso/ija  nravucylelnaja).  Imprégnée  de 
tendances  moralisatrices  et  didactiques  cette  œuvre  ne 
touche  pas  aux  questions  dogmatiques;  c'est  pourquoi 
elle  fut  rééditée  par  les  unis,  quoique  l'auteur  de  l'ori- 
ginal fût  un  orthodoxe. 

Plusieurs  livres  concernant  l'histoire  et  l'état  de 
l'Église  ruthène-unie  ont  paru  en  latin  et  en  polonais. 
Il  faut  mentionner  :  C.olloquium  Lubelskie  (Le  colloque 
de  Lublin),  Léopol,  1680,  par  le  métropolite  Cyprien 
Jokhovskyj;  la  biographie  de  saint  Onuphre,  Vilna, 
1686.  et  Les  méditations  sur  les  Évangiles  pour  tous  les 
dimanches  et  fêles,  Potchaïv.  1754,  par  Joseph  Pjet- 
kevyè  (1646  1708),  professeur  à  l'école  des  Pères 
basiliens  à  Byten;  L'explication  de  certaines  lois  et  cons- 
titutions monacales  contre  la  violation  du  quatrième  vœu, 
par  le  basilien  Jean  Olesevskyj  (f  1720);  L'histoire  de 
l'abbaye  du  Saint-Sauveur  près  de  Polock  avec  des  avis 
concernant  l'état  contemporain  de  l'Église,  ruthène  unie, 
certains  épisodes  de  son  passé  et  des  congrégations  des 
Pères  basiliens, par lebasilienIgnaceStebelskyj(tl805); 
Rclationes  authentiese  de  statu  Ruthenorum.  cum  S.  R.  E. 
unitorum  in  regno  Poloniœ  degentium,  et  persecutioni- 
bns  a  Moschis  schismaticis,  Rome.  1727;  l'histoire  de 
l'Église  ruthène.  Spécimen  Ecclesi:c  rutheniese,  Rome. 
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1733  et  Appendix  ad  Spécimen  Ecclesise  ruthenicœ, 
Rome,  1734,  2e  édition  du  Spécimen  et  de  1* Appendix, 
Polchniv.  1759;  les  biographies  des  saints  de  l'ordre 
ries  basiliens  pour  tous  les  jours  de  l'année,  Vilna,  1771, 
et  /.'  diaspro  prodiqioso  di  tre  eotori  ovvero  Narrazione 
istorica  délie  tre  immagini  miracolose  délia  beata  virgine 
Maria;  VOratio  de  bcatissimn-  virginis  Marin-  imagine 
Zyrovicensi  miraculis:  Signum  Magnum,  Rome.  1732, 
par  Ignace  Kulèynskyj  (  170  1-17  17).  procureur  général 
de  la  congrégation  des  basiliens  à  Rome:  La  doctrine 
théologique  des  mœurs,  d'après  les  auteurs  classiques, 
Antoine  et  les  autres  sous  /orme  de  dialogues,  par  le 
basilien  Pantaléon  Kulcynskyj.  Des  notes  sur  le  sort 
de  l'Église  ruthène  avant  les  partages  de  la  Pologne, 
V Aspect  de  la  violence  sévère  sur  l'innocence,  ont  été 
publiées  par  Théodose  Brodovyè,  prévôt  du  chapitre 
uni  de  Loutsk,  qui  est  aussi  probablement  l'auteur 
des  Remarques  politiques  sur  les  règles  de  la  religion  et  de 
la  saine  philosophie,  appliquées  à  l'autorité  ecclésias- 
tique, Varsovie,  1789. 

Le  diocèse  ruthène  de  Moukatchevo  en  Hongrie  pen- 
danl  les  xvi'-xvm'  siècles  était  fourni  de  littérature 
ecclésiastique  en  sa  langue  par  les  diocèses  ruthènes  de 
Pologne.  La  littérature  ecclésiastique  locale  originale 
commence  du  temps  de  l'évèque  André  Baôynskyj 
(1772-1809).  Le  prieur  du  couvent  de  Moukatchevo  (à 
Cerneèa  Hora),  Joannice  Bazylovyè  (1782-1821),  a 
écrit  en  latin  l'histoire  de  son  couvent,  éditée  à  Kosyci 
(Kassa),  en  1779-1805,  en  6  part,  et  2  t.,  et  dont  il 
existe  aussi  une  édition  ruthène;  L'instruction  pour 
les  prêtres:  les  Règles  et  institutions  pour  les  moines  et 
L'explication  de  la  sainte  liturgie  (Tolkovanie  svjaScen- 
ni/ia  lilurgii ):  ces  dernières  œuvres  ne  se  sont  conser- 
vées qu'en  manuscrits.  Opprimée  par  les  Hongrois,  la 
littérature  ruthène  en  Rulhénie  subcarpathique  dépé- 
rit au  XIXe  siècle. 

3°  Après  le  partage  de  la  Pologne.  —  Le  développe- 
ment de  la  théologie  ruthène  catholique  et  de  la  litté- 
rature ruthène  unie,  à  cette  époque,  n'était  plus  possible 
en  dehors  rie  la  Galicie.  Au  séminaire  de  l.éopol,  fondé 
en  1779,  par  l'évèque  Pierre  Bilanskyj  (1736-1797), 
les  cours  suivants  étaient  donnés  :  théologie  morale  et 
pastorale,  catéchétique  et  homilétique.  On  y  ensei- 
gnait exclusivement  ce  qui  était  indispensable  pour  le 
ministère  paroissial,  sans  entrer  dans  les  profondeurs  de 
la  spéculation,  lvn  outre  les  séminaristes  se  livraient  à 
des  exercices  pratiques  rie  catéchisme  et  de  prédication  ; 
ils  apprenaient  aussi  le  chant  liturgique.  Depuis 
1783,  le  séminaire  diocésain  ayant  été  transformé  en 
séminaire  général  ruthène  gréco-catholique,  qui  était 
rattaché  à  la  faculté  de  théologie  de  l'université  rie 
Léopol  (fondée  en  178!),  on  ajejuta  à  ces  cours  la 
logique,  la  morale  et  la  métaphysique,  ensuite  l'his- 
toire de  l'Église,  la  littérature  ecclésiastique,  les 
sciences  bibliques,  le  droit  ecclésiastique,  la  théologie 
dogmatique,  l'histoire  des  dogmes,  les  langues  grecque 
et  sémitiques.  Le  cours  ries  études  durait  quatre  ans. 

4°  Après  la  Grande.  Guerre.  —  Depuis  la  résurrection 
de  la  Pologne  et  l'intégration  de  la  Galicie  à  cet  État, 
les  élèves  ecclésiastiques  ukrainiens  ont  d'abord  é1  udié 
aux  séminaires  gréco-catholiques  rie  Léopol,  Peremysl 
et  Stanyslaviv  jusqu'en  1928.  A  cette  «laie  fut  fondée 
par  le  métropolite  de  Léopol,  Mgr  Septyckyj,  l'aca- 
démie gréco-catholique  de  théologie  (  Grxco-catholica 
academia  theologica  i.  (  organisée  sur  le  modèle  des  écoles 
supérieures  catholiqui  éti  in  •  res  par  son  recteur  le 
Dr  Joseph  Slipyy,  cette  académie  n'avait  originaire- 
ment que  la  faculté  de  I  hi  olo|  ie,  à  laquelle  une  faculté 
de  philosophie  a  été  plus  lard  rai  lâchée.  Les  études  à  la 
faculté  rie  philosophie  de  l'académie  englobent 
tières  suivantes  :  I"  année  :  philosophie  (logique,  onto- 
logie, critique,  psychologie,  histoire  de  la  philosophie); 
la  i         me  (qui  est  la  langue  ecclésiastique 


et  littéraire  de  la  Ruthénie  ancienne)  et  hébraïque; 
répétition  rie  la  grammaire  grecque  et  latine,  et  prosé- 
minaire général  f  l'roseminarium  générale  :  Methodus 
laboris  scienlifici;  le  mot  séminaire  est  pris  ici  dans  son 
sens  germanique  :  travail  d'initiation  sous  la  direction 
d'un  professeur),  en  outre  parmi  les  sciences  théolo- 
giques  :  l'histoire  delà  liturgie  et  l'archéologie  biblique. 

Il  année  :  philosophie  (théodicée,  cosmologie,  éthi- 
que et  droit  naturel):  langue  ecclésiastique  slave  et 
archéologie  chrétienne:  histoire  ecclésiastique  et  patro- 
logie;  histoire  de  la  liturgie.  —  IIIe  année  :  psychologie 
expérimentale,  questions  de  sciences  mathématiques, 
physiques,  chimiques  et  naturelles;  lecture  des  œuvres 
d'Aristote,  de  Platon  et  de  saint  Thomas  d'Aquin: 
anthropologie;  histoire  des  beaux-arts  chrétiens.  — 
IVe  année  :  questions  particulières  de  cosmologie,  de 
théodicée,  d'éthique,  de  logique,  de  critique,  d'onto- 
logie, lés  systèmes  nouveaux  en  philosophie,  la  philo- 
sophie de  la  religion,  l'histoire  rie  la  philosophie  slave 
et  surtout  ukrainienne,  séminaires  (c'est-à-dire  exer- 
cices et  travaux  pratiques)  ries  sciences  philosophiques 
principales,  rie  langue  slave  ancienne,  de  sociologie  et 
des  beaux-arts  chrétiens. 

Les  études  à  la  faculté  rie  théologie  durent  cinq 
ans;  elles  englobent  les  matières  ordinairement  ensei- 
gnées dans  les  facultés  rie  théologie  et  les  séminaires: 
il  suffira  de  noter  ici  quelque  particularités.  En 
Ire  année,  l'histoire  de  l'Union  ecclésiastique:  en 
IVe  année,  la  théologie  dogmatique  des  Églises  orien- 
tales séparées  et  les  sources  du  droit  ecclésiastique 
oriental.  La  Ve  année  est  consacrée  a  l'étude  plus 
approfondie  rie  questions  choisies  rie  riogme,  morale, 
sociologie,  histoire  ecclésiastique,  droit  canonique, 
exégèse  et  langues  orientales.  En  outre  les  étudiants 
en  théologie  de  toutes  les  années  peuvent  fréquenter, 
à  leur  choix,  les-  séminaires  «suivants  :  biblique,  dog- 
matique, d'histoire  ecclésiastique,  de  droit  canonique, 
d'homilétique,  de  catéchétique  et  de  liturgie. 

Parallèlement  aux  études  théologiques  s'est  déve- 
loppée comme  de  juste  la  littérature  ecclésiastique.  Ce 
développement  avait  commencé  avec  l'attribution  de 
la  Galicie  à  la  monarchie  autrichienne.  A  ce  moment 
les  recherches  de  l'histoire  de  l'Église  ruthène  se  sont 
orientées  en  vue  de  fournir  les  arguments  pour  la  créa- 
tion de  la  métropole  galicienne.  L'archiprètre  du  cha- 
pitre uni  rie  l.éopol.  le  docteur  en  théologie  Michel 
Harascvyc,  (1763-1836),  qui  avait  été  envoyé  par 
les  trois  évèques  ruthènes  rie  Galicie  à  l'empereur 
François  Ier  pour  demander  la  création  rie  la  métropole 
rie  Léopol  (1803),  écrivit  la  première  histoire  rie  l'Église 
ruthène,  qui,  après  avoir  été  reprise  par  un  chanoine  du 
même  chapitre,  Michel  Malynovskyj  (1812-1891),  fut 
éditée  en  1862,  à  l.éopol.  sous  ce  titre  Annales  Ecclesise 
Rufhenœ.  Le  même  auteur  a  édité  également  une  col- 
lection rie  matériaux  Die  Kirchen-un  I  Staals-  Satzun- 
gen  bezùglich  des  griechisch-  katholischr.n  Ritus  der 
Ruthenen  in  Galizien,  l.éopol,  1861-1864,  un  aperçu  rie 
l'histoire  rie  l'Église  ruthène  en  allemand  :  Umrisse  :u 
einer  Geschichte  des  religiôsen  mut  hierarchischen  '/u- 
standes  >!>t  Ruthener,  Vienne,  1835,  e1  en  ruthène  Oboz- 
rinic  isloriï  Cerkog  russkof,  izrjadnie  Halyckoi,  l.éopol, 
1852;  une  élude  sur  l'ancienne  métropole  de  Halytch. 
Léopol.  1875;  une  étude  sur  le  droit  ecclésiastique, 
l.éopol.  1865;  l'explication  de  la  sainte  liturgie,  l.éo- 
pol. i  s  15  :  De  la  révélation  de  Jésus  <:hrist  (en  polonais), 
I,  1846;  Du  rite  catholique  gréco-slave,  l.éopol, 
1X51;  Sur  les  différences  des  nies  ecclésiastiques,  Léo- 
pol, ix  ix  et  divers  sermons. 

Le  lecteur  du  séminaire  gréco  catholique  de  Vienne, 
Julien  Pelés  (1843  1896),  plus  lard  évêque  de  si  i 
nyslavh  -  1885-1891  i,  ensuite  de  P  remysl  (1891  18  17), 
a  écrit  l'histoire  de  l'union  rie  l'Église  ruthène  avec  le 
Sainl  Siège  en  allemand  :   Geschichte  der  Union  der 
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rulhenischen  Kirchr  mit  Rom  von  den  altesten  Zeilen  bis 
auf  Gegenwart,  Vienne,  t.  i.  1878;  t.  n,  1880;  7 1 
pastorale  (en  ukr.i.  Vienne,  1876  et  Étude  sur  le  style 
officiel  ecclésiastique  (en  ukr.).  Vienne,  1878.  Le  profes- 
seur de  dogmatique  de  l'université  de  I.éopol,  Sil- 
vestre  Sembratovyc  (1836-1898),  devenu  métropo- 
litain en  1885  et  cardinal  en  1895.  a  écrit  une  77. 
dogmalica  specialis,  Léopol.  1871  :  en  outre  il  faut  men- 
tionner sa  polémique  avec  l'archevêque  orthodoxe  de 
Minsk  (  jadis,  de  1833  a  1839,  évêque  uni  de  Brest-sur- 
Boug),  Antoine  Zubko  (1797-1884),  sur  les  analogies 
et  les  différences  entre  les  doctrines  des  deux  Églises 
catholique  et  orthodoxe.  Léopol,  1869.  Ayant  fondé 
le  premier  bimensuel  catholique  ruthène  Buskij  Sion 
on  ruthène),  à  I.éopol.  en  1871-1885,  qui  fut 
doublé,  de  1880  a  1882,  par  le  Halyckij  Sion  (le  Sion 
galicien/.  SembratovyÈ  a  groupé  autour  de  lui  tous 
les  écrivains  ecclésiastiques  ruthènesdeGalicie.  La  dite 
revue  étail  dirigée  par  S.  Sembratovyc.  Julien  Pr- 
ies et  Joseph  Milnyckyj  (1837-1914);  les  principaux 
collaborateurs  étaienl  les  prêtres  Porphyre  Bajanskyj 
\lcxis  Toronskyj  (18:38-1899):  Clément 
Sarnyckyj  (1832-1909),  archimandrite  des  basiliens  et 
professeur  a  l'université  de  Léopol  (1832-1909);  Jean 
Bartosevskyj  (1852-1921  l,  professeur  à  1'universilé  de 
Léopol  et  auteur  d'un  manuel  de  pédagogie  catholique 
et  lie  plusieurs  sermons  (1852-1921);  Ignace  Halka 
(1824-1903).  professeur  au  séminaire  gréco-catho- 
lique de  Léopol  el  auteur  de  livres  liturgiques  :  Les 
rites  sacrés  de  l'Église  gréco-catholique;  le  Typique 
(Typykj,  c'est-à-dire  le  livre  liturgique  avec  l'ordre  de 
l'office  pour  toute  l'année;  Isidore  Dolnyckyj 
1925);  Alexandre  Bacynskyj  (1844-1933)",  vie, 
néral  de  la  métropole  galicienne;  Théodore  Pjurko, 
chanoine  du  chapitre  de  I.éopol  et  enfin,  l'auteur  du 
manuel  d'histoire  de  l'Église,  Alexandre  Stefannvvè 
(1847-1933).  l.e  P.Antoine  Dobrjanskyj  (1810-1877), 
qui  ne  collaborait  lias  à  Ruskii  Sion,  a  écrit  l'Histoire 
du  diocèse  de  PeremySl,  I.éopol.  1893;  La  vie  des  saints 
éminenls,  Peremysl,  1865;  dis  Sermons  pour  toutes  les 
(êtes  de  l'année,  ibid.,  1850,  rééd.  en  1860  et  1891:  des 
Sermons  pour  tous  les  dimanches  de  l'année,  ibid..  1861  : 
une  Explication  de  la  sainte  liturgie.  Léopol. 
2'  éd..  Peremysl.  issu. 

Le  recueil  bimensuel  DuSpastyr  (Le  pasteur  des 
âmes)  rédigé  à  Léopol  en  1887-1898  par  le  professeur 
de  théologie  à  l'université  de  Léopol,  Joseph  Komar- 
uyckyj  (1852-1920),  avait  les  mêmes  collaborateurs 
que  Buskij  Sion,  en  outre  le  Dr  Pierre  Krypjakevyi 
(1857-1914).  auteur  de  De  hymni  Acathisti  auctore. 
dans  Byzantinische  Zeitschrijt,  1911,  t.  xvin.  fasc.  3 
et  1.  et  de  De  hymnographia  Mariana  in  Ecclesia  grœca, 
(dans  les  Zapyskg  Xaukovoho  Tovaryslva  im.  Sevcenka, 
ou  Mitteilungen  der  Sevcenko-Gesellschaft  der  \\  issen- 
schaften.  t.  cxxi  et  cxxiii-cxxiv.  Léopol.  1914-1917);  le 
D'  Clément  Hankevyè  (18  12-192  1)  et  Denis  Doro- 
zynskyj  (1879-1930),  célèbre  par  ses  recherches  de  droit 
canonique,  plus  tard  professeur  à  l'académie  de  théo- 
logie gréco-catholique  à  Léopol.  En  1898.  le  P.  Alexan- 
dre Batchynskyj  a  écrit  un  Bref  exposé  de  la  théologie 
dogmatique  fondamentale  et  spéciale,  paru  dans  les 
12  livraisons  de  la  Bibliothèque  de  théologie  (Boho- 
slovska  Biblioleka).de  Léopol,  dont  il  était  le  rédacteur. 
Le  P.  Denis  Dorozynskyj  rédigeait,  en  1900-1902,  le 
Bohoslovskij  Vistmjk  (Bévue  de  théologie),  à  Léopol, 
qui  a  paru  trimestriellement,  puis  plus  tard  tous  les 
deux  mois.  Depuis  1904,  le  périodique  mensuel  de  la 
vie  ecclésiastique  et  sociale  Nyva  (Le  champ)  parait  à 
Léopol. 

Toutes  ces  publications,  bien  que  destinées  au  clergé, 
avaient  un  caractère  as  i  i  populaire.  Les  études  scien- 
tifiques de  théologie  commi  icent  systématiquement 
en  1922,  dès  qu'eut  été  fondée  a  I.éopol  par  les  profes- 


seurs des  trois  séminaires  gréco-catholiques  ukrainiens 
de  Galicie,  la  Société  scientifique  de  théologie  »  (So- 
cietas  theologica)  qui  publie,  dès  1923,  une  revue  tri- 
mestrielle, Bohoslovia  (La  théologie)  et  les  Opéra  socie- 
tatis  theologica-  t'erainorum  Leopoli  (jusqu'à  présent 
lo  vol.).  L'académie  gréco-catholique  de  théologie 
o-catholica  academia  theologica)  de  Léopol.  fon- 
dée en  1928.  groupe  les  savants  théologiens,  en  leur 
rendant  possible  le  travail  scientifique.  Les  oeuvres  des 
professeurs  et  des  chargés  de  cours  de  l'académie  sont 
publiées  dans  les  éditions  susnommées  de  la  Société  de 
théologie  et  dans  les  Opéra  grœco-calholicœ  academia 
theologicœ  Leopoli  (jusqu'à  présent  18  vol.).  Les 
basiliens  publient  depuis  1924.  à  Jovkva.  des  Ana- 
Iccta  ordinis  Saneti  Basilii  Magni  avec  des  études,  des 
matériaux  et  des  critiques,  qui  concernent  surtout 
l'histoire  de  l'Église  ukrainienne  (jusqu'à  présent 
6  vol.  en  1S  livraisons).  Depuis  1931  une  revue  scien- 
tifique trimestrielle  Dobryj  Paslyr  (Le  bon  Pasteur) 
paraît  à  Stanyslaviv. 

ni  les  savants  théologiens  ukrainiens  contempo- 
rains, il  faut  mentionner  en  premier  lieu  le  métropolite 
gréco-catholique  Mut  Septyckyj.  auteur  d'une  traduc- 
tion avec  commentaire  des  œuvres  ascétiques  de  saint 
Basile  le  Grand,  Opéra  ascetica  S.  Basilii  Magni.  Léo- 
pol,  1929,  dans  Opéra  societatis  théologien-  el  grseco- 
catholicœ  academia-  théologies,  t.  iv-v.  auteur  aussi  de 
La  sagesse  divine,  Léopol,  1932;  Les  semailles  divines, 
Jovkva,  1913.  et  de  nombreuses  lettres  pastorales. 
concernant  les  questions  religieuses  et  sociales:  celles 
des  années  1899-1924,  adressées  aux  prêtres  et  laïques 
du  diocèse  de  Stanyslaviv.  sont  rassemblées  au  t.  xiv. 
des  opéra  grœeo-ccdholicœ  academiœ  theologica-,  Léopol, 
1935.  En  français,  il  a  écrit  La  restauration  du  mona- 
chisme  slave,  dans  les  Questions  missionnaires,  fasc.  2, 
à  Lophem-lez-Bruges. 

Le  Dr  Joseph  Slipyy,  né  en  1892.  recteur  de  l'acadé- 
mie gréco-catholique  de  théologie,  a  écrit  entre  autres, 
La  foi  et  la  science.  I.éopol,  1935;  Saint  Thomas  d'Aquin 
et  la  scolastique,  ibid..  1925  :  De  amore  mutuo  et 
reflexo  in  processione  Spiritus  Sancli  explicanda,  ibid., 
1923;  Die  Trinitâtslehre  des  byzantinischen  Patriarchen 
Photios,  Inspruck,  1921;  De  principio  spiralionis  in 
SS.  Trinitale,  Léopol.  1926:  Xum  Spiritus  Sanctus  a 
Filin  disiinguatur,  si  ab  eo  non  procederet?  ibid..  1927: 
Directiones  qusedam  progressum  theologicum  in  Oriente 
spectanles.  dans  Acta  congressus  Pragensis,  1929;  De 
septenario  numéro  sacramentorum  apud  Orientales  uti 
vinculo  unionis  el  conservalionis  ftdei,  dans  le  pério- 
dique Bohoslovia,  t.  xi,  1933.  fasc.  3,  4  et  aussi  dans 
Acla  VI  conventus  Velehradensis  anno  79-3-'.  Olomouc, 
1933;  Le  byzanlinisjne  en  tant  que  forme  de  la  cioi- 
lisation.  dans  Pamielnik  IV.  Pinskiej  Konferencii  Ka- 
planskiej  w  spraivie  t'nji  Koscielnej.  Pinsk.  1933;  et  la 
Vie  île  saint  Josaphal.  archevêque  de  Polotsk.  Léopol, 
1925. 

Le  Dr  Basile  Laba  (né  en  1887)  professeur  a  ! 
mie  de  théologie,  a  publié  diverses  œuvres  concernant 
les  sciences  bibliques,  Hermeneutica  biblica,  l.eopol. 
t  la  patrologie.  Patrologia.  parties  I-III.  ibid., 
1931-1934.  Le  professeur  Jaroslav  Levyckyj  (né 
en  1878)  de  la  même  académie,  travaille  dans  le  domaine 
de  l'homilétique  (Homiletyka.  Léopol,  1925  ;  2'  éd.,  sous 
le  titre  De  arte  prœdicandi,  1932);  de  l'histoire  ecclé- 
siastique  (Histoire  de  l'Église  chrétienne  (en  u  <r.).  Léo- 
pol. 192  1  ;  2'  éd..  192S);  de  la  théologie  pastorale  i  Pus- 
tyrske  bohoslovje,  Hodegetica,  ibid.,  1928)  et  de  l'his- 
toire de  la  prédication  en  Ruthénie-Ukraine  ancienne 
(De  exordiis  prœdicationis  Ucrainorum,  ibid..  1930). 
Le  D'  André  Iscak  (né  en  1887)  est  l'auteur  de 
Opinion  sur  les  deux  écoles  thomistes  les  plus  anciennes. 
De  Zacharia  Kopystensky  ejusque  palino- 
dia.  ibid..  1930:  Saint  Augustin  et  l'Orient,  ibid..  1931  ; 
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Le  culte  de  la  sainte  eucharistie  en  Orient,  dans  Pamiet- 
nik  II.  Konfercneji  Kaplanskiej  m  Pinsku,  1930;  Le 
«  Filioque  »  de  Photius  et  de  ses  successeurs,  dans  Pa- 
mielnik  III.  Konferencji  Kaplanskiej  w  Pinsku,  Pinsk, 
1932;  Rome  et  Bgzance,  dans  Meta.  Léopol,  1934; 
L'aulocéphatie  ukrainienne  et  le  christianisme  synthé- 
tique, ibid.,  et  l'étude  historique.  Les  tendances  unifi- 
catrices et  autocéphaliques  en  Ukraine  de  Daniel  jusqu'à 
Isidore,  dans  Bohoslovia,  t.  i.  n.  v.  1913  1925.  (Tous 
ces  travaux  en  ukrainien.) 

Le  professeur  Gabriel  Koslelnyk  (né  en  1886)  a 
publié  :  De  principiis  cognitionis  fundamentalibus,  I  ,éo 
pol,  1913;  Dos  Prinzip  der  Identitfit  Crundlage  aller 
Schlùsse,  ibid.,  1929;  L'âme  embryonnaire.  La  mur-,, 
de  l'âme  humaine  et  sa  nature;  élude  basée  sur  les  faits 
biologiques,  ibid.,  1931;  L'univers  en  tant  qu'école  éter- 
nelle; réflexions  philosophiques,  ibid..  1931  :  La  dispute 
sur  l'épiclèse  entre  l'Orient  et  l'Occident,  ibid.,  1928; 
Trois  dissertations  sur  la  connaissance;  la  coni 
et  l'inconscience  dans  la  connaissance;  Les  sources  des 
opinions  subjectives.  La  connaissance  du  monde  exlê 
rieur,  ibid..  1925;  L'apologétique  chrétienne,  ibid.,  1925, 
Le  jour  de  la  suinte  Cène.  Explication  nouvelle,  ibid.. 
1928  et  Arcuna  Dei,  Les  tendances  de  la  fui  de  l'homme 
moderne,  ibid..  1936.  (Tous  travaux  en  ukrainien  s:  ul 
les  deux  premiers.)  —  Le  Dr  Romain  Kovsex  \  è  (  I S73- 
1931)  a  écrit  un  aperçu  de  la  littérature  canonique 
ukrainienne  :  De  ucrainicis  canonicis  scriptis,  dans 
Bohoslovia,  t.  vi -vu.  l92&-lQ2S;Deprimislitibus  Ucrai- 
norum  apud  romanam  Curiam  judicalis,  ibid.,  1929.  - 
Le  Dr  Léon  Hlynka  (né  en  1893)  a  donné  L'Église 
catholique  en  face  du  mariage  civil  et  du  divorce  et  le 
nouveau  projet  de  la  commission  de  codification  polonaise 
(en  ukr.),  dans  Bohoslovia.  1932.  et  De  poteslate  epis- 
coporum  neenon  de  preerogativis  métropolitaine  potestatis 
in  bonci  Ecclesias  temporalia  in  Oriente  novem  primis  sœ- 
culis,  ibid.,  1933.  —  Le  Dr  Alexandre  Nadraga  (né  en 
1885),  professeur  du  droit  civil  à  l'académie  cle  théo- 
logie,  a  publié  dans  la  '/.citschrift  fur  Oslrecht,  Berlin, 
1933,  l'asc.  8.  9,  une  étude  en  allemand.  Die  Rechlslage 
der  unierten  Kirchen  und  der  Union  im  ietzigen  Polen. 
—  Le  basilien  Dr  Josaphat  Skruten  (né  en  189  I).  rédac- 
teur des  Analecta  ordinis  S.  Basilii  Mai/ni,  a  publié  des 
matériaux  nombreux  concernant  l'histoire  de  l'Église 
ruthéne  (ukrainienne)  en  général  et  de  l'ordre  de  Saint- 
Basile  en  particulier:  en  outre  il  a  éciil  Apologia  des 
Mônchpriesters  Job  geyen  die  Argumente  zugunsten  der 
Lateiner,  extrait  des  actes  du  IVe  congrès  international 
des  études  byzantines,  dans  Bulletin  de  l'Institut 
archéologique  bulgare,  t.  ix,  Sotia.  1935,  et  Un  demi- 
siècle  d'histoire  de  l'ordre  des  basiliens  (1882-1932), 
dans  Contributions  à  l'histoire  de  l'Ukraine  au  VIIe 
congres  international  des  sciences  historiques.  Varsovie, 
août  1933;  Léopol,  1933.  —  Le  P.  Julien  Dzerovyê 
(né  en  1871)  a  écrit  une  esquisse  de  la  catéchétique, 
Calechetica,  Léopol,  1930. 

Parmi  les  historiens  de  l'arl  ecclésiastique  ukrainien, 
il  faut  mentionner  le  Dr  Hilarion  Svjenciekyj  (né  i  n 
1871)  qui  a  publié  l'iconographie  de l'Ukraine  galicienne 
en  ukrainien  et  en  allemand:  Ikonôpys  Halyckoï  Ukraïny 
xv. -.xvi.  vv.  (Die Ikonenmalereider  galizischen  '  'kraine) 
Léopol-Jovkva,  1928;  et  Les  influences  orientales  et 
occidentales  dans  l'art  ukrainien  du  dans 

Contributions  à  l'histoire  de  VI  kraine  au  \  Il  ■ 
international  des  sciences  historiques,  Léopol,  1933.  I  .e 
D'  Vladimir  Zalozeckyj  (né  en  1896)  a  fait  des 
recherches  dans  le  domaine  des  styles  byzantin,  go 
thique.  de  la  Renaissance  et  baroque  qu'il  a  publiées 
en  de  nombreuses  monographies  et  articles  de  revues, 
soit  en  allemand,  soit  en  italien,  soit  en  ukrainien. 
Le  Dr  "Vladimir  Sicynskyj  (né en  1894),  étudiant  l'archi- 
tecture fies  églises  ukrainiennes,  a  écril  une  Esquisse 
de  l'architecture  en  Hulhénie  (  '  kraine)  du  z"  au  i  i 


Prague,  1926  et  de  nombreuses  monographies  sur  des 
questions  d'art. 

I\n  énumérant  les  principaux  travailleurs  dans  le 
domaine  des  sciences  ecclésiastiques  parmi  les  Ukrai- 
niens gréco-catholiques,  nous  nous  sommes  borné  à 
ceux  dont  l'activité  concerne  des  sujets  actuels  dans 
l'Église  ukrainienne  gréco-catholique.  L'attachement 
au  byzantinisme  du  monde  ukrainien  soit  catholique 
soit  orthodoxe,  se  rencontre  aussi  partout  dans  la  litté- 
rature ecclésiastique  ukrainienne  contemporaine,  le 
métropolite.  Mgr  André  Septyckyj,  représente  la  ten- 
dance qui  rallie  presque  tous  les  Ukrainiens  gréco- 
catholiques  it  qui  pousse  à  étendre  l'union  à  tout  le 
monde  orthodoxe  ukrainien.  Pourtant  quelques  hauts 
dignitaires  ecclésiastiques  et  une  minorité  dans  le  clergé 
ton!  effort,  en  sens  inverse  vers  la  latinisation  du  rite 
■  ette  tendance  occidentophile,  qui  s'oppose  à  la 
tendance  byzantinophile  a  son  expression  dans  la 
revue  Dobryj  Paslgr  (Le  bon  Pasteur). 

La  plus  grande  des  entreprises  d'éditions  religieuses 
populaires  est  celle  des  basiliens  de  Jovkva,  qui  publie 
(les  livres  religieux  populaires  et  la  revue  mensuelle 
Misionar  (Le  missionnaire),  l'ondée  en  1897,  par  l'ac- 
tuel métropolite  .Mgr  André  Septyckyj,  alors  prieur 
chez  les  basiliens.  Sous  le  même  titre  paraissent  a  l'ru- 
dentopolis  au  Brésil  depuis  191 1  :  Misionar  v  Rrazyliï 

I  Le  missionnaire  au  Brésil  )  et  à  Philadelphie  aux  El  ai 
Unis  depuis  1912  :  Misionar  (The  Missionary).  Les 
basiliens  de  Ruthénie  subcarpathique  rédigent  dans 
leur  couvent  de  Cerncèa  llora  (le  Mont-Monacal) 
pré:  de  la  ville  de  Moukatchevo  le  périodique  mensuel 
Instructions  pour  les  moines  et  le  bulletin  Visty  :  Cer- 
necoï  Hory  (Le  messager  de  Cereca  llora  ),  depuis  1 93  I . 

II  existe,  depuis  1923.  une  édition  des  rédemptoristes 
ukrainiens  à  Léopol-Zboïska.  Les  studites  du  couvent 
d'Univ  rédigent  depuis  1935  le  périodique  mensuel 
Jasna  Put'  (La  roule  lucide). 

La  littérature  ukrainienne  ecclésiastique  orthodoxe 
contemporaine  est  beaucoup  moins  développée  que 
celle  des  catholiques.  Sous  le  dur  régime  soviétique,  les 
Ukrainiens  orthodoxes  n'avaient  qu'une  revue  Cerkva 
j  Zijtl'a  (l'Eglise  et  la  vie),  dont  sept  livraisons  seule- 
ment ont  paru  en  1927-1928.  Lent  soixante  sermons 
du  métropolite  de  l'Église  ukrainienne  orthodoxe  auto- 
céphale,  Basile  Lypkivskyj  (1864-1937)  ont  été  édités 
par  l'Église  ukrainienne  orthodoxe  du  Canada  sous  le 
titre  La  parole  du  Christ  pour  la  nation  ukrainienne. 
Winnipeg,  1934. 

Les  recherches  scientifiques  dans  le  domaine  de 
l'Église  orthodoxe  ukrainienne  sont  laites  actuelle 
ment  par  les  professeurs  de  la  section  de  théologie 
orthodoxe  de  l'université  de  Varsovie, dont  les  œuvres 
sont  publiées  en  ukrainien,  en  polonais  et  en  russe  dans 
la  revue  "Eatuç  (jusqu'à  présent  8  vol.).  En  outre  le 
professeur  Jean  Ohiyenko  (né  en  1882)  a  publié  un  cer- 
tain nombre  de  travaux  sur  la  langue  ecclésiastique 
slave  ci  sur  pas  mal  d'anciens  monuments  de  cette 
langue,  sa  prononciation  aux  diverses  époques  et  spé- 
cialemenl  au  wir  siècle;  il  a  aussi  traduit  du  slavon 
en    ukrainien   les  livres  de  prières  et   les  autres  livres 

pour  le  service  divin.  —  Le  professeur  Alexandre  Lot  oc 
i  yj(m  mi  1870)  a  publié  -.L'ordonnance  ecclésiastique  du 
.  souverain  Vladimii  le  Grand,  Léopol.  1925:  Les 
sources  ukrainiennes  du  droit  ecclésiastique,  Varsovie,  ' 
1931,  cl  trois  esquisses  sur  divers  essais  d'autocéphalie, 
Varsovie.  1931,  1932,  1935.  Le  professeur  Basile 
Bidno\  (1874-1935)  a  étudié  l'histoire  cle  l'Église 
ukrainienne  du  point  cle  vue  orthodoxe. 

Le  clergé  supérieur  de  l'Église  orthodoxe  de  Pologne 
étant  russe,  la  littérature  ecclésiastique  orthodoxe 
ukrainienne-  ne  se  développe  que  liés  lentement.  De- 
pui  1935,  il  existe  une  revue  ecclésiastique  orthodoxe 
ukrainienne  Cerkva  i  Xurid  (l'Église  et  le  peuple)  qui 
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paraît  à  Kremianets  en  Volhynie  chaque  quinzaine. 
Certains  prêtres  orthodoxes  préfèrent  ne  pas  publier 
leurs  travaux  en  ukrainien,  pour  ne  pas  entrer  en  ronflit 
avec  le  métropolite  de  l'Église  orthodoxe  de  Pologne. 
C'est  le  cas  du  célèbre  auteur  ecclésiastique  ukrainien 
polémiste  et  savant,  autrefois  uni,  Pierre  Tabinskyj 
(né  en  1888),  qui  a  donné  quelques  dissertations  con- 
cernant surtout  les  questions  de  l'ukrainisation  du  ser- 
vice divin  dans  l'Église  orthodoxe  en  Pologne  :  La 
discipline  de  V  Église  orthodoxe  sur  le  service  divin,  Var- 
sovie, 1920:  La  fausseté  des  adhérents  du  service  divin 
en  slave,  ibid..  1927;  il  a  traité  aussi  de  la  réunion  des 
Églises  chrétiennes,  orientale  et  occidentale  :  Pour  la 
réunion  des  saintes  Églises  de  Dieu.  Kremianets,  1932; 
L'action  unie  et  la  critique  polonaise,  Varsovie,  1932;  en 
outre  :  La  Panoplie  -de  Pseudo-Cerularius,  œuvre  polé- 
mique de  1276,  Léopol,  1934:  Les  réformes  récentes  dans 
V Église  orthodoxe,  ibid..  1934.  Plusieurs  des  Ukrainiens 
orthodoxes  se  convertissent  au  catholicisme,  en  voyant 
dans  l'Église  gréco-catholique  unie  la  seule  Église 
nationale  ukrainienne,  seule  capable  de  réunir  au  point 
de  vue  ecclésiastique  la  nation  ukrainienne  entière, 
si  la  situation  politique  n'y  faisait  obstacle. 

M.  Voznak,  Islorija  ukranïskol  literatury  (Histoire  de  la 
littérature  ukrainienne),  t.  i-m,  Léopol,  1920-1924;  A.  Mal- 
vy  et  M.  Viller,  La  confession  orthodoxe  de  Pierre  Moghila, 
métropolite  de  Kiev  (16.1.1-1646).  approuvée  par  les  patriar- 
ches grecs  du  AI//'  siècle,  Rome-Paris,  1927;  Grœco-catholi- 
cum  seminarium  cléricale  Leopoli,  Léopol,  1935;  J.  Slipvy. 
GrSECO-catholica  academia  theologica  ejusgue  status  et  consti- 
tutiones,  2'  éd.,  Léopol,  1933;  De  grœcœ-catholicœ  academiae 
théologien'  primo  triennio  peracto  (192S-1931),  Léopol,  1932; 
De  grœcœ-catholicœ  academiœ  theologicœ  secundo  triennio 
peracto  (  1931- 193 1 ),  Léopol,  1935.  Voir  en  outre  les  publi- 
cations citées  dans  le  texte  et  dans  la  bibliographie  des  deux 
premiers  paragraphes. 

N.  Andrusiak. 

RUTKA  Théophile,  jésuite  polonais,  naquit 
en  1622  dans  le  palatinat  de  Kiev,  entra  dans  la  Com- 
pagnie de  Jésus  en  1643,  fut  pendant  huit  ans  profes- 
seur de  théologie  dans  divers  collèges  de  Pologne,  puis 
pénitencier  à  Lorette  et  missionnaire  à  Constantinople. 
11  vécut  ensuite  pendant  vingt-trois  ans  à  la  cour  de 
Stanislas  Jablonowski,  gouverneur  de  Cracovie  et  mou- 
rut à  Lemberg  le  18  mai  1700.  Apôtre  zélé  de  l'union, 
il  réussit  à  ramener  du  schisme  l'évèque  de  I.emberg, 
Joseph  Sumlanskyj.  avec  tout  son  diocèse.  Voir  col.  387. 

I.e  P.  Rutka  publia  une  vingtaine  d'ouvrages  et 
opuscules  de  piété  et  surtout  de  controverse,  la  plu- 
part en  polonais.  Ses  écrits  polémiques  se  rapportent 
en  majorité  à  la  controverse  avec  les  schismatiques  sur 
la  procession  du  Saint-Esprit  :  Defensio  S.  orthodoxie 
orientalis  Ecclesiœ  contra  hsereticos  prsesertim  processio- 
nem  Spiritus  S.  a  Filio  negantes,  ex  SS.  Patribus  potis- 
simum  grsecis  deducta...,  Posen,  1678  (deux  rééditions 
et  une  traduction  polonaise  en  1678).  Les  deux  sui- 
vants ont  été  publiés  en  polonais  :  Goliath  percé  par  son 
propre  glaive....  I.ublin.  1689,  réfutation  de  deux 
ouvrages  de  l'archimandrite  schismatique  Galatovskyj 
contre  le  Filioque  (cf.  A.  Palmieri,  Theologia  dogmatica 
orthodoxa,  t.  i.  p.  794);  L'étendard  de  l'union  et  de  la 
paix,  ou  V Esprit-Saint  procédant  du  Fils,  d'après  les 
livres  ecclésiastiques  slaves,  Lublin,  1691:  .S.  Cgrillus, 
patriarcha  Alexandrinus,  summi  Pontificis  romani  Cce'- 
lestini  in  concilia  Ephesino  vicarius,  idemque  Spiritus 
s.  a  Filio  procedenlis  île  m-lo  datus  propugnator....  I.u- 
blin. 1692  (traduction  polonaise,  ibid.,  1697);  Vnge 
liais  Doctor,  I>.  Thomas  Aquinas,  expulsi  ab  Ecclesia 
grœca  Spiritus  S.  a  Filio  leternaliter  procedenlis...  resti- 
tulor  et  reduclor,  I.ublin.  1694,  contre  l'archimandrite 
Galatovskyj. 

Ilpub  il  plusieurs  ouvrages  polonais  pour 

la  défense  di  '  ine  contre  les  schismatiques, 

en  particulier  :  Les  titres  de  gloire  et  les  signes  de  la  véri- 


table Église,  Lublin,  1696;  Pierre  arrêtant  la  pierre  : 
réfutation  de  la  pierre  lancée  de  Kiev  contre  la  juridiction 
de  saint  Pierre  et  des  évêques  de  Rome  ses  successeurs, 
Lublin,  1690.  Cet  écrit  a  pour  but  de  réfuter  un  ouvrage 
publié  à  Kiev  en  1642.  sous  la  direction  du  métropo- 
lite schismatique  Pierre  Moghila;  voir  ici  t.  x,  col. 
2069  sq. 

Sommervogel,  Biblioth.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  334-339;  Hurter,  Somenclator.  3«  éd.,  t.  iv.  col.  393; 
K.-St.  Zaleski,  Jczuizi  w  Polsce,  t.  m,  Lemberg,  1  9112,  p.  303- 
317. 

J.-P.  Grausem. 

RUYSBROECK  (Le  bienheureux  Jean),  sur- 
nommé l'Admirable,  théologien  mystique  flamand  du 
xiv  siècle.  I.  Vie.  II.  Œuvres.  III.  Doctrine.  IV.  In- 
fluence. 

I.  Vie.  —  1°  Sources.  —  Nous  possédons  une  vie 
de  Jean  Ruysbroeck  par  Henri  Uten  Bogaerde,  plus 
connu  sous  le  nom  de  Pomerius,  d'après  la  forme 
latinisée  de  son  nom.  Ce  biographe,  d'abord  recteur 
dis  écoles  à  Bruxelles  et  à  Louvain.puis  secrétaire  des 
échevins  de  cette  dernière  ville,  entra  au  monastère 
des  chanoines  réguliers  de  Vauvert  (Yallis  viridis),  où 
Ruysbroeck  avait  lui-même  été  religieux.  C'est  là  que, 
vers  1420,  c'est-à-dire  quarante  ans  à  peine  après  la 
mort  de  Ruysbroeck,  il  écrivit  son  ouvrage  intitulé  : 
De  origine  monasterii  viridis  Yallis  et  de  gestis  patrum 
et  fratrum  in  primordiali  fervore  ibidem  degentium.  Les 
pages  consacrées  au  mystique  flamand  sont  intéres- 
santes; 1rs  renseignements  qu'on  y  trouve  sont  de 
première  valeur,  car  Pomerius  passe  pour  un  homme 
très  au  courant  des  faits,  un  écrivain  sérieux  et  sincère. 
Cf.  M.  Masteleyn,  Xcerologium  viridis  Yallis,  Bruxelles, 
vers  1630.  Le  texte  a  été  édité  dans  les  Analecta  bollan- 
diana,  t.  iv,  18S5,  p.  257  sq.,  d'après  le  ms.  2926-28 
de  la  bibliothèque  royale  de  Belgique,  à  Bruxelles. 
Cf.  Paul  O'Sheridan,  Ce  qui  reste  de  la  plus  ancienne  vie 
île  Ruysbroeck,  dans  la  Revue  d'histoire  ecclésiastique, 
t.  xxi,  1925,  p.  70. 

Il  existait  une  vie  plus  ancienne  encore,  semble-t-il, 
composée  par  le  Hollandais  Jean  de  Theoderici,  ap- 
pelé communément  Jean  de  Schoonhoven,  du  nom 
de  sa  ville  natale.  Cf.  Obituaire  de  Vauvert,  fol.  118  v°, 
bibliothèque  royale  de  Bruxelles,  ms.  II.  7-55.  Elle 
est  actuellement  perdue.  Pomerius  n'a-t-il  fait  que  la 
recopier  et  la  compléter  par  endroits?  Son  œuvre  à  lui 
contient-elle  de  grosses  inexactitudes?  C'est  l'avis  de 
Paul  O'  Sheridan,  loc.  cit.,  p.  75-78,  228-248.  Les 
arguments  qu'il  donne  sont  critiqués  par  dom  Huyben, 
dans  la  Vie  spirituelle,  t.  xn.  1925,  p.  238.  Déjà  le 
P.  van  Mierlo  avait  admis  que  Pomerius  n'avait  pas 
connu  de  source  écrite.  Cf.  plusieurs  articles  du 
Dietsche  Warande  m  Belfort,  Anvers.  1910. 

Un  dernier  document  est  à  signaler.  C'est  un  pro- 
logue qui  a  été  inséré  dans  un  manuscrit  des  œuvres  de 
Ruysbroeck  et  dans  lequel  maître  Gérard,  prieur  d'une 
chartreuse  voisine  de  Vauvert,  a  laissé  du  saint  reli- 
gieux qui  fut  son  contemporain  et  son  ami  un  portrait 
plein  de  vie.  Il  a  été  édité  par  de  Vreese,  dans  Bijdra- 
gen  lut  de  kennis  van  het  leven  en  de  iverken  van  Jan  van 
Ruusbroec,  Gand,  1896. 

2"  Données  essentielles.  —  Jean  Ruysbroeck  (Ruis- 
brock,  Ruusbroec)  naquit  en  1293  dans  le  village  dont 
il  porte  le  nom.  entre  Hal  et  Bruxelles, dans  le  Brabant. 
Sa  mère,  très  pieuse,  si-  plut  à  développer  en  lui,  dès 
sa  plus  tendre  enfance,  les  sentiments  d'une  vraie  et 
profonde  dévotion.  A  l'âge  de  onze  ans,  l'enfant  quitta 
la  maison  paternelle  et  vint  à  Bruxelles  chez  son 
parent,  maître  Jean  Hinckaert.  chanoine  de  Sainte- 
Gudule.  S'il  montra,  dit-on,  peu  de  goût  pour  les  arts 
libéraux,  il  se  livra  par  contre  tout  entier  à  la  médita- 
tion contemplative  et  à  l'étude  de  la  théologie.  En  i:;  18, 
il  fut  ordonné  prêtre  et  nommé  chapelain  de  Sainte- 
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Gudule.  Il  avait  vingt-quatre  ans.  En  compagnie  de 
Jean  Hinckaert  et  de  Franco  van  Coudenberg,  animés 
comme  lui  d'un  grand  désir  de  perfection,  il  mena 
d'abord  à  Bruxelles  une  vie  très  active.  A  celte  époque, 
le  courant  qui  avait  poussé  les  âmes  à  la  contempla- 
tion et  qui  avait  produit  sur  les  bords  de  la  M(  use  de 
si  beaux  fruits  de  sainteté,  avait  peu  à  peu  di 
L'illuminisme  avait  paru  et  de  nombreuses  sectes 
s'étaient  répandues  dans  toute  la  région.  La  plu 
nue  était  la  secte  des  Frères  du  libre  esprit.  Ruysbroeck 
la  dépeint  en  ces  termes  :  «  On  trouve  encore  d'autres 
hommes  mauvais  et  diaboliques,  qui  disent  qu'ils  sont 
le  Christ  en  personne  ou  qu'ils  sont  Dieu  :  le  ciel  cl  la 
terre  ont  été  faits  de  leurs  mains,  et  ils  les  soutiennent 
avec  tout  ce  qui  existe.  Supérieurs  à  tous  les  sacre 
ments  de  la  sainte  Église,  ils  n'en  ont  pas  besoin  et 
n'en  veulent  pas.  Quant  aux  ordonnances  cl  usages 
ecclésiastiques  et  tout  ce  que  les  saints  ont  laissé  dans 
leurs  écrits,  ils  s'en  moquent  et  n'en  retiennent  rien... 
La  crainte  et  l'amour  de  Dieu  ont  fui  de  leur  cœur;  ils 
ne  veulent  connaître  ni  bien  ni  mal.  et  ils  prétendent 
avoir  découvert  chez  eux,  au-dessus  de  la  raison,  l'être 
sans  modes.  Ainsi  leur  paraît-il,  dans  leur  folie,  que 
toutes  créatures  raisonnables,  bonnes  ou  mauv; 
anges  et  démons,  deviendront  au  dernier  jour  une  seule 
essence  sans  modes;  et  ils  disent  que  cette  essence  scia 
Dieu,  de  nature  bienheureuse,  sans  connaissance  ni 

volonté.  »  Le  miroir  du  salut  éternel,  e.  xvi.  Ce  i 

théisme  mystique  avait  déjà  été  plusieurs  fois  con- 
damné; cependant  il  demeurait  très  vivace  en  Bel- 
gique, où  les  Frères  du  libre  esprit  l'enseignaient  avec 
succès.  Liurs  tendances  au  quiétisme,  les  conséquences 
souvent  immorales  de  leurs  doctrines,  leurs  préten 
tions  à  faire  de  l'homme  un  être  dégagé  de  toute  loi  et 
impeccable  rendaient  leur  mystique  particulièrement 
dangereuse.  11  importait  de  les  combattre  hardiment 
et  sans  délai.  D'autre  part, les  épreuves  de  l'Église, en 
ce  début  du  xi\e  siècle,  amenaient  les  âmes  ferventes  à 
rechercher  une  union  plus  intime'  avi  e  Dieu.  Il  fallait 
leur  montrer  le  chemin  de  la  véritable  mystique  el  les 
amener  progressivement  a  cette  unité  d'amour  .  ou 
«  se  renouvellent  sans  cesse  ceux  epii  consacrent  elignc- 
ment  à  Dieu  leur  vie  et  leur  service  .  Op.  cil.,  c.  i. 
Ruysbroeck  eut  dans  ces  circonstances  une  mission 
toute  providentielle.  11  écrivit  d'abord  contre  les  Frères 
du  libre  esprit;  il  est  probable,  en  effet,  que  épie  lepics- 
uns  de  ses  ouvrages  remontent  a  cette  première  pé- 
riode de  sa  vie.  Autour  de  lui  se  groupèrent  aussi  un 
certain  nombre  de  disciples,  attirés  par  son  zèle,  son 
savoir,  sa  réputation  de  sainteté  et  désireux,  comme 
lui.  ele  marquer  nettement  les  [imites  entre  la  vraii  i  I 
la  fausse  doctrine.  Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers, 
Ruysbroeck  l'Admirable.   Paris,   1923,   II'   partie. 

Cependant  Jean  Hinckaert,  Franco  van  Coudenberg 
et  Jean  Ruysbroeck  trouvaient  qu'à  Bruxelles  la  vie 
était  trop  bruyante'  et  peu  favorable'  à  la  réflexion; 
aussi,  en  1343,  décidèrent-ils  ele  se  retirer  clans  un  lie  u 
solitaire  pour  s'y  livrer  toril  a  leur  aise  à  la  méditation. 
Il  y  avait  non  loin  de  la  ville,  dans  la  forêl  de  Soignes, 
un  ermitage  nommé  Groenendael  ou  le  Vauvert 
(Vallis  viridis).  Ils  s'y  rendirent  il  formèrent  une 
communauté  à  laquelle  s'adjoignit  bientôt  .ban  van 
Leeuwen.  Quelques  années  plus  tard,  en  1350  à 
l'exception  de  .ban  Hinckaert,  ils  prirent  l'habit  des 
chanoines  réguliers  de  Saint  Augustin  et  Ruysbroec  I. 
fui   le  pi  ic  ni   du  nouveau  monastère. 

Paul  (>'  Sheridan,  h,c  cit.,  p.  62,  prétend  que  Ruys- 
broeck voulut,  dans  cet  te  solitude,  jeter  les  pri  i 

fondements  de  l'ordre  des  clercs  prédit  par  Joachim 
de  Flore.  Cf.  Joachim  de  Flore,  I.  vm,  col.  I  13  Son 
intention  aurait  élé  d'inviter  tous  Ks  membres  du 
clergé  à  se  grouper  en  communautés,  pour  y  vivre  dans 
la  pauvreté,  la  chasteté  et  l'obéissance  :  les  clercs  sécu- 


liers sous  la  dépendance  ele  leur  curé,  les  chapitres  sous 
l'autorité  ele  l'évêque,  les  cardinaux  sous  la  direction 
du  pape  lui-même.  Cf.  Une  tentative  malheurei 
Ruysbroeck,  la  fondation  du  second  ordre  prédit  par 
Joachim  de  Flore,  dans  la  Revue  belge  d'histoire  (inter- 
rompue par  la  guerre),  t.  i.  janvier-mars  19M,  p.  124- 
1  17.  Cette  opinion  est  combattue  par  dont  Huyben, 
loc.  cit.,  p.  239-240. 

Ruysbroeck  vécut  a  Groenendael  d'une  vie  adon- 
née tout  entière  à  la  contemplation.  Lorsqu'il  se  sen- 
tait envahi  par  l'inspiration,  il  s'enfonçait  dans  la  forêt, 
au  dire  de  son  biographe,  et  il  se  mettait  à  écrire  tout 
ce  qui  lui  venait  à  la  pensée,  puis  il  revenait  au  monas- 
tère et  faisait  part  à  ses  frères  des  enseignements  mer- 
veilleux qu'il  avait  reçus.  Déjà  lorsqu'il  était  à 
Bruxelles,  il  avait  composé  plusieurs  écrits,  voir  ci- 
el* s  mis  col.  411  sq.  ;  il  eut  plus  de  loisir  encore  dans  la 
solitude  et  la  plupart  de  ses  ouvrages  datent  de  celle 
période  de  sa  vie. 

La  renommée  de  Ruysbroeck  s'étendit  bien  vile:  ses 
livres,  dit  mailre  Gérard,  -  furent  multipliés  dans  le 
Brabant,  dans  lis  Flandres,  ainsi  que  dans  d'autres 
pays  avoisinants  .  Ruysbroeck  acceptait  parfois  de 
si  rendre  en  des  monastères  tout  proches  pour  expli- 
quer lui-même  aux  religieux  certains  passages  qui  leur 
semblaient  obscurs.  Sa  parole  réchauffait  les  âmes,  sa 
présence  même  étaii  un  encourage  nient  à  la  vertu.  Les 
trois  jours  environ  que  ce  saint  homme  a  passes  avec 
nous  ont  élé  trop  courts,  décline  encore  maître  Gérard, 
car  personne  ne  pouvait  lui  parler  ni  le  voir  sans  deve 
nir  meilleur.  » 

D'autres  personnages  furent  en  relations  suivies 
avec  Ruysbroeck.  Tarder  dut  lui  rendre  visite,  s'il  faut 
en  croire  Surius.  D.  Joannis  Rusbrochii  opéra  omnia, 
édit.  de  1609,  p.  8.  Gérard  Groot  vint  profiter  de  ses 
enseignements  et  de  son  influence.  Durant  de  longues 
années  le  monastère  de  Groenendael  fut  ainsi  le  centre 
d'une  vie  mystique  intense  et  comme  une  école  de 
sainteté.  Ruysbroeck  y  demeura  jusqu'à  sa  mort  qu'il 
vit  venir  <  avec  une  grande  sérénité  ».  Entouré  de  ses 
disciples,  il  remit  paisiblement  son  âme  à  Dieu  le 
2  décembre  1381,  à  l'âge  de  quatre-vingt-huit  ans. 
Après  sa  mort,  des  éloges  lui  furent  immédiatement 
donnés  par  nombre  de  théologiens  et  d'écrivains  mys- 
tiques. Parmi  ses  contemporains  et  ses  disciples, 
Gérard  Groot,  Tauler,  Jean  de  Schoonhoven,  Thomas 
a  Kenrpis  ont  exprimé  leur  admiration  pour  celui  qu'ils 
ont  nomme  «  leur  maître  ».  Denis  le  Chartreux  l'appelle 
«  un  Docteur  divin  et  «  un  autre  Denis  l'Aréopagite  ». 
La  richesse  de  sa  doctrine,  la  profondeur  de  ses  vues 
lui  .ml  valu  aussi  le  nom  de  Docteur  extatique,  cl 
l'épithète  d'Admirable  que  la  tradition  lui  a  attribuée 
dit  assez  hi  maîtrise  de  son  enseignement  et  de  ses 
écrits. 

Dès  le  début  du  XVIIe  siècle,  la  cause  de  béatilica- 
ti le  Ruysbroeck  fut  introduite  par  les  soins  de  l'ar- 
chevêque de  Malines.  Elle  dm  être  suspendue  peu  de 

temps  après,  à  cause  des  guerres  cl    des  I  roubles  qui 

accablaient  alors  les  Pays  Bas.  lai  I7.s;i  le  corps  du 
grand  mystique  qui  avait  élé  enseveli  à  Groenendael 
tut  transféré  a  Saintc-Gudule  de  Bruxelles.  A  celte 

oc ic  le  chapitre  <ir  Sainte  Gudule  tenta  d'obtenir 

un  office  cl  une  messe  en  l'honneur  de  Jean  Ruys 
broeck;  mais  la  Révolution  française  vint  encore 
interrompre  l'entreprise.  La  cause  fut  réintroduite 
en  1883  par  le  cardinal  Goossens.  Finalement  la  Con- 
Rites,  le  '.i  décembre  [908,  approuva  le 
culte  cpii.  de  temps  immémorial,  était  rendu  :i  Ruys 
broeck  dans  les  Pays-Bas.  Acta  apostol.  Salis.  1909, 
p.  164.  L'office  cl  la  messe  propre  ont  été  ce  ni  cèdes  au 

diocèse  de  Malines, ainsi  qu'aux  chanoines  réguliers  du 
qui    uni  les  héritiers  des  moines  de  Groenen- 
dael. 
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II.  Œuvres.  -  -  1"  Manuscrits  et  édifions.  —  Ruys- 
broeck  a  éci  i  I  en  dialecte  brabam  on    la 

grande  célébrité  qu'ils  eurent  dés  leur  apparition 
explique  le  nombre  considérable  de  manuscrits  qui  oui 
elé  répandus  du  vivant  même  de  l'auteur  et  qui  sub- 
sistent encore  aujourd'hui.  De  Vreese  en  a  entrepris 
l'étude  dans  Koninklijke  Vlaamsche  Académie  voor 
faal-en   letterkunde   :  De   Handschriften   van  Jan   van 

i,  i  i  c  ■•  il  i  rken,  l      id,  I i  q.  Les  pi  incip  iu  ■  di 

tanuscrits  se  trouvent  à  la  bibliothèque  royale  de 
Bruxelles;  d'autres  sont  à  Amsterdam,  Berlin,  La 
Haye.  Gand.  Cologne,  Leyde,  Londres,  Oxford,  Paris; 
beaucoup  n'ont  [>as  encore  été  étudiés. 

Les  écrits  (le  Ruysbroeck  ont  d'abord  été  connus  par 
des  traductions  latines.  La  première  en  date  est  celle  de 
Guillaume  Jordaens  (f  1372),  qui  comprenait  trois 
traités  :  les  Noces  spirituelles,  le  Tabernacle,  la  Piem 
brillante.  Gérard  Groot,  à  son  tour,  traduisit  les  Noces 
spirituelles  et  les  Sept  degrés  de  l'échelle  d'amour  spi- 
rituel. En  1512,  les  Noces  spirituelles  furent  éditées  à 
Paris  par  Lefèvre  d'Étaples,  d'après  la  traduction  de 
Guillaume  Jordaens.  La  traduction  latine  complète  est 
l'œuvre  de  Surius,  1).  Joannis  Rusbrochii  opéra  omnia, 
Cologne,  1552,  1555,  1692,  in-fol.  ;  la  meilleure  édition 

t  celle  de  1  609,  in-  1".  C'est  Surius  qui  a  surtout  con- 
tribué a  faire  connaître  Ruysbroeck  en  France,  en  Ita- 
lie et  jusqu'en  Espagne;  sa  traduction  garde  aujour- 
d'hui encore  une  grande  valeur. 

11  y  eut  aussi  plusieurs  traductions  allemandes  des 
écrits  du  mystique  belge  :  celle  d'Arnold.  Ofîenbach, 
1701:  de  Ulmann,  Hanovre.  1848;  de  Fr.  Lambert, 
Leipzig,  1901;  cette  dernière  n'est  que  partielle,  lies 
fragments  de  Ruysbroeck  se  lisent  dans  Denifle,  lias 
geistliche  Leben.  Blumenlese  ans  den  deutschen  Mysti- 
kern  und  Gottesfreunden  des  xiv.  Jahrhunderts,  Graz, 
1873;  la  4e  édition.  1895,  a  été  traduite  en  français, 
Troyes,  1897,  et   Paris.   1904. 

Dans  le  texte  original,  le  capucin  Gabriel  de 
Bruxelles  fit  paraître  en  lti24  le  traité  des  Noces  spi- 
rituelles. Des  fragments  de  Ruysbroeck  furent  aussi 
publiés  en  1851  dans  Verzameling  van  Nederlandsche 
prozaslukken.  L'édition  complète  fut  heureusement 
entreprise  par  J.  David,  professeur  a  l'université  de 
Louvain,  sous  les  auspices  de  la  Société  des  biblio- 
philes flamands;  de  1858  à  1868,  six  volumes  parurent 
a  ((.nid  sous  le  titre  Werken  van  Jan  van  Ruusbroec. 
C'est  la  traduction  française  de  ce  texte  flamand  qui 
a  été  faite  à  partir  de  1915,  par  les  bénédictins  de 
l'abbayi  de  Saint-Paul-de-Wisques,  à  Oosterhout  en 
Hollande,  sous  le  titre  d'Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admi- 
rable. Chacun  des  traités  est  précédé  d'une  Introduc- 
tion et  le  t.  i  consacre  quelques  pages  à  la  vie  de  II;" 
broeck,  à  son  influence  et   à  sa  doctrine. 

2°  Ouvrages  principaux.  —  \.  Le  royaume  des  amants 
de  Dieu.  —  o_  i  Décision.  —  Ce  livre,  qui  compte  parmi 
les  plus  importants  de  Ruysbroeck, esl  aussi  celui  qu'il 
composa  le  premier,  au  témoignage  de  maître  Gérard. 
Cf.  aussi  Pomerius,  texte  dans  Analecta  bollandiana, 
t.  iv,  p.  295.  Le  but  de  l'auteur  fut.  semble-t-il.  de 
réfuter  les  faux  mystiques  et  tout  particulier. m  ni 
une  femme,  nommée  Bloemardinne,  qui  était  dans  la 
région  a  la  tète  de  la  secte  du  Libre  esprit.  Ruysbroeck 
cependant  ne  voulut  point  donner  à  son  traité  une 
forme  polémique:  il  préféra  exposer  de  façon  positive 
les  voies  qui  mènent  à  Dieu. 

b  )  Analyse.  —  Suivant  un  procédé  qui  lui  est  cher. 
Ruysbroeck  cite  d'abord  un  texte  de  l'Écriture  qui  lui 
sert  de  cadre  et  dotd  chaque  mot  divise  le  traité  tout 
entier.  Le  Seigneur,  dit-il,  a  ramené  le  juste  ilans  les 
voies  droites,  et  il  lui  a  montré  le  royaume  de  Dieu 
(Sap.,  x.  10).  En  ces  paroles  du  Sage  nous  trouvons 
Cinq  enseignements  :  a.  lorsqu'il  dil  :  /<•  Seigneur,  il 
nous  montre  la  puissance  de  Dieu,  maître  et  seigneur 


de  toute  créature;  —  b.  par  ces  mots  :  a  ramené,  il  nous 
rappelle  la  chute  et  l'égarement  des  hommes,  en  même 
temps  que  la  compassion  et  la  miséricorde  de  Dieu...; 
—  c.  lorsqu'il  dit  :  le  juste,  il  nous  fait  voir  l'amour  et 
la  libéralité  de  Dieu,  qui,  pour  nous  rendre  justes,  a 
voulu  souffrir  la  mort  en  grande  charité  et  désir  de 
nous  sauver;  —  d.  lorsqu'il  parle  des  voies  droites,  il 
nous  donne  à  comprendre  la  sagesse  infinie  et  la  géné- 
rosité que  Dieu  nous  a  montrées  dans  ses  dons  sans 
nombre;  c'est  là  ce  qui  porte  l'homme  vers  les  vertus, 
c'est-à-dire  dans  les  voies  droites;  —  e.  par  ces  paroles 
enfin  :  et  il  lui  a  montré  le  royaume  de  Dieu,  nous  com- 
prenons l'utilité  et  la  raison  de  toutes  les  œuvres 
divines  qui  ont  été  accomplies  afin  de  permettre  à 
l'homme  de  contempler  le  royaume  de  Dieu,  c'est-à- 
dire  Dieu  lui-même,  et  d'en  jouir  durant  l'éternité.  ■ 
Prologue  du  livre. 

Les  passages  les  plus  importants  sont  assurément 
les  chapitres  xiii-xxxvi,  xlii  et  xliii.  Après  avoir 
lait  en  quelques  lignes  une  esquisse  rapide  des  trois 
vertus  théologales,  c.  xm.  Ruysbroeck  décrit  longue- 
ment les  dons  du  Saint-Esprit.  C.  xiv-xxxvi.  Il  suit 
pour  chacun  un  plan  uniforme  :  il  définit  le  don,  énu- 
mère  les  vertus  qui  en  naissent,  indique  les  ressem- 
blances que  le  don  confère  à  l'homme  avec  les  anges, 
avec  ie  Christ,  avec  Dieu  lui-même.  Il  montre  ensuite 
se,  effets  sur  les  diverses  puissances  de  l'âme  et  il  ter- 
mine en  décrivant,  sous  une  forme  rythmée,  les  condi- 
tions nécessaires  à  son  acquisition  et  les  obstacles  qui 
empêchent  de  le  posséder  tout  entier.  A  la  fin  de  l'ou- 
vrage,  aux  c.  xlii  et  xliii,  Ruysbroeck  laisse  entre- 
voir l'union  à  laquelle  doit  tendre  l'homme  revêtu  de 
la  grâce  sanctifiante.  «  L'âme,  dit-il.  se  fond  alors  en 
un  amour  simple  et  essentiel;  inondée  et  pénétrée  par 
la  clarté  et  l'amour,  elle  parvient  à  la  jouissance... 
I  i  le  jouissance  est  si  immense  que  Dieu  lui-même  y 
est  comme  englouti  avec  tous  les  bienheureux  et  les 
hommes  élevés  dont  nous  parlons,  en  une  absence  de 
modes  qui  est  un  non-savoir  et  une  perte  éternelle  de 
soi.  Mais  dans  cette  absorption,  au  fond  même  de 
cette  perte  éternelle,  se  trouve  la  suprême  saveur. 

2.  Le  Livre  de  la  plus  haute  vérité.  —  a  )  Occasion.  — 
Certains  passages  du  Royaume  des  amants  de  Dieu 
avaient  paru  à  plusieurs  difficiles  à  comprendre. 
Maître  Gérard  nous  dit  les  avoir  soumis  lui-même  à 
l'auteur  lors  de  la  visite  que  Ruysbroeck  lit  à  la  char- 
treuse. C'est  justement  pour  l'éclairer  que  le  mystique, 
de  retour  à  Groenendael,  écrivit  le  Livre  de  la  plus  haute 
vérité.  Quelques-uns  de  mes  amis,  déclare-t-il.  c.  i, 
m'ont  prié,  pour  satisfaire  leur  désir,  de  leur  exposer 
et  de  leur  expliquer  en  peu  de  mots  et  de  mon  mieux, 
de  la  façon  la  plus  précise  et  la  plus  claire,  telle  que  je 
la  comprends  et  la  conçois,  la  vérité  au  sujet  de  la  très 
haute  doctrine  que  j'ai  exposée...  Je  le  ferai  donc 
volontiers,  et  j'ai  l'intention,  avec  l'aide  de  Dieu, 
d'enseigner  et  d'éclairer  les  humbles  qui  aiment  la 
vertu  et  la  vérité. 

b)  Analyse.  —  Ruysbroeck  avait  dit  que  «  l'amant 
de  Dieu  contemplatif  lui  était  uni  par  intermédiaire. 
'ans  intermédiaire,  et  enfin,  sans  différence  ou  dis- 
tinction ».  Ce  sont  ces  trois  mots  qu'il  veut  expliquer 
afin  de  faire  bien  comprendre  «  notre  béatitude  et 
notre  marche  vers  elle  ».  C.  n.  —  a.  L'union  par  inter- 
médiaire se  réalise  par  le  moyen  de  la  grâce  de  Dieu  et 
des  œuvres  de  vertu  qui  y  répondent;  pour  y  parvenir 
il  faut  mourir  au  péché,  au  inonde  et  à  tout  appétit 
désordonné  de  la  nature,  user  des  sacrements  et  sou- 
mettre son  esprit  aux  enseignements  de  l'Église.  C.  m. 
et  i\ .  b.  L'union  sans  intermédiaire  est  décrite  dans 
les  c.  v  à  xi.  Quand  un  homme  s'élève  vers  Dieu  de 
tout  lui-même  et  de  toutes  ses  forces,  quand  il  s'y 
applique  avec  un  amour  vivant  et  agissant,  il  sent  que 
cet  amour,  dans  son  fond  même,  est  jouissant  et  sans 
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limite.  De  même  que  le  fer  est  tellement  saisi,  par  l'ac- 
tion du  feu,  qu'il  semble  n'être  plus  qu'un  avec  lui,  de 
même  les  puissances  supérieures  de  notre  âme  sont 
unies  à  Dieu  sans  intermédiaire.  «  en  une  connaissance 
simple  <!<•  toute  vérité,  un  sentiment  et  un  goût  essen- 
tiels de  tout  bien  .  ('..  vin.  —  e.  Au-dessus  de  cette 
seconde  union,  il  en  existe  une  troisième  que  Ruys- 
broeck  appelle  l'union  sans  différence  ou  distinc- 
tion ».  C.  xii-xiv.  Ce  n'est  point  dire  évidemment  que 
nous  devions  nous  confondre  avec  Dieu;  «  aucune 
essence  créée,  en  effet,  ne  peut  devenir  une  avec 
l'essence  de  Dieu...,  car  alors  la  créature  deviendrait 
Dieu,  ce  qui  est  impossible  .  L'union  sans  différence 
esl  celle  que  le  Christ  demandait  pour  nous  lorsqu'il 
priait  son  Père  «  que  ses  bien-aimés  fussent  consommés 
en  un.  comme  lui  est  un  avec  son  Père  en  joui- 
dans  l'union  du  Saint-Esprit  ».  C.  xn.  11  n'est  pas  pos- 
sible alors  de  concevoir  quelque  chose  de  plus  haut 
que  cette  délectation  suprême,  dont  Ruysbroeck  décrit 
la  douceur.  C.  xni. 

3.  Les  noces  spirituelles.  —  On  l'appelle  aussi  l'Or- 
nement  des  nuées  spirituelles,  titre  sous  lequel  ce  livre, 
attribué  à  Joannes  Rusberus,  a  été  édite  â  Paris  en 
1512  par  Henri  Estienne. 

a)  Occasion.  —  Les  Frères  du  libre  esprit  faisaient 
preuve  dans  toute  la  région  d'une  audace  toujours 
croissante.  On  était,  scmble-t-il.  aux  environs  de  l'an- 
née 1335  et  Ruysbroeck  n'avait  pas  encore  quitté 
Bruxelles  pour  Groenendael.  Les  faux  mystiques,  et 
sans  doute  encore  Bloemardinne  à  leur  tète,  abusaient 
les  foules  par  leur  extérieur  de  saint  été:  il  fallait  démas- 
quer leur  hypocrisie  et  redire  ;i  nouveau  quels  étaient 
les  vrais  chemins  de  la  perfection  chrétienne.  Ruys- 
broeck consacra  toute  sa  science  et  toute  son  expé- 
rience à  une  œuvre  aussi  essentielle,  et  il  composa  son 
traité.  L'Ornement  des  noces  spirituelles  a  toujours  été 
considéré  comme  son  chef-d'œuvre;  c'est  l'ouvrage  qui 
fut  le  premier  traduit  et  répandu,  celui  qui  contribua 
le  plus  à  faire  connaître  Ruysbroeck,  celui  enfin  que 
son  auteur  lui-même  tenait  «  pour  tout  à  fait  bon  et 
d'une  doctrine  très  sûre  ». 

b)  Analyse.  —  Comme  il  l'avait  déjà  fait  dans  le 
Royaume  des  amants  de  Dieu.  Ruysbroeck  rattache  les 
diverses  parties  de  son  développement  à  chacun  des 
mots  d'un  texte  scripturaire.  C'est  ici  la  parole  extraite 
de  la  parabole  des  dix  vierges,  Matth.,  xxv,  1-13,  Ecce 
sponsus  venit,  ea  ite  obviam  ci.  que  le  mystique  traduit  : 

Voyez,  l'Époux  vient,  sortez  a  sa  rencontre.  <  Il  y 
trouve  le  plan  de  tout  son  traité.  En  ces  paroles, 
dit-il,  le  Christ  qui  nous  aime,  nous  enseigne  quatre 
choses.  D'abord  il  nous  donne  un  précepte  en  disanl  : 
Voyez.  Ceux  qui  demeurent  aveugles  et  négligenl  ce 
précepte  sonl  tous  condamnés.  Par  la  seconde  parole  : 
l'Époux  vient,  il  nous  montre  ce  que  nous  devons  voir, 
c'est-à-dire  la  venue  de  l'Époux.  En  troisième  lieu,  il 
nous  enseigne  et  nous  prescrit  ce  que  nous  avons  â  faire, 
lorsqu'il  dit  :  sorte:.  En  quatrième  lieu,  en  ajoutant  : 
à  sa  rencontre,  il  nous  montre  quel  profit  et  quelle 
utilité  doit  nous  procurer  tout  le  labeur  de  notre  vie. 
si  nous  faisons  la  rencontre  amoureuse  de  l'Époux. 
Prologue  de  l'ouvragi 

Ces  diverses  considérai  ions.  Ruysbroeck  les  applique 
successivement  aux  trois  stades  de  la  sic  surnaturelle 
qu'il  appelle  :  vie  active,  vie  intérieure,  vie  contem- 
plative; l'expose  de  i  ii ai ■ d     ces   vies   forme   un 

livre. 

a.   La  ri/'  active  il     II  Son   point    de  départ   est 

l'infusion  de  la  grâce  qui  purifie  l'homme  du  péché  et 
le  tourne  vers  Dieu.  c.  i.  Son  développement  requiert 
la  connaissance  de  ce  que  l'Époux,  qui  est  le  Christ,  a 
fait  pour  notre  âme,  son  épouse,  e.  n  x,  et  la  pratique 
des   vertus    murales    dont    la    première   est    l'humilité. 

C.  xi-xxm.  Scm  terme  e-.i  nue  union  a  I  lieu,  qui 


par  la  foi,  l'espérance  et  la  charité,  c.  xx\ .  et  un  désir 
extrême  de  voir  le  Christ...,  et  de  le  connaître,  tel  qu'il 
est  en  lui-même  ».  C.  xxvr. 

b.  La  vie  intél  i  :are  (l  II).  —  Avant  de  goûter  cette 
vie.  l'âme,  illuminée  par  la  grâce  divine,  doil 
pouiller  •  d'images  étrangères  cl  d'occupations  du 
cœur  .  e.  m\  ;  elle  est  ainsi  rendue  capable  de  con- 
templer les  différentes  venues  de  son  Époux.  Le  Christ 
purifiera  d'abord  les  puissances  inférieures  de  l'homme 
et  les  élèvera  jusqu'à  Dieu.  c.  viii-xxxiv;  il  donnera 
«  une  lumière  de  pure  simplicité  a  sa  mémoire,  une 
clai  té  spirituelle  a  son  intelligence,  «  un  amour  d'une 
grande  délicatesse  a  sa  volonté,  c.  xxxv-xxxix:  il 
fera  sentir  enfin  une  touche  divine  au  plus  profond  de 
l'esprit,  en  l'essence  même  de  l'âme  où  Dieu  habite. 
C.  xliv-lv.  Dès  lors  l'union  contractée  sera  sublime, 
e.  lx-i.xx.  et  l'homme  sera  appelé  à  vivre  «  de  la  vie  la 
plus  intime  .  e.  lxxi-lxxiii ;  le  repos  dont  il  jouira 
n'est  point  celui  (pic  lui  promettent  les  [aux  mystiques. 
C.  lxxv-i/xxvii. 

c.  La  vie  contemplative  (1.  III).  —  Il  s'agit,  cette  fois. 
d'une  vie  qui  élevé  l'homme  jusqu'à  une  contempla- 
tion superessentielle,  en  pleine  lumière  divine  et  selon 
le  mode  divin  ».  C.  i.  C'est  comme  une  illumination 
nouvelle,  une  rencontre  divine  dans  le  secret  le  plus 
profond  de  l'esprit,  que  Ruysbroeck  se  plaît  a  décrire 
avec  une  netteté  et  une  précision  que  sainte  Thérèse  et 
saint  Jean  de  la  Croix  n'ont  pas  dépassées. 

4.  Le  miroir  du  salut  éternel.  —  a)  Occasion.  —  Cet 
ouvrage  n'est  pas,  comme  le  précédent,  une  instruc- 
tion générale  au  plan  bien  défini;  c'est  un  enseigne- 
ment spirituel  donné  à  une  âme  dévote  qui  veut  deve- 
nir parfaite  et  débute  seulement,  semble-t-il,  dans  les 
voies  spirituelles.  Ruysbroeck  veut  l'encourager  et 
l'exhorter  à  se  donner  à  Dieu. 

b)  Analyse.  —  «  Il  y  a  trois  catégories  dans  lesquelles 
rentrent  tous  ceux  qui  appartiennent  â  la  famille  de 
Dieu.  La  première  comprend  les  hommes  vertueux  de 
bonne  volonté  qui,  vainqueurs  d'eux-mêmes,  meurent 
sans  cesse  au  péché.  La  deuxième,  ce  sont  les  hommes 
intérieurs,  riches  de  leur  vie,  qui  pratiquent  toutes  les 
vertus  dans  la  plus  haute  perfection.  La  troisième  caté 
gorie  se  compose  «les  hommes  élevés,  tout  remplis  de 
lumière,  qui  expirent  sans  cesse  dans  l'amour  et 
s'anéantissent  dans  l'unité  avec  Dieu.  »  C.  i.  On  re- 
connaît sans  peine  les  trois  degrés  de  vie  chrétienne 
qu'avait  décrits  l'ouvrage  précédent.  Et  les  analyses 
que  l'on  en  trouve  ici,  éclairent  ce  qui  reste  d'un  peu 
\  ague  dans  les  Xoces  spirituelles. 

a.  Développant  en  quelques  pages  «  la  vie  vertueuse  » 
qu'il  réclame  des  »  commençants  »,  e.  n,  Ruysbroeck 
donne  a  sa  fille  spirituelle  les  conseils  les  plus  pratiques 
et  les  plus  appropries;  il  montre  comment  il  est  pos- 
sible de  faire  pour  Dieu  les  actes  les  plus  simples,  il 
prêche  le  renoncement  a  soi,  le  mépris  de  soi,  et  l'aban- 
don confiant  à  la  Providence,  il  rappelle  la  prière  du 
Christ  qui  doit  être  la  mille  ;  Non  pas  nia  volonté, 
mais  que  la  votre  se  lasse.      Matth.,  XXVI,  39. 

b.  Les  âmes  qui  progressent  dans  la  vertu  ont  im- 
molé complètement  leur  propre  volonté:  «  de  sorte  que 
toute  possibilité  ou  capacité  de  vouloir  autrement  que 
Dieu  disparaît,  sa  volonté  étant  devenue  m. ire;  telle 
est  hi  racine  de  la  vraie  charité  ».  C..  m.  Pour  ces 
hommes  qui  sont  de  vrais  pauvres  en  esprit  ».  le  Sei- 
gneur a  préparé  une  table  richement  servie,  c'est  l'eu- 
charistie. En  une  longue  digression,  c.  iv-xvi.  Ruys- 
broeck étudie  les  dispositions  cpii  sont  nécessaires  au 
communiant  et  il  montre  tout  l'amour  que  le  Christ 
cul  pour  nous  en  instituant      le  Sacrement  ». 

c.  Parvenue  enfin  a  la  contemplation,  l'âme  décou- 
vre en  elle  une  vie  supérieure  ».  c.  xvn:  elle  réalise 
avei  I  'ieu  une  union  qui  dépasse  la  raison  et  les  sens; 
elle  e  i  entraînée  par  Dieu  vers  un  sommet  où  il  n'y  a 
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plus  que  jouissance,  et  c'est  alors  «  une  vie  qui  meurt 
et  une  mort  qui  donne  la  vie  ».  C.  xxv.  Au-dessus  de  cet 
état,  il  n'y  a  plus  que  la  vision  face  à  face. 

5.  Le  livre  des  sept  clôtures.  —  a)  Occasion.  —  Comme 
l'indique  le  prologue,  cet  ouvrage  est  encore  une  exhor- 
tation à  une  âme  religieuse,  que  l'auteur  appelle  «  bien- 
aimée  sœur  »,  ou  «  très  chère  sœur  »,  et  qu'il  engage  à 
poursuivre  Dieu  et  à  l'aimer. 

b)  Analyse.  —  Ruysbroeck  veut  surtout  lui  prêcher 
la  haute  noblesse  du  service  de  Dieu,  a  Seriez-vous  fille 
de  l'empereur  de  Rome  et  souveraine  du  monde  entier, 
si  vous  quittiez  tout  cela  pour  devenir  une  pauvre  ser- 
vante et  pour  servir  le  Christ  dans  ses  membres,  vous 
auriez  de  quoi  fort  vous  réjouir,  car  ce  serait  pour  vous, 
à  la  vérité,  grand  bien  et  grand  honneur.  »  C.  i.  Les 
exercices  spirituels,  tels  que  les  fixe  la  règle,  sont  le 
moyen  de  bien  accomplir  le  «  service  de  Dieu 
parvenir  à  une  haute  perfection.  Ruysbroeck  les  étudie 
l'un  après  l'autre,  en  suivant  leur  ordre  au  cours  de  la 
journée  :  le  lever  et  la  prière,  c.  n:  l'assistance  à  la 
et  la  manière  de  l'entendre,  c.  ni;  l'exercice  de 
la  présence  de  Dieu,  c.  iv;  la  pratique  de  l'obéissance 
et  de  l'humilité,  c.  v;  la  charité  fraternelle,  la  façon  de 
l'exercer  surtout  vis-à-vis  des  malades,  c.  vi  et  vu: 
la  tenue  au  réfectoire,  c.  vin.  et  la  manière  de  se  com- 
porter pendant  les  visites  au  parloir,  c.  ix.  C'est  ce 
dernier  chapitre  qui  amène  un  long  développement  et 
qui  a  valu  à  l'ouvrage  le  nom  de  Livre  des  sept  clôtures. 
La  première  de  ces  clôtures  est  la  grille  qui  sépare 
effectivement  du  monde  les  religieuses:  mais  il  y  a 
d'autres  clôtures  qui  enferment  successivement  la  sen- 
sibilité, le  cœur,  la  volonté,  l'intelligence,  c.  xxv:  la 
septième  enfin  est  »  une  simple  béatitude  au-delà  de 
toute  sainte  vie  et  pratique  de  vertus,  une  éternelle 
suffisance  qui  rassasie  toute  faim  et  soif,  tout  amour 
et  toute  ardeur  vers  Dieu».  Ruysbroeck  l'explique  en 
quelques  pages,  c.  xvi-xix:  puis  il  parle  en  terminant 
de  l'examen  de  conscience  que  la  religieuse  doit  faire 
avant  de  prendre  son  repos.  C.  xxi. 

6.  Les  sept  degrés  de  l'échelle  d'amour  spirituel.  — 
a)  Occasion.  —  Ruysbroeck  s'adresse  à  une  personne 
en  particulier;  sans  être  aussi  directement  appropriés 
à  une  religieuse  que  les  enseignements  du  livre  précé- 
dent, il  semble  que  les  conseils  donnés  dans  celui-ci 
s'appliquent  de  préférence  à  une  âme  qui  a  quitté  le 
monde  pour  le  service  de  Dieu. 

b)  Analyse.  —  Souvent,  dans  lalittérature  ascétique, 
on  se  sert  de  la  comparaison  de  l'échelle  pour  signifier 
le  chemin  qui  conduit  de  la  terre  au  ciel.  Pour  l'utili- 
sation de  cette  comparaison  dès  les  premiers  temps  du 
christianisme,  voir  les  remarques  faites  par  les  éditeurs 
récents  :  Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admirable,  traduc- 
tion par  les  bénédictins,  t.  i,  p.  208.  Le  mystique  belge 
distingue  sous  ce  titre  les  différentes  étapes  par  les- 
quelles on  s'élève  vers  Dieu.  Le  premier  degré  est  la 
bonne  volonté,  c.  i:  le  second,  la  pauvreté  volontaire, 
c.  n;  le  troisième,  la  pureté  de  l'âme  et  la  chasteté  du 
corps,  c.  ni;  le  quatrième,  l'humilité  vraie,  c.  iv;  le 
cinquième,  la  noblesse  de  vertu.  C.  v.  Parvenu  a  te 
point  de  son  exposé,  Ruysbroeck  s'arrête  et  durant 
plusieurs  chapitres  développe  les  qualités  que  doit 
avoir  notre  amour  pour  Dieu  et  les  différentes  maniè- 
res dont  nous  devons  l'exercer.  C.  vi-xn.  Le  sixième 
degré  est  le  définitif  retour  à  Dieu  de  toute  pensée,  de 
tout  vouloir,  de  toute  affection,  de  tout  regard,  de 
toute  intention  et  de  toute  activité.  C.  xm.  Il  n'y  a 
plus  au-dessus,  qu'un  septième  degré,  c'est  la  jouis- 
sance qui  consiste  dans  l'union  avec  l'essence  divine  . 
C.  xiv.  Il  est  difficile  de  résumer  les  pages  enflammées 
et  particulièrement  délicates  que  l'auteur  consacre  à 
ce  sublime  problème;  jamais  peut-être  il  ne  s'est  élevé 
plus  haut  dans  le  domaine  de  la  science  mystique. 

3°   Ouvrages  secondaires.  Les   autres   écrits   de 


Ruysbroeck  sont  moins  importants;  il  suffit  de  les 
i  en  quelques  lignes. 

1.  La  pierre  brillante.  —  C'est  l'application  aux  jus- 
tes du  texte  de  l'Apocalypse,  II,  17  :  Dabo  illi  calculum 
candidum,  cl  in  calculo  nomen  novum  scriptum.  Ruys- 
broeck  y  distingue  plusieurs  catégories  de  justes;  il  les 
appelle  les  serviteurs  fidèles,  les  amis  intimes  et  les  fils 
cachés.  L'un  des  passages  les  plus  intéressants  de  l'ou- 
vrage est  le  c.  xi,  où  est  bien  marquée  la  grande  diffé- 
rence qui  existe  entre  la  clarté  des  saints  et  celle,  même 
la  plus  haute,  obtenue  en  cette  vie. 

2.  Le  tabernacle.  —  Ce  livre  est  très  long.  Ruys- 
broeck suit  dans  tous  ses  détails  la  description  du 
tabernacle  de  l'Ancien  Testament;  il  rappelle  toutes 
les  prescriptions  données  par  Dieu  pour  sa  construc- 
tion, et  il  applique  les  considérations  qu'il  est  amené  à 
faire  aux  demeures  spirituelles  dans  lesquelles  doit 
s'établir  successivement  notre  âme  pour  parvenir  à  la 
perfection. 

3.  Le  livre  des  douze  béguines.  —  Sous  ce  titre  sont 
groupés  plusieurs  traités  reliés  sans  ordre:  à  ia  fin  du 
recueil  se  trouve  insérée  une  application  de  la  passion 
de  Xotre-Seigneur  aux  différentes  heures  de  l'office 
divin. 

4.  Les  douze  points  de  la  vraie  foi.  —  C'est  une  simple 
paraphrase  du  symbole  de  Nicée. 

5.  Les  quatre  tentations.  —  L'ouvrage  assez  court  est 
d'un  grand  intérêt  pour  l'histoire  de  l'époque.  L'au- 
teur y  signale  les  tendances  funestes  qu'il  remarque 
chez  ses  contemporains,  l'amour  des  aises,  l'hypocrisie, 
l'orgueil,  et  il  combat  les  fausses  doctrines  des  Frères 
du  libre  esprit. 

6.  Le  livre  des  douze  vertus,  longtemps  attribué  à 
Ruysbroeck  est  généralement  considéré  comme  inau- 
thentique. Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers,  op.  cit.,  I"  par- 
tie: dom  Huvben,  dans  la  Vie  spirituelle,  t.  n.  mai 
1922,  p.  107. 

III.  Doctrine.  —  1°  Intérêt.  —  La  doctrine  de 
Ruysbroeck  —  c'est  là  son  premier  intérêt  —  est  d'être 
exposée  en  un  style  fleuri,  qui  fait  penser  à  celui  de 
saint  François  de  Sales.  L'auteur  aime  les  comparai- 
sons pour  éclairer  son  enseignement,  et  il  repose  son 
lecteur  par  les  diverses  images  auxquelles  il  a  recours. 
La  vie  spirituelle  la  plus  haute,  il  la  dit  figurée  par 
l'aigle,  qui  a  peu  de  chair  et  beaucoup  de  plumes  ». 
En  effet,  celui  qui  aime  Dieu  et  le  poursuit  estime 
pour  peu  de  chose  la  chair  et  le  sang,  et  tout  ce  qui 
est  périssable;  mais  il  a,  lui  aussi,  beaucoup  de  plumes; 
ce  sont  les  pratiques  célestes  qui,  toutes  légères,  élè- 
vent jusqu'à  Dieu  ».  L'aigle  vole  au-dessus  des  oiseaux, 
il  possède  une  vue  perçante  et  subtile,  de  même  le  con- 
templatif plane  au-dessus  des  vertus  et  fixe  les  rayons 
du  soleil  éternel.  Cf.  Le  Livre  des  sept  clôtures,  c.  xvin. 

Ruysbroeck  veut-il  faire  comprendre  à  l'homme  in- 
térieur qu'il  ne  doit  pas  s'attacher  aux  consolations 
sensibles  que  Dieu  daigne  parfois  lui  départir,  il  lui 
propose  cette  comparaison  :  Regardez  donc  l'abeille 
toute  sage,  et  faites  comme  elle...,  elle  s'en  va  de  fleur 
en  fleur,  partout  où  elle  peut  trouver  son  doux  miel. 
.M:us  elle  ne  se  repose  sur  aucune:  elle  butine  le  miel 
et  la  cire,  et  elle  s'en  retourne...  L'homme  sage  fera 
comme  l'abeille:  il  ira  se  poser...  sur  tous  les  dons  et  les 
douceurs  qu'il  goûte,  et  sur  tout  le  bien  qu'il  a  reçu  de 
Dieu  et,  avec  le  dard  de  la  charité,  il  doit  goûter  en 
passant  la  diversité  des  biens  et  des  consolations;  mais 
il  ne  se  reposera  sur  aucune  fleur  de  ces  dons.  »  L'orne- 
ment des  noces  spirituelles.  I.  II,  c.  xxi.  La  fourmi,  qui 
amasse  des  grains  pour  l'hiver,  est  l'image  de  l'âme 
prudente,  qui  recueille  pour  l'éternité  le  fruit  de  m's 
vertus.  Ibid.,  c.  xxvn.  De  même  que  le  soleil  réchauffe 
les  sommets,  mais  féconde  de  façon  bien  moindre  les 
terres  basses  et  encaissées,  de  même  celui  qui  demeure 
dans  la  partie  inférieure  de  son  être  et  dans  la  région 
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do  la  sensibilité  ne  peut  pas  jouir  du  Christ.  Ibid., 
c.  vm.  Ou  pourrait  multiplier  ces  exemples  et  citer 
encore  la  comparaison  des  vents  et  du  tonnerre.  Le 
livre  des  sept  clôtures,  c.  xvh;  ou  du  brasier,  ibid., 
c.  xix.  Le  plus  curieux  apologue  est  celui  des  trois 
petits  livres  dont  Ruysbroeck  recommande  la  lecture 
tous  les  soirs  :  le  livre  «  vieux,  difforme  et  souillé  écrit 
à  l'encre  noire  .  c'est  notre  vie  remplie  de  péchés;  le 
livre  blanc  et  gracieux,  écrit  en  rouge  avec  du 
c'est  la  vie  de  Notre-Seigneur;  le  livre  bleu  et  vert, 
et  dont  tous  les  caractères  sont  d'or  fin  .  c'est  le  ciel 
auquel  il  faut  penser.  Ibid.,  c.  xxi. 

On  autre  intérêt  des  livres  de  Ruysbroeck  provient 
de  ce  que  leur  auteur  fut  un  profond  théologien  en 
même  temps  qu'un  grand  mystique.  Comme  Eckart  et 
les  auteurs  de  spiritualité  a  cette  époque,  il  subit  l'in- 
fluence de  la  scolastique  et  il  connut  le  néo-platonisme 
par  l'intermédiaire  du  pseudo-Denys  l'Aréopagite. 
Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers,  <>p.  cit.,  III'-  part.  Plus  que 
les  autres  mystiques  ses  contemporains,  il  fit  œuvre 
théologique,  ne  s'arrêtant  pas  seulement  à  décrire  les 
effets  ou  les  propriétés  de  la  contemplation,  mais,  par 
delà  les  phénomènes  extérieurs,  scrutant  la  nature  in- 
time des  faits.  Cf.  par  exemple  la  théorie  de  la  grâce 
dans  L'ornement  des  noces  spirituelles,  1. 1.  c.  i,  ou  l'étude 
des  dons  de  l'Esprit-Saint,  ibid..  c.  xliii  sq.  Les  écrits 
que  nous  possédons  sous  son  nom  ne  sont  pas  une  suite 
de  réflexions  sans  aucun  lien:  ce  sont  des  traités  aux 
parties  bien  enchaînées  et  qui  portent  la  marque  d'une 
vigoureuse  synthèse.  Cette  précision  dans  l'exposé  va- 
lut à  Ruysbroeck  le  nom  de  <  Saint  Thomas  de  la  mys- 
tique »,  et  il  est  très  juste  de  dire  que  «  nul  n'a  su 
comme  lui  établir  sur  une  base  philosophique  tout 
l'édifice  de  la  vie  contemplative  ».  Œuvres  de  Ruys- 
broeck l'Admirable,  traduction  par  les  bénédictins,  t.  il, 
p.  16.  Cf.  ibid.,  p.  10  sq.,les  rapports  entre  la  théologie 
de  Ruysbroeck  et  celle  de  saint  Thomas. 

2°  Exposé.  —  Ruysbroeck  veut  donner  aux  âmes 
avides  de  perfection  la  vraie  doctrine  spirituelle  et  il 
l'expose  tout  entière.  Son  point  de  départ  est  une  théo- 
rie qui  revient  plusieurs  fois  sous  sa  plume.  Cf.  Le 
miroir  du  salut  éternel,  c.  vm  ;  ibid.,  c.  xvn.  Dieu  a  créé 
l'homme  à  son  image  et  à  sa  ressemblance,  i  Son  image 
c'est  son  Fils,  sa  propre  sagesse  éternelle  »;  en  elle 
éternellement  Dieu  a  connu  toutes  choses.  Mais  nous 
avons  été  créés  aussi  selon  cette  image  :  dans  la  partie 
la  plus  noble  de  notre  àme,  domaine  de  nos  puissances 
supérieures,  nous  sommes  constitués  à  l'état  de  mi- 
roir... de  Dieu;  nous  y  portons  gravée  son  image  éter- 
nelle, et  aucune  autre  n'y  peut  jamais  entrer  ».  Cette 
ressemblance  essentielle  avec  les  trois  personnes  de  la 
sainte  Trinité  existe  par  nature  chez  tous  les  hommes, 
mais  elle  est  souvent  cachée  par  le  pèche.  Le  travail  do 
la  vie  spirituelle  consiste  donc  à  détruire  tout  ce  qui 
empêche  l'image* de  Dieu  d'apparaître,  a  découvrir  le 
royaume  de  Dieu  qui  est  cache  en  nous  »,  a  parvenir  à 
l'union  de  plus  en  plus  intime  avec  ce  Dieu  qui  nous  a 
créés  et  qui  nous  aime.  Ruysbroeck  distingue  dans 
cette  marche  vers  la  perfection  connue  trois  stades 
qu'il  appelle  plutôt  trois  vies  :  la  vie  active  ou  exté- 
rieure, la  vie  affective  ou  intérieure,  la  \  ie  contempla 
tive.  Cf.  L'ornement  des  noces  spirituelles,  plan  général. 

a)  La  vie  active  ou  extérieure.  -  -  Elle  est  caractérisée 
par  ces  deux  mots  :  «  la  mort  au  péché  et  la  croissance 
en  vertus  ».  Cf.  Le  miroir  du  salut  éternel,  c.  u.  L'étude 
de  ce  premier  degré  de  spiritualité  chrétienne  tient  une 
grande  place  dans  les  œuvres  de  Ruysbroeck.  On  se 
tromperait  si  l'on  prétendait  ne  trouver  dans  ses  écrits 
que  l'enseignement  de  la  haute  doctrine  mystique,  il 
s'attache,  au  contraire,  a  expliquer  aux  commen- 
çants »  les  moyens  qui  les  engageront  sur  le  chemin  du 
progrès  spirituel.  Halls  cette  première  étape  que  l'on 
pourrait  appelé]  l'étape  du  renoncement,  l'homme  doit 
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vaincre  sa  sensibilité  et  son  amour-propre,  et  il  en  a 
'un  asion  à  chacun  des  moments  de  sa  journée.  Est-il 
malade?  «  Qu'il  se  regarde  connue  un  pauvre  pèlerin, 
qui  est  hébergé  dans  une  maison  étrangère  et  qui  vou- 
drait bien  être  dans  sa  patrie  éternelle.  »  Lui  sert-on 
«  un  mets  trop  salé,  ou  brûlé,  ou  de  mauvais  goût? 
Qu'il  songe  que  Notre-Seigneur  avait  pour  aliment  et 
pour  breuvage,  au  milieu  de  ses  plus  grandes  souf- 
frances,  du  Bel  et  du  vinaigre  ».  Le  livre  des  sept  clô- 
tures, c.  v  et  vi.  l'eu  importe  le  labeur  que  la  règle  im- 
pose, que  ce  soit  au  lavoir,  auprès  des  malades  ou  à  la 
cuisine;  l'essentiel  est  de  le  bien  faire.  Ibid.,  c.  vu. 
Ruysbroeck  ne  craint  pas  de  donner  à  sa  correspon- 
dante îles  détails  pleins  d'un  bon  sens  pratique  :  «  N'al- 
lez pas  à  la  grille  trop  bien  parée  dans  votre  habit,  ni 
cependant  trop  négligée:  niais  gardez  un  juste  milieu.  » 
Ibid.,  c.  ix. 

S'il  insiste  sur  les  divers  points  de  la  règle  religieuse, 
c'est  qu'il  les  savait  peu  compris.  A  l'en  croire,  les 
exemples  et  les  maximes  des  saints  se  trouvaient  en- 
core dans  les  livres,  mais  non  plus  dans  les  cœurs  ni 
dans  la  pratique.  Tel  passage  du  Livre  des  sept  clôtures 
est  une  critique  serrée  du  relâchement  qu'il  constate, 
c.  i,  ou  un  tableau  fort  bien  brossé,  à  la  manière  des 
Caractères  de  La  Bruyère.  «  Aujourd'hui,  dit-il,  le  dia- 
ble et  les  hommes  vains  ont  fait  une  nouvelle  trou- 
vaille; ce  qui  devrait  être  noir  naturellement  devient 
étoffe  de  brunette  imitant  le  cilice...  On  porte  des  robes 
courtes  qui  ne  vont  qu'au  genou,  nouées  par  devant 
comme  des  vêtements  de  fou;  ou  bien,  elles  sont  si  lon- 
gues qu'il  faut  les  relever  bien  haut,  à  moins  qu'on  ne 
les  laisse  traîner  dans  la  boue.  »  Ibid.,  c.  xx. 

Le  principe  de  toute  ascèse  est  l'amour.  Cf.  Le  miroir 
du  salut  éternel,  c.  il.  Son  inspirateur  en  nos  âmes,  c'est 
le  <  luisl .  qui  nous  donne  quotidiennement  des  secours 
nombreux  par  le  moyen  des  sacrements.  Cf.  L'orne- 
ment des  noces  s/nrituelles,  1.  I,  c.  vi  et  vu.  Si  nous  per- 
sévérons dans  sa  grâce  jusqu'à  la  lin  de  notre  vie,  nous 
demeurerons  unis  à  lui  pour  toute  l'éternité. 

b)  La  vie  affective  ou  intérieure.  —  Elle  n'est  pas  ré- 
servée à  quelques  âmes  privilégiées:  nous  pouvons 
tous  y  parvenir.  Si  les  hommes  ne  la  goûtent  pas, 
«  c'est  qu'ils  ne  répondent  pas  à  la  motion  divine  avec 
abnégation  d'eux-mêmes;  ils  ne  se  mettent  point  en 
face  de  la  présence  de  Dieu  avec  une  application  vi- 
vante, et  ils  sont  peu  soucieux  de  se  connaître  eux- 
mêmes  ».  Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  vu.  La 
même  idée  est  exprimée  par  Tauler.  Cf.  P.  Pourrat,  La 
s[iirilualité  chrétienne,  t.  Il,  1928,  p.  361. 

Plus  que  le  précédent,  ce  nouveau  stade  de  spiritua- 
lité chrétienne  requiert  en  nous  l'abandon  de  toute 
volonté  propre.  Ruysbroeck  le  décrit  en  ces  ternies  : 
«  Notre  esprit,  sous  l'action  de  l'amour,  est  élevé  et 
emporté  jusqu'à  l'unité  d'esprit,  de  volonté  et  de 
liberté  avec  I  )ieu.  Et  dans  cette  liberté  divine,  l'esprit 
de  l'homme  est  élevé  en  amour  au-dessus  de  sa  propre 
nature,  c'est-à-dire  au-dessus  des  peines,  du  labeur  et 
du  dégoût,  au-dessus  de  l'anxiété,  du  souci  et  de  la 
crainte  de  la  mort,  de  l'enfer  et  aussi  du  purgatoire... 
Car.  qu'il  s'agisse  de  consolation  ou  de  peine.de  donner 
ou  de  recevoir,  de  mourir  ou  de  vivre,  tout  cela  de- 
meure au  dessous  de  cet  te  liberté  amoureuse,  si  l'esprit 
de  l'homme  est  uni  à  l'Esprit  de  Dieu.  «  Le  miroir  du 
salai  éternel,  c.  m. 

c)  La  vie  contemplative.  C'est  Dieu  seul  qui,  par 
un  libre  choix,  daigne  élever  l'homme  plus  haut  encore, 

jusqu'à  une  contemplai  ion  «  superessentielle,  en  pleine 
lumière  divine  et  selon  le  mode  divin  ».  L'ornement  des 
noces  spirituelles,  I.  III,  c.  i.  Dans  la  plupart  de  ses 
ouvrages,  1  tuysbroeck  consacre  plusieurs  pages  à  cette 
union  parfaite  de  l'âme  à  son  Dieu.  Cf.  par  exemple, 
Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  xii  sq.;  Le  livre  des 
sept  clôtures,  c.  xix;  Le  munir  du  salut  éternel,  c  xix- 
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xx  :  Le  royaume  des  amants  de  Dieu,  c.  xxxi-xxxiv. 

Résumant  en  quelques  mots  cet  état,  le  mystique 
déclare  que  l'homme  qui  y  est  parvenu  i  dépasse  toutes 
ses  puissances  e1  leur  activité,  et  arrive  à  un  étal  de 
vide  dans  la  nature  simple  et  la  pureté  de  l'esprit  ».  1-e 
miroir  du  salut  éternel,  c.  xix.  Cet  état  de  vide,  c'est 
en  nous  l'évanouissement  de  toute  image.  Alors  se 
montre  à  nous  «  la  vérité  éternelle  qui  inonde  notre 
vin-  nue,  c'est-à-dire  l'œil  simple  de  notre  âme.  dont 
l'essence,  la  vie  et  l'opération  consistent  à  contempler, 
à  voler,  à  courir  et  à  dépasser  toujours  notre  être 
créé,  sans  regard  ni  retour  en  arriére  ».  Ibid.,c.  xvm. 
Sur  la  nudité  de  l'intelligence  chez  les  mystiques 
allemands  de  cette  époque,  cf.  P.  Pourrat,  op.  rit.. 
p.  354 

L'union  de  l'âme  à  Dieu,  son  principe,  est  plus 
qu'une  union  ■  sans  intermédiaire  »;  elle  est  dite  t  sans 
différence,  sans  distinction  ».  Cf.  Le  livre  de  la  plus 
haute  vérité.  Il  ne  s'agit  pas  d'une  vision  face  à  face, 
telle  qu'elle  existe  au  ciel.  Ruysbroeck  enseigne  très 
nettement  la  différence  qui  existe  entre  la  clarté  que 
les  saints  possèdent  au  ciel  et  celle  qu'on  peut  obtenir 
en  cette  vie,  si  grande  qu'on  veuille  l'imaginer.  Cf. 
supra.  La  pierre  brillante  et  dom  Huyben.  dans  la  Vie 
spirituelle,  t.  i,  janvier  1922,  p.  306.  Néanmoins  cette 
union  qui  nous  fait  entrer  dans  la  béatitude  consiste 
dans  une  sorte  d'anéantissement  de  l'âme  par  la  jouis- 
sance dans  l'essence  de  Dieu.  Cf.  Le  livre  de  la  plus 
haute  vérité,  c.  xn,  cité  par  Pourrat,  op.  eit..  p.  374. 
C'est  ce  dernier  point  qui,  dans  la  doctrine  de  Ruys- 
broeck, a  paru  suspect  à  plusieurs. 

3°  Valeur.  —  N'est-ce  point  en  effet  prétendre  que 
l'âme,  parvenue  au  degré  suprême  de  la  contempla- 
tion, cesse  d'être  dans  l'existence  qu'elle  a  eue  aupa- 
ravant en  son  propre  genre,  «  qu'elle  est  changée, 
transformée,  absorbée  dans  l'être  divin,  et  s'écoule 
dans  l'être  idéal  qu'elle  avait  de  toute  éternité  dans 
l'essence  divine?  »  Quelques  critiques  s'étaient  déjà 
élevées  là-contre  peu  après  la  mort  de  Ruysbroeck. 
Cf.  Œuvres  de  Ruysbroeck,  traduction  par  les  béné- 
dictins, t.  i,  p.  26.  Gerson  surtout  attaqua  la  doctrine 
exposée  au  troisième  livre  de  L'ornement  des  noces  spi- 
rituelles, comme  «  prêtant  au  panthéisme  et  opposée  à 
la  constitution  de  Benoît  XII  sur  la  vision  béatifique  ». 
Cf.  Gersonii  opéra,  édit.  Dupin,  t.  i,  Anvers.  1706, 
p.  59.  Ruysbroeck  fut  défendu  par  Jean  de  Schoonho- 
ven,  son  disciple.  Ibid.,  p.  63-78.  Cf.  Auger,  De  doctrina 
et  meritis  Joannis  van  Ruysbroeck,  Louvain,  1892, 
p.  121  sq.  Gerson  finit  par  convenir  qu'il  n'y  avait  pas 
d'erreurs  dans  les  écrits  du  grand  mystique,  mais  il 
déclara  dangereuse  l'obscurité  de  plusieurs  de  ses  for- 
mules. Ibid.,  p.  80.  Bossuet,  dans  l'Instruction  sur  les 
états  d'oraison,  tr.  1. 1.  I,  exposant  les  «  erreurs  des  nou- 
veaux mystiques  »,  ne  fit  que  répéter  sur  ce  point  les 
premières  affirmations  de  Gerson.  Cf.  Mgr  Waffelaert, 
dans  Collaliones  Brugenses,  t.  xvn,  1912.  p.  498.  En 
fait,  s'il  faut  reconnaître  que  «  telle  expression  de 
Ruysbroeck,  isolée  du  contexte  et  de  l'ensemble  de  la 
doctrine  et  prise  au  pied  de  la  lettre,  pourrait  être 
entendue  dans  un  sens  panthéiste  ou  hétérodoxe  »,  il 
apparaît  nettement  que,  dans  plus  de  cinquante  pas- 
sages,  «  l'auteur  repousse  dans  les  termes  les  plus  clairs 
et  les  plus  formels  toute  idée  panthéiste  ».  Dom  Huy- 
1»  n.  dans  la  Vie  spirituelle,  t.  n.  mai  1922,  p.  108. 

On  peut  voir  surtout  Le  miroir  du  salut  éternel, 
c.  vm  et  xvn;  La  pierre  brillante,  c.  x.  Le  passage  le 
plus  clair  est  sans  cloute  celui-ci  :  >  La  créature  ne 
devient  pas  Dieu,  car  cette  unité  n'existe  que  moyen- 
nant la  grâce  et  l'amour  qui  fait  retour  à  Dieu:  et  c'est 
pourquoi  la  créature  sent  une  différence  et  une  dis- 
tinction  entre  elle  et  Dieu  dans  sa  contemplation  in- 
time. Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  xi.  11  ne  faut 
donc  pas  entendre  au  sens  plein  ces  mots  qui  se  lisent 
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sous  la  plume  de  Ruysbroeck  «  union  sans  différence, 
union  sans  distinction  ».  Cf.  Œuvres,  traduction  par 
les  bénédictins,  t.  n,  p.  26. 

I\  Influence.  —  Ruysbroeck  n'est  pas  un  isolé; 
pour  loin  marquer  son  rôle  dans  le  développement  de 
la  théologie  mystique,  il  est  nécessaire  de  noter  la  place 
qu'il  occupe  dans  l'école  allemande  du  xivc  siècle. 
Êckart  est  assurément  le  chef  incontesté  de  celle-ci: 
il  n'est  pas  sûr  qu'il  ait  entretenu  avec  Ruysbroeck  des 
relations  personnelles;  mais  il  est  manifeste  que  le 
moine  brabançon  subit  son  influence.  Cf.  W.  Preger, 
Geschichte  der  deutschen  Mystik  im  Mittelallcr.  t.  n. 
p.  111  sq. 

Toutefois,  parmi  les  disciples  d'Eckart,  Ruysbroeck 
mérite  un  rang  à  part.  Étranger  à  l'ordre  dominicain 
auquel  appartiennent  la  plupart  des  mystiques  de 
cette  époque,  né  dans  le  Brabant  et  y  ayant  passé  sa 
vie  entière,  il  a  pourtant  exercé  une  influence  profonde 
sur  l'école  allemande,  et  il  en  est  l'un  des  auteurs  les 
plus  représentatifs.  Sa  doctrine,  plus  sûre  que  celle 
d'Eckart,  ressemble  beaucoup  à  celle  de  Tauler  et  de 
Suso;  il  a  certainement  connu,  peut-être  même  inspiré 
le  premier  de  ces  mystiques. 

D'autre  part,  Ruysbroeck  fut  lui-même  à  l'origine 
d'un  mouvement  très  important  de  la  spiritualité  chré- 
tienne, que  les  contemporains  appelèrent  moderna  de- 
volio.  Son  disciple,  le  Hollandais  Gérard  Groot,  le  fon- 
dateur des  Frères  de  la  vie  commune  et  de  la  congréga- 
tion des  chanoines  réguliers  de  Windesheim  propagea 
ce  mouvement.  Cf.  un  bref  historique  dans  Œuvres  de 
Ruysbroeck  l'Admirable,  trad.  par  les  bénédictins,  t.  i. 
]).  20  sq.  Les  auteurs  spirituels  qui  s'y  rallièrent  furent 
légion,  les  plus  connus  furent  Thomas  a  Kempis  et 
au  xv  siècle,  Denys  le  Chartreux.  Au  sein  de  cette 
école  parut  toute  une  floraison  d'écrits  prêchant  l'hu- 
milité, la  fuite  du  monde  et  de  ses  plaisirs,  l'amour  de 
la  cellule  et  de  la  solitude,  la  recherche  de  Dieu.  Le 
plus  beau  et  le  plus  connu  de  ces  livres  est  V Imitation 
de  Jésus-Christ,  dont  l'auteur  appartient  à  ce  milieu  de 
Windesheim.  Or.  faire  remonter  à  Ruysbroeck  un 
courant  aussi  puissant  et  aussi  fécond,  ce  n'est  pas 
certes,  lui  rendre  un  mince  hommage. 

En  plus  des  auteurs  cités  au  cours  de  l'article  et  pour  s'en 
tenir  à  ceux  qui  étudient  directement  la  vie  ou  l'œuvre  de 
Ruysbroeck  :  Aubert  Le  Mire,  Elogia  et  testimonia  variorum 
de  Venerabill  Joanne  Rnsbrochio,  Bruxelles,  1622;  Chrys. 
Ilenrique/,  \'ila  Joannis  Rusbrochii,  prioris  \'iridis  Vallis, 
ordinis  canonicorum  regularium  sancti  Augustini,  Bruxelles. 
Hi'jLI;  Marc  Masteleyn,  Necroïogium  monasterii  \'iridis  Val- 
lis,  1.  II,  c.  i-ii;  Foppens,  Bibliotheca  belgica.  t.  i.  p.  720; 
Kngelhardt,  Richard  von  Sankt  Victor  und  Johannes  Ruys- 
broeck, Erlangen,  1838 ; Schmidt,  jÉ/«</e siw. Tean  Ruysbroeck, 
le  docteur  extatique  et  dinin,  théologien  mystique  du  XI  Ve  siècle, 
sa  vie,  ses  écrits  et  sa  doctrine,  Strasbourg,  1859;  Hurter,  .\'<i- 
menclator,  3e éd.,  t.  n.p.715;  Schroedl.dans  Kirchenlexicon, 
t.  x,col.  1422;  Auger,  Étude sar  les  mystiques  des  Pays-Ras. 
Bruxelles,  1892;  du  même,  De  doctrina  et  meritis  Joannis  van 
Ruysbroeck,  dissertatio  theologica.  Louvain,  1392;du  même, 
Compte  rendu  du  IIIe  congrès  scientifique  des  catholiques. 
t.  n,  Bruxelles,  1895,  p.  2U7  sq.;  Mgr  Wafïelaert,  évêque 
de  Bruges,  L'union  de  /'à/m*  aimante  avec  Dieu,  ou  guide  de  la 
perfection  d'après  la  doctrine  du  B.  Ruysbroeck.  traduit  du 
flamand  par  R.  Hoornaert,  Paris-Lille-Bruges,  1916; 
L.  Reypens,  articles  sur  la  contemplation  mystique  d'après 
Ruysbroeck,  dans  la  Revue  d'ascétique  et  île  mystique,  juillet 
1922,  p.  25(1-272;  juillet  1923,  p.  256-271. 

L.  Brigvé. 
RYCKS  Jean,  frère  mineur  anglais  de  la  première 
moitié  du  xvic  siècle,  qui  dans  sa  vieillesse  passa  au 
protestantisme.  Il  résida  comme  franciscain  pendant 
quelque  temps  a  Oxford  et.  en  1509,  étant  déjà  maître 
es  arts,  il  fut  élu  membre  de  Corpus  Christi  Collège  à 
Cambridge.  Il  est  cependant  douteux  qu'il  s'agisse  du 
même  franciscain.  Le  13  septembre  1532  il  apparaît 
comme  gardien  du  couvent  des  mineurs  observants  de 
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Newark.  au  comté  de  Nottingham,  dans  une  liste 
de  franciscains  rédigée  par  Th.  Cromwell.  Il  mourut  à 
Londres  en  1536,  de  sorte  que  c'est  seulement  vers  la 
fin  de  sa  vie  qu'il  adhéra  au  protestantisme,  dont  il  fut 
toutefois  un  ardent  défenseur.  Comme  frère  mineur,  il 
puhlia  The  image  of  divine  love.  Londres,  1525  e1 
comme  protestant,  il  rédigea  Againstlhe  MasphemUsoj 
the  papists  et  traduisit  du  latin  en  anglais  l'ou\  ra 
O.  Brunsfelius.  .1  verg  true  pronosticacion  wilh  a  kalen- 


dar  yathered  oui  oj  the  moost  auncyent  bokes  oj  ryght 
holy  astronomers  for  the  yere  oj  our  Lorde  1536  and  for 
ail  i/eres  hereaftcr  perpétuait. 

\.  Wood,  Athenœ  Oxonienscs,  t.  t,  Londres,  1721,  p.  101; 
Th  Tanner.  Bibliotheca  britannico-hibernica,  Londres,  1  i4S, 

p    648-  J.    fcnes,   lui raphical  antiquities,  t.  i.  Londres 

1785,  p.  186-487;  A.-G.  Little,  The  grey  friars  m  O.r/orri, 
Oxford,  1S92,  p.  286-287. 

A.    Tl-'.KTAERT. 


SA  Emmanuel  (Manuel  de  Saa  ou  de  Sa),  jésuite 
portugais,  né  à  Villa  de  Conde  (diocèse  de  Braga),  en 
1530  ou  plus  probablement  en  1528. 

I.  Vie.  —  Entré  au  noviciat  à  Coïnibre  le  7  avril  1  5  15, 
Emmanuel  Sa  enseigna  tout  jeune  encore  la  philoso- 
phie à  l'université  de  Gandie,  que  venait  de  fonder  le 
duc  François  de  Borgia  et  donna  à  ce  dernier  des  leçons 
particulières  de  cette  science.  Il  raccompagna  à  Rome 
dans  son  voyage  de  1550-1551.  Revenu  en  Espagne,  il 
fut  professeur  de  philosophie  au  collège  que  la  Compa- 
gnie avait  à  Alcala.  Appelé  (Unis  la  suite  à  Rome,  il 
commença  un  brillant  enseignement  clés  sciences 
sacrées  au  Collège  romain  par  l'explication  du  prophète 
Osée  et  de  la  PII1  de  saint  Thomas.  Il  fut  préfel  des 
études  de  ce  collège,  l.ors  de  l'élection  de  Laynez  au 
généralat,  une  discussion  solennelle  de  conclusions 
théologiques,  qui  dura  huit  jours  et  que  présida  le 
P.  Sa,  fit  admirer  par  une  assemblée  de  nombreux  car- 
dinaux et  prélats  son  savoir  et  sa  modestie.  11  fut  au 
nombre  des  correcteurs  désignés  par  saint  Pie  V  pour 
préparer  une  révision  officielle  de  la  Vulgate  cl  sens 
Grégoire  XIII,  fit  partie  de  la  commission  d'où  sortit 
l'édition  des  Septante  par  Sixte-Quint. 

Théologien  d'une  grande  sûreté  de  doctrine  et  d'une 
rectitude  de  jugement  qu'apprécièrent  particulière- 
ment Bellarmin  et  saint  Canisius  (il  revisa  la  Summa 
doctrine  Christian»'  de  ce  dernier,  cf.  Braunsberger, 
/;.  /'.  Canisii  Epistolse,  t.  i,  p.  97,  118,  119,  126),  le 
P.  Sa  était  aussi  un  orateur  d'une  ardente  piété;  il  eut 
à  Rome  de  grands  succès  apostoliques  et,  dans  une 
absence  du  P.  François  Toledo,  il  le  remplaça  comme 
prédicateur  ordinaire  du  Palais  pontifical  et  péniten- 
cier majeur.  En  1559.  il  fut  chargé  de  visiter  les  col 
lèges  de  la  Toscane  et  de  la  marche  d'Ancône.  \  s. m 
passage  à  Milan,  il  consolida  le  séminaire  et  y  fortifia 
les  bonnes  études.  Les  dix  dernières  années  de  sa  vie 
furent  signalées  par  un  fécond  apostolat  à  Lorette  cl 
à  Gènes.  Retiré  au  noviciat  d'Arona,  près  Milan,  il  y 
mourut  le  30  décembre  1596. 

[I.  Œuvres. —  Du  P.  Emm.  Sa  nous  avons  deux 
livres  d'exégèse  estimés  :  1"  Scholia  in  quatuor  Evan- 
gelia,  ex  selcctis  doctorum  sacrorum  sententiis  collecta, 
Anvers,  159fi.  L'ouvrage  fut  réédité  plusieurs  fois  dans 
les  premières  années  du  xvir  siècle.  2°  Nolaliones  in  to 
tam  Scripturam  sacrum,  guibus  omnia  (ère  loca  difficilia 
brevissime  explicanlur,  tum  variée  ex  hebrseo,  chaldœo, 
et  r/neco  lectiones  indicanlur.  Opus  omnibus  Sc.ripturse 
studiosis  utilissimum,  certe  a  plurimis  <im  multumque 
desideratum,  Anvers.   1598,  in-4°. 

D'après  une  prière  mise  par  l'auteur  en  tête  des 
Aphorismi,  la  première  publication  des  Kotationes  a 
précédé  celle  des  Aphorismi;  l'édition  de  1598  n'est 
donc  certainement  pas  la  première.  Elle  lui  saisie  de 
nombreuses  réimpressions.  Les  Notationes  ont  éti  en 
outre  insérées  dans  la  Biblia  magna  de  la  I  lave;  celles 
sur  l'Ecclésiastique  sont  reproduites  clans  le  Cursus 
Scriptum-  ancra-  de  Migne,  t.  xvi,  col.  677  692.  L'au- 
teur s'est  attaché  dans  cet  ouvrage,  comme  dans 
le  précédent,  à  expliquer  le  sens  lilléral  <iu  texte 
sacré;   il    le   l'ail    avec   brièveté,    clarté    et    précision 


(cf.   art.  Sa  du  Dictionn.  de  lu  liiblc,  t.  v,  col.   1283). 

3°  Peu  avant  sa  mort,  le  P.  Sa  publia  en  outre  un 
petit  volume  cle  morale,  qui  rencontra  plus  de  succès 
encore  :  Aphorismi  confessariorum  ex  doctorum  senten- 
tiis collecti,  Venise,  1595,  in- 12.  D'après  la  préface, 
c'est  une  collection,  que  l'auteur  mit  quarante  ans  a 
former,  clés  solutions  et  des  conclusions  présentées 
jusqu'alors  par  les  casuistes,  collection  destinée  à 
secourir  les  confesseurs  dans  leurs  difficultés  et  leurs 
doutes.  Sa  voulut  avant  tout  être  très  bref  :  il  sup- 
prima délibérément  toute  indication  cle  sources,  comme 
peu  désirée  par  les  bénéficiaires.  La  forme  qu'il  adopta 
fut  celle  de  dictionnaire  (  130  litres  environ,  dont  la 
moitié  renvoient  aux  autres,  ces  derniers  étant  du 
reste  très  inégalement  développés).  Cette  forme  était 
celle  de  la  plupart  des  sommes  pénitentielles  anciennes; 
mais  l'ouvrage  était  beaucoup  plus  condensé  que  ces 
sommes  et  se  rapprochait  par  son  volume  de  la  petite 
Summula  pcccalorum,  composée  en  1523  par  Cajétan, 
ce  dernier  restant  plus  personnel  que  Sa.  qui  entendait 
plutôt  résumer,  tout  en  donnant  parfois  son  senti- 
ment, les  opinions  des  autres.  On  sait  que  cette  forme 
de  dictionnaire  n'a  pas  prévalu  :  au  xvir  siècle,  les 
moralistes  qui  tenteront  le  même  effort  que  Sa  pour 
résumer  le  travail  casuistique  du  temps  (Escobar.Bu- 
sembaum)  préféreront  généralement  celle  d'un  expose 
didactique  suivi.  Dès  qu'ils  furent  parus,  les  Aphorismi 
eurent  de  nombreuses  rééditions  ;  Sommervogel  n'en 
énumère  pas  moins  de  14  jusqu'en  1603,  et  il  y  en  eut 
sans  doute  d'autres  par  exemple  celle  qui  lut  faite 
cette  année  1603  dans  le  lointain  Japon,  à  Nangasaki, 
par  les  soins  de  l'évêque  cle  cette  mission.  Mgr  luis 
Cerqueira,  d'après  un  exemplaire  portant  la  censure 
anversoise  de  1â'.i7.  Voir  H.  Bernard,  Deux  trouvailles 
bibliographiques  en  Extrême-Orient,  dans  Archivum 
historicum  S.  J.,  juillet-décembre  1936,  p.  296  sq. 

Mais  cette  fortune  des  Aphorismi  sembla  un  moment 
compromise.  Dès  lâllT.  liane/,  avait  dénoncé  Sa.  en 
compagnie  de  Suarez  et  de  Henriquez,  comme  admet- 
tant la  confession  faile  par  lettre  ou  par  envoyé  et  l'ab- 
solution donnée  à  un  absent,  En  1602,  Clément  VIII, 
par  un  décret  du  Saint-Office  du  20  juin,  Denz.-l  ianiiu  .. 
n.  1088,  condamnait  celle  doctrine.  A  la  suite  cle  cette 
condamnation,  l'ouvrage  cle  Sa.  ainsi  que  la  Summa 
moralis  sacramentorum  de  1  lenriquez,  par  un  décret  du 
maître  du  Sacré  Palais,  le  dominicain  Brasichel  (Iiri- 
sighella)  (7  août  1603)  lurent  mis  à  l'Index  donec  corri- 
i/aulur. 

La  correction  faite  par  ordre  du  maître  du  Sacré 

Palais,  portail  d'abord  sur  les  deux  propositions  sui- 
vantes ;  au  mot  Absolulio  :  Absolvi  passe  absentem,  alii 
aiuni,  alii  neganl,  ego  nuln  passe  cum  causa  subest:ut 
si  absolvisti  quem  non  poteras,  accepta  ]>ostea  absolvendi 
polestate,  si  commode  mai  pairs  vocare  ait  te.  pnssts 
absentem  absolvere,  non  solum  ah  excommunicalione,  sed 
eliam  «  peccatis.  Et  au  mot  Confessio:  non  lucre  absenti 
per  nuntium  mil  per  scriptum  confiteri,  quidam  muni; 
ego  cum  illis  sentio,  qui  cl  ut  concedunt,  el  pusse  absen 
tem  eliam  per  scriptum  absolvi  uni  per  nuntium. 
Ces   propositions    furent    remplacées    par    les   sui- 
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vantes  :  Absolutio,  n.  8  :  Absoluiio  sacramentalls  non 
potesi  dari  absenti  in  ullo  promus  casu,  quicquid  aliqui 
in  contrarium  docuerint,  ita  déclarant  Clemens 
papa  VIII,  et  Confessio,  a.  14  :  non  licet  absenti  per 
nuntium  aul  per  scriplum  confiteri. 

Mais  la  correction  romaine  s'étendit  a  bien  d'autres 
;es  :  plus  d'une  centaine  étaient  remaniés  ou 
modifiés;  le  mènie  maître  du  Sacré-Palais  en  donne  h\ 
liste  dans  son  Index  purgatorius,  Rome,  1607,  p.  34'ï 
370.  Th.  Raynaud  (Erotem.,  p.  537)  e1  d'autres  se  sonl 
plaints,  non  sans  raison,  que  le  correcteur  ait  exagéré; 
il  a  retravaillé  le  livre  d'après  ses  vues  personnelles  et 
a  substitué  ses  opinions  à  celles  de  Sa  :  cf.  Reusch,  Der 
Index...,  t.  n,  p.  312.  Aussi  Sandoval  (Index...  et  Expur- 
gatorium,  Madrid,  1672)  se  contentera  de  rapporter  les 
iléus  corrections  sur  l'absolution  et  la  confession,  en 
ajoutant  :  Alia  autem  omittunlw,  quse  neque  ad  S.  Otfi- 
cii  fudicium  spcctare,  neque  gravem  offensionem  habere 
nidentur,  Reusch,  t.  il,  p.  313;  cf.  Estudios  eccles., 
I.  m.  1924,  p.  190.  L'Index  portugais  de  Lisbonne, 
1624,  signale  en  outre  une  proposition  sur  l'extrême 
onction,  justement  effacée  dans  la  nouvelle  édition  :  en 
cas  de  nécessité,  l'huile  non  bénite  par  l'évêque  serait 
matière  valide.  Reusch,  loi:  cit. 

L'édition  corrigée,  désormais  seule  autorisée  (cf.  In- 
dex d'Alexandre  VII,  1661),  parut  à  Rome  en  1607 
(Sommervogel)  et  en  d'autres  lieux  en  1608.  C'est 
d'après  elle  que  furent  faites  toutes  celles  qui,  en  très 
grand  nombre,  se  succédèrent  au  cours  du  xvir  siècle. 
En  seize  ans,  de  1607  à  1623,  Sommervogel  en  note 
plus  de  trente.  Parmi  elles,  il  faut  signaler  celles  où  un 
prêtre  et  théologien  de  Bassano,  André  Victorelli,  réta- 
blit les  indications  des  sources  et  qu'il  enrichit  de 
notes  (Venise,  1611.  etc.).  Des  traductions  françaises 
furent  en  outre  publiées  a  Paris,  1607,  à  Rouen,  1619, 
et  a   Lyon.  1627. 

Les  Aphorismi  furent  utilises  dans  la  lutte  des  parle- 
ments français  contre  les  jésuites  :  en  161; S.  des  adver 
saires  de  la  Compagnie  jugèrent  habile  de  faire  réim- 
primer à  Rouen  le  texte  de  l'édition  non-censurée; 
Prat.  Recherches....  t.  th.  p.  776.  reproduit  la  protesta- 
tion des  jésuites;  ce  qu'on  comptait  utiliser  contre  eux, 
c'était  un  passage  sur  le  tyrannicide,  qui  d'ailleurs 
n'avait  pas  été  censuré  par  le  P.  Rrasichel  et  se  trou- 
vait, croyons-nous,  couramment,  dans  les  éditions 
laites  hors  de  France,  même  après  1607,  mais  avait  été 
effacé  dans  les  éditions  françaises.  Ce  passage  se  con- 
tentait du  reste  de  résumer  la  doctrine  courante  admise 
dans  les  écoles.  Cette  édition  de  1618  fut  utilisée  plus 
tard;  c'est  elle  qui  fut  publiquement  brûlée  par  le  par- 
lement de  Rouen  en   1762. 

Quant  aux  Provinciales,  elles  ne  citent  Sa  qu'à  deux 
reprises  :  V  Provinciale,  à  propos  de  la  probabilité  que 
peut  assurer  un  seul  docteur  bon  et  sçavant  »,  édit. 
des  Grands  écrivains,  t.  iv,  p.  311  et  312,  et  VIIe  Pro- 
vinciale, sur  le  meurtre  permis  îles  taux  témoins  et  du 
juge,  qui  est  de  connivence  avec  eux.  Ibid.,  t.  v,  p.  95. 
En  outre,  dans  le  V  écrit  des  cures  de  Paris,  ibid.,  t.  vu, 
p.  356,  une  autre  proposition  sur  l'acceptation  et  la 
demande  du  prix  de  la  prostitution  est  reprochée  à  Sa. 

Comme  appréciation  générale  sur  les  Aphorismi,  il 
nous  suffira  de  dire  que  l'ouvrage  jouit  d'une  grand" 
faveur  et  d'une  réelle  autorité  jusqu'à  la  i 
rigoriste  du  milieu  du  XVIIe  siècle;  il  les  devait  a  sa 
brièveté,  à  sa  densité,  a  sa  modération  ;  loin  de  lui  nuire, 
sa  mise  à  l'Index  lui  servil  plutôt,  a  cause  de  la  garan- 
tie qu'on  vil  dans  la  correction  romaine.  Puis,  même 
chez  ceux  que  n'atteignil  pas  cette  réaction,  il  semble 
avoir  été  remplacé  vers  la  même  époque  par  des  livres 

iveaux    et    mieux    au    point,    spécialement    par    la 

Medulla    de    Busembaum.    Sainl     Alphonse    mettait 

l'.inm.  Sa  au  nombre  des  auteurs     graves  et  probahi- 

\irjour<rhui  encore  les  Aphorismi  gardent,  au 


point  de  vue  historique,  un  réel  intérêt  et  une  vraie 
valeur  comme  témoin  de  la  casuistique  et  de  son  état  à 
la  lin  du  xvie  siècle. 

4°  Enfin,  il  semble  bien  qu'il  faille  attribuer  au 
I'.  F.min.  Sa  les  deux  écrits  suivants  :  Asscrtiones  theo- 
logise  disputandse  in  lemplo  S.  J.  tempore  electionis 
Prœposili  generalis,  respondente  uno  ejusdem  Societalis... 
Rome.  1598;  ce  sont  les  thèses  des  diseussions  théolo- 
giques dont  il  a  été  question  plus  haut;  Sommervogel, 
t.  iv,  col.  1648,  n.  1,  les  place  sous  le  nom  du  P.  Jacques 
Ledesona,  elles  sont  plutôt  l'œuvre  de  Sa.  Cf.  Estudios 
ceci.,  t.  v.  11)26.  p.  2."));  et  une  vie  écrite  en  espagnol 
et  restée  inédite  du  P.  franciscain  Jean  de  Texeda,  con- 
fesseur de  saint  François  de  Borgia,  avant  son  entrée 
en  religion:  le  Père  de  la  Compagnie  qui  l'a  écrite 
paraît  être  le  P.  Sa;  un  exemplaire  manuscrit  s'en 
trouve  aux  archives  générales  de  Valence  d'après  le 
P.  Suau,   Vie  de  saint  Erançois  de  Borgia,  p.  142. 

P.  A.  Franco.  Ano  sanio  do  Compahhia  de  Jésus  cm  Por- 
tugal,  rééd.  de  Porto,  1931,  |>.  772  sq.;  1'.  Fr.  Hodrigues. 
Ilistôriu  du  Companhla  de  Jesas  nu  asststencia  de  Portugal. 
t.  i,  vol.  i,  1921,  p.  154  sq.;  I'.  Pierre  Suau,  Hisl.  de  saint 
François  de  Borgia,  Paris.  1910,  p.  191,  215;  Nie.  Antonio. 
Biblioth.  hispana  nova.  t.  r,  17X3.  p.  1556;  Sommervogel, 
Biblioth.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu.  col.  319-35.'!;  E.-M.  Ri- 
vière, Corrections  et  additions  à  la  Biblioth.  de  la  Comp.  de 
Jésus,  col.  775  sq.;  Ilurter,  Xomenclator,  3e  éd.,  t.  ni. 
col.  222-221;  11.  Reusch,  Der  Index  der  verbotenen  Bûcher, 
t.  il,  1885,  p.  309  sq.;  Estudios  ecclesiasticos,  t.  v,  1926. 
p.  251-255  et  t.  m.  1924,  p.  190, 

R.  Broi/ii.lard. 

SAAVEDRA  (Silvestre  de),  mercédaire(xvir  s  ) 
t.  Vie.  -Né  à  Se  ville,  il  prit  l'habit  de  la  Merci  dans 
le  couvent  de  cette  même  ville,  où  il  fit  profession  le 
9  septembre  1599.  Ensuite  il  fut  envoyé  à  Salamanque 
pour  y  faire  ses  études.  11  eut  l'occasion  d'entendre  le 
célèbre  Zumel  et  de  vivre  avec  lui  dans  le  même  cou- 
vent. Ses  études  achevées,  il  revint  en  Andalousie,  où  il 
s'adonna  à  l'enseignement  en  vue  des  grades  de  Pré- 
sente et  de  Maître,  il  s'exerça  aussi  avec  grand  succès 
à  la  prédication.  En  1634  il  fut  nommé  comman 
deur  de  Séville.  Comme  tous  ses  confrères  de  la  Merci. 
le  p.  Saavedra  était  très  fortement  attaché  à  la  pieuse 
croyance  en  l'immaculée  conception  de  Marie.  Aussi 
en  1641  il  voulut  défendre  douze  thèses  en  faveur  du 
grand  privilège  de  la  Mère  de  Dieu,  mais  plusieurs 
adversaires  de  cette  pieuse  croyance  s'opposèrent  a 
l'impression  de  ces  thèses.  Saavedra  chercha  alors  l'ap- 
pui de  quelques  uni\  ersités  et  ordres  religieux;  le  résul- 
tat fut  que  plus  de  cent  théologiens,  séculiers,  bénédic- 
tins, franciscains,  etc..  se  rangèrent  de  son  côté  pour  le 
soutenir.  L'Inquisition  permit  l'impression  des  thèses, 
que  leur  auteur  soutint  publiquement  à  Séville  et  à 
Malaga.  Le  développement  de  ces  thèses  formera  dans 
la  suite  son  grand  ouvrage  Sacra  Deipara,  achevé  l'an- 
née même  de  sa  mort. 

Ce  travail  se  termine  par  une  expressive  profession 
de  foi  dans  ](.  mystère  de  l'immaculée  conception  en 
ces  termes  :  Ego  quidem  pro  hujus  sententiœ  tutela 
libenlissim  cervicem  gladio  aptionerem  :  ita  aveo.  ita 
desidero.  Utinam  pro  hac  veritate  piissima  essem  ut  aller 
Ignatius  Christi  frumenlum.  Sacra  Deipara,  p.  571). 
Saavedra  mourut  à  Séville  en  1643.  Le  grand  Zurb;: 
ràn  avait  fait  son  portrait  qui  fut  conservé  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  île  la  Merci  à  Séville,  jusqu'à 
la  spoliation  de  1835. 

fi.  Œuvres.  —  1°  Razôn  del  pecado  original  y  pre- 
seruaciôn  de  cl  en  la  concepciôn  de  la  viryen  Maria,  etc. 
i  Cause  du  péché  originel  cl  comment  la  vierge  Marie 
en  fut  préservée  dans  sa  conception,  etc.),  Séville 
1615.  Arana  y  Mendez  Bejarano  pense  que  fr.  Pierre  de 
08a,  évêque  de  Gaète  et  membre  de  la  Merci  a  fourni  a 
Saavedra  les  sources  de  cet  ouvrage.  —  2°  La  santisima 
eucaristla,  sermon   prêché  en  la  cathédrale  de  Séville 


19 


SAAVEDRA      SILVESTRE    DE 


SABBATIENS 


130 


le  lundi  de  l'octave  de  la   Fête-Dieu,  Séville,    1617. 

—  3°  De  conceptione  virginis  Maria-  discursus,  Séville, 
Hilô.  2féd.,  1643.—  i° Apologia in meœclactrinte de[en- 
sionem  contra  D.  Espinozam  mordenlem,  Séville.  1645, 
in-fol.,  cet  ouvrage,  comme  le  suivant,  est  posthume. 

—  5°  Sacra  Deipara,  seu  <lc  eminenli  dignitatt  Dei 
genetricis  immaculatissimœ,  quai  est  de  illius  possibili- 
tctte  et  exislenlia  in  ordine  ad  D<  i  Hominis  generationem, 
Lyon,  1655,  in-fol.,  de  plus  de  600  p.  L'auteur  étant 
mort  avant  la  publication  de  cet  ouvrage,  le  général  de 
l'ordre.  Sotomayor.  le  lit  imprimer  à  Lyon.  Saavedra 
ayant  prévu  l'opposition  que  quelques- unes  de  sis  idées 
allaient  rencontrer,  chercha  l'approbation  des  théolo- 
giens les  plus  célèbres  de  l'époque.  Son  ouvrage  fut 
apprenne  par  24  mattres  del'unh  ersité  de  Salamanque 
par  19  de  celle  d'Alcali,  par  12  franciscains.  13  augus- 
tins.  6  jésuites.  7  cannes  cl  12  I  rinitaires.  Quant  aux 
dominicains,  ils  ne  l'approuvèrent  pointeur  il  contre- 
disait saint  Thomas.  Cependant  le  grand  dominicain 
François  Araujo  avoua  à  noire  auteur  que  l'ouvrage 
ne  contenait  rien  qui  pût  être  censuré,  mais  qu'il  ne 
pouvait  pas  l'approuver  pro  auctoritate  sux  religionis. 
Saavedra  soutient,  avec  les  scotistes,  nue  l'incarna- 
tion du  Verbe  précède,  dans  le  plan  divin,  la  prévision 
du  péché  d'Adam.  Dès  lors  Marie  aurait  existe  même 
si  ce  péché  n'avait  pas  eu  Heu.  La  maternité  divine  de 
Marie  établit  entre  elle  et  son  Fils-Dieu,  une  union  qui 
est  très  supérieure  à  l'union  produite  par  toute  autre 
grâce,  car  elle  est  aux  confins  de  l'ordre  hypostatique. 
.Marie  fut  exempte  non  seulement  du  péché  d'Adam, 
mais  de  tout  motif  de  le  contracter.  Étant  donné  que 
Marie  était  prédestinée  a  être  la  Mère  de  Dieu,  elle  ne 
pouvait  pas.  même  de  potentia  absoluta,  contracter  le 
péché  originel.  Saavedra  soutient  encore  et  démontre 
</»»</  major  est  excellentia  tnaternitatis  quant  yraliir  habi- 
tualis,  thèse  qui  fut  vivement  contestée  par  les  Salman 
ticenses,  Cursus  (heol.,  tract.  XXI.  n.  27  sq.  Ceux-ci 
contestèrent  encore  avec  plus  de  véhémence  son  opi- 
nion sur  la  sainteté  corporelle  de  Marie,  que  Saavedra 
défend  par  ries  arguments  très  nombreux.  Ibid., 
trai  I.  X  IV.  n.  150-159.  La  vierge  Marie,  dit-il,  jouit  de 
l'usage  delaraison  dès  sa  conception  et  reçut  la  grâce  par 
une  disposition  propre,  eommeles  auges.  Il  soudent  aus- 
si, comme  probable,  que  Marie  posséda  une  disposition 
pour  les  grâces  de  la  maternité;  de  celle-ci  jaillirent  la 
■_ràce  sanctifiante  et  les  vertus  infuses.  De  sorte  que,  si 
Marie  ne  mérita  pas  de  condigno  la  maternité  divine,  du 
moins  la  mérita-t-elle  de  conqruo.  I  >e  même  soutient-il 
que  cette  maternité  divine  est  une  forme  sanctifiante 
par  elle-même.  En  Saavedra,  on  le  voit,  les  thèses  ori- 
ginales abondent.  Sa  pensée  c'est  d'exalter  autant  que 
possible  la  vierge  Marie  et  il  V  parvient  quelquefois. 
Cependant  pour  prévenir  des  abus  de  la  part  de  ceux 
qui  affirmaient  qu'on  pouvait  attribuer  à  la  Mère  de 
Dieu  toutes  les  perfections  non  contradictoires  en  soi. 
il  a  soin  de  remarquer  qu'il  ne  faut  pas  attribuer  à  la 
sainte  Vierge  d'autres  privilèges  particuliers  que  ceux 
qu'on  peut  déduire  avec  des  bonnes  raisons,  de  la 
sainte  Écriture  ou  de  la  doctrine  des  Pères  .  Cf.  art. 
Marie,  t.  ix.  col.  2360 

Au  dire  de  I'crez  Goyena,  il  faut  compter  Saavedra 
parmi  les  bons  scolastiques  du  XVII1  siècle,  par  l'origi- 
nalité de  sa  pensée,  la  subtilité  de  sa  discussion,  le  nerf 
de  ses  arguments,  la  perspicacité  pour  découvrir  les 
points  vulnérables  de  ses  adversaires,  par  sa  grande 
érudition  et  sou  habileté  pour  interpréter  saint  Tho 
nias  et  Zumel,  le  prince  des  théologiens  de  la  Mena. 
Bazôn  n  fé,  t.  lui,  1918,  L'ouvrage  Sacra  Deipara  est 
assez  rare,  les  exemplaires  existants  en  I  .spagne  sont 
comptés.  Lorsqu'en  1925  Vmor  Ruibal  fut  chai 
le  Saint-Siège  d'étudier  la  médiation  de  Marie,  il  nul 

à  contribution  l'œuvre  de  Saavedra,  en  disai 
c'était  une  véritable  injustice  que  d'avoir  oublié  cet 


auteur.  Cette  oeuvre,  dit  le  P.  Vâzquez,  suffirait  à 
elle  seule  a  démontrer  que  la  décadence  de  la  théologie 
n'était  pas  en  Espagne  si  grande  qu'on  l'a  supposé, 
même  si  son  sceptre  était  passé  à  d'autres  nations.  Il 
a  été  question  en  ces  derniers  temps  de  rééditer  cet 
ouvrage. 

[larda- Arques,  Bibliolh.  scriptoram  ordinis  :h-  Mercede, 
col.  559;  Pérez  Goyena,  s.  .T.,  i.,,  leologia  entre  los  merceda- 
rios  espaiioles,  dans  lirai  j  fé,  t.  lui,  1918;  P.  G.Vâzquez- 
Niine/.  /■■/  Maestro  fr.  Siloestre  Saavedra  muerto  en  1643, 
dans  /.„  Merced,  Madrid,  1930,  p.  101-405  et  U  7-419;  Mén- 
dez-Bejarano,  Diccionario  de  escritores,  maestros  n  oradores 
naturales  de  Sevilla  n  suactual  provincia,  Séville.  1922-1925, 
t.  il,  p.  343. 

E.     SlLVA. 

SABBATIENS,  schisme  cpii  prit  naissance,  vers 
la  Im  du  iv  siècle  dans  l'Église  schématique  nova- 
tienne.  Il  tire  son  nom  d'un  certain  Sabbatios  rionl 
l'historien  Socrates  raconte  assez  longuement  l'histoire. 
Hist.  eccles.,  1.  V.  c.  xxi;l.YII,  c.  v  et  xn:  cf.  Sozomène. 
Ilist.  eccles.,  I.  V  11.  c.  xvm  et  1.  VU  [.  c.  i.  qui  ne  fait 
guère  que  répéter  son  prédécesseur.  S'il  faut  en  croire 
celui-ci.  Sabbatios.  ordonné  piètre  par  Marcien,  suc- 
cesseur d'Agélios,  se  serait  fait  remarquer  de  bonne 
heure  par  ses  tendances  séparatistes.  11  semble  avoir 
pris  ombrage  d'un  certain  laxisme  qui  s'introduisait 
dans  la  communauté.  Par  ailleurs,  juif  converti,  il  vou- 
lait cpie  l'Église  novatieniie  de  Constantinople  se  ral- 
liai, sur  la  question  pascale,  aux  décisions  prises  pâl- 
ie concile  de  Pazos,  qui  avait  accepté  le  comput  juif. 
Cf.  art.  Novatien,  t.  xi.  col.  844.  Désespérant  de 
vaincre  seul  l'opposition  de  son  subordonné,  nui  s'était 
lait  quelques  partisans  dans  le  clergé,  .Marcien  réunit 
un  synode  a  Sangar,  pies  d'Hélénopolis ;  les  évêques 
présents  virent  bien  où  tendaient  les  manœuvres  de 
Sabbatios  et  pensèrent  y  couper  court  en  exigeant  de 
celui-ci  la  promesse  sous  serment,  qu'il  ne  viserait  pas 
à  l'épiscopat.  Il  la  lit.  quitte  à  la  violer  plus  tard.  Pour 
lui  enlever  tout  prétexte,  on  déclara  d'ailleurs  que  la 
question  du  comput  pascal  était  une  question  indif- 
férente .  ou  chacun  était  libre  de  suivre  sou  sentiment. 
Se  prévalant  de  cette  autorisation,  Sabbatios  ne  inan 
quait  pas,  quand  la  tète  juive  et  la  fête  chrétienne  lie 
coïncidaient  point  c'était  le  cas  le  plus  fréquent 
de  célébrer  la  fêle  a  la  date  juive,  quitte  a  paraître 
néanmoins  aux  solennités  pascales  de  son  Église.  Ce 
manège  Unit  par  amener  une  scission  véritable  au  sein 
de  la  communauté  novatienne  de  Constantinople.  Un 
clan  se  forma  qui  se  rallia  aux  décisions  judaïsantes  de 
Pazos;  à  la  mort  de  Sisinnius,  successeur  de  Marcien. 
Sabbatios  en  devint  évêque,  tandis  que  le  gros  de  la 
communauté  se  ralliait  autour  de  Chrysanthe,  qui  était 
le  fils  de  Marcien.  Sans  doute  \  eul  il  des  I  roubles  dans 
la  rue;  en  tout  cas  nous  savons  que  le  gouvernement 
finit  par  exiler  Sabbatios  a  Rhodes,  où  il  mourut.  Ses 
partisans  obtinrent  de  ramener  son  corps  dans  la  capi- 
tale et  son  tombeau  devint  un  centre  de  manifesta 
tions  auxquelles  mil  lin  un  peu  brutalement  l'arche 
vèque  catholique  Vtticus  (406  125),  smis  que  l'on 
puisse  préciser  exactement  la  date.  Socrates,  ibid,, 
1.  VII,  c,  XXV.  I.e  parti  ne  laissa  pas  de  continuer  a 
vivre,  assez  distinct  du  schisme  novat'en  pour  que  les 
documents  officiels  soil  laïques,  soit  ecclésiastiques 
éprouvent  le  besoin  de  les  nommer  séparément.  C'est 
h  cas  de  la  loi  .i.>  128  rendue  contre  tous  les  dissidents, 
sans  doute  a  l'instigation  de  Nestorius;  le  cas  encore 
des  divers  canons  conciliaires  qui  parlent  du  traite- 
ment à  appliquer  a  <cu\  des  novatiens  ou  des  sabba 
'  n  i  se  convertissent.  CI.  concile  de  Constanti- 
nople. can.  7.  Mansi,  Concil.,  I.  m.  col.  564,  quoi  qu'il 
en  soil   de  l'authenticité  de  ce   canon,  qui  d'ailleurs  a 

ele  repris  p;  |    le  I  Mini    Sevle.  eau.  Pô. 

Faut-il  identifier  avec  ces  partisans  'le  Sabbatios  dei 
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sectaires  qui  sont  décrits  assez  amplement  par  l< 
logue  de  Marouta  (voir  ici  t.  x,  col.  148),  sous  !e  nom 
de  sabbatiens  et  qui  sont  classés  parmi  ceux  que  l'on 
traite  comme  des  non-chrétiens?  Voici  leur  signale- 
ment :  «  Ils  disent  que  ce  n'est  pas  le  dimanche,  mais 
le  samedi  que  l'on  doit  offrir  le  sacrifice:  que  c'est  la 
Tôrah  qui  doit  être  lue  au  peuple,  non  l'Évangile.  La 
circoncision  n'a  point  été  supprimée,  ni  enlevés  1rs 
commandements  de  la  Loi.  La  Pàque  (juive)  doit  être 
observée,  parce  que  le  Nouveau  Testament  n'est  pas 
opposé  à  l'Ancien.  Tout  en  se  réclamant  de  la  Loi,  ils 
se  donnent,  d'ailleurs,  comme  chrétiens.  >•  Voir  les 
textes  dans  lis  Kirchengeschichlliche  Stndicn,  publiées 
par  Knopfler,  SchrfirsetSdralek.t.  îv,  fasc.  3.  p.  61  sq.. 
cf.  p.  40  sq.  De  prime  abord,  on  serait  tenté  de  prendre 
ens  pour  des  judéo-chrétiens  et  de  les  séparer  coin 
plètcment  des  novatiens.  On  se  demande,  à  plus  ample 
réflexion,  s'il  ne  faut  pas  voir  ici  le  grossissement  ou  la 
déformation  de  quelques  traits  qui  frappaient  davan- 
tage des  observateurs  plus  ou  moins  attentifs  dans  la 
secte  a  qui  le  juif  converti  Sabbatios  a  donné  son  nom. 
É.  Amann. 

SABÉENS.  —  Ce  nom  désigne  un  peuple  et  deux 
sectes  bien  distinctes. 

I.  Sabéens.  peuple  du  royaume  de  Saba.  —  Le 
pays  de  Saba  s'étendait  au  sud-ouest  de  l'Arabie  cl  mi 
le  trouve  déjà  mentionné  dans  les  inscriptions  cunéi- 
formes de  Tiglat-Piléser  III  (745-727  av.  J.-C.)-  L'An- 
cien Testament  nomme  §eba'  comme  éponyme  du  pays 
et  du  peuple  sud-arabe.  Gen..  x.  7:  1  Par.,  i.  I'.  et  en 
fait  le  fils  aîné  de  R'ama,doncun  Kouchite.  Par  contre. 
Gen.,  x,  28;  I  Par.,  i.  22,  le  donnent  comme  fils  de 
Yoqtân  et  lien.,  xxv.  3.  I  Par.,  i,  32,  le  désignent 
comme  étant  un  fils  de  Yoqchàn.  fils  d'Abraham.  Ces 
divergences  dans  la  généalogie  n'indiquent  pas  trois 
Saba  différents,  mais  seulement  «les  contacts  différents 
au  point  de  vue  géographique  entre    Israël   et    Saba. 

Pour  les  écrivains  bibliques,  les  Sabéens  sont  e  en 
tiellement  un  peuple  de  commerçants.  L'épisode 
de  la  reine  de  Saba,  III  Reg..  x.  1.  4,  etc..  ne  semble  pas 
se  rapporter  à  une  souveraine  de  ce  royaume  de  Saba, 
Yareb  et  Ma'in,  mais  plutôt  à  une  reine  de  l'Arabie  du 
Xord,  les  souveraines  d'Aribi,  par  exemple,  étant  his- 
toriquement connues. 

De  nombreuses  discussions  ont  eu  lieu  pour  déter- 
miner l'antiquité  respective  des  royaumes  minéen  et 
sabéenqui  ont  dominé  à  peu  près  sur  les  mêmes  régions. 
Les  dernières  découvertes  épigraphiques  confirment 
l'indication  donnée  par  l'écrivain  grec  Ératosthène 
(d'après  Strabon,  1.  XVI,  c.  iv.  n.  2)  vers  240  avant 
Jésus-Christ.  L'Arabie  du  Sud  se  partageait  entre 
quatre  grandes  tribus,  les  Minéens,  dont  la  ville  prin- 
cipale était  Karna,  les  Sabéens  qui  avaient  pour  capi- 
tale M'arib.  les  Katabanites  avec  Tamna  et  l'Hadra- 
maoût  avec  Sabata.  la  Shabouàt  moderne.  La  prédo- 
minance au  cours  des  siècles  a  passé  successivement 
de  l'une  à  l'autre  de  ces  tribus,  mais  les  rapports  lin- 
guistiques, connus  par  les  inscriptions,  montrent  bien 
qu'il  ne  s'agit  que  de  dialectes  d'une  même  langue  sémi- 
tique pré-arabe. 

Les  Minéens  et  les  Sabéens  ont  occupé  tour  à  tour 
en  vue  précisément  de  leur  commerce,  la  côte  est  du 
Golfe  Élanitique.  Les  Lihyanites  leur  ont  succède  du 
v  au  iiie  siècle  avant  Jésus-Christ,  puis  les  Nabab  -  n 
C'est  dans  ces  inscriptions  minéo-sabéennes  du  Nord 
que  l'on  a  trouvé. pour  désigner  le  prêtre  de  la  divinité, 
le  ternie  de  leioi  qui  rappelle  les  lévites  des  Hébreux. 
Les  prophètes  connaissent  ces  Sabéens  et  soulignent 
leurs  relations  avec  Israël.  Is..  i.x.  6;  Jcr..  vi,  20;  Ez., 
xxvii,  2;  xxxvni,  13;  Job.  i.  lô:  vi.  19;  Ps.,  LXXII, 
10;  Joël,  m,  8. 

Vers  11  ô  avant  .les us  Christ,  un  nouveau  peuple,  les 
Himyarites,  venus  de  l'arrière-pays  d'Aden.  domine  le 


pays  de  Saba.  Ses  souverains  prennent  le  nom  de  roi 
de  Saba  et  de  Dhù  Raidàn,  de  I'Hadramaoût  et  Yas- 
mânat  et  de  leurs  Arabes  dans  la  montagne  et  dans  la 
plaine  >'.  Après  une  courte  invasion  éthiopienne  au 
milieu  du  iv  siècle  de  notre  ère.  ces  rois  maintiendront 
leur  autorité  jusqu'en  525  après  Jésus-Christ.  C'est  a 
cette  date  que  se  place  la  conversion  au  judaïsme  du 
roi  himyarite  Dhou  Nowas  qui  persécute  les  chrétiens 
du  Nedjran.  Mais  les  Éthiopiens  d'Axum,  aidés  par  les 
Byzantins,  passent  la  mer  Rouge  et  mettent  tin  au 
pouvoir  himyarite.  Le  titre  de  roi  de  Saba  est  néan- 
moins conservé  par  Abraha.  le  vice-roi  chrétien  du 
Yémen.  On  le  retrouve  en  particulier  dans  la  longue 
inscription  relative  a  la  rupture  de  la  digue  de  M'arib  et 
qui  date  de  542-543  après  Jésus-Christ. 

Le  christianisme  semble  avoir  pénétré  dans  le 
royaume  sabéo-himyarite  au  cours  du  ive  siècle,  mais 
son  développement,  sous  la  forme  du  monophysisme, 
ne  date  que  du  vi°.  L'inscription  de  M'arib  en  apporte 
le  témoignage  officiel,  car  elle  commence  ainsi  :  Par 
la  puissance,  la  faveur  et  la  miséricorde  du  Miséricor- 
dieux (Rahmànan)  et  de  son  Messie  et  du  Saint- 
Esprit...  »  Corpus  inscription,  s— rut.,  t.  il,  n.  541, 
p.  278-295.  Une  autre  inscription  conservée  au  musée 
deConstantinople(CAT.  O.  M.  281)  se  termine  ainsi:  Au 
nom  du  Miséricordieux  et  de  son  fils  Krestos  le  Victo- 
rieux [et  du  Saint-Esprit].  »  L'inscription  de  M'arib 
mentionne  qu'à  l'occasion  de  la  réparation  de  la  digue, 
des  ambassadeurs  vinrent  féliciter  Abraha.  Ils  venaient 
de  la  part  de  l'empereur  Justinien  de  Byzance,  du  roi 
de  Perse  Chosroès  Anoscharwàn.  du  négus  d'Axum 
Ramhîs  Zubaiman,  d'El  Mundhir  de  Hira  et  du  ghas- 
sanide  El  Harith  ben  Djabala.  Nous  retrouvons  ainsi 
dans  l'extrême  sud  la  reproduction  des  intérêts  et  des 
intrigues  des  puissances  rivales  en  Orient  à  la  veille  de 
l'apparition  de  l'Islam,  Byzance  et  la  Perse,  avec  comme 
avant-postes  placés  par  elles  sur  les  frontières  de  l'Ara- 
bie, le  royaume  de  Hira  (El-Mundhh  )  et  celui  de  Ghas- 
san au-delà  du  Jourdain. 

Les  chrétiens  de  nation  sabéenne  qui  habitaient  au 
Nedjran,  ont  fini  par  disparaître  dans  le  cours  du 
xie  siècle,  absorbés  par  les  musulmans.  Les  sources 
syriaques  signalent  encore  des  évèques  nedjranites  et 
yéménites  aux  ixc'  et  xc  siècles. 

La  bibliographie  concernant  le  royaume  des  Sabéens  et 
le  christianisme  dans  l'Arabie  du  Sud  est  considérable.  On 
la  trouvera  réunie  dans  l'art.  Suba  de  la  Realencgcïopâdie 
de  Pauly-Wissowa;  l'art.  Saba  de  l'Encyclopédie  de  l'Iskun; 
l'art,  .trahie  du  Dictionn.  d'histoire  et  de  géographie  ecclé- 
siastiques; «V.  Ryckmaus,  /.es  noms  propres  sud-sémitiques, 
Louvain,  1931.  —  Il  faudrait  y  ajouter  comme  ouvrages  de 
base  le  Corpus  inscriptionum  semitiearum,  t.  iv;  F.  Hom- 
mel,  Sûdarabische  Chrestomathie;  O.  Weber,  Studien  zur 
arabiseben  Altertumskunde:  Répertoire  éfépigraphie  sémi- 
tique, t.  v,  vi  et  vu  par  G.  Kyckmans,  Paris,  1928-103.",.  en 
cours  de  publication. 

IL    l.A  SECTE  PSEUDO-CHRÉTIENNE  DES   SABÉENS.  — 

Les  sabéens,  ou  soubbas,  ou  mandéens,  ou  chrétiens 
de  Jean-Baptiste,  sont  une  secte  judéo-chrétienne  ou 
mieux  pseudo-chrétienne  de  .Mésopotamie.  Cf.  art. 
Mandéens,  t.  ix.  col.  1812-1821.  Dans  cet  article,  l'au- 
teur, M.  Bardy.  avait  très  bien  vu  que  mandéens  et 
sabéens  ne  sont  qu'une  seule  et  même  secte  sous  des 
noms  différents  et  que  ce  terme  de  sabéens  signifie  pro- 
prement «  baptiseurs  »,  rappelant  ainsi  l'un  des  princi- 
paux rites  de  la  secte  (col.  1813  et  1S14).  C'est  sous  ce 
même  nom  de  sabéens  que  le  Coran  connaît  les  man- 
déens. Sourates,  n,59;  v.73:  xxn,  17.  Mahomet  les 
range  au  même  titre  que  les  juifs  et  les  chrétiens  parmi 
les  ■  gens  du  livre  »,  c'est-à-dire  au  nombre  des  reli- 
gions étrangères  à  l'Islam,  niais  tolérées  par  lui.  parce 
qu'elles  professent  le  monothéisme,  possèdent  des 
livres  sacrés  et  s'autorisent  d'un  prophète.  Au  xc  siècle, 
les  sabéens  sont  connus  par  les  historiens  arabes  sous 


,::: 


SAB EENS 


:', 


le  nom  de  moughtasilas,  «ceux  <]ui  se  lavent  .  équiva- 
lent arabe  du  terme  «  sabéen  *.  Ils  habitent  les  régions 
marécageuses  du  Chott  el-Arab.  la  région  de  Bassorah 
<lans  la  Mésopotamie  du  Sud. 

Mais  l'article  de  M.  Bardy,  écrit  en  1920,  ne  pouvait 
deviner  l'intérêt  qu'allaient  prendre  pour  les  historiens 
du  christianisme  primitif  les  mandéens-sabéens  cl 
leurs  livres  sacrés.  La  religion  mandéenne  et  sa  lit  lé 
rature  sont  devenues  subitement  un  témoignage  déci- 
sif sur  les  premières  origines  chrétiennes  et  susceptibles 
d'en  éclairer  les  obscurités.  Cette  prétendue  décou 
verte  est  due  à  B.  Beitzenstein. 

Déjà  en  1919,  le  grand  iranisant  avait  publie  /lus 
mandâische  FJueh  des  Herrn  drr  Grosse  und  die  Evan- 
gelienùberlieferung,  puis  en  1921  Dos  iranische  Erlô- 
sungsmysterium,  où  se  trouve  déjà  une  première 
ébauche  de  la  théorie.  Celle-ci  se  développait  et  se  pré- 
cisait dans  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  ihre 
Grundgedanken  and  Wirkungen,  1927:  Zur  Mandâer- 
jrage,  1927;  Die  Vorgeschichte  der  chrisllichen  Taufe. 
On  peut  emprunter  l'exposé  des  théories  de  B.  Beit- 
zenstein à  M.  Loisy  qui  l'a  parfaitement  résumé.  Le 
mande'isme  el  les  origines  chrétiennes,  1931,  p.  5  sq. 

<  Un  mythe  iranien  du  salut  aurait  dès  longtemps 
existé,  formulé  dans  la  doctrine  de  Zoroastre,  et  qui. 
en  rapport  avec  une  conception  dualiste  de  l'univers, 
aurait  consisté  dans  l'idée  de  l'Homme,  l'homme  pri- 
mordial, prototype  et  sauveur  de  l'humanité,  unique 
en  lui-même,  multiple  dans  les  individus  humains, 
esprit  tombé  dans  la  matière,  souffrant  captivité  jus- 
qu'à l'achèvement  de  la  rédemption,  c'est-à-dire  jus- 
qu'à ce  que  soit  récupérée  dans  le  monde  de  la  lumière 
la  niasse  des  âmes  qui  sont  descendues  en  ce  monde 
ténébreux.  L'âge  présent  est  celui  de  la  lutte  et  de  la 
douleur,  mais  l'âge  futur  se  prépare  et  il  viendra  consa- 
crer la  victoire  de  la  lumière  sur  les  ténèbres,  de  la  vie 
sur  la  mort.  L'élément  capital,  dans  cette  conception 
du  salut,  est  la  notion  du  divin  Envoyé,  sauvenrsauvé, 
mourant  et  triomphant  d'abord  en  chaque  fidèle,  et 
finalement  dans  la  totalité  des  élus  recrutés  pour  la  vie 
éternelle.  »  M.  Loisy  souligne  que  l'existence  de  ce 
mythe  est.  pour  une  assez  large  part,  induite  et  postu- 
lée, plutôt  que  constatée  et  démontrée. 

i  Par  suite  de  la  conquête  perse,  le  mythe  en  ques- 
tion se  serait  répandu  dans  toute  l'Asie  occidentale, 
s'insinuant  dans  la  tradition  messianique  du  judaïsme 
et  dans  la  sagesse  égyptienne.  La  conquête  macédo- 
nienne survenant,  il  a  été  de  même  traduit  et  plus  ou 
moins  transformé  dans  le  langage  hellénique.  Il  sérail 
reconnaissable  dans  l'apocalyptique  juive  et  il  aurait 
été  de  même  au  fond  de  l'Évangile.  Avant  d'y  entrer, 
il  aurait  été  enseigné,  si  ce  n'est  réalisé,  par  Jean-Bap- 
tiste et  professé  dans  la  secte  qui  s'est  réclamée  de  lui. 
Les  mandéens  qui  honorent  Jean-Baptiste  comme  leur 
prophète,  l'auraient  eu  d'abord,  directement  ou  indi- 
rectement, pour  fondateur  de  leur  religion.  Jean  aurait 
été.  avant  Jésus,  l'Homme  venu  en  chair,  pour  mon- 
trer la  voie  de  la  vérité,  appliquer  aux  hommes  le 
grand  rite  du  salut,  le  baptême,  sacrement  unique. 
gage  et  moyen  de  l'ascension  des  âmes,  de  leur  remon- 
tée à  Dieu  dans  le  pays  de  la  lumière.  » 

Ainsi  se  serait  fondée  la  secte  des  nazoréens,  d'après 
le  nom  que  se  donnent  eux-mêmes  les  mandéens,  le 
terme nasora  signifiant  «les  observants  «,ou  bici 
qui  glorifient  Dieu  .  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  plus 
simplement  du  terme  nazaréen  (chrétien),  expliqué 
par  à  peu  près  dans  une  forme  mandéenne. 

C'est  de  ce  nazoréisme  primitif  que  le  christianisme 
serait  sorti.  Jésus  a  été  disciple  de  Jean  et  de  là  vien 
drail  son  surnom  de  nazoréen  .  Matth.,  n.  23;  Act.. 
xxiv,  5.  «  .Mais,  soit  que  Jésus  se  fui  dit  lui  même 
l'Homme  sauveur,  suit  que  ses  adeptes  l'aient  dédale 
tel  après  sa  mort,  comme  faisaient  de  leur  cité  pour 


Jean  les  sectateurs  du  Baptiste,  In  secte  chrétienne  se 
i  (institua  en  dehors  de  la  secte  jobannile,  à  laquelle, 
indépendamment  de  sa  doctrine  essentielle,  la  notion 
de  l'Homme  sauveur,  elle  avait  emprunté  son  sacre- 
ment d'initiation,  le  rite  baptismal.  Car.  le  tnandéisme 
n'ayant  d'autre  sacrement  que  le  baptême,  auquel  s'an- 
nexe un  rudiment  de  repas  avec  pain  el  eau,  Beitzen- 
Stein  s'est  ingénié  à  démontrer  que  la  cène  chrétienne 
n'était  pas  non  plus  originairement  un  rile  particulier 
distinct  de  l'immersion  salutaire.  De  même  les  théo- 
ries du  salut  qui  s'expriment  dans  le  Nouveau  Testa- 
ment seraient  les  échos  du  vieux  mythe  iranien,  que 
reflètent  dans  une  forme  plus  originale  les  écrits  man- 
déens. Tant  et  si  bien  que.  par  un  curieux  renverse- 
ment du  rapport  chronologique,  le  Nouveau  Testa- 
ment, plus  ancien  que  les  écrits  mandéens.  apparaî- 
trait néanmoins  dans  la  dépendance  de  ces  derniers, 
lesquels  représenteraien!  de  façon  plus  directe  et 
plus  exacte  la  tradition  commune. 

L'attention  étant  ainsi  attirée  du  cote  des  Écritures 
niandéennes.  on  a  pensé  découvrir  dans  les  livres  du 
Nouveau  Testament  maintes  analogies  ou  points  de 
rapprochement  plus  ou  moins  frappants  et  concluants. 
Mais  c'est  surtout  pour  le  quatrième  évangile,  où 
dominent  les  idées  de  vie  et  de  lumière, que  la  compa- 
raison a  paru  s'imposer.  Non  seulement  \\  .  Mann  \  ;i 
insisté  dans  la  dernière  édition  de  son  commentaire  de 
Jean,  mais  B.  Bultmann  a  pensé  trouver  dans  le  tnan- 
déisme la  solution  de  l'énigme  que  pose  devant  la  cri 
tique  le  quatrième  Évangile  :  on  aurait  embrouillé  le 
problème  en  s'adressant  à  l'hilou  et  a  l'hellénisme  pour 
expliquer  le  Logos  de  Jean  et  le  recours  subsidiaire  aux 
épîtres  de  Paul  n'aurait  fait  qu'accroître  la  confusion. 
Le  mouvement  évangélique  aurait  son  point  de  départ 
dans  un  système  de  gnose,  qui  aurait  été  professé 
d'abord  par  Jean-Baptiste  et  qui  se  retrouve  dans  les 
écrits  mandéens.  Le  prophète  galiléen  Jésus,  avant  de 
proclamer  la  nécessité  de  la  pénitence  pour  se  préparer 
à  Pavènemenl  du  règne  de  Dieu,  aurait  été  en  rapport 
avec  Jean  et  la  secte  des  nazoréens.  Sa  doctrine,  après 
lui,  aurait  été  étoffée  en  Galilée  dans  certains  cercles 
baptistes  et  apocalyptiques  qui  lui  auraient  construit 
une  légende  mythique  de  goût  oriental,  première 
couche  de  tradition  palestiuo-chrétienne.  que  l'hellé- 
nisme de  Paul  aurait  modifiée,  et  qui  aurait  été  ulté- 
rieurement corrigée  encore  dans  une  seconde  roue  In- 
de tradition  aussi  palestinienne,  la  tradition  qui  sup- 
porte les  trois  premiers  Évangiles.  Le  quatrième  Évan- 
gile canonique  se  fonderait  sur  la  première  couche,  dont 
la  rédaction  originale  affectait  une  forme  analogue  ;i 
celle  des  odes  ,|,.  Salomon,  si  vie  qui  est  à  peu  près  celui 
des  morceaux  poétiques  dans  les  Écritures  nian- 
déennes. Des  concepts  pauliniens,  l'auteur  du  qua- 
trième Évangile  n'aurait  pas  fait  usage,  bien  qu'il  ail 
retenu  de  ce  type  d'enseignement  la  notion  des  sacre- 
ments, la  préexistence  et  la  fonction  cosmique  du 
Christ,  comme  il  empruntait  au  type  synoptique  le  Fils 
de  l'homme,  le  rôle  de  Jean-Baptiste,  celui  des  juifs  el 
.lis  autorités  hiérosolymitaines.  Le  prologue  aurai I  été 
pris  de  la  littérature  gnostico  baptiste,  par  substiiu 
tion  de  Jésus  à  Jean,  qui  aurait  élé  d'abord  le  Logos 
incarné.    L'évailgéliste    aurait    identifié    Jésus    seul    a 

l'Envoyé,  l'Homme  primitif,  le  Sauveur,  que  le  vieux 

mythe  annonçait  et  célébrait.  Conformément  au 
mj  the,  les  croyants,  par  une  seule  d'identité  mystique 
avec  l'Envoyé,  selon  que  l'enseignent  les  systèmes 
mandéen  cl  manichéen,  participent  au  sort  de  leur 
type...  En  résumé,  le  rédacteur  évangélique  aurait,  par 
l'intermédiaire  de  Jean-Baptiste,  emprunté  les  élé 
ments  de  son  christianisme  a  une  mythologie  où  la  doc 
trinc  de  salut  s'encadrait  dans  une  cosmologie  qu'il  a 
laisse.'  tomber.  » 

M.   I.oisy  a  donné  lui  même  le  coup  de  grftcc  à  ces 
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fantaisies  en  prouvant  que  la  doctrine  mandéenne, 
dans  ce  qu'elle-  a  d'essentiel,  s'est  constituée  en  un 
temps  où  le  christianisme  apparaissait  comme  la  reli- 
gion maîtresse  du  monde  méditerranéen  et  pouvail 
être  considéré  par  un  culte  dissident  comme  la  métro- 
pole de  l'erreur.  Ce  n'est  donc  pas  l'Évangile  qui  est  à 
la  base  des  spéculations  mandéennes  sur  le  christia- 
nisme, mais  seulement  la  théolo:  i  enne  du 
Christ.  Par  lui-même,  le  mandéisme  qui  ne  sait  rien  de 
consistant  sur  ses  propres  origines,  ne  sait  rien  non 
plus  et  ne  peut  rien  nous  apprendre  sur  les  conditions 
dans  lesquelles  le  christianisme  est  né  en  Palestine. 
Bien  loin  que  le  baptême  chrétien  dépende  du  baptême 
mandéen,  c'est  au  contraire  celui-ci  qui.  dans  sa  forme 
traditionnelle,  dépend  de  l'initiation  baptismale  chré- 
tienne. J.e  concept  même  initial  des  deux  religions 
diffère  essentiellement,  puisque  le  mandéisme  n'est 
somme  toute  qu'une  gnose  assez  simple  en  son  idée 
de  l'âme  au  ciel.  L'auteur  conclut 
justement  que  les  critiques  ont  été  beaucoup  trop  pi 
ses  de  considérer  les  écritures  mandéennes  comme  une 
source  pouvant  intéresser  directement  les  origines 
chrétiennes. 

Si  des  savants  comme  R.  Bultmann,  lh.  Bedeutung 
der  neuerschlossenen  mandâischen  und  manichâischen 
Quellen  fur  dus  Verstàndniss  des  Johannesevangelium, 
dans  Zeitschr.  fur  die  N.  T.  Wissenschaft,  t.  xxiv,  l't2ii. 
M.  Lidzbarski,  Aller  und  Heimal  der  mandâischen  Reli- 
gion, ibid.,  I.  xxvn,  1928;  etc..  s,  sont  rangés  avec 
quelques  divergences  aux  sues  de  Reitzenstein,  d'au- 
tres au  contraire  ont  réagi  avec  énergie.  Un  savant 
aussi  favorable  aux  explications  comparatistes  que 
l'était  H.  Gressmann  estime  que  les  travaux  de  Reit- 
zenstein et  de  Lidzbarski  n'ont  pas  démontré  l'exis- 
tence d'un  mandéisme  préchrétien.  Cf.  Bousset-Gress- 
mann.  Die  Religion  des  Judentums,  .'v  éd..  p.  Mil. 
Ed.  Meyer,  Ursprung  und  {nfânge  des  Christentums, 
t.  n,  p.  4117.  n'est  pas  moins  formel.  On  pourra  voir 
aussi  S. -A.  Pallis,  Mandaean  Sludies,  2'  éd..  1926; 
M.  Goguel.  Jean-Baptiste,  1928,  p.  113  sq.;  Lagrange, 
La  gnose  mandéenne  et  la  tradition  éuangélique,  dans 
Hevae  biblique,  1927.  p.  321-349; 481-515;  192s.  p.  5-36; 
Allô,  Aspects  nouveaux  du  problème  johannique,  dans 
Revue  biblique.  1928,  p.  37-62;  198-220;  H.  Lietzmann, 
l'.in  Beitrag  zur  Mandâerfrage,  dans  Sitzungsber.  der 
preuss.  Akad.,  1930. 

Depuis  lors,  la  question  a  été  reprise  entièrement  et 
traitée  d'une  façon  magistrale  par  J.  Thomas.  /.,  mou- 
vement baptiste  en  Palestine  et  en  Syrie  (150  av.  J.-C- 
300  apr.  J.-C.l.  L'auteur  écarte  délibérément  les 
hypothèses  de  Lidzbarski  et  de  Heitzenstein  qui  font 
du  mandéisme  une  source  du  christianisme,  il  rejette 
les  conclusions  de  Peterson  ( liemerkungen  zur  man- 
dâischen Literatur)  et  de  Lietzmann  sur  l'origine 
babylonienne  ou  syrienne  du  mandéisme,  il  se  refuse 
même  à  y  voir  une  secte  johannique.  Le  mandéisme 
est  pour  lui  une  secte  baptiste,  palestinienne,  d'origine 
ancienne  et  que  l'opposition  des  juifs  et  des  chrétiens 
i  rendue  hostile  au  judaïsme-  et  au  christianisme.  Ses 
conclusions,  qui  se  rapprochent  de  celles  du  P.  La- 
grange  sont  a  citer  parce  qu'elles  semblent  bien  avoir 
saisi  la  vérité  historique  dans  sa  difficile  réalité  et 
mettre  ainsi  le  point  final  aux  controverses  sur  la  litté- 
rature mandéo-sabéenne  le:  mandéens  ont  une  ori- 
gine assez  reculée  et  sont  partis  d'Occident.  Ils  ont  dû 
commencer  à  l'époque  où  le  mouvement  baptiste  Qo- 
rissait  en  TransJordanie  et  en  Asie  Antérieure,  c'est-à- 
dire  aux  alentours  du  christianisme  naissant.  Sous  la 
pression  des  circonstances,  un  groupe  baptiste-  elcha- 
saïte  a  quitté  les  régions  palestiniennes  et,  abandon- 
nant son  Jourdain,  s'est  dirigé  par  étapes  vers  la  haute 
Mésopotamie-  et  la  l'.abvlonic.  où  il  a  fini  par  constituer 
le-  mandéisme  que  i atti  i       ins  par  une  littérature 


sacrée  datant  du  vu"  ou  du  vin-  siècle,  l.e  Coran  a 
toléré  les  sabéens.  Les  auteurs  arabes  du  x"  siècle  con- 
naissent la  secte  et  la  mentionnent  sous  le  nom  de 
Moughtasilas  ou  de  sabéens  des  marais  chaldéens.  Elle 
s'j  est  maintenue  jusqu'à  nos  jours.  La  secte  primitive 
aurait  sans  limite  peine  à  se  reconnaître  dans  le  man- 
déisme île  la  littérature  mandéenne,  dans  les  chrétiens 
de  saint  .Jean  et  les  soubbas  du  xtx1'  siècle,  mais  il  con- 
vient cependant  de  reconnaître  en  ceux-ci  les  descen- 
dants, abâtardis  peut-être,  mais  certainement  authen- 
tiques, des  baptistes  de  Syrie.  L'auteur  attribue  aux 
nombreuses  influences  étrangères  subies  par  la  secte 
l'évolution  progressive  qui  la  rendit  finalement  mécon 
naissable  :  influences  gnostiques.  chrétiennes,  nesto- 
i  leiines.  pe-rse-s.  baby  Ioniennes,  arabes  même,  qui  ajou- 
tèrent des  éléments  île  toute  espèce  au  fond  juif  bap- 
tisle  elehasaïte.  L'opposition  juive  et  chrétienne  influa 
également  sur  le  développement  de  maintes  doctrines 
et  incita  les  mandéens  à  admettre  certaines  pratiques 
nouvelles.  Avec-  les  éléments  chrétiens  entra  dans  le 
système  mandéen  le  personnage  de  Jean  sur  lequel  on 
insista  à  l'époque  musulmane,  afin  de  présenter  aux 
conquérants  un  prophète  qu'ils  vénéraient,  mais  qui 
garda  un  rôle  assez  effacé,  du  moins  jusqu'au  moment 
de  la  dernière  rédaction  des  écrits  sacrés;  plus  tard  il 
passa  presque  au  premier  plan,  en  même  temps  que  se 
multipliaient  encore  les  rites  de  lustration.  La  litté 
rature  mandéenne,  confirmée  parfois  par  des  documents 
étrangers  a  la  se-ete.  a  garde1  le-  souvenir  de  ces  diffé- 
rentes étapes.  Op.  'il.,  p.  266. 

En  résumé  les  mandéens-sabéens  ne  sont  pas  autre- 
chose  qu'une  secte  baptiste  elchasaîsée,  originaire  de 
TransJordanie  et  qui  date  des  tout  premiers  débuts  de 
1ère  chrétienne.  Elle  n'a  rien  a  voir  avec-  le  christia- 
nisme et.  au  cours  des  siècles,  elle  a  subi  toutes  les 
influences  environnantes.  C'est  à  tort  que  e-erlains 
critiques  ont  voulu  utiliser  les  sources  mandéennes 
pour  l'éclaircissement  des  origines  chrétiennes. 

III.  1.1. s  SABÉENS  DE  HarhaN  OU  PSEUDO-SABÉENS. 
—  En  830,  des  païens  de  Harran,  l'antique  Carrha-, 
dans  la  Haute-Mésopotamie,  étaient  menacés  d'exter- 
mination par  le  calife  AI-.M'amoun.  Pour  échapper  à  la 
ruine,  ils  se  réclamèrent  des  sabéens  reconnus  et  auto- 
risés par  le  Coran,  Sourates,  n.  59:  v.  73;  XXII,  17.  et 
prétendirent  être  d'authentiques  sabéens.  Ils  présen- 
tèrent eles  livres  sacrés  et  mirent  en  avant  le  nom  de 
eleux  prophètes.  Le  subterfuge  réussit  d'autant  plus 
aisément  que  les  califes  avaient  besoin  des  savants  qui 
illustraient  la  communauté  païenne  de  Harran.  La 
secte  fut  donc  épargnée  et  elle  parvint  a  se  maintenir 
encore  pendant  deux  siècles  et  demi. 

Les  auteurs  arabes  parlent  assez  fréquemment  des 
pseudo-sabéens  de  Harran.  mais  ils  les  confondent 
presque  toujours  avec  les  sabéens-mandéens  élu  Coran 
et  me  langent  ce  qu'ils  savent  des  uns  et  des  autres:  il 
j  i  juei-e-  épie  l'historien  An-Nadim  <x'-  siècle)  qui 
arrive  à  les  distinguer. 

Il  n'est  pas  cependant  impossible  de  se  faire  une  idée 
de  leur  doctrine.  Il  semble  que  les  pseudo-sabéens  de 
Harran  soient  les  derniers  représentants  en  langue 
syriaque  d'une  ancienne  communauté  païenne  epii  se 
survivait  a  Carrha;,  Hellenopolis  (la  ville  païenne)  eles 
Pères  orientaux,  et  qui  pratiquait  un  paganisme  syn- 
crétiste,  ou  se  retrouvent  à  la  fois  des  souvenirs  de 
l'hellénisme  néo-platonicien  et  l'enseignement  des  der- 
nières écoles  chaldéennes  de  Mésopotamie.  Ils  honorent 
comme  prophètes  I  lurmuz  qui  s'identifie  à  la  fois  i  ee 
Hermès  Trismégiste  et  le  patriarche  Hénoch-Idris 
mentionné  dans  le-  Coran.  Sourates,  xix,  57;  xxi.  (S~>  et 
un  certain  'Adhimoun  qui  n'est  autre  que  Agathodé- 
mou.  le  bon  démon.  Orphée  et  Pythagore  comptent 
ment  parmi  leurs  prophètes  Les  pseudo-sabéens 
admettent   une   divinité  suprême,   infiniment  sage  et 
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sainte,  perdue  dans  une  majesté  inaccessible,  mais  que 

l'on  peut  cependant  atteindre  par  l'intermédiaire  des 
esprits.  Ceux-ci  sont  des  êtres  uniquement  spirituels, 
pratiquement  nos  maîtres  et  nos  dieux  et  surtout  nos 
intercesseurs  auprès  du  Seigneur  suprême.  Il  est  pos- 
sible d'entrer  en  relations  avec  eux  par  l'ascèse  et  la 
purification  de  l'âme.  Ces  esprits  ont  pour  mission 
principale  de  faire  découler  la  force  de  la  majesté 
divine  vers  les  êtres  inférieurs  et  de  conduire  chacun 
d'eux  à  sa  perfection.  Parmi  ces  esprits,  les  principaux 
sont  ceux  qui  président  aux  astres  et  en  particulier  aux 
planètes.  Les  auteurs  arabes  accusent  même  les  pseudo- 
sabéens  d'adorer  les  astres  et  d'avoir  des  idoles  qui 
représentent  les  étoiles. 

AI  Chahrastani.  le  grand  hérésiologue  musulman. 
note  en  finale  ces  traits  caractéristiques  de  leurs  cou 
tûmes  religieuses  :  «  Tous  les  sabéens  prient  trois  fuis 
le  jour,  se  baignent  après  chaque  souillure  d'ordre 
sexuel  ou  après  avoir  touché  un  cadavre.  Il  leur  est 
interdit  de  manger  du  porc,  du  chameau,  du  chien  et. 
parmi  les  oiseaux,  de  tout  ce  qui  a  des  serres  ainsi  que 
du  pigeon.  Ils  prohibent  l'abus  des  boissons  enivrantes 
et  la  circoncision.  Ils  ordonnent  de  contracter  mariage 
devant  un  ami  et  un  témoin,  permettent  le  divorce, 
mais  seulement  après  la  décision  d'un  arbitre  et  ne 
tolèrent  jamais  la  polygamie.  Th.  I  [aarbrucker,  A  bul- 
Falah  Muhamwad  asch-Schahrastâni,  dans  Religions- 
parteien  und  Philosophenschulen,  t.  Il,  p.  7(i. 

Harran  fut  prise  par  les  musulmans  en  639.  Il  semble 
qu'on  ait  d'abord  permis  aux  habitants  l'exercice  de 
leur  religion.  Haroun-ar-Rachid  (763-809)  amorça  une 
persécution  violente,  mais  qui  ne  dura  pas,  et  Al- 
M'amoun  en  830  toléra  explicitement  les  sabéens.  Vers 
872.  le  célèbre  Thabit  ben  Kurra, ayant  eu  des  difficul- 
tés avec  ses  coreligionnaires,  est  excommunié  pur  eux. 
Il  se  retire  à  Bagdad  où  il  fonde  une  branche  dissidente 
du  sabéisme,  mais  vers  932  le  calife  abbasside  Al-Kahir 
contraint  Sinan,  le  fils  de  Thabit  à  embrasser  l'Islam. 
En  975,  le  sabéen  Abou  Ishaq  ben  Hilal  obtient  un 
édit  de  tolérance  en  faveur  de  ses  coreligionnaires.  Au 
xi'  siècle,  les  sabéens  n'avaient  plus  à  Harran  qu'un 
temple  de  la  Lune  qui.  en  1033,  fut  pris  et  détruit 
par  les  Égyptiens  Alides.  A  la  fin  du  xne  siècle, 
les  pseudo-sabéens  ont  complètement  disparu  de  l'his- 
toire. 

Parmi  les  savants  qui  ont  illustre  la  secte  et  qui  lui 
ont  valu  la  faveur  des  califes,  il  convient  de  citer  Thabit 
ben  Kurra,  mathématicien,  astronome  et  philosophe, 
et  son  fils  le  médecin  Sinan  ben  Thabit.  l'astronome 
Al-Battani,  l'Albategnus  de  nos  écrivains  du  Moyen 
Age,  le  mathématicien  Abou  Oj'afar  al-Khazin,  l'au- 
teur de  V Agriculture  nabaléenne,  Ibn  al-Ouahchiya  et 
Djaber,  le  fameux  alchimiste,  populaire  ('.ans  le  Moyen 
Age  chrétien  sous  le  nom  de  Geber. 

L'ouvrage  de  hase  auquel  il  faudra  toujours  recourir  pour 
étudier  les  Sabéens  de  Harran,  est  celui  de  D.  Chwolsohn,  Z)ie 
Ssabier  und  der  Ssabismus,  2  vol..  Saint-Pétersbourg,  1856. 
II  conviendra  d'y  ajouter  :  de  Goeje,  Mémoire  posthume  de 
Dozy  contenant  de  nouveaux  documents  pour  l'étude  de  lu  reli- 
gion  des  Harranicns  (travaux  de  la  vr*  session  do  Congrès 
int.  des  orientalistes  tenu  en  Inn::  .i  Leyde),  u,  291-366; 
W.  Curcton,  Mohammad  al-Shalirustani,  book  »/  religions 
and  philosophical  sects,  Londres.  1846;  Al  Dimishl 
mographie,  éd.  A.  F.  Mehren,  Saint  Pétersbourg,  1866; 
Maçoudi,  Les  prairies  d'or,  éd.  Barbier  de  Mej  nard  el  Pavel 
de  Courteille;  R.  Dussaud,  llisiuire  ri  religion  des  nosairis, 
Paris,  1900;  W.  Scott,  Hermetica,  t.  I,  Oxford.  1921; 
B.  Carra  de  Vaux,  Maçoudi.  Le  livre  de  l'avertissement  el  de 
la  revision,  Paris,  1896;  J.-M.-E.  Gottwald,  Hamzse  Ispaha- 
nensis  Annalium  libri  X,  Leipzig,  1844-1818;  E.  Sachau, 
Albtrûnt.  The  chronology  o/  ancien!  nations,  Londres,  1879; 
•  I.  Thomas,  Le  mouvement  bapliste  en  Palestine  el  en  Syrie, 
Gembloux,  !":;;>;  Pedersen,  TheSabians,  dans 'Adjal 
Cambridge,  t',122. 

A.  Vincent. 


SABELLIUS  est  considéré  comme  le  docteur  du 
monarchianisme  sous  sa  forme  plus  raffinée  au  début 
du  m-  siècle.   Voir  art.  Monarchianisme,  I.   x.  col. 
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SABETTI  Aloyse,  jésuite.  Né  à  Roseto.  pro 
vince  de  Capitanate,  district  de  Foggia,  en  Italie,  le 
3  janvier  1839.  il  entra  dans  la  Compagnie  le  24  mars 
u  mi  -es  compagnons  de  noviciat,  plusieurs  de 
valent  se  distinguer  dans  les  sciences  ecclésiastiques  : 
les  l'I'.  de  Augustinis.  \linasi.  Bueceroni.  PiccireUi,  les 
deux  Schiffini.  Sis  études  de  philosophie,  commencées 
a  Naples,  s'achevèrent  en  France,  au  scolasticat  de 
\  ils  près  le  Puy,  où  la  révolution  de  1860  avait  forcé 
a  se  réfugier  les  jeunes  jésuites  italiens.  Il  fut  deux  ans 
s  m  \  cillant  au  collège  de  Sarlat.  puis  suivit  les  cours  de 
théologie  a  la  Grégorienne  sous  Franzelin  et  Ballerini 
et  revint  a  Vais  pour  les  terminer:  le  1'.  Gury  y  fut  un 
de  ses  maîtres.  Il  partit  en  1871,  après  son  ordination 
sacerdotale,  pour  les  États-Unis  et  fut  peu  après  placé 
au  scolasticat  de  Woodstock,  où  il  devait,  pendant  près 
de  trente  ans.  se  consacrer  a  l'instruction  des  jeunes 
religieux.  Après  y  avoir  deux  ans  enseigné  la  théologie 
dogmatique,  il  fut  nommé  en  1S73  professeur  de  théo- 
logie morale  et  le  resta  jusqu'à  sa  mort  (26nov.  1897). 
Son  enseignement  obtint  le  plus  grand  succès  grâce  a 
sa  clarté  et  a  sa  précision,  à  la  vie  qui  l'animait,  à  sa 
valeur  pédagogique  et  a  une  adaptation  très  heureuse 
à  l'esprit  américain  et  aux  besoins  du  pays. 

I.e  P.  Sabetti  collabora  pendant  dix-sept  ans  à  plu- 
sieurs revues,  auxquelles  il  donna  des  cas  de  morale.  Mais 
il  se  lit  surtout  connaître  en  dehors  de  son  ordre  par  la 
publication  duo  ouvrage  destine  à  l'enseignement  de 
la  théologie  morale  :  Compendium  théologies  moralis,  a 
Joanne  PetroGury, S.  J ., primoexaraiumetdeindeab An- 
tonio Ballerini,  ejusdem  Societatis,  adnolationibus  auc- 
tum,  nunc  vero  ml  breviorem  formam  redactum  atque 
ad  nsuni  seminariorum  hujus  regionis  accommodation..., 
Nouvelle-Orléans  et  Cincinnati.  1882;  2'  édit..  1884: 
3e  édit..  recognila  ad  normam  Conc.  Plen.  Ballim.  111. 
1888,  891  p..  avec  copieux  index  alphabétique.  L'ou- 
vrage est  bien  une  refonte  du  Compendium  de  Gury- 
Ballerini  :  la  présentation  par  questions  et  réponses  de 
t.m\  et  les  copieuses  notes  de  Ballerini  sont  remplacées 
par  un  exposé  continu;  tout  en  présentant  substan- 
tiellement la  doctrine  de  ces  deux  auteurs.  Sabetti  ne 
craint  pas  de  donner  sa  pensée  personnelle:  certaines 
questions  moins  pratiques  pour  les  États-Unis  sont 
omises  et  d'autres,  actuelles  et  utiles,  sont  ajoutées;  le 
Compendium  était  ramené,  comme  il  l'était  primitive- 
ment chez  Gury,  à  un  seul  volume,  du  reste  assez  fort. 

Le  manuel  de  Sabetti  prenait  donc  rang  dans  cette 
littérature  morale  qu'a  inspirée  Gury  et  qui  dépend  de 
son  Compendium;  c'est  sans  doute  un  des  meilleurs 
ouvrages  de  cette  suite.  S'il  est  parfois  de  forme  un  peu 
condensée,  il  nous  paraît  retenir  les  qualités  de  clarté 
et  île  précision,  la  modération  judicieuse,  qui  avaient 
fait  le  succès  de  Gury;  et  il  était  vraiment  pratique, 
bien  approprié  au  milieu  auquel  il  était  destiné.  L'ou- 
vrage fut  adopté  dans  nombre  de  séminaires  et  de  sco 
lasticats  américains:  du  vivant  de  l'auteur  il  eut 
13  éditions;  mis  en  accord  avec  le  Code  par  le  P.  Timo- 
thee  Barrett,  il  en  était  en  1920  a  sa  29e  édition:  le 
Sabetti- Barrettes)  encore  en  grande  faveur  aux  États- 
I  iii-,. 

llurlei,    S'omenclator,  .i    éd..  t.  \.  col.    2055;    u 
letlers,  i.  xxix.  1900,  p.  208-233  (Fath.  A.  Sabetti,  Auto- 
ihy-Iïcminiscenct 

H.     BROI    ll.I.MU). 

SABINIEN,    oape    <iu    13    septembre    604    no 

22  lévrier  606.        Elu  a  la  mort  de  saint  Grég I 

604  i.  Sabinien  avait  été,  en!  i 
siaire  ;i  Constantinople;  cf.  Paul  Diacre.  Itistt» 
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yobwdorum,  1.  [V,  c.  xxx,  /'.  L.,  t.  xcv,  col. 
Jafïé,  n.  1256,  1257.  1322.  1358;  à  son  retour,  il  avait 
('•te  chargé  d'une  mission  dans  les  Gaules.  Ibid..  n.  13.  t- 
1376.  11  fut  consacré  seulement  le  13  septembre.  On 
sait  fort  peu  de  choses  sur  son  pontificat.  La  manière 
dont  parle  de  lui  le  Liber  pontificalis  paraît  indiquer 
qu'il  fut  mêlé  aux  négociations  menées  entre  l'exarque 
de  Ravenne,  Smaragde,  et  le  roi  des  Lombards,  ^gi 
lulfe.  qui  aboutirent  à  la  conclusion  d'une  trêve.  Com- 
parer Pau!  Diacre,  toc.  cit.,  c.  xxxm.  col.  567.  L'année 
604  fut  marquée  en  Italie  par  une  grande  disette.  Les 
greniers  de  l'Église  romaine  durent  s'ouvrir  pour  faci- 
liter le  commerce  des  grains.  Mais  il  ne  semble  pas  que, 
dans  ces  circonstances,  Sabinien  se  soit  montré  aussi 
généreux  et  bienfaisant  que  son  prédécesseur.  Il  y  eut 
des  plaintes,  dont  Pau)  Diacre  se  fait  l'écho  dans  sa 
Vie  de  Grégoire,  n.  29.  P.  L.,  t.  lxxv.  col.  58;  comparer 
Jean  Diacre  Vie  de  Grégoire,  1.  IV.  n.  69,  ibid.,  col.  221 . 
Faut-il  mettre  en  rapport  avec  cette  impopularité  le 
fait  qu'au  jour  des  funérailles  de  Sabinien.  le  cortège, 
pour  se  rendre  à  Saint-Pierre,  où  le  pape  devait  être 
enterré,  contourna  la  ville  par  l'Est  au  lieu  de  la  tra- 
verser? Ce  n'est   pas  impossible. 

Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne,  t.  i.  p.  315;  Jafïé,  /.'<•- 
tirsta  ponlifleum  romanorum,  t.  i.  p.  220;  E.  Caspar,  Ge- 
schichte  des  Papsttums,  t.ii,  1933,  p.  515  sq.;  Hodgkui,  Italy 
and  lier  invaders,  t.  v.  p.  27!'. 

É.  Amann. 

SABINUS  François  (Savino),  frère  mineur  ita 
lien.  —  Originaire  de  Bologne,  où  il  naquit  le  10  mars 
1665,  il  appartint  à  la  branche  des  observantins,  dans 
laquelle  il  exerça  la  charge  de  lecteur  en  philosophie  et 
en  théologie.  Il  mourut  le  21  janvier  1742.  Il  est  l'au- 
teur d'une  Luxmoralis  bipartita  illuslratione  universam 
quasi  moralem  theologiam  summatim  dilucidans,  clericis 
ordinandis  et  confessariis  instiluendis  in  examini 
exercitio  apte  refulgens,  Venise,  1722.  2  t.  en  un  vol. 
in-4°;  Apologia  pro  Santa  Anna,  Venise.  1722,  in-4°, 
dans  laquelle  il  s'attache  à  prouver  la  thèse  communé- 
ment reçue,  d'après  laquelle  sainte  Anne  n'aurait  eu 
qu'un  seul  mari,  saint  .loachim.  et  un  seul  enfant,  la 
sainte  vierge  Marie,  et  à  réfuter  la  sentence  contraire 
qui  lui  ilonne  trois  maris  et   trois  tilles. 

J.-H. Sbaralea-St.  Rinaldî,  Scriptores  <ir<l.  min.  continuait, 
dans  Supptementum,  2P  éd.,  t.  m,  Home,  1936,  p.  233; 
!..  Ferraris,  O.  F.  M-,  Prompta  bibliotheca  canonica,  juridica, 

moralis....  t.  vin,  Paris.  1865,  col.  685;  II.  Hurter,  Nomen- 
riator.  3e  éd.,  t.  iv,  col.  1624-1625. 

A.  Teetaert. 

SACCHERI  Jérôme,  jésuite  italien,  né  à  San- 
Itenm  en  1667.  admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus  en 
1685,  enseigna  la  philosophie  à  Turin,  les  mathéma- 
tiques et  la  théologie  à  Pavie  et  mourut  à  Milan  le 
2".  octobre  1733. 

Il  publia  :  1  '  trois  ouvrages  de  mathématique,  dont 
une  étude  célèbre  sur  le  postulat  d'Euclide  :  Euclides 
ab  omni  nèevo  vindicatus,  Milan.  1733.  —  2°  Logica 
demonstrativa,  Turin.  1697.  in-8°;  rééditions  ;  Pavie, 
1702.  et  Turin.  1735.  3°  Trois  écrits  anonymes  con- 
cernant la  question  des  rites  chinois  :  Estime  tet 
contro  un  libro  ingiurioso  intitolalo  Difesa  del  giudizio 
jormnln  dalla  S.  Sede  apostolica  ncl  di  20.  novem- 
bre 1704...,  in-12,  112  p..  sans  lieu  ni  date.  L'ouvrage 
anonyme  combattu  par  le  P.  Saccheri  est  du  domini- 
cain J.-H.  Serry  ;  il  parut  en  traduction  italienne  à  Turin 
en  1709. î.'Esame  est  donc  de  1709  ou  1710;ileul  une 
deuxième  édition  en  1710.  Sur  ces  deux  ouvrages,  voir 
Streit-Dindinger,  Bibliothet  a  missionum,  t.  vu,  n.  2553- 
2555;  su;-  le  décret  du  Saint-Office  de  1704.  voir  ci- 
dessus,  t.  n,  col.  2376  sq.  Continuazione  dell'  Esame 
teologico,  in  12".  138  p.  :  réfutation  de  deux  écrits  ano- 
nymes, suivie  d'une  réponse  a  trois  déclarations  de 
Mgr  Maigrot  (cf.  ci-dessus,   t.  n,  col.  2372  sq.).   De- 


fensio  decreti  S.  Congregationis  Riluum  in  causa  Sina- 

nur.  unno  1704  die  20  novembres  cmanali,  quie  est  res- 
ponsio  ad  objectiones  contra  idem  fartas,  publiée  à  la 
suite  des  Arta  causse  rituum  seu  ceremoniarum  sinen- 
sium  dans  l'édition  de  Vienne,  1710.  L'auteur  répond 
aux  objections  soulevées  dans  un  libelle  latin  contre 
le  décret  de  1704,  qu'il  considère  comme  favorable  aux 
jésuites;  cf.  Streit,  op.  rit.,  n.  2322  et  2618  sq. 
4°  Trois  ouvrages  anonymes  se  rapportant  à  la  contro- 
verse soulevée  en  1727  par  le  dominicain  J.-A.  Orsi  au 
sujet  de  la  doctrine  du  jésuite  C.-A.  C.altaneo  (+  1705) 
sur  les  restrictions  mentales.  L'histoire  de  cette  con- 
troverse a  été  retracée  dans  l'article  Orsi,  ci-dessus. 
t.  xi.  col.  1612-1615;  voir  aussi  Sommervogel,  t.  n. 
col.  892-894.  Les  trois  ouvrages  de  Saccheri,  publies 
sans  indication  de  lieu  ni  de  date,  sont  de  1729  : 
L'innocenza  délia  verità,  o  sia  dissertazione  teologica 
sopra  la  CUStodia  <lr'  seqreli  S"iiza  nfjcsa  délia  neracilà. 
in-1'.  95  p.;  cf.  Mémoires  de  Trévoux,  1730,  p.  2100- 
2106;  Confermazione  teologica...  ove  rispondesi  all'opera 
del  I'.  lellore  Orsi  domenicano  intitolalo  Dimostrazione 
teologit  "...  in-4".  39  et  206  p.  :  cf.  Mémoires  de  Trévoux, 
1731.  p.  1205-1212;  Avvertenze  leologiche  sopra  il  dia- 
logo  del  solitario  neulrale,  in-4°.  76  p.  —  5°  La  biblio- 
thèque de  Cônie  conserve  trois  traités  théologiques 
inédits  :  />'•  aclibus  humains  ri  speciatim  super  licito  usu 
opinionis  probabilis;  De  Deo  uno  et  trino;  Dr  divina 
gralia  ri  librro  arbitrai,  de  prœdeslinatione. 

Sommervogel,  Biblioth.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  vu, 
col. 360-362;  E.-M.  Rivière,  Corrections  et  additions  «  la  Bibl. 
<!<■  la  (:<'ini>.  de  Jisus.  col.  77t»;  C  de  Guilhermy,  Ménologe 
ilr  la  Compagnie  de  Jésus,  Italie,  t.  n,  p.  433-135. 

J.-P.  Grausem. 

SACCHETI  Hiliarion  Junior,  frère  mineur  de 
l'Observance,  qu'il  faut  distinguer  de  son  homonyme 

senior,  l'un  et  l'autre  de  Florence.  Tandis  que  ce- 
lui-ci vivait  pendant  la  première  moitié  du  xvt  siècle 
et  exerça  la  charge  de  commissaire  ou  de  vicaire  gêné 
rai  des  provinces  cismontaines  de  l'Observance,  l'au- 
tre se  distingua  pendant  les  premières  décades  du 
siècle  suivant  et  se  rendit  surtout  célèbre  en  théologie. 
1  >isciple  de  François  Pitigiani  d'Arezzo  dumême  ordre. 
il  édita  quelques-uns  de  ses  ouvrages  :  Commentarius 
in  H  bras  octo  Phgsicorum  Duns  Sroli,  Venise,  1617; 
Sumnuv  theologise  spéculatifs?  et  moralis  pars  prima  el 
secundo  m  IV  libr.  Sentent iarum  Duns  Scoti,  Venise-, 
1619;  Practica  criminalis  canonica  auctior  et  castiga- 
tior.  Venise,  1621. 

L.  Wadding,  Annales  minorant.  3"  éd.,  t.  xvi,  an.  1523, 
n.  1,  Quaracchi,  1933,  p.  167;  t.  xxv,  an.  1616.  n.  i.n. 
Quaracchi,  1031.  p.  211;  du  même,  Scriptores  ord.  min.. 
2*  éd.,  Rome,1906,  p.  90-91  ;  J.-H.  Sbaralea,  Supptementum, 
I.  i.  Rome,  1908,  p.  295  et  377. 

A.  Teetaert. 

SACERDOCE.  C'est  proprement  la  fonction 

du  prêtre. 

1°  Il  n'est  guère  de  religion  qui  ne  connaisse  le 
sacerdoce,  c'est-à-dire  l'institution  de  personnes 
spécialement  destinées  à  servir  d'intermédiaire  entre 
leurs  semblables  et  la  divinité.  C'est  particulièrement 
dans  le  sacrifice  qu'apparaît  cette  fonction  d'inter- 
médiaire. Voir  l'art.  Sacrifice.  Au  fur  et  à  mesure 
que  se  complique  le  rituel  sacrificiel,  le  sacerdoce  se 
spécialise.  Réservé  d'abord  au  chef  de  la  famille,  du 
groupe,  du  clan,  il  finit  par  être  député  à  des  person- 
nages  spéciaux,  cpii  sont  à  la  fois  les  gardiens  dos  rites 
obligatoires  et  les  exécuteurs  des  cérémonies  saintes. 
L'évolution  du  sacerdoce  est  donc  surtout  fonction  de 
l  évolution  des  rites  sacrificiels.  A  ce  point  de  vue  le 
sacerdoce  israélite  ne  fait  pas  exception,  et  il  ne  serait 
pas  malaisé  de  suivre,  à  travers  l'histoire  d'Israël.  1  !S 
origines,  les  développements,  l'aboutissement  de 
l'institution  sacerdotale,  de  sa  hiérarchie,  de  la  répar- 
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tition  entre  les  différents  degrés  ciui  la  composent  des 
divers  ministères.  Voir  ici  les  articles  Lévttique,  t.  ix. 
et  spécialement  col.  180  sq.:  Hois  (Livres  des). 
t.  xm,  surtout  col.  2801  sq..  2810  sq.;  Judaïsme, 
t.  vin,  col.  1647  sq.  ;  et  dans  le  Dictionn.  de  la  Bible, 
l'art.  Prêtre,  t.  v,  col.  (540  sq. 

Le  rôle  sacrificiel  n'est  cependant  pas  le  seul 
qu'exerce  le  sacerdoce.  Le  prêtre  ne  présente  pas 
seulement  à  la  divinité  les  offrandes  des  hommes;  il 
apporte  à  ces  derniers  les  bénédictions  d' en-haut. 
Qu'il  s'agisse  de  bienfaits  proprement  dits,  maté- 
riels ou  spirituels,  qu'il  s'agisse  des  enseignements 
particuliers  ou  généraux  et  des  réponses  d'ordre  divers 
que  la  divinité  transmet  a  ses  fidèles,  c'est  assez 
ordinairement  le  sacerdoce  qui  est  l'intermédiaire  de 
ces  communications.  Pourtant,  sur  ce  point,  l'unifor- 
mité n'est  pas  absolue  dans  l'histoire  des  religions; 
prophétisme  et  sacerdoce  s'opposent  souvent;  en 
Israël  les  prêtres  et  les  docteurs  de  la  Loi  finiront  par 
constituer  deux  catégories  bien  distinctes,  et  le  même 
phénomène  se  retrouverait  dans  beaucoup  de  religions 
plus  ou  moins  évoluées.  Il  reste  donc  que,  si  l'on  veut 
caractériser  la  fonction  propre  du  sacerdoce,  c'est  sur 
le  rôle  sacrificiel  qu'il  faut  avant  tout  insister. 

2°  Préparé  par  les  sacerdoces  des  religions  non- 
révélées,  le  sacerdoce  israélite  n'est  lui-même,  dans 
l'économie  révélée,  qu'une  préparation  et  une  figure 
de  l'unique  sacerdoce  définitif  que  réalise  la  venue  sur 
la  terre  du  Fils  de  Dieu  fait  homme.  Jésus-Christ  est 
avant  tout  le  «  médiateur  entre  Dieu  et  les  hommes  ». 

I  Tim.,  n,5.  Voir  l'art.  Jésus-Christ,  t.  vin,  col.  1335- 
1345.  Fonction  sacrificielle,  mission  d'enseignement, 
distribution  de  la  grâce  divine,  tout  cela  il  le  remplit 
excellemment  et  d'une  manière  unique.  On  a  déjà  dit 
à  l'article  Messe,  t.  x  et  surtout  col.  821  sq.,  col.  1275 
sq.,  on  dira  encore  à  l'article  Sacrifice  de  quelle 
Façon,  qui  n'appartient  qu'à  lui,  il  a  été  le  «  grand 
prêtre  de  notre  confession  »,  Heb..  ni,  1,  en  offrant, 
une  fois  pour  toutes,  le  sacrifice  qui  remplace  et 
abolit  tous  les  sacrifices  prévus  par  la  Loi.  L'auteur 
de  l'épître  aux  Hébreux  a  consacré  une  partie  impor- 
tante de  sa  dissertation  à  établir  ce  caractère  sacer- 
dotal de  Jésus-Christ.  Heb..  iv,  14-x,  22.  Voir  art. 
Hébreux  (Épttre  aux),  t.  vi,  col.  2105  sq.  Ses  ensei- 
gnements ont  servi  de  thème  aux  méditations  des 
théologiens  (voir  spécialement  dans  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  IIIa,  q.  xxn.  de  sacerdotio  Christi,  avec  les 
passages  parallèles  et  aussi  les  commentateurs)  et  des 
écrivains  spirituels,  ceux  surtout  de  l'école  bérullienne 
(voir  ici  l'art.  Oratoire,  t.  xi,  surtout  col.  1108  sq., 
et  H.  Bremond,  Histoire  littéraire  du  sentiment  reli- 
gieux, t.  m;  se  reporter  aussi  à  l'art.  Messe,  t.  x, 
col.   1196  sq.). 

3°  Le  sacerdoce  chrétien  est  l'extension  dans  le 
temps  et  dans  l'espace  du  sacerdoce  de  Jésus-Christ  ; 
il  n'en  est  qu'une  délégation.  Dès  lors,  aussi,  il  en 
accomplit  les  trois  fonctions  essentielles,  celles  du 
sacrificateur,  du  docteur,  du  distributeur  des  grâces 
divines.  Voir  l'art.  Ordre,  t.  xi  etsurtoutcol.  1201  sq., 
institution  d'un  pouvoir  sacerdotal  dans  l'Église; 
et,  pour  ce  qui  est  de  la  doctrine  spirituelle,  ascétique 
et  mystique,  col.  1377  sq.,  où  l'on  trouvera  la  biblio- 
graphie moderne;  les  art.  Évèque,  t.  v,  cul.  1656  sq  . 
et  Prêtre,  t.  xm,  col.   138  sq. 

SACRAIVIENTAIRE  (controverse).      Le 

mot  saeramenluire.  au  sens  qu'il  a  ici,  remonte  à  Luther. 

II  appelait  ainsi  les  adversaires  delà  présence  réelle  dans 
l'eucharistie.  La  «  controverse  sacramentaire  »  s'est 
déroulée  entre  lui  et  ces  négateurs  d'un  dogme  qui  lui 
demeurait  cher.  Elle  a  été  d'une  violence  sans  égale, 
marquée  d'autre  part  par  de  nombreux  épisodes.  Nous 
n'en   donnerons  ici  que  les  lignes  principales.    I.  Ori- 


gines. 11.  Entrée  en  ligne  de  Karlsladl  (col.  t43). 
III.  Intervention  de  Zwingli  el  violente  querelle  entre 
lui  et  Luther  (col.  447).  IV.  Tentatives  de  conciliation 
(col.  (55).  Y.  Fin  de  la  controverse  en  1536  (col.  159). 
VI.  Ses  résultats,  notamment  en  ce  qui  concerne  le 
calvinisme  (col.   463). 

I.  Origines  de  la  controverse  sacramentaire. 
L'initiateur  de  la  querelle  sacramentaire  fut  un  avo 
cat  île  La  Haye,  nommé  Cornelis  Henricxs  (fils 
d'Henri)  Iben.  Ce  personnage  avait  découvert  dans  les 
écrits  Oc  Wessel  Gansfort,  théologien  aventureux, 
mort  à  Groningue,  en  1489,  un  traité  de  l'eucharistie. 
qui  l'avait  induit  à  toutes  sortes  île  réflexions.  Ces 
réflexions,  il  les  coucha  dans  une  lettre,  probablement 
écrite  dans  l'été  de  1522,  et  qui,  selon  Walthcr  Kôhler, 
n'aurait  pas  été  adressée,  comme  le  croyait  Enders, 
éditeur  de  la  correspondance  de  Luther,  à  ce  dernier, 
mais  à  un  catholique,  peut-être  à  Érasme.  Hœn  avait 
un  ami,  nommé  Hinne  Rode,  qui  était  recteur  de 
l'école  de  Saint-Jérôme  (Hieronymus-Schule)  à 
Utreeht  et  qui  lut  destitue,  en  1522,  pour  ses  affinités 
avec  le  luthéranisme.  Rode,  accompagné  d'un  autre 
ami  de  Hœn,  nommé  Georges  Sagan,  vint  à  Witten 
berg  et  apporta  à  Luther,  de  la  part  de  Hœn,  la  lettre 
en  question,  ainsi  que  les  œuvres  de  Wessel  Gansfort. 
Mal  re<,us  de  Luther,  les  deux  voyageurs,  Rode  el 
Sagan,  se  rendirent  à  Bâle,  auprès  d'Œcolampade.  Ce 
dernier  était  déjà  en  éveil  sur  la  question  de  la  présence 
réelle.  II  garda  son  opinion  personnelle.  Mais  il  adressa 
les  deux  amis  de  Hœn  au  réformateur  de  Zurich.  Nous 
dirons  plus  bas  l'influence  énorme  exercée  par  la  lettre 
de  Hœn  sur  Zwingli.  Qu'il  suffise  de  savoir  qu'il  fit 
publier  ce  document,  chez  Christophe  Froschauer,  à 
Zurich,  au  début  de  1525,  sous  le  titre  suivant  :  Epis- 
tola  christiana  admodum  ab  annis  quatuor  ail  quendam, 
u[ind  quem  omne  judicium  suera-  scriplurse  fuit,  ex 
Bathavis  missa,  sed  spreta,  longe  aliter  tractons  ccenam 
dominicam  quoni  hactenus  traclota  est...  Voir  cette 
lettre,  soit  dans  Enders,  Luthersbrie/wechsel,  t.  ni. 
p.  412  sq.,  soit  dans  Corpus  Hejormatorum,  Opéra 
Zuinglii,  t.  iv,  p.  512  sq.  Que  contenait  donc  cette 
lettre,  qui  devait  déclencher  entre  les  protagonistes  de 
la  Réforme  protestante,  une  querelle  si  considérable? 
File  semblait  partir  de  l'idée  luthérienne  de  pro- 
messe. Luther  entendait  par  là,  en  opposition  avec  la 
Loi  qui  désespère,  l'affirmation  de  la  miséricorde  du 
Christ  qui,  au  moyen  de  la  foi  au  salut  personnel,  nous 
console  et  nous  sauve.  Hœn  estime  en  effet  que  le 
Christ,  en  mourant,  a  voulu  ajouter  à  sa  promesse  un 
gage.  Comme  un  époux  moribond  dit  à  son  épouse,  en 
lui  tendant  son  anneau  :  «  Reçois  cela,  je  me  donne 
moi-même  à  toil  »,  de  même,  «  celui  qui  reçoit  l'eucha 
ristie,  gage  de  son  époux,  qui  atteste  qu'il  se  donne  a 
lui.  doit  croire  fermement  que  désormais  le  Christ  est 
à  lui,  qu'il  a  été  livré  pour  lui  et  son  sang  versé  pour 
son  salut  :  c'est  pourquoi,  il  détournera  son  esprit  de 
tout  ce  qu'il  aimait  auparavant,  pour  ne  s'attacher 
qu'au  Christ...  Voilà  ce  que  veut  dire  :  manger  le 
Christ  et  boire  son  sang,  comme  le  Sauveur  l'a  dit  lui 
même,  dans  Jean,  vi  :  «  Celui  qui  mange  ma  chair  et 
■  boit  mon  sang,  demeure  en  moi  et  moi  en  lui.  »  Qui- 
conque mange  le  pain  eucharistique,  sans  cette  foi. 
semble  manger  la  manne  des  Juifs  plutôt  que  le 
Christ  ».  Or,  les  ■*  scolastiques  romains  »  n'ont  point 
pensé    a    relie   foi.    Ils   se   sont    perdus   en    discussions 

vaines  sur  la  présence  du  corps  du  Christ,  sur  le  mode, 

la  manière  d'être  de  cette  présence,  sans  souci  des 
Écritures.  Us  n'ont  pas  vu  que  leur  foi.  purement 
•  historique  »,  n'est  pas  celle  qui  peut  justifier.  Pour 
nous,  elle  condamne  au  contraire,  car  ils  adorent  le 
pain  consacré  et.  si  ce  pain  n'est  pas  Dieu,  en  quoi 
diffèrent-ils  des  idolâtres? 

Abordons  leurs  arguments,  ils  disent  :  >  Nous  avons 
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la  parole  de  Dieu,  quand  il  a  dil  :  Ceci  est  mon  corps. 
Mais  qu'est-ce  que  eela  prouve?   Nous   répondons   : 

1.  Le  Christ  a  défendu  de  croire  a  ceux  qui  diraient  : 
Le  Christ  est  tri  ou  il  rst  là  (Mattli..  xxiv,  23).  Doue  je 
ne  dois  pas  croire  que  le  Christ  est  dans  tel  morceau 
de  pain.  —  2.  Les  apôtres  n'ont  jamais  parlé  de  ce 
dogme  de  la  présence  réelle.  Ils  ont  toujours  appelé 
l'eucharistie  «  du  pain  ».  Si  saint  Paul  parle  d'une  par- 
ticipation au  corps  du  Christ,  c'est  dans  le  même  -eus 
(pie  la  manducation  des  viandes  consacrées  était  une 
participation  aux  idoles.  —  3.  D'innombrables  exem 
pies  prouvent  que  le  mot  est  peut  être  pris  pour  le  mot 
•i  signifie  ».  Ainsi  Jésus  a  dit  de  Jean  :  C'est  lui  qui  est 
Élie.  »  Surlacroix.il  a  dit  à  sa  mère,  en  montrant  Jean  : 
«  Voilà  ton  fils.  »  Paul  a  dit  :  ■  l.a  pierre  était  le  Christ. 
Jésus  a  dit  de  lui-même  :  Je  suis  la  porte  ».  Je  suis 
la  vraie  vigne  .  Partout,  dans  ces  textes,  le  mol  est 
veut  dire  :  représente  ou  signifie.  1.   L'Évangile 

atteste  que  le  Christ  ne  s'est  incarné  qu'une  lois,  dans 
le  sein  de  la  Vierge.  C'est  eela  que  les  prophètes  avaient 
annoncé  et  que  les  apôtres  ont  prêché.  .Mais  ils  n'ont 
point  parlé  d'une  sorte  d'  »  impanation  »  quotidienne 
entre  les  mains  de  n'importe  que)  sacrificateur  (sacri- 
ficuli).  —  5.  L'eucharistie  est  une  oommémoraison. 
Or,  on  commémore  un  absent  et  non  un  présent. 
('..  Les  paroles  de  la  consécration  :  Accepit  Jésus  panent, 
benedixit,  fregit,  deditque  discipulis  suis,  ciieens  :  Hoc 
est,  etc..  sont  dites,  soit  au  nom  du  célébrant,  soit  au 
nom  de  l'Église,  soit  au  nom  du  Christ.  Si  le  célébrant 
parle  en  son  nom,  c'est  son  corps  qu'il  consacre  et  non 
celui  du  Christ.  S'il  parle  au  nom  du  Christ,  il  y  a 
désaccord  entre  son  acte  et  les  mots  :  benedixit,  fre- 
git. etc..  qui  sont  narratifs.  Au  surplus,  le  Christ  n'a  pas 
dit  :  faites  cela  en  mon  nom  .  mais  en  mémoire  de 
moi  ».  —  7.  Si  ce  dogme  faisait  partie  de  la  foi.  il 
devrait  être  au  premier  rans>,  dans  le  Symbole.  Or,  il  ne 
s'y  trouve  pas  du  tout.  C'est  donc  «  une  invention  du 
pape  ou  pour  mieux  dire  de  Satan  .  Toute  la  religion 
papistique  est  fondée  sur  cet  article.  Le  Christ  avait 
pourtant  dit  :  «  Si  je  ne  m'en  vais,  le  Paraclet  ne  peut 
venir.  »  Satan,  au  contraire,  pour  tout  pervertir,  a 
inventé  cette  présence  corporelle  du  Christ,  sous  la 
forme  du  pain.  De  là,  les  temples  somptueux,  les  orne- 
ments, les  lampes,  les  tentures,  les  vêtements  sacrés, 
le  beuglement  des  moines  au  chœur,  l'onction  des 
prêtres  et  le  célibat,  la  communion  sous  une  seule 
espèce.  Bref,  «  enlevez  ce  seul  dogme,  toute  la  religion 
du  pape  s'écroulera  ». 

Nous  avons  donné  en  détail  l'analyse  de  ce  document 
initial.  On  y  trouve  en  effet,  à  peu  près  tous  les  argu- 
ments qui  vont  faire  les  frais  de  la  controverse  sacra- 
mentaire.  Sans  vouloir  en  indiquer  la  faiblesse,  qui  est 
assez  évidente,  il  nous  suffira  de  remarquer  que,  pour 
l'historien,  ce  qui  choque  le  plus  dans  cette  attaque 
contre  les  «  scolastiques  romains  »,  c'est  son  caractère 
uniquement  scolastique.  Aucun  sens  de  l'histoire.  Au- 
cune idée  de  la  vie  séculaire  du  rite  eucharistique.  La 
phrase  Hoc  est  corpus  meum  est  disséquée  au  point  de 
vue  grammatical,  comme  une  phrase  isolée  des  faits, 
de  la  tradition  qui  la  portait,  qui  la  commentait  depuis 
le  début  de  l'histoire  chrétienne.  Aucune  tentative 
n'est  faite  pour  décrire  cette  histoire,  pour  vérifier  s'il 
y  a  eu  déviation,  si  le  sens  primitif  a  été  perdu.  On 
affirme  que  Satan  a  inventé  le  dogme  en  discussion,  mais 
quand,  comment,  par  quels  intermédiaires  humains, 
dans  quelles  circonstances?  On  n'essaie  pas  de  le  dire. 

1 1.  Entrée  en  ligne  de  Karlstadt.  —  On  verra 
plus  bas  l'influence  énorme  de  la  lettre  de  Cornelis 
Hcen  sur  Zwingli.  Ce  ne  fut  pas  elle,  pourtant,  qui  mit 
le  feu  aux  poudres,  l.a  querelle  sacramentaire  s'enga- 
gea d'abord  par  l'entrée  en  Hune  de  Karlstadt,  à  l'au- 
tomne de  152  I.  Karlstadt  axait  essayé,  en  l'absence  de 
Luther,  enfermé  au  château  delà  Wartburg,  de  prendre 


la  direction  de  la  Réforme,  à  Wiltcnberg.  Mais  il  avait 
été  trop  loin  et  trop  vite.  Sur  l'ordre  de  l'électeur,  il 
avait  dû  cesser  de  prêcher.  Le  retour  de  Luther  l'avait 
accablé,  dans  s. m  prestige.  Il  s'était  vu  contraint  de 
quitter  la  ville,  de  se  faire  curé  à  Orlamonde.  La.  il 
avait  continué  ses  agissements.  Luther  l'avait  fait  pri- 
ver de  son  bénéfice,  en  1524.  Les  deux  adversaires 
s'étaient  rencontrés  a  [éna,  dans  une  auberge,  s'y 
étaient  mutuellement  déliés,  le  22  août  1524.  Finale- 
ment. Karlstadt.  le  1K  septembre  suivant,  avait  été 
d'un  ordre  d'expulsion  et  il  avait  dêi  quitter  la 
Saxe.  I  n  passage  du  livre  de  Luther  :  Wider  die  himm- 
lischen  Propheten  tsub  fine,  voir  Lutherswerke,  éd.  Wei- 
mar,  t.  xvm.  p.  37-21  I.  surtout  la  2e  partie,  p.  126  sq.  I 
nous  apprend,  en  1525.  que  «  depuis  trois  ans  i,  Karl- 
stadt méditait  et  fabriquait  ses  ouvrages  contre  l'eu- 
charistie. Pourtant,  ce  ne  fut  qu'après  son  expulsion 
de  Save  qu'il  lit  imprimer,  à  Bâle,  cinq  opuscules  et  en 
annonça  deux  aulres,  sur  ce  sujet. 

Parti  en  septembre  de  la  Saxe,  il  avait  passé  quelques 
semaines  à  Rothenburg-sur-Tauber;  vers  la  lin  d'oc- 
tobre il  était  a  Strasbourg.  Dès  le  27  octobre,  Luther 
écrit  à  Amsdorf  :  Tu  aurais  peine  à  croire  à  l'expan- 
sion  déjà  prise  par  le  dogme  de  Karlstadt  sur  le  sacre- 
ment. »  Enders,  t .  v.  p.  39. 

l'ourlant,  le  17  novembre,  il  écrit  à  Hausmann  : 
Sur  l'eucharistie,  dont  tu  m'as  parlé,  je  diffère  d'écrire 
jusqu'à  ce  tpie  Karlstadt  ait  produit  son  venin... 
Zwingli,  de  Zurich,  avec  Léo  Jud.  ...  a  le  même  senti- 
ment (pie  Karlstadt.  Ainsi  le  mal  s'étend  au  loin. 
Enders,  t.  v.  p.  52.  Le  22  novembre,  Gerbel  avertit 
Luther  que  Karlstadt  met  le  désordre  dans  Strasbourg 
par  ses  doctrines  et  (pie  les  esprits  sont  très  troublés  du 
dissentiment  qui  a  éclaté  entre  lui  et  son  ancien  collègue 
et  ami.  Karlstadt.  Une  seconde  lettre,  datée  du  23  et 
signée  de  tous  les  réformateurs  »  de  Strasbourg, 
Capito,  Zell,  Hériio,  Althiesser.  Schwarz.  Fini  et  Bucer, 
parvient  à  Luther.  Elle  lui  annonce  la  publication  des 
libelles  de  Karlstadt.  Tous  traitent  de  l'eucharistie.  Le 
tapage  est  énorme.  On  ne  saurait  croire,  dit  la  lettre, 
combien  cela  trouble  les  esprits  d'un  grand  nombre.  Et 
la  joie  des  adversaires  n'est  pas  mince,  de  voir  Karl- 
stadt te  traiter  aussi  inhumainement,  lui  qui  était  ton 
associé  dans  les  mystères  de  l'Évangile.  »  Mais  le  plus 
grave,  c'est  que  les  signataires  de  la  lettre  se  déclarent 
impressionnés  non  convaincus  toutefois  —  par  les 
arguments  de  Karlstadt.  Duels  sont  donc  ces  argu- 
ments? La  lettre  les  énonce  : 

1°  «  Les  paroles  du  Christ  sont  :  Hoc  est  corpus  meum, 
guod  [>ro  robis  tradetur.  Or,  il  est  certain  que  seul  le  vrai 
et  unique  corps  du  Christ  a  été  crucifié  pour  nous. 
Donc,  le  mot  Hoc  doit  être  appliqué  à  ce  corps,  non  au 
pain,  qui  fut  mangé  par  les  apôtres  et  nullement  im- 
molé pour  nous.  »  (On  notera  que  cet  argument  était 
fort  contre  Luther,  qui  n'admettait  pas  que  l'eucharis- 
tie fût  un  sacrifice,  ni  par  suite  que  le  Christ  fut  immolé 
sous  l'espèce  du  pain.)  «  Au  surplus.  l'Écriture  offre  des 
exemples  de  ce  transfert  d'un  pronom  démonstratif  à 
un  autre  sujet  que  celui  qui  serait  indiqué  par  le  con- 
texte. Ainsi  dans  ces  mots  :  Tu  es  Petrus  et  super  hanc 
petram...,  les  mots  hanc  petram  ne  s'appliquent  pas  à 
Pierre,  indiqué  par  le  contexte,  mais  au  Christ,  comme 
la  vérité  nous  contraint  de  l'admettre.  (Autre  argu- 
ment <ul  hominem  pour  Luther,  car  c'était  lui  qui  avait 
lancé  cette  interprétation  invraisemblable  de  hanc 
petram.) 

2°  «  Le  Christ  n'a  pas  ordonné  autre  chose  que  de 
manger  le  pain  et  de  boire  le  vin,  en  souvenir  de  lui.  Il 
n'a  pas  ordonné  de  consacrer  son  corps  et  son  sang. 
comme  il  a  prescrit  de  baptiser,  de  guérir  les  malades, 
etc.  La  chair  ne  sert  de  rien.  Pour  qu'il  y  ait  sacrement, 
le  pain  et  le  vin  suffisent,  comme  il  suffit  de  l'eau  dans 
le  baptême...  On  ne  voit  donc  pas  pourquoi  nous  dirions 
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<]ue  le  corps  du  Seigneur  est  dans  le  pain  et  son  sang 
dans  le  vin.  L'Écriture  n'offre  nulle  part  des  phrases  de 
ce  genre.  Nous  ne  voyons  sortir  de  là  que  des  erreurs  et 
des  superstititinns.  au  grand  scandale  des  incroyants. 
Ils  disent  en  effet  partout  :  >  Le  Christ  est  ici  et  la.  et 
«  on  le  mange.  Enfin,  Paul  appelle  ce  sacrement  pain 
et  calice  et  non  corps  et  sang  du  Seigneur  et  jamais  chez 
les  anciens  ce  pain  cl  ce  calice  n'ont  été  placés  aussi 
haut  que  chez  nous. 

3"  Le  mot  toûto  est  du  neutre,  ôfip-roç  du  masculin, 
de  plus  toûto  dans  Luc  est  écril  avec  une  majuscule. 
De  là,  Karlstadt  tire  que  le  mot  Ceci  en  mec  ne  peut 
désigner  le  pain,  mais  seulement  le  corps  du  Christ, 
puisque  le  mot  corps,  en  grec,  est  du  neutre.  Les  prédi- 
cateurs de  Strasbourg  ayant  déclaré  que  cet  argument 
leur  avait  paru  faible,  ne  lui  donnaient  pas  tout  son 
développement.  La  pensée  de  Karlstadt  était  la  sui- 
vante :  les  mots  Ceci  est  mon  corps,  qui  esi  livré  pour 
vous,  ne  se  rattachent  qu'indirectement  au  contexte. 
Ils  forment  un  tout  à  part.  Ce  verset  :  Hoc  est  corpus 
meum,  etc..  dit  Karlstadt.  est  un  verset  complet,  (pa- 
ie Christ  a  posé  seul  dans  les  évangiles,  bien  que  parmi 
d'autres  mots,  mais  où  il  ne  parle  pas  du  sacrement.  » 
Pour  Karlstadt,. Jésus  présente  du  pain  a  ses  apôtres  et 
leur  dit  :  Prenez  et  mangez.  Puis,  ouvrant  une  paren- 
thèse et  se  montrant  lui-même,  il  ajoute  :  Ceci  est  mon 
corps  qui  est  livré  pour  vous,  c'est-à-dire  :  voilà  l'ins- 
trument de  mon  amour  et  de  votre  salut  :  mon  corps 
qui  sera  immolé  sur  la  croix.  Enfin,  fermant  cette 
parenthèse,  il  conclut,  en  revenant  au  pain  :  faites  la 
même  chose  en  mémoire  de  moi,  c'est-à-dire  :  faites  la 
cène,  avec  du  pain  et  du  vin,  en  songeant  que  c'est  le 
souvenir  de  mon  sacrifice  au  Calvaire. 

Mais  dans  la  suite  de  leur  lettre,  bien  laite  pour  don- 
ner à  réfléchir  à  Luther,  les  Strasbourgeois  confessaient 
leur  embarras  et  suggéraient  une  troisième  position 
entre  l'opinion  de  Luther  et  celle  de  Karlstadt.  où  l'his- 
torien doit  voir  une  ébauche  de  la  doctrine  ultérieure 
de  Bucer  et  de  Calvin  sur  l'eucharistie. 

■  11  en  est,  disaient-ils.  qui  adhérent  purement  et 
simplement  à  l'opinion  de  Karlstadt.  D'autres  nous 
consultent,  dans  leurs  doutes.  Nous  leur  répondons  que 
le  pain  et  le  calice  ne  sont  que  des  choses  extérieures 
et  que,  bien  que  le  pain  soit  le  corps  du  Christ  et  le  vin 
son  sang,  ce  ne  sont  pas  eux  qui  nous  apportent  le 
salut,  puisque  la  chair  ne  sert  de  rien.  Mais  ce  souvenir 
de  la  mort  du  Seigneur,  cela  seul,  en  ce  domaine,  est 
source  de  salut,  si  bien  que  le  pain  ne  doit  être  mangé 
et  le  calice  bu  que  dans  cette  pensée.  Il  vaut  donc  mieux 
que  le  chrétien  songe  au  motif  pour  lequel  il  man|  e  - 
boit  plutôt  qu'à  ce  qu'il  mange  et  boit.  Nous  éloignons 
donc,  autant  que  possible,  les  pensées  des  nôtres  de 
cette  controverse.  Mais  il  en  est  que  cela  ne  satisfait 
pas.  Ils  insistent  et  veulent  que  nous  leur  disions  ce  que 
nous  croyons  au  sujet  de  ce  pain  et  de  ce  vin.  Or,  nous 
ne  savons  pas  bien  encore  ce  que  nous  devons  leur 
répondre  en  toute  sûreté  de  foi  et  nous  persévérons 
dans  notre  effort  pour  les  écarter  de  ce  problème. 

La  position  des  Strasbourgeois  ne  devait  guère  chan- 
ger. Pour  eux,  il  fallait  s'en  tenir  à  l'idée  de  communion 
spirituelle.  Ils  chercheront  toujours  une  solution  inter- 
médiaire entre  la  doctrine  de  la  présence  réelle  cl  le 
pur  symbolisme,  en  insistant  sur  une  présence  spiri 
tuellc-réelle.  Voir  la  lettre  des  Strasbourgeois,  dans 
Knders,  t.  v,  p.  59-72.  La  lettre  se  terminait  par  cette 
objurgation  :  «  Réponds  avec  diligence  à  tous  les  points 
de  Karlstadt  et  réponds  sans  animosité  (sine  sloma- 
cho),  ce  qu'il  n'a  pas  tait  el  ce  qui  a  rendu  son  écrit 
suspect  à  beaucoup.  » 

Luther  reçut  cette  importante  missive  le  M  décem 
bre  1521.  Le  même  jour,  il  écrivait  â  Spalalin  :  \  oici 
donc  un  nouvel  incendie  qui  éclate.  11  annonçait  aussi 
une  prochaine  réplique  à  Karlstadt.  Mais  sans  attendre 


davantage,  il  envoyait  une  longUe  lettre  a  ceux  de 
Strasbourg,  en  date  du  I .">  décembre  1524,  pour  les 
mettre  en  garde  contre  les  doctrines  de  son  adversaire. 
Les  circonstances  étaient  tragiques.  Les  anabaptistes, 
excités  par  Mùnzcr.  souillaient  l'esprit  rie  révolution 
dans  le  inonde  paysan.  Les  idées  de  Karlstadt  se  ré 
pandaient.  On  le  disait  victime  de  la  jalousie  de  Luther. 
Les  papistes  se  réjouissaient  de  ces  divisions.  Dans 
les  premiers  joins  de  1525,  le  réformateur  de  Witten- 
berg  se  mit  a  l'œuvre.  En  trois  semaines  il  s'en  van- 
tait dans  son  ouvrage  il  réfutait  les  erreurs  que 
Karlstadt  axait  mis  trois  ans  à  vomir.  Cet  ouvrage  est 
celui  que  nous  avons  signalé  :  Wider  die  himmlischen 
Propheten  (voir  analyse  de  cet  ouvrage  dans  L.Cristiani, 
Du  luthéranisme  au  protestantisme.  Paris.  1911. 
p.  335  sq.i.  Toute  la  seconde  partie  de  l'ouvrage  était 
consacrée  à  la  réfutation  de  la  doctrine  de  Karlstadt 
contre  la  présence  réelle.  Luther  s'en  prenait  surtout 
au  troisième  argument  indiqué  dans  la  lettre  de  Stras 
bourg.  II  raillait  sans  pitié  l'exégèse  aventureuse  de 
Karlstadt.  Faisant  allusion  à  la  prétention  rie  son 
adversaire  rie  ne  croire  qu'à  l'esprit,  il  lui  disait  ; 

Cher  esprit,  tu  dis  ici  deux  choses  :  la  première,  que 
cette  phrase  :  «  Ceci  est  mon  corps,  etc.  ,  est  une  phrase- 
isolée  et  qu'elle  ne  se  rattache  pas  au  contexte.  Nous 
t'en  prions,  rends-nous  aveugles  avec  des  yeux  qui 
voient  clair,  fournis  une  preuve,  ouvre-nous  l'Écriture, 
contrains-nous,  force-nous  a  confesser  une  telle  chose. 
Hélas!  Comment  donc?  Hélasl  Pour  l'amour  de  Dieu, 
montre-nous  un  petit  mot  qui  dise  clairement  cela  et 
qui  établisse  que  cette  phrase  est  bien  isolée.  Nous  vou- 
lons bien  le  croire.  Mais  ne  veux-tu  pas  le  prouver?  OÙ 
est  votre  esprit?  Où  est  votre  Dieu?  Dort-il?  Est-il 
aux  champs?  Hélas!  chers  enfants,  combien  inerte  et 
muet  est  ici  cet  esprit  qui  écrit  tant  de  livres  mais  ne 
nous  apporte  pas  une  preuve  que  cette  phrase  est  déta- 
chée du  reste.  »  Puis,  longuement,  il  examine  la  seule 
raison  donnée  par  Karlstadt  :  le  pronom  neutre  en 
grec  ne  peut  désigner  le  pain  qui  est  du  masculin.  Il 
n'a  pas  de  peine  à  montrer  que  dans  toutes  les  langues, 
il  existe  ries  locutions  comme  les  suivantes  :  Ceci  est 
l'homme  dont  je  vous  parle  —  ceci  est  la  jeune  fille  que 
je  veux  dire  —  ceci  est  la  femme  qui  peut  le  faire 
ceci  est  la  servante  qui  a  chanté  ceci  est  le  compa- 
gnon qui  me  l'a  dit.  etc.  L'argument  rie  Karlstadt  est 
donc-  nul.  D'autre  part,  il  fait  parler  le  Christ  comme 
un  homme  qui  ne  sait  pas  ce  qu'il  dit.  Pourquoi  en 
effet  le-  Christ  aurait-il  ainsi  mélangé  deux  pensées  dis- 
tinctes, qu'il  était  si  facile  de  séparer?  1!  n'avait  qu'à 
dire  :  «  Prenez  et  mangez,  faites  cela  en  mémoire  rie 
moi.  car  je  vous  dis  :  Ceci  est  mon  corps,  qui  va  être 
livré  pour  vous.  » 

Mais  ce  n'est  pas  ainsi  que  le  Christ  a  parlé.  Kl  la 
seconde  chose  quel'  «  esprit  >•  de  Karlstadt  affirme  mais 
ne  prouve  pas,  c'est  que  le  verset  isolé,  selon  lui,  était 
placé  là  pour  indiquer  de  quoi  les  disciples  devaient 
garder  la  mémoire. 

Bref.  Luther  mettait  toutes  ces  éluculuations  sur  le 
compte  de  «  Frau  Hulria  .«  de  la  prudente  Raison  du 
docteur  Karlstadt  »,  c'est-à-dire  sur  la  manie  raison 
neuse  de  sou  adversaire  el  il  prononçait  sentencieuse 
nic-nl  :  i  Comme-  si  nous  ne  sa\ions  pas  cpie  la  raison 
est  la  prostituée  (Hure)  du  diable  et  qu'elle  ne  peut 
que  blasphémer  et  souiller  tout  ce  (pie  Dieu  dit  et 
fait!  » 

La  lutte  était  ainsi  engagée,  l'ouïes  les  lettres  de 
Luther,  à  cette-  époque,  début  rie  1525,  sont  pleines  de 
récriminations  contre  Karlstadt.  Il  le  donne  comme 
é\  irieinmeiit  possédé  (lu  démon.  Il  se  plaint  de  ce-  qu'il 
fait  des  dupes.  Il  nomme  parmi  ceux  qui  se  laissent 
prendre  a  son  opinion  nul  ieucharistique,  Œcolain 
pade.  Pellican,  Otto  Bruniels  et  bien  d'autres.  Voir 
Enders,  lettre  du  7  février  l.">2.">.  t.  v.  p.  122.  Au  prin- 
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temps  de  1525,  éclata  la  terrible  révolte  des  paysans. 
Karlstadt  fut  englobé  dans  la  répression,  ainsi  que 
Mùnzer.  Le  parti  de  l'ordre  triompha  avec  cruauté.  I.es 
opinions  de  Karlstadt  en  reçurent  un  coup.  Mais  déjà 
un  autre  personnage  était  entré  en  ligne,  en  mars  1525, 
c'était  Zwingli,  bientôt  épaule  de  son  ami  Œeolam- 
pade. 

III.  Intervention  de  Zwingli  et  violente  que- 
relle entre  Luther  et  lui.  —  Karlstadt  passe 
désormais  au  second  plan.  Mais  Luther  considéra  tou- 
jours que  c'était  lui  qui  avait  déclenché  toute  la  contro- 
verse.   Il  écrira,  par  exemple,   le  27  octobre   1525   : 

C'est  Karlstadt  qui  a  le  premier  lancé  cette  opinion. 
Zwingli  et  Œcolampade  repoussent  totalement  ses 
arguments  et  pourtant  ils  cherchent  à  défendre  son 
opinion  par  d'autres  preuves  et  dans  leur  folie  ce  sont 
celles  de  Karlstadt,  condamnées  par  eux,  qu'ils  repro- 
duisent. »  Enders,  t.  v.  p.  256. 

1°  Zwingli.  —  En  réalité,  ce  que  ne  savait  peut-être 
pas  Luther,  c'était  moins  le  sentiment  de  Karlstadt  et 
ses  opuscules  de  l'automne  précédent,  qui  avaient  ému 
Zwingli.  que  la  lettre  de  Cornelis  Hœn.  Walter  Kohler 
a  bien  démontré  que  Zwingli  avait  admis  les  idées  di 
Luther  sur  l'eucharistie,  jusqu'en  1524.  Dans  son 
Arnica  exegesis,  du  27  février  1527,  Zwingli  devait  dire 
ouvertement  :  •  (".'est  du  néerlandais  Honius,  dont  la 
lettre  me  fut  apportée  par  Jean  Rhodius  et  Georges 
Saganus,  que  j'ai  reçu  l'interprétation  de  es/  pour 
significat. 

Cette  interprétation  nouvelle  apparaît  pour  la  pre- 
mière fois  dans  une  lettre  de  Zwingli  à  Matthieu  Alber, 
prédicateur  de  Reutlingen,  en  date  du  16  novembre 
1524.  Il  y  a  de  fortes  raisons  de  croire  que  la  visite  des 
amis  de  Hcen  doit  être  placée  en  mai  delà  même  année. 
L'esclandre  fait  par  les  écrits  de  Karlstadt  servit  d'oc- 
casion à  Zwingli  pour  se  déclarer  ouvertement.  II  eut 
auparavant  un  entretien  très  amical,  suavissimum  col- 
luquium.  avec  Œcolampade.  sur  ce  sujet.  L'accord 
semble  avoir  été  complet  entre  les  deux  réformateurs 
de  Zurich  et  de  Bâle.  Pourtant,  ils  ne  trouvaient  pas  la 
science  ni  le  style  de  Karlstadt  au  niveau  d'une  telle 
discussion.  Oratio  ipsa  non  adscquitw  quod  res  postulat, 
disait  Zwingli.  Ils  étaient  décides  à  ne  voir  dans  la  for- 
mule de  la  consécration  qu'un  trope,  comme  on  allait 
dire.  Mais  ils  ne  prenaient  pas  au  sérieux  les  preuves 
fournies  par  l'ancien  archidiacre  de  Wittenberg. 

Sans  perdre  de  temps,  les  deux  amis  se  préparèrent 
à  entrer  dans  l'arène.  Tout  se  passa  comme  pour  Karl- 
stadt :  publication  d'ouvrages  contre  la  présence  réelle, 
grande  émotion  à  Strasbourg  et  demande  de  lumières 
au  prophète  de  Wittenberg.  réplique  de  Luther  aux 
arguments  de  Zwingli  et  d'Œcolampade  et  aux  alarmes 
des  Strasbourgeois. 

Zwingli  fut  prêt  le  premier.  En  mars  1525,  il  intro- 
duisait déjà  son  sentiment  nouveau  sur  l'eucharistie. 
dans  son  Commentarius  de  vera  et  falsa  religione,  qui 
était  un  ouvrage  de  portée  générale.  Puis,  en  août  sui- 
vant, il  publiait  un  traité  spécial  intitulé  :  Subsidium 
siVe  coronis  de  eucharistia.  Voici  les  arguments  de 
Zwingli  : 

1.  Le  Christ  siège  à  la  droite  du  Père.  Il  ne  quittera 
plus  ce  trône  jusqu'au  jugement  dernier.  Donc  il  ne 
peul  être  présent  corporellemcnt  dans  l'eucharistie.  Il 
s'ensuit  qu'il  ne  faut  voir,  dans  les  paroles  de  l'insti- 
tut i. >n,  qu'un  trope.  c'est-à-dire  une  figure.  Le  Christ 
lui-même  du  reste  a  bien  pris  soin  de  nous  en  avertir. 
quand  il  a  dit  :  •>  Je  vous  le  déclare,  je  ne  boirai  plus  de 
ce  fruit  de  la  vigne,  jusqu'au  jour  où  je  le  boirai  avec 
vous  de  nouveau,  dans  le  royaume  de  mon  Père.  » 
Matth..  xxvi,  29. 

Il  désigne  en  elfet  dans  cette  phrase  ce  qu'il  avait 
appelé,  par  trope.  son  sang  :  comme  le  »  fruit  de  la 
\ignc   .  Le  sens  est  donc  (selon  Zwingli)  :  s  Vous  avez, 


à  la  vérité,  mangé  et  bu  le  pain  et  le  vin  comme  sym- 
bole de  commémoraison  -  commemorationis  symbo- 
lum  —  je  n'ai  pas  bu  et  je  ne  boirai  plus  jusqu'à  l'ac- 
complissement de  ce  symbole,  dans  le  royaume  de  mon 
Père.  »  Jamais  Jésus  n'aurait  appelé  vin  ce  qu'il 
venait  d'appeler  son  sang,  si  les  apôtres  n'avaient  par- 
faitement compris  que  ce  vin  était  le  symbole  de  son 
sang,  rien  de  plus.  Cela  revient  à  dire  :  Jésus  a  appelé 
vin  ce  qu'il  venait  d'appeler  son  sang.  Donc  le  sang 
n'était  que  du  vin. 

2.  Dans  le  texte   grec   de  saint   Matthieu,  on  lit   : 
Ceci  est  mon  sang,  celui  de  la  nouvelle  Alliance,  celui 

qui  e^t  versé  pour  un  grand  nombre.  »  Or,  au  moment 
où  Jésus  disait  ces  mots,  son  sang  n'était  pas  encore 
versé  sur  la  croix.  Ce  n'était  donc  pas  le  propre  sang 
de  l'Alliance,  réalisée  seulement  au  Calvaire,  qu'il  don- 
nait à  boire,  mais  un  symbole  de  son  sang  et  de  cette 
Alliance.  Avec  l'explication  symbolique,  tout  devient 
clair.  Autrement,  tout  est  obscur,  inintelligible,  en- 
combré d'impossibilités! 

3.  Zwingli  faisait  encore  appel  à  un  songe  qu'il  avait 
eu,  disait-il,  dans  la  nuit  du  12  au  13  avril  1525.  Les 
jours  précédents,  il  avait  eu  à  soutenir  de  vives  discus- 
sions contre  un  secrétaire  catholique  de  la  ville  de 
Zurich,  Joachim  am  Grùt.  L'opposition  de  Grut  l'avait 
profondément  contrarié  et  il  avait  poursuivi  dans  son 
sommeil  l'argumentation  commencée.  Une  preuve 
péremptoire  lui  était  apparue  dans  son  rêve.  C'était  le 
texte  de  l'Exode,  xn,  1 1  :  Est  enim  Phase,  id  est  transi- 
tas Domini.  Sautant  de  son  lit,  Zwingli  en  avait  pris 
note  immédiatement.  Son  raisonnement  prenait  la 
forme  suivante  :  L'action  de  grâces  (panegijris )  qui 
était  autrefois  célébrée,  en  souvenir  de  la  libération 
temporelle  de  l'Egypte,  est  passée  dans  notre  eucha- 
ristie, qui  n'est  autre  chose  que  l'action  de  grâces,  dans 
laquelle  nous  nous  réjouissons  de  ce  que  Dieu  a  récon- 
cilié le  monde  avec  lui-même  par  son  Fils.  • 

Il  n'y  a  donc  pas  de  lieu,  dans  l'Ancien  Testament, 
affirme  Zwingli,  d'où  l'on  puisse  mieux  tirer  la  force  et 
le  sens  de  la  parole  du  Christ  dans  l'eucharistie.  Or. 
dans  ce  passage  :  est  transitas  Domini,  le  mot  est  ne 
peut  être  interprété  que  par  signifient,  c'est-à-dire  : 
Mangez  promptement  l'Agneau  pascal,  car  cet  Agneau 
est. le  symbole  du  passage  du  Seigneur.  Donc,  il  faut 
interpréter  de  même,  au  sens  symbolique,  le  mot  du 
Christ  :  Hoc  est  corpus  meam. 

4.  Enfin,  Zwingli  regardait  comme  absolument  dé- 
cisif l'argument  tiré  des  paroles  de  Jésus,  dans  la 
synagogue  de  Capharnaum  :  La  chair  ne  sert  de  rien, 
c'est  l'esprit  qui  vivifie.  ■  On  a  vu  que  Hœn  et  Karl- 
stadt avaient  aussi  invoqué  cette  parole  pour  com- 
battre la  présence  corporelle  du  Christ  dans  le  pain 
eucharistique.  Les  Juifs,  remarque  Zwingli,  avaient 
compris  que  Jésus-Christ  voulait  leur  donner  sa  chair 
à  manger.  C'est  donc  à  cette  manducation,  reprise  par 
les  papistes,  que  le  Christ  songe  quand  il  déclare  que 
■'  la  chair  ne  sert  de  rien  ». 

Et  que  l'on  ne  fasse  pas  appel  à  la  toute-puissance 
de  Dieu,  pour  résoudre  le  mystère  de  la  présence  réelle. 
Il  ne  s'agit  pas  de  savoir  si  Dieu  pourrait  effective- 
ment placer  sa  chair  à  manger  dans  le  pain  qu'il  nous 
donne  et  que  nous  consacrons.  Il  s'agit  de  savoir  s'il 
l'a  fait  réellement.  Du  possible  au  fait,  on  ne  peut  con- 
clure sans  preuve.  Dieu  pourrait  épuiser  la  mer.  Elle 
existe  pourtant  toujours.  Dieu  pourrait  faire  de  vous 
un  mulet  et  un  homme  tout  ensemble.  Et  pourtant 
vous  n'avez  pas  cette  double  nature.  Il  est  absurde  de 
croire  qu'il  y  a  deux  substances  ensemble  dans  le  pain 
consacré  (cela  contre  Luther,  qui  n'admettait  pas  la 
transsubstantiation).  Tels  étaient  les  arguments  de 
Zwingli.  qui  expédiait  ensuite  sans  façon  les  témoi- 
gnages de  la  tradition  patristique  et  plus  cavalière- 
ment encore  les  théories  des  scolastiques.  Tout  cela 
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dans  Subsidium  sive  connus  de  eucharislia,  dans  Cor- 
pus reformalorum,  Opéra  Zuinglii,  t.  iv,   p.  140  504; 
voir  aussi  le  Commenlarius  de  rem  et  falsa  reii 
ibid.,  t.  m,  p.  774  sq. 

2°  Œcolampade.  —  Zwingli  était  d'autant  plus  con- 
fiant dans  la  force  de  ses  preuves,  qu'il  savait  que  son 
ami  Œcolampade  appuierait  ses  conclusions  par  un 
grand  ouvrage  de  sou  cru.  où  la  question  patristique, 
si  rapidement  traitée  par  lui,  serait  reprise  avec  auto- 
rité. Les  deux  réformateurs  de  Zurich  et  de  Bâle  vonl 
en  effet  marcher  constamment  ensemble  et  nous  join- 
drons leurs  arguments  et  leurs  interventions,  comme 
ceux  du  même  camp,  dans  la  bataille  sacramentaire. 

On  a  vu  que  l'ouvrage  de  Zwingli  —  le  Subsidium  — 
avait  paru  en  août  1525.  l'n  mois  plus  tard,  paraissait 
à  Strasbourg,  par  les  soins  du  réfugié  français,  Guil- 
laume  Farel,  le  traité  du  prédicateur  bàlois  sur  l'eucha- 
ristie. Il  avait  pour  titre  :  De  genuina  verborum  Domini  : 
«  Hoc  est  corpus  meum  ».  juxta  vetusllsstmos  aulhores, 
exposition?  liber. 

Ce  que  Hœn  et  Karlstadt  avaienl  négligé  de  faire  : 
l'exposé  de  la  tradition  séculaire,  sur  le  dogme  eucha- 
ristique, Œcolampade,  avec  une  belle  et  naïve  audace, 
allait  le  tenter.  Il  avait  senti  que  les  mots  Hoc  est  corpus 
meum  n'étaient  pas  une  simple  formule  morte  à  expli- 
quer grammaticalement,  mais  un  rite  vécu  depuis  des 
siècles  et  dont  il  fallait  retrouver  le  sens  exact,  par  une 
étude  directe  des  textes  patristiques.  L'idée  était  juste, 
mais  l'exécution  très  au-dessus  du  savoir  d'ŒcoIam- 
pade  et  de  ses  moyens  d'investigation.  Voyons  ses 
conclusions. 

Il  part  de  la  définition  de  sacrement  par  Pierre  Loin 
bard.  Puis,  il  donne  son  propre  sentiment  sur  la  nature 
du  rite  sacramentel  en  général.  Il  partage  l'opinion  de 
Zwingli,  à  cet  égard  :  le  sacrement  n'est  autre  chose 
qu'un  acte  d'engagement  ou  une  profession  de  foi,  de 
la  part  des  «  initiés  »,  au  sein  du  christianisme.  Il  n'a 
qu'une  portée  sociale,  nullement  une  action  sanctifi- 
catrice. Toute  sa  valeur  est  externe  et   politique. 

Œcolampade  passe  ensuite  en  revue  les  anciens  écri- 
vains ecclésiastiques,  pour  leur  demander  leur  opinion 
sur  l'eucharistie.  11  cite  notamment,  à  plusieurs  reprises, 
saint  Augustin,  le  pseudo-Ambroise  dans  le  De  sacra- 
mcnlis.  .Jean  Chrysoslome,  Basile,  Tertullien,  Cyprien, 
Origène,  Ignace  d'Antioche,  Hégésippe,  Cyrille  de  Jé- 
rusalem, Irénée,  Ililaire.  Jérôme.  Cette  simple  énu- 
mération  sans  ordre  suffit  a  caractériser,  du  point  de 
vue  scientifique,  l'oeuvre  touffue  et  échevelée  d'Œco- 
lampade.  Il  n'a  pas  beaucoup  plus  le  sens  de  l'histoire 
que  Hœn  ou  Karlstadt.  Il  n'essaie  pas  un  instant 
d'instituer  ne  fût-ce  qu'une  ébauche  de  révolution 
du  dogme  eucharistique  dans  les  premiers  siècles.  Il 
faudra  du  reste  encore  beaucoup  de  temps  pour  que  les 
savants  —  catholiques  ou  protestants  apprennent  a 
considérer  les  Pères  dans  leur  cadre  à  eux  et  non  d'à 
près  les  préoccupations  particulières  de  notre  temps. 
Œcolampade  n'était  pas  sans  préjugé.  Sa  thèse  était 
préconçue.  Il  ne  cherchait  donc  qu'à  faire  témoigner 
les  Pères,  de  gré  ou  de  force,  dans  le  sens  qu'il  désirait. 
Son  ouvrage  fut  traduit  immédiatement  en  allemand 
parLuiIwi^  Hâtzer, qui  put  dire  fièrement,  en  tête  de 
sa  version  que  l'on  avait  réuni,  dans  le  livre,  tons  les 
anciens  docteurs,  qui  sont,  comme  nous  mêmes,  allu- 
mait-il, d'avis  que  ni  la  chair,  ni  le  sang  du  Christ  or 
sont  substantiellement  (dans  l'eucharistie),  mais  h  nie 
ment  une  représentation  ou  ligure  du  vrai  corps  ri  du 
sang  du  Seigneur  .  Et  à  tous  les  ailleurs  cités  par 
Œcolampade,  son  traducteur  croyait  pouvoir  joindre 
Grégoire  le  Grand. 

Œcolampade  al i  i    ;ail  à  la  i  onstatation  écrasante 

que  voici  :  En  somme,  vers  quelque  auteur  que  vous 
vous  tourniez,  \ous  trouverez  que  tous  expliquent  le 
corps  du  Christ  en  disant  que  c'est  un  sacrement  ou 
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une  sainte  figure  du  corps  du  Christ,  ou  un  niv-i 
qui  est  la  même  chose.  »  Et  il  profitait  de  relie  revue 
patristique,   pour   donner   son    propre   sentiment   sur 
l'eucharistie  et  s'élever  contre  le  dogme  de  la  pn 
réelle.  Il  ne  craignait  pas  d'accentuer  le  rationalisme 
qui  tonnait  déjà  le  fond  de  la  doctrine  zwinglienne. 

si  le  corps  du  Christ,  objectait-il,  se  trouvait,  comme 
on  le  prétend,  sur  l'autel,  il  faudrait  admettre,  dans  ce 
seul  pain,  plus  de  mirai  les  que  dans  toutes  les  autres 
œuvres  de  Dieu.  Et  ces  miracles  ne  se  seraient  pas 
accomplis  une  seule  fois,  comme  la  création  du  monde 
ou  la  résurrection  des  morts,  mais  quotidiennement  et 
dans  un  nombre  incalculable  de  lieux  à  la  fois.  »  Cette 
ubiquité  que  l'on  suppose  appartenir  au  corps  du 
Christ  ne  sain-ail,  sel. ai  Œcolampade,  se  trouver  qu'en 
Dieu.  L'humanité  du  Christ  est  une  créature.  Elle  est 
strictement  limitée  comme  toute  autre  créature  corpo- 
relle. In  corps  omniprésent  est  une  contradiction  dans 
les  termes.  Qui  dit  corps  dit  matière  circonscrite  et 
localisée.  Ce  ne  peut  être  que  le  démon  qui  a  inventé 
l'idée  de  la  présence  réelle. 

Il  est  donc  parfaitement  clair  qu'il  ne  peut  y  avoir, 
en  tout  cela,  qu'un  trope.  I  )e  même  que  saint  Paul  a  dit 
du  Christ  :  Petra  erat  Christus,  pour  dire  que  le  rocher 
de  Moïse  était  une  figure  du  Christ,  de  même  Jésus  a 
dit  :  «  Ceci  est  mon  corps  »,  pour  signifier  :  «  Ceci  est 
une  Usure  de  mon  corps.  »  Et,  si  l'on  admet  cette 
interprétation.  «  il  ne  faut  plus  songer,  dit  Œcolam- 
pade, ni  à  la  transsubstantiation,  ni  à  la  consubstan- 
I  iation  ». 

Œcolampade  fait  ensuite  appel  à  sa  connaissance  de 
la  langue  hébraïque,  pour  montrer  que  la  copule  ne 
tient  aucune  place  dans  la  phrase  que  Jésus  a  pronon- 
cée. C'est  pour  cela  qu'il  ne  traduit  pas  le  mot  est  par 
significal,  comme  l'avait  fait  Zwingli,  mais  le  mot  cor- 
pus par  figura  corports  mei.  Le  résultat  était  le  même. 
On  avait  ainsi  pourtant  l'air  de  ne  confirmer  l'opinion 
de  Zwingli  que  sous  la  pression  de  l'évidence  et  sans 
adopter  tout  à  fait  cette  opinion  même.  Mais  il  serait 
puéril  d'insister  sur  celte  très  légère  divergence  entre 
les  deux  amis.  Tous  deux  s'éloignaient  de  Karlstadt, 
qui  s'en  était  pris  au  mot  hoc  et  avait  prétendu  qu'eti 
le  prononçant  Jésus  avait  dû,  d'un  geste,  désigner  son 
propre  corps  et  non  le  pain.  Tous  deux  comprenaient 
le  ridicule  de  cette  exégèse  impossible.  Mais  Zwingli 
s'en  prenait  au  mot  est  el  Œcolampade  au  mot  corpus. 

Lue  différence  d'un  toul  autre  genre  existait  encore 
entre  l'opinion  du  réformateur  de  Bâle  et  celle  du  réfor- 
mateur de  Zurich.  Pour  ce  dernier,  l'eucharistie  n'est 
strictement  qu'une  commémoraison.  Œcolampade  va 
plus  loin,  il  admet  une  sorte  de  présence  spirituelle  du 
Christ,  dans  cette  commémoraison.  Il  tend  ainsi  la 
main  aux  théologiens  de  Strasbourg,  dont  ou  a  vu  le 
sentiment.  Il  reproduit  également  l'opinion  de  Hœn 
exposée  ci  dessus.  I!  estime  que  nous  sommes  trans- 
formés par  In  foi  en  In  choir  du  Christ,  que  nous  deve- 
nons réellement  d'autres  Christs,  par  la  foi.  Or,  l'eu- 
charislie  est  une  profession  de  loi.  Loue  on  peut  dire 
que  Jésus  est  réellement  présent  dans  ce  mystère,  non 
celles  comme  le  pensail  laithiT,  ni  comme  l'eus, i 
gnaient  les  catholiques,  mais  d'une  manière  mystique 
pur  notre  transsubstantiation  en  Jésus-Christ.  Aussi. 
Œcolampade  affecte  i  il  d'appeler  l'eucharistie  pan  s 
mysticus.  Il  croit  ainsi  imiter  les  Pères.  Et  il  conclut 
que  l'acte  de  foi,  profère  dans  le  rite  eucharistique,  esl 
nue  véritable  «  manducation  spirituelle  de  la  chair  du 
Cluisi  i.  il  admel  •■■<  outre  une  action  divine  dans  ce 
sacrement.  Dieu  s'en  sert,  dil  il.  pour  exhorter,  exci 
I  ei  .  consoler,  en  un  mol.  pour  faire  à  peu  près  loi  il  ce 
qu'il  lail  en  nous  par  sa  Parole  .  I  :i  ceci  esl  propre- 
ment luthérien,  nullemenl  zwinglien.  Visiblement, 
il  colampade  se  souvenait  de  son  cour!  passai 
brigittin.   Il  gardait  des  traces  d'esprit 
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tique,  tandis  que  Zwingli  était  un  pur  rationaliste. 
Ces  nuances  furent  mal  saisies  parles  contemporains. 
On  ne  retint  qu'une  chose,  c'est  que,  pour  OEcolampade, 
comme  pour  Zwingli,  la  phrase  «  Ceci  est  mon  corps 
ne  pouvait  être  traduite  littéralement,  mais  qu'elle 
n'était  qu'un  Irope,  c'est-à-dire  une  figure. 

3»  Riposte  de  Luther.  —  Les  deux  ouvrages  cau- 
sèrent un  émoi  énorme  dans  le  monde  de  la  Réforme. 
Tout  de  suite,  les  amis  de  Luther  se  tournèrent  vers 
lui.  A  Nicolas  Haussmann,  ministre  à  Zwickau,  qui 
l'invoquait,  il  répondit  d'abord  :  «  Pendant  que  je  suis 
dans  Érasme,  je  ne  puis  rien  faire  d'autre.  Zwingli  et 
Œcolampade  nous  attaquent,  mais  je  laisserai  cela  à 
d'autres  ou  plutôt  on  le  méprisera.  Satan  est  partout 
en  démence,  mais  le  Christ  est  sage  et  fort.  »  Enders, 
t.  v,  p.  249,  début  d'octobre  1525.  On  voit  ce  qui  l'arrê- 
tait. 11  avait  sur  les  bras  la  réfutation  des  critiques 
d'Érasme,  au  sujet  du  serf-arbitre.  Il  n'en  était  pas 
moins  sensible  aux  attaques  venues  de  Suisse.  Son 
premier  mouvement  fut  d'englober  Zwingli  et  Œco- 
lampade dans  le  même  discrédit  que  Karlstadt,  aux 
veux  de  ses  amis.  Pour  lui,  c'était  bien  le  même  esprit, 
la  même  doctrine,  les  mêmes  arguments,  sous  une 
forme  différente.  Les  luthériens  n'en  voulurent  plus 
démordre.  Mais  Luther  fut  amené  à  réfuter  ses  adver- 
saires, au  moins  sommairement,  sans  pouvoir  attendre 
d'en  avoir  fini  avec  Érasme.  Les  Strasbourgeois  lui 
envoyèrent  un  message  pressant.  Ils  lui  vantaient  la 
-  sainteté  et  l'oeuvre  ecclésiastique  de  Zwingli  et  d'Œ- 
colampade  ».  Enders,  t.  v,  p.  262,  lettre  de  Luther  aux 
prédicateurs  de  Strasbourg.  5  novembre  1525.  Luther 
remit  donc  à  leur  envoyé,  Grégoire  Casel,  une  lettre 
vigoureuse,  où  il  donnait  en  abrégé  la  réfutation  de  ses 
adversaires.  Il  se  montrait  catégorique. 

«  Rien  de  plus  désirable  que  la  paix,  écrivait-il...  Ce 
n'est  pas  nous  qui  avons  soulevé  cette  tragédie,  mais 
nous  répondons  par  force.  On  ne  peut  plus  se  taire, 
depuis  que  les  libelles  publiés  (par  Zwingli  et  Œcolam- 
pade, je  crois)  ont  troublé  les  esprits,  à  moins  que  l'on 
ne  veuille  que  nous  abandonnions  le  ministère  de  la 
parole  et  le  soin  des  âmes...  Il  est  juste  de  s'abstenir  de 
toute  injure...  Mais  n'est-ce  pas  une  injure  quand  ces 
écrivains  très  modérés  nous  appellent  «  carnivores  et 
nous  reprochent  d'adorer  un  dieu  qui  se  mange  et  qui 
est  «  impané  »,  de  nier  aussi  la  rédemption  faite  sur  la 
croix?...  En  somme,  il  faut  que  les  uns  ou  les  autres 
soient  des  ministres  de  Satan  :  eux  ou  nous!  Il  n'y  a  pas 
place  pour  un  avis  intermédiaire  ou  pour  un  milieu.  Il 
faut  que  chaque  partie  confesse  ce  qu'elle  croit.  Et.  du 
moment  qu'ils  sont  si  assurés,  nous  leur  demandons  de 
ne  pas  dissimuler  qu'ici  ils  sont  en  dissentiment  formel 
avec  nous...  Que  si  eux  persistent  à  dissimuler,  il  nous 
incombera  de  proclamer  que  nous  sommes  étrangers 
les  uns  aux  autres  et  que  nos  esprits  sont  opposés.  Quel 
rapport  peut-il  y  avoir  en  effet  entre  le  Christ  et 
Déliai?  Nous  embrassons  volontiers  la  paix,  mais  à  con- 
dition que  notre  paix  avec  Dieu  par  le  Christ  soit 
sauve.  » 

Après  ces  lières  paroles.  Luther  abordait  les  argu- 
ments adverses  : 

«  Leurs  raisons  sont  nulles,  disait-il.  Nous  n'admet- 
tons pas  le  Irope  et  ils  ne  le  prouvent  pas.  Il  fallait 
démontrer  qu'en  ce  passage,  le  verbe  est  doit  être  pris 
pour  significat.  Ils  prouvent  bien  qu'il  en  est  ainsi  en 
d'autres  passages  de  l'Écriture.  Qui  donc  l'ignorait? 
Mais  ils  devraient  craindre  d'autant  plus  de  se  tromper 
ici  que,  manifestement,  ils  sont  aveugles  dans  plus 
d'un  exemple  qu'ils  donnent.  Ainsi,  dans  petra  cral 
Christus,  ils  ne  voient  pas  clair.  Paul  ne  parle  pas  d'une 
pierre  corporelle,  mais  spirituelle...  Bibebanl,  écrit-il, 
de  spirituali  conséquente  eos  petra...  Or,  le  Christ  était 
bien  réellement  cille  pierre  spirituelle.  Pourquoi  donc- 
dire  que  erat  esl  pris  la  pour  significabat.  N'est-ce  pas 


un  lapsus  manifeste?  De  même,  dans  Agnus  est  transi- 
tes  Domini,   leur  erreur  est   évidente...   Moïse   dit   en 
Mangez  rapidement,  car  c'est   le  passage  du 
-  Seigneur.  >  Ce  qui  veut  dire  :  «  Vous  ferez  ainsi  toutes 
choses,  parce  que  c'est  la  Pâque,  c'est-à-dire  le  pas- 
sade du  Seigneur    .  comme  si  je  disais  :  «  Mangez  du 
rôti,  car  c'est  dimanche.  »  Le  mot  esl  se  rapporte  ici 
.m  jour,  non  à  l'agneau... 

Et  Luther  de  conclure  :  «  On  peut  bien  prouver  que 
li  mot  est  est  pris  pour  signiflcal  en  certains  endroits, 
mais  on  ne  peut  prouver  que  ce  soit  le  cas  dans  l'eucha- 
ristii  I  >r,  faire  violence  aux  paroles  de  l'Écriture,  sans 
raison  suffisante,  est  un  sacrilège...  Il  y  a  là  un  péril 
pour  le  salul.  S'ils  ne  peuvent  ou  ne  veulent  se  taire. 
nous  comparerons  leur  erreur  aux  violences  du  siècle 
d'Arius...,  mais  ils  ne  nous  convaincront  pas  :  non  per- 
vincent  !  »  Et  il  terminait  en  repoussant  l'argument 
final  que  ses  adversaires  prétendaient  tirer  des  expéri- 
menta fldei,  c'est-à-dire  du  témoignage  intérieur  de 
leurs  esprits  et  île  leurs  consciences.  «  A  quoi  sert  ce 
grand  mot,  fastuosissima  illa  vox,  d'expérience  de  la 
foi  et  de  témoignage  de  l'esprit,  si  nous  pouvons  l'in- 
voquer pour  nous  et  le  repousser  pour  les  autres?... 
Nous  sommes  certains  de  ne  pas  nous  tromper,  à  eux 
de  voir  jusqu'à  quel  point  ils  sont  certains  de  ne  pas  se 
tromper.  Que  Dieu  leur  accorde  de  ne  vraiment  pas  se 
tromper,  c'est-à-dire  de  revenir  à  la  vérité.  »  Enders. 
t.  v.  p.  264-267,  lettre  à  Casel,  5  novembre  1525. 

Dans  une  autre  lettre,  Luther  tournait  contre  ses 
adversaires  cet  argument  des  <  variations  »  que  Bossuel 
devait  si  puissamment  mettre  en  batterie  contre  la 
Réforme  tout  entière.  <■  II  y  a  trois  sectes  dans  cette 
erreur  sur  le  sacrement,  écrivait-il...  Leurs  dissensions 
prouvent  que  ce  qu'ils  enseignent  vient  de  Satan,  car 
l'Esprit  de  Dieu  n'est  pas  un  Dieu  de  dissension  mais 
de  paix.  »  Enders,  t.  v,  p.  294,  31  décembre  1525. 

4°  Ouvrages  principaux  de  l'un  et  l'autre  camp.  —  La 
bataille  était  dès  lors  engagée,  et  les  positions  prises. 
Nous  nous  bornerons  à  signaler  les  incidents  les  plus 
marquants,  c'est-à-dire  les  ouvrages  principaux  dans 
un  camp  comme  dans  l'autre. 

1.  L'ouvrage  d'Œcolampade  fut  d'abord  réfuté  par 
un  ami  de  Luther,  Brenz,  dont  l'œuvre  fut  signée  de 
quatorze  théologiens  luthériens,  réunis  à  Schwabisch- 
Hall,  le  21  octobre  1525,  et  poliment  envoyée  sous  pli 
privé  à  l'intéressé  lui-même.  Mais  bientôt  cette  œuvre 
fut  publiée,  à  l'insu  des  signataires  et  de  l'auteur,  sous 
le  titre  de  Syngramma  (Augsbourg,  fin  1525).  Puis 
Luther  en  fit  faire  une  nouvelle  édition  à  Wittenberg, 
an  début  de  1526.  Voir  Enders,  t.  v,  p.  321,  18  février 
1526.  Œcolampade,  piqué  au  vif  par  la  réception  de 
ce  document,  avait  répliqué  par  un  Antisyngramma. 
achevé  en  manuscrit,  dès  le  24  novembre  1525,  et  livré 
lui  aussi  à  la  publicité  en  1526. 

Ce  qu'il  y  avait  de  plus  remarquable  dans  cette  réfu- 
tation de  Brenz  et  des  autres  théologiens  souabes, 
c'était,  en  dehors  de  l'étalage  d'érudition,  l'assimila- 
tion volontaire  et  complète  des  doctrines  de  Zwingli  et 
d'Œcolampade  à  celle  de  Karlstadt.  dont  le  nom  seul, 
depuis  la  terrible  Guerre  des  paysans,  était  devenu  un 
épouvantail  dans  les  milieux  bourgeois  et  aristocra- 
tiques. «  Nous  avions  à  peine  échappé  à  la  pernicieuse 
hypocrisie  de  Karlstadt,  disait  le  Syngramma  et  voilà 
que  tu  fouilles  dans  le  même  marécage,  beaucoup  plus 
savamment  du  ! 

A  parlir  de  ce  moment,  il  fut  acquis,  dans  le  monde 
luthérien  que  Zwingli  et  Œcolampade  devaient  être 
ranges  parmi  les  fanatiques  »,  tantôt  à  côté,  tantôt 
même  au-dessous  de  Karlstadt  lui-même.  Luther  les 
appelait  sarr,mientomasligas  (les  flagelleurs  du  sacre- 
ment! ou  Sakramentslâsterer  des  blasphémateurs  du 
sacrement)  ou,  le  plus  souvent,  sacramentarii,  les  sacra- 
mentaires. 
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2.  Zwingli  avait  de  son  côté  riposté  aux  attaques  de 
Wittenberg,  par  une  Réplique  de  Zwingli  ù  une  lettre  de 
Jean  Bugenhagen,  qui  était  une  vraie  volée  de  bois 
vert.  Ce  fut.  dès  lors,  un  feu  roulant,  d'un  camp  à 
l'autre.  De  nouveaux  assaillants  vinrent  se  joindre  au 
combat.  L'un  des  plus  connus  fut  Gaspard  de  Schwenk- 
feld  (1490-1561),  un  Silésien,  que  Luther  n'allait  pas 
tarder  à  faire  expulser  de  Liegnitz  et  de  Silésie  et  dont 
la  doctrine  ressemble,  par  certains  côtés,  à  celle  que 
bientôt  devait  défendre  Calvin.  Selon  Schwenkfeld, 
dans  la  formule  :  Hoc  est  corpus  meum,  il  n'y  a  pas  Heu 
de  s'en  prendre  à  Hoe.  comme  Karlstadt,  ni  à  est 
comme  Zwingli,  ni  a  corpus,  comme  Œcolampade,  niais 
il  suffit  de  renverser  la  phrase,  de  prendre  corpus 
comme  sujet  et  hoc  comme  attribut.  On  a  ainsi  <  oi 
pus  meum  est  hoe  et  le  sens  est  le  suivant  :  Mon  corps. 
qui  est  livré  pour  vous,  est  cela  :  c'est-à-dire  le  pain  de 
vos  âmes.  •>  Développant  sa  doctrine.  Schwenkfeld  en 
viendrait  bientôt  à  soutenir  que  la  régénération  s'opère 
uniquement  par  l'Esprit,  nullement  par  des  moyens 
extérieurs  ou  sacrements,  que  le  rôle  del'Esprit  en  nous 
est  de  nous  communiquer  le  Christ,  dont  le  corps  et 
l'âme,  après  l'ascension,  sont  devenus  identiques  à  la 
divinité  et  nous  sont  donnés  en  nourriture  spirituelle. 
ce  qui  est  symbolisé  dans  la  manducation  du  pain  à 
la  Cène.  Voir  l'art.  Schwenkfeld. 

3.  A  l'apparition  de  chaque  nouvel  adversaire, 
Luther  songeait  à  une  nouvelle  tête  du  dragon  de 
l'Apocalypse.  Ses  principaux  ouvrages,  lancés  comme 
des  projectiles  de  gros  calibre,  au  cours  de  la  bataille. 
furent  les  suivants  : 

Sermon  sur  le  Sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ, 
contre  les  fanatiques,  t.  xix.  Weimar,  1526,  p.  17  1-524; 
Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  ». 
tiennent  toujours  ferme,  contre  les  fanatiques,  t.  XXIII, 
1527,  p.  38-321  :  De  la  Cène  du  Christ.  Confession, 
t.  xxvi,  1528,  p.  241-510. 

Tous  ces  ouvrages  étaient  en  allemand.  On  remar- 
quera que  le  premier  n'a  que  cinquante  pages,  mais 
chacun  des  deux  autres,  près  de  trois  cents. 

4.  A  cette  grosse  artillerie,  répondaient,  coup  pour 
coup,  celles  de  Zurich  et  de  Bàle.  Entre  les  deux  camps, 
Strasbourg,  où  dominait  l'influence  de  Bucer  et  de 
Capito,  s'efforçait  de  jouer  le  rôle  d'arbitre,  mais 
témoignait  de  visibles  sympathies  pour  la  doctrine 
symboliste  ou  spirituelle.  Du  côté  de  Zwingli,  les 
ouvrages  principaux  à  nommer  sont  l'Arnica  exegesis, 
du  28  février  1527,  dont  l'Amicale  critique  du  Sermon 
de  Luther  contre  les  fanatiques,  n'est  qu'une  annexe; 
Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  »...  gar- 
deront éternellement  leur  ancien  sens,  qui  n'est  ni  celui  de 
M.  Luther,  ni  celai  du  pape.  Réponse  chrétienne  de 
U.  Zwingli  (20  juin  1527);  Sur  le  livre  de  Luther  inti 
tulé  Confession,  deux  réponses  de  Jean  Œcolampade  et 
de  Ulrich  Zwingli  (tout  cela  dans  Curpus  reformato- 
rum,  Opéra  Zuinglii). 

5.  A  plusieurs  reprises,  les  théologiens  catholiques 
étaient  intervenus  dans  la  bagarre.  Le  théologien  dln 
golstadt,  Jean  Eck,  ancien  adversaire  de  Luther  a 
Leipzig,  en  1519,  avait  combattu  énergiquement  cl 
victorieusement  le  symbolisme  zwinglien  a  la  dispute 
de  Baden,  où  Zwingli  n'osa  pas  se  présenter,  mais  où 
ses  idées,  défendues  par  son  ami  Œcolampade,  furent 
écrasées.  La  discussion  se  déroula  du  21  niai  au  .S  juin 
1526.  Sur  ces  dix-neuf  jours,  cinq  furent  consacrés  à 
l'eucharistie.  I.a  première  des  sept  thèse 

avait  proposées,  pour  servir  de  base  a  la  coni 
contradictoire,  était  ainsi  (..mue  :      Le  Mai  corps  du 
Christ    et    soi  présents  au  sacrement    de 

l'autel..-  L'assemblée,  appelée  a  arbitrer  l.-  débat, 
vota  à  une  grosse  majorité  la  défaite  de  la  doctrine  «le 
Zwingli. 

('..   En  dehors  des  principaux  combattants,  Luther, 


Zwingli,  Œcolampade,  et  des  catholiques,  une  nuée 
de  personnages  secondaires  prirent  parti  pour  l'un  ou 
l'autre  des  deux  camps  en  présence  et  exprimèrent 
leur  sentiment  en  des  ou\  rages  île  plus  ou  moins  grand 
envergure.  Sans  parler  de  Karlstadt.  qui  ne  se  laissait 
pas  nublier  et  qui.  toujours  errant,  colportait  partout 
ses  idées  antieucharistiques,  ni  de  Schwenkfeld,  qui 
recrutait  des  adhésions  et  devenait  fondateur  de  secte. 
Mclanchthon  à  Wittenberg,  Bugenhagen  a  Ham- 
bourg, Conrad  Sam  à  Ulm,  Brenz  a  Schwàbisch-Hall, 
Billican  a  Nordlingen,  .Matthieu  Alber  a  Reutligen, 
t  ri  ..u  a  Rhegius  a  Augsbourg,  Osiander  à  Nuremberg, 
intervinrent  ainsi  dans  la  grande  controverse  sacra- 
m  en  taire.  Entre  les  deux  théologies,  d'Ile  de  Witten- 
berg  et  celle  de  Bâle-Zurich,  les  prédicants  de  Stras- 
bourg  cherchaient  toujours  une  voie  intermédiaire, 
mais  se  montraient  plus  favorables  à  la  seconde  qu'à  la 
première.  Naturellement,  dans  cette  formidable  que- 
relle, les  injures  continuaient  a  pleuvoir  cl  parfois 
tenaient  lieu  d'arguments.  Luther  se  plaint,  dans  une 
lettre  du  29  octobre  1529,  d'avoir  été,  lui  et  ses  amis, 
traite  d'  idolâtre.  Carnivore.  Thycste,  adorateur  d'un 
Dieu  impané  et  comestible,  Capharnaïte,  etc.  .  Lnders. 
t.  vu.  p.  179.  II  n'était  pas  en  retard  sur  ses  adversaires 
et  leur  rendait  la  monnaie  de  leur  pièce.  Au  point  de 
vue  doctrinal,  la  discussion  n'aboutissait  à  aucun  résul- 
tat. Au  début  de  1528,  appelé  à  formuler  son  enseigne- 
ment, dans  une  série  de  thèses  qui  devaient  être  discu- 
tées publiquement  à  Berne,  Zwingli  avait  eu  soin  de 
mettre  en  bonne  place  sa  négation  du  dogme  de  la  pré- 
sence réelle,  sous  la  forme  suivante  :  «  Que  le  corps  et 
le  sang  du  Christ  soient  revus  essentiellement  et  cor- 
porellement  dans  le  pain  et  le  vin  de  l'eucharistie,  cela 
ne  peut  être  démontré  par  la  sainte  Écriture.  »  Il  avait 
constamment  mené  la  lutte  avec  une  sorte  d'acharne- 
ment que  la  résistance  de  Luther  n'avait  fait  qu'exas- 
pérer. 11  devait  écrire,  dans  une  lettre  à  Conrad  Sam, 
le  réformateur  »  d'Ulm,  le  30  août  1528  :  Que  je 
meure  si  cet  homme  (Luther)  ne  l'emporte  pas  en  folie 
sur  Faber  (grand-vicaire  catholique  de  Constance),  en 
turpitude  sur  Eck,  en  audace  sur  Coehlœus  (contro- 
versiste  catholique)  et,  pour  tout  dire,  en  vices  sur 
tous.  »  Corpus  reformatorum.  Opéra  Zuinglii,  t.  ix. 
p.  537-538. 

Entre  Zwingli  et  Luther,  il  y  avait  ici  autre  chose 
qu'une  discussion  de  textes.  Il  s'agissait  d'une  opposi- 
sion  de  tempéraments,  d'une  différence  d'âmes,  lai 
face  d'un  même  mot  du  Christ,  Luther  tenait  pour  le 
sens  littéral.  Zwingli  pour  le  sens  métaphorique.  Pour- 
quoi? Ce  serait  de  l'enfantillage  que  de  faire  appel  ici  a 
des  raisons  purement  philologiques  ou  scientifiques.  Il 
en  est  de  cette  querelle  sacramentaire  comme  des  dis- 
cussions contemporaines  autour  des  miracles  de  I'É\  an 
gile,  entre  croyants  et  incroyants.  D'un  mot.  la  reli- 
gion de  Luther  était  quelque  chose  de  «  personnel  ..  elle 
découlait  d'un  contact  intime  avec  le  Dieu  I tédemp- 
teur.  Celle  de  Zwingli  était  un  système  cérébral,  qui 
n'avait  point  de  résonances  profondes  dans  le  cœur. 
Luther  était  un  mystique  égaré,  Zwingli  était  un  ratio- 
inconscient.  Le  dogme  de  la  présence  péril.  . 
en  effet  surtout  pour  sens  ceci  :  i  Dieu  se  donne  à  moi, 

a  moi-même  personnellement.  Je  suis  palpiter  le 

de  i  m.  ...  i  amoui  de  1  >ieu,  contre  mon  cœur  d'homme, 
ma  détresse  d  nomme.       Luther  raisonnait  sur 

le  Un,  est  corpus  meum  comme  un  mystique  qui  saisit 
tout  U-  prix  de  la  présence.  L'attachement  de  Luther 
..u  dogme  de  la  présence  réelle  est  une  preuve  de  la 

sincérité  de  sa  piété  monastique  primitive.  Le  cas  de 
Zwingli  es!  tout  autre.  Ce  prêtre  infidèle  a  ses  enj  igi 
ments  <i  suspect  dans  ses  mœurs,  ce  prêtre  prévarica 
avail  jamais  brûlé  d'aim.ur  au  coulai  I  de  l'hos 
lie  sainie.  Non  eieur  demeurait  froid.  Il  ne  voulait  voir 
que  les  vraisemblances  ou  les  possibilités  rationnelles, 
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en  ce  qui  est.  par  excellence,  le  mytère  del'amour  divin. 
La  présence  réelle  semble  avoir  été  pour  lui  une 
une  énigme  fermée,  un  remords  peut-être.  Il  paraît  s'en 
être  débarrassé  avec  joie! 

Et  il  y  avait  en  outre,  chez  le  réformateur  de 
Zurich,  une  indépendance  d'esprit,  qui  se  cabrait 
devant  l'autoritarisme  d'un  Luther.  C'est  ce  qui  res- 
sort très  clairement  de  la  lettre  qui  accompagnait 
l'envoi  à  Luther  de  son  Arnica  exegesis  ou  Exposition 
de  l'afjaire  de  l'eucharistie  (negolii  eucharistie,  notez 
cette  expression  sèche  et  irrespectueuse)  à  Martin 
Luther.  La  lettre  est  du  1"  avril  1527.  Zwingli  y 
reproche  à  Luther  d'admettre  maintenant  beaucoup 
de  choses  qu'il  reprochait  jadis  à  ses  ennemis  ».  de  ne 
plus  vouloir  de  libre  discussion  dans  l'Église,  de  pousser 
les  princes  à  la  répression  violente  de  tout  ce  qu'il  con- 
sidère comme  l'erreur,  d'avoir  écrit  au  landgrave  de 
Hesse  que  le  moment  était  venu  de  combattre  avec 
l'épée  et  de  ne  plus  faire  appel  à  l'Écriture  seule,  de 
trop  se  lier  à  sa  science  biblique.  Zwingli  parlait  en 
«  républicain  à  qui  répugne  la  soumission  à  une  auto- 
rité quelconque,  mais  qui  n'en  est  pas  moins  disposé  à 
faire  jouera  l'occasion  les  pouvoirs  publics  en  sa  propre 
faveur.  Il  donnait  aussi  à  Luther  une  leçon  d'humi- 
lité :  Personne,  lui  disait-il.  n'est  si  savant  qu'il  puisse 
tout  savoir  et  ne  se  trompe  jamais.  Les  anciens  eux- 
mêmes  disaient  :  Parfois  dort  le  grand  Homère  en 
«  personne!  ■  Je  pense  que  tu  as  assez  cultivé  le  «  Con- 
«  nais-toi  toi-même  pour  savoir  que  tu  ignores  beau- 
coup, si  familier  et  si  propice  que  te  soit  l'Esprit  du 
Seigneur!  Il  sentait  bien  au  fond  que,  dans  la  que- 
relle engagée,  c'était  le  principe  même  du  biblicisme 
qui  se  trouvait  mis  en  cause!  Il  terminait  en  effet  par 
cette  adjuration  :  Ne  donnons  point  aux  papistes  le 
temps  de  respirer  notre  dissentiment.  i  Si  deux  grands 
chefs  de  la  prétendue  réforme  pouvaient  ainsi  différer 
d'avis  sur  un  texte  capital  de  l'Écriture,  que  devenait 
l'appel  à  l'Écriture  seule  contre  le  sentiment  des 
papes,  des  conciles,  de  la  tradition  entière?  De  deux 
choses  l'une  :  ou  le  réformé  «  doit  interpréter  la  Bible 
aux  lumières  du  seul  Esprit-Saint  -  et  alors,  toutes 
les  fois  qu'il  y  a  divergence,  «  il  est  nécessaire,  comme 
l'avait  dit  Luther  que  l'un  ou  l'autre  des  adversaires 
soit  le  champion  de  Satan  ■  —  ou  bien,  comme  Zwingli 
paraissait  l'insinuer,  la  vérité  de  l'interprétation  dé- 
pend du  degré  de  science  de  chacun,  mais  alors  qui  sera 
juge  de  la  supériorité  scientifique?  Voir  la  lettre  de 
Zwingli  soit  dans  Enders,  t.  vi,  p.  34  sq.,  soit  dans 
Opéra  Zuinglii,  t.  ix.  p.  78. 

En  résumé,  Luther  et  Zwingli  représentaient  deux 
pôles  opposés  de  la  Réforme  :  le  pôle  irrationnel  ou 
mystique  et  le  pôle  rationaliste,  entre  lesquels,  depuis 
des  siècles,  elle  oscille.  Rien  ne  pouvait  mieux  mettre 
en  évidence  que  cette  controverse  le  fait  que  l'Écriture 
seule  ne  saurait  exercer  une  fonction  d'arbitrage  in- 
discuté au  sein  du  christianisme.  C'était  la  condam- 
nation du  principe  bibliciste  lui-même. 

IV.  Ti.ntwivls  de  conciliation.  —  Ce  que  les 
discussions  script uraires  n'avaient  pu  obtenir,  la  poli- 
tique tenta  de  le  procurer.  Nous  n'avons  pas  à  exposer 
ici  dans  quelles  conditions  le  luthéranisme  d'une  part, 
le  zwinglianisme  de  l'autre,  avaient  fait  leur  entrée 
dans  le  domaine  politique.  Rappelons  seulement  que 
le  luthéranisme  n'était  plus  confiné  dans  la  Saxe  élec- 
torale. L'exemple  de  Luther  avait  porté  ses  fruits.  La 
Réforme  s'était  introduite  en  plusieurs  cités  d'empire 
et  en  plusieurs  États  particuliers.  Or,  parmi  les  pi 
qui  avaient  adhéré  au  mouvement  et  réformé  leurs 
territoires,  le  plus  actif,  le  plus  hardi,  le  plus  énergique 
était  le  jeune  landgrave  de  Hesse,  Philippe.  Il  était 
animé  d'une  aversion  pour  les  Habsbourg  qui  ne  cher- 
chait qu'à  se  donner  carrière.  Ce  sentiment  n'avait  lias 
été  étranger   :  dans  le  mouvement  de  révo- 


lution religieuse.  Son  idée  fixe  était  de  réaliser  l'alliance 
de  tous  les  éléments  réformistes  contre  la  maison  d'Au- 
triche. Bien  qu'il  eût  été  l'un  des  plus  ardents  à  com- 
battre et  à  écraser  la  révolte  paysanne  de  152Ô.  il 
n'avait  pas  craint  de  nouer  des  relations  étroites  avec 
l'un  des  principaux  alliés  des  paysans  vaincus,  le  duc 
dépossédé  de  Wurtemberg.  Ulrich,  et  il  se  promettait 
de  le  faire  rentrer  en  possession  de  ses  États,  occupés 
par  Ferdinand  de  Habsbourg. 

Mais  pour  opérer  la  concentration  de  toutes  les  forces 
révolutionnaires,  la  Querelle  sacramentaire  lui  apparut 
comme  l'un  des  principaux  obstacles  à  vaincre.  C'était 
elle  désormais,  cette  querelle,  qui  s'opposaitàla  grande 
l  nion  évangélique  .  dont  il  rêvait  de  faire  un  facteur 
décisif  dans  la  politique  germanique,  en  plein  accord 
du  reste  avec  la  France  catholique  et  antiluthérienne. 

1  "  Le  colloque  de  Marbowg.  —  II  eut  donc  la  pensée 
de  ménager  une  entrevue  aux  deux  principaux  adver- 
saires. Luther  et  Zwingli,  et  à  leurs  adhérents  les  plus 
influents,  afin  de  parvenir  à  une  entente.  Cette  entre- 
vue aurait  lieu,  en  sa  présence,  dans  sa  bonne  ville  de 
Marbourg.  ("ne  fois  ce  projet  formé,  il  avait  déployé 
toute  sa  diplomatie,  au  cours  de  la  diète  de  Spire  de 
l  529  celle  où  les  luthériens  reçurent  le  nom  désor- 
mais fameux  de  protestants  »  —  pour  obtenir  l'adhé- 
sion de  l'électeur  de  Saxe  d'une  part,  des  bourgeois  de 
Strasbourg  d'autre  part,  puis  celle  d'Œcolampade  et  de 
Zwingli.  à  son  dessein.  Luther  et  ses  amis  eurent  beau 
marquer  leur  répugnance  de  la  façon  la  moins  dou- 
teuse. Voir  Enders,  t.  vu,  n.  1500,  1505,  1524.  Le  col- 
loque désiré  se  déroula  du  1er  au  4  octobre  1529.  Les 
relations  qui  nous  restent  des  débats  sont  assez  nom- 
breuses pour  que  l'historien  Walter  Kôhler  ait  pu  ten- 
ter une  reconstitution  de  la  teneur  même  de  la  discus- 
sion :  Dos  Marburger  Religionsgesprâch  (1529),  Leip- 
zig. 1929. 

Nous  savons  par  Justus  Jonas,  témoin  oculaire,  que 
Karlstadt  avait  en  vain  sollicité,  ainsi  que  Wester- 
burg.  son  beau-frère,  l'honneur  d'être  admis  à  la  confé- 
rence. Un  officier  sans  troupes  ne  comptait  pas  aux 
yeux  du  politique  landgrave,  organisateur  du  colloque. 
'  re  de  Justus  Jonas  à  Agricola,  dans  Kolde,  Ana- 
lecla  lutherana,  Gotha,  1883,  p.  118.  Nous  n'entrerons 
pas  dans  les  détails  du  colloque.  Les  adversaires  res- 
sassèrent leurs  arguments  habituels.  Luther  a  résumé 
assez  exactement  les  débats  dans  la  lettre  suivante 
adressée,  le  12  octobre,  à  Jean  Agricola  de  Saalfeld  : 
Nous  avons  été  reçus  magnifiquement  par  le 
prince  de  I  [esse  et  splendidement  hébergés.  Étaient 
présents  Œcolampade,  Zwingli.  Bucer,  Hédio,  avec 
trois  notables,  Jacques  Sturm  de  Strasbourg,  Ulrich 
Funk  de  Zurich  et  N.  (Rodolphe  Frey)  de  Bâle.  Ils 
nous  ont  demandé  de  faire  la  paix,  avec  une  humilité 
excessive.  Nous  avons  conféré  deux  jours.  J'ai  répondu 
à  la  fois  à  Œcolampade  et  à  Zwingli  et  je  leur  ai  opposé 
le  texte  :  «  Ceci  est  mon  corps.  »  J'ai  réfuté  toutes  leurs 
objections.  La  veille  pourtant,  nous  avions  eu  une  dis- 
i  privée,  moi  avec  Œcolampade  et  Philippe  i  Mé- 
lanchthon)  avec  Zwingli,  avec  beaucoup  de  douceur. 
Dans  l'intervalle  des  débats  sont  arrivés  André  Osian- 
der,  JeanBrenz  et  Etienne  (Agricola)  d'Augsbourg.  En 
somme,  ces  individus  sont  ineptes  et  incapables  de  dis- 
cuter. Alors  même  qu'ils  sentaient  que  leurs  arguments 
ne  portaient  pas,  ils  se  refusaient  à  céder  sur  ce  point 
unique  de  la  présence  réelle,  plutôt,  croyons-nous,  par 
crainte  et  par  honte  que  par  malice.  Sur  tous  les  autres 
points  (de  dogme),  ils  ont  cédé,  ainsi  que  tu  le  verras 
par  la  relation  imprimée.  A  la  fin,  ils  nous  ont  demandé 
reconnaître  au  moins  pour  nos  frères.  Le  prince 
a  beaucoup  insisté  sur  ce  point.  Mais  il  a  été  impossible 
de  le  leur  accorder.  Nous  avons  cependant  donné  la 
main,  en  signe  de  paix  et  de  charité,  afin  que  désormais 
cessent  entre  nous  les  violences  écrites  ou  orales.  Cha- 
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cun  soutiendra  son  opinion,  sans  invective,  mais  non 

sans  se  défendre  et  sans  réfuter  l'adversaire.  Nous  nous 
sommes  quittés  là-dessus...  »  Enders,  t.  vu,  p.  168-169. 

Le  résultat  était  maigre.  Rucer,  de  Strasbourg, 
écrivait,  dépité,  le  18  octobre  :  «  Le  pieux  prince  n'a 
rien  négligé  pour  rétablir  la  concorde  entre  nous... 
Mais  il  a  plu  à  Dieu  que,  mus  par  je  ne  sais  quel  esprit, 
Luther  et  les  siens  n'aient  pas  voulu  conclure  d'autre 
concorde  avec  nous  que  celle  qu'ils  ont  avec  les  Turcs 
et  les  Juifs.  »  Enders.  ibid.,  p.  171.  note  9. 

Strasbourg  était  donc  pour  Zwingli.  Par  contre,  les 
luthériens  félicitaient  Luther  de  n'avoir  pas  consenti  à 
traiter  les  sacramenl aires  de  ■  frères  ». 

En  réalité,  maintenant  que  nous  connaissons  le  des- 
sous des  cartes,  le  colloque  de  Marbourg  ne  peut  nous 
apparaître  que  comme  une  solennelle  comédie  et  un 
jeu  truqué  d'avance.  Il  était  voué  à  un  échec  certain. 
De  part  et  d'autre,  on  était  lié.  Philippe  de  Hesse  avait, 
à  I'insu  de  la  Saxe,  et  avant  l'arrivée  des  docteurs  de 
Wittenberg,  tendu  les  fils  d'une  ligue  politique  avec 
Zurich  et  ISàle.  Il  était  donc  décidé  à  traiter,  quoi  qu'il 
arrivât.  Zwingli  et  Œcolampade  en  réformateurs  » 
authentiques.  Dans  sa  haine  des  Habsbourg  el  son 
impatience  d'agir,  il  entendait  forcer  la  main  à  la  mai- 
son  de  S;  xe,  qui  avait  des  raisons  d'éviter  toute  cause 
de  conflit  avec  la  maison  impériale  d'Autriche. 

De  leur  côté,  Luther  et  ses  compagnons  étaient  bien 
décidés  à  venir  à  Marbourg  en  examinateurs  de  la  foi 
des  autres  et  non  en  hommes  qui  cherchent  à  s'ins- 
truire par  une  libre  discussion.  De  plus,  entre  la  Saxe. 
la  ville  de  Nuremberg  et  le  margraviat  de  Brandc- 
bourg-Ansbach,  un  accord  avait  été  conclu,  à  I'insu  de 
Philippe  de  Hesse.  Entre  les  théologiens  franconiens 
et  ceux  de  Wittenberg.  une  confrontation  des  doc- 
trines avait  eu  lieu.  A  Nuremberg  et  à  Ansbach,  on 
s'était  préoccupé  de  mettre  au  point  une  confession  de 
foi.  depuis  l'époque  où  la  diète  de  Nuremberg,  le 
18  avril  1524,  avait  laissé  entrevoir  la  perspective  d'une 
assemblée  germanique  nationale  dans  laquelle  chaque 
université  et  chaque  État  auraient  à  rendre  compte  de 
sa  foi.  Cette  assemblée  avait  été  interdite  par  Charles- 
Quint  et  n'avait  pu  avoir  lieu.  Mais  des  ébauches  d'ac- 
cord avaient  été  faites  et  le  travail  de  rédaction  confes- 
sionnelle, sans  être  poussé  jusqu'au  bout,  avait  donné 
de  premiers  résultats.  Il  existait,  depuis  1525,  une 
Confession  de  Nuremberg,  prélude  de  la  fameuse  Con- 
fession d'Augsbourg  de  1530.  Il  y  avait  eu  aussi  des 
échanges  de  confessions  entre  le  margrave  de  Bran- 
debourg-Ansbaeh  et  l'électeur  de  Saxe  (sur  tout  cela. 
IL  von  Schubert,  Die  Anfânge  der  evangelischen  Se 
kenntnissbildung bis  1529-1530,  Leipzig.  1928, p.  14sq.). 
Bref,  entre  décembre  1528  et  l'été  1529,  les  théologiens 
de  Wittenberg  avaient  mis  sur  pied  un  proj et  de  con- 
fession, sur  lequel  la  Saxe,  le  margraviat  de  Brande- 
bourg-Ansbach  et  la  cité  de  Nuremberg  s'étaient  enten- 
dus, dès  le  mois  de  juillet,  mais  qui  ne  lut  communiqué 
aux  conseillers  de  Philippe  de  liesse,  qu'après  le  col- 
loque de  Marbourg,  en  octobre.  Or,  ce  projet  contenait 
l'affirmation  catégorique  de  la  doctrine  de  Luther  sur 
l'eucharistie.  Luther  et  ses  amis  avaient  donc  leur 
Credo  en  poche,  en  se  rendant  au  colloque.  Ils  sciaient 
interdit  la  moindre  concession. 

2°  Les  articles  de  Schwabach.         Ce  lut   ce  projet 

wittenbergeois,  consacré  par  l'accord  de  deux   | :es 

et  d'une  ville  et  érigé  par  eux  en  confession  de  foi.  qui 
fut  proposé,  le  16  octobre,  a  Schwabach,  aux  délégués 
de  Strasbourg  et  d'I'Ini.  C'est  ce  que  les  historiens  ont 
appelé  les  Articles  </>■  Schwabach.  De  pari  et  d'autre 
donc,  les  positions  avaient  clé  prises  trop  publique- 
ment pour  qu'un  accord  lui  possible. 

Quant  aux  arguments,  ils  ne  changeaient  pas  plus 
que  les  positions  doctrinales,  on  ne  faisait  que  piéti- 
ner sur  place.  La  seule  idée  nouvelle  que  l'on  vil  appa 


raitre,  au  cours  du  long  déroulement  de  la  querelli 
mais  elle  est  d'importance  —  fut  celle  de  Luther  en  vue 
d'expliquer  la  multilocation  du  corps  du  Chrisl.  \ 
l'entendre,  c'était  une  conséquence  logique  de  la 
«  communication  des  idiomes  ».  Et  i!  croyait  réfuter 
ainsi  l'objection  non  moins  bizarre  que  Zwingli  rame- 
nail  sans  cesse  sur  le  tapis  :  à  savoir  que  le  Christ  res 
suscité  siège,  selon  le  Symbole  des  apôtres  et  les  évan- 
giles, «  à  la  droite  du  l'ère  »,  dans  les  cieux,  ce  qui  rend, 
selon  lui.  impossible  sa  présence  dans  le  pain  eucharis- 
tique. 

A  cela  Luther  avait  répondu,  dans  son  traité  de  1527 
intitulé  :  Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  > 
tiennent  toujours  ferme  :  »  Crois-tu  que  personne  ne  doit 
s'apercevoir  que  tu  apportes  quantité  de  textes 
bibliques  sur  des  points  inutiles  et  que,  sur  ceux  où  ils 
seraient  nécessaires,  tu  n'en  cites  pas  une  ligne  et  ne 
rapportes  que  tes  songes?  Mais  l'Écriture  nous  enseigne 
que  la  ■  droite  de  Dieu  »  n'est  pas  un  lieu  déterminé, 
comme  si  elle  était  ou  pouvait  être  un  corps,  par 
exemple,  un  trône  doré,  mais  qu'elle  est  la  toute-puis- 
sance  de  Dieu,  qui  ne  peut  être  enfermée  en  aucun  lieu 
et  doit  pourtant  être  en  tout  lieu...  Or,  la  foi  nous  dit 
du  Christ  non  seulement  que  Dieu  est  en  lui,  mais  qu'il 
est  Dieu  même...  Cela  ne  prouve-t-il  pas  assez  que  la 
>  limite  de  Dieu  »  n'est  pas  un  lieu  déterminé,  comme 
le  prétendent  les  fanatiques,  où  se  trouverait  le  corps 
du  Christ,  mais  la  toute-puissance  de  Dieu  en  per- 
sonne... Et  maintenant,  discutons  ensemble.  Tu  avoues 
que  le  Christ  siège  à  la  droite  de  Dieu  et  de  là  tu  pré- 
tends conclure  qu'il  n'est  donc  pas  dans  l'eucharistie. 
C'est  là,  pour  toi,  l'épée  du  géant  Goliath.  Que  dirais-tu 
si  nous  ]>rciuons  cette  épée,  pour  t'en  couper  la  tète, 
en  prouvant  que  le  Christ  doit  être  dans  la  cène,  au 
moyen  même  île  l'argument  que  tu  avances  pour 
démontrer  qu'il  n'y  est  pas?  Ne  serait-ce  pas  là  un 
exploit  digne  de  David?  Eh  bien!  écoute-nous  :  le 
corps  du  Christ  est  à  la  droite  de  Dieu.  Or,  la  droite  de 
Dieu  est  partout,  connue  tu  dois  le  reconnaître  et 
comme  nous  l'avons  démontré.  Donc,  elle  est  aussi  dans 
le  pain  et  le  vin  sur  l'autel.  Mais  partout  où  se  trouve 
la  droite  de  Dieu,  la  chair  et  le  sang  du  Christ  doivent 
s'y  trouver  également,  car  on  ne  peut  pas  diviser  la 
droite  de  Dieu  en  petits  morceaux  et  l'article  du  Sym- 
bole ne  dit  pas  que  le  Christ  siège  en  un  doigt  ou  un 
ongle  de  la  droite  de  Dieu,  ruais  tout  simplement  qu'il 
est  à  la  droite  de  Dieu,  en  sorte  que,  partout  où  se 
trouve  la  droite  de  Dieu,  là  se  trouve  également  le 
Christ,  le  Fils  de  l'Homme...  Et  que  doit-on  conclure 
de  là?  Nous  en  concluons  ceci  :  que.  même  si  le  Chrisl 
n'avait  jamais  dit  ces  mots,  à  la  Cène  :  «  Ceci  est  mon 
corps  »,  nous  serions  contraints  par  ces  seules  paroles  : 
le  Christ  siège  à  la  droite  de  Dieu,  de  déclarer  que  son 
corps  et  son  sang  sont  là,  comme  dans  tous  les  autres 
lieux.  »  Lutherswerke,  éd.  Schwetschke,  Berlin,  t.  iv, 
p.  386  sq.  Cette  théorie  de  l'ubiquité  fut  plus  tard  érigée 
en  dogme  dans  l'Église  luthérienne. 

Cette    fois.    Luther,    cédant    à    son    tempérament 
hyperbolique  »         selon  le  mot  de  ses  adversaires 
triomphait  trop!  Car.  si  le  Christ  n'est  pas  davantage 
dans  l'eucharistie  que     dans  tous  les  autres  lieux  », 

quel  intérêt    particulier   peut    présenter  pour  nous   la 

cène  '  Et  comment  regarder  cette  présence  du  Christ 
dérivée  de  la  communication  de  la  toute-puissance 
divine  comme  autre  chose  qu'une  présence  spirituelle, 
que  ni  Zwingli,  ni  Œcolampade,  ni  surtout  Bucer  ne 
rejetaient?  Poussée  ainsi  a  l'extrême,  l'opinion  de 
Luther  rejoignait  donc  celle  de  ses  adversaires?  On  ne 
pouvait  discuter  plus  faiblement! 

(m  aura  encore  nue  idée  de  la  façon  iloni  la  discus- 
sion avait  été  poursuivie,  par  ce  passade  d'une  Ici  In- 
de Luther  a  Jacques  Probst,  de  Brème,  en  date  du 
1"  juin  1530.  Luther  avait  appris  que  Zwingli  s'attri- 
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buait  la  victoire  dans  les  conclusions  du  colloque  de 
Marbourg.  Et  il  répond  : 

Ce  ne  son)   q les   menteurs  et  leur  mensonge 

même  n'est  que  fumée  et  simulation,  comme  le  prou- 
vent leurs  actes...  Nous  n'avons  rien  révoqué  de  nos 
doctrines.  Eux.  ils  n'ont  pu  résister  que  sur  i  e  seul 
article  de  la  cène...  Et  l'unique  et  total  argument  de 
Zwingli  fut  que  un  corps  ne  peut  pas  être  sans  lieu  et 
«  dimension  »,  à  quoi  j'ai  répondu,  avec  la  philosophie, 
que  «  le  ciel  lui-même,  ce  corps  si  grand,  est  naturelle- 
«  ment  sans  lieu  .  ce  qu'il  n'ont  pu  réfuter.  Et  pour 
Œcolampade.  l'unique  argument  fut  que  «  les  Pères 
<  appellent  la  cène  un  signe,  ce  qui  prouve  que  le  corps 
«  n'y  est  pas  ».  Enders.  t.  vu.  p.  35 

;s''  Lu  diète  d'Augsbourg.  —  Quoi  qu'il  en  soit,  les 
<i  réformateurs  »  durent  se  présenter,  en  ordre  dispersé, 
devant  la  diète  d'Augsbourg.  de  1530,  que  présidait 
Charles-Quint.  Les  luthériens  purs  se  comptèrent  sur 
la  «  confession  >  rédigée  par  Mélanchthon.  On  y  lisait, 
au  sujet  de  l'eucharistie  :  i  Sur  la  cène  du  Seigneur,  ils 
enseignent  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ  sont  vrai- 
ment prescrits  et  sont  distribues  à  ceux  qui  mangent  à 
la  cène  du  Seigneur,  et  ils  réprouvent  ceux  qui  ensei- 
gnent autrement. 

A  l'opposé,  Zwingli  déclarait,  dans  sa  Fidei  ratio, 
présentée  à  l'empereur  et  à  la  diète,  le  8  juillet  1530  : 

Je  crois  que  dans  la  sainte  eucharistie,  c'est-à-dire 
dans  la  cène  d'actions  de  grâces,  le  vrai  corps  du  Christ 
est  présent  par  la  contemplation  de  la  foi.  c'est-à-dire 
que  ceux  qui  rendent  grâces  au  Seigneur  pour  le  bien- 
fait qu'il  nous  a  conféré  en  son  Fils,  reconnaissent 
qu'il  a  pris  une  vraie  chair,  qu'il  a  vraiment  souffert  en 
elle,  qu'il  a  vraiment  lavé  nos  péchés,  en  sorte  que 
toute  l'action  réalisée  par  le  Christ  leur  est  comme  pré- 
sente par  la  contemplation  de  la  foi.  Mais  que  le  corps 
du  Christ,  par  son  essence  et  réellement,  c'est-à-dire  le 
corps  naturel  lui-même,  soit  dans  la  cène  ou  qu'il  soit 
broyé  par  notre  bouche  et  nos  dents,  comme  le  pré- 
tendent les  papistes  et  certains  autres  qui  regrettent 
les  marmites  d'Egypte  (les  luthériens),  cela  non  seule- 
ment nous  le  nions,  mais  nous  proclamons  avec  cons- 
tance que  c'est  une  erreur  opposée  à  la  parole  de 
Dieu. 

En  lin,  entre  ces  deux  théories  diamétralement  oppo- 
sées, la  Confession  tétrapolitaine  —  celle  des  quatre 
villes  de  Strasbourg.  Constance.  Memmingen  et  Lin- 
dau  —  présentée  le  11  juillet  1530.  contenait,  sur  l'eu- 
charistie, la  déclaration  que  voici  :  »  Au  sujet  du  véné- 
rable sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ,  tout  ce 
que  les  évangélistes,  Paul  et  les  saints  Pères  ont  écrit. 
les  nôtres,  par  une  foi  excellente,  l'enseignent,  le 
recommandent,  l'inculquent.  Et  ainsi,  avec  un  soin 
spécial,  ils  prêchent  souvent  cette  bonté  du  Christ 
envers  nous,  par  laquelle  il  n'est  pas  moins  présent,  au- 
jourd'hui, que  dans  cette  suprême  Cène,  à  tous  ceux  qui 
se  son!  rangés  de  cceur  parmi  ses  disciples,  car  ils 
reproduisent  cette  Cène,  telle  qu'il  l'a  instituée  et  où  il 
daigne  donner,  sous  des  signes  sensibles,  son  vrai  corps 
et  son  vrai  sang,  qui  doivent  être  vraiment  l'un  mangé 
et  l'autre  bu.  pour  la  nourriture  et  le  breuvage  des 
âmes,  en  sorte  qu'elles  soient  nourries  pour  la  vie 
éternelle,  et  que  désormais  il  vive  et  demeure  en  elles 
et  elles  en  lui.  pour  être  ressuscites  par  lui.  au  dernier 
jour,  en  une  vie  nouvelle  et  immortelle,  selon  ses 
paroles  de  vérité  éternelle  :  Prenez  et  mangez.  Ceci 
est  mon  corps,  etc.. 

(  In  remarquera  le  soin  avec  lequel  les  Strashourgeois 
évitent  de  préciser  le  mode  de  présence  du  Christ  dans 
l'eucharistie. 

V.  Fin  de  la  controverse,  par  la  Concorde  de 
Witt]  mu  iu,.  i  n  1536,  Ce  plus  opposé  à  la  doctrine 
de  Luther  avait  été  Zwingli.  après  Karlstadt.  On  a  vu. 
dans  s;i  Ratio  fidei,  le  souverain  mépris  avec  lequel  il 


rangeait,  à  la  suite  des  papistes,  certains  qui  regret- 
taient les  marmites  d'Egypte  ».  .Mais  Zwingli  allait 
bientôt  disparaître,  sur  le  champ  de  bataille  de  Cappel. 
le  11  octobre  1531.  Son  successeur,  Bullinger,  serait  de 
tempérament  beaucoup  moins  agressif.  Œcolampade 
allait  mourir,  de  son  côté,  à  Bàle.  le  24  novembre  1531. 
Les  théologiens  de  Strasbourg  avaient  toujours  été  très 
enclins  aux  transactions.  Ils  trouvaient  Luther  trop 
peu  souple.  Mais  ils  soupiraient  après  l'union.  L'idée 
d'un  accord  —  ou  comme  l'on  disait  alors  d'une  «  con- 
corde »  —  demeura  ainsi  à  l'ordre  du  jour. 

Œcolampade  avait  publié,  en  1530,  un  court  dia- 
logue intitulé  :  Quid  de  eucharislia  veteres  tum  Grseci, 
lum  Latini  senserint,  que  Mélanchthon  avait  trouvé 
plus  posé  que  de  coutume.  De  son  côté,  Bucer,  après 
avoir  lu  ce  livre,  éprouvait  le  besoin  d'écrire  à  Luther, 
le  25  août  153n,  une  longue  Ietti"  où  il  affirmait  ne  pas 
bien  voir  ce  qui  le  séparait  rie  la  doctrine  wittenber- 
geoise  sur  la  cène.  Il  concluait  en  apportant  à  Luther 
neuf  propositions,  qui  résumaient  son  point  rie  vue.  On 
y  remarquait  surtout  les  deux  proclamations  sui- 
\  antes  : 

1.  Nous  nions  la  transsubstantiation  ».  2.  «  Nous 
nions  de  même  que  le  corps  du  Christ  soit  localement 
dans  le  pain....  comme  du  vin  serait  dans  un  vase  ou 
la  flamme  dans  un  fer  rouge.  » 

M. lis  Bucer  ajoutait  :  3.  «  Toutefois,  nous  affirmons 
que  le  corps  du  Christ  est  vraiment  présent  dans  la 
cène  et  que  le  Christ,  réellement  présent,  nous  y  nour- 
rit de  son  vrai  corps  et  de  son  vrai  sang,  au  moyen  de 
ses  paroles  récitées  par  les  ministres  et  quiconque  use 
des  symboles  sacrés  du  pain  et  du  vin.  » 

Il  voulait  à  tout  prix,  comme  on  le  voit,  joindre  le 
dogme  de  la  présence  réelle,  mais  toute  spirituelle,  du 
Christ,  à  celui  de  la  présence  toute  symbolique.  A  par- 
tir de  ce  moment,  il  ne  cessa  plus  de  poursuivre  une 
formule  transactionnelle,  que  les  deux  partis  rejetaient 
également.  Mais  Luther  lui  opposait  amicalement  cette 
question  :  «  Le  Christ,  selon  toi,  est-il  donné  aussi  bien 
à  celui  qui  communie  indignement  qu'à  celui  qui  com- 
munie avec  la  vraie  foi? 

Et  dès  lors,  toute  la  querelle  sacramentaire  se  rédui- 
sit à  ceci  :  le  Christ  présent  dans  la  cène,  même  pour 
les  indignes. 

Ainsi.  Bucer  ayant  mis  sur  pied  une  nouvelle  for- 
mule de  concorde  «,  Luther  lui  écrivait,  le  22  janvier 
1531  :  «  Nous  avons  lu,  cher  Bucer,  le  libelle  de  confes- 
sion que  tu  as  envoyé,  et  nous  l'approuvons,  et  nous 
rendons  grâces  à  Dieu  de  ce  que  nous  sommes  au  moins 
d'accord  en  ceci,  comme  tu  l'écris,  que  nous  confessons 
les  uns  et  les  autres,  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ 
sont  vraiment  présents  dans  la  cène  et  qu'ils  sont 
donnés,  avec  les  paroles,  pour  la  nourriture  de  l'àme. 
Mais  je  m'étonne  que  tu  fasses  et  Zwingli  et  Œcolam- 
pade participants  de  cette  opinion.  Entre  nous  :  si 
nous  confessons  que  le  corps  du  Christ  est  vraiment 
présenté  en  nourriture  pour  l'âme,  il  n'y  a  aucune  rai- 
son que  nous  ne  le  disions  pas  aussi  présenté  à  l'âme 
impie,  tout  comme  le  soleil  brille  aussi  bien  pour  celui 
qui  voit  clair  et  pour  l'aveugle...  »  Enders,  t.  vm, 
p.  3  19-350.  Et  il  ajoutait  :  «  Tant  que  vous  n'admettrez 
pas  cela,  il  sera  inutile  de  nous  vanter  d'avoir  abouti 
à  une  concorde,  car  elle  ne  serait  qu'une  illusion.  »  Mais 
Bucer  ne  cessait  d'épiloguer  et  de  chercher  un  faux- 
fuyant.    Voir  lettre   de  février   1531,   Enders,   ibid.. 

p.   355   sq. 

Quelques  années  se  passèrent.  Après  la  mort  de 
Zwingli  et  d'Œcolampade,  une  lente  évolution  détacha 
les  Églises  réformées  de  haute  Allemagne  de  Zurich, 
pour  les  orienter  de  plus  en  plus  vers  ^Yittenbe^g.  Le 
landgrave  Philippe  de  Hesse,  qui  poursuivait  tou- 
jours ses  objectifs  politiques,  poussait  constamment  à 
la     concorde    .  Ce  fut  encore  à  son  instigation  qu'une 
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rencontre  se  produisit,  entre  les  théologiens  witten- 
bergeois  et  les  sacramentaires,  à  Cassel,  à  la  fin  de  153  1. 
Bucer,  qui  avait  dû  aller  à  Augsbourg,  pour  y  résoudre 
des  questions  d'organisation  religieuse,  avait  passé  de 
là  à  Constance,  où  s'était  tenue  une  réunion  des  théo- 
logiens réformés  d'Augsbourg,  Ulm,  Memmingen, 
Isny,  Lindau,  Kempten  et  naturellement  de  Constance 
(les  deux  Blaurer).  Ceux  de  Zurich  n'étaient  point 
venus.  On  avait  discuté  sur  les  formules  possibles 
d'accord.  Bucer  était  ensuite  parti  pour  Cassel  où  le 
landgrave  avait  invité  les  théologiens  de  Wittenberg. 
Mélanchthon  avait  été  chargé  de  représente)  1: 
trine  luthérienne.  Le  17  décembre  1534,  Luther  lui 
avait  remis  une  instruction  précisant  son  point  de 
vue  :  <  Mes  idées  sont  les  suivantes,  disait-il  :  1.  Nous 
ne  concéderons  jamais  que  l'on  dise  de  nous  que  per- 
sonne n'a  compris  personne.  Ce  n'est  pas  par  un  tel 
remède  qu'une  telle  plaie  peut  être  guérie...  2.  Comme 
jusqu'ici  la  discussion  portait  sur  ce  point  que  nos  ad- 
versaires voyaient  un  signe  où  nous  affirmons  le  corps 
du  Christ...,  il  ne  me  semble  pas  utile  d'avancer  une 
nouvelle  opinion  selon  laquelle  ils  concéderaient  que  le 
corps  du  Christ  est  vraiment  présent  et  nous  concéde- 
rions que  l'on  ne  mange  que  le  pain...  Une  fois  celle 
fenêtre  ouverte,  il  naîtrait  des  sources,  bien  plus  îles 
océans  de  questions  et  d'opinions...,  qui  ne  profiteraient 
qu'à  l'épieurisme  (c'est-à-dire  à  l'incrédulité)...  3.  Nous 
avons  pour  nous  le  texte  même  de  l'Évangile,  si  clair 
qu'il  ébranle  tous  les  hommes...,  en  outre  les  affirma- 
tions nombreuses  des  Pères  que  l'on  ne  peut  détourner 
en  sûreté  de  conscience...,  en  troisième  lieu  ceci  :  qu'il 
serait  périlleux  d'admettre  que  l'Église,  dans  tout  l'uni- 
vers, ait  manqué  du  vrai  sens  de  ce  sacrement,  durant 
tant  d'années,  puisque  nous  admettons  que  la  parole  et 
les  sacrements,  bien  qu'altérés  par  de  nombreuses 
abominations,  n'ont  jamais  été  détruits.  Après  quoi, 
Luther  examinait  certains  textes  de  saint  Augustin 
favorables  à  première  vue  à  une  manducation  toute 
spirituelle,  mais  qu'il  déclarait  devoir  être  interprétés 
dans  le  sens  traditionnel.  Enders,  t.  x.  p.  92  sq.  Mais 
Bi  cer  ne  céda  pas  encore  tout  de  suite.  Selon  lui,  on 
pouvait  concéder  un  lien  réel  entre  le  pain  et  le  corps 
du  Christ,  mais  ce  lien  n'était  pas  celui  d'une  union 
naturelle  et  physique,  mais  seulement  d'une  union 
sacramentelle.  Pourtant  les  deux  camps  semblaient  se 
rapprocher,  au  moins  en  paroles.  Après  de  nouvelles 
négociations  qu'il  serait  trop  long  de  raconter,  une 
conférence  suprême  fut  convoquée,  au  printemps  de 
1536,  à  Eisenach.  Mais  comme  Luther,  retenu  par  la 
maladie  et  par  de  nouveaux  scrupules,  ne  pouvait  y 
assister,  elle  fut  transférée  a  Wittenberg,  ou  elle  s'ou- 
vrit le  22  mai  et  aboutit,  le  29.  à  un  texte  qui  lut  sous- 
crit à  la  fois  par  les  théologiens  wittenbergeois,  cl 
ceux  de  Strasbourg.  Augsbourg,  Memmingen,  I  Im, 
Esslingen,  Reutligen,  Francfort,  Constance.  Les  Suisses 
n'avaient  envoyé  personne.  C'est  ce  texte  que  l'on 
appelle  la  Concorde  de  Wittenberg.  Lu  voici  l'ana 
lyse  : 

i  Nous  i  onfessons,  selon  les  paie. les  d'Irénée,  que 
l'eucharistie  est  composée  de  deux  éléments,  l'un 
céleste,  l'autre  terrestre.  C'est  pourquoi  (les  soussignés) 
admettent  h  enseignent  qu'avec  le  pain  cl  le  vin  le 
corps  et  le  sang  du  Christ  sont  vraiment  et  substan- 
tiellement présents,  offerts  et  pris. 

2°  «  Et  bien  qu'ils  nient  qu'il  se  produise  "ne  brans 

substantiation  on  une  inclusion  locale  dans  le  pain  ou 
une  certaine  conjonction  durable  en  dehors  de  l'usage 
du  sacrement,  toutefois,  ils  concèdent  que,  par  une 
union  sacramentelle,  le  pain  est  le  corps  du  Christ, 
c'est-à-dire,  ils  croienl  que  par  la  présentation  du  pain 
le  corps  du  Chris!  est  vraiment  présenté  aussi.  (  ai.  eu 
dehors  de  I  usagi  .  m ''and  il  esl  conservé  dans  une  pyxide 
ou  est  montré  dans  lis  processions,  comme  nia  se  fait 


chez  les  papistes,  ils   pensent  que  le  corps  du  Christ 
n'est  pus  présent.  -.< 

Ils  estiment  que  cette  institution  du  sacrement 
est  valable  dans  l'Église,  sans  dépendre  ni  de  la  dignité 
du  ministre,  ni  de  celle  du  communiant,  en  sorte  que. 
selon  le  mot  de  Paul,  même  les  indignes  le  mangent..., 
mais  pour  leur  propre  condamnation. 

An  surplus,  le  texte  annonçait  qu'avant  d'être  défi- 
nitif, il  devait  être  proposé  ■  à  d'autres  prédicateurs  et 
aux  supérieurs  ». 

Comme  on  le  voit,  Luther  avait  concédé  qu'en  dehors 
de  l'usage,  le  corps  du  Christ  n'est  pas  dans  l'eucharistie. 
Il  l'an  it  avait  concédé  que,  dans  l'usage,  ce  corps  est 
mangé  même  par  les  indignes,  c'est-à-dire  les  commu- 
niants sans  loi  ni  pénitence. 

Cet  accord  mit  tin.  au  moins  au  dehors  et  pour  le 
grand  public,  à  la  controverse  sacramentaire.  De  part 
et  d'autre,  c'est-à-dire  de  Wittenberg  comme  de  Stras- 
bourg, on  mit  le  plus  grand  zèle  à  faire  adopter  la 
Concorde  »  dans  les  Eglises  particulières,  en  la  faisant 
souscrire  par  les  théologiens,  les  prédicateurs  et  les 
conseillers  des  villes.  Parmi  ceux  qui  acceptèrent  l'ac- 
cord, on  eut  la  surprise  de  compter  Karlstadt  et  Myco 
nius.  Le  premier  avait  fait  longtemps  l'opposition  que 
nous  avons  dite  au  sentiment  de  Luther.  Il  était  main- 
tenant à  Bàle,  où  il  exerçait  une  influence  sérieuse.  Il 
devait  mourir  de  la  peste  en  1541  et  l'on  déclara  qu'il 
était  lui-même  la  -  peste  ■  de  la  cité.  Le  second  était 
le  successeur  d'Œcolampade  et.  pour  cette  raison,  on 
pouvait  craindre  qu'il  fit  difficulté  d'admettre  clés  for 
mules  d'origine  luthérienne. 

Bucer  et  ses  amis  estimèrent  que  l'adhésion  de  Karl- 
stadt et  de  Myconius  constituait  un  véritable  triomphe. 
En  réalité,  rien  ne  prouvait  mieux  que  cette  victoire 
facile  tout  ce  qu'il  y  avait  de  fallacieux  dans  la  «  Con- 
corde ».  Chacun  prétendait  y  retrouver  ses  propres 
idées.  Chacun  la  tirait  à  son  sens  particulier.  Et  Bucer. 
dans  son  désir  d'entente  générale  entre  les  chefs  de  la 
Réforme,  demandait  encore  à  Luther  d'atténuer  les 
aspérités  de  sa  doctrine,  pour  que  les  successeurs  de 
Zwingli.  à  Zurich,  ne  pussent  y  voir  une  condamnation 
de  leur  maître  vénéré.  Nous  n'entrerons  pas  dans  le 
détail  de  ces  négociations.  Qu'il  nous  sutlisr  de  dire 
que  les  choses  finirent  par  se  gâter  de  nouveau  complè 
tement  entre  Zurich  et  Wittenberg.  La  lettre  que  voici. 
de  Bucer  à  Luther,  en  date  du  9  septembre  15  11,  va 
nous  dire  ce  qu'était  devenu  l'accord,  huit  ans  après  sa 
conclusion  : 

Nous  avons  appris  par  certains  rapports  que  Votre 
Révérence   est    gravement    échauffée   contre   ceux   de 
Zurich.  Et  ce  n'est  pas  nous  seulement,  qui  enseignons 
l'Évangile  dans  le  s  Églises  du  saint  empire  romain,  qui 
trouvons  très  mal  qu'une  juste  cause  de  colère  ail  été 
donnée1  a  Noire  Révérence  par  les  Zurichois,  mais  ans  i 
nos  frères  de  Berne  cl  de  Bâle.  Car  nous,  qui  avons 
embrasse  la  formule  de'  Concorde  rédigée  par  vou 
nous  persistons  tous,  jusqu'au  dernier,  clans  la  vérité 
reconnue,  depuis  que  nous  avons  approuvé  cl  le  eu  pal 
noire  consentement  ces  arlic  les  pieusement  et  diligent 
nient  examiné!    Selon  la  règle  de  la  Parole  divine.  Les 
Bernois  el   lei    Bâlois  observent   purement  et  sincère 
ment    leur   confession    qui    vous    a    été    transmise,    an 
point  qu'à  ]iart  un  ou  deux  refraei  aires  ils  soient  d'a< 
cord  avec  nous  sur  tous  les  points.  A  Bâle  en  effel 
concorde  de  l'Église  est  sincère  et  droite  et  on  n'a  rien 
a  communion  avec  nous,  pour  obtenir,  p 
uments  possibles,  le  consentement  des  Zurichois. 
.Mais  Satan  a  trouvé  des  suppôts  pour  empêcher  cette 
concorde  souverainement  nécessaire  de  l'Église  e1  la 
troubler.  Il  comprend  en  effel  que  cette  querelle  lui  a 
toujours   ete  et    lui   esl    encore    tris   avantageuse  tant 
pour  accroître  el  confirmer  la  dissolution  de  la  vie  el 
des  mœurs  que  pour  Infecter  et  séduire  les  conscience 
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des  hommes  pieux...  C'est  pourquoi,  tournant  et 
retournant  dans  notre  esprit  les  périls  infinis  et  les 
dommages  que  cette  controverse  des  sacramentaires  a 
causés  à  l'Église,  nous  n'avons  jamais  eu  et  n'avons 
encore  pas  de  désir  plus  cher  que  de  pouvoir  éteindre  et 
assoupir  ce  dissentiment,  d'autant  plus  que,  par  les 
livres  et  écrits  publiés  jusqu'ici,  il  a  été  abondamment 
lit  à  tous  ceux  qui  sont  doués  de  l'intelligence  de 
la  parole  et  de  la  volonté  divines  et  que  les  Zurichois 
sont  désormais  privés  de  toute  approbation  de  leur 
duplicité.  »  Enders.  t.  xvi.  p.  81. 

La  Concorde  avait  donc  réussi  à  Strasbourg,  à  Bâle 
et  à  Berne,  comme  dans  la  presque  totalité  de  l'Alle- 
magne protestante.  Elle  avait  au  contraire  échoué  à 
Zurich.  Et  en  Allemagne  même,  Gaspard  Schwenkfeld, 
réfugié  à  Ulm,  lui  avait  fait  une  sourde  mais  constante 
opposition. 

Nous  venons  d'entendre  Bucer  se  lamenter  sur  les 
«  dommages  et  les  périls  infinis  »  que  cette  querelle 
avait  apportés  à  l'Église.  Il  nous  reste  à  préciser  la 
nature  de  ces  conséquences,  par  une  étude  sommaire 
des  résultats  de  la  controverse  sacramentaire. 

VI.  Résultats.  —  Avec  beaucoup  de  netteté. 
Luther  avait  aperçu,  dès  le  principe,  les  graves  consé- 
quences des  discussions  engagées  autour  d'un  liste 
aussi  clair  et  aussi  commun  à  tous  »,  comme  il  disait. 
que  celui  de  l'institution  eucharistique  :  (  .ni  es1  mon 
corps  >\  Il  avait  toujours  soutenu  que  l'Écriture  est 
accessible  aux  esprits  les  plus  humbles,  que  l'Esprit- 
Saint  en  donnait  l'intelligence  aux  âmes  les  plus  igno- 
rantes, qu'un  enfant  de  neuf  ans  pouvait  en  remontrer 
aux  plus  doctes,  en  cette  matière.  Et,  brusquement,  il 
apparaissait  que.  sur  un  texte  capital,  d'un  usage 
immémorial  dans  l'Église,  véritable  centre  de  la  vie 
liturgique  durant  des  siècles,  les  grands  maîtres  de  la 
Réforme  ne  pouvaient  se  mettre  d'accord  et  que  ces 
quatre  mots  :  Ceci  est  mon  corps  étaient  traduits  au 
moins  de  quatre  ou  cinq  façons  entièrement  différentes 
par  Luther,  Karlstadt.  Hcen  et  Zwingli.  (Ecolampade, 
Schwenkfeld.  sans  parler  des  autres!  Sans  hésiter, 
Luther  avait  dit  tout  de  suite  :  »  Il  faut  que  les  uns  ou 
les  autres  soient  les  ministres  de  Satan!  Mais  com- 
ment prendre  parti"?  Comment  découvrir  les  disciples 
de  l'Esprit  et  ceux  du  démon?  Voilà  ce  que  le  vulgaire 
pouvait  et  devait  se  dire.  Le  principe  fondamental  de 
l'appel  à  la  Bible  seule  était  en  complète  déroute.  Et 
Luther,  on  l'a  vu,  pressentait  que  lâcher  la  bride  aux 
opinions  sur  ce  seul  point,  serait  donner  naissance  à 
des  océans  (  imo  maria)  de  questions  et  de  discus- 
sions sur  tout  le  reste.  Au  lieu  de  la  superbe  doctrine  de 
l'inspiration  directe  de  chaque  chrétien  par  l'Esprit  de 
vérité,  on  allait  tomber  dans  toute  l'anarchie  du  libre 
examen  que  Luther  ne  pouvait  avoir,  quoi  qu'on  ait 
dit,  qu'en  parfaite  horreur.  C'était,  selon  le  mot  frap- 
pant de  Luther,  la  fenêtre  ouverte  »,  considerandum 
est  cerle  quanlam  hic  fenestram  aperiemus. 

Ces  conséquences  étaient  fort  bien  aperçues  du  côté 
catholique.  La  controverse  sacramentaire  marqua  le 
premier  arrêt  sérieux  de  la  contagion  luthérienne.  Les 
témoignages  sont  nombreux  et  concordants  à  cet 
égard,  ainsi  la  lettre  écrite  par  Bucer  à  Guillaume 
Farel,  qui  se  trouvait  alors  à  Aigle,  en  Suisse,  le  26  sep- 
tembre 1527,  où  il  est  dit  :  Impanalio  negata  multos 
nobis  abalienavil,  dans  Herminjart,  Correspondance 
des  réformateurs  dans  les  pays  de  langue  française,  t.  n, 
Paris-Genève.  1866,  p.  205,  ainsi  encore  la  lettre  plus 
explicite  du  même  Bucer  a  Luther,  en  date  du  25  août 
1530,  où  on  |i)  le  passage  suivant  :  o  Nous  avons  rei  a 
récemment  des  Ici  lies  de  nos  frères  en  France,  qui 
écrivent  que  jusqu'ici  l'Évangile  se  glissait  heureuse- 
ment cliiv.  eux,  niais  que  notre  malheureux  dissenti- 
ment (infelix  hoc  nostrum  dissidinm)  fait  un  tel 
obstacle  a  son  cours,  que,  s'il  n'est  apaisé,  ils  n'espèren! 
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point  que  jamais  la  France  puisse  accueillir  publique- 
ment l'Évangile.  Par  contre,  si  la  paix  se  faisait,  ils 
auraient  bon  espoir  qu'à  brève  échéance  le  Christ 
triomphe  dans  leur  pays.  <  Herminjart  t.  n.  p.  305  sq.; 
Enders,  Luthersbriefwrchsel,  t.  vm.  p.  311. 

Les  catholiques  ne  s'étaient  pas  contentés  de  réfuter 
les  opinions  sacramentaires  dans  leurs  écrits  —  Josse 
Clichtove  en  France,  John  Fisher  en  Angleterre,  Eck 
en  Allemagne  —  ils  avaient  clairement  dégagé  la  sus- 
picion que  cette  querelle  jetait  sur  tout  le  mouvement 
de  la  Réforme.  Le  concile  de  la  province  de  Sens,  réuni 
à  Paris,  sous  la  présidence  de  Duprat,  en  1528,  avait 
formulé,  bien  longtemps  avant  Bossuet,  l'argument 
des  i  variations  »,  dans  les  termes  suivants  :  «  Les  nova- 
teurs ne  s'accordent  pas  entre  eux  :  les  uns  abattent 
les  images  qui  sont  tolérées  par  les  autres....  ils  ne 
s'accordent  pas  sur  l'eucharistie,  les  uns  croient  qu'elle 
n'est  que  le  signe  du  corps  et  du  sang  de  Jésus-Christ 
et  les  autres  font  profession  de  croire  qu'elle  est  véri- 
tablement le  corps  et  le  sang  de  Jésus-Christ...  Or,  ces 
contradictions  font  assez  connaître  combien  ils  sont 
éloignés  de  la  vérité  qui  est  toujours  la  même  et  ne  se 
contredit  jamais.  » 

Au  moment  où  ces  lignes  étaient  rédigées  par  un 
groupe  imposant  d'évêques  français,  un  jeune  étudiant 
de  dix-neuf  ans  achevait  ses  études  au  collège  de  Mon- 
taigu  et  se  sentait  enclin  à  adopter  les  idées  nouvelles. 
C'était  Jean  Calvin.  Il  attestait  plus  tard,  qu'il  avait 
été  arrêté  dans  son  mouvement  vers  le  luthéranisme 
par  la  controverse  sacramentaire.  Écrivant  en  1556  sa 
Secunda  defensio  piœ  et  orthodoxie  de  sacramentis  fidei 
contra  Westphali  calumnias,  à  Genève,  il  disait  :  «  Je 
suis  content  de  me  glorifier  que  quand  ils  (Luther  et 
Zwingli)  eurent  commencé  à  faire  quelque  approche  de 
plus  près  les  uns  des  autres,  leur  consentement,  com- 
bien qu'il  ne  fût  pas  encore  plein  et  entier,  me  servi! 
beaucoup.  Car,  commençant  un  peu  à  sortir  des  ténè- 
bres de  la  papauté  et  ayant  pris  quelque  petit  goût  à 
la  saine  doctrine,  quand  je  lisais  en  Luther  qu'CEco- 
lampade  et  Zwingli  ne  laissaient  rien  es  sacrements  que 
des  ligures  nues  et  représentations  sans  la  vérité,  je 
confesse  que  cela  me  détourna  de  leurs  livres,  en  sorte 
que  je  m'abstins  longtemps  d'y  lire.  Or,  devant  que  je 
commençasse  d'écrire,  ils  avaient  conféré  ensemble  à 
Marbourg  et  par  ce  moyen  leur  véhémence  était  un 
peu  modérée.  » 

Ce  que  l'on  se  disait,  en  voyant  aux  prises  les  chefs 
rie  la  Réforme,  est  donc  très  facile  à  conjecturer  :  des 
hommes  qui  prétendent  ne  connaître  que  la  parole  de 
Dieu,  ne  rien  ajouter  d'humain  au  message  divin  con- 
tenu dans  les  Écritures,  n'interpréter  les  saintes 
Lettres  que  sous  l'influx  de  l'Esprit-Saint,  ces  hommes- 
là  n'ont  pas  le  droit  de  différer  d'avis  sur  aucun  point, 
encore  moins  sur  un  dogme  aussi  important  que  celui 
de  la  présence  réelle.  La  vérité  est  une.  le  Saint-Esprit 
ne  saurait  se  contredire. 

On  conçoit  dès  lors  le  souci  qui  apparaît  dans  la 
théologie  de  Calvin  sur  l'eucharistie  de  réconcilier 
définitivement  les  doctrines  en  divergence.  Lorsqu'on 
examine  soigneusement  ses  théories  eucharistiques,  on 
est  frappé  de  l'effort  de  syncrétisme  qui  s'y  accuse.  La 
première  moitié  des  formules  qu'il  emploie  est  nette- 
ment luthérienne,  la  seconde,  clairement  zwinglienne. 
Il  continue  sur  ce  point  Bucer  et  la  théologie  de  Stras- 
bourg. (Voir  au  mot  Réforme,  t.  xm,  col.  2073  sq. 
l'exposé  de  la  doctrine  de  Calvin  sur  l'eucharistie.) 
Maigre  tout.  Calvin  ne  réussit  pas  et  ne  pouvait  pas 
réussir  à  masquer  le  dissentiment  profond  qui  le  sépa- 
rait sur  ce  point  des  soi-disant  réformateurs.  Il  ne  put 
qu'ajouter  une  opinion  de  plus  à  celles  de  ses  devan- 
ciers et  à  rendre  plus  fort  l'argument  des  «  variations  ». 

1°  Sources.  —  Enders-Kawerau-Fleming,  Lutkersbrief- 
ivechsel,  1884  sq.;  Luihers-Werke,  édition  Weimar;  Cnrpus 
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relormatorum,  Opcra  Melanchthonis,  Calvini  et  Zuinglii  ; 
Herminjart,  Correspondance  des  réformateurs  dans  les  pays 
de  langue  française,  Paris-Genève,  1S66  sq. 

2°  Littérature.  —  Surtout  Walter  Kohler,  Zwingli  und 
Luther,  ihr  Streil  iiber  dus  Abendmahl  naeh  seinen  politischen 
und  religiosen  Beziehungen,  Leipzig,  1924.  Voir  pour  le  reste 
de  la  bibliographie,  l'article  Réforme  et  les  articles  parti- 
culiers sur  Luther,  Bucer,  Calvin,  Zwingli,  Œeolampade, 
Karlstadt,  etc.,  ainsi  que  les  ouvrages  signalés  au  cours  du 
présent  article,  surtout  Walter  Kohler,  Das  ÎStarburger 
Religionsgesprdch  1S29.  Vcrsueh  einer  Rekonstruktion,  Leip- 
zig, 1929. 

L.  Cristiani. 

SACRAMENTAIRE  (LIVRE).—  Nom  donné 
à  un  livre  liturgique,  renfermant  les  prières  et  cérémo- 
nies usitées  dans  la  célébration  de  la  messe  et  l'admi- 
nistration des  sacrements.  Le  sacramentaire  est  à  la 
l'ois  un  pontifical,  un  rituel  et  un  missel;  mais  dans  ce 
missel  on  ne  trouve  que  les  parties  de  la  messe  dites  ou 
chantées  par  le  célébrant  :  collectes,  secrètes,  préfaces, 
canon,  post communions:  les  chants  exécutés  par  la 
schola.  les  lectures  faites  par  les  ministres  inférieurs, 
leçons,  épîtres,  évangiles  n'y  figurent  pas.  Sur  les  trois 
anciens  sacramentaires  de  la  liturgie  romaine,  léo- 
nien.  gélasien.  grégorien,  voir  l'art.  Liturgie,  t.  ix, 
col.  802-806;  sur  le  Sacramentaire  de  Bobbio,  ibid., 
col.  810.  Voir  aussi  l'art.  Messe,  t.  x.  col.  1402. 

SACRAMENTAUX.  —  I.  Notion  générale  et 
définition.  IL  Divisions  et  énumérations  (col.  473). 
III.  Efficacité  (col.  476).  IV.  Administration  d'après 
le  Code  (col.  479). 

I.  Notion  générale  et  définition.  —  1°  Notion 
générale.  —  1.  Signification  originelle.  —  A  prendre  en 
son  sens  le  plus  strict,  qui  fut  le  sens  originel,  le  mot 
sacramentaux  désigne  les  rites  institués  par  l'Église 
dans  l'administration  même  des  sacrements  :  sacramen- 
Inlia,  choses  se  rapportant  aux  sacrements.  En  insti- 
tuant les  sacrements,  Jésus-Christ,  en  effet,  n'a  pas 
déterminé  dans  leur  détail  les  rites  avec  lesquels  ils 
doivent  être  administrés.  D'où  la  nécessité  pour  l'Église 
d'instituer  ces  rites,  c'est-à-dire,  d'après  l'étymologie 
du  mot,  ces  «  sacramentaux  ».  Une  voce  significamus 
ncliones  quasdam  vel  circumslantias  religiosas,  quas  in 
sacramenlorum  administratione  vel  sacrificii  oblatione 
Ecclesia  observât,  prseter  eus  quse  sunt  de  essentiel  seu 
substanlia  sacramenti  vel  sacrificii,  ul  sunt,  i<erl>i  gralia, 
in  baptismo,  unctio,  exorcismus  et  alia  hujusmodi.  Sua- 
rez,  De  sacramentis,  disp.  XV.  sect.  i,  n.  1.  Sacramentel 
donc,  en  ce  sens,  l'eau  qu'on  mélange  au  vin  eucharis- 
tique; sacramentel,  la  triple  infusion  (ou  immersion) 
dans  l'administration  du  baptême;  sacramental,  la 
bénédiction  de  l'évêque  sur  l'huile  sainte  de  l'extrême- 
onction;  sacramental,  la  génuflexion  que  fait  le  prêtre 
au  cours  de  la  messe,  etc. 

Sans  doute,  ces  cérémonies  ajoutées  par  l'Église  au 
rite  sacramentel  essentiel  ne  sont  pas  indispensables 
pour  la  validité  des  sacrements  ou  du  sacrifice,  mais 
leur  grande  utilité  vient  du  secours  qu'elles  apportent 
a  la  nature  humaine,  difficilement  capable,  sans  ce 
secours,  de  comprendre  la  dignité  des  sacrements  et  do 
sacrifice  et  de  se  disposer  suffisamment  pour  en  perce 
voir  les  fruits.  Cette  utilité  a  été  mise  eu  relief  par  le 
concile  de  Trente,  à  propos  des  cérémonies  de  la  messe  ; 

«  La  nature   humai «1    telle   que,   sans   <l(-   secours 

extérieurs,  elle  ne  saurai!  (pie  difficilement  s'élever  jusqu'à 
la  méditation  des  choses  divines,  lai  conséquence,  la  sainte 
Eglise,  notre  Mère,  a  Institué  certains  rites,  selon  lesquels, 
au  cours  de  la  messe,  il  convient  de  prononcer  les  paroles, 
tantôt  à  liante  voix  et  tantôt  a  \"i\  basse;  'lie  a  employé 

•les  cérémonies,  bénédictions  mystiques,  luminaires,  e 

sements,  ornements  et  autres  choses  de  ci-  genre,  que  lui  ont 
d'ailleurs  transmis  les  traditions  et  la  discipline  des  apôtres, 
et  cela  afin  d'inculquer  aux  esprits  le  sentiment  de  la 
majesté  d'un  si  grand  sacrifice  et   afin  d'exciter  les  anus 


par  le  moyen  de  ces  signes  extérieurs  de  religion  et  de  piété- 
à  s'élever  jusqu'à  la  contemplation  des  profonds  mystères 
que  recouvre  ce  sacrifice,  ■  Sess.  xxn,  c.  v;  cf.  can.  7  et 
sess.  vu,  can.  13,  De  sacramentis  in  génère,  Denz.-Bannw., 
n.  943,  95  1.  856. 

Ainsi  donc,  «  la  sainteté  et  l'excellence  de  nos  sacre 
liants  veulent  que  l'Eglise  leur  donne  un  ornement,  une 
parure  liturgique.  Les  cérémonies  si  pleines  d'une  haute 
signification  attestant  la  divinité  et  la  dignité  du  sacre- 
ment, elles  le  défendent  et  le  protègent  :  elles  réveillent, 
dans  l'âme  des  fidèles,  des  sentiments  d'estime,  de 
piété  et  de  respect  pour  ces  admirables  mystères.  Pour 
rappeler  aux  fidèles  l'excellence  des  sacrements,  un 
acte  solennel  est  d'autant  plus  nécessaire  que  l'acte 
essentiel,  institué  par  Jésus-Christ,  est  plus  simple  en 
lui-même  ».  N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église  catho- 
lique, §  39,  tr.  fr..  t.  i.  Paris,  1901,  p.  345. 

11.  Signification  élargie.  —  L'Église  est  allée  plus 
loin,  afin  d'éveiller  davantage  encore  les  .âmes  aux 
bienfaits  de  la  rédemption.  Elle  a  institué  d'autres 
rites  ou  signes  sacrés  qu'elle  emploie,  en  dehors  des 
sacrements,  pour  obtenir  de  Dieu,  en  faveur  des  fidèles, 
des  effets  spirituels.  C'est  une  transposition,  dans  l'or- 
dre religieux,  de  ces  métaphores,  de  ces  symbolismes 
naturels  dont  la  vie  est  remplie  et  qui  consistent  à 
attacher  aux  choses  en  usage  dans  la  vie  matérielle 
un  sens  relatif  à  la  vie  morale  »  : 

■  Toutes  les  littératures  le  font  voir  et  la  constitution 
intime  des  langues  le  prouve.  Le  symbolisme  en  est  le  fond. 
Une  supplication  ardente,  n'est-ce  pas  une  allusion  à  l'ardeur 
du  feu?  Un  déluge  de  calamités,  n'est-ce  pas  une  métaphore 
empruntée  a  l'eau?  Le  sel  attique,  le  sel  de  la  sagesse,  n'est-ce 
pas  un  rappel  des  propriétés  actives  et  conservatrices  du 
sel?  Parler  avec  onction,  mettre  un  baume  sur  des  douleurs, 
etc.,  etc.,  n'est-ce  pas  une  série  de  paroles  symboliques?... 
Tout,  dans  la  vie  sociale,est  pétri  de  symbolisme  et  tend  à 
rapprocher  la  matière  de  l'esprit  pour  dire  l'esprit  et  par 
là  fomenter  l'esprit. 

Mettez  ces  symboles  au  service  de  l'idée  religieuse  : 
faites-le  avec  des  sentiments  qui  correspondent  a  l'action  : 
faites-le  au  nom  d'une  tradition  commune  entre  chrétiens, 
sous  le  couvert  ou  de  par  l'institution  formelle  de  l'autorité 
qui  régit  le  groupe  :  \oiis  avez  les  sacramentaux.  Toute  la 
poésie  de  la  nature  pourra  s'y  incorporer,  comme  vous  le 
verrez  à  fréquenter  les  admirables  liturgies  antiques,  à  la 
place  des  fadeurs  qu'on  appelle  livres  de  piété.  Le  divin 
Maître,  dont  nul  ne  peut  contester  la  sublimité  el  l'élévation 
morale,  s'est  incliné  devant  les  rites  extérieurs  et  en  a 
institué  lui-môme;  il  a  parlé  en  paraboles;  il  a  agi  en 
symboles  expressifs,  comme  dans  la  guérison  de  l'aveugle-né 
opérée  par  onction  ;  bref,  il  nous  a  appris  ce  qu'il  tant  faire. 
L'Église  l'imite  et  développe  son  action.  Bénissons-la  et 
vénérons  ses  rites  avec  une  humilité  riche  de  compréhension 
supérieure,  comme  devant  une  entrée  mi  perspective  au 
fond  de  laquelle  brille  le  divin  vers  lequel  nous  marchons.  » 
Sertillangcs,  Revue  des  jeunes,  2.~.  décembre  1913,  p.  289-290. 

Ces  signes  sacres,  rites,  bénédictions,  objets  sacres, 
prières,  gestes  symboliques,  cérémonies,  ont  bien 
quelque  similitude  extérieure  avec  les  sacrements.  Ce 
sont  «les  signes  sensibles,  des  symboles,  comme  l'ex- 
plique le  I'.  Sertillangcs.  Mais  ils  en  diffèrent  essentiel- 
lement, puisqu'ils  ne  sont  pas  institues  par  Jésus- 
(  In  i.l  cl  qu'ils  ne  sonl  pas  destinés  à  produire,  comme 
les  sacrements,  la  grâce  dans  les  âmes.  Cependant  le 
mol  sacramentalia  a  pu  leur  être  appliqué  d'une  ma- 
nière fort  correcte,  en  raison  de  leur  similitude  de 
symboles,  destinés  à  produire  certains  effets  spirituels. 

2°  Origine  du  imm  »  sacramentalia  ».  —  L'emploi  du 
moi  sacramentalia  est  de  date  relativement  récente 
Cxir  siècle).  Avant  celle  époque,  le  mot  sacramentum 
élail  indifféremment   employé-  pour  désigner  les  vrais 

sacrements  et  les  sacramentaux.  Les  premiers  essais  de 

désignai  ion-,  différentes  se  font  jour  des  la  première 
moitié  <\u  XIIe  siècle;  au  XIII1  siècle,  sous  l'intlm-llcc 
décisive  de  Pierre  Lombard,  la  terminologie  définitive 
est  en  vigueur. 
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1.  Avant  le  xw  siècle.  —  a)  En  Occident.  —  Cette 
période  sera  plus  spécialement  étudiée  à  l'art.  S.vcre- 
ment.  Il  suffit  de  rappelerici,  en  bref,  que,  dès  l'origine, 
le  terme  sacrement  s'est  trouve  appliqué  à  certains 
rites  non  sacramentels,  mais  simplement  religieux. 
C'est  ainsi  que  Terlullien  applique  le  mot  de  sacrement 
à  la  bénédiction  de  .Jacob,  dans  laquelle  il  voit  l'origine 
de  l'imposition  des  mains  qui  suit  le  baptême.  De 
baptismo,  c.  vin,  P.  L„  t.  n  (1860),  col.  1208  A;  au 
baptême  de  Jean.  Adv.  Marcionem,  l.  IV.  c.  xxxvm, 
t.  i,  col.  453  A:  à  certains  rites  symboliques,  comme  le 
baptême  du  Christ.  Adv.  valentinianos,  c.  xxvn.  t.  n, 
col.  581  A;  ou  mystiques,  comme  l'onction  consécra- 
toire  du  Christ,  Adv.  Praxeam,  c.  xxvni.  t.  n,  col.  192B, 
Cf.  E.  de  Backer,  dans  Pour  l'histoire  du  mot  «  sacre- 
ment :  I.  Les  anténicêens,  l.ouvain,  1924,  p.  111-113. 
Du  même  auteur.  Sacramenlum,  le  mot  et  l'ide'e  repré- 
sentée, par  lui  dans  les  œuvres  de  Terlullien.  Louvain, 
1911,  p.  61  sq.  J.  Poukens,  S.  .1.,  a  également  relevé, 
dans  le  sens  de  cérémonies  sacrées,  le  mot  sacramentum, 
une  fois  chez  saint  Cyprien,  Epist.,  lxxiv.  n.  4,  édit. 
Hartel,  p.  802;  deux  fois  chez  Firmilien,  Epist..  i.xxv, 
n.  6,  10.  ibid.,  p.  K13  et  818;  une  fois  dans  le  De  alea- 
toribus,  n.  5.  ibid.,  p.  97,  et  une  fois  dans  la  Passio 
SS.  Montani  et  Lucii,  n.  22.  dans  von  Gebhardt,  Acta 
martyrum  selecta,  Berlin,  1902,  p.  160. 

Au  iv  siècle,  cette  extension  très  large  de  la  signi- 
fication du  mot  sacrement  se  maintient  chez  les  auteurs 
ecclésiastiques.  «  Tout  ce  qui  est  en  rapport  avec  les 
sacrements  et  le  sacrifice,  choses  et  personnes,  était 
consacré  au  service  divin  par  une  bénédiction  particu- 
lière. La  bénédiction  eonsécratoire,  les  choses  néces- 
saires à  cet  effet  ainsi  qu'à  l'administration  des  sacre- 
ments, furent  communément  appelés  aussi  «  sacre- 
«  ments  »  :  sacramenta  caleeliumenorum,  baptismi.  La 
consignation  avec  le  signe  de  la  croix,  l'enquête  sur  la 
foi,  l'exorcisme,  l'onction  avec  la  salive  sur  les  oreilles 
et  les  narines,  la  bénédiction  des  cendres,  leur  distri- 
bution aux  catéchumènes,  la  bénédiction  du  sel  et  sa 
présentation,  tout  cela  fut  appelé  sacrement.  »  Schanz, 
Die  Lehre  von  den  heiligen  Sacramenten  der  katholischen 
Kirche,  Fribourg-en-B.,  1893,  p.  80.  Il  serait  facile  de 
démontrer  l'exactitude  de  cette  affirmation,  en  inter- 
rogeant saint  Augustin  qui.  cependant,  a  commencé  à 
esquisser  la  théologie  des  éléments  et  de  l'efficacité  des 
sacrements.  Ce  l'ère,  en  effet,  parle  du  sacrement  du 
symbole,  de  l'oraison  dominicale,  exactement  comme 
il  parle  du  sacrement  de  baptême  et  du  sacrement  de 
l'autel,  et  cela  dans  le  même  sermon.  Serin.,  ccxxvm, 
n.  3,  P.  L..  t.  xxxvm  col.  lllil  sq.  C'est  pour  lui.  vu 
la  pauvreté  et  l'hésitation  du  langage  ecclésiastique, 
une  nécessité  de  désigner  par  le  même  mot  des  choses 
lointainement  analogiques  et  en  réalité  dissemblables. 
Leur  symbolisme  commun  autorise  cette  communauté 
d'appellation  :  Isia  dicunlur  sacramenta,  quia  in  iis 
aliud  videlur,  aliud  intelligitur.  Serm.,  rci.xxn,  ibid., 
col.  1247.  Voir,  en  ce  sens,  divers  textes  d'Augustin  :  De 
peccalorum  meritis  et  remissione.  1.  II,  c.  xxvi,  P.  L.. 
t.  xliv,  col.  176  (sacramentum  catechumenorum); 
Coi, ira  Fauslum,  1.  XII.  c.  xix:  1.  XIX.  c.  xi.  t.  xlii, 
col.  264,  355;  de  catech.  rudibus,  c.  xxvi.  n.  50,  t.  xl. 
col.  344  :  Serin.,  ccxxvn  (sacramentum  jejanii  et 
exorcismi).  t.  xxxv.  col.  1 100. 

Cette  extension  du  mot  sacrement  aux  choses  et 
cérémonies  liturgiques  diverses  que  nous  appelons 
aujourd'hui  sacramentaux,  est  vraisemblablement  la 
clef  qui  permet  de  résoudre  maintes  difficultés  tou- 
chant le  nombre  dis  sacrements  chez  les  Pères.  Voir  Sa- 
cremkn  i  .  Ambroise  qui  appelle  sacrement  la  lotion  des 
pieds,  De  mysteriis,  c.  vi,  n.  32,  PI...  t.  xvi  (1845),  col. 
398,  n'a  en  vue  sans  doute  qu'Un  simple  sacramenta! 
auquel  on  recourt,  al  hereditaria  peccata  tollaniur.  non 
qu'il  s'agisse  ici  .lu   remède  contre  le  péché  originel 


lui-même,  mais  parce  qu'il  s'agit  d'un  remède  contre- 
les  effets  mauvais  de  ce  péché  héréditaire,  lesquels  sub- 
sistent même  après  le  baptême.  Cf.  De  sacramentis, 
1.  III,  c.  i,  n.  7,  ibid.,  col.  433,  et  Ambroise  lui-même. 
In  ps.  aiaiii.  n.  9,  t.  xiv,  col.  1159. 

L'historien  du  dogme  devra  constater  qu'aucun  pro- 
grès  dans  la  terminologie  ne  se  produira  en  Occident 
avant  le  xne  siècle;  témoin,  les  énumérations  de  saint 
Pierre  Damien  (t  1072),  Serm.,  lxix,  P.  L.,  t.  cxliv. 
col.  897  sq. 

b)  En  Orient.  —  Le  même  phénomène  de  termino- 
logie confuse  suit  une  courbe  analogue.  Au  ve-vie  siècle 
le  pseudo-Denys  en  est  une  preuve  intéressante.  Au 
début  de  sa  Hiérarchie  ecclésiastique,  1.  I,  c.  i-v,  puis, 
plus  loin,  1.  II.  c.  i-m;  1.  III,  c.  i,  les  mots  lepapy.ixà 
Ix'JO-rTjpiot,  îspà  aùji.6oXa,  dont  il  se  sert  plus  fréquem- 
ment pour  désigner  les  vrais  sacrements,  se  trouvent 
aussi  appliqués  aux  sacramentaux.  Dans  les  [xuarripia  et 
les  ispà  aùu.êoXa,  il  fait  entrer,  en  effet,  la  consécration 
du  chrême  et  de  l'autel,  le  rite  eonsécratoire  des  moines, 
le  rite  de  la  sépulture  qui  comportait  une  onction 
d'huile  sur  le  corps  du  défunt.  P.  G.,  t.  in,  col.  372-425, 
passim.  Cf.  Jugie,  Theologia  donmalica  chrislianorum 
orientalium,  t.  ni,  p.  9;  Pourrat,  La  théologie  sacra- 
mentaire,  Paris,  1907,  p.  240.  Théodore  le  Studite 
(t  826),  s'en  tient  à  la  doctrine  du  pseudo-Denys  et 
enseigne  que  le  saint  habit  monacal  est  un  «  mystère  ». 
Cf.  Pargoire,  L'Église  byzantine  de  527  à  S47,  Paris, 
1905,  p.  338. 

L'influence  du  pseudo-Denys,  mêlée  sans  doute  à 
d'autres  considérations  personnelles,  se  retrouvera 
encore  dans  la  confusion  qui  règne  en  certaines  énumé- 
rations postérieures  des  sacrements,  celle  de  Job  le 
moine  (fin  du  xin'  siècle),  probablement  le  même  per- 
sonnage que  Job  Jasitès,  contemporain  de  Michel 
Paléologue  et  de  Jean  Veccos,  qui  considère  le  «  saint 
habit  monacal  »  comme  un  des  sacrements  et  complète 
sur  ce  point  Théodore  !e  Studite  en  distinguant  trois 
degrés  dans  cet  habit,  tô  \uy.p6<r/r,[j.x  ou  u.iy.p6rr/_Ti\j.oy 
ou  poccrotpôpov  c'est-à-dire  le  petit  habit;  tô  ttjç  xo'jpàç 
TsXeiov  îv'.ov  T/r^xy..  l'habit  parfait  de  la  tonsure,  et 
enfin  -J,  iy-ôX'.x.ov  ou  uÂya  ayrrjyjx.,le  grand  habit,  ou 
habit  angélique.  Cf.  Jugie,  op.  cit.,  p.  19.  D'ailleurs  la 
virginité  rentre,  pour  cet  auteur,  dans  le  sacrement  du 
saint  habit:  la  consécration  et  la  dédicace  de  l'église, 
dans  celui  de  la  confirmation,  et  la  consécration  du 
saint  chrême  —  chose  étonnante  —  dans  celui  de 
l'eucharistie!  L'elevalio  sanctissimse,  rite  accompli 
après  le  repas,  se  réfère  également  au  sacrement  de 
l'eucharistie.  Jugie,  op.  cit.,  p.  18-19.  Le  traité  de  Job, 
Tàio  àu.apTCùX.oû  t<Tjv  zr.-y  ijiucrT'/jpîcov  tvjç  'Ev.xXtjcjÎocç 
zi-r-;r;yj-.'.v:rl  Sscipta  xai  Stao-âçTjoiç  n'est  pas  édité  et 
est  cité  par  M.  Jugie  d'après  le  ms.  64  du  Supplément 
grec  de  Paris. 

1  ;i  dissertation  de  Job  semble  avoir  été  connue  de 
S\  meon  de  Thessalonique  qui,  au  XIVe  siècle,  considère 
comme  un  sacrement  le  saint  habit  et  désigne 
du  nom  de  sacrement  (mystère)  un  certain  nombre  de 
sacramentaux  :  consécration  du  saint  chrême,  consé- 
cration de  l'autel,  dédicace  de  l'église,  sacre  de  l'em- 
pereur, oraison  dominicale,  heures  canoniques,  éléva- 
tion — 7,ç  -■j.-n-y.-j.;.  office  des  funérailles.  Qu'il  s'agisse 
ici  de  confusion,  non  de  doctrine,  mais  de  simple  déno- 
mination, la  chose  apparaît  évidente,  tout  d'abord 
parce  que  Syméon  lui-même  discerne  parfaitement  les 
\  ei  il  aides  sacrements  des  sacramentaux:  ensuite,  parce 
qu'à  cette  époque  le  nombre  septénaire  des  sacre- 
ments était  déjà,  entre  Orientaux  et  Latins,  parfaite- 
ment fixe.  L'ouvrage  de  Syméon  de  Thessalonique. 
I  [epi  -< .-;  [eptôv  tsXstcôv,  dans  la  P.  G.,  t.  clv,  col.  175- 
696,  ci.  Jugie,  op.  cit.,  p.  19-20. 

On  trouve  la  même  confusion  des  sacrements  et  des 
sacramentaux  sous  la  même  dénomination,  au  xv  siè- 
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i  le.  dans  les  Réponses  canoniques  de  Joasaph,  métropo- 
lite d'Éphèse,  publiées  récemment  en  russe  et  en  grec 
à  Odessa,  1903.  Elles  appellent  encore  sacrements  la 
consécration  de  l'église,  le  rite  des  funérailles,  l'habit 
monacal.  Op.  cit.,  p.  38. 

Au  xvie  siècle,  même  remarque  en  ce  qui  concerne 
Damascène  de  Thessalonique  (f  1577).  qui  appelle 
sacrement  la  profession  religieuse  et  le  grand  habit 
monacal.  07)O"aup6ç-  Xoyoç  •;'  elç  rà  Syta  8soçâvs'.a 
Venise.  1550,  p.  49. 

2.  Les  premiers  essais  de  précision  dans  la  terminolo- 
gie, au  XIIe  siècle.  —  a)  Hugues  de  Saint-Victor.  — 
Hugues,  le  premier,  semble-t-il,  établit  une  distinction 
dans  l'appellation  théologique  entre  les  sacrements 
véritables  et  les  sacramentaux.  Les  nombreux  objets 
groupés  par  Hugues  sous  le  nom  de  sacrements  s. ml 
rangés  par  lui  en  trois  catégories  :  d'abord,  les  sacre- 
ments dans  lesquels  consiste  le  salut  et  par  lesquels  est 
reçu  le  salut,  et  il  donne  comme  exemple  le  baptême  et 
l'eucharistie;  ensuite,  deux  autres  classes  de  sacre- 
ments, ceux  qui.  sans  être  nécessaires  au  salut,  sont 
utiles  à  la  sanctification,  parce  qu'ils  favorisent  l'exer- 
cice de  la  vertu  et  l'acquisition  de  la  grâce  (exemples  : 
eau  bénite,  cendre):  ceux  qui  sont  uniquement  insti- 
tués pour  préparer  les  éléments  nécessaires,  dans  les 
personnes  ou  les  choses,  à  l'administration  des  autres 
sacrements  (rites  accessoires  des  sacrements  ou  céré- 
monies et  vêtements  sacrés  pour  initier  aux  ordres  les 
ministres  et  leur  en  permettre  l'exercice).  Aces  distinc- 
tions opportunes,  Hugues  joint  une  terminologie  nou- 
velle :  sacramenla  salitis,  sacramentel  administratio- 
ns, sacramenta  exercitationis.  Les  deux  dernières 
catégories  sont  les  sacramentaux.  Voir  les  textes  dans 
De  sacramentis,  1.  I.  part.  IX,  c.  vu  :  part.  X,  c.  i,  P.  L., 
t.  clxxvi,  col.  327  AB;  439  A.  Voir  également  ici 
Hugues  de  Saint- Victor,  t.  vu.  col.  280. 

b)  Les  canonistes  et  théologiens  contemporains  d'Hu- 
gues. —  S'inspirant  sans  doute  de  lui,  ils  établissent 
quatre  catégorie  de  sacrements.  C'est  la  species  quadri- 
formis  sacramentorum,  qu'on  trouve  dans  certains 
textes,  la  plupart  inédits  et  que  nous  connaissons,  grâce 
à  la  transcription  qu'en  a  faite  J.  de  Ghellinck,  Le 
mouvement  théologique  du  xil<  siècle,  p.  359-363.  Cette 
division  en  quatre  catégories,  déclare  cet  auteur,  em- 
brasse dans  un  même  ensemble  les  sacrements  propre- 
ment dits  et  les  rites  moins  importants  que  nous  appe- 
lons aujourd'hui  sacramentaux;  elle  distingue  parmi 
eux,  avec  de  légères  divergences  dans  la  répartition  de 
quelques  rites,  les  sacramenla  salutaria.  les  ministra- 
toria,  les  veneratoria  et  les  prseparaloria.  Les  principaux 
auteurs  qui  l'emploient  sont  Hulin.  Etienne  de  Tour- 
nai, Jean  de  Faënza,  Sicard  de  Crémone,  la  Summa 
Lipsiensis  et  Huguccio.  tous  canonistes.  et  un  annota- 
teur anonyme  de  Pierre  Lombard.  D'autres  noms  pour- 
raient encore  s'ajouter  à  cette  liste,  comme  divers  pla- 
giaires  anonymes  de  Rufin...  Op.  cit..  p.  359.  Tous  ces 
auteurs  s'échelonnent  de  1 157  al  lin  duxnesiècli  .<  'est, 
de  toute  évidence.  Hulin  qui  est  l'initiateur  de  cette 
classification  usuelle  chez  les  canonistes.  J.  de  Ghellinck 
n'hésite  pas  à  penser  qu'Hugues  de  Saint-Victor  est 
entre  pour  une  grande  part  dans  l'élaboration  de  la 
formule,  en  raison  de  l'influence  exercée  par  ses  écrits. 
P.  365.  Il  n'est  pas  difficile,   m   effet,   d'établir   des 

rapprochements  direct    entreli     troi:  dei resciasses 

des  canonistes  d'uni-  part,  et,  d'autre  part,  les  deux 
dernières  classes  d'Hugues.  I'.  366-369.  Toutefois  la 
classe  des  veneratoria,  tout  en  recevant  quelque  inspi- 
ration d'Hugues,  pourrait  bien  prendre  p 

ment  son  origine  dans  les  œuvres  liturgiques  et  1rs 
homiliaires  de  l'époque  carolingienne,  l  '.  368  369 

ri  ibélard.  S'appuyant  sur  la  distinction  que 
formule  de  son  coté  I  fugues  de  Saint  Victor,  Abélard  et 
son  école  retiennent  pour  \  rais  sacremi  n 


majora,  les  seuls  sacrements  spirituels  ,  c'est-à-dire 
ceux  qui  donnent  le  salut;  tous  les  autres  deviendront 
Us  sacramenta  minora,  c'est-à-dire  les  sacrements  de 
moindre  importance.  Epitome  theologiœ  christianir. 
part.  III.  e.  xxviii,  P.  L.,  t.  clxxviii.  col.  173.  Mais 
déjà,  avec  d'autres  expressions,  la  discrimination 
établie  par  d'autres  auteurs.  Alger  de  Liège  (t  1131) 
divisait  les  sacrements  en  sacrements  de  nécessité  et 
sacrements  de  dignité.  De  misericordia  et  juslitia,  1.  III. 
e.  i.v,  P.  /...  t.  clxxx,  col.  956.  Hugues  de  Saint-Victor, 
dans  un  .les  textes  précités,  parlait  des  sacrements 
principaux,  concernant  le  salut,  et  des  sacrements  non 
tires  au  salut.  De  sacramentis.  1.  I.  part.  IX. 
e.  vu.  /'.  1  ..  |.  clxxvi,  col.  327;  il  appelle  même  ces 
derniers,  lui  aussi,  sacramenta  minora.  Ibid.,  1.  II. 
]iart.  IX.  e.  i.  col.  171.  L'expression  sacramenla  prin- 
cipalia  se  retrouve  encore  dans  l'ouvrage  De  eieremoniis 
sacramentis,  officiis  et  observationibus  ecclesiasticis, 
attribué  à  Robert  Paululus,  I.  I,  c.  xii,  P.  L..  t.  c.lxxvii. 
col.  388. 

Le  mot  seul,  pour  désigner  une  chose  déjà  si  distinc- 
tement observée,  restait  à  trouver. 

3.  Le  mot  sacramentalia  aux  zil"  cl  xm'-  siècles.  —  On 
en  trouve  un  premier  exemple  dans  une  charte  de  1143; 
mais  ici.  le  mot  sacramentalia  est  employé  dans  un  sens 
juridique,  les  instrumenta  du  sacramentum-serment. 
Du  Cange,  Glossarium  mediœ  et  in/imœ  latinitatis,  au 
mot  Sacramenlum  (en  fin  de  l'article),  t.  vi,  Paris,  1846. 
p.  16. 

Si  le  mot  était  trouvé,  il  fallait  lui  donner  un  sens 
théologique.  <  le  fut .  semble-t-il,  l'œuvre  de  Pierre  Loin 
bard  et  non,  comme  l'affirme  P.  Fourrât,  d'Alexandre 
de  Halès.  La  théologie  sacramentaire,  p.  244.  note  1. 
Catechismus  et  exorcismus  neophytarum  sont,  magisque 
sacramentalia  quam  sacramenla  dici  debent.  Sent.. 
1.  IV.  dist.  VI,  n.  8,  P.  L.,  t.  cxcn,  col.  855.  On  le 
trouve  aussi,  vers  la  même  époque,  chez  le  canoniste 
Rufin  (cf.  dom  Gaspard  Lefebvre,  dans  Liturgia,  Paris, 
1930.  p.  754)  et  Huguccio  de  Ferrare  (cf.  J.  de  Ghellinck. 
Le  mouvement  théologique...,  p.  342). 

Mais  les  commentateurs  de  Pierre  Lombard  lui  don- 
neront désormais  droit  de  cité.  Alexandre  de  Halès, 
saint  Bonaventure,  saint  Thomas  en  parleront  cou- 
ramment, comme  d'un  terme  par  tous  admis;  cf.  saint 
Thomas,  III11.  q.  i.xv.  a.  1.  ad  8'"".  Parfois,  saint  Tho- 
mas emploie  l'expression  équivalente  de  sacra.  I»-IIœ, 
q.  cviii,  a.  2.  ad  2um;  II»-IIœ,  q.  xc.ix.  a.  1. 

3°  Définition.  —  1.  Les  définitions  proposées  avant 
le  Code.  —  L'idée  de  sacramental,  primitivement  atta- 
chée aux  rites  accessoires  des  sacrements,  puis  trans- 
portée à  toutes  sortes  de  cérémonies  religieuses,  voire 
d'objets  religieux,  a  obligé  les  théologiens  à  donner  du 
sacramental  une  définition  aussi  compréhensive  que 
possible. 

(a-  souci  entraîne  nécessairement  quelque  embarras. 
Ainsi  que  le  note  Hugon,  />>■  sacramentis  in  commuai. 
q.  vi,  a.  3.  n.  3.  les  uns  veulent  comprendre  sous  ce 
Vocable:  al  les  rites  employés  dans  les  sacrements; 
b)  les  bénédiction  exti  [sacramentelles;  c)  les  choses 
bénites  elles-mêmes;  d)  certaines  œuvres  pies.  D'au- 
tres  répugnenl  à  considérer  comme  sacramentaux  les 
cérémonies  qui  sont  simplement  ordonnées  à  une  plus 
grande  soleniiisation  du  sacrement  ».  Tractatus  dogma 
lici,  t.  m,  Paris,  1931,  p.  167-168.  Dès  lors,  suivant 
qu'on  voudra  ou  non  exclure  des  sacramentaux  les 
simples  cérémonies,  ou  encore  certaines  prières  ou  cei 
œuvres  pies,  la  définition  des  sacramentaux 
■  .nier  assez  sensiblement. 
Quelques  exemples  :  Xoiis  avons  lu  plus  haut  la 
définition  de  Suare/.  Elle  est  restreinte  aux  seuls  rites 

accessoires  de  l'administration  «les  sacrements.  Ce  qui 
n'empêche  pas  ce  I  aéologien  'le  compléter  sa  pensée  : 
Verum   est  et  observatione  dignum,   quia  cseremoniœ 
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sacramenlorum  ejusdem  fere  rationis  sunt  cum  nonnullis 
aliis  ritibus  qui  extra  sacramenla  fiunt  cl  observantur; 
ideo  nomen  sacramentalia  laiius  fréquenter  usurpari. 
Loc.  cit.,  n.  4. 

Dans  son  opuscule  classique,  De  sacramentalibus, 
Rome,  1007,  p.  7,  le  P.  Arendt,  S.  J.,  donne  une  défi- 
nition aussi  compréhensive  que  possible  :  Sacramenta- 
lia sunt  signa  ad  cultum  Dci  externum  légitime  instituta, 
quibus  Ecclesia  Christi  lanquam  instrumentis  ulilur  ad 
celeros  efjcctus  supernaturales  in  sua  ordinaria  potestale 
contentas,  prœter  proprium  sacramenlorum  propriumque 
sacrifie ii  effectuai,  fidelibus  impertiendos.  Cette  défi- 
nition présente  un  grave  défaut,  celui  d'être  trop 
longue. 

Chr.  Pesch  a  voulu  en  conserver  l'essentiel  et  la 
résume  ainsi  :  Sacramentalia  sunt  signa  sacra  ab  Eccle- 
sia adhiberi  solîta  ad  fidelibus  impertiendos  fnictus  im- 
pelrationis  ecclesiasticse.  Praelectiones  dogmatiese,  t.  vi. 
n.  332. 

Autre  définition  très  acceptable,  celle  de  Lehmkuhl  : 
Sacramentalia  sunt  ritus  et  ceeremoniœ  sacras  ab  Ecclesia 
institut.! -,  a  al  r, -s  ab  ipsasanctse  et  benedictse,  ad  piumetsa- 
lularem  usant  ftdelium  destinalx.  Theol.moral.,t.u,n.3. 

Voici  maintenant  une  définition  qui  exclut  les  céré- 
monies :  Sacramentalia  sunt  res  qusedam  sacrse  vel  ritus 
sacri,  ab  Ecclesia  instituta  et  extra  vel  infra  sacramenlo- 
rum adminislrationem  adhibita,  qu:e  ex  Ecclesiœ  inter- 
venlione  virlulem  habent,  a  disposilione  subjecliva  fide- 
lium  independentem  :  vel  deputandi  personam  seu  objec- 
tum  cullui  divino.  vel  procurandi  varia  bénéficia  et  auxi- 
lia,  tam  spirilualia,  quant  temporatia.  De  Smet,  De 
sacramentis  in  génère,  de  baptismo  et  confirmatione, 
Bruges,  1915,  n.  193.  Très  complète,  évidemment,  et 
circonscrivant  bien  son  objet:  mais  plus  longue  encore 
que  celle  d' Arendt. 

D'autres  veulent  exclure  non  seulement  les  céré- 
monies, mais  encore  certaines  œuvres  pies:  bien  plus, 
elles  restreignent  les  effets  des  sacramentaux,  tout  au 
moins  dans  l'intention  dernière  de  l'Église,  aux  effets 
spirituels.  Ainsi  Van  N'oort  :  Res  sensibilis,  légitime  ins- 
tituta, ad  spirituedes  effeetus  signifteandos  et  producen- 
dos.  De  sacramentis,  t.  1,  n.  153.  On  reproche  à  cette 
définition  d'être  imprécise,  parce  qu'elle  restreint  les 
effets  des  sacramentaux  aux  effets  spirituels  et  qu'elle 
ne  souligne  pas  le  rôle  de  l'Église  dans  leur  mode  d'ac- 
tion. Le  premier  de  ces  reproches  peut  s'adresser  éga- 
lement à  la  définition  de  Noldin  :  Signa  sacra  ab  Eccle- 
sia instituta,  quibus,  potestate  Ecclesiœ  a  Christo  collala, 
fidelibus  ef/eclus  supernaturales  commnnicantur.  De 
sacramentis,  n.  44. 

Dans  toutes  ces  définitions,  on  l'a  pu  remarquer, 
seul  Lehmkuhl  parle  encore  expressément  des  cérémo- 
nies sacrées.  Les  autres  s'abstiennent  d'employer  ce 
mot  ou  même  repoussent,  dans  leurs  explications,  la 
chose.  Comme  le  fait  observer  Hervé.  Manuale  theo- 
logise  dogmatiese,  t.  in,  n.  521,  les  théologiens  posté- 
rieurs à  Bellarmln  ont,  dans  l'ensemble  réservé  le  nom 
de  cérémonies  aux  rites  accessoires  de  l'administration 
des  sacrements  et  le  nom  de  sacramentaux  aux  cho 
et  aux  actions  qui,  employées  en  dehors  des  sacre- 
ments, présentent  avec  les  sacrements  quelque  simili- 
tude. Voir  également  de  Smet.  op.  cit.,  n.  193,  note  3; 
Fr.  J.  Connell,  De  sacramentis  Ecclesiœ,  t.  1,  Bruges, 
1033.  n.  90. 

2.  La  définition  officielle  du  Code.  --Depuis  la  publi- 
cation du  Code,  la  plupart  des  auteurs  s'en  tiennent  à 
la  définition  contenue  dans  le  canon  1144  :  Sacramen- 
talia sunt  res  aut  actiones,  quibus  Ecclesia,  in  aliquam 
sacramenlorum  imilalionem,  uti  solet  ad  obtinendos,  ex 
sua  impetrutionc.  eff celas  prœsertim  spirituales.  On  peut 
dans  cette  définition,  relever  les  points  qu'elle  précise 
et  ceux  qu'elle  laisse  encore  volontairement  dans  l'in- 
décision. 


a)  Précisions  apportées  par  la  définition  officielle.  — 
En  premier  lieu,  la  définition  précise  l'objet  constituai)  I 
le  sacramental  :  chose  ou  action,  non  pas  quelconques 
dans  l'ordre  religieux,  mais  présentant  une  similitude 
extérieure  avec  les  sacrements.  Par  là,  il  semble  bien  que 
les  simples  cérémonies  soient  exclues.  Toutefois  d'excel- 
lents auteurs  maintiennent  encore  aujourd'hui  que  les 
«  rites  vénérables  contenant  un  sens  profond  et  qu'on 
a  coutume  d'employer  dans  l'administration  des  sacre- 
ments sans  constituer  toutefois  une  partie  essentielle 
du  signe  extérieur  sacramentel,  doivent  être  appelés 
sacramentaux,  parce  qu'ils  appartiennent  aux  sacre- 
ments. »  Diekamp-Hoffmann,  Theologise  dogmatica- 
manuale,  t.  iv,  Tournai-Paris,  1934,  p.  74. 

En  affirmant  ensuite  dans  les  sacramentaux  une  cer- 
taine imitation  des  sacrements,  la  définition  montre  en 
quoi  consiste  la  similitude  de  ceux-là  à  l'égard  de  ceux- 
ci.  Comme  les  sacrements,  les  sacramentaux  sont  des 
signes  sensibles  et  pratiques,  institués  en  vue  d'obtenir 
des  effets  principalement  spirituels. 

Mais  elle  montre  aussi,  en  troisième  lieu,  en  quoi  dif- 
fèrent sacrements  et  sacramentaux.  Dans  les  sacrements, 
l'efficacité  du  signe  pratique  vient  de  la  volonté  même 
du  (  Ihrisl  qui  confère  aux  rites  institués  par  lui.  dûment 
accomplis  et  reçus,  la  vertu  de  produire  l'effet  signifié 
par  eux:  dans  les  sacramentaux.  c'est  la  prière  de 
l'Église  qui  intervient  pour  obtenir  de  Dieu  les  bien- 
faits qu'on  attend  de  leur  usage.  Sacrements  et  sacra- 
mentaux sont  donc  différents  en  raison  de  leur  mode 
d'action. 

M;iis.  en  quatrième  lieu,  il  convient  encore  de  mar- 
quer une  profonde  différence  entre  les  uns  et  les  autres 
quant  à  Yeffet  produit.  Dans  les  sacrements  dignement 
reçus,  l'effet  est  la  grâce  sanctifiante;  dans  les  sacra- 
mentaux. l'effet  est  désigné  par  le  Code  d'une  manière 
très  générale  :  !  des  effets  surtout  spirituels  »,  qui 
excluent,  à  coup  sûr,  la  grâce  sanctifiante,  spirituel 
n'étant   pas  ici  synonyme  de  surnaturel. 

In  l'oints  laissés  dans  l'indécision.  —  Tout  d'abord, 
la  question  des  rites  sacramentels  accessoires  n'est  pas 
touchée,  du  moins  directement  dans  la  définition  du 
Code.  Nous  avons  vu,  dans  Diekamp,  ainsi  que  dans 
Lehmkuhl,  les  cérémonies  sacramentelles  conservées 
au  nombre  des  sacramentaux.  L'énumération  rappor- 
tée plus  loin,  voir  col.  47ô.  d'après  dom  Lefebvre,  mon- 
trera que  cette  conception  peut  encore  présenter  une 
part  de  vérité. 

Un  second  point  plus  important  est  celui  de  l'insti- 
tution des  sacramentaux.  Plusieurs  auteurs,  à  ce  sujet, 
restent  volontairement  dans  le  vague  :  Van  N'oort 
insiste  sur  la  formule  :  légitime  instituta.  Chr.  Pesch 
tourne  la  difficulté  :  signa  sacra  ab  Ecclesia  adhiberi 
solita.  C'est  que  ces  auteurs  veulent  encore  sauvegarder 
l'opinion  d'après  laquelle  certains  sacramentaux  au- 
raient été  institués  par  le  Christ  lui-même.  Le  P.  Arendt 
op.  cit.,  p.  16,  cite  l'Oraison  dominicale  et  le  Lavement 
des  pieds  du  jeudi  saint. 

La  plupart  des  auteurs  cependant  estiment  que  tous 
les  sacramentaux  sans  exception  sont  d'institution 
purement  ecclésiastique.  Chr.  Pesch  va  même  jusqu'à 
dire  que  cette  dernière  opinion,  communissima  doclrina 
theologorum,  nous  permet  de  nier  en  toute  sécurité  la 
probabilité  de  l'autre.  Op.  cit.,  n.  333.  Si  le  Christ  s'est 
servi  d'exorcismes,  s'il  a  pratiqué  le  lavement  des 
pieds,  il  ne  les  a  pas,  pour  autant,  institués  comme 
sacramentaux;  c'est  de  l'Église  seule  que  relève  cette 
institution,  faite  pour  commémorer  pieusement  l'exem- 
ple donné  par  le  Christ.  Id.,  ibid.  ;  cf.  J.  Connell, 
op.  cit.,  n.  90,  et  surtout  Cappello,  Tractatus  canonico- 
moralis  de  sacramentis....  t.  1.  Turin,  1921,  p.  72,  n.  99. 
Bien  que  la  définition  officielle  ne  tranche  pas  ce  petit 
ai  h  il  théologique,  on  doit  estimer  que  ces  derniers 
auteurs  sont  dans  le  vrai.  Sans  doute,  comme  l'explique 
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N'oldin,   on   peut  rapporter  au  Christ   d'une   m 
médiate  et  générale  l'institution  des  sacramentaux, 
parce  que  tout  d'abord  le  Christ  a  donné  à  l'I 
pouvoir  de  les  instituer  et  qu'ensuite,  en  ce  qu 
cerne  plusieurs  d'entre   eux.   les   bénédictions   et  les 
exorcismes,  par  exemple,  il  apparaît  des  récits  évan 
géliques  que  Jésus-Christ  les  a  pratiqués  cl  en    i.  par 
conséquent,  laissé  la  formule  générale  à  ses 

Mais  l'institution  immédiate  du  signe  sacré,  <l à 

obtenir  par  l'impétration  de  l'Église  des  fruits  surtout 
spirituels,  appartient,  comme  la  nature  même  des 
choses  l'exige,  à  l'Église  seule.  La  nature  des  choses. 
dans  le  cas  présent,  c'est  Yefjcl  produit  par  le  sacra- 
mental.  Saint  Thomas  s'appuie  sur  cette  raison  pour 
démontrer  que  le  sacramental,  dans  la  nouvelle  Loi,  est 
laissé  à  la  libre  institution  de  l'Église  :  ■  Les  sacre  nenl  s 
delà  nouvelle  Loi.  dit-il.  nous  communiquent  la  grâce 
qui  vient  du  Christ  et  c'est  pourquoi  il  a  dû  les  insti- 
tuer;  mais  les  sacramentaux  (sacra)  ne  nous  donnent 
pas  la  grâce.  Ainsi  nous  ne  la  recevons  pas  dans  la  con- 
sécration d'un  temple,  d'un  autel  ou  d'un  autre  objet, 
ni  dans  la  célébration  même  des  solennités.  Et,  parce 
que  ces  choses,  considérées  en  elles-mêmes,  n'appar- 
tiennent pas  nécessairement  à  la  grâce  intérieure,  le 
Seigneur  a  laissé  leur  institution  à  la  libre  disposition 
des  fidèles.  »  I»-IIB,  q.  cvm,  a.  2.  ad  2um.  Que  l'Église 
ait  reçu  de  Jésus-Christ  le  pouvoir  d'établir  des  sacra- 
mentaux, cela  découle  immédiatement  de  la  doctrine 
du  concile  de  Trente  relative  au  pouvoir  d'établir  des 
cérémonies  dans  l'administration  des  sacrements, 
sess.  vu,  De  sacram.  in  génère,  can.  13,  Denz.-Bannw.. 
n.  856;  d'établir  et  de  modifier,  dans  l'administration 
des  sacrements  ce  qui  n'appartient  pas  à  leur  substance. 
Sess.  xxi,  c.  n,  id.,  n.  931.  On  peut  en  effet  appliquer 
à  l'Église  ce  que  saint  Paul  dit  des  apôtres,  ministros 
Chrisli  el  dispensatores  mysteriorum  Dei,  I  Cor.,  iv,  1, 
saint  Paul  devant  lui-même  «  disposer  »  les  détails  de 
l'administration  de  l'eucharistie.  I  Cor.,  xi,  34.  Toute 
la  tradition  relative  au  développement  du  culte  dans 
l'Église  témoigne  en  faveur  de  ce  pouvoir.  Voir  ici 
Cérémonies,  t.  il,  col.  2139  sq.  Sur  la  parfaite  corres- 
pondance d'un  tel  pouvoir  avec  les  exigences  de  la 
psychologie  humaine,  voir  le  concile  de  Trente,  sess. 
xxn,  c.  v  et  can.  7,  Denz.-Bannw.,  n.  943,  954;  plus 
haut,  col.  466. 

Sans  trancher  la  question  théoriquement  controver- 
sée de  l'institution  de  tous  les  sacramentaux  par  l'Église, 
le  canon  1145  semble  être  en  faveur  de  l'opinion 
aujourd'hui  communément  admise  par  les  canonistes 
et  les  théologiens  :  Nova  sacramentalia  constituere  nui 
recepla  authentire  inlerpretari,  ex  eisdem  aligna  abolere 
aut  mutare,  sola  potesi  Sed.es  aposlolica. 

IL  Divisions  et  énumérations.  —  Nous  cm 
ployons  ici  le  pluriel  à  dessein,  en  raison  surtout  des 
anciennes  divisions  et  énumérations  qu'il  est  bon  de 
signaler  à  titre  documentaire  et  de  la  nouvelle  division 
suggérée  par  le  Code  avec  les  énumérations  qui  s'y  rap- 
portent logiquement. 

1°  Les  anciennes  divisions  cl  énumérations.  —  1.  Les 
anciens  théologiens  avaient  réparti,  sans  grand  fonde- 
ment d'ailleurs,  ainsi  que  le  notent  Sylvius,  In  J IIim 
pari.  Summse  S.Thomœ,  q.  lxxxvh,  a.  3,  et  les  carmes 
de  Salamanque,  De  sacramenlis  in  génère,  disp.  X, 
dub.  i,  n.  8,  une  première  énumération  des  sacramen- 
taux, consacrée  par  l'usage  et  résumée  dans  ce  vers 
mnémotechnique  : 

Orans,  tincttis,  edens,  confessus,  dans,  benedici  n 

Orans,  c'est  l'oraison  dominicale  et  les  autres  prières, 
surtout  publiques,  prescrites  par  l'Église  el  faites  en 
son  nom.  Tinctus,  c'est  l'aspersion  de  l'eau  bénite 
et  les  , aidions  saintes.  /  dens,  c'est  la  manducation 
des  nourritures  bénites  par  l'Église,  par  exemple  le 


pain  bénit.  —  Confessus,  c'est  la  confession  générale 
qui  se  fait  au  début  de  la  messe,  à  la  distribution  de  la 
communion  ou  au  cours  de  la  récitation  de  l'office. 
Dans,  c'est  l'aumône  et  les  autres  .envies  de  miséri- 
corde spécialement  recommandées  par  l'Église.  — 
Benedicens,  ce  sont  les  bénédictions  de  tous  genres, 
réservées  ou  non  réservées,  accordées  aux  personnes  et 
aux  choses,  par  le  pape,  les  évèques  cm  les  piètres.  — 
Ces  quelques  indications  suffisent  pour  montrer,  contre 
certains  auteurs  (comme  Van  Xoort  et  N'oldin),  que 
l'oraison  dominicale  et  des  œuvres  pies,  aumônes  cor- 
porelle et  spirituelle,  peuvent  devenir  sacramentaux,  si 
le  Pater  est  récité  au  nom  de  l'Église  dans  les  offices 
prescrits  par  elle,  si  l'aumône  est  faite  d'après  les  indi- 
rutioiis  .le  l'Église  (compensation  des  dispenses  du 
carême,  aumône  en  faveur  d'œuvres  d'apostolat  recom- 
mandées). 

2.  Une  deuxième  nomenclature  ancienne  énumère 
sepl  sortes  de  saci  allient  an \  : 

Crux,  aqua,  nomen,  edens,  ungens,  jurans,  benedicens. 

Crux  est  l'indication  de  la  valeur,  comme  sacramen- 
tal, du  signe  de  la  croix.  Aqua,  c'est  l'eau  lustrale  et 
l'usage  qu'on  en  fait.  Nomen  est  l'invocation  du 
saint  nom  de  Jésus  (on  ne  voit  pas  très  bien,  comment 
cette  invocation  peut  constituer  un  sacramental i. 
Edens  et  benedicens  gardent  la  même  signification  que 
précédemment.  -  Ungens  désigne  expressément  les 
onctions  d'huile  sainte  et  jurans,  les  exorcismes. 

On  trouvera  d'ailleurs  très  facilement,  chez  les 
anciens  auteurs,  d'autres  énumérations  plus  compré- 
hensives.  Ces  nomenclatures,  quelque  peu  arbitraires, 
devaient  nécessairement  posséder  une  grande  élasticité 
pour  répondre  à  la  nécessité  d'inclure  tous  les  sacra- 
mentaux. 

2"  I.esdivisionsmodernes.  Les  théologiens  contem- 
porains ont  éprouvé  le  besoin  d'établir  des  divisions  et 
des  énumérations  plus  sérieuses.  Leurs  précisions  ont 
abouti  certainement,  à  peu  de  chose  près,  à  la  solution 
définitive  proposée  par  le  droit  canonique  :  Sacramen- 
talia sunl  res  aut  actiones.  Si  l'objet  qui  constitue  le 
sacramental  est  quelque  chose  de  transitoire,  comme 
une  bénédiction,  on  rapporte  a  l'action  le  sacramental 
de  ce  genre.  Si  l'objet  est  quelque  chose  de  permanent, 
comme  une  chose  bénite,  on  rapporte  aux  choses  ce 
sacramental.  Lue  telle  division  semble  adéquate  et 
renferme  tous  les  sacramentaux  passés,  présents  et 
futurs.  Sur  cette  division,  Noldin  a  une  comparaison 
heureuse  :  les  sacranientaux-c/ioscs  sont  comparables  à 
l'eucharistie  qui  demeure;  les  sacramentaux-acti'ons 
sont  comparables  aux  autres  sacrements  qui.  une  fois 
appliqués,  n'existent  plus.  Op.  cil.,  n.  45,  1. 

Sous  cette  ili\isi.ni  générale,  il  n'est  pas  difficile  de 
trouver,  dans  les  textes  du  Code  lui-même,  une  divi- 
sion plus  précise,  distribuant  les  sacramentaux-actions 
en  trois  groupes  distincts  :  les  consécrations,  can.  1147, 
§  1;  les  bénédictions,  can.  1117.  §2  I;  les  exorcismes, 
can.  1151-1153.  La  plupart  des  auteurs,  rangeant  dans 
un  même  groupe  consécrations  et  bénédictions,  admet- 
tent donc  une  triple  classe  .1.-  sacramentaux  ;  les  béné- 
dictions cl  consécrations,  les  exorcismes,  les  choses 
bénites  ou  consacrées.  CL  J.  Connell,  op.  cit.,  n.  91. 

i)n  se  reportera  ici  à  Bénédiction,  t.  u,  col.  670  sq.  ; 
Exori  ismi  .  t .  v,  col.  1 702  sq. 

L'article  Bénédiction  étant  antérieur  au  Code,  il 

faut  noter  ici  les  précisions  apportées  par  le  canon  II  IN. 
concernant  la  distinction  entre  bénédictions  simplement 
invocatives,  appliquées  à  certaines  choses  (bénédiction 
des  mets,  des  maisons,  des  champs,  etc.)  ou  a  certaines 
personnes  (bénédiction  nuptiale,  de  la  mère  post  /»" 
l'uni  [relevailles],  du  Saint  Sacrement),  pour  obtenir  de 
Dieu  faveur  et  protection;  et  les  bénédictions  cons- 
titutives et  les  consécrations,  qui  font  de  la  chose  ou  .le 
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la  personne  à  qui  elles  sont  imparties  des  êtres  consa- 
crés d'une  façon  permanente  au  service  de  Dieu  (con- 
sécration d'église,  d'autel,  de  calice,  bénédiction  de 
ciboire  ou  de  cloche;  première  tonsure  cléricale,  béné- 
diction d'une  vierge,  d'un  abbé,  d'un  roi,  etc.i. 

3°  Énuméralion  complète  des  sacramentaux.  —  l 'ne 
telle  énumération  serait  l'exposé  liturgique  et  rubrical 
fies  sacramentaux.  Dom  Gaspard  Lefel 
avec  les  explications  utiles,  dans  le  manuel  Lilurgia, 
Paris.  1930,  p.  764-790.  Le  principe  de  l'énumération 
est  rationnel.  L'auteur  passe  «  en  revue  les  sacramen- 
taux qui  se  groupent  autour  du  saint  sacrifice  et  des 
sacrements,  c'est-à-dire  autour  du  baptême,  de  la 
pénitence,  de  l'eucharistie,  delà  confirmation,  de  l'ex- 
trême-onction, de  l'ordre,  du  mariage  en  les  présen- 
tant dans  cet  ordre  —  et  les  sacramentaux  qui  concer- 
nent toutes  les  nécessités  'les  chrétiens  dans  leurs 
occupations  journalières    .  P.  764. 

1.  Baptême.  —  L'eau  bénite,  avec  la  bénédiction  des 
fonts,  la  bénédiction  de  l'eau  les  dimanches,  les  béni- 
tiers; les  cérémonies  du  baptême,  avec  l'exsufflati t 

les  exorcismes,  les  signes  de  croix,  les  impositions  des 
mains,  l'imposition  du  sel,  l'insalivation,  les  onctions, 
le  chrémeau,  le  cierge. 

2.  Pénitence.  —  Les  cendres,  les  cérémonie-  .t 
prières  du  sacrement  de  pénitence,  les  psaumes  péni- 
tentiaux,  le  coup  de  baguette  des  grands  pénitenciers 
romains. 

3.  Eucharistie.  —  Encensements,  lavabo,  oblation 
du  pain  et  du  vin,  eulogies  ou  pain  bénit;  le  geste  du 
prêtre  se  frappant  la  poitrine,  le  mélange  de  l'eau  et 
du  vin,  le  Pater  et  le  dernier  évangile  ;  le  baiser  de 
paix  et  la  bénédiction. 

Au  cours  de  la  messe,  se  bénissaient  autrefois  un 
grand  nombre  de  sacramentaux  :  on  a  conservé  quel- 
ques-uns de  ces  rites,  tels  que  la  bénédiction  des  saintes 
huiles,  les  ordinations  des  clercs,  la  consécration  des 
évêques,  la  bénédiction  des  abbés  et  des  abbesses.  la 
consécration  des  vierges,  la  profession  monastique,  le 
sacre  des  rois  et  des  reines,  la  bénédiction  nuptiale,  etc. 
C'est  aussi  en  relation  avec  la  messe  qu'on  procède  à 
certaines  bénédictions,  en  les  faisant  immédiatement 
avant,  ou  même  pendant,  parce  que  les  objets  bénits 
s'y  rapportent  par  leur  destination.  C'est  ainsi  que  l'on 
trouve  dans  le  missel  la  bénédiction  de  l'eau,  des 
cendres  et  du  cierge  pascal,  dont  nous  avons  déjà  parlé, 
et  la  bénédiction  des  cierges  (cierge  pascal  et  cierges  de 
la  Chandeleur),  des  rameaux,  de  l'agneau  pascal  et  des 
œufs  de  Pâques  (en  certains  endroits),  des  Agnus  Dei 
(à  Rome,  par  le  pape),  de  la  rose  d'or  (pareillement 
bénite  par  le  pape).  La  bénédiction  du  pain,  au  mo- 
ment de  l'offertoire,  complétée  par  sa  distribution  à  la 
lin  de  la  messe,  est  l'une  des  plus  vénérables,  encore  que 
le  cérémonial  romain  ne  la  connaisse  point  :  elle  existe 
encore  en  de  nombreux  diocèses  de  France.  Certains 
rites,  tout  en  étant  étrangers  au  saint  sacrifice,  ont 
cependant  un  rapport  plus  ou  moins  lointain  avec  lui. 
Ces  sacramentaux  sont  la  bénédiction  des  cloches  et 
des  orgues,  la  bénédiction  des  calices,  la  bénédiction 
des  ornements  sacerdotaux,  des  nappes  d'autels,  des 
linges  sacrés,  le  lavement  des  pieds,  la  bénédiction  de 
la  première  pierre  et  la  dédicace  d'une  église,  la  béné- 
diction d'un  pèlerin,  et  tous  les  rites  des  funérailles,  y 
compris  la  bénédiction  des  cimetières,  des  tombes  et 
des  croix  de  cimetières. 

4.  Confirmation,  extrême-onction  et  ordre.  —  Le  sym- 
bolisme de  l'iuiile  doit  être  mis  en  relief,  tant  en  ce  qui 
concerne  t'huile  des  infirmes  et  celle  des  catéchumènes 
que  le  saint  chrême,  dont  la  bénédiction  ou  la  consé- 
cration se  fait  le  jeudi  saint  par  l'évêque.  On  doit  con- 
sidérer comme  sacramentaux  différentes  cérémonies 
de  la  confirmation;  la  première  imposition  des  mains, 
la  forme  de  croix  donnée  à  l'onction,  le  léger  soufflet. 


Pareillement,  dans  l'extrême-onction,  les  prières  et 
exorcismes  et,  après  l'administration  du  sacrement,  la 
bénédiction  des  malades  et  la  recommandation  de 
i'àme.  Dans  l'administration  du  sacrement  de  l'ordre, 
l'Église  a  introduit  divers  sacramentaux  qui  consti- 
tuent des  cérémonies  parfois  très  importantes.  La  ton- 
sure, les  ordres  mineurs  et  le  sous-diaconat  lui-même 
pourraient  bien  n'être  ici  que  des  sacramentaux.  Voir 
Ordre,  t.  xi.  col.  1380.  De  plus,  parmi  les  sacramen- 
taux qui  ont  des  analogies  avec  le  sacrement  de  l'ordre, 
il  faut  énumérer  :  la  bénédiction  des  palliums.  la  béné- 
diction d'un  abbé  ou  d'une  abbesse,  celle  des  vierges 
consacrées  à  Dieu;  la  profession  religieuse,  le  sacre  d'un 
roi  ou  d'une  reine.  Voir  Sacre  des  Rois,  col.  482. 

5.  Les  sacramentaux  gui  se  rapportent  au  mariage.  — 
Outre  la  bénédiction  nuptiale,  qui  se  donne  normale- 
mi  ni  i  la  messe  de  mariage,  il  faut  aussi  compter  la 
bénédiction  de  l'anneau  et  même  la  bénédiction  du  lit 
nuptial,  ainsi  que  la  cérémonie  des  relevailles.  L'Église 
a  aus-i  une  bénédiction  pour  les  personnes  stériles  et 
pour  les  femmes  enceintes  qui  sont  en  péril. 

6.  Enfin,  on  peut  énumérer  /es  sacramentaux  qui  se 
rapportent  ù  lu  sanctification  de  la  vie  quotidienne,  que 
l'Église  sans  doute  n'a  jamais  rendus  obligatoires,  mais 
qui  peuvent  avoir  une  grande  portée  dans  la  sanctifi- 
cation de  nos  occupations  les  plus  ordinaires  :  béné- 
dicité, grâces,  angélus,  processions,  saluts  et  bénédic- 
tions, du  Saint-Sacrement,  etc. 

Dom  I.efebvre  termine  son  exposé  liturgique  et 
rubrical  par  une  liste  alphabétique  des  sacramentaux, 
en  s'inspirant  du  rituel  et  de  l'ouvrage  de  dom  Picard, 
Sacramentaux  ou  consécrations  et  bénédictions  de 
l'Église,  Abbaye  de  Maredsous.  Op.  cit.,  p.  787-790. 

III.  Efficacité.  —  Nous  étudierons  un  double 
aspect  de  l'efficacité  des  sacramentaux,  leur  mode  d'ac- 
tion, leurs  effets. 

1°  Mode  d'action.  —  II  semble  qu'ici,  une  distinc- 
tion préalable  s'impose  entre  «  choses  »  et  «  actions  ». 

1 .  Quant  aux  choses  ou  personnes  bénites  d'une  béné- 
diction constitutive  ou  consacrées,  il  semble  qu'on 
doive  dire  que  le  sacramental  agit  ex  opère  operato.  Si 
ces  bénédictions  ou  consécrations  sont  faites  dans  les 
formes  prescrites,  données  et,  s'il  s'agit  de  personnes, 
reçues  avec  l'intention  nécessaire,  la  bénédiction  ou  la 
consécration  restent  acquises,  quelles  que  soient  les  dis- 
positions du  ministre  ou  même  du  sujet.  Choses  et  per- 
sonnes sont  et  demeurent  dédiées  au  service  de  Dieu. 
L'ex  opère  operato  s'explique  ici  parce  que  la  bénédic- 
tion ou  la  consécration  n'apporte  aux  choses  et  aux 
personnes  qui  en  sont  l'objet  qu'une  sainteté  et  dignité 
extérieures,  qui  ne  ressemble  pas  à  la  sanctification 
intérieure  opérée  par  les  sacrements.  Diekamp,  op.  cit.. 
p.  75. 

2.  Quant  aux  exorcismes  et  aux  bénédictions  sim- 
ples, que  le  Code  comprend  sous  le  nom  d'  «  actions  », 
plusieurs  opinions  doivent  être  envisagées.  —  a)  Bellar- 
min,  De  sacramentis,  1.  II,  c.  xxxi,  prop.  3,  opine  que  les 
sacramentaux  sont,  quant  à  leur  mode  d'action  po  jr  ce 
qui  est  des  bénéficia  minora,  ce  que  les  sacrements  sont 
par  rapport  à  la  grâce  et  à  la  justification.  Ils  agiraient 
donc  ex  opère  operato.  Dominique  Soto  estime  qu'il  en 
est  ainsi,  même  pour  la  rémission  des  péchés  véniels. 
In  I  Vum  Sent.,  dist.  XV.  q.  n.  a.  3.  Plusieurs  autres 
auteurs  s'abritent  derrière  leur  opinion.  Cf.  Lacroix. 
Theologia  moralis,  1.  VI.  part.  I,  n.  321.  Il  ne  s'agit, 
répétons-le,  que  d'une  opinion,  à  laquelle  ces  auteurs 
n'accordent  que  valeur  de  probabilité.  On  doit  cepen- 
dant estimer  que  cette  explication  n'est  pas  suffisam- 
ment probable  pour  être  retenue.  Une  raison  péremp- 
toire,  c'est  que  ces  grâces  secondaires,  si  accessoires 
soient-elles  par  rapport  à  l'infusion  de  la  grâce  sanc- 
tifiante, ne  peuvent  cependant  être  accordées  à 
l'homme  que  par  Dieu.  Or.  les  sacramentaux  sontd'ins- 
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titution  ecclésiastique,  et  l'Église  ne  saurait  avoir  la 
prétention  d'instituer  des  signes  efficaces  conférant 
des  grâces  qui  sont  du  seul  ressort  de  Dieu.  Ensuite, 
clans  l'hypothèse  de  Bellarmin,  on  se  heurte  à  d'extrê- 
mes difficultés  pour  expliquer  comment,  nonobstanl 
l'efficacité  ex  opère  operato.  les  sacramentaux  n'ob 
lien nent  pas  toujours  leur  effet,  même  lorsque  les  sujets 
qui  en  réclament  pour  eux  les  fruits  sont  dans  (1rs  dis- 
positions suffisantes.  Enfin,  les  formules  déprécatives 
dont  se  sert  l'Église  dans  la  bénédiction  dis  sacramen 
taux  indiqueraient  qu'il  ne  peut  être  ici  question  d'une 
efficacité  ex  opère  operato  (cependant  il  ne  faudrait  pas 
urger  cet  argument).  L'affirmation  de  Bellarmin,  que 
Jésus-Christ  aurait  conféré  à  l'Église  le  pouvoir  néces- 
saire à  ce  mode  d'action  des  sacramentaux,  ne  repose 
sur  aucun  fondement.  Coninck,  De sacramenlis,  q.  i.xxi, 
a.  3,  n.  28  sq.  Cf.  Suarez,  De  sacramenlis.  disp.  \\  . 
sect.  iv,  n.  5;  De  Lugo, De psenitentia,  disp.  IX.  sect.  iv. 
n.  59;  S.  Alphonse  de  Liguori,  Theol.  m<n\.  1.  VI,  n.  92 

b)  Faut-il  admettre  que  les  bénédictions  et  exor- 
cismes  agissent  ex  opère  operantis,  au  sens  où  l'on 
entend  dans  la  théologie  catholique  ce  mode  d'action? 
VoirOpus  oi'eratum,  Opus  opehantis,  t.  xi,  col.  1084. 
La  réponse  négative  s'impose  encore  et  tous  les  théo 
logiens  sont  d'accord  sur  ce  point.  L'efficacité  des 
sacramentaux.  en  effet,  ne  dépend  pas  essentiellement 
des  dispositions  du  ministre  et  du  sujet.  Sans  doute, 
une  plus  grande  sainteté  clans  le  ministre  du  sacramen- 
tal  même  en  dehors  des  charismes  spéciaux  que 
Dieu  pourrait  conférer  à  un  prêtre  en  raison  de  son 
éminente  sainteté  —  peut  influer  et  influe  réellement 
sur  l'effet  ordinaire  du  sacramental;  mais  cette  in- 
fluence ne  fait  que  s'ajouter  à  ce  que  le  sacramental 
produirait  par  lui-même,  en  dehors  de  toute  considé- 
ration des  qualités  du  ministre.  Nul  ne  dira  que  la 
bénédiction  donnée,  au  nom  de  l'Église,  par  un  prêtre 
en  état  de  péché  mortel,  ne  sera  pas  efficace.  I  l'autre 
part,  il  faut  dans  le  sujet  des  dispositions  suffisantes, 
afin  qu'il  n'existe  pas  en  lui  un  obstacle  à  l'effet  du 
sacramental:  mais,  tout  comme  dans  la  réception  des 
sacrements,  ces  dispositions  ne  sont  que  les  conditions 
et  non  les  causes  de  l'efficacité  du  sacramental.  Donc. 
celui-ci  n'agit  pas  ex  opère  operantis. 

c)  La  solution  communément  minus,-  est  que  les 
sacramentaux  de  ce  genre  agissent  à  la  fois  ex  opère 
operato  et  ex  opère  operantis.  Et,  en  cela,  s'affirme  une 
fois  de  plus  leur  ressemblance  et  leur  différence  par 
rapport  aux  sacrements. 

Ex  opère  operato  est  posée,  par  le  sacramental,  la 
puissance  d'intercession  de  l'Église.  Et  c'est  par  là  que 
l'efficacité  des  sacramentaux  se  distingue  licitement 
de  l'efficacité  des  bonnes  œuvres,  laquelle  est  tout 
entière  ex  opère  operantis.  Cette  puissance  d'interci 
sion,  dit  Cappello.  op.  cit.,  n.  102,  renferme  trois  élé- 
ments :  la  puissance  donnée  par  le  Christ  à  l'Église 
contre  les  démons;  la  vertu  même  de  la  croix  el  du 
nom  de  Jésus,  qui  préside  à  la  confection  et  a  l'appli- 
cation des  sacramentaux:  enfin  la  particulière  puis- 
sance de  prière  qui  appartient  à  l'Église,  épouse  chérie 
du  Christ.  C'est  cette  impétration  qui  csi  infaillible- 
ment posée  par  le  sacramental  :  ex  sua  impetraiione, 
dit  la  définition  du  Code. 

Mais  l'intervention  de  l'Église  agit  ex  opère  operantis 
et,  parla,  s'affirme  la  différence  qui  sépare  le  ;ai  ramen 
tal  du  sacrement.  Sans  doute,  la  prière  de  l'Église  est 
toute  puissante  auprès  de  I  Heu,  parce  qu'elle  renferme 
toutes  les  conditions  requises  pour  que,  en  rai 
promesses  faites  par  Jésus  Christ,  elle  soit  pleinement 
efficace.  Toutefois,  il  faut  se  souvenir  que  les  prières 
de  l'Église,  si  efficaces  soient  elles  de  leur  nature,  ne 
sont  pas  toujours  exaucées.  •  e  fait  n  e  I  qu'une  appli 
cation  des  principes  de  saint  Thomas  sur  le  mérite  et 
l'efficacité  de  la  prière.  Sum.  theol.,  II«-IIB,  q.  i-xxxm. 


a.  15,  ad  2nm,  et  a.  7.  ad  2om  el  ad  3 La  prière,  même 

la  meilleure,  n'est  pas  toujours  exaucée,  soil  parce 
qu'elle  demande  des  biens  qui  ne  conviennent  pas  au 

salul  éternel,  soit  parce  que  le  i nent  d'être  exaucé 

n'est  pas  encore  venu,  soil  [tarée  que  celui  pour  qui  l'on 
prie  n'est  pas  dans  les  dispositions  nécessaires  pour 
ii  la  grâce  demandée.  Cf.  Suarez.  op.  Cit.,  n.  7: 
De  Lugo,  op.  cit.,  n.  63;  s.   Vlphonse,  op.  cit.,  n.  93. 

2°  Effets.  Une    remarque    générale    s'impose 

I  efficacité  des  sacramentaux  étant  en  corrélation 
étroite  avec  l'efficacité  des  prières  de  l'Église,  c'est  par 
l'objet  même  de  ces  prières  que  nous  pourrons  définir 
l'effet  des  sacramentaux,  se  diversifiant  selon  les  diffé- 
rentes variétés  de  sacramentaux.  Les  sacramentaux 
improprements  dits,  connue  sont  les  cérémonies  em- 
ployées dans  le  culte,  n'ont  aucun  objet  spécial  déter- 
miné :  ils  ne  sont  institués  que  pour  inspirer  un  plus 
grand  respect  des  sacrements  et  des  dispositions  plus 
adéquates,  pour  en  faire  mieux  saisir  l'importance  et 
la  valeur  sanctifiante.  C'est  donc  un  effet  général  de 
ce  genre  qu'ils  obtiendront  à  ceux  qui  correspon- 
dront à  celle  intention  de  l'Église.  Mais,  dans  le  sens 
récent  du  mot,  les  sacramentaux  proprement  «lit s  sont 
I  mploj  es  par  l'Église,  dit  le  canon  1111.  ml  oblinendos 
ex  sua  impetraiione  effeclns  prseserlim  spirituales.  Le 
tenue  surnaturel  employé  par  certains  auteurs  a  fait 
place  à  l'expression  prsesertim  spirituales.  L'effet  des 
sacramentaux.  écrit  Cappello.  op.  cil.,  n.  104.  par  le 
fait  même  qu'il  s'obtient  en  vertu  de  la  valeur  impé- 
tratoire  des  prières  de  l'Église,  n'est  pas  un  effet  natu- 
rel, mais  surnaturel.  Toutefois,  surnaturel  en  raison 
de  son  origine,  c'est-à-dire  de  la  prière  qui  l'obtient, 
cet  effet  peu!  se  rapporter  à  îles  bienfaits  soit  d'ordre 
spirituel,  soit  d'ordre  temporel.  Mais,  comme  la  fin 
prochaine  de  l'Église  est  la  sanctification  des  hommes 
et  sa  lin  éloignée  leur  salut  éternel,  il  s'ensuit  que  l'in- 
tention et  l'institution  de  l'Église,  dans  les  sacramen- 
taux, visent  des  effets  surtout  spirituels.  » 

Ces  effets,  d'après  la  classification  courante  des  théo- 
logiens, se  réduisent  à  quatre  genres  principaux  :  la 
rémission  des  péchés  véniels,  l'obtention  des  grâces  ac- 
tuelles, Véloignement  des  démons  et  la  concession  de 
quelque  bien  temporel.  I.a  rémission  de  la  peine  tempo- 
relle est  un  effet  parfois  attribué  aux  sacramentaux. 
mais  sur  lequel  les  théologiens  n'ont  jamais  été  d'ac- 
cord. On  l'examinera  donc  ici  plus  attentivement. 

1 .  Remission  du  péché  véniel.  —  Évidemment,  pas 
de  péché  mortel  remis  parles  sacramentaux.  Le  péché 
véniel  lui-même  n'est  remis  qu'indirectement,  en  ce 
sens  que  le  sacramental  produit  en  nous,  par  le  fait 
que  nous  l'employons,  un  mouvement  de  ferveur  qui 
nous  fait  obtenir  de  Dieu  cette  rémission,  soit  que  ce 
mouvement  se  produise  purement  ex  opère  operantis, 
soit  que  1  lieu  le  provoque  en  nous  a  l'occasion  du 
sacramental.  Cf.  Saint  Thomas,  Sum.  theol.,  III*. 
q.  LXXXVII,  a.  M:  De  main.  <\.  vu.  a.  12. 

2.  Obtention  des  grâces  actuelles.  Non  pas  ex  opi  r< 
operato,   mais   en    raison    de  l'intercession    de    l'Église 

en  fa\  il  II    des   lideles.  I  es  g]  jees  sont   slirlollt  l'effet   des 

sacramentaux  inclus  dans  les  rites  par  lesquels  l'Église 
consacre  une  personne  à  son  service  spécial,  ou  encore 
mai. pie  son  entrée  dans  un  il  m  I  particulier  de  la  vie 
Chrétienne.   Exemples  :  la  consécration  d'un  abbé,  la 

bénédiction   nuptiale,   l'onction   royale,  la   première 

tonsure,  très  probablement   les  ordres  mineurs. 

:s.  Éloignemeni  des  démons.  L'Église  possède  un 
pouvoir  spécial  que  le  Chrisi  lui  a  communiqué,  pour 
Mie  les  démons  dans  leur  œuvre  néfaste,  Cf. 
saint  Thomas,  Sum.  theol..  II'-ID.  q.  ixxx:  III», 
q.  i  xxi,  a.  :;.  De  potentia,  q.  vi,  a.  10;  In  I  \',im  Sent., 
dist.VI,  q.  il,  a.  3,  qu. 2.  C'est  pour  éloigner,  conjurer. 
infirmer  directement  mi  indirectement  les  elïorls  de 
.Il  il    du   mal  que  l'Église  inlervicnt    par  ses  sacra 
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mentaux  et  principalement  par  les  exorcismes.  Le 
sacramental  à  l'égard  du  démon  n'a  qu'une  puissance 
vraisemblablement  morale  et.  parce  qu'il  n'a  pas 
l'efficacité  ex  opère  operato  du  sacrement.  l'Église,  avec 
prudence  et  raison,  joint  à  l'emploi  du  sacramental 
contre  le  démon  d'autres  moyens  bien  propres  à  obte- 
nir l'effet  désiré  :  jeu  ne.  sainteté  éminente  dans  le 
ministre  du  sacramental,  reliques,  étole,  signes  de 
croix,  eau  bénite,  injonctions  faites  au  nom  de 
Dieu,  etc. 

4.  Concession  d'un  bien  temporel.  —  Par  exemple, 
la  santé,  la  fécondité  des  champs,  la  pluie,  le  beau 
temps,  etc.  Ces  biens  temporels  ne  sont  accordes  à  la 
prière  de  l'Église  que  condilionnellemeni  (tout  comme  à 
la  prière  des  particuliers!,  à  savoir  s'ils  ne  sont  pas 
un  obstacle  au  bien  spirituel  des  âmes. 

5.  Rémission  de  la  peine  temporelle.  —  C'est,  avons- 
nous  dit,  le  seul  point  sur  lequel  il  y  ait  controverse. 

a  i  Directement,  il  ne  semble  pas  probable  que  les 
sacramentaux  remettent  la  peine  temporelle  due  aux 
péchés  déjà  pardonnes.  Non  pas,  comme  le  remarque 
Suarez.  De  sacramentis,  disp.  XV.  sect.  iv.  n.  9.  que 
l'Église  n'ait  pas  le  pouvoir  de  le  faire,  mais  parce  qu'il 
n'apparaît  pas  qu'aucun  sacramental  ait  été  institué 
dans  ce  but  spécial  :  an  vero  hoc  modo  sint  aliqua  sacra- 
mentalia  instituta  ad  hune  finem  et  ad  hune  efjeclum  Mo 
modo  tribuendum,  mihi  non  satis  constat.  U  s'agit  évi- 
demment ici  des  sacramentaux  appliqués  aux  vivants. 
car  les  prières  de  l'Église  pour  les  défunts  —  ce  vaste 
sacramental  qu'est  la  liturgie  des  morts  —  demandent 
à  Dieu  cette  rémission  des  peines  temporelles  en  faveur 
des  âmes  du  purgatoire,  mais  leur  valeur  est  purement 
impétratoire,  per  modum  sufjragii.  En  ce  qui  concerne 
les  vivants  l'opinion  négative  de  Suarez  fait  autorité  et 
constitue  l'enseignement  communément  reçu.  Donc, 
pas  de  rémission  directe,  grâce  aux  sacramentaux,  de 
la  peine  due  aux  péchés  pardonnes,  à  plus  forte  raison 
pas  de  rémission  avant  le  pardon  des  péchés. 

b)  Indirectement,  le  sacramental  peut  être  la  cause 
d'une  rémission  delà  peine  temporelle  due  aux  péchés 
déjà  pardonnes  de  deux  façons  au  moins  : 

Tout  d'abord,  comme  l'indique  expressément  saint 
Thomas,  Sum.  tlieol.,  IIP,  q.  lxxxvii,  a.  3,  ad  3um,  à 
cause  de  la  ferveur  que  les  sacramentaux  peuvent  exci- 
ter dans  les  âmes  :  Reatus  panse  remiltitiir  per  pnvdicta 
secundum  modum  fervoris  in  Dcum,  qui  per  prsedicta 
excilatur.  quandoque  magis,  quandoque  autem  minus.  Le 
mode  d'impétration  est  rejeté  par  saint  Thomas. 

Ensuite  —  et  surtout  —  parce  qu'aux  sacramentaux 
l'Église  peut  attacher  et  attache  en  fait  très  fréquem- 
ment, des  indulgences.  Ainsi,  à  l'occasion  du  sacramen- 
tal, le  pouvoir  des  clefs  confié  aux  successeurs  des 
apôtres  et  très  particulièrement  au  souverain  pontife 
intervient  directement  pour  accorder,  aux  fidèles  qui 
remplissent  les  conditions  voulues,  une  certaine  rémis- 
sion de  la  peine  temporelle  duc  à  leurs  péchés.  Mais 
cette  rémission  n'est  pas  l'effet  direct  du  sacramental  : 
le  sacramental  n'en  est  que  l'occasion.  Cf.  Analecta 
sacra.  Rome,  1889,  p.  36  sq. 

Il  est  à  peine  utile  de  rappeler  que  chaque  sacramen- 
tal ne  produit  pas  simultanément  tous  ces  effets.  L'effet 
du  sacramental  est  déterminé  par  la  nature  même  de 
l'impétration  de  l'Église  qui  s'y  trouve  contenue. 

IV.  Administration  d'après  le  Codf.  —  Puisque 
le  sacramental  agit  en  vertu  de  l'impétration  de 
l'Église,  il  est  absolument  nécessaire  que  les  formules, 
les  rites  imposés  par  l'Église  soient  respectés,  que  le 
ministre  soit  assuré  d'agir  validement,  etc.  Aussi  est-il 
important  de  rappeler  brièvement,  d'après  les  indica- 
tions du  Code  lui-même,  les  ri  gles  imposées  par  l'Église 
dans  l'administration  des  sacramentaux.  In  sacramen- 
latihus  confleiendis  seu  adminislrandis,  accurate  seroen- 
lur  ritus  ab  I  li.  (  lan.  1  !  18,  §  1. 


1°  Ministre  des  sacramentaux.  —  1.  En  général.  — 
«  Le  ministre  légitime  des  sacramentaux  est  le  clerc, 
qui  en  a  reçu  le  pouvoir  et  qui  n'est  pas  empêché  par 
l'autorité  ecclésiastique  compétente  d'exercer  ce  pou- 
voir. Can.  1146.  Or,  d'une  manière  générale  sont 
empêchés  par  le  droit  de  faire  et  d'administrer  les 
sacramentaux  les  excommuniés,  hérétiques,  schisma- 
tiques,  interdits  et  suspens.  Can.  2201.  §  1:2314,  §  1; 
227"».  2281,  2298. 

2,  En  particulier.  —  a)  Quant  aux  consécrations.  — 
"  Quiconque  n'est  pas  revêtu  du  caractère  épiscopal  ne 
peut  validement  faire  les  consécrations,  à  moins  que  ce 
ne  lui  soit  permis  soit  de  droit  soit  par  un  induit  apos- 
tolique. Can.  1  I  17.  \  1.  De  droit  peuvent  faire  des 
consécrations  :  les  cardinaux  (simples  prêtresl,  can.  239, 
§  1,  n.  20;  les  vicaires  et  préfets  apostoliques,  can.  294, 
8  2;  les  abbés  et  prélats  nullius.  can.  323.  §  2. 

b)  Quant  aux  bénédictions.  —  Les  ministres  des 
bénédictions  appartiennent,  selon  le  genre  de  bénédic- 
tion, à  tous  les  degrés  de  la  hiérarchie  cléricale  :  a.  \u 
souverain  pontife  sont  réservées  les  bénédictions  des 
palliums,  des  Agnus  De:,  de  la  rose  d'or.  —  b.  Aux 
évêques  appartiennent,  en  règle  générale,  les  bénédic- 
tions contenues  dans  le  pontifical  :  bénédiction  du  saint 
chrême,  de  l'huile  des  infirmes,  bénédiction  d'abbé, 
sacre  de  rois,  etc.  Mais  les  bénédictions  épiscopales  du 
rituel  peuvent  être,  moyennant  induit  ou  délégation, 
conférées  par  un  simple  prêtre.  —  c.  «  Toutes  les  béné- 
dictions autres  que  celles  qui  sont  réservées  au  pontife 
romain,  aux  évoques  ou  à  d'autres,  peuvent  être  don- 
nées par  n'importe  quel  prêtre.  Mais  toute  bénédiction 
réservée,  donnée  par  un  simple  prêtre  sans  l'autorisa- 
tion nécessaire,  est  cependant  valide  quoique  illicite,  à 
moins  que  Je  Saint-Siège,  en  promulguant  la  réserve, 
n'en  ait  décidé  autrement.  »  Can.  1147,  §  2-3.  —  d.  <•  Les 
diacres  et  les  lecteurs  ne  peuvent  validement  et  licite- 
ment donner  que  les  bénédictions  qui  leur  sont  expres- 
sément permises  par  le  droit.  »  Can.  1 1 47,  §  I.  En  consé- 
quence, les  lecteurs  peuvent  bénir  le  pain  et  les  fruits 
nouveaux:  mais  ils  ne  peuvent  les  bénir,  ni  bénir  la 
table,  en  présence  d'un  prêtre:  à  plus  forte  raison 
n'ont-ils  pas  le  droit  de  bénir  le  pain  à  la  messe  parois- 
siale. Quant  aux  diacres,  outre  la  bénédiction  du  cierse 
pascal,  ils  peuvent,  s'ils  administrent  solennellement 
le  baptême,  donner  les  bénédictions  et  luire  'es  exor- 
cismes qui  sont  prescrits  parle  rituel.  On  s'est  demandé 
s'ils  pouvaient  bénir  le  sel  et  l'eau.  La  Sacrée  Congré- 
gation des  lîites  u  répondu  négativement  le  19  février 
1888.  Mais  il  semble  que  la  bénédiction  du  sel  néces- 
saire à  l'administration  du  sacrement  de  baptême 
doive  être  exceptée.  CF.  de  Smet,  op.  cit.,  n.  197  bis; 
A  ouvelle  renie  théalngique,  1923.  p.  383;  Ami  du  clergé, 
1928,  p.  176,  878.  De  même,  quand  avec  la  permission 
de  l'Ordinaire  ou  du  curé  (laquelle  ne  doit  être  accor- 
dée que  pour  une  raison  grave,  can.  Slî.  §  2).  le  diacre 
porte  le  saint  viatique  aux  malades,  il  peut  faire  l'as- 
persion de  l'eau  bénite,  dire  ^hsereatllr,  Indulgentiam. 
tracer  le  signe  de  croix  sur  le  malade,  dire  Dominus 
vobiscum  avec  l'oraison  et  bénir  le  malade  et  les  assis- 
tants avec  le  Saint-Sacrement.  De  même,  quand  il  dis- 
tribue la  communion  en  dehors  de  la  messe,  le  diacre 
peut  et  doit  bénir  le  peuple.  Voir  Rituel,  tit.  iv,  c.  xxn, 
n.  10;  Commission  d'interprétation  du  Code,  13  juillet 
1930,  dans  Acta  apostolicœ  Sedis,  1930,  p.  365. 

c)  Quant  aux  exorcismes.  —  ■  Personne,  ayant  le 
pouvoir  d'exorciser,  ne  peut  légitimement  proférer  des 
exorcismes  sur  des  possédés,  s'il  n'en  a  obtenu  au 
préalable  licence  expresse  et  spéciale  de  l'Ordinaire.  » 
Can.  1151,  §  1.  Expresse  •,  vise  ici  la  concession  de 
l'autorisation;  spéciale  ■  vise  le  cas  particulier  de  pos- 
session pour  lequel  cette  autorisation  est  accordée.  II 
ne  s'agit  que  des  exorcismes  sur  les  possédés,  les  exor- 
cismes des  champs  et  des  lieux  d'habitation  n'étant  pas 
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visés  par  ce  canon.  Le  Code  ajoute  :  «  Cette  licence  in- 
séra accordée  par  l'Ordinaire  qu'à  un  prêtre  doué  de 
piété,  de  prudence  et  d'une  parfaite  intégrité  de  vie. 
Et  ce  prêtre  ne  devra  procéder  à  l'exorcisme  qu 
s'être  enquis  avec  diligence  et  prudence  si  la  personne 
à  exorciser  est  vraiment  possédée  du  démon.  Can. 
1151,  §  2.  Enfin,  il  est  bien  évident  que  «  les  ministres 
des  exorcismes  qui  doivent  être  faits  dans  le  baptême, 
les  consécrations  ou  certaines  bénédictions,  sont  ceux 
là  mêmes  qui  sont  légitimes  ministres  de  ces  rites 
sacrés  ».  Can.  1153. 

2°  Sujet  des  saeramentuux.  —  1.  .1  qui  conférer  les 
sacramenlaux? — «  Les  bénédictions  doivent  être  données 
tout  d'abord  aux  catholiques:  mais  elles  peuvent  l'être 
également  aux  catéchumènes.  Bien  plus,  a  moins  que 
l'Église  ne  l'ait  interdit,  elles  peuvent  l'être  aux  non- 
catholiques,  pour  leur  obtenir  la  lumière  de  la  foi  ou, 
avec  cette  lumière,  la  santé  du  corps.  »  Can.  1149. 
Ainsi,  les  non-catholiques  peuvent  recevoir  les  cendres. 
les  rameaux  bénits  (S.  C.  R.,  9  mars  1919),  mais  non  la 
bénédiction  nuptiale. 

«  Les  exorcismes  peuvent  être  faits  par  les  légitimes 
ministres  non  seulement  sur  les  fidèles  et  les  catéi  lui 
mènes,  mais  aussi  sur  les  non-catholiques  et  les  excom- 
muniés. »  Can.  1152. 

2.  A  qui  refuser  les  sacramenlaux?  —  Ne  peuvent 
recevoir  les  sacramentaux  :  a  )  Les  excommuniés  et  les 
interdits,  après  la  sentence  déclaratoire  ou  condam- 
natoire.  Can.  2260, 1";  2275,  2".  —  b)  Les  fidèlesqui,  en 
raison  de  leurs  délits,  sont  privés  par  l'Église  des  sacra- 
mentaux eux-mêmes.  Can.  2291,  6°.  —  c)  Les  catho- 
liques qui  ont  eu  l'audace  de  contracter,  sans  dispense 
de  l'Église,  un  mariage  mixte  même  valide,  jusqu'à  ce 
qu'ils  aient  obtenu  dispense  de  l'Ordinaire.  Can.  2375. 

3°  Manière  de  faire  et  de  traiter  les  sacramentaux.  — 
1.  Faire.  —  Les  rites  fixés  par  l'Église  doivent  être 
scrupuleusement  observés.  «  Les  consécrations  et  les 
bénédictions,  soit  constitutives,  soit  invocatives,  sont 
invalides,  si  la  formule  prescrite  par  l'Église  n'est  pas 
employée.  »  Can.  1148. 

2.  Traiter.  —  D'une  manière  générale,  tous  les  sacra- 
mentaux doivent  être  traités  avec  respect  :  s'en  mo- 
quer, les  proclamer  superstitions  indignes  d'hommes 
raisonnables,  et  autres  attitudes  de  ce  genre  comporte- 
rait à  coup  sûr  un  péché.  Le  péché  est  plus  ou  moins 
grave  selon,  d'une  part,  l'intention  et,  d'autre  part,  la 
nature  du  sacramental.  «  Les  choses  consacrées  ou 
bénites  d'une  bénédiction  constitutive  ne  doivent  pas 
être  détournées  de  leur  usage,  à  plus  forte  raison  être 
employées  à  des  usages  profanes,  même  si  elles  se 
trouvent  en  la  possession  de  simples  particuliers. 
Can.  1150.  Mais  il  y  a.  ici  encore,  des  degrés.  Se  servir 
d'un  cierge  bénit  pour  s'éclairer  ou  boire  de  l'eau  bénite 
pour  se  désaltérer  pourraient  être  facilement  excusés. 
11  n'en  serait  pas  de  même  si  l'on  utilisait  pour  des 
usages  profanes  un  calice  ou  un  ciboire,  ou  si  l'on  sub- 
stituait aux  choses  consacrées  des  objets  profanes.  1 1  \ 
aurait,  en  ce  cas,  sacrilège. 

Quant  aux  choses  simplement  bénites,  d'une  béné 
diction  invocative.  on  peut  en  user  pour  le  but  auquel 
elles  sont  ordonnées.  Ce  n'est  pas  une  raison  parce  que 
les  mets  sont  bénits,  de  n'en  pas  user.  Mais  la  bénédic- 
tion dont  elles  sont  revêtues  est  bien  faite  pour  impo 
ser,  à  celui  qui  en  use,  un  certain  respect.  Sur  toute 
cette  dernière  partie,  voir  Hervé,  Manuale,  t.  m, 
n.  520-528. 

«in  peut  consulter  la  plupart  des  traités  théologlq 
sacrements  en  général.  Un  chapitri  est  ""l ircment  con- 
sacré aux  sacramentaux.  Parmi  lis  grands  ouvrages,  on 
consultera  spécialement  Suarez,  De  sacramentis,  disp.  XV. 
Comme  monographies  spéciales,  nous  indiquerons  : 
I-'.  Probsl,  Sacramente  und  Sacramenlalien  in  den  drei 
ersten  christl.  Jahrhunderten,  Tubingue,  1872;  Schanz,  Die 
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Wirksamkeit  der  Sacramentalien,  dans  Tfteoï.  Quartalschrifl, 
Tubingue,  1886;  G.  Arendt,  De  sacramentalibus  disquisitio 
scholaslico-dogmatica,  2"  édit.,  Rome,  1900;  F.  Schmid, 
Die  Sakramentalien  der  kathol.  Kirche  in  ihrrr  F.igenart 
beleuchtet,  Brixen,  1906;  \.  Franz,  Die  kirchliclien  Benedik- 
tionen  im  Millelalter,  2  vol.,  Fribourg-en-B„  1909;  touti 
une  série  d'articles  de  (■.  von  Holtum,  parus  dans  Poster 
Bonus  :  Die  Weihegeamlt,  eine  Quelle  der  Sakramentalien, 
oct.  1919,  p.  27  sq.;  l'on  den  spezifischen  Wirkungen  der 
Sakramentalien,  avril  1921,  p.  303  sq.;  Die  Einsetsung  der 
Sakramentalien,  mars  1U22.  p.  2S2;  dom  Lefebvre,  Litur- 
gia,  ses  principes  fondamentaux,  abbaye  Saint-André. 
Lophem-Ies-Bruges,  c.  ix,  Les  sacramentaux;  du  même, 
dans  Liturgia,  Paris.  1930,  p.  748-792,  Les  sacramentaux; 
dom  Picart,  Sacramentaux  <>n  consécrations  et  bénédictions 
de  l'Église,  abbaye  de  Maredsous  (Belgique)  ;  I.-L.  Paschang, 
The  Sacramentals  according  lu  the  C.  J.  C.  Washington, 
1925;  A.-f  :.  Gasquet,  Sacramentals,  Saint-Paul  (Minnesota). 
1928. 

A.   Michel. 

SACRE  DES  RO  IS.  —  Parmi  les  sacramentaux 
—  consécration  de  personnes  —  le  sacre  royal  tient  une 
place  honorable.  Sans  doute,  tout  en  représentant  une 
idée  noble,  le  couronnement  d'un  roi  ne  vient,  dans  le 
Pontifical,  qu'après  la  profession  des  moines,  la  béné- 
diction des  abbés  et  abbesses,  la  consécration  des 
vierges.  Et  c'est  justice,  puisque  la  juridiction  royale 
est  essentiellement  d'ordre  temporel.  Cependant,  nous 
accordons  ici  droit  de  cité  au  sacre  royal  en  raison  de 
l'idée  théologique  sous-jacente  à  sa  liturgie. 

I.  Idée  tiiéologique  du  sacre  royal.  —  Elle  est 
double  :  1°  L'idée  des  droits  royaux;  2"  l'idée  des 
devoirs  du  roi  et  des  sujets. 

1°  L'idée  des  droits  se  concrétise  dans  la  notion  de 
l'autorité  souveraine.  L'idée  que  l'Église  entend  ici 
consacrer,  c'est  que  «  Dieu  est  à  la  source  première  de 
toute  autorité,  même  civile,  et  que  cette  autorité  est 
renforcée  du  fait  que  Dieu  lui  donne  la  sanction  d'une 
bénédiction  officielle  ».  Dom  de  l'uniet,  Le  Pontifical 
romain,  t.  n,  Paris,  1931,  p.  180.  L'autorité,  même  issue 
du  libre  choix  des  citoyens,  est  dans  l'ordre  voulu  par 
Dieu,  auteur  de  la  nature;  et  donc,  voulue  de  Dieu, 
cette  autorité  est  toujours  une  participation  du  souve- 
rain domaine  de  Dieu.  Cf.  Prov.,  vin,  15;  voir  aussi 
saint  Clément,  Epist.  ad  Cor.,  c.  LXI,  dans  Funk, 
Patres  aposlolici.  t.  i.  p.  178,  et  cf.  saint  Thomas, 
Io-II»,  q.  xevi,  a.  1.  5.  L'Église  n'a  jamais  laisse 
entendre  (au  moins  dans  sa  liturgie)  que  l'autorité 
royale  vint  d'elle;  elle  proclame  que  l'autorité 
du  roi.  de  l'empereur  lui  vient  de  sa  désignation 
constitutionnelle:  mais,  au  nom  de  Dieu,  elle  consacre 
cette  désignation  afin  de  montrer  qu'en  définitive  elle 
remonte  jusqu'à  Dieu.  C'est  le  principe  déjà  formulé 
par  Tcrlullien  :  Sciunt  (imperatores)  quis  illis  dederii 
imperium.  Recogitant  quousque  vires  im/imt  sui  valeant. 
...  Inde  est  imperator  unde  et  honni  antequam  imperator. 
Apologia,  c  xxx.  P.  /,..  t.  i.  col.  111. 

Iians  la  cérémonie  du  sacre,  l'autorité  souveraine 
de  Dieu  se  cristallise  pour  ainsi  dire  dans  la  royauté 
souveraine  du  Christ,  dont  la  dignité  royale  est  comme 

une  part  ici) in tion.  Par  son  couronnement,  le  monarque 
devien!  le  représentant  du  Christ  dans  l'État.  C'était 
bien  l'idée  de  Jeanne  d'Arc,  disant  à  Charles  VII  : 
«  Vous  serez  le  lieutenant  du  Moi  des  Lieux  qui  est  roi 
de  France.  ■  C'était  la  signification  des  acclamations 

que  jadis  le  peuple  romain  chaula  au  sacre  de  Lharle- 
magne  :  Chrislus  vincit,  Chrislus  régnât,  Chrislus  impe- 
nd. On  retrouve  la  même  conception  chez  les  Grecs, 
exprimée  dans  les  laudei  impériales  el  dans  les  repré- 
sentations ici graphiques  du  couronnement  des  em- 
pereurs byzantins,  le  Christ  y  faisant  lui  même  le  geste 
de  poser  sur  la  tète  de  l'élu  le  diadème. 

2°  Mais  le  sacre  des  rois  contient  aussi  le  rappel  des 
devoirs  du  soui  'is  de  son  peuple,  de  l'Église, 

île  la  religion.  Ou  plus  exactement,  avant  toute  chose, 
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les  monarques  doivent  pourvoir  à  la  paix  et  à  la  liberté 
de  L'Église,  dont  dépend,  pour  une  grande  partie, 
le  bonheur  des  peuples  :  ego  promitlo  eoram  Deo  et  ange- 
lis  ejus,  déclare  l'élu,  deinceps  legem,  justitiam  et  paeem 
Ecclesim  Dei,  populoque  mihi  subjeeto  pro  posse  et  nosse, 
jacere  et  serran:  Les  différents  rituels  dont  on  s'est 
servi  jadis  accentuent  encore  cette  note. 

D'autre  part,  la  cérémonie  du  sacre  avait  aussi  pour 
but  de  rappeler  aux  sujets  leurs  devoirs  à  l'égard  du 
souverain.  Ce!  enseignement  donné  par  l'Église  n'est 
pas  toujours  contenu  dans  un  serment  spécial  de  fidé- 
lité au  prince;  mais  il  est  exprimé  clairement  par  le 
fait  même  que  l'Église  proclame  hautement  la  parti- 
cipation a  l'autorité  divine  qu'est  l'autorité  souve- 
raine. A  l'époque  OÙ,  dans  un  État  vraiment  chrétien, 
le  peuple  était  apte  a  comprendre  ce  principe  de  dépen- 
dance et  à  reconnaître  cette  noblesse  exceptionnelle  de 
l'autorité  du  souverain,  il  n'avait  aucune  peine  à 
admettre  que  l'obéissance  à  cette  autorité  obligeait  en 
conscience.  Car  telle  est  bien  la  doctrine  de  l'Église  : 
aucune  autorité,  aucune  loi  humaine  ne  sauraient  en 
effet  obliger  en  conscience,  si  elles  n'avaient  une  origine 
supérieure  à  une  simple  volonté,  humaine  ou  à  un 
simple  pacte  entre  individus.  ■  Dom  de  Puniet,  op.  cit., 
p.  187;  cf.  S.  Thomas,  I»-II*,  q.  xcvi.  Tant  que 
l'Église  ne  déliait  pas  les  sujets  du  serment  de  fidélité, 
l'obligation  de  conscience  subsistait. 

Ces  idées  sous-jacentes  à  la  cérémonie  du  sacre  sont 
lui  n  l'expression  de  la  liturgie.  Elles  étaient  aussi  dans 
la  tradition  de  la  monarchie  française  :  au  sacre  de 
(  :harles  le  Chauve,  couronné  roi  de  Lotharingie  à  Metz, 
ci  869,  l'évéque  de  Metz  expliqua  au  peuple  en  ce  sens 
les  cérémonies.  Voir  dans  P.  L..  t.  cxxni,  col.  803  80  I. 

IL    LITURGIE  Df  SACRE  DES  ROIS  ET  DES  REINES.  

Le  Pontifical  romain  conserve  le  rite  de  ce  sacre;  mais 
anciennement  il  y  a  eu  d'autres  formulaires.  Les 
recueils  byzantins  nous  ont  conservé  les  formules  jadis 
en  usage  pour  le  couronnement  des  empereurs.  L'onc- 
tion d'huile  en  était  absente.  Il  y  eut  aussi,  très  ancien- 
nement, un  rituel  mozarabe  pour  le  couronnement  des 
premiers  rois  d'Espagne.  Mais  c'est  de  Grande-Bre- 
tagne que  viennent  les  formules  qui  s'implantèrent 
ensuite  en  France.  On  trouvera,  dans  l'ouvrage  de  dom 
de  Puniet,  p.  192-195,  les  renseignements  historiques 
nécessaires.  Il  y  eut  cependant  un  texte  purement  ro- 
main dont  les  papes  se  servaient  pour  le  couronnement 
de  l'empereur  d'Occident.  Voir  les  détails,  p.  195-196. 
On  trouve  dans  les  œuvres  de  saint  Grégoire  le  texte  du 
rite  observé  pour  l'onction  des  rois  de  France,  P.  L., 
t.  lxxviii,  col.  255  sq.;  mai     il  pos  érieur  à  ce  pape. 

1°  Le  sacre  des  rois.  —  Les  cérémonies  du  sacre,  tels 
qu'on  les  trouve  dans  le  Pontifical,  sont  calquées  pour 
ainsi  dire  sur  celles  du  sacre  d'un  évéque.  L'onction, 
qui  n'existait  pas  dans  la  cérémonie  du  sacre  des  empe- 
reurs d'Orient,  a  pris  une  place  prépondérante,  surtout 
dans  le  couronnement  des  rois  de  France  à  partir  de 
•  ment  de  la  seconde  race.  C'est  plus  tard  (après 
le  milieu  du  ixe  siècle)  que  l'on  mil  une  relation  entre 
cette  onction  et  l'origine  surnaturelle  attribuée  à  la 
sainte  ampoule  .  L'onction  était  censée  donner  au  roi, 
le  jour  de  son  sacre,  des  pouvoirs  surnaturels.  Sur  la 
on  des  écrouelles,  voir  Travaux  de  l'académie  de 
Reims,  t.  xxm,  p.  22  1  288.  Cf.  dom  de  Puniet,  op.  cit., 
p.  198-2HH. 

La  cérémonie  peu!  se  diviser  en  deux  parties.  De  la 
première,  l'onction  forme  le  point  culminant.  Après  un 
début  analogue  à  celui  du  sacre  épiscopal,  le  rite  se 
continue  par  l'instruction  du  consécrateur  à  l'élu,  puis 
pur  le  chaut  fies  Litanies  des  saints,  avec  la  double 
invocation  sur  l'élu.  Deux  oncl ions  principales  et  d'ori- 
gines anciennes,  mais  diverses  :  l'onction  sur  le  front 
et  sur  la  tête,  et  l'onction  sur  les  mains  et  lavant-bras, 
cette   dernière,   en   France   du   moins,  primitive.   On 


ajouta  plus  tard  les  autres  onctions,  sur  les  oreilles  et 
entre  les  épaules.  Sans  être  une  consécration  propre- 
ment dite,  même  lorsque  l'onction  était  faite  avec  le 
saint  chrême,  cette  effusion  de  l'huile  sainte  devait, 
dans  la  pensée  de  l'Église,  avoir  une  efficacité  toute 
spéciale  pour  obtenir  au  souverain  ut  sit  fortis.  justus, 
fidelis,  prooidus.  VA  l'Eglise  priait  pour  «  que  Dieu  lui- 
même  fit  sa  force  et  qu'il  lui  mit  sur  le  bras  la  marque 
de  sa  puissance,  constitue  Domine  prineipatum  super 
humerum  ejus  ».  Ce  mot  d'Isaïe  a  été  relevé  par  Inno- 
cent III  nui  lait  observer  la  relation  de  ce  texte  avec 
l'onction  royale  :  Princeps  ex  tune  non  ungalur  in 
,  apite,  sed  in  brachio  sive  numéro  sive  in  armo,  in  quibus 
principatus  congrue  designalur.  Le  chrême,  continue  le 
même  pape,  coule  sur  la  tète  du  pontife,  parce  que  le 
pontife  reçoit  la  juridiction  sainte;  l'huile  sainte  sur 
le  bras  du  souverain,  parce  que  le  monarque  reçoit  la 
puissance.  Epist.,  1.  VIL  m,  P.  L.,  t.  ccxv.  col.  281. 
Cette  lettre  est  insérée  aux  Décrétales,  1.  1,  tit.  xv,  De 
sacra  unctione. 

La  deuxième  partie  du  sacre  est  constituée  par  la 
tradition  des  insignes  et  ornements  royaux.  Tandis 
que  la  première  partie  s'est  déroulée  avant  la  messe 
pontificale,  la  deuxième  partie  prend  place  entre  le 
Graduel  et  l'AUeluia.  L'Église  veut  ici,  avec  toute  la 
solennité  possible,  attester  que  c'est  de  la  part  de  Dieu 
qu'elle  confie  au  souverain  tous  les  attributs  visibles  de 
sa  puissance.  C'est  d'abord,  du  moins  dans  la  cérémo- 
nie du  sacre  des  rois  de  France,  la  remise  de  l'anneau, 
s\  miiole  authentique  de  la  fidélité  jurée  à  la  foi  catho- 
lique, signaculum  videlicet  sanctse  fîdei.  Le  glaive  qui 
<  i  i  m  suite  remis,  est  pris  sur  l'autel;  il  est  saint  comme 
l'autel  et  ne  doit  servir  que  pour  les  causes  saintes  : 
accipe  gladium  de  altari  sumptum  (à  Rome  :  desuper 
bealri  Pétri  corpore  sumptum)  nostrœque  benedictionis 
officio  in  dejensionem  sanctœ  Dei  Ecclesiœ  divinilus  ordi- 
nalum.  Qu'on  se  souvienne  ici  de  la  théorie  des  «  deux 
glaives  .  Aussi  le  roi  consacré  doit-il  tirer  l'épée  du 
fourreau  et  la  brandir  vigoureusement,  illumque  oiri- 
liter  vibrât,  pour  montrer  sa  résolution  de  mettre  son 
glaive  au  service  des  nobles  causes.  Le  sceptre  royal 
reçu  en  troisième  lieu  rappelle  au  roi  qu'il  n'est  vrai- 
ment que  >  le  reflet  du  Christ  ».  Mais  le  point  culmi- 
nant de  cette  seconde  partie  est  le  couronnement.  Par 
les  évèques,  c'est  encore  le  Christ  qui  couronne  son  élu. 
On  a  vu  plus  haut  que  l'iconographie  byzantine  a  fixé 
cette  idée  d'une  façon  expressive.  Le  roi  couronné 
représente  sur  terre  le  Christ  dont  il  doit  continuer 
l'œuvre:  Sla  et  rétine  amodo  locumtibi  a  Deo  delegatum... 
quatenus  mediator  Dei  et  hominum  te  mediatorem  cleri  et 
plebis  permanere  facial.  Ainsi  revêtu  de  ses  insignes  le 
roi  est  admis  à  la  cérémonie  de  l'offrande,  tout  comme 
l'évéque  consacré. 

Les  détails,  concernant  surtout  les  ornements  dont 
se  revêtait  alors  le  roi.  variaient  suivant  les  pays.  L'em- 
pereur des  Romains  recevait  un  triple  diadème  :  la  cou- 
ronne d'argent  du  roi  allemand,  la  couronne  de  fer  du 
roi  d'Italie,  la  couronne  d'or  réservée  à  la  majesté 
impériale,  puis,  des  vêtements  somptueux  rappelant 
les  insignes  pontificaux.  Les  rois  de  France  portaient 
une  tunique  brodée  de  lys  d'or  et  taillée  à  la  façon  des 
vêtements  du  sous-diacre.  Les  rois  de  Hongrie  rece- 
vaient la  sainte  couronne,  l'épée  royale,  le  globe  à 
double  croix  et  le  grand  manteau,  en  forme  de  chape, 
tissé  par  les  soins  de  la  reine  Gisèle,  en  1031.  «  Plus 
ecclésiastique  encore,  s'il  est  possible,  paraissait  être 
l'accoutrement  du  roi  d'Angleterre,  puisqu'il  compre- 
nait lainict.  l'aube,  la  dalmatique,  l'étole  et  la  chape 
ornée  d'aigles  brodés  d'or.  Depuis  la  réforme  anglicane 
les  théologiens  anglicans  ont  affecté  d'attacher  la  plus 
grande  importance  à  ces  détails  et  n'ont  pas  craint 
d'insister  sur  le  prétendu  caractère  sacerdotal  de  ces 
vêlements.     Dom  de  Puniet,  op.  cit.,  p.  210. 
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2°  Le  sacre  des  reines.  —  Dès  les  origines  du  sacre 
royal  en  France  (milieu  du  vin"  siècle),  on  a  vu  la 
reine  paraître  aux  cotes  du  roi  dans  la  solennité  du 
sacre  et  participer,  comme  lui,  aux  onction-.,  prières, 
traditions  d'insignes  et  couronnement.  On  pourrait 
marquer  quelques  différences  entre  les  deux  cérémo- 
nies, soit  pour  le  moment  où  elles  doivent  se  faire,  la 
cérémonie  du  sacre  de  la  reine  suivant  dans  le  pontifi- 
cal celle  du  roi  (bien  qu'à  Rome,  depuis  la  fin  du 
xii-  siècle,  les  deux  sacres  et  les  deux  couronnements 
de  l'empereur  et  de  l'impératrice  se  déroulassent  simul- 
tanément), soit  pour  les  formules  employées.  D'une 
manière  générale,  il  suffît  de  rappeler  que  l'idée  propre 
qui  se  dégage  du  sacre  des  reines,  c'est  la  bénédiction, 
dans  le  sein  de  sa  mère,  du  rejeton  royal  futur  héritier 
présomptif  :  una  cum  Sara  atque  Rebecca,  Lia  et  Rachel, 
bcatis  renerenilisque  fœminis,  fructu  uteri  sui  fœcundari 
seu  gralutari  mereatur,  ad  decorem  totius  regni.  sta- 
tumque  sanctse  Dei  Ecclesise  regendum  necnon  prolt  gen 
dum... 

Le  pontifical  romain  prévoit  le  cas  des  Étals  où  la 
souveraine  jouit  de  l'intégrité  du  pouvoir  royal  et  où 
seule  elle  reçoit  la  consécration  du  couronnement. 
L'onction  qui.  pour  le  roi,  se  faisait  entre  les  épaules,  se 
l'ait  pour  la  reine  sur  la  poitrine.  Lors  du  sacre  de  la 
reine  Victoria,  en  Angleterre,  cette  onction  fut  suppri- 
mée. Mais,  pour  tout  le  reste,  le  couronnement  d'une 
reine  seule  ne  contient  rien  qui  n'ait  été  prévu  précé- 
demment, sauf  les  différences  assez  minimes  exigées 
par  la  différence  des  sexes. 

Cet  article  est  résumé  du  c.  xi  de  l'ouvrage  de  dom 
Pierre  de  Puniet,  Le  pontificat  romain,  histoire  et  commen- 
taire, t.  il,  Paris,  1931,  p.  179-218.  On  devra  s'y  reporter 
pour  les  détails  historiques  et  liturgiques  qui  ne  pouvaient 
trouver  place  ici.  Voir  également  Th.  Bernard,  Cours  de 
liturgie  romaine,  t.  i,  1"  part.,  Paris,  1902,  c.  iv,  p.  396- 165. 
Dans  ce  dernier  ouvrage,  on  trouvera  (tes  détails  intéres- 
sants sur  le  sacre  des  rois  de  France,  auquel  tout  nu  appen- 
dice est  consacré  (p.  125-465). 

A.   Micni  i  . 

SACREMENTS.  —  L'objet  de  cet  article  ne 
saurait  être  que  les  sacrements  en  général.  Chaque 
sacrement,  considéré  en  particulier,  a  déjà  été  l'objet 
d'une  étude  spéciale.  Et  encore,  plusieurs  questions 
intéressant  les  sacrements  en  général  ont  été  précé- 
demment étudiées,  notamment  celles  du  Caractère 
sacramentel,  t.  il.  col.  1(198:  de  la  Fiction  dans  les 
sacrements,  t.  v,  col.  2291;  de  I'Intention  dans 
l'administration  et  l'usage  des  sacrements. 
t.  vu,  col.  2271  ;  de  la  .Matière  et  forme  dans  les 
sacrements,  t.  x.  col.  535;  du  Ministre  des  sacre- 
ments, ibid.,  col.  1776;  de  I'Opus  operatum,  t.  xi, 
col.  1084;  de  la  Reviviscence  des  sacrements, 
t.  xm,  col.  2818.  Tenant  compte  de  ce  qui  est  déjà 
acquis,  nous  n'y  reviendrons  que  dans  la  mesure  ou 
il  serait  utile  de  marquer  une  précision  nouvelle. 

Nous  étudierons  successivement:  I.  Le  mot.  II.  La 
notion  (col.  494).  III.  L'institution  et  le  nombre 
septénaire  (col.  536).  IV.  Les  explications  théolo- 
giques (col.  558).  V.  Le  dogme  et  la  théologie  de  la 
causalité  sacramentelle  (col.  577).  VI.  Les  effets  des 
sacrements  (col.  021).  VII.  La  validité,  la  licéité,  la 
fructuosité  et  les  problèmes  moraux  et  canoniques 
s'y  rapportant  (col.  635). 

I.  Le  mot.  —  1°  Le  terme  grec  p.ijcr/;piov.  —  Dans 
la  théologie  grecque,  c'est  le  terme  u,ooT^plov  (fui 
désigne  les  sacrements.  Aujourd'hui  encore,  les  théo- 
logiens orientaux  dissidents  n'emploient  pas  d'autre 
expression.  Voir  Kimmel,  Monumenta  fidei  ' 
orientalis.  pars  I\  lena.  1850  :  Confessio  orthod 
Moghila),  pars  I»,  q.  xcvm  sq.,  p.  170  sq.;  Synodus 
hierosolymitana,  p.  344;  Décréta  synodi  Conslanlinop., 
p.  toi:   Acia  synodi  apud  Giasium  (.lassyi,  p.   ni; 


Dosithœi  confessio,  p.  418;  et  pars  II»,  léna,  1850  . 
Melrophanis  Crilopuli  confessio.  c.  v.  p.  89  sq.;  c  vu. 
p.  107:  c.  xi.  p.  Mo:  c.  xxn.  p.  201. 

1..'  sens  primordial  de  u.uoT^piov  est  ■  secrei  »;  c'est 
le  sens  qu'on  trouve  chez  les  classiques,  poètes,  litté- 
rateurs, historiens,  philosophes.  Par  extension, 
u.uoTTJplov,  au  pluriel  surtout,  se  disait  des  initiations 
religieuses  qui  imposaient  le  secret  le  plus  absolu. 
D'où  l'on  peut  déduire  que  la  définition  donnée  par 
Théodoret  à  propos  de  Rom.,  xi,  25,  est  juste  : 
Mucrrjpiov  è'crT:  TÔ  u.7]  r.Zrsi  yvo>piu.ov  iXkà  [j.ôvov  toîç 
lévoiç,   /'.    C,.,  t.  i.xxxii.  col.  180  H. 

La  Bible  relient  ce  sens  primitif  et  ne  fait  que  lui 
ajouter  .les  nuances  secondaires.  On  le  trouve  45  fins 
dans  les  écrits  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament  : 
Dan..  9  fois;  Judith.  1  fois;  Eccli.,  2  fois;  l'rov..  1  fois; 
Sap.,  3  fois;  Tob.,  1  fois;  II  Mac.  1  fois;  Apoc,  4  fois; 
Matth..  Luc.  Marc,  chacun  1  fois:  et  20  fois  dans  les 
épîtres  de  saint  Paul.  D'après  F.  Prat.  La  théologie  de 
saint  Paul,  t.  h.  Paris,  1912.  p.  394,  on  peut  ramener 
à  trois  acceptions  les  diverses  nuances  qui  se  sont 
greffées  sur  la  notion  générique  :  1°  Secret  de  Dieu 
relatif  au  salut  des  hommes  par  le  Christ,  secret 
aujourd'hui  dévoilé  :  Rom.,  xvi,  25;  2°  Sens  caché. 
symbolique  ou  typique,  d'une  institution  :  Eph.,  v,  32 
isens  du  mariage),  d'un  récit,  Dan.,  n.  18,  27.  30 
(sens  du  songe  de  Nabuchodonosor),  d'une  chose  ou 
d'un  nom;  Apoc,  i,  20  (sens  des  sept  étoiles  et  des 
sept  candélabres);  ibid.,  xvn,  5-7  (sens  du  nom  de  la 
grande  Babylone);  ii"  Action  cachée  :  II  Thess.,  n.  7 
(le  mystère  d'iniquité),  ou  qui  n'est  pas  connue,  I  Cor., 
xv.  51  (le  mystère  de  la  résurrection  future).  On 
pourrait   indiquer  d'autres  exemples. 

Rien  d'étonnant  donc  que  la  langue  ecclésiastique 
se  soit  emparée  de  ce  mot  désignant  philosophique- 
ment la  nature  intime  et  secrète  d'une  chose,  pour 
l'appliquer  au  rite  symbolique  produisant  la  grâce 
qu'il  figure,  puis  aux  vérités  incompréhensibles  qui 
déliassent  les  lumières  de  la  raison. 

Toutefois,  dans  la  sainte  Écriture,  on  ne  trouve  pas 
le  mot  u.u(iTT)ptov,  même  quand  il  est  traduit  par 
sacramentum,  appliqué  au  rite  sacré  qui  constitue  le 
sacrement.  Même  dans  Kph.,  v.  32,  le  mot  sacramentum 
ne  vise  pas  le  «  sacrement  ■  du  mariage.  Voir  ici 
Mariage,  t.  ix.  col.  2070.  Les  seize  fois  où  p.uaTyjpLov 
est  traduit  par  sacramentum  ne  comportent  aucune 
nuance  spéciale,  modifiant  le  sens  général  de  mys- 
lerium.  Dans  l'Ancien  Testament  :  Tob.,  xn,  7; 
Sap..  n.22;  vi,  21;  xn,  5;  Dan.,  n,  18;  n,  30;  n.  47; 
iv,  0;  dans  le  Nouveau  Testament ,  Eph.,  i,  9;  m,  3; 
m.  9;  v.  32;  Col.,  i.  27;  I  Tim.,  m,  16;  Apoc,  i,  20  ; 
xvn,  7. 

Avant  le  [Ve  siècle  le  mot  u.uo"rr)piov  garde  sous  la 
plume  des  écrivains  chrétiens  son  sens  classique  de 
chose  sacrée,  mystérieuse. 

Chez  les  Pères  apostoliques,  en  effet,  nous  trouvons 
peu  de  lumières  :  Muixnjpiov  est  absent  de  la  Lettre 
aux  Corinthiens  de  saint  Clément ,  de  l'épitre  du  pseudo- 
Barnabé,  du  Pasteur  d'Hcrmns.  Dans  la  Didachè,  xi, 
11,  on  lit  que  le  vrai  prophète  agit  eJç  (xuatrpiov 
x'irs[j.iy.(j-j  êxxATjmai;,  ce  qui  est  vraisemblablement 
une  allusion  à  Eph.,  v,  32.  l'unk.  Patres  apostolici, 
t.  i.  p.  28.  Pour  Ignace  d'Antioehe.  la  mort  du  Christ 
est  l<  mystère  de  notre  salut,  puisqu'elle  est  le  prin- 
cipe de  notre  foi.  Magn.,  ix.  t.  ibid.,  p.  258.  «  La  vir- 
ginité de  Marie,  son  enfantement,  avec  la  mort  du 
Sauveur,  sont  les  trois  mystères  de  clameur,  qui  ont 
rtc  perpétrés  dans  l<  silence  de  Dieu.  ■■  Eph.,  \i\,  1, 
ibid.,  II.  228.  Peut-être  Trall.,  n.  ?,,  Siax6vouç...U,uoTïl- 
pluv'I.  -V.  offrirait-il  un  sens  plus  précis,  encore  qu'il 
soil  difficile  d'y  voir  une  mention  de  l'administration 

de  certains    sacrements    (cf.    I   Cor.,   n.    i).    Funk, 

ibid.,  p.  2  11.   Dans  V  p.pilre  a   Diogtlète,  a   part    peut- 
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être  iv.  6,6soaE6eÊ<xç  u,ocTrjpi.ov,  ibid.,  p.  396,  rien  de 
saillant  dans  les  autres  emplois  de  (lucrojpiov,  vu,  2; 
vin,  10j  x.  7;  xi,  2,  5,  i6id.,  p.  402.  404,  408,  410. 

Chez  les  Pères  apologistes,  il  serait  pareill 
difficile  de  trouver  le  mot  p.ua-r,piov  employé  avec 
le  sens  moderne  du  mot  sacrement  .  Le  sens  ordi- 
naire se  rapporte  aux  »  mystères  païens,  avec  uni- 
note  d'infamie  à  l'égard  des  faits  et  gestes  attribués 
auxfauxdieux.  Cf.  Athénagore.  Legatio, n. 4 (mj 
d'Eleusis),  n.  28,  32,  P.  G.,  t.  vi,  col.  897  B, 
964  A;  Théophile,  Ad  Autolgcum,  1.  I,  n.  !»  (mystères 
d'Osiris),  ibid.,  col.  1037  C;  Tatien,  Adv.  Grœcos, 
n.  8,  ibid.,  col.  825  A.  Justin  est  plus  abondant.  Dan, 
le  Dialogue,  il  emploie  fréquemment  |iuoT7)ptov, 
«  sens  caché  »,  comme  synonyme  de  parabole,  de 
symbole,  de  type.  Il  dit  par  exemple  que  ■  le  mystère 
de  l'agneau  était  le  type  du  Christ  ».  Dial.,  xl.  P.  G., 
t.  vi,  col.  562  H.  11  appelle  mystère  le  sens  typique 
ou  allégorique  de  certaines  prophéties.  Dial.,  xxiv, 
xi.iv.  lxviii,  i.xxviii.  i.xxxv.  cxxxvih,  col.  528  B, 
,  li.  660  C  680  A.  7'.':;  A.  Il  parle  assez 
souvent  du  mystère  de  la  croix.  Dial,  lxxiv.  xci, 
cvi,  r.xxxi:  Apol..  I,  xm.  col.  649  B,  692  B,  721  C, 
780  i..  348  A,  c'est-à-dire  de  sa  signification  et  de  sa 
valeur  sotériologique.  Dans  l'Apologie,  il  signale 
l'immoralité  des  mystères  païens,  cf.  Apol.,  I,  xxv, 
xxvn ;  Apol.,  II,  xii,  col.  365  A,  372  A.  464  C:  il  men- 
tionne, en  l'approuvant,  un  écrit  destiné  à  montrer 
que  le  christianisme  ne  connaît  pas  ces  sorte,  de 
mystères.  Apol.,  I.  xxix.  col.  373  A;  en  même  temps, 
il  soutient  la  thèse  que  les  prophètes  mal  compris  ont 
suggéré  certaines  idées  aux  inventeurs  des  mystères  de 
Bacchus,  Apol..  I.  i.iv.  col.  409  AB,  et  que  les  mys- 
tères de  Mithra  sont  une  imitation  diabolique  du  rite 
chrétien  de  l'eucharistie.  Apol,  1,  lxvi,  eol.  Un  A. 
Cf.  F.  Prat,  op.  cit.,  p.  392-396. 

En  ce  qui  concerne  saint  Irénée.  la  traduction  latine 
de  son  ouvrage  offre  des  exemples  de  mysterium, 
traduction  vraisemblable  de  ".uCTvjpiov.  Voir  plus 
loin.  col.  192.  A  l'exemple  d'Irénée,  saint  Hippolyte 
n'emploie  guère  le  mot  «  mystère  qu'en  connexion 
avec  l'hérésie  des  gnostiques  qui  s'étaient  appropriés 
ce  terme.  Philosophumena,  Procemiwn,  P.  G.,  t.  xvic, 
col.  3017  B;  cf.  S.  Irénée.  Cont.  h:vr..  1.  1.  e.  i.  n.  1; 
e.  \x.  n.  3,  P.   G.,  t.  vu,  eol.   137.  657. 

Chez  Clément  d'Alexandrie  et  chez  Origène.  nous 
trouvons  une  première  adaptation  du  mot  mystère 
aux  croyances  et  pratiques  religieuses  du  christianisme. 
Sans  doute,  ces  auteurs  connaissent  les  «  mystères  » 
de  la  gnose;  mais  ils  lui  ravissent  ce  mot  pour  lui  don- 
ner un  sens  chrétien.  Clément  appelle  mystères  le  culte 
rendu  aux  faux  dieux.  Cohortatio  ni!  i/entes  (Protrep- 
tique).  c.  iv;  ef.  e.  n,  P.  G.,  t.  vin,  eol.  152  B,  76  B. 
C'est  que  le  mystère  est  une  représentation  des  choses 
sacrées  par  des  signes  sensibles.  Ainsi  les  mystères  des 
Égyptiens.  Strom.,  1.  V.  c.  vu,  P.  G.,  t.  ix,  col.  68  B. 
Cf.  1.  11.  e.  xiv,  t.  vin.  col.  997  C.  Le  passage  se  fait 
donc  facilement  à  la  désignation  des  vérités  et  des 
pratiques  chrétiennes  par  le  mot  mystère.  L'initiation 
chrétienne  constitue  les  «  petits  mystères  »  préparant 
la  connaissance  des  grands.  Strom.,  1.  IV,  c.  i.  t.  vm, 
col.  1216  C.  Ainsi  les  «  mystères  »  du  Christ  sont 
cachés  aux  profanes,  Strom..  1.  Y,  c.  ix.  t.  ix,  col.  88  C. 
nui  plus  e  t.  ils  ont  été  cachés  aux  prophètes  eux- 
mêmes,  et  le  Christ  ne  les  a  livrés  qu'en  paraboles. 
Strom.,  VI,  e.  xv.  t.  ix,  eol.  348  C.  Commentant  Is., 
Il,  16,  Clément  enseigne  qu'on  ne  doit  pas  révéler 
les  «mystères  de  la  foi  ».  Strom..  1.  Y.  e.  x.  t.  ix. 
ml.  nr;  sq.  Et  tous  ces  mystères  doivent  être  enseignés 
mystiquement,  -.'-j.  (xuar^pta  p-uotixôç  TiapaSiSoTai, 
Strom.,  1.  I,  c.  i,  t.  vm,  col.  701  C. 

On  pourrait  relever  chez  Origène  une  exégèse  ana- 
logue du  mot  «  mystère  ».  11  suffit  de  rappeler  ici  la 


distinction  des  simples  et  des  parfaits,  voir  ici  t.  xi, 
col.  1514  sq.,  pour  saisir  toute  l'adaptation  faite  au 
christianisme  des  mystères  de  la  gnose. 

On  comprend  plus  facilement  comment  désormais 
le  mot  mystère,  sans  perdre  aucune  de  ses  autres 
significations,  pourra  être  appliqué  aux  rites  sanctifi- 
cateurs. Saint  Jean  Chrysostome  l'explique  parfai- 
tement :  «  Il  y  a  mystère,  quand  nous  considérons  des 
■  litres  que  celles  que  nous  voyons...  Autre  est 
ici  le  jugement  du  fidèle,  autre  celui  de  l'infidèle. 
Moi.  j'entends  que  le  Christ  a  été  crucifié  et  aussitôt 
j'admire  son  amour  pour  les  hommes;  l'infidèle 
l'entend  aussi  et  estime  que  ce  fut  folie...  L'infidèle 
connaissant  le  baptême,  pense  que  ce  n'est  que  de 
l'eau;  moi,  ne  considérant  pas  simplement  ce  que  je 
vois,  je  contemple  la  purification  de  l'âme  effectuée 
par  l'Esprit-Saint.  L'infidèle  estime  le  baptême  comme 
une  simple  lotion  faite  sur  le  corps;  moi,  je  crois  qu'il 
rend  aussi  l'âme  pure  et  sainte,  et  je  pense  au  sépulcre, 
à  la  résurrection,  à  la  sanctification,  à  la  justice,  à  la 
rédemption,  à  l'adoption  des  fils,  à  l'héritage  céleste, 
au  royaume  des  lieux,  au  don  du  Saint-Esprit.  »  In 
7'm  epist.  ail  Cor.,  hom.  i,  n.  7,  P.  G.,  t.  LXI,  col.  55. 
On  trouve  semblables  doctrines  chez  saint  Épiphane, 
//.(T..  xl.  n.  2,  P.  G.,  t.  xli,  col.  680  CI). 

2°   Évolution   sémantique   du   mol    «  sacramentum 
riiez  1rs  Pères  latins.  —  On  peut  se  demander  comment 
le   mot    [lucTT^pLOM  a   été    traduit   de  préférence  par 
sacramentum.  alors  que  d'autres  termes,  tel  areanum, 
pouvaient  paraître  plus  indiqués. 

La  solution  de  ce  problème  dépend,  avant  tout,  de 
l'usage  qui  fut  fait,  en  langue  latine,  du  mot  sacra- 
mentum appliqué  aux  choses  religieuses  du  christia- 
nisme. Les  auteurs  qui  se  sont  appliqués  à  cette  étude 
sont  assez  nombreux.  Dans  l'introduction  générale 
du   recueil   Pour   l'histoire   du   mot    «  sacramentum    . 

I.  Les  anténicéens,  Louvain,  1924,  le  P.  de  Ghellinek 
en  fait  une  énumération  exhaustive,  depuis  les  lexiques 
et  dictionnaires  philologiques  jusqu'aux  travaux  spé- 
ciaux et  aux  monographies,  en  passant  par  les  diction- 
naires bibliques  et  théologiques  et  les  histoires  des 
dogmes.  Deux  études  monographiques  paraissent 
surtout  devoir  retenir  l'attention,  celle  de  Yalentin 
Grone.  Sacramentum  oder  Begrifj  und  Bedeulung  von 
Sacrament  bis  zut  Scholastik,  Brilon,  1853,  et  celle  de 

II.  von  Soden.  Mutrrijpiov  und  Sacramentum  in  der 
ersten  drri  Jahrhunderten  der  Kirche,  dans  la  Zeitschrift 
fur  die  .Y.  T.  Wissenschaft,  t.  xn.  1911.  p.  188-227. 
On  doit  ajouter  aujourd'hui  les  trois  monographies 
du  recueil  publié  sous  la  direction  du  P.  de  Ghellinek, 
savoir  TertuIIien,  par  Emile  de  Backer.  Cyprien  et  ses 
contemporains,  par  J.-B.  Poukens,  S.  J..  et  Les  der- 
niers anténicéens.  par  G.  Lebacqz,  S.  J.,  et  J.  de  Ghel- 
linek. S.  J. 

Dans  la  langue  latine,  sacramentum  désigne  juri- 
diquement l'argent  qui,  déposé  à  Vœrarium  par  la 
partie  qui  perd  le  procès,  est  consacré  par  le  fait  même 
à  la  divinité.  .Militairement,  c'est  le  serment  prêté  par 
les  recrues  à  leur  entrée  au  service.  Mais  dépôt  ou 
serment  sont  des  engagements  vis-à-vis  du  dieu; 
argent  déposé  et  personne  assermentée  sont  désormais 
chose  ou  personne  consacrées.  L'existence  du  sacra- 
mentum militiœ,  parfois  attestée  par  un  signe  (fidei 
signaculum)  a  exercé  par  son  symbolisme  une  certaine 
influence  sur  la  notion  de  mystère  qui  s'est  attachée 
au  concept  du  sacrement  chrétien. 

1.  TertuIIien.  —  En  cette  matière,  TertuIIien  fut  un 
initiateur,  dont  la  prépondérance  s'affirme  incon- 
testée. Sa  pensée  sur  le  sacramentum  marque  une 
évolution  certaine  :  elle  part  du  sens  classique  de 
sacramentum  militise.  S'inspirant  de  la  militia  Chrisli, 
si  souvent  exploitée  par  saint  Paul,  TertuIIien  applique 
le    mot    sacramentum    au    baptême,    qu'il    considère 
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comme  le  serment  par  excellence,  contradictoirement 
opposé  aux  obligations  de  l'idolâtrie:  il  y  voit  une 
consécration,  un  engagement  comparable  à  la  devotio 
et  ouvre  ainsi  la  voie  à  l'adaptation  ultérieure  du  mot 
sacramentum  au  concept  d'initiation,  chrétienne  ou 
païenne,  à  l'objet  ele  la  promesse  baptismale,  la  foi, 
et  a  la  synonymie  de  sacramentum  et  de  signaculum. 
Ce  qui  étend  le  sens  de  sacramentum  aux  choses  e1 
aux  actions  que  nous  appellerions  aujourd'hui 
sacramentaux.  Voir  ee  mot,  col.    165 

C'est  à  cet  instant  de  l'évolution  de  la  pensée  de 
Tertullien  que  le  mot  se  charge  du  concept  de  «  mys- 
tère »,  car  les  rites  d'initiation  sont  des  mysti 
ils  ont  un  caractère  symbolique  et  une  efficacité  purifi- 
catrice et  eschatologique.  Sacramentum  ne  sera  donc 
plus  simplement  le  serment  ou  l'initiation,  mais  l'ob- 
jet de  ce  serment  ou  de  cette  initiation;  il  traduira  les 
idées  de  foi,  de  doctrine  catholique,  de  discipline. 
L'idée  de  mystère  contenue  en  germe  dans  le  concept 
du  serment  baptismal  se  fortifiera  au  contact  des 
concepts  grecs  de  teXsty]  et  de  fi.ooT7]piov.  Les  mus 
nouveaux  attachés  au  mot  sacramentum  accusent  de 
plus  en  plus  l'idée  de  mystère  et  finiront  par  la  dégager 
complètement,  avec  le  sens  de  Tes  occulta,  de  rcs 
mysteriosa  et  sacra. 

Pour  mieux  marquer  la  progression  en  ce  sens 
de  la  pensée  de  Tertullien,  les  textes  de  cet  auteur, 
dans  lesquels  on  peut  relever  le  mot  sacramentum,  au 
nombre  de  134,  ont  été  divises  par  É.  de  Hacker  en 
deux  groupes  :  groupe  sacramentum-serment  ( H î  exem- 
ples), avec  les  idées  successives  de  serment  militaire  ou 
autre,  de  rite  d'initiation  aux  mystères,  de  religion 
au  sens  objectif,  de  vérité  et  de  doctrine  religieuse,  de 
consécration  (au  sens  étymologique  de  sacramentum), 
de  nie  cl  sacrifice  sacramentel,  de  rite  non  sacramentel 
et  démarque  ou  garantie  de  la  foi  (signaculum);  — 
groupe  sacramentum-  mystère  (50  exemples),  avec  les 
idées  successives  de  symbole,  ligure,  allégorie,  de 
mystère  ou  chose  secrète  et  cachée,  de  disposition,  plan, 
ordre  divin,  de  prophétie. 

Deux  sacrements  —  au  sens  actuel  du  mot  —  le 
baptême  et  l'eucharistie,  trouvent  place,  dans  la 
pensée  de  Tertullien.  en  ces  significations  diverses  du 
même  mot  sacramentum.  Dans  le  sens  de  serment 
militaire,  allusion  au  baptême,  De  spect.,  c.  xxiv, 
/'.  !..  (é.lit.  de  184  l),  1. 1,  col.  656  Ali;  avec  la  nuance 
d'abjuration.  De  idol.,  c.  VI,  col.  668  H;  avec  le  sens 
de  fanion,  étendard,  ibid.,  e.  xix,  eol.  690  H:  dans  le 
sens  de  chose  sanctifiante  (application  au  baptême), 
dans  De  bapt.,c.  iv,  col.  1204  A;  ibid.,c.  v,  col.  1205  B; 
(application  au  désir  du  baptême  dans  la  foi  justi- 
fiante), ibid.,  c  xii.  xni,  col.  1213  B,  1214  C:  avec 
le  sens  de  consécration  (allusion  à  l'eucharistie). 
Adv.  Marcionem,  1.  Y.  e.  vm,  t.  n,  col.  IX'.i  A;  dans 
le  sens  des  rites  purement  extérieurs  qui  servent  de 
cadre  à  l'administration  des  sacrements  divins.  De 
prsescript.,  c.  xi.,  t.  n,  col.  "'1  A  (ici  il  semble  que  Ter- 
tullien approche  de  l'idée  théologique  du  rite  sensible, 
auquel  est  attachée  la  production  d'effets  surnaturels, 
ee  qui  est  le  concept  essentiel  du  sacremenl  chrétien); 
Cf.  De  hapt.,  e.  i,  m.  ix,  t.  i.  col.  1197  A.  L202  C, 
1209  B;  avec  la  pensée  des  rites  qui  accompagnenl 
l'administration   du  sacrement   île  baptême.  De  virg. 

rel..    e.    II.    t.    Il,   COl.    X'Il      \;    avec    allusion    ans    signes 

sensibles  et  aux  effets  des  sacrements  de  l'initiation 
solennelle  des  adultes,  -\di<.  Marcionem.  1.  I,  e.  xi\, 
roi.  262;  avec  indication  du  baptême,  de  la  matière 
et  des  effets  du  baptême,  ibid.,  I.  I,  e.  xxvm,  col.  280 
VB;  avec  désignation  du  baptême  qui  marque  d'un 
signe  les  fidèles  et  allusion  à  la  prophétie  de  Malai  hie 
relative  à  l'eucharistie,  ibid.,  I.  III.  e.  vm,  col.  353; 
avec  indication  très  nette  des  deux  sacrements, 
baptême  et  eucharistie,  ibid.,l.  IV,  c.  xxxiv.col.  142  C; 


avec  indication,  en  général,  des  sacrements  chrétiens, 
notamment  le  baptême  et  l'eucharistie,  De  resur.. 
c.  ix.  t.  i.  eol.  806  A.C;  Exhort.  cas!.,  e.  vu,  t.  n. 
col.  923  -V;  De  corona..  c.  m,  col.  79  A;  De  pudic. 
e.ix.  ecd.  997  C;  e.  x,  eol.  1000  BC;  e.  XV,  eid.  1009  C. 
on  a  indiqué  à  Sacramentaux  quelques  textes  se  rap- 
portant à  cette  signification;  cf.  eol.  ItiT. 

Dans  un  certain  nombre  de  ces  exemples,  notam- 
ment De  pncsrripl.,  e.  xi.,  et  De  baptismo,  c.  i,  m.  ix, 
»  sinon  formellement,  du  moins  en  fait,  les  grandes 
lignes  du  concept  sacramentel,  reprises  plus  tard  par 
saint  Augustin,  sont  désormais  fixées  ».  De  Backer. 
op.  cit..  p.   t  18. 

2.  Chez  saint  Cgprien  et  les  écrivains  qui  gravitent 
autour  de  lui.  -  -  lei.  l'on  n'a  plus  à  observer  d'évolution 
dans  la  pensée  dis  écrivains  ecclésiastiques  sur  le  mot 
sacramentum.  Les  différentes  significations  sont 
acquises.  II.  von  Soden  a  pu  dire  que,  si  le  mot 
sacramentum.  appliqué  a  nos  rites,  est  vraiment  dérivé 
du  sens  militaire  de  serment.  Cyprien  marque  l'abou- 
tissement de  cette  évolution,  dont  Tertullien  est  le 
point  de  départ.  Les  traductions  bibliques  anciennes 
sont  une  confirmation  de  ce  fait.  J.-B.  Poukens  a 
recueilli  dans  les  œuvres  de  Cyprien  et  de  ses  contem- 
porains. Xovatien,  Firmilien,  Némésien,  le  diacre 
Pontius  et  quelques  anonymes,  lit;  exemples  de 
l'emploi  du  mot  sacramentum.  On  y  retrouve  les  deux 
acceptions  fondamentales  desacramentum  .•sacrement- 
serment  et  sacrement-mystère,  lit  même,  dans  le  sens 
de  sacrement-mystère,  on  découvre  nettement  deux 
sens  assez  divergents  :  le  sacrement-mystère  propre- 
ment dit  et  le  sacrement-figure,  symbole,  signe.  Non 
pas  certes  qu'on  trouve  déjà  au  ne  siècle  notre  concept 
théologique  de  sacrement,  signe  et  cause  de  la  grâce; 
mais  la  conception  de  choses  sanctifiantes»  se 
trouve  déjà  d'une  manière  vague  présente  à  l'esprit 
de  Cyprien  et  de  ses  contemporains. 

Le  sens  de  serment  militaire  est  encore  très  vivant 
et,  en  dépendance  de  ce  sens  primitif  et  classique,  les 
sens  de  serment,  d'initiation  ou  de  profession  de  foi. 
d'obligation,  d'engagement.  De  ce  chef,  on  trouve  une 
allusion  très  nette  au  baptême  (sacramentum  interro- 
gare, dans  Sententise episcoporum, édit.  Hartel,  p.  437); 
a  la  profession  de  foi  baptismale,  Hpisl..  i.iv,  n.  1. 
p.  1121 .  bien  plus  a  la  profession  de  foi  baptismale  en  la 
Trinité.  Ejust.,  i.xxm,  n.  5,  p.  782.  La  catégorie  de 
sacrement-mystère  et  mieux  sacrement-signe,  avec  ses 
différents  dérivés,  symboles,  figures,  révélation,  précepte, 
ne  contient  guère  d'application  directe  du  mot  sacra- 
mentum au\  sacrements  proprement  dits,  tels  (pie  nous 
les  concevons  aujourd'hui.  Tout  au  plus,  peut-on 
signaler  le  sacramentum  calicis,  allusion  évidente  à  l'eu- 
charistie. Bpisf.,  i.xiii,  n.  1-2.  p.  71)2;  cf.  ibid.,  n.  13, 
p.  712.  Cependant,  dans  cette  catégorie,  de  loin  la  plus 
nombreuse,  le  concept  de  sii/nc  est  mis  en  relief.  Or.  ce 
C I  |>t  deviendra  plus  lard  un  des  éléments  de  la  défi- 
nit ion  des  sacrements. 

Ce  qui  est  plus  intéressant  encore  chez  ces  auteurs, 
c'est  qu'on  \  trouve  le  mot  sacramentum  désignant 
expressément  les  sacrements  proprement  dits,  non 
certes  dans  la  plénitude  de  lu  signification  actuelle, 
mais  déjà  avec  le  sens  très  déterminé  de  -moyens 
producteurs  de  la  grâce  .  Cela  surtout  pour  le  bap- 
tême :  Cyprien,  Ad  Quirinum,  Testimoniorum  1.  III, 
edit.  Martel,  p.  :;.">  Cl  s'agit  ici  de  suintant!  sono 
menta.  au  pluriel,  pane  (pie  Cyprien  y  parle  aussi 
vraisemblablement  de  l'imposition  des  mains,  qu'on 
administrait  ensemble  avec  le  baptême);  -\il  Deme 
trianum.  n.  26,  p.  ::7D  (passage  dans  lequel  le  mol 
sacramentum  présente  un  sens  discuté  des  auteurs, 
mais  que  Poukens  est  une  devoii  interpréter  du  bap- 
tême lui-même,  i  t.  op.  cit.,  p.  207);  Epist.,  i.xix,  n.  12. 
|i  761;  lxxiii,  n.  22,  p.  795;  Epist.,  i.xxv  (en  réalité  de 
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Firmilien).  n.  9,  p.  816;  ibid.,  n.  13,  p.  819:  ibid., 
n.  17.  p.  821  :  l'auteur  de  VAd  Novatianum,  c.  m 
Hartel.  p.  55  (ici  le  pluriel  sacramenta  fait  allusion, 
outre  le  baptême,  à  d'autres  sacrements);  l'auteur  du 
De  rebaptismate,  c.  x.  p.  81  :  la  Passio  SS.  Mariant 
et  Jacobi,  n.  11.  édit.  von  Gebhardt,  p.  144,  I.  9 
(utriusque  sacramenti  =  baptême  de  sang,  baptême 
d'eau). 

Mais  les  exemples  existent  aussi  pour  le  baptême 
et  la  confirmation  réunis  :  Cyprien,  Epist.,  i.x\ 
édit.  Hartel,  p.  770;  i.xxn.  n.  1.  p.  77.r>;  i.xxiii.  n.  20, 
p.  794;  ibid.,  n.21,p.  795;  Sententix  episc,  n.5,p.  -139. 
Le  premier  et  le  troisième  de  ces  passages  ne  se  com- 
prennent qu'en  fonction  de  la  théorie  de  Cyprien  sur 
l'admission  des  hérétiques  convertis  :  il  faut  les  rendre 
à  la  vraie  foi,  non  seulement  par  l'imposition  des  mains. 
mais  par  omnia  sacramenta. 

Enfin  l'eucharistie  est  clairement  indiquée  en  quel- 
ques autres  textes  :  Cyprien.  De  catholicœ  Ecclesise 
unitate,  c.  xv.  p.  224;  De  lapsis,  c.  xxv,  p.  255;  De 
zelo  el  livore,  c.  xvn.  p.  431;  Epist.,  lxiii,  n.  14, 
p.  713  I  précepte  d'employer  le  vin  pour  le  saini  i 

lice);  ibid.,  n.  16,  |>.  714:  la  Passin  SS.  Mariant  el 
Jacobi,  n.  8.  édit.  von  Gebhardt.  p.  141.  1.  â.  Pour 
d'autres  textes,  dans  le  sens  île  sacramentaux,  voir  ce 
mot,  col.  467. 

3.  Les  derniers  auteurs  anlénicéens  :  Arnobe  VA 
Lactance,  Commodien  de  Gaza.  I<i  traduction  latine  de 
saint   Irénée.  —  Ce  sont    les   auteurs   étudies   dans   la 
troisième  partie  du  recueil  de  .1.  de  Ghellinck. 

Chez  Arnobe,  le  mot  sacramentum  est  employé 
presque  uniquement  dans  son  sens  classique  et  païen 
de  sacrement-serment.  Adi>.  naliones,  1.  II,  c.  v  (salu- 
laris  militiee  sacramenta  i.  I'.  L..  t.  v.  col.  816  B; 
817  A;  1.  III,  c.  vi  (sacramenta...  numinumi.  col.  91  I  A. 
et  approximativement,  1.  IV,  c.  xx  (sacramenta 
condicunt).  col.  1040  A.  On  note  un  sens  se  rappro- 
chant de  doctrine  mystérieuse,  supérieure,  preuve  du 
christianisme  (immensi  naminis  hujus  (Christi)  sacra- 
menta di/Jusa).  1.  II.  c.  v,  col.  810  B.  et  enfin  le  sens 
de  sacrement-mystère  (verilatis  absconditse  sacramenta ), 
1.  I,  c.  m.  col.  24  A.  Voir  G.  Lebacqz  et  J.  de  Ghellinck. 
op.  cit.,  p.  220.234. 

Lactance  nous  présente  le  mot  sacramentum  «iiis 
un  jour  nouveau.  On  trouve  chez  lui  vingt-six  exemples 
du  mot  sacrement  :  vingt-trois  fois  dans  les  Institu- 
tiones,  deux  fois  dans  le  De  opiftcio  Dei  et  trois  fois 
seulement  dans  YEpitome.  Dans  ce  dernier  ouvrage, 
qui  est  un  résumé  des  Institution?,,  on  rencontre  des 
synonymes  et  des  périphrases  utiles  pour  l'intelligence 
du  mot  sacramentum.  Mais  vingt-quatre  fois  sur  vingt- 
six,  le  mot  gravite  autour  d'une  même  signification 
fondamentale  :  «  D'après  Lactance  lui-même,  on  peut 
donner,  du  mot  sacramentum  tel  qu'il  l'entend,  la 
description  suivante  :  c'est  la  seule  vraie  doctrine 
(sacramentum  verilatis).  qui  ne  peut  être  connue  que 
par  révélation  (myslerium  sacramenti)  et  qui  ou\re 
des  aperçus  inconnus  de  la  seule  raison  humaine,  sur 
la  nature  de  Dieu  (sacramentum  Dei  t.  sur  les  rapports 
du  Fils  avec  le  Père  (sacramentum  nativitatis  suse),  sur 
les  destinées  de  l'homme  (sacramentum  hominis  tel  du 
monde  entier  ( sacramentum  mundi  et  hominis 
trine  mystérieuse,  parce  que  révélée,  et  sacrée,  parce 
que  venan!  de  Dieu.  C'est  tout  le  thème  des  Institu- 
tions el  de  VEpitome...  Quant  aux  autres  sens  du  mu;. 
qui  apparaissent  à  l'état  isolé,  nous  n'en  rencontrons 
que  deux,  le  premier  se  traduisant  par  rite  symbo- 
lique »,  l sacramentum  ignis  ctaquiv).  Inslit..  1.  ii.  c.  ix 
(x|,  /'.  /...  1.  vi,  col.  310  A,  le  second  par  •  engagement 
sacré  (casli  et  inviolabilis  cubilis  sacramenta 
tome,  i.m  (i.wT).  col.  1080  AB.  Lebacqz-de  Ghellinck. 
op.  cit.,  p.  265.  Un  seul  cas  représente  donc,  chez 
Lactance.   l'évolution   du   mot  sacramentum  dans  le 


sens  de  rite  sacré  opérant  le  salut.  Cet  auteur  est  des 
lors  de  minime  importance  dans  le  présent  sujet. 

Commodien  de  Gaza  n'emploie  qu'une  fois  le  mol 
sacramentum.  au  vers  230  du  Carmen  apologeticum  : 
sacramenta  tegis  amittunt  (Judsei),  les  Juifs  perdent 
l'intelligence  des  prophéties  relatives  au  Messie. 
Dans  un  autre  vers,  sacramenta  de  Sa]).,  n.  22.  est 
remplacé  par  sécréta;  cette  exégèse  indique  le  sens 
que  lui  accorde  Commodien.  Un  troisième  passage 
rend  par  mysterium  le  sens  de  sacrement,  lustruc- 
tiones,  1.  1.  xxxvm.  vers  4.  P.  L..  t.  v.  col.  230.  Les 
deux  autres  textes  dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  xv, 
p.  129,  148.  Lebacqz-de  Ghellinck,  p.  267-269. 

La  traduction  latine  du  Contra  luereses  d'Irénée 
(dont  la  date  —  fort  approximative  —  peut  se  placer 
«  entre  le  début  du  nr  sic  rie  et  le  premier  quart  du 
v  siècle)  n'offre,  a  première  vue.  rien  de  bien  parti- 
culier. La  nature  même  du  sujet  traité  par  Irénée 
aurait  dû  amener  plus  souvent  sous  la  plume  de  son 
traducteur  le  mot  sacramentum.  Or,  contre  une 
cinquantaine  de  cas  oii  se  rencontre  le  mot  mysterium, 
cinq  seulement  donnent  sacramentum,  avec  le  sens  de 
sacré,  mystérieux  (plus  exactement  sacramenta,  au 
pluriel),  Cont.  hier.,  I.  II.  c.  xxx.  n.  7.  P.  G.,  t.  vu. 
ml.  820  B;  cf.  n.  0,  col.  XI  S'  C  (il  s'agit  de-,  créatures 
spirituelles):  1.  IV,  e.  xxxv.  n.  3  (les  sacramenta  des 
prophètes  s'opposent  a  ceux  de  la  gnose),  col.  1088  B 
et  C.  Enfin,  au  1.  III.  c.  i.  les  sacramenta  des  apôtres, 
c'est-à-dire  les  mystères  enseignés  par  eux,  sont  mis 
également  en  opposition  avec  les  mystères  rie  la 
gnose,  col.  914  B.  Il  semble  bien,  en  l'absence  du 
texte  grec,  que  ce  soit  toujours  le  mot  p-utJTfjpiov  que 
le  traducteur  rende  par  son  équivalent  latin  mysterium 
et  parfois  sacramentum.  Si  le  traducteur  avait  employé 
la  langue  de  Tertullien,  de  Cyprien,  d'IIilaire  ou 
d'Augustin,  nul  doute  que  sacramentum  eût  paru  aussi 
fréquemment  que  mysterium.  Mais  jamais  chez  le 
traducteur  d'Irénée.  sacramentum  ne  se  présente 
nettement  avec  le  sens  de  rite  sacré,  de  sacrement  . 
au  sens  moderne  du  mot.  Lebacqz-de  Ghellinck, 
p.  272  sq. 

Les  Actes  des  martyrs  —  un  exemple  dans  les  Acta 
sancli  Maximiliani  et  trois  dans  les  Acta  sancti 
Marcelli  —  se  réfèrent  au  sens  de  «  serment  militaire  » 
et  n'intéressent  pas  directement  la  présente  recherche. 
Ibid.,  p.  284-288. 

Enfin,  les  premiers  documents  donatistes  fournis- 
sent trois  exemples  de  l'emploi  du  mot  sacramentum. 
sacramenta  équivalant  dans  le  premier  (Acta  martyrum 
Saturnini,  2,  P.  L..  t.  vin,  col.  690  A  et  705  A)  à 
Scriptura  sacra.  Plus  loin,  col.  691  A,  dominica  sacra- 
menta ne  peut  signifier  que  l'office  liturgique  du 
dimanche.  Mais  voici  que,  dans  son  réquisitoire  contre 
les  catholiques,  l'auteur  affirme  la  nullité  des  sacre- 
ments de  ses  adversaires  :  ce  sens  est  très  net  puisqu'on 
accuse  le  pécheur  de  «  célébrer  des  mystères  pour  la 
perte  des  misérables,  cum  erigit  altare  sacrilegus,  célé- 
brai sacramenta  profanas,  baptizat  reus  ,  etc.  Acta 
martyrum  Saturnini.  19.  col.  702  C.  Qu'il  s'agisse  ici 
de  l'administration  des  sacrements  en  général  ou  de 
la  célébration  de  l'eucharistie  en  particulier,  peu 
importe  :  nous  tenons  le  sens  actuel  de  sacramentum. 
Le  Sermo  de  passione  Donati  fournit  également  trois 
exemples  de  l'emploi  du  mot  sacramentum.  L'auteur 
y  parle  tout  d'abord  des  déserteurs  des  sacrements 
es,  sacramentorum  cœlestium  desertores.  Serm..  2. 
P.  L..  t.  vin.  col.  735  C.  On  peut  traduire  par  sacre- 
ments divins,  ou  par  serments  divins.  Un  peu  plus 
loin,  il  s'agit  des  mystères  liturgiques  :  profanuntur 
sacramenta,  3,  col.  754  B:  il  s'agit  de  profanation 
des  mystères  liturgiques  dans  la  basilique  dont  s'em- 
parent de  force  les  légionnaires.  Le  sermon  a  été  pro- 
noncé, en  effet, au  jour  anniversaire,  12  mars  320  i'.'i. 
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où  la  force  armée  avait  enlevé  aux  donatistes  leurs 
églises.  Le  dernier  texte  de  la  Passio  Donati  présente, 
dans  une  description  pathétique,  un  jeune  catéchu- 
mène qui  demande  le  baptême,  parce  qu'il  est  encore 
expers  sacramentorum,  au  milieu  de  la  scène  de  vio- 
lence et  de  carnage  dont  l'église  est  le  théâtre.  Ibid.,  1 1 . 
col.  757  A. 

Un  dernier  texte,  peu  sur,  parle  de  ceux  qui  n'ont 
pas  livré  le  sacrement,  et  sacramenlum  mm  tradiderunt: 
il  s'agit  vraisemblablement  de  la  Bible.  Pseudo- 
Cyprien,  Epist.,  m,  édit.  Hartel.  p.  274.  Noir  Lebacqz- 
de  Ghellinck.  p.  289  sq. 

4.  Saint  Hilaire.  —  Avec  saint  Hilaire.  au  iv  siècle. 
le  mot  sacramenlum  s'adapte  déjà  parfaitement  au 
signe  efficace  producteur  de  la  grâce.  C'est  ainsi  que 
l'évêque  de  Poitiers  parle  des  sacrements  de  l'Église, 
Tract,  in  ps.  CXXXI,  n.  23.  P.  L..  t.  ix.  col.  711  B. 
Il  appelle  formellement  le  baptême  un  sacrement.  In 
ps.  LXVII,  n.  3.'-!;  CXVIII,  lit.  ni.  a.  't:  CXXi  ri,  n.  7. 
col.  466  C,  519  A.  780  R:  ou  encore  le  sacrement  de 
la  nouvelle  naissance.  In  ps.  XCI,  n.  9,  col.  -199  D; 
de  la  nouvelle  génération.  In  ps.CXXIX,  n.  s.  col.  72,;  A  : 
le  sacrement  de  l'eau  et  du  feu.  In  Matth.,  e.  iv.  n.  10 
ou  encore,  au  pluriel,  les  sacrements  du  baptême  et 
de  l'Esprit  (peut-être  ici  s'agit-il  du  baptême  et  de  la 
confirmation),  ibid.,  n.  27.  P.  L..  t.  ix.  col.  934  B, 
942  B.  L'eucharistie,  elle  aussi,  est  un  sacrement,  le 
sacrement  de  la  chair  et  du  sang.  De  Trinilate,  !.  VIII, 
n.  17,  qu'il  appelle  encore  le  sacrement  de  la  parfaite 
unité,  ibid.,  t.  x.  col.  249  B;  cf.  n.  16.  col.  248  B, 
ou  encore  sacrement  de  la  divine  communion.  In  ps. 
lxviii,  n.  17,  t.  ix,  col.  480  BD.  Ce  sont  là  les  sacre- 
ments du  salut  humain,  De  Trinilate,  I.  Y,  n.  :!.">,  t.  x, 
col.  153  B,  sacrements  de  la  grâce  nouvelle  que  le  vieil 
homme,  attaché  au  péché,  ne  saurait  recevoir.  In 
Matth.,  c.  ix,  n.  4,  t.  ix,  col.  963  C,  mais  sacrement  du 
pain  céleste  qu'on  reçoit  en  foi  de  la  résurrection 
future,  In  Matth..  c.  iv,  n.  3,  t.  ix,  col.  963  B. 

Ce  n'est  pas  que  saint  Hilaire  ait  rompu  avec  les 
autres  significations  du  mot  sacrement.  On  retrouve, 
en  effet,  très  nettement  la  signification  du  sacrement- 
serment.  In  ps.  LXII,  n.  12,  P.  L.,  t.  ix,  col.  406  CD; 
xci,  n.  2,  col.  495  A;  ibid.,  n.  8,  col.  199  A;  ex  vin. 
lit.  xiv,  n.  6,  col.  592  A:  CXXXI,  n.  4.  col.  730  B; 
ibid.,n.  12,  col.  735  C:  In  Matth.,  c.v.n.  23,  col.  940 A. 
Toute  proche  de  cette  signification,  celle  de  profession 
de  foi,  signe  sacré  de  salut  :  la  foi  au  Fils  est  un 
sacrement,  De  Trinitate,  1.  V  I  f.  u.  6,  t.  x.  col.  204  B;  la 
croix  est  un  sacrement  de  la  foi.  In  Matth..  c.  xi, 
u.  25,  t.  ix,  col.  977  B:  ainsi  que  les  cérémonies  du 
culte,  In  ps.  cxxxvi.  n.  6.  ibid.,  col.  780  CD:  sacre- 
ment de  la  foi,  la  confession  de  la  divinité  du  Fils,  De 
Trinilate,  1.  VII,  n.  6,  t.  x.  col.  204  BC  ;  aussi  la 
confession  de  Pierre  a  Césarée  de  Philippe  est-elle 
appelée  confessia  sacramenti  (ici,  l'idée  de  mystère 
entre  déjà  dans  la  signification  du  mot),  ibid.,  I.  VI, 
n.  20,  col.  172  BC;  sacrement,  la  confession  de  la  foi 
des  apôtres  en  la  Trinité,  ibid.,  I.  VIII,  n.  36,  I.  x. 
col.  264  A.  Cf.  Evangelicœ  fldei  saeramentum,  ibid.. 
1.  XI,  n.  1,  col.  .399  B.  En  plusieurs  textes,  nous  trou- 
vons le  sens  de  symbole,  ligure,  type  :  In  Matth., 
c.  xxii,  n.  3,  t.  ix,  col.  1H12  C:  le  ps.  i.wni  est  un 
sacrement,  c'est-à-dire  une  figure  de  la  passion  à 
venir  du  Christ,  n.  1.  t.  i\.  col.  170  A;  nous  connais- 
sons aussi  le  sacrement,  c'esl  a  dire  l'expression,  le 
signe  de  la  prudence  vraie  el  céleste  de-  Dieu.  In  ps. 
LXVII,  n.  21.  I.  IX,  col.    157  C. 

Mais  c'esl  au  sens  de  sacrement-mystère  qu'Hilaire 
demeure  surtout  al  lâché.  Innombrables  soûl  les 
textes,  relalifs  à  Dieu,  à  la  Trinité  ou  a  l'incarnation 
ou  à  quelque  vérité  dépendant  de  ces  mystères,  où  le 
mot  sacrement  intervienl  en  n-  sens  :  Sacrement  de 
l'unité  de  Dieu,  Ile  Tri  m  Inlr.  1.  I  \.  n.  19.  I .  x.  col  295  B 


n.  26,  col.  302  A;  de  la  substance  divine,  ibid.,  1.  VI. 
n.  19,  col.  171  C;  des  dispositions  (décrets)  éter- 
nelles de  Dieu.  In  ps.  ixi,  n.  2.  t.  ix.  col.  396  AB; 
de  la  science  divine.  De  Trinilate.  I.  VII,  n.  27.  t.  x. 
col.  223  11.  Sacrement  de  la  Trinité  :  ne  pas  diviser 
ce  qui  est  un.  ibid.,  col.  223  A;  ni  solitude  (seule),  ni 
diversité  (seule),  ibid.,  1.  IX.  n.  36,  col.  508  A.  Sacre 
ment  de  l'unité  dans  chaque  propriété  divine,  De  Trin.. 
1.  XI,  n.  1.  col.  ion  A;  sacrement  du  Père,  ibid.,  1.  XI. 
n.  31.  col.  105  A:  sacrement  du  Fils,  ibid.,  1.  VII,  n.  7: 
cf.  1.  IX.  n.  72.  col.  204  C  et  338B;  voir  aussi  le  sacre- 
ment île  la  naissance  (du  Fils),  De  Trinilate.  I.  VII, 
n.  0.  «ol.  201  A;  cf.  n.  11.  col.  207  C;  I.  IX.  n.  23,  20. 
col.  299  A.  302  AB:  sacrement  ignoré  île  plusieurs, 
ibid.,  I.  Yll.n.  5,  col.  203  A. 

De  nombreux  textes  signalent  le  sacrement  de  l'in- 
carnation, sacrement  approché  par  la  Loi,  consommé 
par  l'Évangile,  sacrement  (mystère)  non  pour  Dieu, 
niais  pour  nous.  De  Trinilate.  1.  IX.  n.  25-26.  n.  4, 
P.  L..  t.  x.  col.  301  B,  302  A,  284  A.  Sacrement  de  la 
divinité  du  Christ,  1.  X.  n.  48.  col.  381  C;  où  Dieu  se 
trouve  tout  en  tous,  non  par  nécessité,  mais  par 
sacrement  (mystère),  1.  XII.  n.  IX.  col,  131  C:  sacre- 
ment, selon  le  corps  pris  par  la  divinité,  I.  XI.  n.  PS. 
col.  412  A;  cf.  1.  IX.  n.  39.  n.  00,  col.  311  C.  334  B; 
dans  lequel  Dieu,  demeurant  dans  sa  nature,  est 
cependant  né  homme,  1.  X.  n.  22.  col.  359  B;  sacre- 
ment des  actions  théandriques,  1.  VIII,  n.  50,  col'273B; 
des  dénominations  à  donner  au  Christ.  1.  IX.  n.  0. 
col.  283  AB  ;  sacrement  dans  lequel  le  Christ  a 
souffert,  1.  X.  n.  66,  col.  394  C. 

5.  /.énein  de  Vérone.  —  Il  connaît,  lui  aussi,  plusieurs 
de  ces  différentes  acceptions;  ses  œuvres  nous  en  four- 
nissent quelques  exemples.  Dans  le  sens  de  mystère 
(pour  l'incarnation)  :  Tract.,  1.  I.  n.  n.  9;  xn,  n.  1; 
I.  II.  xiv.  n.  4.  P.  /...  t.  xi.  col.  -J7.S  I',.  339  I'..  438  B; 
(pour  la  Trinité)  :  Tract.,  1.  II.lxxi,  col. 524  A:  i.xxni. 
col.  525  B;  lxxvi  (sacrement  du  nombre  trois), 
col.  526  B.  Dans  un  sens  plus  large  de  figure  mystique-, 
type,  1.  I.xn,  n.  3.  col.  341  B;  1.  11,  x,  n.  2.  col'.  110  A: 
xni.  n.2.  col.  450  B  ;  n.  3,  col.  451  C;  lxix,  col.  523  A. 
Mais  le  baptême  reçoit  aussi  le  nom  de  sacrement  : 
per  sacramenta  unda  jam  parturit.  1.  II,  xxxn,  col.  478. 

o.  Saint  Optai.  —  Avec  saint  Optât,  tout  entier 
absorbé  par  la  controverse  donatiste.  le  mot  sacrement 
semble  réservé  au  baptême.  De  schismale  donat.,  1.  I. 
c.  x.  xi.  xn,  P.  L.,  t.  xi,  col.  899,  905  A,  907  B.  Sans 
aucun  doute,  l'évolution  sémantique  est  terminée.  Si 
l'on  peut  encore  relever  chez  les  auteurs  des  sens  diffé- 
rents du  mot  sacrement  —  il  en  sera  ainsi  jusqu'au 
XIIe  siècle  —  du  moins,  appliqué  aux  rites  sanctifica- 
teurs, ce  mot  a  un  sens  bien  déterminé  que  l'on  ne  peut 
plus  contester. 

Ainsi  saint  Ambroiseet  l'Ambrosiaster, nous offrenl 
plusieurs  exemples  de  ces  précisions  définitives.  On 
trouve  encore  saeramentum  avec  le  sens  de  décrets 
divins,  sacramenta  divina,  De  Spiritu  Sancto,  1.  II. 
prol.,  n.  11.  P.  1...  I .  XVI,  iol.  775,  ou  avec  le  sens  de 
serment  :  saeramentum  ne  verearis,  Epist..  m  .  n.  31, 
/'.    /...    t.    xvi.    col.    1159;    ,1      De    OfliciiS,     I.     I.    c.    in. 

n.  25  1.  ibid.,  col.  ion.  Le  sens  actuel  de  sacrement  est 
net  i'  menl  indiqué,  n.  2  17.  col.  loi.  et  principalement 
dans  le  De  mysteriis,  ou  ci'  moi.  emprunté  au  grec 
prend  exactement  la  signification  définitive.  Voir 
c.  i,  n.  2.  3  ;  c.  n.  col.  106,  107.  (  )n  pourrait  relever  des 
indications  semblables  chez  l'auteur  du  De  sacramentis, 
i       •  \    .ol.   135  sq. 

11.   La   NOTION.  De  celle-  élude  préliminaire  du 

moi         appliqué    aux    rites    mystérieux 

employés  par  l'Église  dans  l'initiation   et    la   vi<-  reli- 

le     es  membres,  s,-  dégage  déjà   un  double 

p!  :  l'idéede  signe  et  l'idée  de  sanctification.  Un 

signe  sacré  parce  qu'il  symbolise  uni    réalité  sainte,  un 
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signe  efficace,  parce  qu'il  produit  lui-même  la  sancti- 
fication dans  l'âme.  ■  Symbole  efficace  de  sanctifi- 
cation .  voilà  comment  le  sacrement  chrétien  appa- 
raît sous  les  formules  encore  hésitantes  par  lesquelles 
les  premiers  auteurs  latins  ont  fait  la  transposition 
de  ixuorijptov  en  sacramentum. 

Il  est  donc  nécessaire  de  quitter  l'étude  du  mot, 
pour  s'attacher  au  concept  exprimé  dès  le  début  dans 
l  i  h.  scription  des  rites  et  des  institutions  auxquelles 
le  mot  fut  appliqué  postérieurement.  Or.  soit  dans 
l'Écriture  elle-même,  soit  dans  la  tradition  préaugus- 
tinienne.  nous  trouvons  très  nettement  marqué,  à 
propos  des  sacrements,  ce  double  concept  de  symbole 
efficace  que  saint  Augustin  mettra  en  pleine  lumière 
au  v  siècle. 

/.  DANS   l  iiXTE.  —  L'Écriture,  bien 

entendu,  n'a  pas  de  doctrine  générale  du  sacrement 
chrétien.  L'élaboration  de  ce  concept  ne  s'est  faite  que 
peu  à  peu;  mais,  dans  l'Écriture,  à  propos  des  rites 
auxquels  nous  donnons  aujourd'hui  le  nom  de  sacre- 
ments, se  trouvent  déjà  exprimés  à  la  fois  leur  symbo- 
lisme et  leur  efficacité  dans  la  sanctification  des  âmes. 
C'est  à  la  description  de  chaque  sacrement  en  parti- 
culier qu'il  faut  demander  la  démonstration  de  cette 
assertion  générale.  Démonstration  plus  complète  et 
plus  facile  en  ce  qui  concerne  les  deux  sacrements  de 
baptême  et  d'eucharistie  que  l'Écriture  a  surtout 
mis  en  relief,  mais  que  l'on  doit  étendre  aux  autres 
sacrements  sur  lesquels  l'Écriture  ne  nous  a  laissé  que 
des  traits  rapides. 

1°  Le  baptême.  —  Saint  Paul,  à  maintes  reprises,  a 
exprimé  le  symbolisme  et  l'efficacité  du  baptême. 
-Mais  c'est  surtout  dans  l'épître  aux  Romains  qu'il 
faut  en  chercher  la  formule.  »  Ne  savez-vous  pas  que 
nous  tous  qui  avons  été  baptisés  en  Jésus-Christ, 
c'est  en  sa  mort  que  nous  avons  été  baptisés?  Nous 
avons  donc  été  ensevelis  avec  lui  par  le  baptême  en 
sa  mort,  afin  que,  comme  le  Christ  est  ressuscité  des 
morts  par  la  gloire  du  Père,  nous  aussi  nous  marchions 
dans  une  vie  nouvelle.  Si,  en  effet,  nous  avons  été 
greffés  sur  lui.  par  la  ressemblance  de  sa  mort,  nous 
le  serons  aussi  par  celle  de  sa  résurrection  :  sachant 
que  notre  vieil  homme  a  été  crucifié  avec  lui,  afin  que 
le  corps  du  péché  fût  détruit,  pour  que  nous  ne  soyons 
plus  les  esclaves  du  péché;  car  celui  qui  est  mort  est 
affranchi  du  péché.  Mais,  si  nous  sommes  morts  avec 
le  Christ,  nous  croyons  que  nous  vivrons  avec  lui. 
sachant  que  le  Christ  ressuscité  des  morts  ne  meurt 
plus...  Ainsi  vous-mêmes,  regardez-vous  comme  morts 
au  péché,  et  comme  vivants  pour  Dieu  en  Jésus- 
Christ.  Rom.,  \i.  l-ti.  L'immersion,  symbole  de  la 
mort  et  de  la  sépulture  de  Jésus-Christ,  signifie  la 
mort  du  -  vieil  homme  ,  enseveli  sous  l'eau.  Mais,  en 
sortant  du  bain  baptismal,  comme  le  Christ  sortant 
du  tombeau,  le  nouveau  chrétien  a  puisé  dans  le 
baptême  une  vie  nouvelle.  Ainsi  donc,  le  baptême 
s>  mbolise  la  mort  et  la  résurrection  du  Sauveur;  mais 
c'est,  de  plus,  un  symbole  efficace,  puisqu'il  réalise 
dans  lame  du  néophyte  la  mort  au  péché  et  la  résur- 
rection à  la  vie  de  la  grâce.  On  remarquera,  dans  ce 
passai  classique,  que  le  symbolisme  du  baptême 
s'étend  non  seulement  à  l'effet  réalisé  dans  l'âme, 
l'ablution  signifiant  et  produisant  la  purification  inté- 
rieure, cf.  I  Cor.,  vi.  1 1  ;  Act.,  xxii.  16.  mais  encore  à 
la  réalité  sainte  qui  est  le  type  de  cette  purification, 
la  mort  et  la  résurrection  du  Christ,  réalité  éminente 
cjui.  tout  en  échappant  à  l'efficacité  du  sacrement, 
demeure  cependant  dans  l'orbite  de  son  symbolisme. 
llité,  ce  n'est  pas  seulement  la  mort  et  la  résur- 
rection du  Christ  qui  entre  dans  le  symbolisme  sacra- 
mentel du  baptême,  c'est  encore  toute  la  vie  chrétienne, 
avec  ses  conditions  présenl  éi  .mees  futures, 

u    h. .lie  Sauveur...  nous  a  sauvés,  non  à  cause 


des  œuvres  de  justice  que  nous  faisons,  mais  selon  sa 
miséricorde,  par  le  bain  de  la  régénération  et  en  nous 
renouvelant  par  le  Saint-Esprit...  afin  que.  justifiés 
par  sa  grâce,  nous  devenions  héritiers  de  la  vie  éter- 
nelle, selon  notre  espérance.  »  Tit.,  in,  5-7.  Par  cette 
régénération  spirituelle  qu'il  réalise  en  nous,  le 
baptême  symbolise  également  et  réalise  pareillement 
notre  entrée  dans  le  royaume  de  Dieu.  l'Église.  Joa., 
m.  3.  .").  Et  c'est  encore  ce  symbolisme  qui  permet  à 
saint  Paul  d'étendre  la  purification  du  baptême  à  tout 
le  corps  mystique  qu'est  l'Église,  que  Jésus  a  aimée, 
pour  qui  il  s'est  livré,  «  afin  de  la  sanctifier,  après 
l'avoir  purifiée  dans  l'eau  baptismale  ».  Eph.,  v,  20-27. 

Si  nous  considérions  l'efficacité  du  baptême,  sans 
nous  attacher  à  son  symbolisme,  nous  trouverions 
plus  d'un  texte  :  rémission  des  péchés,  Marc,  xvi.  16; 
Act.,  ii,  38;  purification  des  crimes  les  plus  énormes, 
1  Cor.,  vi.  9  11  :  vie  nouvelle,  Rom.,  vi,  4;  créature 
nouvelle,  Gai.,  vi,  15;  filiation  adoptive  du  Père, 
Rom.,  vin,  15-17.  Le  baptême  est  «  le  bain  de  la 
régénération  .  Tit..  ni.  5.  Dans  Matth.,  ni,  11  et 
Luc.  m.  10,  l'expression  «  baptiser  dans  le  feu  et 
l'Esprit-Saint  »,  marque  symboliquement  la  purifi- 
cation intérieure  que  seul  peut  atteindre  et  réaliser 
le  Saint-Esprit,  pal  opposition  au  baptême  de  Jean 
qui  n'obtient  la  rémission  des  péchés  que  moyennant 
la  confession  des  péchés.  Matth.,  ni,  6,  et  la  pénitence 
intérieure,  Luc.  m,  M. 

2°  L'eucharistie.  L'eucharistie  occupe  la  pensée 
îles  écrivains  inspirés  piesque  autant  que  le  baptême. 
Le  symbolisme  est  ici  encore  nettement  marqué  :  il 
fait  suite,  chez  saint  Paul,  à  la  doctrine  du  corps 
mystique.  Participation  au  corps  et  au  sang  du  Christ, 
-  m  luristie  est  le  symbole  de  notre  unité  dans  le 
Christ.  «  Puisqu'il  n'y  a  qu'un  seul  pain,  nous  formons 
un  seul  corps,  tout  en  étant  plusieurs.  ■  I  Cor.,  x, 
17-18.  On  peut  rapprocher  de  cette  assertion  la  prière 
sacerdotale  de  Jésus  au  moment  et  à  propos  de  la 
<  .  m  .  demandant  au  Père,  pour  les  hommes  qui  auront 
foi  en  lui.  «  qu'ils  soient  un  comme  nous  sommes  un, 
moi  en  eux  et  vous  en  moi.  afin  qu'ils  soient  parfai- 
tement un  .  Joa..  xvii.  22-23.  Ainsi  donc.  «  de  même 
que  le  juif,  en  mangeant  la  chair  de  la  victime  immolée, 
participe  au  sacrifice  qu'il  offre  et  que  le  païen,  par 
l'idolothyte.  entre  en  communion  avec  l'idole,  c'est-à- 
dire  avec  les  démons,  ainsi  le  pain  et  la  coupe  eucha- 
ristique  rendent  le  fidèle  participant  au  sacrifice  offert 
par  le  Chiist  sur  la  croix  ».  P.  Pourrat.  La  théologie 
sacramentaire,  p.  92. 

Le  symbolisme  et  l'efficacité  de  l'eucharistie  appa- 
raissent peut-être  avec  plus  de  force  encore  dans 
l'évangile  de  saint  Jean,  en  tant  que  le  symbole  de  la 
nourriture  matérielle  nous  fait  comprendre  d'une 
façon  saisissante  que  la  chair  et  le  sang  du  Sauveur 
sont  vraiment  nourriture  et  breuvage.  Par  l'eucha- 
ristie, c'est-à-dire  par  la  chair  et  le  sang  du  Christ, 
nourriture  et  breuvage  de  l'âme,  sont  produits,  dans 
l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  les  mêmes  effets  que  la 
nourriture  ordinaire  produit  dans  l'ordre  matériel. 
Par  l'eucharistie.  Jésus  s'unit  intimement  au  fidèle 
et  l'unit  à  lui:  il  lui  communique  la  vie  qu'il  reçoit 
lui-même  du  l'ère  et  ainsi  l'eucharistie  est  le  moyen 
efficace  qui  donne  au  chrétien  la  vie  éternelle  et  lui 
devient  un  gage  de  résurrection  glorieuse.  Joa..  \i. 
56  58 

On  voit  jusqu'où  s'étend  le  symbolisme  de  l'eucha- 
ristie. Sans  doute,  en  tant  que  sacrifice  ou  partici- 
pation au  sacrifice  par  la  communion,  l'eucharistie  est 
le  symbole  commémorât  if  de  la  passion  et  de  la  mort 
du  Sauveur.  Luc.  xxn.  19-20;  I  Cor.,  xi,  24-28. 
c'est-à-dire  du  sacrifice  du  Calvaire  qui  n'a  eu  lieu 
qu'une  fois.  Heb..  i\.  23-28.  Mais  l'eucharistie  est 
représentative  du  sacrifice  du  Calvaire  parce  que  le 
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symbole  du  pain  et  du  vin  signifient,  en  même  temps 

qu'ils  la  réalisent  par  l'efficacité  toujours  présente 
des  paroles  du  Christ  à  la  dernière  Cène,  la  présence 
réelle  du  corps  et  du  sang  sous  leurs  symboles  expres- 
sifs. Matth..  xxvi.  26,  28;  Marc.  xiv.  22,  24;  Luc  . 
xxii,  19-20;  1  Cor.,  xi.  24-25;  cf.  Joa.,  vi,  18-58.  Et, 
de  plus,  dans  quelques-uns  de  ces  derniers  textes,  le 
symbolisme  efficace  relatif  à  la  vie  de  la  grâce  ici-bas. 
de  la  gloire  dans  l'au-delà,  est  nettement  indiqué  : 
Jésus  y  parle  du  «  sang  de  la  nouvelle  alliance,  répandu 
pour  la  multitude  en  rémission  des  péchés  ,  Matth., 
xxvi.  28,  et  du  «  fruit  de  la  vigne  »,  dont,  dit-il.  «  je  ne 
boirai  plus  désormais,  jusqu'au  jour  où  je  le  boirai 
nouveau  avec  vous  dans  le  royaume  de  mon  l'ère  . 
ibid.,  29;  cf.  Marc,  xiv,  24-25;"  Luc.  xxn,  10.  IX.  20. 
D'un  trait,  saint  Paul  souligne  le  symbolisme  eschato- 
logique  (les  scolastiques  disaient  :  prognostique)  par 
rapport  à  la  vie  future,  en  même  temps  que  »  remémo- 
rât if  par  rapport  à  la  passion  du  Sauveur  :  «  Chaque 
fois  que  vous  mangez  ce  pain  et  que  vous  buvez  ce 
calice,  vous  annoncez  la  mort  du  Seigneur,  jusqu'à 
ce  qu'il  vienne.  »  I  Cor.,  xi,  2G.  Et,  dans  saint  Jean, 
le  symbolisme  eschatologique  est  aussi  fortement 
accentué  que  possible,  puisque  la  manducation  du 
corps  du  Sauveur  est  un  gage  de  vie  éternelle  et  de 
résurrection  glorieuse.  .Joa..  VI,  50,  51,  54,  58. 

3°  La  confirmation.  —  Le  rite  de  l'imposition  des 
mains,  dans  l'Église  apostolique,  symbolise  la  descente 
du  Saint-Esprit  dans  les  âmes.  Non  seulement  il  la 
symbolise,  mais  il  la  rend  effective.  Act.,  vin,  14-18; 
xix,  2-6.  Complément  de  l'ablution  baptismale. 
Act.,  xix,  5-6,  ce  rite  n'est  efficace  que  s'il  esl  conféré 
par  ceux  qui  ont  reçu  la  plénitude  de  l'Esprit,  les 
apôtres.  Act.,  vin,  12-16.  Mais,  précisément  pour 
manifester  avec  plus  d'éclat  dans  l'Église  naissante 
l'action  de  l'Esprit,  il  était  accompagné  de  charismes 
merveilleux.  Act.,  xix,  0;  cf.  I  Cor.,  xn,  30-xiv.  40. 
Toutefois,  l'apôtre  Paul  rappelle  que  la  voie  excellente 
entre  toutes  n'est  pas  celle  des  dons,  mais  celle  de  la 
charité.  Ibid.,  xm.  1-13. 

Ici  encore,  le  symbolisme  ne  s'étend  pas  seulement 
aux  effets  du  sacrement;  il  concerne  encore  l'objet  de 
la  confession  que  les  chrétiens,  éclairés  et  soutenus 
par  le  Saint-Esprit,  doivent  avoir  la  force  de  faire 
publiquement  pour  assurer  leur  salut.  Cf.  Marc.,  vin, 
38.  Le  symbolisme  n'est  donc  pas  seulement  efficace 
quant  aux  effets  présents,  il  est  encore  remémoratif 
du  Christ  crucifié,  scandale  pour  les  juifs,  folie  pour 
les  gentils,  I  Cor.,  i.  23.  qu'il  faut  savoir  confesser  avec 
courage  si  l'on  ne  veut  pas  symbolisme  eschatolo- 
gique —  être  renié  par  le  souverain  juge.  Luc,  xn,  13. 

4°  L'ordre.  —  A  plusieurs  reprises.  Paul  parle  des 
charismes  qui  se  rapportent  au  gouvernement  des 
Églises.  I  Cor.,  xn.  28;  1  Thess.,  v.  t2.  13.  Le  rite 
symbolique,  par  lequel  s.'  transmet  le  pouvoir  sur 
l'Église,  c'est  ici  encore  une  imposition  des  mains. 
symbole  du  Saint-Esprit  conférant  ce  pouvoir  et  la 
grâce  pour  le  bien  exercer.  Act..  xiv.  22;  II  Tim., 
i.  0:  cf.  I  Tim..  iv.  M;  \.  22;  \ct..  vi,  o.  Voir  ici 
Ordre,  t.  xi.  col.  1237  sq.  Que  le  symbolisme  du  rite 
ait  ici  encore  une  extension  qui  dépasse  le  pouvoir 
signifié  et  produit  par  lui.  cela  résulte  de  la  nature 
même  de  ce  pouvoir  qui  n'est  qu'une  participation  du 
pouvoir  sacerdotal  du  Christ,  cf.  I  Cor.,  iv,  1,  seul  mé 
diateur,  seul  prêtre  véritable.  Heb.,  x,  14  ;  vu,  23  24 

5°  L' extrême-onction  et  la  pénitence.  —  Le  symbo- 
lisme de  Pextrême-onction  esl  indéniable  :  «  Si  quel- 
qu'un de  vous  est  malade,  qu'il  appelle  les  prêtri  de 
l'Église,   et    que   ceux-ci   prient    sur   lui,   en    I  oi 

d'huile  au  nom  du  Seigneur.  El  la  prière  de  la  foi 
sauvera  le  malade,  el  le  Seigneur  le  rétablira  et,  s'il 
a  commis  des  péchés,  ils  lui  seronl  pardonnes,  .lac, 
v.  i   t.  L'onction  d'huile,  symbole  de  l'adoucissement 


des  souffrances  et  de  l'apaisement  de  l'âme  est  eu 
même  temps  un  symbole  efficace  de  la  rémission  des 
péchés.  Mais,  foui  comme  la  pénitence  qui,  elle  aussi, 
signifie  et  produit  cette  rémission,  l'extrême-onction 
est  le  prolongement  expressif  de  cette  rédemption  par 
laquelle  le  Sauveur  nous  a  mérite  le  pardon  de  nos 
fautes.  Remettre  les  péchés  n'est-il  pas  le  propre  de 
Dieu?  Matth.,  i\.  2-3;  Luc.  v.  21.  Mais  précisément 
.leMis  ;i  été  envoyé  par  le  Père  pour  sauver  le  monde, 
et  il  envoie  les  apôtres  et  leurs  successeurs  comme  lui- 
même  a  été  envoyé,  et  il  leur  communique  le  Saint- 
Esprit,  pour  bien  marquer  le  prolongement  en  eux 
de  son  pouvoir  divin  de  remettre  les  péchés.  Joa., 
xx,  21-23. 

6°  Le  mariage.  —  C'est  enci  re  par  le  corps  mystique 
qui'  saint  Paul  explique,  en  partie  du  moins,  le  symbo- 
lisme efficace  du  mariage.  L'efficacité  du  rite,  quant  à 
la  production  de  la  grâce,  n'est  touchée  qu'indirec- 
tement. Mais  le  symbolisme  et  l'efficacité  du  symbole 
par  rapport  au  lien  conjugal  est  profondément  tracé  : 
Que  les  femmes  soient  soumises  à  leurs  maris,  comme 
au  Seigneur;  carie  mari  est  lechefde  la  femme,  comme 
le  Christ  esl  le  (lut  de  l'Église,  son  corps,  dont  il  est 
le  Sauveur...  Maris,  aimez  vos  femmes  comme  le 
Christ  a  aimé  l'Église...  Les  maris  doivent  aimer  leurs 
femmes  comme  leur  propre  corps.  Celui  qui  aime  sa 
femme,  s'aime  lui-même.  Car  jamais  personne  n'a 
haï  s;i  propre  chair;  mais  il  la  nourrit  et  l'entoure  de 
soins,  comme  fait  le  Christ  pour  l'Église,  parce  que 
nous  sommes  membres  de  son  corps.  C'est  pourquoi 
l'homme  quittera  son  père  et  sa  mère  pom  s'attacher 
a  sa  femme,  et  de  deux  ils  deviendront  une  seule  chair. 
Ce  mystère  (symbole)  est  grand,  je  veux  dire,  par 
rapporl  au  Christ  et  à  l'Église.  .  Eph.,  v,  22-33.  Mais 
précisément ,  au  cours  de  ce  magnifique  développement, 
l'apôtre  explique  que  «  le  Christ  a  aimé  l'Église  et 
s'est  livré  lui-même  pour  elle,  afin  de  la  sanctifier... 
pour  la  faiie  paraître  devant  lui,  cette  Église  glorieuse, 
sans  tache,  sans  rides  ni  rien  de  semblable,  mais  sainte 
ri  immaculée.  Le  symbolisme  remémoratif  de  l'union 
du  Christ  et  de  l'Église  appliqué  par  Paul  à  l'union  des 
époux  dans  l'état  de  mariage  implique  donc  l'efficacité 
du  sacrement  par  rapporl  à  la  production  d'une  grâce 
qui  sanctifie,  rend  saint  et  immaculé. 

7°  Conclusion.  -  Ce  n'est  donc  pas  une  conception 
scolasl  ique,  mais  c'est  l'intelligence  même  des  données 
scripturaircs  touchant  le  symbolisme  efficace  des 
sacrements,  qui  amène  saint  Thomas  à  conclure  que  le 
sacrement  est,  non  seulement  un  sii;ne  sanctifiant, 
mais  le  signe  d'une  chose  sacrée  en  tout  qu'il  sanctifie 
l'homme.  Par  rapport  à  la  «  chose  sacrée  dont  il  est 
le  signe,  le  sacrement  possède  un  symbolisme  multiple, 
bien  qu'il  ne  signifie  et  ne  réalise  effectivement  qu'une 
sanctification,  celle  du  sujet  auquel  il  est  conféré.  «  Il 
Luit  dire,  écrit  le  saint  Docteur,  que  les  sacrements 
delà  Loi  nouvelle  signifient  trois  choses:  tout  d'abord 
la  cause  première  qui  sanctifie;  ainsi  le  baptême  est 
le  symbole  de  la  mort  du  Christ  :  sous  cet  aspect,  les 
sacrements  sont  remémoratifs.  Ensuite,  il>  signifient 
l'effet  sanctifiant  qu'ils  réalisent  effectivement,  et 
c'est  même  là  leur  principal  symbolisme:  cl  ainsi  ils 
sonl  démonstratifs,  l'eu  importe  d'ailleurs  que  le  sujet 
ail  été  elleci ivement  ou  non  sanctifié,  car  le  défaut  de 
sanctification  n'est  pas  le  tait  du  sacrement  qui, autant 

qu'il  est  en  lui.  doit  conférer  la  grâce.  Enfin,  ils  signi- 
fient la  tin  de  la  grâce  sanctifiante,  c'est  à-dire  l'éter- 
nelle gloire  et,  sous  cet  aspect,  ce  sonl  des  signes 
prognostiques.  Les  sacrements  de  l'ancienne  Loi  son'. 
uniquement  prognostiques.  »  In  /V"m  Sent.,  dist.  I, 
q.  i.  a.  1.  qti.  1 . 

//.  CHEZ  LES  PÈSES  .11  iv/'  SAINT  fi  Ol  STIN.  — 
1"  Les  Pères  grecs.  t.  Les  Pères  apostoliques.  Ce 
concept  de  symbole  on  signe  efficace  de  sanctification 


599 


SACREMENTS.    NOTION,    LES    PÈRES    GRECS 


,111! 


se  retrouve  dans  les  affirmations  des  premiers  écrivains 
chrétiens. 

Sans  doute,  la  Didachè  ne  rapporte  explicitement 
que  la  façon  d'administrer  le  baptême.  Néanmoins  le 
symbolisme  efficace  du  rite  transparait  puisque,  même 
en  admettant  que  le  repas  désigné  au  c.  ix,  5.  soit 
un  simple  repas  liturgique,  seul  le  baptême  \  donne 
accès.  Bien  plus,  au  e.  x,  3,  6,  l'aliment  et  le  breuvage 
spirituels  donnés  aux  seuls  baptisés  au  nom  de  Jésus, 
à  ceux-là  seuls  qui  sont  saints,  on1  pour  cllcl  la  vie 
éternelle  .  11  y  a  là,  succinctement  indiqué,  le  symbo- 
lisme efficace  du  baptême,  qui  purifie,  de  l'eucharistie 
qui  nourrit,  pour  la  vie  surnaturelle  de  l'âme.  La 
matière  du  baptême  est  l'eau  vive,  courante,  froide, 
bien  que  ce  ne  soit  pas  absolument  nécessaire.  N'est-ce 
pas  que  cette  eau  marque  mieux  le  symbolisme  de  la 
vie  acquise  par  la  régénération  du  baptême?  C.  vu. 
1-2.  L'invocation  trinitaire,  vu.  3.  ajoute  encore  à 
l'idée  de  symbole  efficace. 

Au  symbolisme  de  la  nourriture  et  du  breuvage 
spirituels  s'ajoute,  pour  l'eucharistie,  celui  déjà 
marqué  par  saint  Jean  et  saint  Paul,  de  l'union  des 
membres  du  corps  mystique,  ix.  I  :  et  encore  le  symbo- 
lisme remémoratif  de  l'immolation  du  Calvaire,  dans 
le  "  pain  rompu  -,  ix,  A:  xiv,  1.  Le  symbolisme  est 
d'autant  plus  marqué  et  plus  efficace,  qu'il  s'agit 
d'offrir  un  véritable  sacrifice,  le  sacrifice  préfiguré  par 
Malaehie.  ibid.,  3,  lequel  requiert,  en  raison  de  son 
caractère  sacré,  l'intervention  de  ministres  sacrés, 
évèques  et  diacres,  xv,  1.  Sur  l'interprétation  eucha- 
ristique des  c.  ix-x.  voir  Eucharistie,  t.  v,  col.  1 126. 
En  sens  opposé.  H.  Leclercq,  Dictionn.  d'archéol.  et  de 
lit.,  t-  iv,  eol.  782-791. 

Le  symbolisme  du  baptême,  décrit  par  saint  Paul, 
voir  eol.  195,  se  retrouve  dans  l'épître  de  Barnabe. 
Tout  le  c.  xi  est  consacré  à  expliquer  ee  symbolisme, 
dont  l'eau,  jaillie  du  rocher  dans  le  désert,  est  une 
préfigure,  dont  la  croix  garantit,  à  ceux  qui  croient  et 
espèrent,  l'efficacité  :  «  Bienheureux  ceux  qui.  espérant 
en  la  croix,  sont  descendus  dans  l'eau...  Nous  de-rc  li- 
rions dans  l'eau  remplis  de  péchés  et  de  souillures,  et 
nous  en  sortons  portant  des  fruits,  possédant  dans  le 
cœur  la  crainte  et.  dans  l'esprit,  l'espérance  en  Jésus.  < 
xi,  8,  11.  Cette  vie  nouvelle  est  décrite  au  c.  xvi,  8-10. 

Sous  une  forme  allégorique.  Hermas  expose  lui  aussi 
le  symbolisme  efficace  du  baptême.  L'Église  symbo- 
lisée par  une  tour,  est  bâtie  sur  l'eau.  Vis..  111,  n,  1; 
m, 3, parce  que  l'eau  du  baptême  donne  aux  hommes  la 
vie  et  le  salut  ;  et.  à  ce  propos,  l'auteur  ajoute  que  «  la 
tour  est  fondée  sur  la  parole  d'un  nom  tout-puissant 
et  glorieux  (le  Fils)  et  qu'elle  est  soutenue  par  l'invin- 
cible force  du  Seigneur  \  Vis.,  III.  in,  5.  Les  pierres 
de  la  tour,  ce  sont  les  fidèles.  Vis.,  III.  v.  I.  même 
ceux  de  l'Ancien  Testament  qui.  pour  faire  partie  de 
l'Église,  ont  été  baptisés  dans  le  séjour  des  morts  par 
les  apôtres  et  les  docteurs  qui  y  descendirent  pour 
prêcher  le  nom  du  Fils  de  Dieu.  Simil.,  IN.  xvi.  5. 
Aussi  toutes  les  pierres  sortaient  de  l'eau.  Simil..  IN, 
xvi,  1.  c'est-à-dire  passaient  par  le  baptême,  car 
il  est  nécessaire  de  monter  par  l'eau,  si  l'on  veut  obte- 
nir la  vie:  on  ne  peut  en  effet  entrer  dans  le  royaume 
de  Dieu  qu'en  déposant  la  mort  (du  pèche)  de  la  vie 
antérieure  .  Simil..  IX.  XVI,  2.  Tant  que  l'homme 
ne  porte  |>as  le  nom  du  Fils  de  Dieu,  il  est  mort: 
mais  dès  qu'il  m  a  reçu  le  sceau  ((Tçpayîç),  il  a  déposé 
la  mortalité  et  repris  la  vie.  Ce  sceau,  c'est  l'eau  (du 
baptême  i:  dans  l'eau  descendent  des  morts,  et  de 
l'eau  remontent  des  vivants.  Ibid.,  xvi,  2-3.  Mais 
Hermas  voit  que  certaines  pieries  ont  été  rej.  i 
la  tour  :  ce  sont    les   fidèles  qui  ont    péché  après  leur 

baptême.  Simil..  IX.  XIII,  :;  •:■.  I' '  ces  pierres,  il  v  a 

cependant  possibilité  de  reprendre  leur  place  dans  la 
tour:  c'est  par  la  pénitence  que  les  pécheurs  pourront 


rétablir  en  eux  le  sceau  brisé  par  le  péché.  Simil.,  IX. 
xiv.  1-3;  VIII.  vi.  3.  Cette  pénitence  rend  la  vie, 
l'impénitenee  entraîne  la  mort.  Ibid..  \'i,  (i.  Mais  cette 
pénitence  n'est  accordée  qu'une  fois.  Mand.,  IV.  m,  1 . 
C'est  qu'au  début  du  ir  siècle,  on  ne  concevait  guère 
qu'un  chrétien  put  retomber  dans  le  péché  après 
son  baptême.  L'efficacité  du  baptême  devait  être 
telle  qu'on  en  devait  garder  le  sceau  -r;/  trçpaylSa 
immaculé,  pour  recevoir  la  vie  éternelle.  //a  Clan., 
vm,  6;  cf.  vi,  t).  Témoignage  irrécusable  en  faveur  de 
l'efficacité  du  sacrement. 

L'étude  de  l'eucharistie  nous  amène  aux  mêmes 
conclusions.  Le  pain  et  le  vin  sont  les  symboles  de 
cette  nourriture,  de  ce  breuvage  spirituels  qu'ils 
contiennent  véritablement  et  dont  l'effet  est  d'entre- 
tenir dans  le  chrétien  la  vie  surnaturelle  qui  doit 
assurer  plus  tard  sa  résurrection  glorieuse. 

Nous  avons  déjà,  sur  ce  point,  recueilli  l'ensei- 
gnement de  la  Didachè.  Sur  la  croyance  d'Ignace  à  la 
présence  réelle,  voir  t.  vu,  eol.  707.  Tous  les  textes 
relevés  en  ce  sens  affirment  l'efficacité  de  l'unique 
eucharistie,  celle  qui  est  consacrée  pal  l'évèque  ou  le 
prêtre  auquel  l'évèque  l'a  permis,  par  rapport  a  la 
\  raie  chair  de  notre  Sauveur  Jésus-Christ.  Philad..  rv; 
Smyrn..  vm,  1:  cf.  vu.  !.  De  soite  que  ce  «pain  de 
Dieu  .  c'est  «  la  chair  de  Jésus-Christ  .  Rom.,  vu,  3. 
Aussi  l'efficacité  de  l'eucharistie  pour  parfaire  l'œuvre 
du  baptême  est -elle  incomparable  :  c'est  un  remède  de 
l'immortalité,  un  antidote  contre  la  mort./;p/ie.s..xx,2. 
On  notera  qu'Ignace  insiste  sur  l'union  à  l'évèque  et 
au  presbyterium  en  relation  avec  cette  nourriture 
unique  qui  fait  vivre  avec  le  Christ  en  toutes  choses. 
Id.,  ibid.  On  notera  au-si  que  le  tpàppxcxov  àOovao'laç 
concerne  non  seulement  l'immortalité  de  l'âme  dans 
la  vie  da  la  grâce,  mais  l'immortalité  de  l'homme  tout 
entier;  cf.  .Smyrn.,  vu,  1.  C'est  donc  le  symbole  efficace 
de  notre  résurrection  future  dans  la  gloire. 

On  rapprochera  de  ces  affirmations  d'Ignace,  cette 
prière  des  Acla  Thomse  :  »  Seigneur,  fais  de  ce  pain 
le  pain  de  vie,  pour  que  ceux  qui  en  mangeront  restent 
incorruptibles  :  Toi  qui  as  daigné  permettre  qu'ils 
reçoivent  ce  don,  daigne  permettre  qu'ils  participent 
à  ton  royaume,  qu'ils  demeurent  toujours  immaculés 
en  cette  vie.  afin  que.  demeurant  tels,  ils  reçoivent 
ces  immortels  et  grands  bienfaits.  »  C.  l,  édit.  Bonnet, 
Acla  apostolorum  apocrypha,  t.  n  b.  Leipzig.  1903, 
p.  73.  Mais  il  esl  douteux  que  cet  écrit  remonte  plus 
haut  que  le  début  du  m1'  siècle.  Cf.  É.  Amann,  Apo- 
t  ryphes  du  Xoiweau  Testament,  dans  Supplément  du 
Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  i.  col.  503. 

2.  Les  Pères  apologistes.  —  Le  symbolisme  efficace 
du  baptême  avait  été  si  nettement  marqué  par  saint 
Paul  qu'il  est  impossible  de  ne  pas  le  retrouver  pour 
ainsi  dire  à  chaque  page  de  l'histoire  des  dogmes. 

«  L'unique  moyen  d'obtenir  la  rémission  de  nos 
péchés,  déclare  saint  Justin  à  Tryphon,  c'est  de  recon- 
naître le  Christ  et  d'être  lavés  par  ce  baptême  de  la 
rémission  des  péchés,  prêché  par  Isaïe.  »  Dial..  xli\. 
P.  G.,  t.  vi.  col.  572  A.  Mais  c'est  dans  l'Apol.  /'. 
surtout  c.  lxi.  que  Justin  expose  sa  doctrine.  Après  la 
préparation  des  catéchumènes  au  baptême,  <  ils  sont 
conduits  au  lieu  où  est  l'eau,  et  là.  de  la  même  manière 
que  nous  avons  été  régénérés  nous-mêmes,  ils  sont 
régénérés  à  leur  tour.  Au  nom  de  Dieu,  le  Père  et 
Maître  de  toutes  clicises.  et  île  Jésus-Christ,  notre 
Sauveur,  et  du  Saint-Esprit,  ils  sont  alors  lavés  dans 
l'eau  .  I.t>c.  cit..  col.  -120  (..  Le  symbolisme  surnaturel 
du  baptême  est  parfaitement  expliqué  par  Justin.  Le 
baptême  est  une  illumination,  «parce  que  ceux  qui 
ut  cette  doctrine  ont  l'esprit  illuminé  ». 
L'expression  çix>TiÇ6|jLevoi  qui  désigne  ici  les  néophytes 
parait  être  une  expression  déjà  traditionnelle.  Ibid., 
col.  421   BC.  C'est  aussi   une  nouvelle  naissance,  ivz- 
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yévv7]otç.  Ibid..  lxi,  col.  420  C;  cf.  xlvi,  col.  397  BC. 
Justin  rappelle  même  ici  la  parole  du  Christ.  Joa., 
m.  5,  en  la  citant  librement.  Apol.,  I.  i.xi.  col.  120  CD. 
l'ar  là.  le  baptême  efface  tous  les  péchés  passés  et,  de 
plus,  nous  consacre  à  Dieu,  col.  121  A.  Voir  le  texte 
complet,  ici  t.  vin,  col.  2271. 

En  ce  qui  concerne  l'eucharistie,  tout  en  nous 
relatant  en  détail  la  liturgie  de  l'eucharistie,  voir  ici, 
t.  vin,  col.  2271-2272.  Justin  nous  donne  la  signifi- 
cation profonde  de  ce  sacrement,  eu  marquant  à  la 
fois  le  symbolisme  qu'il  manifeste,  la  réalité  qu'il 
opère  et  les  elïets  merveilleux  qui  en  résultent  pour 
l'âme.  «  Nous  ne  prenons  pas  ces  choses  comme  du 
pain  vulgaire  ou  comme  un  breuvage  vulgaire;  mais 
de  la  manière  dont,  fait  chair  par  le  Verbe  de  Dieu. 
Jésus-Christ  notre  Sauveur  eut  une  chair  et  du  sang 
pour  notre  salut,  ainsi  l'aliment  eucharistie  par  un 
discours  de  prières  qui  vient  de  lui-  aliment  dont  nos 
chairs  et  notre  sang  sont  nourris  en  vue  de  la  trans- 
formation —  est  la  chair  et  le  sang  de  ce  Jésus  fait 
chair...  »  Apol.,  I.  i.xvi.  ml.  12K  C.  Ainsi  donc  quand 
Justin  parle  de  la  transformation  que  l'eucharistie 
doit  opérer  en  nous,  il  s'agit,  semble-t -il.  de  l'immorta- 
lisation  de  tout  notre  être.  Cf.  art.  Justin  (Saint), 
t.  vm.  eol.  2273.  Ajoutons  que  Justin  n'ignore  pas  le 
symbolisme  commémorât  if  de  l'eucharistie,  puisque 
le  Christ  nous  a  prescrit  de  célébrer  l'eucharistie  en 
souvenir  de  la  souffrance  qu'il  a  subie  pour  tous  les 
hommes  ».  Dial.,  xu,  eol.  564  H.  Voir  iei,  t.  vin. 
col.  2274. 

Plus  succinctement  que  chez  Justin,  on  trouve  les 
mêmes  idées  sur  le  baptême  chez  Théophile  d'An- 
tioche;  avec  la  rémission  des  péchés,  le  baptême  opère 
une  régénération.  Ka7j.yysM£ala  :  ainsi  est-il  le  «  bain 
de  la  régénération,  auquel  doivent  accéder  tous  ceux 
qui  parviennent  à  la  vérité,  sont  régénérés  et  reçoivent 
la  bénédiction  de  Dieu  ».  Ad  Autohjcum,  1.  II.  xvi. 
P.  G.,  t.  vi,  col.  1077  C. 

Mêmes  doctrines  chez  saint  Irénée,  mais  sur  un  plan 
plus  vaste.  On  sait  que,  pour  Irénée,  un  sacrement 
désigne  toujours  une  opération  mystérieuse.  Cf.  Cont. 
hxr„  1.  II.  c.  xxx.  n.  7:  1.  IV.  o.'xxxv,  n.  3,  P.  G., 
t.  vu.  col.  820  B,  1088  B.  Mais  ici  l'opération  mysté- 
rieuse a  une  efficacité  spéciale,  elle  communique  la 
grâce.  La  théologie  d'Irénée  est  d'autant  plus  pré- 
cieuse qu'elle  oppose  le  symbole  efficace  des  rites 
chrétiens  aux  symboles  vains  des  gnostiques.  Voir 
Irénée  (Saint/,  t.  vu,  eol.  2495.  -Mais  la  thèse  tradi- 
tionnelle se  retrouve  chez  Irénée.  Le  baptême,  dont 
la  matière  est  l'eau.  »  régénère,  remet  les  péchés, 
purifie  le  corps  et  l'àmc,  fait  l'homme  enfant  île  Dieu, 
lui  donne  le  Saint-Espiit  ».  Ibid.,  col.  2495-2496,  avec 
les  références  indiquées. 

A  propos  de  la  confirmation,  on  trouve  chez  Irénée 
le  double  symbolisme  efficace  de  l'imposition  des 
mains  et  de  l'onction.  E1  c'est  vraiment  le  Saint- 
Esprit  qui  est  donné  par  cette  imposition,  qui  n'a  rien 
à  faire  avec  la  magie.  Voir  ici  t.  il,  col.  1028-1029. 

L'eucharistie  cache,  s  >us  les  apparences  symboliques 
du  pain  et  du  vin.  le  vrai  corps  cl  le  vrai  Sang  du 
Sauveur,  et  [renée  en  tire  un  argument  contre  les 
gnostiques  pour  affirmer  la  réalité  de  l'incarnation. 
Voir  ici  t.  v.  col.  1120.  Mais  Irénée  note  avec  soin  le 
double  aspect  de  l'efficacité  de  l'eucharistie  :  le  chan 
gemenl  du  pain  an  eoi'ps.  du  vin  au  sang,  tout  en 
conservant  les  apparence  i  ctérieures,  puis  notre 
propre  transformation  par  l'euchari  lie,  Et  ce  double 
effet  est  produit  par  la  vertu  d'une  parole  divine  : 
»  Quand  donc  le  calice  (de  vin)  mêlé  (d'eau)  e1  le  pain 
n  çoiveni  In  parole  de  Dieu  el  qu'ils  deviennent  l'eucha 
ri  tie  (c'i  I  à-dir<  le  corps  du  Christ)...  Cont.  hier., 
I.  V,  c.  n,  n.  .'..  /'.  <:..  t.  vn,  col.  1125  B.  De  même 
que  le  pain  qui  est  de  la  terre,  recevant  l'invoeation  de 


Dieu,  n'est  plus  un  pain  commun,  mais  l'eucharistie, 
composée  de  deux  éléments,  l'un  céleste,  l'autre 
terrestre,  de  même  nos  corps  recevant  l'eucharistie 
ne  sont  plus  corruptibles,  puisqu'ils  ont  l'espérance 
de  la  résurrection  pour  l'éternité.  »  L.  IV,  c.  xvm, 
n.  ô.  col.  lu'j.s'  KI21I.  L'indication  des  deux  éléments 
marque  encore  un  autre  aspect  du  symbolisme  euclia 
ristique  :  Deux  éléments,  l'un  terrestre,  l'autre 
Céleste,  non.  pas  dans  le  sens  d'une  rnnsubstuntiation. 
puisque  les  éléments  sont  devenus  le  corps  et  le  sang 
us-Christ,  mais  ou  bien  dans  le  sens  des  appa- 
rences extérieures  et  de  la  réalité  interne,  ou  mieux 
en  ce  sens  que  l'eucharistie  contient  l'humanité  et  la 
divinité  du  Sauveur.  •  .1.  Tixeroid,  Histoire  des 
dogmes,  t.  i.  Taris,   1915,    p.   273.  Voir   ici   EtlCHARIS- 

I  iccidents  /.  t.  v,  col.  1370-1371. 

Qu'il  énée  admette  une  pénitence  sacramentelle,  la 
chose  parait  indubitable.  Et  cette  pénitence  remet 
'tin  icemenl  les  péchés.  Voir  l.  vu,  col.  2107.  Voir 
aussi  1'.  Galtier,  L'Église  et  la  rémission  des  péchés 
aux  premiers  siècles,   Paris,   1932,   p.  257-258,  et   ici 

PÉNITENCE,  t.   XII,  col.   701-705. 

Si  l'évèque  de  Lyon  enseigne  manifestement  la 
distinction  du  clergé  et  îles  simples  fidèles  et,  dans 
le  clergé  même,  l'existence  d'une  hiérarchie  sacrée, 
voir  t.  vu,  col.  2428,  c'est  qu'il  attribue  à  l'ordre  une 
efficacité  réelle  quant  aux  pouvoirs  qu'il  confère.  Il  a 
déjà  l'expression  :  sacerdotalem  ordinationem,  1.  III. 
c.  xi.  n.  S.  /'.  c,.,  t.  vu.  c.  I   .ski;  B. 

I  'efficacité  du  baptême  et  surtout  de  l'eucharistie 
dînent  mentionnée  dans  les  deux  inscriptions 
torius  d'Autun  et  d'Abercius  de  Hicrapoli  .  le 
baptême  étant  décrit  comme  »  les  flots  éternels  de  la 
sa^essi  .  dans  lesquels  l'àmc  doit  i  se  refaire  . 
l'eucharistie  étant  figurée  par  le  poisson.  Voir  J.  Jala- 
bert.  art.  Épigraphie,  dans  le  Dictionnaire  apol 
tique  de  la  foi  catholique,  t.  i.  col.  1445-1446. 

3.  Clément  d'Alexandrie.  —  L'idée  de  rite  efficace 
de  sanctification  est  à  la  base  de  toute  la  théologie 
sacramentaire  de  Clément  d'Alexandrie.  Le  baptême 
opère  en  nous  une  œuvre  divine,  charisme,  bain, 
illumination,  dont  l'effet  est  de  nous  purifier  et  de 
nous  communiquer,  par  l'Esprit-Saint,  les  grâces  de 
Dieu.  Ainsi  le  baptême  nous  régénère  el  l'eau  bapti- 
male.  à  cause  de  celle  regénération  spirituelle,  peul 
être  comparée  à  une  matrice.  Voir  les  textes  ici, 
t.  m.  col.  184.  De  la  confirmation,  Clément  marque  le 
sigillum  préservateur,  administré  par  l'évèque.  Quis 
dives,  c.  xi. il,  dans  ]'.  (,'.,  I.  ix.  col.  018.  Ici,  t.  m. 
eol.  181  H  C. 

Les  distinctions  apportées  par  Clément,  au  sujel 
des  taules  commises  après  le  baptême,  entre  péni- 
tence et  rémission  des  péchés,  et  entre  rémission  des 
péchés  et  pardon,  (isiàvoia,  açEatç,  ooYYv',,ljtTe  mon- 
trent bien  qu'il  met  une  différence  entre  l'efficacité  du 
baptême  et  celle  de  la  pénitence,  comme  sacrements. 
Dans  la  pénitence  elli  même,  les  effets  sont  différents 
s'il  s'agit  de  la  rémission  accordée  par  Dieu  et  du 
pardon  accordé  l'a'    l'Église.   Voir  l     m.  col.  185  cl 

t.   XII.  col.  700. 

Si  les  formules  allégoriques  dont  Clément  enveloppi 

sa   doctrine  eucharistique   il eut    a   celle  ci  quelque 

obscurité  donl  les  protestants  ont  voulu  tirer  parti 
contre  la  loi  en  la  présence  réelle,  il  n'en  reste  pas 
moins  vrai  que  Clément  affirme,  avec  le  caractère 
symbolique  de  l'eucharistie,  la  réalité  du  corps  et  du 
n    ei  leui  efficacité  comme  nourriture  spirituelle  de 

l'âme.  Les  effets  de  cette  nourri  Une  divine  sont  l'union 
au  Christ,  la  sanctification  du  corps  et  de  l'âme,  la 
maîtrise  des  liassions,  l'immortalité  du  corps  lui 
même.  Voir  les  textes  cl  leur  explication,  t.  m. 
col.  195  197.  Cl  P.  Batiffol,  Études  d'histoire  et  de  théi 
logie positive,  II0 série, Paris,  1905, p.  182-192 el  mieux. 
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L'eucharistie,  la  présence  réelle  et  la  transsubstantiation. 
Paris.  1913,  p.  248-261. 

I.  Origine.  — ■  Plus  encore  que  pour  Clément 
d'Alexandrie,  c'est  la  philosophie  néoplatonicienne  (lui 
suggère  à  Origène  le  symbolisme  qui  alimente  sa 
théologie  en  général  e1  si  s  conceptions  sacramentaires 
en  particulier.  Mais  ici  déjà  commencent  à  se  mêler 
aux  énoncés  dogmatiques  quelques  essais  de  spécu- 
lation théologique  sur  l'efficacité  des  sacrements. 

'  La  philosophie  néoplatonicienne,  qui  faisait  une  si 
grande  part  au  symbolisme,  avait  habitué  ses  adepti  > 
chercher,  sous  le  sens  littéral  d'un  écrit  ou  sous  les  appa- 
rences sensibles  d'un  objet,  des  réalités  plus  profondes  et 
plus  mystérieuses.  Le  monde  phénoménal  n'est  qu'un  signe 
du  monde  intelligible  cache  en  lui.  Cf.  Zeller,  Philosophie 
iler  Griechen.  t.  ni  h.  p.  251.  Aussi  attachait-on  beaucoup 
d'importance  à  l'étude  des  signes  où  l'allégorisme  scriptu- 
raire,  en  particulier,  puisait  ses  principes.  •  Le  signe,  dit 
Origène,  est  une  chose  visible  qui  éveille  l'idée  d'une  autre 
chose  invisible  :  signum  dicitur  cum  per  hoc  quod  videtur 
aliud  aliquid  indicatur.  »  Jonas,  sortant  du  ventre  du  pois- 
son,  est  un  signe  de  la  résurrection  du  Christ.  La  circoncision 
imposée  par  l  lieu  a  Uwaham  est  un  signe  de  la  circoncision 
spirituelle  du  cœur  dont  parle  saint  Paul,  Phil.,  m,  3.  In 
epist.  ad  Rom.,  1.  IV.  n.  2.  /'.  G-,  t.  XIV,  col.  'MIS  A.  Le  signe 
(<jr,jiE!ov)  se  distingue  du  prodige  'zépaç);  le  prodige  est  un 
Eai1  extraordinaire  qui  a  pour  but  d'exciter  l'admiration  des 
hommes;  le  signe  est  un  lait  vulgaire  qui  fait  penser  à  autre 
chose  qu'à  lui.  In  Joa.,  t.  xvm,  n.  60,  /'.  G-,  t.  xiv, 
col.  521  B.  »  P.  Pounat,  La  théologie  sacramcnlairc,  p.  â-6. 

Sur  cette  théorie  générale  du  signe,  Origène  établit 
le  symbolisme  des  sacrements  de  baptême  et  d'eucha- 
ristie. 

Pour  le  baptême,  saint  Paul  avait  tracé  la  voie. 
L'eau  baptismale  rappelle  la  mort  au  péché;  elle  est 
le  sépulcre  dans  lequel  nous  mourons  et  sommes 
ensevelis  dans  le  Christ.  In  epist.  ad  Rom..  1.  Y, 
n.  S.  P.  G.,  t.  xiv,  col.  1038.  Mais  n  tus  sortons  du 
bain  salutaire  vivants  avec  le  Christ;  aussi  le  baptême 
est-il  le  symbole  d'une  purification  totale  de  l'âme, 
lavée  de  toutes  ses  souillures.  Symbole,  oui.  mais  aussi 
symbole  efficace,  car  il  est  aussi  principe  et  source  des 
dons  divins  pour  le  néophvte  qui  se  donne  à  Dieu  : 
tÔ  8:i.  -'/■>  uSaTOÇ  Xoirrpôv,  oTjp.6oXov  T-j-yàvov  xaOap- 
cîou  ys/r,:  TîâvTa  puTtov  hzb  xaxiaç  à7ro7rXuvop.év>jç 
In  Joa.,  t.  vi,  n.  17.  P.  ti..  t.  xiv.  col.  257  A.  Contre 
le  marcionisme,  Origène  rappelle  que  le  sacrement 
chrétien  n'opère  pas  en  vertu  de  la  sympathie  univer- 
selle des  êtres,  pal  une  sorte  d'effet  magique.  «  mais 
en  vertu  du  dessein  providentiel,  selon  lequel  tous  les 
croyants  sont  en  sympathie  avec  le  Christ  et  reçoi- 
vent le  signe  efficace  de  cette  communion  ».  R.  Cadiou, 
La  jeunesse  d'Origène,  Paris,  1936,  p.  139.  note  2. 
Cf.  In  Gen.,  m.  P.  G.,  t.  xn,  col.  52,  53.  A  ces  affir- 
mations dogmatiques.  Origène  mêlera  don»  une 
considération  théologique  :  c'est  grâce  à  la  puissante 
invocation  de  l'adorable  Trinité  que  le  baptême 
acquiert  sa  vertu  purificatrice. 

Le    symbolisme    efficace    des    o  eaux    visibles       du 
baptême  est  étendu  par  Origène  au     chrême  visible 
In  epist.  ad  Rom.,  1.  V.  n.  X.  P.  (,..t.  xiv,  col.  1C38CD. 

L'application  du  symbolisme  à  l'eucharistie  est 
plus  délicate.  L'eucharistie  est  un  sacrement  à  part, 
puisque  le  symbolisme  affirmé  par  saint  Paul  n'em- 
pêche pas  la  realité  même  du  corps  et  du  sang  signifiée 
par  les  symboles  extérieurs.  11  y  a  pour  ainsi  dire  une 
double  efficacité  dans  le  symbolisme  eucharistique, 
l'une  relative  à  la  présence  du  corps  et  du  sang  sous 
le  symbole  du  pain  et  du  vin.  l'autre  relative  à  la 
nourriture  spirituelle  de  l'âme  par  la  grâce  produite 
I  communiant  bien  disposé.  Là  où  Origène  se 
laisse  entraîner  par  le  symbolisme  extérieur  des 
espèces  sacramentelles,  il  semble  oublier  la  présence 
réelle,  lai  réalité,  il  professe  sur  ce  point  la  foi  de 
e  et   la  croyance  commune.  Voir  ici  une  mise 


au  point  exacte,  t.  xi,  col.  1558-1560.  On  devra  corriger 
l'appréciation  un  peu  trop  absolue  de  Pourrat,  op.  cit.. 
p.  7.  Si  les  allégories  qu'Origène  superpose  au  dogme 
de  la  présence  réelle  n'ont  plus  trait  à  l'eucharistie. 
il  n'en  reste  pas  moins  vrai  que  le  double  symbolisme 
et  l'efficacité  du  symbole  eucharistique  n'est  pas  ignoré 
de  cet  auteur,  témoin  ce  texte  du  Contra  Celsum. 
I.  VIII,  n.  33  :  «  Rendant  grâces  au  démiurge  de 
l'univers,  nous  mangeons  les  pains  que  nous  (lui)- 
offrons  avec  action  de  grâces  et  prières  pour  (tous  ses) 
dons:  (nous  mangeons  ces  pains)  devenus  corps  par  la 
prière,  quelque  chose  de  saint  et  qui  sanctifie  ceux  qui 
en  usent  avec  un  sain  propos.  »  P.  G.,  t.  xi,  col.  15G5  C. 
Cf.  P.  Batiffol,  L'eucharistie,  la  présence  réelle  et  la 
transsubstantiation.  Paris.   1913,  p.  'JC,4-20.r>. 

L'efficacité  du  sacrement  de  pénitence  est  d'autant 
plus  marquée  chez  Origène  qu'on  trouve  indiqués  par 
lui  d'autres  modes  de  rémission  des  péchés,  le  martyre. 
l'aumône,  le  pardon  des  injures,  le  zèle  pour  la  conver- 
sion des  pécheurs,  l'amour  de  Dieu.  In  Levit..  hom.  n, 
n.  I.  /'.  G.,  t.  xn.  col.  117-119.  Mais  la  pénitence 
tient  une  place  à  part  :  c'est  qu'elle  est  un  pouvoir  de 
lier  et  de  délier,  de  remettre  et  de  retenir  les  péchés,. 
donné  par  Dieu  aux  chefs  de  l'Église.  In  Jud.,  hom.  n. 
n  â.  /'.  G.,  t.  xn.  col.  961  A;  In  Matth.,  t.  xn, 
n.  1  1  :  t.  xiii,  col.  1012-1013.  Toutefois  l'efficacité  du 
sacrement  n'est  pas  telle  que  les  prêtres  puissent,  par 
li-  seul  effet  de  leurs  prières,  remettre  les  péchés  les 
plus  graves.  Voir  sur  ce  texte  du  De  oratione,  l'art. 
Origène.  t.  xi,  col.  1557. 

â.  La  théologie  grecqne.au  m*  siècle,  après  Origène. — 
La  théologie  postérieure  à  Origène  maintient,  au  sujet 
des  sacrements,  la  notion  du  symbole  et  de  l'efficacité 
sacramentels. 

Le  rite  du  baptême,  tel  que  le  décrit  la  Didascalie, 
est  conforme  au  symbolisme  exprimé  par  saint  Paul. 
Édition  de  Punk.  111.  xn  (parallèle  aux  Constitutions 
apostoliques,  xvi),  n.  2.  p.  210.  L'efficacité  du  baptême 
est  rappelée  en  quelques  mots  expressifs  :  c'est  un 
sceau,  un  sceau  infrangible,  imprimé  par  Dieu  sur  le 
chrétien,  II.  xxxix.  6.  p.  126;  cf.  III.  xn  (xvi),  2, 
p.  210; l'achèvement  de  l'homme,  ibid., p.  126;  cf.  Théo- 
gnoste,  Fragm.,  P.  G.,  t.  x,  col.  240,  241.  Un  autre 
effet  du  baptême  est  de  remettre  les  péchés,  d'engen- 
drer le  néophyte  à  une  vie  nouvelle,  de  lui  donner  le 
Saint-Esprit,  d'en  faire  un  autre  Christ.  Didasc,  II, 
xxxix.  I.  p.  121.;  V.  ix.  1.5.  p.  262;  VI,  xn,  2,  p.  326r 
xvii  (xxn),  1.  p.  354;  xvm  (xxm).  4-5,  p.  358;  xxi 
(xxvii).  5.  p.  371-372.  Cf.  Méthode  d'Olympe,  Convi- 
vium.  VIII.  vin,  ix.  /'.   G.,  t.  xvm.  col.  149,  152. 

Le  symbolisme  eucharistique  est  également  marqué, 
mais  d'une  façon  conforme  aux  exigences  du  dogme 
de  la  présence  réelle.  L'eucharistie  est  le  pain  sanctifié 
par  ks  invocations.  Didasc.  VI.  xxn  ixxvni),  2, 
p.  376:  elle  est  une  nourriture  sainte,  âyiot  rpoip"/) 
ou  simplement  les  choses  saintes,  -rà  ôcyia.  Denys 
d'Alexandrie,  Fragm..  édit.  E.  Feltoe.  Cambridge, 
1904, p.  58,  59, 103;  ou  encore  les  choses  saintes  parmi 
les  saintes,  -y.  ■/•-.-/.  tcôv  àyicov.  Id..  ibid..  p.  103.  Le 
Dialogue  d'Adamantins  qui  emploie  parfois  des  termes 
d'un  réalisme  accentué  (par  exemple  :  toucher  le 
corps  et  le  sang  du  Christ)  revient  ensuite  au  symbo- 
lisme :  le  Christ  a  fait  du  pain  et  du  breuvage  les 
images.  eÏxoveç,  de  son  corps  et  de  son  sang.  IV.  M. 
P.  G.,  t.  xi.  col.  1840  BC.  De  même  la  Didascalie, 
du  moins  d'après  le  texte  grec  concordant  des  Consti- 
tutions apostoliques.  1.  VI,  c.  xxx,  n.  2,  édit.  Funk. 
p.  381.  invite  les  fidèles  a  offrir  <  l'eucharistie  agréable ,. 
image  du  corps  royal  du  Christ  .  xvrtruirov  toû  fitxai- 
Xeîou  o<i>p.aâTOÇ  Xpicroû.  Voir  aussi  xxn.  2.  p.  376. 
(  les  manières  de  parler...  ne  supposent  nullement  que 
ceux  qui  les  emploient  sont  des  symbolistes.  Elles  mar- 
quent seulement  le  caractère  de  signe  et  de  symbole 
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qui  convient  dans  l'eucharistie  aux  éléments  sensibles. 
Le  pain  et  le  vin  sont  les  figures,  les  antitypes  du  corps 
et  du  sang  en  quoi  ils  sont  intérieurement  transformés, 
et  qui  sont  devenus  nourriture  et  breuvage  pour  nous.» 
Tixeront.  Histoire  des  dogmes,  t.  i,  Paris,  1915,  p  198 
499.  Et  c'est  le  Saint-Esprit  qui  est  le  principe  de 
eette  sanctification. 

Le  pouvoir  de  lier  et  de  délier  implique  pour  l'évê- 
que  le  pouvoir  de  pardonner  les  tant  es  il  de  purifier 
le  pécheur.  Didascalie,  II,  xi,  2;  xn,  1-3,  p.  16-48; 
xvi.  s,  p.  60;  xviii.  i-:;.  p.  64;  \x.  2.  5,  8,  p.  72.  74. 
Cf.  Méthode  d'Olympe,  De  lu  lèpre,  vu,  1-7.  éd.  Bon- 
we1  sch.p.  459-460.  L'imposition  île  la  main  est  le  geste 
symbolique  qui  marque  la  réconciliation  :  La  Didas- 
calie remarque  expressément  que,  par  cette  imposil  ion 
de  la  main,  qui  est  comme  un  second  baptême,  le 
pénitent  recevait  le  Saint-Esprit,  témoignage  non 
équivoque  de  la  purification  intérieuie  qu'opérait 
l'absolution,  et  de  son  caractère  sacramentel. 
ront,  op.  cit.,  p.  504.  Cf.  Didascalie,  II,  xi.i,  2.  p.  130; 
et  xviii,  7.  p.  66. 

C'est  encore  le  geste  de  l'imposition  des  mains, 
XE!.po0£(TÎa,  qui  confère  le  presbytérat  et  le  diaconat. 
Concile  de  Néocésarée,  can.  9;  cf.  Hefele-Leclercq, 
Hisl.  des  conciles,  t.  i,  p.  331  (l'imposition  de  la  main 
qui  confère  l'ordination  remet  les  péchés  autres  que 
l'impureté).  Sur  ce  rite  et  son  symbolisme  efficace, 
voir  Ordre,  t.  xi.  col.  1215  sq. 

Quelques  indications  relatives  au  caractère  sancti- 
fiant du  mariage  peuvent  être  trouvées  dans  la 
Didascalie,  IV,  xi,  6,  p.  231:  VI.  xxn  (xxix).  6-8,  10, 
p.  378,  380. 

6.  La  théologie  grecque  au  IV  siècle.  —  Au  [Ve  siècle, 
le  symbolisme  baptismal,  tel  que  l'avait  formulé 
Origène  d'après  saint  Paul,  est  entré  nettement  dans 
l'explication  du  sacrement.  Toutefois,  tandis  qu'Ori- 
gène  faisait  dériver  l'efficacité  du  baptême  de  l'invo- 
cation de  la  Trinité,  les  Pères  grecs,  à  la  suite  des 
controverses  sur  la  divinité  du  Saint-Esprit,  expli- 
queront l'efficacité  du  rite  baptismal  par  la  présence 
et  l'action  de  l'Esprit-Saint  dans  l'eau.  Ils  s'appuient 
sur  Joa.,  ni,  5.  D'ailleurs  ils  marquent  nettement,  et 
notamment  saint  Jean  Cbrysostome,  que,  dans 
l'administration  des  saints  mystères,  l'acteur  principal 
est  Dieu,  le  prêtre  n'est  que  l'instrument  de  Dieu  : 
«Le  prêtre  ne  fait  qu'ouvrir  la  bouche:  Dieu  fait 
tout.  Le  prêtre  accomplit  seulement  un  signe  symbo- 
lique... L'oblation  est  la  même,  que  ce  suit  celle  de 
Paul  ou  de  Pierre...  »  In  epist.  //lm  ad  Tim.,  boni,  n, 
n.  4,  P.  G.,  t.  i.xii.  col.  612.  Et  encore  :  Quand  le 
prêtre  baptise,  ce  n'est  pas  lui  qui  baptise,  mais  Dieu 
dont  l'invisible  présence  tient  la  tète  du  baptisé.  » 
In  Malth.,  hom.  i.,  n.  .".  ;  cf.  In  Act.  aposl.,  hom.  \i\. 
n.  3,  P.  G.,  t.  lvii,  col.  507;  t.  i.x,  col.  110.  Bien  plus, 
Jean  enseigne  l'efficacité  des  sacrements,  même  admi- 
nistrés par  des  indignes  :     1  heu  n'impose  pas  les  mains 

à   tous,   mais   il  agit  par  tous   (les  prêtres),    mi 

indignes,  pour  sauver  le  peuple  ,  In  epist.  II""  ad 
Tim.,  hom.  n,  n.  3,  P.  G.,  t.  i.xii,  col.  609.  Nous 
sommes  bien  près  du  concept  de  symbole  efficace  ex 
opere  operalo,  que  précisera  la  théologie  médiévale  et 
que  consacrera  le  concile  de  Trente. 

Saint  Grégoire  de  Nazianze,  distinguant  d'ailleurs 
six  espèces  de  baptême,  déclare  que  celui  île  Jésus  est 
non  seulement  dans  l'eau  in  psenitentiam,  an 
l'Esprit,  et  c'est  ce  qui  fait  sou  t-f  1 1.  .  m  i  t  <  Oral., 
xxxix.  n.  17.  19,  /'.  G.,  t.  xxxvi,  col,  356  sq.  C'est 
aussi  la  doctrine  de  saint  I  lasile  :  si  l'eau  bapl  ismale 
a  en  elle  quelque  grâce,  elle  ne  la  tienl  pas  Or  •  .a  propre 
nature,  mais  de  la  présence  de  l'Esprit-Saint,  zv.  rr,ç 
toû  \Y)z'i'}.-/-'jc  7tapou<rîaç.  De  spiritu  sancto,  c.  xv, 
n.  35,  P.  G.,  t.  xxxh,  col.  132  A.  Déjà  la  formule  de 
bénédiction  de  l'eau  baptismale  de  l'euchologc  de  Sera 


pion  demande  à  Dieu  de  «  remplir  de  l'Esprit-Saint  les 
eaux  .  de  faire  venir  sur  elles  le  Verbe,  pour  leur 
donner  leur  vertu  .  xix.  dans  Punk,  Didascalia...,  t.  n. 
p.  181.  Cf.  Cï.  Worbermin,  Allchristliche  liturgische 
Stùcke,  Leipzig,  1899,  p.  8.  Cyrille  de  Jérusalem  déclare 
que  la  bénédiction  de  l'eau  baptismale  par  l'invocal  ion 
—  il  emploie  le  mot  lizivXrpic,  —  de  la  Trinité  donne 
à  ce1  te  eau  le  pouvoir  de  sanctifier,  8ùvocu.iv  &y'6t»)toç. 
Aussi  eette  eau  n'est  plus  simplement  de  l'eau.  Xttèv 
û8cop,maisde  l'eau  unie  à  l'Esprit-Saint  qui  agit  en  elle 
et  par  elle.  Cat.,  m,:;.  I.  P.  G.,  t.  xxxiii,  col.  129,  132; 
ef.  C'a/.,  wii.  S;  xx.  0.  col.  077  H,  1081B. 

Cet  le  efficacité  du  baptême  a  un  double  objet  : 
nous  faire  mourir  au  péché  et  nous  faire  vivre  pour 
Dieu.  Les  Pères  ont  magnifiquement  développé  cette 
doctrine.  Cf.  S.  Basile,  boni,  xm,  In  sanctum  baptisma, 
P.  G.,  t.  xxxi.  col.  421  sq.;  S.  Grégoire  de  Nazianze, 
De  baptismo,  I'.  G.,  t.  xi.vi.  col.  416  sq.;  S.  Cyrille  de 
Jérusalem.  O,/..  m.  10.  1 1 .  1  I.  1 5.  16,  P.  G.,  t.  xxxnr. 
col.    112-110. 

Pour  expliquer  ces  effets,  les  Pères  reprennent, 
avons-nous  dit.  le  symbolisme  déjà  exprimé  par  saint 
Paul  e1  par  Origène  :  l'ensevelissement  dans  les  eaux 
siunilie.  pour  le  baptisé,  sa  mort  au  péché,  tandis  que 
l'Esprit  lui  communique  la  vie,  lui  rend  la  vie  première 
perdue  par  le  péché.  Cf.  S.  Basile,  Homil.  in  sanctum 
baptisma.  n.  2,  P.  G.,  t.  xxxi.  col.  428:  De  Spiritu 
Sancto.  c.  xv.  n.  3."),  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  120  A: 
S.  Cyrille  de  Jérusalem,  Cat,  ni,  12,  11;  xvn.  S; 
xx  (myst.  in,  1.  0.  7.  /'.  G.,  t.  xxxm,  col.  411  C. 
III  15.  977  B,  1080  C,  1081  B.  Dans  cette  dernière 
catéchèse,  saint  Cyrille  trouve  dans  la  triple  immer- 
sion le  symbole  des  trois  jours  et  des  trois  nuits 
que  le  Sauveur  a  passés  dans  le  sein  ténébreux  de  la 
terre  »,  et  l'émersion  rappelle  la  résurrection  à  la  vraie 
lumière,  5,  7.  col.  10S1  A  et  1084  B. 

Plusieurs  considérations  accentuent  l'idée  du  signe 
efficace.  D'une  part,  en  effet,  nos  auteurs  admettent 
que  le  baptême  peut  être  donné  aux  enfants  d'une 
façon  valide.  S.  Grégoire  de  Nazianze.  Orat.,  xx,  28, 
P.  G.,  t.  xxxvi.  col.  400  A.  Le  rite  a  donc  une  efficacité 
objective  pour  la  production  de  la  grâce.  D'une  part, 
la  doctrine  de  la  aopacylç  est  déjà  nettement  éta- 
blie au  iv°  siècle.  Cf.  S.  ('.vrille  de  Jérusalem,  Pro- 
cat.,  16:  Cal.,  i.  2:  m.  12;  iv.  10;  xvi,  24,  P.  G., 
t.  xxxm,  col.  300,  372  H.  111  C,  176  A.  952  B: 
S.  Grégoire  de  Nazianze.  Orat..  XL,  1.  15,  P.  G., 
t.  xxxvi.  col.  301  1),  377  A;  S.  Basile.  Homil.,  xm. 
In  sanctum  baptisma,  n.  I.  P.  G-,  t.  xxxi.  col.  432  C; 
S.  Jean  Cbrysostome,  In  epist.  ad  Ephesios,  boni.  n. 
n.  2.  P.  G.,  t.  i.xii.  col.  10.  Voir  P.  Pourrai.  La  théo- 
logie  sacramentaire,  p.  loo  sq.;  Tixeront,  Histoire  des 
,  t.  n.  p.  166, et  ici Caractèri  sacramentel, 
t.  n.  col.  1701  sq.  'fous  reconnaissent  le  caractère 
comme  indélébile  et.  par  conséquent,  s'ils  ne  conçoi- 
vent pas  encore  nettement  qu'il  [misse  être  imprimé 
dans  l'âme  sans  que  soil  conférée  la  grâce,  Ou  moins  ils 
commencent  déjà  à  distinguer  nettement  les  deux 
Cf.  S  Cyi  ille  Or  Jérusalem,  Cat.,  i.  3,  P.  /;., 
t.  XXXIII,  COl.  575  A.  Bien  plus,  la  valeur  morale  du 
ministre  n'est  pas  requise  pour  l'administration 
Ou  sacrement.  Voir  ci  dessus,  col.  505.  Enfin, 
quelles  que  soient  les  obscurités  de  détail  et  les  diver- 

d'ap] -il  semble  bien  que  nos  ailleurs 

aient  admis  la  validité,  donc  l'efficacité,  du  rite 
baptismal  conféré  par  les  hérétiques  (au  moins  par 
eerlaines  catégories)  au  nom  de  la  Trinité.  Voir  ici, 
t.  n.  col.  189;  Tixeront,  op.  cit..  l.  m.  p.  108-170. 
'foutes  ces  considérations  montrent  que  la  doctrine 
de  l'efficacité  ea  opère  operato  est  déjà  sous-jacente 
a  toutes  i  es  foi  mule  - 

On  pourrait  présenter  clés  considérations  analogues 
en  ce  cpii  concerne   la  confirmation.  Le  rite  de  la 


507 


SACREMENTS.    NOTION,    LES    PÈRES    LATINS 


508 


confirmation  était  comme  un  complément  du  baptême 
et,  pour  ce  motif,  n'en  était  pas  toujours  nettement 
distingué.  Voir  ici  Confirmation,  t.  ni.  col.  1032- 
1033.  Néanmoins  Didyme  l'Aveugli  le  distingue 
expressément.  De  Trinitate,  1.  II.  c.  xu,  P.  G.,  l  xxxix, 
col.  660  A.  Cf.  Hardy,  Didyme  l'Aveugle,  Paris,  1910, 
p.  150.  Saint  Cyrille  de  Jérusalem  lui  consacre  la  caté- 
chèse xxi.P.  G., t. XXXIII,  col.  1089  sq.  Ce  l'ère  a  bien 
mis  en  relief  le  symbolisme  efficace  de  la  continuai  ion  : 

L'huile  parfumée  'w'jzvj.  -/cln-iy.  qui  devait  servir 
à  l'onction  était  préalablement  bénite  par  l'évêque. 
Dès  lors,  ce  n'était  plus,  d'après  la  théorie  de  saint 
Cyrille,  du  chrême  simple  (u.ùpov  y'./.ov  i  :  mais,  de 
même  que  le  pain  euchai  istitjtic  de\  îeut.  par  l'épi 
le  corps  du  Christ,  ainsi  le  chrême,  par  l'invocation, 
est  devenu  »  le  charisme  du  Christ  productif  du  Saint- 
k  Esprit,  par  la  présence  de  sa  divinité  .  Xpioroû 
/ipiapta  xal  IIveopJXTOÇ  â-flou,  Trapouaîa  rr.c  7.Jtvj 
(iz'jT rrroç  èvepYerntôv  yivôiisvov.  Cat.,  xxi.  .''>.  ibid., 
col.  lO'.t'J  V  Le  Saint-Espiil  est  dans  le  chrême. 
comme  il  est  dans  l'eau  baptismale,  et  il  agit  en  lui  et 
par  lui.  Ainsi  l'huile  parfumée  est  l'antitype,  iv-i-rj- 
-ov,  du  Saint-Esprit,  ibid.,  I,  col.  1089  A.  Expression 
qui  ne  signifie  pas  —  comme  on  peut  le  voir  —  qu'elle 
en  est  un  simple  symbole  ou  une  simple  image,  mais 
qu'elle  le  contient  et  constitue  l'élément  sous  lequel 
il  exerce  et  cache  son  action.  »  'fixeront.  Hist.  des 
dogmes,  t.  n,  p.  170-171.  L'effet  de  la  confirmation 
est  souvent  indiqué  par  le  mot  açpxviç.  La  formule 
du  rite  (forme)  était,  d'après  saint  Cyrille  :  — çpa- 
■fiç  Sojpsàç  xoO  IIvE'J(xaToc  iyî'j'j.  Cat.,  xvm,  33, 
col.  1056  B.  Cf.  Ct  t.,  m.  i:>.  xvm,  33,  xxi.  1  ;  xxn,  7. 
col.  448  A,  1056  B,  1092  H.  tint  B;  S.  Athanase, 
Epist.  ad  Serapionem,  in,  n.  3,  P.  G.,  t.  xxvi. 
col.  628  B;  Didyme,  De  Trinitate,  1.  II.  c.  xiv.  I>.  G.. 
t.  xxxix,  col.  712;  le  Satramentaire  de  Sérapiun.  xx\, 
n.  2.  dans  Funk,  Didasealia  et  < jinstitutiones  aposl., 
t.  n,  p.  18f>:  Constituliones  apost.,  III,  xvn,  1;  VII, 
xxn.  2  ibid.,  t.  i,  p.  211,  406.  Écho  de  la  doctrine 
déjà  implicitement  acquise  de  l'ex  opère  operato. 

En  ce  qui  concerne  l'eucharistie,  le  symbolisme 
d'Origène  est  tenu  en  méfiance  par  les  Cappadociens 
et  trouve  des  adversaires  irréductibles  chez  les  Antio- 
chiens,  notamment  Théodoie  de  Mopsueste  et  Jean 
Chrysostome.  La  réaction  de  Chrysostome  est  même 
excessive.  S.  Jean  Chrysostome,  In  Joannem.  hoin. 
xi.vi.  n.  3;  cf.  In  Matth.,  nom.  i.xxxii,  n.  -1.  P.  G.. 
t.  lix,  col.  260-261,  t.  lviii,  col.  743.  Voir  Tixeront, 
op.  cit.,  p.  178-180.  Athanase  et  Didyme  sont  dans 
une  note  réaliste  qui  se  contente  d'affirmer  la  présence 
réelle.  Id..  p.  173-174.  Mais,  pour  autant,  le  symbolisme 
ne  perd  pas  ses  droits.  Dans  la  formule  d'anamnèse 
qu'il  présente,  l'euchologe  de  Sérapion  appelle  le  pain 
et  le  vin  la  icssemblance,  ôp.oîcou.a,  du  corps  et  du 
sang  du  Monogène,  xin,  12,  14,  dans  Funk,  op.  cit., 
t.  il,  p.  175.  Dans  son  homélie  xxvn,  n.  17,  Macaire 
écrit  que  les  prophètes  et  les  rois  ont  ignoré  «  que  dans 
l'Église  est  offert  le  pain  et  le  vin,  figure  (àvri-ruTCOv) 
de  la  chair  et  du  sang  du  Christ  :  ceux  qui  parti- 
cipent   à    ce    pain    visible    mangent    spirituellement 

iuvsuu/xtixôç)  la  chair  du  Seigneur  ».  P.  G.,  t.  xxxiv. 
col.  705  B.  Ce  mot  àv-rf-ruitov  se  lit  également  chez 
Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  xxm,  20;  cf.  xxn,  3,  P.  G., 
t.  xxxiii,  col.  1124  C.  1100  A:  chez  Grégoire  de 
Nazianze,  Oral.,  vin,  n.  18,  P.  G.,  t.  xxxv,  col.  809  D; 
chez  Épiphane  Adv.  hser..  lv,  n.  6,  P.  G.,  t.  xl, 
col.  981  AB.  La  doctrine  de  la  conversion  du  pain  aux 
corpi  .  du  vin  au  sang,  qui  est  à  la  base  de  toute  la 
pensée  des  Pères  grecs  du  iv  siècle,  explique  l'emploi 
des  mots  6u.oluu.oc  et  4vtêtu7TOM  et  réduit  le  symbo- 
lisme eucharistique  à  ses  justes  propositons.  Pour  le 
comprendre,  on  devra  observer  que.  «  pour  ces  auteurs, 
le  pain  ct  le  vin,  dans  leui  être  naturel,  ou  par  une 


institution  de  Dieu  ou  de  Jésus-Christ,  sont  déjà  une 
figure,  un  symbole  du  corps  et  du  sang  du  Sauveur; 
(pie  ces  éléments  deviennent,  en  effet,  par  la  cori  . 
cration  -  et  dans  leurs  espèces  —  les  signes  sensibles 
du  Christ  corporellement  présent,  l'enveloppe  réelle 
qui  le  contient  ct  sou,  laquelle  les  fidèles  le  reçoivent. 
Rappelions-nous  la  théorie  de  saint  Cyrille  sur  le 
chrême  de  la  confirmation,  antitype  du  Saint-Esprit  . 
Tixeront,  op.  cit.,  p.  177.  178. 

Mais,  par  rapport  au  chrétien,  ce  corps  et  ce  sang 
du  Christ  sont  nourriture  et  breuvage  spirituels.  I  e 
second  sj  mbolisme  efficace,  c'est-à-dire  producteur  de 
vie  surnaturelle,  est  souligné  par  nos  auteurs.  Le  corps 
est  un  pain  spirituel,  le  sang  un  vin  spirituel.  Cyrille, 
Cat.,  iv,  8,  P.  G.,  t.  xxxiii.  col.  165  A.  Ils  ^ont  nour- 
riture supersubstantielle  (è7rioùaioç)  destinée  à  susten- 
ter à  la  fois  l'âme  et  le  corps.  Caf.,xxm,  15,  col.  1 120B. 
Grégoire  de  Nysse  esquisse  même  une  sorte  d'explica- 
tion scientifique  de  la  transsubstantiation  :  la  lle-t». 
7cotïjtriç.  Sur  cette  explication  voir  Tixeront,  op.  cit.. 
[).  182-183.  Mais,  par  rapport  à  nous,  le  résultat  de 
cette  assimilation  spontanée  ■  est  notre  divinisation 
par  l'union  au  corps  de  Dieu,  notre  incorruptibilité  par 
notre  communion  à  l'incorruptible. 

Dans  les  autres  sacrements,  la  notion  de  symbole 
efficace  apparaît  beaucoup  moins.  L'efficacité  de  la 
pénitence  est  affirmée  contre  les  novatiens.  Grégoire 
de  Nazianze.  <>rat.,  xxxix.  19,  P.  C,  t.  xxxvi. 
col.  357  B.  Quant  à  l'ordre,  le  geste  symbolique  et 
efficace  de  l'imposition  des  mains  est  indiqué  par  tous 
comme  le  moyen  de  conférer  le  sacrement.  Consl. 
apost.,  1.  VIII,  xvi.  2;  xix.  2,  édit.  Funk.  p.  523,  525. 
Seul,  l'évêque  peut,  par  l'imposition  des  mains,  confé- 
rer l'ordre.  Id.,  ibid.,  cf.  xi.vi.  II,  p.  561.  Mais  cette 
imposition  des  mains  était  accompagnée  de  prières 
dont  l'euchologe  de  Sérapion.  xxvi-xxviii,  édit.  Funk, 
p.  189,  191  et  les  Constitutions  apostoliques  donnent 
les  formules  :  VIII,  v,  p.  4  75  sq.  ;  cf.  xvi,  2,  p.  523 
(prêtre);  xvm,  p.  523  (diacre);  xx,  p.  525  (diaconesse): 
xxi,  3,  p.  527  (sous-diacre);  xxn,  3,  p.  527  (lecteurs). 
L'effet  du  sacrement  est  également  affirmé.  Saint 
Grégoire  de  Nysse  observe  que  cet  eflet  est  de  séparer 
le  prêtie  du  reste  des  chrétiens  :  bien  qu'extérieu- 
rement il  paraisse  rester  le  même,  une  transformation 
intérieure  s'opère  en  lui  par  une  grâce  et  une  vertu 
invisibles.  Saint  Grégoire  compare  cette  transformation 
a  la  consécration  des  autels  eu  à  la  conversion  eucha- 
ristique :  ce  qui  implique  un  caractère  permanent  et 
stable.  In  baplismum  Christi,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  583. 
Saint  Jean  Chrysostome,  en  faisant  l'éloge  du  mariage, 
reprend  le  symbolisme  indiqué  par  saint  Paul.  Eph., 
v,  22-23.  In  Eph.,  hom.  xx,  n.  4,  P.  G.,  t.  i.xn. 
col.  139-140. 

2°  Les  Pères  latins.  —  Si  la  notion  du  symbolisme 
efficace  trouve  déjà,  chez  les  Grecs,  une  réelle  consis- 
tance dès  le  ive  siècle,  elle  nous  apparaît,  bien  plus 
nette  encore,  principalement  en  ce  qui  concerne  le 
baptême  et  l'eucharistie,  dans  l'Église  latine.  C'est 
d'ailleurs,  comme  le  fait  observer  P.  Pourrat,  dans 
l'Église  latine  que  s'est  véritablement  développée  la 
théologie  sacramentaire.  Op.  cit.,  p.  12. 

1.  Autour  de  Tertullien.  —  En  même  temps  qu'il 
fait  l'application  du  mot  sacramentum  aux  rites 
sanctificateurs,  Tertullien  commence  à  analyser  le 
symbolisme  efficace  que  recouvre  la  notion  de  sacre- 
ment. II  faut  avouer  toutefois  que  sa  doctrine  de  la 
corporéité  relative  de  l'âme  l'a  ici  desservi.  Cf.  É.  de 
Backer,  Sacramer.tum.  Le  mot  et  l'idée  représentée  par 
lai  aans  les  oeuvres  de  Tertullien,  Paris,  1905,  p.  113  sq. 
Toutefois,  il  serait  inexact  de  prétendre  que  Tertullien 
a  ignoré  le  symbolisme  sacramentel.  Le  symbolisme 
qu'il  discerne  est  celui  qui  résulte  de  l'appropriation 
du  rite  à  son  effet.  Un  texte  est  vraiment  remarquable 
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à  ce  sujet   :  il  marque  à  la  fois  l'action  extérieure 

parfaitement  physique  et  réelle  et,  à  côté  de  cette 
opération  corporelle,  l'effet  spirituel  qu'elle  Hgure  e1 
(ju'elle  produit  :  Caro  ubluilur  ut  anima  emaculelw; 
raro  ungitur,  ut  anima  consecretur;  caro  signatur,  ut 
et  anima  muniatur;  caro  manus  impositioneadumbralur, 
ut  et  anima  spiritu  illuminelur;  caro  corpore  et  sinnunnr 
Chrisli  vescilur,  ut  et  anima  de  Deo  saginetur.  De  resur- 
reetione  carnis,  c,  vin.  P.  I...  t.  11,  col.  806  B.  On  i  rouve 
d'ailleurs  l'expression  du  menu-  symbolisme  appliqué 
au  baptême  eu  d'autres  écrits.  Voir  surtout  De 
preescript..  c.  xl.  t.  ri,  col.  54:  De  baptismo,  c.  i.  iv. 
ix.  t.  i.  col.  1197,  1203,  1209.  L'explication  de  l'effi- 
cacité du  symbole  sacramentel  se  ressent  quelque  peu 
de  la  philosophie  matérialiste  de  l'auteur.  Si  le  prêtre 
invoque  le  Saint-Esprit  pour  bénir  les  fonts,  e'est  que 
le  Saint-Esprit  descend  dans  l'eau  pour  lui  donnei  une 
vertu  sanctificatrice. De  baptismo,  c.  îv,  t.i.  col.  1204  A; 
cf.  e.  vm,  col.  1207.  L'imposition  des  mains  qui  suit 
l'ablution  —  vraisemblablement  la  confirmation  — 
fait  circuler  le  Saint-Espri*  en  nous,  comme  le  jeu  des 
doigts  fait  circuler  l'air  dans  l'orgue.  Id.,  ibid.  Sur 
cette  image,  voir  De  an  ima.  c.  m,  iv,  t.  n,  col.  (151.  (152. 
Une  telle  explication  de  l'efficacité  sacramentelle  —  si 
exacte  soit-elle  sous  un  certain  aspect  (les  textes  du 
missel,  au  samedi  saint,  en  font  foi)  —  paraît  néan- 
moins diminuer  l'importance  des  paroles  qui  consti- 
tuent ce  que  nous  appelons  la  forme  du  sacrement.  Et 
peut-être  bien  les  formules  de  Tertullien,  qu'on 
retrouve  équivalemment  chez  d'autres  Pères,  repré- 
sentent-elles une  tradition  dont  on  n'a  pas  assez  tenu 
compte  dans  l'idée  qu'on  doit  se  faire  de  la  réalité 
du  sacrement.  Voir  plus  loin,  col.  533-534;  575. 

On  sait  que  le  symbolisme  sacramentel,  appliqué 
par  Tertullien  à  l'eucharistie,  l'a  fait  accuser  d'en- 
seigner un  symbolisme  excluant  la  présence  réelle. 
Voir  l'interprétation  de  la  pensée  de  Tertullien,  t.  v, 
eol.  1130  sq.  11  semble  bien  que  l'allégorisme  scriptu- 
raire  se  complète  du  symbolisme  sacramentel,  tout 
en  respectant  la  réalité  de  la  présence  eucharistique 
qu'exprime  nettement  Tertullien  en  maints  endroits. 
Voir  les  références,  t.  v.  col.  1130:  A.  d'Alès,  Lu  théo 
la/lie  de  Tertullien,  p.  355  sq.;  P.  BatifTol.  L'eucha- 
ristie, la  présence  réelle  et  la  transsubstantiation,  Paris, 
1913,  p.  204-226.  Cf.  Tixeronl,  op.  cit.,  p.  135. 

Si  Tertullien  donne  le  nom  de  sacrement  au  baptême, 
a  la  confirmation,  à  l'eucharistie  et  au  mariage,  voir 
ci-dessus,  col.  489,  il  sait  que  la  pénitence  est  elle 
aussi  un  signe  sacré  qui  sanctifie  celui  qui  la  revoit. 
Le  symbolisme  du  signe  est  peu  marqué,  mais  son 
efficacité  apparaît  surtout  dans  le  parallélisme  établi 
entre  le  baptême  et  la  pénitence.  Analogie  des  effets  : 
le  baptême  suppose  une.  pénitence  qui  a  pour  but  de 
purifier  et  d'affermir  le  catéchumène  de  façon  a 
rendre  durable  l'effet  du  sacrement.  De  pœnitenlia, 
c.  vi,  t.  r,  col.  1237  sq.  Mais  les  défaillances  se  pro- 
duisent, auxquelles  Dieu  remédie  en  offrant  aux 
pécheurs  une  «  planche  de  salul  :  »  Une  fois  fermée 
la  porte  du  pardon,  une  fois  tiré  le  verrou  du  bapl  ême, 
Dieu  a  permis  qu'il  demeurât  encore  une  ouverture  : 
il  a  placé  dans  le  vestibule  (de  l'Église)  une  seconde 
pénitence,  qu'il  ouvre  à  ceux  qui  frappent.  C.  vu, 
col.  1241  B.  Cette  pénitence  implique  des  rites  exté- 
rieurs :  confession,  expiation  plus  ou  moins  longue, 
réconciliation  par  le  ministère  de  l'évêque.  C.  vin,  ix, 
1. 1,  col.  1243-1244:  cf.  De  pudicitia,  c.  x,  xvm,  t.  n. 
col.  1000  li:  1016  1017. 

Sur  la  forme  de  celte  réconciliation,  Tertullien  ne 
nous  donne  pas  de  détails,  mais  l'effet  de  la  uriiiu 
accordée  par  l'évêque  est  de  taire  disparaître  le  péché. 
Cette  vérité,  à  peine  esquissée  uans  le  De  psenitentia, 
est  mise  in  meilleure  évidence,  quoique  avec  îles 
restrictions    par    où    s'affirme    l'hérésie    montaniste, 


dan-,  le  De  pudicitia.  c.  ri,  lanne  deliclum  mit  venin 
dispungit  aut  pâma...  P.  I...  t.  n,  col.  985  A.  Cf.  Gal- 
t  ici,  L'Église  et  la  rémission  des  péchés  dans  1rs  premiers 
siècles,  p.  32;  A.  d'Ales.  La   théologie  de    Tertullien. 

p.  :;i7. 

Le  rite  par  lequel  et  aient  confères  les  différents  ordi  es 
es1  déjà  appelé  par  Tertullien  ordinalio.  De  prœscript.. 
c.  xii.  t.  n.  eol.  56.  On  sait  que  cette  ordinalio  se 
faisait  par  l'imposition  des  mains,  voir  Ordre,  t.  xi. 
col.  1245-1246.  Tertullien  ne  nous  cl ï t  rien  de  la 
prière  qui  accompagnait  cette  imposition  des  mains. 
Mais  on  peut  supposer,  d'après  les  documents  quasi- 
contemporains.  i[ue  cette  prière  appelait  le  Saint- 
Esprit  da.is  l'âme  des  ordinands.  Voir  la  Tradition 
apostolique  d'Hippolyte,  dans  Duchesne,  Les  origines 
du  culte  chrétien,  5°  éd..  appendice,  et  le  De  aleato- 
nbus.  ::.  dans  Texte  und  L'ntersuchungen.  t.  v,  fasc.  1. 
Leipzig,  18Ï8.  p.  ltî. 

Quant  au  mariage,  Teitullien  lui  attribue  le  nom 
de  saerainenlum  et  lui  reconnaît,  après  saint  Paul,  le 
symbolisme  de  l'union  de  Jésus-Christ  et  de  l'Église. 
Ce  symbolisme  sacramentaire  existait  déjà  dès  le 
début  de  l'humanité,  proclamé  par  Adam  lui-même. 
Dr  anima,  c.  xi.  I'.  L..  t.  n,  col.  665  B.  Que  le  mariage 
entre  chrétiens  soit  chose  sainte.  Tertullien  l'affirme 
hautement  dans  le  Ad  uxorem.  1.  11,  c.  ix;  la  grâce  du 
baptême  sanctifie  le  mariage  contracté  dans  la  genti- 
lité  et  Dieu  le  ratifie.  Ibid..  c.  vu,  t.  ï,  col.  1302  B. 
1299  A.  Bien  plus,  le  rite  et  l'efficacité  du  sacrement 
semblent  déjà  suffisamment  exprimés  dans  cette 
phrase  du  c.  ix  :  Sufficiamus  ad  enarrandam  felicitatem 
ejus  matrimonii,  quod  Ecclesia  conciliai,  et  confirmai 
oblalio,  <•!  obsignat  benedictio,  angeli  rrnunlianl.  Pater 
ralo  habet.    Ibid..  col.   1302  AB.  ' 

2.  Autour  de  saint  Cyprien.  —  Cyprien  appelle  du 
nom  de  sacrement  »  le  baptême,  la  confirmation, 
l'eucharistie.  Sa  théorie  sur  l'efficacité  des  sacrements 
est  obscurcie  du  fait  de  la  controverse  baptismale. 
Dans  la  véritable  Église,  le  baptême  garde  son  effica- 
cité. 11  a  pour  effet  la  régénération  de  l'âme  et  la 
rémission  des  péchés.  Cf.  De  habita  virginum,  e.  xxrri: 
De  dominica  oralione,  e.  ï;  De  mortalitate,  c.  xiv; 
Ad Demelrianum,  c.  xx.  xxvi;  De  bono  patientise,  c.  v; 
Dr  zelo  ri  livore,  c.  xiv:  Epist..  lxiii,  8,  édit.  Hartel. 
p.  203,  267,  305,  365,  370,  400,  428,  706. 

Cyprien  précise  que  cette  efficacité  se  réalise  même 
sur  les  petits  enfants  et  qu'il  ne  faut  pas  se  préoccuper 
à  leur  sujet  des  prescriptions  relatives  à  la  circonci- 
sion. Nul  ne  doit  être  exclu  du  baptême  et,  si  l'on  y 
admet  des  adultes  chargés  de  nombreux  péchés,  les 
enfants  doivent,  a  plus  forte  raison,  être  admis,  eux 
dont  toute  la  faute  est  de  naître  d'une  race  coupable. 
Epist.,  lxiv,  2-5,  ibid.,  p.  718-720.  Trait  remarquable 
pour  indiquer  la  rémission  du  péché  originel  comme 
un  effet  direct  du  baptême.  La  question  du  baptême 
île-  cliniques  .  telle  que  la  résout  Cyprien,  montre 
aussi  la  différence  déjà  assez  clairement  établie  entre 
les  éléments  essentiels  et  les  éléments  accessoires  dans 
l'administration  des  sacrements.  Epist.,  i.xxiv,  7; 
i.xix.  12-16,  p.  804,  760-765. 

En  dehors  de  l'Église  du  Christ,  une  telle  efficacité 

ne  saurait    être   reconnue  aux  sacrements.  Tertullien 
avait   déjà  esquissé  cette  thèse.   De    baptismo.   c.    XV, 
/'.  /...  I.  ï.  col.  12Hi.  Cyprien  et  Firmilien  de  Ce:    ré» 
s'appuyant   l'un  et  l'autre  sur  des  conciles  antérieurs 

et  sur  l'usage  de  leurs  Églises  respectives,  affirmaient 

l'un  et  l'autre  que,  l'Église  possédant  seule  la  grâce 
et  les  moyens  de  la  recevoir  et  de  la  communiquer,  les 
hérétiques  et  les  schismatiques  qui  sont  hors  de 
l'Église  ne  peuvenî  donner  la  grâce  du  baptême  et 

purifier  les  âmes.  Noir  les  textes  et  le  résumé  de  la 
controverse  a  Baptême  des  hérétiques,  t.  n, 
i  ni    !  13    'i    Nous  n'avons  pas  à  rappelei  ici  ce  que  fut 
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la   controverse,   mais  simplement    à   en   dégager   les 
conséquences   dogmatiques    au    point    de   vue   de   la 

théologie  générale  des  sacrements.  D'une  part. 
Cyprien  et  ies  rebaptisants,  tout  comme  leurs  adver- 
saires, confessent  que  l'efficacité  des  sacrements  leur 
vient  du  Saint-Esprit.  D'autre  part,  ils  attachent 
l'action  du  Saint-Esprit  au  fait  d'appartenir  à  l'Église. 
Comment  le  ministre  qui,  n'étant  pas  dans  I  I 
n'a  ni  la  vraie  foi,  ni  la  grâce,  ni  le  Saint-Esprit, 
pourrait-il  en  faire  part  à  un  autre?  Episl.,  lxx,  n.  1  : 
lxix.  n.  .S;  lxxi.  n.  1.  p.  767,  757,  771.  Les  hérétiques 
sont  donc  incapables  de  conférer  validement  baptême, 
confirmation  et  ordre  :  hœrelicum  hominem  sieut  ordi- 
nare  non  licet,  ncc  mamim  imponere,  ita  nec  baptizare, 
née  quicquam  tancte  et  spiritualiler  gerere,  quando 
aliénas  sit  a  spiritali  et  deijica  sanctitate.  Epist..  lxxv, 
n.  7,  p.  81").  L'attitude  du  pape  Etienne  et  le  triomphe 
partiel  de  sa  pratique  montrèrent  qu'une  tradition 
dogmatique  (nihil  innovelur  nisi  quod  traditch  est ) 
existait  dans  l'Église,  disjoignant  la  question  de  la 
validité  de  celle  de  la  licéité  ou  même  de  la  fructuosité 
du  sacrement,  ou  encore  la  question  du  pouvoir  et 
celle  de  la  valeur  morale  ou  de  la  foi  du  mini. Ire.  Le 
parti  romain  n'avait  pas  manqué  d'ailleurs  de  mettre 
en  relief,  d'une  manière  explicite,  cette  dernière  dis- 
tinction :  il  insistait  sur  la  puissance  des  noms  divins 
invoqués  dans  la  formule  baptismale,  puissance  qui 
s'exerce  indépendamment  de  la  foi  ou  de  la  dignité 
du  ministre.  Cf.  S.  Cyprien,  Epist.,  i.xxm,  n.  4; 
i.xxv.  n.  9,  p.  781.  81.").  C'est  surtout  dans  le  Liber 
de  rebaptismate  qu'est  exposée  cette  considération 
dogmatique.  Pour  recevoir  toute  l'efficacité  du  bap- 
tême, remarque  l'auteur  de  cet  écrit,  il  faut  renaître 
de  l'eau  et  de  l'Esprit.  C.  Il,  éd.  Hartel,  p.  71.  Sans 
doute,  renaître  de  l'Esprit  est  la  chose  principale, 
puisque  la  cérémonie  de  l'immersion  est  susceptible 
d'être  suppléée,  comme  on  le  voit  dans  le  martyre. 
C.  xi,  xiv,  xv,  p.  83,  86-87,  88-89.  Toutefois,  on  peut 
renaître  de  l'eau  sans  renaître  de  l'Esprit  :  l'un  peut 
aller  sans  l'autre.  C.  in,  iv,  p.  73-74.  Ainsi  en  est-il 
dans  le  baptême  des  hérétiques.  L'immersion  faite  par 
un  hérétique  >  au  nom  de  Jésus  »  (sur  cette  formule 
employée  par  les  Romains,  voir  A.  d'Alès,  La  théologie 
de  saint  Cyprien,  p.  228-229)  garde  la  vertu  de  cette 
invocation,  et  cette  vertu  est  telle  qu'elle  commence 
l'œuvre  de  la  régénération.  Le  rite  n'a  pas  besoin 
d'être  renouvelé.  C.  vi,  vu,  x.  xn,  xvi.  p.  76-7X.  81. 
83,  87.  Si  le  baptisé  meurt  avant  de  revenir  à  la  vraie 
foi,  son  baptême  non  seulement  ne  lui  sert  de  rien, 
c.  vi,  vu,  x,  mais  il  aggrave  sa  condamnation.  Par 
contre,  s'il  se  convertit,  c'est  assez  de  compléter,  par 
la  collation  du  Saint-Esprit  (l'imposition  des  mains), 
la  première  cérémonie,  pour  qu'elle  obtienne  son  plein 
et  entier  effet.  C.  x.  cf.  c.  xn;  xv.  On  le  voit,  la 
querelle  des  rebaptisants  servit,  à  sa  manière,  à  faire 
progresser  le  dogme  de  l'efficacité  du  rite  baptismal. 
Par  contre,  le  symbolisme  sacramentel  n'est  envisagé 
par  Cyprien  que  d'une  manière  rapide  et  superficielle. 
L'eau  signifie  l'ablution  intérieure  de  l'âme;  elle  garde 
sa  signification,  quel  que  soit  le  mode  du  baptême, 
immersion  ou  simple  aspersion  (infusion).  Epist., 
i.xix,  n.  12.  p.  761.  De  même,  l'huile  est  l'image  de 
l'onction  spirituelle  de  l'âme.  Epist.,  lxx,  n.  2,  n.  768. 

I  e    i  il-      m  rement  est  également  appliqué  par 

Cyprien  a  la  confirmation  (saeramenlo  utroque  mis 
euntur).  Epist..  lxxii,  n.  1;  cf.  lxxiii.  n.  21.  p.  775, 
79.">.  L'évêque  de  Carthage  en  indique  le  fruit  propre  : 
signaculum  divinum,  Epist..  i.xxm,  n.  y.  p.  785; 
cf.  n.  6,  p.  783;  ou  signum  Christi.  Ad  Demetrianiun 
c.  xxii,  p.  367.  Pour  la  validité  de  la  confirmation, 
connue  pour  celle  'lu  baptême,  Cyprien  (comme  Fir- 
l  .l'un  faux  supposé,  a  savoir  que 
pour   donner   le    Saint-Esprit    au   nom   du   Christ,   le 


ministre  doit  déjà  le  posséder  connue  mandataire  de 
l  l  glise.  Epist..  lxxv,  n.  12.  p.  81S  et  n.  18.  p.  822. 
Mais,  en  affirmant  que  l'imposition  des  mains  (ma- 
nuum  imponere  ad  accipiendum  Spirilum  Sanction  ) 
confère  le  Saint-Esprit.  Cyprien  n'ignore  pas  que  le 
baptême  est  inséparable  du  Saint-Esprit.  La  confir- 
mation ne  fait  donc  qu'apporter  une  plénitude  d'un 
don  déjà  possédé.  Epist..  i.xxiv.  p.  802;  cf.  iT  irmilieii  ) 
Epist.,  lxxv,  n.  9,  p.  816. 

En  ce  qui  concerne  le  sacrement  de  l'eucharistie, 
le  symbolisme  sacramentel  est  fortement  développé 
et  utilisé.  Rappelons  tout  d'abord  que  la  foi  de  saint 
Cyprien  en  la  présence  réelle  est  aussi  ferme  que 
possible.  Voir  ici  Eucharistie,  t.  v,  col.  1132  sq.; 
cf.  .1.  'fixeront,  op.  cit..  t.  i.  p.  136  sq.;  P.  Batiffol, 
op.  cit.,  p.  227  sq.  Sous  ce  rapport,  l'efficacité  du  sacre- 
ment est  donc  indiscutable.  Son  symbolisme  est  mul- 
tiple et  Cyprien  en  présente  les  différents  aspects  selon 
les  exigences  de  la  controverse.  Défenseur  de  l'unité  de 
l'Église  contre  les  novatiens,  il  trouve  dans  l'eucha- 
ristie le  symbole  de  cette  unité.  Le  pain  est  composé 
dune  multitude  de  grains  de  froment  moulus  ensem- 
ble: il  représente  les  fidèles  unis  au  Christ  et  ne  for- 
mant qu'un  corps  mystique  avec  lui.  Epist.,  i.xix. 
n.  5,  p.  72n.  C.-  symbolisme  avait  déjà  été  souligné. 
par  la  Didachè,  voir  col.  199.  Quelques  évêques 
d'Afrique  avaient  une  pratique  singulière,  celle  de  ne 
mettre  dans  le  calice  que  de  l'eau,  sans  vin.  A  ces 
■  aquariens  »,  Cyprien  rappelle  dans  la  lettre  lxhi  la 
discipline  de  l'Église  sur  ce  point  et  le  symbolisme  qu'il 
comporte  :  il  faut  les  deux,  vin  et  eau;  l'eau  mélangée 
au  vin  est  la  figure  du  peuple  chrétien  uni  au  Christ, 
n.  13,  p.  711.  Le  symbolisme  du  sacrement  se  retrouve 
également  dans  le  sacrifice  :  l'eucharistie  est  le  symbole 
lu  sacrifice  du  Christ;  mais  elle  n'est  pas  un  pur 
symbole,  elle  est  aussi  un  vrai  et  complet  sacrifice, 
n.  17,  p.  715.  Le  sacrifice  de  l'eucharistie  est  une 
représentation  du  sacrifice  du  Christ,  mais  une  repré- 
sentation qui  en  contient  vraiment  la  réalité.  Voir  le 
développement  de  ces  idées  dans  A.  d'Alès,  op.  cit., 
p.  249-262. 

L'efficacité  du  sacrement  existe  également  par 
rapport  aux  effets  produits  par  l'eucharistie  dans 
l'âme  du  chrétien.  Avant  tout,  l'eucharistie  produit 
notre  incorporation  au  Christ  :  «  Nous  demandons 
chaque  jour  que  notre  pain,  c'est-à-dire  le  Christ, 
nous  soit  donné;  afin  que.  demeurant  et  vivant  dans 
le  Christ,  nous  ne  nous  séparions  pas  de  ce  corps  qui 
nous  apporte  la  sanctification.  «De  oiat.  dom.,  c.  xvm. 
édit.  Hartel,  p.  280.  L'eucharistie  est  encore  le  sacre- 
ment de  la  force  et  de  la  vaillance  spirituelles,  le 
sacrement  qui  fait  les  martyrs.  Aussi,  à  l'approche  de 
la  persécution,  saint  Cyprien  décide-t-il  de  relâcher 
quelque  chose  de  la  rigueur  ordinaire  et  d'admettre 
à  la  communion  même  les  apostats,  s'ils  donnent  des 
gages  de  repentir.  Ne  faut-il  pas  les  munir  pour  la  vie 
et  les  armei  pour  de  nouveaux  combats?  Epist.,  lvii, 
n.  2.  p.  651      i 

Ce  qui  est  à  remarquer  chez  Cyprien,  c'est  la 
manière  dont  il  veut,  à  l'exemple  de  Tcrtullicn  dont 
il  s'inspire  volontiers,  rendre  sensible  la  réalité  de 
l'action  divine  dans  le  sacrement.  Tout  le  passage  du 
lie  oratione  dominica,  dont  nous  venons  de  donner  la 
conclusion,  marque  cette  action  dans  l'eucharistie. Voir 
A.  d'Alès,  La  théologie  de  saint  Cyprien,  p.  268-269. 

La  pénitence  est  présentée  par  Cyprien  comme  la 
rémission  des  péchés  par  le  ministère  des  prêtres.  De 
lapsis.  n.  29.  p.  2.">S.  Cefte  seule  indication  suffirait 
a  montrer  que  la  pénitence  est  un  sacrement.  Confes- 
sion (exomologèse),  satisfaction,  réconciliation,  tels 
sont  les  trois  actes  de  la  pénitence,  tels  que  Cyprien. 
âpre,  Tertullien,  les  énumère  et  décrit.  Les  mots 
dont  Cyprien  se  sert  pour  parler  de  la  réconciliation  : 
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remissio,  pax,  communicatio  (participation  à  la  com- 
munion), indiquent  bien  l'effet  même  du  sacrement. 

Comme  Tertullien,  Cyprien  nous  montre  le  rite 
de  la  réconciliation  dans  l'imposition  des  mains 
accomplie  par  l'évêque  et  par  le  clergé.  Epist.,  xv, 
n.  1,  p.  514;  xvi.  n.  2,  p.  518;  xvn,  n.  2,  p.  522; 
xvin.  n.  1,  p.  524;  xix.  n.  2.  p.  525;  i.xxi.  n.  2, 
p.  772;  lxxiv.  n.  1.  p.  799  (citation  «lu  pape  Etienne), 
n.  12.  p.  809.  On  trouve  la  même  imposition  de.s  mains 
pour  la  réconciliation  des  pénitents  dans  deux  suffrages 
émis  au  concile  de  septembre  256,  Senientise  episcopo- 
rum,  n.  8  et  22,  p.  441.  1  15.  Nous  avons  ainsi,  chez 
Cyprien,  tout  l'essentiel  du  rite  sacramentel  de  la 
pénitence. 

Cyprien  s'étend  longuement  sur  les  qualités  que 
doivent  posséder  les  évèques  et  les  ministres  inférieurs 
à  l'épiscopat.  11  détaille  minutieusement  toutes  les 
conditions  d'une  ordinatio  justa  et  légitima.  Mais  il  est. 
au  contraire,  très  discret  sur  le  rite  sacramentel  de 
l'ordination.  Chez  Cyprien.  les  mois  ordinare,  ordi- 
natio, Epist..  lxxii,  n.  2.  p.  776;  lxvii,  n.  4,  p.  738; 
xxxviii.  p.  579-581,  et  d'autres  mots  dans  le  cas  du 
prêtre  et  des  sous-diacres  et  lecteurs,  Epist.,  xr, 
p.  585-580,  désignent  immédiatement  l'élection  même 
à  l'ordre;  mais,  dans  leur  sens  plénier,  ils  expriment 
aussi  le  rite  sacramentel,  qu'à  coup  sur  Cyprien  ne 
méconnaît  pas.  Il  y  fait  même  une  allusion  directe,  à 
propos  de  la  consécration  épiscopale  de  Sabinus 
Epist.,  lxvii,  n.  5,  p.  739.  Une  autre  allusion  se 
rencontre  sous  la  plume  du  pape  Corneille,  écrivant 
à  Cyprien,  Epist.,  xlix,  n.  1.  p.  610,  à  propos  de 
Xovatien,  qui,  on  le  sait,  se  procura  l'imposition  des 
mains  de  trois  évèques  d'Italie.  Voir  Ordre,  t.  xi, 
col.  1246.  L'ordination  a  pour  effet  de  conférer  le 
Saint-Espiit  :  or,  le  Saint-Esprit  ne  se  trouve  que 
dans  l'Église  catholique.  Les  ordinations  faites  par 
des  hérétiques  ou  des  schismatiques  sont  donc  nulles  : 
validité  et  licéité  ne  font  qu'un  pour  Cyprien.  Epist., 
lxix.  n.  11,  p.  759;  cf.  n.  8,  p.  757.  Confusion  qui 
sera  une  source  de  cou  Hits  pendant  mille  ans  dans 
l'Église  catholique,  voir  Réordinations,  t.  xiii, 
col.  2396  sq.,  mais  qui  aura  du  moins  pour  résultat, 
comme  la  querelle  des  rebaptisants,  de  mettre  en 
évidence  la  distinction  entre  validité  et  licéité. 

En  somme,  du  moins  pour  les  cinq  sacrements  dont 
on  vient  de  parler,  saint  Cyprien  possède  déjà  une 
notion  suffisamment  nette  du  silène  sacré,  producteur 
de  la  grâce  dans  l'âme  de  qui  le  reçoit.  Peu  de  choses 
manquent  encore  pour  arriver  à  la  notion  complète 
et  définitive. 

3.  Les  prédécesseurs  immédiats  il:'  suint  Augustin  au 
IVe  siècle.  — ■  L'Église  latine,  au  iv  siècle,  connaît, 
sans  discussion  possible,  les  rites  producteurs  de  la 
grâce  que  nous  désignons  aujourd'hui  sous  le  nom  de 
sacrements.  Toutefois,  ce  nom  est  encore  plus  spécia- 
lement réservé  aux  trois  sacrements  île  l'initiation 
chrétienne,  baptême,  confirmation,  eucharistie.  C'est 
uniquement  de  ces  sacrements  qu'ont  parlé  saint  Ain- 
broise  dans  son  De  mysteriis  et  l'auteur  du  De  satra- 
mentis.  Toutefois,  ces  auteurs  ont  émis  des  idées  géné- 
rales qui  peuvent  s'appliquer  à  tous  1rs  sacrements. 

Ces  deux  auteurs  distinguent  nettement  le  rite  lui- 
même  et  la  grâce  produite  en  celui  a  qui  l'on  applique 
le  rite.  Ambroise,  De  mysteriis,  n.  .s.  11.  20,  P.  !■■■ 
t.  xvi  (édit.  de  1866),  col.  108  H.  109  C,  411  H;  De 
sacramentis,  1.  I,  n.  10,  col.  138  C.  Mais  le  rite  lui- 
même  comporte  un  symbolisme,  répondant  à  la 
double  nature  de  l'homme,  et  qui  csl  a  la  hase  de  son 
efficacité.  L'eau  ou  l'ablution  est  la  figui  i 
cation  intérieure  qui  résulte  du  baptême  Cum  ex  dua- 
bus  naturis  homo,  id  <•*!.  ex  anima  subsistât  ■  '  corpore, 
visibile  per  visibilia,  invisibile  per  invisibilia 
cratur.    Aqua    enim    corpus    abluitur,  Spiriiu    animée 
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delicta  mundantur.  S.  Ambroise,  In  Luc,  1.  IL  n.  79, 
t.  xv.  col.  1663  C.  Dans  l'eucharistie,  ce  qu'on  voit 
après  la  consécration  n'est  qu'un  signe  de  ce  qui  est 
en  réalité.  De  myst.,  n.  50,  52.  54,  t.  xvi.  col.  122  C, 
421  A.   124  C;  De  suer.,  1.   IV,  n.  14-16,  col.  440-117. 

Ce  symbolisme  efficace  est  particulièrement  déve- 
loppé par  Ambroise,  qui  en  a  puisé  la  doctrine  chez 
les  Alexandrins.  ■  Les  eaux  baptismales  sont  efficaces 
parce  que  l'Esprit-Saint,  comme  autrefois  l'ange  de 
la  piscine  (cf.  Joa.,  V,  4),  descend  sur  elles,  et  leur 
communique  par  sa  présence  le  pouvoir  de  guérir  les 
maladies  de  nos  âmes  :  Si  qua  ergo  in  aqua  gratia, 
non  ex  nalura  aqu.ee,  sed  ex  prœsentia  est  Spirilus  Sanc- 
ti.  »  De  Spiritu  Sancto,  I.  1.  c.  vi.  n.  77,  t.  xvi,  col.  752. 
Cf.  Prologue,  n.  18,  col.  7::7;  Demyst.,n.  19.  col.  411  B. 
C'est  la  consécration  i  des  eaux,  faite  par  les  prières 
du  prêtre  et  le  ■<  mystère  de-  la  croix  »  qui  attire 
l'Esprit-Saint  sur  elles  et  les  rend  salutaires.  De 
Spir.  Sancto.  1.  I,  n.  88.  col.  755  A;  De  myst.,  n.  14, 
col.  410  B.  Pourrai,  La  théologie  sacramentaire. 
p.  17-18.  Cette  efficacité  sacramentelle  due  à  la  pré- 
ience,  a  la  vertu  de  l'Esprit-Saint  est  une  doctrine 
qu' Ambroise  emprunte  à  saint  Basile,  voir  ici  col.  506, 
et  sur  laquelle  il  insiste  avec  force.  Cf.  De  Spiritu 
Sancto,  prologue,  n.  18;  1.  I.  c.  vi,  n.  77;  De  myst., 
c.  m,  n.  8.  t.  xvi,  col.  737  A.  782  B,  108  li.  Dans  ce 
dernier  texte.  Ambroise  affirme  la  présence  de  la 
divinité  dans  le  sacrement  :  Crede  divinitalis  illic 
adesse  prsesenliam.  Operationem  credis,  non  credis 
pr&sentiam?  Unde  sequerelur  operalio,  nisi  prsecederei 
ante  prœsentia?  Ce  n'est  pas  seulement  l'Esprit-Saint 
qui  agit  dans  le  baptême,  mais  encore  la  croix  de 
Jésus-Christ  :  Legisti  quod  très  testes  in  baptismale 
unurn  sunl,  aqua,  sani/uis  et  Spirilus  (cf.  I  Joa..  \, 
8)  ;  quia, si  in  unurn  horum  detrahas,  non  stat  baplismatis 
sacramentum.  Quid  est  enim  aqua  sine  cruce  Christi? 
De  mysteriis.  e.  iv.  n.  20.  col.  411  B.  Les  eaux  du 
baptême  ne  sont  donc  pas  vides.  Elles  contiennent 
une  vertu  invisible  aux  yeux  du  corps,  mais  que  la  foi 
du  fidèle  doit  discerner.  Xon  ergo  solis  corporis  tui 
credas  oculis  :  mugis  videtur  quod  non  videlur;  quia 
istud  temporale,  illud  œternum  adspicitur,  quod  oculis 
non  comprehenditur,  animo  autem  ac  mente  cemitur. 
De  mysteriis,  c.  m,  n.  15.  col.  410  B.  La  croix  de 
Jésus-Christ  sanctifie  l'eau  baptismale  au  moment 
même  où  cette  eau  est  bénite  :  la  bénédiction  de 
l'eau  se  faisait,  depuis  longtemps  déjà,  par  une  prière 
accompagnée  de  signes  de  croix.  Cf.  Duchesne,  Ori- 
gines  du  culte  chrétien,  Paris,  1898,  p.  209-301. 

Vmbroise  affirme  de  plus  la  nécessité  d'un  troisième 
i  lémenl  :  la  formule  trinitaire.  Nisi  (catechumenus) 
bapiizatus  fuerit  in  nomine  l'atris  et  Filii  et  Spiritus 
Saneti.  remissionem  non  potest  accipere  peceatorum, 
nec  spiritualis  gratia.  iiiinius  haurire.  De  myst,  c.  i\. 
n.  2o.  eol.  4  1 1  li.  Voir  aussi  De  Spiritu  Sancto,  1.  II.  c.  n, 
n.  12,  13,  col.  783  A.  avec  l'explication  donnée  de  ce 
texte  ici  même.  t.  n,  col.  LSI.  Le  symbolisme  ('e 
chacune  des  cérémonies  qui  accompagnaient  le 
baptême  est  expliqué  par  l'évêque  de  Milan...  L'im- 
mersion est  l'image  'le  la  mort  du  péché,  qui  est  dise 
veli  dans  les  eaux...  Le  lavement  des  pieds,  cérémonie 
propre  à  l'Église  de  Milan,  est  l'indice  de  la  purifi 
cation  de  la  taule  héréditaire.  Les  vêtements  blancs, 
([lie  revêtaient  les  néophytes  après  leur  baptême, 
sont  un  symbole  de  l'innocence  recouvrée.  »  De  myst., 
m  30,  32,  34;  cf.  De  Spiritu  Sancto.l.  I,  n.  76,  t.  xvi, 
col.  U5  B,  II'.  B,  117  B,  752  A. 

Un  auteur  de  second  ordre  doit  être  signalé  ici. 
qui  a  fait  progresser  la  théologie  sacramentaire  dans 
la  question  de  la  validité  du  sacrement  administré  en 
dehors  de  la  véritable  Eglise.  C'est  saint  Optai  di1 
Milève,  dans  son  traité  De  sehismate  donatistarum, 
/'.  /...  i.  xi.  Voir  hi.  t.  m.  col.  1079.  Sans  aller  jusqu'à 
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une  nette  et  explicite  distinction  de  la  validité  et  de 
l'efficacité  nu  fructuosité  du  sacrement,  Optât  s'en- 
gage cependant  résolument  sur  la  voie  qui  y  conduit. 
Pour  lui.  trois  facteurs  (specics)  sont  à  distinguer 
dans  le  baptême  :  la  formule  trinitaire  avec  laquelle 
on  le  confère,  le  croyant  qui  le  reçoit,  celui  qui  l'admi- 
nistre. Ces  troi.,  facteurs  n'ont  pas  la  même  impor- 
tance :  deux  sont  nécessaires,  le  troisième  est  d'une 
nécessité  moindre.  Tout  d'abord,  l'invocation  trini- 
taire :  rien  ne  peut  se  taire  sans  elle.  Ensuite  la  foi 
du  sujet  baptisé.  Enfin,  ricina,  quse  simili  aucioritatt 
esse  non  potest,  la  personne  du  ministre.  !..  V,  n.  -1. 
col.  1051  B.  Le  baptême  est  comme  un  corps  qui  a 
des  membres,  des  éléments  déterminés,  invariables, 
qui  ne  sauraient  changer.  Or,  la  personne  du  ministre 
ne  fait  pas  partie  de  ces  éléments  immuables.  Les 
sacrements  sont  donc  indépendants  de  lui.  Ils  sont 
saints  par  eux-mêmes,  non  par  les  hommes  qui  les 
donnent  :  sacramenla  per  se  esse  sancta,  non  per 
homines.  Col.  1053  A.  Les  hommes  ne  sont  que  les 
ouvriers,  les  ministres  de  Dieu,  les  instruments  de 
Jésus-Christ,  ministre  principal  du  baptême.  Ils  ne 
sont  pas  les  maîtres  du  sacrement  qui  est  chose  divine, 
ils  ne  font  qu'en  appliquer  le  rite.  C'est  Dieu  qui 
purifie  l'âme  et  la  sanctifie  et  non  pas  l'homme. 
Col.  1053  A.  Optât  parle  d'une  manière  générale  et 
étend  lui-même  ses  conclusions  à  la  confirmation. 
L.  VII,  n.  4,  col.  1089  AB. 

L'importance  accordée  par  Optât  à  la  formule 
trinitaire  montre  que  cet  auteur  rejetait  comme  inva- 
lide le  sacrement  administré  par  des  hérétiques,  faute 
de  vraie  foi  dans  le  sujet  ou  le  ministre.  On  cite  surtout 
1.  I.  n.  12;  1.  V,  n.  1,  col.  007-908,  1045  A.  Voir  aussi 
saint  Pacien,  Epist.,  m,  n.  3,  22.  P.  L.,  t.  xiii.  col.  1065, 
1078.  Quoi  qu'il  en  soit,  Optât  n'hésite  pas  en  ce  qui 
concerne  le  baptême  des  simples  schismatiques  et  des 
pécheurs  manifestes  :  leur  baptême  est  valide  et  ne 
doit  pas  être  renouvelé.  Cf.  1.  V,  n.  3,  col.  10-18  B. 

Les  Pères  du  ive  siècle  admettent  que  le  baptême 
est  efficace  même  à  l'égard  des  enfants  sans  raison. 
Zenon,  Tractalus,  1.  II,  xm,  n.  11;  cf.  1.  II,  xi.in, 
n.  1,  P.  L.,  t.  xi,  col.  353  B,  493;  Sirice,  Epist.,  i, 
n.  3.  P.  L.,  t.  xm,  col.  1135  A.  Il  leur  est  nécessaire 
pour  entrer  dans  le  royaume  des  cieux.  Ambroise, 
De  Abraham.  1.  II,  c.  xi,  n.  84,  P.  L.,  t.  xiv  (édit. 
de  1800).  col.  521  C.  Ce  baptême  est  unique  et  ne 
saurait  être  renouvelé,  s'il  est  administré  validement. 
Zenon,  Tract.,  1.  II.  xxxvi,  P.  L.,  t.  xi,  col.  482: 
Ambroise.  In  Luc.  1.  VIII,  n.  78,  P.  L.,  t.  xv. 
col.  1880  D. 

Du  côté  du  sujet,  certaines  dispositions  sont  la 
condition  de  l'intervention  divine.  C'était  déjà  la 
thèse  de  saint  Optât;  mais  on  note  encore  quelques 
hésitations  touchant  la  portée  de  cette  condition. 
S'agit-il  d'une  condition  à  la  validité  ou  simplement 
à  la  fructuosité  du  sacrement?  La  chose  n'est  pas 
claire.  Voir  la  lettre  de  Sirice  à  Himérius  de  Tarra- 
gone,  n.  2.  P.  L.,  t.  xm,  col.  1133  A,  et  S.  Ambroise, 
De  Spirilu  Sancto,  1.  I.  c.  m,  n.  42,  P.  L.,  t.  xvi. 
ecl.  743  A. 

Nous  trouvons  également  chez  nos  auteurs  les 
indications  relatives  aux  ministres  du  baptême. 
Cf.  S.  Jérôme,  Dialng.  contra  lucijerianos,  n.  9,  P.  L., 
t.  xxm  (édit.  d.  1865),  cil.  172  BC.  Mais  ils  s'étendent 
surtout  sur  lis  effets  produits  par  ce  sacrement.  Le 
baptême  efface  les  péchés,  nous  dépouille  du  vieil 
homme,  nous  revêl  de  Jésus-Christ  et  nous  régénère; 
il  nous  rend  les  temples  de  Dieu,  les  enfants  adoptifs 
de  Dieu,  nous  communique  le  Saint-Espri*,  donne  à 
nos  corps  l'immortalité  et  nous  met  en  possession  de 
l'héritage  céleste.  Cf.  s.  Hilaire,  In  ps.  lziii,  n.  11; 
1X711,  n.  30;  ;,.\|-,  n.  II.  /'.  L.,  t.  ix.  col.  344  A. 
165  A,  128  C;  In   Mallh.,  c.  n,  n.  6;  c  x.  n.  21.  ibid., 
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col.  927  B,  970  C:  Yictorin  de  Pettau,  In  epist.  ad 
.  in.  v.  27;  iv,  y  10.  P.  L..  t.  vin,  col.  1173  B, 
1181  B:  Zenon.  Tract.,  1.  I,  xn,  n.  4;  xm,  n.  11; 
1.  II,  xiv,  n.  1;  xxvii,  n.  3:  xl:  l;  lxiii,  P.  L., 
t.  xi.  col.  311  D.  353  A.  436  sq.,  469  B,  488  sq.,  506, 
519  A;  S.  Pacien,  Serm.  de  baptismo,  n.  3,  0,  P.  L., 
t.  xm,  col.  1091.  1C92;  S.  Ambroise,  In  ps.  cxviii, 
serm.  i.  n.  17.  P.  L.,  t.  xv.  col.  1271  D;  De  Caîn  et 
A  bit.  1.  II.  n.  in.  t.  xiv.  col.  364  Ali:  De  inlerpella- 
tione  .lui,  et  David,  1.  IL  n.  36.  ibid.,  col.  800  CD; 
cf.  De  sacramentis,  1.  III,  c.  i,  n.  2.  P.  L.,  t.  xvi, 
col.  I5il  C:  S.  Jérôme,  Dialng.  contra  luciferianns. 
n.  6,  P.  L.,  t.  xxm.  col.  108-100:  Nicétas.  De  sijmbolo, 
n    lu.  P.  L.,  t.  lu,  col.  871  C. 

Le  rite  de  la  confirmation  présente,  lui  aussi,  le 
symbolisme  et  l'efficacité  propre  aux  rites  sacra- 
mentels. C'était  l'imposition  de  la  main  et  l'onction 
d'huile  parfumée  qui  la  suivait.  L'existence  de  ce  rite 
est  affirmée  par  tous  nos  auteurs.  En  sortant  de  la 
piscine  baptismale,  le  baptisé  recevait  une  onction 
verticale  sur  la  tête,  et  l'évêque  lui  imposait  ensuite 
la  main  en  invoquant  l'Esprit  septiforme.  Sur  cette 
onction,  faite  avec  le  saint  chrême  par  le  prêtre  ou 
par  l'évêque,  voir  ici  t.  n,  col.  210.  Bien  n'indique 
qu'elle  appartint  à  la  confirmation.  C'est  au  IVe  siècle 
que  l'usage  s'introduisit  à  Rome,  et  plus  tard  dans  les 
Églises  de  rite  gallican,  d'ajouter  à  l'imposition  de  la 
main  un  signe  de  croix  fait  au  front  avec  le  pouce 
trempé  dans  le  saint  chrême.  Voir  ici,  t.  m,  col.  1939. 
Cf.  P.  Galtier,  La  consignation  à  Carthage  et  à  Rome, 
dans  Recherches  de  science  religieuse,  juillet  1911; 
La  consignation  dans  les  Églises  d'Occident,  dans  Revue 
d'histoire  ecclésiastique,  janvier  1912.  Le  résultat  de 
cette  cérémonie  est  de  parfaire  le  chrétien,  quia  post 
fonlem  superest  ut  perfectio  fiât,  de  faire  descendre  en 
lui  l'Esprit-Saint,  de  lui  imprimer  une  marque,  un 
caractère,  spirilale  signaculum,  signaculum  quo  fides 
pleno  fulgeat  sacramento.  De  sacramentis,  1.  III,  n.  8, 
P.  L.,  t.  xv,  col.  434;  S.  Ambroise,  De  mysteriis, 
n.  41-42,  t.  xvi,  col.  401-402.  Saint  Ambroise  expose 
les  multiples  symbolismes  de  la  confirmation.  L'onc- 
tion rappelle  l'onction  faite  autrefois  sur  la  tête  et  sur 
la  barbe  d'Aaron;  elle  est  la  figure  de  l'onction  spiri- 
tuelle, par  laquelle  nous  sommes  oints  membres  du 
royaume  de  Dieu  et  prêtres.  Ibid.,  n.  30,  col.  415. 
Sur  la  distinction  de  la  confirmation  et  du  baptême, 
voir  plus  loin.  Institution  des  sacrements,  et  ici,  t.  ni, 
col.  1041-1H12. 

Les  Pères  du  ive  siècle  n'ont  aucune  hésitation  sur 
la  puissance  de.-  paroles  consécratoires  du  pain  et  du 
vin  dans  l'eucharistie.  La  présence  réelle  est  un  dogme 
affirmé  par  eux  avec  une  netteté  absolue.  Voir  ici 
Eucharistie,  t.  v,  col.  1151-1158.  Si  quelques  expres- 
sions leui  échappent  encore,  empruntées  au  symbo- 
lisme des  espèces  sacramentelles,  elles  ne  détruisent 
pas  la  force  de  leur  témoignage  en  faveur  du  réalisme 
et  s'expliquent  facilement  en  raison  du  symbolisme 
lui-même  dont  elles  procèdent.  Ce  symbolisme  sacra- 
mentel de  l'eucharistie  est  exprimé  avec  une  rare 
précision  par  saint  Ambroise,  grâce  à  sa  doctrine  déjà 
très  explicite  de  la  conversion  eucharistique.  La 
•  ration  divine  »  de  l'eucharistie,  «  opérée  par  les 
paroles  mêmes  du  Christ  »,  «  change  la  nature  >  du 
pain  et  du  vin  et  en  fait  «  le  sacrement  du  corps  et  du 
U  Sauveur  ».  Quand  on  considère  ce  mystère, 
bien  mieux  encore  que  lorsqu'il  s'agit  du  baptême,  il 
ne  faut  pas  s'arrêter  à  ce  qui  se  voit.  Ce  qui  se  voit, 
c'est  le  sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ, 
c'est-à-dire  le  signe,  le  symbole  sous  lequel  le  corps  et 
le  sang  du  Christ  sont  réellement  piésents  :  Forte 
dicas  :  aliud  video,  quomodo  tu  mihi  asseris  quod 
Christi  corpus  accipiam  ?...  Probemus  non  hoc  esse  quod 
natura    formaoit,    sed    quod    benediclio    consecravit... 
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Quod  si  tuntum  valu.it  hvir.ana  benedictio,  ut  naluram 
converteret  (cf.  III  Reg  .  wiii.  38).  quid  dicimus  de 
ipsa  consecraticne  divina,  ubi  m  bu  ipsa  ! 
salvatoris  cpcrantur?  Nom  sacramentum  istud  qui  il 
accipis,  Christi  sermone  conficitur...  Ante  benedictionem 
verborum  cselestium  alla  species  ncminatur,  post 
consecralionem  corpus  signiftcatur.  De  mijsteriis, 
n.  50,  52,  54,  P.  t.,  t.  xvi,  col.  422  C,  123  C 
Cf.  De  saeramentis,  1.  IV.  n.  1-1.  23.  col.  I  l  \  [63  B 
Ce  texte  ambroskn  est  capital;  il  marque  non  seu- 
lement le  symbolisme  des  espèces  après  la  consé- 
cration, mais  encore  l'efficacité  des  paroles  emprun- 
tées au  Christ  lui-même.  La  même  valeur  d'expres- 
sion se  retrouve  dans  le  texte  du  De  saeramentis, 
dont  l'auteur  semble  avoir  copié  saint  Ambroise  : 
Tu  forte  diels  :  Meus  punis  est  usiialus.  Sut  punis 
iste  punis  est  unie  verbu  sacramentorum  :  ubi  accesserit 
consecratio,  de  pane  fit  caro  Christi.  Et,  pour  expliquer 
l'efficacité  des  paroles  sacramentelles,  il  prend  l'ex<  m- 
ple  de  la  création  :  Si  innlu  vis  est  in  sermone  lit  mini 
Jesu  ut  inciperent  esse  qiw  m  n  n  mit,  quanto  magis 
operalorius  est  ut  sint  quse  étant  et  m  atiud  et  wn:u- 
teniur.  Et  la  même  efficacité  se  révèle  par  rapport 
au  vin  :  Ante  verba  Christi  calix  est  vini  et  uquie  plenus  : 
ubi  verbu  Christi  operata  juerinl,  ibi  snnyuis  Christi 
rflicitur.  qui  plebem  redemit.  L.  IV,  n.  14-16,  19,  23; 
Cf.  25;  1.  VI,  n.  2-4.  P.  /...  t.  xvi,  col.  459  sq.,  462  A, 
463  B,  40-1  A,  473  sq. 

Outre  l'efficacité  dans  la  conversion  au  corps  et  au 
sang  du  Christ,  il  y  a  encore  l'efficacité  sanctifiante  de 
l'eucharistie.  C'est  ce  fine  l'évêque  de  Milan  veut 
exprimer  en  affirmant  que  le  corps  de  Jésus-Christ 
dans  l'eucharistie  est  un  eorps  spirituel,  c'est-à-dire 
une  nourriture  spirituelle,  la  nourriture  que  peat 
donner  le  Verbe  qui  est  esprit.  De  mysteriis,  n.  58, 
P.  L.,  t.  xvi,  col.  42G  B.  Aussi  l'auteur  du  De  saera- 
mentis, îecommande-t-il  la  communion  fréquente, 
voire  quotidienne  :  Accipe  quotidie  quod  quotidie 
tibi  prosit.  Sic  vive,  ut  quotidie  merearis  accipi  re. 
L.  V,  n.  25,  t.  xvi.  col.  471  C.  Il  blâme  les  Grecs  qui 
ne  communient  qu'une  fois  l'an.  ld..  ibid.  Cette 
communion  exige  des  dispositions  de  la  part  du 
chrétien,  tout  au  moins  une  conscience  pure.  La 
communion  sacrilège  encourt  une  condamnation 
divine.  Cf.  Zenon.  Tract.,  1.  L  xv,  n.  6,  P.  L..  t.  xi, 
col.  566;  S.  Ambroise,  De  psenilenlia,  1.  II,  n.  87, 
t.  xvi.  col.  539  AB;  l'Ambrosiaster,  In  episl.  D"1  ad 
Cor.,  xi,  27-29,  t.  xvu,  col.  25G  CD.  Bien  reçue, 
l'eucharistie  produit  dans  l'âme  des  fruits  précieux. 
Le  premier  et  le  plus  grand  est  de  nous  faire  entrei 
par  la  chair  du  Christ  en  participation  de  s:l  divinité  : 
quia  idem  Dominus  nosler  Jésus  Christus  consors  esl 
et  divinitatis  et  corporis;  et  tu.  qui  accipis  carnem, 
divine  ejus  substuntin-  m  illo  participaris  alimente 
De  saeramentis,  1.  VI,  n.  I.  /'.  I.  .  t.  xvi,  col.  17.".  A: 
cf.  S.  Hilaire,  De  Trinitate,  1.  VIII,  n.  13  II.  P.  L., 
t.  x,  col.  246-247.  Cette  participation  à  la  divinité  du 
Sauveur  nous  communique  la  vie,  la  vie  surnaturelle. 
la  vie  éternelle,  la  rémission  des  péchés,  le  pouvoir 
de  produire  des  œuvres  de  salut  e.  de  nous  combler 
de  joie  céleste.  Cf.  S.  Hilaire,  In  ps.  CXXVIl,  n.  6, 
P.  L.,t.  ix,  cal.  706  B;  S.  Ambroise,  De  benediclionibus 
patriureliurum.  n.  :;'.'.  P.  £.,  t.  XIV,  col.  720  A;  In  lue., 
1.  X,  n.  49,  t.  xv,  col.  [908  C:  et  l'auteur  'lu  De  saera- 
mentis, 1.  V,  n.  11  17,  I.  xvi.  col.  468  169. 

Les  autres  sacrements,  pas  plus  au  iv>  siècle  qu'aux 
époques  précédentes,  ne  se  prêtent,  sous  la  plume  des 
écrivains  eccli  m;  stiques,  à  des  considérations  sur  leur 
symbolisme.  Du  moins  leur  efficacité  est-elle  attestée, 
avec  la  même  loree. 

Saiul  Patien  affirme,  dans  l'Église,  le  pouvoir  de 
pardonner  les  péchés,  «a-  pouvoir  apparticnl  aux 
eveques.   qui   mil    reçu   le   droit    de   lier  ci    de   délier. 


Epist.,  III,  n.  12;  cf.  Dpist..  i.  5.  C.  non  pas  qu'ils  le 
fassent  par  leur  propre  vertu,  mais  parce  qu'ils 
il  au  nom  de  Dieu  :  Solus  hoc,  inquics.  liens 
poterit.  Verum  est.  si  il  et  quod  ;>er  sacerdotes  suos  jnc.it, 
ipsius  potestas  est.  Ibid.,  î,  n.  6;  m.  n.  7.  Ce  pouvoir 
n'est  pas  attaché  à  Imr  sainteté  personnelle,  mais  il 
découle  tout  entier  ex  apostolico  jure,  i.  n.  7,  et  il  est 
distinct    i\u   pouvoil    de   remettre   les   péchés   dans    le 

baptême,  m.  n.  il.  P.  L..  t.  xm,  col.  1071,  10J  ..  q., 
1057  A.  ici  >;  AD.  1058A,  1070  sq.  Bien  plus.  Pacien 
établit  un  parallélisme  entre  l'action  des  sacrements 
de  baptême  e1  de  confirmation  et  l'action  de  la  disci- 
pline péniti  ntit  lie.  Si  ergo  et  lavacri  et  chrismalis 
potestas,  majorum  (et)  longe  charismatum  ad  episcopos 
inde  descendit  (c'est-à-dire  des  apôtres),  et  ligundi 
qui, que  jus  adfuii  nique  solvendi.  Epist.,  i.  n.  Ci,  /'.  I... 
t.  xm,  col.  1057.  Voir  ici.  t.  xn,  col.  810. 

Saint  Ambroise  enseigne  pareillement  l'efficacité  de 
la  pénitence,  le  pouvoir  des  prêtres  de  remettre  les 
péchés,  pouvoir  tmprunté  à  Dieu  lui-même  et  dans 
l'exercice  duquel  les  prêtres  ne  sont  que  l'instrument 
de  la  Trinité  :  Eeee  quia  per  Spiritum  Sanction  fiereata 
donanlur.  Domines  autem  in  remissionem  peccalorum 
minislerium  suum  exhibent,  non  jus  alicujus  potestalis 
exercent.  Neque  enim  in  suo,  sed  m  Pntris  et  Filii  et 
Spirilus  Sancli  m  mine  peccata  dimitlunt.  De  Spirilu 
Sancto,  I.  III,  n.  137,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  842  D.  Cf.  De 
pxnilentia,  1.  I,  n.  7.  36,  37,  col.  1X8.  497  CD.  498  A; 
Inps.ZZXVllJ,  n.37,  38,  t.xiv,  col.  11C7-1108;  Inps. 
i.WHI.  si  Tin.  x.  n.  17.  P.  1...  t.  xv,  col.  14(lâ;  De 
Cain  et  Abel,  1.  II,  n.  15.  P.  L.,  t.  xiv,  col.  368  D. 
Voir  également  S.  Hilaire,  In  Malth.,  c.  xvm.  n.  8, 
P.  L..  t.  ix,  col.  1021  B;  S.  Jérôme,  Epist..  xiv,  n.  8, 
P.  L.,  t.  xxii,  col.  352;  In  Eeclcsieisten,  c.  xn,  f.  4, 
P.  L.,  t.  xxni,  col.  1165;  Tractalus  in  ps.  xcv,  dans 
Anccdeiia  Maredsolana,  m  (2),  p.  134. 

Nous  n'avons  pas  ici  à  considérer  les  actes  de  la 
pénitence,  ni  les  progrès  qu'y  apporte  la  discipline 
du  rv«  siècle,  en  Occident.  Voir  ici  t.  xn,  col.  794  sq. 
Le  seul  point  qui  importe  au  concept  du  sacrement  est 
de  savoir  si  la  sentence  de  réconciliation  portée  par 
l'Église  est  simplement  déclaratoire  au  for  de  Dieu, 
ou  si  elle  possède  une  réelle  efficacité  par  rapport  à  la 
rémission  même  des  péchés.  Voir  ici.  t.  xn,  col.  810- 
812.  (>n  ne  peut  nier  que  certains  textes,  notamment 
de  saint  Jérôme,  In  Malth.,  xvi,  f.  19,  P.  L..  t.  xxvi, 
col.  118;  cf.  Diatog.  adv.  luciferianos,  n.  5,  t.  xxm, 
col.  167,  laisseraient  penser  à  une  formule  déclaratoire. 
Voir  aussi  S.  Ambroise. De  Spirilu  Sancto,  1.  III,  n.  137, 
/'.  I...  t.  xvi.  col.  842  D-843  A.  Mais  ces  textes  peuvent 
ê1  ie  et .  a  ni  Ire  avis  doivent  être  — -interprétés  dans 
le  sens  d'un  pouvoir  ministériel,  instrumental,  ex- 
cluant .  en  ce  qui  concerne  le  premier  texte  de  Jérôme, 
le  pouvoir  île  juger  arbitrairement,  de  lier  l'innocent 
cl  de  (li  lu  r  le  coupable.  Les  lextes  de  saint  l'acien,  de 
saint  Ambroise  et  du  De  saeramentis  sont  assez  nets 
pour  nous  donner  l'idée  d'un  véritable  pouvoir  de 
remettre  les  péchés,  mais  d'un  pouvoir  communiqué 
par  Dieu  à  l'homme,  son  instrument. 

Pour  la  première  fois,  apparaît  une-  mention  de 
l'extrême-onction,  dans  la  lettre  xxv  d'Innocent  I" 
.  Décentius,  n.  11,  P.  L.,  t.  xx,  col.  559  sq. 
Pour  l'exégèse  de  cette  lettre,  en  ce  qui  concerne 
l'extrême-onction,  voir  ce  mot,  t.  v,  col.  1952  sq. 
Deux  points  importent  ici.  Innocent  reconnaît 
l'extrême  onction  comme  l'un  des  sacrements  :  elle 
doit  être  nlusée'  aux  pénitents,  qui  bus  reliqua  sacra- 
menlu  negantur.  De  plus,  il  lui  reconnaît,  sans  l'ex- 
pliquer positivement,  un  certain  effet  par  rapport 
au  malade,  sans  exclure,  s'il  y  a  lieu,  la  rémission 
même  des  péchés.  Sans  doute,  le  mot  siierunienlu 
encore  ici  le  sens  qu'il  aura  plus  tard,  mais  il 
désigne   a    coup   sur   une   opérai  ion    sanctifiante   pour 
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l'âme.  «  Le  pape  se  sert  de  ce  terme  pour  nommer  les 
rites  refusés  par  l'Église  aux  indignes,  c'est-à-dire  le 
viatique  et  la  r  .  on;  ili  ;t  i::n  qui  n  -î3t  ïtcirds:  iux 
pécheurs  que  dans  des  circonstances  déterminées  et  à 
certaines  conditions.  L'onction  est  assimilée  à  ces 
deux  actes  :  elle  esl .  d'une  manière  analogue,  un  moyen 
Extrême-onction,  t.  v,  col.  1953. 
La  théologie  du  sacrement  de  l'ordre  n'a] 
aucun  élément  nouveau  dans  le  concept  de  signe  effi- 
cace. Le  rite  de  l'ordination  est  toujours  l'imposition 
des  mains  avec  les  prières  appropriées  à  chaque  ordre. 
Voir  ici  Ordre,  t.  xi.  col.  1217  sq.  L'universalité  du 
rite  est  un  fait  incontestable  et  incontesté;  et  ce  rite 
constitue  essentiellement  le  rite  du  sacrement.  Voir 
col.  1254.  art.  cit. 

La  théologie  du  mariage  est  fort  peu  développée. 
Les  Pères  se  contentent  d'affirmer,  contre  les  mani- 
chéens, la  bonté  morale  du  mariage.  Quelques 
affirment  cependant  plus  nettement  que  la  grâi 
annexée  au   mariage.  Cf.   S.  Ambroise.  De  Abraham, 
1.    I.  c.   vu.    P.    L..  t.   xiv,   col.    142:   S.    Innocent    Ier, 
Episl.,  xxxvi.  /'.  L..  t.  xx.  col.  602.  On  trouve  aussi 
une  allusion  à  la  bénédiction  du  prêtre,  consacrant 
le    mariage,    dans    les    Statuta    ecclesiastica    antiqua, 
c.  ci.  P.  L..  t.  lvi.  cal.  889.  Le  symbolisme,  indiqué 
par   saint    Paul.    Eph.,    v.   22-23,    est    rapport. 
l'Ambrosiaster dans  von  commentaire  sur  ce  passage. 
P.  L..  t.  xvn.  col.   120  C. 

///.   :    |  -ACKF.  M  EXT  CHEZ  SAI-VT 

TIy.  —  Avant  saint  Augustin,  le  concept  de  signe 
efficace  n'a  été  exposé  par  les  Pères,  d'une  manière 
suffisante,  que  pour  deux  sacrements,  le  baptême  et 
l'eucharistie.  Les  Pères  montrent  ces  deux  sacrements 
composés  de  deux  parties  :  l'une  externe  et  visible, 
appelée  par  les  grecs.  u,ua-TQpiov,  par  les  latins,  signum, 
figura  ou  mieux,  sacramenlum;  l'autre,  invisible,  qui 
est  la  vertu  du  Saint-Esprit  produisant  la  grâce  de 
la  régénération  baptismale,  ou  le  corps  et  le  sang  du 
Christ  avec  les  effets  spirituels  qui  en  sont  le  fruit 
dans  la  communion.  Dans  une  certaine  mesure,  la 
même  conception  est  appliquée  au  sacrement  de 
confirmation.  Les  autres  sacrements  sont  envisagés 
moins  .le  précision.  Leur  nature  se  prête  d'ail- 
leurs moins  à  une  application  identique  de  la  notion 
aboie  ou  signe  efficace.  Pour  ce  qui  est  du 
mariage,  les  Pères,  dans  leurs  commentaires  sur 
Eph.,  v.  22-23,  n'ajoutent  rien  au  symbolisme  proposé 
par  saint  Paul.  Toutefois,  certains  font  allusion  aux 
effets  sanctifiants  du  mariage.  C'est  aussi  à  ce  point 
de  vue  des  effets  sanctifiants  qu'ils  se  placent  pour 
parler  de  la  pénitence.  De  l'ordre,  ils  affirment  sim- 
plement l'efficacité  du  rite  de  l'imposition  des  mains 
et  ils  précisent  quels  pouvoirs  sont  concédés  par 
l'ordination.  Le  symbolisme  de  ce  sacrement  sera 
développé  plus  tard  par  Augustin  et  Innocent  1" 
esquisse  celui  de  l'extrême-onction. 

Saint  Augustin  va  faire  progresser  le  concept  de 
.  fncace,  principalement  parce  qu'il  va  l'étudier, 
non  plus  en  fonction  de  tel  ou  tel  sacrement  désigné, 
mais  pour  lui-même.  Dégageant  une  idée  encore 
confusément  exprimée  par  les  Pères  antérieurs,  saint 
Augustin  distinguera,  dans  la  notion  de  sacrement, 
deux  éléments  superposés  l'un  à  l'autre,  une  partie 
visible,  le  sacramenlum,  une  partie  invisible,  la  virtus 
sacramenti.  Aliud  est  sacramenlum,  aliud  virtus  sacra- 
menli.  In  Joa.,  tract.  XXVI.  n.  11.  P.  L.,  t.  xxxv, 
col.  101 1.  Distinction  féconde  et  dont  on  n'a  peut-être 
pas  lire  tout  le  parti  possible. 

Dans  son  acception  la  plus  restreinte,  le  sacrement 
augustinien  est  un  signe  sacré  qui  éveille  l'idée  d'une 
chose  religieuse  dont  il  est  l'image:  ce  signe  est  un 
élément  matériel;  a  ce  signe  est  lié  le  don  spirituel 
et  destiné  à  sanctifier  l'homme;  —  la  cause  efficiente 
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du  sacrement,  c'est-à-dire  ce  qui  fait  d'un  élément 
matériel  le  signe  d'une  réalité  spirituelle  et  ce  qui  lie 
à  cet  élément  le  don  de  cette  réalité  spirituelle  signifiée, 
c'est  la  formule  de  bénédiction  du  ministre;  —  enfin, 
l'instituteur  des  sacrements,  c'est  Jésus-Christ.  Telles 
sont  les  quatre  idées  essentielles  à  la  définition  de 
saint  Augustin.  P.  Pourrat,  La  théologie  sacramen- 
taire.  p.  21. 

1°  Premier  élément  :  le  sacrement,  signe  sensible  d'une 
chose  sainte.  -  -  C'est  l'élément  qu'on  pourrait  appeler 
générique  et  qui  déborde  le  cadre  de  nos  sept  sacre- 
ments. Si t/na,  cum  ad  res  divinas  pertinent,  sacramenta 
appellantur.  Epist.,  r.xxxvm,  n.  7,  P.  L.,  t.  x.xxm. 
col.  827;  cf.  Dr  civ.  Dei,  1.  X,  c.  v.  t.  xi.i.  col.  282. 
Ainsi,  dans  son  acception  la  plus  générale,  le  ■  sacre- 
ment peut  n'être  qu'un  signe,  naturel  ou  conven- 
tionnel, d'une  chose  sainte.  En  ce  sens.  Augustin 
appelle  ■  sacrements  >  les  choses  et  les  rites  qu'aujour- 
d'hui nous  appelons  sacramentaux.  voir  ce  mot, 
col.  167,  par  exemple,  le  sel  bénit  nonné  au  baptise, 
/).  calech.  rudibus,  n.  50,  t.  xx,,  col.  344-345,  les  exor- 
cismes  du  baptême,  Serm.,  cc.xxvn,  t.  xxxvm, 
eut.  1099  1  lu  i.  la  tradition  du  symbole  et  de  l'oraison 
dominicale  aux  catéchumènes.  Serm..  c.c.xxvin,  n.  3, 
t.  xxxvm,  col.  1102.  (.'est  en  ce  sens  encore  que  les 
rites  cle  l'ancienne  Loi.  sauf  la  circoncision,  parce  qu'ils 
ne  faisaient  qu'annoncer  le  Christ  et  le  salut,  sans  les 
apporter,  étaient  des  sacrements.  In  ps.  lxxxiii, 
enarr.  n,  t.  xxxvi,  col.  930.  Cf.  Contra  Faustum, 
1.  XIX.  e.  xiii,  t.  xi.n,  col.  355. 

Avant  d'appliquer  cette  notion  aux  rites  dont  la 
nature  lui  impose  une  acception  plus  restreinte,  Au- 
gustin étudie  ce  concept  de  signe  au  point  de  vue 
philosophique.  C'est  d'ailleurs  ce  qui  donne  à  sa 
théologie  sacramentaire  un  aspect  nouveau  et  person- 
nel. Augustin  avait  emprunté  aux  Alexandrins  une 
théorie  complète  des  signes,  qu'il  expose  dans  deux 
ouvrages  :  De  doctrina  christiana  et  De  magistro. 

Dans  le  De  doctrina  christiana,  il  emprunte  à  Origène 
sa  définition  du  signe  :  signum  est  res  preeter  speciem 
quam  ingerit  sensibus,  aliud  aliquid  ex  se  faciens  in 
ilionem  venire.  L.  I,  n.  2,  t.  xxxiv,  col.  19-20. 
Ainsi  les  traces  d'un  animal  sont  un  signe  de  son 
passage,  la  fumée  est  un  signe  du  feu,  le  cri  d'un  être 
vivant  fait  connaître  ce  qu'il  désire,  le  son  de  la 
trompette  indique  le  mouvement  d'une  armée,  etc. 
Les  paroles,  par  lesquelles  nous  manifestons  les  senti- 
ments de  notre  âme,  sont  les  signes  les  plus  expressifs. 
Les  sacrements  rentrent  dans  la  catégorie  des  signes  : 
ils  sont  des  objets  matériels  et  sensibles  qui  font  penser 
a  des  objets  spirituels  et  religieux.  Augustin  prend  ici 
l'exemple  du  pain  et  du  vin  :  Ista  (panis  et  calixj 
ideo  dicuntur  sacramenta,  quia  in  eis  aliud  videlur. 
aliud  intelligitur,  jructum  habet  spiritualem.  Serm.. 
cci.xxii,  t.  xxxvm,  col.  1246.  De  même  l'eau  du 
baptême  :  Aqua  sacramenti  visibilis  est...  abluit 
corpus,  et  siqnijicat  quod  fit  in  anima.  In  epist.  .loannis 
ad  Parthos,  tract.  VI.  n.  11.  t.  xxxv,  col.  2026. 
Ainsi,  dans  le  sacrement,  entre  le  signe  sensible  et  la 
chose  signifiée,  il  existe  un  rapport  de  similitude, 
même  si  le  signe  est  d'ordre  matériel  et  la  chose  signi- 
fiée d'ordre  spirituel.  Si  enim  sacramenta  quamdam 
similitudinem  earum  rerum  quorum  sacramenta  sunl, 
non  haberent,  sacrcmenla  non  essent.  Epist..  xcviii. 
n.  '.t.  t.  xxxin.  col.  363.  Bien  qu'ils  soient  d'institution 
divine  (voir  plus  loin),  les  sacrements  ne  sont  pas  des 
signes  purement  conventionnels  (signa  data);  ils  sont 
dans  une  bonne  mesure,  des  signes  naturels  (signa 
naturalia)  :  la  volonté  divine  qui  a  définitivement 
établi  le  rapport  de  signe  à  chose  signifiée  a  trouvé 
dans  la  manière  d'être  ou  d'agir  du  signe  un  fondement 
à  son  choix.  De  doctrina  christiana,  1.  II,  n.  3,  t.  xxxiv, 
col.  57.  De  ce  double  symbole,  Augustin  donne  plu- 
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sieurs  exemples  :  clans  l'eucharistie,  le  pain  qui, 
sanctifié  par  la  parole  du  prêtre,  est  devenu  le  corps 
de  Jésus-Christ  est  le  symbole,  le  signe  de  cette  unité 
qui  rassemble  les  fidèles  dans  le  corps  mystique  de 
Jésus  :  Commendatur  vobis  in  islo  pane  quomodo  uni- 
latem  amare  debeatis.  De  même,  le  chrême  est  le  signe 
visible  de  l'Esprit-Saint  :  sacranientum  Spiritus 
Sancli.  De  même  que  l'huile  entretient  le  feu,  ainsi 
l'Esprit-Saint,  descendu  sur  les  apôtres  en  forme  de 
langues  de  feu,  cuit  les  néophytes,  après  leur  baptême, 
dans  les  flammes  de  la  charité.  Serm..  ccxxvn, 
t.  xxxvin.  col.  1099,  1100. 

2°  Deuxième  élément  :  la  vertu  du  sacrement.  —  Le 
véritable  sacrement,  au  sens  strict  du  mot.  est  celui 
qui  n'est  pas  seulement  le  signe  d'une  réalité  spiii- 
tuelle  correspondante,  mais  dont  la  collation  entraîne 
de  plus  la  production  certaine  de  cette  iéalité  spiri- 
tuelle. Il  faut  donc  qu'au  sacrement  proprement  dit 
soit  attachée  une  vertu  (virtus  sacramenti  )  productrice 
de  l'effet  signifié.  Dans  les  écrits  de  saint  Augustin, 
la  virtus  sacramsnti  représente  une  réalité  d'une 
compréhension  assez  souple  et  qui.  transposée  dans 
le  langage  théologique  moderne,  pourrait  aussi  bien 
s'appliquer  à  la  grâce  produite  par  le  sacrement  qu'à 
l'élément  agissant  du  sacrement.  Faute  d'avoir  souli- 
gné ces  deux  acceptions  différentes  du  même  mot,  on 
s'est  parfois  trouvé  en  face  de  réelles  difficultés  dans 
la  manière  d'interpréter  la  pensée  de  saint  Augustin. 

Sous  le  premier  aspect,  la  grâce  produite,  la  virtus 
sacramenti  correspond  à  ce  que  les  théologiens  moder- 
nes appellent  rcs  sacramenti.  Ainsi,  le  don  du  baptême, 
c'est  la  purification  spirituelle  et  invisible  de  l'âme, 
figurée  et  produite  par  l'ablution  corporelle.  Qusest.  in 
Heplaleuchum,  1.  IV,  q.  xxm,  t.  xxxiv.  col.  727. 
Ainsi,  le  pain  et  le  vin  eucharistiques  sont  une  nourri- 
ture visible,  mais  ceux  qui  s'en  nourrissent,  adultes 
ou  enfants,  reçoivent  en  eux  un  fruit  spirituel  »,  qui 
est  la  vie.  In  Joa.,  tract.  XXVI,  n.  11-13;  XXVII. n.  5. 
t.  xxxv,  col.  1611-1612,  P;l.>  ;  cf.  Serm.,  ci.xxiv, 
n.  7,  t.  xxxviii.  col.  94  1.  Ainsi,  la  virtus  du  sacrement 
du  chrême,  c'est  l'Esprit-Saint  donné  à  l'âme  afin 
d'y  produire  l'amour.  In  epist.  Joannis  ad  Parlhos, 
tract.  VI,  n.  10,  t.  xxxv.  col.  2025.  En  somme,  ce  don 
lié  au  sacrement  et  qui  se  différencie  d'après  la  nature 
du  rite  sacré,  c'est  la  grâce  elle-même,  produite  clans 
l'âme  par  le  sacrement.  C'est  en  prenant  la  virlus 
sacramenti  dans  cette  première  acception  cpi 'Augustin 
a  pu  écrire  que  «  la  grâce  est  la  vertu  des  sacrement  s  . 
gratia  quœ  sacramentorum  virtus  est.  In  psalm.  LZXVII, 
il.  2,  t.  xxxvi,  col.  983;  cf.  In  Joa..  Irait.  XXVI, 
n.  11;  XXVII,  n.  5,  t.  xxxv,  col.  1611,  1617. 

Mais,  pour  Augustin,  la  virtus  sacramenti  est  sncore 
ce  qi  i,  clans  le  signe  élevé  à  la  dignité  de  sacrement, 
est  capable  de  produire  l'effet  spirituel.  Parlant  du 
baptême.  Augustin  se  demande  :  Unde  ista  tanla 
virtus  aquse,  ni  corpus  tangat  et  cor  abhiat...?  In  Joa., 
tract.  LXXX,  n.  3.  t.  xxxv,  cul.  1840.  C'est  ce  qu'il 
appelle  la  vertu  manens,  par  opposition  a  la  parole  qui 
la  produit,  mais  qui  passe.  Cette  vertu  intérieure  au 
sacrement  appelle  nécessairement,  lorsque  le  sujet  est 
suffisamment  disposé,  l'action  sanctificatrice  'lu 
Christ  ou  du  Saint-Esprit.  Dans  la  ontroverse  dona 
tisie.  saint  Augustin  insiste  fréquemment  sur  ce 
point,  et  c'est  par  là  qu'il  rétablit,  malgré  les  objec 
tions  des  ad  versa  ii  es,  la  thèse  cathelique  de  la  validité 
des  sacrements  conférés  par  des  ministn 

ou  scliisin  itiques.     Sainl  Optât  déclarait  que  l'ael 

de  l'homme,  dans  la  célébration  i\n  sacrement,  est 
purement  ministérielle  :  c'est  Dieu  qui  agit  en  réalité. 
Sainl  Augustin  reprend  ces  explications  et  les  précise 
par  sa  théorie  de  l'Église,  qui  esl  parla  intimement  liée 
à  sa  doctrine  sacramentaire.  D'après  le  saint  docteur, 
l'Église   est    l'organe    du    salut:    c'e,l    par    elle,    en    se 


soumettant  à  son  autorité,  que  l'homme  peut  arriver 
à  la  connaissance  de  la  vérité  révélée:  c'est  par  son 
intermédiaire  aussi  que  la  grâce  nous  est  donnée... 
L'Église  continue  donc  ici-bas  l'œuvre  d'enseignement 
et  de  sanctification  opérée  autrefois  par  le  Christ  ;  ou 
plutôt,  le  Christ,  par  son  Église,  continue  à  enseigner 
et  à  sanctifier  le  monde.  De  sorte  que  les  actes  de 
l'Église  sont  en  réalité  les  actes  du  Christ  lui-même. 
Cf.  Epist.,  «.xi,  n.  18.  t.  xxxiii.  col.  645;  Serm.,  cxxix. 
n.  1,  t.  xxxviii.  col.  722;  De  doctrina  chrisliana, 
1.  III,  n.  11.  t.  xxxiv,  col.  82:  In  psalm.  A'.v.r,  enarr.  Il, 
n.  I.  t.  xxxvi,  coi.  232,  etc.  Or  l'Église  agit  par  ses 
ministres,  par  ceux  qui  ont  reçu  le  «caractère  »  de 
l'ordination  et  qui  s,ont  ainsi  officiellement  investis  du 
pouvoir  d'exercer  les  fonctions  sacrées.  La  consé- 
quence de  cette  doctrine,  c'est  que  l'acte  du  ministre 
conférant  un  sacrement  est  un  acte  même  du  Chrisl 
agissant  par  son  Église.  1'.  Pourrai,  op.  cit.,  p.  126- 
127.  Il  suffit  dune  que  la  <  parole  >  du  ministre  soit 
posée  pour  que  soit  produite,  ch.ns  le  sacrement,  la 
virtus  qui  entraîne  l'action  sanctificatrice  du  Christ  ou 
de  l'Esprit-Saint.  Ecce  quia  Christus  etiam  ipso  lavacro 
aquse  in  verbo  ubi  ministri  corporaliter  videntur  operari, 
ipse  abtuit,  ipse  mandat,  ("outra  litteras  Petiliani, 
1.  III,  n.  59,  t.  xliii,  col.  379.  l>e  même,  peu  importe  la 
volonté  des  parents  ou  la  foi  des  ministies,  seul  l'Es- 
prit-Saint, dans  le  baptême,  opère  la  sanctification  : 
Facit  hoc  anus  Spirilus,  ex  quo  regeneratur  oblatus... 
Aqua  igitur  exhibais  forinsecus  sacramentum  gratise, 
et  Spirilus  opérons  intrinsecus  bénéficiant  gratis;... 
régénérant  hominem  in  uno  Christo  ex  uno  Adam 
generatum.  Epist.,  xcvm,  n.  2,  t.  xxxhi,  col.  360.  on 
pourrait  multiplier  les  textes.  Cf.  Quœst.  in  Heptatetl- 
chum,  1.  III,  q.  i.xxxiv.  t.  xxxiv.  col.  712;  Epist., 
lxxxix.  n.  à.  1.  xxxm,  col.  311:  In  Joa.,  tract,  V, 
n.  18.  t.  xxxv.  col.  1  12  1:  Contra  litt.  Petiliani,  1.  111. 
n.  65-67, t. xi-iii, col.  383-3M.  L'action  .le  l'homme  est 
donc  purement  ministérielle;  c'est  le  Christ  oul'Espri! 
Saint  qui  agit  par  lui.  Nous  assistons  ici  à  un  dévelop- 
pement d'une  doctrine  traditionnelle,  esquissée  jadis 
par  Origène,  plaçant  dans  l'invocation  de  la  Trinité 
la  puissance  purificatrice  clu  baptême,  voir  col.  503, 
accentuée  par  les  Pères  grecs  et  latins  du  IV8  siècle, 
notamment  Basile  et  Grégoire  de  Nazianze,  voir 
roi.  505,  et  Ambroise,  514,  et  qui  prélude  à  la  doctrine 
de  la  causalité  instrumentale  des  scolastiques  qui  en 
sera  le  couronnement. 

3°  Troisième  élément  :  la  cause  efficiente  liant  au 
signe  sensible  le  ./></(  d'une  réalité  spirituelle.  -  Tou- 
tefois, si  l'action  de  l'homme  est  purement  ministé- 
rielle, c'est  elle  cependant  qui  prend  l'initiative  cl  qui 
fait  le  sacrement  par  lequel  Dieu  agira  dans  l'âme  clu 
chrétien.  L'enseignement  d'Augustin  sur  la  cause 
efficiente  du  sacrement  est  le  même  que  celui  d'Aiu- 
broise  et  de  Cyprien.  C'est  la  parole  du  ministre,  la 
bénédiction  du  prêt  ri'  qui  lait  le  sacrement,  donnant  à 
l'élément  matériel  sa  signification  sacramentelle, 
liant  à  cel  clcincni  matériel  un  don  spirituel  objectif. 
Les  textes  sont  ici  classiques  :  Dctruhe  verbum,  cl 
quid  esl  aqua  nisi  aqua?  Accedil  verbum  ad  elementum 
et  fil  sacramentum,  etiam  ipsum  tanquam  visibile 
verbum.  In  Joa..  I  rad  .  LXXX, n.  3, t.  xxxv,  col.  1S40. 
Et  c'est  précisément  celle  parole  du  ministre  qualifié 
ipii  donne  au  sacrement  la  vertu  de  produire  son  .net 
lanctifiant.  un  a  vu  dan-,  cette  affirmation  d'Augus- 

i prélude  a  la  doctrine  de  la  forme  des 

Voir  ici  Matièbi  ri  forme  des  sacrements, 
t.  x,  p.  346.  L'exégèse  '!u  texte  compris  en  ce  sens 
n'est  exacte  que  d'une  manière  1res  approximative.  1  -il 

réalité,  la  pensée  d'Augustin  s'étend  ici  a  autre  chose 
cpi'à  ce  qui  constitue  strictement  la  forme  du  sacre 
ment,  p. ou-  Augustin  connue  pour  Ambroise,  voir 
ci  d.    :us,   col.  521.  ce  qui    rend    l'eau   capable    de 
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purifier  le  cœur  dans  le  baptême,  c'est  d'abord  la 
bénédiction  préalable  qu'elle  reçoit  :  Quia  baplismus, 
id  est  salutis  aqua,  non  est  salutis,  nisi  Chrisli  nomine 
consecrata,  qui  pro  nobis  sanguinem  fudit,  cruce  ipsius 
aqua  signatur.  Serm.,  ccclii,  n.  3,  t.  xxxix,  col.  1551  : 
cf.  De  baptismo,  1.  V,  n.  28;  1.  VI,  n.  47,  t.  xlhi, 
col.  190,  215.  Mais,  conformément  à  ce  qui  a  été  dit 
ici,  t.  x,  col.  346,  il  est  probable  que  le  mot  verbum  dé 
signe  aussi  l'invocation  de  la  Trinité  qui  accompagne 
l'effusion  baptismale.  Peut-être  même  désigne-t-U 
encore  la  profession  de  foi  faite  par  le  baptisé  pendant 
l'acte  lui-même  :  Unde  ista  tanta  virtus  aquse  ut  corpus 
tangat  et  cor  abluat,  nisi  faciente  verbo  :  non  quia 
dicitur,  sed  quia  creditur?  Nam  et  in  ipso  verbo  aliud 
est  sonus  transiens,  aliud  virtus  manens...  Mundatio 
igilur  nequaquam  fluxo  et  labili  tribueretur  elemento, 
nisi  adderetur  in  verbo.  In  Joa.,  tract.  LXXX,  n.  3, 
t.  xxxv,  col.  1840.  Quelle  que  soit  l'interprétation  a 
donner  au  mot  verbum  ici  employé  par  Augustin,  une 
chose  est  certaine,  c'est   «  qu'il  y  a  dans  la  parole. 

une  force  qui  reste  après  qu'elle  a  été  pron 

(Pourrat,  op.  cit.,  p.  55)  et  qui  donne  au  sacrement  le 
pouvoir  de  produire  son  effet  surnaturel. 

Saint  Augustin  reproduit  les  mêmes  vues  sur  la 
confirmation  et  sur  l'eucharisl  ie.  Ces  deux  sacrements 
se  composent  aussi  d'une  matière  et  d'une  bénédiction. 
Pour  la  confirmation,  voir  Contra  litteras  Petiliani, 
I.  Il,  n.  239.  t.  xliii,  col.  342.  Pour  l'eucharistie, 
voir  De  Trinitatc,  1.  III,  n.  10.  t.  xlii.  col.  873.  En 
étudiant  ces  deux  textes,  surtout  le  dernier,  on 
s'aperçoit  que  la  pensée  d'Augustin  est  mobile  et 
parfois  déroutante  :  elle  passe,  sans  transition,  des 
paroles  sacramentelles  qui  sont  dans  l'Évangile  à  la 
prédication  des  paroles  évangéliques  en  général.  Ce 
serait  néanmoins  fausser  la  pensée  d'Augustin  que  de 
l'interprétet  dans  le  sens  calviniste.  Calvin,  en  effet, 
et,  avec  lui.  les  prolestants  pour  la  plupart,  fondent 
sur  le  dernier  texte  d'Augustin  leur  théorie  de  la 
composition  des  sacrements  :  «  Le  sacrement,  écrit 
Calvin,  consiste  en  la  parole  et  au  signe  extérieur... 
Par  la  parole,  il  ne  faut  pas  entendre  un  murmure  qui 
se  place  sans  sens  et  intelligence,  en  barbotant  à  la 
façon  des  enchanteurs,  comme  si  par  cela  se  faisait  la 
consécration  :  mais  il  nous  faut  entendre  la  parole  qui 
nous  soit  preschée,  pour  nous  enseigner  et  njus  faire 
savoir  que  Veut  dire  le  signe  visible...  Or,  nous  voyons 
qu'il  (saint  Augustin)  requiert  prédication  aux  sacre- 
ments, de  laquelle  la  foy  s'ensuive.  »  Institution 
chrétienne,  1.  IV,  c.  xiv,  n.  4,  dans  Corpus  reformât.. 
t.  xxxii,  col.  881.  «  Si  l'obscurité  eu  tractatus  XXX 
permet  de  l'alléguer  en  faveur  d'une  pareille  doctrine, 
une  critique  impartiale  est  obligée  de  convenir  que 
telle  n'est  pas  la  conception  augustinienne  du  sacre- 
ment. Les  formules  de  consécration  sont  valables  par 
elles-mêmes,  elles  agissent  indépendamment  des  dispo- 
sitions du  ministre  et  de  celles  du  sujet.  »  Pourrat, 
op.  cit.,  p.  57.  Cf.  De  baptismo  contra  donalistas,  1.  V, 
n.  28,  P.  L.,  t.  xliii,  col.  190.  Voir  ci-dessus,  col.  .".22. 

Toutefois,  une  nuance  est  à  remarquer  dans  la 
pensée  d'Augustin.  Il  s'agit  de  la  «  fructuosité  du 
sacremenl  reçu  en  dehors  de  l'Église  catholique.  Tout 
sacrement  reçu  dans  la  vraie  Église  par  un  sujet  bien 
disposé  est  fructueux,  quel  que  soit  l'état  de  péché 
ou  de  perversité  du  ministre.  Cont.  litteras  Petiliani, 
1.  I.  n.  ."..  t.  xliii,  col.  247;  Contra  epist.  Parmeniani, 
1.  II,  n.  22  sq..  ibid..  col.  05;  Serm.,  lxxi.  n.  37. 
t.  xxxvin,  col.  166;  De  baptismo,  1.  IV.  n.  18.  t.  xliii, 
col.  165  166.  Vugustin  maintient  cette  doctrine  dans 
le  cas  d'un  mourant  bien  disposé  recevant  le  baptême 
de  la  main  d'un  hérétique;  son  baptême  lui  remet  ses 
péchés.  De  baptisai,,,  I.  VI,  n.  7;  1.  Vil,  n.  100,  t.  xliii, 
col.  200,  12 1 1  242.  Mais  il  n'est  plus  aussi  atfirmatif 
quand,  en  dehors  du  cas  de  nécessité,  un  catéchumène 


de  bonne,  foi  se  fait  baptiser  dans  l'église  schisma- 
tique  :  il  le  considère  comme  «  blessé  »  et  gravement 
atteint  par  le  „  sacrilège  du  schisme  ».  De  baptismo. 
1.  I,  n.  0,  t.  xliii,  col.  113.  «  L'évèque  d'Hippone,  dit  à 
ce  propos  J.  Tixeront,  est  ici  impressionné  par  la  doc- 
I  ri  m-  .le  saint  Cyprien,  doctrine  qu'il  a  faite  sienne,. ur 
l'Église,  organe  unique  de  la  sanctification  et  unique 
lieu  île  salut  et  de  rémission  des  péchés.  Le  baptême 
hismatiques  est  au  fond  celui  de  l'Église. 
et  ainsi  le  baptême  vrai  ne  se  trouve  pas  que  dans 
l'Église,  mais  en  elle  seule  il  se  trouve  d'une  façon 
1  ■  M i ■  i ■  e  pour  le  salut  :  nec  in  qua  sola  (Ecclesia)  unus 
baplismus  habetur,  sed  in  qua  sola  unus  baplismus 
salubriter  habetur.  Contra  Cresconium,  1.  I,  n.  34, 
t.  xliii.  col.  403.  »  Histoire  des  dogmes,  t.  n,  p.  404. 
Cf.  Pourrat,  «p.  cit.,  p.  132  sq. 

1"  [.'auteur  des  sacrements.  —  Cet  auteur,  c'est  le 
Christ.  C'est  en  vertu  de  sa  volonté  que  la  parole  du 
ministre  peut  faire  d'un  objet  matériel  un  signe  sacra- 
mentel efficace.  Comme  la  définition  augustinienne  du 
sacrement  convient  surtout  au  baptême  et  à  l'eucha- 
ristie (bien  qu'elle  Luissc  s'étendre  aux  autres  sacre- 
ments), c'est  pour  ces  deux  sacrements  surtout  que 
saint  Augustin  parle  d'institution  divine.  Qusedam 
pauca  (signa)...  ipse  Dominus  et  apostolica  tradidil 
disciplina,  sicuti  est  baptismi  sacramentum  et  cele- 
bratio  corporis  et  sanguinis  Domini.  De  doclrina 
christiana,  1.  III,  n.  13,  t.  xxxiv,  col.  71;  cf.  In 
psalm.  lxxxiii  enarr.,  n.  2,  P.  L.,  t.  xxxvn,  col.  1050. 
On  le  voit,  baptême  et  eucharistie  ne  sont  donnés  ici 
qu'à  titre  d'exemples  plus  obvies.  Dans  un  autre 
texte,  Augustin  ajoute  même  :  et  si  quid  aliud  in 
Scripturis  commendalur.  Epist.,  liv.  n.  1,  t.  xxxm, 
col.  200. 

Conclusion.  —  Le  concept  augustinien  de  sacrement 
et  son  extension  à  la  pénitence,  au  mariage  et  à  l'ordre.  — 
Nous  pouvons  conclure  avec  P.  Pourrat  :  «  Le  sacre- 
ment, au  sens  restreint,  est  donc  un  signe  matériel 
d'un  objet  spirituel  dont  il  est  l'image,  institué  par 
Jésus-Christ,  et  auquel  est  lié,  par  la  formule  de  béné- 
diction du  ministre,  l'objet  spirituel  signifié  et  destiné 
à  sanctifier  les  hommes.  Cette  définition  ne  se  trouve 
formulée  nulle  part  dans  les  écrits  de  saint  Augustin; 
les  idées  qui  la  composent  sont  développées  çà  et  là.  et 
l'historien  qui  les  synthétise  coui  t  le  risque  de  dépasser 
la  pensée  de  l'évèque  d'Hippone.  En  réalité,  saint  Au- 
gustin n'afoimulé  que  la  première  partie,  que  le  terme 
générique  de  la  défini. ion  :  le  sacrement  est  un  signe 
sacré  d'un  objet  spirituel.  Cf.  Deciv.  Dei,  1.  V.  c.  v,  t.  xi.i. 
col.  282.  Il  n'a  pas  ignoré,  surtout  quand  il  parlait  du 
baptême  et  de  l'eucharistie,  l'élément  spécifique,  c'est- 
à-dire  l'efficacité  de  ce  signe.  Mais  il  ne  l'a  pas  mis  en 
formule  et  on  ne  l'y  mettra  guère  avant  le  xne  siècle. 
C'est  pourquoi  saint  Augustin  et  tous  les  auteurs 
jusqu'à  Pierre  Lombard,  donnent  le  nom  de  sacramen- 
tum indistinctement  à  toutes  sortes  de  rites.  »  Op.  cit.. 
p.  29-30. 

Par  contre,  pouvons-nous  ajouter,  la  théoiie  du 
sacrement  augustinien  ne  s'applique  pas  à  la  péni- 
tence. Augustin  ne  l'appelle  même  pas  expressément 
un  sacrement.  Voir  cependant  ici  t.  i.  col.  2430. 
L'expression  sacramentum  paenitentiœ  est  employée 
pour  la  première  fois  par  Victor  de  Cartenna.  De 
pœnitentia,  c.  xx.  P.  L..  t.  xvn,  col.  994.  Mais  il 
s'agit  du  mystère  »  de  la  pénitence.  Cf.  Cavallera, 
Le  décret  du  concile  de  Trente  sur  la  pénitence  et 
V extrême-onction,  dans  le  Bulletin  de  Toulouse,  1924, 
p.  134.  D'ailleurs  l'aitribution  du  De  pœnitentia  à 
Victor  0-  Cartenna  reste  douteuse.  Voir  ici.  t.  xn. 
ci  I.  820.  Pour  Augustin  comme  pour  les  autres  doc- 
teurs des  premiers  siècles,  la  pénitence  était  avant 
tout  une  discipline  et  la  réconciliation  était  l'aboutis- 
tiss,  nient   des  exercices  pénitentiels.   L'efficacité  du 
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«  sacrement  était  attribuée  à  tout  l'ensemble  de  ces 
exercices.   L'application   à   la   pénitence  du   concept 

augustinien  de  sacrement  sera  l'œuvre  du  Moyen 
Age.  Voir  Pénitence,  t.  xn,  col  945  sq.;  953  sq.; 
974  sq.:  1027  sq..  etc. 

La  distinction  sacramentum  et  uirtus  sacramenti 
n'est  plus  applicable  purement  et  simplement  au 
mariage  et  à  l'ordre.  Reprenant  la  formule  de  saint 
Paul,  Eph..  v,  22-23.  saint  Augustin  voit  dans  le  lien 
indissoluble  du  mariage  le  sacramentum.  c'est-à-dire 
le  signe,  le  symbole  de  l'union  de  Jésus-Christ  avec 
son  Église.  De  bono  conjugali,  c.  xxi,  n.  .".'_',  t.  xl. 
col.  394.  Cf.  In  Joa.,  tract.  IX.  n.  2,  t.  xxxv,  ci 
C'est  par  là  que  le  mariage  chrétien  comporte  une 
indissolubilité  absolue,  bien  plus  forte  que  dans  le 
mariage  naturel.  De  bono  conjugali,  loc.  cit.  Il  est  à 
noter  toutefois  qu'Augustin  appelle  parfois  le  lien 
conjugal  res  sacramenti.  De  nuptiis  et  concupisc,  1.  I, 
c.  x,  n.  11,  t.  xliv,  col.  420.  comparable  au  caractère 
baptismal  ou  à  celui  de  l'ordre.  De  bono  conjugali.  loc. 
cit.  L'expression  sanctitas  sairamcnti  dont  Augustin 
se  sert  pour  désigner  le  mariage  chrétien  semble  bien 
indiquer  que  ce  mariage  doit  produire  dans  l'âme  un 
effet  sanctifiant.  11  y  aurait  donc  peu  à  faire  pour 
appliquer  strictement  le  concept  augustinien  du  sa- 
crement au  sacrement  de  mariage.  Voir  ici  t.  i. 
col.  2431. 

Quant  à  l'ordre,  Augustin  ne  se  soucie  pas  de  lui 
appliquer  son  concept  du  sacrement.  Toutefois  la 
chose  serait  relativement  facile,  puisque  l'ordre  est 
étudié  par  Augustin  parallèlement  au  baptême,  pour 
réfuter  les  erreurs  donastistes.  On  trouvera  ici,  t.  xi, 
col.  1279,  le  résumé  de  la  doctrine  rie  saint  Augustin 
touchant  ce  sacrement. 

1T.  APRÈS  SAINT  /LVauSTIS.  De  saint  Augustin 
au  xn1"  siècle,  la  notion  du  sacrement  fait  peu  rie 
progrès.  Il  serait  même  plus  exact  rie  dire  qu'elle  es1 
en  régression. 

11  faut  en  rendre  responsable  saint  Isidore  rie 
Séville.  Sans  doute,  cet  auteur  reprend  la  définition 
augustinienne  de  la  lettre  i.v.  n.  2.  à  Janvier,  Sacra- 
mentum est  in  aligua  celebralione,  cum  res  gcsla  ita  fit 
ut  aliquid  signifteare  intelligatur.  quod  sancie  accipien- 
dum  est.  P.  L.,  t.  xxxm.  col.  205.  Cf.  Isidore,  EtymoL, 
1.  VI,  c.  xix.  39.  P.  L...  t.  i.xxxn.  col.  255  C.  Mais  il 
chercha,  conformément  à  la  méthode  suivie  dans  les 
Étymologies.  à  faire  dériver  le  mot  sacramentum  de 
secretum,  ce  qui  l'amena  à  considérer  le  sacrement 
surtout  sous  l'aspect  rie  mystère.  Et  ainsi  la  notion 
de  signe  fut  laissée  dans  l'obscurité  :  Ob  id  sacramenla 
dicuntur,  quia  sub  tegumento  corporalium  rerum  virtus 
divina  secretius  sidulem  eorumdem  sacramentorum 
opcralur,  unde  et  a  secretis  virtutihus  et  a  sacris  sacra- 
menta  dicuntur...  unde  et  gnecc  mysterium  dicitur, 
quod  secretum  et  recondilam  habeat  dispositionem. 
Etymvl.,  1.  VI,  c.  xix,  n.  40,  12,  col.  255  C  1).  Ainsi,  la 
caractéristique  du  sacrement,  c'est  rie  cacher,  sous 
les  apparences  d'un  objet  matériel,  l'action  rie  l'Esprit- 
Saint,  qui  accomplit  dans  le  secret  le  salut  rie  l'âme. 
On  remarque  toutefois  qu'Isidore  distingue  netti m.  ni 
le  rite  extérieur  ou  sacrement  du  salut  qui  y  est  opi  ré 
et  qui  est  la  giâce  produite  par  le  sai  ri  ne  nt.  Cet  effet 
du  sacrement  est  réalisé  grâce  a  l'Esprit  Sainl  donl 
la  puissance  agit  dans  le  sacrement  :  Quse  (sacramenla) 
ideo  fructuose  paies  Ecclesiam  fiant  quia  Sanctus  in  ea 
manens  Spiritus  eumden  sacramentorum  lalenter 
operatur  efjecium.  ïbid.,  n.  41.  On  le  voit  c'est  une 
transposition  rie  la  thèse  augustinienne. 

La  cause  rie  la  vertu  riu  sacrement,  c'est  toujours. 
comme  chez  Vugu  tin,  la  parole,  le  oerbum  qui  s 
à  l'élément  matériel.  D'où  la  persistance  de  la  c  >nci  i> 
tion  quelque  peu  matérielle  rii    sacrement,  telle  que 
l'avaient  formulée  Tertullien,   Vmbroise  et    Vu 


et  qui  attribue  à  l'élément  matériel  riu  sacrement  une 
\rrtu  sanctificatrice  grâce  a  la  bénédiction  préala- 
blement revue.  Cette  bénédiction  fait  descendre  dans 
le-  eaux  baptismales  l'Esprit-Saint,  qui  leur  commu- 
nique une  puissante  régénératrice  ou  même  qui 
opère  en  elles  et  par  elles  la  regénération.  Ainsi  saint 
Léon  :  Omni  homini  renascenti  aqua  baplismatis 
instar  est  uteri  virginalis,  eodem  Spiritii  Sancto  replente 
fonlem  qui  replevit  et  virginem,  ut  peccatum  quod  ibi 
vacuavit  sacra  eonceplio,  hic  mystica  tollat  ablutio. 
Serm..  xxiv,  c.  m.  P.  L..  t.  i.iv,  col.  206  V  l  In  trouve 
une  théorie  semblable  chez  Maxime  rie  Turin.  Serm.. 
XIII,  P.  /..,  t.  lvii,  col.  558.  Saint  Isidore  la  formule 
plus  nettement  :  Jnvocato  enim  Dc<>.  descendit  Spiritus 
Sanctus  de  cselis,  et  medicatis  aquis,  sanctificat  cas 
de  semetipso;  et  accipiunt  vim  purgationis,  ut  in  eis 
ci  cum  d  anima  deliclis  inquinala  muruletur.  Etymol., 
I.  VI,  c.  xvm,  n.  19,  P.  L..  t.  lxxxii.  col.  256  B. 
Et  cette  invocation  rie  Dieu  n'est  pas  la  formule  trini- 
taire.  mais  la  formule  île  la  bénédiction  rie  l'eau,  béné- 
diction toujours  considérée  comme  très  importante 
pour  l'efficacité  du  sacrement.  Nisi  nomine.  et  cruce 
ligni  Clirisli  fontis  aqux  tangantur,  nullum  salvationis 
remedium  obtineatur.  S.  Ildefonse,  De  cognitione 
baptismi,  c.  cix,  P.  /...  t.  xevi,  col.  170.  Cf.  Sermo  ail 
eatechumenos,  n.  3,  P.  L.,  t.  xl,  col.  694. 

Il  ne  faut  pas  s'étonner  de  cette  persistance  d'une 
doctrine  dont  la  signification  analogique  s'imposa 
toujours  comme  elle  s'impose  aujourd'hui  encore  dans 
lis  textes  rie  la  liturgie  romaine  qui  la  reproduisent. 
Qu'on  relise  la  liturgie  de  la  bénédiction  des  fonts 
baptismaux  au  samedi  saint,  et  l'on  trouvera  exac- 
tement les  mêmes  formules.  D'abord  l'oraison  qui  sert 
de  préambule  :  Omnipotens  sempiterne  Dcus,  adesto 
magnx  pietalis  fuse  mysteriis,  adesto  sacrnmentis  :  et 
ad  recreandos  novos  populos,  quos  tihi  fons  baplismatis 
parturit,  Spiritum  atioptionis  emiltc  :  ut  quod  nostrse 
humililatis  gerendum  est  ministerio,  virtutis  tuée  implea- 
lur  effectu.  Puis,  dans  la  préface  :  Qui  invisibili  polen- 
tia,  sacramentorum  tuorum  mirabililer  operaris  efjec- 
ium :  ...Qui  liane  aquam  regenerandis  hominibus 
prseparatam,  arcana  sui  numinis  admixtione  fœcundet  : 
ut  sanctifications,  concepta,  ab  immaculato  divini  jontis 
utero,  in  novam  renata  creaturam,  progenies  ccelestis 
emergat...  Plus  loin,  c'est  la  prière  au  moment  de 
l'insufflation  en  forme  de  croix  :  Tu  has  simplices 
aqaas  luo  ore  benedicilo  :  ut  prseter  naturalem  emundc- 
tionem,  quam  lavandis  possunt  adhibere  corporibus. 
sinl  etiam  purifteandis  mentibus  efficaces.  Enfin, 
l'adjuration  à  l'Esprit-Saint  :  Descendu!  in  hanc 
plenitudinem  fontis  virlus  Spiritus  Sancti,  totamque 
liujus  aqua-  substantiam  regenerandi  fecuiulct  effectu. 
Ces  formules  étaient  déjà  fixées  au  vu'  siècle,  voir 
Bénédictions  de  l'eau,  dans  le  Dictionnaire  d'archéologie 
chrétienne  et  de  liturgie,  t.  n.  col.  690.  I.a  liturgie  rie  la 
bénédiction  rie  l'eau  baptismale  remonte  a  la  lin  riu 
IIe  siècle  et  peut-être,  par  une  tradition  non  écrite, 
plus  haut  encore.  Ce  changement  rie  vertu,  grâce  à 
l'invocation  faite  a  Dieu  pour  qu'il  daigne  envoyer 
son  Esprit,  signifiait  pour  les  Pères  que,  par  la 
bénédiction,  l'eau  a  reçu  une  efficacité  spéciale  qui 
n'est   autre  que  la  puissance  divine  agissant    par  cet 

I  sanctifié.  Cette  efficacité,  empruntée  tout  en- 
tièi     '  la  vertu  divine,  n'a  rien  des  pouvoirs  magiques 

i.   on   a   voulu   l'assimiler...   L'eau   bénite   au 
me    est    dépositaire    rie    la    puissance    divine    en 
vertu  du  choix  que  Dieu  i'l  de  cet  élément  pow  produire 
la  grâce  baptismale...     Ail.  Bénédictions  de  l'eau,  op. 
ni.,  col  i  marque  de  .loin  1>.  de  l'uniet 

Me  mois  permettra  d'interpréter 
le  verbum  accedens  ml  elementum  dans  un  sens  plei- 

conforme,  d'une  part  à  la  tradition  patrist  ique, 
d'autre  part  a  la  systématisation  scolastique. 


527 


SACREMENTS.    NOTION,    LE    MOYEN    AGE 


528 


Les  textes  cités  de  saint  Léon  et  de  sain!  Isidore 
sont  intéressants  à  un  autre  point  de  vue  :  celui  de 
l'action  sacramentelle.  Ces  auteurs  suivent  saint 
Augustin  et  affirment  que  l'action  sacramentelle  n'a 
son  principe  ni  dans  la  toi  ou  la  sainteté  du  ministre, 
ni  dans  les  dispositions  du  sujet .  mais  dans  le  rite 
lui-même  qui  recouvre  la  vertu  de  Jésus-Christ  ou  du 
Saint-Esprit.  Sub  tégument**  corporalium  rerum,  dit 
saint  Isidore,  virtus  divina  seeretius  salutem  eorumdem 
sacramentorum  operatur...  Qux  (sacramenta)  ideo  fruc- 
tuose  pênes  Ecelesiam  puni  quia  Sanelus  in  eu  manens 
Spiritus  eumdem  sacramentorum  Intenter  operatur  effee- 
lum.  Même  doctrine,  avons-nous  di  I .  chez  saint  Maxime 
de  Turin.  Toutefois,  dans  cette  insistance  à  marquer 
que  les  sacrements  sont  reçus  fructueusement  dans 
l'Église,  en  raison  de  la  présence  en  elle  du  Saint- 
Esprit,  on  trouve  un  écho  des  hésitations  de  sainl 
Augustin,  qui  ne  cioyait  pas  que  le  baptême  pût  être 
reçu  salubriler  en  dehors  de  la  vraie  Église,  même  dans 
le  cas  de  bonne  foi.  Voir  ci-dessus,  col.  523-524. 

C'est  probablement  parce  que  cette  opinion  dimi- 
nuait quelque  peu  la  valeur  du  rite  que  Bède  le  Véné- 
rable, rompant  sur  ce  point  avec  la  tradi.ion  augus- 
tinienne,  enseigna  formellement,  au  contraire,  que. 
dans  le  cas  de  bonne  foi.  on  reçoit  hors  de  l'Église  fruc- 
tueusement le  baptême,  sous  l'obligation  cependant 
de  revenir  à  la  vraie  Église  dés  qu'on  la  connaîtra. 
Hexaemeron,  1.  II,  P.  L.,  t.  xci,  col.  101.  On  doit  ainsi 
marquer  à  l'actif  de  ce  docteur  un  léger  progrès  dans 
la  conception  de  Ver  opère  operato. 

V.    CHEZ    LES    THÉOLOGIENS     DU    MOYEN    AGE.     — ■ 

1°  Avant  le  xil"  siècle.  —  La  définition  isidorienne, 
parce  qu'elle  plaçait  l'idée  de  signe  au  second  plan, 
aboutissait  à  une  notion  moins  précise  du  sacrement. 

Les  auteurs  du  ixe  siècle  l'ont  unanimement  adop- 
tée. Ainsi,  Raban  Maur,  De  institulionc  elericorum, 
1.  I,  c.  xxiv,  P.  L.,  t.  cvn,  col.  309.  Voir  le  texte  ici, 
t.  x,  col.  347,  et  Jonas  d'Orléans,  De  institutione 
laicali,  1.  I,  c.  vu,  P.  L.,  t.  evi,  col.  134.  Voir  c.  x, 
col.  138.  Dans  le  De  corpore  et  sanguine  Domini, 
Pascase  Radbert  y  puise  le  principe  de  son  exposé 
eucharistique.  Sucramentum..  est  quidquid  in  aliqua 
celebralione  divina  nobis  quasi  pignus  salutis  tradilur, 
cum  res  gesta  oisibilis  longe  aliud  invisibile  intus  ope- 
ratur, quod  sancte  accipiendum  est  :  unde  et  sacra- 
menta dicuntur  a  secreto,  eo  quod  in  re  visibili  divinitas 
intus  aliquid  ultra  seeretius  fecit  per  speeiem  corporalem. 
P.  L.,  t.  cxx,  col.  1275  A.  Voit  ici,  I .  XIII,  col.  1634,  et 
IL  Peltier,  Pascase  Radbert,  Amiens.  1938,  p.  203. 
Ratramne  s'inspire  à  la  même  source.  Pour  lui,  les 
sacrements  sont  le  secret  du  mystère  divin,  caché  dans 
les  choses  sensibles  :  tegumento  cor]>oralium  rerum 
virtus  divina  seeretius  salutem  accipienlium  fideliler 
dispensât.  De  corpore  et  sanguine  Domini,  c.  xlv, 
P.  L.,  t.  cxxi,  col.  146  C-147  A.  Qui  ne  voit  l'incon- 
vénient d'une  pareille  notion,  qui  convient,  certes,  à 
tout  le  défini,  mais  non  pas  au  seul  défini?  Tout  ce 
qui  manifeste  une  action  secrète  de  la  divinité  peut 
être  appelé  sacrement.  Les  auteurs  de  l'époque  ne  se 
sont  pas  privés  d'étendre  le  nom  de  sacrement  à 
toute  manifestation  de  l'action  secrète  de  la  divinité. 
Ainsi,  pour  Pascase  Radbert,  non  seulement  le 
baptême  et  la  confirmation  sont  des  sacrements,  mais 
l'Écriture  sainte,  parce  que.  sous  la  lettre  des  Écri- 
tures, l'Esprit  Saint  agit  efficacement;  mais  l'incar- 
nation, parce  que,  dans  l'humanité  visible  de  Jésus- 
Christ.ladivinitéagissait  intérieurement  dans  le  secret. 

Une  telle  application  de  la  définition  isidorienne 
aura  pour  effet  de  ranger  parmi  les  sacrements  lous 
les  mystères  de  la  foi  chrétienne  :  «  confusion  qui 
entrava  longtemps  le  développement  du  dogme  du 
nombre  des  sacrements  ,  écril  a  juste  titre  P.  Pourrat, 
**p.  ni.,   p.   33. 


2°  Au  XIIe  siècle.  —  Le  début  du  xir3  siècle  marque 
un  renouveau  dans  l'étude  des  sacrements  :  théologiens 
et  surtout  canonistes  s'efforcent  d'éclaircir  les  aspects 
généraux  ou  particuliers  du  problème  sacramentaire. 
Les  sources  sont  abondantes  et  l'inédit  malheureu- 
sement en  constitue  la  grande  part.  Le  R.  P.  J.  de  Ghel- 
linck  avait  annoncé  un  travail  considérable  sur  ce 
sujet.  Voir  Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle, 
p.  339,  note  I.  Ce  travail  n'est  jamais  paru.  Il  faut 
donc  se  contenter  d'indications  sommaires. 

La  définition  proprement  augustinienne  du  sacre- 
ment, dans  laquelle  l'accent  est  mis  sur  la  signifi- 
cation extérieure,  est  restaurée,  on  devine  dans  quel 
but  hétérodoxe,  par  Rércnger  de  Tours,  De  suera 
ccena,  édit.  Vischer,  Berlin,  1834,  p.  192  et  193. 
Bérenger.  en  effet,  entendait  démontrer  que  le  corps 
du  Christ  n'est  dans  l'eucharistie  qu'en  signe.  Voir 
ici.  t.  ii,  col.  727.  Cette  définition,  esquissée  par  les 
canonistes,  est  proposée  par  Abélard  :  Est  autem 
sacramenlum  invisibilis  gratiœ  visibilis  species,  vel 
sacra:  rei  signum  (Bérenger  avait  dit  :  sacras  îei  forma), 
id  est  alicujus  secreti.  La  première  partie  de  la  formule 
est  attribuée  à  saint  Augustin  par  Roland  Bandinelli; 
cf.  Gietl.  Die  Sentenzen  Rolands,  p.  155.  En  réalité. 
cette  formule  ne  se  trouve  pas  textuellement  dans  Au- 
gustin;  (Ile  a  été  formée  par  la  juxtaposition  de  deux 
expressions  augustiniennes,  Quœsl.  in  Deplateucluim. 
1.  III.  q.  i.xxxiv.  Voir  col.  522.  L'efficacité  du  signe 
i<  ré  est  ne1  liment  affirmée  par  Abélard  qui  distingue, 
dans  le  baptême  comme  dans  les  auties  sacrements, 
d'une  part,  sacramentum,  d'autre  part,  res  sacramenli. 
La  res  sacramenli  est  l'effet  intéiicui  produit  par  le 
sacrement  chez  ceux  qui  le  reçoivent  dans  les  dispo- 
sitions requises.  Les  autres  ne  reçoivent  que  le  sacre- 
ment. Il  semble  difficile  cependant  à  Abélard  d'ad- 
mettre que  le  Saint-Esprit  n'opère  aucune  œuvre  de 
sanctification  dans  la  réception  simplement  valide 
du  sacrement.  .Mais  cette  grâce  ne  fait  que  passer,  ad 
horam  transit.  Epitome,  part.  III,  c.  m,  P.  L., 
t.  clxxviii,  col.  1738  sq. 

Saint  Bernard  expose  brièvement  que  le  sacrement, 
sacrum  signum.  ou  sacrum  secretum  ne  fait  pas  que 
signifier  la  grâce;  il  la  communique.  C'est  une  sorte 
d'investiture  de  la  grâce.  L'anneau  que  porte  l'héritier 
n'a  par  lui-même  aucune  valeur;  mais  il  est  donné 
comme  siunc  de  l'investiture  de  l'héritage.  Ainsi, 
appropinquans  passioni  Dominas,  de  gratia  sua  inves- 
tire  euravit  sm«  ut  invisibilis  gratia  signa  aliquo 
visibili  prsestaretur.  Sermo  in  ccena  Domini,  P.  L., 
t.  CLXxxiii,  col.  271 . 

Cette  définition  est  courante  chez  les  auteurs  du 
début  du  xir2  siècle.  Alger  de  Liège  la  reprend  dès  le 
début  de  son  ouvrage  De  sacramenlis  corporis  et 
sanguinis  Domini,  1.  I,  c.  iv,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  751. 
Ses  explications  constituent  une  véritable  réaction 
contre  la  notion  isidorienne,  car  elles  opposent  très 
nettement  sacramenlum  à  mgslerium  :  in  hoc  difjerunt 
quia  sacramenlum  signum  est  visibile  aliquid  signift- 
cans,  mgslerium  vero  aliquid  occultum  ab  eo  signifi- 
catum.  Id..  ibid.  D'autres  auteurs  sont  pleinement 
d'accord  avec  Alger  :  Lanfranc,  Liber  de  corpore  et 
sanguine  Domini,  P.  L.,  t.  cl,  col.  415;  Guitmond, 
De  corporis  et  sanguinis  Domini  veritulc,  1.  II,  P.  L., 
c.  cxlix,  col.  1147.  Lanfranc  dit  expressément  -.sacra- 
mentum dicitur  a  sacrando,  P.  L.,  t.  cl,  col.  423  BC, 
étymologie  qu'on  retrouve  plus  tard  chez  saint  Tho- 
mas, In  IVum  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  1,  qu.  1,  et  chez 
Hugues  de  Strasbourg.  Compendium  theologiœ,  1.  VI, 
e.  rv,  dans  les  Alberli  Mugni  opéra,  édit.  Borgnet, 
t.  xxxiv,  p.  203.  Sur  cette  notion  du  signe  sacra- 
mentel appliqué  par  Alger  à  l'eucharistie,  voir 
L.  Brigué.  Alger  de  Liège,  Paris,  1936,  p.  96  sq.  On 
doit  également  a  Alger  une  rigoureuse  mise  au  point 
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de  la  doctrine  de  l'efficacité  sacramentelle.  Conti- 
nuant la  réaction  de  Bède  et  faisant  appel  aux  prin- 
cipes de  saint  Augustin,  il  démontre,  dans  la  der- 
nière partie  de  son  ouvrage,  que  «  le  sacrement  ne 
dépend  pas  plus  de  la  foi  du  ministre  que  de  sa  valeur 
morale.  Ce  qu'il  avait  toujours  affirmé  en  ce  qui 
concerne  les  indignes,  il  l'enseigna  tout  a  fait  en  ce 
qui  regarde  les  hérétiques.  Leurs  sacrements  sont 
pleinement  valides,  s'ils  sont  conférés  comme  ils 
doivent  l'être:  ils  restent  sacrements  de  l'Église,  et 
sont  capables  de  sanctifier,  non  les  hérétiques  eux 
mêmes,  mais  ceux  qui  s'en  approchent  avec  les 
dispositions  convenables.  »  L.  Brigué,  op.  cit.,  p.  181. 

Voir  également  les  textes  de  deux  ailleurs.  Yves 
de  Chartres  et  Hildebert  du  Mans,  ce  dernier  surtout 
reprenant  et  expliquant  la  définition  augustinienne. 
Les  textes  au  t.  x.  col.  348. 

La  définition  du  sacrement  par  le  signe  achevé  de 
se  compléter  et  de  se  propager  par  les  travaux 
d'Hugues  de  Saint-Victor,  de  l'auteur  de  la  Summa 
sententiarum  et  de  Pierre  Lombard. 

1.  Hugues  de  Saint-Victor.  —  L'ancienne  définition, 
sacrée  rei  signum,  dans  laquelle  se  trouve  indique  le 
signe  visible,  extérieur,  et  la  grâce  intérieure  invi- 
sible, appelée  aussi  res  sive  virtus  sacramenti.  parait 
insuffisante  à  Hugues.  Car  tout  signe  n'est  pas  sacre- 
ment. Hugues  propose  donc  la  définition  suivante,  qui 
accuse  un  progrès  considérable  sur  toutes  les  notions 
antérieures  :  Sacramentum  est  corporale  vel  maleriale 
elementum  foris  sensibiliter  propositum  ex  simililudine 
reprœsentuns.  et  ex  inslitutione significans,  et  ex  sanctifi- 
catione  continens  aliquam  invisibilem  et  spiritualem 
graliam.  De  sacramentis,  1.  I,  part.  IX.  c.  n,  P.  /.., 
t.  clxxvi,  col.  317.  Ainsi,  la  notion  de  sacrement, 
d'après  Hugues,  comprend  trois  idées  essentielles  : 
l'aptitude  de  l'élément  corporel  ou  matériel  à  repré- 
senter, en  vertu  d'une  ressemblance  naturelle,  ce 
qu'il  signifie;  l'institution  divine,  par  laquelle  est 
établi,  de  fait,  le  rapport  de  signification  entre  l'élé- 
ment corporel  et  la  grâce;  enfin,  la  sanctification  du 
prêtre,  qui  remplit  l'élément  corporel  de  grâce  et  le 
rend  capable  de  la  donner  au  sujet.  •  Fourrât,  op.  cit., 
p.  35.  Ce  sont  là,  essentiellement,  les  idées  de  saini 
Augustin.  Mais  Hugues  en  précise  quelques  aspects. 
Il  fait  dépendre  en  effet  de  Jésus-Christ,  auteur  des 
sacrements,  le  rapport  du  signe  à  la  grâce  signifiée, 
idée  qui  était  simplement  confuse  chez  Augustin, 
lequel  semblait  faire  dériver  ce  rapport  plutôt  de  la 
parole  de  bénédiction.  Au  fond,  nous  ne  croyons  pas 
qu'il  y  ait  opposition  entre  les  deux  doctrines,  la 
bénédiction  du  prêtre  n'ayant  d'autre  but  que  de 
rappeler  le  choix  et  l'institution  faite  par  le  Christ. 
Voir  la  remarque  de  dom  de  Puniet,  col.  526.  D'ail- 
leurs, la  définition  d'Hugues,  quel  que  soit  le  progrès 
qu'elle  accuse,  outre  qu'elle  est  foi  I  longue,  demeure 
encore,  sur  un  point,  imprécise  et  incomplète.  11  est 
difficile,  en  effet,  de  s'en  tenir  à  une  conception  du 
sacrement  qui  serait  simplement  corporale  vel  mate- 
riale  elementum  foris  sensibiliter  propositum,  quelle  que 
soit  par  ailleurs  son  aptitude  naturelle  à  représenter 
ce  qu'il  signilie.  C'est  l'usage  de  cet  élément  matériel 
qui  constitue  en  réalite  le  sacrement,  dont  la  signifi- 
cation est  précisée  dans  l'ordre  de  la  sanctification 
de  l'âme  par  l'élément  formel.  Saint  Thomas  reprend 
vivement  cette  partie  de  la  définition  hugonienne  : 
«  Hugues,  dans  la  définition  commune  du  sacrement 
dit  que  (le  sacrement)  c'esl  l'élémcnl  matériel  et, 
dans  la  définition  du  baptême,  il  dit  que  c'esl  l'eau. 
Mais   cela   n'est    pas    vrai.    Des    la.    en    effet,    que    les 

sacrements  de  la  Loi  nouvelle  opèrenl  une  certaine 

sanctification,  le  sacremenl  se  parfait  la  où  se  parfait 
la  sanctification.  Or,  dans  l'eau,  il  n'y  a  pas  de  sanct  i 

flcation    qui    se    fasse:    ce    qui    s'y    trouve,    c'esl    une 


certaine  vertu  instrumentale  de  la  sanctification,  qui 
n'y  demeure  pas,  mais  qui  passe  dans  l'homme,  vrai 
sujet  de  la  sanctification.  11  s'ensuit  que  le  sacrement 
ne  se  fait  pas  dans  l'eau  elle-même,  mais  dans  l'appli- 
cation de  l'eau  à  l'homme,  application  qui  est  l'ablu- 
tion.     Sur)],  tlicol..   III'.  q.   i.xvi.  a     1. 

2.  La  Summa  sententiarum.  La  comparaison 
de  la  notion  de  sacrement  dans  le  De  sacramentis 
cil  lugues  avec  la  notion  de  la  Summa  sententiarum 
suffirait  à  démontrer  que  cet  ouvrage  n'est  pas 
■  Il  lugues,  bien  qu'il  s'inspire  des  doctrines  victorines. 
Sur  l'auteur  de  la  Summa  sententiurum,  voir  t.  vu, 
'"I  _'">l  sq.  Dans  la  notion  du  sacrement  chrétien, 
l'auteur  de  la  Summa  corrige  ce  qu'il  y  avait  d'incom- 
plel  cl  de  défectueux  dans  la  notion  d'Hugues.  Sur 
l'antériorité  du  De  sacramentis,  voir  col.  256-257. 
C'est  dans  la  notion  de  signe  et  clans  l'efficacité  du 
signe  sacramentel  que  nol  re  auteur  cherche  la  note  dis- 
tinctive,  spécifique,  du  sacrement  de  la  nouvelle  Loi. 

Hugues  définissait  le  baptême  :  l'eau  sanctifiée 
par  l.i  parole  de  Dieu.  Ce  langage  est  tout  à  fait 
impropre  aux  yeux  de  l'auteur  de  la  Summa.  Pour 
lui.  le  baptême  est  un  composé  de  l'immersion  et  de 
l'invocation  de  la  Trinité;  l'eau  et  l'immersion  sont  le 
sacramentum  du  baptême,  l'invocation  de  la  Trinité 
en  est  la  forma.  Sum.  sent.,  tract.  V,  c.  i,  m,  iv. 
Dans  fous  les  sacrements,  il  discerne  le  sacramentum, 
qui  est  le  signe  extérieur  par  lequel  la  res  sacramenti 
csi  signifiée.  Sa  pensée  est  ainsi  amenée  à  faire,  comme 
saint  Augustin,  de  l'idée  générale  de  signe  le  fonde- 
ment de  la  définition  du  sacrement:  c'est  dans  l'effi- 
cacité qu'il  cherche  avec  raison  la  note  spécifique 
qui  différencie  le  signe  sacramentel  de  tout  autre 
signe.  Pourrat,  op.  cit..  p.  :>.s.  Après  avoir  rappelé 
les  deux  définitions  augustiniennes  :  sacrœ  rei  signum, 
et  :  invisibilis  grades  visibilis  forma,  l'auteur  s'objecte 
cpie  cette  définition  pourrait  convenir  à  bien  des  signes 
qui  ne  sont  pas  sacrements.  Et  il  continue  :  Sedutsolis 
sacramentis  competal,  sic  intelligendum  est  :  sacramen- 
tum est  visibilis  forma  invisibilis  gratise   in  ko   col- 

LATVE,  QUAM   SCILICET   CONFERT  IPSUM   SACRAMENTUM. 

Non  enim  est  solummodo  sacrée  rei  signum.  sed  etiam 
i  i  i  ic  acia.  Op.  cit..  c.  i.  Cette  précision  heureuse  per- 
met a  notre  auteur  d'établir  la  différence  qui  sépare 
le  simple  signe  du  sacremenl  :  Ad  hoc.  ut  sit  signum. 
non  aliud  exigit  nisi  ut  illud  signiflcei  cujus  perhibetur 
signum.  non  ut  conférai.  Sacramentum  vero  non  solum 
signifient,  sed  etiam  confert  illud  cujus  est  signum  vel 
signifieatio.  Autre  différence  :  signum  potest  esse  pn* 
sola  signiftcalione  quamvis  eureat  similitudine  (signe 
purement  conventionnel),  ut  circulus  vini;  sed  sacra 
mentum  non  solum  ex  institutione  signifient,  sed  etiam 
ex  similitudine  représentât.  Id..  ibid.  Cette  nol  ion  es1 
presque  définitive  et  permet  a  l'auteur  d'appliquer  le 
nom  de  sacrement  à  six  des  i  il  es  sacres  connus  sous 
ce  nom.  Pierre  Lombard  aura  peu  de  chose  a  faire 
pour  amener  la  notion  de  sacrement  à  sa  perfection 
dernière. 

3.  Pierre  Lombard.  C'est  clans  le  1.  IV  des  Sen- 
tences  '!<■  Pierre  Lombard  que  se  trouve  le  premier 
traité  des  sacrements  en  général,  dont  les  traités  IV 
VU  de  la  Summa  avaient  fourni  l'ébauche.  Pour 
Pierre  Lombard,  comme  pour  l'auteur  de  la  Summa. 
le  caractère  spécifique  qui  différencie  le  sacremenl  de 
tout  autre  signe',  même  sacre-,  c'est  l'efficacité.  Omne 
sacramentum  est  signum,  sed  »"»  e  entières:,.  Sacra- 
mentum ejus  rei  similitudinem  gerit,  cujus  signum  est... 
Sacramentum  enim  proprie  dicitur  quod  ila  signum  est 
gratise  Dei,  et  invisibilis  graine  forma,  ut  ipsius  ima- 
ginem  gérai  ri  causa  existât.  Sent.,  l.IV,  dist.  I,  n.  2. 
Ainsi,  les  observances  cérémonielles  de  l'ancienne  Loi, 
parce'  qu'elles  ne  causaient  pas  la  grâce,  ne  peuvenl 
ci  re  appelées  sacrements. 
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Le  progrès  réalisé  par  la  théologie  de  Pierre  Lom- 
bard, c'est  la  notion  de  cause  introduite  dans  le 
concept  de  signe  efficace.  Efficaces  parce  que  causes  de 
la  grâce,  tels  apparaissent  désormais  les  signes  sacrés 
auxquels,  depuis  le  Maître  des  Sentences,  on  réservera 
dans  l'Église  le  nom  de  sacrements.  On  doit  également 
ajouter  que  la  doctiine  de  Pierre  Lombard  sur  la 
composition  du  signe  sacramentel  est  plus  précise  que 
celle  de  ses  devanciers,  à  part  peut-être  l'auteur  de  la 
Summa.  Le  sacrement  n'est  pas  simplement  l'élément 
corporel  seul,  mais  il  est  constitué  par  l'élément 
corporel  (matière)  e1  par  la  formule  (forme)  qui 
accompagne  l'administration  du  sacrement. 

Ainsi,  «  le  sacrement  est  à  la  fois  le  signe  et  la  cause 
de  la  grâce;  le  signe  est  le  terme  générique  de  la 
définition,  la  causalité  en  est  l'élément  spécifique.  La 
formule  augustinienne  recevait  ainsi  au  xnc  siècle  son 
complément  nécessaire.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  40-41. 
Sur  tous  ces  points,  voir  J.  de  Ghellinck,  Un  cha- 
pitre dans  l'histoire  de  la  définition  des  sacrements  au 
XIIe  siècle,  dans  mélanges  Mandonnet,  t.  n.  Paris. 
1930,  p.  76  sq. 

Désormais  le  progrès  du  concept  de  sacrement  por- 
tera plutôt  sur  le  mode  d'efficacité,  c'est-à-dire  sur 
la  nature  de  la  causalité  sacramentelle.  Cet  aspect 
nouveau  du  problème  sera  étudié  plus  loin.  Voir 
col.  614  sq.  Accessoirement,  les  auteurs  insisteront  sur 
la  différence  de  nature  des  sacrements  de  la  Loi 
ancienne,  voir  col.  611  sq.,  et  des  sacrements  chrétiens. 
Enfin,  il  faut  bien  reconnaître  que  la  manière  de 
présenter  la  formule  lombardienne  revêtira  plus  d'une 
nuance  particulière  aux  écoles  qui  s'en  empareront. 
Nous  signalerons  ces  nuances  en  traitant  de  la  cau- 
salité sacramentelle.  Jamais  le  magistère  de  l'Église 
n'a  voulu  trancher  les  divergences  d'école;  aussi 
s'est-il  abstenu  prudemment  de  donner  une  définition 
du  sacrement.  Les  formules  employées  seront  à  dessein 
assez  souples  pour  condenser  la  doctrine  commune 
sans  dirimer  les  questions  controversées.  Le  décret 
Pro  Armenis  reprendra  une  formule  thomiste  qu'il  est 
possible  d'interpréter  largement  :  Illa  (les  sacrements 
de  la  Loi  ancienne)  non  causabant  gratiam  :  hsec  vero 
nostra  et  continent  gratiam  et  ipsam  digne  suscipientibus 
conferunt.  Denz.-Bannw..  n.  695.  Au  concile  de  Trente, 
le  canon  6  de  la  vue  session  a  repris  les  formules  de 
Florence  et  anathématisé  «  quiconque  dit  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne  contiennent  pas  la 
grâce  qu'ils  signifient  et  qu'ils  ne  confèrent  pas  cette 
grâce  à  ceux  qui  n'y  mettent  pas  d'obstacles  ».  Denz.- 
Bannw.,  n.  849.  Il  y  a,  dans  ce  canon,  une  confirmation 
authentique  de  la  doctrine  traditionnelle  du  signe 
efficace.  Enfin,  à  la  xme  session,  le  concile  applique  à 
l'eucharistie  la  définition  traditionnelle  de  tout 
sacrement  :  Commune  hoc  quidem  est  sanctissimœ 
eucharistie  cum  ceteris  sacramentis,  symbolum  esse  rei 
sacrœ  et  invisibilis  gratiœ  jormam  visibilem.  Denz.- 
Bannw..  n.  876.  Cette  quasi-consécration  officielle 
montre  qu'on  ne  saurait  rejeter  sans  témérité  cette 
notion  générale  du  sacrement  chrétien. 

VI.  AN  ALT  SE  TBÉOLOOIQUE  DE  LA  NOTION  DE  SA- 
CREMENT.—  Cette  notion  de  sacrement,  telle  qu'elle 
résulte  du  long  travail  de  la  tradition  chrétienne,  a  été 
élaborée,  on  l'a  vu,  surtout  à  propos  du  baptême  et 
de  l'eucharistie.  La  systématisation  théologique  qui 
commence  à  Pierre  Lombard  obligera  les  auteurs  à  en 
faire  l'application  à  tous  les  sacrements  sans  excep- 
tion. Nous  rappellerons  ce  travail  d'adaptation  à 
propos  du  nombre  des  sacrements.  Les  théologiens  se 
sont  pareillement  exerces  à  analyser  le  contenu  de  la 
notion  de  sacrement  :  ils  ont.  à  ce  sujet,  élaboré  des 
considérations  fort  intéressantes,  où  se  mêlent  souvent 
des  disputes  d'écoles,  e1  que  nous  devons  ici  nous 
contenter  de   rappeler   sommairement.   Trois   . 


de  la  définition  ont  été  principalement  étudiés  : 
d'abord,  l'élément  sensible  dont  est  constitué  tout 
sacrement  et,  de  cette  première  considération,  on  a 
pu  élaborer  la  doctrine  catholique  de  la  matière  et  de 
la  forme  des  sacrements  ;  ensuite,  l'élément  symbolique 
ou  proprement  sacramentel  qui  résulte,  dans  chaque 
sacrement,  de  l'intention  même  du  Christ;  enfin,  le 
rapport  du  signe  à  la  chose  signifiée,  principalement 
à  la  grâce  produite,  d'où  la  doctrine  de  la  causalité 
des  sacrements. 

1  °  L'être  physique  et  sensible  du  sacrement.  —  D'après 
sa  nature  et  sa  définition,  le  sacrement  est  un  signe 
accessible  à  nos  sens  :  il  doit  donc  renfermer  toujours 
un  élément  sensible.  Toute  la  tradition  affirme  cette 
existence  de  l'élément  sensible  dans  le  sacrement  : 
accedii  verbum  ad  elemenlum  et  fit  sacramentum.  Cet 
élément  varie  selon  chaque  sacrement;  mais  il  existe 
en  tout  sacrement.  Il  est  constitué  par  des  choses,  des 
ou  des  paroles.  Les  choses  sont  l'élément  pure- 
ment matériel  du  sacrement  :  par  exemple,  l'eau, 
l'huile,  le  saint  chrême,  le  pain  et  le  vin;  les  gestes  sont 
les  actes  extérieurs  par  lesquels  le  ministre  ou  même 
le  sujet  concourent  à  la  réalisation  du  sacrement  : 
l'ablution,  l'onction,  l'imposition  des  mains,  l'accu- 
sation des  péchés;  enfin,  les  paroles  qui  donner  t  aux 
choses  et  aux  gestes  accomplis  leur  signification  plus 
précise.  On  a  étudié  à  Matière  et  forme  des  sa- 
crements le  rapport  des  choses  aux  paroles  et  leur 
union  dans  la  constitution  du  sacrement.  Il  est  inutile 
d'y  revenir.  Les  théologiens  font  remarquer  la  haute 
convenance  d'un  élément  sensible  dans  le  sacrement. 
Trois  raisons  principales  sont  données. 

Premièrement  :  le  sacrement  étant  un  signe,  il  doit 
être  constitué  de  manière  à  faire  connaître  à  celui  qui 
le  reçoit  les  mystères  religieux  dont  il  est  le  signe  :  «  U 
est  naturel  à  l'homme  de  parvenir  par  des  choses 
sensibles  à  la  connaissance  des  choses  intelligibles.  » 
S.  Thomas,  Sum.  theol.,  III»,  q.  lx,  a.  4.  On  précise 
même  que  la  vue  et  l'ouïe  étant  les  deux  sens  qui 
servent  davantage  à  la  connaissance  intellectuelle,  il 
est  souverainement  convenable  que  les  sacrements 
soient  constitués  d'éléments  visibles  (choses,  gestes)  et 
audibles  (paroles).  Cf.  S.  Bonaventure,  Breviloquium, 
part.  VI.  c.  iv.  dans  Opéra  (édition  de  Quaracchi).  t.  v, 
p.  268. 

Deuxièmement  :  une  raison  christologique  demande 
que  le  sacrement  soit  constitué  d'éléments  sensibles. 
Les  sacrements  ont,  dans  l'Homme-Dieu,  non  seule- 
ment leur  principe  et  leur  source,  mais  leur  modèle  et 
leur  tyrpe.  Ils  sont,  entre  les  mains  de  Jésus-Christ, 
des  instruments  pour  la  sanctification  des  hommes, 
voir  plus  loin,  col.  534,  il  faut  donc  qu'ils  aient  une 
certaine  ressemblance  avec  Jésus-Christ.  C'est  ici  le 
cas.  La  chose,  l'élément  matériel  du  sacrement, 
rappelle  l'humanité  du  Sauveur;  la  parole,  l'élément 
formel,  plus  spirituel  de  sa  nature,  signifie  la  nature 
divine,  la  personne  divine  de  Jésus-Christ.  «  Les  sacre- 
ments ressemblent  au  Verbe  incarné  en  ce  que  la 
parole  s'unit  à  une  chose  sensible,  comme  dans  le 
mystère  de  l'Incarnation,  le  Verbe  de  Dieu  a  été  uni 
à  une  chair  sensible.  »  S.  Thomas,  ibid.,  a.  6. 

Troisièmement  enfin,  le  sacrement  est  ainsi  en 
rapport  avec  la  nature  de  l'homme,  âme  et  corps.  Le 
sacrement  est  un  remède  pour  l'homme  déchu  :  il 
doit  être  proportionné  à  son  état  présent:  «  Par  les 
choses  sensibles,  il  affecte  le  corps,  par  la  parole,  il 
touche  l'âme  par  la  foi.  ■>  S.  Thomas,  ibid. 

Ces  considérations  montrent  le  peu  de  probabilité 
d'une  opinion  théologique  affirmant  que,  si,  en  fait, 
les  sacrements  comportent  toujours  un  élément 
sensible,  en  principe,  il  ne  répugnerait  pas  qu'un 
a!  purement  spirituel  pût  être  choisi  par  Dieu 
pour  constituer  un  sacrement.  On  trouvera  la  discus- 
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sion  de  cette  opinion,  dont  il  faut  chercher  l'origine 
chez  les  nominalistes.  dans  les  Salmanticenses,  Cursus 
théologiens,  t.  xvn.  De  sacramentis  in  commuai,  a.  t. 
qui  rejettent  absolument  cette  opinion  étrange,  et 
dans  Gonet,  Clypeus  theologix  thomisticx,  De  sacra- 
mentis  in  communi,  disp.  I,  a.  1,  n.  68,  qui  l'accepte 
sous  cette  forme  :  «  L'institution  des  sacrements  est 
laissée  au  bon  vouloir  de  la  liberté  divine.  Donc,  de 
même  que  Dieu  a  élevé  la  matière  sensible  jusqu'à 
lui  faire  signifier  et  produire  la  grâce,  il  pourrait 
élever  une  simple  opération  intérieure  de  l'âme,  liai- 
exemple  un  simple  acte  d'adoration,  pour  lui  faire 
signifier  et  même  produire  la  grâce.  » 

2°  L'être  symbolique  et  proprement  sacramentel.  —  Le 
mot  «  proprement  »  n'est  pas  ici  placé  par  erreur.  Il 
est  de  première  importance  et  marque,  chez  les  théo- 
logiens, le  souci  de  conserver  aux  sacrements  de  l'an- 
cienne Loi  leur  caractère  de  sacrement.  Ces  sacre- 
ments, en  effet,  ne  sont  pas  cause  de  la  grâce  et  ne  la 
contiennent  pas;  ils  la  préfigurent  simplement,  comme 
devant  être  donnée  par  le  Christ.  Voir  col.  654  sq. 
Sacrements  moins  parfaits  que  ceux  du  Nouveau 
Testament,  mais  sacrements  véritables  cependant. 
D'où  il  faut  conclure  qu'essentiellement,  le  sacrement 
doit  être  placé  dans  le  genre  des  signes  et  non  dans 
celui  des  causes.  Le  caractère  de  cause  convient  spéci- 
fiquement aux  sacrements  de  la  Loi  nouvelle.  Sur 
cette  précision,  voir  Salmanticenses,  op.  cit.,  disp.  I, 
dub.  i,  n.  20  sq.  ;  Jean  de  Saint-Thomas,  Cursus 
theologicus,  t.  ix.  disp.  XXII.  a.  1,  dub.  i.  Ce  dernier 
auteur  fait  une  remarque  importante  qui  s'impose  à 
l'attention,  si  l'on  veut  bien  comprendre  la  nature  de 
l'institution  des  sacrements  de  la  nouvelle  Loi  par  le 
Christ  :  En  affirmant  que  l'être  proprement  sacra- 
mentel doit  être  placé  dans  le  genre  «  signe  »  et  non 
dans  le  genre  «  cause  »,  on  n'entend  pas  dire  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne  sont  cause  de  la  grâce 
que  d'une  manière  matérielle  et  pour  ainsi  dire  secon- 
daire et  accessoire.  Nous  disons  au  contraire  qu'ils 
causent  ce  qu'ils  signifient.  .Mais  ee  qui,  dans  le 
sacrement,  est  doté  par  Dieu  du  pouvoir  de  causalité 
par  rapport  à  la  grâce,  c'est  l'élément  matériel  et 
sensible  lui-même  en  tant  qu'il  a  reçu  de  Dieu  sa 
signification  sacramentelle,  et  non  pas  la  signification 
elle-même  qui  communique  à  l'élément  matériel  et 
sensible  son  caractère  de  sacrement.  Peu  importe 
d'ailleurs  la  nature  physique  de  cet  élément  sensible 
et  matériel  :  ablution,  onction,  imposition  des  mains, 
etc.,  il  n'est  cause  de  la  grâce,  en  effet,  que  dans  la 
mesure  où  il  est  subordonné  à  la  signification  sacra- 
mentelle qui  lui  a  été  imposée  par  Jésus-Christ.  Loc. 
cit.,  n.  11-15. 

On  devra  donc  distinguer,  d'une  façon  plus  expresse 
encore  que  nous  ne  l'avons  fait  a  l'art.  Matière  et 
forme,  col.  341,  la  signification  imparfaite  et  natu- 
relle des  éléments  sensibles  (matière  et  forme)  des 
sacrements,  et  la  signification  sacramentelle  qui  leur 
est  imposée  par  le  libre  choix  du  Christ.  Sans  doute, 
la  sagesse  divine,  qui  dispose  tout  avec  douceur,  n'a 
point  pris  au  hasard  les  choses  qui  devaient  servir  de 
signes  sacramentels;  elle  a  choisi  celles  qui.  par  leur 
efficacité  et  leurs  propriétés  naturelles,  on!  une  cer- 
taine analogie,  un  rapport  véritable  quoiqu'éloigné 
avec  les  grâces  du  sacrement  et  qui,  par  là  même,  sonl 
plus  aptes  que  d'autres  éléments  a  représente]  d< 
grâces  d'une  manière  saisissante  a   l'esprit   humain. 

Cf.  S.  Thomas,   III',  q.  i.mv,  a.  2.  ad  -"'".   Mais   cette 

signification  naturelle  et  lointainement  analogique  ne 
saurait  être  telle  que  l'élémenl  sensible  do  sacrement 
doive  nécessairement  signifier  la  grâce  divine  que  le 
sacrement  est  destiné  a  conférer:  celle  signification 
proprement  sacramentelle  ne  peut  venir  que  de  Dieu, 
auteur  de  la   Liràce.  et.  pai-  conséquent,  rllr  dépend 


formellement  d'une  institution  dÎDÎne.  C'est  ee  qu'expri- 
mait Hugues  de  Saint-Victor  :  E lementum  ex  naturali 
quadam  qaalitate  représenta  r,  ex  superaddita  instilu- 
tione  sigxificat.  Et  saint  Bonaventure  :  Sacramen- 
ium  habilitai  km  oit  signi ficandum  habet  ex  natura, 
sed  actualitalem  habet  ex  institntione.  In  IVm  Sent., 
dist.   I,  part.  I.  q.  n. 

Ce  principe  fondamental  une  fois  rappelé.  Jean  de 
Saint-Thomas  montre  que  l'être  symbolique  et  pro- 
prement sacramentel,  le  signe,  est  un  être  de  raison,  un 
être  intentionnel.  En  effet,  c'est  uniquement  l'insti- 
tution du  Christ  qui  communique  à  tels  éléments 
sensibles,  aptes  d'ailleurs  naturellement  à  recevoir 
celte  désignation,  la  signification  surnaturelle  qui 
fait  d'eux,  à  proprement  parler,  des  sacrements.  Or, 
une  telle  désignation,  en  dehors  de  l'acte  de  volonté 
du  Christ,  n'est  qu'un  être  de  raison,  c'est-à-dire  un 
être  intentionnel.  Car  elle  repose  entièrement  sur  le 
choix  de  l'auteur  des  sacrements,  l'aptitude  naturelle 
des  éléments  sensibles  ne  pouvant  suffire  à  l'expliquer 
et  n'ayant,  d'elle-même,  aucune  signification  déter- 
minée par  rapport  à  l'ordre  surnaturel  de  la  grâce. 
Ce  choix  n'établit  pas  seulement,  comme  le  pense 
Suarez.  une  simple  dénomination  extrinsèque  entre 
l'élément  sensible  et  la  chose  signifiée  sacramentel- 
lement,  mais  crée  une  véritable  relation  de  raison 
entre  l'élément  sensible  et  matériel  du  sacrement  et  la 
chose  signifiée  saeramentellement,  c'est-à-dire  la 
grâce  qu'il  doit  produire.  De  telle  sorte  que,  si  nous 
voulions  faire  l'analyse  de  la  réalité  sacramentelle. 
nous  devrions  la  considérer  sous  un  double  aspect  : 
son  aspect  physique  et  réel,  et  c'est  ici  seulement 
qu'intervient  la  composition  de  matière  et  de  forme; 
l'aspect  sacramentel,  et  ici  intervient  la  composition 
de  l'élément  intentionnel  (à  savoir  la  signification 
sacramentelle  imposée  par  le  Christ)  et  de  l'élément 
sensible.  Duplicem  hic  considerari  composilionem  in 
quolibet  sacramento,  altéra  est  ex  significationc  et  sub- 
jecto  significalionem  recipiente;  altéra  est  ex  verbis  et 
rébus,  ex  quibus  fit  integrum  subjectum  recipiens 
significationem.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXII, 
a.  6,  dub.  n,  n.  36.  Il  semble  que  la  théologie  moderne 
et  contemporaine  se  soit  trop  attachée  à  la  première 
considération  et  ait  négligé  la  seconde.  Et  cependant 
celle-ci  est  d'une  importance  extrême,  car  elle  seule, 
comme  on  le  verra  plus  loin,  peut  apporter  les  véri- 
tables solutions  aux  difficultés  soulevées  à  propos  de 
l'institution  immédiate  des  sacrements  par  le  Christ, 
ou  encore  à  propos  des  changements  survenus  au  cours 
des  siècles  dans  la  matière  ou  la  forme  de  certains 
sacrements. 

3°  Le  rapport  du  signe  à  la  chose  signifiée.  —  Tout 
d'abord,  les  théologiens  établissent  quelle  est  la  chose 
signifiée.  Saint  Thomas  et  tous  ses  commentateurs 
rappellent  ici  que  la  chose  signifiée  est  triple  ou  du 
moins  peut  être  considérée  sous  un  t  riple  aspect  :  >  Le 
sac  renient  proprement  dit  est  établi  pour  signifier 
notre  sanctification,  dans  laquelle  on  peut  considérer 
trois  choses  :  la  cause  de  notre  sanctification  qui  es1 
i.i  passion  du  Christ,  la  forme  de  notre  sanctification 
qui  consiste  dans  la  grâce  e1  les  vertus,  et  la  lin  der- 
nière de  notre  sanctification  qui  est  la  vie  éternelle. 
Toutes  ces  choses  sont   signifiées  par  les  sacrements. 

Par  conséquent,  un  sacrement  est  le  signe  commémo 
ratil  de  ce  qui  a  précédé,  c'est  à  dire  >U-  la  passion  du 
Christ,  lé  signe  démonstratif  de  ce  qu'opère  en  nous 
ion  du  Christ .  c'i  :1  à  dire  de  la  grâce,  et  le 
présage  de  la  gloire  future.  »  Sum.  theol.,  III»,  q.  lx, 
a.  3.  La  signification  la  plus  importante  est  la  seconde, 
par  rapport  à  la  grâce  que  doit  produire  le  sacrement. 
Mais  les  autre  ne  doivent  pas  être  omises  :  les  asser- 
i  ions  de  l'Écrit  ure  suffiraient  à  elles  seules  à  le  montrer. 
Voir  col.  495  sq.  La  raison  théologique  de  cette  triple 
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considération  est  bien  proposée  par  Jean  de  Saint- 
Thomas  :  Les  sacrements  ne  sont  pas  des  signes  de 
notre  sanctification  d'une  manière  abstraite,  mais... 
selon  le  mode  concret  réalisé  par  Dieu  dans  le  présent 
décret  de  sa  providence.  Ils  doivent  donc  signifier  la 
grâce,  telle  que  nous  l'avons,  c'est-à-dire  une  grâce  de 
rédemption,  accordée  par  la  médiation  du  rédempteur. 
D'où  il  suit  que  les  sacrements,  en  tant  qu'ils  sont 
donnés  à  l'homme  déchu,  auquel  est  nécessaire  une 
réparation  et  un  réparateur,  signifient  plus  essentiel- 
lement, s'il  est  permis  de  parler  ainsi,  le  Rédempteur 
que  le  salut  même  de  l'homme...  parce  qu'ils  signifient 
la  grâce,  en  tant  que  donnée  par  le  Sauveur  et  pas 
autrement.  »  Loc.  cit.,  n.  30. 

Par  rapport  à  la  grâce  apportée  par  le  Rédempteur, 
les  sacrements,  aussi  bien  ceux  de  l'ancienne  Loi  que 
les  sacrements  chrétiens,  sont  des  signes  pratiques  de 
cette  grâce.  Pour  vérifier  cette  qualité  de  signes  pra- 
tiques, il  n'est  pas  nécessaire  que  les  sacrements  soient 
causes  de  la  grâce.  Cette  qualité  est  propre  aux  sacre- 
ments de  la  Loi  nouvelle:  il  suffit  qu'ils  dirigent 
l'intelligence  humaine  vers  la  recherche  de  la  sancti- 
fication. Or,  les  sacrements  de  la  Loi  ancienne  étaient 
établis  «  pour  que  les  hommes  témoignassent  leur  foi 
dans  l'avènement  du  Rédempteur  futur  .  S.  Thomas, 
IIP,  q.  lxi,  a.  3.  Cela  suffit  pour  leur  conférer  le 
caractère  de  signes  pratiques. 

Mais,  dans  la  Loi  nouvelle,  les  sacrements  sont 
signes  pratiques  de  la  grâce,  parce  que  la  production 
de  la  grâce,  qui  applique  à  l'âme  le  fruit  de  la  passion 
du  Rédempteur,  est  liée  essentiellement  à  la  réception 
du  sacrement,  et  que  le  sacrement  est  cause  de  la 
grâce,  non  pas  en  tant  que  signe  sacramentel  considéré 
comme  signe  sacramentel,  mais  en  tant  que  sacrement 
chrétien.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas,  loc.  cit.,  n.  131. 
C'est  pourquoi  saint  Thomas,  définissant  le  sacrement 
chrétien,  l'appelle  (en  une  phrase  dont  l'amphibologie 
est  dissipée  par  une  réponse)  :  signum  rei  sacrse, 
inquanlum  est  sanetificans  (c'(  st  la  Tes  et  non  le  signum 
qui  sanctifie)  homines.  Sum.  theol.,  IIP,  q.  i.x,  a.  1. 
Les  Salmanticenses  corrigent  quelque  peu  la  défini- 
tion :  signum  rei  sacrse  ut  sanctificantis  nos.  Op.  cit.. 
disp.  I,  dub.  m. 

Toutefois  une  observation  est  ici  indispensable  : 
être  cause  de  la  grâce  peut  s'entendre  en  un  double 
sens.  Tout  d'abord —  et  c'est  le  sens  où  il  faut  s'ar- 
rêter ici  —  on  peut  dire  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  ont  reçu,  de  l'institution  du  Christ,  la  desti- 
nation de  produire  la  grâce,  lorsqu'ils  sont  appliqués 
à  l'homme  bénéficiaire  de  la  rédemption.  Ensuite,  on 
peut  dire  que  les  sacrements  produisent  effectivement 
la  grâce,  au  moment  même  où  ils  sont  appliqués.  Ici, 
l'institution  du  Christ  ne  suffit  plus;  il  faut  y  ajouter 
une  dépendance  actuelle  du  sacrement  à  l'égard  de  la 
passion  du  Christ,  dont  il  est  l'instrument  dans  l'œuvre 
de  la  sanctification  des  âmes.  Et,  pour  reprendre  l'ex- 
pression de  Jean  de  Saint-Thomas,  sous  le  premier 
aspect  la  réalité  intentionnelle  qui  constitue  la  signi- 
u  sacramentelle  suffit  à  expliquer  la  destina- 
tion de  produire  la  grâce;  smis  1,  second  aspect,  il 
faut  de  plus  un  influx  réel,  qui  explique  la  production 
actuelle  de  la  grâce.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas, 
n.  16  el   15 

Cette  précision  permettra  de  donner  leur  véritable 
portée  aux  affirmations  de  nos  grands  théologiens  : 
Sacramenta  novx  Legis  simul  sunt  causa-  et  signa,  et 
inde  est  quod,  sicut  commun iter  dicitur,  ■  cjficiunt  quod 
figurant  ».  Ex  quo  etiam  patet,  quod  habenl  per/ecte 
rationem  sacramenti,  in  quantum  ordinanlur  ad  aliquid 
sacrum,  niai  solum  per  modum  signi,  sed  etiam  per 
modum  causse.  S.  Thomas,  III1.  q.  uni,  a.  1.  ad  lum. 
On  saisit  l'importance  du  terme  ordinanlur.  S.  Bona- 
venture  :  Sacramentum  novse  Legis  duo  habet, 


quod  est  figura  et  causa.  In  IYam  Sent.,  dist.  X,  dub.  ni. 
Sacramentum  dicitur  invisibilis  gralix  visibile  causa- 
leque  signum.  Denys  le  Chartreux,  Dialog.,  1.  IV,  q.  i. 
III.  L'institution  et  le  nombre  septénaire.  — 
Si  nous  réunissons  sous  le  même  titre  deux  questions 
qui  d'habitude  sont  traitées  à  part  par  les  théologiens, 
c'est  qu'il  existe,  entre  les  deux,  un  lien  intime  que  le 
concile  de  Trente  a  souligné  en  définissant  simulta- 
nément et  l'institution  des  sacrements  par  le  Christ 
et  leur  nombre  septénaire  : 

Si  quelqu'un  dit  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle 
n'ont  pas  été  tous  institués  par  Kotre-Seigneur  Jésus- 
Christ,  ou  qu'il  y  en  a  plus  ou  moins  de  sept,  saToir  :  le 
baptême,  la  confirmation,  l'eucharistie,  la  pénitence, 
l'extrème-onction,  l'ordre  et  le  mariage;  ou  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  proprement  et  véritablement  un  sacre- 
ment, qu'il  soit  anathème.  Denz.-Bannw.,  n.  844.  Voir  le 
texte  latin,  col.  603-604. 

On  voit  par  ce  texte  conciliaire  que  trois  vérités 
sont  simultanément  définies,  tant  elles  sont  solidaires 
l'une  de  l'autre.  1°  Tous  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  ont  été  institués  par  le  Christ.  2°  Il  y  a  sept 
sacrements,  ni  plus  ni  moins.  3°  Ces  sacrements  sont 
proprement  et  véritablement  des  sacrements.  Et,  ici. 
le  mot  est  entendu  au  sens  strict  que  la  théologie 
catholique  lui  reconnaît  depuis  le  xme  siècle,  «  signe 
.  tin  ,i,  e  de  la  grâce  qu'il  produit  •.  Il  est  impossible  de 
traiter  la  question  du  septénaire  indépendamment  de 
celle  de  l'institution,  car.  nous  l'avons  vu,  jusqu'au 
xii"  siècle,  le  mot  sacrement  était  applique  indifférem- 
ment aux  rites  sacrés  et  même  aux  mystères  de  la  foi. 
Pour  discerner  les  rites  sacrés  producteurs  de  grâce, 
il  est  donc  indispensable  de  recourir  à  l'autorité  de 
celui-là  seul  qui  pouvait  leur  communiquer  une  signi- 
fication sacramentelle. 

On  voit  comment  la  question  se  pose  théologi- 
quement.  II  ne  s'agit  pas  de  démontrer,  documents  en 
mains,  que  Jésus-Christ  a  institué  telle  forme  et  telle 
matière  dont  tel  sacrement  est  ou  apparaît  constitué 
dans  son  être  sensible  et  matériel;  il  s'agit  uniquement 
de  savoir  sur  quels  éléments  sensibles,  déjà  déterminés, 
ou  déterminés  par  le  Christ  lui-même,  ou  encore  à 
déterminer  dans  l'avenir  par  les  apôtres  ou  par  l'Église, 
est  tombée  l'intention  du  Christ,  conférant  ainsi  à 
ces  éléments  leur  signification  sacramentelle  et,  par 
ignification,  leur  être  proprement  sacramentel, 
comme  il  a  été  expliqué  ci-dessus.  Col.  534. 

Cette  connaissance  de  l'intention  du  Christ  peut 
nous  être  suggérée  par  l'étude  des  sacrements  eux- 
mêmes  et  de  leur  rôle  respectif  dans  la  vie  surnaturelle 
de  l'homme;  plus  précisément  indiquée  dans  la  sainte 
Écriture;  formellement  donnée  par  le  magistère  de 
l'Église  sous  les  multiples  formes  qu'il  peut  revêtir. 
Cette  vérité  primordiale  une  fois  établie,  toutes  les 
discussions  soulevées  au  sujet  de  l'institution  des 
sacrements  par  le  Christ  apparaîtront  comme  de 
simples  opinions,  intéressantes  à  coup  sûr  au  point 
de  vue  historique,  mais  sans  portée  dogmatique. 

/.  L'/XTEXTIOX  DU  CHRIST  SUGGÉRÉE  PAR  L'ÉTUDE 
LES  SACREMENTS  EUX-MÊMES  ET  DE  LEUR  ROLE  RES- 
PECTIF I>AXS  LA    VIE  SURNATURELLE  DE  L'HQillfE.  — 

1°  Convenance  de  l'institution  des  sacrements.  —  Saint 
Thomas  a  abordé  cet  aspect  du  problème  dans  la 
Somme  théologique,  IIP.  q.  lxi,  De  la  nécessité  des 
sacrements.  Malgré  le  mot  nécessité  employé  par  saint 
Thomas,  il  ne  peut  être  question  ici  que  de  l'extrême 
convenance  des  sacrements.  Mais  cette  convenance 
est  si  grande  crue  les  théologiens  n'hésitent  pas  à 
parler  de  la  nécessité  de  leur  institution,  nécessité  non 
pas  absolue,  mais  relative  et  hypothétique,  qui  porte 
sur  l'existence  des  sacrements,  non  point  en  elle- 
même,  mais  relativement  au  but,  c'est-à-dire  en  vue 
d'atteindre  ce  but  plus  facilement  et  plus  complè- 
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tement  ».  N.  Gihr.  Les  sacrements,  trad.  franc.,  t.  i, 
p.  41.  Cf.  S.  Thomas.  In  7V»">  Sent.,  dist.  I.  q.  i,  a.  2, 
sol.  2;  S.  Bonaventure,  ibid.,  dist.  I,  part.  I,  q.  i. 

Le  but  principal  des  sacrements  est  la  justification 
de  l'homme.  Pour  atteindre  ce  but,  Dieu  n'est  pas 
obligé  de  se  servir  d'éléments  sensibles  :  sacramentis 
non  alligavit  potentiam  suam  Deus.  Pierre  Lombard, 
Sententiarum,  1.  IV,  dist.  1,  part.  1.  c.  v.  Mais  en  fait, 
il  a  choisi  des  éléments  sensibles  pour  leur  commu- 
niquer une  vertu  sacramentelle.  Voir  plus  haut, 
col.  532.  Que  ces  éléments  sensibles  soient  très  conve- 
nables pour  obtenir  la  sanctification  des  hommes, 
Hugues  de  Saint-Victor  en  a  rappelé,  sur  le  rythme 
ternaire  cher  au  Moyen  Age,  une  triple  raison  : 
propter  humiliationem.  peupler  eruditionem,  profiter 
exereitationem.  De  sacramentis,  1.  I.  part.  IX,  c.  ni. 
Les  scolastiques  ont  adopté  ce  texte  et  l'ont  développé 
plus  ou  moins.  Cf.  Pierre  Lombard.  Sent,,  1.  IV.  dist.  1. 
part.  I.  c.  v;  S.  Bonaventure.  Breviloquium,  part.  VI. 
c.  i,  édit.  citée,  p.  265;  S.  Thomas.  III»,  q.  i.xi,  a.  1. 

1.  Convenance  par  rapport  aux  attributs  divins.  — 
Rien  de  plus  convenable  que  les  sacrements  pour 
manifester  la  miséricorde  et  la  justice,  la  sagesse  e1 
la  puissance  de  Dieu.  S.  Bonaventure,  In  I\  "•"  Sent., 
dist.  I,  part.  I,  q.  i:  S.  Thomas,  Quodl.,  IV,  q.  x; 
Suarez,  De  sacramentis,  disp.  III,  sect.  in,  n.  5.  \  oir 
d'autres  références  dans  Gihr,  op.  cit.,  p.  43-47.  On 
connaît,  sur  ce  sujet,  la  belle  paraphrase  de  Bède, 
sur  la  parabole  du  bon  Samaritain,  dans  son  com- 
mentaire sur  l'évangile  de  saint  Luc,  paraphrase 
reproduite  et  commentée  par  Billot,  dans  le  Proeemium 
du  De  sacramentis. 

2.  Convenance  par  rapport  aux  exigences  de  l'homme 
déchu.  —  Rien  de  plus  convenable  que  les  sacrements 
comme  réponse  de  Dieu  aux  besoins  et  aux  exigences 
de  la  nature  humaine  blessée  par  le  péché.  Comme 
on  l'a  dit  plus  haut,  les  signes  sensibles  sont  en  har- 
monie avec  la  nature  de  l'homme,  à  la  fois  corporelle 
et  spirituelle.  Mais  avec  combien  plus  de  force  s'impose 
cette  convenance  quand  on  considère  la  cécité  de 
l'homme  par  rapport  aux  vérités  surnaturelles  1  Par 
le  moyen  des  signes  sensibles,  les  sacrements  nous 
rendent  plus  facilement  saisissables  les  trésors  cachés 
de  la  grâce  divine.  Cf.  Denys  le  Chartreux,  Dialogus, 
I.  V,  a.  1.  Saint  Bonaventure  rappelle  à  ce  sujet  que 
l'homme  est  par  lui-même  peu  porté  à  la  contem- 
plation des  choses  divines  et  surnaturelles;  les  sacre- 
ments l'excitent  à  sortir  de  son  indolence  et,  par  leur 
multiplicité  même,  le  préservent  du  dégoût  et  de 
l'ennui.  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  part.  I,  q.  i.  Mais  la 
convenance  des  sacrements  par  rapport  à  l'homme 
déchu  s'affirme  surtout  en  ce  que,  par  leur  nature 
et  leur  but,  les  sacrements  sont  le  moyen  le  plus  propre 
d'arriver  à  une  sorte  de  certitude  morale,  à  la  tran- 
quillité de  conscience  par  rapport  â  notre  salut,  ce 
que  saint  Thomas  appelle  certa  fiducia  salatis.  ('.ont. 
gent.,  1.  IV,  c.  i.xxvn,  et  saint  Bonaventure,  securitas 
salutis.  Loc.  cit.  Saint  Augustin  raconte  que  la  foi  ne 
le  rassurait  pas  sur  ses  fautes  passées,  qui  n'avaient  pas 
encore  été  remises  par  le  baptême,  niais  qu'après  la 
réception  de  ce  sacrement,  il  n'éprouva  plus  aucune 
inquiétude.  Conf.,  I.  IX,  n.  6,  /'.  /..,  t.  XXXII,  col.  7(>5. 
On  trouve  des  déclarations  semblables  chez  nombre 
de  théologiens  mystiques  ou  simplement  sacramen- 
taires. 

3.  Convenance  des  sacrements  pur  rapport  au  mystère 
de  l'incarnation,  soit  considéré  en  lui  même,  soit  consi- 
déré dans  l'Église  qui  en  est  la  suite.  Le  mystère  de 
l'incarnation  est  la  source  visible  de  toutes  les  grâces; 

il  était  donc  convenable  qu'il  s  eûl  des  canaux  et  des 
ruisseaux  visibles  pour  apporter  ces  grâct  .i  chacun 
eu  particulier,  visibles  comme  avail  été  visible  la 
personne     de     II  lomme-Dieu.     Quia     passio     Chrisli 


prœcessit,  ut  causa  quœdam  universalis  remissionis 
forum,  necesse  est  quod  singulis  adhibeatur  ad 
deletionem  propriorum  peccalorum.  Hoc  autem  fit  per 
baptismum  et  pœnitentiam  et  ulia  sacramenta,  quœ 
habent  virtutem  ex  passione  Chrisli.  S.  Thomas,  III», 
q.  xi.ix.  a.  1 ,  ad  1'"".  Ces  derniers  mots  pourraient  être 
appliqués  à  une  autre  convenance  des  sacrements  par 
rapport  à  l'incarnation  :  les  sacrements  ne  causent 
effecl  tvement  la  grâce  qu'en  tant  qu'ils  sont  les  instru- 
ments vivifiés  par  la  passion  du  Christ.  Voir  ci-dessus, 
col.  535.  Ils  sont  donc,  par  rapport  aux  hommes  que 
Jésus  christ  esl  venu  racheter,  une  continuation  véri- 
table de  l'instrument  de  salut  que  fut  l'humanité 
sainte  du  Sauveur.  De  plus,  L'Église  continuant  sur 
terre  l'incarnation,  elle  doit  pouvoir  leur  communiquer 
\isililenient  les  grâces  et  les  dons  issus  de  l'incarnat  ion. 
Elle  doit  pouvoir  le  faire  visiblement,  en  s'agrégeant 
les  membres  vivants  du  corps  mystique,  en  leur  assu- 
rant la  croissance  spirituelle,  en  les  guérissant  de  leurs 
blessures,  en  leur  donnant  des  chefs,  en  leur  procurant 
le  moyen  de  perpétuer  la  race  des  rachetés.  De  même 
(pie  le  salut  est  dans  le  Christ  et  par  le  Christ,  de  même 
1rs  moyens  \isihles  de  salut  doivent  être  dans  l'F.glise 
et   par  l'Église  cpii  continue  le  Christ. 

4.  Convenance  des  sacrements  par  rapport  à  lu  créa- 
tion matérielle.  Enfin,  grâce  aux  sacrements,  la 
création  matérielle,  frappée  par  la  malédiction  du 
péché,  est  relevée  et  appelée  a  prêter  son  concours  â 
l'économie  du  salut.  Des  substances  naturelles,  eau, 
huile,  baume,  pain,  vin.  etc.,  deviennent  lis  symboles 
et  le  véhicule  de  la  grâce.  Ainsi  l'ordre  naturel  tout 
entier  doit  coopérer  au  salut  de  l'homme.  C'est  là  un 
commencement  de  cette  transformation  que  la  rédemp- 
tion des  hommes  doit  opérer  sur  la  nature  inanimée 
elle-même  : 

Terra,  pontus,  astra,  mundus  :  quo  lavantur  flumine! 

La  conclusion  de  ces  considérations  sur  l'extrême 
convenance  des  sacrements,  c'est  que  Jésus-Christ, 
Rédempteur  du  genre  humain,  ne  pouvait  guère  se 
dispenser  d'instituer  des  sacrements.  Sa  sagesse,  sa 
puissance,  sa  miséricorde,  son  amour  pour  nous  l'y 
obligeaient   moralement. 

2°  Convenance  de  l'institution  de  sept  sacrements.  — • 
Cette  convenance  ressort  avec  grande  vraisemblance 
du  rapprochement  fait  entre  la  vie  inférieure  du  corps 
et  la  vie  supérieure  de  l'âme  par  la  grâce  :  de  ce  rap- 
prochement, en  effet,  ressort  un  certain  parallélisme 
qui  va  à  montrer  que  les  sept  sacrements  sont  appro- 
priés et  suffisent  à  communiquer  aux  individus  comme 
à  l'humanité  tout  entière  la  vie  surnaturelle  dans  sa 
plénitude.  Voici,  sur  ce  point,  le  résumé  du  parallé- 
lisme établi  par  saint  Thomas,  III»,  q.  lxv,  a.  I. 
«  A  la  génération  et  â  la  naissance  naturelles  qui 
donnent  à  l'homme  la  vie  terrestre,  répond  le  baptême 
par  lequel  l'homme  reliait  surnaturellement  à  une  vie 
plus  haute  et  divine,  a  la  vie  de  la  grâce.  De  même 
que  l'homme  par  la  croissance  naturelle,  atteint  ensuite 
tout  sou  développement  et  sa  force  physique,  ainsi  la 
confirmation  fortifie,  développe  et  perfectionne  la  vie 
surnaturelle  communiquée  â  l'âme  dans  le  baptême. 
La  vie  et  les  fnnes  physiques  doivent  continuellement 
être  eut  retenues  par  la  nourriture  et  le  breuvage;  ainsi 
le-,  i  il  l'a  ni  s  île  Dieu  "Ml  .  dans  le  s;iiTemelll  île  l'autel, 
une  nourriture  céleste  qui  alimente  leur  vie  spirituelle. 
l-ii  eux  mêmes,  ces  trois  sacrements  suffiraient  aux 
individus  pour  établir,  fortifier  cl  conserver  la  vie  de 
la  grâce,  si  cette  vie  ne  pouvait  être  perdue;  mais  la 
saule  surnaturelle,  la  vie  même  de  l'âme  peul  être 
ruinée  par  la  maladie  du  péché,  comme  la  santé  du 
corps  par  la  maladie  corporelle  :  dans  les  deux  sphères, 

certains    yens   soui    donc   accidentellement    (per 

accidens)  nécessaires  pour  écarter  la  maladie  cl  rendre 
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les  forcis  premières.  Or,  de  même  qui 
remèdes  éloigne  les  maladies  du  corps,  ainsi  le  sacre- 
ment de  la  pénitence  guérit  les  blessures  mortelles  de 
l'âme  et  rend  la  vie  de  la  grâce;  et  comme,  enfin,  des 
soins  particuliers  et  le  repos  raniment  les  forces  per- 
dues, de  même,  l'extrême-onction  efface  les  restes  et 
les  suites  de  la  maladie  spirituelle  en  donnant  à 
l'âme  de  nouvelles  grâces  de  force. 

«  Les  cinq  sacrements  dont  nous  venons  de  parler 
concernent  et  produisent  la  complète  guérison  et  la 
sanctification  de  l'homme  considère1  individuellement  : 
mais  l'homme  est  fait  pour  vivre  en  société:  il  faut 
donc  l'envisager  comme  partie  du  tout,  comme  mem- 
bre de  la  famille  humaine.  Deux  autres  sacrements 
servent  à  perfectionner  l'homme  à  ce  point  de  vue  : 
le  mariage  et  l'ordre.  La  société  humaine,  dans  l'ordre 
naturel,  doit  être  gouvernée  et  elle  doit  se  propager; 
dans  l'ordre  surnaturel,  deux  choses  sont  pareillement 
indispensables  :  il  faut  que,  toujours,  des  supérieurs 
se  succèdent  et  soient  pourvus  du  pouvoir  nécessaire 
pour  la  sanctification  et  la  direction  de  la  société 
chrétienne,  qui  est  l'Église  :  c'est  à  quoi  l'ordre  est 
destiné;  il  faut  que,  toujours,  de  nouveaux  membres 
soient  donnés  et  engendrés  à  l'Eglise  :  telle  est  la  fin 
du  mariage.  »  N.  Gihr,  op.  cit.,  p.  214-215.  Le  concile 
de  Florence  consacrera  cet  exposé  dans  son  décret 
Pro  Armenis,  voir  plus  loin,  col.  595. 

//.  L'INTENTION  DU  CHRIST,  PLUS  PRÉCISÉMENT 
INDIQUÉE  PAR  L'ÉCRITURE  SAINTE.  —  La  précédente 
démonstration,  par  raisons  de  convenance,  quelle  que 
soit  l'apparence  de  rigueur  qu'elle  affecte,  ne  pouvait 
suffire  en  présence  des  arguments  d'ordre  historique  mis 
en  avant  par  les  réformateurs  du  xvie  siècle.  Il  fallut 
en  venir  à  une  argumentation  positive.  Bellarmin  et 
Grégoire  de  Valencia  furent .  à  cet  égard ,  des  initiateurs. 

L'autorité  de  la  sainte  Écriture  est  une  des  princi- 
pales sources  d'argumentation  positive.  Mais  peut-on, 
avec  la  seule  Écriture,  prouver  l'institution,  par  Jésus- 
Christ,  des  sept  sacrements?  Nous  avons  rappelé  plus 
haut.  col.  4  95  sq.,  que,  «dans  l'Écriture,  à  propos  des  rites 
auxquels  nous  donnons  aujourd'hui  le  nom  de  sacre- 
ments, se  trouvent  déjà  exprimés  à  la  fois  leur  symbo- 
lisme et  leur  efficacité  dans  la  sanctification  des  unies  ». 
Sans  prétendre  trouver,  dans  les  indications  rassem- 
blées, une  démonstration  proprement  dite  de  l'intention 
de  Jésus-Christ  par  rapport  à  la  signification  sacra- 
mentelle de  nos  sept  rites,  il  semble  néanmoins  qu'une 
indication  précieuse  ressort  à  cet  égard  de  leur  rôle 
sanctificateur  attesté  par  l'Écriture.  Qui  peut  remettre 
les  péchés,  qui  peut  sanctifier  les  âmes,  sinon  Dieu  ou 
celui  qui  a  l'autorité  de  Dieu?  C'est  vraisemblablement 
par  une  inconsciente  identification  entre  l'élément 
sensible  et  matériel  du  sacrement  et  l'élément  symbo- 
lique et  proprement  sacramentel,  que  nombre  d'au- 
teurs modernes  et  contemporains,  étudiant  l'origine 
des  sacrements  autres  que  le  baptême  et  l'eucharistie, 
ont  cru  devoir  recourir  à  l'hypothèse  d'un  dévelop- 
pement faisant  suite  à  une  institution  purement 
implicite.  Sans  doute,  une  telle  hypothèse  est  bien 
différente  de  l'erreur  moderniste  contenue  dans  la 
proposition  40  du  décret  Lamenlabili,  voir  plus  loin, 
col.  561;  il  n'eu  est  pas  moins  vrai  qu'elle  restreint 
singulièrement  la  portée  de  l'institution  divine  et 
qu'elle  va  a  l'encontre  des  plus  sûrs  principes  de  la 
théologie  sacramentaire. 

Nous  aurons  l'occasion  de  revenir  sur  ce  point  : 
présentement,  il  suffit  de  souligner  que  l'Écriture 
sainte  fournit  des  indications  suffisantes  d'où  il  est 
permis  de  déduire  logiquement  que  le  Christ  a  eu 
l'intention  de  conférer  une  signification  sacramentelle 
a  certains  rites  implicitement  proposés  dans  1. 
gnements  du  Sauveur.  Le  développement  affecterait 
l'élément    matériel,  non   l'élément   formel  (au  sens  où 


nous  entendons  ce  mot  avec  Jean  de  Saint-Thomas) 
du  sacrement. 

D'ailleurs,  n'est-ce  pas  le  travail  de  recherche  posi- 
tive qui  a  été  accompli  dans  ce  Dictionnaire,  à  propus 
de  chaque  sacrement  étudié  séparément  ?  Pour  le 
baptême,  voir  t.  n,  col.  167-168.  Pour  la  confirmation, 
t.  m,  col.  975-1026,  où  l'auteur  conclut  que  le  Christ 
a  voulu  et  laissé  entrevoir  la  confirmation  au  moment 
de  son  baptême  dans  le  Jourdain.  Peu  importe, 
d'ailleurs,  la  précision  relative  au  temps  et  au  lieu  : 
ce  qui  importe,  c'est  la  volonté  du  Christ  (col.  1026). 
Pour  l'eucharistie,  voir  t.  v.  col.  989-1121.  Pour  la 
pénitence,  voir  t.  xn,  col.  749-752.  Étudiant  la  péni- 
tence primitive,  l'auteur  envisage  la  collation  par 
li  m  a  l'Église  d'un  pouvoir  sur  le  péché.  Ici  encore, 
la  volonté  de  Jésus  apparaît  clairement,  touchant  la 
rémission  des  péchés  commis  après  le  baptême  et 
confiant  à  l'Église  l'exercice  de  ce  pouvoir.  Ce  sont  les 
modalités  de  cet  exercice  qui  constituent  le  dévelop- 
pement historique.  La  volonté  du  Christ  existe  for- 
melle et  explicite  dès  la  collation  du  pouvoir.  Pour 
l'extrême-onction,  voir  t.  v,  col.  1898-1927.  «L'ex- 
trême-onction est  antérieure  à  l'épître.  Saint  Jacques 
n'invente  pas.  Il  parle  d'un  rite  connu...  Sa  lettre  a  été 
composée  vers  61.  L'extrême-onction  avait  donc  été 
connue  et  employée  avant  cette  date.  Il  devient  bien 
difficile,  sinon  impossible,  de  trouver  entre  son  appa- 
rition et  la  mort  de  Jésus  le  temps  matériel  nécessaire 
pour  qu'elle  ait  pu  se  glisser  dans  les  communautés, 
puis  se  faire  accepter  et  enfin  s'imposer  comme  un 
rite  qui  s'accomplit  au  nom  du  Seigneur  i  (col.  1826). 
Pour  l'ordre,  voir  son  institution  par  le  Christ,  t.  xi, 
col.  1193-1209  :  «Le  Christ  pouvait  instituer  l'ordre 
simplement  en  le  voulant  et  en  exprimant  sa  volonté 
par  rapport  à  ceux  qu'il  revêtait  du  caractère  sacré 
(col.  1206).  Le  rite  employé  ensuite  a  pu  être  choisi 
par  le  Christ  d'une  manière  très  générale.  Ici  encore, 
le  rite  a  pu  subir  des  modifications,  la  volonté  du 
Christ  de  lui  conférer  une  signification  sacramentelle 
est  demeurée  la  même.  D'ailleurs,  le  concile  de  Trente 
(session  xxm,  c.  ni)  enseigne  que  l'ordre  est  un 
sacrement  en  s'appuyant  sur  II  Tim.,  i,  6,  7.  Pour  le 
mariage,  plusieurs  paroles  du  Christ,  notamment 
Matth.,  xix,  6,  indiquent  sa  volonté  d'élever  l'insti- 
tution naturelle  du  mariage  à  l'état  de  sacrement. 
Le  texte  de  saint  Paul  aux  Éphésiens  (v,  32)  indique 
que  «  le  mariage  n'est  plus  seulement  un  état  qui 
impose  des  devoirs  difficiles  en  certains  cas  et  qui 
exige  des  grâces  spéciales;  ces  devoirs  reçoivent  par 
le  seul  fait  de  leur  assimilation  aux  rapports  entre  le 
Christ  et  l'Église,  non  pas  une  difficulté  de  plus,  mais 
une  élévation  qui  les  place  en  plein  surnaturel;  c'est 
un  nouveau  titre  pour  qu'au  mariage  soit  attachée  la 
grâce  de  Dieu  ».  Voir  t.  x,  col.  2069. 

Dans  le  cas  du  mariage,  avec  plus  d'évidence  que 
dans  les  autres  sacrements,  se  vérifie  la  souplesse  des 
principes  théologiques  posés  par  Jean  de  Saint- 
Thomas.  L'institution  du  sacrement  de  mariage  se 
réduit  à  une  simple  élévation,  par  un  acte  delà  volopté 
du  Christ,  d'une  institution  déjà  existante  à  l'état  de 
sacramentalité. 

///.  L'INTENTION  DU  CHRIST,  FORMELLEMENT  AT- 
TESTÉE  PAU  LE    MAGISTÈRE  DE  L'ÊOLISE.  —  La  Vraie 

preuve  de  l'existence  de  sept  sacrements  institués  par 
le  Christ  réside  dans  l'enseignement  traditionnel  de 
l'Église.  Le  principe  général  de  la  démonstration 
positive  est  exprimé  par  la  décrétale  Ad  abolendam 
de  Lucius  III,  au  concile  de  Vérone  de  1184  :  «  Il  ne 
faut  pas  en  cette  matière  (sur  l'eucharistie,  le  baptême, 
la  confession  des  péchés,  le  mariage  ou  les  autres 
sacrements  de  l'Église)  aliter  sentire  aul  docere...  quant 
sacrosancta  romana  Ecclesia  prœdicat  et  observât. 
Denz.-Bannw.,  n.  403. 
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Une  démonstration  complète  devrait  reprendre, 
pour  chaque  sacrement,  l'enseignement  de  la  tradition. 
Le  travail  a  été  fait  ici  pour  chacun  des  sacrements. 
On  voudra  donc  bien  se  reporter  à  ces  monographies 
particulières. 

Nous  ne  pouvons,  en  cet  article,  que  nous  en  tenir 
aux  affirmations  générales  du  magistère.  Ces  affirma- 
tions peuvent  se  répartir  sur  deux  périodes  :1a  première 
va  des  temps  apostoliques  au  xne  siècle;  la  seconde, 
du  xn«  siècle  à  la  Réforme  et  au  concile  de  Trente. 

1°  Première  période  :  état  implicite  de  la  doctrine 
catholique.  -  Il  est  bien  évident  que  l'Église  a  use  de  ses 
sacrements  bien  avant  d'en  faire  la  théologie:  elle  a 
vécu  son  dogme  sacramentaire  avanl  de  le  formuler. 
La  pratique  sacramentelle  a  précédé  de  beaucoup  le 
travail  systématique  et  celui-ci  n'a  été  qu'une  expres- 
sion parfaitement  exacte  de  celle-là  :  lex  orandi,  lex 
credendi.  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  234. 

Dans  cette  première  période  de  croyance  implicite, 
deux  causes  ont  empêché  l'explicitât  ion  de  la  doctrine 
des  sept  sacrements  institués  par  le  Christ.  La  pre- 
mière est  l'histoire  même  du  mot  sacramentum.  La 
seconde  est  la  formation  du  concept  de  symbole 
efficace.  Ce  sont  les  deux  points  que  nous  avons 
développés  dans  les  deux  premières  parties  de  cette 
étude,  précisément  pour  mieux  montrer  les  tâton- 
nements de  la  pensée  chrétienne. 

Tout  d'abord  «  l'histoire  du  mot  sacramentum  donne 
la  clé  de  l'histoire  même  de  la  théorie  sacramentaire 
et  explique  aisément  ce  qui,  au  premier  abord,  paraî- 
trait à  quelques-uns  déconcertant  et  presque  incroya- 
ble :  en  fait,  il  faut  attendre  jusqu'au  xne  siècle  pour 
rencontrer  les  premières  spéculations  réfléchies  où  l'on 
puisse  voir  une  ébauche  consciente  du  Traité  des 
sacrements  en  général,  une  coordination  méthodique 
des  éléments  qui  se  présentaient  épars  et  insuffisam- 
ment travaillés  dans  l'œuvre  théologique  des  écrivains 
antérieurs...  On  discutait  jusqu'alors  des  problèmes 
concrets  posés  par  tel  ou  tel  des  rites  fondamentaux 
et  impliquant,  sans  que  cela  fût  toujours  perçu,  une 
solution  générale  applicable  à  tous  les  cas  semblables 
qu'il  aurait  fallu  soigneusement  énumérei  :  telle  la 
controverse  sur  le  baptême  des  hérétiques  ou  sur  les 
réordinations.  »  F.  Cavallera.  Le  décret  du  concile  de 
Trente  sur  les  sacrements  en  général,  dans  Bulletin  de 
Toulouse,  1914,  p.  371. 

Ensuite,  et  la  seconde  partie  de  notre  étude  le 
démontre,  l'enseignement  patristique  sur  la  notion 
de  sacrement,  symbole  efficace  de  la  grâce,  n'est  pas 
un  enseignement  d'ensemble.  C'est  un  enseignement 
qui  porte  presque  exclusivement  sur  le  baptême  et 
l'eucharistie.  C'est  presque  exclusivement  en  fonction 
de  ces  deux  sacrements  que  s'élabore  le  concept  de 
symbole  efficace.  Il  a  fallu  pareillement  attendre  jus- 
qu'au xne  siècle  pour  formuler  des  conclusions  géné- 
rales. Durant  la  longue  période  qui  va  des  temps 
apostoliques  au  xir  siècle,  il  est  donc  impossible  de 
présenter  une  étude  d'ensemble.  Il  faudra  se  reporter 
aux  différents  articles  de  ce  Dictionnaire,  relatifs  à 
chaque  sacrement  pris  en  pari  iculier.  Nous  ne  pouvons 
ici  que  donner  quelques  indications  d'ordre  général. 

1.  D'une  manière  générale,  les  Pères  rapportent  a 
Jésus-Christ  l'origine  et  l'efficacité,  non  seulement  du 
sacrement  de  baptême  et  de  l'eucharistie,  dont  l'insti- 
tution divine  est  nettement  affirmée  dans  les  évangiles, 
mais  encore  des  autres  sacrements,  au  fur  et  à  mesure 
que  l'exercice  des  pouvoirs  sacramentels  s'affirme 
dans  l'Église,  (m  trouvera  de  bonnes  indications  sur 
ces  différentes  affirmations  particulières  dans  Pourrat, 
op.  cit.,  p.  289-299.  D 'affirmai  ions  générales,  nous  n'en 
trouvons  pas  avanl  le  pseudo  Ambroise  :  Diviniora 
sont  sacramenta  christianorum  quam  judseorum 
sacramentorum  guis  est  nisi  Dominus  Jésus?  D 


isla  sacramenta  venerunt.  De  sacramentis,  1.  IV,  e.  iv, 
n.  7.  P.  L.,  t.  xvi.  col.  439.  Saint-Augustin  affirme  la 
même  vérité  dans  sa  lettre  a  Januarius,  Epist.,  liv, 
n.  1  :  Primo  itaque  tencre  le  volo  quod  est  hujus  dispu- 
lationis  caput,  Dominum  nostrum  Jesum  Christum, 
sicut  ip.se  in  Evangelio  loquitur,  leni  jugo  suo  nos 
subdidisse  et  sarcina:  levi;  unde  sacramentis  numéro 
paucissimis,  observatione  facillimis,  significatione 
praistantissimis,  socielatem  n<>i>i  populi  colligavit, 
siculi  est  baptimus,..,  communicatio  corporis  et  san- 
gainis  ipsius  et  si  quid  aliud  in  scripturis  canonicis 
commendatur...  P.  L.,  t.  xxxm,  col.  200.  Dans  la 
controverse  donatiste,  Augustin  parle  du  baptême  du 
Christ,  pour  la  validité  duquel  sont  requises  les  paroles 
indiquées  dans  l'Évangile.  De  baptismo,  1.  VI,  n.  47, 
P.  I...  t.  xi.ni,  col.  214;  et,  à  ce  propos,  il  rappelle, 
dans  une  formule  plus  générale,  que  «  les  sacrements 
du  Christ  et  de  l'Église  »,  pour  être  employés  illicite- 
rncnt  par  les  hérétiques  et  tous  les  impies  et  pécheurs, 
n'en  demeurent  pas  moins  les  sacrements  du  Christ. 
Ibid.,  1.  III,  n.  13,  col.  144.  C'est  du  côté  du  Christ, 
i  nt  i  ouvert  par  la  lance,  que  sont  sortis  les  sacrements 
qui  constituent  la  vie  de  l'Église,  mortuo  Christo, 
lancea  percutitur  lalus,  ut  pro/luanl  sacramenta,  quibus 
formetur  Ecclesia.  In  Joa.,  tract.  IX,  n.  10,  t.  xxxv, 
col.  1463. 

Sous  une  autre  forme  encore,  les  Pères  reconnais- 
sent Jésus  pour  l'auteur  des  sacrements,  lorsqu'ils 
affirment  que  les  paroles  sacramentelles  sont  les 
(landes  de  Jésus-Christ  lui-même  et  que  les  sacrements 
ne  peuvent  en  aucune  manière  être  regardés  comme 
les  sacrements  des  apôtres,  mais  uniquement  comme 
les  sacrements  de  Jésus-Christ  :  «  Examinez  les  paroles 
des  apôtres.  Nul  n'a  jamais  dit  :  «  Mon  baptême, 
baptismus  meus  ».  Quoique  l'Évangile  fût  le  même  pour 
tous,  ils  ont  pu  dire  :  «  Mon  Évangile  »  (cf.  II  Tim., 
il,  8),  mais  nulle  part  vous  ne  trouverez  :  «  Mon  bap- 
tême ».  S.  Augustin,  In  Joa.,  tract.  V,  n.  0,  col.  1  119; 
cf.  De  baptismo,  1.  V,  n.  1(>,  t.  xliii,  col.  18.">.  Et,  sur 
le  texte  de  saint  Jean,  iv,  2,  quamuis  ipse  non  baptiza- 
ret,  sed  discipuli  ejus,  saint  Augustin  fait  observer 
que,  quel  que  soit  le  ministre,  c'est  Jésus  qui  baptise, 
dès  là  qu'il  s'agit  du  baptême  institué  par  le  Christ  : 
(aux  que  Jean  a  baptisés,  c'est  Jean  qui  les  a 
baptisés;  mais  ceux  que  Judas  a  baptisés,  c'est  le 
Christ  qui  les  a  baptisés.  »  In  Joa.,  tract.  V,  n.  18, 
t.  xxxv,  col.  112  I. 

2.  Il  faut  admettre,  dans  cette  période  de  croyance 
implicite,  un  très  réel  progrès  dans  le  développement 
de  la  doctrine,  et  même  dans  la  pratique  des  sacre- 
ments. Mais  ce  développement  est  légitime.  Si  nous 
l'admettons  volontiers  dans  le  dogme  proprement  dit, 
à  plus  forte  raison  devons-nous  admettre  un  progrès 
parallèle  dans  la  connaissance  des  sacrements,  dont  la 
pratique  ne  s'impose  pas  aux  chrétiens,  pour  tous  et 
pour  chacun,  avec  la  même  nécessité.  Cf.  Concile  de 
Trente,  sess.  vu,  can.  4,  Denz.-Baunw.,  n.  847. 

Comme  pour  le  dogme  en  général,  les  causes  et 
occasions  de  ce  progrès  sont  multiples.  Au  fond, 
l'unique  cause  dirigeante  ne  peul  être  que  le  magistère 
de  l'Église,  lequel,  sous  l'assistance  du  Saint-Esprit, 
développe  les  trésors  du  dépôt  de  la  révélation.  Ile  là 

po  ée    par  Lucius  NI.  Voir  col.  549.   Mais 

différentes  causes  secondaires  oui  stimulé  l'Église 
dans    ce   travail   d'élaboration    de    la    doctrine    sac] 

Tout  d'abord,  l'amour  de  la  vérité  a  stimulé  les 
Pères  et    les  docteurs.   Nous  avons  constate-  quelle 

influence  exerça,  en  matière  sacramentaire,  cet 
amour  de  la  vérité,  sur  Origène,  Cyrille  'le  Jérusalem, 
Basile  le  Grand,  en  Orient  ci,  en  Occident,  sur  Ter- 

tullien,     Cyprien,     Ambroise,     Augustin,     Isidore     de 

Séville.  Mais  c'est  surtout  dans  la  dernière  période 
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d'évolution  que  le  travail  des  théologiens  s'est  affirmé 
plus  fécond  :  Hugues  de  Saint-Victor  et  Pierre  Lom- 
bard, en  effet,  peuvent  être  présentés  comme  les 
véritables  fondateurs  de  la  théologie  des  sacrements 
en  général. 

Ensuite,  la  piété  chrétienne.  La  piété  procède  de  la 
foi,  mais  rejaillit  sur  elle  en  la  perfectionnant.  Le 
progrès  de  la  dévotion  entraine  un  réel  progrès  dans 
la  connaissance  de  la  doctrine.  C'est  ainsi  que  la 
communion  des  fidèles  a  été  pour  les  évêques  l'occa- 
sion d'un  enseignement  plus  approfondi  sur  le  dogme 
de  la  présence  réelle  et  la  manière  dont  elle  se  réalise 
iS.  Cyrille  de  Jérusalem,  S.  Augustin).  La  multipli- 
cation des  fonctions  ecclésiastiques  a  obligé  l'Église 
à  prendre  une  conscience  de  plus  en  plus  parfaite  de 
l'origine  des  différents  degrés  de  la  hiérarchie 
pouvoirs  attachés  au  sacrement  de  l'ordre.  Les  saera- 
mentaires  et  les  ordines  fixèrent  dans  les  textes  litur- 
giques eux-mêmes  les  croyances  qui  s'affirmaient 
jusque  là  dans  la  pratique.  Les  différents  rites  sacra- 
mentels apparurent  avec  plus  de  relief.  Pour  une 
grande  part  encore,  la  piété  chrétienne  a  contribué  à 
faire  connaître  la  valeur  sacramentelle  du  mariage. 
On  pourrait  en  dire  autant  au  sujet  de  l'extrème- 
onction.  Ce  sont  aussi  les  exigences  de  la  vie  chrét  ienne 
qui  ont  fait  comprendre  que  la  confirmation  était  un 
sacrement  distinct  du  baptême  :  La  création  des 
paroisses  rurales  fut  l'occasion  de  cette  distinction 
absolue.  Tant  que  l'évêque  présida  l'administration 
solennelle  du  baptême,  la  confirmation  fut  adminis- 
trée aux  néophytes  de  suite  après  le  bain  baptismal; 
elle  n'était  conférée  séparément  qu'à  ceux  qui  avaient 
reçu  le  baptême  clinical  en  cas  de  maladie.  Lorsque 
les  paroisses  rurales  furent  fondées  et  confiées  à  de 
simples  prêtres,  l'évêque  se  réserva  la  confirmation  en 
Occident.  C'est  alors  qu'un  temps  plus  ou  moins 
long  sépara  la  réception  des  deux  sacrements  et  accen- 
tua leur  distinction.  En  Orient,  on  accorda  aux  prêtres 
chargés  des  paroisses  le  droit  de  confirmer  de  suite 
après  le  baptême  :  usage  qui  existe  encore  aujour- 
d'hui. »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  296.  Nous  citons  expres- 
sément cet  exemple  entre  cent,  pour  montrer  combien 
la  vie  pratique  de  l'Église  et  des  fidèles  a  pu  influer 
dans  le  développement  de  la  croyance  sacramentaire. 
Un  autre  exemple,  très  obvie  aussi,  est  celui  de  l'admi- 
nistration du  sacrement  de  pénitence.  La  nécessité  de 
ne  pas  abandonner  les  chrétiens  tombés  dans  le 
péché  après  leur  baptême  fit  peu  à  peu  prendre  cons- 
cience aux  chefs  de  l'Église  du  contenu  des  pouvoirs 
accordés  à  eux  par  Jésus-Christ  :  Les  péchés  seront 
remis...;  ils  seront  retenus...  Joa.,  xx,  22.  Voir  ici 
Pénitence,  t.  xii,  col.  773  sq. 

Enfin,  la  cause  ou  mieux  l'occasion  la  plus  fréquente 
de  progrès  a  été  l'obligation  de  faire  face  aux  erreurs 
ou  hérésies  naissantes.  Aucun  sacrement  n'a  échappé, 
sur  ce  point,  à  la  loi  du  progrès.  Contre  les  pela 
il  faut  affirmer  la  nécessité  du  baptême  pour  la  rémis- 
sion des  péchés  et,  s'il  s'agit  de  petits  enfants,  .lu 
péché  originel.  Il  a  fallu  défendre  l'origine  divine  de 
la  pénitence  et  ses  droits  et  prérogatives  à  l'égard  de 
tous  les  péchés  sans  exception  contre  le  rigorisme 
des  montanistes  et,plustard,desnovatiens,non  moins 
que  contre  l'arrogance  des  confesseurs  et  martyTS  qui 
prétendaient  se  passer  de  l'évêque  et  des  prêtres  dans 
la  réconciliation  des  lapsi.  De  même,  l'origine  divine 
des  divers  degrés  de  la  hiérarchie  ecclésiastique  fut 
mise  en  relief  à  l'occasion  du  mouvement  hérétique 
du  gnosticisme.  Contre  les  gnostiques,  et  plus  tard 
contre  les  manichéens,  il  fallut  insister  sur  l'origine 
divine  du  mariage  chrétien.  Bien  plus,  saint  Augustin 
eut  lui-même  à  défendre  la  sainteté  du  mariage  contre 
sa  propre  doctrine  du  péché  originel,  que  les  pélagiens 
trouvaient  déshonorante  pour  la  vie  conjugale,  propa- 
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gatrice  de  la  faute  héréditaire.  L'efficacité  des  sacre- 
ments a  dû  être  défendue  par  l'Église  au  moment  de- 
là controverse  baptismale,  au  temps  de  saint  Cyprien, 
de  la  controverse  donatiste,  au  tmips  de  saint  Augus- 
tin, et  plus  tard,  au  sujet  des  réordinations.  Si  les 
sacrements  d'eucharistie,  de  confirmation  et  d'ex- 
trême-onction paraissent  échapper,  dans  les  premiers 
siècles  de  l'Église,  aux  attaques  de  l'hérésie,  il  n'en 
sera  pas  de  même  dans  la  suite  et.  là  encore,  un  pro- 
grès dogmatique  s'affirmera,  en  raison  des  négations 
hostiles. 

Le  progrès  s'affirme  donc,  en  matière  sacramentaire. 
d'une  façon  indubitable.  On  peut  également  faire  état 
des  modifications  importantes  introduites  au  cours 
des  siècles  dans  l'administration  des  sacrements. 
L'onction  de  la  confirmation  ne  semble  pas  avoir  été 
une  cérémonie  primitive,  pas  plus  que  la  porrection 
des  instruments  dans  l'administration  du  sacrement 
de  l'ordre,  pas  plus  que  diverses  formules  que  certains, 
aujourd'hui,  disent  appartenir  à  l'essence  même  du 
sacrement.  Ce  nouvel  aspect  du  progrès  en  matière 
sacramentaire  s'apparente  intimement  au  premier, 
car.  dans  l'un  comme  dans  l'autre,  se  pose  la  question 
de  l'institution  divine  à  laquelle  il  semble  que  l'Église 
ne  puisse  substituer  ses  initiatives  humaines.  Les 
théologiens  auront  à  résoudre  ce  problème  assez  com- 
plexe du  progrès  en  matière  sacramentaire.  Nous 
rappellerons  et  étudierons  les  solutions  après  avoir 
exposé  la  doctrine  du  concile  de  Trente.  Voir  col.  564. 

3.  Parallèlement  à  ce  progrès  en  matière  sacramen- 
taire s'affirme  un  progrès  dans  la  connaissance  du 
dogme  du  nombre  septénaire.  A  vrai  dire,  les  Pères 
ne  se  sont  jamais  préoccupés  du  nombre  des  sacre- 
ments :  •  L'Église  s'est  empressée  de  se  servir  de  ces 
moyens  de  salut,  mis  par  le  Christ  à  sa  disposition  pour 
convertir  et  sanctifier  les  hommes.  Ce  n'est  que  plus 
tard  —  nous  ne  saurions  trop  le  remarquer  —  qu'elle 
a  eu  le  temps  et  la  pensée  d'en  dresser  l'inventaire, 
lorsqu'une  étude  synthétique  des  sacrements  eut  été 
faite,  qui  permit  de  les  considérer  tous  dans  une  vue 
d'ensemble,  de  déterminer  leurs  caractères  communs 
et  de  les  compter.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  235  ; 
cf.  Franzelin,  De  sacramentis  in  génère,  th.  xvm. 

Les  Pères  n'ont  parlé  des  sacrements  que  dans  un 
but  essentiellement  pratique.  On  l'a  vu  dans  la  seconde 
partie  de  cette  étude  :  tout  d'abord,  c'est  le  baptême  et 
l'eucharistie  qui  retiennent  presque  exclusivement 
l'attention  des  Pères  apostoliques  et  apologistes.  Puis, 
les  crises  montaniste  et  novatienne  mettent  en  relief 
la  pénitence,  sans  qu'on  attribue  encore  à  la  discipline 
pénitentielle  le  nom  de  sacrement.  Au  iv  siècle,  les 
nécessités  de  l'initiation  chrétienne  obligent  les  Pères 
à  poser  les  bases  d'une  première  liste  :  baptême, 
confirmation  et  eucharistie  sont  étudiés  simulta- 
nément pour  l'instruction  des  néophytes  (en  Orient, 
saint  Cyrille  de  Jérusalem,  Théodore  de  Mopsueste: 
en  Occident,  saint  Ambroise  et  le  pseudo-Ambroise 
du  De  sacramentis).  Saint  Augustin,  dont  la  doctrine 
sacramentaire  est  déjà  cependant  assez  développée, 
ne  donne  nulle  part  une  énumération  complète  des 
sacrements.  Il  indique,  à  propos  des  sacrements,  le 
baptême  et  l'eucharistie,  et  si  quid  aliud  in  scripturis 
canonicis  commendalur.  Epist.,  liv,  c.  i,  voir  col.  542. 

Dans  le  sermon  ccxxvm,  n.  3,  il  déclare  avoir 
enseigné  «  aux  enfants  (c'est-à-dire  aux  néophytes, 
quel  que  soit  leur  âge)  le  sacrement  du  symbole. 
qu'ils  doivent  croire,  le  sacrement  de  l'oraison  domi- 
nicale, qui  leur  apprend  à  prier,  le  sacrement  du 
baptême.  Quant  au  sacrement  de  l'autel,  ces  enfants 
n'en  ont  pas  encore  entendu  parler.  *  P.  L..  t.  xxxvm. 
col.  1102.  Pour  expliquer  que  les  sacrements,  même 
administrés  par  des  hérétiques,  sont  validement 
administrés,  il  donne  l'exemple  des  prières  validement 
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récitées  sur  l'eau  du  baptême,  sur  l'huile  Crie  la  confir- 
mation), sur  l'eucharistie,  ou  sur  la  tête  de  ceux  à  qui 
l'on  impose  les  mains  (pénitence).  De  baplismo,  I.  V, 
n.  28,  t.  xi.m,  col.  190. 

Outre  l'imprécision  du  sens  alors  accordé  au  mot 
sacramentum,  certains  théologiens  ont  invoque,  pour 
expliquer  les  imperfections  de  l'enseignement  patris- 
tique  en  matière  sacramentaire,  la  discipline  de 
l'arrune.  Cette  discipline  imposait  sur  bien  des  points 
un  silence  prudent,  pour  ne  point  dévoiler  aux  profanes 
la  doctrine  sacramentaire.  Voir  ici  Arcane,  t.  i, 
col.  1738.  Il  ne  semble  pas  toutefois  que  cette  expli- 
cation puisse  être  admise  pour  justifier  l'apparition 
tardive  de  la  liste  des  sacrements.  Voir  l'ourrat, 
ap.  cit.,  p.  250.  Nous  devons  dire  cependant  que  cette 
opinion  de  Batifîol  et  de  l'ourrat  n'est  pas  admise  par 
tous.  Cf.  F.-X.  Funk,  Theotog.  Quartalschrift, Tubingue, 
1903,  p.  69  sq. 

4.  Des  difficultés  sont  soulevées  du  fait  que  quelques 
Pères  rangent  parmi  les  sacrements  proprement  dits. 
des  rites  que  le  magistère  n'a  pas  reconnus  comme 
tels.  Il  s'agit  surtout  du  lavement  des  pieds,  que  saint 
Ambroise  indique  comme  le  sacrement  institué  pour 
remettre  le  péché  originel,  tandis  que  le  baptême 
remettrait  simplement  les  péchés  personnels  :  Planta 
ejus  (Pétri)  abluitur,  ut  hereditaria  peccata  lollantur, 
nostra  enim  propria  per  baptismum  relaxantur.  De 
mysteriis,  c.  vi,  n.  32,  P.  L..  t.  xvi,  col.  398.  Voir  aussi 
De  sacramentis.l.  III,  c.  i,  n.  7.  col.  133.  et  comparer 
S.  Bernard,  Sermo  in  cœna  Domini,  n.  4,  P.  /.., 
t.  clxxxiii,  col.  373;  Arnauld  de  Bonneval.  sous  le 
nom  de  saint  Cyprien,  De  cardinalibus  operibus  Christi, 
P.  L.,  t.  clxxxix,  col.  1610-167S.  Voir  la  réponse  ;i 
cette  difficulté,  ici  même,  t.  ix.  col.  31  36 

5.  Le  haut  Moyen  Age  accuse  un  certain  progrès 
dans  les  listes  de  sacrements.  La  numération  des 
sacrements  étant  subordonnée  au  développement  de 
la  définition  et  de  la  doctrine  des  sacrements,  elle  ne 
pouvait  atteindre  sa  perfection  dernière  tant  que  la 
définition  et  la  doctrine  n'étaient  pas  sanctionnées  par 
l'enseignement  commun  des  théologiens. 

On  a  vu  plus  haut  que  saint  Isidore  de  Séville, 
au  viic  siècle,  avait  entrevu  la  méthode  à  suivre  pour 
produire  la  liste  îles  sacrements.  Il  ne  nomme  que  trois 
sacrements,  le  baptême,  la  confirmation,  le  corps  et  le 
sang  du  Christ,  quse  ob  id  sacramenta  dicuntur.  quia 
sub  tegumento  corporalium  rerum  virtus  divina  secre- 
tius  salutem  enrumdcm  sacramentorum  operalur,  unde 
et  a  secretis  virtutibus.  vel  a  sacris  sacramenta  dicuntur. 
Etymol.,  1.  VI.  c.  xix.  n.  39- 10.  Sans  ignorer  les  autres 
rites  sacrés  qui  plus  tard  devaient  être  appelé 
ment  s,  Isidore,  partant  d'une  définit  ion  discutable, 
ne  pouvait  donner  qu'une  liste  défectueuse.  El  comme 
la  définition  isidnrienne  fut  acceptée  par  les  auteurs 
des  vm«  et  IXe  siècles,  nous  ne  trouvons  aucun  progrès 
à  cette  époque.  Cf.  Raban  Maur,  De  institutione  cleri- 
corum,  1.  I,  c.  xxiv.  P.  L.,  t.  c.vn.  col,  309;  Ratramne, 
De  corpore  et  sanguine  Domini,  n.  16,  /'.  I...  t.  cxxi, 
col.  146.  Pour  Pascase  Radbert,  nous  avons  vu  que, 
grâce  à  la  définition  isidorienne  du  sacrement,  il 
insérait  dans  sa  liste  non  seulement  le  baptême,  la 
confirmation  et  l'eucharistie,  mais  encore  l'Écriture 
sainte  et  l'incarnat  ion. 

L'activité  intellectuelle  qui  reprend  au  xi'  siècle 
porta  les  auteurs  à  entreprendre  des  travaux  d'en- 
semble sur  les  sacrements  :  doctrine  sacramentaire  e1 
règles  a  suivre  dans  l'administration  des  dits  sai  re 
monts.  Mais,  comme  la  signification  du  ni.it  sacremcnl 
n'était  pas  fixée,  dans  ce:  li  tes  entraient  bien  des 
rites  qui  n'avaient  qu'une-  analogie  lointaine  avei  li 
sacrements  proprement  dits.  La  définition  sur  laquelle 
ces  listes  se  fondaient  n'était  autre  que  la  formule 
aiigust  inieiiiie  :  Sacramentum  est  sacrum  signum    Or, 
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ce  n'elait  là  que  l'élément  générique  du  sacrement 
véritable,  qui  devait  fatalement  faire  considérer 
comme  sacrements  des  rites  qui,  en  réalité,  n'en  sont 
pas. 

Saint  Pierre  Damien  (f  Hi7L!>  compte  douze  sacre- 
le  sacrement  île  baptême,  de  confirmation,  de 
l'onction  des  infirmes,  de  la  consécration  des  pontifes, 
de  l'onction  des  rois,  de  la  dédicace  de  l'église,  de  la 
confession,  dis  chanoines,  des  moines,  des  ermites, 
des  moniales,  du  mariage.  Serm.,  i.xix.  P.  L.,  t.  cxi.iv, 
col,  897  sq  Et  dans  cette  liste  ne  figurent  ni  l'eucha- 
ristie, ni  l'ordre  qui  sont  pourtant,  au  dire  du  même 
auteur,  avec  le  baptême,  les  «  sacrements  principaux  » 
de  l'Église.  Cf.  Opusc,  vi,  Liber  qui  dicilur  Gratissi- 
mus,  n.  9,  t.  cxi.v.  col.    109 

Saint  Bernard,  dans  son  sermon  déjà  cite.  De  cœna 
Domini,  parle  de  plusieurs  sacrements,  sans  en  donner 
la  liste;  il  en  énunière  dix.  parmi  lesquels  le  lavement 
des  pieds,  l'investiture  des  chanoines,  des  abbés  et  des 
e\  êques. 

D'ailleurs,  la  liturgie  de  l'époque  qui  s'est  conservée 
jusqu'à  nos  jours  emploie  encore  le  mot  sacramentum 
dans  son  sens  large.  Le  voici  appliqué  au  carême  dans 
la  secrète  de  la  messe  du  mercredi  des  cendres  : 
ipsius  venerabilis  sacramenli  celebramus  exordium.  Et 
au  graduel  de  la  messe  de  la  Dédicace,  le  lieu  saint, 
a  Deo  factus  est,  insestimabile  sacramentum... 

2°  Deuxième  période  :  de  l'énumération  définitive  des 
sept  sacrements  (xir  siècle)  ni;  concile  de  Trente.  —  Cette 
période  comprend  deux  étapes.  La  première  s'étend 
jusque  vers  le  milieu  du  xme  siècle;  on  y  relève  les 
premières  affirmations  nettes  du  septénaire,  concur- 
remment avec  d'autres  énumérations  trop  courtes  ou 
trop  longues,  héritées  des  siècles  précédents.  La 
seconde  étape,  du  XIIIe  siècle  au  concile  de  Trente, 
est  celle  de  la  paisible  possession.  Pendant  cette 
période,  un  certain  nombre  de  documents  ecclésias- 
tiques commencent  à  se  faire  l'écho  de  la  doctrine  défi- 
nitive sur  le  septénaire.  Des  définitions  sont  portées 
contre  les  premiers  négateurs  de  l'institution  divine 
de  sept  sacrements.  Période  intéressante  entre  toutes, 

1.  Première  étape.  —  a)  La  distinction  des  «sacra- 
menta majora  »  et  des  »  sacramenta  minora  ».  —  Nous 
avons  vu  plus  haut  que  les  auteurs  de  cette  époque 
recherchèrent  tout  d'abord  une  meilleure  définition 
du  sacrement  (col.  529).  Le  sacrement  ne  fut  plus 
seulement  un  signe  sacré,  mais  un  signe  sacré  efficace, 
producteur  de  la  grâce.  Cette  définition,  formulée  en 
vue  du  baptême,  type  du  sacrement,  devint  le  crité- 
rium permettant  de  distinguer,  parmi  tous  les  rites 
sacrés,  ceux  qui  sont,  non  seulement  signes  de  la 
grâce,  mais  signes  producteurs  de  la  grâce.  Cette 
méthode  rigoureuse  aboutit  à  un  résultat  définitif. 

L'école  d'Abélard,  ou  l'a  \  u,  lut  l'initiatrice.  Comme 
on  n'avait  qu'un  seul  mol  pour  désigner  les  vrais 
sacrements  et  les  rites  qui  n'en  sont  pas,  Abclard 
distingua  ceux  qui  sont  spirituels,  c'est-à-dire  utiles 
au  salut,  et  ceux  qui  ne  le  sont  pas.  Ces  premiers  sont 
les  sacrements  majeurs.  Horum  sacramentorum  nlia 
siint  spiriliiuliu,  aha  mm.  Spirittiuliu  sunl  illa  majora, 
quse  scilicet  ad  salutem  raient.  Epitome,  n.  2.s,  /'.  /.., 
I.  CLXXVIII,  col.  17::.S.  Celle  expression,  sacranienln 
spiriluuliu.  ad  salutem  valentia,  devait  avoir  une  for- 
tune considérable  chez  les  t  héologiens et  les  canonistes 

du  xii''  siècle.  Restait,  pour  Abélard,  à  dresser  la  liste 
il.s  sacramenta  majora  L'Epitome  mit  an  nombre  des 
sacrements  principaux,  outre  les  trois  Sacrements  de 
la  liste  isidorienne  (baptême,  confirmation,  eucha- 
ristie), l'onction  des  malades,  dont  l'efficacité  est 
comparée  a  celle  de  l'eucharistie,  n.  30,  et  le  mariage, 
dont  le  symbolisme  est  très  élevé  et  qui  remédie 
puissamment  à  la  concupiscence. 

Pour  I  lugiics  de  Saint-Victor,  comme  pour  Ain  lard, 
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il  y  a  aussi  les  sacrements  principaux,  in  quibus 
principaliler  salus  constat  et  percipitur,  et  les  sacrements 
de  moindre  importance,  sacramenta  minora,  destinés  à 
accroître  la  dévotion  des  fidèles  (eau  bénite, imposition 
des  cendres)  ou  à  fournir  les  objets  nécessaires  au 
culte.  C'est  la  première  distinction  des  sacrements  et 
des  sacramentaux.  Voir  ce  mot,  col.  469.  Comme 
exemples  de  sacramenta  majora.  Hugues  cite  le 
baptême  et  la  communion.  L'expression  qu'il  emploie  : 
sicut  aqua  baptismatis  et  perceptio  corporis  et  sanguinis 
Damini.  montre  qu'il  y  a  d'autres  sacrements  majeurs. 
Cf.  De  sacramentis,  I.  I.  part.  IX.  c.  vu;  1.  II.  part.  I, 
c.  i,  P.  L.,  t.  ci.xxvi,  col.  327.  171.  Mais  la  place 
assignée  à  la  confirmation  entre  le  baptême  et  l'eucha- 
ristie, 1.  II,  part.  VII,  col.  159-462,  et  sa  comparaison 
avec  le  baptême,  c.  iv.  col.  461 , l'importance  attribuée 
à  l'ordre,  1.  Il,  part.  III,  col.  121-131.  au  m  i 
1.  II,  part.  XI,  col  479-520,  à  la  pénitence,  1.  II, 
part.  XIV,  col.  519-578,  à  l'extrême-onction,  1.  II, 
part.  XV.  col.  577-580,  les  mettaient  à  part  des  sacra- 
mentaux. Voir  ici  Hugues  de  Saint-Victor,  t.  vu, 
col.  280-281. 

L'auteur  de  la  Summa  sententiarum  franchit  une 
étape,  nouvelle.  Sans  dire  expressément  qu'il  y  a  sept 
sacrements,  la  Summa  traite  des  sacrements  en  général 
et  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  tr.  IV,  c.  i-ii, 
P.  L.,  t.  ci.xxvi,  col.  117-120;  puis  successivement  des 
sacrements  du  baptême,  tr.  V,  col.  127-138;  de  la 
confirmation, tr.  Y,  c.  i,  col.  137-139;  de  l'eucharistie, 
tr.  V,  c.  ii-ix.  col.  139-146;  de  la  pénitence,  tr.  \. 
c.  x-xiv.  col.  116-153;  de  l'extrême-onction.  tr.  V, 
<-.  xv,  col.  153-151:  de  l'ordre,  mentionné  d'un  mot, 
c.  xv,  col.  151.  probablement  parce  que  l'auteur  n'a 
pas  eu  le  temps  de  terminer  l'ouvrage;  le  traité  du 
mariage  qui  termine  la  Summa  sententiarum.  tr.  Vil. 
col.  153-174,  est  de  Gautier  de  Mortagne.  Voir  ici 
t.  vu,  col.  281  et  251. 

Robert  Pull, dans  ses  livres  de  Sentences  (vers  1144), 
traite  de  tous  les  sacrements,  sauf  de  l'extrême-onc- 
tion, Sententiarum.  1.  V-VIII,  P.  L.,  t.  clxxxvi, 
col.  829-1010.  Les  rites  secondaires  sont  laissés,  pour 
marquer  leur  distinction  d'avec  les  véritables  sacre- 
ments. Un  autre  disciple  de  l'école  abélardienne, 
Roland  Bandinelli  (futur  Alexandre  III),  expose  aussi 
exclusivement  la  doctrine  des  sept  sacrements,  dans 
le  même  ordre  que  la  Summa  sententiarum.  Il  ne  parle 
du  sacrement  de  l'ordre  qu'à  propos  de  la  rémission  des 
péchés.  Et,  de  plus,  Roland  applique  encore  le  terme 
sacrement  à  l'incarnation. 

L'influence  d'Hugues  de  Saint-Victor  se  fait  sentir 
à  la  même  époque,  sur  les  canonistes  du  xne  siècle, 
dans  la  species  quudriformis  sacramentorum,  ou  qua- 
druple division  des  sacrements,  qui  se  rencontre  chez 
un  groupe  de  glossateurs  du  Décret.  Cette  répartition 
distingue  les  sacramenta  salutaria,  les  minislratoria, 
les  veneratoria,  les  prœparaturia.  Les  principaux  au- 
teurs qui  l'emploient  sont  Rufln,  Etienne  de  Tournai, 
Jean  de  Faenza,  Sicard  de  Crémone,  la  Summa 
Lipsiensis  et  Huguccio,  tous  canonistes,  auxquels  il 
faut  joindre  un  théologien,  Simon  de  Tournai,  et  un 
annotateur  anonyme  de  Pierre  Lombard.  Voir  J.  de 
Ghellinck,  Le  mouvement  théologique  du  su"  siècle, 
Paris,  1911,  p.  359  sq.  ;  Gillmann,  Die  Siebenzahl  der 
Sakramente  bei  den  Glossatoren  des  Gralianischen 
Dekrets,  dans  Der  Katholik,  1909,  t.  n,  p.  182-214.  Tous 
ces  auteurs  ne  font  entrer  dans  les  sacrements  salu- 
taires que  le  baptême,  la  confirmai  ion  et  l'eucharistie. 
Seul  Huguccio  de  Ferrare  y  ajoute  la  pénitence  et  I  ex- 
trême-onction. L'ordre  est  rangé  dans  les  sacramenta 
prœparatoria,  avec  les  consécrations  d'églises  et  des 
vases  sacrés.  Ces  divisions  n'ont  d'ailleurs  aucun  but 
I  héologique;  (lies  servent  d'introduction  a  la  troisième 
partie  du  Décret,  De  consecratione,  pour  en  exposer  la 


répartition   des    matières.    Mais   les    sept   sacrements 
sont  implicitement  reconnus.  Cf.  Gillmann,  op.  cit. 

b)  Les  premières  listes  du  septénaire.  —  Après  la 
Summa  sententiarum.  il  ne  restait  plus  qu'à  affirmer 
le  nombre  septénaire  (les  sacrements.  Quel  auteur  a, 
le  premier,  fait  celle  (numération?  Plusieurs  noms 
ont  été  mis  en  avant.  Schanz  indique  Otto  de  Bam- 
berg  (+  1124)  dans  un  sermon  publié  par  l'auteur  de 
sa  vie;  voir  Acta  sanctorum,  julii  t.  i,  p.  396  sq.; 
cf.  Kirchenle.vicon,  t.  vu,  p.  912;  P.  Schanz,  Die 
Lehre  von  den  heiligen  Saeramcnlen,  Frihourg-en-B., 
1893,  p.  198.  (Le  texte  se  trouve  dans  la  P.  X.., t.  clxxiii, 
col.  1357-1360.)  D'antres  citent  l'auteur  des  Senten- 
tise  divinitatis,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  127  sq.  ;  édit. 
B.  Geyer,  dans  les  Beitràge,  t.  vu,  2-3,  p.  119,  et 
J.  de  Ghellinck,  A  propos  de  quelques  affirmations  du 
nombre  septénaire  des  sacrements  au  x//e  siècle,  dans  les 
Recherches  de  science  religieuse,  Paris,  1910,  p.  493-494. 

Mais  c'est  a  Pierre  Lombard  qu'il  faut  rapporter 
l'honneur  d'avoir  introduit  le  premier  l'enseignement 
théologique  du  septénaire  sacramentaire.  Son  grand 
mérite  fut  d'insister  tellement  sur  la  distinction  qui 
existe  entre  les  sacrements  proprement  dits,  signes 
efficaces  de  la  grâce,  et  les  autres  rites,  simples  signes 
sacrés,  que  désormais  le  mot  sacrement  devait  être 
exclusivement  réservé,  dans  le  langage  théologique,  à 
désigner  nos  sept  rites  sacramentels.  Au  lieu  de  se 
contenter,  comme  ses  devanciers,  de  traiter  des  sept 
sacrements,  le  Maître  des  Sentences  commence  par  en 
donner  la  liste  :  Jam  ad  sacramenta  novse  Legis 
accedamus,  quse  sunt  :  baplisma,  confirmatio,  panis 
benediclio,  id  est  eucharistia,  pœnitentia,  unctio 
extrema,  ordn,  conjugium.  Quorum  alia  remedium 
contra  peccatum  prœbent,  et  gratiam  adjutricem  confe- 
runt,  ut  baptismus;  alia  in  remedium  tanlum  sunt,  ut 
conjugium;  alia  gratia  et  virtute  nos  fulciunt,  ut  eucha- 
ristia et  ordo.  Sent.,  1.  IV,  dist.  II,  c.  i.  Par  cette  énumé- 
ration,  l'on  voit  que  Pierre  Lombard,  tout  en  considé- 
rant le  mariage  comme  un  véritable  sacrement,  ne  lui 
indique,  à  l'égard  de  la  grâce,  qu'un  rôle  négatif, 
réprimer  la  concupiscence.  Les  théologiens  de  l'époque 
de  saint  Thomas  et  saint  Thomas  lui-même  rappel- 
leront que  le  mariage  ne  peut  remédier  à  la  concupis- 
cence que  s'il  produit  la  grâce  dans  l'âme.  S.  Thomas, 
In  7Vm  Sent.,  dist.  II,  q.  n. 

Dans  la  deuxième  moitié  du  xne  siècle,  le  traité 
De  cseremoniis,  sacramentis,  officiis...  ecclesiaslicis, 
1.  I,  c.  xii,  attribué  faussement  à  Hugues  de  Saint- 
Victor,  et  qu'on  doit  plus  probablement  restituer  à 
Robert  Paululus,  donne  aussi  une  liste  exacte  des 
sept  sacrements,  fondée  sur  la  distinction  abélar- 
dienne des  sacrements  principaux  et  des  sacrements 
moindres.  Sur  ces  sept  sacrements  principaux,  cinq 
doivent  être  dits  généraux,  parce  que  personne  n'en 
lu,  ni  par  l'âge,  ni  par  le  sexe,  ni  par  sa  condi- 
tion, mais  deux  sont  particuliers,  parce  qu'ils  ne 
peuvent  être  conférés  à  tous  indistinctement,  mais 
seulement  à  certains  hommes  déterminés  :  le  mariage 
et  l'ordre.  P.  L.,  t.  clxxvii,  col.  388. 

c)  Les  premiers  documents  officiels.  —  Les  premiers 
documents  officiels  de  l'Église  présentent  encore 
quelques  expressions  imprécises.  Dans  son  canon  7, 
le  IIIe  concile  du  Latrau.  condamnant  la  vénalité  de 
certaines  Églises,  déclare  qu'on  ne  doit  rien  exiger 
pro  episcopis  vel  abbatibus,  seu  quibuscumque  personis 
ecclesiasticis  ponendis  in  sede,  seu  introducendis  pres- 
btjtcris  in  ecclesiam,  neenon  pro  sepulluris  et  exequiis 
moriuorum,  et  benediclionibus  nubentium,  seu  aliis 
sacramentis.  Cf.  llefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles, 
t.  v  b.  p.  1093.  Le  mot  aliis  sacramentis  afîecte-t-il 
uniquement  le  sacrement  de  mariage  qui  précède  dans 
l'énumération,  ou  toutes  les  cérémonies  qui  ont  été 
énumérées? 
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Au  concile  de  Vérone  (1184),  le  pape  Lutins  III. 
dans  la  constitution  Ad  abolendam,  condamne  tous 
ceux  qui  de  saeramenlo  corporis  et  sanguinis  Domini 
nostri  Jesu  Christi,  vel  de  baptismate,  seu  de  peceatorum 
confessione,  malrimonio,  vel  reliquis  i;cclesiasti- 
cis  sacmamentis,  aliter sentire  aut  docere  non  metuunt, 
quam  sacrosancta  romana  Ecclcsia  prœdicat  el  observât. 
Denz.-Bannw.,  n.  402.  Voir  ici  t.  ix,  col.  1060. 

Mais  Innocent  III.  dans  la  profession  de  foi  adres- 
sée aux  évêques  des  provinces  ou  habitent  les  \  > 
et  qui  devait  être  imposée  aux  hérétiques  désireux  de 
rentrer  dans  le  sein  de  l'Église,  décrit  nettemi 
sept  sacrements  et  réprouve  les  erreurs  enseignées 
sur  chacun  d'eux.  Denz.-Bannw.,  n.  12  1.  Cet  I 
fession  de  foi,  contenue  dans  la  bulle  Ejus  exemplo,  du 
18  décembre  1208,  montre  que,  si  le  IVe  concile  du 
Latran,  en  121Ô.  dans  son  premier  capitulum,  ne 
contient  pas  une  énumération  complète  dis  sept 
sacrements,  ce  n'est  pas,  de  la  part  du  magistère, 
incertitude  ou  hésitation.  On  pourrait  en  dire  autant 
des  déclarations  du  IIIe  concile  du  Latran  et  du 
concile  de  Vérone.  Le  IVe  concile  du  Latran  reprend 
simplement  les  erreurs  les  plus  graves  des  albigeoi  el 
des  autres  hérétiques  :  erreurs  concernant  le  sacre- 
ment de  l'autel  (à  propos  duquel  il  est  fait  mention 
du  prêtre  rite  ordinatus),  et  aussi  le  baptême  et  la 
pénitence.  Denz.-Bannw.,  n.  430. 

L'énumération  complète,  des  sept  sacrements  se 
retrouve  dans  les  conciles  provinciaux  de  l'époque  : 
Durham  (1217)  et  Oxford  (1222),  Mansi,  Cuncil., 
t.  xxn,  col.  lin,  1173. 

2.  Seconde  étape  :  paisible  possession  de  la  doctrine. 
—  a)  L'œuvre  des  grands  théologiens  du  xme  siècle.  — 
Les  théologiens  du  xme  siècle  considèrent  comme  un 
article  de  foi,  sans  discussion  possible,  le  nombre 
septénaire  des  sacrements.  Ils  n'en  cherchent  même 
pas  la  justification  dans  une  étude  de  la  tradition;  ils 
se  contentent  d'exposer  les  raisons  de  convenance  qui 
rendent  «  nécessaires  »  les  sept  sacrements.  L'idée 
générale  est  que  les  sacrements  sont  nécessaires  pour 
remédier  au  péché.  Mais  dans  les  applications  parti- 
culières de  cette  idée  générale  à  chaque  sacrement, 
souvent  interviennent  l'arbitraire  et  la  subtilité. 

Albert  le  Grand  énumère  les  sept  sacrements  cl 
s'efforce  de  démontrer  qu'ils  ont  été  institués  pour 
remédier  aux  sept  péchés  capitaux.  In  /Vum  Sent., 
dist.  II,  a.  1.  Saint  Bonaventure  voit  une  corres- 
pondance dans  le  nombre  des  sacrements  avec  les 
sept  vertus  chrétiennes  (trois  théologales  et  quatre 
cardinales)  el  avec  les  sept  maladies  (septiformis 
morbus)  causées  par  le  péché.  Bonaventure  développe 
cette  idée  dans  le  Breviloquium,  part.  VI.  e    m. 

Dans  le  Commentaire  in  /\'um  Sent.,  dist.  Il,  a.  1, 
q.  il,  Bonaventure  considère  les  sacrements  co 
les  armes  de  l'Église  contre  ses  ennemis.  La  meil- 
leure démonstration  de  la  convenance  des  sept  sacre- 
ments est  à  coup  sûr  celle  de  saint  Thomas,  que 
nous  avons  résumée  au  début  de  ce  paragraphe.  Voir 
col.  538-5::n. 

Ces  travaux  des  théologiens  sur  le.  . 
rationnelles  du  nombre  des  sacrements  indiquen!  que 
le  dogme  a  trouvé,  au  XIIIe  siècle,  son  développement 
le  plus  complet.  C'est  alors  que  les  conciles,  don! 
l'œuvre  aura  été  préparée  par  i 
nissent  authentiquement  la  doctrine  traditionnelle 
contre  les  hérésies. 

Une  double  sérii  de  définitions  conciliaires  se  pro 
duit  dans  l'Église  à  partir  du  sur  siècle.  D'une 
part,  il  s'agit  d'affirmer  a  l'égard  des  Orientaux  la 
doctrine  des  sept  sacrements,  en  éliminant  les  incor- 
rections qui  s'étaieiii  glisséi  dans  leur  théologie 
sacramentaire.  D'autre  part,  un  enseignement  plus 
complet  devra  être  formulé  a   l'égard  des  protestants. 


Nous  n'en  exposerons  ici  que  ce  qui  concerne  l'insti- 
tution divine  et  le  nombre  des  sacrements. 

b)  L'œuvre  du  magistère  à  l'égard  des  Orientaux.  — 
a.  Les  grandes  tignes  île  la  doctrine  sacramentaire  des 
Orientaux,  du  y°  au  SU'  siècle.  --  Le  qui  avait  été 
fait  en  Occident,  à  l'époque  carolingienne,  pour  la 
ion  îles  clercs,  avait  déjà  été  tenté,  eu  Orient, 
par  le  pseudo-Denis,  dans  sa  Hiérarchie  ecclésiastique, 
où  il  explique  les  cérémonies  du  baptême,  de  l'eucha- 
ristie, de  la  confirmation,  des  ordinations.  d(  la 
profession  monacale  et  des  funérailles  a  ceux  qui 
sont  chargés  d'enseigner  et  d'administrer  aux  autres 
les  saints  mystères.  Ecclcs.  hier.,  I,  ij  I,  P.  G.. 
t.  in.  col.  .'!72.  Dans  cette  liste  des  six  «  myi  tères 
n'entrent,  on  le  voit,  que  quatre  sacrements  propre- 
ment dits.  Ces  quatre  sacrements  sont  désignés  par 
le  pseudo-Denys  de  divers  noms  :  xà  Espapxucà  p-ucrv;- 
pia,  ibid.,  I,  §  i,  t.  m,  col.  372;  ziç  aîoOr-àç  Etxôvaç 
tûv  &Ttoupavtci)v,  ibid.,  1,  §v,  col.  376  D;  -rà  OeTaxaî  îepà 
crjp.ëo>.a,  ibid.,  Il,  i,  col.  392B;  -y.  Dcta(b|TÛç  îepà 
-rcôv  vovjtûv  àroixovtcp/XTOc  xat  krz'  aù-à  XEipaycoySa 
xwi  68ôç,  sensibilia  simulacra  sacra  inteûigibilium, 
ad  quse  manuducunt  ac  viam  sternunt.  ibid.,  II,  -m. 
§  ii,  col.  397  C;  xàç  kpapxixàç  tsXetocç,  ibid.,  III,  i. 
col  125  A.  L'eucharistie  est  spécialement  appelée  -rà 
TeXea-mcà  p.u(rr»)pia;  xà  Oeotp/ixà  xal  -reÀSKOTixà  p.ua- 
-lïjpta;  teXetûv  teXet^,  ibid.,  col.  424-425.  Mais  on  cons- 
tate qu'en  Orient  le  mot  p.uo"nf)pi.ov,  comme  sacramen- 
lum  en  Occident,  n'a  pas  encore  une  signification 
préci  e.  Denys  réserve  la  même  appellation  aux  sacre- 
ments et  aux  sacramentaux.  Parmi  les  txucf-rvjpia  et 
les  lzç>à  cùu.6oXa,  il  recense  la  consécration  du  saint 
chrême  et  de  l'autel,  le  rite  de  la  sépulture  qui  com- 
portait jadis  une  onction  sur  le  corps  du  défunt,  le 
rite  de  la  consécration  monacale.  Cf.  Jugie,  Theolo- 
gia  dogmalica  christianorum  orientalium,  t.  ni,  Paris. 
1930,  p.  9. 

Jusqu'au  xnr3  siècle — ■  on  notera  la  correspondance 
entre  les  deux  Églises  —  la  signification  du  mot  p.ua- 
Trjpiov  demeurera  imprécise  chez  les  Orientaux.  Au 
début  du  ixe  siècle,  nous  retrouvons  sous  la  plume  de 
Théodore  le  Studite  la  liste  des  quatre  «  mystères  » 
dionysiens.  Epist.,  1.  II,  clxv,  P.  G.,  t.  xcix,  col.  1524. 
Lt  pourtant,  cet  auteur  connaissait  les  trois  autres 
sacrements  :  avant  de  mourir,  en  effet,  il  reçut 
l'extrême-onction,  tov  z's/p.y.wj.  Theodori  Studitœ 
vita  (II),  n.  67,  P.  G.,  ibid.,  col.  325  B;  cf.  col.  1815  A, 
Lui-même,  dans  ses  écrits,  témoigne  de  l'usage  fré- 
quent de  la  confession  chez  les  fidèles,  Epist.,  1.  II, 
clxii,  ibid.,  col.  1504-1516.  Et  il  est  pareillement  très 
certain  qu'à  cette  époque  les  Byzantins  entouraient 
la  célébrai  ion  du  mariage  des  rites  et  des  prières  de  la 
liturgie,  ce  qui  indique  que  le  mariage  était  considéré 
comme  sacrement.  Cf.  J.  l'argoire.  L'Église  byzantine 
à  U7,  Paris,  1905,  p.  338. 

11  fallait  le  contact  de  l'Église  romaine  avec  l'Église 
d'Orient    pour   amener   chez   celle-ci   l'évolution   qui 
s'était  produite  eu  Occident,  la  nette  distinction  des 
i  s  e1  dei  sacramentaux. 

6.  Une  instruction  du  pape  limitent  IV  ii  Odon, 
cardinal  de  Tusciiliiin.  légat  du  Saint- Siège  près  des 
Grecs  dans  l'île  de  Chypre  (1254),  lls'agil  des  tirées 
qui  veulent  vivre  en  communion  avec  l'Eglise-  romaine. 
Le  pape  donm  si  instructions  au  si  jet  du  baptême, 
confirmation,  de  la  pénitence,  de  l'extrême 
a,  du  sacrifice  de  la  messe  et  de  l'eucharistie,  du 
sacrement  de  l'ordre  de  pape  demande  que  désormais 

I*   .     ii  pi     ordres    soient     conférés,    bien    qu'on    puisse 

tolérer,  en  raison  de  leur  grand  nombre,  les  prêtres  qui 
ont  été  ordonnés  différemment).  Enfin,  Innocent   iv 

le  aux  Grecs  d'accepter  les  secondes  et  même 
les  troisièmes  noces  entre  personnes  qui  peinent 
licitement    les    contracter,    bien   que   la    bénédiction 
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nuptiale  ne  puisse  être  accordée  aux  secondes  noces. 
Denz.-Bannw.  (17°  édition),  n.  3040-3046. 

c.  La  profession  de  foi  de  Michel  Paléologue  au 
II'  concile  de  Lyon  (1271).  —  Cette  profession  de  foi, 
imposée  par  le  pape  Clément  IV  et  acceptée  des  <  trecs 
sans  difficulté,  a  été  intégralement  reproduite  ici, 
t.  ix,  col.  1381.  Le  passage  concernant  les  saercments 
en  général  est  ainsi  libellé  : 

«  La  même  sainte  église  romaine  tien!  aussi  et  enseigne 
qu'il  y  a  sept  sacrements  ecclésiastiques  :  l'un  est  le  baptême 
dont  il  a  été  parle  plus  haut,  un  autre  est  le  sacrement  de 
la  confirmation,  <|'"'  les  '■■■■  èques  confèrent  par  l'imposition 
des  mains,  en  oignant  de  chrême  les  baptisés,  un  autre  est 
la  pénitence,  un  autre  l'eucharistie,  un  autre  le  sacrement 
de  l'ordre,  un  autre  est  le  mariage,  un  autre  est  l'extrême 
onction,  qui,  selon  la  doctrine  de  saint  Jacques,  est  appli- 
quée aux  malades.  ■>  Cf.  Denz.-Bannw.,  n.  465. 

La  profession  de  foi  du  concile  de  Lyon  fut  suivie 
dune  déclaration  du  patriarche  Jean  Bcccos  (avril 
1277).  Cette  déclaration  admet  pleinement  le  septé- 
naire sacramentel,  dans  les  termes  mêmes  où  l'en- 
seigne le  concile  de  Lyon.  Le  patriarche  ajoute  sim- 
plement quelques  explications  concernant  les  diffé- 
rents usages  reçus  dans  l'une  et  l'autre  Église  au  sujet 
de  l'administration  des  sacrements. 

Il  est  utile  de  noter  que,  dans  la  version  grecque  de 
la  profession  de  foi  de  Michel  Paléologue,  certaines 
expressions  latines  ont  été  traduites  littéralement.  Le 
sacrement  de  confirmation  est  appelé  (jiuCTTïjptrjV 
(3s6a(.û)o-£coç  et  l'extrème-onction,  tô  ëcryarov  /pTct(xa. 
Cf.  A.  Thciner  et  F.  Miklosich,  Monumenta  spectanlia 
ad  unionem  Ecclesiarum  qrœcse  et  latinse,  Vienne,  1872, 
p.  17-18.  Beccos  reprend  les  mêmes  expressions,  sauf 
en  ee  qui  concerne  l'ordre,  qu'il  nomme  tô  |jiuc;T7)ptov 
TÎ)ç  tep<y.Tix.rlç  ysipoTOVÎaç  au  lieu  de  r,  îepà  tccÇlç.  Expli- 
quant le  texte  de  sa  confession,  le  patriarche  déclare 
que  la  confirmation,  tô  (xuc>Tï)ptov  tTjÇ  pe6at&>CTSo>ç,  est 
conférée  indifféremment  par  les  évêques  ou  par  les 
prêtres,  izy.ç,'  r,;Jitv  Se  àSiaçôpcoç  ol  àp/icpsïç  xal  -Kpza- 
6'jTepot  toûto  7TOfj0aiv.  De  même,  il  dit  que  l'extrème- 
onction  est  appelée  par  les  grecs  tô  érrra-nrâTiaSov, 
c'est-à-dire  le  sacrement  administré  par  sept  prêtres. 
Dans  l'un  et  dans  l'autre  document,  le  mot  latin 
transsubslantiari  est  rendu  en  grec  par  le  mot  pxxou- 
moûoOoti,  jusque  là  inouï  chez  les  Orientaux.  Id.,  ibid., 
p.  27-28. 

Il  est  remarquable  que.  pendant  et  après  le  concile  de 
Lyon,  aucun  des  adversaires  de  l'union  m-  réclama 
jamais  contre  la  liste  septénaire  des  «  mystères  ; 
mais  eux-mêmes,  depuis  cette  époque,  ont  constam- 
ment enseigné  le  septénaire  sacramentel. 

d.  L'enseignement  des  Orientaux,  entre  le  II'  concile 
de  Lyon  et  le  concile  de  Florence.  —  La  plupart  des 
théologiens  enseignent  nettement  le  septénaire. 

Ainsi,  le  moine  Job,  qu'il  faut  très  probablement 
identifier  avec  Job  Jasitès,  controversiste  de  la 
seconde  moitié  du  XIIIe  siècle,  semble  être  l'auteur  d'un 
curieux  traité  des  sacrements,  adressé  aux  habitants 
de  Phocée.  Sur  ci'  traité  et  son  texte  authentique,  voir 
t.  vin,  col.  1488-1489.  Or,  dans  ce  traité,  Job  énumère 
le-,  sepl  sacrements.  Toutefois,  comme  il  est  moine. 
il  ne  veut  pas  exclure  l'habit  monastique  du  nombre 
des  sacrements  et  il  énumère  en  les  fusionnant  la 
pénitence  et  l'extrême-onction,  euxéXaiov,  êêSop-oviÎToi 
rj  \xz-Av ,\y .  Cod.  ni  Supplem.  grseci  Paris.,  fol.  239. 
El  cependant,  un  peu  plus  loin,  il  distingue  assez  net- 
tement l'extrème-onction  de  la  pénitence,  le  premier 
sacrement  ne  dispensant  pas  de  recevoir  l'autre.  Ibid., 
loi.  243  />.  Voir  les  textes  dans  Jugie,  Theol.  orient., 
t.  ni,  p.  17-18.  L'œuvre  de  Job  est  intéressante  à  un 
autre  litre.  L'auteur,  en  effet,  se  demande  si  d'autres 
rites  doivenl  être  appelés  sacrements.  Sans  trancher 
directement    la   question,   il   rattache   la   virginité  à 


l'habit  monastique,  la  consécration  des  églises  à  la 
confirmation,  la  consécration  du  saint  chrême  à 
l'eucharistie,  la  consécration  solennelle  de  l'eau  qui  se 
fait  à  l'Epiphanie  et  que  les  grecs  appellent  tôv  uiyav 
âytc(cr(jôv,  au  baptême,  tandis  que  la  petite  consécra- 
tion qui  peut  se  faire  en  n'importe  quel  temps,  n'est 
rattachée  à  aucun  sacrement,  mais  relève  de  la 
miséricordieuse  puissance  et  protection  de  la  Mère  de 
Dieu.  Id.,  ibid.,  fol.  253  b.  Enfin,  l'élévation  de  la 
•  toute-sainte  »,  û'jicomç  rîjç  Travaytaç,  est  rapportée  à 
l'eucharistie. 

La  classification  du  saint  habit  parmi  les  sacrements 
eut  peu  d'écho  dans  la  théologie  orientale.  Les  auteurs 
du  xive  et  du  xve  siècle  se  contentent  communément 
de  l'énumération  latine  du  septénaire.  Ainsi  Michel 
Calécas,  De  principiis  fidei  catholicœ,  c.  vi,  P.  G., 
t.  clii,  col.  597-610.  Calécas  appelle  le  sacrement  de 
l'ordre  tô  u,uoT7]piov  tojv  xaÇsojv,  col.  608  C.  Ainsi 
également  Joseph  Bryennios  (f  1435),  Sermo  i  de 
mundi  consummatione.  Opéra,  édit.  Bulgaris,  Leipzig, 
17G9-1781,  t.  il,  p.  198  :  (j.orjTYjpia  -rrjç  'EyxÀTjotaç 
Ë7txa'  pàTTTicr|J.tz,  ypïaiç  fiupou,  ayiov  eXoaov,  èv  Kupico 
yi^ioç,  /apoTovia,  è?.<jy.oX6yi]rnt;  xal  u.£TâX7]'.}ji<;.  Enfin, 
Svméon  de  Thessalonique  (t  1129)  a  écrit  un  traité 
des  sacrements  ainsi  que  des  offices  et  rites  de  l'Église, 
P.  G.,  t.  clv,  col.  176-G96.  Cet  auteur  semble  avoir 
connu  l'écrit  du  moine  Job,  car  il  le  corrige  dans  sa 
nomenclature  des  sacrements,  supprimant  le  «  saint 
habit  »  pour  y  substituer  la  pénitence,  distincte  de 
l'extrème-onction.  Dans  son  ouvrage,  et  comme 
d'ailleurs  l'indique  le  titre,  il  aborde  la  question  des 
sacramentaux,  qu'il  se  garde  bien  d'assimiler  aux 
vrais  sacrements  :  consécration  du  chrême,  consécra- 
tion de  l'autel  et  dédicace  de  l'église,  sacre  de  l'em- 
pereur, oraison  dominicale  et  heures  canoniques,  rite 
de  la  Tca.va.yuxc,,  office  des  funérailles,  etc. 

Quelques  auteurs  cependant  ont  encore  une  doc- 
trine moins  ferme.  On  peut  citer  le  hiéromoine  et  pro- 
tosyncelle  Joasaph,  qui  devint  métropolite  d'Éphèse 
(t  vers  1437)  et  qui  compte  dix  sacrements  de  l'Église  : 
en  plus  des  sept  sacrements  authentiques,  la  consécra- 
I  ion  des  églises,  le  rite  des  funérailles,  l'habit  monacal. 
Œuvres  (publiées  en  grec  et  en  russe),  Odessa,  1903, 
p.  38.  Sur  ce  Joasaph,  voir  Revue  de  l'Orient  chrétien, 
t.  i,  p.  691-692;  Jugie,  op.  cit.,  p.  20. 

Chez  les  Arméniens,  quelques  hésitations  sont 
également  à  relever.  Un  théologien  monophysite  de 
la  deuxième  partie  du  xme  siècle,  Vartan  le  Grand 
(  i  1271),  énumère  ainsi  les  sacrements.  Le  premier  est 
le  baptême;  le  second,  le  sacrifice  de  la  messe;  le 
troisième,  la  bénédiction  de  l'huile  que  les  latins 
appelle  le  saint  chrême;  le  quatrième  est  l'ordre;  le 
cinquième  est  le  mariage;  le  sixième  est  l'huile  dont 
on  oint  les  malades  et  les  pénitents;  le  septième  est  le 
rite  funéraire  sur  les  défunts,  auquel  les  latins  ont 
substitué  la  pénitence,  tandis  que  l'huile  dont  sont 
oints  les  malades  et  les  pénitents,  voilà  la  pénitence. 
Monita  ad  Armenos,  c.  vi,  dans  Galano,  Concilialio 
Ecclesiie  armense  cum  romana,  t.  m,  Home,  1658, 
p.  439-440.  On  rapprochera  cette  doctrine  de  celle 
de  Job  Jasitès.  col.  551. 

Chez  les  nestoriens,  le  nombre  septénaire  ne  s'in- 
troduit qu'au  xiii0  siècle,  vraisemblablement  sous 
l'influence  latine.  Mais,  dans  ce  nombre,  il  y  a  des 
variantes.  Le  métropolite  de  Nisibe,  Ébedjésus 
(t  1318),  admet  bien  le  septénaire,  mais,  s'inspirant 
des  saintes  Écritures,  il  énumère  ainsi  les  sept  sacre- 
ments :  le  premier  est  le  sacerdoce,  qui  fait  tous  les 
autres  sacrements;  le  second  est  le  saint  baptême;  le 
troisième,  l'huile  de  l'onction;  le  quatrième,  l'offrande 
du  corps  et  du  sang  du  Christ;  le  cinquième,  la 
rémission  des  péchés;  le  sixième,  le  «  ferment  sacré  ». 
le    septième,   le   signe   de   la   croix   vivifiante.   Et   il 
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ajoute  :  ceux  des  chrétiens  qui  n'ont  pas  le  ferment 
sacré,  considèrent  le  mariage,  conclu  selon  la  loi  du 
Christ,  comme  le  septième  sacrement. Liber Margaritœ, 
tract.  IV.  c.  i.  dans  Mai,  Script,  vet.  nnp<i  collectio, 
t.  x  b,  p.  355.  Le  «  ferment  sacré  n'esl  nuire  que  le 
levain  dont  doit  être  fait  le  pain  qui  est  changé  au 
corps  du  Christ.  Un  contemporain  d'Ébedjésus,  le 
patriarche  Timothée  II  i  -  1332)  donne  une  nomen- 
clature différente  :  le  sacerdoce,  la  consécration  de 
l'autel,  le  baptême,  l'huile  sainte  (confirmation),  les 
saints  mystères  du  corps  et  du  sang  du  Christ,  la 
bénédiction  des  moines,  l'office  pour  les  défunts,  le 
sacrement  de  mariage.  En  fin  du  livre,  il  ajoute  un 
chapitre  sur  la  pénitence  et  la  rémission  des  péchés. 
Dans  Assémani,  Biblioth.  OTientalis,  t.  m,  2e  part., 
p.  240.  Cf.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christianorum 
orientaiium.  t.  v,  Paris.  1935,  p.  '.''Si . 

Les  hésitations  et  divergences  des  Arméniens 
furent-elles  dénoncées  au  pape  Benoît  XII?  Toujours 
est-il  qu'une  enquête  fut  faite  et  qu'il  en  sortit  une 
sorte  de  questionnaire  auquel  le  catholicos  des  Armé- 
niens devait  répondre.  L'acte  d'accusation  transmis 
aux  Arméniens  ne  porte  aucune  précision  sur  le 
nombre  septénaire,  mais  uniquement  sur  la  vertu 
sanctificatrice  des  sacrements  et  leur  validité'  en 
fonction  de  la  foi  ou  de  la  sainteté  du  ministre.  Prop. 
42,  68.  Denz.-Bannw.,  n.  54.0,  545.  Toutefois,  le  docu- 
ment pontifical  provoqua  une  réponse  intéressante  : 
l'Église  arménienne,  celle  de  Cilicie  surtout,  a  toujours 
admis  sans  restriction  les  sacrements  de  l'Église 
romaine.  Elle  voit  dans  les  sacrements  des  remèdes 
spirituels  qui  servent  à  notre  salut  et  en  reconnaît  la 
vertu  sanctificatrice.  Tous  les  sacrements  se  rattachent 
à  la  tradition  primitive  de  l'Église  arménienne,  seule 
l'extrême-onction  fait  quelque  difficulté,  si  l'on  consi- 
dère la  pratique,  mais  les  évêques  sont  prêts  à  se 
conformer  de  plus  en  plus,  sur  ce  point  particulier,  à 
l'usage  de  l'Église  romaine.  Voir  Hefele-Leclercq, 
Hist.  des  conciles,  t.  vi  b,  p 

e.  Les  documents  du  concile  de  Florence.  —  Le  prin- 
cipal document  est  le  célèbre  décret  Pro  Armenis, 
emprunté  presque  littéralement  à  l'opuscule  de  sain! 
Thomas,  De  fidei  articulis  et  septem  sacramentis. 
L'assertion  qui  concerne  le  nombre  de  sacrements  se 
retrouve  identique  chez  saint  Thomas  et  dans  le  texte 
conciliaire  :  Novee  l.egis  seplem  sunt  sacramenta  : 
videlicet  baptismus,  conflrmalio,  eucharistia,  pseniten 
lia,  extrema  unctio,  ordo  et  matrimonium...  Denz.- 
Bannw.,  n.  ('.'.t.").  Sur  l'autorité  du  décret,  voir  Ordrk, 
t.  xi,  col.  1316  sq.  Dans  le  décret  Pro  jacobilis,  il  est 
dit  que  l'Église  croit  fermement,  professe  cl  enseigne 
que  les  cérémonies  légales  de  l'Ancien  Testament 
(parmi  lesquelles  les  sacrements  de  l'Ancienne  Loi) 
ont  cessé  d'exister  à  l'avènement  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ  et  que  les  sacrements  du  Nouveau  Testa- 
ment ont  commencé.  Denz.-Bannw.,  n.  7L2. 

Au  xvme  siècle,  dans  la  profession  de  foi  prescrite 
par  Benoît  XIV  aux  maronites,  l'Église  romaine 
n'aura  qu'à  reprendre  les  formules  de  Florence.  On 
y  ajoutera  cependant  quelques  précisions  s'inspirant 
du  concile  de  Trente  :  Item  (proflteor)  septem  esse 
novœ  Legis  sacramenta  a  Christo  Domino  iwstro  insti- 
tuta  ad  salutem  humani  generis,  quamvis  non  omnia 
singulis  necessaria,  videlicet  baptismus,  île. 

La   doctrine    est.   même    en   Orient,   détinith I 

fixée,  et  les  dissidents  qui  veulent  en  nier  quelque 
partie  se  mettent  aujourd'hui  en  contradiction  avec 
l'enseignement  traditionnel  de  leur  Église. 

/.  Les  Orientaux  après  le  concile  de  Florence.  —  La 
doctrine   générale   des   Orientaux    sur   les   sacrements, 
après  le  concile  de  Florence,  est  pour  ainsi  din  i 
sur  la  doctrine  catholique.  Li    patriarche  Jérémie  H. 
dans  sa  première  réponse  aux  luthériens  (15  niai  1576), 


justifie  l'appellation  de  u.uar/;pia,  «  parce  que  sous  des 
signes  sensibles,  ils  ont  un  effet  spirituel  et  occulte. 
Chaque  sacrement  a  été  consacré  par  les  saintes 
Écritures.  Ils  ont  une  matière  et  une  forme  déter- 
minées,  une  cause  efficiente  ou  plutôt  instrumen- 
tale. »  Cf.  Gédéon  Cyprios,  KpiTïjç  TÎjç  à\rfieiy.ç,  t.  i. 
Leipzig.  1758,  p.  36;  Gabriel  Severos,  Suvrayu^ânov 
7T£pi  rôjv  ày£o>v  xal  lepcov  u,ucXT7]p«.)V,  Venise,  1600 
(édit.  de  1715,  p.  17);  Melctios  Pigas  (t  1601), 'Op86- 
SoEoç  SiSotcry.aV.a,  Jassy,  1769,  p.  pov)'.  On  se  repor- 
te] i  m  tout  aux  professions  de  foi  :  Moghila,  part.  I, 
q.  xcix,  dans  Rimmel,  op.  cit.,  p.  170;  1  )osithée,  c.  xv. 
id.,  p.  448-451;  synode  de  Constantinople  contre  les 
articles  de  Cyrille  Lucar,  p.  404;  synode  de  Jassy 
contre  les  mêmes  erreurs,  xv-xvn,  p.  114.  On  peut 
cependant  signaler  des  infiltrations  protestantes  chez 
Métrophane  Critopoulos,  voir  Kimmel,  op.  cit.,  t.  n, 
p.  89-90,  Théophylacte  Gorsky  (t  1788),  Ecclesix 
orienlalis  orlhodoxa  dogmala,  Moscou,  1831,  a.  8, 
p.  236,  et  quelques  autres.  L'enseignement  des  Églises 
d'Orient  demeure  néanmoins  dans  l'ensemble  très 
ferme,  tant  sur  la  nature  que  sur  le  nombre,  l'insti- 
tution divine  et  les  effets  des  sacrements.  Voir  sur 
ion.  ces  points  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christia- 
norum orientaiium,  t.  m,  p.  12-32. 

c)  L'œuoredu  magistère  à  l'égard  du  protestantisme. 
—  La  controverse  sacramentaire  entre  catholiques 
et  protestants  dépasse  de  beaucoup  la  question  de 
l'institution  de  sept  sacrements  par  Jésus-Christ. 
C'est  dans  le  paragraphe  suivant,  sur  l'efficacité  et  la 
causalité  des  sacrements  que  nous  devrons  l'aborder 
dans  toute  son  ampleur.  Nous  n'envisagerons  ici  que 
le  sujet  abordé  par  le  concile  de  Trente  dans  le  canon  1 
sur  les  sacrements  en  général  :  l'institution  des  sept 
sacrements  par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ. 

a.  Les  négations  prolestantes.  —  Si  Luther  avait 
été  logique  avec  ses  principes  sur  la  justification,  il 
aurait  dû  supprimer  tous  les  sacrements  et  ne  garder 
que  le  sacrement  de  la  parole.  .Mais  il  fallait  compter 
avec  1rs  habit  iules  cultuelles  enracinées  dans  le  peuple. 
!  .1  le  réformateur  émet,  tout  au  début  de  son  Pré- 
lude sur   lu   captivité  babylonienne  de   l'Église,  une 

affirmation  tranchante  que  les  théologiens  et  les 
Pères  'le  Trente  retiendront  sous  cette  forme  pour  la 
condamner  :  Sacramenta  Ecclesiœ  non  esse  septem, 
set!  vel  plura  vel  pauciora,  quse  vere  sacramenta  dici 
possunt.  Pour  justifier  leur  imputation  a  Luther  d'une 
semblable  assertion,  les  Pères  du  concile  renvoient  .i 
trois  ouvrages  du  réformateur.  D'abord  a  la  Captivité 
de  Babylone  (1520),  dont  la  phrase  est  presque  litté- 
ralement extraite  :  Principio  neganda  mihi  sont  sep- 
tem sacramenta,  et  tria  pro  tempore  concedenda,  scilicet 
baptismus,  eueltarisliit,  paenitentia.  Opéra,  édit.  de 
Weiinar,  t.  vi,  p.  5(11.  Plus  tard,  Luther  ne  garde 
que  deux  sacrements  :  Duo  rémanent  vera  sacramenta, 
baptismus  elcœna  Domini  una  cum  evangelio.  Les  actes 
renvoient  ici  au  «  Testament  ».  Il  faut  lire  :  l'ont 
Abendmal  Christi,  Bekennlnis  (1528)  :  Dass  die  zwey 
sacrameni  bleiben,  taufle  und  abendmal  des  llerrn 
neben  dem  Evangelio.  opéra,  t.  xxvi,  p.  508.  Enfin, 
sous  le  prétexte  qu'aucun  sacn  ment  n'est  nommé 
ainsi  dans  l'Évangile,  Luther  veuf  réserver  ce  terme 
Christ  lui-même  :  Xullum  sacramentorum 
septem  in  sacris  libris  nomine  sacramenli  censé tur. 
Unum  solum  habent  sacrée  litterœ  sacramentum,  quod 
est  ipse  Christus  Dominus.  Disp.  (L">-<i),  prop.  De  fide 

infusa  cl  acquisita,  17,  1S,  Opéra,  I.  VI,  p.  Née 

Les  actes  du  concile  ne  font  appel  qu'aux  textes 
de  Luther.  On  peut   y  ajouter  ceux  de  Mélanchl  lion. 

I  a  route    d'Augsbourg  parle  du  baptême,  de  la 

cène,  de  la  confession,  de  la  pénitence,  de  l'ordre 
ecclésiastique,  sans  employer  le  mot  sacrement,  a.  9 
12,  a.  14.  J.  Th    Millier,  Symbolische  Bûcher,  p.  1 1 ,  42. 
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Mais  dans  l'Apologie,  l'article  xm  (vil)  pose  la  ques- 
tion De  numéro  et  usu  sacramentorum . 

Si  sacramenta  vocamus  ritus,  qui  habent  mandat  uni  Dei 
et  quibus  addita  est  promissio  gratiae,  facile  est  judicare 
qute  sint  proprie  sacramenta.  Nam  ritus  ab  hominibus 
institut!  non  erunt  boc  modo  proprie  dicta  sacramenta... 
Vit.-  igitur  sunt  sacramenta  baptismus,  cœna  Domini, 
absolutio  quae  est  sacramentum  paenitentiae.  Nam  hi  ritus 
habent  mandatum  Dei  et  promissionem  gratiœ  quse  est 
propria  X.  T...  (p.  202).  Confirmatio  et  extrema  unctio  sunt 
ritus  accepti  a  patribus,  quos  ne  Ecclesia  quidem  tanquara 
necessarios  ad  salut em  requirit,  quia  non  habent  mandatum 
Dei.  Propterea  non  est  inutile  hos  ritus  discernere  a  supe- 
rioribus...  (p.  203).  Sacerdotium  iutelligunt  adversarii...  de 
sacrificio...  Nos  docemus  sacrificium  Christi  morientis  in 
cruce  satis  fuisse  pro  peccatis  totius  mundi...  Ideo  sacer- 
dotes  vocantur  non  ad  ulla  sacrificia...  facienda,  ...sed...  ad 
docendum  evangelium  et  sacramenta  porrigenda  populo... 
Si  autem  ordo  de  ministerio  verbi  intelligatur,  non  grava- 
tim  vocaverimus  ordinem  sacramentum.  Nam  ministerium 
verbi  habet  mandatum  Dei  et  habet  magnificas  promis- 
siones  (Rom.,  i,  1G;  Is.,  t.v,  11)....  Si  ordo  hoc  modo  intelli- 
gatur, neque  impositionem  manuum  vocare  sacramentum 
gravemus...  (p.  203).  Matrimonium  non  est  primum  insti- 
tutum  in  Novo  Testamento  et  statim  initio  creato  génère 
humano.  Habet  autem  mandatum  Dei,  habet  et  promis- 
siones...  Quare  si  quis  volet  sacramentum  vocare,  discernere 
tamen  a  prioribus  illis  débet,  quae  proprie  sunt  signa  X.  T. 
i  p.  204). 

Suit  ici  le  texte  relevé  par  les  théologiens  du  concile, 
relativement  à  la  possibilité  d'appeler  sacrements  la 
prière  et  même  les  aumônes,  les  afflictions,  etc.  Voir 
plus  loin. 

Dans  les  Loci  communes,  Mélanchthon,  traitant  des 
«  signes  »,  déclare  d'abord  que  deux  signes  seulement 
sont  institués  par  le  Christ  dans  l'Évangile,  le  baptême 
et  la  participation  à  la  table  du  Seigneur.  /a  setas. 
De  signis,  Corp.  reform..  t.  xxi,  col.  211.  Dans  la 
deuxième  rédaction,  un  chapitre  est  consacré  aux 
sacrements,  un  au  nombre  des  sacrements.  Nous  trou- 
vons ici  la  même  doctrine  que  dans  l'Apologie;  si, 
par  sacrement,  on  entend  toutes  cérémonies  et  même 
toutes  choses  auxquelles  sont  attachées  des  promesses 
divines,  les  sacrements  sont  nombreux:  mais,  si  l'on 
entend  par  sacrement  un  rite  institué  dans  l'Évangile, 
appartenant  à  la  promesse  propre  à  l'Évangile,  il  n'y  a 
que  trois  sacrements  :  baptême,  cène  et  absolution. 
On  pourrait ,  à  la  rigueur  appeler  l'ordre  un  sacrement, 
en  entendant  ici  le  simple  ministère  de  l'Évangile  et 
l'appel  à  ce  ministère.  Il*  œlas,  De  sacramentis,  ibid., 
col.  4C7.  et  surtout  De  sacramentorum  numéro,  ibid., 
col.  469-470.  Même  doctrine,  plus  développée,  dans 
la  dernière  rédaction.  II I3-  a'ias,  De  sacramentis.  ibid., 
col.  8 17  ;  De  numéro  sacramentorum,  ibid..  col.  S4 8-850. 

Zwingle  affirme  nettement  que  le  Christ  ne  nous  a 
laissé  que  deux  sacrements  :  le  baptême  et  la  cène. 
Les  autres  sacrements  ne  sont  que  de  pures  cérémo- 
nies, nullement  instituées  par  Dieu  pour  recevoir  une 
initiation  quelconque  dans  l'Église.  De  vera  cl  falsa 
religionc.  De  sacramentis.  Opéra,  t.  ni,  Zurich,  1832, 
p.  231. 

Quant  à  Calvin,  sa  doctrine  est  développée  dans 
l'Institution  chrétienne,  1.  IV,  c.  xiv,  Corp.  reform., 
t.  xxxn,  col.  877  sq.;  cf.  c.  xvm,  19-20.  col.  1077  sq. 
«  Le  sacrement  est  un  signe  extérieur  par  lequel  Dieu 
scelle  en  noz  consciences  les  promesses  de  sa  bonne 
volonté  envers  nous,  pour  conformer  l'imbécillité  de 
nostre  foy  :  et  nous  mutuellement  rendons  tesmoi- 
gnage  tant  devant  luy  et  les  Anges  que  devant  les 
hommes,  que  nous  le  tenons  pour  nostre  Dieu.  •  N.  1, 
col.  87S.  Ils  sont  institués  par  Dieu  pour  confirmer 
et  provoquer  notre  foi  :  ■  Ils  produisent  lors  leur  effi- 
cace, quand  le  Maistre  intérieur  des  aines  y  adiouste 
sa  vertu  :  par  laquelle  seule  les  cœurs  sont  percez,  et 
les   affections   touchées    pour    y    donner   entrée   aux 


Sacrcmens.  Si  cestuy-là  défaut,  ils  ne  peuvent  non 
plus  apporter  aux  esprits,  que  la  lumière  du  soleil  aux 
aveugles  ou  une  voix  sonante  à  sourdes  oreilles  ».  N.  9, 
col.  88G.  «  Il  faut  savoir  de  ces  deux  Sacrcmens,  des- 
quels l'usage  a  esté  donné  à  l'Église  chrestlenne  dès  le 
commencement  du  nouveau  Testament,  pour  iusques 
a  la  consommation  du  siècle  :  c'est  assavoir,  afin  que  le 
Baptême  soit  quasi  comme  une  entrée  en  icelle  Église 
et  une  première  profession  de  foy  et  la  Cène,  comme 
une  nourriture  assiduelle,  par  laquelle  Iesus-Christ 
repaist  spirituellement  ses  fidèles...  C.  xvm,  n.  19, 
col.  1077.  Et  l'Église  se  contente  de  ces  deux  «  et  non 
seulement  n'en  admette,  approuve  ou  recognoisse 
pour  le  présent,  mais  n'en  désire,  n'attende  iamais 
iusques  a  la  consommation  du  siècle  nul  autre  troi- 
sii  me.     kl.,  ibid.,  n.  20,  col.  1078. 

Les  i  Confessions  de  foi  »  protestantes  ne  recon- 
naissent, en  général,  que  deux  sacrements.  Nous  don- 
nons les  références  d'après  l'ouvrage  de  V.-K.  Mûller. 
Bekcnntnissehriften  der  reformierten  Kirche,  Leipzig, 
1903. 

Confession  de  Bdle  (1534),  §  v,  p.  97  :  In  diser  Kylchen 
brucht  man  einerley  Sacrament,  nemlich  den  Touff...,  jm 
jngang  der  Kylchen,  und  des  Herren  Nachtmal...  zu  siner 
zyt.  —  Confessio  helvetica  prior  (1536),  §  xx  (xxi),  p.  106  : 
Deren  zeyehen,  die  man  Sacrament  nent,  sind  zwey,  nam- 
lich  der  Touff  und  das  nachtmal  des  Herren.  —  Confessio 
rhœtica  (1552),  p.  107  :  Signa  externa  a  Domino  instituta, 
Baptismum  et  Eucharistiam  (tôt  enim  numéro  tenemus 
sacramenta)  retineri  volumus  ab  Ecclesia.  —  Confessio 
helvetica  posterior  (1562),  §  xix,  p.  205  :  Novi  populi 
sacramenta  sunt  Baptismus  et  Cœna  dominica.  Sunt  qui 
sacramenta  novi  populi  septem  mimèrent.  Ex  quibus  nos 
pœnitentiam,  ordinationem  ministrorum,  non  papisticam 
quidem illam,  sed apostolicam,  et  matrimonium agnoscimus 
instituta  esse  Dei  utilia,  sed  non  sacramenta.  —  Confession 
des  Pays-Bas  (1566),  a.  8,  p.  937  :  Wy  bekennen...  twee 
Sacramenten,  het  heylige  Doopsel,  ende  het  H.  Nachtmael. 
—  Confession  de  Genève  (1536),  §  xiv,  p.  11 1  :  Et  seulement 
en  y  a  deux  (sacrements)  en  l'Église  chrétienne,  qui  soient 
constituez  de  l'auctorité  de  Dieu  :  le  baptesme  et  la  cène 
de  nos  ire  Seigneur;  pourtant  ce  qui  est  tenu  auroyaulme  du 
pape  de  sept  sacremens,  nous  le  conderanons  comme  fable 
et  mensonge.  —  Catéchisme  de  Genève  (1545),  p.  147  :  Quot 
sunt  christiame  ecclesiae  sacramenta?  Duo  sunt  omnino... 
baptismus  et  sacra  cœna.  —  Confession  gallicane  (1559), 
a.  35,  p.  230  :  Mous  confessons  seulement  deux  (sacrements) 
communs  a  toute  l'Église,  desquelz  le  premier,  qui  est  le 
Baptesme,  nous  est  donne  pour  tesmoignage  de  nostre 
adoption...;  a.  36  :  Nous  confessons  que  la  Cène  (qui  est  le 
second  Sacrement)  non-  est  tesmoignage  de  l'unité,  etc.  — 
Confession  belye  (1561),  a.  33,  p.  246  :  SulTicit  nobis  is 
Sacramentorum  numerus,  quem  Christus,  Magister  noster, 
instituit  ;  qiuc  duo  duntaxat  sunt,  nimirum  Sacramentum 
Baptismi  et  S.  Cœnre  .lesu  Christi.  —  Confession  écossaise 
:.  22,  p.  259  :  Xunc  quoque,  evangelii  tempore, 
nos  duo  quidem  sacramenta,  eaque  sola  agnoscimus,  atque 
a  Christo  instituta  fatemur.  —  Confession  hongroise  (1562). 
a.  36,  p.  HO  :  Ejusmodi  Sacramenta.  quorum  usus  in 
Ecclesia  sit  perpetuus  et  universalis,  duo  tantum  esse 
censemus...  Baptismum  videlicet...  et  Cœna[m]  Domini.  — 
:  et  documents  postérieurs  reproduisent  la 
même  doctrine  :  confession  irlandaise  (1615),  q.  86,  p.  537; 
on  <ie  Westminster  (1647),  c.  xxvii,  n.  4.  p.  602; 
grand  catéchisme  de  Westminster  (1647),  q.  164,  p.  637; 
hisme  le  Westminster,  q.  93,  p.  650. 

b.  La  définition  du  concile  de  Trente.  — -  En  retenant, 
pour  la  condamner,  l'assertion  luthérienne  que  «  les 
sacrements  ne  sont  pas  au  nombre  de  sept,  mais  qu'ils 
sont  plus  ou  moins,  qui  peuvent  être  vraiment  dits 
sacrements  ,  les  théologiens  du  concile  de  Trente 
estimèrent  que  la  première  partie  de  l'assertion  devait 
être  condamnée  sans  restriction.  Quelques-uns  pen- 
saient qu'il  valait  peut-être  mieux  passer  sous  silence 
la  seconde  partie  (vel  plura,  vel  pauciora),  ainsi  qu'on 
lavai!  l'ait  a  Florence.  Dans  les  discussions  qui  s'en- 
suivirent, on  trouve  comme  un  écho  de  tout  l'ensei- 
nt     antérieur    :    enseignement    spéculatif    des 
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théologiens  du  xine  siècle,  sur  les  convenances  des 
sept  sacrements,  mais  surtout  enseignement  positif, 
cherchant  un  point  d'appui  dans  l'Écriture  et  dans  la 
tradition.  Deux  documents  surtout  sont  invoqués  en 
faveur  du  septénaire  :  la  décrétale  de  Lucius  111  Ad 
abolendam,e\  l'assertion  d'Hugues  de  Saint-Victor.  Les 
théologiens  chargés  d'examiner  l'article  hétérodoxe 
proposèrent  de  le  compléter  par  l'addition  de  cette 
autre  erreur  :  omnia  sacramentel  non  esse  a  Christo 
inslitula.  Voir  Concilium  Tridcntinum.  édit.  Ehses, 
t.  v,  p.  805.  867,  et  dans  notre  ouvrage  :  Lis  décrets 
du  concile  de  Trente,  Paris,  1938.  p.  181. 

Nous  avons  déjà  donné  plus  haut  le  texte  du 
canon  1,  anathématisant  quiconque  dit  que  1rs 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  n'ont  pas  été  tous 
institués  par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  ou  qu'il 
y  en  a  plus  ou  moins  de  sept  :  savoir,  le  baptême,  la 
confirmation,  l'eucharistie,  la  pénitence,  l'extrême- 
onction,  l'ordre  et  le  mariage:  ou  dit  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  proprement  e1  véritablement  un 
sacrement.  »  Denz.-Bannw..  n.  811. 

La  première  vérité  affirmée  en  ce  canon,  c'est  (pie 
tous  les  sacrements  ont  été  institués  par  Jésus-Christ. 
Sans  doute,  ni  au  cours  de  la  discussion,  ni  dans  la 
rédaction  définitive  du  décret,  les  Pères  n'ont  envi- 
sagé de  définir  l'institution  immédiate  des  sacrements 
par  le  Christ.  Cette  vérité  cependant,  disent  les  théo- 
logiens, découle  directement  de  l'assertion  conciliaire. 
D'où,  s'il  est  de  foi  que  les  sacrements  ont  été  insti- 
tués par  le  Christ,  il  est  théologiquement  certain  que 
le  Christ  les  a  institués  d'une  façon  immédiate.  San^ 
doute,  pour  des  motifs  particuliers,  le  concile  n'a 
point  fait  entrer  le  mot  immédiate  dans  la  susdite 
déclaration;  mais  que  la  déclaration  doive  être  enten- 
due en  ce  sens,  c'est  ce  qui  ressort  et  de  la  nature  même 
du  sujet  et  de  la  façon  ordinaire  de  s'exprimer.  En 
effet,  au  sens  propre  et  rigoureux  du  mot  ■ —  et  le 
canon  du  concile  prend  évidemment  le  mot  en  ce 
sens  —  l'expression  instiluere  ne  s'applique  qu'à  celui 
qui,  immédiatement  et  par  lui-même,  crée  une  insti- 
tution quelconque,  et  non  à  celui  qui  se  borne  à  donner 
à  un  autre  la  faculté  de  procéder  à  cette  institution. 
Lors  donc  que  Jésus-Christ  est  déclaré,  simplement  et 
dans  tout  le  sens  du  mot,  l'instituteur  des  sacrements, 
il  est  suffisamment  affirmé  qu'il  les  a  établis,  non  point 
par  d'autres  ou  médiatement.  mais  immédiatement 
par  lui-même  ou  personnellement.  Les  institutions  qui 
ne  dérivent  que  médiatement  de  Jésus-Christ  ne  sont 
jamais,  dans  le  langage  de  l'Église,  simplement  attri- 
buées au  Sauveur,  mais  aux  apôtres  ou  à  l'Église.  Une 
comparaison  éclairera  la  question.  Les  rites  si  pleins 
de  signification,  les  cérémonies  que  l'on  emploie  dans 
l'administration  des  sacrements,  ne  viennent  pas 
immédiatement  ou  directement  de  Jésus-Christ,  mais 
de  l'Église  ou  des  apôtres  :  aussi  leur  institution  n'est- 
elle  pas  rapportée  au  Sauveur,  bien  qu'elle  puisse  lui 
être  attribuée  au  moins  médiatement,  en  tant  qu'il  a 
donné  aux  apôtres  et.  dans  la  personne  des  apôtres,  à 
l'Église  le  pouvoir  surnaturel  d'établir  ces  rites  et  ces 
cérémonies.  Cette  différence,  l'Église  elle-même 
l'atteste,  lorsqu'elle  déclare  que  son  autorité  ne  s'étend 
qu'aux  pratiques  et  aux  prières  accidentelles  de  l'admi- 
nistration des  sacrements,  mais  nullement  à  la  sub- 
stance même  du  sacrement  (cf.  Conc.  Tnd,,  sess.  xxi, 
c.  il,  Denz.-Bannw.,  n.  '.Cil  :  salva  illorum  subslanlia). 
La  raison  propre  de  cette  distinction  dans  l'autorité 
de  l'Église  ne  peut  évidemment  être  que  celle-ci  :  la 
substance  des  sacrements,  c'esl  à  dur  tout  ce  qui 
constitue  l'essence  des  sacrements,  la  forme  et  la 
mat  h  are  1 1  ent  telle,  \  ient .  non  point  de  l'Église,  mais 
immédiatement  de  Jésus-Chrisl  lui-même;  et,  par 
conséquent,  tout  cria  est  soustrait  à  l'autorité  de 
llgli-::.  (:   que  Jésus-Chnsl  a   itath  doit  toujours 


être  observé  invariablement,  tandis  que  l'Église  peut, 
dans  certaines  circonstances  et  pour  de  sages  motifs, 
modifier  ou  même  abroger  les  institutions  dont  elle  est 
l'auteur.  »  N.  Gihr.  op.  cit..  t.  i.  p.  161-162.  Ajoutons 
que,  si  l'intention  des  Pères  de  Trente  n'avait  pas  visé 
une  institution  immédiate,  le  concile  n'aurait  pas 
enseigné  que  Jésus-Christ  a  institué  le  sacrement  de 
pénitence  principalement  quand,  après  sa  résurrection, 
il  souilla  sur  ses  apôtres,  leur  disant  :  Recevez  le 
Saint-Esprit,  etc.,  et  surtout  il  n'aurait  pas  précisé 
que  Jésus-Christ  a  institué  l'extrême-onction,  dont  il 
attribue  à  l'apôtre  Jacques  la  promulgation  seule- 
ment. Sess.  xiv,  c.  i.De  pœnilentia  et  can.  l,De  extrema 
unctione,  Denz.-Bannw.,  n.  894,  9'2(i. 

La  seconde  vérité,  c'est  qu'il  y  a  sept  sacrements, 
ni  plus,  ni  moins.  Comme  on  l'a  dit  plus  haut,  l'argu- 
ment de  convenance  a  été  invoqué  au  cours  des  débats; 
mais  l'argument  d'autorité  a  été,  lui  aussi,  mis  en 
relief.  La  décrétale  Ad  abolendam  énonce  le  principe 
général.  Mais  la  détermination  des  sept  sacrements 
avait  déjà  été  faite  avant  le  concile  de  Trente.  Nous 
l'avons  vu  plus  haut  et,  au  cours  des  discussions,  les 
Pères  ne  manquent  pas  de  se  reporter  aux  documents 
antérieurs,  principalement  au  concile  de  Florence. 

Enfin,  le  concile  détermine  une  troisième  vérité  : 
ces  sacrements  sont  proprement  et  véritablement  des 
sacrements  :  le  mot  est  entendu  ici  au  sens  strict  que 
la  théologie  lui  reconnaît  depuis  le  xme  siècle  :  signe 
efficace  de  la  grâce  qu'il  produit.  Les  canons  suivants 
développeront  a  ce  sujet  la  pensée  du  concile. 

IV.  Les  explications  théologiçic-es  relatives  a 
l'institution  des  sacrements  par  le  Christ  et  au 
nombre  septénaire.  —  Nous  pouvons  considérer  : 
1°  les  explications  hétérodoxes;  2°  les  explications 
catholiques. 

/.  implications  hétérodoxes.  —  Elles  partent 
toutes  d'un  principe  identique  :  les  sacrements  n'ont 
pas  été,  du  moins  dans  leur  totalité,  institués  par  le 
Christ  ;  ils  sont,  tout  au  moins  pour  un  certain  nombre 
d'entre  eux.  le  fruit  d'une  évolution  naturelle  du 
sentiment  religieux.  Nous  trouvons,  sur  ce  thème 
fondamental,  trois  variations  :  l'explication  protes- 
tante, l'explication  moderniste,  l'explication  ratio- 
naliste. 

1°  L'explication  protestante.  —  C'est  celle  qui,  dans 
l'ensemble,  s'éloigne  le  moins  de  la  doctrine  catho- 
lique, les  protestants  admettant  l'institution  de  quel- 
ques sacrements  par  le  Christ.  Le  critérium  de  l'insti- 
tution, c'est  l'Évangile.  Or,  dans  l'Évangile,  deux 
sacrements  seuls  sont  indiqués  comme  voulus  et  insti- 
tués par  le  Christ,  le  baptême  cl  la  cène.  Tous  les 
autres  rites  sacrés,  que  l'Église  catholique  appelle  sa- 
crements, ne  sont  donc,  en  réalité,  que  des  cérémonies 
religieuses,  plus  ou  moins  respectables  sans  doute, 
auxquelles  l'Église  catholique  a  attaché  une  valeur 
qu'ils  ne  possédaient  pas. 

Ainsi,  dans  la  Captivité  de  Babylone,  Luther  montre 
son  dédain  pour  le  sacrement  de  confirmation.  In 
sacrement  devrait  rappeler  une  promesse  du  Christ; 
or.  dans  la  confirmation,  il  n'y  a  aucun  rappel  d'une 
promesse  du  Christ.  Ce  n'est  pas  un  sacrement,  mais 
une  simple  cérémonie  extérieure.  Elle  n'a  aucun  droit 
d'être  rangée  parmi  les  sacrements  de  la  foi.  i  On  se 
demande,  écrit-il.  ce  qui  leur  a  passé  par  l'esprit  de 
faire    de    l'imposition    des    mains    un    sacrement     de 

confirmation,  l.i  il  insinue  que  c'étail  pour  fournir 
aux  évêques  une  occasion  de  parader I  Opéra.  Weimar, 

I.  vi.  p.  549.  h!  Mclanchlhnii.  dans  l'Apologie  <le  la 
confession  d'Augsbourg,  affirme  que  tant  la  confir- 
mation que  l'extrême-onction  sonl  des  rites  humains 
introduits  par  les  Pères;  qu'en  conséquence,  il  est 

indispensable  de  distinguer  ers  riles  dis  \rais  saere- 

ments  qui  ont  reçu  de  Dieu  une  destinai  ion  expresse 
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avec  une  promesse  certaine  de  la  grâce.  Apologia 
confessionis,  a.  13,  dans  J.-Th.  Mùller,  Symbolische 
Bûcher,  p.  203.  Bien  plus,  le  même  Mélanchthon 
affirme  que  le  rite  de  la  confirmation,  tel  que  le  pra- 
tiquent aujourd'hui  les  évêques,  est  une  cérémonie 
oiseuse.  La  confirmation  n'était  autrefois  qu'une 
catéchèse,  par  laquelle  ceux  qui  approchaient  de 
l'adolescence  exposaient  en  face  de  l'Église  la  raison 
de  leur  foi.  Cf.  Loci  communes,  III*  œtas,  dans  Corpus 
reformat.,  t.  xxi.  col.  853.  lit  Calvin  ne  voit  dans  la 
confirmation  qu'un  rite  inventé  par  les  engraisseurs  » 
catholiques,  mais  qui,  primitivement,  n'était  qu'une 
simple  bénédiction  prononcée  sur  les  enfants  lorsque, 
parvenus  à  l'âge  de  discrétion,  ils  venaient,  dans  une 

i(i, nie  spéciale,  confirmer  la  foi  de  leur  baptême. 

Institution  chrétienne.  1.  IV,  c.  xix,  n.  1.  6,  Corp. 
reform.,  t.  xxxn.  col.  1084-1085. 

La  pénitence,  au  dire  des  réformateurs,  aurait  subi 
une  évolution  analogue.  Bien  qu'ils  parlent  parfois 
du  sacrement  de  pénitence.  Luther  et  Mélanchthon 
entendent  bien  que  l'Église  a  totalement  perverti  la 
notion  de  pénitence  inculquée  par  l'Évangile.  L'Kglise 
n'avait  reçu  du  Christ  qu'un  ministère  à  remplir  en 
excitant  le  pécheur  à  revenir  aux  sentiments  de  son 
baptême.  A  ce  ministère  de  la  parole.  l'Église  a 
substitué  un  pouvoir  qu'elle  exerce  moyennant  les 
trois  éléments  dont  elle  a  constitué  le  sacrement 
nouveau.  Luther,  Captivité  de  Babylone,  Weimar, 
t.  vi.  p.  543-544,  572.  La  pensée  de  .Mélanchthon. 
malgré  des  expressions  différentes,  se  relie  à  celle  de 
Luther.  Apologia  confessionis,  a.  12  (5),  dans  Symbo- 
lische Bûcher,  p.  167  sq.  Calvin,  de  son  côté,  déclare  que 
la  pénitence  n'est  devenue,  dans  l'Église  romaine,  un 
sacrement  que  parce  que  cette  Église  a  défiguré  une 
cérémonie  ordonnée  pour  confirmer  notre  foy  en 
la  rémission  des  péchez  et  ayant  promesse  des  clefs  ». 
Instit.  chre't..  1.  IV.  c.  xix.  n.  16,  Corp.  reform., 
t.  xxxn,  col.  1095. 

L'extrême-onction  ne  saurait  être  un  sacrement. 
Primitivement  elle  n'aurait  été,  dans  la  pensée  de 
l'auteur  de  l'épître  de  saint  Jacques,  qu'un  rite  com- 
portant une  promesse  de  guérison  pour  les  malades. 
«  Mais,  dit  Luther,  qui  ne  voit  que  cette  promesse  ne 
se  réalise  que  rarement,  et  même  jamais'.'  Sur  mille, 
il  y  en  a  un  à  peine  qui  se  rétablit  ;  et  encore  personne 
ne  l'attribue  au  sacrement,  mais  à  la  nature  ou  aux 
remèdes.  Captivité  de  Babylone,  t.  vi.  p.  569  570. 
Pour  Calvin,  l'extrême-onction  n'était  qu'un  des 
moyens  employés  pour  guérir  les  malades,  par  appli- 
cation de  ce  don  des  miracles  dont  jouissait  la  primi- 
tive Église.  Mais,  dans  l'Eglise  catholique,  ce  rite  est 
devenu  «  une  bastellerie  et  singerie  par  laquelle,  sans 
propos  et  sans  utilité,  ils  (les  catholiques)  veulent 
contrefaire  les  apôtres.  »  Inst.  chrêt,,  1.  IV,  c.  xix, 
n.  18-20,  Corp.  reform..  t.  xxxn.  col.  1098  sq.  Mélanch- 
thon a  clés  propos  semblables,  Apologia  confessionis, 
a.  13  (7),  Symbolische  Bûcher,  p.  203;  Loci  communes, 
'as,  Corp.  reform.,  t.  xxi,  col.  470:  cf.  III*  œtas, 
col.   lion. 

Conformément  au  système  protestant  de  l'universel 
sacerdoce  des  fidèles,  les  novateurs  étaient  obligés  de 
nier  le  sacrement  de  l'ordre.  Il  n'est  pas  question  de 
sacrement  d'ordre  dans  l'Évangile;  c'est  le  «  fanatique  » 
Denys  l'Aréopagite  qui  l'a  inventé.  Captivité  de  Baby- 
lone,  Weimar,  t.  VI,  p.  572.  Tous  les  baptisés  sont 
prêtres  :  les  prêtres  ordonnés  n'exercent  qu'un 
ministère  (un  service)  que  leur  a  confié  l'ensemble  des 
fidèles.  L'ordination  est  une  simple  cérémonie  ecclé- 
siastique, analogue  a  la  bénédiction  des  vases  sacrés. 
Voir  ici.  t.  xi,  col.  1337-1338.  Conclusion  :  si  le  sacer- 
doce est  considéré  par  les  catholiques  comme  un 
sacrement  véritable,  c'est  qu'il  y  a  eu,  de.  leur  part, 
une    déformation    il'-    rôle    des    ministres   primitifs, 


prêtres   et   évêques.   On  trouve  des  idées  analogues 
chez  Mélanchthon,  Calvin,  Théodore  de  Bèze,  Zwingle. 

Quant  au  mariage,  il  ne  saurait  être  question,  disent 
les  réformateurs,  de  le  considérer  comme  un  sacre- 
ment :  Dans  tout  sacrement,  dit  Luther,  se  trouve  la 
parole  de  la  promesse  divine,  à  laquelle  doit  croire 
celui  qui  reçoit  le  signe  :  le  signe,  à  lui  seul,  ne  saurait 
constituer  un  sacrement.  Or,  nulle  part,  il  n'est  écrit 
que  celui  qui  prend  femme  recevra  la  grâce  de  Dieu. 
Mieux  :  aucun  signe  n'a  été  lié  par  Dieu  au  mariage...  ■ 
Captivité  de  Babylone.  t.  vi,  p.  550  sq.  Au  fond,  le 
mariage  n'est  qu'une  nécessité  physique  imposée  par 
la  nature.  A  la  noblesse  chrétienne  (1520),  t.  vi,  p.  422; 
Sermon  sur  le  mariage  (1522),  t.  x  b,  p.  276.  Voir  pour 
Calvin,  Inst.  ehrét..  1.  IV.  c.  xix,  n.  34,  Corpus  reform., 
t.  xxxn.  col.  1121-1125;  Commentaire  de  l'épître  aux 
Éphésiens,  Corp.  reform.,  t.  lxxix,  col.  227.  Mélanch- 
thon est  plus  hésitant  dans  sa  manière  de  parler,  mais 
au  fond,  il  est,  quant  à  la  doctrine,  d'accord  avec 
Luther. 

L'explication  des  protestants  orthodoxes  part  d'un 
principe,  non  seulement  contestable,  mais  faux  : 
c'est  que  le  Christ  aurait  dû  instituer  les  sacrements 
avec  les  cérémonies  telles  que  nous  les  avons  aujour- 
d'hui. Or,  il  est  évident  que  le  point  de  départ  de  nos 
i  rements  n'a  pas  été  aussi  explicitement  déterminé 
dans  les  autres  sacrements  que  dans  le  baptême  et  dans 
l'eucharistie.  Les  théologiens  catholiques  les  plu« 
sérieux  l'admettent.  Voir  plus  loin.  Il  faut  donc 
admettre  que  l'Église  a  reçu  un  certain  pouvoir  minis- 
tériel, non  pas  certes  pour  instituer  le  sacrement, 
mais  pour  en  déterminer  certaines  modalités  non  envi- 
sagées par  le  Christ.  En  second  lieu,  tout  en  admettant 
que  la  sainte  Écriture  seule  est  insuffisante  pour 
démontrer  l'institution  de  tous  les  sacrements  par 
Jésus-Christ  et  qu'il  est  indispensable  d'avoir  recours 
à  l'enseignement  traditionnel  de  l'Église,  il  ne  convient 
pas  de  céder  trop  facilement  aux  affirmations  protes- 
tant es  concernant  le  prétendu  silence  des  Écritures 
sur  l'institution  des  sacrements.  La  position  que  nous 
avons  adoptée  plus  haut,  voir  col.  498,  nous  semble 
répondre  aux  exigences  de  la  vérité  historique  et  four- 
nir cependant  une  base  solide  de  réfutation. 

En  réalité,  si  l'on  veut  être  logique,  il  faut  dire  avec 
Harnack,  que  la  doctrine  luthérienne  de  la  foi  justi- 
fiante et  de  la  certitude  du  salut  implique  la  négation 
des  sacrements.  Dogmengeschichle,  4e  édit.,  t.  ni. 
p.  850  sq.  Si  Luther  a  cru  devoir,  en  raison  de  leur 
fondement  scripturaire.  conserver  le  baptême  et 
l'eucharistie,  il  s'efforce  de  concilier  l'existence  de  ces 
deux  sacrements  avec  son  système,  en  expliquant  que 
les  sacrements  non  implentur  dum  fiunt,  sed  dum  cre- 
duntur.  Id  ,  ibid.,  p.  851.  et  en  ne  voyant  en  eux  qu'une 
forme  particulière  de  1?  parole  salvifique  de  Dieu.  Id., 
ibid.  Le  véritable  et  seul  sacrement  est  ainsi  la  parole 
de  Dieu;  il  a  fallu  la  polémique,  contre  les  sacramen- 
t aii  es  pour  que  Luther  revint  à  une  conception  plus 
rapprochée  du  dogme  catholique.  C'est  ainsi  que  dans 
les  articles  de  Smalkalde,  Luther  affirmera  que  Dieu 
ne  donne  sa  grâce  que  per  vocale  verbum  et  sacramenta 
et  que  quidquid  sine  verbo  et  sacramentis  jactatur  ut 
spiritus  sit  ipse  diabolus.  Part.  III,  a.  8,  Symbolische 
Bûcher,  p.  321.  .Même  conception  dans  la  Confession 
d'Augsbourg,  a.  5;  id..  ibid.,  p.  30.  Cf.  Harnack,  op.  cit., 
p.  880.  C'est  dans  cet  ordre  d'idées  que  Luther  affirme 
que  le  baptême  des  petits  enfants  est  un  vrai  sacre- 
ment. Cf.  Harnack.  op.  Cit.,  p.  881.  Le  luthéranisme 
est  en  opposition  avec  les  idées  de  Calvin,  de  Zwingle 
et  des  piétistes  de  tout  genre  (sectes  d'Angleterre  et 
d'Amérique)  jusqu'à  nos  jours  et  a  toujours  professé, 
dit  Harnack.  une  doctrine  sacramentaire  rapprochée 
de  la  conception  catholique.  Op.  cit.,  p.  895.  Aussi 
Harnack  reproche-t-il  au  luthéranisme  orthodoxe  de 
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n'être  qu'une  «  mauvaise  réplique  du  catholicisme  ». 
Id.,  ibid.  Sur  la  position  des  luthériens  actuels,  voir 
Kaltan,  Dogmatik,  3e  édit.,  Leipzig,  1909,  §  64. 

2°  L'explication  du  modernisme  et  du  protestantisme 
libéral.  —  Pour  les  modernistes  aucun  sacrement  n'a 
été  institué  par  Jésus-Christ  :  On  peut  dire  que 
Jésus,  au  cours  de  son  ministère,  n'a  ni  prescrit  à  ses 
apôtres,  ni  pratiqué  lui-même  aucun  règlement  du 
culte  extérieur  qui  aurait  caractérisé  l'Évangile 
comme  religion.  Jésus  n'a  pas  plus  réglé  d'avance  le 
culte  chrétien  qu'il  n'a  réglé  formellement  la  consti- 
tution et  les  dogmes  de  l'Église...  L'Évangile,  comme 
tel,  n'était  qu'un  mouvement  religieux,  qui  se  pro- 
duisait au  sein  du  judaïsme,  pour  en  réaliser  parfai- 
tement les  principes  et  les  ispérances  II  serait  donc 
inconcevable  que  Jésus,  avant  sa  dernière  heure,  eût 
formulé  des  prescriptions  rituelles.  Il  n'a  pu  y  songer 
qu'à  ce  moment  suprême,  lorsque  l'accomplissement 
immédiat  du  règne  messianique  apparut  comme 
impossible  en  Israël,  et  qu'un  autre  accomplissement, 
mystérieux  dans  sa  perspective,  obtenu  par  la  mort 
du  Messie,  resta  la  dernière  chance  du  royaume  de 
Dieu  sur  la  terre...  »  A.  Loisy,  1.' Evangile  et  l'Église, 
c.  vi.  Et.  comme  explication  :  «  On  perçoit  encore  sans 
difficulté,  dans  le  Nouveau  Testament,  que  l'Église 
n'a  été  fondée  et  les  sacrements  n'ont  été  institués,  à 
proprement  parler,  que  par  le  Sauveur  glorifié.  Il 
s'ensuit  que  l'institution  de  l'Église  et  des  sacrements 
par  le  Christ  est,  comme  la  glorification  de  Jésus,  un 
objet  de  foi.  non  de  démonstration  historique.  »  Loisy, 
Autour  d'un  petit  livre,  p.  227.  Comme  l'Égli 
sacrements,  non  prévus  par  le  Christ,  sont  donc  le 
résultat  d'une  évolution  lente  et  graduelle.  Aussi,  les 
sacrements  sont  nés  de  ce  que  les  apôtres  et  leurs 
successeurs,  sous  la  poussée  des  circonstances  .  t  des 
événements,  ont  interprété  une  idée  et  une  intention 
du  Christ.  »  Décret  Lamentabili,  prop.  40,  Denz.- 
Bannw.,  n.  2040.  Ainsi,  on  ne  nie  pas  que  Jésus-Christ 
ait  posé  le  principe  sacramentel;  mais  il  l'a  posé 
tomme  il  a  posé  le  principe  du  dogme  et  de  la  hiérar- 
chie. C'est  la  conscience  chrétienne  qui  a,  sous  la 
poussée  de  l'enseignement  du  Christ,  établi  l'Église. 
formulé  le  dogme,  institué  la  hiérarchie  et  les  sacre- 
ments. 

Pour  éluder  les  définitions  du  concile  de  Trente, 
le  modernisme  prétend  qu'en  ces  définitions  le  point 
de  vue  de  la  foi  et  celui  de  l'histoire  sont  confondus, 
comme  s'il  pouvait  y  avoir  une  séparation  radicale 
entre  l'un  et  l'autre!  Aussi,  d'après  les  modernistes, 
les  opinions  que  se  faisaient  les  Pères  de  Trente  sur 
l'origine  des  sacrements,  et  qui  ont  sans  doute 
influencé  leurs  canons  dogmatiques,  sont  fort  éloignées 
de  celles  qui,  à  juste  titre,  régnent  aujourd'hui  parmi 
les  critiques  et  les  historiens  du  christianisme  .  Prop. 
39,  Denz.-Bannw.,  n.  2039.  Cf.  Loisy,  ap.  cit.,  p.  255  : 
«  Si  donc  il  est  une  chose  évidente,  c'est  que  l'idée 
générale  de  l'institution  sacramentelle,  comme  elle 
est  énoncée  dans  les  décrets  du  concile  de  Trente, 
n'est  pas  une  représentation  historique  de  ce  qu'a 
fait  Jésus  ni  de  ce  qu'a  pensé  l'Église  apostolique, 
mais  une  interprétation  authentique,  je  veux  dire, 
autorisée  pour  la  foi.  du  fait  traditionnel.  >•  Sans  doute, 
les  opinions  que  les  Pères  du  concile  de  Trente  ont  pu 
émettre  au  cours  des  discussions  conciliaires  n'ont  pas 
la  même  valeur  ni  la  même  certitude  que  leurs  déci- 
sions dogmatiques.  Mais  les  décisions,  par  le  seul  fait 
que  le  Saint-Esprit  qui  assiste  l'Église  les  a  permises, 
ont  une  valeur  absolue,  indépendante  des  opil 
que  pouvaient  avoir  personnellement   les   I  i 

Il  est  curieux  de  constater  que  les  modernistes 
ne  font,  en  somme,  que  reproduire  les  assert  ions  des 
protestants  libéraux.  Pour  ceux-ci,  comme  pour 
ceux-là,  le  Christ   n'a  institue-  qu'une  religion   sans 


culte  extérieur  et  sans  sacrement.  D'après  Harnack, 
l'essence  du  christianisme  consiste  uniquement  dans 
la  révélation  de  la  paternité  de  Dieu.  Le  dogme  et  les 
sacrements  catholiques  sont  étrangers  au  christia- 
nisme tel  que  l'a  voulu  son  fondateur;  ils  sont  des 
altérations  de  l'œuvre  que  Jésus  est  venu  accom 
plir.  L'essence  du  christianisme,  trad.  franc.,  Paris, 
1907,  p.  Sf>  sq.  ;  cf.  A.  Sabatier.  Esquisse  d'une  philo- 
sophie de  la  religion,  d'après  la  psychologie  et  l'histoire, 
Paris.  1S97.  p.  208  sq  ;  232  sq.  Au  fond,  cette  orien- 
tation de  la  pensée  religieuse  relève  d'un  problème 
plus  vaste,  celui  de  la  critique  de  la  connaissance. 
Toute  religion  impliquant  un  principe  d'autorité 
extérieure  et  se  manifestant  dans  des  pratiques  de 
culte,  telles  (pie  les  sacrements,  doit  admettre  des 
éléments  objectifs  de  connaissance  à  l'origine  de  la 
foi.  Or,  précisément,  la  plupart  des  protestants  libé- 
raux repoussent  l'élément  objectif  île  la  religion.  Le 
subjectivisme  kantien  les  a  envahis.  «  On  conçoit 
écrit  O.  Pfleiderer,  (la  défiance  envers  Kant)  d'une 
religion  qui  repose  depuis  quinze  siècles  sur  le  principe 
de  l'autorité  sacerdotale.  Mais  l'Église  protestante, 
qui  a  secoué  le  joug  de  cette  autorité,  qui  a  revendiqué 
les  droits  de  la  conscience  individuelle,  qui  a  pris  pour 
unique  principe  la  fui.  c'est-à-dire  le  don  du  cœur  à  la 
volonté  divine,  cette  Église  ne  devait-elle  pas  recon- 
naître dans  la  religion  de  la  conscience,  telle  que  Kant 
l'a  conçue,  l'esprit  de  son  esprit?  »  Geschichle  der 
tsphilosophie,  p.  vi.  Comparer  l'encyclique 
Pascendi.  Denz.-Bannw. ,  n.  2072.  La  religion,  pour 
les  protestants  libéraux,  et  pour  les  modernistes, 
consistera  donc  uniquement  dans  le  sentiment  reli- 
gieux. Tout  ce  qui  est  extérieur  à  l'âme,  comme  le 
dogme,  qui  est  imposé  du  dehors  par  une  autorité,  et 

ts,  doil   être  rejeté.  La  religion  véritable 

doit  être  «  le  culte  en  esprit  et  en  vérité  .  \  Sabatier, 
op.  cit.,  p.  ni,  et  p.  3-63.  Comparer  l'encyclique 
Pascendi,  ibid.,  n.  2(17  I.  C'est  donc  dans  la  réfutation 
des  principes  philosophiques  qui  dominent  cette 
conception,  plus  encore  que  dans  l'appel  à  l'autorité 
de  l'Écriture  et  de  la  Tradition,  qu'il  faut  chercher  la 
réfutation  des  thèses  du  protestantisme  libéral  et  du 
modernisme  sur  l'origine  des  sacrements. 

3°  L'explication  purement  rationaliste.  —  Elle  com- 
plète la  précédente.  Puisque  les  sacrements  n'ont  pas 
leur  origine  historique  dans  l'institution  du  Christ,  ils 
ont  pour  point  de  départ  des  emprunts  faits  au  paga- 
nisme. Aux  ne  et  m1  siècles,  l'Église  se  sérail  approprié, 
en  les  modifiant  un  peu.  les  usages  superstitieux  des 
mystères  païens,  afin  de  se  concilier  plus  facilement 
les  esprits  du  monde  gréco  romain.  <>u  insiste  sur  les 
ressemblances  qui  existent  entre  les  rites  chrétiens  cl 
certains  riles  païens. 

Pour  le  baptême,  on  fait  valoir  (pie  la  religion  de 
Mithra  imposait  a  ses  inities  un  rite  baptismal, 
accompagné  d'autres  cérémonies  analogues  à  la 
confirmation  et  à  la  communion.  On  trouve  d'ailleurs 
une  étude  sur  le  baptême  chez  les  différents  peuples  de 
l'antiquité  dans  l'Encyclopsedia  of  religion  and 
elhics,  d'Edimbourg,  art.  Baplism,  I.  n  (1909)  et 
Initiation,  I.  \n  d'il  I);  cf.  P.  Gardner,  The  religions 
expérience  <>/  saint  Paul,  Londres,  1913;  l.  >isy,  L'ini- 
tiation chrétienne,  dans  Revue  d'histoire  el  île  littéra- 
ture religieuses,  IIe  sér.,  t.  v,  p.  198  sep  :  rites  de  lustra- 
lion  du  culte  d'Érida  en  Babylonie,  purification  chez 
les  l'arsis,  baptême  de  la  religion  maudéenne,  bain  de 
purification  dans  la  mer  des  futurs  initiés  aux  mys- 
tères d'Eleusis,  ablution  des  initiés  dans  les  mystères 
d'Isis.  Ile  plusieurs  de  ces  pseudo-baptêmes,  Tertullicn 
nous  a  déjà  entretenus.  Cf.  De  baptismo,  v,  P.  L.,  t.  I, 

col.  1205.  D'après  A.  Sabatier,  le  baptême  chrétien 

ne  serai!  autre  ([île  le  baptême  de  Jean  Baptiste. 
Cf.   Les  religions  d'autorité  et  la  religion   île  l'esprit, 
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Paris,  1904,  p.  101-104.  S'il  ne  s'agit  pas  ici  d'emprunt 
païen,  il  s'agit  tout  au  moins  d'emprunt  non  chrétien 
détruisant  l'institution  par  le  Christ  du  baptême 
d'eau,  pour  ne  lui  laisser  que  le  baptême  d'esprit  et 
de  feu  ». 

Il  est  difficile  de  soutenir  la  thèse  de  l'emprunt 
quand  on  examine  sans  parti  pris  les  rites  païens  et 
nos  rites  chrétiens.  Dans  les  rites  païens,  les  purifi- 
cations n'enlèvent  au  candidat  à  l'initiation  que  les 
souillures  matérielles  de  son  impureté  cérémonielle; 
le  baptême  purifie  vraiment  l'âme  du  catéchumène. 
Le  catéchumène  baptisé  est  tenu  de  mener  une  nouvelle 
vie  morale,  conforme  aux  exigences  de  son  nouvel 
état:  le  myste  n'est  pas  un  converti,  il  continue  sa 
vie  précédente.  «  L'initiation  était  dans  la  vie  des 
initiés  (aux  mystères  d'Eleusis)  un  événement  consi- 
dérable, propre  à  exalter  leur  foi  en  Déméter  et  dans 
ses  promesses,  mais  non  le  début  d'une  existence 
nouvelle...  «  «  Cette  pureté  (des  purifications)  est 
toute  matérielle.  Que,  plus  tard,  les  philosophes  aient 
voulu  y  voir  une  image,  un  symbole  de  la  pureté  de 
l'âme  bien  supérieure  à  celle  du  corps;  que,  dans  quel- 
ques inscriptions  de  l'époque  gallo-romaine,  le  règle- 
ment prescrive  aux  visiteurs  du  dieu  d'avoir  l'âme 
pure  aussi  bien  que  les  mains,  c'est  possible.  Mais, 
parmi  les  témoignages  qui  nous  sont  parvenus  sur  la 
préparation  aux  mystères,  il  n'y  a  pas  trace  d'instruc- 
tion ou  de  purification  morale,  pas  de  prescription  pour 
réparer  ou  expier  les  fautes  commises,  pas  d'exhor- 
tation à  les  éviter  dans  l'avenir.  »  P.  Foucart,  Recher- 
ches sur  l'origine  et  la  nature  des  mystères  d'Eleusis, 
Paris,  1895,  p.  403,  289.  Aucun  rapport  d'ailleurs  entre 
les  rites  de  l'initiation  païenne  et  le  rite  du  baptême 
chrétien.  Les  rites  de  purification  dans  l'initiation 
païenne  ne  sont  que  des  préparations  à  l'initiation 
même:  ils  étaient  suivis  de  sacrifices,  de  processions,  et 
c'était  seulement  alors  que  commençait  la  célébration 
des  grands  mystères,  initiant  le  candidat  au  grade  de 
myste.  Le  baptême  chrétien,  au  contraire,  est  lui- 
même  une  purification  du  péché  et  une  introduction 
du  néophyte  dans  le  corps  de  l'Église  en  même  temps 
qu'une  union  mystique  avec  Jésus-Christ.  Cf.  I  Cor., 
xii,  12;  Rom.,  vr,  3;  Gai.,  m,  26,  27;  Col.,  n,  13.  De 
ces  divers  textes,  il  ressort  que  le  baptême  chrétien 
ne  produit  pas  son  tfTet  d'une  manière  mécanique 
comme  l'initiation  païenne;  il  agit  d'une  façon  spiri- 
tuelle. Le  baptême  qui  unit  le  catéchumène  à  la  mort 
et  à  la  résurrection  du  Christ,  n'est  et  ne  peut  être 
qu'une  opération  spirituelle.  <  C'est  l'union  au  Christ 
qui  nous  fait  enfants  de  Dieu,  et  cette  union  est  opérée 
par  la  foi  et  par  le  baptême;  mais  ni  l'union  effective 
du  baptême  ne  peut  se  produire  sans  l'union  affective 
de  la  foi.  ni  l'union  affective  de  la  foi  sans  quelque- 
relation  intrinsèque  ;i  l'union  effective  du  baptême; 
c'est  parce  que  l'union  affective  de  la  foi  tend  essen- 
tiellement à  l'union  effective  du  baptême  qu'elle 
devient  elle-même  effective;  et  les  deux  conceptions. 
loin  d'être  opposées,  se  rejoignent.  »  F.  Prat.  La 
théologie  de  saint  Paul,  t.  n.  Paris.  1912,  p.  377. 
Enfin,  si  les  religions  de  mystères,  et  en  particulier 
les  mystères  d'Eleusis,  assuraient  à  leurs  initiés 
l'immortalité  de  l'âme  et  une  vie  bienheureuse  après 
la  mort,  il  ne  faudrait  pas  croire  que  saint  Paul  leur 
aurait  emprunté  ces  vérités,  qui  sont  d'ailleurs  le 
bien  commun  de  l'humanité.  Prêchant  le  baptême,  la 
foi,  l'union  au  Sauveur,  il  n'a  fait  que  développer 
l'enseignement  de  Jésus-Christ,  Marc,  xvi,  (i,  ensei- 
gnement mis  «n  pratique  dés  les  temps  apostoliques, 
Act.,  n.  .".<s.  Il  :  vin.  12. 

Il  n'est  pas  plus  possible  de  trouver  l'origine  de 
l'eucharistie  dans  des  emprunts  aux  mystères  d'Eleu- 
sis. On  a  fait  état  d'un  passage  de  Clément  d'Alexan- 
drie. Ptsd.,\.  II   c.  il,  n.  21,  P.  G.,  t.  vin,  col.  129  CD, 


rapportant  un  fragment  du  rituel  des  mystères 
d'Eleusis,  montrant  que  l'initié  mangeait  et  buvait. 
Voir  aussi  un  autre  fragment,  xv,  qu'on  retrouve  chez 
Firmicus  Maternus.  De  errore  profanarum  religionum, 
e.  xix,  /'.  I...  t.  xii.  col.  1022  sq.  On  a  essayé  aussi  de 
trouver  des  rapports  entre  la  cène  et  les  mystères 
dionysiens  et  orphiques,  dans  lesquels  l'initié  dévorait 
la  chair  crue  d'un  animal. 

Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  faits  et  d'autres  qu'on  pour- 
rait encore  ajouter  —  notamment  les  repas  sacrés  des 
mystères  de  Mithra- — il  est  impossible  de  trouver  dans 
la  cène  chrétienne  une  transposition  de  ces  repas 
sacres. 

En  somme,  si  l'on  peut  découvrir  entre  les  mystères 
chrétiens  et  les  mystères  païens  certaines  analogies 
lointaines,  si  l'on  peut  même  admettre  que  saint  Paul, 
ayant  connu  les  mystères  païens,  soit  directement. 
soit  par  l'intermédiaire  des  convertis,  a  pu  prendre  de 
ces  mystères  quelques  expressions  pour  les  trans- 
poser dans  le  langage  chrétien,  si,  enfin,  quelque  s 
idées  générales  communes,  qui  se  trouvent  d'ailleurs 
à  la  base  de  beaucoup  de  religions  différentes,  peuvent 
à  la  fois  se  rencontrer  dans  le  christianisme  et  dans  les 
mystères  païens,  il  reste  qu'une  différence  profonde, 
au  point  de  vue  moral  et  religieux,  sépare  les  cultes 
orientaux  et  le  christianisme,  tel  qu'il  apparaît  chez 
saint  Paul.  Voir  ici  Eucharistie,  t.  v,  col.  11 12sq.,  et, 
dans  le  Dicticnn.  apologétique  de  la  foi  catholique,  les 
deux  articles  Mithra  et  Mystères  patins  (Les)  et  saint 
Paul.  Cf.  Pinard  de  La  Boullaye.  L'étude  comparée  des 
religions.  Paris,  1931.  spécialement  t.  i.  p.  310-372; 
518,  note  1  où  l'on  trouvera  une  abondante  biblio- 
graphie. 

//.  EXPL1CA.TIOKS  CATHOLIQUES.  —  1°  Quelques 
principes  théologiques.  - —  Avant  tout,  il  importe  de 
résumer  les  principes  posés  par  saint  Thomas,  Sum. 
theol.,  III",  q.  lxiv,  a.  1-4.  Dieu  seul,  en  tant  qu'agent 
principal,  peut  produire  dans  l'âme  l'effet  intérieur 
qu'y  cause  le  sacrement  (a.  1);  donc  Dieu  seul  peut, 
en  tant  qu'agent  principal,  être  l'auteur  des  sacre- 
ments. Seul  il  a  donc,  à  l'égard  des  sacrements,  la 
puissance  d'autorité  (a.  2).  Le  Christ,  Dieu  et  homme, 
cpère  dans  l'âme  l'effet  intérieur  du  sacrement,  en 
tant  que  Dieu,  par  une  puissance  d'autorité,  en  tant 
qu'homme  par  une  puissance  ministérielle  principale, 
que  lui  communique  la  divinité,  puissance  que  les 
théologiens  appellent  puissance  d'excellence  (a.  3). 
Cette  puissance  d'excellence  s'affirme  sous  quatre 
aspects  différents.  Tout  d'abord,  les  mérites  et  la  vertu 
de  la  passion  du  Christ  opèrent  dans  les  sacrements;  le 
sacrement  est  un  instrument  uni  à  l'humanité  sainte 
(instrumentum  conjunclum)  et  recevant  d'elle  la 
puissance  de  produire  la  grâce  dans  l'âme.  En  second 
lieu,  c'est  au  nom  du  Christ  que  les  sacrements  sont 
faits  et  administiés  :  la  vertu  de  la  passion  du  Christ 
us  les  sacrements  et  nous  atteint  par  la  foi,  que 
nous  ne  pouvons  manifester  qu'en  invoquant,  dans 
l'administration  des  sacrements,  le  nom  et  l'autorité 
du  Christ.  Ensuite,  le  Christ,  comme  homme,  a  la 
puissance  d'instituer  les  sacrements  :  s'il  a  la  puissance 
de  rendre  les  sacrements  vivifiants  par  une  action 
dérivée  de  sa  passion,  il  a  la  puissance  d'instituer  les 
sacrements.  Enfin,  sa  puissance  sanctificatrice  n'est 
pas  nécessairement  lice  à  l'action  sacramentelle  :  les 
sacrements  dépendent  du  Christ,  non  le  Christ  des 
sacrements.  En  fait  nous  le  voyons,  dans  l'Évangile, 
remettre,  sans  aucun  sacrement,  les  fautes  du  paraly- 
tique et  celles  de  la  pécheresse  (a.  4). 

Tous  les  théologiens  admettent  que  le  Christ  ne 
pouvait  communiquer  à  personne  la  puissance  d'auto- 
rité qu'il  possède,  comme  Dieu,  sur  les  sacrements  : 
a  Ite  puissance'  d'autorité  est  une  prérogative  divine, 
incommunicable  aux  simples  créatures.   Quant   à   la 
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puissance  d'excellence  qui  lui  appartenait  comme 
homme,  les  théologiens  sont  d'accord  pour  proclamer 
qu'en  fait,  le  Christ  ne  l'a,  de  fait,  communiquée  a 
personne.  Le  Christ  a  agi  ainsi  ■  pour  empêi  I 
fidèles  de  mettre  leur  espérance  dans  un  homme  et 
dans  la  crainte  que  la  multiplicité  el  la  diversité  des 
sacrements  n'introduisissent  la  division  dans  l'Église.» 
S.  Thomas,  Suni.  Win//..  III',  q,  i,\i\,  a.  I.  ad  l»m. 
Quelques-uns  vont  même  plus  loin  et  affirment  qu'une 
telle  communication  de  pouvoir  était  impossible.  Telle 
est  l'opinion  de  Scot.  In  IV"T"  Seul.,  dist.  1.  q.  in; 
deBiel,  ibUt.,  q.n.a.  3;de  Durand  de  Saint-Pourçain, 
ibid.,  dist.  11.  q.  i.  n.  I.  L'opinion  contraire,  ensei- 
gnant la  possibilité  d'une  telle  communication  de 
pouvoir,  est  enseignée  par  le  plus  grand  nombre  des 
théologiens.  Cf.  Salmanticenses,  De  sacramenlis  in 
communi.  disp.  VI,  dub.n:  Gonet.  op.  cit.,  disp.  V.  a.  2. 
2"  Institution  immédiate  ou  médiate  des  sacrements? 
—  1.  Comment  se  pose  cette  question.  —  Les  principes 
qu'on  vient  de  rappeler  nous  permettent  de  formuler 
deux  assertions  :  la  première  est  que  le  Christ,  comme 
Dieu,  a  institué  les  sacrements  en  usant  de  sa  puis- 
sance d'autorité;  la  seconde,  c'est  que  le  Christ. 
comme  homme,  a  institué  les  sacrements  en  usant  de 
sa  puissance  d'excellence.  Quand  on  parle  d'institut  ion 
médiate  des  sacrements,  il  ne  s'agit  donc  pas  d'ima- 
giner une  communication  générale  faite  par  le  Christ 
aux  apôtres  de  son  pouvoir  d'excellence  à  l'égard  des 
sacrements.  Aucun  théologien  même  n'a  rêvé  d'une 
commission  générale  donnée  aux  apôtres  par  le  Christ, 
en  vue  d'instituer,  comme  il  leur  plairait,  les  sacre- 
ments destinés  à  appliquer  aux  hommes  ses  propres 
mérites.  La  question  précise  que  se  posent  ici  les 
théologiens  est  celle-ci  :  certains  sacrements  ont-ils  pu 
être  institués  par  les  apôtres  ou  par  l'Église,  à  qui  le 
Christ  ou  l'Esprit-Saint  auraient  confié  la  charge  de 
déterminer  certains  rites,  ainsi  que  l'effet  à  produire 
par  le  moyen  de  ces  rites  en  vue  de  communiquer  aux 
hommes  une  grâce  sacramentelle  déterminée  ?  Ou  bien 
faut-il  admettre  que  Jésus-Christ  a  lui-même  immédia- 
tement institué  tous  les  sacrements  et  chacun  d'eux,  et 
quant  à  la  grâce  sacramentelle  à  produire  et  quant  au 
rite  producteur  de  cette  grâce? 

Les  raisons  pour  lesquelles  la  quest  ion  de  l'insti- 
tution médiate  de  certains  sacre  nient  s  ne  peut  pas  ne 
pas  se  poser  sont  principalement  d'ordre  positif. 
Tout  d'abord  —  et  c'est  l'argument  des  protestants 
pour  réduire  le  nombre  des  sacrements  à  deux  —  il 
n'est  fait  mention  dans  l'Écriture  sainte  que  de 
l'institution  immédiate  de  deux  sacrements  :  le 
baptême  et  la  sainte  eucharistie.  Il  faut  donc  admettre 
que  les  apôtres  ou  l'Église  ont  reçu  le  pouvoir  d'insti- 
tuer les  autres.  Ensuite,  les  faits  historiques  semblent 
exiger,  pour  certains  sacrements,  une  institution 
seul» nient  médiate.  «Les  sacrements  sont  des  rites 
concrets,  composés  de  matière  et  de  forme.  A  leur 
institution  immédiate  appartient  donc  la  détermi- 
nation immédiate  de  leur  matière  et  de  leur  forme. 
Mais  le  Christ  n'a  pas  déterminé  les  matières  et  les 
formes  de  tous  nos  sacrements.  Donc,  il  n'a  pu  être 
leur  auteur  immédiat.  Salmanticenses.  op.  cil.. 
disp.  VI,  dub.  i.  n.  H.  Et,  comme  exemples,  on  rite  le 
sacrement  de  l'ordre,  pour  lequel  le  Christ  certes  n'a 
pas  déterminé  la  manière  de  le  conférer,  de  sorte  que 
le  rite  de  l'ordination  est  différent   clic/  les  Latins  et 
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aucune  matière,  aucune  forme  n'a  été  déti  rminée  par 
le  Christ.  De  plus,  il  faut  admettre  qu'en  modifiant  la 
forme  du  sacrement,  on  en  change  substantiellement 
le  rite  et  on  constitue  poui  ainsi  dire  un  110 
sacrement.  Or,  les  apôtres  on!  modifie  la  forme  d'au 
moins  un  sacrement ,  celui  de  baptême  qui  se  conférait 
d'abord  au  nom  de  Christ,  el  qui,  ensuite,  fui 


au  nom  de  la  Trinité,  ld.,  ibid.  Nous  donnons  ces  rai- 
sons des  Salmanticenses  pour  ce  qu'elles  valent,  mais 
pour  montrer  que  des  théologiens  fermement  attachés 
aux  solutions  thomistes  n'ignoraient  pas  les  difficultés 
fées  ■ —  à  bon  droit  d'ailleurs  —  par  la  critique 
moderne.  Sur  le  baptême  conféré  au  nom  de  Jésus, 
voir  t.  a.  col.  172.  On  pourrai I  ajouter  la  difficulté 
provenant  de  l'addition  de  l'onction  au  rite  primitif 
de  l'imposition  de  la  main  dans  le  sacrement  de  confir- 
mation. 

2.  Une  solution  de  théologiens  catholiques  avant  le 
concile  de  Trente  :  institution  médiate  de  quelques  sacre- 
ments. —  Les  termes  institution  médiate,  institu- 
tion immédiate  ne  se  trouvent  pas  chez  les  auteurs 
anciens,  mais  leurs  expressions  ont  un  sens  analogue. 
Saint  Thomas,  dans  les  questions  controversées  sur  ce 
sujet,  emploie,  pour  désigner  l'institution  immédiate 
par  le  Christ,  la  formule  :  inslituit  per  seipsum,  et 
c'est  ainsi  qu'il  déclare  dans  le  Commentaire  sur  les 
Sentences  que  Jésus-Christ  institua  tous  les  sacrements 
par  lui-même,  bien  qu'il  ne  les  ait  pas  tous  promul- 
gués par  lui-même  et  qu'il  ait  réservé  à  ses  apôtres 
le  soin  d'en  faire  la  promulgation.  Cf.  In  IVam  Sent., 
dist.   I.  q.  !,  a.   I. 

La  controverse  a  porte  spécialement  sur  la  confir- 
mation et  l'extrême-onction.  On  trouvera  ici  l'exposé 
des  opinions  pour  la  confirmation,  t.  ni.  col.  1070- 
1072;  pour  l'extrême-onction,  t.  v.  col.  1988-1989. 
On  rencontre  aussi  des  hésitations  au  sujet  de  la 
pénitence  :  voir  Guillaume  d'Auxerre,  Summa  aurea, 
1.  IV,  tit.  H,  c.  ni  ;  Alexandre  de  Halès,  Summa, 
part.  IV,  q.  LIX,  memb.  '.'>:  et  S.  Bonaventure,  In 
1  \  •■'••  Sent.,  dist.  XVII.  a.  1,  q.  in.  Deux  auteurs  du 
\iv  siècle.  Pierre  de  La  Palu  et  Capréolus,  ont  parfois 
été  présentés  comme  partisans,  pour  la  confirmation 
et  l'extrême-onction,  d'une  simple  institution  aposto- 
lique. Mais  c'est  à  tort,  car  l'un  et  l'autre  affirment 
vouloir  tenir  l'opinion  de  saint  Thomas  contre  l'opi- 
nion d'Alexandre  et  de  Bonaventure.  Leur  hésitation 
porte  sur  un  point  unique  :  le  saint  chrême  et  l'huile 
des  infirmes  doivent-ils,  d'institution  divine,  être 
bénits  par  l'évêque:  ou  bien  le  pape  peut-il  autoriser 
les  prêtres  à  se  servir  d'huile  non  bénite,  ordinaire,  sans 
que  pour  autant  le  sacrement  devienne  invalide. 
Cf.  Pierre  de  La  Palu,  In  IV<"°  Sent.,  dist.  VII,  q.  iv. 
a.  1;  Capréolus,  ibid.,  q.  n,  a.  3. 

L'opinion  d'une  institution  des  sacrements  par 
l'Église  (institution  purement  ecclésiastique)  était. 
même  avant  le  concile  de  Trente,  totalement  inadmis- 
sible. Et  quand  on  attribue  à  Alexandre  de  Halès 
['opinion  que  la  confirmation  aurait  été  instituée  à  un 
concile  provincial  de  Meaux  de  845,  cf.  Summa  theol.. 
1.  IV,  q.  ix,  memb.  1,  on  dépasse  peut-être  la  pensée 
d'Alexandre.  Voici  une  interprétation  probable  :  Ins 
titulutn  /uit  twe  sacramentum  Spiritus  Sancli  instinctu 
in  concilia  Meldensi  quantum  ml  formant  verborum  ri 
materiam  elementarem,  cui  (ritui)  etiam  (sicut  et 
ritui  anlea  usitato)  Spiritus  Sanctus  contulit  virtutem 
sanctificandi.  Cf.  de  Baets,  dans  Revue  thomiste, 
t.  xiv,  190»;,  p.  31. 

L'opinion  d'une  institution  des  sacrements  par  les 
(institution  apostolique)  semble  condamnée 
par  les  définitions  'le  Trente,  relatives  à  l'institution 
des  sacrements.  Voir  ci  dessus,  les  raisons  pour  les 
quelles  l'interprétation  d'une  institution  immédiate 
s'impose,  col.  157.  Est-ce  a  dire,  pour  autant,  que 
l'opinion  de  saint  Bonaventure  et  d'Hugues  de  Saint- 
Victor  suit  éliminée  par  ces  définitions  conciliaires'.' 
Certains  ailleurs  en  doutent.  Même  en  interprétant 
d'une  institution  immédiate  le  texte  de  Trente,  il  fau- 
drait prouver  que  l'opinion  de  saint  Bonaventure 
équivaut  a  enseigner  l'institution  médiate.  <  )r,  mie  telle 

équivalence  n'est  pas  chose  certaine.  Car  une  institu- 
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tion  faite  par  le  Saint-Esprit  dans  les  apôtres,  en  tant 
qu'organes  de  la  révélation,  diffère  considérablement 
de  l'institution  médiate  telle  qu'on  la  décrit  habituel- 
lement. Ce  serait,  en  réalité,  une  institution  divine 
immédiate.  En  parlant  strictement,  les  apôtres  se- 
raient, non  les  auteurs,  mais  les  simples  promulgateurs 
des  sacrements  et  les  sacrements  institués  de  cette 
façon  par  l'Esprit  du  Christ  agissant  dans  les  apôtres 
seraient  en  réalité  les  sacrements  du  Christ  .tout  comme 
est  dite  doctrine  chrétienne  la  doctrine  tout  entière  du 
Nouveau  Testament,  même  celle  qui  leur  fut  commu- 
niquée par  le  Saint-Esprit  après  l'ascension.  Cf.  Van 
Noort.  De  sacramenlis,  t.  i,  n.  96.  11  n'est  pas  question 
de  rendre  droit  de  cité  à  une  opinion  abandonnée 
aujourd'hui  par  tous;  on  explique  simplement  que 
l'hypothèse  bonaventurienne  n'est  atteinte  ni  direc- 
tement ni  indirectement.  Le  concile  de  Trente  a  voulu 
simplement  définir  que  l'institution  des  sacrements 
est  de  droit  divin. 

3.  Les  solutions  des  théologiens  catholiques  après  le 
concile  de  Trente.  —  Après  le  concile  de  Trente,  tous 
les  théologiens  acceptent  de  parler  d'institution 
immédiate  de  tous  les  sacrements  par  le  Christ. 
Toutefois,  il  reste  encore  à  résoudre  les  difficultés 
historiques  —  et  dogmatiques,  par  contre-coup  — 
inhérentes  aux  modifications  subies  au  cours  des  siècles 
dans  les  éléments  visibles  des  sacrements,  matière  et 
forme.  Voir  ces  mots,  t.  x.  col.  342.  Toutefois,  un 
point  de  départ  plus  précis  a  été  fourni  à  la  discussion 
par  le  concile  de  Trente  lui-même. 

Parlant  du  pouvoir  de  l'Église  sur  les  sacrements, 
le  concile  a  précisé  la  doctrine  officielle  en  ces  termes  : 
«  Le  concile  déclare  que  l'Église  a  toujours  possédé  le 
pouvoir  de  statuer  ou  de  modifier,  dans  la  dispensation 
des  sacrements,  en  respectant  leur  substance  (salva 
illorum  substantiel),  ce  qu'elle  juge  le  plus  utile  au  bien 
des  fidèles  ou  au  respect  des  sacrements  eux-mêmes, 
selon  la  diversité  des  temps,  des  lieux  et  des  conjonc- 
tures. »  Sess.  xxi,  c.  n,  Denz.-Bannw.,  n.  931.  Avec 
logique,  les  théologiens  posttridentins  estiment  qu'il 
faut  rapporter  à  l'institution  immédiate  du  Christ  «  la 
substance  des  sacrements  ».  Mais  les  difficultés  et  les 
divergences  commencent  quand  il  s'agit  de  déterminer 
quelle  est  la  substance  des  sacrements.  Et  l'on  aperçoit 
bien  vite  que,  si  le  texte  conciliaire  a  déplacé  quelque 
peu  la  question,  il  ne  l'a  point  résolue,  et  n'a  pas  voulu 
la  résoudre,  lui  vue  d'esquisser  une  solution,  la 
théologie  catholique  distingue  l'institution  in  indi- 
viduo,  in  specie,  in  génère.  L'institution  in  individuo 
serait  celle  dans  laquelle  le  Christ  aurait  déterminé  la 
i  substance  «  des  sacrements  jusque  dans  ses  derniers 
ils.  L'institution  in  specie  est  celle  dans  laquelle 
le  Christ  aurait  déterminé  l'élément  sensible,  matière 
et  forme,  des  sacrements,  non  pas  peut-être  jusque 
dans  ses  derniers  éléments  individuels,  mais  du  moins 
en  spécifiant  à  quels  éléments  physiques  il  entendait 
attacher  la  signification  sacramentelle.  Enfin,  l'insti- 
tution in  génère  n'aurait  eu  en  vue  que  l'élément  méta- 
physique du  sacrement,  c'est-à-dire  le  signe  efficace  de 
la  grâce,  quels  que  soient  les  éléments  physiques  aux- 
quels devrait  être  attaché  ce  signe,  étant  supposé  par 
ailleurs  que  ces  éléments,  laissés  au  choix  des  apôtres  ou 
lise,  soient  aptes  à  exprimer  cette  signification. 

Quelques  auteurs  attaquent  cette  terminologie  :  de 
la  déclaration  tridentine.  disent-ils,  il  résulte  que 
l'Église  ne  peut  rien  retrancher  ni  ajouter  à  la  sub- 
stance du  sacrement.  Le  sacrement,  institué  par  Jésus- 
Christ,  est  ce  qu'il  est.  A  quoi  bon  parler  d'éléments 
individuels,  spécifiques,  génériques?  Cf.  A.  Straub,  De 
ia  Christi,  t.  n.  Inspruck,  1912,  n.  710  l'rati- 
quemenl  cependant,  c'est,  faute  de  mieux,  à  cette 
terminologie  qu'il  convient  de  recourir  pour  saisir  sur 
le    vif   les    nuances    qui    séparent    les   théologiens.    Cf. 


Chr.   Pesch.   Pr&lectiones   dogmalicie.  t.   vi,   n.   219, 
note  1. 

a  )  Institution  »  in  individuo  ».  —  D'une  manière 
générale,  personne  ne  soutient  que  le  Christ  ait  ins- 
titué les  sacrements  jusque  dans  leurs  derniers  élé- 
ments individuels.  A  moins  d'attacher  de  l'importance 
aux  rêveries  d'une  Catherine  Emmerich,  on  est  bien 
forcé  de  constater  que  l'Église  grecque  observe  d'autres 
rites  que  l'Église  latine  dans  l'administration  de  cer- 
tains sacrements  (l'ordre  en  particulier),  et  personne 
cependant  ne  peut  dire  que  dans  l'une  ou  dans  l'autre 
Église,  les  sacrements  ne  sont  pas  validement  admi- 
nistrés. De  plus,  même  dans  l'Église  latine,  les  rites  de 
l'administration  des  sacrements  ne  sont  pas  demeurés 
les  mêmes.  Autrefois,  l'ordination  se  faisait  sans 
porrection  des  instruments;  aujourd'hui,  certains 
estiment  cette  porrection  comme  une  partie  essentielle 
du  rite. 

b)  Institution  «m  specie».  —  Les  théologiens  distin- 
guent entre  le  baptême  et  l'eucharistie  d'une  part, 
et  les  autres  sacrements  d'autre  part.  En  ce  qui  con- 
cerne le  baptême  et  l'eucharistie,  tous  les  théologiens 
sont  d'accord  pour  affirmer  que  le  Christ  les  a  insti- 
tués, en  déterminant  la  nature  même  de  leurs  éléments 
sensibles,  matière  et  forme,  même  usque  in  speciem 
infimam.  C'est-à-dire  que,  pour  la  matière  du  baptême, 
il  a  choisi  non  seulement  l'eau  (species),  mais  l'eau 
naturelle  l species  infima),  et  pour  la  matière  de 
l'eucharistie,  non  seulement  le  pain  (species),  mais  le 
pain  de  froment  ispecies  infima).  Quant  à  la  déter- 
mination de  la  forme,  il  s'agit,  non  des  sons  et  de 
l'idiome,  mais  du  sens  et  de  la  signification  :  Jésus 
parlait  en  araméen;  il  n'a  jamais  entendu  attacher  à 
cet  idiome  la  forme  des  sacrements  de  baptême  et 
d'eucharistie. 

Quant  aux  sacrements  autres  que  le  baptême  et 
l'eucharistie,  un  certain  nombre  de  théologiens  esti- 
ment qu'ici  encore,  l'institution  du  Christ  fut  in 
specie,  et  quant  à  la  matière  et  quant  à  la  forme.  Ainsi 
Suarez,  De  sacramenlis,  disp.  II,  sect.  m  et  S.  Alphonse 
de  Liguori,  Theologia  moralis,  1.  VI,  n.  12  (et  saint 
Alphonse  se  place  sous  le  patronage  de  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  Illa.  q.  lx.  a.  ô  et  ad  l"m).  Saint  Alphonse 
cite  d'anciens  théologiens,  dont  le  plus  connu  est  le 
continuateur  de  Tournély,  partisans  de  cette  opinion. 
Cette  opinion  est  présentée  non  comme  une  doctrine 
certaine  (comme  c'est  le  cas  pour  le  baptême  et 
l'eucharistie),  mais  simplement  comme  une  opinion 
plus  probable.  Parmi  les  théologiens  plus  récents,  il 
faut  citer  Chr.  Pesch,  Prœlectiones  dogmaticœ,  t.  vi, 
n.  222,  qui,  comme  saint  Alphonse,  s'abrite  sous 
l'autorité  de  saint  Thomas,  loc.  cit.;  d'Adrien  VI.  De 
baptismo,  édition  romaine  de  1522,  fol.  x.  p.  2,  col.  1 
et  2;  de  Tolet,  In  III™  part.  Summœ  S.  Thomse, 
q.  lxiv,  a.  2;  de  Bellarmin,  Controv.,  De  sacramentis. 
1.  I,  c.  xxi ;  De  ordine.  c.  ix,  fine;  de  Vasquez,  disp. 
CXXIX.  c.  v;  de  Franzelin,  De  sacramentis.  th.  v, 
p.  47  (qui  admettrait  cependant  une  exception  pour 
l'ordre'  cf.  note  1);  de  De  Augustinis, De  re  sacramen- 
taria.  th.  xin,  etc. 

Enfin,  parmi  les  contemporains,  tiennent  cette  doc- 
trine :  Van  Rossum,  De  essentia  sacramenti  ordinis, 
2e  édit.,  Rome,  s.  d.  (1931),  n.  474  sq.;  Lépicier,  De. 
sacramentis  in  communi,  q.  v,  appendix  n,  p.  195-202; 
Lercher,  Inslituliones  theologise  dogmalicie,  t.  iv. 
n.  238  sq.;  F.  Dickamp-Hoffmann,  Theologise  dogma- 
tiese  manuale,  t.  iv.  p.  21-23:  J.-l).  Emberg.  S.  J., 
Systema  sacramentarium,  Inspruck.  1930.  n.  46-47. 
Ces  auteurs  précisent,  en  général,  deux  points.  Le 
premier  est  que  l'institution  du  Christ,  pour  les  cinq 
sacrements  autres  que  le  baptême  et  l'eucharistie,  n'a 
pus  déterminé  la  forme  et  la  matière  in  specie  infima, 
ïv  y-',y.o>.  L'institution  du  Christ  doit  comporter  une 
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certaine  latitude.  Van  Rossum,  op.  cit..  n.  176  Le 
second  rejoint  l'observation  de  Van  Noort  à  propos 
de  la  thèse  de  saint  Bonaventure;  voir  ci-dessus, 
col.  5-19.  Le  Christ  devrait  être  dit  l'auteur  immédiat 
des  sacrements,  même  s'il  avait  laissé  aux  apôtres  le 
soin  de  déterminer  la  matière  et  la  forme  sous  l'inspi- 
ration du  Saint-Esprit.  Chr.  Pesch,  op.  cit.,  n.  222; 
Van  Rossum,  n.  479. 

Les  arguments  invoqués  pour  prouver  cette  opi- 
nion sont  principalement,  sinon  exclusivement, 
d'ordre  théologique.  Umberg  considère  que  cette  opi- 
nion doit  jouir  du  préjugé  favorable  «  puisque,  a  priori, 
on  peut  dire  que  le  Christ  a  institué  les  matières  et 
formes  des  sacrements  dans  leurs  éléments  spécifiques, 
lui  qui  a  institué  les  sacrements  comme  des  actions 
vicaires  devant  être  faites  en  son  nom  et  en  son 
autorité  personnelle  pour  signifier  et  produire  des 
effets  voulus  par  lui-même.  »  Op.  cit.,  n.  47.  De  plus,  la 
doctrine  même  de  l'Église  nous  invite  à  nous  y  rallier. 
L'Église,  en  effet,  n'a  aucun  pouvoir  sur  la  substance 
même  des  sacrements  :  c'est  la  déclaration  même  du 
concile  de  Trente,  sess.  xxi.  c.  n,  voir  ci-dessus, 
col.  557.  Cf.  Umberg,  Die  Bedeutung  des  Tridentini- 
schen  «  salua  illorum  substantia  »,  dans  Zcitschr.  fur 
kathol.  Théologie,  t.  xlviii.  1924,  p.  161-195.  On 
s'appuie  également  sur  la  déclaration  de  Clément  VI 
(1351)  aux  catholiques  arméniens,  Denz.-Bamvw., 
n.  3019;  sur  les  lettres  apostoliques  de  Pie  X  aux 
archevêques,  délégués  apostoliques  près  des  Orientaux 
(26  décembre  1910),  Denz.-Bannw.,  n.  3035.  Le  décret 
Pro  Armenis  d'Eugène  IV  dit  que  la  confirmation 
(avec  le  saint  chrême)  a  été  substituée  à  l'imposition 
des  mains  qui  appelait  l'Esprit-Saint  dans  les  Actes, 
vm,  17  :  mais  Eugène  IV,  d'accord  en  cela  avec  saint 
Thomas  et  saint  Bonaventure,  pense  que  la  venue  du 
Saint-Esprit  racontée  aux  Actes,  vm,  17,  n'est  pas 
l'effet  d'un  sacrement,  mais  d'un  privilège  extra-sacra- 
mentel. Le  décret  n'insinue  donc  aucune  substitution 
réelle  d'un  rite  nouveau  au  rite  primitif.  Umberg,  op. 
cit.,  n.  17.  Lépicier  invoque  l'autorité  de  Benoît  XIV, 
De  synodo  dieccesana,  1.  VIII,  c.  x,  n.  10.  et  il  en 
conclut  même  que  dans  tous  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle,  res  et  verba  divinitus  determinata  sunt,  non 
solum  in  génère,  sed  eliam  in  specie  infima.  Op.  cit., 
p.  196. 

Toutefois,  cette  hypothèse  se  heurte  à  de  très  graves 
difficultés  historiques  :  Umberg  les  énumère  loya- 
lement. En  ce  qui  concerne  le  baptême,  plusieurs 
Pères,  et  d'une  autorité  incontestable,  semblent 
admettre  que  la  bénédiction  de  l'eau  baptismale  est 
d'une  telle  importance  que  sans  elle  on  ne  saurait 
reconnaître  à  l'eau  de  vertu  sanctificatrice,  tout  au 
moins  dans  le  baptême  solennel.  Cf.  dom  Touttée  dans 
la  note  5  à  la  me  catéchèse  de  saint  Cyrille  de  Jéru- 
salem, n.  3,  l'.  G.,  t.  xxxm,  col.  130.  Pour  la  validité 
de  la  confirmation,  outre  l'imposition  de  la  main,  est 
requise  aujourd'hui  l'onction  dont  il  n'est  pas  question 
dans  l'Écriture  (cf.  Act.,  vm.  17;  xix.  G;  Heb.,  vi,  2). 
Bien  plus,  la  matière  de  cette  onction  doit  être  l'huile 
d'olives,  probablement  mélangée  de  baume,  bénite 
auparavant  par  l'évêque  et  faite  sur  le  front  du 
confirmé  en  forme  de  croix.  Tous  ces  éléments  étaient 
absents  du  rite,  primitif  de  la  confirmation.  Voir  a  ce 
sujet  la  controverse  de  Puniet-Galtier,  dans  la  Revue 
d'histoire  ecclésiastique,  \ .  xn,  1911,  p.  351  sq.;  t.xni. 
1912,  p.  257  sq.;  450  sq.;  467  sq.  four  L'extrême- 
onction,  il  semble  qu'aujourd'hui  la  bénédiction  de 
l'huile  es1  requise  à  la  validité  du  sacremcnl  e1 
l'épître  de  saint  .laïques,  v,  1  I.  n'en  parle  pas.  Enfin 
les  rites  essenl  iels  du  sacrement  de  l'ordre  comportent 
aujourd'hui  la  porrection  des  instruments,  qui  n'esis 
tait  pas  jadis,  ci.  Décret  Pro  Armenis,  Denz.  Bannw., 
n.   7nl     Ne   pourrait-on   pas   même   ajouter  que   les 


conditions  posées  par  le  décret  Tamelsi  à  la  validité  du 
mariage  ont  modifié  le  rite  essentiel  de  ce  sacrement? 
Umberg,  Zur  Gewall  der  Kirche  iiber  die  Sakramente, 
dans  Der  Katholik,  1915.  t.  n,  p.  25-45. 

La  solution  de  ces  difficultés  d'ordre  historique  n'est 
pas  facile  pour  qui  enseigne  l'institution  immédiate 
des  sacrements  par  le  Christ  quant  à  leurs  éléments 
sensibles  spécifiques. 

Plusieurs  solutions  ont  été  proposées. 

La  plus  simple  —  et  la  plus  radicale  —  c'est  de  dire 
cpie  les  modifications  apportées  au  cours  des  siècles 
dans  les  rites  sacramentaux  n'en  atteignent  pas  la 
substance  ».  Toutes  ces  modifications  sont  donc 
purement  accidentelles.  Telle  est  la  thèse  du  cardinal 
Van  Rossum  à  propos  du  sacrement  de  l'ordre,  voir 
i  )i  ldre,  t.  xi,  col.  1317sq.,et  des  sacrements  en  général. 
De  essentia  sacramenti  ordinis,  n.  479.  Thèse  admise 
avec  des  nuances  diverses  par  les  théologiens  cités 
ci-dessus,  tas  nuances  portent  sur  la  manière  d'ex- 
pliquer les  faits  historiques  concernant  les  change- 
ments apparemment  survenus  dans  l'essence  même  du 
rite  sacramentel.  D'une  manière  générale  on  nie  donc 
que  ces  changements  aient  atteint  l'essence  du  rite: 
mais,  pour  en  expliquer  la  valeur  exacte,  des  diver- 
gences se  rencontrent  entre  les  auteurs.  Dans  sa  thèse 
sur  le  sacrement  de  l'ordre,  Van  Rossum  ne  craint 
pas  d'accuser  d'erreur  le  décret  Pro  Armenis.  Voir 
t.  xi,  col.  1320.  Solution  extrême  devant  laquelle 
reculent  les  autres  auteurs.  Lépicier  penche  visible- 
ment pour  une  solution  plus  douce  :  dans  la  confir- 
mation, il  n'y  aurait  eu  aucune  modification  substan- 
tielle; dans  l'ordre,  l'imposition  des  mains  serait  seule 
mat  ière  essentielle,  la  tradition  des  instruments  n'étant 
nécessaire  que  de  précepte  chez  les  latins.  Plus  proba- 
blement encore,  il  faut  dire  que  les  grecs  ont  l'équi- 
valent de  la  tradition  des  instruments,  etsi  luec  non 
tant  patens  et  explicita  existât  (!)■  Op.  cit.,  p.  201. 
Chr.  Pesch  insinue  que,  dans  la  confirmation,  «  très 
vraisemblablement  »  les  apôtres  ont  déjà  pratiqué 
l'onction  du  saint  chrême.  Op.  cit.,  t.  vi,  n.  519.  Quant 
à  l'ordre,  la  seule  imposition  des  mains  constitue  le 
rite  essentiel:  la  déclaration  d'Eugène  IV  dans  le 
décret  Pro  Armenis  n'a  pas  d'autre  but  que  d'unifor- 
miser les  rites  orientaux  et  les  rites  latins.  Diekamp 
semble  tenir  davantage  compte  des  faits  historiques. 
Op.  cit.,  p.  22-23.  Tout  d'abord,  il  n'a  pas  de  peine  à 
montrer  que  le  Christ  n'ayant  pas  déterminé  la  forme 
de  l'absolution,  cette  forme  lient  être  déprécative 
(forme  orientale)  ou  indicative  (forme  latine)  sans 
préjudice  de  la  validité  du  sacrement.  Quant  à  la 
matière  de  l'extrèmc-onclion,  c'est  l'huile  :  que  cette 
huile  soit  bénite  par  un  évêque  ou  par  un  simple  prêtre 
ou  qu'elle  ne  le  soit  pas,  c'est,  en  soi,  indifférent  pour 
la  validité  de  la  matière.  Dans  le  sacrement  de  l'ordre, 
la  tradition  des  instruments  n'appartient  pas  proba- 
blement à  la  matière  essentielle.  Enfin,  une  probabi- 
lité bien  établie  montre  l'onction  déjà  en  usage,  dès 
le  début .  dans  l'administrai  i lu  sacrement  de  confir- 
mation. 

I.a  meilleure  réponse,  dans  l'hypothèse  de  l'insti- 
tution immédiate  des  éléments  spécifiques,  nous  pa- 
rait être  celle  du  P.  Umberg,  Zur  Cewalt...,  dans  Der 
Katholik,  1915,  t.  n,  p.  25  sq..  complétée  par  Die 
Bedi  utung...,  dans  Zcitschr.  jùr  kath.  Theol.,  t.  xi.viii, 
1924,  p.  161-195.  Le  Christ  aurait  institué  tous  les 
sacrements  dans  leurs  éléments  spécifiques.  Les  ma- 
t  lères  et  formes  des  sacrements  indiquées  par  la  sainte 
Écriture  ont  toujours  été  conservées  spécifiquement 
les    mêmes    dans    l'usage    de    l'Église;    bien    plus,    ces 

matières  el  formes  indiquées  par  la  sainte  Écriture  ont 
été  déterminées  spécifiquement  par  le  Christ  lui  même. 
Mais  a  certains  sacrements,  dont  la  forme  el  la  matière 
ont  été  déterminées  par  le  Christ,  l'Église  semble  avoir 
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ajouté  quelques  éléments  nécessaires  à  leur  validité. 
Le  principe  de  solution  des  difficultés  est  que  «  sub- 
stance »  et  «  valeur  »  des  sacrements  répondent  à  des 
concepts  équivalents.  Les  additions  ecclésiastiques 
sont  de  simples  conditions  de  valeur  mais  n'affectent 
pas  la  substance  des  sacrements.  Si/slema  sacramen- 
torum,  n.  44-49.  Toutefois,  une  difficulté  subsiste  : 
comment  de  simples  conditions  apposées  par  l'Église 
peuvent-elles  engager  la  validité  du  sacrement? 
Cf.  Diekamp-Hoffmann.  t.  iv,  p.  23. 

c)  Institution  «  in  génère  ».  —  C'est  précisément 
pour  faire  face  aux  difficultés  historiques  que  bon 
nombre  de  théologiens  ont  émis  l'hypothèse  d'une 
institution  immédiate  de  tous  les  sacrements  par  le 
Christ,  institution  qui  ne  déterminerait  cependant  pas, 
pour  chacun  d'eux,  les  éléments  spécifiques  de  la 
forme  et  de  la  matière,  mais  en  laisserait  la  détermi- 
nation à  l'Église.  Un  fait  est  un  fait,  et  les  plus  belles 
argumentations  spéculatives  n'y  changeront  rien.  Si  la 
matière  et  la  forme  de  tous  les  sacrements  avaient  été 
déterminées  spécifiquement  par  le  Christ,  elles  se- 
raient demeurées  toujours  et  partout  les  mêmes.  Si 
donc  des  changements,  mutations  ou  additions,  ont  été 
faits  touchant  des  éléments  considérés  comme  essen- 
tiels, c'est  que  le  Christ  ne  les  avait  pas  spécifiquement 
déterminés  et  que  la  détermination  spécifique  a  dû 
venir  de  l'initiative  ecclésiastique.  Ainsi,  tout  en 
sauvegardant  la  vérité  substantielle  des  sacrements, 
laquelle  dépend  de  leur  institution  immédiate  par  le 
Christ,  on  peut  admettre  que  le  divin  auteur  des 
sacrements  a  pu  laisser  à  son  Église  la  mission  de 
déterminer  quelles  paroles,  quels  éléments  matériels 
pourraient  constituer  la  forme  et  la  matière  des  sacre- 
ments. C'est  la  thèse  exposée  assez  récemment  par  le 
P.  Lennerz,  S.  J.,  expliquant  le  Salua  itlorum  substantiel 
du  concile  de  Trente.  Gregorianum,  1922,  p.  385-419; 
p.  524-557  (article  écrit  en  langue  allemande). 

La  thèse  a  de  solides  appuis  dans  la  tradition  théo- 
logique posttridentine.  Les  premiers  théologiens  qui 
l'aient  envisagée  en  fonction  de  l'expression  salva 
illorum  substantia  ont  résolu  la  difficulté  des  change- 
ments »  substantiels  »  en  distinguant  l'institution 
formelle  et  l'institution  matérielle  :  Huic  difficultali... 
responderi  potest,  materiam  et  formam  hujus  sacramenti 
[il  s"agit  de  l'ordre]  eo  modo  quo  a  Chrislo  fuit  instituta, 
non  posse  mutari;  Christum  tamen  non  déterminasse 
in  individuo  materiam  et  formam  materialiter 
sumplas;  sed  solum  voluisse,  quod  conferretur  ordo  per 
aliquod  signum  sensibile  significativum  potestatis  quœ 
iraditur  et  per  verba  hoc  ipsum  exprimenlia.  De  Lugo. 
De  sacramentis  in  génère,  disp.  1 1.  a.  5.  Et  le  théologien 
jésuite  invoque  ici  l'autorité  d'Innocent  IV  que  nous 
avons  citée  à  l'article  Ordre,  col.  1333.  Même  distinc- 
tion entre  institution  formelle  par  le  Christ  et  choix 
matériel  des  éléments  répondant  à  cette  institution 
chez  les  Salmanticenses,  De  saeramenlis  in  communi, 
disp.  VI,  dub.  i,  n.  8;  cf.  disp.  II,  dub.  iv,  n.  64  sq.; 
disp.  III,  dub.  m,  n.  31  ;  chez  Gonet,  à  propos  du 
sacrement  de  l'ordre,  disp.  II,  a.  3,  n.  57  (la  tradition 
des  instruments  ne  diffère  que  materialiter  de  l'impo- 
sition des  mains);  chez  Billuart,  à  propos  du  m 
et  de  l'ordre,  De  sacramentis  in  communi,  dissert.  1, 
a.  5;  obj.  3.  Mais  (es  auteurs  présentent  leur  solution 
avec  si  peu  de  souplesse  qu'on  serait  tenté  de  les  ranger 
encore  parmi  les  partisans  de  l'opinion  précédente. 

Les  théologiens  plus  récents,  devant  les  affirmations 
incontestables  de  l'histoire,  ont  apporté  plus  de 
dans  leurs  réponses. 
i  ne  première  solution  est  proposée  par  de  Smet, 
De  sacramentis  in  génère,  Bruges,  192(1,  n  71  sq. 
(ancienne  édition,  n.  94  sq.).  Cet  auteur  accepte  de 
retenir  l'idée  d'une  institution  immédiate  par  le 
Christ   des   éléments    spécifiques    des   sacrements,    à 


condition  d'ajouter  que  cette  détermination,  tout  au 
moins  pour  quelques  sacrements,  ne  soit  pas  sans 
admettre  des  variations  et  additions  possibles.  Il 
admet  également  qu'on  puisse  se  contenter,  pour  cer- 
tains sacrements,  d'une  détermination  purement 
générique  des  éléments  sensibles.  On  peut  vraisem- 
blablement rapprocher  de  cette  solution  celle  du 
P.  d'Alès,  dont  on  a  rapporté  l'essentiel  à  l'article 
Ordre,  col.  1331.  Voir  aussi,  du  même  auteur,  Salva 
illorum  substantia,  dans  Ephemerides  theologicse  lova- 
nienses,  1924,  p.  497-504. 

Une  autre  solution,  à  peine  différente  de  la  précé- 
dente, consiste  à  dire  purement  et  simplement  que 
certains  sacrements  ont  été  institués  immédiatement 
par  Jésus-Christ,  non  dans  leurs  éléments  spécifiques, 
mais  uniquement  dans  leur  signification  générique  : 
«  Le  décret  [du  concile  de  Trente,  salva  illorum  sub- 
stantia] invite  à  distinguer  de  l'institution  du  Christ, 
qui,  par  nature,  est  immuable,  la  détermination 
précise  de  la  matière  et  de  la  forme  qui,  sans  détriment 
de  la  substance  du  rite,  peut  s'adapter  aux  temps  et 
aux  lieux.  L'institution  du  Christ  est  un  acte  person- 
nel et  immédiat  du  Seigneur,  à  qui  seul  appartient  de 
lier  la  grâce  divine  a  un  rite  sensible  permanent.  La 
détermination  de  la  matière  et  de  la  forme  in  ultima 
specie  a  pu  être  abandonnée  à  l'Église,  agissant  à  la 
fois  comme  interprète  infaillible  du  Christ,  pour 
marquer  les  bornes  de  son  institution,  et  comme  man- 
dataire fidèle  de  sa  volonté  pour  régler  les  modalités 
du  rite,  dans  les  limites  de  cette  institution.  >  P.  Pour- 
rat,  art.  Sacrement,  dans  le  Dictionn.  apologétique  de  la 
foi  cath.,  t.  iv,  col.  1070-1071.  On  trouvera  des  idées 
analogues  chez  S.  Harent,  La  part  de  l'Église  dans  la 
détermination  du  rite  sacramentel,  dans  les  Éludes. 
t.  lxxiii,  p.  315-330.  P.  Galtier,  dont  les  travaux  ont 
incontestablement  établi  le  fait  historique  des  muta- 
tions ou  additions  dans  les  éléments  «  essentiels  » 
des  sacrements  (La  consignation  dans  les  Églises 
d'Occident,  dans  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  de 
Louvain,  t.  xm,  1912,  et  La  consignation  à  Carthage 
et  à  Rome,  dans  les  Recherches  de  science  religieuse, 
Paris,  1911,  p.  350  sq.),  admet  pleinement  le  pouvoir 
de  l'Église  dans  la  détermination  des  éléments  spéci- 
fiques que  le  Christ  a  laissés  dans  l'indétermination. 
Voir  ici  Imposition  des  mains,  col.  1384  sq.  ;  et  Ordre. 
col.  1323  sq. 

On  doit  citer,  dans  le  même  sens,  Van  Noort,  De 
sacramentis,  t.  i,  n.  101;  F.  Schmid,  Die  Gewalt  der 
Kirche  bezuglich  der  Sakramente,  dans  Zeilschr.  fur 
kath.  Théologie,  t.  xxxii,  1908,  p.  43-54,  254-288; 
J.  de  Guibert,  Chronique  de  théologie,  dans  Revue 
pratique  d'apologétique,  t.  xix,  1914,  p.  211-227; 
A.  d'Alès,  L'essence  du  sacrement  de  l'ordre,  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  t.  x,  1919,  p.  116-136; 
J.  de  Guibert,  Le  décret  du  concile  de  Florence  pour  les 
Arméniens,  dans  le  Bulletin  de  littérature  ecclésiastique 
de  Toulouse,  1919.  p.  81-95,  150-162,  193-215; 
J.  Coppens,  L'imposition  des  mains  et  les  rites  connexes, 
Paris,  1925,  p.  403-404;  Th.  Spâcil,  Doclrina  theologiœ 
Orientis  separali  de  sacra  infirmorum  unctione,  dans 
Orientalia  chrisliana,  t.  xxiv,  2e  part.,  1931,  p.  146- 
155,  etc. 

A  cette  thèse,  si  favorablement  accueillie  par  les 
théologiens  contemporains  auxquels  les  exigences  de 
l'histoire  n'échappent  pas,  L.  Billot  a  donné  un  relief 
spécial,  en  raison  de  l'explication  théologique  qu'il  y 
apporte.  Ce  théologien  précise  qu'«  il  suffit  que  l'ins- 
titution divine  atteigne  l'élément  constitutif  du  sacre- 
ment sous  la  raison  générale  de  signe  symbolique  par 
ailleurs  apte  à  exprimer  une  signification  sacramen- 
telle certaine  (par  exemple  la  transmission  d'un  pou- 
voir sacré),  tout  en  abandonnant  à  une  autorité 
compétente  le  choix   de  la  matière  et  de  la  forme 
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considérées  dans  leurs  éléments  individuels.  Et  ainsi,  à 
l'uniformité  qui  est  de  rigueur  pour  ee  qui  relè 
l'institution  divine,  savoir  pour  ce  qui  est  du 
sacramentel  considéré  comme  tel  formellement,  pourra 
se  trouver  jointe  une  réelle  diversité,  toute  nv.it. 
dans  les  éléments  qui  constituent  ce  signe.  »  De 
sacrameniis,  t.  I,  th.  Il,  ad  lum.  L'édition  de  1924, 
p.  37,  note  1,  ajoute  ces  considérations  qui  ne  sont 
pas  inutiles  pour  frire  comprendre  l'explication  et  la 
dégager  des  critiques  qui  n'ont  point  manqué  de 
l'assaillir  :  «  Supposons  un  exemple  :  le  Christ  aurait 
simplement  institué  que  dans  l'Église  existerait  un 
rite  sacramentel  signifiant  la  communication  du 
pouvoir  sacerdotal  avec  la  grâce  correspondante,  mais 
sans  déterminer  ce  que  serait  ce  rite  dans  son  élé- 
ment individuel  et  laissant  aux  apôtres  le  soin  de 
choisir  tel  ou  tel  signe  cérémoniel,  apte  d'ailleurs  a 
cette  signification.  Or  Pierre,  supposons-le  encore, 
aurait  choisi  en  Occident  la  tradition  des  instruments 
du  sacrifice  et  Jean,  en  Orient,  l'imposition  des  mains, 
l'un  et  l'autre  rite  étant  parfaitement  apte  à  figurer 
la  transmission  du  pouvoir  du  ministre  au  sujet.  En 
de  telles  conjonctures,  le  choix  fait  par  Pierre  ou  celui 
fait  par  Jean  aurait  été  une  simple  condition  qui,  une 
fois  posée,  permettrait  à  l'institution  divine  d'obtenir 
son  plein  effet  et  de  conférer  (au  rite  choisi)  tout  ce 
qui  constitue  le  signe  sacramentel  comme  tel.  »  L'expli- 
cation est  excellente  et  n'a  pas  encore  été,  croyons- 
nous,  suffisamment  soulignée. 

Cette  explication  satisfaisante  montre  qu'il  n'est 
point  nécessaire  de  recourir  à  l'hypothèse  d'un  déve- 
loppement de  l'implicite  à  l'explicite,  comme  la  for- 
mule P.  Pourrat  dans  La  théologie  sacramenlaire  :  •<  Le 
Sauveur  n'aurait-il  pas  institué  quelques  sacrements 
à  l'état  implicite?  Ne  se  serait-il  pas  contenté  d'en  poser 
les  principes  essentiels,  desquels,  après  un  dévelop- 
pement plus  ou  moins  long,  seraient  sortis  les  sacre- 
ments pleinement  constitués?  N'aurait-on  pas,  dans 
cette  conception  des  origines  des  sacrements,  l'expli- 
cation de  cette  conscience  explicite,  relativement 
tardive,  que  l'Eglise  a  eue  de  certains  de  ses  sacre- 
ments? Si  donc  il  est  permis,  à  la  suite  de  Newman,  de 
proposer  une  troisième  hypothèse,  ou  plutôt  de  modi- 
fier un  peu  l'hypothèse  de  l'institution  immédiate  in 
génère,  on  peut  dire  que  le  Christ  a  institué  immédia- 
tement tous  les  sacrements;  mais  tous  les  sacrements 
n'ont  pas  été  donnés  à  l'Église  par  le  Sauveur  plei- 
nement constitués.  Sur  plusieurs,  particulièrement 
essentiels  au  christianisme,  le  baptême  et  l'eucharistie 
par  exemple,  le  Christ  s'est  expliqué  complètement,  si 
bien  que  l'Église,  dès  l'origine,  a  eu  pleine  et  entière 
conscience  de  ces  rites  sacramentels.  Quant  aux 
autres,  le  Sauveur  en  a  posé  les  principes  essentiels;  le 
développement  devait  montrer  aux  apôtres  et  à 
l'Église  ce  que  le  Maître  a  voulu  faire.  Jésus,  en  effet, 
ne  pouvait  pas  tout  dire  à  ses  apôtres  :  Non  potestis 
portare  modo.  De  même  qu'il  a  laissé  a  l'Esprit-Saint 
le  soin  de  faire  connaître  explicitement  a  l'Église  le 
dogme  catholique  révélé,  ainsi  il  a  pu  confier  à  ce 
même  Esprit  la  mission  de  dévoiler  toutes  les  richesses 
de  l'institution  sacramentelle,  lorsque  les  besoin 
société  chrétienne  grandissante  l'exigeraient.  On 
comprend  alors  pourquoi  l'Église,  d'après  le  témoi- 
gnage de  l'histoire,  n'a  pas  eu.  tout  à  lait  dès  l'o 
une  conscience  pleine  ri  entière  de  quelques  sacrement  ;. 
La  formule  dont  nous  nous  servirons  pour  • 
cette   doctrine    assurément    comp]  elle-ci    : 

Jésus  a  institué  immédiatement    el   explicitement  le 
baptême  et  l'eucharistie;  il  a  institué  immédiat 
mais  implicitement  les  cinq  autres  sacrements.     "/<. 

cit.,  p.  273  27  1. 

P.   Pourrat  explique  lui-même  que  sa  formule  est 
trop  absolue,  car  le  degré  d'implicitation  n'est   pas  I' 


même  pour  les  cinq  sacrements.  Malgré  cette  restric- 

opportune,  son  explication    i  été  critiquée.  <>n 

lui    a    reproché  d'invoquer    a    tort   le    patronage   de 

Newman,    de    ressusciter    dans    l'intention    implicite 

l'institution   médiate,  indirectement   condamnée,   par 

le  concile  de  Trente.  Cf.  Chr,  Pesch,  op.  rit.,  n.  223. 

p.   98  (édit.   de   1911):  J.   Bessmer,   Philosophie  und 

Théologie    des    Modernismus,    Fribourg-en-B.,    1912. 

sq.   Ces    appréciations    visiblement    exagérées 

ni  une  utile  mise  au  point  par  de  Smet,  op.  cit.. 

n.  98  (ancienne  édition). 

4.  Conclusion  :  trois  principes  de  solution  qu'il  ne 
faut  pas  perdre  de  vue.  —  Les  hésitations  et  les  diver- 
gences des  théologiens  proviennent  vraisemblablement 
de  ce  qu'un  certain  nombre  d'auteurs  ne  considèrent 
pas  assez  complètement  trois  principes  théologiques 
qui  s'imposent  en  la  matière. 

a)  Premier  principe.  —  C'est  qu'il  ne.  faut  pas 
raisonner  sur  les  sacrements  en  général  d'après  les 
principes  qui  peuvent,  en  toute  rigueur,  s'appliquer  au 
baptême  ou  à  l'eucharistie.  D'excellents  auteurs, 
comme  Franzelin,  De  sacrameniis,  p.  187,  n.  3,  et 
Pohle,  Lehrbuch  der  Dogmatik,  t.  vi,  Paderborn,  1906, 
p.  55  sq.,  ont  voulu  arguer  de  la  détermination  par 
le  Christ  des  éléments  spécifiques  de  l'eucharistie 
pour  «  démontrer  »  que  les  autres  sacrements  avaient 
été  institués  de  même.  Les  analogies  théologiques  ne 
sauraient  être  invoquées  devant  des  faits  historiques 
précis.  Et  même,  en  soi,  avant  de  les  accepter,  il 
faudrait  démontrer  qu'elles  existent  au  point  de 
justifier  les  déductions  qu'on  en  veut  tirer.  Or,  nous 
l'avons  constaté,  toute  la  théologie  sacramentaire  a 
été  hésitante,  incomplète,  jusqu'au  xue  siècle,  préci- 
sément parce  que  les  Pères  de  l'Église  et  les  auteurs 
ecclésiastiques  ont  senti  que  leurs  conceptions  ne 
pouvaient  guère  s'appliquer  qu'au  baptême  et  à 
l'eucharistie.  Ou,  pour  mieux  dire,  il  n'y  eut  de  théo- 
logie sacramentaire  qu'à  propos  du  baptême  et  de 
l'eucharistie.  A  partir  du  xme  siècle,  la  systématisation 
scolastique  a  voulu  uniformiser  la  notion  du  sacrement 
quel  qu'en  fût  l'élément  sensible.  La  doctrine  hylémor- 
phique  (matière  et  forme  des  sacrements)  n'a  pas  peu 
contribué  à  inciter  les  théologiens  à  une  systémati- 
sation qui,  forcément,  comportait  de  regrettables 
assimilations.  Tout  en  reconnaissant  le  bien  fo  idé  de 
cette  doctrine,  il  faut  en  affirmer  le  caractère  1res 
largement  analogique  quand  on  l'applique  aux  diffé- 
rents sacrements.  Voir  Matière  et  forme,  t.  x, 
col.  351.  11  n'est  pas  même  certain  théologiquement 
que  «  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  se  composent 
de  choses  (matière)  et  de  paroles  (Forme)  comme 
d'éléments  intrinsèques  et  constitutifs  de  leur  es- 
Col.  339.  L'opinion  scotiste  n'a  jamais  cte  condamnée 
et  admet  que  pour  certains  sacrements,  seule  la  Forme 
ou  seule  la  matière,  appartient  à  l'essence.  Ibid.  Il 
faut  donc  se  montrer  extrêmement  large  et  se  tenir 
en  garde  contre  l'à-priorisme  de  certaines  générali 
salions  thomistes. 

b)  Deuxième  principe.  C'est  qu'il  est  contraire. 
n. m  seulement  a  l'esprit,  mais  encore  a  la  lettre  (lu 
concile  «le  I  rente  de  vouloiry  trouver  un  argument  en 
faveur  de  l'institution  immédiate  des  éléments  spéci- 
fiques de  tous  les  sacrements  sans  exception  :  b  On 
écrit  souvent  sur  la  discussion  au  concile  de  I  unie 
comme  si  l'on  y  avait  examiné  directement  la  valeur 
de  chacune  des  théories  (des  anciens  scolastiques  sur 
l'institution  des  sacrements)  et  pris  une  décision  en 
conséquence.  La  vérité  est  que  les  procès-verbaux  ne 
portent  pas  trace  d'une  pareille  attitude...  i.e  premier 
projet  écartait  résolument,  ainsi  que  le  portait  le 
programme  général  du  concile,  les  questions  contro- 

entre  catholiques.  D'autre  part,  puisque  c'est 
à    l'initiative    d'un    franciscain,    Richard    du    Mans, 
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qu'est  duc  la  mise  à  l'ordre  du  jour  de  la  doctrine  de 
l'institution  (cf.  Conc.  Trid.,  i dit.  Ehses,  t.  v,  p.  845), 
il  y  a  peu  de  vraisemblance  qu'il  ait  cherché  à  provo- 
quer la  condamnation  des  deux  illustres  docteurs  de 
son  ordre,  Alexandre  et  saint  Bonaventure.  Ce  qu'on 
a  voulu  nettement  frapper,  c'est  l'erreur  niant  l'origine 
divine  des  sacrements  et  leur  refusant  tout  rapport 
avec  l'œuvre  de  Jésus-Christ,  pour  en  faire  un  figmen- 
lum  humanum.  •  F.  Cavallera,  Le  décret  du  concile  de 
Trente  sur  les  sacrements  en  général,  dans  Bulletin  de 
Toulouse,  1914,  p.  U6. 

L'expression  salua  illorum  substanlia  de  la  session 
xxi.  c.  ir,  n'apporte  aucune  lumière  qui  permette  de 
dirimer  la  controverse  entre  partisans,  pour  certains 
sacrements,  de  l'institution  in  génère  et  partisans  de 
l'institution  in  specie.  Il  s'agit  ici  uniquement  d'affir- 
mer le  pouvoir  de  l'Église  dans  la  dispensation  des 
sacrements.  Déjà  la  question  avait  été  amorcée  de 
très  loin  au  canon  13,  de  la  vne  session,  des  sacrements 
en  général.  Anathème  est  porté  contre  quiconque 
«  dit  que  les  rites  reçus  et  approuvés  dans  l'Église 
catholique  et  qui  sont  en  usage  dans  l'administration 
solennelle  des  sacrements,  peuvent  être  sans  péché  ou 
méprisés  ou  omis,  selon  qu'il  plaît  aux  ministres,  ou 
être  changés  en  d'autres  nouveaux,  par  tout  pasteur 
des  églises,  quel  qu'il  soit.  •  Voir  plus  loin,  col.  612. 
Toutefois  le  concile  se  garde  bien  de  légiférer  sur  la 
validité  ou  l'invalidité  des  sacrements  ainsi  adminis- 
trés. Au  c.  m  de  l'extrême-onction,  le  concile  déclare 
que  «  l'Église  romaine...  n'observe,  dans  l'administra- 
tion de  cette  onction,  en  ce  qui  touche  à  la  substance 
même  du  sacrement,  que  ce  qui  a  été  prescrit  par  le 
bienheureux  Jacques.  »  Denz.-Bannw..  n.  910.  Mais  le 
c.  il  de  la  session  xxi  formule  une  doctrine  positive; 
il  distingue  la  substance  des  éléments  constitutifs 
du  sacrement  et  tout  ce  qui  est  accidentel.  L'Église 
déclare  qu'elle  ne  peut  exercer  son  autorité  que  sur 
l'élément  accidentel.  Mais  elle  ne  dit  pas  en  quoi  con- 
siste «  la  substance  »  des  sacrements.  Elle  ne  dit  pas 
surtout  qu'il  y  a,  dans  tous  les  sacrements  et  pour 
chacun  d'eux,  équivalence  parfaite  entre  «  forme  et 
matière  »  et  «  substance  ».  La  conception  hylémor- 
phique  ne  doit  pas  être  appliquée  aux  sacrements  avec 
cette  rigueur  métaphysique.  Et  partant,  on  doit  se 
défier  de  toute  systématisation  qui  possède  cette 
équivalence  à  sa  base.  Or,  c'est  là  précisément  le  point 
de  départ  de  l'opinion  qui,  dans  l'institution  immé- 
diate des  sacrements  par  le  Christ,  ne  peut  concevoir 
qu'une  institution  des  éléments  sensibles  spécifiques. 

Dans  son  premier  article  Salva  illorum  substanlia 
(Gregorianum,  1922.  p.  385-419),  le  P.  Lennerz  montre 
que  les  théologiens  du  temps  du  concile  étaient  par- 
tagés entre  les  deux  opinions  et  n'enseignaient  pas, 
pour  tous  les  sacrements,  l'institution  divine  in  forma 
specifica.  11  cite  :  de  Lugo  (p.  387).  au  sujet  des 
changements  introduits  dans  la  matière  et  la  forme 
du  sacrement  de  l'ordre;  Jean  Eck  (p.  390),  au  sujet 
du  baptême  in  nomine  Jesu;  Albert  Pighi  (p.  391).  au 
sujet  du  sacrement  de  l'ordre;  Jean  Gropper  (p.  392), 
au  sujet  des  modifications  apportées  dans  l'adminis- 
tration du  baptême  (baptême  des  petits  enfants, 
baptême  des  cliniques);  le  cardinal  Gaspard  Contarini 
(p.  396),  au  sujet  des  changements  et  additions  dans  la 
matière  de  la  confirmation.  Si  Melchior  Cano  (p.  397) 
semble  adopter  des  formules  plus  rigides,  il  n'en  est 
pas  de  même  de  Pierre  Soto  (p.  400  sq.)  qui  écrit 
expressément  :  Ubi  de  modo  tradendi  hanc  potestatem 
I  ordinem  i  non  est  certain  aliquid  inslitulum  a  Christo, 
potest  Ecclesia  conslituere  quibus  vel  verbis  vel  actibus 
vel  signis  aliis  m  ejusmodi  traditione  utendum  sit.  De 
institutione  sacerdolum,  lect.  iv.  édit.  de  Dillingen, 
1558,  fol.  344  b.  Ruard  Tapper  (p.  403)  approuve,  lui 
aussi,    l'enseignement    probable    des    docteurs    catho- 


liques qui  affirment  ab  apostolis  quœdam  sacramentel  ex 
Christi  commissione  et  suggestione  Spiritus  efus  esse 
instiluta  et  alterata  in  forma  et  materia.  Explicatio 
arliculorum  venerandse  facultatis  sacrœ  theologiœ  gene- 
ralis  studii  Lovaniensis,  Louvain.  1555,  a.  3,  t.  i.  p.  3. 
Et  très  expressément  il  déclare  que  la  confirmation 
fut  instituée  saltem  in  génère,  a.  12,  p.  230.  Par  contre, 
Dominique  Soto  (p.  411  sq.)  est  partisan  de  l'insti- 
tution in  forma  specifica,  au  point  que,  pour  lui, 
l'imposition  des  mains  dans  l'ordination  primitive  ne 
fut  qu'un  sacramental,  tandis  que,  seule,  la  tradition 
du  calice  et  de  l'hostie  fait  partie  de  l'essence  du  sacre- 
ment. Et  il  faut  en  dire  autant  de  l'imposition  de  la 
main  et  de  l'onction  dans  la  confirmation.  In  ]V"mSent., 
dist.  XXIV,  q.  i,  a.  4.  Jean  Slotan.  O.  P.  (p.  415).  est, 
au  contraire,  partisan  des  variations  et  changements 
introduits  par  l'Église  dans  la  forme  et  la  matière  de 
certains  sacrements,  Disputationum  adversus  hœreticos, 
Cologne,  1558,  p.  322. 

Dans  son  second  article  (Gregorianum,  1922, 
p.  521-557),  le  P.  Lennerz,  s'inspirant  des  actes  du 
concile,  montre  que  l'intention  du  concile  n'a  jamais 
été  de  dirimer  par  la  formule  salva  illorum  substanlia 
la  controverse  entre  partisans  de  l'institution  in  génère 
et  l'institution  in  specie  et  qu'on  ne  saurait  déduire 
de  la  formule  conciliaire  l'institution  in  specie. 
L'article  montre  enfin  comment  l'une  ou  l'autre 
explication  se  concilie  avec  la  doctrine  du  concile. 

c)  Troisième  principe.  —  Il  donne  la  clé  de  cette 
double  conciliation.  Ou  plutôt,  il  s'agit  ici  moins  d'un 
principe  que  d'une  considération  théologique  propre 
à  résoudre  les  difficultés.  On  a  vu  plus  haut,  voir 
col.  533,  que  Jean  de  Saint-Thomas  enseigne  que 
l'être  propre  des  sacrements  réside  essentiellement 
dans  la  signification  que  leur  attache  la  volonté  du 
Christ,  en  les  destinant  à  produire  la  grâce  qu'ils 
signifient.  Cette  destination  surnaturelle  à  produire 
la  grâce  attachée  à  la  signification  que  leur  confère 
la  volonté  du  Christ,  voilà,  à  proprement  parler,  ce 
sur  quoi  porte  l'institution  du  Christ  :  Esse  causativum 
(gratiœ )  potest  dupliciter  accipi,  uno  modo  quantum  ad 
destinationem  ipsius  sacramenti  ut  sit  causa,  quia 
videlicet  cum  ex  se  non  habeat  causare  gratiam,  ex  insti- 
tutione Christi  Domini  habent  sacramenta  esse  des- 
tinata  orf  causandam  illam.  Mais,  pour  produire  en 
fait  la  grâce,  comme  instruments  de  la  passion  du 
Sauveur,  l'être  intentionnel  qui  constitue  proprement 
l'être  sacramentel  ne  suffit  plus  :  le  sacrement  doit, 
sous  ce  rapport,  renfermer  un  élément  sensible  capable 
de  recevoir  l'influence  instrumentale  nécessaire  à  la 
production  de  la  i^ràee.  AXio  modo  quantum  ad  suscep- 
tionem  influxus  physici  instrumentons,  quem  recipiunt 
sacramenta  a  Christo  Domino  et  uirtule  passionis  e/us. 
Quantum  ad  hoc  secundum,  esse  causativum  gratis, 
aliquid  reale  est,  et  competil  sacramentis  ratione  sui 
materialis...  Sous  le  premier  aspect,  nous  avons 
l'essentiel  du  sacrement,  conforme  à  l'institution  qu'en 
a  faite  le  Christ,  parce  que  cette  institution  ne  vise 
pas  seulement  à  déterminer  les  signes  de  la  grâce, 
meis  à  déterminer  les  signes  productifs  de  la  grâce  et, 
en  raison  de  leur  élément  matériel,  doués  de  la  causa- 
lité instrumentale  nécessaire  à  cette  production. 
Quoad  primum  vero  essentiale  est  sacramento  secundum 
talem  institutionem  ejus,  quia  instilulio  Christi  Domini 
non  solum  fuit  destinare  signa  gratiœ,  sed  destinare  signa 
causativa  gratiœ  et  participativa  causalitatis  instrumen- 
tons ratione  sui  materialis.  Et  ainsi,  nous  pouvons 
conclure  que  l'élément  sensible  des  sacrements  qui 
reçoit  l'influx  instrumental  pour  produire  la  grâce, 
n'est  pas.  en  dernière  analyse,  la  raison  quidditative 
et  essentielle  du  sacrement;  ce  qui  est  essentiel  dans  le 
sacrement,  en  raison  même  de  l'institution  du  Christ, 
c'est    que   le   siune   sacramentel,   institue   par  Jésus, 
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s'attache  à  un  élément  capa  >oir  cet  influx 

et  <le  produire  la  grâce  :  esse  destinata  ut  (misant, 
essentielle  ipsis  (sacramentis)  est  ex  vi  institulionis 
Christi  Domini.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXII, 
a.  1,  n.  16. 

On  constate,  par  cette  analyse  d'un  concept  sacra- 
mentel assez  peu  étudié  jusqu'aujourd'hui,  en  quel 
sens  nouveau  pourrait  être  orientée  l'explication  du 
salva  illorum  substantiel  et,  partant,  de  l'institution 
immédiate  des  sacrements  par  le  Christ.  Cette  insti- 
tution immédiate  porterait  directement  sur  l'être 
intentionnel  qui,  au  sens  de  Jean  de  Saint-Thomas, 
constitue  l'élément  formel  du  sacrement  et.  par  voie 
de  (onséquenee,  sur  l'aptitude  de  l'élément  matériel 
(forme  et  matière)  à  signifier  sacramentellement  la 
grâce  et  à  recevoir  l'influence  instrumentale  de  la 
passion  du  Sauveur  pour  produire  cette  grâce,  l 'ans 
cette  conception,  la  détermination  matérielle,  phy- 
sique, pourrait-on  dire,  de  l'élément  sensible  et  réel 
du  sacrement  devient  une  question  secondaire, 
n'entrant  pas  nécessairement,  quand  le  Christ  ne 
l'a  pas  faite  lui-même,  dans  la  i  substance  »  du 
sacrement. 

Mais  pour  admettre  cette  solution,  il  faut  délibé- 
rément abandonner  la  notion  du  sacrement  unique- 
ment composé  d'un  élément  formel  et  d'un  élément 
matériel.  Cette  notion  est  exacte,  mais  incomplète;  et 
il  faut  reprendre  l'assertion  du  dominicain  espagnol, 
d'une  double  composition  dans  tout  sacrement  :  de 
l'être  intentionnel  émané  de  la  volonté  du  Christ  et 
de  l'élément  sensible  et,  dans  l'élément  sensible,  des 
paroles  (forme)  et  des  choses  (matière).  Voir  Jean  de 
Saint-Thomas,  ci-dessus,  col.  533  et  a.  1,  dub.  n,  n.  36. 

V.  Dogme  et  théologie  de  la  causalité  sacra- 
mentelle. —  L'étude  de  l'Écriture,  voir  col.  495-498, 
et  de  la  Tradition,  col.  49S-527,  montre  que  l'efficacité 
des  sacrements  dans  la  production  de  la  grâce  est  une 
vérité  qui  va  puiser  aux  meilleures  sources  dogma- 
tiques. Aussi  les  grands  auteurs  du  xne  siècle  qui  ont 
fourni  les  premières  formules  générales  d'une  théologie 
sacramentaire  n'hésitent  pas  à  déclarer,  en  termes 
équivalents  ou  exprès,  que  les  sacrements  «  contiennent 
la  grâce  invisible  et  spirituelle  <  (Hugues  de  Saint-Vic- 
tor, voir  col.  529),  qu'ils  sont  «  la  forme  visible  de  la 
grâce  invisible  contenue  en  eux  et  conférée  par  eux, 
n'étant  pas  seulement  doues  de  signification,  mais 
encore  d'efficacité  à  son  endroit  (Summa  senlen 
linrum,  voir  ci-dessus,  col.  547).  Pierre  Lombard 
emploie  même  le  mot  de  cause  :  sacramenlum  enim 
proprie  dicitur  quoel  ita  signum  est  gratiœ  Dei,  et  invi- 
sibilis  gratiœ  forma,  ut  ipsius  imaginera  gered  et  causa 
existât.  IV  Sent.,  dist.  I,  n.  2  (voir  col.  530).  Le 
terme  «  cause  de  la  grâce  »  est  donc  entré  dans  la 
terminologie  catholique.  Mais  il  reste  à  faire  la  propo- 
sition authentique  de  la  causalité  des  sacrements;  et 
les  théologiens  auront  encore  a  analyser  les  aspects 
théologiques  de  cette  causalité.  Nous  verrons  succes- 
sivement :  1°  les  premiers  tâtonnements  des  théolo- 
giens dans  l'exposé  et  l'explication  du  dogme  de  la 
causalité  sacramentelle;  2°  les  négations  hérétiques 
et  les  définitions  du  concile  de  Trente;  3°  les  systèmes 
explicatifs  des  théologiens  posttridentins. 

/.  LES  PREMIERS  T  ITONNEMENTS  DES  TBÊOLOl 
DANS  V EX I>0 SE  ET  L'EXPLICATION  DV  DOGME  DE  LA 
CAUSALITÉ  DES  SACREMENTS.  (  In  se.  ferait  illusion 
en  s'imaginant  les  scolastiques  t\u  Moyen  Age  saint 
I  homas  y  compris  —  attachés  a  des  systèmes  aux 
contours  bien  déterminés.  Nous  n'en  sommes  encore, 
au  xme  siècle,  qu'à  une  période  de  tâtonnements  où, 
jusqu'au  sein  de  la  même  école  théologique  ou  famille 
religieuse,  les  affirmations  disparates  se  rencontrent. 
Plusieurs  florilèges  de  textes  relatifs  a  la  causalité 
<les  sacrements  chez  les  anciens   théologiens  onl   été 
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récemment  édités,  qui  sont  une  démonstration  de  cette 
vérité  :  \Yillibrord  Lampen,  O.  F.  M.,  De  causatitale 
sacramentorum  juxta  scholam  franciseanam,  Bonn, 
1931;  M.  Gierens,  S.  J..  De  causatitale  sacramentorum..., 
le  vins  seholasticorum  prineipaliorum,  Rome,  1935; 
11.  1>.  Simonin,  O.  P.,  et  G.  Meersseman,  O.  P..  De 
sacramentorum  effieientia  apud  theologos  ord.  prœdica- 
lorum  (1229-1276),  Rome,  1936. 

I  Avant  saint  Thomas.  —  1.  Guillaume  d' Auvergne 
(t  1249).  —  Tout  comme  Hugues  de  Saint  Victor, 
l'auteur  de  la  Summa  sententiariim  et  Pierre  Lombard. 
Guillaume  se  contente  d'affirmer  en  général  l'effi- 
cacité sacramentelle  par  rapport  à  la  grâce,  tout  en 
rappelant  que  l'auteur  de  la  grâce  est  Dieu  seul. 
lequel,  en  l'occurrence,  est  présent  par  sa  vertu,  et 
opère  dans  le  sacrement.  Si  guis  aulem  quœsierit  utrum 
sanclificatio  ex  aqua  sit,  seiendum  est  quod  non,  sed 
ex  solo  Deii  datore,  qui  invocatus  ad  hoc  adesi  et  assista 
et  operatur  inlus  ad  simililudinem  et  proportionem  efus 
quod  aqua  habet  operari  exterius.  De  sacramentis  in 
speciali,  t.  i.  Paris,  167  1.  col.  118  /'.  Cf.  Gierens,  op.  cit., 
p.  24. 

2.  Prévostin.  —  Il  distingue  entre  opéra  operantia 
e1  opéra  operata,  cette  dernière  expression  étant  réser 
vée  aux  sacrements  et  sacrifices.  Les  sacrements 
justifient  en  ce  sens  qu'ils  contiennent  la  grâce  qui 
justifie  :  attribuitur  conlinenli.  quod  est  eontenti,  nain 
sacramenta  [sunl]  vasa  gratiarum.  Summa.  Cod. 
Erlangen  253,  fol.  48  b,  c.  i.  cité  dans  Fr.  Gitlmann, 
Zur  Sakramentcnlehre  des  Wilhelm  von  Auxerre, 
p.  10  sq. ;  Gierens,  p.  27.  Cette  dernière  formule  est 
empruntée  à  Hugues  de  Saint- Victor,  De  sacramentis. 
1.  I,  part.  IX,  c.  iv  :  Vasa  sunt  spiritualis  gratiœ  suera 
menta;  ...non  ergo  ad  hoc  inslituta  sunt  sacramenta  ut 
ex  eis  essel  quvtl  in  ris  esset.  P.  L.,  t.  ci.xxvi,  col.  322. 

3.  Guillaume  d'Auxerre  (j  vers  1230).  —  Chez  lui, 
même  conception  du  sacrement.  «  vase  de  la  grâce  », 
sacramenta  fuslificant  tanquam  medicinalia  misa,  quia 
in  ipsis  sacramentis  datur  gratin.  Toutefois,  nous  trou- 
vons chez  ce  théologien  une  affirmation  non  déguisée 
de  l'efficacité  instrumentale  du  sacrement  :  sacra- 
menta justificant,  non  ergo  solus  Deus.  Si  les  sacrements 
n'avaient  pas  une  action  réelle  dans  la  sanctification 
des  âmes,  l'effet  sanctificateur  ne  serait  pas  attaché 
à  telle  matière  déterminée  :  sieut  baptismus  si  fierei  in 
alio  liquore  quam  in  aqua,  non  prodesset.  Quelle  expli- 
cation donner  de  l'efficacité  propre  au  sacrement 
comme  tel?  Guillaume  propose  un  système  déjà 
nettement  accusé  :  Gratia  contenta  in  sacramentis  jus- 
tificat;  unité  sacramenta  non  justificant  tanquam  causa 
efliciens,  sed  tanquam  causa  materialis.  C'est  la  théorie 
de  la  «  causalité  dispositive  »  qui  commence  à  s'affirmer. 
Dans  le  baptême,  la  disposition  à  la  grâce  est  le  carac- 
tère :  character  baptismalis  est  causa  integrœ  gratiœ 
materialis...;  est  summa  et  consumptissima  prœparatio 
materialis  ad  injusionem  gratiœ.  C'est  en  transposant 
au  caractère  ce  que  le  pseudo-Denys  dit  du  baptême 
lui-même  tl)e  divinis  nominibus,  c.  iv.  §  10.  /'.  (,'., 
t.  m,  col.  71(i),  que  Guillaume  construit  son  système. 
Cf.  I'.  Brommer,  Die  Lehre  vom  sakramentalen  Chu 
ruekter  in  iter  Scholastik,  Paderborn,  1908,  p.  50, 
note    1.  Voir   les    textes   de  Guillaume,   dans   Gierens, 

,./..  cit.,  i>.  27  29. 

4.  Alexandre  de  Halès.  La  théorie  de  la  causalité 
dispositive  va  prendre  avec  lui  un  singulier  relief. 
grâce  a  la  théorie  de  \'<>rntitus  aniinie.  qui  est  l'effet 
direct  et  immédiat  du  sacrement.  [Nous  faisons  ici 
abstraction  de.  la  question  critique  de  l'attribution  a 
Uexandre  de  cette  partie  de  la  Summa  theologica  qui 

pourrait  avoir  pour  auteur  Guillaume,  de  MélitOIl 
OU  un  autre  franciscain.]  Voici  l'essentiel  de  la  théo 
rie  :  Respondeo  sini  prœjudicio  melioris  senlentiœ, 
opinando  dico,  nihil  asserendo,  quod  sacramenta  sunt 
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causa;  alicujus  efjeelus  in  anima,  non  dico  solum 
«  disponendo  ■  sed  i  efflciendo  »;  rfficiunt  enim  simpli- 
citer,  characterizando  et  ornando.  Unde  dico,  quod 
singula  sacramenla  aliquo  modo  ornant  animam  vel 
imprimendo  characterem,  vel  alio  modo  signando,  et 
hujusmodi  ornalus  sive  signationis  sunt  sacramenta 
causa  efficiens.  Mais,  par  delà  cet  effet  direct  et 
immédiat.  les  sacrements  produisent  la  grâce.  A  quel 
titre?  Repoussant  l'explication  d'une  condition  sine 
qua  non,  tout  au  plus  bonne  à  expliquer  l'efficacité  des 
sacrements  de  l'ancienne  Loi,  Alexandre  recourt  à 
l'explication  d'une  disposition  appelant  ou  produisant 
la  grâce  :  Sine  prœjudicio  melioris  senlentiae  dicendum 
est,  quod  sacramenta  sunt  causas  per  modum  materialis 
disponentis  vel  e/ficientis,  large  sumendo.  Disponunt 
enim  hominem  et  aptiorem  reddunl  ad  gratise  susceptio- 
nem,  et  eliam  gratiam  infusam  ad  operandum  expedi- 
tiorem.  Unde  sunt  causa  gratise,  non  quantum  ad  esse, 
sed  quantum  ad  inesse  modo  convenientiori  sive  confor- 
miori,  et  quantum  ad  modum  operandi  expeditiorem.  Il 
faut  donc  dire  qu'en  même  temps  que  le  sacrement 
agit  sensiblement  sur  le  corps,  une  vertu  spirituelle 
produit  la  sanctification  de  l'âme,  appelée  par  la 
bénédiction  sacramentelle,  forme  spirituelle  atteignant 
l'âme  et  la  disposant  à  la  grâce.  :  aclio  sacramenti  ut 
est  sacramenlum  non  est  per  sensibilem  qualitatem  in 
se,  sed  per  virtutem  formée  intelligibilis,  quse  est  bene- 
diclio,  qua  agit  disponendo,  ut  lali  facla  intinctione  vel 
inunctione  circa  corpus,  fiai  a  virtute  spirituali  talis 
sanctificatio  in  anima.  Cette  vertu  spirituelle  n'appar- 
tient pas  par  nature  à  l'élément  corporel  du  sacrement; 
mais  c'est  une  vertu  surnaturelle  qui  lui  est  communi- 
quée par  la  passion  du  Christ.  En  un  bref  et  saisissant 
raccourci,  Alexandre  fait  la  synthèse  de  sa  doctrine 
sur  la  causalité  sacramentaire  :  Deus  justificat  sicut 
causa  e/ficiens  separata;  gralia  justificat  sicut  causa  con- 
juncta  et  in  hoc  ordine  fides  et  charitas  dicunlur  jus- 
tificare.  Sacerdos  vero  dicitur  juslificare  sive  sanctificare 
ministerio  ;  sacramenta  vero  dicunlur  juslificare  sive 
sanctificare  disponendo;  mandata  vero  dicuntur  justi- 
ficare  dirigendo  et  in  hoc  ordine  est  lex  justificans;  opéra 
vero  dicuntur  juslificare  exercilio.  Summa  theologica, 
part.  IV,  q.  v,  a.  5.  Les  textes  dans  W.  Lampen,  op.  cit., 
p.  6,  17;  Gierens,  op.  cit.,  p.  30-33. 

5.  Saint  Bonaventure.  —  Il  reprend  encore  la 
comparaison  du  vase  contenant  la  grâcs.  C'est  par 
leur  intermédiaire  que  la  sanctification  passe  dans 
l'âme;  c'est  en  ce  sens  que  t  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  sont  causes  de  la  grâce  et  font  ce  qu'ils 
figurent.  »  In  IV"m  Sent.,  dist.  I,  part.  I,  a.  1,  q.  m. 
Dans  la  question  suivante  (rv),  Bonaventure  établit 
le  mode  de  causalité.  Il  rappelle  une  première  opinion 
—  celle  d'Alexandre  de  Halès  —  selon  laquelle  les 
sacrements  renferment  une  vertu  créée,  par  laquelle  ils 
influent  sur  l'âme  et  possèdent  une  causalité  s'exerçant 
différemment  selon  leur  objet.  Par  rapport  à  la  grâce 
sanctifiante,  ils  sont  cause  sina  qua  non;  par  rapport  à 
l'impression  d'un  caractère  ou  d'un  ornement  dans 
l'âme,  ils  sont  cause  efficiente;  par  rapport  à  la  vertu 
qu'ils  possèdent  pour  diminuer  la  concupiscence  ou 
revigorer  les  puissances  de  l'âme,  ils  sont  cause  dispo- 
sitive. Cette  disposition  est,  non  du  côté  de  Dieu,  mais 
du  côte  de  l'âme  :  non  disponit  a  parte  agenlis,  qui  est 
Deus,  sed  a  parle  suscipientis,  quod  est  anima.  La  raison 
dernière  d'un  tel  système,  c'est  que  la  grâce  est  créée 
ex  nihilo;  donc  le  sacrement  ne  dispose  pas  à  la  grâce 
ratione  ejus  ex  quo,  sed  ratione  ejus  in  quod  recipilur. 
Nous  retrouverons  cette  conception  à  la  base  de  toute 
opinion  préconisant   la   causalité  dispositive. 

Mais  Bonaventure,  sans  réprouver  cette  explication, 
en  propose  une  autre  qu'il  estime  meilleure  et  prend 
à  Guillaume  d'Auvergne.  I  rement  il  n'y  a 

aucune  vertu  ni  effli  ositive  par  rapport  à 


la  grâce;  mais  il  y  a  une  assistance  divine.  Dieu  pgit 
donc  en  même  temps  que  le  sacrement,  tout  comme  à 
Naaman  le  Lépreux,  Elisée  ordonna  de  se  laver  dans 
l'eau  du  Jourdain  et  simultanément  Dieu  opéra  la 
guérison  du  malade.  La  vertu  du  sacrement  n'est  donc 
pas  une  qualité  qui  s'y  adjoint,  mais  un  simple  rapport 
à  la  production  de  la  grâce  par  Dieu  et  ce,  en  raison 
de  l'institution  divine,  ex  tali  pactione  Diminus 
astrinxit  se  quodam  modo  ad  dandam  gratiam  suscipienli 
sacramenlum;  aslringit  enim  quodam  modo  Deum  ad 
conferendum,  et  ideo  dicitur  habere  virtutem  ad  efficien- 
dum  et  etiam  disponendum.  W.  Lampen,  op.  cit.,  p.  22, 
25-26;  cf.  Gierens,  op.  cit.,  p.  34-35. 

Le  Breviloquium,  part.  VI,  c.  i,  résume  bien  la  pensée 
du  Docteur  séraphique  :  Poslremo,  quoniam  per  hujus- 
modi signa  sensibilia,  divinitus  instituta,  gralia  Spiri- 
tus  Sancli  suscipitur  et  in  eis  ab  accedentibus  invenitur, 
hinc  est,  quod  hujusmodi  sacramenta  dicuntur  gratise 
vasa  et  causa,  non  quia  gralia  in  eis  subslantialiler  conti- 
neatur  nec  causaliter  efficiatur ;  cum  in  sola  anima  habeat 
collocari  et  a  solo  Deo  habeat  infundi,  sed  quia  in  illis  et 
per  illa  gratiam  curationis  a  summo  medico  Chrislo  ex 
divino  decrelo  oporleat  hauriri,  licet  Deus  non  alliga- 
verit  suam  potentiam  sacramentis.  W.  Lampen,  op.  cit., 
p.  4. 

On  le  voit,  ici  encore  la  doctrine  est  commandée 
par  la  thèse  d'une  création  proprement  dite  de  la 
grâce. 

6.  L'école  dominicaine.  —  L'école  dominicaine  nous 
offre  déjà,  à  cette  époque,  d'intéressants  représen- 
tants. Voir  H. -D.  Simonin  et  G.  Meersseman,  De 
sacramentorum  effïcacia  apud  Iheologos  ordinis  prsedi- 
calorum.  p.  3-57. 

a)  Roland  de  Crémone  (+  1259).  —  Il  dépend  à  coup 
sûr  de  Guillaume  d'Auxerre.  Pour  lui,  les  sacrements 
ne  causent  la  grâce  qu'en  tant  qu'ils  disposent  l'âme 
à  la  réception  de  la  grâce  :  Deus  justificat  creando  gra- 
tiam in  anima;  sacramenta  justificanl  aptando  animam 
ad  receptionem  sacramentalis  rei,  id  est  gratise.  Unde 
sacramenta  sunt  causa  materialis  adaptans  justifica- 
tionis.  In  7Vum  Sent.,  dist.  I,  op.  cit..  p.  2-3. 

b)  Hugues  de  Saint-Cher  (f  1263).  —  Il  emploie  des 
formules  assez  générales  que  les  écoles  les  plus  diver- 
gentes pourraient  s'approprier  :  sacramenta  novœ 
Legis  efficiunt  quod  figurant,  et  justificanl...  id  est  :  Deus 
per  illam  vim,  quam  dat  sacramento,  efficit  quod 
sacramenlum  figurai.  Et  comme  conclusion  :  Quod  solus 
Deus  justificat,  verum  est  :  aucloritale;  sacerdos  autem  : 
ministerio;  sacramenlum  vero  :  causaliter,  sacramenlum 
dico  novae  Legis,  quia  sacramenta  veteris  Legis  lantum 
occasionaliter...  In  7Vnm  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  8-9. 

c)  Richard  de  Fishacre  (j  1248).  —  Il  propose  une 
solution  apparentée  à  celle  de  Guillaume  d'Auvergne 
et  de  saint  Bonaventure  (deuxième  opinion)  :  Justifica- 
lionis  factse  in  anima  tota  causa  immediata  efficiens  est 
Deus  Trinitas.  Le  sacrement  est  dit  cependant  faire 
ce  qu'il  figure  parce  que,  sans  eux,  Dieu  n'agirait  pas. 
L'exemple  de  la  guérison  de  Naaman  est  repris  pour 
l'expliquer.  La  relation  qui  existe  entre  l'eau  du 
baptême  et  la  justification  dépend  de  la  volonté  divine: 
feedus  ergo  quod  pactum  est  inter  Deum  et  homines  in 
sacramentis  est.  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  16-18. 

d)  Robert  de  Kilwardby  (f  1278).  —  Il  rappelle  tout 
d'abord  —  comme  saint  Bonaventure  — -  les  deux 
opinions  courantes,  indiquant,  comme  le  Docteur 
séraphique,  la  seconde  comme  plus  probable.  Puis  il 
propose  une  troisième  explication  qui  lui  parait  plus 
simple  et  suppose  deux  sortes  de  justifications  :  l'une 
extérieure,  effet  du  sacrement,  l'autre  intérieure,  effet 
de  la  foi  dont  le  sacrement  est  l'occasion,  ces  deux 
justifications  ayant  d'ailleurs  Dieu  comme  cause 
efficiente.  Sacramenta,  quia  assimilant  hominem  divinœ 
volunlali,  justificanl,  sed  non  ut  causa  efficiens,  sed  ut 
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formulis.  Deus  enim  est  principalis  causa,  et  ipse  est 
efficiens  respeetu  utriusque,  quia  fîdem  agit  intra  per 
seipsum,  sacramentum  c.rtra  per  ministrum.  C'est  donc 
à  la  présence  de  la  foi.  excitée  dans  l'âme  pal  la 
réception  des  sacrements,  que  Dieu  intervient  et 
justifie  intérieurement  l'homme.  Quant  aux  petits 
enfants  qui  ne  peuvent  encore  éprouver  les  mou- 
vements de  la  foi,  la  foi  de  l'Église  catholique  et  di 
autres  suffit  à  justifier  l'intervention  divine  en  leui 
faveur.  Ipse  [Deus\  ad  prsesentiam  fidei  in  aliis  et 
actualis  susceptionis  sacramenturum  operalw  per  semet- 
ipsum  spiritualiler  habituaiem  justitiam  interius  in 
ipsis  parvulis.  In  IV""'  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  28,  30. 
ej  Albert  le  Grand.  —  Il  semble  incliner  vers  une 
causalité  efficiente  par  mode  de  disposition  :  sacra- 
mentum  est  causa  ut  disponens  in  subjecto  et  est  dispo- 
sitif) quœ  est  nécessitas,  quantum  in  se  est.  Seule,  la 
fiction  du  sujet  peut  empêcher  la  disposition  d'aboutir 
à  l'effet  (res)  du  sacrement.  In  IVm  Sent.,  dist.  1,  B. 
a.  6,  q.  il,  ad  lum.  H.-D.  Simonin,  op.  rit.,  p.  53  ;  Gie- 
rens,  op.  cit.,  p.  38. 

1)  Hugues  de  Strasbourg.  —  Il  se  rapproche  beau- 
coup de  Guillaume  d'Auvergne,  de  Bonaventure 
(deuxième  opinion)  et  de  Richard  de  Fishacre.  Les 
sacrements  sont  dits  vases  et  cause  de  grâce,  non  quod 
in  eis  gratia  subslantialiter  contineatur  vel  causaliter 
efliciatur,  cum  in  sola  anima  habeat  collocari  et  a  solo 
Deo  injundi,  sed  quia  in  illis  et  per  illa  gratiam  cura- 
tionis  a  summo  medico  Christo  oportet  hauriri,  lieet 
non  alligaverit  polentinm  suam  sacramentis...  Compcn- 
dium  theologiœ,  1.  VI,  c.  iv,  dans  Alberti  M.  opéra 
omnia,  édit.  Borgnet,  t.  xxxiv.  p.  203;  H.-D.  Simonin, 
op.  cit.,  p.  56. 

7.  Appréciation  générale.  —  Si  nous  mettons  à  part 
l'opinion  personnelle  de  Richard  de  Kilwardby,  qui 
semble  au  premier  abord  un  prélude  lointain  à  la 
doctrine  sacramentaire  de  Luther,  on  constate,  dans 
l'ensemble  des  théologiens  qui  ont  précédé  saint 
Thomas,  les  deux  grands  courants  signalés  déjà  par 
plusieurs  d'entre  eux,  notamment  par  saint  Bonaven- 
ture :  d'une  part,  ceux  qui  accordent  aux  sacrements 
la  vertu  de  produire  dans  l'âme  une  disposition  à  la 
grâce;  d'autre  part,  ceux  qui.  recourant  à  l'explication 
de  l'assistance  divine  présente  dans  le  sacrement,  ensei- 
gnent qu'en  vertu  du  pacte  divin,  chaque  lois  que  le 
sacrement  est  administré  Dieu  confère  directement  la 
grâce.  Les  premiers  paraissent  les  précurseurs  de  la 
causalité  dispositive;  les  seconds  s'apparentent  aux 
futurs  tenants  de  la  causalité  morale.  Observons  tou- 
tefois que  saint  Bonaventure  comme  Alexandre  de 
Halès  et,  plus  tard.  Richard  de  Médiavilla  et  Duns  Scot 
sont  représentés  comme  ayant  enseigné  une  causalité 
improprement  dite  de  condition  sinequa  non.  On  l'a  vu, 
pour  les  deux  premiers  auteurs  cites,  un  le  verra  plus 
loin  pour  les  deux  autres,  l'assertion  est  contestable. 
Cf.  Hcnriquet,  De  causalitate  sacramentorum  juxla 
codicem  autographum  S.  Bonaventarse,  dans  Antonia- 
num,  1933,  p.  377  sq.:  I'.  Remy,  La  causalité  '1rs 
sacrements  d'après  saint  Bonaventure,  dans  les  Éludes 
franciscaines,  1930,  p.  321  sq. 

2°  Saint  Thomas  d'Aquin.  —  11  convient  d'exposer 
les  textes  avant  les  discussions  exégétiques  auxquelles 
ils  donnent  lieu. 

1.  F.xposé  des  textes.  —  a)  Dans  le  Commentaire  îles 
Sentences,  1.  IV,  dist.  1,  q.  i,  a.  1.  saint   Thomas  répond 
à  diverses  questions  touchant  la  causalité  n< 
ments. 

Tout  d'abord,  tous  sont  obligés  de  corife    i  i  li 

sacrements  de  la   Loi   nouvelle  sont,   ai 
certaine  manière,  cause  de  la  grâce.  Rejetanl  l'opinion 
qui    considère    le    sacrement    simplement    comme    une 
condition    sine    qua    non.    saint    Thomas    s'arrête    à 
l'explication  des  auteurs  qui  envisagent,  dans  l'âme. 


un  double  effet  sacramentel  :  l'un,  sacramentum  et  res, 
c'est-à-dire  le  caractère  ou.  dans  les  sacrements 
n'imprimant  pas  de  caractère,  un  ornement  de  l'âme; 
l'autre,  res  sacramenti,  c'est-à-dire  la  grâce.  Par  rap- 
port au  premier  effet,  le  sacrement  extérieur  est  cause 
efficiente,  mais  par  rapport  au  second,  il  ne  produit 
dans  l'âme  qu'une  disposition  appelant  nécessairement 
.!  moins  que  le  sujet  n'\  nielle  obstacle. 

La  première  opinion  est  rejetée  par  saint  Thomas 
pane  qu'elle  ne  lui  semble  pas  suffisamment  tenir 
compte  de  la  notion  de  causalité  :  le  rapport  existant 
entre  le  signe  extérieur  et  l'effet  de  la  divine  miséri- 
corde dans  l'âme  ne.  dépendant  que  de  la  volonté 
divine,  ne  confère  au  sacrement  aucune  causalité  véri- 
table. Le  sacrement  demeure  un  signe  et  rien  qu'un 
signe,  tout  comme  le  deidcr  en  plomb  donné  en  échange 
d'une  somme  d'argent.  L'autre  solution  est  magis 
theologis  et  diclis  sanetorum  conveniens.  Elle  répond 
mieux  à  la  notion  de  la  causalité  instrumentale,  qui  est 
celle  des  sacrements.  L'instrument,  en  effet,  mû  par 
la  cause  principale,  atteint  toujours  un  effet  supérieur 
à  l'effet  qu'il  produirait  naturellement,  soit  la  perfec- 
tion dernière  produite  par  la  cause  principale,  soit  une 
disposition  à  cette  perfection.  Or,  dans  la  justification. 
Dieu  est  la  cause  principale  et  ne  se  sert  des  sacrements 
que  comme  d'instruments  dont  la  nature  même  de 
l'homme  montre  la  convenance.  L'action  propre  de 
ces  instruments,  envisagés  comme  causes  naturelles, 
est  une  action  purement  extérieure  sur  le  corps  : 
ablution,  onction,  etc.  Mais,  en  tant  qu'instruments 
de  la  divine  miséricorde,  les  sacrements  atteignent  un 
premier  effet  dans  l'âme  elle-même,  le  caractère  ou 
quelque  chose  d'analogue.  Quant  au  dernier  effet,  qui 
est  la  grâce,  non  perlingunt  etiam  instrumenlaliter,  nisi 
dispositive,  in  quantum  hoc  ad  quod  instrumenlaliter 
effective  pertingunt  est  disposilio,  quœ  est  nécessitas, 
quantum  in  se  est,  ad  gratis,  susceptionem.  Id.,  sol.  1. 

La  suite  des  questions  abordées  renforce  l'impression 
que  saint  Thomas  enseigne  ici  la  «  causalité  disposi- 
tive ».  Dans  la  première  opinion  rejetée,  la  vertu 
sacramentelle  n'est  qu'une  simple  relation  à  l'effet 
surnaturel  attaché  par  Dieu  à  la  réception  du  sacre- 
ment; dans  la  seconde,  c'est  un  être  réel,  mais  incom- 
plet, motion  reçue  de  la  cause  principale  et  qui  ne  fait 
qu'y  passer  pour  atteindre  son  effet.  Id.,  sol.  2.  L'effi- 
cacité de  celte  vertu  a  trois  sources  :  l'institution  du 
Christ,  comme  cause  principale  agissante;  la  passion 
du  Christ,  comme  cause  méritoire;  la  foi  de  L'Église 
reliant  l'instrument  à  l'agent  principal.  Sol.  3.  C'est 
en  raison  de  cette  motion  qui  passe  dans  le  sacrement 
qu'on  peut  dire  des  sacrements  qu'ils  contiennent  la 
Ainsi  la  grâce  est  dans  le  sacrement  comme 
dans  sa  cause  instrumentale  dispositive  ;  sacramentum 
etiam  instrumenlaliter  non  altingit  directe  ml  ipsam 
gratiam,  sed  dispositive  (sol.  1).  tandis  que  !'•  inten- 
tion ou  «vertu»  qui  dirige  l'action  sacramentelle 
est  dans  le  sacrement  comme  dans  son  sujet.  Ibid., 
ad  t",M.  C'est  en  ce  sens  qu'il  faut  interpréter  la 
comparaison  des  sacrements  \ases»  de  la  grâce. 
ibiii..  ad  2um.  Enfin,  la  grâce  produite  par  les  sacre 
ments  est  dite  grâce  sacramentelle;  clic  se  diversifie 
selon  la  diversité  des  défauts  que  doivent  corriger  les 

sacrements.  Elle  n'est  pas  éparable  de  la  grâce  qui 
ipagne  les  vertus  et  les  dons,  laquelle  est  une 
de     continuation     de     la     grâce    sacramentelle. 

Sol.    :,. 

Dans   la   dist.    V,   q.    1,   a.    '.!.    saint    Thomas   expose 

comment  les  ministres  du  sacremenl  coopèrent  à 
l'œuvri  de  anctification  dont  Dieu  est  la  cause  effi- 
ciente, il  ne  s'agit  pas  d'une  coopération  dont  l'effi 
cai  rie  emprunterait  sa  valeur  a  l'œuvre  accomplie  par 
le  ministre  lui-même,  ex  opère  opérante,  mais  d'une 
coopération  dont  la  valeur  est  tout  entière  ex  opère 
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operato.  C'est  la  coopération  du  ministère,  dont  saint 
Paul  a  dit  :  Sic  nus  existimet  homo  ut  ministros  Christi 
i  I  iv,  1). 

b)  Dans  les  Questions  disputées,  même  doctrine, 
avec  cependant  quelques  nuances  de  précisions  sur 
les  rapports  de  la  «  disposition  »  causée  par  le  sacre- 
ment à  l'eflet  dernier  produit  par  Dieu  dans  l'âme. 
Dans  le  De  veritate,  q.  xxvn,  a.  4,  après  avoir  exclu 
l'opinion  de  la  condition  sine  qua  non,  saint  Thomas 
s'attache  à  démontrer  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  aliqaid  ad  gratiam  habendam  operantur.  (  »r, 
ni  le  sacrement,  ni  aucune  créature  ne  peut  donner  la 
grâce  par  une  action  propre;  c'est  donc  par  une  action 
instrumentale  que  les  sacrements  opèrent  dans  la 
production  de  la  grâce...  Comme  tout  instrument,-  le 
sacrement  possède  une  double  action;  l'une  répondant 
à  sa  forme  propre,  comme  laver  et  oindre,  l'autre 
exercée  en  vertu  de  la  forme  de  l'agent  principal,  1  )ieu, 
et  c'est  justifier...  Cette  vertu  reçue  de  l'agent  princi- 
pal n'a  qu'un  être  incomplet,  motion  spirituelle  dans 
un  être  matériel;  mais  elle  élève  le  sacrement  jusqu'à 
l'effet  produit  par  Dieu,  jusqu'à  la  grâce.  Toutefois  les 
sacrements  ne  produisent  la  grâce  que  per  modum 
instrumenlorum  disponentium.  Ad  3um.  Et  c'est  dans  le 
menu-  sens  que  1'  illumination  de  l'âme  par  la  grâce 
est  une  œuvre  proprement  divine,  à  laquelle  cependant 
peuvent  coopérer  les  créatures,  inslrumentaliter  et 
dispositive.  Ad  9um. 

Le  De  poientia  apporte  une  précision  intéressante 
au  sujet  de  la  coopération  instrumentale  qu'une  simple 
créature  peut  apporter  à  Dieu  dans  une  oeuvre  de 
création.  Quelque  chose  peut  être  dit  créé  de  deux 
façons.  Certains  êtres  sont  crées  sans  aucune  matière 
présupposée,  ni  dans  laquelle  (in  qua),  ni  de  laquelle 
(ex  qua)  soit  produit  l'être  créé  :  à  une  telle  création, 
la  nature  ne  peut  coopérer  dispositivement.  Certains 
êtres  sont  créés,  mais  dans  une  matière  présupposée  : 
l'âme  humaine,  par  exemple.  Or,  du  côté  de  cette 
matière  dans  laquelle  se  réalise  l'œuvre  créatrice,  la 
nature  peut  agir  dispositit>ement,  sans  cependant 
atteindre  la  substance  même  de  l'être  créé;  ainsi  les 
sacrements  agissent  instruraentalement  et  dispositi- 
vement. Ad  7um  et  ad  Kum. 

c)  La  question  quodlibe'lale  a//,  q.  x.  ne  parle  plus 
île  causalité  dispositive,  mais  simplement  de  causalité 
instrumentale;  mais  saint  Thomas  ajoute  ici  une 
comparaison  tirée  de  la  causalité  instrumentale  de 
l'humanité  du  Christ  dans  l'accomplissement  des  mi- 
racles, pour  faire  comprendre  la  notion  d' inslrumentum 
conjunctum  dans  le  sacrement  :  Duplex  est  virlus  : 
scilicet  propria  et  instrumentons,  ...et  sic  sacramcnla 
habent  virlutem  spiritualem  instrumentaient  ad  spiri- 
lualem  effecttim,  quia,  cum  sacramentum  adhibetur  cum 
invocatione  divina.  ejjlcii  hune  effectum.  Et  hoc  est 
conveniens,  quia  Vcrbum,  per  quod  omnia  sacramenta 
habent  virlutem.  habuit  carnem  et  fuit  Vcrbum  Dei:  et 
sicut  caro  Christi  habuit  virlutem  instrumcntalem  ad 

dum  nuracula  propler  conjunctionem  ad  Yerbum, 
lia  sacramcnla  per  conlinuatinnem  ad  Chrislum  cruci- 
flxum  et  passum  efficaciam  habent.  Cf.  Summa  cont. 
gent.,  I.  IV,  c.  xli. 

«V  La  Somme  théologique,  du  moins  dans  la  II I» 
pars,  q.  lxii,  où  se  trouve  exposée  la  doctrine  de  la 
causalité  sacramentelle,  est  muette  sur  la  causalité 
dispositive.  La  matière  est  traitée  en  six  articles. 

a.  Les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  sont-ils  causes  de 
la  grâce  ?  (a.  1  ).  -  -  Après  avoir,  comme  dans  le  Commen- 
>  i  le  De  veritate,  exclu  la  première  opinion  qui 
[ail  des  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  de  simples  signes 
de  la  grâce,  saint  Thomas  accueille  la  seconde  opinion 
qu'il  illustre  de  ses  considérations  habituelles  sur  la 
causalité  prii  i  ausalité  instrumentale.  Les 

sacrements  de  la  Loi  nouvelle  sont  cause  de  la  grâce. 


en  tant  qu'instruments  mus  par  la  vertu  divine:  et 
c'est  en  tant  qu'instruments  de  la  puissance  divine 
qu'ils  atteignent  l'âme.  Voir  surtout  l'ad  2um. 

b.  La  grâce  sacramentelle  ajoute-t-elle  quelque  chose 
à  la  grâce  des  vertus  et  des  dons? (a.  2).  —  Nous  verrons 
plus  loin.  col.  ")8."i.  l'évolution  de  la  pensée  de  saint 
Thomas  à  ce  sujet.  Notons  toutefois  ici  qu'au  lieu  de 
faire  des  grâces  sacramentelles  des  dispositions  à  la 
grâce  habituelle,  comme  il  semble  le  faire  ailleurs  :  In 
IVam  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  1,  sol.  1,  et  De  veritate, 
q.  xxvi,  a.  7,  saint  Thomas  ne  f?it  ici  de  la  grâce 
sacramentelle  qu'un  complément  de  la  grâce  habi- 
tuelle. Serait-ce  un  indice  d'évolution  de  la  causalité 
dispositive  à  la  causalité  dite  perfective? 

c.  Les  sacrements  contiennent-ils  la  grâce?  (a.  3).  — 
La  grâce  n'est  pas  contenue  dans  le  sacrement  simple- 
ment comme  dans  un  signe,  mais  aussi  comme  dans 
une  cause.  Étant  causes  instrumentales  de  la  grâce, 
les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  contiennent  la  grâce 
d'une  manière  plus  spéciale  que  les  sacrements  de  la 
Loi  ancienne,  qui  étaient  de  simples  signes.  Toutefois, 
ils  la  contiennent  non  sous  une  forme  parfaite  et 
permanente  qui  ne  saurait  exister  que  dans  la  cause 
principale,  mais  sous  la  forme  passagère  et  impar- 
faite propre  à  la  vertu  instrumentale.  «  Au  fond,  cela 
revient  a  dire  que  dans  le  sacrement  se  trouve  une 
vertu  qui  va  à  causer  la  grâce.  »  Th.  Pègues,  Commen- 
taire littéral,  t.  xvn,  p.  99.  On  sait  que  l'expression 
continent  gratiam  a  été  canonisée  au  concile  de  Trente, 
sess.  vu,  can.  6.  Voir  col.  606. 

d.  Les  sacrements  renferment-ils  une  vertu,  cause  de  la 
grâce  ?  (  a.  4).  —  Ceux  qui  admettent  que  les  sacrements 
causent  la  grâce  par  une  sorte  de  concomitance,  ne 
peuvent  concevoir  d'autre  vertu  sacramentelle  que  la 
vertu  de  la  puissance  divine  <  coassistante  »,  laquelle 
opère  directement  l'effet  sacramentel.  Mais,  si  le 
sacrement  est  vraiment  cause  instrumentale  de  la 
grâce,  il  faut  lui  accorder  une  vertu  instrumentale 
proportionnée  à  la  nature  de  l'instrument,  vertu  ne 
possédant  qu'un  être  incomplet,  sorte  de  mouvement 
spirituel  transitoire,  vertu  que  Dieu  ordonne  à  la 
production  d'un  effet  spirituel  (ad  l"m)  et  dont  le  sujet 
est  l'élément  sensible  composé  de  paroles  et  de  choses 
unies  dans  l'unité  du  sacrement.  Ad  4um. 

e.  Enfin,  les  sacrements  agissent  en  tant  qu'instru- 
ments unis  l inslrumentum  conjonctum)  à  l'humanité 
du  Christ  et.  par  l'humanité,  à  la  divinité,  «  de  sorte 
que  la  vertu  salutaire  dérive  de  la  divinité  du  Christ 
par  son  humanité  jusque  dans  les  sacrements  eux- 
mêmes  »  (a.  ô). 

2.  Discussions  sur  la  pensée  de  saint  Thomas.  — 
Saint  Thomas  étant  le  maître  commun  .  il  est  tout 
naturel  que  les  partisans  des  systèmes  plus  récents 
invoquent  son  patronage.  On  verra  plus  loin,  col.  (il4 
et  sq.,  quels  sont  ces  systèmes.  Nous  ne  pouvons  ici 
qu'indiquer  les  grandes  lignes  des  arguments  à  l'aide 
desquels  chacun  prétend  s'abriter  sous  l'égide  de 
saint  Thomas. 

Les  partisans  de  la  causalité  physique  font  observer 
que  saint  Thomas  n'admettant  pas  l'explication  de 
l'efficacité  des  sacrements  comme  conditions  sine 
quibus  non  de  la  grâce  et  rejetant  la  comparaison  du 
denier  de  plomb,  signe  convenu  pour  recevoir  une 
somme  d'argent,  exclut  par  là  la  théorie  moderne  de 
la  causalité  morale;  qu'en  comparant  la  causalité 
sacramentelle  a  la  causalité  de  l'humanité  du  Christ, 
saint  Thomas  ne  peut  concevoir  qu'une  causalité 
physique;  que  les  exemples  de  causalité  instrumentale 
cités  par  saint  Thomas  (causalité  instrumentale  de  la 
hache,  du  bâton),  et  que  les  expressions  même  dont 
il  se  sert  pour  désigner  la  vertu  sacramentelle  à  la 
manière  d'un  mouvement  physique  ne  peuvent  se 
comprendre  que  dans  le  sens  de  la  causalité  physique. 


.s; 
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Cf.  Hugon,  La  causalité  instrumentale  en  théologie, 
Paris.  1907.  p.  118  sq.,  mais  surtout  p.  132-142; 
Traclatus  dogmatici,  t.  m.  9e  édit.,  p.  74-75;  J.  Bucce- 
roni,  Commentarius  de  sacramentorum  causalilale, 
Paris,  1884;  B.  Lavaud.  Saint  Thomas  et  la  causalité 
physique  instrumentale  de  lu  suinte  humanité  et  des 
sacrements,  dans  la  Revue  thomiste.  1927,  p.  292  sq.; 
La  thèse  thomiste  de  la  causalité  plu/signe  de  la  sainte 
humanité  et  des  sacrements  se  heurte-l-elle  èi  d'insurmon- 
tables difficultés  ?  ibid.,  p.  405  sq.;  cf.  A.  Teixidor,  De 
causalitaie  sacramentorum,  dans  Gregorianum.  1927, 
p.  76  sq. 

Les  partisans  de  la  causalité  morale  ou  de  la  causa- 
lité intentionnelle  se  réfèrent  aux  textes  qui  présentent 
la  vertu  sacramentelle  comme  se  rattachant  à  la 
passion  du  Christ,  dont  le  mérite  opère  dans  les 
ments,  ou  encore  à  l'ordination  divine,  à  la  foi  de 
l'Église  et  qui  en  propres  termes  la  dénomment  vertu 
spirituelle  ou  intentionnelle.  Voir  H.  Bouessé,  La 
causalité  efficiente  instrumentale  de  l'humanité  du  Christ 
et  des  sacrements  chrétiens,  dans  la  Revue  thomiste, 
1934,  p.  370-303:  M.  Gierens,  Zut  Lehre  dei  ht. 
Thomas  ùber  die  Kausalitât  der  Sakramente,  dans 
Seholastik.  1034,  p.  321-345;  Franzelin,  De  sacramentis, 
th.  xi,  scholion  i;  Chr.  Pesch,  Prœlectiones theologicse 
t.  vi,  n.  166. 

Mais  on  a  cru  découvrir  une  évolution  clans  la 
pensée  de  saint  Thomas  qui,  dans  les  ouvrages  de 
jeunesse,  surtout  dans  le  Commentaire  sur  les  Sen- 
tences, aurait  enseigné  une  causalité  simplement  dispo 
sitive.  le  sacremenl  ne  produisant  immédiatement 
qu'une  disposition  à  la  grâce,  pour  se  rétracter,  au 
moins  implicitement,  clans  la  Somme  théologique,  en  \ 
enseignant  une  causalité  perfective,  atteignant  la 
grâce  elle-même.  C'est  là  l'enseignement  de  Cajétan  : 
Quidquid  enim.  secundum  atiorum  opinionrm  ut  proba- 
biliorem  dixerit  auclor  in  7V"m  Sent.,  hoc  in  loco,  secun- 
dum propriam  sententiam,  longe  allias  saisit,  expresse 
ponens  gratiam  gratum  facicnlem...  a  Deo  principaliter 
et  a  sacramento  inslrumentaliler  effici.  Comment,  in 
Sum.  theol.  S.  Thomœ,  III»,  q.  i.xii.  a.  1.  Interprétation 
contestée  par  Silvestre  de  Ferrare,  Comment,  in 
S.  Thomœ  Aquinatis  Summum  contra  gcnlites,  I.  IV, 
c.  lvii.  Voir  les  textes  dans  Gierens,  op.  cit.,  p.  102, 
103,  n.  73,  74.  A  l'encontre  de  cette  interprétation,  on 
fait  valoir  également  que  la  causalité  dispositive 
sacramentelle  n'est  pas  absente  de  la  Somme  théolo- 
gique. Ainsi.  III»,  q.  lxiii,  a.  4.  saint  Thomas  affirme 
que  «  le  caractère  est  dit  une  disposition  à  la  grâce  » 
ou  encore,  ce  qui  revient  au  même,  res  et  sacramentum, 
ibid.,  a.  3,  ad  2ura.  D'ailleurs,  la  doctrine  générale 
n'est-elle  pas  affirmée  dans  la  I",  q.  xlv,  a.  5  :  Causa 
secunda  instrumentons  non  participai  aclionem  causa: 
superioris,  nisi  in  quantum  per  aliquid  sibi  prnprium 
msPosiTivE  operalur  ad  e/fectum  principalis  agentis. 
A  celte  instance,  les  meilleurs  interprètes  de  saint 
Thomas,  notamment  Banez,  In  /"'  Sum.  S.  Thomœ, 
q.  xlv,  a.  5.  concl.  4.  et  Jean  de  Saint-Thomas,  De 
sacramentis,  disp.XXIV,  n.  323  sq.,  répondent  que  l'ex- 
pression dispositive  operari  ou  causare  ne  doit  pas 
faire  illusion  :  elle  signifie  simplement  instrumentaliter 
agere,  et  n'est  pas  du  tout  synonyme  de  dispositionem 
operari.  Dispositionem  operari  est  une  locution  cpii 
appartient  évidemment  à  ta  causalité  dispositive  et, 
dans  la  Somme,  saint  Thomas,  tout  «  -  ri  affirmant  que 
le  caractère  est  une  disposition  à  la  grâce,  n'a  pas  écrit 
que  le  sacremenl  ne  causai!  pas  la  mine  immédia- 
tement et  cpie  son  efficacité  s'arrêtait  au  caractère  : 
»  Tous  les  philosophes  enseignent,  en  effet,  que,  dans 
la  causalité  instrumentale,  l'action  de  la  cause  prin 
cipale  ne  passe  pas  seulement  par  l'instrument  :  elle 
sort,  à  la  lettre,  de  l'instrument  :  non  transit  per  inslru- 
mentum,  sed  exit  ab  instrumenta.  Or,  pour  que  l'action 


de  la  cause  principale  sorte  de  l'instrument,  il  faut 
qu'elle  y  pénètre,  il  faut  qu'elle  y  trouve  comme  une 
sorte  de  point  d'insertion,  où  elle  rejoigne  l'instrument 
lui-même,  ou  plutôt  où  elle  se  conjoigne  à  lui.  afin  de 
tirer  de  lui  l'action  qu'elle  veut  produire.  Disposilive 
operari  ne  marque  rien  de  plus  que  l'opération  de 
l'instrument,  cette  action  dispositive  cpie  la  cause 
principale  requiert  jusque  dans  son  propre  exercice. 
Ami  du  clergé,  1926,  p.  02.  Ainsi  donc-  l'expression 
dispositive  operari  des  Questions  disputées  et  de  la 
Somme  théologique  ne  saurait  infirmer  en  rien  l'exis- 
tence d'une  évolution  profonde  dans  la  pensée  de 
saint  Thomas. 

L'existence  d'une  telle'  évolution  est  confirmée  par 
ce  fait  —  qui  csl  à  la  hase  de  toutes  les  conceptions 
anciennes  de  la  causalité  sacramentelle  —  que  les 
théologiens  antérieurs  à  saint  Thomas  professaient  une 
création  proprement  dite  de  la  grâce  dans  l'âme.  Or, 
à  une  création  proprement  dite'  aucun  instrument  créé 
ne  peut  concourir,  sinon  d'une  manière,  dispositive  clans 
la  matière  où  se  produit  la  création.  C'est  la  thèse  du 
Commentaire  sur  les  Sentences.  Dans  la  Somme,  saint 
Thomas  rejette,  pour  expliquer  la  production  de  la 
grâce  dans  l'âme,  l'idée  d'une  création  proprement 
dite.  Cf.  I=>- 11^.  q.  ex.  a.  2,  ad  3um;  q.  exil,  a.  1,  adlum 
et  ad  2um.  L'expression  :  dispositionem  operari  convient 
à  la  conception  d'une  production  de  la  grâce  par 
manière  de  création  proprement  dite;  disposilive 
operari  convient  a  la  conception  d'une  production  de 
la  grâce  qui  implique  la  création  de  l'homme  tout  entier 
dans  la  vie  surnaturelle.  Cf.  Ia-II"!,  q.  ex.  loc.  cit. 
Sur  cette  évolution  de  la  pensée  de  saint  Thomas, 
voir  Pègues,  Revue  thomiste.  1904,  p.  352  sq.;  Commen- 
taire littéral,  t.  xvn,  p.  68  sq.;  Nepveu,  De  causalitaie 
sacramentorum,  dans  Divas  Thomas,  1904,  p.  23  sq.  ; 
Unterleidner,  Controverse  thomiste  :  l'effet  immédiat 
des  sacrements,  dans  la  Revue  uinjustinienne,  1908, 
p.  193  sq. 

Dans  cette  explication  de  la  pensée  de  saint  Thomas 
arrivée  à  son  dernier  stade  l'expression  dispositive 
operari  ne  saurait  être  opposée  à  l'opinion  qu'on  a 
appelée,  d'un  terme  d'ailleurs  très  contestable,  la 
causalité  perfective,  c'est-à-dire  atteignant  la  grâce 
elle-même.  C'est  ce  que  font  opportunément  observer 
les  PP.  Simonin  et  Meersseman  dans  leur  récent 
recueil  De  sacramentorum  efjficacia  apud  theologos  ord. 
priai.,  p.  vm.  Ces  auteurs  n'admettent  que  diffici- 
leiiient  une  évolution  de  la  pensée  même  de  saint 
Thomas;  ils  envisageraient  plus  volontiers  une  simple 
évolution  dans  la  terminologie.  Dans  le  Commentaire 
sur  les  Sentences,  saint  Thomas  relie  modestement  son 
opinion  à  celle  qui  était  alors  en  vigueur  touchant  la 
causalité  des  sacrements.  Ensuite,  approfondissant 
davantage  sa  propre  pensée,  le  Docteur  angélique  a  su 
se  dégager  d'une  terminologie  défectueuse  et  aban- 
donner la  distinction  primitivement  adoptée  entre 
disposition  a  la  grâce  et   grâce  elle-même.  Ici.,  loc.  cit. 

A  l'opposé,  nous  trouvons  l'opinion  ilt-  Billot  qui, 
pour  revendiquer  le  patronage  de  saint  Thomas  à  sa 
théorie  de  la  causalité  dispositive  intentionnelle, 
s'efforce  de-  démontrer  que  saint  Thomas  a  toujours 
tenu  l'opinion  d'une  causalité  sacramentelle  se  termi- 
nant immédiatement  a  une  dispositio  prsevia,  le  res 
et  sacramentum.  De  sacramentis.  t.  i,  th.  vu.  Bon 
nombre  des  disciples  de  ce  théologien  se  sont  rallies  a 

cette  manière  de  voir.  Citons  au  hasard  :  Van  Nbort, 
de  Smet,  Horace  Mazzella,  Hervé,  Van  Hove  (La  doc- 
trine du  miracle  chez  suint  Thomas,  p.  ils  159),  Van 
der  Meersch. 

:',"  Après  sum/  Thomas  d'Aquin.        I.  Dans  l'école 

dominicaine.  Quelles    cpie    soient    les    divergences 

d'interprétation  louchant  la  pensée  de  sainl  Thomas, 
il  reste  acquis  qu'un  grand  progrès  a  été  réalisé  pai 
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lui  dans  l'explication  théologique  de  la  causalité  des 
sacrements  :  l'application  à  cette  causalité  de  la  notion 
philosophique  de  cause  instrumentale.  Sans  doute,  on 
rencontre  l'expression  causa  instrumentalis  appliquée 
à  l'eau  du  baptême  dans  une  glose  de  la  fin  du 
xne  siècle  sur  les  Sentences  de  Pierre  Lombard. 
Cf.  H.  Weisweiler,  Eine  neue  fruhe  Glosse  zum  vierlen 
Buch  der  Senienzen  des  Pelrus  Lombardus,  dans  Ans 
der  Geisteswelt  des  Mitlelalters  (en  l'honneur  de 
Mgr  Grabmann),  t.  i,  Munster.  1935,  p.  381-382. 
Mais  saint  Thomas  a  approfondi  le  concept  de  cause 
instrumentale  et  en  a  fait  une  application  heureuse 
aux  sacrements.  Désormais  ce  concept  sera  pour  ainsi 
dire  le.  point  d'appui  de  toute  la  théologie  sacramen- 
taire. 

a)  Annibal.  —  Nous  le  retrouvons  chez  Annibal 
(t  1272),  l'auteur  du  Commentaire  sur  les  Sentences 
attribué  autrefois  à  saint  Thomas  avec  la  mention 
ad  Hannibaldum.  L'auteur  soutient  encore  l'ancienne 
opinion  de  la  causalité  simplement  dispositive,  mais  y 
adapte  la  notion  d'instrument  :  Duplex  est  causa  gra- 
liœ :  una  principalis,  quœ  causât  et  efficit  gratiam,  alia 
ministerialis,  quœ  disponit  ad  gratiam,  et  sic  sacra- 
mentum,  ut  est  inslrumentum  divinœ  misericordiœ,  est 
causa  graliœ,  quia  instrumentaliter  causât  dispositionem 
necessariam...  In  IVm  Sent.,  dist.  I. 

b)  Pierre  de  Tarantaise  ( InnocentY ,  +  1276)  —  Il  s'en 
tient  à  la  même  conception  :  les  sacrements  sont  les  | 
instruments  de  la  divine  miséricorde;  en  tant  qu'ins- 
truments, ils  produisent  un  effet  que  par  eux-mêmes 
ils  ne  pourraient  naturellement  atteindre;  par  la  vertu 
divine  qui  leur  est  communiquée,  ils  impriment  dans 
l'âme  «  une  disposition  à  la  grâce  ».  In  IVm  Sent.. 
dist.  I,  a.  6.  Dicendum  quod  causant  influendo  non 
ipsam  gratiam  sed  dispositionem  graliœ,  non  tamen  ut 
agens  principale,  sed  instrumentale.  Obj.  63. 

c)  Rainier  de  Pise  (t  vers  1340).  —  Il  enseigne 
encore  la  causalité  dispositive  :  Solus  Deus  est  princi- 
palis causa  graliœ  efjecliva,  sacramenta  autem  nec 
créant  gratiam  nec  de  potentia  materiœ  eam  rducunt,  sed 
causa  gratiœ  sunl  instrumentalis  dispositiva;  disponunt 
enim  animam  instrumentaliter  ad  hoc,  ut  ei  gratia 
infundalur.  Pantheologia,  De  sacramentis,  t.  il,  Venise. 
1585,  p.  895.  Et  la  raison  de  cette  disposition  a  la 
grâce  est  toujours  cherchée  dans  l'impossibilité  de 
concevoir  une  action  instrumentale  créée  dans  la  pro- 
duction de  la  grâce  qui  procède  de  Dieu  seul.  Id.,  ibid.. 
De  gratia.  c.  i,  p.  994  sq. 

d)  Noël  Hervé  (f  1323).  —  Il  distingue  trois  opi- 
nions :  la  première  enseigne  que  les  sacrements  sont 
causes  sine  qua  non  :  en  raison  d'un  décret  divin,  a 
la  réception  du  sacrement  correspond  la  collation  de  la 
grâce.  La  seconde  affirme  que  les  sacrements,  par  eux- 
mêmes,  ne  produisent  pas  la  grâce,  qui  est  l'effet  de 
la  vertu  divine  présente  dans  l'application  du  sacre- 
ment. Le  troisième  opinion,  à  laquelle  l'auteur  se  rallie, 
est  que  les  sacrements  agissent  pour  produire  la  grâce 
instrumentaliter  et  dispositive. 

Pour  exposer  son  sentiment,  Hervé  distingue  l'agent 
principal  et  l'instrument.  L'effet  répondant  à  l'activité 
de  ces  deux  causes  n'est  pas  le  même  :  quoddam  est 
agens  disponcns  attingens  dispositionem,  qua  subjectum 
disponitur  ad  principalem  efjeclum  sicut  mollificans 
ceram  agit  dispositive  ad  sigillationem,  et  aliud  est 
agens  attingens  ad  principalem  effectum,  sicut  impri- 
mens  sigillum  facil  sigillationem.  L'exemple  de  la  cire 
et  du  sceau  lait  mieux  comprendre  la  pensée  de  l'au- 
teur. Et  voici  l'application  de  la  doctrine  à  la  causalité 
sacramentelle  ;  Sic...  sacramenta  sunl  causa  graliœ 
dispositive,  quia  se.  effective  atlingunt  ad  dispositionem 
ad  gratiam.  quœ  est  caracler  vel  ornatus,  non  autem  quod 
attingant  immédiate  effective  ipsam  essentiam  graliœ. 
Ce   que   le   sacrement   produit    immédiatement    dans 


l'âme,  c'est  donc  uniquement  le  caractère  ou  l'orne- 
ment qui  appellent  la  grâce.  C'est  toujours  la  théorie 
du  res  et  sacramentum,  disposition  à  la  res  sacramenti. 
In  IVam  Sent.,  dist.  I.  q.  i,  §  1.  Cf.  Gierens.  op.  cit., 
p.  85,  87. 

e)  Capréolus  (t  1444).  —  Faisant  écho  à  Pierre  de 
Lu  Palu  (*  13 12)  (ce  dernier  dans  In  /  V"°>  Sent.,  dist.  I. 
q.  i),  il  explique  le  sens  des  dernières  assertions  de 
saint  Thomas  (De  veritate,  q.  xxvn,  a.  4,etSum.theol, 
III1.  q.  lxii.  a.  1)  où  il  n'est  plus  question  de  dispo- 
sition. On  pourrait  croire  que  saint  Thomas  enseigne 
que  les  sacrements  atteignent  effectivement  quoique 
instrumentalement,  la  grâce  elle-même.  Sed  intelligen- 
dum  est  quod  pertingunt  ad  gratiam  sacramentalem 
effective,  ad  gratiam  vero  gralum  facientem  solum  dis- 
positive, ut  exposuil  Petrus  de  Palude.  Defensiones 
theologiœ  Divi  Thomœ  Aquinatis,  1.  IV,  dist.  I- III, 
q.  i,  a.  1,  édition  Paban-Pègues,  p.  4  a.  Cette  assertion 
de  Capréolus  fait  écho  à  la  position  prise  par  saint 
Thomas  dans  le  Commentaire,  relativement  à  la  grâce 
sacramentelle.  Elle  est  insoutenable  par  rapport  aux 
assertions  de  la  Somme  théologique.  Voir  col.  503  sq. 

f)  Cajélan.  —  Il  rejette  expressément  cette  asser- 
tion. Son  commentaire  de  la  pensée  de  saint  Thomas 
mérite  d'être  cité  intégralement  : 

sacrement  atteint  instrumentalement  la  grâce 
sacramentelle,  et  il  n'est  pas  nécessaire  de  recourir  à  une 
disposition  préalable.  Quoi  qu'en  ait  dit,  en  effet,  notre 
auteur  dans  le  quatrième  livre  des  Sentences,  d'après 
l'opinion  plus  probable  d'autres  théologiens,  ici,  dans 
ne,  exprimant  sa  propre  pensée,  bien  plus  profonde, 
il  déclare  expressément  (pie  la  grâce  sanctifiante,  par  la- 
quelle l'homme  devient  membre  du  Christ  et  qui  nous  rend 
participants  à  la  nature  divine,  est  produite  par  Dieu 
principalement,  par  le  sacrement  instrumentalement.  Telle 
est  bien  l'intention  de  saint  Thomas;  elle  apparaît  jusque 
dans  le  titre  de  la  question,  cette  question  se  distinguant 
de  la  question  suivante  en  ce  qu'ici  on  traite  de  l'effet 
principal  du  sacrement  qui  est  la  grâce  et  que  là  on  traite 
de  l'effet  secondaire  qui  est  le  caractère...  Et  nous  avons 
une  confirmation  dans  l'article  suivant  de  cette  même 
question  :  la  grâce  sacramentelle  n'y  est  pas  présentée 
comme  une  disposition  (à  la  grâce  sanctifiante),  mais, 
comme  il  apparaîtra,  elle  n'ajoute  aucun  don  habituel  à  la 
grâce  sanctifiante  elle-même,  s 

Et  Cajétan  de  réfuter  le  fondement  de  la  causalité 
dite  dispositive  : 

«  On  objecte  que  nulle  créature  ne  peut  même  instru- 
mentalement créer.  Je  concède  la  vérité  de  cette  assertion; 
mais  précisément  je  nie  que  la  grâce  soit  à  proprement 
parler  créée.  » 

Et,  avec  tout  le  respect  que  l'on  doit  à  une  opinion 
commune  (pro  reverentia  tamen  communis  dicti),  le 
théologien  dominicain  met  au  point  la  part  de  vérité 
que  renferme  cette  opinion  : 

i  nid  on  parle  de  l'action  qui  cause  la  grâce,  on  peut 
en  envisager  un  double  aspect.  Ou  bien  il  s'agit  du  chan- 
gement qui  survient  en  l'âme,  de  non  agréable  devenant 
agréable  a  Dieu,  et  c'est  ici  que  le  sacrement  exerce  instru- 
mentalement  son  action.  Ou  bien  il  s'agit  de  la  production 
[iate  de  la  grâce,  ou  il  se  mêle  quelque  chose  de  la 
création  (crealio  ibi  aliquo  modo  immiscetur),  et  c'est  là 
le  terme  immédiat  de  l'action  divine.  »  In  Sam.  theot. 
S.  Thomœ,  III1.  q.  lxii,  a.  1. 

I.a  grâce  est  «  concréee  .  ou  mieux  le  sujet  justifié 
reçoit  de  Dieu  une  sorte,  de  nouvelle  création  élevant 
sa  nature  à  un  état  supérieur.  Tout  ce  qui,  en  cette 
œuvre  de  transformation,  appartient  à  cette  transfor- 
mation du  sujet  dans  lequel  l'action  divine  s'exerce, 
relève  instrumentalement  de  l'action  sacramentelle. 
Cf.  M. -H.  Laurent.  La  causalité  sacramentaire  d'après 
le  commentaire  de  Cajétan  sur  les  Sentences,  dans  Revue 
des  sciences  phil.  et  théol.,  1931,  p.  77  sq. 

g)  Silvestre  de  Ferrure  (j  1528).  —  Il  attaque 
vivement  cette  interprétation  du  cardinal  dominicain. 
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Pour  lui,  la  grâce  est  créée,  en  toute  propriété  du 
ternie,  et  il  en  revient  à  l'ancienne  explication  de  la 
causalité  dispositive.  Le  sacrement  produit  le  carac- 
tère instrumentalement  :  le  caractère  n'est  pas  produit 
ex  nihilo,  mais  par  une  transformation  de  l'âme,  dans 
laquelle  le  libre  arbitre  entre  pour  une  grande  part, 
en  tant  qu'il  est  disposition  à  la  grâce.  Mais,  d'autre 
part,  il  faut  rejeter  l'interprétation  de  Capréolus  rela- 
tive à  la  grâce  sacramentelle  qui  ne  saurait  être  une 
disposition  à  la  grâce  sanctifiante.  Commenlarius  in 
S.   Thomse  Aquinatis  Summam  contra  gentiles,  1.  IV, 

c.  LVII. 

Malgré  la  vive  attaque  du  Ferrarais,  l'école  domi- 
nicaine suivra  désormais,  presque  exclusivement,  le 

chemin  tracé  par  Cajétan.  Jusqu'à  Cajétan,  l'inter- 
prétation commune  de  saint  Thomas  étail  dans  le  sens 
d'une  causalité  dispositive,  sans  qu'il  soit  question  de 
causalité  physique  ou  morale.  A  partir  de  Cajétan.  la 
causalité  physique,  mal  dénommée  perfective,  sera 
l'opinion  courante  de  la  famille  dominicaine.  Nous 
devons  cependant,  au  moment  du  concile  de  Trente, 
signaler  deux  exceptions,  celles  de  Martin  de  Ledesma 
et  celle  de  Melchior  Cano  qui,  à  grand  renfort  d'argu- 
ments, non  négligeables  d'ailleurs,  proposent  l'expli- 
cation de  la  causalilc  morale. 

h)  Martin  de  Ledesma.  —  Il  distingue  les  causes 
naturelles  (physiques)  et  les  causes  morales  :  morales 
autem  appello  causas  libéras,  quœ  scilicet  libère  movent. 
Sans  controverse  possible,  il  faut  attribuer  à  l'effii 
de  la  puissance  divine  la  production  de  la  grâce  et  des 
vertus  dans  l'âme.  Comme  cause  principale.  Dieu  agit 
ici  à  la  manière  des  causes  naturelles  (physiques).  Mais 
la  passion  du  Christ,  dont  les  sacrements  dérivent  et 
tirent  toute  leur  efficacité,  n'agit  que  d'une  manière 
morale  dans  la  production  de  la  grâce  :  le  sans  du 
Christ  ne  saurait  atteindre  la  grâce  par  une  action 
naturelle.  Certes,  les  sacrements  sont  les  instruments 
du  Christ  pour  achever  notre  rédemption  et  nous 
conduire  à  la  grâce  et  à  la  gloire.  Mais  c'est  à  la  manière 
des  causes  dont  l'influence  est  d'ordre  moral  :  Sacra- 
mentel novse  Legis  sunl  causes  morules  gratis-  et  non 
naturales  et  sic  intelligitur  a  concilio  Florentino  et 
Tridenlino  quod  continent  gratiam  et  cam  digne  susci- 
pientibus  conferunt.  Conlinere  dicunlur  sacramenta 
gratiam,  non  ut  causa  naluralis  continet  suum  efjectum, 
sed  ut  causa  moralis,  ut  emmena  dicitur  conlinere 
captivi  redemplionem,  quia  continet  pecuniam...  Et 
sicut  crumena  administrons  pecuniam  redemplionem 
confert,  ita  sacramentum  confert  gratiam  et  pretium 
redemptionis  applicans.  L'auteur  reconnaît  d'ailleurs 
que,  dans  cette  explication,  les  sacrements  ne  sauraient 
être  conçus  comme  atteignant  la  grâce  elle-même. 
l'ralris  Martini  Ledesmii  theologi  inslituli  prœdicalo- 
rum...  primus  Thomus  qui  etiam  Prima  IV  nuncupatur, 
q.  m,  a.  1,  édition  de  Coïmhre,  1555,  p.  37  fc-38  *. 
Cf.  Gierens,  op.  cit.,  p.  106-108. 

i)  Melchior  Cano.  —  De  grandes  affinités  relient  sa 
doctrine  à  celle  de  Ledesma  :  même  explication,  mêmes 
arguments.  Il  serait  hérétique  de  dire  que  le  sang  du 
Christ,  sa  passion,  son  humanité  n'onl  pas  été  de 
véritables  causes  de  notre  justification  cl  de  la 
en  notre  âme.  Ainsi  serait-ce  manifestement  une  erreur 
de  nier  l'efficacité  instrumentale  des  sacrement 
tivement  à  noire  salut.  Mais  il  ne  s'agit  que  de  causes 
morales.  Quemadmodum  si  ego  essem  apud  l 
caplivus,  et  euni  qui  darei  pecunias  redemptionis,  vidi  h 
cet  pretium.  et  manum  qua  pecunias  porrigeret  et  pecu- 
nias etiam  ipsas,  quœ  suni  instrumenta  ad  redimendum, 
redemptionis  causas  esse,  non  naturales  quidem,  sed 
morales,  nemo  sanœ  mentis  ibit  inficias.  Et,  tout  comme 
Ledesma,  Melchior  Cano  se  réfère  a  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  IIIa,  q.  xi.vm.  a.  6;  q.  xux.  a.  2;  q.  i.vi, 
a.   I;  q.  r.xii.  a.  -I.  Relectio  île  sacramentis  m  génère, 


dans  Opéra,  Padoue,  1762,  p.  111  sq.  Cf.  Gierens, 
op.  ci!.,  p.  108-111. 

2.  Dans  l'école  franciscaine.  —  a)  Richard  de  Media- 
villa.  —  Il  est  à  peine  postérieur  à  saint  Thomas 
puisqu'il  écrit  son  Commentaire  sur  les  Sentences  entre 
1284  et  1298.  Cf.  Hocédez,  Richard  de  Muldleton, 
Louvain,  1925,  p.  55.  Sur  la  causalité  des  sacrements, 
il  suii  fidèlement  saint  Bonaventure.  Après  avoir 
rapporté  l'opinion  de  la  causalité  instrumentale 
itive,  dans  laquelle  le  sacrement  est  conçu  sicut 
altingens  quamdam  dispositionem  ad  gratis  suscep 
tionem,  il  s'arrête  a  la  seconde  opinion,  quse  videtui 
intelligibilior,  d'après  laquelle  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle    produisent  quia    ex    institulione 

divina  semper  <ltnna  virlus  in  digne  suscipientibus  eu 
efficit  eam;  pro  tanto  ergo  dicunlur  conferre  gratiam, 
guia  semper  habent  concomitantem  virtulem  divinam 
gratiam  conferentem.  C'est  donc  par  cette  institution, 
cette  ordination  divine  que  s'explique  la  vertu  sacra- 
mentelle, cl  non  par  une  vertu  transitoire  passant  par 
le  sacrement  pour  atteindre  l'âme  du  sujet.  Un  argu- 
ment invoqué  par  Richard,  contre  la  causalité  dispo- 
sitive est  la  transsubstantiation.  Quelle  disposition 
préalable  peut-on  imaginer  dans  la  transsubstantia- 
tion'.' In  I  \ '»">  Senl..  dist.  1.  a.  1.  q.  II.  Cf.  W.  I.ampen, 
op.  cit.,  p.  33-36. 

b)  Guillaume  de  Ware.  —  De  Guillaume  de  Ware, 
le  maître  de  Duns  Scot,  le  Commentaire  sur  les  Sen- 

pa  édité.  Nous  le  citons  d'après  le  texte 
de  W.  Lampen,  p.  37-45.  Pour  Guillaume,  pas  de 
causalité  dispositive  :  si  le  sacrement  pouvait  créer 
dans  l'âme  une  disposition  nécessaire  a  la  grâce, 
gralia  non  esset  gratia,  ...sed  naluralis  forma.  Il  faut 
donc  tenir  fermement  l'opinion  contraire  :  la  vertu 
sacramentelle  n'a  d'efficacité  que  conséquemment  à  la 
volonté  divine  et  aux  dispositions  prises  par  Dieu  et  à 
l'action  extérieure  du  ministre  :  Deus,  qui  est  principale 
agens,  sic  voluii  et  disposait,  quod  solum  haberet  efjec- 
tum in  illo,  sti[>er  quod  dirigitur  irdentio  sacerdotis 
conferentis  vel  in  materia  illa,  ad  quam  dirigitur 
inlcnlio.  ideo  quantumeumque  illa  virlus  atlingit  istum 
hominem  vel  illum  baptizandum  vel  hanc  hosliam  conse- 
erandam  vel  illam,  nunquam  baptizatur  nisi  ille  super 
quem  dirigit  sacerdos  seu  bapiizans  suam  inlcntioncm 
nec  aliqua  hostia  consecratur  nisi  illa  super  quam  fertur 
intentio  sacerdotis.  In  IVum  Sent.,  dist.  I. 

c)  Jean  Duns  Scot.  —  Son  opinion  sur  la  causalité 
sacramentelle  a  été  exposée  ici,  t.  iv,  col.  1909-1910. 
Le  florilegium  de  W.  Lampen  complète  ce  qui  a  été  dit 
alors.  Scot  traite  la  question  dans  le  commentaire 
In  I\"m  Senl..  dist.  I  (Opus  oxoniense),  Opéra,  Paris, 
1894,  p.  139  sq.  Dans  une  première  partie  (Lampen, 
p.  46-55).  Scot  montre  que  les  sacrements  ne  sauraient 
posséder,  même  selon  un  être  imparfait  et  transitoire, 
une  vertu  divine  les  rendant  aptes  à  produire  instru- 
mentalement soit  la  grâce,  soit  la  disposition  de  la 
grâce  :  ce  sérail,  en  effet,  affirmer  la  possibilité  d'une 

ration  instrumentale  de  la  créature  au  terme 
même  de  la  création,  la  disposition  prochaine  appelant 
i  elle-même  une  forme  simplement  surna- 
turelle, qui  ne  peut  être  tirée  de  la  puissance  naturelle 
du  sujet.  Reprenant  les  arguments  de  Richard,  Scot 
insisti  ;i  son  tour  sur  l'impossibilité  de  concevoir 
pareille  disposition  dans  h',  sacrement  d'eucharistie, 
soii  qu'on  envisage  le  sacrement  déjà  pleinement 
réalisé  par  la  consécration,  soit  qu'il  s'agisse  de  l'acte 
même  de  la  consécration.  Comment  dire  que  'es 
paroles  atteignent  la  transsubstantiation'.'  Et,  d'une 
manière  plus  générale,  où  placer  la  vertu  instrumen- 
tale dans  1,-s  paroles  qui  se  succèdent   sans  que  les 

dentés  laissent  une  o  disposition  »  dans  les  sui- 
ment  concevoir  que  l'action  d'un  instru- 
ment composé  de  multiples  paroles  et  de  bien  d'autres 
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éléments  matériels  puisse  produire  in  instanti  la  dispo- 
sition préalable  a  la  grâce?  Sur  ces  thèmes  généraux, 
Scot  module  des  variations  multiples  avec  une  ironie 
subtile  et  souvent  déconcertante. 

Voici  maintenant  la  reconstruction  positive  de  Scot. 
La  présence  de  Dieu  dans  le  sacrement  n'ajoute  rien 
à  la  présence  affirmée  par  tous  les  philosophes  per 
prœsentiam,  per  potentiam,  per  essentiam.  Il  faut  donc 
qu'elle  vienne  d'un  autre  principe.  Ce  n'est  pas  du  sacre- 
ment, qui  ne  saurait  être  cause  déterminant  Dieu  à  agir. 
Donc,  c'est  en  suite  d'une  détermination  de  la  volonté 
divine  qui  en  a  disposé  ainsi  et  s'est  engagée  devant 
l'Église  à  produire  tel  effet  attaché  au  sacrement. 
Comment  dire  cependant  que  les  sacrements  soient 
causes  de  la  grâce?  Non  pas  parce  qu'ils  ont  une  action 
par  rapport  à  la  grâce  ou  à  la  disposition  immédiate 
à  la  grâce,  puisque  grâce  et  disposition  à  la  grâce  ne 
peuvent  être  produites  que  par  création.  Mais  la 
réception  du  sacrement  constitue  la  disposition  immé- 
diatement requise  pour  l'infusion  par  Dieu  de  la  grâce, 
et  ce,  non  par  la  production  d'une  autre  disposition 
intermédiaire  entre  le  sacrement  et  la  grâce,  non  en 
vertu  d'un  rapport  naturel  ou  intrinsèque  du  sacre- 
ment à  la  grâce,  mais  simplement  en  raison  de  l'ordre 
imposé  par  la  volonté  de  Dieu,  agent  principal.  Ipsum 
sacramentum  sive  susceptio  sacramenti  est  lalis  dispo- 
sitio  immediata,  non  causons  aliam  mediam  inler  se 
et  graiiam;  ergo  ipsa  potest  diri  aliquomodo  causa  activa 
vel  instrumentons  respectu  gratise...  Hsec  propositio...  : 
omnis  dispositio  nécessitons  ad  formam...  potest  dici 
quodammodo  causa  activa  sine  causa  instrumentons  » 
respectu  forma:  concedilur,  quando  ex  natura  sua  vel 
aliquo  intrinseco  vel  ordinotione  naturali  alicujus  aqentis 
superioris  nécessitât  ad  formam  :  non  sic  est  hic,  sed 
tantum  necessitol  ex  ordinotione  voluntatis  agentis  Dei. 
Lampen,  op.  cit.,  p.  55-56. 

On  le  voit,  Scot,  sans  en  avoir  déjà  trouvé  le  mot, 
est  un  véritable  précurseur  de  la  causalité  morale.  Il 
semble  donc  que  c'est  bien  à  tort  qu'on  l'ait  fréquem- 
ment rangé  parmi  les  partisans  des  sacrements,  condi- 
tions sine  quibus  non  de  la  grâce.  C'est  à  cette  conclu- 
sion, d'ailleurs,  que  sont  parvenus  A.  O'Neill,  La 
causalité  sacramentelle  d'après  le  Docteur  subtil,  dans 
Études  franciscaines.  1913,  p.  141  sq.,  et  R.-M.  Huber, 
The  doctrine  of  Ven.  John  Dons  Scotus,  dans  Franciscan 
studies,  n.  4,  New- York.  1926. 

3.  Éclectiques  et  nominalisles.  —  a)  Henri  de  Gand 
(t  après  1292),  auquel  Duns  Scot  se  réfère  à  plusieurs 
reprises,  propose  une  explication,  à  première  vue  origi- 
nale, mais  qui  en  réalité  se  rapproche  ou  de  la  causalité 
simplement  morale  ou  même  de  la  simple  condition 
si'ne  qua  non.  L'explication  consiste  à  comparer 
l'union  de  Dieu  au  sacrement  à  l'union  hypostatique 
de  la  divinité  et  de  l'humanité  dans  l'incarnation. 
Dans  l'incarnation,  «  la  divinité  existant  dans  la  chair 
du  Christ  par  la  grâce  d'union  guérissait  les  lépreux 
au  contact  de  la  main  de  Jésus  ».  Ainsi,  les  sacrements 
de  la  Loi  nouvelle  sunt  causa  gratise  instrumentaliter, 
non  quia  aliquid  agunt  in  producendo  gratiam  plus 
quom  socromenla  V.  L.,  sed  quia  Deus  ut  existens  est 
in  ipsis  ad  tactum  eorum  circa  illos,  quibus  adminis- 
tratur,  confert  gratiam  creando  eam  in  ipsis.  Et  per 
hune  modum  dicuntur  esse  instrumenta  creativa  gratiœ... 
Quodlibetum  IV,  q.  xxxvn,  Paris,  1518,  fol.  149  v°  sq. 
Dans  Gierens,  op.  cit..  p.  92-93. 

b)  Durand  ,1c  Sainl-Pourçain  (f  1332).  —  Il 
i  ne  encore  l'explication  dans  le  sens  de  la  condi- 
tion sine  qua  non  :  in  sarramentis  non  est  aliqua  virtus 
causativa  gratise...,  sed  sont  causa  sine  qua  non  confertur 
gratta,  quia  ex  divina  ordinotione  sic  fit  quod  recipiens 
sacramentum  ceci  pu  gratiam,  nisi  ponet  obicem,  et 
recipit  gratiam  non  a  sacramento,  sed  a  Deo.  In  IVam 
Sent.,  dist.  I,  q.  iv. 


c)  L'école  nominoliste.  —  Dans  son  ensemble,  elle 
s'attache  à  l'explication  de  la  condition  sine  qua  non. 
Voir  ici,  pour  Gabriel  Biel,  t.  n,  col.  822. 

Quant  à  Pierre  d'Ailly.  il  admet  nettement  que  les 
sacrements  ne  sont  causes  qu'improprement  dites  : 
Dupticiter  potest  aliquid  dici  causa.  Uno  modo  proprie, 
quando  ad  prsesentiam  essv  unius,  virtule  ejus  et  ex 
natura  rei  sequitur  esse  alterius,  et  sic  ignis  est  causa 
caloris.  Alio  modo  improprie.  quando  ad  prœsentiam 
esse  unius  sequitur  esse  alterius,  non  tamen  virtule  ejus, 
nec  ex  natura  rei.  sed  ex  sola  voluntate  alterius;  et 
sic  causa  sine  qua  non  dicilur  causa...  Sacramento 
X.  L.  primo  modo  non  sunt  causa:  effectivœ  gratise, 
sed  bene  secundo  modo,  improprie.  In  IV1"*  Sent., 
q.  i,  c.  1,  concl.  3a:  cf.  Occam,  In  IVm  Sent.,  dist.  i, 
q.  i,  2°. 

4°  Conclusion  générale.  —  Jusqu'au  début  du 
xvie  siècle,  les  systèmes  modernes  sur  la  causalité  des 
sacrements  n'existent  pas  encore,  du  moins  sous  la 
forme  précise  et  avec  les  expressions  aujourd'hui 
reçues.  Cependant  la  période  de  tâtonnements  et  de 
préparation  que  nous  avons  étudiée  permet  de  dégager, 
sous  le  sens  dogmatique  (qui  s'affirme  de  plus  en  plus, 
surtout  à  partir  de  saint  Thomas  qui  lui  a  donné  une 
impulsion  exceptionnelle  avec  la  doctrine  de  la  causa- 
lité instrumentale  et  de  l'ex  opère  operato),  diverses 
tendances  théologiques,  qui  toutes  prétendent  conser- 
ver le  dogme  acquis  de  la  causalité  sacramentelle  en 
l'expliquant  de  différentes  manières. 

Trois  tendances  s'affirment  principalement  :  la  pre- 
mière dans  l'ordre  chronologique,  épouse  d'une  façon 
simple,  trop  simple  serait-on  tenté  de  dire,  les  contours 
de  la  doctrine  universellement  reçue  au  Moyen  Age 
du  triple  aspect  du  sacrement  :  sacramentum  tantum, 
res  et  sacramentum,  res  sacramenti  (voir  plus  loin, 
col.  621).  Dans  tout  sacrement,  il  faut  considérer  un 
effel  intermédiaire  entre  le  sacrement  extérieur  et  la 
chose  intérieure  du  sacrement,  la  grâce  :  c'est  la  réalité 
sacramentelle  du  caractère  ou  de  Vornalus  animse, 
disposition  préalable  à  la  grâce. 

Puis,  devant  les  difficultés  que  présente  cette  théorie 
de  la  causalité  dispositive  pour  expliquer  l'efficacité 
réelle  des  sacrements,  et  surtout  après  l'évolution  qui 
s'est  produite,  sinon  dans  la  pensée,  du  moins  dans  les 
formules  de  saint  Thomas,  nous  voyons  s'affirmer, 
après  des  hésitations  et  des  tâtonnements  dans  l'école 
dominicaine,  la  célèbre  théorie  de  la  causalité  immé- 
diate de  la  grâce  par  les  sacrements.  Cajétan  en 
est  l'initiateur.  On  la  retrouvera  plus  tard  sous  le 
nom  de  causalité  physique  perfective,  deux  expres- 
sions assez  peu  propres  à  en  faire  comprendre  le  sens 
profond. 

Enfin,  en  réaction  contre  les  difficultés,  apparentes 
ou  réelles,  de  l'explication  thomiste,  surgit  avec  Scot 
et  reprise  plus  tard  p:  r  Ledesma  et  Cano,  l'explication, 
tout  d'abord  dénommée  de  la  pactio  divina.  disposition, 
ordination  divine,  ensuite  plus  simplement  appelée 
causalité  morale.  L'école  franciscaine  a  préparé  cette 
évolution  et  les  travaux  récents  de  Henriquet  et  de 
Rémy  pour  saint  Bonaventure.  de  O'Neil  et  de  Huber 
pour  Duns  Scot,  ont  heureusement  mis  en  relief  les 
liens  étroits  de  parenté  qui  unissent  l'ancienne  opinion 
franciscaine  et  la  théorie  moderne  de  le  causalité 
morale.  La  raison  métaphysique  qui  a  séparé  les  deux 
grands  courants  est,  du  côté  des  partisans  de  la 
pactio  divina  et  de  la  causalité  morale,  l'impossibilité 
de  concevoir  une  causalité  instrumentale  dont  l'effet 
se  terminerait  à  la  «  création  »  de  la  grâce;  du  côté 
des  partisans  de  la  causalité  immédiate  de  la  grâce,  la 
possibilité  d'expliquer  la  production  de  la  grâce  dans 
rame  autrement  que  par  voie  de  création  pure  et 
simple.  En  tout  cas  le  progrès  incontestable  qui  s'est 
fait  dans  les  esprits,  quant  à  ce  problème  de  la  «  créa- 
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tion  »  de  la  grâce,  a  été  le  coup  de  mort  pour  la  théorie 
de  la  causalité  dite  dispositive  : 

Il  conviendrait...  de  ne  pas  oublier  que  la  théorie  de  la 
causalité  dispositive  a  une  histoire  dont  nous  ne  pouvons 
pas  la  détacher  :  elle  est  entrée  dan-,  l'existence,  et  elle  s'y 
est  soutenue  par  le  moyen  d'une  théorie  particulière  sur 
l'infusion  de  la  grâce  dans  l'àme.  Pour  les  anciens  théolo- 
giens, la  grâce  est  créée  dans  l'âme.  On  ne  dira  doue  pas 
que  les  sacrements  la  produisent  directement  et  immédia- 
tement :  dire  que  les  sacrements  produisent  la  grâce  direc- 
tement et  immédiatement  revient  à  dire  qu'ils  la  créent, 
et  nous  savons,  d'autre  part,  que  nulle  cause  créée  ne  peut 
servir  d'instrument  dans  une  œuvre  de  création.  Que 
devaient  faire  les  théologiens  devant  la  rigueur  de  cette 
déduction?  Beaucoup  d'entre  eux  avaient  pris  un  parti  qui 
n'était  pas  bon  :  puisque  les  sacrements  ne  peuvent  servir, 
comme  instruments,  à  la  production  de  la  grâce,  ils  en 
conclurent  que  les  sacrements  n'étaient  pas  causes,  mais 
conditions  delà  grâce.  Ainsi  prit  jour  la  théorie  de  la  causa- 
lité occasionnelle.  Celle-ci  apparut,  et»  effet,  trop  faible. 
trop  minimiste,  expression  imparfaite  et  inadéquate  des 
textes  traditionnels  :  tout  en  maintenant  l'idée  de  la 
création  de  la  grâce,  il  fallait,  quand  même,  renforcer  l'idée 
de  la  causalité  sacramentelle.  Dans  le  grand  embarras  cm 
se  perdit  un  moment  la  théologie  pour  mettre  d'accord  deux 
choses  qui  lui  paraissaient,  à  la  réflexion,  .le  pins  en  plus 
éloignées,  un  exemple  favorable  fut  trouve  :  c'est  celui  de 
la  génération  humaine.  L'âme  humaine  n'était-elle  pas 
créée,  elle  aussi?  Et  cependant  refusait-on  au  père  une 
certaine  influence  dans  sa  production?  De  son  acte  résulte, 
au  contraire,  dans  l'organisme,  la  disposition  dernière  qui 
nécessite  la  création  de  l'àme  :  son  intervention  ne  va  pas 
plus  loin,  mais  elle  va  jusque  là.  Pourquoi  n'admettrait-on 
pas  qu'il  en  est  de  même  de  la  causalité  sacramentelle?  II 
semble  qu'il  y  ait  correspondance  parfaite  dans  les  deux 
cas.  De  même  que  l'àme  humaine  échappe  à  la  causalité 
du  père,  ainsi  la  grâce  échappe,  elle  aussi,  a  la  causalité 
du  sacrement  :  leur  création  les  place,  l'une  et  l'autre, 
au-dessus  du  monde  créé;  mais,  en  retour,  de  même  que  le 
pere  dépose  dans  l'organisme  une  disposition  qui  nécessite 
l'àme,  ainsi  le  sacrement  dépose  dans  l'âme,  une  disposition 
qui  nécessite  la  grâce  :  dispositio,  quee  est  nécessitas.  quon- 
tum  in  se  est,  ad  gratise  susceptionem.  Tous  les  scrupules  des 
théologiens  étaient  apaisés.  La  causalité  dispositive  repré- 
sentait une  formule  suffisante,  une  formule  honorable,  la 
seule  en  tout  cas  qui  fût  possible,  si  l'on  admettait  la 
création  de  la  grâce.  —  Que  suit-il  de  là?  —  Il  suit  de  là 
que  la  causalité  dispositive  vaut  ce  que  vaut  la  création  de 
la  grâce.  Si  la  grâce  n'est  pas  créée,  la  causalité  disposil  i\  e 
devient  une  chimère  :  elle  n'a  eu  de  raison  d'être  que  d  ins 
l'hypothèse  de  la  créai  ion  de  la  grâce;  celle-ci  étant  trouvée 
fausse,  celle-là  demeure  sans  soutien.  Ainsi  touchons-nous 
du  doigt  l'explication  du  progrès  qui  s'est  accompli  dans 
l'esprit  de  saint  Thomas  quant  à  la  causalité  dispositive  : 
aussi  longtemps  qu'il  a  cru  à  la  création  de  la  grâce,  saint 
Thomas  a  cru  à  la  causalité  dispositive;  il  a  abandonné  la 
causalité  dispositive,  dès  qu'il  eut  abandonné  la  création 
de  la  grâce.  ■  Ami  du  clergé,  1926,  p.  63. 

L'école,  franciscaine,  surtout  après  Scot,  Martin  de 

Ledesma  et  Melchior  <  '•: se  retournant,  pour  éviter 

la  difficulté,  vers  l'hypothèse  de  la  paclio  divina  ou  de 
la  causalité  morale a-t-elle  été  plus  heureuse?  N'est  elle 
pas  retombée,  sans  le  vouloir,  dans  tous  les  inconvé- 
nients de  la  causalité  occasionnelle?  C'est  ce  que  la 
théologie  postérieure  au  concile  de  Trente  examinera. 

//.  LES  NÉQATI0N8  HÉRÉTIQUES  ET  LES  DÉFINI- 
TIONS DU  CONCILE  £}  i'  Ivant  le  protestan- 
tisme :  tes  premières  décisions  de  l'Église  relatives  au 
dogme  de  l'efficacité  sacramentelle.  sous  des  formes 
bien  diverses,  le  dogme  de  l'efficacité  sacramentelle  a 
été  attaqué  depuis  les  premiers  siècles.  La  querelle  des 
rebaptisants  en  pourrait  peut-être  fournir  un  premier 
exemple;  celle  des  réordinations  un  autre,  encore  qu'il 
ne  faille  pas  trop  insister  sur  cet  aspect.  I  .e  néj  al  ton 
des  vaudois  et  des  cathares  quant  à  l'efficacité  des 
sacrements  administrés  par  des  prêtres  pécheurs;  plus 
tard  encore,  les  assertions  de  Wiclefi  ei  de  I  lus  sur  des 
points  analogues  obligeront  l'Église  a  formuler  sa  pen 
sée  plus  nettement,  soit  par  la  condamnation  expresse 


des  erreurs  avancées,  soit  dans  une  proposition  posi- 
tive de  la  doctrine.  Sans  refaire  ici  l'histoire  de  ces 
erreurs  qu'on  trouve  ailleurs  dans  les  différents 
articles  de  ce  dictionnaire,  il  sera  utile  de  récapituler 
brièvement  les  premières  décisions  de  l'Église  relatives 
au  dogme  de  l'efficacité  sacramentelle. 

1.  Les  formules  générales.  —  a)  A  propos  du  bap- 
tême, le  concile  de  Carthage  de  418  anathématise  ceux 
qui  voudraient  prétendre  qu'en  baptisant  les  petits 
enfants  en  rémission  des  péchés,  on  emploie  une 
formule  fausse,  les  enfants  n'héritant  pas  d'Adam  le 
péchi  originel.  Il  faut  croire,  au  contraire,  avec  l'Église 
que  les  petits  enfants  sont  vraiment  baptisés  en  rémis- 
sion des  péchés,  cette  régénération  les  purifiant  des 
souillures  contractées  par  eux  dans  la  génération. 
Can.  2.  Denz.-Bannw.,  n.  102.  Le  baptême  a  donc  une 
réelle  efficacité  à  l'égard  du  péché  originel. 

b)  Le  IIe  concile  d'Orange  (529)  déclare  dans  la 
profession  de  foi  finale  qu'après  la  grâce  reçue  par  le 
baptême,  tous  les  baptisés  peuvent  et  doivent,  avec  le 
secours  et  la  coopération  du  Christ,  remplir,  s'ils 
veulent  fidèlement  y  travailler,  les  devoirs  qui  impor- 
tent au  salut  de  leur  âme.  Denz.-Bannw.,  n.  200. 

i/  La  lettre  d'Innocent  III  à  Ymbert  d'Arles 
(1201),  insérée  aux  Décrétâtes,  1.  III,  tit.  ni,  42, 
Majores,  jette  le  blâme  sur  ceux  qui  prétendent  que 
le  baptême  est  conféré  inutilement  aux  enfants, 
disant  que  la  foi  ou  la  charité  et  les  autres  vertus  ne 
peuvent  leur  être  infusées,  même  en  tant  qu'habitus, 
parce  qu'ils  sont  incapables  de  consentir.  Denz.- 
Bannw..  n.  410.  La  même  décrétale  indique  que  le 
baptisé,  même  ne  recevant  pas  la  grâce  (rem  sacra- 
menli)  en  raison  d'une  fiction  qui  s'y  oppose,  reçoit 
néanmoins  en  certains  caslecaractère.Id.,n.411.Deces 
documents  on  doit  conclure  que  le  sacrement  par  lui- 
même  opère  un  effet  dans  l'âme. 

d)  Dans  la  profession  de  foi  imposée  aux  vaudois, 
le  même  Innocent  III  les  oblige  à  reconnaître  une 
véritable  efficacité  aux  sacrements  administres  par 
un  prêtre  pécheur.  Et  il  ajoute  que  le  baptême  ouvre 
le  ciel  aux  enfants  qui  l'ont  reçu,  s'ils  viennent  à  mou- 
rir avant  d'avoir  commis  d'autres  péchés;  que  tous  les 
péi  lus,  tant  le  péché  originel  que  ceux  volontairement 
commis  sont  remis  par  le  baptême.  Denz.-Bannw.. 
n.  124.  Contre  les  mêmes  hérétiques,  le  IVe  concile  du 
Latran,  sous  le  même  pape,  enseigne  l'efficacité  de 
l'eucharistie  quant  à  la  transsubstantiation  du  pain 
au  corps,  du  vin  au  sang  (du  Christ):  l'utilité  pour  le 
salut  du  baptême  convenablement  conféré  par  qui 
que  ce  soit;  la  possibilité  de  réparer  par  la  pénitence 
les  chutes  commises  après  la  réception  du  baptême. 
Denz.-Bannw.,  n.  43* i.  Toutes  expressions  qui  mar- 
quent bien  que  les  sacrements  opèrent  salutairement 
en  l'âme  du  chrétien. 

e)  Grégoire  IX  renouvelle  contre  les  cathares  et 
autres  hérétiques  les  mêmes  condamnations;  donc  pro- 
mulgue de  nouveau  la  doctrine  de  la  valeur  des  sacre- 
ments dûment  administrés.  Denz.-Bannw.,  n.  444. 

2.  Les  formules  plus  directes.  —  a)  Le  concile  de 
Vienne  publie  une  déclaration  sur  l'efficacité  du 
baptême   dans   l'àme   des   petits  enfants,   approuvant 

l'i  opinion  qui  enseigne  qu'aux  enfants  connue  aux 
adultes  est  conférée  dans  le  baptême  la  grâce  informante 
avec  les  vertus.  Denz.  Bannw.,  n.  483. 

h)  I.e  concile  de  Florence  prélude  d'une  façon  plus 
complète  aux  canons  de  Trente.  Tandis  que  les  docu- 
ments précédents  ne  s'occupent  guère  que  de  l'efficacité 
du  baptême,  le  décret  Pro  Armenis  envisage,  avant 
toute  déclaration  particulière  à  chaque  sacrement,  une 
déclaration  sur  les  sacrements  en  général.  L'instruction 
pratique  aux  Arméniens  est  empruntée  presque 
textuellement  à  l'opuscule  De  arliculis  fidet  et  Ecclesise 
sacramentis    de    saint    Thomas    d'Aquin.    A    l'article 
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Ordre,  voir  t.  xi,  col.  1316,  nous  avons  dit  quelle 
autorité  il  semblait  convenable  d'attacher  à  ce 
document  auquel  le  concile  de  Trente  s'est  référé  si 
souvent  et  sans  restriction. 

Novae  Logis  septem  sunt  II  y  a  sept  sacrements  de 
sacramenta  videlicet  baptis-  la  Loi  nouvelle  :  savoir,  le 
mus,  confirmatio,  eucharis-  baptême,  la  confirmation, 
tia,pEenitentia,extremaunc-  l'eucharistie,  la  pénitence, 
tio,  ordo  et  matrimonium,  l'extrême-onction,  l'ordre  et 
quœ  multum  a  sacramentis  le  mariage,  qui  diffèrent 
differunt  antiquse  Legis.  Illa  beaucoup  des  sacrements  de 
enimnoncausabantgratiam,  l'ancienne  Loi.  Ceux-là,  en 
sed  eam  solum  per  passionem  effet,  ne  causaient  pas  la 
Christi  dandam  esse  figura-  grâce,  mais  ils  la  préfigu- 
bant  :  ha-c  vero  nostra  et  raient  simplement  comme 
continent  gratiam,  et  ipsam  devant  être  donnée  par  le 
digne  suscipientibus  confe-  Christ.  Nos  sacrements,  au 
runt.  contraire,  et  contiennent   la 

grâce  et  la  confèrent  à  ceux 
qui  les  reçoivent  dignement. 
Horum  quinque  prima  ad  De  ces  sacrements,  les  cinq 
spiritualem  uniuscujusque  premiers  sont  ordonnés  à  la 
hominis  in  seipso  perfectio-  perfection  spirituelle  de  cha- 
nem,  duo  ultima  ad  totius  que  homme  considéré  indivi- 
Ecclesiœ  regimen  multiplica-  duellement;  les  deux  der- 
tionemque  ordinata  sunt.  niers,  au  gouvernement  et  à 
Per  baptismum  enim  spiri-  l'accroissement  de  l'Église 
tualiter  renascimur  :  per  entière.  Par  le  baptême,  en 
confirmât innem  augemur  in  effet,  nous  renaissons  spiri- 
gratia  et  roboramur  in  fide;  tuellement;  par  la  confirma- 
renati  autem  et  roborati  tion,  nous  recevons  un 
nutrimnr  divina  eucharistia?  accroissement  de  grâce  et 
alimonia.  Quod  si  per  pec-  sommes  fortifiés  dans  la  foi; 
catuni  segritudinem  incurri-  ainsi  appelés  à  une  vie  nou- 
mus  animae,  per  paenitentiam  velle  et  fortifiés,  nous  som- 
spiritualiter  sanamur;  spiri-  mes  nourris  par  l'aliment 
tualiteretiametcorporaliter,  divin  de  l'eucharistie.  Que  si, 
prout  animie  expedit,  per  par  le  péché,  nous  tombons 
extremam  unctionem;  per  dans  une  maladie  de  l'âme, 
ordinem  vero  Ecclesia  guber-  c'est  la  pénitence  qui  nous 
natur  et  multiplicatur  spiri-  guérit  spirituellement;  l'ex- 
tualiter,  per  matrimonium  trême-onction  pareillement 
corporaliter  augetur.  nous    guérit    spiiituellement 

et  même  corporellement,  si 
c'est  utile  à  l'âme.  L'ordre 
permet     à     l'Église     d'être 
gouvernée  et  spirituellement 
multipliée,    tandis     que     le 
maiiage  pourvoit  à  l'accrois- 
sement   du    nombre    de    ses 
membres. 
Haec     omnia    sacramenta         Tous   ces  sacrements   ont 
tribus  perficiuntur,  videlicet    leur  achèvement  en  trois  élé- 
rebus  tanquam  materia,  ver-    ments,  à  savoir  :  les  choses 
bis  tanquam  forma,  et  per-    comme  matière,  les  paroles 
sona      ministri      conferentis    comme  forme,  et  la  personne 
sacramentumcumintentione    du  ministre  qui  les  confère, 
faciendi,  quod  facit  Ecclesia:    avec  l'intention  de  faire  ce 
quorum  si  aliquod  desit,  non    que  fait  l'Église.  Si  l'un  de 
perflcitur   sacramentum.  ces  éléments  fait  défaut,  le 

sacrement  n'est  pas  conféré. 
Inter  htec  sacramenta  tria  Parmi  ces  sacrements  il  y 
sunt  :  baptismus,  confirma-  en  a  trois,  le  baptême,  la 
tioet ordo,  quae  characterem,  confirmation  et  l'ordre,  qui 
id  est,  spirituale  quoddam  impriment  dans  l'âme,  d'une 
signum  a  ceteris  distincti-  manière  indélébile,  un  carac- 
vum,  imprimunt  in  anima  tère,  c'est-à-dire  un  signe 
indélébile.  Unde  in  eadem  spirituel, distinctif desautres 
persona  non  reiterantur.  Re-  hommes.  En  conséquence  ils 
liqua  vero  quatuor  charac-  ne  peuvent  être  réitérés  dans 
terem  non  imprimunt  et  la  même  personne.  Les  quatre 
reiterationem  admittunt.  autres    sacrements    n'impri- 

Denz.-Bannw.,  n.  695.  ment    pas    de   caractère    et 

admettent  la  réitération. 
Cet  exposé  conciliaire  est  un  excellent  résumé  de 
toute  la  théologie  sacramentaire,  telle  que  le  magistère 
ordinaire  de  l'Église  l'a  empruntée  à  saint  Thomas. 
L'énumération  des  sept  sacrements,  voir  ci-dessus, 
col.  536;  l'affirmation  de  la  causalité  des  sacrements 
de  la  Loi  nouvelle,  c'est-à-dire  des  sacrements  insti- 
tués par  Jésus-Christ,  par  rapport  à  la  production  de 


la  grâce,  continent  et  conferunt,  en  opposition  avec  le 
rôle  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi  qui  ne  faisaient 
que  préfigurer  la  grâce  à  venir.  Suit  l'exposé  de  la 
convenance  du  septénaire  en  conformité  avec  les 
exigences  de  la  vie  spirituelle  de  l'homme  considéré 
soit  comme  individu,  soit  comme  membre  de  l'Église, 
voir  ci-dessus,  col.  538.  Le  concile  reprend  ensuite. 
brenissima  formula  selon  son  expression,  la  doctrine  de 
la  matière  et  de  la  forme,  du  rôle  du  ministre  et  de  la 
ité  pour  lui  de  l'intention  de  faire  ce  que  fait 
l'Église. 

Enfin  se  trouve  affirmée  la  doctrine  catholique  du 
caractère  imprimé  par  trois  sacrements  qui,  par  là 
même,  ne  peuvent  être  réitérés. 

En  parlant  non  seulement  du  caractère,  mais  encore 
de  la  grâce  conférée  par  les  sacrements  à  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement,  le  concile  touche  à  la  question 
des  effets  des  sacrements  et  des  conditions  requises 
dans  le  sujet  pour  recevoir  ces  effets  salutaires.  Voir 
plus  loin. 

La  question  des  sacrements  est  également  touchée 
au  concile  de  Florence  dans  le  décret  Pro  jacobitis.  On 
y  affirme  tout  d'abord  la  cessation,  depuis  la  venue  du 
Christ,  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  l'institution 
des  sacrements  du  Nouveau  Testament.  Cette  affirma- 
tion générale  tend  à  réprouver,  en  particulier,  l'usage 
de  la  circoncision  et  à  proclamer  la  nécessité  de  recou- 
rir au  baptême  pour  la  régénération  de  l'âme  même  des 
petits  enfants,  lesquels  doivent  être  régénérés  le  plus 
tôt  possible  après  leur  naissance,  en  raison  des  dangers 
que  court  souvent  leur  existence.  Denz.-Banmv., 
n.  712. 

c)  Bien  que  chronologiquement  les  sessions  recon- 
nues du  concile  de  Constance  soient  antérieures  au 
concile  de  Florence,  nous  rappelons  seulement  ici  les 
condamnations  portées  contre  Wicleff  et  Hus,  en  raison 
de  l'affinité  de  la  doctrine  de  ces  deux  hérétiques  avec 
les  erreurs  de  Luther.  Sans  doute  cette  affinité  est 
encore  assez  lointaine;  car  Wicleff  et  Hus  ne  nient  pas 
l'efficacité  des  sacrements  en  général;  leur  erreur 
ne  vise  qu'un  cas  particulier,  celui  du  ministre  admi- 
nistrant un  sacrement  en  état  de  péché  mortel  :  Si 
episcopus  vel  sacerdos  exsistat  in  peccato  mortali,  non 
ordinat,  non  consecrat,  non  conficit,  non  baptiiat. 
Prop.  4,  Denz.-Banmv.,  n.  584.  A  cette  proposition 
font  écho  un  certain  nombre  d'erreurs  de  Jean  Hus,  où 
la  doctrine  de  l'Église  sur  les  sacrements  est  ou  expli- 
citement ou  implicitement  attaquée.  Cf.  prop.  S, 
22,  24.  25,  30;  Denz.-Banmv.,  n.  634,  648,  650,  651, 
656.  Mais  c'est  surtout  dans  l'interrogation  22  proposée 
aux  wicleffistes  et  aux  hussites  (bulle  Inter  cunctas, 
22  février  1418)  qu'on  retrouve  la  pensée  du  concile  de 
Constance  :  Utrum  credat,  quod  sacerdos  cum  débita 
materia  et  forma  et  cum  inlentione  faciendi  quod  facit 
Ecclesia,  vere  conficiat,  vere  absoli'at,  vere  baptizet, 
vere  conférât  alia  sacramenta?  Denz.-Bannw.,  n.  672. 

2°  Les  doctrines  protestantes  visées  par  le  concile  de 
Trente.  —  Le  titre  de  ce  paragraphe  montre  quel  en  est 
l'objet.  Nous  n'envisageons  pas  ici  l'exposé  synthé- 
tique de  la  doctrine  protestante  sur  l'efficacité  des 
sacrements.  Cet  exposé  a  été  fait  à  RÉForiME.  t.  xm. 
col.  2062-2068.  En  bref,  la  justification  n'étant  que 
l'imputation  faite  au  pécheur  par  Dieu  des  mérites 
du  Christ,  en  raison. de  la  foi-confiance  que  l'homme 
pécheur  manifeste  à  l'égard  du  Sauveur,  le  rôle  des 
sacrements  est  très  minimisé.  Pour  les  protestants,  les 
sacrements  sont  des  rites  extérieurs,  signes  des  pro- 
messes divines,  et  dont  l'unique  effet  est  d'exciter 
dans  les  âmes  la  foi  justifiante.  Par  eux-mêmes,  ils 
n'opèrent  pas  plus  que  les  sacrements  pré-chrétiens. 

Le  17  janvier  1546,  le  cardinal  Cervino,  deuxième 
président  du  concile,  proposa  à  l'examen  de  l'assem- 
blée les  erreurs  recueillies   dans  les  livres  des   héré- 
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tiques,  touchant  les  sacrements  en  général.  Conc.  Trid., 
édit.  Elises,  t.  v.  p.  835-836.  Sur  le  nombre  (1  ),  voir 
col.  53P. 

2.  —  Sacramenta  non  Les  sacrements  ne  sonl 
esse  nccessaria,  et  sine  eis  ac  pas  nécessaires;  suis  eux. 
corum  voto  per  solam  fldem  même  sans  les  désirer,  les 
hommes  a  Dco  gratiam  hommes,  par  la  foi  seule. 
adipisei.  peuvent  obtenir  la  grâce  de 

Dieu. 

L'erreur  ici  signalée  touche  directement  à  la  néces- 
sité des  sacrements.  Sans  doute  l'Église  catholique  ne 
professe  pas  que  tous  les  sacrements  sont  également 
nécessaires;  mais  ici  l'erreur  protestante  affirme  qu'au- 
cun sacrement  n'est  nécessaire.  Et  par  là,  indirec- 
tement, se  trouve  attaqué  le  dogme  de  l'efficacité 
sacramentelle.  La  proposition  signalée  donne  la  raison 
même  pour  laquelle  les  réformateurs  nient  la  nécessite 
des  sacrements,  c'est  qu'ils  ne  sont  efficaces  que  par  la 
foi  et  donc  que,  sans  eux,  les  hommes,  par  la  foi  seule, 
peuvent  obtenir  la  grâce  de  Dieu. 

Les  Actes  du  concile  ne  donnent  ici  aucune  réfé- 
rence :  cette  erreur  se  confond  d'ailleurs  avec  l'erreur 
fondamentale  du  protestantisme  en  matière  de  justi- 
fication. Mais  certaines  rédactions  des  Actes  substi- 
tuent à  cet  article  2  la  rédaction  suivante,  où  se 
reflète  une  pensée  de  Mélanchthon  : 

Orationes  et  applicationes  Les  prières,  les  afllictions 
et  eleemosynae  verissimepos-  les  aumônes  peuvent,  en 
se  dici  sacramenta.  toute    vérité,  être    appelées 

sacrements. 

Mélanchthon  en  effet  avait  écrit  :  Cur  non  addimus 
orationem,  quœ  verissime  poiest  dici  sacramentum;  habet 
enim  mandatum  Dei  et  promissiones  plurimas  et  collo- 
cata  inter  sacramenta  quasi  in  illuslriori  loco  invitât 
homines  ad  orandam...  Possent  hic  numerari  etiam 
eleemosynœ,  item  afjlietiones,  quœ  et  ipsœ  sunt  signa, 
quibus  addit  Deus  promissiones...  Apologia  confessionis, 
a.  14,  dans  J.-Th.  Millier,  Symbolische  Bûcher,  p.  204. 
Mélanchthon  donne  lui-même  la  raison  de  son  asser- 
tion :  signes  des  promesses  divines,  prières,  afllictions, 
aumônes  ont,  par  la  foi,  la  même  efficacité  que  les 
sacrements. 

3.  —  Nullum  sacramentum  Aucun  sacrement  ne  l'em* 
esse  alio  dignius.  porte  sur  un  autre  en  dignité. 

Luther  :  Deinde  et  sacramentum  vel  primum  esse 
sanxerunt  (se.  catholici  baptismum),  cum  tamen  sacra- 
menta nulli  ministrare  nisi  sacerdotibus  permutant, 
nec  ullum  sacramentum  allero  dignius  esse  possit,  cum 
omnia  constant  verbo  Dei.  De  inslituendis  ministris 
Ecclesiœ,  ad  senatum  Pragensem,  Œuvres,  édit.  de  Wei- 
mar,  t.  xn,  p.  181. 

La  doctrine  catholique,  on  le  verra  plus  loin,  admet 
un  ordre  de  dignité  ou  d'importance  entre  les  sacre- 
ments. Pour  les  protestants,  il  n'en  saurait  être  ainsi  : 
l'efficacité  sacramentelle  dépendant  uniquement  de  la 
foi  du  sujet,  tous  les  sacrements  sont  également  opé- 
rants ou  inopérants,  également  utiles  ou  inutiles. 

4.  —  Sacramenta  novae  Les  sacrements  de  la  Loi 
Legis  non  conferre  gratiam,  nouvelle  ne  confèrent  pas  la 
etiam  non   ponenti  obieem.    «rate,  même  a  qui  n'y  met 

pas  obstacle. 

Ici  le  dogme  traditionnel  de  l'efficacité  sacramen- 
telle est  directement  et  explicitement  nié. 

Luther  :  Usitata,  sed  hœretica  sententia  es/,  sacra- 
menta novae  Legis  /tare  gratiam  iis,  gui  non  ponunt 
obieem.  Prop.  1  de  la  bulle  Exsurge  Domine.  Denz.- 
Bannw.,  n.  7  11  :  sources  :  Assertio  omnium  articulorum 
M.  Lutheri  per  bullam  Leonis  novissime  damnatorum, 
a.  1.  Weiniar,  t.  vu,  p.  101  103, 
l  i  Resoluiiones  disputalionum  de  indulgentiarum  vir- 
ilité (1518),  concl.  7.  Weimar.  t.  i.  p.  5  I  1 :  2)    idversus 


execrabilem  Anliehristi  bullam  (1520),  a.  1,  ibid.,  t.  i. 
p.  608. 

La  proposition  de  la  bulle  Exsurge  Domine  est 
ainsi  libellée  :  «  C'est  une  opinion  hérétique,  bien  que 
commune,  que  les  sacrements  de  la  nouvelle  alliance 
confèrent  la  grâce  sanctifiante  à  ceux  qui  n'y  mettent 
point  d'obstacle.  Le  texte  censuré  par  la  Sorbonne 
complète,  la  pensée  luthérienne  :  Puisqu'il  est  impos- 
sible que  le  sacrement  soit  confi  ré  à  d'autres  que  ceux 
qui  ont  la  foi  ou  qui  sont  dignes.  »  Hefele-Lcclercq. 
Histoire  des  conciles,  t.  vin,  p.  738,  note  1. 

Il  ne  sera  pas  inutile  de  relater  ici  l'assertion  de.  la 
;ion  d'Augsbourg,  a.  13  :  Damnant  illos  qui 
docent,  quod  sacramenta  ex  opère  operato  (ustifleant. 
Symbolische  Bûcher,  p.  12.  Cf.  Apologie  de  la  confession, 
a.  13  (7),  n.  18  :  Damnamus  totum  populum  scholastico- 
rum  doctorum,  qui  docent,  quod  sacramenta  non  ponenti 
obieem  conférant  gratiam  ex  opère  operato  sine  bono  motu 
utentis.  II;vr  simpliciter  judaica  opinio  est  sentire,  quod 
per  cœremoniam  fustificaremur  sine  bono  motu  cordis, 
hos  est  sine  fuie.  Ibid.,  p.  204. 

5.  —  Sacramenta  min-  Les  sacrements  n'ont  ja- 
quatn  gratiam  aut  remissio-  mais  donne  la  grâce  mi  la 
nem  peccatorum  dédisse  sed  rémission  des  péchés,  mais  la 
solam  fulem  sacramenti.  seule  lui  du  saciement. 

Cet  article  est  omis  dans  les  éditions  ordinaires  des 
Actes  du  concile.  L'idée  qu'il  exprime  est  conforme  au 
système  protestant  de  la  justification  par  la  foi  seule  : 
on  trouve  ce  texte  dans  Luther.  Qiuvstio  circularis  de 
origine  gratis1  (1520),  n.  7.  Weimar.  t.  VI,  p.  171.  Cette 
idée  détruit  également  l'efficacité  sacramentelle. 


6.  —  Statim  post  lapsum 
Adse  fuisse  sacramenta  a 
Dec  institula.  in  quibus 
gratia  daretur. 

(Autre  texte}  : 

Etiam  ante  Christum 
fuisse  collatam  in  sacramen- 
tis  gratiam. 


aussitôt  après  la  chute 
d'Adam,  Dieu  a  institué  des 
sacrements,  dans  lesquels 
était  donnée  la  grâce. 

Même  avant  le  Christ  la 
àci    lui   conférée  dans  les 
sacrements. 


C'est  dire  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle 
n'ont  pas  plus  d'efficacité  que  les  sacrements  pré- 
chrétiens. Luther  :  Sacramenta  gratis;  Christi  pas- 
sione  et  morte  virtulem  esse  sorlita  concedimus,  sed  non 
esse  lalia  nisi  (in)  Novo  Testamento,  nec  statim  post 
lapsum  Adœ  fuisse  negamus.  Disp.  de  origine  gratia:, 
n.  1,  2,  Weimar.  t.  vi,  p.  471.  —  Mélanchthon  : 
Vere  fuit  baptismus  vehi  in  arca  per  diluvium;  vere  fuit 
baptismus  transitus  i>er  mare,  tamelsi  Paulus  dicat  illos 
in  Moyse  baplizaios  esse  (I  Cor.,  x,  2).  Disp.  de  bap- 
tismo,  l'.'irp.  reformat.,  t.  xu,  col.  500. 

7.  —  Sacramentis  dari  Les  sacrements  donnent  la 
tantummodo  gratiam  cre-  grâce  seulement  à  ceux  qui 
dentibussihiremitlipeerata.    croient  leurs  pêches  remis. 

La  Confession  d'Augsbourg,  a.  13,  condamne  illos 
qui  docent,  quod  sacramenta  ex  opère  operato  justificent, 
nec  durent  /idem  rrguiri  in  usa  sarruntrntorum,  quœ 
credal  remitti  peccata.  Symb.  Bûcher,  p.  42.  —  Luther: 
Sacramenta  Novi  Testamenti  promitluni  omnibus,  dont 
vero  solam  credenlibus  gratiam.  Disp.  de  fide  infusa  et 
acquisita,  n.  19,  Weimar,  I.  vi,  p.  86. 

8.  —  Non  dari  gratiam  in  Les  sacrements  ne  don- 
sacramentis  semper  e1  omni-  nenl  pas  la  grâce  toujours  et 
Lus.  quantum  est  ex  parte  a  ions,  en  ce  qui  concerne 
Dei,  sed  quando  et  ubi  \  tsum  l'action  divine;  ils  la  donnent 
est  Deo.  quand  et  où  il  plait  à  Dieu. 

Confession  d'Augsbourg,  a.  5  :  Per  verbum  et  sacra- 
mentum tamquam  per  instrumenta  donatur  Spiritus 
sanclus,  gui  fldem  efflcit,  ubi  et  quando  visum  est  Deo. 
in  iis  gui  audiunt  evangelium,  Symb.  Bûcher,  p.  39. 

9.  h,  nullo  sacramento  Vucun  sacrement  n'im- 
imprimi  characterem,  sed  prime  de  caractère  :  le 
rem  fictitiam  c  caractère  est   une  hetion. 
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Luther  :  Concedo  ut  characterem  hune  papa  imprimat, 
ignorante  Chrislo.  Capt.  babyl.,  Weimar,  t.  vi.  p.  567. 

10.  —  Mal  uni  ministrum  Le  mauvais  ministre  ne 
non  conferre  saeramentum.    confère  pas  le  sacrement. 

Aucune  référence  :  hune  errorem,  dit  simplement  le 
texte,  tenent  anabaptistse .  Il  serait  plus  exact  de 
renvoyer  à  l'erreur  visée  par  la  bulle  Jnter  eunctas. 
n.  22.  Denz.-Bannw..  n.  r>72. 

11.  —  Omnes  christianos  Tous  les  chrétiens  de  l'un 
cujusve  sexus  bàbere  parem  et  l'autre  sexe  ont  un  pou- 
potestatem  in  verbo  et  sa-  voir  égal  pour  le  ministère  de 
cramento  ministrando.  la  parole  et  des  sacrements. 

Luther  :  Omnes  chrisliani  habent  eamdem  polestatem 
in  verbo  et  sacramento  quncumque.  et  elaves  Eeelesise 
omnibus  sunl  communes.  —  On  trouve  dans  la  Capt. 
babyl.,  plusieurs  passages  où  se  trouve  équivalemment 
cette  assertion.  De  sacramento  baptismi,  mais  surtout 
De  ordine,  Weimar,  t.  vi,  p.  536-537,  564,  566. 

11  semble  que  le  concile  de  Trente  ait  emprunté  la 
proposition  au  texte  de  la  Determinatio  super  doctrina 
Lutheri  hactenus  revisa,  15  avril  1521,  de  la  faculté 
de  théologie  de  Paris.  Cf.  Hefele-Leclercq,  Hist.  des 
conciles,  t.  vm,  p.  760. 

12.  —  Quemvis  pastorem  Tout  pasteur  a  le  pouvoir 
habere  potestatem  forma1  d'allonger,  de  raccourcir,  de 
sacramentorum  prolongandi  modifier  à  son  gré  les  formes 
et  abbreviandi  pro  arbitrio    des  sacrements. 

suo  et  mutandi. 

Cette  proposition  est  donnée,  par  Y Antididagma  de 
Gropper,  comme  formulée  par  Bucer,  dans  son  De 
reformatione  insliluenda,  aux  habitants  de  Cologne. 
Le  titre  exact  de  l'ouvrage  de  Bucer  est  :  Nostra 
Hermanni  ex  gralia  Dei  arch.  Coloniensis  et  principis 
electoris...  simplex  ac  pia  deliberalio  qua  ralione 
christiana  et  in  Verbo  Dei  fundata  reformatio  doctrinœ. 
administrationis  divinorum  sacramentorum,  etc.  L'ou- 
vrage est  extrêmement  rare  :  nous  n'avons  pu  le 
consulter. 

13.  —  Intentionem  minis-         L'intention  des  ministres 
trorum  non  requiri  nihilque    n'est     pas    requise    et    n'a 
agere  in  sacramentis.  aucune  action  dans  les  sa- 
crements. 

Luther  :  Quidquid  credimus  nos  accepturos  esse, 
rêvera  accipimus,  quidquid  agat.  non  agat,  simulel  aut 
jocetur  minister.  Capt.  babyl..  De  extrema  unctione.  Wei- 
mar, t.  vi.  p.  571. 

14.  —  Sacramenta  ob  so-  Les  sacrements  n'ont  été 
lam  fldem  nutriendam  esse  institués  que  pour  alimenter 
instituta.  la  foi. 

Aucune  référence  indiquée;  c'est  d'ailleurs  la 
conséquence  de  la  doctrine  luthérienne  sur  la  justifi- 
cation. 

3°  Les  discussions  des  articles  protestants,  au  concile 
de  Trente.  —  1.  Discussion  des  théologiens.  —  Les 
discussions  des  théologiens  portent  en  général  sur 
deux  points  :  qualification  à  donner  aux  erreurs;  rai- 
sons théologiques  de  cette  qualification.  Trente-trois 
théologiens,  réguliers  et  séculiers,  y  prirent  part.  La 
collaboration  aboutissait  à  fournir,  dès  le  29  janvier 
1547,  une  sélection  rationnelle  de  trois  catégories 
d'articles  jugés  répréhensibles  :  ceux  qui  antérieu- 
rement ont  déjà  été  expressément  ou  équivalemment 
condamnés  et  que  le  concile  doit  à  nouveau  purement 
et  simplement  condamner;  ceux  qui  méritent  d'être 
condamnés,  mais  en  ajoutant  une  explication;  enfin. 
ceux  qu'il  serait  préférable  de  passer  sous  silence.  Un 
certain  nombre  de  théologiens  estimèrent  utile  d'a- 
jouter d'autres  articles  concernant  les  sacrements, 
articles  qui,  d'après  eux.  méritaient  condamnation. 
Ils  les  énumèrent  en  quatrième  lieu.  Voir  Conc.  Trid., 
éd.  Ehses,  p.  S' 


A  la  suite  de  chaque  article  jugé  condamnable,  les 
théologiens  indiquèrent  les  autorités  doctrinales  qui 
leur  paraissaient  justifier  la  condamnation.  De  toute 
évidence,  ces  indications,  très  imparfaites,  ne  sau- 
raient avoir  la  prétention  de  tracer,  même  de  loin,  les 
grandes  lignes  de  l'histoire  des  doctrines.  Elles  cons- 
tituent cependant  un  document  d'une  réelle  valeur 
et  qui  témoigne  d'un  effort  très  sérieux  des  membres  du 
concile  pour  rester  fidèles  à  la  ligne  de  conduite  qu'ils 
s'étaient  tracée  dans  la  session  iv  :  ne  chercher  la 
vérité  qu'à  la  lumière  de  l'Écriture  et  de  la  Tradition, 
et  en  dominant  toutes  les  querelles  d'écoles.  Aussi  les 
reproduisons-nous  en  y  ajoutant  les  références  exactes 
trop  souvent  négligées  par  le  concile  et,  en  ce  qui 
concerne  les  écrits  des  Pères,  le  renvoi  à  la  Patrologie 
de  Migne. 

a)  Les  articles  considérés  comme  condamnables  sans 
discussion,  parce  que  déjà  condamnés.  —  Ce  sont  ceux 
qu'on  a  lus  dans  la  liste  précédente,  aux  n.  4.  5.  7.  8, 
10,  11,  12  et  14. 

a.  L'art.  4  intéresse  directement  l'objet  de  ce  para- 
graphe, puisqu'il  refuse  aux  sacrements  toute  effica- 
cité par  rapport  a  la  grâce  :  sacramenta  novse  Legis  non 
conferre  gratiam,  etiam  non  ponentibus  obicem.  Contre 
une  telle  assertion,  les  théologiens  rappellent  les 
iln  isions  antérieures  de  l'Église  : 

Gai.,  m.  27;  conc.de  Milève  (Carth.  XVI),  can.  2  (Denz.- 
Bannw.,  n.  102);  II"  conc.  d'Orange,  can.  2.">  (Denz.- 
Bannw.,  n.  200);  Innocent  III.  Décret.,  1.  III,  tit.  xlii, 
c.  3,  Majores  (Denz.-Bannw.,  n.  411);  IV'  conc.  du  Latran, 
c.  1,  De  ftde  catholica  (Denz.-Bannw.,  n.  430);  Grégoire  IX, 
contre  les  cathares,  Décret.,  1.  V,  tit.  vu,  c.  lô,  Excammu- 
nicamus  (Denz.-Bannw.,  n.  444);  conc.de  Vienne,  De  summa 
Trinitate  et  fuie  catholica  (Denz.-Bannw..  n.  482.  4S3);  conc. 
de  Florence,  décret  Pro  Armenis  (Denz.-Bannw..  n.  695); 
conc.  de  Trente,  sess.  vi,  c.  vi  et  vu  (Denz.-Bannw.,  n.  798, 
isèbe,  Commentaria  in  Lucam,  P.  G.  .t.  xxiv.  col.. 544, 
.V,:;,  surtout  l'explication  de  la  parabole  ixiv.  16  sq.(, 
col.  572  sq.;  Basile.  De  baptismo,  1.  I,  c.  n,  5-8,  P.  G., 
t.  xxxi.  col.  1533-154";  Jean  Chrysostome,  In  epist.  ad 
Heb.,  hom.  ix.  P.  G.,  t.  lxiii,  col.  7.">.  spécialement 
col.  64,  77-81  ;  In  Gen.,  hom.  xxvi  (?),  P.  G.,  t.  lui, 
col.  229  sq.;  Augustin,  Epist.,  xcvm,  Ad  Bonifacium,  n.  1, 
/'.  /...  t.  XXXIII,  col.  339;  Hugues  de  Saint-Victor,  Summa 
sent.,  tr.  IV.  c.  i:  De  sacram.,  I,  part.  I,  P.  L.,  t.  clxxvi, 
col.  117.  318. 

b.  De  cet  art.  4  doit  être  rapproché  l'article  5  qui 
déclare  que  les  sacrements  n'ont  jamais  donné  la 
grâce  ni  la  rémission  des  péchés,  mais  seulement  la  foi 
du  sacrement    . 

Contre  cet  article,  les  théologiens  invoquent  les 
autorités  suivantes  : 

Conc.  de  Milève,  can.  2  ;  conc.  d'Orange,  can.  25,  déjà 
cités  ;  Jean  Chrysostome,  In  epist.  ad  Heb.,  hom.  îx, 
déjà  citée;  Augustin,  caus.  I,  q.  i,  c.  (54),  Delrahe  (texte 
tiré  de  In  Joannis  evang..  hom.  lxxx,  3,  P.  L.,  t.  xxxv, 
col.  1840). 

c.  Même  remarque  pour  l'art.  7,  où  l'on  affirme  que 
la  grâce  n'est  donnée  par  les  sacrements  qu'en  raison 

de  la  foi  du  sujet  en  la  rémission  des  péchés  ». 

Léon  X,  bulle  Exsnrge,  prop.  10  (Denz.-Bannw..  n.  750); 
conc.  de  Trente,  sess.  vi.  c.  ix  (Denz.-Bannw.,  n.  802); 
Decreti  III*  pars,  dist.  IV,  De  consecratione,  c.  34,  Baptismi. 

d.  L'art.  8  attaquait,  lui  aussi,  la  causalité  sacra- 
mentelle et.  par  le  commentaire  qu'on  peut  en  tirer 
du  texte  de  Mélanchthon,  accordait  à  la  foi  seule  une 
véritable  efficacité.  On  peut  dire  que  cette  erreur, 
fondamentale  en  matière  de  causalité  sacramentelle, 
était  résumée  dans  la  proposition  14  :  «  Les  sacrements 
n'ont  été  institués  que  pour  alimenter  la  foi.  » 

Les  autorités  invoquées  contre  l'art.  S  sont  Innocent  III 
au  IVe  concile  du  Latran  et  le  concile  de  Florence,  déjà 

Contre  l'article  14  :  Symbole  :  Credo...  unum  baptisma 
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in  remissionem  pecealorum;  conc.  de  Trente,  sess.  vi, 
c.  vu  (Dcnz.-Hapiiw.,  n.  799);  S.  Grégoire,  c.  Mnlti, 
De  consecralione,  dist.  III  (lire  :  causa  I,  q.  i.  c.  Multi 
sœcularium);  s.  Basile,  De  baptismo,  déjà  cité;  S.  Augustin, 
Enarr.  in  ps.  XXXVII  (?),  P.  I...  t.  xxxvi,  col.  J'.K',  sq. 

e.  Les  autres  propositions.  10,  11  et  12  concernent 
les  conditions  de  l'efficacité  du  sacrement,  soit  de 
la  part  du  ministre  qui  k  confère,  soit  de  la  part  du 
rite  avec  lequel  le  sacrement  est  conféré.  Voir  ici 
Ministre  des  sacrements,  t.  x.  col.  1776  sq.;  Matière 

ET    FORME     DES    SACREMENTS,    t.    X.    COl.    335     cl.    plus 

loin,  col.  635  sq.  Pour  les  autorites  invoquées  par  le 
concile,  voir  notre,  ouvrage  :  Les  décrets  du  concile  de 
Trente,  p.  176. 

b)  Articles  considérés  comme  condamnables,  mais 
avec  une  explication  justifiant  la  condamnation.  — 
C'étaient  les  articles  1,  2,  3,  9,  12. 

a.  Sur  l'art.  1,  Sacramentel  Ecclesise  non  esse  septem, 
sed  vel  plura,  vel  pauciora  quse  vere  sacramenla  dici 
possunt,  les  actes  portent  la  remarque  suivante. 

Cet  article  doit  être  à  coup  sûr  condamné  dans  sa  pre- 
mière partie.  Mais  d'aucuns  estiment  qu'il  vaudrai!  maux 
passer  sous  silence  la  seconde  partie  (vel  phira,  vel  pauciora  I 
comme  on  l'a  fait  à  Florence.  D'antres,  par  contre,  pensent 
qu'il  doit  être  condamne  intégralement,  invoquant  :  le 
[Ve  conc.  de  Carthage  (Statuta  Ecclesiee  antiqua  ?);  i< 
conc.  de  Constance,  sess.  xv  ;  (le  pseudo-)  Depys,  Hier. 
cœh,  c.  iv  (déjà  cité);  Ad  abolendam,  de  hsereticis,  Décret., 
1.  V.  lit.  vu,  c.  ii:  Augustin,  In  Joannis  evang.,  tract,  i  \\. 
c.  il,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1953  (Augustin  ne  parle  ici  que 
îles  sacrements  en  général.  Sqr  le  nombre  sept,  voir  De  Gen. 
ad  lit..  V,  c.  v,  n.  15,  P.  L.,  t.  xxxiv.  col.  321'.);  Hugues  de 
Saint-Victor,  De  sacramentis,  I.  part.  IX,  c.  v,  VI,  P.  L., 
t.  clxxvi,  col.  326-327;  cf.  11.  part.  VI,  \  II,  VIII.  XI. 
XV,  XVI. 

Quelques  théologiens  développent  les  analogies  du  nom- 
bre sept;  d'autres  recherchent  dans  l'Écriture  les  textes 
relatifs  aux  sept  sacrements. 

b.  L'art.  2  niait  la  nécessité  des  sacrements,  les 
hommes  pouvant  sans  les  sacrements,  même  simple- 
ment reçus  en  désir,  obtenir  la  grâce  de  Dieu    . 

D'après  certains  théologiens,  cet  article  n'appelle  pas 
une  condamnation  absolue.  Tout  d'abord,  chaque  sacrement 
n'est  pas  nécessaire  à  chaque  personne.  Ensuite  il  faudrait 
ajouter  :  esse  necessaria  in  Ecclesia.  D'autres  opinent  qu'une 
condamnation  absolue  est  souhaitable.  Ils  invoquent  : 
conc.  de  Trente,  sess.  vi  (lire  :  sess.  v),  can.  1;  sess.  vi, 
c.  vi,  vu,  ix;  can.  9.  13,  M  (Denz.-Bannw.,  n.  791,  Tus, 
799,  802,  mais  il  n'est  question  que  du  baptême  e1  île  la 
pénitence);  cône,  de  Laodicée,  eau.  18  (mais  il  n'est  ques- 
tion que  du  baptême  et  fie  l'onction  du  chrême  céleste),  éd. 
Lauchert,  p.  77;  (le  pseudo-)  Clément,  Epist.,  Ad  Julianum 
(déjà  citée);  Augustin,  Contra  Faustum  (?);  (De  baptismo) 
contra  donatistas,  IV.  c.  xxiv,  n.  31,  P.  I...  t.  xliii.  cul.  17  1 
(formule  générale  pour  déclarer  que  ce  qui  a  toujours  été 
observé  dans  l'Église  vient  d'une  tradition  apostolique); 
Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacramentis  (déjà  cité). 

c.  «  Aucun  sacrement  n'est  plus  digue  qu'un  aul  re  . 
disait  l'art.  3. 

Sous  des  aspects  différents,  les  sacrements  peuvent  être 
plus  dignes  les  uns  que  les  autres  :  certains  théologiens  se 
refusent  doue  à  condamner  absolument  cet  article.  Mais 
d'autres  le  jugent  faux  el  erroné,  déjà  condamné  dans  le 
Décret,  III"  pars.  De  consecralione,  dist.  IV.  c.  99,  Sine 
pmnitentia;  Innocent  III.  Décret..  1.  III.  lit-  ai,  c.  6, 
Epist.,  Cum  Martha;  Melehiade,  Epist.  ad  episc.  Hispaniœ 
(déjà  citée);  le  (pseudo-)  Denys,  Eccl.  hier.,  n,  g  l  et  3, 

/'.    G;    L    III.   COl.     I  lô   Sl[. 

il.  L'art.  '.•  el    l'art.    12  concernent,   le   premiei    le 

caractère,  le  sec I  l'intention  du  ministre.  Pour  les 

autorités  invoquées  par  le  concile,  voir  Les  décrets 
du  concile  de  Trente,  p.  182. 

c)  Un  seul  article  (n.  il)  parut  a  certains  théologiens 
devoir  cire  passé  sous  silence.  Qu'il  y  ail  eu,  aie  sitôt 
après  le  péché  d'Adam,  des  sacrements  ceux  qu'on 
appelle  les  sacrements  préchrétiens        personne  n'en 


doutait.  Mais  que  ces  sacrements  aient  confère  la 
grâce  et.  par  conséquent,  aient  eu  la  même  efficacité 
que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle,  voilà  ce  qui 
pouvait  être  mis  en  discussion.  On  faisait  remarquer 
que  certains  théologiens  scolastiques  avalent  admis 
que  le  mariage  était,  dès  la  chute  d'Adam,  véritable 
sacrement  conférant  la  grâce,  que  la  maladie  du  péché 
ayant  toujours  existé,  il  convenait  que  des  remèdi 
aient  été  toujours  prépares;  qu'enfin,  plusieurs  rites 
ou  signes  de  réconciliation  avaient  clé  donnés  par  Dieu 
aux  patriarches,  a  Noé  l'arc-en-ciel,  à  Abraham  la 
circoncision,  â  Moïse,  la  verge.  D'autres  théologiens 
opinèrent  en  sens  contraire  que  la  doctrine  du  Maître 
des  Sentences  et  des  grands  théologiens  du  Moyen  \ge 
exigeait  la  condamnation  absolue  de  cet  article. 
puisque,  d'une  pari,  la  grâce  ne  peut  être  conférée 
a\  anl  la  venue  de  celui  qui  la  donne,  Jésus-Christ,  que, 
d'autre  part,  les  sacrements  mit  tons  été  institués  par 
Jésus  Christ  et  qu'enfin  le  concile  de  Florence  avait, 
en  somme,  déjà  réprouvé  cet  article  en  affirmant  que 
«  les  sept  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  différaient 
beaucoup  des  sacrements  île  la  Loi  ancienne.  Ceux-ci. 
en  effet,  ne  causaient  pas  la  grâce,  mais  la  figuraient 
simplement  comme  devant  être  donnée  par  la  passion 
du  Christ;  ceux  là.  c'est-à-dire  nos  sacrements  et 
contiennent  la  grâce  et  la  confèrent  a  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement.  Décret  Pro  Armenis,  Denz.- 
Bannw.,  n.  695.  Voir  ci  dessus,  col.  595,  et  plus  loin 
col.    COC. 

En  fait,  cet  article  lui  retenu  el  lit  l'objet  direct  du 
can.   2. 

d)  Lu  ce  qui  concerne  d'autres  articles  à  ajouta  a 
ceux  qui  avaient  été  proposés,  les  théologiens  s'arrê- 
tèrent  à  trois  :  Tous  les  sacrements  n'ont  pas  été 
institués  par  le  Christ.  »  «  Les  sacrements  sont  seule- 
ment les  signes  et  les  marques  de  notre  profession  de 
foi  ou  encore  les  symboles  de  nos  bonnes  œuvres.  » 
«  Il  n'existe  pas  de  sacrements  dont  ne  fasse  mention 
l'Écriture.  La  première  et  la  troisième  de  ces  erreurs 
ont  déjà  été  étudiées  ici.  col.  ."».",  I  556. 

2.  Discussion  des  Pères.  —  La  discussion  des  articles 
par  les  Pères  du  concile  commença  le  S  février,  mais 
n'apporta  guère  de  lumières  nouvelles.  Pour  l'intel- 
ligence du  texte  qui  devait  finalement  être  adopté 
dans  les  canons,  il  est  cependant  utile  de  signaler  les 
modifications  demandées  par  les  évêques.  Conc.  Trid.. 
éd.  Ehses,  t.  v,  p.  971-972. 

a)  Sur  les  articles  catalogués  dans  la  première  classe. 
—  Les  évêques  demandèrent  modification  de  l'art,  à  : 
/ht  sacramenla  nunquam  graliam  aul  remissionem  /ht 
catorum  dalam  fuisse,  sed  per  solam  /idem  sacramenti. 

Dans  l'art.  11.  suppression  de  parem,  pour  ne  pas 
laisser  croire  que  tous  les  chrétiens  onl  un  pouvoir 
réel,  quoique  inégal  a  celui  des  prêtres  pour  adminis- 
trer les  sacrements. 

lai  ce  qui    concerne  l'art.  7,   ne    pas  le    condamner 

absolument  :  celui  qui  reçoit  un  sacrement  doit  croire 

qu'il  obtiendra  par  lui  la  rémission  de  ses  pèches, 
ce  qui  est  \rai  notamment  du  baptême  el  de  la  péni- 
tent e, 

Dans  l'art,  s.  supprimer  la  finale  :  sed  quando  cl  ubi 
visum  est  Dec 

Enfin,  quelques  Pères  demandent  une  correction  a 
l'art.  10:  minislrum  qui  est  m  peccato  mortali,  non 
conferre  sacramenla.  De  plus,  d'autres  remarquent 
qu'on  lia  peut  condamner  cet  article  sans  apporte! 
quelque  précision  :  si  le  ministre  mauvais  administre 
le  sacrement  d'une  façon  correcte,  il  ne  nuit  pas  a  sa 
validité;  il  en  serait  autrement  s'il  l'administrait  mal. 
On  tint  compte  de  ces  observations  dans  la  rédaction 
du  canon  12. 

/>/  Sur  les  articles  placés  dons  la  deuxième  classe. 
opos  de   l'art.  1.  plusieurs  l'en",  estiment  que  le 
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concile  de  Florence,  en  déterminant  qu'il  y  a  sept 
sacrements,  a  déjà  enseigné  qu'ils  ne  sont  ni  plus  ni 
moins. 

A  propos  de  l'art.  2,  sacramenta  non  esse  necessaria, 
on  pourrait  peut-être  ajouter  ad  salutem  hominum. 

Dans  l'art.  9,  il  conviendrait  d'ajouter  que  le  carac- 
tère est  imprimé  dans  trois  sacrements  :  baptême, 
confirmation,  ordre. 

Enfin,  en  ce  qui  concerne  l'a.  13,  relatif  à  l'intention 
du  ministre,  certains  acceptent  que  l'article,  tel  qu'il 
est,  soit  condamné;  mais  d'autres  préfèrent  une  autre 
rédaction  :  nullam  intentionem  ministrorum  esse  neces- 
sariam,  à  condition  de  supprimer  les  derniers  mots  : 
nihilque  agere  in  sacramenlis.  En  réalité,  en  effet, 
l'intention  n'agit  pas  dans  le  sacrement. 

c)  Quant  aux  articles,  placés  en  troisième  lien  par  les 
théologiens,  comme  devant  être  passés  sous  silence,  les 
Pères  demandent  unanimement  que  l'art.  6  soit  rétabli 
et  condamné,  puisqu'il  a  été  condamné  à  Florence. 

A  la  tin  des  condamnations,  certains  évêques  vou- 
draient ajouter  ces  mots  ou  d'autres  semblables  : 
Damnât  privterea  sacrosancta  synodus  omnes  alios  arti- 
culos,  si  qui  alii  ab  hserelicis  circa  prœdicta  sacramenta 
asserunlur... 

d)  En  ce  qui  concerne  les  trois  urtides  ajoutés  par  les 
théologiens,  les  Pères  sont  d'avis  de  les  omettre.  Le 
second  a  déjà  été  réprouvé  dans  la  condamnation  de 
l'art,  4,  sacramenta  non  conjerre  gratiam  ou  encore, 
selon  d'autres,  dans  la  condamnation  de  l'article  pres- 
crivant la  réitération  du  baptême.  Quant  au  troisième, 
il  vaut  mieux  l'omettre,  car  sa  condamnation  insi- 
nuerait que  nous  avons  quelque  sacrement  dont 
l'Écriture  ne  parle  pas,  alors  qu'en  réalité  il  n'existe 
aucun  sacrement  dont  l'Écriture  ne  fasse  mention,  au 
moins  d'une  manière  implicite. 

4°  Les  canons  du  concile  de  Trente.  —  A  la  viic  ses- 
sion, qui  s'occupa  des  sacrements,  il  n'y  eut  point, 
comme  dans  les  sessions  v  et  vi  et  comme  dans  les 
sessions  qui  devaient  suivre,  de  chapitres  doctrinaux, 
exposant  l'enseignement  officiel  de  l'Église,  mais  toute 
l'œuvre  conciliaire  se  borna  à  infliger  des  anathèmes 
aux  doctrines  jugées  hérétiques. 

Les  canons  sont  au  nombre  de  treize.  Leur  rédaction 
fut  distribuée  aux  Pères  le  27  février  et,  dans  la 
congrégation  générale  du  28,  le  cardinal  Cervino 
expliqua  pour  quelles  raisons  on  avait  adopté  cette 
présentation  et  aussi  pourquoi  certaines  propositions 
dont  on  avait  demandé  la  condamnation  avaient  été 
écartées.  On  avait  retenu  simplement  les  principales 
erreurs,  les  autres  devant  être  réprouvées  en  bloc  dans 
la  condamnation  des  livres  hérétiques. 

Les  modifications  apportées  au  projet  furent  mini- 
mes. Pour  faciliter  le  travail  de  comparaison,  nous 
reproduisons  d'abord  le  texte  du  projet  quand  il  pré- 
sente quelque  différence;  ensuite  le  texte  définiti- 
vement adopté  avec  sa  traduction.  Les  italiques 
attireront  l'attention  du  lecteur  sur  les  modifications 
intervenues.  Nous  pensons  faire  œuvre  utile  en  trans- 
crivant tous  les  canons  à  la  suite,  même  ceux  qui  ne  se 
rapportent  que  peu  ou  point  au  dogme  de  l'efficacité 
des  sacrements;  on  aura  ainsi  la  pensée  intégrale  du 
concile  avec  la  facilité  de  se  reporter  aux  autres  articles 
du  dictionnaire  ou  aux  autres  paragraphes  de  cet 
article. 

Can.  t.  —  Si  quis  dixerit,  sacramenta  novae  Logis  non 
fuisse  omnia  a  Jesu  Christo  instituta,  aut  esse  plura  vel 
pauciora  quam  septem,  videlicet  baptismus,  confirmatio, 
eucharistia,  pœnitentia,  exlrema  unctio,  ordo  et  matrimonium, 
aut  etiam  aiiquid  horura  septem  non  esse  vere  et  proprie 
sacramenta \.  S. 

Si  quis  dixerit  Si   quelqu'un  dit  que  les 

novae  Legis  non   fuisse   om-    sacrements  de   la   Loi   nou- 
nia   a  .ksii  Christo  Domina    celle    n'ont    pas     été     tous 
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nostro  instituta,  videlicet 
baptismum,  confirmationem, 
Eucharisriam,  pœuitenfiam, 
extremam  unctionem,  ordi- 
nem  et  matrimonium;  aut 
etiam  aViquod  horum  septem 
non  esse  vere  et  proprie 
sacramentum,  A.  S. 


institués  par  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ,  ou  qu'il  y  en  a 
plus  ou  moins  de  sept,  savoir  : 
le  baptême,  la  confirmation, 
l'eucharistie,  la  pénitence. 
V extrême-onction,  l'ordre  et 
le  mariage;  ou  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  propre- 
ment et  véritablement  un 
sacrement,  qu'il  soit  ana- 
tliéme. 

Voir  le  commentaire  de  ce  canon,  col.  5.M . 

Can.  2.  —  Si  quis  dixerit  Si  quelqu'un  dit  que  les 
ea  ipsa  novae  Legis  sacra-  sacrementsdela  Loi  nouvelle 
menta  a  sacramentis  anti-  ne  sont  différents  des  sacre- 
quœ  Legis  non  difïerre.  nisi  ments  de  la  Loi  ancienne 
quia  cœrcuionia1  sunt  alhe  et  qu'en  ce  sens  que  les  cérê- 
atii  ritus  externi,  A.  S.  monies  et  le.  rites  extérieurs 

sont    différents;    qu'il    soit 

anathème. 

Ce  canon  condamne  la  doctrine  des  articles  luthé- 
riens affirmant  qu'après  la  chute  d'Adam,  la  grâce 
était  conférée  aux  hommes  par  des  sacrements  insti- 
tués par  Dieu  et  qu'en  somme  le  baptême  de  Jean- 
valait  celui  de  Jésus-Christ.  Les  théologiens  avaient 
demandé  qu'on  passât  sous  silence  ces  articles.  Plus 
avisés,  les  Pères  se  prononcèrent  pour  l'acceptation 
d'une  formule  qui,  tout  en  respectant  les  opinions 
scolastiques,  frapperait  l'hérésie  luthérienne.  La  bonne 
formule  fut  trouvée  grâce  aux  évêques  de  Porto  et  de 
Bitonto,  formule  purement  négative  et  qui  se  contente 
d'interdire  l'assimilation  des  sacrements  de  l'ancienne 
Loi  et  des  sacrements  de  la  nouvelle. 

D'une  part,  en  effet,  on  ne  peut  pas  nier,  sous 
l'ancienne  Loi,  l'existence  de  «  sacrements  »,  rite-, 
signes,  ayant  une  efficacité  dans  l'ordre  spirituel.  Le 
mot  existe  déjà  dans  les  Tractatus  Origenis.  La  chose 
est  expliquée  par  saint  Augustin.  Ce  saint  docteur 
s'appesantit  sur  le  rôle  des  sacrements  dans  l'ancienne 
Loi  et  enseigne  avec  force  que  la  circoncision  constitue 
le.  remède  institué  par  Dieu  pour  guérir  le  péché 
originel.  S'il  ne  méconnaît  pas  et  met  au  contraire  en 
relief  les  multiples  différences  entre  les  sacrements  de 
chaque  alliance,  il  les  rapproche  plus  qu'il  ne  les 
oppose  et  fournit  des  données  essentielles  d'où  la 
scolastique  tirera  de  multiples  développements  sur  la 
nécessité,  la  valeur,  le  nombre  des  sacrements  de 
l'ancienne  Loi.  »  Cavallera,  Bulletin  de  Toulouse,  191  I, 
p.  418. 

Mais,  par  conséquent,  d'autre  part,  dissemblance 
des  deux  sortes  de  sacrements. 

Les  théologiens  scolastiques  cherchent  à  préciser 
l'efficacité  respective  de  chaque  sorte  de  sacrements 
par  rapport  à  la  grâce.  C'est  là  surtout  qu'il  affirment 
à  la  fois  les  ressemblances  et  les  dissemblances  des 
sacrements  de  l'ancienne  et  de  la  nouvelle  Loi.  Trois 
documents  antérieurs  à  Trente  reflètent  cette  théolo- 
gie. Innocent  III,  dans  sa  décrétale  contre  les  cathares 
(Décret.,  pars  III3,  tit.  xlii,  c.  3)  assimile  les  effets 
de  la  circoncision  à  ceux  du  baptême.  Voir  le  texte 
art.  Circoncision,  t.  n,  col.  2524.  Le  décret  Pro  jaco- 
bitis  déclare  que  les  rites  sacrés  de  l'Ancien  Testa- 
ment, sacrifices,  sacrements,  cérémonies,...  mediatorem 
Dei  et  hominum.  Jesum  ChristumD.  N...prsesignarunt. 
Denz.-Banmv.,  n.  711.  Le  décret  Pro  Armenis  affirme 
absolument  et  sans  distinction  que  les  sacrements  de 
la  nouvelle  Loi  diffèrent  beaucoup  de  ceux  de  l'an- 
cienne, qui  non  causabanl  gratiam  sed  eam  solum  per 
passionem  Christi  dandam  esse  /igurabant.  En  dehors 
de  cette  affirmation  assez  vague,  toute  liberté  existait 
chez  les  théologiens  catholiques  concernant  le  nombre 
de.  sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  la  manière  dont, 
par  eux,  l'homme  recevait  la  grâce. 

Les   novateurs    n'ayant    conservé    la    doctrine    de 
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l'existence  de  sacrements  dans  l'ancienne  Loi  que  pour 
leur  assimiler  complètement  ceux  ds  la  nouvelle  et 
enlever  à  ceux-ci  leur  caractère  de  signe  efficace  de  la 
grâce,  il  fallait  que  le  concile,  après  avoir  affirmé 
l'existence  des  sept  sacrements,  entendus  au  sens 
propre  et  véritable,  interdît  de  leur  assimiler  les 
sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  de  dire  que  toute 
leur  dissemblance  résidait  dans  la  dissemblance  des 
cérémonies  extérieures. 

Le  canon  rédigé  en  ce  sens  ne  fut  pas  remanié  et  le 
texte  du  projet  est  identique  au  texte  définitif. 

Can.  3.  —  S.  q.  d.  ha?c  septem  sacramenta  ita  esse 
bus  mndiï  inter  se  paria,  ut   nulla  ratione  aliud  sil   alio 
dignius,  A.  S. 

Si  quis  dixerit  ha?c  septem  Si  quelqu'un  dit  que  ces 
sacramenta  ita  esse  inter  se  sept  sacrements  sont  telle- 
paria,  ut  nulla  ratione  aliud  ment  égaux  entre  eux,  qu'il 
sit  alio  dignius,  A.  S.  n'en  est  aucun  de  plus  digne 

que  l'autre,  en  quelque  ma 
aière  que  ce  soit,  qu'il  soit 
anathème. 

L'article  visé  par  ce  canon  avait  été  placé  par  les 
théologiens  parmi  ceux  qu'il  ne  fallait  condamner 
qu'avec  explication.  Plusieurs  Pères  avaient  insisté 
également  pour  qu'on  déclarât  quomodo  sacramenta 
sint  alia  aliis  digniora.  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  971. 
Seripandi  fit  observer  que  c'était  l'affaire  des  théolo- 
giens, non  du  concile,  de  donner  ces  explications. 
Même  l'expression  omnibus  modis  du  projet,  laquelle 
était  une  ébauche  d'explication,  dut  disparaître.  Au 
fond,  le  canon  replacé  en  face  des  erreurs  qu'il  con- 
damne, est  parfaitement  clair  :  il  s'agit  de  réprouver 
l'erreur  protestante  qui  n'attribue  de  valeur  aux 
sacrements  que  par  la  foi  qu'ils  provoquent  dans 
l'âme.  Chaque  sacrement  a  sa  signification  et  son 
efficacité  particulière  :  les  sacrements  ne  sont  donc  pas 
égaux  entre  eux;  il  existe  toujours  un  aspect  sous 
lequel  ils  peuvent  être  comparés.  Cet  aspect  peut  être 
celui  de  la  dignité  interne  (pour  l'eucharistie,  par 
exemple),  de  la  nécessité,  de  la  réitération  possible,  de 
la  relation  spéciale  qu'ils  ont  avec  les  vertus.  Cf.  Chr. 
Pesch,  Prœl.  dogm.,  t.  vi,  p.  85.  Il  n'était  donc  pas 
opportun  de  nommer  un  sacrement  plutôt  qu'un 
autre,  puisque  ces  considérations  diverses  pouvaient 
s'appliquer  à  tous. 

Can.  4.  —  S.  q.  d.  hnjusmodi  sacramenta  non  esse  in 
i-xclesia  ad  salutem  necessaria,  sed  superllua,  et  sine  eis 
aut  eorum  voto  per  solam  (idem  hommes  a  Deo  gratiam 
justiiicalinnis  adipisci,  A.  S. 

Si  quis  dixerit  sacramenta         Si   quelqu'un  dit  que  les 

noua;  Legis  non  esse  ad  salu-  sacrements    de    la    nouvelle 

tem    necessaria,    sed    super-  Loi  ne  sont  pas  nécessaires 

fiua,  et  sine  eis  aut  eorum  au  salut,  mais  sont  superflus; 

voto  pei  solam   fidem  a  Deo  et  que,  sans  eux  ou  sans  le 

gratiam    justificationis    adi-  désir    de    les    recevoir,    les 

pisci,     licel    omnia    singulis  hommes,    par    la    seule    foi, 

necessaria  non  sint,  A.  S.  obtiennent  de  Dieu  I 

de   la  justification,  bien  que 

tous  ne  soient  pas  né< 

àchacun, qu'il  soit  anal  lu  lue. 

On  voit  les  modifications  subies  par  le  te - 
canon  est  dirigé  contre  ceux  qui  affirment  que  «  les 
sacrements  ne  sont  pas  nécessaires  et  que  sans  même 
leur  désir,  l'homme  par  la  seule  foi  peut  obtenir  de 
Dieu  la  grâce  ».  Voir  n.  2,  col.  601. 

La  première  forme  du  canon  condamnait  cet  article 
en  y  ajoutant  quelques  précisions.  H  fallait,  pensaient 
certains  théologiens,  auxquels  se  ralliaient  plus  d'un 
Père,  spécifier  qu'il  s'agissait  de  l'économie  actuelle  de 
l'Église  et  juger  de  la  nécessité  absolue  ou  relati 
sacrements  en  fonction  de  cette  économie.  D'i 
additions  in  Ecclcsia  et  ad  salutem  necessaria.  Tou- 
tefois l'incise  aut  eorum  voto  marquant  suffisamment 
la  nécessité  relative  des  sacrements  dans  l'Église,  on 


finit  par  supprimer  ces  deux  mots.  L'addition  de 
justificationis  à  gratiam  semblait  inopportune  à 
quelques-uns,  étant  donné  que  la  grâce  conférée  par  le 
sacrement  n'était  souvent  qu'une  augmentation  de 
Néanmoins,  justificationis  fut  maintenu,  les 
nements  sur  la  justification  ayant  suffisamment 
éclairé  ce  point.  Enfin,  pour  bien  marquer  la  différend 
de  nécessité  pour  chaque  sacrement  pris  en  particulier, 
certains  sacrements  étant  indispensables  pour  esse. 
d'autres  seulement  pour  bene  esse,  les  uns  ratione  sui. 
les  autres  ratione  prwcepti,  tels  pour  les  individus,  tels 
autres  pour  la  société,  la  finale  licet  omnia  singulis 
necessaria  non  sint  fut  opportunément  ajoutée. 

on  retrouve  ici  un  écho  de  l'enseignement  de  saint 
rhomas.    I  11',  q.  l.xv.  a.    I. 

Can.   5.  s.   ([.   il.   h«ec        si  quelqu'un  dit   que  ces 

sacramenta  propter  solam  sacrements  ont  été  institués 
fidem  nutriendam  instituts  uniquement  pour  nourrir  la 
laisse.  A.  s.  loi.  qu'il  soit  anathème. 

Ce  canon  condamne  l'erreur  placée  sous  le  n.  11, 
col.  599.  11  n'y  eut  pas  discussion  :  l'erreur,  en  effet, 
est  si  manifeste  qu'elle  entraînait  sa  condamnation. 
Le  texte  du  projet  ne  fut  pas  même  remanie.  Le  mol 
important  est  ici  solam. 

Can.  6.  — ■  S.  q.  d.  sacramenta  non  confiner"  gratiam, 
quam  significant  aut  gratiam  ipsam  rite  et  digne  suscipien 
tibus  non  conferre,  quasi  signa  tant  uni  externa  sini  accepta; 
per  fidem  gratiœ  vel  justitiœ,  et  nota'  quredam  Christian»! 
proiessionis,  quibus  apud  hommes  disceruuntur  fidèles  ab 
tnfidelibus,  A.  S. 


S.  q.  d.  sacramenta  novœ 
Legis  non  continere  giatiam, 
quam  significant,  aut  gra- 
tiam ipsam  non  poneniibus 
obicem  non  content:,  quasi 
signa  lantum  externa  sint 
accepta?  per  fidem  gratire  vel 
justifiée,  et  nota;  quœdam 
chrisliana1  professionis,  qui- 
bus apud  homines  discer- 
uuntur fidèles  ab  infideli- 
bus.    \.  s. 


Si  quelqu'un  dit  que  tes 
sacrements  de  la  Loi  nou- 
velle ne  contiennent  pas  la 
grâce  qu'ils  signifient  ou 
qu'ils  ne  confèrent  pas  cette 
grâce  à  ceux  qui  n'y  mettent 
pas  d'obstacle,  comme  s'ils 
étaient  seulement  des  signes 
extérieurs  de  la  justice  ou 
de  la  grâce  reçues  par  la 
foi,  ou  de  simples  marques 
distinctives  de  la  religion 
chrétienne,  par  lesquelles 
les  hommes  distinguent  les 
fidèles  des  infidèles,  qu'il  soit 
anathème. 

Cet  anathème  frappe  l'erreur  classée  la  première 
parmi  celles  qu'il  faut  condamner  absolument,  n.  1, 
col.  600,  cf.  col.  597.  Mais  cette  erreur  n'a  pas  fourni 
seule  le  thème  du  canon.  Il  faut  aussi  se  reporter  â 
l'art.  2  de  la  série  ajoutée  par  les  théologiens,  voir 
col.  602.  Cet  article  avait  été  signalé,  du  moins  dans  sa 
première  partie,  par  Miranda,  O.  I'.  Voir  Conc.  Trid.. 
t.  v,  p.  848.  La  commission  chargée  de  rédiger  le 
canon  tint  compte  des  deux  erreurs  et  les  réunit  dans 
le  texte  que  nous  avons  rapporté. 

Deux   modifications    importantes  furent  faites   au 

premier     texte.     Tout     'l'abord    le    mot    sacramenta 

employé   seul   présentait   l'inconvénient   de   paraître 

trancher  la  question  de  l'efficacité  des  sacrements  de 

l'ancienne  Loi  que  le  can.  2  avait  voulu  passer  sous 

l'ar  l'adjonction  novae  Legis,  on  coupait  court 

à  toute  difficulté.  Ensuite  l'expression  non  poneniibus 

obicem  plus  technique  prit,  la  place  de  l'expression 

rite  et  digne  suscipientibus,  qui  avait  pris  la  place  de 

non  ponenti  obicem  (au  singulier),  mais  qui  semblait 

dispositions    personnelles    pour   ton-,    les 

[lents  :  ce  qui  est  inexact  pour  le  baptême  reçu 

par  les  nouveau-nés. 

Il  est  donc  indubitable  que  ce  canon  atteint  dire, 

ir  protestante  de  la  justification  par  la 

foi  seule  laquelle,  par  le.  fait   même,  rend   inopérante 

l'action  des  sacrements.  Les  sacrements  ne  sont  pas 

i  i  grâce  <m  de  la  justice  reçue  par 
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la  foi,  ou  encore  de  simples  marques  distinctives  des 
fidèles  par  rapport  aux  autres  hommes.  Mais  ils 
contiennent  vraiment,  comme  la  cause  contient  l'effet, 
et  confirent  la  grâce  qu'ils  signifient,  à  tous  ceux  qui  ne 
mettent  pas  d'obstacle  à  leur  action.  On  retrouve  ici 
une  confirmation  authentique  de  la  doctrine  tradi- 
tionnelle du  signe  efficace.  Voir  col.  498-536.  Mais  il 
s'agit,  précisons-le,  d'obstacle  à  l'infusion  de  la  grâce, 
non  d'obstacle  à  la  réception  valide  du  sacrement  lui- 
même.  Cf.  Van  Noort,  De  sacramenlis,  t.  i.  n.  12. 
Indirectement,  ce  canon  permet  de  rectifier  l'opinion 
de  certains  théologiens  scolastiques,  notamment  de 
Durand  de  Saint-Pourçain,  In  IYum  Sent.,  dist.  I. 
q.  iv.  qui  considéraient  les  sacrements  comme  de 
simples  conditions  de  la  grâce. 

Ce  canon  prépare  les  canons  suivants  sur  la 
lité  sacramentelle  ».  Il  s'inspire  du  décret  Pro  Arme- 
nis  :  nostra  fsacramenta)  et  continent  gratiam  et  ipsam 
digne  suscipienlibus  conferunt.  Denz.-Bannw.,  n.  695. 

Can.  7.  —  Si  quis  dixerit,  non  dari  gratiam  in  hujusmodi 
sacramenn's  semper  et  omnibus,  qui  ea  suscipiunt,  quantum 
est  ex  parte  Dei,  sed  aliquando  tantiim  et  aliquibus,  A.  S. 
S.  q.  d.  non  dari  gratiam  Si  quelqu'un  dit  que  la 
per  hujusmodi  sacramenfo  grâce,  quant  a  ce  qui  est  de 
semper  et  omnibus  quantum  la  part  de  Dieu,  n'est  pas 
est  ex  parte  Dei,  etiam  si  rite  donnée  toujours  et  à  tous 
ea  suscipiant,  sed  aliquando  par  ces  sacrements,  enccre 
et  aliquibus,  A.  S.  qu'ils  soient  reçus  avec  les 

conditions     requises;     mais 
que  cette  grâce  n'est  donnée 
que  quelquefois  et   à   quel- 
ques-uns,    qu'il     soit     ana- 
thème. 
Ce  canon  vise  les  erreurs  de  la  prop.  8,  col.  59 
corrections  faites   au  premier  texte   apparaissent    si 
bien  fondées  qu'il  est  inutile  d'insister. 

Can.  8.  —  S.  q.  d.  per  ipsa  sacramenlorum  opéra  nullo 
modo  conferri  gratiam,  sed  solam  fidcm  divinœ  promissionis 
ad  gratiam  consequendam  sullicere,  A.  S. 

S.  q.  d.  per  ipsa  novee  Si  quelqu'un  dit  que,  par 
Legis  sacramenta  ex  opère  les  mêmes  sacrements  de  la 
operato  non  conferri  gratiam.  nouvelle  Loi,  la  gr:V 
sed  solam  fidem  divinse  pas  conférée  par  l'œuvre 
promissionis  ad  gratiam  con-  même  accomplie;  mais  que 
sequendam  sufficere,  A.  S.  seule  la  foi  aux  promesses  de 
Dieu  suffit  pour  obtenir  la 
grâce,  qu'il  soit  anathème. 

1.  La  rédaction  du  canon.  —  Il  semble  bien  que  ce 
canon  vise  les  erreurs,  n.  4  et  7.  col.  597-598.  La  pre- 
mière proposition  avait  été  d'emblée  et  sans  hésitation 
classée  parmi  les  propositions  hérétiques  à  condamner 
absolument.  La  seconde,  bien  que  considérée  comme 
hérétique,  suscita  néanmoins  quelques  observations, 
car  la  foi  est  une  condition  requise  pour  que  le  sacre- 
ment, surtout  quand  il  s'agit  du  baptême  et  de  la 
pénitence,  puisse  être  fructueux.  C'est  à  la  suite  de 
ces  observations  qu'on  formula  le  canon  8  tel  que  nous 
l'avons  lu  dans  le  projet. 

Toutefois,  l'expression  per  ipsa  sacramenlorum 
opéra,  reproduite  de  Luther  (et  c'est  la  raison  pour 
laquelle  quelques-uns  la  voulaient  mainteniri  ne  parut 
pas  très  heureuse.  L'évêque  de  Bitonto  proposa  per 
sacramenta  ou  per  sacramenta  ex  opère  operato  (Conc. 
Trid..  t.  v,  p.  989);  celui  de  Badajoz  :  per  usum  sacra- 
menlorum ou  per  opus  operatum  sacramenlorum 
(Pacensis.  p.  989);  le  général  des  dominicains  :  per  ipsa 
sacramenta  ou  ni  aut  virtule  ipsorum  sacramenlorum 
(p  990);  i  'lui  des  servîtes  :  ex  vi  sacramenlorum  (id.); 
q  te  «le  l'cltre  soit  per  sacramenta,  comme  l'avait 
demandé  le  cardinal  de  Jaen  (p.  986),  soit  l'addition 
tanquam  instrumenta  (p.  987).  Finalement  la  commis- 
sion préparatoire  s'arrêta  au  texte  pourvu  des 
expressions,  moins  élégantes  sans  doute,  mais  plus 
techniques,  non  ponentibus  obicem  et  ex  opère  o\ 


Ce  fut.  dit  à  juste  titre  le  P.  Cavallera,  «  tout  profit 
pour  l'exactitude  et  la  netteté  doctrinale  ».  Bulletin 
de  Toulouse.  1915.  p.  26. 

2.  L'expression  «  ex  opère  operato  ».  —  Ce  canon  est 
d'une  importance  exceptionnelle;  en  ce  qu'il  consacre 
définitivement  et  officiellement  la  fameuse  formule  : 
ex  opère  operato,  qui  marque  le  caractère  de  l'action 
sacramentelle.  Les  controverses  relatives  aux  ordina- 
tions simoniaques  et,  plus  généralement,  aux  sacre- 
ments administrés  par  des  ministres  indignes,  ont 
amené,  dans  la  théologie  catholique,  l'emploi  des 
formules  ex  opère  operato  et  ex  opère  operanlis.  Si 
l'action  du  ministre  comme  telle  peut  être  répréhen- 
sible  et  coupable,  le  résultat  de  cette  action,  l'oeuvre 
elle-même  accomplie  dans  l'âme  du  sujet  qui  a  reçu 
le  sacrement  est  bonne  :  c'est  Yopus  operatum.  Voir, 
sur  cette  formule,  Opus  operatum,  t.  xi,  col.  1084. 

Le  canon  précité  ne  fait  que  consacrer  une  tradition 
théologicrue  de  trois  siècles.  Dans  le  premier  texte 
proposé  à  l'approbation  conciliaire,  l'expression  ex 
opère  operato  manquait.  Nous  venons  de  voir  comment 
la  discussion  y  amena  les  Pères,  au  grand  profit  de 
l'exactitude  et  de  1?  netteté  doctrinale.  Le  sens  conci- 
liaire de  cette  expression  ressort  des  canons  qui  pré- 
cèdent et  préparent  le  can.  8.  Tout  d'abord,  le  concile 
avait  établi,  can.  2,  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  diffèrent  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi. 
Il  déclare  qu'ils  sont  nécessaires  et  que  la  foi  seule  ne 
suffit  pas  à  obtenir  de  Dieu  la  grâce  de  la  justification, 
can.  4.  Il  définit  que  leur  utilité  ne  consiste  pas  à 
exciter  la  foi  en  nous,  can.  5.  Enfin  le  can.  6  prépare 
heureusement  le  sens  du  can.  8  :  les  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle  contiennent  la  grâce  qu'ils  signifient  et 
ils  la  confèrent  ex  opère  operato.  En  parlant  expli- 
citement de  ceux  qui  n'apportent  pas  d'obstacle  à  la 
grâce,  le  concile  exprime  sa  pensée  sur  l'efficacité  ex 
opère  operato  :  il  ne  s'agit  pas  d'une  sorte  d'efficacité 
magique,  indépendante  de  nos  dispositions  subjectives, 
comme  les  hérétiques  l'ont  reproché  si  souvent  —  et 
si  injustement  —  à  l'Église.  A  propos  du  sacrement  de 
pénitence,  le  concile  de  Trente  repousse  cette  inter- 
prétation aussi  fausse  qu'injurieuse  :  «  On  calomnie 
indignement  les  écrivains  catholiques  en  affirmant 
qu'ils  enseignent  que  le  sacrement  de  pénitence 
confère  la  grâce  sans  aucun  bon  mouvement  de  la  part 
de  ceux  qui  le  reçoivent:  jamais  l'Église  de  Jésus- 
Christ  n'a  enseigné  ni  professé  cette  erreur.  »  Sess.  xiv. 
c.  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  898.  Là  où  sont  requises  cer- 
taines dispositions  subjectives,  le  sacrement  ne  saurait 
agir  si  ces  dispositions  sont  absentes;  mais  cette  condi- 
tion remplie,  il  agit  par  lui-même  et  non  par  la  foi  du 
sujet  qui  le  reçoit. 

L'interprétation  théologique  de  la  formule  va  plus 
loin  et  comporte  trois  précisions  que  nous  avons  déjà 
indiquées  à  l'art.  Opus  operatum,  col.  1086. 

Une  dernière  remarque  est  nécessaire,  relativement 
aux  opinions  théologiques  concernant  la  nature  de  la 
grâce  sacramentelle  et  la  causalité  des  sacrements 
dans  la  production  de  la  grâce.  On  trouvera  dans 
Cavallera,  Bulletin  de  Toulouse,  1915-1916,  p.  28  sq., 
66  sq.,  l'exposé  des  opinions  théologiques  sur  ce 
double  sujet,  exposé  rédigé  précisément  dans  le  but 
de  montrer  que  «  le  concile  de  Trente  n'a  aucunement 
songé  à  intervenir  au  sujet  des  opinions  soutenues  par 
les  diverses  écoles  catholiques  ».  Tout  spécialement  en 
ce  qui  concerne  la  causalité  des  sacrements,  après 
avoir  rapporté  l'évolution  de  la  pensée  théologique  sur 
ce  point,  le  P.  Cavallera  conclut  : 

Cette  étude  détaillée  justifie  aisément  l'attitude 
réservée  qu'il  (le  concile)  adopte.  Les  termes  employés 
ne  sont  pas  la  propriété  d'une  école  :  toutes,  depuis  le 
xme  siècle  où  l'on  commence  à  spéculer  sur  les  défi- 
nitions d'Hugues  et  de  Pierre  Lombard  admettent  que 
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les  sacrements  contiennent  et  confèrent  la  grâce  ex 
opère  operato,  que  c'est  par  eux  qu'elle,  est  conférée; 
elles  vont  même  plus  loin  et  adoptent  toutes  les  termes 
de  cause  dont  le  concile  s'est  abstenu.  A  s'en  tenir  aux 
canons  de  la  vne  session,  il  est  donc  inexact  de  soutenir 
que  les  expressions  employées  orientent  dans  une 
direction  particulière  et  plus  précisément  dans  le  sens 
de  la  causalité  physique.  Ces  expressions  étaient  le 
patrimoine  commun  des  docteurs  catholiques  et  elles 
le  sont  restées.  I.e  concile  s'est  tenu  en  dehors  de  leurs 
polémiques  et  ne  saurait  être  à  bon  droit  invoqué  en 
faveur  d'aucun  système.  II  s'est  contenté,  et  cela  était 
et  reste  l'essentiel,  de  mettre  à  l'abri  des  attaques 
protestantes  le  dogme  de  l'efficacité  objective  des 
sacrements  de  la  nouvelle  Loi  par  rapport  à  la  grâce. 

Can.  9.  —  S.  q.  d.  in  tribus  sacramentis,  baptismo  se., 
confinnatione  et  online,  non  imprimi  characterem  in 
anima,  hoc  est  signum  quoddam  spirituale  et  indélébile, 
ratione  citjus  ea  iterari  non  possunt,  A.  S. 

S.  q.  d.  in  tribus  sacra-  Si  quelqu'un  dit  que  par 
mentis  baptismo  scilicet,  les  trois  sacrements  du  bap- 
confirmatione  et  ordine.  non  tènie,  de  la  confirmation  et 
imprimi  characterem  in  ani-  de  l'ordre,  il  ne  s'imprime 
ma,  hoc  est  signum  quod-  point  dans  J*ânie  un  carac- 
dam  spirituale  et  indélébile,  tère,  c'est-à-dire  une  certaine 
unde  ea  iterari  non  possunt,  marque  spirituelle  et  ineffa- 
A.  S.  cable,    d'où    vient    que    ces 

sacrements  ne  peuvent  être 
réitérés,  qu'il  soit  anathème. 

Pour  comprendre  la  portée  exacte  de  ce  canon,  il 
serait  utile  de  faire  une  revue  de  l'histoire  de  la  doc- 
trine du  caractère  sacramentel.  On  voudra  bien  se 
reporter,  pour  le  détail,  soit  à  l'article  du  P.  Cavallera, 
Bull,  de  Toulouse,  1915-1916,  p.  75  sq..  soit  ici  à  l'art. 
Caractère,  t.  n,  col.  1698  sq.,  soit  a  l'Ami  du  clergé, 
1935,  p.  737  sq.  Il  suffit  de  retenir  «  qu'à  la  veille  du 
concile  de  Trente  les  seules  questions  sur  lesquelles  on 
fût  d'accord  étaient  l'existence  du  caractère  et  son 
application  aux  trois  sacrements  de  baptême,  de 
confirmation  et  d'eucharistie,  sa  nature  de  signe  spiri- 
tuel imprimé  dans  l'âme,  sa  propriété  d'être  indélébile 
et  sa  connexion  avec  le  fait  que  ces  trois  sacrements 
ne  pouvaient  être  renouvelés.  Pour  le  reste,  aussi  bien 
sur  la  nature  intime  du  caractère  que  sur  son  rôle  et  ses 
rapports  avec  l'âme,  faute  d'indications  suffisamment 
claires  dans  la  tradition,  on  en  était  réduit  à  déve- 
lopper des  analogies  qui,  par  leur  origine  même,  prê- 
taient à  des  controverses  multiples  el  ne  s'imposaient 
pas  à  la  foi  <.  Cavallera,  art.  cit.,  p.  83. 

Les  théologiens  consulteurs  avaient  toutefois  hésilé 
à  condamner  comme  hérétique  la  doctrine  niant  l'exis- 
tence du  caractère,  sacramentel.  Pourtant  l'affirmât  ion 
du  caractère  sacramentel  se  trouve  déjà  dans  le  concile 
de  Florence  :  la  parenté  du  texte  tridentin  et  du  texte 
florentin  saute  aux  yeux  : 


(Trente) 
S.  q.  il.  in  tribus  sacra- 
mentis baptismo  se,  confir- 
mationc  cl  online  non  im- 
primi characterem  in  anima, 
hoc  est  signum  quoddam 
spirituale  ci  indélébile,  mule 
ea  iterari  non  possunt,  A.  S. 


(Florence) 
Inter  hœc,  tria  sont  : 
baptismus,  confirmatio  et 
ordo,  quae  characterem,  id 
est  spirituale  quoddam  si- 
gnum a  cc-leris  distinctivum, 
imprimunt  in  anima  indé- 
lébile. Unde  in  eadem  per- 
sona  non  reiterantur. 

L'omission  du  petit  membre  de  phrase  :  "  ceteris 
distinctivum  montre  la  volonté  du  concile  de  Trente  de 
ne  retenir  (pie.  ce  qui  est  hors  de  toute  controverse. 
Cependant,  le  décret  Pro  Armenis  du  concile  de 
Florence  n'étant  pas  unit  définition  proprement  dite 
on  conçoit  que  certains  théologiens  aient  encore  pu. 
à  Trente,  éprouver  un  mouvement  d'hésitation.  Voir 
Caractère  sacramentel,  t.  u,  col.  1698. 

Can.  lo.     -  s.  q.  d.  christianos  omnes  in  verbo  el   in 
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omnibus  sacramentis  conficiendis  el  adtninistrandis  parcm 
habere  potestatem,  A.  S. 

S.  q.  d.  christianos  omnes  Si  quelqu'un  dit  que  tous 
in  verbo  el  omnibus  sacra-  les  chrétiens  ont  le  pouvoir 
mentis  administrandis  ha-  d'annoncer  la  parole  (de 
bere  potestatem,  A.  S.  Dieu)  et  d'administrer  tous 

les  sacrements,  qu'il  soit  ana- 
thème. 

Ce  canon  vise  directement  l'erreur  de  Luther, 
affirmant,  dans  sa  Captivité  de  Babylone,  que  tous  les 
chrétiens  ont  des  pouvoirs  égaux,  tant  pour  prêcher  la 
parole  de  Dieu  que  pour  administrer  les  sacrements. 
Voir  ci-dessus,  col.  599.  Déjà,  une  proposition  appli- 
quant ce  principe  à  l'absolution  des  péchés  avait  été 
réprouvée  par  Léon  X.  bulle  Exsurgc  Domine,  prop.  13, 
Denz.-Bannw.,  n.  753.  En  réalité,  c'est  l'erreur  de  tous 
les  anarchistes  de  l'Église,  de  tous  ceux  qui,  depuis 
Montan  jusqu'aux  vaudois.  ont  nié  les  droits  et  les 
privilèges  de  la  hiérarchie  et  du  sacerdoce.  C'est  qu'en 
effet,  dans  l'administration  des  sacrements,  l'homme 
n'agi!  pas  en  son  nom.  mais  au  nom  du  Christ  qui  les  a 
institués  el  continue  à  agir  par  eux,  au  nom  de  l'Église 
à  qui  le  Christ  a  confié  les  sacrements  comme  un  bien 
propre.  11  faut  donc  qu'il  soit  mandaté,  autorisé  par  le 
Christ  et  par  l'Église,  et  c'est  l'ordination  qui  lui  donne 
ce  mandat  officiel.  Voir  plus  loin.  col.  636, 

Toutefois,  il  existe  une  certaine  diversité  entre  les 
sai  rements.  Certains  d'entre  eux  exigent  absolument 
en  celui  qui  les  confère  une  consécration.  Quelquefois 
des  circonstances  exceptionnelles  autorisent  un  minis- 
tre  extraordinaire  non  revêtu  de  la  même  dignité  et 
même,  comme  pour  le  baptême  conféré  en  cas  de 
nécessité,  un  simple  laïque.  De  là  les  distinctions 
établies  par  la  théologie  entre  le  ministre  consacré  et 
le  ministre  non  consacré,  le  ministre  ordinaire  et  le 
ministre  extraordinaire.  Le  terme  de  ministre  ordinaire 
est  authentiqué  par  le  concile  de  Trente  à  propos  de 
la    confirmation,    can.     3    (Denz.-Bannw.,    n.    875). 

Dans  le  premier  projet  on  avait  inséré  le  mot  parem 
pour  mieux  répondre,  au  texte  de  Luther.  L'évèque  de 
Bitonto  demanda  sa  suppression,  pour  ne  pas  paraître 
admettre  un  pouvoir  quelconque  bien  que  différent 
•  lie/  Ions  les  chrétiens.  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  925. 
Catharin  obtint  le  maintien  de  ce  mot  (p.  933),  mais 
purent  disparut  finalement  sur  les  instances  réitérées 
de  l'évèque  de  Bitonto  et  de  celui  de  Porto  (p.  986). 
Administrandis  avait  été  demandé  par  Pelargus 
(Storck),  <).  l>.,  pour  bien  montrer  qu'il  s'agit  à  la  fois 
de  la  prédication  et  des  sacrements.  Le  mot  fut  main- 
tenu, niais  en  revanche  on  supprima  conficiendis 
comme  inutile  (évêques  de  Badajoz  et  de  Bitonto, 
p.  989).  I.a  suppression  de  conficiendis  lui  obtenue  .ans 
difficulté;  celle  de  parmi  à  la  majorité  des  voix 
(p.  993).  I.a  suppression  de  purent,  fait  observer  Caval 
lera,  aurait  dû  amener  une  modification  syntaxique  : 
on  n'y  prit  point  garde,  mais  pour  bien  comprendre  le 
texle  actuel,  il  faudrait  le  lire  ainsi  :  in  verbum  el 
omnia  sacramenta  admi/uslra/nla  potestatem  habere. 

Can.  il.  s.  q.  d.  in  ministris,  iiiuu  sacramenta  confi- 
eiiiat  el  conferunt,  non  requiri  intentionem  fociendi  quod 
facit  i  ecle  >ia,  A.  s. 

S.  q.  d.  in  ministris,  dum        Si  quelqu'un  dit  que  l'in- 

sacramenta     conficiunl     et     tention,   au   moins   celle  de 

conferunt,  non  requiri  inten-    ton-   ce   que    fait    l'I     lisi 

tionem  saltem  faciendi  quod    n'est    pas   requise  dans   les 

taeii   Bcclesia,  A.  s.  ministres    des    sacrements, 

lorsqu'ils     les     font     et      les 

confèrent,    qu'il    soit     ana- 

thèmi 

Ce  canon  vise  la  proposition  12  condamnée  par  la 
bulle Exsurge Domine,  lien/.  Bannw.,n.  752,61  répond 
aux  préoccupations  de  l'article  13,  1 1  I.  599,  ;  lel  article 

avail    élé  liasse  par  les  théologiens   parmi  ceux  qu'il 
fallait    condamner  cum  declaratione.  C'est   que,  una 
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nimes  à  demander  que  le  ministre  ait  au  moins  l'inten- 
tion de  taire  ce  que  fait  l'Église,  les  théologiens  affi- 
chaient des  dissentiments  prononcés  sur  la  nature  de 
l'intention  requise.  Les  dissentiments  des  théologiens 
mineurs  se  retrouvèrent  chez  les  évêques.  Aussi  l'on 
résolut  de  s'en  tenir  à  la  formule  universellement 
admise  et  déjà  canonisée  par  le  concile  de  Florence. 
Ce  concile  avait  déclaré  que  tous  les  sacrements  «  ont 
leur  achèvement  en  trois  éléments,  savoir  les  choses 
comme  matière,  les  paroles  comme  forme,  et  la  per- 
sonne du  ministre  qui  les  confère,  avec  l'intention  de 
faire  ce  que  fait  l'Eglise.  »  Denz.-Bannw.,  n.  695.  La 
discussion  du  1er  mars  1547  amena  à  insérer  le  mot 
sallem.  En  proposant  ce  mot,  on  entendait  ne  pas 
exclure  les  autres  intentions.  L'insertion  du  mot  saltcm 
fut  approuvée  dans  la  séance  plénière  du  2  mars.  Ce 
fut  le  seul  changement  apporté  à  la  formule  primitive 
du  canon.  Avant  le  concile  de  Florence,  le  concile  de 
Constance  avait  déjà  prescrit  sur  ce  point  une  interro- 
gation aux  wicleffistes.  Denz.-Bannw.,  n.  672.  Et 
auparavant.  Innocent  III  avait  noté  la  nécessité  de 
«  l'intention  fidèle  »  pour  la  validité  de  la  consécration 
de  l'eucharistie  à  la  messe.  Denz.-Bannw.,  n.  424. 

Par  cette  condamnation,  l'erreur  luthérienne  sur 
l'inutilité  de  l'intention  dans  le  ministre  des  sacre- 
ments est  directement  atteinte.  Mais,  en  réalité,  c'est 
toute  sa  conception  sacramentelle  qui  se  trouve 
réprouvée.  Pour  Luther,  le  rite  sacramentel  n'a  pas 
de  valeur  propre  ou  d'efficacité  objective.  Sorte  de 
prédication  évangélique  en  action,  il  ne  sert  qu'à 
éveiller  la  confiance  dans  les  promesses  de  Jésus- 
Christ.  Ce  n'est  donc  pas  un  acte  sacré  du  Christ  qui 
exige,  en  celui  qui  le  représente  et  agit  en  son  nom,  un 
caractère  officiel  (voir  canon  précédent),  ni  même  la 
volonté  de  se  conformer  à  ses  intentions.  Le  sacrement, 
ne  dépendant  que  de  la  foi  du  sujet  qui  le  reçoit,  n'a 
pas  besoin  d'être  donné  au  nom  du  Seigneur.  Que  le 
ministre  soit  prêtre  ou  laïc,  quoi  qu'il  fasse  ou  ne  fasse 
pas,  qu'il  agisse  par  feinte  ou  par  dérision,  si  le  rite  est 
accompli,  une  fois  la  promesse  divine  suffisamment 
rappelée  à  la  mémoire  de  celui  qui  le  reçoit  et  la  foi 
éveillée  dans  son  àme,  l'effet  du  sacrement  est  tout 
entier  produit.  L'Église,  en  rappelant  (can.  10)  la 
nécessité  dans  le  ministre  d'un  pouvoir  sacré  et  en 
opposant  ici  (can.  11)  aux  théories  protestantes  la 
doctrine  de  l'intention,  fait  revivre  la  vraie  notion  du 
sacrement,  le  rôle  nécessaire  du  ministre,  sa  mission  à 
elle,  mandataire  fidèle  des  volontés  du  Christ.  Sur  le 
développement  de  ces  idées,  voir  P.  Pourrat,  La  théo- 
logie sacramentaire,  p.  329-358,  et  ici  l'art.  In  i  intion, 
t.  vu,  col.  2271  sq. 

Le  concile  de  Trente  n'a  rien  défini  touchant  l'in- 
tention requise  dans  le  sujet.  Il  n'y  a  aucun  doute 
cependant  que  le  concile  suppose  la  nécessité  d'une 
telle  intention.  Dans  la  session  vi  sur  la  justification, 
il  enseigne  que,  pour  les  adultes,  cette  justification  a 
lieu  «  par  une  réception  volontaire  de  la  grâce  et  des 
C.  vu.  La  justification  exige  aussi,  de  leur  part. 
une  préparation  et,  parmi  les  dispositions  prépara- 
toires, le  concile  énumère  :  le  propos  de  recevoir  le 
baptême,  c.  vi.  L'intention  est  donc  nécessaire.  Mais. 
dans  la  session  vu  sur  les  sacrements  en  général, 
nous  trouvons  plusieurs  allusions  qui  supposent  dans 
l'adulte  des  dispositions  volontaires,  donc  une  inten- 
tion. Voir  can.  6  :  non  ponenlibus  obicem  et  can.  7  : 
etiiun  si  rite  suscipiant,  col.  606  et  607. 

On  doit  donc  déduire  du  concile  de  Treille  la  néces- 
sité d'une  intention  dans  le  sujet.  Les  théologiens 
préciseront  quelle  est  la  nature  de  cette  intention. 

('.an.  1  Li.  —  S.  i|.  cl.  ininistruni  cliam  in  peccato  et  extra 
gratiam  exsistentem,  si  alioquin  omnia  essentialia  quœ  ad 
sacramentum  conferendum  pertinent  servaverit,  non 
conferre  sacramentum,  A.  S. 


fil  2 


S.  q.  d.  ministrum  in  Si  quelqu'un  dit  que  le 
peccato  martali  exsistentem.  ministre  du  sacrement  qui, 
modo  omnia  essentialia  quse  tout  en  étant  en  état  de 
ad  sacramentum  conficien-  péché  mortel,  observe  néan- 
dum  mit  conferendum  perti-  moins  toutes  choses  essen- 
nent  servaverit,  non  confl-  tielles  requises  pour  la  con- 
cere  aut  conferre  sacramen-  fection  ou  la  collation  du 
tum,   A.  S.  sacrement,  ne  fait  pas  ou  ne 

confère  pas  le  sacrement, 
qu'il  soit  anathème. 
Le  canon  visait  la  proposition  10  soumise  à  l'exa- 
men des  théologiens  mineurs  :  Malum  ministrum  non 
conferre  sacramentum.  Voir  col.  599.  Depuis  longtemps 
le  sens  de  malus  minister  était  fixé.  Il  s'agit  du  ministre 
agissant  en  état  de  péché  mortel.  On  le  précisa  donc. 
Toutefois,  pour  mieux  distinguer  l'indignité  morale  du 
ministre,  qui  n'influence  pas  la  valeur  du  sacrement,  de 
son  insuffisance  ministérielle,  qui  entache  l'intégrité  de 
l'action  sacramentelle,  on  ajouta  l'incise  :  si  alioquin 
omnia  essentialia  quse  ad  sacramentum  confteiendum 
pertinent.  La  rédaction  définitive  apporta  une  précision 
de  plus,  marquant  qu'il  s'agissait  de  la  confection 
aussi  bien  que  de  l'administration  du  sacrement. 

La  doctrine  traditionnelle  de  l'Église  trouvait  ainsi 
sa  consécration  solennelle.  Jamais,  en  effet,  cette  vérité 
ne  fut  mise  en  doute,  à  moins  qu'on  ne  prenne  pour  des 
doutes  théoriques  les  faits  de  réordination,  ce  qui  est 
très  contestable,  car  c'est  bien  plutôt  à  l'absence  de  juri- 
diction qu'était  rapportée  l'invalidité  de  certaines  ordi- 
nations. Les  scolastiques,  s'appuyant  sur  la  doctrine 
constante  des  Pères,  ont  mis  en  pleine  lumière  le  prin- 
cipe duquel  découle  la  vraie  solution,  savoir  la  place 
exacte  du  ministre  dans  le  sacrement,  son  rôle  minis- 
tériel, purement  ministériel,  dans  la  collation  de  la 
grâce  :  Minister  Ecclesise  non  agit  in  sacramentis  quasi 
ex  propria  virtule,  sed  ex  virtule  alterius,  scilicet  Chrisli, 
et  ideo  in  eo  non  requirilur  gralia  personalis,  sed  solum 
auctoritas  ordinis  per  quam  quasi  Christi  vicarius  consti- 
tuilur.  Saint  Thomas,  De  veritate,  q.  xxix,  a.  5,  ad  3"m. 
Voir  plus  loin,  col.  635-636. 

Depuis  longtemps  cette  doctrine  était  officiellement 
consacrée.  Aux  vaudois,  Innocent  III  impose  une 
profession  de  foi  qui  les  oblige  à  reconnaître  que  les 
sacrements  sont  valables,  «  même  s'ils  sont  administrés 
par  un  prêtre  pécheur  ».  Denz.-Bannw.,  n.  424. 
Jean  XXII  condamna  l'erreur  opposée  chez  les  frati- 
celles.  Denz.-Bannw.,  n.  488.  Le  concile  de  Constance 
réprouva  l'erreur  similaire  de  YVicleff,  prop.  4.  Denz.- 
Bannw.,  n.  584,  cf.  672.  La  définition  du  concile  de 
Trente  n'apportait  donc  aucun  élément  nouveau  au 
dogme  catholique. 

Caa.  13.  —  S.  q.  d.  communes  sanctie  romanx  Ecclesiae 
ritus  in  solemni  sacramentorura  administratione  adhiberi 
eonsuetos  aut  contemni  aut  sine  peccato  a  sacerdolibas 
omitti  aut  in  novos  alios  per  qmoscumque  ecclesiarum 
pastores  mutari  posse,  A.  S. 

S.  q.  d.  receptos  et  appro-  Si  quelqu'un  dit  que  les 
batos  Ecclesiœ  catholicœ  ritus  rites  reçus  et  approuvés  dans 
in  solemni  sacramentorum  l'Église  catholique  et  qui 
administratione  adhiberi  sont  en  usage  dans  l'admi- 
coasuetos  aut  contemni  aut  nistration  solennelle  des  sa- 
sine  peccato  a  ministris  pro  crements,  peuvent  être  sans 
(ibifo  omitti  aut  in  novos  péché  ou  méprisés  ou  omis, 
alios  per  guemeumque  eccle-  selon  qu'il  plaît  aux  minis- 
siarum  pastorem  mutari  pos-  très,  ou  être  changés  en 
se.  A.  S.  d'autres  nouveaux,  par  tout 

pasteur  des  églises,  quel  qu'il 
soit,  qu'il  soit  anathème. 

Ce  canon  vise  deux  propositions  erronées,  soumises 
à  l'examen  des  théologiens,  la  proposition  12  des 
sacrements  en  général,  la  proposition  11  sur  le  bap- 
tême, ainsi  conçue  :  Ritus  alios  in  baptismo  adhiberi 
solitos  liberos  esse,  id  est  sine  peccato  omitti  posse  et 
solam  immersionem  esse  necessariam.  Conc.  Trid.,  t.  v, 
p.  837.  C'est  sur  la  remarque  du  dominicain  Pelargus 
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(Storek),  procureur  de  Trêves,  que  l'article  concernant 
le  baptême  fut  amalgamé  avec  celui  relatif  aux  sacre- 
ments en  général.  Cette  fusion  permettait  d'embrasser 
la  question  des  rites  dans  son  ensemble.  Pari 
remarques  faites  à  la  rédaction  primitive  du  canon,  il 
faut  noter  l'addition  de  pro  libito.  demain I. 
l'évêque  de  Castellamare.  C'est  pour  exclure  le.  cas  de 
nécessité,  puisqu'alors.  tout  mépris  faisantdefaut.il 
n'y  a  pas  de  péché. 

On  voudra  bien  aussi  observer  avec  quelle  prudence 
est  rédigé  ce  canon.  La  question  de  l'invalidité  du 
sacrement  ainsi  administré  sans  les  rites  habituels 
ou  avec  des  modifications  introduites  par  la  vi 
du  ministre  n'est  pas  touchée  directement.  Le  concile 
n'y  viendra  qu'à  la  xxi<  session,  c.  2,  lorsqu'il  déclarera 
quel  est  le  pouvoir  de  l'Église  concernant  les  chan- 
gements dans  les  éléments  des  sacrements.  Il  distin- 
guera éléments  essentiels  et  éléments  non  essentiels. 
Ici,  ce  point  de  vue,  que  cependant  plus  d'un  Tue 
avait  abordé  au  cours  de  la  discussion,  est  complè- 
tement laissé  de  côté.  Le  concile  condamne  simplement 
et  d'une  manière  très  générale  la  prétention  des  nova- 
teurs relativement  à  l'omission,  au  changement,  à  la 
substitution  des  rites  sacramentels  :  il  déclare  que  de 
tels  empiétements  ne  peuvent  se  produire  sans  péché. 
Mais  il  s'abstient  de  préciser  le  degré  de  culpabilité. 
certains  rites  n'obligeant  pas  sub  gravi;  il  s'abstient 
surtout  de  légiférer  sur  la  validité  ou  l'invalidité  des 
sacrements  administrés  dans  ces  conditions  défec- 
tueuses, nombre  de  cérémonies  n'ayant  aucune 
influence  sur  cette  validité.  En  se  tenant  ainsi  dans 
une  prudente  réserve,  ce  canon  reflète  les  préoccupa- 
tions qui  dominèrent  les  discussions  des  théologiens 
et  des  Pères  sur  ce  sujet. 

Il  est  hors  de  doute  que  l'incise  sine  peccato  affecte 
les  trois  propositions  disjonctives  du  canon,  bien 
qu'elle  s'insère  uniquement  dans  la  seconde.  Nous 
avons  tenu  compte  de  ce  fait  dans  la  traduction. 

5°  Conclusion  dogmatique.  —  Nous  avons  voulu 
rapporter  l'ensemble  des  canons,  afin  de  donner  une 
vue  d'ensemble  des  définitions  tridentines.  Plusieurs 
de  ces  canons  ont  déjà  reçu  leur  commentaire  dans  des 
articles  antérieurs;  d'autres  recevront  plus  loin  un 
surcroit  d'explication. 

Pour  nous  en  tenir  au  problème  qui  fait  l'objet  de  ce 
paragraphe,  l'efficacité  des  sacrements  par  rapport  a 
la  grâce,  voici  les  affirmations  dogmatiques  qu'on  peut 
recueillir  du  concile  de  Trente  : 

1.  La  production  de  la  grâce  dans  l'âme  dépend 
tellement  en  certains  cas  des  sacrements  que,  faute 
de  la  réception  de  ceux-ci,  en  réalité  ou  au  moins  en 
désir,  il  est  impossible  à  l'homme  d'obtenir  la  grâce. 
Can.  4.  Voir  plus  loin,  Xéccssité  des  sacrements. 

2.  Les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  la 
grâce  ex  opère  operato  à  ceux  qui  n'apportent  pzs 
d'obstacle  à  leur  action.  Can.  7,  .S.  Voir  Opi  s  opi 

RATTM. 

3.  En  conséquence,  ils  ne  vont  pas  uniquemi  ni 
institués  pour  provoquer  la  foi  dans  l'âme  du  sujet  où 
la  foi  agir:  it  seule  pour  opérer  la  justification.  Can.  5, 6. 
Voir  Justification. 

De  ces  trois  notions  dogmatiques  fondamei 
on  doit  déduire  que  les  sacrements  son!  véritablement 
causes,  quoique  d'une  manière  simplement  instru 
mentale,  de  la  grâce.  «  Contiennent  et'  confèrent  la 
grâce,  déclare  le  concile  de  Florence,  définit  le  concile 
de  Trente.  Le  mot  i  cause  n'existe  pas  dans  les 
canons  concernant  les  sacrements  en  général;  niais  il 
existe  à  propos  du  baptême,  émise  de  la  justification, 
et  même  avec  l'épithète  instrumentale  dans  la  session 
vi,  c.  vu  :  Justificationis  causa  sunt...  instruit 
item  :  sacramentum  baptismi.  Denz.-Bannw.,  n.  799. 
Il  est  donc  conforme,  non  seulement  a  l'espril .  mais  a 


la  lettre  du  concile  de  Trente  d'affirmer  que  les 
sacrements  sont  de  véritables  causes  instrumentales 
de  la  grâce. 

///.  LES  SYSTÈMES  EXPLICATIFS  DES  THÉOLOGIENS 
POSTTMDEMTINS.  —  Il  reste  a  expliquer  le.  mode  selon 
lequel  le  sacrement,  comme  cause  instrumentale,  agit 
dans  la  production  de  la  grâce. 

1°  La  causalité  morale.  —  1.  Exposé.  —  Excluant, 
après  le  concile  de  Trente,  l'interprétation  de  l'opinion 
des  anciens  théologiens  franciscains  ou  nominalistes 
qui  auraient  présenté  la  causalité  sacramentelle 
comme  une  simple  causalité  occasionnelle  (on  sait 
d'ailleurs  que  pour  saint  Bonaventure  et  Duns  Scot 
cette  interprétation  est  contestable  et  contestée),  tous 
les  théologiens  catholiques  posttridentins,  à  quelques 
exceptions  près,  affirment  que  les  sacrements  sont  des 
causes  au  moins  morales  de  la  grâce.  En  soi,  la  causalité 
morale  n'est  donc  pas  exclusive  de  la  causalité  dite 
physique  :  et  il  importe  de  mettre  en  relief  ce  point  de 
départ. 

La  causalité  morale  réside  essentiellement  en  ce 
que.  ■  les  sacrements  sollicitent  Dieu  à  verser  lui- 
même  sa  vie  dans  nos  âmes,  soit  en  vertu  d'un  pacte 
divin,  à  la  manière  dont  le  billet  rappelle  au  débiteur 
son  obligation,  soit,  comme  on  l'explique  aujourd'hui 
plus  communément  avec  Franzelin,  à  cause  de  leur 
valeur  et  de  leur  dignité  intrinsèques,  parce  que  ces 
rites  sacrés  sont  comme  des  actions  de  Notre-Seigneur 
et  acquièrent  par  là  une.  excellence  que  Dieu  doit 
exaucer  ».  E.  Hugon,  La  causalité  instrumentale  en 
théologie,  p.  119.  On  ne  peut  nier  que  les  sacrements 
aient  une  valeur  objective,  une  dignité  surnaturelle  qui 
détermine  infailliblement  à  accorder  à  l'homme,  par 
eux,  sa  uràee.  Les  sacrements,  en  effet,  contiennent  le 
prix  de  la  grâce,  qui  est  la  vertu  de  la  passion  du 
Sauveur.  Comme  Rédempteur,  le  Christ  a  été  une 
cause  morale  principale  de  la  grâce;  il  est  donc  juste 
d'affirmer  que  les  sacrements  sont  causes  morales 
instrumentales  (par  rapport  à  Jésus-Christ,  cause 
principale)  de  la  grâce.  Cette  assertion  est  commune 
parmi  les  théologiens  des  écoles  les  plus  opposées  : 
Omnes  debeni  fateri,  sacramenla  de  facto  liabere  causa- 
litalem  moralem,  sive  sohun,  sive  simul  cum  causalitate 
physica,  de  Lugo,  De  sacramentis,  disp.  IV,  sect.  iv, 
n.  33;  Sententia  aflirmans  illa  non  solum  esse  instru- 
menta physica,  sed  etiam  moralia  Chrisli  et  Dei.  videtur 
probabilior  et  communior  est  m  schola  Divi  Thomas, 
(omet.  Clypeus,  l>e  sacramentis.  disp.  III,  a.  4,  §  1. 
n.  137.  Cf.  Clir.  l'esch,  Prœlecl.  Uieologicx,  t.  vi.  n.  112. 
Dans  ce  qu'elle  a  d'aflirmatif,  la  causalité  morale  est 
donc  une  doctrine  non  seulement  probable,  mais 
certaine. 

Mais,  comme  doctrine  d'école,  elle  présente  un  sens 
exclusif  et  négatif  :  les  sacrements  ne  sont  que  causes 
morales.  Toute  leur  causalité  à  l'égard  île  la  grâce  est 
épuisée  par  le  fait  que  la  valeur  morale  des  sacrements 
explique  a  elle  seule  la  production  de  la  grâce  par 
Dieu.  »  Ces  sacrements  sont,  en  effet,  des  instruments 
qui  sollicitent  efficacement  et  infailliblement  Dieu  à 
donner  su  grâce  à  ceux  qui  les  reçoivent  avec  les 
dispositions  requises.  Vasquez  assimile  cette  puissance 
de  sollicitation  '\n  sacrement  a  celle  d'une  prière, 
objectivement  efficace;  le  sacrement  sciait  comme  une 
prière  infailliblement  efficace  par  elle-même  et  indé- 
pendamment des  meules  du  ministre  et  du  sujet.  De 
même  (pie  l'humanité  du  Sauveur,  grâce  à  ses  propres 
mérite  .  el  qu  ai  ause  'le  leur  crédit  pri  s 

de  Dieu  obtenaient,  par  leurs  prières,  les  miracles 
qu'ils  accomplissaient,  ainsi  les  sacrements,  en  vertu 
de.  la  promesse  divine,  invitent  efficacement  Dieu  à 
produire  les  effets  sacramentels.  Cf.  Vasquez,  disp. 
CXXXII,  e.  s,  n.  80-83.  Melchioi  Cano  disait  mieux 
peut  élie  :  les  sacrements  sollicitent    Dieu  a  accorder 
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sa  grâce,  parce,  que  le  »  prix  du  sang  du  Christ  leur  est 
communiqué  ».  Et  cette  communication  s'entend  fort 
bien  si,  comme  l'insinue  Cano,  les  sacrements  doivent 
être  considérés  comme  étant  moralement  les  actes  du 
Rédempteur,  par  lesquels  il  nous  sanctifie.  Ces  actes 
participent  donc  aux  mérites  que  le  Sauveur  a  acquis, 
par  l'effusion  de  son  sang.  Cf.  Relectiones  de  sacramcnlis, 
part.  VI,  p.  441.  Les  sacrements  ainsi  compris,  ajoute 
Cano,  contiennent  moralement  la  grâce,  puisqu'ils  en 
contiennent  le  prix  :  une  bourse  remplie  d'or  ne 
contient-elle  pas  moralement  la  délivrance  d'un  captif, 
puisqu'il  y  a  en  elle  le  prix  de  sa  rançon?  »  P.  Pourrat, 
La  théologie  sacramentaire,  p.  174-175.  Outre  Melchior 
Cano,  Martin  de  Ledesma  et  Vasquez,  on  peut  encore 
citer  comme  patronant  cette  opinion  :  de  Lugo,  De 
sacramentis  in  génère,  disp.  IV,  sect.  iv  et  v;  Tournely, 
ibid.,  q.  m,  a.  2;  les  théologiens  de  Wurtzbourg,  De 
sacramentis  in  génère,  diss.  I.  c.  n.  a.  2,  et  un  grand 
nombre  de  théologiens  de  la  Compagnie  de  Jésus  : 
Lessius,  Arriaga,  Connick,  Hurtado,  Becanus,  Platel, 
Antoine,  etc. 

Au  xixe  siècle,  Franzelin  a  senti  le  besoin  d'étoffer 
davantage  la  doctrine  de  la  causalité  morale  des 
sacrements.  On  reproche  à  celle-ci  de  ne  supposer 
dans  les  sacrements  qu'une  valeur  leur  provenant  ab 
extrinseco  :  Qui  actiones  sacramentales  Christi  opera- 
tioncs  moraliter  esse  dieunl,  hoc  adverbio  significant 
actiones  sacramentales  non  elicitiva,  sed  ab  extrinseco 
ex  delegatione  a  Christo  jacta  Christi  operaliones  esse. 
Stentrup,  Soteriologia,  th.  cxxv.  Aussi  Franzelin 
insiste-t-il  sur  la  valeur  intrinsèque  communiquée  aux 
sacrements  par  la  passion  du  Christ  :  les  sacrements 
sont  des  actions-vicaires  du  Christ  et  par  conséquent 
portent  en  eux  une  dignité  qui  appelle  infailliblement 
l'action  de  Dieu  :  Chrislus  redemplor  sacramenta 
instituil  per  legatos  suos  suo  nomine  et  sua  auctoritate 
administranda  ad  applicationem  meritorum  suorum 
pro  singulis  initiatis;  unde  consequens  est,  sacramentis, 
utpole  quœ  moraliter  sunt  actiones  Christi  ipsius,  inesse 
dignitatem  supernatubalem  ex  persona  et  meritis 
redemploris.  vi  cujus dignilalis exigant  collalionem  gratis 
pro  initiatis.  De  sacramentis,  th.  xi.  Parmi  les  mo- 
dernes et  contemporains  qui  s'inspirent  de  Fran- 
zelin, voir  Chr.  Pesch  op.  cit.,  n.  141  sq.  ;  De  Augus- 
tinis,  De  re  sacramentaria,  th.  xvn;  G.  Lahousse, 
Tractalus  de  sacramentis  in  génère,  de  baplismo,  de 
confirmatione,  Bruges,  1899,  n.  130;  Rath,  Instilu- 
tiones  thcologicœ  de  sacramentis  in  génère...,  Haaren, 
1910,  n.  90-103;  Pohle,  Lehrbuch  der  Dogmalik.  I.  VI, 
Sakramentenlehre,  Paderborn,  1906,  p.  79  sq.;  Sasse, 
Instit.  theol.  de  sacramentis  Ecclcsiee,  t.  i,  Fribourg-en- 
B.,  1897,  p.  54-83;  Einig,  Tract,  de  sacramentis,  pars 
I',  Trêves,  1900,  p.  17  sq.,  etc. 

2.  Discussion.  —  Le  grand  argument,  on  pourrait 
dire  l'unique  argument  sur  lequel  s'appuie  l'opinion 
delà  causalité  morale,  ce  sont  les  difficultés  inhérentes 
au  système  de  la  causalité  physique.  On  trouvera  ces 
difficultés  énoncées  par  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  168- 
172.  Cf.  Blondiau,  De  causalitate  physica,  morali, 
intcnlionali  sacramentorum,  dans  Collationes  \amur- 
censes,  t.  xm  (1913-1914),  spécialement  p.  202-218; 
Richard,  La  causalité  instrumentale,  physique,  morale, 
intentionnelle,  dans  la  Revue  nco-scolaslique,  1900, 
p.  5-31;  266-269.  «  La  raison  a  toutes  sortes  de  diffi- 
cultés à  concevoir  cette  activité  que  posséderait  le 
sacrement,  et  qui  le  rendrait  capable  de  produire 
physiquement  un  effet  transcendant,  la  grâce.  »  C'est 
l'argument  invoqué  jadis  par  les  partisans  de  l'an- 
cienne  causalité  dispositive.  Voir  col.  578  sq.  Aussi  pro- 
clame  t-on  le  système  de  la  causalité  physique  «  dérou- 
tant pour  l'esprit  ».  Mais,  aj  ce  qui  est  plus 
c'est  qu'il  parait  être  en  opposition  avec  la  doc- 
trine théologique  de  la  reviviscence  des  sacrements... 


La  théorie  de  la  causalité  physique  est  radicalement 
impuissante  à  expliquer  ce  fait,  car  la  causalité  phy- 
sique exige  rigoureusement  la  coexistence  de  la  cause 
et  de  l'effet,  et,  dans  la  reviviscence,  le  sacrement 
opère  la  grâce,  lorsqu'il  n'existe  plus  depuis  long- 
temps ».  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  170.  172.  Cf  Vasquez, 
disp.  CXXXII,  c.  iv,  n.  41-44;  Franzelin,  op.  cit., 
th.  xi.  Enfin,  comment  le  rite  sacramentel,  qui  se 
compose  d'actes  et  de  paroles  se  succédant  peut-il 
être  une  cause  physique  et  à  quel  moment?  En  somme, 
on  le  voit,  ce  sont  les  anciens  arguments  de  Scot,  à 
peine  rajeunis.  Chr.  Pesch  construit  sa  thèse  en  faveur 
de  la  causalité  morale  :  1°  ex  defectu  argummlorum 
quibus  probalur  phgsica  causalitas;  2°  ex  eo  quod 
causalitas  physica  sacramentorum  plane  inlelligi  nequil: 
3°  ex  reviviscentia  sacramentorum.  Op.  cit.,  n.  152-165. 

Les  adversaires  de  la  causalité  morale  font  observer 
que  les  difficultés,  vraies  ou  prétendues,  attribuées  à  la 
causalité  physique  ne  sont  pas  une  raison  d'affirmer 
la  vérité  de  la  causalité  morale.  Sans  doute  cette 
dernière  explication  est  facile  à  saisir;  elle  ne  heurte 
pas  l'imagination  et  ne  demande  aucun  effort  de 
raison.  Mais  une  doctrine  plus  facile  à  comprendre 
n'est  pas  toujours  une  doctrine  vraie,  surtout  quand 
il  s'agit  d'un  miracle  de  la  toute-puissance  divine  dans 
l'ordre  surnaturel  :  hœc  positio,  disait  déjà  saint 
Bonaventure,  milii  videtur  ad  sustinendum  jacilior; 
nescio  tamen  quœ  sit  verior,  quia  quum  loquimur  de  his 
quœ  sunt  miracula,  non  mullum  adhserendum  est  rationi. 
In  IVam  Sent.,  dist.  I,  part.  II,  q.  iv. 

Les  objections  soulevées  contre  la  causalité  morale 
peuvent  se  ramener  à  deux  points  :  la  causalité  morale 
ne  sauvegarde  pas  la  causalité  instrumentale  des 
sacrements;  elle  leur  enlève  même  toute  causalité 
réelle  par  rapport  à  la  grâce. 

Elle  ne  sauvegarde  pas  la  causalité  instrumentale 
des  sacrements  :  l'instrument  est  un  intermédiaire 
entre  la  cause  principale  et  l'effet,  et  il  ne  peut  agir 
que  parce  que  et  en  tant  qu'il  est  mû  par  la  cause 
principale.  Or.  dans  l'opinion  de  la  causalité  morale, 
le  sacrement  n'est  pas  intermédiaire  entre  Dieu  et  la 
grâce;  c'est  plutôt  Dieu  cet  intermédiaire  puisqu'en 
raison  de  la  valeur  du  sacrement,  Dieu  est  infailli- 
blement amené  à  donner  la  grâce.  D'où  il  suit  que 
c'est  bien  plutôt  Dieu  qui  est  mù  par  le  sacrement  et 
non  pas  le  sacrement  qui  est  utilisé  par  Dieu  dans  la 
collation  de  la  grâce.  Le  sacrement  serait  donc  tout  au 
plus  une  cause  méritoire  ou  impétraloire. 

A  cette  difficulté,  Franzelin,  op.  cit.,  th.  x,  répond  en 
affirmant  que  «  le  ministre  du  sacrement  est  le  repré- 
sentant de  Jésus;  il  agit  en  son  nom,  puisqu'il  célèbre 
un  rite  institué  par  lui  et  en  se  conformant  à  ses 
ordres.  L'action  du  ministre  est  donc  moralement  une 
action  du  Christ  même.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  176. 
Sans  doute  la  causalité  du  Christ  est  d'ordre  moral; 
mais  la  causalité  du  sacrement,  action  secondaire  et 
médiate  du  Christ,  sera  bien  l'intermédiaire  entre  le 
Christ  et  la  grâce  à  obtenir  de  Dieu.  A  cette  instance, 
Billot  répond  fort  pertinemment  que  le  mode  d'action 
du  sacrement,  dans  cette  conception  de  la  causalité 
morale  participée  du  Christ,  demeure  toujours  dans 
l'ordre  du  motif  qui  pousse  Dieu  à  intervenir,  non  dans 
l'ordre  de  l'efficience  qui  agit  sous  l'influence  de  la 
cause  principale.  Cf.  Billot,  De  sacramentis,  1. 1,  Rome, 
1924,  th.  vu.  §  1. 

Les  adversaires  de  la  causalité  morale  insistent  : 
dans  cette  opinion,  non  seulement  la  causalité  instru- 
mentale est  supprimée,  mais  la  causalité  tout  court. 
Car  cette  «  dignité  intrinsèque  »  que  Franzelin  prétend 
communiquée  au  sacrement  par  Jésus-Christ,  n'est 
en  réalité  qu'une  «  dignité  extrinsèque  »,  puisque  tout 
entière  elle  vient  du  Christ,  les  sacrements  ne  faisant 
que  représenter  à  Dieu  les  mérites  du  Sauveur.  De 
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sorte  qu'en  bonne  logique  on  devrait  conclure  que, 
dans  le  système  de  la  causalité  morale,  les  sacrements 
sont  de  pures  occasions  de  la  grâce  et  non  des  causes 
véritables  :  «  Pour  ceux  qui  n'accordent  à  nos  sacre- 
ments qu'une  efficacité  exclusivement  morale,  Dieu 
n'est  pas  seulement  la  cause  efficiente  principale;  il  est 
l'unique  cause  efficiente  de  la  grâce  sacramentelle.  Les 
sacrements  concourent  médiatement  à  la  sanctifi- 
cation de  l'homme,  en  tant  qu'ils  sont  pour  Dieu 
l'occasion  de  répandre  sa  grâce  dans  les  âmes.  » 
N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église  catholique,  trad. 
franc.,  t.  i,  p.  96. 

On  pourrait  ajouter  un  argument  subsidiaire  tiré 
de  la  nature  même  du  sacrement  de  l'eucharistie. 
Comment  peut-on  appliquer  au  corps  réel  de  Jésus- 
Christ  la  théorie  d'une  simple  dignité  morale  incitant 
Dieu  à  donner  la  grâce  au  communiant?  Il  semble  que 
ce  soit  singulièrement  énerver  l'enseignement  tradi- 
tionnel concernant  l'efficacité  de  la  chair  vivifiante  du 
Christ.  On  trouvera  dans  Franzelin,  op.  cit..  th.  x, 
coroll.  1,  un  essai  de  réponse  à  cette  objection  :  caro 
enim  Christi  oivifica  est  et  sanctiftcans  non  quidem  per 
se  et  qualenus  nalura  est  carnis,  sed  quia  ejus  est  caro, 
qui  omnia  vivificat.  P.  123. 

2°  La  causalité  physique.  —  1.  Exposé.  —  Le  mot 
«  physique  »  ne  doit  pas  ici  faire  illusion;  il  est  employé 
dans  un  sens  analogique  pour  indiquer  simplement 
que  les  sacrements  reçoivent  de  Dieu,  cause  principale 
de  la  grâce,  une  vertu  réelle,  quoique  spirituelle,  lui 
permettant  d'atteindre  comme  causes  efficientes  immé- 
diates, quoique  simplement  instrumentales,  la  grâce 
elle-même.  Cette  opinion  «  attribue  à  l'acte  sacra- 
mentel dûment  accompli  une  véritable  efficacité  (oera 
efficientia)  ou  causalité  dans  le  don  de  la  grâce...  On 
reconnaît  dans  les  sacrements  de  véritables  instru- 
ments divins  qui,  par  une  certaine  vertu  et  activité 
surnaturelles,  opèrent  quelque  chose  dans  la  commu- 
nication de  la  grâce  et,  par  conséquent,  exercent  une 
influence  immédiate  sur  la  sanctification  de  l'homme. 
Sacramenla  N.  L.  aliquid  ad  gratiam  habcn  tant  ope- 
rantur.  S.  Thomas,  De  veritate,  q.  xxvn,  a.  4.  Par  oppo- 
sition à  l'efficacité  morale,  cette  vertu  des  sacrements 
est  nommée  efficacité  physique;  ce  mot,  toutefois,  ne 
doit  pas  être  pris  comme  un  synonyme  de  mécanique.» 
N.  Gihr,  op.  cit.,  p.  96-97. 

Les  partisans  de  la  causalité  efficiente  instrumentale 
dite  causalité  physique  perfective,  sont  en  général 
tous  les  thomistes.  On  l'appelle  «  perfective  »  pour  la 
distinguer  de  l'ancienne  théorie  «  dispositive  »,  qui 
plaçait  l'effet  immédiat  du  sacrement  extérieur  dans 
le  res  et  sacramentum,  caractère  ou  ornatus  animie, 
disposition  à  la  grâce.  Mais  nous  avons  déjà  dit  com- 
bien ce  mot  était  équivoque,  puisqu'il  est  entendu 
qu' instrumentaliler  operari  ou  dispositive  operari  sont 
synonymes,  cette  dernière  expression  n'ayant  aucu- 
nement le  sens  de  dispositionem  operari.  Voir  col.  585. 

Parmi  les  plus  célèbres  représentants  de  l'école  tho- 
miste jusqu'au  xix1'  siècle,  citons,  depuis  Cajétan  (voir 
ci-dessus,  col.  588)  :  Jean  de  Saint-Thomas,  op.  ci'.,  In 
///"»  part.  Sum.  S.  Thomœ,  q.  lxh,  a.  1,  n.  264  (édit. 
Vives,  t.  ix,  p.  200);  Salmanticenses,  De  sacram.  in  i  om 
muni,  disp.  IV,  dub.  iv,  §  1  (édit.  Palmé.  Paris,  t.  xvn, 
p.  319),  qui  citent  en  faveur  de  l'opinion  de  la  eau  aliti 
physique  tous  les  anciens  tenants  de  la  causalité  effl 
ciente  dispositive  :  Capréolus,  Hervé.  Déza,  Pierre  de 
La  Palu,  Cilles  de  Rome,  Soto,  etc.;  Silvius,  In  1 1 1 "' 

part.  Sum.  S.  Thomœ,  <\.  i.xii,  a.  1  :  <  I I    '  lypeus  theo 

logise  thomisticte,  Desacram  in  convnuni,  disp.  II  La.  2, 
S  1,  n.  33;  §  3-5,  n.  10-66;  Billuart,  De  sacram.  in 
convnuni,  dissert.  III,  a.  2.  Il  leur  faut  adjoindre 
d'illustres  représentants  de  la  Compagnie  de  Jésus  : 
Suarez,  De  sacram.  in  génère,  disp.  IX,  sect.  n; 
Grégoire  de  Yalencia,  ibid.,  disp.   III.  q.  in,  punct.  i; 


Bellarmin,  De  sacram.  in  génère,  l.  II,  c.  xi  et  le 
sorbonniste  Ysambert.  Gonet  nous  affirme  que  le 
P.  Hyacinthe  Choquet,  O.  P.  (f  1646),  comptait  déjà  à 
son  époque  cinquante-trois  théologiens  remarquables 
en  faveur  de  cette  opinion.  De  origine  gratiœ,  t.  i. 
Douai,  1628,  I.  II,  disp.  VI,  c.  i.  Il  n'est  donc  pas 
toul  à  fait  exact  d'affirmer,  avec  P.  Pourrat,  op.  cit., 
p.  173,  qu'«  un  grand  nombre  d'esprits,  et  des  meil- 
leurs, s'éloignant  de  l'école  thomiste,  adoptèrent  l'opi- 
nion de  Melchior  Cano,  dont  le  succès  grandissait 
de  jour  en  jour  ».  D'ailleurs  la  longue  liste  de  partisans 
de  cette  opinion,  relevée  par  les  Salmanticenses, 
op.  cit.,  p.  319,  devrait  s'allonger,  de  nos  jours,  d'une 
quantité  d'autres  noms  faisant  autorité  dans  le  monde 
théologique  :  les  dominicains  Hugon,  Tract,  dogmatici, 
t.  m.  De  sacrum,  in  convnuni,  q.  m.  a.  2.  et  La  causalité 
instrumentale,  p.  ILS  sq.;  Pègues,  Si  les  sacrements 
sont  causes  perfectives  de  la  grâce,  dans  la  Revue 
thomiste,  t.  xn.  p.  339-350,  Commentaire  littéral  de  la 
Somme  théologique,  t.  xvn,  p.  62-79  et  Dictionnaire  de 
la  Somme  théologique,  t.  n,  p.  1173-1188;  B.  I.avaud. 
Revue  thomiste.  1927,  p.  L'<>2  sq.;  450;  P.  Synave,  Vie 
de  Jésus,  édit.  de  la  Revue  des  jeunes,  t.  Il,  p.  415  sq. ; 
Marin-Sola,  Divas  Thomas,  janvier  1925;  Sertillanges, 
Les  sept  sacrements  de  l'Église,  Paris,  1911,  p.  8; 
Haynal,  Angelicum,  1927,  etc.  Lu  dehors  de  l'école 
dominicaine,  les  partisans  de  la  causalité  physique 
sont  légion  :  Bucceroni,  S.  .1.,  De  causalitate  saeramen- 
lorum  commentarius;  card.  Lépicier,  De  sacramentis  in 
communi  (111*  part.  Sum.  S.  Thomœ.  q.  lxh,  a.  4). 
p.  102,  n.  3-17,  avec  une  note  sévère  (n.  17)  pour  la 
causalité  morale  qui  «  déroge  à  la  perfection  de  l'uni- 
vers ;  Oswald,  Die  dogmatische  heure  van  den  heiligen 
Sacramenten  der  kalholischen  Kirche,  Munster,  1877 
(4e  édit.),  p.  55  sq.  ;  N.  Gihr.  op.  cit.,  trad.  franc., 
p.  96-99;  Casajoana,  Disquisitiones  scholaslico-dogma- 
ticœ.  t.  ni.  Barcelone,  1890,  n.  65-74;  Hermann, 
C.  SS.  IL.  Distitutiones  theol.  dogm.  (7=  édit.,  1937), 
n.  1483  (excellent  exposé  des  raisons  qui  rendent  plus 
probabh  la  causalité  physique);  Hemrich-Gutberlet, 
Dogmatische  Théologie,  t.  ix,  Mayence,  1901,  p.  136- 
150;  1  >el  Val,  Sacra  theologia  dogmatica,  t.  m,  Madrid, 
1908,  n.  53-58;  Diekamp-Hofïmann.  Monnaie  theol. 
dogm.,  t.  iv,  p.  42  sq.  ;  Mattiussi,  S.  J.,  De  sacramentis 
animadversiones,  Rome,  1913,  p.  26  sq.  (excellente 
mise  au  point  de  la  doctrine  de  saint  Thomas); 
J.  O'Connell,  De  sacramentis  Ecclesiœ,  t.  i,  Bruges. 
1933,  p.  75-78.  Nous  passons  sous  silence  les  articles 
de  revues. 

2.  Discussion.  —  a)  Les  arguments  favorables.  — 
a.  Cette  doctrine  est  plus  conforme  à  la  sainte  Écriture.  — 
Elle  enseigne  que  nous  renaissons  de  l'eau  (ex  aqua), 
par  le  bain  de  la  i  égénérai  ion,  que  la  grâce  1 1  l'Esprit- 
Saint  sont  donnés  par  l'imposition  des  mains,  que 
nous  sommes  purifiés  par  le  bain  du  baptême  (mun- 
dari  lavacro).  Or  les  particules  ex,  per.  l'ablatif  lavacro, 
par  leur  sens  propre  et  obvie,  dénotent  la  causalité 
physique. 

b.  Celte  doctrine  est  plus  eau  forme  aux  assertions  des 
saints  Pères.  -  Cf.  S.  Thomas,  q.  i.xii,  a.  4.  On  a  vu 
plus  haut,  col.  198-527,  comment  les  Pères  enseignent 
l'efficacité    (lu    rite    sacramentel.     Leurs    expressions 

supportent  difficilement  l'interprétation  de  la  causa 
lité  nmral".  Voir  Hugon,  La  causalité  instrumentale, 
p.  122-125  ;  >  Oratoires,  si  l'on  veut,  ces  expressions, 
mais  à  la  condition  qu'on  ne  leur  prête  pas  un  sens 
entièrement     étranger    à    celui    qu'elles    signifient    si 

naturellement.  Tout  en  recourant  aux  artifices  litté 

raires  et  aux  métaphores  hardies,  les  Pères  entendent 

bien  choisir  les  images  exactes  les  plus  propres  a 
expliquer,  à  éclaircir  le  dogme.  Pourquoi  donc  n'em 
ploienl    il     que  les  exemples  de  la  causalité  physique" 

Qu'ils  n'aieni  pas  songé  à  toutes  les  subtilités  de  la 
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vertu  instrumentale,  nous  l'accordons...  bien  volon- 
tiers; mais  il  es1  certain  aussi  qu'ils  ont  voulu  attri- 
buer aux  sacrements  une  réelle  et  puissante  effii 
et  leurs  expressions  ne  désignent  que  la  causalité 
physique."  E.  Hugon,  La  causalité  instrumentale, 
p.  125. 

c.  Plus  conforme  à  la  liturgie.  —  La  liturgie  de  la 
bénédiction  des  fonts,  au  samedi  saint,  ne  s'explique 
bien  qu'en  admettant  une  causalité  physique  du 
baptême;  la  consécration  de  l'huile  au  jeudi  saint 
amène  la  même  réflexion.  Cf.  Hermann.  op.  cit.. 
n.   1483. 

d.  Plus  conforme  aux  déclarations  des  conciles.  — 
Nos  sacrements,  disent  les  conciles  de  Florence  et  de 
Trente,  contiennent  la  grâce  qu'ils  signifient;  ils  la 
confèrent  à  ceux  qui  n'apportent  pas  d'obstacle;  ils 
la  dont  enl  par  eux-mêmes.  Or,  la  cause  morale  ne 
contient  pas  l'effet  a  produire;  elle  sollicite  l'agent 
d'intervenir,  mais  l'effet  réalisé,  elle  ne  l'a  pas,,  elle  ne 
le  porte  pas,  elle  ne  le  donne  pas.  Les  termes  de  force, 
vertu  (vis,  virtus;  cf.  conc.  de  Trente,  sess.  vu.  De 
baptismo,  can.  1)  choisis  par  les  Pères  de  Trente 
s'entendent  tout  naturellement  d'une  réalité  physique; 
la  causalité  morale  serait  mieux  désignée  par  les  mots  : 
valeur,  dignité,  excellence,  que  le  concile  a  cependant 
écartés.  Le  c.  vu  de  la  vie  session  sur  la  justification 
est  suggestif  à  ce!  égard,  le  concile  y  distinguant  la 
cause  méritoire  de  la  justification  de  sa  cause  instru- 
mentale. Le  vi  verborum  employé  par  le  concile 
pour  marquer  comment  s'opère  la  transsubstantiation 
est  aussi  significatif.  Voir  Hugon,  op.  cit.,  p.  127-137. 
Sans  doute,  le  concile  de  Trente  n'a  pas  voulu  trancher 
les  controverses  d'école;  mais,  voulant  affirmer  en 
termes  précis  la  causalité  réelle,  Vex  opère  operato  du 
sacrement,  il  n'a  pu  se  servir  que  de  termes  dont  le 
sens  obvie  ne  peut  bien  s'entendre,  que  dans  le  système 
de  la  causalité  physique. 

Les  théologiens  qui  veulent  tenir  la  balance  égale 
entre  les  deux  systèmes  citent  un  passage  du  caté- 
chisme du  concile  de  Trente  qui  semble  indiquer  que 
le  mode  de  causalité  des  sacrements  nous  échappe  : 
Quo  autem  pacto  tanta  res  et  tam  mirabilis  per  sacra- 
mentum  efficialur,  ut,  quemadmodum  sancti  Augustini 
senlentia  celebratum  est,  ■  agua  corpus  abluat,  et  cor 
tangat  »,  id  quidem  humana  ratione  alque  intelligcntia 
comprehendi  non  potest.  Mais  on  oublie  trop  ce  qui  suit  : 
Ai  fidei  lumine  eognoscimus,  omnipotentis  Dei  virtulcm 
in  sacramentis  inesse,  qua  id  e/ficiant,  quod  sua  vi  res 
ipsse  naturales  prsestare  non  possunt.  C.  i,  n.  27.  On  ne 
prétend  pas  que.  le  système  de  la  causalité  physique 
puisse  se  démontrer  autrement  qu'à  la  lumière  des 
enseignements  de  la  foi. 

e.  Plus  appuyée  sur  la  raison  théologique.  —  La 
causalité  physique  de  certains  sacrements,  de  l'eucha- 
ristie notamment,  mais  aussi  de  l'ordre  et  du  baptême, 
apparaît  si  nettement  qu'il  est  de  bon  raisonnement 
théologique  de  l'étendre  aux  autres.  De  plus,  on  ne 
voit  pas  très  bien  comment  le  système  de  la  causalité 
morale  peut  différencier  l'action  des  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle  d'avec  l'action  des  sacrements  préchré- 
tiens :  «  La  doctrine,  thomiste  fait  nettement  ressortir 
l'économie  des  i\e\]\  alliances.  Dans  l'ancienne,  le 
Christ  n'agit  que  moralement,  c'est-à-dire  que  la  grâce 
est  conférée  en  vue  des  mérites  futurs:  donc  les  sacre- 
ments ne  doivent  être  que  des  causes  morales;  dans 
la  Loi  nouvelle,  il  existe  et  agit  physiquement;  donc 
les  sacrements  doivent  être  des  causes  physiques.  » 
Hugon,  op.  cit..  p.  145. 

b)  Les  arguments  défavorables.  —  On  les  trouvera 
bien  résumés  et  a  la  fois  résolus  dans  Hervé.  Manuale, 
t.  m,  n.  427. 

a.  Dans  le  système  de  la  causalité  physique,  où  le 
sacrement   atteint   immédiatement    la  grâce,  on  peut 


se  demander  où  se  trouve  l'action  préalable  disposi- 
tive qui  cependant  est  requise  en  tout  instrument.  — 
Difficulté  à  laquelle  on  a  d'avance  répondu  en  distin- 
guant dispositive  operari  et  dispositionem  operari. 
C'est  non  dans  le  terme  opéré  que  se  trouve  la  dispo- 
sition préalable,  mais  dans  la  manière  d'opérer  que  se 
rencontre  l'action  dispositive.  Cf.  Hugon,  Tractatus 
dogmalici,  t.  ni,  p.  82,  n.  xm. 

b.  Comment  une  vertu  spirituelle  Ha  vertu  com- 
muniquée au  sacrement  par  l'agent  principal,  Dieu) 
pourrait-elle  être  reçue  en  un  sujet  corporel?  — 
Réponse  :  il  ne  s'agit  pas  d'une  puissance,  être  complet 
et  permanent,  mais  d'une  motion,  être  essentiellement 
incomplet  et  transitoire,  qui  n'est  pas  faite  pour  le 
sujet  matériel  dans  lequel  elle  passe,  mais  pour  le 
terme  spirituel  auquel  elle  aboutit.  Cf.  S.  Thomas,  De 
veritate,  q.  xxvii,  a.  4,  ad  5um. 

c.  Les  sacrements  sont  des  entités  morales;  com- 
ment pourraient-ils  opérer  physiquement.  —  La 
meilleure  réponse  à  faire  à  cette  objection  est  de 
reprendre  le  système  de  Jean  de  Saint-Thomas  sur 
la  constitution  du  sacrement  :  l'être  moral  qui  résulte 
de  l'intention  du  Christ  apporte  l'unité,  sacramentelle 
aux  éléments  physiques,  matière  et  forme.  Par  consé- 
quent l'être  moral  ou  de  raison  se  continue  dans  la 
réalité  par  des  éléments  physiques;  aussi  l'institution 
et  l'intention  du  Christ  se  prolongeant  sur  les  éléments 
sensibles  du  sacrement  donnent  à  la  vertu  instrumen- 
tale d'être  réelle  et  physique  et  d'agir  réellement  et 
physiquement  sur  la  production  de  la  grâce.  Cf.  Bil- 
luàrt,  diss.  III,  a.  2,  obj.  1. 

d.  Le  sacrement  ne  peut  plus  opérer  physiquement, 
puisqu'il  n'existe  plus  au  moment  où  la  grâce  est 
produite.  —  ■  Le  rite  efficace  existe  dans  son  terme  et 
dans  son  complément  définitif,  lorsque  la  dernière 
syllabe  est  prononcée;  la  signification  de  la  forme 
étant  simple,  bien  que  tous  les  mots  ne  soient  pas  pro- 
férés à  la  fois,  la  vertu  sacramentelle  aussi  est  simple 
et  produit  son  effet  physique  au  dernier  instant.  » 
Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  III»,  q.  lxxviii,  a.  4. 
ad  3<™. 

e.  La  reviviscence  de  certains  sacrements  pose  une 
sérieuse  objection  à  rencontre  de  leur  causalité  physi- 
que. Comment  opéreraient-ils  physiquement,  puisqu'ils 
n'existent  plus?  —  Voir  ici  Reviviscence,  t.  xm, 
col.  2625-2626. 

/.  L'objection  fondamentale  n'est  guère  touchée 
par  nos  auteurs.  Il  s'agit  de  la  création  même  de  la 
grâce.  Comment  une  cause  créée  peut-elle  concourir 
instrumentalement  à  une  création  de  la  grâce  dans 
l'âme?  —  On  a  déjà  déclaré  à  plusieurs  reprises  que 
ce  n'est  pas  la  grâce  qui  est  directement  et  immédia- 
tement créée  par  Dieu  dans  la  justification  opérée 
sacramentelleinent,  mais  c'est  le  sujet  lui-même  de  la 
grâce  qui  est  élevé  par  Dieu  à  un  état  supérieur. 
C'est  dans  cette,  élévation  que  peut  s'exercer  l'action 
instrumentale.  Voir  col.  58(5,  588. 

Sans  doute,  toute  obscurité  n'est  pas  enlevée  du 
système  de  la  causalité  physique.  On  ne  peut  nier 
cependant  qu'il  ne  représente  une  synthèse  remarquable 
de  l'œuvre  surnaturelle  de  la  justification  et  de  la 
sanctification  sacramentelles,  où  il  montre  «  trois 
facteurs  agissant  mystérieurement  ;  Dieu,  comme 
cause  principale;  la  sainte  humanité  de  Jésus  et  le 
sacrement  comme  instruments  de  cette  cause  princi- 
pale. Cf.  S.  Thomas,  I^-II*,  q.  exil,  a.  9,  ad  2um.  Ces 
facteurs  agissent  d'une  manière  semblable,  c'est-à-dire 
effectivement,  mais  il  y  a  entre  eux  subordination  en 
même  temps  que  eompénétration  intime.  Il  faut,  en 
effet,  distinguer  entre  l'instrument  uni  à  celui  qui 
agit  par  ce  moyen  et  l'instrument  séparé  et  distinct 
de  l'agent  :  ce  dernier  instrument  est  mis  en  mou- 
vement par  le  premier,  comme  le  bâton,  par  exemple, 
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dispositive  de  saint  Thomas  dans  le  Commentaire 
des  Sentences.  De  la  causalité  des  sacrements,  dans 
Éludes,  t.  î.vm.  p.  213-238;  471-498. 

Mais  les  partisans  actuels  de  la  causalité  dispositive 
physique  se  comptent  sur  les  doigts  de  la  main;  la 
faveur  est,  chez  certains  disciples  de  Billot,  a  la 
causalité  dispositive  intentionnelle. 

1 .  Exposé  de  l'opinion  d'une  causalité  dispositive 
intentionnelle  (Billot).  —  Le  cardinal  Billot,  tout  en 
déclarant  la  causalité  morale  insuffisante,  rejetti 
l'efficacité  physique.  Deux  assertions  principales 
résument  l'explication  de  ce  théologien.  1.  la  vertu 
instrumentale  par  laquelle  opèrent  les  sacrements 
n'est  pas  physique,  mais  intentionnelle:  2.  l'action  des 
sacrements  n'atteint  pas  la  grâce  elle-même,  mais 
plutôt  la  disposition  qui  exige  la  grâce. 

a)  La  causalité  intentionnelle.  —  Cette  causalité 
imprime  ou  excite  une  image,  éveille  une  intelligence, 
porte  une  pensée  ou  un  ordre.  On  signale  un  exemple 
de  cette  causalité  dans  les  paroles  par  lesquelles  le 
souverain  pontife,  au  consistoire,  puhlie  les  nouveaux 
évêques.  Non  seulement  ces  paroles  signifient  la 
collation  de  la  juridiction  épiscopale,  mais  elles  la 
produisent  quant  au  pouvoir  de  juridiction.  C'est  une 
sorte  de  causalité  per  modum  imperii  analogue  à  la 
causalité  qui  accompagnait  les  paroles  du  Christ  lors- 
qu'il commandait  aux  vents  et  à  la  tempête  ou  qu'il 
présentait  aux  éléments  créés  sa  volonté  pour  accom- 
plir en  eux  des  miracles.  On  aurait  tort  d'expliquer 
l'efficacité  des  sacrements  par  une  vertu  physique, 
sorte  de  motion  les  animant  au  moment  où  ils  pro- 
duisent leur  effet;  il  suffit  d'une  motion  intentionnelle 
s'originant  à  l'institution  du  Christ.  De  plus,  et  préci 
sèment  parce  que  la  motion  instrumentale  du  sain 
ment  est  d'ordre  intentionnel,  son  terme  immédiat 
ne  saurait  être  la  grâce  elle-même,  mais  un  titre  exigitif 
de  la  grâce,  titre  dont  la  réalité  est  elle-même,  non 
pas  d'ordre  physique,  mais  d'ordre  intentionnel  et 
moral,  quoique  néanmoins  constituant  un  être  très 
réel.  Ce  titre  exigitif  de  la  grâce  joue  donc  le  rôle  de 
disposition.  Et  c'est  en  ce  sens  que  saint  Thomas 
aurait  enseigné  que  le  sacrement  agit  instrumentante/- 
disposilive. 

L'auteur  montre  la  cohérence  de  son  système  avec 
la  nature  même  du  sacrement.  Les  sacrements  sont 
des  signes,  dont  l'action  propre  —  manifester  les 
concepts  de  l'intelligence  —  est  d'ordre  intentionnel. 
L'action  instrumentale  des  sacrements  doit  donc  se 
trouver  dans  la  même  ligne  et  dans  le  même  ordre  : 
significando  causant.  S.  Thomas.  De  oeritate,  q.  xxvn, 
a.  4,  ad  13.  Ainsi  les  sacrements,  en  tant  que  signes 
institués  par  le  Christ,  manifestent  par  leur  opération 
propre,  c'est-à  dire  notifienl  le  décret  divin  concernant 
la  sanctification  du  sujet  et  simultanément,  par  leur 
opération  instrumentale  qu'anime  une  vertu  divine, 
ils  appliquent  efficacement  ci-  décret  au  sujet  du 
ent    et  causent  en  lui    une  forme  intentionnelle 

qui  est   comme  une  nécessité  de  recevoir  la   grâce 

Ainsi  trois  mots  résument  ici  le  doctrine  :  cause  inslru 
mentale  efficiente,  intentionnelle,  dispositive. 

L'autorité  du  maître  a  rallie  a  celte  conception  un 

certain  nombre  de  disciples  ;  Van  Noort.  De  sacra 

mentis,  t.  i.  n.  57  sq.:  Bellevue,  La  grâce  sacramentelle, 

Paris,  1900,  p.  66  sep;  Manzoni,  Compendium  theolo 

6,  t.  [v,  Turin,   1912,  n.    12;   De  Sincl. 

Di  sacrum,  in  génère,  n.  38-40;  Richard,  La  causalih 

instrumentale  :  physique,  morale,  intentionnelle,  dans  la 

olai  tique,    L909,   p.   20-31  ;  Blondiau,   De 

causalilate  physica,  morali,  intenlionali  sacramentorum, 

dans    Collaiiones    Namurcenses,    t.    xni,    1913-1914, 

p.  249;   Merchelbach,  De  sacramenlis  sué  conditione 

si  non  es  dispositus  ■■■  non  ministrandis,  dan-    I 

astique  île  Liège,   1909,  p.  335;   Van   Hove,  La 


reçoit  le  mouvement  de  la  main  de  l'homme  qui  le 
tient.  Or.  Dieu  est  l'auteur  et  le  principe  de  toute 
grâce;  la  sainte  humanité  du  Christ  est  l'instrument 
séparé  et  suhordonné;  il  faut  donc  que  la  vertu  salu- 
taire découle  de  la  divinité  de  Jésus-Christ  par  le 
moyen  de  son  humanité  et  pénètre  les  sacrements. 
Cf.  III',  q.  lxii,  a.  5.  Ainsi  Jésus-Christ  exerce, 
comme  Dieu  et  comme  homme,  une  action  différente 
au  point  de  vue  de  la  production  de  la  grâce  sacra- 
mentelle :  en  tant  que  Dieu,  il  agit  principalement  ou 
par  autorité;  par  son  humanité,  il  n'y  agit  pas  seule- 
ment comme  première  cause  méritoire,  mais  encore 
comme  cause  efficiente  quoique  instrumentale.  De  la 
sorte,  par  les  sacrements  comme  par  autant  de  canaux, 
la  vertu  de  la  passion  du  Sauveur  ou,  ce  qui  revient 
au  même,  les  mérites  de  la  rédemption,  arrivent 
jusqu'à  nous;  car  les  sacrements  de  l'Église  emprun- 
tent leur  efficacité  tout  spécialement  à  la  passion  du 
Christ  dont  la  vertu  nous  est  unie  en  une  certaine 
manière  par  la  réception  des  sacrements.  C'est  pour 
signifier  ce  mystère  que  Jésus-Christ,  attaché  à  la 
croix,  laissa  échapper  de  son  côté  entr'ouvert  de  l'eau 
et  du  sang  :  l'eau  figure  le  baptême,  le  sang  figure 
l'eucharistie  —  et,  entre  les  sacrements,  le  baptême  et 
l'eucharistie  sont  les  deux  plus  excellents.  Cf.  S.  Tho- 
mas, III*,  q.  lxi,  a.  3:  lxii.  a.  5.  »  N.  Gihr,  op.  cit.. 
p.  97-98. 

3°  La  causalité  dispositive.  —  Nous  avons  déjà  pu 
distinguer  deux  phases  dans  l'histoire  de  la  causalité 
dispositive.  La  première  phase  serait  celle  de  la  pré- 
histoire de  la  théologie  sacramentaire  :  avant  saint 
Thomas,  et  même  chez  quelques  auteurs  contempo- 
rains de  saint  Thomas  et  chez  saint  Thomas  lui-même 
dans  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  on  admet  géné- 
ralement que  les  sacrements  n'atteignent  pas  la  grâce 
elle-même,  mais  produisent  simplement  dans  l'âme 
une  disposition  nécessitant  la  production  de  la  grâce. 
Cette  théorie  a  pour  base  l'impossibilité  de  concevoir 
une  coopération  instrumentale  à  la  création  de  la 
grâce.  De  plus,  elle  s'appuie  sur  la  conception  fri- 
pai lite  déjà  vulgarisée  du  sacramenlum,  du  res  et 
sacramentum  et  de  la  res  sacramenti;  res  et  sacramenlum 
étant  le  seul  effet  immédiat  du  sacrement  extérieur. 

La  deuxième  phase  est  celle  qu'inaugurent  Pierre 
de  La  Palu  et  Capréolus.  Voulant  affirmer  une  fidélité 
rigoureuse  aux  doctrines  exprimées  par  saint  Thomas 
dans  les  Questions  disputées  et  dans  la  Somme,  ces 
auteurs  entendent  la  dispositio  prsevia.  non  du  carac- 
tère ou  de  Vornalus  anima-  qui  s'identifie  avec  le  res 
et  sacramentum,  mais  de  la  grâce  sacramentelle  elle- 
même  en  tant  que  distincte  de  la  grâce  gratum  [aciens. 
Mais  cette  position  est  elle-même  peu  conforme 
aux  déclarations  de  saint  Thomas  dans  la  Somme. 
relativement  à  la  nature  de  la  grâce  sacramentelle. 

La  théorie  de  la  causalité  dispositive,  à  laquelle  le 
concile  de  Trente  semblait  avoir  donné  le  coup  de 
mort,  est  ressuscitée  au  xixe  siècle  pour  entrer  dans 
une  troisième  et  nouvelle  phase,  la  causalité  disposilive 
intentionnelle,  qui  probablement  n'aurait  jamais  acquis 
droit  de  cité  dans  nos  exposés  théologiques,  si  le 
cardinal  Billot  ne  lui  avait   accordé  son  patrons 

Est-ce  à  dire  que  la  conception  de  Capréolus  soit 
entièrement  disparue?  On  la  retrouve,  de  nos  jours 
encore,  chez  quelques  auteurs.  Del  Val  opine  i 
sacrements  produisent  physiquement  et  immédia- 
tement religiosam  anima-  consecrationem,  quœ  indi- 
recte seu  dispositive  nécessitât  infusionem  gratiee. 
Sacra  Iheologia  dogmatica,  t.  III,  n.  ô.'i  sq.  De  même,  de 
Bellevue  estime  que  les  sacrements  produisent  physi- 
quement le  caractère  ou  un  état  d'âme  disposant  a  la 
grâce.  La  grâce  sacramentelle  on  effet  propre  des  divers 
sacrements,  Paris,  1900,  p.  103  sq.  Gonthier  en  revient 
même  purement  et  simplement  à  l'ancienne  causalité 
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doctrine  du  miracle  chez  saint  Thomas,  p.  118-159. 
Hurter,  Compendium  theol.  dogm.,  t.  ni,  n.  244,  265, 
admet  une  causalité  qu'il  appelle  physique  et  qui, 
à  tout  bien  considérer,  se  rapproche  singulièrement  de 
la  causalité  intentionnelle  de  Billot.  Quanta  De  Baets, 
De  sacramentis  in  gencrc.  Gond,  1907.  s'il  est  d'accord 
avec  Billot  sur  la  nature  intentionnelle  de  la  causalité 
sacramentelle,  il  s'en  sépare  sur  le  terme  même  de 
l'action  instrumentale;  cette  action  serait,  non  dispo- 
sitive, mais  perfective. 

b)  Raisons  invoquées  en  sa  faveur.  —  La  démons- 
tration de  Billot,  dans  De  sacramentis,  t.  i,  comporte 
deux  objets  :  le  terme  de  l'action  sacramentelle,  à 
savoir  une  disposition  à  la  grâce;  la  nature  intention- 
nelle de  la  vertu  instrumentale. 

a.  Le  terme  de  l'action  sacramentelle  est  une  dispo- 
sition ci  ta  grâce.  —  Trois  arguments  sont  ici  invoqués. 
D'abord  la  signification  du  sacrement.  Tout  sacrement 
validement  administré  est  un  signe  pratique  complè- 
tement vrai.  Or  le  sacrement  valide  peut  exister  sans 
la  grâce  (le  cas  de  fiction).  Donc  la  signification  pra- 
tique du  sacrement  n'est  pas  la  grâce  en  soi,  mais 
quelque  chose  qui  dispose  à  la  grâce. 

Ensuite  la  reviviscence  des  sacrements  :  cette  re\  ivis- 
cence  ne  peut  s'expliquer  sinon  parce  que  le  sacrement 
cause  d'abord  un  effet  préalable  exigitif  de  la  grâce  : 
le  res  et  sacramentutn,  appelant  la  res  sacramenti. 

Enfin.  la  nécessité  d'établir  un  mode  uniforme  dans 
l'explication  de  la  causalité  sacramentelle  doit  nous 
faire  conclure,  pour  tous  les  sacrements,  au  même 
mode  de  causalité  que  dans  les  sacrements  qui  «  revi- 
vent   .  Th.  vu,  §  2. 

b.  La  nature  intentionnelle  de  la  vertu  instrumentale.  — 
L'auteur  reprend  d'abord  tous  les  arguments  invoqués 
par  les  partisans  de  la  causalité  morale  contre  la 
causalité  physique.  Puis,  positivement,  il  apporte 
trois  arguments  en  faveur  d'une  vertu  sacramentelle 
simplement  intentionnelle  : 

D'abord,  l'autorité  du  concile  de  Florence  :  l'inten- 
tion que  doit  avoir  le  ministre  de  faire  ce  que  fait 
l'Église  ne  saurait  s'accommoder  d'une  vertu  phy- 
sique. —  Ensuite  la  nature  du  sacrement,  qui  est 
essentiellement  un  signe,  exige  une  vertu  sacramen- 
telle de  même  ordre,  c'est-à-dire  intentionnelle.  — 
Enfin,  la  vertu  intentionnelle  sauvegarde  mieux  la 
dignité  du  sacrement  qui,  dans  le  système  de  la  vertu 
physique,  échappe  moins  facilement  au  reproche 
d'«  efficacité  magique  «que  lui  attribuent  les  incrédules 
et  les  protestants.  Ibid.,  §  3. 

2.  Discussion  de  celte  opinion.  —  Les  objections  ont 
été  multipliées  contre  la  théorie  de  Billot.  Lui-même 
rapporte  et  résout  sept  objections  contre  la  causalité 
dispositive  et  sept  également  contre  la  vertu  inten- 
tionnelle. Cf.  op.  cit.,  édit.  de  1924,  p.  128-133, 137-143. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  objections  de  détail  et  de  la 
difficulté  d'accorder  une  causalité  «  intentionnelle  » 
avec  les  assertions  de  la  tradition  catholique,  il  semble 
bien  qu'essentiellement  l'objection  sérieuse  tombe 
sur  l'impossibilité,  d'une  part,  de  concevoir  une  vertu 
seulement  intentionnelle  et,  d'autre  part,  de  s'arrêter 
à  une  causalité  simplement  dispositive. 

a)  «  L'explication  du  P.  Billot  détruit  la  vraie  notion 
d'instrument  et  enlève  toute  causalité  positive  aux 
rites  surnaturels.  L'instrument  doit  recevoir,  au 
moment  où  il  est  appliqué,  une  influence  qui  le  fortifie, 
des  énergies  nouvelles  qui  le  rendent  plus  efficace, 
plus  actif,  sans  quoi  il  restera  condamné  à  une  perpé- 
tuelle inertie.  L'être  intentionnel  dont  on  parle  est 
purement  extrinsèque,  il  ne  confère  aucune  force 
intérieure  à  l'instrument  :  le  signe  sensible  sera  donc 
vide  et  efficace.  L'intention,  la  députation,  ou  l'insti- 
tution du  législateur,  ne  suffisent  pas  pour  appliquer, 
elles  ne  donnent  que  ['aptitude;  il  faut,  en  outre,  une 


activité  intrinsèque,  qui  tire  l'instrument  de  son  état 
statique  et  le  mette  en  exercice.  Avec  la  théorie  de  la 
vertu  intentionnelle,  la  causalité  des  sacrements  est 
tout  entière  dans  leur  institution;  ils  n'ont  donc  pas 
une  causalité  nouvelle  au  moment  où  ils  sont  conférés. 
L'institution  et  la  députation  étant  déjà  faites  par 
Notre-Seigneur,  toute  l'activité  sacramentelle  a  été 
posée  à  l'origine.  Leur  rôle  unique  aujourd'hui  est  de 
parler  à  notre  esprit  :  c'est  dire  qu'ils  n'ont  plus 
d'efficacité  intrinsèque  actuelle;  c'est  nier  la  causalité 
ex  opère  operato,  que  le  docte  professeur  du  Collège 
romain  défend  cependant  avec  tant  d'énergie.  » 
E.  Hugon,  La  causalité  sacramentelle,  p.  161.  Les 
exemples  donnés  par  Billot  vont  à  rencontre  de  sa 
thèse  :  les  paroles  pontificales  au  consistoire  ne  sont 
pas  la  cause  du  pouvoir  des  évêques;  elles  manifestent 
simplement  la  volonté  du  pape  qui  seule  confère 
effectivement  la  juridiction. 

/'  )  S'arrêter  à  une  disposition  à  la  grâce,  c'est  encore 
aller  directement  contre  la  causalité  du  sacrement. 
Personne  ne  nie,  dans  la  plupart  des  sacrements, 
l'existence  d'un  res  et  sacramentum,  signifié  extérieu- 
rement par  le  sacramentum  tantum  et  qui  est  à  son 
tour  signe  de  la  grâce  intérieure,  res  sacramenti.  Mais 
il  s'agit  de  savoir  si  l'efficacité  instrumentale  du 
sacrement  a  pour  terme  le  res  et  sacramentum,  dispo- 
sition à  la  grâce.  D'après  les  principes  les  mieux  établis 
de  saint  Thomas,  «  l'activité  instrumentale  est  celle 
qui  coopère  à  tout  l'effet  de  l'agent  supérieur;  l'action 
de  l'instrument  et  celle  de  la  cause  principale  ne  se 
séparent  pas,  il  n'y  a  qu'une  seule  passion  et  qu'un 
seul  terme.  Il  ne  faut  donc  pas  mettre,  d'un  côté, 
l'effet  instrumental  des  sacrements  et,  de  l'autre, 
l'effet  propre  de  Dieu  :  c'est  une  seule  et  même  réalité. 
Si  l'on  concède  que  nos  rites  sont  les  instruments  de 
Dieu  au  sens  rigoureux  du  mot,  il  faut  confesser  qu'ils 
atteignent  l'effet  total  de  la  cause  principale  et  le 
caractère  et  la  grâce.  Ainsi  l'exige  la  notion  vraie  de 
l'instrument.  »  Hugon,  op.  cit.,  p.  164.  Tout  ce  qu'un 
vrai  thomiste  peut  concéder  à  la  causalité  «disposilive», 
c'est  que  les  sacrements  opèrent  dispositivement  par 
rapport  à  l'action  de  l'agent  principal,  ce  qui,  répétons- 
le.  ne  signifie  pas  une  disposition  à  cette  action. 

Ces  deux  arguments  paraissent  péremptoires. 
D'ailleurs,  depuis  le  concile  de  Trente  qui  affirme 
que  «  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  ex 
opère  operato  la  grâce  »,  comment  oser  soutenir  qu'ils 
confèrent  ex  opère  operato  «  une  disposition  à  la 
grâce  ?  » 

Tout  cependant  n'est  pas  à  rejeter  dans  la  théorie 
de  Billot  :  la  doctrine  de  l'intention  est  à  retenir.  Ne 
l'avons-nous  pas  trouvée  chez  Jean  de  Saint-Thomas 
comme  expliquant  l'être  symbolique  et  sacramentel  du 
rite?  Être  de  raison,  être  intentionnel,  l'institution 
du  Christ,  dépendant  de  sa  volonté  jadis  exprimée, 
suit  le  sacrement,  le  complète,  lui  donne  sa  significa- 
tion et  son  efficacité  jusque  dans  ses  éléments  sensibles, 
nature  et  forme,  auxquels  d'ailleurs  elle  confère 
l'unité  sacramentelle  jusque  dans  son  application  au 
sujet  par  l'intention  du  ministre,  jusque  dans  la 
production  de  la  grâce.  Et  cette  part  de  vérité,  les 
adversaires  de  Billot  ne  l'ont  pas  assez  reconnue. 
Mais  cette  «  vertu  intentionnelle  »  dérivée  de  la 
volonté  du  Christ  ne  saurait  pas  plus  agir  sans  vertu 
physique  instrumentale  qu'elle  ne  saurait  constituer 
un  sacrement  sans  les  éléments  sensibles.  Et  voilà  ce 
que  Billot  n'a  pas  su  discerner. 

VI.  Les  effets  des  sacrements.  —  Les  théologiens 
énumèrent  trois  effets  des  sacrements  :  la  grâce,  la 
grâce  sacramentelle,  le  caractère.  Cette  étude  des 
effets  des  sacrements  peut  se  conclure  par  quelques 
considérations  sur  la  nécessité  des  sacrements  et 
l'ordre  à  mettre  entre  eux. 
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/.  la  grâce.  —  Il  n'est  pas  question  de  revenir  ici 
sur  le  dogme  de  la  production  de  la  grâce  par  les 
sacrements.  Cette  thèse  fondamentale  a  fait  l'objet 
au  point  de  vue  traditionnel  de  la  seconde  partie  de 
cette  étude  et  l'on  a  dit  comment  le  concile  de  Trente 
l'avait  promulguée.  Col.  170.  Voir  aussi  l'art.  Opus 
opebatum.  t.  xi,  col.  1084-1087. 

Les  questions  ici  abordées  sont  proprement  théolo- 
giques et  se  rapportent  aux  modalités  de  la  collation 
de  la  grâce  dans  la  réception  des  sacrements.  Ces 
modalités  concernent  :  1°  la  collation  de  la  grâce 
première;  2°  celle  de  la  grâce  seconde;  3°  la  mesure 
en  laquelle  est  conférée  la  grâce  par  les  sacrements; 
4°  la  reviviscence  de  la  grâce.  Cette  dernière  question 
a  déjà  été  étudiée,  voir  t.  xm,  col.  2629  sq. 

1°  Collation  de  la  grâce  première.  —  On  appelle 
«  grâce  première  »  celle  qui  est  donnée  ou  rendue  au 
pécheur  que  justifie  le  sacrement.  Cette  collation 
sacramentelle  peut  être  envisagée  au  double  point  de 
vue  des  sacrements  des  morts  et  des  sacrements  des 
vivants  : 

1.  Les  sacrements  des  morts.  —  Le  Christ  a  institué 
spécialement  deux  sacrements  pour  donner  la  vie  de 
la  grâce  à  l'âme  morte  par  le  péché  :  d'où  leur  nom 
de  sacrements  des  morts.  Ce  sont  :  le  baptême,  institué 
pour  conférer  la  première  justification,  en  remettant  le 
péché  originel  et  les  autres  qui  s'y  sont  ajoutés;  la 
pénitence,  dont  l'objet  est  la  rémission  des  péchés 
mortels  commis  après  le  baptême.  Ces  sacrements 
confèrent  la  grâce  première  normalement,  en  vertu 
même  du  but  que  leur  assigne  l'institution  du  Christ  : 
per  se,  disent  les  théologiens. 

2.  Les  sacrements  des  vivants.  —  Les  autres  sacre- 
ments sont  institués  en  soi  et  de  par  la  volonté  du 
Christ  pour  accroître  la  grâce  dans  l'âme  qui  la  possède 
déjà  :  de  là  leur  nom  de  sacrements  des  vivants. 
Relativement  à  l'infusion  de  la  grâce  première,  les 
théologiens  considèrent  qu'en  certains  cas,  en  raison 
d'une  situation  ou  d'une  disposition  particulière,  en 
soi  anormale,  du  sujet,  ces  sacrements  peuvent  acci- 
dentellement, per  accidens,  donner  la  grâce  première 
au  pécheur. 

La  chose  est  certaine  en  ce  qui  concerne  l'extrême- 
onction  qui,  de  sa  nature,  complète  la  pénitence  et, 
d'après  les  paroles  mêmes  de  saint  Jacques,  est  desti- 
née à  remettre  les  péchés.  Au  cas  où  le  sujet  gravement 
malade  ne  pourrait  normalement  recourir  au  sacre- 
ment de  pénitence,  l'extrême-onction  lui  remettrait 
ses  péchés.  Cet  effet  semble  indiqué  par  la  formule 
conditionnelle  de  saint  Jacques  :  si  in  />c<,catis  sil, 
rcmiltentur  ei.  et  se  déduit  de  l'enseignement  du  concile 
de  Trente  :  delicta,  si  quœ  sint  adhuc  expianda,  ac 
peccali  rcliquias  abslergit.  Sess.  xiv,  c.  H,  Denz.- 
Bannw.,  n.  909.  Toutefois,  on  ne  saurait  dire  qu'ici 
l'effet  est  accidentel;  il  résulte  de  la  nature  même  du 
sacrement  qui,  achevant  la  purification  de  toute  une 
vie  chrétienne,  doit  par  lui-même  enlever  de.  l'âme 
tout  obstacle  à  la  grâce.  Le  sacrement  d'extrême- 
onction  participe  ainsi  de  la  nature  des  sacrements  des 
morts  et  dis  sacrements  des  vivants.  Voir  Lxtrême- 
onction,  t.  v,  col.  199  1  et  2020. 

La  chose  est  très  probable  en  ce  qui  concerne  les 
autres  sacrements  des  vivants,  lorsque  le  pécheur  \ 
accède  de  bonne  foi  et  avec  la  contrition  imparfaite. 
C'est  là  l'enseignement  explicite  de  saint  Thomas, 
Sum.  titrai.,  lit',  q.  i.xxii.  a.  7,  ad  2um;  q.  lxxix.  a.  '■' . 
Suppl.,  q.  xxx.  a.  1.  El  l'on  peut  déduire  la  vérité  de 
cette  opinion  :  1.  de  la  doctrine  du  concile  de  Trente. 
D'après  l'enseignement  du  concile,  sess.  VU,  Ile  smra 
mentis  m  génère,  can.  f>,  Denz.-Bannw.,  n.  849,  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  infaillibli 
la  grâce  à  tous  ceux  qui  n'y  apportent  pas  d'obstacle. 
Or  le  pécheur  qui  accède  de  bonne  foi  aux  sacrements 


des  vivants,  avec  l'attrition,  n'apporte  pas  d'obstacle 

a  la  grâce.  —  2.  De  la  miséricorde  et  de  la  bonté  du 
Christ  qui,  dans  de  telles  conjonctures,  ne  voudrait 
certainement  pas  priver  des  effets  du  sacrement  le 
pécheur  qui,  surtout  à  l'article  de  la  mort,  accéderait 
ainsi  à  la  sainte  communion.  Notons  ici,  en  passant, 
cette  indication  du  cardinal  Jorio,  dans  son  récent 
ouvrage  La  communion  des  malades.  I.ouvain,  1933, 
n.  99,  concernant  le  viatique  administré  à  un  mourant 
par  un  laïque,  en  l'absence  de  tout  prêtre  :  «  Quant  au 
cas  de  nécessité  particulière  ou  individuelle,  certains 
théologiens  admettent  —  surtout  s'il  s'agit  d'un  mou- 
rant qui,  n'ayant  que  l'attrition,  a  besoin  de  l'eucharistie 
pour  devenir  contrit  —  qu'un  pieux  laïque  puisse  porter 
(privément,  cela  va  sans  dire,  afin  de  prévenir  tout 
scandale)  le  saint  viatique  à  un  malade,  étant  donné 
par  ailleurs  que  ce  malade  se  trouve  dans  les  conditions 
voulues  pour  le  recevoir.  » 

Certains  théologiens,  tout  en  admettant  l'opinion 
de  la  justification  accidentelle  du  pécheur  par  les 
sacrements  des  vivants,  l'expliquent  en  ce  sens  qu'à 
l'occasion  de  ces  sacrements,  reçus  de  bonne  foi  et 
dans  des  conditions  anormales,  Dieu  donne  au  pécheur 
une  grâce  de  contrition  parfaite  qui  le  justifie.  Ce 
serait  une  justification  ex  opère  operanlis.  Il  semble 
plus  simple  d'accueillir  l'opinion  commune  de  la 
justification  par  le  sacrement,  ex  l'pere  operalo.  Voir 
Hervé,  Maraude,  t.  m,  n.  440. 

2°  Collation  de  la  grâce  seconde.  —  On  appelle 
«  grâce  seconde  »  celle  qui  est  un  accroissement  de  la 
grâce  déjà  possédée  :  la  grâce  seconde  ne  justifie  pas; 
elle  augmente  la  justification. 

1.  Les-  sacrements  des  virants.  —  l'ar  leur  institution 
même,  ils  sont  destinés  à  accroître  dans  l'âme  la  grâce 
sanctifiante.  Leur  réception  licite  et  fructueuse,  en 
effet,  suppose  déjà  l'état  de  grâce  :  ils  sont  dune  ordon- 
nes à  un  accroissement  de  la  vie  spirituelle  confor- 
mément à  la  fin  particulière  de  chacun  d'eux.  Notons 
en  passant  l'opinion  de  Nuno  et  de  Jean  de  Saint- 
Thomas,  qui  estiment  que  tous  les  sacrements  sans 
exception  sont,  en  tant  que  sacrements,  ordonnés  à  la 
production  de  la  grâce  première  et  que  les  sacrements 
des  vivants  ne  sont  ordonnés  à  la  production  de  la 
grâce  seconde  qu'en  tant  que  tels  sacrements  (non 
ex  ratione  generica,  sed  ex  ratione  propria  et  specifica  ). 
Voir  Jean  de  Saint-Thomas,  Cursus  theologicus,  t.  ix, 
Paris.  Vives,  p.  154,  n.  40  sq.  La  remarque  est  assez 
juste,  car  la  dénomination  de  grâce  première  et  de 
grâce  seconde  est  tout  extrinsèque  à  l'essence  même  de 
la  grâce.  Voir  Billot,  «/>.  cit.,  p.  103,  note  1. 

2.  Les  sacrements  des  nwrls.  —  Dans  le  sujet  déjà  en 
état  de  grâce,  les  sacrements  des  morts,  en  raison  des 
dispositions  meilleures  du  sujel  l'état  de  grâce 
supprime  radicalement  l'obstacle  du  péché  —  pro- 
duisent certainement  dans  l'âme  un  accroissement  de 
justification.  C'est  là  une  doctrine  certaine,  admise,  par 
Ions.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  I1K  q.  lix,  a.  4, 
ad  21"". 

l'uni  la  pénitence,  la  chose  est  facilement  eonce- 
vable  :  tant  de  bons  chrétiens  reçoivent  ce  sacrement 
en  n'y  apportant  qu'une  matière  légère  et  libre,  l'our 
le  baptême,  on  peut  supposer  un  catéchumène  adulte 

déjà  purifié  par  le  baptême  de    !      il 

3°  La  mesure  de  la  grâce  conférée.  —  La  doctrine 
communément  reçue  tient  en  deux  assertions  : 

1.  Le  même  sacrement  produit,  «  ex  opère  operalo  », 
une  grâce  égale  en  ceux  qui  sont  également  disposés  :  la 
grâce  est  proportionnée  aux  dispositions  du  sujet.  — 
crt  ion  s'appuie  sur  l'enseignement  du  concile 
de  Trente,  sess.  vi.  c.  vu  :  parlant  de  la  justification, 
le  concile  déclare  que  la  grâce  est  accordée  secundum 
propriam  cujusque  disposilionem  et  cooperationem. 
Denz.-Bannw.,  n.  799.  Saint  Thomas  avait  argumenté 
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par  analogie  avec  les  causes  naturelles  :  les  mêmes 
causes  produisent,  clans  les  mêmes  circonstances,  les 
mêmes  effets.  Sum.  theol.,  III».  q.  i.ix.  a.  8. 

On  observera  qu'il  s'agit  de  l'effet  produit  ex  opère 
operato.  L'assertion  n'empêche  donc  pas  qu'une 
spéciale  bienveillance  de  Dieu  puisse  accorder  une 
sanctification  plus  grande  à  l'un  qu'à  l'autre,  en 
raison  d'une  vocation  plus  sublime  par  exemple,  et 
cela  principalement  dans  le  baptême.  Cf.  Chr.  Pesch, 
op.  cil.,  n.  133-131;  Van  Noort,  De  sacramentis,  t.  i, 
n.  72.  La  doctrine  des  Pères  a  ce  sujet  est  concordante. 
Suarez,  op.  cil.,  disp.  VII,  sect.  vu,  n.  4;  de  Lugo, 
disp.  IX,  sect.  n,  n.  18  sq. 

2.  Des  sacrements  spécifiquement  différents  très  pro- 
bablement confèrent  à  un  sujet  également  disposé  une 
grâce  plus  ou  moins  grande,  mais  proportionnée  à  leur 
perfection.  —  Une  cause  plus  parfaite  produit,  toutes 
choses  égales  d'ailleurs,  un  effet  plus  parfait.  Or, 
certains  sacrements  sont,  en  soi,  plus  parfaits  que 
d'autres.  Cf.  Conc.  Trid.,  sess.  vu,  can.  3;  voir  ci- 
dessus,  col.  I  05.  Donc,  dans  le  même  sujet,  également 
disposé,  tel  sacrement  produira  selon  toute  vraisem- 
blance une  grâce  plus  parfaite.  On  ne  concevrait  pas 
que  le  baptême  ou  l'ordre  qu'on  ne  reçoit  qu'une  fois 
et  qui,  par  conséquent,  commandent  toute  une  vie, 
ne  produisent  pas  dans  l'âme  une  grâce  plus  abondante 
que  le  sacrement  de  pénitence  qu'on  peut  aujourd'hui 
si  souvent  renouveler.  L'eucharistie,  sacrement  si 
parfait,  et  qui  contient  l'auteur  même  de  la  grâce, 
doit  normalement  conférer  une  grâce  plus  parfaite. 
Cf.  Hervé,  op.  cit.,  n.  445,  446.  Mais  c'est  surtout 
dans  la  production  des  grâces  sacramentelles  que 
s'affirment  ces  inégalités. 

//.  GRACE  SACRAMENTELLE.  —  1°  Notion  générale.  — 
11  est  certain  que  l'infusion  dans  l'âme  de  la  grâce 
sanctifiante  n'est  pas,  même  dans  l'ordre  actuel  de  la 
Providence,  liée  à  la  réception  effective  d'un  sacrement, 
bien  qu'en  réalité  celte  infusion  extra-sacramentelle 
suppose  toujours,  chez  les  adultes,  le  désir  au  moins 
implicite  du  sacrement.  Par  conséquent,  on  peut 
concevoir  que  la  grâce  habituelle  ou  sanctifiante  soit 
communiquée  extra-sacramentellement  :  c'est  le  cas  de 
la  justification  ex  opère  operantis.  En  ce  cas,  c'est-à- 
dire  «  en  tant  qu'elle  n'est  pas  acquise  par  la  voie 
sacramentelle  ex  opère  operato.  mais  qu'elle  est  méritée 
en  un  sens  plus  ou  moins  strict  (de  congruo  vel  de 
condigno)  ex  opère  operantis  »,  elle  s'appelle  «  la  grâce 
commune  ou  ordinaire  (gratia  communiter  dicta,  vel 
communis)  ».  N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église 
catholique,  t.  i,  p.  115.  Mais  ordinairement  la  grâce 
habituelle  ou  sanctifiante  est  produite  ou  accrue  par  la 
réception  d'un  sacrement,  ex  opère  operato,  el.  en  ce 
cas.  elle  est  accompagnée  d'autres  secours  habituels  ou 
actuels  répondant  à  la  fin  du  sacrement  reçu.  Les 
théologiens,  appellent  grâce  sacramentelle  «  toutes  et 
chacune  des  grâces  qui  sont  produites  et  reçues  par 
cette  voie.  » 

Si  générale  que  soit  cette  première  notion  de  la 
grâce  sacramentelle,  elle  nous  permet  néanmoins  de 
constater  que  la  grâce,  appelée  sacramentelle  parce 
que  causée  par  le  sacrement,  comporte  la  grâce  habi- 
tuelle commune,  qui  est  essentiellement  la  même  que 
dans  la  justification  extra-sacramentelle,  et,  de  plus, 
t  quelque  chose»  de  surajouté.  Les  théologiens,  écrit  a 
<■<;  sujet  Gihr  (p.  110),  «  admettent  généralement  que 
cette  distinction  (de  la  grâce  commune  cl  de  la  grâce 
sacramentelle)  n'atteint  pas  l'essence  de  la  gi  i<  i 
qu'elle  est  simplement  accidentelle.  Gratia  sacramen 
talis  est  eadem  per  essentiam  cum  gratia  virtutum,  licel 
gratia  sacramentalis  /dures  connotet  eflectus.  S.  Bona- 
venture,  In  7Vum  Sent.,  ilist.  I,  part.  I,  q.  VI.  »  Et 
dans  un  sens  plus  strict  et  plus  pressé,  c'est  ce  quelque 
chose   d'accidentel   et    de   surajouté   que   le   langage 


théologique  appelle  grâce  proprement  sacramentelle, 
par  opposition  à  la  grâce  commune  des  vertus  et  des 
dons. 

2°  Précisions.  —  «  Il  est  certain  que,  en  plus  de  la 
grâce  sanctifiante  commune  à  tous,  chaque  sacrement 
confère  encore  une  grâce  spéciale  qui  lui  est  propre 
et  qu'on  appelle  grâce  sacramentelle.  En  effet,  que 
l'on  considère  les  fins  diverses,  les  significations  spé- 
ciales et  l'institution  multiple  des  sacrements,  la  raison 
de  cette  grâce  sacramentelle  apparaîtra  manifes- 
tement. Les  sacrements  ont  été  institués  pour  des  fins 
diverses,  qui  sont  les  diverses  nécessités  spirituelles 
des  chrétiens;  ils  doivent  donc  avoir  des  effets  divers, 
au  moins  partiellement.  De  plus,  les  sacrements  con- 
t  ir  on  l  '  la  grâce  qu'ils  signifient  »;  or,  il  est  évident 
que  chacun  signifie  un  don  spécial;  donc  aussi  il  le 
confère.  De  même,  si  l'effet  de  tous  les  sacrements  était 
totalement  identique,  pourquoi  le  Christ  aurait-il 
institué  sept  sacrements  différents?  Donc,  il  faut 
conclure  que  tout  sacrement,  en  plus  de  la  grâce  sanc- 
tifiante, confère  un  certain  secours  divin  propre  à 
nous  faire  atteindre  la  fin  qui  lui  est  spéciale.  S.  Tho- 
mas. .Sum.  theol.,  IIP,  q.  lxii,  a.  2.  »  A.-A.  Goupil. 
Les  sacrements,  t.  i,  p.  37.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas. 
op.  cit.,  n.  285. 

Ce  secours  sacramentel  ne  consiste  pas  dans  la 
simple  différence  de  la  grâce  «  seconde  »  par  rapport 
à  la  grâce  «  première  »,  voir  plus  haut,  col.  625,  ou 
encore  dans  une  intensité  plus  ou  moins  grande  de  la 
grâce  sanctifiante.  Car  «  pour  expliquer  une  différence 
de  ce  genre,  de  multiples  sacrements,  distincts  les  uns 
des  autres,  n'eussent  pas  été  nécessaires;  il  eût  suffi 
d'un  sacrement  plusieurs  fois  réitéré  ou  tout  au  plus 
de  deux  sacrements,  l'un  devant  procurer  et  accroître 
la  grâce,  l'autre  destiné  à  faire  récupérer  la  grâce  à  qui 
l'aurait  perdue.  »  Une  telle  diversité  dans  les  effets  eût 
été  purement  quantitative,  nullement  qualitative.  Or, 
la  diversité  des  sacrements  et  leurs  significations 
différentes  exigent  des  effets  qualitativement  diffé- 
rents. «  Aussi  faut-il  conclure  que  les  grâces  sacra- 
mentelles, c'est-à-dire  les  effets  propres  à  chaque 
sacrement,  se  distinguent  d'une  certaine  manière  el 
entre  eux  et  de  la  grâce  habituelle;  et  cette  diversité 
n'est  pas  suffisamment  expliquée  par  le  plus  ou  le 
moins,  ou  par  un  effet  que  la  réitération  seule  du 
sacrement  causerait.  »  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas, 
loc.  cil. 

La  notion  de  grâce  sacramentelle  se  précise  par 
comparaison  avec  celle  de  la  grâce  commune  :  d'une 
part,  la  grâce  commune  avec  son  cortège  de  vertus  et 
de  dons  est  ordonnée  à  la  perfection  même  de  l'âme 
dans  l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  c'est-à-dire  dans  la 
participation  même  de  la  nature  divine;  d'autre  part, 
la  grâce  sacramentelle  est  ordonnée  à  la  réparation  des 
blessures  causées  par  le  péché,  en  tant  qu'elle  est  une 
participation  de  la  grâce  du  Christ.  D'où  il  suit  que 
la  grâce  sacramentelle  consiste  en  une  certaine  déri- 
vation et  imitation  de  la  grâce  de  Jésus-Christ;  de 
telle  façon  que  cette  dérivation  et  imitation  lui  confère 
le  pouvoir  de  corriger  plus  parfaitement  les  défauts  du 
péché  et  de  disposer  ainsi  l'âme  chrétienne  à  percevoir 
tous  les  effets  auxquels  est  ordonné  chacun  des 
sacrements.  Cf.  S.  Thomas,  De  veritate,  q.  xxvn,  a.  5. 
ad  12»">  et  ad  15»m. 

3°  Relation  de  la  grâce  sacramentelle  à  la  passion  du 
Christ.  —  En  soi,  il  est  bien  évident  que  toute  grâce, 
dans  l'ordre  de  la  nature  déchue  et  réparée  par  le  Christ . 
est  une  dérivation  de  la  passion  du  Sauveur.  Mais,  parce 
que  la  passion  du  Sauveur  a  été  ordonnée  en  vue  de  la 
réparation  de  la  nature  déchue,  plus  la  grâce  sera  con- 
çue comme  un  remède  contre  le  péché,  plus  elle  appa- 
raîtra comme  une  dérivation  et  une  participation  de  la 
passion  de  Jésus-Christ.  Or,  d'après  saint  Thomas  lui- 
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même,  tandis  que  la  grâce  commune,  abstraction  faite 
de  toute  origine  sacramentelle,  est  plutôt  conçue 
comme  ordonnée  par  Dieu  à  la  perfection  de  l'âme  dans 
l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  la  grâce  sacramentelle 
est  conçue  comme  ordonnée  à  la  réparation  des  bles- 
sures causées  par  le  pécbé.  Et  c'est  pour  ce  motif 
qu'elle  est  «  une  certaine  dérivation  et  imitation  de  la 
grâce  de  Jésus-Christ  ». 

«  Il  est  peut-être  possible  d'éclaircir  ce  point,  écrit 
en  comparant  la  grâce  sacramentelle  à  la  grâce  originelle 
<  la  grâce  de  l'état  d'innocence,  laquelle  n'est  pas.  très  proba- 
blement, une  dérivation  de  la  grâce  du  Christ).  Cette  grâce 
avait  une  efficacité  parfaite  en  tant  qu'elle  était  le  principe 
non  seulement  de  la  sanctification,  mais  encore  et  en  même 
temps  de  l'intégrité  (exstihetio  fomitis).  De  même,  la  grâce 
de  chaque  sacrement  peut  avoir  pour  objet  et,  en  raison 
de  cet  objet,  elle  peut  posséder  la  vertu  non  seulement  de 
purifier  des  péchés,  mais  encore  de  guérir,  de  cicatriser, 
d'adoucir,  par  une  influence  permanente,  les  suites  du 
péché,  les  blessures  de  la  nature  déchue  par  la  faute  ori- 
ginelle. Mais,  a  la  différence  de  la  grâce  originelle  qui  était 
la  grâce  de  la  santé  parfaite,  la  grâce  sacramentelle  est  et 
reste  une  grâce  de  guérison  partielle  et  progressive  pour  la 
nature  et  pour  les  facultés  naturelles  qui,  même  après  la 
régénération,  demeurent  affaiblies.  Par  son  rôle  et  par  ses 
effets,  la  grâce  sacramentelle  est  surtout  médicinale,  et  elle 
l'est  de  telle  sorte  que,  par  son  action  salutaire,  non  seu- 
lement elle  aide  l'homme  malade  dans  tel  ou  tel  acte  en 
particulier  et  transitoirement,  mais  prépare  intérieurement 
et  d'une  façon  permanente  son  entière  guérison  et  lui  rend 
dans  une  certaine  mesure,  la  santé  originelle  qu'il  a  perdue. 
Per  virtutes  et  dona  excluduntiir  sufjicienter  intia  et  peccata 
quantum  ad  prœscns  et  futurum,  in  quantum  sciïicet  impedi- 
tur  honw  per  virtutes  et  dona  a  peceandn;  sed  quantum  ad 
prœterita  peccata,  quœ  transeunt  actu  et  rémanent  reatu,  adhi- 
betur  homini  remedium  spéciale  per  sacramenta.  S.  Tho- 
mas, III»,  q.  lxii,  a.  2.  Si  nos  sacrements  ne  peuvent  pas 
rendre  la  santé  avec  la  plénitude  et  la  perfection  qui  étaient 
le  privilège  de  l'homme  dans  le  paradis  terrestre,  il  n'en  est 
pas  moins  vrai  que  la  grâce  sacramentelle,  en  tant  que 
remède  fortifiant,  possède  sous  plus  d'un  rapport,  lorsqu'on 
la  compare  à  la  grâce  originelle,  une  vertu  et  une  énergie 
plus  merveilleuse  pour  conduire  l'homme  au  salut  et  a  la 
béatitude  céleste.  Virtus  <  5vvau.tç)  in  infirmitate  perfieitur 
(II  Cor.,  xii,  9).  Malgré  la  faiblesse  morale  et  l'impuissance 
naturelle  qui  subsistent  même  après  la  régénération,  la 
grâce  sacramentelle  met  l'homme  en  état  de  triompher  de 
tous  les  obstacles  et  de  toutes  les  difficultés,  de  soutenir 
victorieusement  tous  les  combats  et  truites  les  tentations, 
de  parvenir  heureusement  au  terme  de  la  carrière  d  d'at- 
teindre l'éternelle  récompense.     Op.  cit..  p.  116-117. 

La  grâce  sacramentelle  est  donc,  eu  toute  propriété 
du  terme,  une  dérivation  et  une  imitation  de  la  grâce 
du  Christ,  c'est-à-dire  de  la  grâce  salutaire  cl  régéné- 
ratrice dont  la  source  se  trouve  dans  les  mérites  infi- 
nis de  la  passion  du  Sauveur. 

4°  A'ature.  —  La  grâce  sacramentelle  est-elle  suf- 
fisamment expliquée  par  le  mode  intrinsèque  et  per- 
manent »,  dont  parlent  les  thomistes?  Multiples  sont 
les  opinions  théologiques  touchant  la  nature  même  de 
la  grâce  sacramentelle. 

1.  Saint  Bonaventure.  Richard  de  Mcdiavilla, 
Alexandre  de  Halès  et  plusieurs  autres  (voir  les  réfé 
rences  dans  les  Salmanticenses,  De  sacramentis  in  com- 
mune disp.  III,  n.  137)  estiment  que  la  grâce  sacra- 
mentelle n'est  autre  que  la  grâce  habituelle,  en  tant 
qu'elle  esl  produite  par  le  sacrement  et.  par  lui, 

née  au  remède  du  péché  eu  conformité  avec  la  lin  île 
chaque  sacrement.  Opinion  peu  probable,  pin 
réalité  elle  revient  â  nier  (pie  la  grâce  sacramentelle 
ajoute  quoi  que  ce  soit  de  réel  a  la  grâce  commune,  et 
contre  elle  valent  les  arguments  que  nous  avons  expo- 
sés. Voir  la  réfutation  de  relie  opinion  dans  Gonet, 
Ctypeus,  De  sacramentis  in  commuai,  disp.  1 1 1 
§  1,  n.  198-199. 

2.  A  l'opposé,  nous  rencontrons  l'opinion  de  Pierre 
de  La  Palu,  de  Capréolus  (références  dans  les  Salman- 


ticenses, loc.  cit.)  qui  font  de  la  grâce  sacramentelle  un 
habilus  spécifiquement  distinct  de  la  grâce  sancti 
fiante.  Cette  opinion  est  pareillement  irrecevable  : 
Les  actes  qui  procèdent  de  la  grâce  sacramentelle  ne 
sont  pas,  dans  leur  être  et  dans  leur  substance,  diffé- 
rents des  actes  des  vertus  et  des  dons;  ainsi,  l'acte  de 
foi  se  retrouve  dans  la  grâce  sacramentelle  de  la  con- 
firmation: l'acte  de  charité  dans  la  douceur  et  la  fer 
veur  de  l'eucharistie;  l'acte  d'espérance  dans  l'allé- 
gement spirituel  produit  par  l'extrême-onction.  Ils  ne 
requièrent  donc  pas.  comme  principes,  des  habitus 
substantiellement  différents.  »  Jean  de  Saint-Thomas, 
n.    :i7.  Cf.  Gonet,  loc.  cit..  n.  201-202. 

3.  De  l'improbabilité  de  ces  deux  opinions,  beau- 
coup d'auteurs  modernes  ont  conclu  que  la  grâce  spé- 
ciale, propre  à  chaque  sacrement  et  qu'on  appelle  grâce 
sacramentelle,  est  l'ensemble  des  grâces  actuelles  et 
des  secours  part iculiers  conférés  par  le  sacrement  simul- 
tanément avec  la  grâce  habituelle,  et  ordonnés  parti- 
culièrement à  la  fin  du  sacrement.  Et  ainsi  s'explique 
que  la  grâce  sacramentelle  ne  soit  ni  la  grâce  habituelle 
elle-même,  ni  un  habilus  spécifiquement  distinct  de  la 
grâce  sanctifiante  et  qu'aucune  différence  essentielle 
n'existe  entre  la  grâce  habituelle  conférée  sacramen- 
tellement  et  celle  infusée  extra-sacramentellement. 
Toutefois  les  anciens  théologiens  avaient  déjà  fait 
observer  que  les  secours  actuels  ne  sauraient  vérifier 
en  eux-mêmes  la  notion  de  grâce  sacramentelle  :  «  Il 
faut  plus  qu'un  concours  divin  actuel,  écrivait  Jean  de 
Saint-Thomas,  car  les  défauts  qu'il  s'agit  de  réparer 
dans  la  nature  humaine  lui  sont  inhérents  d'une  ma- 
nière intrinsèque  et  permanente;  et  pour  les  corriger 
il  faut  donc  un  secours  inhérent  el  permanent.  »  Loc. 
cit..  n.  287. 

De  plus,  «  si  la  grâce  actuelle  n'était  qu'un  secours 
actuel  de  Dieu,  elle  ne  pourrait  effectivement  provenir 
des  sacrements;  le  concours  actuel  divin  est  en  effet 
l'action  même  de  Dieu  que  n'atteint  pas  l'instrument 
sacramentel.  »  Ibid..  n.  2SS. 

4.  Aussi,  pour  prévenir  ces  difficultés,  les  théolo- 
giens partisans  de  l'opinion  moderne  instituent-ils. 
entre  la  grâce  sanctifiante  conférée  par  les  sacrements 
et  les  grâces  actuelles  et  secours  passagers  qui  consti- 
tueraient la  grâce  proprement  sacramentelle,  une 
connexion,  soit  intrinsèque,  soit  extrinsèque  :  intrin- 
sèque en  tant  que  la  grâce  habituelle  conférée  par  les 
sacrements  contiendrait  en  elle-même  une  exigence  de 
ces  secours  actuels  et  transitoires;  extrinsèque  en 
tant  que  ces  secours  dépendraient,  comme  la  grâce 
habituelle  elle-même,  de  la  même  vertu  sacramentelle. 
Voir  le  développement  de  cette  opinion  dans  de  Smet, 
Tractatus  dogmalico-moralis.  De  sacramentis  in  génère, 
n.  74-76.  Cf.  Van  Noort,  De  sacramentis.  t.  i,  n.  69. 
Cajctan,  dans  son  commentaire  In  ///am,  q.  lxii,  a.  2. 
semble  patronner  cette  opinion.  Cette  explication 
comporte  elle-même  quelques  nuances  diverses,  selon 
que  les  auteurs  qui  la  proposent  tiennent  pour  la 
causalité  ou  physique,  ou  intentionnelle,  ou  morale. 

5.  Chez  les  théologiens  plus  récents,  celte  dernière 
opinion  présente  la  grâce  sacramentelle  comme  «  Ten- 
des dons  et  des  grâces  actuelles  qui  nous  aident 

à  atteindre  la  fin  de  chaque  sacrement.  »  «  ("est,  dit  le 
P.  Goupil,  un  ensemble  et  non  pas  un  don  ni  une  grâce 
unique,  donné,  soit  dans  le  sacrement  même,  comme 
la  remise  de  toute  peine  temporelle  dans  lé.  baptême, 
soit  ensuite  selon  les  occasions  cl  la  nécessité;  ce  -ont 
les  dons  et  les  grâces  mêmes,  el  non  pas  seulement  le 
droit,  ou  le.  titre  à  les  recevoir,  car  la  grâce  sacramen- 
telle est  comprise  dans  le  dernier  effet  du  sacrement  : 
res  tantum,  la  réalité  seule...  Le  litre  à  recevoir  la  grâce 
sanctifiante  comme  la  grâce  sacramentelle  est  le  pre 
n  n.  i  ■i-iiet  du  sacrement  et  participe  à  sa  nature  de  signe  ; 
res  et  sacramenlum,  réalité  et  signe.      Op.  ci/.,  p.  38. 
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6.  Chez  les  théologiens  plus  anciens.  Gonet  par 
exemple,  il  ne  s'agit  pas  de  l'ensemble  des  dons  et  des 
grâces  actuelles,  mais  bien  du  droit  ou  titre  à  les 
recevoir.  On  pense  ainsi  prévenir  plus  complètement 
les  difficultés  signalées  par  Jean  de  Saint-Thomas  : 
■  Je  dis  que  la  grâce  sacramentelle  ajoute  à  la  grâce 
commune  le  droit  au  secours,  non  pas  le  secours  lui- 
même.  Puisque  la  grâce  sacramentelle  est  conférée 
dans  la  réception  même  du  sacrement,  et  que  le  secours. 
qui  de  sa  nature  est  transitoire,  n'est  accordé  qu'au 
moment  même  où  une  action  dépendant  du  sacrement 
sera  exercée,  il  faut  en  conclure  que  la  grâce  sacra- 
mentelle n'ajoute  ...que  le  droit  moral  à  recevoir  le 
secours  lorsque  sa  collation  actuelle  sera  nécessaire,  et 
que  ce  droit  est  actuellement  conféré  au  moment 
même  où  est  reçu  le  sacrement.  -  Op.  cit.,  n.  204. 

5°  Conclusion.  —  La  théorie  thomiste  nous  paraît 
harmoniser  les  aspects  vraisemblables  de  ces  diverses 
opinions  en  un  système  plus  cohérent  et  plus  conforme 
à  la  doctrine  générale  de  saint  Thomas  sur  la  causalité 
sacramentelle.  La  grâce  sacramentelle  ne  serait  que  la 
grâce  sanctifiante  à  laquelle  intrinsèquement  s'ajoute 
une  modification  lui  conférant  une  vigueur  spéciale 
relative  aux  effets  propres  de  chaque  sacrement,  et  de 
plus  constituant  en  elle  une  exigence,  un  droit  aux 
secours  particuliers  nous  aidant  à  atteindre  la  fin  de 
chaque  sacrement  :  ■  De  même  que  la  lumière  du 
soleil,  la  lumière  de  la  lune  ou  du  feu  ou  d'un  autre 
astre  sont  de  même  espèce,  et  que  cependant  la 
lumière  du  soleil  resplendit  dans  l'air  d'une  façon  bien 
supérieure  à  celle  de  la  lune  ou  du  feu;  ainsi  la  grâce 
qui  dérive  du  Christ  participe  plus  parfaitement  de 
sa  puissance  pour  enlever  les  défectuosités  du  péché, 
que  la  grâce  commune  qui  ne  vient  pas  du  Christ  par 
l'influence  qu'il  exerce  au  moyen  des  sacrements.  » 
Jean  de  Saint-Thomas,  loc.  cit.,  n.  289-290.  Et  c'est 
précisément  parce  qu'elle  est  de  sa  nature  ordonnée,  à 
guérir  les  défauts  des  péchés  que  la  modification 
sacramentelle  apportée  à  la  grâce  habituelle  est  dite 
une  dérivation  plus  particulière  de  la  passion  du 
Sauveur.  C'est  cette  modification  de  la  grâce  sancti- 
fiante que  Billot  entend  expliquer  en  parlant  des  «  dis- 
positions habituelles  •  que  nous  confèrent  les  sacre- 
ments, chacun  dans  l'ordre  à  sa  fin  propre,  en  vue  de 
nous  guérir  plus  ou  moins  complètement  de  toutes  les 
blessures  de  la  concupiscence.  De  sacramentis.  t.  i. 
th.  v,  5  2. 

///.  le  caractère.  —  Nous  n'avons  pas  ici  à  étu- 
dier le  caractère  sacramentel,  auquel  un  article  spécial 
a  déjà  été  consacré.  Voir  t.  n,  col.  1698  sq.  Nous 
indiquerons  simplement  :  1°  à  quelle  conception 
métaphysique  du  sacrement  les  théologiens  rattachent 
la  réalité  du  caractère  sacramentel:  2°  quelles  ana- 
logies présentent,  sous  ce  rapport,  certains  sacre- 
ments comparés  aux  sacrements  qui  impriment  un 
caractère. 

1°  La  métaphysique  du  caractère  sacramentel.  —  Les 
anciens  théologiens  avaient,  du  sacrement,  une  concep- 
tion tripartite,  à  laquelle  nous  avons  fait  plusieurs  fois 
allusion  et  que  saint  Thomas  a  consacrée  dans  Sum. 
theol.,  III3.  q.  lviii,  a.  6,  ad  3om;  q.  lxvi,  a.  1  :  sacra- 
mentum  lanlum,  res  et  sacramenlum,  res  tantum  sacra- 
menti. Cf.  Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacramentis, 
1.  II,  part.  VIII.  c  vu,  /'.  L..  t.  clxxvi,  col.  Il 
le  Travlalus  de  sacramenlo  allaris.  attribué  â  Etienne 
d'Autun.  c.  xvn.  P.  /..,  t.  clxxii.  col.  1295  et  surtout 
Innocent  III,  à  propos  de  l'eucharistie,  Denz.-Bannw.. 
n.  415;  cf.  à  propos  du  baptême,  l'expression  rem  sacra- 
menti, n.  411. 

Le  sacrement  qui  n'est  que  sacrement,  sacramenlum 
tantum,  est  l'élément  extérieur,  le  rite  constitué  de 
matière  et  de  forme,  le  de  l'effet  intérieur 
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lui-même  signifié.  —  La  chose  du  sacrement,  qui  n'est 
que  chose,  res  lanlum  sacramenti,  est  la  justification 
intérieure,  la  grâce,  signifiée  et  causée  par  le  rite 
extérieur;  elle  est  signifiée,  mais  n'est  elle-même  signe 
d'aucun  effet  ultérieur.  —  Enfin,  la  chose  qui  est 
aussi  sacrement,  res  et  sacramenlum,  est  l'effet  déjà 
signifié  par  le  rite  extérieur,  mais  qui  est  encore  lui- 
même  signe  d'un  effet  ultérieur.  C'est  au  res  et  sacra- 
menlum que  les  théologiens,  quelles  que  soient  leurs 
opinions  sur  sa  nature  métaphysique,  rattachent  le 
caractère  sacramentel  :  Res  autem  et  sacramenlum  (in 
baptismo)  est  character  baplismalis,  qui  est  res  signi- 
flcala  per  exteriorem  ablutionem  et  est  signum  sacra- 
mentale  inlerioris  justificationis,  quœ  est  res  tantum 
hujus  sacramenti,  scilicel  significala  et  non  significans. 
Sum.  theol.,  III»,  q.  lxvi,  a.  1. 

Les  partisans  d'une  causalité  sacramentelle  dispo- 
sitive, soit  d'ordre  physique,  soit  d'ordre  intentionnel, 
ont  formulé  au  sujet  du  res  et  sacramenlum  une  théorie 
uniforme  pour  tous  les  sacrements.  Cet  effet  intermé- 
diaire entre  le  rite  extérieur  et  la  grâce  intérieure  serait 
un  titre  exigeant  de  soi  l'infusion  de  la  grâce.  Et  c'est 
sur  cette  conception  uniforme  du  res  et  sacramenlum 
dans  chaque  sacrement  qu'est  fondée  leur  explication 
de  la  causalité  sacramentelle  :  «  Dans  le  baptême,  la 
confirmation  et  l'ordre  [le  res  et  sacramenlum]  est  le 
caractère  ou  plus  exactement  la  députation  aux  fonc- 
tions sacrées  attachées  à  ce  signe  indélébile;  dans  la 
sainte  eucharistie,  c'est  le  corps  du  Seigneur  réel- 
lement présent  sous  l'espèce  du  pain  et  qui,  par  la 
communion,  appelle  la  grâce:  dans  la  pénitence,  c'est 
le  droit  (conféré  par  l'absolution)  à  être  délivré  de  la 
dette  du  péché;  dans  l'extrême-onction,  c'est  le  droit 
à  recevoir  un  soulagement  ou  la  recommandation  à  la 
miséricorde  divine;  dans  le  mariage,  c'est  le  lien 
conjugal  représentant  l'union  du  Christ  et  de  l'Église.  » 
Van  Xoort,  op.  cit.,  n.  63. 

Le  défaut  de  la  théorie  est  de  se  faire  des  sacrements 
une  conception  uniforme  qui  en  emprisonne  des  réalités 
très  analogiques  dans  une  catégorie  unique.  La  raison 
générique  du  res  et  sacramenlum  est  bien  celle  d'un 
signe  déjà  signifié,  mais  pas  nécessairement  celle  de 
disposition  appelant  la  grâce.  Le  sacrement  extérieur 
peut  très  bien  atteindre  à  la  fois  et  le  res  et  sacramenlum. 
signe  de  la  grâce,  et  la  grâce  elle-même.  L'idée  d'un 
res  et  sacramenlum  s'accorde  donc  avec  toutes  les 
théories  de  causalité  sacramentelle  et  en  identifiant, 
dans  la  métaphysique  du  sacrement,  le  caractère  et  le 
res  et  sacramenlum  du  baptême,  delà  confirmation  et 
de  l'ordre,  on  ne  préjuge  pas  à  rencontre  de  la  causa- 
lité physique  ou  de  la  causalité  morale. 

2°  Les  analogies.  —  De  ce  que  le  caractère  doit  être. 
dans  les  trois  sacrements  qui  l'impriment  dans  l'âme 
du  chrétien,  identifié  avec  le  res  et  sacramenlum,  il  ne 
s'ensuit  pas  que  tout  res  et  sacramenlum  puisse  être 
qualifié  de  caractère. 

La  question  ne  se  pose  pas  pour  l'eucharistie  :  le  res 
et  sacramenlum  dans  l'eucharistie,  c'est  la  présence 
réelle  sous  les  espèces  sacramentelles.  Rien  qui  rap- 
pelle, même  de  loin,  la  marque  indélébile  imprimé 
dans  l'âme.  Pour  la  pénitence,  on  conçoit  très  bien  un 
res  et  sacramenlum.  pénitence  intérieure,  signifiée 
extérieurement  par  les  actes  du  pénitent  et  l'absolu- 
tion du  prêtre  et  signifiant  intérieurement  la  justifi- 
cation du  pécheur.  Mais  en  cela  rien  qui  rappelle  le 
caractère  sacramentel.  Restent  les  deux  sacrements 
d'extrème-onction  et  de  mariage.  Certains  théologiens 
allemands,  Laake,  Oswald,  Farine,  ont  relevé  ce  fait 
incontestable  que,  dans  l'extrême-onction  et  surtout 
dans  le  mariage,  un  élément  stable  et  permanent 
demeure,  qui  empêche  la  réitération  de  ces  sacrements. 
Sans  doute  cet  élément  stable  n'est  pas  un  caractère, 
mais  c'est    une  réalité  qui  présente  avec  le  caractère 
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sacramentel  de  telles  analogies,  qu'on  doit  l'appeler 
f  quasi-caractère  •. 

Il  ne  semble  pas  que  cette  notion  et  cette  termino- 
logie puissent  être  retenues.  Sans  doute,  dans  l'ex- 
trême-onction et  surtout  dans  le  mariage,  est  produit, 
outre  la  grâce,  un  élément  stable,  la  recommandation 
du  malade  à  Dieu,  recommandation  qui  persévère 
tant  que  dure  la  maladie,  le  lien  conjugal,  qui  demeure 
inviolable  tant  que  les  deux  conjoints  vivent.  Cet 
élément  stable  et  permanent  peut  expliquer  la  revivis- 
cence de  la  grâce  dans  ces  deux  sacrements.  Voir 
Reviviscence,  col.  2620.  Mais  il  n'est  pas  la  raison  de 
la  non  itérabilité  du  sacrement.  Cette  non  itérabilité, 
c'est  la  fin  propre  de  chaque  sacrement  qui  l'impose.  En 
raison  de  l'institution  du  Christ,  le  mariage  est  indis- 
soluble parce  qu'une  fois  consommé,  il  indique  parfai- 
tement l'union  du  Christ  avec  l'Église:  et  en  raison 
de  la  persistance  de  la  maladie,  le  malade  demeure 
recommandé  à  Dieu  au  point  qu'une  nouvelle  recom- 
mandation serait  inutile. 

L'analogie  du  res  et  sacramentiun  entre  les  sacre- 
ments imprimant  un  caractère  et  les  deux  sacrements 
dont  il  est  question  est  donc  très  lointaine.  Du  côté 
de  la  raison  métaphysique  de  la  reviviscence  de  la 
grâce,  elle  est  assez  prochaine;  du  côté  du  caractère 
sacramentel  comme  tel,  elle  est  si  lointaine  qu'elle  ne 
mérite  pas  le  nom  d'analogie.  Cf.  Hugon,  Tractatus 
dogmatici,  t.  m,  p.  123. 

IV.  i  DIFBB3BS. —  Première  conclusion  : 

de  la  nécessité  des  sacrements.  —  Puisque  les  sacre- 
ments, de  par  l'institution  positive  du  Christ,  sont 
des  moyens  d'obtenir  la  grâce,  il  s'ensuit  qu'ils  sont 
nécessaires  de  nécessité  de  moyen  relative,  dans  la 
mesure  où  la  grâce  qu'ils  produisent  est  nécessaire  de 
nécessité  de  moyen  absolue.  Là  où  la  nécessité  absolue 
de  la  grâce  n'existe  pas,  les  sacrements  ne  sont  plus 
nécessaires  d'une  nécessité  aussi  rigoureuse.  Aussi  le 
concile  de  Trente  a-t-il  condamné  les  protestants,  affir- 
mant que  «  les  sacrements  de  la  nouvelle  Loi  ne  sont 
pas  nécessaires  au  salut,  mais  sont  superflus;  et  que, 
sans  eux  ou  sans  le  désir  de  les  recevoir,  les  hommes, 
par  la  seule  foi,  obtiennent  de  Dieu  la  grâce  de  la 
justification.  •  Et  le  concile  ajoute  cette  restriction  : 
■  Bien  que  tous  les  sacrements  ne  soient  pas  néces- 
saires à  chacun.  ■  Sess.  vu,  can.  4.  Voir  ci-dessus, 
col.  605. 

1 .  La  doctrine  catholique  exposée  par  saint  Thomas, 
III*.  q.  lxv,  a.  3.  —  Nous  avons  dit,  en  commentant 
le  canon  tridentin.  qu'on  y  trouvait  un  écho  de 
l'enseignement  de  saint  Thomas.  Voici  cet  ensei- 
gnement : 

t  Par  rapport  à  la  fia  qu'il  s'agit  d'obtenir  —  c'est  l'as- 
pect du  problême  présent  —  quelque  chose  est  dît  néa 
d'une  double  façon.  Est  nécessaire  tout  d'abord  ce  sans 
quoi  la  fin  ne  peut  être  atteinte;  ainsi  la  nourriture  est 
nécessaire  à  la  vie  humaine  :  c'est  là  le  cas  de  nécessité 
stricte  (simpliciter  necessarium  I .  Mats,  d'une  autre  manière, 
quelque  chose  est  dit  nécessaire  si,  sans  cette  chose,  la  fia 
ne  peut  être  convenablement  atteinte  :  ainsi  un  cheval  est 
ire  pour  un  long  voyage,  quoiqu'il  ne  s'agisse  pas  ici 
de  nécessite  strict.-.  Trois  sacrements  sont  nécessaires  de 
la  première  nécessité,  c'est-à-dire  strictement,  dont  deux, 
par  rapport  aux  individus  particuliers,  le  baptême  et  la 
pénitence;  le  baptême  simplement  et  absolument,  la  péni- 
tence dans  la  seule  hypothèse  de  péchés  mortels  commis 
après  le  baptême.  Le  sacrement  de  l'ordre  est  nécessaire  à 
l'Église  :  là  où  il  n'y  a  pas  de  gouvernement,  le  peuple  crou- 
îern  iProv.,  xi.  lit.  .Mais  les  autres  sacrements  ne  sont 
nécessaires  que  d'une  nécessité  moins  stricte  :  cai  la  confir- 
mation n'est  en  quelque  sorte  que  le  perfectionnement  du 
baptême,  l'extrême-onction,  le  perfectionnement  de  la 
pénitence;  quant  au  mariage,  il  assure  la  perpétuité  de 
l'Église  par  la  propagation  [de  la  race  chrétienne].  • 

De  ce  texte  général  il  ressort  :  1.  que  tous  les  sacre- 
ments ne  son!  pas  également  nécessaires;  2.  que  cer- 


tains sont  nécessaires  aux  personnes  individuellement 
considérées,  d'autres  à  la  société  de  l'Église;  3.  que 
les  uns  sont  nécessaires  strictement,  ad  esse  simpliciter; 
les  autres,  moins  strictement,  ad  bene  esse  lantum. 

2.  Explication  touchant  la  doctrine  de  la  nécessité  de 
moyen  et  de  précepte  appliquée  aux  sacrements.  — 
La  nécessité  de  précepte  est  celle  qui  provient  unique- 
ment d'une  obligation  morale  imposée  par  le  législateur. 
Assister  à  la  messe  le  dimanche  est  nécessaire  au 
salut  de  nécessité  de  précepte  en  raison  de  l'obéissance 
due  à  l'autorité  de  l'Église.  La  nécessité  de  précepte 
ne  peut  donc  s'appliquer  qu'à  ceux  qui  sont  capables 
d'obligation  morale,  c'est-à-dire  aux  adultes  de  raison. 
De  plus,  toute  excuse  sérieuse,  impossibilité  d'obéir  ou 
simple  ignorance  non  coupable,  supprime  l'obligation 
et  par  conséquent  la  nécessité  de  précepte. 

La  nécessité  de  moyen  est  celle  qui  provient  de  ta 
connexion  intime  entre  le  moyen  à  employer  et  la  fin  à 
obtenir.  Ainsi,  un  bateau  ou  un  avion  est  nécessaire 
pour  passer  d'Europe  en  Amérique.  En  matière  de 
salut,  une  telle  nécessité  s'impose  à  tous,  adultes  ou 
enfants,  et  l'ignorance,  même  non  coupable,  n'en 
excuse  pas.  Cette  nécessité  de  moyen  peut  être  abso- 
lue ou  relative.  Elle  est  absolue  quand  elle  résulte 
de  la  nature  même  des  choses;  elle  est  relative  quand 
elle  dépend  de  la  volonté  de  Dieu  qui  l'a  instituée  et 
pour  ainsi  dire  insérée  dans  la  nature  même  des  choses. 
Mais  puisque  la  nécessité  de  moyen  relative  dépend 
d'une  institution  positive,  elle  peut  ne  pas  s'imposer 
aussi  rigoureusement  que  la  nécessité  de  moyen 
absolue.  En  cas  d'ignorance  du  moyen  établi  par  Dieu 
ou  s'il  est  impossible  d'y  recourir,  il  suffira  à  l'homme 
pour  assurer  son  salut  éternel  de  joindre  au  moyen 
absolument  nécessaire  le  désir,  implicite  ou  explicite, 
du  moyen  relativement  nécessaire. 

Faisant  abstraction  de  l'institution  des  sacrements, 
on  doit  dire  qu'une  seule  chose  est,  pour  le  salut, 
nécessaire  de  nécessité  de  moyen  absolue  :  c'est  le 
mouvement  de  charité  parfaite  qui  nous  place  dans 
l'amitié  de  Dieu,  en  bref,  l'état  de  grâce  avec  les  dispo- 
sitions de  foi  et  d'espérance  qui  le  préparent.  Tel  est 
le  moyen  inhérent  à  la  nature  même  des  choses.  En 
dehors  de  ce  moyen  ex  opère  operantis.  Dieu,  indul- 
gent à  notre  faiblesse,  nous  a  préparé  d'autres  moyens 
de  justification  ex  opère  operato,  moyens  plus  univer- 
sels, puisqu'ils  s'étendent  non  seulement  aux  adultes 
mais  aux  enfants  incapables  encore  d'actes  surnaturels, 
moyens  plus  faciles,  puisqu'ils  ne  requièrent  pas  des 
dispositions  aussi  parfaites  que  l'acte  de  charité.  Ce 
sont  les  sacrements.  Mais  Jésus-Christ  n'a  pas  entendu 
laisser  aux  hommes  la  liberté  du  choix  de  ces  moyens  ; 
il  les  a  imposés  :  =  En  vérité,  je  vous  le  dis,  à  moins  de 
renaître  de  l'eau  et  de  l'Esprit,  personne  ne  peut 
entrer  dans  le  royaume  de  Dieu.  •  Joa.,  m,  5.  Mais 
par  ailleurs,  la  suffisance  des  moyens  efficaces  ex  opère 
operantis  n'a  pas  été  supprimée;  Jésus-Christ,  en 
instituant  les  sacrements,  a  simplement  voulu  inclure 
dans  l'acte  de  charité  parfaite  le  désir  de  recourir  aux 
sacrements  nécessaires.  Et  c'est  pourquoi,  confor- 
mément à  la  définition  du  concile  de  Trente,  certains 
sacrements  sont  dits  nécessaires  in  re  nel  in  roto.  Ce 
désir  ne  dispense  pas  de  recourir  au  sacrement  lorsque 
la  chose  est  possible;  bien  au  contraire,  il  comporte  la 
volonté  d'y  recourir.  Ainsi  le  baptême  de.  désir  non 
seulement  ne  dispense  pas  du  baptême  d'eau,  mais 
comporte  la  volonté  de  le  recevoir;  ainsi  l'pcte  de 
contrition  parfaite  ne  supprime  pas  l'obligation  de 
recourir  au  sacrement  de  pénitence,  mais  nous  incite 
à  y  venir  confesser  nos  fautes  graves,  déjà  remises 
cependant  par  la  charité. 

l.a  nécessité  relative  de  certains  sacrements  est 
étudiée  dans  les  articles  spéciaux  concernant  chacun 
d'eux. 
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Deuxième  conclusion  :  de  l'ordre  des  sacrements 
entre  eux.  -  C'est  encore  le  concile  de  Trente  qui  a 
défini  contre  les  protestants  qu'un  ordre  d'excellence 
existait  entre  les  sacrements.  Cf.  sess.  vu,  can.  3. 
Voir  col.  005.  Sous  ce  rapport,  l'eucharistie  domine  les 
autres  sacrements.  Mieux  et  plus  que  les  autres,  le 
sacrement  de  l'eucharistie  signifie  notre  sanctification 
et  notre  gloire  future,  puisqu'il  signifie  immédiatement 
le  corps  du  Christ  réalisant  en  nous  son  corps  mystique. 
Cf.  Cajétan,  /"  IU',m  part.,  q.  lxxiii,  a.  1.  Mieux  et 
plus  que  les  autres  sacrements,  l'eucharistie  cause 
notre  sanctification,  puisqu'elle  nous  donne  non  pas 
seulement  la  grâce,  mais  l'auteur  de  la  grâce.  Enfin, 
mieux  et  plus  que  les  autres  sacrements,  l'eucharistie 
réalise  le  culte  dû  à  Dieu,  par  le  sacrifice  de  l'autel. 
Sous  ce  dernier  rapport,  les  trois  sacrements  qui 
impriment  un  caractère  apportent  au  culte  divin  une 
contribution  qu'ignorent  les  autres  et  qui  les  place 
après  l'eucharistie. 

Dans  l'ordre  naturel  des  sacrements,  celui  qu'ex- 
prime la  nomenclature  traditionnelle,  c'est  le  besoin 
qu'en  a  l'homme  pour  faire  son  salut  qui  inspire  cet 
ordre  et  cette  nomenclature.  Les  cinq  sacrements  qui 
produisent  la  justification  et  la  sanctification  de 
l'homme  considéré  individuellement  sont  naturel- 
lement placés  avant  les  deux  autres  qui  concernent 
la  vie  spirituelle  de  la  société.  Entre  les  cinq  premiers, 
les  trois  qui  sont  destinés  à  faire  naître  la  vie  spirituelle 
(baptême),  à  l'accroître  et  à  la  fortifier  (confirmation), 
à  l'entretenir  et  à  la  perfectionner  (eucharistie),  et 
qui  sont  les  rites  essentiels  de  l'initiation  chrétienne, 
viennent  avant  les  deux  autres  qui  ne  sont  nécessaires 
que  dans  l'hypothèse  du  péché  (pénitence  et  extrême- 
onction). 

Saint  Thomas  envisage  encore  un  autre  ordre,  celui 
de  dignité:  et  il  place  les  sacrements  dans  l'ordre 
suivant  :  ordre,  confirmation,  baptême,  extrême- 
onction,  pénitence,  mariage;  la  première  place  étant 
toujours  réservée  à  l'eucharistie.  Cf.  Sum.  theol., 
III»,  q.  lxv,  a.  2.  3;  In  IV"  Sent.,  dist.  1,  q.  i.  sol.  3; 
et  les  commentateurs. 

VII.  Validité,  licéité,  fructuosité  :  problèmes 

MORAUX      ET      CANONIQUES.     /.      DÉFINITIONS.     

1°  Sacrement  valide,  licite,  fructueux.  —  Le  sacrement 
est  dit  valide,  ou  validement  administré  ou  reçu, 
lorsque  du  côté  soit  du  ministre,  soit  du  sujet,  soit  du 
sacrement  lui-même,  toutes  les  conditions  sont  obser- 
vées pour  que  le  sacrement  existe  réellement  et 
produise  au  moins  quelque  effet,  à  savoir  l'effet  pre- 
mier qu'on  a  désigné  mius  le  nom  traditionnel  de  res 
et  sacramentum. 

Le  sacrement  est  licite,  ou  licitement  administré  ou 
reçu,  lorsque  du  côté,  soit  du  ministre,  soit  du  sujet, 
soit  du  sacrement  lui-même,  toutes  les  conditions 
sont  observées  pour  que  le  sacrement  soit  administré 
conformément  aux  exigences  de  la  morale  et  du  droit 
canonique. 

Le  sacrement  est  fructueux,  ou  fructueusement  reçu, 
lorsque  le.  sujet  qui  le  reçoit  est  dans  les  dispositions 
requises  pour  en  recevoir  les  effets  sanctificateurs. 

On  le.  voit  par  ces  brèves  définitions  :  tandis  que  la 
licéité  et  la  validité  posent  des  conditions  à  la  fois 
dans  le,  ministre,  le  sujet  et  le  sacrement,  la  fructuosité 
du  sacrement,  tout  en  supposant  la  validité  et  même 
la  licéité,  ne  concerne  que  le  sujet.  Aussi  est-il  néces- 
saire de  l'envisager  séparément. 

2°  Ministre  et  sujet  du  sacrement.  —  1.  Ministre.  — 
On  peut  définir  le  ministre  du  sacrement  :  le  repré- 
sentant de  Jésus-Christ  sur  celte  terre,  qui  a  reçu  le 
pouvoir  d'administrer  lis  sacrements.  Il  est  d'abord 
«représentant  de  Jésus-Christ  ».  qui  demeure  le 
ministre  principal  cl  invisible.  Le  représentant  de 
Jésus-Christ  est  donc  un  ministre  secondaire  el  visible, 
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tenant  de  Jésus-Christ  son  pouvoir.  Le  ministre  des 
sacrements  doit  appartenir  aux  hommes  «  vivants  sur 
cette  terre  ».  S'il  a  plu  à  Dieu  de  déléguer  miraculeu- 
sement quelque  ange  pour  l'administration  de  quelque 
sacrement,  ainsi  qu'on  le  lit  dans  la  vie  de  plusieurs 
saints,  c'est  à  titre  tout  à  fait  exceptionnel  et  en 
dehors  de  la  loi  générale.  Enfin,  le  ministre  «  a  reçu 
le  pouvoir  d'administrer  les  sacrements  ».  Ordinaire 
ment  ce  pouvoir  a  été  reçu  par  l'ordination  sacerdotale 
ou  la  consécration  épiscopale.  Pour  la  pénitence,  il 
faut  en  outre,  une  délégation  expresse  de  l'autorité 
hiérarchique  (juridiction).  Quant  au  baptême,  sacre- 
ment nécessaire  entre  tous,  Jésus-Christ  a  voulu  que 
tout  homme  puisse,  en  cas  de  nécessité,  être  ministre 
apte  à  le  conférer.  Sur  tous  ces  points,  voir  Ministre 
des  sacrements,  t.  x,  col.  1776  sq.  Le  mariage,  en 
raison  de  son  caractère  spécial,  a  pour  ministres  les 
époux  eux-mêmes. 

2.  Sujet.  —  Le  sujet  est  celui  qui  reçoit  le  sacrement. — 
De  par  la  volonté  du  Christ,  déclarée  par  la  tradition 
perpétuelle  de  l'Église,  non  moins  qu'en  raison  de  la 
fin  même  des  sacrements,  il  apparaît  que  seul  peut 
être  sujet  des  sacrements  un  homme  vivant  sur  cette 
terre  :  Subjectum  capax  baptismi  est  onmis  et  solus 
homo  viator  nondum  baptizatus.  Can.  745,  §  1.  Pour  les 
sacrements  autres  que  le  baptême,  le  sujet  apte  à  les 
recevoir  ne  peut  être  qu'un  homme  déjà  baptisé.  Le 
baptême  est,  en  effet,  le  premier  de  tous  les  sacrements, 
parce  qu'il  est  la  porte  de  la  vie  spirituelle.  Décret 
Pro  Armenis.  Denz.-Bannw.,  n.  696.  Enfin  tout  baptisé 
n'est  pas  capable  de  recevoir  tous  les  autres  sacrements. 
Ainsi,  la  femme  n'est  pas  capable  de  recevoir  l'ordre; 
Us  enfants  et  les  perpétua  ameutes  ne  peuvent  être 
sujets  de  la  pénitence,  de  l'extrême-onction  et  du 
mariage;  les  personnes  en  bonne  santé  ne  peuvent 
recevoir  l'extrême-onction:  le  mariage  ne  peut  être 
conféré  qu'à  des  personnes  non  liées  par  des  empê- 
chements   dirimants. 

Ajoutons  que  le  sujet  du  sacrement  doit  être  une 
personne  distincte  du  ministre.  Le  pape  Innocent  III 
déclara  nul  le  baptême  d'un  juif  qui,  en  danger  de 
mort,  s'était  baptisé  lui-même.  Denz.-Bannw.,  n.  413. 
Le  mariage  ne  fait  lui-même  pas  exception  puisque  les 
contractants  sont  mutuellement  ministres  du  sacre- 
ment, l'un  à  l'égard  de  l'autre.  On  remarquera,  sur  ce 
sujet,  que  l'eucharistie  est  dans  une  condition  spéciale  : 
une  lois  la  consécration  faite  par  le  prêtre,  le  simple 
laïque  en  danger  de  mort  peut  se  communier  lui- 
même.  Cardinal  D.  Jorio.  La  communion  des  malades. 
n.  94-99.  Quant  au  prêtre,  il  n'est  plus  ministre  réali- 
sant le  sacrement  par  la  consécration,  lorsqu'il  se 
l'administre  à  lui-même. 

//.  CONDITIONS  DE   VALIDITÉ  ET  DE  LICÉITÉ  DE  LA 

PART  DV  MlNlSTkE.  —  Voir  Ministre  des  sacre- 
ments. Cf.  Umberg,  Systema  sacramentarium,  c.  iv, 
n.  119  sq. 

///.  CONDITIONS  DE  LA  PART  DU  SUJET.  —  1°  Vali- 
dité. —  Il  faut  distinguer  le  cas  des  enfants  privés  de 
l'usage  de  la  raison  (et  de  ceux  qui  doivent  leur  être 
assimilés),  et  celui  des  adultes  d'âge  et  de  raison. 

1.  En  ce  qui  concerne  les  enfants  encore  privés  de 
l'usage  de  la  raison,  aucune  condition  n'est  requise 
pour  la  réception  valide  de  trois  sacrements  :  le 
baptême,  la  confirmation,  l'eucharistie,  puisque  c'était 
autrefois  la  pratique  de  l'Église  d'administrer  ces 
sacrements  de  l'initiation  chrétienne,  même  aux 
petits  enfants.  Le  sacrement,  en  effet,  agit  ex  opère 
operato  (liez  ceux  qui  n'y  mettent  pas  obstacle.  Or 
les  petits  enfants  sont  incapables  de  mettre  un  obstacle 
à  l'efficacité  des  sacrements. 

Les  trois  autres  sacrements,  pénitence,  extrême- 
onction  et  mariage  seraient  invalidement  administrés 
a  un  enfant  :  pénitence  et  extrême-onction,  parce  que 
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l'enfant  est  incapable  de  pécher;  mariage,  parce  que 
l'enfant  est  incapable  de  contracter.  Pour  ce  qui  est 
de  l'ordre,  théologiens  et  canonistes  enseignent  la 
validité  de  l'ordre  conféré,  à  un  enfant  encore  privé 
de  l'usage  de  la  raison.  Mais  une  telle  ordination  serait 
gravement  illicite,  et  ne  saurait  entraîner  pour  qui 
l'aurait  reçue  l'obligation  des  devoirs  spéciaux  à  l'état 
ecclésiastique. 

2.  I  .n  ce  qui  concerne  les  adultes,  il  faut,  comme  pour 
le  ministre,  considérer  ce  qui  n'est  pas  exigé  et  ce  qui 
est  au  moins  exigé. 

a)  Ce  qui  n'est  pas  exigé,  c'est  l'étal  rie  grâce  et  même 
la  foi,  exception  faite  cependant  du  sacrement  de  péni- 
tence en  ce  qui  concerne  la  foi.  —  On  peut  concevoir,  en 
ce  qui  concerne  l'état  de  grâce,  la  réception  valide, 
quoique  sacrilège,  d'un  sacrement  des  vivants.  La  foi 
elle-même  n'est  pas  requise,  car  un  sujet,  par  ailleurs 
capable  de  recevoir  un  sacrement,  peut  avoir  l'inten- 
tion de  le  recevoir  —  ce  qui  suffit  à  la  réception  valide 
—  sans  avoir  la  foi. 

Cette  assertion  repose  sur  une  triple  considération  : 
Tout  d'abord,  sa  vérité  ressort  de  la  pratique  tradi- 
tionnelle de  l'Église  romaine,  qui  a,  sinon  toujours,  du 
moins  finalement,  considéré  comme  valables  les 
sacrements  de  baptême,  de  confirmation  et  d'ordre 
reçus  dans  l'hérésie,  à  la  seule,  condition  de  l'intention 
du  ministre  et  du  sujet  et  de  l'observation  exacte  des 
rites  substantiels. 

Ensuite,  c'est  la  conclusion  légitime  de  la  notion 
d'efficacité  sacramentelle.  Cette  efficacité,  dépendant 
de  l'institution  du  Christ  et  de  la  vertu  divine  commu- 
niquée au  sacrement,  ne  requiert,  dans  le  sujet, 
d'autre  disposition  que  l'intention.  Recta  ftdes  baptizali 
non  requiritur  ad  baptismum,  sicul  nec  recta  /ides 
baptizantis,  dummodo  adsint  csetera  quœ  sunt  de.  necessi- 
tate  sacramenti  :  non  enim  sacramentum  perficilur  per 
justitiam  danli.i  vel  suscipientis  baptismum,  sed  per 
virtutem  Dei.  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxviii,  a.  8. 

Enfin,  la  raison  théologique  de  cette  validité  des 
sacrements,  nonobstant  le  manque  de  grâce  et  de 
foi  du  sujet,  repose  sur  la  distinction  faite  entre  res 
et  sacramentum  et  res  sacramenti.  Le  premier  effet 
peut  être  produit  sans  la  condition  subjective  de  l'état 
de  grâce  (confirmation,  ordre,  mariage,  extrême- 
onction)  et  même  de  la  foi  (tous  sacrements,  sauf  la 
pénitence).  L'exception  de  la  pénitence  repose  sur  ce 
fait  que  la  contrition  fait  partie  essentielle  de  la 
matière  sacramentelle  et  que  la  foi  est  requise  pour  la 
contrition  même  imparfaite;  en  sorte  qu'ici  il  ne 
saurait  y  avoir  matière  du  sacrement  sans  la  foi. 
Quant  à  l'eucharistie,  le  res  et  sacramentum  est  exté- 
rieur au  communiant  :  c'est  la  présence  réelle  sous  les 
espèces  sacramentelles  ;  la  validité  du  sacrement  est 
donc  toujours  assurée  dès  lors  que  le  sujet  baptisé  le 
reçoit. 

b)  Ce  qui  est  exigé,  c'est  l'intention  de  recevoir  le 
sacrement.  —  Chez  les  adultes  qui  ont  eu  l'usage  de  la 
raison,  est  requise,  pour  la  réception  valide  du  sacre- 
ment, V intention  de  le  recevoir,  c'est-à-dire  l'intention 
de  recevoir  un  rite  sacré,  institué  par  le  Christ,  pra- 
tiqué par  l'Église  ou  en  usage  parmi  les  fidèles.  Une 
connaissance  assez  superficielle  suffit  donc.  Il  ne  suffit 
I>as,  de  la  part  du  sujet,  d'une  altitude  passive  ou 
neutre,  t'ne  acceptation  purement  extérieure,  mais 
simulée,  du  sacrement  est  insuffisante.  De  même  que, 
dans  le  ministre,  est  requise  l'intention  intérieure  de 
faire  ce  que  fait  l'Ég!is(  au  nom  de  Jésus-Christ,  de 
même,  dans  le  sujet,  est  requise  l'intention  Inti 
de  rerevoir  la  chose  sacrée  et  religieuse  qu'administre 
l'Église  dans  les  sacrements.  Toutefois  une  intention 
Véritable  qui  serait  dictée  par  un  but  superstitieux  ou 
mauvais,  n'invaliderait  pas  le  sacrement.  Cf.  S.  Office, 
19  septembre  1671,  Collectanea  S.  ('..  de  Prop.  fide, 


t.  i,  p.  69,  n.  201.  [La  date  de  1871  portée  par  les 
Collectanea  est  inexacte.] 

La  nécessité  de  cette  intention  repose  sur  la  nature 
même  des  choses,  sur  maintes  décisions  de  l'Église  et 
sur  l'enseignement  des  Pères  et  des  théologiens.  La 
nature  des  choses  suggère  l'inconvenance  d'un  sacre- 
ment validement  reçu  contre  ou  en  dehors  de  la 
volonté  du  sujet.  Les  décisions  de  l'Église  sont  mul- 
tiples :  le  Ht  concile  de  Carthage  (397),  can.  34; 
et.  l.auchert,  Die  Kanones  der  wichtigsten  altkirchlichen 
Concilien,  p.  168,  et  le  I"  d'Orange  (111),  can.  12  et 
13,  voir  Hefele-Leclercq,  Histoire  îles  conciles,  t.  il  b. 
p.  112.  interdisent  d'administrer  aux  malades,  actuel 
lement  dépourvus  de  raison  ou  de  sentiment,  un 
sacrement  qu'ils  n'auraient  pas  demandé  auparavant. 
Innocent  III  décide  dans  le  même  sens.  Episl.. 
Majores,  Denz.-Bannw.,  n.  411;  le  concile  de  Trente 
déclare  que  la  justification  des  adultes  se  fait  «par 
la  réception  volontaire  de  la  grâce  et  des  dons  - 
(sess.  vi,  c.  vu),  et  qu'en  conséquence  les  adultes 
■  se  disposent  à  la  justice  en  ce  sens  que,  excités  et 
aidés  par  la  divine  grâce,  ils  conçoivent  la  foi  par 
l'ouïe  et  se  tournent  librement  vers  Dieu,  qu'ils  se 
proposent  de  recevoir  le  baptême,  etc.  »  (ibid..  c.  vti. 
Denz.-Bannw.,  n.  799,  798;  le  Rituel  romain,  tit.  n. 
c.  in,  n.  1  et  9,  prescrit  que  l'adulte  ne  soit  baptisé  que 
sciens  et  volens;  que.  les  fous  et  les  énergumènes  ne 
soient  baptisés  qu'aux  intervalles  de  lucidité,  pendant 
lesquels,  en  possession  de  leur  bon  sens,  ils  demandent 
le  baptême  ou  qu'à  l'article  de  la  mort,  si,  avant  leur 
folie,  ils  avaient  exprimé  le  désir  du  baptême.  Voir 
aussi  pour  l'extrême-onction,  le  titre  v,  e.  i,  n.  11  et 
le  Code,  can.  752,  754;  can.  940,  943. 

L'enseignement  des  Pères  et  des  théologiens  sur  la 
matière  se  trouve  condensé  dans  l'affirmation  de 
saint  Augustin  :  «  Si  pour  les  enfants  d'autres  répon- 
dent..., le  baptême  est  valable...;  mais  si  un  autre 
répond  pour  celui  qui  peut  répondre,  il  est  invalide.  » 
De  baplismo,  1.  IV,  n.  31,  P.  L.,  t.  xliii,  col.  175; 
cf.  Contra  episl.  Parmeniani,  1.  II,  n.  35,  ibid,,  col.  77; 
Contra  lilteras  Petiliani  donatistir,  1.  II,  n.  82,  col.  288. 
Et  saint  Thomas  résume  l'enseignement  théologique. 
Sum.  theol. ,  III».  q.  xlv.  a.  6;  q.  lxviii,  a.  7,  et 
ad  2"">. 

Sur  l'objection  historique  d'un  certain  nombre  d'or- 
dinations imposées  par  force,  voir  l'art.  Intention, 
t.  vu,  col.  2278. 

c)  Nature  de  l'intention.  —  Sur  les  différentes  espèces 
d'intention,  virtuelle,  habituelle,  explicite  ou  habituelle 
implicite,  voir  Intention,  col.  2279.  La  nature  de 
l'intention  varie  avec  le  sacrement  qu'il  s'agit  de 
recevoir.  —  Pour  le  baptême,  à  coup  sûr.  suffit  l'inten- 
tion habituelle  implicite,  contenue  dans  la  volonté 
d'embrasser  la  religion  chrétienne.  Certains  théologiens 
se  demandent  si  l'intention  contenue,  dans  la  volonté 
de  faire  ce  qui  est  nécessaire  pour  le  salut  est  suffi- 
sante :  mais  de  graves  auteurs  l'affirment.  Voir 
Cappello,  De  sacramenlis,  t.  i,  n.  85,  et  la  noie  1  1. 
Pour  la  confirmation,  le  viatique  et  l'extrême  onction, 
l'intention  habituelle  implicite  suffi!  :  quiconque  a 
vécu  chrétiennement  est  censé  avoir  l'intention  de 
recevoir  les  derniers  sacrements.  Certains  auteurs 
appellent  aussi  celle  intention,  «interprétative». 
Cf.  \  an  Noort,  De  sacramenlis,  t.  i.  n.  135.  —  Quanl  a 

l'eucharistie,  en  dehors  du  viatique,  l'opinion  la  plus 
probable  demande,  dans  le.  communiant,  une  intention 

habituelle  explicite.  C'est  l'opinion  de  saint  liona- 
venture.  In  I  V"™  Sent.,  dist.  IX,  a.  1.  q.  m;  île  saint 
Thomas,  III1.  q.  i.xxx,  a.  8,  ad  3'"";  de.  Suarez,  De 
sacramenlis,  disp.  XIV,  sect.  n.  n.  6;  de  J.  de  l.ugo, 
De  eucharistia.  disp.  XVI,  n.  22;  en  sens  contraire. 
Billuart,  De  sacramentis,  diss.  VI,  a.  1;  d'Annibale, 
Summula  theol.  mor..   t.    m,   §  257,   2.    Voir   l'exposé 
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dans  Gihr,  op.  cit..  p.  199.  —  Pour  la  pénitence,  la 
plupart  des  auteurs  demandent,  de  la  part  du  sujet, 
une  intention  actuelle,  ou  tout  au  moins  virtuelle  : 
ici,  le  pénitent  doit  poser  un  certain  nombre  d'actes 
qui  impliquent  un  acte  de  volonté.  Voir  les  références 
dans  S.  Alphonse,  Theol.  moralis,  1.  VI,  n.  82.  Mais  des 
auteurs  modernes  distinguent  entre  la  confection  du 
sacrement  et  sa  réception.  La  réception  n'a  lieu  qu'au 
moment  où  l'absolution  est  conférée;  le  sacrement  a 
pu  être  préparé  auparavant  quant  aux  actes  du  sujet 
qui  en  forment  la  matière.  Sous  le  bénéfice  de  cette 
remarque,  ces  auteurs  disent  que  la  réception  valide 
de  la  pénitence  peut,  en  ce  cas,  s'accommoder  d'une 
simple  intention  habituelle  implicite.  Cf.  Cappello, 
op.  cit.,  n.  85,  4°,  cf.  n.  83.  —  L'ordre,  étant  donné  la 
gravité  des  obligations  qui  sont  contractées,  semble 
requérir,  chez  les  adultes,  l'intention  habituelle  expli- 
cite. —  Enfin,  pour  le  mariage,  il  ne  saurait  être 
question  d'une  autre  intention  que  de  l'intention  au 
moins  virtuelle. 

2°  Licéité.  —  Nous  ne  signalons  pas  ici  les  conditions 
qui  se  rapportent  à  la  licéité  parce  qu'elles  comman- 
dent la  fructuosité,  c'est-à-dire  Tes  dispositions  d'âme 
requises  pour  éviter  la  réception  sacrilège  ou  nulle  du 
sacrement.  Nous  ne  considérerons  que  les  conditions 
externes  posées  par  le  droit  ecclésiastique,  cette  «  norme 
de  la  discipline  ecclésiastique  »,  à  laquelle  doivent  se 
conformer  les  laïques  «  usant  du  droit  de  demander  au 
clergé  les  biens  spirituels  et  surtout  les  secours  néces- 
saires au  salut  ».  Can.  682. 

Ce  qui  peut  empêcher  un  baptisé  de  recevoir  lici- 
tement les  sacrements,  c'est  ou  un  obstacle  qui  le 
prive  du  lien  de  la  communion  ecclésiastique  ou  une 
censure  portée  par  l'autorité  ecclésiastique.  Can.  87. 
Sous  le  premier  aspect,  sont  exclus  pleinement  de 
toute  participation  légitime  aux  sacrements  <■  les 
hérétiques,  les  schismatiques  même  s'ils  sont  dans 
l'erreur  de  bonne  foi...,  à  moins  qu'ils  n'aient  aupa- 
ravant rétracté  leur  erreur  et  n'aient  été  réconciliés 
avec  l'Église  ».  Can.  731,  §  2.  Sous  le  second  aspect, 
ceux  qui  sont  excommuniés  ou  personnellement  inter- 
dits ne  peuvent  recevoir  les  sacrements.  Can.  2260, 
§  1,  can.  2275,  2°.  Les  pécheurs  publics  ne  sauraient 
être  admis  au  sacrement  de  l'eucharistie  tant  que  leur 
conversion  n'est  pas  acquise  et  le  scandale  réparé. 
Can.  855,  §  1.  Voir  ici  Ministre  des  sacrements,  t.  x, 
col.  1792-1793. 

Un  catholique  ne  saurait  demander  licitement  les 
sacrements  à  un  ministre  catholique  qu'il  sait  perti- 
nemment indigne,  soit  que  ce  ministre,  à  sa  connais- 
sance, soit  en  état  de  péché  mortel,  soit  qu'il  le 
connaisse  comme  frappé  d'une  censure  lui  interdisant 
l'administration  des  sacrements.  La  charité  nous 
commande,  en  effet,  de  ne  pas  offrir  à  un  autre 
l'occasion  de  pécher  et  nous  interdit  de  coopérer  à  une 
faute;  de  plus,  il  pourrait  y  avoir  raison  de  scandale  ou 
péril  de  perversion.  Il  y  a  cependant  des  exceptions 
ainsi  formulées  dans  le  can.  2261  :  ...§  2.  Fidèles, 
salvo  prœscripio  §  3,  possunt  ex  qualibet  justa  causa 
ab  excommunicalo  sacramenta  et  sacramentalia  petere, 
maxime  si  alii  minislri  desint,  et  tune  excommunicatus 
requisitus  polesl  eadem  minislrare  neque  ulla  tenelur 
obtigatione  causant  a  rcquirenle  percontandi.  —  §  3.  Sed 
ab  excommun icatis  vitandis  neenon  ab  aliis  excommu- 
nicalis,  poslquam  inlercessit  sentenlia  condemnatoria 
aul  declaratoria,  fidèles  in  solo  mortis  periculo  possunt 
prière  tum  absolulionem  sacramenlalem....  tum  eliam,  si 
alii  desint  minislri,  cetera  sacramenta  et  sacramentalia. 

Sur  l'illicéité  ou  la  licéité,  en  certains  cas  excep- 
tionnels, des  Mandés  à  un  ministre  héré- 
tique ou  schismatique,  voir  Hérésie,  Hérétique, 
t.  vi,  col.  2232 

.',"  Fructuosité.  —  Pour  que  le  sacrement  soit  fruc- 


tueux, le  sujet  doit  présenter  certaines  dispositions 
d'âme  qui  varient  selon  les  sacrements  à  recevoir. 

1.  Pour  la  réception  fructueuse  des  sacrements  des 
morts,  est  requise,  chez  l'adulte,  l'attrition  surnatu- 
relle, laquelle  suppose  des  actes  de  foi,  d'espérance  et 
de  pénitence.  Cf.  Conc.  Trid.,  sess.  vi,  c.  vi,  vm; 
sess.  xiv.  c.  i.  iv.  Denz.-Bannw..  n.  798,  801,  894,  898. 

2.  Pour  la  réception  fructueuse  des  sacrements  des 
vivants,  est  requis  l'état  de  grâce,  au  moins  prudem- 
ment estimé  tel.  C'est  la  nature  même  des  choses  qui 
exige  qu'il  en  soit  ainsi.  Voir  col.  625.  Si  le  sujet  a 
conscience  d'être  en  état  de  péché  mortel,  il  doit  donc, 
avant  de  recevoir  les  sacrements  des  vivants,  prendre 
les  moyens  de  recouvrer  la  grâce  sanctifiante.  Pour 
l'eucharistie,  la  confession  est  de  précepte.  Cf.  Conc. 
Trid.,  sess.  xm,  c.  vu  et  can.  11,  Denz.-Bannw., 
n.  880,  893;  Code,  can.  807,  856.  Voir  ici  Pénitence, 
t.  xn,  col.  1048,  1111-1113.  Pour  les  autres  sacrements, 
la  confession  est  vivement  conseillée,  mais  elle  n'est  pas 
strictement  imposée,  l'acte  de  contrition  parfaite,  pru- 
demment estimée  telle,  pouvant  à  la  rigueur  suffire. 

On  remarquera  que  «  l'interdiction  de  communier 
en  se  contentant  d'un  simple  acte  de  contrition  pour 
effacer  le  péché  mortel  concerne  simples  fidèles  et 
prêtres.  Il  semblerait,  d'après  le  texte  du  c.  vn,  que 
la  nécessité  pressante  envisagée  pour  permettre  au 
pécheur  la  communion  après  un  simple  acte  de  contri- 
tion ne  concerne  que  le  prêtre.  Mais  le  canon  ne  repro- 
duit pas  cette  clause  spéciale.  Il  semble  donc  que, 
même  d'après  les  déclarations  du  concile  de  Trente, 
on  puisse  envisager  le  cas  où  de  simples  fidèles,  en 
raison  d'une  nécessité  et  vu  le  manque  de  confesseur, 
sont  autorisés  à  communier  après  avoir  émis  un  simple 
acte  de  contrition.  C'était  l'interprétation  des  théolo- 
giens postérieurs  au  concile;  interprétation  aujour- 
d'hui officiellement  sanctionnée  par  le  Code,  can.  807, 
856.  Mais  la  finale  relative  aux  prêtres,  qu'on  lit  dans 
le  chapitre  et  qui  n'est  pas  reproduite  dans  le  canon, 
s'explique  facilement  par  le  fait  du  précepte  qu'elle 
renferme  et  qui  s'adresse  aux  prêtres  seuls,  de  se 
confesser  quam  primum  lorsque,  pour  un  motif  de 
nécessité  pressante,  ils  ont  dû  célébrer  la  messe  après 
avoir  péché  mortellement,  avec  un  simple  acte  de 
contrition,  vu  le  manque  de  confesseur.  Les  simples 
fidèles,  ayant  communié  pour  un  motif  analogue  et 
dans  les  mêmes  conditions,  peuvent,  en  s'en  tenant 
aux  prescriptions  conciliaires,  attendre  le  temps  normal 
de  la  confession.  »  A.  Michel,  Les  décrets  du  concile 
de  Trente,  p.  283. 

Voir  sur  tous  ces  points  Umberg,  op.  cit.,  c.  m, 
n.   75  sq. 

IV.  CONDITIONS  DE  LA  PART  DU  SACREMENT  LOI- 
MÊME.  —  1°  Validité.  —  Dans  les  sacrements,  il  faut 
distinguer  les  rites  essentiels  des  rites  accidentels. 
Pour  que  le  sacrement  soit  valide,  il  faut  que  les  rites 
essentiels  soient  sauvegardés.  Si  le  ministre  y  apportait 
des  modifications  substantielles,  le  sacrement  serait 
invalide.  Cf.  conc.  de  Trente,  sess.  xxi,  c.  n,  Denz.- 
Bannw.,  n.  931.  Ainsi  nous  savons,  pour  le  baptême 
et  pour  l'eucharistie,  quelles  sont  la  matière  et  la  forme 
déterminées  par  Jésus-Christ  lui-même.  Y  apporter  un 
changement  serait  rendre  nul  le  sacrement.  Pour  les 
autres  sacrements,  il  est  plus  difficile  de  déterminer 
exactement  en  quoi  consistent  leurs  éléments  essen- 
tiels; aussi  doit-on  s'en  tenir  à  ce  qui  est  prescrit  par 
l'Église. 

2°  Licéité.  —  L'administration  licite  des  sacrements 
exige  non  seulement  qu'on  respecte  les  éléments  essen- 
tiels, mais  qu'on  observe  les  rites  et  les  cérémonies, 
même  accessoires,  institués  par  l'Église.  Aussi  le 
concile  de  Trente  anathématise-t-il  ceux  qui  affirment 
«  que  les  rites  reçus  et  approuves  dans  l'Église  catho- 
j    lique    et    qui   sont   en    usage    dans    l'administration 
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solennelle  des  sacrements  peuvent  être  sans  péché  ou 
méprisés  ou  omis,  selon  qu'il  plaît  aux  ministres,  ou 
être  changés  en  d'autres  nouveaux,  par  tout  pasteur 
des  églises,  quel  qu'il  soit  ».  Denz.-Bannw.,  n.  856. 
En  commentant  ce  canon,  voir  col.  012,  nous  avons 
fait  remarquer  la  prudence  du  concile  qui  n'a  pas 
voulu  toucher  directement  la  question  de  la  validité 
des  sacrements  administrés  sans  les  rites  habituels  ou 
avec  des  modifications  introduites  par  la  volonté  du 
ministre.  Le  Code,  can.  733,  §  1,  imite  la  prudence 
du  concile  :  In  sacramentis  confuiendis,  adminislrandis 
ac  suscipiendis  accurale  serventur  rittts  i  i 
quee  in  libris  ritualibus  ab  Ecclesia  probatis  [>nvcî- 
piuntur.  Cf.  can.  731,  §  1. 

Le  péché  peut  être  plus  ou  moins  grave  de  la  part 
du  ministre  qui  modifie  ou  supprime  des  rites  sacra- 
mentels. En  soi,  la  faute  est  grave  et  ne  peut  être 
faute  légère  qu'en  raison  du  peu  d'importance,  évi- 
dente ou  reconnue,  du  rite  et  de  l'absence  de  mépris 
et  de  scandale. 

Il  ne  saurait  être  question,  dans  cette  bibliographie,  de 
citer  tous  les  ouvrages,  menu-  importants,  relatifs  à  la 
théologie  sacramentaire.  Nous  indiquerons  seulement,  sur 
chacune  des  grandes  questions  abordées,  les  travaux  les 
plus  immédiatement  pratiques.  Les  noms  îles  auteurs  non- 
catholiques  sont  suivis  d'un  astérisque. 

I.  Le  nom  de  sacrement.  —  Auguste  Hahn*,  Die 
Lehre  von  den  Sakramenten  in  ihren  geschichtlicher  Ent- 
wiekclitng  innerhalb  der  abendlândlischen  Kirche,  Breslau, 
18(5 1;  G. -Louis  Hahn*,  Vorlesungen  ùber  die  christliche 
Dogmcngeschichle,  t.  i,  1"  part.,  Leipzig,  18G5,  p.  661  sq., 
travaux  auxquels  ont  recouru  Harnack*,  Lehrbuch  der 
Dogmengeschichte,  4e  édit.,  t.  m,  Tubingue,  1910,  p.  5  13  sq.  ; 
Lools',  Leitfaden  zum  Studium  der Dogmengeschichte,  Halle. 
1906,  p.  369,  567;  Seeberg*,  Lehrbuch  der  Dogmengeschichte, 
2'  édit.,  t.  m,  Leipzig,  1913,  p. 268,  et, parmi  ies  catholiques, 
P.  Schanz,  Der  BegrifJ  des  Sakramentes  bei  den  Vàiern, 
dans  Theologische  Quarlalschrift  de  Tubingue,  t.  lxxiii, 
1891,  p.  531-576.  —  Plus  substantiels  les  ouvrages  suivants  : 
V.  Grône*,  Sacramenlum  oder  Begrifj  und  Bedeutung  von 
Sakrament  bis  zur  Scholasiik,  lirilon,  1853;  Ilans  von 
Soden*,  Muorr,ptov  und  Sacramentum  in  den  ersten  drei 
J  ahrhunderten  der  Kirche.  dans  Zeitschrift  iur  die  \.  T. 
Wissenschajt,  t.  xn,  1911,  p.  188-227,  la  thèse  de  \  on  Soden, 
dualité  fondamentale  de  sens  de  [iotjTrçpcov  et  de  sacra- 
menlum, s'opposant  à  celle  de  Kattenbusch*,  article  Sakra- 
ment dans  la  Real-Encyklopâdie,  t.  xvh,  1906,  p.  350-381. 

Tous  ces  travaux  ont  été  dépassés  par  l'ouvrage  désor- 
mais classique  que  nous  avons  résumé  dans  la  première 
partie  :  J.  de  Ghellinck,  S.  .(.,  E.  de  Hacker,  .1.  Poukens, 
G.  Lebacqz,  Pour  l'histoire  du  mol  «  sacramentum  ».  I.  Les 
anténicéens,  Louvain,  1924.  E.  de  Hacker  y  reprend  les 
idées  émises  auparavant  dans  Sacramentum,  le  mot  et 
l'idée  représentée  par  lui,  dans  les  œuvres  de  Tertullien, 
Louvain,  1911;  et  J.  Poukens  s'y  inspire  de  son  étude 
Sacramentum  dans  tes  œuvres  de  saint  Cyprien,  dans  le 
Bulletin  d'ancienne  littérature  et  d'archéologie  chrétienne, 
t.  m,  1911,  p.  275  sq.  On  trouvera  dans  les  unies  de  l'ou- 
vrage Pour  l'histoire  du  mol  sacramentum  »  une  biblio- 
graphie de  détail  extrêmement  abondante.  Aucun  «les 
autres  ouvrages  complémentaires  annonces  sur  le  mot  sacra- 
mentum dans  la  collection  du  Spîcilegium  sacrum  loua- 
niensc  n'est  encore  paru  ù  ce  jour  (mai  1938). 

IL  La  notion  de  sacrement.  —  1°  Ouvrages  généraux 
dogmatiques.  Outre  les  seul  eut  inires   du    Moyen    Age, 

In  IV"  Sent.,  disi.  I,  ci  sain!  Thomas,  Sum.  theol.,  III», 
q.  i.x-i.xv.ct  Sum. cont. génies,  I.  IV,  c.  i.vi  sep,  on  consultera 
les  grands  commentateurs  de  saint  Thomas.  Suarez,  de 
Lugo,  Gonet,  Billuart,  les  Wirceburgenses  dans  leui 
De  sacramentis  in  commuai,  mais  suri  mit  .Jean  de  Saint- 
Thomas,  Cursus  theologicus,  édit.  Vives,  I.  ix,  Paris,  1886, 
disp.  XXII  et  les  Salmanticenses,  Cursus  theologicus,  édit. 
Palmé,  t.  XVII,  Paris.  1881,  disp.  I. 

Les  manuels  sont  en  nombre  imposant.  Citons  :  Fran- 
zelin.  De  sacramentis  in  génère,  Rome,  1878;  De  Augustinis, 
De  rr  sacramentaria  preelectiones,  2'  édit.,  Rome,  1889; 
L.  Billot, De  Ecclesia-  sacramentis,  6'  édit.,  t.  t,  Rome,  1924; 
I. épicier.  De  sacramentis  in  communi,  Paris,  s.  d.  (1921); 
Chr.  Pesch,  Prœlecliones  dogmalicee,  t  édit.,  t.  vi,  Fribourg- 
en-B.,  191  i;  G.  Mattiussi,  De  sacramentis  in  génère  ...ani- 
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madversiones,  Home,  1921;  V.  de  Smet,  De  sacramentis 
in  génère,  de  baptismo  et  confirmatione,  2e  édit.,  Bruges,  1925 
(on  trouvera  dans  l'index  bibliographique,  p.  xm-xix  de 
cel  ouvrage.de  nombreuses  références);  Van  Noort-Vcrhaer, 
De  sacramentis,  -Ie  édit.,  t.  i,  Hilversum,  1927;  Tanquerey, 
Synopsis  theologiœ  dogmaticœ,  t.  m,  Paris,  1929,  p.  206  sq.  ; 
Hugon,  Tractatus  dogmatici,  t.  ni,  Paris,  1931;  Hervé. 
M  annule  Iheol.  dogm.,t.  iv,  Paris,  1925,  p.398sq.  ;  Lahitton, 
j  dogmaticee  thèses,  t.  iv,  Paris,  1932;  Diekamp- 
Iloitmanu,  Theologiœ  dogmaticœ  manuale,  t.  iv,  Paris, 
1934,   etc.  En  langue  allemande  :  J.-H.  Oswald,  Die 

dogmatische  Lehre  t>(>n  den  heiligen  Sakramenten  der  katho- 
tischen  Kirche  4'  édit..  Munster,  1877;  Schanz,  Die  Lehre 
von  den  heiligen  Sacramenten  der  katholischen  Kirche,  Fri- 
bourg-en-lî.,  1893;  N.  Gihr,  Die  heil.  Sakramente  der 
katholischen  Kirche.  3»  édit.,  Fribourg-en-P,.,  1918-1921; 
trad.  P.  Mazoyer,  Paris,  1900;  Heinrich-Gutberlet, Dogma- 
tische Théologie,  t.  ix.  Von  den  heiligen  Sakramenten, 
Mayence,  1901;  Pohle,  Lehrbuch  der  Dogmatik,  t.  vi, 
Sakramentenlehre,  Paderborn,  1906.  —  En  langue  française, 
outre  la  traduction  de  l'ouvrage  de  Gihr  et  celle  de  la 
Théologie  de  Hartmann,  t.  il,  Paris-Mulhouse,  1936,  l'ou- 
vrage classique,  malheureusement  épuisé,  de  P.  Pourrai. 
La  théologie  sacramentaire,  Paris,  1908. 

2"  Ouvrages  d'ordre  historique.  —  Dom  Chardon,  Histoire 
des  sacrements  ou  de  la  manière  dont  ils  ont  été  célébrés  et 
administres  dans  l'Église  et  de  l'usage  qu'on  en  a  fait  depuis 
le  temps  des  apôtres  jusqu'à  présent,  Paris,  1715;  Juenin,X)e 
sacramentis,  commentarius  historiens  et  doimutticus,  Paris, 
1695;  Merlin,  Traité  historique  et  dogmatique  sur  les  paroles 
<>u  les  formes  'les  sept  sacrements  de  l'Eglise,  dans  Migne, 
Theologiee.  cursus  completus,  t.  xxi;  A.  Villien,  Les  sacre- 
ments,  histoire  et  liturgie,  Paris,  1931;  et  les  Histoires  des 
dogmes  de  Schwane,  de  Tixeront. 

3°  Monographies.  —  B.  Stakemeier,  La  doltrina  di  Ter- 
lulliano  su  i  sacramenti  in  génère,  dans  la  Rivista  storica- 
critica  délie  scienze  teologiehe,  1908, 1. 1,  p.  446sq.  ;  F.  Probst, 
Sakramente  und  Sakramentalien  in  den  drei  ersten  ehristli- 
chen  J  ahrhunderten,  Tubingue,  1872;  J.-C.  Navickas,  The 
doctrine  <>/  St.  Cyprian  on  ihe  sacraments,  Wurtzbourg,  1924; 
.1.  Stiglmayr,  Die  Lehre  non  den  Sakramenten  und  der  Kirche 
nach  Pseudo-Dionysius,  dans  Zeitschr.  fur  kath.  Theol.,  1908, 
p.  246-303;  E.  Hocédez,  La  conception  augustinienne  du 
sacrement  dans  le  Tractatus  LXXX  in  Joannem,  dans  Re- 
cherches <lc  science  reliq..  1919,  p.  1  sq.;  C.  Spallanzoni,  La 
nozione  di  sacramento  in  s.  Agostino,  dans  Scuola  cattolica, 
1927,  p.  175  sq.;  p.  258  sq. ;  J.  Strake,  Die  Sakramentenlehre 
des  Wilhclm  non  Auxerre,  Paderborn,  1917;  Fr.  Gillmann, 
Zur  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  von  Auxerre,  Wurtzbourg, 
1928;  K.  Ziesché,  Hic  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  von 
Auvergne,  dans  Weidenauer  Studien,  t.  iv  (1911),  Vienne, 
1>.  117-226;  J.  Lechner,  Die  Sakramentenlehre  des  Richard 
ci. n  Mediavilla,  Munich,  1925;  De  Ghellinck,  Un  chapitre 
dans  l'histoire  de  la  définition  des  sacrements  au  XIl°siècle, 
dans  les  Mil, unies  Mandonnet,  t.  il,  Paris,  1930;  H.  Frust- 
saert,  La  définition  du  sacrement  dans  saint  Thomas,  dans  la 
Nouvelle  renne  théologique,  1928,  p.  401  sq. 

III.  Institution.  Les  ouvrages  généraux  cités  ci- 
dessus. 

1°  Articles  de  portée  générale.  —  F..  Hugueny,  L'institu- 
tion des  sacrements,  dans  la  Revue  des  sciences  philosophiques 
et  théologiques,  101  I.  p.  236  sq.;  F.  Schmid,  Die  Gcwult 
iler  Kirche  bezûglich  der  Sakramente,  dans  Zeitschr.  fur 
kathol.  theol.,  1908,  p.  13  sq.,  251  sq.;  J.-B.  Umberg,  Zur 
Gewalt  der  Kirche  liber  die  Sakramente,  dans  Der  Katholik, 
1915,  t.  n,  p.  25  sq.;  S.  llarrnl,  La  part  de  l'Eglise  dans  la 
détermination  du  rite  sacramentel,  dans  Eludes,  t.  i.xxin. 
p.  315-326;  P.  (.allier  (à  propos  de  la  confirmation),  Lu 
consignation  à  Curlhuqc  cl  ù  Itome.  dans  Recherches  de 
science  religieuse,  t.  n,  1911,  p.  350-383;  La  consignation 
dans  les  Églises  d'Occident,  dans  la  Iteuuc  d'histoire  ecclésias- 
tique, Louvain,  t.  sein,  1912,  p.  257-301;  C.  Gutberlet  (à 
propos  de  l'ordre),  Der  sakramentale  ttitns  der  Priesterweihe, 
dans  Zeitschr.  fur  kath.  Theol.,  I.  XXV,  1901,  p.  626-631; 
II.  Lennerz,  «  Salua  connu  substantia  ■.  dans  Gregorianum, 
t.  m.  1922,  p.  385  119,524  547;  J.-B.  Umberg,  Die  Bedeu- 
tung des  tridentinischen  ■  salva  eorum  substantia  »,  dans 
Zeilsehr.  lue  kath.  theol..  1.  xlvim,  1921,  p.  161-195; 
A.  d'Ali  s.  Salua  eorum  substantia  ».  dans  Ephemerides  theo- 
logiœ Lovanienses,t.i,  1924,  p.  496-504,  et  ici  Ordre,  t.  xi, 
col.  1330  1333;  DeBaets,  Quelle  question  le  concile  de  Trente 
a-t-il  entendu  trancher  touchant  l'institution  des  sacrements 

par  le  Chrisl'.'  dans  la  Itcimc  thomiste,  1906,  p.  30  sq. 
T.         XIV.         21. 
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2°  Articles  spéciaux.  —  E.  Guillaume,  De  inslitutione 
sacramentorum  juxta  Alexandrum  Halensem,  dans  Antonia- 
num, 1927,  p.  437  sq.;  J.  Bittremieux,  L'institution  des 
sacrements  d'après  Alexandre  d'Halès,  dans  Ephcm.  thcol. 
louan.,  1932,  p.  231  sq.;  L'institution  des  sacrements  d'après 
saint  Bonaventure,  Paris.  1923;  E.  Frustsaert,  Saint 
Thomas  et  l'institution  de  la  confirmation,  dans  la  Nouvelle 
revue  théologique,  1929,  p.  23  sq. 

3»  Théories  rationalistes.  —  Voir  les  articles  apologétiques 
du  Dictionnaire  apologétique  de  la  foi  catholique.  Sacrement, 
§6,  t.  iv,  col.  1U71-1H77;  Magie,  Symbole  magique  et  sacre- 
ment religieux,  t.  m,  col.  60-67;  Mithra  (La  religion  de). 
ibid.,coi.  57S  sq.,  et  surtout  Mystères  païens  (Les)  et  saint 
Paul,  ibid.,  col.  961  sq.;  U.  Manucci,  Su  ie  recenti  teorie 
circa  l'evoluzione  storica  dei  sacramenti,  dans  la  Rivista 
storico-critica  délie  scienze  teologiche.  1906-1908;  !..  Allevi, 
/  misteri  anlichi  e  i  sacramenti.  dans  la  Scuola  eattolica, 
1926,  i,  p.  161  sq.;  J.-B.  Allô,  L'Évangile  en  face  du  syncré- 
tisme païen,  Paris,  1910;  St.  von  Dunin-Borkowski,  Die 
alten  Chrislen  und  ihre  religiôse  Mittvclt,  dans  Zeitschrifi 
fur  kath.  Theol,  1911,  p.  213  sq.;  1).  Joret,  Les  sacrements 
de  Jésus,  dans  la  Vie  spirituelle,  1926-1927.  p.  5  sq.; 
M.-J.  Lagrange,  Les  mystères  d'Eleusis  et  le  christianisme, 
dans  la  Revue  biblique.  1919,  p.  157  sq.,  419  sq.  ;  du  même, 
La  régénération  et  la  filiation  divine  dans  les  mystères  d'Eleu- 
sis, ibid.,  1929,  p.  63  sq.,  201  sq.;  G.  Wunderle,  Religion 
und  Magie,  Mergentheim,  1926;  E.  Hocédez,  Sacrements  et 
magie,  dans  la  Nouvelle  revue  théol..  1931,  p.  481  sq. 

4°  Septénaire.  —  Arcudius,  Libri  VII  de  concordia 
Ecclesiœ  occidenlalis  et  orientalis  in  septem  sacramentorum 
adminislratione,  Paris.  1679;  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica 
chrislianorum  orientalium,  t.  m,  Paris,  1930,  p.  15-25; 
Gillmann,  Die  Siebenzalil  der  Sakramente  bei  den  Glossa- 
toren  des  gralianischen  Dekrets,  Mayence,  1909  (collect.  Der 
Katholik,  1910,  t.  i.  p.  300-313  et  t.  il,  p.  215-218);  Meers- 
dom,  Le  développement  du  dogme  et  le  dogme  du  nombre 
septénaire  des  sacrements,  dans  la  Nouvelle  revue  théol.,  1910, 
p.  607  sq.  ;  Misson,  Noies  d'histoire  des  sacrements  d'après  les 
capitulaires  de  Charlemagne,  dans  Recherches  de  science 
religieuse,  1912,  p.  245-253;  De  Ghellinck,  A  propos  de 
quelques  affirmations  du  nombre  septénaire  des  sacrements 
au  XII'  siècle,  dans  Recherches  de  science  religieuse.  1910, 
p.  494  sq.  ;  du  même,  Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle, 
Paris,  1914,  c.  m,  p.  242  sq.  ;  M.  Grahmann,  Die  Geschichte 
der  scholaslischen  Méthode,  Fribourg-en-B.,  1909-1911,  t.  n, 
p.  437  sq.;  De  Bil,  L'attestation  du  nombre  septénaire  des 
sacrements  chez  Grégoire  de  Bergame,  dans  la  Revue  des 
sciences  phil.  et  théol.,  1012,  p.  332;  G.-Louis  Hahn*,  Doctri- 
nal romanœ  de  numéro  sacramentorum  septenario  raliones 
historicm,  Breslau,  1859. 

5°  Théologie  sacramentaire  orientale.  —  Job  le  pécheur 
(un  du  xiii«  siècle),  Twv  i~zx  [rj<7Tr,pi'(ov  rfjç  '  V.v.v.'i  r,i:xt 
tirsyr^ix-.w.r  Oîi.ipt'a  y.x:  l:x-yz',i::.  cod.  64  Supplementi 
grœci  Parisiensis;  Syméon  de  Thessalonique,  De  septem 
sacramentis,  P.  G.,  t.  clv,  col.  175-696;  Nicolas  Cabasilas, 
De  vila  in  Christo,  P.  G.,  t.  cl,  col.  493-726;  Gabriel  Seve- 
ros,  SuvTaY(iiTtov  Ttsp!  :wv  rpwv  yx\  îepto'y  '  " 
Venise,  1600  et  1691;  Nicolas  Bulgaris,  'Uo'a  zj:y^:: 
r,Toc  tZtcfnmç  rvjç  'i.:x:  yx:  itoiç  XôiToypYi'a;,  Venise,  1681 
(le  premier  chapitre  :  Il-pi  -tj>v  a,u<7Trjp«ov);  Ghermogen, 
évêque.  De  sanctis  sacramentis  Ecclesiœ  orlhodoxœ,  2e  édit., 
St-Pétersbourg,  1904  (en  russe);  Ignace,  archevêque,  De  sa- 
cramentis unius  sanctœ,  catholicœ,  apostolicœ  Ecclesiœ,  Saint- 
Pétersbourg,  1863  (en  russe);  Ensèbe,  évêque  de  Vinitza, 
Sermones  de  septem  Ecclesiœ  catholicte  orthodoxes  sacramentis, 
St-Pétersbourg,  1860;  K.  .1.  Dyovuniotis,  Ta  w.nzr^'.x  -•?,; 
xixz'j>-v.rt-  ôpfloSoÇou  V.v.vj  r:iix;  Athènes,  1913;  Nectaire 
Képhalas,  Mâlsra!  irïp:  ?.../  h-ion  ]yjaxi\oiu>t,  Athènes, 
1015;  Al.  von  Maltzev,  Die  Sakramente  der  orthodox-katho- 
llschen  Kirchedes  Morgenlandes, Berlin,  1898;  M.  Jastrebov, 
De  septem  sacramentis  (en  russe),  articles  publiés  dans  les 
Trudg  de  l'académie  de  Kiev,  1907-1908  (voir  surtout  1907, 
t.  n,  p.  181-501).  -  Bibliographie  fournie  par  le  P.  Jugie, 
Theologia  dogmatica  christianorum  orientalium,  t.  ni,  p.  6. 

IV.  Efficacité.  S.-C.  Schàtzler,  Die  Lehre  u< 
Wirksamkeit  der  Sakramente  ex  >>;>ere  ■•permit",  Munich.  1860; 
J.  Bucceroni,  Commentarius  de  sacramentorum  causalitate, 
Paris,  1889;  <"■.  Reinhold,  Die  Streitfrage  iiber  'lu-  phy 
ailer  moralische  Wirksamkeit  der  Sakramente,  Stuttgart, 
:;.  Schultes,  Die  Wirksamkeit  der  Sakramente,  dans 
Jahrbuch  fur  Phil.  und  spéculative  Theol.,  1906,  p.  109  s  i  ; 
J.-B.  Umberg,  Sacramenla  efficiunt,  quod  significant,  dans 
Zeitsclir.  fur  kath.  Theol.,  1930,  p.  02  sq. 


1°  S.  Thomas  et  l'école  thomiste.  —  H.  Bouessé,  La  causa- 
lité efficiente  instrumentale  de  l'humanité  du  Christ  et  des 
sacrements  chrétiens,  dans  Revue  thomiste.  1934,  p.  370-383; 
M.  Gierens,  Zur  Lehre  des  hl.  Thomas  ûber  die  Kausalitât 
der  Sakramente,  dans  Schalaslik,  1934,  p.  321-345;  J.  Gôtt- 
ler,  Der  hl.  Thomas  von  Aquin  und  die  vortridentinischen 
Thomisten  ùber  die  Wirkungen  des  Busssakramentes,  Fri- 
bourg-en-B., 190  1;  E.  Hugon,  La  causalité  sacramentule  en 
théologie,  Paris,  1907;  D.  Joret,  L'efficacité  sacramentelle, 
dans  la  Vie  spirituelle.  1926-1927,  p.  122  sq.;  M.-H.  Lau- 
rent, La  causalité  sacramentaire  d'après  le  commentaire  de 
Cajétan  sur  les  Sentences,  dans  Revue  des  sciences  phil.  et 
théol. ,1931,  p.  77  sq.  ;  B.  Lavaud,  Saint  Thomas  et  la  causalité 
physique  instrumentale  de  la  sainte  humanité  et  des  sacrements, 
dans  Revue  thomiste,  1927,  p.  292  sq. ;  La  thèse  thomiste  de 
la  causalité  physique  de  la  sainte  humanité  et  des  sacrements 
se  heurle-t-clle  à  d'insurmontables  difficultés  ?  Ibid.,  p.  105  sq.; 
M.  Tuyaerts,  UlrumS.  Thomas  causalitatem  sacramentorum 
mère  dispositioam  unquam  docueril,  dans  Angelicum,  1931, 
p.  140;  A.  Onterleidner,  La  causalité  des  sacrements. 
I.  Saint  Thomas  et  les  interprétations  thomistes.  II.  Produc- 
tion directe  et  immédiate  de  la  grâce,  dans  lievue  augusti- 
nienne,  t.  n.  1905,  p.  353  sq..  165  sq.  —  En  marge  de  l'école 
thomiste  :  J.  Stufler,  Bemerkungen  zur  Lehre  des  hl.  Thomas 
ùber  die  virtus  instrumentatis,  dans  Zeilschr.  fiir  kath. 
Theol.,  1918,  p.  719  sq.;  A.  Teixidor,  De  causalitate  sacra- 
mentorum.  Nota  circa  difficultatem  assequendi  hac  in  re  men- 
iem  Doctoris  angelici,  dans  Gregorianum,  1927,  p.  76  sq. 

2°  L'école  franciscaine.  —  Fr.  M.  Henquinet,  De  causalitate 
sacramentorum  juxta  codicem  autographum  S.  Bonavenlurœ, 
dans  Antonianum,  1933,  p.  377  sq.;  E.  Hocédez,  Richard 
•  le  Middleton,  Louvain,  1925;  B.-.M.  Huber,  The  doctrine 
of  Ven.  John  Duns  Scotus,  dans  Franciscan  studies,  n.  4, 
New- York,  1026;  W.  Lampen,  De  causalitate  sacramentorum 
juxta  S.  Bonaventuram,  dans  Antonianum,  1032,  p.  77  sq.; 
Jos.  Lechner,  Die  Sakramentenlchre  des  Richard  von  Media- 
villa,  dans  Munchener  Studien  zur  hislorischen  Théologie, 
Munich,  1025;  A.  O'Neill,  La  causalité  sacramentelle  d'après 
le  Docteur  subtil,  dans  Études  franciscaines,  1913,  p.  141  sq.; 
P.  Remv.  La  causalité  des  sacrements  d'après  saint  Bonaven- 
ture, ibid.,  1030,  p.  324  sq. 

3°  Varia.  —  Al.  van  Hove,  Doctrina  Guilelmi  Allissiodo- 
rensis  de  causalitate  sacramentorum,  dans  Divus  Thomas 
(do  Plaisance),  1930,  p.  305  sq.;  M.  Jugie,  Séverin  de  Gabala 
et  la  causalité  sacramentelle,  dans  la  Revue  des  sciences  phil. 
cl  thcol..  1913.  p.  467  sq.;  H.  Weisweiler,  Die  Wirksamkeit 
der  Sakramente  naeh  Hugo  von  Sankt  Viktor,  Fribourg-en-B., 
1030;  K.  Ziesché,  Die  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  von 
Auvergne,  Breslau,  1911. 

t "  Autour  de  la  causalité  intentionnelle.  —  F.-X.  Maquart, 
De  la  causalité  du  signe.  Réflexions  sur  la  valeur  philoso- 
phique d'une  explication  théologique,  dans  la  Revue  thomiste, 
1927,  p.  40  sq.;  E.  Nepveu,  De  causalitate  sacramentorum 
juxta  D.  Thomam  et  quemdam  recentem  theologum,  dans  le 
Diwus  Thomas  (de  Plaisance),  1904,  p.  9  sq.;  L.  Billot,  In 
articulum  E.  Nepveu  circa  causalitatem  sacramentorum 
animadversiones,  ibid.,  p.  179  sq.  ;  E.  Nepveu,  De  causalitate 
sacramentorum.  Responsum  animadversionibus  R.  P.  Billot, 
S.  J.,  ibid.,  p.  297  sq.;  Th.  Pègues,  De  la  causalité  des 
sacrements  d'après  le  R.  P.  Billot,  dans  la  Revue  thomiste, 
loo  |,  p.  339  sq.;  Si  les  sacrements  sont  causes  perfectives  de 
la  grdee,  ibid.,  p.  689  sq.  ;  R.-M.  Ricciardelli,  De  causalitate 
sacramentorum  juxta  S.  Thomam  et  R.  P.  Billot,  dans  le 
Divus  Thomas  (de  Plaisance),  1904,  p.  525  sq.;  FI.  Struyf, 
La  nouvelle  théorie  du  R.  P.  Billot  sur  les  sacrements,  dans 
la  Revue  augustinienne,  1905,  t.  il,  p.  35  sq. 

V  et   VI.   Effets   et  conditions  de    validité    et  de 
licéité.  —  La  bibliographie  générale  du  §  II  sumt. 
A.  Michel. 

SACREMENTS      PRÉCHRÉTIENS. 
I.    Nature.    II.    Existence.    III.    Mode    d'action. 

I.  Nature.  —  1°  Xotionsdu  sacrement  préchrétien.  — 
La  notion  de  signe  ou  symbole  sanctificateur  se  trouve 
déjà  vérifiée  en  une  certaine  mesure  dans  des  rites 
religieux  qui  précédèrent  la  venue  du  Christ.  Saint  Paul 
dit  expressément  que  la  circoncision  extérieure  ou  char- 
nelle n'a  aucune  valeur  si,  dans  le  cœur  et  dans  l'es- 
prit, ne  lui  correspond  pas  une  circoncision  intérieure. 
Rom.,  ii,  28-29. 

Toutefois,  parmi  les  rites  symboliques  de  l'ancienne 
Loi,  seuls  peuvent  prétendre  au  titre  de  sacrements 
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ceux  qui,  par  suite  d'une  institution  divine,  possé- 
daient la  vertu  de  rendre  ceux  qui  les  recevaient  aptes 
à  prendre  part  au  culte  légal,  en  leur  communiquant 
une  certaine  pureté,  en  leur  donnant  une  sorte  de 
consécration.  Potest  considerari  eonim  inslilutio  ad 
cultum  dirinum,  quod  fit  per  quamdam  consecrationem 
vel  populi  vel  minislrorum,  et  ad  hoc  pertinent  snrni 
menta.  S.  Thomas,  Sum.  thcol.,  P-II*,  q.  ci,  a,  1. 
Seuls  donc,  les  rites  qui  étaient  une  consécration 
et  une  habilitation  au  service  divin  doivent  être 
comptés  parmi  les  sacrements  de  l'Ancien  Testament. 
De  ces  sacrements,  les  uns  étaient  destinés  au  peuple 
et  concernaient  la  sanctification  delà  communauté  on 
vue  de  la  participation  au  culte  divin;  les  autres 
regardaient  et  avaient  pour  objet  la  consécration 
spéciale  des  prêtres  et  des  lévites  en  vue  de  l'exercice 
de  ce  culte.  »  X.  Gihr.  Les  sacrements  de  l'Église  catho- 
lique, trad.  franc.,  1900,  t.  i.  |>.  29. 

2°  Différence  essentielle  aivc  les  sacrements  chrétiens. 
—  Sans  doute,  les  sacrements  préchrétiens  présentent 
le  même  caractère  symbolique  et  pratique  que  les 
sacrements  chrétiens;  ils  en  diffèrent  cependant  d'une 
façon  essentielle,  car  leur  si/mbotisme  n'est  qu'ana- 
logue.  La  Loi  ancienne  n'est  qu'une  figure,  une  pu  pa 
ration  de  la  Loi  nouvelle.  Ce  symbolisme  ne  ligure  et 
ne  rappelle  la  sanctification  intérieure  des  âmes  que 
d'une  manière  indirecte  et  très  lointaine,  en  tant  que 
ces  rites  préparent  et  préfigurent  les  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle.  Par  eux-mêmes,  les  sacrements  de  l'an- 
cienne Alliance,  imparfaits  comme  la  Loi  elle-même,  ne 
figurent  et  ne  signifient  qu'une  purification  légale. 
extérieure,  une  consécration  purement  rituelle.  Ils 
n'atteignent  pas  l'intérieur  de  l'homme,  mais  le 
libèrent  simplement  d'irrégularités  légales.  (X  Heb., 
ix,  9-14.  «  Pureté  de  la  chair  »,  dit  l'épître  aux  Hé- 
breux, ix.  13.  qui  ne  rappelle  que  de  loin  cette  purifi- 
cation que  le  Christ  apporte  à  notre  conscience,  en  vue 
de  servir  le  Dieu  vivant.  Ibid.,  14.  Cf.  Phil.,  m,  6; 
iustitia  quse  in  lege  est.  Cette  lointaine  et  indirecte 
préparation  est  appelée  par  saint  Paul  la  pédagogie  de 
la  Loi,  Gai.,  m,  21,  bien  en  rapport  avec  les  «  types  » 
et  les  «  ombres  »  des  biens  du  Christ  à  venir.  Cf.  Heb., 
x,  1;  Col.,  il,  17.  Aussi  saint  Thomas  conclut-il  que 
les  sacrements  de  l'ancienne  et  ceux  de  la  nouvelle 
Loi  ne  sont  pas  des  espèces  du  même  genre,  mais  des 
termes  simplement  analogues...  Le  sacrement  propre- 
ment dit  est  celui  qui  cause  la  sainteté;  celui  qui  ne 
fait  que  la  signifier  n'est  qu'un  sacrement  impropre- 
ment dit,  secundum  quid  .  In  /V,im  Sent.,  dist.  I, 
q.  i,  a.  1,  sol.  3,  ad  5"m. 

II.  Existence.  -  Il  faut  distinguer  les  trois  états 
successifs  dans  lesquels  s'est  trouvée  la  nature 
humaine  :  l'état  d'innocence,  l'étal  de  la  loi  de  induré. 
l'état  de  la  loi  mosaïque. 

1°   État   d'innocence.  (a'    lut    l'étal    d'Adam    et 

d'Eve  au  paradis  terrestre  avant  leur  péché.  Les 
théologiens  considèrent  le  fait  de  cet  état  qui.  vrai 
semlilablement  dura  peu  de  temps,  et  l'hypothèse 
d'une  plus  longue  durée,  au  cas  où  Adam  n'aurait  pas 
péché. 

1.  Pour  la  question  de  fini,  c'est  la  doctrine  com 
mune  qu'aucun  sacrement  n'a  existé  dans  l'état 
d'innocence.  Si  saint  Paul,  faisant  allusion  a  Eve, 
Gen.,  il.  24,  donnée  pour  C pagne  a   Adam,      us  de 

ses  os,  et  chair  de  sa  chair   .  de,  laie  que  ce  '  sacrement 
mil  ■  (Eph.,  v.  31  -32),  le  moi  sacrement,  eu  grec 
u.u<T-rr,piov,  est  pris   ici  avec  la  signification  de  ligure 
d(  l'union  du  Christ  cl  de  l'Église. 

La  doctrine  commune  des  théologiens  se  fonde 
sur  deux  raisons  :  U  temps  de  l'innocence  lui  si  bri  I 
que  des  sacrements  y  eussent  été  sans  utilité  et  pai 
ailleurs  les  premiers  hommes  étaient  partait  dans  la 
connaissance  des  choses  surnaturelles  et  doués  de  la 


grâce  et  de  la  justice  nécessaires.  Suarez,  De  sacra- 
mentis,  disp.  III,  sect.  m.  n.  6.  Cf.  de  Lugo,  De  sacra- 
mentis  disp.  III.  sect.  i,  n.  5;  Jean  de  Saint-Thomas. 
op.  cit.,  disp.  XXIII.  a.  2.  n.  8-18. 

2.  Dans  l'hypothèse  où  l'état  d'innocence  se  serait 
prolongé,  deux  tendances  se  manifestent  dans  les 
réponses  des  théologiens  au  sujet  de  l'existence  pos- 
sible de  tels  rites. 

a)  Saint  Thomas  et  les  thomistes  en  général  répon- 
dent négativement.  Dans  cet  état,  les  sacrements 
étaient  inutiles,  et  leur  institution  eut  été  contraire  aux 
convenances  de  la  nature  humaine.  Inutiles,  parce  que 
l'homme  trouvait  en  lui-même  toutes  les  ressources 
nécessaires  à  sa  persévérance;  inconvenants,  parce  que 
c'eût  été  mettre  la  vie  spirituelle  de  l'homme  sous  la 
dépendance  d'éléments  matériels.  Cf.  S.  Thomas,  IIP, 
q.  lxi,  a.  2:  //!  IV"™  Sent.,  dist.  La.  2,  sol.  2;  S.  Bona- 
venture,  In  IYam  Sent.,  dist.  II.  a.  1,  q.  i;  Jean  de 
Saint-Thomas,  op.  cit.,  disp.  XXIII,  a.  2,  n.  23  sq. 
Toutefois,  certains  thomistes  concèdent  qu'il  n'exis- 
terait aucune  répugnance  absolue  à  l'institution  de 
sacrements  en  cet  état  prolongé.  Gonet,  Clypeus,  De 
sacramenlis,  disp.  II,  a.  1.  §  2.  n.  11.  Si  Adam  persé- 
vérant dans  l'état  d'innocence,  un  de  ses  descendants 
avait  péché,  il  aurait  dû  retrouver  l'état  de  grâce  par 
un  acte  de  charité  et  de  contrition.  Gonet,  lue.  <  it., 
u.  lu.  Voir  parmi  les  auteurs  contemporains,  Billot, 
Dr  sacramentis,  t.  i.  th.  ni,  §  2;  Mattiussi,  De  sacra- 
menlis animadversioncs,  p.  16;  Hugon,  Tractalus 
doijmalici,  t.  ni,  q.  Il,  a.  2.  Tous  Irois  dans  le  sens 
strictement  thomiste. 

b)  D'autres  commentateurs  de  saint  Thomas 
admettent  en  cet  état  non  seulement  la  possibilité, 
mais  la  convenance  de  sacrements  qui  auraient  permis 
aux  hommes  de  pratiquer  le  même  culte.  île  renou- 
veler et  d'accroître  leur  ferveur  et  même  d'avoir  des 
moyens  d'augmenter  en  leur  âme  la  grâce  ex  opère 
operato.  C'est  surtout  Suarez  qui  a  attaché  son  patro- 
nage à  cette  opinion,  en  raison  de  sa  doctrine  sur  le 
motif  de  l'incarnation,  voir  Incarnation,  t.  vu, 
col.  1496.  L'incarnation  ayant  pu  être  décidée  indé- 
pendamment du  péché  d'Adam,  il  n'y  a  aucun  incon- 
vénient à  ce  que,  dépendamment  de  l'incarnation  et 
pour  ajouter  encore  à  la  perfection  de  l'univers,  des 
sacrements  aient  été  institués  pour  permettre  à 
l'homme  d'exprimer  sa  foi  intérieure,  d'exciter  par 
eux  le  souvenir  des  bienfaits  de  Dieu  et  si  reconnais- 
sance, de  connaître  plus  facilement  les  mystères  sur- 
naturels, enfin,  comme  on  l'a  déjà  insinué,  d'unifier 
entre  eux  le  culte  dû  à  Dieu.  Ces  sacrements  eussent 
été  l'eucharistie  et  l'ordre.  Op.  cit..  disp.  III.  sect.  m. 
n.  4  sq. 

Aucune  conclusion  à  tirer  de  cette  controverse 
toute  spéculative  et  un  peu  oiseuse. 

2°  Sous  la  loi  de  nature.  On  appelle  cet  état 

—  période  de  la  loi  naturelle  -  l'état  dans  lequel  a 
vécu  l'humanité,  chez  les  ancêtres  des  Juifs,  de  la 
chute  d'Adam  jusqu'à  la  Loi  mosaïque,  chez  le  reste 
d  !  l'humanité,  depuis  la  chute  jusqu'à  la  promulgation 
de  l'Évangile.  La  destination  surnaturelle  de  l'huma- 
nité n'est  pas  supprimée;  mais  la  voie  'lui  v  conduit  est 
la  pénitence,  au  lieu  d'être  l'innocence.  Si  l'on  appelle 
cette  période  la  période  de  la  loi  naturelle,  ce  n'est 
pas  que  l'observation  des  seuls  préceptes  de  la  loi 
naturelle  \  suffise  a  conduire  l'homme  a  son  salut; 
les  adultes  sont  tenus  d'exciter  en  eux  la  fui,  l'espé 
rai icc.  la  ,  h. a  Me  ri  le  repentir, puisque, sans  ces  vertus 
surnaturelle,,  il  est  impossible  d'atteindre  la  lin 
surnaturelle.  Mais  les  préceptes  surnaturels  de  cette 
époque  sonl  peu  nombreux  et  peu  déterminés;  ils 
découlent  de  la  nature  clic  même  excitée  par  une 
inspiration  intérieure  'interiori  inslinctu,  dit  saint 
I  In  nias.   III'.  q.  i.x.  a.  â.  ad  .'."">.  Aussi,  par  opposi 
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tion  à  la  loi  de  Moïse,  qui  a  dominé  chez  les  Juifs  la 
période  suivante,  les  théologiens  ont  appelé  cette 
période,  celle  de  la  loi  de  nature. 

D'une  manière  générale,  ils  estiment,  vu  la  volonté 
salvifique  universelle  de  Dieu,  que  certains  sacre- 
ments v  existèrent.  Cf.  S.  Thomas,  In  IV""  Sent., 
dist.  I.  q.  i,  a.  2.  qu.  4.  Sur  cette  argumentation  géné- 
rale se  fondent  trois  déductions,  l'une  simplement 
probable,  l'autre  communément  enseignée,  une  troi- 
sième discutable  et  discutée. 

1.  Déduction  probable.  —  Il  a  dû  y  avoir,  sous  la  loi 
de  nature,  plusieurs  sacrements.  D'après  saint  Tho- 
mas, -vraisemblablement  un  sacrement  répondant  à  la 
pénitence,  afin  de  purifier  l'homme  du  péché  actuel. 
In  7V»m  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  2,  qu.  3;  cf.  Sum.  theol., 
III»,  q.  lxxxvi,  a.  6,  et  un  sacrement  répondant  à 
l'eucharistie,  et  consistant  en  oblations.  Les  oblations 
et  les  décimes,  tant  sous  la  loi  de  nature  que  sous  la  loi 
mosaïque,  étaient  des  sacrements.  1 1 1*.  q.  lxv,  a.  1, 
ad  7um.  Le  sacrement  de  Melchisédecb  en  serait  un 
exemple.  Ibid.,  q.  lxi,  a.  3,  ad  3am. 

L'opinion  de  saint  Thomas  est,  en  général,  celle  des 
thomistes  qui  enseignent  notamment,  contre  Suarez, 
Vasquez,  de  Lugo  et  d'autres,  qu'un  «  sacrement  » 
pour  la  rémission  des  péchés  «  actuels  »  existait  pour 
les  adultes  dans  l'état  de  la  loi  de  nature  et  qu'il  était 
nécessaire,  de  nécessité  de  moyen.  Suarez  admet  bien. 
op.  cit.,  sect.  iv,  n.  3,  pour  ces  adultes,  la  nécessité 
d'un  culte  extérieur:  mais  il  affirme,  n.  4,  que  la 
justification  des  adultes,  coupables  de  péchés  actuels, 
pouvait  suffisamment  se  faire  par  des  sentiments 
intérieurs  de  foi  et  de  charité,  ex  opère  operanlis. 
Cf.  de  Lugo,  De  sacramentis,  disp.  III.  sect.  il,  n.  60. 

Gonet,  n.  73,  tout  en  admettant  la  légitimité  de  ce 
point  de  vue,  maintient  la  nécessité  du  sacrement 
extérieur,  dont  ces  sentiments  intérieurs  contiennent 
le  désir  :  la  justification  ex  opère  operantis  ne  supprime 
pas  la  nécessité  des  sacrements,  parce  qu'on  ne  peut 
être  ainsi  justifié  sans  désirer  vraiment  recevoir  les 
sacrements.  II  semble  bien  que  la  controverse  porte  sur 
des  mots  plutôt  que  sur  des  doctrines. 

Le  mariage  était-il,  aussitôt  après  la  chute  d'Adam, 
un  sacrement  véritable?  La  question  a  été  agitée  au 
Moyen  Age  entre  théologiens,  Alexandre  de  Halés  et 
Durand  de  Saint-Pourçain  se  prononçant  pour 
l'affirmative.  Aussi  bien,  à  l'époque  du  concile  de 
Trente,  plus  d'un  théologien  soutenait  encore  que  le 
mariage  même,  comme  sacrement  conférant  la  grâce, 
avait  été  institué  par  Dieu  dès  le  paradis.  C'est  l'opi- 
nion de  Pierre  Soto,  Catharin,  Maldonat.  La  question 
fut  vivement  agitée  au  concile  entre  théologiens 
mineurs,  qui  finalement  éliminèrent  l'article  suivant, 
lequel  avait  été  proposé  à  leur  examen  :  stalim  post 
lapsum  Adse  fuisse  a  Deo  sacramenta  inslituta,  in 
quibus  gratta  duretur.  Conc.  Trid.,  édit.  Ehses,  t.  v, 
p.  806.  L'argumentation  des  partisans  d'une  produc- 
tion de  la  grâce  par  le  mariage,  dès  son  institution, 
était  fondée  sur  l'expression  dont  se  sert  saint  Paul  à 
son  égard  :  sacramentum  magnum  in  Chrislo  et  Ecclesia. 
Eph.,  v,  31-32.  Si  ce  symbole  est  aujourd'hui  productif 
de  la  grâce,  pourquoi  ne  l'eùt-il  pas  été  déjà  des  le 
début,  puisque  dès  le  début,  il  existait  comme  sym- 
bole du  Christ  et  de  l'Église? 

2.  Déduction  communément  enseignée.  —  Il  existait, 
sous  la  loi  de  nature,  un  remède  du  péché  originel  en 
faveur  des  enfants.  Les  théologiens  cherchent  de  plus 
à  en  préciser  la  nature,  l'origine  quant  à  la  détermi- 
nation des  éléments,  la  nécessité. 

"il  .   fonde  sur  le  principe  indis- 

cutable de  lu  volonté  salvifique  universelle.  Les 
enfants  ne  pouvant  rien  par  eux-mêmes  pour  leur 
salut,  il  faut  (lue  le  secours  leur  vienne  d'ailleurs.  Dieu 
devait    donc  rendre  iinssiblc  a  ces  enfants,  par  l'aide 


et  les  soins  des  adultes  à  qui  ils  étaient  confiés,  la 
rémission  du  péché  originel.  La  circoncision  pouvait 
être  un  de  ces  moyens;  mais  elle  n'avait  lieu  que  pour 
les  enfants  mâles  des  Juifs  et  seulement  huit  jours 
après  leur  naissance;  donc,  pour  tous  les  autres  en- 
fants, il  fallait  un  autre  moyen  de  salut.  En  l'absence 
de  textes  scripturaires  sur  l'existence  de  ce  remède,  les 
Pères  n'ont  pas  hésité  à  admettre  cette  existence, 
précisément  en  raison  de  la  volonté  salvifique  de  Dieu. 
"Soir  notamment  S.  Augustin,  Contra  Julianum,  1.  V, 
c.  xi,  n.  45,  P.  L.,  t.  xliv,  col.  809;  l'auteur  du  De 
vocatione  gentium,  1.  II,  c.  xxm,  P.  L.,  t.  li,  col.  702. 
Forts  de  telles  assertions,  les  théologiens  affirment 
comme  une  vérité  certaine  l'existence  d'un  remède 
du  péché  originel,  dans  l'état  de  la  loi  de  nature. 
Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  III».  q.  lxx,  a.  4,  ad  2"m: 
S.  Bonaventure,  In  IVnm  Sent.,  dist.  I,  a  1,  q.  i  et  n; 
et,  en  général,  tous  les  commentateurs  des  Sentences 
et  de  la  Somme.  Suarez  parle  à  ce  sujet  de  l'unanimité 
des  théologiens.  De  sacramentis,  disp.  IV,  sect.  i, 
n.  5.  Vasquez,  disp.  CLXV,  c.  i,  n.  7,  indique  que  la 
raison  du  sentiment  unanime  des  théologiens  est  la 
décrétale  d'Innocent  III.  Majores  Ecclesias  causas  : 
Absit,  ut  universi  parvuli  pereant,  quorum  quotidie 
lanla  multitudo  moritur,  quin  et  ipsis  misericors  Deus, 
qui  neminem  vult  perire,  aliquod  remedium  proeuraverit 
ad  salutem.  Denz.-Bannw.,  n.  410.  Cette  raison  est 
universelle  dans  sa  portée  et  sa  valeur  est  telle, 
remarque  Franzelin,  que  «  l'enseignement  des  théo- 
logiens ne  peut  être  sur  ce  point  révoqué  en  doute 
sans  témérité  ».  De  sacramentis,  th.  ni,  n.  1. 

b)  Xature.  —  Suarez,  op.  cit.,  sect.  n,  étudie  avec 
un  soin  particulier  cet  aspect  de  la  question.  Il  dé- 
montre, d'accord  avec  l'unanimité  des  théologiens, 
qu'un  acte  humain  était  requis  de  la  part  des  parents  : 
on  ne  peut,  en  effet,  concevoir  le  remède  que  sous  cet 
aspect.  Il  est  non  moins  certain  —  et  l'accord  des 
théologiens  subsiste  encore  sur  ce  point  —  que  ce 
remède  ne  pouvait  consister  que  dans  un  acte  de 
profession  de  foi,  de  culte  religieux,  par  lequel  l'enfant 
était  pour  ainsi  dire  consacré,  dédié  à  Dieu.  Mais, 
quand  il  s'agit  de  déterminer  en  quoi  précisément 
consistait  cet  acte  dédicatoire,  les  théologiens  se 
partagent  en  deux  tendances  divergentes. 

a.  Première  opinion  (Suarez,  op.  cit.,  n.  4).  —  Le 
remède  au  péché  originel  consistait  en  un  acte  inté- 
rieur de  foi  des  parents.  Cet  acte  de  foi  n'était  pas. 
évidemment,  purement  spéculatif;  mais  il  devait 
nécessairement  inclure  l'offrande  mentale  de  l'enfant, 
faite  à  Dieu  par  les  parents,  ou  bien  une  demande  de 
sanctification,  ou  encore  quelque  sentiment  analogue. 
Cette  opinion  invoque  le  patronage  de  saint  Grégoire 
le  Grand  :  «  Ce  que  fait  pour  nous  l'eau  baptismale,  la 
foi  seule  l'opérait  chez  les  anciens,  même  en  faveur  des 
petits  enfants...  »  Moralia,  1.  IV,  c.  m,  P.  L.,  t.  lxxv, 
col.  63.  On  trouve  des  déclarations  analogues  chez 
Bède  le  Vénérable,  affirmant  qu'avant  la  circoncision, 
la  purification  du  péché  originel  s'opérait  sola  fide.  In 
evangelium  Lucœ,  c.  n,  P.  L.,  t.  xen,  col.  337;  HomiL, 
1.  I.  homil.  x,  P.  L.,  t.  xciv,  col.  54.  Hugues  de  Saint- 
Victor  donne,  à  cette  théorie  de  la  foi  des  parents 
justifiant  les  enfants  sous  la  loi  de  nature,  l'appui  de 
son  autorité,  mais  avec  une  nuance  spéciale  qu'on 
soulignera  plus  loin.  A  l'idée  fondamentale  de  ce 
système,  les  théologiens  ultérieurs  ajoutent  des  notes 
particulières.  Pour  saint  Bonaventurc,  loc.  cit.,  a.  2, 
q.  i,  et  Bichard  de  Médiavilla,  ibid.,  a.  5,  q.  i  et  n, 
l'effet  sanctifiant  du  remède  est  accordé  aux  enfants 
en  vertu  du  mérite  de  congruo  qui  accompagne  néces- 
sairement l'acte  de  foi,  même  informe,  des  parents. 
Mais  Suarez  et  généralement  les  thomistes  font  obser- 
ver que  le  mérite,  même  de  simple  congruité,  ne  sau- 
rait   être    une    explication    suffisante    de    l'efficacité 
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infaillible  du  remède.  Aussi  saint  Thomas.  In  I  \  "m 
Sent.,  dist.  I,  q.  n,  a.  6  (où  il  propose  cette  opinion 
comme  probable,  bien  que.  dans  la  Somme  théologique 
et  dans  les  Questions  disputées,  il  semble  préférer  un 
autre  sentiment),  veut-il  que  la  justification  soit 
accordée  par  Dieu  aux  enfants,  quasi  ex  opère  operato. 
en  raison  de  l'objet  de  la  foi  dis  parents,  c'esl  à  dire 
en  vue  de  Notre- Seigneur  Jésus-Christ,  médiateur 
promis  et  annoncé.  C'est  par  cette  façon  d'opérer  la 
sanctification  des  enfants  que  le  remède  de  nature 
aurait  de  l'analogie  avec  nos  sacrements  actuels. 
Cf.  qu.  1.  ad  2un\  Cette  première  opinion  de  saint 
Thomas  a  fait  école  (Vasquez  et  Dominique  Soto). 
Elle  est  aujourd'hui  bien  abandonnée.  Elle  a  le  grave 
défaut  de  supprimer  au  remède  de  la  loi  de  nature 
tout  élément  sensible  et,  par  là,  de  nier  implicitement 
l'existence  de  sacrements  préchrétiens,  dans  la  loi  de 
nature. 

b.  Deuxième  opinion  (Suarez.  op.  cit.,  n.  5).  —  Suarez 
la  qualifie  de  plus  probable.  Elle  a  obtenu  la  faveur 
des  théologiens.  «  11  n'est  pas  probable,  dit-on,  qu'un 
acte  purement  intérieur  de  foi  ait  suffi  à  constituer  le 
remède  au  péché  originel.  L'analogie  de  la  Loi  mosaïque 
et  du  Nouveau  Testament  suggère  le  sentiment 
contraire.  Puis,  n'est-il  pas  naturel  que  celui  qui  agit 
au  nom  ou  en  faveur  d'un  autre,  manifeste  son  inten- 
tion? De  plus,  la  sanctification  des  enfants  les  agré- 
geait au  corps  mystique  du  Christ,  l'Église,  corps 
visible,  et  dans  lequel,  par  conséquent,  il  semble 
convenable  qu'on  entre  par  un  acte  extérieur  et 
sensible.  Enfin  il  est  inadmissible  que  l'acte  par  lequel, 
au  nom  des  enfants,  les  parents  rendaient  à  Dieu  le 
culte  dû,  fût  un  acte  simplement  intérieur,  le  culte 
devant  être,  pour  les  enfants  comme  pour  les  parents, 
aussi  bien  extérieur  qu'intérieur.  »  Chr.  Pesch,  Prse- 
lecliones  dogmalicie,  t.  vi.  n.  48.  Ce  sont  vraisembla- 
blement ces  raisons  qui  ont  déterminé  saint  Thomas 
à  modifier  sa  première  opinion  et  à  écrire  dans  la 
Somme,  III'1,  q.  lxi,  a.  3,  qu'  <  il  fallait  qu'avant 
l'arrivée  du  Christ,  il  y  eût  îles  signes  visibles  pour  que 
les  hommes  témoignassent  leur  foi  dans  son  avènement 
futur  »;  ou  encore,  dans  le  De  malo,  q.  iv,  a.  8,  ad  12um, 
'  que  la  foi  des  anciens,  avec  une  certaine  protestation 
de  cette  foi  (cum  aliqua  prolestalione  fidei),  assurait  le 
salut  des  petits  enfants.  Sur  la  conciliation  possible 
des  deux  opinions  de  saint  Thomas,  voir  Th.  Pègues, 
Commentaire  littéral.. .,  t.  xvn,  p.  382-385. 

Cette  opinion  qui  requiert  un  acte  extérieur  de 
protestation  religieuse  est  enseignée  par  l'école  tho- 
miste en  général  et,  en  dehors  d'elle,  par  Alexandre  de 
Halès,  Scot,  Durand  de  Saint-Pourçain,  Pierre  de  La 
Palud,  Gabriel  Biel  et.  plus  près  de  nous,  Suarez  et 
de  Lugo.  Et,  parce  que  ces  auteurs  considèrent  le 
témoignage  de  foi  fourni  à  Dieu  par  les  anciens  en  vue 
de  la  sanctification  de  leurs  enfants  comme  un  signe 
sensible  productif  de  la  grâce,  ils  n'hésitent  pas  à  lui 
reconnaître  la  qualité  de  sacrement.  L'autorité  des 
Pères  qui  affirment  que  la  justification  s'opérait  par 
la  foi  seule  ne  les  embarrasse  pas;  ils  expliquent  que 
cette  foi  s'entend  de  la  foi  intérieure  et  extérieure,  pal- 
opposition  a  la  lui. 

c)  Détermination  des  éléments.  -  Les  théologiens 
vont  plus  loin  encore  et  cherchent  l'origine  de  la 
détermination  des  éléments  de  l'acte  religieux  cons- 
tituant le  remède  de  la  loi  de  nature.  —  Deux  opinions 
se  font  jour  : 

a.  Premiérr  opinion.  Press<  5  par  le  désir  de  pous- 
ser jusqu'au  boul  l'analogii  de    «acrements  anciens  et 

nouveaux.  Scot  et  son  école.  In  /V""1  Sent,  dist.  I, 
q.   vi.   vu,   affirment  ux   destine   a 

servir  de   remède   au    péché    originel    ;i    été   déterminé 
expressément  par  Dieu  dans  ses  éléments  constitutifs 
lé  aux  hommes.  Mais  "il  ne  trouve  aucune  trace 


d'une  telle  détermination  divine,  ni  dans  l'Écriture, 
ni  dans  les  traditions  antiques.  Or,  le  remède  propre  à 
l'état  de  la  loi  de  nature  a  dû  être  appliqué  aux  filles 
chez  les  Juifs,  et  nous  trouverions  dans  les  traditions 
et  les  lois  juives  quelque  indication  relative  à  la  forme 
déterminée  dans  laquelle  Dieu  l'aurait  institué.  De 
plus,  la  détermination  trop  précise  du  rite  religieux 
aurait  nui  à  la  facilité  de  sa  conservation.  Enfin  la  foi 
requise  alors  pour  le  salut,  foi  simplement  implicite 
au  .Messie  futur,  ne  semblait  pas  demander  une  telle 
détermination.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  tlieol,  111", 
q.  lxi,  a.  3. 

b.  Deuxième  opinion.  —  «  Le  signe  extérieur  lui- 
même,  par  lequel  devait  s'exprimer  la  foi  au  Sauveur 
futur,  ne  fut  pas  déterminé  d'institution  divine  :  ce 
sont  les  hommes  eux-mêmes  qui,  poussés  par  un  ins- 
tinct intérieur,  déterminèrent  le  signe,  l'acte,  le  rite, 
les  éléments  sensibles  qui  devaient  leur  servir  à 
exprimer  leur  foi.  »  Gonet,  loc.  cit.,  n.  65,  s'appuyant 
sur  l'autorité  de  saint  Thomas.  Sum.  theol.,  IIIa, 
q.  lx,  a.  5,  ad  3um;  I0-- II^",  q.  cm,  a.  1.  Cf.  Suarez, 
loc.  cit.,  n.  2.  Gonet  va  même  jusqu'à  affirmer  comme 
«  très  probable  »,  que  «  chaque  peuple,  par  le  suffrage 
des  citoyens,  a  déterminé  en  particulier  la  matière  des 
sacrements  et  des  sacrifices  ».  Ibid.,  n.  66. 

Une  seule  objection  pourrait  être  faite  à  cette  opi- 
nion; c'est  qu'il  serait  ainsi,  scmble-t-il,  plus  facile  de 
sauver  les  enfants  dans  l'état  de  la  loi  de  nature  que 
sous  la  loi  chrétienne.  Saint  Thomas  rejette  cette 
conséquence,  car  le  fait  de  la  détermination  du  moyen 
de  salut  pour  les  enfants  dans  le  baptême  ne  «  rétré- 
cit »  pas  la  voie  du  salut,  les  éléments  qui  sont  em- 
ployés dans  le  baptême  étant  à  la  portée  de  tous. 
Cf.  HP,  q.  lx,  a.  5,  ad  3um.  Voir  aussi  Chr.  Pesch, 
op.  cit..  n.  52. 

d)  Nécessité.  —  C'est  comme  la  conclusion  de  tout 
ce  qui  précède.  Tous  les  théologiens,  admettant 
l'existence  du  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de 
nature,  admettent  également  sa  nécessité.  .Mais  les 
divergences  qui  s'accusent  entre  eux,  relativement  à 
la  nature  du  remède  —  acte  de  foi  extérieur  ou  simple- 
ment intérieur,  signe  sensible,  sacramentel  ou  non 
sacramentel,  ou  sentiment  de  l'âme  —  ont  ici  leur 
répercussion.  La  question  agitée  à  propos  de  la  néces- 
sité du  remède,  ne  concerne,  en  réalité,  le  remède  que 
sous  l'aspect  du  sacrement.  Envisagée  de  la  sorte,  elle 
comporte  des  solutions  différentes.  Ainsi  tous  les  théo- 
logiens partisans  d'un  acte  de  foi  purement  intérieur, 
bien  qu'affirmant  la  nécessité  du  remède,  nient  la 
nécessité  de  l'acte  extérieur  et,  partant,  du  sacrement. 
D'autres,  Hugues  de  Saint- Victor  principalement,  tout 
en  affirmant  la  nécessité  du  remède,  confessent  que 
le  sacrement  était  laissé  à  la  dévotion  des  parents  et  ne 
s'imposait  pas  nécessairement. 

Les  thomistes  affirment  en  général  la  nécessité  du 
remède  et  du  sacrement,  entendant  ici  cette  nécessité 
d'une  nécessité  non  seulement  de  précepte,  mais  de 
moyen.  El  Gonet  donne  de  cette  affirmation  une 
raison  originale  :  «  Si  la  foi  seule  des  parents,  a  l'exclu- 
sion du  sacrement  extérieur,  avait  été,  sous  la  loi  de 
nature,  suffisante  pour  assurer  le  salut  des  petits 
enfants,  elle  aurait  pu  être  appliquée  aussi  bien  à 
ceux  qui  n'étaient  pas  encore  nés  qu'à  ceux  qui 
avaient  déjà  VU  le  jour.  Donc,  les  enfants  morts  dans 
le  sein  de  leur  mère  auraient  par  celte  foi  pu  être 
justifiés,  ce  qui  est  inadmissible.  »  Loc.  cit.,  n.  70. 

:;.  Déduction  discutable  cl  discutée.  La  question 
est  celle-ci  :  le  remède  de  l'état  de  la  loi  de  nature 
pourrait-il  avoir,  même  après  Jésus-Christ,  quelque 
effii  acité  pour  ceux  qui  n'ont  pas  encore  connaissance 
de  la  loi  de  l'Évangile? 

a)   Comment  la  question  peut  elle  se  poser'.'        Si  l'on 

considère  objectivement  la  loi  chrétienne,  le  baptême 
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seul  peut,  après  le  Christ,  apporter  le  salut  aux 
enfants.  Cf.  Joa..  ni,  5:  Marc,  xvi,  16.  C'est  la  doc- 
trine des  Pères  et  des  papes.  Saint  Thomas  a  bien 
résumé  la  pensée  catholique  en  écrivant  :  «  Il  est 
évident  qu'un  petit  enfant,  mourant  dans  le  désert, 
sans  baptême,  ne  pourra  obtenir  le  salut.  »  Quodl.,  vi, 
a.  1:  cf.  Sum.  theol.,  III3,  q.  lxviii.  a.  3.  L'opinion 
de  Cajétan  n'est  pas  ad  rem.  Voir  t.  n,  col.  1328.  Elle 
implique,  en  effet,  que  les  parents  connaissent  la  loi 
du  baptême.  D'ailleurs,  sans  être  directement  réprou- 
vée, l'opinion  du  cardinal  dominicain  fut  écartée  par 
ordre  de  Pie  V. 

La  question  de  la  valeur  actuelle  du  remède  propre 
à  l'état  de  la  loi  de  natme  ne  se  pose  donc  pas  au 
point  de  vue  objectif.  Mais  les  théologiens  font  obser- 
ver que  le  caractère  d'une  loi,  considérée  subjecti- 
vement, c'est-à-dire  par  rapport  à  ceux  que  cette  loi 
entend  obliger,  n'existe  qu'à  partir  du  moment  où  ils 
en  ont  pris  une  connaissance  suffisante.  Cf.  Chr.  Pesch, 
Prœlectiones,  t.  v.  n.  544.  Autre  chose,  en  effet,  est  la 
promulgation  d'une  loi,  autre  chose  sa  divulgation. 
Suarez.  De  legibus.  1.  X,  c.  iv,  n.  25.  Si  la  promulgation 
de  la  loi  du  baptême  est  faite,  et  très  suffisamment, 
depuis  la  mort  du  Christ,  sa  divulgation  s'accomplit 
tous  les  jours  pour  les  individus  pris  séparément.  Or 
l'obligation  subjective  dépend  de  cette  divulgation. 
On  peut  donc  se  demander  s'il  n'a  pas  existé  après  le 
Christ,  s'il  n'existe  pas  encore  de  nos  jours  des  régions 
où  la  divulgation  de  la  loi  du  baptême  est  insuffisante, 
de  façon  à  laisser  encore  quelque  efficacité,  en  certains 
cas  du  moins,  au  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de 
nature. 

b)  Les  solutions.  —  Tout  le  monde  est  d'accord  sur 
le  principe  suivant  :  «  Le  temps  de  l'obligation  subjec- 
tive du  baptême  marque  la  cessation  de  l'efficacité 
des  anciens  remèdes.  «Saint  Bernard  établit  nettement 
ce  principe  en  répondant  à  une  consultation  d'Hugues 
de  Saint-Victor  :  Ex  eo  tempore  tanlum  cuique  cœpil 
antiqua  observatio  non  vatere,  et  non  baptizatus  quisque 
novi  prœcepti  rcus  existera,  ex  quo  prœceptum  ipsum 
inexcusabiliter  ad  ejus  potuit  pervenire  notitiam.  Episl. 
ad  Hugonem.  c.  n,  P.  L.,  t.  clxxxii,  col.  1032.  Ainsi 
l'obligation  subjective  de  la  loi  du  baptême  ne  s'impose 
aux  individus  (cuique...  quisque)  que  dès  l'instant  où 
ils  n'ont  pu.  sans  faute  de  leur  part,  ignorer  le  précepte 
du  Christ.  Hugues  de  Saint-Victor  développe  la  doc- 
trine de  saint  Bernard.  De  sacramentis.  1.  III.  part.  VI. 
c.  iv,  P.  L.,  t.  clxxvi.  col.  450  sq.  Cf.  Alexandre 
de  Haies,  Summa,  part.  IV.  q.  vin.  memb.  2.  a.  3; 
S.  Bonaventure,  In  7Vum  Sent.,  dist.  III.  part.  IL 
Saint  Thomas  lui-même,  si  affirmatif  en  ce  qui  con- 
cerne la  nécessité  du  baptême,  écrit  dans  le  Commen- 
tai; e  sur  les  Sentences,  I.  IV,  dist.  III,  a.  5,  sol.  3  : 
«  Après  la  passion  (du  Sauveur),  le  baptême  devint 
obligatoire...  pour  tous  ceux  à  qui  cette  institution 
put  être  connue,  quantum  ad  omnes  ad  quos  institulio 
potuit  pervenire.  »  Et  il  résout  toutes  les  difficultés  en 
rappelant  qu'«  aucun  précepte  n'oblige  avant  sa 
divulgation  .  nec  prseceptum  obligat  antequam  sit 
divulgalum.  Et  tous  les  théologiens  sont  d'accord  sur 
ce  point.  De  Augustinis  résume  la  doctrine  de  principe 
d'un  mut  :  le  remède  de  l'état  de  la  loi  de  nature  a 
gardé  son  efficacité  usque  ad  sufjicientem  promulga- 
tionem  legis  Clirisli.  De  re  sacramentaria,  t.  i.  p.  33. 

Mais,  la  (,ù  le  désaccord  commence,  c'est  sur  la 
question  de  fait  :  le  temps  de  l'obligation  subjective  du 
baptême  est-il  arrivé  pour  tous  et  pour  chacun  ?  En  toute 
hypothèse,  il  faut,  avec  Suarez,  distinguer  promul- 
gation et  divulgation  et  admettre,  pour  la  suffisance 
de  la  divulgation,  du  moins  en  certaines  régions,  un 
temps  plus  ou  moins  long,  des  siècles  peul  être,  de 
sorte  qu'en  ces  régions,  pour  les  individus  ignorants 
du   baptême,  le  remède  propre  a  l'état  de  la  loi  de 


nature  gardait  son  efficacité  en  vue  de  la  sanctification 
des  petits  enfants.  Peut-on  dire  qu'actuellement,  il 
reste  encore  des  peuples  ou  tout  au  moins  des  individus 
pour  qui  cette  divulgation  soit  encore  insuffisante? 
Question  purement  de  fait,  et  sur  laquelle  il  n'est  pas 
étonnant  que  les  théologiens  soient  en  désaccord. 

a.  Première  opinion  :  La  divulgation  de  l'Évangile 
est  partout  et  pour  tous  suffisante.  —  Hugues  de  Saint- 
Victor,  loc.  cit.,  dont  on  trouve  un  écho  dans  la  for- 
mule trop  absolue  dont  se  sert  Chr.  Pesch,  op.  cit., 
n.  417.  Opinion  qui  se  heurte  aux  faits  les  plus  évidents. 
Les  théologiens  du  Moyen  Age  paraissent  l'avoir 
unanimement  adoptée,  mais  ils  sont  excusables,  étant 
donnée  l'insuffisance,  à  leur  époque,  des  connais- 
sances géographiques  et  ethnologiques. 

b.  Deuxième  opinion  :  La  divulgation  insuffisante 
qui  existe  en  certaines  régions  et  pour  certains  individus 
n'est  plus,  à  l'heure  actuelle,  qu'une  circonstance  acci- 
dentelle, laquelle  excuse  du  péché  les  hommes  qui,  par 
ignorance,  ne  se  soumettent  pas  à  la  loi  du  baptême, 
mais  ne  peut  ni  enlever  au  baptême  sa  nécessité,  ni 
conserver  au  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de  nature 
son  efficacité.  C'est  l'opinion  de  Suarez,  loc.  cit.,  n.  25. 

c.  Troisième  opinion.  —  Cette  opinion  part  du 
principe  incontesté  que  la  loi  divine  positive  n'oblige 
les  individus  que  dans  la  mesure  où  elle  est  suffisam- 
ment connue  d'eux.  D'autre  part,  il  semble  contraire 
à  la  miséricorde  de  Dieu  de  laisser  sans  aucun  remède 
toute  une  catégorie  d'enfants  pour  qui  le  baptême  est 
impossible.  Perrone,  Prœlectiones  theologiœ,  De  baptis- 
mo,  n.  135.  Perrone  conclut  que  «  les  infidèles  négatifs, 
avant  une  promulgation  suffisante  de  la  loi  évangé- 
lique,  se  trouvent  exactement  dans  la  même  condition 
où  se  trouvaient,  avant  la  venue  du  Christ,  relative- 
ment au  moyen  de  salut,  toutes  les  nations,  en  ce 
qui  concerne  soit  les  adultes,  soit  les  enfants.  Outre 
De  baptismo,  cité,  voir  aussi  De  virtutibus  fidei,  spei 
et  caritatis,  n.  326-327.  Inclinent  vers  cette  opinion  : 
Gousset,  Théologie  dogmatique,  t.  i,  Paris,  1861, 
p.  551,  n.  917;  Théologie  morale,  t.  i,  Paris,  1861, 
p.  51,  n.  122:  Justification  de  la  théologie  morale  du 
bx  A.-M.  de  Liguori,  Besançon,  1832,  p.  212-213, 
note;  Martinet,  instit.  theol.,  t.  IV,  Paris,1859;  Theol. 
sacrum..  1.  II.  a.  4,  §3;  Theol.  mor.,  t.  i,  p.  104-105; 
De  legibus.  1.  I,  a.  4.  §  4;  (card.)  Fischer,  De  salute 
inftdelium,  Essen,  1886,  p.  57.  Tanquerey,  qui  avait 
jugé  cette  doctrine  «  plus  conforme  à  la  sagesse  et  à 
la  miséricorde  de  Dieu  »  s'est  rapproché,  dans  ses 
dernières  éditions,  de  l'opinion  de  Suarez,  qu'il  qualifie 
d'opinion  commune  parmi  les  théologiens.  Bien  que 
Hurter.  Compendium  theol.,  t.  m,  n.  970,  note,  et  n.  1018, 
et  surtout  Dublanchy,  De  axiomale  :  extra  Ecclesiam 
nulla  salus,  Bar-le-Duc,  1895,  p.  201-205,  aient  adopté 
et  même  accentué  l'opinion  de  Perrone,  on  ne  saurait 
laisser  croire  qu'elle  est  l'opinion  «  des  docteurs  plus 
récents  ».  L'immense  majorité  des  théologiens,  même 
contemporains,  suit  ici  Suarez. 

c)  Critique.  —  On  trouvera  dans  Hugon,  Hors  de 
l'Église,  pas  de  salut,  p.  247-249,  une  critique  fort  dure 
de  l'opinion  de  Perrone.  Hugon  se  place,  pour  réfuter 
la  thèse  qu'il  combat,  sur  le  terrain  dogmatique, 
invoquant  la  réprobation  de  l'opinion  de  Cajétan, 
l'autorité  du  concile  de  Milève  (Carthage),  de  celui  de 
Florence,  du  concile  de  Trente.  Nous  avons  déjà  dit 
que  l'opinion  de  Cajétan  n'est  pas  ad  rem.  Le  concile 
de  Milève  (en  réalité  Carthage,  418)  a  défini  la  néces- 
site du  baptême  pour  la  vie  éternelle;  mais  c'était 
contre  les  pélagiens,  pour  qui  le  baptême  était  une 
institution  connue.  Le  concile  de  Florence,  dans  le 
décret  Pro  jacobitis,  n'envisage  pas  le  cas  des  infidèles 
négatifs.  Sa  déclaration  vise  le  cas  très  spécial  des 
enfants  qui.  pouvant  être  baptisés,  sont  renvoyés,  pour 
la  réception  du  baptême,  selon  différents  usages  reçus 
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chez  les  jacobites,  à  des  époques  plus  ou  moins  éloi- 
gnées de  leur  naissance.  Voir  Denz.-Bannw.,  n.  712. 
Quant  à  l'autorité  du  concile  de  Trente,  elle  est  moins 
concluante  encore.  Le  can.  4  de  la  session  v  reproduit 
textuellement  le  can.  2  du  concile  de  Carthage.  Quant 
au  c.  iv  de  la  session  suivante,  sur  la  justification, 
Hurter  y  trouve,  au  contraire,  un  point  d'appui  pour 
son  opinion.  Le  concile,  en  effet,  après  avoir  parle 
(c.  m)  du  fondement  de  la  justification,  expose 
(c.  iv)  la  condition  de  la  justification,  translation  de 
l'homme  de  l'état  de  péché,  dans  lequel  il  naît  en  tant 
que  fils  d'Adam,  à  l'état  de  grâce  et  d'adoption  divine. 
Quœ  quidem  translalio  post  evangelium  pronmlgatum 
sine  lavacro  regenerationis  aut  eius  voto  fieri  non  potest. 
Denz.-Bannw.,  n.  796.  Il  ne  serait  donc  pas  très 
exact  de  dire  que  les  Pères  de  Trente  proclament  sans 
distinction  aucune  la  nécessité  du  sacrement  :  ils  ont 
inséré,  au  contraire,  dans  leur  déclaration  dogmatique, 
une  restriction  significative  :  post  evangelium  promul- 
gatum. 

Toute  la  controverse  roule  donc,  en  définitive, 
autour  d'une  question  de  fait  :  l'Évangile  doit-il  être 
considéré  aujourd'hui  comme  promulgué  partout  et 
pour  tous  les  hommes?  Question  bien  obscure,  inso- 
luble même,  et  dans  laquelle  il  est  difficile  de  prendre 
une  position  nette. 

3°  Sous  la  Loi  mosaïque.  -  Après  la  promulgation 
de  la  loi  de  Moïse,  les  sacrements,  au  sens  où  ce  mot 
est  entendu  avant  Jésus-Christ,  existaient  à  coup  sûr. 
Il  est  très  certain,  en  effet,  que  Dieu  avait  sanctionné 
des  rites  et  des  pratiques  sacrées,  concernant  la  sancti- 
fication légale  des  adorateurs  du  vrai  Dieu.  En  pre- 
mier lieu,  la  circoncision  pour  les  garçons,  le  remède  de 
nature  pour  les  filles  et  les  garçons  avant  le  huitième 
jour  consacraient  à  Dieu  les  nouveau-nés  et  les  agré- 
geaient à  la  société  religieuse.  C'étaient  les  signes  sanc- 
tificateurs répondant  au  baptême.  D'autres  pratiques 
avaient  pour  but  de  resserrer  les  liens  du  peuple  élu 
avec  Dieu  :  l'agneau  pascal  et  les  pains  de  propositions, 
qui  préfiguraient  l'eucharistie.  Cf.  Ex..  xn,  24,  26,  43; 
Lev.,  xxiv,  9.  D'autres  pratiques  et  cérémonies  avaient 
pour  objet  la  purification  légale  et  l'expiation  du  péché, 
et  c'étaient  bien  là  des  sacrements  préfiguratifs  de  la 
pénitence.  Lev.,  xn-xvi:  N'uni.,  xix.  1-22.  Enfin,  les 
rites  par  lesquels  étaient  consacrés  les  pontifes,  les 
prêtres  et  les  lévites,  Ex..  xxix,  29;  Lev..  vm,  2  sq.; 
xxi,  10,  étaient  les  figures  du  sacrement  de  l'ordre. 
Ces  rites  et  cérémonies  étaient  en  nombre  plus  consi- 
dérable que  nos  sacrements  chrétiens,  lesquels, 
l'irtulc  majora,  utilitatc  meliora,  actu  faciliora,  devaient 
être  nécessairement  numéro  pauciora.  Saint  Thomas 
fait  observer  qu'aucun  rite  de  l'Ancien  Testament  ne 
préfigurait  la  confirmation,  l'extrême-onction,  le 
mariage.  Sum.  theol.,  Ia-II=,  q.  en,  a.  5,  ad  3um. 

Toutes  ces  argumentations  n'apportent  que  îles 
raisons  de  convenance,  mais  aucune  preuve  vraiment 
démonstrative.  Aussi,  tout  en  affirmant,  comme  vérité 
certaine,  l'existence  des  sacrements  de  la  loi  mosaïque, 
on  ne  saurait,  avec  la  même  certitude,  affirmer  que 
telle  ou  telle  cérémonie  mérite,  sans  erreur  possible, 
le  nom  de  sacrement. 

L'affirmation  générale  est.  disons-nous,  certaine. 
Parmi  les  théologiens,  aucune  note  discordante,  et  la 
doctrine  unanimement  professée  est  exposée  par  saint 
Thomas,  Sum.  theol.,  III',  q.  lxi,  a.  3. 

Sous  son  aspect  général,  cet  enseignement  est  déduit 
de  deux  conciles  :  le  concile  de  Florence,  dans  le  décret 
l'ro  Armenis,  enseigne  que  les  sacrements  de  la  loi 
nouvelle  ■  diffèrent  beaucoup  des  sacrement 
Loi  ancienne».  Denz.-Bannw.,  n.  695;  cf.  décret 
l'ro  jacobitis,  id.,  n.  711.  712;  le  concile  de  Trente, 
prononce  l'anathème  contre  «  qui  dirai  l 
inents  de  la  Loi  nouvelle  ne  diffèrent  des  sacrements 


de  l'ancienne  Loi,  qu'en  raison  des  cérémonies  diffé- 
rentes et  des  rites  externes  différents  ».  Sess.  vu,  can.  2. 
Denz.-Bannw.,  n.  845. 

III.  Mode  d'action  des  sacrements  anciens  dans 
la  sanctification  des  âmes.  —  Par  eux-mêmes,  les 
sacrements  en  question  ne  pouvaient  opérer  qu'une 
sanctification  légale.  Toutefois,  puisque  leur  existence 
est  justifiée  par  la  volonté  salvifique  de  Dieu,  il  s'en- 
suit qu'ils  doivent  posséder  aussi  une  action  réelle 
dans  la  sanctification  intérieure  des  âmes.  Comment, 
n'étant  que  des  figures  des  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle,  pouvaient-ils  cependant  concourir  à  la  sain- 
teté qui  est  l'effet  propre  des  sacrements  chrétiens? 
Telle  est  la  question  agitée  par  les  théologiens,  ques- 
tion qui  vaut  aussi  bien  pour  les  sacrements  de  l'état 
de  nature  que  pour  les  sacrements  mosaïques.  La 
réponse  à  cette  question  a  déjà  été  fournie,  en  grande 
partie,  à  propos  de  la  circoncision.  Voir  ce  mot, 
t.  n,  col.  2526.  Nous  ne  rappellerons  donc  ici  qu'une 
doctrine  très  générale,  commune  à  tous  les  sacrements 
anciens,  quels  qu'ils  soient.  Cette  doctrine  peut  être 
condensée  en  trois  points  : 

1°  Les  sacrements  anciens  ne  produisaient  pas  la  grâce 
«  ex  opère  operato  ».  —  Cette  première  affirmation 
vise  quelques  théologiens  scotistes  qui  ont  enseigné 
l'efficacité  ex  opère  operato  par  rapport  à  la  grâce 
elle-même,  de  la  circoncision  et  du  remède  de  nature. 
Il  est  impossible  en  effet  d'éviter  cette  conclusion,  si 
l'on  considère  attentivement  les  textes  du  décret  Pro 
Armenis  et  le  canon  déjà  cité  du  concile  de  Trente. 
«  Les  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  dit  le  décret  du 
concile  de  Florence,  ne  causaient  pas  la  grâce;  ils  la 
préfiguraient  seulement,  comme  devant  être  donnée 
par  la  passion  du  Christ;  tandis  que  nos  sacrements  et 
contiennent  la  grâce  et  la  confèrent  à  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement.  »  Denz.-Bannw.,  n.  695.  Se 
fondant  sur  ce  texte  et  considérant  les  erreurs  protes- 
tantes, le  concile  de  Trente  anathématise  quiconque 
affirme  «  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne 
diffèrent  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  que  parce 
que  les  cérémonies  et  les  rites  extérieurs  sont  différents  ». 
Sess.  vu,  can.  2,  ibid.,  n.  845.  Voir  ci-dessus,  col.  604. 
Les  théologiens  postérieurs  au  concile  de  Trente 
justifient  cette  conclusion  théologique  par  les  asser- 
tions réitérées  de  saint  Paul  touchant  l'impossibilité 
d'une  justification  véritable  par  la  Loi  seule.  Rom., 
m.  20;  Gai.,  n,  16,  21;  m,  11:  Heb.,  vu,  19,  etc.  Si 
les  sacrements  de  la  Loi  ancienne  avaient  été  de  véri- 
tables causes  instrumentales  de  la  grâce,  la  Loi  seule 
aurait  suffi  à  justifier.  De  là  cette  expression  de  Paul, 
touchant  ce  que  nous  appelons  les  sacrements  anciens, 
àaOevîj  y.7.l  —-oy/à.  e>~<nyzirj.,  infirma  et  egena  clementa. 
Gai.,  iv.  '.I.  I  le  là  son  enseignement  formel,  .spécia- 
lement au  sujet  de  la  circoncision.  qu'Abraham  avait 
i  u  justifié  par  la  foi  avant  d'être  circoncis,  et  que  ce 
rite  n'a  été  pour  lui  que  «  le  sceau  de  la  justice  qu'il 
avait  obtenue  par  la  foi  quand  il  était  encore  incir- 
concis  .  Boni.,  iv.  1 1  ;  cf.  tout  le  début  du  c.  iv,  1-10; 
1  Cor.,  vu,  19;  Gai.,  v,  6;  vi,  15.  On  invoque  aussi 
l'autorité  des  Pères,  particulièremi  m  de  saint  Augus- 
tin, In  ps.  i.xxiii.  n.  2;  Conl.  Fauslum,  1.  XIX. 
c.  xin,  déjà  cités.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  tlwot.,  III», 
q.  i.xh.  a.  6;  In  IV"m  Sent.,  dist.   I,  q.  i.  a.  1,  qu.  3, 

2°  Aux  adultes,  les  sacrements  préchrétiens  ne  coule- 
raient la  grâce  qu''  ex  opère  operanlis  ».  —  Par  leur 
nature  même,  ces  sacrements  étaient  aptes  à  exciter 
dans  l'âme  des  mouvements  de  foi,  d'espérance,  de 
contrition,  de  charité,  et  l'on  peut  croire  que.  Dieu 
aidait  les  sujets  bien  disposés  par  une  glace  actuelle 
spéciale  'le  tinée  .i  amener  ces  mouvements  intérieurs 
de  l'ànie  a  une  perfection  telle,  que  l'infusion  de  la 
grâce   sanctifiante   dût    nécessairement   se   produire. 
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Ainsi,  indirectement,  les  sacrements  anciens  servaient 
à  provoquer  cette  sanctification  intérieure.  On  admet 
généralement  que  la  contrition  intérieure  nécessaire 
à  la  justification  devait  être  en  ce  cas  la  contrition 
parfaite;  cf.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXIII,  a.  3, 
n.  78.  Certains  théologiens  cependant  ont  estimé 
qu'avec  les  sacrements  anciens  la  contrition  impar- 
faite pouvait  suffire  à  la  justification.  Voir  Salman- 
ticenses,  De  sacramenlis  in  génère,  disp.  III,  n.  62; 
Suarez,  op.  cit.,  disp.  X,  sect.  i,  n.  18. 

3°  Enfin,  aux  enfants,  la  circoncision  et  le  remède  de 
nature  apportaient  la  grâce,  non  pas  ex  opère  operato, 
ni  ex  opère  operanlis  (les  enfants  étant  incapables 
d'émettre  un  acte  de  foi  ou  de  contrition),  mais  par 
manière  de  condition.  Ces  rites  étaient,  en  effet,  un 
signe  de  protestation  de  foi  en  un  Messie  futur, 
protestation  de  foi  émise  par  la  société  religieuse  à 
laquelle  appartenaient  ces  enfants  et  qui  était  pour 
Dieu,  au  moment  même  où,  par  ces  rites,  la  société 
religieuse  se  les  agrégeait,  l'occasion  de  justifier  leurs 
âmes.  Cf.  S.  Thomas,  III»,  q.  lxx.  a.  4.  Ce  mode 
d'action  occasionnelle  est  dénommé  par  certains 
théologiens,  -ex  opère  operato  »  passive.  Cf.  S.  Thomas, 
loc.  cit.;  Billuart,  De  sacram.  in  communi,  dissert.  III, 
a.  6;  S.  Alphonse  de  Liguori,  Theol.  moralis,  1.  VI. 
n.  3,  4.  Voir  ici  Circoncision,  t.  n,  col.  2526.  De  toute 
façon,  il  est  impossible  de  dire  que  les  sacrements 
préchrétiens  recevaient  de  la  passion  du  Christ, 
comme  cause  efficiente,  leur  efficacité  par  rapport  à  la 
grâce.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXIII,  a.  3,  n.  80. 
Au  fond,  ces  explications  sont  simplement  spéculations 
théologiques  cherchant  à  rendre  raison  d'une  vérité 
admise  de  tous.  L'Église  se  contente  d'affirmer  que  les 
sacrements  anciens  préfigurent,  présignifient  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle.  «  En  dehors  de  cette 
affirmation  assez  vague,  toute  liberté  existait  chez  les 
théologiens  catholiques  concernant  le  nombre  des 
sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  la  manière  dont,  par 
eux,  l'homme  recevait  la  grâce.  »  A.  Michel,  Les  décrets 
du  concile  de  Trente,  Paris,  1938,  p.  193. 


S.  Thomas,  Summa  théologien,  III»,  q.  lxi,  a.  2,  et  les 
commentateurs  de  cet  article.  Cf.  q.  lxx,  a.  4.  Pareillement 
les  commentateurs  du  Maître  des  Sentences,  1.  IV,  dist.  I. 
Parmi  les  grands  auteurs,  on  consultera  avec  profit  : 
Suarez,  De  sacramentis,  disp.  IV;  de  Lugo,  ibid.,  disp.  III, 
sect.  il;  Gonet,  Clypcus  théologies  thomistieze.  De  sacra- 
menlis, disp.  II,  a.  2;  Drouin  (dans  le  Cursus  théologies  de 
Aligne,  t.  xx),  De  sacramentis,  q.  il,  c.  n  ;  les  Salmanticenses, 
Cursus  théologies  dogmaticœ,  t.  xvn,  De  sacramentis  in 
communi.  disp.  III,  dub.  m;  Jean  de  Saint-Thomas,  De 
sacramenlis,  dans  Cursus  theologicus,  t.  ix,  disp.  XXIII, 
a.  3,  dub.  i  et  ni;  Vasquez,  In  111*"  partem  Summa: 
S.  Thomtc,  q.  lxi,  a.  3,  n.  35-45;  Billuart,  De  sacramenlis, 
diss.  II,  a.  2. 

Parmi  les  modernes  :  Franzelin,  De  sacramentis,  th.  m  ;  De 
Augustinis,  De  re  sacramentaria,  t.  I,  th.  n;  Lahousse,  De 
sacramentis  in  génère,  p.  17  ;  Van  Noort,  Tractatus  de  sacra- 
mentis. n.  145-147,  207;  Chr.  Pesch,  Prœlectiones  dogmaticœ, 
t.  vi,  tract.  I,  a.  4;  Hugon,  Tractatus  dogmatici,  t.  m, 
Paris,  1931,  De  sacramentis  in  communi,  q.  i,  a  2  et  3; 
de  Smet,  De  sacramenlis  in  génère,  de  baptismo  et  confirma- 
lione,  1. 1,  appendix  n;  Fr.-J.  Connell,  De  sacramentis  Eccle- 
siœ,  Bruges,  1933,  c.  I,  a.  3;  Diekamp-Hoffmann,  Théologies 
dogmalices  manuale,  t.  iv,  De  sacramentis  in  génère,  §  12. 
A.  Michel. 

SACREMENTS  (sacrée  congrégation 

DES) I.  Origine.  II.  Compétence.  III.  Organisation 

et  fonctionnement. 

I.  Origine.  -  A  la  différence  d'autres  organismes 
de  la  Curie  romaine,  qui  comptent  plusieurs  siècles 
d'existence,  la  S.  C.  des  Sacrements  est  un  dicastère  de 
création  récente;  il  est  né  de  la  réforme  opérée  par 
Pie  X  dans  le  gouvernement  central  de  l'Église  en 
1908.  Avant  «cite  date,  les  matières  relatives  à 
l'administration  cl   à  l'usage  'les  sacrements  étaient 


réparties  entre  divers  bureaux  ou  offices  de  la  Curie. 
Ainsi,  les  dispenses  d'empêchements  de  mariage 
ressortissaient  à  la  Daterie,  lorsqu'elles  donnaient 
lieu  à  la  perception  d'une  taxe,  et  à  la  S.  Pénitencerie 
lorsqu'elles  étaient  accordées  gratuitement.  La  sanatio 
in  radice  était  réservée  au  Saint-Office.  Les  autres 
affaires  concernant  le  mariage  ou  les  six  sacrements 
étaient  partagées  entre  la  S.  C.  du  Concile,  celle  des 
Évèques  et  Réguliers,  et  aussi  la  Propagande  pour 
les  territoires  soumis  à  sa  juridiction. 

C'est  pour  remédier  aux  inconvénients  d'une  telle 
dispersion,  que  Pie  X  concentra  entre  les  mains  des 
cardinaux  qui  formèrent  la  nouvelle  Congrégation, 
toutes  les  questions  concernant  la  discipline  des 
sacrements  :  ce  fut  le  troisième  dicastère  énuméré  dans 
la  bulle  Sapienti  consilio;  il  portait  le  titre  de  Congre- 
galio  de  disciplina  sacramentorum.  «  A  cette  Sacrée 
Congrégation,  disait  la  bulle,  est  réservée  toute  la  légis- 
lation concernant  la  discipline  des  sept  sacrements, 
sauf  le  droit  du  Saint-Office  (sur  certains  points  qui 
touchent  à  la  foi  ou  au  dogme)  et  la  compétence  de  la 
Congrégation  des  Rites  relativement  aux  cérémonies  à 
observer  dans  la  confection,  l'administration  et  la 
réception  des  sacrements.  »  Sapienti  consilio,  29  juin 
1908,  c.  i,  §  3,  n.  1,  Acla  apost.  Sedis,  t.  i,  p.  7  sq. 
Le  29  septembre  de  la  même  année,  un  nouveau 
document.  Ordo  servandus,  venait  compléter  la  bulle 
et  édictait  des  règles  générales  (normœ  communes) 
et  des  normes  particulières  (normœ  peculiares)  pour 
tous  et  chacun  des  dicastères  de  la  Curie  romaine. 
Cf.  Acta  apost.  Sedis,  t.  i,  p.  36.  Ces  deux  documents 
demeurent  aujourd'hui  encore  la  loi  de  la  Congré- 
gation; le  Code  publié  par  Benoît  XV  en  1917  s'y 
réfère  expressément  ou  même  en  reproduit  les  termes, 
can.  249.  Et  c'est  là  toute  l'histoire  de  cette  Congré- 
gation qui  n'a  pas  changé  de  nom  et  continue  de 
fonctionner  avec  son  organisation  originelle;  nous 
n'aurons  à  signaler  qu'une  seule  décision  de  l'autorité 
suprême  au  sujet  de  sa  compétence.  Cf.  Acla  apost. 
Sedis,  t.  xv,  1923,  p.  39.  Elle  reste  aussi  un  des  dicas- 
tères les  plus  chargés  de  la  Curie,  par  le  nombre  des 
affaires  qui  lui  sont  dévolues. 

IL  Compétence.  —  Avant  la  réforme  de  Pie  X  en 
1908,  la  compétence  des  divers  organismes  de  la  Curie 
romaine  était  «  cumulative  »,  en  ce  sens  que  plusieurs 
dicastères  avaient  la  faculté  de  résoudre  les  mêmes 
doutes,  trancher  les  mêmes  difficultés  ou  accorder  les 
mêmes  grâces;  ce  qui  n'était  pas  sans  inconvénients 
pour  le  bon  ordre  et  la  régularité  de  l'expédition  des 
affaires.  Depuis  la  bulle  Sapienti  consilio,  comme  aussi 
selon  le  droit  du  Code  (encore  que  celui-ci  n'énonce 
nulle  part  le  principe  en  termes  exprès),  la  compétence 
de  chacune  des  Congrégations  romaines  est  devenue 
privative  ».  c'est-à-dire  exclusive  dans  le  domaine  qui 
lui  est  assigné.  C'est  pourquoi  les  recours  ou  suppliques 
doivent  être  adressés  aux  dicastères  compétents;  et 
ceux-ci  ont  l'obligation,  avant  tout  examen  de  la  ques- 
tion proposée,  de  s'assurer  que  l'affaire  est  bien  de  leur 
ressort,  sinon,  ils  doivent  la  renvoyer  à  l'organisme 
compétent.  En  cas  de  doute  ou  de  conflit  de  juridic- 
tion, le  Code  a  prévu  la  constitution  d'un  comité  spé- 
cial de  cardinaux,  désignés  par  le  pape,  dans  chaque 
cas,  pour  trancher  le  différend. 

Le  titre  même  que  Pie  X  avait  donné  à  la  Congré- 
gation  qu'il  venait  de  créer  indiquait  assez  les  limites 
dans  lesquelles  il  entendait  restreindre  sa  compétence. 
Elle  n'aurait  à  s'occuper  des  sacrements  que  sous 
l'aspect  disciplinaire  (De  disciplina  sacramentorum). 
et  le  Code,  en  lui  conservant  son  nom,  n'a  pas  modifié 
sensiblement  ses  attributions. 

Sont  donc  exclues  de  la  compétence  de  notre  dicas- 
tère :  1°  Toutes  les  questions  dogmatiques  qui  tou- 
chenl  de  loin  ou  de  près  à  la  doctrine,  par  exemple  les 


657 


S  A  C  R  E  M  E  N  T  S    ,  C  ONGRÉG  ATIO  N    r>  E S 


658 


conditions  d'existence  ou  de  validité  des  sacrements; 
ce  sont  affaires  réservées  au  Saint-Office.  Can.  '2  17. 
C'est  encore  du  Saint-Office  que  relèvent,  parce  que 
la  foi  y  est  intéressée,  certains  points  de  discipline 
sacramentaire  particulièrement  importants  ou  déli- 
cats, tels  que  l'usage  du  privilège  paulin,  la  dispense 
des  empêchements  de  religion  mixte  et  de  disparité 
de  culte  et  toutes  les  questions  connexes;  de  même, 
tout  ce  qui  se  rapporte  au  jeûne  eucharistique  pour  les 
prêtres  qui  veulent  célébrer.  S'il  s'agit  de  dispense  du 
jeune  en  vue  de  la  seule  communion  (qu'il  s'agisse  de 
prêtres  ou  de  laïques),  la  S.  C.  des  Sacrements  reste 
compétente. 

2°  Tout  ce  qui,  en  dehors  de  la  discipline  propre- 
ment dite,  a  trait  aux  cérémonies  ou  rites  non  essen- 
tiels, dans  la  confection,  l'administration  ou  la  récep- 
tion des  sacrements  est  du  ressort  exclusif  de  la 
Congrégation  des  Rites. 

3°  Enfin,  toute  question,  même  concernant  la 
discipline  des  sacrements,  qui  demanderait  à  être 
traitée  au  contentieux,  avec  les  formes  judiciaires, 
parce  que  des  intérêts  graves  ou  contraires  sont  en 
jeu,  devra  être  renvoyée  à  la  Rote  romaine  ou  à  un 
autre  tribunal;  les  Congrégations  en  effet  ne  traitent 
les  affaires  qu'en  forme  administrative. 

La  S.  C.  des  Sacrements  se  réserve  cependant 
exclusivement  la  connaissance  des  affaires  de  mariage 
non  consommé  et  de  toutes  les  questions  connexes  en 
vue  de  la  dispense;  dans  ce  cas.  la  procédure  se  réduit. 
à  une  enquête  menée,  au  nom  de  la  Congrégation,  par 
le  tribunal  diocésain,  en  vue  d'établir  de  façon  indu- 
bitable le  fait  de  la  non-consommation  et  de  rechercher 
s'il  existe  des  motifs  d'accorder  la  dispense.  Voir 
Procès  ecclésiastiques,  t.  xm,  col.  037-638.  Le  ca- 
non 249,  §  3  prévoit  néanmoins  que,  même  dans  ce 
cas.  la  Congrégation  des  Sacrements  peut,  si  elle  le 
juge  expédient,  renvoyer  l'affaire  à  la  Rote  romaine. 
Quant  aux  questions  qui  ont  pour  objet  la  validité 
du  mariage,  elles  peuvent  être  soumises  à  la  Congré- 
gation des  Sacrements;  mais,  si  le  cas  se  révèle  épi- 
neux et  réclame  un  examen  plus  approfondi  ou  une 
discussion  plus  serrée,  elle  pourra  le  renvoyer  à  un 
tribunal  compétent.  Il  en  faut  dire  autant  des  affaires 
concernant  la  validité  de  l'ordination  ou  les  obligations 
attachées  à  la  réception  des  ordres  majeurs;  bien  que 
la  Congrégation  ail  le  droit,  reconnu  par  le  Code 
(can.  249,  §  3),  d'examiner  la  question  et  de  la  traiter 
en  forme  administrative,  elle  peut  aussi  la  renvoyer 
à  un  tribunal  pour  la  faire  traiter  au  contentieux.  Et 
ainsi  de  suite  pour  les  autres  sacrements. 

4°  Il  faut  encore  exclure  de  la  compétence  de  la 
Congrégation  des  Sacrements  certaines  concessions 
ayant  pourtant  un  caractère  disciplinaire,  lorsque  les 
bénéficiaires  sont  des  religieux.  C'est  ainsi  qu'une 
commission  cardinalice  spéciale,  réunie  le  21  mars 
1919,  a  décidé  que  les  dispenses  d'âge,  d'irrégularités, 
d'études  ou  autres  conditions  requises  pour  l'entrée 
dans  les  ordres  sacrés,  de  même  que  la  levée  d'irrégu- 
larités provenant  d'une  maladie  ou  d'un  autre  empê 
chement  physique  ou  moral  qui  serait  un  obstacle  à 
la  célébration  de  la  messe,  devraient,  s'il  s'agit  d'un 
membre  d'une  socii  '  tre  demandées  à  la 

S.  C.  des  Religieux.  Cf.  Acta  apost.  Sedis,  I.  xi.  1919, 
p.  251.  En  revanche,  une  autre  commission  spéciale, 
dans  les  séances  des  13  et  17  novembre  1922,  a  préi  isé 
que  c'est  à  la  Congrégation  des  Sacrements  qu'est 
réservé  l'examen  des  questions  concernant  la  validité 
des  ordinations  el  les  obligations  attachées  a  la 
réception   des  ordres  majeurs,   mêi  tljel     en 

cause  sonl  des  religieux.  Vcla  apost.  Sedis,  t.  xv, 
1922,  ]>.  39. 

5°  Notons  encore  que  la  Pénitencerie,  dépouillée 
par  Pie  X   de.  toutes  ses  attribut  ions   rln    for  externe 


(en  particulier  du  droit  de.  dispenser  des  empêche- 
ments de  mariages  sollicités  in  forma  pauperum), 
ve  tous  ses  pouvoirs  dans  les  affaires  qui  inté- 
ressent le  for  interne,  soit  sacramentel,  soit  extra- 
sacramentel;  on  continuera  donc  de  s'adresser  à  elle, 
en  matière  matrimoniale,  pour  tous  les  empêchements 
occultes.  En  revanche,  les  droits  que  possédait  autre- 
fois la  Propagande  en  matière  de  discipline  sacra- 
mentaire sur  tous  les  territoires  soumis  à  sa  juridic- 
tion rentrent  aujourd'hui  dans  le  domaine  de  la 
Congrégation  des  Sacrements.  Can.  252,   S    1. 

6°  Enfin,  cette  même  Congrégation  est  incompé- 
tente dans  les  affaires  qui  n'intéressent  qu'indirec- 
tement  la  discipline  sacramentaire  ou  n'ont  qu'un  lien 
avec  elle;  telles  sont  les  questions  d'honoraires 
de  messes  et  de  leur  réduction,  de  droits  d'étole,  etc., 
qui  ressortissent  h  la  Congrégation  du  Concile. 

Les  normes  peculiares  r 20  septembre  1908)  ont  pris 
la  peine  de  définir  d'une  façon  positive  et  précise  les 
attributions  de  la  nouvelle  Congrégation,  spécialement 
en  matière  eucharistique,  ad  omnem  lollendam  ambi- 
guitatem.  Ces  pouvoirs,  que  le  Code  n'a  pas  modifiés, 
concernent  :  la  conservation  de  la  sainte  eucharistie 
dans  les  églises  ou  chapelles  auxquelles  le  droit  com- 
mun ne  reconnaît  pas  cette  faculté;  la  célébration 
de  la  messe  dans  les  oratoires  privés,  ainsi  que  tous  les 
privilèges  qui  s'y  rapportent,  y  compris  la  charge  de 
veiller  à  la  décence  de  ces  oratoires:  l'érection  d'autels 
en  plein  air  pour  y  célébrer  la  messe;  la  célébration  des 
saints  mystères  en  dehors  des  heures  canoniques, 
cf.  can.  821  ;  la  permission  de  dire  la  messe  basse  le 
jeudi  saint,  ou  dans  la  nuit  de  Noël  en  dehors  des  cas 
prévus  par  le  canon  821  ;  le  privilège  pour  le  prêtre 
qui  célèbre  ou  porte  le  Saint-Sacrement  de  se  préserver 
du  froid  ou  de  masquer  sa  calvitie  par  l'usage  d'une 
perruque  ou  d'une  calotte;  la  permission  pour  les 
prêtres  aveugles  ou  presque  aveugles,  comme  aussi 
pour  les  vieillards  et  les  malades,  de  célébrer  en  disant 
seulement  les  messes  votives  de  la  Sainte-Vierge  ou 
des  défunts;  la  célébration  de  la  messe  en  mer  sur  un 
navire;  la  consécration  des  évêques  en  dehors  des 
jours  prévus  par  le.  Pontifical  romain;  les  ordinations 
extra  tempora;  l'exemption  du  jeûne  eucharistique 
pour  les  fidèles  et  les  religieux  qui  ne  sont  pas  prêtres. 

Si  l'on  ajoute  à  ces  sortes  d'affaires  la  série  des 
questions  souvent  épineuses  et  délicates  qui  se  rappor- 
tent aux  autres  sacrements,  spécialement  au  mariage 
el  a  l'ordination  ;  dispenses  d'empêchements  ou  d'irré- 
gularités, sanatio  in  radier,  revalidation,  dispenses 
super  rqlo  et  non  consummato,  examen  des  cas  de 
nullité  de  mariage  ou  d'ordination  qui  ne  ressortissent 
pas  aux  tribunaux,  légitimation  des  enfants,  etc.,  on 
aura  une  idée  de  l'importance  de  ce.  dlcastère  et  de  la 
lourde  besogne  dont  il  a  la  charge.  Cette  importance 
ressortira  davantage  encore  de  l'étude  de  son  organi- 
sation et  de  son  fonctionnement . 

III.  Organisation  irr  fonctionnement.  —  lu  Com- 
position. —  A  l'instar  îles  autres  Congrégations,  le 
dicastère  chargé  de  la  discipline  des  sacrements  est 
essentiellement  tonne  d'un  certain  nombre  de  cardi 
uaux,  désignés  par  le  pape,  el  dont  le  premier  a  le  titre 
de  préfet.  La  réforme  de  1908  assignait  neuf  cardinaux 
à  la  nouvelle  Congrégation,  mais  ce  nombre  peut  être 

dépassé. 

Le  préfel  a  pour  coadjuteurs  immédiats  tout 
d'abord  le  secrétaire,  toujours  prélat,  souvent  évêque 
ou  archevêque,  véritable  chef  de  service  et  cheville 
ouvrière  du  dica  tère.  Ui  dessous  de  lui,  el  toujours 
au  rang  des  officiers  majeurs,  il  faut  compter  les  sous 
secrétaire  .  les  normes  de  1908,  c.  vin,  art.  3.  n.  I. 
eu  avaient  prévu  trois,  un  pour  chaque  section  ou 
1  ongrégation  (la  plupart  des  autres 
dicastères  n'en  ont  qu'un)  :  H  arrive  cependant  qu'en 
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fait,  il  ne  s'en  trouve  qu'un  seul  en  exercice,  au  moins 
momentanément.  La  réunion  du  prélat  secrétaire  et 
des  sous-secrétaires  avec  le  préfet  forme  une  assemblée 
non  plénière  qu'on  appelle  en  italien  congresso. 

Le  dicastère  compte  en  outre  un  certain  nombre  de 
fonctionnaires  subalternes  (administri  minores)  aux 
noms  variés  :  adjuteurs,  protocolistes,  archivistes,  écri- 
vains, trésorier,  distributeurs,  sans  parler  des  employés 
de  rang  inférieur  tels  que  les  portiers  et  appariteurs. 

Le  personnel  de  la  Congrégation  se  complète  encore 
de  quelques  consulteurs,  théologiens  ou  canonistes  de 
renom,  choisis  dans  le  clergé  séculier  ou  régulier, 
chargés  d'étudier  les  dossiers  des  causes  que  leur  confie 
le  secrétariat,  aux  fins  de  donner  sur  le  cas  proposé  un 
votum,  ou  avis  motivé  en  droit  et  en  fait. 

2°  Les  trois  sections.  —  Les  affaires  qui  ressortissent 
à  la  Congrégation  des  Sacrements  sont  réparties  entre 
trois  sections  ou  bureaux,  ayant  chacun  à  leur  tète 
un  sous-secrétaire.  Deux  de  ces  bureaux  sont  chargés 
uniquement  des  questions  matrimoniales.  Le  premier 
a  dans  ses  attributions  tout  ce  qui  concerne  les  dis- 
penses d'empêchements  au  for  externe  :  il  concentre 
entre  ses  mains  le  travail  autrefois  réparti  entre  la 
Datcrie,  la  Propagande,  les  Affaires  ecclésiastiques 
extraordinaires  et  même  la  Pénitencerie;  sa  besogne 
étant  de  beaucoup  la  plus  lourde,  il  a  son  registre  ou 
protocole  à  part  et  occupe  un  nombre  d'employés  égal 
à  celui  des  deux  autres  bureaux  réunis. 

Le  deuxième  bureau  examine  les  autres  demandes 
relatives  au  mariage,  à  savoir  :  les  cas  de  nullité, 
lorsque  ceux-ci  n'exigent  pas  une  procédure  strictement 
judiciaire;  les  dispenses  de  mariage  non  consommé;  la 
revalidation  radicale  d'un  mariage  invalide  ou  sanatio 
in  radier;  la  légitimation  des  enfants. 

Quant  à  la  troisième  section,  elle  a  dans  ses  attri- 
butions toutes  les  affaires  concernant  la  discipline  des 
six  autres  sacrements  :  permission  d'ondoiement, 
pouvoir  de  confirmer  accordé  à  de  simples  prêtres  et 
les  très  nombreuses  questions  qui  touchent  à  la 
discipline  eucharistique. 

C'est  ce  même  bureau  qui  examine  aussi  les  cas  où 
la  validité  de  l'ordination  est  mise  en  cause,  les  ques- 
tions d'existence  ou  d'extinction  des  obligations  atta- 
chées aux  ordres  majeurs,  les  dispenses  d'irrégularités 
pour  les  ordres  reçus  ou  à  recevoir,  etc. 

3°  Procédure.  —  Toute  affaire  introduite  à  la 
Congrégation  des  Sacrements  est  immédiatement 
inscrite  avec  un  numéro  d'ordre  sur  le  répertoire  ou 
protocole  destiné  à  cet  effet.  Ce  protocole  est  double  : 
l'un  est  entièrement  réservé  aux  affaires  qui  intéres- 
sent le  premier  bureau;  sur  le  second  sont  consignées 
les  causes  à  trriter  par  les  deux  autres  sections. 

La  procédure  suivie  dans  l'examen  et  la  solution  des 
questions  est  différente  selon  l'importance  et  la  diffi- 
culté de  ces  mêmes  questions.  Le  règlement  spécial 
(normœ  peculiares)  a  pris  soin  de  déterminer  les 
affaires  que  le  congresso  peut  terminer  seul,  celles  qu'il 
doit  préparer,  avec  le  concours  des  consulteurs,  pour 
être  proposées  à  la  délibération  des  cardinaux,  et  enfin 
C(  lies  qui  peuvent  être  expédiées  par  le  secrétaire  ou 
les  suus  secrétaires. 

1.  Parmi  les  causes  réservées  au  jugement  de  la 

on  plénière,  signalons  en  particulier  :  les  cas 

de  nullité  de  mariage  (pourvu  qu'ils  ne  présentent  rien 

de  contentieux),  les  sanationes  in  radiée,  la  séparation 

non  pacifique  des  é] \  et  tous  les  cas  de  légitimation 

des  enfants  ou  de.  dispenses  d'empêchements  qui  pré- 
sent riaient  de  sérieuses  difficultés.  C'est  encore 
l'assemblée  plénière  des  cardinaux  qui  examinera  les 
cas  de  non-consommation  et  donnera  son  avis  au  pape, 
afin  que  celui  ci  accorde  ou  refuse  la  dispense.  Et, 
comme  la  i  est,  en   même   temps  qu'un 

nu-  administratif,  une  chambre  de  consultation, 


il  lui  appartient  à  elle  seule  de  prendre  des  décisions 
de  principe,  de  trancher  des  questions  de  fait  ou  de 
résoudre  des  doutes  de  droit  concernant  la  discipline 
des  sacrements,  chaque  fois  que  la  jurisprudence  ne 
fournira  pas  une  solution  claire  et  obvie. 

Pour  les  sacrements  autres  que  le  mariage,  la  procé- 
dure est  la  même  :  on  réserve  à  la  Congrégation  plé- 
nière les  questions  de  discipline  les  plus  épineuses  dont 
la  solution  ne  se  trouve  pas  dans  les  cas  tranchés  anté- 
rieurement; on  lui  transmet  également  les  demandes 
de  faveurs  extraordinaires  et  les  dispenses  qui  sortent 
du  commun.  Le  règlement  spécial  cite  nommément  : 
les  cas  les  plus  graves  et  les  plus  difficiles  de  dispense 
d'irrégularités,  lorsque  la  concession  pourrait  tourner 
au  déshonneur  du  clergé;  toutes  les  causes  concernant 
la  validité  de  l'ordination  ou  l'annulation  des  obli- 
gations qu'elle  impose,  pourvu  que  l'on  ne  sorte  pas 
de  la  «  ligne  disciplinaire  ».  Enfin  la  même  assemblée 
plénière  aura  encore  à  trancher  les  questions  de  droit 
qui  pourraient  être  soulevées  à  propos  du  lieu,  du 
temps  et  des  conditions  du  saint  sacrifice,  du  binage, 
de  la  sainte  réserve  et  de  certaines  dispenses  extra- 
ordinaires pour  l'administration  ou  la  réception  des 
autres  sacrements. 

2.  Pratiquement,  c'est  le  congresso  qui  fait  le  départ 
entre  les  affaires  qui  doivent  passer  à  la  Congrégation 
plénière  et  celles  qu'il  peut  traiter  lui-même.  Il 
prépare  les  premières,  les  éclaire  dans  la  mesure  du 
possible,  soit  par  des  enquêtes,  soit  par  l'avis  des 
consulteurs,  et  il  retient  au  passage  toutes  celles  qui 
ne  dépassent  pas  ses  pouvoirs.  Ces  pouvoirs,  le 
cardinal-préfet  et  le  prélat-secrétaire  les  exercent  au 
nom  de  la  Congrégation,  en  vertu  des  facultés  accor- 
dées par  le  pape  et  selon  la  pratique  habituelle  du 
dicastère.  Normalement  et  dans  les  cas  ordinaires, 
c'est  le  congresso  qui  accorde  toutes  dispenses  d'âge 
et  de  titre  canonique  d'ordination  pour  les  clercs  sécu- 
liers, les  dispenses  de  jeûne  eucharistique,  les  permis- 
sions d'oratoire  privé  et  de  la  sainte  réserve. 

3.  Pour  les  dispenses  matrimoniales  inscrites  au 
protocole  du  premier  bureau,  la  procédure  est  moins 
solennelle  encore,  hormis  les  cas  que  le  préfet  ou  le 
secrétaire  se  seraient  réservés,  ainsi  qu'ils  en  ont  le 
droit.  Le  règlement  spécial  de  1908  avait  déjà  divisé 
les  empêchements  de  mariage  en  deux  catégories, 
ceux  de  degré  mineur  au  nombre  de  quatre,  et  ceux 
de  degré,  majeur  au  nombre  de  trois.  Le  Code  a  porté 
le  chiffre  des  empêchements  mineurs  à  cinq  et  a  déclaré 
que  tous  les  autres  sont  majeurs.  Can.  1042. 

Le  premier  intérêt  qu'offre  cette  distinction  c'est 
que  toutes  les  dispenses  d'empêchements  mineurs  ne 
peuvent  être  invalidées  par  aucun  vice  d'obreption 
ou  de  subreption,  can.  1054;  elles  sont  censées  être 
accordées  par  le  souverain  pontife  de  son  propre 
mouvement,  pour  des  motifs  raisonnables  et  parfai- 
tement connus  de  lui  :  ce  n'est  là  évidemment  qu'une 
fiction  de  droit.  Dans  la  pratique,  la  procédure  est 
beaucoup  plus  simple,  attendu  que  ces  sortes  de  dis- 
penses peuvent,  dans  les  cas  normaux,  être  accordées 
par  le  sous-seerétaire  du  premier  bureau  ou  par  son 
auditeur.  Ils  signent  alors  le  document  de  grâce,  aux 
lieu  et  place  des  supérieurs,  par  l'apposition  des 
initiales  de  leurs  nom  et  prénom.  Dans  les  cas  dou- 
teux. !e  sous-secrétaire  informe  le  secrétaire  ou  le 
préfet;  celui-ci  saisit  de  la  question  le  congresso  ou  la 
Congrégation,  ou  même,  si  la  cause  l'exige,  en  informe 
le  souverain  pontife. 

Les  dispenses  d'empêchements  majeurs  relèvent 
normalement  du  préfet  ou  du  secrétaire  de  la  Congré- 
gation, à  moins  que  ceux-ci,  légitimement  empêchés, 
n'aient,  avec  les  restrictions  ou  précautions  qui  s'im- 
posent, chargé  le  sous-secrétaire  d'accorder  la  faveur 
à  leur  place. 
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C'est  le  sous-secrétaire  de  chaque  bureau  qui  déter- 
mine si  la  dispense  doit  être  délivrée  gratuitement  ou 
non  et,  dans  ce  dernier  cas.  quelle  taxe  il  y  aura  à 
payer.  Après  quoi,  il  ne  reste  plus  qu'à  remettre 
supplique  et  réponse  aux  écrivains,  qui  rédigeront  le 
document  de  grâce  en  vue  de  l'expédition. 

4°  Expédition.  —  Les  dispenses  ou  faveurs  accor- 
dées par  la  Congrégation  des  Sacrements  sont  expé- 
diées ordinairement  en  forme  de  rescrit,  plus  rarement 
en  forme  de  bref. 

1.  S'il  s'agit  d'empêchements  de  mariage  (premier 
bureau),  le  bref  est  une  exception;  il  n'est  de  rigueur 
que  si  l'empêchement  levé,  étant  de  nature  honnête, 
est  de  ceux  qui  sont  soumis  à  une  taxe  élevée.  Dans 
ce  cas  le  bref  est  rédigé  par  les  soins  du  secrétariat  de 
la  Congrégation  des  Sacrements,  et  non  par  la  Secré- 
tairerie  d'État.  Toutes  les  autres  dispenses  d'empê- 
chements sont  expédiées  en  forme  de  rescrit. 

2.  En  dehors  des  empêchements  de  mariage,  il  est 
des  grâces  ou  dispenses  qui,  de  plein  droit,  sont  accor- 
dées par  bref;  mais  alors  la  rédaction  en  est  réservée  à 
la  Chancellerie  des  Brefs  (troisième  section  de  la 
Secrétairerie  d'État).  Rentrent  dans  cette  catégorie  : 
les  induits  portant  concession  de  chapelle  privée  ou 
permission  perpétuelle  de  conserver  la  sainte  eucha- 
ristie dans  les  églises  ou  oratoires  qui  n'ont  pas  cette 
faculté  de  par  le  droit  commun.  Dans  ces  cas,  c'est  le 
secrétariat  de  la  Congrégation  des  Sacrements  qui 
transmet  à  la  Chancellerie  des  Brefs  tous  les  docu- 
ments nécessaires  à  la  rédaction  du  document,  lequel 
sera  expédié  au  requérant  par  les  soins  de  la  Secré- 
tairerie d'État. 

L'autorisation  de  conserver  la  sainte  réserve,  si  elle 
n'est  que  temporaire,  est  donnée  seulement  par  rescrit. 
C'est  aussi  sous  cette  forme,  moins  solennelle  et  moins 
coûteuse,  que  la  S.  C.  des  Sacrements  accorde  à 
certaines  personnes  particulièrement  dignes  de  solli- 
citude (prêtres,  vieillards,  malades),  certaines  faveurs 
comme  l'oratoire  privé  ou  la  dispense  du  jeune  eucha- 
ristique en  vue  de  la  communion;  la  taxe  afférente 
au  rescrit  est  souvent  réduite  de  moitié,  parfois  tota- 
lement supprimée. 

Pour  se  rendre  compte  du  soin  jaloux  avec  lequel  la 
dite  Congrégation  veille  sur  la  discipline  des  sacre- 
ments, du  mariage  en  particulier,  il  n'est  besoin  que  de 
lire  les  documents  aussi  fréquents  que  volumineux 
qu'elle  a  publiés  en  ces  dernières  années.  Bien  que  le 
Code  contienne  des  normes  détaillées  sur  la  manière 
de  traiter  les  causes  matrimoniales  (can.  1960-1992), 
la  même  Congrégation  a  édicté,  le  7  mai  1923,  un  décret 
très  précis  sur  la  procédure  à  suivre  dans  les  causes 
super  matrimonio  rato  et  non  eonsummato.  Aela  apost. 
Sedis,  t.  xv,  1923,  p.  388-391.  Une  instruction  du 
27  mars  1929  a  complété  ce  décret  en  donnant  aux 
officiantes  les  règles  à  suivre  pour  empêcher  les  substi- 
tutions frauduleuses  de  personnes  dans  l'examen 
médical.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xxi,  1929,  p.  490.  La 
même  année,  une  autre  instruction  (23  décembre  1929) 
a  fixé  la  compétence  du  juge  du  quasi-domicile  en  ces 
sortes  de  causes.  Aela  aposl.  Sedis.  t.  xxii.  1930.  p.  108. 

Le  1"  juillet  1932,  un  nouveau  document  enjoignait 
aux  Ordinaires  des  lieux  de  taire  à  la  S.  Congrégation 
un  rapport  annuel  et  détaillé  sur  les  causes  matrimo- 
niales traitées  dans  les  tribunaux  diocésains,  afin  de 
prévenir  tout  abus  en  la  matière.  Aela  aposl.  Sedis, 
t.  xxiv,  1932.  p.  272.  Une  récente  instruction  du 
15  août  1936  détaillait  de  façon  1res  précise  la  manière 
de  traiter  les  causes  de  nullité  de  mariage  el  rappelait, 
en  les  publiant  de  nouveau,  les  trois  document 
dents  sur  le  même  sujet.  Aela  apost.  Sedis,  t.  xxvm, 
1936,  p.  313  sq.,  p.  362,  365,  368.  Enfin,  une  lettre 
adressée  à  tous  les  ar<  hevêques,  évêques  cl  Ordinaires 
des  lieux,  rappelait  à  ceux-ci  le  rôle  exact  du  défenseur 


du  lien  dans  les  causes  super  matrimonio  rato,  et  la 
manière  de  le  bien  remplir.  Cette  instruction,  datée 
du  5  janvier  1937,  n'a  pas  été  publiée  dans  le  recueil 
officiel  des  actes  du  Saint-Siège  (protocol.,  n.  163-37); 
cf.  Periodiea,  t.  xxvi,  p.  343. 

Outre  le  Code  et  les  Acta  apostolicœ  Sedis,  on  consultera 
utilement  :  Capello,  De  Curia  romana,  t.  i,  Rome,  1911; 
Ojetti,  De  Curia  romana,  Rome,  1910;  Leitner,  De  Caria 
romana,  Ratisbonne,  1909;  Monin,  De  Caria  romana, 
Louvain,  1912;  Simier,  La  Curie  romaine.  Soles  historiques 
et  canoniques,  Paiis,  1909;  V.  Martin,  Les  Congrégations 
romaines,  Paris,  1930;  G.  Jacquemet,  Tu  es  Pdrus,  Paris, 
1934;  Maroto,  Institutiones  juris  canonici,  t.  n,  Madrid, 
1919;  Wernz-Vid.il,  Jus  canonicum,  t.  n,  Rome,  1923; 
Fourneret.in  ré/orme  de  la  Curie  romaine,  dans  le  Canoniste 
contemporain,  1909,  p.  321-328.  Les  récents  commentateurs 
du  Code  :  Toso,  Cocchi,  Vermeersch-Creusen,  etc. 

A.  Bride. 

SACRIFICE.  —  Ce  mot.  dérivé  de  sacrifteium, 
sacrum  facere,  évoque  littéralement  l'idée  d'action 
sacrée  par  excellence,  que  l'on  fait  sur  des  biens  sen- 
sibles, en  vue  de  les  mettre  à  part,  de  les  réserver 
symboliquement  à  Dieu,  pour  les  lui  offrir  et  les  lui 
transférer  en  signe  de  la  dépendance  que  l'on  a  à  son 
égard  et  du  respect  unique  qu'on  lui  doit.  Pour 
dégager  l'idée  générale  du  sacrifice  et  de  sa  réalisa- 
tion dans  l'économie  religieuse  actuelle,  on  étudiera 
successivement  :  I.  La  réalité  des  sacrifices  dans  l'his- 
toire. II.  La  notion,  l'origine  et  le  but  du  sacrifice 
(col.  671).  III.  La  classification  des  sacrifices  (col.  6S2). 
IV.  L'obligation  morale  et  religieuse  des  sacrifices 
(col.  686)  V.  La  valeur  respective  des  différents  sacri- 
fices, (col.  687). 

I.  La  réalité  des  sacrifices  dans  l'histoire.  — 
/.  RELIGIONS  SON  révélées.  —  Le  sacrifice  apparaît 
à  tous  les  degrés  de  la  religion  et  dans  presque  toutes 
les  religions  de  la  terre,  à  côté  de  la  prière,  comme  une 
expression  sensible,  sociale,  ordinairement  collective 
de  la  religion.  Seuls,  le  bouddhisme  à  ses  origines, 
l'Islam,  le  moderne  judaïsme  et  le  protestantisme 
n'ont  pas  de  culte  sacrificiel. 

L'acte  ou  geste  extérieur,  significatif  d'hommage  à 
la  divinité,  consiste  en  ce  que  des  choses  inanimées, 
aliments,  boissons  et  autres  choses  utiles  à  l'homme, 
sont  retirées  de  l'usage  profane  et  placées  sur  l'autel 
pour  y  être  offertes,  soit  en  libation,  soit  en  holocauste, 
et  aussi  en  ce  que  des  êtres  animés,  animaux  et  hommes, 
sont  consacrés  à  la  divinité  :  leur  chair  offerte  est  ou 
bien  brûlée,  ou  consommée  en  partie  par  les  fidèles. 

L'histoire  des  religions  et  l'ethnologie  laissent  planer 
le  mystère  aussi  bien  sur  les  premiers  rites  sacrificiels 
que  sur  la  forme  primitive  de  la  religion  dont  ils  sont 
l'expression.  Aussi  peut-on  appliquer  au  sacrifice  ce 
que  H.  de  Lubac  dit  de  la  religion  :  «  Quelles  que  soient 
les  inductions  et  les  hypothèses  qu'il  est  possible  de 
faire,  le  problème  des  origines  absolues  est  donc  ici 
insoluble.  De  la  plus  ancienne  couche  humaine  qu'il 
nous  soit  donné  d'atteindre  ou  de  reconstituer  par 
l'ethnologie,  nous  ne  pourrons  jamais  dire  qu'elle 
équivaut  à  l'humanité  primitive  et,  pareillement,  les 
plus  anciens  témoignages  préhistoriques,  où  nous 
puissions  saisir  avec  quelque  certitude  les  tracts  de 
ité  psychique  des  anciens  hommes,  laisseront 
toujours  derrière  eux  un  immense  passé  ténébreux.  > 
Essai  d'une  somme  catholique  contre  les  Sans-Dieu, 
p.  237.  Cette  réserve  faite,  il  reste  que,  par  l'appli- 
cation prudente  de  la  méthode  historico  culturelle  a 
l'étude  des  religions  (Groebner,  Schmidl,  Koppers, 
Schebesta,  Goldenweiser,  Montandon),  on  peut,  avec 
quelque  vraisembl  in<  e,  1 1  iblir  approximativement  les 
phases  principales  du  développement  des  rites  sacri 
liciels  a  partir  des  cultures  les  plus  archaïques  jus 
qu'aux  plus  évoluées. 

Nous  résumons  ici   les  conclusions  de  W.  Schmidl, 
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Der  Ursprung  der  Gottesidee,  t.  vi.  193Ô.  Voir  aussi  du 
même  :  Origine  et  évolution  de  ta  religion,  1931:  et 
d'autre  part  Précis  de  sociologie,  par  A.  Lemonnyer, 
O.  P.,  J.  Tonneau,  O.  P.  et  R.  Troude,  1935. 

1°  Civilisations  primitives.  —  Dans  ces  civilisations, 
il  y  a  de  vrais  sacrifices  :  ce  sont  les  sacrifices  de  pré- 
mices :  ils  ont  pour  matière  quelqu'un  des  produits 
naturels  de  la  cueillette  ou  de  la  chasse;  ils  revêtent 
deux  aspects;  ainsi  comportent-ils  tout  à  la  fois  un  don, 
un  tribut  que  l'on  offre  à  un  autre  et,  par  le  fait,  un 
renoncement  que  l'on  s'impose  en  opérant  un  prélè- 
vement sur  des  produits  utiles.  C'esfau  grand  Dieu,  à 
l'Être  suprême,  qu'est  faite  cette  offrande  dans  le  but 
d'exprimer  qu'il  est  le  créateur  et  le  dispensateur, 
non  seulement  de  la  vie  à  ses  origines,  mais  des  moyens 
aussi  (végétaux  et  animaux)  de  l'entretenir,  et  qu'il 
nous  permet  d'en  user,  non  d'une  façon  quelconque, 
mais  avec  mesure  et  après  que  nous  avons  reconnu 
son  domaine.  Aussi,  pour  traduire  extérieurement  la 
reconnaissance  de  ce  domaine,  doit-on.  préalablement 
à  tout  usage,  prélever  une  petite  pert  pour  l'offrir.  La 
petitesse  de  cette  part  indique  bien  qu'il  ne  s'agit  pas 
d'enrichir  l'Être  suprême,  de  le  nourrir,  car  il  est  le 
maître,  riche  et  possesseur  de  tout.  Mais  la  petite  part 
prélevée  a  la  valeur  particulière  d'un  rite,  riche  en 
signification  symbolique  ;  il  traduit  le  sentiment 
religieux  de  dépendance  d'une  façon  spontanée  et 
obvie,  pour  des  hommes  près  de  la  nature  et  qui  n'ont 
rien  de  plus  précieux  que  le  produit  de  leur  cueillette 
ou  de  leur  chasse.  Cf.  W.  Schmidt,  Notions  générales 
sur  le  sacrifice...,  dans  Semaine  d'ethnologie  religieuse, 
mc  sess.,  Tilbourg.  1922. 

Dans  les  civilisations  des  pasteurs  nomades  où  la 
civilisation  primitive  s'est  le  mieux  conservée,  on 
retrouvera  le  sacrifice  des  prémices  pour  honorer  le 
Dieu  du  ciel. 

Dans  la  civilisation  féminine  de  la  petite  culture 
horticole,  apparaît  le  culte  de  la  Terre-Mère;  on  offre 
à  celle-ci  le  sacrifice  végétal  de  prémices.  La  force 
vitale,  dont  le  sang  est  le  siège,  commence  à  être  uti- 
lisée pour  des  rites  magiques  de  fécondité.  Bientôt  appa 
raît.  dans  ce  contexte  magique,  le  sacrifice  sanglant. 

Dans  la  civilisation  de  la  grande  chasse,  l'idée  toté- 
miste  exerce  sur  la  religion  une  action  de  matériali- 
sation et  de  dépression.  Ainsi  le  sacrifice  languit, 
étouffé  qu'il  est  par  le  développement  énorme  des  rites 
magiques. 

La  civilisation  des  pasteurs  nomades  est  celle  qui 
garde  le  mieux  la  tradition  des  cultures  les  plus  archaï- 
ques. On  y  offre  au  grand  Dieu  du  ciel  comme  sacrifice 
de  prémices  le  premier  lait  des  animaux.  Plus  tard, 
apparaîtra,  selon  l'esprit  particulier  de  cette  civili- 
ation,  le  s;  i  rifice  sanglant,  immolation  des  premiers- 
nés  des  animaux,  puis  la  circoncision,  sorte  d'offrande 
des  prémices  de  la  vie  sexuelle. 

2°  Dans  les  civilisations  secondaires  el  tertiaires  à 
dominante  pastorale.  —  On  voit  s'organiser  peu  à  peu 
les  grands  panthéons  polythéistes  et  le  culte  prendre 
un  développement  considérable.  Des  temples  s'édi- 
fient, des  collèges  sacerdotaux  se  constituent  cl  se 
hiérarchisent,  les  rituels  se  compliquent  et  fixent  les 
cérémonies  cultuelles,  quotidiennes  ou  périodiques.  Les 
sacrifices  se  différencient.  Le  sacrifice  sanglant  devient 
l'une  des  caractéristiques  de  ce-  grandes  religions 
polythéistes;  le  sacrifice  animal  des  prémices  apparu 
dans  la  civilisation  des  nomades,  va  s'étendre  aux  pre- 
miers-nés  de  l'homme.  On  croira  devoir  sacrifier  ceux- 
ci  comme  les  premiers-nés  des  animaux.  Une  autre 
cause  des  sacrifices  humains,  c'est  l'esclavage.  Les 
esclaves  doivent  suivre  leurs  maîtres  dans  l'autre  vie 
pour  les  servir.  En  de  grandes  circonstances,  victoires 
ou  malheurs  publics,  on  sacrifie  aussi  des  hommes 
four  re  OU  apaiser  la  colère  îles  dieux.  Là 
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où  l'on  mangera  la  chair  humaine,  on  croira  offrir  aux 
dieux  l'aliment  les  plus  précieux,  en  leur  offrant  cette 
chair.  Enfin,  le  sacrifice  pour  le  péché  prend  dans  ces 
civilisations  un  développement  considérable. 

3°  Dans  les  grandes  religions  historiques.  —  En 
Chine,  le  taoïsme  et  le  confucianisme;  dans  l'Inde,  le 
brahmanisme  et  le  bouddhisme;  en  Arabie,  l'isla- 
misme: en  Palestine,  le  judaïsme  et  le  christianisme. 
On  se  contentera  de  signaler  ici  particulièrement 
l'importance  pratique  et  théorique  du  sacrifice  d'une 
part  dans  le  brahmanisme,  d'autre  part  dans  les 
religions  sémites  au  milieu  desquelles  est  éclos  l'Ancien 
Testament. 

1.  Le  védisme  ou  ancien  brahmanisme.  —  Il  possède 
un  rituel  sacrificiel  très  compliqué.  La  vertu  du  sacri- 
fice est  telle  qu'elle  domine  les  dieux  eux-mêmes. 
«  Nulle  part  ailleurs,  le  sacrifice  ne  s'est  élevé  théori- 
quement à  pareille  hauteur.  Le  sacrifice  est  tout  :  de 
lui  sont  sortis  et  le  monde  et  les  dieux  et  c'est  par  lui 
qu'ils  subsistent.  Sans  doute,  il  est  offrande  aux  dieux 
et  aux  esprits,  mais  il  est  et  il  reste  le  moyen  de  gou- 
verner les  dieux  mêmes  et  de  les  conduire.  •  A.  Loisy, 
Essai  historique  sur  le  sacrifice,  p.  490.  Les  brahmanes 
ont  spéculé  sur  le  sacrifice,  spécialement  sur  son  but 
et  sur  son  efficacité. 

2.  Les  religions  orientales  (cf.  M.  J.  Lagrange,  Étu- 
des sur  les  religions  sémitiques).  —  a  )  Chez  les  Assyro- 
ISabyloniens  et  les  Phéniciens.  —  «  On  ne  peut  nier 
que  l'une  des  idées  les  plus  anciennes  qui  ont  présidé 
à  l'institution  religieuse  des  sacrifices,  c'est  l'idée  d'un 
don  et  d'un  don  qui  est  fait  pour  conquérir  la  faveur 
d'un  dieu...  Chez  les  Assyro-Babyloniens,  le  sacrifice 
est  un  don,  un  présent,  et  l'une  des  expressions  les  plus 
courantes  des  tablettes  rituelles  est  la  suivante  : 
devant  telle  ou  telle  divinité,  tu  feras  un  présent.  » 
A.  Vincent,  La  religion  des  judéo-araméens  d' Éléphan- 
tine.  Paris,  1937,  p.  182. 

S'il  est  un  don,  le  sacrifice  est  aussi  une  nourriture 
et  ce  fait  entraîne  souvent  une  immolation.  Chez  les 
Chaldéens,  il  est  avant  tout  un  repas  offert  aux  dieux. 
De  même,  pour  les  Israélites,  comme  pour  les  autres 
sémites,  l'offrande  se  manifeste  sous  la  forme  d'un  don 
alimentaire.  Ainsi,  le  sacrifice  sera-t-il  appelé  parfois 
«  la  nourriture  de  Dieu  »  et  l'autel,  <•  la  table  de  Jahvé  ». 
Lev.,  xxi,  6.  8,  17:  Mal.,  i.  7. 

L'idée  du  sacrifice  offert  pour  expier  une  faute, 
pour  éliminer  un  mal.  le  concept  de  la  victime  substi- 
tuée à  l'homme  sont  des  idées  très  vivantes  aussi  chez 
les  peuples  sémites. 

A.  Vincent  relève  i  la  constatation  capitale  que  les 
noms  des  sacrifices  chez  les  Hébreux  se  retrouvent 
chez  les  Phéniciens:  les  textes  de  Ras  Samra  en  sont 
la  preuve  et  que  dès  lors  le  rituel  sacrificiel  d'Israël  a 
été  certainement  influencé  dans  une  large  mesure  par 
la  liturgie  phénicienne  ».  Loc.  cit.,  p.  163. 

b)  Chez  les  Arabes  (cf.  A.  Médebielle,  art.  Expia- 
tion, dans  Suppl.  au  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  m,  col.  29). 
—  Le  sacrifice  s'y  distingue  par  un  trait  remar- 
quable :  le  principal  rôle  y  appartient  au  sang.  Pas 
de  sacrifice,  sans  effusion  de  sang.  L'acte  indispen- 
sable, proprement  rituel,  sera  l'acte  de  l'immolation. 
En  versant  le  sang  au  pied  de  l'autel,  les  croyants 
ont  le  sentiment  de  s'unir  intimement  à  Dieu.  Com- 
ment? On  comprendra  ce  rite,  si  on  l'éclairé  par  l'idée 
plus  large  que  le  sang  est  symbole  de  fraternité.  Si 
le  sang  de  deux  Arabes  coule  ensemble  devant  l'autel, 
ils  ne  forment  plus  qu'un  par  le  sang.  C'est  un  geste 
expressif  de  prière  qui  invite  la  divinité  à  agir  en 
faveur  de  l'homme,  comme  si  elle  y  était  obligée  par 
les  liens  du  sang. 

Autre  application  du  principe  de  la  fraternité  par 
le  sang;  c'est  le  repas  sacrificiel  qui  établit  ou  renou- 
velle entre  les  fidèles  convives  la  parenté  du  sang. 
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Les  Arabes  connaissent  comme  les  Hébreux  les  actes 
rituels  de  sacrifices  sanglants  pour  la  réparation  des 
péchés. 

//.  LA  Rt.LlGlOS  l'.ÉrÉl.ÉE  D'ÏSHAJSL.  —  1°  Aux  ori- 
gines. —  L'idée  du  sacrifice  capable  de  racheter  le 
péché  ou  le  délit  était  familière  à  tout  le  monde  sémi- 
tique, particulièrement  aux  Assyro-Babyloniens. 
Nous  la  retrouvons  consacrée  par  la  législation  mo- 
saïque, Lev.,  i-vii,  38,  où  nous  avons  la  description 
des  rites  relatifs  aux  quatre  classes  de  sacrifice 
l'holocauste,  le  sacrifice  non  sanglant,  le  sacrifice  de 
communion,  enfin  les  sacrifices  expiatoires.  Voir 
Médebielle,  art.  cit.,  col.  55  sq. 

Ce  qui  attire  l'attention  au  milieu  des  rites  expia- 
toires, c'est  l'emploi  du  sang.  Quel  est,  d'après  l'Écri- 
ture, le  sens  de  ce  rite?  Le  sang  est  chose  sacrée  par 
excellence,  car  «  le  sang,  c'est  l'âme  »,  Deut.,  mi.  23. 
»  l'âme  de  la  chair  est  dans  le  sang,  et  je  vous  l'ai 
donnée  en  vue  de  l'autel,  car  c'est  par  l'âme  (qui  est 
en  lui)  que  le  sang  fait  expiation  ».  Lev.,  xvn,  10,  11. 

«  Ainsi  le  principe  de  vie  est  dans  le  sang,  mais  nous 
savons  que  ce  principe  de  vie  qui  a  été  donné  par 
Dieu,  lui  appartient.  Gen.,  iv,  10;  ix,  4.  Lui  seul  a  le 
droit  de  le  reprendre  et  c'est  à  lui  qu'il  doit  être 
rendu.  Le  sang  représente  dune  au  vrai  la  vie  elle- 
même  et  il  est  tout  indiqué  pour  l'expiation,  puisque, 
de  par  la  volonté  divine,  il  devient  le  substitut  c]ui 
rachète  la  vie  de  l'homme  pécheur.  On  comprend  dès 
lors  toute  la  sainteté  que  revêt  pour  un  Israélite  le 
sang  sacrificiel  et  comment  son  effusion  sur  I'Eutel  a 
pu  devenir  l'acte,  principal  du  sacerdoce  mosaïque. 
Mais  qui  ne  voit  en  même  temps,  combien  est  proche 
de  cet  acte  feutre  acte  qui  consiste  à  faire  sortir  de 
l'animal  le  vie  qui  est  en  lui.  »  A.  Vincent,  op.  cit., 
p.  151.  En  résumé,  le  sang,  identifié  à  la  vie  de  la 
victime,  par  une  substitution  mystérieuse,  représente 
efficacement  celle  du  fidèle  et  le  vie  apportée  à  l'autel 
dans  le  sang  de  la  victime  devient  la  vie  même  de 
l'offrant  tt  opère  propitiation  pour  elle.  Selon  Philon, 
«  le  sang  du  sacrifice  est  une  libation  d'âme  ».  De 
victimis,  éd.  Mangey,  t.  n,  p.  238-248. 

Comme  les  peuples  voisins,  les  Israélites  font  aussi 
appel  ?u  symbolisme  du  sang  pour  témoigner  de  leur 
désir  d'union  avec  Dieu.  En  apportant  le  sang  â  l'autel, 
le  fidèle  cherche  à  contracter  parenté  et  alliance  avec 
Jahvé  et  nous  voyons  l'alliance  divine  conclue  sous 
la  double  forme  des  alliances  humaines,  celle  du  sang 
répandu  et  de  la  victime  partagée.  Pour  l'alliance 
solennelle  du  Sinaï,  Dieu  s'engage  par  les  liens  du 
sang. 

2°  Chez  les  prophètes  et  les  psalmistes.  Spiriluali- 
sation  et  intériorisation  des  sacrifices.  —  Selon  l'esprit 
de  leur  institution,  les  sacrifices  hébreux  auraient  dû 
être  un  tribut  de  l'homme  à  Dieu  pour  reconnaître  sa 
dépendance,  le  moyen  de  propitiation  pour  se  rappro- 
cher du  Dieu  saint. 

Si  les  prophètes  ont  lutté  contre  les  sacrifices,  ainsi 
que  certains  psalmistes, ce  n'est  pas  qu'ils  soient  adver- 
saires par  principe  d'un  culte  extérieur,  c'est  que 
le  principe  de  l'institution  n'est  plus  respecte  cl  que 
l'on  fait  davantage  attention  aux  choses  matérielles 
offertes,  qu'a  l'offrande  intérieure  qui  prépare  la  ren 
contre  avec  Dieu. 

Dès  l'apparition  du  prophétisme,  Samuel  pose  le 
principe  selon  lequel  Dieu  met  avanl  tou!  le  sacrifice 
purement  intérieur;  les  pratiques  extérieures  ne  sont 
agréables  a  Dieu  qu'autant  qu'elles  sont  vivifiées  par 
les  dispositions  intérieures  de  l'offrant.  »  L'obéissance 
vaut  mieux  que  le  sacrifice  et  la  docilité  que  la  graisse 
de  béliers.  -   I   Reg.,  xv.  22. 

C'est  dans  les  circonstances  les  plus  variées,  mais 
avec  le  même  esprit,  que  les  prophètes  vont  faire 
l'application  de  ces  principes  :  Amos  ironise  en  face 


des  pratiques  sans  âme  :  IV,  1  et  5;  v.  21  et  22:  il 
réclame  la  pratique  de  la  loi  morale,  v,  6,  14  et  15. 
Aux  yeux  d'Osée,  les  enfants  d'Israël,  par  buis  sacri 
fiées  tout  extérieurs,  mettent  le  comble  à  leurs  trans- 
gressions et  ne  trouvent  point  Jahvé.  v,  6;  vin,  11-13; 
vi,  6.  Miellée  exprime  les  mêmes  idées  en  termes 
énergiques  :  Avec  quoi  me  présenterai-je  devant 
Jahvé?  Me  présenterai-je  devant  lui  avec  des  holo- 
caustes,  avec  des  veaux  d'un  an?  Jahvé  agréera-t-il 
des  milliers  de  béliers,  des  myriades  de  lorrents  d'huile? 
Donnerai-je  mon  premier-né  pour  ma  faute,  le  fruit 
de  mes  entrailles  pour  le  péché  de  mon  âme?  On  t'a 
fait  connaître,  ô  homme,  ce  qui  est  bon,  et  ce  que 
Jahvé  demande  de  toi  :  c'est  de  pratiquer  la  justice, 
d'aimer  la  miséricorde,  et  de  marcher  humblement 
avec  ton  1  lieu.      VI,  (i-8. 

Isaïe  proclame  le  même  dégoût  de  Dieu  pour  les 
sacrifices  purement  extérieurs,  les  mêmes  exigences 
morales  île  justice  intérieure,  i,  11-17;  lxvi,  2-4.  Jéré- 
mie,  plus  que  personne,  tonne  contre  le  formalisme 
et  entrevoit  une  ère  où  ce  à  quoi  l'on  est  le  plus  attaché 
comme  à  des  fétiches,  arche  d'alliance,  temple, 
culte  sacrificiel,  n'existera  plus,  ni,  16  sq.;  vi,  20;  vu, 
21.  22;  etc. 

Bref,  tandis  que  le  Lévitique,  tout  en  supposant 
chez  l'offrant  les  dispositions  morales,  demandait 
surtout  que  la  victime  représentât  les  qualités  phy- 
siques requises,  les  prophètes,  par  réaction  contre  le 
formalisme,  mettent  en  relief  la  valeur  morale  et  inté- 
rieure des  sacrifices,  en  insistant  sur  le  fait  que  Dieu 
n'agrée  ceux-ci  que  s'ils  sont  accompagnés  de  dispo- 
sitions morales  convenables. 

Les  psalmistes  reprennent  la  pensée  des  prophètes  ; 
l'obéissance  vaut  mieux  que  le  sacrifice.  Tout  le  monde 
connaît  le  beau  développement  :  «  Tu  n'aimes  ni 
sacrifice,  ni  oblation,  mais  tu  m'as  percé  les  oreilles 
(tu  m'as  donné  des  oreilles  attentives).  Tu  ne  deman- 
des ni  holocauste,  ni  sacrifice  expiatoire;  alors  j'ai  dit  : 
me  voici,  je  viens;  dans  le  rouleau  du  livre  est  écrit 
ce  qui  m'est  imposé.  A  faire  ta  volonté,  mon  Dieu,  je 
me  complais,  et  ta  loi  est  au  fond  de  mon  cœur.  » 
Ps.,  xl  (hébr.),  7-9. 

Les  cantiques  de  reconnaissance  et  d'amour  du  psal- 
miste  sont  plus  agréables  à  Dieu  que  «  le  sacrifice  d'une 
victime  ayant  ongles  et  cornes  ».  Ps.,  lxix,  32.  De  même 
la  contrition  du  cœur.  Ps.,  li,  17-19;  l,  8.  11,  23. 

Ainsi  psalmistes  et  prophètes  contribuent-ils  à 
épurer  une  notion  trop  matérielle  du  sacrifice,  cl  a 
montrer  que,  clans  cette  attitude  complexe  de  l'homme 
offrant  un  sacrifice,  la  primauté  appartient  â  l'élément 
invisible,  aux  actes  moraux  d'obéissance,  d'action  de 
grâce,  de  repentance.  Ils  préparent  l'intelligence  du 
sacrifice  parfait,  où  la  valeur  morale  des  actes  humains 
les  plus  purs  donnera  pleine  satisfaction  à  la  justice 
de  I  lieu. 

Ce  sacrifice  est  prophétisé  dans  le  poème  consacré  â 
glorifier  la  valeur  expiatoire  du  martyre  du  juste 
souffrant,  du  serviteur  de  Jahvé.  Is..  lu,  13  un.  12. 
lai  considération  des  souffrances  librement  acceptée» 
du  juste.  Dieu  pardonne  au  peuple  coupable.  Ce  n'est 
plus  un  animal  sans  raison,  auquel  est  attachée  l'ex- 
piation pour  le  péché  de  tous;  c'est  un  juste  qui  est 
substitue  aux  coupables  et  qui  offre  eu  sacrifice  pour 

le  péché  ses  souffrances  et  sa  mort  ;  c'est  du  cœur  plein 
d'obéissance   ri    d'amour   du   serviteur   martyr   que 

jaillira  l'expiation  réparatrice. 

[près  l'exil  On  peut  discerner  deux  courants. 
Le.  sacrifice  rituel,  d'une  pari,  se  fige  dans  l'opus 
operatum,  dans  l'accomplissement  ponctuel  de  la 
pratique  légale.  Cel  accomplissement,  a  tendances 
Formalistes,  du  sacrifice  cultuel  finira  avec  le  Temple. 
Le  sacrifice   personnel,  avec  les   purs  sentiments 

moraux  qui  l'inspirent,  mis  en  relief  déjà  par  les  pro 
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phètes.  est  glorifié  dans  sa  valeur  réparatrice  au 
II«  livre  canonique  des  Machabées  par  le  plus  jeune 
des  martyrs  :  «  C'est  à  cause  de.  nos  péchés  que  nous 
souffrons!..  Pour  moi  ainsi  que  mes  frères,  je  livre 
mon  corps  et  ma  vie  pour  les  lois  de  nos  pères,  sup- 
pliant Dieu  d'être  bientôt  propice  envers  son  peuple... 
Puisse,  en  moi  et  en  mes  frères,  s'arrêter  la  colère  du 
Tout-Puissant,  justement  déchaînée  sur  toute  notre 
race.  .  II  Mac,  vu,  32-38;  cf.  IV  Mac.  (non  cano- 
nique), xvi.  20-21. 

Cette  doctrine  juive  de  la  rédemption  d'Israël  par 
l'offrande  généreuse  du  sang  de  ses  martyrs  préparait 
à  entendre  la  parole  du  Christ  sur  la  valeur  réparatrice 
de  sa  mort  :  Marc.  x.  45;  Matth.,  xx,  28. 

///.  /  .  estaMENT  (voir ici  les  art.  Eucha- 

ristie, Messe,  Rédemption).  —  1°  Le  Christ  —  Par 
rapport  aux  sacrifices  juifs,  Jésus  ne  porte  ex  professo 
aucun  jugement.  L'autel  et  l'offrande  sont  des  choses 
saintes  pour  lui.  L'Ancien  Testament  n'admettait  pas 
que  l'on  présentât  une  offrante  mal  acquise;  l'esprit  de 
l'Évangile  demande  que  l'on  se  réconcilie  devant  1  >ieu 
pour  donner  son  offrande.  Matth.,  v.  23,  24. 

Sans  condamner  les  sacrifices,  mais  dans  la  ligne 
des  prophètes,  Jésus  met  la  charité  au-dessus  des 
sacrifices  rituels.  Matth.,  ix.  1.3;  xil,  7.  On  conclura 
des  paroles  sur  la  ruine  du  Temple,  Matth.,  xxiv.  1,  2, 
que  Jésus  a  envisagé  que  l'ancien  ordre  de  choses 
disparaîtrait  avec  le  Temple,  et  de  celles  de  Joa.,  iv, 
20-23,  à  la  Samaritaine  que  bientôt  l'on  «  n'adorerait 
plus  "  ni  au  mont  Garizim,  ni  à  Jérusalem  et  qu'au 
culte  ancien  serait  substitué  le  culte  «  en  esprit  et  en 
vérité  ». 

En  quoi  consistera  le  culte  du  nouvel  ordre?  Jésus 
l'a  lui-même  laissé  entendre  et  précisé  en  attachant 
au  don  de  sa  vie  une  valeur  salutaire. 

Prenant  sur  lui  la  mission  du  Serviteur  de  Jahvé  . 
il  déclare  qu'il  est  venu  non  pour  être  servi,  mais  pour 
«  servir  »,  et  donner  sa  vie  en  rançon  (XÙTpov)  pour 
beaucoup.  Matth..  xx.  28;  Marc,  x,  45.  Le  texte, 
certes,  est  très  sobre:  le  mot  de  sacrifice  n'y  est  pas 
prononcé.  Mais,  dans  le  contexte  évangélique  des 
préoccupations  morales  de  Jésus  et  de  ses  annonces 
de  la  passion,  il  ne  peut  être  question,  dans  la  rançon 
payée,  que  du  don  onéreux,  de  l'offrande  de  ses 
souffrances  et  de  sa  mort  qu'il  annonce  et  accepte 
d'avance,  pour  la  délivrance  des  hommes  relativement 
à  la  dette  du  péché. 

Sur  ce  point,  les  paroles  de  la  Cène  font  la  lumière 
décisive.  Elles  révèlent  le  suprême  service  du  Sauveur  : 
c'est  le  don  spontané,  plein  d'amour  et  d'obéissance 
héroïque  à.  la  volonté  du  Père,  de  son  corps  et  de  son 
sang  pour  l'expiation  du  péché  îles  hommes,  pour  la 
vie  du  monde.  En  continuité  avec  le  reste  de  sa  vie, 
toute  de  soumission  à  la  volonté  de  son  Père  el  de 
dévouement  à  l'humanité,  pour  réaliser  le  dessein 
salvifique  du  Père  et  le  glorifier  en  réparant  les  péchés 
des  hommes,  Jésus  à  la  veillî  de  sa  mort  offre,  au  fond 
de  son  cœur,  dans  un  élan  d'amour  et  d'obéissance 
héroïque  et  exprime  visiblement  son  offrande  :  la 
passion  et  la  mort  auxquelles  il  se  dévoue.  Non  seu- 
lement, il  s'offre  à  l'immolation  «lu  Calvaire,  mais  il 
inaugure  le  rite  de  la  nouvelle  Alliance  qui  consistera 
pour  l'Église  à  faire  ce  qu'il  a  fait  :  à  l'offrir,  et  à. 
s'approprier  a  Lppareni       du  pain  et  du 

vin  le  don  de  son  corps  et  «le  son  sang  pour  commé- 
morer, représenter,  appliquer  ainsi  l'acli"n  salutaire 
de  la  passion  rédemptrice.  Pendant  le  repas,  Jésus 
prit  le  ant  prononcé  une  bénédiction,  il  le 

rompit  et  le  donna  à  ses  disciples,  en  «lisant  :  Prenez 
el  mangez, ceci  est  mon  corps  :  il  prit  ensuite  la  coupe 
e1  ayanl  rendu  grâces,  il  la  leur  donna  en  disant  : 
-  «'H  tous  :  «'ai  ceci  est  mon  sang,  [le  sang]  de  la 
nouvelle    Alli;  du    pour    la    multitudi     en 
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rémission  des  péchés.  »  Matth.,  xxvi,  26-29.  Luc 
ajoute  :  «  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi.  »  xxn,  16,  20. 

2°  Saint  Paul.  —  Par  sa  conversion,  Paul  se  trouve 
mis  en  présence,  dans  la  primitive  Église,  de  l'institu- 
tion eucharistique,  avec  la  signification  religieuse  que 
Jésus  et  ses  disciples  lui  avaient  donnée.  Par  la  tradi- 
tion, il  sait  que  Jésus  est  mort  pour  nos  péchés  •, 
I  Cor.,  xi,  23;  qu'il  a  institué  la  Cène  comme  mémo- 
rial de  cette  mort. 

Son  rôle  va  être  d'approfondir  cet  enseignement  en 
le  rapprochant  des  analogies  de  l'ordre  humain  et 
particulièrement  de  l'économie  sacrificielle  de  l'Ancien 
Testament.  Il  part  du  grand  principe  reçu  dans  tout 
le  monde  ancien,  aussi  bien  chez  les  païens,  que  chez 
les  juifs  et  les  chrétiens  :  manger  des  victimes  offertes 
à  une  divinité,  c'est  entrer  en  communion  avec  elle. 
I  Cor.,  x,  14-21.  Les  païens  offrent  leurs  victimes  au 
démon.  «  car  ce  qu'ils  immolent,  c'est  aux  démons,  non 
à  Dieu  qu'ils  l'immolent  »;  manger  des  idolothytes 
dans  une  cérémonie  liturgique  païenne  c'est  prendre 
place  à  la  table  des  démons.  Un  fidèle  ne  peut  en 
même  temps  participer  à  la  table  du  Seigneur  et  à  la 
table  des  démons. 

Quel  sacrifice  doit-il  donc  offrir?  Il  y  a  bien  les 
sacrifices  «qu'Israël,  selon  la  chair»,  offre  sur  son 
autel.  Paul  les  connaît  :  ««  Voyez  Israël  selon  la  chair, 
ceux  qui  mangent  les  victimes  ne  participent-ils  pas  à 
l'autel?  »I  Cor.,x,  18  Mais  pour  les  chrétiens,  ces  sacri- 
fices sont  caducs,  étrangers  à  l'Israël  selon  l'esprit. 
Pour  eux,  il  y  a  le  sacrifice  véritable,  l'unique  victime  : 
«  Notre  agneau  pascal  le  Christ,  a  été  offert  en  sacri- 
fice. »  I  Cor.,  v,  7.  C'est  au  sang  du  Christ  qu'il  faut  rat- 
tacher le  salut  du  monde.  Rom.,  v.  9;  m,  25;  Eph.,  i,  7; 
Col.,  i,  14,  20.  Vraiment  «  Dieu  l'a  constitué  comme 
victime  de  propitiation  par  son  sang  ».  Rom.,  ni,  25. 
Le  sang  du  Christ  est  vraiment  «  la  rançon  de  noire 
délivrance  ».  Ainsi  l'effusion  de  ce  sang  est  infiniment 
supérieur  à  celle  de  l'immolation  des  victimes  de 
l'Ancien  Testament.  Paul  sait  que  ce  qui  confère  à  la 
mort  du  Christ  sa  valeur  unique,  c'est  son  caractère 
de  spontanéité,  d'obéissance  aux  décrets  du  Père, 
d'amour  pour  nous,  c'est  l'esprit  dont  il  l'anime.  Le 
Fils  de  Dieu,  en  venant  pour  nous  sur  la  terre,  inaugure 
un  état  d'humiliation  et  d'obéissance  qui  atteint  sur 
la  croix  sa  plus  sublime  expression,  Phil.,  n,  5-11;  et 
c'est  à  cet  acte  d'obéissance  et  d'amour,  propre  à 
compenser  nos  désobéissances,  que  Dieu  a  attaché 
une  valeur  salutaire  universelle.  Rom.,  v,  18-20.  «  Il 
m'a  aimé  et  il  s'est  livré  lui-même  pour  moi.  »  Gai.,  Il, 
2l  I.  Il  s'est  donné  lui-même  comme  rançon  pour  tous.  » 
I  Tim.,  il,  6.  Paul  propose  aux  Éphésiens  en  exem- 
ple la  charité  du  Christ  :  «  Marchez  dans  la  charité, 
comme  le  Christ  aussi  vous  a  aimés  et  s'est  livré  pour 
vous  comme  oblation  et  victime  à  Dieu  en  odeur  de 
suavité.  •  iv,  32  et  v,  1,  2. 

Rref.  le  vrai  sacrifice  chrétien  est  celui  dont  la 
victime,  est  le  Christ  lui-même,  livrant  spontanément 
dans  un  acte  d'obéissance  et  d'amour  son  corps  et  son 
sang  pour  nos  péchés. 

Mais  les  fidèles  du  Christ  ne  demeurent  pas  étrangers 
à  son  sacrifice.  Car,  de  même  que  païens  et  juifs  parti- 
cipent à  leurs  sacrifices  en  mangeant  des  victimes 
offertes,  ainsi  les  disciples  du  Christ  participent-ils 
au  sacrifice  de  la  Croix,  en  venant  chercher  sur  la 
«  table  du  Seigneur  »,  sa  chair  immolée  et  son  sang 
répandu.  I  Cor.,  x.  14-22.  Là,  selon  l'ordre  du  Sauveur, 
se  répète,  sous  les  apparences  du  pain  et  du  vin.  l'acte 
authentique  de  la  dernière  Cène,  où  Jésus  s'est  offert 
et  a  distribué  son  corps  et  son  sang  à  ses  disciples. 
I  Cor.,  xi,  23-33. 

L'épître  aux  Hébreux,  destinée  selon  toute  vrai- 
semblance aux  judéo-chrétiens  de  Palestine,  va 
insister  encore  sur  le  caractère  central  et   unique  du 
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sacrifice  rédempteur,  et  établir  la  transcendance  du 
sacrifice  chrétien  par  contraste  avec  les  sacrifices 
anciens. 

Pour  détourner  les  juifs  convertis  de  la  tentation  de 
revenir  aux  rites  médiateurs  imparfaits  de  la  Loi, 
l'auteur  leur  démontre  la  supériorité  de  la  nouvelle 
Alliance  sur  l'ancienne  en  leur  présentant  la  nouvelle 
économie  comme  l'expression  de  la  religion  définitive 
et  parfaite,  comme  le  couronnement  du  plan  du  salut. 

L'excellence  d'une  religion  se  mesure  à  l'excellence 
de  son  sacerdoce  et  de  son  sacrifice.  Tout,  dans  l'épître, 
tend  à  montrer  cette  double  excellence  par  le  contraste 
établi  entre  le  sacerdoce  ancien  et  celui  de  la  nouvelle 
Alliance,  entre  les  sacrifices  juifs,  qui  n'étaient  que 
des  ombres,  et  le  sacrifice  nouveau,  qui  opère  la 
vraie  rédemption  des  péchés.  Grand-prêtre  idéal,  par 
sa  vocation  unique  de  Fils  de  Dieu,  et  par  son  expé- 
rience unique  de  notre  nature  obéissante  et  doulou- 
reuse, en  ce  qu'elle  a  de  plus  noble,  Jésus  fait  éclater 
la  transcendance  de  sou  sacerdoce  par  celle  de  son 
offrande.  Que  l'on  compare  l'oblation  du  grand-prètre 
de  l'Ancien  Testament  avec  celle  du  Sauveur  dans 
l'œuvre  solennelle  de  l'expiation  :  Le  Christ  ayant 
paru  (comme)  pontife  des  biens  à  venir,  a  traversé 
un  tabernacle  plus  grand  et  plus  parfait,  non  cons- 
truit de  main  d'homme,  c'est-à-dire  n'appartenant 
pas  à  cette  création,  et  ce  n'est  point  par  le  sang 
des  boucs  et  des  veaux,  mais  par  son  propre  sang 
qu'il  est  entré  une  fois  pour  toutes  dans  le  Saint  après 
avoir  acquis  une  rédemption  éternelle.  Car,  si  le  sang 
des  boucs  et  des  taureaux  et  la  cendre  d'une  vache. 
dont  on  asperge  ceux  qui  sont  souillés,  sanctifient 
pour  la  purification  de  la  chair,  combien  plus  le  sang 
du  Christ  qui,  par  l'Esprit  éternel,  s'est  offert  lui- 
même  sans  tache  à  Dieu,  purifiera-t-il  notre  cons- 
cience des  œuvres  mortes,  pour  servir  le  Dieu  vivant.  » 
Heb.,  ix,  11-14.  Ainsi  Notre-Seigneur  amène  a  sa 
perfection  en  une  seule  fois  son  œuvre  médiatrice. 
Par  une  oblation  unique,  visible,  douloureuse  et 
sanglante,  celle  de  son  corps,  x,  5-10,  de  son  sang,  le 
sang  de  l'Alliance,  ix,  14,  25-26;  x,  29;  ix,  20,  il 
obtient  une  rédemption  éternelle,  la  purification  des 
péchés  et  procure  virtuellement  la  perfection  pour 
toujours,  à  ceux  qui  sont  sanctifiés,  x,  14.  Si,  par  celte 
oblation  même,  l'expiation  est  acquise  avec  la  mort 
du  Christ,  il  n'en  reste  pas  moins  que  l'oblation  de  la 
victime  ressuscitée  se  poursuit  éternellement  dans  ses 
effets  propitiatoires,  en  ce  sens  que  le  Christ  est 
entré  dans  le  ciel  afin  de  se  tenir  désormais  pour  nous 
présent  devant  la  face  de  Dieu  »,  et  nous  appliquer 
par  son  intercession  les  fruit  îles  mérites  acquis  une  fois 
pour  toutes  sur  la  croix,  iv,  10;  vu,  24;  x,  12;  xm,  8. 

Quel  contraste  entre  l'oblation  du  grand-prêtre  juif 
au  jour  de  l'expiation  tous  les  ans  et  l'oblation  du 
Christ?  Extérieurement,  il  y  a  une  analogie  :  le  sang 
coule  dans  les  deux  cas  et  il  est  offert,  c'est  le  même 
geste,  mais  combien  l'esprit  qui  l'inspire  est  différent  : 
Jésus  s'offre  lui-même;  quel  contraste  avec  la  victime 
sans  raison!  Il  s'offre  «  par  son  esprit  éternel  »,  c'est-à- 
dire  par  sa  nature  divine,  qui  communique  les  préro 
gatives  de  l'éternité  cl  de  la  sainteté  au  sacrifice 
rédempteur,  dont  les  fruits  demeurent  à  jamais  dans 
le  ciel.  Cf.  Médebielle,  art.  vil.,  cul.  197. 

Par  où  il  appert  que.  selon  le  sens  des  prophète 
des  psalmistes  et  du  Christ,  l'auteur  de  l'épître  aux 
Hébreux,  dans  l'appréciation  du  sacrifice  parfait  cl  de 
sa  valeur,  s'attache  surtout  a  la  volonté  pleine 
d'obéissance  oU.d'amour  qui  pousse  le  médiateur  a 
offrir  visiblement  son  corps  et  son  sang  sur  le  <  lalvaire. 
Dans  celle  volonté  héroïque  se  trouve  le  secri 
noire  rédemption  définitive.  Celle-ci  est  acquise  :  il 
n'est  pour  les  fidèles  du  Christ  que  d'y  participer 
par  un  culte  vivant.    Les  juifs  eux   ne   peuvent    y 


prendre  part  :  «  Nous  avons  un  autel  dont  ceux-là 
n'ont  pas  le  droit  de  manger,  qui  restent  au  service 
du  tabernacle.  ■  xiii,  10.  Nous,  au  contraire,  nous 
devons  «  manger  de  notre  autel  »,  «  sortir  du  camp  pour 
aller  à  lui  en  portant  son  opprobe.  Car  nous  n'avons 
pas  ici  de  cité  permanente,  mais  nous  cherchons 
celle  qui  est  à  venir.  Que  ce  soit  donc  par  lui  que  nous 
offrions  sans  cesse  à  Dieu  «  un  sacrifice  de  louange  . 
c'est-à-dire  «  le  fruit  de  lèvres  ■  qui  célèbrent  son 
nom.  F.t  n'oubliez  pas  la  bienfaisance  et  la  libéralité; 
car  Dieu  se  plaît  à  de  tels  sacrifices  ».  xm,  12-16. 

De  quelle  participation  à  la  victime  s'agit-il  ici. 
L'auteur  pense-t-il  à  une  manducation  réelle  ou  spiri- 
tuelle? Pense-t-il  à  la  communion  eucharistique  ou 
n'a-t-il  en  vue  que  la  foi  et  les  sacrifices  intérieurs? 
L'allusion  à  l'eucharistie  offerte  sous  les  apparences  du 
pain  et  du  vin  rentre  bien  dans  la  logique  de  l'auteur 
qui  présente  Jésus  comme  le  souverain  prêtre  selon 
l'ordre  de  Melchisédech;  or,  l'on  sait  que,  selon  l'Écri- 
ture, Melchisédech,  prêtre  du  Très-Haut,  a  offert  une 
oblation  de  pain  et  de  vin. 

Cette  allusion  admise  n'exclut  d'ailleurs  pas  la 
communion  au  Christ  parla  foi,  le  sacrifice  de  louange. 
cl  la  libéralité,  clairement  désignée  ici.  L'auteur  de 
l'épître  aux  Hébreux  s'inspire  de  la  même  pensée  qui 
inspire,  Rom.,  xii,  1-2  :  «  Je  vous  exhorte,  mes  frères, 
par  la  miséricorde  de  Dieu,  à  offrir  vos  corps  comme 
une  hostie  vivante,  sainte,  agréable  à  Dieu  :  c'est  la 
le  culte  raisonnable  ou  spirituel  que  Dieu  vous 
demande  »,  et  I  Pet.,  Il,  4.  «  Approchez-vous  du 
Seigneur,  pierre  vivante,  rejetée  des  hommes,  mais 
précieuse  devant  Dieu  et  vous-mêmes,  comme  îles 
pierres  vivantes,  entrez  dans  la  structure  de  l'édifice, 
poui  former  un  temple  spirituel,  un  sacerdoce  saint, 
afin  d'offrir  des  sacrifices  spirituels  agréables  à  Dieu 
par  Jésus-Christ.  » 

Ainsi  sur  le  terrain  de  la  nouvelle  Alliance,  de  même 
que  le  sacrifice  parfait  avait  été  l'acte  le  plus  héroïque 
du  don  total  du  Christ,  ainsi  le  culte  vivant  par  lequel 
les  fidèles  s'incorporeront  au  médiateur  sera  non 
seulement  la  participation  réelle  à  la  victime  offerte, 
mais  la  participation  spirituelle  à  son  élan  d'obéis- 
sance et  d'amour  dans  l'offrande  de  leur  sacrifice  de 
louange,  de  leur  charité,  de  leur  pureté  corporelle  à 
Dieu.  En  se  donnant  eux-mêmes,  les  fidèles  imitent  le 
Christ  qui  s'est  livré  lui-même  pour  eux  :  «  Soyez  donc 
des  imitateurs  de  Dieu  comme  des  enfants  bien-aimés 
et  marchez  dans  la  charité  comme  le  Christ  vous  a 
aimés  et  s'est  livré  pour  vous  comme  oblation  cl 
victime  à  Dieu  en  odeur  de  suavité.  »  Eph.,  v,  1-2  et 
iv,  32. 

3°  Saint  Jean.  —  Il  n'a  pas  d'autres  idées  sur  la 
signification  sacrificielle  de  la  mort  du  Verbe  incarné 
et  le  culte  nouveau.  Certes,  il  aime  envisager  le  salut 
en  général  comme  une  illumination.  Cependant  l'idée 
que  h1,  péché  est  un  obstacle  au  salut  et  que  cet  obstacle- 
est  enlevé  par  le  don  de  la  vie  du  Sauveur  est  authen- 
tiquement  johannique.  Jésus  est  l'agneau  qui  efface  (ou 
qui  porte)  les  péchés  du  monde,  i,  29,  le  signe  élevé 
sur  la  croix  pour  guérir  ceux  qui  périssent,  m,  1  I  16,  le 
bon  pasteur  qui  donne  sa  vie  pour  ses  brebis,  x.  Il  18. 
Un  mot  résume  toute  la  vie  du  Sauveur  :  c'est  le  don 
de  lui  même  pour  la  vie  du  monde.  Ce  don  a  son  point 
culminant  dans  l'eucharistie  et  sur  la  croix.  Le 
pain  [lie  je  donnerai,  c'est  nia  chair  (offerte  en  saci  i 
lice  sur  la  croix)  pour  la  vie  du  monde.  •  VI,  51.  Ce  don 

est  une  volonté  du  Père, aussi  bien  qu'un  dévouement 
spontané,  plein  d'amour  du  Fils,  en  vue  de  noire  salut . 

C'est    pour  cela  que  mon  l'ère  m'aime,  parce  que  je 

donne  ma  vie  pour  la  reprendre.  Personne  ne  me  la 
ravit;  mais  je  la  donne  de  moi-même.  J'ai  le  pouvoir 
de  la  donner,  et  le  pouvoir  de  la  reprendre,    tel  est 

i  h   i   ii  rei  h  'ii'  mon  Père.  ■  x.  17.  in. 
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4°  Conclusion.  —  La  révélation  du  Nouveau 
Testament,  selon  la  parole  du  Maître,  amène  tout  à 
sa  perfection.  Cette  parole  se  réalise  tout  spécialement 
en  ce  qui  concerne  le  sacrifice.  Il  y  a  certes  analogie 
entre  les  sacrifices  de  l'ancienne  et  celui  de  la  nouvelle 
Alliance.  Dans  les  deux  cas,  aussi  bien  dans  le  sacrifice 
lévitique  que  dans  celui  du  Christ,  on  distingue 
l'aspect  sensible  extérieur,  rituel  du  sacrifice  et  son 
aspect  moral,  l'affirmation  du  sentiment  de  dépen- 
dance à  l'égard  de  Dieu  dans  l'offrande  d'une  victime. 
Mais,  dans  les  sacrifices  anciens,  comme  le  corps  du 
sacrifice,  le  rite  extérieur,  le  sang  qui  coule,  attire 
l'attention,  et  menace  d'étouffer  l'âme  morale  de  ces 
sacrifices!  Ils  sont  surtout  figuratifs  :  ils  appellent  un 
culte,  une  religion  plus  intérieure.  Prophètes  et 
psalmistes  l'ont  senti,  entrevu  le  culte  en  esprit  de  la 
nouvelle  Alliance,  prôné  les  dispositions  morales  qui 
devaient  être  l'âme  du  sacrifice,  annoncé  le  sacrifice 
personnel  du  juste  qui,  dans  son  obéissance  de  servi- 
teur à  l'égard  de  Jahvé  déposerait  volontairement 
sa  vie  pour  les  hommes. 

Avec  l'apparition  de  Jésus,  voici  celui  qui  a  dit, 
pour  remplacer  les  holocaustes  et  mener  tout  à  la 
perfection  :  «  Me  voici  pour  faire,  ô  mon  Dieu,  votre 
volonté.  »  Voici  la  personnification  même  de  la  vertu 
de  religion  en  sa  plus  haute  manifestation,  par  l'hom- 
mage sans  réserve  de  la  volonté  la  plus  pure  qui  donne 
sa  vie  pour  se  conformer  à  la  volonté  divine.  Cette 
volonté  de  se  vouer  à  la  mort  de  la  Croix  pour  la 
vie  du  monde  par  une  obéissance  héroïque  au  Père, 
traduite  en  des  gestes  et  des  rites  aussi  sobres  qu'ex- 
pressifs :  un  peu  de  pain  représentant  le  corps  livré 
séparé  du  sang,  un  peu  de  vin  représentant  le  sang 
verse,  des  paroles  qui  disent  la  volonté  résolue  de  se 
donner  totalement,  de  s'abandonner  à  la  volonté  de 
Dieu,  le  sang  qui  coule  sur  la  croix  :  voilà  le  sacrifice 
parfait  de  la  nouvelle  Alliant e  dans  sa  consommation 
et  dans  son  rite  commémoratif.  Sous  l'expression  la 
plus  simple,  la  plus  dépouillée  de  rites  compliqués, 
l'Église  s'approprie,  selon  la  volonté  de  son  fondateur, 
l'acte  le  plus  pur  du  culte  en  esprit  et  en  vérité,  le 
don  total,  sans  repentance,  de  son  corps  et  de  son 
sang  avec  tous  ses  mérites  salutaires. 

Les  sacrifices  figuratifs  devaient  disparaître  devant 
la  réalité  du  sacrifice  parfait.  En  fait,  le  sacrifice  perpé- 
tuel des  juifs  a  cessé  d'être  offert  depuis  la  prise  de 
Jérusalem  et  la  disparition  du  temple.  L'oblation  pure 
est  offerte  en  tout  lieu,  selon  la  prophétie  de  Malachie, 
i,  11,  et  l'Église  célébrera  la  commémoraison  sacri- 
ficielle de  la  mort  du  Christ  jusqu'à  ce  qu'il  vienne. 
I  Cor.,  xi,  26. 

II.  Notion,  origine  et  but  du  sacrifice.  — 
/.  tfOTlOJf.  —  L'histoire  nous  offre  une  description 
des  différentes  formes  du  sacrifice  au  cours  des  siècles, 
beaucoup  plus  qu'une  définition  de  celui-ci.  Au  théo- 
logien,  appartient  la  tâche  de  dégager,  de  préciser  et 
d'expliquer  cette  définition.  Lue  bonne  définition 
doit  contenir  le  genre  prochain  et  la  différence  spéci- 
fique: de  plus  elle  doit  convenir  toli  definito  et  soli 
definilo. 

Or.  le  sacrifice  étant  un  phénomène  universel,  qui 
relève  de  la  nature  humaine,  aussi  bien  que  de  la 
révélation,  sa  définition  devra  se  fonder  à  la  fois  sur 
l'observation  du  donné  naturel  de  l'histoire  des  reli- 
gions et  sur  celle  du  donné  révélé.  Pour  l'établir,  on 
envisagera  suri  ont  les  formes  les  plus  parfaites  du 
sacrifice,  plus  révélatrices  de  son  essence  que  ses 
forme,  embryonnaires  ou  ses  déformations  grossières. 

1°  Définitions  insuffisantes  ou  fausses.  —  1.  I.e 
sacrifice  est  autre  chose  qu'un  don  intéressé  de 
l'homme  à  la  divinité  en  vue  d'obtenir  infailliblement 
d'autres  dons,  selon  l'axiome  </»  ni  des.  Dès  l'origine 
le  sacrifice  a  le  caractère  d'un  tribut,  'Vun  témoignai  e 


de  soumission,  d'une  marque  de  déférence  à  l'égard 
du  maître,  mais  non  sans  l'espérance  que  celui-ci 
dans  sa  puissante  bonté  paiera  de  nombreux  bienfaits 
l'humble  sacrifice.  «  Le  système  du  don  fait  au  Dieu 
par  l'homme,  du  contrat  do  ut  des,  ...méconnaît  abso- 
lument l'instinct  religieux  des  anciens  qui,  voyant 
partout  ou  la  divinité  ou  les  esprits,  ne  se  croyaient  les 
maîtres  absolus  de  rien.  »  M.-J.  Lagrange,  Études  sur 
les  religions  sémitiques,  Ve  éd.,  p.  266.  Reconnaissons 
toutefois  qu'une  conception  plus  matérielle,  plus  inté- 
ressée était  une  déviation  facile.  Ainsi  pouvait-on  se 
croire  quitte  avec  le  dieu  et  obtenir  infailliblement  ses 
faveurs. 

2.  Le  sacrifice  n'est  pas  essentiellement  et  univer- 
sellement une  contribution  alimentaire  à  la  susten- 
tation du  dieu.  Qu'il  soit,  dans  les  civilisations  des 
pygmées,  conçu  comme  un  hommage  à  l'Être  suprême 
et  non  un  moyen  d'obtenir  uniquement  ses  faveurs 
en  lui  fournissant  des  vivres,  cela  est  manifeste  si  l'on 
considère  que  la  quantité  des  vivres  offerts  était  peu 
considérable.  On  professe  par  là  qu'il  est  le  maître, 
le  propriétaire  souverain  de  tous  les  animaux,  de 
toutes  les  plantes. 

«  Si  le  sacrifice  n'avait  été  qu'un  procédé  culinaire 
pour  nourrir  les  dieux,  il  se  serait  évanoui  dès  qu'on 
aurait  eu  des  dieux  une  idée  moins  abjecte  :  l'expia- 
tion, la  pureté,  l'union  à  Dieu  qu'on  cherchait  dans  le 
sacrifice,  l'effroi  même  qu'il  causait  ne  peut  découler 
de  ce  thème.  »  Lagrange,  ibid.,  p.  266. 

Il  est  vrai  qu'on  a  beaucoup  offert  à  manger  au  dieu 
surtout  chez  les  Sémites  et  particulièrement  chez  les 
Assyro-Babyloniens,  cela  montre  à  une  époque  déter- 
minée les  déviations  du  sentiment  religieux,  suivant 
l'idée  plus  ou  moins  anthroponiorphique  que  l'on  se 
faisait  des  dieux.  Ces  idées  grossières  ont  été  condam- 
nées par  les  prophètes  et  les  psalmistes  :  Dieu  n'a  pas 
besiiin  de  la  chair  des  victimes  comme  nourriture  :  il 
est  le  maître  du  monde.  Ce  qu'il  veut,  c'est  l'hommage 
du  cœur  dont  le  sacrifice  extérieur  ne  peut  être  qu'un 
symbole.  Voir  Ps.,  l,  7-15. 

3.  Le  sacrifice  n'est  pas  à  concevoir  essentiellement 
comme  une  communion  avec  le  dieu  entretenue  par 
une  victime  divine  apparentée  au  dieu  et  au  fidèle 
selon  l'idée  totémique.  Outre  que  le  totémisme  n'a  pas 
l'importance  qu'une  ethnologie  évolutionniste  lui 
avait  reconnue,  le  système  de  W.-R.  Smith  qui  s'en 
inspire,  a  été  rejeté  «  parce  qu'il  exagérait  la  sainteté 
intrinsèque  de  la  victime,  qu'il  supposait  toujours  être 
une  victime  divine,  ...la  victime,  il  est  vrai,  était  un 
puissant  instrument  de  l'action  divine,  le  sang  de  la 
victime  avait  les  plus  hautes  vertus,  mais  les  lustra- 
tions  qu'elle  subissait,  montrent  plutôt  qu'on  cher- 
chait a  la  rendre  divine  ».  Lagrange,  ibid.,  p.  269. 

4.  Le  sacrifice  n'est  pas  originellement,  ni  univer- 
sellement, ni  dans  son  trait  le  plus  essentiel  une  des- 
truction, une  immolation. 

Depuis  le  xvie  siècle,  un  certain  nombre  de  théolo- 
giens, pour  répondre  aux  attaques  de  Zwingli  qui, 
contrairement  à  l'idée  traditionnelle,  identifiait  l'idée 
de  sacrifice  et  l'idée  de  destruction,  et  refusait  en 
conséquence  de  reconnaître  le  caractère  sacrificiel  de 
la  messe,  attendu  qu'elle  ne  comportait  pas  de  destruc- 
tion de  la  victime,  se  mirent  à  soutenir,  sans  avoir 
critiqué  son  postulat  initial,  la  nécessité  d'une  destruc- 
tion non  seulement  dans  le  sacrifice  expiatoire,  mais 
dans  tout  sacrifice.  Ils  établirent  ainsi  une  définition 
générale  du  sacrifice,  selon  laquelle  celui-ci  consistait 
essentiellement  dans  un  acte  de  destruction,  d'immo- 
lation ou  d'immutation  réelle  de  la  chose  offerte,  ten- 
dant à  signifier  le  souverain  domaine  de  Dieu  sur  les 
êtres  créés,  plus  spécialement  sa  suprême  justice  à 
l'égard  de  l'homme  pécheur.  Dans  cette  perspective. 
le  sacrifice  apparaît  avant  tout  comme  l'immolation 
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d'une  victime  offerte  à  Dieu  par  un  prêtre  légitime. 
Voir  de  Lugo,  De  eucharistia,  disput.  XIX.  De  eucha- 
rislia  ul  est  sacrificiwn,  sect.  i.  De  sucrificio  in  com- 
mun:, éd.  Vives,  t.  iv.  p.  181  sq.:  H.  Lamiroy,  De 
essentiel  SS.  missse  sacrificii,  Louvain,  1919,  p.  79  sq.  ; 
et  ici  A.  Michel,  art.  Messe,  t.  x.  col.  1143  1289.  Sur 
la  discussion  et  critique  de  cette  notion  récente,  voir 
M.  de  La  Taille,  Mysterium  fidei,  3e  éd.,  1931,  elucid.  t. 
p.  1-17  et  Esquisse  du  mystère  de  la  foi,  p.  7-65; 
M.  Lepin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe  d'après  les 
théologiens,  1926,  et  La  messe  et  nous,  1937. 

Les  théologiens,  partisans  de  l'idée  du  sacrifice 
destruction,  sont  particulièrement  frappés  par  ce  qui 
se  passe  dans  les  sacrifices  sanglants  :  les  victimes  sont 
mises  à  mort  et  immolées.  Et  dans  les  sacrifices  non 
sanglants  ils  remarquent  que  les  rites  de  la  combustion 
ou  de  l'effusion  des  substances  offertes  aboutissent  eux 
aussi  à  une  destruction.  ■  Cet  acte  de  destruction, 
a-t-on  justement  pensé,  ne  peut  avoir  qu'une  raison 
d'être  symbolique  :  il  doit  exprimer  sensiblement 
cette  vérité  que  l'homme  ne  mérite  pas  de  paraître 
devant  Dieu,  à  raison,  soit  de  son  néant  de  créature, 
soit  de  son  caractère  de  pécheur.  En  égorgeant  la 
victime,  en  consumant  le  pain  ou  l'encens,  en  répan- 
dant le  vin.  le  fidèle  proclamerait  donc  son  intention 
de  s'anéantir  lui-même  devant  la  souveraineté  de 
Dieu  ou  sa  justice.  Mais  à  cette  façon  de  concevoir  les 
choses,  il  y  a  un  ensemble  de  difficultés  fort  graves. 
Lepin,  La  messe  et  nous,  p.  53.  En  effet,  ni  l'étude 
de  l'histoire  des  religions,  ni  celle  de  l'Ancien  Testa- 
ment, ni  celle  du  sacrifice  eucharistique  ne  lui  est 
favorable. 

Longtemps,  d'après  certains  ethnologues,  l'huma- 
nité n'a  connu  que  le  sacrifice  des  prémices;  on  offrait 
alors  les  aliments  que  l'on  cueillait  ou  récoltait.  En 
renonçant  ainsi  à  une  partie  de  la  nourriture,  on  avait 
la  pensée  moins  de  détruire  que  d'offrir,  de  faire 
passer  au  domaine  et  en  la  jouissance  de  Dieu,  une 
petite  partie  des  choses  de  la  nature  dans  l'intention 
de  reconnaître  que  Dieu  était  le  maître  de  tout. 
Ethnologues  et  théologiens  s'entendent  à  reconnaître 
à  ces  offrandes  de  prémices  le  caractère  sacrificiel.  En 
partant  de  ce  fait,  on  conclura  que  le  sacrifice  consiste 
essentiellement  dans  une  offrande  d'un  objet  usuel, 
inspiré  par  le  sentiment  de  dépendance  de  l'homme  à 
l'égard  de  la  divinité.  Dans  ce  geste  de  l'offrande 
sensible,  publique  et  sociale,  l'âme  religieuse  traduit 
ses  sentiments  de  reconnaissance,  d'attente  confiante 
de  nouveaux  bienfaits  et,  si  elle  a  conscience  du  péché, 
de  désir  sincère  d'expier  ses  laulcs;  voir  W.  Schmidt, 
Der  Ursprung des  Goltesidee,  passim;  Notions  générales 
sur  le  sacrifice  dans  les  cycles  culturels,  dans  Semaine 
d'ethnologie  religieuse,  nr  session,  Tilbourg,  1922, 
p.  229-231. 

Le  jour  où  l'humanité  n'utilisera  plus  seulement 
comme  aliments  des  \  c^claux .  mais  la  chair  des 
animaux  soit  tués  à  la  chasse.  s<  il  égorgés  après  avoir 
été  domestiqués,  elle  fera  de  cette  chair  un  pu 
choix  à  son  créateur  :  Les  animaux  sont  ainsi  offerts 
dans  l'état  même  où  ils  \  iennent  a  l'usage  de  l'homme, 
témoignant  par  là  que  nous  tenons  cet  usage  de  I  >ieu. 
S.  'I  homas,  Su/77.,  theol.,  I*- 1 IJ .  q.  eu,  a.  2.  ad  ôum. 

Bien  vite  aussi  mi  en  an i\ ira  a  attacher  une  impor- 
tance symbolique  à  la  vie  e1  au  sang.  Chez  beaucoup 
de  peuples  primitifs  et  spécialement  chez  les 

un     sens    religieux,    expiatoire,    est     s] tanément 

reconnu  à  l'offrande  dé  la  vie  et  du  sang,  Ci  dessus, 
col.   664.    Il  ne  s'ensuit    pas  que  l'immolation  ou  la 
destruction  soil  pour  autant  l'essence  du  sacrifice. 
L'élude  des  sacrifices  lévitiques,   même  sanglants, 

Invite  a  voir  dans  l'immolation  une  condition  néces- 
saire du  sacrifice  sanglant,  beaucoup  plus  qu'un  acte, 
partageant  avec  l'oblation  le  rôle  de  partie  essentielle 
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et  proprement  constitutive  ».  M.  Lepin,  L'idée  du 
sacrifice  de  la  messe,  p.  679. 

L'immolation  n'est  pas.  dans  les  textes  anciens, 
considérée  comme  un  acte,  réservé  au  prêtre,  donc 
proprement  sacerdotal.  Le  rôle  essentiel  de  celui-ci 
commence  avec  l'oblation  du  sang  et  la  combustion 
des  chairs.  Offrir  le  sang,  faire  passer  les  chairs  par  le 
feu  en  la  jouissance  de  Dieu,  voilà  son  acte  principal. 
nue  peul-il  offrir  de  plus  précieux  au  Créateur  :  «  Le 
sang,  l 'est  l'âme.  I  >eut-,  xn,  23;  «  L'âme  de  la  chair 
est  dans  le  sang,  et  je  vous  l'ai  donné  pour  l'autel, 
afin  qu'il  serve  d'expiation  pour  vos  âmes.  »  Lev., 
xvii.  11.  Principe  de  la  vie  qui  vient  de  Dieu,  il  lui 
appartient;  il  faut  le  lui  rendre;  c'est  tout  indiqué 
pour  l'expiation,  car,  de  par  la  volonté  divine,  il  est 
constitué  le  substitut  de  l'homme  pécheur.  L'offrir, 
c'est  offrir  non  seulement  une  vie  animale,  mais  d'une 
certaine  façon  une  vie  humaine.  Même  dans  le  Lévi- 
tique,  cependant,  il  n'est  dit  nulle  part,  que  le  pécheur 
doil  être  anéanti,  et  que  le  sang  tiré  des  animaux 
immoles  représente  cet  anéantissement.  Tout  comme 
le  rite  de  l'oblation  du  sang,  celui  de  la  combustion 
dans  l'holocauste  signifie  un  hommage  d'adoration;  il 
en  est  de  même  dans  les  sacrifices  qui  ne  comportent 
point  d'immolation,  c'est-à-dire  les  sacrifices  dont  la 
matière  est  un  aliment  végétal  minehâh.  «  Dans  ces 
sacrifices,  il  n'y  a  qu'un  seul  rite  fondamental  :  la 
combustion  sur  l'autel  des  holocaustes,  s'il  s'agit  de 
substances  solides,  l'effusion  autour  de  l'autel,  s'il 
s'agit  de  libations  de  vin.  Or,  ce  rite  correspond  non 
a  l'acte  de  destruction  qu'est  l'immolation  de  la 
victime  dans  le  sacrifice  sanglant,  mais  à  l'acte  de 
donation  qu'est  la  combustion  de  ses  chairs  ou  de  ses 
graisses  choisies,  sur  l'autel.  Le  froment  ni  le  vin  ne 
subissent  une  destruction  voulue  pour  elle-même;  ce 
froment  n'est  brûlé,  ce  vin  n'est  répandu  que  pour 
être  donnés  symboliquement  à  Dieu,  représenté  par 
l'autel  et  le  feu  sacré  et  passer  en  sa  jouissance.  » 
M.  Lepin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe,  p.  678. 

D'ailleurs,  le  développement  de  la  Révélation  le 
montrera,  le  sacrifice  que  Dieu  demande  surtout,  selon 
les  prophètes  et  les  psalmistes,  et  qu'il  agrée  en  hom- 
mage d'adoration  et  d'expiation,  ce  n'est  point  la  mort 
du  pécheur,  la  destruction  de  l'oeuvre  divine,  c'est  le 
sacrifice  du  cœur,  la  réparation  morale  :  «  Les  sacri- 
fices  d(  Dieu,  c'est  un  esprit  brisé.  »  Ps.,  li,  19. 
«  Dieu  n'a  lias  fait  la  mort,  dit  l'auteur  de  la  Sagesse, 
et  il  n'éprouve  pas  de  joie  de  la  perte  des  vivants.  Il  a 
créé  toutes  choses  pour  la  vie...  «  Sap.,  i,  13.  L'oblation 
du  Christ  sur  la  croix,  en  tant  qu'elle  est  un  sacrifice 
agréable  à  Dieu,  est  à  distinguer  de  l'immolation 
criminelle  accomplie  par  les  juifs.  C'est  l'oblation 
volontaire;  et  aimante  de  la  passion  et  de  la  mort  en 

Cluix. 

Les  Pères  l'ont  compris  et  ont  dit  que  le  sacrifice 
parfait  ne  consiste  pas  dans  la  mort  comme  telle, 
mais  clans  les  sentiments  de  la  victime  qui  s'offre  a  la 
mort  :  Christus  l>ea  se  dicitur  obtulisse,  dum  occidi  se 
passus  est,  m  Dei  Patris  sui  voluntate  perdurons. 
Ambrosiaster,  In  Eph.,  v,  2,  /'.  /..,  t.  xvn  (18  5), 
col.  39 1  ;  el  encore  ;  Immcrilus  qui  occidilur  placct 
lu,,,  m m  quia  occiditur,  sed  quia  usque  ad  nwrtem 
juslitiam  conservavit.  Saint  Thomas  reconnaîtra  le 
caractère  sacrificiel  de  l'eucharistie,  tout  en  renonçant 
à  y  voir  une  destruction  et  en  y  affirmant  seulement 
une  certaine  image  représentative  de  la  vraie  immo- 
lation réalisée  au  Calvaire.  Sum.  theol.,  III»,  q.  lxxxiii, 
a.  1.  Ainsi  donc,  peut  on  conclure  avec  M.  Lepin, 
faire  consister  essentiellement  le  sacrifice  en  un  acte  de 
destruction  :■[  de  mort,  comme  si  l'homme  n'avait  pas 
illeur  moyen  d'honorer  Dieu  ou  de  reconnaître 
eraine  justice  que  de  se  détruire,  «  cela  ne  paraît 
point    répondre   à   l'essence   profonde    de   la    religion 
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humaine,  ni  du  sacrifice  qui  en  est  l'expression.  Pas 
plus  que  le  sentiment  du  péché,  l'adoration  ne  portera 
donc  l'homme  à  anéantir  l'être  qu'il  a  reçu,  comme 
si  c'était  la  meilleure  manière  d'honorer  l'être  divin. 
Son  mouvement  le  plus  profond  sera  au  contraire, 
d'attester  qu'il  tient  cet  être  du  Créateur  et  de  le 
tendre  de  désir,  d'intention,  de  volonté  elficace  à  celui 
qui  est  sa  fin  suprême,  comme  il  est  son  premier 
principe.  C'est  la  seule  façon,  glorieuse  à  Dieu,  de 
reconnaître  son  souverain  domaine.  Le  sacrifice  de 
l'homme  ne  sera  pas  un  acte  de  destruction  séparant 
violemment  la  créature  du  Créateur,  mais  un  acte 
û'oblalion  ou  de  donation  qui  la  fasse  entrer  dans  une 
communion  intime  avec  lui  ».  M.  Lepin,  La  messe  et 
nous,  p.  74.  Une  fois  le  péché  intervenu,  l'oblation  du 
pécheur  devra  traduire  en  un  symbole  convenable  sa 
volonté  de  réparation  :  d'où  la  place,  sinon  nécessaire, 
du  moins  fort  convenable  de  l'oblation  du  sang,  pour 
symboliser  l'amour  souverain  dû  à  Dieu  jusque  dans 
la  souffrance  et  la  mort  en  compensation  du  péché. 

2°  Essai  d'une  définition  plus  adéquate  du  sacrifice, 
en  conformité  avec  les  données  de  l'histoire  des  religions, 
des  données  scripluraires  et  traditionnelles.  —  Le  sacri- 
fice proprement  dit  est  un  acte  de  culte  extérieur  dans 
lequel  l'homme,  sous  le  symbole  d'une  oblation  visible. 
signifie  l'acte  intérieur  de  religion  par  lequel  il  s'offre 
lui-même  en  hommage  à  Dieu,  en  vue  de  s'unir  plus 
intimement  à  lui. 

1.  C'est  un  signe.  —  Il  faut  le  placer  d'abord  dans  la 
catégorie  des  signes  :  il  est  significatif  d'un  hommage 
tel  qu'il  est  dû  à  Dieu  par  l'espèce  humaine.  Il  con- 
vient à  celle-ci,  composé  de  corps  et  d'âme,  d'offrir  à 
Dieu  un  hommage  intégralement  humain.  La  religion 
humaine,  selon  saint  Thomas,  est  avant  tout  inté- 
rieure; Notre-Seigneur  en  disant  :  «  Dieu  est  esprit  et 
qui  l'adore,  le  doit  adorer  en  esprit  et  en  vérité  »,  ne 
parle  que  de  ce  qui  dans  le  culte  a  primauté  et  valeur 
en  soi.  «  Révérer  Dieu  et  l'honorer,  c'est,  en  fait,  lui 
assujettir  notre  esprit,  qui  trouve  en  cela  sa  perfection. 
Mais,  pour  rejoindre  Dieu,  l'esprit  humain  a  besoin 
d'être  guidé  par  le  sensible...  Le  culte  divin  requiert 
donc  nécessairement  l'usage  des  réalités  corporelles, 
comme  de  signes  capables  d'éveiller  en  l'âme  humaine 
les  actes  spirituels  par  lesquels  on  joint  Dieu.  Ainsi  la 
religion  a  bien  au  premier  rang  des  actes  intérieurs  qui 
par  eux-mêmes  lui  appartiennent:  mais  elle  y  ajoute 
à  titre  secondaire  des  actes  extérieurs  ordonnés  aux 
premiers.  Ainsi  «  les  offrandes  extérieures  ne  sont  point 
présentées  à  Dieu  pour  subvenir  à  une  indigence,  mais 
en  signe  de  certaines  œuvres  intérieures  et  spirituelles, 
par  elles-mème  agréées  de  lui.  D'où  ce  mot  d'Augus- 
tin :  le  sacrifice  visible  est  le  «  sacrement  ».  c'est-à-dire 
le  signe  sacré  du  sacrifice  invisible.  »  Ce  serait  dérision, 
au  lieu  d'y  voir  des  symboles  et  d'y  chercher  un  éveil 
spirituel,  de  s'y  attacher  comme  à  des  valeurs  en  soi 
indépendamment  de  leur  référence  a  l'hommage  spiri- 
tuel qu'ils  représentent.  IIa-II*î,  q.  lxxxi.  a.  7.  Voilà. 
marquée  dans  l'économie  d'une  religion  humaine,  la 
place  et  le  caractère  relatif  des  actes  extérieurs  et 
par  conséquent  des  sacrifices  proprement  dits.  Ce  sont 
essentiellement  des  signes  sensibles,  relatifs  à  notre 
religion  intérieure.  Considérés  dans  leur  référence  au 
culte  intérieur  qu'ils  expriment  et  stimulent,  ils  oui 
une  valeur  propre,  celle  de  signifier  parfaitement 
l'étendue  de  notre  dépendance,  corps  et  âme,  envers 
Dieu.  Ainsi  compris  dans  sa  complexité,  le  sacrifice 
proprement  dit  implique  un  double  élément,  le 
expressif  l'élément  extérieur  el  visible  •  la  chose 
signifiée  l'élément  intérieur,  l'hommage  spirituel  <l> 
dépendance.  Sans  aucun  doute,  l'élément  intérieur  est 
principal,  i  Ce  qui  compte  dans  le  sacrifice,  ce  n'esl 
pa  le  prix  de  la  victime  immolée,  mais  sa  signification 
d'honneur  rendu  au  souverain   maître  de  l'univers... 
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Le  sacrifice  qu'il  faut  à  Dieu,  c'est  l'esprit  affligé, 
c'est  l'oblation  spirituelle  que  l'âme  fait  d'elle  même  à 
Dieu,  principe  de  sa  création,  et  sa  fin  béatifiante.  Tel 
est,  nous  le  savons,  l'ordre  des  actes  extérieurs  de 
religion  aux  actes  intérieurs.  »  Ibid.,  q.  lxxxv,  a.  2. 
Si  cet  élément  spirituel  fait  défaut,  en  conséquence 
d'une  déformation  formaliste  de  la  religion,  le  sacri- 
fice est  vain,  ("est  dans  ce  sens  qu'il  faut  entendre  la 
condamnation  des  psalmistes  et  des  prophètes  tou- 
chant le  formalisme  des  rites  sacrificiels.  Plus  la  reli- 
gion devient  parfaite,  plus  elle  se  spiritualise.  et  plus 
aussi  elle  se  rend  compte  du  caractère  secondaire  de 
l'aspect  visible  et  extérieur  du  sacrifice!  Mais,  si  secon- 
daire que  soit  cet  aspect,  il  est  requis  pour  constituer 
le  sacrifice  proprement  dit,  hommage  intégralement 
humain  à  la  divinité. 

Aussi  distinguera-t-on  celui-ci  de  l'hommage  pure- 
ment intérieur,  comme  sont  les  actes  de  soumission, 
d'obéissance  qui  ne  s'extériorisent  point.  «  Cette 
remarque  a  son  application  théologique  en  ce  qui 
concerne  le  sacrifice  du  Sauveur.  On  ne  peut  le  dire 
permanent,  du  simple  fait  que  son  hommage  intérieur 
de  dévotion,  commencé  avec  le  premier  instant  de  sa 
vie,  demeure  éternellement  actuel.  »  S.  Thomas, 
Somme  théologique,  La  religion,  t.  i,  trad.  de  L.  Men- 
nessier.  Par  l'intensité  de  sa  religion  intérieure  pleine 
d'obéissance  et  d'amour  au  Père  céleste,  Jésus  pourra 
être  le  parfait  religieux  et  glorificateur  de  son  Père, 
sans  pour  cela  offrir  à  chaque  instant  un  sacrifice 
proprement  dit. 

2.  C'est  une  donation  sensible.  —  Essentiellement 
significatif  ou  symbolique,  le  sacrifice  est  dans  son 
caractère  le  plus  général  une  donation  sensible,  expres- 
sive d'une  donation  ou  d'un  hommage  intérieur, 
réservé  à  Dieu. 

«  Venant  à  signifier  au  dehors  nos  sentiments  inté- 
rieurs de  respect,  nous  donnons  certaines  marques  de 
révérence  aux  créatures  éminentes  et  cela  va  jusqu'à 
l'adoration.  Mais  il  est  une  chose  qu'on  réserve  abso- 
lument à  Dieu,  c'est  le  sacrifice...  Qui  eut  jamais,  dit 
Augustin,  l'idée  d'offrir  un  sacrifice  à  un  être  qu'il 
ne  sût,  pensât  ou  imaginât  être  Dieu?  •  Sum.  theol., 
IIa-IIa5.  q.  lxxxi v,  a.  1.  Ainsi  le  sacrifice  est  l'acte 
essentiellement  symbolique  du  culte  qui  n'est  dû 
qu'à  Dieu  :  ■  Pour  affermir  en  nous  par  des  moyens 
sensibles  l'idée  de  la  transcendance  de  Dieu  sur  toutes 
choses,  il  nous  faut  lui  donner  des  témoignages  d'hon- 
neur tout  à  fait  à  part...  Le  sacrifice  a  lui-m5me,  parmi 
les  autres  actes  religieux,  quelque  chose  de  spécial  :  les 
marques  d'honneur  telles  que  génuflexion,  prostration 
et  autres  de  ce  genre  peuvent  être  rendues  à  des 
hommes,  bien  que  l'intention  soit  alors  différente. 
Mais  le  sacrifice  est  ce  que  l'on  a  toujours  réservé  à 
Dieu,  ou  à  qui  l'on  tenait  pour  tel.  »  Cont.  gent.,  1.  III, 
c.  cxx. 

Ce  p  nirra  être  un  geste  analogue  à  celui  du  vassal 
qui  fait  hommage  à  son  suzerain  d'une  partie  de  ses 
biens  :  «  La  raison  porte  donc  naturellement  l'homme  à 
faire  usage  de  certaines  choses  sensibles  qu'il  offre  à 
Dieu  en  signe  de  sujétion  et  de  l'honneur  qu'il  lui 
doit.  C'est  l'analogue  de  ce  que  font  les  vassaux  qui 
reconnaissent  par  des  offrandes  le  domaine  de  leur 
seigneur.  C'est  à  cela  que  se  rapporte  l'idée  du  sacri- 
fice... »  Sum.  theol.  II'-II*,  q.  lxxxv,  a.  1.  Mais 
l'oblation  sacrificielle  devra  porter  en  elle-même  sa 
signification  d'hommage  religieux,  réservé  à  Dieu. 
Selon  la  vraie  foi.  Dieu  seul  est  créateur  de  nos  âmes 
et  en  lui  seul  aussi  réside  notre  béatitude  spirituelle. 
Dès  lors,  ne  devant  qu'au  Dieu  souverain  l'offrande 
du  sacrifice  spirituel,  nous  devons  également  n'offrir 
qu'à  lui  seul  le;  sacrifices  extérieurs,  de  même  que 
dans  la  prière  et  la  louange,  nous  faisons  monter  nos 
paroles  vers  celui  a  qui  tnm,  offrons  en  notre  cœur  les 
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'  choses  mêmes  qu'elles  signifient.  «  (S.  Augustin.) 
Non;,  voyons  d'ailleurs,  en  tout  État,  observer  I 

d'honorer  le  chef  souverain  de  quelques  marques 
particulières,  que  ce  serait  un  crime  de  lèse-majesté  de 
déférer  à  quelqu'un  d'autre.  »  Ibid.,  a.  2. 

Que  cette  philosophie  du  sacrifice,  donation  ou 
ablation  symbolique  à  signification  essentiellement 
latreutique  ait  chance  de  dégager  l'idée  fondamen- 
tale contenue  en  tout  sacrifice,  ceci  apparaît  si  l'on 
considère  et  les  sacrifices  les  plus  anciens,  et  les 
sacrifices  autorises  parla  Révélation  elles  enseigne- 
ments des  Pères,  de  la  liturgie  et  des  théologiens  sur  ce 
point. 

On  pouvait  déjà  le  déduire,  avec  M.  Lepin,  des 
termes  qui  ont  été  consacrés  le  plus  anciennement. 
non  seulement  chez  les  Latins  et  chez  les  Grecs,  mais 
chez  les  Hébreux  eux-mêmes  pour  désigner  l'acte 
sacrificiel.  «  Les  Latins  avaient  coutume  de  dire  : 
ofjerre,  «  présenter  ».  porter  devant  Dieu;  «  offrir  » 
a  Dieu.  A  quoi  répond  chez  les  Grecs,  le  verbe  repoo- 
?ip<o,  «  offrir  »,  d'où  le  substantif  7rpoa<popà  «  offrande  » 
pour  désigner  le  sacrifice...  (liiez  les  Hébreux,  tandis 
que  zâbah  et  sahat  »  mettre  à  mort  »,  «  égorger  », 
convenaient  particulièrement  au  sacrifice  sanglant, 
l'idée  d'offrir  un  sacrifice  en  général  s'exprimait  par 
un  vocable  qui  correspond  exactement  à  oflero  et 
-focoépco  :  savoir,  hiq'rib...  »  faire  approcher  »,  ame- 
ner »,  présenter,  d'où  qorbân,  «  oblation  .  sacrifice 
soit  sanglant,  soit  non  sanglant...  »  M.  Lepin,  La  messe 
et  nous,  p.  62-68. 

L'histoire  des  religions  confirme  ces  données  philo- 
logiques. Voir  A.  Vincent,  La  religion  des  judéo- 
n,u>i,:ens  d'Éléphantine,  1937,  p.  184  sq..  dont  nous 
résumons  les  conclusions.  Chez  les  Assyro-Babyloniens 
le  sacrifice  est  un  don,  un  présent  et  l'une  des  expres- 
sions les  plus  courantes  des  tablettes  rituelles  est  la 
suivante  :  «  Devant  telle  ou  telle  divinité,  tu  feras  un 
présent.  »  De  même,  chez  les  Hébreux,  c'est  un  tribut 
au  Maître.  Pour  Israël,  comme  pour  les  autres  Sémites, 
ce  tribut  se  manifeste  sous  la  forme  d'un  don  alimen- 
taire. De  ce  point  de  vue  du  don.  commun  à  tous  les 
sacrifices,  le  Lévitique  insistera  sur  la  perfection  de  la 
chose  offerte,  qu'il  s'agisse  des  qualités  de  la  victime 
immolée,  ou  de  la  pureté  de  la  farine  offerte  en  obla- 
tion. L'idée  d'offrande  se  retrouve  sous  le  mot  qorbân, 
employé  aussi  bien  pour  désigner  les  sacrifices  san- 
glants, que  les  offrandes  pacifiques  et  les  sacrifices 
expiatoires.  Le  terme  n'existe  que  clans  le  Lévitique, 
les  Nombres  et  Ézéchiel.  A.  Vincent,  p.  184,  souligne 
le  texte,  Lev.,  H,  1  :  Lorsque  quelqu'un  présentera 
comme  offrande  a  Jahvé  une,  oblation,  son  offrande 
sera...  ».  Le  sacrifice  dans  ce  chapitre  est  rangé  dans 
la  catégorie  générale  des  dons,  à  enté  des  oblations  de 
céréales,  n.  1,  des  prémices,  n,  12.  Le  mot  minehâh, 
dans  sa  signification  première,  évoque,  Gen  .  n.  3,  I. 
l'idée  d'offrande  aussi  bien  pour  les  offrandes  de  fruits 
de  Gain,  que  pour  les  sacrifices  sanglants  d'Abel. 

Que  d'ailleurs  ces  offrandes  extérieures  doivent  tra- 
duire des  sentiments  inférieurs,  c'est  ce  que  nous  ont 
déjà  dit  les  prophètes,  les  psalmisles,  les  hagiograpb.es, 
et  ce  qu'a  parfaitement  exprimé  le  Chris (.  Cf.  ci-dessus, 
col.  654  sq. 

La  liturgie  chrétienne,  interrogée  dans  ses  plus 
anciens  documents,  le  confirme  a  son  tour.  Voir  ari. 
\lissr:,  t.  x.  col.  963.  Celle  conception  du  sacrifice 
don  n'est-elle  pas  sous-jacente  aux  prières  du  canon 
romain  après  la  consécration  :  Ne  souvenant  dit  la 
passion...  le  peuple  chrétien  offre  au  l'ère  la  seule 
victime  digne  de  lui,  le  pain  et  le  vin  devenus  le corp 
et  le  sang  de  son  fils.  Il  est  demandé  qui 
offrande  soil  agréée  comme  l'ont  été  les  dons  d'  \l>cl. 
li'  sacrifice  d'Abraham  ci  l'oblation  de  Melchisédech. 
Qu'elle  soil   donc  portée  par  l'ange  de  Dieu  sur  son 


sublime  autel  en  présence  de  la  divine  majesté,  afin 
que,  participant  à  cet  autel  pour  recevoir  le  corps  et 
le  sang  du  Christ,  les  fidèles  soient  remplis  de  toute 
grâce  et  de  bénédiction  céleste.  »  Cf.  P.  Batiffol, 
I. remis  sur  la  messe,  1923,  p.  18  sq. 

D'autre  part,  les  enquêtes  convergentes  du  P.  de  La 
l'aille,  de  M.  Lepin,  et  de  nous-mème,  art.  Messe, 
t.  \.  col.  964-1085,  aboutissent  à  la  même  conclusion  : 
la  théorie  du  sacrifice-destruction  est  récente  et  sans 
fondement  suffisant;  celle  du  sacrifice-oblation,  au 
contraire,  est  garantie  par  le  témoignage  des  Pères  et 
des  théologiens;  elle  répond  mieux  à  la  tradition  dans 
son  ensemble. 

3.  C'est  un  acte  réserve  à  la  divinité.  —  Tout  sacrifice 
est  une  oblation  sensible:  mais  toute  oblation  n'est  pas 
un  sacrifice.  Il  faut  donc  définir  l'élément  spécifique 
par  quoi  la  simple  offrande  se  différencie  du  sacrifice. 

Le  mot  oblation  évoque  l'idée  de  la  simple  présen- 
tation d'une  chose  offerte  spontanément  à  Dieu;  le 
sacrifice  impliquera  plus  que  cette  simple  présentai  ion. 
mais  une  manière  d'olîrir,  une  action  sacrée,  qui,  en 
vertu  de  l'usage,  ou  d'une  institution  humaine  ou 
divine,  sera  significative  d'hommage  réservé  à  Dieu. 

Il  y  a  sacrifice  proprement  dit,  écrit  saint  Thomas, 
quand  les  choses  qu'on  offre  à  Dieu  sont  le  sujet  d'une 
ait  ion  comme  était  la  mise  à  mort  des  animaux  ou 
comme  est  la  fraction,  manducation  et  bénédiction  du 
pain.  Le  nom  même  de  sacrifice  l'indique  qui  vient  de 
faire  quelque  chose  de  sacré.  »  II»-IIB,  q.  lxxxv, 
a.  3,  ad  3um.  Par  l'oblation  sacrificielle,  on  retire 
quelque  chose  à  son  usage  profane,  pour  le  faire  passer 
symboliquement  au  domaine  de  Dieu  et  traduire  par 
là  le  don  religieux  de  soi-même  a  I  >ieu.  Ainsi,  remarque 
M.  Lepin  :  «  Le  sacrifice  comporte  d'abord  une  action 
et  comme  un  petit  drame.  La  chose  sacrifiée  n'est  pas 
seulement  présentée,  elle  est  donnée  effectivement  à 
Dieu  et  comme  transférée  eu  sa  jouissance  d'une 
manière  sensible.  D'autre  part,  on  peut  dire  qu'en 
faisant  cette  donation  effective  ou  pragmatique, 
l'homme  témoigne  sensiblement  qu'il  se  donne  lui- 
même  personnellement  à  son  Créateur  dans  l'intention 
de  le  glorifier  et  de  réaliser  avec  lui  l'union  parfaite 
pour  laquelle  il  a  été  créé.  »  M.  Lepin,  L'idée  du  sacri- 
fice de  la  messe,  p.  740. 

L'usage  a  d'abord  synthétisé  dans  un  même  L'esté 
symbolique  tout  le  mouvement  de  l'âme  humaine  : 
c'esl  ainsi  que  le  sacrifice  des  prémices,  que  l'holo- 
causte cl  la  minehâh  ont  pu  être  tenus  pour  des  sacri- 
fia s  capables  non  seulement  d'adorer,  de  remercier 
Dieu,  mais  de  l'apaiser  cl  d'expier  les  péchés.  Puis, 
avec  le  développement  de  la  conscience  du  péché,  des 
rites  d'expiation  plus  appropriés  ont  été  trouves  par 
l'humanité  pécheresse.  Et  ces  rites  ont  souligne  plus 
éloquemment  le  renoncement ,  la  douleur,  la  souffrance 
de  l'àine  pécheresse. 

Ainsi  les  manières  de  présenter  les  offrandes  sacri- 
ficielles, tout  en  dépendant  pour  une  bonne  pari,  des 
conventions  humaines  ou  de  l'institution  divine,  pour 
revêtir  une  forme  proprement  significative  de  l'hom- 
mage du  à  Dieu,  se  sont  dans  une  certaine  mesure 
accommodées  et  aux  sentiments  divers  qu'elles  avaient 
à  exprimer,  et  à  la  mentalité  des  peuples  qui  les  uti- 
lisaient. De  la  en  même  temps  la  variété,  el  une  cer- 
taine homogénéité  de  ces  ni 

//.  LES  ORIGINES  Bl  VAINES  ET  0/1  Wl  s  In 
Fie/:.  -  1"  Origine*  psychologiques  'lu  sacrifice. 
Comme  la  religion  dont  ii  csi  une  des  expressions 
îles  les  plus  caractéristiques,  le  sacrifice  a  sa 
racine  profonde  dans  la  psychologie.  Une  logique 
spontanée  pousse  l'âme  a  agir  envers  l'Être  divin  dont 
elle  se  senl   dépendante  comme  envers  un  supérieur. 

Consci  '  "  ''•    ''Ile    lait    le    gesle    de    la 

le.  elle  demande,  (die.  prie;  conscienle  aussi  de 
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sa  dépendance  à  l'égard  de  celui  qui  est  son  principe 
et  sa  fin;  elle  tend  à  entrer  en  relations  d'amitié  avec 
son  Dieu;  elle  lui  fait  des  présents,  elle  lui  fait  des 
sacrifices.  Prières  et  sacrifices  sont  des  formes  indé- 
pendantes'et  sui  generis  du  culte;  toutes  deux  expri- 
ment des  besoins  variés  de  l'âme  humaine  :  demandar 
et  donner.  Tous  les  deux  traduisent  le  besoin  d'expri- 
mer fortement  la  religion  intérieure  qui  déborde  exté- 
rieurement et  s'épanouit  en  des  paroles  ou  des  actions. 
L'historien  des  religions  reconnaît  par  ses  enquêtes 
l'existence  «  de  l'instinct  du  sacrifice  ».  i  Que  le.  dieu 
soit  père,  ami  ou  tyran,  l'âme  croyante  paraît  avoir 
comme  l'instinct  du  sacrifice.  Mue  par  l'amour,  elle 
veut  faire  hommage  de  ce  qu'elle  a  de  plus  précieux, 
inspirée  par  la  crainte,  elle  veut  acheter  par  un  aban- 
don partiel  de  ses  biens,  la  possession  paisible  du 
reste.  »  Pinard  de  La  Boullaye,  L'étude  comparée  des 
religions,  t.  n,  p.  199.  Cet  auteur  n'a  pas  de  peine  à 
éclairer  cette-  idée-  par  les  coutumes  de  l'Orient,  où  le 
pauvre  ne  se  présente  jamais  les  mains  vides  devant  le 
cheikh  de  la  tribu.  L'offrande  pourra  être  de  valeur 
minime:  ce  sera  toujours  un  gage  de  bonne  volonté, 
un  témoignage  de  soumission,  une  marque  de  défé- 
rence et  aussi  l'espérance  inexprimée  que  des  bien- 
faits sans  nombre  payeront  au  centuple  l'humble 
sacrifice.  Cf.  A.  Vincent,  op.  cit.,  p.  187. 

2°  Ce  qu'il  y  a  de  naturel  et  de  conventionnel  dans  les 
sacrifices.  —  Kn  partant  du  fait  religieux  universel  du 
sacrifice  et  de  la  tendance  spontanée  de  la  raison  à 
faire  usage  de  certaines  choses  sensibles  en  signe  de  la 
sujétion  et  de  l'honneur  qu'elle  doit  à  Dieu,  il  faut  en 
conclure  avec  saint  Thomas  que  l'oblation  sacrificielle 
est  conforme  à  la  nature  humaine.  ID-II*,  q.  lxxxv. 
a.  1.  Encore  faut-il  préciser  et  distinguer  avec  le 
saint  docteur  :  Il  est  des  choses  qui.  prises  en  général, 
sont  de  droit  naturel  et  dont  les  déterminations 
relèvent  du  droit  positif.  Ainsi  est-il  naturel  aux 
hommes  d'exprimer  leur  religion  par  des  signes,  d'uti- 
liser leurs  biens  pour  témoigner  leur  dépendance  envers 
Dieu  et,  dans  ce  but,  d'offrir  des  sacrifices  :  l'accord 
est  universel  sur  ce  point.  .Mais  la  détermination  des 
signes  sacrificiels  relève  de  la  libre  convention  des 
hommes;  elle  est  d'institution  humaine  ou  divine. 
Saint  Thomas  ne  semble  connaître  aucun  mode  quel- 
conque d'offrande  qui  aurait  de  soi.  indépendamment 
d'une  institution  humaine  ou  divine,  valeur  absolue  et 
universelle  d'hommage  divin,  qui  serait  dictée  par  la 
loi  naturelle.  Loc.  cit.,  a.  1  et  '-'.  A  l'institution  positive 
de  fixer  les  modalités  qui  feront  de  telle  oblation  ou 
tel  rite,  un  hommage  essentiellement  réservé  à  Dieu. 
Étant  donné  que  le  sacrifice  a  caractère  d'acte  public 
de  culte  pour  un  groupe  religieux  donné,  famille, 
clan,  nation,  etc.,  sa  fixation  doit  prendre  une  forme 
connue  de  tous. 

3°  Ce  qui  revient  à  Dieu  dans  l'institution  des  sacri- 
fices juifs  et  chrétiens.  —  Étant  donné  que  le  sacrifice 
est  comme  un  geste  naturel  d'hommage  qui   va  de 
l'homme  à  Dieu,  il  peut  être  normalement  laisse  à  la 
spontanéité  de  la  nature  et   alors   il   ne   remonte  à 
Dieu  que  dans  le  sens  où  Dieu  est  auteur  de  la  nature 
humaine.  Toutefois,  s'il  n'est  point  nécessaire  que  le 
rituel    dis    sacrifices    soi)    immédiatement    d'origine 
divine,  il  sera  tout  à  fait  convenable  que,  dan 
nomie  progressive  de-  la  révélation,  le  représentant  de 
Dieu  détermine,  au  nom  de  celui-ci,  par  quels  rites  il 
veut    être-   spécialement    honoré.    Est-ce   à   dire   que 
l'institution   divine  va  innover  de  tout  point'.'   Ce-la 
ne-  serait  guère  conforme  à  la  sagesse  de  la  péd 
divine.  Au  fait,  la  constatation  des  ressemblan 
noms  el   de  rituels  sacrificiels  chez  les  Hébreux,  les 
;    les   Babyloniens,  montre  que  i 
acrificiels  onl  été  utilisés  communément  par 
U-s  peuples  1rs  plus  divers  dès  la  plus  haute  antiquité. 


Il  n'est  point  nécessaire  d'en  attribuer  la  première 
institution  à  Dieu  jusque  dans  leurs  détails  :  fous 
ces  usages  en  partie  communs  à  tous  les  Sémites 
nomades,  ou  demi-nomades,  Moïse  les  a  connus  et 
agréés  de  la  part  de  Dieu.  »  M.-J.  Lagrangc,  dans 
Revue  biblique,  1901,  p.  615. 

Les  Pères  de  l'Église  ont  souligné  le  caractère  péda- 
gogique de  l'institution  sacrificielle.  Ainsi  saint  Jean 
Chrysostome,  parlant  des  cérémonies  des  juifs,  sacri- 
fices, purifications,  etc.  :  «  Tout  cela,  disait-il,  doit 
son  origine  à  la  grossièreté  des  gentils.  Dieu,  en  effet, 
pour  allécher  ceux  qu'il  voulait  amener  à  lui,  a  consenti 
à  être  honoré  par  le  culte  rendu  jadis  aux  idoles,  se 
contentant  de  le  perfectionner  un  peu,  afin  d'élever 
insensiblement  les  hommes  à  des  notions  plus  su- 
blimes. »  P.  G.,  t.  lvi,  col.  66.  Sur  cette  pédagogie  des 
sacrifices,  voir  S.  Jérôme,  In  Galatas,  iv,  8,  P.  L., 
t.  xxvi,  col.  375-376;  Husèbe  de  Césarée,  Dem.  erang., 
1.  I,  c.  vi,  P.  G.,  t.  xxii.  col.  55:  Théodoret,  Serm., 
vu,  P.  G.,  t.  i.xxxiii,  col.  997;  S.  Grégoire  de  N'a- 
zianze,  Or.  theol.,  v,  25,  26,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  160- 
161  :  «  Dans  l'histoire  de  l'univers,  il  y  a  eu  deux 
grandes  révolutions  qu'on  appelle  les  deux  Testa- 
ments :  l'une  a  fait  passer  les  hommes  de  l'idolâtrie 
à  la  Loi,  l'autre  de  la  Loi  à  l'Évangile...  Dieu  n'a 
pas  voulu  que  ses  bienfaits  nous  fussent  imposés  de 
force,  mais  qu'ils  fusse-ut  reçus  volontairement.  Aussi 
il  a  agi  comme  un  pédagogue  et  un  médecin,  suppri- 
mant quelques  traditions  ancestrales,  en  tolérant 
d'autres.  Qu'est-ce  que  je  veux  dire  par  là?  Le  premier 
Testament  a  supprimé  les  idoles,  a  toléré  les  sacrifices: 
le  second  a  supprimé  les  sacrifices,  ainsi  les  hommes 
ont  accepté  la  suppression  imposée,  et  ont  abandonné 
cela  qui  avait  été  toléré  :  les  uns  les  sacrifices,  les 
autres  la  circoncision,  et  de  païens,  ils  sont  devenus 
juifs,  et  de-  juifs,  ils  sont  devenus  chrétiens  et  par  ces 
changements  partiels,  ils  ont  été  entraînés  comme 
furtivement  ?  l'Évangile.  » 

Aux  historiens  des  religions  de  dire  les  rites  emprun- 
tés au  milieu  ambiant  et  agréés  par  Dieu;  voir  Pinard 
de  La  Boullaye,  Les  infiltrations  païennes  dans  l'an- 
cienne Loi  d'après  les  Pères  de  l'Eglise,  dans  Rech.  de 
science  relig.,  t.  ix,  1919,  p.  197-221.  Au  théologien  de 
souligner  comment,  sous  l'inspiration  divine,  les  au- 
teurs sacrés  ont  perfectionné,  purifié,  le  sens  des  rites 
existant,  en  les  orientant  vers  le  vrai  Dieu,  et  en 
insistant  de  plus  en  plus  sur  la  nécessité  de  la  religion 
intérieure  qu'ils  devaient  traduire.  La  nouveauté  de 
i  ution  sacrificielle  divine  est  plutôt  dans  l'inspi- 
ration monothéiste  et  morale  qui  est  infusée  aux  rites, 
que  dans  l'élément  visible  lui-même  de  ces  rites.  Aussi 
cette  inspiration  ne-  s'e-xercera-t-elle  point  seulement 
au  début  dans  la  fixation  d'un  rituel  et  du  principe 
extérieur  qui  en  fera  la  valeur.  Elle  continuera  à 
défendre  l'âme  juive  contre  les  deux  écueils  qui  la 
menaçaient  :  l'idolâtrie  et  le  formalisme;  égarer  ses 
sacrifices  sur  les  dieux  de  néant  du  paganisme,  ou 
croire  satisfaire  le  vrai  Dieu  par  des  oblations  de 
choses  ou  de  vies  matériellement  précieuses  sans  le 
retour  de  l'âme  et  le  don  de  soi-même.  De  là  procède 
la  prédication  des  prophètes  sur  la  vanité  des  sacri- 
fices, s'ils  ne  sont  point  accompagnés  des  dispositions 
morales  que  le  vrai  Dieu  réclame.  Cf.  A.  Vincent, 
op.  cil.,  p.  186  197. 

De  là  encore  l'orientation  des  âmes  vers  l'intelli- 
gence du  sacrifice  spontané,  volontaire  du  Juste 
souffrant  en  attendant  que  vienne  celui  qui  devait 
non  seulement  prêcher  le  culte  en  esprit  et  en  vérité 
mais  l'incarner  dans  l'oblation.  pleine  d'amour  et 
d'obéissance  à  son  Père,  du  sacrifice  parfait  pour  le 
péché. 

///.  LES  FINS  IMMÉDIATES  ET  DERNIÈRES  DU  8ACRI- 

-  Les  oblations  sacrificielles  sont  présentées  à 
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Dieu  en  hommage  de  dépendance,  avec  les  intentions 
les  plus  diverses,  dans  le  but  toujours  d'être  agréable 
à  Dieu,  en  vue  de  nous  le  rendre  bienveillant  et  propice 
et  de  resserrer  ainsi  la  familiarité  intime  avec  lui. 

1°  Le  sacrifice  visible  est  essentiellement  latreutique. 
Il  dnit  uussi.  dans  l'état  de  péché  où  se  trouve  l'huma- 
nité, s'envelopper  d'une  intention  et  d'une  forme  répara- 
trices. —  Le  premier  devoir  de  l'homme,  c'est  de  recon- 
naître qu'il  tient  tout  du  Créateur,  qu'il  doit  confesser 
le  domaine  de  celui-ci  sur  tout  ce  qu'il  a  reçu:  il  le  fait 
par  les  oblations  sacrificielles  où,  sous  la  forme  sen- 
sible qui  lui  convient,  il  se  voue  à  Dieu  :  Avant  tout, 
l'homme  se  doit  à  Dieu.  Il  lui  doit  le  retour  de  tout 
ce  qu'il  en  a  reçu.  Au  Dieu  qui  lui  a  tout  donné,  il  se 
donne  tout  entier.  Et,  pour  en  être  agréé,  il  prie.  Il 
prie  pour  que  Dieu  tire  à  soi  ce  qui  nous  vient  de  lui. 
et  pour  que  Dieu  garde  à  soi  ce  qui  lui  est  consacre. 
Latrie,  eucharistie,  impétration  se  donnent  la  main 
et  se  prêtent  un  mutuel  appui  dans  celte  première 
démarche  de  l'homme  vers  son  Dieu.  Mais  l'homme, 
n'étant  pas  un  esprit  pur,  a  besoin  de  traduire  ce  don 
intérieur  de  soi  dans  un  rite  extérieur  qui  le  symbolise. 
Il  fera  donc  hommage  à  Dieu  d'un  don  matériel  dont 
toute  la  raison  d'être  soit  de  représenter  et  d'attester 
l'intime  consécration  de  son  âme.  »  M.  de  La  Taille, 
Esquisse  du  mystère  de  la  foi.  p.  2:  cf.  M.  I.epin.  L'idée 
du  sacrifice  de  la  messe,  p.  738,  675-678,  172-176,  197. 

Le  même  geste  sacrificiel  à  l'origine  pourra  se  prêter 
a  exprimer  indistinctement  les  intentions  les  plus 
diverses.  Ainsi  en  fut-il  longtemps  sans  doute  pour 
les  sacrifices  de  prémices  et  pour  l'holocauste. 

L'holocauste  et  le  sacrifice  d'encens  apparaissent 
avant  tout  dans  le  Lévitique  comme  des  sacrifices 
d'adoration  et  d'amour.  Lev.,  i-iv.  Saint  Thomas  recon- 
naît en  ce  sacrifice  latreutique  le  sacrifice  parfait. 
Son  excellence  lui  vient  de  ce  que,  par  la  combustion, 
il  passe  tout  entier  dans  le  domaine  de  Dieu.  Cela 
signifie  que,  «  de  même  que  la  victime  consumée  tout 
entière  monte  en  vapeur  vers  le  ciel,  ainsi  l'homme 
entier,  avec  tout  ce  qu'il  possède,  appartient  à  Dieu, 
et  doit  être  offert  à  Dieu  ».  I»-II*,  q.  en,  a.  3,  ad8um. 

Dans  le  sacrifice  pacifique,  Lev.,  vu,  11-15,  l'âme 
exprime  ses  élans  d'actions  de  grâces  et  son  attente 
de  nouveaux  bienfaits. 

Dans  le  sacrifice  propitiatoire  ou  de  réparation 
pour  le  péché,  Lev.,  iv-vn,  l'âme  pécheresse  traduit, 
d'une  façon  onéreuse  et  douloureuse  en  quelque  façon, 
sa  volonté  de  réparation  et  de  satisfaction  pénale. 
L'intention  d'expier  la  faute  par  l'hommage  d'une 
victime  substituée  à  l'homme  coupable  était  apparue 
depuis  longtemps  avec  la  conscience  du  péché,  parti- 
culièrement dans  le  monde  sémite. 

Ainsi  s'incarnent  dan--  le  sacrifice  sous  ses  formes 
variées,  soit  en  même  temps,  soit  successivement  et 
spécialement,  les  différents  mouvements  religieux  de 
l'âme  :  adoration,  action  d  iration  pour  le 

péché,  demande.  On  y  retrouve  les  mêmes  intentions 
que  dans  la  prière,  car  le  sacrifice  est  une  Façon  de 
prière  qui  s'incarne  en  un  geste  expressif  de.  donation. 

En  résumé,  tout  sacrifice  n'est  irement, 

essentiellement,   principalement    expiai"' 
lion  el  la  réparation  sont  une  des  lins  nécessaires  du 
sacrifice  sous  le  régime  du   péché;   niais  elles  ne  sont 
point   la  lin  essentielle  a  tout   sacrifice.  Celui-ci  est 
■  llemenl  lai  reutique. 

'2n  Le  sacrifice  est  aussi  propitiatoire.  ■     Le  but  delà 
donation  sacrificielle,  c'est   d'être  agréée,  de 
ainsi  Dieu  bienveillanl  el  propice,  en  vue  d'entrer  en 
une  communion  plie-  intime  ;i\ ec  lui. 

Il  ne  saurait  faire  de  doute  que  l'homme  en  offrant 
des  sacrifices,  en  \  incarnant  l'élan  de  sa  religion 
intérieure,  escompte  l'agrément  divin  ci  avec  lui  la 
bienveillance  el    le   pardon.    Il   aji  iliande 


dans  ce  but  ses  supplications.  Parfois.  l'offrant 
escomptera  l'agrément  divin  et  les  bons  effets  infail- 
libles du  sacrifice,  à  bon  compte,  en  présentant  de 
nombreuses  victimes  avec  les  qualités  physiques 
requises.  Mais  Dieu  lui  fera  savoir  par  ses  prophètes 
qu'il  n'accepte  ses  oblations  que  si  elles  sont  accom- 
pagnées des  dispositions  morales  convenables.  Ain.,  v, 
22  et  iv,  I.  etc.:  .1er.,  xiv,  10;  Ps.,  xx.  Llxxvii,  8-10; 
l.c\ ..  i.  :•!-!,  etc. 

Mais  si.  selon  l'esprit  de  l'institution,  les  rites  sont 
accomplis  et  traduisent  véritablement  les  sentiments 
du  cœur  qu'ils  doivent  exprimer,  l'agrément  divin  est 
escompté  comme  normal,  comme  la  réponse  certaine 
de  la  miséricorde  divine  à  l'appel  de  l'homme.  Il  va 
de  soi.  rien  ne  le  marque  expressément  :  «  L'accepta- 
tion divine  est  simplement  corrélative  à  l'acte  de 
donation  :  c'en  est  un  autre  aspect,  la  face  vue  du  coté 
de  Dieu,  la  réponse  de  Dieu  :  elle  ne  s'en  distingue  pas 
réellement,  mais  s'y  trouve  renfermée  implicitement.  » 
M.  Lepin,  op.  cit.,  p.  685. 

Cependant,  tout  escompté  qu'il  soit,  cet  agrément 
demeure  incertain,  car  il  dépend  de  la  miséricorde 
divine.  Aussi,  l'Écriture  souligne-t-elle  fortement  les 
témoignages  miraculeux  de  l'agrément  divin,  lorsqu'il 
est  accordé  à  l'homme. 

Une  fois  agréées,  les  oblations  appartiennent  à 
Dieu  seul,  et  sont  sanctifiées  par  lui.  Ainsi  consacrées, 
elles  peuvent  nous  revenir  sur  la  table  de  Dieu,  chargées 
de  forces  divines  et  nous  faire  ainsi  communier  à  la 
vie  divine. 

«  L'homme  peut  avoir  l'air  de  n'offrir  que  ses 
richesses  matérielles,  mais,  à  travers  leurs  médiations, 
c'est  lui-même  qu'il  présente  :  on  dirait  que  ses  biens 
font  la  route  avant  lui,  et  qu'il  les  envoie  en  ambassade 
rejoindre  le  Dieu  qu'il  rejoindra  bientôt  lui-même. 
C'est  que  l'oblat  est  l'image  de  notre  âme  toute  don- 
née. Quoi  d'étonnant  que  cette  hostie  ainsi  offerte 
à  Dieu  et  agréée  par  lui  devienne  tout  entière  chose 
divine,  puisse  ensuite,  en  faisant  la  route  inverse, 
servir  de  sacrement  et,  par  la  communion,  nous  appor- 
ter le  gage  des  bienveillances  et  des  protections  d'en 
haut.  »  Masure,  Le  sacrifice  du  chef,  p.  52.  Les  sacri- 
fices de  communion,  Lev.,  m,  1-19;  vu,  11-34;  xxn, 
21-28,  marquent  d'une  façon  sensible  ce  désir  de 
l'homme  de  resserrer  l'alliance  et  l'intimité  avec  Dieu 
dans  le  sacrifice.  Certains  sacrifices  ne  comportent 
point,  il  est  vrai,  cette  consommation  et  cette  perfec- 
tion extérieure  et  sensible.  Mais  tous  tendent  cepen- 
dant, sans  l'exprimer  directement,  à  réaliser  l'intimité 
et  la  rencontre  avec  Dieu.  C'est  le  but  dernier  du  sacri- 
fice, produit  par  lui,  même  indépendamment  de  la 
communion  :  Verum  sacrificium  est  onme  opus  quod 
agitur,  ut  sancta  societate  inhœreamus  Deo,  relatum 
scilieet  ad  illum  finem  boni  quo  veraeiter  beali  esse 
possimus.  S.  Augustin,  De  civ.  Dei,  1.  X,  c.  vi,  P.  L., 
t.  xli,  col.  283. 

Ainsi,  la  communion  n'est  point  un  rite  essentiel  aux 
-  e  ,  puisqu'elle  manque  eu  lait  dans  bon  nombre 
de  ceux  ci;  elle  ne  fait  qu'appliquer  plus   profondé 
mciii   l'effet  produit  par  eux. 

lài   résumé,  le  sacrifice  est    une  donation   sensible, 

itive  d'une  donation  intérieure  eu  vertu  d'une 

institution  humaine  ou  divine,  dans  laquelle  l'homme, 

en  signe  d'hommage  a  Dieu  (adoration,  action  de 

impétration,   expiation),   renonce   a   un   bien 

i     pour  l'offi  ir  au  m  erain,  dans  l'es 

poir  (pu:  son  Oblation  agréée  lui  rendra  Dieu  bien 
veillant  cl  propice  et  lui  procurera  l'alliance  i  u  l'inti- 
mité reli  ieu  ,e  qu'il  recherche. 

III.  Classification  des  sai  1°  Saa 

proprement   dits,    ou   sacrifices    visibles,    et    sacrifices 

improprement   dits   ou    sacrifices    invisibi 

moraux.         En   partant   de  la  notion  île  sacrifice,  on 
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réservera  le  nom  de  sacrifice,  au  sens  strict  du  mot, 
aux  sacrifices  qui  sont  un  hommage  intégralement 
humain  à  Dieu  :  ce  sont  les  sacrifices  visibles,  tels  que 
la  nature  humaine  les  exige  (Sacrificium  visibile, 
sicul  hominum  naturel  exigil.  Conçu.  Trid.,  sess.  xxn, 
c.  i  et  can.  1.  Denz.-Bannw.,  n.  938,  94S).  Ils  ont, 
comme  élément  principal,  les  dispositions  morales 
qu'ils  traduisent,  mais  ils  requièrent,  comme  élément 
secondaire  et  relatif,  pourtant  essentiel,  le  signe  qui 
les  exprime  au  dehors. 

Le  sacrifice  invisible  cm  moral,  tout  en  ayant  valeur 
en  soi,  tout  en  étant  l'élément  principal  de  ce  que  l'on 
appelle  strictement  le  sacrifice,  ne  le  constitue  pas 
adéquatement  et  ne  peut  être  appelé  sacrifice  qu'au 
sens  large. 

C'est  de  ce  sacrifice  intérieur  et  spirituel  que  saint 
Augustin  parle  surtout  (Unis  le  texte  ci-dessus,  quand 
il  définit  le  sacrifice  toute  œuvre  accomplie  dans  le 
but  de  nous  unir  à  Dieu. 

Cette  union  se  produit  par  les  sentiments  extérieurs 
de  la  volonté.  Là  est  l'élément  principal  du  sacrifice. 
Le  sacrifice  visible  est  le  sacrement,  c'est-à-dire  le 
symbole  sacré  du  sacrifice  invisible  :  sacrificium  ergo 
visibile  invisibilis  sacrifteii  sacramenlum.  id  est. 
sacrum  signum  est.  Jbiii..  c.  v,  col.  282.  Dieu,  qui 
repousse  le  sacrifice  d'un  animal  égorgé,  veut  le  sacri- 
fice d'un  cœur  contrit,  et  le  sacrifice  qu'il  veut  est 
représenté  par  le  sacrifice  qu'il  ne  veut  pas...  Ce  que 
tous  appellent  sacrifice  est  le  symbole  du  vrai  sacri- 
fice. De  ce  point  de  vue,  la  miséricorde  est  un  vrai 
sacrifice.  L'homme  voué  a  Dieu  est  un  sacrifice  en 
tant  qu'il  meurt  au  monde  afin  de  vivre  pour  Dieu. 
Notre  corps  mortifié  par  la  tempérance  en  vue  de 
Dieu  est  un  sacrifice...  La  cité  rachetée  dans  son 
ensemble  c'est-à-dire  la  société  des  saints,  est  le 
sacrifice  universel  dont  Jésus-Christ  est  le  grand  prêtre. 
et  dont  le  sacrement  de  l'autel  est  le  signe  et  qui  e^t 
offert  pour  faire  de  nous  le  corps  d'une  tète  si  noble.  » 

Dans  ce  sens  large,  saint  Thomas  dira  semblable- 
ment  :  «  Le  fait  même  de  vouloir  contracter  avec  Dieu 
une  union  spirituelle,  se  rattache  à  l'honneur  qu'on  lui 
doit.  C'est  pourquoi  tout  acte  vertueux  prend  raison 
de  sacrifice,  du  fait  qu'on  l'accomplit  pour  entrer  en 
1?  sainte  société  de  Dieu.  »  II*-IIB,  q.  i.xxxv.  a.  .{. 
ad  lum.  Et  encore  :  «  Les  biens  de  l'âme  que  l'homin  ■ 
offre  à  Dieu  en  un  sacrifice  intérieur,  par  la  dévotion 
et  la  prière,  et  autres  actes  internes  de  cette  sorte  : 
c'est  là  le  principal  sacrifice.  >  Ibid..  ad  2um.  Ainsi 
tous  nos  actes  de  vertus  pourront,  dans  une  certaine 
mesure,  de  ce  point  de  vue  large,  être  appelés  sacri- 
fices. Mais  on  réserve  avec  raison  le  titre  de  sacrifices 
proprement  dits,  aux  actes  dont  la  seule  vertu  morale 
vienl  de  ce  qu'ils  sont  faits  à  l'honneur  de  Dieu.  Seul 
l'acte  extérieur  d'offrande  qui  est  l'acte  officiel  de  la 
religion  méritera,  d'une  façon  spéciale  et  propre,  le 
nom  de  sacrifice.  Ce  sacrifice  proprement  dit  est 
spécialement  destiné  à  représenter  l'acte  spirituel  de 
ion  qui  constitue.  l'âme  du  sacrifice  et  nous  unit 
a  Dieu.  Ibid. 

2°  Sacrifices  directs  de  biens  intimes  et  personnels, 
ou  sacrifices  indirects  de  biens  extérieurs.  —  Toul 
ii  e  extérieurement  offert  est  le  signe  du  sacrifice 
intérieur,  oblation  spirituelle  que  l'âme  fait  d'elle- 
même  à  Dieu.  Il  vaut  par  le  rapport  qu'il  a  avec  la 
qu'il  incarne.  Or.  ce  rapport  sera 
plus  ou  moins  direct  selon  les  biens  offerts.  Car  l'homme 
incarnera  sa  donation  intérieure  en  l'offrande  de  biens 
i  urs  qu'il  j usera  particulièrement  dignes  d'être 
offerts.  Il  devra  marquer  alors  par  des  cérémonies 
ou  rit>  [u'il  renonce  à  ces  biens,  les  consa- 

cre, et  les  fait  porteurs  de  sa  religion  auprès  de  Dieu. 
1  i  l'int  les  sacrifices  indirects,  rituel*,  qui  ont  pour 
objet  des  victimes  inconscientes. 


Ou  bien  l'homme  n'ira  pas  chercher  au  dehors 
l'objet  de  son  offrande,  il  s'offrira  lui-même,  corps  et 
âme.  volontairement,  personnellement,  directement. 
Dans  ce  cas,  il  n'aura  plus  besoin  de  marquer  sa  délé- 
gation à  l'objet  offert  par  un  rite  compliqué;  il  n'aura 
qu'à  exprimer  d'une  façon  sensible  et  extérieure,  par 
les  gestes,  les  paroles,  les  attitudes,  les  démarches  qui 
traduisent  ordinairement  et  naturellement  une 
volonté,  sa  donation  intérieure. 

Ainsi  le  don  spontané,  volontaire  de  la  vie  du 
Christ,  son  offrande  de  ses  souffrances  et  de  sa  mort  en 
réparation  des  péchés  des  hommes,  par  dévouement  à 
Dieu  et  à  ses  frères,  n'aura  pas  besoin  pour  acquérir 
une  signification  sacrificielle  de  s'extérioriser  en  des 
rites  compliqués,  mais  de  se  traduire  simplement  dans 
la  conduite  extérieure  de  Jésus  en  sa  passion.  Cf.  M. 
Lepin,  op.  cit.,  p.  737  sq. 

3°  Distinction  des  sacrifices  indirects  ou  rituels 
d'après  le  Lévitique.  —  Elle  ne  se  fait  point  d'une  façon 
tranchée  en  deux  catégories  :  sacrifices  sanglants  et 
non  sanglants.  ~L' holocauste  y  apparaît  en  premier  lieu  : 
c'est  le  sacrifice  d'adoration  dans  lequel  la  victime 
tout  entière,  gros  ou  petit  bétail,  est  offerte  à  Dieu  et 
est  consumée  totalement  par  le.  feu  de  l'autel.  Lev., 
i,  1-17:  vi,  1-6;  xxn,  17-25. 

Puis  viennent  les  offrandes  agricoles,  le  sacrifice  de 
\aminehâh  où  l'on  offre  des  produits  végétaux  cultivés 
par  l'homme  et  servant  a  sa  nourriture,  n,  1-16.  Ce 
sacrifice  a  pris  peu  à  peu  le  sens  et  le  caractère  d'un 
substitut  de  l'holocauste.  Xum..  xv,  1-16;  Ez.,  xlv, 
21:  xlvi.  5-13:  voir  A.  Vincent,  op.  cit.,  p.  204-212. 

Ensuite,  apparaissent  les  sacrifices  d'expiation,  qu'il 
e  du  hâll'ât  (sacrifice  pour  le  péché  commis 
plus  ou  moins  involontairement.  Lev.,  iv,  1-35:  v, 
1-13:  vi,  17-23)  ou  du  'dsâm  (sacrifice  appelé  à 
expier  une  faute  commise  en  connaissance  de  cause. 
Lev..  v.  14-20;  vi.  10:  vu,  1-7).  Ce  sont  des  sacrifices 
d'animaux  où  l'expiation  est  attachée  à  l'oblation  du 
sang.  On  n'oubliera  pas  que  l'holocause  et  la  minehâh 
ont  souvent  joué  dans  l'antiquité  israélite  le  rôle  de 
ces  deux  sacrifices  d'expiation.  A.  Vincent,  op.  cit., 
p.  150  sq.  Enfin  le  Lévitique  signale  les  sacrifices  de 
communion  zebah.  vu,  11-34;  m,  1-17,  offerts  en 
action  de  grâces,  vu,  12-15. 

De  ces  rites  divins,  on  saisit  bien  le  trait  commun  : 
l'idée  d'hommage  religieux,  de  donation  symbolique, 
les  différences  aussi  les  plus  apparentes  dans  les  buts 
poursuivis;  mais  «  il  ne  semble  pas  que  le  Lévitique 
mette  une  grande  différence,  du  point  de  vue  divin, 
entre  les  sacrifices  où  le  sang  coule  et  ceux  où  il  ne 
coule  pas.  Quant  au  concile  de  Trente,  stss.  xxn. 
c.  i.  il  ne  considère  pas  le  sacrifice  sanglant  et  le 
sacrifice  non  sanglant  comme  deux  espèces  du  même 
genre,  mais  il  les  oppose,  comme  le  dit  si  bien  le 
P.  Billot,  Sicut  reprœsentativum  reprsesentato  ».  E.  Ma- 
sure, op.  cit.,  p.  35. 

Au  fond,  ce  qui  importe  du  point  de  vue  divin, 
même  dans  l'Ancien  Testament,  c'est  beaucoup  plus 
que  la  manière  d'offrir,  les  buts  poursuivis  et  l'esprit 
qui  inspire  l'offrande.  Aussi  les  prophètes  enveloppent- 
ils  les  formes  les  plus  diverses  de  sacrifice  dans  une 
même  critique  si  elles  ne  sont  point  accompagnées  de 
l'oblation  intérieure  qui  convient.  Michée,  vi,  6  et  7. 

I  Distinction  dans  la  manière  d'offrir  le  sacrifice 
direct  ou  personnel  du  Xouveau  Testament.  —  Dans  le 
Nouveau  Testament,  l'oblation  sacrificielle  unique, 
ce  n'est  point  une  victime  inconsciente  qu'il  faut 
marquer  de  signes  expressifs  de  l'intention  d'offrande, 
c'est  le  Christ  qui,  consciemment,  se  donne  lui-même, 
c'est  son  oblation  volontaire  pour  la  gloire  de  son 
I  notre  salut,  qui  forme  l'âme  ou  l'élément 
principal  du  sacrifice  parfait.  Sous  quelque  forme  que 
sera  offert  le  sacrifice  parfait,  il  requerra  avant  tout 
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cette  oblation  intérieure.  .Mais  cette  oblation  se 
traduira  au  dehors  de  deux  manière  différentes  :  a)  par 
un  minimum  d'extériorisation  symbolique  sur  la  croix 
et  ce  sera  l'oblation  sanglante  du  Calvaire;  b)  par 
une  action  liturgique,  qui  sous  le.  symbolisme  expres- 
sif du  pain  rompu  et  du  vin  dans  le  calice  d'une  i  içon 
non  sanglante,  préfigurera  à  la  Cène  et  commémorera 
à  la  messe  l'oblation  consommée  au  Calvaire.  Ainsi 
l'on  distinguera  dans  l'unique  oblation  du  Nouveau 
Testament  une  double  manière  de  l'offrir. 

1.  Le  sacrifice  sanglant  de  la  passion  et  de  lu  mort 
du  Christ.  —  L'Église  s'appuyant  sur  l'Écriture  et  la 
Tradition  reconnaît  une  signification  et  une  valeur 
sacrificielle  de  rédemption  à  la  passion  et  à  la  mort 
du  Christ.  Saint  Thomas  exprime  ainsi  cette  pensée  : 
«  Le  Christ  s'est  offert  lui-même  dans  le  passion  pour 
nous;  et  ce  fait  d'avoir  enduré  la  passion  volontai- 
rement, a  été  souverainement  agréable  à  Dieu,  ci  mme 
provenant  d'une  souveraine  charité.  D'où  il  suit  que 
la  passion  du  Christ  a  été  un  véritable  sacril 
III*.  q.  XLvnr,  a.  3. 

Au  fait,  l'oblation  qui  a  commencé  à  la  Cèni  qui 
''est  manifestée  diversement  durant  la  passion  et 
s'est  consommée  sur  la  croix,  réalise  excellemment  la 
notion  de  sacrifice.  Elle  en  implique  les  deux  éléments 
intérieurs  et  extérieurs  nécessaires  :  l'âme  de  ce  sacri- 
fice, c'est  l'acte  sacerdotal  d'oblation,  plein  d'obéis- 
sance et  d'amour,  en  vertu  duquel  Jésus  fait  le.  don 
total  de  sa  vie  et  se  dévoue  à  la  mort  :  l'aspect  sensible 
et  extérieur  de  ce  sacrifice,  sans  avoir  rien  certes  d'un 
sacrifice  rituel,  ce  sont  les  Lestes,  les  paroles,  les  atti 
tuiles  du  Christ  que  traduisent  au  dehors,  depuis  la 
Cène  jusqu'à  la  mort  sur  la  croix,  sa  volonté  de  s'offrir, 
son  abandon  à  la  volonté  du  l'ère:  c'est  en  un  mot,  le 
sang  qui  coule,  non  pas  en  tant  que  signe  de  l'immo- 
lation criminelle  accomplie  par  les  juifs,  mais  en  tant 
que  signe  de  l'acceptation  spontanée  par  le  Sauveur 
du  sacrifice  de  sa  vie. 

Nous  ne  dirons  donc  pas  que  ce  sacrifice  de  la  passion 
et  de  la  mort  du  Sauveur  est  permanent  du  simple  fait 
que  l'hommage  intérieur  de  dévotion,  commeni 
le  premier  instant  de  la  vie,  demeure  éternellement 
actuel.  Il  manque  à  cet  hommage  intérieur,  commencé 
avec  l'incarnation,  le  minimum  d'extériorisation  et  de 
signification  requise,  pour  le  sacrifice  proprement  dit. 
Il  lui  manque  aussi  la  détermination  positive  venue  de 
Dieu  pour  attacher  à  cet  hommage  la  signification  et 
la  valeur  de  sacrifice  rédempteur.  D'après  les  données 
de  l'Écriture  et  de  la  Tradition,  c'est  à  la  passion  el  > 
la  mort  du  Christ,  à  l'oblation  sanglante  du  Calvaire, 
qu'est  attachée  exactement  cette  signification  et  cette- 
valeur. 

Si  nous  refusons  de  confondre  l'oblation  proprement 
sacrificielle  du  calvaire,  avec  l'hommage  journalier  de 
la  religion  parfaite  de  Jésus,  nous  ne  nions  point  que 
celui-ci,  d'ordre  moral,  prépare  le  vrai  sacrifice  du 
Calvaire  et  en  constitue  l'âme,  ^.vec  M.  Lepin,  nous 
le  reconnaissons  volontiers  :  De  même  que  le  Chri  I 
s'est  offert  dans  les  ti  uni  ents  de  la  passion,  ainsi  il  a 
pu  s'offrir  et  incontestablement  il  'es!  offert,  à  chaque 
instant  de  sa  vie  mortelle,  sous  l'impulsion  de  la 
nu  n  e  i  liarité  sans  h.  une.  dirigeant  vers  le  Père  li  m  les 
ses  puissances  et  Ions  ses  actes  humains,  réalisant 
d'une  manière  idéale  le  sacrifice  d'adoration,  de 
louange,  de  glorification,  d'amour,  que  la  créature 
libre  doit  ofi'rir  d'elle-même  au  chrétien.  Op.  cit., 
p.    744. 

(  in  ne  peut  mieux  marquer  ta  continuité  et  I 
lence  de  la  religion  intérieure  parfaite  de  Jésus,  l'âme 
de  tout  vrai  sacrifice.  Mais  là  n'est  point  adéquate- 
ment le  vrai  sacrifice  humain,  la  donation  sensible  et 
extérieure  telle  que  Dieu  l'a  voulue  puni  la  Rédemp- 
tion   du    monde.    Il    nous    parait    plus    conforme    au 


;  langage  traditionnel  de  réserver  le  nom  de  sacrifice 
proprement  dit  à  l'oblation  réalisée  dans  la  passion 
et  la  mort  du  Christ.  Là  est  l'unique  oblation  sacri- 
ficielle offerte  immédiatement  par  le  Christ  lui-même. 
L'oblation  intérieure  de  Jésus,  donnant  toute  sa  vie, 
tout  en  étant  infiniment  glorieuse  au  Père  et  méri- 
toire pour  nous,  reste  de  l'ordre  des  sacrifices  moraux. 
qui  ne  réalisent  pas  adéquatement  la  notion  de 
sacrifice. 

li.  Le  sacrifice  non  sanglant,  rituel  de  la  Cène  et  de 
la  messe.  —  La  foi  nous  enseigne  qu'à  la  Cène,  Jésus 
-.'est  offert  comme  sur  la  croix;  c'était  le  même  sacri- 
fice identique  pour  le  prêtre  et  la  victime,  différent  par 
le  mode  d'oblation,  car,  à  la  Cène,  le  Christ  s'offre 
d'une  façon  non  moins  réelle,  mais  d'une  façon  rituelle, 
sous  l'image  préfigurative  de  son  immolation  réelle  du 
lendemain.  La  Cène  a  tous  les  caractères  du  sacrifice 
rituel  :  C'est  l'oblation  delà  victime,  actuellement  et 
simplement  destinée  à  être  immolée,  et  rendue  pré- 
sente sous  les  signes  figuratifs  de  cette  immolation 
prochaine:  comme  telle  dès  maintenant  offerte  à 
Dieu  en  \éritable  sacrifice.»  M.  Lepin,  op.  cit., 
p.  696.  Cette  représentation  sensible  marque  à  la  fois 
larvolonté  de  Jésus  d'offrir  son  corps  et  son  sang  et  son 
intention  d'éterniser  son  offrande,  de  donner  à  l'huma- 
nité le  sacrifice  visible  et  rituel,  approprié  à  sa  nature: 
il  met  entre  les  mains  de  son  Église  la  vérité  et  le 
mérite  de  sa  propre  oblation  sous  la  forme  du  rite 
eucharistique,  qui  rappellera,  représentera  l'oblation 
sanglante  du  Calvaire.  C'est  le  véritable  sacrifice  non 
sanglant  de  la  nouvelle  Alliance!  Offrande  symbolique. 
sous  les  espèces  séparées  du  pain  et  du  vin,  de  la 
personne  vivante  même  du  Christ  :  «  Après  avoir 
célébré  la  I'àque  ancienne  que  la  multitude  des  enfants 
d'Israël  immolait  en  mémoire  de  la  sortie  d'Egypte,  il 
a  institué  la  I'àque  nouvelle,  savoir  sa  propre  per- 
sonne (seipsum)  qui  devait  être  immolée  sous  des 
signes  visibles,  par  l'Église  au  moyen  des  prêtres  en 
mémoire  de  son  passage  de  ce  inonde  au  Père.  » 
Cône.  Trid.,  sess.  xxn.  c.  i,  Denz.-Bamrw.,  n.  938.  «  Et 
parce  que.  dans  ce  divin  sacrifice  qui  s'accomplit  à  la 
messe,  ce  même  Christ  est  contenu  et  immolé  d'une 
manière,  non  sanglante,  qui  s'est  offert  lui-même  une 
seule  fois  sur  l'autel  de  la  croix,  d'une  manière  san- 
glante, le  saint  concile  enseigne  que  ce  sacrifice  est 
véritablement  propitiatoire.  C'est,  en  effet,  une  seule 
cl  même  hostie,  et  le  même  l'offre  maintenant  par  le 
ministère  des  prêtres  qui  s'offrit  alors  lui-même  sur 
la  croix,  la  seule  différence  étant  dans  la  manière  de 
!  offril        Ibid.,  c  ii.  n.  940. 

5°  Sacrifices  vrais  cl  sacrifices  faux.  —  Les  vrais 
sacrifices,  selon  la  Révélation,  sont  ceux  qui  sont 
offerts  au  vrai  Dieu,  selon  les  rites  établis  par  l'Ancien 
ou  le  Nouveau  Testament,  et  avec  les  dispositions 
morales  convenables.  Ils  sont  offerts  par  îles  ministres 
spécialement  députés  à  cet  office  :  les  prêtres. 

les  [aux  sacrifices  sont  mi\  qui  sont  offerts  aux 
idoles:  les  sacrifices  qui  ne  sont  pas  offerts  a\ec  les 
dispositions  inorales  convenables  sont  vains  pour  ceux 
qui  les  offrent  ainsi. 

IV.  L'obligation  moral)  i  i  religieuse  des 
sacrifices.       En  lui  même,  le  sacrifice  est  un  hom 

mage    réservé    a    Dieu.    C'est    une    licite    spéciale  que 

nous    lui    devons  comme    au    Maître    souverain  de    la 

île  la    mort  el    de  Ions  les  biens   que   nous  pus 

sed.ms.  Il'-ll»'.  q.  i. xxxv.  a.  i  et  2.  Étant  l'acte 
spécial,  caractérisé  par  ce  fait  qu'on  l'accomplit  a 

l'honneur   de    Dieu,    il    appartient    à   une   \eiln   déte] 
mini  e,  la  \  ei  I  U  de  religion.   Mais  il  peut,  sous  l'inspi 

ration  d'autres  vertus,  également  ordonnées  à  pro- 
mouvoir l'honneur  de  Dieu,  s'enrichir  pratiquement  de 
finalités  qui  dépassent  le  simple  acquittement  d'une 
dette  religieuse.  Voir  !..  Menessier,  Lareligion,  p.  367. 
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Puisque  l'oftrande  du  sacrifice  relève  de  la  loi 
naturelle  et  que  celle-ci  oblige  tous  les  hommes,  tous 
sont  donc  tenus  d'offrir  le  sacrifice  à  Dieu.  Mais  quel 
sacrifice?  «  Il  y  a,  remarque  saint  Thomas,  q.  lxxxv, 
a.  4,  deux  sortes  de  sacrifice  :  le  premier,  le  principal, 
est  le  sacrifice  intérieur,  à  quoi  tous  sont  tenus;  car 
tout  le  monde  est  tenu  d'offrir  à  Dieu  une  âme  dévote. 
L'autre  est  le  sacrifice  extérieur  qui  se  divise  en  deux. 
Il  y  a,  en  effet,  un  sacrifice  dont  toute  la  valeur  morale 
réside  en  l'oblation  des  biens  extérieurs,  fait  à  Dieu 
en  témoignage  de  soumission  à  s?  divinité.  L'obli- 
gation en  est  diverse  pour  ceux  qui  sont  sous  la  Loi, 
ancienne  ou  nouvelle,  et  pour  ceux  qui  n'ont  pas  vécu 
sous  la  Loi.  Sous  le  régime  de  la  Loi,  des  sacrifices 
déterminés  sont  obligatoires  conformément  aux 
prescriptions  légales.  Ceux,  au  contraire  qui  n'étaient 
pas  sous  la  Loi,  étaient  tenus  à  certains  sacrifices 
extérieurs  qu'il  devaient  faire  à  l'honneur  de  Dieu; 
en  convenance  avec  le  milieu  où  ils  vivaient.  Mais  ils 
n'étaient  point  obligés  de  manière  déterminée  à  tel 
ou  tel  sacrifice.  »  A  ces  considérations,  l'on  objecte  que 
les  sacrifices  ont  le  rôle  de  signes,  et  que  ce  genre  de 
symboles  échappe  à  bien  des  gens.  C'est  vrai.  ■  et 
tous  ne  connaissent  point  explicitement  la  vertu  des 
sacrifices,  mais  du  moins  en  ont-ils  une  connaissance 
implicite,  tout  comme  ils  ont  une  foi  implicite  ».  Ibid., 
ad  2um.  Us  sont  tenus  dans  la  mesure  où  ils  savent. 

V.  Valeur  religieuse  respective  des  différents 
sacrifices.  —  1°  Les  sacrifices  anciens  avant  la  Loi.  - 
Les  peuples  anciens  ont  incarné  leur  religion  dans  des 
rites  sacrificiels  qui  cherchaient  à  balbutier  les  senti- 
ments de  dépendance,  de  reconnaissance,  d'implora- 
tion, d'expiation  qui  étaient  au  fond  des  cœurs,  et  qui 
devaient,  en  conséquence,  les  rapprocher  de  la  divinité. 

Le  jugement  que  l'on  portera  sur  les  économies 
sacrificielles  anciennes  dépend  du  jugement  que  l'on 
porte  sur  la  valeur  des  formes  anciennes  de  la  religion, 
et  sur  la  religion  tout  court. 

Ou  bien,  l'on  part  d'une  métaphysique  panthéiste, 
ou  athée,  et  l'on  ne  voit  dans  les  économies  sacrifi- 
cielles anciennes  ou  modernes  (païens,  primitifs 
actuels)  qu'une  vaste  illusion,  qu'erreur,  sauvagerie, 
cruauté,  magie.  Tel  est  le  jugement  d'A.  Loisy,  Essai 
historique  sur  le  sacrifice,  Paris,  1920,  p.  467-540; 
spécialement,  p.  522  :  «  La  plus  lointaine  origine  du 
sacrifice,  son  premier  rudiment  est  dans  la  magie 
primitive  et  naïve  de  l'homme  inculte.  »  P.  523. 
«  L'histoire  du  sacrifice,  comme  en  général  celle  de  la 
religion,  s'est  déroulée  suivant  une  certaine  logique 
dont  on  peut  dire  qu'elle  a  peu  à  peu...  rationalisé, 
moralisé  des  pratiques  en  elles-mêmes  dépourvues  de 
raison  et  de  moralité.  Le  point  de  départ  est  dans 
l'absurdité  nue,  évidente  pour  nous,  de  l'opération 
magique  et  du  don  rituel...  »  Et  encore  p.  525  :  «  Que 
l'action  sacrée  poursuive  un  effet  positif  ou  un  effet 
négatif,  qu'elle  prétende  réaliser  le  bien  temporel  et 
matériel,  ou  le  bien  spirituel  et  moral,  la  fortune 
immortelle  de  l'homme,  ou  qu'elle  veuille  écarter  le 
mal,  mal  physique  de  la  maladie,  mal  moral  du  péché, 
elle  se  perd  dans  le  vide  et  les  idées  qui  la  supportent 
ou  par  lesquelles  elle  essaie  de  se  justifier  sont  pareil- 
lement fragiles.  Les  économies  de  salut  ne  sont  pas  en 
elles-mêmes  quelque  chose  de  plus  solide,  de  mieux 
éprouvé,  de  plus  fermement  garanti,  que  les  rites 
totémiques  des  Arunta  d'Australie.  »  C'est  l'illusion 
universelle,  p.  53  :  •  L'histoire  de  l'action  sacrée 
apparaît  donc  comme  celle  de  l'illusion  la  plus  tenace 
dont  ait  été  possédée,  dont  soit  encore  pénétrée 
l'humanité.  Effort  incessant,  confus  et  inci 
coûteux  certes,  douloureux  même,  et  révoltant  en 
beaucoup  d'endroits,  irrationnel  au  fond,  et  vain 
pour  acheter  le  libre  usage  des  choses  de  ce  monde... 
i   magique  à  son   point  de  départ,  le  sacrifice 


n'a  jamais  cessé  de  l'être,  tout  en  se  développant  en 
une  sorte  de  rançon  universelle  pour  le  salut  des 
hommes  dans  le  temps  et  dans  l'éternité.  » 

Une  fois  écartée  la  valeur  théocentrique  des  sacri- 
fices anciens,  A.  Loisy  leur  reconnaît  cependant  une 
valeur  pratique.  «  Avant  de  condamner  sans  phrases 
le  mirage  de  la  religion  et  l'appareil  de  l'action  sacrée 
comme  un  simple  gaspillage  des  ressources  et  des  forces 
sociales,  il  convient  donc  d'observer  que  la  religion 
ayant  été  la  forme  de  la  conscience  sociale  et  l'action 
sacrée  l'expression  de  cette  conscience,  la  perte  fut 
compensée  par  un  gain...  »  P.  537.  Quel  fut  ce  gain? 
Ce  fut  une  certaine  satisfaction,  par  des  procédés 
illusoires,  donnée  à  des  besoins  éternels  de  l'homme  : 
le  besoin  religieux  de  la  confiance  en  la  vie,  le  besoin 
religieux  de  cohésion  sociale,  le  besoin  religieux  de 
dévouement  à  la  société.  La  religion,  par  les  sacrifices, 
créait  cette  confiance,  consacrait  ce  lien  et  encoura- 
geait ce  dévouement.  » 

Ce  jugement  pessimiste  ne  s'impose  ni  comme 
unique  interprétation  valable  des  faits,  ni  surtout 
comme  véritable  explication  métaphysique  du  phéno- 
mène religieux.  Dieu  existe,  la  religion  est  un  devoir, 
l'homme  doit  à  Dieu  l'hommage  intégral  de  son  être, 
corps  et  âme.  Les  sacrifices  anciens  ont  valu  ce  que 
valait  devant  Dieu  la  religion  qu'ils  exprimaient.  Ils 
n'ont  pu  être  que  des  balbutiements  religieux;  mais 
ils  traduisaient  cependant  un  élan  vers  la  divinité. 
Sous  les  mythes  et  les  attitudes  religieuses  les  plus 
diverses  des  primitifs,  il  faut  savoir  «  retrouver  la 
figure  cachée  du  mouvement  vers  Dieu  ».  Masure, 
op.  cit.,  p.  18.  Voir  Lemonnier,  Précis  de  sociologie, 
p.  418-426.  Ainsi  en  juge  J.  Grimai,  Le  sacerdoce  et  le 
sacrifice  de  Xotre-Seiyneur  Jcsus-Christ,  p.  77-78.  «  On 
n'oserait  dire  que  toutes  les  immolations  et  commu- 
nions en  dehors  du  Tabernacle  et  du  Temple  d'Israël, 
n'auront  été  que  superstition,  sacrilège  et  orgie.  Même 
dans  le  culte  grec,  si  foncièrement  idolâtrique  et  sen- 
suel, nous  croyons  saisir  par  instant,  une  ombre  et 
plus  qu'une  ombre  de  la  religion  vraie.  Dans  les  deux 
grands  tragiques,  Eschyle  et  Sophocle,  ne  percevons- 
nous  pas,  sous  les  formules  d'invocation,  l'attitude  et 
l'accent  d'une  âme  qui  adore?  Et  pourquoi  le  senti- 
ment religieux  aurait-il  été  moins  vivace  que  les 
autres  nobles  instincts  qui  survécurent  au  sein  des 
ténèbres  et  de  la  corruption?  » 

Mais  il  faut  aussi  constater  les  déviations.  Elles  sont 
venues  de  l'idée  insuffisante  ou  fausse  que  les  anciens 
se  sont  faite  de  la  divinité.  Ils  l'ont  honorée  selon 
l'idée  imaginaire  qu'ils  s'en  faisaient;  lui  prêtant  leurs 
passions,  ils  l'ont  traitée  en  conséquence.  Les  histo- 
riens des  religions  le  reconnaissent.  «  Que  le  Dieu  soit 
père,  ami,  ou  tyran,  l'âme  croyante  parait  avoir 
comme  l'instinct  du  sacrifice.  Mue  par  l'amour,  elle 
veut  faire  hommage  de  ce  qu'elle  a  de  plus  précieux; 
inspirée  par  la  crainte,  elle  veut  acheter  par  un  aban- 
don partiel  de  ses  biens  la  possession  paisible  du  reste. 
Mais  cette  offrande  peut  prendre  deux  formes  dis- 
tinctes :  renoncer  à  ses  passions  pour  plaire  à  ses  dieux 
en  devenant  plus  raisonnable,  ou  renoncer  à  ses  préro- 
gatives humaines,  pour  marquer  plus  d'humilité  et  de 
sujétion.  Dans  les  deux  cas,  le  sacrifice  est  réel.  C'est 
là  sans  doute  ce  qui  a  rendu  possible  tant  d'illusions 
lamentables.  Le  fidèle  croyait  servir  ses  dieux  parce 
qu'il  leur  immolait  vraiment  soit  sa  dignité  d'homme, 
suit  ses  affections  les  plus  vives,  comme  dans  l'oblation 
de  ses  enfants.  Mais  l'une  de  ces  formes  conduit  à 
l'amélioration  progressive  de  l'humanité,  l'autre  à  sa 
déformation  croissante.  Pinard  de  La  Boullaye,  op. cit., 
t.  ii,  p.  199.  Autre  déformation  naturelle  à  la  religion 
humaine  :  ce  fut  le  formalisme  qui  vida  des  gestes  qui 
des  aient  être  pleins  d'un  élan  d'âmes  et  de  prières,  et 
crut  par  la  satisfaire  a  bon  marché  les  exigences  divines. 
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Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  déviations,  il  reste  que  selon 
l'exigence  des  besoins  éternels  de  l'homme,  il  y  avait 
dans  le  mouvement  profond  qui  entraînait  celui-ci  à 
reconnaître  par  les  sacrifices  Dieu  comme  principe 
de  la  création  et  fin  dernière  à  laquelle  il  faut  tout 
rapporter,  quelque  chose  de  noble  et  de  grand  mora- 
lement :  la  reconnaissance  individuelle  et  sociale  de 
la  maîtrise  divine,  l'effort  vers  la  réparation  du  péché, 
la  tendance  plus  ou  moins  efficace  à  une  communion 
autour  de  la  table  du  dieu  considérée  comme  une 
table  de  famille  qui  reliait  la  divinité  aux  hommes  et 
ceux-ci  entre  eux.  Sur  cette  valeur  relative  de  l'insti- 
tution sacrificielle  dans  l'antiquité,  voir  M.  de  La 
Taille,  dans  Eucharistia,  p.  153  à  158. 

2°  Les  sacrifices  de  la  Loi.  —  1.  Par  rapport  aux 
sacrifices  des  gentils.  Ils  ont  la  valeur  d'une  disci- 
pline et  d'une  épuration  de  l'institution  sacrificielle  de 
la  loi  de  nature;  ils  sont  une  réaction  contre  les  cor- 
ruptions du  paganisme,  et  un  redressement  des  concep- 
tions formalistes  et  intéressées,  une  aide  au  peuple 
choisi  pour  s'élever  à  une.  intelligence  plus  spiritua- 
liste  du  culte.  Cf.  M.  de  La  Taille.  Esquisse  du  mystère 
de  la  foi,  p.  61. 

2.  Par  rapport  au  sacrifice  parfait  de  la  plénitude 
des  temps.  —  Les  sacrifices  de  la  Loi  apparaissent 
comme  des  ombres,  des  figures,  des  choses  impar- 
faites, egena  elementa  :  «  Il  est  impossible  que  le  sang 
des  taureaux  et  des  boucs  enlève  les  péchés.  »  Heb., 
x,  4.  «  Les  sacrifices  et  les  oblations  offerts  ne  peuvent 
amener  à  la  perfection,  au  point  de  vue  de  la  cons- 
cience, celui  qui  rend  ce  culte.  »  Heb.,  ix,  9.  Aussi 
l'Église  enseigne-t-elle  que  ni  les  gentils,  par  la  puis- 
sance de  la  nature,  ni  les  juifs,  par  la  lettre  des  lois  de 
Moïse,  n'ont  été  délivrés  du  péché  et  n'ont  pu  s'en 
relever.  Conc.  Trident.,  sess.  vi,  c.  vi,  Denz.-Bannw., 
n.  793.  Les  sacrifices  de  la  loi  figuraient  le  seul  vrai 
sacrifice  agréable  à  Dieu,  celui  de  la  Croix. 

En  eux-mêmes,  cependant,  ils  n'étaient  pas  dénués 
de  toute  valeur  morale  et  religieuse  :  ils  valaient  ce  que 
valait  la  religion  intérieure  de  ceux  qui  les  offraient; 
ils  ne  réalisaient  donc  toute  cette  valeur  qu'autant 
qu'ils  étaient  l'expression  véridique  des  sentiments 
d'adoration,  de  reconnaissance,  de  contrition,  de 
soumission  de  la  part  de  l'offrant.  Saint  Thomas 
marque  bien  cette  valeur  relative.  IP-II"',  q.  cm,  a.  2. 
Après  avoir  affirmé  que  ces  rites  de  la  Loi  ne  pouvaient 
par  eux-même  purifier  du  péché,  il  ajoute  :  «  Mais  au 
temps  de  la  Loi,  l'âme  des  fidèles  pouvait  s'unir  par 
la  foi  (implicite)  au  Christ  incarné  et  souffrant,  et 
ainsi  être  justifiée  par  la  foi  du  Christ.  L'observation 
de  ces  rites  était  une  sorte  de  profession  de  cette  foi. 
C'est  pourquoi,  dans  la  Loi  ancienne,  on  offrait  des 
sacrifices  pour  le  péché,  non  que  ces  sacrifices  puri- 
fiassent (directement  et  par  eux-mêmes)  du  péché, 
mais  parce  qu'ils  étaient  comme  une  profession  de  la 
foi  qui  purifiait  du  péché...  Celui-ci  était  remis  non 
par  la  vertu  des  sacrifices,  mais  grâce  à  la  foi  cl  à  la 
dévotion  de  ceux  qui  les  offraient.  Lev.,  iv,  20,  31; 
v,  10.  »  Sur  cette  valeur  réelle,  morale  el  religieuse, 
mais  imparfaite  el  relative  des  sacrifices  de  la  Loi, 
art.  Sacrifice,  dans  Diclionn.  de  lu  Bible,  I.  v.  col 
ici,  l'art,  i.imh.ii  i.  m.i  196;  el  \.  Médebielle,  Vex 
pialion  dans  le  Nouveau  ri  l'Ancien  Testament,  t.  i, 
I  : .  ■  1 1 1 ■  ,  1924,  p.  165. 

3°    Valeur  du  sacrifie  parfait  de  la  nouvelle  AU 
—  1.  Le  sacrifiée  absolu  de  la  passion  et  de  la  mort  du 
Christ.         a)  C'est  un  sacrifice  proprement  dit,  Irons 
cendani  à  tous  les  sacrifices.         Ce  sacrifice  réalise 
d'une  façon  éminente  la  notion  du  sacril 

extérieur  le  plus  saisissant,  rendu,  sous 
l'inspiration  d'ol  e1  d'amour  le  plus  pur,  aux 

droiis  souverains  de  la  sainteté,  de  la  justice  de  i  lieu. 

Voir  un  1res  beau  de\  eloppemenl  'le 


La  sainte  eucharistie,  trad.  Roudière,  Paris,  1908, 
p.  195-191':  cité  dans  J.  Rivière,  Le  dogme  de  la  rédemp- 
tion. Élude  théologique.  3'  éd..  Paris,  1931,  p.  210;  et 
cf.  ici,  art.  Rédemption,  t.  xm,  col.  1976  sq. 

Ajoutons  qu'avec  la  passion  et  la  mort  du  Christ, 
nous  sommes  en  face  du  plus  vrai  des  sacrifices. 
Verissimum  sacrificium  (S.  Augustin);  nous  avons  là, 
réalisés  au  maximum  tous  les  éléments  extérieurs  et 
intérieurs  du  sacrifice  proprement  dit.  S.  Thomas. 
III\  q.  XLvin,  a.  3  :  Sacrificium  proprie  dicitur  aliquid 
factum  in  honorem  proprie  Deo  debitum  ad  eum  pla- 
candum. 

Et  ce  n'est  que  là,  entre  la  Cène  et  le  Calvaire,  que 
se  consomme  suivant  l'institution  divine,  suivant  la 
volonté  du  Père,  le  sacrifice  véritable  et  parfait  de  la 
rédemption.  Les  autres  actes  du  Christ  étaient  infi- 
niment méritoires  et  offraient  au  Père  l'hommage  de  la 
religion  parfaite;  c'est  uniquement  dans  i'oblation 
sensible,  extériorisée  à  la  Cène  et  au  Calvaire,  que 
s'exerçait  la  force  propitiatoire  de  la  donation  sacrifi- 
cielle du  corps  et  du  sang  du  Sauveur. 

b)  Valeur  unique  et  définitive  du  sacrifice  absolu  de 
la  croix.  —  Cette  valeur  tient  à  deux  choses  :  d'une 
part  à  ce  que  c'est  l'acte  de  donation  totale  le  plus 
pénétré  de  renoncement  qui  soit  sorti  d'un  cœur 
humain  sous  l'inspiration  de  la  charité  et  de  l'obéis- 
sance la  plus  parfaite;  d'autre  part  à  ce  que  cet  acte 
humain  était  approprié  par  une  personne  divine  ayant 
assumé  la  nature  humaine,  et  qui  dès  lors  participait 
à  la  dignité  divine.  Ainsi  ce  sacrifice  de  l'Homme- 
Dieu  se  trouvait  posséder  une  valeur  d'adoration  et 
de  réparation  surabondante,  compensant  et  au  delà 
toute  désobéissance  humaine.  C'est  la  doctrine  de 
saint  Thomas  :  «  Le  Christ  en  souffrant  par  amour  et 
obéissance,  a  offert  à  Dieu  beaucoup  plus  que  ne 
l'exigeait  la  compensation  de  toutes  les  fautes  du 
genre  humain  et  cela  :  1°  à  cause  du  grand  amour  qui 
l'a  porté  à  souffrir;  2°  à  cause  de  la  dignité  de  la  vie, 
la  vie  d'un  Homme-Dieu;  3°  à  cause  de  l'étendue  et 
de  la  grandeur  de  la  souffrance  endurée.  »  IIIa, 
q.  xLvm,  a.  2  et  3.  On  trouvera  le  même  langage  chez 
les  mystiques  :  voir  P.  de  Cendren,  L'idée  du  sacerdoce 
et  du  sacrifice  de  Jésus-Christ,  chez  les  théologiens 
modernes  :  C.  Poil,  Das  Dogma  von  der  Sûnde  und 
Erlôsung,  p.  69  et  90-91;  Franzelin,  Tractalus  de 
Verbo  inearnalo,  3e  éd.,  p.  504;  J.  Rivière,  op.  cit., 
p.  262  à  295. 

2.  L'oblation  rituelle  non  sanglante  de  la  Cène.  — 
L'oblation  non  sanglante  de  la  Cène,  où  le  Christ 
s'offre  directement  et  se  voue  en  quelque  sorte  à 
l'immolation  du  Calvaire  sous  le  signe  rituel  de  cette 
immolation,  quoiqu'elle  ne  soit  point  en  soi  nécessaire 
au  sacrifice  de  la  Croix  (dont  elle  constituerait  seule 
l'oblation  unique  et  nécessaire)  est  en  rapport  1res 
étroit  avec  lui;  clic  en  est  la  préfiguration,  en  quelque 
sorte  les  arrhes.  Cette  oblatiou  non  sanglante,  en  tant 
que  donation  totale  du  corps  el  du  sang  du  Christ, 
constitue  déjà  une  oblalion  sacrificielle  qui  participe 
à  la  valeur  unique  du  sacrifice  de  la  Croix. 

(elle  oblalion  en  laid  qu'elle  se  revêt  dune  forme 
rituelle  précise  regarde  surtout  l'avenir.  •  Le  rite 
accompli  a  la  Cène  a  sa  raison  d'être  en  ce  qu'il  inau- 
gure le  sacrifice  rituel  de  l'eucharistie,  que  le  Christ 
veut  laisser  a  sou  Église.  Son  rapport  avec  la  Croix  est 
du  symbole  avec  la  chose  a  représenter,  parce 
cpie  le  sacrifice  eucharistique  étant,  l'application  du 
sacrifiée  rédempteur,  doil  lui  être  relatif.  Et  c'est  bien 
a  raison  de  celte  relation  étroite  que  Jésus  accomplit 

le  rite  sous  le  coup  de  la  mort,  el   autant   que  possible 

ion.      M    i  ,epin,  L'idée  du 
sacrifice  *'<   ta  messe,  p.  697. 

I   oblalion  non  sanglante  de  la  messe.        Elle  est 
tout  entièn     n  pi  mine  a  la  valeur  absolue  du  sacrifice 
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commence  à  la  Cène  et  consommé  au  Calvaire.  Par  ces 
paroles  :  «  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi  .  le  Sauveur 
nous  confie  le  soin  de  refaire  ce  qu'il  a  fait  à  la  Cène: 
il  nous  met  entre  les  mains  le  don  qu'il  a  offert  :  son 
corps  et  son  sang;  avec  les  dispositions  morales  non 
rétractées  dans  lesquelles  il  offrait,  pour  que  nous  nous 
l'appropriions  et  que  son  sacrifice  rédempteur  devienne 
le  nôtre.  Il  ne  s'agit  pas  de  refaire  du  Sauveur  une 
victime;  la  victime  a  été  constituée  une  fois  pour 
toute  et  agréée  éternellement:  il  s'agit  de  nous 
approprier  cette  victime  pour  faire  don  à  Dieu  du 
corps  et  du  sang  du  Sauveur  réellement  présents  sous 
le  signe  représentatif  de  sa  mort:  il  ne  s'agit  pas  par  là 
d'obtenir  une  nouvelle  rédemption,  comme  si  l'unique 
oblation  sanglante  du  Calvaire  eût  été  insuffisante; 
il  s'agit  simplement  (Ve.n  appliquer,  d'en  monnayer 
les  mérites.  Entre  la  messe  et  la  Cène,  il  y  a  identité 
de  don  offert,  identité  de  rite,  mais  différence  dans  la 
manière  dont  s'accomplit  le  rite.  «  A  la  Cène,  l'Église 
n'offrait  pas,  mais  Jésus-Christ  tout  seul:  encore 
moins  offrait-elle  par  le  ministère  de  ses  prêtres  dont 
la  fonction  n'était  pas  encore  instituée.  Elle  offre  à  la 
messe,  et  elle  y  offre  par  ses  prêtres.  A  la  Cène,  il  ne 
se  faisait  pas  une  commémoraison  de  l'événement 
sanglant,  lequel  n'était  pas  encore  révolu;  mais  cet 
événement  était  préfiguré  dans  une  image  sacramen- 
telle qui  l'engageait  devant  Dieu.  La  messe  commémore 
ce  qui  est  passé;  elle  n'en  donne  point  les  arrhes,  mais 
en  fait  valoir  le  prix...  M.  de  La  Taille,  Esquisse, 
p.   19. 

Pour  l'appréciation  de  la  valeur  relative  du  sacrifice 
de  la  messe,  il  ne  faut  oublier  ni  l'identité  du  don  offert 
à  la  Cène,  au  Calvaire,  et  à  la  messe,  ni  l'identité  de 
l'unique  prêtre  principal,  ni  la  différence  des  sacrifi- 
cateurs  visibles.  Si  l'on  envisage  le  don,  le  corps  et  le 
sang  rédempteur  offert  à  la  messe  pour  l'Église  univer- 
selle possèdent  une  valeur  surabondante  de  satis- 
faction; si  l'on  envisage  l'action  sainte  de  l'Église  qui 
offre,  celle-ci  est  variable  cl  finie  ;  de  ce  point  de  vue 
les  différentes  messes  peuvent  varier  de  valeur  entre 
elles  :  «  Mais  toutes  dépassent  en  valeur  la  simple 
contribution  et  le  simple  apport  de  l'Église  universelle 
et  de  tels  membres,  ou  agents  particuliers,  vu  que 
toutes  empruntent  à  la  victime  un  surcroit  qui  majore 
incomparablement  le  prix  de  notre  acte  obi;. 
M.  de  l.a  Taille,  dans  Eucharistie,  p.  172.  Nous  aurons 
toujours  à  puiser  dans  le  trésor  inépuisable  de  l'unique 
oblation  rédemptrice.  Le  tout  est  de  progresser  dans 
notre  union  au  Christ-Prêtre  et  victime  pour  progres- 
ser dans  notre  mise  en  valeur  de  son  unique  sacrifice 
rédempteur. 

Ainsi,  en  résumé.  l'oblation  sanglante  du  Calvaire, 
émanée  jadis  de  la  charité  du  Christ  obéissant  jusqu'à 
la  mort,  apparaît  comme  toujours  opérante  dans 
l'actualisation  de  la  Rédemption  non  seulement  au 
Ciel  dans  l'interpellation  du  Souverain-Prêtre  pour 
nous,  mais  sur  la  terre  dans  toutes  les  oblations  parti- 
culières et  subordonnées,  qui  en  étendent  le  fruit 
dans  le  temps  et  dans  l'espace  à  l'universalité  de 
l'Église.  Ainsi  par  la  médiation  du  Prêtre  et  de  la 
Victime  parfaite  se  trouvent  amenés  à  leur  perfection, 
mmés,  valorises,  achevés  les  sacrifices  des 
hommes.  devenus  capables  d'offrir  les  sacrifices  spiri- 
tuels requis  par  l'institution  du  culte  en  esprit  et  en 
vérité.  Ainsi  dans  le  sacrifice  de  la  nouvelle  Alliance 
s'éclaire  aux  yeux  de  la  Tradition  chrétienne  la  signi- 
:i  profonde  de  l'économie  des  sacrifices  : 
inciens  "tit  île  diverses  manières 
symbolisé  le  sacrifice  unique  dont  nous  célébrons  la 
mémoire,  i  s.  Augustin  Contra  Faustum,  I.  VI,  c.  v, 
/'.  /...  I.  JCMI,  col.  231.  Toutes  les  chose-  qui  sont 
sacrifices  ont  lieu  a  la  ressemblance  d'un 
certain   vrai  sacrifice...   Les  uns  en  sont   des  contre- 


façons... les  autres  annoncent  le  seul  vrai  sacrifice  qui 
devait  être  offert  pour  les  péchés;  maintenant  de  ce 
sacrifice  consommé,  les  chrétiens  célèbrent  la  mémoire 
par  la  sacro-sainte  oblation  et  participation  du  corps 
et  du  sang  du  Christ.      Ibid..  1.  XX,  c.  xvm,  col.  382. 

Ainsi  à  l'autel,  l'Église,  corps  du  Christ,  apprend  du 
Sauveur  qui  est  sa  tête  à  s'offrir  :  «  Le  sacrifice  le  plus 
glorieux,  le  plus  excellent,  qui  puisse  lui  être  offert, 
c'est  nous-même,  sa  Cité,  et  c'est  le  mystère  que  nous 
célébrons  dans  nos  oblations.  »  De  civ.  Dei,  1.  XIX, 
c.  xxiii,  5,  t.  xli,  col.  655.  Toute  la  cité  rachetée, 
c'est-à-dire  l'assemblée  des  fidèles  et  la  société  des 
saints,  est  le  sacrifice  universel  offert  à  Dieu  par  le 
grand  Prêtre  qui  s'est  offert  pour  nous  dans  sa  Passion 
pour  faire  de  nous  le  corps  d'une  tête  si  noble.  Tel  est 
le  sacrifice  des  chrétiens  :  être  tous  un  seul  corps  en 
Jésus-Christ,  et  c'est  ce  mystère  que  l'Église  célèbre 
dans  ce  sacrement  de  l'autel  où  elle  apprend  à  s'offrir 
elle-même  dans  l'oblation  qu'elle  fait  à  Dieu.  ■  Ibid., 
I.  X.  c.  vi,  col.  284. 

De  là,  cette  merveilleuse  unité  du  sacrifice  chrétien 
et  son  identité  avec  celui  du  Calvaire  :  «  L'unité  de 
l'Église  chrétienne  ne  se  laisse  pas  partager  en  plusieurs 
hosties  et  plusieurs  sacrifices.  Tous  ces  fragments 
d'holocauste,  si  nous  pouvons  ainsi  dire,  font  partie 
d'un  seul  holocauste  d'une  plénitude  universelle.  Tant 
de  victimes  ne  sont  que  les  membres  d'une  victime 
unique  qui  célèbre  sur  la  croix  son  oblation  sanglante, 
et  dans  l'eucharistie  son  oblation  non  sanglante,  et 
qui  s'incorpore  toute  oblation,  sanglante  ou  non,  de 
ses  membres  comme  des  éléments  de  sa  propre  immo- 
lation. »  Thomassin.  De  Verbo  incarnato,  1.  X,  c.  xx. 
n.   1,  éd.  Vives,  t.  iv.  p.  388. 

Par  la  médiation  de  l'oblation  parfaite  de  l'Homme- 
Dieu,  toute  l'économie  sacrificielle  prend  son  sens  : 
un  sacrifice  temporel  rayonne  dans  son  efficacité  sur 
le  passé  comme  sur  l'avenir. 

Outre  la  bibliographie  des  articles  Eucharistie,  Lévi- 
tique.  Messe,  Rédemption,  de  ce  dictionnaire,  on  pouira 
se  référer  aux  ouvrages  suivants  ; 

1  Ouvrages  catholiques.  —  \V.  Schmidt,  Der  Ursprung 
tler  Gottesidee,  5  vol.  surtout  le  dernier  :  Endsynthese  der 
Religionen  der  Urvolker  Amerikas,  Asiens,  Australiens, 
Afrikas,  Munster-en-W.,  1930-1935;  lu.,  Origine  et  évolu- 
tion de  la  religion,  Paris,  1931;  Id.,  Ethnologischc  Bemer- 
kungen  zu  theologischen  Opfertheorien,  Môdling,  1922; 
lit-,  Notions  générales  sur  le  sacrifice  dans  les  cycles  culturels, 
dans  Semaine  cTethnologie  religieuse.  Compte  rendu  analy- 
ti  pie  de  la  m"  session  tenue  à  Tilbourg,  1922.  Enghicn, 
1923;  A.  Lemonnier,  O.  P.,  .J.  Tonneau,  O.  P.,  et  H.  Troude, 
le  sociologie,  Marseille,  1935;  M.-J.  Lagiange,  Études 
sur  les  religions  sémitiques,  2e  édit.,  Paris,  1905;  M.  Lepin, 
L'idée  du  sacrifice  de  la  messe  d'après  les  théologiens,  depuis 
l'origine  jusqu'à  nos  jours,  Paris,  1926;  Id.,  La  messe  et 
nous,  Paris,  1937;  M.  de  La  Taille.  Mgslerium  fidei.  De 
augustissimo  corporis  et  sanguinis  Chrisli  sacrificio  alque 
sacramento,  Paris,  1921;  Id.,  Esquisse  du  mystère  de  la 
joi,  suivie  de  quelques  éclaircissements,  Paris,  1924;  Id., 
dans  Eucharistia,  Paris,  1934,  p.  151  à  206;  S.  Thomas 
d'Aquin,  Somme  théologique  :  La  religion,  t.  i,  tiad.  franc, 
par  L.  Menessier,  O.  P..  Paris.  1932;  A.  Vincent,  La  religion 
<les  judéo-araméens  d' Éléphantine,  Paris,  1937,  spécialement 
c.  îv.  Les  sacrifias,  p.  144  à  233. 

2°  Ouvrages  non  catholiques.  —  M.  Dussaud,  Les  origines 
cananéennes  du  sacrifice  Israélite,  Paris,  1910;  A.  Loisy, 
Essai  historique  sur  le  sacrifice,  Paris,  1920;  P..  Will,  Le 
culte,  dans  Etudes  d'histoire  et  de  philosophie  religieuses 
publiées  par  la  faculté  de  théologie  protestante  de  V université 
de  Strasbourg,  3  vol.,  Paris.  1925-1935. 

A.   Gaidel. 

SACRILÈGE.  I.  Notion  générale.  II.  Espèces. 
III.  Gravité. 

I.  Notion  génébale.  -  Les  anciens  appelaient 
sacrilège,  le  vol  d'une  chose  publiquement  protégée 
par  la  sainteté  du  temple,  où  elle  se  trouvait.  C'est 
l'acception   du  mot  pour  saint   Grégoire  le  Grand   : 
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Sacrilegium  et  contra  leges  est.  si  quis  quod  rentra bili bus 
locis  rtlinquituT,  pravse  voluntatis  studio  suis  lentaoerit 
compendiis  retinere.  Inséré  au  Décret  de  Gratien, 
caus.  XVII,  q.  iv,  cap.  1,  Sacrilegium. 

Au  sens  large,  ce  mol  s'applique  à  toute  faute 
commise  contre  la  vertu  de  religion;  au  sens  strict. 

c'est  la  profanation  d'une  personne,  d'une  cl 

d'un  lieu  sacrés,  ou,  pour  mieux  dire,  publiquement 
dédiés  par  l'autorité  de  Dieu  ou  de  l'Église  au  culte 
divin,  lue  résolution  ou  un  vœu  d'ordre  privé  ne 
suffit  pas  pour  conférer  le  caractère  sacré.  Une  irrévé- 
rence ne  constitue  cependant  un  sacrilège  que  si  elle 
porte  sur  un  objet  sacré  en  tant  que  celui-ci  est  tel 
ou  lorsque  agitur  directe  contra  ejus  sanctitatem. 
S.  Thomas,  Sum.  theol.,  II'-II»,  q.  xcix.  a.  3,  ad  3um. 
Aussi  importe-t-il  de  se  rendre  bien  compte  pourquoi 
un  objet,  qu'il  soit  une  chose,  une  personne  ou  un 
lieu,  est  sacré.  Un  prêtre,  par  exemple,  qui  se  laisse 
aller  à  la  fornication,  commet  un  sacrilège,  parce  que 
l'engagement  du  sous-diaconat  lui  impose  de  vivre, 
dans  la  continence:  mais,  en  revanche,  il  n'en  fait  pas 
s'il  blasphème,  s'il  se  met  en  colère,  car  il  n'est  pas 
spécialement  sanctifié  pour  éviter  ces  péchés.  S.  \l 
phonse,  Theologia  moralis,  1.   III,  n.  33. 

Le  sacrilège  suppose  en  outre  une  action  direc- 
tement opposée  à  ce  qui  est  ordonné  au  culte  divin,  ou 
qui  est  posée  contre  ce  qui  est  prescril  d'une  façon 
positive  ou  négative.  11  \  a.  on  le  sait,  sacrilège  a 
frapper  un  prêtre,  mais  il  n'j  en  a  pas  à  le  calomnier. 
De  cette  différence,  aucune  explication  a  priori  ne 
peut  être  fournie.  Il  en  est  ainsi  uniquement  parce 
qu'au  regard  de  l'Église  le  prêtre  est  sacre  dans  sa 
personne,  mais  non  dans  sa  réputation,  et  surtout 
parce  que  le  droit  positif  s'est  prononcé. 

II.  Espècks.  —  Le  sacrilège  est  distinct  des  autres 
péchés  opposés  à  la  religion:  Vbicumque  invenitur 
specialis  ratio  deformilatis.  ibi  necesse  est  quod  sit 
spéciale  peccatum  :  quia  species  cujuslibet  rei  prsecipue 
allenditur  secundum  rationem  formaient  ipsius...;  in 
sacritegio  autem  invenitur  specialis  ratio  deformilatis, 
quia  scilicet  violatur  res  sacra  jier  aliquam  irreoeren- 
tiam:  et  ideo  est  spéciale  peccatum.  s.  Thomas,  Sum. 
theol.,  II'-II»,  a.  xcix,  a.  2. 

D'après  une  distinction  antique  et  reçue  par  le  droit 
ecclésiastique  antirieur  au  Code,  le  sacrilège  est 
personnel,  réel  ou  local.  Cette  division  est-elle  formelle 
et  constitue-t-elle  trois  espèces  de  péché  de  sacrilège? 
Saint  Thomas  semble  l'admettre,  car  une  diverse  ratio 
sanclilatis  se  trouverait  formellement  dans  les  per- 
sonnes, les  lieux  et  les  choses  sacres.  S.  Thomas,  ibid., 
a.  3. 

Certains  théologiens  semblent  hésitants  dans  leurs 
affirmations,  car  la  sainteté  de  la  personne  leur  parait 
seule  formelle  et  absolue,  tandis  que  celle  des  lieux 
cl  des  choses  ne  serait  que  relative  à  celle  des  per 
sonnes.  Un  lieu,  en  effet,  est  sacré,  pane  qu'il  a  été 
destiné  par  l'autorité  compétente  a  servir  ans  per 
sonnes  >  sanctifiée-.  pour  l'accomplissement  des 
fonctions  qui  concernent  le  culte  di\  in  :  celle  des  choses 
est  relative  elle  aussi,  car  ou  bien  elle  tend  a  sanctifier 
les  personnes,  ainsi  des  sacrements,  ou  bien  elle  vise 
leur  utilité  spirituelle  comme  les  choses  sacrées  en 
général.  Aussi  la  distinction  formelle  entre  la  sainteté 
des  lieux  cl  des  choses  est  elle  assez,  difficile  a  établir; 
il  est  même  presque  impossible  de  la  marquer  da 
actes  sacrilèges  tels  que  la  violation  d'un  lieu  sacré,  le 

vol  d'un  bien  ecclésiastique  on  la  mutai  ion  des  paroles 
de  la  sainte  Écriture.  Voir  s.  Alphonse,  loc.  cit.. 
S.  Thomas,  loc.  cil.  Examinées  sous  cet  angle,  les  trois 
espèces  de  sacrilège, se  réduisent  donc  en  fait  à  deux: 

le  sacrilège  personnel   cl    le  sacrilège   réel.    Mil 

difficultés  d'ordre  dialectique  nous  conserverons  pour 
lant  en  cet  article  la  division  pratiquement  commune 


et  classique.  Il  faudrait  même  spécifier  davantage  ces 
trois  espèces  de  sacrilège,  car  entre  une  communion 
indigne  et  la  profanation  d'un  vase  sacré  (classée  l'une 
cl  l'autre  comme  »  sacrilège  réel  »).  il  y  a  de  telles 
différences  qu'il  répugne  presque  de  ranger  ces  deux 
actes   sous   la   même  dénomination. 

Par  ailleurs,  celui  qui  maltraite  un  prêtre  fait-il  un 
sacrilège  de  même  espèce  que  celui  qui  commet  un 
acte  de  fornication  avec  lui  ou  avec  une  personne  liée 
par  le  vœu  public  de  chasteté?  Il  est  bien  difficile  de 
répondre  par  l'affirmative,  les  auteurs  cependant  ne 
distinguent  pas  davantage.  Voir  S.  Thomas,  loc.  cil.. 
ad  3"™;  S.  Alphonse.  1.  III,  n.  34.  Nous  suivrons  cette 
tradition  et  nous  étudierons  successivement  :  le 
sacrilège  personnel,  le  sacrilège  réel  et  le.  sacrilège  local. 

1°  Le  sacrilège  personnel.  —  C'est  la  profanation 
d'une  personne  sacrée.  Il  y  a  donc  lieu  de  définir  ce 
qu'est  une  telle  personne,  et  comment  elle  peut  être 
profanée.  1.  Les  personnes  sacrées.  —  Le  caractère 
sacré  s'acquiert  par  l'état  clérical  ou  par  l'émission  du 
vœu  de  chasteté.  Sont  dès  lors  nantis  de  ce  privi- 
lège, qui  les  sépare  du  commun  des  fidèles,  les  clercs 
destinés  par  l'autorité  ecclésiastique  aux  fonctions  du 
culte  divin,  les  religieux,  même  laïques  ou  novices; 
cf.  can.  611  :  Religiosi,  etiam  laid  ac  nooitii,  fruuntur 
clericorum  privilegiis,  et  les  religieuses,  can.  490  : 
Quse  de  religiosis  slaluunlur.  etsi  masculino  vocabulo 
expressa,  vident  etiam  pari  jure  de  mulieribus  nisi  ex 
contexlu  sermonis  vel  ex  rei  natura  aliud  constel;  en  fin 
les  membres  de  divers  instituts,  assimilés  aux  religieux 
et  qui  vivent  en  commun,  can.  680,  Iidem  (sodales 
societatis)  etiam  laid  gaudent  clericorum  priDilegiis  de 
iini bus  m  can.  119-123,  aliisque  socielali  directe  conces- 
sis,  non  autem  privilegiis  reliyiosorum  sine  speciali 
indulto. 

Sont  enfin  considérés  comme  des  personnes  sacrées, 
ceux  qui  font  le  vœu  public  de  chasteté.  Sans  doute 
le  can.  132,  §  1  :  Clerici  in  majoribus  ordinibus  consti- 
tua a  nuptiis  arcenlur  cl  servandœ  castitatis  obligatione 
ila  lenentur,  ut  contra  tandem  peccantes  sacrilcini 
quoque  rei  sint,  salvo  prœcepto  can.  214,  §  /,  ne  parle 
que  des  clercs  majeurs;  pourtant  ce  caractère  est 
étendu  communément  a  tous  ceux  qui  fout  un  vœu 
public  solennel  ou  simple.  Avant  le  Code,  seul  le  vœu 
solennel  pouvait  constituer  une  personne  sacrée. 
Vermeersch,  Theologise  moralis  principia,  t.  n,  n.  267; 
Prummer,  Manuale  theologia-  moralis,  t.  n,  n.  540  et 
544.  Le  vœu  privé  suffit-il  pour  donner  ce  caractère? 
Pour  les  uns,  le  vœu  de  chasteté,  même  privé,  qui 
consacre  à  Dieu  confère  à  ceux  qui  le  font  un  certain 
caractère  sacré.  Cette,  opinion,  surtout  partagée  par 
les  anciens,  l'est  encore  par  quelques  auteurs  modernes, 
Ferreres,  i,  372:  Arregui,  n.  194.  Pour  les  autres,  ne 
doit   être  considérée  comme  une  personne  sacrée  que 

ccii,-  cpii  esi  destinée  par  l'autorité  publique  aux  loue 

lions  du  culte  divin.  Hallcrini-I'nlniieri.  Opus  morale. 
n.  386-390;  ranquerey,  Synopsis  theologise  moralis. 
n.  930;  voir  S.  Thomas.  Il'  [I»,  q. xcix,  a.  3,  ad  .'!"'". 
Pai  ailleurs  le  can.  1308,  §  1  ne  déclare-1  il  pas  : 
Votum  est  publicum,  si  nomine  Ecclesiœ  n  legitimo 
superiore  ecclesiastico  acceptelur,  seras  privatum? 

D'après  celle  dernière  opinion,  qui  peul  être  consi- 

di mine  certaine,  il  y  a  une  différence  spécifique 

entre  la  violation  d'un  vœu  publie  qui  seul  rend  une 

!"i u-  sacrée  ci  celle  d'un  vœu  privé;  la  première 

rilc tandis  que  la  se, -oncle-  n'est   muc  péché 

contre  la  religion.  Wouters,  Manuale  theologise  moralis. 
I.  i.  n.  613. 

2.    Les   modes    île    péché.  L'attentat    contre    dis 

personnes  spécialement  consacrées  a  l  >ieu  peut  se-  corn 

uni  I  m  .U  trol  façons  :  par  la  Violence  ce  nu  mise  a  leur 
endroit;  en  usurpant  la  juridiction  sur  les  personnes 
sacrées;  par  h-  péché  de  luxure. 
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a)  La  violence.  —  Il  y  a  sacrilège  personnel  chaque 
fois  que  violence  est  faite  contre  des  personnes  sacrées, 
autrement  dit  lorsqu'il  y  a  violation  de  ce  que  le  légis- 
lateur appelle  le  privilège  du  canon,  can.  119  :  Omnes 
fidèles  debent  clericis,  pro  diversis  eorum  gradibus  et 
muneribus.  reverentiam,  seque  sacrilegii  delicto  comma- 
culani,  si  quando  clericis  realem  injuriam  intulerint. 
Par  injuria  realis,  entendons  non  pas  des  paroles,  mais 
toute  action  extérieure  exercée  sur  le  corps  et  suscep- 
tible de  porter  atteinte  à  la  liberté  et  à  la  dignité  de  la 
personne  consacrée  à  Dieu. 

Le  Code,  au  can.  2343.  a  fixé  les  peines  qui  frappent 
les  délinquants.  Celui  qui  violente  le  souverain  pontife 
encourt  une  excommunication  latse  sententiœ  très  spé- 
cialement réservée  au  Siéae  apostolique,  devient  ipso 
facto  vitandus,  et  ipso  jure  infâme.  Si  le  coupable  est 
clerc,  il  doit  élu-  dégradé. 

Celui  qui  fait  une  injure  réelle  à  un  cardinal  ou  à 
un  légat  du  souverain  pontife  est  frappé  d'excommu- 
nication latie  sententiœ,  spécialement  réservée  au 
Saint-Siège,  est  considéré  comme  infâme  ipso  jure 
et  doit  être  privé  de  ses  bénéfices,  offices,  dignités, 
pensions  et  fonctions,  s'il  en  a  dans  l'Église. 

Celui  qui  fait  violence  à  un  patriarche,  à  un  arche- 
vêque ou  à  un  évêque,  même  simplement  titulaire, 
encourt  une  excommunication  lalœ  sententiœ  spécia- 
lement réservée  au  Siège  apostolique. 

Enfin  si  «  l'injure  ■  est  faite  à  un  clerc  ou  a  un 
religieux  de  l'un  ou  l'autre  sexe,  le  délinquant  est 
ipso  facto  excommunié.  Son  Ordinaire  a  pouvoir  de 
l'en  relever  mais  aussi  d'imposer  d'autres  peines,  s'il 
le  juge  bon.  Wernz,  Jus  decrelalium,  t.  n,  n.  163-165. 

bj  Usurpation  de  la  juridiction  sur  les  clercs.  —  Il 
y  a  peut-être  aussi  sacrilège,  à  l'estimation  de  divers 
auteurs,  quand,  en  dépit  de  l'immunité  dont  il  jouit, 
un  clerc  est  traîné  devant  les  tribunaux  civils,  au 
moins  dans  les  régions  où  le  privilège  du  for  a  été 
maintenu.  Can.  120,  §  1  :  Clerici  in  omnibus  causis  sive 
contentiosis  sive  criminalibus  apud  judicem  ecclesias- 
ticum  conveniri  debent,  nisi  aliter  pro  loeis  particula- 
ribus  légitime  provisum  fuerit.  Cf.  Ferreres,  Compen- 
dium  theologiœ  moralis,  t.  i,  n.  372:  Genicot,  Theologiœ 
moralis  institutioncs,  t.i.n.  280.  Mais  puisque  la  note 
de  sacrilège  n'est  pas  appliquée  par  le  can.  2341  au 
crime  de  la  violation  du  for,  il  importe  de  se  montrer 
très  réservé  dans  son  jugement. 

Les  cardinaux,  les  légats  du  Saint-Siège,  les  évèques 
même  titulaires,  les  abbés  ou  prélats  nullius,  les 
supérieurs  suprêmes  des  religions  de  droit  pontifical, 
les  officiers  majeurs  de  la  Curie  romaine  ne  peuvent 
être  cités  conveniri  nequeunt  devant  le  juge  laïque 
pour  les  affaires  qui  ont  trait  à  leurs  fonctions  qu'avec 
la  permission  du  Saint-Siège.  Les  autres  qui  jouissent 
du  privilège  du  for,  ne  le  peuvent  que  si  l'Ordinaire 
du  lieu  in  quo  causa  agitur  a  donné  son  consentement. 
Pratiquement,  il  faut  un  motif  grave  et  juste  pour 
refuser  cette  autorisation.  Voir  can.  120,  §  2. 

D        l'  tri  us    sont    d'ailleurs    édictées 

contre  ceux  qui  contreviendraient  à  ces  prescriptions. 
Can.  2341.  Sont  frappés  ipso  facto  d'excommunication 
spécialement  réservée  au  Saint-Siège  ceux  qui  pour- 
suivraient devant  un  juge  laïque,  un  cardinal,  un 
légat  du  Siège  apostolique,  un  officier  majeur  de  la 
leur  propre  Ordinaire,  pour 
les  affaires  qui  concernent  leurs  fonctions.  Sont  punis 
d'une  excommunication  latœ  sententiœ,  simplement 
réservée  au  Si  nie.  ceux  qui  commettraient 

cette  faute  contre  un  évêque  titulaire,  un  abbé  ou  un 
prélat  nullius  ou  un  supérieur  général  d'une  religion 
de  droit  pontifical. 

S'il  s'agit  d'autres  personnes,  jouissant  du  privilège 
du  for,  >:it  les  suivantes  :  si  c'est  un  clerc, 

qui  a  violé  le  privili  ;uspens  de  son 


office,  mais  son  Ordinaire  a  le  droit  de  le  relever;  si 
c'est  un  laïque,  il  revient  à  son  Ordinaire  de  le  punir 
suivant  la  gravité  de  la  faute. 

c)  Le  péché  de  luxure.  —  Il  y  a  sacrilège  lorsqu'un 
péché  de  luxure  est  commis  soit  par  une  personne 
consacrée  à  Dieu,  (vœu,  ordre  sacré)  soit  avec  une  per- 
sonne sacrée  (et  si  les  deux  complices  le  sont,  le  sacri- 
lège est  double),  soit  par  une  personne  sacrée,  qui  ex 
affectu  libidinis  fournit  à  un  tiers  l'occasion  de  fauter 
contre  la  chasteté.  Il  n'en  serait  pas  de  même  si  un 
autre  motif  donnait  lieu  par  accident  au  péché,  car 
seul  Vafjectus  absolulus  libidinis  s'oppose  à  la  sainteté 
de  la  personne,  mais  non  un  uffeclus  relatif.  Qualem 
involvil  actus  quo  persona  sacra  ex  alio  ac  libidinis 
motivo  alicui  occasionem  prœbel  Isedendse  castitatis. 
Woulers,  loc.  cit.,  n.  614,  corol.;  voir  S.  Alphonse, 
1.  III.  n.  457;  Ballerini-Palmieri,  loc.  cit.,  t.  n,  n.  1024. 

Autrement  dit,  elle  n'est  pas  sacrilège,  la  personne 
sacrée,  qui  sine  propria  libidine  conseille  un  péché 
charnel  à  une  autre  personne  non  sacrée.  Mais  une 
personne  non  sacrée,  qui,  sine  libidine  propria  per- 
suade à  une  autre  qui  l'est  de  commettre  un  acte 
luxurieux,  fait  un  sacrilège. 

Un  péché  de  luxure,  aussi  bien  intérieur  qu'extérieur, 
profane  la  personne  sacrée  qui  s'en  rend  coupable; 
mais  un  acte  extérieur  est  requis  pour  en  profaner  une 
autre.  Le  sacrilège  commis  avec  une  personne,  liée 
par  un  vœu  solennel,  ne  se  différencie  pas  spécifi- 
quement de  celui  qui  est  perpétré  avec  un  complice 
qui  a  émis  un  vœu  simple  mais  public.  Le  religieux 
qui  a  reçu  la  prêtrise  est  une  personne  sacrée  à  un 
double  titre.  S'il  tombe  dans  un  péché  de  luxure,  il 
ne  commet  cependant  qu'un  seul  sacrilège,  car,  ainsi 
que  le  fait  remarquer  saint  Alphonse  de  Liguori,  on 
ne  distingue  pas  une  ■  double  sainteté  •  de  la  personne, 
op.  cit.,  1.  III,  n.  455;  c'est  formellement  la  même 
sainteté  qui  est  violée,  cum  formaliter  eadem  sanctilas 
duplici  titulo  inducta  sit.  Vermeersch,  Theologise 
moralis  principia,  t.  n,  n.  267. 

Les  clercs  dans  les  ordres  majeurs  commettent  un 
sacrilège  quand  ils  font  un  péché  charnel,  même  s'ils 
n'avaient  pas  entendu  vouer  leur  chasteté.  Can.  132, 
§  1  et  214,  §  1.  Les  mêmes  clercs  ainsi  que  les  réguliers 
ou  les  moniales  ayant  émis  le  vœu  solennel  de  chasteté 
encourent  une  excommunication  latse  sententiœ  sim- 
plement réservée  au  Saint-Siège,  s'ils  s'avisent  de 
contracter  un  mariage  même  simplement  civil.  Il  en 
est  de  même  de  tous  ceux  qui  tenteraient  de  le  faire 
avec  l'une  des  personnes  susdites.  Can.  2388,  §  1.  Les 
profès  à  vœux  simples  -perpétuels,  aussi  bien  dans 
les  ordres  que  dans  les  congrégations  religieuses,  qui 
présumeraient  s'unir  par  le  mariage  civil  ainsi  que 
ceux  qui  le  feraient  avec  eux,  sont  frappés  d'excom- 
munication latse  sententiœ  réservée  à  l'Ordinaire. 
Can.  2388,  §  2. 

2°  Le  sacrilège  réel.  —  Il  y  a  sacrilège  réel  quand 
il  y  a  profanation  d'une  chose  sacrée.  Les  choses 
peuvent  être  sacrées  de  quatre  manières  différentes  : 
en  vertu  de  l'institution  divine;  d'une  consécration  ou 
bénédiction;  à  cause  de  ce  qu'elles  représentent  et  de 
ce  à  quoi  elles  sont  destinées. 

1.  Chose  sacrée  en  vertu  de  l'institution  divine.  — 
Tels  sont  les  sacrements.  On  les  appelle  aussi  parfois 
choses  sucrées  de  soi  ».  Quiconque  administre  ou 
reçoit  indignement  ou  invalidement  un  sacrement 
commet  un  sacrilège;  de  même,  et  en  conséquence  de 
ce  principe  général,  celui  qui  en  pleine  connaissance 
et  volontairement  ne  renouvelle  pas  les  saintes 
espèces,  en  temps  opportun,  alors  qu'il  y  a  danger 
certain  de  corruption  ou  celui  qui  touche  et  manipule 
illicitement  la  sainte  eucharistie. 

Le    Coile    a    édicté    des    peines    contre   le    sacrilège 
stique  :  celui  qui  aurait  pris  des  hosties  consa- 
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crées  dans  le  ciboire  pour  les  jeter,  ou  qui  les  aurait 
emportées  ou  retenues  en  vue  d'une  fin  mauvaise, 
est  suspect  d'hérésie,  encourt  une  excommunication 
latœ  sententiœ  très  spécialement  réservée  au  Saint 
Siège  et  devient  infâme  ipso  facto;  si  le  délinquant 
est  clerc  il  doit  être  en  outre  déposé.  Can.  2320  :  Qui 
species  consecralas  abjecerit  vel  ad  malum  finem  abdn- 
xrrit  aut  nlinurrit  est  suspectas  de  hseresi;  incurrit  in 
excommunicationem  latœ  sententiœ  specialissimo  modo 
Sedi  apostolicœ  reservatam;  est  ipso  facto  infamis, 
et  elericus  prœterea  deponendus. 

Celui  qui  n'est  pas  encore  promu  à  l'ordre  sacerdotal 
commet  un  sacrilège,  s'il  simule  la  célébration  de  la 
sainte  messe  avec  intention  peccamineuse  ou  s'il 
reçoit  la  confession  sacramentelle;  il  est  frappé 
d'excommunication  ipso  facto  spécialement  réservée 
au  Saint-Siège;  s'il  est  laïc,  il  est  privé  de  sa  pension 
ou  de  sa  fonction,  s'il  en  a  dans  l'Église,  et  est  puni 
d'autres  peines  en  proportion  de  la  gravité  de  sa 
faute;  s'il  est  clerc,  il  est  déposé.  Can.  2322;  cf.  2366, 
2367. 

Appartient  aussi  à  cette  catégorie,  le  sacrilège  inhé- 
rent au  péché  charnel,  commis  peu  de  temps  après  la 
communion,  ou  par  le  prêtre  qui  y  tombe,  lorsqu'il 
est  revêtu  des  ornements  pour  célébrer,  qu'il  porte  la 
sainte  eucharistie  ou  qu'il  célèbre  la  sainte  messe. 

Du  fait  que  les  saintes  Écritures  ont  Dieu  pour 
auteur,  celui  qui  tourne  en  dérision  les  paroles  qui  y 
sont  contenues  ou  les  emploie  en  un  sens  déshonnête 
ou  obscène,  commet  aussi  un  sacrilège  réel.  Toute 
utilisation  plaisante  des  textes  scripturaires  peut  en 
théorie  être  matière  de  délit;  souvent  cependant  il  ne 
semble  pas  y  avoir  péché  grave;  parfois  même  toute 
irrévérence  pourra  être  absente,  c'est  une  question  de 
jugement.  Chaque  cas  est  à  examiner  en  particulier 
suivant  les  circonstances. 

2.  Chose  sacrée  en  vertu  d'une  consécration  ou  d'une 
bénédiction.  —  Sont  estimées  sacrées,  les  choses  qui 
sont  rendues  telles  par  les  prières  liturgiques  de  l'Église, 
comme  les  autels,  les  vases  sacrés,  l'eau  baptismale,  le. 
saint  chrême,  les  huiles  saintes,  les  vêtements  litur- 
giques, l'eau  et  choses  bénites,  etc. 

Celui  qui  fait  servir  ces  choses  à  des  usages  mondains 
et  indécents,  ou  qui  les  méprise  et  s'en  moque,  commet 
un  sacrilège  si  son  acte  provient  d'une  intention 
mauvaise.  En  vertu  du  can.  1296,  §  1,  il  est  défendu 
d'utiliser  à  des  usages  profanes  le  mobilier  sacré.  Cela 
urge  davantage  pour  celui  qui  est  employé  au  culte 
public,  can.  1296,  §  1  :  Suera  supellex,  prœserlim  quœ, 
ad  normani  legum  liturgicarum,  benedicta  aut  conse- 
cruta  esse  débet  quseque  publico  in  cultu  adhibetur, 
caute  cuslodictlur  in  ecclesise  sacrario  aliove  tutu  ac 
decenti  loco,  nec  ad  usus  profanos  adhibeatur.  Il  serait 
sacrilège  d'utiliser  les  objets  sacrés,  à  un  usage 
commun  et  profane,  tant  qu'ils  ont  leur  consécration 
ou  leur  bénédiction.  Le  Code  prévoil  les  ras  où  celles-ci 
se  perdent,  can.  1305,  ?'  1  :  Sacra  supellex  benedicta 
aut  consecrata  benedictionem  mit  consecrationem  amit- 
tit  :  1°  .Si  taies  lœsiones  vel  mutationes  subierit  ut  prisli- 
nam  amiserit  formant,  et  jam  ait  sans  usus  non  habcatur 
idonea;  2"  si  ad  usus  indecoros  adhibita  vel  publicœ 
venditioni  exposila  fuerit. 

[ci,    apportons    quelques    distinctions    s'appuyant 
sur  le  principe  exposé  au  can.   1150    qui  pn    cril  que 
les  choses  consacrées  ou  bénites  d'une  bénédiction 
constitutive,  doivent  rire  traitées  ave 
ne  pas  servir  a  un  usage  profane,  ou  a  un  autre  qui  ne 

leur  est  pas  propre,  même  si  elles  sont  la  propriété 
d'une  personne  privée:  Res  eons  cratœ,  vel  benedictœ 
constilutiva  benedictione,  reverentei  iraclentui  neque  ad 
usant  profanum  vel  non  proprium  adhibeatur,  etiamsi  m 
dominio  privatorum  sint.  La  bénédiction  constitutive 
se  distingue  'le  la  bénédiction  invocative  donnée  aux 


animaux,  aux  vaisseaux,  aux  maisons,  etc..  car  les 
objets  ainsi  bénits  sont  précisément  destinés  à  des 
fins  profanes.  Mais  employer  d'une  matière  indiffi 
des  choses  sacrées  à  des  usages  profanes,  comporte  en 
général  un  certain  mépris,  au  moins  légèrement 
coupable.  Toutefois,  certaines  causes  particulières 
fournissent  une  excuse  suffisante.  Il  peut  être  parfois 
permis  de  boire  de  l'eau  bénite  pour  apaiser  sa  soif, 
d'allumer  un  cierge  bénit  pour  s'éclairer  la  nuit,  de 
chasser  les  mouches  avec  un  rameau  bénit  ou  de 
parfumer  la  chambre  d'un  malade  en  y  brûlant  des 
mains  d'encens.  11  y  aurait  erreur  à  considérer  ces 
différents  actes  comme  des  péchés  et  des  sacrilèges. 

Quant  aux  objets  qui  ne  sont  pas  bénits  et  qui 
servent  parfois  au  ministère  sacré,  tels  que  les  tapis, 
les  candélabres,  etc..  ils  peuvent  servir  à  tout  autre 
usage  sans  inconvénient.  Il  en  est  de  même  des  objets 
sacrés  qui  ont  perdu  leur  consécration  ou  leur  béné- 
diction. C'est,  semble-t-il,  conforme  au  can.  1305  cité 
précédemment.  Remarquons  cependant  que  les  auteurs 
ne  sont  pas  d'accord  sur  ce  point.  Les  uns  estiment 
qu'il  y  aurait  un  péché  léger  et  donc  sacrilège  de 
même  nature,  à  employer  à  des  usages  profanes  des 
ornements  sacrés  qui  ont  perdu  leur  bénédiction. 
S.  Alphonse,  1.  III,  n.  41;  d'Annibale,  1.  III,  n.  16, 
notes  36-37;  d'autres  paraissent  hésiter,  Lehmkuhl, 
t.  î.  n.  524. 

Autrefois  les  canons  anciens  (Ligna,  c.  37,  Allaris. 
c.  38,  De  Cons.,  dist.  I)  interdisaient  de  prendre  les 
matériaux  d'une  église  pour  un  autre  usage.  Actuelle- 
ment les  théologiens  enseignent  en  général  que  ce  chan- 
gement d'emploi  ne  donne  lieu  à  aucun  péché,  lorsque 
tout  mépris  ou  danger  de  scandale  est  évité.  Aussi 
sera-t-il  permis  d'employer  des  pierres,  pièces  de  bois 
et  autres  objets  d'ancien  mobilier  consacré  à  des  fins 
profanes  et  même  des  vêtements,  à  condition  d'en 
changer  la  forme  extérieure.  Gennari,  Consult.  canon., 
2"  éd.,  t.  n,  p.  201-205;  Wouters,  op.  cit.,  t.  i,  n.  618; 
Vermeersch,  op.  cit.,  t.  n,  n.  272.  Il  est  même  autorisé 
d'employer  à  un  usage  profane  non  sordide,  une  église 
inutilisable  au  culte.  Les  conditions  sont  d'ailleurs 
précisées  au  can.  1187  :  Si  qua  ecclesia  nullo  modo  ad 
eultum  divinum  adhiberi  possil  et  omnes  aditus  inler- 
clusi  sint  ml  eam  reficiendam,  in  usum  profanum  mm 
sordidum  ab  Ordinario  Ion  redigi  poiest,et  onera  cum 
reditibus  titulusque  parœciœ,  si  ecclesia  sit  parœcialis, 
in  aliam  ecctesiam  ab  eodem  Ordinario  transferanlur. 

Pour  ce  qui  a  trait  aux  vases  sacres  cl  a  ce  qui  sert 
à  la  messe,  le  can.  1306,  §  1,  déclare  :  «  Il  faut  veiller 
à  ce  (pie  le  calice  et  la  patène,  et  avant  qu'ils  ne  soient 
purifiés,  le  purificatoire,  les  pales  et  les  corporaux 
Utilisés  pour  la  messe,  ne  soient  touchés  que  par  les 
clercs  ou  ceux  qui  en  ont  la  garde.  Cependant  si  le 
loue  lier  est  motivé  par  une  cause  juste,  il  n'y  a  aucune 

faute.  De  même  si,  pour  des  raisons  valables,  les  vases 
ai  ie  étaient  confiés  a  l'ouvrier  pour  des  réparations 
superficielles,  il  ne  semble  pas  que  la  consécration 
oi1  perdue.  S.  R.  <:.,  20  avril  1822,  Deere/,  authent., 
n.  1820,  t.  iv.  p.  223. 

I.a  défense  édictée  par  le  eau.   1306  ne  porte  pas  sur 
les  vases  simplement  bénits,  comme  le  ciboire  lorsqu'il 
aéti   purifié.  Mais  il  y  aurait  un  grave  péché  a  toucher 
consacrés  sans  nécessité  quand  ils  contien- 
nent les  i  .unies  espèces,  i .an.  1306,  §  '-• 

3.  Choses  consacrées  à  on/se  île  te  qu'elles  représen 
lent.  Entrent  dans  cette  catégorie  les  images  du 
Christ .  de  la  bienheureuse  vierge  -Marie  et  des  saints, 
le  croix  même  non  bénites,  les  reliques  sacre.-. .  etc. 
La  plupart  des  théologiens  estimenl  que  celui  qui 
utilise  à.  des  usages  sordides  les  statues,  les  images,  etc., 

commet   un  sacrilège,  mais  a  condition  cpie  ces  choses 

loii  m  demeun  es  en1  ières  et  non  si  elles  sont 

en  partie  détruites  ou  lacérées.  Le  sacrilège  ne  saurait 
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être  «rave  en  toutes  hypothèses  que  s'il  y  a  un  mépris 
sérieux.  La  profanation  des  reliques  peut  aussi  ('(ins- 
tituer un  sacrilège,  can.  1289,  §  1  :  Sacras  reliquias 
vendere  nefas  est...  §  2  :  Redores  ecclesiarum,  celerique 
ad  quos  spécial,  sedulo  inuigilent  ne  sacrœ  reliquiœ  ullo 
modo  profanentur,  neve  hominum  incaria  pereanl;  vel 
minus  decenler  cuslodianlur. 

4.  Les  choses  sacrées  par  leur  destination.  —  Ce  sont 
les  biens  mobiliers  ou  immobiliers  destinés  au  culte 
divin  ou  à  des  usages  pies  tels  que  ceux  qui  ont  pour 
fin  de  pourvoir  aux  besoins  du  clergé,  les  hôpitaux, 
les  hospices,  les  fabriques  des  églises,  etc..  Les  biens 
déposés  dans  les  églises  ou  qui  lui  ont  été  livres  en 
gage  entrent  aussi  dans  cette  catégorie.  Commet  un 
sacrilège  quiconque  s'en  empare  ou  les  usurpe.  Diffé- 
rentes circonstances  sont  à  envisager. 

Tout  vol  perpétré  dans  une  église  n'est  pas  forcé- 
ment un  sacrilège:  pour  qu'il  ie  soit,  il  faut  que  la 
chose  qui  a  été  prise,  appartienne  de  quelque  façon  à 
l'église,  ou  qu'elle  y  soit  au  moins  déposée;  il  ne  l'est 
pas  si  le  propriétaire  est  une  personne  privée.  Si  le 
délinquant  dérobe  des  legs  qui  n'ont  pas  encore  été 
livrés  à  l'église  ou  des  revenus  dus  et  non  encore  payés, 
ou  n'acquitte  pas  des  décimes  dus,  son  acte  n'est  pas 
sacrilège  parce  que  ces  biens  ne  sont  pas  encore  en 
possession  de  l'église.  De  même  prendre  un  traitement 
ecclésiastique  déjà  perçu  par  le  prêtre  n'est  pas  un 
sacrilège,  parce  que  l'argent  est  déjà  passé  dans  le 
domaine  privé;  mais  il  y  en  aurait  un  à  usurper  des 
honoraires  de  messe  non  distribués,  car  ceux-ci  appar- 
tiennent encore  à  l'Église.  On  pourrait  faire  les  mêmes 
remarques  pour  tout  ce  qui  entre  dans  la  classe  des 
choses  sacrées  par  leur  destination.  Voir  S.  Alphonse, 
1.  III,  n.  42;  Ballerini-Palmieri,  <>p.  rit.,  t.  n,  n.  428. 

Des  peines  sont  portées  contre  ceux  qui  commettent 
ce  genre  de  sacrilège.  Ceux  qui  usurpent  ou  détiennent 
par  eux-mêmes  ou  par  intermédiaire  des  valeurs  ou 
des  droits  qui  appartiennent  à  l'Église  romaine, 
tombent  sous  l'excommunication  taise  sentenlise 
spécialement  réservée  au  Saint-Siège.  Si  le  délinquant 
est  clerc,  il  est  privé  de  ses  dignités,  offices,  pensions 
et  fonctions  et  est  déclaré  inhabile  a  en  avoir. 
Can.  2345. 

Quant  à  ceux  qui  présumeraient  de  faire  servir  à 
leur  propre  usage  et  de  s'emparer  des  biens  ecclésias- 
tiques, de  n'importe  quel  genre,  ou  par  eux-mêmes  ou 
par  les  autres,  ou  qui  empêcheraient  que  les  fruits  ou 
les  revenus  de  ces  choses  sacrées  soient  perçus  par 
ceux  à  qui  ils  reviennent  de  droit,  ils  sont  frappés 
d'une  excommunication  spécialement  réservée  au 
Saint-Siège.  Ils  ne  pourront  en  être  relevés  que  lorsque 
la  réparation  sera  intégrale,  et,  si  elle  est  impossible 
actuellement,  que  s'il  y  a  une  promesse  de  s'exécuter 
le  plus  tôt  possible  ou  lorsque  l'empêchement  qui 
gênait  la  perception  des  fruits  sera  levé.  Si  le  délin- 
quant est  patron,  il  est  en  outre  privé  ipso  facto  de  son 
droit   de  patronage.   Can.  2346. 

Le  clerc,  qui  tomberait  dans  ce  délit  ou  y  consen- 
tirait, serait  privé  en  outre  de  tous  ses  bénéfices  et 
deviendrait  inhabile  à  en  avoir  d'autres  :  Etiam  post 
inlegram  satisfaclionem  et  absolutionem,  sui  Ordinarii 
arbitrio  suspendatur.  Can.  2346. 

L'excommunication  ferendse  sentenliiv,  mais  non 
réservée,  peut  aussi  être  portée  au  cas  où  le  place! 
apostolique  est  nécessaire  pour  aliéner  des  biens 
ecclésiastiques,  d'après  la  norme  des  can.  534,  §  1. 
cl  1532. 

:'."  Le  sacrilège  local.  1.  Les  lieux  sacrés.  Le 
sacrilège  local  est  la  violation  d'un  lieu  sacré.  Un  lieu 
est  sacré,  quand,  bénit  ou  consacré  selon  les  formules 
des  livres  liturgiques  approuvés  par  II  ;lise 
destiné  soit  aux  offices  et  aux  cérémonies  du  culte 
divin,  comme  une  église,  un  oratoire  public  ou  semi- 
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public  bénit  à  la  façon  des  églises,  soit  à  la  sépulture 
des  fidèles  comme  un  cimetière.  Les  lieux  construits 
pour  un  usage  pie  par  une  autorité  privée,  ne  sont  pas 
considérés  comme  sacrés,  il  en  est  ainsi  des  oratoires 
semi-publics  qui  n'ont  pas  été  bénits  à  la  façon  des 
églises  et  des  oratoires  privés  ou  domestiques. 

Autrefois  les  lieux  sacrés  au  sens  large  jouissaient 
du  droit  d'asile,  c'est-à-dire  que  ceux  qui  s'y  réfu- 
giaient, ne  devaient  pas  en  être  chassés.  Actuellement 
ce  privilège,  là  où  la  coutume  contraire  ne  l'a  pas  aboli 
totalement,  est  réservé  aux  seules  églises,  can.  1179  : 
Ecclesia  jure  asili  gaudet  ita  ut  rei,  qui  ad  illam  confu- 
gerint,  inde  non  sint  extrahendi,  nisi  nécessitas  urgeat, 
sine  assmsu  Ordinarii,  vel  saltem  rectoris  ecclesise. 
Voir  Ballerini-Palmieri,  op.  cit.,  t.  u,  n.  419-422. 

La  sainteté  d'un  lieu  est  plutôt  de  caractère  extrin- 
sèque et  en  dépendance  du  droit  positif.  Actuellement 
elle  affecte  tout  le  temple  consacré  et  il  n'y  a  pas  d'en- 
droit qui  soit  réputé  sacré  à  cause  de  la  sainte  eucha- 
ristie, qui  s'y  trouverait  gardée. 

2.  Les  modes  de  péché.  —  Il  y  a  sacrilège  local  chaque 
fois  qu'un  lieu  sacré  proprement  dit  est  violé  et  qu'il 
a  en  conséquence  besoin  de  réconciliation.  Pour  qu'il 
y  ait  violation,  il  faut  que  les  actes  peccamineux 
soient  certains,  notoires  et  accomplis  dans  le  lieu  sacré 
lui-même,  can.  1172,  §  1  :  Ecclesia  violatur  injra  recen- 
sais tantum  actibus  dummodo  certi  sint,  nolorii,  et  in 
ipsa  ecclesia  positi. 

Us  sont  certains  si  tout  doute  de  fait  ou  de  droit 
est  exclu,  Gaspard.  Traclalus  canonicus  de  ss.  eacha- 
rislia.  Paris,  1897,  n.  240;  Many,  Prœlectiones  de  locis 
sacris,  Paris,  1904,  n.  36.  Ils  sont  notoires,  s'ils  ont  été 
accomplis  en  public  ou  s'ils  sont  susceptible;  de  deve 
nir  publics.  Bien  qu'ils  puissent  être  juridiquement 
prouvés,  ils  ne  seraient  pas  tels,  si  trois  ou  quatre 
personnes  seulement  en  avaient  été  témoins.  Ils 
doivent  aussi  avoir  été  perpétrés  dans  l'église  même. 
Il  n'y  a  pas  violation  si  l'acte  est  accompli  dans  un 
lieu  adjacent  à  l'église,  par  exemple  dans  l'atrium,  la 
tour,  le  clocher,  la  sacristie  ou  autres  dépendances; 
mais  il  y  aurait  profanation  si  le  crime  ét2it  commis 
dans  une  chapelle  latérale,  ou  même  souterraine,  car 
ces  lieux  sont  censés  ne  faire  qu'un  avec  l'église. 

Les  actes  susceptibles  de  profaner  une  église  sont  : 
le  crime  d'homicide;  une  effusion  de  sang  humain 
notable  et  gravement  coupable;  un  usage  impie  ou 
sordide  et  la  sépulture  d'un  infidèle  ou  d'un  excom- 
munié. 

a)  Le  crime  d'homicide.  Can.  1172,  §  1,  1°.  —  Par 
ce  mot  nous  entendons  aussi  le  suicide,  quel  que  soit 
le  moyen  auquel  il  est  fait  recours  pour  entraîner  la 
mort  :  poison,  armes,  stylet,  pendaison,  etc. 

Le  délit  doit  être  commis  dans  l'église  :  il  n'y  aurait 
pas  violation,  si  le  délinquant  est  de  fait  à  l'intérieur, 
mais  sa  victime  à  l'extérieur.  A  l'aide  d'un  projectile 
de  revolver,  il  est  en  effet  possible  de  tuer  quelqu'un  à 
distance.  En  revanche,  l'église  serait  profanée  si  le 
criminel,  bien  que  placé  à  l'extérieur,  tuait  quelqu'un 
se  trouvant  à  l'intérieur.  U  y  a  sacrilège,  même  si  la 
victime,  qui  a  été  frappée  dans  un  bâtiment  sacré, 
ne  meurt  que  quelque  temps  après  en  dehors,  à  son 
domicile  ou  à  l'hôpital,  par  exemple.  Mais  un  individu 
frappé  dans  la  rue.  ou  dans  la  sacristie,  et  qui,  par 
suite  de  ses  blessures,  mourrait  à  l'intérieur  de  l'église 
ne  la  profanerait  pas.  Enfin  pour  qu'il  y  ait  sacrilège, 
il  est  requis  que  l'homicide  ou  le  suicide  procède 
d'une  intention  gravement  mauvaise.  C'est  une 
condition  essentielle;  autrement,  il  n'y  aurait  pas  de 
délit. 

b)  Une  effusion  de  sang  humain,  notable  et  grave- 
ment coupable.  Can.  1172.  5  1.  2".  —  Ces  deux  condi- 
tions  sont  requises  pour  que  l'accident  entraîne  la 
profanation  du  lieu  sacré.  Par  ailleurs  ('effusion  doit 


701 


-  \(.l!  I  1.1  i,  E.    GRAVITli 


F02 


être  sérieuse  et  produite  dans  l'Église,  mais  il  n'est 
pas  nécessaire  que  le  sol  soit  couvert  de  sang  et  que 
l'effusion  ait  eu  Heu  en  totalité  à  l'intérieur  du 
temple. 

c)  Un  usage  impie  ou  sordide.  —  Le  Code  pas  plus 
que  le  droit  ancien,  ne  détermine  (puis  sont  ces  actes 
impies  ou  sordides,  qui  profanent  l'église.  Pour  qu'il  y 
ait  violation  de  ce  chef,  il  faut  non  pas  une  action 
passagère,  mais  une  certaine  habitude  ou  répétition, 
ou  au  moins  la  continuation  d'un  acte  peccamineux 
impie  ou  sordide.  Tel  est  le  sens  à  donner,  nous 
semble-t-il,  au  mot  usus,  can.  1172,  §1,3°:  Impiis  vel 
sordidis  usibus,  quibus  ecelesia  addicta  fuerit. 

En  tête  de  catégorie  d'actes  peccamineux,  entachés 
de  sacrilège,  il  faut  mettre  les  péchés  de  luxure  com- 
mis dans  l'église.  Ensuite,  à  moins  qu'en  certaines 
circonstances,  une  urgente  nécessité  ou  une  coutume 
déjà  longue  n'en  excuse,  l'utilisation  d'une  église  pour 
les  exercices  d'un  culte  hérétique,  pour  des  représenta- 
tions théâtrales  déshonnètes  ou  pour  des  jeux  profanes, 
la  transformation  d'une  église  en  une  salle  de  banquet 
ou  en  une  écurie,  d'un  cimetière  bénit  en  un  champ 
de  foire.  S.  Alphonse,  1.  III,  n.  36,  37. 

Malgré  le  caractère  de  justice  qui  s'attache  a  la 
peine  capitale,  nous  croyons  que  le  fait  de  l'exécuter 
dans  une  église,  est  impie.  Des  séances  littéraires  ou 
musicales  peuvent  parfois  être  permises  dans  les 
églises  et  ne  donnent  pas  lieu  à  un  péché  de  sacrilège 
local,  surtout  si  elles  tendent  à  favoriser  la  religion. 
Mais  la  S.  C.  de  la  Consistoriale  a  absolument  interdit 
dans  les  églises  toutes  projections  ou  représentations 
cinématographiques  (lu  décembre  1912).  Acta  apost. 
Sedis,  1912,  p.  724. 

Enfin  la  vente  clés  cierges  et  autres  objets  destinés 
à  exciter  la  dévotion  des  fidèles  est  légitimement 
tolérée,  à  condition  que  l'on  veille  à  ce  que  la  mai- 
son du  Seigneur  ne  soit  pas  changée  en  un  temple 
d'affaires. 

d)  La  sépulture  d'un  infidèle  ou  d'un  excommunié.  — 
La  défense  d'inhumer  les  infidèles  dans  les  églises  est 
une  loi  «  odieuse  n  et  c'est  pourquoi  les  canonistes 
estiment  communément  que  par  infidèles,  il  ne  faut 
pas  entendre  ici  les  enfants  des  chrétiens,  non  encore 
baptisés,  ni  les  catéchumènes.  Gasparri.  loc.  cit.. 
n.  253;  S.  Alphonse.  I.  VI,  n.  366. 

La  loi  ecclésiastique  interdit  la  sépulture  des  infi- 
dèles dans  les  églises.  La  sépulture  d'un  excommunié, 
au  moins  après  la  sentence  déclaratoire  ou  condem- 
natoire,  profanerait  également  le  lieu  sacré,  can.  1172, 
§  1,  4°.  Le  can.  1175  prescrit  même  que  l'exhumation 
du  cadavre  de  l'excommunié,  qui  a  été  enterré  dans 
l'église,  soit  faite  au  plus  tut,  même  avant  la  récon- 
ciliation, si  cela  est  possible  et  sans  grave  inconvé- 
nient. L'inhumation  des  autres  excommuniés  dans 
l'église  n'est  pas  considérée  comme  une  profanation. 

Des  peines  sont  édictées  par  le  Code  contre  ceux 
qui  passeraient  outre  à  cette  prescription  ou  même 
donneraient  les  honneurs  de  la  sépulture  ecclésiastique 
aux  infidèles  et  aux  excommuniés,  can.  2339  :  Qui  ausi 
juerint  mandare  seu  ingère  tradi  ecclesiaticse  sepulturœ 
infidèles,  aposlatas  a  fide,  vel  hasreticos,  schismaticos 
aliosve  sive  excommunicatos  sire  interdiclos  contra  prie 
scriptum  can.  1240,  §  t.  conlrahunt  excommunicatio 
ncm  latee  senlenliiv  nemini  reservalam;  s/mnle  vero 
sepulturam  eisdem  donanles,  interdiction  nh  ingressu 
ecclesise  Ordinario  réservation. 

La  profanation  d'une  église  n'entraîne  pas  (elle  du 
cimetière,  même  si  ce  dernier  lui  es!  ''"iil  i"".  '  ]  \  ice 
versa,  can.  1172,  §  2  :  violata  ecelesia,  non  aie,,  cœme 
lerium.  etsi  contiguum,  violalum  censetur,  et  vice  versa. 

l'n  cimetière,  dans  lequel  il  n'y  a  que  quelques 
lombes  bénites  alors  (pie  lui  même  ne  l'est  pas.  ne 
lient  pas  être  violé  parce  (pie  la  bé liction  partielle 


ne  constitue  pas  le  lieu  sacré.  Un  cimetière  municipal, 
qui  a  été  bénit,  n'est  probablement  pas  violé  du  fait 
que  des  infidèles  et  des  hérétiques  y  sont  inhumés, 
pourvu  que  la  plus  grande  partie  de  ceux  qui  y 
dorment  leur  dernier  sommeil  soient  catholiques. 

Ceux  qui  violent  les  églises  et  les  cimetières  peuvent 
être  punis  de  l'interdiction  de  l'entrée  de  l'église  et 
de  toutes  autres  peines  que  l'Ordinaire  estime  conve 
nables  en  relation  avec  la  gravité  du  délit,  eau.  2329  : 
Ecclesise  rrl  cosmelerii  violatores  de  qui  bus  in  can. 
1172,  1207,  interdicto  ab  ingressu  ecclesise  aliisque 
congruis  psenis  ab  Ordinario  pro  gravitate  dc/irti  pu- 
nianlur. 

Les  autres  péchés  extérieurs  qui  peuvent  être  coin 
mis  dans  les  lieux  sacrés  ne  revêtent  pas  la  malice 
grave  du  sacrilège.  Mais  à  cause  des  circonstances  de 
lieu  où  ils  sont  commis,  venialem  sacrilegii  maliliam 
uiduunt.  Les  fautes  internes  ne  violent  pas  la  sainteté 
du  lieu,  parce  qu'elles  n'affectent  pas  celui-ci;  cepen- 
dant sérail  coupable  de  sacrilège  celui  qui  désirerait 
accomplir  une  œuvre  extérieure  sacrilège  ou  qui  se 
délecterait  de  cette  auvre  en  tant  que  sacrilège.  N.  Al 
phiiiise .  I.   III,  n.  43. 

111.  Gravité  du  sacrilège.  —  De  sa  nature,  le 
sacrilège  personnel,  local  ou  réel  est  un  péché  mortel 
contre  la  religion,  car  il  s'oppose  gravement  a  l'exi  el 
lence  de  celte  vertu,  étant  un  mépris  sérieux  d'une 
personne,  d'un  lieu  ou  d'une  chose  sacrée.  Dans  chaque 
espèce  il  y  a  différents  degrés  selon  la  diversité  des 
personnes,  des  lieux  et  des  choses  sacrés  qui  ont  élé 
profanés. 

Le  sacrilège  peut  cependant  n'être  que  véniel  a 
cause  de  la  légèreté  de  matière  ou  de  l'inadvertance 
ou  du  manque  de  volonté.  Pour  éviter  les  troubles  de 
conscience,  les  fidèles  doivent  en  être  avertis  à  l'occa- 
sion. Un  petit  vol,  commis  dans  une  église,  de  menus 
objets  ou  d'offrandes  charitables,  ne  saurait  être 
considéré  comme  constituant  une  matière  grave. 

Pratiquement  pour  juger  un  [léché  de  sacrilège,  il 
faudra  donc  tenir  compte  de  la  sainteté  de  la  personne, 
du  lieu  ou  de  la  chose,  de  l'action  sacrilège  elle-même. 
estimée  d'après  le  sentiment  des  hommes  prudents  et 
enfin  de  l'intention  du  délinquant,  qui  a  pu  commettre 
l'acte  irrévérentiel  plus  ou  moins  volontairement, 
avec  une  clairvoyance  plus  ou  moins  nette. 

Les  circonstances  de  temps  peuvent  aussi  entrer  en 
ligne  de  compte,  car  elles  sont  parfois  l'occasion  d'un 
n  rilège,  si  l'action  posée  contient  en  elle-même  une 
répugnance  extraordinaire  aux  yeux  des  fidèles  el  de 
l'Église  avec  un  mystère  divin.  Quiconque,  par 
exemple,  organiserait,  le  vendredi  saint,  par  manière 
de  bravade  anti-religieuse,  un  grand  banquet,  où 
seraient  servis  des  plats  ds  viande,  commettrait 
probablement  un  sacrilège. 

Tous  ks  moralistes  traitent  la  question  du  sacrilège 
dans  l'étude  de  la  vertu  de  religion  ou  à  propos  de  lu 
chasteté.  <»n  pourra  donc  facilement  se  reporter  à  ces 
Chapitres.  Par  ailleurs  cette  question  n'échappe  pas  aux 
canonistes  dans  leurs  commentaires  sui  tes  personnes,  les 

Choses  et  lieux  sacres  et  sur  les  peines  qui  frappent  les 
délinquants.  La  bibliographie  est  de  ce  double  chel  tiès 
vaste.  Nous  nous  contenterons  de  citer  les  auteurs  prin- 
cipaux : 

S.  Thomas,   Sum.  theol.,  Il'-ll",   q.  xcix;  S.  Alphonse 

de    i     ' c    rheologia  moralis,  1.  III,   n.  33-48;    \erinys, 

Vheologia  m,,r,ilis  juxta  doctrinam  S.  llphonsi  de  Ligorio, 
■2'  êdit.,  Tournai,   1890;   10'  édit.,  adaptée  au   Code  pai 

il Tournay,    1919-1920;    Ballerini-Palmieii,    Opus 

morale  <t  Ballerini  eonscriptum  *■/  n  l'alun, -ri  cum  annotatio- 
nibus  editum,  t.  n.  Prati,  1899;  Ferraris,  Prompta  biblio- 
theca,  Paris,  1857,  art.  Sacrilegium;  Ferreres,  Compcndium 
thcologiœ  moralis  (Gury),  t.  i.  1918;  Gasparri,  Tractatus 
eucharislia,  Paris,  1897;  Genicot,  Théologies 
moralis  instilutiones,  i.  i.  Louvain,  1898-1902;  Genlco! 
Salsmans,    Théologies  moralis  instilutiones,  t.   i.  Bruxelles, 
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1927;  Gousset,  Théologie  morale.  10e  édit.,  t.  i  e1  il,  Paris, 
1855;  Gury-Ballerini,  Compendium  tlicolnyiœ  moralis  ab 
auctore  récognition  et  Ballerini  adnotalionibus  locupletatum, 
4"  éd.,  t.  i.  Rome,  1877;  Lehmkuhl,  Theologia  moralis, 
2*  édit.,  t.  i.  Fribourg-en-B..  1910;  de  Lugo,  Disputa- 
tiones  scolasticœ  et  morales  de  pœnilcntia,  disp.  XVI,  Paris, 
1868-186'ï;  Many,  Prœlecliones  de  locis  sacris,  Paris,  1904; 
Mat  t  lupus  a  Coronata,  De  loeis  et  temporibus  sacris,  Turin, 
1922;  Pruemmer,  Monnaie  Iheologife  moralis,  t.  il,  Fribourg- 
en-B.,  1923;  Tambuiini.  Explicatio  Deealoiji,  dans  Opéra 
omnia,  I.  II,  Venise,  1707;  Tanquerey,  Synopsis  theologia; 
moralis  et  pasloralis,  t. il,  Rome  el  Paris,  1922;  Vermeersch, 
Theologiœ  moralis  principia,  responsa,  consilia,  t.  n  : 
De  virtutum  exercitalione,  2*  édit..  Bruges,  1928;  Wernz, 
Jus  decretalium,  t.  net  t.  vi,  Prati,  1905;  Wouters,  Manuale 
theologiœ  moralis,  t.  i,  Bruges,  1932,  n.  610-619. 

Nicolas   Iing. 

SAGESSE  (LIVRE  DE  LA).  —  Livre  de  ['An- 
cien Testament,  deutérocanonique;  comptant',  dans  la 
Bible  grecque,  parmi  les  livres  didactiques  entre  *Al<T(ia 
(Cantique)  et  Sotpioc  Eetpà/  (Ecclésiastique).  Placé 
do  même  dans  la  Bible  latine,  selon  la  Vulgate  hiéro- 
nymienne.  Il  y  suit  cependant,  dans  quelques  manus- 
crits, l'écrit  du  Siracide,  qui  le  sépare  ainsi  —  inten- 
tionnellement peut-être  —  des  livres  salomoniens 
(Prov..  Eccle.,  Cant.).  Dans  nombre  de  Bibles  plus 
anciennes  qui  disposent  les  Écritures  sacrées  dans 
l'ordre  donné  par  le  Prologus  galeatus  de  saint  Jérôme 
ou  par  le  Décret  de  Gélase.  il  constitue  avec  l'Ecclé- 
siastique le  petit  groupe  binaire  des  «  deux  Sapiences  », 
toujours  éloigné  du  groupe  ternaire  de  ces  mêmes 
livres  attribués  à  Salomon.  Voir  S.  Berger,  Histoire  de 
la   Vulgate,  Nancy.  1893,  p.  331-339. 

I.  Titre.  II.  Contenu  (col.  703).  III.  Canonicité 
(col.  706).  IV.  Composition  (unité  et  intégrité) 
(col.  712).  V.  Auteur  et  date  (col.  717).  VI.  But  et 
destinataires  (col.  725).  VII.  Langue,  texte  et  ver- 
sions (col.  730).  VIII.  Doctrine  (col.  733).  IN.  Com- 
mentateurs (col.  742). 

I.  Titre  du  livre.  —  Dans  les  plus  anciens  manus- 
crits de  la  Bible  grecque,  le  livre  a  pour  titre  Eoçîoc 
£aXcdu.6>voç  (Vaticanus)  ou  S.  2a),ou<ovT0ç  (Sinaï- 
tiens),  £.  ÈoXoLiâwoç;  (Alexandrinus),  X.  £oAou,<dvtoç 
(Cad.  Ephrœmi  )  :  «  Sagesse  de  Salomon.  Il  n'est 
pas  vraisemblable  que  par  ce  titre,  on  ait  voulu  dis 
l'origine  désigner  le  roi  Salomon  comme  auteur  du 
livre;  on  entendait  plutôt  le  rapporter  à  la  doctrine. 
La  version  syriaque  s'intitulait,  dans  ses  manuscrits  les 
plus  anciens.  Livre  de  la  grande  Sagesse  »;  seuls  ses 
plus  récents  témoins  occidentaux  ont  ajouté  à  ce  titre 
le  nom  de  Salomon.  La  version  latine,  la  version  cepte 
et  la  version  syro-hexaplaire  portent  en  suscription  : 
Sapientia  Salomonis:  la  version  éthiopienne  :  Vatici- 
nium  Salomonis.  L'édition  vulgate  a  rendu  au  livre 
son  titre  logique  et  naturel  de  Liber  Sapientia-,  intro- 
duisant un  abondant  discours  où  se  développe  un 
magnifique  éloge  de  cette  même  sagesse  qui,  depuis 
le  temps  de  Salomon  et  à  travers  les  livres  de  Job 
et  des  Proverbes,  de  l'Ecclésiaste  el  de  l'ecclésias- 
tique, porte  en  elle-même  le  secret  de  l'énigme  de  la 
vie  humaine  dans  le  monde  et  la  vraie  formule 
conduite  morale  —  éloge  qui  la  maintient  sans  cesse 
en  étroit  rapport  avec  Dieu  créateur  de  tout  être  et 
dispensateur  de  toute  science  pratique,  par  quoi 
l'homme  peut  devenir  participant  à  l'amitié  divine  et 
à  la  vie  bienheureuse  dans  l'au-delà. 

II.  Contenu  du  livre.  —  L'auteur  célèbre  la  su-essi 
sous  trois  aspects  principaux  —  religieusement  utili- 
taire, philosophique  et  historique  —  comme  source 
du  vrai  bonheur,  qui  est  l'immortalité  bienheureuse 
dans  l'autre  vie.  i-\  :  connue  divine  par  son  origine,  sa 

nature  el  ses  effets  dans  l'ordre  intellectuel  et  moral. 

vi-ix:  comme  agent  de  bénédiction  ou  (le  châtiment 
dans  l'histoire  du  monde  primitif  et  de  l'ancien 
Israël,   x-xix. 


1°  La  sagesse  se  recommande  comme  guide  utile,  et 
même  nécessaire,  vers  l'immortalité  bienheureuse,  au 
contraire  des  dires  de  ses  ennemis,  impies  ou  apostats.  — 
1.  Elle  ne  s'obtient,  en  effet,  que  par  la  pureté  morale, 
le  péché  ayant  pour  suite  le  châtiment  et  la  mort  : 
i,  1-16.  —  Exhortation  à  rechercher  par  la  pureté 
morale  la  sagesse,  connaissance  de  Dieu,  dont  le 
péché  sépare  en  tant  qu'il  rend  l'homme  incapable 
d'atteindre  cette  sagesse,  i,  1-5.  L'impie,  le  blasphé- 
mateur ne  peut  éviter  le  châtiment  de  Dieu  qui  voit 
et  sait  tout  du  monde  et  de  l'homme,  (V10.  Se  garder 
donc  du  péché  pour  ne  pas  encourir  la  punition  (à 
laquelle  Dieu,  du  reste,  ne  saurait  se  complaire),  1 1-14. 
Quiconque  est  agréable  à  Dieu  par  la  sagesse  obtient 
l'immortalité  bienheureuse,  les  impies  n'ayant  pour 
lot  que  la  mort,  15-16. 

2.  Elle  condamne  les  idées  frivoles  des  adversaires 
sur  le  but  suprême  de  la  vie  humaine  et  leurs  senti- 
ments hostiles  contre  les  juifs  restés  fidèles  à  la  loi 
de  Dieu  :  n,  1-24.  —  Idées  frivoles  des  impies  sur 
l'homme  qui.  à  leur  dire,  périt  tout  entier,  1-5;  d'où 
la  licence  de  jouir  des  biens  de  la  vie  sans  appréhension 
de  l'au-delà,  0-9.  Sentiments  hostiles  de  ces  incrédules 
contre  le  juste,  qu'il  faut  alors  persécuter,  parce  que 
sa  conduite  les  blâme  et  les  humilie.  10-16,  et  qu'il 
est  bien  improbable  que  Dieu  le  délivrera  de  leurs 
mains,  17-20.  Insensés,  qui  ignorent  les  secrets  de 
Dieu  touchant  la  récompense  réservée  aux  saints 
leurs  victimes!   21-22. 

3.  Elle  détermine  enfin  le  sort  différent  des  impies 
et  des  justes  en  cette  vie  et  dans  l'autre  :  ;i.  23-v,  23.  — 
En  dépit  de  la  mort  qu'ils  ont  endurée,  les  justes 
jouissent  d'une  paix  éternelle  auprès  de  Dieu,  n,  23- 
iii,  5  :  les  maux  de  la  terre  ont  été  pour  leur  épreuve  et 
leur  purification,  m,  4-6.  Ils  devaient  avoir  leur  récom- 
pense dans  l'autre  vie,  7-9;  tandis  que  les  impies  et 
leur  postérité  y  recevront  leur  châtiment,  10-12.  Les 
justes  sont  dédommagés  dans  l'autre  vie,  bien  qu'ils 
aient  été  privés  ici-bas  des  joies  de  la  famille,  13-15: 
tandis  que  les  enfants  des  impies  sont  voués  à  l'oubli 
et  à  la  perdition,  16-19.  Les  justes,  bien  que  privés 
d'enfants  ici-bas,  sont  néanmoins  honorés  de  Dieu 
et -des  hommes,  iv,  1-2;  tandis  que  les  enfants  des 
impies  partagent  dans  l'autre  vie  la  damnation  de 
leurs  parents,  3-6.  La  mort  prématurée  du  juste  est 
pour  lui  un  bonheur  ;  il  est  ravi  au  ciel,  7-16;  tandis 
que  la  longue  vie  des  impies  ne  leur  sert  de  rien  :  ils 
vont  en  enfer.  17-19.  Au  jugement,  tandis  que  les 
justes  ont  confiance,  les  impies  s'accusent  eux-mêmes, 
iv.  20-v,  14;  alors  que  les  bons  sont  récompensés,  les 
méchants  sont  punis,   15-23. 

2°  La  sagesse  se  recommande  à  raison  de  sa  nature, 
de  ses  effets  dans  l'ordre  intellectuel  et  moral,  et  de  son 
origine  divine.  —  1.  Elle  exhorte  d'abord  les  grands  à 
la  rechercher  elle-même  :  vi.  1-21.  —  Aux  grands  de 
la  terre  qui  la  négligent,  la  dédaignent,  un  sévère 
jugement  sera  appliqué.  1-11.  Elle  est  facile  à  obtenir 
pour  ceux  qui  la  recherchent,  12-16.  Sa  recherche 
conduit  à  l'immortalité  bienheureuse,  qui  est  la 
seule  véritable  souveraineté.  17-21. 

2.  Elle  révèle  par  la  bouche  de  Salomon  sa  nature 
et  sa  valeur,  comme  aussi  de  qui  et  à  quelles  condi- 
tions elle  s'obtient  :  vi.  22-ix,  18.  -  Salomon  la  veut 
définir  pour  le  bien  du  monde  et  du  peuple,  vi,  22-25. 
Lui-même,  en  tout  semblable  au  reste  des  hommes  par 
l'origine  et  la  nature  corporelles,  ainsi  que  par  la  mort 
inévitable,  vu.  1-6.  a  prié  Dieu  de  lui  octroyer  la 
qu'il  n'avait  pas,  7.  et  a  obtenu  pour  son  grand 
profit  en  ce  monde  ce  trésor  entre  tous  inestimable  et 
inépuisable,  8-14.  Priant  Dieu  encore  de  l'assister 
dans  son  dessein  de  décrire  la  sagesse,  15-16,  il  dit 
d'abord  ce  qu'elle  lui  a  appris  du  monde  créé  17-22«: 
puis  il  la  décrit  telle  qu'elle  est  en  elle-même.  226-26, 
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et  la  célèbre  dans  son  pouvoir  et  son  action  au  soin  du 
monde  physique  et  inoral,  vu,  27-vm,  1 .  Salomon  dit 
pourquoi  lui-même  a  dés  son  jeune  âge  recherché  la 
sagesse;  c'est  que  celle-ci.  se  trouvant  être  en  étroit 
rapport  avec  Dieu  et  vivant  en  lui,  peut  procurer  a 
l'homme  tous  les  biens  :  richesse,  art,  vertu,  science  du 
passé  et  de  l'avenir,  vin,  2-8,  et  que,  devenue  sa  co 
1ère,  elle  devait  lui  donner  à  lui-même  dans  l'assemblée 
du  peuple  honneur,  sens  el  jugement,  souvenir  immor- 
tel. 9-12,  pouvoir  sur  les  nations.  13-15,  joie  el 
contentement  dans  sa  maison.  16  IN.  II  dit  enfin 
que  la  prière  est  l'unique  moyen  d'obtenir  la  sagesse, 
parce  qu'elle  est  un  don  de  Dieu,   19-21. 

3.  Prière  de  Salomon  demandant    la   sayesse  :   i\. 
1-18.  —  Salomon  demande  la  sagesse   a   lia. 
miséricordieux  et  créateur   tout-puissant,    qui   a    fait 
l'homme   pour   qu'il    domine   sur   la   terre   en    toute 
sainteté   el    justice,    1-1;   car  il   en   a    besoin,   de   cette 

sagesse,  lui  Salomon,  ignorant  el  faibli  qu'il  est  con 

tout  homme  en  ce  monde,  5-6;  et  chargé  en  outre  de 
régir  le  peuple  et  le  culte  de  Dieu.  7-12;  el  parce  que 
l'homme,  alourdi  par  son  corps  matériel,  ne  peu!  bien 
connaître  et  faire  la  volonté  de  Dieu  que  si  la  sagesse 
l'éclairé  et  le  stimule,   13-1  S. 

3°  La  sagesse  se  recommande  par  son  action  provi- 
dentielle, ses  conseils  et  son  discernement  admirable 
pour  la  conduite  de  l'histoire  du  monde,  d'Israël,  peuple 
choisi  de  Dieu,  et  des  autres  peuples  ennemis.  1.  Com- 
ment la  Sagesse  depuis  la  création  du  premier  homme 
jusqu'à  l'entrée  d'Israël  dans  la  Terre  promise  a 
protégé  les  bons  et  puni  les  méchants  :  x-xn.  Des 
les  origines  et  au  temps  des  patriarches,  elle  est  le 
principe  sauveur  du  corps  et  de  l'âme  dans  tous  les 
dangers,  pour  Adam,  Noé,  Abraham,  Lot,  Jacob  et 
Joseph,  mais  aussi  vengeur  du  mépris  fait  de  ses 
avertissements  pour  Gain,  l'humanité  perverse,  les 
peuples  confondus,  les  villes  coupables,  x.  1-14.  Lors 
de  la  sortie  d'Egypte  jusqu'à  l'entrée  dans  la  Terre 
promise,  elle  libère  le  peuple  élu  d'une  nation  d'oppres- 
seurs par  son  serviteur  Moïse.  15-16;  elle  le  dédommage 
des  peines  endurées,  en  le  guidant  et  le  conduisant  à 
travers  la  mer  Rouge,  17-19;  elle  lui  fait  chanter  sa 
délivrance,  20-21;  elle  lui  fait  traverser  le  désert  en 
écartant  ses  ennemis  et  en  l'abreuvant  dans  sa  soif, 
xi,  1-4.  A  l'égard  des  ennemis  d'Israël  :  elle  punit, 
avec  mesure  pourtant,  les  Égyptiens,  conformément 
à  la  loi  du  talion,  en  leur  faisant  endurer  la  soif  par 
le  changement  des  eaux  du  Nil  en  sang,  5-14,  et  en  les 
châtiant,  afin  de  les  amener  à  conversion,  par  les 
bêtes  qu'ils  adoraient,  xi,  15-xn,  2;  elle  punit  éga- 
lement les  Cananéens,  avec  aussi  quelque  miséricorde, 
de  leurs  crimes  atroces,  xn,  3-18  Elle  agit  ainsi  pour 
amener  Israël  à  l'amour  du  prochain  et  à  l'espoir  du 
pardon,  19-22,  et  pour  montrer  a  se  ennemii  quel  est 
le  vrai  Dieu,  23-27. 

2.  Comment  la  sagesse  met  en  garde  ses  auditeurs 
(ou  lecteurs)  contre  le  mal  d'idolâtrie  :  xm-xv.  El 
d'abord  contre  l'adoration  des  joncs  naturelles  el  des 
astres,  xni,  1-5,  bien  que  les  adorateurs  de  la  nature 
cherchent  Dieu  en  elle  cl  qu'ils  aient  pu  ainsi  le 
connaître,  6-9.  Puis,  contre  l'adoration  des  images 
divines  :  qu'elles  soient  faites  de  bois.  xm.  lu  XV,  6, 
ou  d'argile,  xv,  7-13,  la  folie  de  i  égale; 

puisque,  d'une  part,  elles  ne  son)  que  de  simpli 
ceaux  de    bois    indignes  de    recevoir  un    culte  vain, 
XIII,   16-19,  qui  aillaient   pu  être  mieux   utilisés  a   la 
construction   d'un   navire,   comme   le  fut   le  bois  de 

l'arche  bénie  de   I  lieu,  XIV,    III  nu  ent  I  "i  i  up 

triées  qui   n'ont    pas   toujours  existé,    12-13,  que   la 

vanité  humaine  a  créée    | hon i  i  un  dieu 

un    homme   mort,    11  16,   ou    un    roi    vénéré,    17  2b; 

erreur  qui  engendra  fatalement  le    prat 

cruelles  el    les   plus  immorales   :   sacrifices  humains, 
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orgies,  cultes  de  mystères,  tous  les  péchés  et  tous  les 
maux.  21-31  —  puisque,  d'autre  part,  le  potier  ne 
façonne  que  par  méconnaissance  du  vrai  Dieu,  son 
créateur,  et  par  amour  du  gain,  des  idoles  d'argile 
auxquelles  il  ne  croit  pas  du  reste,  xv.  7-13.  Au 
milieu  de  cette  corruption,  Israël,  même  par  ailleurs 
coupable,  doit  se  féliciter  de  s'être  gardé  pur  de  ces 
cultes  réprouvés,  et  d'avoir  ainsi,  par  sa  foi  au  vrai 
Dieu,  acquis  la  possibilité  de  parvenir  à  l'immortalité 
bienheureuse,  xv,  l-(i.  Enfin,  contre  la  folie  plus 
insigne  encore  de  prendre  pour  des  dieux  toutes  les 
vaines  idoles  des  païens,  1  1-17,  et  les  animaux  mémos, 

18  19. 

3.  Comment  la  sagesse  divine  sait  discerner  les 
Its  des  coupables,  punissant  les  uns.  les  Égyp- 
tiens, par  leur  péché  même,  sauvant  les  autres,  les 
Israélites,  par  la  plaie  même  dont  sont  frappés  leurs 
ennemis  :  xvi-xix.  Dieu  châtie  les  Égyptiens  par  des 
hèles  semblables  à  celles  qu'ils  adoraient  :  grenouilles 
qui  leur  ôtent  l'appétit,  xvi,  3a,  la,  sauterelles  et 
moustiques  qui  les  mordent  et  les  font  périr,  8-9, 
13  15;  tandis  qu'Israël  est  nourri  miraculeusement 
par  les  cailles,  2.  'M>,  M>  et  délivré  dos  morsures  des 
serpents  venimeux  par  le  serpent  d'airain,  6-7,  10-12. 
Alors  que  Dieu  fait  tomber  sur  les  Égyptiens  la  foudre 
et  la  grêle,  16-19,  22,  il  fait  pleuvoir  la  manne  sur 
Israël,  20-21,  23-25.  Tandis  que  les  Égyptiens  sont 
punis  par  des  ténèbres  terrifiantes,  xvn,  1-21,  les 
Israélites  sont  dans  la  lumière  et  guidés  vers  la  Terre 
promise  par  une  e. donne  brillante  de  nuées,  xvm. 
3-4.  Alors  que  les  Égyptiens  sont  châtiés  par  la  mort 
de  leurs  premiers-nés,  5-6,  10-13-19,  les  Israélites 
s  Mil  épargnés  plus  tard,  7-9,  et  sauvés  de  la  destruc- 
tion complète  par  la  prière  de  Moïse,  20-25.  Tandis  que 
les  Israélites  passent  la  mer  Rouge  sains  et  saufs, 
xix.  6-8,  les  Égyptiens  y  périssent,  1-5,  13-17. 

L'auteur  qui.  à  partir  de  xi,  4,  laisse  totalement  de 
côté  I ieept  de  la  sagesse  pour  s'adresser  direc- 
tement à  Dieu  même,  ne  la  nommant  plus  que  de 
temps  à  autre  indirectement  (xn,  26-xm,  7;  xiv,  9-14; 
xtx.  1-2),  coin  lut  enfin  son  long  discours  en  recon- 
naissant que  «  de  toute  manière  le  Seigneur  a  élevé 
et  glorifié  son  peuple  et  n'a,  en  aucun  temps  et  en 
aucun  lieu,  oublié  de  l'assister  »,  xix,  22,  —  cette  glo- 
rification s'étant  réalisée  par  œuvre  toute  divine  et 
rappelant  colle  même  de  la  création,  xix,  6  sq. ; 
1 1  sq.;  18  sq. 

III.  Canonicité.  Le  livre  de  la  Sagesse,  écrit  en 
n'a  jamais  dû  figurer  dans  le  canon  palestinien 
îles  livres  saints  de  l'Ancien  Testament  La  mention 
r,  y.v.l  aoçîo  du  canon  de  Méliton  de  Sardes  (n«  siècle), 
immédiatement  après  celle  des  IIapoiu.(ai  (Proverbes) 
de  Salomon.  ne  le  concerne  pas  et  désigne  sous  une 
autre  dénomination  facultative  le  livre  des  Proverbes. 
Eusèbe,  Hisl.  ceci..  1.  IV.  c.  xxvi,  /'.  <.'.,  t.  xx,  col.  396. 
Cf.  ibid.,  e.  xxii  :  ô  Ttàç  t<ov  àpj(0(f<ov  xrjpGÇ  7tavapETov 
Soçiav  :  '  ~  SoXop.â>voç  roxpoipiaç  èxàXouv...  Mais  il  a 
dû  jouir  dans  le  judaïsme  hellénique  d'une  très  grande 
autorité,  puisque  les  écrivains  du  Nouveau  Testament 
l'ayant  reçu  avec  toute  la  Bible  grecque,  n'ont  pu  en 
faire  de  si  nombreuses  citations  implicites  sans  le 
considérer  comme  saint   cl  inspiré  de   Dieu  au  même 

les  autres  livres  de  l'Ancien  Testament. 
Ainsi  saint  Paul  se  réfère  tacitement  au  livre  de  la 
i     pour    affirmer   que    Dieu    tout-puissant   se 
montre    indulgent    envers    ses    ennemis    :    Rom.,    ix, 

19  23  el  Sap..  xi.  22;  XII,  12  22;  pour  décrire  dans  ses 
modalités  et  ses  conséquences  l'idolâtrie  :  Rom.,  i, 
18  sq.;  cal..  i\.  .s  m  et  Sap.,  xi,  13  15;  Rom.,  i.  26 
28  el  Sap..  xi.  iô  16;  xn.  27-2,s.  l.a  christologie  de 
l'Apôtre  se  rencontre  souvent  dans  l'expression  tnêmi 

i   doctrine  de  la  sagesse  propre    a  notre   livre  : 
le  Christ  guide  et  abreuve  les   Israélites  à  travers  le 
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désert,  tout  comme  la  sagesse  :  I  Cor.,  x,  I  et  Sap., 
x.  17;  il  est,  comme  la  sagesse,  une  «image  »  (sbttàv) 
de  Dieu  :  Col.,  i,  15  et  Sap.,  vu,  26;  il  a  tout  créé  et 
il  conserve  tout,  comme  la  sagesse  :  Col.,  i,  16-17 
et  Sap..  vu,  12,  22,  27;  vin,  1,  6:  il  est,  comme  la 
sagesse,  un  reflet  de  la  gloire  de  Dieu  :  Ilcb-,  i,  3  et 
Sap.,  vu.  25-21!,  un  esprit  pénétrant  qui  sait  tout  de 
toutes  choses  cl  de  l'âme  humaine  :  Heb.,  iv.  12-13  et 
Sap.,  vu,  22-23.  Cf.  aussi  Heb.,  vin,  2;  îx,  11  et  Sap., 
ix,  .'s  :  le  Tabernacle  et  le  Temple  opposés  à  la  tente 
des  cieux;  Heb.,  n,  14  et  Sap..  n,  24  :  le  diable  intro- 
ducteur de  la  mort. 

Saint  Jean  a  emprunté  également  au  livre  de  la 
Sagesse  nombre  de  traits  essentiels  pour  sa  propre 
christologie  et  sa  doctrine  du  l.ogos.  Cf.  Joa..  i,  1  et 
Sap.,  vm,  3;  ix,  4,  9  :  le  Logos  auprès  de  Dieu,  Joa., 
i.  3  et  Sap.,  vu,  21-22:  vm,  6;  ix,  9  :  tout  a  été  fait 
par  lui:  Joa.,  i.  4,  5,  9  et  Sap.,  vi,  12;  vu,  10.  29-30  : 
il  est  vie  et  lumière;  Joa.,  ni,  13  et  Sap.,  ix,  lu  :  le 
Christ,  comme  la  sagesse,  vient  du  ciel  sur  la  terre; 
Joa.,  v,  20  et  Sap.,  vm,  3  :  le  Père  aime  son  Fils  comme 
Dieu  la  sagesse.  Dans   l'Apocalypse,  m,  12,  le  juste 

reçoit  sa  récompense  «  dans  le  temple  de  Dieu  •  com 

l'eunuque  fidèle  son  lot  «  dans  le  temple  du  Seigneur  », 
Sap.,  m,  14;  d'avoir  encouru  le  châtiment,  pour  les 
impies,  ou  mérité  la  récompense,  pour  les  bons,  s'ex- 
prime dans  la  même  courte  formule  :  »  ils  le  méritenl 
ôcÇtof  zlo'si.  Apoc,  m,  1;  xvi,  6  et  Sap.,  m,  5  ;  xvi.  9. 

L'épître  de  Jacques,  v,  5-6  accuse,  comme  la  Sagesse 
n,  6-10,  les  riches  de  vivre  dans  le  libertinage,  d'oppri- 
mer les  justes  et  de  les  condamner  à  la  mort;  Jac, 
m,  17-18  caractérise  la  sagesse  dans  des  termes  ana- 
logues à  ceux  de  Sap.,  vu,  22-23.  Saint  Luc,  xn,  20 
et  Sap.,  xv,  8  :  «  l'âme  redemandée  »  au  riche  insensé; 
Luc,  ix,  31  et  Sap.,  m,  2:  vu,  6  :  la  mort  est  un 
«  exode  »;  Luc.  xix.  44  et  Sap.,  m,  7  :  le  jugement 
est  «  le  temps  de  la  visite  »,  xxipoç  hv.nv.rjTzrfc.  Dans 
la  I"  Pétri,  i,  7  comme  dans  la  Sagesse,  m,  6,  les 
épreuves  du  juste  sont  comparées  à  l'épreuve  de  l'or 
par  le  feu,  et  le  jugement  est  également  le  «  jour  de 
la  visite  »,  ^uépa  è-'.oT.OTrîjç,  n,  12.  Beaucoup  d'autres 
parallèles  d'expressions  caractéristiques  du  livre  de  la 
Sagesse  pourraient  encore  être  relevés  dans  ces  mêmes 
livres  du  Nouveau  Testament.  Le  rapport  de  ces 
textes  entre  eux  ne  peut  cependant  pas  toujours 
être  considéré  comme  certain.  Voir  Stier,  Die  Apocry- 
phen,  Brunswick,  1853,  p.  18-22:  Rochat,  Étude 
historique  et  critique  sur  la  Sapience  de  Salomon, 
Genève,  1890,  p.  69-89;  Heinisch,  Dos  Buch  der 
Wcis'heit,  Munster-en-W.,  1912,  p.  xlii-xlvi. 

Les  plus  anciens  écrivains  ecclésiastiques,  comme 
les  apôtres,  utilisent  le  livre  de  la  Sagesse,  qu'ils 
lisent  dans  les  LXX  ou  dans  la  version  latine,  sans 
toutefois  le  citer  nommément.  Ainsi  la  Doctrine  des 
douze  apôtres  :  m,  6  et  Sap.,  i,  1 1  ;  Did.,  v,  2  cl  Sap., 
n,  10,  19;  Did.,  vi.  3  et  Sap..  xvn,  17.  Clément  de 
Rome,  surtout  /  Cor.,  xxvn,  5  et  Sap.,  xn,  12  et  xi. 
22;  puis  :  /  '.'or.,  i.x,  1  et  Sap.,  vu,  17;  /  Cor.,  lxi,  1 
et  Sap.,  vi,  3,  26;  //  Cor.,  xvn.  7  et  Sap..  m,  1  sq. 
Le  Pasteur  d'Hermas  :  Vis.,  III,  m.  5  et  Sap..  xvm. 
15;  Vis.,  III,  iv,  1  et  Sap.,  ix,  2;  Mand.,  vm.  9  il 
Sap.,  vm,  7;  SimiL,  IX, xvm,  4  et  Sap.,x,  15;  Simil., 
IX,  xxiv,  3  et  Sap.,  x.  10.  Saint  [renée,  Cont.  hier., 
IV.  xxxvin,  3,  P.  G.,  t.  vu,  col.  1108,  offre  une  rémi- 
niscence incontestable  de  Sap.,  vi,  19:  ■<  L'immortalité 
rapproche  de.  Dieu  »  ;  selon  Eusèbe,  llisl.  eccl.,  1.  V, 
e.  xxvi,  /'.  (,'..  t.  xx,  col.  509,  [renée  citait  même 
expressémenl  !;>  Sagesse  de  Salomon  (avec  l'épître  aux 
Hébreux)  en  s'appropriant  quelques  mots  de  ce  livre  : 
rr\c,  XsyouÉvr.ç  Soçîaç  EoXojxûvtoç  u.vv)[/.0VEÛet,  pv,Tà 
Tiva...  rtapa8éu.Evoç.  Lactance,  De  Institut,  div.,  IV, 
xvi.  7  io.  /'.  /...  i.  vi,  col.  197,  attribue  à  Sap.,  n. 
12  20  (dit  Salomon)  un  caractère  prophétique. 


Les  citations  deviennent  expresses  et  reconnaissent 
au  livre  un  caractère  divin,  prophétique,  inspiré,  avec 
les  Pères  africains  :  Tertullien,  Adv.  Valent.,  c.  il, 
P.  I...  t.  n,  col.  544.  cite  Sap.,  i,  1  en  ajoutant  :  ut 
doeet  ipsa  Sophia  Salomonis.  Saint  Cyprien,  De  habita 
virgin.,  c.  x.  P.  L.,  t.  iv,  col.  448  (Scriplura  divina); 
De  morhd..  c.  xxv.  P.  L..  t.  iv,  col.  598  (doeet  Spiritus 
Sanctas).  Avec  les  Pères  alexandrins  :  Clément 
d'Alexandrie,  Strom.,  1.  IV.  10.  /'.  G.,  t.  vm.  col.  1309, 
cite  Sap.,  m,  1-8  avec  la  formule  7)  Oetac  co<ptoc  rapt 
[xap-rûptov  Xéysi.  Origène  et  saint  Athanase  (voir  plus 
loin).  Avec  les  Pères  de  l'Église  orientale  :  Eusèbe  de 
Césarée.  Prsep.  ci'.,  I,  9,  caractérise  comme  Ôeîov  Xôytov 
Sap.,  xiv,  12,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  69,  et  ibid.,  XL  14. 
cite  comme  v?7-?';  Sa]).,  vi,  22;  vu.  22;  vm,  1,  P.  G., 
ibid.,  col.  885.  Saint  Méthode  de  Tyr.  Convio.  virg.  Or, 
i,  3  et  il.  7,  P.  G.,  t.  xvm,  col.  14  et  52,  traite  égale- 
ment le  livre  d'«  Écriture  »,  et  y  trouve  les  «  paroles  de 
l'Esprit-Saint  ».  Jugent  de  même  saint  Épiphane. 
saint  Basile  le  Grand,  saint  Grégoire  de  Nazianze. 
Didyme  d'Alexandrie,  Théophile  d'Alexandrie,  saint 
Jean  Chrysostome,  dans  de  nombreux  passages  de 
leurs  écrits.  Dans  l'Église  d'Occident,  saint  Hippolyte, 
Adv.  Judseos,  ix,  P.  G.,  t.  x,  col.  792,  allègue  «  aussi 
comme  prophétie  »  (y.oà  -ri]V  TrpocpvjTÎav)  avec  d'autres 
passages  des  livres  tenus  pour  canoniques,  Sap.,  n, 
12-20.  Saint  Hilaire  de  Poitiers,  De  Trinilate,  I,  vu. 
P.  L.,  t.  x,  col.  30,  cite  Sap.,  xm,  5  à  titre  de  propheti- 
cse  ruées:  cf.  aussi  :  In  Ps.  cxxxr,  11  et  Sap.,  i,  7, 
In  Ps.  cxviii,  8  et  Sap.,  xvn,  1;  In  Ps.  cxxru.9 
et  Sap.,  vm,  2,  9,  P.  L..  t.  ix,  col.  775,  514,  708.  Saint 
Ambroise,  De  virg.,  i,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  155,  apporte 
en  témoignage  Sap.,  iv.  1.  comme  Sapienliam  quam 
Spiritus  edidil  per  prophetam;  il  cite  fort  souvent  le 
livre  dans  ses  ouvrages. 

Dans  ce  concert  de  témoignages  affirmant  la  cano- 
nicité  du  livre  de  la  Sagesse  quelques  notes  discor- 
dantes sont  pourtant  données  par  Origène  et  saint 
Athanase  pour  l'Église  grecque,  par  saint  Jérôme  pour 
l'Église  latine.  Ainsi  Origène,  qui,  dans  le  Prologus 
m!  Canticum,  n'admet  comme  canonique  que  les  (rois 
livres  salomoniens  (Prov.,  Eccle.,  et  Cant.),  qualifie 
la  Sagesse  comme  un  livre  qui  futique)  non  ab  omnibus 
inaucloritate  habetur.Dc  princip.,1.  IV,  c.  xxxtu,  P.  G., 
t.  xi,  col.  407,  et  omet  dans  son  canon  des  livres  saints 
les  deutérocanoniques  (Eusèbe,  Hist.  eccles.,  1.  VI, 
c.  xxv,  P.  G.,  t.  xx,  col.  580).  Ainsi  saint  Athanase, 
qui.  dans  son  Êpitre  festale  de  l'an  j'«ô,  Ep.  lest.,  xxxix, 
P.  G.,  t.  xxvi,  col.  1  130.  tient  les  deutérocanoniques 
pour  des  livres  simplement  édifiants  à  l'usage  des 
catéchumènes.  Ainsi  saint  Jérôme,  qui,  dans  le  Prolo- 
gus galeatus  aux  livres  des  Rois,  P.  L.,  t.  xxvm, 
col.  556,  veut  que  l'on  tienne  pour  «  apocryphe  »  la 
Sagesse  quœ  vulgo  Salomonis  inscribitur,  parce  qu'elle 
«  n'est  pas  dans  le  canon  »,  et  affirme  dans  sa  Pnejatio 
in  libros  Salomonis,  P.  L.,  ibid.,  col.  1242-1243,  que  ce 
même  livre  n'est  pas  «  reçu  »  par  l'Église  inler  canoni- 
cas  Scripturas  et  n'est  «  lu  »  que  pour  l'édification  du 
peuple  chrétien,  et  non  ad  auctoritatem  ecclesiasli- 
corum  dogmatum  confirmandam.  Cf.  Prxf.  in  lib. 
Salomonis  juxta  LXX  interprètes.  P.  L.,  t.  xxix, 
col.   loi. 

Ces  assertions  de  saint  Jérôme  se  retrouvent,  des 
siècles  dînant,  dans  les  ouvrages  des  écrivains  ecclé- 
siastiques du  Moyen  Age.  Citons  seulement  saint 
Grégoire  le  Grand,  Moral.,  xix.  21,  P.  L.,  t.  lxxvi, 
col.  119,  et  Rupert  de  Deutz,  In  Gen.,ui,  31,  P.  L., 
t.  ci. xvn,  col.  318.  Les  discordances  venant  des  canons 
de  Méliton,  d'Origène  et  de  saint  Jérôme  lui-même 
sont  dues  à  ce  fait  que,  dans  la  polémique  engagée  entre 
juifs  et  chrétiens  aux  premiers  siècles,  les  écrivains 
i  tiques  n'entendent  nourrir  la  controverse  que 
de  textes  scripturaires  afférents  aux  livres  du  canon 
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palestinien,  et  en  conséquence  n'emmurent  que 
eeux-ci  dans  leurs  catalogues.  Ils  ont  puisé,  du 
leurs  renseignements  sur  les  livres  sains  dans  les 
cercles  juifs  eux-mêmes  :  Méliton  le  déclare  expres- 
sément. Origène  ne  veut  énumérer  que  les  livres  du 
canon  «hébreu   .  xa6     I  .     ;  ■.:  -■/.- 

paSiSôatnv;  saint  Jérôme  exalte  Vhebraica  verilas.  Par 
ailleurs,  Origène  cite  Sap.,  vu.  25-26  comme  | 
de  Dieu  :  wç  ô  Oeïoç  ÂrJ",'oç  'ioiZz-yx,  Conl.  Celsum,  III. 
72,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1018;  de  même  saint  Athanase, 
Orat.  conl.  génies,  11,  P.  G.,  t.  XXV,  col.  24,  introduit 
un  passage  de  la  Sagesse  par  les  mots  :  TcposSiSacnte 
\  rpaçî]  Xéyouo-a.  Saint  Jérôme  cite  sans  restriction 
Sap.,  i,  4-5,  In  Isaiam,  1.  VII  (cap.  lxiii.  S  sq.), 
P.  /...  t.  xxiv,  col.  616,  sur  le  même  plan  que  Eph., 
iv.  30;  Ps.,  l,  13;  Aet..  v,  9  et  Joa.,  xiv.  15  16; 
Sap..  iv,  9,  In  Jerem..  I.  1  (cap.  i,  8)  P.  L.,  t.  xxiv. 
col.  683,  à  titre  de  proplicla  loquens;  Sap..  vu.  22  24, 
In  Ezech.,  I.  IV  (cap.  xvi,  10),  /'.  /...  t.  xxv,  col.  133. 
comme  définition  du  spiritus  sapientise,  se  déjugeant 
ainsi,  et  reconnaissant  au  livre  «  une  autorité  divine. 
Agissent  de  même  saint  Grégoire  le  Grand,  Moral.. 
v.  15,  P.  L..  t.  lxxv,  col.  723,  et  Rupert  de  Deutz, 
Com.  in  Joa.,  i,  3,  P.  L.,  t.  clxix.  col.  313. 

Un  catalogue  de  Livres  saints  qui  peut  passer  pour 
le  plus  ancien  des  documents  ecclésiastiques  attestant 
la  canonicité  d'une  série  de  ces  livres,  et  peut  ((insti- 
tuer en  fait  un  véritable  canon  de  caractère  officiel  — 
on  l'a  pu  croire,  du  moins  —  dans  la  primitive  Église 
romaine,  c'est  le  catalogue  des  livres  du  Nouveau 
Testament  dit  Canon  de  Muratori,  dont  l'original  ne 
peut  être  postérieur  aux  premières  années  du  m-  siè- 
cle ».  Cf.  M.-J.  Lagrange,  Le  canon  d'Hippolyi 
fragment  de  Muratori.  dans  Revue  biblique  1933, 
p.  170.  Ce  catalogue  mentionne  comme  ■  tenue  aussi 
dans  l'Église  catholique  »  Sapientia  ab  amicis  Salo- 
monis  in  honorem  ipsius  scripia  (lignes  69-71  I  entre  les 
épîtres  de  saint  Jean  et  l'Apocalypse.  I. 'auteur  du 
catalogue  croyait  à  la  composition  récente  du  livre 
et,  avec  plusieurs  écrivains  anciens  (voir  plus  loin), 
l'attribuait,  dans  le  texte  grec  original  dont  est  traduit 
le  canon  muratorien.  à  Fhilon;  car  il  faudrait  lire  : 
Sapientia  Salomonis  a  Philonb  (votô  (PîXcùvoç  =  wrà 
çi/ov  =  ab  amicis)  in  honorem  ipsius  (Sapientise) 
scripia  :  un  livre  ainsi  placé  au  nombre  de  ceux  du 
Nouveau  Testament  ne  pouvant  avoir  été  considéré 
comme  écrit  ab  amicis  Salomonis.  Le  dit  canon  peut 
bien  être  d'origine  romaine  et  avoir  eu  pour  auteur 
saint  Ilippolyte.  antipape,  adversaire  de  Calliste, 
mais  affirmant  néanmoins  la  tradition  authentique  de 
l'Église  relativement  aux  Livres  saints. 

Voir  M. -.T.  Lagrange,  L'auteur  du  canon  de  Muratori, dans 
Revue  biblique,  1926,  p.  83-93,  et  l'article  mentionné 
ci-dessus.  Pour  le  texte  même  du  canon,  voir  aussi  II.  Lc- 
clercq,  Dicl.  d'archéol.  chrcl.,  art.  Muratorianum,  t.  xn, 
L933,  col.  543-553.  Rapporter  comme  le  fait  Lagrange, 
loc.  cit.,  p.  176-177,  au  livre  de  la  Sagesse  de  Salomon  ce  que 
le  catalogue  dit  (ensuite)  du  Pasleur  d'Hcrmas  (lignes  73- 

80)  pour  mettre  celui-ci  lioi s  du  canon  ofîicielleme 

dans  l'Église  :  et  ideo  legi  eûm  i  lire  :  i  am  i  quidem  oportel  se, 
publicarc  vero  in  eclesia  populo  neque  inter  projetas  conpletum 
numéro  neque  inter  apostolos  in  fine  temporum  polest,  c'est 
peut-être  faire  au  texte  une  v  iolence  l  rop  habilement  jusl  i 
fiéi  ;  car  le  Pasteur  d'Hermas,  débarrassé  de  celte  exclu- 
sive, perd  en  me, ne  temps  la  très  puissante  recommandation 
leiji  euni  oportel  qui  l'accompagnait,  et  maigri  la 
tance  de  l'origine  toute  récente  du  livre  nuperrime, 
temporibus  nostris  herma,  conscripsit  (1.  74,  75)  l'a  fait 
sans  doute  citer  coiruni    Écriture  t  Scriptura  divina) 

par  des  contemporains  d'Hippolyte,  tels  saint  Irénée, 
ConC  heer.,  IV,  xxx,  2,  /'.  (,..  I.  vu,  col.  217;  Tertullien, 
De  (irai.,  nm.   P.  7...  I.   i.  col.   117^;  Origène,  E  comment. 

,   r.   G.,  I.  mu.  col.  828,  et  lire  encore  com. 
et    publiquement    dans   les   églises   au   iv"  siècle.    Eusèbe, 
Ilist.  ceci.,  1.  III,  c.  m,  3,  P.  G.,  I.  xx.  col.  Iil7. 


Au  IV  siècle.  la  Sagesse  de  Salomon  est  placée  au 
même  rang  que  les  livres  protocanoniques  de  l'Ancien 
Testament.  Les  conciles  africains  d'Hippone,  en  393, 
et  de  Cartilage,  en  397  et  419,  l'ont  comprise  parmi 
les  livres  de  Salomon  sous  la  formule  Salomonis  libri 
quinque.  Dcnz.-Bannw..  n.  92.  Dans  son  «  canon  des 
Écritures  »,  saint  Augustin  reconnaît  à  ce  livre  «la 
même  autorité  »  qu'à  «  ceux  qui  sont  reçus  de  toutes 
lises  catholiques  »  et  veut  qu'il  >  compte  parmi 
les  livres  prophétiques  ».  De  doclr.  christ..  1.  II.  n.  12 
et  13.7'.  /..,t.  xxxi v.  col.  40-41;  De  civ.Dei.l.  XVII, 
c.  xx.  1,  t.  xli.  col.  554;  De  pra'desl.sancl.,  27.  t.  xliv, 
col.  980.  Au  ve  siècle,  le  pape  Gélase  le  met  au  rang 
des  Écritures  divines  après  les  livres  salomoniens  : 
ilcm  Sapientiœ  liber  uniis.  Denz.-Bannw., n.  84.  Aupa- 
ravant, le  pape  Innocent  I™  avait  assuré  l'évêque  de 
Toulouse,  saint  Exupère,  qu'il  y  avait  in  canone,  Salo- 
monis libri  quinque.  Ibul.,  n.  96. 

Comme  les  I'ères  grecs  du  [Ve  et  du  V  siècle.  Il  li  e 
orient. de.  tout  en  n'inscrivant  pas  encore  le  livre  de 
la  Sagesse  au  rang  des  livres  canoniques  dans  ses 
catalogues,  lui  reconnaît  cependant  le  caractère 
d'«  Écriture  »  par  Léonce  de  Byzance  (vn°  siècle),  De 
sectis.  P.  G.,  t.Lxxxvi.  col.  1200,  ou  tout  au  moins  la 
qualité  de  livre  «  excellent  et  beau  »  (èvâpe-roç  p.èv  xal 
xaXr))  par  saint  Jean  Damascène  (vin»  siècle),  De 
orthod.  fide,  iv,  17.  P.  G.,  t.  xciv.  col.  1180.  La  Sy- 
nopsis Scripturœ  sacne.  tout  en  l'excluant  du  canon 
(où  xavovtÇéjievov) ,  l'admet  pourtant  au  nombre  des 
«  livres  de  l'Ancien  Testament  et  l'analyse  comme 
les  H\  rcs  protocanoniques.  /'.  G-,  t.  xxvin.  col.  284  sq. 
Du  ixp  au  xv1'  siècle  la  Sagesse,  qui  continue  à  faire 
partie  du  catalogue  des  livres  i  lus  .  ou  qu'il  «  est 
permis  de  lire  «  aux  catéchumènes,  est  admis  impli- 
citement au  rang  des  «  divines  Écritures  ■  énumerées 
dans  les  Canons  des  conciles  d'Hippone  et  de  Carthage  : 
Syntagma  canonum,  P.  G.,  t.  civ,  col.  589  sq.;  les 
canonistes  :  Zonaras  (xic-xiic  siècles),  Comment.. 
P.  G.,  t.  cxxxvn,  col.  216  et  cxxxviu,  col.  564; 
Blastarès,  Syntagma  alphabelicum,  B,  II,  /'.  G.. 
t.  cxliv,  col.  1440  sq. 

Hn  Occident,  du  VIe  au  xvr  siècle,  nombre  de  doc- 
teurs, influencés  par  l'opinion  de  saint  Jérôme  tou- 
chant les  deutérocanoniques,  paraissent  refuser  la 
canonicité  à  la  Sagesse  de  Salomon:  mais  ce  semblant 
d'opposition  se  réduit  chez  eux  le  plus  souvent  à  une 
affaire  de  mots,  comme  on  l'a  vu  pour  saint  Gn 
le  Grand  et  Rupert  de  Deutz  citant  ce  livre  équiva- 
lemment  a  litre  d'Écriture.  Même  il  arrive  que  le 
livre  déclaré  nommément  «  pseudographe  »  et  non 
inséré  dans  le  catalogue  canonique,  soit  néanmoins  noté 
comme  rendu  authentique  (avec  les  autres)  par  l'usage 
de  l'Église,  la  règle  de  foi,  les  écrits  des  Pères  '.cilles 
de  Paris.  De  numéro  librorum  utriusque  Testamenli, 
P. L.,  t.  ccxn,  col.  43;  ou  que,  ■  n'ayant  pu  atteindre  la 
sublimité  »  des  protocanoniques,  il  ait  mérité 
cependant,  d'être  reçu  par  l'Église  Pierre  te  Véné- 
rable, Cont.  Petrobrusianos,  I'.  /...  1.  rxxxxix.  col.  751  ; 
ou   que,   dil      apocryphe    ,    mais   «  hagiographe  »   et 

véridique  »   il   soit      reçu   par    l'Église    .    Pierre    le 

Mangeur.    Ilisl.   scolast.,   P.   I...   t.   CXCVHI,   col.    126(1. 

1431,   1475;  on  qu'il     n'était   pas  encore  au  nombre 

il.-   Écritures  canoniqui       au  temps  de  l'Aréopagite, 

saint    1  humas  d'Aquin,   In  Dionys.,  De  div.  nomin., 

c.  iv,  lect.  ix  :   ou   que,     douteux  »,  c'est  adiré   non 

comptt  d  m    le  i  anon,  il  ■  (haute  néanmoins  la  vérité  ■ 

cl    que       l'Église    le    reçoit   »,    lingues    de    Sainl  Cher. 

prol.   I  •'  (  m  dînai  (  lajétan  pensa  pré 

CCS  opinions  doctrinales  en  comptant   la  Sa    i 

parmi      ces  livres  du  Canon  de  la  Bible  qui  ne  sont 

pas  canoniques,  c'est  a  dire  qui  ne  sont  pas  régulateurs 

pour  co  qui   peuvent 

"m    eiie  dits  can u       c'est-à-dire  i  égul 
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tours,  pour  l'édification  des  fidèles,  comme  étant  reçus 
dans  le  canon  de  la  Bible  et  autorisés  à  cet  effet  ».  In 
Esther,  t.  n,  Lyon.  1639,  p.  400.  Cette  formule  avait  été 
à  peu  jirés  celle  de  Guillaume  d'Ockam, Dialog.,  III, 

tr.  i,  16  et  de  Nicolas  de  Lyre,  <:<>mnt.  in  Job.,  i,  2; 
In  Sap.,  i,  3. 

Durant  cette  longue  période,  et  nonobstant  les 
fluctuations  et  l'imprécision  du  sentiment  de  beau- 
coup de  ses  docteurs,  la  tradition  romaine  et  la  cou- 
tume ecclésiastique  restent  fidèles  aux  décisions  des 
conciles  africains  d'Hippone  et  de  Carthage,  au  décret 
de  Gélase  et  à  la  lettre  d'Innocent  Ier  :  le  livre  de  la 
Sagesse  continue  à  tenir  sa  place  inter  divinos  libros, 
inter  ranonicas  seripturas.  Cf.  Isidore  de  Séville, 
Etymol.,  1.  VI,  1.  P.  L.,  t.  lxxxii.  col.  229,  et  Liber 
n.  m  V.  et  X.  T.,  P.  L.,  t.  lxxxiii,  col.  15S, 
avec  l'Église  d'Espagne.  Les  catalogues  des  Livres 
saints,  toutes  les  Bibles  italiennes,  espagnoles  et 
franques  le  contiennent.  D'autres  docteurs  le  reçoi- 
vent nommément  et  le  commentent  :  saint  Bonaven- 
ture.  In  Sap.,  praef.,  Opéra,  t.  vi,  p.  108  (Quarrachi, 
1893):  Rob.  Holkot,  Posliila  sup.  lib.  Sapientiœ,  c.  i. 
Le  concile  de  Florence  (1441)  et  le  concile  de  Trente 
le  déclarent  «  sacré  et  canonique  »  avec  les  autres 
livres  deutérocanoniques  de  l'Ancien  Testament,  sans 
approuver  ni  condamner  la  distinction  souvent  faite 
auparavant  des  ■  livres  authentiques  et  canoniques 
dont  notre  foi  dépend,  et  des  livres  simplement  cano- 
niques bons  pour  l'enseignement  et  utiles  à  lire  dans 
les  églises  »,  dont  la  Sagesse.  Après  le  décret  du  concile 
cette  distinction  est  combattue  par  les  docteurs; 
Cornélius  a  Lapide  blâme  encore  Cajétan  d'avoir  dit 
qui  la  Sagesse  est  canonique  pour  l'édification  des 
fidèles  et  non  pour  la  confirmation  des  dogmes  : 
«  Un  livre,  divin,  tel  que  la  Sagesse,  est  bon  pour  l'un 
et  l'autre  usage.  »  Comm.  in  Script.,  vin,  261,  dans 
Cursns  Scriplurœ  sucra-,  t.  xvn.  Paris,  1840,  col.  336. 

Bien  qu'elles  aient  exclu  du  canon  —  suivant  la 
formule  de  saint  Jérôme  —  le  livre  de  la  Sagesse  avec 
les  autres  deutérocanoniques.  les  Eglises  réformées  ont 
assez  estimé  ce  livre  pour  le  maintenir  dans  leurs 
Bibles  (à  la  seule  exception  de  celles  de  la  Société 
biblique  de  Londres  à  partir  de  1826)  et  pour  en  faire 
usage  plus  particulièrement  dans  les  oraisons  funèbres 
prononcées  aux  funérailles.  Luther  lui-même  le  prisait 
extrêmement,  le  jugeant  «  tout  à  fait  digne  d'être  lu» 
comme  «  livre  de  Salomon  de  la  parole  de  Dieu  »  et 
comme  juste  explication  et  illustration  du  premier 
commandement  ».  Yorrede  auf  die  Weisheil  Salum., 
Francfort-sur-le-Mein  et  Erlangen,  t.  lxii,  p.  95-98. 
De  même,  parmi  les  épigones  de  la  Réformation  », 
Nie.  Selnecker,  Liber  Sapientiœ  ad  tyrannos,  Leipzig, 
1575,  p.  4  :  Prodit  hic  liber  ad  œdi/icalionem  plebis 
christianœ,  ut  cum  Hieronymo  loquar,  et  prodit  ceu 
condimenlum  verorum  ciborum,  qui  in  scriptis  eanonicis 
proponuntur.  Des  protestants  de  mentalité  mystique 
se  sont  aussi  bien  prononcés  pour  1'  inspiration  du 
livre,  qui  n'a  pas  été  écrit  sans  l'Esprit  du  On 
qui  sullit  a  le  rendre  canonique  .  Petersen,  Erklà- 
rung  der  Weisheil  Salomonis,  Budingcn,  1727.  p.  7  sq. 
Cf.  G.  Arnold.  Geheimniss  der  r/ôltlichen  Sophia.  Leip- 
zig, 17dm,  p.  i  i  s,j.;  Pellican,  In  libros...  Apocryphos, 
Zurich,  1582,  p.  57  :  Nos  certius  credemus  dioini 
Spirilus  doctrinam  esse.  Des  théologiens  et  exégètes 
protestants  modernes  émettent  aussi  un  jugement 
favorable  sur  ce  livre.  Ainsi  Grimm,  Dus  Huch  der 
Weisheit,  Leipzig*  1860,  p.  11  :  Il  faut  reconnaître 
qu'une  ligne  île  démarcation  rigoureusi 
point  tracer  entre  canon  d  apocryphes  (deutéro  i 
noniques),  et  que  le  livre  de  la  Sagesse,  en  tant  qu'il 
occupe  le  premier  rang  parmi  le-,  didactiques,  aurait 
mérité  u  ,   ion  à  meilleur  droit  que  les 

er,  de  l'Ecclésiaste  et  du  Cantique...   Il 


comble  (par  sa  doctrine)  une  lacune  essentielle  et 
jusqu'à  lui  fort  sensible  dans  la  connaissance  de  la 
religion  israélite,  et  marque,  sur  ce  point,  le  dernier 
pas  vers  le  christianisme  dans  le  développement  de  la 
conscience  religieuse  des  Juifs.  »  Cf.  Ed.  Reuss,  Das 
Aile  Testament,  t.  VI,  Brunswick.  1894,  p.  353. 

IV.  Composition.  —  1°  Unité  d'auteur.  Jusqu'au 
milieu  du  xvme  siècle  nul  ne  douta  que  la  Sagesse  de 
Salomon  ne  fût  due  à  la  plume  d'un  seul  écrivain. 
.Mais,  dès  cette  époque  jusqu'au  début  du  siècle  sui- 
vant, l'unité  de  composition  du  livre  fut  mise  en 
question  à  plusieurs  reprises  par  des  exégètes  qui 
pensèrent  reconnaître  dans  l'ouvrage  la  main  de  deux, 
trois,  quatre  auteurs  différents,  ou  même  n'y  virent 
qu'une  «  anthologie  »  de  divers  propos  sur  la  Sagesse 
tenus  par  «  trois  divans  de  sages  israélites  succédant, 
à  basse  époque,  aux  anciennes  écoles  de  prophètes  ». 

Houbigant,  Biblia  hebraica  cum  notis  crilicis,  t.  ni, 
Paris,  1773.  ]>.  1  sq.,  admit  que  le  livre  comportait 
deux  ouvrages  distincts  :  Le  premier,  c.  i-ix,  conte- 
nant des  oracles  et  sentences  de  Salomon  presque 
semblables  aux  Proverbes  et  dus  à  Salomon  lui- 
même:  le  second,  c.  x-xix.  d'un  auteur  différent, 
celui-là  peut-être  qui  avait  traduit  de  l'hébreu  en 
grec  cette  première  partie.  Celle-ci  porterait  en  elle 
les  marques  de  la  simplicité  et  de  l'antiquité  hébraïque, 
tandis  que  l'autre  n'offrirait  partout  qu'un  style 
ampoulé,  surchargé,  obscur.  Eichhorn,  Einleitung  in 
tin  Apokryphcn  des  A.  T.,  Leipzig.  1795,  p.  142  sq., 
admit  également  deux  auteurs  :  l'un,  qui,  dans  la 
première  moitié  du  livre,  i-.xi.  1,  traite  de  la  Sagesse 
comme  eût  pu  le  faire  Salomon  lui-même,  sage  et 
dévot  au  vrai  Dieu,  utilisant  avec  mesure  et  même 
parcimonie  les  données  de  l'histoire  ancienne  d'Israël, 
faisant  du  scepticisme  et  de  l'athéisme  la  source  de 
toutes  les  infamies  (c.  n),  de  la  vertu  la  base  de  l'im- 
mortalité (i,  12),  exempt  de  l'étroitesse  d'esprit  et  de 
coeur  propre  au  judaïsme:  l'autre,  qui  à  partir  du 
c.  xi,  2,  cesse  de  louer  et  de  recommander  la  sagesse 
(sauf  XIV,  4),  et  ne  peut  plus  être  Salomon  qui  s'était 
adonné  au  culte  des  faux  dieux,  fait  un  usage  exagéré 
de  l'histoire,  voit  dans  l'idolâtrie  le  fondement  de 
toute  perversité,  dans  l'aperception  intuitive  de  la 
grandeur  de  Jahvé  la  source  de  la  vie  bienheureuse, 
multiplie  enfin  les  assertions  excluant  des  marques  de 
la  bienveillance  divine  les  impies  et  les  peuples  étran- 
gers. Bertholdt,  Einleitung  in  sâmmlliche  Schri/tcn 
und  .V.  T..  t.  v.  Erlangen.  1819,  p.  2261  et 
2276  sq.,  homologue  la  dualité  d'auteurs  établie  par 
Eichhorn,  mais  la  modifie  quelque  peu  en  faisant 
commencer  la  seconde  partie  au  c.  xm.  1.  Bretschnei- 
der,  De  libri  Sapientiœ  parte  priore  cap.  i-xi  e  duobus 
libellis  diversis  conflata,  t.  i.  Wittenberg,  1804,  p.  9  sq., 
partageait  le  livre  entre  trois  auteurs  principaux  :  un 
juif  palestinien  écrivant  en  hébreu,  à  la  cour  d'Antio- 
chus  Épiphane,  avait  composé  une  apologie  du 
judaïsme  à  l'encontre  des  projets  du  monarque  syrien 
de  contraindre  le  peuple  israélite  à  abandonner  la 
religion  de  ses  pères;  les  c.  i-vi,  8  seraient  un  fragment 
traduit  en  grec  de  cette  apologie.  Un  juif  alexandrin, 
au  temps  du  Christ,  aurait  écrit  en  grec  les  c.  vi,  9-x, 
ou  il  faisait  parler  le  roi  Salomon,  pour  montrer  que 
le  peuple  juif  avait,  avant  le  peuple  grec,  cultivé  la 
science  et  la  philosophie.  Les  c.  xn-xix  seraient 
l'œuvre  d'un  juif  peu  cultivé,  également  contem- 
porain du  Christ  et  de  Philon.  Le  c.  xi  enfin  aurait 
été  composé  pour  ser\ir  de  liaison  entre  la  deuxième 
et  la  troisième  partie,  par  celui  qui  voulut  faire  un 
tout  de  ces  trois  compositions  hétérogènes.  La  troi- 
sième partie,  xn-xix,  se  détachant  assez  aisément  des 
deux  premières  a  la  fois,  surtout  par  sa  forme  litté- 
raire, le  contraste  est  recherché  dans  des  oppositions 
ou    de    tendances    principalement    entre    la 
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première  et  la  seconde  :  le  personnage  de  Salomon 
n'est  pas  introduit,  chose  étrange,  dans  la  première 
partie.  Les  »  souverains  auxquels  s'adresserait  l'au- 
teur sont  envisagés  d'un  point  de  vue  différent  de  la 
première  à  la  seconde  partie  du  livre  :  la.  ce  sont  de 
vrais  rois,  ou  tyrans:  ici  (vi.  21  sq.),  ces  souverains, 
ou  plutôt  la  royauté  elle-même,  doit  s'entendre 
du  règne  de  Dieu  dans  le  ciel.  La  première  partie 
recommande  non  la  -,-.  qui  est  l'objel  de 

la  deuxième  partie,  mais  la  justid  .  et  la 

piété,  eÙGé6sux.  L'influence  de  la  philosophie  pi 
ciennc.  qui  se  trahirait  souvent  dans  la  deuxième 
partie,  n'offre  aucune  trace  dans  la  première.  IV 
le  style  de  la  deuxième  partie  contraste  vivement, 
lui  aussi,  avec  celui  de  la  première,  simple  et  sans  ait, 
esclave  du  parallélisme  hébreu,  par  plus  de  recherche, 
de  poésie,  de  vie.  Nachtigal,  Dos  Bu  h  der  Weisheit, 
Halle,  1799,  p.  1  sq.,  conclut  que  soixante-dix-neuf 
sapes  au  moins  avaient  contribué  à  la  rédaction  de 
l'ouvrage. 

Tout  le  xix'  siècle  durant,  l'unité  du  livre  ne  fui, 
au  contraire,  nullement  mise  en  doute:  et  les  objec- 
tions, faibles,  imprécises  et  sans  portée  réelle,  formu- 
lées auparavant  contre  cette  unité,  trouvèrent  même 
réfutation  péremptoire.  Dans  l'ordre  littéraire,  il  fut. 
justement  observé  que  la  diversité  de  style  dans  les 
diverses  parties  d'un  livre  s'explique  aussi  bien  par  la 
différence  des  sujets  traités;  que.  dans  le  cas  du  livre 
de  la  Sagesse,  le  parallélisme,  qui  donnerait  à  la 
première  partie  (i-vi,  S)  son  caractère  plutôt  pales- 
tinien, se  retrouve  assez  souvent  et  tout  aussi  pro- 
noncé en  maint  et  maint  passage  de  toute  autre 
partie  et  même  dans  des  morceaux  d'une  certaine 
longueur,  tels  que  vi,  10-17  (212.  24);  vu,  7-16;  vin. 
9-18;  ix,  1-18;  x,  16-21;  xn,  12-18;  xm.  1-18;  xiv, 
2-12;  qu'enfin  dans  toute  partie  supposée  se  remarque 
la  même  couleur,  la  même  facture  de  la  phrase  alexan- 
drine  qui  faisait  dire  à  saint  Jérôme  que  «  le  livre 
de  la  Sagesse  fleurait  l'éloquence  hellénique  ».  Pour  ce 
qui  est  du  personnage  fictif  de  Salomon  auteur  du 
livre  de  la  Sagesse,  il  est  abusif  de  vouloir  exiger  que 
la  personnalité  d'un  écrivain  soit  partout,  et  expressé- 
ment, mise  au  premier  plan.  Du  reste,  le  rôle  historique 
de  Salomon  n'est  pas  toujours  maintenu  strictement, 
dans  ce  livre,  dans  le  cadre  tracé  par  le  troisième  livre 
des  Rois,  c.  xi.  puisque  clans  la  partie  même  qui  lui 
serait  attribuée  (m,  12  sq.),  le  roi  incontinent  cl  adul- 
tère plaiderait  aussi  bien  contre  lui-même.  Quant  à  la 
manière  ou  la  proportion  dans  laquelle  se  trouverait 
utilisée  l'histoire,  de  l'une  à  l'autre  partie  d'un  livre, 
elle  ii>-  pourrait  suffire  a  établir  la  diversité  d'auteurs 
qu'autant  qu'elle  impliquerait  contradiction,  ou  même 
seulement  opposition  marquée,  dans  le  but  que  l'on  se 
serait  proposé  en  composant  ce  livre;  ce  qui  n'est  point 
assurément,  sous  ce  rapport,  le  cas  du  livre  de  la 
Sagesse,  lequel  d'un  bout  à  l'autre  poursuit  le  même 
but  :  louer  et  recommander  la  sagesse,  bien  que  d'à 
bord  par  le  moyen  d'un  expose  discursif  (i-x)  et 
seulement  ensuite  par  voie  d'illustration  tirée  de  faits 
et  d'exemples  historiques  (xi  xix);  la  prépondérance 
accordée  aux  données  de  l'histoire  ancienne  Israélite 
dans  la  seconde  partie  s'explique  ainsi  d'elle  n 
l'ar  ailleurs,  les  conceptions  différentes  des  causes  «le 

l'immoralité,  mises  d'u té  dans  l'athéisme,  c.  n, 

de  l'autre  dans  l'idolâtrie,  xiv.  12,  ou  des  sources 
de  l'immortalité,  émanant  d'une  part  de  la  vertu,  i,  12. 
d'autre  part  de  la  connai  ance  'lu  vrai  Dieu,  xv,  .'(, 
ne  peuvent  i  réei  une  oppo  ition  radicale  commandant 
la  diversité  d'auti  i  i      et  il  doit  être  jugé  de  mêi 

■  ut  mentalités  divergentes  relativement  a 
l'étroitesse  d'esprit  et  de  cceui  à  !  <  ■  ard  des  étrangers 
ou  des  ennemis  du  peuple  juif,  qui  remplirait  de  ses 
assertions  désobli   i  inti     toute  la  seconde  moi 


livre  :  en  tant  qu'ils  sont  la  négation  du  vrai  Dieu, 
l'athéisme  et  le  culte  des  idoles  sont  dans  une  mesure 
iources  de  tous  les  vices;  et  la  sagesse,  tant 
ative,  qui  consiste  dans  la  connaissance  de  1  )ieu, 
que  pratique,  qui  ne  diffère  de  la  piété  et  de  la  justice 
iar  son  nom  seul,  reste  science  ou  vertu  — 
la  véritable  racine  de  l'immortalité  bienheureuse 
c'est  la  sagesse  pratique,  jamais  séparée  île  la  spécu- 
lative, qui  est  à  la  base  de  l'argumentation  de  tout 
le  livre:  cf.  i.  I,  6;  m.  1 1.  etc.,  et  XIV,  2.  .">.  L'amour  de 
Dieu  pour  imites  s, -s  créatures  n'est  pas  mis  en  un 
moins  haut  relief  dans  la  deuxième  moitié  du  livre 
M  ne  dans  la  première  (xi,  23-xn,  1);  la  dignité  humaine 
y  est  également  reconnue  (xn.  8),  comme  s'y  trouve 
enjoint  l'amour  du  prochain  (xn,  19,  22).  II  est  indé- 
niable, enfin,  que  certaines  idées  grecques  trouvent 
leurs  parallèles  dans  les  premiers  chapitres  du  livre, 
i-vi,  8,  aussi  bien  que  dans  les  suivants,  vi.  9-x  : 
l'immortalité  de  l'âme,  i,  13-1-1;  n,  23;  m.  1;  iv,  1-2; 
v.  15-16  VI,  19;  la  providence  divine,  VI,  7  =  x,  15  sq. 
lis  hypothèses  de  Houbigant,  Eichhorn,  Bertholdt, 
leider  on1  été  combattues  ri  réfutées  par  Heyden- 
reiih,  (  'ebersetzung  des  Buchs  der  Weisheit,  dans  les  Memora- 
bilicn  de  T/sctiirner,  t.  v.  p.  29  sq.  ;  I.  vu,  p.  71  sq.  ;  et 
Bauermeister,  Commentar.  in  s,ip.  Salomonis,  Gœttinguc, 
1828,  p.  2,  3  sq.  ri  9  sq.  ;  celle  de  Nachtigal,  par  Rohde, 
De  oeterum  poetarum  sapientia  gnomica,  p.  2  lu  sq.  Kxposé 
d'ensemble  et  réfutation  dans  Herbst-Welte,  Hislorisch- 
Tcritische  Einleitung  in  das  Allé  Testament,  Tubingue, 
1SI0-1.su.  t.  iv,  p.  172-180;  Grimm,  Das  Buch  der  Weis- 
heit, Leipzig,  1860,  p.  9-15;  Cornely,  Historica  et  eritiea 
introductio  in  utriusque  Testamenti  libros  sacros,  Paris, 
I.  m.  2'    pari..  ]>.  217-219. 

La  pluralité  des  auteurs  dans  le  livre,  de  la  Sagesse 
a  été  recherchée  de  nouveau,  au  commencement  du 
siècle  présent,  par  Lincke,  Samaria  und  seine  Prophe- 
ten,  Tubingue,  1903,  p.  119-144,  qui  voit  dans  une 
première  section,  i.  1  xn.  18,  l'œuvre  d'un  Samaritain 
accusant  les  juifs,  particulièrement  les  pharisiens  et 
les  «  hiérocrates  »  de  Jérusalem,  de  n'avoir  pas  pris 
au  sérieux  les  commandements  de  Dieu,  et,  dans  une 
deuxième  section,  xn,  19-xix.  22.  l'ouvrage  d'un  juif 
alexandrin.  En  même  temps  W.  Wcber,  Die  Kompo- 
silion  der  Weisheit  Salomos,  dans  Zeitschrift  fiir 
wissenschaflliche  Théologie,  1904,  p.  145-169  (aussi 
Heimat  und  Zeitalter  des  eschatologischen  Bâches  der 
Weisheit,  ibid.,  1911,  p.  322-345)  partageait  le  livre 
en  quatre  morceaux  :  un  livre  eschatologique,  l-v;  un 
livre  de  la  sagesse,  vi-xi.  1;  un  livre  des  châtiments 
divins,  xi.  2-xii.  27  et  xv.  LS-xix.  22;  un  livre  des 
idoles,  xm.  1  xv,  17,  ce  dernier,  œuvre  d'un  rédacteur 
qui  aurait  fait  un  tout  des  autres  morceaux.  Les 
passages  i,  I  6  a;  m,  11-12;  xi,  15-16;  xiv,  2-7  auraient 
été  insérés  plus  lard.  Gartner,  Komposition  und  Worl- 
ivahl  des  Bûches  der  Weisheit,  Berlin,  1912,  fait  sienne 
celle  division,  sauf  qu'il  tient  aussi  pour  des  gloses 
les  passages  m,  9  et  m.  11-iv,  19  dans  le  premier 
«  livre  >■:  xn.  2  21  dans  le  troisième;  et  xix.  10-12, 
18-21  dans  le  quatrième,  reconnaissant  toutefois  au 
petit  morceau,  xiv,  2-7.  contre  Weber,  qualité  de 
première  main.  Presque  en  même  temps,  l  .  Focke, 
Die  Entslehung  der  Weisheit  Salomos,  Gœttingue,  1913. 
revenant  à  la  plus  ancienne  tentative  de  discerner 
deux  auteurs  seulement  dans  le  livre  '\e  la  Sagesse, 
distinguait  dans  ce  H\  n-  deux  parties  formant  chacune 
un  tout  bien  complet  :  l'un.-,  i  \  écrite  en  hébreu,  en 
Palestine,  sous  h ne  d  Alexandre  Jannée;  l'autre, 

VI  six.  écrite  en  grec,  en  Egypte,  peu  de  lemps  après, 
par  un  juif  alexandrin,  traducteur  de  la  première 
pallie. 

Comme  au  xvmc  siècle,  les  raisons  de 

sont  trouvées  dans  de  prétendues  différences  de  style 
el  de  conceptions  histi  igieu  es.  Pour  ce  qui  est 

du  style  (parallélisme  poétique  et  phraséologie  hébrai 
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que)  (Gartner  el  Focke)  les  allégations  des  auteurs  du 
xx'  siècle  ne  diffèrent  pour  ainsi  dire  pas  de  celles  des 
anciens  critiques  du  xvnie,  et  leur  force  probante 
n'aboutit  pas  davantage  à  conclusion.  Il  en  est  à  peu 
prés  de  même  des  données  historico-religieuses  qui 
militeraient  en  faveur  de  la  pluralité  d'auteurs. 
L'hostilité  que  marquerait  un  auteur  samaritain  à 
l'égard  des  juifs  par  l'omission  consciente,  dans  la 
première  partie  du  livre  (i-xii.  18),  des  noms  et  des 
faits  les  plus  glorieux  de  l'histoire  du  judaïsme  ortho- 
doxe (Lincke)  n'est  pas  aussi  absolue  qu'on  le  voudrait 
(cf.  ix,  12;  x.  5;  xi.  1);  et  l'homologation  par  traduc- 
tion et  continuation  d'un  tel  morceau  par  un  juif 
alexandrin,  ainsi  que  la  réception  par  la  Synagogue 
d'un  livre  qui  se  montrerait  aussi  malveillant  pour  les 
prêtres  et  les  docteurs  de  la  mère  patrie,  deviennent, 
dans  l'hypothèse,  choses  inexplicables.  Par  ailleurs 
(contre  Weberi  les  mêmes  idées  qui  soulignent  en 
somme  l'unité  du  livre,  se  représentent  d'une  section 
a  l'autre  :  ainsi  de  l'opposition  constante  entre  les 
justes  et  les  impies,  dans  m-v  et  xvi-xix;  du  méchant 
puni  dans  l'autre  vie,  iv.  19;  v,  17  el  xvn,  21  ;  xix,  15; 
de  l'espérance  îles  impies  qui  es1  vaine,  n.  22;  ni,  11, 
18;  v,  M  et  \\.  6,  lu;  xm,  Kl;  il,'  la  sagesse  et  de  la 
justice,  sources  de  l'immortalité  bienheureuse,  r.  15; 
m.  15:  v.  15.  Iti  et  XV,  13.  S'il  peut  sembler  étrange 
qu'il  ne  soit  question  de  la  sagesse  que  deux  fois  et 
comme  en  passant  au  début  du  livre,  I.  1,  6  et  III,  11  : 
si  l'idée  de  la  divinité  parait  glisser  du  Dieu  trans- 
cendant et  purement  moral  qui  rétribue  dans  Y  au  delà, 
au  Dieu  national  qui  rétribue  ici-bas.  et  si  cette  rétri- 
bution qui  s'exercerait  d'abord  a  la  manière  juive  aux 
assises  d'un  jugement  général  après  résurrection  îles 
justes,  est  envisagée  ensuite  connue  félicité  immédiate 
après  la  mort,  vu  V immortalité  de  l'âme  comprise  à  la 
façon  des  Grecs  (Focke),  c'est  l'effet  d'une  sorte  de 
mirage  qui  porte  le  critique  à  séparer  exagérément 
et  à  redistribuer  des  notions  et  des  croyances  qui, 
somme  toute,  pouvaient  bien  ne  faire  qu'un  seul  tout 
moral  dans  l'espril  de  l'auteur.  Celui-ci  qui  dans  la 
seconde  partie  de  son  ouvrage,  à  partir  de  xi.  2,  ne 
mentionnera  non  plus,  du  reste,  la  sagesse,  peut  bien 
aussi  en  avoir  réservé  l'éloge  exprès  pour  la  partie 
centrale  de  son  livre.  Le  même  Dieu  des  Israélites, 
puis  des  Juifs,  dont  le  caractère  national  est  certes 
mis  en  haut  relief  dans  l'Ancien  Testament,  y  obtient 
aussi  partout  un  haut  degri  de  transcendance  el  de 
moralité;  bon  pour  lous,  et  miséricordieux,  dans  xi, 
23-XII,  2,  il  est  également  juste  et  bon.  et  dès  ici  bas, 
dans  m,  tu  iv,  (i.  pour  les  «  insensés  »  et  pour  les 
«  justes  »  à  quelque  «  nation  »  qu'ils  appartiennent. 
L'immortalité  de  l'âme,  en  lin,  n'est  nullement  absente, 
bien  que  tant  soit  peu  voilée,  du  credo  israélite;  et  la 
conception  d'un  jugement  particulier  suivi  d'une 
félicité  immédiate,  à  situer  entre  la  mort  et  la  résur- 
rection pour  le  jugement  général,  s'adapte  alors  fort 
bien  à  un  plan  providentiel  de  rétribution  qui,  s'il 
débute  par  une  récompense  anticipée  pour  les  justes, 
se  clôt  pour  les  méchants  par  un  châtiment  définitif. 

Les  hypothèses  de  I.incke,  de  Weber  et  de  Gartner  ont 
élé  exposées  sommairement  et  réfutées  par  Heinisch,  loc. 
cit.,  p.  xxxm-xxxv  et  Feldmann,  '/.m  Einheit  des  Bûches 
der  Weisheit,  dans  Biblische  Zeitschrift,  1909,  p.  I  10-150; 
celle  de  Focke  par  Lagrange,  Revue  biblique,  1919,  p.  267- 
271. 

L'unité  d'auteur  ainsi  établie  contre  la  critique 
abusive  par  l'équilibre  fondamental  des  textes  doctri- 
naux, ne  manque  pas  de  trouver  appui  dans  la  rédac- 
ême  du  livre  donl  les  trois  parties,  bien  distinctes 
il  est  vrai,  se  relient  néanmoins  1res  logiquemenl  l'une 
à  l'autre.  I.a  sagesse  ayant  été  célébrée  d'abord, 
connue  in  abslraclo,  dans  ses  effets  salutaires  par 
rapport  aux  tins  dernières  de  l'homme,  en  contraste 


très  accusé  avec  la  ruine  finale  et  le  malheur  éternel 
qu'amène  inévitablement  le  défaut  de  cette  même 
sagesse,  surtout  pour  les  puissants,  i-v,  il  convient 
maintenant,  il  est  même  nécessaire  d'apprendre  ce 
qu'est  en  elle-même  cette  indispensable  sagesse,  et 
pour  cela  d'en  bien  écouter  Y  exposé  et  la  leçon,  vi,  1, 
àxoùcjaTe  ouv  paaiXEÏç  xal  o-'Jvste  (vi-ix) ;  on  finira  en 
justifiant  in  concrelo  par  des  faits  bien  connus  de  tous 
cette  doctrine  de  la  sagesse  et  de  ses  effets  bienfaisants 
à  la  fois  dans  l'humanité  primitive  et  dans  l'histoire 
d'Israël  (jusqu'au  passage  de  la  mer  Rouge),  ix,  18  : 
outcùç...  sîtI  y?)?...  È8tSày6'/;aav  Si'Spunzoï,  yaï  -ri)  ooepiq: 
icjcjdr,cjy.v ;  x,  1  :  aûrr]  (goçîx)  TTpcoTÔ7TXacrTOV  nccTépa... 
SieçûXaÇev,  etc.,  le  même  contraste  se  trouvant  établi 
entre  récompense  des  sages  et  châtiment  des  insensés. 

2°  Intégrité.  —  Selon  Houbigant,  Biblia  hebraica 
cum  nolis  crilicis,  t.  ni,  Paris,  1773,  p.  147  sq.,  si  le 
livre  de  la  Sagesse  devait  être  regardé  comme  un 
tout,  il  manquerait  du  moins  présentement  de  sus- 
cription  telle  qu'en  possèdent  les  livres  des  Proverbes 
et  de  l'Eeclésiaste  :  il  a  perdu  ce  titre  qui  le  rapportait 
au  roi  Salomon  et  que  n'avait  pas  omis  son  auteur  : 
en  tant  que  livre  contenant  des  •  prophéties  »,  il 
devait  avoir  en  son  commencement  le  nom  du  pro- 
phète qui  l'avait  composé,  comme  tous  les  livres 
prophétiques  portent  dans  les  Écritures  le  nom  de  leur 
auteur.  Ce  manque  de  titre  donnerait  même  à  penser 
que  le  livre  actuel  n'est  qu'un  fragment  d'un  autre 
ouvrage.  Aussi  bien  d'autres  critiques  l'ont-ils  tenu 
pour  inachevé  ou  mutilé  dans  sa  fin,  soit  que,  selon 
Calmet.  In  librum  Sapienliœ  prologus,  éd.  Mansi,  t.  v, 
Venise,  175.1,  p.  93,  son  auteur  ait  négligé  d'adjoindre 
à  la  «  prière  »  commencée  en  ix,  1  comme  conclusion 
une  «  réponse  »  de  Dieu  à  cette  oraison  salomonienne, 
à  moins  que  cette  conclusion  ne  se  soit  perdue; 
cf.  Hasse,  Salomo's  Weisheit  neu  ùbersetzt,  Iéna,  1785, 
p.  285  sq.,  et  Heydenrcich,  Uebersetzung  und  Erlâute- 
rung  des  Buchs  der  Weisheit  (Tzschirner,  Memorabilien, 
t.  v,  p.  11,  13);  soit  que,  selon  Grotius,  In  Sap.,  xix. 
21,  et  Eichhorn,  Einleitung,  p.  147,  cette  négligence 
de  l'auteur  ait  porté  sur  la  continuation  nécessaire 
jusqu'au  temps  de  Salomon  du  récit  brisé  avant  l'en- 
trée d'Israël  dans  la  Terre  promise.  Selon  Siegfried, 
Die  Weisheit  Salomos,  dans  Kautzsch,  Die  Apokryphen 
und  Pseudepigraphen  des  A.  T.,  t.  i,  Tubingue,  1900, 
p.  5H7.  la  fm  du  livre,  xix,  21-22,  donne  en  toute 
hypothèse  l'impression  du  décousu. 

Quelques  interpolations  auraient  été  faites  dans  le 
livre  par  une  main  chrétienne  selon  Grotius,  In  Sap., 
pnef..  et  ad  iv,  7,  Op.  theol.,  t.  i,  Bàle,  1732,  p.  588  et 
593,  et  Graetz,  Geschichle  der  Juden,  t.  m,  4e  édit., 
Leipzig,  1888,  p.  4  et  612  sq.,  ce  dernier  se  référant 
aux  passages  Sap.,  m,  13;  iv,  1  ;  xiv.  7;  n,  2  1. 

On  peut  répondre  que,  s'il  paraît  bien  manquer  en 
effet  devant  xix,  22,  quelques  lignes  plus  explicites 
touchant  !a  manne,  «  aliment  céleste  »,  ce  verset  22 
n'en  forme  pas  moins  conclusion  naturelle  qui  aurait 
dû  alors  disparaître  ou  se  perdre  avec  cette  dernière 
portion  de  l'ouvrage  que  l'on  accuse  par  ailleurs 
l'auteur  de  n'avoir  même  pas  composée.  D'autre  part, 
un  «  titre  »  mentionnant  l'auteur  n'était  nullement 
indispensable,  attendu  que  le  livre  de  l'Ecclésiastique, 
aussi  parent  que  possible  du  nôtre  que  Prov.  et  Eccle., 
n'en  avait  pas  non  plus  quand  il  fut  traduit  par  le 
petit-fils  de  Jésus,  fils  de  Sirach.  Il  n'est  pas  du  tout 
certain  que  la  Sagesse  contienne  des  prophéties 
proprement  dites,  au  sens  littéral,  concernant  le 
Christ.  Enfin,  puisque  xix,  22  donne  l'impression 
d'une  conclusion  où  l'auteur  résume  brièvement  tout 
ce  qui  précède  en  faisant  allusion  à  toutes  les  époques 
de  l'histoire  de  son  peuple,  «  partout  et  toujours 
glorifié  par  Dieu  »,  il  doit  être  sous-entendu  que  tous 
autres     renseignements     historiques     ne     pouvaient 
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qu'amener  le  lecteur  à  la  même  conclusion.  Comme 
notre  auteur,  du  reste.  Ézéchiel,  xx.  reprochant  au 
peuple  de  Dieu  ses  fautes  s'arrête  préférablement  a  la 
traversée  du  désert;  et  le  psaume  en  (1 
Par.,  xvi,  7,  attribue  à  David,  ne  traite  non  plus 
de  l'Histoire  sainte  que  jusqu'à  l'entrée  d'Israël  en 
Palestine  sous  le  rapport  plus  particulier  des  pri 
accomplis  lors  de  la  sortie  d'Egypte  et  au  cours 
des  pérégrinations  dans  les  solitudes  (Heinisch, 
p.  xxxv). 

Si  quelques  stiques  peut-être —  dansi,  15  et  n,  18  — 
auraient  été  perdus  lors  de  la  transcription  du  texte 
grec,  il  ne  se  peut  toutefois  que  les  versets  signalés 
par  Gràtz  dussent  être  considérés  comme  des  interpo- 
lations chrétiennes  uniquement  parce  qu'ils  contien- 
nent des  doctrines  purement  chrétiennes,  car  l'An- 
cien Testament  contient  beaucoup  de  doctrines  de  ce 
caractère  qu'il  serait  certes  tout  à  fait  abusif  île  taxer 
de  «  bousillage  »  de  textes,  opéré  par  des  «  copistes 
chrétiens  ».  désireux  d'«  introduire  leur  dogmatique 
dans  le  livre  de  la  Sagesse.  «  Du  reste,  il  n'y  a  rien  dans 
les  \ersets  objectés  qui  n'ait  pu  être  écrit  par  un 
auteur  juif  inspiré.  Assurément  la  doctrine  qui  affirme 
que  l'introduction  de.  la  mort  dans  le  monde  est  due 
à  l'envie  du  diable  m.  24)  n'est  pas  moins  juive  que 
chrétienne,  puisque  c'est  aux  premiers  chapitres  de 
la  Genèse  que  l'a  puisée  l'ancienne  Synagogue.  La 
virginité  volontaire  a  été  sans  doute  inconnue  de 
l'Ancien  Testament:  mais  les  passages  m,  13  et  IV,  1, 
ne  louent  premièrement  et  directement  que  la  chasteté, 
et  c'est  à  bon  droit  que  nous  (chrétiens)  après  avoir 
appris  du  Christ  l'excellence  de  la  vertu  spécifique  de 
virginité  dans  le  genre  chasteté,  affirmons  que  ces 
louanges  se  rapportent  aussi  à  la  virginité.  Bien  que 
peut-être  l'écrivain  lui-mime  n'ait  point  su  qu'elles 
valaient  de  la  virginité,  l'Esprit-Saint  qui  en  arrêta 
les  termes  par  l'auteur  inspire  a  prévu  sans  aucun 
doute  cette  occurrence  de  pensée  chez  le  lecteur  et 
l'auditeur  chrétien,  bien  plus,  y  a  pourvu  parce 
qu'elle  est  elle-même  en  liaison  étroite  avec  la  vérité 
S.  Augustin,  De  doclr.  christ.,  1.  III.  xxvn,  /'.  I... 
t.  xxxiv,  col.  80.  Le  quatrième  texte,  enfin,  xiv,  7, 
traite  au  sens  littéral  de  l'arche  de  Noë,  laquelle  est 
dite  «  bénie  »,  parce  que  c'est  par  elle  que  Dieu  dans 
son  juste  dessein  préserva  la  pieuse  famille  de  Noë  de 
la  mort  des  pécheurs.  Cette  doctrine  est,  elle  aussi, 
certainement  non  moins  judaïque  que  chrétienne. 
Mais  de  ce  que  l'auteur  ait  employé  les  mots  :  Béni 
est  le  bois  par  quoi  naît  la  justice  »,  fort  justement 
entendus  au  sens  mystique  du  bois  de  la  Croix,  il  ne 
s'ensuit  pas  assurément  qu'il  fut  lui-même  chrétien, 
mais  que  sa  plume  fut  conduite  par  le  Saint-Esprit.  » 
Cornély,  Introductio  specialis,  t.  n,  p.  220-221. 

V.  Autelt.  et  date.  —  1°  Le  livre  de  la  •  Sagesse 
de  Salomon  »  est-il  du  royal  fils  de  David  écrivant 
en  hébreu  au  x'  siècle  avant  notre  ère?  2°  Sinon 
—  comme  il  est  certain  —  à  quel  auteur  juif  écrivant 
en  grec  vers  le  11e  siècle  avant  le  Christ,  faut-il  le 
rapporter  ? 

1°  Salomon  ne  peut  avoir  été  l'auteur  du  livre.  —  En 
quelques' passages,  il  est  vrai,  le  livre  de  la  Si 
paraît  entendre  se. présenter  lui-même  comme  écrit 
par  le  roi  Salomon  :  c'est  un  rai  qui  parle  d'un  bout  à 
l'autre  de  l'ouvrage,  vu.  1-6;  ix,  7;  un  jeune  nu  qui 
a  demandé  (et  obtenu)  «le  Dieu  la  sagesse.  i\.  l  6,  et 
qui  a  reçu  de  Dieu  mission  d'  élever  un  temple  sur 
la  montagne  sainte  ■  de  Jérusalem,  ix,  S:  et  c'e 
bien  d'abord  en  raison  de  ces  a-  claires 

que,  plusieurs  siècles  après  la  rédaction  (ou  tradui  tion) 
de  ce  livre  en  grec,  les  copistes  des  plus  anciens  manus 
crits  que  nous  en  possédions  (8,B,  A, C)  lui  donnèrent 
le  titre  de  «  Sagesse  de  Salomon  »,  et  que  nombre  de 
Pères  de  l'Église  chrétienne  et  d'écrivains  ecclésias- 


tiques, comme  de  rabbins  du  Moyen  Age,  et  même, 
jusqu'aux  temps  les  plus  modernes,  voire  contem- 
porains, de  théologiens  protestants  ou  catholiques, 
virent  en  lui  une  œuvre  exclusivement  salomonienne 

en  sa  totalité  ou,  pour  quelques-uns  tout  au  moins, 
primordialement  conçue  par  le  fils  de  David  et  restée 
inachevée. 

Clément  d'Alexandrie,  Simm..  1.  VI,  c.  xiv,  /'.  G., 
t.  ix,  col.  332;  Tertullien,  De  presser,  adv.  hœr.,  c.  \  m,  P.  /... 
t.  n,  col.  20;  S.  Hippolyte,  Adv.  Jud.,  c.  in,  P.  (,'.,  t.  x, 
col.  792  sq.;  s.  Cyprien,  Exhort.  mort.,  c.  xn.  P.  £.,  t.  rv, 
col.  673;  De  mortal.,  e.  xxm,  ibid.,  col.  598;  Lactance,  De 
inslit.,  iv.  tr>,  P.  L.,  I.  vi,  col.  197;  pseudo-Athanase, 
Synopsis,  c.  \i\.  P.  G.,  t.  xxvm,  col.  :i7.'ï;  S.  Basile,  In 
princ.  Prou.,  tv,  /'.  G.,  I.  xxxi,  col.  393;  S.  Épiphane, 
r.,  i  \i\.  54,  P.  G.,  t.  xi. i,  col.  1160;  S.  Hilaire, 
lu  Ps.  '  .VA  VU,  ti.  P.  /..,  I.  ix.  cl.  708  ;  S.  Ambroise,  De 
paradiso,  c.  \n.  54,  /'.  /...  I.  xiv,  col.  301.  —  Rabbins 
lisant  le  livre  dans  une  traduction  hébraïque  :  Alii  (Rab- 
bini)  dicunt  compesuisse  illum  llib.  Sap.J  ipsum  Salo- 
monem  regem  (Rab.  Gedaliah)  ;  et  Rab.  Azarias  :  Mihi 
verisimiîe  uideiur  illum  (lib.  Sap.)  ita  composition  esse  a 
Salomone  r<  <ie...  ut  mitteret  eum  ad  aliquem  regem  ad  fmem 
Orieniis.  Dans  Hottinger,  Thesaur.  philol.,  Zurich,  1649, 
p.  522  sq.  —  Théologiens  :  Rob.  Holkoth,  Postula  supra 
lib.  Sap.  Salom.,  Cologne,  1689,  p.  :S;  Sixte  de  Sienne  (Juif 
converti).  Bibliotb.  sancta,  t.  i,  Venise,  1575,  p.  18;  Tirin, 
lu  unie.  S.  Script,  comm..  éd.  Turin,  t.  m,  1883,  p.  5  : 
Longe  probabilius...;  Schmid,  Das  Buch  der  Weisheit, 
Vienne,  1858,  p.  24  sq.  —  Protestants  :  Petersen,  Erklârung 
der  Weisheit  Salomonis,  Budingue,  17*27,  p.  7  sq.;  Margo- 
liouth,  The  Wisdom...  o/  Solomon,  dans  Exposilor,  1900, 
I.  i.  1  11  sq.,  cl  186  sq. 

Suivant  une  voie  moyenne,  Conrad  Pellican  (luthé- 
rien), dans  le  prologue  à  son  commentaire  de  la  Sagesse 
In  libros  Apocryphos,  Zurich,  1582,  jugeait  que  ce 
livre  contenait  un  fond  salomonien  —  pensées  ou 
même  écrits  —  mis  en  œuvre  par  un  juif  de  langue 
grecque.  Ont  professé  cette  opinion  jusqu'à  nos  jours 
parmi  les  catholiques  :  Bonfrère,  Prselcquia  in  toiam 
Seripturam  sacrum,  dans  son  commentaire  du  Penta- 
teuque,  Anvi  rs,  1625,  dans  Migne,  .S'en/)/,  sacra  cursus 
c.  mp7<  lus.  i.  i.  Paris,  1839,  col.  53-54  :  Existimo  Ju- 
dseum  quempiam,  grseci  sermonis  perilum,  Itbrum  hune 
grsece  conscripsisse,  sed  hune  mulla  ex  Salomonis  libris 
i  sse  mulualum  et  varias  lune  inde  sententias  collegisse, 
(jiius  ipse  in  unum  corpus  compegerit,  nulla  fere  muta- 
tione  alia  facta,  quum  ipsius  dictionis  et  loquendi  modo 
proprio;  I '••  llarmin.  De  verbo  Dei,  i.  13;  Lorin, 
Comm.   in   Sap.,   Cologne.    1624,   prsef.  2;  Cornélius  a 

Lapide.  lu  lib.  Sap.  Argum.,  Comment.,  éd.  Vives, 
t.  vm,  p.  265  :  Auctor  Sapientiœ  imiiatus  (est)  Saie 
monem  ejusque  sensu.  l<>rtc  etiam  sententias  et  verba  in 
libris  hebraicis  illius  sévi  sparsim  repertas  collegit,  ordi- 
navit  grsecaque  phrasi  expressif;  Huet, Demonstr.  evang., 
1765,  p.  266  ;  Haneberg,  Geschichte  der  bibli- 
•  ifpnbarung.  Bat  isbonnc.l  871'..  p.  491  ;  Welte,£l'n- 
leitung  m  die  deuierokanonischen  Bûcher  des  A.  T..  1.  n, 
Fribourg,  1844,  .".•  part.,  p.  189;  Cornely,  Inlrvd.  in 
lib.  sacros,  t.  n,  2e  part..  18S7.  p.  226  :  eum  egisseauc- 
lorem  dicemus,  qui  libris  sol:  monicis  ita  pro  fontibus 
usus  sil.  ut  ex  illis  novum  opus  componerel,  in  quod  forte 
etiam  nonnullas  sententias  nul  minores  pericopas  grsece 
dumtaxat  versus  transsumsil. 

Ayant  été  écrit  en  grec  hellénistique,  lorsque  la 
traduction  des  Livres  saints  composés  en  hébreu,  dite 
des  LXX,  avait  déjà  été  exécutée  pour  sa  plus  grande 
partie  -  car  il  cite  dans  cette  traduction  le  l'enta 
teuque  :  Deu1  .  i,  17  Sap..  vi,  7:  Deut.,  vin,  15 
Sap.,  xi.  t;  Ex.,  ix.  24  Sap.,  xvi,  22;  Ex.,  xxm. 
28  Sap..  XII,   8.   ainsi  qu'Isaïc.   III,    III  Sap..   II, 

12:  xi. iv.  2o  Sap.,  xv,  10,  et  Job,  ix,  12, 19  Sap., 
xn.  12  in  un  temps  de  persécution  des  juifs  pieux 
par  les  païens  sur  lesquels  il  veut  par  ailleurs  influer 

(voir  plus  loin),  le  livre  ne  peut   avoir  été  intitule  par 
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son  auteur  «  Sagesse  de  Salomon  »,  sinon  par  une  pure 
fiction  littéraire  dont  la  portée  réelle  ne  peut  avoir 
échappé  aux  premiers  lecteurs.  Il  eût  donc  été  dès 
l'origine  pseudépigraphe  et,  sous  ce  titre,  ne  pouvait 
avoir  de  sens  que  par  rapport  à  sa  doctrine  de  la 
sagesse  qu'il  mettait  dans  la  bouche  de  Salomon.  Son 
titre,  s'il  est  primitif,  n'est  pas  ainsi  théologiquemenl 
tradit  ionncl  et,  tout  comme  les  passages  cités  plus  haut 
relatifs  au  personnage  fictif  de  Salomon  auteur,  n'a  pu 
qu'induire  en  erreur  les  Pères  et  écrivains  ecclésias- 
tiques qui  l'ont  interprété  comme  une  désignation  de 
l'auteur  même.  Déjà,  du  reste,  dans  l'antiquité  chré- 
tienne, des  doutes  se  firent  jour  à  ce  sujet.  L'auteur  du 
fragment  de  Muratori,  de  quelque  façon  que  l'on  inter- 
prète son  texte  (voir  col.  703),  écarte  absolument 
la  qualité  d'auteur  de  la  Sagesse  attribuée  au  roi 
Salomon.  Origène  citait  le  livre  simplement  comme 
«  intitulé  »  Sagesse  de  Salomon  :  'r\  èmyerfpayL\ibri]  toû 
ZoXoluovtoç  ao<p'.a,  In  Joan.,  xx,  4,  P.  G.,  t.  xiv. 
col.  T..S1,  ou  comme  «attribué»  à  Salomon:  in  Sapicnlia 
quœ  dicitur  Salomonis.  De  princip.,  1.  IV,  c.  xxxm, 
P.  G.,  t.  xi,  col.  407.  Eusèbe  de  Césarée  introduisait 
un  texte  du  livre  de  la  Sagesse  par  une  formule  toute 
semblable,  sinon  plus  dubitative  encore  :  Celui  qui 
attribue  la  toute  vertueuse  Sagesse  à  la  personne  de 
Salomon,  a  dit  »  ô  t/)m  roxvapérov  (joçtav  eIç  kùtoû 
(SoXopiôivTOç)  -pôaojTvov  àvaOslç  £97),  Prœp.  evang., 
1.  XI,  7,  P.  G.,  t.' xxi,  col.  865.  Le  doute  et  la  négative 
deviennent  catégoriques  chez  saint  Augustin  et  saint 
Jérôme.  De  civil.  Deî,  l.  XVII,  c.  xx.  P.  L..  t.  xi.i. 
col.  554  :  Sapienlia  ut  Salomonis  dicatur  oblinuit  con- 
suetuda  :  non  autem  esse  ipsins  non  dubitant  doctiores. 
Et  parmi  ces  «  plus  doctes  »,  Augustin  rangeait  peut-être 
saint  Jérôme  qui.  après  s'être  refusé  à  traduire  ce  livre 
qui  a  plerisque  Sapienlia  Salomonis  inscribitur.  Priej.  in 
libros  Salomonis  jaxta  LXX  interprètes,  P.  L..  t.  xxix. 
col.  401,  le  déclare  fermement  pseudépigraphe  :  ijisu- 
Serclypaçoi;  qui  Sapienlia  Salomonis  inscribitur...  apud 
Hebrœos  nusquam  est,  quia  (quin? )  et  ipse  stylus  grse- 
cam  eloquentiam  redolet.  Prxf.  in  lib.  Salomonis, 
P.  L.,  t.  xxviii,  col.  1242. 

Quant  à  la  voie  moyenne,  si  la  langue  et  même  le 
contenu  du  livre  de  la  Sagesse,  à  savoir  sa  doctrine  en 
tant  que  formulée  à  la  manière  dont  la  pensée  grecque 
se  cristalline  dans  les  mots  (voir  plus  loin)  —  stylus... 
grsecam  eloquentiam  redolens  —  interdisent  de  l'attri- 
buer exclusivement  à  Salomon,  l'hypothèse  d'un 
rapport  plus  lointain  et  plus  libre  du  livre  à  ce  sage 
couronné,  par  l'utilisation  d'un  fonds  de  pensée  salo- 
monienne  remis  en  œuvre  par  un  juif  écrivant  en  grec, 
n'est  pas  moins  exclue.  Pour  que  ce  rapport  fût  réel 
au  point  d'amener  à  conclure  à  la  qualité  d'auteur,  il 
faudrait  que  l'on  pût  constater  qu'une  masse  impor- 
tante, tout  à  fait  considérable,  voire  la  plus  essentielle 
du  contenu  doctrinal  appartient  en  réalité  à  Salomon 
émettant  ces  enseignements  en  tel  milieu  et  en  telles 
circonstances  historiques;  car  l'introduction  de  quelques 
pensées  ou  aphorismes  salomoniens  dans  une  œuvre 
d'aussi  longue  haleine  que  la  Sapience  ne  peut  suffire 
à  créer  deux  parts  égales  de  responsabilité  littéraire. 
Or,  bien  que  l'écrivain  juif  du  livre  de  la  Sagesse  se 
rencontre  assurément  en  plus  d'un  point,  et  dans  l'ex- 
pression même,  avec  la  doctrine  sapientielle  des  livres 
salomoniens,  il  est  clair  qu'il  la  présente  et  l'expose 
dans  des  conditions  de  culture  générale,  de  mentalité 
ambiante  et  d'événements  contemporains  d'un  âge  de 
oup  postérieur  a  celui  du  roi  Salomon  (voir  plus 
loin),  et  qu'à  lui  seul  peut  convenir  le  titre  d'auteur. 
D'autre  part,  la  supposition  d'  écrits  perdus  venant 
à-  Salomon  lui-même  dont  il  aurait  fait  usage  »  n'est 
démontrée  par  aucun  argument  positif  .  d'autant  que 
notre  auteur  aurait  été  seul  -  chose  improbable  —  »  à 
connaître  de  ces  écrits  de  Salomon  totalement  igno- 


rés. »  Renié.  Manuel  d'Écriture  saint'',  t.  11,  Lyon- 
Paris.  1930,  p.  487,  citant  Cornely-Hagen,  Compen- 
dium  introductionis  in  S.  Scriptura;  libros,  8e  éd., 
p.  368. 

Les  mêmes  raisons  de  l'ordre  matériel  ou  formel  qui 
ne  permettent  pas  de  voir  dans  l'auteur  du  livre  de  la 
Sagesse  un  juif  de  langue  et  de  formation  uniquement 
palestiniennes,  rendent  également  caduques  les  hypo- 
thèses par  lesquelles  on  a  cru  pouvoir  attribuer  ce  livre 
soit  à  Zorobabel,  «  un  second  Salomon  »,  Fabcr,  Prolu- 
siones  de  libro  Sapientise,  Anspach,  1776-1777,  part.  V. 
p.  i-vi;  soit  à  Jésus,  fils  de  Sirach,  S.  Augustin.  De 
doctr.  christiana,  1.  II,  13,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  41  :  Duo 
libri,  unus  qui  Sapientia,  et  alius  qui  Ecclesiaslicus  ins- 
cribitur, de  quadam  similitudine  Salomonis  esse  dicun- 
tur  :  nam  Jésus  Sirach  eos  conscripsisse  perhibetur.  Du 
reste,  si  Zorobabel  édifia  lui  aussi  un  temple,  ou  plutôt 
réédifia  le  premier  temple  détruit,  il  s'agit  trop  claire- 
ment, dans  ix,  8,  de  ce  premier  temple;  et  jamais  Zoro- 
babel. simple  satrape  d'une  minuscule  province  de 
l'empire  perse,  ne  fut  le  jeune  roi  de  ix,  1-7,  demandant 
à  Dieu  la  sagesse.  Hypothèse  combattue  et  réfutée 
sitôt  que  née  par  Hasse,  Kœnigsberg,  1788.  Eichhorn 
et  Bertholdt,  toc.  cit.  Saint-Augustin  s'est  repris  lui- 
même  et  a  rétracté  sa  première  conjecture  dans  Rctruc- 
lationes,  1.  II,  c.  iv.  2,  P.  L.,  t.  xxxn,  col.  631  :  De 
auclore  libri  quem  plures  vocant  Salomonis,  quod  ctiam 
ipsum  sicut  Ecclcsiasticum  Jésus  Sirach  scripserit,  non 
ila  conslare sicut  a  me  dielum  est  poslea  didici,  et  omnino 
probabilius  comperi  non  esse  hune  ejus  libri  auctorem. 

L'auteur  qui  s'adresse  directement  aux  rois  païens 
du  monde  étranger  au  peuple  juif  (1, 1;  vi,  1),  comme 
s'il  se  donnait  particulièrement  mission  de  les  amener 
à  partager  ses  vues  sur  la  Sagesse,  pouvait  cependant, 
et  légitimement,  user  de  cette  fiction  de  leur  parler  au 
nom  du  roi  Salomon.  Celui-ci,  dont  la  sagesse  avait 
suscité  l'admiration  profonde  des  rois  ses  voisins  et 
des  princes  qui  étaient  venus  de  loin  le  visiter.III  Reg., 
iv.  29-34  et  x,  6-8,  était  alors  resté  le  modèle  de  cette 
sagesse,  et  c'est  à  lui  que  l'on  attribuait  communé- 
ment les  proverbes  et  maximes  qui  avaient  cours  en 
Israël.  Ces  rois  et  princes  anciens,  jusqu'aux  rois  et 
princes  actuels  en  qui  de  quelque  façon  ils  se  personni- 
fient, gouvernaient  autrefois  par  la  sagesse  même  des 
Proverbes,  bien  que  peut-être  à  leur  propre  insu  (Prov., 
vin,  15-16  et  Sap..  vi,  3);  mais  ils  l'ont  perdue,  cette 
sagesse,  si  bien  qu'elle  a  dû  se  réfugier  «  à  Sion,  et 
Jérusalem  sa  ville  bien-aimée  »  (Eccli..  xxiv,  6-31); 
et  ils  ne  peuvent  maintenant  la  recouvrer  qu'en  l'ap- 
prenant à  nouveau  de  leur  collègue  dont  la  voix  auto- 
risée franchit  les  siècles.  Sap.,  vi,  9.  Ainsi  les  paroles  de 
l'auteur  lui-même,  dans  le  livre  qu'il  adresse  sans 
crainte  aux  puissants  de  la  terre  pour  les  induire  à 
rechercher  Dieu  et  à  se  garder  de  toute  offense  à  son 
égard,  n'auront  que  plus  de  poids  sous  le  couvert  de 
cette  prosopopée  transparente,  intelligible  et  nulle- 
ment choquante  pour  les  contemporains,  et  impose- 
ront davantage  aux  païens  et  aux  juifs   eux-mêmes. 

2°  L'auteur  probable.  —  On  ne  peut  plus  nier  que 
cet  auteur  ne  soit  un  juif  de  culture  littéraire  et  phi- 
losophique de  provenance  hellénique  ou  gréco-alexan- 
drine,  écrivant,  non  peut-être  en  Egypte  (voir  plus 
loin),  au  cours  des  trois  siècles  qui  suivirent  la  con- 
quête de  l'Orient  par  Alexandre  le  Grand,  et  nombre 
d'années  apparemment  après  Ptolémée  II  Phila- 
delphe  (285-246)  sous  le  règne  de  qui  fut  commencée 
la  traduction  grecque  des  Livres  saints,  dite  des  Sep 
tante,  citée  dans  l'ouvrage.  Il  parait  bien  avoir  eu 
connaissance  de  toute  science  et  de  tout  art  à  quoi 
s'adonnait  avec  quelque  ardeur  son  entourage  hellé- 
nise d  que  des  orateurs  ambulants  sortis  des  écoles 
philosophiques  prenaient  alors  a  tâche  de  répandre 
dans   le  peuple  :   science  de  la  nature  dans  tous  ses 


2! 


SAGESSE.    Al  TEUR 


722 


domaines  et  spécialités  :  cosmogonie  et  astronomie, 
vu,  7-19  et  xiii,  9,  histoire  naturelle  des  pla 
des  animaux,  vu,  20a,  c;  psychologie,  vu,  206; 
xvii,  12-13  et  destinée  de  l'âme  du  moins  selon  les 
vues  erronées  et  par  lui  rejetées,  épicuriennes  et 
matérialistes,  du  hasard  ou  du  déterminisme,  n,  2  9; 
histoire  du  paganisme  dans  sa  double  forme,  élevée  ri 
proche  de  Dieu  même  par  la  contemplation  et  l'étude 
des  œuvres  divines,  xm.  1-9.  plus  grossière  par  l'ado 
ration  pure  et  simple  de  l'idole  matérielle  e1  -ans  vie, 
xm,  10  sq.,  ou  encore  dans  on  évhémérisme  tout 
arbitraire,  xiv,  14-21;  art  du  peintre  et  du  sculpteur 
et  son  influence  sur  la  foule,  xiv.  18-20;  beauté  du 
monde  créé  et  Dieu  principe  et  auteur  de  toute 
beauté,  xm,  3-7.  11  est  non  moins  familiarisé 
avec  les  mœurs  grecques  et  ce  qui  les  distingue  parti 
culièrement  :  usage  courant  des  festins  fleuris, 
us  et  coutume,  des  jeux  olympiques,  iv,  2;  \.  ni: 
équipement  guerrier  du  combattant,  v.  IIJ-2'J.  Il  con- 
naît de  même  les  idées,  doctrines,  théories  et  systèmes 
émis  par  les  penseurs  grecs  des  temps  immédiatement 
antérieurs  à  la  conquête  macédonienne  ou  seulement 
de  l'ère  contemporaine  de  la  diffusion  dans  le  monde 
oriental  de  la  civilisation  hellénique,  bien  qu'il  ne 
lésait  pas  pénétrés  sans  doute  encore  très  profondément 
et  qu'il  s'y  montre  plutôt  retraduire  malgré  l'ex 
pression  (voir  plus  loin),  instruit  seulement  par  le  cou- 
rant très  élargi  de  la  philosophie  populaire.  Car  il  se 
révèle  dans  tout  son  ouvrage  «  un  juif  rempli  d'enthou- 
siasme pour  sa  religion  et  si  versé  dans  les  saintes 
Écritures,  qu'il  se  sert  souvent  d'expressions,  de  tours 
et  d'images  bibliques.  Il  a  aussi  une  haute  idée  di  >on 
peuple  :  Dieu  a  conclu  une  alliance  avec  les  pères, 
xii.  21;  ix.  1;  glorifié  Israël  par  un  choix  particulier. 
xvm,  8,  et  assisté  ce  peuple  de  façon  si  constamment 
merveilleuse  que  les  Égyptiens  eux-mêmes  ont  dû 
reconnaître  en  lui  un  lils  de  Dieu.  xix.  22  :  xvm,  13. 
Il  est  convaincu  qu'Israël  a  la  mission  de  communi- 
quer au  monde  la  lumière  de  la  Loi  .  xvni,  1;  et  en 
tant  qu'adorateur  du  vrai  Dieu,  il  se  sent  élevé  au- 
dessus  de  tous  les  idolâtres,  xm-xv.  11  abhorre  les 
idoles  en  dépit  de  leur  beauté  comme  •  des  figures  bar 
bouillées  de  couleurs  diverses  .  et  se  félicite,  lui  et  son 
peuple,  de  ce  que  «  l'imagination  malsaine  dis  (autres) 
humains  i  et  le  i  labeur  stérile  des  peintres  ne  les  aient 
point  séduits  et  égarés  ■■.  xv.  4...  -Malgré  sa  culture  et 
sa  science  helléniques,  •  il  n'abandonne  aucun  des  ensei 
gnements  de  l'Ancien  Testament  :  dans  son  eschato- 
logie et  sa  psychologie,  il  reste  entièrement  sur  le  ter 
rain  du  judaïsme;  et  dans  ses  spéculations  sur  la' 
agesse,  il  ne  fait  que  poursuivre,  fécondées  par  la 
philosophie  grecque,  les  idées  qui  existaient  déjà  dans 
l'Ancien  Testament  ».  Heinisch,  Dus  Bucli  der  Weisheit, 
Mûnster-en-Westphalie,  1912,  p.  xxx-xxxi. 

On  a  essayé  de  déterminer  avec  une  plus  grande 
approximation  parmi  les  juifs  alexandrins  de  quelque 
renom,  en  le  désignant  même  par  on  nom.  l'auteur  du 
livre  de  la  Sagesse.  Cornélius  a  Lapide,  Comm.  in  lib. 
Sapientiee,  Anvers,  1694,  p.  1.  voyait  en  lui  un  des 
traducteurs  du  Pentateuque;  cf.  Welte,  Einleitung, 
p.  194.  Mais  1"  livre  utilise  la  traduction  grecque  bien 
postérieure  d'Isaïc  il  de  Job.  Lutterbeck,  /oc 
neutestamenlliche  Lehrbegrifle,  l.  i.  Mayence,  1852, 
p.  407  sq.,  l'ideni  ifiait  à  Aristobule,  prétendu  conseiller 
du  mi  Ptolémée  V  Épiphane  (204-181),  commentateur 

du   Pentateuque,  et   qui  aurait  dédié  s luvrage  à 

Ptolémée  \I  Philométor  (181  146)  :  fragments,  dans 
Eusèbe,  Prsep.  evang.,  I.  VIII,  c.  \.  1-7  cl  1.  XIII, 
c.  xii,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  1097-1104;  mais  cet  Aristo 
bule,  soi  disant  précepteur  du  roi  Ptolémée  Philo- 
métor, n'eût  o  i  à  celui-ci  dans  les  termes 
de  Sap.,  vi,  1  9;  :  ou!  le  règne  de  Ptolémée  Phi 
lométor,  les  juifs  furent   1res  en  faveur  en  Egypte  et 


non  outragés  et  persécutés  comme  le  marquerait  Sap.. 
0;  m.  2-5;  \.  1-5. 
I  tepuis  l'antiquité  chrétienne  jusqu'à  nos  jours,  s'est 
répandue  ci  perpétuée  l'idée  que  le  livre  de  la  v 
avait  eu  pour  auteur  Philon  d'Alexandrie  (Philon  le 
Juif),  contemporain  du  Christ  :  ainsi  p(  ni  être  l'auteur 
<iu  Canon  de  Muralori  (voir  plus  haut  et  Tregelles, 
■  h, uni.  of  class.aridsacred Philol.,t. n,  1855, p. 37-43  et 
Canon    Muralorianus,    Oxford,    1867,    p     53;    Zahn, 

'ente  dis  neutest.  Kanons,  I.  n.  1890,  p.  95-105). 

S    Jérôme,  Prsef.  in  lib.  Salomonis,  I'.  L..  t.  \xviii. 

12  :  Nonnulli  scriptorum  veterum  hum-  tlibrum) 

esse  .luttai  Philonis  affirmant.  11  ne  nomme  toutefois 

aucun  île  ces   écrivains  anciens,  et  ne  compte   pas   la 

e  parmi  les  écrits  de  Philon  dans  son  catalogue 
rivains  ecclésiastiques,  /v  riris  illust.,  c  xi. 
/'.  /...  t.  \xiii,  col.  625-630.  Nulle  trace  de  cette  opi- 
nion ne  se  rencontre  non  plus  chez  les  Pères  les  plus 
anciens.  Cependant,  au  Moyen  Age.  t"iis  les  commen- 
tateurs des  saintes  Écritures  oui  adopte  celle  vue 
(Cornely,  Introd.,  t.  n  b.  p.  'Si:,,  et  Introd.  generalis, 
p.  Cil.  127.  etc.);  .1.  Iieleth.  Rationale  divin,  o/ficio- 
rum,  c.  i  ix.  /'.  /..,  t.  c.cii.  col.  60  :  Liber  Philonis 
cujus  principium  est  Diligite  sapienliam  (Sap.,    i,    l); 

de  Salisbury,  Epist.,  c.xi.iu,  /'.  /..,.  t.  cxcix, 
col  I2'.i  :  Librum  Sapienlise composait  Philo...  (voir son 
art.,t.v,  col.  1352).  Puis  Luther,  Vorrede  au/  die  Weis- 
heit Salomo,  sup.ciï.,p.63, 94, et  quelques  auteurs  pro 
testants  du  xvie  au  xvm»  siècle.  Quelques  rabbins, 
d'après  Hottinger,  Thés,  phil.,  sup.  cit.,  p.  522.  Bel- 
larmin.  /).  uerbo  Dei,c.  i.  13;  Muet.  Dem.  evang.,  dans 
Migne,  Dém.  évang.,  t.  v.  1843,  col.  371.  De  nos  jours, 
Perez,  Sopra  Filone  Alessandrino  e  il  suo  libro  detto  Sa 
pienza  di  Salomone,  Palerme,  1883,  p.  1 1  ."■  sq.,  189  sq., 
et  von  Bunsen,  Buddhas  Geburlsjahr  in  der  l.X X.  dans 
Zeilschrift  fur  wissenschaftliche  Théologie,  1X82.  p.  3  1 1. 
352.  Le  philosophe  alexandrin  aurait  écrit  le  livre  de 
la  Sagesse  a  l'occasion  des  sévices  exerces  contre  les 
juifs  par  leurs  concitoyens  gréco-egyptiens  sous  le  rè- 
gne de  l'empereur  romain  Caligula  (40  ap.  J.-C.i.  le- 
quel voulait  installer  sa  statue  dans  le  temple  de  Jérusa- 
lem et  se  faire  rendre  partout  les  honneurs  divins,  pour 
consoler  ses  coreligionnaires  persécutés  et  donnera  leurs 
oppresseurs  un  avertissement  salutaire.  Ce  qui  em- 
pêche d'admettre  cette  hypothèse,  c'est  tout  d'abord 
que  les  perturbations  dans  la  vie  sociale  et  religieuse 
du  judaïsme  alcxandrino-palcstinien  supposées  par  le 
livre  de  la  Sagesse,  ne  sont  pas  celles  qui  se  produi- 
sirent à  la  date  marquée  de  l'époque  romaine  sous 
Caligula  (voir  plus  loin).  C'est  ensuite,  et  surtout,  la 
trop  grande  différence  dans  la  manière  dont  sont  con 
cu.s  et  présentées  les  doctrines  philosophiques,  qui 
existe  entre  l'écrit  du  pseudo-Salomon  et  ceux  de 
Philon,  maigre  la  parenté  réelle  de  leurs  tendances  reli- 
gieuses el  I  héologiques.  Chez  l'auteur  de  la  Sagesse,  elles 
n'arrivent  qu'en  écho  lies  affaibli,  atténué  encore  par 
l'effet  de  sa  transmission  par  la  voix  populaire,  cl  ne 

sont,  ou  du  moins  ne  paraissent  être  nullement  le 
fruit    d'une    étude    personnelle,   ni    l'expression    d'une 

conviction  basée  sur  cette  étude.  Elles  ne  servent  qu'à 
formuler  en  les  revêtant  d'une  couleur  hellénique  les 
notions  religieuses  particulières  à  l'Ancien  Testament 
hébreu  (voir  plus  loin).  Dans  Philon,  elles  oui  même 
parfois  un  objet  tout  différent  :  c'est  vrai  de  l'identité  du 
serpent  de  l'Édcn,  qui  pour  Philon,  n'est  que  le  s>  m 
bole  du  plaisir,  Coulis  que  dans  Sap.,  n,  21,  il  repré 
sente  le  diabl  I  I  aussi  du  moyen  d'appro 

chei  la  divinité  qui  pour  l 'hilon  consiste  dans  l'i 
mais  pour  Sap.,  m.  17  20.  dans  l'effort  Mis  la  connais 
son  ce  de  la  vérité  ci  l  ob  ervationdes  préceptes  divins. 

Desdo  I     m,    .m       tèmi  phil n  et  'b-  ca 

fait  platonicien,  telles  que  la  théorie  îles 
■    i      mie  'I.-  la  na1  m  e  b aine  i  TOjxa, 
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V'j/r.  voûç  :.  font  défaut  dans  le  livre  de  la  Sagesse,  là 
même  où  le  pseudo-Salomon  avait  l'occasion  toute 
naturelle  de  les  mettre  en  évidence.  Sap.,  i,  1:  vin, 
19  sq.;  ix,  15;  xv,  11.  Le  «  logos  »  sapientiel.  ix.  2; 
xvi.  12:  xviii.  15.  la  ■  parole  ■  de  Dieu,  n'est  que  la 
volonté  créatrice,  comme  en  maint  autre  endroit  de 
l'Ancien  Testament,  et  non  le  nécessaire  moyen  terme 
personnel  de  Philon  entre  Dieu  et  le  mondi 
L'opinion  philonienne  que  la  matière  et  le  corps  sont 
l'unique  source  du  mal  n'est  pas  non  plus  professée 
dans  Sap.,  i.  4;  vin,  19-20;  ix,  15.  Enfin,  le  mode 
d'exposition  est  bien  différent  aussi  entre  les  deux 
auteurs.  Celui  de  la  Sagesse  se  montre  très  réservé  dans 
l'emploi  de  l'allégorie  et  n'use  de  la  prosopopéc  que 
pour  Salomon,  auteur  fictif  du  livre,  ne  donnant  jamais 
la  parole  aux  personnages  bibliques,  d'ailleurs  inno- 
més,  dont  il  fait  mention  ;  tandis  que  Philon  interprète 
le  texte  biblique  lui-même  allégoriquement  dans  le  sens 
de  ses  doctrines  philosophico-religieuses  et  met  dans  la 
bouche  des  personnes  qu'il  évoque  de  longues  effu- 
sions tout  émaillées  de  réminiscences  classiques.  Grimm, 
op.  cit.,  p.  22-24:  Heinisch.  p.  xxix-xxx.  Cf.  aussi 
Dict.  de  ta  Bible,  t.  v.  col.  1352-1353. 

Il  ne  saurait  être  question  non  plus  de  Philon  l'An- 
cien que  Josèphe,  Cnnl.  Ap..  i.  23,  mentionne  parmi 
les  écrivains  païens  qui  ont  parlé  des  juifs,  et  qui, 
en  dépit  de  toute  vraisemblance,  aurait  traduit,  ou 
remanié  des  proverbes  salomoniens  :  opinion  pro- 
fessée par  nombre  d'auteurs  catholiques  et  protestants, 
tels  tpie  Bellarmin,  Huet,  loc.  cit.;  cf.  Lorin,  Prie/,  in 
lib.  Sap.,  C.omm..  Lyon,  1607.  p.  8;  Cornélius  a  Lapide. 
Prœf.  in  lib.  Sap.,  Comm.,  Anvers.  1638,  p.  4  ;  Drusius, 
De  Henorho,  Franeker,  1615.  c.  xi  :  Sapientiœ  auc- 
lorem  putarem  Philonem  non  juniurcm.  qui  sub  Cajo 
vixit,  sed  seniorem,  qui  vi.xit  sub  lemplo  secundo  et 
scripsit  librum  de  anima,  qui  memoratur  in  libro  Jueha- 
sin;  Buddéc,  Inlroduclio  ad  historiam  philosophise 
Hebrœorum,  Halle,  1702.  p.  77  sq. 

L'hypothèse  d'un  auteur  essénien  ou  thérapeute 
écrivant  la  Sagesse  pour  recommander  l'ascétisme 
absolu,  Sap..  m.  13-1  1  :  iv,  1,  enseigner  la  préexistence 
de  l'âme,  vin,  19-20,  promouvoir  l'adoration  du  soleil, 
xvi.  26-28,  prôner  la  thérapeutique  naturelle,  i,  14, 
ne  peut  être  que  le  fruit  d'une  exégèse  artificielle  de 
ces  passages  :  Pfleiderer,  Die  Philosophie  des  Heraklit 
von  Ephesus,  Berlin,  18S6.  p.  306  sq.  et  358;  Zeller, 
Die  Philosophie  der  Griechen,  t.  ni  b.  Leipzig,  1903, 
p.  296;  Eichhorn,  Einleilung.  Leipzig,  1795,  p.  134  sq., 
150;  Gfrôrer,  Philo  und  die  alex.  Theosophie,  t.  n. 
Stuttgart.  1831,  p.  265  sq.:  Dàlme.  Geschichtliche 
Darslellung  der  jùd.  alex.  Religionsphilosophie,  t.  n, 
Halle.  l.s:;i.  p.  170,  note  96. 

Enfin,  notre  livre  ne  pourrait-il  être  l'œuvre  d'un 
auteur  chrétien  :  Weisse,  Hedenùber  die  Zukunft  der 
evangel.  Kirche,  Leipzig.  1849,  p.  233  sq..  et  Die  Evan- 
gelienfrage,  Leipzig.  1851',.  p.  206  sq.,  vraisemblable- 
ment du  docteur  alexandrin  Apollos.  collaborateur  de 
l'apôtre  Paul,  tout  de  suite  après  la  grande  persécu- 
tion exercée  contre  les  juifs,  a  Alexandrie,  sous  l'em- 
pereur Caligula  (38-40  ap.  J.-C.i  :  Noack.Der  Ursprung 
des  Christenthums,  t.  i.  Leipzig,  1837.  p.  222  sq.?  C'est 
qu'en  effet  le  livre  fait  un  emploi  répété,  pour  dési- 
gner Dieu,  du  nom  de  Père,  Sap.,  n,  16;  x,  1  :  xi.  10: 
xiv,  3;  qu'il  professe,  i,  13-14  et  n,  23-24,  au  sujet  de 
la  mort  i  non  voulue  de  Dieu,  une  doctrine  qui  dépasse 
l'horizon  religieux  du  judéo-alexandrinisme;  qu'il  fait 
allusion,  xiv,  7.  au  salut  »,  à  la  <■  justice  »  rétablie  par 
I'-  •  bois  de  la  croix  du  Christ:  qu'il  est  rangé,  enfin, 
par  l'auteur  du  Canon  de  Muratori  au  nombre  des 
du  Nouveau  Testament  (Weisse).  C'est  aussi 
(Noack)  que  le  livre  contient,  dans  la  section  dite  du 

juste  ,  ii-v,  le  premier  témoignage  historique  de 
l'impression  que  firent   la   personne  de  Jésus  et  son 


sort,  en  même  temps  que  les  espérances  attachées  à  son 
entrée  en  scène  pour  le  jugement  du  Seigneur  sur  les 
peuples  du  monde  »;  que  la  remarque  de  xiv,  17,  sur 
les  honneurs  divins  rendus  aux  images  de  princes  loin- 
tains se  rapporte  à  l'ordonnance  de  Caligula  et  aux 
événements  qui  en  furent  la  suite;  que  le  Salomon  du 
livre  n'est  autre  que  le  Christ,  le  roi  messianique  con- 
duisant son  peuple  à  l'empire  dans  le  Royaume  de 
Dieu.  Cf.  aussi  Plumptre,  The  wrilings  of  Apollos, 
dans  VExpositor,  1875,  t.  i,  p.  329-348  et  409-435.  Ces 
écrits  seraient  la  Sagesse  avant,  et  l'épître  aux  Hé- 
breux après  la  conversion  du  célèbre  docteur.  Il  faut 
observer  cependant  que  la  signification  du  nom  de 
Père  désignant  Dieu,  comme  aussi  la  qualification  de 
fils  de  Dieu  décernée  au  «  juste  ».  n,  13,  18,  ne  dé- 
passent point  celles  qui  dans  l'Ancien  Testament  défi- 
nissent en  d'étroites  limites  la  paternité  divine  à 
l'égard  du  juste  israélite.  ou  la  filiation  de  celui-ci  par 
rapport  à  Dieu  rémunérateur,  Sap.,  v,  5,  ou  protec- 
teur d'Israël,  ix.  7:  xn.  14,  21.  etc.  Il  en  est  de  même 
de  la  «  mort  dans  le  monde  »  qui  porte  une  empreinte 
tout  à  fait  judaïque,  cf.  Gen.,  n  et  m.  Encore  que  plus 
d'un  Père  de  l'Église  et  divers  auteurs  ecclésiastiques 
aient  appliqué  a  la  croix  »  le  mot  Hj'/.ov.  xiv,  7,  ce  ne 
fut  de  leur  propre  aveu  qu'au  sens  mystique  .  Dans 
la  «  section  du  juste  ><,  n-v,  le  sens  typique  devait  aisé- 
ment et,  du  reste,  légitimement  s'offrir  également  à  la 
pensée  des  Pères.  Beaucoup  d'entre  eux.  et  non  des 
moindres,  cf.  S.  Augustin,  De  eivit.  Dei.  1.  XVII. 
c.  xx.  P.  L..  t.  xii,  col.  551  sq.  (Sap.,  n.  12-21 1.  y 
voient  en  effet  une  ■  prophétie  plus  ou  moins  directe 
des  rapports  de  Jésus-Christ  avec  ses  adversaires 
juifs  et  de  sa  mort  sur  la  croix  par  leur  entremise.  Il 
n'en  est  pas  moins  vrai  que  le  mot  Sî/caioç  doit  s'en- 
tendre dans  le  livre  de  la  Sagesse  au  sens  collectif, 
dans  tous  les  passages,  cf.  le  pluriel  Sixodoyu  de  m.  1 
avec  le  singulier  Sîzaioç  dans  iv,  7  sq.,  le  premier  étant, 
de  plus,  identique  au  second  en  n,  10,  12,  16  et  22. 
On  ne  peut  concevoir,  d'autre  part,  qu'un  auteur 
chrétien  ait  pu  caractériser  les  ennemis  de  Jésus,  les 
adversaires  du  juste,  comme  des  athées,  libres-pen- 
seurs, et  non  comme  ce  qu'ils  furent  en  réalité  d'après 
l'Évangile  même,  des  partisans  outrés  de  la  Loi;  cf. 
Joa.,  xix.  7.  Les  juifs  eurent  réellement  beaucoup  à 
souffrir,  surtout  à  Alexandrie,  de  la  persécution  san- 
glante provoquée  par  Caligula  ;  mais  l'auteur  du  livre 
n'expose  dans  le  passage  invoqué,  xiv,  16-20.  qu'une 
vue  de  caractère  quasi-hypothétique  et  visiblement  dé- 
liât ure  générale,  sur  l'évhémérisme  dans  les  cultes 
païens  depuis  longtemps  répandu  et  pratiqué  aussi  bien 
chez  les  Séleucides  (  Sxcr./icoç  6eoù) ,  cf.  II  Mach., 
xi,  23.  que  chez  les  l'tolémées,  0eoi  awrîjpeç,  sans  plus 
de  rapport  à  un  fait  historique  qui  aurait  été  alors 
d'actualité.  Aucun  argument,  enfin,  en  faveur  de  la 
composition  de  la  Sagesse  par  un  auteur  chrétien, 
ne  peut  être  tiré  du  canon  de  Muratori  qui  en 
tout  état  de  cause  l'attribuerait  au  plus  tard  à 
Philon. 

A  l'exclusion  de  celle  d'un  des  traducteurs  de  la 
Bible  alexandrine,  ou  d'Aristobule,  ou  de  Philon.  ou 
d'un  essénien.  ou  d'un  thérapeute,  ou  d'Apollos, 
faut-il  donc  à  jamais  désespérer  de  reconnaître  dans  le 
livre  de  la  Sagesse  la  main  d'un  personnage  par  ailleurs 
connu,  voire  déjà  illustre,  et  dire  de  ce  livre  ce  qu'Ori- 
gène  écrivait  de  l'épitre  aux  Hébreux  :  -le,  Se  ô  Ypâ- 
■i,y.z...  TÔ  [ièw  vj.rfik;  Qzlç  oTSev?  Non,  peut-être,  Une 
étude  plus  serrée  du  but  que  poursuivait  l'auteur, 
dans  les  circonstances  particulières  qui  ramenèrent  à 
l'écrire,  eu  égard  surtout  aux  lecteurs  qu'il  se  propo- 
sait d'atteindre  et  de  convertir  à  ses  propres  vues, 
peut  encore,  nous  le  croyons,  avoir  quelque  chance 
d'aboutir  et  nous  mettre  à  même  de  prononcer  un  nom 
tenu,  du  reste,  en  grande  vénération  et  comme  écrit 
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en  lettres  de  sang  dans  les  pages  émouvantes  d'autres 
livres  bibliques  tout  voisins  du  nôtre. 

VI.  But  et  destinataires.  —  L'auteur  écrit  à  une 
époque  et  dans  un  milieu  où  s'étaient  implantées  dans 
les  cœurs  de  ses  compatriotes  des  «  pensées  folles  et 
perverses  •,  i,  3,  5  ;  où  se  proféraient  des  ■  blasphèmes  » 
et  se  tenaient  des  »  propos  injustes  et  clandestins  ,  que 
ne  réprimaient  point  les  chefs  du  peuple,  i.  6,  8,  11  ;  où 
des  «  impies  raisonnaient  de  travers  sur  le  sens  de  la 
vie  et  la  destinée  de  l'homme,  n.  1-6,  adoptant  une 
vie  de  plaisir  pernicieux  et  se  rangeant  a  dis  cou 
tûmes  étrangères  et  contraires  à  la  Loi  »,  n,  7-9,  s'éle- 
vant  contre  les  «  justes  restés  fidèles  au  Seigneur  .  les 
abreuvant  d'  «  outrages  »,  les  menaçant  «  de  tourments 
et  de  mort  honteuse  »,  s'excitant  à  «  opprimer,  avec 
ces  justes,  les  veuves  ci  les  vieillards  ».  n.  10-21.  De  la 
menace,  ces  impies  paraissent  avoir  passé  à  l'effet  : 
in,  2-4;  iv,  7. 1G  :  des  justes  sont  morts,  ■  condamnés 
par  eux.  qui  refusaient  de  partager  leur  façon  de 
vivre  «.  n.  6,  13;  v.  3,  4.  Ceux  qui  pensent,  parlent  et 
agissent  ainsi  sont  des  ■  transgresseurs  de  la  Loi  .  n, 
12,  des  «apostats  ».  toû  Kopfou  à7rca tca/teç.  m.  10;  et 
ceux  qui  les  conseillent,  ou  tout  au  moins  les  laissenl 
faire  sont  des  <  juges  de  la  terre  .  i.  1.  des  monarques  . 
v,  23,  des  ■  rois  ».  vi,  1.  9,  lesquels,  bien  que  tenant 
leur  pouvoir  du  Très-Haut  .  vi.  3,  n'ont  pas  en  cela 
«  jugé  avec  droiture  .  n'ont  pas  marché  suivant 
la  volonté  de  Dieu  »,  vi,  1.  Et  c'est  à  eux  tous,  «  impies 
et  «  puissants  »  que  l'auteur  «  adresse  ses  paroles  ,  vi, 
10,  11,  26.  Ces  «  ministres  du  gouvernement  de  Dieu  », 
ÙTrr,pé-zai  ...t5jç  (Oeoû)  (BaoïXeiaç,  vi,  5.  ayant,  les  uns 
manqué  à  leur  devoir  de  lions  juges,  les  autres  n'ayant 
pas  gardé  la  Loi,  sont  invités  à  «  apprendre  la  sa 
tva  jj.à6r)T£  croçtav  —  car  ils  se  sont  en  vérité  conduits 
comme  des  «  insensés  •,  -apiçpovEÇ,  v,  20,  ficppoveç, 
m,  2;  v,  4  —  afin  de  pouvoir,  au  contraire  de  leur 
conduite  présente,  les  uns  juger  leur  peuple  avec  jus- 
tice, ix.  3.  12:  en  vrais  rois  sensés  ,  vi,  24,  qui  ne 
veulent  pas  «  périr  ».  vi,  lu.  21,  u.7]  -v.zy.-érrr^z,  les 
autres,  observer  mieux  les  saintes  (lois),  vi,  lin, 
tpoXiiÇavTeç  ôctî<oç  rà  orna.  C'est  dans  le  but  de  les  ame- 
ner tous  à  résipiscence  et  conversion  que  l'auteur  écrit 
son  livre,  où  il  leur  montre  :  quelle  est  leur  folie,  leur 
erreur,  dans  l'attitude  prise  a  l'égard  des  sages  et  des 
justes  d'Israël,  i-v;  quelle  est  en  soi  cette  sagesse  reçue 
de  Dieu  et  pratiquée  autrefois  par  Salomon  pour  son 
avantage  et  son  bonheur,  vi-ix;  quels  exemples  de 
folie  sans  cesse  châtiée  d'un  côté,  de  sagesse  toujours 
récompensée  de  l'autre,  ont  été  donnes  au  monde,  dès 
l'origine  jusqu'à  l'exode  du  peuple  juif,  par  les  pre- 
miers humains,  par  Israël  lui-même  et  par  sesoppres 
seurs.  x-mx.  Malgré  leur  aveuglemenl  actuel,  qu'ils 
pourront  un  jour,  au  jour  du  «jugemenl  .reconnaître  et 
regretter,  v.  :;.  èv  êoeuroïç  |xeravooûvTsç,  il  espère  être 
écoute  et  compris,  vi,  25-26  :  srs  paroles  leur  servi 
ront.  2('i,  x-/.l  «ùoc/.t/I^uecOe ;  leur  sage  ;e  affermira  leur 
pouvoir,  consolidera  leur  trône,  vi,  21-22,  rendra  leur 
peuple  prospère,  25;  e1  le  peuple  de  Dieu  une  lois  de 
plus  sera  sauvé,  xix,  22.  C'est  dans  le  but  de  les  gagner 
au  pur  monothéisme  el  de  les  amener  à  une  vie  nui 
forme  à  la  morale  dictée  an  peuple  choisi  qu'il  les 
instruit,  et  même  qu'il  les  menace.  Aux  juifs  athées 
qui  se  disent  «nés  du  hasard-,  n.  1  sq.,  aux  païens  qui 
adorent  des  idoles  de  bois  et  d'argile,  statues  di 
verains,  images  visibles  du  roi  vénéré  e1  cependant 
objets  sans  aucune  puissance,  xin-xv,  il  démontre 
l'existence  du  vrai  Dieu  par  la  contemplation  de  sis 
œuvres  dans  la  nature,  xni,  1-9.  l'ouï- les  juif,  hcllé 
nisés  »  (II  Mae.,  iv.  Kl)  et  compromis  dans  leur  folie 
de  propagande  des  idées  el  il>  ;  mœurs  païennes,  i,  3  16, 
ennemis  île  la  «  conduite  »  des  justes  fidèles  a  la  Loi. 
comme  pour  lis  rois  qui  méconnaissent  la  véritable 
sagesse,  vi,  1-1,  il  revêt  celle  ci  d'un     vêtemenl  philo- 


sophique (Heinisch,  t>p.  cit.,  p.  xxvi)  emprunté  à  la 
pensée  grecque,  en  vue  de  les  prévenir  en  sa  faveur. 
vu,  17-30.  Il  formule  enfin,  hardiment  et  sans  crainte 
aucune,  les  châtiments  qui  attendent  et  les  apostats, 
dans  leur  personne,  i,  12,  16,  dans  leur  postérité,  ni. 
10-12,  16-19;  iv.  3-6,  au  dernier  jour,  rv,  17-20;  v,  7- 
11.17  23,  et  les  rois  eux  mêmes  par  la  perte  de  leur 
lovante,  vi.  .",.  6,  S.  s'ils  ne  se  rangent  enfui,  ébranlés 
par  le  tableau  de  leur  indignité  présente  et  la  menace 
du  «  jugement  »  futur,  à  une  juste  appréciation  de  la 
sagesse  et  a  la  »  Vie  sans  tache  .  IV,  S.  9,  qu'elle  com- 
porte et  exige. 

Ce  n'est  qu'en  seconde  ligne  (et  non  «tout  d'abord  . 
Heinisch,  p.  xxm)  ou  plutôt  indirectement,  que  l'au- 
teur voudrait  »  consoler  les  juifs  restés  fidèles,  dans 
les  circonstances  si  troublées  du  présent  ».  Ce  n'est 
que  pour  prouver  la  sagesse  des  justes,  opposée  à  la 
folie,  à  la  déraison  des  persécuteurs,  qu'il  trace  le 
tableau  de  la  récompense  des  justes  morts  «  méprisés  » 
par  leurs  «  adversaires  ,  il,  22-111,  9,  13-15;  IV,  1  -2  : 
v,  13-11.  et  qu'il  explique  comment  Dieu  a  pu  per- 
mettre leur  mort  prématurée  a  raison  de  leur  mérite 
«  acquis  en  peu  île  temps  et  de  la  grâce  (pie  Dieu  leur 
a  Iule  île  les  rappeler  si  tôt  d'un  milieu  pervers  ».  m. 
1  9;  i\.  7-15.  »  Il  montre  toutefois  ainsi  que  vertu  et 
crainte  de  Dieu  ne  rendent  point  nécessairement 
l'homme  malheureux  en  cette  vie.  mais  lui  proeurent 
le  suprême  bonheur  dans  l'éternité.  L'histoire  à  la 
main,  il  montre  à  ses  coreligionnaires  que  Dieu  a  autre- 
lois  assisté  leurs  pères  de  miraculeuse  façon,  alors  qu'ils 
se  trouvaient  en  situation  plus  fâcheuse  encore  qu'eux- 
mêmes,  alors  qu'ils  languissaient  dans  la  servitude 
égj  pt  ienne,  et  qu'il  a  en  tout  temps  donné  à  son  peuple 
aide  et  glorification,  xix,  22.  Il  éveille  ainsi  en  eux 
l'espoir  que  Dieu  ne  les  abandonnera  pas  non  plus, 
attendu  qu'ils  sont  destinés  à  apporter  au  momie  le 
salut,  xviii.  4,  et  que  l'idolâtrie  d'où  viennent  tous  les 
maux.  xiv.  12  sq..  et. qui  est  en  dernière  analyse 
la  cause  de  leur  malheur,  ne  peut  durer  éternel- 
lement,   mais    aura    un    jour    une    fin.        Heinisch, 

p.  XXIII-XXIV. 

Et  maintenant  quels  sont,  pour  les  juifs  fidèles,  ces 
temps  d'épreuve  qu'a  vécus  et  que  vit  encore  l'auteur 
lui-même?  En  quelle  contrée  -  celle  de  la  diaspora 
israélitc  (l'Egypte),  ou  celle  du  berceau  de  sa  race  (la 
Palestine)  se  joue  ce  drame,  si  douloureux  au  cœur 
du  pseudo-Salomon?  A  quels  puissants  -,  à  quels 
«  rois  »  (Ptolémées  ou  Séleucides)  veut-il  faire  entendre 
sa  pressante  réclamation,  taire  écouter  ses  conseils 
de  religieuse  et  pacifique  sagesse?  Quel  peut  être  enfin 
l'homme  assez  plein  de  courage  et  revêtu  d'assez  d'au- 
torité religieuse  pour  faire  ainsi  la  leçon  aux  corrup- 
teurs officiels  du  peuple  de  Dieu  et  a  ses  avérés  pei  lé 

cuteurs? 

On  a  parlé,  comme  des  plus  vraisemblables,  de 
l'époque  el  du  royaume  égyptien  des  derniers  l'Iolé- 
m,  a  l'eXClUSiOIl  des  premiers  qui  filleul  on  ne  peut 

plus  favorables  aux  juifs  jusqu'à  l'Iolémée  Y 1  l'bilo- 
nielor  inclusivement.  Vprès  ce  dernier,  Ptolémée  Vil 
Physcon  Évergète  (145-116)  se  montre,  au  début  de 

ne,   hostile  aux  juifs.   C'est,  du  moins,  ce  que 

rapporte  Josèphe,  Cont.  \p.,  n.  ">:>.  lequel  place  a 
.elle  date  les  événements  antidatés  par  II  1  Mae.  Mai 

il  n'est  pas  vraisemblable  que  ce  loi.  voulant  alors 
poursuivre  dans  l'ensemble  tous  ceux  qui  avaient 
auparavant  soutenu  contre  Antiochus  Êpiphane  (vers 

170)  et  contre  lui  même,  la  cause  de  son  frère  aine. 
Ptolémée  \  I  Philométor,  (.nés  aussi  bien  que  Juifs, 
ail    fait    parmi   ces   derniers   la  distinction   marquée 

par  le  livre  île  la  Sauesse  entre  apostats  et   fidèles,  les 

illes  devant  s'exercer  sans  égard  a  la  religion 

non   plus   qu'à    la   nationalité   des   anciens   opposants. 

Du  reste.  Josèphe  affirme  au  même  endroit   que  te 
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prince  ne  réalisa  pas  son  projet  et  se  repentit  même  de 
l'avoir  conçu. 

D'époque  d'hostilité  aux  juifs  d'Egypte,  il  n 
plus  après  celle-là  que  celle  où  régnèrent  les  tout  der- 
niers Ptolémées,  de  l'an  88  à  l'an  30,  date  où.  sous 
Auguste,  l'Egypte  devint  province  impériale.  Durant 
ce  demi-siècle,  en  effet,  les  juifs  d'Alexandrie  qui 
avaient  de  nouveau  combattu  contre  divers  aspirants 
au  trône,  tels  que  Ptolémée  VIII  Soter  Lathyre  (116- 
108).  Ptolémée  IX  Alexai  Ptolémée  X 

(le  même  que  Ptolémée  Y  IIIi.SS-.SOi.  Ptolémée  XI  Di<i- 
nysos  Aulète  (80-58)  et  XII  1(55-51  >.  cf.  Josèphe,  Anliq.. 
1.  XIII,  c.x.n.4etxni,l-2;l.XIV,c.vi,2;J5c6eH./ud., 
1.  I.  c.  vin,  n.  7,  purent  bien  souffrir  aussi  de  repré- 
sailles lorsque  ces  princes  vinrent  à  régner;  mais  ces 
représailles  ne  revêtirent  non  plus  le  caractère 
anti-religieux    et     anti-social,     que     supposerait    la 

Ce  ne  sauraient  donc  être  d"s  rois  ■  hellènes  d'E- 
gypte, ni  d'hypothétiques  apostats  du  judaïsme 
alexandrin  qui  seraient  évoqués  et  morigénés  par  le 
pseudo-Salomon,  et  ce  ne  serait  pas  non  plus  en 
Egypte  que  son  livre  aurait  été  écrit.  Aussi  bien,  les 
événements  historiques  de  portée  sociale  et  religieuse 
qui  coïncident  parfaitement  avec  le  tableau  discrète- 
ment tracé  par  l'auteur  du  livre,  des  épreuves  infligées 
aux  justes  dans  les  rangs  du  peuple  juif  demeuré 
fidèle  à  la  Loi  —  épreuves  dont  cet  auteur  fut  assuré- 
ment le  témoin  fort  ému  et  au  milieu  desquelles,  à  y 
regarder  de  près,  il  fut  aussi  partie  agissante  autrement 
que  par  son  éloquente  protestation  —  sont-ils  ceux  qui 
se  produisirent  dans  le  pays  judéo-palestinien  immé- 
diatement avant  l'insurrection  machabéenne;  et  l'écrit 
doit-il  avdir  vu  le  jour  en  ce  pays  même,  à  l'exclusion 
de  tout  autre,  par  les  soins  du  seul  homme  qui  pouvait 
alors  s'adresser  en  toute  autorité  et  compétence  aux 
«  rois  »  étrangers  et  aux  «  apostats  ■  ses  compatriotes, 
fauteurs  responsables  de  ces  épreuves  et  des  troubles 
politiques  déjà  profonds  qu'elles  commençaient  d'en- 
gendrer. 

Dès  l'avènement  d'Antiochus  IV  Épiphane,  s'élè- 
vent d'Israël  des  gens  pervers  .  utoî  rcccpàvojxoi  (enne- 
mis de  la  Loil.  1  .Mac.  i.  11.  qui  parlent  d'intro- 
duire «  chez  eux  »  et  de  «  pratiquer  les  coutumes  des 
païens  »,  SixaiûjiaTa  (droit  civil  et  religieux i.  ■  aban- 
donnant ainsi  la  sainte  alliance  .  et  entraînant  avec 
eux  un  grand  nombre  de  leurs  compatriotes,  11-15  : 
véritables  «  apostats  >  (y.-ïc—rl'ji.<i ,  15),  rendant  même 
un  culte  (Xa-rpsîa)  au  souverain,  sacrifiant  aux  idoles 
et  profanant  le  sabbat  t,  43.  dans  ■  l'oubli  de  la  Loi  et 
par  un  changement  total  du  droit  .  49,  52.  Ci 
pervers  que  le  premier  livre  des  Maehabées,  les  rap- 
portant aux  premières  années  du  règne  d'Antiochus 
i  176-168),  nous  dépeint  sous  des  traits  si  ressemblants 
à  ceux  des  <  impies  du  livre  de  la  Sagesse,  sont  nom- 
més dans  leurs  principaux  chefs  au  second  livre.  Ce 
sont  :  le  frère  même  du  grand-prêtre  Onias.  Jasnn.  qui 
son  parti  trahit  la  cause  (œ-éorn)  de  la  Terre 
saint. ■  et  du  royaume  (de  Dieu)  .  Il  Mac.  i.  7.  et  qui, 
devenu  grand-prêtre  à  son  tour,  supplantant  Onias 
auprès  du  roi.  «  s'empresse  d'helléniser  ceux  de  sa 
race,  en  les  poussant  aux  mœurs  étrangères,  jusqu'aux 
prêtres  eux-mêmes  .  iv.  10-14  :  puis  Ménélas,  qui, 
«  trois  ans  après  .  supplantant  Jason  comme  celui-ci 
avait  supplanté  Onias.  et  animé  des  passions  d'un 
tyran  et  des  colères  d'une  bête  féroce  i  fait  traîtreuse- 
ment assassiner  l'ancien  grand-prêtre.  23-24.  L'œuvre 
d'hellénisation  est  tout  d'abord  simplement  autorisée 
par  Antiochus,  I  Mac.  i,  13-15;  II  Mac.  iv.  10,  en 
attendant  que  ce  même  roi  vienne  à  la  prescrire  for- 
mellement.  I  Mac.  i.  41-53,  sous  peine  de  mort. 

Éloquent   i  :  ip  es  des     rois  et  des  impies 

apostats   .  contre  l'œuvre  de  propagande  en  fa- 


l'hellénisation  à  ses  débuts,  le  livre  de  la  Sagesse  dut 
être  écrit  avant  l'ère  de  ces  mesures  draconiennes  prises 
par  Antiochus,  et  dès  avant  la  mort  d'Onias  dont 
l'assassinat  «  révolta  non  seulement  les  juifs  (fidèles) 
mais  un  grand  nombre  de  païens  ■  et  «  affligea  sincè- 
rement Antiochus,  lequel,  touchédecompassion. pleura 
cet  homme  vertueux  et  si  plein  de  probité  ».  II  Mac, 
iv,  35-37.  Xe  l'aurait-il  pas  été  alors  par  Onias  lui- 
même  dépossédé  de  sa  charge  de  grand-prêtre,  «  réfu- 
gié  dans  un  lieu  d'asile  (probablement  un  temple 
d'Apollon  et  de  Diane)  à  Daphné  .  près  d'Antioche,  et 
néanmoins  tenu  au  courant  des  faits  attentatoires  à  la 
piété  juive  et  a  la  sainteté  de  la  demeure  divine  qu'il 
devait  déplorer,  réprouver,  condamner?  iv.  33. 

Ausm  bien,  la  noble  et  douloureuse  figure  du  célèbre 
pontife  domine-t-elle  de  toute  sa  hauteur,  d'après  les 
livres  des  Maehabées.  la  série  des  événements  de 
caractère  de  plus  en  plus  tragique  qui  marquèrent  les 
«  jours  mauvais  »  pour  «  l'alliance  conclue  par  Dieu 
avec  ses  serviteurs  fidèles.  Abraham.  Isaac  et  Jacob  », 
II  Mac.  i.  l-ô.  depuis  l'avènement  de  Séleucus   IV. 

roi  d'Asie  (  187-175),  ni,  3  — temps  d'abord  heureux, 
où  »  les  rois  eux-mêmes  respectaient  le  saint  lieu  et 
honoraient  le  temple  de  beaux  présents  .  ni,  2,  sous  le 
pontificat    du    grand-prêtre    Onias    si   distingué   par 

sa  pieté  et  sa  sévérité  envers  les  méchants  —  jusqu'à 
la  brutale  intervention  d'Antiochus  IV  dans  la  vie 
religieuse  d'Israèl  l  vers  17(1-109).  six  ans  environ  après 
son  avènement.  I  Mac.  i,  20-64  et  II  Mac,  vu,  11  sq. 
Durant  cette  période,  tout  en  restant  ami  des  rois  »  et 
de  leurs  ministres,  II  Mac,  ni,  9  et  35:  cf.  I  Mac,  x. 
J".  li  pieux  Onias  défendait,  en  elfet.  sous  Séleucus  IV, 
avec  fermeté  et  douceur  le  trésor  du  temple,  «  dépôt 
appartenant  aux  veuves  et  aux  orphelins  »,  contre  le 
préfet  du  temple  lui-même.  Simon  le  Benjaminite,  et 
contre  Héliodore  ministre  de  Séleucus.  II  Mac.  m. 
1-35,  et  plaidait  auprès  du  roi  «  pour  la  paix  publique 
déjà  troublée  par  les  excès  du  même  Simon  »,  II  Mac. 
iv,  1-6,  alors  chef  du  parti  qui  voulait  s'affranchir  de 
la  contrainte  de  la  loi  mosaïque  pour  adopter  les 
mœurs  grecques.  I  Mac.  i.  ll-lô.  Sous  Antiochus,  et 
dépossédé  depuis  trois  ans  au  moins.  II  Mac,  iv,  23, 
il  reprochait  encore  vivement  à  son  successeur  Ménélas 
le  pillage  éhonté  du  temple  et,  malgré  ses  soupçons  », 
espérant  toujours  ramener  à  de  meilleures  dispositions 
ministres  du  roi  et  grand  prêtre,  consentait  à  quitter 
par  une  imprudence  fatale  son  lieu  d'asile,  après  avoir 
reçu  leurs  «  serments  ».  II  Mac.  îv.  32-34. 

A  quel  autre  attribuer  la  défense  de  la  Loi  violée,  le 
plaidoyer  pour  la  sagesse  libératrice  qu'est  notre  livre, 
qu'à  cet  homme  dont  le  nom  demeurait  dans  la  mémoire 
de  tous  comme  celui  du  «  bienfaiteur  de  la  ville,  du 
protecteur  de  ses  compatriotes  »,  II  Mac,  iv,  2,  que 
Judas  Machabée  voyait  en  «  songe  ■  prier  encore  les 
mains  tendues  pour  toute  la  communauté  juive  ?  xv, 
12.  Xul  doute  qu'il  n'ait  reçu  dans  sa  jeunesse,  comme 
les  «jeunes  gens  les  plus  distingués  .  rv,  12,  en  même 
temps  que  son  frère  Jason,  la  culture  hellénique  qui  le 
mettait  à  même  d'exercer  plus  utilement,  sous  la 
domination  des  Séleucides.  les  fonctions  de  grand-prêtre 
et  le  pouvoir  qui  y  était  attaché,  culture  qui  ne.  l'em- 
pêcha nullement  de  s'appliquer  depuis  son  enfance  à 
toutes  les  vertus  »,  xv.  12,  alors  qu'elle  amenait  mal- 
heureusement son  frère  à  une  «  extrême  perversité  ». 
iv,  13.  Il  avait  vu  de  ses  propres  yeux  i  le  temple  et 
Us  sacrifices  délaissés  par  les  prêtres  courant  aux  jeux 
profanes  .  rv,  14,  et  aux  ■  banquets  païens  »,  II  Mac. 
vi.  7-.S.  où  l'on  mangeait,  couronné  de  «  lierre  »  ou  de 
signe  de  l'apostasie  le  plus 
impressionnant  pour  la  foule.  II  Mac.  vu,  42  —  la 
chair  des  victimes  sacrifiées  aux  dieux  du  paganisme. 
On  ne  peut  voir  qu'en  ce  zélé  défenseur  des  lois  » 
mosaïques,    iv,    2.    par    ailleurs        homme    de    bien. 
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modeste  cl  doux,  sachanl  si  bien  parler  »,  XaXiàv  Tïpoïé- 
pxvov  TîperovTCùç,  11  Mac.  xv.  12,  aimi  d  toi  s,  l'au- 
teur d'un  écrit  adressé  à  tous  et  ne  respiranl  m 

\  tgourt  u Éloquence  qui  piété,  modérai  ion,  nu  sur.'  et 

discrétion.  Au  surplus,  rien  de  surprenant  qu'il  ne  se 
suit  désigné  lui-même  a  mois  couverts  sous  les  traits 
du  juste  .  Sap.,  n.  12-20,  menacé  ouvei 
par  les  apostats  jouisseurs,  tenu  qu'il  était  pour  un 
reproche  vivant  de  leur  conduite  sacrilège,  ayanl  tou- 
jours été,  en  ellet,  jusqu'à  la  lin  celui  qui  s'opp 
à  leurs  menéi  s,  li  ur  reprochait  de  transgresser  la  Loi, 
et  se  tenant  lui-même,  dans  la  conscience  qu'il  avait 
de  posséder  vraiment  la  connaissance  de  Dieu  e1 
d'être  l'enfant  du  Seigneur  .  Sap.,  n,  12-13,  pour 
l'émule  du  premier  bâtisseur  du  temple  dont  il  était 
le  gardien,  i  i  le  dépositaire  de  la  divine  sagesse  qu'il 
souhaitait  à  ses  ennemis  conjurés.  Sa]).,  vin,  2-ix,  lis. 
A  ceux-ci  donc,  qui  réussirent  a  le  frapper  traîtreuse- 
ment hors  de  l'asile  abandonné,  comme  aux  rois 
toujours  sympathiques,  mais  faibles  devant  leurs  flat- 
teurs, ministres  et  conseillers,  son  livre  de  réproba 
tion  et  d'exhortation  sacerdotale  éta  I  lestiné,  conçu, 
écrit  et  demeuré  comme  inachevé  à  Daphné,  à  l'heure 
de  sa  mort  tragique 

Plusieurs  exégètes  et  théologiens  ont  considéré  le 
livre  de  la  Sagesse  comme  une  réfutation  de  celui  de 
l'Ecclésiaste  :  au  Salomon  de  celui-ci,  »  incroyant  et 
prônant  la  jouissance  des  biens  de  la  vie,  comme  les 
"  impies  ■  de  la  Sagesse,  n,  1-19,  l'auteur  opposerait 
le  «  Salomon  vraiment  juif  .  a 1 1 1 i  de  la  sagesse.  Nôl 
deke,  Die  alltestamentliche  Literatur,  Leipzig,  1868, 
p.  177:  Ed.  Kënig,  Einleitung  in  das  A.  T.,  Bonn,  1893, 
p.  435;  Siegfried,  Kommentar zum  Prediger,  Tubingue, 
1898,  p.  23  et  Die  Weisheit  Salomos,  dans  Kautzsch, 
Die  Apukryphen  und  Pseudepigraphen  des  A.  T.,  t.  i. 
Tubingue,  1900,  p.  17b.  D'autres  l'en\isagent  comme 
une  protestation  contre  l'abus  fait  parles  libertins  de 
quelques  propos  de  l'Ecclésiaste  touchant  la  brièveté 
et  la  tristesse  de  la  vie  humaine,  Sap..  n.  1  sq..  comparé 
a  Eccle.,  ii.  3,  2:\  ;  v,  16-17;  vi,  2:  \  ni.  S:  la  mort 
implacable,  Sap.,  n.  2.  comp.  à  Eccle.,  m.  '-.  18-21, 
ix,  4-(i;  l'oubli  total  auquel  sont  voués  les  morts, 
Sa]).,  n,  1,  comp.  à  Eccle..  i,  11  :  n,  16;  iv.  16;  ix.  16; 
l'heureuse  jouissance  des  biens  de  la  vie  donnée  à 
l'homme  en  «  partage  et  a  lui  proposée  comme  sou 
unique  fin,  Sap.,  n,  6-9,  comp.  à  Eccle.,  n,  10;  m,  12, 22; 
ix,  7-9;  vin,  15;  xi,  8;  xii,  2-9.  Voir  Grimm,  Das  Buch 
der  Weisheit.  Leipzig.  1860,  p.  30;  Pfleiderer,  Die  Phi- 
losophie des  Heraklit,  Berlin,  1886,  p.  290;  Wright,  The 
Book  o/  Koheleth,  Londres,  1883,  p.  61-72;  Moulton, 
Ecclesiasles  <ind  Uie  Wisdom  <*l  Solomon,  New-York. 
1903,  p.  xxvi  sq.  ;  Zapletal,  Das  Buch  Koheleth,  l-'ri- 
bourg,  1911.  p.  dl  sq.  En  réalité  l'Ecclésiaste  ne 
prône  pas  la  tendance  exclusive  à  la  jouissance  de  la 
vie.  mais  seulement  l'acceptation  reconnaissante  e1 
l'usage  joyeux  des  biens  de  cette  vie,  la  où  la  bonté 
divine  les  accorde  et  les  permet,  m.  13;  \.  in.  Il 
rejette  plutôt  le  plaisir  orgiastique  et  la  vie  sensuelle, 
x.  16  sq.,  19.  S'il  a  goûté  expérimentalement  a  ci  tte 
vie  d'  plaisir,  n.  1-11,  il  en  a  d'ailleurs  confessé  le 
néant  et  a  conclu  a  la  nécessité  cl"  craindre  Dieu  cl 
d'observer  ses  commandements  .  xii,  13  se].  Il  n'a.  du 
reste,  n.is  dit  un  moi  d'une  invitation  à  persécuter,  à 
opprimer  les  justes.  I..  s  passages  comparés  des  deux 
livri     ne  scmi  pas.  du  côté  d  :  la  Sa{       ■  citai  ions 

vu-bal'  s  :  l' s  formule  i  empl par  l  i    impii 

vent  se  réf<  ri  r  à  d'autres  li\  1 1     de  l'  \ n   l '■    i  amcnl 

que'  l'Ecclésiaste, sans  que  pour  cela  ces  impies       el 
surtout  les  païens  eux  mêmes,  ii,  1   sep        du    i  ni 
s'être  autorisés  de  ces  passages.  L'autcui    d 
c  enfin,  ne  P'  u1  guère  avoir  i  u  la  pcm  6e  d 
su,-  les  lèvre  i  di  s  imp  d  un  livre  saint, 

ni  l'inte  ni  ion  de  les  réprouver. 


VII.    I.AXea  E,  TEXTE  ET  VI  RSIONS.  1"  Long 

Le  livri  de  la  Sagesse,  bien  que  transmis  dans  les 
manuscrits  contenant  la  version  des  Septante,  a  été 
composé  eu  grec  et  n'est  donc  pas  une  traduction  de 
l'hébreu  comme  le  sont .  par  exemple,  le  livre  de  1 
siasticpie  et  le  premier  des  Machabccs.  En  font 
vocabulaire,  la  syntaxe  e1  le  style  proprement  hellé- 
niques et  qui  ne  laissent  que  peu  de  place  a  la  couleur 
émitique  si  particulière  aux  traductions  grecques  des 
livres  composes  en  hébreu  :  mots  spécifiquement 
ans  correspondants  en  hébreu;  adjectifs  coin- 
poses  a  la  grecque;  allitérations  par  souci  d'harmonie, 
pn. Minimises,  assonances  intentionnelles  praticables 
en  grec  seulement  el  extrêmement  rares  dans  les  Ira 
ductions  de  l'hébreu;  termes  techniques  empruntés  à 
la  langue  philosophique  ou  mythologique  dont  les 
traducteurs  ne  font  aucun  usage  la  OÙ  ils  les  auraient 
pu  employer,  ou  qu'ils  n'emploient  pas  dans  le  sens 
que  ci  .  termes  avaienl  couramment  dans  les  écoles; 
lonj  m  périod  is  contrastant  avec  la  simple  juxtaposi 
tion  des  propositions  dans  la  phrase  hébraïque;  rai 
sonnement  philosophique,  bien  que  non  conduit  tout 
à  fait  selon  la  forme  strictement  logique  du  syllo- 
gisme an  totélieien  (sorite  de  vi,  17  20);  accumulation 
d'épithètes  à  l'adresse  de  la  sagesse  (vu,  22-23)  dans 
le  goût  des  rhéteurs  .urées  cl  des  écrivains  judéo- 
alexandrins  (tels  le  stoïcien  Cléanthe  énumérant  toute 
une  série  de  propriétés,  attributs  et  qualités  du  Bien, 
scion  Urinent  d'Alexandrie,  Protreptique,  vi,  7i:  et 
i  u  èbe,  Prœpar.,  xm,  .'!;  Philon,  De  sacrif.  Abel  el 
Caini,  32);  expressions  et  tournures  favorites  se  répé 
tant  dans  les  diverses  parties  du  livre  et  cpii  se  coin 
prennent  mieux  de  la  part  d'un  auteur  que  de  celle 
d'un  traducteur.  On  sait  que  les  anciens  classiques  exi- 
geaient de  la  prose  même  qu'elle  fût  rythmée  en 
quelque  manière  par  l'emploi  d'une  cadence  finale  :  or 
cette  loi  se  trouve  souvent  observée  dans  le  livre  de  la 
Sagesse.  Si  bien  cpie.  de  saveur  proprement  hébraïque, 
il  ne  reste,  pour  le  style,  cpie  le  parallélisme  des  mem- 
bres de  phrase  employé  de  façon  intermittente  par 
l'auteur,  familiarise  de  longue  date  avec  les  écrits 
sapientiaux  de  l'Ancien  Testament  et  s'étudiant  par- 
fois à  les  imiter,  cf.  pour  la  syntaxe  des  mots,  quelque 
rare  loeut  ion  en  infinitif  absolu  de  renforcement  ou  en 
répétition  de  vocables  cxpriinanl  la  même  idée  (xpt- 
veiv  xptc.v,  ix,  3;  ôcrtcoç,  rà  ôaia  ôotcûOTJtJOvrai,  vi,  10). 
La  culture  hellénique  reçue  par  l'auteur  dès  sa  prime 

;se  se  trahit,  du  reste,  sous  sa  plume  par  mainte 

réminiscence  des  auteurs  en  vogue  clans  les  écoles. 
parmi  les  allusions  bibliques,  toutes  naturelles  chez  un 
auteur  juif  palestinien  de  naissance.  Ce  sera,  suivant 
I  Occasion   ou   l'opportunité,   une   façon   de   pensée,   une 

lin,-  simple  expression  d'appartenance  clas- 
sique, restée  jusque-là  incommuniquée  au  trésor  des 
vocables  littéraires  ou  philosophiques  des  traducteurs 
de  l'hébreu  en  grec  :    Unsi  l'aoTotrxeSfojç  èy&rlfi 

des    impies,    ii.    2a,    est     l'expression     même    cl, ail     se 

servaient    1rs   matérialistes   (contredits   par  Cicéron; 

nec     fortuilo     sali  et  creati  sumus,  T'use,  i.  49)  pour 

affirmer  I'-  jeu  d\i  hasard  dans  les  phénomènes  il'    la 

nature;  les  mêmes  impies  assimilent  l'âme  humaine  à 

une     inné,'       /./-v,.     epn  se  dissipe  a   la  mort,  n. 

2c  :;  :  image    familière   aux    anciens  poêles  el   philo 

Homère,   Iliade,  xxm,    10;   Platon,   Phédon, 

7ii    \:   Lucrèce,   De  natura  rerum,  m,  233,    156;   la 

i  ion  epn  le  vice  exerce  sur  l'âme  comparée  à  un 

Ii  ment     qui  empêche  de  voir  ■■  le  bien    ,  iv,  12, 

a  -y.  y.y.'/.y.  :  expression  pythagoricienne,  Stobée, 

18;  la  moi'l  prématurée  du  juste  conçue  comme  une 

marque  de  la  bienveillance  divine,  iv,  14  là  :  comparer 

125,  «      'i  ol   tplXoOoiv  y.-' \Yr'ff,y.z<.  véoç 

(Plauti  .  Les  Bacchis,  IV.  vu,  18  :  Qucm  dii  diligunt, 

ns  moritur).  Empruntée  aus  iau   [rei  classique 
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la  Sagesse  parèdre  des  trônes  »  divins,  ix.  1  :  tï]V 
tôv  aûv,  8p6vcov  mxpsSpov  ooçîav.  Comparer  Pindare, 
Olymp..  vin,  28,  de'eià'.ç.  parèdre  de  Jupiter  hospi- 
talier: Euripide.  Hélène.  885  et  Médée,  20S.  des  dieux 
siégeant  auprès  de  Zeus;  même  Philon,  Vita  Mos.,  n. 
r  rcàpsSpoç,  tu  0eû  ".taOTrôvepoç,  StKï).  (Il  s'agit  ici  du 
mot  seulement,  car  la  même  image  se  trouve  dans 
Ps.,  cix,  1  :  jcàôou  zv.  Se^iGv  p-ou.)  La  ■  toute-puis- 
sante parole  de  Dieu  frappant  de  mort  les  premiers- 
nés  des  Égyptiens  comme  un  géant  guerrier  dont  la 
tète  «touchait  au  ciel  ».  y.-/':  (J7rreiro, tout  en 

«marchant  sur  terre  '^z'/r/.z:  S'èrel  v?,;.  xvm,  16c, 
est  une  réminiscence  de  la  Discorde  d'Homère,  Iliade, 
iv.  1 13,(sptç)  oùpavrâ  ïn-r-y.lz  v.y.yr,  )tai  z~\  /Oovl  |3a£vei, 
passée  également  dans  Virgile,  Enéide,  iv,  177.  (Fama) 
ingreditur  solo  et  caput  inter  nubila  condit.  Cf.  I  Par., 
xxi.  16;  Philon,  De  deea/.,  I  !  :  Apoc,  x.  5. 

Le  genre  choisi  par  l'auteur  est  le  genre  didactique 
eiiétique  des  livres  sapientiaux  déjà  marqués 
eux-mêmes  de  la  touche  poétique  et  éloquemment  pas- 
sionnée des  moralistes  de  la  Grèce  (Hésiode.  Théognis 
de  Mégare).  C'est,  en  effet,  dès  le  c.  i.  le  ton  de  l'ensei- 
gnement et  de  l'exhortation,  qui  passe  bientôt,  e.  H, 
a  l'effusion  lyrique  rappelant  les  écrivains  de  pure 
nationalité  grecque,  à  l'essor  poétique,  v,  15-23  (Dieu 
combattant  pour  les  justes),  vi,  2-8  (Dieu  jugeant  les 
rois  et  les  puissants),  vu,  22-vm,  1  (nature  et  attributs 
de  la  sagesse),  avec  un  grand  luxe  d'images,  d'élé- 
gantes antithèses,  xi.  8-10;  xm.  18-19,  de  traits  des- 
criptifs empruntés  à  la  nature,  xvn,  17-20.  L'enseigne- 
ment, toujours  clair  tt  vivant,  ne  se  tient  pas  toutefois 
constamment  dans  le  domaine  de  la  théorie,  puisqu'il 
utilise,  dans  une  mesure  peut-être  quelque  peu  exagé- 
gérée,  les  données  historiques  des  livres  de  Moïse  avec 
des  amplifications  de  détail  de  l'Histoire  sainte  puisées 
sans  doute  dans  la  tradition  orale.  Le  souci  constant 
d'établir  un  parallèle  entre  le  châtiment  infligé  aux 
Égyptiens  et  la  faute  qu'ils  ont  commise,  c.  xvi-xix. 
pour  «  montrer  que  l'on  est  puni  par  où  l'on  a  péché  . 
xi,  lli.  comme  de  tourner  en  bénédiction  pour  Israël 
la  plaie  atteignant  l'Egypte,  xi.  4-15,  n'est  cependant 
pas  toujours  d'application  naturelle  et  produit  à  la 
longue  sur  le  lecteur  un  effet  de  fatigue.  On  peut 
regretter  aussi  que  le  zèle  ou  la  ferveur  sacerdotale  de 
l'éminent  auteur  lui  ait  fait  écrire  de  façon  si  peu 
naturelle  la  seconde  moitié  de  son  livre  sous  forme  de 
prière,  ix-xix.  Ces  défauts,  «pie  l'on  peut  bien  regret- 
ter, ne  justifient  pas  toutefois  le  sévère  jugement 
porté  par  Buddée,  Institut,  theol.  dogmat.,  p.  118,  sur 
le  style  et  la  manière  d'un  écrivain  judéo-helléniste 
qui  s'écarte  en  effet  si  souvent  et  si  loin  de  la  simplicité 
de  ses  devanciers  dans  la  littérature  sapientielle.  C'est 
faire  injure  au  juif  cultivé  usant  dans  un  si  noble  but 
d'un  idiome  étranger  tellement  plus  souple  et  plus 
expressif  que  le  sien,  que  de  taxer  son  éloquence,  en 
réalité  plus  laconique  —  à  l'orientale  -  que  diffuse, 
de  langage  fardé  et  orné  jusqu'à  la  nausée  de  fleurs 
de  rhétorique  »,  «  moins  soucieux  de  la  vérité  que  de  la 
louange  .  exagérant  jusqu'à  altérer  et  falsifier  les 
faits  historique 

Voir  Grimm,  Das  Btich  der  Weisheit,  Leipzig,  1860,  p.  5- 
9  (Sprache  und  Darslellung);  Heinisch,  Das  Buch  der 
Weisheit,  Munster-en-W.,  1912,  p.  xvi-xvm  (Ursprache) ; 
Margoliouth,  Was  the  Book  o/  Wisdom  written  in  Hebrem? 
dans  Jown.  of  the  Royal  Asialic  Society,  1890,  p.  263-297,  el 
The  Wisdom  <d  Ben  .Si™  and  the  Wisdom  of  Solomon,  dans 
Expositor,  looo.  i.  i.  p.  141-160  el  186-193;  Bois,  Essai 
sur  les  origines  </<■  la  philosophie  judéo-alexandrine,  Paris, 
p.  212sq.  ;  Freudenthal,  What  is  the  original  language 
il  isdom  o/  Salomon?  {The  Jewish  Quart.  lier.,  1891, 
p.  722-7ô:!j;  Thackeray,  Rythm  in  the  linok  o/  Wisdom, 
dans  Jown.  o/  theol.  Stud.,  1905,  p.  2:i2-2:>7  ;  Deissmann, 
Licht  vom  Osten,  Tubingue,  1908,  p.  si;  sq.;  Gartner,  Kom- 
position  und  Worlwahldes  Buehsder  Weisheit,  Berlin,  1912. 


p.  107-229;  Cornely,  lnlroductio,t.u  b,  p.  221  -223  ;  Kaulen- 
Hoberg,  Einleitung,  Fribourg-en-Br.,  1913,  II'  part.,  p.  183- 
181;  Swete,  Introduction,  Cambridge,  1900,  p.  268-269 
et  311-312. 

2°  Texte  et  versions.  —  Le  texte  grec  du  livre  nous  a 
été  transmis  dans  tous  les  manuscrits  onciaux  qui 
contiennent  une  Bible  complète  :  le  Vaticanus  (B),  le 
Sinaïlicus  (N),  l'AIexandrinus  (A),  le  Venetus  (V  ou 
23).  Le  Codex  Ephnemi.  palimpseste  (C).  n'a  sur  sept 
feuilles  que  trois  fragments  :  vin.  ô.  èpY<xÇôjjievoç-XH, 
in.  tôttov  [AETavoÊaç ;  xiv,  19-xvn,  18,  s6[asXy]ç ;  xvni, 
24,  k~\  yâp,  ad  finem.  Le  meilleur  texte  est  celui  du 
Vaticanus.  Beaucoup  de  manuscrits  en  minuscule  le 
contiennent  aussi.  (Signalés  dans  Swete.  Introduction. 
p.  158  à  163  et  Heinisch.  p.  l-li.) 

Des  versions,  la  première  en  date  (iie  siècle  de  notre 
ère)  et  la  plus  importante  est  l'italique,  ou  vieille 
latine.  Elle  est  à  peu  près  littérale.  Toutefois,  «  maints 
passages  y  sont  ou  faussement  ou  inexactement  tra- 
duits; quelques  mots  difficiles  à  rendre  ont  été  laissés 
de  côté;  des  synonymes  sont  rendus  par  une  même 
expression,  ou  le  même  mot  est  traduit  de  différentes 
façons;  des  locutions  sont  périphrasées.  »  Heinisch, 
p. lu.  Elle  ajoute,  çà  et  là  quelques  stiques,  ou  seule- 
ment quelque  mot.  à  l'original.  Ces  additions  ne  sont 
en  réalité  que  des  gloses  marginales  introduites  après 
coup  dans  le  texte  latin,  ou  de  doubles  traductions,  ou 
encore  quelques  mots  destinés  à  servir  d'introduction 
ou  de  résumé  à  quelque  développement.  Les  autres 
versions  ne  les  contiennent  pas.  Ce  sont,  dans  la  Bible 
sixtiue  seulement  :  i,  156,  injuslitia  autem  mortis  est 
aequisitio,  en  complément  de  15a  et  préparation  de 
16a  ;  dans  la  clémentine  (et  la  sixtine)  :  il,  86,  nullum 
pratum  sit  qund  non  pertranscat  tuxuria  noslra,  doublet 
de  On  ;  v.  1-1.  talia  dixerunt  in  inferno  ni  qui  peccave- 
runt,  glose  marginale  qui  force  le  sens  du  contexte,  où 
il  s'agit  du  jugement  dernier  ;  vi,  1,  Melior  est  sapientia 
quant  vires,  el  vir  prudens  quam  fortis.  notice  marginale 
donnant  l'idée  du  morceau  vi.  2-23  et  centon  des 
divers  passages  Eccle.,  ix,  16;  Prov..  xvi.  '22  et  xxiv. 
5  ;  vi.  'J.'i.  diligite  lumen  sapientia-  omnes  qui  prseestis 
populis.  doublet  probable  de  22a;  vin,  lie,  el  faciès 
principum  mirabunlur  me,  doublet  de  116;  ix,  196, 
quicumque  placuerunt  tibi  Domine  a  principio  (per 
sapientiam  sanati  sunt),  glose  de  186  rapportée  à  la 
suite,  x.  1  sq.  :  xi.  56.  defectione  potus  sui,  et  in  ers,  cum 
abundarent  filii  Israël  Isetali  sunt.  glose  expliquant  le 
châtiment  des  ennemis  d'après  les  y.  1.  •',  et  7;  xi, 
9,  luos  exaltares  cl  (adversarios...  necares),  glose  en 
rapport  avec  xvm,  8:  xi.  146.  admirantes  in  finem 
exitus.  doublet  de  156,-  xi,  256,  aul  fecisti,  doublet  de 
v.y.-znv.z'jy.cy.:.  constituisli ;  xn,  10.  judicans;  xv.  176. 
cum  essel  morlalis,  rappel  de  17a;  xvn,  1,  Domine... 
verba  tua.  synonyme  de  judicia.  «  Le  texte  de  cette 
vieille  latine  offre  à  la  critique  les  plus  précieuses  res- 
sources :  il  est  à  préférer,  sans  réserve  aucune,  à  celui 
des  manuscrits  grecs.  »  Kaulen-Hoberg,  Einleitung. 
II'   part.,  p.  187 

Fort  importantes  aussi  pour  la  critique  du  texte 
grec  sont  la  version  syro-hexaplaire  (de  Paul  de 
Telia,  vif  siècle,  de  615  à  617),  tout  à  fait  litté- 
rale, et  la  version  arménienne,  également  très  fidèle 
(v  siècle). 

Moins  utiles,  la  version  syriaque  (Peschitta)  du  com- 
mencement du  iv  siècle,  faite  par  deux  traducteurs  et. 
bien  que  fidèle  pour  le  sens,  peu  littérale,  parfois  para- 
phrastique,  omettant  mainte  expression  de  com- 
préhension jugée  difficile,  et  la  version  éthiopienne 
(v  siècle)  transmise  dans  un  seul  manuscrit  où 
manquent  quelques  stiques  (tombés  ou  corrompus) 
el  où  beaucoup  de  mots  sont  mal  traduits. 

La  version  copte  (dial.  sahidique),  à  raison  de  son 
antiquité  (dès  avant  Origène)  et  de  sa  fidélisé,  a  la 
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plus  grandi-  valeur  pour  la  critique  textuelle,  balan- 
çant en  importance  sur  ce  point  la  vieille  latine. 

Principales  éditions  critiques  (avec  apparat  critique, 
variantes  des  mssi  :  Holmes-Parsons,  Oxford,  I.  v  ;  Tis- 
chendorf-Nestle.  Leipzig,  1S.S7:   Swete,  t.  m,  l 

1901  (le  texte  est  celui  du  Valicanus  ;  les  variantes  sont 
de  S,  A,  C;  O.-F.  Fritzche,  I.ibri  apocrgphi  V.  I 
Leipzig,  1871,  —'j-zix  ïi/m;im.,  p.  522-565,  recension 
d'après  les  mss  B  et  6S  (oplimi),  H  et  C  (perboni).  I  et 
d'autres  (minus  pari)  avec  les  additions  de  la  vieille  latine, 
pnrfatio.p.  xxrv ;Reusch, Liber  Sapientix  grsece,  Fribourg, 
1838,  texte  du  Vaticanus  (édition  sixtine);  Deane,  The  (>",,/,- 
o/  H  isdom,  Oxford.  1881. 

Texte  de  l'ancienne  latine,  d'ans  toutes  les  éditions  de  la 
Iiibie  vulgate.  P.  Sabatiei,  Biblior.  Sacror.  ïatinœ  versiones 
antiquœ,  Reims,  1739-17J9  et  Paris.  1751,  a  donn  les 
variantes  de  quatre  mss.  I.  m,  p.  I038sq.;  Reusch, 
vationes  eritica'  in  Ubr.  Sap.,  Fribourg,  lSlil,  p.  5-9; 
Lagardc,  dans  Mitlheilungen,  t.  t,  1884,  p.  241-282,  donne 
le  texte  du  Codex  Amiatinus  de  Florence;  Thielmann,  Die 
lateinische  Ueberselzung  des  Bûches  der  WeisheiU  flans 
Archiu  lar  ïatein.  Lexicographie  und  Grammatik,  t.  vm, 
1893,  p.  235-277;  Sam.  Berger,  Histoire  ,le  la  Vulgate,  1893, 
signale  (passim)  quelques  textes  intéressants;  Feldmann, 
Textkritische  Materialien  zum  Bûche  der  WeisheiU  Friboui  g, 

1902  :  Version  copte  (sahidique),  p.  20-25;  syro-hexaplaire, 
p.  2â-:î  l  ;arméniènne,  p.3  1-  Il  ;  I  [olzmann,  Die  Peschitta  zum 
Bâche  der  Weisheit,  Fribourg,  1903;édition  :  Polyglotte  de 
Londres;  de  Lagarde,  J.ibri  Vet.  Test,  apocrgphi  sgriace, 
Leipzig,  1861;  l  eriaui,  Codes  sgro-hezaplaris  ambrosianus, 
Milan,  1874  (Monumenta  suera,  t.  vil);  pour  la  version 
éthiopienne,  Dillmann,  Vet.  Test,  œthiopici  libri  apocrgphi, 
Berlin,  1894,  p.  118-152. 

VIII.  Doctrine.  —  /.  LA  SAGESSE.  Après  avoir 
reproché  aux  «  rois  »  et  aux  «  apostats  »  leurs  «  injus- 
tices »  et  leur  «  impiété  »,  i-v,  l'auteur  du  livre  aborde 
enfin  le  sujet  qui  lui  tient  à  cœur  :  la  «  sagesse  »,  dispo- 
sition qu'il  estime  faire  absolument  défaut  à  ces  persé- 
cuteurs et  corrupteurs  de  son  peuple,  et  qu'il  considère 
comme  le  remède  à  la  fois  préventif  et  consécutif  à 
leurs  faiblesses  et  à  leurs  crimes.  «  De  la  sagesse 
écrit-il  — 

Je  dirai  ce  qu'elle  est  el  minaient  elle  est  née. 

Sans  vous  en  cacher  les  secrets; 
Mais   l'étudiant    depuis   sa   genèse    première 

Je  mettrai  sa  gnose  en  lumière.  Sap..  vi.  2  t. 

Les  «  secrets  »  de  l'origine  et  de  la  nature  de  la  sa- 
i  attribut  de  la  divinité,  don  divin  dans  l'homme, 
avec  ceux  de  son  action  dans  les  deux  domaines 
du  divin  et  de  l'humain,  c'est  en  effet  tout  le  livre 
sapientiel  dans  lequel  l'inspiré  de  Daphné,  a  l'opposé 
des  hiérophantes  des  cultes  grecs  de  mystères  »,  qui 
en  «  cachent  «plutôt  au  vulgaire  les  rites  el  la  doctrine 
ésotériques  (xpûçia  [xucrrrjpia,  xiv,23),  exposera  ouver- 
tement en  gnose  »,  c'est-à-dire  en  véritable  théologie, 
la  révélation  qu'il  a  renie  de  I  lieu,  il,  13,  16. 

1°  Origine  el  nature  de  la  sagesse.  -      l.a   sagesse 
vient  de  Dieu    ,  ■)-.'•,   (0soû  cio<pîa,  ix,  66  ;  puisque 
ayant  invoqué  (Dieu)  »,  Salomon  la  vil     venir  à  lui  » 
fjXOé  u.oi,  vu,  7,  et  qu'elle-même,  du  reste 

Se  targue  de   belle  origine. 
Ayant    l'intimité  divine. 
liOféveiav  5o$àÇsc,  <rjp,êtw<rn  8eoC  iyo-jax.  vm.  .;. 

.Mais  elle  est  «en  Dieu  »,  \iz-i  tioû  (9eoû)  ï)  esoyix,  IX, 9a, 
d'abord  comme  un  attribut  immanent  aux  multiples 
aspects,  vu,  226-23,  tous  inclus  dans  le  premier,  qui 
exprime  excellemment  la  nature  spirituelle  de  cet  attri- 
but avec  ses  deux  qualités  essentielles  : 

Elle-même  est  esprit  intelligent   el  saint 
"Eoti  yàp  -■  rJT/j  Ttv  "■  --''■ 

(Comp.  i,  4-6;  ix.  17;  i,7;  vu,  25a,  et  vu, 27a, oa 

XUT/j.) 

i  i  I  attribut  apparat)  ensuite  comme  tout  chargé  de 
potentialités  toujours  en  action.  pénétrant  toutes 
choses  »  de  son    activité   intellectuelle    (xtvijotç 


son  immatérialité  (xa8ocpÔT7)ç),  vu,  24,  et  ainsi 
vant  tout  »,  bien  que  <  unique     et     immuable    .  27  : 
mouvement  qui  se  traduit  en  définitions  toutes  dyna- 
miques, bien  qu'imagées,  de  la  sagi 
Elle  est   an  souille  (àT|i!ç)  de  la  puissance  de  Dieu, 
Un  parfum  choisi  (iitoppota)  de  la  gloire  du  Très-Haut... 
•  t  un  rayon   <.iiza-jfa'T\i.a)  de    la  lumière  éternelle, 
Un    miroir   sans   défaut    (ëioTtTpov)   de   la   force   de    Dieu, 
lit  le  visage  :  i  fléchi  I   oui   '  de  su  l té.  vu,  2â-2ii. 

A  l'exemple  des  auteurs  des  livres  des  Proverbes  et 
de  l'Ecclésiastique,  Salomon-Onias  la  personnifie 
bientôt,  et  [dus  hardiment  encore,  dans  sa  rhétorique 
enthousiaste  :  celle  qu'il  recherchait  naguère  pour  lui  : 
eu.ocu.-o:>,  et  déjà  comme  une  «  fiancée  très  aimée  »,  tocû 
•njv  kzi'O.r^y...-  è£>?JT7]acx  vo[i<j>7)V,  vm,  2,  devient  tout 
de  suite,  sous  sa  plume,  la  auu.ê'.ÛTrfi  toû  0eoû,  vm, 
3a,  «trônant  auprès  de  Dieu  »,  ix.  4a;  et  c'est  elle  qu'il 
demande  avec  ferveur  Sôç  t/.oi,  au«  Dieu  de  ses  pères 
pour  la  diriger  lui-même  : 

Knvoie-la  moi  des  cieux  sacres. 

Mande-la  moi  du  trône  de  ta  gloire.  i\.  10. 

L'identification  de  l'attribut  à  la  nature  divine,  de 
la  sagesse  a  Dieu  lui-même,  amorcée  dès  le  principe  par 
l'invitation  a  la  recherche  o  du  Seigneur-Dieu  (Ku- 
pîou,  16;  Ocoû,  3û)  pour  «  invention  ■  de  ta  Sa 
Esprit  (i,  la,  5-7).  formellement  reconnue  dès  avant  la 
définition  de  la  sagesse.  VII,  176  VII,  21a,  par  l'ex- 
près parallèle  de  Dieu  accordant  à  Salomon  la  science 
de  toutes  choses,  xùtôç...u.oi  ëStoxev  tgw  ôVrov  yvûjctiv, 
et  de  la  sagesse,  organisatrice  du  monde,  lui  enseignant 
tout  de  l'œuvre  divine,  r,...  raxvTtùv  ts/vîti;  èSià-y.ïî  u,e 
croçta,  est  enfin  pratiquement  admise  au  cours  des 
chapitres  x-xix.  où  se  raconte  la  révélation  de  la 
i  a  la  première  humanité,  x.  1-1  1,  et  au  peuple 
élu,  x.  15-xi,  3,  mais  où  Dieu  seul  à  partir  de  XI,  4, 
iioeupc  la  scène.  La  sagesse-attribut  se  fond  ainsi  dans 
la  personnalité  divine,  laquelle  prend  vers  la  fin  l'as- 
pect de  parole  toute  puissante  .  xvm,  15,  ô  ttxvto- 
S6vau,oç  trou  Xôyoç,  et  même  de  providence  éternelle  », 
xvn,  2,  v)  aiâmoç  Ttpovoia.  Voir  plus  loin. 

Venant  de  Dieu,  la  sagesse  amie  de  l'homme  »,  i,  6; 
VII,  23a,  ■  entre  »  et  «  habite  »,  i,  I,  xaTOlX^crei,  dans 
l'homme  qui  l'aura  seulement  cherchée  ci  désirée», 
vi,  13a,  1  la,  17,  prévenant  elle-même,  au  besoin,  cette 
recherche  et  ce  désir  en  se  faisant  connaître  la  pre- 
mière, vi.  136.  1-16,  lli.  Ce  don  d'elle-même  a  l'homme 
fait  de  celui-ci  I'  «  ami  de  Dieu  »,  vu.  146.  Elle  esl  dans 
l'homme  comme  un  principe  permanent  de  richesse, 
d'habileté,  de  science  et  de  vertu,  vm.  â  s  ;  fidèle  com- 
pagne, avertisseuse  et  consolatrice  : 

J'ai  donc  résolu  de  l'amener  en  ma  vie,  ,--.a:  s'jiiêîoxriv) 
Sachant  qu'elle  me  serait  bonne  conseillère  (<rû[i6o'jXoç) 
i  t  réconfort  l     --■:-    r:;)  en  inquiétude  et  misère.      vm,  9. 

Cette  pénétration  intime  de  la  sagesse,  a  la  fois  conti 
nue  et  simultanée,  dans  toutes  les  .unes,  vu,  23d,  Six 
TtàvToiv  xoipoûv  nveou,txTo>v,  lient  essentiellement  à  sa 

nature  immatérielle  »,  vu,  2  1,  Sià  T7)v  xa9ap6Ti)Ta. 

2°  Action  de  la  sagesse  et  ses  effets.  1.  I  >;ms  l'ceu 
vre  divine  de  la  création,  la  sagesse  attribut  manifeste 
la  plus  grande  activité,  vu,  22</,  eûxtvrjTOV,  2  lu.  xivyjti.- 
xojTspov  (7tv6Ûtia),  depuis  le  moment  mi,  confidente 
bien  Informée  des  œuvres  »de  Dieu,  i\.  9a,  etSuîa, 
première  myste  initiée  au  savoir  divin,  vm,  lu. 
[XuaTtç  Trtq  toû  Dz'ei  hwri/o,;  (cf.  II,  22a,  yivcÔCTXElv 
tiUCTTYipia  Oroû),  «présente  quand  Dieu  lil  le  monde, 
tx,  96,  TTOpOÛca,  elle  collabore  a   Délivre  divine  de  la 

création  jusqu'à   l'heure  où  elle  prolonge  (die  même 

O  H'    œuvre  dans  l' ho  m  me  par  son  acl  ion  bien  lai  saule. 

l'a  mu  li  '  ut  Dieu  a  conçu  l'idée  elle  choisit, 

v.':zz-:z.  celles  qui  doivent    être   réalisées,   vm,    16:  elle 
e   rzyy'.-ic,.  le  monde   :  éléments,  époques,  ani- 
maux, esprits,  humains,  végétaux,  vu,  17-21,  appelés  à 
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l'existence,  22a-;  vm,  66,  ■zzyyWrfi  (comparer  xnr,  1/'): 
elle  i  onserve  et  maintien!  les  êtres  créés  par  un  |  i  rpé 
tue!  concours,  xwpeï  Sià  7ïovtc>v,  vu,  24 b,  et  un  renou- 
vellement continu,  rà  nàv-ra  xar.vîÇsi,  vu,  276  dans  leur 
être  propre,  en  conformité  avec  les  règles  divines,  èv 
EvroXaïe  (8eoù),  ix,  9cd;  elle  gouverne  enfin  excellem- 
ment toutes  choses.  Stoixeï  rà  7ràvxa  ypY.cTtTjç,  vm,  1  6. 
Comp.  xv,  1  6. 

2.  Si  Dieu  a  créé  le  monde  par  sa  parole,  Èv  ).r>/oj. 
îx,  16,  comp.  xvi.  12,  26,  en  prononçant  les  mots 
qu'il  fallait,  c'est  en  toute  sagesse,  ty;  ooçia,  i\.  2a, 
qu'il  a  créé  l'homme,  c'est-à-dire,  en  son  immanente 
sagesse-attribut.  .Mais,  l'homme  une  fois  créé,  l'attri- 
but reprend  toute  son  activité  propre  pour  combler 
cet  te  créature  de  biens  de  tout  ordre,  et  spécialement 
la  remplir  de  vertus.  Parce  qu'elle  sait  tout,  étant 
esprit  du  Seigneur  qui  embrasse  toutes  choses  .  i,  7, 
tô  rsvvéyov  -y.  icâVra,  comp.  vm,  la,  ,Sa,  c'est  par  la 
sagesse  que  l'homme  aura  connaissance  clés  œuvres  de 
Dieu,  vil,  17-21.  par  elle  qu'elles  lui  seront  ensei- 
gnées ,  vu,  216,  irâvTov  te/vîtiç  ÈSîSaçs  u.s  aoçîx. 
C'est  par  elle  seule  que  l'homme  apprendra  la  volonté 
de  Dieu,  ix,  13,  vvojoETai  |3ooXï)M  8eoû,  et  comprendra 
ce  que  veut  de  lui  le  Seigneur,  Èv0ou.T]8ï)cTeTai  xi  OéXei. 
ô  Kûpioç,  coni]j.  ix.  17.  C'est  par  elle,  par  l'impulsion 
intérieure  qu'il  en  recevra,  que  l'homme  connaîtra  la 
pi  atique  des  vertus  : 

Ses  élans  sont  nobles  actions  (àps-ai)  : 
Elle  enseigne  la  tempérance  et  la  prudence, 

La   justice   et    la   force   d'âme, 
Ce  qu'il  est  de  nie  Heur  en  la  vie  des  humains,  vm,  7. 

C'est  elle  qui.  passant  dans  les  âmes  saintes  »,  ■  crée  » 
par  cette  sainteté  même  «  amis  de  Dieu  et  prophètes  , 
rpiXouç  OeovJxaï  ~o'jo'r~y.z  xaTOCOXEudcÇEi,  vu,  27,  Kl  c'esl 
«ainsi  ■  que.  guide  judicieuse  en  toutes  entreprises  », 
ix.  116,  6S7)YT)cei  Èv  toùç  —pâ;Ei7i.  o-cuçpôvcoç, 

Redressant  les  sentiers  des  peuples  de  la  terre, 
Enseignant   aux   humains   ce   qui    plaît   au   Seigneur, 
La  Sagesse  les  a  sauves  i-,   notice  iistàt)-i\am).       ix,  18. 

—  comme  en  fait  foi,  du  reste,  toute  la  seconde  moitié 
du  livre,  x-xix  :  salut  toujours  restreint,  du  moins 
dans  sa  forme  extérieure  et  temporelle,  aux  juste 
patriarches,  aux  saints  hébreux  seulement,  x.  16. 
56,  6a,  Sixaioç:  15,  Xaèç  ocaoç;  176,  8moi;  20a,  Slxaioi; 
xn,  7.  0eoû  r.'ASzt;  ;  19  iOeoû)  oloî  ;  22,  r,u.xç  (nous, 
Israélites);  xv,  196,  Xaôç  (6eoû)  ;  xvm,  9a.  ôctoi  rratSsç 
àyaOcôv  (les  saints  enfants  des  bons);  136,  6eoG  uîôç 
Xao;.  Les  «  autres  peuples  auxquels  manque  la  connais- 
sance de  Dieu,  fruit  de  la  sagesse  »,  xm,  la,  ttxvteç 
âvGpoj-ot.  oîç  Ttapîjv  8fOÛ  xYvtûffîa,  véritables  »  fous  , 
Liàxaioi,  et  «  pécheurs  »,  xn,  2a,  ~ap:z— i— tovtîç... 
au.apTavc.VTCi;,  malgré  que  1'  «  esprit  immortel  fût  en 
eux  tous  ».  xn,  1  SçGapxov  ttveôuv....  Èv  —yrsiv.  ont  été 
»  châties  avec  modération,  pour  qu'ils  »  crussent  à 
leur  tour  en  Dieu  »,  xn,  2a,  TCiaTEÙircooiv  èrri  oe,  Kupur. 
Cf.  xn,  37. 

Platon  croyait  à  une  âme  motrice  unique  ordonnant 
le  jtô(ju.oç,  qu'il  appelait  un  «  animal  divin  »  :  tov  xoo- 
p.ov  Çûov  ï\v'j- y/yt  evvo'jv  te,  Tintée,  30  C.  EJo-a''tJiova 
6e6v,  311!.  principe  de  tout  ce  qui  se  meut  et  vit  dans 
l'univers,  ào/r  javfjaECùÇ,  pénétrant  tout  le  monde  des 
corps  de  son  immatérialité,  mais  moyen-terme  néces- 
saire entre  ce  dernier  et  la  divinité,  y  produisant  l'ordre 
par  l'intermédiaire  de  la  raison  :  tov  voûv  rrâvTa  xocr- 
U.EÏV  tv.  repàvcia-rot  Sià  rotVTtov  îovt?.,  Cratyle,  113 C;  tov 
Se  voûv  -y.'i-y.  Siaxoo(i£Ïv,  Philèbe,  28  E.  Apres  lui  les 
stoïi  iens  attribuèrent  la  même  fonction  au  logos  éter 
ne)  ,  raison  universelle  qui  fait  la  seule  réalité  des 
choses,  qu'l  léraclitc  d'Éphèse  fut  le  premier  a  célébrer  : 
YIV0U.ÉV61V  -ivT<ov  y.y.-'j.  tov  X6yov  t6vSe,  Fragm.,  i  : 
.  </_>  Se  èÔvtoç,  Euvoû  (xoivoû)  Çcôouatv  oî  ttoXXoî 
o'j;  t8îq  è'/ovTc:  tppôvvjmv,  Fragm.,  n:  qui  s'étend  (oYr,- 


xsiv,  8tÉp/tc6-/i)  à  travers  toute  la  matière  et  gouverne 
tout    (StOIXEÎV,  Sié-Eiv). 

Cette  doctrine  n'aurait-elle  pas  été  empruntée  telle 
quelle  et  directement  aux  écrits  de  ces  philosophes  par 
l'auteur  du  livre  de  la  Sagesse,  qui  fait  précisément  de 
celle-ci  un  esprit  remplissant  l'univers  :  TrvEÙu.a  Kuptou 
tcetcXyjpcox.e  tï)v  oîxoojiévrjv ,  i,  7;  le  pénétrant  tout 
entier  :  /«pet  8ià  TïàvTcov,  vu.  21;  extrêmement  mo- 
bile :  EÙv.ivr.TOv.  vu.  22;  plus  mobile  que  tout  ce  qui  se 
meut  :  Tcàaïji;  xivyjcecoç  xivTjTixtÔTEpov,  vu.  21;  prin- 
cipe omniprésent,  gouvernant  tout  :  SioixeT  (Stoixcôv) 
tv.  -y.j-y,  vm.  1  (xv,  1)  :  émanant  de  Dieu,  àrroppv.y.. 
comme  l'âme  humaine  et  l'ordre  du  monde  (xôau.oç) 
«  émanent  »  (àrcôppoia)  du  logos  stoïcien,  Dieu  n'étant 
pas  ainsi  essentiellement  distinct  de  sa  création,  vu,  25? 
Animisme?  Émanatisme?  Panthéisme?  Matérialisme? 
Quelques  philosophes,  critiques,  exégètes  l'ont  pensé. 
Ici  leurs  noms  et  la  référence  à  leurs  études  énumérées 
plus  loin  :  Eichhorn,  p.  111;  Heinze,  p.  101,  190: 
Grimm  (commentaire),  p.  167;  Pfleiderer,  p.  293: 
Zeller,  t.  m  6,  p.  293;  Couard,  p.  98;  Drummond,  t.  i, 
p.  87;  Bois,  p.  391. 

Pour  ce  qui  est  de  la  sagesse-esprit,  succédané  hé- 
braïque, helléno-palestinien,  de  l'âme  du  monde  de  Pla- 
ton, l'auteurdu  livre  est  bien  éloigné  d'affirmer  qu'elle 
aurait  été  le  moyen-terme  nécessaire  dont  Dieu  aurait 
dû  se  servir  pour  créer  le  monde  et  continuer  d'agir  sur 
lui;  puisque  a  son  sentiment  c'est  Dieu  lui-même  qui 
a  créé  :  ote  È7roÎEiç  tov  xoau.ov,  ix,  96  ;  ô  7TOl7)cîaç  Ta 
-àvTy..  ix.  16.  et  que.  si  sa  sagesse,  alors  présente, 
organisa  l'univers  en  création,  vm,  6;  vu,  22a,  elle  ne 
dut  pour  cela  nullement  s'unir,  comme  une  àme  à  un 
corps,  à  la  matière  où  elle  se  meut  toujours,  bien  qu'il 
fût  en  son  pouvoir  de  lui  conférer  la  vie.  Si  notre 
auteur,  helléniste  consommé,  peut  bien  penser,  sans 
en  parler  jamais,  à  l'âme  du  monde  platonicienne, 
lorsqu'il  attribue  cette  activité  à  la  sagesse,  ce  ne  peut 
plus  être  que  pour  trouver  entre  l'une  et  l'autre  une 
notable  ressemblance,  et  donc  sans  vouloir  par  là  les 
assimiler,  les  identifier,  marquer  entre  ces  deux  entités 
possibles...  sa  préférence  pour  la  sagesse. 

Quant  au  logos  stoïcien,  son  omniprésence  pan- 
théiste n'a  nullement  déteint,  en  dépit  des  expressions 
choisies,  sur  les  conceptions  religieuses  de  l'auteur  de 
la  Sagesse.  Le  Dieu  créateur  qui,  selon  Sap.,  xv,  1,30a- 
i<erne  tout  par  la  sagesse,  vm,  1,  ne  peut  être  assimilé 
nu  >oyoç  xotvôç  stoïcien,  pas  plus  que  le  Dieu  ouvrier 
et  maître  du  monde  selon  Job,  xxxiv,  12-15:  xxvn,  3, 
Eccle.,  xn,  7,  qui  remplit  le  ciel  et  la  terre  de  son 
esprit,  Jer..  xxm,  24  (h'Ci  -Xtjoco),  omniprésent. 
l's..  cxxxviii.  1-13,  (ttoù  TTOpeoOco  àrro  tùû  ttveojxïtoç 
cou)  ;  et  l'envoie  à  sa  volonté  renouveler  la  face  de  la 
terre,  Ps.,  cm.  30  (è:;xt:oc.teXeTç  to  T^jz\>[xi  crou...)  : 
l'un  et  l'autre  sont  traditionnellement  de  même  nature 
transcendante.  De  plus,  à  considérer  les  choses  du 
point  de  vue  moral,  à  savoir  de  la  pénétration  des 
aines  par  la  sagesse,  une  distinction  essentielle  doit 
être  faite  entre  le  logos  xoivoç,  qui  habite  dans  tous 
les  hommes  d'une  même  et  unique  façon,  qu'ils  soient 
bons  ou  mauvais,  et  la  sagesse  qui,  si  elle  pénètre 
également  les  âmes  des  bons  et  des  impies  pour  les 
maintenir  dans  leur  être  et  leur  existence,  agit  néan- 
moins en  elles  de  façon  différente,  travaillant  à  sanc- 
tiiier  celles  qui  sont  bonnes,  vu,  27,  28,  mais  se  refu- 
sant à  cette  œuvre  dans  les  autres,  en  ce  qu'elles  sont 
artificieuses,  1,  la  :  v'J/y,  y.rv.'j-r/yoi;,  ou  hôtes  de  corps 
ruines  par  le  pèche.  1.  4a,  crcôu.a  xxxi/psov  àpyxpTtaç. 

Ne  faisant  pas  de  distinction  réelle  entre  la  divinité 
et  le  cosmos,  le  stoïcien  voit  dans  tous  les  êtres  autant 
d'émanations  du  logos  divin.  La  sagesse,  cpii  pénètre  le 
monde  entier  de  son  action,  que  le  Siracide  dit  même 
répandue  par  I  >ieu  créateur  «  sur  toutes  ses  œu\  res  », 
Eccli.,  1.  96  :  Kùp'.oç  ...èïé/ecv  boxtjv  è~t  ttxvtv.  ~y.  :p",'a 
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aÔToû,  ne  peut  être  considérée  comme  émanant  ainsi 
de  la  divinité  que  pour  figurer  l'art  suprême  avec 
lequel  Dieu,  sans  plus  d'intermédiaire  que  cette  sagesse- 
attribut,  a  fait  et  gouverne  sa  création. 

L'idée  que  les  stoïciens  se  faisaient  du  logos  était 
celle  d'un  souffle  brûlant,  Ttveû|JttE  (le  «  feu  s  éterneUe- 
ment  vivant,  seule  et  unique  i  sagesse  »,  d'Heraclite  : 
jtûp  ieCÇcûov,  bt  tô  crooov  ijloûvov,  Fragm.,  32),  donc 
matériel  et  corporel.  Or,  l'auteur  du  livre  de  la  Sagesse 
applique  à  son  r?>z~y!j.0L  tels  qualificatifs  :  -oX'jpxpÉç, 
Xe7ït6v,  suxtvnrov,  qui  se  diraient  plutôt  de  quelque 
chose  de  matériel,  évoquant  par  eux-mêmes  les  idées 
de  «  complexe  »,  d'  «  amenuisé  .  d'  étendu  ».  La 
«  pureté  »  qu'il  lui  attribue  et  qui  la  rend  capable  «le 
pénétrer  et  de  s'insinuer  partout,  vu,  2  1f>  :  Snfjxsi  y.y.l 
y/opet  Six  xrâvTcov  Sià  tt)v  xaOapôrr/ra,  ne  peut  être 
plus  grande  que  celle  du  ttveûiix  stoïcien  qualifié  lui 
aussi  de  très  pur  principe  de  toutes  choses  :  i.pyr;i 
piv  0eov  tôjv  7ïôvTCûV,  ccôixa  8vt«  -.h  KaOapcÔTaxov,  Sià 
ïcdtvTciiv  8è  oV/jxsiv  ttjv  Tipovoiav  auroû,  Hippolyte,  Re/., 
i,  21  (Wendland,  p.  25).  —  Il  est  vrai.  Mais  le  TTvEÛu.a 
Kupîou  qu'est  la  sagesse  doit  être  incorporel  comme 
l'est  le  Seigneur  lui-même,  toujours  essentiellement 
opposé  au  jt6(T(ioç  comme  créateur  à  créature,  vu,  22a; 
ix.  9;  xiv.  2,  donc  indépendant  de  lui,  extérieur  et  an- 
térieur à  lui.  D'autre  part,  le  7rvs0u.ades  stoïciens,  tout 
qualifié  qu'il  soit  de  xaôapcoTiXTOv,  reste  aêiu.a  dans  le 
tout,  principe  corporel  et  agissant  ocoiA7.Tr/.cjc,  «  provi- 
dence «matériellement  itinérante;  tandis  que  la  sagesse 
est  et  demeure  uniquement  7tve0u.x  (jamais  aoJu.a) 
capable  d'agir,  grâce  à  sa  pureté  ou  simplicité  native 
à  la  fois  physique  et  morale,  en  toutes  choses,  $:y.  -iv- 
tcov,  y  compris  les  «  esprits  intelligents,  purs  (eux- 
mêmes"),  voire  les  plus  subtils  »,  vu.  236  :  8ià  tcocvtcov 
7tvsu[KXT<i)V  vospûv,  x.aOapcôv,  àe7T7ot<xtcov.  Elle  s'oppose 
même,  et  dans  l'expression,  en  tant  qu'  «  esprit  àTrrj- 
(lavrov  »,  vu,  226,  c'est-à-dire  «  indommageable,  intan- 
gible matériellement  (à-7rrju,a,  à-rcicr/siv),  à  la  ma- 
tière des  stoïciens  qui  par  définition  est  to  -àcr/ov, 
«  ce  qui  souffre  atteinte  et  préjudice  ».  Les  attributs 
de  la  sagesse,  esprit  rcoXopispÉc;,  «  multiple  »,  aetttov, 
«  subtil  »,  eùxtviQTOv,  »  mobile  ■  et  l'extension  de  son  pou- 
voir, vin,  1  :  SiocTsivet.  sùpcôcTcoç,  sont  donc  à  prendre 
au  sens  figuré. 

Ainsi  échappe  au  soupçon  d'avoir  lui-même  trop 
sacrifié  à  l'hellénisme  dans  l'objet  principal  de  son 
enseignement,  l'auteur  du  livre.  On  retiendra  pour- 
tant que,  dans  le  long  exposé  de  sa  doctrine  touchant 
la  sagesse,  il  paraît  bien  avoir  choisi  ses  mots  et  for- 
mules »  en  considération  des  circonstances  de  l'époque 
et  de  la  mentalité  de  ses  lecteurs  présumés,  dans  le 
but  d'attirer  l'attention  de  ces  derniers  sur  les  ressem 
blances  qui  existaient  à  quelques  égards  entre  sa  pen 
sec.  traditionnellement  reçue  cl  fidèlement  gardée,  cl 
les  conceptions  de  la  philosophie  grecque.  Le  lecteur 
instruit  qui  goûtait  cette  philosophie  et  avait  ouï  par- 
ler de  l'âme  du  monde  de  Platon  cl  du  logos  des  stoï 
ciens,  devait  alors,  s'il  voulait  s'absorber  dan-  i 
de  la  section,  vu.  22ô-vm,  1 .  reconnaître  qu'il  y  a  dans 
l'Ancien  Testament  des  trésors  cachés  nie  doctrine) 
qui  peuvent  soutenir  avantageusement  la  comparaison 
avec  les  doctrines  des  philosophes  grecs.  »  Loin  de  vou- 
loir «  éveiller  dans  ses  lecteurs  la  pensée  que  toul  ce  que 
contient  la  philosophie  grecque  est  l'Écri- 

ture, ou  que  la  sagesse  juive  ne  soit  pas  essentiellement 
autre  chose  qu'une  conception  de  la  philosophie 
que,  l'auteur  a  bien  plutôt  pense  affermir  de  cette 
façon  les  juifs  ses  compatriotes  dans  la  loi  et  l'attache 
ment  à  leur  religion  cl  j  gagner  ses  lecteurs  p 
Heinisch  (commentaire),  p  15'  Poui  toute  la  question, 
ibid.,  p.  149-158,  Exkurs  :n  vu.  22b  vu/,  i  :Der  Ein- 
fluss  der  griechischen  Philosophie  nul  die  Lehre  von  dvr 
Weisheil. 
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//.  HIF.U   ET    LE    MONDE  CRÉE.  —   1°  Dieu,  Sun 

lence,  sa  nature  et  ses  attributs.  —  1.  L'existence  de 
1  >ieu  est  affirmée  à  toutes  les  pages  du  livre  :  existence 
d'un  Etre  suprême,  créateur  et  maître  absolu  du 
monde  créé  par  lui. 

Elle  est  démontrée  spécialement  aux  premières 
Hunes  du  chapitre  xm,  1-9.  Mais  la  démonstration  en 
est  tout  indirecte  et  s'ajuste  à  l'observation  de  l'au- 
teur :  comment,  faute  de  sagesse,  tous  les  hommes 
auxquels  manque  la  connaissance  de  Dieu,  qui  ont  pris 
les  éléments  pour  des  dieux  gouvernant  le  monde,  2c, 
n'ont  pas  pu  de  la  contemplation  de  toutes  ces  bonnes 
visibles,  1  ft-c,  èx  tcôv  ôpcou.évcov  àyoettev,  con- 
clure à  l'existence  de  leur  créateur  et  maître,  de  Celui 
qui  est?  16,  9c  :  siSévai  tov  ovtoc,  tov  toûtcov  SsaTto-njv 
E'jpsîv.  N 'auraient-ils  pas  dû  au  spectacle  de  leur 
beauté,  force  et  vigueur,  conclure  à  l'existence  d'un 
u  à  eux  supérieur  en  beauté,  force  et  vigueur,  et 
auteur  de  ces  qualités  et  attributs  qui  les  font  admirer? 
3-4.  I  >r,  à  cette  conclusion,  ils  pouvaient  être  amenés 
par  une  conjecture  intuitive  fondée  sur  l'analogie, 
àvaX6yo)Ç,  par  l'aperception  d'un  rapport  de  cause  à 
i  Hit .  de  l'ouvrier  à  l'ouvrage  même,  d'artisan,  ou  d'ar- 
lisle  à  l'œuvre  d'art.  1<.  en  pensant  que  l'artisan  est 
supérieur  en  beauté  et  en  puissance  à  son  ouvrage,  et 
que.  s'il  va  dans  la  création  déjà  beauté,  force  et  vi- 
gueur, ces  attributs  doivent  être  dans  le  Créateur  dans 
une  beaucoup  plus  grande  mesure,  et  le  faire  appa- 
raître comme  seul  digne  de  recevoir  les  honneurs 
divins.  1-5.  Cette  conjecture,  ou  aperception,  y'vcùij- 
xs'.v.  vosïv,  est  moins  le  fait  d'un  raisonnement  que 
d'une  vision  intérieure,  d'une  intuition,  (kcopstToa,  5, 
plus  facile  à  réaliser,  ttccç  tcx/lov  EÛpEÏv,  que  la  science 
de  l'univers,  oTO/âoocaOat  tov  atcôva,  9,  scruté  dans 
toutes  ses  parties  :  feu,  vent,  air,  astres,  eau,  lumi- 
naires du  ciel,  faussement  tenus  pour  des  dieux  gou- 
vernant le  cosmos  :  TipuTavEtç  xoctjxou  Ôeouç  Év6u.tGav. 
v.  2. 

2.  La  nature  de  Dieu  est  d'  «  être  »  par  lui-même, 
l'Être  absolu,  ô  <jiv,  xm,  16,  de  qui  tous  les  autres  êtres 
ont  reçu  l'existence.  Cf.  Ex.,  in,  14  :  'Eycô  eEjxi  6  (ov; 
non  de  pur  concept  ou  de  raison,  mais  réel  (cf.  Philon, 
De  decem  oraculis,  §  2,  13  :  tô  Tcpôç  àXïjOsiav  ov  —  tô 
ôvtcoç  ov),  agissant  inséparablement  de  ses  attributs. 
:  i  ci  16-coù  le  parallélisme  identifie  tov  ôvtoc  à 
tôv  TZ-/y'\.~r;i . 

.'{.  Des  attributs  divins  l'auteur  a  mis  en  relief  sur- 
tout  et  principalement  la  sagesse.  11  note  aussi  et 
célèbre  la  providence,  7tp6voia,  qui  «  conduit  »  elle- 
même  le  navire  »  sur  les  Ilots  de  la  mer,  pour  montrer 
qu'elle  peut  le  sauver  de  tout  danger,  xiv,  3,  4a,  et 
pour  que  les  hommes  puissent  utiliser,  en  les  cherchant 
par  la  navigation  dans  les  mers  ou  les  pays  lointains. 
les  produits,  ouvrages  de  Dieu  »,  qu'y  avait  ménagés 
esse,  ËpY«  ooçlocç  aou,  ôc;  :  providence  clairement 
i  tée  au  sujet  de  Noé  sauve  dans  l'arche,  ii,  e1 
communément  affirmée  de  Dieu  prenant  souci  de  tous 
les  hommes,  vi,  7ii  :  ôu.oîcoç  te  TcpovoEÏ  rcspl  TtàvTcov, 
selon  toutefois  que  l'exige  l'exercice  de  la  justice  dis 
Iributive  eu  égard  au  caractère  moral  du  sujet  (ainsi 
■ i  exclus  de  la  bienfaisance  providentielle  les  I    yp 

liens  endurcis  et  coupables,  XVII,  2  :  çoyàcSEÇ  TÎjç  exteo- 
vtou  irpovolaç).  Bien  que  le  mot  7tp6vot.ee  ne  soit  em- 
ployé dans  tout  l'Ancien  Testament  grec  qu'au  livre 
de  la  Sagesse  (coin p.  III  Mac,  iv,  21;  v,  30  et  [V  Mac, 
in.  21.  etc.).  en  l'empruntant  au  vocabulaire  de  la 
philosophie  grecque,  l'auteur  lui  a  donné  U-  sens  du 
Dieu  vivant  <■!  providenl  des  livres  bibliques  (cf.  Ps., 
xxvi)  libre  dans  ses  actes  comme  l'homme  lui- 
même,  i.  12  ni:  u,  2:t.  21.  cl  l'a  oppose  sciemment  à  la 
-p6voia  des  stoïciens,  désignation  du  xowôç  Xôyoç, 
représentant  celui  ci  en  tant  que  cause  irrévocable  du 
m  du  monde  conformément  au  but  fixé 


T. 


XIV. 


24. 
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par  l'inexorable  slu,apu,év7).  Platon,  du  reste,  l'enten- 
dait tout  à  fait  au  sens  biblique  et  chrétien  dans  le 
Timée,  30  C  :  Ttpôvoia  toû  Gsoû  ;  4 4  C  :  7tp6voia  tcov  Ôsûv. 
La  «  Parole  toute-puissante  »,  6  7ravTo8ùvau.o<;  cou 
(9eoO)  Xôyoç,  xvm,  15,  qui  fait  mourir  les  premiers-nés 
des  Égyptiens,  loin  d'être  le  logos  philonien,  être  per- 
sonnel intermédiaire  entre  Dieu  et  le  monde,  ou  même 
un  ange  véritable  à  qui  ne  peut  être  attribuée  la  toute- 
puissance,  n'est  que  la  personnification  rhétorique  et 
poétique  de  l'attribut  divin  de  l'omnipotence,  qui 
réalise  d'un  «  mot  »  l'objet  de  la  volonté  divine,  ou 
créatrice,  ix,  16  :  ô  izoïiysac,  -rà  -%'i-y.  bi  Xôyco  cou;  ou 
exterminatrice,  xu,  196  :  iaeèzlç...  Xôyo)  àTCOTop-G)  èx- 
Tpîtyat ;  ou  guérisseuse,  xvi,  126  :  ô  aoç,  Kupis,  Xôyoç 
6  -y.'i-y.  ïciVjlevoç;  ou  conservatrice,  xvi,  2(ic  :  to  çt\[x6l 

GOU...  SlOCTTJpEÏ. 

D'autres  attributs  divins,  tels  que  la  beauté,  xaX- 
XoyTJ,  'a  force,  8ùvau.iç,  èvépyEia,  la  grandeur,  uiyeSoç, 
en  tant  que  manifestées  dans  l'œuvre  de  la  création, 
ont  été  apportées  en  preuve  de  l'existence  de  Dieu. 
xiii.  1-9.  Voir  plus  haut. 

2°  Le  monde  créé.  —  1.  Dieu  créateur.  —  Dieu  a  tout 
créé  (iroieïv,  xarocoxeùaÇeiv,  xtLÇeiv),  c'est-à-dire 
amené  tous  les  êtres,  ~à  icàvTx,  à  l'existence,  èxnacv 
zic,  to  eïvat  Ta  rcàvra,  i,  14a;  Ta  8vra  navra...  è-ob)- 
aaç,  xi,  25,  sans  peine  aucune,  où  fytopEi,  xi.  17,  car 
il  peut  tout  dans  sa  sagesse,  Trâvra  SûvaTai  (<jo:pÊa), 
vu,  27a  —  par  un  acte  de  sa  toute-puissante  volonté 
figurée  par  une  émission  de  parole,  bi  X6y<a  cou,  ix,  16: 
'i  jravroSôvajiOÇ  ooo  Xôyoç,  xvm,  15a,  ou  par  un  «este 
de  sa  main,  \  7ïavTo8ùvau.oç  cou  zeïp...  XTtcaaa  tov 
xôo"u.ov,  xi,  17a,  les  créant  d'un  seul  trait  dans  leur  être 
et  leurs  qualités,  vu.  17-20  et  xm,  3-5  :  ô  toû  xàXXouç 
YEVsaiàpx?]ç;  èx  u.EyéOouç  (xal)   xaXXovTjç   XTiajiâTUV 

...Ô  Y£V£OT0Upy6ç. 

2.  Les  créatures.  —  Elles  sont  de  deux  sortes  :  d'une 
part  les  créatures  dépourvues  de  raison,  XTicru-axa, 
ix,  26  :  comp.  Gen.,  i,  16-28;  Ps.,  vm.  6-9;  Eccli., 
xvii,  2-4,  dont  l'ensemble  bien  ordonné  constitue  le 
xôop.oç,  ix,  3a,  et  d'autre  part  l'homme,  ix.  3.  L'auteur 
fait  l'énumération  (inexhaustive)  des  premières  et  en 
esquisse  le  tableau  objectif  et  esthétique  aux  passages 
vu.  17-22  et  xm,  1-9. 

:s.  La  création.  —  Elle  est  réalisée  par  Dieu  ex 
nihilo.  C'est  ce  < j n i  ressort  de  tous  les  passages  du  livre 
qui  se  trouvent  sur  ce  point  en  conformité  de  doctrine 
avec  tout  l'Ancien  Testament,  doctrine  expressément 
formulée  dans  II  .Mac.  vu.  2S  :  Dieu  a  créé  toutes 
■  hoses,  dans  le  ciel  et  sur  la  terre,  de  rien  qui  préexistai. 
ainsi  que  le  genre  humain  :  Yvûvai  Ôri  zz  oûx  ôvtcùv 
ÈTroi'/jcEv  côrà  (-ivTaJ  6  <-)sôç.  xal  to  tojv  xvOpûmov 
yévoç... 

Le  seul  texte  de  la  Sagesse  qui  paraisse  contredire 
cette  doctrine  en  supposant  la  préexistence  à  l'acte 
créateur  d'une  matière  première  —  donc  éternelle  — 
est  xi,  17a-6  déjà  cité  partiellement  :  o  Sans  peine,  la 
main  toute-puissante,  qui  de  matière  informe  a  fait  le 
monde...  ■  où  yàp  r-.'jçz'.  y)  jravToSûvafioç  cou  ytip  xal 
xxîaaaa  tov  x6au,ov  è;  ôqxôpopou  5Xt]ç...  L'expression  est 
assurément  empruntée  au  vocabulaire  de  la  philoso- 
phie grecque,  pour  une  part  à  Platon,  celui-ci  procla- 
mait mère  conceptive  du  visible  et  de  tout  le  sensible  . 
-.i;i  -où  ■•:■•'//', -<,'.  ôpaxoC  xal  TiavT&ç  alo"07]TOÛ  \>:r-.ïyi. 
xal  ûttoSoxV"'  Xsy<ùu.sv,  c'est-à-dire  substrat  du  xoct- 
m  pas  i:i  BXï]  dans  le  sens  dç  masse  de  matière 
particulée,  atomistique,  comme  voulurent  l'entendre 
les  écrivains  platonisants  des  premiers  siècles  de  notre 
tiilon,  De  victimis,  a,  261;  Plutarque,  Def.  orac, 
c.  x;  Diogène  Laerce,  Vitse,  ni,  41),  mais  I'eïSoç,  figure 
invisible  et  informe  de  tout  ce  qui  avait  capacité 
de  naître  et  d'exister  :  (àôpotvov  eÏSoç  n  xal  au.op- 
"i:iûz/zc.  Timée,  51  V);  c'étail  équivalemment 
1'      idée      de   toute  chose   naturelle  située  en  quelque 


lieu  du  xôœu.oç  (-/topa),  non  créée,  non  produite  ex 
nihilo,  mais,  suivant  la  pensée  constante  de  toute  la 
philosophie  grecque,  naissant  d'elle-même  par  une 
force  génératrice  à  elle  propre,  et  mue  désormais  par 
l'âme  du  monde.  Cf.  Heraclite,  Fragm..  30  :  «  oûte 
tiç  Oecôv  outs  àvÔpcoTccùv  ÈTTobiTCV  (tov  x6au,ov),  àXX' 
îjv  iz{.  Xi  dieu  ni  homme  n'a  fait  le  monde  :  il  est  de 
toujours.  »  Pour  l'autre  part,  le  terme  indécis  de  uXr, 
n'a  pris  sa  valeur  bien  déterminée  que  chez  Aristote, 
qui  voit  la  cause  de  tout  être  inhérent  au  cosmos  en 
perpétuel  changement  dans  la  GXt]  qui  lui  est  spéciale  : 
forme  déjà  réalisée  ayant  son  substrat  insaisissable 
dans  la  ûXt)  première,  l'être  éternel  du  devenir,  l'au.op- 
<poç  ûXtj.  Cette  uXyj  primitive  n'est  pas  une  réalité  :  il 
n'y  eut  et  il  n'y  a  en  fait  que  des  ûXai,  des  matières 
informées.  Le  néant,  si  fécond  fùt-il  dans  la  philoso- 
phie grecque,  restait  le  néant  pour  la  création,  idée 
spécifiquement  juive  (et  chrétienne);  et  l'auteur  de  la 
Sagesse  put  bien  adapter  à  cette  idée  l'expression 
hellénisante  iz\  àu.ôp9ou  ÛXtj;,  «  de  rien  qui  eût  forme  ». 

Pour  une  interprétation  plus  rationnelle  de  la  doctrine  de 
la  «  matière  »  dans  Platon  et  dans  Aristote  (en  progrès  sur 
les  interprétations  modernes  de  Bassfreund,  Zeller,  Bàum- 
ker,  Natory,  et  Brochardi.  voir  A.  Rivaud,  Le  problème  du 
Devenir  et  ht  notion  de  la  matière  dans  la  philosophie  grecque 
depuis  les  origines  jusqu'il  Thèopliraste,  Paris,  1906,  et  le 
compte  rendu  de  cet  ouvrage  par  A.  Diès  dans  Repue  d'his- 
toire  ri  de  littérature  religieuses,  t.  xu  (1907),  p.  347-360. 
Voir  aussi  dans  ce  même  périodique,  t.  xi  (1906),  p.  1  sq., 
1  16  sq.,  320  sq.,  l'étude  du  même  auteur  :  L'évolution  de  la 
théologie  dans  les  philosophes  grecs. 

111.    L'HOMME.    SON     ORIGINE,    SA    XATUEE     ET     SA 

DESTINÉE.  — 1°  Origine  de  l'homme.  —  Comme  le  monde 
visible,  l'homme  a  été  créé  par  Dieu  : 

Toi  (Ois)  qui  fis  tout  par  ta  parole, 

Et  formas  l'homme  avec  sagesse...       ix,  1  6-2  a. 

Ici  la  <  formation  »  est  une  véritable  «  création  », 
xaTXCxsoâ^Eiv,  2a,  étant  le  parallèle  et  comme  l'exten- 
sif  de  reoisîv,  16;  comp.  vu,  27a-6;  xi,  24:  xm,  4:  et 
1'  «  homme  »,  avflpco-ov,  doit  s'entendre  de  1'  «  huma- 
nité »,  et  non  du  seul  Adam.  Celui-ci  du  reste,  figurait 
l'humanité  «  quand  il  fut  d'abord  créé  seul  »  en  qualité 
de  »  père  du  monde  »,  x,  la  :  r.v-zpy.  xôauou  u.ôvov  xt'.c- 
6évtx,  cf.  Gen.,  n.  7  et  18  (où  xaXôv  zl-jrxi  tov  àv9pw- 
ttov  [jtôvov),  c'est-à-dire  de  tous  les  vivants,  dans 
l'espèce  dont  il  fut  à  la  fois  le  type  et  le  premier  : 
-ccijTo-XacToç,  ix.  la.  Comp.  vu,  1.  Consciemment,  et 
intentionnellement  peut-être,  l'auteur  de  la  Sagesse 
prend  ainsi  position  contre  les  impies  i  qui,  professant 
la  doctrine  d'Epicure,  nient  l'existence  de  Dieu  créa- 
teur, n,  13,  lfid  et  se  proclament  «  nés  du  hasard  », 
2a.  y.'j-.^oyr^iotz  îyîvr10r,;j.Ev...  c'est-à-dire  par  une  réu- 
nion fortuite  d'atomes  de  nature  toute  matérielle.  Voir 
ci-après. 

2°  Salure  de  l'homme.  —  L'homme  est  composé  de 
corps  et  d'dme  substantiellement  unis  pour  une  vie  à 
la  fois  sensible,  intellectuelle  et  morale. 

1.  L'homme,  quel  qu'il  soit,  est  tel  d'abord  par  son 
corps  qu'il  tient,  par  «  descendance  »  de  1'  «  homme  de 
terre  formé  le  premier  »,  vu,  la  :  yr,ycvoûç  àTtôyovoç 
7tp6)T07tXâoTOU,  et,  par  «  génération  ,  d'une  «  chair 
formée  en  sein  maternel  au  moyen  de  semence  virile  », 
vu.  1  6-2  :  èvxoiXla  u.T)rpàç...o-âpÇ...  èx  s-spuïToçàvSpôç. 
Nulle  différence  sous  ce  rapport  entre  les  hommes 
du  point  de  vue  de  leur  destinée  en  général  et,  ici  par- 
ticulièrement, île  leur  situation  non  privilégiée  pour 
l'obtention  de  la  sagesse  nécessaire  à  la  réalisation  de 
cette  destinée,  vil,  1-7. 

2.  L'âme  humaine  est  un  principe  simple,  immatériel, 
immortel,  contrairement  aux  «  opinions  erronées  . 
Xoytcâjjievoi  eux  ôp6ô>ç,  des  libertins,  païens  ou  juifs 
apostats,  qui  supposent  cette  âme  pensante  (Xôyoç) 
constituée  par  un  i  feu  étincelant  »,  a-'.v6r)p,  produit 
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par  le  mouvement  du  cœur,  loque]  feu  ■  s'éteint  »  de 
lui-même.  oS  coeaOrvToç,  quand,  à  la  mort.  le  corps  se 
dissout,  et  dont  les  particules  composantes,  qui  le  tai- 
saient «  souille  vital  »,  ttvoy]  sv  ô'.aîv,  et  «  esprit  agis- 
sant »,  ttvsOu,:*,  «se  dissipent  et  disparaissent  ce. mine 
i  fumée  »,  xocnvôç,  ou  »  air  vide  »,  -/aGvoç  àr,p.  n.  2-3  : 
ce  qui  est  une  «  fin  absolue,  s. m1-  retour  .  5b  :  où* 
sctt'.v  dcvaTcoSiojiéç  -r?,ç  TeXeu-rîjç  T)(jc3v. 

3.  Corps  (côiaa)  et  âme  (yu/r;)  suffisent  à  constituer 
dans  sa  nature  le  composé  humain;  l'âme  ne  vieni  à 
l'existence  qu'au  moment  de  la  conception,  comme  élé- 
ment principal  de  la  personne  humaine. 

a)  Bien  qu'elle  entende  pénétrer  l'homme  en  tout 
son  être,  il  est  dit  que  : 

Sagesse  n'entre   point    en  âme  méchante, 

Ni  n'habite  en  corps  asservi  au  péché.  i,   t. 

Salomon,  se  proclamant  «  enfant  bien  conçu  »,  dit  de 

son  côte  : 

Je  fus  doté  d'une  âme  bonne... 

Je  vins  en  corps  immaculé.  vin,  19  6,20  b. 

Point  d'autre  élément  constitutif  que  ces  deux-là.  S'il 
est  parlé  en  quelques  passages  d'un  voûç,  «  esprit  ». 
ou  d'un  Trvsrûjia,  «  souille  .  opposé  en  quelque  manière 
à  F  âme  ,  ys/r,.  ix,  là;  xv,  1 1  :  xvi,  1-1.  ces  deux  élé- 
ments nouveaux  s'identifient  d'eux-mêmes  à  la  •■/->"//,. 
eu  vertu  de  l'étroit  parallélisme  des  stiques:  comme 
dans  deux  autres  passades,  xv.  s  et  xv,  1(5.  les  deux 
vocables  tyx/jr,,  8d  et  .rvs'ju.y.,  Kift  expriment  le  même 
élément  vital  «  reçu  en  prêt  »  (jfpéoç,  «  dette  .  «  prêt  » 
o~zù~vMZ'.r;\±i'jQ^,  «  prêté  »).  Cf.  don.,  n,  7.  l'oint  donc  de 
triehotomie  platonicienne  (Timée)  en  cette  occurrence. 
(Comp.   pourtant   Phédon,   xxvr,  dichotomie.) 

b)  Voulant  montrer  que  la  sagesse  ne  peut  s'acqué- 
rir par  d'autre  moyen  que  par  la  prière,  vm.  21  :  oix 
àXÀto;  è'oou.at  b;y„zv—'t\q  èàv  p.r,  6  Oeoç  8cô,  Salomon,  ne 
tirera  pas,  à  rencontre,  argument  de  sa  bonté  native, 
qui  pourtant  fut  des  plus  grandes  : 

taï;  '■     '  V 

•lv//,:  t;  =Xcc/ov  ivatlïjç. 

u.àX.Xov  o;  àyaôû 

■rjMo't  il;  T'ôaa  à".iav~ov. 
Je  fus   un  enfant   bien  conçu, 
Et  je  fus  doté  d'âme  bonne; 
Ou  plutôt,  étant  (âme)  bon(nc), 
Je  vins  en  corps  immaculé.  vin,  19-20. 

C'est  de  ce  quatrain,  particulièrement  travaillé,  que 
des  exégètes  ont  voulu  conclure  que  l'auteur  du  livre 
admettait  la  préexistence  des  âmes,  déjà  déterminées 
avant  d'entrer  dans  ce  monde,  soit  pour  le  bien,  soil 
pour  le  mal.  Grimm,  Commentaire,  p.    176-1' 
Platon,  Phédon,  xxi  (xvm-xxiv),  xli.   xi.iv;  Phèdre, 
xxx.   trad.  franc.  Garnier,   Paris.)  Cette  opinion  se 
base  en  réalité  sur  une  interprétation  forcée  du  pas 
sage  en  question.  L'auteur  ne  songe  nullement   a  se 
prononcer   doctrinalement    sur   une   préexistence;    sa 
pensée  s'arrête,  de  toute  évidence,   au  parallèle  du 
corps  et  de  l'âme,  également      bons     dans  l'œuvre  de 
la  conception  de  I'    enfant  »,  Salomon,  19a  b  et  il  ne  se 
reprend,  en  20a-è,  que  pour  accorder      plutôl     dans 
cette  bonte  native  le  premier  pas.   la   précellence  ou 
primauté,  à  l'âme,  de  nature  en  sni  supérieure.  Voir 
Cornély,  Introductio,  t.  nb,  p.  234  235;  Lagran 
biblique,  1907,  p.  85  sq.;  1919,  p.  269;  Porter,  p 
Cornély,   Commentaire,   p.    327    sq.:    Heinisch 
menlaire,  p.  170-177;  Scliulz.  p.  21 

3°  L'homme    cl  sa   destinée.  Dieu 

l'homme  pour  l'immortalité  >  en  le  faisant     a  l'im 
sa  propre  nature  .  n.  23;  mais  une  circonstance  es1  sur 
venue  qui  a  compromis  la  réalisation  complète  de  ce 
dessein  providentiel  :  par  sa      faute  »  l'homme  a  en 

"i  le  châtiment  il''  la  n  inévitable,  x. 

la;  ii,  Ic-d,  el  le  péi  il  d 


l'âme,  mort  spirituelle,  introduite  comme  la  première. 
dans  le  monde,  par  •  l'envie  du  diable  et  qui  atteint 
ceux  qui  sont  du  parti  »  du  tentateur  ((ion.,  m),  se 
rangeant  à  ses  côtés  par  leur  impiété  el  leur  vie  licen- 
cieuse.  n.  21:  i.  12-16;  iv,  19-20.  M  Dieu  ni  le  Hadès 
(Seol)  n'ont  donc  fait  la  mort  sin.ni  le  premier  comme 
juge  et  le  second  comme  exécuteur  de  la  sentence  de 
condamnation,  i.  13-15. 

Par  la  mort  corporelle,  l'âme,  immortelle  par  nature, 
entre  dans  une  autre  vie  où  son  sort  est  différent  selon 
qu'elle  se  trouve  avoir  été  âme  de  i  juste  .  ou  âme 
d'  »  impie  »;  l'âme  du  juste  jouit  «  dans  la  main  de 
Dieu  .  auprès  de  lui  »,  et  immédiatement  après  la 
mort,  d'une  rie  heureuse  dans  1'  «  amour,  la  grâce,  la 
miséricorde  »  divines,  m,  1-3;  4-6;  7-9;  celle  de  l'impie, 
également  dès  son  arrivée  dans  l'autre  monde,  est 
châtiée  dans  le  déshonneur  »  et  la  «  douleur  »,  au 
Seol  souterrain,  reconnu  désormais  comme  le  séjour 
•  les  impies  uniquement,  m,  10-11;  iv,  17-19  (Seol  :  i, 
M;  XVII,  14  et  21). 

Un  jugement  final,  universel,  où  comparaissent  pour 
une  confrontation  suprême  pécheurs,  iv.  20.  et  justes, 
v,  1.  doit  cependant  établir  une  discrimination  défini- 
tive entre  ces  deux  groupes  do  mortels  à  la  fin  du 
monde  et  sceller  pour  eux,  éternellement  »,  un  ren- 
forcement de  peine  afllictive  ou  un  surcroît  de  récom- 
pense. L'attitude  des  uns  et  des  autres,  confusion 
ou  assurance  devant  le  .luge  est  longuement  décrite 
IV,  20-V,  23,  en  même  temps  que  le  double  dénouement 
auquel  aboutit  la  scène  par  la  particulière  récompense 
des  justes  :  union  avec  Dieu  dans  un  éclat  nouveau  de 
leur  bonheur  acquis  depuis  la  mort,  v,  15-16,  et  par 
une  terrifiante  exécution  des  impies  clans  un  déchaîne- 
ment des  éléments  et  des  forces  de  la  nature  dans  quoi 
ils  sont  comme  engloutis,  v,  17-23. 

lue  résurrection  préliminaire  au  jugement  dernier 
n'est  nulle  part  expressément  indiquée  dans  le  livre  de 
Ii  Sagesse.  M  est  probable  toutefois  que  l'auteur  admet- 
tait implicitement  cette  résurrection  universelle  pré- 
cédant, ou  accompagnant  ce  jugement.  Car  pour  lui, 
qui  accorde  que  Dieu  soit  capable  de  ressusciter  les 
morts,  xvi,  13-14  (en  communauté  d'opinion  avec  les 
écrivains  de  l'Ancien  Testament  :  Dent.,  xxxn,  59: 
I  Reg„  n,  6;  Tob.,  xm,  2  et  III  Reg„  xvii,  20; 
IV  lieu..  i\.  ;«  et  xm,  20),  l'éclat  dont  brillent  les 
justes  au  temps  de  leur  récompense  peut  naturellement 
s'entendre  d'une  brillance  -  corporelle  surajoutée  en 
manière  de  récompense  à  la  glorification  intérieure  de 
l'âme,  m.  7.  tandis  que  le  châtiment  final  des  pé- 
cheurs, v,  17-23.  s'exerce  pour  une  part  au  moyen 
d'éléments  physiques  dont  l'action  doit  avoir  pour 
objectif  des  êtres  corporels. 

Le  livre  de  Daniel.  XII,  2-3,  prévoit,  du  reste,  poul- 
ies temps  du  jugement  définitif  •■  résurrection  de  la 
poussière  pour  la  vie  ou  l'opprobre  éternels    . 

<  tu  ne  peut  mi  eux  étudier  ces  questions  de  l'origine,  de  la 
nature  el  de  la  destinée  de  l'homme  en  ce  nde  et  dans 

Faillie,  que  dan,  la   thèse  de  M.   I!.  SchUtZ,  /.es  idées  fsi'/lu- 

tologiques  du  livre  de  la  Sagesse,  Strasbourg,  1935. 

IX.  Commentateurs.         1°  Dans  l'antiquité  chré 

tienne.  Les    l'eres   ri    écrivains   crelesiusl  iques.    bien 

qu'ils  citent  très  souvent  le  livre  .le  la  Sagesse,  n'en 

.mi  éi  iii  aucun  commentaire  c plet.  Saint  Ambroise 

il  Augustin,  selon  i  as, i.i.i, n, ■.  inslit.  div.  litt., 
e.  \ .  /'.  /...  t.  i.xx.  col.  1117,  auraient  prononcé  cepen 
ilanl  sur  ce  livre  quelques  homélies  perdues.  Saint 
l 'ai  '  le  n'a  fait  que  colliger  .les  œuvres  .1.-  son  maître, 
nd.  un  petit  nombre  d'explications 
sur  les  i  esse  el  de  l'Ecclésiai  tique,  i  esti 

monta  m  lil>.  Sapientim  et  Ecclesiaslici,  /'.  /...  I.  lxxix, 
col.  917  940.  Le  prêtre  Bellator,  au  vr  siècle,  aurait 
composé  le  ]  re  digne  de  ce  nom   ; 

une     exposition  de  la  Sagesse  en  huit  livres    »,  Cassio 
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dore,  /oc.  c//.  Le  premier  commentaire  est  celui  de 
Raban  Maur,  Commenlariorum  in  lib.  Sap.  libri  III, 
P.  L..  t.  cix.  col.  671-762.  C'est  de  ces  derniers  que 
Walafrid  Strabon  a  extrait  toute  la  Glossa  ordinaria  in 
lib.  Sap.,  t.  cxm,  col.  1167  sq. 

2°  Au  Moyen  Age.  —  Hugues  de  Saint-Cher,  Pos- 
tula in  lib.  Sap.  (Opéra,  t.  m,  Lyon,  1609).  Saint 
Bonaventure,  Expositio  in  lib.  Sap.  (Opéra,  t.  v,  Venise, 
1734).  Nicolas  de  Lyre,  Postula  in  lib.  Sap.  (Opéra, 
t.  m,  Bàle,  1502).  Robert  Holkoth,  Poslilla  supra  lib. 
Sap.,  éd.  Cologne,  1689  et  Prœlecliones  in  lib.  Sap. 
régis  Salomonis,  éd.  1586.  Denys  le  Chartreux,  Enar- 
rationes  in  Sap.  elEccli.,  éd.  Paris,  1548.  Au  xive  siècle, 
un  Grec  de  Constantinople,  Matthieu  Cantacuzène,  au 
témoignage  de  Corneille  Lapierre,  edidil  brei'ia  sed  insi- 
gnia  scholia  in  librum  Sapientiœ,  quœ  ex  grieco  in  lati- 
num  convertit,  typis  aulem  non  vulgaoit  J.  Brunellus. 
S.  ./.,  Cornélius  a  Lapide,  Argum.  in  Sap.,  dans  ses 
Comment.,  t.  VIII,  1860,  p.  268  />. 

3°  Du  sri'  siècle  à  nos  jours.  —  1.  Commentateurs 
catholiques.  —  Pierre  Nannius,  Scholia  et  commentaria 
in  Sap.  Salom.,  Bàle,  1552.  Cornélius  Jansenius  de 
Gand,  Annolaliones  in  lib.  Sap.,  Anvers,  1589.  Jérôme 
Osarius,  Paraphrasis  in  lib.  Sap.,  Bologne,  1577.  Jean 
Lorin,  Comment,  in  Sapicnliam,  Lyon,  1607.  Chris- 
tophe de  Castro,  Prévis  ac  dilucidus  commentarius  in 
.S'a/).  Salom.,  Lyon,  1613.  Corneille  Lapierre,  Com- 
ment, in  lib.  Sap.,  Anvers,  1694.  G.  de  Cervantes,  In 
lib.  Sap.  comment,  et  theoria,  Sévillc,  1614.  Jean  Mal- 
donat,  Comm.  in  Sap.  .S'a/.,  Paris.  1643.  R.  Gorse, 
Explicatio  in  lib.  Sapienlise,  Paris,  1655.  Jean  de  La 
Coullardière,  Commentaire  sur  les  cinq  Hures  sapien- 
tiaux,  Paris,  1673.  Bossuet,  Libri  Salomonis...,  Paris, 
1693.  Du  Hamel,  Salomonis  libri...,  Paris.  1703. 
Fr.  Boaretti,  Liber  Sapientise,  Venise.  1792.  Dereser, 
...  Das  Buch  der  Weisheit...  ans  d.  Hebr.  und  Griech. 
iibersetz  und  crklàrt.  Francfort,  1825.  J.-A.  Schmid, 
Das  Buch  der  Weisheit  ùbersetzt  und  erklàrl,  Vienne, 
1858  et  1865.  C.  Gutberlet,  Das  Buch  der  Weisheit 
ùberselzt  und  crklàrt.  .Munster,  1874.  H.  I.esétre,  Le 
livre  de  la  Sagesse,  Paris.  1880.  Cornély,  Comm.  in 
lib.  Sapienlise,  Paris,  1910.  P.  lleinisch,  Das  Buch  der 
Weisheit  ùberselzt  und  erklàrl.  Munster,   1912. 

2.  Commentateurs  non  catholiques.  —  Nie.  Selneeker, 
Liber  Sapientise  ad  tyrannos...,  Leipzig.  1575.  Broch- 
mann,  Comm.  in  IV  capp.  Sapientiœ,  Copenhague. 
1656.  Petersen,  Petachia  oder  schriflmâssige  Erklârung 
iler  Weisheit  Salomonis,  Budingue,  1727.  G.  Schuband, 
Das  Buch  der  Weisheit  Sal.,  Magdebourg,  1733.  Stein- 
metz,  Das  Buch  der  Weisheit.  Magdebourg  et  Leipzig, 
1717.  Kleuker,  Das  Buch  der  Weisheit  ùbersetzt  uiitt... 
erlâulert  (appendice  à  Salom.  Denkwûrdigkeiten), 
Riga,  1785.  Hasse,  Salomo's  Weisheit  neu  ùbersetzt  mit 
Anmerkungen...,  Iéna,  1785.  Nachtigal,  Das  Buch  der 
Weisheit,  Halle.  1799.  Relie.  Salomon.  Schriften, 
p.  325  sq.  et  Das  Buch  der  Weisheit.  Fribourg,  1815. 
Bauermeister,  Commenlar  in  Sap.  Salomonis.  Gœt- 
tingue,  1828.  Grimm,  Commenlar  iïber  das  Bach  der 
Weisheit,  Leipzig,  1837  ef  Das  Buchder  Weisheit,  Leip- 
zig, 1860.  Reuss,  La  Bible,  Ancien  Testament,  \'R  par- 
tie. Philosophie  morale  et  religieuse  des  Hébreux, 
Paris,  1878,  p.  501-560;  en  traduction  allemande,  Das 
estamenl,  vi,  p.  343-378,  Brunswig,  1894.  Deane, 
The  Book  oj  Wisdom,  Oxford,  1881.  Farrar.  Th, 
dom  oj  Salomon.  dans  Wace,  Vpocrypha,  t.  i.  p,  103 
534,  Londres.  INN.x.  Bissel,  The  Apocrypha  oj  the  Old 
Testament,  New- York,  1890.  Zôckler,  Die  Weisheit 
Salomos,  dans  Die  Apokryphen  des  A.  T..  p.  355-395, 
Munich.  1891.  Siegfried,  Die  Weisheit  Sal.,  dans 
Kautzsch,  lue  Apokryphen  und  Pseudepigraphen  des 
A.  T.,  I.  i.  p.  176  :.n7.  Tubingue,  1900.  Moult. m.  Eccle- 
siastes  mol  the  Wisdom  oj  Solomon,  New-York.  19113. 
Gregg.    The    Wisdom   oj   Solomon,   Cambridge,    1909. 


Feldmann,  Das  Buch  der  Weisheit  iiberselzt  und  erklàrt, 
Munster,  1926. 

Consulter  pour  toutes  les  questions  d'ordre  général  se 
rapportant  au  livre  de  la  Sagesse,  les  Introductions  aux 
livres  de  l'Ancien  Testament  ou  seulement  aux  deutéro- 
canoniques,  ou  <■  apocryphes  >,  les  Manuels  bibliques,  aux 
chapitres  traitant  de  ce  livre,  ainsi  que  les  articles  des  Dic- 
tionnaires de  la  Bible,  au  mot  Sagesse  (Weisheit.  Wisdom). 

Pour  les  opinions  émises  touchant  les  questions  particu- 
lières telles  que  a)  les  rapports  du  livre  avec  la  philosophie 
grecque  ancienne  ou  judéo-alexandrine;  b)  les  doctrines 
sapientiale.  théologique,  morale,  anthropologique,  eschato- 
logique,  les  études  suivantes  émanant  d'auteurs  de  confes- 
sions différentes  et  de  vues  ou  concordantes,  ou  opposées, 
méritent  considération  par  leur  caractère  critique  et  leur 
étendue  : 

1°  Gfrôrer,  Philo  und  die  alexandrinische  Tlieosophie, 
t.  ii.  Stuttgart,  1831,  p.  200-272:  Dâhne,  Geschichtliche 
Darstellung  der  jûdisch-alexandrin.  Religionsphilosophie, 
t. n.  Halle,  1834,  p.  152-179;  Ileinzc,  Die  Lehrc  vom  Logos, 
Oldenbourg,  1X72,  p.  192-202;  Klasen,  Die  aUtestamentliche 
Weisheit  und  der  Logos  der  jùdisch-alexandriniscnen  Philo- 
sophie, Fribourg,  1878;  Pfleiderer,  Die  Philosophie  des  Ile- 
raidit  eon  Ephesus  im  Lichle  der  Mysterienidec,  Berlin,  1886, 
p.  289-348;  Drummond,  Philo  .Indiens  or  the  Jeivish-Alexan- 
drian  Philosophie  in  its  deuelopment  and  complelion,  t.  I, 
Londres.  1888,  p.  177-229;  Menzel,  Der  griechische  Einfluss 
aiij  Prediger  und  Weisheit  Sal.,  Halle,  1889,  p.  39-70;  Bois, 
Essai  sur  les  origines  de  la  philosophie  judéo-alexandrine, 
Paris.  1890,  p.  211.-309  et  :;7:s-112;  Fromentin,  Essai  sur  la 
Sapience.  La  pensée  juive,  la  pensée  grecque  et  leurs  rapports 
anee  la  pensée  chrétienne.  Nîmes,  1S98;  Friedlander,  Grie- 
chische Philosophie  im  A.  T.,  Berlin,  1904,  p.  1S2-208; 
Couard,  Die  religiosen  und  siltlichen  Anschauungen  der 
altteslamentlichen  Apola'yphen  und  Pseudepigraphen,  Gu- 
tersloh,  1907;  Heinisch,  Die  griechische  Philosophie  im  Buch 
der  Weisheit.  Munster,  1908. 

2°  Eichhorn,  Einleitung  in  die  Apokryphen  Schriften 
de,  A.  T.,  Leipzig,  1795,  p.  S6-207;  Bruch.  Wcisheilslehre 
der  Hebràer,  Strasbourg,  1851,  p.  322-378;  Kûbel,  Die 
ethischen  Grundanschauungen  der  Weisheit  Salom.,  dans 
Theologisehe  Studien  und  Kriliken,  1865,  p.  690-722;  Ano- 
nyme, Die  Anthropologie  des  Bûches  der  Weisheit,  dans  Der 
Katholik,  LS75.  t.  n,  p.  225-250;  Durand,  La  théologie  el  la 
momie  de  lo  Sapience,  Moutauban,  1885;  Zschokke,  Der 
dogmatisch-ethische  Lehrinhait  der  alttestamenllichen  Weis- 
heilslmcher.  Vienne,  1889;  Teunaut,  The  Tenehing  oj  Eeele- 
siasiieus  and  Wisdom  on  the  introduction  oj  sin  and  death, 
dans  Journ.  oj  theol.  studies,  t.  il,  1901,  p.  207-223;  Zellcr, 
Die  Philosophie  der  Griechen,  t.  m,  Leipzig.  1903,  p.  292- 
296;  Skinner,  The  cosmopolitan  aspect  o\  the  Hebrew  Wisdom, 
dans  Jewish  Quarterlg  Rev„  1905,  p.  240-262;  Weber,  Dit 
Unsterblichkeit  der  Weisheit  Salomo's,  dans  Zeitschr.  fur 
wissenschaft.  Théologie,  ion.",,  p.  109-444;  Ll..  Die  Seelen- 
lehre  der  W.  Salomo's,  ibid..  1909.  p.  311-332;  Id.,DerAu/- 
erstehungsglaube  des  eschatologischen  miches  der  Weisheit, 
ibid.,  1912,  p.  205-239;  Porter,  The  préexistence  oj  the  soûl 
in  the  Dook  oj  Wisdom.  dans  American  .tournai  oj  theology, 
1908,  p.  53-1  15;  Lagrange,  Le  Hure  de  la  Sagesse,  sa  doctrine 
des  pus  dernières,  dans  Revue  biblique,  1907,  p.  85-104; 
lleinisch,  Das  iûngste  Gericht  im  Huche  der  Weisheit,  dans 
Théologie  und  Glallhe,  1910.  p.  89-106;  Schutz,  Les  idées 
eschatologiques  du  livre  de  la  Sagesse.  Strasbourg,  1935. 

L.  Bigot. 

SAGUENS  Jean,  minime  du  xvn'  siècle,  fut  a 
Toulouse  l'élève  du  P.  Maignan  ;  cf.  t.  tx.  col.  1654. 
C'esl  ainsi  qu'il  commença  par  écrire  sa  vie  :  De  vita, 
moribus  et  scriptis  E.  Maignani,  Toulouse.  1697;  puis 
il  donna,  en  1703,  à  Toulouse  une  édition  scolaire,  du 
Cursus  philosophjcus,  de  son  maître  :  Philosophia 
Maignani  scholastica,  1  vol.  in-4°;  Cologne,  1718, 
1  vol.  in-4°;  mise  à  l'Index  par  un  décret  du  7  juin  1707. 
Mais  Saguens  avait  déjà  bataillé  pour  son  compte  en 
faveur  de  la  doctrine  de  Maignan  relative  aux  acci- 
dents eucharistiques  dans  une  brochure  anonyme  : 
Accidentia  profligata,  species  instaurais^,  sive  de  spe- 
ciebus  panis  ne  vmi  post  consecralionem  cueharisticam 
dumtuxat  manentibus  opus  philosophico-lheologicum, 
Milan.  1709.  où  l'on  remarquera  l'opposition  que  nul 
l'auteur   entre   les    »   accidents       et    les   «  espèces   ou 
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apparences  .  Voir  Mémoires  de  Trévoux,  septembre 
1  7nJ.  p.  51-60.  Le  dominicain  N.  (  lennaro  avant  opposé 
à  ce  traité  son  Adversus  alomos  redivivos  opusculum 
dogmalicum,  Messine,  17"  pliqua  par  mi 

Systema  eucharisticum  Maignani  vindicatum  a 
atomns  redivivos.  Quare  hic  certalur  pro  atomis  redivivis 
quales  Maignanus  ei    Pli  usit,  adversus  formas 

semineces  aristotelicas,  m  (uiti    lem  preedicti  veri 
matis  eucharistici,  Toulouse,  1905.  Dans  cel  ouvrage 

écrit  suus  forme  d lens  mettait  i 

fâcheuse  posture  l'enseignement  des  scolastiques  sur 
les  accidents  séparables  de  la  substance.  Gennaro répli- 
qua à  son  tour  par  un  autre  dialogue  donl  tes  per 
sonnages  étaient  Maignan  lui-même  et  Platon,  se  plai- 
gnant des  travestissements  que  Saguens  avait  infligés 
à  leur  pensée  :  Platonis  ne  /'.  Maignani  adversus 
H.  D.  Joannis  Saguens  systema  eucharisticum,  Messine, 
1707.  Un  peu  plus  tard  Saguens  rentrait  denou 
lice,  cette  fois  contre  un  de  ses  confrères.  II.  p 
Fr.  Palanco  :  Atomismus  demonslratus  et  vindicatus  ab 
impugnationibus  philosophico-theologicis  /.'.  P.  Fr. 
Ptdanco,  ejusdem  ordinis,  in-1».  Toulouse.  1 7 1  ."> .  Reve- 
nant a  des  questions  plus  théologiques,  notre  minime 
donnait  à  quelque  temps  de  la  un  De  perfeclionibus 
divinis  opus  theologico-positivo-scholasticum,  2  vol. 
in-4°,  Cologne,  1718,  exposition  du  plus  pur  cartésia- 
nisme et  qui  témoigne  d'uni'  parfaite  confiance  dans 
la  spéculation.  Dans  le  même  genre  :  Systema  gratiœ 
philosophico-theologicum,  in  quo  omnis  vera  gratia  lum 
aclaalis,  tum  habitualis  explanalur  :  accessit  appendix, 
in  qua  exponitur  quid  rei  pliysicœ  sint  virtules  infusée, 
gratis  gratis  datœ,  fructus  Spiritus  sancti  ac  characteres 
sacramentales,  2  vol.  in-1",  Cologne.  1721  (l'ouvrage 
avait  déjà  paru  à  Milan  en  1701,  mais  avait  été  mis  à 
l'Index  le  26  janvier  1706).  On  trouvera  dans  K.  Wer- 
ner,  Dcr  M.  Thomas  von  Aquino,  t.  m.  Geschichte  des 
Thnmismus,  p.  546  sq.,  568  sq..  692,  un  essai,  pas 
toujours  clair,  sur  les  idées  proprement  philosophiques 
de  Saguens,  qui  apparaît  avant  tout  comme  un  carté- 
sien déterminé. 

Se  reporter  aux  articles  Eucharistiques  (Accidents), 
t.  v,  col.  1-132,  1433;  cf.  Hurler,  Nomenclalor,  3'  dit., 
t.  iv,  col.  172,  GGC.  '.ICI. 

É.  Amann. 

SAHAGUN   (Bernardin  de),  frère  minein 
gnnl  et   célèbre  missionnaire   au   Mexique,   dont    les 
œuvres  intéressent  a  plus  d'un  point  de  vue  les  théo- 
logiens et  les  historiens  des  religions.  —  Né  à  Sa! 
(Léon)  vers  1499,  il  s'appelait  dans  le  siècle  Ribeira. 
Pendant  ses  études  a  l'université  de  Salamanque,  il 
entra  dans  l'ordre  des  frères  mineurs  au  couvent    de 
cette  ville,  où  il  continua  a  résider.  En  1529,  il  partit 
au   Mexique   avec   une  caravane  d"  dix-huit    autres 
franciscains  sous  la  conduite  du  P.   Antoine  d-  Ciudad 
Rodrigo.  Dès  son  arrivée,  il  s'appliqua  à  l'élude  de  la 
langue  mexicaine,  qu'à  l'avis  d'historiens  contempo- 
tains,  il  tinit   par  posséder  a   la  perfection.   Pendanl 
toute  ta  longue  durée  il"  sa  vie  missionnaire,  il  ne  se 
lassa  point  d"  recueillir  tout  ce  qui  regardait   la  vie 
individuelle,  familiale,  civile,  social"  cl   religieuse  de 
l'ancien  peuple  mexicain.  Ces  recherches  imporl 
n'empêchaient  point  le  grand  missionnaire  de  se  consa- 
crer d"  cœur  ei  <1  nue  au  travail  missionnaire  propre- 
ment dil .  Il  dédia  aussi  une  grande  partie  de  sa  longue 
vie  missionnaire  a  l'educat  ion  de  la  jeune 
dans   l<    célèbre  collège  d"   Santa  Cruz  a  TIall 
lires  de  .Mexico.  Il  remplit  dans  la  mission  les  charges 

de  visiteur  dei ivents  et  d 

plusieurs  communautés,  entre  autres  celtes  de  Tlalte 
lue"  et  de  Xochimilco,  d.'  définiteur  de  la  pro 
tnexii  une  en    1552   et    1585.    Il  mourul 
grand  couvent  de  Mexico,  on  il  toi  < 

Bernardin  de  Sahagun  trouva  le  temps  de  composer 


un  certain  nombre  d'ouvrages,  dont  quelques-uns,  de 
l'avis  des  hommes  compétents,  sont  d'une  grande 
importance,  non  seulement  pour  l'histoire  de  l'ancien 
Mexique,  mais  aussi  pour  l'histoire  des  religions.  Son 
capitale  est  ,    l'Historia  universal 

de  las  fusas  de  Nueva  Espana,  à  laquelle  il  travailla 
trente  ans  de  là  17  a  1577.  11  la  recopia  jusqu'à  quatre 

fois,  en  la  retravaillant  cl  eu  la  perfectionnant  a 
chaque  fois.  Voici  brièvement  le  contenu  d"  celte 
œuvre  gigantesque  et  l"s  diverse-,  matières  qui  y  sont 
traitées  :  les  différentes  divinités  des  Mexicains  cl 
leurs  attributions  (1.  [);  les  fêtes  et  les  sacrifices  dont 
le  peuple  de  la  Nouvelle  i  pagne  honorait  et  \ 
ses  divinités  il.    lll:  l'origine  et  l'existence  fabuleuses 

de  ces  divinités  pour  préparer  plus  efficacement  les 

esprits  a  recevoir  la  croyance  du  seul  vrai  Dieu  {1.  IIP; 
l'art  divinatoire  et  les  pratiques  superstitieuses  du 
peuple  mexicain  (1.   IV);  les  augures  tires  des  oiseaux. 

animaux  ci  insectes  (1  V);  la  rhétorique,  la  philoso- 
phie, la  morale  et  la  théologie  des  anciens  Mexicains 
(I.  VI);  l'astrologie  naturelle,  le  soleil,  la  lune,  les 
étoiles,  les  comètes,  le  vent.  etc.  (1.  VII);  l'autorité 
civile  :  le  roi  cl  les  seigneurs,  et  la  manière  de  les  élire 
et  de  gouverner  le  peuple  (1.  VIII);  les  marchands  et 
négociants  eu  or,  pierres  précieuses,  plumes,  etc.  il.  IX): 
les  vices  et  les  qualités,  tant  au  point  de  vue  corporel 
qu'au  point  de  vue  spirituel,  de  toutes  les  classes 
d'individus  :  hommes  et  femmes,  mariés  et  hue, 
jeunes  et  vieux,  forts  et  faibles,  riches  et  pauvres, 
marchands  et  esclaves,  etc..  des  différentes  conditions 
de  ces  personnes  et  des  charges  à  exercer  par  elles 
il  \i;  les  propriétés  des  animaux,  oiseaux,  arbres, 
métaux,  pierres,  etc..  de  cette  contrée  (1.  XI), 
la  conquête  de  la  Nouvelle-Espagne  par  les  Espa- 
gnols il.  XII). 

Quant  à  la  méthode  suivie  par  Bernardin  de  Saha- 
gun dans  l'élaboration  de  ces  matières  abondantes  et 
quant  au  mode  suivi  dans  l'exposé,  les  spécialistes 
sont  unanimes  à  déclarer  que  la  Historia  universal  du 
franciscain  du  xvie  siècle  constitue  un  modèle  d'un 
ouvrage  ethnologique,  qui  n'a  rien  à  envier  aux  livres 
modernes  du  même  genre.  Dans  la  manière  de  recueil- 
lir les  divers  renseignements  sur  le  peuple  mexicain, 
Bernardin  a  procède  comme  l'enseigne  la  science  ethno- 
logique du  xx'  siècle,  n'acceptant  les  témoignages  que 
■  I-  pi  rsonnes  seulement  qui  étaient  aptes  à  lui  fournir 
des  renseignements  véridiques. 

On  est  donc  étonné  que  cet  ouvrage  ail  été  si  com- 
pli  tement  ignoré  pendant  deux  siècles.  Cet  oubli  peut 
toutefois  s'expliquer  par  l'opposil  ion  à  la  géniale  entre- 
prise de  Bernardin,  d'un  coté,  d'une  partie  de  scs 
confrères  et,  de  l'autre  côté,  du  gouvernement  espa 
gnol.  i  m  and.  en  cil  et.  la  ci  [lie  de  i  169  d>  la  Historia 
universal  fut  présentée  au  chapitre  provincial  du 
Mexique  de  1570  pour  être  approuvée  en  vue  d"  l'im- 
pression nombre  d"  capitulaires  jugèrent 
l'édition  d'un  travail  d'une  aussi  vaste  envergure 
contraire  à  la  pauvreté,  tandis  que  d'autres  louaient 
beaucoup  l'ouvrage.  La  première  opinion  triompha  cl 
Bernardin  reçut  l'ordre  de  ne  pas  éditer  sou  ouvrage  el 

le    lie    plu.   s'en   OCCUper  et    de    le  consigner  à   scs 

supérieurs,   qui    le   distribuèrent    dans   différents   COU 

i  m  i  -d  Mur.  les  commis;  ari  it    de  Mil  in  I  Navarro  et 

de  Rodrigue  <!<■  Scquera,  Bernardin  rentra  de  nouveau 

1 1  i\  ail  et.  avec  la  permission  du 

i  i  rminé   la   copie   de    1576  1Ô77.   le   roi 

d'Espagne  exigea  l'envoi  de  tout  l 'ouvrage  en  Espagne. 

opic  ■  lurent  expédiéi  s  an  gouvernement  de  la 

Péninsule  ibérique,  qui,  après  les  avoir  fait  examiner, 
en    refusa   l'im  i  tuse   de   certains    passages 

trop  durs  pour  les  Espagnols. 

Le  travail  de  Bernardin   tomba  donc  dans  l'oubli 
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u'à  ce  qui   J.  B.  Muâoz,  chargé  d 
l'histoire  du  Mexique  e1  Faisant  partout  d 
pour  rci  rouver  la  grande  œuvre  de  Sahagun,  en  décou 
vrii.  en    1779,   une  copie,  d'ailleurs  incomplète,  au 
couvent  des  frères  mineurs  de  Toulouse.  Il  l'emporta 
en  Espagne,  mais  surpris  par  une  mort  subite  en  1799, 
il  ne  put  l'éditer,  et  cette  copie  passa  en  1815  a  la 
bibliothèque  de  l'Académie  royale  de  Madrid.  Dep 
nombreux  autres  manuscrits  de  la  Historia  univt  n 

ouverts,  pour  lesquels  nous  renvoyons  à  J.  Gar 

izbalccta,  Bibliografia  mexicana  del  siglo 
Mexico,   1886,  p.  288-290;  J.  Ramirez,  Codices  meji 

de  fr.  Bcrnardino  de  Sahagùn,   in    Boleltn  de 
la  real  acad.  de  la  historia,    t.    vi,    1885,  p. 
F.  R,  Bandelier,    I  liislory  of  aneient  Mexico  lui  frai/ 
Bcrnardino  de  Sahagun,  t.  i.  Nashville,  1932,  p.  278 
296.  <  d  'lui  (!<■  Sahagun  lui  édité 

en  espagnol,  d'après  une  copie  <lu  texte  du  manuscrit 
«lu  couvent  des  frères  mineurs  de  Toulouse,  d'abord, 
par  Ch    m    'i'    i  lu  i  ameute,   sous  le  l  il  re  :    H 
universalde  lus  cosas  de  Nui  H<  xique,  1830, 

:i  vol.  in  l"  ri.  ensuite  par  lord  King  boi  oug] 
I.  v  et  vu  «les    intiquilies  o\   Mexico,  Londres,  l  js  :  ;  1 
1818.    Ch.  M.    .!.■   Bustamente    avait    toutefois,    des 
1829,  publié,  a  Mexico,  le  I.  XII  delà  Historia univer- 
sal,  chic   Bernardin   :i\.iii  ravaillé   bu 

même  en   1585  ri  traduit  vu  espagnol,  sous  le  titre 

n  de  l"  conquista  de  esta  Nue  va  Espaâa  i 
conlaron  lus  soldados  indios  que  .se  hallai 
Une  traduction  française  «lu  texte  espagnol  de  la  H 
toria  universat  lui  éditée  avei  des  : itations  h  des 

ntaircs,  par  i>.  Jourdanct  et  l!.  Simcon  :  llis 
toire  '/■  ses  de  In  Nouvelle  Espagne,  Paris, 

jours,  Franc i 

; édition  plus  complet!  de  cette  Historia  uni- 

ur  des  manuscrits  en  espagnol,  reti 
à  Madrid,  Florence  et  Rome  au  cours  de  ces  dernières 
délier  travaille  à  une  traduction 
anglaise  du  même  ouvrai  i 

le  de  Ch.  M.  de  Bustamente,  dont  l<  quatre  pre- 
miers livres  mil  puni  avec  le  titre  :  1S47-1577.  A  liis- 
tory  '■/  i  Uiagun, 
i.  i.  Nashville,  1932  n  existe  aussi  un  sommain 
Historia  universat  que  Bernardin  rédigi  a  après  le  cha 
pitre  de  1570,  un  si uvrage  fut   condamné  pur  un 

i  nombre  de  ses  confrères,  et  qu'il  lit  porter  en 
Espagne,  la  même  année,  par  les  PP    Michel  Navarro 

■  I    Ji le  Mcndieta,  dans  l'espoir  de  gagner  le 

gouvernement  à  sa  cause. 

Bernardin  d.  Sah  igui         l'auteur  d< 

hreiix  uuires  travaux,  dont  un  grand  nombn 
ressent  les  théologiens  et  l'histoire  des  religions. 
Citons  un  moins  Epistolas  u  evangelios  de  las  dominicas 
en  lengua  mexicana  ou  Epistolas  et  evangelia  quai  in 
diebus  dominicis  per  mini  totius  circulum  leguntur,  tra- 
ducta  m  linguam  mexicanam,  avant   I .  " 

I.  C'est  le  premier  travail  préparatoire  de  Saha- 

;on  grand  ouvrage  :  Evangelarium,  epistolarium 
et  lectionarium.  Sermonario  ou  Sermones  de  domini- 
cas y  de  santos  in  lengua  mexicana,  composé  en  1540, 
niais  corrigé  i 

gelarium,   epistolarium   et   lectionarium   aztecum   sive 
anum,  composé  après  1563  et  édité  par  B.  Bion- 

dclli,  d'après  un  mi crit   découvert   à   Mexico,  en 

1826,  i  ine  préface,  des  annotations 

et  un  glossaire  aztéco  latin,  Milan,  1858,  in  I»,  xux- 

574  p.  — 

Bernardin  lui  même  l.n  postilla,  avec  vingt-six  addi 

lions,  qui  portent  comme  litre  :  Declaraciôn  !■■■ 

las  ins  virtudes  teologicales,  nis.  in  fol.,  de  'J7     16  fol 

min  fut  comp  corrigée  e1  i  o] 

en  i  i67  1569  ci  préparée  avec  les  additions  pour  l'im 
pression  en  1579.       Du  prologue  de  cet  écrit  il  résulte 


emardin  a  mis  la  dernière  main  ù  un  traité, 
qu'il  intitule  :  Siele  collationes  m  lengua  nu  cicana,  m 
lus  quali  ■  ecret   i  d  la   1 1   tumbres 

destos  nalurales  y  lambien  muchos  y  primores  desta  lin 
guamei  0      l'a  retrouvé  jusqu'ici  aucuni 

decetécrM  Librodelavenidadel  sprimeros  Padres  u 
lus  platicas  que  tuvieron  con  l<>s  sacerdoles  </.  los  idolos, 
uis.  perdu,  auqui  i  il  i  i  toutefois  fuit  .•illusion  dai 
permission  accordée  pour  l'impression  de  Psab 
cpii  s'étend  aussi  :i  un  écrit,  qui  porte  comme  titre  : 
di  ctrina  con  que  los  primeros  doce  frailes  de 
la  dicha  orden  que  vil 

ella         <  ait 
cismo  de  la  doctrina  cristiana   ei         gua  mexicana, 
en  1  Ifaudrait  iden 

d'apri      i    I  lari  la  Icazbalcet  a,  op.  cit.,  a\  1 1   li 

doctrina,  menti is  dans  la  permission 

pour  imprimer  la   Psalmodia.   Mais  F.-R.  Bandelier, 
>9,  i  uni  avec  raison  que  ce  catéchisme 

p  o  i  ii    d<    la   i'  "lui,  dia         Psalmodia 

n  ii  sermonario  de  lus  sanlos  del  ano,  en  lengua 
ma,  Mexique,  1583,  in  l",  236  p.,  dont  il  n'existe 
qu'un  seul  exemplaire  connu.        Arle  de  lengua 

cana,  c posé  en  1569  et  retravaillé  pour  l'impn 

85,  avec  un  supplément  :  Vocabulario  di  lengua 
Uario  trilingue  :  castellano,  lalino  i/ 
mexicano,  ms.  in  1°,  de  155  fol.,  donl  un  extrait  fut 
publie  par  Juan  Battista,  dans  Adverlencias  puni  lus 
confesores  de  lus  nalurales,  Tlaltelùlco,  1600,  p.  105, 
sous  le  titre  :  Alcunas  abusiones  antiguas  que  estas 
nalurales  tuvieron  en  su   gentilidad  Canlares  en 

idioma  mei  icano,  ou  collection  de  chansons  corn] 
pur  les  Mexicains  après  leur  conversion,  édité' 
(!.  Cosio,  dans  Canlan  ■  di  b     \ii  ficanos  ij  oiros  opta 
culos,   Mexique.   1904  1906.         Calendario  ma 
lalino  n  castellano,  rédigé  après  1584,  ms.  m  [•,  dont 
i'Adverlencia  al  lecloi  a  été  éditée  par  .1.  Garcia  Icaz 
balceta,  >7'.  cil  .  p    314    116  Lrte  divinaloria,  qui 

présente  beaucoup  d'analogie  avec  le  I.  IV  de  la  His- 
toria universat,  et  dont  .1.  Garcia  Icazbalceta,  op.  cit., 
.  u  publié  le  prologue  ei  un  fragment. 
Enfin   quelques  ouvrages,   qui   sont    généralement 
attribués  à  Bernardin  de  Sahagun,  sont  considérés  par 
i     i  :   Bandelier  ou  bien  comme  douteux,  comme  tabla 
de  lus  sermones  que  se  trata  en  ri  présente  llbro  et 
Platicas  antiguas  '/<'  lus  mexicanos  ou   Huehuetlatolli 
p   253),  ou  comme  faux  et   Inauthentiques, 
comme  Libro  de  "r"  </  tesoro  indico;  Ilisiuriu  de  lus 
mexicanos  pur  sus  pinturas,  qui  luit  partie  de  l'ouvrage 
précédent  et  qui  fui  éditée  pai  J.Garcia  Icazbalceta, 
dans  Anales  del  museo  nacional  de  Mexico,  1882,  t.  n, 
106;   Calepino,  qui  doit   être  Identifié  avec  la 
Ilisiuriu  universat,  dont   il  ne  constitue  qu'un  autre 
titre,  tout  comme  li   I  miversal  de  la  lengua 

n  et  le  Diccionario  historico  nu  cicano 
il  tant  mentionner,  enfin, un  Brève  compendio de  los 
rilus  ydolatricos  que  los    Yndios  desta   Nueva  EspaHa 

'   tiempo   de  su    infidelidad,   publ i 

\\ .  Schmidt,  d'après  un  manuscrit  des  archives  du 
Vatican,  dans  Anthropos,  t.  i,  1906,  p.  : 
n. n. pu  coinpos;i  probable 1 1 h  1 1 1  '.  Compendium  au 
début  de  son  llisiurm  universal,  et  l'envoya  au  pape, 
ittircr  à  Rome  l'attention  sur  sa  grande  oeuvre, 
ii  qui  n  de  1570  il  eût  reçu  la  défense  de 

s'en  occuper  encore. 

t.   Waddlng,  Scriptores  o.  M.,  !   •■!  .  B 1906,  i>.  42- 

i   Sbaralea,  Supplemenlum, 2'  éd.,  i.  i.  Hume  1908, 
Jean  de  Torquemada,   Monarquta  Indiana,  '    XX, 

ri    I.    |  \,   ,-.    KXXIII,   Sévllle,    11,1.,;   .1. nu le   Mcil- 

dieta,  Ilisiuriu  ecleslastica  indiana,  t.  V,  c  klx,  Mexico, 
1870;  \.  Chavero,  Sahagùn,  Mexico,  1X77;  Marcellln  de 
Ctvozza,  Saggiodi  bibliografia san/rancescana,  Prato,  1879, 
p.  523-529;  le  même,  Storia  universale  délie  mission!  Iran- 
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e,  t.  -vi,  Prato,  1881,  ]     l   16    t.  vu,  2«  partie,  Prato 
1891,  p.  605  619  et  79  ,11.  Historia  uniuersal 

de  lus  cosas  de  lu  Nue  va  Espatia  por  M.  II.  Fr.  Bernardino 
de  Sahagûn,  dans  Boletln  de  lu  real  acad.  de  lu  hisl.,  t.  u, 
KSS2.  p.  182-185;  .1    (..,,,  ,.,   i  Mografia  mexi- 

cana  del  siglo  ai/.  Mexico,  1886,  p.  253-308,  cl  Obras, 
t.  mi.  Mexico,  1896,  p.   131  Sahagûn  <i  su 

historia   de    Mexico,  dans  Anales  il.  mus.  nac.  île    I 
l.  m.  Mexico,  1886,   p.  71-76;  J.  P  .   meji- 

canos  .;.-  fr.   Bernardin  ,,  ,;,.  ;„ 

real  acad.  ,/<•  lu  hisl.,  t.  m.  1885,  p.  n:.  124;  dans  Anales  il. 
mus.  nac,  ih-  W>  cico,  i.  n,  3    part.,  Mexico,  1903,  p    I  34; 

l ;' "■  On  Ihe  Vahuall  •  , ,  m..,,  oj  SaAi 

filueua    Espaiia,  dans   Congrès   internat,  des  huit,. 
t.  vu,  Berlin,  1890,  p.  83-89;  Cte  'l.-  Charcncey,  VI 
Sahagûn    el    les    migrations    mexicaines,    Louvain,    1899; 
J.-M.  l'on  \  Mari  i.O.l     M.,  !  ,     a/cos  o 

coloquios  de  los  doce  primeras  misioneros  de  w  .  dans 
Misceltanea  Fr.  Ehrle,  i.  m.  Rome,  1924,  p.  284  sq.; 
.1.  Bouwman,  O.  I.  M.,  Bel  n 

ivetenschappelijke  missiearbeid  onder  de  A:tel<cn,  dans 
Collect.  franc,  neerlandica,  t.  i.  1927,  p.  241-266;  n.  Slrcit, 
Bibliolheca   missionum,   i.    n.    American.    Missionsliteratur 

'699,  Aix-La-(  hapelle,  1924,  p.  216-221;  J.-J.  O'Goi 
111:111.  The  (ranciscans  m  Mexico  in  </;<  S  1  ni,  centuru,  dans 
le,  i,-s.  Beview,  t.  lxxxi,  1929,  p.  244-269;  F.-R.  Bai 
A  hisloroof  ancient  Mexico  1 1  >47-1577),lTadu\i  de  la  version 
espagnole,  laite  par  Ch.  M.  de  Bustamentc,  t.  r,  Nashvillc, 
1932,  p.  3-17  .-I  L'.M  305;  Ch  s  Bradon,  Beligious  aspects 
0/  (Tie  conquesl  .,/  Mr.,,,,,.  Durham,  1930;  R.  Ricard,  lu 
conquête  spirituelle  du  Mexique.  Essai  sur  l'apostolat  et 
les  mille,, les  missionnaires  îles  ordres  mendiants  en  Nouvelle- 
Espagne  de  1523-1572,  Paris,   I 

A.     'I   I    !     I    M    11  I 

SAILER    Jean-Michel,   évêque    de    Ratisbonne. 
I.  Vie.  II.  Appréciai  h>h  dod  rinalc 

I.  Vie.  Jean  Michel   Sailer,   né   a    Aresinj      en 

I  [aute-Bavière,  le  17  novembre  1751,  étail  le  fils  d'un 

pauvre  cord iii  r.  Admis  a  l'âge  de  dix  ans  au  collège 

des  jésuites  de  Munich,  il  y  reçu!  une  solide  formai  ion 
classique  e1  y  fui  Initié  à  la  littérature  allemande  de 
ce1 1<  époque,  en1  re  au1  rei  a  la  Messiade  de  Klopstock, 
En  1770,  Sailer  entra  au  novicial  des  jésuites  â  Lands 
berg-sur-le  Lech;  il  y  prononça  ses  vœux  simples  le 
1  1  septembre  1772  et  il  suivait  les  cours  de  la  faculti  de 
théologie  d'Ingolstadl  en  qualité  de  frère  scolastique, 
lorsque  la  Compagnie  de  .irsus  fut  supprimée.  Durant 
toute  sa  vie.  Sailer  conserva  un  excellenl  souvenir  de 
siin  séjour  chez  les  jésuiti  s.  Dans  s, m  autobiographie, 
il  reconnaît  avoir  mené  à  Landsberg,  an  cours  de  son 
noviciat,  -  une  vie  presque  paradisiaque  ,  et  m  ajoute 
que  la  méditation  des  vérités  éternelles,  l'amour  du 
divin  et  une  piété  qui  se  meu1  dans  ce  double  élément, 
cette  vu-  vraiment  supérieure  de  l'esprit,  fut  le  1  ru  il  de 
ces  années  passées  dans  la  Compagnii  de  Fésus,  lu/o 
biographie,  dans  Œuvre  complètes  Sultzbach,  1830 
1845,  t.  xxxix,  p   261    Liant  professeur  a  Landshut, 

il   disait    à    ses   intimes    :       A    l'orij Il     I  ordre   des 

lésuites,  bien  du  divin  s'est  montré;  dans  son  expan 
siiin.  mi  a  pu  constater  bien  de  l'humain,  et  bien  du 
diabolique  dans  sa  suppression.      Ringscis,     01 
ciple  il   ami  ajoute  que.  dans  la  pensée  de  Sailer,  ce 

diabolique  étail  à  porter  ai ipte  des  adversaires 

de    la    célèbre    C pagnii       autobiographie,    p.    'J<',<',; 

Ringseis,  Erinnerungen,  t.  1,  p.  70. 

Après  la  suppression   des   pintes.   Sailer  resta   ;, 
Ingolstadl  pour  s  achevi  1    ■    étud  ucs,  les 

anciens  professeurs  jésuites  continuant  d'eus, 
la  faculté  comme  prêl  re  ;  séculii  t 

Elchstadt,    en    1775,    il    fut    adjOÎnl    en     1777    a    son    pro- 
fesseur, l'ancien  jésuite  Stattler,  en  qualité  de  1 
leur  public,  pour  la  philosophie  et   1  ,  1  ha  olo|  ic    II  lil 

paraître  aloi pi,  "n,  r  ou   1  ai  e  ,  sur  le  plui 

devoir   des   parents   dans    1 

qui  prélude  a.  l'orientation  toute  pratique  qui  devait 

ton  joui  s  caractéi  iseï     imenl   01  al  • 

Nommé  lit  ulairi  di  la  seconde  chaii 
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il  publia  sa  leçon  inaugurale  dans  laquelle  il  expose  sa 
lion  de  la  théologie.  De  idea  theologi  chhstiani, 

Munich,  Fritz,  I7M.  Nous  reviendrons  plus  loin  sur  cet 

opuscule. 

m-  mie.  l'électeur  de  Bavière,  Charles 

Théodore,  aj  an1   pour  des   raisons  d  éi  i  i 

l'enseignement  de  la  théologie  n  Ingolstadl  à  des  reli 
qui  devaient   l'assumer  sans  percevoir  aucune 

lion.  Sailer  fui   mis  à  la  retraite  avec  tOUS  ses 

collègues  séculiers.  Muni  d'une  pension  de  2  10  gulden, 
il  se  retira  à  Munich,  où  il  se  consacra  a  l'élude.  Il  fil 
aloi    paraît  re  sa  Doctrine  rfi  ,  hommes  1,  Is 

e/u'ils  s,, ni.  c'est  à  ,lire  initiation  à  la  connaissant 
l'amour  de  la  vérité.  Dans  cet  ouvrage,  l'auteui  ne  veut 

de  la  connaissance;  il  se  pi 

d'amener  le  lecteur  a  la  lumière  de  la  foi  chrél  lennc  en 

le  nu  I  tant  en  I  an  le  contre  les  mauvaises  méthodes  et 

i  mis  susceptibli  s  de  I  en  1  loigner.  1  e  sonl  i  ui  I 

les  conceptions  de  VAufklârung  populaire  qui  j  sont 
battue  en  brêi  lie.  1  luant  à  la  doctrine  philosophique 
sous  jaunie  a  l'argumentation  de  Sailer,  elle  est 
orientée  vers  les  conceptions  de  Leibniz-Woll  et  de 
Jacobi.  C'esl  également  durant  son  séjour  a  Munich 
que  Sailer  put, lia  son  Livre  de  prières  et  de  lectures  pour 
catholiques,  qui  eut  un  très  grand  succès,  parmi  les 
protestants  comme  parmi  les  catholiques,  et  connut  de 
nombreuses  éditions, 

1  n  1784,  l'archevêque  électeur  de  Trêves,  Clément 

Wenceslas  de  Saxe,  qui  était  aussi  évêque  d'Augsl g, 

lit  attribuer  a  Sailer  la  chaire  de  théologie  pastorale  el 
morale  a  l'université  de  Dillingen  sur  le  Danube.  Nous 
savons  par  Sailer  lui-même  que  Clément  Weni  eslas  lui 

rendil  ce  b ifllce  en  si",nc.  de.  gratitude  poui   mie 

lettre   pastorale  en   langue   latine,  adressée,  au  clergé 

d'Aui    1 rgqueSailei  avait  composée  pour  lui.  Voft 

manuscrite  île  Sailer  sur  un  exemplaire  de  celle  lettre 
pastorale,  dans  I'..  Lan-,  Bischof  Sailer,  p.  20. 

\  Dillingen,  Sailer  parvint  a  la  célébrité.  De  tous 

1,  s  paj    'i'  Vllemagne  et  de  Suisse,  les  étudiants  ; o 

raient  pour  l'entendre,  ('.'est  que  Sailer  faisait  ses 
coins  dan,  la  langue  allemande,  qu'il  maniait  avec  habi- 
leté 1 1  espi  it    \  son  enseignement  de  la  morale  et  de  la 

pastorale,  il  avait  ajouté-  des  cours  publics  sur  les  doc 

trines  fondamentales  de  la  religion,  lesquels  étaient 
ouverts  aux  étudiants  de  toutes  les  facultés  et  furent 
bientôt  sui\is  par  nombre  de  personnes  cultivées  de  la 
ville  et  des  environs.  Sailer  publia  ces  cours  sous  le 
titre  de  Crundlehren  der  Religion. 

C'est   a  Dillingen  que  Sailer  eut  comme  élève  le 
célèbre  Wesscnberg,  avec  lequel  il  demeura  lié  d'amitié 

durant  toute  sa  vie.  L'archevêque  actuel  de  Frib g 

en-Brisgau    Mgr  1  Irôber,  est ■  que  si  pins  tard  Wes 

senberg  ne  tourna  pas  au  rationalisme  radical,  il  l'a 

dû  o  1 n,  ment  et  a  l'amitié  de  Sailer.  Grôber, 

dam   /  1   ibui  gei  Un,  enan    \r,  hiv,  1 92 .'.  p.  370   <  lu  1 
tophe  de   Schmid   qui   écrivit    un   grand   nombre   de 
'    ;  par  la  jeunesse,   lui    lui  même  un 

,  t,  -.  e  ,ie  Sailer  a  I  «illingen.  Ce  lui  sur  les  conseils  el  la 
direi  tion  de  Sailei  qu'il  composa  son  histoire  biblique 
,  1  n  igedi  :  écoles  qui  eut  un  très  grand  succès.  Lang, 
Bischol  Sailer  und  semé  Zeilgenossen,  Ratisbonne, 
1932,  p.  35. 

ton. mi   ■ professorat  à  Dillingen,  Sailer  publia 

son  célèbre  cours  de  théologie  pastorale,  ainsi  qu  m, 
traité'  de  philosophie  morale  chrétienne  qu'il  intitula 
itude. 

lai  1794,  Sailer  fui  relevé  de  ses  fonctions  de  pro 
commi   le  disait  son  déci et  q 

tion.    I.,    1  !.,  "I,.'  o-    p.,    l,,i  aie    <|c\  ail     doi  eoa\  anl     cl  u 

él     LU       .ni'l     culinaire  el   non  plus  a  la  faculté. 

Il     .  oit, le  toutefois  que  la  véritable  raison  ,1c  son  éloi 

gnemi  1  •  picion  jetée  sur  sa  doctrine  par 

qui    loi    re] liaient    d'être 
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trop  accommodant  avec  les  idées  modernes  et  de  don- 
ner à  lire  à  ses  élèves  des  livres  contraires  à  la  foi  et  à 
la  morale.  Stôlzle,  J.-M.  Sailer,  sein,:  Massregelung  in 
Dillingen  und  seine  Berujung  nach  Ingolstadl.  1910. 
En  ce  qui  concerne  le  dernier  reproche,  il  semble  bien 
avoir  été  quelque  peu  fondé,  car  Salât,  un  de  ses  clives 
à  Dillingen,  plus  tard  son  collègue  à  Landshut, 
affirme  avoir  appris  à  connaître  les  deux  premières 
critiques  de  Kant  par  l'entremise  de  Sailer.  Salât, 
Denkwurdigkeiten,  p.  226.  Qm  nt  au  reproche  de  pac- 
tiser avec  V Aufklârung,  nous  verrons  qu'il  n'était  pas 
fondé. 

Nanti  d'un  bénéfice  sans  charge  d'âmes,  Sailer  se 
retira  à  Munich,  puis  à  Ebersberg;  il  profita  de  ses  loi- 
sirs forcés  pour  publier  une  traduction  commentée  de 
l' Imitation  de  Jésus-Christ,  qui  a  eu  des  réimpressions 
jusqu'à  notre  époque.  C'est  également  au  cours  de  son 
séjour  à  Ebersberg  qu'il  entra  en  relation  avec  un 
groupe  de  mystiques  dirigés  par  son  ami  Fenneberg. 
Ces  relations  lui  furent  vivement  et  amèrement  repro- 
chées, quand  plusieurs  de  ces  mystiques,  entre  autres 
le  prêtre  Boos,  passèrent  au  protestantisme. 

Ce  fut  sans  doute  parce  que  Sailer  avait  été  éliminé 
de  Dillingen  en  tant  que  pactisant  avec  V Aufklârung 
que  le  ministre  Montgelas,  l'organisateur  de  la  Bavière 
moderne,  lui  offrit,  en  1799.  la  chaire  de  pastorale  et 
de  pédagogie  à  l'université  d'fngolstadt  qui.  l'année 
suivante,  fut  transférée  à  Landshut.  C'est  ici  que  Sailer. 
parvint  à  l'apogée  de  sa  renommée.  En  effet,  c'est  de 
cette  obscure  bourgade  bavaroise  que  prit  son  essor, 
au  début  du  xixe  siècle,  le  renouveau  catholique  d'Alle- 
magne, et  Sailer  fut,  sans  contredit,  le  personnage 
principal  de  ce  mouvement. 

De  nature  irénique  et  très  liante,  Sailer  était  tout 
désigné  pour  servir  de  trait  d'union  entre  les  profes- 
seurs et  les  étudiants  des  différentes  facultés,  qui, 
quoique  d'origines  diverses  et  de  confessions  religieuses 
différentes,  tendaient  à  rendre  au  christianisme  et  à 
l'idée  nationale  allemande  la  place  prépondérante  que 
V Aufklârung  leur  avait  refusée  dans  la  vie  publique 
et  privée.  Cette  tendance,  qui  faisait  ressortir  le  rôle 
du  christianisme  et  particulièrement  du  catholicisme 
dans  l'évolution  de  la  civilisation,  qui  soulignait  l'im- 
portance de  l'histoire  surtout  de  celle  des  usages  et  des 
institutions,  a  préparé  la  voie  au  mouvement  roman- 
tique. On  croyait,  dans  ce  groupe  universitaire  de 
Landshut,  que  Schelling  était  l'homme  providentiel 
capable,  de  «  tirer  la  philosophie  du  désert  de  V Aufklâ- 
rung, pour  l'amener  à  1  >ieu  et  au  Christ  .  Et  il  semble 
bien  que  Sailer  ait,  lui  aussi,  été  de  cet  avis,  car,  à  en 
croire  son  collègue  Salât,  il  aurait  alors  dit  de  Schel- 
ling, qu'il  était  «  pénétré  de  Dieu  et  de  l'immortalité  ». 
Salât,  Denkwurdigkeiten,  p.  310.  Plus  tard,  Sailer  fut 
moins  enthousiaste,  car,  étant  coadjuteur  de  Ratis- 
bonne.  il  fit  quelque  opposition  à  la  nomination  de 
Schelling  comme  professeur  à  l'université  de  Munich, 
estimant  qu'il  ne  s'était  pas  suffisamment  gardé  du 
panthéisme.  Du  reste,  cet  engouement  pour  Schelling 
fut  très  répandu  parmi  les  catholiques  allemand-.,  jus- 
qu'àceque,en  1843,  Dollinger,  dans  un  article  des  His- 
torisch-polilische  Blâtter,  publié  sous  le  voile  de  l'ano- 
nymat, eût  démontré  l'incompatibilité  de  la  philoso- 
phie de  Schelling  avec  la  doctrine  catholique. 

A  Landshut,  Sailer  contracta  une  amitié  durable 
avec  le  grand  juriste  Savigny,  fondateur  de  l'école 
historique  du  droit  (Historische  Rechtsscliule).  Savi- 
gny  était  protestant,  marié  à  une  catholique  et  nous 
sommes  en  droit  de  supposer  que  l'amitié  de  Sailer  fut 
pour  quelque  chose  dans  sa  décision  de  ne  pas  s'oppo- 
ser à  l'éducation  catholique  de  ses  infants.  Comme  à 
Dillingen,  Sailer  eut  à  Landshut  un  très  grand  succès 
auprès  des  étudiants  qui,  de  tous  les  pays  d'Alle- 
magne, se  pressaient  autour  de  sa  chaire  et  recouraient 


à  ses  conseils.  Schenk.  plus  tard  ministre  bavarois, 
Ringseis,  plus  tard  médecin  du  roi  de  Bavière  et 
homme  politique  influent,  le  baron  d'Andlaw,  plus 
tard  chef  des  catholiques  badois,  le  prince  Alexandre 
de  Hohenlohe,  qui  par  la  suite  se  fit  une  renommée 
comme  thaumaturge,  Melchior  de  Dieppenbrock, 
ancien  officier  prussien,  qui  mourut  prince-évêque  de 
Breslau  et  cardinal,  et  enfin  le  roi  de  Bavière,  Louis  Ier, 
alors  prince  royal,  furent  ses  élèves. 

Il  va  de  soi  que  Sailer  était  en  butte  à  la  mauvaise 
humeur  de  ses  collègues  partisans  de  Y  Aufklârung  et, 
chose  curieuse,  Fingerlos,  le  supérieur  du  grand  sémi- 
naire, en  était  un.  Mais  il  se  trouva  aussi  des  théolo- 
giens foncièrement  catholiques  qui  jetèrent  alors  la 
suspicion  sur  sa  doctrine.  Nous  verrons  plus  loin  que 
leurs  soupçons  ne  furent  pas  sans  influence  sur  la 
destinée  de  Sailer. 

C'est  à  Landshut  que  Sailer  publia  sa  Morale  chré- 
tienne à  l'usage  des  candidats  au  sacerdoce  et  des  chré- 
tiens cultivés,  ainsi  que  sa  principale  contribution  à  la 
pédagogie  qu'il  intitula  De  l'éducation  pour  éducateurs. 

Quand,  après  1815,  il  s'agit  de  réorganiser  l'Église 
d'Allemagne,  Sailer  était  le  personnage  le  plus  mar- 
quant parmi  les  catholiques  allemands.  Aussi  le  chan- 
celier prussien  Hardenherg  songea-t-il  à  lui  pour  le 
siège  archiépiscopal  de  Cologne.  Mais  Sailer  refusa,  ne 
voulant  pas  quitter  la  Bavière.  En  1818,  après  la 
conclusion  du  concordat  bavarois,  son  ancien  élève,  le 
prince  royal  Louis,  le  fit  nommer  évèque  d'Augsbourg; 
mais,  sur  un  rapport  du  P.  Hofbauer,  prétendant  que 
sa  doctrine  n'était  pas  sûre,  Rome  lui  refusa  l'institu- 
tion canonique.  Sur  les  instances  du  prince  royal,  Sai- 
ler adressa  un  mémoire  justificatif  au  cardinal  Consalvi 
non  sans  succès,  semble-t-il,  car,  en  1821,  il  fut  nommé 
doyen  du  chapitre  de  Ratisbonne  et,  l'année  suivante, 
évèque  de  Germanicopolis  et  coadjuteur  de  l'évêque 
de  Ratisbonne  avec  future  succession.  Le  prince  Louis, 
qui  avait  été  le  principal  artisan  de  cette  nomination, 
se  réjouit  dans  son  patriotisme  allemand  de  ce  que 
c'était  précisément  le  siège  de  Germanicopolis  qui 
avait  été  attribué  à  son  protégé.  Lettre  du  prince  Louis 
à  Sailer,  26  avril  1822.  A  Ratisbonne.  Sailer  continua 
à  travailler  à  la  restauration  catholique  dans  le  diocèse 
qui  lui  était  confié  comme  dans  toute  la  Bavière.  Son 
influence  s'accrut  encore  quand  son  ancien  élève,  le 
prince  Louis,  devint  roi  en  1825,  et  on  a  pu  dire  que 
si  le  roi  Louis  Ier  a  été  le  protecteur  de  la  restauration 
catholique  en  Bavière  et  indirectement  dans  le  reste 
de  l'Allemagne,  Sailer  en  a  été  l'âme.  Lexikon  fur 
Théologie  und  Kirche  de  Buchberger,  t.  ix,  col.  75.  Il 
obtient  du  roi  Louis  I"  la  restauration  de  l'abbaye 
bénédictine  de  Metten  et,  s'il  déconseilla  le  rappel  des 
jésuites,  ce  ne  fut  que  pour  des  raisons  d'opportunité. 

Quand  l'université  d'Ingolstadt  fut  transférée  à 
Munich  en  1826,  Sailer  exerça  une  grande  influence 
dans  le  choix  des  professeurs.  Il  fit  éliminer  des  vieux 
tenants  de  V Aufklârung  comme  Salât;  il  fit  quelque 
opposition  à  la  nomination  de  Schelling;  il  s'employa 
très  activement  à  y  faire  appeler  Gbrres,  Mohler  et 
Dollinger  qu'il  considérait  comme  un  homme  très 
capable,  quoique  bien  orgueilleux  et  bien  vaniteux. 
Lang,  op.  cit..  p.  183. 

En  1831,  les  deux  chambres  bavaroises  prirent  des 
résolutions  contraires  aux  droits  de  l'Eglise  en  matière 
de  mariages  mixtes.  Sailer.  devenu  évèque  de  Ratis- 
bonne depuis  1829.  n'hésita  pas  à  rappeler  à  son 
ancien  élève  et  ami,  le  roi  Louis  Ier,  que  les  catholiques 
obéissaient  plutôt  à  Dieu  qu'aux  hommes.  C'est  ainsi 
qu'il  fut  un  précurseur  de  l'archevêque  Clément- 
Auguste  de  Droste-Vischering,  de  Cologne,  dans  le 
combat  mené  par  l'Église  d'Allemagne  contre  les  abus 
des  mariages  mixtes.  Et,  trente  ans  plus  tard,  le  baron 
d'Andlaw  pouvait   dire  au  gouvernement  libéral  du 
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grand-duc   de  Bade   que   si    Sailer   vivait    encore,   il 
serait  le  plus  ultramontain  des  ultramon! 

Sailer  mourut  le  20  mai  1832.  Le  roi  Louis  I"  lui  lit 
ériger  un  monument  funéraire  dans  la  cathéd] 
Ratisbonne  et  une  statue  sur  une  place  publique  de 
cette  ville. 

IL  Appréciation  doctrinale.  —  Le  rapport  du 
P.  Hofbauer  sur  la  doctrine  de  Sailer  ayant  suscité 
quelque  difficulté  au  cours  du  procès  de  canonisation 
du  célèbre  rc'demptoriste,  son  biographe,  le  P.  Ha 
ringer,  dans  le  but  de  le  justifier,  avança  que.  du 
vivant  de  Hofbauer.  Sailer  n'avait  enseigné  que  le  pur 
déisme,  pour  lequel  Jésus-Christ  n'est  qu'un  homme 
sagi . 

Ringseis,  ancien  élève  et  ami  de  Sailer,  alors  plus 
qu'octogénaire,  releva  vivement  cette  imputation  du 
P.  Haringer,  dans  une  étude  partir  en  1878,  dans  les 
Hislorisch-polilische  Blcilter.  Il  y  lit  remarquer  que,  si 
Sailer  n'avait  été  qu'un  vulgaire  déiste,  il  n'aurait  pu 
jouir  de  l'estime  et  de  la  confiance  d'un  si  grand  nombre 
de  catholiques  éminents.  et  n'aurait  pu,  non  plus. 
exercer  une  si  heureuse  influence  sur  le  clergé  de  son 
temps.  Aussi  le  P.  Hol'er  reconnaît-il  dan-  sa  bio  i 
phie  du  saint  rédemptoristr.  publiée  en  1905,  que  Ha- 
ringer avait  fortement  dépassé  la  mesure.  Toutefois 
le  dernier  biographe  de  Hofbauer,  le  P.  Innerkofler, 
tout  en  reconnaissant  l'orthodoxie  de  Sailer,  lui 
reproche  de  n'avoir  pas  assez  vigoureusement  marqué 
le  point  de  vue  catholique  vis-à-vis  des  protestants  et 
de  n'avoir  pas  suffisamment  utilisé  la  grande  autorité 
qu'il  avait  pour  amener  les  protestants  à  la  foi  catho 
lique.  Innerkofler,  Biographie  du  P.  Clément-Màrie 
Hofbauer,  1933,  p.  532:'lIofer.  Biographie,  p.  311. 

A  ce  reproche,  on  peut  répondre  que  Sailer  combat- 
tait avant  tout  l'impiété  et  l'incrédulité  de  l'Aufklâ- 
rung,  qu'il  voulait  mener  cette  lutte  avec  l'aide  des 
protestants  pieux  et  croyants  et  que,  par  conséquent, 
il  ne  pouvait  mettre,  en  avant  dans  ses  rapports  avec 
eux  ce  qui  les  séparait  du  catholicisme  et  qu'il  était 
obligé  de  rechercher  ce  qu'ils  avaient  de  commun  avec 
lui.  Du  reste,  la  polémique  confessionnelle  répugnait 
au  caractère  foncièrement  irénique  de  Sailer.  Cela  étant 
établi,  il  faut  reconnaître  que  la  doctrine  de  Sailer  a 
toujours  été  foncièrement  catholique.  Il  a  du  reste  net- 
tement exposé  son  point  de  vue  théologique  dans  sa 
leçon  inaugurale,  parue  en  17.si.et  dans  tous  ses  écrits 
il  y  est  demeuré  fidèle. 

Selon  Sailer.  le  théologien  di  il  tendre  a  communi- 
quer à  ses  élèves  une  connaissance  ici  laine  de.  la  reli- 
gion chrétienne.  C'est  pourquoi  il  doit,  avant  fout, 
leur  exposer  les  vérités  religieuses  avec  clarté  et  pré- 
cision. Idea  Iheologi  chrisliani,  p.  6,  8,  9.  Se  référant  à 
la  fameuse  tirade  de  Pelau  contre  la  scola 
Dogmata  theologica,  I.  1.  Anvers.  1700,  p.  x, 
ne  veut  pas  que  le  théologien  s'égare  dans  les  subtilités 
de  la  dialectique;  il  m-  veut  pas  (pie  la  science 
devienne  l'ini  pte  servante  île  petits  raisonnements  : 
il  veut  qui-  la  théologie  utilise  i  l'érudition  antique», 
ii-  par  l'histoire;  mais  il  ne  veut  pas  qu'elle  se 
borne  à  n'être  qu'une  histoire  littéraire  de  la  religion 
chrétienne  ci  exig<  qu'elle  donne  mu,  explication  spé- 
culative des  domines.  Dieu  étant  l'auteur  de  la  raison 
comme  île  la  révélation.  Idea p.  7,  9, 10, 13, 15,  21. 

lournélv.  Suarez  et   Lessius  n'ont  pu  fournil 
explication   spéculative   telle  qu'on   est   en   droit    de 

et .  parce  que,  'le  leur  temps,  la  pin 
nu  taphj  sique  étaient    encore      dans   ' 
Mais  Sailer  estime  que.  de  son   temps,   in   rai 
progrès  de  la  philosophie,  elle  esl  n  utefois, 

le  théologien  doit  bien  se  gardei  'le  toucher  a  la  sub- 
stance ili     do|  m'      ^"iis  le  prétexte  fallacieux 
accommoder  aux  exi  Ibid.,  p.  18. 

Par  contre,  il  doil   éviter  de  pri 


lions  d'école  comme  des  articles  de  foi.  Ibid.,  p.  19. 
Sailer  goûte  peu  ce  qu'on  a  irrévérencieusement  appelé 
lo  jargon  scolastique  :  mais  il  reconnaît  que  bien  des 
termes  tm  usage  dans  l'école  sonl  judicieusement  for- 
més et  doivent  être  retenus  pour  la  bonne  marche  de 
imentation.  Ibid.,  p.  22.  Si  l'on  ne  considère  que 
les  principes,  on  ne  peut  rien  reprocher  à  ce  programme 
théologique  de  Sailer.  Mais  on  pourrait  se  demander,  si 
en  se  servant  de  la  philosophie  de  son  temps,  pour  l'ex- 

ii  cillât  if  des  dogmes,  Sailer  n'a  pas  fait  quelque 
peu  luit  à  ceux-ci.  Il  n'en  est  heureusement  rien.  Ainsi 
qu'on  l'a  fait  remarquer,  Sailer  ne  s'intéressait  à  la 
philosophie,  qu'autant   qu'elle  est   susceptible  d'être 

la  vie  chrétienne.  Ph.  Funk.  Von  der  Aufklârung 
zur  Romantik,  p.  83  sq.  On  le  voit  très  bien,  dans  ses 
cours  publics  sur  les  vérités  fondamentales  du  chris- 
tianisme, il  y  montre,  d'une  manière  tort  spirituelle 
comment  Kant,  Fichte  et  Schelling  restent  en-deçà 
de  la  vérité  chrétienne.  Voir  en  particulier  Crundlehren, 

Sailer  aime  les  citations.  Dans  ses  écrits,  il  donne  de 
nombreux  passages  des  Pères  de  l'Église,  qu'il  a  sans 
doute  pris  chez  Pelau.  ainsi  que  des  philosophes  de 
l'antiquité.  Mais  jamais  il  ne  cite  Aristide  et,  quand  il 
parle  du  Stagirite  dans  ses  traités  de  morale,  c'est  pour 
le  combattre.  Il  se  réfère  souvent  à  l-'énelon  et  aux 
philosophes  de  xvic  et  xvm«  siècles,  mais  jamais  aux 
seolastiques  du  Moyen  Age.  Si,  malgré  ses  lacunes, 
Sailer  est  resté  correct  dans  sa  doctrine,  il  le  doit  sans 
doute  a  la  solide  formation  que  les  jésuites  et,  en  par- 
ticulier, son  ancien  professeur  Stattler,  lui  avaient 
donnée.  Aussi  n'est-ce  pas  sans  raison  qu'étant  coad- 
juteur  de  Ratisbonne,  il  dit  en  passant  devant  la  mai- 
son natale  de  Stattler  :  «  C'est  à  lui  que  je  suis  rede- 
vable de  tout  ce  que  je  suis.  » 

Ajoutons,  en  terminant,  que  Sailer  combattit  aussi 
l' Aufklârung  en  matière  pédagogique.  En  opposition 
directe  aux  idées  courantes  de  son  temps,  il  réclame 
pour  la  religion  et  pour  l'instruction  religieuse,  la  pre- 
mière place  dans  l'éducation  et  l'instruction.  Il  publia 
de  nombreuses  études  sur  l'éducation  et  la  méthode  de 
l'enseignement,  pour  lesquelles,  suivant  sa  largeur 
d'idées  habituelle,  il  recourt  aussi  aux  travaux  de  non- 
catholiques,  comme  Pestalozzi  et  Jean  Amos  Come- 
nius.  le  grand  pédagogue  tchèque.  Mais  toujours  il  sut 
conserver  a  son  œuvre  pédagogique  son  caractère 
nettement  catholique.  L'impulsion  donnée  par  Sailer 
a  renseignement  du  catéchisme  a  duré  jusqu'à  nos 
jours  dans  la  célèbre  école  catéchistique  de  Munich. 
Citons  encore  une  sage  réflexion  'le  Sailer.  qui  n'a  pas 
perdu  son  actualité.  A  ceu\  qui  réclamaient   un  nou- 

-.c  u  catéchisme  plus  approprié  aux  besoins  de  l'école, 
il  reprochait  d'attribuer  beaucoup  trop  d'importance 
a  la  Ion  ne  et  I  rop  peu  a  la  parole  v  iv  ante  et  a  l'exemple 
vivant  du  catéchiste.  Pour  l'i  i  n  lagogique  de  Sai- 
ler, voir  Rademaier,  Sailer  als  P&dagog,  Munich,  1909. 

Les  œuvres  complètes  de  Sailer  oui  été  publiées  a 
Sultzbach  «le   1830  à   1845. 

Biographies  de  Sailer,  par  vv.  Bodemann  (pasteur  pro- 
testant I, Gotha,  1856;  parAlchmyer,  Fribourg-en-Br.,  1865; 
lî.  Lang,  Bischof  Sailer  ami  seine  Zeitgenosscn,  Ratisbonne, 
1932. 
Sur  la  doctrine  de  Sailer,  Karl  Wcrner,   <•   xhichte  der 
chen    Théologie   scit  dem    Trienter  Concil   bis   zur 
tri,   Munich,   1866,   p.  265  sq.,   1317   sq.,  386  sq.; 
Diebolt,  t.n  théologie  uit>r<th-  catholique  I         igné  au 

temps  'lu  philosophismi  ttion,  Strasbourg, 

1926,  p.  185  sq.;  Ph.  Klotz,  Sailerals  Moralphilosoph,  1919; 
Pli.  Punk,  Von  der  Aufklârung  zur  Romantik,  Ratisbonne, 
.  i     n'il  sq. 

!..      I     CI   I  /. 

SAINCTES    (Claude    de)    (1525-1591),    ne    eu 

102."),  dans  li'  Perche,  entra  encore  tout  jeune  a  l'ab- 
baye  de   s. uni   Chéron,    près   de   Chartres;    il   y    lit    sa 
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profession  à  l'à.ae  de  vingt-cinq  ans  et  fit  sis  études  de 
philosophie  et  de  théologie  au  collège  de  Navarre. 
Docteur  en  théologie  en  1555,  il  devint  principal  du 
collège  de  Boissy  à  Paris  et  accompagna  le  cardinal  de 
Lorraine  au  colloque  de  Poissy  et  au  concile  de  Trente. 
Promu  à  l'évèché  d'Évreux,  le  30  mars  1575,  il  siégea 
aux  États  deBlois  en  1576  et  provoqua  le  concile  pro- 
vincial de  Rouen  en  1581,  pour  l'application  des  décrets 
de  Trente.  Ardent  ligueur,  il  dut.  après  la  prise  d'Évreux 
en  1591,  se  réfugier  à  Louviers,  où  il  fut  arrêté.  Il 
fut  jugé  à  Caen  par  le  Parlement,  qui  le  condamna  à 
mort  pour  avoir  approuvé  l'assassinat  d'Henri  III.  Le 
cardinal  de  Bourbon  fit  commuer  la  peine;  Sainctes 
fut  transféré  au  château  de  Crévecœur,  près  de  Lisieux. 
et  c'est  là  qu'il  mourut  en  1591.  Il  eut  pour  successeur 
Jacques  Davy  Du  Perron. 

Les  ouvrages  de  Claude  de  Sainctes  se  rapportent 
tous,  plus  ou  moins  directement,  aux  questions  reli- 
gieuses, fort  discutées  de  son  temps.  On  peut  citer  : 
Confession  de  la  foi  eatholique,  contenant  en  bref  la 
réformation  de  celle  que  les  ministres  de  Calvin  prt:sen- 
lèrcnt  au  mi  à  l'assemblée  de  Poissa.  adressée  nu  peuple 
de  France,  Paris,  1561,  in-8°.  —  Ad  edicla  veterum  prin- 
cipum  de  licentia  sectarum  et  christiana  religione;  item 
methodus  contra  sectas  quas  secuti  sunt  primi  catholici 
Imperalores,  Paris,  1561,  in-8».  —  Liturgm  seu  misses 
sanctorum  Patrum  Jacobi  Apostoli...  Basilii  Magni... 
Johannis  Chrysoslomi...,  Paris.  15Gl,en  grec  et  en  latin. 
et  Anvers,  1562.  in-8°,  en  latin.  —  Discours  sur  le 
saccagement  des  églises  catholiques  par  les  hérétiques 
anciens  cl  nouveaux  calvinistes  en  l'un  1562,  Verdun, 
1562,  in-8°  et  Paris,  1567  :  dans  cette  édition,  se  trouve 
un  chapitre  intitulé:-  l'ancien  naturel  des  Français  en 
la  religion  chrétienne  ,  où  on  lit  que  tous  les  Français 
sont  chrétiens  et  sont  les  plus  sincères  dans  la  foi.  — 
Examen  de  la  doctrine  de  Calvin  et  de  Bèze,  touchant  la 
cène  du  Seigneur,  d'après  les  écrits  des  docteurs  de  cette 
doctrine.  Paris,  1566,  in-8».  —  Réponse  ù  VapologU  de 
Théodore  de  Bèze,  contre  l'Examen  de  la  doctrine  de  Cal- 
vin et  de  Bèze.  Paris.  1567,  in-8°.  —  Déclaration  d'au- 
cuns athéismes  de  la  doctrine  de  Calvin  et  de  Bèze  contre 
les  premiers  fondements  de  la  chrétienté,  Paris,  1568, 
in-8°  et  1572,  dédié  à  Charles  IX,  où  est  compris  quasi 
tout  l'examen  de  tout  le  premier  livre  et  d'une  partie  du 
troisième  livre  de  l'Institution  de  Calvin  et  d'autres 
articles  de  la  Confession  présentée  au  roi  (i  Poissy.  Les 
titres  des  chapitres  sont  intéressants  :  la  toute-puis- 
sance divine.  l'Écriture  sainte,  la  tradition  aposto- 
lique, l'inspiration  du  Saint-Esprit,  les  livres  cano- 
niques, les  erreurs  de  Calvin  contre  la  Trinité  et  contre 
le  Fils  de  Dieu;  l'erreur  des  trinitaires  de  notre  temps; 
la  prescience,  la  providence,  la  prédestination  et  la 
réprobation.  —  De  rébus  eucharisties  conlroversis, 
repetitiones  seu  libri  decem,  dédié  à  Henri  III,  Paris, 
1575,  in-fol.  Dans  cet  écrit,  Claude  de  Sainctes  aborde 
les  points  discutés  par  la  Réforme  :  institution  de 
l'eucharistie,  existence  du  corps,  et  du  sang  de  Jésus- 
Christ  sous  les  espèces  eucharistiques,  manducation 
réelle  et  spirituelle,  transsubstantiation,  adoration  et 
communion  sous  les  deux  espèces.  —  Le  concile  pro- 
vincial des  diocèses  de  Normandie  tenu  à  Rouen  l'an 
MDLXXXI...  Les  statuts  des  séminaires  établis  en 
Normandie;  les  difficultés  proposées  de  la  part  dudit 
concile  ù  notre  Saint-Père  le  pape  et  les  Réponses  sur 
icelles.  Le  tout  mis  en  français  par  F.  Chimie  Sainctes, 
évêque  d'Évreux  et  l'un  des  assistants  au  concile, 
Paris.  1583,  in-8". 

Launoy,  Histoire  du  collège  de  Navarre,  c.  cxxv,  p.  633- 
Bibliolhèque   Sainl     G  ■    ms.    7z4.    Vie   inédite 

de  Claude  île  Sainctes,  par  le  P.  Lagoille,  prieur  de  Saint- 
ibrégée  du  même  par  le  1'.  Des- 
nos; Dupin,  Bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  xvi, 
p.   155-156;  l.e  Brasseur,  Histoire  civile  et  ecclésiastique  du 


comté  d'Évreux.  Paris,  172_>.  in-4»,  p.  353-363;  Gallia 
christiana,  t.  xi,  col.  611-613;  Moréri,  Le  grand  dictionnaire 
historique,  1759,  t.  i\.  p.  23-26;  Richard  et  Giraud,  Biblio- 
Ihèque  sucrée,  t.  xxi,  p.  370-371;  Féret,  La  faculté  de 
théologie  de  Paris  et  ses  docteurs  les  plus  célèbres.  Époque 
moderne,  t.  n.  Paris.  1901,  p.  123-130. 

J.  Carreyre. 

1.    SAINT-AMOUR     (Guillaume    de),    ainsi 

nommé  de  son  lieu  d'origine,  docteur  parisien  du 
xme  siècle,  intimement  mêlé  à  la  querelle  des  séculiers 
et  des  réguliers. 

Ce  maître  est  donné  comme  originaire  de  Saint- 
Amour,  à  quelques  kilomètres  au  sud-ouest  de  Lons- 
le-Saulnier.  Il  dut  commencer  de  bonne  heure  ses 
études  à  Paris,  où  il  fut  maître  es  arts,  dès  1228.  Le 
premier  document  certain  se  rapportant  à  lui  est  un 
privilège  que  lui  accorde  le  pape  Grégoire  IX.  le 
27  novembre  1238.  Chartularium  universitalis  pari- 
siensis,  t.  i.  n.  122.  Guillaume  y  est  qualifié  du  titre  de 
maître  es  arts  et  en  droit  canonique;  il  est  recteur  de 
l'église  de  Guerville  lil  y  a  plusieurs  Guerville  en  Seine- 
et-Oise.  un  dans  la  Seine-Inférieure)  et  chanoine  de 
Beauvais;  le  pape  l'autorise  à  cumuler  avec  les  béné- 
fices qu'il  possède  déjà  un  bénéfice  à  charge  d'âmes. 
Une  faveur  analogue  lui  est  accordée,  en  1217.  par 
Innocent  IV.  Ibid.,  n.  17-1  et  175.  Il  n'est  encore  que 
sous-diacre  à  cette  date,  il  est  néanmoins  autorisé 
à  percevoir,  sans  se  faire  ordonner  prêtre,  les  revenus  de 
la  paroisse  de  Graville  (Gran ville),  du  diocèse  de  Cou- 
tances,  et  de  cumuler  avec  ce  bénéfice  un  autre  ayant 
charge,  d'âmes.  Le  fait  qu'il  poursuit  à  ce  moment  ses 
études  de  théologie  (theologise  studio  insistenli)  est  une 
raison  pour  déroger,  en  sa  faveur,  aux  règles  générales 
que  vient  de  renforcer  pour  la  France  Odon  (Eudes)  de 
Chàteauroux.  Guillaume  a  dû  conquérir  la  maîtrise 
vers  1250.  Dans  les  actes  que  nous  rencontrerons  ulté- 
rieurement, il  est  maître  en  théologie  et  actu  regens.  De 
ses  premiers  travaux  nous  savons  peu  de  choses.  Un 
commentaire  sur  les  Premiers  et  sur  les  Seconds  ana- 
lytiques, conservé  dans  un  manuscrit  de  Barcelone,  doit 
remonter  à  l'époque  de  sa  maîtrise  es  arts;  le  Princi- 
pium,  c'est-à-dire  sa  première  leçon  de  docteur  en 
théologie,  est  imprimé  dans  ses  Opéra  omnia,  édit.  de 
Constance  (?),  1633,  p.  1-5,  de  même  que  quelques 
pages  d'un  commentaire  sur  les  Psaumes.  Ibid.,  p.  5-7. 

Mais,  à  partir  de  1253.  Guillaume  va  jouer  dans 
l'université  de  Paris  un  rôle  de  tout  premier  plan. 
C'est  le  moment  où  s'exacerbe  la  lutte  entre  les  doc- 
teurs séculiers  de  la  faculté  de  théologie  et  les  réguliers, 
spécialement  les  dominicains  (les  franciscains  n'inter- 
venant qu'un  peu  plus  tard).  Ce  n'était  pas  sans  diffi- 
culté que  les  frères  prêcheurs  avaient  obtenu  d'avoir, 
dans  leur  couvent  de  la  rue  Saint- Jacques,  une  chaire 
publique  de  théologie,  jouissant  des  privilèges  univer- 
sitaires. Le  mécontentement  des  séculiers  contre  eux 
avait  augmenté  par  l'établissement  au  même  couvent 
d'une  seconde  chaire  à  partir  de  1230  (à  cette  date  Jean 
de  Saint-Gilles,  un  séculier  devenu  maître  régent  vers 
1228.  était  entré  dans  l'ordre  et  avait  continué  à  ensei- 
gner à  la  rue  Saint -Jacques;  voir  P.  Glorieux,  Réper- 
toire des  maîtres  en  théologie  de  Paris,  t.  i.  1933.  p.  52 
et  la  bibliographie).  D'autres  ordres  religieux  avaient 
aussi  leurs  chaires,  finalement  le  nombre  des  places 
réservées  aux  séculiers  diminuait  de  plus  en  plus.  En 
février  1252,  l'Université  prit  une  décision  qui  inau- 
gurait la  lutte  :  aucun  des  collèges  de  religieux  ne 
pourrait  avoir  plus  d'une  chaire  magistrale;  les  reli- 
gieux n'appartenant  à  aucun  collège  ne  pourraient 
faire  partie  de  l'Université.  Churtul..  n.  200.  Les  maîtres 
réguliers  (deux  dominicains,  un  frère  mineur)  ayant 
refusé  de  se  joindre  à  une  grève  de  protestation  orga- 
nisée en  1253  par  l'Université  dont  les  privilèges 
avaient  été  gravement  lésés,  des  remontrances  leur 
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furent  faites,  puis,  comme  ils  persistaient  dans  leur 
refus,  les  autres  maîtres  les  déclarèrent  exclus.  Ibid., 
n.  230.  Après  des  tentatives  de  conciliation  où  inter- 
vinrent les  évêques  d'Kvreux  et  de  Senlis,  l'affaire  fut 
portée  à  Rome.  Guillaume  de  Saint-Amour  était  le 
chef  de  la  députation  des  séculiers  qui.au  printemps 
de  1254,  se  présenta  à  Anagni  devant  le  pape  Inno- 
cent IV.  Celui-ci.  dans  les  mois  précédents,  s'était 
montré  bien  disposé  pour  les  réguliers;  il  change  alors 
d'attitude.  La  bulle  Quoricns  pro  commuai,  du  4  juil- 
let 1254,  reconnaissait  officiellement  les  statuts  uni- 
versitaires de  1252.  Clhirtul.,  n.  237.  Mais  la  mort 
d'Innocent  IV  (7  décembre  1254)  et  son  remplacement 
par  Alexandre  IV  (12  décembre  1254-2  mai  1261) 
allaient  tout  remettre  en  question;  dans  cette  affaire 
de  la  reconnaissance  des  droits  des  ordres  mendiants, 
le  pape  engagera  toute  son  autorité,  tandis  que  la 
ténacité  de  Guillaume  de  Saint-Amour  semblera 
mettre  en  échec,  à  plusieurs  reprises,  le  pouvoir  pon- 
tifical. 

Le  docteur  parisien,  d'ailleurs,  n'avait  pas  hésité  à 
élargir  le  débat  et  à  en  faire  juge  l'opinion  publique. 
Dès  1254  peut-être,  mais  certainement  avant  la  fin  de 
1255,  il  avait  publié  un  ouvrage  considérable  ;  Liber 
de  Antichrislo  et  ejusdem  ministris.  Ce  truite  a  été 
imprimé  par  Martène  et  Durand,  Veterum  scriptorum 
et  monumentorum...  amplissima  collectio,  t.  ix,  Paris, 
1733,  col.  1213-1446,  sous  le  nom  de  Nicolas  Oresmc. 
Mais  l'attribution  à  l'évèque  de  Lisieux  est  absolu- 
ment invraisemblable  et  V.  Le  Clerc,  dans  l'Histoire 
littéraire  de  la  France,  t.  xxi,  p.  470  sq..  a  donné  de 
bonnes  raisons  pour  restituer  cet  ouvrage  à  Guillaume. 
Le  livre  en  effet  nous  transporte,  dès  l'introduction, 
dans  les  violentes  controverses  entre  séculiers  et  régu- 
liers; contre  ces  derniers  il  fait  état  de  la  publication 
qui  vient  d'avoir  lieu  du  fameux  Introductorius  in 
Evangelium  leternum,  vulgarisant  les  opinions  de  Joa- 
chim  de  Flore.  Voirici.t.  vin,  col.  1  I  I3sq.  L'œuvre  était 
d'un  frère  mineur,  Gérard  deBorgo  San-Donnino,  mais, 
dans  les  milieux  universitaires  parisiens,  avec  plus 
d'habileté  que  de  probité,  on  s'en  faisait  une  machine 
de  guerre  contre  les  frères  prêcheurs.  Sans  jamais  le 
dire  ouvertement,  le  De  Antichristo  tendait  à  montrer 
que  les  fils  de  Dominique  n'étaient  pas  autres  que  les 
précurseurs,  les  prédicateurs  de  l'Antéchrist  :  c'étaient 
eux  qu'il  visait,  quand  il  parlait  des  pharisiens,  des 
hypocrites,  des  faux-prophètes,  des  faux-frères,  de  ceux 
qui,  pour  reprendre  le  mot  de  Paul  à  Timothée,  savent 
s'insinuer  dans  les  maisons  et  entraîner  les  femmes. 
II  Tim.,  m,  C.  Le  roi  de  France,  dont  tous  connais- 
saient l'affection  à  l'endroit  des  mineurs  et  des  prê- 
cheurs, n'était  guère  plus  épargné.  Il  est  difficile  de  ne 
pas  le  reconnaître  dans  ces  rois  que  les  faux  prédica- 
teurs séduisent  par  une  sainteté  feinte,  de  prétendus  mi- 
racles, l'ostentation  d'une  divine  sagesse.  Ft  quanl  aux 
prélats  de  France,  ce  n'était  pas  sur  eux  qu'il  fallait 
compter  pour  écarter  les  loups  dévorants  rôdant  au- 
tour de  leurs  ouailles.  Pour  être  fort  méchant,  tout 
ceci  ne  laissait  pas  de  faire  impression  sur  l'opinion 
publique.  Bien  vite,  dans  les  milieux  religieux  on  sentit 
le  besoin  de  répondre.  Saint  Bonaventure  lil  aussitôt 
cause  commune  avec  les  prêcheurs.  Il  riait  p. mu-  lors  a 
Paris.  Dans  des  leçons  publiques,  en  se  gantant  bien 
d'ailleurs  de  nommer  Guillaume,  il  entreprit  de  faire 
connaître  au  monde  universitaire  la  perfection  évan- 
gélique  dont  les  religieux  se  piquaient  de  taire  profes- 
sion, et  s'efforça  de.  réfuter  les  objections  courantes. 
Des  copies  de  son  cours  circulèrent,  plus  ou  moins 
exactes,  d'ailleurs.  Guillaume  de  Saint  Amour  en  eut 
connaissance  ci  se  nui  a  j  répondre.  Il  s'est  conservé 
un  ms.,  Cambridge,  Corpus  Christi  Collège,  n.  103,  où 
se  trouve  un  traité  de  sainl  Bonaventure  qui  reprend 
en  sous-œuvre  la  question  n  De  paupertale  et  qui  s'in- 


titule Heplicatio  aduersus  objectiones  postea  judas,  ces 
observations  de  Guillaume  de  Saint-Amour  (le  t.  xt( 
écrit  par  une  visible  erreur  :  G.  de  Saint-Victor)  sont 
signalées  par  le  signe  Mag.  Guill.,  inscrit  en  marge. 
Voir    .S.    Bonaventurse    opéra,    éd.     Quaracchi,   t.    \. 

p.    VII-XII. 

C'est  sans  doute  au  même  moment  qu'il  convient 
d'attribuer  d'autres  quœsliones  de  Guillaume  roulant 
autour  de  la  pauvreté  et  du  droit  de  mendier  :  Quœstio 
dispatata  de  quanliltde  eleeniusuiue.  dans  Opéra,  p.  73- 
80;  Qusestio  disputata  de  valido  mendieante.  Ibid., 
p.  N"  87. 

Encore  que  la  lut  le  fût  menée  par  d'autres  docteurs 
séculiers,  les  religieux  mendiants  se  rendaient  bien 
compte  que  Guillaume  de  Saint-Amour  était  l'anima- 
teur de  toute  celte  agitation.  Bientôt  ils  l'accusèrent 
ouvertement.  Un  personnage  de  la  cour  pontificale 
nommé  Grégoire  se  trouvait  de  passage  à  Paris,  à  l'au- 
tomne de  1253;  on  lui  parla  de  l'affaire,  lui  demandant 
d'agir  auprès  du  roi  et  de  l'évèque  de  Paris  et  de  les 
luire  intervenir.  Cité  devant  l'évèque.  Guillaume  n'eut 
pas  de  peine  à  se  disculper,  car  le  nuntius  du  pape  avait 
finalement  reculé  devant  une  accusation  en  règle. 
Voir  le  mémoire  adressé  sur  l'affaire  au  pape  Alexan- 
dre IV  par  les  maîtres  et  écoliers  parisiens,  Chartul., 
n.  256,  2  octobre  1255.  Cette  sorte  de  non-lieu  ne 
pouvait  qu'encourager  Guillaume.  Aux  derniers  mois 
de  celte  même  année,  ou  au  début  de  1256,  il  reprenait 
s.uis  farine,  plus  condensée  l'argumentation  trop  lâche 
de  son  Liber  île  Antichristo  et  la  publiait  en  un  Libellas 
de  periculis  novissimorum  temporum.  Texte  imprimé 
dans  les  Opéra,  p.  17-72,  très  insuffisant  au  point  de 
vue  critique,  car,  au  témoignage  même  de  Guillaume, 
le  livre  a  eu  dès  avant  la  fin  de  1256  plusieurs  éditions 
successives  dont  il  importerait  de  marquer  les  va 
riantes;  voir  une  énumération  des  manuscrits  dans 
P.  Glorieux,  op.  cit.,  p.  345.  Quelle  que  soit  la  part  de 
Guillaume  dans  la  rédaction,  il  est  certain  que  le  libelle 
a  pris  tournure  dans  des  réunions  où  se  rencontraient 
les  divers  maîtres  séculiers. 

Aussi  bien,  pendant  que  se  développaient  à  Paris 
ces  joutes  littéraires,  l'autorité  pontificale  avait  pris 
position  dans  le  débat.  Le  14  avril  1255.  Alexandre  IV 
expédiait  aux  maîtres  et  écoliers  de  Paris  la  bulle 
Quasi  lignum  viUe.  Chartul.,  n.  247.  Sous  peine  d'ex- 
communication, elle  ordonnait  aux  séculiers  de  rece- 
voir les  religieux  dans  leur  collège  »,  nonobstant  les 
décisions  antérieures  d'Innocent  IV.  Le  droit  pour  les 
maîtres  de  cesser  leur  cours  par  manière  de  protesta- 
tion leur  était  sans  doute  reconnu,  mais  l'application 
en  était  rendue  fort  difficile;  la  grève  ne  pourrait  être 
décidée  qu'à  la  majorité  des  deux  tiers  dans  chaque 
faculté. 

L'Université  répliqua  à  la  mesure  pontificale  en 
prononçant  sa  propre  dissolution;  c'était  assez  habile; 
il  n'y  avait  plus  de  «  maîtres  de  l'Université  parisienne»; 
cpii  pouvait-on  frapper?  Les  sentences  d'excommu- 
nication tombaient  dans  le  vide.  C'est  ce  qu'annon- 
.  ail  au  pape  un  mémoire  rédigé  en  octobre  1255  par 
ceux  qui  se  nommaient  les  survivants  de  la  dispersion, 
reliquise  dispersionis.  Si  d'ailleurs  on  voulait  les  con- 
traindre à  entretenir  des  relations  avec  les  prêcheurs, 
les  maîtres  en  question  préféraient  s'exiler  de  Paris. 
Chartul..  n.  256.  Au  fait  celle  prétendue  dispersion 
était  tout  simplement  destinée  à  masquer  la  reconsti- 
tution de  l'Université  dissoute.  11  n'est  pas  douteux 
que  Guillaume  ail  été  l'un  des  plus  chauds  partisans 
de  cette  fiction  juridique.  Home  le  savait  et,  pal  nii  les 
mesures   prises  a  la   lin   de   l'automne   1255   pour  cou 

traindre   à    l'obéissance    les    récalcitrants,    Chartul., 
n.  259-262,  la  dernière,  du  lu  décembre,  vise  explicï 
tement  <  ruillaume  de  Saint  Amour.  Les  évêques  d'Oi 
h  an    .  i  d'  Vuxerre  devraient,  après  enquête  et  si  l'agi- 
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tatcur  ne  revenait  à  résipiscence,  le  déclarer  suspens 
de  ses  offices  et  bénéfices. 

Cependant  le  roi,  désireux  de  ramener  la  paix  dans 
sa  capitale,  avait  demandé  à  une  commission  formée 
parles  archevêques  de  Bourges.  Reims,  Sens  et  Rouen, 
de  chercher  une  entente  entre  les  prêcheurs  et  les 
maîtres  séculiers.  Le  1er  mars  1256  on  arrivait  à  un 
compromis  :  les  deux  chaires  des  dominicains  subsis- 
teraient et  jouiraient  d'un  certain  nombre  des  privi- 
imiversitaires,  mais  les  frères  prêcheurs,  tant 
régents  que  non  régents,  demeureraient  séparés  de 
l'assemblée  des  maîtres  et  des  étudiants  :  a  socirtatc 
scolaslica  magislrorum  cl  scolarium  ssscularium;  en 
d'autres  termes,  ils  ne  seraient  plus  considérés  comme 
faisant  partie  de  l'Université.  Chartal.,  n.  268.  Mais, 
le  17  juin  1256,  une  nouvelle  bulle  pontificale  déclarait 
ce  compromis  nul  et  non  avenu.  Tenant  compte  de 
l'agitation  qui  avait  grandi,  au  cours  du  printemps, 
contre,  les  frères  prêcheurs  et  dont  elle  rendait  respon- 
sables Guillaume  de  Saint-Amour,  Eudes  de  Douai, 
Nicolas  de  Bar-sur-Aube  et  Christian  de  Beauvais,  la 
bulle  les  déclarait  privés  de  toutes  leurs  dignités  et 
bénéfices.  Chartul.,  n.  280.  Une  lettre  parallèle,  en- 
voyée  dix  jours  plus  tard  à  saint  Louis,  demandait 
l'expulsion  du  royaume  des  deux  plus  excités,  Guil- 
laume et  Christian.  Ibid.,  n.  282. 

De  fait,  malgré  le  compromis  du  1"  mars,  Guillaume 
avait  continué  sa  campagne  contre  les  ordres  men- 
diants. Divers  sermons  qu'il  prêcha  alors,  aux  Ra- 
meaux, le  jeudi  saint,  le  1"  mai  (texte  dans  Opéra, 
p.  491-506),  le  21  mai,  le  jour  de  l'Ascension,  à  la  Pen- 
tecôte,  le  13  août  (texte  ibid., p. 7-16), ne  faisaient  que 
jeter  de  l'huile  sur  le  feu.  Sur  les  mss  des  textes  inédits, 
cf.  Glorieux,  op.  cit.,  p.  345.  Le  dernier  sermon  qui 
commente  la  péricope  évangélique  du  publicain  et  du 
pharisien  est  tout  à  fait  révélateur.  Plusieurs  lettres 
du  maître  général  des  prêcheurs  qui  séjournait  pour 
lors  a  Paris  témoignent  que  ces  appels  contre  »  l'hy- 
pocrisie ■  des  mendiants  n'avaient  pas  été  sans  résul- 
tats. 11  avait  fallu  faire  garder  le  couvent  de  la  rue 
Saint-Jacques  par  la  police.  Cf.  Chartal.,  n.  273.  279. 
Pourtant,  à  Paris  on  ne  se  pressait  pas  d'exécuter 
contre  Guillaume  la  sentence  pontificale  du  17  juin. 
Un  concile  des  provinces  de  Sens  et  de  Reims  s'étant 
tenu  dans  la  capitale  vers  ces  temps-là,  on  avait  tenté 
d'y  réconcilier  Saint-Amour  et  les  prêcheurs.  Chartal., 
n.  287.  Mais,  tandis  que  le  maître  parisien  s'était 
déclaré  prêt  à  se  soumettre  aux  décisions  conciliaires, 
les  dominicains  avaient  décliné  la  compétence  d'une 
assemblée  qu'ils  jugeaient  trop  restreinte.  Devant 
cette  attitude,  Guillcumc  avait  alors  explicitement 
dénoncé,  tant  en  son  nom  qu'en  celui  de  l'Université, 
les  périls  qui  menaçaient  l'Église  gallicane  du  fait  de 
ceux  qu'il  appelle  toujours  les  pseudo-prœdicatores  et 
pénétrantes  domos  (il  évitait  de  préciser);  il  demandait 
une  enquête  sur  ces  périls  et  la  mise  à  l'étude  des 
mesures  propres  à  y  parer.  Semblable  appel  nécessitait 
un  recours  au  Saint-Siège.  Les  docteurs  parisiens  se 
H-nt  à  partir  pour  la  Curh:  les  prêcheurs  de  leur 
côté  5  envoyaient  une  délégation.  La  députation  des 
séculiers  n'avait  pas  pour  obj^t,  comme  on  l'a  dit,  de 
dénoncer  à  la  Curie  et  de  faire  condamner  l'Introduc- 
tion à  l'Évangile  éternel.  Cet  ouvrage  issu  des  milieux 
franciscains  avait  été  condamné  à  l'automne  précé- 
dent. Mais  toutes  les  précautions  avaient  été  prises 
pour  que  nul  déshonneur  n'en  rejaillit  sur  les  ordres 
mendiants.  Chartul,  n.  257. 

Sur  l'entrefaite,  le  roi  avait,  sans  doute  à  la  demande 
des  prêcheurs,  envoyé  a  la  Curie  un  exemplaire  du 
De  periculis.  )   i  tut  confié  à  une  commission 

de  cardinaux,  dont  le  plus  notable  étail  Odon  de  Châ- 
teauroux.  C'est  sur  leur  rapport  qu'Alexandre  IV  pro- 
nonça, le  .",  octobre  1256,  la  condamnation  de  l'ouvrage. 


Chartul.,  n.  288.  La  commission,  dit  le  pape,  y  avait 
relevé  diverses  propositions  damnables  contre  le  pou- 
voir et  l'autorité  du  pape  et  de  ses  frères  dans  l'épis- 
copat,  d'autres  contre  la  valeur  de  la  pauvreté  volon- 
taire, d'autres  de  nature  à  déshonorer  ceux  qui,  animés 
du  zèle  pour  le  salut  des  âmes  et  se  consacrant  aux 
études,  sont  causes  clans  l'Église  de  grands  progrès 
spirituels.  De  son  autorité,  le  pape  condamnait  donc 
le  dit  livre  comme  injuste,  scélérat,  exécrable  et  les 
enseignements  qui  y  étaient  donnés  comme  mauvais. 
faux  et  néfastes.  Les  détenteurs  de  cet  ouvrage  avaient 
huit  jours  pour  le  brûler:  ceux  qui  passeraient  outre  à 
cette  prescription  encourraient  ipso  facto  l'excommu- 
nication. Chartul.,  n.  288.  Communication  du  tout 
était  adressée  au  roi  de  France  le  17  octobre,  ibid., 
n.  289;  les  archevêques  de  Tours  et  de  Rouen,  l'évêque 
de  Paris  étaient  chargés  de  tenir  la  main  à  l'exécution 
du  décret  pontifical,  21  octobre.  Ibid.,  n.  291. 

Le  voyage  à  la  Curie  des  professeurs  séculiers  deve- 
nait donc  sans  objet;  ils  ne  laissèrent  pas  néanmoins 
de  le  poursuivre.  Deux  d'entre  eux,  Eudes  de  Douai  et 
Christian  de  Beauvais.  firent  d'ailleurs  une  soumission 
publique  aux  décisions  pontificales  dès  le  23  octobre. 
Ibid.,  n.  293.  Quant  à  Guillaume  de  Saint-Amour,  il  se 
sentait  fort  de  l'appui  d'une  bonne  partie  du  clergé 
séculier.  En  octobre  —  était-ce  avant,  était-ce  après 
avoir  pris  connaissance  de  la  condamnation  du  De 
periculis?  —  tous  les  chapitres  cathédraux  de  la  pro- 
vince de  Reims  adressaient  une  supplique  au  pape, 
lui  demandant  de  revenir  sur  les  mesures  prises  à  l'été 
contre  Guillaume  et  ses  trois  compagnons.  Ibid., 
n.  295.  Mais  la  résolution  du  pape  était  bien  arrêtée. 
Le  10  novembre,  s'adressant  à  l'Université,  dont  il 
faisait  un  grand  éloge,  il  protestait  à  nouveau  contre 
ceux  qui  y  avaient  porté  le  trouble  et  qui  avaient  osé 
attaquer  les  religieux  mendiants  dans  leurs  cours  ou 
leurs  prédications,  non  peut-être  en  les  désignant 
expressément,  mais  par  des  détours  qui  ne  trompaient 
personne.  Ibid.,  n.  296. 

Tel  était,  aussi  bien,  le  moyen  de  défense  que  pré- 
tendait adopter  Guillaume  de  Saint-Amour;  demeuré 
en  Curie,  il  demandait  d'être  entendu  et  rédigeait 
en  même  temps  un  mémoire  justificatif.  Texte  dans 
Opéra,  p.  88-110.  On  lui  reprochait  ses  sermons  et 
ses  leçons;  il  répondait  par  une  distinction  qui  faisait 
plus  d'honneur  a  sa  subtilité  qu'à  sa  bonne  foi.  II  avait 
dénoncé  de  faux  religieux,  de  faux  prédicateurs;  n'y 
en  avait-il  pas?  Ne  serait-ce  que  ces  béguins  et  béguines 
dont  on  parlait  beaucoup  depuis  quelque  temps.  Prê- 
cheurs et  mineurs  avaient  pris  pour  eux  ces  attaques; 
est-ce  que,  par  hasard,  ils  se  seraient  reconnus  cou- 
pables des  vices  qui  étaient  reprochés  à  d'autres?  Au 
cours  de  l'hiver  1256-1257,  Guillaume  comparut  donc 
élevant  une  commission  de  quatre  cardinaux  (ceux-là 
peut-être  qui  avaient  examiné  son  livre  i.  La  Chronique 
de  Normandie  à  qui  nous  devons  ce  détail,  dit  qu'il 
aurait  été  envoyé  absous  :  jorliler  in  Curia  stetil  et  in 
pluribus  a  prœdictis  religiosis  accusât  us,  de  sua  inno- 
centia  et  doctrina  coram  quatuor  cardinalibus  compelen- 
ter  satisfecit,  a  quibus  ab  omni  impelitione  fralrum  pro- 
nuncialus  est  immunis  et  absolutus.  Dans  A.  Duchesne, 
Historiée Normannorum  seriplores,  Paris,  1619,  p.l009C. 
Triompha  sans  lendemain,  car  le  pape,  qui  au  cours  de 
l'année  1257  multipliait  ses  démarches  à  Paris  pour 
faire  admettre  purement  et  simplement  les  mendiants 
dans  l'Université,  n'avait  aucun  goût  pour  laisser 
Guillaume  rentrer  en  France.  Un  nouvel  acte  du  30 
mars  avait  dénoncé  à  tous  les  patriarches,  archevêques 
et  évêques  le  De  periculis.  Chartul.,  n.  308.  Le  temps 
de  la  miséricorde  n'était  pas  encore  venu  pour  Saint- 
Amour.  Il  avait  demandé,  à  cause  de  sa  santé,  à 
quitter  la  Curie  où  il  semble  bien  qu'on  le  retenait. 
On  finit  par  le  lui  permettre,  mais  avec  défense  expresse 
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de  rentrer  dans  le  royaume  de  France  et  interdiction 
absolue  d'enseigner  et  de  prêcher.  Lettre  pontificale 
du  9  août  1257,  Chartul.,  n.  314:  lettres  conformes  à 
saint  Louis  et  à  févêque  de  Paris,  n.  315  et  316.  Le 
maître  parisien  se  retira  donc,  selon  toute  vraisem- 
blance, en  son  pays  natal  qui  n'appartenait  point  alors 
au  royaume,  mais  ressortissait  à  l'Empire.  Même  éloi 
gné  de  Paris,  Guillaume  demeurait  un  danger,  ses 
anciens  collègues  se  maintenaient  avec  lui  en  com- 
merce épistolaire:  à  plusieurs  reprises  défense  leur  lut 
intimée  au  nom  du  pape  d'écrire  à  l'exilé.  Chartul., 
n.  332,339,354, 356.  Sans  doute  s'imaginait  -on  que  ces 
correspondances  n'étaient  pas  étrai  itation 

dirigée  contre  les  religieux  mendiants  qui  persévéra 
dans  les  années  1258-1259.  Les  universitaires  perdaient 
donc  leur  temps  quand  ils  demandaient  au  papi 
toriser  Guillaume  à  rentrer  à  Paris.  La  réponse 
d'Alexandre  du  11  août  1 25'.)  est  très  ferme  :  il  n'étail 
pas  encore  temps  de  permettre  le  retour  de  l'exilé. 
Ibid.,  n.  353.  Sans  doute,  s'il  venait  à  résipiscence,  la 
miséricorde  du  Siège  apostolique  ne  lui  ferait  pas 
défaut.  Lettre  du  11  juillet  1259.  ibid.,  n.  343.  Mais  il 
ne  semblait  pas  au  pape  que  Guillaume  s'engageât 
dans  cette  voie;  sensiblement  a  la  même  date,  25  juillet, 
le  pape  prenait  des  mesures  pour  qu'un  bénéfice  dont 
on  avait  disposé  dans  le  diocèse  de  Beauvais  en  faveur 
du  maître  parisien,  fût  conféré  à  une  autre  personne. 
Ibid.,  n.  314.  La  situation  de  Guillaume  ne  se  modifia 
donc  point  sous  le  pontificat  d'Alexandre  IX,  qui  mou- 
rut le  25  mai  1261. 

On  a  écrit  que,  sous  Urbain  IV  (29  août  1261-2  oc- 
tobre 1264),  Guillaume  eut  la  permission  de  revenir  à 
Paris,  en  1263,  et  «  fut  reçu  par  toute  l'Université  avec 
une  joie  qui  ne  se  peut  exprimer  ».  Du  Boulay.  Historia 
univ.  paris.,  t.  m,  p.  368.  Mais  il  est  dillicile  de  voir 
sur  quelles  preuves  on  se  fonde  pour  atlirmer  cela.  La 
Chronique  de  Normandie,  édit.  citée,  p.  lui  1  1),  donne- 
rait plutôt  à  penser  qu'il  est  mort  dans  son  exil,  en  1271 
et  cette  chronique,  comme  le  fait  remarquer  Tillemont, 
est  remarquablement  exacte  pour  les  divers  événe- 
ments relatifs  à  cette  lutte  des  séculiers  et  des  réguliers. 
En  fait,  on  possède  une  lettre  de  Guillaume  adressée  à 
Nie  nias  de  Lisieux  et  qui  peut  dater  des  années  1270- 
1271.  Chartul.,  n.  440.  Elle  répond  à  l'envoi  que  celui 
ci  lui  avait  fait  d'un  travail  contre  les  ordres  men- 
diants où  étaient  réfutées  diverses  assertions  de  Jean 
Peckam  ;  à  ce  moment  Guillaume  est  encore  i  cilé 
et  ce  n'est  qu'avec  des  précautions  que  lis  ma! 
très  parisiens  communiquent  avec  lui  et  lui  avec 
eux. 

D'ailleurs  le  temps  ne  l'avait  guère  assagi.  Il  occu- 
pait ses  loisirs  à  composer  un  ouvrage  considérable,  où 
il  rassemblait  les  textes,  tant  scripturaires  que  cano- 
niques, allant  a  l'appui  de  sa  thèse  favorite.  Ce  sont  les 
Collecliones  catholiese  et  canoniese  Scriplurse,  dans  les 
Opéra,  p.  111-  INT.  Clément  IV  (5  février  1265  29  no- 
vembre 1268),  pensait  il.  en  sa  qualité  de  Français, 
d'ancien  avocat  laïque,  comprendrait  mieux  que  ses 
prédécesseurs  l'opposition  que  <  ruillaume  faisait  à  lin 
vasion  des  religieux  mendiants.  Il  le  lui  lit  env- 
ie pape  eut  la  bonté  de  lui  en  accuser  réception.  Char- 
tul., n.  112,  du  l.s  octobre  1266.  Mais,  Cul  en  lui 
reconnaissant    h"  droit    de  chercher  dans   les  textes 

sacrés  des  moyens  de  défense  pour  l'Église,  Clémenl  I  V 
ne  laissait  pas  de  remarquer  qu'il  n'y  avait,  somme 

toute,  (pie   peu   de   différence  entre   le   i 

celui  qui  avait  valu  à  Guillaume  les  sévérités  de  l'Église. 
Pour   bienveillante  quelle  lut,    la  lettre    pontificale 

n'était  pas  une  absolution.  Du  moins  Clenie.nl  1\  ne 
prenait-il  aucune  mesure  contre  ce  volumineux  factum. 

Ce  livre  n'était  pas,  a  coup  sur.  le  1 moyen  pour 

faire  cesser  l'exil  de  Guillaume;  le  docteur  mourut  le 
13  septembre  1272.  comme  il  ressort  de  son  épitaphe 


conservée  à  Saint-Amour,  sans  avoir  pu  rentrer  à  Paris. 

Tel  fut  Guillaume  de  Saint-Amour:  mais  on  se 
tromperait  à  voir  en  lui  un  isolé.  Il  a  incarné,  mieux 
que  tout  autre,  les  passions  qui  se  sont  donné  (ours  au 
milieu  du  XIIIe  siècle  dans  l'université  de  Paris.  Mais 
M  faudrait  citer  a  côté  de  lui,  outre  ceux  qui  l'accom- 
pagnèrent à  Rome  en  1256  et  qui  ne  persévérèrent  pas 
Ions  dans  leur  hostilité  contre  les  mendiants,  des 
maîtres  comme  l  aurenl  1. anglais  à  qui  ont  été  attri- 
bues deux  ouvrages  de  Guillaume,  cf.  Glorieux,  Ré 
perloire,  t.  i.  p.  350,  Siger  de  Brabant,  voir  son  article; 
Nicolas  de  Lisieux  dont  nous  avons  dit  un  mot  ci-des- 
sus: mais  surtout  Gérard  d'Abbeville.  Sur  l'oeuvre 
considérable  de  ce  dernier,  voir  pour  une  première 
orientation,  Glorieux,  op.  vil.,  p.  350-360.  Parmi  ses 
ouvrages  relatifs  a  la  polémique  en  question,  il  faut 
signaler  un  Liber  contra  aduersarium  perfectionis  chris- 
tianse  maxime  prselalorum,  facultatumque  ecclesiastiea 
rum  inimicum  (entre  autres  mss,  celui  de  la  Sorbonne, 
n.  225,  lui.  35  128  v°);  le  l.iber  apologeticus  aucloris  et 
libri  editi  contra  aduersarium  perfectionis  christianie, 
apologie  de  l'ouvrage  précèdent  (même  ms.,  fol.  129- 
214).  Peut  être  aussi  de  Gérard  d'Abbeville  un  De 
perfectione  et  excellentia  status  clericorum,  même  ms., 
fol.  215-317,  qui  est  une  réponse  directe  a  l'opuscule  de. 
saint  Thomas.  De  perfectione  oitse  spirilualis.  Analyse 
de  Ces  divers  traités  dans  Histoire  littéraire  de  la  France, 
t.  xxi,  p.   185  192. 

Mien  entendu,  les  religieux  mendiants  n'avaient  pas 
larde  a  répondre  aux  attaques  dirigées  contre  eux. 
Nous  avons  signalé  plus  haut  l'intervention  de  saint 
Bonaventure  dans  le  conflit.  Un  anonyme  rédigea 
aussi  vers  ce.  même  moment  un  écrit  qui  commence 
par  les  mots  :  Manus  quœ  contra  omnipotentem  tenditur. 
ms.  de  Sorbonne,  n.  228,  fol.  1-25,  qui  amena  une 
riposte  de  Gérard  d'Abbeville  :  Exceptiones  contra 
librum  qui  incipil  :  Manus  qux  contra.  Saint  Thomas 
lui-même  entra  de  bonne  heure  dans  la  lice  :  l'opuscule 
Contra  impugnantes  Dei  cullum  et  religionem  est,  pour 
partie,  une  réfutation  en  règle  du  De  periculis,  de 
Guillaume  de  Saint-Amour,  mais  il  répond  aussi  a 
toutes  les  attaques  des  séculiers  en  1255-1256,  attaques 
dont  Thomas  d'Aquin  avait  été  lui-même  victime. 
Cf.  P.  Glorieux,  Le  •  Contra  impugnantes  de  s.  Tho 
mas.  dans  Mélanges  Mandonnet,  t.  i,  p.  51-81.  C'est 
en  tant  qu'ils  peuvent  expliquer  les  traités  des  grands 
maîtres  que  nous  venons  dé  citer,  qut  ks  productions 
littéraires  de  cette  époque  tourmentée  ont  encore 
gardé  pour  nous  quelque  intérêt. 

Ces  sources  sont  rassemblées  au  miens  date  nouille  et 
Châtelain,  Chartularium  uniuersitatis  Parisiensis,  t.  î, 
Paris,  1889,  liai  complétera  et  au  besoin  rectifiera  Du 
Boulay,  Historia  universitatis  Parisiensis,  t.  m,  p.  2N1  sq.; 
quelques  renseignements  dans  la  Chronica  Normanniœ 
(cités  eu  cours  d'article);  dans  Matthieu  Paris,  Chronica 
Majora,  édit.  I.uard.  t.  v,  généralement  défavorable  aux 

réguliers  et  nu  Saint-Siège;  dans    ri tas  de  Cantinpré, 

De  apibus,  éd.  de  i  louai,  1027. 

En  1632,  parut  à  Constance  (mais  ne  serait-ce  pas  a 
i  une  édition  des  Opéra  omniade  Guillaume  de  Saint- 
Amour.  L'apparition  de  cet  ouvrage  amena  quelque  émo- 
tion dans  les  milieux  des  réguliers;  l'autorité  royale  fut 
s.usir  ci  an  arrêt  du  I  I  Juillet  1633,  défendit  aux  libraires, 
.i  peine  de  la  Me  .  d'exposer,  vendre,  m  débiter  ledit 
livre,  les  part  Iculiers  qui  s'en  trouveraient  saisis  et  mit  pas- 
sibles d'une  amende  de  Iruis  mille  livres. 

Parmi  les  travaux,  il  faut  signaler  en  toute  première 
ligne  Tillemont,  dans  la  Vie  de  saint  l.aois  (publiée  seu 
lemenl  en  1851  par  la  Société  de  l'Insinue  de  France). 
c  vu  p.  135  2'js  ne,!.  .  ,,  30"  312);  cel  te  il:  itoire  di 
Guillaume  fie  Saint-Amour  est  bien  supérieure  a  celle  de 
i ms  Hisl.  littér.  de  la  France,  t.  xi\,   1838, 

p.    197-215,   menu    plétéc   pai    celle   de   V.    Ce  Clerc, 

ibi.l..  t.  xxi,  1847,  p.  168-499;  Féret,  La  la.  ulté  de  théologi 

de  Paris,   Moyen  Age,  c  n,  p.   (5-83,  215-225;  M.  Perrod, 

■  rarrr.  de  i,,  ,/,■  Saint-Amour,  Paris. 
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1902;  M.  Bierbaum,  Beltelordenvnd  Wellgeisllicliketi  an  der 

Universilàt  Paris,  1920. 

K.   Amann. 

2.  SAINT-AMOUR  (Louis -Gorin  de)  (1619- 
1687).  né  à  Paris,  le  27  octobre  1619,  fit  de  brillantes 
études  à  l'université  de  Paris,  dont  il  devint  le  recteur 
et  dont  il  défendit  les  droits  contre  les  jésuites.  Doc- 
teur en  théologie  en  1644,  il  fut  le  défenseur  des  cinq 
propositions  de  Jansénius  qui  avaient  été  condamnées 
à  Rome  et  il  fut  chargé  d'aller  à  Rome  pour  obtenir 
d'Innocent  X  la  revision  de  coite  condamnation:  il  ne 
réussit  pas  dans  cette  mission.  Revenu  en  France,  il 
prit  la  défense  d'Arnauld.  refusa  de  souscrire  à  la 
condamnation  de  ce  docteur  et  fut,  de  ce  chef,  exclu 
des  assemblées  de  Sorbonne.  Il  mourut  à  Saint-Denis, 
le  14  novembre  1687. 

Saint-Amour  a  publié  un  ouvrage  dont  les  jansénistes 
ont.  à  maintes  reprises,  fait  l'éloge  :  Journal  de 
M.  Louis  Gorin  de  Saint-Amour,  docteur  de  Sorbonne, 
de  ce  qui  s'est  fait  à  Rome,  dans  l'affaire  des  cinq  propo- 
sitions avec  un  Recueil  de  diverses  pièces  dont  il  est 
parlé  dans  ce  journal,  ou  qui  regardent  la  matière.  Hol- 
lande. 1662,  in-fol.  r.e  Journal,  très  partial  en  faveur 
du  jansénisme,  a  été  rédigé  en  partie  par  Arnauld  et 
par  Isaac  Le  Maître  de  Sacy,  avec  les  notes  de  Saint- 
Amour  et  il  est  souvent  cité  par  Godefroy  Hermant 
dans  ses  Mémoires,  édit.  Gazier.  Pari-.  1905  1910 
7  vol.  in-8°.  In  arrêt  du  Conseil  d'État,  du  1  janvier 
1664,  condamna  cet  écrit  à  être  brûlé  par  la  main  du 
bourreau:  il  fut  aussi  condamné  par  la  Faculté  par  un 
décret  du  28  mai  1604.  Le  Journal  a  été  traduit  en 
anglais  par  G.  Havers  et  publié  à  Londres.  166  1.  in-fol. 
Saint-Amour  publia  aussi  des  Mémoires  apologétiques 
pour  l'université  de  Paris  contre  l'entreprise  de  quelques 
Hibernois,  s.  1.,  1651,  in-4°.  Racine,  dans  la  Lettre  aux 
deux  apologistes  de  l'auteur  des  Hérésies  imaginaires, 
attribue  à  Gorin  de  Saint-Amour  la  composition  des 
■  Chamillardes  ». 

Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique,  édit.  de  1759, 
t.  i,  p.  477  (art.  Amour);  Hoefer,  Nouvelle  biographie  géné- 
rale, t.  xx.li,  col.  1027:  Féret,  Lu  faculté  de  Paris  et  ses 
docteurs  les  plus  célèbres.  Époque  moderne,  t.  m,  Paris, 
1904,  p.  131-133,  189-194. 

J.   Carreyre. 

SAINT-JURE  Jean-Baptiste,  auteur  spirituel 
i  1588-1657  i  I.  Vie.  —  Jésuite  français,  né  à  Metz  le 
19  février  1588,  entré  au  noviciat  le  4  septembre  1604 
Père  spirituel  du  Collège  de  Clermont  (1645-1646),  pré- 
dicateur et  supérieur  de  diverses  maisons  de  la  Compa- 
gnie de  Jésus,  il  s'acquit  une  réputation  extraordinaire 
de  directeur  spirituel,  et  mourut  à  Paris  le  30  avril  1657. 

Reaucoup  de  personnes  favoris  parti- 

culières, comme  le  baron  de  Renty  et  la  Mère  Jeanne 
des  Anges,  lui  confièrent  la  direction  de  leur  conscience. 
Fait  exceptionnel  dans  les  annales  des  ordres  religieux. 
ce  jésuite  fut  le  conseiller  très  apprécié  des  domini- 
caines cloîtrées  de  Paris  :  à.  l'époque  où  l'on  redoutait 
le  jansénisme,  la  Mère  Elisabeth  de  l'Enfant- Jésus 
recourut  aux  lumières  du  P.  Saint -Jure,  et  le  P.  Saint- 
Jure  guida  sa  communauté  dans  les  voies  de  l'ortho- 
doxie, soutint  la  ferveur  du  couvent  et  l'anima  d'une 
spiritualité  en  harmonie  parfaite  avec  celle  de  l'ordre 
de  Saint-Dominique. 

II.  Œuvres.  —  Son  œuvre  de  théologie  spirituelle 
fut  fort  abondante  :  De  la  connaissance  et  de  l'amour  du 
Fils  de  Dieu.  Noire-Seigneur  Jésus-Chrisl,  Paris,  1634; 
Méditations  sur  1rs  plus  grandes  et  plus  importantes 
vérités  de  lu  foi  rapportées  aux  trois  vies  purgative,  illu- 
minât! ilus  tard,  les 
lions  sur  les  trois  \  ies  seront  accompagnées  d'un  second 
volume  contenant  diverses  retraites!;  /.,  moyen  de  bien 
mourir,  tiré  de  la  seconde  partie  du  Troisième  livre  de 
ta  connaissance  cl  de  l'amour  du  Fils  de  Dieu.   Solre- 


Seigneur  Jésus-Christ,  Paris,  1640;  Conduites  pour  les 
principales  actions  de  la  vie  chrétienne,  Paris,  1644 
:  2  i  (  lit  ion  i;  Le  livre  des  élus  de  Jésus-Christ  en  Croix, 
Paris.  Kj4:î;  L'homme  spirituel,  où  lu  vie  spirituelle  est 
traitée  par  ses  principes,  Paris,  1646,  2  vol.  :  Le  Maître 
Jésus-Christ  enseignant  les  hommes,  où  sont  rapportées 
les  paroles  qu'il  a  proférées  de  sa  divine  bouche  pour  leur 
instruction,  Paris.  1649:  La  vie  de  Monsieur  de  Renty, 
Paris.  1651  :  Les  trois  filles  de  Job,  ou  Traité  des  trois 
vertus  théologales,  de  la  foi,  de  l'espérance  et  de  la  charité. 
Paris.  1646;  L'union  uvec  Xotre-Seigneur  Jésus-Christ 
dans  ses  principaux  mystères,  pour  tout  le  temps 
de  l'année,  Paris,  1653,  2  vol.:  L'homme  religieux, 
I.  I.  Des  règles  et  des  vœux  de  la  religion,  Paris,  1657; 
I.  IL  Des  qualités  nécessaires  pour  bien  vivre  dans  une 
communauté.  Paris,  1658;  La  sainte  occupation  des  créa- 
tures; Exercices  spirituels  (d'après  Sommervogel;  sans 
indication  de  date  ni  de  lieu);  de  nombreuses  lettres 
(ci  Revue  d'ascétique  et  de  mystique,  1926,  1928  et 
1930  :  lettres  inédites  du  P.  Saint-Jure  à  la  Mère 
Jeanne  des  Anges). 

Ces  œuvres,  qui  appartiennent  à  des  genres  très 
variés,  connurent  un  plein  succès  et  leur  influence  sur 
l'orientation  de  la  piété  chrétienne  fut  profonde.  La 
vie  du  baron  de  Renty,  écrite  en  1651,  sera  rééditée 
pour  la  septième  fois  dès  1654;  on  traduit  Saint-Juré 
en  anglais  et  en  italien,  en  latin  et  en  allemand,  on 
multiplie  les  éditions  à  Paris,  Rouen,  Lyon,  Douai, 
Clermont...  On  le  malmène  à  travers  des  éditions 
revues  et  corrigées  ».  En  1771,  l'abbé  de  Saint-Pard 
écrit  dans  sa  préface  au  Livre  des  élus  :  «  Si  on  le  consi- 
dère du  côté  de  la  forme,  j'ai  pris  la  liberté  d'en  chan- 
ger l'ordre,  et  pour  ainsi  dire  la  marche.  Je  l'ai  réduit 
a  quatre  chapitres...  De  plus,  de  fortes  raisons  m'ont 
déterminé  à  retrancher  les  longs  et  très  fréquents 
passages  des  Pères.  »  L'année  même  où  le  problème  de 
l'amour  pur  trouble  Mme  de  La  Maisonfort,  en  1696, 
les  religieuses  de  Saint-Cyr  lisent  Saint-Jure  dans  leur 
réfectoire  (Rossutt.  Correspondance,  t.  vu.  n.  1347). 
Vers  1661,  il  tient  également  la  chaire  de  lecture  pu- 
blique chez  les  ursulines  de  Rouen,  où  circule  La 
fréquente  communion.  Cf.  Hermant.  Mémoires  sur  l'his- 
loire  ecclésiastique  du  XVII"  s.,  t.  v.  p.  241  sq.  Le  béné- 
dictin Joachim  le  Contât,  dans  ses  Exercices  spirituels 
pour  religieux  et  pour  supérieurs,  dom  d'Achéry,  dans 
son  Indiculus  et  M.  de  Chaminade,  dans  sa  Corres- 
pondance, recommandent  la  lecture  de  diverses  œuvres 
de  Saint-Jure. 

III.  Doctrine.  —  Peu  soucieux  d'originalité, 
Saint-Jure  offre  à  ses  lecteurs  une  doctrine  très  clas- 
sique. L'amour  et  l'union  à  Dieu  constituent  le  nœud 
de  sa  synthèse,  où  la  considération  de  l'humanité  du 
Christ  occupe  la  première  place. 

1°  L'univers  est  un  moyen  utilisé  par  l'amour  créa- 
teur pour  conduire  l'homme  à  sa  fin.  Conception  opti- 
miste et  anthropocentrique  des  créatures,  qui  se  pré- 
sentent a  l'homme  «  avec  un  visage  d'ami  ». 

_  L'incarnation,  en  vertu  de  l'étroite  conjonction 
des  hommes  avec  l'humanité  du  Christ,  exerce  son 
rayonnement  et  sa  force  d'attraction  sur  l'homme  et. 
par  l'homme,  sur  toutes  choses.  Première  étape  du 
retour  à  Dieu  de  toutes  les  créatures  offertes  au  Père 
par  le  Christ  dans  son  sacrifice  éternel. 

3°  Enfin,  pour  procurer  à  la  création  son  achevé 
ment  et  pour  réaliser  la  glorification  de  Dieu  dans 
l'union  parfaite  des  hommes  avec  lui.  il  faut  que  les 
hommes  renaissent  à  la  vie  nouvelle  qui  les  fera  enfants 
de  Dieu.  Vie  nouvelle  qui  suppose  une  participation 
le  la  nature  divine  et  le  don  de  l'Esprit-Saint  : 
i  -t  ni  la  grâce  sanctifiante,  ni  aucun  don  crée 
qui  nous  fait  formellement  enfants  de  Dieu,  mais  la 
divinité  même,  a  qui  la  grâce  sert  seulement  de  dispo- 
sition  et   d'ouverture  pour  la  faire  entrer  dans  nos 
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âmes,  et  de  lien  pour  nous  l'unir  ».  Les  Irois  filles  de 
Job,   c.   v.   «  Le    Saint-Esprit...   seul,  peut    coi 
proprement  et  excellemment  cette  qualité  glorieu:  i   i  I 
cet  être  divin.  »  Ibid. 

Cette  participation  exige  aussi  le  contact  de  l'huma- 
nité de  Notre-Scigneur  en  l'eucharistie;  comme  l'in- 
carnation constitue  un  élargissement  de  l'éternelle 
génération  du  Verbe,  l'eucharistie  achève  l'incarnation 
par  l'incorporation  parfaite  et  personnelle  des  hommes 
au  Christ  :  «  Dieu  le  Père  s'unit  à  son  Fils  par  la  géné- 
ration éternelle  en  unité  d'essence;  le  1  ils  s'unit  à 
l'homme  dans  l'incarnation  en  unité  de  personne;  cl 
puis  à  tous  les  hommes  en  unité  de  sacrement  et  au 
moyen  de  l'union  qu'il  leur  donne  avec  son  humanité, 
il  les  unit  à  sa  divinité  et  par  soi-même  à  son  l'ère. 
Voilà  le  motif,  l'issue,  et  le  retour  du  voyage  du  \  et  be 
divin  sortant  du  sein  de  son  Père,  et  entrant  dans  cehry 
de  sa  Mère  pour  venir  à  nous.  »  Connaissance  et  amour... 
1.  III,  c.  X,  s.  1. 

Dans  le  chrétien  ainsi  constitué,  l'Esprit  de  Jésus, 
éminemment  actif,  suscite  un  amour  qui  fouette  et 
stimule  l'âme  et.  par  lui,  Jésus-Christ  poursuit  en  cha- 
cune de  nos  actions  des  fins  qui  sont  les  tins  mêmes 
de  son  incarnation.  La  contemplation  de  .lesus  révèle 
ces  lins,  el  nous  devons,  sur  son  modèle  et  sons  son 
influence,!  rendre...  toutes  nos  actions  théocentriques, 
au  moins  pour  leur  principe  et  pour  leur  fin  ». 

Brémond,  Hist.  litlér.  da  sentiment  religieux  en  France, 
t.  m  :  La  conquête  mystique  :  l'école  française,  c.  v.  les  jésuites 
bérulliens;  (De  Mauroy),  La  vie  de  la  vénérable  Mère  Êlisa- 
beth  de  l'Enfant-Jésus,  Paris,  1680;  Aloys  Pottier,  S.  .1.. 
Le  I'.  Louis  LaUemant  el  tes  grands  spirituels  de  son  temps, 
t.  ni;  P.  Pourrat,  La  spiritualité  chrétienne,  t.  iv;  Somraer- 
vogel,  liibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  416-429;  ...Les 
filles   <lc  Saint-Thomas.  Leur  histoire,  leur  vie  intérieure, 

V  vil'  et  S  FUI'  s.,  Paris,  1927.  .      „ 

A.    BONNINOUE. 

SAINT-MARTIN    (Raymond  de),  jésuite  Iran 
çais.        Né  en  1601  à  Bassens  (Gironde),  il  entra  déjà 
prêtre  dans  la  Compagnie  en  1625,  professa  la  philo 
sophie  et  la  théologie  morale  et  mourut  en  1679.  Il 
doit   une  certaine   célébrité   a   ses   ouvrages   de  polé- 
mique anti-réformiste.  On  cite  notamment  :  La  confes- 
sion de  loi  faite  par  eux  de  la  religion  prétendue  rêfor 
mée,  défaite  par  elle,  Montauban,  1658;  Démonstration 
a  (fur  de  la  relit/ton  prétendue  réformée,  louchant  leur- 
union  avec  ceux  de  l'Eglise  romaine  pour  servir  a  /<"  i 
liter  leur  conversion,  ibid.,  1658;  Avis  important  ri  salu 
taire  à  ceux  de  la  religion  prétendue  reformée  touchant 
leur  distinction  des  points  de  foi  fondamentaux  cl  non 
fondamentaux  qui  est  le  fondement  'le  leui  union  are, 
les  luthériens,  ibid.,   1660;  La  réformation  ou  licence 
extrême   que   irai    de    la    religion    prétendue   réformée 
prennent  tant  m  ce  qui  concerne  la  foi,  qu'en  ce  qui 
regarde  les  mœurs  cl  la  pair  chrétienne,  ibid.,   1665; 
Sommaire  des  controverses  décidées  par  1rs  seuls  textes 
exprès  el  formels  de  la   Bible  el  par  les  conséquences 
évidentes  ri  nécessaires  qui  en  sont  déduites  arrr  la 
réponse  a  l'abri  gé  contraire  farl  par  le  sieur  Drelincourt, 
ministre  de  Charenl on,  Charen ton,  167  1  (1  ouvrai  >    di 
Drelincourt    visé   ici  est   intitulé   :    Abrégi    de  contro 
verses  <>u  sommaire  des  erreurs  de  l'Église  romaine  arrr 

leur  réfutation,  Genève,  1630;  abrégé  el  ré] élurent 

1res  souvent  réédités);  La  vraie  religion  mise 
jour  contre  toutes  les  erreurs  contraires  des  alhé 
mathématiciens,  ou  autres  qui  établissent  le  destin  cl  la 
fatalité  des  païens,  des  juifs,  des  n  sectes 

des  hérétiques  en  général,  des  schismatiques,  des  machia 
vélistes  'I  des  politiques,  Montauban,  1667. 
Sotwell, Bibl.  scriptorum  Soc.  Jesu,  p.  717;  Sommi 

Bibl.delaComp.  de  Jésus,  t.vn,  col.432   133;  1      W.  B ■ 

Corrections  ri  additions  a  la  Bibl.  d,    '</   Comp.  •> 
Toulouse,     1911-1930,    col.    1209;    limier,    Nomenclator, 
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A.   Rayez. 


SAINT-PÉ   (François  de),  prêtre  de  l'Oratoire, 

est  né  à  Vallegrand  près  de  Villeroy,  an  diurèse  de 
Paris,  le  28  février  1599;  il  succède  d'abord  à  son  père 
comme  gentilhomme  et  officier  chez  le  roi,  chef  du 
gobelet,  et  fait  la  campagne  de  Hollande.  Il  avait 
honte  alors  de  penser  à  Dieu:  il  fut  converti  par  le 
1'.  de  Condren  en  1627,  entra  dans  sa  congrégation  le 
2  février  1629  et  fut  ordonné  prêtre  le  2:s  lévrier  1630. 
Un  des  plus  représentatifs  de  l'ancien  Oratoire  el  des 
plus  saints,  il  est  successivement  supérieur  à  Lyon, 
curé  d'Étampes  et  de  Chancueil,  supérieur  d'Orléans, 
sous-directeur  de  la  maison  d'institution,  curé  de 
Saiiil  Croix  de  Rouen,  où  le  P.  Bourgoing  lui  donne 
charge  d'ouvrir  un  séminaire.  Il  est  ensuite  supérieur 
de  Saint-Magloire,  1651;  curé  à  Toulouse  en  1654; 
devient  en  1655  confesseur  de  la  duchesse  douairière 
d'Orléans,  Marguerite  de  Lorraine,  veuve  du  duc 
d'Orléans;  il  la  quitte  en  1666  parce  qu'il  ne  peut  lui 
faire  payer  ses  délies  et  finit  supérieur  de  Notre-Dame- 
des-Vertus  à  Aubervilliers.  11  voit  toujours  dans  le 
jansénisme  une  Église  séparée  de  son  chef  visible  : 
«  Qu'ils  (les  jansénistes)  cessent  de  faire  bande  à  part, 
de  conseiller  à  des  religieuses  de  ne  pas  obéir  au  pape 
et  à  leur  évoque...  Les  saints  déchirent-ils  par  des 
mesures  atroces  ceux  qui  leur  sont  contraires?  lin 
de  Batterel,  Mémoires  domestiques,  t.  n.  p.  209.  Ses 
ouvrages  sont  la  rédaction  des  entretiens  que,  dès 
axant  sa  conversion,  il  avait  eus  avec  le  I'.  de  Condren 
sur  les  vieux  du  baptême,  les  obligations  du  chrétien 
et  les  devoirs  de  la  religion.  C'est  peul  être  à  lui  que 
nous  sommes  redevables  de  la  publication  de  L'idée  du 
sacerdoce  et  du  sacrifice  de  ./.mis  Christ,  du  I'.  de  Con- 
dren. Voir  Faillon,  M.  'Hier.  t.  n.  p.  386.  Son  livre  du 
Nouvel  Adam  parut  d'abord  sous  ce  litre  :  Cinq  dia- 
logues pour  expliquer  la  perfection  arrr  laquelle  Jésus- 
Christ  a  racheté  le  monde  ri  pour  exciter  les  hommes  à  son 
amour  parfait,  entre  l'uni  ri  Timothée,  Paris,  1661,  in- 
21.  qui  devient  Le  nouvel  Adam  ou  l'excellence  de  la 
rédemption  des  hommes  par  Jésus-Christ.  L'obligation 
qu'ils  ont  de  l'aimer  et  lu  nécessité  de  renoncer  à  eux- 
mêmes,  expliquée  en  dix  dialogues  par  un  prêtre  île 
l'Oratoire,  Paris,  1662,  in  2  1.  Il  y  est  traité  :  I"  de  la 
justice  originelle;  2»  de.  la  chute  d'Adam  ;  Eve  a  pu 
penser  qu'elle  serait  semblable  à  Dieu,  elle  était  créée 
pour  cela  o  mais  par  un  mauvais  chemin  lequel  Dieu 
lui  défendait  de  prendre  .;  M"  de  la  pénitence  que  I  heu 
lui  impose;  4»  des  avantages  île  cet  état;  5°  de  la  per 
tection  user  laquelle  .lesus  Christ,  le  nouvel  Adam  l'a 
accomplie.  Les  cinq  autres  dialogues  traitent  de  l'abné- 
gation que  le  chrétien  doit  pratiquer  après  .lésus  Christ 
qui  lui  en  a  donné  un  parfait  exemple.  1  >ans  une  3'  édi 
lion.  Paris,  1666,  2  vol.  iii-12.  le  premier  volume  pré 
cédé  d'une  épître  dédicatoire  a  la  duchesse  d'Orléans 

esi  semblable  au  précédent;  le  deuxième,  complète 
ment  nouveau,  est  une  explication  du  symbole  par 
demandes  el  par  réponses.  Une  troisième  partie,  1669, 

contient  une  explication  des  sacrements,  en  par- 
ticulier d.s  cérémonies  du  baptême,  les  exorcismes, 
l'insufflation,  etc.;  elle  fut  rééditée  en  1669  smis  ce 
litre  :  Le  nouvel  Adam,  troisième  partie,  où  sont  expli 
quées  les  cérémonies  du  baptême  m  farine  de  dialogue, 
par  le  Rév.   P.   F.   D.  S.   1'.  Selon  saint    Paul,  sui\i  en 

cela  par  l'école  française,  le  baptisé  csi  un  homme 
nom  eau.  transfiguré  comme  .lesus  sur  le  Thabot 
Mai  à  une  vie  nouvelle,  doit  correspondre  une  acti 
vile  nouvelle  :  Le  baptisé  se  donne  a  Jésus  Christ, 
dit  .nui  Jean  Chrysostome,  en  disant  :  .le  renonce  n 
Satan.  ■  L'auteur  veut  même  qu'il  y  ail  la  une  sorte 
!  C'est  un  vœu,  non  pas  d'une  religion  parti- 
culière, mais  de  la  grande  religion  de  .lésus  Christ,  qui 
a  pour  cloître  l'Église,  pour  règle  l'Évangile,  pour  Ion 
dateur  un  Dieu  el  pour  habit  Jésus-Christ  même. 
;:/,>  sur  le  baptême  on  la  vie  de  Jésus  Christ  rom 
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muniquée  au  chrétien  dans  ce  sacrement.  Paris,  1C75, 
p.  247-249.  Le  P.  de  Saint-Pé  mourut  à  Paris  le  6  jan- 
vier 1678,  à  soixante  dix-huit  ans.  Cloyseault  et  après 
lui  Batterel  lui  attribuent  plusieurs  miracles  accomplis 
pendant  sa  vie  et  après  sa  mort. 

Batterel,  Mémoires  domestiques...  Le  Père  François  de 
Saini-Pé,  t.  il,  p.  193-219;  H.  Brémond,  Histoire  tittér.  du 
sentiment  religieux,  t.  m,  p.  183  sq.,  213  sq.,  329,  421,  427; 
t.  ix.  p.  4-35;  Cloyseault,  Vu  du  Père  François  de  Sainl- 
Pé,  prêtre  de  l'Oratoire,  avec  des  aspirations  pour  les  agoni- 
sants, Paris,  1691,  in-12;  Vies  de  quelques  prêtres  </<•  l'Ora- 
toire,  1. 1,  p.  xxx  et  passim.  voir  la  table  analytique;  Ingold, 
Supplément  a  l'essai  de  bibliographie  oratorienne. 

A.   Mo  LIEN. 

1.  SAIIMT-SEVER  (Calixte  de),  frère  mineur 
capucin  français  du  xvnc  siècle,  appelé  par  Bernard 
de  Bologne,  Pierre  Calixte  Campetti.  Voir  Bibliotheca 
scriptorum  0.  M.  Cap.,  Venise,  1747,  p.  215.  De  là  lui 
serait  venu,  d'après  Apollinaire  de  Valence,  le  surnom 
de  Campet.  qui  ne  serait  point  son  nom  de  famille. 
Voir  Bibliotheca  min.  capuccinorum  prov.  Occilaniœ  et 
Aquitaniee,  Rome,  1894,  p.  48.  Originaire  de  Saint- 
Sever  (Landes),  il  appartint  à  la  province  capucine 
de  Toulouse  et  passa,  lors  de  la  division  de  cette  pro- 
vince en  1640,  a  telle  d'Aquitaine.  Il  fut  dans  l'une  et 
l'autre  province  lecteur  et  prédicateur.  Comme  dans 
la  dédicace  de  son  ouvrage  Pastor  catholicus,  il  dit 
qu'il  mène  la  vie.  capucine  depuis  trente  ans  et  comme 
ce  livre  a  été  publié  en  1668,  et  pas  en  1658,  comme 
l'affirme  Apollinaire  de  Valence,  op.  cit.,  p.  49.  il  faut 
en  conclure  que  le  P.  Calixte  est  entré  dans  l'ordre 
vers  1638.  Il  mourut,  en  1672,  à  Vic-Fezensac  (Gers), 
où  il  prêchait  le  carême  et  non  à  Bordeaux,  en  1676, 
comme  le  dit  Bernard  de  Bologne,  loc.  cit. 

Il  a  publié  :  Pastor  catholicus,  sire  theologia  pastora- 
lis,  in  Ires  partes  distributa  :  theologia  cateehistica, 
theologia  moralis.  theologia  sacramentalis,  Lyon.  1668, 
3  vol.  in-fol.,  dont  le  premier  (pars  cateehistica)  traite 
de  oratione  dominica,  de  salutalione  evangelica,  de  sym- 
bolo  apostolorurn:  le  deuxième  (pars  moralis),  de 
prœceptis  primes  tabulée,  de  prœceptis  secundœ  tabula', 
de  quinque  prœceptis  Ecclesias;  le  troisième  (pars  sacra- 
mentalis). de  saeramentis  Ecclesiœ,  de  sacramentalibus 
et  ritibus,  de  censuris  ecclesiasticis;  De  prœceptis  deca- 
logi  et  Ecclesiœ,  Lyon,  1669,  in-8°;  De  peccatis  seplem 
mortalibus  et  censuris  ecclesiasticis.  Lyon,  1669,  in-8°. 

Outre  les  deux  bibliothèques  citées,  voir  Irénée  d'Aulon, 
O.  M.  Cap.,  Bibliographie  des  fr.  min.  capucins  île  lu  province 
de  Toulouse  (1582-1928),  Toulouse  1U28,  p.  S. 

A.  Teetaert. 

2.  SAIIMT-SEVER  (Daniel  de),  frère  mineur 
capucin  français  de  la  première  moitié  du  xvir8  siècle. 

Natif  de  Saint-Sever  (Landes),  il  appartint  au  clergé 
séculier  avant  d'entrer  dans  l'ordre,  où  il  exerça  les  plus 
hautes  charges.  En  1606  il  fut  lecteur  en  théologie  à 
Bordeaux  cl.  en  1607-1610,  à  Agen,  où  il  fut  aussi 
gardien.  Pour  répondre  à  l'appel  de  Paul  V,  qui  recom- 
mandait avec  instance  aux  ordres  mendiants  de  fonder 
des  collèges  pour  les  langues  orientales,  principalement 
pour  l'hébreu  et  l'arabe,  la  province  de  Toulouse 
nomma,  en  1612.  le  P.  Daniel  gardien  du  couvent  de 
Montpellier  et  le.  chargea  d'y  enseigner  en  même  temps 
l'hébreu.  Il  s'acquitta  de  cette  tâche  jusqu'en  l'an- 
née 1616.  où  il  fut  transféré  comme  gardien  àCondom. 
En  1617  il  lut  élevé  au  provincialat  et,  quand,  en  1619, 
il  assista  à  Home  au  chapitre  général,  il  obtint  du  sou- 
verain pontife  la  fondation  d'une  mission  capucine 
dans  le  Béarn,  infesté  de  huguenots  avec  lesquels  il 
a  de  célèbres  controverses.  Nomme  successive- 
ment gardien  des  couvents  de  Cahors  (1622  et  1626- 
162X1,  de  Oax  (  1623),  de  Bayonm  (1624),  de  Montau- 
bau  (1629),  il  mourui .  m  [630,  dans  un  naufrage  sur 
l.i  Garonne,  après  avoir  assMé  tout  l'équipag*  t' 
nard  de  Bologne  le  fait  mourir  à  torl  en  1635,  Biblio- 


theca  scriptorum  O.   M.    Cap..  Venise,    1747,   p.    70. 

Le  P.  Daniel  a  laissé  plusieurs  ouvrages,  qui  témoi- 
gnent de  la  grande  ardeur  avec  laquelle  il  défendit 
contre  les  huguenots  la  religion  catholique.  Entre 
ceux-ci  le  plus  célèbre  est  sans  conteste  La  Christo- 
machie  combattue,  où  sont  contenus  les  actes  de  la 
polémique  qui  eut  lieu  à  Lcctoure  entre  Fr.  Daniel  de 
Saint-Sever,  capucin,  et  Savoys,  ministre  de  ladite 
ville,  touchant  la  descente  de  Jésus-Christ  aux  enfers, 
Lyon,  1611,  in-8°.  De  l'avis  du  P.  Apollinaire  de  Va- 
lence cette  œuvre  serait  incomplète  et  le  volume  men- 
tionné ci-dessus  appellerait  nécessairement  un  autre 
comme  complément.  Voir  Bibliotheca  fr.  min.  capucci- 
norum prov.  Occitaniee  et  Aquitaniœ,  Rome,  1894, 
p.  54.  La  dispute  du  P.  Daniel  avec  Savoys,  le  ministre 
protestant  de  Lectoure,  eut  lieu  en  1611,  à  l'occasion 
des  sermons  prêches  avec  grand  succès  dans  cette 
ville  par  le  capucin  pendant  Lavent  et  le  carême.  Les 
adversaires,  furieux  des  défections  de  plusieurs  hugue- 
nots, forcèrent  leur  ministre  à  accepter  un  débat 
avec  le  P.  Daniel.  La  dispute  eut  lieu  le  25  mai  1611  et 
roula  sur  la  descente  du  Christ  dans  les  enfers.  Le 
capucin  y  expliqua  les  principaux  mystères  de  l'union 
hypostatique  du  Verbe  divin  avec  la  nature  humaine, 
décrivit  la  gloire  du  paradis  et  les  peines  de  l'enfer  et 
réfuta  plusieurs  blasphèmes,  erreurs,  contradictions  et 
hérésies  du  ministre  protestant  et  de  son  catéchisme 
avec  une  telle  vigueur  qu'il  défit  complètement  son 
adversaire  et  remporta  une  brillante  victoire. 

Plus  tard,  alors  qu'il  était  provincial,  le  P.  Daniel 
soutint  un  autre  débat  public,  dans  la  grande  salle  du 
château  de.  Pau,  les  10,  13,  14  et  15  janvier  1620,  avec 
Paul  Charles,  pasteur  protestant  et  professeur  de 
théologie  en  l'académie  royale  d'Orthez.  Cette  dispute, 
provoquée  par  Paul  Charles,  roulait  sur  les  traditions 
ecclésiastiques,  la  vénération  des  images  et  la  sainte 
communion  sous  une  espèce,  ainsi  que  sur  quelques 
autres  points  controversés  par  les  hérétiques.  Comme 
il  arrivait  le  plus  souvent  en  pareil  cas,  les  deux  partis 
s'attribuèrent  la  victoire.  Paul  Charles  et  le  P.  Daniel 
publièrent,  chacun  de  son  côté,  une-  relation  de  cette 
discussion.  Celle  du  P.  Daniel  a  pour  titre  :  Actes  de  la 
conférence  tenue  à  Pau  en  Béarn  les  10,13. 14  et  15  janvier 
1620  entre  le  P.  Daniel  de  Saint-Sever  et  Paul  Charles, 
soi-disant  pasteur  en  l'Église,  Toulouse,  1620,  in-8°. 
176  p.  et  32  p.,  non  numérotées.  Les  relations  du 
P.  Daniel  et  de  Paul  Charles  se  contredisent  l'une 
l'autre  et  tous  les  deux  furent  accusés  d'inexactitude 
et  d'infidélité  par  le  parti  opposé.  Ce  débat,  selon  le 
témoignage  de  M.  Nicolas,  n'eut  d'autre  effet  que 
d'entretenir  l'animosité  entre  les  catholiques  et  les 
protestants.  Voir  Histoire  de  l'académie  protestante  de 
Montauban,  Montauban,  1885,  p.  189-190. 

Le  P.  Daniel  publia  encore  un  Rapport  présenté  à 
Mgr  Corne  Barde,  éveque  de  Carpentras  et  vice-légat 
d'Avignon,  sur  les  conférences  et  disputes  avec  les  pas- 
teurs protestants  de  Nîmes  et  de  la  Seplimanie,  Avignon, 
1625,  in-8°,  et  un  Commentaire  sur  le  prophète  Ézéckiel, 
resté  inédit. 

Outre  les  deux  bibliothèques  citées  :  L.  Wadding, 
Scriptores  O.  M.,  2«  éd.,  Rome,  1906,  p.  69;  J.-H.  Sbaralea, 
Supplenuntum,  2e  éd.,  t.  I,  Rome,  1908,  p.  221;  Irénée 
d'Aulon,  <).  M.  Cap.,  Bibliographie  des  fr.  min.  capucins  de 
la  prou,  de  Toulouse  (1582-1928),  Toulouse,  1928,  p.  11; 
Apollinaire  de  Valence,  Toulouse  chrétienne.  Histoire  des 
capucins,  t.  i,  Toulouse,  1897,  p.  100,  12S,  179,  188-190; 
t.  il,  p.  262;  t.  m,  p.  1Ô3. 

A.  Teetaert. 

SAINT-SÉVERIN  (Dominique  de),  de  l'ordre 
des  augustins,  n'est  plus  connu  que  par  un  traité 
inédit  De  Dit  potentiel  infinita  et  de  Christi  potentia  et 
Christi  vicarii  potestate,  qui  s'est  conservé  dans  le 
ms.   V«/.  1HU7.  fol.  1-67.  L'ouvrage  est  dédié  au  pape 
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Sixte  IV  (1471-1484)  :  rien  ne  permet  de  le  dater  avec 
plus  de  précisions. 

Aux  trois  membres  de  ce  titre  analytique  cônes 
pondent,  en  effet,  trois  parties  ou  tractalus  :  toute- 
puissance  de  Dieu.  fol.  1-23;  puissance  du  Christ. 
fol.  23-33;  pouvoir  du  vicaire  du  Christ,  toi.  33-67. 
Les  deux  premières  n'ont  pour  but  que  de  poseï  le 
fondement  théologique  de  la  troisième,  dont  l'auteur 
lui-même  déclare  qu'elle  forme  la  suscepti  opusculi 
potissima  intentio.  Tout  en  reconnaissant,  avec  .Jacques 
de  Viterbe  dont  il  s'inspire,  que  l'État  est  d'origine 
naturelle.  Dominique  requiert  néanmoins  une  specialis 
Dei  ordinatio  ad  id  regimen  instituendum,  fol.  31  \  . 
Voila  pourquoi  il  accorde  au  Christ  d'abord,  puis  au 
pape  son  vicaire,  la  suprême  intendance  de  tout  l'ordre 
temporel.  Au  service  de  la  métaphysique  dionysienne 
qui  exige  l'unité  du  monde  sous  peine  de  tomber  dans 
le  dualisme.  le  texte  évangélique  des  deux  glaives  et  la 
donation  de  Constantin  lui  servent  d'arguments. 

La  conclusion  donne  un  parfait  résumé,  fol.  66-67, 
des  principes  sur  lesquels  s'appuie  la  conception  médié- 
vale qui  fait  de  l'Église  la  source  de  tout  pouvoir  : 
Quod  est  spiritualium  renim  causa  et  principium  eliam 
corporalium  et  temporalium  rcrum  causa  et  principium 
esse  débet,  ut  de  angelis  palet...  Cum  itaque  Chrisli  vica- 
rius.  Pétri  suceessor,  pont  il  ex  summus,  causa  sit  cl 
principium  spiritualium  rcrum.  exil  et  corporalium  cl 
temporalium  rerum  principium...  A  quo  Chrisli  vicario 
omnis  alia  potestas,  sive  spiritualis  sine  temporalis, 
débet  in  alios  derivari.  ne  duo  principia,  quorum  unum 
sub  altero  non  redueatur.  inordinata  ponamus...  Dica- 
mus  ergo  in  Chrisli  vicario  esse  nedum  spiritualem 
poleslatem,  sed  etiam  (emporalem  tamquam  m  uno  prin- 
cipio  spiritualium  cl  corporalium  cl  tamquam  in  uno 
capite  Ecclcsiay  mililantis. 

En  conséquence,  l'auteur  attribue  à  l'Église  et  au 
pape  son  chef  ce  qu'on  est  convenu  de  nommer  le 
c  pouvoir  direct  sur  l'État  :  A  guo...  in  eo  quod  est 
Christi  viearius,  temporalis  débet  derivari  potestas, 
neenon  eorum  leges  et  statula  debent  per  summum  ponli- 
ficem  confirmari...  Habet  itaque  Chrisli  viearius  utram- 
que  poleslatem...,  spiritualem  quidem  secundum  auctori- 
latem  cl  secundum  immediatam  executionem,  lemporalem 
vero  secundum  institutioncm  et  auctoritatem  primariam, 
executionem  vero  in  temporalibus,  nisi  spiritualibus 
eausis  emergentibus...  Cujus  eliam  lanla  auctoritas  est 
ut  nedum  clericos  spiriluali  potestate  jurisdiclionis,  sed 
etiam  principes  sseculares  polesl,  causa  émergente,  pri- 
va re. 

Ainsi  Dominique  de  Saint-Séverin  a  l'avantage  de 
refléter  encore,  à  la  fin  du  xv  siècle,  la  thèse  (las 
sique  dans  toute  sa  rigueur  :  Dietis  et  senlenliis  majo- 
rum  doctorum  sum  seculus  vestigia.  Quant  aux  adver 
saires,  ils  ont  le  tort  de  raisonner  non  de  jure...  sed  de 
facto.  Et  il  va  sans  dire,  que  le  «  fait  »  aux  yeux  de  l'an 
teur,  n'est  pas  admis  a  prescrire  contre  le     droit    . 

Bibliotheca  Vaticana  .  <  odices  Vaticani  latini,  t.  n«.  par 

A.  Pelzer,  Rome,  1931,  sous  le  n,  1007,  p.  189-490;  M. 

munn,  Studien  ûber  den  Ein/luss  der  arislotelischen  Philoso- 
phie «m/  die  mittelalterlichen  Theorien  ûber  das  Verhâllnis 
cou  Kirche  und  Staat,  .Munich.  1934,  p.  72-7t',,  qui  luit 
connaître  le  truite  par  une  anal}  se  ci  d'assez  larges  extraits. 
J.    RlVIÈRF.. 

SAINT-SIMON  ET  SAINT-SIMO- 
NISME.  I.  suint  Simon.  IL  La  famille  Saint-Si- 
monienne (col.  786).  I.Sum  Simon.  1° L'énigme 
île  Saint-Simon.         Presque    inconnu  'le  son  vivant, 

Saint  Simon  dut  sa  célébrité  posthume  aux  sainl 
simoniens.  Dr  ce  luit.  l'Insinue  de  su  vie  et  de  sa 
pensée  se.  heurte  à  une  difficulté  s|i 

l.e  n'est  pas  que  lu  documentation  lasse  défaut  : 
le  maître  avait  laissé  trois  récits  autobiographiques  : 
1.  Histoire  <lc  ma  ne.  en  tête  des  Lettres  ou  Buri 
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longitudes  (1808),  que  l'on  trouvera  au  t.  xv  des 
Œuvres  de  Saint-Simon  cl  d'Enfantin,  publiées  en 
quarante-sept  volumes  chez  Dentu,  de  1865  à  1867; 
'_!.  un  morceau  sans  titre,  écrit  en  1809  et  imprimé  dans 
le  même  volume  des  Œuvres;  3.  Ma  vie,  fragment  du 
Mémoire  introductij  de  M.  de  Saint-Simon  sur  sa 
contestation  avec  M.  de  Redern,  Alençon,  1812,  dont 
M.  Gouhier  a  publié  les  passages  les  plus  importants 
dans  la  Jeunesse  d'Auguste  Comte  et  la  formation  du 
positivisme.  II.  Saint-Simon  jusqu'à  la  Restau- 
ration. Vrin,  1936,  Notes  et  documents,  t.  n.  p.  352-355. 
lin  reste  Saint-Simon  n'avait  pas  dédaigné  de  semer 
dans  ses  ouvrages  les  plus  divers  de  nombreuses  allu- 
sions autobiographiques. 

Mais  ces  récits  et  ces  allusions  obéissaient  chez  lui, 
consciemment  ou  non.  ;i  l'instinct  constructeur  de  son 
imagination  et  de  sa  mémoire.  Les  événements  passés 
s'enrôlaient  sous  sa  plume  au  service  des  lâches  et  des 
luttes  présentes;  ils  se  chargeaient  d'intentions  rétros- 
pectives, ils  s'organisaient  logiquement,  créant  après 
coup  a  l'auteur  une  figure  et  une  carrière  éclairées  et 
unifiées   par  un   grand  et   constant   dessein. 

Il  faut  aussi  apporter  quelque  circonspection  à  la 
lecture  des  biographies  de  Saint-Simon  dues  aux  saint- 
simoniens  :  la  plus  séire.  Saint-Simon,  sa  vie  et  ses 
travaux.  Guillaumin,  1857.  écrite  par  (..  llubbard 
sous  les  yeux  d'Olindc  Rodrigues,  tourne  volontiers  au 
panégyrique.  Pour  une  raison  inverse  mais  non  moins 
forte,  on  doit  se  méfier  des  écrits  émanant  d'adver- 
saires comme  l'Auguste  Comte  de  la  maturité,  comme 
Fourier,  de  l.épine  ou  Louis  Reybaud. 

Les  difficultés  ne  sont  pas  moindres  en  ce  qui 
concerne  les  doctrines  propres  de  Saint-Simon.  Ses 
écrits  nombreux  agitent  beaucoup  d'idées,  souvent 
attirantes  et  profondes;  mais  il  n'a  jamais  su  composer 
un  livre,  développer  sa  pensée  avec  ordre:  il  fut  un 
merveilleux  excitateur  mais  jamais  il  ne  réussit  à 
s'entourer  d<  véritables  disciples,  a  l'heure  ou  il  les 
rencontrait  enfin,  il  disparut  it  c'est  sur  sa  tombe 
qu'un  groupe  de  jeunts  gens  se  réunit,  le  reconnut 
pour  maître  :  VExposition  de  la  doctrine  de  Saint- 
Simon  est  leur  œuvre  propre  et  originale.  Dans  leur 
ferveur  et  dans  leur  sincère  désintéressement,  les 
saint-simoniens  ne  songèrent  pas  un  instant  à  se 
glorifier  de  leurs  travaux;  ils  en  attribuèrent  le  mérite 
a  Saint-Simon,  ils  lui  firent  hommage  de  toute  leur 
raison  et  de  toute  leur  folie  .  S.  Charléty,  Histoire  du 
saint-simonisme,  1931.  p.   1. 

Il  faut  noter  enfin  que  Saint-Simon  se  trouva  mêlé. 
non  seulement  au  saint-simonisme.  mais  a  plusieurs 
coulants  de  pensée  qui  traversèrent  le  XIXe  siècle  et 
dont  certains  persistent  aujourd'hui.  Il  y  a  donc  plu- 
sieurs images  de  Saint-Simon  cultivées  dans  différentes 
familles  d'esprit  :  le  Saint-Simon  prophète  de  la  science 
positive,  le  Saint  Simon  précurseur  du  pacifisme  inter- 
national, le  Saint-Simon  héraut  d(  l'industrialisme,  le 
Saint-Simon  fondateur  du  socialisme,  voire  le  Saint 
Simon  apôtre  d'un  évangile  liouvetu,  d'une  religion 
humanitaire  et  laïque. 

Célébré  en  1925,  le  centenaire  de  lu  mor)  de  Saint 
Simon  fut  l'occasion  de  plusieurs  travaux  qui  montrent 
bien  l'intérêt   persistant  suscité  par  celte  ligure  enig- 

matique  et  complexe.  Depuis  cette  date,  les  ouvrages 
de   M.   Gouhier  et   de   M.   s.   Charléty   ont    pu   tenir 
compte    de    toutes    ces    recherches   cl    méritent    d'être 
considères  dès  maintenant  comme  classiques  et  indi 
li    premier  eu  ce  qui  concerne  la  vie  et  la 

pensée     (le     S. nul    Simon     jusqu'en      1814;      le     second 

pii   concerne   le  suint  simonisme  (1825  1864). 

L'intervalle  de  lui  l  1825  est.  pour  l'historien,  la 
période  la  plus  confuse,  celle  des  secrétaires  de 
Saint  Simon  :  Augustin  Thierrj  (  INI  I  I  M  7  i  cl  surtout 
Auguste    Comte    (1817   1824).    On    compte    beaucoup 
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sur  le  dernier  tome,  actuellement  en  préparation,  de 
la  Jeunesse  d'Auguste  Comte,  par  M.  H.  Gouhier, 
pour  projeter  quelque  lumière  sur  l'histoire  de  ces 
années. 

2"  La  vie  de  Saint-Simon.  —  C'est  en  1760  et  à  Paris 
que  naquit  Claude-Henri  de  Rouvroy,  comte  de 
Saint-Simon.  Par  sa  famille  il  est  Picard;  il  est  petit 
cousin  du  duc  de  Saint-Simon.  Il  aura  toujours  le 
sens  de  la  grandeur  et  les  anecdotes,  difficilement 
contrôlables,  qu'il  rapportera  touchant  ses  années 
d'enfance,  mettent  toutes  en  lumière  cette  passion 
naturelle  de  la  noblesse  et  de  la  gloire.  Il  est  infiniment 
probable  que  sa  première  formation  intellectuelle  fut 
médiocre.  Mais  cet  original  semble  avoir  été  fort 
curieux  de  ce  qui  s'apprend  par  la  vie,  par  la  conver- 
sation, par  l'expérience  et  les  voyages.  De  dix-neuf 
a  vingt-trois  ans.  il  participe  comme  capitaine,  puis 
comme  aide-major  général,  à  l'expédition  d'Amérique. 
Il  se  bat  très  bien  sans  aucun  doute.  Mais  il  semble 
surtout  s'intéresser  aux  affaires,  et  d'abord  aux 
entreprises  d'envergure,  telle  une  communication 
entre  les  deux  océans  Atlantique  et  Pacifique.  Rentré 
d'Amérique  en  1783,  Saint-Simon  est,  le  1er  janvier 
1784,  nommé  mestre  de  camp  au  régiment  d'Aquitaine 
caserne  à  Mézières.  Afin  de  fuir  la  vie  de  garnison,  il 
part  en  1785  pour  la  Hollande;  il  dit  avoir  médité  une 
expédition  franco-hollandaise  contre  les  colonies  de 
l'Inde  appartenant  aux  Anglais.  Le  marquis  de  Vérac 
était  ambassadeur  à  La  Haye  depuis  le  1  janvier  1785; 
Vergennes  prit  un  instant  en  considération  un  projet 
d'expédition  franco-hollandaise  contre  les  Indes 
anglaises,  mais  il  s'en  détourna  dès  que  l'on  fut  rassuré 
sur  les  intentions  pacifiques  de  l'Angleterre. 

En  Espagne,  il  rencontra  le  comte  de  Cabarrus, 
financier  entreprenant.  Mais  bientôt,  c'était  en  France 
la  Révolution.  Saint-Simon,  dès  l'automne  de  1789,  est 
de  retour  à  Falvy,  district  de  Péronne.  Il  est  avec  les 
patriotes,  renonce  à  ses  titres,  change  de  nom.  Le 
comte  de  Saint-Simon  s'appelle  désormais  le  citoyen 
Claude-Henri  Bonhomme.  Il  considérera  plus  tard 
cette  période  troublée  comme  une  expérience  instruc- 
tive et  il  se  verra  rétrospectivement  dans  l'attitude  du 
philosophe,  recueillant  un  précieux  butin  d'obser- 
vations inédites  et  préparant  les  constructions  futu- 
res. En  fait,  on  le  voit  bien  jouer  un  certain  rôle  local  : 
il  préside  l'assemblée  électorale  de  Falvy;  il  prend  une 
part  active  à  l'assemblée  primaire  de  Marchélepot;  il 
se  pose  en  démagogue,  en  militant.  Mais  bientôt,  il 
s'intéresse  à  d'autres  entreprises  :  il  spécule  en  grand 
sur  les  biens  nationaux  mis  en  vente  par  l'Assemblée. 
N'ayant  pas  de  capitaux,  il  trouve  des  associés, 
notamment  son  ami,  M.  de  Redern,  ministre  de  Prusse 
en  Angleterre.  Arrêté  le  29  brumaire  an  II  (19  novem- 
bre 1793)  pour  des  raisons  obscures  et  peut-être  par 
erreur,  le  citoyen  Bonhomme  est  relâché  le  11  fruc- 
tidor an  II  (28  août  1794).  Ses  affaires  de  spéculation 
foncière  n'avaient  pas  souffert  de  son  emprisonne- 
ment ;  elles  se  développèrent  par  la  suite  et  s'étendirent 
aux  immeubles  urbains;  le  philosophe  s'intéressa  aussi 
à  diverses  entreprises  industrielles  et  commerciales. 
Ce  fut  pour  un  temps  l'opulence:  plus  tard,  aux  yeux 
du  réformateur,  c'aura  été  un  spectacle  magnifique,  un 
inépuisable  champ  d'expériences  concrètes.  En  dépit 
des  gages  qu'il  a  donnés  à  la  Révolution,  le  ci-devant 
comte  de  Saint-Simon  demeura  suspect  aux  purs 
de  l'extrême-gauche.  Quelques  feuilles  répandirent 
le  bruit  de  son  arrestation  et  essayèrent  du  chantage. 
C'est  l'amitié  de  Barras,  semble-t-il,  qui  couvrit  les 
agissements  de  notre  philosophe  brasseur  d'affaires. 
Avec  la  richesse,  dans  cette  atmosphère  du  Directoire, 
les  plaisirs  et  les  femmes  agrémentent  ces  quelques 
années  de  vie  facile  et  durée,  exceptionnelles  dans  la 
carrière  de  Saint  Simon.   Mais  voici  que  son  associé, 


M.  de  Redern.  revenu  en  1797  à  Paris,  s'inquiète  de  la 
tournure  que  prennent  leurs  affaires;  les  dépenses 
personnelles  de  Saint-Simon,  mises  au  compte  de  l'as- 
sociation comme  frais  nécessaires  de  représentation, 
ses  placements  aventureux,  ses  entreprises  industrielles 
à  rendement  hypothétique,  son  inaptitude  à  toute 
administration  sérieuse,  décident  M.  de  Redern  à 
liquider  la  société.  Le  partage,  après  maintes  discus- 
sions longues  et  épineuses  sera  opéré  en  août  1799. 
Mais,  dès  l'automne  1797,  dès  que  lui  est  ôtée  la 
direction  de  l'affaire,  l'esprit  de  Saint-Simon  entre  en 
effervescence;  il  déborde  de  vues  profondes  et  loin- 
taines :  il  rêve  d'une  maison  de  commerce  et  de  banque 
comme  on  n'en  aura  jamais  vu  au  monde,  il  décide  de 
refaire  son  éducation  dans  une  solitude  champêtre,  il 
propose  un  nouveau  système  de  morale  lié  au  lance- 
ment d'une  nouvelle  et  gigantesque  combinaison 
financière.  Quelque  dix  ans  plus  tard.  Saint-Simon 
revenant  sur  les  événements  de  cette  période  y  verra 
le  point  de  départ  d'une  vie  nouvelle,  consacrée  à  la 
science.  L'année  1798  est  une     année  tournante    . 

La  défection  de  M.  de  Redern  qui  n'entendait  pas 
de  même  façon  la  philosophie,  ne  découragea  pas 
Saint-Simon.  Avec  les  150  000  francs  qu'il  retirait  du 
partage,  il  se  mit  donc,  non  loin  de  la  quarantaine,  à 
réaliser  son  grand  dessein  :  «  Je  conçus  le  projet  de 
frayer  une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence  humaine. 
La  carrière  physico-politique.  L'n  apprentissage 
était  indispensable.  Saint-Simon  imagina  de  fréquenter 
les  plus  illustres  savants  de  l'époque.  Il  habita  trois 
ans  en  face  de  l'École  polytechnique,  se  liant  avec 
plusieurs  professeurs  de  cette  école,  pour  se  mettre 
«  au  courant  des  connaissances  acquises  sur  la  physique 
des  corps  bruts  ».  Puis,  il  s'initia  à  la  biologie  :  Je 
m'éloignai  de  l'École  Polytechnique  en  1801;  je 
m'établis  près  de  l'École  de  médecine.  J'entrai  en 
rapports  avec  les  physiologistes.  Je  ne  les  quittai 
qu'après  avoir  pris  connaissance  exacte  de  leurs  idées 
générales  sur  la  physique  des  corps  organisés.  »  Il 
n'hésita  pas  à  se  marier,  pour  faciliter,  dit-il,  cet 
apprentissage.  Il  épousa  donc  le  7  août  1801,  Mlle  So- 
phie Goury  de  Champgrand,  maîtresse  de  maison 
accomplie,  qui  recevait  avec  beaucoup  de  grâce  et 
d'esprit,  mais  le  divorce  fut  prononcé  dès  le  24  juin 
1802;  il  semble  que  la  jeune  femme  voulait  de  moins 
en  moins  comprendre  et  partager  la  mission  scienti- 
fique de  son  mari  et  communiait  difficilement  à  son 
enthousiasme.  Saint-Simon  aurait  eu  alors  l'idée 
d'épouser  Mme  de  Staël,  devenue  libre  en  1802  par  la 
mort  de  son  mari.  A  peine  divorcé,  il  s'en  fut  à  Coppet 
la  rejoindre.  Mais  les  choses  en  restèrent  là. 

Cependant  quel  profit  scientifique  retira  Saint- 
Simon  de  ses  savantes  fréquentations?  Il  reste  qu'il 
connut  et  fréquenta  quelques  savants  :  Lagrange, 
Monge,  Berthollet,  Cabanis,  Bichat.  Il  se  lia  surtout 
avec  des  jeunes  comme  Blainville,  Burdin,  Dupuytren. 
Prunelle,  Siméon  Poisson.  Plusieurs  étaient  beso- 
gneux; il  les  recevait,  il  les  «  hébergeait  »  même  et  les 
aidait  de  ses  libéralités  dans  leurs  travaux  et  leurs 
premières  publications. 

Lorsque  Saint-Simon,  en  1802,  ruiné  et  divorcé,  dut 
renoncer  au  rôle  de  mécène,  comme  il  avait  dû 
renoncer  à  celui  de  grand  affairiste,  le  découragement 
ne  l'atteignit  pas.  Le  voilà  libre,  parfaitement  libre, 
en  vue  de  sa  grande  mission  philosophique.  A  son 
tour  il  devra  faire  appel  à  la  générosité  des  philan- 
thropes, mais  qu'importe?  Son  personnage  essentiel 
ne  change  pas  :  il  ne  peut  être  destiné  qu'à  un  rôle  de 
premier  plan  et  ce  sera  désormais  un  rôle  purement 
spirituel.  Pendant  les  années  qui  lui  restent  à  vivre, 
Saint-Simon  s'attache  à  construire  une  vue  nouvelle 
de  l'univers  et  une  organisation  nouvelle  de  la  société; 
en  attendant,  il  vit  comme  il  peut,  généralement  de 
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façon  misérable,  et  parfois  dans  un  complet  dénue- 
ment. II  reçoit  d'abord  quelques  secours  de  ses  anciens 
amis  qui  se  lassent;  il  obtient  une  place  de  copiste  au 
mont-de-piété;  il  accepte  pendant  quatre  ans  quelques 
secours  et  l'hospitalité  de  son  ancien  domestique 
Diard;  après  la  mort  de  celui-ci,  il  se  retourne  vai- 
nement vers  son  ancien  ami  et  associé,  M.  de  Redern, 
que  nulle  menace,  nul  chantage,  nul  attendrissement 
ne  fléchit.  Enfin,  après  la  mort  de  sa  mère,  un  arran- 
gement intervient  entre  Saint-Simon  et  sa  famille  qui 
consent  à  lui  servir  une  rente  de  deux  mille  francs. 
Mais  tant  d'émotions  et  tant  de  privations  avaient 
épuisé  le  philosophe;  coup  sur  coup,  pendant  l'hiver 
de  1812-1813  et  l'hiver  1813-1814,  une  fièvre  maligne 
et  une  dépression  nerveuse  le  condamnent  à  se  retirer 
dans  une  maison  de  repos.  Tout  semble  fini.  Mais 
notre  homme  est  doué  d'une  merveilleuse  faculté  de 
rebondissement. 

En  octobre  1814,  parait  l'ouvrage  :  De  la  réorgani- 
sation de  la  société  européenne,  signé  par  «  M.  le  comte 
de  Saint-Simon  et  par  Augustin  Thierry,  son  élève  ». 
La  question  des  secrétaires  de  Saint-Simon  n'a  pas  fini 
de  diviser  les  historiens.  Il  est  de  fait  que  Saint-Simon, 
de  1814  à  1817,  ne  peut  plus  être  étudié  indépendam- 
ment d'Augustin  Thierry,  ni,  de  1817  à  1824,  c'est-à- 
dire  presque  jusqu'à  la  mort,  indépendamment  d'Au- 
guste Comte.  Notons,  en  outre,  que  la  période  des 
secrétaires  ne  révèle  pas  seulement  un  Saint-Simon  or- 
donné, méthodique,  un  Saint-Simon  capable  de  traiter 
un  sujet  objectivement,  débarrassé  de  l'obsession  mala- 
dive de  son  moi  et  de  ses  querelles  personnelles:  elle 
révèle  chez  lui  une  orientation  nouvelle  de  la  pensée, 
en  ce  qu'il  n'ambitionne  plus  d'attacher  son  nom  a  une 
révolution  copernicienne  de  la  philosophie  générale, 
mais  qu'il  se  préoccupe  désormais  de  restaurer  la  société 
politique.  Faut-il  attribuer  cette  orientation  à  l'in- 
fluence d'Augustin  Thierry,  attiré  par  l'histoire  des  ins 
titutions  politiques,  et  à  celle  d'Auguste  Comte?  Les 
données  nous  manqueront  toujours,  sans  doute,  pour 
trancher  directement  cette  question. 

D'abord  secrétaire  et  même  secrétaire  rémunéré 
pendant  quelques  mois,  A.  Comte  demeura  près  de 
Saint-Simon  en  qualité  d'élève,  puis  de  collaborateur, 
toujours  très  personnel  et  souvent  ombrageux,  jus- 
qu'en 1824.  Alors  eut  lieu  la  rupture  définitive. 
Comme  il  est  naturel,  chacun  l'expliqua  à  sa  façon; 
Saint-Simon  était  retombé,  au  gré  de  Comte,  dans 
l'état  théologique,  se  posant  en  révélateur  d'une 
mystique  religieuse  et  sentimentale;  et  inversement 
Saint-Simon  devait  dénoncer  l'«  aristotisme  »  de  son 
élève,  son  positivisme  inefficace,  et  cette  imperméa- 
bilité au  sentiment  religieux  qui,  selon  notre  philo- 
sophe, lui  cachait  l'explication  totale  de  l'univers  et  de 
l'histoire.  Quoi  qu'il  en  soit,  entre  le  maître  et  le  dis- 
ciple, les  influences  furent  certainement  réciproques, 
niais  il  est  difficile  d'en  faire  le  départ  exact.  Au 
surplus,  d'autres  jeunes  gens  commençaient  d'entou- 
rer Saint-Simon,  attirés  par  l'étrangeté  et  le  rayon- 
nement du  personnage  :  le  plus  aimé,  le  confident, 
était  aux  derniers  jours  Olinde  Rodrigues  (179  H851 1. 
Autour  de.  lui,  lorsque  le  19  mai  1825  mourut  Saint 
Simon,  se.  groupait  un  noyau  de  fidèles  ;  Léon  Ilalévy, 
Bailly,  Duvergier.  Ce  sont  eux  qui,  au  lendemain  dus 
funérailles,  décidèrent  de  demeurer  unis  pour  entn 
tenir  la  mémoire  et  pour  méditer  l'enseignement  de 
leur  maître.  Deux  recrues  se  joignirent  à  eux,  d'abord 
le  jeune  Barthélemy-Prosper  Enfantin,  puis  le  grave 
Salnt-Amand  Bazard.  I  >ès  lors  l'école  sainl  simonienne 
existait. 

3°  La  pensée  de  Saint-Simon.  —  Du  ne  peul  pai  Ici- 
encore  d'une  doctrine  saint-simonienne,  mais  l'on 
ne  peut  refuser  à  Saint-Simon  la  qualité  <le  penseur. 
\  vec  une  fougue  têtue,  avec  une  sincériti 


rosité  incontestables,  Saint-Simon  consacra  toutes  ses 
forces,  pendant  plus  de  vingt-cinq  ans,  à  la  recherche 
de  la  vérité  scientifique,  morale  et  sociale. 

A  défaut  d'une  unité  organique,  les  idées  de  Saint 
Simon  se  sont  manifestées  selon  un  certain  ordre 
progressif.  Ce  fait  nous  permet  de  les  exposer  sous 
trois  rubriques  qui  désignent  en  même  temps  trois 
phases  assez  distinctes  de  leur  développement.  Entre 
1797,  date  à  laquelle  il  doit  renoncer  aux  «  affaires  •, 
et  1813,  date  à  laquelle  il  semble  se  brouiller  avec  les 
savants,  Saint-Simon  fait  réflexion  sur  la  science;  de 
1813  à  1821,  ses  pensées  se  portent  avec  prédilection 
sur  l'industrie;  enfin  de  1821  à  1825,  il  reconnaît  la 
nécessité  et  dessine  l'esquisse  d'une  religion.  Bien 
entendu,  ces  dates  ne  délimitent  point  des  phases 
absolument  tranchées. 

1.  Le  message  scientifique  de  Saint-Simon.  —  «  C'est 
en  1798  que  je  suis  entré  dans  la  carrière  scientifique.  » 
Il  est  facile  de  tourner  en  ridicule  l'effort  de  cet 
homme,  alors  âgé  de  trente-huit  ans,  esprit  délié  et 
curieux,  mais  dénué  de  connaissances  spéciales, 
prompt  aux  enthousiasmes  de  l'amateur,  résolu 
«  d'agir  d'une  manière  directe  sur  le  moral  de  l'huma- 
nité »  en  faisant  faire  «  un  pas  général  à  la  science  », 
en  frayant  •>  une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence 
humaine  ».  Essayons  plutôt  de  saisir  les  grandes 
directions  de  cet  effort;  c'est  là  précisément,  dans 
l'envergure,  dans  la  généralité  des  conceptions  que 
réside  l'originalité  de  Saint-Simon.  D'autres  réfor- 
mateurs, et  particulièrement  Fourier,  ce  parfait 
comptable,  prendront  la  peine  de  décrire  dans  les  plus 
humbles  détails  le  programme  de  leur  utopie.  Un 
Saint-Simon  ne  s'abaisse  pas  à  ces  petitesses;  il  voit 
d'abord  le  principe  universel,  il  organise  l'univers. 
Ensuite,  il  s'informe,  comme  par  acquit  de  conscience, 
pour  se  mettre  en  règle  avec  les  exigences  du  travail 
scientifique;  il  évoque  un  certain  nombre  de  faits  et 
de  conclusions,  destinés  à  garnir  les  cadres  préala- 
blement posés.  Manifestement  cette  dernière  partie 
de  sa  tâche  l'importune  ;  c'est  là  besogne  de  manœuvre, 
de  «  brutier  »,  qu'il  est  incapable  de  «  finir  ».  Ainsi  ses 
ouvrages  restent-ils  à  l'état  d'ébauche,  de  préface; 
leurs  sous-titres  sont  éloquents  :  «  Premier  aperçu  », 
«  Première  livraison  servant  de  prospectus  »,  «  Pre- 
mier brouillon  »,  etc.  Explicitement,  l'auteur  sollicite 
des  collaborations  :  fournisseur  de  vues  générales,  il 
laisse  généreusement  aux  techniciens  le  soin  de  les 
étoffer  et  d'en  faire  la  preuve  à  posteriori. 

Quelle  est  donc  l'idée-force  qui  a  excité  et  soutenu 
l'activité  intellectuelle  de  Saint-Simon,  celle  qui  fit 
l'unité  de  sa  pensée  et  de  son  oeuvre?  L'auteur  s'en 
explique  lui-même  :  «  Je  conçus  le  projet  de  frayer 
une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence  humaine,  la 
carrière  physico-politique.  »  Il  s'agit  de  traiter  le 
problème  de  l'homme  et  de  la  société  comme  ceux  de 
la  physique.  Cette  idée  était  banale  à  l'époque.  En 
17!M>  et  1797,  précisément,  Cabanis  avait  lu  devant 
l'Institut  six  des  douze  Mémoires  qui  devaient  être 
publics  en  1802  sous  le  titre  :  Rapports  du  physique  et 
du  moral  de  l'homme.  C'est  au  cours  d'entretiens  avec 
le  I>r  Burdin  que  Saint-Simon  semble  avoir  découvert 
l'universelle  généralité  de  ce  point  de  vue  «  physico 
politique  ».  qui  commandait  du  même  coup  un  pro- 
gramme d'études.  Les  sciences  ont  commencé  par  être 

COnject  tirales,  faute  d'être  appuyées  sur  un  assez,  grand 
nombre  de  faits  observés.  Elles  doivent  passer  de  l'état 

jectural  à  l'état  positif,  par  une  nécessité  tenant 

au  grand  ordre  des  choses,  au  fur  et  à  mesure  que  la 
multiplication  des  lails  observés  pousse  le  progrès  de 
l'esprit,  el  en  commençant  par  celles  qui  présentent 

le    moins   de    complexité,   c'est   a  (lin-   par    celles   ilolll 

la   connaissance   requiert   l'observai  ion  de   lails   plus 
et    moins    nombreux    ;   c'est    pourquoi   l'astro 
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nomie  mérita  la  première  d'entrer  dans  l'état  positif, 
sun  ie  par  la  chimie.  Bientôt,  ce  sera  le  tour  de  la 
physiologie.  I.a  connaissance  de  l'homme  est  en  train 
de  se  débarrasser  des  derniers  préjugés  religieux,  pour 
s'offrir  à  une  explication  rationnelle  et  donner  enfin 
une  base  positive  à  la  médecine,  à  la  morale  et  à  la 
politique. 

La  philosophie,  qui  n'est  que  la  science  générale. 
pourra  dès  lors  entrer  dans  l'état  positif,  puisque, 
avec  l'astronomie,  la  chimie  et  la  physiologie,  ou  en 
d'autres  termes  avec  la  science  des  corps  bruts  et  la 
science  des  corps  organisés,  tout  le  réel  sera  devenu 
objet  d'une  connaissance  positive,  fondée  sur  des 
faits  observés  et  discutés. 

Pour  faire  faire  à  la  science  le  pas  général  qui  lui 
reste  à  accomplir,  il  faut  donc  réaliser  en  faveur  de  la 
physiologie  ce  qui  s'est  passé  pour  l'astronomie  et 
pour  la  chimie.  Or,  les  médecins,  Burdin  lui-même,  son 
maître  Chaussier,  son  ami  Bichat,  se  passionnent  pour 
la  philosophie  de  leur  spécialité.  Ils  penchent  vers  un 
certain  vitalisme,  entendu  en  un  sens  très  modéré  et 
expérimental:  les  lois  de  la  vie  ne  sont  pas  celles  de  la 
matière  et  certains  phénomènes  se  rencontrent  seu- 
lement dans  les  corps  organisés.  Pour  Burdin,  il  y  a 
trois  types  de  forces  :  la  force  d'attraction  dans  l'uni- 
vers cosmique,  la  force  d'affinité  dans  les  combinaisons 
chimiques,  la  force  vitale  dans  les  corps  organisés. 
Mais  la  pensée  de  Saint-Simon  ne  se  satisfait  pas  d'une 
trilogie:  elle  s'élève  invinciblement  à  l'unité,  à  une 
idée  systématique,  qui  sera  la  clef  de  voûte  de  toutes 
les  sciences  et  l'âme  de  la  philosophie  :  la  loi  de  Newton 
généralisée.  Saint-Simon  s'intéresse  tour  a  tour  aux 
trois  séries  de  comparaisons  :  entre  la  structure  des 
corps  bruts  et  celle  des  corps  organises  .  entre  les 
différents  corps  organisés  et  entre  l'homme  et  les 
animaux  .  Mais  il  s'agit  au  fond  de  manifester  l'univer- 
salité de  cette  loi,  qui  supplante  Dieu  dans  le  gouver- 
nement de  l'univers  et  qui  doit  entraîner  une  révo- 
lution morale,  politique  et  religieuse.  Dès  le  principe 
un  réformateur  se  dessine. 

Saint-Simon  est  convaincu  d'une  part  que  la  philo- 
sophie ne  se  distingue  de  la  science  que  par  sa  plus 
grande  généralité  et.  d'autre  part,  que  tout  le  réel. 
corps  bruts,  corps  organisés,  y  compris  les  sociétés, 
se  trouvera  parfaitement  étreint  lorsque,  succédant  à 
l'astronomie  et  à  la  chimie,  la  physiologie  aura  atteint 
son  état  positif.  Et  comme  la  philosophie  n'est  que  la 
science  générale,  la  philosophie  cessera  en  même  temps 
d'être  conjecturale,  pour  devenir  elle  aussi  et  défini- 
tivement positive 

L'œuvre  scientifique  qui  s'impose  d'urgence  est 
donc  la  constitution  positive  de  la  physiologie,  science 
des  corps  organisés.  Or,  cette  œuvre  est  maintenant 
possible,  estime  Saint-Simon,  la  grande  vérité,  incon- 
testée, sera  la  gravitation  universelle  :  Laplace  ne 
l'a  t- il  pas  vérifiée  dans  sa  Mécanique  céleste  (1796)  en 
ce  qui  concerne  l'équilibre  et  les  mouvements  des 
solides  et  des  fluides  dont  se  compose  le  système 
solaire?  Berthollet  ne  l'a-t-il  pas  retrouvée,  sous  le 
nom  d'affinité,  dans  sa  Statique  chimique?  «  Newton, 
grand  physicien,  grand  géomètre  et  grand  astronome, 
n'a  su  ni  généraliser,  ni  coordonner  ses  pensées;  leur 
valeur  philosophique  lui  fut  entièrement  inconnue. 
Introduction  aux  travaux  du  xix"  siècle.  Saint-Simon. 
ynthétique,  devait  être  séduit  précisément  par 
cette  valeur  philosophique,  entendez  générale,  de  la 
loi  découverte  par  Newton.  La  loi  de  la  pesanteur 
universelle,  améliorée  par  Saint-Simon,  doit  rendre 
compte  du  système  physiologique,  aussi  bien  que  du 
système  cosmique.  L'amélioration  dont  il  s'agit  con- 
siste, dans  une  hypothèse  complémentaire,  touchant 
l'équilibre  des  solides  et  des  fluides  :  ces  deux  élé- 
ments ont   naturellement  tendance  a  se  pénétrer,  les 
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fluides  tendant  à  se  solidifier  et  les  solides  à  leur  tour 
tendant  à  être  fluidifiés.  Le  phénomène  de  la  vie 
s'explique  par  l'équilibre  entre  fluides  et  solides;  la 
mort  est  un  processus  de  solidification  :  la  pensée  «  est 
un  résultat  du  mouvement  du  fluide  nerveux  ».  i  Nous 
imaginons,  quand  l'action  des  fluides  est  prépondé- 
rante dans  les  actes  de  notre  intelligence;  nous 
raisonnons,  quand  l'action  des  solides  est  prépon- 
dérante. »  Introduction  aux  travaux  scientifiques  du 
XIX'  siècle,  p.  170,  176.  Biologie  et  psychologie  s'ex- 
pliquent par  le  mécanisme  de  la  gravitation.  Ces 
affirmations  reviennent  si  fréquemment  chez  Saint- 
Simon  que  l'on  est  contraint  d'y  voir  l'armature  essen- 
tielle de  sa  philosophie. 

On  s'explique,  du  reste,  que  Saint-Simon  ne 
s'attarde  point  à  une  besogne  de  critique  minutieuse. 
Homme  d'action,  il  ne  perd  pas  son  temps  à  contrôler 
la  dernière  ressource  qui  lui  reste:  elle  ne  peut  que  lui 
inspirer  confiance,  puisqu'elle  concentre  toutes  les 
promesses  et  tous  les  espoirs.  Douter  d'elle,  ce  serait, 
dans  le  cas,  douter  de  soi.  Aussi  notre  réformateur  ne 
tarde-t-il  pas  à  éprouver  l'efficacité  de  son  système. 
Lorsqu'il  affirmait,  dès  les  Lettres  d'un  habitant  de 
Genève  :  ■  Il  faut  que  les  physiologistes  chassent  de 
leur  société  les  philosophes,  les  moralistes  et  les 
métaphysiciens  »,  son  dessein  ne  pouvait  faire  de 
doute.  Il  faut,  entendait-il,  chasser  ces  gens-là.  dont 
l'incapacité  est  évidente  et  dont  les  leçons  conjectu- 
rales et  enfantines  ne  conviennent  plus  à  une  huma- 
nité adulte;  il  faut  surtout  les  remplacer,  en  instituant, 
sur  des  bases  scientifiques,  la  morale  et  la  politique 
de  l'avenir. 

L'explication  biologique,  elle-même  réduite  au 
mécanisme  de  la  gravitation,  s'élargit  en  philosophie 
de  l'histoire;  elle  rend  compte  du  passé  et  du  présent 
avec  un  tel  succès  qu'on  ne  craindra  plus  de  lui 
demander  le  secret  de  l'avenir.  L'humanité  a  passé, 
comme  fait  l'individu,  par  différentes  étapes  de  dé- 
veloppement qui  sont  les  différents  âges  de  sa  vie. 
On  observe  chez  l'enfant  le  goût  de  construire;  il 
creuse  digues  et  canaux,  il  élève  sans  cesse  châteaux 
et  palais,  ses  jeux  préférés  donnent  carrière  à  son 
imagination  fabricatrice.  Avec  l'adolescence,  se 
développe  l'imagination  esthétique;  à  cet  âge  on  est 
artiste,  poète.  Vient  la  maturité  :  de  vingt-cinq  à 
quarante-cinq,  l'orgueil  et  la  joie  de  l'homme  se 
nourrissent  de  luttes  victorieuses  contre  ses  rivaux  ou 
contre  les  forces  secrètes  de  la  nature.  Enfin,  après 
quarante-cinq  ans,  s'ouvre  pour  l'esprit  une  carrière 
de  sage  et  sereine  contemplation.  Il  en  va  de  même 
pour  l'humanité.  Ses  quatre  âges  sont  représentés  par 
les  quatre  nations  qui  exercèrent  successivement  sur 
la  civilisation  une  influence  prépondérante  :  ■  Les 
Égyptiens  ont  élevé  les  plus  grands  tas  de  pierres:  ils 
ont  creusé  les  plus  grands  lacs;  ils  ont  construit  les 
plus  fortes  digues  qui  aient  été  faites  de  main  d'hom- 
me. Dans  les  beaux-arts,  les  ouvrages  des  Grecs 
servent  encore  de  modèles.  Les  Romains  ont  surpassé 
leurs  prédécesseurs  dans  l'art  de  la  guerre,  i  A  quel 
siècle  reviendrait  l'honneur  d'inaugurer  l'âge  contem- 
platif de  l'humanité?  Saint-Simon  hésitait  sur  ce 
point  :  ■  D'Alembert,  dans  son  discours  préliminaire 
de  Y  Encyclopédie,  Condorcet,  dans  son  Esquisse  d'un 
tableau  historique  des  progrès  de  l'esprit  humain,  ont 
présenté  le  Moyen  Age  comme  une  époque  durant 
laquelle  l'esprit  humain  a  rétrogradé.  Je  ne  voyais  pas 
le  moyen  de  faire  disparaître  cette  idée  de  rétrogra- 
dation. Je  cherchais  inutilement  la  manière  de  pré- 
senter les  faits  pour  établir  une  série  de  progrès 
continus.  Cette  difficulté,  si  candidement  avouée, 
fut  levée  par  l'intervention  d'Oelsner  qui  révéla  a 
Saint-Simon  l'influence  scientifique  et  philosophique 
des  Arabes  sur  le  Moyen  Age  occidental.  «  Les  Euro- 
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humaine  ont  suivi  la  direction  donnée  par  Socrate, 
jusqu'au  moment  où  les  Arabes  ont  imaginé  de  cher- 
cher les  lois  qui  régissent  l'Univers,  en  faisant  abstrac- 
tion de  l'idée  d'une  cause  animée  le  gouvernant.  Les 
Arabes  ont  guidé  l'esprit  humain  clans  le  pays  des 
découvertes  jusqu'au  xv  siècle,  époque  à  laquelle  les 
Européens  ont  chassé  les  Arabes  d'Espagne  et  les  ont 
devancés  en  intelligence  par  les  efforts  qu'ils  ont  laits 
pour  découvrir  une  loi  unique  à  laquelle  l'univers  lut 
soumis.  Mémoire  sur  la  science  île  l'homme,  p.  52 
53.  Grâce  aux  savants  arabes,  le  Moyen  Age  réhabilité 
peut  donc  entrer  dans  le  Tableau  historique  et  y 
occuper  la  place  que  d'avance  on  lui  destinait.  I.a 
philosophie  de  l'histoire  témoigne  en  faveur  «le  la 
perfectibilité  de  l'esprit  humain:  mais  les  progrès  de 
l'esprit  humain  ne  se  sont  pas  réalisés  conformément 
au  Tableau  qu'en  a  esquissé  Condorcet.  Celui-ci  n'a 
pas  compris  que  l'analogie  biologique  donne  seule  à 
l'idée  de  progrès  un  caractère  scientifique.  Lettres 
philosophiques  et  sentimentales,  p.  118.  Le  progrès  de 
l'intelligence  générale,  dont  l'histoire,  correctement 
interprétée,  marque  les  étapes,  connaît  les  mêmes 
démarches,  le  même  développement  que  le  progrès  de 
l'esprit  individuel. 

L'apport  de  Condillac  est  sans  doute  considérable; 
ce  philosophe  a  bien  étudié  la  genèse  des  facultés 
intellectuelles  à  partir  de  l'animalité,  comme  il  a 
expliqué  la  genèse  des  idées  à  partir  des  sensations. 
Mais  il  ne  sut  pas  reconnaître  l'importance  de  la 
synthèse  dans  les  démarches  de  l'esprit;  il  attribue  à 
l'analyse,  qu'il  considère  comme  la  seule  opération 
générale  de  l'esprit,  tout  le  progrès  intellectuel.  En 
réalite,  estime  Saint-Simon,  le  progrès  de  l'esprit  se 
fait  en  deux  mouvements  complémentaires  et  tous 
deux  également  indispensables.  «  Par  l'analyse,  on 
remonte  des  faits  particuliers  au  fait  général:  par  la 
synthèse,  on  descend  du  fait  général  aux  faits  parti- 
culiers. Introduction  aux  travaux  scientifiques,  p.  65- 
66.  Et  voilà  un  thème  que  Saint-Simon  ne  cessera 
plus  d'exploiter  et  dont  les  saint-simoniens  feront 
grand  cas.  Le  Tableau  de  Condorcet  présentait  les 
progrès  de  l'esprit  humain  selon  un  ordre  de  perfecti- 
bilité continue  et  linéaire.  Cette  vue  est  écartée.  Les 
démarches  de  l'esprit  humain  suivent  un  rythme 
alternatif,  passages  de  l'analyse  à  la  synthèse  et  de 
la  synthèse  à  l'analyse,  dont  les  phases  successives 
déterminent  les  périodes  caractéristiques  de  l'histoire. 
Il  y  a  des  périodes  a  priori  ou  organiques,  ou  synthé- 
tiques et  des  périodes  a  posteriori  ou  critiques,  ou 
analytiques.  Il  suffit  pour  s'en  convaincre  déconsidère! 
l'histoire  de  l'humanité  depuis  qu'avec  Socrate  elle 
est  sortie  de  l'enfance.  Socrate  fut  le  plus  grand  pen- 
seur, il  est  le  premier  des  modernes,  pain  qu'il  sut 
allier  les  deux  méthodes  analytique  et  synthétique. 
Axant  lui  les  idées  n'ont  été  qu'accolées;  il  est  le 
premier  qui  ait  commencé  à  les  lier  systématiquement  : 
il  le  lit  en  utilisant  l'idée  de  Dieu,  qui  devait,  pendant 
de  longs  siècles,  dominer  la  pensée  et  l'histoire  connue 
«un  instrument  de.  combinaison  scientifique».  Les 
disciples  immédiats  de  Socrate  s,-  séparèrent  :  l'école 

de  Platon  a  adopte'  le  mode  des  considérations  a 
priori  .  tandis  qu'Aristote  cl  ses  successeurs  procé 
dèrent  selon  une  logique  postérioricienne.  El  cette 
dualité  marque  l'histoire.  Lue  grande  période  orga 
nique  correspond  au  triomphe  du  platonisme  et  de 
la  synthèse  chrétienne.  La  période  critique,  préparée 
par  les  sa\  ants  arabes  a  partir  du  \  ir  siècle,  commence 
de  régner  en  Occident  vers  le  \ir  siècle,  grâce  a  l'intro 
duction  d'AriStOte,  qui  rend  la  primauté  a  l'esprit 
postérioricien. 

Depuis  lors  la  synthèse  chrétienne  si-  dissout 
lentement,  corrodée  par  la  critique  scientifique,  mais 


"  ce  résultat  n'est  point  un  pas  général  ».  Quelques 
grands  esprits,  dans  cette  phase  postérioricienne  île 
l'histoire,  semblent  pressentir  l'avènement  d'une 
synthèse  nouvelle  dont  l'apparition  constituera  une 
découverte  de  premier  ordre.  Quel  prodigieux  résultat 
scientifique  ne  doit-on  pas  attendre  de  la  fermentation 
causée  par  la  Révolution  française! 

Dans  la  pensée  de  Saint-Simon,  l'ère  qui  s'achève 
avec  les  modernes  postérioriciens  est  celle  qu'inau- 
gura la  synthèse  socratique,  platonicienne  et  chré- 
tienne, commandée  par  l'idée  de  Dieu.  Il  appartient 
à  un  nouveau  Socrate.  puisque  aujourd'hui  l'huma- 
nité a  atteint  sa  pleine  maturité,  de  créer  pour  deux 
mille  ans  une  nouvelle  synthèse,  purifiée  de  toute 
trace  d'imagination,  riche  des  analyses  postériori- 
ciennes  élaborées  depuis  six  siècles,  positive  et  forte 
par  l'excellence  de  son  principe  organique  :  la  loi  de 
Newton  généralisée.  Ce  sera,  on  s'en  doute,  l'ère 
saint-simonienne. 

2.  L'industrialisme  de  Saint-Simon.  —  Au  xixe  siè- 
cle, des  saint-simoniens  s'illustreront  par  la  concep- 
tion et  la  réalisation  de  grands  travaux.  Mais  l'indus- 
trialisme de  Saint-Simon  est  d'une  autre  sorte.  Bras- 
seur d'affaires  plus  qu'industriel,  notre  philosophe  a  le 
génie  de  la  spéculation  :  il  exploite  l'idée  du  jour,  la 
faveur  des  circonstances;  il  ne  dirige  pas  les  entre- 
prises, il  s'y  «  intéresse  »,  il  y  voit  l'occasion  de  pla- 
cements. Son  unique  réussite  nous  le  montre  sous 
l'aspect  d'un  marchand  de  biens. 

De  fait,  l'industrialisme  qui  nous  intéresse  chez 
Saint-Simon  ne  dépend  en  rien  des  expériences  qu'il 
fit  en  Amérique,  en  Espagne  ou  en  France  pendant  la 
tourmente  révolutionnaire.  Comme  on  pouvait  s'y 
attendre,  l'industrialisme  est  chez  lui  systématique  et 
positif:  c'est  une  doctrine  expressément  liée  à  la 
philosophie  saint-simonienne  de  la  science  et  de 
l'histoire. 

Dès  1803,  pour  l'auteur  des  Lettres  d'un  habitant  île 
Genève,  la  caractéristique  essentielle  de  la  science  était 
de  prévoir  et  de  pouvoir  être  vérifiée  :  »  Un  savant  est 
un  homme  qui  prévoit.  »  Les  savants  n'ont  pas  de 
meilleur  titre  de  gloire  que  les  vérifications  qui  se 
font  de  leurs  opinions.  ■  11  faut,  pour  interpréter 
correctement  ces  textes,  les  rattacher  au  grand  cou- 
rant utilitaire  qui  colore  la  pensée  du  XVIIIe  siècle 
anglais  et  français.  Les  diseussions  relatives  à  la  déro- 
geance  (La  noblesse  commerçante,  1756).  les  polémiques 
sur  le  luxe,  la  condamnation  de  l'oisiveté,  la  réhabili- 
tation des  arts  mécaniques  et  du  travail  manuel,  l'idée 
nouvelle  de  philanthropie,  et  même  peut-être  l'ima- 
gerie maçonnique  de  1'  atelier  .  sans  parler  des 
considérations  sur  la  valeur  et  l'utilité  (pie  dévelop- 
pent inlassablement  physiocrates  français  et  écono- 
mistes anglais,  signalent  le  règne  d'une  morale  non 
voile,  d'autant  plus  lyrannique  qu'elle  est  assimilée 
inconsciemment.  C'est  une  morale  auli  ascétique, 
hostile  à  la  contemplation,  une  morale  de  la  prospérité. 
La  vertu  pour  le  XVIII0  siècle  est  la  disposition  a  ion 
tribuer  au  bonheur  d'autrui;  si,  dans  le  catalogue 
traditionnel  des  vertus,  il  s'en  trouve  une  de  laquelle 
résulte  plus  de  mal  que  de  bien,  celte  prétendue  vertu 
n'est  qu'un  vice.  Mais,  dans  la  philosophie  sensualiste 
régnante,  pour  Locke,  Bentham,  Helvétius,  Saint- 
Lambert,  Yolney.  est  bon  ce  qui  est  utile  et  bien 
faisant.  Du  reste,  la  vérité  même,  eu  son  essence,  se 

définit  par  l'utilité  :  pour  les  encyclopédistes,  la  rechei 

che    désintéressée,   n'est    qu'un    pis  aller,    à   défaut    de 

recherches  utile,,  il  d'Alembert  tente  même  d'expli 
quei  par  une.  utilité  possible,  éventuelle,  l'agrément 
hen  hes  simplement  curieuses.  Saint  Simon  fait 
écho  à  tout  son  siècle  lorsqu'il  salue  dans  les  appli 
cations  industrielles  l'intention  profonde  de  la  science, 

ci  dans  le  producteur  le  chef  de  l'atelier  scientifique. 
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En  outre,  la  promotion  de  l'industrie  et  des  indus- 
triels s'intégrait  dans  l'esprit  de  Saint-Simon  à  un 
tableau  systématique  de  l'histoire.  Dans  une  série  de 
lettres,  publiées  en  1821,  sous  le  titre  de  Système 
industriel,  Saint-Simon  interprète  l'histoire  à  la 
lumière  du  développement  industriel.  De  quoi  s'agit-il 
aujourd'hui?  De  terminer  la  Révolution.  Mais  la 
Révolution,  si  l'on  veut  la  comprendre  profondément 
est  un  mouvement  plusieurs  fois  séculaire  tendant  à 
rendre  la  domination  aux  véritables  producteurs.  La 
féodalité  militaire  et  terrienne  avait  pendant  cinq 
siècles  servi  les  forces  productrices.  Mais  au  xie  siècle, 
apparaissent  les  communes,  appuyées  sur  le  roi,  déta- 
chées de  la  terre,  désireuses  de  paix.  L'économie  se 
différencie  :  en  face  et  aux  dépens  de  la  propriété 
terrienne,  s'élève  une  économie  commerciale  et  bien- 
tôt industrielle  dont  la  concurrence  se  fait  de  jour 
en  jour  plus  pressante.  Le  féodal  devient  l'oisif;  noble 
et  inutile  deviennent  synonymes.  La  Révolution  ne 
fait  que  consacrer  la  ruine  du  régime  féodal.  Après 
quelques  soubresauts,  la  société  nouvelle  doit  se 
constituer  organiquement  par  l'avènement  politique 
de  la  classe  industrielle,  la  seule  qui  travaille  positi- 
vement et  utilement  au  bonheur  physique  et  moral  de 
l'humanité.  Tous  les  plans  de  réorganisation  sociale 
que  Saint-Simon  proposa  successivement  au  Premier 
consul,  à  l'empereur  et  au  roi  tendent  à  reconstituer 
sur  des  bases  scientifiques  et  positives  un  nouveau 
pouvoir  spirituel  dont  la  tâche  théorique  devait 
consister  à  «  bien  comprendre  les  effets  de  la  pesanteur 
universelle  »,  mais  dont  la  tâche  pratique  devait  être 
de  «  concilier  les  intérêts  des  peuples  ».  Alors  seule- 
ment serait  achevée  «  une  révolution  dont  le  but  était 
manifestement  l'organisation  d'un  régime  économique 
et  libéral  ayant  pour  objet  direct  et  unique  de  procurer 
la  plus  grande  source  de  bien-être  possible  à  la  classe 
laborieuse  et  productrice,  qui  constitue,  dans  notre 
état  de  civilisation,  la  véritable  société.  »  Système 
industriel,  p.  26. 

On  ne  peut  voir  qu'une  boutade  dans  la  fameuse 
Parabole  (1819),  mais  elle  est  parfaitement  signifi- 
cative :  «  Nous  supposons  que  la  France  perde  subi- 
tement ses  cinquante  premiers  physiciens,  ses  cin- 
quante premiers  peintres,  ses  cinquante  premiers 
poètes,  etc.  (suit  la  nomenclature),  en  tout  les  trois 
mille  premiers  savants,  artistes  et  artisans  de  France. 
Comme  ces  hommes  sont  les  Français  les  plus  essen- 
tiellement producteurs,  ceux  qui  donnent  les  produits 
les  plus  imposants,  ceux  qui  dirigent  les  travaux  les 
plus  utiles  à  la  nation,  et  qui  la  rendent  productive 
dans  les  beaux-arts  et  dans  les  arts  et  métiers,  ils  sont 
réellement  la  fleur  de  la  société  française;  ils  sont  de 
tous  les  Français  les  plus  utiles  à  leur  pays,  ceux  qui 
lui  procurent  le  plus  de  gloire,  qui  hâtent  le  plus  sa 
civilisation  et  sa  prospérité.  Il  faudrait  à  la  France  au 
moins  une  génération  entière  pour  repousser  ce  mal- 
heur: car  les  hommes  qui  se  distinguent  dans  les 
travaux  d'une  utilité  positive  sont  de  véritables 
anomalies,  et  la  nature  n'est  pas  prodigue  d'anomalies, 
surtout  de  cette  espèce. 

«  Passons  à  une  autre  supposition.  Admettons  que 
la  France  conserve  tous  les  hommes  de  génie  qu'elle 
possède  dans  les  sciences,  dans  les  beaux-arts,  et  dans 
les  arts  et  métiers;  mais  qu'elle  ait  le  malheur  de 
perdre  le  même  jour,  Monsieur,  frère  du  roi,  Mgr  le  duc 
d'Angoulême,  Mgr  le  duc  de  Berry,  Mgr  le  duc 
d'Orléans,  Mgr  le  duc  de  Bourbon,  Mme  la  duchesse 
d'Angoulême,  Mme.  la  duchesse  de  Berry,  Mme  la 
duchesse  d'Orléans,  Mme  la  duchesse  de  Bourbon  et 
Mlle  de  Condé.  Qu'elle  perde  en  même  temps  tous  les 
grands  officiers  <!<•  la  couronne,  tous  les  ministres 
d'État,  tniis  1rs  maîtres  des  requêtes,  tous  les  maré- 
chaux,   tous    les    cardinaux,    archevêques,    évèques, 


grands-vicaires  et  chanoines,  tous  les  préfets  et  sous- 
préfets,  tous  les  employés  dans  les  ministères,  tous 
les  juges,  et  en  sus  de  cela,  les  dix  mille  propriétaires 
les  plus  riches  parmi  ceux  qui  vivent  noblement.  Cet 
accident  affligerait  certainement  les  Français,  parce 
qu'ils  sont  bons,  parce  qu'ils  ne  sauraient  voir  avec 
indifférence  la  disparition  subite  d'un  aussi  grand 
nombre  de  leurs  compatriotes.  Mais  cette  perte  de 
trente  mille  individus,  réputés  les  plus  importants  de 
l'État,  ne  leur  causerait  de  chagrin  que  sous  un 
rapport  purement  sentimental,  car  il  n'en  résulterait 
aucun  mal  pour  l'État.  D'abord  par  la  raison  qu'il 
serait  très  facile  de  remplacer  les  places  qui  seraient 
devenues  vacantes.  Il  existe  un  grand  nombre  de 
Français  en  état  d'exercer  les  fonctions  de  frère  du  roi 
aussi  bien  que  Monsieur;  beaucoup  sont  capables 
d'accaparer  les  places  des  princes  tout  aussi  conve- 
nablement que  Mgr  le  duc  d'Angoulême,  Mgr  le  duc 
d'Orléans,  etc.  Les  antichambres  du  château  sont 
pleines  de  courtisans,  prêts  à  occuper  les  places  des 
grands  officiers  de  la  couronne;  l'armée  possède  une 
grande  quantité  de  militaires  aussi  bons  capitaines  que 
nos  maréchaux  actuels.  Que  de  commis  valent  nos 
ministres  d'État!  Que  d'administrateurs  plus  en  état 
de  bien  gérer  les  affaires  des  départements  que  les 
préfets  et  sous-préfets  présentement  en  activité!  Que 
d'avocats  aussi  bons  jurisconsultes  que  nos  juges!  Que 
de  curés  aussi  capables  que  nos  cardinaux,  que  nos 
archevêques,  que  nos  évêques,  que  nos  grands 
vicaires  et  que  nos  chanoines!  Quant  aux  dix  mille 
propriétaires,  leurs  héritiers  n'auraient  besoin  d'aucun 
apprentissage  pour  faire  les  honneurs  de  leurs  salons 
aussi  bien  qu'eux.  » 

Comme  on  l'a  remarqué  bien  des  fois,  plusieurs  des 
idées  qui  bouillonnaient  dans  l'esprit  de  Saint-Simon 
furent  appelées  à  un  grand  avenir  :  l'interprétation 
matérialiste  et  économique  de  l'histoire;  l'idolâtrie 
de  la  science,  avec  la  manie  de  tout  réduire  en  système; 
l'opposition  des  classes,  non  certes  des  capitalistes 
contre  les  prolétaires,  mais  des  travailleurs  contre  les 
oisifs,  avec  l'éviction  nécessaire  de  la  première  par  la 
seconde;  l'idée  d'une  forme  de  pouvoir  autoritaire 
et  anti-libérale  fondée  sur  la  hiérarchie  des  capacités; 
l'idée  d'une  politique  nationale  et  internationale 
renonçant  aux  entreprises  militaires,  adonnée  aux 
travaux  d'amélioration  économique  et  sociale  et  plus 
occupée  d'administrer  les  choses  que  de  gouverner 
les  hommes.  En  tout  cela,  rien  de  spécifiquement 
socialiste,  encore  que  plusieurs  courants  socialiste1.. 
les  courants  évolutionniste,  autoritaire,  étatiste, 
matérialiste,  présentent  des  traits  analogues. 

3.  L'idée  religieuse  chez  Saint-Simon.  —  On  peut 
douter  que  Saint-Simon  ait  cru  en  Dieu.  M.  Maxime 
Leroy  insiste  beaucoup  sur  ce  point  :  «  Contrairement 
à  l'opinion  courante,  qui  remonte  aux  saint-simo- 
niens  d'après  la  mort  du  maître.  Saint-Simon  n'est  pas 
un  mystique...,  c'est  un  laïque,  un  homme  préoccupé 
de  science,  de  lois  vidées  de  métaphysique,  féru 
d'explications  positives...  Laïque  sans  doute;  mais 
homme  enthousiaste?  Ne  soyons  pas  dupes  de  certains 
propos  où  il  parle  comme  envoyé  de  Dieu;  ils  dépas- 
sent sa  vraie  pensée...  C'était  un  fantaisiste.  Il  a  dit 
çà  et  là  :  «  Je  crois  en  Dieu  »;  mais  nous  savons,  par 
son  ami  et  ennemi  le  comte  de  Redern.  qu'il  passait 
couramment  pour  athée.  Il  prenait  ses  sûretés... 
Bulletin  de  la  société  française  de  philosophie.  Séance 
du  7  février  1925. 

M.  Leroy  désire  venger  Saint-Simon  de  la  réputation 
posthume  que  lui  valut  la  ferveur  sentimentale  des 
saint-simoniens.  Leur  maître  était  un  «  homme  raison- 
nable ».  sans  exaltation  :  L'exaltation  ardente  et 
vraie  est  chez  les  disciples.  Ses  disciples,  d'abord 
Olinde  Rodrigues,  ont  tiré  une  véritable  religion,  un 
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culte  de  son  Nouveau  christianisme  :  mais  ils  les  en  ont 
tirés  contrairement  aux  desseins  alors  avoués  de  Saint- 
Simon,  car  il  a  lui-même  appelé  les  dogmes  et  les 
cultes  des  «  accessoires  et  des  minuties  .  Le  Nou- 
veau christianisme  annonce  le  socialisme:  c'est  l'exposé 
d'une  théorie  bien  terrestre,  bien  laïque.  Voilà, 
croyons-nous,  le  point  essentiel.  M.  Leroy  fait  de 
Saint-Simon  un  esprit  areligieux  parce  qu'il  voit  en 
lui,  d'ailleurs  à  juste  titre,  le  héraut  d'un  idéal  ter- 
restre, sans  au-delà,  sans  relation  aucune  avec  le 
surnaturel.  Le  raisonnement  ne  fait-il  pas  trop  hou 
marché  de  cette  affirmation  solennelle  de  Saint-Simon  : 
«  La  religion  ne  peut  disparaître  du  monde  :  elle  ne 
peut  que  se  transformer  »? 

Sans  être  plus  originale  qu'en  d'autres  domaines,  la 
pensée  de  Saint-Simon  en  matière  religieuse  offre 
une  certaine  complexité.  Un  trait  en  est  demeuré 
ferme  du  début  à  la  fin  de  sa  carrière  philosophique  : 
la  conviction,  fondée  sur  une  sorte  d'évidence  aveu 
glante,  que  l'ère  chrétienne  est  achevée;  les  raisons 
qu'il  donne  de  cette  décadence  ne  se  présentent 
qu'ensuite.  Sans  doute,  peut-on  admettre  que.  dès 
l'enfance,  Saint  Simon  avait  rejeté  toute  croyance 
chrétienne  positive:  pendant  toute  sa  jeunesse  et 
pendant  sa  vie  d'affaires,  la  cause  demeura  entendue: 
nulle  question  ne  se  posant,  il  n'eut  pas  à  s'expliquer 
à  lui-même  ni  aux  autres  les  raisons  de  son  attitude. 
Mais  lorsqu'il  fit  profession  de  philosophe.  Saint- 
Simon  dut  prendre  position  à  l'égard  du  fait  reli- 
gieux. Et  l'on  constate  ici  une  évolution  de  sa  pensée. 

Tout  d'abord,  pendant  les  deux  premières  phases  de 
sa  carrière  de  penseur,  il  s'efforça  d'expliquer  la  rdi- 
gion  comme  un  phénomène  passé  et  dépasse,  qu'avait 
justifié  la  situation  d'une  humanité  encore  en  enfance 
mais  dont  la  disparition,  d'ailleurs  considérée  comme 
acquise,  devait  suivre,  la  croissance  naturelle  et  le 
progrès  de  l'humanité. 

Puis,  dans  ses  dernières  années.  Saint-Simon  adopta 
à  l'égard  de  la  religion  une  attitude  nouvelle,  qui 
caractérise  la  troisième  phase  de  sa  réflexion  philoso- 
phique. L'expérience,  le  spectacle  des  événements,  le 
désir  d'exercer  une  action  réformatrice,  lui  révélèrent 
l'insuffisance  de  la  science  et  de  l'industrie  et  ia  néces- 
sité, pour  ébranler  et  conduire  les  hommes,  de  faire 
appel  aux  forces  sentimentales.  La  religion,  considérée 
par  lui  comme  le  ressort  le  plus  profond  et  le  plus 
efficace  du  progrès  moral,  ne  devait  donc  plus,  dans 
sa  pensée,  disparaître,  mais  seulement  évoluer:  il 
s'agissait  désormais,  non  plus  de  la  remplacer,  tuais 
bien  de  l'amener  au  degré  de  perfection  et  de  pureté 
convenable  à  une  humanité  adulte. 

a)  Première  attitude  :  Dieu  remplace  par  la  gravi- 
tation universelle.  —  Dans  ['Introduction  aux  travaux 
du  .ï/.Ye  siècle,  Saint-Simon  nuance  d'un  regret  et 
d'une  critique  l'éloge  qu'il  fait  de  Condorcet.  Pour 
avoir  exagéré  l'application  du  ■  principe  de  perfecti 
bilité  »,  ce  philosophe  n'a  pas  su  comprendre  les  âges 
de  chrétienté,  s'est  livré  trop  facilement  à  des  dia- 
tribes contre  les  rois  et  les  prêtres,  a  oublié  les  bienfaits 
de  la  religion  catholique,  par  qui  furent  restaurées  en 
Europe  les  mœurs  civilisées  des  Romains,  et  qui  a 
défriché  et  assaini  nos  régions.  En  réaction  contre 
cette  attitude  sectaire.  Saint-Simon  prétend  insérer 
le  fait  religieux  dans  la  trame  de  sa  synthèse  organique. 
Pour  cela,  il  faut  expliquer  la  religion  et  lui  faire  uni- 
place  dans  la  philosophie  «le  l'histoire.  C'était  une 
préoccupation  chère  a  Saint  Simon:  elle  figure  dans 
le  programme  d'études  qu'il  se  fixa  des  1798,  sous 
l'inspiration  du  Dr  Burdin.  L'autorité  de  Dupais,  qui 
venait  de  publier  {'Origine  de  tous  les  cultes  ou  Religion 
universelle  y  esl  invoquée,  :<insi  qu'en  d'autres  ren- 
contres, a  l'appui  d'une  thèse  démontrée  jusqu'à 
l'évidence    .  selon  laquelle  les  religions  ne  font  qu'ex 


primer  en  la  matérialisant  sous  le  voile  des  symboles. 
la  synthèse  des  connaissances  scientifiques. 

Le  monothéisme  occidental  naquit  donc,  selon 
Saint-Simon,  lorsque  Socrate  unifia  toutes  les  con- 
naissances de  son  temps  sous  l'idée  de  Dieu,  qui  depuis 
lors  demeura  comme  <  un  instrument  de  combinaison 
scientifique  ».  Dieu  se  trouve  comme  postulé  par  le 
fonctionnement  naturel  de  l'esprit  humain.  Philo- 
sopher  revient  à  systématiser,  et  l'idée  de  Dieu,  depuis 
Socrate.  a  servi  de  clef  de  voûte  provisoire  à  une 
systématisation  philosophique.  Avant  cette  systéma- 
tisation, les  dieux  représentaient  les  forces  de  la 
nature,  éparses,  de  même  que  les  idées  philosophiques 
ii  liaient  qu'accolées».  Lorsque  l'esprit  s'élève  à 
l'idée  d'une  seule  cause,  lorsqu'il  embrasse  »  d'un  seul 
coup  d'oeil  tout  l'horizon  scientifique  >,  on  peut  dire 
que  la  science-  générale  est  fondée.  Peu  importe 
que  l'on  donne  à  cette-  clef  de  voûte,  à  ce  principe  et 
a  cette  cause  unique  le  nom  de  Dieu. 

Il  est  naturel  que  la  connaissance  plus  approfondie 
de  la  nature  se  traduise  aujourd'hui  en  une  formule 
plus  parfaite  (pie  l'idée  de  Dieu.  Le  fossé  qui  s'élargit 
entre  l'étal  de  la  science  cl  le  système  religieux  chargé 
de  l'exprimer  condamne  définitivement  les  prêtres 
déistes  :  ceux-ci  exerçaient  un  pouvoir  légitime, 
c'est  a-dire  utile,  lorsqu'ils  étaient  savants  et  qu'ils 
traduisaient  correctement,  sous  leurs  symboles  cultuels 
et  dogmatiques,  les  connaissances  acquises  de  leur 
temps.  Mais,  depuis  la  Renaissance,  il  est  manifeste 
que  la  religion  s'est  séparée  de  la  science  :  le  clergé 
officiel  est  ignorant,  et  son  message  religieux  n'exprime 
plus  qu'un  système  scientifique  périmé  et  dépassé. 
Quant  aux  savants,  ils  sont  laïques,  et  l'heure  n'est 
pas  encore  venue  où  ils  assumeront  les  fonctions 
sacerdotales  :  «  Je  vois  bien  clairement  que  le  pou- 
voir des  théologiens  passera  dans  les  mains  des  physi- 
ciens et  qu'il  se  revivifiera  à  cette  époque;  mais  je  ne 
suis  nullement  en  état  de  dire  quand  ce  passage  aura 
lieu  ni  de  quelle  manière  il  s'opérera.  »  Introduction 
aux  travaux  du  XIX"  siècle,  p.  226.  En  attendant. 
Saint-Simon  décrit  complaisamment  les  bienfaits  de 
cette  régénération  :  «  A  cette  époque,  tous  les  savants 
marquants  seront  membres  du  clergé,  et  toute  per- 
sonne qui  se  présentera  à  l'ordination  ne  sera  faite 
prêtre  qu'après  avoir  subi  un  examen  qui  constatera 
qu'elle  est  au  courant  des  connaissances  acquises  sur 
la  physique  des  corps  bruts  et  sur  celle  des  corps  orga- 
nisés. »  Mémoire  sur  la  science  île  l'homme,  p.  28.  Et 
voici  un  aperçu  très  savoureux  des  nouvelles  fonc- 
tions pastorales  :  «  Qu'on  se  représente  pour  un  mo- 
ment le  sacerdoce  placé  entre  les  mains  du  corps  de 
lettrés  hues  occupé  de  la  culture  des  sciences  mathé- 
matiques et  physiques,  on  sentira  qu'un  clergé  ainsi 
composé  sciait  fort  considéré  et  qu'il  serait  fort  utile. 
Un  curé  de  campagne  sachant  la  géométrie,  la  phy- 
sique et  la  physiologie  peut  incontestablement  être  tics 
utile  à  ses  paroissiens.  En  arpentage  termine  souvent 
une  querelle;  un  physicien  ne  l'ait  pas  sonner  les 
cloches  pendant  que  les  nuées  sont  chargées  d'élec- 
tricité. Un  chimiste  qui  veut  faire  curer  un  puits 
dont    l'atmosphère    lui    est    suspecte,    y    descend    une 

chandelle  allumée  avant  que  d'j   faire  descendre  un 

homme:  un  physiologiste  trouve  souvent  d'heureuses 
applications  à  faire  de  ses  connaissances  en  hygiène,  i 
Introduction  aux  travaux,  p.  225-226. 

La  religion  ne  fait  donc  que  suivre  et  illustrer  les 
progrès  de  la  science  et  c'est  pourquoi  l'idée  de  Dieu 

doii   disparaître  devant  le  principe  suprême  qui  se 

cachait  sous  les  apparences  imaginaires  de  la  divinité  : 
le  principe  de  la  gravitation  universelle  précisé  et 
enrichi  par  Saint  Simon.  Ce  principe,  ne  supprime 
Dieu  (pie  pour  le  remplacer  :  aussi,  dans  son  athéisme. 
notre   philos,, pin-   ni-   laisse  I  il    pas   de   conserver  une 
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religion.  Il  vénère  et  cultive  l'ordre  général  des  i 
dont  l'expression  est  une  loi,  qui  n'a  pour  dogmes  que 
la  science  et  qui  n'impose  d'autres  pratiques  morales  et 
rituelles  que  les  applications  industrielles  du  dogme 
scientifique.  Pendant  cette  phase  de  sa  carrière, 
Saint-Simon  se  fit  une  religion  de  son  rationalisme  et 
prit  pour  idole  la  Nature  mesurée  par  la  science. 

b)  Deuxième  attitude  :  Le  nouveau  christianisme.  — 
C'est  la  seconde  attitude  adoptée  par  Saint-Simon  à 
l'égard  du  fait  religieux  qui  caractérise  la  troisième  et 
dernière  phase  de  sa  réflexion  philosophique.  Jusque  là, 
en  dépit  de  ses  préoccupations  scientistes  et  industria- 
listes, le  réformateur  avait  conservé  assez  de  clair- 
voyance pour  reconnaître  les  services  rendus  dans  le 
passé  par  l'idée  de  Dieu  et  par  l'établissement  chré- 
tien: aussi  bien,  son  caractère  le  détournait-il  d'un 
sectarisme  sans  grandeur  et  de  certaines  basses  que- 
relles où  s'avilissait  la  haine  de  l'Infâme.  Mais  il 
gardait  l'illusion  de  croire  que  l'on  pourrait  désormais 
appliquer  directement  à  la  morale  et  à  la  politique  les 
de  la  philosophie  positive,  ou  de  la  science  géné- 
rale. Si  la  science  était  parfaitement  généralisée,  si  les 
savants  avaient  en  mains  le  pouvoir  spirituel,  il  allait 
de  soi  que  la  religion,  expression  systématique  de  la 
science,  et  que  la  morale,  application  des  vérités 
scientifiques  à  la  conduite  humaine,  atteindraient 
leur  perfection. 

L'expérience  ébranla  cette  confiance.  Quand  Saint- 
Simon  avait  pressé  les  savants  de  renoncer  aux  étroi- 
tesses  de  la  spécialisation  et  de  mettre  en  commun 
leurs  efforts  pour  construire  une  synthèse  totale,  les 
savants  s'étaient  montrés  peu  enthousiastes,  à  pein< 
attentifs.  On  pressent,  dès  1813,  cette  déception  qui 
dicta  une  virulente  apostrophe  aux  physiciens.  Mé- 
moire sur  la  science  de  l'homme,  p.  31.  Ayant  donné 
congé  aux  physiciens.  Saint-Simon  compte  sur  les 
physiologistes.  Eux  seuls  peuvent  mettre  sur  pied  la 
morale  et  la  politique  positives,  se  faire  entendu-  de 
leurs  compatriotes  en  leur  apportant  «  des  idées  claires 
sur  les  moyens  d'améliorer  leur  sort  »,  >  substituer  à 
la  crainte  de  l'enfer  la  démonstration  physiologiste  que 
celui  qui  cherche  son  bonheur  dans  une  direction  qu'il 
sait  être  nuisible  à  la  société  est  toujours  puni  par  un 
effet  inévitable  des  lois  de  l'organisation  .  Ibid.. 
p.  126-127.  Mais  ici  autre  déception.  Car  le  temps 
presse:  la  situation  est  trop  critique  pour  que  l'on 
s'attarde  à  élaborer  en  détail  la  démonstration  physio- 
logique de  la  morale  et  de  la  politique  nouvelles.  Il 
faut  agir,  entraîner,  réorganiser  la  société  européenne. 
et  pour  cela  «  faire  marcher  la  pratique  avant  la 
théorie  ».  Travail  sur  la  gravitation,  p.  248. 

Alors  intervient  une  conception  nouvelle  de  la  reli 
gion  qui  va  se  développer  dans  l'esprit  de  Saint-Simon 
et  trouver  son  expression  dans  le  Nouveau  christia- 
nisme. La  religion  n'est  plus  l'explication  pure  et 
simple,  la  formule  synthétique  de  la  vérité  scientifique 
généralisée,  mais  un  des  systèmes  d'application  pra- 
tique de  cette  vérité,  lorsqu'elle  s'adresse  à  la  multi- 
tude des  hommes  incapables  de  s'élever  à  la  science 
générale.  La  religion  se  trouve  donc  parfaitement 
justifiée  et  son  rôle  précisé.  On  aura  toujours  besoin  de 
i  aux  formules  scientifiques  le  caractère  de 
«  doctrine  publique  (d'idéal  collectif,  dirions-nous 
aujourd'hui):  de  matérialiser,  d'incarner  les  systèmes 
philosophiques  pour  leur  procurer  un  rayonnement 
efficace  dans  la  société.  Les  vérités  sririitifiques 
doivent  donc  devenir  religieuses,  revêtir  des  formes 
qui  les  rendenl  sacrées,  pour  être  enseignées  aux 
enfants  de  toutes  les  classes  et  aux  ignorants  de  tous 
les  âges  .  Introduction  aux  travaux,  p.  215.  Opportu- 
nisme'.' Sans  aucun  doute.  .Mais  opportunisme  que 
Saint-Simon  va  légitimer,  en  régularisant  la  fonction 
ise  et  en  lui  découvrant  une  nécessite  sociale. 


Car  il  est  normal  que  la  vérité  scientifique  élaborée 
par  le  corps  des  savants,  qui  est  en  même  temps  le 
corps  des  prêtres,  ne  se  communique  que  lentement 
au  peuple.  La  doctrine  publique  ne  coïncide  donc 
jamais  parfaitement  avec  la  vérité  scientifique;  alors 
que  les  savants  ont  déjà  élaboré  une  nouvelle  synthèse, 
le  vulgaire  adhère  encore  à  l'ancienne,  représentation 
inférieure  de  la  vérité.  Le  rôle  sacerdotal  des  savants 
consiste  à  faire  descendre  peu  à  peu,  par  une  péda- 
gogie dogmatique  et  cultuelle,  dans  l'esprit  du  peuple, 
des  idées  religieuses  aussi  vraies  (scientifiques i  que 
possibles,  mais  toutefois  suffisamment  accessibles 
pour  que  ces  idées  nouvelles  fécondent  pratiquement 
la  vie  de  l'humanité.  Malheur  aux  peuples  qui  rejette- 
raient les  conceptions  religieuses  anciennes  au  nom 
d'une  science  nouvelle,  avant  que  celle-ci  ait  pu  trou- 
ver son  vêtement  religieux  adéquat  et  efficace. 

Le  nouveau  christianisme  était  destiné  à  faire  par- 
tie du  deuxième  volume  des  Opinions  littéraires, 
philosophiques  et  industrielles  ».  L'intention  de  la 
brochure  est  constructive  :  Rappeler  les  peuples  et 
les  rois  au  véritable  esprit  du  christianisme.  ■  Mais  la 
partie  critique  en  est  considérable,  car  il  s'agit  de 
montrer  que  les  ministres  des  différentes  sectes 
chrétiennes  qui  se  regardent  réciproquement  comme 
hérétiques,  «  le  sont  tous  à  des  degrés  différents,  dans 
le  sens  vrai  et  moral  du  christianisme  ».  L'auteur 
s'attend  à  des  plaintes  et  à  des  accusations  de  ce  côté. 
Mais  ce  n'est  pas  principalement  à  eux  que  s'adresse 
cet  écrit,  ■  il  s'adresse  à  tous  ceux  qui.  classés,  soit 
comme  catholiques,  soit  comme  protestants  luthériens, 
ou  protestants  réformés,  ou  anglicans,  soit  même 
comme  israélites,  regardent  la  religion  comme  ayant 
pour  objet  essentiel  la  morale.  L'ouvrage  prend  la 
forme  d'un  dialogue  entre  le  novateur  ;t  le  conser- 
vateur. Répondant  aux  questions  de  ce  dernier,  le 
novateur  affirme  clairement  sa  foi  en  Dieu  et  en 
l'origine  divine  de  la  religion  chrétienne.  Mais  il 
distingue  aussitôt  dans  la  religion  chrétienne  ce  que 
Dieu  a  dit  personnellement  et  qui  n'est  point  suscep- 
tible de  progrès,  de  ce  que  le  clergé  a  dit  au  nom  de 
Dieu  et  qui  compose  une  science  susceptible  de 
perfectionnement,  comme  toutes  les  autres  sciences 
humaines. 

Ce  qu'il  y  a  de  divin  dans  la  religion  chrétienne  ne 
peut  être  qu'un  principe  rigoureusement  unique.  «  Ce 
serait  un  blasphème  de  prétendre  que  le  Tout-Puis- 
sant ait  fondé  sa  religion  sur  plusieurs  principes. 
Or.  voici  le  principe  sublime  qui  renferme  tout  ce  qu'il 
y  a  de  divin  dans  la  religion  chrétienne  :  Les  hommes 
doivent  se  conduire  en  frères  à  l'égard  les  uns  des  autres. 
Et  le  novateur  de  gloser  :  •  D'après  ce  principe  que 
Dieu  a  donné  aux  hommes  pour  règle  de  leur  conduite, 
ils  doivent  organiser  leur  société  de  la  manière  qui 
puisse  être  la  plus  avantageuse  au  plus  grand  nombre: 
ils  doivent  se  proposer  pour  but  dans  tous  leurs  tra- 
vaux, dans  toutes  leurs  actions,  d'améliorer  le  plus 
promptement  et  le  plus  complètement  possible 
l'existence  morale  et  physique  de  la  classe  la  plus 
nombreuse.  Je  dis  que  c'est  en  cela  et  en  cela  seule- 
ment que  consiste  la  partie  divine  de  la  religion 
chrétienne.  Or  il  se  trouve  que  les  véritables  chré- 
tiens, depuis  le  xv  siècle,  c'est-à-dire  ceux  qui  tien- 
nent et  appliquent  ce  principe,  appartiennent  presque 
tous  a  la  classe  des  laïques.  Il  n'y  a  plus  de  clergé 
chrétien.    Les   clergés    officiels    sont    tous    hérétiques 

puisque  leurs  opinions,  leurs  morales,  leurs  dogmes 
et  leurs  cultes  se  trouvent  plus  ou  moins  en  opposition 
avec  la  morale  divine:  le  clergé  qui  est  le  plus  puissant 
de  tous  est  aussi  celui  de  tous  dont  l'hérésie  est  la  plus 
forte.  -  Ibid..  p.  1 4 - 1  ."> . 

Cependant,  au  conservateur  inquiet,  le  novateur 
affirme  sa  confiance  dans  l'avenir  du  christianisme  : 
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celui-ci  deviendra  nécessairement  la  religion  univer- 
selle et  unique,  car  la  morale  la  plus  générale,  la 
morale  divine,  doit  devenir  la  morale  unique;  c'est  la 
conséquence  de  sa  nature  et  de  son  origine  .  Mais  à  uni- 
condition,  savoir  que  le  principe  sublime  du  christia 
nisme  :  Les  hommes  doivent  se  conduire  en  frères  à 
l'égard  les  uns  des  autres,  soit  accepté  et  présente 
comme  le  but  de  tous  les  travaux  religieux,  «his  une 
forme  accessible  et  pratique.  ■  Ce  principe  régénéré 
sera  présenté  de  la  manière  suivante  :  La  religion  doit 
diriger  la  société  vers  le  grand  but  de  l'amélioration  la 
plus  rapide  i>ossiblc  du  sort  de  la  classe  la  plus  pauvre.  » 
Ibid.,  p.  20. 

Ainsi  Dieu  existe,  il  y  a  une  religion  divine.  Mais 
tout  ce  que  l'on  sait  de  divin  se  ramène  pratiquement 
à  ce  principe  philanthropique.  Or.  ce  principe  n'est 
nulle  part  clairement  recommandé  dans  la  totalité 
des  ouvrages  écrits  sur  le  dogme  catholique  avec 
approbation  du  pape  et  de  son  sacré  collège  .  ni  dans 
'  la  totalité  des  prières  consacrées  par  les  chefs  de 
l'Église,  pour  être  récitées  par  les  fidèles,  tant  laïques 
qu'ecclésiastiques  »;  on  reconnaît  que  le  sacré 
collège  a  dirigé  tous  les  fidèles  vers  un  même  but  : 
mais  il  est  évident  que  ce  but  n'est  point  le  but  chré- 
tien, c'est  un  but  hérétique;  c'est  celui  de  persuader 
aux  laïques  qu'ils  ne  sont  point  en  état  de  se  conduire 
par  leurs  propres  lumières  et  qu'ils  doivent  se  laisser 
diriger  par  le  clergé,  sans  que  le  clergé  soit  obligé  de 
posséder  une  capacité  supérieure  à  celle  qu'ils  pos- 
sèdent.      Ibid.,  p.  28. 

Le  clergé  ne  connaît  que  la  théologie,  c'est-à-dire 
-  la  science  de  l'argumentation  sur  les  questions  rela- 
tives au  dogme  et  au  culte  .  Mais  si  le  dogme  et  le 
culte  offrent  une  grande  importance  aux  yeux  des 
clergés  hérétiques,  un  clergé  vraiment  chrétien  doit 
ne  considérer  le  culte  et  le  dogme  que  comme  des 
accessoires  religieux,  ne  présenter  que  la  morale 
comme  véritable  doctrine  religieuse,  et  n'employer  le 
dogme  et  le  culte  que  comme  des  moyens  souvent 
utiles  pour  fixer  sur  elle  l'attention  de  tous  les  chré- 
tiens.    Ibid.,  p.  30. 

L'hérésie  de  l'Église  romaine  éclate  a  tous  les  yeux, 
puisque  les  États  pontificaux  sont,  en  Europe,  ceux  où 
l'administration  des  intérêts  publies  est  la  plus  vicieuse 
et  la  plus  antichrétienne  :  marais  pestilentiels,  insuffi- 
sance de  l'agriculture  et  de  l'industrie;  les  pauvres  qui 
manquent  de  travail.  Ibid.,  p.  33-34.  Enfin  l'Église 
romaine  s'est  révélée  hérétique  en  ce  qu'elle  a  consenti 
■  à  la  formation  de  deux  institutions  diamétralement 
opposées  à  l'esprit  du  christianisme,  celle  de  l'Inqui- 
sition et  celle  des  jésuites...  L'esprit  de  l'Inquisition 
est  île  despotisme,  de  violence  et  i  l'a  x  ii  i  i  I  <■ .  celui  'le  l.i 
corporation  des  jésuites  est  d'égoïsme  et  de  ruse.  Les 
condamnations  prononcées  par  l'Inquisition  n'ont 
jamais  eu  pour  motil  que  de  prétendus  délits  contre  le 
dogme  ou  contre  le  culte,  qui  n'eussent  dû  être  consi- 
dérés que  comme  des  fautes  légères.  Quant  a  l'insti- 
tution jésuitique,  elle-  tend  elle  aussi  a  rétablir  la 
prépondérance  du   culte   et    du   dogme  sur   la   morale. 

prépondérance  qui  avait  été  anéantie  pat  la  Révo 
lution    . 

Kn  critiquant  la  Réforme,  Saint-Simon  est  amené 
a  expliquer  ses  vues  sur  le  culte  chrétien,  ensemble  des 
moyens  et  des  circonstances  les  plus  favorables  pour 
taire  comprendre  aux  fidèles  le  principe  essentiel  de- 
là religion  chrétienne  et  pour  les  inciter  a  mettre  ce 
principe  en  pratique  :  par  la  se  justifie  la  prédication 
éloquente    de    la    morale-,    de-    la    découle    le    i 

hymnes  liturgiques,  propres  a  être  récitées  en  choeur, 
de  manière  a  rendre  tous  les   fidèles  prédicateurs  a 

l'égard  les  uns  des  autres;  de-  la  encore-  il  s'ensuit  que 
les    sculpteurs    et     les    peint  les    devront     le-pie- 

tous    les   yeux   le   tableau    îles   actions   éminemment 


chrétiennes,  que  les  architectes  doivent  construire 
des  temples  de  manière  cpie  les  prédicateurs,  que  les 
poêles  et  les  musiciens,  cpie  les  peintres  et  les  sculp 
teurs  puissent  à  volonté  faire  naître  clans  l'âme  elc-s 
fidèles  les  sentiments  de  la  terreur  ou  ceux  .le  la  jou- 
et de  l'espérance  ».  Ibid.,  p.  70. 

I>e  son  côté  le  dogme,  aujourd'hui.  ne  doit  plus 
être  conçu  cpie  comme  une  collection  de  commentaires 
ayant  pour  objet  des  applications  générales  de  ces 
considérations  et  île  ces  sentiments  aux  grands  évé- 
nements politiques  qui  peuvent  survenir,  ou  pour 
objet  de  faciliter  aux  fidèles  les  applications  de  la 
morale  dans  les  relations  journalières  qui  existent 
entre  eux    .  Ibid..  p.  76. 

Saint  Simon  a  systématisé,  somme  toute,  la  religion 
utilitaire,  dite  positive.  Le  nom  de  Dieu,  le  nom  du 
Christ  figurent  sur  le  fronton  du  temple;  mais  le 
nouveau  pontife  est  désespérément  enfermé  dans 
l'horizon  terrestre-.  La  religion  devient  une  pédagogie 
comme  une  autre,  à  l'usage  des  esprits  mineurs,  et  qui 
apprend  aux  hommes  à  s'installer  ici  bas.  A  cette- 
religion,  fait  défaut   le  sens  même  de  la  religion. 

II.  La  famille  saint-simonienne  (1825-1864). 
1»  Le  «  Producteur  »  (1X25-1826).  —  Le  Nouveau 
christianisme  est  le  testament  spirituel  légué  par  Saint- 
Simon  à  ses  fidèles.  Quand  ceux-ci,  au  lendemain  de 
la  mort  de  leur  maître,  décidèrent  d'entretenir  sa 
mémoire  et  d'approfondir  son  enseignement,  il  n'est 
pas  douteux  qu'ils  s'appliquèrent  surtout  à  méditer 
cet  ouvrage.  Cependant  les  disciples  les  plus  chers, 
Olinde  Rodrigues.  Léon  Halévy.  le  docteur  Bailly, 
Duvergier,  bientôt  Barthélemy-Prosper  Enfantin,  puis 
Saint-Amand  Bazard,  s'attachèrent  d'abord  à  réaliser 
un  projet  qu'avait  fort  encouragé  Saint-Simon  .  la 
publication  du  Producteur. 

(.'est  le  22  mai  qu'on  avait  accompagné  le  convoi 
du  maître  au  Père-Lachaise;  le  l''r  juin  était  consti- 
tuée la  société  par  actions  qui  devait  publier  le 
journal.  Celui-ci  n'était  pas  un  organe  proprement 
saint-simonien ;  c'est  seulement  en  mai  1826  que 
Saint-Simon  y  est  nommé,  et  en  même  temps  reconnu 
comme  maître.  Les  idées  émises  par  le   Producteur, 

journal  philosophique  de  l'industrie,  des    set, tues   et  des 

beaux-arts,  pendant  les  deux  années  qu'il  vécut,  ne  se 
présentent  pas  sous  la  forme  d'un  système.  C'est 
plutôt  un  état  d'esprit,  cpii  n'a  rien  de  spécifiquement 
saint-simonien.  Il  est  même  frappant  d'y  voir  toujours 
e-\pose;es  <lc-s  conceptions  purement  philosophiques, 
économiques,  industrielles,  sans  allusion  au  dernier 
état  de  la  pensée  de  Saint  Simon,  aux  conceptions 
religieuses.  L'avenir  de  l'humanité  est  sa  l'état 
industriel  ■;  il  s'agit  d'exploiter  le  globe  par  l'activité 
matérielle,  intellectuelle  et  morale,  sous  la  direction  de 
lavants  et  par  le  moyen  d'une  organisation  industrielle 
et  économique  dont  voici  les  principaux  traits  :  baisse 
progressive  et  disparition  finale-  de  l'intérêt;  organi- 
sation d'un  système  île  banques  mettant  en  contact 
capitalistes  et  industriels;  suppression  île  l'impôt 
remplacé  par  l'emprunt  sans  amortissement;  élimi- 
nation de  la  concurrence;  disparition  prochaine  de  la 
liberté  de  conscience,  considérée  comme  un  pis  aller 
provisoire,  en  attendant    l'établissement   définitil   de 

l'étal  positif.    Voir  lait.    SOCIALISME. 

Lorsque  l'impécuniosité  e-t  la  fatigue  'les  rédacteurs 
condamnèrent  le  Producteur  a  disparaître,  en  octobre 
1826,  on  aurait  pu  croire  a  la  lin  du  sainl  simonisme. 

Mais  c-'e-ùl  été  négliger  la  force-  des  liens  noués  cuire 
les  fidèles.  Lu  fait,  ne-  cessait  cpie  la  phase  philoso- 
phique 'lu  saint  sinionisiue.  Indépendamment  du 
travail  de-  rédaction  auquel  les  astreignait  la  publi- 
cation   du   journal,    les   sainl  simonie-us   avaient    lu   et 

médité  ensemble  1rs  doctrines  de  leur  maître.  C'esl 
.le-  cet  échange  fraternel  que  naquit  la  doctrine  dite 
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de  Saint-Simon,  plus  exactement  la  doctrine  saint-    j 
simonienne. 

En  janvier  1832.  présentant  au  public  le  Nouveau 
christianisme.  Enfantin  marquera  très  justement  la 
dette  et  l'originalité  de  l'école  à  l'égard  du  maître. 
.  Voilà  la  dernière  parole  de  notre  maître;  ...c'est  en 
elle  que  nous  avons  puisé  la  vie  religieuse  qui  nous 
anime,  c'est  dans  ce  premier  livre  de  ['humanité 
nouvelle  que  nous  avons  appris  ce  que  nous  enseignons 
progressivement  au  monde.  >  Mais  il  ajoute  :  ■  Nous 
ne  sommes  pas  comme  les  chrétiens  avec  leur  Évangile. 
comme  les  mahométans  avec  le  Coran,  comme  les  Juifs 
et  les  Indiens  avec  leurs  livres  saints,  tous  prosternés 
devant  une  lettre  morte,  immuable  comme  l'éternité  : 
nous  sommes  par  Saint-Simon  les  hommes  du  progrès 
et,  si  nous  reproduisons  textuellement  l'œuvre  de  notre 
maître,  ce  n'est  point  par  un  superstitieux  respect 
pour  les  perfections  de  la  parole  du  révélateur. 
Nouveau  christianisme,  p.  v  et  vi. 

M.  Bougie  a  bien  vu  comment  ce  cercle  de  disciples 
s'est  transformé  en  une  Église,  par  l'élaboration  pro- 
gressive d'un  dogme  nouveau.  Du  reste,  la  nature 
même  des  écrits  de  Saint-Simon,  fragmentaires,  sou- 
vent apocalyptiques,  toujours  plus  riches  de  pressen- 
timents que  de  clartés,  requérait  celte  sorte  d'exégèse, 
tendancieuse,  créatrice.  Aussi,  après  ce  que  les  saint- 
simoniens  appelèrent  la  phase  philosophique,  s'ouvrit 
la  phase  »  apostolique      du  mouvement. 

2°  L'apostolat  doctrinal  (1826-1830).  —  Les  deux 
principaux  responsables  de  cette  évolution  furent 
Enfantin  et  Bazard,  deux  esprits  très  différents,  les 
deux  Pères  »  du  saint-simonisme,  les  deux  pontifes 
de  la  nouvelle  Église. 

Enfantin  n'avait  vu  qu'une  fois,  incidemment. 
Saint-Simon.  Il  ne  se  rallia  au  groupe  qu'après  la  mort 
du  maître.  Mais  son  charme  fascinant,  la  noblesse 
expressive  de  son  visage,  sa  générosité  communicative 
et  sa  puissance  de  sympathie  lui  assurèrent  très  vite 
un  rôle  personnel  de  premier  plan.  La  doctrine  s'en 
trouva  marquée.  Fils  de  banquier,  polytechnicien. 
soldat,  il  s'était  après  Waterloo  jeté  dans  une  vie 
errante  et  active:  esprit  très  ouvert,  il  avait  soif 
d'idée  et  s'était  fougueusement  adonné  aux  études 
économiques  et  sociales. 

Non  moins  passionné,  mais  esprit  plus  lucide, 
caractère  énergique  et  audacieux.  Bazard  complétait 
admirablement  Enfantin.  Il  s'était  mêlé  aux  luttes 
politiques  en  fondant,  avec  l'ex-carbonaro  Dugied, 
avec  Bûchez  et  Flottard.  la  Charbonnerie  française. 
L'échec  de  ses  complots,  la  réflexion  modifièrent  ses 
idées  sans  étouffer  ses  aspirations  et  il  se  trouvait  en 
1825  intellectuellement  disposé  a  recevoir  le  mi 
de  Saint-Simon. 

De  1826  à  1828.  le  saint-simonisme  se  constitue 
donc  en  doctrine  et  s'étend  sans  bruit  :  les  fidèles  se 
réunissent  pour  discuter,  pour  s'instruire:  ils  conver- 
sent, ils  correspondent  avec  leurs  amis,  surtout  avec 
les  jeunes  et  bientôt  ils  ont  la  joie  de  conquérir  de 
nouveaux  adeptes.  La  propagande  portée  par  Enfantin 
à  l'École  polytechnique  fournit  les  premières  recrues. 
Cette  circonstance  doit  être  notée,  car  elle  engage 
l'avenir  et  la  fécondité  du  saint-simonisme  économique 
et  industriel. 

En  dépit  ou  peut-être  a  cause  même  de  son  succès. 
la  propagande  personnelle  devenait  insuffisante.  Trop 
de  curiosités  étaient  éveillées,  bienveillantes  ou  mali- 
gnes; les  apôtres  ne  pouvaient  plus  se  taire.  L'expo- 
sition officielle  ci  authentique  de  la  doctrine  fut  une 
œuvre  collective.  Les  anciens  préparaient  le  fond,  les 
plus  jeunes,  surtout  Camot,  assumaient  la  rédaction. 
Bazard  étant  généralement  le  porte-parole  de  l'École. 
Les  conférences  furent  données  d'abord  à  la  Caisse 
hypothécaire,  puis,  le  succès  exigeant  un    local    plus 


vaste,  dans  la  salle  de  la  rue  Taranne;  on  en  publiait 
le  compte  rendu  au  fur  et  à  mesure  dans  un  petit 
périodique  :  l'Organisateur;  mais  en  août  1830  parais- 
sait le  texte  des  dix-sept  premières  conférences  en  un 
volume  intitulé  :  Doctrine  de  Saint-Simon.  Exposition. 
Première  année,  1829,  avec  une  introduction  due  à 
Enfantin  et  une  lettre  sur  Saint-Simon  »  de  Gustave 
d'Eichthal.  Dès  la  fin  du  cours,  on  faisait  imprimer  le 
second  volume  :  Exposition  de  la  doctrine  de  Saint- 
Simon.  Deuxième  année,  qui  parut  en  décembre  1830. 
La  doctrine  est  la  même,  mais  sous  l'influence  crois- 
sante d'Enfantin,  elle  revêt,  dans  la  seconde  année,  un 
caractère  plus  religieux. 

La  rédaction  des  conférences  étant  une  œuvre 
collective,  il  est  intéressant  de  noter  quelle  part  y 
prirent  les  deux  Pères  saint-simoniens.  Il  n'est  pas 
certain  que  Bazard,  alors  même  qu'il  exposait  la  doc- 
trine oralement,  y  adhérait  sans  réserve  ou  du  moins 
sans  hésitation.  Au  cours  d'une  émouvante  et  décisive 
réunion  générale  de  la  famille  »,  en  novembre  1831, 
Enfantin  dira  :  ■  J'ai  provoqué  tout  ce  qui  a  été  pensé, 
tout  ce  qui  a  été  fait  dans  la  doctrine;  je  l'ai  provoqué  . 
devant  la  négation  continuelle  de  Bazard,  de  Bazard 
qui.  toujours,  demandait  du  temps  pour  réfléchir. 
Ceci  n'est  point  un  blâme  que  je  jette  sur  le  passé  : 
c'est  une  justice,  c'est  l'expression  de  la  vérité.  Le 
dogme  a  été  posé;  Bazard  l'a  combattu,  et  cependant 
Bazard  l'a  formulé,  et  il  a  su  le  formuler  de  manière 
à  répondre  à  toutes  les  objections  qu'il  avait  faites 
lui-même.  ■  Morale.  1832.  Certes,  la  sincérité  est 
entière  :  toutefois  l'on  soupçonne  dès  maintenant  entre 
les  deux  Pères  une  diversité  de  tempéraments  qui, 
après  avoir  fécondé  puissamment  leur  collaboration, 
devait  aboutir  à  la  crise  et  au  schisme  de  1831,  lorsque 
fut  soulevée  la  grave  question  de  la  femme.  Mais  pour 
l'instant,  aucune  ombre  au  tableau.  L'unité  de  la 
famille  est  solide.  Elle  va  même  se  renforcer  par  l'orga- 
nisation de  la  hiérarchie  saint-simonienne. 

3°  La  constitution  hiérarchigue  et  les  prédications 
religieuses.  —  Les  premières  années  du  saint-simo- 
nisme s'étaient  écoulées  dans  l'étude  et  dans  l'ensei- 
gnement  de  la  doctrine.  Mais  celle-ci  retrouvait  natu- 
rellement la  pente  qui,  déjà  chez  Saint-Simon,  l'avait 
fait  glisser,  siius  couleur  de  synthèse  organique,  à  une 
métaphysique  panthéiste  animée  de  sentimentalité 
religieuse.  Toute  la  pratique  soci?le  ancienne  était 
rejetée,  comme  entachée  de  discordes  antinomiques; 
et  on  la  remplaçait  par  une  religion  fervente  de  la 
solidarité  sociale.  Bien  entendu.  Enfantin  fut  le  pre- 
mier à  apercevoir,  sinon  à  provoquer  cette  transfor- 
mation nécessaire.  Mais  tous  l'acceptaient  et  se  pré- 
paraient à  prêcher  d'exemple.  Car  il  ne  suffit  pas  de 
faire  savoir  aux  hommes  divisés,  avec  l'Exposition, 
qu'il  existe  «  un  lien  d'affection,  de  doctrine  et  d'acti- 
vité qui  doit  les  unir,  les  faire  marcher  en  paix,  avec 
ordre,  avec  amour,  vers  une  commune  destinée,  et 
donner  a  la  société,  au  globe  lui-même,  au  monde  tout 
entier,  un  caractère  d'amour,  de  sagesse  et  de  beauté  . 
Il  faut  travailler  pratiquement  à  cette  mission,  com- 
mencer de  relier  les  hommes  entre  eux;  la  religion 
seule  peut  organiser  ce  que  les  discussions  théoriques 
ont  divisé. 

Bref,  dans  l'hôtel  de  la  rue  Monsigny  qu'avait  loué 
Enfantin,  s'ébaucha  une  vie  commune.  En  groupe- 
ment hiérarchique  s'était  déjà  dessiné  :  le  Collège  était 
formé  des  anciens,  tandis  qu'un  degré  d'initiation 
élémentaire  réunissait  provisoirement  les  convertis. 
Mais  l'organisation  hiérarchique  devait  être  plus 
poussée.  Tout  désignait  Enfantin  pour  un  premier 
rôle:  cependant  Bazard  représentait  l'autre  élément, 
l'autre  direction  de  la  doctrine,  la  raison  en  face  du 
sentiment.  Les  plus  jeunes  subissaient  vivement 
l'influence    d'Enfantin.    Le   jour    de    Noël    1829,    le 
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Collège  réuni  acclama  la  dualité  Bazard-Enfantin  ;  on 

avait  deux  Pères  suprêmes,  dont  la  supériorité  fut 
immédiatement  sanctionnée  par  la  «tradition  vivante  . 
le  disciple  chéri  de  Saint-Simon,  O.  Rodrigues.  Ce  fut 
l'occasion  de  quelques  défections,  car  certains  amis, 
plus  philosophes  que  religieux,  se  retirèrent  alors  sans 
bruit,  entre  autres  Bûchez,  suivi  de  presque  toute 
l'ancienne  équipe  du  Producteur. 

L'attitude  des  deux  Pères  fut  telle  qu'on  pouvait 
l'attendre.  «  Ouvre  les  yeux,  écrivait  Enfantin  à  sa 
cousine  Thérèse  Nugues,  regarde  celui  que  Dieu  aime 
pardessus  tous  les  hommes,  parce  que  c'est  le  plus 
aimant  de  tous:  voici  le  chef,  le  roi,  le  pontife  de  la 
Jérusalem    nouvelle:    écoute-le    sans    crainte,    suis-le 
avec  amour.  ■  Quant  à  Bazard,  «  il  parlait  autrement, 
note  finement  M.  Charléty.  Il  n'était  ni  si  beau,  ni  si 
confiant  qu'Enfantin.  Mais  il  avait  le  mérite  d'être 
plus  clair.  >  Nous  ne  sommes  ni  des  supérieurs  de  capu- 
cins, ni  des  colonels  prussiens,  et  si  nous  n'avons  pas. 
dans  le  sens  démocratique  du  mot,  à  rendre  compte 
de  nos  actes,  nous  avons  l'obligation  très  réelle,  sous 
peine  de  déchéance,  de  nous  faire  aimer  et  compren- 
=  dre.  »  (Lettre  de  Bazard  à  Rességuier.)  Bazard  était 
sans  doute  moins  aimé  que  compris.  Cela  le  mettait  en 
grande  infériorité  vis-à-vis  de  son  collègue.     Charléty. 
Histoire  du  sainl-simonisme,  p.  69-70. 

En  fait  l'impulsion  d'Enfantin  s'exerça  effica- 
i  ement  dans  le  sens  de  l'organisation  communautaire 
et  hiérarchique.  Dans  le  beau  logement  de  la  rue  Mon- 
signy,  s'inaugurait  une  vie  de  famille,  marquée  par 
l'entente  la  plus  fraternelle  et  occupée  aux  plus  nobles 
études.  Une  vraie  tendresse  unissait  tous  ces  jeunes 
hommes,  pour  qui  la  tendresse  constituait  le  lien 
social  et  religieux  par  excellence.  Des  solennités  ve- 
naient rompre  la  monotonie  du  calendrier,  qui  fêtaient 
la  collation  des  grades,  le  passage  d'un  degré  à  un 
autre,  l'anniversaire  du  Père:  c'était  l'occasion  de 
rites  subtils,  lourds  de  symbolisme.  Aucune,  femme 
encore,  dans  la  famille;  seule  la  femme  de  Bazard,  «  la 
mère  Bazard  »,  comme  on  disait,  venait  assister  aux 
réunions;  mais  elle  se  tenait  dans  une  réserve  discrète. 
Ce  fut  l'époque  des  plus  brillantes  conquêtes  :  Henri 
Fournel,  Jean  Beynaud.  Michel  Chevalier,  venus  de 
Polytechnique,  sans  parler  des  nombreux  polytechni- 
ciens sympathisants,  en  correspondance  suivie  avec 
Enfantin.  Le  Play,  les  deux  frères  Isaac  et  Emile 
Pereire,  Pierre  Leroux,  donnèrent  alors  leur  adhésion. 
Cette  belle  période  de  concentration,  d'organisation 
intérieure  est  aussi  l'ère  des  grandes  prédications  et 
des  polémiques  saint-simoniennes.  Avec  une  éloquence 
et  une  sincérité  dignes  d'une  meilleure  cause,  les 
saint-simoniens  prêchèrent  leur  religion  tant  à  Paris 
qu'en  province  et  à  l'étranger.  Jusqu'en  novembre 
1831,  les  prédications  curent  pour  objet  d'exposer  et 
de  commenter  la  doctrine,  comme  on  l'avait  fait  rue 
Taranne  en  1829-1830.  L'enseignement  central  était 
dispensé  dans  la  grande  salle  de  la  rue  Taitbout, 
chaque  dimanche,  a  un  public  nombreux  et  choisi. 
D'autres  conférences,  dans  différents  quartiers,  avaient 
un  caractère  plus  populaire.  Dans  le  Midi,  Montauban, 
Montpellier,  Toulouse,  reçurent  un  enseignement  suivi. 
A  Carcassonne,  un  prêtre  catholique  se  convertit  au 
saint-simonisme  et  expliqua  publiquement  les  raisons 
qu'il  avait  de  passer  à  ce  nouveau  christianisme. 
Limoges,  Lyon.  Meaux,  Rouen,  entendirenl  la  parole. 
Deux  missions  furent  envoyées  dans  l'Est  et  dans 
l'Ouest.  Un  essai  sans  lendemain  fut  tenté  en  Angle- 
terre. La  Belgique  fut  particulièrement  bien  traitée, 
avec  des  prédicateurs  a  Bruxelles.  Liège,  Iluy.  Ver 
viers. 

Cependant  le  Globe,  journal  libéral,  siégeait  dans  la 
même  rue  Monsigny.  Lorsque  son  gérant,  Pierre 
Leroux,    adhéra    a    la    doctrine,    le    saint-simonisme 


disposa  d'un  quotidien  pour  sa  propagande.  Sur 
l'ordre  de  Bazard  et  d'Enfantin,  Michel  Chevalier 
assuma  la  direction  du  journal  qui  parut,  après  le 
18  janvier  1831.  avec  le  sous-titre  :  Journal  de  la 
doctrine  de  Saint-Simon.  La  carrière  saint-simonienne 
du  Globe  (janvier  1831-avril  1832)  fut  courte,  mais  des 
plus  brillantes.  Le  but  et  les  moyens  essentiels  de  sa 
doctrine  étaient  exprimés  en  trois  devises  qui  ornaient 
la  première  page  :  «  Religion.  Science.  Industrie. 
Association  universelle:  Toutes  les  institutions  sociales, 
doivent  avoir  pour  but  l'amélioration  morale,  intel- 
lectuelle et  physique  de  la  classe  la  plus  nombreuse  et 
la  plus  pauvre.  —  Tous  les  privilèges  de  naissance,  sans 
exception,  sont  abolis.  —  A  chacun  selon  sa  capacité, 
à  chaque  capacité  selon  ses  œuvres.  »  Au  nombre  d<  s 
études  remarquables  qui  parurent  dans  le  Globe,  il  faut 
citer  tout  d'abord  une  Économie  politique  d'Enfantin. 
publiée  ultérieurement  en  brochure  et  qui  constitue  la 
charte  économique  de  l'école.  Opposant  travailleurs 
et  oisifs,  mais  classant  comme  oisifs  tous  les  capita- 
listes, alors  que  Saint-Simon  s'était  contenté  de  dési 
gner  sous  ce  nom  les  propriétaires  fonciers.  Enfantin 
avouait  son  double  objectif  :  l'amélioration  morale- 
intellectuelle  et  physique  des  travailleurs  et  la  dé- 
chéance progressive  des  oisifs.  Pour  atteindre  ce  double 
but,  il  envisageait  la  disparition  de  tous  les  privilèges, 
y  compris  l'héritage,  ce  qui  devait  évincer  les  oisifs 
et  préconisait,  quant  aux  travailleurs,  le  classement 
selon  la  capacité  et  la  rétribution  selon  les  oeuvres,  ce 
qui  n'allait  pas  sans  mettre  en  cause  la  notion  cou- 
rante de  propriété.  Par  la  plume  d'Enfantin,  le  Globe 
exprimait  aussi  les  conclusions  saint-simoniennes  dans 
les  controverses  soulevées  à  l'époque  par  les  problèmes 
de  l'amortissement,  de  l'emprunt,  de  la  dette,  .h 
l'impôt,  de  la  propriété  mobilière  et  de  l'organisation 
bancaire.  La  philosophie,  l'éloquence,  l'histoire,  la  poli- 
tique, la  poésie,  n'étaient  pas  négligées  au  Globe.  Les 
noms  de  Barrault,  Michel  Chevalier,  Jean  Beynaud. 
Pierre  Leroux,  Charles  Duveyrier,  donnent  une  idée  de 
l'entrain,  de  la  générosité,  de  l'audace,  avec  lesquels 
tous  les  problèmes  étaient  abordés  et  du  succès  que 
mérita  une  telle  équipe. 

Les  controverses  avec  Auguste  Comte,  avec  Charles 
Fourier,  avec  les  libéraux  comme  avec  les  légitimistes. 
avec  les  catholiques  comme  avec  les  athées,  fournirent 
aux  saint-simoniens  l'occasion  de  remuer  une  foule 
d'idées  hardies,  qui  rendaient  alors  un  son  neuf  et  qui. 
depuis,  n'ont  plus  cessé  de  retentir.  Dédain  de  la 
politique  pure  ou  abstraite;  conception  d'un  gouver- 
nement fort,  autoritaire,  animateur  de  la  prospérité 
économique;  orientation  résolument  sociale,  mais 
nullement  démocratique,  nullement  libérale,  aussi  peu 
formaliste  que  possible,  de  la  fonction  publique: 
préoccupations,  toutes  neuves  alors,  d'urbanisme; 
programme  concret  d'équipement  industriel,  commer- 
cial, et  bancaire  de  la  nation:  collaboration  interna 
tionale  pour  relever  le  niveau  de  vie  de  l'humanité  : 
tels  ont  les  thèmes  développes  avec  un  talent  et  une 
fougue  admirables  par  l'équipe  du  Globe  Tout  cela 
est  demeuré  très  actuel. 

Mais  toutes  ces  idées  qui  retiennent  aujourd'hui 
encore  l'attention  des  réformateurs  et  des  hommes 
d'État  étaient  lices,  dans  l'esprit  des  saint-simoniens, 
a  une  synthèse  métaphysique  et  religieuse  des  plus 
troubles;  de  cette  source  unique,  commençaient  de 
poindre  un  certain  nombre  d'idées  inquiétantes,  insé- 
parables des  premières  dans  la  pure  doctrine  saint- 
simonienne,  et  qui  devaient  avant  peu  soulever  îles 
discussions  au  sein  de  la  «  famille  »  et  y  provoquer  des 
schismes. 

I"  Religion  saint-simonienne.  Le  Nouveau  chris- 
tianisme, d'abord  mal  compris  et  vivement  discuté  de 
la   pari    'les   fidèles,  avait   pris,  grâce  a  Enfantin,  une 
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importance  de  plus  en  plus  considérable.  Tandis  que 
les  exposés  «  extérieurs  .  se  maintenaient  volontiers 
au  début  sur  le  plan  de  l'économie  et  de  la  politique 
où  iK  rencontraient  l'audience  d'un  public  attentif  et 
bienveillant,  les  discussions,  à  l'intérieur,  portaient 
principalement  sur  l'aspect,  ou  plutôt  sur  le  principe 
religieux  de  la  doctrine.  Ici  régnait  en  maître  incon- 
testé l'enthousiaste  Enfantin. 

On  sait  que  Saint-Simon  louait  fort  le  christianisme 
d'avoir  restauré  et  maintenu  jusqu'au  xv«  siècle  les 
droits  de  l'esprit,  méconnus  par  le  paganisme;  mais  il 
voyait  dans  l'ascétisme  chrétien,  dans  la  distinction 
des  deux  pouvoirs  avec  subordination  du  temporel  au 
spirituel,  dans  l'opposition  du  sacré  et  du  profane,  un 
signe  d'imperfection  et  une  promesse  de  prochaine 
déchéance  pour  le  christianisme.  Il  était  dans  le  destin 
du  saint-simonisme  d'expliciter  et  de  prêcher  une 
religion  nouvelle,  capable  de  surmonter  les  dernières 
antinomies  devant  lesquelles  la  doctrine  chrétienne 
avait  dû  s'arrêter.  L'appétit  de  tout  généraliser,  le 
propos  de  tout  unifier,  devait  conduire  le  saint-simo- 
nisme à  un  panthéisme  religieux,  comportant  la  divini- 
sation de  l'univers,  l'ennoblissement  de  la  nature  et 
la  réhabilitation,  voire  l'apothéose  de  la  chair. 

Cette  tendance  se  fit  jour  dès  le  principe.  Nous  en 
avons  un  témoignage  aussi  candide  que  précis  dans  la 
correspondance  de  Gustave  d'Eichthal  avec  John 
Stuart  Mil]  et  W.  Eyton  Tooke.  G.  d'Eichthal.  nou- 
vellement converti  au  saint-simonisme,  expliquait  la 
doctrine  à  ses  amis  anglais,  avec  l'ardeur  d'un  néo- 
phyte, mais,  détail  important,  sous  le  contrôle  cons- 
tant des  anciens  et  des  «  Pères  ».  Dans  une  lettre  à 
G.  d'Eichthal.  Eyton  Tooke  avait  noté  finement,  au 
sujet  de  l'école  saint-simonienne  :  Elle  me  paraît 
possédée  de  la  manie  d'une  unité  philosophique  :  pour 
elle,  produire  est  l'unique  but  des  hommes...  L'école 
est  inconsciemment  influencée  par  l'esprit  de  secte. 
J.-S.  Mill,  Correspondance  inédite  avec  d'Eichthal, 
Paris.  1898,  p.  35-36.  D'Eichthal  répond  a  Stuart 
Mill  :  o  ...Vous  (ainsi  que  Tooke)  vous  plaignez  de  ce 
que  l'école  assigne  a  la  société  un  but  unique,  et  que  ce 
but  suit  la  production.  L'école  dans  sa  pensée  avait 
toujours  compris  avec  la  production  matérielle,  la 
production  scientifique  et  la  production  dans  les 
beaux-arts;  elle  a  continuellement  protesté  que  c'était 
ainsi  qu'elle  entendait  le  mot  production,  et  Tooke  l'a 
reconnu,  en  lui  reprochant  toutefois,  el  ara-  raison, 
de  faire  usage  d'un  mauvais  mot.  Mais  cette  formule 
certainement  très  vicieuse,  l'école  l'a  rejetée  :  elle 
assigne  pour  but,  à  Vindividu  comme  à  la  société,  le 
perfectionnement  de  soi-même  sous  le  triple  rapport 
moral,  intellectuel  et  pratique.  Elle  veut  que  l'homme 
acquière  sans  cesse  de  meilleures  affections,  des 
sciences  plus  complètes,  une  industrie  plus  puissante. 
Il  n'y  a  pas  un  acte  humain  qui  ne  puisse  se  rattacher 
à  l'un  ou  à  l'autre  de  ces  trois  résultats;  et  comme 
d'ailleurs  ils  sont  tellement  liés  les  uns  aux  autres,  que 
le  progrès  d'une  série  est  impossible  sans  celui  des  deux 
autres,  la  formule  adoptée  indique  l'unité  comme  elle 
embrasse  Y  universalité  des  buts  divers  que  peut  se 
proposer  l'homme.  •  Ibid.,  p.  11-42.  Un  peu  plus  loin. 
G.  d'Eichthal  explique  quelle  unité  dans  l'organisation 
sociale  découle  de  cette  unité  dans  le  but  :  »  La  direc- 
tion suprême  ne  saurait  appartenir  ni  aux  savants 
ni  aux  industriels,  car  ces  deux  classes  sont  seulement 
chargées  d'exécuter  les  travaux,  au  moyen  desquels  la 
société  satisfait  a  ses  besoins.  Sans  doute  les  savants  a 
caparilr  iviirnile  seront  les  chefs  de  la  hiérarchie 
scientifique  et  les  industriels  à  capacité  générale  seront 
les  chefs  de  la  hiérarchie  industrielle.  Mais  ni  les  uns 
ni  les  autres  ne  sont  placés  â  un  point  de  vue  suffisam- 
ment général,  pour  diriger  la  société  dans  la  voie 
unitaire  de  son  triple  perfectionnement.  Cette  mission 


doit  être  confiée  à  des  hommes  possédés  au  plus  haut 
degré  de  l'amour  de  leurs  semblables,  qui  cherchent 
sans  cesse  à  leur  donner  des  appétits  et  des  affections 
plus  sociables,  et  qui.  entourés  du  prestige  des  beaux- 
arts,  ces  nouveaux  satellites  de  la  puissance,  donneront 
aux  savants  d'un  côté,  aux  industriels  de  l'autre, 
l'impulsion  la  plus  favorable  à  l'amélioration  morale 
qu'ils  poursuivent.  »  Ibid..  p.  42-43.  Et  de  comparer 
ces  gouvernants  suprêmes,  ces  artistes,  aux  anciens 
évêques  de  l'Église  catholique;  ceux-ci  étaient  assistés 
d'un  théologien  (image  du  savant)  et  d'un  diacre 
(image  de  l'industriel).  Ainsi  voit-on  se  former  la 
trinité  saint-simonienne  :  Artistes,  savants,  indus- 
triels; mais,  dans  cette  trinité,  règne  l'inégalité,  car 
l'artiste  est  celui  qui  réalise  l'unité  entre  les  divers 
ministères  et  les  diverses  sortes  d'activité  ;  «  L'évêque 
ne  doit  plus  seulement  avoir  à  s'occuper  des  besoins 
spirituels,  mais  tout  aussi  bien  des  besoins  matériels, 
des  besoins  sociaux  de  sa  congrégation  :  à  la  place  du 
théologien  apparaîtra  le  Corps  entier  des  savants;  et  à 
la  place  du  diacre,  le  Corps  entier  des  industriels.  » 
L'idéal  théocratique  est  en  même  temps  aperçu  et 
accepté,  car  «  la  division  en  pouvoir  spirituel  et  en 
pouvoir  temporel...  ne  subsiste  pas...  Elle  provenait  de 
ce  que  le  christianisme  n'avait  embrassé  que  la  partie 
spirituelle  de  l'homme  et  laissé  de  côté  la  partie  maté- 
rielle... Dans  l'avenir,  l'empire  de  César,  c'est-à-dire 
de  la  force  brute,  doit  être  anéanti  :  et  la  hiérarchie 
pacifique,  perfectionnante,  VÉglise,  doit  seule  subsis- 
ter. Néanmoins  il  y  aura  toujours  dans  la  société, 
comme  le  remarque  Saint-Simon  dans  son  mémoire 
sur  la  gravitation  universelle,  un  pouvoir  a  priori  et 
un  autre  a  posteriori,  c'est-à-dire  le  pouvoir  combinant. 
et  le  pouvoir  appliquant,  représenté  l'un  par  les 
savants,  l'autre  par  les  industriels  :  mais  entre  les 
deux,  leur  servant  de  lien,  et  les  faisant  concourir  au 
but  commun,  sera  le  pouvoir  par  excellence,  le  pouvoir 
moral,  le  pouvoir  perfectionnant  ».   Ibid.,  p.   42-45. 

Dans  une  note  annexée  à  cette  même  lettre, 
G.  d'Eichthal  apporte  quelques  précisions  touchant  la 
hiérarchie  religieuse  nouvelle  et  il  le  fait  expressé- 
ment comme  interprète  de  l'école  saint-simonienne  : 
«  La  constitution  de.  la  classe  directrice  a  donné  lieu 
dans  le  sein  de  l'école  à  de  vifs  débats.  Voici  ce  qui 
paraît  devoir  être  définitivement  adopté.  Tout  le  tra- 
vail social  a  pour  but  final  d'agir  sur  la  société  elle- 
même,  de  lui  préparer  certaines  jouissances  corres- 
pondantes à  certains  besoins  :  mais,  parmi  ies  travail- 
leurs, les  uns  ont  immédiatement  en  vue  le  but  final. 
Les  autres  l'ont  en  vue  seulement  d'une  manière 
médiate,  indirecte,  leur  but  immédiat  est  l'action  sur  la 
nature  extérieure.  Les  uns  sont  nécessairement  la  classe 
dirigeante,  les  autres  la  classe  dirigée.  L'évêque 
(Overseers)  est  le  directeur  par  excellence.  Il  a  devant 
les  yeux  l'ensemble  des  besoins  sociaux,  il  s'occupe  d'y 
pourvoir  en  mettant  en  activité  les  forces  des  savants 
et  des  industriels.  Mais  l'évêque  n'est  pas  seul  en 
cette  fonction  :  il  a  des  auxiliaires.  «  pour  ainsi  dire 
comme  un  appendice  de  lui-même  »,  qui  sont  les  ar- 
tistes de  toute  sorte,  par  exemple  «  les  prédicateurs 
(dans  la  chaire,  les  livres,  les  journaux),  les  peintres, 
les  architectes,  les  musiciens  ».  Autour  de  l'évêque, 
tous  ces  artistes  qu'on  désigne  ailleurs  sous  le  nom  de 
prêtres,  sentant,  comme  le  Chef  suprême,  et  par  son 
aide. -les  besoins  de  la  société,  se  mettent  â  l'unisson, 
font  chœur  avec  lui  pour  donner  l'impulsion  nécessaire 
aux  savants  et  aux  industriels.  Tel  est  l'ensemble  de 
la  classe  directrice,  qui  renferme  ceux  qu'aux  époques 
critiques,  on  appelle  moralistes,  littérateurs,  artistes, 
qui  prennent  le  nom  de  prêtres  aux  époques  orga- 
niques '.  Suit  un  développement  sur  les  deux  classes 
combinantes  el  appliquantes,  unies  par  la  classe 
dirigeante    et    comparables    aux    théologiens    et    aux 
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diacres.  Enfin,  un  résumé  d'une  clarté  parfaite  :  Si 
je  me  suis  si  longuement  étendu  sur  ce  sujet,  mon  ami, 
c'est  que  j'ai  craint  que  vous  ne  fussiez  embarrassé, 
comme  je  l'ai  été  moi-même,  par  les  séries  :  Autistes. 
suçants,  industriels,  mises  par  l'école  en  regard  de 
celles-ci  :  Morale,  intelligence,  pratique  :  le  mot 
d'AHTisTEs  a  certainement  dans  l'usage  ordinaire  un 
sens  trop  restreint  pour  signifier  ce  qu'on  lui  taisait 
dire  là,  c'était  moralistes,  c'était  prêtres  qu'il  fallait 
dire.  »  Ibid.,  p.  45- 17. 

Cette  organisation  explique  comment  les  devises 
saint-simoniennes  :  Beaux-Arts,  Sciences,  Industrie 
Aux  artistes.  nui  savants,  aux  industriels  -  -  Murale. 
Science.  Industrie  —  Perfectionnement  moral,  intellec- 
tuel et  physique  ou  industriel,  sont  absolument  inter- 
changeables. .Mais  on  doit  immédiatement  noter  la 
place  désormais  secondaire  que  l'on  attribue  à  la 
science  dans  la  hiérarchie  nouvelle.  On  entend  préci- 
sément dépasser  le  christianisme  en  instaurant  une 
religion  au-delà  de  l'esprit,  une  religion  qu'en  termes 
d'aujourd'hui  on  qualifierait  d'agnostique.  C'est  ainsi 
que  dans  un  article  du  Globe  (1er  juin  1831),  Enfantin 
lui-même  définit  sa  position  en  regard  du  christia- 
nisme :  Jésus  avait  donné  à  son  Église  mission 
d'enseigner  les  hommes.  Dieu,  pur  esprit,  s'adressait 
à  l'esprit.  Parmi  ses  attributs.  V intelligence,  la  vérité, 
Yordre,  la  lumière,  en  un  mot  la  science,  jouaient  un 
rôle  au  moins  aussi  grand  et  aussi  exclusif  que  la 
beauté,  la  force,  la  puissance,  l'actinie  dans  les  religions 
antiques  :  en  d'autre^  termes,  le  chrétien  aimait  l'es- 
prit plus  exclusivement  même  que  le  païen  n'aimait 
la  chair...  Le  prêtre  chrétien  était  donc  avant  tout 
un  théologien,  un  instrument  de  la  science  de  Dieu,  un 
dogmaliseur,  un  docteur,  un  enseigneur.  un  savant. 
L'éducation  qu'il  se  sentait  mission  de  donner  au 
monde  était  une  instruction  de  laquelle  devait  résulter 
l'amour  de  l'esprit,  l'élévation  de  l'intelligence,  la 
dévotion  à  la  vérité.  »  Économie  politique  et  politique. 
2*  édit.,  1832,  xin"  article,  p.  1  18. 

A  peu  près  dans  les  mêmes  termes.  d'Eichthal 
priait  ses  correspondants  anglais  de  renoncer  à  l'usage 
de   ces   mots    :    développement    de   l'esprit   humain. 

Sans  vous  en  douter,  vous  retombez  dans  l'hérésie 
chrétienne  qui  oublie  ou  plutôt  qui  anathématise  la 
partie  matérielle  physique  charnelle  de  l'homme. 
Comme  le  polythéisme  s'était  occupé  presque  exclu 
sivement  de  cette  partie,  le  christianisme  arrivant 
après  lui.  a  donné  nécessairement  dans  l'abstraction 
contraire.  »  Correspondance,  p.  50. 

La  religion,  au-dessus  de  la  science,  bien  de  l'esprit, 
et  au-dessus  de  la  pratique,  bien  du  corps,  va  donc 
devenir  essentiellement  une  force  de  sympathie. 
conciliant  le  polythéisme  et  le  monothéisme,  le  corps 
et  l'âme,  le  matérialisme  et  l'idéalisme,  le  grand 
monde  »  de  l'univers  et  le  «  petit  monde  »  de  l'homme, 
la  méthode  postérioricienne  et  la  méthode  prioricienne. 

°  C'est  ainsi  qu'une  brève  formule  résume  cl  explique  a 
la  fois,  tout  le  passe  de  L'humanité  e1  annonce  son  avenir. 
Car,  si  l'antiquité  a  été  le  règne  de  l'amour  de  lu  matière,  si  le 
Moyen  Age  a  été  le  règne  de  l'amour  de  l'esprit,  il  est  clair 
que  les  travaux  scientifiques  et  industriels,  exécutes  surtout 
depuis  Le  \\  *  siècle,  amènent  l'époque  qui  doil  confondre  en 
un  seul  l'amour  de  l'esprit  et  de  l;i  matière,  en  montrant 
qu'esprit  et  mal  ière  ne  sont  que  les  deux  Unes  d'un  seul  et 
même  être  qui  vit  par  l'une  .uissi  bien  que  par  l'autre...  La 
doctrine  religieuse  de  Saint-Simon  a  ce  caractère  unilairt 
qui  doit  rallier  autour  d'elle  les  hommes  de  l'avenir.  Elle  ne 
met  ni  Vesprit  au-dessus  de  la  matière,  m  la  matièrt  au  dessus 
de  l'esprit.  Elle  les  regarde  comme  intimement  unis  l'un  a 

l'autre,  comme  étanl    la   C Iition  l'un  de  l'autre.  COI 

étant  les  deux  modes  pai  lesquels  se  manifeste  l'r  tn  ,  ■ 

vivant,  l'être  sympathique.  (Ces  épithètes  sont  réellement 
superflues;  car  nous  ne  saurions  attacher  aucun  sens  au  mol 
Cire,  s'il  n'implique  l'existence  du  sentiment,  se  manifestant 
par  des  actes  matériels  et  intellectuels.)     Ibid.,  p.  73-74. 


Un  dernier  pas  et  nous  voici  conduits  au  pantin 

comment  concevoir  cet  être  sympathique,  cette  vie, 
qui  est  tout  l'être  et  dont  la  matière  et  l'esprit  ne  sont 
que  des  manifestations?  C'est  h-  Dieu  nouveau, 
transcendant  le  polythéisme  aussi  bien  que  le  mono 
tbeistrie. 

pour  les  disciples  de  Saint-Simon,  c'est  ci  i  êtie 
infini  qui  nous  enserre,  nous  embrasse,  réagit  sur  nous  dans 

t. .us  les  sens;  qui  se  manifeste  a  nous  par  cette  apparence 

matérielle  qu'on  appelle  ordinairement  l'Univers,  comme 
mais  mais  manifestons  nous-mêmes  les  mis  aux  autres  par  mis 
apparences  matérielles...  En  admettant  celte  notion  de 
Dieu-Univers, Dieu-Matière,  vous  voyez  tout  d'abord,  mon 
ami.  quelle  magnifique  carrière  est  ouverte-  au  sentiment 
poet ic pie.  Tout  ee qui  nous  en I  oui  e.  les  eorpsiuani  niés,  nous- 
mêmes,  nos  semblables,  sommes  une  portion  de  Dieu.  Sans 
esse  la  vue  du  fini  nous  ramené  a  celle  de  l'infini...  Cel 
océan  de  matière  dois  lequel  nous  nageons,  c'est  le  corps, 
ou  pour  mieux  dire,  ce  sont  les  entrailles  de  cet  être  infini 
que  nous  appelons  Dieu,  toutes  Les  créatures  vivantes 
habitent  son  sein,  comme  l'embryon  habite  le  sein  de  sa 
mère:  comme  l'embryon,  elles  vivent  par  la  vie  de  lent  géné- 
rateur, obéissant  à  tous  se?  mouvements,  n'existant  que  par 
lui,  et  cependant  elles  conservent  leur  individualité  bien  dis- 
tincte; elles  réagissent  sur  lui  à  leur  tour;  elles  gardent  leur 
spontanéité  propre,  quoique  soumises  a  son  influence  toute- 
puissante.      Ibid.,  p.  80-83. 

La  mort  tragique  d'E.  Tooke  fournit  à  d'Eichthal 
l'occasion  d'une  lettre  poignante  qu'il  adresse  à  Stuart 
Mill  et  où  il  laisse  paraître  sa  conception  de  la  vie 
éternelle  dans  l'univers  : 

Je  trouve  dans  mes  croyances  de  justes  consolations. 
Rien  ne  meurt,  rien  ne  disparait  dans  le  sein  de  l'Éternel; 
F.  y  ton  bien  moins  que  le  reste.  Sa  mort  n'est  qu'une  trans 
formation  de  ses  loi  nus  actuelles  en  des  formes  plus  par- 
faites. Mais,  dans  sa  nouvelle,  existence,  il  reste  uni  à  cette 
humanité  qu'il  a  tant  aimée.  Je  le  sens  revivre  en  vous;  je 
le  sens  revivre  en  moi  ;  je  le  sens  rev  iv  re  eu  tous  ceux  qu'il  a 
aimés.  Ht  moi,  j'aime  ceux-là  doublement  :  et  pour  eux- 
mêmes,  et  pour  Eyton  qui  revit  en  eux...  Puisque  l'humanité 
est  une,  chaque  génération  est  le  représentant  de  toutes 
celles  qui  l'ont  précédée;  elles  vivent,  elles  aiment,  elles 
savent,  elles  agissent  dans  celle-là.  Chaque  individu  porte 
en  lui-même  des  milliers  de  prédécesseurs  et  chacun  de  ces 
prédécesseurs  aime,  sait  et  agit  en  lui...  Pour  nous  dont  les 
sympathies  embrassent  l'infini,  qui  nous  sentons  vivre 
dans  une  intime  unité,  non  seulement  avec  nos  proches, 
mais  avec  notre  patrie,  avec  l'humanité,  avec  l'Univers 
tout  entier,  l'objet  de  notre  amour  est  impérissable.  » 
Ibid.,  p.  112-114. 

Cette  position  doctrinale  commandait  un  pro- 
gramme d'action  dont  Enfantin  se  fit  l'apôtre.  Alors 
que  liazard  s'efforçait  de  «  doctriner  »  le  saint-simo- 
nisme.  Enfantin  prit  à  cœur  sa  fonction  proprement 
religieuse  et  sacerdotale  :  lier.  unir,  créer  des  sympa- 
thies, s'imposer  comme  «  un  de  ces  êtres  aimants  qui 
entraînent  »,  accomplir  ce  que  Moïse  avait  promis  et 
Jésus  Christ  préparé,  tiret  commencer  effectivement 
l'association  universelle,  par  le  sentiment  générateur 
de  connaissance  et  d'action.  Le  pontife  est  entoure 
d'artistes,  c'est-à-dire  de  prêtres  selon  l'ordre  de 
imon  ; 

\ous  entendons  par  artistes  les  hommes  qui,  par  teuis 

pensées  et    leurs  actes,  par  la  moralité  de  leur  vie  entière, 

inspirent  les  sentiments  généreux,  éveillent  les  sympathies, 

les  hommes  qui  mussent,  qui  ordonnent,  qui  lient  les  autres 
hommes;  l'artiste  tel  que  nous  le  concevons,  est  l'homme 

religieux   par  excellence,  c'est    le  prêtre   selon    l'Ordre  saint- 

simonien.  Sa  mission  est  de  lier  entre  eux  le  savant  ,  t  l'in- 

I.  le  théoricien  cl  le  praticien;  de  combiner  les  tra- 
vaux spirituels  el  les  travaux  matériels,  les  besoins  de  la 
pense.-   et    ceux    du   corps;   l'est    I III   qui    lait    allllel    a    Ions   la 

famille,  la  cite.  l'État,  l'humanité,  le  monde.  Dieu;  c'est  lui 

qui  ;.m\  ei  ne.  car  c'est  lui  surtout  que  l'on  aime.  Économie 
politique  el  politique,  XI'  art..  ]).  UN. 

Nul  doute  qu'en  écrivant  ces  lignes.  Enfantin  n'ait 
précisément   décrit   sa  propre   vocation   de   l'ère  :   la 
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première  place  lui  revenait  de  droit,  du  droit  de  la 
sympathie  qu'il  suscitait  :  «  Chacun,  quelle  que  soit 
sa  naissance,  est  classé  selon  son  Amour,  son  savoir  et 
son  industrie...  rétribué  en  Affection,  en  considé- 
ration, en  richesses,  selon  son  Dévouement,  son 
intelligence  et  son  travail.  »  Ibid.,  p.  129.  Autant  de 
trilogies  qui  viennent  gloser  la  trilogie  fondamentale 
du  saint-simonisme  :  beaux-arts,  science,  industrie. 

5°  Le  schisme  de  Bazard.  La  débâcle.  —  Saint-Simon 
n'avait  pas  défini  le  rôle  que  réservait  à  la  femme  la 
religion  de  l'avenir.  Puisque  les  disciples  entraient 
dans  la  voie  de  la  réalisation  pratique,  puisqu'ils 
jetaient  les  bases  d'une  association  universelle,  le 
problème  de  la  femme  ne  pouvait  plus  être  éludé. 

Il  fut  convenu  tout  d'abord  que  le  nouveau  chris- 
tianisme achèverait  l'oeuvre  de  libération  ébauchée 
au  profit  de  la  femme  par  la  religion  chrétienne  :  »  La 
femme  est  appelée  à  une  parfaite  association  avec 
l'homme,  au  lieu  de  cette  demi-servitude  où  elle  est 
aujourd'hui  ».  Lettre  de  d'Eichthal  à  Stuart  MOI,  du 
23  novembre  1829,  op.  cit.,  p.  46.  Mais  les  réflexions 
d'Enfantin  sur  la  vie,  sur  la  sympathie,  l'amour,  le 
dévouement  du  prêtre,  devaient  le  conduire  à  d'autres 
pensées.  Il  est  évident  que,  si  le  prêtre  est  l'être  le  plus 
aimant  et  le  plus  aimé,  le  plus  capable  de  ressentir  et 
de  susciter  la  sympathie,  d'attirer  et  de  persuader,  il 
n'y  a  aucune  raison  de  refuser  à  la  femme  la  dignité 
sacerdotale.  D'ailleurs,  Ch.  Fourier  avait  depuis 
longtemps  émis  l'idée  que  l'individu  social,  la  cellule 
élémentaire,  doit  être  un  couple,  homme  et  femme. 
Les  discussions  se  poursuivaient  et  sans  doute  quel- 
ques échos  plus  ou  moins  déformés  en  parvinrent-ils 
au  dehors  puisque,  dans  la  séance  du  29  septembre, 
du  haut  de  la  tribune  de  la  Chambre  des  députés,  une 
triple  accusation  était  portée  contre  «  cette  secte 
demi-religieuse,  demi-philosophique  ■.  L'attaque  por- 
tait sur  trois  points  :  1.  la  communauté  de  biens; 
2.  la  communauté  de  femmes;  3.  l'affiliation  aux 
sociétés  démocratiques.  Bazard-Enfantin,  chefs  de  la 
religion  saint-simonienne,  signèrent  le  1er  octobre  1830 
une  adresse  publique  au  président  de  la  Chambre  des 
députés,  en  vue  de  repousser  ces  accusations  qui  ne 
constituaient  «  en  réalité  que  trois  grossières  erreurs  ». 
En  ce  qui  concerne  les  femmes,  la  position  officielle 
de  l'Église  demeure  assez  conservatrice.  Il  ne  serait 
question  d'aucune  atteinte  à  «  la  sainte  loi  du  mariage 
proclamée  par  le  christianisme  ».  Les  saint-simoniens 
demandent  comme  les  chrétiens,  qu'un  seul  homme 
soit  uni  à  une  seule  femme  »,  mais  ils  appellent  la 
femme  à  un  affranchissement  définitif,  à  une  com- 
plète émancipation.  «  Ils  enseignent  que  l'épouse  doit 
devenir  l'égale  de  l'époux;  et  que,  selon  la  grâce 
particulière  que  Dieu  a  dévolue  à  son  sexe,  elle  doit  lui 
être  associée  dans  l'exercice  de  la  triple  fonction  du 
temple,  de  l'État  et  de  la  famille,  de  manière  à  ce  que 
l'individu  social  qui,  jusqu'à  ce  jour,  a  été  l'homme 
seulement,  soit  désormais  l'homme  et  la  femme. 
Exposition,  l"  année,  3e  édit.,  1831,  Appendice, 
p.  6  et  7. 

Ce  texte  renferme  deux  doctrines  qui  semblent 
avoir  été  communes  à  toute  l'école  :  celle  de  l'individu 
social  et  celle  de  l'affranchissement  définitif  et  complet 
de  la  femme.  L'individu  social  est  double,  c'est  un 
couple.  Toute  œuvre  sociale  dans  l'avenir  est  l'œuvre 
d'un  couple,  homme  et  femme,  complément  l'un  de 
l'autre,  recherché,  accepté  librement,  dont  l'union 
préparée  par  l'éducation  a  reçu  la  sanction  de  l'auto- 
rité religieuse,  homme  et  femme.  »  O.  Rodrigues,  Le 
divorce,  dans  Œuvres,  t.  iv,  p.  126.  (Cette 
note  fut  lue  au  Collège  le  17  octobre  1831.)  La  doctrine 
de  l'affranchissement  définitif  et  de  la  complète  éman- 
cipation de  la  femme,  au  nom  de  l'égalité,  pouvait 
i-lir  comme  une  protestation  contre  le  régime 
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de  mineure  auquel  notre  législation  civile  et  nos  mœurs 
politiques  soumettent  la  femme  mariée  et  l'on  peut 
penser  que  le  sage  Bazard,  homme  marié  au  surplus, 
se  contentait  d'une  telle  interprétation. 

Malheureusement  la  pensée  d'Enfantin  était  beau- 
coup plus  entreprenante  et  hardie.  Les  divergences  de 
vues  entre  les  deux  Pères  ne  purent  demeurer  long- 
temps cachées  et  elles  aboutirent  à  un  schisme,  au 
cours  des  deux  réunions  générales  de  la  famille  tenues 
le  19  et  le  21  novembre  1831.  Pour  Enfantin,  l'affran- 
chissement complet  de  la  femme  ne  pouvait  se  conci- 
lier avec  la  loi  trop  rigoureuse  de  la  fidélité.  Ou  plutôt, 
il  devait  être  admis  deux  sortes  de  morale,  deux  formes 
de  religion  :  ><  Le  même  homme  avec  la  même  femme 
toute  la  vie,  voilà  une  des  formes  de  la  religion;  le 
divorce  et  une  nouvelle  union  avec  un  nouvel  époux, 
voilà  une  seconde  forme  de  la  religion.  »  Enfantin. 
Lettre  à  sa  mère,  août  1831,  Œuvres,  t.  xxvn,  p.  195- 
201.  En  effet,  la  morale  saint-simonienne  devait 
respecter  aussi  religieusement  les  penchants  de  la 
chair  que  ceux  de  l'esprit,  puisque  les  uns  et  les  autres 
manifestent  également  et  authentiquement  la  volonté 
de  Dieu,  la  Vie,  la  Sympathie,  l'Etre.  Or,  on  le  sait  bien, 
tout  le  monde  n'est  pas  naturellement  incliné  de 
même  sorte,  en  cette  matière  :  si  les  uns  ont  du  goût 
pour  la  constance  dans  leurs  affections,  les  autres  sont 
portés  à  la  mobilité.  Il  faut  respecter  ces  instincts, 
ces  caractères  et  ne  pas  imposer  la  même  règle  aux 
personnes  changeantes  et  aux  personnes  fidèles,  aux 
mobiles  et  aux  immobiles.  Dans  notre  morale  tradi- 
tionnelle, les  premières  sont  sacrifiées  aux  secondes, 
comme  les  don  Juan  sont  sacrifiés  aux  Othello.  Mais 
dans  la  religion  saint-simonienne,  «  les  personnes  vives, 
coquettes,  séduisantes,  attrayantes,  changeantes, 
doivent  être  considérées,  utilisées  de  manière  que  leur 
caractère  soit  pour  elles  et  pour  l'humanité  une  source 
de  joie  et  non  de  douleur  ».  Cette  théorie,  que  le  réfor- 
mateur ne  craignait  pas  d'exposer  longuement  dans 
une  lettre  à  sa  mère,  est  excellemment  et  franchement 
résumée  par  le  jeune  Ch.  Duveyrier,  lorsqu'il  découvre 
qu'il  y  a  des  hommes  «  qui  n'ont  pas  le  sentiment  du 
mariage,  comme  il  y  en  a  qui  n'ont  pas  le  sentiment  de 
la  propriété  »  et  que  la  société  nouvelle  doit  se  diviser 
en  deux  mondes,  «  l'un  vivant  sous  la  loi  du  mariage, 
l'autre  en  dehors  de  cette  loi  ». 

Ces  idées  ne  pouvaient  manquer  de  choquer  ceux 
des  saint-simoniens  que  n'aveuglait  pas  leur  passion 
pour  Enfantin.  Mais  elles  s'exagèrent  et  deviennent 
franchement  insupportables  lorsque,  sous  prétexte  de 
régulariser  et  de  tempérer  la  liberté  de  l'amour, 
Enfantin  confie  au  prêtre,  au  couple  sacerdotal,  une 
fonction  des  plus  équivoques. 

Tout  d'abord,  «  le  couple  sacerdotal  lie  ou  délie 
l'homme  et  la  femme;  c'est  lui  qui  consacre  leur  union 
ou  leur  divorce  ».  Cela  n'est  rien.  Mais  l'on  se  souvient 
du  rôle  qui  incombe  au  prêtre-poète-artiste,  à  celui 
qui  rayonne  et  suscite  autour  de  lui  la  sympathie  : 
l'autorité  du  prêtre  selon  Saint-Simon  ne  saurait  être 
purement  spirituelle;  elle  est  vitale,  c'est-à-dire  à  la 
fois  spirituelle  et  charnelle.  Le  couple  sacerdotal  doit 
agir,  au-delà  de  l'œuvre  d'instruction  qui  incombe  au 
théologien  nouveau  ou  savant,  par  son  attrait  sympa- 
thique; il  doit  lier,  œuvre  religieuse  par  excellence. 
Cette  sorte  d'activité  «  religieuse  »,  par  l'esprit  et  par 
les  sens,  n'est-elle  pas  assez  clairement  désignée? 
Citons  simplement  quelques  affirmations  d'Enfantin, 
émises  en  novembre  1831  : 

«  La  mission  du  prêtre  est  de  sentir  également  les  deux 
natures,  de  régulariser  et  de  développer  les  appétits  sensuels 
et  1rs  appétits  charnels.  Sa  mission  est  encore  de  faciliter 
l'union  des  êtres  à  affections  profondes  en  les  garantissant 
de  la  violence  des  êtres  à  allections  vives  et  de  faciliter 
également  l'union  et  la  vie  des  êtres  à  allections  vives  en  les 
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garantissant  du  mépris  des  êtres  à  affections  profondes... 
Qu'elle  sera  belle  la  mission  du  prêtre-social,  homme  et 
fenme!  Qu'elle  sera  féconde!...  La  foi  spirituelle  que  le 
couple  sacerdotal  excitera  ne  l'entraînera  pas  au  charlata- 
nisme; l'attrait  charnel  ne  dégénérera  pas  en  libertinage. 
Tantôt  il  calmera  l'ardeur  inconsidérée  de  l'intelligence  ou 
modérera  les  appétits  déréglés  des  sens;  tantôt,  au  contraire. 
il  réveillera  l'intelligence  apathique,  ou  réchauffera  les  sens 
engourdis,  car  il  connaît  tout  le  charme  de  la  décence  el  de 
la  pudeur,  mais  aussi  toute  la  grâce  de  l'abandon  et  de  la 
volupté...  Il  impose  la  puissance  de  son  amour  aux  êtres 
qu'un  esprit  aventureux  ou  des  sens  brûlants  égarent,  et  il 
reçoit  d'eux  l'hommage  d'une  pudique  tendresse  ou  le 
culte  d'un  ardent  amour.  Je  parle  du  couple;  ce  que  je  dis 
pour  le  prêtre,  je  le  dis  aussi  pour  la  prêtresse.  » 

Dans  la  lettre  écrite  à  sa  mère,  Enfantin  s'explique 
enfin  avec  la  dernière  et  la  plus  cruelle  netteté  : 

i  )n  a  reproche  aux  prêtres  chrétiens  l'envahissement  du 
lit  conjugal  :  on  a  eu  tort  et  raison  :  raison,  parce  que  leur 
dogme  et  leur  pratique  les  rendaient  incompétents;  tort, 
parce  que,  malgré  leur  célibat,  leur  conseil  était  encore  plus 
favorable  à  la  femme,  au  faible,  que  ne  l'aurait  été  le  conseil 
d'un  guerrier...  Et  maintenant,  mère,  tu  me  demanderas 
jusqu'à  quelle  limite  l'expression  charnelle  de  cet  amour  du 
prêtre  et  de  la  prêtresse  ira  dans  certains  cas?...  Je  conçois 
certaines  circonstances  oii  je  jugerais  que  ma  femme  seule 
serait  capable  de  donner  du  bonheur,  de  la  santé  et  de  la 
vie  à  un  de  mes  fils  en  Saint-Simon,  de  le  réchauffer  dans  ses 
bras  caressants,  au  moment  où  quelque  profonde  douleur 
exigerait  une  profonde  diversion.  • 

C'en  était  trop.  A  la  suite  de  Bazard,  Pierre  Leroux, 
Carnot,  Lechevalier,  Transon,  se  retirèrent  de  la 
famille.  Les  deux  derniers  se  firent  fouriéristes.  I!a- 
zard,  épuisé  de  travail  et  brisé  d'émotions,  devait 
mourir  en  juillet  1832. 

Pour  Enfantin  et  ses  derniers  fidèles  s'ouvre  alors 
une  phase  nouvelle,  à  la  fois  pitoyable  et  pittoresque, 
dont  nous  n'avons  ici  à  parler  que  brièvement,  car  la 
doctrine,  de  plus  en  plus  fantastique,  sombre  dans 
une  rêverie  morbide.  »  La  vérité,  il  ne  faut  plus  la 
chercher  dans  Saint-Simon,  dans  la  doctrine;  arrière 
les  livres I  arrière  les  docteurs!  La  vérité,  elle  est  dans 
Us  yeux,  elle  est  sur  la  face  de  Barthélemy-Prosper 
Enfantin,  père  et  pape  de  l'humanité  ».  Charléty, 
op.  cit.,  p.  136.  L'idée  fixe  d'Enfantin  fut  désormais 
l'appel  à  la  femme.  Le  fauteuil  de  Bazard  demeura 
vide  en  attendant  l'élue.  Celle-ci  ne  paraissant  pas, 
l'hiver  de  1832  fut  occupé  à  une  fête  perpétuelle,  rue 
Monsigny.  Tout  Paris  fut  invité,  on  dansa  joyeusement. 
Des  femmes  élégantes,  curieuses,  brillantes,  prirent 
part  aux  fêtes,  sans  soupçonner  le  caractère  religieux 
de  ces  danses  et  de  ces  plaisirs,  et  bien  entendu 
sans  y  prendre  conscience  de  leur  vocation  ponti- 
ficale. 

La  famille  y  consuma  a  la  fois  ce  qui  lui  restait  de 
considération  et  ses  dernières  ressources.  Le  Globe 
disparut  d'abord  (avril  1832).  Puis  l'on  quitta  la  rue 
Monsigny  pour  se  retirer  à  Ménilmontant,  où  Enfantin 
avait  une  propriété  patrimoniale,  maison  assez  vaste 
et  beau  jardin.  C'est  là  dans  une  vie  quasi  conventuelle 
et  continente,  que  les  derniers  fidèles,  une  quarantaine. 
attendirent  la  femme.  Le  travail  manuel,  au  jardin,  a 
la  cuisine,  à  l'office,  à  la  buanderie,  se  taisait  au 
chant  d'hymnes  saint-simoniennes  el  dans  un  accou 
trement  aussi  singulier  que  symbolique  ;  justaucorps 
bleu  à  courtes  basques,  ceinture  de  cuir  verni,  cas- 
quette  rouge,  pantalon  de  coutil  blanc  mouchoir  noué 
en  sautoir  autour  du  cou,  cheveux  tombanl  sur  les 
épaules,  peignés  et  lissés  avec  soin,  ni 
barbe  a  l'orientale».  Reybaud,  Étude  sur  les 
maleurs,  t.  i,  p.  109.  Enfantin  réunissait  ses  enfants  et 
leiu    distribuait,  dans  les   co  le   la   famille, 

une  doctrine  apocalyptique  qui  trouva  soi 
dans   le   Livre   nouveau,   mélange   confus   de  rêveries 
millénaristes,  de  poésie   panthéiste  el    d'algèbre 


En  février  1832.  une  instruction  avait  été  ouverte 
contre  les  chefs  de  la  famille  saint-simonienne ;  pré- 
venus d'outrage  à  la  morale  publique  et  aux  bonnes 
mœurs,  et  en  outre  d'infraction  à  l'article  291  du  Code 
pénal  qui  interdisait  les  réunions  de  plus  de  vingt 
personnes,  Enfantin,  Michel  Chevalier,  Duveyrier, 
Barrault  et  Rodrigues,  entourés  de  tous  les  fidèles, 
comparurent  devant  la  cour  d'assises,  les  27  et 
28  août  1832.  Tous  les  prévenus  furent  déclarés  cou- 
pables par  le  jury,  que  leur  attitude  pontifiante  et 
dogmatique  avait  vivement  irrité.  L'emprisonnement 
d'Enfantin  et  de  Michel  Chevalier  fut  le  signal  de  la 
déchéance  et  de  la  dispersion  (décembre  1832-août 

6°  Épilogue.  —  Les  divagations  qui  conduisirent 
l'école  saint-simonienne  à  sa  fin  misérable  ne  doivent 
pas  nous  faire  oublier  le  rôle  considérable  joué  au 
xix°  siècle  par  les  disciples  dispersés.  On  peut  affirmer 
que  la  politique  économique,  industrielle,  bancaire, 
commerciale,  du  Second  empire  fut  faite  par  les  saint- 
simoniens.  Michel  Chevalier  que  nous  avons  vu  folle- 
menl  épris  de  métaphysique,  de  poésie,  puisqu'on  lui 
doit  sans  doute  la  rédaction  des  pages  les  plus  fumeuses 
du  Livre  nouveau,  se  réveillera  polytechnicien  lucide 
et  actif,  journaliste  de  talent:  il  sera  plus  tard  député, 
conseiller  d'État,  sénateur,  membre  de  l'Institut; 
c'est  lui  qui  négociera  le  fameux  traité  de  commerce 
franco-anglais  signé  en  1860;  le  premier  en  France, 
il  lancera  l'idée  du  canal  de  Panama.  Mais  Chevalier 
n'est  pas  une  exception.  Toute  la  clientèle  saint- 
simonienne,  israélite  et  polytechnicienne,  les  deux 
l 'cuire.  Arlès-Dufour,  Holstein,  Lamé,  Clapeyron. 
l-lachat.  Fournel,  se  trouvera  à  la  tête  des  affaires.  La 
créai  ion  des  premiers  chemins  de  fer,  l'expansion  du 
crédit  et  les  types  nouveaux  de  banques,  la  transfor- 
mation des  grandes  cités,  le  développement  de  la 
politique  française  en  Méditerrranée,  seront  le  fait  de 
saint -simoniens.  Enfantin  lui-même,  avec  quelques 
amis,  dont  l'ingrat  de  Lesseps,  sera  à  l'origine  du  canal 
de  Suez  et  étudiera  les  conditions  de.  la  colonisation 
algérienne.  Cependant,  cet  animateur  de  grandes 
entreprises  se  considérera  toujours  comme  un  fonda- 
teur de  religion;  il  mêlera  à  ses  calculs  l'ivresse  d'une 
communion  avec  la  nature,  il  verra  dans  la  Méditer- 
ranée un  i  lit  nuptial  »  et  dans  le  rapprochement  de 
l'Orient  et  de  l'Occident,  le  symbole  de  la  chair  unie 
à  l'esprit. 

Il  serait  injuste  de  penser  qu'Enfantin  se  soit  satis 
fait  vers  la  fin  de  sa  vie  de  réalisations  matérielles. 
En  18")8,  il  publia  la  Science  de  l'homme,  dédiée  à 
Napoléon  III  et  en  1861  la  Vie  éternelle;  ce  testament 
religieux  et  philosophique  exprime  en  formules  plus 
limpides  que  jamais  son  panthéisme  charnel.  L'immor- 
talité de  l'homme  n'est  pas  autre  chose  que  sa  commu- 
nion avec  la  nature. 

Je  crois  que  ce  /////'  est  contient  le  résumé  île  ce  qui  tut, 
dont  il  est  le  tombeau,  et  lo  germe  de  ce  qui  sera,  dont  il  est 
te  berceau...  La  coexistence  en  nous  de  ces  deux  vies  inverses 
esl  ce  'pii  constitue  notre  vie;  leur  union  fait  notre  crois- 
sance,  leur   Lutte   notre  déclin;   leur  attraction   est   notre 
germe  de  vie;  leur  répulsion,  notre  germe  de  mort...  Et  moi 
je  veux  trouver  la  vie  aussi  bien  en  moi  qu'en  ce  gui  n'est  pas 
moi,  parce  que  /'unis  moi  à  ce  qui  n'est  pas  moi,  parce  que 
je  m' aime  commt  je  ['aime  :  je  suis  saint-simonien.  Quand 
je  te  parlerai  de  ma  vie  telle  que  i<-  la  sens,  telle  que  je  la 
elle  que  je  l'aime  hors  de  mm,  ne  me  fais  donc  pas  des 
■  us  qui  ne  pourraient   clic  appliquées  qu'a  iii.i   vie 
telle  que  je  ta  sens  en  moi,  cl  réciproquement;  c'est-à-dire, 
ne  me  combats  pas  en  matérialiste,  lorsque  jemeplacevolon- 
!ii    sur  !'■   terrain  spirituaîiste;  ni  en  spirilualiste. 


l  je  \  eux  ri  re  moment! 

si  je  manie  bien  et  altéra  itl    e 

la  pompe;  alors  tu  diras  :  vr 

Le!  I  re  a  I  luveyiier  sur  la  vie 

«me,  i>.  20."). 
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Cette  vie  il'esl  pas  autre  chose  que  Dieu  : 
Il  est  tout  ce  qui  est...  Tout  est  en  lui...  Il  est  la  vie 
éternelle  et  universelle;  donc  toute  existence  est  une  mani- 
festation de  la  sienne,  et  ne  sort  pas  plus  du  néant  par  la 
naissance,  qu'elle  n'y  retourne  par  la  mort:  car  elle  parti- 
cipe de  l'éternité  et  de  l'univei salité  qui  est  Dieu.  La  vie 
éternelle. 

Enfantin  mourut  le  31  août  1864.  frappé  d'une 
congestion  cérébrale.  Autour  de  sa  tombe,  les  saint- 
simoniens  se  retrouvèrent;  séparés  par  le  chemine- 
ment divergent  de  leurs  pensées  et  par  les  orientations 
diverses  de  leur  action,  la  sympathie,  le  meilleur 
d'Enfantin,  les  réunit.  L'amitié  saint-simonienne  sur- 
vécut  à  Enfantin,  mais  il  n'y  avait  plus  de.  saint- 
simonisme. 

II.  Courriel,  Bibliographie  saint-simonienne,  Paris,  1833; 
Saint-Simon  et  Enfantin.  Œuvres,  17  vol.,  Paris.  1865-1876 
et  1877-1878;  H.  de  Saint-Simon,  Œuvres  choisies,  3  vol., 
Bruxelles,  1859;  Id.,  Lettres  d'un  habitant  'le  Genève  à  ses 
contemporains,  Genève,  1802-1803  (nouvelle  édition  par 
A.  Péreire,  1925,  avec  deux  inédits  de  Saint-Simon  : 
l'Essai  sur  l'organisation  sociale  (1804),  et  la  Lettre  aux 
Européens):  ld..  Introduction  aux  travaux  scientifiques  du 
XIX'  siècle,  Paris.  1807-1808;  Id..  Nouveau  christianisme, 
Pari?.  1825;  Doctrine  île  Suint-Simon.  Exposition,  1"  année, 
Paris,  1830;  -"-  année,  1830  (la  première  année  de  i'Exposi- 
tion  a  ete  rééditée  par  C.  Bougie  et  E.  Halévy,  avec  une 
importante  introduction,  Paris,  1921»;  Aux  artistes.  Du 
passé  et  de  l'avenir  'les  beaux-arts  (doctrine  de  Saint-Simon), 
Paris.  183(1  (E.  Barrault);  Religion  saint-simonienne.  Ensei- 
gnement central  (extrait  de  l'Organisateur),  Paris,  1831  ; 
Economie  politique  et  politique  (articles  extraits  du  Globe), 
Paris,  1831  (Enfantin);  Nouveau  christianisme.  Lettres 
cl'O.  Rodrigues  sur  la  religion  et  lu  politique.  L'éducation  du 
genre  humain,  de  Lessing,  traduit  pour  lu  première  fois  de 
l'allemand  par  O.  Rodrigues.  Paris.  1832  ;  Enfantin,  L'ut  tente, 
Angers,  1832;  Ch.  Fourier,  Pièges  et  charlatanisme  des  deux 
sectes  Saint-Simon  et  Owen  qui  promettent  l'association  et  le 
progrès,  Paris,  1831  ;  Bazard,  Discussions  morales,  politiques 
et  religieuses,  Paris,  1832;  E.  Charton,  Mémoires  d'un  pré- 
dicateur siiint-simonien,  dans  Revue  encyclopédique,  janvier 
in:;2:  !..  Reybaud,  Etudes  sur  les  réformateurs,  2  vol..  I«  éd., 
Paris,  1844;  Enfantin,  Lu  science  de  l'homme,  physiologie 
religieuse,  Paris,  1858  ;  ld..  Lu  vie  éternelle,  passée,  présente 
et  future,  Paris,  1861;  P.  .lanet,  Suint-Simon  et  le  saint- 
simonisme,  Paris,  1878;  Maxime  Du  Camp.  Souvenirs  litté- 
raires, 2  vol.,  1883;  John  Stuart  Mill,  Correspondance  iné- 
dite avec  Gustave  d'Eichthal,  avant-propos  et  traduction  par 
E.  d'Eichthal,  Paris,  1898;  G.  Dumas,  Psychologie  de  .Ici 
messies  positivistes  :  A.  Comte  et  Saint-Simon,  Paris.  1905; 
Revue  d'histoire  économique  et  sociale,  1925  (un  numéro 
consacré  à  Saint-Simon):  Durkheim.  Saint-Simon  fondateur 
du  positivisme  et  de  lu  sociologie,  dans  Revue  philosophique, 
1925.  t.  xcix;  R.  Lenoir,  Henri  de  Saint-Simon,  dans  Renne 
philosophique,  1925,  t.  c;  Bulletin  de  ta  Société  française  de 
philosophie,  janvier  1925  (séance  du  7  février  1925)  : 
Célébration  du  centenaire  de  la  mort  de  Saint-Simon;  .1.  Se- 
cond, Le  sainl-simonisme  d'A.  Comte  et  le  but  pratique  de  lu 
sociologie,  dans  Revue  de  synthèse  historique,  t.  xli,  1920; 
S.  Charléty,  Enfantin  (Les  réformateurs  sociaux),  1930; 
Id.,  Histoire  du  saint-simonisme,  2'  éd.,  Paris,  1931; 
11.  Goullier,  Lu  jeunesse  d'Auguste  Comte  el  lu  formation 
du  positivisme.  II.  Saint-Simon  jusqu'à  la  Restauration 
(Bibl.  d'histoire  de  In  philosophie),  1936  ;  P.  Blanchard, 
Saint-Simon  et  le  saint-sirnonisme.  dans  Revue  des  curs  el 
conférences.  1936,  t.  II. 

J.  Tonneau. 

SAINT-SORLIN  (Desmarest  de)  (1595-1676), 
ne  a  Paris,  eu  1595,  fut,  dès  sa  jeunesse  pourvu 
d'  diverses  charges  à  la  cour  :  conseiller  du  roi.  con- 
trôleur général  et  secrétaire  général  de  la  Marine;  il 
entra  à  l'Académie  française  dont  il  fut  le  premier 
chancelier,  du  13  mars  1034  au  11  janvier  1038;  il  fut 
un  des  Dois  académiciens  choisis  par  Richelieu  pour 
examiner  Le  Cid.  Saint-Sorlin  fut  un  habitue  de  l'hôtel 
de  Rambouillet.  11  mena  d'abord  une  vie  assez  dissi- 
pée, mais  il  se  converti!  soudainement;  il  composa  des 

lors  des  ouvrages  de  piété,  plus  nu  moins  remplis  de 
\isions  et  de  descriptions  apocalyptiques,  il  ne  cessa 


d'attaquer  Port-Royal  et  les  jansénistes  qui.  d'ailleurs, 
ripostèrent  très  vivement.  Il  mourut  à  Paris,  le  23  oc- 
tobre 1070. 

Les  écrits  de  Saint-Sorlin,  très  variés,  curent  un 
assez  grand  succès.  On  peut  citer  :  Ariane.  Paris.  1632, 
2  vol.  in-12,  1039,  in-4°,  1643.  in-4»  et  1724.  M  vol. 
in-12:  traduit  en  flamand.  Amsterdam,  1641.  in-8°, 
et  en  allemand,  Francfort,  1643.  in-8°;  Aspasie.  comé- 
die, Paris,  1636,  in-4°;  Scipion,  tragi-comédie.  Paris, 
1639,  in-4°;  Roxane,  tragi-comédie,  Paris,  1639,  in-4°: 
Mirante,  tragi-comédie,  Paris,  1641,  in-4°;  Rosane.  his- 
toire tirée  de  celle  des  Romains  et  des  Perses,  Paris, 
1012,  in-4";  Les  visionnaires,  comédie,  Paris,  1638, 
in-12;  rééditée  en  1639,  1640.  1644.  1663,  1714.  1737, 
1748.  Baillet  dit  que  cette  pièce  a  été  le  sceau  du  véri- 
table caractère  de  son  esprit  :  il  est  toujours  resté 
visionnaire.  C'est  à  propos  de  cette  pièce  que  Nicole 
écrivit,  dans  sa  Première  visionnaire,  31  décembre  1665, 
les  paroles  si  vivement  relevées  par  Racine  dans  sa 
laineuse  Lettre  a  l'auteur  des  Imaginaires  :  «  Un  faiseur 
de  romans  et  un  poète  de  théâtre  est  un  empoisonneur 
public,  non  des  corps,  mais  des  âmes  des  fidèles,  qui  se 
doit  regarder  comme  coupable  d'une  infinité  d'homi- 
cides spirituels  ou  qu'il  a  causés  en  effet  ou  qu'il  a  pu 
causer  par  ses  écrits  pernicieux...  Ces  sortes  de  péchés 
sont  d'autant  plus  effroyables  qu'ils  sont  toujours 
subsistants,  parce  que  les  livres  ne  périssent  pas  et 
qu'ils  répandent  toujours  le  même  venin  dans  ceux 
qui  les  lisent.  >  Saint-Sorlin  publia  encore  quelques 
pièces  de  théâtre  :  Érigone,  Paris,  1642,  in-12;  Europe, 
Paris,  16  13.  in-12;  Esther,  Paris,  1645  et  1670.  Mais 
désormais  la  plupart  des  écrits  de  Saint-Sorlin  ont  un 
caractère  religieux,  mêlé  d'ailleurs  assez  souvent 
d'expressions  et  d'idées  singulières  :  Psaumes  de  David, 
paraphrasés  et  accordés  au  règne  de  Louis  le  Juste, 
Paris.  1640,  in-4°,  en  vers;  L'office  de  la  vierge  Marie. 
mis  en  vers  avec  plusieurs  autres  pièces,  Paris,  1645, 
in-12;  Prières  et  instructions  chrétiennes,  Paris.  1645. 
in-12.  où  Saint-Sorlin  se  fait  directeur  de  conscience: 
Les  murales  d'Épiclèle,  de  Sacrale,  de  Plutarque  et  de 
Sénique,  au  château  de  Richelieu,  1653,  in-12:  réédi- 
tées en  1655  et  1659;  Les  promenades  de  Richelieu,  ou 
Les  vertus  chrétiennes,  Paris,  1653,  in-12;  Les  quatre 
livres  de  l'Imitation,  traduits  en  vers,  Paris,  1654 
et  1661:  Le  combat  spirituel.  Paris,  1654;  Le  Cantique 
des  Cantiques,  Paris,  1666;  Clovis,  ou  La  France  chré- 
tienne, Paris,  1657,  in-4°  et  in-12,  avec  de  nombreuses 
rééditions  en  1661,  1673.  1677;  Les  délices  de  l'esprit, 
dialogues  dédiés  aux  beaux  esfirits  du  monde,  Paris, 
1658,  1659.  1661,  in-fol.,  et  1675,  2  vol.  in-8°:  1677, 
2  vol.  in-8°;  cet  écrit  a  été  publié  de  nouveau  en  1691, 
sous  le  titre  nouveau  :  Les  délices  de  l'esprit,  entretiens 
d'an  chrétien  et  d'un  athée  sur  la  divinité,  la  religion. 
l'immortalité  de  l'âme  et  autres  sujets...,  Paris,  1691, 
in-12;  Marie- Madeleine,  ou  Le  triomphe  de  ta  grâce, 
Paris,  1009.  in-12;  Le  chemin  de  la  f>aix  et  celui  de 
l'inquiétude,  première  et  deuxième  partie  contenant 
l'exode  ou  la  sortie  des  âmes  de  la  captivité  spirituelle 
de  l'Egypte,  Paris,  1665-1600.  2  vol.  in-12;  Réponse  à 
l'insolente  Apologie  des  religieuses  de  Port-Royal,  avec 
In  découverte  de  la  fausse  Église  des  jansénistes  et  de  leur 
fausse  éloquence,  présentée  au  roi.  Paris,  1666,  in-12  et 
in-8°;  Seconde  partie  de  la  Réponse  ci  l'insolente  apologie 
de  Port-Royal  avec  la  découverte  de  la  fausse  éloquence 
des  jansénistes  cl  de  leur  fausse  Église,  et  la  Réponse  au  i 
Lettres  visionnaires....  Paris,  1666.  in-12:  Troisième 
partie  de  la  Réponse  à  l'insolente  apologie  de  Port- 
Royal  et  aux  Lettres  et  libelles  des  jansénistes,  avec  la 
découverte  de  leur  arsenal  sur  le  grand  chemin  île  t'.ha- 
rrnlon...,  Paris,  1666,  in-12:  Quatrième  fiartie  de  la 
Réponse  aux  insolentes  apologies  de  Port-Royal,  conte- 
nant l'histoire  el  les  dialogues  présentés  un  roi,  avec  les 
remarques  générales  et  particulières  sur  la  traduction  du 
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Nouveau  Testament  imprime  à  Mons.  Paris.  1668, 
in-12;  Vertus,  maximes,  instructions  et  méditations  chré- 
tiennes, Paris,  1687,  in-12. 

Tandis  qu'il  publiait  ces  ouvrages  de  piété  ou  d'apo- 
logétique, Saint-Sorlin  faisait  l'éloge  du  cardinal  de 
Richelieu,  sous  l'impulsion  duquel  il  avait  composé  ses 
pièces  de  théâtre;  certains  critiques  ont  mêmi 
tendu  que  le  cardinal  aurait  collaboré  à  quelques-unes 
de  ces  pièces.  Saint-Sorlin  publia  encore  La  vérité  des 
fables,  ou  l'Histoire  lies  dieux  de  l'antiquité,  Paris, 
1648,  2  vol.  in-8°  et  L'histoire  des  dieux,  ou  1rs  ; 
moratisées,  Paris.  1667,  2  vol.  in-iS".  Enfin  il  faut  ajou 
ter  :  Avis  du  Saint-Esprit  au  roi.  ouvrage  singulier  éci  n 
pour  répondre  aux   Visionnaires  de  Nicole. 

Michaud,  Biographie  nouvelle,  t.  x,  art.  Desmarest, 
p.  519-520;  Hœfer,  Sourcil, ■  biographie  générale,  t.  xm, 
col.  845-849;  Baillet,  Jugements  des  savants,  t.  m,  Paris, 
1722.  p.  :!07;  Pélissier,  Histoire  de  l'Académii  fra 
Niceron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  xxxv,  p.  140-158;  Nicole,  Les  Visionnaires, 
qui  sont  Nue  attaque  contre  Saint-Sorlin;  Paul  Lecoq, 
Wotice  sur  Je, m  Desmarets  et  son  époque,  Paris,  1855,  in-8°; 
René  de  Kerviler,  Jean  Desmarets.  sieur  de  Saint-Sorlin, 
Pois.  1879,  iu-8°;  R.  Bonnet,  clans  son  livre  intitule  : 
Isographie  de  VAcadémie  française,  Paris,  1907,  in-8°, 
p.  79,  écrit  :  Jean  Desmarestz,  sieur  de  Saint-Sorlin. 

.].  Carreyre. 
SAINT-SULPICE  (Compagnie  de).  A  la 
différence  tics  congrégations  de  la  Mission  fondée  par 
saint  Vincent  de  Paul,  de  Saint-Nicolas  du  Chardon- 
net  de  M.  Bourdoise,  de  l'Oratoire  du  P.  de  Bertille. 
de  la  Société  de  Jésus  et  ce  Marie  du  P.  Eudes,  consti- 
tuées indépendamment  des  séminaires  et  qui  ont 
ajouté  cette  œuvre  à  leur  vie  propre.  Saint-Sulpice 
n'a  été  établi  que  pour  le  séminaire  :  c'est  sa  fin,  la 
raison  de  son  existence.  Les  autres  œuvres  auxquelles 
la  Compagnie  fut  appliquée  dans  le  cours  des  temps 
ne  sont  que  des  œuvres  accidentelles,  que  les  circons 
tances  ont  imposées  et  qui  du  reste  tendent  à  sa  lin 
propre. 

A  l'article  Olier,  t.  xi,  col.  963  sq.,  on  a  parlé  de  la 

fondation  du  séminaire  de  Saint-Sulpice  et  des  i li 

lions  dans  lesquelles  elle  se  fit.  La  composition  du 
séminaire  dans  ces  premiers  temps,  indique  la  direc- 
tion qui  fut  donnée  à  cet  établissement.  Les  séminaires 
ont  un  double  caractère  de  maison  d'études  et  de 
maison  de  formation.  Dans  les  débuts,  c'est  principa 
lement  cette  formation  aux  vertus  et  a  la  vie  ecclé- 
siastique qu'on  venait  y  chercher.  A  côté  de  jeunes 
gens  qui  ne  faisaient  que  terminer  leurs  études  litté- 
raires et  philosophiques,  se  trouvaient  un  I nombre 

de  pensionnaires  plus  âgés,  chanoines,  curés,  licenciés 
ou  docteurs,  qui  venaient  chercher  autre  chose  que  la 
science  théologique  qu'ils  axaient  déjà  acquise.  Mais 
peu  a  peu,  ce  fui  l'élément  plus  jeune  qui  domina. 
Cette    composition    particulière    «lu    séminaire    a    ses 

débuts  explique  l.i  part  considérable  «I lée  dans  les 

règlements  aux  exercices  de  piété,  et    aussi  la  nature 
des  études  qui  occupaient  le  reste  du  temps  :  acliuiuis 
tralion  des  sacrements,  cas  de  conscience,  cérémonies 
liturgiques.    Pour  ceux   qui   avaient    besoin   de   faire 
leurs  études  théologiques,  les  uns  allaient  en  Sorbonne, 
les  autres  suivaient  clans  le  séminaire  des  cours  surtout 
pratiques,  visant  a  donner  a  châtain  tout  ce  q 
mettait  d'exercer  fructueusement  le  saint   ministère. 
En  province,  clans  les  villes  cpii  n'avaient  pas  d'uni- 
versité,   les   clercs   aspirant    aux    -rades    théolo 
partaient    pour   les   centres   universitaires,   ceux   qui 
i.    taienl    avaient    surtout   besoin  d'un  enseignement 
iimple,  solide  ci  prat  ique. 
Les  professeurs  de  séminaire,  pour  donnei  i  i  I 

lent  dan,  les  différentes  branches  du  service 
ecclésiastique,  composaient  leurs  cours  ou  se  servaient 
de  manuels  courants.  Théologie  dogmatique,  morale. 
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controverse,  catéchisme,  prédication,  spiritualité, 
Écriture  sainte,  droit  canon,  liturgie,  histoire,  philo 
sophie.  sciences,  dans  tous  les  domaines  de  la  science 
ecclésiastique  ils  ont  visé  surtout  au  solide  cl  au 
pratique,  si  le  goût  de  la  science  éclatante  s'intro 
clin  sait   à  Saint-Sulpice.  écrivait   Fénelon  à  M.   Les 

i  quatrième  supérieur  général,  l'ouvra 
M.  Olier  et  cle  M.  Tronson  ne  subsisterait  plus.  »  Ce 
n'est  donc  pas  cette  science  éclatante  qu'ont  cherché 
les  auteurs  de  la  Compagnie;  ils  ont  bien  compris  que 
le  but  du  séminaire  était  de  former  des  ecclésiastiques 
d'une  science  plus  solide-  que  brillante,  plus  profonde 
que  \aste.  plus  pratique  que  théorique.  Au  début,  la 
plupart  ne  signaient  leurs  ou\  rages  cpie  de  cette  façon  : 
«  un  prêtre  du  clergé    .  Mais,  si  modestes  qu'ils  aient 

voulu  rester,  le  mérite  de  plusieurs  de  leurs  ouvrages 
s'est  fait  connaître  dans  les  différentes  branches  cle  la 
science  ecclésiastique  et  les  meilleurs  critiques  leur 
ont  rendu  témoignage.  Sans  doute  ils  n'ont  pas  tous 
la  même  valeur,  mais  en  parcourant  les  différentes 
scieni  es,  nous  aurons  à  signaler  surtout  les  noms  qui 
oui  émergé. 

I.  Théologie  générale  i.i  dogmatiqi  e. 
M.  olier  demande  qu'on  «  instruise  chacun  selon  sa 
portée  dans  la  théologie  scolastique,  positive  cl 
morale  .  Paillon,  Vie  de  M.  Olier,  1.  III,  p.  ">7.  Au  XVIIe 
cl  au  xvin''  siècle,  on  se  servait  généralement  dans  les 
éminaires  des  manuels  d'Abelly,  de  Tolet,  de  Bonal, 
de  Collet.  On  peut  voir,  dans  la  correspondance  de 
M.  Tronson  (L.  Bertrand,  Lettres  choisies,  .'s  vol.  in  8°), 
comment  s'organisa  l'enseignement  dans  les  séminaires 
de  la  Compagnie  et  dans  les  ouvrages  généralement 
suivis  pour  la  théologie.  Le  supérieur  de  Saint-Sulpice 
encourage  peu  les  cours  clic  tés  et  préfère-  pour  l'utilité 
des  élèves  les  manuels  déjà  imprimés  comme  celui 
d'Abelly.  Cependant  plusieurs  professeurs  avaient 
rédigé  des  cours.  On  conserve  au  séminaire  du  Puy 
les  traités  de  théologie,  dogmatique  de  M.  de  Lantages 
(1616-1694)  qui  portent  sur  la  Trinité,  Jésus-Christ, 
l'incarnation,  les  sacrements  en  général  et  sur  le 
baptême.  A  la  bibliothèque  municipale  d'Avignon,  on 
possède  une  Theologia  scolasticaa  DominoF.  Delagoutle, 
presbytero  s.  Sulpitii,  in  seminario  s.  Irenœi  Lugdun. 
dielala  ab  anno  167.',  ad  167S,  in  I".  cle  plus  de  1  000  p. 
On  a  également  les  cahiers  dictés  par  Laurent-. hisse 
Leclerc  (1668-1735)  au  séminaire  d'Orléans  et  à  celui 
de  Lyon  où  il  fut  successivement  professeur  :  Trac- 
tatus  de  gratia  divinisque  auxiliis,  auctore  !>■  Leclerc, 
sacrée  theologise  prof  essore  Aurélia'.  22  nov.  17  OS.  Scrip- 
stl  M.I..A.  auditor,  ms.  in- 1"  de  88  p.  (au  séminaire 
Saint-Sulpice);  Traelattis  de  insti/ii  alloue,  ms.  original 
au  séminaire  Saint-Sulpice;  Tractalus  de  scientia  Dei  et 
preedestinatione  (ms.  biblioth.  municipale  de  Lyon, 
■  "i  traclatus  de  eucharisties  sacramento  (ms.  i  yon, 
n.  230);  Tractalus  de  ordinis  sacramento  (ms.  Lyon 
230).  Voir  ici  t.  ix.  col.  107-109. 

On    sait    la    réputation    demi    jouissait    à    la    lin    du 
x\ll'    siècle  et   au  début   du  XVIIIe,   Honoré  Totll  uclv  , 

docteur  de-  Sorbonne.  par  son  enseignement  à  la 
bu  aille  de  théologie  et  par  la  publication  de  ses  cours 
en  16  vol.  in-8°.  Pour  l'usage  des  séminaires  cl  pour 
aider    les    aspirants    à    la    licence,    on    se    préoccupa    a 

Saint-Sulpice  d'en  publier  des  résumés  pratiques, 
suffisamment  étendus  et  aussi  complétés  sur  plusieurs 
points,  tout  en  continuant,  avec'  l'autorisation  de 
l'auteur,  de  se  couvrir  cle  son  nom.  Le  Journal  des 
savants  de  mai  1731  n'a  pas  su  reconnaître  le  véritable 
auteur  de  ces  résumés  et  les  attribue  tous  au  vrai 
Tournely.  (  est  Pierre  de  La  Fosse  (1701  1745)  charge 
de  la  direction  des  éludes  au  séminaire-  Saini  Sulpice 
qui  a  publie  le  résume  du  premier  volume,  Tractalus 
dont   bonis  de  Montaigne  (1689  1767)  donna 

d'abord  une  seconde  édition,  puis  prépara  cl  publia  les 
T.        XIV.  —26. 
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autres  volumes  :  Prselecliones  theologicœ  de  septem  Eccle- 
sise  sacramenlis  ad  usum  seminariorum  et  examinis  ad 
gradus  theologicos  prseuii  contracta  ab  Itonoralo  Tour- 
nely, Paris,  1729,  2  vol.  in-12  (5e  édit.  en  1712).  Puis 
avec  un  titre  semblable  il  publia  successivement  les 
traités  De  myslerio  Smœ  Trinitalr  .  1  732, 

in-12,  édit.  nouvelle  en  1741  et  1750;  De  opère  sex  die- 
rum,  1732,  in-12;  De  gratta  Christi  Salvatoris,  1735, 
2  vol.  in-12,  ouvrage  qui  renferme  des  dissertations  his- 
toriques très  crudités  sur  les  hérésies  touchant  la  grâce 
et,  dans  l'édition  de  17  18,  augmentées  d'une  disserta- 
tion sur  le  quesnellisme. 

Comme  les  deux  précédents.  Louis  Legrand  (1711- 
publia  Tractatusde  incarnatione  Verbi  divini, que- 
ex  continuantur  théologien'  prselecliones  quas  usai  Semi- 
nariorum et  prœviis  ad  gradus  theologicos  examinibus 
accommodare   adorsus  est  H.  Tournely,   Paris.    1750, 

2  vol.  in-12.  C'est  en  effet  un  abrégé  du  traité  (pu-  cet 
auteur  avait  public,  mais  il  suit  un  plan  différent  et 
ajoute  plusieurs  questions  omises  par  Tournely  et 
discute  avec  soin  les  prophéties  de  l'Ancien  Testa- 
ment qui  établissent  contre  les  juifs  la  vérité  du 
mystère  de  l'incarnation.  La  seconde  édition.   177  1. 

3  vol.  in-12,  renferme  une  réfutation  plus  complète  des 
erreurs  des  PP.  Hardouin  et  Berruyer  sur  ce  mystère. 
On  doit  aussi  à  Legrand  le  Tractatus  de  Ecclesia  Christi, 
Paris,  1779,  in-8°.  Le  t.  n  sur  les  notes  de  l'Église 
fut  interrompu  par  la  mort  de  l'auteur,  et  cette  partie 
fut  publiée  séparément  en  1820.  M.  Legrand  avait 
conçu  le  projet  d'un  grand  traité  de  la  religion  ou 
cours  complet  de  théologie,  dont  le  traité  De  exislenlia 
Dei  devait  être  le  préambule.  C'est  la  seule  partie  que 
l'auteur  ait  eu  le  temps  de  composer  :  elle  ne  fut 
publiée  qu'en  1812  (in-8°  de  660  p.).  Cet  ouvrage  est 
remarquable  par  la  profondeur  de  la  doctrine  et  la 
clarté  des  raisonnements.  —  Claude  Régnier  (1718- 
1790)  a  composé  un  Tractatus  de  Ecclesia  Chrisli  qui 
fut  imprimé  en  1789  en  2  vol.  in-8".  Ce  traité  reçut 
l'approbation  la  plus  élogieuse  du  censeur  royal.  M.  de 
Turmenyes,  et  le  P.  Hurter  (Xomenclator  lilerarius) 
l'estime  un  des  traités  les  plus  solides  qui  aient  été 
publiés.  Il  est  écrit  en  bon  latin  avec  une  élégance  par- 
fois un  peu  trop  recherchée. 

Après  la  Révolution  qui  renversa  les  séminaires  et 
détruisit  les  facultés  de  théologie,  on  profita  du  Con- 
cordat pour  rétablir  les  séminaires  et  réorganiser 
l'enseignement.  Pour  aller  au  plus  pressé,  on  se  pré- 
occupa d'adapter  les  anciens  manuels.  Mgr  d'Aviau  et 
quelques  autres  évêques  français  prièrent  M.  Duclaux, 
supérieur  de  Saint-Sulpice.  de  charger  quelque  mem- 
bre de  la  Compagnie  de  Saint-Sulpice.  de  rééditer,  en 
la  revisant  et  adaptant,  la  Théologie  de  Poitiers. 
M.  Vieusse  (1784-1857).  du  diocèse  de  Toulouse,  pro- 
fesseur de  dogme  au  séminaire,  accepta  en  1824,  de 
faire  ce  travail.  Cette  Théologie  de  Poitiers  avait  été 
composée  d'après  les  cahiers  que  M.  de  La  Poype  de 
Vertrieu,  évêqne  de  Poitiers  de  1702  a  1721.  avait 
lui-même  écrits  en  suivant  les  leçons  du  séminaire 
Saint-Sulpice.  La  première  édition  avait  paru  de  1708 
a  1709  en  4  vol.  in-12.  L'édition  de  1758  avait  été 
considérablement  améliorée  par  Louis-Joseph  Segretier 
il7o.S-1792),  docteur  en  théologie  de  l'université  de 
Valence,  ancien  professeur  au  séminaire  de  1 
directeur  de  la  Communauté  'les  philosophes  a  Paris. 
La  révision  de  M.  Vieusse  prit  le  titre  de  Compendiosa- 
institutiones  théologien-  ad  usum  seminarii  Tolosani, 
Toulouse,  1826,  6  vol.  in-12.  En  1856  la  T  édition, 
après  la  mort  de  M.  Vieusse.  lut  revue  par  M-  I 
professeur  au  séminaire  de  Toulouse,  pour  le  dogme 
eu  1862,  et  par  M.  .Malet  pour  la  morale.  De  nouveau 
remaniée  en  18ii'.).  elle  ne  porta  plus  que  le  nom  de 
l'auleur,  M.  Bonal  (1827-1904).  En  1891.  elle  comptait 
déjà  vingt  éditions.   Elle  est  encore  en  librairie. 


De  1867  à  1869,  M.  Vincent  (1813-1869),  d'abord 
professeur  au  séminaire  de  Clermont,  puis  à  Lyon, 
publia  en  C  volumes  un  Compendium  urtwersx  theolo- 
gise.  Au  moment  où  s'imprimait  le  dernier  volume, 
l'auteur  mourait  subitement.  Il  avait  légué  son 
ouvrage  au  séminaire  de  Clermont.  Grâce  aux  soins 
de  M.  Thibault  pour  le  dogme,  et  de  M.  Déjardin  pour 
la  morale,  une  nouvelle  édition  paraissait  en  1875. 
L'ne  troisième  fut  donnée  en  1882-1883  avec  la  colla- 
boration de  M.  Ferry.  La  quatrième,  entièrement 
refondue,  ne  porta  plus  le  nom  de  M.  Vincent  et  s'in- 
titula :  Theologia  dogmatica  et  moralis  ad  mentem 
S.  Thomte  Aquinatis  et  S.  Alphonsi  de  Ligorio,  aucto- 
ribus  projessoribus  seminarii  Claromontensis  e  Socie- 
late  S.  Sulpitii.  Désormais  elle  porta  le  nom  de 
Théologie  de  Clermont.  Elle  eut  de  nombreuses  éditions 
et  fut  adoptée  à  Paris  en  1888.  Le  professeur  de  dogme 
de  Saint-Sulpice.  M.  Boisbourdin  (1836-1899)  fit  litho- 
graphier  pour  ses  élèves  des  tableaux  très  précis  qu'il 
développait  dans  ses  cours  :  Synopsis  quœslionum  juxta 
institulionem  theologiie  Claromontensis,  Paris,  1888-1890 
et    1898. 

Ce  manuel  de  théologie,  tout  en  restant  en  usage 
a  Clermont,  fut  remplacé  à  Paris  par  un  nouveau 
manuel,  celui  de  M.  Tanquere\r.  Adolphe  Tanquerey 
(1854-1932)  originaire  du  diocèse  de  Coutances,  pro- 
fesseur au  séminaire  Sainte- .Marie  de  Baltimore  aux 
États-L'nis,  avait  commencé  à  publier  en  1894  deux 
volumes  de  théologie  :  Synopsis  theologiœ  dogmaticœ. 
Revenu  en  France  en  1903.  il  publia  trois  volumes  de 
la  Théologie  dogmatique.  Vinrent  ensuite  les  trois 
volumes  de  la  Théologie  morale  :  Synopsis  theologise 
moralis  et  pastoralis.  Les  éditions  de  cette  théologie 
en  6  vol.,  qualifiée  «  d'excellent  manuel»,  se  succédè- 
rent rapidement;  toujours  revisée  et  mise  au  point,  elle 
est  adoptée  dans  un  grand  nombre  de  séminaires  en 
France  et  en  Amérique.  L'ne  Brevior  synopsis,  1  vol. 
in-12  pour  le  dogme  et  1  vol.  in-12  pour  la  morale, 
publiée  en  1914  et  1918  avec  la  collaboration 
de  MM.  Ouévastre  et  Hébert. 

Gaillot  Léon  (1850-1911),  professeur  au  séminaire  de 
Reims,  avait  commencé  à  publier  un  Catechismus  ad 
clericos  juniores  theologicus,  qui  devait  comprendre 
quinze  traités.  Onze  avaient  paru,  lorsqu'il  mourut 
laissant  son  œuvre  inachevée,  ce  qui  l'empêcha  d'être 
adoptée  comme  manuel  dans  les  séminaires.  La  pro- 
fondeur des  pensées,  le  raisonnement  très  serré  avaient 
attiré  l'attention  sur  les  parties  successivement  parues. 
—  Sans  embrasser  toute  la  théologie  dogmatique, 
mais  se  tenant  dans  la  théologie  fondamentale,  les 
traités  De  la  relu/ion  et  de  l'Église  que  M.  Brugère 
(1823-1888)  enseigna  à  Saint-Sulpice  durant  vingt- 
quatre  ans,  et  qu'il  donna  d'abord  polygraphiés,  puis 
imprimés,  sont  très  personnels  et  très  solides  :  De  vera 
religione  prselecliones  novse  in  seminariu  Sancli  Sulpitii 
habilœ  cum  multis  annotationibus  in  ulleriora  cujusque 
stuilia  et  prœdicationis  usas  projuturis,  Paris,  1873, 
in-.v.  et  De  Ecclesia  Christi  prselecliones  novi-:  in 
seminario  Sancli  Sulpitii  habilœ....  Paris.  1873.  in-8°: 
nouv.  édit..  1S78.  Le  traité  de  l'Église  eut  l'honneur 
d'être  cité  avec  éloge  par  l'archevêque  de  Malines, 
Mgr  Dechamps,  en  plein  concile  du  Vatican.  Dans  un 
appendice  du  Traité  de  la  religion  sur  la  certitude 
morale.  M.  Brugère  expose  le  rôle  du  cœur  dans  la 
certitude.  Léon  Ollé-Laprune,  dans  son  livre  sur  La 
certitude  morale,  estime  cet  appendice  tout  à  fait  digne 
d'être  noté  et  en  plein  accord  avec  ses  propres  idées. 
Dans  une  étude,  publiée  récemment  dans  le  Bulletin 
des  anciens  élèves  de  Saint-Sulpice,  février  et  mai 
1937,  M.  Brugère  donne  un  plus  ample  développe 
ment  à  ces  vues  très  pénétrantes.  —  Succédant  a 
M.  Brugère  dans  la  chaire  de  théologie  fondamentale, 
L.  Gondal  I  I  85  1-1919)  publia  des  éludes  particulières  : 
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Religion  :  du  spiritualisme  au  christianisme,  in  12;  Le 
surnaturel,  3e  édit.,  in-12,  d'où  a  été  extrait  un  volume 
sur  le  Miracle. 

Si  nous  passons  aux  publications  des  auteurs  encore 
i  i,  nous  pourrons  signaler  :  Les  leçons  de  théologie 
dogmatique,  par  L.  Labauche,  directeur  du  séminaire 
Saint-Sulpice  en  4  vol.  in-S°  (1907-1919)  :  t.  i.  Dieu,  la 
très  sainte  Trinité,  le  Verbe  incarné,  le  Christ  Réc 
leur;  t.  n.  L'homme.  Le  péché  originel,  la  grâce,  la  gloire 
ou  la  damnation;  t.  m  et  iv,  Les  sacrements.  11  avait 
édité  précédemment  Lettres  à  un  étudiant  sur  la  sainte 
eucharistie,  Paris,  in-12.  —  M.  I.epin.  L'idée  du  sacri- 
fice de  la  messe  d'après  les  théologiens  depuis  l'origine 
jusqu'à  nos  jours,  Paris,  1923,  in-S  :  M.  A.  Vei 
Le  surnaturel  en  nous  elle  péché  originel.  193  1,2e  édit., 
in  12. 

11.  Théologie  morale.  —  Les  trois  derniers  ma- 
nuels de  théologie,  cités  plus  haut,  comprennent  le 
dogme  et  la  morale.  Autrefois,  dans  l'ancienne  faculté 
de  théologie,  on  faisait  peu  de  place  à  la  morale.  C'est 
pour  ce  motif  qu'on  établit  à  Saint-Sulpice  un  cours 
de  morale.  On  se  servit  d'abord  d'Abelly,  de  Raymond 
Bonal  et  de  Collet.  En  1691,  M.  de  La  Chétardie  publia 
a  Bourges,  où  il  était  professeur,  Compendia  tractaluum 
moralium  ad  fusiorem  trartatuum  intelligentiam  utilia. 
Cet  abrégé  de  théologie  morale  parut  un  des  plus  ul  lies 
qu'on  eût  publiés  jusque  là.  Il  se  fait  remarquer  par  la 
sagesse  pratique  de  ses  conclusions.  Il  cherche  en 
particulier  à  prévenir  les  excès  qu'on  reprochait  à 
plusieurs  théologiens  probabilistes.  Plusieurs  autres 
cours  de  théologie  morale  sont  restés  manuscrits 
comme  les  Institutiones  seu  tractatus  théologies  moralis, 
dictés  à  Nantes  de  1745  à  1751,  en  5  vol.  in-4°,  par 
Antoine  Pascher  (1694-1761?),  professeur  au  grand 
séminaire  et  recteur  de  l'université  de  Nantes.  Ces 
volumes  sont  conservés  à  la  bibliothèque  municipale. 
A  côté  des  manuels  s'étendant  à  toute  la  théologie 
morale,  nous  rencontrons  des  traités  particuliers. 
Jean  Lagedamon  (1689-1755)  donna  Tractatus  de 
sacramenlo  et  contracta  malrimonii,  Douai,  1743.  Il  était 
alors  professeur  au  séminaire  de  Cambrai.  En  1744, 
la  guerre  le  força  de  revenir  à  Paris  où  il  mourut. 
l-Mil  de  Vaugimois  (1689-1758)  publia  :  Avis  impor- 
tant sur  la  pratique  et  l'administration  du  sacrement  de 
pénitence  pour  l'utilité  des  confesseurs  et  des  pénitents. 
par  un  docteur  en  théologie,  Bruxelles,  1738.  in  12. 
«  Le  gouvernement  des  âmes  est  l'art  des  arts,  dit 
l'auteur.  Il  y  a  toujours  à  savoir  et  toujours  à  appren- 
dre. On  a  voulu  éclaircir  plus  en  détail  plusieurs  chefs 
qui  embarrassent  dans  la  pratique,  et  qui  paraissent 
trop  abrégés  ou  trop  spéculatifs  dans  les  livres. 
Noël  Garcin  (1690-1761),  constatant  la  réputation 
dont  jouissait  au  xvnr2  siècle  le  Dictionnaire  des  cas 
de  conscience  de  Pontas  et  la  manière  pratique  dont  les 
principales  questions  de  la  théologie  morale  y  él  lient 
traitées,  en  fit  le  sujet  de  ses  classes  de  morale  pour 
exercer  ses  auditeurs  à  la  solution  des  cas  de  cons 
cience  et  à  la  pratique  du  saint  ministère.  M.  Garcin 
renvoie  à  Pontas  pour  l'exposition  du  cas  e(  se  borne 
a  en  donner  la  solution  en  rappelant  brièvement  les 
principes  de  théologie  morale  qui  lui  servent  de  fon- 
dement. C'est  en  même  temps  un  examen  critique  de 
l'œuvre  de  Pontas,  dont  il  modifie  souvent  les  déci 
sions,  soit  pour  les  rectifier,  soi!  poui  les  mieu  cooi 
donner.  Ce!   ouvrage,  commencé  en    1752.   forme   un 

volume  manuscrit  de  agi       i  ni  peut  citei 

de  M.  Jean  Richard  (1723-1790)  les  Imités  de  morale 
restés  en  manuscrits  :  traite  des  actes  humains,  traité 
des  lois,  du  droit  et  de  la  justice,  de  la  Justin-  et  des 
contrats,  de  l'usure,  de  la  restitution,  etc  Ci  i  un 
précieux  répertoire  sur  les  plus  importantes  questions 
de  la  murale. 

Après  la  Révolution,  quand  le  séminaire  fut  i 


titué  en  1801,  rue  Saint-Jacques.  M.  Labrunie 
1803),  qui  avait  professé  la  théologie  morale  à  Orléans 
et  a  Paris,  fut  charge  de  ce  cours.  H  a  lai  se  des  traités 
manuscrits  sur  les  actes  humains,  la  conscience,  la  loi, 
les  pèches,  la  pénitence,  la  justice  et  le  mariage,  dans 
lesquels  il  profita  beaucoup  des  traités  de  M.  Richard. 

Antoine  Rey  (1786-1847),  après  avoii 
morale  à  Bourges,  à  Nantes  et  à  Lyon,  passa  au 
Canada.  Il  avait  dicté  à  Lyon  un  traite  du  mariage 
qui  fut  recueilli  et  édité  par  ses  élèves  :  Tractatus  de 
matrimonio  quem  olim  in  seminario  S.  Irtenei  dictavit 
D***,  Lyon,  1828.  in-12:  de  même,  un  Tractatus  de 
justitia  et  contractibus  hodiernis  Galliarum  legibus 
accommodalus,  Lyon,  1829.  in-12.  —  P.-R.  Rony 
(1803  1847).  qui  professa  à  Lyon,  publia  Tractatus 
de  actihus  humanis  et  conscientia  ad  usum  scholarum 
accommodatus,  Lyon,  1813,  in-12:  Tractatus  de  triplici 
virtute  theologica  :  Fide.spe.  curitatr.  Lyon.  1815.  in-12; 
de  même  un  Tractatus  de  peenitentia,  1845,  in-12;  De 
purgatorio  et  indulgentiis,  in-12.  Ces  traités  n'ont  pas 
été  sans  servir  à  M.  Vincent,  qui  enseigna  quelques 
années  plus  tard  dans  le  même  séminaire,  pour  com- 
poser son  Compendium  universse  theologise  dont  nous 
avons  parlé  plus  haut.  -  -  Antoine  Laloux  (1797- 
qui  vint  à  Paris  pour  professer  le  grand  cours 
de  théologie  de  1837  à  1849,  fut  un  brillant  professeur. 
Il  est  qualifié  par  Hurter  :  in  jure  egregie  versatus.  On 
a  de  lui  Tractatus  de  actibus  humanis.  Dissertationes 
novem,  édité  par  A.  Orssaud,  prêtre  de  .Montpellier. 
Paris,  1862,  in-12.  C'est  dans  ce  volume  qu'après  avoir 
réfuté  les  principes  des  probabilistes,  il  propose  le 
probabilisme  à  compensation.  Sans  avoir  eu  connais- 
sance de  cet  ouvrage,  le  P.  Potton.  dominicain,  formula 
de  son  côté  et  démontra  scientifiquement  un  principe 
appliqué  depuis  longtemps  avant  l'invention  du  proba- 
bilisme. Au  lieu  de  s'en  prendre  au  P.  Potton,  le 
P.  Bellocq  préféra  discuter  le  système  tel  qu'il  était 
incomplètement  exposé  dans  l'édition  défectueuse  don- 
née après  la  mort  de  M.  Laloux  par  M.  Orssaud.  Le 
P.  Potton  releva  la  tactique  et  répliqua  dans  son 
opuscule  :  De  la  théorie  du  probabilisme,  Poitiers,  in-8° 
(voir  ici  Probabilisme,  t.  xni,  col.  595).  —  M.  Ma- 
nier (1807-1871),  dans  son  Compendium  /ihilosophiae, 
'.Ie  édit.,  1870-1871,  s'était  fait  le  partisan  du  système 
de  compensation  après  M.  Laloux.  Josepb  Carrière 
(1795-1864),  professeur  de  morale  au  grand  cours  du 
séminaire  Saint-Sulpice  depuis  1818  jusqu'en  1850,  où 
il  fut  nommé  supérieur  général,  a  donné  :  Prselecliones 
theologise  majores  in  seminario  Sancti  Sulpilii  habita  : 
De  matrimonio,  1837,  2  vol.  in-8";  De  justitia  et  jure. 
1839,  3  vol.  in*;  De  contractibus.  1844  1817.  3  vol. 
in  8°.  Ces  volumes  eurent  jusqu'à  huit  éditions.  Les 
meilleurs  jurisconsultes  de  l'époque  ne  parlaient  de 
lui  qu'avec  éloge.  Les  qualités  sont  la  position  nette 
des  principes,  la  discussion  approfondie,  I  application 
judicieuse. 

La  science  sociale  si;  rat  lâche  a  la  théologie  morale. 
Pendant  longtemps  on  se  contenta  d'exposer  les  ques 
tions  sociales  dans  le  traité  de  la  justice  et  des  contrats. 
Maintenant  la  science  sociale  a  pris  une  telle  extension 

qu'elle  demande  un  cours  spécial.   Louis  Garriguet 

(  1859  1927)  s'intéressa  de  lionne  heure  à  ces  questions. 
Il  commença  par  disserter  de  certains  points  dans  la 
collection  Science  cl  religion,  petits  volume,  in  16  : 
L'association  ouvrière.  1904;  le  Contrat  de  travail,  1904; 
Capital  et  capitalisme,  1905;  l'réi,  intérêt  et  usure,  190' 
La  propriété  privée,  1909;  Production  etprofit.  De  1909 
a  192  I,  élargissant  ses  études  en  des  ouvrages  plus  im 
portants,  il  donna  au  public  un  Traité  de  sociologie 
■  .  catholique,  en  3  vol., 
1909,  comprenant  Régime  de  la  propriété,  l  vol  Ri 
qime  du  travail.  2  vol.;  une  Introduction  à  l'étude  de 
la  sociologie,  1901,  2  vol.  in-16;  1  i'   éd.  complet 
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refondue,   1922,  1   vol.  in-S»;  ['Évolution  actuelle  du 
12,  in-12;  La  valeur  sociale 
de  l'Évangile,  1912,  in-12  :  un  Manuel  d 
d'économie  sociale,  1924,  in-8». 

III.    Controverse    et    apologétique.  A     la 

théologie  dogmatique  et  morale  se.  rattache  la  contro- 
verse ou  défense  de  la  vérité  contre  les  adversaires 
hérétiques  ou  incrédules.  II  faut,  dit  saint  Paul,  que 
le  ministre  de  l'Évangile  soit  formé  dans  la  saine 
doctrine,  ut  possit  eos  qui  conlradicuni  arguere.  A 
l'époque  où  se  fondaient  les  séminaires,  on  était  occupé 
à  la  controverse  avec  les  protestants,  et  bientôt  on  eut 
à  discuter  avec  les  jansénistes;  puis,  à  la  fin  du  XVIIe 
comme  pendant  le  xvine  siècle,  on  eut  à  répondre  aux 
arguments  des  incrédules  et  des  philosophes.  Il  était 
donc  opportun  d'initier  les  séminaristes  à  la  contro- 
verse. Déjà,  à  la  paroisse  Saint-Sulpice,  M.  (Hier  avait 
fondé  des  conférences  pour  la  conversion  des  protes- 
tants et  des  incrédules.  Cf.  I-'aillon.  Vie  de  M.  Olier, 
t.  h,  p.  64  et  71.  Le  fameux  Père  Véron  en  fut  chargé 
et  donnait  des  leçons  un  séminaire  sur  sa  méthode. 
Voici  en  suivant  l'ordre  des  temps,  les  principaux 
ouvrages   de   sulpieicns   qui   entrent    dans   cette  caté- 

l'ierre  Couderc  (1629-1686)  publia  Instructions 
morales  et  de  controverse  par  demandes  et  par  réponses 
pour  l'instruction  des  catholiques  et  des  calvinistes 
nouvellement  convertis.  Lyon,  1685,  in-12.  Apres  avoir 
exposé  les  points  les  plus  importants  de  la  morale 
chrétienne,  l'auteur  dans  la  seconde  partie  s'attache 
a  l'exposition  que  Bossuet  avait  faite  en  1671  de  la 
doctrine  de  l'Église  catholique.  —  C'est  a  M.  Legrand 
(1711-1780)  qu'on  doit  le,  jugement  doctrinal  de  la 
faculté  de  théologie  sur  l'Histoire  du  peuple  de  Dieu 
du  P.  Berruyer  et  la  censure  de  la  même  faculté  sur 
l'Emile  de  Rousseau  et  sur  le  Bélisaire  de  Marmontel. 
—  Cl.  Régnier  1 1718-1790)  publia  en  177.S  :  La  certitude 
des  principes  de  la  religion  contre  les  nouveaux  efjorts 
des  incrédules,  \"  part.,  t.  i.  et  II;  II''  part.,  t.  m  à  vi, 
in-12.  L'ouvrage  a  été  réimprimé  par  Migne  :  Œuvres 
complètes  de  M.  Régnier,  gr.  in-8°.  ('est  un  des  traités 
les  plus  solides  et  les  plus  complets  qui  aient  été 
publiés  sur  ce  sujet.  —  Jean  Meilloc  (1744-1818)  était 
supérieur  du  grand  séminaire  d'Angers  quand  la 
Révolution  commença  a  troubler  l'ordre  religieux  par 
le  serment  rie  la  constitution  civile  du  clergé.  Il  publia  : 
Préservatif  contre  le  schisme  ou  questions  relatives  au 
décret  du  2?  novembre  /.".'/</  concernant  le  serment 
civique  îles  ecclésiastiques  fonctionnaires.  Angers,  in-8°. 
11  composa  aussi  des  observations  sur  le  serment  de 
liberté  et  d'égalité  .  qui  ont  été  imprimées  seulement 
de  nos  jours.  —  M.  Émery  en  1795  avait  publié  Obser- 
vations sur  la  lettre  d'un  vicaire  général  de  /< 
relative  au  serment  de  liberté  et  d'égaillé.  in-8°.  Mais  ce 
n'est  pas  lui  qui  composa  l'Exposé  des  principes  sur 
le  serment  de  liberté  et  d'égalité  cl  sur  la  déclaration 

des  ministres  du  culte  par  la  loi  du  7  vendi 
an  IV.  L'auteur,  inspiré  il  est   vrai  par  lui.  est  M.  de 
Bausset.  Mais  l'ouvrage  fut  publié  par  l'abbé  Godard. 
grand  vicaire  de  Bourges,  a  qui  l'on  doit  également 
l'avertissement     en     tête     du     volume.     Auparavant 
M.   Émery   avait   eu   l'occasion   de  combattre  énergi- 
quement  la  constitution  civile  du  clergé.  Elle  lui  fut 
parleP  Lalande  de  l'Oratoire  qui  publia  l'Apo- 
mstitution  civile  du  clergé.  Emerj  \  opposa 
(deux)  Lettres  au  R.  I'.  Lalande  sur  son  apologie.  Une 
troisième  lettre  repondit  a  la  réplique  du  1'.  Lalande. 
C'esl  dans  une  intention  apologétique,  pour  combattre 
dulité  ou  pour  affermir  la  foi  des  croyants,  que 
M.  Émery  composa  :  Esprit  de  Leibniz  ou  recueil  de 
choisies  sur  la  religion,  la  morale.  l'histoire,  la 
philosophie,  Lyon,    1772.  2  vol.   in  12:  ouvrage  réim- 
primé en  1803,  avec  de  nombreuses  additions. 


titre   :    Pensées  de  Leibniz,   2   vol.   in-8°;   eu    1819   on 
publia   à   Paris.   in-8°,    Exposition   de   la  doctrine  de 

Leibniz  sur  la  religion,  ouvrage  latin  inédit  et  traduit 
en  français  avec  un  nouveau  choix  de  pensées,  sur  la 
religion  et  la  morale,  extraites  par  M.  Émery.  La 
traduction  du  Systema  theologicum  est  de  M.  Molle- 
vault  :  Le  christianisme  de  Bacon.  1790,  2  vol.  in-12; 
Défense  de  la  révélation  contre  les  objections  ils  esprits 
forts,  par  M .  Euler,  suivie  des  pensées  de  eel  auteur  sur 
la  religion.  Taris,  1805,  in-8°;  Pensées  de  Descaries 
sur  la  religion  et  la  morale,  Paris,  1811,  in-8°.  On  doit 
également  à  M.  Émery  Entretien  en  forme  de  dialogue 
sur  les  préjugés  du  temps  contre  la  religion.  1796,  in-8°. 
Au  commencement  du  xix°  siècle,  commencèrent 
les  célèbres  conférences  de  Frayssinous  (1765-1841). 
Le  début  à  l'église  des  carmes  consista  en  des  caté- 
chismes raisonnes  qui  furent  fort  suivis  et  auxquels 
succédèrent  les  conférences  avec  un  grand  succès. 
Commencées  en  1803,  suspendues  en  1809,  reprises 
de  1816  à  1822,  elles  ont  été  éditées  sous  ce  titre  : 
Défense  du  christianisme  ou  conférences  sur  la  religion, 
Paris,  1825,  3  vol.  in-8"  et  4  vol.  in-12.  souvent  réédi- 
tées et  traduites  en  allemand,  en  anglais,  en  italien, 
en  polonais.  —  M.  Teysseyre  (1735-1818),  ancien 
élève  de  Polytechnique,  directeur  du  séminaire  Saint- 
Sulpice,  et  fondateur  de  la  petite  communauté  des 
clercs  de  la  paroisse,  avait,  à  l'intention  de  ses  élèves, 
écrit  tout  un  volume  de  notes  et  de  réflexions  sur  la 
question  de  l'indifférence  religieuse.  Lamennais  s'en 
est  largement  servi  pour  composer  le  premier  volume 
de  l'Essai  sur  l'indifférence  en  matière  de  religion; 
cf.  Maréchal.  La  jeunesse  de  Lamennais.  Paris.  1913, 
sq.  —  P.-D.  Boyer  (1766-1842),  donna  en 
1826  :  Antidote  contre  les  aphorismes  de  M.  de.  (Lamen- 
nais). Un  grand  nombre  d'évèques  envoyèrent  à 
M.  Boyer  des  lettres  très  élogieuses.  En  1834.  M.  Boyer 
publia  Examen  de  la  doctrine  de  M.  de  Lamennais  sous 
le  triple  rapport  de  la  philosophie,  de  la  théologie  el  de 
la  politique.  Paris.  in-8°;  Défense  de  l'ordre  social 
contre  le  carbonarisme  moderne,  en  2  parties,  la  Ir ", 
Paris.  1835,  in-8°;  la  IIe  en  1837.  —  Le  prince  Galitzin 
i  1770-1840),  entre  en  1792  au  séminaire  île  Baltimore 
et  en  1795  admis  dans  la  Compagnie  de  Saint-Sulpice, 
se  consacra  aux  missions  et  fonda  dans  l'Alleghany 
la  paroisse  de  Loretto.  où  il  travailla  durant  quarante 
ans  avec  un  zèle  infatigable  à  1?  conversion  des 
protestants,  au  milieu  de  difficultés  et  de  persécutions 
de  toute  sorte.  Pour  répondre  aux  attaques  des  mi- 
nistres et  surtout  d'un  prédicant  nommé  Johnson,  il 
écrivit  en  1812  une  suite  de  lettres  qui  tirent  sensation 
et  furent  réunies  en  un  volume,  souvent  réédité,  sous  le 
titre  de  Defence  of  calholics  principes.  Traduit  en 
allemand,  en  français,  il  fut  répandu  en  Allemagne, 
en  France,  eu  Irlande,  en  Angleterre.  La  traduction 
française,  est  intitulée  :  l'n  missionnaire  russe  en  Amé- 
rique :  défense  des  principes  catholiques,  adressée  ii  un 
ministre  protestant,  Paris,  1856,  in-12.  Cet  ouvrage  fut 
tellement  populaire  en  Amérique  que  chaque  famille 
catholique  le  possède  (Ami  de  la  religion.  7  mai  1853). 
Au  bout  de  deux  ans.  Johnson  répondit  par  un  pam- 
phlet :  Vengeante  de  la  Réforme.  Galitzin  répliqua  par 
su)  Appel  au  publie  protestant,  et  en  1829.  publia 
une  Lettre  à  un  ami  protestant  sur  les  saintes  Écritures, 
suite  de  la  Défense  des  principes  catholiques.  Cet  écrit 
détermina  de  très  nombreuses  abjurations.  En  1834,  un 
synode  presbytérien  lui  donna  occasion  d'écrire  :  Six 
lettres  d'avertissement  a  MM.  les  ministres  presbytériens 
qui  se  sont  réunis  dernièrement  à  Columbia  pour  déclarer 
la  guerre  ù  l'Église  catholique.  Elles  eurent  également 
un  très  grand  succès.  -  En  France,  on  peut  signaler  en 
ce  genre  l'ouvrage  de  Fr.  Cattet  (1785-1865)  :  La 
loiissrié  du  protestantisme  suivie  d'un  appendice  sur  le 
méthodisme.  1864,  2  vol.  in-8".        Michel  ('.aval  (1799- 
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1882)  est  l'auteur  de  {'Examen  de  la  lettre  d'un  pasteur 
protestant  à  un  nouveau  catholique  romain,  par  M**. 
Pamiers.  1842,  in-8°.  La  controverse  rouir  sur  ces  trois 
points  :  l'Écriture  sainte,  la  foi,  les  caractères  de 
l'Église.  On  s'j  inspire  de  l'Histoire  des  variations  de 
Bossuet. 

Le  jansénisme  donna  naissance  à  une  énorme  pro- 
duction d'écrits  pour  ou  contre.  La  Compagnie  de 
Saint-Sulpice  devait  forcément  être  amenée  à  prendre 
parti.  Elle  fut  nettement  opposéi  à  ce  mouvement 
des  l'origine;  d'où  la  rancune  '1rs  partisans  de  Fort- 
Royal  et  de  Jansénius.  Tout  à  fait  au  début,  M.  Olier 
invitait  ses  amis  et  ses  dirigés  à  se  garder  de  prendre 
parti,  mais  a  s'attacher  avant  tout  fermement  a 
Dieu  et  à  son  Église.  Lettres  de  M.  olier.  édit.  1935, 
1. 1,  p.  279.  Dès  que  l'Église  se  fut  prononcée,  il  exigea 
toujours  la  soumission  simple  et  entière.  Il  lit  tous 
ses  efforts  pour  prémunir  sa  paroisse  et  les  an 
particulier  contre  les  principes  et  les  pratiques  <lu 
jansénisme;  ef.  Faillon.  Vie  de  M.  Olier,  l.  n,  1.  X. 
Dans  sa  correspondance  il  y  revient  à  plusieurs 
reprises;  on  peut  voir  une  lettre  très  forte  cl  tus 
émouvante  adresser  m  ir,|<«  a  la  marquise  de  Portes. 
Voir  Lettres  de  M.  Olier,  p.  140-448;  cf.  II.  Bremond, 
Hisl.  littér.  du  sentiment  religieux,  t.  ni.  p.   183   INT. 

On  sait  que  pour  détourner  du  jansénisme  le  due  de 
Liancourt  et  sa  femme,  M.  Olier.  en  mai  1652,  ménagea 
au  presbytère  de  Saint-Sulpice  une  conférence  sur  la 
grâce,  en  leur  présence  et  devant  plusieurs  témoins, 
entre  le  P.  Desmares  de  l'Oratoire  et  le  1'  de  Saint 
Joseph,  feuillant.  Ce  dernier  en  publia  la  relation  sous 
ce  titre  :  Lettre  d'an  ecclésiastique  à  un  e'oêque.  Sur  les 
indications  du  P.  Desmares,  Arnauld  répliqua  par  la 
Relation  véritable  de  la  conférence  entre  le  P.  dom  Pierre 
de  Saint-Joseph,  feuillant,  et  le  P.  Desmares,  prêtre  de 
l'Oratoire  chez  M.  l'abbé  Olier.  1652  ,in-8°.  Cf.  Faillon. 
Vie  de  M.  Olier.  t.  n.  p.  138- 1  12.  I  >ans  l'affaire  du  duc 
de  Liancourt  avec  M.  1  Mente,  son  confesseur,  Arnauld 
avait  publié  la  Lettre  à  une  personne  de  condition.  Louis 
Tronson,  dans  l'année  qui  précéda  son  entrée  au 
séminaire  Saint-Sulpice,  y  répondit  par  deux  lettres  : 
Lettre  d'un  abbé  à  M .  Arnauld  sur  le  sujet  de  celle  qu'il 
a  écrite  à  une  personne  de  condition,  datée  du  18  mars 
1655.  in-4°;  Seconde  lettre  d'un  abbé  à  M.  Arnauld. 
docteur  de  Sorbonnc.  sur  le  sujet  de  celle  qu'il  a  écrite 
ii  une  personne  de  condition,  datée  du  19  avril 
signée  P.  C.  (prêtre  catholique).  Ces  deux  lettres  très 
rares  ont  été  réimprimées  dans  la  Correspondance  de 
M.  Tronson.  Paris.  1903,  publiée  par  L.  Bertrand, 
t.  m.  p.  6  et  10.  La  seconde  lettre  est  très  imparfai 
tement  reproduite  dans  l'édition  Migne  des  Œuvres 
de  M.  Tronson.  Sur  le  même  sujet,  \1.  de  Partages 
(1619-1662),  alors  à  la  communauté  de  la  paroisse 
Saint-Sulpice.  a  écrit  :  Lettre  d'un  ecclésiastique  à  un 
de  ses  amis  sur  ce  qui  est  ai  rive  dons  une  paroisse  de 
Paris  à  un  seigneur  de  la  cour,  in  1  .  Sur  le  contexte 
général,  voir  Pari.  Jansénisme,  i.  vm,  col.  502  sq. 

Quand  Etienne  de  Champflour  était  directeur  au 
séminaire  de  Clermont,  il  montra  beaucoup  de  zèle  et 
d'habileté  dans  l'affaire  du  «  cas  de  conscience  ».  Grâce 
à  la  publication  de  M.  L.  Bertrand  sur  Etienne  de 
Champflour,  Mélanges  de  biographie  et  d'histoire. 
Bordeaux,  1885,  in  8»,  p.  139  181,  on  sait  que  le  cas 
n'est  pas  imaginaire.  Une  lettre  de  M.  Cluseau,  pro 
lesseur  a  Clermont,  a  M.  Leschassier  nous  en  fait 
connaître  les  véritables  circonstances.  Il  s'agit  du 
curé  de  Notre  home  du  Port,  M.  Fréhel,  confesseui  de 

Louis  Périer,  janséniste  déclaré.  Coi i  i  e  curé  n'exi 

geait   pas  de  son  pénitent   ce  qu'il  devait,  M.  Gay, 
supérieur  du  séminaire,  refusa  de  l'entendre  en  confe 
sion.  M.  Fréhel  proposa  aux  docteurs  de  Sorbonne  le 
cas  sur  le  silence  respectueux.   M    de  Champflour  en 
écrivit    à   Bossuet.    Cf.    Corresp.   rfi     Ba  suet     I.    xi\. 


Paris.  1923,  p.  200,  et  L.  Bertrand,  Bibliothèque  sulpi 
eienne.  t.  m,  p.  122-127.  Pour  le  détail  voir  ici  l'art. 
Qi  ESN]  i..  t.  xiii,  col.  1  190  sq. 

M.  de  La  Chétardie  (1636-1714),  curé  de  Saint- 
Sulpice,  devenu  après  la  mort  de  Godet-Desmarais  en 
1709,  directeur  de  Mme  de  Maintenon,  fit.  sur  la 
demande  du  roi  un  mémoire  au  sujet  du  livre  de 
i  (uesnel  et  le  roi  le  remit  au  cardinal  de  Noailles  qui  5 
lit  une  réponse.  Fénelon  en  fit  un  examen:  le  mémoire 
et  la  réponse  ont  été  imprimés  dans  les  Œuvres  de 
Fénelon   (édit.    Versailles,    t.    IV,    1.S2.S.    p.   22-230). 

ers,  Joseph  Grandet,  directeur,  puis  supérieur 
du  séminaire,  se  prononça  nettement  contre  le  jansé- 
nisme, en  face  menu-  d'Henri  Arnauld.  éveepic  d'An- 
gers. Le  monastère  de  la  Visitation  de  celte  ville  en 
était  tout  infesté-.  Pour  y  rétablir  l'ordre  et  la  paix,  il 
publia  :  Relation  fidèle  de  l'état  présent  des  affaires  du 
monastère  de  la  Visitation  Sainte-Marie  d'Angers,  par 
l'abbé  de  sainte  Foy,  in-  P.  daté  du  l<"  décembre  1680. 
Cf.  Grandet,  Histoire  du  séminaire  d'Angers,  t.  II, 
c.  î.xxxiv.  Il  composa  également  un  Mémoire  sur 
l'affaire  du  Formulaire,  in  I».  resté  manuscrit  à  la 
bibliothèque  de.  la  ville  d'Angers.  A  Orléans,  puis  a 
1  \on.  Josse   Leclerc  (1677-1736)   fut    un  adversaire 

déterminé  du  jansénisme.  On  a  de  lui  sept  cahiers 
qu'il  dictait  à  ses  élèves  contre  le  P.  Q uesnel  (mss  du 
séminaire  Saint-Sulpice)  :  Lettres  sur  la  constitution 
Unigenilus,  in  1  "  (bibliothèque  de  la  ville  de  Lyon); 
Réfutation  d'un  livret  intitulé  :  Mémoire  par  lequel  on 
examine  deux  questions  :  ln  si  l'appel  de  la  constitution 
Unigenitus  interjeté  par  quatre  évêques  de  France,  aux 
quels  d'autres  évêques,  plusieurs  faillites,  chapitres 
d'églises  cathédrales  et  collégiales,  communautés  rêgu 
Hères  et  un  grand  nombre  de  chanoines  et  curés  du 
royaume  ont  adhéré,  est  légitime  et  canonique;  2°  quelle 
est  la  force  de  cet  appel:  suspend-il  l'autorité  de  la 
constitution,  ms.  in-4°,  de  1717  (mss  de  Saint-Sulpice); 
Tradition  de  l'Église  d'Orléans,  touchant  le  pouvoir 
que  Ions  les  justes  ont  toujours  d'accomplir  les  comman- 
dements de  Dieu,  et  de  la  résistance  i>ar  laquelle  et  les 
justes  et  les  pécheurs  rendent  la  grâce  inutile,  lorsqu'ils 
offensent  Dieu  (ms.  in-8",  bibl.  de  Saint-Sulpice). 

Charles  Jaouen  (1747-1806),  qui  professa  a  Lyon, 
soutint  le  principal  effort  de  la  lutte  engagée  avec 
Mgr  de  Montazet,  au  sujet  de  la  Théologie  de  Lyon 
imposée  par  l'archevêque  (1780-1786).  Cf.  Notes 
historiques  sur  le  séminaire  Sainl- 1 renée,  ]>.  311-315. 
lài  1800,  M.  Émery  publia  :  La  conduite  de  l'Église 
dons  la  réception  dis  ministres  de  la  religion  qui  revien- 
nent de  l'hirésie  OU  du  schisme.  Paris.  1800,  in-S°; 
■2  édit.,  1801. 

IN.  Enseignement  catéchétique.  -A  côté  des 
ouvrages  qui  exposent  la  théologie  dogmatique  et 
morale,  ou  défendent  la  doctrine  de  l'Église  contre  les 
attaques  des  adversaires,  il  est  une  science  particulière 
qui  met  les  vérités  essentielles  à  la  portée  des  entants 
et  des  ignorants,  la  science  du  catéchisme. 

Dés  l'origine,  les  fondateurs  de  séminaires  s'en 
préoccupent.  M.  Olier  composa  avec  ses  collaborateurs 
le  Catéchisme  des  enfants  de  la  paroisse  Saint  Sulpice, 
imprimé-  par  la  permission  de  M.  de  Metz,  abbé  de 
Saint  Germain  des  Pus,  dont  dépendait  la  paroisse, 
t  ri  un  in  21:  l'approbation  est  du  :i  février  1652. 
Ce  catéchisme,  dit  M.  I  lézard,  dans  son  Histoire  des 
catéchismes,  est    encore    un   des  mieux   adaptés.   <  >  1 1   le 

trouve  édité  dans  un  ouvrage  tort  rare.  Remarques 
historiques  sur  '  église  et  la  paroisse  de  Saint  Sulpice, 
par  Simon  de  Doncourl,  I.  111.  pièces  justificatives, 
p.   Iso  210.         liés  ['origine  du  séminaire,  M.  Bailyn, 

mi  1  onverti,  prêtre  d'une éminente  sainteté.fut 
chargé  de  la  direction  des  catéchismes  île  la  paroisse. 
(.est  a  lui  qu'on  doii  les  règlements  et  les  usages  qui 

ervent  depuis.  Faillon.  Histoire  des  catéchismes 
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de  Sainl-Sulpice.  —  M.  de  Lantages  (161G-1C94)  a 
publié  en  1674,  à  Clermont.  Le  catéchisme  de  la  foij  el 
des  mœurs  chrétiennes,  2  vol.  in-12;  en  1679.  il  y  ajoute 
une  seconde  et  une  quatrième  partie.  En  1827.  deux 
directeurs  du  séminaire  du  Puy  en  ont  fait  un  abrégé. 
A  Bourges,  en  1688,  M.  de  La  Chétardye  publia 
Catéchismes  ou  abrégés  de  la  doctrine  chrétienne, 
imprimés  par  l'ordre  de  Mgr  l'archevêque  de  Bourges 
pour  être  seuls  enseignés  dans  son  diocèse.  La  lre  édition, 
1688,  in-12.  fut,  l'année  suivante,  suivie  d'une  édi- 
tion complète  contenant  trois  catéchismes,  le  petit, 
le  moyen,  le  grand,  2  vol.  in-12:  la  6e  édition  a  4  vol. 
in-12:  la  1e  de  1713  est  la  plus  complète.  Elle  a  été 
rééditée  en  un  vol.  in  I'  à  Lyon  en  1736.  En  1836,  le 
cardinal  de  Bonald  fit  réimprimer  l'ouvrage  sous  le 
titre  de  Cours  complet  de  doctrine  chrétienne,  contenant 
le  catéchisme  de  Bourges  et  l'explication  du  catéchisme 
de  l'Empire,  œuvre  de  M.  La  Sausse.  C'est,  dit  Feller, 
le  meilleur  catéchisme  raisonné  que  nous  ayons  en 
traînais.  L'abbé  Simonin,  continuateur  de  la  Biogra- 
phie universelle  de  Feller,  l'appelle  le  Catéchisme  des 
catéchismes.  Hurter.  Somcnclalor,  t.  iv,  col.  816, 
ratifie  cet  éloge.  —  Jean-Baptiste  de  La  Sausse  (1710- 
1826),  dont  nous  venons  de  parler,  avait  publié  son 
Explication  du  catéchisme  à  l'usage  des  églises  de 
l'Empire  français,  renfermant  la  leçon  du  catéchisme, 
l'explication  et  des  traits  historiques,  a  Paris,  1807, 
in-8°,  avec  11  gravures:  .",■  édit.,  en  1810.  —  Jean- 
Baptiste  Leclercq  (1820-1888)  donna,  en  1865,  La 
théologie  du  catéchiste,  doctrine  et  vie  chrétienne,  2  vol. 
in-12.  exposition  précise,  simple,  complète  et  en 
même  temps  pleine  d'onction.  Louis  Sergeot  (1817 
1893)  publia  un  Manuel  du  catéchiste,  Lyon,  1868, 
1  vol.  in-12. 

M.  Faillon  (1800-1870)  avait  publié  en  1832.  in-12, 
la  Méthode  de  Saint-Sulpice  dans  la  direction  des 
catéchismes,  livre  excellent,  selon  Mgr  Dupanloup 
(L'œuvre  par  excellence  ou  Entreliens  sur  le  catéchisme. 
Paris.  1869,  in-8°)  et  il  en  loue  la  prudence  el  l'expé- 
rience. En  1856,  M.  Icard,  alors  chargé  des  catéchismes 
de  Saint-Sulpice,  en  donna  une  nouvelle  édition  et  en 
1871.  une  troisième.  De  même,  en  1857,  il  composa 
Explication  du  catéchisme  du  diocèse  de  Paris  pour  les 
enfants  de  la  première  communion,  in-12,  qui  eut  une 
de  édition  en  1874.  —  Pour  compléter  cette 
explication,  M.  Icard  donna  en  1858,  in-8°,  Instruction 
tirée  de  l'histoire  sainte  et  de  l'histoire  de  l'Eglise  à 
l'usage  des  jeunes  enfants,  par  le  directeur  des  caté- 
chismes de  la  paroisse  Saint-Sulpice.  Il  avait  donné 
en  1848  Cours  d'instruction  religieuse  et  l'usage  des 
catéchismes  de  persévérance,  des  élèves  des  petits  sémi- 
naires et  des  collèges,  2  vol.  in-12.  L'ouvrage  était 
incomplet  de  la  partie  morale  et  de  la  partie  liturgique. 
Elles  parurent  dans  la  seconde  édition,  1853,  4  vol. 
in-12:  4e  édit.  en  1875.  On  lui  doit  aussi  Exposition  de 
la  religion  chrétienne  mise  à  la  portée  de  tout  le  monde 
par  le  directeur  des  catéchismes  de  la  paroisse  Saint- 
Sulpice,  Paris,  1855,  in-18;  une   l'-  édition  en  1877. 

Y.  La  prédication.  —  Le  concile  de  Trente  défend 
d'élever  un  diacre  au  sacerdoce  avant  de  s'assurer  s'il 
est  capable  d'instruire  le  peuple  des  vérités  nécessaires 
au  salut.  Dans  les  séminaires  on  forme  à  la  prédi- 
cation,  par  des  cours  théoriques  et  par  des  exercices 
pratiques.  Cf.  1..  Bertrand,  Histoire  du  séminaire  de 
aux-Bazas,  t.  m.  p.  226;  Gosselin,  Vie  de 
M.  Émery,  i.  138.  Parmi  les  mss  de  M.  Émery,  se 
trouvent  des  noies  pour  un  cours  île  prédication.  — 
M.  Hamon  (1781-1874),  supérieur  du  séminaire  de 
u\.  de  celui  de  Clermont  et  curé  de  Saint- 
Sulpice.  composa  en  18  10  un  Traité  de  prédication  à 
l'usage  des  séminaires,  in-8 ",  qui  en  1891  en  était  à  sa 
dition.  Lui-même  pratiquait  les  conseils  qu'il 
donnai!  :  il  étail  simple  et  élégant  à  la  fois,  en  même 


temps  que  pieux  et  persuasif.  On  peut  s'en  convaincre 
en  lisant  son  Discours  pour  l'inauguration  du  monu- 
ment de  S.  Ém.  le  cardinal  de  Cheverus,  1849.  in-8°,  et 
Retraites  pastorales  el  discours  divers.  1889.  2  vol.  in-12, 
qui  furent  publiés  par  M.  Gramidon,  vicaire  à  la 
paroisse  Saint-Sulpice.  M.  Branchereau  qui  écrivit  la 
Vie  de  M.  Hamon,  comprenant  lui  aussi  l'importance 
d'une  bonne  prononciation  et  d'un  intelligent  grou- 
pement des  mots,  ce  qui  est  partie  essentielle  de  l'art 
oratoire,  composa  à  l'usage  des  séminaristes.  La 
lecture  à  haute  voix,  Paris,  1883.  in-12. 

Jérôme  Bibet  (1837-1909),  qui  avait  des  talents 
oratoires,  voulut  donner  un  guide  et  une  méthode  aux 
prêtres  en  publiant  La  parole  sainte,  Paris,  1892,  in-12. 
—  Louis  Gondal  (1854-1919).  qui  avait  les  qualités 
naturelles  de  l'orateur  et  n'omit  rien  pour  se  perfec- 
tionner dans  cet  art.  publia  d'après  les  maîtres  et 
d'après  son  expérience  :  Le  mécanisme  de  la  parole, 
s.  d..in-8°:  Parlons  ainsi.  De  la  voix  et  du  geste.  1900, 
in-8°.  En  190  1.  édition  plus  complète:  Parlons  ainsi. 
De  la  voix  et  du  geste,  étude  théorique  et  pratique  du 
mécanisme  de  la  parole,  où  se  trouvent  réunis  les 
données  des  physiologistes,  les  règles  des  grammai- 
riens et  les  conseils  des  artistes  sur  l'art  de  bien  dire, 
en  chaire,  au  barreau,  au  cours,  à  la  tribune,  et  dans 
les  lectures  publiques.  Pour  mes  homélies  des  dimanches 
et  des  fêles  :  textes  evangéliques.  indications  exégétiques, 
inspiration  oratoire,  2  vol.  in-8°  :  ouvrage  très  sugges- 
tif. Ces  volumes  sont  toujours  en  librairie.  Mentionnons 
ici  l'édition  critique  des  Œuvres  oratoires  de  Bossuet 
par  l'abbé  Lebarcq  revue  et  augmentée  par  E.  Leves- 
que  et  Ch.  Urbain.  Paris,  1914-1926,  7  vol.  in-8". 

VI.  Spiritualité;  théologie  ascétique  et  mys- 
tique. —  Comme  le  séminaire  n'est  pas  seulement 
une  maison  d'études,  mais  aussi  et  surtout  un  lieu  de 
formation  spirituelle,  on  doit  s'attendre  à  ce  que  les 
publications  de  spiritualité  soient  assez  nombreuses. 
La  vie  chrétienne  et  sacerdotale  fait  l'objet  ordinaire 
des  méditations,  des  exhortations,  des  enseignements. 

En  tête  des  auteurs  ascétiques  et  mystiques  de  la 
Compagnie,  vient  le  fondateur,  un  des  auteurs  princi- 
paux de  l'école  française.  Voir  H.  Bremond,  Histoire 
littéraire  du  sentiment  religieux,  t.  m,  c.  iv:  cf.  P.  Pour- 
rat.  La  spiritualité  chrétienne,  t.  m,  c.  xm  et  xiv: 
I.  Icard,  Doctrine  de  M.  Olier.  2e  édition.  L'article 
Olier,  t.  xi.  col.  963-982,  a  déjà  parlé  de  sa  doctrine 
et  de  ses  ouvrages.  Il  suffit  d'énumérer  ici  les  princi- 
paux :  Catéchisme  chrétien  pour  la  vie  intérieure:  Intro- 
duction «  la  vie  et  aux  vertus  chrétiennes;  La  journée 
chrétienne:  Explication  des  cérémonies  de  la  grand'messe 
de  paroisse;  Traité  des  saints  ordres;  Pielas  seminarii : 
Lettres  de  M.  Olier. 

Un  des  sulpiciens  qui  le  suivit  de  près  dans  la  mort, 
comme  il  le  lui  avait  prédit.  Jean  Blanlo (1617-1657), 
mérite  d'être  mentionné  pour  un  ouvrage  d'une 
doctrine  très  solide  et  pleine  d'onction,  qui  eut  de  très 
nombreuses  éditions  et  est  encore  en  librairie  :  L'en- 
fance chrétienne  qui  est  une  participation  de  l'esprit  et 
de  la  grâce  du  divin  enfant  Jésus,  Verbe  incarne,  Paris, 
in-12.  —  Le  successeur  de  M.  Olier.  dans  le 
supériorat  du  séminaire,  Alexandre  Le  Bagois  de 
Bretonvilliers  (1621-1071),  écrivit  un  Journal  spirituel 
pour  rendre  compte  à  son  directeur  de  ses  dispositions 
intérieures,  3  vol.  in-4°.  On  y  remarque  un  grand  attrait 
pour  la  vie  d'union  parfaite  à  Xotre-Seigneur.  Il  a 
écrit  aussi  des  Mémoires  sur  la  vie  de  M.  Olier,  en 
5  vol.  in-  1'.  C'est  d'après  ces  Mémoires  et  d'après  les 
mémoires  mêmes  de  M.  Olier.  que  M.  Tronson  composa 
l'Esprit  de  M.  Olier.  C'est  de  ces  Mémoires  qu'a  élé 
tiré  :  L'esprit  d'un  directeur  des  urnes,  c'est-à-dire 
Maximes  et  pratiques  de  M.  Olier  sur  la  direction,  in-12. 
On  conserve  de  M.  de  Bretonvilliers  :  Instructions  pour 
les  filles  de  l'intérieur  de  la  très  sainte   Vierge.  in-4°. 
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de  470  p.  Cette  communauté  fondée  en  1659  pur  les 
libéralités  de  M.  de  Bretonvilliers.  d'après  les  inten- 
tions de  M.  Olier,  était  chargée  de  procurer  aux  dames 
du  monde  le  bienfait  des  retraites  spirituelles. 

Le  second  successeur  de  M.  Olier,  Louis  Tronson 
(1622-1700)  composa  plusieurs  ouvrages  pour  les 
séminaires  :  Forma  cleri  secundum  exempter  quod 
Ecclesiœ  sanctisque  Patribus  a  Chrislo  Domino  summo 
sacerdote  monstralum  est,  Paris,  3  vol.  in-12:  édit.  de 
1669  et  de  1682.  Ces  volumes  ne  comprenaient  que  les 
trois  premières  parties:  l'auteur  se  proposait  d'en 
publier  quatre  autres,  mais  il  en  fut  empêché  par  ses 
grandes  occupations  et  la  maladie.  MM.  Desribes  el 
Lorieul  de  Flacourt  les  publièrent  dans  l'édition  de 
1727.  Depuis,  cet  ouvrage  fut  plusieurs  fois  réédité. 
La  réputation  de  M.  Tronson  comme  auteur  spirituel 
est  principalement  due  à  ses  Examens  particuliers.  Ce 
n'est  pas  lui  qui  en  eut  la  première  idée.  Ce  fut 
M.  Olier  qui  commença  même  à  la  réaliser  de  concert 
avec  M.  de  l'oussi,  placé  à  la  tète  du  séminaire  (Lettres 
de  M.  Olier,  édit.  1935,  t.  i,  p.  417.  octobre  1648).  On 
conserve  à  Saint-Sulpice  un  exemplaire  de  ce  premier 
état  des  Examens  :  ils  sont  en  petit  nombre  (83),  traités 
brièvement  en  trois  points  :  l'adoration,  l'examen 
proprement  dit,  la  résolution.  11  est  intitule  :  Méthode 
très  utile  aux  ecclésiastiques  qui  veulent  arriver  à  la 
perfection  de  leur  état  el  qui  leur  enseigne  comme  ils 
doivent  vivre  dans  une  fonction  si  sublime  et  si  sainte. 
M.  Tronson  les  développa  en  multipliant  les  détails 
pratiques  et  en  ajoutant  des  citations  des  Pères  et  des 
conciles  et  en  augmenta  le  nombre  (200).  Après  avoir 
circulé  d'abord  en  copies  manuscrites,  la  lt0  édition 
fut  achevée  en  1690  et  parut  à  Lyon  en  2  vol.  in-8°  : 
Examens  particuliers  sur  divers  sujets  propres  aux 
ecclésiastiques  et  a  Imites  les  personnes  qui  renient 
avancer  dans  la  perfection,  par  un  prêtre  du  clergé.  Il 
y  eut  de  très  nombreuses  éditions  jusqu'à  nos  jours;  la 
dernière  en  1927.  On  y  trouve  une  connaissance  appro 
fondie  du  cœur  humain.  L'auteur  a  su  en  analyser 
toutes  les  faiblesses  et  les  défauts  avec  une  finesse  et 
une  abondance  de  détails  pratiques  que  ne  désavoue- 
rait pas  le  plus  habile  psychologue.  M.  P.  Bourget  les 
admirait.  11  est  plus  d'une  réflexion  ou  maxime  qui  ne 
déparerait  pas  les  Caractères  de  I  a  Bruyi  re  Cl  Pn 
face  de  l'édition  de  1927  et  la  Bibliothèque  sulpiciennc, 
t.  I,  p.  133-143.  Lue  nouvelle  édition  complétée  el 
adaptée  au  temps  présent  a  été  donnée  par  .1.  Blouet, 
supérieur  du  séminaire  «le  Coûtâmes.  Paris,  1936, 
in-X".  A  l'usage  îles  séminaristes,  M.  Tronson  composa 
un  Traité  de  l'obi  issance,  un  Manuel  des  séminaristes 
ou  Entretiens  sur  la  manière  de  sanctifier  ses  princi 
pales  actions.  On  lui  doit  aussi  une  Retraite  ecclésias- 
tique suivie  de  méditations  sur  l'humilité.  Ces  ouvrages 
ont  circulé  longtemps  en  copies  manuscrites.  Ils 
n'ont  été  imprimés  qu'en  1823.  les  Œuvres  complètes 
de  M.  Tronson  ont  été  publiées  par  Migne  en  2  vol. 
in    l\    l.e   docteur  Witasse,  a  la  nouvelle  «le  sa  mort. 

lit  si. m  éloge  en  Sorhonne.  ■  C'est  un  homme,  'iii  il, 
que  toute  la  France  a  consulté  et  jamais  personne  ne 
s'est  repenti  d'avoir  suivi  m-:,  conseils,  tani  il 

sages.  »  Dans  sa  lettre  a  Clément  XI  pour  demander 
la  canonisation  de  saint  Vincent  de  Paul,  Fénelon 
disait  de  M.  Tronson  :  Is  certes  disciplinée  studio  ac 
peritia,  prudentia  ac  pielale,  sagacilate  denique  il 
randis  hominum  ingeniis,  nalli,  ni  fultor,  impar  fuit. 
On  peut  s'en  faire  une  idée  en  parcourant  la  vaste 
correspondance  de  M.  Tronson  avec  les  séminai 
avec  les  personnes  particulières,  évêques,  piètres, 
laïques  de  toute  condition.   Des  qu'il  se  vit  appelé  a 

gouverner  la  C pagnic.  il  chargea  -M-  Bourbon,  son 

dévoué  secrétaire,  de  transcrire  sur  de  grands  registres 
in-folio  toutes  les  lettres  d'affaires  qu'il  écrivait  chaque 
jour.  Chaque    émini         'egistre  à  part  :   \ngers, 


\utun.  Bourges,  Clcrmont,  Limoges,  Lyon,  l.e  Puy, 

'tulle.  Viviers.  La  correspondance  avec  Montréal  en 

da    comprend    deux    volumes.    Trois    volumes 

contiennent    les    lettres    écrites    a   îles    évêques,    des 

prêtres,  des  religieux  et  religieuses,  des  hommes  du 
monde  de  toute  euiiiliii.ni.  Ces  lt  volumes  in-fol. 
contiennent  environ  .">  000  lettres,  formant  un  précieux 
répertoire  de  renseignements  sur  h. us  les  détails  de 
l'administration  des  séminaires,  sur  l'esprit  qui  doit 
les  animer,  sur  l'histoire  de  la  Compagnie,  sur  l'histoire 
ecclésiastique  de  France  et  du  Canada,  sur  le  quié 
Usine,  le  jansénisme,  etc. 

Jacques  Planât  (1612-1684)  publia  un  traité  complet 
.le  la  vie  chrétienne  sous  le  titre  :  Schola  Christi  scu 

Breviarium  christiani  in  quatuor  tomos  divisum,  Bé- 
ziers,  1656,  4  vol.  in-16.  Les  quatre  parties,  hiver. 
printemps,  été.  automne,  correspondent,  par  les 
considérations  et  les  pratiques,  à  la  voie  purgative,  à 
la  voie  illuminai ive.  a  l'imitation  de  Jésus-Christ  et  à 
la  voie  unitive.  lue  traduction  non  littérale,  avec 
retranchements  et  additions  a  été  faite  par  M.  La 
Salisse,  piètre  de  Saint-Sulpice  a  la  lin  du  XVIIIe  siècle  : 
L'école  du  Sauveur  ou  Bréviaire  du  chrétien,  renfermant 
une  leçon  du  christianisme  pour  chaque  jour  de 
l'année.  Paris,  1792,  6  vol.  in-12.  En  1656,  M.  Planât 
composa  un  ouvrage  semblable,  mais  destiné  aux 
...  I.  élastiques  :  Régula  cleri  seu  magisterium  clerici, 
Béziers,  1656,  in-24;  2e  édit.,  1677.  Ces  leçons  sur  la  vie 
cléricale  sont  distribuées  en  53  entretiens.  Ces  ouvrages 
.le  Planât  supposent  une  science  éminente;  ils  sont 
écrits  d'un  style  qui  rappelle  Gerson.  —  Jacques  Gui- 
sain  (1637-1682)  a  donné  Les  sages  entretiens  d'une 
lime  dévote  et  désireuse  de  son  salut,  Caen,  1668,  in-16, 
opuscule  qui  eut  de  nombreuses  éditions  avant  la  Révo- 
lution et  ultérieurement  huit  autres  jusqu'en  1856. — 
1!.  Maillard  (1618-1696),  supérieur  du  grand  séminaire 
de  Lyon  a  composé  :  L'esprit  de  M .  Hurlevent,  premier 
supérieur  du  séminaire  Saint-Irénée  de  Lyon.  On 
insiste  principalement  sur  son  grand  esprit  de  religion. 
Cet  ouvrage  circula  en  de  nombreuses  copies  manus- 
crites, mais  ne  fut  imprimé  en  partie  que  dans  les 
Notes  historiques  sur  le  séminaire  de  Saint-Irénée. 
Lyon,  1882,  in-8°.  cf.  Grandet,  Les  saints  prêtres 
fran<;ais  du  .xvii'-  siècle,  II'  série,  p.  355-361.  A  Iv.m 
également  parurent  plus  lard,  œuvre  de  M.  Claude 
1-yot  de  Vaugimois  (1689-1758).  Les  entretiens  abrégés 
avec  A.  N.  ./.-<:.  avant  il  après  lu  sainte  messe  pour  les 
prêtres,  avec  quelques  sentiments  île  pieté  sur  la  sainteté 
et  l'excellence  de  leur  ministère  ri  V explication  des  céré- 
monies du  saint  sacrifice,  Lyon,  1721,  in-12,  ouvrage 
remarquable  «le  paie  .i  d'onction,  réédité  en  1726  en 

2  vol.  iu  12.  L'édition  de  172!)  en  I  parties,  I  vol.  in-12. 
l  ,e  meilleur  ou\  rage  pour  la  préparation  et  l'action  de 
avant  et  après  la  sainte  messe,  dit  la  Biographie 
universelle  de  Feller,  continuée  par  Simonin.  M.  de  b'yot 
.li'  Vaugimois,  donna  également  un  Manuel  qui  com- 
prend les  différentes  méthodes  pour  entendre  lu  sainte 
messe,  pour  lu  confession  cl  lu  communion,  avec  des 
effusions  en  forme  de  prières  pour  la  visite  du  très  saint 
sacrement  auxquelles  on  a  joint  la  prière  du  mutin  et 
du  soir,  les  vêpres  el  les  prières  un  Sucré-Cœur  de  Jésus, 
1737,  in-12,  et  un  Catéchisme,  instructions  cl  prières 
pour  le  pilule  île  l'église  primatiale  île  Sailli  Jean  de 
Lyon,  pour  l'année  1731,  Lyon,  1731,  in  12.  Ce  jubilé 
avait  été  accordé  a  cause  de  la  concurrence  de  la  fête 
.In  i  us  Sainl  Sacrement  avec  celle  de  la  Nativité  de 
saint  Jean  Baptiste,  patron  de  celle  église.  —  Jean- 
Baptiste  i.a  Salisse  (1740-1826),  auteur  extraordinai- 
ri  nient  fécond  en  spiritualité,  a  composé,  traduit,  ou 

plus  de  soixante  ouvrages.  On   ne  doit  |ias  le 

confondre,  comme  on  l'a  fait  quelquefois  avec  un  autre 
I. a  Sausse,  ancien  vicaire  de  Saint  Pierre  a  Lyon,  qui 
fut  vicain      énéral  di   l'évêque  intrus  Lamourette  et 
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finit  par  abandonner  son  état.  Le  sulpicien,  né  à  Lyon 
sur  la  paroisse  Saint-Nizier,  mérita  de  ses  directeurs  la 
qualification  d'ange  de  piété.  Après  avoir  professé  la 
morale  à  Tulle,  il  vint  à  Paris  comme  directeur  du 
petit  séminaire.  Il  refusa  le  serment  constitutionnel, 
fut  arrêté  à  Paris  comme  prêtre  réfractaire  en  1793. 
Rendu  à  la  liberté  par  la  chute  de  Robespierre,  il  se 
livra  au  ministère  des  âmes  jusqu'à  sa  mort  à  86  ans. 
En  1781  il  publia  à  Tulle  un  Cours  de  méditations  ecclé- 
siastiques précédé  de  la  préparation  à  la  messe  et  de 
l'action  i  i   de   maximes   pour   chaque   jour 

<lu  amis,  2  vol.  in-12.  En  changeant  quelques  ternies 
suivant  que  l'écrit  était  adressé  à  un  religieux  ou  à  un 
laïc  et  en  remplaçant  quelques  méditations,  il  publia 
le  même  cours  à  l'usage  des  religieux,  et  de  même  un 
autre  à  l'usage  des  laïcs:  chacun  la  même  année  1781, 
2  vol.  in-12.  On  lui  doit  Vie  sacerdotale  et  pastorale. 
Paris,  1781,  in-16:  Considérations  sur  l'amour  de 
Dieu  et  sur  l'amour  de  N.-S.  J.-C.  Paris,  1793.  in-12: 
une  Retraite  de  dix  jours,  Paris.  1793.  in-12;  Li- 
vrai pénitent,  dirigé  dans  la  pratique  tirs  vertus  i>mir 
tous  les  jours  de  l'année,  Paris,  17X1.  in-12.  A  ce  vrai 
pénitent  formé  sur  le  modèle  de  David,  dans  une  autre 
édition,  1785.  l'auteur  ajoute  :  Le  vrai  pénitent  de  nos 
jours  ou  abrégé  de  la  rie  du  bienheureux  Benoit-Joseph 
Labre,  réédité  en  182G  et  1872:  cet  ouvrage,  imprimé 
à  la  suite  du  Vrai  pénitent  est  une  traduction  libre  cl 
adaptation  d'un  ouvrage  italien  d'Antoine  Franzini, 
prêtre  rie  la  Mission:  L'heureuse  année  ou  l'année 
sanctifiée  par  la  méditation  des  sentences  et  des  exemples 
des  saints,  1778.  in-12.  nombreuses  rééditions  à  Rouen 
et  à  Paris;  Soupirs  et  pratiques  d'un  cœur  pénitent 
par  l'auteur  du  Vrai  pénitent,  Paris.  Tulle,  1787, 
in-12;  cet  ouvrage  fournit  aux  Nouvelles  ecclésiasti- 
ques du  30  janvier  1787  deux  colonnes  d'invectives: 
La  dévotion  aux  mystères  de  Jésus-Christ  et  de  Marie, 
connue  sous  le  nom  de  la  Dévotion  des  quinze  samedis. 
Paris,  1790,  in-12,  réédité  en  1821:  La  dévotion  du 
Saint-Sacrement  pour  tous  les  jours  du  mois,  Paris  et 
Rruxelles.  1791.  in-12.  petit  livre  d'une  belle  im- 
pression avec  des  vignettes  historiques,  fruit  d'une 
solide  piété,  dit  le  Journal  historique  et  littéraire  du 
15  mars  1792.  p.  419;  nouv.  édition.  1803.  Mais  ce 
journal  se  trompe  en  attribuant  cet  ouvrage  à  M.  (Hier; 
Tableau  historique  el  moral  de  toute  la  Bible,  suivi 
des  sentiments  de  pénitence  de  M.  de  La  Haye,  el  des 
considérations  édifiantes  sur  saint  Ignace,  saint 
François-Xavier,  à  rasage  des  maisons  d'éducation 
et  des  personnes  de  piété.  Lyon,  Paris.  1801.  in-8°. 
M.  La  Sausse  a  traduit  et  accommodé  un  ouvrage 
excellent  de  spiritualité  composé  par  Jacques  Planât 
dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Ce  n'est  pas  une 
simple  traduction,  bien  des  choses  ont  été  retranchées, 
ou  abrégées  ou  ajoutées.  La  préface  intitulée  :  L'auteur 
délivré  de  prison  aux  lecteurs  qui  veulent  aimer  Jésus- 
Christ,  contient  des  détails  intéressants  touchant 
l'histoire  de  l'auteur  et  de  son  livre.  Il  a  également 
édité  en  les  accommodant  Doctrines  spirituelles  du 
l'ère  Berthier,  du  Père  Surin,  de  Mgr  d'Orléans  de  La 
Molle,  évéque  il' Amiens,  de  sainte  Thérèse.  1792.  2  vol. 
in-12;  Les  conversations  de  dom  Augustin,  abbé  de  la 
Val-Sainte,  avec  des  pelits  enfants  qu'on  élevait  dans 
le  monastère,  Paris,  1798,  in-8°;  Le  prédicateur  de 
l'amour  de  Dieu  du  I'.  Surin,  Paris,  1799,  in-12;  La 
Guide  spirituelle  du  I'.  Surin,  suivie  du  décalogue  sur 
la  vie  intérieure,  d'une  paraphrase  du  psaume  cxxxvi  ; 
ues  chrétiens  sur  la  religion,  les  commandements 
de  Duu  et  lis  sacrements,  Paris.  1862,  3  vol.  in-8°  :  le 
fonds  de  l'ouvrage  est  tire  îles  conférences  prèchées 
par  M.  de  La  Forest,  curé  de  Sainte-Croix  de  Lyon; 
Homélies  sur  la  liberté,  légalité  et  la  philosophie  mo- 
derne, par  Mgr  Turchi,  évêque  île  l'arme,  traduite 
de  l'italien.   1816,  in-12. 


Nous  devons  à  M.  Émery,  supérieur  général  de 
Saint-Sulpice  :  L'esprit  de  sainte  Thérèse  recueilli  de 
ses  oeuvres  et  de  ses  lettres,  ouvrage  également  utile  aux 
personnes  régulières  et  séculières  qui  aspirent  à  la 
perfection.  Lyon.  1776,  in-8°;  édit.  en  1779,  en  1820; 
—  Ch.  Nagot  (1734-1816)  a  publié  Recueil  de  conver- 
sions remarquables  nouvellement  opérées  dans  quelques 
protestants,  Paris.  1789,  in-12;  plusieurs  rééditions  : 
1789,  1791.  1796,  1822,  1855.  —  L'auteur  de  Xépotien 
ou  l'élève  du  sanctuaire,  Lyon,  1832,  in-12,  est  M.  Ver- 
net  d'abord  directeur  au  séminaire  de  Toulouse,  qui 
après  le  refus  de  serment  se  retira  dans  le  diocèse  de 
Viviers,  dont  Mgr  d'Aviau  lui  confia  le  soin  durant  la 
Révolution.  Fondateur  avec  la  Mère  Rivier  des  sœurs 
de  la  Présentation  de  Marie,  il  leur  donna  des  règles  : 
Le  tiers-ordre  de  la  congrégation  des  sœurs  de  la  Pré- 
sentation de  Marie  et  l'Examen  de  conscience  pour  les 
sœurs  novices  de  la  Présentation,  in-18.  —  Jacques 
Valentin  (1790-1847),  directeur  à  Viviers  et  au  Puy 
a  composé  Vie  propre  du  prêtre  ou  vie  de  foi,  Lyon- 
Paris,  1828:  grand  nombre  d'éditions.  —  Denis  Vin- 
cent (1813-1869).  directeur  au  séminaire  de  Lyon,  est 
l'auteur  d'un  petit  volume  souvent  réédité  :  Le  pieux 
ecclésiastique  en  voyage,  Lyon,  1854,  in-8°,  ouvrage 
refondu  par  M.  Tardif  (1831-1895)  du  séminaire  de 
Tulle:  à  M.  Vincent  est  dû  aussi  Le  pieux  séminariste, 
Paris,  1859.  in-12;  De  l'œuvre  des  vocations  ecclé- 
siastiques  ou  de  l'importance  de  procurer  à  l'Église 
de  nouveaux  et  dignes  ministres.  Lyon.  1.S67,  in-8°.  — 
Alex.  Lelouey  (1806-1871)  a  donné  le  Manuel  de  la 
confrérie  de  l'amour  de  Dieu  cl  du  prochain  qui  expose 
la  doctrine  de  saint  François  de  Sales  sur  l'amour  de 
Dira  et  les  vertus  chrétiennes,  Valognes.  s.  d..  in-32; 
3"  édit.,  1848.  —  M.  l'abbé  de  Champgrand  (1813-1881) 
publia  La  dévotion  aux  saints  anges.  Tours,  1873.  in-12; 
Pietas  seminarii  Sancli  Sulpicii  auctore  J.  J.  Olier  : 
Opusculum  ad  fidem  autographi  oleriani  restituit 
explanalione  perpétua  et  notis  auxit  Ferd.  Labbe  de 
Champgrand.    Riluricus  :    accedit   elucidatio   orationis 

O  Jesu  vivais  m  Maria  >,  Bourges,  1879,  in-18;  rééd. 
en  1885. 

L'ouvrage  de  Michel  Faillon  (1800-1870),  Vie 
intérieure  de  la  1res  sainte  \'ierge  recueillie  des  écrits  de 
M.  Olier,  paru  à  Rome,  revêtu  de  V imprimatur  du 
Maître  iln  Sacré-Palais  et  des  approbations  de  trois 
membres  de  la  congrégation  de  l'Index,  fut  cependant 
exposé  à  des  objections  de  quelques  théologiens,  comme 
le  P.  Franzelin,  et  de  quelques  censeurs  romains. 
Pour  répondre  à  certaines  difficultés.  M.  Faillon  fit 
imprimer  un  appendice  :  De  quibusdam  ilifficultatibus 
minoris  momenti  a  RR.  censoribus  Olerio  objectis.  Une 
seconde  édition  abrégée,  déchargée  des  textes  des 
Pères  a  été  donnée  par  M.  Icard.  Paris.  1872,  in-12; 
2"  édit..  1880.  M.  Faillon  recueillit  aussi  des  ouvrages 
de  M.  Olier.  Sentiments  de  M.  Olier  sur  saint  Joseph, 
travail  manuscrit  assez  étendu  d'où  l'on  a  extrait 
quelques  pensées  dans  un  opuscule  in-32.  —  André 
Hamon  (1795-1871).  supérieur  du  séminaire  de  Bor- 
deaux, puis  curé  de  Saint-Sulpice.  composa  Médita- 
tions à  l'usage  du  clergé  el  des  fidèles  pour  tous  les  jours 
de  l'année.  Paris,  1852,  3  vol.  in-8°  ou  4  vol.  in-8°, 
ouvrage  qui  eut  de  très  nombreuses  éditions,  s'est 
répandu  a  plus  de  cent  mille  exemplaires  et  est  tou- 
jours dans  le  commerce.  —  C'est  également  avec  un  très 
grand  succès  que  M.  Branchereau  publia  :  Méditations 
à  l'usage  des  grands  séminaires  et  des  prêtres.  Paris, 
1890,  1  vol.  in-12.  Nombreuses  éditions  et  traductions 
en  plusieurs  langues  étrangères.  Le  mérite  en  est  la 
clarté  et  la  profondeur  des  pensées.  Son  livre  de  la 
Vocation  sacerdotale,  Paris.  1896,  in-12,  a  été  assez 
vivement  attaqué  sur  certains  points,  où  l'onse mépre- 
nait sur  le  sens  et  la  portée  de.  ses  assertions.  On  lui 
doit    :    Politesse   et   convenances   ecclésiastiques.    Paris. 
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1872.  in-8"  :  c'est  un  traité  sur  les  devoirs  extérieurs  de 
la  vie  sacerdotale.  A  la  doctrine  et  à  la  piété,  il  est 
utile  de  joindre  le  savoir-vivre  dans  les  relations.  6  édi- 
tions et  une  traduction  espagnole.  Outre  quelques 
œuvres  qui  se  rangent  plutôt  dans  l'apologétique. 
M.  Aug.  Riche  (1824-1892)  composa  :  Le  Pater  noster 
par  un  prêtre  de  Saint-Sulpice,  Paris.  1890,  in  18; 
Souffrances  et  consolations  dont  la  1"  édition  est  de 
1869;  rééd.  en  1872  et  en  1889;  L'amitié,  1871,  petit 
in-12,  qui  eut  trois  éditions  et  fut  fort 
livre  de  prières  à  l'usage  des  hommes,  avec  des  expli- 
cations et  des  maximes.  Paris,  l.NT.'i.  in  -32.  Il  lit  une 
traduction  des  Fiorelli  :  Fiorelli  ou  petites  /leurs  de 
saint  François  d'Assise,  en  1847,  qui  eu)  6  éditions. 
Ozanam  a  loué  l'exactitude  et  l'élégance  de  cette 
traduction.  Il  traduisit  également  :  L'incendie  du  divin 
amour  par  saint  Laurent  Justinien,  1849,  in-12, 
et  le  Combat  spirituel,  traduction  nouvelle,  pri 
d'un  exposé  critique  sur  les  traductions  françaises 
publiées  jusqu'à  ce  jour.  —  Dominique  Sire  (1827 
1917),  directeur  au  séminaire  du  l'uy  et  au  séminaire 
Saint-Sulpice  de  Paris,  consacra  sa  \  ie  à  la  glorification 
de  la  sainte  Vierge,  ("est  lui  qui  eut  la  première  idée 
de  la  statue  colossale  de  la  Vierge  sur  le  rucher  (air 
neille,  et  fit  demander  pour  cela  à  Napoléon  III  li 
bronze  des  canons  qu'il  prendrait  a  Sébastopol.  Il  sut 
réunir  au  l'uy  une  belle  bibliothèque  mariale.  A  Paris, 
après  la  bulle  Ineffabilis  qu'il  regardait  comme  un 
hymne  à  la  sainte  Vierge,  il  voulut  que  cet  hymne 
fût  chanté  en  toutes  les  langues  et  dialecte  du 
monde.  Il  lit  traduire  la  bulle  en  toutes  ces  langue  el 
écritures,  en  lit  orner  tous  1rs  exemplaires  par  des 
artistes  de  tous  pays.  Pour  réunir  ces  chefs-d'œuvre 
de  dessin,  d'enluminure,  de  reliure,  il  fit  exécuter  un 
meuble,  merveille  d'art  qui  eut  le  grand  prix  d'hon- 
neur à  l'exposition  de  1N7.S  et  occupe  actuellement 
le  centre  d'une  salle  du  Vatican.  —  Jérôme  Ribet 
(1837-1909),  directeur  a  Orléans  el  a  Lyon,  a  publié: 
La  mystique  divine  distinguée  des  contrefaçons  diabo 
ligues  et  des  analogies  humaines.  Paris,  1  s7 1  1882, 
3  vol.  in-8»;  2'  édit.,  1895;  la  .'!''  en  I  vol.  in-8°,  œuvre 
importante  sur  une  question  alors  peu  exploréi  el 
complétée  par  les  deux  études  suivantes  :  L'ascétique 
chrétienne,  1887,  1'  édit.,  en  1895;  et  Les  vertus  <■! 
1rs  dmi s  dans  la  vu-  chrétienne,  Paris.  1901,  in-8°; 
Les  joies  de  la  mari.  1902,  in-12.  Iài  lSt>2.  il  publia 
une  œuvre  personnelle  sur  les  vertus  naturelles  : 
Honnête  avant  tout.  L'œuvre  de  M.  Ribet  sur  la  mys- 
tique et  l'ascétique  a  été  reprise  depuis,  au  point  de  \  ue 
historique,  dans  une  vaste  étude  de  M.  P.  Pourrat, 
La  spiritualité  chrétienne  en  I  vol.  in-12  (1918-1928). 
Du  point  de  vue  doctrinal  elle  a  été  exposée  dans  un 
Précis  de  théologie  ascétique  et  mystique,  1923,  2  vol. 
in-16,  par  A.  Tanquerey,  31  éd.  en  1924  en  1  vol.  in-16. 
Un  Abrégé  tir  théologie  ascétique  ri  mystique  en  a  élé 
tiré  par  J.  Gautier  en  1027.  M.  Tanquerej  a  aussi 
publié  Les  dogmes  générateurs  de  In  piété,  cinq  opus 
eules  réunis  en  1  vol.  in  16,  1930;  2  édit.  en  1932. 
Deux  autres  séries  ont   paru  en   1932. 

Incliné  par  le  caractère  de  son  esprit  el  ses  goûts 
comme  par  son  zèle.  M.  Parue/  (1820   1 
un    bon    nombre    .loin.  1 .:    1  n  lai  ifs   à    la 

sanctification    des   séminaristes   <  res  :   lui 

sacerdoce  ri  du  saint  ministère  pai  les  Pères  dr  l'Eglise. 
Il  donne  des  citations  bien  choisies  dans  le  texte  latin 
avec  une  traduction  française  et  une  no1  icc  de  -  auteurs 
cites,  paris.  1861,  in-32.  Presque  ru  même  temps  il 
publia  :  Saint  François  dr  Sales,  modèle  et  guide  du 
prêtre  et  du  pasteur,  Paris.  1861,  in  12.  t  ne  nouvelle 
édition  a  été  donnée  en  1911  par  les  soins  de  M.  1 

neau.  curé  de  Saint-Sulpice.  In  voll !  qui  '  Ml    beau 

coup  de  succès  et  exerça  une  influence  très  étendue  fut: 
Du  saint  o/J'ue  au  point  dr  vue  dr  lu  piété,  Paris,  1867, 


m  12.  Il  a  été  traduit  en  allemand,  en  anglais  et  eut 
5  éditions,  la  dernière  en  1925  par  1rs  soins  de 
M.  \  igourel,  sous  le  titre  :  L'office  divin  et  A/ 
l'Église.  On  utilisait  beaucoup  dans  1rs  séminaires  ses 
Instructions  et  méditations  à  l'usage  dis  ordii 
sur  l'étal  ecclésiastique,  1rs  ordinations  et  1rs  saints 
ordrei  :  1°  Latonsure,  1881,  in-32;  Les  ordres  mineurs, 
1884;  Les  ordres  sacrés,  1890.  On  estimait  beaucoup  : 
/)/;  dirui  sacrifice  n  du  prêtre  qui  le  célèbre,  Paris.  1888, 
in-12:  P  édit,.  1895;  enfin,  /';/  directeur  dr  séminaire, 
conditions,  devoirs  pratiques,  Paris.  1892,  in-32. 
Henri  Toussaint  Icard  (1805-1892),  supérieur  général 
dr  Saint  Sulpice  e1  auparavant  professeur  au  sémi- 
naire  depuis  1833  ri  directeur  des  catéchismes,  a 
publié  La  doctrine  dr  1/.  olirr  expliquée  par  su  vie  ri 
par  srs  écrits,  Paris.  1889,  in  8°;  2<  édit.  augmentée 
en  1891.  Il  donna,  comme  nous  l'avons  vu  plus  haut. 
une  édition  dr  la  Vie  intérieure  tir  la  sainte  Vierge, 
1  m  r  par  M.  l'aillon  des  écrits  dr  M.  Olirr.  (tu  lui  doit 
aussi  Traditions  tir  lu  compagnie  tir  Saint-Sulpice  pour 
Iti  direction  tirs  grands  séminaires,  Paris.  1886,  in-8°.  — 
.Iran  C.uillcmon  (1834-1906),  qui  fut  vicaire  à  Saint 
Sulpice.  supérieur  du  séminaire  d'Avignon  et  direc- 
teur de  la  Solitude,  a  laissé  un  ouvrage  de  spiritualité 
d'une  grande  clarté  et  précision  :  /.'/  vie  chrétienne,  srs 
principes  ri  su  pratique,  Paris.  1894,  2  vol.  in-12  et 
Méditations  pour  tous  les  jours  dr  itmurr  sur  la  vie 
tir  Y  s.  ./.-(;.  pur  le  /'.  /.  Hayneuve.  Abrégé  t, 
du  clergé  ri  tirs  fidèles,  Paris.   1898,    1   vol.  in-12. 

Baptiste  Hogan  (1829-1901),  qui  fut  trente 
deux  ans  directeur  a  Saint  Sulpice  avant  de  s'en  aller 
fonder  un  séminaire  à  Boston,  puis  le  séminaire  univer- 
sitaire de  Washington,  a  écrit  un  petit  recueil  de 
méditations  pour  les  prêtres  qui  cul  u\i  très  grand 
sucres.  Publié  en  langue  anglaise,  il  a  été  traduit  sous 
le  tilre  :  Pensées  pour  chaque  jour  a  l'usage  des  prêtres, 
Paris.  1902,  in  21.  Désirant  donner  une  direction  et 
des  conseils  pratiques  au  clergé  dans  l'ordre  intellec- 
tuel, il  composa  un  livre  très  suggestif.  Clérical  sludies, 
Boston,  1898,  traduit  en  français  Études  tlit  clergé, 
in  8°.  —  Jean  Guibert  (1857-191  li.  professeur  a  Issy. 
puis  supérieur  du  séminaire  de  l'Institut  catholique 
durant  quinze  ans.  rat  toujours  le  souri  1res  vif  de 
savoir,  dr  vouloir,  de  conquérir  et  de  communiquer  aux 
autres  ces  mêmes  dispositions.  L'œuvre  de  sa  plume  fut 
abondante.  Les  ouvrages  qui  se  rapportent  a  la  for- 
mation morale  rt  spirituelle  sont  :  /../  bonté;  Le  carac- 
tère; La  piété;  La  pureté,  petits  volumes  in-32,  publiés 
tir  1904  a  1910,  qui  seronl  répandus  a  dix  ou  quinze 
mille  exemplaires.  C'est  aussi  uni'  série  d'ouvrages 
relatifs  a  la  direction  dr  la  vie,  comme  .1  l'entrée  •!•■ 
lu  vie,  1896;  Culture  tir  lu  vocation,  1894;  Conseils  sur 
In  vocation,  1897;  Deuoirs  1/1/  séminariste,  1898;  l.u 
direction  spirituelle  dans  1rs  maisons  d'éducation,  1899; 
La  formation  tir  la  volonté,  1902;  L'éducateur  apôtre, 
1896,  volumes  in-18  qui  se  sont  vendus  jusqu'à  onze 
et  dix  huit  nulle.  La  retraite  spirituelle,  1909,  in-18, 
avec  ses  quatre  dix  isions  :  tue  connaître,  me  conquérir, 
nie  travailler,  me  dépenser,  donne  l'idée  la  plus  exacte 
de  ce  cpic  fut  l'homme  cl  le  prêtre.  II  y  revit  tout  entier, 
bruits  d'une  expérience  consommée,  ces  ouvrages 
I  un  maître  de  la  science  des  mœurs  cl  de 
l'ascétisme  chrétien.  Les  élévations  dogmatiques  de 
M.  Sauvé  (1848  1925)  l'emportent  notablement,  a  1  on 
dit,  sur  la  moyenne  des  li\  res  dits  de  piété  ».  Elles  se 
distinguent  pur  la  richesse  cl  l'excellence  du  fond. 
1    <    i  une  théologie  vivante,  affective,  pleine  d'ap 

pri    ente      simplement,  sans  recherche   de 

rais  avec  une  onction  communicative.  Il  a  mis 

à  contribution  les  meilleurs  théologiens,  en  particulier 

I  lioinassin.  1rs  grands  auteurs  spirituels,  les  cninnien 

1rs  plus  autorisés.  Ces  ou 
portent  1  on    le  nom  intime  qui  r arque  le  carai  ti 
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Dieu  intime  :  La  sainte  Trinité,  1  vol.  in-12  (12  édit.); 
Jésus  intime,  3  vol.  (13  édit.);  L'ange  et  l'homme 
intimes,  4  vol.  (8  édit.)  :  États  intimes,  1  vol.  :  Le  Sacré- 
Cœur  intime  :  le  culte  du  Sacré-Cœur.  2  vol.  «1  édit.): 
Les  litanies  du  Sacré-Cœur,  1  vol.;  Marie  intime  :  le 
culte  du  cœur  de  Marie  (4  édit.):  Saint  Joseph  intime, 
1  vol.  (4  édit.):  L'Évangile  intime  :  le  culte  des  mystères 
et  des  paroles  de  Jésus,  4  vol.  (2  édit.):  L'eucharistie 
intime,  2  vol.  ;  Le  prêtre  intime,  2  vol.  ;  Lourdes  intime, 
1  vol.:  Rome  intime,  1  vol.:  Le  religieux  intime,  2  vol. 
Ces  publications  qui  ont  paru  de  1901  à  1924  ont 
obtenu  un  grand  succès  parmi  le  clergé,  les  commu- 
nautés religieuses  et  les  laïcs  les  plus  instruits  et  ont 
valu  à  l'auteur  en  1908  des  éloges  très  précis  du  Saint- 
Siège  qui  relève  copiam  pondusque  rerum. 

Louis  Garriguet.  en  même  temps  qu'il  s'occupait 
des  questions  sociales,  a  donné  une  contribution  im- 
portante à  la  spiritualité,  La  vierge  Marie,  sa  prédes- 
tination, sa  dignité,  ses  privilèges,  son  rôle,  ses  vertus, 
ses  mérites,  sa  gloire,  son  intercession,  son  culte,  Paris, 
1916,  fort  vol.  in-8°.  C'est  un  vrai  traité  de  mariologie, 
très  précis,  très  clair;  Le  Sacré-Cœur  de  Jésus  :  Exposé 
historique  et  dogmatique  de  la  dévotion  au  Sacré-Cœur, 
Paris,  1920.  un  fort  vol.  in-8°:  Eucharistie  et 
Cœur,  étude  comparative  de  théologie  et  d'histoire 
sur  les  deux  dévotions.  Paris.  1925,  in-8°.  L'année 
suivante,  il  fit  de  ce  traité  historico-doctrinal,  une 
édition  abrégée  sous  forme  de  livre  de  piété,  accessible 
à  tous  :  Les  deux  grandes  dévotions  de  l'heure  présente  : 
dévotion  à  l'eucharistie  et  dévotion  au  Sacré-Cœur,  in-12. 
Ce  point  de  vue  pratique  lui  fit  donner  Le  mois  de 
Marie,  Le  mois  de  saint  Joseph,  Le  mois  du  Sacré- 
Cœur,  Le  mois  des  morts,  petits  volumes  in-16  qui 
eurent  plusieurs  éditions;  Xos  chers  morts,  Essai  sur 
le  purgatoire,  in-12:  plusieurs  éditions. 

Georges  Letourneau  (1850-1926),  ancien  supérieur 
du  grand  séminaire  d'Angers  et  curé  de  Saint-Sulpice, 
tut  pour  préoccupation  dominante  la  formation  et  la 
sanctification  du  clergé.  Elle  a  inspiré  ses  ouvrages  : 
La  méthode  d'oraison  mentale  du  séminaire  Saint- 
Sulpice,  rédactions  et  explications  primitives,  Paris, 
1903,  in-12;  Ministère  pastoral  de  M.  Olier,  Paris, 
1905,  in-12;  La  mission  de  J.-J.  Olier  et  la  fondation 
des  grands  séminaires,  1906,  in-12;  Nouveau  manuel 
du  séminariste.  1906.  in-12;  Pensées  choisies  de  J.-J. 
Olier  sur  le  culte  de  Xotre-Seigneur,  de  la  sainte  Vierge 
et  des  saints,  1916,  in-24;  Guide  du  jirèlre  dans  ses 
retraites  annuelles  :  sept  dévolions,  sept  fonctions  sacer- 
dotales, sept  examens,  sept  vertus,  1917.  in-12;  Lettres 
de  direction  à  un  élève  de  grand  séminaire,  1925,  in-18; 
Sous  la  conduite  de  M.  Olier,  textes  choisis  dans  ses 
œuvres  et  disposés  en  forme  de  retraite  sacerdotale,  1921, 
in-12;  Petits  dialogues  sur  la  vie  chrétienne,  1925,  in-16. 
Etant  supérieur  du  séminaire  d'Angers,  il  avait  publié 
l'ouvrage  de  Grandet  :  Les  saints  prêtres  du  xvii'  siècle, 
3  vol.,  Angers  et  Paris.  Étant  à  Saint-Sulpice,  il  colla- 
bora avec  M.  Gontier  d'Émery  pour  publier  une 
nouvelle  édition,  revue  et  complétée  de  la  Vie  de  saint 
François  de  Sales,  par  M.  Hamon,  2  vol.  in-8°.  — 
Gabriel  André  (1848-1931),  qui  fut  professeur  de 
dogme  à  Baltimore  et  à  Boston  et  revint  en  Francs 
pour  diriger  le  séminaire  universitaire  de  Lyon  et  fut 
supérieur  du  grand  séminaire  d'Avignon,  composa 
Nouveaux  examens  de  conscience  et  sujets  de  méditations 
u  l'usage  du  clergé  de  nos  jours,  in-8°,  et  Y  Education 
sacerdotale  des  apôtres  à  l'école  de  Jésus-Christ,  souve- 
rain prêtre,  Paris,  1925,  2  vol.  in-8°.  En  Amérique,  il 
avait  eu  une  grande  part  à  l'organisation  de  l'œuvre  de 
la  Propagation  de  la  loi  et  a  la  Société  pour  la  propa- 
gation de  la  loi  aux  États-Unis.  Il  pvait  en  1897  tra- 
duit un  ouvrage  du  cardinal  Gibbons,  L'ambassadeur 
du  Christ.  Théophile  Dubosq  (1860-1932),  professeur 
au  séminaire  rl'Issy,  lut  supérieur  du  grand  séminaire 


de  Bayeux.  Ses  études,  comme  ses  qualités  naturelles 
et  surnaturelles,  en  firent  un  des  instruments  les  plus 
efficaces  dans  le  procès  de  canonisation  de  sainte 
Thérèse  de  l'Enfant-Jésus.  Il  dégagea  d'une  façon 
précise  le  caractère  extraordinairement  héroïque  des 
vertus  de  la  sainte.  En  1921,  il  composa  l'Esprit  de 
la  bienheureuse  Thérèse  de  l'Enfant  Jésus,  d'après  ses 
écrits  et  les  témoins  oculaires  de  sa  vie.  —  Joseph 
Bruneau  (1866-1933),  qui  fut  de  longues  années  pro- 
fesseur au  grand  séminaire  de  Baltimore  et  supérieur 
de  philosophie,  publia  en  1911  à  Baltimore  :  Our 
Prieslhoud,  et  en  1928,  Our  prieslly  life  et  un  com- 
mentaire du  Pietas  seminarii  Sancti  Sulpitii.  — P.  Gon- 
tier. professeur  à  Angers,  puis  à  Baveux,  a  donné  : 
Règlement  de  vie  sacerdotale,  1895,  in-12;  Explication 
du  pontifical,  1898,  in-12;  L'idée  sacerdotale  dans  les 
petits  séminaires,  1903,  in-12. 

VII.  Écriture  sainte.  —  On  sait  de  quelle  véné- 
ration M.  Olier  entourait  la  Bible  et  comment  il  en 
recommandait  la  lecture  et  l'étude.  Faillon,  Vie  de 
M.  Olier.  t.  m,  138.  On  lisait  assidûment  la  Bible  dans 
les  séminaires;  on  faisait  des  conférences  sur  la  sainte 
Écriture.  On  l'étudiait  en  Sorbonne  avec  la  théologie. 
Cependant  il  ne  semble  pas  qu'il  y  eut  un  manuel  en 
usage.  On  se  servait  d'ouvrages  divers  d'introduction 
ou  de  commentaire,  comme  les  ouvrages  du  P.  Lamy, 
de  Ménochius,  de  Carrière.  A  la  fin  du  xvme  siècle, 
l'étude  de  la  sainte  Écriture  avait  pris  une  plus  grande 
extension  dans  l'enseignement,  en  face  des  attaques 
dont  elle  était  l'objet. 

Au  xixe  siècle.  l'Écriture  sainte  prit  une  place  plus 
considérable  dans  l'enseignement.  A  Saint-Sulpice, 
M.  Garnier  (1762-1845),  qui  avait  étudié  les  langues 
orientales,  fut  chargé,  à  son  retour  de  Baltimore,  de 
l'enseignement  de  l'Écriture  sainte.  Les  nombreux 
manuscrits  qui  nous  restent  de  lui  se  rapportent  aux 
introductions  des  différents  livres  de  la  Bible,  à  leur 
interprétation,  à  leur  traduction.  On  voit  qu'il  se 
tenait  au  courant  des  travaux  qui  se  faisaient  alors  en 
Allemagne,  sur  les  Livres  saints.  Son  zèle  excita 
dans  le  séminaire  beaucoup  d'émulation  pour  l'étude 
de  la  langue  sainte.  Des  orientalistes,  entre  autres 
M.  de  Sacy,  venaient  assister  aux  exercices  publics  qui 
terminaient  les  cours  de  chaque  année.  Lorsqu'il  fut 
élu  supérieur  général,  il  continua  de  donner  des  leçons 
d'Écriture  sainte,  et  il  le  fit  jusqu'à  82  ans.  —  Arthur 
Le  Hir  (1811-1868)  lui  succéda  dans  l'enseignement 
de  l'Écriture  sainte  et  de  l'hébreu.  Benan,  dans  ses 
Souvenirs  de  jeunesse,  résume  ainsi  les  qualités  de  son 
ancien  maître  :  M.  Le  Hir  était  un  savant  et  un 
saint  :  il  était  éminemment  l'un  et  l'autre.  Il  était 
philologue,  et  Benan  lui  doit  beaucoup  pour  sa  Gram- 
maire des  langues  sémitiques.  Sous  le  titre  d'Etudes 
bibliques,  Paris,  1869,  2  vol.  in-8°,  on  a  réuni  les 
articles  que  M.  Le  Hir  avait  publiés  dans  les  Études 
religieuses  des  PP.  jésuites.  M.  Grandvaux,  professeur 
à,  Saint-Sulpice,  a  publié  de  M.  Le  Hir  :  Le  livre  de 
Job,  traduction  sur  l'hébreu  et  commentaire  précédé  d'un 
essai  sur  le  rythme  chez  les  Juifs  et  suivi  du  Cantique 
de  Débora;  Les  Psaumes,  traduits  de  l'hébreu  en  latin, 
analysés  et  annotés  en  français,  1876,  in-12;  Les  trois 
grands  prophètes  :  Isaie,  Jérémie,  Ézéchiel,  1876, 
in-12;  Le  Cantique  des  Cantiques  avec  traduction  de 
l'hébreu  et  commentaire.  Ce  livre  fait  partie  de  la 
Grande  Bible  Lethielleux.  Dans  }' Université  catho- 
lique, M.  Vigouroux  publia,  en  mai  et  juin  1889  : 
Résumé  chronologique  de  la  vie  du  Sauveur  par  M.  Le 
Hir.  En  s'inspirant  de  M.  Le  Hir  dont  il  avait  suivi 
les  cours,  M.  Guillemou  donna  en  1873  La  clef  des 
épilres  de  S.  Paul,  analyse  raisonnée,  2  vol.  in-12. 
Les  notes  tirées  des  manuscrits  de  M.  Le  Hir  sont 
marquées  d'un  astérisque  et  placées  entre  guillemets, 
2'   edil.  :■!!  1878. 
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F  ulcran  Vigouroux  (1837-1915)  fut  professeur  d'Écri- 
ture sainte  au  séminaire  Saint-Sulpice  de  1868  à  1890, 
puis  à  l'Institut  catholique  de  Paris  de  I 
secrétaire  de  la  Commission  biblique  de  1913  à  1915. 
Quand,  en  1859,  il  vint  à  Paris  achever  ses  études 
cléricales,  il  se  forma  à  l'école  de  M.  Le  Hii.  maître 
incontesté  dans  les  études  bibliques  et  en  particulier 
dans  la  philologie  orientale.  Mais  les  inclinations  de 
M.  \  "igouroux,  sa  tournure  d'esprit  ne  le  portaient  pas 
à  étudier  la  Bible  en  philologue  ou  en  théologien,  niais 
plutôt  en  historien  îles  institutions  et  en  apologiste. 
Les  fouilles  en  Egypte  et  dans  la  région  du  Tigre  et 
de  l'Euphrate  avaient  mis  au  jour  des  découvertes 
archéologiques  qui  renouvelaient  l'apologétique  bibli- 
que. Mais  ces  précieux  renseignements  étaient  épars 
en  quantité  de  monuments  ou  de  publications  spé- 
ciales. Il  s'agissait  de  les  réunir  et  de  les  utiliser  pour 
éclairer  et  défendre  les  Livres  saints.  On  ne  l'avait  pas 
encore  tenté,  du  moins  en  France,  et.  même  à  l'étranger, 
on  ne  l'avait  fait  que  partiellement  et  par  manière  de 
résumé.  Vigouroux  l'a  réalisé  dans  de  justes  proportions 
dans  La  Bible  et  les  découvertes  modernes  en  Pales- 
tine, en  Egypte  et  enAssyrie,  4  vol..  auxquels  s'ajouta 
bientôt  un  volume  semblable  sur  le  Nouveau  Testa- 
ment. Ces  cinq  volumes  d'une,  érudition  sine  cl  i  lui. 
furent  son  œuvre  de  prédilection,  qu'il  retoucha  et 
compléta  dans  les  différentes  éditions,  l.a  6°  et  der- 
nière est  la  plus  parfaite.  Cet  ouvrage  est  ce  qu'il  ;' 
écrit  de  plus  excellent,  œuvre  solide  et  durable  qui 
lui  a  valu  des  éloges  de  France,  d'Angleterre,  d'Alle- 
magne, de  la  part  de  nombreux  érudils  et  savants 
professeurs.  Si  la  Bible  et  les  découvertes  modernes  est 
l'œuvre  la  plus  personnelle  cl  la  plus  intéressante  de 
M.  Vigouroux,  ce  n'est  pas  par  elle,  malgré  son  tirage 
à  10  000  exemplaires,  qu'il  a  exercé  son  influence  prin- 
cipale sur  le  public  ecclésiastique,  mais  ce  fut  par  le 
Manuel  biblique,  devenu  classique  dans  la  plupart  des 
séminaires  de  France  depuis  1879  jusqu'à  l'époque  de 
sa  mort.  Les  13  éditions  se  sont  suivies  atteignant  le 
chiffre  de  60.000  exemplaires.  Ce  Manuel  marque  un 
notable  progrès  sur  l'introduction  de  Glaire,  vieille 
de  quarante  ans,  et  sur  quelques  autres  manuels 
peu  adaptés  à  l'enseignement.  Les  deux  volumes  de 
l'Ancien  Testament  par  M.  Vigouroux  sont  notable- 
ment supérieurs  aux  deux  volumes  de  M.  Bacuez  sur 
le  Nouveau  Testament.  Bien  informés,  d'une  solide 
érudition,  ils  devaient  être  dans  sa  pensée  un  livre 
élémentaire,  un  livre  classique  et  pour  cela  se  tenir 
généralement  dans  les  solutions  traditionnelles,  les 
opinions  moyennes,  ni  trop  avancées,  ni  retardataires. 
Cependant  sur  certaines  questions  où  la  tradition 
n'est  pas  engagée,  où  l'Église  laisse  la  liberté  aux 
exégètes,  l'auteur  montra  un  peu  trop  de  timidité.  Ce 
sont  ses  deux  principaux  ouvrages.  On  lui  doit  encore 
Mélanges  bibliques  :  t."  cosmogonie  mosaïque  d'après 
les  Pères  de  l'Eglise,  suivis  d'études  relatives  à  l'An,  ien 
et  au  Nouveau  Testament,  1882,  in  12;  La  table  et 
la  critique,  réponse  aux  Souvenirs  tir  jeunesse  de 
Renan,  1883,  in-8°. 

C'est  à  lui  que  fut  confiée  la  direction  du  Diction 
naire  de  la  Bible,  en  5  volumes  (1895-1912),  où  l'on 
s'étend  sur  les  alentours  de  la  Bible,  en  négligeant 
trop  le  côté  théologique.  I."  publianl   la   Bible  poly 
glotte  en  8  vol.  in-8»,  de  l-sti<s  à  1909,  l'intention   de 
M.  Vigouroux  n'était  pas  d'éditer  une  Bible  savante, 
mais   une  petite  polyglotte  pratique  à  l'usage   des 
jeunes   prêtres   du   ministère.    L'hébreu,    le    grec,    la 
Vulgate  suffisaient,  un  peut  regretter  que  la  ' 
tion  française  soit   celle  de  la  Vulgate,  au  lieu   do  la 
traduction  de  l'hébreu.  Pour  répondre  aux  attaqui 
contre   la   Bible,    M.  Vigouroux   a   publie   Le 
samh  et  la  critique  rationaliste,  1886,   I   vol.  il 
in-12;  5'   édil       i  vol    il  vol.  in  1'-':  <lans  plu 


sieurs   revues,   Revue  tics  questions  historiques,   i 
des  questions  scientifiques,  la  Controverse,  les   Études, 
dans  17  'ni vers  et  Le  monde.il  a  donné  de  très  nombreux 
Voir  E.  Levesque,  .1/.  Vigouroux  et  ses  écrits, 
dans  Revue  biblique,  1915,  p.  183-216. 

Dans  ses  publications,  M.  Vigouroux  fut.  en  exégèse, 
un  conservateur,  non  pas  étroit,  mais  ami  du  progrès, 
mi  peu  timide  parfois. 

Louis  Claude  billion  (1843-1927),  disciple  de  M.  \  i 
gouroux,  membre  de  la  Commission  biblique,  esl 
l'auteur  de  nombreux  ouvrages  publiés  à  l'intention 
surtout  des  séminaristes  cl  des  prêtres.  Tout  le  inonde 
connaît  son  édition  de  la  Vulgate,  avec  indication  des 
chapitres  ,|  versets  habituels,  mais  divisant  le  texte- 
sel  on  le  mu  .  texte  accompagné  d'une  analyse  continue 
qui  éclaire  le  sens.  Cette  Biblia  sacra  éditée  en  1887 
a  eu  et  a  encore  une  très  large  diffusion.  On  lui  doit 
aussi  La  Bible  commentée  d'après  la  Vulgate  et  les  textes 
originaux,  1881  à  1914.  8  vol.  in-8°.  Le  texte  latin 
étant  accompagné  en  regard  de  la  traduction  française 
d'après  la  Vulgate,  il  reste  peu  de  place  pour  les  com- 
mentaires qui  sont  assez  tirets.  Plus  importante  ei 
plus  riche  en  commentaires  d'ordre  varié  est  l'expli 
cation  des  évangiles  qui  luit  partie  de  la  Bible  dite 
de  l.ei hielleux.  Évangile  selon  S.  Matthieu...,  selon 
S.  Marc....  selon  S.  Luc...  selon  S.  Jean....  avec  intro- 
duction critique  et  commentaires,  une  introduction 
générale  aux  évangiles  et  une  synopse  latine,  1878- 
1888  1921,  6  vol.  in-8",  souvent  réédités.  Vie  de  Notre 
Seigneur  Jésus-Christ,  1022.  3  vol.  in-8°,  exposé  his- 
torique, critique  et  apologétique  très  complet,  nom 
lu  élises  éditions;  Histoire  tl'Isracl,  peuple  de  Dieu. 
1927,  3  vol.  in-8°,  pour  les  catéchismes  et  les  fidèles 
qui  s'intéressent  à  la  Bible.  Tout  en  publiant  ces 
ouvrages  plus  importants,  il  composa  plusieurs  volu- 
mes ou  brochures  au  point  de  vue  apologétique  : 
L'élude  de  la  Ilible.  in-12;  L'idée  centrale  de  la  Bible, 
1888,  in-8°;  Essais  d'exégèse,  exposition,  réfutation, 
critique.  1884,  in-12;  L'existence  historique  <lc  -lésas 
et  le  rationalisme  contemporain,  1909,  in-16;  Les 
chipes  tlu  rationalisme  dans  ses  attaques  contre  les 
évangiles  et  la  vie  de  Jésus-Christ,  exposition  histo 
rique  et  critique,  1911,  un  vol.  in-12;  L'Évangile 
mulile  cl  dénature  par  les  rationalistes  contemporains, 
loin,  in-16;  Les  miracles  de  Jésus-Christ.  1909  1910, 
2  vol.  in-16.  11  a  donné  aussi  le  nouveau  psautier  du 
Bréviaire  romain,  1927.  in-12. 

Pour  aider  le  lecteur  à  l'intelligence  de  lu  Bible, 
M.  Fillion  publia  A//<;.s  archéologique  de  la  Bible,  1883, 
in-fol.;  Atlas  d'histoire  naturelle  de  tu  Ilible.  1884,in-fol.: 
Atlas  géographique  de  la  Bible  d'après  les  documenl 
anciens  et  les  meilleures  sources  françaises,  anglaises 
.1  allemandes  contemporaines,  1890,  in-fol.;  Saint 
Pierre.  1906,  in-18;  Saint  Jean,  1907,  in-16.  Pour  la 
diffusion,  une  petite  édition  des  Saints  évangiles,  1896, 
in-18;  et  une  petite  édition  des  \.ctes  des  apôtres,  1902, 
m  in;  nu  Novumtestamentumjuxta  Vulgatteexemplaria 
cl  correctoria  romana,  Paris,  1901,  in-16.  Toujours 
réédité.  M. deBoysson(1883  1915), une  desvictimei 
de  la  Grande  Guerre,  nous  a  donne  en  1912  une  élude 

de  théologie  et  d'histoire  très  exacte,  La  l.ai  et  la  foi, 
étude  sur  saint  Paul  et  les  induisants.  —  !..  (loudal 
(1854  1920)  a  publié  un  excellent  volume,  très  acces- 
sible a  tons,  aux  divisions  et  aux  formules  très  nettes 

unies  :  Évangile  :  l.a  provenance  de 
Paris.  1898,  in-12.  Un  autre  volume  complète  l'ensei 
gnement  pour  le  Nouveau  Testament  ;  -1"  temps  des 
l 'ai  i  ;,  190  l.  in-12. 

l  s  Desnoyet  ;(1874  1928), professeur  d'exégèse  et 

ne  "i  ientales  a  l'Institut  catholique  de  i  .m 
iouse,  "ii  il  donna  un  brillant  enseignement  de  i'1" 
à   1928,  a  laisse  une  très  remarquable  élude      // 

toire   du  peuple  hébreu   des  Juges    à    la  captivité,    t.    i. 
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La  période  des  Juges,  1922,  in-8°.  époque  de  transition 
où  Israël  modifie  son  organisation  el  son  genre  de  vie, 
t.  il,  Saùl  el  David.  1930.  in-8°:  t.  ni,  Salomon.  La 
religion  et  la  civilisation  sous  les  trois  premiers  rois, 
1930,  in-S°.  La  mort  l'a  empêché  de  terminer  le 
IVe  volume.  Cet  ouvrage  est  d'un  véritable  historien, 
bien  informé,  judicieux,  d'un  style  ferme,  élégant. 
C'est  la  meilleure  réponse,  malheureusement  incom- 
plète, à  \' Histoire  d'Israël  de  Renan.  M.  Desnoyers 
a  laissé  en  mourant  un  volume  qui  a  été  publié  après 
sa  mort,  en  1935  :  Les  Psaumes,  traduction  rythmée 
d'après   l'hébreu,    in-8°.  .1.    Weber,    supérieur   du 

séminaire  de  philosophie  cl'lssv  a  donné  le  Psautier 
du  bréviaire  romain,  1932,in-18;  2e  éd.,  1937.  M.  Lepin, 
le  Psautier  logique,  1938.  2  vol.  in-8°. 

Contre  les  erreurs  des  modernistes  et  en  particulier 
contre  les  ouvrages  de  M.  Loisy,  Marius  Lepin  a 
publié  :  Jésus.  Messie  et  Fils  de  Dieu,  d'après  les 
Évangiles  synoptiques,  avec  une  introduction  sur 
l'origine  et  la  valeur  historique  de  ces  trois  premiers 
évangiles,  2e  edil..  1904,  in-12:  L'origine  du  quatrième 
évangile,  1907  in-12;  Lu  râleur  historique  du  quatrième 
Évangile.  1910,  2  vol.  in-12:  Les  théories  de  M.  Loisy, 
expose-  et  critiqua,  in-12;  Évangiles  apocryphes  el 
évangiles  canoniques,  dans  la  collection  Science  ri 
religion;  Christologie  :  Commentaire  des  propositions 
Txvi-xxxrm  du  décret  du  Saint-Office  ■  Lamentabili  . 
in-12;  Le  Christ  Jésus,  son  existence  historique  et  sa 
divinité.  in-S°  ;  Le  problème  de  Jésus  en  réponse  il 
MM.  Loisy  et  Guignebert,  1937,  in-12.  —  On  peut 
noter  ici  :  Xos  quatre  évangiles,  leur  composition  et 
leur  position  respective,  par  E.  Levesque,  Paris.  1923, 
in-12. 

VIII.  Droit  canonique.  —  Sous  l'ancien  régime,  le 
droit  canonique  n'entrait  pas  dans  les  études  des  sémi- 
naires comme  un  enseignement  distinct.  Quelques 
parties  se  trouvaient  mêlées  à  la  théologie.  Dans 
l'université,  le  droit  canon  n'était  pas  enseigné  à  la 
faculté  de  théologie  et  n'était  pas  demandé  pour  les 
examens  ;  il  était  réservé  à  la  faculté  de  décret  ou  de 
droit.  En  1693,  on  introduisit  des  conférences  de  droit 
canon  à  Saint-Sulpice  pour  ceux  qui  fréquentaient 
les  cours  de  Sorbonne.  A  la  fin  du  xvnr  siècle. 
M.  Emery  établit  une  conférence  par  semaine  à  Lyon. 
a  Angers  et  a  Paris.  Il  composa  à  cette  intention  un 
traité  élémentaire.  Il  faut  arriver  jusqu'à  M.  Icard, 
qui.  a  partir  de  1832,  fut  professeur  de  théologie  et  de 
droit  canon  au  séminaire  Saint-Sulpice,  pour  voir 
imprimer  un  traité  de  droit  canon,  Prselectiones  iuris 
canonici  habitœ  in  seminario  Sancti  Sulpitii  anni,  185', 
U  >9,  Paris,  1859,  3  vol.  in-12;  la  6'  édition  fut  revue 
et  éditée  par  .M.  Many  en  1886  et  la  7«  en  1893.  — 
Mgr  Many,  docteur  en  théologie  et  en  droit  canon, 
professeur  à  l'Institut  catholique,  puis  auditeur  de 
Hôte,  fit  imprimer  les  cours  qu'il  enseigna  :  Prselec- 
juris  canonici  m  seminario  Sancti  Sulpitii  et 
in  Jnstilulo  catholico  parisiensi  traditse  :  en  1903,  les 
Prselectiones  de  rnissa  curv  appendice  de  Smo  Eucha- 
rislico  sacramento;  en  1904,  les  Prselectiones  de  locis 
sucris  seu  de  ecclesiis,  </<■  altaribus,  cœmeteriis  et 
sepulluris,  in-S°;  en  1905,  De  sacra  ordinatione,  in-8°. 
Ce  qui  donne  du  prix  à  cet  ouvrage,  dit  Mur  Boudin- 
hon  dans  le  (Unioniste  contemporain,  c'est  une  cons 
tanti  préoccupation  d'éclairer  la  discipline  actuelle 
par  les  enseignements  de  l'histoire.  M.sr  Many  eut  une 
part  active  dans  l'élaboration  et  la  rédaction  du  nou- 
veau droit  canonique  de  Pie  X  et  Benoît  XV.  —  En 
Amérique,  M.  Ayrinhac  (1862-1930),  professeur,  puis 
supérieur  au  séminaire  de  San  Francisco,  donna  6  vol. 
m  8"  d'études  sur  le  droit  canon  d'après  le  nouveau 
Code  :  General  législation,  1923;  Marriage  législation, 
1918;  Pénal  législation,  1920;  Constitution o/  theChurch, 
el    1929,    Législation  of   the   sacraments,    1928; 


Administrative  législation.  1930.  —  En  France,  la  pu- 
blication du  nouveau  Code  amena  la  composition  de 
nouveaux  manuels.  Un  professeur  de  Rodez.  M.  Cance 
en  a  publié  un  en  3  vol.  in-12  :  Le  Code  de  droit  cano- 
nique. 1927-1929,  maintenant  en  usage  dans  beaucoup 
de  séminaires. 

IX.  Liturgie.  —  On  connaît  le  petit  volume  de 
M.  (  Hier,  curé  de  Saint-Sulpice  :  Explications  des 
cérémonies  de  la  grand'messe  de  paroisse  selon  l'usage 
romain.  1657.  in-12.  plusieurs  éditions.  Dans  ses  lettres 
nous  trouvons  des  développements  mystiques  sur  le 
chant  ecclésiastique  et  sur  l'orgue  (Lettres,  édit.  1935, 
t.  i.  p.  229  et  t.  u,  p.  516).  C'est  à  M.  de  Bretonvil- 
II  successeur,  que  l'on  doit  les  offices  propres  du 
séminaire  Saint-Sulpice  :  Offices  et  hymnes  en  l'hon- 
neur de  l'Intérieur  de  Notre-Seigneur,  de  l'Intérieur 
de  la  Très  Sainte- Vierge;  du  Sacerdoce  de  Jésus-Christ, 
dont  on  faisait  les  fêtes  particulières  au  séminaire. 
1663-1665,  1667,  in-32.  —  On  doit  à  Jacques  Planât 
(1612-1684)  :  Hymnodia  ceelestis  S.  P.  Innocentio  XI, 
humiliter  diceda.  Clermont.  1679.  in-12.  L'ouvrage 
comprend  cinq  parties  :  De  Deo  et  mundo,  44  hymnes; 
De  Chrislo.  108:  De  cruce  Domini  et  Ecclesia.  44; 
Yirtutum  omnium  seu  vilse  chrislianse,  1 1  ;  De  theologia 
mystica.  87.  Un  frontispice  gravé  représente  Notre- 
Seigneur  debout  entouré  des  quatre  évangélistes,  et 
l'auteur,  revêtu  du  surplis,  à  genoux  à  ses  pieds.  Au 
bas  on  lit  ces  paroles  qui  font  allusion  au  nom  de 
l'auteur  :  Hoc  explanat  opus  dum  dut  saa  lumina 
Christus.  Il  composa  également  Petit  bréviaire  conte- 
nant un  office  réglé  el  raccourci  pour  toute  l'année, 
suivant  l'ordre  des  mystères,  de  la  vie  de  Xolre-Seigneur 
Jésus-Christ,  approuvé  du  Saint-Siège  par  son  légal, 
composé  pour  l'usage  des  clercs  non  encore  dans  les 
ordres  sacrés  et  pour  les  personnes  religieuses  et  laïques 
qui  veulent  avoir  un  office  à  réciter  toute  l'année,  Béziers, 
1675,  in-12.  —  Barthélemi  Joubert  (1713-1784)  fut 
chargé  avec  Simon  de  Doncourt  par  Mgr  de  Beaumont 
de  préparer  la  nouvelle  édition  du  missel  donnée 
en  1738  par  M.  de  Vintimille:  elle  parut  en  1777  et  fut 
suivie  d'une  nouvelle  édition  du  bréviaire  en  1778. 
Dom  Guéranger  {Institutions  liturgiques,  2e  édit..  t.  n, 
p.  513)  reproche  aux  améliorations  introduites  par  eux 
de  n'être  pas  dépourvues  d'esprit  de  parti  :  •  autrement, 
dit-il.  on  ne  s'expliquerait  pas  la  faveur  inouïe  qu'ob- 
tint le  travail  des  deux  sulpiciens  de  la  part  des  jansé- 
nistes, qui  jusqu'alors  n'avaient  jamais  manqué  une 
occasion  de  s'exprimer  contre  leur  Compagnie  dans  les 
termes  les  plus  grossiers  et  les  plus  méprisants  ».  Et 
dom  Guéranger  renvoie  aux  Xouvelles  ecclésiastiques 
du  20  août.  29  octobre.  5  novembre  1784.  C'est  se 
méprendre  étrangement  sur  le  contenu  de  ces  feuilles. 
La  feuille  janséniste  appelle  le  sulpicien  qui  a  dirigé 
la  nouvelle  édition  du  bréviaire  »  un  critique  aussi 
ignorant  que  téméraire  ».  Il  est  difficile  de  voir  là 
l'expression  d'une  faveur  inouïe.  Critiquant  ensuite  le 
Mémoire  concernant  la  nouvelle  édition  du  Bréviaire  et 
du  Missel,  le  gazetier  janséniste  n'en  cite  que  ce  qu'il 
regarde  comme  faux  ou  douteux,  en  trouve  les  raisons 
fort  mauvaises  et  entreprend  de  le  réfuter  avec  dédain, 
estime  que  les  éditeurs  ont  cherché  à  faire,  disparaître 
les  vérités  les  plus  opposées  au  molinisme,  etc.  Ce  n'est 
guère,  ce  semble,  reproduire  avec  une  faveur  complète  le 
Mémoire  (cf.  Bibl.  sulpicienne,  t.  i,  p.   119-421). 

A.  Caron  (1779-1850),  chargé  des  fonctions  de  maître 
des  cérémonies  au  séminaire  Saint-Sulpice,  donna 
une  huitième  édition  du  Traité  des  saints  mystères  de 
Collet.  1817,  2  vol.  in-12,  en  y  faisant  de  nombreuses 
améliorations  et  additions.  La  9e  édition  qu'il  donna 
en  1823  tut  augmentée  d'un  appendice  :  Lescérémonies 
de  la  messe  basse,  pour  donner  aux  prêtres  nouvel- 
lement ordonnés  la  facilité  d'apprendre  à  la  bien  dire. 
Appendice  tiré  ensuite  à  part   sous  ce  titre  :  Les  céré- 
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montes  de  la  messe  basse  exposées  selon  les  rubriques 
du  missel  romain  urée  les  différences  du  nie  parisien. 
Cette  addition  est  bien  le  travail  de  M.  Caron  et  non 
une  œuvre  de  Collet  comme  le  «lit  à  tort  Quérard, 
l.,i  France  littéraire,  t.  n,  p.  245  et  après  lui  Hameau. 
Histoire  littéraire  du  Munie.  t.  i,  Paris,  1852,  | 
M.  Canin  fut  chargé  de  la  nouvelle  édition  du  on 
de  Pai  -.  parue  en  1822,  considérablement  améliorée, 
qui  fut  cependant  attaquée  par  une  Lettre  d'un  grand 
vicaire  sur  le  nouveau  bréviaire  de  Paris  et  à  laquelle 
M.  Caron  répondit  par  une  Lettre  au  rédacteur  de  l'Ami 
de  la  religion,  sur  une  critique  du  bréviaire  de  Paris. 
On  lui  doit  Manuel  des  cérémonies  selon  le  rite  de 
F  Église  de  Paris,  parmi  prêtre  du  diocèse,  Paris,  1846, 
in-8°;  Notice  historique  sur  les  rites  de  l'Église  de  Paris, 
par  un  prêtre  du  diocèse.  1846,  in-8°.  —  Augusti  • 
selin  (1787-1858),  contemporain  de  M.  Caron,  qui  fut 
professeur,  puis  supérieur  au  séminaire  d'Issy,  publia  : 
Instructions  historiques,  dogmatiques  et  morales  sur  les 
principales  /êtes  de  l'Eglise.  Paris,  1848,  2  vol.  in-12; 
■J  édit-,  1850,  en  3  vol.;  Ie  éd.,  1861,  et  en  1880.  Il 
avait  composé  précédemment  :  Satire  historique  et 
critique  sur  la  sainte  couronne  d'épines  de  Notre  Seigneui 
Jésus-Christ  et  sur  les  autres  instrument:;  de  la  Passion 
qui  se  conservent  dans  l'église  métropolitaine  de  Paris. 
saine  de  pièces  justificatives,  1828,  in  8°.  On  trou- 
vera de  curieuses  recherches  dans  les  Eludes  sur  la 
signification  des  choses  liturgiques,  Paris,  1906,  in-12, 
.le  Tim.  Desloge  (1843-1933). 

Pour  favoriser  l'étude  de  la  liturgie  dans  1rs  sémi- 
naires et  parmi  le  clergé,  un  manuel  est  singulièrement 
utile.  Plusieurs  essais  furent  tentés.  Bernard  Théophile 
(1834-1910),  professeur  de  liturgie  a  Angers  et  à 
Reims,  composa  un  manuel  en  plusieurs  volumes  inti- 
tulé :  Cours  de  liturgie  romaine  ou  explication  histo- 
rique, littérale  et  mystique  des  cérémonies  de  l'Église  à 
l'usage  des  séminaires  et  du  clergé;  Prolégomènes  et 
messe,  1886,  2  vol.  in-12;  Bréviaire,  1887,  2  vol.  in  12; 
Rituel,  1.S93.  2  vol.  in-12.  -  Cette  œuvre  fut  reprise, 
revisée,  condensée  par  Louis  Hébert  (1877-1927), 
Leçons  de  liturgie  et  l'usage  des  séminaires;  il  en  lit  un 
ouvrage  nouveau,  d'après  les  réformes  liturgiques  et 
canoniques  dont  Pie  X  avait  eu  l'initiative.  Ces  leçons 
forment  trois  volumes.  Le  bréviaire  et  le  rituel.  1915; 
La  messe.  liUii:  Le  cérémonial,  1917.  et  se  recomman- 
dent par  une  grande  précision.  Les  éditions  se  succèdent 
rapidement.  A  la  mort  de  M.  Hébert,  le  texte  a  été  revu 
par  M.  Grignon  et,  a  la  20'  édition,  par  M.  Fayard. — 
En  même  temps  que  M.  Bernard,  M.  Aug.-Louis  Lero- 
sey,  édita  un  Manuel  liturgique  à  l'usage  du  séminaire 
Saint-Sulpice,  Paris.  1889,  I  vol.in-18.  I.  Introduction 
à  lu  liturgie.  II.  Cérémonial  romain.  III.  Explication  des 
rubriques  du  missel.  <lu  bréviaire,  du  rituel  et  du  ponti- 
fical. IV.  Histoire  cl  symbolisme  de  la  liturgie.  11  s'en 
fit  un  abrégé  :  Abrégé  du  manuel  liturgique  a  l'usage 
du  séminaire  Saint  Sulpice,  1893,  in-8°.  Lue  2e  édition 
en  1902,  revue  par  M.  \  igoui  el 

X.   Histoire.    —   Avant   la  Révolution,  l'hisl 

n'entrait  pas.  comme  enseignement  spécial,  dans  les 
cours  des  grands  séminaires,  non  plus  qui-  da 
cours  des  facultés  de  théologie.  Le  concile  de  Trente 
n'en  parlait  pas  dans  son  programme  des  étud 

l'on    devait    suivre    au     séminaire.     Mais     l'hi  I 

ecclésiastique  était  plus  ou  moins  mêlée  aux  autres 
enseignements.  Aussi  ne  trouve-t-on  pas  de  manuel 
d'histoire  ecclésiastique.  Cf.  A.  Degert,  Hist.  des 
séminaires,  t.  H,  p.  101. 

Au  xix'  siècle,  les  professeurs  rédigent  d'abord  leur 
cours  ou  utilisent  le  manuel  d'Alzog,  de  Blanc,  etc.  Ils 
composent  des  manuels  polygraphiés,  puis  imprimi  i. 
-     Léon  Richou  (1823  1887),  après  avoir  publié  Vue 

gi  nérale  sur  l  histoire  de  •  l  gli  • ,   1860,  in  8°,c >o  a 

et  édita  un  manuel  en  3  vol.  in  12,  1871  :  Histoire  de 


l'Église  à  l'usage  des  séminaires,  3e  édition,  avec  un 
atlas  pour  servir  à  l'étude  de  l'Écriture  sainte  et  de  l'his- 
toire de  l'Église.       Frédérii  Brugère(1823  1888) i 

posa,  en  I  i  professant.  l'Histoire  ecclésiastique  qu'il  lit 
polygraphier  de  1879  à  1884  en  quatre  cahiers  formant 
1  180  pages  manuscrites,  sous  le  ti  re  Table, m  de  l'his- 
toire et  de  lu  littérature  de  l'Église,  programme  d'un  cours 
professé  au  séminaire  Saint  Sulpice.  C'est  un  canevas 
ou  les  idées  sont  brièvement  mais  nettement  indiquées, 
avec  "lande  abondance  de  notes  bien  choisies,  l.a 
maladie  l'empêcha  de  le  préparer  pour  l'impression. 
Ce  cours  est  singulièrement  suggestif  pour  un  profes 
seur  OU  pour  des  conférences.  Léon  Marion  (  I  S.'i'J  i 
publia  une  Histoire  de  l'Église  en  'A  vol.;  une  nom  .11. 
édition  en  3  volumes  a  été  donnée  par  M.  Lacombe, 
supérieur  du  grand  séminaire  de  Viviers.  ■  Plus 
étendue  qu'un  manuel  et  écrite  d'une  façon  vivante, 
I  Histoire  de  l'Église,  par  M.  Mourret .  9  vol.  grand  in  8°, 
dont.  a\  c  M.  .1.  (  larreyre.il  donna  un  abrégé  avec  une 
abondante  bibliographie  :  Précis  d'histoire  de  l'Église, 
en  3  vol.  in  8°. 

Lue  histoire  de  l'Église  ne  saurait  négliger  l'histoire 
de  ses  croyances,  l'histoire  des  dogmes.  Dans  son 
Tableau  de  l'histoire  el  de  la  littérature  île  l'Église  (pie 
nous  venons  de  mentionner,  M.  Brugère  avait  esquissé 
cette  partie  de  la  vie  intérieure  de  l'Église  en  même 
temps  qu'il  traçait  sa  vie  extérieure.  Mais  un  manuel 
d'histoire,  forcément  abrégé,  ne  peut  exposer  cette 
partie  (pie  très  brièvement  :  il  faut  un  ouvrage  spécial. 
C'est  ce  (pie  Tixeront  i  1856-  1925)  nous  présente  dans 
son  Histoire  des  dogmes.  Paris.  1905-1912,  3  vol. 
in-12.  I.  La  théologie  anténicéenne ;  II. De  saint Alhanase 
et  saint  Augustin;  III.  La  fin  de  l'âge  pairistique. 
Comme  complément  de  celte  histoire  des  dogmes,  il 
a  donné  en  1918  son  Précis  de  palrologie,  in-8°.  Pour 
faciliter  l'étude  des  Pères,  M.  Frédéric  Moniera  publié 
pour  les  classes  d'humanités,  de  la  cinquième  a  la  rhé- 
torique :  Pères  de  l'Église,  morceaux  choisis,  in-18; 
dont  il  a  publié  la  traduction  en  autant  de  volumes. 
Plus  nombreuses  sont  les  publications  particulières 
relatives  a  des  institutions  ou  à  des  personnages  ecclé- 
siastiques. \L  de  Lantages(1616-16f)4).  donna  Viedela 
vénérable  Mère  .\gnes  de  Jésus,  religieuse  de  l'ordre  de 
Saint-Dominique  au  monastère  Sainte-Catherine  de 
Langeac,  1665,  in  t°,  réédition  en  1675  et  1712,  Ledit, 
en  1808  par  M.  Émery.  On  sait  que  dite  sainte  reli- 
gieuse eut  une  part  considérable  dans  la  vocation  de 
M.  (Hier.  M.  de  Lantages  publia  aussi  une  Vie  de  la 
Mère  Françoise  des  Séraphins,  du  monastère  domini- 
cain de  Saint  Thomas  d'Aquin  a  Paris.  1669,  in-8".  — 
La  première  Vie  de  M.  Olier  fui  composée  par  M.  Les- 
chassier,  1687,  in-12  :  elle  est  inséréi  .tans  La  vie  des 
sain/-,  .lu  P.Giry.  on  doit  a  M.  Baudrandl  1637  1699) 
d(s  Mineures  sue  la  vie  de  M.  Olier  cl  sur  le  séminaire 
de  Saint  Sulpice.  publiés  au  t.  ni  de  la  Bibliothèque 
snlpii  iciinc  de  M.  L.  Bertrand.  On  lui  doit  aussi  uni 
\  /,■    de     M.    de    I Uelollvilltcrs    que    Simon    de    DonCOUrt 

m  ii     i  dan    les  Remarques  historiques  sur  l'église  cl  la 

se  de  Saint  Sulpice.  L  m.  p.  858  890.  Empressé 

a  conserver  les  documents  qui   pouvaient    intéresser 

l'histoire  de  l'Église,   il  recueille  en   à  Lîros   vol.   in    I". 

\,ln  s.    Facultalis  (heologiœ    Parisiensis   m  quinque 
tonus,  anno  !>•',  :.  ms.  du  séminaire  Saint  Sulpice;  le 

5'  vol   ' nlic  .i  été  perdu  a  la  Révolution.  Dans  ses 

Lettres  choisies,  t.  u,  p.  230,  Richard  Simon  en  l'ail 
connaître  le  contenu  et  l'intérêt,  Ces  documents  n  -  ai 
dent  non  seulement  l'histoire  de  la  faculté  de  théologie 
de  Paris,  mais  un  bon  nombre  de  laits  importants 
relatifs  à  l'histoire  .h-  l'Église  de  France  depuis  le 
milieu  du  XIIIe  siècle  jusqu'à  la  lin  i\u  wir.  Il  lit 
également  un  Recueil  de  pièces  sur  la  controverse 
relative  à  l'immaculée  conception  ,1,  la  s, unie  \ 
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1672,  dans  la  chapelle  du  collège  d'Harcourt  iras,  in-fol. 
de  500  p.,  au  séminaire  Saint-Sulpice).  Le  célèbre 
Launoy  fut  engagé  dans  cette  affaire  et  publia  un 
libelle.—  Abondantes  sont  les  productions  de  Joseph 
Grandet  (1646-1724),  supérieur  du  grand  séminaire 
d'Angers,  qu'on  a  appelé  le  «  Père  de  l'histoire  i 
siastique  de  l'Anjou  >,.  On  lui  doit  La  vie  de  Mademoi- 
Melun,  fille  de  Guillaumz  de  Melun.  prince 
d'Epinoy,  fondatrice  des  religieuses  hospitalières  de 
Bauge  en  Anjou.  1687,  in-S°;  nouvelle  édition  en  1898 
par  le  chanoine  Portais:  l'édition  de  1855  par  le 
vicomte  de  Melun.  tout  en  conservant  le  fond,  rajeunit 
le  style  de  Grandet  ;  La  vie  d'un  solitaire  inconnu,  mort 
en  Vnjouen  odeur  de  sainteté  le  24  décembre  1691  (An- 
toine de  Bourbon,  comte  de  Moret),  Paris,  1699.  in  12  : 
La  vie  de  messire  Gabriel  Du  Bois  de  La  Ferle,  gentil- 
homme angevin,  Paris,  1712,  in-12;  La  vie  de  messire 
Pierre  Crestey,  prêtre,  curé  de  Barenton,  au  diocèse 
d'Avranches.  Saint-Lô,  1722.  in-12;  La  vie  de  messire 
Louis-Marie  Grignion  de  Montfort,  prêtre,  missionnaire 
apostolique,  Nantes,  1724,  in-12;  Noire-Dame  angevine 
ou  traité  historique,  chronologique  et  moral  de  l'ori- 
gine et  de  l'antiquité  de  la  cathédrale  d'Angers,  des 
abbayes,  prieurés,  églises,  collégiales  et  paroissiales, 
monastères  et  chapelles  bâties  et  dédiées  en  Anjou, 
sous  l'invocation  de  la  très  sainte  vierge  Marie,  publiée 
en  1884  par  M.  Lemarchand,  in-8°;  Les  saints  prêtres 
français  du  XVIIe  siècle,  t.  i,  Prêtres  français  en  géné- 
ral; t.  H,  Prêtres  de  l'Oratoire,  de  Saint-Lazare,  de 
Saint-Nicolas  et  de  Saint-Sulpice;  t.  m.  Prêtres 
angevins,  publié  d'après  le  ms.  original  par  M.  Le 
tourneau,  supérieur  du  séminaire  d'Angers,  1897, 
3  vol.  in-8°;  Histoire  du  séminaire  d'Angers,  depuis  sa 
fondation  en  1659  jusqu'à  son  union  avec  Saint-Sul- 
pice en  1695,  publiée  par  M.  Letourneau,  2  vol.  in-8°. 
à  laquelle  celui-ci  ajouta  un  volume  sur  l'histoire  du 
séminaire  jusqu'à  nos  jours.  La  bibliothèque  de  la 
ville  d'Angers  conserve  un  grand  nombre  de  manus- 
crits et  de  notes  relatives  à  l'histoire  ecclésiastique  de 
l'Anjou.  On  en  trouve  rénumération  dans  L.  Bertrand, 
Bibliothèque  sulpicienne,  t.  I,  p.  238-240. 

M.  Fr.-Charles  Nagot  (1734-1816),  directeur  du 
grand  séminaire  de  Saint-Sulpice  avant  son  départ 
pour  l'Amérique  en  1791,  à  l'instigation  de  M.  Émery, 
composa  une  Vie  de  M.  Olier,  publiée  par  les  soins  de 
M.  Duclaux,  Versailles,  1818,  in-8°.  —  On  doit  à 
M.  Gosselin,  l'ouvrage  loué  comme  profond  et  solide 
par  Montalembert  (Les  moines  d'Occident,  t.  vi.  p,  561 1 1 
intitulé  :  Pouvoir  du  pape  sur  les  souverains  du  Moyen 
Age  ou  Recherches  historiques  sur  le  droit  public  de  celle 
époque  relativement  à  la  déposition  des  princes,  Paris, 
1839,  in-8°,  nouvelle  édition  augmentée  en  1845.  — 
M.  Faillon  (1S0O-187O)  est  surtout  connu  par  son  étude 
sur  M.  Olier  et  ses  ouvrages  sur  le  Canada  et  sur  l'évan- 
gélisation  de  la  Provence  ;  Vie  de  M.  Olier,  Paris,  1841, 
2  vol.  in-8°;  réédit.  en  1843  et  1853;  la  4e  édition  est 
une  œuvre  nouvelle  en  3  vol.  grand  in-8°,  1873  :  la 
publication,  inachevée  quand  mourut  M.  Faillon,  fut 
menée  au  terme  par  M.  Gamon;  Mémoires  particuliers 
pour  servir  ci  l'histoire  de  l'Église  de  l'Amérique  du 
Nord  :  t.  i  et  il,  Vie  de  la  sœur  Bourgeoys;  t.  in,  en 
2  vol..  Vie  de  Mademoiselle  Mance;  t.  IV,  Vie  de 
Mme  d'Youuille,  publiées  de  1852  à  1854  à  Villemarie 
en  Canada;  Histoire  de  la  colonie  française  en  Canada, 
Villemarie  (Canada),  1865-1866,  3  vol.  in-4°.  L'ouvrage 
a  été  interrompu  par  la  mort  de  l'auteur  qui  avait 
réuni  les  matériaux  pour  pousser  son  récit  jusqu'en 
1760,  au  moment  de  la  conquête  par  les  Anglais. 
M.  Faillon  était  partisan  dis  origines  apostoliques 
de  la  Provence,  de  la  venue  de  sainte  Marie-Madeleine 
en  cette  région.  Il  réunit  de  nombreux  documents  qui. 
par  malheur  pour  sa  thèse,  ne  sont  pas  aussi  anciens 
qu'il  prétendait  :  Monuments    inédits   sur   l'apostolat 


de  sainte  Marie- Madeleine  en  Provence  et  sur  les  autres 
apôtres  de  cette  contrée,  saint  Lazare,  saint  Maximin, 
sainte  Marthe  et  les  saintes  Maries  Jacobé  et  Salomé, 
Migne,  1848.  2  vol.  grand  in-8°.  Cet  ouvrage  fut  criti- 
qué dans  Origines  chrétiennes  de  la  Gaule  :  Lettres 
au  R.  P.  dom  Piolin,  par  le  C.  d'Ozonville;  et  par 
L.  Duchesne,  Fastes  épiscopaux  de  l'ancienne  France, 
t.  i,  1891.  On  doit  également  à  M.  Faillon  :  Vie  de 
M.  Demia,  instituteur  des  sœurs  de  Saint-Charles,  1829. 
in-8°;  Vie  de  M.  de  Lanlages,  premier  supérieur  du 
séminaire  de  Notre-Dame  du  Puy,  Paris,  1830,  in-8°. 
On  lui  doit  aussi  la  notice  sur  M.  Garnier,  supérieur 
de  Saint-Sulpice,  insérée  dans  l'Ami  de  la  religion, 
12  avril  1845,  t.  cxxv,  p.  101-104.  Il  avait  réuni  Maté- 
riaux pour  l'histoire  de  l'éducation  des  clercs  et  l'histoire 
des  écoles  ecclésiastiques  depuis  le  commencement  de 
l'Église  jusqu'ci  nos  jours. 

F.  Régis  Gamon (181 3-1 886)  fut  lui  aussi,  à  l'exemple 
d(  M.  Faillon.  un  infatigable  travailleur.  C'est  lui  qui 
acheva  la  publication  de  la  Vie  de  M.  Olier  par 
M.  bâillon,  interrompue  par  la  guerre  et  la  mort  de 
l'auteur,  et  composa  la  notice  sur  M.  Faillon  en  tête 
du  premier  volume.  On  lui  doit  les  biographies  sui- 
vantes :  Vie  de  M.  Mollevault,  prêtre  de  Saint-Sulpice. 
supérieur  de  la  Solitude,  Paris.  1875.  in-12:  Vie  de 
M.  Faillon,  Paris,  1877,  in-12;  Vie  de  M.  de  Courson, 
douzième  supérieur  du  séminaire  et  de  la  Compagnie  de 
Saint-Sulpice,  Paris,  1879,  in-12.  Il  publia  la  première 
édition  critique  des  Lettres  de  M.  Olier,  Paris,  1885, 
2  vol.  in-8°.  Il  a  laissé  en  ms.  :  Notice  sur  le  séminaire 
de  Clermont;  Notice  sur  le  séminaire  de  Rodez;  des 
Notices  biographiques  sur  quelques  membres  de  la 
Compagnie  contemporains  de  M.  Olier;  des  Catalogues 
biographiques  et  chronologiques  des  supérieurs  et 
directeurs  de  plusieurs  des  séminaires  de  Saint-Sulpice 
avant  la  Révolution;  des  notices  sur  M.  Duclaux  et  sur 
M.  Garnier,  supérieur  de  Saint-Sulpice.  —  André 
Hamon  (1795-1874),  au  milieu  de  ses  occupations  de 
professeur,  supérieur  de  séminaire,  puis  de  curé  de 
Saint-Sulpice,  composa  plusieurs  biographies  de 
grand  mérite  :  Vie  du  cardinal  de  Cheverus,  par 
I.  lluen-Dubourg  (pseudonyme  de  M.  Hamon),  Paris, 
1837,  in-8°;  2e  édit.,  1841;  3"1  édit.,  1842;  4<>édit.,  1850. 
sous  le  nom  de  M.  Hamon.  Villemain  faisait  un  grand 
éloge  de  cet  ouvrage;  il  a  été  traduit  en  anglais,  en 
allemand,  en  espagnol  ;  Vie  de  Madame  Rivier,  fonda- 
trice et  première  supérieure  de  la  congrégation  des  sœurs 
de  la  Présentation  de  Marie,  1842,  in-12;  Vie  de  saint 
François  de  Sales,  Paris,  1854,  2  vol.  in-8°,  nombreuses 
éditions  de  cette  remarquable  biographie.  En  1909, 
M.  Letourneau, curé  de  Saint-Sulpice,  aidé  des  notes  de 
Gonthier,  chanoine  d'Annecy,  en  a  publié  une  nouvelle 
édition  revisée,  2  vol.  in-8°.  De  1861  à  1866,  M.  Hamon 
publia  Notre-Dame  de  France,  ou  Histoire  du  culte 
de  la  sainte  Vierge  en  France,  depuis  l'origine  du 
christianisme  jusqu'il  nos  jours,  7  vol.  in-8°,  distribués 
selon  les  provinces  ecclésiastiques.  —  M.  L.  Bran- 
chereau,  supérieur  du  séminaire  d'Orléans,  qui  avait 
beaucoup  connu  M.  Hamon  en  écrivit  la  biographie  : 
Vie  de  M.  Hamon,  curé  de  Saint-Sulpice,  Paris,  1877. 
in-12,  2e  édit.  en  1881.  —  Jean  Guibert  fut  prié  par 
les  frères  des  Écoles  chrétiennes  de  leur  faire  une  vie 
de  leur  saint  fondateur.  Il  publia  en  1900  en  un  vol. 
in-8°.  Histoire  de  saint  Jean-Baptiste  de  La  Salle, 
très  documentée  et  très  appréciée.  —  Frédéric  Monier 
(lis:j.l-1912),  brillant  professeur,  fin  lettré,  très  au 
courant  de  tous  les  documents,  s'était  mis  avec  tputi 
son  âme  à  composer  une  Vie  de  M.  Olier  plus  exacte, 
plus  vivante  et  plus  alerte  que  ses  devanciers.  La  mort 
ne  lui  permit  de  donner  que  le  1er  volume,  que  H.  Bre- 
inond  regardait  comme  une  biographie  presque  par- 
faite, édité  a  Péris,  191  1.  in-8°. 

Les  qualités  d'historien  et  de  critique,  M.  L.  Ber- 
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trand  (1825-1917)  les  possédait  à  un  haut  degré  : 
documentation  sûre  et  précise,  vaste  érudition,  critique 
avisée,  style  facile,  limpide,  plein  de  verve  et  au  besoin 
de  fine  malice.  Il  mérite  à  ces  titres  d'être  noté  ici  el 

d'une  façon  particulière  parce  qu'il  fut  l'historien  de 
la  Compagnie,  par  sa  Bibliothèque  sulpicienne,  parue  en 
1900,  Paris,  3  vol.  in-8°.  Pas  une  année,  on  peut  dire, 
ne  s'est  écoulée  sans  que  M.  Bertrand  ne  publiât  ou 
un  ouvrage  de  longue  haleine  ou  une  série  d'articles 
dans  les  revues,  qui  paraissaient  ensuite  en  brochures. 
Citons  ce  qui  a  trait  à  l'histoire  ecclésiastique,  publiée 
sous  son  nom,  ou  sous  le  pseudonyme  d'Antoine  de 
Lantenay.  Sous  ce  nom  ont  paru  à  Bordeaux  les 
œuvres  d'intérêt  local.  Ce  sont  :  Les  prieurs  claustraux 
de  Sainte-Croix  de  Bordeaux  et  de  Saint- Pierre  de  La 
Renie  depuis  l'introduction  de  la  réforme  de  Saint- 
Maur,  Bordeaux,  1SS1.  in-8":  Mélanges  de  biographie 
et  d'histoire.  Bordeaux.  1885,  in  8°  de  600  p.  :  la  table 
énumère  35  sujets  divers  qui  se  rapportent  à  Bordeaux 
ou  à  la  région;  L'<)ratinre  de  Bordeaux,  Bordeaux, 
1886,  in-8°;  Labadie  et  le  carmel  de  la  Graville,  pies  de 
Bazas,  Bordeaux.  1886,  in  8°;  Peiresc,  abbé  de  Guîtres, 
Bordeaux,  1888,  in-8°;  La  dévotion  au  Suer,  t  ceur  dans 
la  ville  de  Bordeaux,  ses  origines  et  ses  progrès 
1767), Bordeaux,  1900,  in-8°.  1  es  ou\  rages  publiés  sous 
son  nom  sont  :  Vie.  écrits  et  correspondance  littéraire 
de  Laurenl-Josse  Leelere,  Paris.  1878,  in-8°.  L'h 
des  séminaires  de  Bordeaux  et  de  Bazas,  1894, 3  vol.  in-8°; 
La  vie  de  Henry  de  Béthune,  archevêque  de  Bordeaux. 
2  vol.  in-8°:  La  correspondance  de  L.  Tronson,  supé- 
rieur  général  de  Sainl-Sulpice.  Lettres  choisies,  .'f  vol. 
in-8°.  Il  avait  commencé  Le  catalogue  biographique  des 
évêques  de  France,  élèves  du  séminaire  Saint-Sulpice  au 
xvir  et  xvme  siècle.  La  mort  ne  lui  a  pas  permis  d'ache- 
ver, il  n'en  a  donné  que  l'introduction.  —  Nicolas  I  loi- 
vaux  (1856-1923),  professeur  d'histoire  ecclésiastique 
au  séminaire  de  Metz,  fut  un  infatigable  travailleur,  un 
grand  silencieux.  Quand,  en  novembre  1918,  à  Bévoie 
où  étaient  réfugiés  les  débris  du  séminaire,  il  vit  arriver 
les  soldats  de  la  France,  levant  les  bras,  il  articula 
fortement  ce  seul  mot  qui  en  dit  long  :  Enfin!  et  «  son 
âme  de  patriote  se  referma  dans  la  joie  de  la  France 
retrouvée  ».  Il  a  publié  un  ouvrage  de  très 
et  exacte  érudition  :  Les  anciens  i>ouillés  du  diocèse 
de  Metz,  Nancy.  1902,  m-8°,  et  l'Atlas  historique  du 
diocèse  de  Met:,  1907,  in  folio  :  ce  dernier  livre  en  col 
laboration  avec  le  chanoine  Bourgeat,  supérieur  du 
petit  séminaire.  —  À.-C.  Sabatié  (1847-1930),  ancien 
supérieur  des  grands  séminaires  de  Reims  et  de 
Toulouse,  a  étudié  spécialement  l'histoire  du  clergé 
sous  la  Révolution  et  a  publié  Les  massacres  de  sep- 
tembre :  les  martyrs  du  clergé,  1912,  in  8°;  La  Révolution 
et  V  Église  en  province  :  Debertier,  évêque  constitutionnel 
et  le  clergé  de  Rodez,  1912,  in-8°:  Le  tribunal  révolu 
liminaire  de  l'uris.  Les  victimes  du  clergé,  in  s»;  Les 
tribunaux  révolutionnaires  de  province.  Sommaire 
historique,  victimes  .Ions  le  clergé  pour  chaque  diocèse, 
2  vol.  in-8".  La  déportation  révolutionnaire  du 
pâmais  1916,  2  vol.  in-8°;  L'église  et  la  paroisse' 
Sa, ni  Iman  de  Rodez,  1923,  2  vol.  in-8°.  Plusieurs 
supérieurs  de  séminaire  ont  fait  l'histoire  de  II  Ul 
maisons  :  .1.  Mauviel  (1850  1915)  pour  Sainl  I 
de  Lyon;  .1.  lîlouet,  pour  Coutances  et  Avranches, 
en  1936.  Notons  une  œuvre  qui  se  rattache  a  l'histoire  : 
La  correspondance  de  Bossuet,  par  E.  Levesque  et 
Ch.  Urbain,  Paris.  1909  1925,  15  vol.  in 

\  I.  P sophie.         V  -.  an!   la  I  tévolul  ion,  l'étude 

de  la  philosophie  se  faisait  dans  les  collèges.  Mais  on 
fut  rapidement  amené  a  ouvrir  un  séminaire 
pour  les  élèves  qui  n'avaient  pas  encore  abordi 
élude.  Ainsi  a  Saint-Sulpice,  près  du  grand  séminaire, 
ou  établit   la  communauté   des   philosophes.    Dans  les 

,     :    sémii  imbreux  on  avait  également 


le  séminaire  de  philosophie  :  dans  les  autres  tous  les 
élèves  étaient  ensemble,  sauf  à  être  séparés  pour  les 
cours  de  philosophie  qui  souvent  ne  duraient,  qu'un 
an.  Avant  la  Révolution,  les  professeurs  dictaient 
leurs  cours.  On  trouve  encore  assez  souvent  des 
volumes  manuscrits  avec  le  nom  du  professeur  et  celui 
de  l'auditeur.  Apres  la  Révolution  on  continua  d'abord 

à  suivre  la  même  méthode,  pois  on  imprima  des  nia 
nuels  de  philosophie. 

Augustin  Manier  (1807-1871),  chargé  d'enseigner  la 
philosophie  au  séminaire  d'Issj  de  1835  a  1848,  était 

ensuite  passé  à  Reims  comme  professeur,  puis  supé- 
rieur du  grand  séminaire.  Il  avait  d'abord  publié  une 
Introduction  à  la  philosophie  où  l'on  examine  en  parti- 
culier la  philosophie  de  S'  Gravesande  et  le  fondement 
de  la  certitude  de  l'abbé  de  l'rades.  Paris-I  ,yon .  1841, 
in-12;  T'  édit..  1842;  le  Traité  des  premières  i 
et  de  la  source  de  nos  jugements  par  le  }'.  Buf/ler,  S.  ./■. 
nouvelle   édition   augmentée  de   notes   critiques,   par   un 

professeur  de  philosophie,   Paris-Lyon,   1843,  in-12. 

Il  donna  Vn  essai  sur  la  philosophie  de  Bossuet,  dans 
une  édition  nouvelle,  conforme  au  manuscrit  original 
de  la  Connaissance  de  Dieu  et  de  soi-même.  Paris,  l.x;>,s, 
in-12,  3  éditions;  de  même  une  nouvelle  édition  des 
Traités  de  logique  et  de  morale  par  Bossuet  avec  une 
introduction  par  M.  Manier,  Paris,  1858.  in-12.  En 
1843-1844.  il  lit  lithographier  en  in-8»  Philosophim 
compendium.  Il  le  fit  imprimer  en  2  vol.  in-8°,  en  1817. 
pour  l'usage  des  séminaires,  En  1851,  il  donna  une 
édition  en  .'!  volumes  in-12.  I.a  dernière  édition  donnée 
par  l'auteur  est  la  9e,  parue  en  1870  1871.  C'esl  dans 
cette  édition  qu'il  soutient  le  Système  de  probabilisme 
ci  compensation,  ci-dessus,  col.  806.  Une  m-  édition 
fut  préparée  et  publiée  en  3  vol.  in-12  en  1877  par  un 
chanoine  d'Orléans,  professeur  de  philosophie  au 
petit  séminaire,  M.  L.  Empart.  Cette  philosophie  est 
influencée  par  les  idées  de  l'Écossais  Thomas  Reid. 
—  A  cette  époque,  qui  suivit  la  condamnation  du  sys 
terne  de  Lamennais  on  s'occupait  beaucoup  du  pro- 
blème de.  la  certitude;  on  en  cherchait  la  solution 
dans  les  principes  cartésiens  ou  dans  la  philosophie 
écossaise.  On  ne  connaissait  plus  guère  en  France  la 
philosophie  de  saint  Thomas.  M.  Branchereau  (1819- 
1915),  professeur  de.  philosophie,  à  Germon!  puis  à 
Issy,  crut  trouver  la  solution  dans  un  ontologisme 
mitigé.  Il  composa  alors  ses  Prselecliones  philosophicse, 
lithographiées  en  1815.  imprimées  en  3  vol.  in-12 
en  1849;  2°  édit..  1855.  en  9  fascicules.  Après  la  cou 
damnation  des  7  propositions  du  Père  Martin  (Ml  sep- 
tembre 1861,  il  crut  pouvoir  réduire  sa  philosophie  a 
15  propositions  qui  lui  paraissaient  très  distinctes  des 
7  propositions  et  partant  non  censurées.  Mais  il  lui  fut 
répondu  (pie,  n'en  étant  pas  suffisamment  éloignées, 
.-lies  m-  pouvaient  luh,  tradi.  Il  écrivit  un.-  belle 
lettre  de  soumission  qui  lui  valut  une  réponse  de 
Pie  IX,  très  paternelle  et  très  élogieuse.  Cf.  A.  Crosnier, 
Louis   Branchereau,  P.S.S.,  Paris-Angers,   1915. 

Mai!  depuis  nombre  d'années  s'introduisait  de. 
l'étranger  des  philosophies  ad  mentem  S.  Thomse, 
les  manuels  de  San  Severino,  1  .iheratore. 
Goudin,  Zigliara,  etc.  M.  P.  Brin  (1843  1894)  composa 
,-i  publia  eu  1879  Philosophia  scolastica  inqua  theoria 
veterum,  preecipue  S.  Thomse,  experientiis  recentiorum 

accommodatur,  Paris,  :>,  vol.  in  12.  En   1881,  IV. hi 

iih.-  de  Philosophia  sancli  Thomse  Aquinatis. 
C'est  cette  philosophie,  revue  pour  la  1°  édition  par 
MM.  i  ari  es  ei  Barbedette  en  1893  el  1895,  el  trans 
formée  peu  après  dans  les  éditions  suivantes,  qui  n'a 
plus  retenu  le  nom   de  M.   Brin  el    a  pris  le   nom  des 

tux  auteurs.  Elle  est  encore  adoptée  dans  un 
grand  nombre  de  séminaires.  On  doit  aussi  a  M.  Brin, 
une  /;  raie  de  la  philosophie,   Paris,   1X.S2 

1884,  2  vol.  in  12.  ci   me-  Histoire  de  la  philosophie 
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contemporaine,  Paris,  1886,  in-12.  Il  a  été  donné  une 
traduction  française  de  ce  cours  de  philosophie  scolas- 
tique.  Un  de  ses  auteurs.  Mgr  Farges  (1848-1926)  se 
regardait  comme  un  vulgarisateur  «le  la  vérité  philo- 
sophique thomiste.  Il  se  fit  connaître  surtout  par  ses 
Études  philosophiques,  volumes  ou  brochures  grand 
in-8°,  (|iii  se  succédèrent  rapidement  et  eurent  plu- 
sieurs éditions  :  1"  La  théorie  fondamentale  de  l'acte 
et  de  la  puissance,  du  moteur  et  du  mobile;  2°  L'objec- 
tivité  <lc  la  perception  des  sens  extérieurs;  3°  Matière  et 
forme  en  présence  'les  sciences  modernes;  4°  La  vie  et 
révolution  des  espèces,  5  Le  cerveau,  l'âme  et  ses 
Incultes:  r>"  L'idée  de  continu  dans  l'espace  et  le  temps; 
7°  L'idée  de  Dieu  d'après  la  raison  et  la  science;  8°  La 
liberté  et  le  devoir;  9°  La  crise  de  la  certitude.  —  De  son 
côté  \.  Dupeyrat  (1826-1905),  professeur  de  philoso- 
phie à  Limoges,  avait  imprimé  Manuductio  ad  scho- 
laslicam,  in  primis  thomisticam  philosophiam,  Paris. 
1882  1883,  2  vol.  in-18.  La  5e  édition  est  de  1898. — 
Pierre  Yallet  (  1845-1926),  professeur  de  philosophie  au 
séminaire  d'Issy  de  1872  a  1888,  converti  de  la  philo- 
sophie  cartésienne  à  la  philosophie  scolastique,  com- 
posa dans  la  ferveur  première  de  son  adhésion  à  saint 
Thomas  Prœlecliones  philosophicse  ad  meiilem  S.  77m- 
mse,  1879,  in-12,  qui  eut  plusieurs  éditions.  I!  y  ajouta 
une  Histoire  de  la  philosophie,  3e  édit.,  1886,  m  12  el 
quelques  études  particulières,  comme  7.e  kantisme  et  le 
positivisme.  1887,  in-12;  Les  fondements  de  la  connais- 
sance et  de  la  croyance,  1905,  in-12;  L'idée  du  beau  dans 
la  philosophie  de  saint  Thomas,  1.S.S3.  in-12;  La  tête  et 
le  cœur,  1885,  in-12;  La  vie  et  l'hérédité,  1894,  in-12.— 
Clément  Alibert  (1853-1918),  qui  fut  professeur  au 
séminaire  de  philosophie  de  Lyon,  y  composa  un  Ma- 
nuel de  philosophie  pour  la  préparation  au  baccalau- 
réat, 1888-1892,  3  vol.  in-8°.  Ses  œuvres,  comme  la 
Psychologie  thomiste,  1903,  et  la  Méthode  pédagogique, 
révèlent  un  esprit  de  métaphysicien,  d'une  puissance 
de  pénétration  et  de  systématisation  peu    commune. 

XII.  Les  sciences.  —  Avant  la  Révolution,  les 
sciences  faisaient  partie  du  cours  de  philosophie  qui 
durait  d'ordinaire  deux  années  :  une  année  la  logique, 
et  l'autre  la  physique.  Sous  ces  deux  dénominations, 
étaient  comprises  la  philosophie  et  les  sciences.  Après 
la  Révolution,  on  continua  dans  les  séminaires  la  même 
division  du  travail.  Mais  bientôt  ces  études  se  feront  au 
petit  séminaire  ou  dans  les  collèges.  On  conserva  ce- 
pendant au  grand  séminaire,  certaines  études  de  scien- 
ces, qui  se  tirent  surtout  au  point  de  vue  apologétique. 

Alexis  Pinault  (1793-1870)  dont  on  a  dit  :  «  ce  fut 
un  savant,  un  original  et  un  saint  »,  et  dont  le  ^rancl 
Ampère  disait  :  »  Je  n'ai  que  deux  élevés,  Pinault  et 
Savart  »,  fut  professeur  de  mathématiques  spéciales 
el  maître  de  conférences  a  l'École  normale.  Il  entra  à 
Saint-Sulpice  eu  1824,  fut  ordonné  prêtre  en  1827  et 
après  sa  Solitude.  1829,  devint  professeur  à  Issy.  Son 
Traité  élémentaire  de  physique,  1835,  2  vol.  in-8°,  est 
i  n  œuvre  de  1res  liante  valeur  où  les  questions  sont 
traitées  avec  une  rare  compétence.  Sans  une  dédicace 
à  la  sainte  Vierge  que  l'auteur  ne  voulut  jamais  sup- 
primer, ce  livre  aurait  été  pris  pour  manuel  à  l'École 
polytechnique.  Un  si  remarquable  ouvrage  de  science 
pure  devenait,  quand  on  en  connaissait  l'auteur  et 
sa  sainteté,  une  vraie  apologie  (  1  éditions).  Pinaulo 
donna  aussi  Traité  élémentaire  de  mathématiques,  conte- 
nant l'arithmétique,  l'algèbre,  la  géométrie  synthé- 
tique, la  trigonométrie,  la  géométrie  analytique,  des 
notions  de  (aïeul  différentiel  et  intégral  et  le  calcul 
des  probabilités,  Paris,  1836,  in  s-;  il  eut  3  éditions. 
Pierre  Lavaud  de  Lestrades  (1824-1901),  professeur 
de  sciences  au  grand  séminaire  de  Clermont,  publia  : 
Transjormisme  el  darwinisme,  réfutation  méthodique, 
Paris,  1885,  in-18;  Accord  de  la  science  avec  le  premier 
chapitre  de  la  Genèse,  Paris.   1885,  in-18.  L'auteur  y 


suit  les  opinions  assez  générales  alors  parmi  les  catho- 
liques sur  le  concordisme.  On  était  séduit  par  les 
apparences  premières  d'un  concordisme  entre  le  pre- 
mier chapitre  de  la  Genèse  et  les  découvertes  de  la 
science  géologique;  les  progrès  tant  de  la  science  que 
de  l'exégèse  ont  obligé  à  y  renoncer.  —  Jean  Moyen 
(1828-1899),  professeur  de  sciences  physiques  et  natu- 
relles au  Canada,  puis  au  séminaire  de  philosophie  de 
Lyon,  a  publié  :  Flore  du  Canada  à  l'usage  des  mai- 
sons d'éducation.  Montréal.  1870,  in-8°:  2e  édition 
revue  par  M.  Orhan;  Les  champignons  :  Traité  élé- 
mentaire et  pratique  de  mgcologie.  Paris,  1889,  in-8°. 
Avec  lui  la  science  pure  de  la  nature  tournait  par- 
fois à  l'apologie.  —  A.  Rain^eard  (1839-1915),  pro- 
fesseur de  sciences  au  séminaire  de  Rodez,  a  publié 
Notions  de  géologie,  puis  Autour  de  la  géologie,  études 
apologétiques.  Rodez,  1903,  in-8°.  Ces  ouvrages 
parvinrent  à  une  troisième  édition  et  obtinrent  les 
suffrages  flatteurs  d'un  maître.  M.  Albert  de  Lappa- 
rent.  L'auteur  était  un  esprit  précis,  pénétrant,  qui  se 
faisait  de  toutes  les  questions  une  opinion  personnelle. 
Il  avait  de  la  profondeur,  quelquefois  de  la  hardiesse, 
niais  toujours  ramenée  à  la  mesure  de  l'orthodoxie  par 
un  sens  catholique  très  averti.  —  Jean  Guibert  (1S57- 
191  11.  Son  livre  principal  est  intitulé  :  Les  origines, 
questions  d'apologétique  :  cosmogonie,  origine  de  la  vie, 
origine  des  espèces,  origine  de  l'homme,  unité  de  l'espèce 
humaine,  antiquité,  etc..  1896.  in-8°;  plusieurs  éditions; 
la  6e,  revue  par  M.  Chinchole,  mise  au  courant  des  der- 
nières découvertes.  Ouvrage  d'apologétique  scientifi- 
que de  grande  valeur.  —  Paul  de  Foville  (1840-1909), 
ancien  élève  de  l'École  polytechnique,  émule  et  ami  de 
M.  Albert  de  Lapparent,  entra  au  séminaire  Saint-Sul- 
pice. II  enseigna  les  sciences  à  Issy.  II  donna  à  la  Revue 
des  questions  scientifiques  de  Bruxelles,  un  certain  nom- 
bre d'articles  fort  remarqués  sur  les  Études  naturelles 
el  la  Bible,  sur  La  Bible  el  la  science,  sur  La  création  et 
l'ouvre  des  six  jours.  —  Léon  Wintrebert  (1871-191  11. 
professeur  de  sciences  au  séminaire  de  Bordeaux,  y 
prépara  une  thèse  de  doctorat  es  sciences  physiques 
el  chimiques  sous  la  direction  de  M.  Duhem  :  Étude 
de  l'osmium.  Par  ses  recherches,  il  a  pu  obtenir  des 
combinaisons  de  ce  métal  inconnues  avant  lui,  et 
montrer  sa  parenté  étroite  avec  d'autres  métaux  de  la 
famille  du  platine.  Il  fit  de  1900  à  1905  des  communi- 
cations, remarquées  dans  leur  temps,  à  l'Académie 
des  sciences  de  Paris  et  à  la  Société  des  sciences 
physiques  et  chimiques  de  Bordeaux.  Dans  la  Revue 
du  clergé,  il  donna  plusieurs  travaux  utiles  à  l'apolo- 
gé1  ique.  La  maladie  et  la  mort  ont  brisé  les  espérances 
qu'on  attendait  de  sa  science. 

On  a  pu  le  constater  par  cet  exposé,  c'est  en  vue  des 
grands  séminaires  pour  lesquels  ils  ont  été  établis  et 
auxquels  ils  consacrent  toute  leur  activité,  que  les 
prêtres  de  Saint-Sulpice  ont  écrit  et  publié  des  Qu- 
'il aues,  qui  ont  répondu  aux  besoins  du  moment  et 
dont  quelques-uns  ont  marqué. 

F.  Levesque. 

SAINTE-BEUVE  (Jacques  de)  (1613-1677),  né 
à  Paris  le  10  avril  1613,  fit  de  très  brillantes  études 
en  Sorbonne;  reçu  docteur  en  1638,  il  fut  nommé  pro- 
fesseur de  théologie  en  1643  :  il  défendit  alors  la  doc- 
trine de  saint  Augustin  sur  la  grâce,  sans  tomber  dans 
les  exagérations  de  Jansénius  dont  il  combattit  les 
thèses.  Cependant  il  était  fort  lié  avec  Port  Royal  et  il 
refusa  de  souscrire  la  censure  portée  en  Sorbonne,  le 
.'il  janvier  1656,  contre  les  deux  propositions  d'Arnauld; 
à  cause  de  cette  opposition,  il  dut  donner  sa  démission 
le  26  février  suivant.  Il  signa  le  Formulaire  prescrit 
par  Alexandre  VII,  le  15  février  1665,  et  le  clergé  de 
France  lui  donna  une  pension  de  1000  livres,  en  le 
chargeant  de  rédiger  une  théologie  morale.  Il  mourut  à 
Paris  le  15  décembre  1677. 
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Jacques  de  Sainte-Beuve  ne  publia  aucun  écrit, 
mais  son  frère  Jérôme,  qu'on  appelait  Le  prieur  o,  et 
qui  mourut  seulement  en  septembre  1717.  recueillit  ses 
écrits  :  De  eonflrmatione  et  De  extrema  unelione,  in-12, 
Paris,  1686.  Ces  deux  traités  sont  dirigés  contre  le 
pasteur  Daillé  et  montrent  que  ce  sont  de  vrais  sacre- 
ments; Résolution  de  plusieurs  cas  de  conscience, 
Paris,  1689,  1692  et  1704.  3  vol.  in-1»  et  in-8°.  Cet  écrit 
est  rempli  d'une  très  grande  érudition;  l'auteur  y  étu- 
die le  dogme,  la  morale,  la  discipline  et  les  cérémonies 
et  il  appuie  ses  décisions  sur  l'Écriture,  sur  les  Pères, 
les  théologiens,  les  coutumes  et  les  lois  civiles. 

A  la  Bibliothèque  nationale,  il  y  a  plusieurs  manus- 
crits de  Sainte-Beuve  :  Traclalus  de  gratta  et  Tractatus 
de  libero  arbitrio,  ms.  10  669  et  mss  latins,  n.  16  44e,  et 
16  447;  Tractatus  de  sacramcnto  pxnitentise,  ms.  16  44s; 
Disquisilio  de  ordinationibus,exordinationibus  et  super- 
ordinalionibus siue  de  sacrorum  ordinalionum  ileratione, 
ms.   16  iôO. 

Dupin,  Bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  xix, 
p.  199-200;  .Mémoires  du  P.  Rapiu  et  de  G.  Ilermant,  édit. 
Gazier,  passim;  Féret,  La  faculté  de  théologie  de  Paris  et  ses 
docteurs  les  plus  célèbres,  Époque  moderne,  t.  rv,  p.  316-335; 
Denis-Eugène  de  Sainte-Beuve,  Jacques  de  Sainte-Beuve, 
docteur  de  Sorbonne  et  professeur  royal;  élude  historique 
contenant  des  détails  inconnus  sur  le  premier  jansénisme, 
Paris,  1S63,  in-8°.  L'auteur  de  ce  travail  est  M.  de  Sainte- 
Beuve,  magistrat  au  tribunal  <!<•  la  Seine,  que  Sainte- 
Beuve  a  vivement  critiqué  dans  son  Port-Royal,  t.  rv, 
appendice,  p.  563-37  1  :  Livre  singulier,  qui,  à  travers  des 
airs  modestes,  n'est  pas  sans  de  grandes  prétentions...  Il 
exagère  tout  et  subtilise  à  l'excès;  il  exagère  le  rôle  du 
docteur  dans  le  jansénisme  proprement  dit.  •  Le  critique 
écrit  que  Jacques  de  Sainte-Beuve  était  un  «  maître  en 
escrime  sorbonnique  •,  t.  m.  p.  fiJl.  et  il  l'appelle  «un 
Suétone  chrétien    ,  t.  vi.  p.  294. 

J.  Carreybe. 
SAINTE-CLAIRE  (François  de),  frère  mineur 
anglais  du  xvne  siècle,  appelé  encore  François  H  tint 
ou  François  de  Coventry,  ou  encore  de  son  nom 
dans  le  siècle  Christophe  Davenport.  Originaire  de 
Coventry,  en  Angleterre,  où  il  naquit,  en  1598,  d'une 
famille  protestante,  après  avoir  terminé  ses  études  pri- 
maires, il  se  rendit  à  Dublin  pour  y  poursuivre  des 
études  supérieures.  Après  quinze  mois,  le  22  novembre 
1611,  il  quitta  cette  ville,  pour  continuer  ses  études, 
avec  son  frère  Jean,  à  Merton-College  d'Oxford,  où  ils 
entrèrent  en  1613.  Obligés  de  le  quitter,  ils  prirent 
leur  résidence,  en  1614,  à  Magdalen  Hall,  où  Chris- 
tophe conquit,  le  28  mai  de  cette  même  année,  le 
grade  de  bachelier  es  arts.  Jean  devint  un  célèbre  puri- 
tain et  émigra  en  Amérique,  où  il  fonda,  en  1638,  la 
ville  de  New-Haven,  dans  le  Connecticut.  Christophe 
au  contraire,  pendant  son  séjour  à  Oxford,  se  convertit 
au  catholicisme  et  en  1615  se  rendit  à  Douai,  en  France. 
Attiré  par  le  désir  de  rétablir  la  province  anglaise 
des  mineurs,  il  embrassa  la  vie  franciscaine,  le  7  octobre 
1617,  au  couvent  d'Ypres,  en  Belgique.  Après  sa  pro- 
fession, où  il  prit  le  nom  de  François  de  Sainte-Claire, 
il  rejoignit  le  18  octobre  1618,  les  mineurs  anglais,  éta- 
blis dans  le  nouveau  couvent  de  Saint-Bonaventure  à 
Douai.  Il  fut  envoyé  ensuite  à  l'université  de  Sala- 
manque,  où  il  prit  le  grade  de  docteur  en  théologie,  et 
retourna  à  Douai,  où  il  enseigna  la  théologie  et  devint 
gardien  du  couvent  de  Saint-Bonaventure.  Délégué 
en  Angleterre  après  un  certain  temps,  il  fut  nommé 
chapelain  de  la  reine  I  lenriet  te  Marie  de  France,  et  de 
la  sorte  il  devint  familier  avec  le  roi  Charles  I ".  l'ai 
cbevêque  I.aud  et  les  évêques  Montagne  de  Norwich 
et  Goodman  de  Gloucester.  Rêvant  de  convertir  l'An 
gleterre  au  moyen  de  réunions  collectives,  il  écrivit  un 
traité  ;  Paraphrastica  expositio  articulorum  confessionis 
anglicanœ,  dans  lequel  il  tend  à  démontrer  que  les 
trente-neuf  articles  de  la  confession  anglicane  sont 
susceptibles  d'une  interprétation  qui  est  plus  en  har 
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monie  avec  la  doctrine  catholique,  qu'on  ne  l'avait 
admis  jusque-là.  Ce  traité,  publié  comme  appendice 
à  son  ouvrage  :  Deus,  natura  et  gratta,  Lyon,  1034, 
offensa  un  grand  nombre  de  catholiques  et  fut  inscrit 
en  Espagne  parmi  les  livres  défendus.  Panzani,  le 
nonce  à  Londres,  put  éviter  toutefois  qu'il  ne  fût 
condamné  a  Rome. 

Le  P.  François  fut  élu  provincial  d'Angleterre  le 
19  juin  1037  et  réélu  à  cette  même  charge  le  10  juillet 
1650  et  le  1  juin  1065.  Après  la  Restauration  il  fut 
nommé  chapelain  de  la  reine  Catherine  de  Bragance 
et  retourna  à  Londres,  où  il  résida  habituellement  pen- 
dant les  dernières  années  de  sa  vie.  Il  réussit  à  conver- 
tir de  nombreux  protestants,  parmi  lesquels  Anne,  la 
duchesse  d'York.  Il  mourut  le  31   mai  1680. 

Le  1'.  François  est  l'auteur  de  nombreux  ouvrages, 
dont  la  plupart  ont  été  publiés  séparément  :  Deus, 
natura  et  gratta,  Lyon  et  Paris,  1634;  Lyon,  1035  ; 
Epistolium  continens  confulationem  duarum  propositio- 
num  astrologicarum,  Douai.  1626;  Apologia  episcopo- 
rum  seu  sucri  magistralus  propugnatio,  Cologne,  1640; 
The  praclise  of  the  présence  of  <•<«/.  Douai,  1642;  Sgs- 
tema  fidei,  seu  de  auctoritatc  conciliorum  generalium, 
avec  un  appendice  De  origine  papatus  romani  et  an 
Petrus  cl  Paulus  fuerint  simul  papse,  Liège,  1648; 
Opuscutum  de  definibilitate  controversise  immaculalse 
conceptionis  Dei  Cenitricis,  Douai,  1651;  Paralipo- 
mena  philosophica  de  mundo  peripatetico,  Anvers, 
1652;  An  enchiridion  of  faith,  Douai,  1655;  Explana- 
tion  of  the  calholic  belief,  Douai.  1656;  M  annule  mis- 
sionarium  regularium,  prœcipue  anglorum  ord.  s.  Fran- 
cisci,  seu  commentaria  super  nobiliores  qusestiones  régu- 
lée S,  Francisci  ad  missionarios  spectanles,  Douai, 
1658  et  1661;  Vindication  of  roman  catholics,  Douai, 
1659;  Liber  dialogorum,  seu  summa  veleris  theologise 
dialogismis  tradila.  Douai.  1661;  Religio  philosophica, 
seu  peripatetica  discussio  celeberrimi  miraculi,  Douai. 
1662  et  1007;  Fragmenta,  seu  historia  min.  prov.  An- 
glim  fr.  minorum;  Traclalus  de  schismale,  prxsertim 
anglicano;  Problemala  scholastica  et  controversalia  spe- 
culativa;  Corollarium  dialogi  de  medio  animarum  statu. 
Tous  ces  traités  ont  été  édités  ensemble  dans  Opéra 
omnia  Francisci  a  S.  Clara.  Douai,  1665-1667.  Après 
cette  date,  le  P.  François  lit  imprimer  encore  :  Dis- 
putatio  de  untiqua  provincial  prsecedentia,  Douai,  1070; 
Supplementum  historiu?  provincim  Angliœ,  Douai,  1671. 

A.  W 1.  Athcnse  Oxonienses,  éd.  Bliss,  t.  ni,  Londres, 

1S17,  p.  1221  ;  A.  Clark,  Register  of  the  universily  of  Oxford, 
t.  n,  dans  Oxford  hist.  Soc,  t.  xi,  Oxford,  1887,  p.  371;  Fos- 
ter,  Alumni  Oxonienses,  t.  i,  Oxford,  1891,  p.  376;  Shahan, 
Chrisiopher  Davenport,  dans  Unit,  States  Cath,  hist.  maga- 
zine, t.  ii.  1888,  p.  153.  Nous  nous  sommes  inspires  surtout 
de  Marcellin  de  Civezza,  Storia  universaU  délie  missioni 
francescane,  t.  vu,  lre  part..  Appendice  bibliografica,  Prato, 
1SS3,  p.  73,  et  principalement  de  E.  Burton,  Davenport 
Christopher,  dans  The  calholic  en,cyclopedia,t.  iv, p.  639-640. 
A.   Teetaert. 

SAINTE-MARTHE.  La  famille  de  Sainte- 
Marthe,  originaire  du  Poitou,  forme  une  véritable 
dynastie,  qui  s'est  distinguée  surtout  aux  xvr  et 
xvir  siècles,  par  les  hommes  illustres  qui  Ont  brillé 
comme  médecins,  comme  avocats  et  comme  ecclésia: 
tiques.  Beaucoup  d'entre  eux  se  sont  adonnes  aux 
étioles  d'histoire  religieuse  et  de  théologie.  Le  Galtia 
christiana  peut  être  regardé  comme  une  véritable  pro 
priété  de  Famille.  On  ne  signalera  ici  que  les  membres 

de  la  famille  qui  ont  composé  des  écrits  intéressant  au 

moins  indirectement  la  théologie.  <>n  trouvera  îles 
détails  biographiques  et  bibliographiques  dans  deux 
écrits  principaux  :  Dreux  Du   Radier,   Bibliographie 

historique  et  critique  du   Poitou,  t.  v.  p.  84-  I  10,  sous  le 

titre  :  Savants  du  nom  de  Suinte  Marthe  depuis  1500 

jusqu'au   wnr  siècle  compris;  et  l'ouvrage  du  P.  de 

n  mare  :  Une  famille  d'ailleurs  aux  .viv,  2  i    ■    et 
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XV IIIe  siècles;  Les  Sainte-Marthe  :  Élude  historique  et 
littéraire  d'après  de  nombreux  documents  inédits,  Paris, 
1902,  in-8°.  Cf.  Généalogie  de  la  maison  de  Sainte- 
Marthe,  à  la  Bibliothèque  nationale,  nis.  fr.  32  655. 

Le  chef  de  famille  fut  Gaucher  de  Sainte-Marthe, 
né  en  1458,  médecin  de  François  Ier:  il  eut  cinq  en- 
fants :  Louis  (1509),  Charles  (1512),  auteur  de  poésies 
diverses  et  dédiants  funèbres,  Jacques (1517), médecin 
d'Henri  II,  de  François  II  et  d'Henri  III,  Joseph  (1518) 
et  René  (1521).  Voir  Du  Radier,  op.  cit.,  p.  97-147. 

SCÉVOLE  —  De  Louis,  naquit  le  2  février  1536,  à 
Loudun.  Gaucher  II,  dit  Scévole:  il  se  distingua  par  sa 
fidélité  à  Henri  III  et  par  son  zèle  à  défendre  la  reli- 
tholique:  il  mourut  à  Loudun,  le  29  mars  1623, 
laissant  de  nombreux  écrits,  parmi  lesquels  il  faut 
citer  :  Gallorum  doclrina  illuslrium  qui  nostra  Palrum- 
f/ue  memoria  floruerunt  elogia,  Poitiers,  1598,  in-8°.  Cet 
ouvrage  eut  de  nombreuses  éditions,  en  1602,  1605  et 
plus  tard  à  Paris,  1616,  1633,  1698,  1722.  Il  fut  traduit 
en  français  par  Guillaume  Collet  et  :  Éloges  des  hommes 
illustres  qui.  depuis  un  siècle,  ont  fleuri  en  France  dans 
lu  profession  des  lettres,  Paris.  1611.  in-4°;  Pcedolrophia, 
seu  de  pueroriun  educatione  libri  III,  Paris,  1584  et 
158".  in-8°;  c'est  un  poème  qui  fut  édité  souvent  pen- 
dant sa  vie  et  après  sa  mort.  Son  petit-fils,  Abel,  sieur 
de  Corbeville,  en  donna  une  traduction  française  en 
1698;  enfin  Opéra  poetica,  Paris,  1575,  in-8°,  où  l'on 
trouve  de  nombreuses  poésies  en  latin  et  en  français. 

Les  écrils  de  Scévole  (traduction  latine  de  son  nom 
Gaucher)  ont  une  vraie  valeur  littéraire  et  théolo- 
uique;  ils  ont  été  fort  étudiés. 

Oraison  funèbre  de  Scévole,  par  P,enaudot.  5  avril  1623 
et  par  Urbain  Grandier,  11  septembre  1623,  imprimée 
en  1629  avec  les  ouvrages  de  Scévole,  en  1629  et  en  1633, 
Paris,  in-4">;  Vie  de  Scévole  de  Sainte-Marthe,  par  Gabriel 
Michel  de  La  Rochemaillet,  avocat  au  Parlement,  publiée 
avee  les  ouvrages  de  Sainte-Marthe  en  1629  et  1633;  cette 
vie  a  été  traduite  en  latin  par  Jean  Vigile  Le  Maître  et  se 
trouve  dans  les  Vies  choisies,  Londres.  1682  et  1701, 
publiées  par  Jean  Batz,  p.  379-103;  Perrault,  Hommes 
illustres  qui  ont  paru  en  France  pendant  ce  siècle,  t.  i, 
in-fol.,  Paris,  1696,  p.  49  sq.;  N'iceron,  Mémoires  pour  servir 
à  rhistoire  des  hommes  illustres,  t.  vin,  p.  12-21  ;  Du  P.adier, 
Biblio'hèque  historique  et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  147-223; 
Léon  Feugère,  Étude  sur  Scévole  de  Sainte-Marthe,  Paris, 
1853,  in-12,  rééditée  aussi  dans  l'écrit  intitulé  :  Élude  sur 
la  oie  et  les  ouvrages  d'Henri  Eslienne,  suivit  d'une  étude 
île  de  Sainte-Marthe,  Paris,  1S53,  in-12,  p.  265-371; 
A.  Ilamon.  De  Scœvolee  Sammarthani  vita  et  latine  scriplis 
operibus,  Paris,  1901,  in-12  (thèse);  P.  de  Longuemare, 
("ne  famille  d'aideurs  aux  IF/«,  XVII'  et  XVIII'  siècles, 
Paris,  1902,  in-S°,  p.  61-107;  Albert  Fariner,  Les  œuvres 
françaises  de  Scévole  de  Suinte-Marthe  (1536-1623),  Tou- 
louse, 1920,  in-12. 

ABEL  DE  SAINTE-MARTHE  —  Gaucher  de  Sainte- 
Marthe  (Scévole)  eut  sept  fils,  dont  trois  méritent 
d'être  signalés  :  Abel  de  Sainte-Marthe,  seigneur 
d'Estrepied.  né  à  Loudun,  le  3  mai  1566,  fut  avocat  au 
Parlement  et  conseiller  d'État,  bibliothécaire  du  roi; 
il  mourut  à  Poitiers,  le  7  septembre  1652;  il  a  composé 
surtout  des  ouvrages  historiques  pour  célébrer  les 
exploits  du  roi  Louis  XIII  (Dreux  Du  Radier,  op.  cit., 
p.  247-300).  Sun  fils,  \!>.l  IL  seigneur  de  Corbeville, 
naquit  en  1630,  fut  avocat  comme  son  père,  conseiller 
iur  des  aides;  il  publia  les  discours  de  son  père. 
les  plaidoyers  de  son  beau-père,  Nicolas  de  Corberon, 
et  les  siens  propres.  Paris.  1693,  in-12;  il  donna  aussi 
la  traduction  de  la  Pœdolrophia  de  son  grand-père. 

LOUIS  ET  SCÉVOLE  III  DE  SAINTE-MARTHE, 
jumeaux  et  fils  de  Gaucher  de  Sainte-Marthe, 
naquirent  le  20  décembre  1571.  Louis  entra  dans 
l'état  ecclésiastique  et  son  frère  se  maria,  mais. 
disent  les  biographes,  les  deux  frères  jumeaux  restèrent 
toujours  fort  unis  et  leurs  écrits,  que  1rs  descendants 


de  Gaucher  reprirent  et  achevèrent,  furent  composés 
en  collaboration  étroite.  Scévole  mourut  le  7  sep- 
tembre 1650  et  Louis,  le  29  avril  1656.  Les  deux  frères 
composèrent  l'Histoire  généalogique  de  la  maison  de 
France,  Paris,  1619,  in-4°,  édit.  augmentée,  Paris, 
1638,  2  vol.  in-fol.;  3e  édit.,  Paris,  1647,  2  vol.  in-fol. 
Mais  le  travail  capital  des  deux  jumeaux  fut  le  Gallia 
chrisliana.  qui  parut  peu  après  la  mort  de  Louis, 
Paris,  1656,  4  vol.  in-fol.  Voir  Longuemare,  op.  cit., 
p.  135-145  et  Dreux  Du  Radier,  op.  cit..  p.  300-323: 
Xiceron,  Mémoires,  t.  vin,  p.  25-28. 

Gaucher,  ou  Scévole  IIIe  du  nom,  laissa  trois  fils  : 
Pierre  Scévole,  sieur  de  Méré-sur-Indre  (21  novembre 
1618-9  août  1690),  Nicolas-Charles  (26  avril  1623- 
8  février  1662)  et  Abel-Louis,  dont  on  parlera  plus 
longuement,  né  le  13  août  1621  et  mort  le  7  avril  1697. 
Voir  Dreux  Du  Radier,  p.  339-388,  et  Longuemare, 
p.  163-175. 

PIERRE  SCÉVOLE  l'aîné,  a  laissé  quelques  ouvra- 
ges d'histoire  :  Table  généalogique  de  l'auguste  et  royale 
maison  de  France,  Paris,  1649,  in-fol.;  Histoire 
généalogique  de  la  maison  de  La  Trémoille,  Paris,  1668, 
in-12;  L'état  de  la  cour  des  rois  de  l'Europe,  Paris,  1670, 
3  vol.,  in-12,  et  L'Europe  vivante,  ou  L'état  des  rois, 
princes  souverains  et  autres  personnes  de  marque  dans 
l'Église,  dans  l'Épée  et  dans  la  Robe  vivants  en  1685, 
Paris.  1685,  in-12.  Voir  Niceron,  t.  vm,  p.  28-30;  Du 
Radier,  op.  cit.,  t.  v,  p.  339-377.  Avec  ses  deux  frères, 
Abel-Louis  et  Nicolas-Charles,  il  compléta  le  travail 
de  son  père  et  de  son  oncle  (Gallia  christiana)  et  le 
reprit  sur  un  plan  nouveau.  Après  la  mort  de  Nicolas- 
Charles,  prieur  de  Claunai.  en  1662,  les  manuscrits 
recueillis  par  les  trois  frères  furent  confiés  au  P.  Denis  de 
Sainte-Marthe,  supérieur  de  la  congrégation  de  Saint- 
Maur,  issu  d'une  branche  collatérale.  Ainsi  l'histoire 
du  Gallia  christiana  se  rattache  étroitement  à  l'his- 
toire de  la  famille  de  Sainte-Marthe  et  il  est  bon  de 
donner  ici  des  détails  sur  cet  ouvrage  capital,  qui  est 
l'oeuvre  collective  de  la  dynastie  des  Sainte-Marthe. 

Le  Gallia  chrisliana.  —  En  1621,  Jean  Chenu,  ori- 
ginaire de  Bourges  et  avocat  au  parlement  de  Paris, 
fit  paraître  une  histoire  chronologique  des  archevêques 
et  évêques  de  France,  sous  le  titre  :  Archiepiscoporum 
et  episcoporum  Gallise  chronologica,  Paris,  1621,  in-12. 
En  1626,  Claude  Robert,  archidiacre  de  Chalon-sur- 
Saône,  fit  paraître  une  histoire  plus  complète  : 
Gallia  christiana,  in  qua  regni  Francise  ditionumque 
vicinarum  diœceses,  et  in  eis  preesules  describuntur, 
Paris,  1626,  in-fol.  Cl.  Robert  engagea  les  deux 
frères  Louis  et  Scévole  de  Sainte-Marthe  à  préciser 
et  à  compléter  son  œuvre;  ceux-ci  firent  part  de 
leur  projet  à  l'assemblée  du  clergé  de  1645.  Un  procès- 
verbal  du  8  janvier  1646  encouragea  les  auteurs  et  afin 
de  participer  aux  frais  de  l'impression,  l'assemblée 
vota  6  000  livres.  L'œuvre  n'était  pas  encore  achevée, 
lorsque  moururent  Scévole  et  Louis  de  Sainte-Marthe 
(7  septembre  1650  et  29  avril  1656).  Les  trois  fils  de 
Scévole  achevèrent  le  travail,  qui  fut  présenté  à 
l'assemblée  de  1656.  Les  commissaires  nommés  par 
l'assemblée  :  Pierre  de  Marca,  archevêque  de  Toulouse, 
Antoine  Godeau.  évèque  de  Vence,  François  Bousquet, 
évêque  de  Montpellier  et  les  abbés  de  Berthier,  d'Es- 
peisses  et  Lemoyne,  approuvèrent  le  travail.  L'assem- 
blée accorda  à  chacun  des  auteurs  une  pension  de 
"ii  in  livres.  L'écrit  parut  sous  le  titre  :  Gallia  chrislianu 
qua  séries  omnium  archiepiscoporum,  episcoporum  et 
abbatum  Francise,  oicinarumque  ditionum  ab  origine 
ecclesiarum  ad  nostra  usque  tempora  per  quatuor  tomos 
deducilur,  Paris.  1656,  4  vol.  in-fol.  Les  trois  frères 
promirent  de  préparer  une  seconde  édition,  corrigée  et 
augmentée,  mais  ils  n'eurent  pas  le  temps  de  la  faire 
paraître. 
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Denis  de  Sainte-Marthe  (voir  ci-dessous,  col 
841  ).  fut  chargé  de  refaire  et  de  refondre  cet  ouvrage 
qui  était  une  sorte  de  patrimoine  familial.  Celui-ci,  qui 
résidait  à  Saint-Germain-des-Prés,  entreprit  une  nou- 
velle édition,  avec  les  encouragements  du  cardinal  de 
Nouilles.  Denis,  aidé  de  ses  confrères  bénédictins,  fit  de 
tus  nombreuses  recherches,  qui  lui  permirent  d'aug 
menttr  considérablement  le  premier  travail  et  d'adop 
ter  un  nouveau  plan.  La  première  édition  avail 
les  archevêchés  (t.  i),  les  évêchés  (t.  n  et  ni)  et  les 
abbayes  (t.  iv)  par  lettre  alphabétique.  Pour  mieux 
mettre  en  relief  les  relations  étroites  des  métropoles, 
îles  évêchés  suffragants  et  des  abbayes,  Denis  pensa 
qu'il  serait  beaucoup  plus  normal  de  diviser  son  tni\  ail 
par  provinces  ecclésiastiques.  Il  donnerait  en  abrégé 
l'histoire  de  la  ville  et  de  l'Église  métropolitaine,  puis 
l'histoire  des  archevêques  qui  l'ont  gouvernée,  et  de 
même  l'histoire  de  chaque  évêché  i 1  d(  chaqui  abbaye. 
l.e  P.  Denis  avait  déjà  avancé  son  travail,  lorsqu'il 
le  présenta  à  l'assemblée  de  1710;  il  demanda  qu'on 
permît  aux  religieux,  qui  travaillaient  avec  lui.  de 
fouiller  les  archives  et  qu'on  lui  accordât  des  subsides. 
Les  commissaires  nommés,  l'archevêque  de  Narbonne 
et  l'abbé  de  Prémeaux.  se  mirent  en  relation  avec  le 
Père  et  ils  rédigèrent  un  rapport  favorable,  qui  lut 
présenté  à  l'assemblée  présidée  par  le  cardinal  de 
Noailles,  le  mardi  17  juin  1710.  L'assemblée  are. .nia 
un  don  de  4  000  livres,  à  condition  que  la  congrégation 
des  bénédictins  s'engageât  par  écrit  à  achever  l'ou- 
\  rage,  si  le  P.  Denis  venait  à  mourir,  et  on  envoya  une 
lettre  aux  archevêques,  aux  évêques  et  aux  intendants 
de  province  pour  leur  demander  de  faciliter  la  commu 
nication  des  archives  aux  confrères  du  P.  Denis,  l.e 
t.  i  parut  en  1715  sous  le  titre  suivant  :  Gallia  chris- 
tiana  in  provincias  ecclesiasticas  dislributa,  qua  stries 
cl  historia  omnium  archiepiscoporum,  episcoporum 
et  abbaluin  Francis:  oicinarumque  ditionum  ab  origine 
ecclesiarum  ad  nostra  lempora  deducitur  cl  probatur  ex 
authenlicis  inslrumentis  ad  calcem  apposilis.  Opéra  et 
studio  Dionysii  Sammarthani,  Paris,  1715,  in-fol. 
Ce  volume  comprend  les  provinces  d'Albi,  Aix,  Arles. 
Vvignon  et  Auch.  Au  mois  d'août  1716,  p.  1409-1428, 
les  Mémoires  de  Trévoux  critiquèrent  quelques  détails 
de  l'ouvrage  de  Sainte -Marthe,  dont  le  Journal  des 
sauants  prit  la  défense. 

Le  t.  il,  qui  parut  en  1720,  comprend  les  métropoles 
de  Bourges  et  de  Bordeaux;  le  t.  m,  paru  en  1725, 
comprend  les  métropoles  de  Cambrai,  Cologne  et 
Embrun.  Le  t.  iv  était  achevé,  lorsque  mourut  le 
P.  Denis  :  il  parut  en  1728,  avec,  en  tète,  l'éloge  du 
P.  de  Sainte-Marthe;  il  est  l'œuvre  de  dom  Jean  Thi- 
roux  et  de  dom  Joseph  Duclou.  qui  avaient  travaille 
avec  le  P.  Denis;  il  comprend  l'archevêché  de  Lyon. 
Le  t.  v,  qui  comprend  Malines  et  Mayence,  parut 
en  1731.  A  cette  date,  les  querelles  provoquées  par  la 
bulle  Uniç/enitus  divisèrent  profondément  les  bénédic 
tins,  qui  durent  quitter  Saint-Germain-des-Prés  ;  dom 
Félix  Ilodin  et  dom  Etienne  Priée  s'étant  soumis  a  la 
bulle  revinrent  a  Paris  et  publièrent  le  t.  vi  en  1739 
(Narbonne)  et  les  t.  vu  et  vin,  en  lïll  d'ans),  l.e 
P.  Duplessis  publia  les  t.  ix  c  t  x  (Reims),  en  1751.  Le 
P.  Jacques  Taschereau  a  publié  le  t.  xi  (Rouen),  en 
1759  et  le  t.  xn  (Sens  et  Tarentaise),  en  1770.  Le 
t.  XIII  (Toulouse  et  '1  rêves)  parut  en  17X5.  Après  une 
longue  interruption,  Barthélémy  Hameau  a  publié  le'. 
t.  xiv  (Tours),  en  1856,  t.  xv  (Besançon), 
t.  xvi  (Vienne),  en  1865.  A  partir  du  I.  v,  le  litre  a  été 

légèrement  i lifié  :  au  lieu  de  ditionum  vicinarum,  on 

lit  :  reijiunum  omnium  quas  relus    Gallia  complet  leba 
lui. 

Ce  vaste  travail  d'érudition  esl  aujourd'hui  incom 
plet;  des  savants,  comme  Vlbani  ia  chris- 

tiana  nooissima,  où  il  étudie  les  évi  i  hé  ■  de  Provence, 


7  vol.  in-fol.,  ont  repris  l'œuvre  en  quelques  détails, 
mais  il  semble  bien  que  le  travail  tout  entier  devrait 
être  remis  à  pied  d'oeuvre.  Cf.  A.  Degert,  Pour  refaire 
le  Gallia  chrisliana,  dans  Revue  de  l'histoire  île  l'Eglise 
île   France,  t.  xi.  1922.  p.  281-301. 

Il  faut  maintenant  donner  quelques  détails  sur  les 
trois  membres  de  la  famille  de  Sainte-Marthe,  qui, 
au  xvie  siècle,  jouirent  d'une  grande  réputation 
et  s'adonnèrent  particulièrement  aux  questions  reli- 
gieuses. 

ABEL-LOUIS  DE  SAINTE-MARTHE,  fils  de  Scé- 
vole  III  et  neveu  de  I  ouis  de  Sainte-Marthe,  les  deux 
liens  jumeaux,  naquit  à  Poitiers  le  13  août  1621. 
Il  entra  a  l'Oratoire,  le  1  I  octobre  16  12.  Tout  de  suite, 
il  se  distingua  parmi  ses  confrères;  il  remplit  diverses 
fonctions  a  Nantes  (1651).  a  Paris  (1652),  à  Notre- 
Dame  des  -Ardilliers  (1651).  enfin  à  Saint  Magloire  de 
Paris  (1656).  C.'esi  glors  qu'avec  ses  deux  frères,  Pierre 
Scévole  et  Nicolas-Charles,  il  prép?ra  la  publication 
du  Gallia  chrisliana,  rédigé  par  son  père  el  par  son 
oncle,  Paris.  1  vol.  in-fol.  A  la  lin  du  t.  iv.  il  parle  en 
termes  émus  des  grands  oratoriens  :  le  cardinal  de 
Bérulle,  le  P.  de  Condren  et  le  P.  Bourgoing. 

Pour  compléter  l'histoire  de  l'Église,  il  commença  à 
recueillir  des  matériaux  pour  une  histoire  de  loutes  les 
figlises  du  monde  chrétien;  mais  en  1663.  il  fut  nommé 
assistant  du  P.  Scnault.  supérieur  général  de  l'Oratoire 
ri  il  I,.  put  poursuivre  ses  recherches.  Il  se  contenta  de 
publier  un  projet  intitulé  :  Orbis  christianus,  opus  a 
Sammarthanis  edendum,  Paris.  1664,  in  fol.  Le  3  oc- 
tobre 1672,  il  fut  élu  supérieur  généra]  de  l'Oratoire. 
lie-  luis,  il  s'occupa  très  activemenl  de  l'administra- 
tion de  cette  congrégation,  divisée  profondément  par- 
les questions  du  cartésianisme  et  surtout  du  jansé- 
nisme; c'était  le  moment  où  le  fameux  P.  Quesnel  se 
faisait  connaître.  Le  P.  de  Sainte-Marthe  fut  accusé  de 
favoriser  le  jansénisme.  Afin  de  calmer  les  divisions  ([tri 
régnaient  dans  la  congrégation,  le  supérieur  publia 
pour  les  collèges  de  l'Oratoire  un  formulaire  et  un  pré- 
cis de  doctrine,  qui  avaient  été  dusses  en  partie  par  le 
P.  Quesnel:  on  devait  enseigner  partout  la  doctrine 
de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas.  Mais  on  sait  que 
beaucoup  de  jansénistes  se  cachaient  derrière  ces  deux 
grands  docteurs.  Les  divisions  ne  firent  que  s'accroître 
et  le  roi,  par  une  lettre  du  4  octobre  1690,  ordonna  au 
P.  Abel  de  quitter  Paris.  De  plus  en  plus  suspect  de 
jansénisme,  il  donna  sa  démission  de  supérieur  général 
le  20  juin  1696.  Il  fut  remplacé  par  12  P.  de  La  Tour 
et  il  se  relira  a.  Saint-Paul-aux-Bois,  près  de  Soissons. 
C'est  là  qu'il  mourut  le  7  avril  1697. 

Niceron,  Mémoires  pour  servir  ù  l'histoire  îles  hommes 
illustres,  t.  vin,  p.  30-31;  Dreux  Du  Radier,  Bibliothèque 
historique  cl  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  377-387;  Cloyseaull . 
Bibliothèque  oratorienne,  t.  m.  Paris,  1883,  p.  1-27:  Ingold, 
Le  prétendu  jansénisme  du  /'.  de  Sainte-Marthe,  Pans.  Innn, 
rn-12;  Longuemare,  Une  famille  d'auteurs  aux  .\  VI;  i  VII' 
,-t  a  1  ;//•  siècles  :  Lis  Sainte-Marthe,  Pans.  1902,  p.  163-175; 
Batterel,  Mémoires  domestiques  i»><ir  servir  à  l'histoire  de 
l'Oratoire,  publies  par  le  p.  Ingold,  1.  n.  Paris,  1905, 
p.   l-iw. 

CLAUDE  DE  sainte-Marthe  lils  de  François 
(l'i  du  nom)  de  Sainte-Marthe,  seigneur  de  Chanl 
d'Oiseau,  avocat  au  parlement  de  Paris  et  petit  fils  de 
Scévole  de  Sainte  Marthe,  naquit  a  Paris,  le  8  juil 
162U;  il  entra  dans  l'étal  ecclésiastique  el  lit  partie 
d'une  communauté  de  prêtres  dans  le  Poitou.  Puis  ii 
vint  a  Paris  et  s'attacha  aux  religieux  de  Poil  Royal 
Il  lut  cure  de  Mondcville.  qui  dépendait  de  Poil   Royal 

el  lut  confesseur  des  religieuses  de  Port  Royal  des 
Champs,  où  il  remplaça  le  grand  Arnauld  (1656  1679) 
Il  prit  la  défense  de  ces  religieuses  et,  en  1664,  U  écrivit 
à  l'archevêque  de  Paris,  de  Péréfixe,  pour  réponde. 
aux  attaques  lancées  contre  elles.  V  cause  de  son  attu 
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chement  aux  doctrines  jansénistes,  il  fut  exilé  en  1679. 
Il  se  retira  alors  chez  une  de  ses  parentes  à  Corbeville, 
sur  la  paroisse  d'Orsay,  où  il  resta  constamment, 
sauf  lorsqu'il  fit  un  voyage  en  Flandre  et  en  Hollande 
pour  visiter  ses  amis  exilés.  Il  mourut  à  Corbeville  le 
11  octobre  1690  et  il  fut  enseveli  à  Port-Roy  aides- 
Champs. 

Claude  de  Sainte-Marthe  a  laissé  plusieurs  écrits, 
tous  favorables  au  jansénisme.  En  1664,  il  écrivit  une 
lettre  à  l'archevêque  de  Paris  pour  les  religieuses  de 
Port-Royal  ;  on  la  trouve  en  partie  dans  Sainte-Beuve, 
Port-Royal,  t.  iv,  p.  182-184.  Il  a  rédigé  la  Préface  et  le 
premier  chapitre  de  V Apologie  des  religieuses  de  Port-  ' 
Royal,  Paris,  1665,  in-12  (voir  les  Œuvres  d'Arnauld, 
éilit.  de  Lausanne,  t.  xxui.  p.  167-191);  Lettre  d'un 
théologien  à  un  de  ses  amis  sur  le  livre  de  M.  Chamillard 
contre  les  religieuses  tir  Port-Royal,  s.  1.,  1665,  in-4°; 
Défense  des  religieuses  de  Porl-Royal  et  de  leurs  direc- 
teurs contre  tous  les  faits  allégués  pur  M.  Chamillard, 
docteur  de  Sorbonne,  dans  ses  deux  libelles.  1667;  Trai- 
tés de  piété,  ou  Discours  sur  divers  sujets  de  morale  chré- 
tienne, Paris.  1703,  2  vol.  in-12;  de  nombreuses  Lettres. 
écrites  ordinairement  à  des  religieuses  de  Port-Royal 
ont  été  recueillies  dans  Les  vies  intéressantes  et  édi- 
fiantes des  religieuses  de  Port-Royal,  t.  iv,  p.  144-159, 
347-351,  38S-393,  434-448;  divers  écrits,  sous  forme  de 
Réflexions,  se  trouvent  dans  le  Supplément  au  Nécrologe  j 
de  Porl-Royal.  p.  48-93,  197-204,  213-236. 

Niceron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  vin,  p.  32-33;  Xécrotoge  de  Porl-Royal  des 
Champs,  p.  399-403;  Clémencet,  Histoire  générale  de  Port-  \ 
Royal,  t.  vin,  ÎTÔT,  p.  221-2J7;  Dreux  Du  Radier,  Biblio- 
thèque historique  et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  394-404;  Du 
Fossé,  Mémoins,  t.  ni,  p.  113-117;  Mlle  Poulain,  Vies 
choisies  <le  MM.  de  Port-Royal,  t.  iv,  p.  79-84;  Vies  intéres- 
santes et  édifiantes  des  relitjieuscs  de  Port-Royal,  t.  i,  p.  45- 18  ; 
Besoignc,  Histoire  de  l'abbaye  île  Port-Royal,  t.  iv,  p.  211- 
21N;  ("louget,  Bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques  du 
XVI W  siècle,  t.  I,  p.  293-298;  Du  Pin,  Bibliothèque  des 
auteurs  ecclésiastiques  du  -ï  VIIe  siècle,  IIe  partie,  p.  436-440; 
Sainte-Beuve,  Port-Royal,  passim  et  surtout,  t.  iv,  p.  341- 
351  ;  Maulvault,  Répertoire  du  Port-Royal  (1902),  p.  241  -1 44  ; 
Longuemare,  Une  jamilte  d'auteurs...  Les  Sainte-Marthe, 
1902,  p.  179-189. 

DENIS  DE  SAINTE-MARTHE,  neveu  du  précé- 
dent  et  fils  de  François,  second  du  nom.  naquit  à  Paris, 
le  24  mai  1650.  Il  fit  ses  études  dans  sa  famille,  puis 
au  collège  de  Ponlevoi,  sous  la  direction  des  béné- 
dictins de  Saint-Maur.  Il  entra  dans  la  congrégation 
et  prit  l'habit  à  Saint-Mélaine  de  Rennes,  le  12  août 
1668.  Il  enseigna  la  philosophie,  puis  la  théologie  dans 
les  abbayes  de  Saint-Rémi  à  Reims,  de  Saint-Germain- 
des-Prés  et  enfin  de  Saint-Denis.  Le  chapitre  de  1690 
le  nomma  prieur  de  Saint-Julien  de  Tours  en  1705;  il 
fut  ensuite  prieur  des  Blancs-Manteaux  et  assistant  du 
général  en  1708;  puis  prieur  de  Saint-Denis  et  de  Saint-  ) 
Germain-des-Prés.  Le  chapitre  général  de  1720  l'é- 
lut comme  supérieur  général  de  la  congrégation.  Du-  j 
rant  son  généralat,  il  dut  régler  des  affaires  délica- 
tes. Il  mourut  à  Saint-Germain-des-Prés,  le  30  mars 
1725. 

Les  écrits  de  Denis   de  Sainte-Marthe  eurent  un 
grand  retentissement.  Il  faut  citer  :  Traité  de  la  confes- 
sion contre  les  erreurs  des  calvinistes,  avec  la  Réfutation 
<lu  livre  de  .17.  Daillé,  autrefois  ministre  à  Charenton, 
contre  la  confession  auriculaire,  où  la  doctrine  de  l'Église 
sur  ce  point  est  expliquée  par  l'Écriture  sainte,  par  la   I 
Tradition  et  par  plusieurs  faits  très  remarquables,  Paris, 
1685,  in-8°,  ouvrage  dédié  à  Bossuet,  évêque  de  Meaux.    i 
Le  Père  s'applique  surtout  à  réfuter  le  ministre  Daillé. 
—  Réponse  aux  plaintes  des  protestants  touchant  la  pré-   | 
tendue  persécution  de  France,  où  l'on  expose  le  sentiment 
de  Calvin  et  de  tous  les  plus  célèbres  ministres  sur  les 
peines  dues  aux  hérétiques,  Paris,  1688,  in-12.  dédié  a 


M.  de  Harlay,  archevêque  de  Paris.  L'auteur  soutient 
qu'il  est  permis,  en  certains  cas,  aux  magistrats  de 
punir  les  hérétiques.  Cet  écrit  donna  occasion  à  la 
Réponse  d'un  nouveau  converti  à  la  Lettre  d'un  réfugié, 
pour  servir  d'addition  au  livre  de  dom  Denis  de  Sainte- 
Marthe,  intitulé  :  Réponse  aux  plaintes  des  protestants, 
Paris,  1689,  in-12.  L'ouvrage  fut  attribué  à  Pellisson, 
mais  celui-ci  déclara  qu'il  n'en  était  point  l'auteur.  Un 
anonyme  essaya  de  réfuter  l'écrit  par  un  ouvrage  inti- 
tulé Lettre  écrite  de  Suisse  en  Hollande  (sic)  pour  sup- 
pléer au  défaut  de  la  réponse  que  l'on  avait  promis  de 
donner  à  un  certain  ouvrage  que  M.  Pellisson  a  publié 
sous  le  nom  d'un  nouveau  converti  louchant  les  récrimi- 
nations qui  y  sont  faites  aux  réformés,  des  violences  que 
les  catholiques  emploient  pour  lu  conversion  de  ceux  qu'ils 
appellent  des  hérétiques,  Dordrecht,  1690,  in-12.  — 
Entretiens  louchant  les  entreprises  du  prince  d'Orange  sur 
l'Angleterre,  où  l'on  prouve  que  cette  action  fait  porter 
aux  protestants  les  caractères  de  l' antichristianisme  que 
M.  Jurieu  a  reprochés  à  V  Église  romaine,  Paris,  1689, 
in-12,  dédié  au  roi  d'Angleterre  :  la  réforme  protes- 
tante est  contraire  au  véritable  esprit  du  christianisme, 
puisqu'elle  trouble  les  États,  révolte  les  sujets  contre 
les  princes  et  tend  à  détruire  l'obéissance  due  à  l'au- 
torité légitime  des  monarques.  —  Suite  des  Entretiens 
touchant  l'entreprise  des  princes  d'Orange  sur  la  Grande- 
Bretagne,  Paris,  1691,  in-12;  c'est  une  réponse  au 
libelle  de  M.  Jurieu.  intitulé  :  Religion  des  jésuites,  où 
le  P.  de  Sainte-Marthe  est  accusé  de  mauvaise  foi.  — 
Lettres  à  M.  de  Rancé.  abbé  de  la  Trappe,  où  l'on  exa- 
mine sa  Réponse  au  Traité  des  études  monastiques,  et 
quelques  endroits  de  son  Commentaire  sur  la  règle  de 
Sainl-Benoit,  Tours,  1692,  in-12.  Ces  lettres  sont  au 
nombre  de  quatre;  une  cinquième  fut  ajoutée  en  1693 
et  réimprimée  dans  le  Recueil  de  quelques  pièces,  qui 
concernent  les  quatre  lettres  à  M.  l'abbé  de  la  Trappe, 
Cologne,  1693,  in-12.  —  Oraison  funèbre  de  Madame 
de  Béthune,  abbesse  de  Beaumonl-lez-Tours,  prononcée 
dans  l'église  de  ce  nom,  1693.  —  La  vie  de  Cassiodore, 
chancelier  et  premier  ministre  de  Théodoric  le  Grand,  et 
de  plusieurs  autres  rois  d'Italie,  ensuite  abbé  de  Viviers, 
avec  un  abrégé  de  l'histoire  des  Princes  qu'il  a  servis,  et 
des  remarques  sur  ses  ouvrages,  Paris,  1694,  in-12.  — 
Histoire  de  saint  Grégoire  le  Grand,  pape  et  docteur  de 
l'Église,  tirée  principalement  de  ses  ouvrages,  Rouen, 
1697,  in-4°.  traduite  en  latin.  — ■  Réflexions  sur  la  lettre 
d'un  abbé  d' Allemagne  aux  révérends  Pères  bénédictins 
de  la  congrégation  de  Saint-Maur  sur  leur  dernier  tome 
de  l'édition  de  saint  Augustin,  Paris,  1699,  in-12.  — 
Lettre  à  un  docteur  de  Sorbonne  touchant  le  Mémoire 
d'un  docteur  en  théologie,  adressé  à  MM.  les  prélats  de 
France  contre  les  bénédictins,  Paris,  1699,  in-12.  Ces 
deux  écrits  sont  destinés  à  défendre  l'édition  béné- 
dictine de  saint  Augustin  contre  les  attaques  des 
jésuites,  qui  répliquèrent  par  Le  P.  de  Sainte-Marthe, 
mauvais  théologien  et  bon  janséniste,  et  Antimoine,  pour 
servir  de  préservatif  contre  les  calomnies  du  P.  de  Sainte- 
Marthe,  par  le  P.  Langlois.  — ■  S.  Gregorii  Papœ  I, 
cognomento  Magni,  Opéra  omnia.  Studio  et  labore  mona- 
chorum  ord.  S.  Benedicti  e  cong.  S.  Mauri,  Paris,  1705, 
4  vol.  in-fol.  C'est  le  P.  de  Sainte-Marthe  qui  dirigea 
cette  édition,  pour  corriger  les  variantes  très  nom- 
breuses qu'il  avait  rencontrées  lorsqu'il  composait  la 
vie  de  ce  pape.  Clément  XI  félicita  le  Père  par  un  bref, 
en  date  du  19  avril  1706.  — ■  Lettre  à  S.  A.  Royale, 
l'abbesse  de  Chelles,  in-4°.  qui  contient  une  histoire  abré- 
gée et  un  état  de  la  congrégation  de  Saint-Maur.  — 
Enfin  le  Père  de  Sainte-Marthe  travailla  très  active- 
ment à  la  réédition  du  Gallia  christiana,  dont  il  publia 
les  trois  premiers  tomes  en  1715,  1720  et  1725  et  il 
avait  déjà  préparé  le  t.  iv  qui  parut  en  1728. 

Niceron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  v,  p.  89-101;  Tassin,  Histoire  littéraire  de  la 
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congrégation  de  Sainl-Maur,  p.  4l.->-4fi9;  Le  Cerf,  Biblio- 
thèque historique  et  critique  des  auteurs  de  la  congrég,  de 
Saint-Maur,  p.  158-465;  Élogt  de  Sainte-Marthe,  en  tête 
du  t.  iv  du  Gàllia;  Dreux  Du  Radier,  Bibliothèque  histo- 
rique et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  123-438;  Du  Pin,  Bibtio- 
thèquedes  auteurs  ecclésiastiques,  t.  \i\.  p.  253-25  1  :  Longue- 
mare,  Une  famille  d'auteurs...  Les  Sainte-Marthe,  p,  215- 
232;  Ilurter,  Xomcnclator,  t.  iv,  col.  1207-1210. 

On  trouvera  des  renseignements  intéressants  sur  la 
famille  et  les  œuvres  de  Sainte-Marthe,  à  la  Bibliothèque 
nationale  :  ms.  jr.  nouv.  acquisitions,  6208-6209,  Curr.  des 
frères  de  Sainte-Marthe;  et  nis.  jr.  211  252-20  167;  20  172- 
2li  242;  20  244-20  24;;  20  249-20  251; 
20  262-20  294;      20  691-20  6  9  '■  :       20 

22  270-22  271;  22  SS2-22  883,  qui  contiennent  des  Recueils 
des  pièces,  provenant  des  frères  de  Sainte-Marthe. 

J.    C.ARREYRE. 

SAINTETE.  —  I.  Notion.  II.  La  sainteté,  note 

de  l'Église,  (col.  847).  III.  La  sainteté  en  dehors  de 
l'Église  (col.  865).  IV.  Conclusion  générale  (col.  869). 
I.  Notion  de  la  sainteté.  —  1°  Dans  lu  sainte 
Écriture.  —  1.  Ancien  Testament.  —  Le  mot  sainteté 
(qôdès,  àytoioûv-/;,  sanctitas)  est  un  des  mots  les  plus 
fréquemment  employés  dans  I  ancien  Testament.  Mais 
son  sens  primitif  est  inconnu  et  sa  signification  pré- 
cise assez  difficile  à  déterminer.  C'est,  à  coup  sûr,  une 
expression  religieuse,  désignant  la  pureté,  l'exemption 
de  fautes,  de  péchés  ou  de  vices.  Par  son  étymologie, 
en  effet,  sainteté  (r/ùdés  de  gâdaS)  dit  séparation  :  il 
s'agit  d'une  séparation  du  péché. 

a)  Dieu  étant  infiniment  séparé  de  tout  ce  qui  est 
commun,  impur  et  profane,  est  le  saint  par  excellence 
(âytoç,  qêdos),  Job,  vi,  10;  Is.,  xl.  25;  Hab.,  m,  3. 
Il  est  «  trois  fois  Saint  ».  Is..  vi,  3;  cf.  Apoc,  iv,  8; 

le  Saint  »,  Prov.,  ix,  10;  xxx,  3;  Job.  vi,  10;  Is.. 
xl.  25;  Os.,  xii,  1  ;  ou  «  le  saint  d'Israël  »,  Is.,  i.  1; 
v.  10.  24:  x,  17,  20;  xn,  6;  xvn.  7;  xxix,  19,  23;  xxx, 
11.  12,  15:  xli.  11.  16,  22:  xi.in.  3.  14;  xlv.  11; 
XLvn,  4;  xlviii,  17,  etc.:  cf.  Ps.,  lxxviii  (lxxvii),  41  ; 
lxxxix  (lxxxviiii.  19.  »  Il  n'y  a  pas  de  saint  pareil 
a  Jahvé,  I  Reg.,  il.  2.  Ailleurs,  Dieu  est  dit  «  se  sanc- 
tifier »,  c'est-à-dire  qu'il  se  montre  saint  quand  il  tire 
vengeance  du  crime,  Is.,  xl,  25;  Ez..  xxvm,  22; 
xxxviii,  16,  33,  et  quand  il  accomplit  ses  promesses, 
Hz.,  xxxvi,  23-25;  Hab..  ni,  3,  ou  quand  il  fait  éclater 
sa  justice  et  sa  fidélité  parmi  les  peuples  ennemis 
d'Israël.  Aussi  l'esprit  de  Dieu  est-il  saint,  Sap.,  i,  5: 
ix.  17  (LXX)  et  Eccli.  (Yulg.).  i,  9;  et  son  nom  est 
saint,  Ps.,  ex,  9;  Is..  lxii.  15.  Cette  haine  du  péché, 
cette  horreur  de  l'impureté,  cette  opposition  a  tout 
ce  qui  est  contraire  à  l'ordre  moral  ne  représentent  que 
l'aspect  négatif  de  la  sainteté  divine  :  il  est  clair  que 
cet  aspect  négatif  suppose  un  aspect  positif,  une 
perfection  absolue  de  Dieu. 

b)  Analogiquement,  les  personnes  ou  même  les 
choses  sont  dites  saintes,  parce  qu'elles  appartiennent 
ou  sont  consacrées  à  Dieu.  Dans  le  Lévitique  revient 
Fréquemment  l'expression  :  «  Soyez  saints  parce  que 
je  suis  saint.  ■  I.ev..  xi.  1 1.  45:  xix,  2:  xx.  26;  xxi.  8. 

Entendue  des  personnes,  la  sainteté  implique  une 
idée  morale:  elle  renferme  la  notion  de  pureté.  Pureté 
extérieure  et  légale  principalement,  en  tant  que  les 
personnes  sont  consacrées  à  Dieu  ou  à  son  culte. 
Ainsi,  le  grand-prêtre  Aaron  et  ses  fils,  Lev.,  vin,  9, 
11.  31,  sont  sanctifiés,  c'est  à-dire  consacres  à  Dieu. 
Aussi  seront  ils      saints  i    pour  leur   Dieu.    Lev.,   XXI, 

6-8;  cf.  Ps.,  evi  (cv),  16.  Saints  également  le  Nazaréi  n 
Num.,  v.  6;  les  prophètes,  Luc,  i,  70;  Act.,  m,  21; 
Rom.,  i,  2:  les  hommes  pieux  qui  demeurent  a  Jéru 
saiem,  Is.,  v.  3,  et  le  peuple  d'Israël  tout  entier,  pari  e 
qu'il  est  consacré  à  Dieu.  Lev.,  xi,  13-45;  xix,  2; 
l'eut..  VI,  <i.  .Mais  on  aurait  tort  de  ne  pas  considérer 

le   prolongement    intérieur  de   cette   sainteté   li 
l'ne  disposition  religieuse  et   morale  de  l'âme  doil   5 
répondre  :  c'est  à  cette  sainteté  intérieure  que   I  lieu 


fait  appel,  quand  il  demande  aux  hommes  de  se 
sanctifier  parce  que  lui-même  est  saint,  Lev..  xi. 
44-48;  xix,  8.  xxi,  8.  Ordinairement  cette  sainteté 
intérieure  se  manifeste  par  l'obéissance  aux  préceptes 
divins.  Num..  xv.  40.  Et  ceux  qui  sont  morts  dans  la 
pratique  de  cette  obéissance  sont  des  saints,  Ps., 
cxLix.  5,  0  :  Sap.,  v.  5:  Matth.,  xxvn,  52;  cf.  Apoc, 
VI,  S;  xix,  7. 

Quant  aux  choses,  la  notion  de  sainteté  leur  est 
appliquée  en  un  sens  analogique  encore,  moins  rigou- 
reux. C'est  la  consécration  au  culte  divin  qui  sanctifie 
les  choses.  La  partie  du  Tabernacle  et  du  Temple  où 
étaient  l'autel  des  parfums  et  le  candélabre  à  sept 
branches  s'appelait  ■  le  saint  .  Ex.,  XXVI,  33;  xxvm. 
29;  XLin.  29;  etc.:  lleb..  ix.  2;  et  la  partie  où  était 
l'arche  d'alliance.  «  le  Saint  des  Saints  »,  Ex.,  xxvi. 
::  I  ;  111  Reg.,  VI,  16;  I  leb..  ix.  :>.  Sainte,  l'huile  servant 
à  la  consécration  de  ces  lieux  saints,  Ex.,  xxx.  25,  32. 
37;  saints,  les  ornements  du  grand-prêtre,  Ex.,  xxvm, 
36;  saints,  les  \ases  sacres.  I  Reg.,  xxi.  .">;  saints,  les 
lieux  eux-mêmes  consacrés  à  Dieu.  Ez.,  xlii.  14,  etc. 

Jérusalem  est  la  ville  sainte,  à-yla  r.oX'.ç.  Matth., 
xxiv,  15;  Marc,  xm,  14;  Luc,  xxi,  20,  parce  qu'elle 
possède  le  temple  de  Dieu.  La  terre  où  est  le  buisson 
d'Horeb  est  sainte  parce  que  Dieu  y  est  apparu.  Ex., 
m,  5;  cf.  dans  II  Petr.,  1. 18,  to  opoç  -0  ~j.-;W>,  la  mon- 
tagne sainte  (de  la  transfiguration). 

2.  Nouveau  Testament.  —  Le  Nouveau  Testament 
relient  ces  acceptions.  —  a)  Dieu  (le  l'ère)  est  saint. 
Joa.,  xvn,   11;  cf.   I  Joa.,  ni,  3;  il  est      le  saint    . 

I  Petr..   1,   15.  18:  I  Joa.,  n,  20  :  cf.  Didachè,  x.  2. 

II  est  parfait.  Matth..  v.  48.  Rapprochez  ce  dernier 
texte  de  I  Petr.,  1,  16  et  des  textes  parallèles  du  Lévi- 
tique. Jésus-Christ,  notre  pontife  suprême,  est  d'une 
sainteté  incomparable  :  sanctus,  innocens,  impollutus, 
seqregatus  a  peccatoribus,  lleb.,  vu,  2IÎ:  cf.  28.  Dès  sa 
conception,  il  est  «  le  saint  de  Dieu  ».  Luc,  1,  35; 
cf.  iv.  31;  Marc,  1,  24.  Saint  Pierre  l'appelle  «  le  saint  » 
que  les  juifs  ont  renié,  Act-,  m,  11:  cf.  /  Clem.,  i.vi, 
3.  Quant  à  la  troisième  Personne,  l'appellation 
d'Esprit-Soi'n;  est  si  fréquente  qu'à  défaut  de  nom 
propre,  elle  en  est  restée  le  nom  approprié.  Voir 
Appropriation,  1.  1.  col.  1710.  Cette  doctrine  scriptu- 
raire  de  la  sainteté  de  Dieu,  considéré  par  le  Nouveau 
Testament  dans  la  trinité  des  personnes,  est  résumée 
dans  la  vision  de  l'Apocalypse,  IV,  8;  cf.  vi,  10. 

b)  Les  personnes  créées  sont  elles-mêmes  saintes, 
soit  parce  qu'elles  sonl  consacrées  au  service  de  Dieu, 
soit  parce  qu'elles  participent  à  la  sainteté  divine,  les 
anges,  que  Daniel  avait  déjà  placés  parmi  les  saints  . 
Dan.,  vin,  13,  reçoivent  nettement  ce  qualificatif 
dans  le  Nouveau  Testament.  Cf.  Matth-,  xxv,  31 
(texte  grec);  Luc.  ix.  26;  Act.,  x.  22;  I  Thess.,  m.  13; 
.liai..  I  1.  Les  hommes  sonl  appelés  saints  parce 
qu'appartenant  à  l'Église,  où  ils  ont  élé  consacrés  a 
I  lieu  par  le',  baptême.  Nombre  d'épîtres  de  saint  Paul 
s'adressent  aux  saints  de  telle  Église  déterminée. 
Hoin.,  1,  7:  I  Cor.,  1.  2;  Il  Cor.,  1.  1  ;  Eph.,  1.  1  :  l'Inl., 
1,  1  ;  (loi..  1,  2.  Le  baiser  que  les  premiers  chrétiens  se 
donnaient  est  lui-même  dit  saint  parce  qu'il  marque 
leur  commune  consécration  à  1  >ieu  par  le  Christ.  Rom., 
xvi,  16;  I  Cor.,  xvi,  20;  I  Thess.,  v,  26;  I  Petr.,  v.  1  1. 
Les  livres  inspirés  sont  appelés  ïyiai  rpaçat,  parce 
qu'ils  renferment  la  parole  de  Dieu.  Rom.,  1.  2; 
cf.  II  Tini.,  ni.  15.  U'.;  1  Mac.  XII,  0;  Il  l'clr..  1.  21. 
Les  commandements  de  Dieu  sont  saints,  pane  qu'ils 
inctifient,  àyta  èvroXif).  II  Petr.,  n,  21. 

Lorsqu'il  s'agit  des  personnes,  le  Nouveau  Testa 

ment  accentue  plus  que  l'Ancien  II lion  de  sainteté 

intérieure,  imitant  la  pureté  positive  ci  parfaite:  «pu 
oeii.  Le  saint  est  celui  qui  non  seulement 

>    1  sacré  a  I  >ieu  niais  s'unit  à  lui  par  la  pureté  'le  la 

vie,  la  pratique  de  la  vertu  et   la  fuite  de  tout   mal  : 
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sancti  et  immaculali  in  conspectu  ejus.  /•••y.;  xai 
à(icô(iouç.  Eph.,  i,  4.  Il  ne  s'agit  pas  uniquement  de 
fuir  le  mal.  Eph.,  v,  3,  18;  il  faut  encore  marcher  à  la 
suite  de  Jésus  pour  imiter  Dieu.  Eph..  v.  1-2,  et 
réaliser  l'Église  sainte  et  sans  tache.  Ibid.,  27.  Ainsi 
le  chrétien  doit  avoir  pour  objet  de  ses  pensées,  «  tout 
ce  qui  est  pur,  tout  ce  qui  est  juste,  tout  ce  qui  est 
saint,  tout  ce  qui  est  aimable,  tout  ce  qui  est  vertueux, 
tout  ce  qui  est  louable  dans  les  mœurs  ».  Phil.,  iv,  8; 
cf.  Col.,  i.  22:  I  Petr-,  i,  15-16;  n,  9:  très  nettement, 
saint  Jean  déclare  que  cette  sainteté  est  une  participa- 
tion même  delà  sainteté  divine.  I  Joa..m,  1-3.  Et,  dans 
l'Église,  l'évèque  ou  le  prêtre  dispensateur  de  Dieu  doit 
posséder  cette  sainteté.  Tit.,  i,  7-9:  cf.  ITim.,  ni,  2  sq. 

Une  telle  conception  est  d'ailleurs  conforme  à  la 
mission  rédemptrice  et  sanctificatrice  du  Christ.  Le 
Christ  est  venu  renouveler  l'homme  en  le  faisant  naître 
à  une  vie  nouvelle.  Son  baptême  est  une  régénération 
spirituelle  -  dans  l'Esprit  et  le  feu  ».  Cf.  Joa.,  m,  3; 
Matth.,  ni,  11;  Marc,  i,  8.  C'est  une  nouvelle  vie  qui 
doit  circuler  dans  l'âme,  grâce  à  la  foi  et  à  l'euch?ristie, 
Joa.,  va,  35-39,  et  qui  se  termine  par  la  résurrection 
glorieuse  et  la  vie  éternelle,  vision  bienheureuse  de 
Dieu.  Id.,  ibid.,  et  xvn,  3.  Saint  Paul  insiste  beaucoup 
sur  le  caractère  intérieur  de  cette  rénovation  de  l'âme 
sanctifiée  par  le  Christ.  Cf.  Rom.,  vi,  3-9,  13,  19.  22: 
xin,  13-14;  I  Cor.,  i,  30:  vi,  19-20;  II  Cor.,  v.  17-21; 
Gai.,  m,  27;  vi,  15;  Eph.,  n,  10;  Col.,  m,  10,  12; 
Tit.,  m,  5;  voir  aussi  Jac,  i.  18;  I  Joa.,  ni,  9.  Doctrine 
exactement  proposée  dans  Eph.,  rv,  22-24  :  (Vous  avez 
appris)  «  à  dépouiller  par  rapport  à  votre  première 
vie  le  vieil  homme  qui  se  corrompt  par  les  désirs  de 
l'erreur.  Renouvelez-vous  dans  l'esprit  de  votre  âme 
et  revêtez-vous  de  l'homme  nouveau  qui  a  été  créé 
selon  Dieu  dans  la  justice  et  la  sainteté  de  la  vérité.  » 

2°  La  tradition  catholique.  —  La  doctrine  des  Pères 
relativement  à  la  sainteté  personnelle  des  hommes 
rachetés  par  le  Christ  s'inspire  des  enseignements  de 
l'Écriture.  D'une  part,  la  sainteté  exige  l'absence  de 
péché,  l'éloignement  du  péché,  la  purification  des 
fautes  passées.  C'est  l'aspect  négatif.  D'autre  part, 
la  sainteté  exige  de  l'âme  un  véritable  renouvellement 
intérieur  où  l'action  du  Saint-Esprit  joue  un  rôle 
important.  C'est  l'aspect  positif.  Enfin,  à  cette  consi- 
dération d'une  sainteté  qu'on  pourrait  appeler  «  sta- 
tique »,  s'ajoute  la  considération  de  la  sainteté  «  dyna- 
mique »,  celle  qui  se  manifeste  par  la  pratique  plus 
ou  moins  héroïque  des  vertus  et  qui  constitue  la 
manifestation  de  la  sainteté  par  les  actes. 

Nous  n'avons  pas  l'intention  de  développer  ces 
considérations  à  l'aide  des  textes  eux-mêmes.  Cette 
étude,  en  effet,  a  déjà  été  faite,  soit  à  propos  de  la 
grâce  sanctifiante,  voir  Grâce,  t.  vi,  col.  1605-1606, 
col.  1614-1615;  soit  à  propos  de  la  justification,  voir 
ce  mot,  t.  vin,  col.  2082-2106.  Bien  que  ces  études 
ne  répondent  qu'à  des  aspects  fragmentaires  du 
problème  général  de  la  sainteté,  il  suffira  cependant  ici 
de  les  indiquer,  ce  premier  paragraphe  sur  la  notion  de 
sainteté  n'ayant  pour  but  que  de  préparer  l'exposé 
ultérieur  sur  la  sainteté,  note  de  l'Église. 

1.  Sainteté  des  personnes.  —  Ce  qu'il  faut  souligner 
en  premier  lieu,  c'est  que  l'Écriture  et  la  Tradition 
sont  d'accord  pour  affirmer  que  la  sainteté  des  per- 
sonnes comporte  la  présence  de  qualités,  de  forces 
spirituelles  inhérentes  à  l'âme  régénérée,  rénovée, 
revigorée  dans  et  par  le  Christ.  Quelques  textes  suffi- 
ront à  le  montrer. 

C'est  la  doctrine  apostolique  du  renouvellement  de 
vie  intérieure,  ôvccxaîvoxitç,  fit.,  m,  5.  dont  nous 
avons  trouvé  le  résumé  dans  Euh.,  rv,  22,  24,  voir 
ci-dessus,  et  que  nous  retrouvons  dans  l' É pitre  de 
Barnabe  :  «  La  donc  où  il  nous  a  renouvelés  par  la 
rémission  des  péchés,  il  nous  a  fait  recevoir  une  nou- 


velle forme  (tjttov),  à  l'instar  d'une  âme  d'enfant. 
comme  s'il  nous  réformait,  i  vi.  11.  Et  encore  :  <■  En 
recevant  la  rémission  des  péchés...,  nous  devenons 
(hommes)  nouveaux,  intégralement  recréés,  et  ainsi 
Dieu  habite  vraiment  en  nous  ».  xvi,  8.  Funk,  Patres 
aposlolici,  t.  i,  p.  54-55,  88.  Même  commentaire  chez 
Irénée  :  (Le  Saint-Esprit)  «  renouvelle  l'homme  en  le 
dépouillant  de  la  vétusté  (du  péché)  pour  lui  commu 
niquer  la  vie  nouvelle  du  Christ.  »  Conl.  hier.,  1.  III, 
c.  xvn.  n.  1,  P.  G.,  t.  vu,  col.  929.  Saint  Cyprien. 
In  novum  me  hominem  nativilas  secunda  reparaoit.  Ad 
Donatum,  n.  4,  P.  L.,  t.  rv,  col.  200.  Cyrille  de  Jéru- 
salem compare  l'Esprit-Saint  prenant  possession  de 
l'âme  sanctifiée  au  feu  qui  transforme  le  fer.  Cat., 
xvn,  c.  xrv,  P.  G.,  t.  xxxm.  col.  985.  Grégoire  de 
Xazianze  pousse  plus  à  fond  l'idée  d'une  création 
nouvelle,  dans  laquelle  Dieu  nous  refait  «  à  l'aide 
d'un  élément  plus  divin  que  la  première  fois...  en 
restaurant  en  nous  l'image  divine  détruite  par  le  mal 
Orat.,  xl,  n.  7,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  365.  Jean  Chryso- 
stome  compare  l'âme  pécheresse  à  une  statue  d'or, 
tachée  par  le  temps,  la  fumée,  la  poussière,  la  rouille, 
et  que  le  statuaire  remet  à  neuf,  purifiée  de  ses 
souillures  et  de  nouveau  resplendissante;  ainsi,  dit-il. 
«  Dieu  restitue  à  notre  nature,  souillée  par  la  rouille  du 
péché  et  affreusement  tachée  par  la  fumée  des  fautes, 
cette  beauté  qu'il  lui  avait  donnée  primitivement  et 
dont  elle  a  été  déchue.  En  faisant  passer  (les  pécheurs  i 
par  l'eau  (du  baptême)  ou  le  brasier  (de  la  charité), 
dans  lequel  la  grâce  du  Saint-Esprit  remplace  le  feu. 
il  les  en  fait  sortir  plus  radieux  que  le  soleil  resplen- 
dissant; rendant  au  vieil  homme  repentant  une  condi- 
tion nouvelle  plus  magnifique  que  celle  qu'il  avait 
perdue.  »  Cat.  ad  illuminanrlos,  i.  n.  9,  P.  G.,  t.  xlix, 
col.  227.  Voir  aussi  le  commentaire  In  episl.  ad  Ephes., 
hom.  i,  n.  3,  ibid.,  t.  lxii,  col.  13.  Saint  Cyrille 
d'Alexandrie  montre  fréquemment  la  régénération.  la 
transformation  opérée  à  l'intérieur  de  l'âme  par  l'ac- 
tion du  Saint-Esprit  sanctifiant  les  hommes.  Cf.  Thé- 
saurus, assert,  xxxiv,  P.  G.,  t.  lxxv,  col.  609: 
Dialogi,  vu,  ibid.,  col.  1089;  In  Joannem,  1.  I.  c.  ix 
(Joa.,  i,  12);  1.  II,  c.  i  (Joa..  m.  5),  P.  G.,  t.  lxxiii. 
col.  153,  244.  On  pourrait  aussi  invoquer  tous  les  textes 
parlant  de  la  déification  de  l'homme  par  la  grâce  : 
c'est  là,  en  effet,  le  propre  de  la  sainteté.  On  en  trou- 
vera une  assez  ample  moisson  dans  Hermann  Lange. 
De  gratia,  n.  273-281.  Quant  à  saint  Augustin,  per- 
sonne n'a  peut-être  insisté  plus  que  lui  sur  cette 
transformation  intérieure  de  l'âme  dans  sa  justifi- 
cation. Cf.  De  spiritu  et  littera.  c.  xxvi,  n.  45.  P.  h., 
t.  xliv,  col.  228;  Enchiridion.  LU,  i.xiv,  t.  XL,  col.  257. 
262;  Opus  imperf.  cont.  Julianiun.  1.  II,  c.  clxv. 
t.  xlv,  col.  1212:  In  ps.  ru.  n.  5.  t.  xxxvi,  col.  100. 
Sur  la  déification  de  l'âme  d'après  saint  Augustin, 
voir  Lange,  op.  cit.,  n.  281. 

On  comprend  que  les  théologiens  catholiques,  s' em- 
parant de  ces  données  traditionnelles,  aient  toujours 
considéré  la  sainteté  des  personnes  comme  intrinsè- 
quement dépendante  d'une  qualité,  d'un  état  intérieur, 
la  grâce  sanctifiante  avec  son  cortège  inséparable  des 
vertus  et  des  dons.  «  Sans  doute,  en  canonisant  cette 
conception,  le  concile  de  Trente  n'a  pas  voulu  sanc- 
tionner toutes  les  spéculations  théologiques  concer- 
nant la  nature  de  la  grâce  habituelle  et  ses  rapports 
avec  les  vertus  et  les  dons.  Il  a  condamné  cependant 
avec  énergie  la  doctrine  protestante  d'une  sainteté 
purement  extérieure,  imputée  par  Dieu  à  l'âme  en 
raison  des  mérites  de  Jésus-Christ,  il  a  même  rejeté 
l'hypothèse,  chère  à  certains  augustiniens  du  xvie  siè- 
cle, de  la  double  justice  et  finalement  il  enseigne, 
comme  expression  de  la  doctrine  catholique,  «  que 
par  la  justification,  nous  sommes  virtuellement  renou- 
velés et  justifiés;  nous  recevons  en  nous  la  justice  et 
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celle-ci  nous  devient  intérieure  avec  son  cortège  de 
dons  surnaturels.  C'est  la  tradition  catholique  opposée. 
à  la  doctrine  protestante  de  la  juslilia  jorensis.  Il  en 
résulte  que  si  nous  ne  sommes  pas  justifiés  indépen- 
damment de  la  justice  du  Christ,  celle-ci  n'est  i 
dant  pas  cause  formelle  de  notre  justification  :  la 
grâce  que  nous  y  recevons  n'est  pas  une  pure  impu- 
tation, ni  la  seule  rémission  des  péchés,  ou  toute  autre 
forme  de  dénomination  extrinsèque  qui  la  ramènerait 
à  une  simple  «  faveur  de  Dieu  ».  mais  bien  une  réalité 
interne  que  l'Esprit-Saint  répand  dans  l'âme  juste 
et  qui  lui  reste  attachée  .  A.  Michel.  Les  décrets  du 
concile  de  Trente,  p.  97;  cf.  p.  157-162. 

2.  Vie  en  rapport  avec  la  sainteté  personnelle.  —  A 
cette  idée  de  régénération,  de  déification  intérieure, 
la  notion  de  sainteté  ajoute  encore  celle  d'une  vie 
intense  en  rapport  avec  les  dons  précieux  contenus 
dans  cette  surnature.  Utilisant  les  données  recueillies 
dans  la  Tradition,  saint  Thomas  distingue  nettement  à 
ce  sujet  la  sainteté  considérée,  dans  le  simple  habilus 
de  la  grâce  sanctifiante  et  la  sainteté  qu'il  appelle 
•  la  perfection  de  la  vie  spirituelle  »,  laquelle  requiert 
dans  l'âme  le  désir,  le  goût  de  pratiquer  d'une  manière 
plus  parfaite  l'exercice  des  vertus  les  plus  ardues. 
Cf.  ID-II*.  q.  xxiv.  a.  8.  Sans  doute,  toutes  les  vertus 
se  tiennent  les  unes  les  autres  :  la  thèse  de  leur 
«  connexion  »  est  admise  par  tous  les  théologiens  sans 
exception.  Néanmoins  l'exercice  de  la  vertu  peut 
demander  en  des  circonstances  données  une  appli- 
cation plus  grande,  un  effort  plus  héroïque.  De  plus, 
au  point  de  vue  de  la  véritable  sainteté,  cette  appli- 
cation et  cet  effort  auront  d'autant  plu-  de  valeur 
qu'ils  seront  inspirés  par  une  charité  plus  parfaite. 
Accomplir  la  loi  de  Dieu,  toute  la  loi,  avec  l'amour  de 
Dieu  et  l'amour  du  prochain  comme  principe  de  cet 
accomplissement,  voilà  la  perfection  de  la  sainteté. 
Cf.  Rom.,  xiii,  8  sq.;  Gai.,  v,  14;  I  Tim.,  i,  5.  La 
sainteté  ne  se  confond  ni  avec  l'héroïsme,  ni  avec  la 
simple  sagesse  des  philosophes.  Cf.  Garrigou-Lagrange, 
La  vraie  sainteté  chrétienne  et  les  autres  formes  de  per- 
fection, dans  Apologétique.  Paris,  1937,  p.  627-631. 

Les  Pères  de  l'Église  ont  noté  cette  intervention  de 
la  charité  comme  l'indice  de  la  vraie  sainteté  :  Ubi 
carilas  est,  quid  est,  quod  passif  déesse?  l'bi  autem  non 
est,  quid  est,  quod  possit  prodesse?S.  Augustin,  In  Joan- 
nem,  tract.  LXXXIII,  n.  3.  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1846. 
Cf.  De  natura  et  graiia,  c.  xi.n,  i,xx.  t.  xi.iv,  col.  271, 
290;  S.  Grégoire  le  Grand.  Moralium,  1.  XXVIII, 
c  xxn,  P.  L.,  t.  Lxxvi.roi.  47C>;  Jnevang.  homil., xxvii, 
n.  1,  ibid.,  col.  1205.  Comment  cette  perfection  de  la 
charité  s'impose  aux  hommes,  voir  S.  Thomas,  Sum. 
theol.,  II'-Il*,  q.  clxxxiv.  a.  2. 

3°  Conclusions  sur  les  rapports  de  la  sainteté  et  de  la 
vraie  Église.  —  1.  Saintett  et  religion.  —  La  i 
est  la  vertu  qui  nous  fait  servir  Dieu  conformément 
à  la  justice.  Il  y  a  un  rapport  étroit  évident  entre  la 
sainteté  qui  nous  unit  à  Dieu  par  un  lien  si  intime 
que  nous  en  sommes  régénérés,  transformés,  déifiés,  et 
la  religion  qui  nous  unit  à  Dieu  dans  le  service  que  la 
justice  nous  commande  a  son  égard.  Serviamus  illi  in 
sanctitate  et  juslilia.  Luc.   i.  74,  75. 

Saint  Thomas  étudie  ce  rapport  dans  la  II*- II», 
q.  lxxxi,  a.  8  : 

«  Parler  de  sainteté,  c'est  dire  deux  choses.  Première- 
ment :  pureté.  C'est  le  sens  donne  par  le  mol  grec  agios, 
comme  si  on  disait  :  ■  sanstene.  •  Deuxièmement  :  fermeté. 
Les  anciens  appelaient  ■  saint  ■  ce  que  la  loi  proti 
rendait  inviolable.  D'où  vient  également  h'  terme 
tionné  »  pour  désigner  ce  que  confirme  une  loi.  L'étymolo- 
gie  latine  permet  d'ailleurs  de  rattacher  au  terme 
l'idée  de  pureté.  Il  lf  faut  alors  entendre  de  sanguine  tinclus 
pour  ce  que,  dans  l'antiquité,  qui  voulait  se  purifier  se 
faisait  asperger  du  sang  d'une  victime  (Isidore). 

•  L'un  et  l'autre  sens  s'accordent  pour  faire  attribuer  la 


sainteté  à  ce  qui  est  engagé  dans  le  culte  divin.  Si  bien  que 
non  seulement  les  hommes,  mais  le  temple,  les  instruments 
et  les  autres  choses  de  ce  genre  se  trouveront  sanctifiés 
par  leur  application  au  culte  de  Dieu.  La  pureté,  en  effet, 
est  nécessaire  pour  que  s'applique  à  Dieu  l'âme  spirituelle. 
Voici  pourquoi  :  l'Ame  se  souille  du  fait  fie  sa  liaison  aux 
choses  d'en  bas.  comme  ce  qu'avilit  un  alliage  impur,  ainsi 
l'argent  mêlé  de  plomb.  <  >r,  il  faut  que  L'âme  spit  ituelle  s'ar- 
ces  chi  ses  inférieures  pour  pouvoir  s'unir  à  la  réa- 
lité suprême.  C'est  pourquoi  un  esprit  sans  pureté  ne  peut 
avoir  application  à  Dieu...  La  fermeté  stable  est  tout  égale- 
ment requise  à  l'application  de  l'âme  à  Dieu.  Elle  s'at  tache 
à  Lui  en  effet  comme  à  la  lin  dernière  et  au  premier  prin- 
cipe  :  ce  qui  nécessairement  est  immuable  au  plus  haut 
point  :  .le  Suis  certain,  disait  saint  Paul  aux  Romains,  vm, 
'.  que  ni  la  mort,  ni  la  vif  ne  me  sépareront  de  la 
i  charité  du  Christ.  » 

Ainsi  donc,  on  appellera  sainteté  cette  application  que 
l'homme  fait  de  son  âme  spirituelle  et  de  ses  actes  à  Dieu. 
Elle  ni'  diffère  donc  point  de  la  religion  dans  son  essence, 
mais  seulement  d'une  distinction  de  raison.  Religion  se  dit 
dus  actes  spéciaux  appartenant  au  culte  divin,  sacrifices, 
offrandes  cl  autres,  par  lesquels  on  témoigne  à  Dieu  du  ser- 
vie qu'on  lui  doit.  Tandis  qu'on  parlera  de  sainteté  lorsque 
l'homme,  outre  ces  actes,  rapporte  encore  à  Dieu  les  actes 
des  autres  vertus  ou  bien  se  dispose  par  certaines  bonnes 
œuvres  au  culte  divin.  -  Trail.  I.  Menessier,  O.  I'..  dans 
l'édition  de  la  Somme  théologique  de  la  Revue  'les  jeunes,  I.o 
religion,  t.  i.  p.   19-51. 

Dans  cette  analyse,  saint  Thomas  n'étudie  la  sain- 
teté que  sous  un  aspect  assez  restreint,  celui  qui, 
précisément,  est  utile  pour  formuler  la  doctrine  catho- 
lique louchant  la  note  «le  l'Église.  Dans  ce  qui  précède, 
nous  avons  vu  que.  l'idée  de  sainteté,  appliquée  aux 
personnes,  évoquait  la  haute  perfection  de  la  charité 
dans  l'exercice  et  la  pratique  même  héroïque  des 
vertus.  Si.  dans  le  texte  rapporté,  saint  Thomas 
semble  identifier  vertu  de  religion  et  sainteté,  c'est 
qu'il  considère  la  religion  comme  un  moyen  puissant  de 
spiritualisation  religieuse.  Mais  cela  n'empêche  pas  la 
sainteté  de  conserver  un  caractère  général  «pour 
autant  que  sous  son  empire  tous  les  actes  des  vertus 
s'ordonnent  au  bien  divin  ».  S.  Thomas,  ibid.,  ad  lum. 
La  sainteté  devient  alors  >  le  plein  épanouissement 
spirituel  et  spiritualisant  de  la  vertu  de  religion  ». 
I.  Menessier,  op.  cit.,  p.  246.  D'où  la  remarque  oppor- 
tune de  Cajétan  :  «  11  est  par  là  bien  évident  que  bien 
i  font  acte  de  religion  -ans  y  mettre  de  «  sain- 
teté ».  Tandis  que  nul  n'est  «  saint  »  qui  n'est  «  reli- 
gieux ».  On  peut  en  ellel  taxer  de  religieux  ceux  qui 
sont  tout  occupés  des  cérémonies,  sacrifices  ci  autres 
rites.  On  ne  dira  aucunement  qu'ils  sont  «  saints  »,  s'ils 
ne  s'appliquent  intérieurement  à  Dieu  par  le  moyen  de 
ces  ailes.  .  Trad.  I.  Menessier.  op.  cit.,  p.  246. 

Ainsi  donc,  en  restituant  à  la  sainteté  sa  véritable 
nature,  c'est-à-dire  l'épanouissement  de  toutes  lis 
vertus  dans  la  pratique  de  la  perfection  spirituelle 
allant  jusqu'à  l'héroïsme,  on  conserve  cependant  en- 
core à  la  vertu  de  religion  l'influence  qui.  sous  un 
aspect  très  particulier,  l'identifie  avec  la  sainteté. 
Influence  profonde  sur  la  vie  morale  de  l'homme,  le 
détachant  des  attraits  inférieurs  et  raffermissant  de 
façon  stable  dans  sa  marche  vers  Dieu  :  double  fonc- 
tion de  purification  modératrice  et  de  concentration 
énergique  qui  normalement  doit  produire  des  fruits 
de  sainteté. 

2.  Sainteté  et  Église.  L'Église  est  la  société  reli- 
gieuse divinement  instituée  par  le  Christ  et  dans 
laquelle  seule  est  rendu  à  Dieu  le  culte,  tel  que  Jésus- 
Christ  l'a  prescrit  pour  permettre  aux  hommes  la 
pratique  des  vertus  qui  doivent,  après  la  mort,  leur 
assurer  la  possession  de  la  béatitude.  Les  relations  de 

l'Église  et    de  la  sainteté  sont    donc,   pour  ainsi  dire. 
identiques  aux  relations  de  la  religion  et  de  la  sain- 

leli.    L'Église,    avec    s insemble    de    doctrine',    il. 
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en  toutes  choses  la  formation  morale  des  hommes,  afin 
détacher  des  attraits  intérieurs  et  de  les  affermir 
d'une  façon  stable  dans  leur  marche  vers  Dieu.  C'est 
en  ce  sens  qu'elle  peut  être  dite  «  sainte  ».  Certes,  il 
est  entendu  qu'elle  contient  non  seulement  des  justes 
mais  encore  des  pécheurs.  Les  paraboles  du  filet. 
Matth.,  xni.  47-48.  de  la  zizanie,  ibid.,  24-30, 
montrent  que  le  divin  fondateur  l'a  prévu:  la  pré- 
sence de  Judas  au  milieu  des  apôtres  demeure  un 
témoignage  irrécusable  de  cette  vérité.  Cf.  Joa.,  xin, 
10.  Ce  nonobstant,  Jésus  a  «  aimé  son  Église  et  il 
s'est  livré  pour  elle  afin  de  la  sanctifier,  de  la  rendre 
glorieuse,  pour  qu'elle  doit  sainte  et  immaculée  ».  Eph., 
v,  36-38.  En  accaparant,  pour  ainsi  dire,  la  vertu  de 
religion,  l'Église  a  déterminé  quels  actes  doivent 
orienter  la  vie  religieuse  des  hommes  vers  Dieu  et  elle 
a  affirmé  l'exclusivité  de  sa  mission  de  sanctification. 
C'est  cette  mission  exclusive  de  sanctification  et  1rs 
résultats  produits  grâce  à  elle  parmi  les  hommes  qui 
permettent,  sous  le  rapport  de  la  sainteté,  de  distinguer 
l'Église  véritable  fondée  par  le  Christ  des  autres  socié- 
tés religieuses  qui  pourraient  revendiquer  la  qualité 
de  chrétiennes. 

II.  La  saini'  ré,  son  de  l'Église.  — /.  CONSI- 
DÉRATIONS GÉNÉRALES:  LA  SAINTETÉ  DE  L'ÉGLISE 
:  1  FOIS  I  N  DOGME  ET  UNE  NOTE  DE  LA  VÉRI- 
TABLE ÉGLISE.  —  1°  Un  dofime.  —  Bien  que  l'expression 
la  sainte  Église  »  ne  se  trouve  pas  dans  l'Écriture,  on 
peut  la  déduire  facilement  de  Eph..  v,  38.  Nous  la 
trouvons  expressément  dans  les  plus  anciennes  for- 
mules du  symbole  des  apôtres.  Cf.  Denz.-Bannw.,  n.  1, 
2,  6.  9.  La  formule  des  «  quatre  notes  »  :  et  unam, 
sanctam,  catholicam  et  aposlolicam  Ecclesiam  a  été,  on 
le  sait,  consacrée  par  le  symbole  dit  de  Constantinople, 
Denz.-Bannw.,  n.  80,  et  se  retrouve  désormais  dans 
les  professions  de  foi  postérieures,  à  tel  point  que 
l'expression  sancta  Eccksia,  sancta  romana  Ecclesia 
devient  une  formule  reçue  dans  les  actes  conciliaires. 
Voir  concile  du  Latran  (649),  can.  18,  Denz.-Bannw., 
n.  271;  XIe  concile  de  Tolède,  ibid.,  n.  287;  concile 
romain  sous  Agathon  (680),  ibid.,  n.  288  ;  IVe  concile  de 
Constantinople  (texte  d'Anastase),  can.  1,  ibid., 
n.  336;  symbole  de  Léon  IX,  ibid.,  n.  347.  L'expression 
sacrosancla  romana  Ecclesia  apparaît  au  concile  de 
Vérone  (1184).  ibid.,  n.  402.  La  profession  de  foi 
imposée  aux  vaudois  désigne  l'Église  romaine  comme 
étant  «  l'Église  sainte,  catholique  et  apostolique,  en 
dehors  de  laquelle  personne  ne  peut  être  sauvé  ». 
Denz.-Bannw.,  n.  423.  Voir  aussi  IIe  concile  de  Lyon. 
ibid.,  n.  464,  avec  l'expression  plusieurs  fois  répétée 
sacrosancla  romana  Ecclesia,  ibid.,  n.  460,  464  (in 
fine),  465,  466;  Boniface  VIII.  bulle  Unam  sanctam, 
ibid..  n.  468.  L'expression  sancta  mater  Ecclesia  se 
lit  au  concile  de  Vienne,  ibid.,  n.  480;  sancta  apostolica 
Sedes,  au  concile  de  Florence,  ibid.,  n.  094,  conjointe- 
nu  ni  avec  sancta  ou  sacrosancla  romana  Ecclesia,  ibid., 
n.  698,  703. 

En  dehors  des  textes  affirmant  les  quatre  notes, 
l'expression  sancta  Ecclesia,  a,  bien  entendu,  une 
valeur  surtout  protocolaire.  Elle  témoigne  cependant 
de  la  pensée  du  magistère  ordinaire. 

2°  Une  note.  —  Sur  ce  point,  le  magistère  s'est 
exprimé  nettement  en  deux  circonstances.  Une 
première  fois,  par  l'organe  de  Pie  IX,  dans  l'ency- 
clique sur  l'unité  de  l'Église  aux  évêques  d'Angleterre 
ptembre  1864)  :  Ycra  Jesu  Christi  Ecclesia  qua- 
druplici  nota,  quam  in  symbolo  credendam  asserimus, 
■laïc  divina  consliluilur  et  dignoscilur ;  et  quselibet 
ex  hisce  notis  ita  cum  aliis  cohseret,  ut  ab  eis  nequeal 
sejungi;  hinc  fit,  ut  quai  verc  est  et  dicilur  catholica, 
unitalis  simul,  sanctitatis  et  apostolicœ  successionis 
prserogatioa  debeat  ef/ulgere.  Denz.-Bannw.,  n.  1686. 
l  m   seconde  fois,  le  magistère  suprême  s'est  exprimé 


SAINTETÉ,    NOTE    DE    L'ÉGLISE 


848 


par  l'organe  du  concile  du  Vatican  :  il  indique  expres- 
sément le  caractère  de  motif  de  crédibilité  qui  s'at- 
tache à  la  sainteté  de  l'Eglise  :  Quin  etiam  Ecclesia  per 
se  ipsa,  ob  suam  nempe  admirabilem  propagalionem, 

EXIMIAM      SANCTITATEM      ET     INEXHAUSTAM     IN      OMNI- 

bus bonis fœcunditatem. .. magnum  quoddam  elperpe- 
tuum  est  motivum  credibililalis  et  divinœ  suse  legationis 
testimonium  irrefragabile.  Denz.-Bannw.,  n.  1794. 

La  sainteté,  comme  note,  se  rattache  au  problème 
apologétique  de  la  crédibilité  de  l'Église.  Le  caractère 
visible  et  discernable  de  l'Église  fondée  par  le  Christ, 
voir  Église,  t.  iv,  col.  2138,  exige  que  la  véritable 
Église  se  présente  avec  un  certain  nombre  de  carac- 
tères distinctifs,  facilement  reconnaissables  et  qui, 
parce  qu'ils  lui  appartiennent  en  propre,  permettent  de 
la  distinguer  des  autres  sociétés  religieuses  qui  pour- 
raient, elles  aussi,  se  réclamer  de  la  fondation  du 
Christ.  Jésus-Christ  n'a-t-il  pas  comparé  lui-même  ses 
apôtres  à  une  ville  située  sur  la  montagne.  .Matth.,  v, 
14,  ou  à  la  lampe  placée  sur  le  chandelier.  Id.,  ibid.,  6. 
La  lumière  de  l'Église  doit  éclairer  le  monde. 

Or,  parmi  ces  caractère  distinctifs,  certains  ne  sont 
pas  suffisants  pour  permettre  de  reconnaître  positi- 
vement l'Église  du  Christ,  car  on  peut  les  trouver  en 
différentes  sociétés  religieuses  existantes.  Citons,  par 
exemple,  la  croyance  en  la  divinité  du  Christ,  l'admi- 
nistration des  sacrements,  la  sanctification  du  diman- 
che, le  culte  de  la  vierge  Marie.  Aussi  dit-on  que  de 
telles  notes  sont  négatives.  On  conçoit,  en  effet,  que 
diverses  sociétés  religieuses,  se  réclamant  du  Christ, 
aient  pu  conserver  quelque  chose  de  l'enseignement, 
du  culte,  des  pratiques  du  christianisme  authentique, 
sans  pour  cela  avoir  intégralement  conservé  l'insti- 
tution du  Christ.  Toutefois,  l'absence  d'une  seule  de 
ces  notes  doit  suffire  à  nous  mettre  en  défiance.  Ainsi 
le  protestantisme,  ayant  rejeté  le  culte  de  la  Mère  de 
Dieu,  montre  par  là  même  qu'il  n'est  pas  pleinement 
et  intégralement  chrétien.  D'autres  notes  sont  posi- 
tives.  Leur  présence  suffit  à  faire  reconnaître  la  véri- 
table Église  voulue  et  fondée  par  le  Christ.  Deux 
conditions  sont  requises  pour  qu'une  note  soit  posi- 
tive :  1°  Il  faut  qu'elle  soit  plus  facile  à  reconnaître 
que  la  légitimité  de  l'Église  elle-même,  le  signe  devant 
être  plus  visible  que  la  chose  signifiée:  et,  par  consé- 
quent, la  note  positive  doit  être  tout  à  fait  manifeste 
et  en  pleine  lumière;  2°  Il  faut  que  la  note  positive 
soit  tellement  propre  à  l'Église  qu'elle  ne  puisse  lui 
faire  défaut  et  qu'elle  ne  puisse  appartenir,  du  moins 
de  la  même  façon,  à  une  autre  société  religieuse. 

Or,  nous  affirmons  que  Jésus-Christ  a  conféré  à  son 
Église  une  sainteté  qui  en  est  une  note  positive, 
c'est-à-dire  qui  est  à  la  fois  une  marque  visible  de  la 
légitimité  de  l'Église  et  qui  en  est  la  propriété  exclu- 
sive. 

//.  JÉSCS-CIIRIST  A  CONFÉRÉ  A  SON  ÉGLISE  UNE 
SAINTETÉ  VISIBLE  QL'I  EST  LA  MARQUE  DE  SA  LÉGI- 
TIMITÉ. —  Cette  sainteté  doit  éclater,  de  toute  évi- 
dence, dans  les  membres  de  l'Église.  Mais  il  ne  saurait 
y  avoir  de  véritable  sainteté  des  membres,  si  cette 
sainteté  effective  n'était  pas  due  à  l'influence  directe, 
efficace  de  principes  sanctifiants  déposés  par  le 
Christ  lui-même  dans  son  Église.  Il  convient  donc 
d'examiner  successivement  la  sainteté  des  principes 
et  la  sainteté  des  membres,  comme  marques  de  la 
légitime  Église  du  Christ. 

1°  Sainteté  des  principes.  —  Le  Christ  est  venu 
fonder  une  Église  qui  doit  unir  les  hommes  à  Dieu, 
ici-bas  par  la  grâce,  dans  l'autre  vie  par  la  gloire.  Cette 
mission  de  l'Église  est  perpétuelle,  indéfectible;  elle 
doit  durer  jusqu'à  la  consommation  des  siècles  et  les 
puissances  infernales  ne  pourront  pas  l'interrompre. 
Cf.  Matth..  xxvm.  20;  xvi,  18.  Il  faut  donc  que,  jusqu'à 
la   fin   du   monde.    l'Église   soit   dotée   de   virtualités 
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fécondes,  principes  de  sainteté  dans  les  membres  qui 
en  reçoivent  l'influence  salutaire.  De  cette  influence 
salutaire,  aussi  essentielle  à  l'Église  qu'il  est  essentiel 
à  la  société  civile  de  conduire  les  citoyens  à  la  félicite 
temporelle,  nous  avons  dans  l'évangile  des  indications 
très  nettes  :  les  noms  de  ■  royaume  de  Dieu,  royaume 
des  deux,  royaume  qui  n'est  pas  de  ce  mon. le  , 
appliqués  a  l'Église,  les  béatitudes  annoncées  dans 
l'Évangile,  les  promesses  répétées  de  la  rémission  des 
péchés  et  d'une  vie  éternelle  dans  la  vision  de  Dieu,  le 
but  assigné  à  l'Incarnation  et  qui  doit  être  atteint 
par  l'Église  et  dans  l'Église,  en  un  mot.  tout  l'ensei 
gnement  du  Nouveau  Testament  qu'il  serait  impossible 
d'admettre  si  l'on  rejetait  de  l'Église  le  principe  même 
de  la  sanctification  des  âmes. 

Toutefois,  il  faut  observer  que  ces  principi  di 
sainteté,  dans  la  pensée  même  du  Cbrist  qui  les  a 
communiqués  à  son  Église,  doivent  être  considérés  ici, 
non  pas  séparément  les  uns  des  autres,  mais  dans  leur 
ensemble  cohérent,  ensemble  qui  serait  détruit  dès 
l'instant  où,  aux  dogmes,  à  la  discipline,  aux  insti- 
tutions capables  de  sanctifier  les  âmes,  se  mêlerait  la 
moindre  doctrine,  spéculative'  ou  pratique,  de  démora- 
lisation ou  de  corruption.  Bonum  ex  intei/ra  causa.  Il  ne 
suffit  donc  pas  a  une  société  religieuse  de  retenir 
quelques-uns  ou  même  la  plupart  des  principes  sancti- 
ficateurs communiqués  par  le  Christ  à  son  Église,  il 
faut  les  retenir  tous  intégralement  et  ne  tolérer  aucune 
immixtion  de  principes  délétères. 

De  plus,  il  faut  se  souvenir  que  tes  principi  s  sancti- 
ficateurs oui  cli'  confiés  par  le  Christ  à  un  organisme 
vivant  et  que  la  manière  de  li  s  utiliser  pour  le  bien  des 
âmes  est  tout  aussi  importante  que  le  fait  de  les 
posséder.  Cette  remarque  es!  capitale.  Car  les  prin- 
cipes de  sainteté,  tels  que  les  sacrements,  l'Écriture, 
Us  conseils  évangéliques,  n'ont  de  réelle  \ aleur  pour  la 
sanctification  des  âmes  que  par  la  manière  dont  le 
ministère  ou  le  magistère  vivant  (le  l'Église  du  Christ 
sait  les  employer.  La  possession  du  baptême,  de 
l'eucharistie,  de  la  pénitence  et  des  autres  sacrements 
n'est  pas  encore,  surtout  en  ci'  qui  concerne  l'appli- 
cation qui  en  doit  être  faite  aux  adultes,  un  signe 
évident  de  sainteté.  Ce  qui  marque  ici  extérieurement 
la  valeur  du  principe,  i  'es1  l'usage  qu'on  en  fait  et  le 
bien  qu'on  i  n  sail  tirei  -  l  >c  même,  la  sainte  Écriture  : 
certes,  nous  la  croyons  divinement  inspirée,  utile 
pour  enseigner,  pour  reprendre,  pour  corriger,  pour 
former  à  la  justice  .  II  'fini.,  ni.  l(i.  Toutefois, 
l'Écriture  n'est  pas  un  principe  de  sainteté  en  tant  que 
lettre  morte;  il  faut  qu'elle  soit  comprise  dans  l'esprit 
qui  l'a  dictée.  Elle  n'est  d'ailleurs  principe  de  sainteté 
que  dans  l'Église  qui  en  a  reçu  le  dépôt  du  Cbrist  : 
l'Écriture,  en  effet,  en  tant  que  simple  document 
écrit,  peut  être  en  possession  de  n'importe  quelle 
société  religieuse  II  ci  la  ne  suffit  pas  à  créer  un  titre 
de  propriété.  Les  conseil-.  c\  angéliques,  indiqués  pai  le 

Christ  («m ■  ino  , [ :ction,  Matth.,  xix,  21. 

29;  Marc.x,  21  ;  Luc.  xiv,  26  sq.,  n'ont  de  valeursanc 
tifiante  que  par  la  manière  dont  ils  sont  pratiqués.  A 
ce  litre,  mais,  à  ce  titre  seulement,  ils  son t  et  seront 
jusqu'à  la  fin  des  temps  un  élément  de  la  sainteté 
di  l  Église.  Cf.  concile  du  Vatican,  schéma  de  Ecclesia, 
xv.  et  adnot.  -In.  Collectio  Lacensis,  t.  vu,  p 
628;  cf.  p.  671   680    I  ette      mise  en  valeur,   demande 

une  organisation    vivante,   opportune,   adaptée   aux 

fins  immédiates  que  la  vie  religieuse  lient  se  proposer. 
i  n  bref,  ci'  n'est  pas  le  fait  de  retenu  matériellement 
les  moyens  extérieurs  que  Dieu  a  disposes  ou  institués 
pour  la  sanctification  des  hommes,  qui  constitue  la 
manifestation  des  principi  II   s'agit  sur- 

tout de  la  manière  selon  laquelle  on  l'ail  usage  de  ces 
moyens    extérieurs    par    la    prédication,    les    lois,    les 

institutions,  un  ministère  toujours  vivant.  Et,  pour 


tout  résumer  d'un  mot.  ce  sont  tous  les  signes  qui 
manifestent  dans  une  société  religieuse  la  raison  pro- 
fond.' d'où  jaillit  l'influx  sanctifiant  .  Billot,  De 
Ecclesia,  I.  i.  Prato,  1909,  p.  17.".. 

2"  Sainteté  des  membres.  —  Que  Jésus  Christ  ait 
voulu  que  la  sainteté  des  principes,  confiés  au  gouver- 
nement de  son  Église,  |)asse  dans  les  membres  eux- 
mêmes,  c'est  la  une  vérité  (pie  suffirait  à  démontrer 
le  simple  fait  de  l'institution  de  l'Église.  L'Église,  en 
effet,  n'a  de  instituée  que  pour  continuer  l'œuvre  de 
Jésus  Christ  sur  la  terre,  œuvre  de  rédemption  et  de 
salut  pour  tous  les  hommes.  Voir  Jésus-Christ, 
t.  vin,  ...t.  1360.  Les  principes  de  sainteté  confus  a 
l'Église  sont  donc  essentiellement  des  principes  de 
sanctification  pour  les  hommes  et  ce,  en  vertu  d'une 
loi  essentielle,  constante  et  nécessaire,  dont  les  effets 
doivent  se  faire  sentir  jusqu'à  la  fin  du  monde,  c'est-à- 
dire  autant  que  .toit  durer  l'Église.  L'intention  de 
Jésus-Christ  à  ce  sujet  est  nettement  exprimée  dans 
la  prière  sacerdotale  de  la  Cène.  Joa.,  xvn,  17-19. 
ssi  Luc,  xii,  49;  Joa.,  xv,  10.  Les  membres  de 
l'Eglise  >  ne  sont  plus  des  hôtes  et  des  étrangers,  mais 
des  concitoyens  des  saints  et  de  la  maison  de  Dieu, 
bâtis  sur  le  fondement  des  apôtres  et  des  prophètes, 
le  Christ  Jésus  étant  lui-même  pierre  principale  de 
l'angle  sur  lequel  tout  l'édifice  construit  s'élève  comme 
un  temple  sacré  dans  le  Seigneur,  sur  lequel  (ils)  sont 
eux-mêmes  bâtis  pour  être  une  demeure  de  Dieu  par 
l'Esprit  ».  Eph.,  n.  19-22.  Cf.  Phil.,  ni,  20.  Par  le  fait 
que  l'homme  est  appelé  à  faire  partie  de  l'Église,  il 
est  appelé  a  la  filiation  adoptive  de  1  lieu.  Joa.,  I.  12; 
I  Joa..  m,  2:  Heb..  xii.  T.  et  donc  a  nue  véritable 
participation  a  la  sainteté  de  Dieu.  Heb.,  xn,  10; 
cf.   II  Petr.,  i.    I;   I  Joa..  m,  2. 

I.e  chrétien  qui  nourrit  cette  espérance,  doit  se  sanc- 
tifier    (àyvtÇeiv),    C< ne    Dieu     lui-même     est     saint 

(à"yv6ç),  1  Joa..  m.  2.  et  acquérir  ainsi  la  véritable  sanc- 
tification personnelle,  tov  àyiao-u-ôv,  Heb.,xn,  1  1.  sans 
laquelle  nul  ne  verra  Dieu.  Celle  sainteté  se  manifeste 
par  la  fuite  du  pèche,  I  Joa..  ni.  1-10;  cf.  1  Cor.,  vi, 
'Ml;  15-20;  Gai.,  v,  1021.  21:  Eph.,  îv,  17-19; 
Col.,  m,  5-9;  I  Thess..  iv,  :'.  sq..  mais  aussi  par  l'abon- 
dance des  biens  spirituels  dans  l'observation  des  pré- 
ceptes, l'amour  de  Dieu  cl  la  charité  envers  le  pro- 
chain. Cf.  I  Joa.,  m,  9-24;  Rom.,  xm,  8-10:  xv.  1  I; 
cf.  xiv.  17-19;  Cal.,  v.  22  23;  Eph.,  m.  17  10;  Col.,  i. 
10-13.  Toute  cette  doctrine  est  résumée  par  saint 
Paul  :  «  Jésus-Christ  s'est  livré  lui-même  pour  nous, 
afin  de  nous  racheter  de  toute  iniquité  et  de  s,',  faire 
un  peuple  pur,  agréable,  et  zélé  pour  les  bonnes 
œuvres.  »Tit.,  n.  M.  Et  encore  Jésus  Christ  a  aimé 
l'Église  et  s'est  livré  lui-même  pour  elle,  atin  de  la 
sanctifier,  la  purifiant  par  le  baptême  d'eau,  par  la 

parole  de  vie.  pour  la  faire  paraître  devant  lui  comme 
une  Église  glorieuse,  n'ayant  ni  tache,  ni  ride,  ni  rien  de 
semblable,  mais  pour  qu'elle  soif  sainte  et  immacul.  e 
Eph.,  v,  25-27. 

:'."  Sainteté,  signe  facilement  reconnaissable  de  la 
légitimité  de  l'Église.  —  La  sainteté  des  principes  est 
facilement  discernable.  Préceptes,  conseils.  Institu- 
tions sont  accessibles  à  l'expérience  la  plus  rudimen- 

taire.  même  dans  la  manière  donl  l'autorité  religieuse, 
s'en  sert  pour  promouvoir  la  sainteté  dans  les  âmes. 
Quant  à  la  sainteté  des  personnes,  si  elle  consiste  essen 
tièdement  en  un  état  intérieur,  elle  ne  peut   manquer 

cependant  .le  se  manifester  sensiblement  grâce  aux 
actes  vertueux  extérieurs  et  cela  en  conformité  avec 

les  tendances  les  plus  naturelles  de  l'âme  humaine.  Il  est 

Impossible  d'ailleurs  d'imaginer  l'hypocrisie  jouant  un 
rôle  prépondérant  dans  ces  manifestations  extérieures 

de  sainteté.  Même  dans  l'ordre  des  actions  purement 

naturelles,  la  parfaite  simulation  est  tellement  difficile 
a    outenir  s.ms  tous  les  rapports  que  le  simulateur  est 
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bien  vite  dépisté.  Qu'on  se  souvienne  de  la  fable  de 
l'âne  revêtu  de  la  peau  du  lion!  Que  ne  doit-on  pas  en 
conclure  pour  l'ordre  de  la  sainteté!  La  sainteté  résulte 
de  la  pratique  intégrale  des  vertus,  pratique  difficile, 
requérant  constance  et  persévérance.  La  simulation 
serait  ici  très  rapidement  découverte,  à  la  première 
occasion  se  présentant  à  l'improviste.  Et  quand  il 
s'agit  de  sainteté,  non  plus  seulement  commune  ou 
moyenne,  mois  héroïque,  on  peut  être  assuré  que  l'hy- 
pocrisie est  plus  radicalement  impossible  encore. 

Rien  ne  servirait  non  plus  d'objecter  que  la  sainteté 
propre  à  l'Église  du  Christ  est  surnaturelle  et  donc 
échappe  à  l'expérience.  Il  ne  s'agit  pas  de  faire  ici  la 
théologie  de  la  sainteté  dans  l'Église  et  d'en  analyser 
tous  les  éléments  essentiels  qui,  par  leur  nature  même, 
échappent  en  réalité  à  l'expérience.  Il  s'agit  simple- 
ment d'en  saisir  sur  le  vif  certaines  manifestations 
humainement  inexplicables,  comme  par  exemple  la 
pratique  de  certaines  vertus  dépassant  les  vertus  pure- 
ment humaines  et  dans  laquelle  il  apparaît  bien  que 
celui  qui  s'y  exerce  oriente  sa  vie  vers  une  fin  supé- 
rieure aux  fins  plus  ou  moins  égoïstes  des  actions  dic- 
tées par  des  vues  humaines.  Et  cette  constatation  est 
non  seulement  possible;  elle  est  facile,  d'autant  qu'en 
nombre  de  cas  Dieu  sanctionne  la  sainteté  des  hom- 
mes de  manifestations  charismatiques,  miracles  ou 
autres  faits  surnaturels,  qui  sont  autant  de  signes 
de  l'approbation  divine. 

D'ailleurs,  l'affirmation  du  Christ  et  des  apôtres, 
l'enseignement  de  la  tradition  sont  là  pour  attester  la 
valeur  apologétique  de  la  sainteté  de  l'Église. 

1.  L'affirmation  du  Christ  et  des  apôtres.  —  a)  D'une 
manière  générale,  le  Christ  annonce  que  les  faux  pro- 
phètes seront  connus  par  leurs  fruits  (leurs  actions). 
Matth..  vu,  16,  20.  Les  paroles  ne  comptent  pas;  ce 
qui  compte,  ce  sont  les  actes.  Ibid.,  21-23.  C'est  par 
son  fruit  qu'on  connaît  l'arbre.  Ibid..  xn,  33-37.  Saint 
Paul  oppose  pareillement  les  œuvres  manifestes  de  la 
chair  qui  n'auront  pas  le  royaume  de  Dieu  et  les  fruits 
de  l'esprit  qui  se  manifestent  en  ceux  qui  appartien- 
nent au  Christ  et  ont  su  mortifier  leur  chair.  Gai.,  v,  19- 
24.  Conformément  à  l'enseignement  de  Jésus,  les 
apôtres  rappellent  que  la  bonté,  la  justice,  la  charité 
manifesteront  les  vrais  disciples  du  Sauveur.  Cf.  Joa.. 
xiii,  35;  I  Joa.,  in,  10-18;  Eph.,  v,  9:  cf.  iv,  23;  v,  2 
et,  à  vrai  dire,  tout  ce  chapitre  en  entier. 

Il  n'est  pas  d'ailleurs  dans  l'intention  du  Christ  el 
des  apôtres  d'affirmer  que  la  sainteté  doit  être  réalisée 
et  visible  dans  chacun  des  membres  de  l'Église.  Ce 
serait  demander  chose  absolument  impossible.  Nous 
avons  déjà  rappelé  que  Jésus-Christ  avait  prévu  et 
prédit  dans  son  Église  le  mélange  de  bons  et  de  mé- 
chants. Dans  l'Église  véritable  les  scandales  se  pro- 
duiront, Matth..  xvin,  7;  xxiv,  12;  xxvi,  31;  Luc, 
xvn,  1,  et  même  dureront  jusqu'à  ce  que  les  anges,  à  la 
consommation  des  siècles,  enlèvent  du  royaume 
tous  les  scandales  et  ceux  qui  pratiquent  l'iniquité. 
Cf.  Matth.,  xiii,  41.  La  sainteté  des  membres  exige  donc 
simplement  que,  dans  l'Église  véritable,  il  y  ait  des 
saints,  en  quelque  nombre  que  ce  soit,  dont  la  sainteté, 
humainement  inexplicable,  apparaisse  comme  l'effet 
propre  des  principes  de  sainteté  confiés  par  le  Christ 
à  son  Église. 

b)  D'une  manière  plus  spéciale,  il  semble  que  le 
Christ  et  les  apôtres  aient  prévu  dans  l'Église  comme 
une  triple  manifestation  de  sainteté  :  sainteté  com- 
mune, sainteté  plus  parfaite,  sainteté  héroïque. 

a.  La  sainteté  commune  se  confond  essentiellement 
avec  l'état  de  grâce  possédé  parles  membres  de  l'Église. 
Ce  minimum  doil  être  réalisé  dans  un  certain  nombre 
de  fidèles,  la  prière  du  Christ  ne  pouvant  pas  ne  pas 
être  exaucée,  Joa.,  xvn,  19;  x,  M;  xv,  16,  et  le  sang 
versé  dans  sa   passion   ne  pouvant  rester  inefficace. 


Eph..  v.  25;  Tit.,  n,  14:  cf.  I  Tim..  n,  4.  fi;  iv,  10: 
I  Petr.,  n,  5,  9.  Une  telle  sainteté  peut-elle  être  une 
marque  de  la  véritable  Église?  Certains  auteurs,  tel 
Billot,  op.  cit..  p.  177,  ne  le  pensent  pas.  Il  semble 
cependant  qu'on  doive  se  garder  d'une  solution  aussi 
absolue.  Car  cette  sainteté  commune  constitue  déjà. 
dans  l'ensemble  du  moins,  un  progrès  très  réel  sur  la 
moralité  accessible  à  l'humanité  déchue.  La  civilisa- 
tion qui  en  résulte  s'affirme  bien  supérieure  à  la  civili- 
sation issue  du  paganisme.  On  ne  saurait  trop  méditer 
les  paroles  de  Taine  :  «  On  a  vu  (plusieurs  fois)  l'homme 
si-  fuir?  païen  comme  au  premier  siècle;  du  même  coup, 
il  se  retrouvait  tel  qu'au  temps  d'Auguste,  c'est-à-dire 
voluptueux  et  dur;  il  abusait  des  autres  et  de  lui- 
même.  L'égoïsme  brutal  et  calculateur  avait  repris 
l'ascendant,  la  cruauté  et  la  sensualité  s'étalaient,  la 
société  devenait  un  coupe-gorge  et  un  mauvais  lieu. 
Quand  on  s'est  donné  ce  spectacle,  et  de  près,  on  peut 
évaluer  l'apport  du  christianisme  dans  nos  sociétés 
modernes,  ce  qu'il  y  introduit  de  pudeur,  de  douceur 
et  d'humanité,  ce  qu'il  y  maintient  d'honnêteté,  de 
bonne  foi  et  de  justice.  Ni  la  raison  philosophique,  ni  la 
culture  artistique  et  littéraire,  ni  même  l'honneur 
féodal,  militaire  et  chevaleresque,  aucun  code  ne  suffit 
à  le  suppléer  dans  ce  service.  Il  n'y  a  que  lui  pour  nous 
retenir  sur  notre  pente  natale,  pour  enrayer  le  glisse- 
ment insensible  par  lequel,  incessamment  et  de  tout 
son  poids  originel,  notre  race  rétrograde  vers  ses  bas- 
fonds.  »  Les  origines  de  la  France  contemporaine.  Le 
régime  moderne,  t.  n,  1894,  p.  118  sq.  Il  y  a  donc 
déjà,  dans  la  sainteté  commune  des  membres  de  la 
véritable  Église,  une  réelle  transcendance  que  l'apo- 
logiste aurait  tort  de  négliger.  Il  faut  reconnaître 
toutofois  que  la  valeur  apologétique  de  la  sainteté 
commune  est  singulièrement  diminuée  quand  il  s'agit 
de  comparer  entre  elles  les  Églises  chrétiennes.  Sans 
doute  un  travail  de  comparaison  impartiale  et  tenant 
compte  de  toutes  les  conditions  dans  lesquelles  se 
présente  la  «  sainteté  »  des  chrétiens  de  différentes 
confessions,  pourrait  aboutir  à  une  suggestion  favo- 
rable à  telle  confession  chrétienne  plutôt  qu'à  telle 
autre.  Mais  nous  ne  serions  plus  en  face  d'un  argu- 
ment simple,  facile  à  saisir,  et  plus  accessible  à  l'ex- 
périence que  la  légitimité  de  la  société  religieuse 
elle  même.  Sous  cet  aspect,  on  peut  donc  souscrire  à 
la  conclusion  finale  de  Billot  :  Non  ibi  est  genus 
argumenti  quod  ad  rem  prsesentem  facial. 

b.  La  sainteté  plus  parfaite  est  celle  qui,  dans  l'Église 
du  Christ,  doit  résulter  de  la  pratique  des  conseils 
évangéliques  ou  des  règles  de  perfection  plus  haute 
proposées  par  le  Christ.  En  formulant  l'appel  à  la  per- 
fection des  conseils,  Jésus-Christ  entend  bien  qu'au 
moins  quelques-uns  y  répondront.  Cf.  Matth.,  xix. 
10  sq.,  21  sq.  Renoncement  aux  biens  terrestres, 
Luc,  xiv,  33,  séparation  d'avec  la  famille,  Matth.,  x, 
35-37,  humiliation  volontaire  des  supérieurs  se  faisant 
les  serviteurs  des  autres  à  l'exemple  du  Christ,  Matth.. 
xx,  28;  cf.  Luc,  xxn.  26-27;  Joa.,  xm.  13-17: 
cf.  Phil.,  ii,  1-6,  voilà  ce  que  le  Christ  réclame  de  ceux 
qui  veulent  «  le  suivre  ».  Bien  plus,  il  leur  demande  de 
pratiquer  à  l'égard  les  uns  des  autres  une  charité  com- 
parable à  celle  que  lui-même  a  pratiquée.  I  Joa.,  iv. 
7-12,  20;  cf.  n,  4,  9-11;  v,  2-8.  On  pourrait  multiplier 
les  indications  du  Christ  en  faveur  de  cette  sainteté 
plus  parfaite  qu'il  désire  voir  s'affirmer  parmi  ceux 
qui  veulent  être  ses  meilleurs  disciples.  Or,  une  telle 
sainteté  dépasse  déjà  tellement  les  inclinations  natu- 
relles à  l'homme  que,  sans  un  secours  vraiment  extra- 
ordinaire de  l'Esprit-Saint,  il  serait  difficile  à  la  plupart 
des  hommes  d'y  persévérer.  Comment,  en  effet,  expli- 
quer qu'un  homme  se  détermine  librement  à  choisir 
pareille  vie,  se  propose  un  pareil  programme  de  per- 
fection dans  l'amour  de  Dieu  et  de  souci  constant  du 
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bien  du  prochain?  Cf.  M.  d'Herbigny,   Theologica  de 
Ecclesia,  t.  n,  Paris,  1921,  §  239-240.' 

c.  La  sainteté  héroïque  est  le  degré  suprême  de  la 
manifestation  de  la  sainteté  dans  les  membres  de 
l'Église  du  Christ.  C'est  la  sainteté  de  ceux  qui  enten- 
dent imiter  aussi  parfaitement  que  possible  le  Christ 
dans  son  amour  de  Dieu  et  du  prochain.  C'est  la 
sainteté  de  Paul  écrivant  aux  Corinthiens  :  Ego  liben- 
tissime  impendam,  et  superimpendar  ipse  pro  animabus 
pestris.  II  Cor.,  xn.  15.  L'héroïsme  évangélique  consiste 
donc  en  ce  que  l'homme,  imprégné  des  sentiments 
d'une  profonde  humilité,  cherche  avec  empressement 
à  réaliser  en  lui-même  une  parfaite  imitation  du  Christ. 
Comme  l'écrit  saint  Ignace  :  quidquid  Christus  Domi- 
nas noster  amavit  et  amplexus  est...  :  contumelias,  falsa 
testimonia  et  injurias  pati.  Exercilia  spir.  :  examen  géné- 
rale, îv.  44.  Ainsi  donc,  la  sainteté  héroïque  va  jusqu'à 
donner  notre  vie  pour  nos  frères,  comme  le  Christ  a 
donné  lui-même  sa  vie  pour  nous.  I  Joa..  in,  16.  Il  ne 
s'agit  plus  simplement  d'aimer  nos  amis,  il  est  néces- 
saire d'aimer  nos  ennemis,  de  faire  du  bien  à  ceux  qui 
nous  persécutent  et  nous  calomnient.  Mat  th.,  v,  34. 
Il  s'agit  de  donner  sa  vie  pour  les  amis.  Joa.,  xv,  13, 
même  si.  en  aimant  plus,  on  en  est  moins  aimé. 
II  Cor.,  xn,  15.  Saint  Paul,  à  ce  sujet,  a  des  expressions 
fortes  qu'il  faut  souligner  :  «  Chaque  jour,  mes  frères, 
je  meurs  pour  la  gloire  que  je  reçois  de  vous  en  Jésus- 
Christ.  •  I  Cor.,  xv,  31.  Nous  avons  la  paix  avec  Dieu 
par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ...,  mais  outre  cela 
nous  nous  glorifions  encore  dans  les  tribulations..., 
parce  que  la  charité  de  Dieu  est  répandue  en  nos  cœurs 
par  l'Esprit-Saint.  »  Rom.,  v.  1-5.  Et  encore  :  «  Je 
suis  immolé  sur  le  sacrifice  et  l'oblation  de  votre  foi. 
Phil.,  n,  17.  Bien  plus,  sans  en  faire  la  suite  nécessaire 
de  la  sainteté  héroïque,  Jésus-Christ  laisse  entendre 
que  ses  disciples  les  plus  autorisés  accompliront  en  son 
nom  des  miracles,  lesquels  attesteront  l'intervention 
divine  en  faveur  de  la  légitimité  de  l'Église.  Joa..  XIV, 
12;  cf.  Marc,  xvi.  17-18.  Sans  doute,  la  grâce  des 
miracles  étant  une  grâce  gratuitement  donnée,  peut 
être  accordée  même  aux  pécheurs.  Néanmoins  «  Dieu 
opère  de  véritables  miracles...  pour  l'utilité  des 
hommes,  soit  pour  confirmer  la  vérité  prèchée,  et  c'est 
alors  qu'ils  peuvent  être  faits  par  quiconque  prêche  la 
véritable  loi  et  invoque  le  nom  du  Christ,  ce  qui  peut 
se  produire  parfois  même  par  le  ministère  des  pécheurs; 
mais  ce  peut  être  aussi  pour  manifester  la  sainteté  de 
quelqu'un  que  Dieu  veut  proposer  en  exemple  de 
vertu  :  et,  en  ce  cas,  les  miracles  ne  peuvent  être  accom- 
plis que  par  des  saints,  dont  les  miracles  démontrent 
la  sainteté,  soit  déjà  pendant  leur  vie,  --oit  après  leur 
mort.  «S.Thomas.  II»-II»,q.CLXXViii,a. 2; cf.  M.  d'Her- 
bigny, op.  cit..  §  241. 

2.  L'enseignement  de  la  Tradition.  —  Nous  m-  ferons 
qu'indiquer  quelques  textes  montrant  l'emploi  fait  par 
les  premiers  Pères  il'  l'Église  de  l'argument  de  la 
sainteté. 

I .a  Didaché  prie  ainsi  :  ■  Souvenez-vous,  Seigneur,  de 
votre  Église  pour  la  libérer  de  tout  mal.  Rendez-la 
parfaite,  dans  votre  charité,  rassemblez-la  des  quatre 
vents,  sanctifiée  pour  le  royaume  que  vous  lui  avez 
préparé  ».  x,  5.  édition  Funk,  Patres  apostolici,  t.  I, 
)).  24.  Saint  Justin  montre  l'opposition  qui  existe 
entre  la  morale  païenne  et  la  morale  chrétienne  :  avant 
le  christianisme,  c'était  le  règne  de  la  haine  et  des 
meurtres;  depuis  le  Christ,  les  hommes  vivent  en  frères 
et  prient  pour  les  ennemis.  Apol.,  I.  c.  XIV,  /'.  G.,  t.  vi. 
col.  348.  Tout  le  passage  est  à  lire.  Cf.  DiaL,  e.xix, 
ibid.,  col.  752 

Dans  YÉpttre  à  Diognète,  on  trouve  mu-  admirable 
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la  chair,  mais  ne  vivent  pas  selon  la  chair.  Ils  habitent 

sur  terre,  mais  leur  patrie  est  dans  le  ciel...   Ils  aiment 


les  autres,  et  les  autres  les  persécutent.  On  les  calomnie 
et  ils  bénissent;  on  les  injurie,  et  ils  honorent  leurs 
détracteurs...  Leur  attitude  n'est  pas  humaine,  elle 
manifeste  la  puissance  de  Dieu  et  prépare  son  avène- 
ment. »  C.  v.  6-16  et  vu.  9.  Funk,  op.  cit.,  p.  398,  404. 
Saint  Irénée  en  appelle  spécialement  à  l'héroïsme  ries 
mrrtyrs  pour  réfuter  les  gnostiques.  Conl.  hœr.,  1.  IV. 
c.  xxxiii,  n.  9,  P.  G.,  t.  vu.  col.  107S.  Il  en  appelle 
aussi  aux  miracles  et  aux  charismes.  ld.,  1.  II,  c.  xxxi. 
ibid.,  col.  824.  Origène,  dans  le  Contra  Celsum,  emploie 
les  mêmes  arguments  que  Justin.  Quelle  différence 
entre  les  mœurs  ries  chrétiens  actuels  et  les  turpitudes 
païennes:  !..  I.  c.  xxvi,  P.  G.,  t.  xi.  col.  709.  Ceux  qui 
dans  l'Église  sonl  de  valeur  morale  inférieure  ci 
peuvent  être  estimés  pires  en  comparaison  des  meil- 
leurs sont  encore  bien  supérieurs  aux  hommes  vivant 
selon  les  mœurs  reçues  dans  les  couches  populaires. 
L.  III,  c.  xxix,  ibid.,  col.  957.  Tertullien  raisonne  de 
même  dans  Y Apologeticum,  n.  23.  P.  L.,  t.  i,  col.  415. 

Les  Peies  des  âges  postérieurs  englobent  à  la  fois 
dans  leur  pensée  la  double  sainteté  des  principes  et  des 
membres,  lorsqu'ils  affirment  que  l'Eglise,  non  seule 
nient  enseigne,  mais  renferme  vraiment  toute  vertu. 
Cyrille  île  Jérusalem,  Cat., xvih, n. 23,  /'.>;.,  t.  xxxm. 
col.  1044  ;  lorsqu'ils  lui  appliquent  le  texte  ri'Isaïe 
(LXX)  :  Yocaberis  civitas  justi,  urbs  fidelis,  Eusèbe, 
Eclogse  propheliae.  Ex  Isaia,  c.  i,  /'.  G.,  t.  xxii, 
col.  1198;  lorsqu'ils  proclament  qu'en  elle  resplendit 
la  justice  comme  rayonne  If  soleil  aux  jours  d'été. 
Ambroise.  Hexaemeron,  1.  IV,  c.  v,  n.  22,  P.  L.,  t.  xi\. 
col.  212;  lorsqu'ils  l'appellent  l'image  et  l'imitation 
rie  l'Église  céleste.  Cyrille  rie  Jérusalem,  Cat.,  xvm. 
n.  26,  P.  G.,  t.  xxxin,  col.  1048.  ou  encore  un  vrai 
paradis,  Augustin.  De  Genesi  ad  lilt.,  1.  XI,  c.  xxv. 
n.  32,  P.  L..  t.  xxxiv,  col.  442.  la  mère  véritable  des 
vivants.  Ambroise,  In  Lucam,  1.  II,  n.  86,  P.  L.,  t.  xv, 
col.  1666;  le  chemin  du  ciel,  Hilaire,  In  ps.  cxxxm, 
n.  2,  P.  L.,  t.  ix,  col.  751  ;  l'honneur  et  la  gloire  du 
visage  du  Christ.  Ambroise,  In  ps.xi.vm,  n.  11.  P.L.. 
t.  xiv.  col.  1215;  l'arche  qui  garde  les  saints,  Augustin. 
In  ps.  XXVIII,  enarratio.  n.  10,  P.  L.,  t.  xxxvi. 
col.  214;  la  véritable  race  d'Abraham,  Augustin. 
Quœst.  in  Heplateuchum,  1.  VI,  xxv,  P.  I...  t.  xxxrv, 
col.  789;  la  plénitude  du  Christ,  Chrysostome,  In  episl. 
ad  Eph.,  hom.  m,  n.  2,  P.  C.  t.  i.xii.  col.  26,  etc. 
Cf.  Billot,  op.  cit.,  p.  182-183.  Noir  aussi  S.  Augustin. 
DecivitateDeiA.  XXII,  n.  8;  De  utilitale  credendi,  n.  17; 
Epist.,  lxxviii,  n.  3:  Serm.,  cccxix.  c.  vi,  n.  6  sq.  : 
P.  t..  t.  xi.i.  col.  760;  t.  xlii.  col.  91;  t.  xxxm,  col. 
268  269;  t.  xxxvm.  col.   1442. 

On  pourrait  également  citer  les  assertions  relatives 
à  la  nécessité  d'appartenir  à  l'Église  pour  se  sanctifier, 
c'est-à-dire  pour  faire  son  saint.  Voir  R.-M.  Schultes, 
O.  P..  Ih-  Ecclesia  catholica,  prselectiones  apologeticte, 
Paris.  1926,  p.  272  273.  Ottiger  a  recueilli  un  grand 
nombre  de  textes  patristiques  se  rapportant  à  la  sain- 
teté de  l'Église,  envisagée  sous  de  multiples  aspects 
i  Theologia  fundamenlalis,  l.  n.  Fribourg-en-B., 
1911.  th.  xxv.  p.  928-985. 

///.  LA  SAINTETÉ,  MARQUE  DE   VÉOLISE  LÊOITIMB, 
:  \        i     !   ,'  3L18E    ROMAINE.    —    I"    Préjugt 
favorables.  -      Des   préjugés  favorables   a   celte  asser- 
tion   sont    fournis   :    1.    par  l'altitude  des   adversaires 
de  toute  sainteté,   de  ceux   dont    parlaient    déjà  saint 
.  II  l'etr.,11,  in  19  et  saint  Jude, 8-10.  Comme  le 
remarque  Joseph  de  Maistre,  »  tous  frappent  vaine 
ment    puisqu'ils    si-    battent    contre    Dieu,    mais    tuas 
OÙ  il  faut  frapper    .  C'est   l'Eglise  romaine  que 
l'impiété   attaque,   que   le   sarcasme   veut    ridiculiser, 
v  .ut    abal  Ire.    Si:;ne  qu'elle  est    la 
véritable  et   unique  dépositaire  ries  trésors  rie,  sainteté 
où  les  hommes   doivent    puiser   pour  faire  leur  salut. 
Voir  Joseph   de    Maistre.   Un  pape,  1.    IV,  conclusion; 
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—  2.  par  la  qualité  même  des  conversions  qui  se  pro- 
duisent des  autres  communautés  chrétiennes  à  l'Église 
romaine  ou  réciproquement  de  l'Église  romaine  aux 
autres  confessions  chrétiennes.  Sauf  de  rarissimes 
exceptions  (et  encore  faudrait-il  en  connaître  tous  les 
motifs  cachés),  les  conversions  opérées  pour  des  motifs 
vraiment  religieux  et  par  un  désir  de  réelle  perfection 
se  font  toutes  dans  le  sens  unique  de  l'adhésion  au 
catholicisme,  tandis  que  les  «  conversions  »  de  catho- 
liques au  protestantisme  ou  à  l'orthodoxie  sont,  la 
plupart  du  temps  pour  ne  pas  dire  toujours,  entachées 
de  motifs  purement  humains,  souvent  inavouables;  — 
3.  enfin  par  l'analyse  des  états  d'âme  observés  chez  les 
chrétiens  non  catholiques  animés  du  désir  de  la  vérité 
et  de  la  perfection  morale  :  Le  doute  n'habite  point 
la  cité  de  Dieu,  et  l'on  peut  faire  sur  ce  point  une  obser- 
vation de  la  plus  haute  importance  :  c'est  que  dans  les 
communions  séparées,  ce  sont  précisément  les  cœurs 
les  plus  droits  qui  éprouvent  !e  doute  et  l'inquiétude, 
tandis  que  parmi  nous  la  foi  est  toujours  en  proportion 
directe  de  la  moralité.  J.  de  Maistre,  Lettres  et  opus- 
cules inédits,  t.  il,  Lettre  ù  une  dame  russe  sur  la  nature 
et  les  effets  du  schisme.  De  multiples  exemples  de  con- 
versions célèbres  apportent  ici  une  confirmation  sans 
réplique  à  cette  vérité  de  fait.  Les  exemples  de  New- 
man  et  du  P.  Faber  sont  encore  présents  à  tous  les 
esprits.  Voir  Schouvaloff,  Ma  conversion  et  ma  vocation, 
Paris,  1864,  c.  ni,  p.  213-225,  cité  par  A.  de  Poulpiquet, 
L'Église  catholique,  Paris,  1923.  p.  218.  où  l'on  trou- 
vera d'autres  témoignages.  On  lira  aussi  de  .Mgr  J.-A. 
Chollet,  Quelques  retours  à  la  foi,  Paris,  1932,  dont  la 
conclusion  peut  se  résumer  en  quelques  mots  :  «  Le 
catholicisme  est  une  lumière  d'aurore.  Il  offre  aux 
regards  toutes  les  teintes  et  il  présente  à  chacun  1? 
religion  du  Christ  comme  une  réalisation  de  ce  qu'il 
aime  et  comme  une  satisfaction  de  ses  préférences  dans 
le  domaine  de  la  vérité,  de  la  bonté  et  de  la  beauté.  » 
Plus  récemment  encore,  le  recueil  Apologétique,  Paris, 
1937  (Blond  et  Gay),nous  apporte  d'autres  témoignages 
onvertis...  et  de  ceux  qui  ne  sont  pas  convertis 
(p.  904-949). 

2°  La  sainteté  des  principes  appartient  à  l'Église 
romaine.  --  1.  Il  suffit  d'interroger  sa  doctrine  sur 
Dieu,  l'origine  et  la  fin  de  toutes  choses,  la  vocation 
île  l'homme,  sa  réparation  par  le  Christ  dans  l'incar- 
nation et  la  rédemption,  les  moyens  de  sanctification, 
les  fins  dernières,  paradis,  purgatoire,  enfer.  «  Tout, 
dans  ses  doctrines,  excite  et  encourage  au  zèle  et  au 
sacrifice,  aux  œuvres  surérogatoires.  aux  vertus  supé- 
rieures et  même  héroïques  :  doctrine  de  la  justification. 
non  pas  au  moyen  de  la  foi  seule,  mais  de  la  foi  qui 
opère  par  la  charité:  doctrine  du  mérite  surnaturel;  doc- 
trine de  la  communion  des  saints,  doctrine  du  purga- 
toire  et  des  suffrages  pour  les  morts.  >  Yves  de  La 
Brière.  art.  Église  /Question  des  notes),  dans  le  Dict. 
apol.  de  la  foi  calh.,  t.  i,  col.  1291.  Ces  doctrines  sanc- 
tifiantes. l'Église  romaine  les  possède  pleinement,  inté- 
gralement et.  au  cours  des  siècles,  a  tout  entrepris, 
tout  souffert,  pour  les  défendre  efficacement  contre 
les  attaques  des  hérétiques  et  des  incroyants.  Cf. 
Schultes,  <'i>.  cit.,  p.  211-212. 

2.  La  discipline  répond  au  dogme  et  permet  d'appli- 
quer ces  principes  sanctifiants  avec  une  efficacité 
toute  particulière.  La  formation  toute  spirituelle  des 
prêtres,  avec  l'obligation  de  la  prière  publique,  de  la 
chasteté,  de  l'accomplissement  des  devoirs  du  minis- 
tère apostolique;  1rs  devoirs  de  la  prière  et  de  la  péni- 
tence rappelés  aux  fidèles,  la  pratique  des  commande- 
ments de  Dieu  et  de  l'Église  imposée  à  la  conscience 
de  tous;  le  saint  sacrifice  de.  la  messe  si  propre  à 
élever  les  aines  jusqu'à  Dieu  et  a  les  unir  à  Jésus-Christ. 
les  sacrements,  surtout  fa  fréquente  confession  et  la 
communion    fervente,   la   sainteté   du   mariage  cons- 


tamment professée  et  défendue,  le  réconfort  apporté 
aux  mourants  par  l'extrème-onction.  l'institution  des 
fêtes  rappelant  les  mystères  du  Christ  et  les  grandes 
leçons  qui  s'en  dégagent,  les  cérémonies  du  culte  si 
variées  et  si  attrayantes  à  la  fois,  les  exercices  spiri- 
tuels, les  missions,  les  retraites;  tout  cela  —  et  nous 
pourrions  allonger  la  liste  de  ces  institutions  —  marque 
le  souci  constant  de  l'Église  romaine  de  tirer  le  meil- 
leur parti  possible,  pour  la  sanctification  des  âmes,  des 
principes  sanctifiants  institués  par  Jésus-Christ.  Qu'on 
ne  dise  pas  que  l'inconduite  de  certains  chefs,  voire  de 
papes  à  plusieurs  époques  de  l'histoire  de  l'Église,  que 
les  défaillances  d'évêques,  de  prêtres  et  de  fidèles 
apportent  un  démenti  concret  à  ces  spéculations  théo- 
logiques et  disciplinaires.  Les  défaillances  —  dont 
personne  ne  songe  à  contester  la  vérité  historique  — 
sont  toujours  demeurées  dans  le  domaine  strictement 
personnel.  Jamais  aucun  pape,  aucun  évêque  n'a 
voulu  ériger  en  principe  directeur  des  consciences  les 
fautes  commises  par  lui.  Et  les  réformes  tentées  ou 
accomplies  par  les  conciles  au  cours  des  âges,  la  dis- 
cipline aujourd'hui  sanctionnée  par  le  Code  de  droit 
canonique  marquent  au  contraire  expressément  la 
volonté  constante  des  chefs  de  l'Église  —  quelles 
qu'aient  pu  être  parfois  leurs  défaillances  personnelles 
—  de  garder  intacts  et  d'appliquer  toujours  les  prin- 
cipes de  sanctification  qu'ils  reconnaissaient  avoir  reçu 
du  Christ.  Voir  une  bonne  mise  au  point  de  la  question 
des  scandales  dans  l'Église  sainte  ,  dans  A.  de  Poul- 
piquet. O.  P.,  L'Église  catholique.  Paris,  1923,  p.  246- 
248.  Comme  couronnement  à  ces  remarques,  il  faut 
signaler  la  force  de  l'autorité  ecclésiastique,  interve- 
nant de  tout  son  poids  en  faveur  de  l'observation  d'une 
loi,  d'une  discipline  si  propices  à  la  sainteté.  Cf. 
Schultes,  op.  cit.,  p.  213-217. 

3.  V institution  canonique  des  ordres  religieux,  répon- 
dant aux  conseils  évangéliques  formulés  par  le  divin 
Sauveur  est  un  signe  certain  de  la  sainteté  des  prin- 
cipes réalisée  dans  l'Église  romaine.  Dans  la  pratique 
des  vœux  de  religion,  on  s'efforce,  en  effet,  de  réaliser 
l'idéal  de  perfection  proposé  par  le  Christ,  par  la  con- 
templation, par  la  charité  corporelle  et  spirituelle,  par 
l'imitation  des  souffrances  de  Jésus-Christ  en  vue  de 
l'expiation  des  péchés  et  de  l'extension  du  règne  du 
Christ  sur  la  terre. 

3°  La  sainteté  des  membres  appartient  ù  l'Église 
romaine.  —  Il  ne  s'agit  pas  d'affirmer,  nous  l'avons  dit, 
que  tous  les  membres  de  l'Église  romaine  sont  des 
saints.  Une  telle  exigence  serait  elle-même  à  rencontre 
des  prophéties  les  plus  claires  de  Jésus  sur  le  mélange 
des  bons  et  des  méchants  dans  le  royaume  de  Dieu  sur 
terre.  Nous  disons  simplement  qu'il  y  a,  dans  l'Église 
romaine,  des  saints  en  tel  nombre  et  d'une  telle  sain- 
teté, humainement  inexplicable,  que  la  possession 
d'une  telle  sainteté  est  une  marque  certaine  de  la  légi- 
timité de  cette  Église  comme  église  du  Christ. 

1.  La  sainteté  commune  constitue  déjà,  par  elle- 
même,  un  élément  non  négligeable  d'appréciation. 
Tant  de  fidèles,  tant  de  prêtres,  grâce  au  dogme,  à  la 
discipline,  aux  institutions  de  l'Église,  sont  arrivés 
jadis  et  arrivent  à  notre  époque,  et  l'on  pourrait  dire 
surtout  à  notre  époque,  à  vivre  de  la  vie  de  la  grâce, 
constamment,  sans  chute  ou,  s'ils  tombent,  en  se  rele- 
vant immédiatement!  Ce  fait  constitue  déjà  un  progrès 
humainement  irréalisable  sur  les  possibilités  de  la 
nature  laissée  à  elle-même.  Et  ce  progrès  s'affirme  plus 
complet,  plus  intense  dans  la  religion  catholique  que 
dans  toute  autre  religion,  même  chrétienne.  On  lira 
dans  P.  Buysse.  L'Église  de  Jésus,  Paris,  1925,  p.  121- 
195,  le  développement  de  cette  pensée  sur  la  sainteté 
commune,  envisagée  déjà  comme  marque  de  la  véri- 
table Église  :  sous  l'influence  de  cette  sainteté  sim- 
plement commune,  l'humanité  s'est  transformée,  les- 
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relations  entre  peuples  sont  devenues  moins  âpres,  les 
misères  du  pauvre  ont  trouvé  un  soulagement  appro- 
prié, même  l'enfant  débile  ou  difforme  a  connu  la 
tendresse,  la  femme  a  eu  sa  condition  sociale  relevée, 
les  masses  ont  été  moralisées,  les  mœurs  ont  été  disci- 
plinées. Or  ce  progrès  très  réel,  que  Luther  lui-même 
et  d'autres  auteurs  protestants  regrettaient  de  ne  pas 
trouver  dans  leur  religion  réformée,  ne  peut  s'expliquer 
par  les  ressources  naturelles  du  cœur  humain,  mais 
suppose  une  force  inhérente  au  dogme  catholique,  une 
force  divine.  Cette  constatation  a  été  faite  par  tous 
ceux  qui  ont  étudié  de  près  les  populations  foncière- 
ment catholiques,  celles  où  le  christianisme  n'esl  pas 
une  simple  étiquette  mais  pénètre  vraiment  l'espril  el 
le  coeur  des  fidèles:  et  ils  sont  unanimes  à  y  recon- 
naître une  moralité  remarquablement  élevée.  Frédéric 
Le  Play  a  tracé  les  monographies  détaillées  d'une 
soixantaine  de  familles-types,  telles  qu'on  pouvait  les 
rencontrer  d'un  bout  de  l'Europe  à  l'autre  vers  le 
milieu  du  xixe  siècle.  Les  ouvriers  européens,  Paris, 
1879.  Partout  où  la  religion  chrétienne  est  enseignée 
et  pratiquée,  il  constate  les  résultats  suivants  :  pureté 
des  mœurs,  moins  de  naissances  illégitimes,  affection 
et  sollicitude  prodiguées  aux  enfants,  égards  pour  les 
femmes  et  les  vieillards,  fécondité  des  mariages,  paix 
domestique,  profond  respect  témoigné  toute  leur  vie 
par  les  enfants  à  leurs  parents.  Cf.  A.  de  Poulpiquet, 
op.  eit.,  p.  231.  Des  statistiques  ont  été  établies,  qui 
témoignent  en  faveur  du  catholicisme.  Cf.  Ottiger, 
Theologia  fundamentalis,  t.  ri,  Fribourg-en-B.,  1911, 
p.  967,  969-970.  d'après  l'om  rage  de  1 1.  A.  Krose,  S.  J., 
Religion  und  Moralstatistik,  Munich,  s.  d.  (1906).  Voir 
aussi  P.  Buysse,  op.  cit.,  p.  182-189. 

Sur  les  influences  heureuses  de  la  religion  cal  holique 
dans  la  marche  du  inonde,  on  lira  avec  profit  Karl 
Adam,  Le  vrai  visage  du  catholicisme.  Ir.  fr. .  Paris, 
1931,  ix.  L'action  sanctifiante  de  l'Église;  x.  L'action 
éducalrice  de  V Église;  xi,  Lutte  entre  l'idéal  el  la  réalité, 
p.  228-293;  Jacques  Madaule,  L'action  de  l'Église, 
dans  Apologétique,  Paris,  1937,  p.  562-599.  On  pourrait 
se  référer  également  à  tous  les  ouvrages  ayant  trait 
à  la  bienfaisance  sociale  de  l'Église  et  à  nombre 
d'encycliques  de  Léon  XIII. 

2.  La  sainteté  plus  par/aile  issue  de  la  pratique  des 
conseils  évangéliques,  telle  qu'elle  est  organisée  par  les 
sages  normes  du  droit  canonique,  est  une  marque  plus 
décisive  encore  de  la  légitimité  de  l'Église  romaine. 
Nulle  part  ne  se  trouve  organisée  comme  chez  elle  la 
vie  sacerdotale  et  religieuse.  Il  n'est  pas  question  de 
comparer  à  nos  institutions  les  groupements  religieux 
ou  prétendus  tels  qu'on  rencontre  dans  les  religions 
orientales  :  les  bonzes  du  Japon,  ordinairement  incultes, 
entretenant  avec  soin  les  superstitions  de  leurs  sectes. 
exploitant  l'idolâtrie:  les  ascètes  du  brahamanisme  et 
les  moines  du  boudhismc,  les  premiers  cherchant  dans 
l'immobilité  et  le  nirvana  l'idéal  de  la  perfection,  les 
autres  pratiquant  un  renoncement  complet,  mais  sans 
caractère  définitif;  les  mystiques  musulmans,  dont 
quelques-uns  pratiquèrent  vraiment  la  sainteté,  voir 
plus  loin,  mais  dont  le  plus  grand  nombre  afflchenl  un 
fanatisme  parfois  dangereux.  Voir,  sur  ces  sujets, 
les  art.  Japon,  Inde  (religions  <lc  i  )  et  Islamisme,  du 
Dict.  apol.  de  la  joi  calh.,  t.  n,  col.  1206,  653,  665,  1145. 

Au  sujet  de  celte  vertu  supérieure,  grâce  a  la  [lia 
tique  des  conseils  évangéliques  ou  tout  au  moins  de 
leur  esprit,  voici  un  excellent  aperçu  donné  par  \.  de 
Poulpiquet,  op.  cit.,  p.  233  : 

1°  Le  sacerdoce  catholique,  avec  le  célibat  qu'il  impose  a 
ses  membres,  favorise'  et  réalise  dans  l'ensemble  le  dé\  oue- 
ment,  le  désintéressement,  l'épi ilssement  de  la  vie  surna- 
turelle. Malgré  lesdéfei  lions  et  les  désoi  «1res  inséparables  de 
la  faiblesse  humaine,  le  cierge  catholique  fait  honneur  à 
l'Église.  Sa  supériorité  morale  et  religieuse  est  souvent  même 


loyalement  reconnue  par  les  communions  séparées  ou  par 
des  hommes  peu  suspects  de  partialité. 

2°  Les  ordres  religieux  ont  été  dans  le  liasse  et  demeurent 
encore  une  pépinière  toujours  féconde  de  vertus  éminentes. 
L'état  religieux  esi  par  définition  un  état  de  perfection  et 
cet  état,  nonobstant  les  défections  ou  le  relâchement,  s'est 
réalisé  avec,  une  continuité  manifeste  au  cours  des  siècles. 

3°  Les  confraternités  laïques  d'hommes  et  de  femmes, 
tiers-ordres,  congrégations,  etc il  pour  but  de  dévelop- 
per chez  leurs  membres  une  %ie  chrétienne  plus  parfaite 
et  aussi  ,  te  les  poussera  la  pratique  de  la  charité  sous  toute: 
ses  rormes. 

t  Enfin  l'Église  romaine  a  vu  constamment  éclore  en 
son  sein,  au  fur  et  a  mesure  que  le  besoin  s'en  faisait  sentir, 
une  quantité  d'oeuvres  de  toute  sorte,  donl  les  résultats 
ont  été  considérables  au  point  de  vue  moral  el  religieux. 

Cette  dernière  indication  pourrait  être  développée  à 
l'infini.  C'est  la  fecunditas  inexhausta  Ecclesiee  in  omni- 
bus bonis,  dont  parle  le  concile  du  Vatican,  qu'on 
trouve  présentée  par  les  apologistes  sous  mille  formes 
différentes.  .Nous  signalons  tout  particulièrement  l'ex- 
posé du  P.  Lacordaire,  Conférences  de  Notre-Dame, 
1844-1845,  montrant  l'influence  féconde  d<  l'Église 
catholique  sur  les  hommes  considérés  dans  leur  vie 
privée,  sur  les  familles,  donl  la  constitution  el  la  sta- 
bilité, grâce  a  l'Église,  oui  realise  des  progrès  cnllsidé- 
rahles.  sur  la  vie  sociale  elle-même.  Plusieurs  de  ces 
points  mil  d'ailleurs  été  touches  plus  haut,  à  propos  d.- 
la  sainteté  commune  dans  l'Église.  On  lira  également 
dans  A.-D.  Sertillanges,  L'Église,  Paris,  1917,  l  l\  ; 
L'attitude  de  /' Église  il  l'égard  de  ce  mande  :  civilisation 
matérielle,  civilisation  intellectuelle,  art,  vie  sociale, 
politique,  vie  internationale,  paix.  Cf.  Garrigou-La- 
grange,  De  revelatione  per  Ecclesiam  catholicam  propo 
sila,  t.  n.  Paris.  1918,  p.  3(11-310.  riche  d'indications 
bibliographiques  utiles.  On  devra  retenir  également  le 
magnifique  témoignage  rendu  aux  ordres  religieux 
catholiques  par  Leibniz,  Sgstema  theologicum,  Mayence, 
1825,  p.  SJ-oti. 

3.  La  sainteté  héroïque  apparaît  dans  l'Église  romaine 
grâce  à  cette  interminable  galerie,  qui  ne  sera  jamais 
terminée,  de  saints  et  de  saintes  ayant  laissé  au  monde 
le  spectacle  d'un  héroïsme  dans  la  vertu,  qu'aucune 
cause  huinaine  n'est  capable  d'expliquer.  On  a  dit  plus 
haut  comment  le  martyre,  par  sou  héroïsme  même,  est 
un  des  aspects  de  la  sainteté  catholique  qui  démontre 
l'origine  divine  de  l'Église  romaine.  Voir  Martyre, 
t.  x,  col.  246-254.  L'héroïcité  des  vertus  pratiquées  par 
les  saints  confesseurs  et  vierges  apparaît  au  procès  de 
leur  canonisation,  tel  du  moins  qu'il  se  déroule  aujour- 
d'hui, voir  ce  mot,  t.  il,  col.  1645  sq.  Le  discernement 
de  l'héroïcité  de  leurs  vertus  est  ainsi  mis  à  la  portée 
de  tout  le  monde.  ■  Lue  précieuse  garantie  contre  l'er- 
reur en  cette  matière,  c'est  qui-  la  constatation  des 
actes  de  vertu,  le  discernement  de  la  sainteté  véritable, 
est  l'œuvre  de  celle  des  facultés  humaines  qui  est  la 
plus  droite  et  la  moins  accessible  aux  méprises  et  aux 
sophismes  :  la  conscience  morale.  Tout  homme,  d'âme 
quelque  peu  honnête,  qui  aura  connu  de,  près  l'exis- 
tence d'un  saint  François-Xavier  ou  d'un  saint  Vin 
cent  «le.  Paul,  reconnaîtra  parfaitement  la  vertu 
héroïque  et  il  discernera  fort  bien  la  sainteté  authen- 
tique. Même  s'il  veui  s'obstiner  à  disputer  en  paroles. 

il   saura,   au    fond   de    son   cerur.   a    cpioi   s'en    tenir. 
Y.  de  l.a  Prière,  arl.  ci/.,  col.  1282. 

i  n  autre  point  cependant  doil  être  précisé  :  la 
vertu  héroïque  pourrait  exister  dans  l'Église  catho 

lique  sans  avoir  avec  elle  un  lien  de  causalité.  Ce  pour 
rail  être  pure  coïncidence,  et  nous  avons  \  "  que  ce 
doit  être  en  vertu  des  principes  mêmes  possédés  par 

que  doil  se  réaliser  la  saintcie  des  membres. 
Or  rien  à  craindre  de  ce  côté.  L'Église  romaine  a  le 
droit  de  se  prévaloir  de  la  sainteté  héroïque  comme 
d'un  signe',  du  ciel  en  sa  faveur,  précisément  parce  que 
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son  action  s'affirme  sans  contestation  possible  dans  la 
pratique  héroïque  des  vertus  par  ses  membres  : 

«  La  conduite  de  l'Église  enseignante  constitue  d'abord 
une  très  forte  présomption  de  l'efficacité  de  son  râle  dans  la 
formation  des  saints.  Nous  avons  vu  qu'elle  se  réserve  le 
droit  de  les  béatifier  et  de  les  canoniser.  C'est  elle  et  elle 
seule  qui  entreprend,  dirige,  juge  les  différentes  enquêtes  sur 
l'héroïcité  des  vertus,  les  miracles,  la  pureté  de  la  doctrine, 
déclare,  après  mur  examen,  si  tel  serviteur  de  Dieu  peut 
recevoir  un  culte  particulier  ou  public.  Bref,  elle  traite  les 
saints  comme  sa  propriété.  Une  pareille  attitude  serait 
d'une  rare  outrecuidance,  si  l'Église  n'était  pour  rien  dans 
leurs  vertus. 

A  cette  présomption  s'ajoute  un  argument  d'ordre 
général,  savoir  que  la  sainteté  réalise  toutes  les  condi- 
tions, fixées  par  les  méthodes  inductives,  pour  qu'on 
puisse  légitimement  la  regarder  comme  un  efîet  de 
l'Église  : 

«  Partout  où  existe  l'Église  catholique,  là  existe  la  sain- 
teté; quand  le  catholicisme  se  trouve  diminué  par  le 
schisme  ou  l'hérésie,  la  sainteté  baisse  et  décroît  avec  le 
progrès  de  la  dissolution  doctrinale;  s'il  n'y  a  aucune  trace 
île  catholicisme,  comme  dans  les  sociétés  païennes,  la  vertu 
supérieure  et  la  vertu  héroïque  ne  sont  plus  qu'une  excep- 
tion. Ce  fait  constant  n'est-il  pas  l'expression  la  plus  authen- 
tique de  la  vérification  la  plus  exacte  de  la  règle  fondamen- 
tale de  l'induction  :  posita  causa,  ponitur  effectus,  Dariata 
causa,  variatur  effectus,  sublata  causa,  tollitur  effectus.  » 

A  ces  deux  arguments  généraux,  le  P.  de  Poulpiquet 
ajoute  trois  considérations  spéciales  : 

1°  C'est  la  croyance  des  saints  qui  alimente  leur  piété. 
L'héroïcité  de  leurs  vertus  a  pour  source  unique  l'ensemble 
des  vérités  dogmatiques  et  morales  dont  vivait  leur  foi.  Or 
il  n'est  pas  possible  de  faire  dans  cette  croyance  un  dépai  t 
entre  les  vérités  chrétiennes  admises  également  par  les 
confessions  séparées  et  les  vérités  exclusivement  catho- 
liques. L'unité  rigoureuse  de  l'objet  formel  de  la  foi  consti- 
tue la  raison  d'être  de  cette  inséparabilité.  Cf.  S.  Thomas, 
Il»-lls,  q.  v,  a.  3.  Le  magistère  de  l'Église,  condition  indis- 
pensable de  l'acte  de  foi  catholique,  englobe  donc  la  totalité 
des  croyances  qui  inspirent  la  piété  des  fidèles...  La  vertu 
supérieure  et  la  vertu  héroïque  proviennent  donc  de  prin- 
cipes formellement  et  totalement  catholiques. 

2°  Dieu  reste  la  cause  principale  de  la  justification  ;  mais 
il  a  voulu  se  servir  d'intermédiaii  es  clans  cette  œuvre  de  la 
sanctification  intime  des  âmes,  et  cet  auxiliaire,  c'est  l'Église. 
Par  son  pouvoir  d'ordre  et  par  son  pouvoir  de  juridiction, 
l'Église  visible  est  le  canal  normal  de  la  transmission  de  la 
grâce  divine,  la  voie  par  laquelle  ii  faut  passer  pour  s'unir 
plus  intimement  à  Dieu.  La  sainteté  est  donc  le  résultat  de 
l'action  instrumentale  de  l'Église.  L'Église  a  donc  une  part 
réelle  dans  la  production  de  la  sainteté;  elle  y  collabore 
efficacement. 

3°  L'Église  catholique  se  réserve  encore  le  droit  —  et 
elle  n'a  pas  cessé  de  l'exercer  depuis  saint  Paul  —  de  con- 
trôler et  de  juger  les  relations  immédiates  de  l'âme  avec 
Dieu.  Or  ce  droit  a  eu,  l'histoire  en  témoigne,  une  influence 
des  plus  heureuses  sur  le  développement  des  vertus  supé- 
rieures et  des  vertus  héroïques.  Tous  ceux  qui  ont  repoussé 
cette  tutelle  de  l'Église  comme  un  joug,  loin  de  s'élever  à 
une  sainteté  plus  éminente,  n'ont  pas  tardé  à  tomber  clans 
les  pires  désordres;  les  hérétiques  en  sont  la  preuve.  Au 
contraire,  si  les  saints  du  catholicisme  ont  réalisé  avec  tant 
de  perfection  l'idéal  évangélique,  c'est  grâce  à  leur  docilité 
a  suivie  les  avis  autorisés  des  représentants  de  l'Église 
visible.  Ils  ont  d'ailleurs  proclamé  la  nécessité  et  la  bien- 
faisance de  ce  rôle  rempli  pai  l'Église  :  ■  Jésus-Christ,  lisons- 
nous  dans  les  Maximes  spirituelles  de  saint  Jean  de  la  Croix, 
n'a  pas  dit  dans  son  Évangile  :  où  un  homme  sera  seul,  je 
me  trouverai  aussi,  mais  ;  où  deux  au  moins  se  réuniront; 
afin  de  nous  donner  a  entendre  que  personne  ne  doit  croire 
el  sedéterminer,dansleschosesqu'ilregarde  comme  venant 
.  sans  le  conseil  et  la  direction  de  l'Église  et  de  ses 
ministres.  ÛEuures  complètes,  t.  iv,  Paris,  1891,  p.  1S 
(tr.  Gilly).  I.a  ligne  de  conduite  la  plus  sûre,  écrit  sainte 
Thérèse,  consistes  confier  entièrement  son  âme  et  les  grâces 
don!  ou  est  favorise  à  un  confesseur  qui  est  un  bon  théolo- 
gien et  a  lui  obéir.  C'est  fort  souvent  que  cette  recomman- 
dation m'a  ete  faite.     Vie  de  sainte  Thérèse  écrite  par  elle- 


même,  t.  a,  Paris,  190/.  c.  xxvr,  p.  330.  (A.  de  Poulpiquet, 
L'Église  catholique,   p.   235-240,  passim.) 

Ces  principes  théologiques  une  lois  rappelés,  il 
devient  facile  de  faire  appel  aux  faits  pour  démontrer 
l'existence  d'une  sainteté  héroïque  dans  l'Église,  en 
fonction  même  des  principes  et  de  l'autorité  de  l'Église. 
Comme  on  l'a  dit  plus  haut,  on  s'appuie  principale- 
ment sur  l'héroïsme  des  martyrs,  non  seulement  au 
temps  des  persécutions  romaines,  mais  encore  au  cours 
des  âges  et  même  à  l'époque  contemporaine  dans  cer- 
taines missions  lointaines  ou  pendant  les  tourmentes 
révolutionnaires.  On  s'appuie  également  sur  le  grand 
nombre  d'hommes  et  de  femmes  qui,  sans  subir  le 
martyre,  ont  glorifié  Dieu  par  des  vertus  héroïques. 
On  note  également  la  richesse  de  cette  galerie  des 
saints  et  des  saintes  du  catholicisme,  même  (et  surtout 
peut-être)  depuis  le  siècle  où  les  protestants  ont  rompu 
avec  l'Église  romaine  sous  prétexte  de  «  réforme  »  et 
de  retour  à  la  pureté  primitive  de  l'évangile  chrétien. 
Voir  pour  le  développement  de  ces  considérations  de 
fait.  P.  Buysse.  L'Église  de  Jésus,  p.  141-151;  Garri- 
gou-Lagrange.  De  révélât ione,  t.  n,  p.  296-301;  d'Her- 
bigny,  Theologiea  de  Ecclesia,  t.  Il,  p.  108-111,  §  275- 
276;  Ottiger,  Theologia  fundamenlalis,  t.  H,  th.  xxi. 
surtout  le.  §  8,  p.  970-985. 

IV.  LA  SAI.VTKTÉ,  MARQUE  DE  L'ÉGLISE  LÉGI- 
TIME, •  I)ES  AUTRES  CONFESSIONS  CHRE- 
TIENNES. Nous  examinerons  successivement  la 
question  de  la  sainteté  des  principes,  puis  celle  de  la 
sainteté  des  membres,  les  deux  questions  envisagées 
d'abord  chez  les  Églises  protestantes,  puis  chez  les 
i  s  orientales  dissidentes. 

1°  Les  Églises  protestantes.  —  1.  Questions  préjudi- 
Certains  auteurs  protestants  ont  voulu 
exalter  le  libre  examen  comme  le  meilleur  moyen  de 
développer  la  vie  chrétienne  individuelle  et,  à  ce  titre, 
considèrent  que  l'intervention  d'une  Église  (comme 
l'Église  romaine)  dans  l'affirmation  des  principes  de 
sanctification  et  dans  leur  mise  en  application,  cons- 
titue un  remède  pire  que  le  mal  inhérent  à  la  liberté 
humaine.  «  L'autorité  d'un  sacerdoce  ou  d'un  livre, 
dès  que  vous  l'égalez  à  celle  de  Dieu,  restant  forcé- 
ment extérieure  comme  une  loi  humaine,  devient 
nécessairement  un  joug  qui  brise  l'être  humain  et  le 
pousse  à  la  révolte.  »  A.  Sabatier,  Les  religions  d'auto- 
rité et  la  religion  de  l'Esprit,  1.  III,  c.  i,  Paris,  1904, 
p.  417.  Harnack  accentue  encore  l'opposition  qu'il 
croit  trouver  entre  l'extrinsécisme  de  l'autorité  et  l'in- 
trinsécisme  de  la  vie  religieuse  :  «  La  Réforme  a  pro- 
testé contre  les  autorités  extérieures  en  religion,  contre 
celle  des  conciles,  des  prêtres  et  de  la  tradition  ecclé- 
siastique; seulement  il  devait  y  avoir  une  autorité  qui 
intérieurement  la  remplaçât  et  opérât  d'une  façon  libé- 
ratrice ;  ce  fut  l'Évangile  ...»  «  Le  développement  de 
l'Église  devant  naturellement  conduire  à  la  puissance 
absolue  du  pape  et  à  son  infaillibilité,  car  l'infaillibilité, 
dans  une  théocratie  terrestre,  ne  signifie  rien  autre 
que  ce  que  signifie  la  souveraineté  absolue  en  une 
nation.  Que  l'Église  n'ait  pas  reculé  devant  cette  der- 
nière conséquence,  c'est  une  preuve  qui  témoigne 
combien  en  elle  l'idée  de  la  sainteté  s'est  sécularisée... 
Le  Christ  a  enlevé  ses  disciples  à  une  religion  politique 
et  rituelle,  il  a  placé  tous  les  hommes  en  face  de  Dieu  — 
Dieu  et  l'âme,  l'âme  et  son  Dieu  —  au  contraire,  dans 
le  catholicisme,  l'homme  est  attaché  par  des  chaînes 
indissolubles  à  une  institution  terrestre  à  laquelle  il 
doit  obéissance  :  alors  seulement  il  peut  approcher 
de  Dieu.  »  L'essence  du  christianisme,  tr.  fr.,  Paris. 
1907,  p.  202,  270,  277. 

A.  de  Poulpiquet  a  montré  comment  cette  objection 
protestante  se  retournait  contre  elle-même.  Cf.  Lé 
dogme,  source  d'unité  et  de  sainteté  dans  l'Église,  Paris, 
1912  (collection  Science  et  religion).  Voici  les  princi 
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paies  raisons  apportées  par  ce  théologien  :  «  Le  déve- 
loppement de  la  personnalité  religieuse  comme  celui 
de  la  personnalité  morale  et  intellectuelle  exige  le  con- 
cours de  la  société  et  donc  de  l'autorité  qui  préside  à 
cette  société.  Le  protestant,  comme  être  religieux, 
reste  un  isolé.  Le  catholique,  lui,  reçoit  de  l'Église 
aide  et  secours  aux  heures  de  doute,  de  trouble,  d'an- 
goisse; ...  la  doctrine  catholique  de  la  médiation  de 
l'Église  par  le  pouvoir  d'ordre,  de  juridiction,  d'ensi  i- 
gnement.  est  conforme  à  la  nature  sensible  de  l'homme  ; 
que  la  vérité  lui  soit  proposée  par  un  représentant 
visible  de  Dieu,  que  la  sanctification  s'opère  par  les 
sacrements,  signes  sensibles  de  la  grâce,  comme  tout 
cela  s'adapte  à  nos  besoins  profonds,  à  une  psycholo- 
gie vraiment  humaine!  Le  protestantisme  ne  convient 
qu'à  des  natures  immatérielles;  il  «  veuf  faire  l'a 
...  L'Eglise,  dans  l'exercice  île  son  triple  pouvoir,  n'est 
jamais  que  l'intermédiaire  de  Dieu  nu  sens  le  plus  litté- 
ral et  le  plus  absolu  du  mut.  Sun  autorité  n'est  pas  une 
domination  mais  un  service,  elle  a  pour  but  de  donner 
Dieu  aux  âmes,  elle  est  le  canal  de  transmission  des 
grâces  divines,  pas  autre  chose...  Si  l'Église  demeure 
extérieure  aux  âmes  dans  la  personne  de  ses  représen- 
tants, son  action  est  tout  intérieure,  elle  se  consomme 
dans  l'esprit  et  le  cœur  des  fidèles...  C'est  grâce  a 
l'Église  que  l'Évangile  agit  efficacement  sur  les  âmes, 
car  une  idée,  pour  s'assurer  une  fécondité  permanente, 
demande  à  s'incarner  dans  une  institution  sociale.  » 
Cf.  L'Église  catholique,  p.  208-209. 

2.  Comment  les  principes  de  vraie  sainteté  risquent 
de  s'éliminer  des  Églises  protestantes.  —  a)  L'indivi- 
dualisme religieux,  base  du  protestantisme,  voir  ici 
Expérience  religieuse,  t.  v,  col.  1787  sq.,et  Luther, 
t.  ix,  col.  1328,  peut  nuire  au  développement  d<  la 
vertu  supérieure  et  de  la  vertu  héroïque.  Il  peut  don- 
ner naissance  au  rationalisme  ou  y  l'illuminisme.  Voir 
Expérience  religieuse,  col.  1797-1801.  «  Le  ratio- 
nalisme doctrinal,  conséquence  de  l'esprit  privé,  n'esl 
pas  sans  influence  dans  le  domaine  de  l'action  . 
subira  le  contrecoup  du  rationalisme  de  la  pensée.  On 
sera  sans  doute  honnête,  vertueux  même,  nu  is  ces 
vertus  se  rapprocheront  plus  des  simples  vertus 
naturelles  que  de  la  vertu  supérieure,  ou  héroïque. 
A.  de  Poulpiquet,  op.  cit.,  p.  212.  Après  sa  conversion, 
Newman  insista  fréquemment  sur  l'espèce  à  ■  laïcité 
pratique  à  laquelle  le  jugement  propre  pourrait  insen- 
siblement mener. 

b)  La  doctrine  de  la  justification  par  la  fui  seule. 
pierre  angulaire  du  protestantisme,  contient  des  consé- 
quences qui  risquent  d'être  désastreuses  pour  la  vie 
même  simplement  chrétienne,  encore  qu'il  faille  bien 
s'entendre  et  sur  la  théorie  et  sur  les  applications.  «  La 
doctrine  de  la  foi  sans  les  œuvres  déclare  inutiles,  sinon 
même  nuisibles,  toutes  les  œuvres  surérogatoires, 
toutes  les  pratiques  de  sacrifice  et  de  renoncement  ins- 
pirées par  les  conseils  de  l'Évangile.  C'est  au  nom 
même  du  principe  de  la  foi  sans  les  œuvres  que  les  ins- 
tituts religieux  d'hommes  et  de  femmes  disparurent 
partout  où  triompha  le  protestantisme  cl.  du  même 
coup,  tombèrent  en  désuétude  et  en  discrédit  les  plus 
hautes  vertus  chrétiennes,  lie  "os  jouis,  lorsque  cer 
tains  protestants  reprennent  quelque  chose  des  u  u\  res 
surérogatoires,  notamment  la  profession  des  conseils 

■  liepecs  par  la  vie  religieuse,  ils  le  font  mal 
principes,  malgré  les  coutumes,  maigre  les  réclama- 
tions «le  leur  propre  Église,  ils  le  l'ont  par  adoption 
manifeste  et  par  imitation  avouée  des  exemples  de. 
l'Église  catholique  romaine.  Y.  de  La  Brière,  art.  cit.. 
col.  1290. 

c)  C'est  surtout  dans  L'Église  anglicane  que  se- 
marque  ce  retour  aux  pratiques  des  conseils  éva 

liques,  mais  ici  nous  nous  trouvons  eu  face  d'un  autre 

obstacle-  à  la  sainteté  :  la  suprématie  de  l'État  dans  les 


choses  spirituelles.  Un  pareil  principe  est  la  séculari- 
sation manifeste  du  royaume  des  cieux.  Beaucoup  de 
protestants  anglais  sentent  aujourd'hui  ce  qu'il  y  a 
d'humiliant  et  de  néfaste  au  point  de  vue  surnaturel 
dans  la  tutelle  de  l'État.  Aussi,  le  mouvement  ritua- 
liste  cherche-t-il  de  plus  en  plus  à  s'en  dégager.  Voir 
ici  l'art.  Puséyisme,  t.  xin.  col.  1369  sq.;  1'.  Ragey, 
l.e  ritualisme,  Paris.  1903  (collection  Science  et  reli- 
gion). On  lira,  sur  ce  sujet,  une  tics  intéressante 
brochure  du  1'.  Lelong,  O.  P.,  Le  catholicisme  d'un  pas- 
teur anglican,  Paris,  1937. 

d)  Les  Églises  protestantes  n'ont  pas  su  garder  l'in- 
tégrité de  la  loi  du  Christ  et  l'intégralité  des  dogmes 
enseignés  par  Lui.  Il  en  résulte  de  nombreuses  défi- 
ciences dans  la  morale  et  dans  l'organisation  du  culte, 
très  préjudiciables  à  la  pratique  des  vertus.  Nous  avons 
constate  l'influence  qui  peut  être  parfois  néfaste,  de 
l'individualisme  et  de  la  justification  par  la  foi  seule, 
i  Hic-   ne    pourrait  on    dire   du    rejet    de   la  plupart    des 

sacrements,  le  protestantisme  ne  conservant  que  le 

baptême  et  l'eucharistie'.'  De  l'abandon  des  conseils 
évangéliques,  avec  toutes  les  œuvres  de  perfection 
qu'ils  entraînent?  Des  brèches  faites  à  la  sainteté  du 
mariage  et  de  l'indulgence  protestante  a  l'égard  du 
divorce?  De  l'absence  de  gouvernement  cl  d'autorité 
réelle-  clans  l'organisation  religieuse?  De  ce  culte  cl  c  1  «  - 
cette  liturgie  sans  attrait  sensible  et  si  peu  faits  pour 
satisfaire  les  aspirations  religieuses   de-   l'homme'.' 

I  "ne  des  raisons  les  plus  décisives  qui  pousse  les 
âmes  à  quitter  le  protestantisme  et  à  embrasser  le 
catholicisme  vient  de  ce  qu'elles  ne  trouvent  pas  dans 
leurs  Églises  l'aliment  spirituel  indispensable  à  la  plé- 
nitude de  la  vie  chrétienne;  seule,  l'Église  catholique, 
au  contraire,  leur  paraît  capable,  par  sa  doctrine,  son 
culte,  ses  sacrements,  de  satisfaire  tous  leurs  besoins 
de  perfection  morale  et  religieuse.  »  A.  de  Poulpiquet. 
op.  cit.,  p.  211.  Voir,  dans  cet  auteur,  plusieurs  témoi 
gnages  de  protestant  convertis, p. 214-217,  et  ci-dessus 
roi.  Sââ.  Sur  le  témoignage  de  la  vie  spirituelle,  des 
protestants  en  faveur  des  pratiques  catholiques,  voir  le 
recueil  Apologétique,  p.  755  :  la  nostalgie  catholique  dans 
le  protestantisme  d'aujourd'hui. 

3.  Comment  une  sainteté  des  membres,  capable  de 
l'Église  légitime,  est  absente  des  confessions 
protestantes.  —  Notre  proposition  ne  tend  pas  à  nier 
l'existence  de  toute  sainteté  dans  les  Églises  protes- 
tantes. Tout  d'abord,  il  faut  reconnaître  qu'une  sain- 
teté  commune  des  membres  y  est,  non  seulement  pos 
sible,  mais  fréquemment  réalisée.  Nous  ne  devons  pas 
être  partiaux  et  nous  mettre  au  nombre  de  ceux  pour 
qui  les  hérésies  c-t  les  schismes  sont  la  nuit  profonde, 
le.  règne  du  mal  absolu,  de  l'erreur  et  du  mensonge  . 
De  Broglie,  Religion  et  critique.  Paris,  1896,  p.  133. 
Nous  accorderons  même  qu'on  rencontre  dans  les 
Églises  chrétiennes  dissidentes,  hérétiques  ou  schis 
matiques,  des  cas  menu-  relativement  nombreux  de 
sainteté  supérieure  ou  même  héroïque,  devant  lesquels 
doivent  s'incliner  les  catholiques;  mais,  dans  la  troi 
sième  partie  de  celte  étude,  nous  rappellerons  préci- 
sément que  ces  cas.  plus  fréquents  qu'on  m-  le  pense 
s'expliquent  par  ce  qui  subsiste,  dans  ces  communions 
séparées,  du  dogme  h  de  la  morale  catholiques. 

Nous  admettons  donc  bien  volontiers  qu'un  certain 

niveau  de  sainteté  commune  peut  se  rencontrer  faci- 
lement clans  les  populations  protestantes.  Frédéric  Le 
Play  n'a  pas  consacre-  ses  monographies  seulement  aux 
ramilles  catholiques;  il  a  également  étudié  la  vie  au 
foyer  telle  qu'elle  est  pratiquée  chez  les  protestants  et 
les  orthodoxes  fidc-ics  aux  observances  chrétiennes,  il 

a  constaté,  dan-,  ces  famille-s.  un   nive-au  moral  élevé 
s'aecusant   par  des  résultats  identiques  à  ceux  qu'il 
:■  -.  i  s  chez  les  catholiques. 
Mai   ceci  dit .  et  il  faut  savoir  le  dire,  il  n'en  reste  pas 
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moins  vrai  que,  prise  flans  son  ensemble,  la  sainteté, 
même  simplement  commune,  des  membres  de  l'Église 
catholique  dépasse,  en  qualité  et  en  quantité,  celle  des 
Églises  séparées.  Il  suffit  d'avoir  vécu  quelque  peu 
dans  des  régions  de  religion  mixte  pour  constater  la 
différence  sensible  du  niveau  moral,  pris  dans  l'en- 
semble, chez  les  protestants  et  chez  les  catholiques. 
Déjà  Luther  était  contraint  de  faire  des  aveux  sur  les 
résultats  lamentables  de  sa  réforme.  Mélanchthon  les 
déplorait  également.  Voir  Bossuet,  Histoire  des  varia- 
lions.  1.  Y,  n.  iv-viii.  xr-xiv.  Dans  son  Essence  du 
christianisme,  Harnack  ne  s'en  cache  pas  :  :  Dès  le 
commencement  de  la  Réforme,  écrit-il.  on  a  dû  se 
plaindre  de  la  moralité  relâchée  des  Églises  allemandes 
et  du  manque  de  sérieux  dans  l'œuvre  de  la  sanctifi- 
cation. La  parole  :  Si  vous  m'aimez,  gardez  mes  com- 
mandements (Joa..  xiv.  21,  24)  a  été  reléguée  au 
second  plan.  Le  piétisme,  le  premier,  en  a  fait  de 
nouveau  le  point  central.  Jusque-là,  il  était  arrive  que. 
pour  faire,  contraste  avec  la  doctrine  catholique  du 
salut  par  le  mérite  des  œuvres,  la  balance  de  la  vie 
avait  penché  de  l'autre  côté.  »  Op.  cil.,  p.  302. 

En  ce  qui  concerne  la  sainteté  plus  parfaite,  nous 
savons  trop  comment  le  protestantisme,  en  suppri- 
mant les  conseils  évangéliques,  en  a  tari  la  source.  Si 
donc  il  se  rencontre  des  cas  de  sainteté  supérieure,  voire 
héroïque,  au  sein  du  protestantisme,  il  est  permis 
d'avancer  que  ces  cas  isolés  ne  sont  pas  en  relation 
d'effet  à  cause  a  l'égard  de  la  doctrine  protestante. 
Suivant  l'heureuse  distinction  du  cardinal  Manning, 
l'Esprit-Saint  a  agi  ici.  non  par,  mais  dans  les  ! 
séparées.  Cette,  dernière  réflexion  montre  la  vérité  de 
notre  assertion.  Est  absente  des  confessions  protes- 
tantes une  sainteté  des  membres  qui  prouverait  la 
légitimité  de  ces  Églises. 

2°  Les  Églises  chrétiennes  orientales  dissidentes.  — 
1.  Comment  les  principes  de  la  sainteté  sont  amoindris 
dans  les  Églises  orientales  séparées.  —  On  a  rema 
l'adoucissement  apporté  à  notre  formule.  Les  Églises 
orientales,  en  effet,  n'ont  pas,  comme  le  protestan- 
tisme, réduit  le  dépôt  révélé;  elles  ont  donc,  somme 
toute,  gardé  intacts  les  principes  auxquels  s'origine  la 
sainteté  dans  l'Église.  Cependant  elles  ont  singulière- 
ment amoindri  la  valeur  de  ceux-ci. 

C'est  surtout  en  matière  sacramentelle  que  la  force 
des  principes  sanctifiants  a  été  amoindrie.  En  ce  qui 
concerne  le  baptême,  les  querelles  théologiques  sur  la 
validité  des  baptêmes  conférés  par  ceux  que  les  Orien- 
taux considèrent  comme  hérétiques  et  schismatiques 
n'ont  pas  grande  influence  pratique  sur  la  sanctifica- 
tion des  âmes,  dont  la  purification  baptismale  marque 
le  début.  C'est  plutôt  dans  les  autres  sacrements  qu'on 
doit  relever  des  déviations  dont  le  résultat  se  réper- 
cute dans  la  vie  spirituelle  de  l'âme.  La  fréquentation 
assidue  des  sacrements  de  pénitence  et  d'eucharistie 
est  une  rareté.  La  masse  des  fidèles  ne  s'approche  géné- 
ralement de  ces  sacrements  qu'aux  grandes  fêtes,  trois 
ou  quatre  fois  par  an.  Chez  les  nestoriens,  on  ne  se 
confesse  pas.  L'absolution  sacramentelle  n'est  conférée 
qu'aux  apostats  revenant  à  résipiscence.  La  messe 
n'est  pas  célébrée  régulièrement  ou,  si  elle  l'est,  comme 
dans  les  monastères,  les  moines  ne  sont  pas  tenus  d'y 
assister.  La  direction  spirituelle  n'est  guère  connue: 
elle  est  cependant  pratiquée  par  les  moines  dans  leurs 
monastères  ou  en  mission  à  travers  les  campagnes.  La 
collation  du  sacrement  de  l'ordre  donne  lieu  dans 
quelques  Eglises  à  bien  des  abus. 

Au  sujet  du  mariage,  les  Orientaux  en  ont  admis  trop 
facilement  la  dissolution.  Par  là,  le  principe  de  sainteté 
du  sacrement  est  singulièrement  amoindri.  Dès  le 
début,  ils  avaient  permis  de  se  remarier  après  sépara- 
lion  pour  cause  d'adultère,  par  suite  d'une  fausse 
interprétation  de  Matth.,  xix,  9.  Les  causes  de  divorce 


se  sont  multipliées  au  cours  des  siècles  et  aujourd'hui 
elles  sont  très  nombreuses.  Maintenant,  c'est  souvent 
ou  une  loi  civile  ou  une  coutume  locale  qui  guide  les 
juges  ecclésiastiques  dans  leur  décision.  Pratiquement, 
toute  faute  grave  contre  la  fidélité  conjugale,  l'apos- 
tasie (passage  à  une  autre  religion,  même  chrétienne!, 
une  maladie  physique  ou  mentale  sérieuse,  une  absence 
prolongée  même  involontaire,  l'abandon  d'un  des 
conjoints  par  l'autre,  les  injures  graves  et  même,  en 
certaines  Églises,  le  consentement  mutuel  sont  des 
causes:  de  divorce. 

Le  sacrement  d'extrême-onction  n'est  plus  conféré 
ou,  s'il  l'est  en  certaines  Églises,  il  l'est  à  titre  de  simple 
remède  contre  toute  maladie  corporelle  ou  spirituelle. 

Ces  diminutions  de  la  vérité  sanctificatrice  montrent 
combien  est  nécessaire  l'unité  de  dogme  et  de  gouver- 
nement pour  maintenir  les  principes  de  sainteté  dans 
toute  leur  force.  Le  schisme  d'avec  Rome  est  la  cause 
principale  de  l'amoindrissement  des  principes  de  sain- 
teté chez  les  Orientaux  :  nouvelle  preuve  que  ces  prin- 
cipes ne  se  trouvent  pleinement  que  dans  l'Église 
romaine.  Ici  comme  chez  les  anglicans,  la  suprématie 
de  l'État  (Églises  autocéphales)  est  la  grande  cause  de 
l'infécondité  des  principes  sanctifiants.  Voir  sur  ce 
point  M.  Jugie.  Theologia  dogmatica  christianorum 
orientalium,  t.  iv.  Paris.  1931,  p.  ô  1 1 -545. 

2.  La  sainteté,  capable  de  désigner  l'Église  légitime, 
n'est  pas  dans  les  Églises  dissidentes  de  l'Orient.  —  La 
même  remarque  faite  à  propos  du  protestantisme, 
s'applique  ici  également.  On  ne  songe  pas  à  nier  l'exis- 
tence chez  les  Orientaux  dissidents,  d'une  vie  reli- 
gieuse vraiment  sainte:  on  dit  simplement  que  cette 
sainteté  n'est  pas  le  résultat  et  l'effet  des  principes 
mêmes  du  schisme  et  pur  conséquent  ne  saurait  être 
apportée  en  preuve  delà  vérité  religieuse  de  ce  schisme, 
i  >n  ne  saurait  prétendre  que  la  vertu  hc'roïque  appa- 
raisse d'une  manière  constante  et  avec  quelque  diffu- 
sion dans  les  Églises  orientales.  D'ailleurs,  les  person- 
nages que  ces  Églises  elles-mêmes  ont  canonisés  ne 
sont  qu'un  tout  petit  nombre  pour  les  derniers  siècles; 
et,  dans  leurs  procès  de  canonisation,  il  n'y  a  guère 
d'enquête  rigoureuse  et  méthodique  sur  le  fait  même 
qui  serait  capital,  au  point  de  vue  qui  nous  occupe  : 
l'héroicité  des  vertus.  Bref,  la  vertu  héroïque,  la  «  sain- 
teté »  proprement  dite,  ne  s'épanouit  pas,  dans  les 
Églises  d'Orient,  comme  une  floraison  naturelle.  » 
Y.  de  La  Brière,  art.  cit.,  col.  129  '. 

M.  Jugie  montre  bien  comment  ces  saints,  mis  en 
comparaison  avec  les  saints  de  l'Église  romaine,  ne 
peuvent  fournir  un  argument  sérieux  en  faveur  des 
Églises  schismatiques.  11  faudrait  d  abord  restreindre 
la  comparaison  entre  les  saints  qui,  dans  l'une  et 
l'autre  Église,  ont  vécu  postérieurement  au  schisme. 
Nectaire  de  Jérusalem  (xvu«  siècle)  n'observe  pas  cette 
règle  lorsqu'il  fait  appel  aux  saints  byzantins  d'avant 
le  schisme  pour  prouver  que  l'Église  de  Byzance  n'avait 
pas  perdu  la  sainteté  en  se  séparant  de  Rome.  ITtsl  -rr-. 
y.z/r,c  toû  -i.T.%,  Londres,  1702,  tr.  lat.,  p.  319-323. 
Cette  comparaison  doit  ensuite  ne  concerner  que  les 
saints  de  l'Église  gréco-russe  dont  le  culte  a  été  authen- 
tiquement  promulgué  et  introduit  soit  dans  toute 
l'Église  en  question,  soit  du  moins  dans  une  autocé- 
phalie.  Une  quantité  de  saints  sont  honorés,  qui  n'ont 
jamais  été  reconnus  par  l'autorité  religieuse  compétente 
comme  tels.  Cf.  Jugie,  op.  cit.,  p.  548,  notes  2,  3,  4,  5. 
Enfin,  si  l'Église  romaine,  en  canonisant  les  saints, 
fait  surtout  attention  à  l'héroicité  de  leurs  vertus,  la 
canonisation  dans  l'Église  gréco-russe  ne  comporte  pas 
d'examen  de  cette  héroïcité;  on  s'inquiète  surtout  de 
la  renommée  des  miracles  et  encore  pas  toujours.  On 
fait  attention  surtout  à  l'incorruption  du  cadavre. 
L'héroicité  des  vertus  n'est  intervenue  que  pour  huit 
canonisations,  de  1721  à  1914.  Jugie,  op.  cit.,  p.  548- 
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549.  Voir  E.  Golubinskij,  Isloria  kanonizatsii  sDJatykh 
v  russkom  Cerkvi  (Hisloria  canonizationis  in  Ecclesia 
grseco-russica),  Moscou,  1902,  p.  40-169;  P.  Peters, 
La  canonisation  des  saints  dans  l'Église  russe,  dans  les 
Analecta  bollandiana,  t.  xxxm,  1914,  p.  380-430,  et  ici 
Canonisation  dans  l'Église  russe,  t.  n.  col.  1665 
1672.  Sur  le  nombre  relativement  restreint  des  saints 
authentiques  des  Églises  orientales,  voir  M.  Jugie, 
op.  cit.,  p.  550-555  et.  du  même  auteur.  Slaves  dissi- 
dents (Églises),  dans  le  Dict.  apol.  de  la  foi  catholique, 
t.  iv,  col.  1381-1384. 

Quant  à  la  sainteté  supérieure,  qui  se  manifeste  sur- 
tout dans  la  pratique  des  conseils  évangéliques  et  dans 
les  œuvres  d'apostolat,  aucun  doute  que  les  Églises 
orientales  séparées  se  présentent  en  un  état  d'infério- 
rité par  comparaison  avec  l'Église  romaine.  Si  l'on 
compare  le  clergé  catholique  romain  avec  le  clergé 
orthodoxe  gréco-russe,  on  ne  peut  nier  que  le  célibat 
imposé  au  premier  l'oblige  à  une  manière  de  vivre 
beaucoup  plus  rigoureuse  et  plus  mortifiée.  De  là 
résulte,  dans  le  clergé  latin,  une  préparation  plus  par- 
faite, une  aptitude  plus  marquée  pour  remplir  tous  les 
devoirs  inhérents  au  sacerdoce,  un  zèle  plus  accentué 
pour  procurer  le  salut  des  âmes,  et  surtout  une  in- 
fluence plus  considérable  sur  le  peuple  fidèle.  En  ce 
qui  concerne  la  vie  religieuse  proprement  dite,  si  les 
moines  sont  relativement  nombreux  (ou  plutôt 
étaient)  en  Russie  et  en  Grèce  (les  monastères  du 
mont  Athos),  la  qualité  ne  répond  pas  à  la  quantité. 
De  graves  abus,  surtout  au  point  de  vue  de  la  pau- 
vreté, ont  été  relevés  dans  les  monastères  russes. 
Cf.  A.  Palmieri.  La  Chiesa  russa,  p.  115.  Voir  le  projet 
de  réforme  des  monastères  par  Nikon,  évêque  de  Vo 
logda,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xm,  1910,  p.  239  sq. 

Pour  ce  qui  est  du  clergé  séculier,  sans  vouloir  en 
dire  trop  de  mal.  il  est  certain  que,  dans  l'ensemble,  il 
ne  saurait  être  comparé,  ni  pour  ce  qui  est  de  la  cul- 
ture, ni  pour  ce  qui  est  de  la  vie  religieuse,  au  clergé 
occidental,  tel  que  l'ont  façonné,  en  ces  tout  derniers 
temps,  les  réformes  ecclésiastiques.  Il  se  rapprocherait 
plutôt  de  ce  qu'était  le  clergé  latin  aux  époques  moins 
brillantes  de  notre  Église.  Les  mêmes  observations 
s'appliqueraient  à  la  vie  religieuse  des  fidèles.  Sur 
toutes  ces  questions  de  fait,  voir  .M.  Jugie,  art.  cité. 

III.  La  sainteté  en  dehors  de  l'Église.  —  A 
plusieurs  reprises,  nous  avons  fait  allusion  non  seule- 
ment à  la  possibilité,  mais  à  l'existence  d'une  sainteté 
supérieure  et  même  héroïque  en  dehors  de  l'Église 
catholique.  Il  s'agit  maintenant  d'expliquer  cette 
sainteté,  nonobstant  la  dissidence  des  confessions 
chrétiennes  séparées,  et  de  montrer  pourquoi  une  telle 
sainteté  n'infirme  pas  l'argument  qu'on  vient  «I. 
lopper  touchant  la  sainteté,  preuve  de  la  légitimité  de 
l'Église  romaine. 

1°  Le  fait  de  cas  de  sainteté  supérieure  cl  héroïque  en 
dehors  de  l'Église  romaine.  C'est  évidemment  dans 
l'Église  orthodoxe  que  les  cas  se  sont  produits  le  plus 
fréquemment.  Toutefois,  comme  on  l'a  dit  plus  liant, 
le  nombre  en  est  encore  relativement  restreint.  En 
voir  la  liste  ici,  I.  n,  col.  1659-1661.  Chez  1rs  protes- 
tants, on  cite  le  cas  d'une  Adèle  Kaniiu,  qui  s'appa- 
rente aux  saintes  expiatrices  que  magnifia  Huj  smans  : 
sa  vie  fut  une  longue  douleur  traversée  par  un  constant 
sourire.  On  pourrait  vraisemblablement  citer  d'autres 
«as.  il  semble  même  que  la  sainteté  supérieure  ci 
héroïque  puisse  fleurir  hors  dis  communautés  chré- 
tiennes, (in  trouve  chez  les  musulmans,  a  une  époque 
relativement  ancienne,  une  analyse  des  états  de 
l'âme  livrée  n  la  vie  contemplative,  qui  ressemble  beau 
i  oup  a  ci-  qu'un  Mt  chez  les  mystiques  chrétiens  espa 

gnols  du  XVIe  siècle.  Voir  limon  Cm  lu  île  Vaux,  art. 
Islamisme,  dans  le  Dut.  apol.  de  la  fui  culh..  t.  II, 
col.  11  15.  Ces  mystiques  de  l'Islam  ont  été  considérés 
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comme  des  saints,  et  vénérés  comme  tels  par  les  popu- 
I al  ions,  contrairement  à  l'esprit  du  Coran  qui  réprouve 
le  culte  des  saints.  Dans  les  Recherches  de  science  reli- 
gieuse. 1922.  p.  1-29,  le  P.  de  Grandmaison  a  signalé, 
dans  l'Inde,  le  cas  très  particulier  de  Sundar  Singh, 
parvenu  avec  le  secours  de  la  seule  prédication  protes- 
tante, à  un  liant  degré  de  vie  mystique  et  contempla- 
tive. Il  v  ajoute  celui  de  Séraphin  de  Serov,  moine  russe. 
modèle  de  haute  perfection  dans  l'Eglise  orthodoxe. 

Ces  cas.  quelle  que  puisse  être  l'appréciation  exacte 
à  porter  sur  le  degré  de  sainteté  qu'ils  comportent,  ne 
sont  pas  a  nier.  Si  l'axiome  :  >  Hors  de  l'Église,  pas  de 
salut  ,  ne  nous  autorise  pas  à  nier  la  possibilité  du 
salut  a  ceux  qui  paraissent  vivre  hors  de  l'Église,  ainsi 
en  esl  il  du  jugement  a  porter  sur  la  sainteté  qui,  à  ses 
degrés  divers,  est  la  condition  essentielle  du  salut.  Si 
l'homme  peut,  même  sans  le  sacrement  de  baptême, 
assurer  son  salut  éternel  en  appartenant  simplement  à 
l'âme  et,  par  le  désir  au  moins  implicite,  au  corps  de 
l'Église,  ainsi  pourra-t-il,  surtout  s'il  est  baptisé  cl 
s'il  a  le  secours  des  sacrements  validement  reçus,  vivre 
de  la  vie  de  la  grâce  et  même  en  vivre  abondamment. 

2°  Explication  du  fait  de  la  sainteté  en  dehors  de 
l'Église  catholique.  —  L'explication  générale  est  celle 
que  nous  avons  fait  pressentir.  Bien  que  les  apparences 
soient  contraires,  il  faut  dire,  en  se  plaçant  au  point  de 
vue  strictement  théologique,  que  cette  sainteté,  com- 
mune, supérieure  ou  héroïque,  n'est  pas  en  dehors  de 
la  vraie  Église.  Elle  relève  formellement  des  principes 
mêmes  de  sainteté  qui  sont  la  propriété  de  l'Église 
romaine.  Cette  sainteté  est  donc,  formellement,  une 
sainteté  catholique  et  romaine,  tout  comme  ceux  qui 
vivent  de  la  vie  de  la  grâci  en  dehors  du  corps  visible 
de  l'Église,  appartiennent  cependant  in  voto  à  ce 
corps.  C'est  en  ce  sens  que  Pie  XI  s'exprimait  au  sujet 
de  la  sainteté  conservée  dans  les  chrétientés  d'Orient  : 
(In  ne  sait  pas  assez  tout  ce  qu'il  y  a  de  précieux, 
de  bon,  de  chrétien  dans  les  restes  de  l'antique  vérité 
catholique.  Les  morceaux  détachés  d'une  mine  auri- 
fère contiennent  eux  aussi  de  l'or.  Les  anciennes 
chrétientés  de  l'Orient  conservent  une  si  véritable 
sainteté  qu'elles  méritent  non  seulement  le  respect, 
mais  toute  notre  sympathie.  »  Discours  du  9  janvier 
1927  à  la  Fédération  des  universitaires  catholiques 
italiens.  Cité  par  le  P.  Congar,  O.  P.,  Chrétiens  désuni*: 
principes  d'un  œcuménisme  catholique,  Paris,  1937, 
p.   304. 

Au  point  de  vue  théologique,  nulle  difficulté.  Mais, 
par  rapport  à  la  position  apologétique  prise  en  cel 
article,  on  doit  se  demander  comment  notre  position 
n'est  pas  ébranlée  par  les  cas  de  sainteté,  apparemment 
situés  en  dehors  de  l'influence  catholique. 

1.  En  ce  cpii  concerne  la  sainteté  commune,  la  diffi- 
culté n'existe  pour  ainsi  dire  pas.  Nous  n'avons  admis 
la  sainteté  commune  des  membres  comme  argument 
démonstratif  de  la  véritable  Église  qu'avec  toutes  les 
réserves  cpii  s'imposent.  On  doit  trouver  une  indica- 
tion plus  qu'une  démonstration  dans  la  sainteté  com- 
mune et,  par  conséquent,  même  en  admettant  dans 
les  autres  confessions  chrétiennes  le  fail  d'une  sainteté 

commune  approximativement  comparable  à  celle  de 
l'Église  romaine,  l'argument  apologétique  de  la  sain 
télé  supérieure  et  héroïque  resterait  entier. 

Nous    avons    déjà    montré    que   cette   assimilation 
approximative  n'est  pas  possible'  et  que,  même  sous  le 
rapport  de  la  sainteté  commune,  l'Église  catholique 
apparaîl    déjà   supérieure   aux   autres   communautés 
.  hn  i  iennes.  .Mais  même       <Uitn,  mm  concesso  —  si  l'on 
devait  faire  celle  assimilation,  ou  s'apercevrait  bien 
vite-,  en  examinant  de  près  les  causes  epii  influent  sur 
teté  commune  de  nos  frères  séparés,  que  celle 
été  <-st  formellement  l'effet  des  principes  catho- 
de sainteté  qui  subsistent  encore,  quoique  mé 
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langés  à  l'erreur,  dans  les  confessions  chrétiennes  non 
catholiques.  Les  protestants  ont  conservé  l'Écriture 
sainte,  les  principaux  mystères  concernant  les  rap- 
ports de  Dieu  et  des  hommes  et  la  vocation  surnatu- 
relle dt  ceux-ci,  le  sacrement  de  baptême  avec  l'obli- 
gation de  la  foi  en  Jésus-Christ  et  en  son  œuvre  ré- 
demptrice. Les  Orientaux  dissidents  sont  encore  plus 
favorisés  :  pourvus  d'une  hiérarchie  valide,  de  sacre- 
ments et  de  dévotions  qui  manquent  aux  protestants, 
ils  se  trouvent  dans  une  condition  spirituelle  meilleure. 
Pour  que  la  vie  de  la  grâce  —  que  nous  supposons 
aussi  répandue  qu'on  voudra  chez  les  chrétiens  non 
catholiques  —  puisse  être  apportée  comme  un  argu- 
ment contre  la  note  de  sainteté  dans  l'Église  romaine, 
il  faudrait  démontrer  que  cette  vie  de  la  grâce  existe 
chez  eux  précisément  en  fonction  de  leur  séparation 
d'avec  Rome,  en  connexion  avec  leur  hérésie  ou  leur 
schisme.  Or,  cette  démonstration  est  impossible.  Bien 
plus,  les  faits  les  plus  caractéristiques  indiquent  au 
contraire  que  la  vie  spirituelle  des  chrétiens  séparés 
est  en  fonction  de  tout  ce  qui  les  rapproche  de  nous  : 
■  Au  vrai,  lorsqu'une  âme  anglicane,  calviniste  ou  luthé- 
rienne aspire  après  une  vitalité  religieuse  plus  forte,  plus 
profonde,  inconsciemment,  elle  se  tourne  vers  Rome,  ses 
pratiques  et  ses  dogmes;  elle  s'ouvre  à  la  lumière  catholique, 
comme  à  l'aube  les  roses  aux  rayons  du  soleil.  Voyez.  Les 
ritualistes  se  multiplient.  L'usage  de  la  confession 
et  de  la  communion  se  répand  parmi  elles.  Le  célibat  est  en 
faveur  dans  une  partie  toujours  grandissante  des  clergy men. 
On  essaie  même  d'introduire  la  vie  contemplative.  Et  tout 
cela  porte  son  fruit.  N'est-ce  pas  l'ascétisme  qui  conduisit 
à  la  conversion  collective  les  moines  de  Caldey  et  les 
moniales  de  Sainte-Bride?  A  Brighton  et  à  Taunton,  deux 
paroisses  eucharistiques,  un  grand  nombre  de  fidèles  sui- 
virent leur  curé  jusque  sur  les  chemins  du  catholicisme. 
De  1S99  à  1911,  le  ritualisme  mena  à  l'abjuration  quatre 
cent  quarante-six  prédicants,  deux  cent-cinq  officiers  de 
marine,  cent  vingt-neuf  juristes,  soixante  médecins  et 
soixante-six  membres  de  l'aristocratie.  Depuis  qu'elle  a 
perdu  la  guerre,  l'Allemagne  aussi  commence  d'éprouver 
cette  salutaire  attirance;  et  auparavant  elle  nous  montrait 
avec  fierté  un  Stolberg,  un  Schlegel,  un  Overbeck,  un  von 
Haller,  un  Hurter,  un  von  Schâtaler,  un  von  Ruville; 
comme  l'Angleterre  un  N'ewman,  un  Faber,  un  Manning, 
un  Yv'ilberforce;  l'Amérique  un  Dr  Kingsman,  ancien  évêque 
du  Delaware;  la  Suisse  un  de  La  Rive  et  les  États  Scandi- 
naves un  Krogh-Tonning  et  un  Jocrgensen.  >  P.  Buysse, 
op.  cit.,  p.  170-171.  Voir  aussi,  dans  Apologétique,  le  para- 
graphe déjà  signalé  :  La  nostalgie  catholique  dans  le  protes- 
tantisme d'aujourd'hui,  p.  7ô.j. 

2.  Quant  à  la  sainteté  supérieure  et  héroïque,  qui 
constituent  des  cas  d'espèces  du  miracle  d'ordre  moral, 
pour  lequel  est  requise  l'intervention  de  Dieu,  il  faut 
retenir  lt  principe  général  que  nous  avons  brièvement 
exposé  à  l'art.  Miracle,  t.  x,  col.  1856  :  •>  Il  n'y  aura 
jamais  à  craindre  qu'un  miracle,  même  accompli 
exceptionnellement  dans  le  schisme  ou  l'hérésie,  puisse 
être  interprété  en  faveur  des  seules  vérités  communes 
à  la  confession  séparée  et  à.  l'Église  catholique  et,  à  plus 
forte  raison,  en  faveur  de  l'hérésie  ou  du  schisme.  » 
Cf.  A.  de  Poulpiquet,  Le  miracle  et  ses  suppléances, 
p.  336. 

Le  P.  de  Grandmaison,  dans  l'article  cité  plus  haut, 
a  étudié  le  cas  général  des  miracles  accomplis  dans 
l'hérésie  ou  le  schisme  ou  même  l'infidélité.  Il  s'appuie 
notamment  sur  l'autorité  de  saint  Augustin  et  de  saint 
Thomas,  l'un  et  l'autre  retenant  le  fait  d'une  vestale 
accusée  faussement  d'avoir  violé  son  vœu  de  virginité 
et,  en  signe  de  son  innocence,  portant  de  l'eau  du 
Tibre  dans  un  crible.  S.  Augustin,  De  diversis  qusest. 
LXXXIII,  q.  i.xxix.  n.  I.  P.  L..  t.  xl.  col.  92; 
S.  Thomas.  De  potenlia,  q.  vi,  a.  5,  ad  5um  .  Saint  Tho- 
mas admet  qu'on  peut  faire  intervenir  ici  l'action  des 
bons  anges.   I  rait,  en  ce  cas,  l'œuvre  du 

vrai  Dieu,  recommandant,  par  ce  prodige,  la  vertu  de 
chasteté,  parce  que,  s'il  y  eut,  chez  les  païens,  quelques 


biens  d'ordre  moral,  ces  biens  étaient  de  Dieu.  Il  y  a 
dans  ce  commentaire  un  principe  général  qu'on  peut, 
semble-t-il,  étendre  à  plus  forte  raison  aux  chrétiens 
non  catholiques.  Chez  ceux-ci,  en  effet,  ce  n'est  pas  de 
biens  hypothétiques  et  relativement  précaires  qu'il 
faut  parler,  mais  de  biens  considérables  et  certaine- 
ment divins. 

«  Ces  biens,  dit  le  P.  de  Grandmaison,  restes  d'un  héri- 
tage volontairement  dilapidé  jadis  par  d'indignes  enfants, 
mais  conservés  par  miséricorde  à  des  descendants  n'ayant 
nullement  participé  à  la  désertion  de  leurs  ancêtres,  Dieu 
peut  les  recommander,  les  faire  valoir,  les  désigner  comme 
siens,  par  des  prodiges  authentiques.  Ce  n'est  pas  là  couvrir 
de  la  garantie  divine  tout  le  système  doctrinal,  lacunaire  et 
en  partie  erroné,  dans  lequel  ces  vérités  partielles  se  trouvent 
enchâssées. 

Il  sulBt  pour  cela  que  le  miracle  ne  soit  pas  appelé  en 
témoignage  d'une  erreur  ou  d'une  lacune,  mais  d'une  vérité 
positive,  comme  la  divinité  du  Christ,  ou  sa  présence  réelle 
au  Saint-Sacrement  :  le  témoignage  miraculeux  est  toujours 
véritable,  en  effet,  mais  confirme  exclusivement  le  point  à 
l'appui  duquel  il  est  apporté.  Miracula  semper  sunt  vera 
testimonia  ejus  ad  quod  inducuntur.  i  <S.  Thomas,  II*-II», 
q.  clxxviii,  a.  2,  ad  3"".) 

Sans  doute,  d'un  miracle,  de  ce  genre,  il  rejaillira 
toujours  quelque  chose  sur  la  confession  religieuse 
séparée  dans  laquelle  il  se  produit.  Mais  «  ce  surcroit 
d'autorité  est  tout  accidentel,  puisque  le  sceau  divin 
couvre  seulement  des  vérités;  il  ne  saurait  donc  être 
une  pierre  d'achoppement  pour  les  fidèles  de  cette 
confession  qui  seraient  en  route  vers  l'Église  catho- 
lique t..  Mais  il  faut,  semble-t-il,  concéder  que  la  Pro- 
vidence puisse  permettre,  en  vue  de  grands  biens  spi- 
rituels, un  avantage  accidentel  conféré  par  le  miracle 
à  la  confession  séparée,  auprès  de  ses  autres  fidèles. 
Ainsi,  par  exemple,  en  Russie,  des  masses  chrétiennes 
dont  l'accès  au  catholicisme  est  pour  longtemps  encore 
impossible,  sont  confirmées  dans  les  biens  spirituels, 
incomplets,  mais  réels,  qu'elles  possèdent  encore  et 
qui,  pour  elles,  sont  le  seul  moyen  de  parvenir  au 
salut.  Qui  dira  que  des  signes  divins  contribuant 
accidentellement  à  maintenir  dans  la  seule  confession 
chrétienne  connue  d'elle  une  population  menacée  de 
s'écrouler  dans  l'athéisme  bolchevique,  soient  inter- 
dits à  la  Providence? 

Ce  principe  général  une  fois  posé,  le  cas  des  grâces 
mystiques,  des  vertus  et  de  la  sainteté  héroïques 
devient  un  simple  cas  d'espèce,  auquel  l'application  du 
principe  général  se  fait  facilemen  .  Les  seules  limita- 
tions imposées  aux  dons  divins  sont  celles  que  sug- 
gèrent deux  principes  théologiques  très  assurés  : 

=  Le  premier  revendique  pour  l'Église  catholique,  à  l'ex- 
clusion de  toute  autre,  la  plénitude  des  dons  divins  promis 
par  Dieu  aux  fidèles  de  la  Nouvelle  Alliance  et  par  le 
Christ  à  ses  disciples.  Sur  cette  terre  sacrée  tombe,  et  sur 
elle  seule  ordinairement,  l'effusion  des  grâces  qui  rendent 
agréables  à  Dieu.  L'Épouse  véritable  a,  seule,  la  disposition 
de  tous  les  biens  de  son  Époux.  Il  suit  de  ce?  thèses,  que  les 
dons  de  la  libéralité  divine,  hors  de  l'Église,  garderont  tou- 
jours —  si  nombreux  qu'ils  puissent  être  absolument  — 
un  caractère  d'exception,  de  privilège,  de  condescendance 
extraordinaire  :  nam  et  catelli  edunt  de  micis  quœ  cadunl  de 
mensa  dominorum  suorum  (Matth.,  xv.  27 1. 

•  Le  second  principe  exige  que  la  splendeui  de  ces  dons  se 
manifeste  dans  des  conditions  qui  n'autorisent  pas  les  par- 
ties erronées  de  la  croyance  des  amis  de  Dieu  ainsi  gratifiés, 
ou  qui  tendent  d'elles-mêmes  à  fermer,  devant  eux  ou 
devant  d'autres,  la  route  de  la  vérité  intégrale.  Si  l'abon- 
dance des  charismes,  ou  l'héroïcité  manifeste  des  vertus 
chrétiennes,  s'élève  au  degré  qui  constitue  un  miracle 
d'ordre  moral,  on  appliquera  ce  que  nous  avons  dit  plus 
haut  des  miracles  d'ordre  physique.  » 

D'ailleurs,  la  Providence  veille,  semble-t-il,  à  ce  que 
ces  cas  exceptionnels  de  sainteté  supérieure  et  héroïque 
se  manifestent  toujours  en  des  personnages  attirés  v?rv 
l'Église  romaine.  Sundar  Singh  déclinait  positivement 
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l'appartenance  à  toute  confession  particulière.  Ses 
vertus  ne  sauraient  donc  autoriser  aucune  confession 

non  catholique  :  elles  valent  par  ce  que  valent  les 
principes  de  vie  spirituelle  qui  les  ont  inspirées.  La 
sainteté  d'un  Séraphin  de  Sarov  est  une  sainteté 
empruntée,  apparentée  à  la  sainteté  catholique.  Près 
d'elle  allaient  se  retremper  des  âmes  cherchant  des 
leçons  de  vie  meilleure,  la  paix  de  la  conscience,  une 
aide  centre  les  tentations  de  l'esprit  et  de  la  chair. 
Ceux  qui  auraient  été  tentés  d'aller  plus  avant  et  de 
s'inquiéter  de  la  véritable  Église  du  Chris!  auraient 
trouvé  dans  la  fréquentation  d'une  telle  sainteté  un 
motif,  non  de  se  fixer  dans  l'hétérodoxie,  mais  de  se 
rapprocher  de  l'Église  romaine,  dont  les  prérogatives 
■  leur  apparaîtraient  d'autant  mieux,  qu'ils  auraient 
commencé  de  goûter  le  Maître  ».  En  examinant  avec 
soin  la  sainteté  de  l'ermite  de  Sarov,  on  constate 
qu'elle  relève  per  se  des  principes  formulés  dans  la 
seule  Église  catholique  :  «  Les  différences,  dit  excel- 
lemment le  P.  de  Grandmaison,  portent  sur  des  moda 
lités  par  lesquelles  l'Esprit  s'adapte  et  s'attempère  à 
des  races  diverses;  pour  le  fond,  et,  plus  manifestenu  ut 
encore  pour  l'élément  de  choix  et  de  discréation  qui 
juge  et  hiérarchise  les  opérations  de  la  vie  spirituelle 
supérieure,  un  fidèle  catholique  peut  presque  dire  : 
«  Tout  est  nôtre!...  » 

IV.  Conclusion  générale.  —  De  tout  ce  qui 
précède,  il  semble  ressortir  que  la  preuve  de  la  légi- 
timité de  l'Église  catholique  par  la  marque  de  sa 
sainteté  gagnerait  à  être  située  principalement  sur  le 
terrain  dynamique.  Comme  la  catholicité,  la  sainteté 
est,  avant  tout,  dans  l'Église  du  Christ,  une  force  qui 
attire  et  entraine  les  âmes  versla  perfection.  L'n  travail 
de  comparaison  qui  chercherait  à  établir,  avant  tout, 
la  supériorité  morale  des  catholiques  sur  les  chrétiens 
non  catholiques,  présentera  nécessairement  des  points 
très  contestables,  quand  on  voudra  la  replacer  dans 
tels  milieux,  à  telle  époque,  dans  telles  circonstances. 
La  comparaison,  nécessaire  sans  doute  pour  mettre  en 
relief  la  note  de  sainteté,  doit  s'établir  avant  tout,  du 
point  de  vue  des  principes,  en  marquant  comment, 
dans  l'ensemble,  au  cours  de  tous  les  siècles  et  sous 
tous  les  climats,  la  vertu  agissante  du  catholicisme 
attire  les  âmes  plus  complètement,  plus  univei  el 
lement,  d'une  façon  plus  intense,  dans  l'ambiance 
immédiate  de  l'Église  romaine. 

Ainsi,  d'une  part,  on  évite  d'exagérer  la  sainteté 
comme  propriété  de  l'Église  catholique.  L'histoire  y 
trouve  son  compte.  Quelle  que  soit  la  sublimité  des 
principes  et  le  dynamisme  de  leur  vertu  agissante  sur 
les  âmes,  «la  réalisation  complète  de  la  sainteté 
absolue  n'est  possible  en  aucune  génération  de 
l'Église.  Le  christianisme  représente  un  idéal  éternel 
lement  irréalisable.  Ni  le  >  moi  individuel  »,  ni  le  i  moi 
«  collectif  »  de  l'Église  ne  pourront  jamais  se  faire  une 
gloire  de  l'avoir  réalisé  pratiquement  et,  par  couse 
quent,  se  déclarer  satisfaits,  quel  que  soit  le  degré 
atteint  .  Mais,  d'autre  part,  en  rapprochant  (nous  ne 
disotis  pas  :  en  opposant)  le  catholicisme  et  les  reli 
gions  dissidentes,  on  constatera  comment  la  pléni 
ttule  possible  ici  bas  se  trouve  dans  le  catholicisme, 
alors  cpie  les  religions  dissidentes  n'en  possèdent  que 
des  irradiations  héritées  du  passé  ou  reçues  dans  le 

présent    :    «  Le    christianisme   est       la    COns lation, 

«  l'accomplissement  des  religions  », i  seulement  parce 

qu'il  renferme  en  lui,  dans  toute  leur  pureté,  leurs 
valeurs  religieuses,  mais  encore'  parce-  qu'il  contient 
en  ies  développant,  en  lis  complétant,  toutes  les  valeurs 
dispersées  çà  et  la  dans  les  autres  religions;  et  cette 
universalité  est  un  nouveau  signe  de  son  essentielle 
supériorité,  t  ette  lui  ion  de  di  ei  i  ftti  est  quel- 
que chose  de  plus  qu'une  addition  de-  parties  multiples; 
elle  donne  un     tout     plutôt  qu'une  somme  de  compo 


sants.  En  elle-même,  la  polarité  possède  une  vertu 
créatrice;  par  le  seul  fait  qu'elle  existe,  elle  remédie 
aux  tendances  particularistes  qui  sont  le  mal  ordinaire 
des  vérités  partielles,  des  tendances  schismatiques  ci 
séparatistes  (■■  hérésies  >)  en  tant  qu'elles  gardenl 
encore  quelque  vérité  el  quelque  valeur.  Tout  ce  qui 
est  en  germe  et  n'a  pas  évolué,  tout  ce  qui  a  survécu 
au  particularisme  OU  au  désaccord,  tout  ce  qui  n  pc-ul 
contribuer  à  défigurer  la  partie-  demeurée  saine,  la 
religion  élu  Christ  le  résume-.  Elle  précise  et  coordonne 
toutes  les  valeurs  pour  leur  donner  plénitude  et  è\è\  a 
tion.  dans  la  mesure  où  la  \ie-  humaine  peut  se-  rappro 
cher  de  l'idée  divine.  Otto  Karrcr.  Le  sentiment 
religieux  dans  l'humanité  et  le  christianisme,  tr.  fr.. 
Paris,  1937,  p.  249,  235. 

c  in  consultera  les  traités  De  Ecctesia,  à  la  question  de  la 
sainteté.  On  se  reportera  particulièrement  ■■<  certaines  études 
spéciales  :  A.  de  Poulpiquet,  L'Eglise  catholique,  ouvrage 
posthume,  Paris,  1923;  R.  Garrigou-Lagrange,  De  revela- 
tione,  per  Ecclesiam  catholicam  proposita,  t.  n.  t'aiis,  lots, 
p.  281-310;  du  même  auteur,  clans  Apologétique,  Paris, 
1937,  deuxième  partie,  VIII,  La  sainteté  ./<■  l'Église,  p.  600- 
642;  P.  l'.uyssc-,  L'Église  de  Jésus,  Paris,  1925;  A.-D.  Ser- 
tillanges,  L'Église,  2  vol.,  Paris.  1919;  Karl  Adam,  Le  vrai 
du  catholicisme,  tr.  fr..  Paris,  1931  ;  Otto  Karrer,  Le 
sentiment  religieux  dans  l'humanité  et  le  christianisme,  tr.  fr., 
Paris.  1937,  surtout  p.  202-313;  L.  Capéran,  La  question 
du  surnaturel,  Paris.  1938,  p.  125-145;  171-245, 

A.  Michel. 
SAINTS  (Culte  DES).  -  Il  faut  prendre  ici  les 
deux  mots  au  sens  le  plus  large,  le  culte  comprenant 
non  seulement  les  hommages  religieux  que  l'on  rend 
aux  saints,  mais  aussi  les  prières  qu'on  leur  adresse  et 
l'imitation  de  leurs  exemples.  Honneurs  rendus. 
invocation,  imitation,  tels  sont  les  trois  éléments  dont 
on  cherchera  à  montrer  qu'ils  sont  traditionnels.  Ceci 
amène  à  dire  que  les  saints  ainsi  honorés  sont  les  saints 
canonisés  et  aussi  tous  les  autres  bienheureux,  connus 
ou  inconnus,  qui  ont  droit  à  ces  hommages  et  à  ces 
invocations.  Pour  les  précisions  apportées  en  cette 
matière  à  la  discipline  de  l'Église,  on  pourra  consulter 
dans  ce  dictionnaire  les  articles  Béatification, 
Canonisation,  Procès  ecclésiastiques,  etc.. 

1. 'étude  théologique  du  culte  des  saints  doit  donner 
au  mot  culte  une  acception  religieuse;  aussi  faudra-t-il 
montrer  d'abord  que  les  hommages  accordés  aux 
saints  dans  l'Église  chrétienne  se  différencièrent,  des 
l'origine,  du  culte  des  ancêtres,  du  culte  des  héros  et 
des  grands  hommes.  La  vénération  que  nous  donnons 
aux  saints  est  de  nature  religieuse;  et,  comme  la  rai 
s.ni  dernière  de  notre  religion  chrétienne  est  I  >ieu  seul. 
nous  disons  que  le  culte  des  saints  se-  rapporte  finale 
ment  à  Dieu.  Pour  être  inférieur  et  subordonné  au 
culte  divin,  il  n'en  est  pas  moins  un  culte  ele  religion; 
de  dulie  ou  A'hyperdulie;  la  sainteté  de  ces  personnes 
privilégiées  est  a  chercher  dans  la  grâce  libre  de  Dieu 
et  nos  rapports  avec  elles  se  fondent  sur  leur  e-oinmu 
nion  avec  nous  dans  le  Christ  .lesus.  Pour  le  dévelop 

pement  de  ces  notions  théologiqucs.  on  se  référera  ans 
articles  Adoration,  Communion  des  saints,  Culti 
t.  i,  col.  437;  t.  m,  col.  440,  2405. 

Nous  nous  bornerons  à   exposer  ici   les  développe 

ments  de  celle  doctrine.   I-   Dans  l'Écriture  sainte- 

11.  Aux  trois  premiers  siècles  (col.  .S.Xii).   III.  Après  le 

triomphe  de  l'Église  (col.  905).  IV.  Durant  le  Moyen 
Age  occidental  (col.  939).  V.  A  l'âge  scolastique 
e,  .il.  958).  VI.  l.ors  de  la  réforme  protestante  (col.  962). 
Vil.  I.a  législation  ecclésiastique  actuelle  (101.117;!). 
I.  Le  culte  des  saints  dans  l'Écriture.  La 
présente  enquête  ne  peut  se  borner  aux  mois  culte  et 
saints.  Il  faut  même  se  délier  du  sens  donné  a  ces 
expressions  dans  les  écrits  inspires,  le  mol  culte  »  ne 
s'adressanl  qu'a  Dieu  et   le  mol      saint  i  dans  l'Ancien 

Testament  ne  visant  que.  le  peuple  dédié  au  service  ci 
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mis  sous  la  protection  spéciale  du  Tout-Puissant  ;  très 
fréquent  aussi  dans  les  écrits  apostoliques,  le  mot 
saint  n'implique  —  cela  va  sans  dire  —  aucune  sorte 
de  canonisation,  mais  désigne  les  fidèles,  avec  spéciale 
référence  à  la  sainteté  qui  doit  être  la  règle  de  leur  vie. 
Voir  Act..  ix.  13,  32.  -11  :  xxvi,  10;  Rom.,  i.  7;  vin, 
27;  xn,  13;  x\.  25,  26.  :!1  :  xvi,  2.  15:  I  Cor.,  i.  2; 
vi.  1.  2:  xiv,  33;  xvi.  1.  15;  II  Cor.,  i.  1;  vm,  -1:  ix.  1, 
12:  xin,  12;  Eph.,  i.  1.  1."..  18;  n.  19;  m,  8,  18;  iv.  12: 
\.  3;  m.  IN.  etc.:  Apoc,  v,  8;  xm,  7,  10:  xiv.  12: 
xvn.  6;  xix.  S:  x\.  <s.  Ces  derniers  textes  pourtant 
montrent  les  saints  de  la  terre  unis  aux  anges  et 
aux  martyrs  du  ciel:  mais  ce  n'est  pas  la  mention  de 
ces  saints  qui  peut   fournir  un  élément  de  preuve. 

/.  daxs  vascien  testament.  —  Il  faut  savoir  se 
passer  de  toute  une  série  de  textes  où  se  lit  le  mot 
<  adorer  »,  bien  qu'ils  aient  été  apportés  en  témoignage, 
au  xvic  siècle,  par  les  controversistes  des  deux  camps 
et  parBellarmin  lui-même,  Controv.,  De  Ecelesia  trium- 
phanti,  1.  VII,  c.  xm.  C'est  d'abord,  dans  la  Genèse, 
le  passage  où  est  raconté  l'accueil  fait  par  Abraham 
aux  trois  hommes  »,  dont  l'un  aurait  représenté 
Jahvé  et  les  deux  autres  auraient  été  destinés  à  punir 
Sodome.  Gen..  xvin-xix.  Mais,  sans  avoir  à  discuter 
la  question  obscure  de.  l'Ange  de  Jahvé.  il  faut  avouer 
que  nous  n'avons  dans  les  mots  du  texte  inspiré,  prout 
sonant,  aucune  preuve  d'un  culte  strictement  religieux. 
Saint  Jean  Chrysostome  ne  s'y  est  pas  trompé,  non 
plus  que  saint  Éphrem  et  saint  Ambroise,  loc.  cit., 
qui  pensent  qu'Abraham  a  été  récompensé,  non  de  sa 
foi,  mais  de  son  hospitalité.  Cf.  Heb.,  xm,  2.  Il  n'y  a 
guère  plus,  dans  les  autres  passages  similaires,  relatifs 
à  une  époque  bien  postérieure  :  I  Reg.,  xxvin.  14: 
III  Reg..  xvni,  7;  IV  Reg.,  n.  15;  Dan.,  n.  41!  etc.: 
sans  doute  les  «adorations-  mentionnées  s'adressent  a 
d<  saints,  comme  Samuel  apparaissant  après  sa  mort 
au  roi  Saùl.  ou  à  des  prophètes  éminents,  comme  Élie 
ou  Elisée  encore  vivants,  ou  Daniel  •  adoré  »  par  le 
roi  Nabuchodonosor.  Pour  démontrer  qu'ils  avaient, 
dans  l'intention  de  leurs  auteurs,  une  autre  inspiration 
religieuse  que  ceux  que  l'on  donnait  à  de  grands 
chefs,  il  faut,  sans  nul  doute,  épiloguer  sur  des  actes 
extérieurs,  qui  sont  d'eux-mêmes  assez  amphibolo- 
giques. Il  faut  mettre  à  part  deux  catégories  de  textes 
où  les  marques  de  culte  indiquent  bien  l'adoration  d'un 
être  sacré,  mais  parce  que  cet  être  est  la  manifestation 
directe  de  Jahvé  :  c'est,  d'une  part,  avant  l'arrivée  en 
Chanaan,  l'adoration  de  l'Ange  de  Jahvé,  Num.,  xxii, 
31,  et  surtout  Jos.,  v,  15-16;  et,  d'autre  part,  l'adora- 
tion, plus  tard,  de  l'Arche  d'alliance,  qui  était  comme 
le  trône  de  Dieu  :  Adorale  scabellum  pedum  cjas,  quo- 
niam  sanctum  est.  ou  plus  exactement  :  sanctus  est! 
I's..xcvm  (heb.i,  5;  cf.  I's..  cxxxn,  7.  Mais,  dans  tous 
ces  exemples,  le  rapport  est  si  intime  entre  Dieu  et  son 
symbole  que  le  culte  de  latrie  s'adresse  à  Dieu  même, 
non  à  la  créature:  ce  n'est  pas  le  culte  d'une  personne 
sainte,  tel  que  nous  le  cherchons. 

A  vrai  dire,  on  ne  pouvait  s'attendre  à  voir  les 
patriarches,  arrachés  aux  tentations  du  panthéon 
babylonien,  faire  une  place  à  part,  dans  une  religion 
aussi  simple  et  décantée  que  la  leur,  au  culte  d'êtres 
supérieurs  comme  les  anges  et  les  saints.  Et,  à  l'époque 
suivante,  devant  des  tentations  nouvelles,  la  voix  du 
Deutéronome  s'élèvera  :  «  Tu  craindras  Jahvé  et  tu 
lui  donneras  ton  service.  »  Deut.,  vi,  13;  oeù-rco  u,6vcp, 
préciseront  les  LXX.  Cependant,  comme  pour  mon- 
trer que  cette  suppression  de  tout  intermédiaire  entre 
lui  et  son  peuple  ne  tenait  qu'à  la  dureté  de  leurs 
cœurs,  Dieu  avait  laissé  voir,  en  certaines  de  ses  inter- 
ventions, la  puissance  d'intercession  de  ses  meilleurs 
serviteurs  et  recommandé  de  recourir  à  leurs  prières, 
ce  qui  impliquait  tout  de  même  ou  suggérait  aux  plus 
éclaires. un  certain  culte  religieux  pour  ces  hommes. 


Ainsi  la  Bible  suggère  au  moins  divers  points  de  doc- 
trine qui  vont  à  notre  sujet  : 

1.  La  prière  des  saints  de  la  terre  est  efficace  :  des 
exemples  magnifiques  en  sont  donnés  dans  l'Hepta- 
teuque; 

2.  L'invocation  des  patriarches,  de  Moïse  et  de  Da- 
vid, a  un  titre  qu'il  faudra  essayer  de  préciser,  devient 
peu  à  peu  au  temps  des  rois  et  des  prophètes,  un  élé- 
ment de  la  prière  officielle; 

3.  L'imitation  des  saints  d'Israël  est  recommandée 
par  les  Livres  sapientiaux  et  les  hagiographies,  après 
le  retour  d'exil; 

t.  Dans  les  derniers  siècles  avant  Jésus-Christ,  on 
célèbre  quelques  cas  d'intercession  des  saints; 

5.  Les  Livres  sapientiaux  font  place  à  l'éloge  des 
saints,  dont  les  exemples  sont  proposés  pour  encou- 
rager la  confiance  du  peuple. 

Plusieurs  de  ces  enseignements  ne  sont  que  des 
prémisses  de  la  doctrine  catholique  et  les  textes 
bibliques  demandent  à  être  mis  en  valeur  par  les 
Pères  de  l'Église  sous  l'autorité  de  la  tradition  chré- 
tienne. 

1°  La  prière  des  saints  sur  la  terre.  —  Le  texte  bien 
connu,  Gen.,  xvm,  16-31,  a  été  utilisé  de  tout  temps 
pour  montrer  l'utilité  de  l'intercession  des  saints  sur 
la  terre  et  dans  le  ciel.  Dieu  s'est  fait  reconnaître  par 
Abraham  et  celui-ci  reconduit  ses  visiteurs,  se  hasar- 
dant à  intercéder  pour  les  villes  coupables.  On  sait  la 
fin  de  cette  intervention  du  patriarche,  qui  se  heurte, 
comme  les  saints  eux-mêmes,  à  la  mauvaise  volonté 
de  ses  protégés.  Cependant  dit  saint  Ambroise,  «  nous 
apprenons  de  là  quel  mur  constitue  pour  la  patrie 
l'homme  juste,  et  comment  nous  devons  ne  pas  por- 
ter envie  ou  dommage  aux  hommes  saints.  C'est  la 
foi  de  ces  saints  qui  nous  préserve,  c'est  leur  justice 
qui  nous  garde  de  la  ruine  ».  De  Abraham,  1.  I,  vi,  4S, 
P.  L..  t.  xiv  (1845).  col.   139. 

A  l'épisode  suivant  de  la  vie  d'Abraham,  Gen.,  xx, 
7-18,  Dieu  lui-même  recommande  à  Abimélech  de 
recourir  à  la  prière  du  saint  patriarche  et  l'exauce  : 
■  Rends  cette  femme  à  son  mari,  parce  qu'il  est  pro- 
phète; il  priera  pour  toi  et  tu  vivras.  »  «  Voyez,  dit 
saint  Jean  Chrysostome,  combien  les  prières  du  juste 
sont  puissantes  près  de  Dieu  !  »  In  h.  I.  Les  choses 
n'apparaissaient  pas  aussi  claires  assurément  aux  pre- 
miers descendants  d'Abraham,  une  fois  que  celui-ci 
eut  été  réuni  à  ses  pères;  cependant,  on  aura  beau  les 
supposer,  après  Clément  d'Alexandrie,  \xiy.pà  xou^Sfj 
opovoùvTSç,  en  matière  religieuse,  la  question  de  la 
prière  était  pour  eux  si  primordiale,  qu'ils  n'oublièrent 
pas  le  fait  significatif  de  Gérare,  et  qu'ils  gardèrent  la 
tradition  d'invoquer  Abraham  et  Isaac  dans  les  cir- 
constances graves  de  leur  vie.  Ainsi  Jacob,  Gen., 
xxxi,  42  et  53,  dit  à  Laban  :  «  Si  le  Dieu  de  mon  père, 
le  Dieu  d'Abraham,  la  Terreur  d' Isaac,  n'avait  pas  été 
avec  moi...  »  «  Et  Jacob  jura  par  la  Terreur  d' Isaac.  » 
Qu'il  faille  voir  dans  l'expression  «  Terreur  d' Isaac  »,  un 
synonyme  de  spes  Israël,  c'est-à-dire  un  titre  de  Dieu 
au  culte  des  fils  d'Isaac,  ou,  comme  le  croient  Aben- 
Ezra  et  Cajétan,  un  appel  à  la  religion  du  saint  pa- 
triarche, il  est  certain  que  nous  avons  là  un  premier 
geste  de  piété  pour  les  justes  après  leur  mort  :  on  les 
nomme  dans  la  prière! 

Il  y  a  plus  :  les  patriarches  eux-mêmes,  avant  de 
mourir,  font  valoir  devant  leurs  fils  la  bénédiction 
qu'ils  ont  reçue  de  Dieu,  et  qu'ils  transmettent  à  leurs 
descendants.  Voir  par  exemple  Gen.,  xlix,  26,  qui 
marque  bien  l'origine  divine  de  ces  grâces  temporelles, 
attachées  au  geste  d'un  homme  de  Dieu. 

La  prière  des  pères  du  peuple  est  donc  précieuse 
pour  les  leurs,  tant  qu'ils  sont  sur  la  terre.  Que  vaut- 
elle  après  leur  mort?  La  Bible  ne  le  dit  pas  expressé- 
ment et  ce  sont  les  docteurs  de  l'Église  qui  le  lui  ont 
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fait  dire.  Cependant,  sous  les  Juges  et  les  Rois,  il 
semble  qu'on  n'ait  pas  voulu  perdre  ce  trésor  de 
prières. 

2°  L'invocation  des  ancêtres  défunts  jusqu'à  l'exil.  — 
Mais,  si  les  patriarches  et  les  autres  chefs  d' Israël  ont 
été  invoqués  durant  cette  période,  ci'  ne  pouvait  être 
au  même  titre  que.  dans  l'Église,  mais  invoquons  les 
apôtres  et  les  martyrs.  Le  culte  des  saints  m-  pouvait 
pas  avoir  exactement  le  même  fond  doctrinal  dans 
1'  Kraél  de  la  chair  et  dans  l' Israël  de  l'Esprit  :  chez  les 
héritiers  d'une  promesse  raciale,  les  patriarches  étaient 
les  représentants  attitrés  du  culte  ancestral  et.  par 
suite,  les  bénéficiaires-nés  des  promesses  de  Dieu  et 
les  témoins  de  l'alliance,  invoqués  fièrement  par  leurs 
fils;  chez  les  chrétiens,  les  saints  de  Dieu  seront,  .  i  \  i> 
les  patriarches,  tous  les  héros  qui  auront  imité  la  foi 
d'Abraham  »,  cf.  Gai.,  n-m;  Eph.,  n-m,etqui 
devenus  avec  lui.  héritiers  par  grâce  de  la  promesse. 
Mais,  à  entrera  fond  dans  renseignement  de  l'Apôtre, 
on  constate  que  l'extension  des  promesses  a  transposé 
intégralement  dans  la  nouvelle  Alliance  tout  ce  qu'il 
y  avait  de  religieux  dans  l'ancienne  :  si  nous  honorons 
les  saints  comme  membres  du  Christ  et  imitateurs  de 
sa  mort  et  de  ses  vertus,  il  y  avait  déjà  aussi,  dans 
l'Ancien  Testament,  une  raison  mystique  d'honorer  les 
patriarches  :  c'étaient  les  promesses  de  protection 
dont  ils  étaient  les  bénéficiaires.  Il  y  avait  également 
une  raison  morale  :  ils  avaient  été  fidèles  au  culte  de 
Jahvé  et  avaient  observé  les  ordonnances  de  leur  Dieu; 
il  fallait  les  honorer  comme  des  ancêtres  de  la  vraie 
foi  et  marcher,  comme  eux.  en  présence  de  Dieu  <  • 
second  aspect  du  culte  des  chefs  d'Israël  sera  mis  en 
relief  à  l'époque  de  la  Loi  et  au  fur  et  à  mesure  que  s. m 
observation  imprégnera  les  esprits  ri  les  formules  de 
prière  de  plus  en  plus  explicites. 

1.  Moïse  formulait  sa  prière  au  nom,  par  l'interces 
sion  des  patriarches  :  Souvenez-vous  d'Abraham, 
d'Isaac  e1  de  Jacob,  vos  serviteurs,  a  qui  \oiis  avez 
juré  par  vous-même.  «  Ex.,  xxxn.  13.  Pourquoi  rap- 
pelle-t-il  les  noms  des  ancêtres?  Est-ce  parce  qu'ils 
furent  «  des  serviteurs  »  de  Dieu,  ou  parce  que  Dieu 
les  a  gratifiés  de  promesses  d'avenir?  A  juger  les  choses 
objectivement,  c'est  pour  les  deux  motifs  a  la  fois.  " 
En  tous  cas,  la  prière  personnelle  du  législateur  des 
Hébreux  sauva  sa  nation  cl  . laine  fut  apaisé  »  par 
cette  intercession,  et  décida  de  ne  pas  exécuter  le  mal 
qu'il  avait  parle  de  faire  a  son  peuple  Ibid.,  l  l.  Magni- 
fique exemple  de  la  puissance  des  saints  sur  la  provi- 
dence de  Dieu,  qui  n'est  pas  près  d'être  oublie  dans 
toute  l'ancienne  Alliance,  cf.  N'uni.,  xn.  13;  XIV,  13  sq.  : 
Ps.,  evi,  2.'i,  ni  dans  la  nouvelle,  cf.  .lac.  v.  IL.  Moïse 
et  Samuel.  I  Reg.,  vu.  S:  xn.  23,  sont  regardés  comme 
des  intercesseurs  officiels  :  mais  il  faudra  attendre  au 
moins  six  siècles  avant  de  trouver  un  appel  un  peu 
ne)  aux  saints  descendus  dans  la  mort. 

Ce  qu'on  trouve,  dès  l'époque  des  Ju 
du  culte  religieux  -  non  point  de  l'invocation  —  des 
morts  célèbres,  en  dehors  de  l'évocation  toit  équi- 
voque de  l'ombre  de  Samuel  par  le  roi  Saul  réprouvé 
de  Dieu,  l  Reg  xxvm,  11-25,  ce  sont  les  honneurs 
mi-civils,  mi-religieux  a  leurs  tombeaux,  du  moins 
pour  Débora.  Voir  art.  Ri  liqi  es,  t.  nu,  col.  2315. 
A  l'époque  de  la  royauté,  on  ajoutait  aux  nom.  d'  \ 
braham  et  de  Moïse,  et  plus  souvent  on  j  substituai! 
.eux  de  Samuel,  de  Nathan  le  prophète,  et   surtout 

celui  du  roi  David  :     Tu  parlas  jadis  en  vision    

bien  aimé,  en  disant  :  ...  J'ai  trouvé  David,  on 
viteur.  Ps.,  rxxxix.  20.  Bien  plus,  au  lieu  d'en 
appeler  seulement  a  la  fidélité  de  laine  envers  Da- 
vid, ibid.,  50,  au  dernier  livre  des  Psaumes,  le 
psalmiste  fait  appel  a  la  fidélité  de  David  envers 
Dieu  :  Mémento,  Domine,  David,  ri  munis  mansueludi- 
tus  ejus.  Ps.,  cxxxn.  1.  C'est  ainsi  du  moins  que  tradui- 


saient la  Vulgate,  et  auparavant  les  Septante,  persua- 
dés (pie  la  patience  de  David  était  un  motif  a  rappeler 
a  Dieu  pour  obtenir  sa  miséricorde.  On  ne  peut  sans 
doute  conclure  de  ce  seul  texte,  comme  le  voudrait 
Corneille  de  Lapierre,  Deum  orari  oelle  per  mérita 
hominum  fustorum,  et  propter  eadem  mérita,  multa 
concedere  quse  alioqui  minime  concessisset,  parce  que  le 
texte  hébreu,  porte  seulement  :  Souvenez-vous, 
Jahvé,  de  David  et  de  toutes  ses  peines!  "  Il  n'y  a 
donc  pas  précisément  rappel  de  la  vertu  et  des  mérites 
de  David;  mais  il  y  a  plus  qu'une  simple  •  présentation 
des  promesses  laites  par  Dieu  au  grand  roi  (Théodo- 
ret,  Quœst.  in  Script,  sacr.,  /'.  <•■■  t.  i.xxx.  col.  1010)  : 
la  forme  même  ilu  psaume  laisse  entendre  «pie  ces 
promesses  divines  ne  furent  confirmées  a  David 
qu'en  raison  de  son  zèle  pour  le  temple  et  que  le 
serment  de  Dieu  était  une  réponse  au  serment  de 
David  '  Sicut  jrtravil  Domino  [David]...,  v.  2:  Juraoil, 
Dominus  David  veritatem,  \ .  I  1.  Pour  les  rois  ses  lils,  ce 
zèle  passé  est  encore  un  motif  de  confiance  :  A  cause 
de  I  tas  i.l.  ion  ser\  iteur  ne  repousse  pas  la  présence  de 
ton  oint.  La  fidélité  de  David  est  donc  bien  une  rai- 
son, au  moins  partielle,  de  la  générosité  de  Dieu. 

Mais  s'agit-il  dans  ces  temps  lointains,  éduqués  par 
la  Loi  mosaïque,  d'une  intercession  spontanée  de 
David  (d  de  Moïse?  L'Écriture  ne  le  dit  point.  N'est-ce 
pas  plutôt  un  rappel  de  cette  solidarité  des  générations 
humaines  et  de  la  dynastie  davidique,  dans  le  bien 
comme  dans  le  mal,  devant  ce  Dieu  qui  récompense 
et  punit  jusqu'à  la  troisième  et  quatrième  génération  1 
Cf.  Ex.,  xx.  ô:  et  qui  l'ail  le  bonheur  de  tout  le 
peuple  a  cause  de  la  multiplication  des  justes  .  Prov., 
xxix.  2.  Jusqu'à  la  ruine  de  Jérusalem,  <■{  donc  jusqu'à 
la  dixième  génération,  c'est  la  main  de  David  qui 
s'étend  sur  le  royaume  :  lois  de  l'invasion  de  Senna- 
chérih.  Dieu  fait  dire  au  roi  Ezéchias  par  le  prophète 
Naie  :  .le  protégerai  cette  ville,  et  je  la  sauverai  à 
■  alise  de  moi  et  à  cause  de  David,  mon  serviteui 
IV  Reg.,  xix,  34.  David  est  donné  comme  le  protec- 
teur de  la  cité,  après  Dieu  sans  doute  et  a  litre  de  «  ser- 
viteur de  Dieu  »  et  de  témoin  de  ses  promesses  :  pré- 
rogative unique  encore,  que  ne  peuvent  lui  disputer  ni 
le  prophète  Isaïe,  ni  le  sainl  roi  Ézéchias,  qui  ne  sont 
pas  nommés  ici.  Il  resterait  a  montrer  que  c'est  a  cause 
des  mérites  de  David  et  non  à  cause  des  promesses 
gratuites  de  Dieu  qu'il  a  reçues.  Calvin  pensait  à  cette 
seconde  explication,  et  il  n'avait  peut-être  pas  tout  à 
fait  toit  pour  cestemps  anciens  et  pour  la  généralité  des 
juifs,  pour  qui  la  notion  de  mérite  personnel  était  encore 
si  obnubilée  par  la  pensée  de  la  solidarité  de  tous  dans 
l'alliance  du  peuple  avec  Dieu.  Mais,  a  l'époque  siii- 
vanle,  quand  les  vertus  de  chacun  seront  reconnues 
comme  condition  de  son  salut,  elles  apparaîtront 
bientôt  aussi  comme  gage  de  salut  pour  les  autres.  On 
le  constate  à  quelques  modifications  de  la  formule  de 
prière  :  au  lieu  de  dire,  comme  le  roi  Ézéchias  :  \ 
cause  de  toi  et  de  David,  ton  serviteur  |à  qui  tu  a.  lait 
des  promesses  collectives],  les  trois  enfants  dans  la 
fournaise  disent,  en  Daniel,  m.  35  :  Neque auferas mi- 
< .//uni  [non  pas  ton  alliance],  a  nobis  propter 
Abraham  dilectum  tiuun,  ri  Xsaac  lervum  tuuin.  ri 
Israël  sanctum  tuum.  Il  y  a  là  une  nuance  qui  cl  ait 
apparue  des   i\  .ml  l'exil. 

2.  Dans  certains  psaumes,  ceux  du  règne  de  Dieu  en 
particulier,  la  solidarité  automatique  des  familli 
et  des  générations  successives  semble  mise  en  doute  : 
autrefois  nicu  exauçait  les  justes,  maintenant  il  pro- 
ii\  qui  le  méritent.  Moïse  et  Aaron  furent  au 
rang  de  •  pn et  Samuel  parmi  ceux  qui  invo- 
quaient son  nom.  Ils  invoquaient  le  Seigneur  et  celui-ci 
les  exauçait.  Ps..  xc.ix.  6-8;  on  cherche  en  vain  la 
«  .nu  lusion  :  Exaucez  nous  maintenant  encore  a  .anse 
d'eux!       Voici,  au  contraire  celle  du   ps.  xevu,   10  : 


s;-, 
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Vous  qui  aimez  le  Seigneur,  haïssez  le  mal;  Dieu 
garde  la  vie  de  ses  saints  :  il  les  délivre  du  pouvoir  des 
pécheurs.  »  Le  succès  de  la  prière  est  une  question  de 
mérites  personnels,  et  les  saints  du  passé  n'y  ajoutent 
rien,  ce  qui  est  d'ailleurs  l'exacte  doctrine  catholique, 
que  plusieurs  Pères  de  l'Église  développeront  stricte- 
ment, à  rencontre  des  mauvais  chrétiens  qui  se 
reposent  sur  les  mérites  des  saints  du  souci  d'amender 
leur  conduite. 

Chez  les  plus  anciens  prophètes,  il  y  a  encore,  sem- 
ble-t-il,  solidarité  pour  la  récompense  comme  pour  le 
châtiment.  Cf.  Mich.,  vu,  2,  20;  vi,  4-5.  Mais  Isaïe,  qui 
appelle  intentionnellement  Dieu  «  le  saint  d'Israël  », 
le  «rédempteur  d'Abraham  ».  Is..  xxix.  22,  a  soin  de 
détourner  les  fidèles  de  trop  compter  sur  le  secours  des 
patriarches  :  «  Car  Abraham  nous  ignore,  et  Israël  ne 
nous  connaît  pas;  mais  vous,  vous  êtes  notre  père.  » 
Is..  lxiii,  16.  Qu'est-ce  à  dire,  sinon  que  Dieu  seul 
est  père  au  sens  de  sauveur?  Mais  les  patriarches  le 
sont  toujours  à  titre  d'amis  de  Dieu  et  de  défenseurs  de 
leur  peuple  :  «  Votre  nom  est  :  notre  rédempteur  dès 
les  âges  anciens...  Revenez  à  nous  pour  l'amour  de  vos 
serviteurs!  »  ibid.,  16,  17.  Jérémie,  au  contraire, 
regarde  la  cause  du  royaume  comme  désespérée,  et  les 
promesses  faites  par  Dieu  comme  caduques,  par  suite 
des  péchés  des  princes  et  du  peuple.  Jer.,  xxxn,  17-23. 
Peut-être  les  faux  prophètes  en  appelaient-ils  encore 
aux  mérites  des  saints  du  passé,  Jer.,  xxm,  17; 
mais  Dieu  les  renie  :  «  Jahvé  me  répondit  :  Quand 
Moïse  et  Samuel  se  tiendraient  devant  moi,  mon  âme 
ne  se  tournerait  pas  vers  ce  peuple.  »  Jer-,  xv,  1.  Ce 
texte  énergique,  utilisé  par  les  controversistes  protes- 
tants, marque  que  l'intercession  des  grands  ancêtres 
est  incapable  désormais  d'écarter  la  ruine  de  Jérusa- 
lem, tout  comme  la  prière  personnelle  du  prophète  et 
les  jeûnes  des  Juifs  pieux  qui  l'entourent.  Il  ne  signi- 
fie pas  assurément  que  la  prière  à  Dieu  et  l'interven- 
tion des  saints  soient,  en  toute  circonstance,  inutiles 
et  insensées,  comme  le  note  Bellarmin,  De  Eecles. 
triumph.,  1.  I,  c.  xvm:  mais  il  prouve  encore  moins, 
comme  il  le  voudrait,  que  Moïse  et  Samuel,  dans  l'au- 
delà,  fussent  pour  le  prophète  des  intercesseurs  officiels. 
Il  rappelle  plutôt  cette  doctrine,  trop  oubliée  par  les 
enfants  d'Abraham,  que  finalement  «  Dieu  rendra  à 
chacun  selon  ses  voies  et  selon  le  fruit  de  ses  oeuvres  ». 
Jer..  xxxn,  19.  La  même  doctrine  est  répétée  à  satiété 
par  Ézéchiel,  avec  la  même  conclusion  que  les  prières 
des  saints  ne  peuvent  compenser  la  révolte  contre 
Dieu  :  »  Si  un  pays  se  révoltait  contre  moi...,  et  qu'il 
y  eut  dans  ce  pays  ces  trois  hommes  :  Noé,  Daniel  et 
Job,  eux  sauveraient  leur  âme  par  leur  justice...,  mais 
le  pays  serait  dévasté.  »  Ez.,  xiv,  13-16.  Dans  cet 
enseignement  formel  des  grands  prophètes,  le  théolo- 
gien catholique  trouve  donc  plutôt  des  objections 
apparentes  contre  l'invocation  des  saints,  objections 
qu'il  est  d'ailleurs  facile  de  résoudre  et  d'utiliser  pour 
une  saine  compréhension  de  ce  culte.  Cf.  Jer.,  xxxvn,  3; 
Ez..  xxii,  30. 

Mais  pourquoi  ces  hommes  de  Dieu  se  sont-ils  effor- 
cés de  dissiper  la  confiance  exagérée  de  leurs  contem- 
porains, sinon  parce  que  ceux-ci  interprétaient  mal  la 
consigne,  divine  elle  aussi  et  déposée  en  maints  exem- 
ples dans  leurs  anciens  livres  historiques,  celle  de 
recourir  dans  leurs  calamités  nationales  aux  mérites  et 
aux  prières  de  leurs  ancêtres'.' 

3.  Un  nouveau  problème  se  posait  donc,  encore  mal 
exploré,  celui  des  destinées  individuelles;  que  valait 
sur  ce  plan  la  prière  des  saints?  Le  livre  de  Job,  en  son 
épilogue,  a  une  notation  très  nette  —  la  plus  précise  de 
tout  l'Ancien  Testament  —  en  faveur  de  l'intercession 
îles  jnsles  :  i  Allez  a  mon  serviteur  Job,  et  olfrez  pour 
vous  un  holocauste;  Job.  mon  serviteur,  priera  pour 
vous,  el   c  est    par  égard  pour  lui  seul  que  je  ne  VOUS 


traiterai  point  selon  votre  folie.  »  Job,  xlii,  8.  Ici  le 
saint,  encore  vivant  sans  doute,  obtient  pour  des  par- 
ticuliers, des  amis  personnels,  une  grâce  spéciale,  à 
laquelle  il  dirige  son  intention  et  son  sacrifice.  Ce  der- 
nier est  bien  reçu  de  Dieu  à  cause  des  vertus  de  Job  et 
son  intervention  même,  conseillée  par  Dieu,  est  pour  lui 
un  mérite  nouveau.  LTne  simple  comparaison  faite 
plus  tard  par  les  docteurs  chrétiens  entre  la  situation 
des  justes  sur  la  terre  et  celle  des  saints  dans  le  ciel, 
leur  permettra  de  conclure  que  la  prière  des  bienheu- 
reux doit  être  encore  plus  efficace  que  celle  de  Job. 
Mais  les  idées  régnantes,  avant  et  après  Job,  sur  l'état 
des  âmes  avant  la  résurrection  finale,  interdisaient 
aux  Juifs  moyens  de  faire  pareil  raisonnement.  Au 
jugement  de  Bellarmin,  «  cette  question  domine  toutes 
les  autres  »,  d3tis  l'utilisation  de  l'Ancien  Testament, 
pour  la  question  qui  nous  occupe  :  «  en  effet,  si  les 
âmes  des  patriarches  et  des  prophètes  n'étaient  pas 
honorées  et  invoquées  avant  la  venue  du  Christ  comme 
nous  invoquons  maintenant  les  apôtres  et  les  martyrs, 
c'est  parce  que  ces  âmes  des  anciens  justes  étaient 
encore  tenues  enfermées  aux  enfers.  »  Bellarmin.  I>- 
Eecles.  triumph.,  ordo  disput.,  et  1.  I,  c.  xx.  Par  contre, 
dans  le  livre  de  Job.  le  recours  aux  anges  de  Dieu  est 
approuvé,  pour  obtenir  lumière  (Job,  v,  1)  et  secours 
(Job.  xxxni.  23).  Mais,  dit  encore  Bellarmin,  «  ces 
paroles  ne  sont  pas  convaincantes,  étant  mises  sur  les 
lèvres  des  amis  de  Job,  ce  qui  prouve  seulement  que  la 
coutume  régnait  alors  d'invoquer  la  protection  des 
saints  anges  ».  Loc.  cit. 

Si  donc  l'homme  juste  est  laissé  à  ses  mérites  per- 
sonnels, il  peut  du  moins  trouver  dans  les  saints  du 
passé  un  secours  pour  sa  conduite  :  il  doit  s'inspirer 
de  leurs  exemples. 

3°  V imitation  des  saints  au  retour  de  l'exil.  —  Ce  côté 
moral  du  rôle  des  saints  était  trop  conforme  aux  préoc- 
cupations des  restaurateurs  du  peuple  juif  pour  rester 
oublié.  Mais  il  avait  des  attaches  avec  le  passé  religieux. 
Déjà  le  collecteur  des  psaumes  avait  inséré  la  magni- 
fique louange  des  observateurs  de  la  Loi,  Ps.,  exix. 
et  célébré  la  gloire  posthume  du  juste  :  Beatus  vir  qui 
timet  Dominum...  Ps.,  cxn,  1,  6,  9;  il  avait  ajouté  en 
tête  du  recueil  un  autre  psaume  :  Beatus  vir,  avec  les 
espérances  messianiques  du  consilium  justorum.  P*.. 
i,  5.  Le  dernier  des  prophètes  avait  ouvert  devant  les 
yeux  des  plus  fervents  le  livre  de  vie,  destiné  à  une 
glorieuse  carrière  :  «  Alors  ceux  qui  craignent  Jahvé  se 
sont  entretenus  les  uns  avec  les  autres,  et  Jahvé  a  été 
attentif;  il  a  entendu  et  un  livre  a  été  écrit  devant  lui 
pour  conserver  le  souvenir  de  ceux  qui  craignent  Dieu... 
Au  jour  que  je  prépare,  dit  Jahvé  des  armées,  ils  seront 
pour  moi  un  bien  particulier  et  j'aurai  pour  eux  la  ten- 
dresse qu'un  homme  a  pour  son  fils  qui  le  sert.  » 
Mal.,  ni,  16-17. 

Pour  avoir  part  à  cette  récompense  des  justes,  les 
juifs  observants  se  font  une  loi  surérogatoire  d'imiter 
les  saints  anciens  et  nouveaux.  Le  livre  de  Tobie  pro- 
fère ces  axiomes,  déjà  chrétiens  d'inspiration  :  »  Nous 
sommes  les  fils  des  saints  et  nous  espérons  cette  vie 
que  Dieu  donnera  à  ceux  qui  n'ont  jamais  renié  leur 
foi  en  lui.  »  Tob.,  n,  16-18.  Et  le  livre  rappelle  aussi 
«  les  exemples  du  saint  homme  Job  »,  qui  seront  avec 
ceux-mêmes  de  Tobie,  «  un  exemple  de  patience  pour 
la  postérité  ».  Ibid.,  12-15.  On  ne  saurait  trouver,  même 
dans  le  Nouveau  Testament,  une  page  qui  soit  plus  pré- 
cise en  faveur  de  l'imitation  des  saints  et  plus  proche  de 
l'enseignement  le  plus  sûr  et  le  plus  pratique  sur  le 
culte  des  saints.  Il  n'y  manque  qu'une  invocation 
directe  aux  saints  dans  la  prière;  mais  cette  insertion 
aurait  semblé  aux  meilleurs  une  dangereuse  intrusion, 
la  prière  juive  étant  sévèrement  réservée  à  Dieu. 

À  la  même  époque,  le  culte  des  anges  dont  les  inter- 
ventions tiennent  une  si  grande  place  dans  les  visions 
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de  Daniel  (Dan.,  ix  21  et  x.  13),  se  développait  de  plus 
en  plus  :  qu'on  se  rappelle  les  apparitions  des  cava- 
liers célestes  à  Judas  Machabée.  II  Mac,  x.  29-38 
et  xi.  8.  Des  guérisons  sont  attribuées  aux  anges,  et 
aussi  aux  saints,  sous  des  formes  merveilleuses  qui 
font  penser  aux  miracles  des  saints  guérisseurs, 
Tob.,  vin,  1-3  :  ici  le  texte  grec  porte  seulement  : 
Tobie  plaça  le  cœur  et  le  fiel  du  poisson  sur  les  char- 
bons  ardents:  le  démon  sentit  l'odeur  et  s'enfuit  »; 
mais  la  Vulgate  a  une  autre  leçon  significative  : 
■  11  posa  la  partie  du  fiel  sur  les  charbons  ardents; 
alors  l'ange  Raphaël  saisit  le  démon  et  le  tint  enchaîné 
dans  le  désert  de  la  Haute  Egypte.  »  Josèphe  attribuait 
encore  des  miracles  au  roi  Salomon,  Anliquit.  jud., 
1.  VIII.  c.  ii. 

4°  L'intercession  des  saints.  —  Il  faudra  que  les  Juifs, 
revenus  d'exil,  relisent  Jérémie,  qu'ils  lisent  Job, 
qu'ils  comprennent  les  magnifiques  chapitres  ix  et  x 
du  Deutéronome  où  sont  célébrées  les  interventions 
salvatrices  de  Moïse.  Deut.,  ix,  18-19.  Mais  il  faudra 
aussi  que  les  Juifs  entrent  dans  la  pensée  ass:.z  mysté- 
rieuse d'Ézéchiel  et  d'Isaïe  sur  le  rôle  providentiel  des 
prophètes,  gardiens  de  la  cité,  Is.,  xxi,  11;  lu.  S.  et 
convertisseurs.  Is..  l.  2:  Ez.,  xxxm.  7,  sur  l'appui  des 
justes  en  général,  Is..  i.vn,  1  ;  lix.  16,  pour  comprendre 
que  Dieu  veut  se  constituer  désormais  des  délégués 
auprès  de  son  peuple,  et  que  les  fidèles  peuvent  ainsi 
se  ménager  des  avocats  auprès  de  lui.  Aussi  ne  faut-il 
pas  s'étonner  de  voir  le  prophète  Jérémie  donné  par  le 
II"  livre  des  Machabées  comme  l'avocat  du  peuple  de 
Dieu,  en  compagnie  du  grand-prêtre  Onias,  le  repré- 
sentant de  l'autre  pouvoir  spirituel,  de  la  hiérarchie 
régulière,  d'Onias  «  le  saint  »  mort  pour  la  religion  et 
pour  la  justice  quelques  années  plus  tôt,  et  dont  le 
meurtre  inique  avait  révolté  le  peuple  fidèle.  II  Mac, 
iv,  34,  35.  Voici  cette  double  intervention  des  saints 
du  judaïsme  :  •  Telle  lut  la  vision  :  Onias,  qui 
avait  été  grand-prêtre,  homme  bon  et  bienveillant..., 
qui  depuis  son  enfance  s'était  exercé  aux  vertus,  éten- 
dait les  mains  et  priait  pour  tout  le  peuple  juif.  Ensuite 
apparut  un  autre  homme,  distingué  par  son  grand  âge 
et  son  air  de  dignité,  d'un  aspect  admirable  et  entouré 
de  la  plus  imposante  majesté.  Onias  dit  :  «  Celui-ci  est 
l'ami  de  ses  frères,  et  du  peuple  d'Israël;  c'est  lui  qui 
prie  tant  pour  le  peuple  et  pour  la  sainte  cité;  c'est 
Jérémie,  le  prophète  de  Dieu.  ■  Et  Jérémie.  étendant 
la  main,  donna  à  Judas  un  glaive  d'or,  en  disant  : 
Reçois  le  saint  glaive  comme  présent  de  Dieu,  par 
«  quoi  tu  renverseras  les  ennemis  de  mon  peuple 
«l'Israël.  »  II  Mac,  xv,  12-16. 

Cette  vision  jette  un  jour  assez  nouveau  sur  le  sort 
dis  justes  après  la  mort  et  sur  leur  puissance  de  prière 
pour  le  peuple  élu.  Sans  doute  l'auteur  du  II'  livre 
des  Machabées  ne  dit  pas  que  Judas,  dans  la  fête  qu'il 
institua  à  l'occasion  de  sa  victoire,  ibid.,  37,  ait 
donné  un  souvenir  liturgique  à  cette  apparition 
du  prophète  et  du  grand-prêtre.  Mais  la  pensée  des 
Juifs  pieux  était  ainsi  amenée  à  suivre  ces  grands  saints 
dans  leur  vie  d'outre-tombe.  C'est  donc  un  témoignage 
inspiré  et  irrécusable  pour  nous,  en  faveur  de  l'invo- 
cation des  saints.  Il  ne  valait  pas  absolument  pour  la 
Synagogue  officielle,  puisqu'elle  ne  reçut  point  ce  livre 
dans  le  canon  des  Écritures:  et  les  protestants  l'ont 
exclu  pareillement,  malgré  l'acceptation  par  l'ancienne 
Kglise  chrétienne:  mais  il  exprime  certainement  l'opi- 
nion courante  des  Juifs  du  nc  siècle  avant  Jésus  Christ. 
5°  L'éloge  religieux  des  snints.  —  Et  voici,  pour  les 
siècles  qui  suivent  le  retour  de  l'exil,  une  forme  an- 
cienne du  culte  dis  saints,  qui  ;e  développe  chez  eux 
comme  un  surgeon  tardif  de  la  religion  ancestrale  : 
l'étude  et  l'imitation  des  exemples  des  saints  s'inscrit 
dans  les  Livres  sacrés.  Le  culte  des  saints  anciens  et 

ries  s'explicite  dès  lors  dans  les  derniers  Livres 


sapientiaux  et  dans  les  apocryphes  juifs  de  la  dernière 
époque.  L'Ecclésiastique  consacre  toute  la  fin  d'un 
ouvrage  qui  célèbre  Dieu  et  ses  œuvres  à  la  louange 
des  Pères  :  Laudemus  viros  gloriosos  et  parentes  nostros 
in  generalione  sua,  Eccli.,  xliv  sq.  Il  loue  successive- 
ment Enoch,  Noé,  Abraham.  Isaac  et  Jacob,  Moïse, 
Aaron  et  l 'lunées.  Josué,  Caleb,  les  Juges,  Samuel, 
Nathan,  David,  Salomon  et  les  premiers  rois  de  Juda, 
Élie,  Elisée,  Ézéchias  et  Isaïe.  Josias.  Jérémie,  Ézé- 
chiel,  les  petits  prophètes.  Néhémie,  etc.,  c'est-à-dire 
tous  les  grands  noms  dont  les  Juifs  hellénistes  lisaient 
les  exploits  dans  leur  Rible,  tous  ceux  dont  ils  évo- 
quaient le  souvenir  dans  les  réunions  des  synagogues. 
On  imagine  très  bien  que  les  panégyriques  de  ce  doc- 
teur, qui  mérita  bientôt  son  surnom  d'  «  ecclésiastique  » 
aient  été  utilisés  dans  les  synagogues  de  la  Dispersion; 
et  l'on  conçoit  que  l'Église  chrétienne  les  ail  adoptés 
pour  ses  offices.  Ces  panégyriques  ne  sont  pas,  sans 
doute,  absolument  des  prières  aux  pères  de  la  nation, 
mais  une  prière  à  Dieu,  «  admirable  dans  ses  saints  »; 
elle  rappelle  que  ceux-ci,  de  leur  vivant,  ont  eu  un 
grand  pouvoir  sur  lui,  que  les  grandes  actions  rappor- 
tées par  les  livres  historiques  à  l'actif  de  ces  grands 
hommes,  devaient  être  mises  au  compte  de  Dieu,  que 
c'étaient  comme  autant  de  prodiges  en  leur  faveur. 
Prière  toute  théocentrique,  qui  était  en  même  temps 
tournée  vers  la  pratique  de  la  loi  de  Dieu.  Quel  modèle 
meilleur  la  prière  catholique  pouvait-elle  se  donner? 

Quant  à  la  Sagesse,  ce  dernier  livre  de  l'Ancien  Testa- 
ment, elle  ne  donne  qu'une  toute  petite  place  à  l'éloge 
religieux  des  saints.  Elle  dit  bien  qu'ils  ont  acquis  la 
sagesse  par  la  prière,  par  leurs  qualités  natives  et  par 
leur  travail,  que  «  les  labeurs  de  la  sagesse  ont  produit 
les  vertus,  la  tempérance,  la  prudence,  la  justice  et  la 
force  »  et  conquis  »  l'immortalité  »,  Sap.,  vin,  21,  19, 
7,  17,  etc.,  ce  qui  est  un  programme  de  sanctification 
bien  pondéré;  elle  prétend  bien  que  «les  âmes  des 
justes  sont  dans  la  main  de  Dieu  ».  III,  1,  non  seulement 
durant  leur  vie.  comme  le  chantait  autrefois  Moïse, 
Deut.,  xxxm,  3,  mais  jusque  dans  «  les  tourments  » 
de  leur  martyre,  et  surtout,  comme  l'expliquent  les 
Pères  de  l'Église,  dans  le  salut  de  leur  âme  immortelle. 
Seulement  leur  triomphe  est  à  étapes,  ou  même  à 
retardement,  et  «  ils  brilleront  au  jour  de  leur  récom- 
pense »,  au  jour  du  jugement  final  :  alors  seulement  «  ils 
jugeront  les  nations  et  domineront  sur  les  peuples  ». 
Sap..  m.  7-8.  Auparavant,  ils  ■  ont  acquis  la  gloire  à 
prendre  part  à  la  conversation  de  la  sagesse,  et,  sitôt, 
après  leur  mort,  «  ils  obtiendront,  à  cause  d'elle,  l'im- 
mortalité, et  laisseront  à  la  postérité  un  souvenir  éter- 
nel »,  Sap.,  vm,  18  et  13,  ce  qui  ne  reconnaît  pourtant 
aux  saints  aucune  mission  de  protection  sur  les  vivants, 
aucun  droit  à  un  culte  religieux  de  leur  part.  La  tradi- 
tion chrétienne  seule  devait  élucider  cette  espérance 
pleine  d'immortalité  ».  Sap...  m,  1.  Cf.  S.  Cyprien,  De 
exhorlalione  marlyrii,  c.  xn. 

Au  reste,  le  respect  religieux  qui  se  marquait  depuis 
des  siècles  pour  les  anciens  justes,  s'étendit  alors  aux 
docteurs  de  la  Loi  et  aux  martyrs  de  l'époque  d'An- 
tiochus  :  «  Ceux  qui  ont  été  écrasés  par  le  roi  persécu- 
teur... posséderont  le  royaume,  ...et  formeront  le 
peuple  des  saints  du  Très-Haut  »,  Dan.,  vu,  25,  27; 
et  «  ceux  qui  auront  forme  les  autres  à  la  justice  seront 
comme  des  étoiles,  éternellement  et  toujours  ».  Dan., 
mi,  .'S.  Ce  respect  comporte,  envers  ces  «  hommes  favo- 
risés de  Dieu  »,  et  à  qui  les  anges  donnent  des  instruc- 
tions consolatrices.  Dan..  IX,  20-23  et  x.  12-14,  une 
confiance  singulière  en  leurs  prières:  mais  il  exclut 
naturellement  1rs  honneurs  divins,  qui  ne  leur  sont 
que  par  les  païens.  Dan.,  n,  46.  Après  leur  dis- 
parition, il  exclut  toute  espèce  de  culte  public,  mais  il 
admet  pourtant  le  rappel  de  leurs  vertus,  culte  de 
,  si  l'on  veut,  rien  de  plus.   Dans  ces  périodes 
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d'observance  stricte  de  la  Loi.  le  mérite  principal  des 
saints  d'autrefois,  c'est  de  s'y  être  montrés  fidèles;  et 
le  principal  culte  à  leur  endroit,  c'est  d'imiter  leurs 
exemples.  C'est  la  note  moraliste  qui  se  marquera  en- 
core davantage  à  l'époque  qui  précède  celle  de  Notre- 
Seigneur.  Comme  par  ailleurs  les  préoccupations  reli- 
gieuses se  spiritualisent,  la  prière  aux  saints  du  ju- 
daïsme se  spiritualise  de  plus  en  plus. 

En  résumé,  une  conviction  se  fait  jour  tout  au  cours 
de  l'ancienne  économie  :  le  peuple,  du  moins  la  meil- 
leure partie  du  peuple,  a  des  protecteurs  dans  ses  pre- 
miers pères  :  ceux-ci  ne  sont  pas  morts,  comme  le  rap- 
pellent Xnt if-Seigneur.  .Moïse  fit  mieux  que  de  laisser 
se  propager  cette  tradition  ancestrale;  il  s'y  conforma 
dans  sa  prière,  qui  elle-même  devait  servir  de  modèle 
aux  prêtres  lévitiques:  et,  après  lui.  la  prière  juive 
continua  à  se  réclamer  des  saints  patriarches.  On  y 
adjoignait  dans  les  derniers  siècles  avant  la  ruine,  tous 
les  personnages  qui  eurent  à  jouer  un  rôle  dans  le 
développement  de  la  religion.  On  mit  en  circulation 
sous  leurs  noms  vénérés  un  certain  nombre  de  livres 
apocryphes  :  Moïse  d'abord  parle  dans  le  livre  des 
Jubilés,  les  patriarches  dans  le  Testament  des  douze 
patriarches,  le  roi  David,  puis  le  prophète  Jérémie. 
enfin  le  grand-prêtre  de  la  restauration,  comme  pour 
mettre  la  religion  et  la  prière  sous  l'égide  de  ces  grands 
réformateurs.  Aux  derniers  temps  avant  le  Christ, 
l'usage  d'invoquer  Dieu  et  les  choses  saintes  et  les 
hommes  de  Dieu  dut  être  combattu  par  les  chefs  de  la 
religion;  on  crut  utile  d'imposer  aux  croyants  des 
périphrases  pour  désigner  Jahvé.  L'Ecclésiastique, 
xxm.  9.  y  fait  allusion  :  Nominatio  vero  Dei  non  sit 
assidua  in  ore  tuo  :  la  Vulgate  porte  ensuite  :  et  nomini- 
bus  sanctorum  non  admiscearis;  si  cette  leçon  était 
authentique,  nous  aurions  là  une  mise  en  garde  contre 
le  serment  par  le  nom  des  saints,  qui  sont  d'ailleurs 
parfois  les  anges  ou  les  choses  saintes;  mais,  l'addition 
étant  d'une  main  chrétienne,  «  sancli  désigne  ici  les 
saints  proprement  dits  (Crampon),  ce  qui  s'explique 
par  le  développement  du  culte  de  nos  saints. 

//.  daxs  le  novvea  v  TESTAMENT  —  l°Les  évangi- 
les. —  1 .  Le  passage  des  évangiles  qu'on  expose  volon- 
tiers dans  la  prédication,  c'est  l'épisode  du  pauvre  La- 
zare et  du  mauvais  riche.  Lue.,  xvi,  19-31.  ■  Le  pauvre 
fut  porté  dans  le  sein  d'Abraham...  Dans  l'enfer,  le  riche 
leva  les  yeux...  et  il  s'écria  :  Abraham,  notre  père,  aie 
pitié  de  moi!  Envoie  Lazare...  me  rafraîchir  la  langue.  » 
Mais  il  faudra  d'abord  observer  qu'Abraham  ne  peut 
intervenir  pour  des  pécheurs  exclus  de  son  sein,  y.  26  : 
Jnler  nos  et  dos  chaos  magnum  firmalum  est;  que,  même 
en  faveur  des  vivants.  Abraham  se  refuse  à  députer 
un  mort  :  Ils  ont  Moïse  et  les  prophètes  :  qu'ils  les 
écoutent  »,  v.  29;  c'est  là  un  avertissement  solennel 
que  l'intercession  des  saints  ne  peut  rien  pour  les  dam- 
nés, et  qu'elle  ne  dispense  pas  les  chrétiens  de  l'ob- 
servation des  préceptes  de  Dieu,  qu'elle  suppose  du 
moins  chez  eux  un  commencement  de  docilité  :  «  S'ils 
n'écoutent  pas  Moïse  et  les  prophètes,  un  mort  ressus- 
citerait qu'ils  ne  croiraient  point  ,  t.  31.  Tout  ceci 
fait  éeho  aux  grands  commandements  de  l'Évangile. 
Quant  au  fait  même  de  l'invocation  d'Abraham  et  de 
la  connaissance  qu'en  eut  ce  patriarche,  peut-on  y 
voir  une  affirmation  expresse  de  Jésus?  Il  ne  faut  pas 
oublier,  comme  le  notait  déjà  saint  Jean  Chrysostome, 
In  Mallh.,  boni,  xx,  que  tous  les  détails  d'un  récit 
évangélique  ne  cadrent  pas  nécessairement  avec  les 
réalités  spirituelles.  Cependant  ces  détails  commandant 
ici  toute  la  conclusion  morale  et  restant  conformes  à 
l'enseignement  personnel  du  Maître,  il  est  prudent  de 
les  tenir  pour  une  recommandation  de  recourir  aux 
saints,  l'ntrr  A  braham,  miserere  mei  !  formule  qui  était 
peu!  être  entrée  dans  le  vocabulaire  des  Juifs  contem- 
porains de  Notre  Seigneur. 


2.  Il  est  donc  trop  simple  de  dire  que  «  Jésus  et  les 
apôtres  n'ont  pas  donné  d'instructions  sur  le  culte  et 
l'invocation  des  saints  ».  Pour  le  culte  d'honneur  que 
Jésus  rend  aux  pères  de  son  peuple,  il  ne  faut  pas  le 
chercher  dans  sa  prière,  car  il  était  «  plus  grand  que 
Jonas  et  que  Salomon  »,  Matth.,  xn,  41-42,  mais  dans 
ses  discours.  Ce  culte  est  au  moins  aussi  formel  que 
celui  de  ses  contemporains.  Empruntant  le  langage 
des  prophètes,  il  annonce  qu'  Abraham,  Isaae  et 
Jacob,  dans  le  royaume  des  cieux,  verront  venir  à  eux 
une  multitude  de  l'Orient  et  de  l'Occident.  Matth., 
vin,  11.  Explicitant  la  prière  de  Moïse,  il  déclare  que 
ces  patriarches  sont  vivants  près  du  Dieu  vivant. 
Mare.,  xn.  27.  Il  parle  de  Moïse  surtout  comme  légis- 
lateur, dont  les  prescriptions  sont  encore  imparfaites, 
mais  dont  l'autorité  demeure,  car  la  Loi  est  inspirée  de 
Dieu.  Marc,  xn,  26,  29.  David  pareillement  •  a  parlé 
dans  le  Saint-Esprit  »,  Marc,  xn,  26;  et  il  a  su  accom- 
plir intelligemment  la  Loi  de  Dieu.  Marc,  n,  25.  Les 
prophètes  ont  été  envoyés  par  Dieu  comme  des  pro- 
tecteurs qu'il  faut  honorer,  Matth..  xxm,  29;  et  Jean- 
Baptiste,  le  dernier  d'entre  eux.  est  un  ange  qui  pré- 
pare les  voies  de  Dieu.  Matth.,  xi,  10  sq. 

Cependant  ces  restrictions  mêmes  de  Xotre-Seigneur 
dans  son  appréciation  des  saints  de  l'Ancien  Testa- 
ment, ne  supposent-elles  pas  qu'ils  passeront  avec 
l'ancienne  économie?  Dans  le  culte  d'honneur  qu'il 
leur  rend  en  paroles,  n'y  a-t-il  pas  une  attitude  provi- 
soire, destinée  à  tomber,  comme  les  observances  de  la 
Loi  qu'il  gardait  fidèlement?  Non  sans  doute.  Car 
comme  s'il  voulait  esquisser  cette  perspective,  et  met- 
tre en  un  relief  définitif  la  figure  des  patriarches  dans  la 
nouvelle  Alliance,  Notre-Seigneur  a  marqué  leur  rôle 
dans  l'œuvre  commune  :  •  Le  père  de  famille  a  envoyé 
ses  serviteurs  à  sa  vigne  .  Matth..  xxi.  34,  et  leur  situa- 
tion par  rapport  à  lui-même.  Dans  les  Synoptiques,  la 
chose  n'est  qu'indiquée  :  "Beaucoup  de  prophètes  et  de 
justes  ont  voulu  voir  ce  que  vous  voyez...  .Matth.,  xm, 
17:  mais  dans  l'évangile  de  saint  Jean,  la  pensée  intime 
du  Christ  s'éclaire  au  sujet  de  ces  anciens  serviteurs  : 

Abraham  votre  père  a  tressailli  de  joie  de  voir  mon 
jour;  il  l'a  vu,  et  il  s'est  réjoui.  ■  Joa.,  vin.  52-56.  Le 
Messie,  principe  d'unité  entre  les  deux  économies, 
donne  à  ses  disciples  une  nouvelle  raison  de  garder  le 
patronage  des  pères  de  l'ancien  peuple.  :  Abraham  était 
le  père  d'une  race  privilégiée;  c'est  aussi  le  premier  de 
ceux  qui  ont  cru  et  espéré  dans  le  Christ.  Pour  le 
IVe  évangile,  c'est  le  saint  précurseur  qui  est  le  principal 
témoin  du  Christ,  Joa.,  i,  6,  «  l'ami  de  l'époux  ».  Joa.. 
m,  29.  Mais  le  secours  d'un  saint  ne  peut  valoir  que 
si  l'on  suit  ses  conseils  :  Jean  était  la  lampe  qui  brûle 
et  luit:  mais  vous  n'avez  voulu  que  vous  réjouir  un 
instant  à  sa  lumière.  ■  Joa.,  v.  35.  Condition  qui 
marque  bien  les  limites  de  l'assistance  des  saints  et  celle 
de  Moïse  en  particulier  :  Votre  accusateur,  c'est 
Moïse,  en  qui  vous  avez  mis  votre  confiance.  Car  si 
vous  croviez  à  Moïse,  vous  me  croiriez  aussi.  »  Joa., 
v,  45-46." 

Ainsi  formés  par  Jésus  a  la  vénération  des  prophètes, 
les  disciples  étaient  bien  sûrs  de  rester  dans  l'esprit  du 
Maître,  quand  ils  offrirent  leurs  hommages  à  Moïse  et 
Élie,  apparus  aux  côtés  de  Jésus,  dans  sa  transfigu- 
ration. Marc,  ix,  3-7.  Leur  geste  et  leur  déception 
marquèrent  à  toutes  les  générations  chrétiennes  la 
légitimité  et  le  caractère  accessoire  du  culte  des  saints  : 
il  faut  ne  se  confier  qu'en  Jésus  seul.  Voilà  donc,  épais 
et  un  peu  dissimulés  au  milieu  des  paraboles  du  règne 
de  Dieu,  autant  de  points  solides  où  les  chrétiens  trou- 
veront à  appuyer  leur  culte  pour  les  saints  de  l'Ancien 
1  estament  :  unis  à  Dieu  sur  la  terre,  ils  ont  travaillé  à 
son  règne;  dans  le  royaume  céleste,  ils  se  sont  réjouis 
de  la  venue  du  Messie. 

.'1.   Pour  les  saints  de  la  nouvelle  Alliance,  le^  évan- 
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piles  les  mettent  de  préférence  en  relation  avec  le 
Christ.  Sans  doute  ce  n'est  là  qu'une  nuance  du  culte 
naissant  et  qui  n'est  pas  nettement  tranchée  :  de  même 
que  «  les  prophètes  ont  désiré  le  Messie»,  Matth.,  xm, 
17,  les  apôtres  travailleront  pour  le  royaume  de  Dieu, 
et  seront  récompensés  avec  les  prophètes,  afin  que 
semeur  et  moissonneur  se  réjouissent  ensemble... 
Joa.,  iv,  36-38.  Pourtant  les  apôtres  ont  pour  princi- 
pal titre  de  gloire  d'avoir  été  appelés  au  travail  par  le 
Christ  et  d'être  unis  à  lui  dans  le  labeur  de  l'apostolat, 
Joa.,  xv.  18-21,  dans  la  mort,  Joa..  xvi,  2;  Matth.,  xx. 
23,  dans  la  récompense,  Joa.,  xiv.  12;xvn,  10,  et  dans 
le  jugement  des  hommes.  Matth..  xix.  28.  Quant  aux 
martyrs,  le  Christ  leur  rendra  devant  son  Père  le  témoi- 
gnage qu'ils  lui  auront  rendu  devant  les  hommes. 
Matth.,  x.  32.  D'ailleurs,  sauf  l'auréole  de  la  mort  pour 
le  Christ,  qui  est  le  privilège  des  martyrs,  les  saints  de 
la  Loi  nouvelle  seront  unis  au  Christ  par  la  grâce, 
Joa.,  xv,  1-11,  et  dans  la  gloire  :  Si  quis  mihi  minis- 
trat,  me  sequatur:  et  ubi  ego  sum  illic  sit  et  minisler 
meus.  Si  quis  mihi  ministraverit,  Iwnorificabit  eum 
Pater  meus.  Joa.,  xn,  26.  Ces  paroles  de  Jésus-Christ, 
qui  ont  été  introduites  par  l'Église  dans  ses  offices  des 
martyrs,  sont  en  effet  la  raison  théologique  essentielle 
du  cu'te  des  saints  :  mystère  d'unité  que  Jésus  annonce 
dans  sa  prière  sacerdotale  :  «  Je  prie...  pour  que  tous 
ils  soient  un  en  nous.  »  Joa..  xvn.  21.  Jésus  ne  pou- 
vait prudemment  développer  devant  ses  disciples 
toutes  leurs  grandeurs  futures:  mais  attendons  seule- 
ment que  la  prière  au  Christ  ait  pris  dans  l'Église 
chrétienne  la  place  à  part  qui  lui  revient,  et  la  prière 
aux  martyrs  du  Christ  s'y  épanouira  sans  phrases, 
sans  raisonnements  abstraits,  par  la  seule  force  du 
sentiment  chrétien. 

2°  L'enseignement  apostolique.  —  1 .  Cependant  ce 
mystère  de  l'union  des  saints  au  Christ,  il  était  réservé 
à  saint  Paul  de  le  mettre  dans  une  plus  vive  lumière, 
sous  la  figure  du  corps  mystique  du  Christ  :  cette 
union  spirituelle  est  une  unité  organique  des  saints 
avec  le  Christ,  des  saints  les  uns  avec  les  autres  : 
saints  anciens  et  saints  de  tous  les  temps,  saints  du 
ciel  et  fidèles  de  la  terre. 

Cet  enseignement  apostolique  ne  constitue  sans 
doute  qu'une  plate-forme  pour  la  théologie  du  culte 
des  saints,  mais  autrement  vaste  et  solide  que  le  détail 
d'une  parabole  ou  un  texte  sujet  à  interprétations. 
Appliqué  à  l'invocation  des  saints  par  les  premiers 
théologiens  du  111e  siècle,  il  a  été  mis  en  valeur  par 
Origène,  qui  cite  I  Cor.,  xn,  26  :  «  Si  un  membre  souffre, 
tous  les  autres  souffrent;  si  l'un  est  honoré,  tous  les 
membres  se  réjouissent  avec  lui  »,  De  oralione,  xi,  2; 
In  Num.,  hom.  xxvi,  6;  In  Cantic,  ni.  Et  cette  doc- 
trine, dont  la  synthèse  est  due  sans  doute  à  l'apôtre 
Paul,  n'est  pas  une  intrusion  étrangère  —  par  exemple 
des  mystères  païens  —  dans  le  messianisme  juif  et 
dans  la  révélation  évangélique,  puisque  l'union  intime 
des  fidèles  avec  Dieu  était  lune  des  promesses  de  l'Al- 
liance nouvelle.  Os..  11.  21.  etc..  et  que  Jésus  en  avait 
rattaché  divers  éléments  à  sa  prédication  la  plus 
authentique  :  les  anges  du  ciel  s'intéressent  à  la  péni- 
tence des  pécheurs  et  au  scandale  des  enfants.  Matth., 
xvin,  10-14.  Ce  n'est  pas  non  plus  une  doctrine  frag- 
mentaire ou  une  simple  vue  de  l'esprit  de  Paul,  puis- 
qu'elle embrasse  pour  lui  la  foi  chrétienne,  la  morale  et 
t'ascèse  des  nouveaux  fidèles.  Hom.,  xn,  1,  etc..  «  11 
faut  donc  s'étonner  de  voir  un  homme  de  bon  sens  et 
nourri  des  principes  de  la  religion  chrétienne  douter  du 
secours  des  saints.  En  effet,  si  les  fidèles  sonl  les  mem- 
bres du  Christ,  et  constituent  son  corps  mystique:  si  à 
ce  corps  appartiennent  connue  membres,  non  seule 
ment  les  fidèles  viateurs,  mais  ;mssi  les  bienheureux 
parvenus  au  terme  parce  qu'il  n'j  a  t>as  en  effet  plu 
Sieurs   corps   mystiques   du    Christ;    si   donc   entre   les 


tidèles.  entre  membres  du  même  corps,  doit  régner  une 
charité  mutuelle,  I  Cor.,  xn,  26,  et  si  cette  charité  ne 
s'éteint  pas  par  la  mort,  mais  en  sort  purifiée,  aug- 
mentée et  parfaite;  si  tout  cela  est  certain,  il  est  vrai- 
ment incroyable  que  la  fleur  propre  et  le  fruit  vivant 
de  cette  charité  —  la  prière  pour  le  salut  des  autres 
s'éteigne  [chez  les  saints]  sitôt  après  la  mort,  et  que 
leur  charité,  si  pleine  jusque-là  d'attention  et  de  solli- 
citude [  pour  leurs  frères  de  la  terre]  devienne  subite- 
ment stérile,  oisive  et  sommeillante.  »  H.  Hurter, 
Theolog.  dogmat.  compendium,  tr.  X,  th.  cclxxxix, 
n.  719. 

Les  théologiens  réformés  ont  fait  remarquer,  sans 
doute,  que  saint  Paul  n'applique  jamais  sa  doctrine 
du  corps  mystique  aux  prières  que  font  les  saints  pour 
nous,  ni  au  secours  que  nous  devons  en  attendre.  Cal- 
vin, Institut..  III.  e.  xx.  §  24.  Mais  les  broussailles  ne 
devraient  pas  leur  cacher  la  forêt,  ni  les  abus  du  culte 
leur  faire  oublier  son  enracinement  dans  le  fond  vivant 
du  christianisme.  Il  ne  faut  rien  laisser  perdre  de  l'Écri- 
ture :  ou  bien  le  corps  mystique  du  Christ,  avec  ses 
échanges  de  prières  et  de  services,  se.  restreint  aux 
fidèles  vivants:  alors  nous  n'avons  qu'une  Église  visi- 
ble; ou  bien  cet  organisme,  prodige  d'unité,  s'étend  au 
monde  céleste,  et  les  bienheureux  en  sont  membres, 
bénéficiaires  et  bienfaiteurs,  comme  nous-mêmes.  1  l'ail- 
leurs  le  silence  de  l'Apôtre  ne  prouve  rien  ici  :  car,  mal- 
gré l'intérêt  qu'il  reconnaît  à  ce  point  capital  de  sa  révé- 
lation, il  ne  l'applique  dans  ses  lettres,  qu'aux  questions 
soulevées  par  ses  destinataires  :  aux  Corinthiens,  il  dit  : 
«  Vous  êtes  le  corps  du  Christ  et  ses  membres;  mais 
chaque  membre  a  sa  fonction  propre.  »  1  Cor.,  xn. 
27  sq.  Aux  Galates,  il  écrit  :  «  l.e  Christ  se  forme  en 
vous;  mais  en  lui,  ni  circoncision,  ni  incirconcision. 
Gai.,  iv,  19  et  v.  6.  Aux  Éphésiens  et  aux  Colossiens, 
dont  plusieurs  s'inquiètent  de  chercher  un  supplément 
de  salut  dans  le  «  culte  des  anges  »,  il  demande  de 
»  s'attacher  au  Chef,  duquel  tout  le  corps  prend  force 
et  accroissement  »,  Col..  11.  18-19,  parce  qu'  -  en  lui 
vous  avez  tout  pleinement,  lui  qui  est  le  chef  de  toute 
principauté  et  de  toute  puissance.  »  Col.,  11.  19. 
Les  problèmes  ainsi  posés  par  la  situation  de  ces  Eglises  : 
rivalité  entre  les  ministères  ecclésiastiques,  superfluilé 
des  observances  judaïques,  concurrence  des  moyens 
supérieurs  de  salut,  tout  cela  ne  l'engageait  guère  à 
proclamer  le  concert  établi  par  le  Christ  et  dans  le 
Christ  entre  l'Église  de  la  terre  et  l'Église  du  ciel.  Ce- 
pendant Paul  ne  peut  s'interdire  de  dépasser  parfois  le 
sujet  précis  de  ses  préoccupations  et  d'aborder  de  biais 
le  problème  de  nos  relations  avec  les  saints,  dans  le 
Christ-Jésus.  Ne  dit-il  pas  aux  Galates  que  «  notre 
mère  est  la  Jérusalem  d'en  haut  »?  Gai.,  iv,  26,  que  le 
Christ  qui  est  la  tète  du  corps  mystique  «  a  été  consti- 
tué dans  les  deux  au-dessus  de  toute  principauté  »? 
Eph.,  1,  21.  N'avait-il  pas  déjà  écrit  aux  Thessaloni- 
ciens  que  1  les  morts  qui  se  s. ml  endormis  dans  le 
Christ  »  demeurent  «  dans  le  Christ  »,  I  Thess.,  iv,  14, 
16;  et  qu'au  ciel  «  ils  habitent  auprès  du  Seigneur, 
tandis  que.  vivants  eu  ce  corps,  nous  sommes,  nous, 
loin  de  lui  »?  II  Cor.,  v,  6-8.  Si  donc  saint  Paul  a  con- 
fiance dans  les  prières  des  fidèles  Vivants,  I  Thcss..  \. 
25;  II  Thess..  m.  1  ;  Hom..  xv.  39;  Col..  [V,  3;  Eph., 
vu  19,  etc....  combien  plus  efficacement  l'aideront   les 

I  prémices  des  dormants  ».  avant  même  le  jour  du 
triomphe  final,  où  Dieu  «  sera  glorifié  dans  ses  saints  ». 

I I  I  hess.,  1,  10.  Car.  dès  maintenant,  nous  pouvons  les 

appeler  : In-   secours.       étant    les   concitoyens   des 

soinls  et  membres  de  la  famille  de-  Dieu  .  de  qui  tire 
son  nom  toute  une  famille  dans  les  lieux  et  sur  la 
terre  .  Eph.,  n.  19  et  m,  15.  Il  faut  évidemment  com- 
pléter, a  chaque  texte,  la  pensée  de  l'Apôtre;  mais  ne  le 
faisons  nous  pas  plus  harmonieusement  que  les  protes- 
tants qui  veulent,  après  Calvin,  qu'il  n'y  ail      aucun 
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commerce  possible  entre  nous  et  les  saints  du  paradis  ?  » 
Aux  gentils,  saint  Paul  propose  plutôt  en  modèle  la 
toi  d'Abraham.  Rom.,  iv,  2  sq.;  Gai.,  in,  9.  Pourtant 
l'Apôtre  ne  dit  pas  que  les  fidèles  soient  bénis  par  l'in- 
termédiaire ou  par  l'intercession  d'Abraham. 

2.  Le  rédacteur  de  l'épitre  aux  Hébreux  réunit 
toute  cette  «  nuée  de  témoins  »  :  Abel,  Enoch,  Noé, 
Abraham,  Sara,  une  femme,  Isaac,  Joseph,  Moïse,  les 
Juges  et  les  prophètes,  dans  une  même  louange  de  leur 
foi,  de  leur  attente  du  Messie  et  de  «  la  patrie  du  ciel  », 
Hebr.,  xi,  dans  le  rappel  encourageant  de  leurs  épreu- 
ves et  de  leurs  supplices,  qui  en  faisaient  les  protago- 
nistes des  martyrs  chrétiens  :  «  Pour  vous,  vous  n'avez 
pas  encore  résisté  jusqu'au  sang  dans  votre  lutte  contre 
le  péché...  Mais  vous  vous  êtes  approchés...  d'un  chœur 
et  d'une  assemblée  de  premiers-nés,  inscrits  dans  les 
cieux...,  des  esprits  des  justes  parvenus  à  la  perfec- 
tion. »  Hebr.,  xn,  4-22.  Autant  dire  que  les  saints  de 
l'Ancien  Testament  sont  des  modèles  parfaits  pour  la 
nouvelle  Église  :  voilà  ce  qu'on  peut  appeler  la  portée 
morale  de  leur  culte.  Et  en  voici  le  fondement  dogma- 
tique :  ces  anciens  serviteurs  de  Jahvé  sont  les  aînés 
de  la  grande  famille  de  Dieu,  qui  célèbrent  ses  bien- 
faits de  la  terre  et  la  perfection  qu'il  leur  a  donnée.  Ne 
prient-ils  pas  aussi  pour  les  frères  encore  vivants?  Et 
ceux-ci,  ne  peuvent-ils  les  invoquer?  L'auteur  sacré  ne 
le  dit  pas;  mais,  d'une  part,  ces  derniers  «se  sont  appro- 
chés des  esprits  des  justes  »:  comment,  sinon  par  la 
pensée  et  la  prière?  D'autre  part,  les  justes  parfaits 
sont  nommés  entre  le  Juge,  Dieu  de  tous  les  saints,  et 
Jésus,  le  médiateur  suprême,  xn.  24  :  si  Notre-Seigneur, 
qui  crie  miséricorde,  est  l'intermédiaire  indispensable, 
les  justes  de  l'ancienne  Loi  ne  sont-ils  pas  des  avocats 
utiles?  Sans  doute  l'auteur,  qui  avait  pris  à  tâche  de 
montrer  que  Jésus  était  «  l'excellent  grand-prêtre  de 
la  nouvelle  Alliance  »  Hebr.,  v,  1-14,  celui  que  les  anges 
adorent  et  que  les  prophètes  espèrent,  n'avait  pas  à 
spécifier  le  secours  à  attendre  des  prières  des  patriar- 
ches; cependant,  cette  unique  médiation  ne  lui  cachait 
pas  le  rôle  salutaire  de  ces  «  auxiliaires  subordonnés, 
envoyés  comme  serviteurs  pour  le  bien  de  ceux  qui 
doivent  recevoir  l'héritage  du  salut  ».  Hebr.,  i,  14.  Au 
vrai,  toute  sa  doctrine  est  basée  sur  la  communion  des 
saints  de  l'Ancien  Testament,  avec  leurs  frères  puînés, 
en  Jésus  et  en  «  Dieu,  par  qui  sont  toutes  choses,  car 
celui  qui  sanctifie  et  ceux  qui  sont  sanctifiés,  tous  sont 
d'Un».  Hebr.,  n,  10-11.  Il  ne  parle  pas  pourtant  du 
secours  des  saints  quand  il  énumère  les  soutiens  de  la 
vie  chrétienne  :  Dieu,  Jésus-Christ,  mais  il  dit  un  mot 
seulement  de  l'exemple  des  saints  apôtres  et  des  mar- 
tyrs disparus  :  «  Souvenez-vous  de  ceux  qui  vous  con- 
duisent, qui  vous  ont  annoncé  la  parole  de  Dieu;  et, 
considérant  quelle  a  été  l'issue  de  leur  vie,  imitez  leur 
foi.  »  Hebr.,  xm,  7.  Même  exhortation  de  dévouement 
et  d'imitation,  Hebr.,  vi,  12.  Ce  serait  trop  d'y  voir 
un  encouragement  à  fêter  les  anniversaires  des  apôtres, 
comme  le  fait  pseudo-Clément,  dans  les  Constitutions 
apostoliques,  1.  VIII,  c.  xxxm;  mais  ce  ne  serait  pas 
assez  de  n'y  trouver  qu'une  froide  consigne  d'imita- 
tion; toute  la  doctrine  de  l'épitre  aux  Hébreux  est  ins- 
pirée du  sentiment  tout  paulinien  de  la  communion 
des  saints  et  de  la  présence  active  des  frères  du  peuple 
fidèle. 

3.  Les  enseignements  de  l'Apocalypse  sont  en  con- 
tinuité avec  ceux  de  la  Sagesse  sur  le  «  règne  des 
saints  »,  règne  qui  semblait  bien  réservé  au  dernier 
jugement  par  l'auteur  de  la  Sagesse  :  «  Et  celui  qui 
vaincra  »,  reprend  saint  Jean  dans  sa  lettre  à  l'évèque 
de  Thyatire,  «  et  qui  aura  gardé  mes  œuvres  jusqu'à  la 
fin  [de  sa  vie],  je  lui  donnerai  puissance  sur  les  na- 
tions. Il  lis  gouvernera  avec  un  sceptre  de  fer,  et  elles 
seront  brisées  comme  un  •  \pnc,  n.  26- 
27;  cf.  Apoc,  m.  21  ;  Ps„  II,  9  et   Ps.,   ex,    1.   Com 


on  le  voit,  c'est  une  association  au  Messie  dans  ses 
fonctions  de  juge  suprême.  «  comme  moi-même  j'en  ai 
reçu  le  pouvoir  de  mon  Père  ».  Apoc,  n,  28.  Voilà, 
dès  l'origine  du  culte  chrétien,  l'association  des  saints 
à  Jésus-Christ.  Dès  à  présent,  il  y  a  «  des  prières  faites 
par  les  saints  »  et  présentées  au  ciel  dans  des  coupes 
d'or  par  les  vingt-quatre  vieillards  de  la  seconde  vision 
du  prophète.  Apoc.  v,  8:  seulement  ces  saints,  qui  ont 
besoin  d'intermédiaires,  doivent  être  les  fidèles  vivant 
sur  la  terre;  du  moins  peuvent-ils  compter  sur  les  bons 
offices  des  anges  qui  sont  devant  Dieu,  ceux-ci  con- 
naissent leurs  prières  et  les  offrent  à  Dieu  et  à  l'Agneau, 
sans  que  leur  intermédiaire  fasse  obstacle,  bien  au 
contraire.  Mais  voici  les  saints,  les  vrais  saints  du  ciel  : 
«  Les  âmes  de  ceux  qui  ont  été  tués  pour  la  parole  de 
Dieu  et  pour  le  témoignage  qu'ils  avaient  rendu, 
criaient  d'une  voix  forte  :  «  Jusques  à  quand,  ô  Maître 
saint  et  véritable,  ne  ferez-vous  pas  justice  et  ne  rede- 
«  manderez-vous  pas  notre  sang  à  ceux  qui  habitent  sur 
«  la  terre?  »  Apoc,  vi,  9-10.  Voilà  donc  des  âmes  qui 
s'occupent  de  ce  qui  se  passe  sur  la  terre?  Quelles  sont 
ces  âmes?  Le  texte  le  dit  :  celles  des  martyrs  chrétiens. 
Où  sont-elles  maintenant?  Non  plus  dans  leurs  corps, 
qui  gisent  dans  les  tombeaux,  mais  «  sous  l'autel  »,  où 
se  tient  l'Agneau  immolé,  loc.  cit.,  et  devant  le  trône  de 
Dieu,  donc  au  ciel  des  bienheureux.  Mais  la  scène  se 
passe  bien  durant  la  phase  terrestre  de  la  vie  de  l'Église. 
L'ère  des  martyrs  n'est  pas  close,  et  l'heure  de  la  jus- 
tice et  de  la  punition  des  persécuteurs,  celle  de  la 
parousie,  pour  si  prochaine  que  Jean  l'aperçoive,  n'est 
pas  encore  sonnée.  Ils  criaient  d'une  voix  forte  »,  ils 
priaient  avec  assurance;  ils  exigeaient  du  «  Maître 
saint  et  fidèle  »  la  manifestation  de  sa  sainteté  et 
l'accomplissement  de  ses  promesses.  Ces  promesses 
\isent  surtout  «  la  vengeance  de  leur  sang  »,  répandu 
par  le,s  premiers  persécuteurs,  la  punition  des  impies 
qui  est  la  phase  initiale  de  l'instauration  du  royaume 
messianique,  cf.  Apoc, il,  27:  mais  ces  promesses  concer- 
naient également  la  récompense  des  justes.  Cf.  Is.,  i.xvi; 
Jer.,  xxxm.  Dans  l'Apocalypse  chrétienne,  la  perspec- 
tive change  sans  doute  et  larécompense  des  uns,  la  puni- 
tion des  autres  s'opèrent  toutes  deux  dans  l'au-delà. 
Saint  Jean  annonce  que  le  sang  des  martyrs  criera  ven- 
geance encore  quelque  temps,  mais  il  voit  que  tout  de 
suite  une  première  satisfaction  est  accordée  à  leur 
prière  :  «  Alors  on  leur  donna  à  chacun  une  robe  blan- 
che. «Apoc,  vi,  11.  Que  signifient  ces  robes  blanches? 
Ce  ne  sont  pas  encore  les  ultimes  faveurs  de  Dieu, 
faveurs  qui  sont  décrites  plus  loin,  au  futur  :  vu, 
15  i-17;  mais  c'est  plus  que  cette  yloria  animée  qu'ont 
voulu  y  voir  divers  commentateurs.  Ces  robes  sont  un 
privilège  des  martyrs,  de  «  ceux  qui  viennent  de  la 
grande  tribulation,  et  qui  ont  blanchi  leurs  robes  dans 
le  sang  de  l'Agneau.  C'est  pour  cela  qu'ils  sont  devant 
le  trône  de  Dieu  et  le  servent  jour  et  nuit  dans  son  sanc- 
tuaire. »  vu,  14-15  a.  Ce  privilège  comporte,  semble-t-il, 
une  union  spéciale  à  l'Agneau  immolé,  à  Jésus,  le 
prince  des  martyrs  et  une  intimité  particulière  avec 
Dieu,  qu'ils  servent  et  auquel  ils  adressentleurslouan- 
ges  sans  intermédiaire  :  «  Ils  criaient  d'une  voix 
forte  :  Le  salut  vient  de  notre  Dieu...;  et  tous  les 
anges...  disaient  :  Amen!  >  vu.  10-11.  Le  salut  certes 
vient  de  Dieu;  mais  ne  vient-il  pas  aussi  de  l'Agneau 
et  ne  peut-il  pas  être  facilité  par  ces  martyrs, 
prêtres  et  familiers  de  Dieu  «  dans  son  sanctuaire  » 
céleste?  Le  présent  texte  n'en  dit  pas  davantage;  on 
y  trouve,  en  somme,  l'affirmation  bien  nette  que  les 
martyrs  les  prémices  de  nos  saints,  s'intéressent  aux 
choses  de  notre  monde,  qu'ils  prient  dans  cette  inten- 
tion, qu'ils  sont  unis  à  Jésus  dans  son  triomphe  et 
dans  sa  sollicitude  pour  son  Église,  qu'ils  ne  sont  pas 
—  pourrait-on  ajouter  — -  toujours  exaucés  immédia- 
tement dans  leurs  désirs  :  c'est  plus  qu'il  n'en  faut 
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pour  justifier  l'attention  que  les  controversistes  du 
xvie  siècle  ont  donnée  à  ce  texte  inspiré.  On  devra 
même  remarquer  que  cette  vision  —  dont  le  caractère 
apocalyptique  se  laissait  pénétrer  plus  facilement  dans 
les  milieux  judaïsants  —  devait  traduire  en  images 
somptueuses  les  humbles  réalités  du  culte  naissant. 

Avant  de  passer  à  ces  manifestations  cultuelles,  et 
pour  en  expliquer  le  jaillissement  subit  dans  l'Église 
apostolique,  il  faut  marquer,  par  d'autres  enseigne- 
ments de  l'Apocalypse,  la  place  unique  que  l'apôtre 
saint  Jean  reconnaît  aux  martyrs,  dans  la  conquête 
chrétienne.  On  y  voit  d'abord  la  glorieuse  carrière  ter- 
restre de  ces  deux  «  témoins,  qui  prêchent  revêtus  de 
sacs»,  Apoc,  xi,  3,  mais  qui  font  des  miracles  à  l'instar 
de  ceux  d'Élie  et  de  Moïse.  Même  si  ces  «  deux  témoins  » 
doivent  quelque  jour  être  personnifiés,  ils  étaient,  pour 
les  premiers  chrétiens,  les  types  idéalisés  de  ces  prédi- 
cateurs chrétiens  qui  tombaient  martyrs  de  leur 
témoignage  devant  les  représentants  du  pouvoir  :  «  La 
bête  qui  monte  de  l'abime,  leur  fera  la  guerre,  les 
vaincra  et  les  tuera...  Mais,  après  trois  jours  et  demi.... 
ils  montèrent  au  ciel  à  la  vue  de  leurs  ennemis.  » 
Apoc,  xi,  7,  12. 

Voici  d'ailleurs,  au  chapitre  suivant,  la  suite  de 
cette  épopée  des  martyrs.  Il  y  a  sur  la  terre,  dès  le 
temps  de  l'auteur  inspiré,  un  combat  entre  le  dragon 
et  la  Femme,  entre  Satan  et  ses  anges  et  l'Église  du 
Christ:  mais  ce  combat  a  eu  son  prélude  dans  la  lutte 
victorieuse  de  Michel  et  de  ses  anges  contre  ce  «  dragon, 
qui  est  appelé  le  diable  et  Satan  »;  et  les  vainqueurs 
ont  chanté  :  «  Maintenant  le  règne  est  à  notre  Dieu  et 
la  puissance  à  son  Christ,  car  il  a  été  précipité,  l'accu- 
sateur de  nos  frères...  Eux  aussi  l'ont  vaincu  par  le 
sang  de  l'Agneau  et  par  la  parole  à  laquelle  ils  ont 
rendu  témoignage,  et  ils  ont  méprisé  leur  vie,  jusqu'à 
en  mourir.  »  Apoc,  xn,  10-12. 

Et  maintenant  résumons  les  enseignements  contenus 
dans  cette  doxologie  :  il  n'y  a  qu'un  maître  souverain 
et  qu'un  médiateur  tout-puissant  :  Dieu  et  son  Christ. 
Mais  il  y  a  aussi  dans  le  ciel  de  puissants  esprits  :  les. 
anges  qui  se  passionnent  pour  le  triomphe  de  Dieu  dans 
sa  création,  par  l'expulsion  du  ciel  des  mauvais 
anges.  C'est  déjà  un  gage  de  la  victoire  future  des 
hommes,  «  leurs  frères  »,  auxquels  ils  s'intéressent  pour 
la  gloire  de  Dieu  :  car  «  de  ces  frères  Satan  était  l'accu- 
sateur »  au  ciel,  accusateur  obstiné  et  souvent  satisfait. 
Satan,  précipité  sur  la  terre,  y  continue  sa  guerre  aux 
hommes;  mais  il  y  a  déjà  été  combattu  par  l'Agneau 
immolé  et  par  les  martyrs  immolés  à  son  exemple  : 
»  Eux  aussi  l'ont  vaincu  par  le  sang  de  l'Agneau.  » 
Dans  la  mesure  où  ils  l'ont  maîtrisé,  les  martyrs  n'ont 
plus  à  craindre  pour  eux  ses  accusations;  de  là  cette 
joie  totale  «  des  deux  et  de  ceux  qui  y  habitent  ».  Si 
l'on  rapproche  cette  vision  de  la  précédente,  on  pourra 
conclure  que  les  martyrs  «  servant  Dieu  jour  et  nuit 
dans  son  sanctuaire  »,  Apoc,  vu,  15,  et  y  demandant 
la  punition  de  leurs  ennemis,  vi,  10,  sont  bien  placés 
pour  épargner  à  leurs  frères  les  attaques  du  diable,  «  le 
séducteur  de  toute  la  terre  »,  Apoc,  xn,  9.  Il  y  a  là  au 
moins  une  pierre  d'attente  pour  la  théologie  de  l'inter- 
cession des  anges  et  des  saints. 

Enfin  voici  une  réflexion  morale  sur  le  rôle  de 
ceux-ci  :  les  martyrs  sont  des  vaincus  de  la  tyrannie, 
mais  ils  ont  gardé  intact  le  dépôt  de  la  foi  :  «  La  bête 
que  je  vis  [monter  de  la  mer]  proférait  des  paroles 
arrogantes  et  blasphématoires...  Il  lui  fut  donné  de 
t. lire  la  guerre  aux  saints  et  de  les  vaincre...  l.a  bête  de 
la  terre...  séduisait  les  habitants  de  la  leur  pai  de 
prodiges...  Et  il  lui  fut  donné  de  faire  tuer  tous  ceux 
qui  n'adoraient  pas  l'image  de  la  bête  [de  la  mer].  » 
Apoc,  xiii,  2,  7,  14-15.  Ne  croyons  pas  qu'il  ail  été  si 
difficile  aux  victimes  dis  premières  persécutions  de 
deviner  ce  langage  énigmatiquc.   En  tous  cas.  il     en 


comprenaient  bien  la  conclusion  pratique  :  «  Qu'il 
entende,  celui  qui  a  des  oreilles  pour  entendre.  Voilà  la 
patience  et  la  foi  des  saints!  »  Apoc.  xiii.  10.  C'est  bien 
là  le  dernier  mot  du  voyant  de  Patmos  :  les  martyrs 
ont  subi  vaillamment  les  supplices  et  conservé  leur 
foi  au  Christ  :  TQ8é  caxiv  r)  ûtcoixovt)  xai  yj  ttictiç 
tcôv  àyt<ov,  «  tel  est  [l'exemple  de]  patience  que  nous 
laissent  les  saints  [martyrs]  »,  ou  bien  «  tel  est  [le 
modèle  de]  patience  qu'ont  à  suivre  les  saints  ». 
xiii.  10:  de  quelque  façon  qu'on  traduise  cet  adage, 
cf.  xiv,  12,  il  se  résout  en  une  consigne  d'imitation. 
Tout  cet  enseignement  de  l'Apocalypse  se  pourrait, 
une  fois  transposées  les  images,  être  répété  dans  une 
église  d'aujourd'hui  :  Marchons  sur  les  traces  de  nos 
saints!  Mais  il  n'était  pas  donné  à  tous  les  chrétiens, 
même  au  Ier  siècle,  de  suivre  les  martyrs  jusqu'au  sup- 
plice :  à  côté  de  «  ceux  qui  avaient  été  immolés  pour 
leur  témoignage  »,  vi.  9,  il  y  avait  «  le  reste  des  en- 
fants »  de  l'Église,  «  ceux  qui  observent  les  comman- 
dements de  Dieu  et  qui  gardent  le  témoignage  de 
Jésus  ».  xn,  17.  Eux  aussi,  ils  auront  à  maintenir  la 
vérité  de  leur  foi  et  la  virginité  de  leurs  relations,  xrv, 
4-5,  en  se  gardant  de  l'idolâtrie  ambiante  :  «  C'est  ici 
[que  doit  se  montrer]  la  patience  des  saints,  qui  gar- 
dent les  commandements  de  Dieu  et  la  foi  en  Jésus.  » 
xiv,  12.  Cependant,  ils  ne  sont,  eux,  l'objet  d'aucun 
honneur  religieux  après  leur  mort,  mais  seulement 
d'une  louange  collective  pour  la  béatitude  qui  leur 
est  assurée  :  «  Et  j'entendis  une  voix  venant  du 
ciel  qui  disait  :  Écris:  «Heureux  des  maintenant  les 

morts  qui  meurent  dans  le  Seigneur.  Oui,  dit  l'Esprit, 
■qu'ils  se  reposent  de  leurs  travaux,  car  leurs  œuvres 

les  suivent.  »  xiv,  13.  Il  faudra,  en  effet,  attendre  plu- 
sieurs siècles  pour  que  la  piété  chrétienne  s'enhardisse 
jusqu'à  honorer  et  invoquer  les  saints  non-martyrs: 
mais  déjà  leurs  œuvres  sont  célébrées,  et  aussi  leur 
mort  qui  les  unit  à  jamais  au  Seigneur. 

C'est  seulement  à  la  fin  du  monde  que  sonnera  pour 
les  saints  l'heure  du  triomphe,  et  pour  les  martyrs  la 
vengeance  de  leurs  ennemis  :  «  Après  cela,  j'entendis 
dans  le  ciel  comme  une  grande  voix  d'une  foule  im- 
mense qui  disait  :  « ...  Dieu  a  vengé  maintenant  le  sang 
«  de  ses  serviteurs.»..  L'épouse  de  l'Agneau  s'est  parée  et 
il  lui  a  été  donné  de  se  vêtir  de  fin  lin,  éclatant,  et  pur. 
Ce  fin  lin,  ce  sont  les  vertus  des  saints.  »  Apoc,  xix. 
2  et  8.  Cette  idée  du  retard  de  la  béatitude  totale  a  pu 
entraver  quelque  temps  les  progrès  du  culte  des 
saints:  mais  son  explosion  même  lit  éclater  la  lettre 
du  texte  inspiré.  Aussi  bien  celui-ci  ne  portait-il  pas  : 
«  Écris  :  «Heureux  ceux  qui  sont  invités  »  —  dès  main- 
tenant —  «  aux  noces  de  l'Agneau!  »  Apoc,  xix,  9. 

II.   AUX    TROIS    PREMIERS    SIÈCLES    DE    L'ÉGLISE.  

/.  HAUTE  ANTIQUITÉ  DO  Cl  LTE  DES  SAINTS.  —  Le  culte 
des  saints,  sous  une  forme  ou  sous  une  autre,  dut  être 
pratiqué  dès  la  primitive  Église,  l'universalité  de  la 
tradition  postérieure  garantissant  pour  le  théologien 
la  primitivité  et  la  continuité  de  l'usage.  Mais  l'his- 
torien manque  de  documents  valables  pour  l'époque 
qui  précéda  les  grandes  persécutions.  Cependant  il  doit 
tenir  compte,  sinon  tirer  argument,  du  fait  de  la  diffu- 
sion progressive  et  variée  des  écrits  du  Nouveau  Testa- 
ment, lus  dans  les  réunions  chrétiennes  :  sans  doute 
l'Apocalypse  et  l'épître  aux  Hébreux  qui  célébraient 
à  l'avance  la  gloire  des  martyrs,  n'eurent  pas  une 
diffusion  universelle;  mais  il  tant  tenir  compte  des 
quatre  évangiles,  qui  donnaient  les  noms,  les  gestes 
et  les  pris  ilèges  des  douze  apôtres,  colonnes  de  l'Église 
naissante,  et  particulièrement  des  deux  évangiles  de 
Matthieu  et  de  Luc,  qui  débutaient  par  les  actes  de 
Marie  el  de  l'enfance  de  Jésus,  Croira-t-on  que  les  pre- 
miers disciples,  mis  au  courant  île  vive  vois  de  cette 

vie  cachée  el  pleine  de  conversai  ions  avec  les  anges, 
n'aient   pas  entouré  la    mère   de   Jésus   d'un    respect 
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empreinl  de  la  vénération  qu'ils  portaient  a  leur 
Maître?  Et,  quand  parurent  les  évangiles  et  que  la 
vierge  Marie  fut  disparue,  le  respect  ne  prit-il  pas  un 
caractère  plus  spirituel  et  déjà  religieux?  D'ailleurs, 
pour  le  cas  particulier,  mais  si  important,  de  la  pre- 
mière des  saintes,  l'Église  était  en  possession  d'une 
révélation  contenue,  non  dans  des  paroles,  mais  dans 
des  actes  :  l'exemple  parlant  de  Jésus  cl  des  apôtres. 
Origène  l'avait  déjà  bien  vu.  Hom.  in  Lucam.,  vu  et 
ix,  P.  G.,  t.  xin.  col.  1817  et  1822.  En  effet,  «  à  n'en 
pas  douter,  ce  qui  a  été  dit  déborde  ce  qui  a  été  écrit. 
Il  faut  ajouter  :  ce  qui  a  été  dit  déborde  ce  qui  a  été 
écrit  en  mots...  Un  maître  dit  formellement  quelque 
chose,  quand,  même  sans  articuler  une  parole,  il  sug- 
gère une  idée  par  un  geste,  quand  il  approuve  d'un 
signe  un  acte  dont  il  est  témoin...  On  sait  le  rôle  de 
Marie  à  Cana.  Il  y  a  bien  des  motifs  de  croire  qu'elle  ne 
le  remplit  pas  en  cette  occasion  unique,  le  Sauveur  se 
plaisant  a  autoriser  l'intercession  de  sa  mère,  en 
agréant  toutes  ses  requêtes.  Était-il  bien  nécessaire 
qu'il  vint  après  cela,  en  termes  comptés,  enseigner  son 
pouvoir  de  médiatrice?  ■  11.  Pinard,  art.  Dogme, 
dans  Dictionn.  apol.,  t.  i,  col.  1  154.  Voilà  le  geste  qui 
fonde  en  foi  chrétienne  l'invocation  de  Marie. 

1.  Cependant  nous  voudrions  bien  avoir  quelques 
témoignages  écrits  de  ce  culte  primitif  pour  Marie  et 
les  apôtres.  Peut-être  les  trouvons  nous,  au  début  du 
W  siècle,  dans  les  Odes  de  Salomon.  Certains  critiques 
ont  pensé  que  «  ces  Odes  formaient  un  recueil  d'hym- 
nes d' alléluia  composées  pour  être  chantées  dans  les 
agapes  »,  dom  Gonnolly,  Journal  of  theological  studies, 
1920,  p.  83.  Or,  il  y  est  question  de  Marie  : 

L'Esprit  étendit  ses  ailes  sur  le  sein  de  la  Vierge 

Et  elle  conçut  et  elle  enfanta. 

Et  par  grande  miséricorde,  elle  devint  Mère,  la  Vierge. 


Elle  l'enfanta  en  ostension, 

Elle  le  posséda  en  grande  puissan 

Et  l'aima  en  salut 

Et  le  garda  dans  la  suavité, 

Et  le  montra  dans  la  grandeur. 

Alléluia  '.  I  (  >dc 


Ce  texte,  qui  avait  déjà  frappe  Lactance,  Instit. 
divin.,  I.  IV.  c.  xit,  suit  assez  bien  l'Évangile  de  saint 
Luc,  mais  avec  une  note  admirative  très  accentuée. 
I.a  Vierge-Mère!  Quand  ou  observe,  dans  de  nombreux 
écrits  de  cette  époque,  a  quel  degré  la  chasteté  chré- 
tienne a  frappé  les  premiers  convertis,  on  voit  bien  que 
c'est  la  morale  chrétienne  qui  engageait  ainsi  les  fidèles 
à  admirer  la  sainteté  suréminente  de  la  sainte  Vierge 
et  à  lui  donner  leur  culte.  Dans  les  mêmes  Odes  de 
Salomon,  il  est  plusieurs  fois  question  des  élus,  des 
saints  vivant  au  ciel,  par  exemple  :  ode  xvn  :  .l'ai 
été  i  ouronné  par  mon  Dieu.  J'ai  semé  mes  fruits  dans 
les  cœurs,  et  je  les  ai  changes  en  moi...  »;  ode  x,  8  :  «  Ils 
ont  marché  dans  ma  vie  et  ont  été  sauvés:  ils  sont  avec 
moi  pour  l'éternité,  alléluia  ».  Et  encore  ode  vxn.  I  I  : 
«  Ils  se  sont  rassemblés  vers  moi  et  ils  sont  sauves. 
Parce  qu'ils  sont  pour  moi  des  membres,  et  moi  leur  tète, 
Gloire  à  toi,  gloire  a  notre  tête.  Seigneur  Christ. 
Alléluia: 

I.a  prière  et  la  doxologie  s'adressent  au  Christ,  non 
aux  saints.  Pourtant  l'ode  iv,  12.  béatifie  les  chefs  de 
ces  élus.  Sidbcovoi,  lis  apôtres,  pour  leur  donner  leur 
nom  définitif  : 

Bienheureux  donc  les  ministres  de  cette  boisson, 

(  <  u\  a  qui  a  été  confiée  son  eau  : 

Ils  ,,ni  calmé  les  lèvres  desséchées, 

Et  redressé  la  volonté  paralysée... 

e.u-  tout   homme  1rs  a  connus  dans  le  Seigneur, 

Il  ils  \  ivent  par  les  eaux  v  ivanlcs  pour  l'éternité, 

Alléluia! 

Vlême  bénédiction  pour  les  ouvriers  évangéliques 

dans  l'ode  xi.    là  1 S  :  beaucoup  moins  sûrement   est-il 


question  des  martyrs  dans  l'ode  xvn,  11.  Ainsi,  ces 
cantiques  auraient  été  chantés  dans  des  assemblées  de 
la  grande  Église,  ou  dans  des  conventicules  de  mys- 
tiques chrétiens,  avant  d'être  incorporés  comme  écrits 
inspirés  dans  la  Pislis  Sophia  gnostique  du  me  siècle. 
Cela  nous  donne  à  penser  qu'avant  les  persécutions  et 
l'extension  du  culte  des  martyrs,  on  pratiqua  en  cer- 
tains cercles  le  culte  de  Marie  et  des  apôtres,  avec  un 
lyrisme  qui  de  prime  abord  est  assez  près  du  culte  des 
saints  du  rv*  siècle. 

Les  actes  apocryphes  des  apôtres  qui  s'échelonnent 
à  partir  du  milieu  du  ir  siècle,  paraissent  dès  lors 
comme  un  prolongement  imaginatif  de  ce  culte  des 
apôtres  :  Actes  de  Jean,  vers  140;  Actes  de  Paul  et  de 
Thècle,  vers  160;  Actes  de  Pierre,  vers  180;  et  le  Proté- 
vangile  de  Jacques,  ou  de  son  vrai  nom,  l'Histoire  de 
la  nativité  de  Marie,  au  milieu  du  IIe  siècle,  a  rempli  le 
même  rôle  pour  le  culte  de  la  sainte  Vierge.  On  sait 

l'énorme  influence  qu'a  exercée  sur  la  pensée  chré- 
tienne la  littérature  apocryphe  néo-testamentaire  ». 
Malgré  la  lutte  inaugurée  contre  elle  par  l'Eglise  latine 
au  ivc  et  au  V  siècle.  ■  les  Pères  ne  réussirent  qu'à  demi 
a  l'éliminer;  eux-mêmes  en  seront  dupes  plus  d'une 
lois  .  En  Orient,  tous  les  chroniqueurs  byzantins  et 
les  poètes  ecclésiastiques  s'en  sont  inspirés  à  l'envi: 
en  Occident,  elles  finiront  par  prendre  place  dans 
l'énorme  compilation  de  Vincent  de  Beauvais  qu'on 
appelle  le  Spéculum  liislorialc;  Jacques  de  Voragine 
ira  les  y  chercher  pour  sa  Légende  dorée,  et  les  sermon- 
naires  en  feront  autant.  Nos  apocryphes  ont  été  aussi 
largement  exploités  au  Moyen  Age  par  les  arts  plas- 
tiques, i  Bref,  avec  les  Gesta  inarlgrum.  avec  les  Vies 
des  moines  du  désert  et  quelques  autres  productions 
hagiographiques,  ces  vieux  textes  ont  contribué  à  for- 
mer le  monde  d'images  où  nos  ancêtres  ont  coulé  uite 
bonne  part  de  leur  théologie  »,  et  ont  alimenté  leur 
culte  des  saints.  É.  Amann,  art.  Apocryphes  du  V.  T., 
dans  Dictionn.  de  la  Bible,  Supplément,  t.  i.  col.  467- 
168.  Pour  le  moment,  remarquons  qu'ils  dénoncent  un 
culte  de  Marie  et  des  apôtres  dont  nous  ne  connaissons 
pas  malheureusement   les  manifestations  officielles. 

2.  Le  plus  ancien  témoignage  sur  le  culte  des  saints 
concerne  Polycarpe,  évêque  de  Sniyrne,  martyrisé 
dans  cette  ville  en  155.  Le  Marti/rium  Polgcarpi,  rédigé 
un  ou  deux  ans  plus  tard  pour  l'Église  de  Philomé- 
lium  et  toutes  les  autres  pwœcise  de  l'Église  sainte  et 
catholique  dans  tout  l'univers  ».  compense  par  sa  pré- 
cision le  silence  de  l'âge  précédent.  On  a  montré  à 
l'article  Reliques,  t.  xni.  col.  2319-2322,  comment  ce 
culte  était  religieux,  voire  ecclésiastique,  et  s'adressait 
à  un  martyr,  •  a  un  didascale  apostolique  et  prophé- 
tique .  à  qui  était  dévolu  l'honneur  assuré  désormais 
aux  prophètes  et  aux  apôtres;  c'était  un  culte  d'hon- 
neur, mais  aussi  d'imitation  soit  pour  honorer  le 
souvenir  de  ceux  qui  ont  lutté,  soit  pour  exciter  les 
combattants  futurs  ».  On  ne  parle  pas  de  l'invocation 
du  saint. 

Après  ce  témoignage  si  complet,  il  faut  se  contenter, 
pour  les  iic  et  me  siècles,  de  documents  épars  et  frag- 
mentaires, portant  soit  sur  une  pratique  du  culte  des 
martyrs,  soit  sur  un  point  de  doctrine  les  concernant. 
Témoignages  épars  sur  deux  siècles  d'une  vie  religieuse 
en  plein  bouillonnement,  mal  documentée,  et  attes- 
tant tout  juste  l'usage  de  telle  Église  particulière;  mais 
il  faut  bien  remarquer  qu'aucun  de  ces  documents  ne 
donne  son  culte  ou  son  idée  comme  personnelle,  locale 
ou  même  nouvelle  :  il  n'y  a  donc  pas  grand  risque  à 
étendre  la  portée  de  ces  attestations  concordantes,  et  a 
conclure  pour  toute  l'Église  primitive. 

//.  LES  DIVERSES  MARQUES  DE  CULTE.  —  1°  Les  an- 
niversaires funéraires.  —  C'est  la  plus  ancienne  forme 
du  culte  des  martyrs.  Voir  art.  Reliques,  t.  xm, 
cl.  2325  sq. 
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1.  Riluel  funèbre.  —  Il  ne  faut  pus  s'étonner  de 
trouver  les  origines  de  notre  culte  des  saints  dans  un 
rituel  funèbre.  «  Sans  vouloir  nier  qu'aux  premiers 
assauts  de  la  persécution  sanglante,  les  fidèles  n'aient 
admiré  le  courage  des  victimes,  le  sentiment  qui  paraît 
avoir  dominé  parmi  eux  n'est  pas  celui  [de  l'admira- 
tion] qui  se  développa  plus  tard  :  il  était  bien  naturel  que 
le  choc  brutal,  heurtant  soudainement  des  âmes  pai- 
sibles et  candides,  produisît  tout  d'abord  une  impres- 
sion de  stupeur  et  d'effroi.  Le  réveil,  on  peut  le  croire, 
fut  douloureux,  et  les  premières  larmes  qui  coulèrent 
sur  les  tombes  des  martyrs  furent  des  larmes  amères.  » 
H.  Delehaye.  Les  origines  du  culte  des  martyrs,  p.  1.  Il 
fallait  d'ailleurs  éviter  d'attirer  de  nouvelles  rigueurs 
sur  les  Églises  par  des  honneurs  intempestifs.  Au  reste. 
«  la  loi  chrétienne  ne  décrétait  pas  une  manière  déter- 
minée de  glorifier  les  victimes  »  des  rescrits  ou  des 
insurrections  populaires.  «  I.es  circonstances  indi- 
quèrent aux  chrétiens  la  conduite  à  tenir  »  et  leur 
conseillèrent  de  se  contenter  des  honneurs  funèbres 
communs.  Ainsi  les  anniversaires  des  saints  gardèrent 
toujours  quelque  chose,  même  aujourd'hui,  de  leur 
origine  funéraire.  Si  l'Église  proscrivait  tout  ce  qui 
était  contaminé  par  l'idolâtrie,  elle  permettait  à 
toutes  les  aspirations  de  l'âme  de  s'extérioriser  avec  la 
sainte  liberté  des  enfants  de  Dieu  et  conseillait  de 
conserver  tout  ce  qui  relevait  de  sentiments  respec- 
tables, comme  l'affection  des  parents,  le  souvenir  des 
grands  hommes,  les  soins  habituels  pour  les  tombeaux, 
qui  rappelaient  aux  païens  eux-mêmes  la  survie  des 
aines  de  leurs  amis. 

Cette  transfiguration  des  usages  funéraires  est  a 
noter.  Alors  que  le  paganisme  sceptique  des  derniers 
iues  avait  plutôt  matérialisé  et  alourdi  les  conceptions 
spiritualistes  héritées  des  vieilles  religions,  et  qu'il  se 
mettait  de  moins  en  moins  en  peine  d'expliquer  les 
avantages  apportés  par  des  rites  immémoriaux  à  des 
être  dolents  et  amoindris,  qui  rôdaient,  pensaient-ils. 
autour  de  leurs  tombeaux,  le  christianisme  à.  l'état 
naissant  revigorait  ces  rites  inspirés  primitivement 
par  la  pensée  de  l'immortalité.  Malgré  la  répétition 
mécanique  des  mêmes  gestes  traditionnels,  ils  ren- 
daient aux  anniversaires  la  signification  religieuse 
qu'ils  avaient  presque  perdue.  Bien  plus,  quand  ils 
commémoraient  des  martyrs,  ils  sanctifiaient  la  céré- 
monie par  la  pensée  de  leur  fraternité  dans  le  Christ, 
ils  l'ennoblissaient  par  l'idée  que  ces  ancêtres  glorieux, 
qui  étaient  morts  pour  Dieu,  continuaient  à  vivre  en 
Dieu  et  communiaient  dans  le  Christ  avec  leurs  frères 
de  la  terre.  Ces  idées  très  nouvelles  transpiraient 
même  pour  les  païens,  témoins  de  leur  ferveur  pour  les 
martyrs.  Cf.  Lucien,  La  mort  de  Pérégrinus,  c.  xm. 

Sans  doute,  à  côté  de  ces  pratiques  traditionnelles 
se  sont  glissés,  chez  les  premiers  chrétiens,  des  usages 
funéraires  d'origine  païenne.  C'est  que  «  les  chrétiens, 
vivant  pendant  des  siècles  parmi  une  société  païenne  et 
partageant  sa  civilisation,  n'ont  pas  songé  »  —  ou  pas 
réussi,  malgré  leur  réprobation  —  «  à  s'en  séparer  sur 
tous  les  points.  Lorsqu'un  usage  n'offrait  rien  qui 
offensât  la  croyance  des  fidèles  et  la  morale  chrétienne, 
ils  continuaient  à  le  pratiquer  et  parfois  avec  un  vif 
attachement  à  tout  ce  qu'il  évoquait  des  traditions 
chéries  ou  respectées  du  passé.  »  Leur  choix  entre 
u-..ilU's  à  conserver  ou  à  rejeter  peut  nous  surprendre, 
a  vingt  siècles  de  distance.  Mais  il  faut  croire  que  la 
signification  religieuse  de  certains  rites  était  désormais 
abolie,  comme,  hélas,  celle  de  nos  funérailles  chrétiennes 
pour  certains  de  nos  contemporains,  tandis  (pic  d'au 
très  rites  assez  anodins  axaient   peut  cire  été  brandis 

connue  signes  de  ralliement  iians  les  familles  restées 
païennes.  Pourquoi,  par  exemple,  les  chrétiens  réprou 
\  ri ,  nt  ils  pour  leurs  martyrs  l'nsage  de  l'incinération? 
Pourquoi,  au  contraire,  continuèrent-ils  à  estamper 


leurs  tombeaux  de  l'invocation  aux  mânes  :  !).  M.  S.? 
Nous  sommes  mauvais  juges  en  la  question  ;  et  puis 
les  abus  ne  sont  pas  inadmissibles,  même  à  cette 
époque. 

2.  Rituel  religieux.  —  .Mais  le  culte  des  saints  doit 
être  autre  chose  que  ce  qu'on  appelle,  un  enterrement 
religieux.  Comment  peut-on  déceler  dans  ces  trois 
premiers  siècles  de  l'Église,  le  caractère  cultuel  des 
anniversaires  de  martyrs?  La  question  vaut  une 
réponse  nette.  Nous  distinguerons  donc  comme  trois 
étapes,  qui,  selon  les  Églises,  ont  été  franchies  plus  ou 
moins  rapidement.  Dans  une  première  période,  d'un 
siècle  et  demi  environ,  les  martyrs  ont  eu,  ni  plus  ni 
moins,  les  honneurs  funèbres  accordés  à  tousles  fidèles; 
mais  c'est  (pie.  justement,  à  cette  époque,  on  admettait 
que  tous  les  fidèles,  en  mourant  dans  la  foi,  allaient 
immédiatement  au  ciel,  et  on  les  priait  comme  des 
saints. 

Dans  une  période  d'incertitude  commençante  sur 
le  sort  des  justes  non  martyrs,  on  se  mit  à  prier  pour 
eux  à  leurs  anniversaires;  mais  alors  on  continua  à  ne 
pas  prier  pour  les  martyrs,  et  même  à  les  invoquer. 

A  la  fin  de  l'âge  des  persécutions,  les  anniversaires 
des  martyrs  prirent  un  caractère  tout  différent  de  celui 
des  morts  ordinaires. 

a)  De  la  première  manière,  il  ne  nous  est  resté  que 
peu  de  documents.  Faut-il  rappeler  pourtant  cet  usage 
si  caractéristique  des  chrétiens  de  toutes  provinces  de 
célébrer  l'anniversaire,  non  point  au  jour  de  la  nais- 
sance du  défunt,  mais  au  jour  de  sa  déposition,  de  sa 
mort?  On  lui  garda  son  nom  ancien  de  dies  nalalis,  ce 
qui  était  une  façon  de  marquer  que,  pour  des  chrétiens, 
pour  tous  les  baptisés  fidèles  à  leur  foi,  la  mort  était 
l'entrée  dans  la  vie  immortelle  et  bienheureuse.  Encore 
une  fois,  les  rites  de  service  funèbre  étaient  les  mêmes 
pour  un  martyr  et  pour  un  autre  défunt;  mais,  poul- 
ies deux,  le  service  était  une  sorte  d'apothéose  au  sens 
chrétien  du  mot.  Pour  les  simples  fidèles,  les  preuves 
ne  manquent  pas,  dans  ces  deux  siècles,  de  la  note 
honorifique  qui  présidait  à  leurs  funérailles  et  aux 
soins  de  leur  tombeau.  Peu  après  175.  à  Porto,  aux 
portes  de  Home,  des  parents  saluent  leur  fille  déjà 
dans  la  gloire  : 

«  Accipe  me,  dixit,  Domine,  in  tua  liniiua,  Christe.  » 
Exaudita  cito,  fruitur  modo  lumine  coeli. 
Zozime,  sancta  soror,  magno  defimcta  periclo, 
Jam  videt  et  socios  sancti  certaminis  omnes... 
Tecum,  Paule,  tenens,  calcata  morte,  coronam, 
Nain  lide  servata  cursum  cuin  pace  peregit. 
(Carmina   sepiilchraUu,   dans   II.    Leclercq,    Monumenla 
lilurgica,  t.  I,  n.  5304.) 

On  verra  plus  loin  qu'on  adressait  des  prières  a  ses 
morts.  Si  de  simples  chrétiens  morts  en  paix  sont 
appelés  .  saints  •  et  «  vainqueurs  du  saint  combat  »  de 
la  vie,  s'ils  méritent  des  honneurs  religieux  et  si  leur 
anniversaire  prend  déjà  figure  de  culte,  il  n'y  a  pas  de 
raison  de  faire  un  autre  rite  pour  les  martyrs.  Tant 
qu'on  a  regardé  tous  les  justes  comme  entrant  au  ciel 
au  jour  de  leur  mort,  le  culte  assuré  qu'on  leur  donnait 
pouvait  très  bien  s'appliquer  aux  martyrs,  qui 
n'étaient  que  l'élite  de  ces  élus.  Qu'on  dise  que  les 
honneurs  ainsi  donnés  aux  simples  chrétiens  étaient 
trop  grands  pour  notre  conception  actuelle,  soit;  mais 
ils  réalisaient  très  suffisamment  la  notion  de  culte  des 
saints.  Peut-être  disait-on  qu'on  offrait  l'oblation 
«  pour  eux  »  :  du  moins  saint  Cyprien  dit  semblable- 
ment  :  pro  eis  oflerimus,  quand  il  parle  des  défunts 
ordinaires.  Epis  t.,  î,  2,  et  quand  il  parle  des  martyrs 
a  commémorer,  Epist.,  xxxix.  :J:  xii,  2.  Les  lit  m- 
gics  conservatrices  d'Orient  ont  d'ailleurs  encore  la 
vieille  formule  :  oflerimus  pro  apostolis.  Cf.  Bright 
man.  Liturgies  eastern  and  western,  p.  331,  1.  12.  Mais 
on  a  remarqué  (pie.  dans  la  mesure  où  elles  ont  gardé 
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l'esprit  antique,  ces  liturgies  (cf.  P.  L.,  t.  i.xxxv, 
col.  114)  sont  dirigées  quasi  exclusivement  vers  l'idée 
de  la  gloire  éternelle,  plutôt  que  vers  la  rémission  des 
péchés.  Ce  rituel  étant  le  même  pour  un  défunt  ou 
pour  un  martyr,  nous  ne  pouvons  distinguer  à  première 
vue  s'il  s'agit  d'un  martyr,  par  exemple  dans  ces  mots 
des  Acta  Joannis,  c.  lxxii,  qu'on  date  du  milieu  du 
iic  siècle  :  «  Le  troisième  jour  après  sa  mort,  nous  nous 
rendrons  à  la  tombe  pour  y  rompre  le  pain.  »  Bonnet, 
Acta  apost.  apoc,  t.  n  a,  p.  186.  l.a  liste  des  martyrs 
était  sans  doute  mêlée  a  elle  (Us  anciens  fondateurs 
ou  donateurs  ou  chefs  de  famille  chrétienne  dans  ces 
«fastes  chrétiens»  auxquels  Tertullien  renvoie  les 
fidèles  :  llabcs,  christiane,  fastos  tnos,  par  allusion  a 
ces  fasti  municipales  dont  il  parle  ailleurs,  communs  à 
tout  un  municipe  cl  marqués  par  des  fêtes  annuelles. 
b)  Cependant,  vers  la  Un  du  11e  siècle,  un  décalage 
se  produit  entre  les  deux  catégories  de  défunts.  Tan- 
dis que  les  martyrs  montent  dans  le  ciel  des  chrétiens. 
au  point  que  ceux  de  Lyon  refusent  d'en  porter  le 
titre,  et  prennent  celui  plus  humble  de  confesseurs,  on 
s'inquiète  du  sort  éternel  de  quelques  chrétiens  moins 
exemplaires,  et  puis  de  celui  de  tous  les  fidèles  non 
martyrs.  C'est  justement  Tertullien  qui  leur  donne  une 
place  tout  à  fait  au-dessous  des  martyrs,  De  anima, 
c.  i.v,  P.  /...  t.  n.  col.  7  11.  C'est  Clément  d'Alexan- 
drie et  Origène  qui  prévoient  une  purification  et  des 
prières  pour  ces  chrétiens.  Cf.  ici  art.  Purgatoire, 
t.  xin,  c.  1195-1200.  A  ceux-là,  on  assure  un  service 
liturgique  que  commandent  des  sentiments  religieux  : 
«  Tu  ne  pourras  pourtant  pas  te  désintéresser  de  ta 
première  femme,  dit  Tertullien  à  un  veuf  qui  veut  se 
remarier,  et  même  tu  lui  donneras  une  affection  plus 
religieuse  encore,  depuis  qu'elle  a  été  admise  près  du 
Seigneur;  à  ce  titre,  tu  pries  pour  son  âme.  tu  lui  dois 
rendre  chaque  année  des  oblations  »,  De  exhorlalione 
castitatis,  c.  xi,  P.  L.,  t.  n,  col.  928:  cependant  leur 
sort  laissait  encore  place  à  des  inquiétudes.  Cf.  De 
monogamia,  c.  x,  t.  n,  col.  942.  Les  inscriptions  funé- 
raires communes  portent  de  plus  en  plus  des  intentions 
de  prières,  à  Rome,  au  milieu  du  inc  siècle.  Aucune 
notation  de  ce  genre  n'envahit  les  tombeaux  des  mar- 
tyrs. Même  réserve  à  leur  sujet,  au  1 1 ie  siècle,  dans  les 
recommandations  à  la  messe:  «  Dans  vos  assemblées, 
dans  vos  cimetières  [de  martyrs],  à  la  sortie  de  ceux 
qui  meurent,  offrez  le  pain  sans  tache  »,  dit  la  Didas 
calie  des  apôtres;  mais,  dès  qu'il  s'agit  de  prières,  elle 
continue  :  «  Priez  et  offrez  sans  hésitation  aucune  pour 
ceux  qui  dorment.  »  C.  xxvi,  n.  2.  C'est  que  le  cas  des 
uns  et  des  autres  est  bien  différent  :  «  Les  martyrs  sont 
bienheureux  et  purs  de  toute  iniquité.  »  II  y  a  peut-être 
place  pour  des  bienheureux  non-martyrs,  puisque  «  les 
péchés  ne  sont  pas  imputés  à  ceux  qui  ressemblent  à 
Abraham...,  aux  patriarches  et  aux  martyrs».  Mais  tout 
chrétien,  après  son  baptême,  «  est  exposé  au  péché  » 
et,  à  sa  mort,  il  est  bon  de  prier  pour  lui,  tandis  qu'  «  un 
homme  qui  quitte  le  monde  par  le  martyre,  bienheu- 
reux est-il  parce  que  ses  péchés  sont  couverts  ».  C.  xx, 
n.  8,  édit.  Nau,  p.  161. 

c)  Mais  on  ne  tarde  pas  à  mettre  sur  ces  saints  tom- 
beaux, au  contraire,  des  recommandations  et  invoca- 
tions. Cela  suppose  que  les  anniversaires  des  martyrs 
revêtaient  une  note  de  fête  et  d'enthousiasme  :  »  S'il  est 
glorieux  déjà  de  laisser  après  soi  le  souvenir  d'une  vie 
parfaite,  quanto  majoris  laudis  et  honoris  est  fieri  in 
cairsli  prardicalione  gloriosum!  »  Pour  ces  martyrs,  il 
n'y  a  qu'une  chose  à  faire,  c'est  de  remercier  Dieu  de 
leur  victoire.  Cyprien.  Epist.,  xxxix,  3,  Hartel. 
p.  583;  cf.  Epist.,  lxxix,  p.  319.  Que  cette  note  d'ac- 
tions de  grâces  ait  aussi  distingué  plus  ou  moins  vite  le 
cérémonial  des  anniversaires  de  martyrs  de  celui  des 
autres  chrétiens,  c'est  vraisemblable.  Du  moins  Ter- 
tullien emploie-t-il  deux  expressions  distinctes  quand 


il  énumère  les  institutions  chrétiennes  issues  de  la  tra- 
dition non  écrite  :  Oblaliones  pro  defunetis,  pro  nalali- 
ciis,  annua  die  facimus.  De  corona,  m,  P.  L.,  t.  n. 
col.  79;  et  saint  Cyprien  marque  bien,  par  le.  soin  qu'il 
met  à  dresser  sa  liste  de  martyrs,  que  ceux-ci  avaient 
droit  à  des  honneurs  spéciaux.  On  peut  conjecturer 
qu'en  sus  de  l'oblation  du  sacrifice  de  la  messe,  ces 
honneurs  comportaient  souvent  une  vigile  (Acta  Pio- 
nii,  Acta  sanctorum,  febr.  t.  i,  p.  302)  où  >  l'on  chan- 
tait des  hymnes,  des  psaumes,  des  louanges  à  Dieu  qui 
vnil  toutes  choses    .  /'.  ';..  t.  xxxi.  cul.  189. 

'■',.  Rituel  officiel.  —  Faut-il  parler  d'églises  des  mar- 
tyrs'.' l'as  encore.  Mais,  sinon  à  Rome,  du  moins  en 
Orient,  on  signalait,  au  ine  siècle,  la  dignité  des  mar- 
tyrs par  une  place  d'honneur  dans  les  cimetières. 
Ainsi,  parmi  les  écrits  qui  portent  à  titres  divers  le  nom 
d'Hippolyte,  celui  qui  risque  d'être  romain,  la  Tradi- 
tion apostolique,  xiv,  2.  n'en  parle  pas,  mais  les 
Canons  d'Hippolyte,  xix.  can.  101,  regardent  la  chose 
comme  admist  :  le  livre  VIII  des  Constitutions  aposto- 
liques a  supprimé  un  privilège  qui  n'avait  plus  de 
bénéficiaires. 

A  un  autre  point  de  vue,  les  anniversaires  de  mar- 
tyrs devaient,  par  la  nature  des  choses,  se  différencier 
des  autres  :  ils  devenaient  à  la  longue  le  lot  d'une  Église 
entière,  tandis  que  les  autres  tombes  n'étaient  visitées 
que  par  les  parents  du  mort  et  durant  une  génération. 

Devant  ces  services  funèbres  qui  se  muent  en  chants 
de  triomphe,  les  évêques  constatent  qu'il  s'agit  bel  et 
bien  d'un  culte  désormais  officiel.  Le  De  aleatoribus 
place  les  martyrs  à  côté  de  l'autel,  avec  le  Christ  et 
les  anges,  en  situation  de  bénéficiaires  du  culte.  Dans 
Cypriani  opéra,  éd.  Hartel,  t.  i,  p.  103. 

Mais,  au  iie  siècle  déjà,  les  martyrs  n'étaient  plus 
avant  tout  des  victimes  que  l'on  pleurait;  c'étaient 
des  combattants  victorieux  auxquels  tout  honneur 
était  réservé  au  ciel  et  sur  la  terre.  On  les  déclarait 
bienheureux;  on  leur  adressait  des  prières  dans  les 
discours  et  dans  les  inscriptions  ;  on  donnait  leurs  noms 
aux  nouveaux  baptisés.  Quand  ils  échappaient  à  la 
mort,  aucune  marque  d'honneur  n'était  trop  élevée 
pour  ces  témoins  du  Christ.  Il  faut  même,  si  l'on  veut 
suivre  l'ordre  des  temps,  examiner  ces  distinctions 
ecclésiastiques  concédées  aux  martyrs  survivants  (à 
ceux  que  bientôt  l'on  appellera  les  confesseurs),  car 
elles  remontent  à  une  époque  très  reculée.  Pourquoi  ne 
pas  dire  jusqu'à  l'âge'  subapostolique'?  Car  enfin  les 
évangélistes  avaient  pris  soin  d'enchâsser  dans  les 
enseignements  du  Christ  à  ses  disciples  des  paroles  qui 
dépassaient  le  cercle  des  apôtres  :  «  Celui  qui  reçoit  un 
prophète,  ...  un  juste  à  titre  de  juste,  recevra  une 
récompense  de  juste.  »  Matth.,  x,  41.  Quels  étaient 
désormais  ces  privilégiés  sinon  ceux  qui  avaient  con- 
fessé le  Christ"? 

2°  Martyrs  associés  au  clergé.  —  A  côté  de  la  hiérar- 
chie régulière,  subsistait  une  sorte  d'ordre  charisma- 
tique dont  saint  Paul  parle  souvent.  Or,  le  martyr  est 
un  privilégié  de  l'Esprit.  Sa  victoire  sur  les  tourments 
ne  s'explique  que  par  la  présence  en  lui  de  l'Esprit 
même  de  Jésus.  A  ce  spirituel,  pourquoi  ne  reconnaî- 
trait-on pas,  s'il  survit,  certains  privilèges  de  la  hiérar- 
chie? C'est  là,  peut-être,  la  plus  antique  marque  d'hon- 
neur accordée  aux  confesseurs.  Hégésippe  rapporte 
qu'en  Palestine,  au  début  du  IIe  siècle,  on  fit  prêtres 
des  parents  de  Jésus,  martyrs  sous  Domitien.  Eusèbe, 
Hist.  eecl.,  !.  III,  c.  xx,  n.  6.  En  Egypte,  vers  le 
milieu  du  même  siècle,  Valentin  fut  évincé  du 
sacerdoce  par  un  ancien  confesseur  «  grâce  à  la 
prérogative  du  martyre  ».  Tertullien,  Adv.  Valenli- 
nianos,  c.  iv.  L'usage  est  attesté  dans  les  décades 
suivantes  par  Tertullien,  De  fuga,  c.  xi,  par  Eusèbe, 
Hist.  eccl.,\.\,  c.  xxviii,  11;  1.  VI,  c.  vin.  7  et  c.  xi. 
*;   I.    IX.  c.  xi-xn.  Les  écrits  attribués  à   Hippolytc 
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sont  extrêmement  curieux  sur  la  question;  et  celui 
qui  de  tous  est  le  plus  authentique,  le  Règlement 
ecclésiastique  égyptien,  traduction  de  l"A7rotm>XucJ] 
rcapâSocnç,  est  aussi  le  plus  généreux  pour  les  martyrs  : 
Au  confesseur  qui  a  été  enchaîné  pour  le  nom  de  Dieu. 
on  n'imposera  pas  la  main  pour  la  fonction  de  diacre  ou 
de  prêtre,  cai  il  possède  la  dignité  (tuât;)  du  sacerdoce 
par  sa  confession.  Mais  s'il  est  installé  évêque,  la  main 
lui  sera  pourtant  imposée,  i  Règlement,  c.  iv,  n.  1-2. 
Un  simple  persécuté  dignus  est  omni  clero  ('?).  n.  3. 
Pour  ces  vocations  tardives,  on  sera  indulgent  dans  la 
célébration  de  l'eucharistie,  modo  intègre  orel  in  ortho- 
doxia,  n.  4.  Les  Canons  d'Hippolytc  sont  déjà  moins 
catégoriques  :  «  Si  quelqu'un  souffre  une  peine  et  est 
ensuite  relâché,  il  mérite  le  rang  de  prêtre  devant  Dieu, 
non  par  l'ordination  de  l'évèque.  S'il  n'a  pas  été  tor- 
turé, il  faut  qu'il  soit  ordonné  par  l'évèque,  qui  omettra 
seulement  la  partie  de  l'oraison  qui  a  trait  au  Saint- 
Esprit  »,  ce  qu'elle  implore  étant  déjà  acquis  par  l'acte 
même  de  la  confession.  Canon.  Hippolyti,  e.  vi.  n.  43- 
47,  dans  Cahrol,  Monum.  eccles.  lilurgica,  t.  i  b,  introd., 
p.  li.  Cette  bizarrerie  liturgique  n'est  déjà  plus  com- 
prise par  le  rédacteur  du  Testamentum  Domini,  1.  1, 
c.  xxxix.  et  elle  est  formellement  récusée  par  celui  de 
VEpitome  :  Constitutiones  per  Hippolytum,  c.  xiv.  et 
par  le  compilateur  du  1.  VIII  des  Constitutions  apos- 
toliques, c.  xxin.  n.  2-3,  loc.  cit.,  p.  xci  et  cxiii.  Cepen- 
dant ces  derniers  regardent  toujours  les  confesseurs 
comme  >  dignes  d'un  grand  honneur  »,  et  la  place  qu'ils 
leur  donnent  à  la  suite  des  sous-diacres  et  des  lecteurs, 
marque  bien  que,  «  sans  ordination  »,  les  martyrs 
occupent  cependant  un  rang  plus  élevé  que  les  fidèles. 

C'est  surtout  la  correspondance  de  saint  Cyprien  qui 
montre  les  confesseurs  en  possession  de  la  prœrogativa 
martyrii  :  ils  seront  agrégés  au  clergé,  comme  prêtres, 
s'ils  sont  en  état  de  l'être,  comme  lecteurs,  s'ils  sont 
encore  jeunes,  mais  toujours  par  l'ordination  de 
l'évèque.  Epist.,  xxxviii-xl  et  xlix-lv.  Le  droit  pri- 
mitif est  devenu  un  honneur,  mais  l'honneur  est  offi- 
ciellement concédé  par  la  hiérarchie,  jusqu'à  la  tin  de 
l'âge  des  persécutions. 

3°  Martyrs  dotés  de  pouvoirs  pénitentiels.  —  L'aspect 
proprement  pénitentiel  de  cette  question  controversée 
a  été  exposé  à  l'art.  Pénitence,  t.  xn,  col.  757  sq.  Mais 
de  ces  pouvoirs  extraordinaires  qu'on  leur  reconnais- 
sait pour  le  pardon  des  fautes,  il  est  permis  de  conclure 
avec  quelle  force  et  quelle  unanimité  s'imposa  à  la  foi 
chrétienne  l'intercession  des  martyrs,  dès  qu'elle 
apparaît  dans  l'histoire,  à  Lyon  comme  à  Carthage,  à 
Rome  comme  à  Alexandrie.  En  somme,  d'Irénée  à 
Cyprien,  de  177  à  250,  l'Église  croit  que  les  martyrs 
ont,  de  par  le  mérite  de  leur  confession  et  de  leurs 
souffrances,  un  crédit  spécial  auprès  de  Dieu,  qu'ils 
ont  droit  d'intercéder  pour  les  pécheurs  et  que  Dieu, 
par  leur  ministère  efficace,  reçoit  en  grâce  les  cou- 
pables. D'où  vient  ce  pouvoir  de  pardon?  La  lettre  des 
chrétiens  de  Lyon,  en  177,  lui  assigne  un  fondement 
mystique  :  les  martyrs  ont  été  sacrés  par  l'Esprit. 
Cf.  Eusèbe,  Hisl.  ceci..  1.  II,  c.  i.  19  et  1.  V,  c.  n,  3. 
Origène  et  Denys  d'Alexandrie  yr  voient  un  ministère 
de  pardon  subordonné,  semble-t-il.  à  quelque  autorité, 
et  au  repentir  des  pécheurs  :  Aiaxovoûm  [p-àp-ruoeç] 
toïç  eùy_ou.£vot<;  açecriv  àp-ap-ruâv.  Exhortatio  ad  mar- 
tyrium,  c.  30,  et  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  VI,  c.  xlii. 
A  en  croire  Tertullien,  le  pape  Calliste  aurait  été  plus 
loin,  faisant  des  martyrs  des  espèces  de  rédempteurs.  De 
pudicitia,  c.  i,  l>.  L..\.  n,  col.  980. 

Mais,  pour  Tertullien  lui-même,  les  martyrs  ont  leur 
mot  à  dire  dans  la  question  :  les  pénitents  s'age 
nouillent  aux  pieds  des  bien-aimés  de  Dieu  »,  De  pœni- 
tentia,  c.  ix,  /'.  L..  t.  i,  col.  1213;  et  les  confesseurs 
peuvent  solliciter  des  évèques  le  pardon  des  cou- 
pables.    Ad  marlyras,  e.  1,  I'.  L..  t.  i,  col.  621.  Mais, 


vers  250.  toute  trace  de  pouvoir  pénitentiel  a  disparu 
à  Rome.  En  Afrique  pareillement,  saint  Cyprien  ne  nie 
pas  le  bien-fondé  de  l'intervention  des  martyrs:  mais 
il  la  réglemente  et  en  élague  les  abus.  De  lapsis. 
c.  xxxvi.  éd.  Hartel.  t.  i.  p.  26  1  ;  Epist..  xv,  xvi.  xvm. 
t.  n,  p.  514,  518.  523.  Y  eut-il,  de  la  part  des  grands 
évèques  du  [IIe  siècle,  un  refus  de  suivre  l'indulgence 
de  leurs  prédécesseurs?  Il  y  eut  plutôt  dans  leur  geste 
un  retour  à  la  discipline  antique,  comme  l'insinue 
Cyprien.  Epist.,  xv.  3.  éd.  Hartel,  p.  ôlô.  En  Tait,  les 
libelles  impératifs  d'indulgence  n'apparaissent  claire- 
ment qu'en  Afrique,  au  temps  de  Cyprien.  mais  sous 
diverses  formes.  Seulemi  m.  comme  il  est  toujours  dif- 
ficile de  supprimer  une  racine  bien  vivante,  il  vaut 
mieux  reconnaître  que  l'Église,  en  supprimant  les  inter- 
ventions autoritaires  des  confesseurs  »  dans  l'admi- 
nistration du  pardon,  a  par  compensation  reconnu  leur 
pouvoir  d'intercession  posthume  devant  Dieu.  C'est 
ainsi  que  s'explique  au  mieux  l'insistance  des  docteurs 
de  l'âge  suivant  pour  recommander  aux  pécheurs  le 
recours  aux  martyrs  dans  la  gloire.  D'un  autre  côté, 
le  pouvoir  d'outre-tombe  des  martyrs  et  des  justes 
sera  désormais  attribué,  non  plus  à  leurs  préroga- 
tives charismatiques,  mais  bien  a  leurs  mérites,  ce  qui 
est  tout  l'essentiel  de  la  doctrine  catholique  sur  l'inter- 
cession des  saints.  On  trouve  déjà  tout  cet  enseigne- 
ment dans  la  conclusion  que  saint  Cyprien  donne, 
en  251,  à  ce  long  débat  sur  la  prérogative  du  martyre  : 
Solus  Dominus  misercri  potesl.  Veniam  peccalis  quse 
in  ipsum  commissa  sunt  solus  potesl  ille  largiri...  Cre- 
dimus  quidem  posse  apud  Judicem  plurimum  marlyrum 
mérita  et  opéra  justorum,  sed  cum  judicii  dies  venerit.  De 
lapsis,  c.  xvii,  éd.  Hartel,  t.  i.  p.  249. 

4°  Prières  aux  martyrs  glorieux.  —  Cette  fois,  il  ne 
s'agit  plus  de  pratiques  semi-profanes  comme  les 
anniversaires  des  martyrs,  ou  de  prérogatives  ecclé- 
siastiques passagères;  c'est  tout  à  fait  l'invocation  des 
saints  telle  que  l'entend  l'Église  contemporaine.  Nous 
ne  prétendons  pas,  pour  autant,  en  faire  une  pratique 
spécifiquement  chrétienne.  En  voici  des  antécédents 
lointains.  Qu'on  se  rappelle  Electre  dans  les  Choéphores 
implorant  son  père  mort,  acte  v,  vers  125-141 ,  476-478, 
et  Platon  parlant  des  intermédiaires  qui  transmettent 
aux  dieux  les  prières  des  hommes  et  rapportent  à 
ceux-ci  les  réponses  divines.  Banquet,  c.  xxm.  Auré- 
lius  Festus  «  honore  »  sa  bru,  Furcia  Flavia,  et  un  père 
place  cet  appel  sur  l'épitaphe  qui  couvre  la  tombe  de 
ses  deux  filles  :  «  Toi  qui  lis  cela  et  doutes  que  les 
Mânes  existent,  fais  une  promesse,  invoque-les  et  tu 
verras!»  Corp.  inscr.  latin.,  t.  vi,  n.  13101  et  n.  27  365. 

Malgré  des  différences  essentielles,  la  pensée  chré- 
tienne avait  des  principes  analogues  sur  le  sort  des  âmes 
et  «  l'analogie  des  principes  devait  engendrer  l'analogie 
des  pratiques  »;  cette  invocation  des  simples  fidèles 
devint  la  règle  commune  parmi  les  chrétiens.  Voici  un 
choix  d'épitaphes,  toutes  relativement  anciennes  : 
Vincentia,  in  C.hristo  prias  pro  Pliœbe  et  pro  Virginia 
rjus.  De  Rossi,  Roma  sotterranea,  t.  n,  pi.  xlvii,  n.  53; 
Januaria,  brne  réfrigéra  et  roga  pro  nos,  De  Rossi,  op. 
cil.,  t.  m,  pi.  xxvin,  22  et  p.  244-245;  t.n,  p.  270. 
pi.  xlvii,  n.  25;  Bollel.  <U  ureb.  crisl.,  1873,  p.  71  ;  1892. 
p.  114;  1898,  p.  233.  Voir  Marucchi,  /  monumenti  del 
museo  crist.  Rio  Laleranense,  pi.  i.i,  n.  15,  18,  19,21. 

Évidemment  l'efficacité  de  la  prière  à  ces  morts  est 
suspendue  à  la  condition  qu'  «  ils  vivent  en  Dieu  ». 
qu'ils  soient  «  en  paix  .  qu'ils  soient  »  avec  les  saints  ». 
Cf.  .Marucchi,  Epigra/ia  eristiana,  p.  113.  Mais  on 
n'attend  pas  une  assurance  absolue  :  Juliane,  ribas  in 
Christo  ri  ragii,  Muralori,  S  omis  thésaurus  velerum  ins- 
criptionum,  1892,  p.  9.  Ainsi  Grégoire  de  Nazianze 
montre  sa  mère  Nonna  répondant  aux  prières  de  ses 
enfants;  il  exprime  la  confiance  dans  l'intercession  de 
son   père.   Carm.,  u.  78,   P.    ('•..  t.  xxxvm,  col.  52: 
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Oratiu  junebris  in  patrem,  t.  xxxv,  col.  990.  Saint 
Jérôme  écrit  à  la  mère  de  Blésilla  :  «  Elle  prie  le  Sei- 
gneur pour  vous  et  m'obtient  à  moi-même  le  pardon  de 
mes  péchés  »;  et  s'adressant  à  Paula  :  «  Adieu,  Paula,  [ 
et  soutenez  par  vos  prières  la  vieillesse  de  celui  qui 
vous  vénérait!  Votre  foi  et  vos  œuvres  vous  unissent 
au  Christ;  en  sa  présence,  vous  obtiendrez  plus  aisé- 
ment ce  que  vous  demandez,  i  Epist.,  xxv  et  cvni. 
P.  L.,  t.  xxn.  col.  473  et  906.  Voir  dans  Delehaye,  Les 
origines...,  p.  123-127,  d'autres  exemples  de  la  persis-  : 
tance  atténuée  «le  cet  usage  aux  IVe  et  vc  siècles. 

A  l'âge  des  persécutions,  les  martyrs  surtout  furent 
invoqués  comme  intercesseurs  pour  les  vivants  et  les 
défunts  :  témoins  les  inscriptions  funéraires  sur  les 
tombeaux  des  fidèles  et  les  graffiti  marqués  sur  les 
parois  des  catacombes  au  voisinage  des  corps  saint-.. 
En  voici  quelques  spécimens,  qui  s'adressent  à  des 
martyrs  renommés  ou  aux  <  saints  martyrs  »  en  géné- 
ral : 

Saucte  Laurenti,  suscepta  abeto  anim[am].  Mommsen,    I 
Inscript,  regn.  NeapoliU,  n.  5736. 

Salba  me  domne  Crescentione.  Marucchi,  Guida  delcimi- 
tero  di  Priscilla,  1903,  p.  56. 

Martyres  sancti  in  mente  havite  Maria.  Corp.  inscr.  Int., 
1.  v.  n.  1636. 

Cyriace...  ad  quietem  pacis  translata  cuique  pro  vitae    ' 
testimonium  sancti  martyres  apudDeum  et  Christum  ernnt 
advocati.  De  Rossi,  Bull,  di  archeol.  erist.,  1S64,  p.  34. 

Santé  Suste  in  mente  habeas  in  horationes  Aureliu 
Repentinu.  De  Rossi,  Roma  sotterranea,  t.  n,  p.  17. 

Ippolite  in  mente  Petru  peccatore.  De  Rossi,  Bull,  di 
archeol.  crist.,  1883,  p.  104,  L07. 

Refrigeri  Ianuarius,  Agatopus.  Felicissimus  martyres. 
Jbid.,  1863,  p.  3. 

Refrigeri  tibi  domnus  Ipolitus.  Reinesius,  Syntagma  inscr. 
antiq.,  cl.  xx,  n.  326. 

Sancti  Petr[e],  Marcelline,  suscipite  vestrum  alumnum. 
Davanzati,  Notizïe  délia  basilica  di  Santa  Prassede,  Rome, 
1725,  p.  211. 

En  additionnant  les  titres  et  prérogatives  donnés 
aux  martyrs  dans  ces  inscriptions  —  synthèse  légitime 
puisque  ce  sont  là  des  idées  courantes  —  on  voit  que 
les  saints  sont,  pour  les  fidèles,  des  =  seigneurs  »,  «  nom 
qui  avait  une  dignité  si  haute  »  (Delehaye),  des  maîtres 
qui  tiennent  école  de  vie  chrétienne  :  voilà  pour  les 
vivants.  Pour  les  défunts,  ensevelis  sous  ces  dalles, 
Dieu  et  le  Christ  sont  évidemment  les  seuls  maîtres  de 
la  destinée  humaine;  mais  les  martyrs  »  reçoivent  les 
âmes  »  des  chrétiens  ■  selon  le  témoignage  de  leur  vie  » 
et  même  celles  de  ceux  qui  s'appellent  pécheurs  ;  ils 
s'en  souviennent  dans  leurs  prières  célestes,  qu'on  sol- 
licite sur  le  tombeau  comme  à  la  synaxe,  selon  la  vieille 
formule  liturgique  :  In  mente  habele;  par  ces  prières,  ils 
se  font  «  les  avocats  i  des  fidèles  —  c'est  le  mot  de 
saint  Augustin,  .Serm.,ccLxxxvi,  n.5,  P.  L..t.  xxxvm, 
col.  1209;  ils  leur  procurent  le  «  rafraîchissement  » 
dont  parlait  Tertullien,  et  finalement  le  salut.  Salua 
me!  n'est  qu'un  cri  sans  nuance  arraché  à  l'angoisse. 
«  Malheureusement  ces  textes  épigraphiques  se  refusent 
à  un  classement  chronologique,  dont  la  majeure  partie 
appartient  visiblement  à  une  époque  où  l'invocation 
des  martyrs  est,  de  l'aveu  de  tous,  universellement 
pratiqué.  »  Delehaye,  op.  cit.,  p.  129. 

Mais,  pour  l'âge  des  persécutions,  nous  avons  mieux  : 
les  Acta  martyrum  les  plus  authentiques,  qui  nous 
montrent  à  la  fois  que  les  fidèles  ont  confiance  en  la 
prière  des  martyrs,  au  moment  de  leur  mort,  et  que  les 
martyrs  sont  dans  la  même  conviction.  A  Alexandrie, 
l'otamienne  promet  au  soldai  Basilide  d'intercéder  en 
sa  faveur  quand  elle  sera  près  de  Dieu,  Eusèbe,  Hisl. 
eccl.,  1.  VI,  c.  v.  En  Afrique,  les  martyrs  Montan  et 
Lucius  écoutent  les  fidèles  se  recommander  a  eux. 
Passin  SS.  Montant  et  Lucii.n.  13.  A  Tyr,  sainte  Théo- 
dosie  supplie  les  confesseurs  mis  en  jugement  de  se 


souvenir  d'elle  quand  ils  auront  reçu  leur  récompense. 
Eusèbe,  De  martyr.  Palest.,  vu,  1.  A  Tarragone  la 
communauté  chrétienne  environnait  dans  sa  prison 
l'évêque  saint  Fructueux,  ut  illos  in  mente  haberet;  à 
l'heure  du  supplice,  un  chrétien  s'approcha,  ■  et  lui 
prenant  la  main,  lui  demanda  de  se  souvenir  de  lui. 
A  quoi  saint  Fructueux  répondit  à  voix  haute,  chacun 
pouvant  l'entendre  :  Je  dois  avoir  en  intention  toute 
l'Église  catholique  répandue  de  l'Orient  jusqu'à  l'Occi- 
dent ».  Acta  Fructuosi,  c.  i,  vu;  Passio  S.  Fructuosi, 
n.  3.  Cf.  Acta  Julii,  c.  v.  dans  Bibl.  hagiogr.  lai., 
n.  4555.  Ces  textes  ont  été  réunis  par  H.  Delehaye,  Les 
origines...,  p.  132. 

.">  Honneurs  et  titres  donnés  aux  martyrs  défunts.  — 
Le  plus  significatif  de  ces  honneurs  était  de  garder 
pour  la  postérité  le  souvenir  de  leur  confession,  en  rédi- 
geant leurs  Acta.  Les  plus  authentiques  de  ces  actes, 
ceux  dont  les  éléments  ont  été  pris  au  greffe  du  tribu- 
nal, n'étaient  pas  destinés  à  ce  que  nous  appelons 
l'édification,  c'est-à-dire  à  fournir  des  exemples  précis 
de  morale  chrétienne;  et,  si  quelques-uns  des  plus 
complets  ont  été  tournés  à  une  intention  doctrinale, 
comme  la  Passio  Perpétua?,  c'est  assurément  une  préoc- 
cupation bien  secondaire  pour  la  plupart  des  autres. 
Voir  l'art.  Acta  MARTYRUM,  t.  i,  col.  320  sq. 

Dans  ces  Acta  lus  dans  les  synaxes,  on  accumule 
autour  des  noms  des  martyrs  les  épithètes  d'honneur 
et  de  bénédiction  :  beatus,  beatissimus,  benediclus,  for- 
tissimus.  H.  TJelehaye,  op.  cit.,  p.  5.  «  Le  respect  domine 
tous  les  autres  sentiments.  Le  nom  de  seigneur,  domi- 
nus,  qui  avait  une  signification  si  haute,  est  resté,  dans 
plusieurs  langues,  le  titre  officiel  réservé  aux  martyrs  et 
aux  saints  :  Per  eos  dominos  meos  qui  coronati  fuerint. 
Cyprien.  Epis!.,  xxi,  éd.  Hartel,  p.  530;  cf.  Epist., 
xxn,  p.  533.  Tertullien.  lui.  a  trouvé  une  expression 
heureuse  :  martyres  designati,  faisant  allusion  à  la  plus 
haute  magistrature  du  peuple  romain.  »  Loc.  cit.,  p.  17. 
Les  prêtres  et  les  diacres  étaient  au  service  des  confes- 
seurs prisonniers,  pour  •  faire  l'oblation  dans  leurs 
prisons  ».  Cyprien,  Epist.,  v.  Hartel.  p.  479.  pour 
veiller  à  l'ensevelissement  des  martyrs  et  assurer  leur 
anniversaire...  Cf.  H.  Delehaye.  Sanctus,  dans  Anal, 
bolland.,  t.  xxvin,  p.  179. 

6°  Xoms  de  saints  portés  par  les  fidèles.  —  Entre  bien 
d'autres  manifestations  de  piété  destinées  à  dispa- 
raître avec  les  persécutions,  il  faut  signaler  une  cou- 
tume qui  devait  se  développer  aux  siècles  suivants,  se 
perpétuer  au  Moyen  Age  et  devenir  de  nos  jours  une 
loi  de  l'Église  :  celle  de  donner  aux  chrétiens,  au 
moment  de  leur  baptême  —  plus  tard,  à  l'occasion  de 
leur  entrée  dans  la  vie  religieuse  —  le  nom  d'un  ou  de 
plusieurs  saints  :  acte  de  dévotion  inspiré  par  la  pré- 
dilection pour  ce  saint,  par  le  désir  d'assurer  sa  pro- 
tection au  baptisé  et  de  proposer  à  son  imitation  les 
exemples  de  sa  vie.  Le  fait  et  l'intention  ne  sont  pas 
toujours  faciles  à  discerner  dans  un  cas  particulier, 
mais,  «  si  un  nom  revient  fréquemment  dans  les  ins- 
criptions d'un  pays,  dit  le  P.  Delehaye,  c'est  une  preuve 
de  la  popularité  du  martyr  qui  l'a  porté  le  premier  ». 

Le  plus  ancien  texte  à  examiner,  celui  de  Denys 
d'Alexandrie,  (t  265),  dans  Eusèbe,  Hisl.  eccl.,  1.  VII, 
c.  xxv.  n.  14,  constate,  à  son  époque  et  à  Alexandrie, 
l'imposition  fréquente  parmi  les  chrétiens  des  noms  de 
Pierre  et  de  Paul.  Le  nom  de  Jean  avait  été  très  ré- 
pandu, ce  qui  tenait  à  l'admiration  qu'inspirait  cet 
apôtre,  et  au  désir  de  s'attirer  l'amour  du  Seigneur 
comme  Jean  en  avait  été  favorisé;  mais  le  nom  était 
moins  fréquent  désormais.  Vers  le  iv  siècle,  il  connut 
un  retour  de  faveur.  Les  martyrs  égyptiens  de  Pales- 
tine avaient  adopté  les  noms  d'Élie,  de  Jérémie. 
d'Isaïe.  de  Samuel,  de  Daniel,  pour  mieux  se  défendre 
des  noms  de  divinités  païennes,  comme  ce  nom  de  Aïo- 
vûmoç,   qui  fut,   au   me   siècle,  celui  d'un   évêque   de 
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Corinthe,  d'un  évêque  de  Rome  et  d'un  évêque 
d'Alexandrie. 

A  Antioche  de  même,  au  ive  siècle,  Jean  Chrysostome 
constate  qu'on  donnait  les  noms  aux  enfants  «  tout 
simplement  et  au  hasard  ».  Pour  lui,  qui  prêchait 
d'exemple,  il  conseille  de  préférer  même  aux  noms  des 
aïeux  d'une  famille,  ceux  des  hommes  illustres  par 
leurs  vertus  et  comptant  au  nombre  des  amis  de  Dieu. 
Jean  Chrysostome,  Homil.  in  Genesim,  xxi,  3,  P.  G., 
t.  lui,  col.  179.  Théodoret  demande  qu'on  leur  donne 
des  noms  de  martyrs  qui  seTont  désormais  «  leurs  pro- 
tecteurs »  particuliers.  Grsecar.  affection,  curalio,  1.  VIII, 
c.  lxvii.  Le  nom  de  Marie  paraît  s'être  répandu  sur- 
tout aux  vie  et  vne  siècles,  consécration  populaire  d'un 
culte  liturgique  alors  en  plein  épanouissement. 

7°  Quelques  remarques  s'imposent  au  sujet  de  ce  culte 
primitif. 

1.  Au  sujet  de  son  universalité,  «  parmi  les  sectes 
hérétiques,  plusieurs  prétendent  avoir  aussi  leurs 
martyrs  »  et  les  montanistes  «  se  réfugient  près  de  leurs 
martyrs  »  dans  la  persécution.  Anonyme  antimonta- 
niste,  dans  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  V,  c.  xvi,  21.  Au  con- 
traire, toutes  les  Églises  orthodoxes  ne  semblent  pas 
y  avoir  mis  la  même  ferveur,  moins  encore  tous  les 
individus.  On  aura  de  la  difficulté  à  trouver  trace  de  ce 
culte  dans  les  Églises  judéo-chrétiennes  de  Syrie  et  de 
Palestine.  L'Église  de  Rome  pareillement  ne  conser- 
vait dans  sa  Depositio  martyrum  que  la  liste  des  héros 
du  me  siècle  et  l'on  ne  saurait  y  découvrir  aucune 
trace  d'un  culte  rendu  par  les  papes  à  des  martyrs 
aussi  authentiques  que  le  philosophe  Justin  et  le  séna- 
teur Apollonius.  Sans  doute  peut-on  remarquer  que  la 
Depositio  episcoporum  qui  lui  fait  pendant  est  incom- 
plète aussi  pour  le  me  siècle  et  ne  mentionne  aucun 
pape  des  deux  premiers  siècles.  On  peut  donc  croire 
que  le  désordre  du  document  explique  seul  ce  silence  et 
espérer  que  des  inscriptions  révéleront  quelques 
marques  de  ce  culte,  mais  d'un  culte  privé  et  familial. 

2.  Dans  les  Églises  les  plus  ferventes  pour  le  culte 
de  leurs  martyrs,  comme  celles  d'Asie  Mineure  et 
d'Afrique,  la  qualité  de  martyr  ne  suffit  jamais  à 
donner  droit  au  culte  officiel;  il  fallait  y  pouvoir 
joindre  la  mort  pour  la  foi,  donc  l'orthodoxie,  la 
patience  dans  les  tourments  et  une  certaine  dignité  de 
la  vie.  «  Des  douze  chrétiens  de  Smyrne,  dont  le  mar- 
tyre en  155  ne  fait  aucun  doute,  Polycarpe  seul  parait 
avoir  été  l'objet  d'une  commémoraison  spéciale.  » 
H.  Delehaye.  Le  témoignage  des  martyrologes,  dans 
Analecla  boll.,  1907,  p.  88.  L'Église  catholique  ne  recon- 
naissait pas  les  martyrs  de  l'hérésie.  Asclépios,  un 
évêque  dissident,  qui,  volontairement,  partagea  le 
bûcher  du  martyr  Pierre  Abselamos  à  Césarée,  ne 
fut  évidemment  pas  inscrit  aux  fastes  ecclésias- 
tiques. Eusèbe,  De  martyribus  Paleslinse,  c.  x.  Chez 
les  montanistes  également,  la  persécution  fait  des 
victimes,  mais  les  catholiques  ne  les  reconnaissent  pas. 
//.  /..,  !.  V,  c.  xvi,  n.  22.  Les  fauteurs  ou  adeptes  d'un 
schisme  ne  peuvent  pas  davantage  prétendre  aux  hon- 
neurs du  culte  :  Martyr  esse  non  potesl  qui  in  Ecclesia 
non  est,  dit  saint  Cyprien,  De  unitate  Ecclesise,  xiv; 
ct.Epist..  xxxvi.  Plus  tard,  saint  Augustin  mettra  en 
faveur,  au  sujel  des  donatistes,  cet  adage  :  Marlyrium 
jacil  non  pana,  sed  causa;  cf.  De  sermone  Domini  in 
monte,  I.  I.  c.  v,  /'.  /..,  t.  xxxiv,  col.  12  in.  Le  concile  il< 
Laodicée,  mis  Mn.  dira  pareillement  :  «  Il  ne  faut  pas 
que  toul  chrétien  indistinctement  désigne  les  martyrs 
du  Christ  et  s'en  aille  vénérer  les  pseudo-martyrs,  ceux 
des  hérétiques.  Cari.  34  :  cf.  can.  9.  Ainsi  le  jugement 
de  la  cause  du  martyre  était  réservé  à  l'autorité  e<  i  lé 
siastique. 

3.  De  même,  fallait-il  examiner  les  circonstances  de 
la  mort.  I.a  question  <le  savoir  s'il  .lui  permis  a  un 
chrétien  de  se  livrer  au  persécuteur  a  été  diversement 
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résolue  suivant  les  cas.  Plusieurs,  et  non  des  moindres, 
ont  blâmé  cette  ardeur  indiscrète,  mais  de  grands 
personnages  se  sont  trouvés  aussi  pour  l'excuser  et 
admirer  la  générosité  qui  l'inspirait.  Eusèbe.  Hist. 
eccl.,  1.  VII,  c.  xn  ;  De  martyr.  Palestine,  m,  2. 
D'autre  part  le  concile  d'Elvire  (300)  porte  ce  décret  : 
«  Si  quelqu'un  brise  les  idoles  et  se  fait  tuer  sur  place, 
comme  le  fait  n'est  pas  mentionné  dans  l'Évangile  ni 
rapporté  comme  accompli  du  temps  des  apôtres,  nous 
avons  pensé  qu'il  ne  devait  pas  être  reçu  au  rang  des 
martyrs.  »  Can.  60.  On  peut  citer  d'autres  exemples 
pour  l'une  et  pour  l'autre  discipline. 

«  On  voit,  conclut  le  P.  Delehaye,  que  le  contrôle 
exercé  par  l'Église  sur  l'admission  des  martyrs  au 
privilège  du  culte  public  était  presque  partout  com- 
mandé par  la  nature  des  choses  et  que  l'équivalent  de 
la  vindicatio,  dont  la  pratique  régulière  se  constate  en 
Afrique,  devait  fatalement  s'observer  partout.  L'on  ne 
conçoit  pas  d'ailleurs  une  commémoraison  annuelle  et 
d'un  caractère  solennel  sans  l'assentiment  de  l'auto- 
rité. Mais  dans  la  bienheureuse  antiquité,  ces  choses  se 
passaient  fort  simplement,  et  l'on  n'a  pas  besoin  de  se 
figurer  dans  chaque  Église  un  tribunal  ecclésiastique 
réglant  les  affaires  du  culte  et  discutant  l'inscription 
des  martyrs  sur  les  diptyques.  »  II.  Delehaye,  Le 
témoignage  des  martyrologes,  loc.  cit.,  p.  91.  Cependant 
..  l'évèque  et  son  clergé  veillaient  à  ce  que  tout  s'accom- 
plît avec  régularité,  car  il  s'agissait  de  ne  pas  laisser  les 
intrus  pénétrer  dans  le  catalogue  officiel  et  authen- 
tique. Pour  cela,  il  avait  suffi  de  recueillir  le  témoi- 
gnage des  assistants  qui  connaissaient  le  martyr  et, 
après  l'avoir  vu  vivre,  l'avaient  vu  mourir.  Dès  lors 
aucune  hésitation  n'était  possible,  aucun  délai  n'était 
nécessaire;  et,  du  consentement  de  l'évèque,  le  culte 
liturgique  s'établissait  autour  du  tombeau.  Le  culte 
remontait,  peut-on  dire,  au  jour  même  du  supplice 
suivi  de  la  déposition.  »  H.  Leclercq,  Dictionn.  archéol. 
chrét.  et  liturgie,  art.  Martyr,  t.  x,  col.  2441. 

d)  Pour  ceux  qui  étaient  morts  en  prison,  après 
l'interrogatoire,  avant  ou  après  la  torture,  et  qui  méri- 
taient le  titre  de  «  confesseurs  »,  au  sens  primitif  du 
mot,  les  précautions  ont  été  minimes  aux  premiers 
siècles.  Saint  Cyprien  recommande  «  de  noter  aussi 
leur  (/i'es  natalis,  pour  en  faire  l'anniversaire  avec  ceux 
des  vrais  martyrs  ».  Episl.,  xn,  2,  éd.  Hartel,  p.  503. 
Pourtant,  à  cette  même  époque,  au  milieu  du  nie  siècle, 
une  inscription  du  cimetière  de  Prétextât  rapproche 
les  martyrs  et  les  confesseurs,  avec  une  distinction 
pour  ces  derniers  :  Mart.  Januari,  Fcl\icissimi, 
Agapiti],  et  col].  Quirini,  Majo[ris].  Nuovo  bull.  di 
arch.  crisl.,  1909,  p.  45,  pi.  i  et  il.  Le  mot  conjessor  a 
perdu  sa  signification  primitive,  pour  en  prendre  une 
intermédiaire,  dans  cette  inscription  de  la  crypte  de 
l'église  Saint-Ambroise  de  Milan  :  Et  a  domino  coronati 
sunl  beali  confessores,  comités  murli/roriim,  Aurelius, 
Diogenes  confessor,  et  Valeria  felicissima  bibi  in  Deo 
fet  erunt.  Corp.  inscr.  far.,  t.  v,  n.  6186.  Cl.  H.  Delehaye, 
Sanctus,  c.  Martyr  cl  confesseur,  p.  74  sq. 

///.  LA  DOCTRINE  DES  //''  ET  ni'  SIÈCLES.  —  L'ensei- 
gnement des  premiers  auteurs  chrétiens  n'est  pas  aussi 
profond  qu'on  l'attendrait  d'une  pratique  aussi  fer- 
sente;  c'est  là  qu'on  constate  le  rôle  imparfaitement 
..m  ervateur  de  la  tradition  ecclésiastique  :  elle  atten- 
dra les  siècles  suivants  pour  échiner  les  usages  pâl- 
ies principes  gardés  dans  l'Écriture.  Pour  le  moment, 
le  culte  des  martyrs  est  une  coutume  chère,  mais  inex- 
pliquée. C'est  une  tradition  apostolique  dont  on  garde 
l.i  po  ession  tranquille  (Hermas),  que  l'on  mentionne 
parfois  aux  païens,  niais  pour  en  écarter  tout  soupçon 

.le  polythéisme  (Justin,  Irénée),  que  l'on  rappelle  aux 
fidèles,  mais  pour  en  montrer  le  bien  fondé  en  droit 
chrétien  (Tertullien),  pour  en  signaler  les  avantages 
(Irénée,  Hippolyte,  Origène,  etc...),  pour  en  régler  la 
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pratique  (Cyprien),  pour  en  tirer  quelques  considéra- 
tions morales  (Clément,  Ignace,  etc.). 

1"  Pères  apostoliques.  —  C'est  une  leçon  morale  que 
saint  Clément  de  Rome  tire  de  la  vie  et  de  la  mort  des 
apôtres  Pierre  et  Paul  et  des  autres  victimes  de  la 
persécution  de  Néron.  /  Cor.,  v-vi.  C'est  un  exemple 
de  courage  que  saint  Ignace  d'Antioche  recueille  pour 
lui-même  dans  la  mort  de  ■  Paul,  son  symmyste,  qui 
a  été  sanctifié,  martyrisé  et  béatifié  dignement  ». 
Ephes..  xii,  2.  Pourtant  l'auréole  du  martyr  brille  déjà 
d'un  éclat  tout  spirituel,  sans  qu'il  soit  besoin  de 
reliques  ou  d'actes  louangeurs  :  «  Alors  je  serai  un 
véritable  disciple  du  Christ,  écrit  encore  saint  I 
lorsque  le  monde  ne  verra  plus  même  mon  corps.  » 
Rom.,  iv,  2.  L'évcque  n'escompte  point  un  culte  litur- 
gique, mais  tout  de  même  une  place  d'honneur  dans  le 
souvenir  des  chrétiens.  Quand  les  confesseurs  meurtris 
reviennent  dans  les  assemblées,  on  leur  fait  un  rang 
honorifique  :  «  La  place  à  droite,  dit  Hcrmas,  est  pour 
ceux  qui  se  sont  déjà  rendus  agréables  à  Dieu  et  qui 
ont  soufiert  pour  son  nom.  «  Pastor,  Vis.,  III,  i,  9. 
Mais,  quand  ils  avaient  consommé  leur  martyre, 
étaient-ils  moins  dignes  d'honneur?  Ne  prenaient-ils 
pas  séance  avec  -  les  saints  anges  de  Dieu,  auxquels  le 
Seigneur  a  confié  toute  créature?  »  Ibid.,  iv,  1. 
N'étaient-ils  pas  associés  du  moins  «  aux  apôtres. 
évèques,  didascales  et  diacres,  vivants  ou  défunts,  qui 
ont  marché  dans  la  sainteté  de  Dieu'.'  »  Ibid.,  v,  1  ; 
cf.  Simil.,  V,  vi,  2-7.  Si  ces  derniers,  comme  il  semble, 
ont  droit  aux  honneurs  de  l'Église,  les  martyrs  assuré- 
ment n'en  sont  pas  frustrés.  Or.  il  faut  peut-être  faire 
remonter  bien  avant  le  pontificat  de  son  frère  Pie  11  10 
155)  la  rédaction  par  Hermas  de  ses  premières  visions. 

2°  Apologistes.  —  La  situation  des  apologistes  était 
différente  :  parlant  à  des  païens,  ils  insistaient  plutôt 
sur  le  monothéisme  des  chrétiens.  Cf.  Aristide  (vers  1  40), 
Apologia  ad  Adrianum,  n.  5;  Arnobe,  Ado.  nationes, 
1.  I,  c.  xliv-xlvi,  P.  L.,  t.  v,  col.  776. 

C'est  une  préoccupation  semblable,  mais  dirigée 
cette  fois  contre  les  déformations  gnostiques,  qui  dic- 
tait à  saint  Irénée  cette  consigne  au  chrétien  ortho- 
doxe :  «  Comme  il  a  reçu  gratuitement  de  Dieu,  il  donne 
aussi  gratuitement;  il  ne  fait  rien  par  des  invocations 
aux  anges,  ni  par  des  incantations,  ni  par  toute  autre 
vaine  curiosité:  mais,  en  tout  honneur  et  pureté,  sans 
rien  de  secret,  il  adresse  ses  prières  au  Dieu  qui  a  tout 
créé  et  il  invoque  le  nom  du  Seigneur  Jésus-Christ. 
Ainsi  il  fait  des  prodiges  (virtuics)  pour  l'utilité  des 
hommes,  mais  non  pour  leur  séduction,  parce  que  le 
nom  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  procure  des  bien- 
faits, et  guérit  vraiment  et  énergiquement  ceux  qui 
croient  en  lui.  »  Cont.  hier.,  1.  II,  c.  xxxn,  n.  4-5,  P.  G., 
t.  vu,  col.  830.  Ces  conseils  n'étaient  pas  de  trop,  à  une 
époque  où  la  prière  chrétienne  s'évadait  parfois  de  la 
simplicité  primitive  et  cherchait  sa  voie  dans  les  diva- 
galions  gnostiques.  C'est  évidemment  contre  ces  dévia- 
tions, condamnées  par  l'Église  ancienne  et  moderne, 
que  s'élève  ici  l'hérésiologue,  comme  le  montrent  bien 
les  scènes  de  magie,  d'occultisme  et  de  dévergondage 
qu'il  a  décrites  au  même  chapitre  :  Magica  operali, 
fraudulenter  nituntur  seducere  insensatos...,  pueros 
invesfes  adducentes  cl  oculos  deludentes,  et  phanlasmata 
oslendentes  statim  cessantia...,  non  Jesu  Domina  nostro, 
sed  Simoni  Mago  similes  ostendunlur.  Loc.  cit.,  n.  3. 
[I  devrait  être  évident  pour  tout  critique  que  les  abus 
en  question  n'ont  rien  de  commun  avec  la  prière 
catholique  aux  anges  et  aux  saints. 

l'r  cise  pour  la  doctrine  comme  pour  la  pratique, 
vient  se  placer  ici  l'ad  nirable  lettre  de  l'Église  de 
Smyrne  sur  le  martyre  de  saint  Polycarpe:  «  Le  Christ, 
nous  l'adorons  connue  rh.nl  le  Fils  de  Dieu;  quant  aux 
martyrs,  c'est  a  bon  droi1  (pie  nous  les  aimons,  comme 
disciples  et  imitateurs  du  Seigneur...  »  Martyr.  Polyc, 
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xvii,  3,  Funk,  Patres  apost.,  p.  320;  P.  G.,  t.  v,  col. 
1036. 

3"  Saint  Irénée.  —  On  peut  faire  état  aussi  —  quoique 
le  texte  latin  en  soit  controversé  —  du  mot  d' Irénée 
sur  Marie  :  Ut  virginis  Evœ  virgo  Maria  furet  advocata; 
ri  quemadmodum  adstrictam  est  morti  gênas  humaniim 
per  virginem  (Enaml,  salvnlur  per  virginem  ( Mariam), 
œqua  lance  disposila  oirginalis  inobedientia  per  virgi- 
nalem  obedientiam.  Cont.  hœr.,  1.  V,  c.  xix,  P.  G., 
t.  vu,  col.  1180.  La  pensée  si  juste  de  l'évêque,  qui  voit 
en  .Marie  la  cause  instrumentale  de  notre  salut,  passe 
de  loin  l'idée  de  la  simple  intercession  et  fonde  le  culte 
d'hyperdulie  :  il  la  tenait  de  saint  Justin,  Dialog., 
c.  100.  Mais  le  rôle  de  défenseur,  advocata,  reconnu  à  la 
sainte  Vierge,  était  de  soi  extensible  et  a  été  étendu  de 
fait  à  tous  les  saints,  par  saint  Grégoire  de  Nysse, 
In  Xf,  Martyres,  par  saint  Augustin,  Serm..  cclxxxvi, 
n.  5,  P.  /,.,  t.  xxxviii,  col.  1299,  et  par  les  docteurs  du 
Moyen  Age  Nul  doute  qu' Irénée  n'en  soit  le  coryphée, 
et  qu'il  ait  entendu  cette  adooeacie  au  sens  d'un  droit 
d'intercession  de  Marie  pour  la  première  femme. 

4°  Hippolyte.  —  Lui  aussi  (j  vers  235)  avait  lu  saint 
Justin  et  il  avait  réfléchi  sur  les  nouvelles  formes  du 
culte  des  martyrs;  aussi  était-il  sur  d'être  compris 
quand  il  interrompait  son  exposé  sur  Daniel  de  cette 
prière  aux  trois  enfants  dans  la  fournaise  :  «  Souvenez- 
vous  de  moi,  je  vous  en#  prie,  afin  que  j'aie  part  à 
votre  sort,  au  martyre!  »  In  Daniel.,  n,  30,  éd.  Bon- 
westch,  p.  90.  Double  progrès  de  la  doctrine  :  si  Marie 
a  été  l'avocate  d'Eve  par  son  obéissance  passée,  les 
trois  enfants  sont  des  intercesseurs  actuels  au  ciel  ; 
si  Marie  a  intercédé  sans  être  sollicitée,  les  martyrs 
de  Babylone  sont  priés  dans  un  discours  prononcé  à 
Rome.  Qui  s'étonnerait  de  découvrir  des  grajitti  de  la 
même  époque  et  du  même  sens  auprès  des  fresques  des 
catacombes?  Sans  doute,  il  faut  «  remarquer  qu'au 
point  de  vue  spéculatif,  il  convient  de  ne  pas  confondre, 
comme  on  le  fait  parfois,  les  notions  d'intercession  et 
d'invocation...  L'intercession  peut  être  un  acte  spon- 
tané..., pour  lequel  il  suffit  que  les  saints  s'intéressent 
à  nous  et  que  Dieu  écoute  leurs  prières.  Si  l'invocation 
ne  va  pas  sans  la  croyance  au  pouvoir  d'intercession, 
elle  s'appuie  également  sur  la  persuasion  que  nos 
suppliques  arrivent  à  la  connaissance  des  saints.  Dans 
les  faits,  la  nuance  perd  beaucoup  de  sa  valeur  :  dans 
le  culte  de  leurs  morts,  les  chrétiens  passaient  logique- 
ment de  la  croyance  à  la  pratique,  et  l'idée  des  bons 
offices  qu'ils  pouvaient  attendre  des  âmes  de  leurs 
proches  se  traduisait  par  des  recommandations  et  des 
prières  ».  H.  Delehaye,  Les  origines...,  p.  131.  Mais  les 
docteurs  ne  faisaient  pas  autrement,  comme  on  le  voit 
par  le  texte  d'Hippolyte  qui  vient  d'être  cité  :  il  y  a 
seulement,  dans  leurs  écrits,  «  une  certaine  hésitation 
apparente  à  passer  de  l'idée  d'intercession  à  celle  d'in- 
vocation, hésitation  qui  s'explique  par  la  recherche  de 
l'expression  scientifique  de  la  croyance  commune  . 
Ibid.,  p.  132.  Origène  et  Augustin  dinneront  de  curieux 
exemples  de  ce  travail  de  métaphysique  du  culte  des 
saints. 

5"  Tertullien.  — ■  Il  ne  se  préoccupe  guère  de  philoso- 
phie, mais  recherche  simplement  le  caractère  exact  des 
anniversaires  de  martyrs,  et  d'abord  leur  fondement  ju- 
ridique en  droit  chrétien.  «  C'est  une  discipline  qui, 
comme  beaucoup  d'autres,  n'a  pas  été  codifiée  dans 
l'Écriture  sainte,  mais  dans  la  tradition,  encore  que 
non  écrite  »;  mais  où  est  le  mal?  «  tradition  primitive  » 
des  apôtres,  •<  confirmée  par  l'usage  des  Églises  et 
observée  par  les  fidèles.  Sous  cette  tradition  il  y  a  une 
raison  :  vous  la  trouverez  vous-même,  ou  vous  l'appren- 
drez d'un  plus  savant;  mais  il  y  en  a  une  ».  De  corona, 
c.  m  et  iv,  P.  L.,  t.  il,  p.  99.  Autant  dire  que  l'usage 
d'honorer  les  saints  peut  se  développer  de  bien  des 
façons  nouvelles,  pourvu  qu'il  reste  en  conformité  avec 
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le  dogme  révélé  en  quoi  il  trouve  sa  raison  dernière. 
Cet  usage,  il  le  sépare  nettement  du  culte  païen  envers 
les  dieux  et  envers  les  défunts,  qu'il  unit  dans  la 
même  réprobation.  De  spectaculis,  c.  xm,  P.  I...  t.  i, 
col.  720-721.  Les  anniversaires  des  martyrs  ont  donc 
un  caractère  bien  différent  de  l'idolâtrie;  si  cm  y  prie 
les  saints,  ce  n'est  pas  d'eux,  mais  de  Dieu  seul,  que 
l'on  espère  obtenir  le  secours.  Apolog.,  c.  xxx.  Si  le 
peuple  chrétien  s'était  parfois  égaré  sur  ce  point,  ce 
n'était  pas  la  faute  de  ses  docteurs.  Cf.  Clément 
d'Alexandrie,  Stromat.,  1.  VII,  c.  î  sq.;  P.  G.,  t.  ix, 
col.  404  sq.;  Origène,  Conlra  Celsum,  I.  VIII  26; 
P.  G.,  t.  xi.  col.  1540;  Adamantius,  Dialogus,  1.  III, 
c.  ix;  /'.  G.,  t.  xi.  col.  1800;  Acla  Ignaiii,  a.  8,  etc.. 
L'essentiel  est  dit  :  les  saints  ne  sont  pas  des  dieux,  ni 
même  îles  lares  familiaux:  mais  ce  sont  des  interces- 
seurs. 

6°  Saint  Cyprien.  —  Quant  à  saint  Cyprien,  non 
content  de  recevoir  de  la  tradition  ecclésiastique 
l'usage  déjà  ancien  et  perpétuel  des  anniversaires  des 
martyrs  locaux,  Episi.,  xxxix,  3,  éd.  Hartcl,  p.  583s 
non  content  d'en  recommander  le  maintien  dans 
les  circonstances  les  plus  périlleuses,  Episl.,  xn,  2, 
p.  503,  il  explique  le  sens  profond  de  ces  anniversaires 
et  leur  portée  doctrinale  à  l'aide  de  tous  les  témoi- 
gnages dont  il  dispose.  Dans  sa  première  lettre  aux 
confesseurs  prisonniers,  il  n'avait  eu  recours  qu'aux 
teslimonia  scriplurarum  sur  la  mort  glorieuse  dis 
saints.  Episl.,  vi,  p.  480  sq.  Mais  ces  textes  sacrés  ne 
disaient  pas  assez  explicitement,  à  son  gré,  le  rôle 
éminent  des  martyrs  dans  l'Église  chrétienne,  ni  le 
secours  que  les  fidèles  pouvaient  en  espérer  dans  la 
persécution.  Cyprien,  qui  devait,  à  la  fin  de  sa  vie, 
résumer  la  vertu  et  l'espérance  du  chrétien  dans  la 
patience  (cf.  De  bono  patientiae)  et  dans  l'attente  du 
céleste  rendez-vous  (cf.  De  morlalitale),  était  bien  pré- 
paré à  approfondir  la  doctrine  traditionnelle  du  culte  des 
saints.  Au  cours  de  sa  correspondance,  il  l'explicite  en 
cinq  points  :  a)  les  confesseurs,  dans  leurs  tourments, 
obtiennent  le  secours  de  Dieu;  b)  ils  sont  un  exemple 
pour  les  fidèles  ;  c  )  leurs  prières  ne  sont  pas  interrom- 
pues par  la  mort,  bien  au  contraire;  ci)  car,  au  ciel,  les 
saints  s'intéressent  au  salut  de  leurs  frères;  e)  enfin, 
ils  sont  exaucés  par  le  Dieu  qu'ils  voient.  Ces 
affirmations  se  présentent  successivement  dans  ses 
lettres,  dans  l'ordre  même  qu'il  aurait  donné  à  une 
analyse  théologique  des  enseignements  de  l'Évangile, 
mais  sans  raisonnement  laborieux,  comme  l'expression 
de  la  pensée  commune.  Voici  ces  textes  précieux. 

a)  four  les  martyrs  non  encore  couronnés,  leur 
prière  est  exaucée  dès  avant  leur  mort  :  Vis  illa  de 
his  subaeti  mundi  parlibus  ad  superna  transmissa, 
impelral  de  Dei  bonilale  quod  postulat.  Quid  enim  petilis 
de  indulgenlia  Dei  quod  non  impelrure  mereamini? 
Episl.,  xxxvn,  1,  p.  578.  De  ce  passage  de  la  cor- 
respondance, on  peut  rapprocher  l'exhortation  aux 
vierges  par  quoi  il  termine  son  traité  contemporain, 
De  habita  virginum  :  «  Par  des  encouragements  mu- 
tuels, excitez-vous  |à  la  vie  chrétienne],  par  les  exploits 
de  courage  que  vous  lisez,  provoquez-vous  à  la  gloire 
[du  martyre  et  du  ciel].  Oui,  supportez  couragi  ase 
ment,  persévérez  spirituellement,  arrivez  au  but  heu- 
reusement! Seulement,  souvenez-vous  alors  de  nous, 
quand  en  vous  la  virginité  en  viendra  a  recevoir  sa 
récompense,  cum  incipiet  in  vobis  virginitas  honorari.  » 
Ainsi  l'évèque  propose  aux  vierges  »  l'honneur  »  promis 
à  la  virginité,  honneur  qui  est  d'abord  le  glorieux  mar- 
tyre, mais  qui  n'exclut  point  l'honneur  suprême  de 
«  l'heureuse  arrivée  »  au  ciel,  autour  de  l'Agneau  im- 
molé. 

b)  D'ailleurs  les  martyrs  ont  une  autre  influence 
posthume  :  l'encouragement  de  leurs  exemples.  La  vail- 
lance des  martyrs  dans  Unis  supplices  est  un  soutien 


pour  la  foi,  un  appel  au  martyre  :  ...  Nutanlem  multo- 
rum  fidem  marlgrii  vestri  veritale  solidastis;  martyria 
vestra  exempta  fecislis.  Epist..  xxxvn,  1.  p.  578.  A 
exalter  ainsi  l'exemple  des  martyrs,  l'évèque  ne  ris- 
quait rien;  mais  il  s'aperçut  bientôt  qu'il  n'était  pas 
sans  inconvénient  pour  la  discipline  ecclésiastique  de 
vanter  »  la  toute-puissance  d'inipétration  des  confes- 
seurs sur  l'indulgence  de  Dieu  .  Plusieurs  d'entre  eux 
d'exiger  pour  les  lapsi  le  pardon  de 
l'Église.  Il  maintient  pourtant  que  leurs  prières  nous 
obtiennent  de  Dieu  la  persévérance. 

i  I  Ces  prières  continuent  au  ciel  :  s'adressant  à  son 
ome,  le  pape  Corneille, et  prévoyant  le  cas 
où  l'un  d'eux  précédera  l'autre  au  ciel,  il  écrit  :  Si  quis 
istinc  nostrum  prior  divinœ  largitatis  celeritate  prseces- 
serit,  perseveret  apud  Deum  nostra  dilectio;  pro  fratribus 
cl  sororibus  nostris  apud  misericordiam  i'idris  non 
cessei  oralio.  Episl.,  lx,  5,  p.  695.  Voilà  un  témoi- 
gnage capital,  où  les  théologiens  catholiques  se  heur- 
tent malheureusement  à  une  interprétation  protestante 
qui  tend  à  minimiser  la  portée  du  texte.  Or.  dans  cette 
lettre,  Cyprien  parle  d'abord  à  Corneille  de  leurs  com- 
munes prières  durant  leur  vie  :  où  qu'ils  se  trouvent 
l'un  et  l'autre  jetés  par  la  persécution,  utrobique, leur 
charité  et  leur  prière  doivent  se  maintenir  indéfec- 
tibles. Et,  si  l'un  d'entre  eux  vienl  a  mourir  le  premier, 
évidemment  le  survivant  ne  cessera  pas  de  prier  pour 
ses  lidèles;  mais,  écrit  saint  Cyprien.  le  défunt  aussi 
continuera  d'intercéder  pour  les  liclèles  des  deux 
Églises,  et  de  la  sorte  «  notre  amitié  persévérera  » 
au  delà  de  la  mort;  elle  sera  seulement  transportée  au 
ciel,  «  devant  le  Seigneur  ».  Cette  explication  est  obvie 
et  il  est  surprenant-  que  des  auteurs  anglicans  aient 
cherché  par  une  subtile  exégèse  à  en  contester  l'exac- 
titude. 

d)  Nos  amis  du  ciel,  pense  encore  Cyprien,  se  préoc- 
cupent toujours  de  nous;  la  chose  est  certaine,  non 
seulement  pour  les  martyrs,  mais  pour  les  fidèles  qui 
sont  morts  dans  le  Seigneur;  cette  pensée  consolante 
est  la  foi  commune  «  à  tous  ceux  qui  vivent  dans 
l'Église  ».  De  morlalitale,  c.  vi,  p.  300.  «  Là-haut,  c'est 
la  multitude  de  nos  amis  qui  nous  attend;  de  nos 
parents,  de  nos  frères,  de  nos  fils;  la  foule  nombreuse 
et  dense  nous  désire,  jam  de  sua  incolumitate  secura,  et 
adhuc  de  nostra  sainte  sollicita.  »  Loc.  cit.  L'affirmation 
est  aussi  claire  que  possible  de  la  sollicitude  des  saints 
pour  les  fidèles  de  la  terre.  Mais  qu'on  ne  pense  pas  que 
cette  sollicitude  soit  inquiète  et  désarmée;  qu'on  ne 
croie  pas  que  l'attente  des  fidèles  soit  purement  admi- 
rative  :  «  Notre  rendez-vous  ad  horum  conspectum  et 
complexum  est  notre  commune  joie,  à  eux  comme  à 
nousl...  Le  paradis,  c'est  notre  patrie,  nous  le  pensons 
bien;  déjà  sur  la  terre,  par  le  saint  baptême,  «  nous 
avons  commencé  à  avoir  pour  parents  les  patriarches!» 
Loc.  cil.  Si  «  nous  avons  un  avide  désir  de  1  es  rejoindre  •, 
pouvons-nous  croire  que  ces  célestes  parents  le 
désirent  moins  que  nous'.'  De  là  le  culte  île  saint  Cyprien 
pour  les  apôtres  et  les  martyrs,  qui  s'exprime  dans  les 
termes  enthousiastes  qu'empruntera  l'auteur  du  Te 
Deum  :  lllic  aposiolorum  gloriosus  chorus,  illic  prophe- 
turum  exullantium  numerus.  illic  martyrum  innumera- 
bitis  populusl...  Triumphanles  illic  virâmes...:  rému- 
nérait miséricordes,  gui...  ad  cmlestes  llicsauros  terrena 
palrimonia  transtulerunt,  Loc.  al.  On  remarquera  la 
place  donnée  par  saint  Cyprien  aux  vierges  et  aux 
bienfaiteurs  des  Églises  :  son  énumération  jalonne  à 
l'avance  les  étapes  du  culte  des  saints  et  marque  les 
titres  des  vierges  chrétiennes  et  des  grands  pontifes  à 
partager  un  jour  la  gloire  des  apôtres. 

e  I  I  luant  aux  martyrs,  leurs  titres  sont  désormais  bien 
établis  :  dès  leur  dernier  soupir,  ■  le  ciel  est  ouvert 
devant  eux...  Suit  l'immortalité  et  la  vie  éternelle  est 
toute   prèle    ».    Ne   craignez    pas    que   ces   immortels 
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rentrent  dans  le  sommeil  et  l'indifférence  :  »  Ils  ferment 
leurs  yeux  un  moment,  mais  pour  les  rouvrir  aussitôt 
et  voir  Dieu  et  le  Christ.  »  Ad  Forlunalum,  de  exhorta- 
tione  martyrii,  n.  13,  p.  347.  Sur  cette  dernière  apo- 
théose des  saints,  écrite  quelques  mois  avant  sa  mort, 
Cyprien  clôt  son  enseignement  ou  plutôt  conclut  son 
plaidoyer  pour  un  culte  qu'il  a  trouvé  bien  vivant  et 
qu'il  laisse  tout  illuminé  de  son  humanisme  et  de  la 
doctrine  mystique  de  l'Évangile. 

T>  Origène.  —  On  a  dit  de  lui  qu'il  est  le  premier  à 
attester  clairement  l'intercession  des  saints  :  le  fait  est 
que  son  témoignage,  antérieur  d'une  vingtaine  d'an- 
nées à  celui  de  saint  Cyprien,  est  plus  profond  et  plus 
obvie,  plus  général  et  plus  complet.  C'est  qu'Origène, 
au  lieu  de  partir  de  la  simple  considération  de  la  mort 
chrétienne  et  de  s'en  tenir,  comme  le  fait  Cyprien,  aux 
textes  exprès  de  l'Évangile,  remet  le  culte  des  martyrs 
à  sa  place  secondaire,  mais  d'autant  plus  harmonieuse, 
dans  la  grande  doctrine  de  la  communion  des  saints, 
qu'il  documente  à  son  habitude  à  l'aide  de  l'Écriture 
tout  entière.  Cf.  In  Levitic,  hom.  iv,  n.  4;  hom.  vu,  2; 
In  Numer.,  hum.  xxvn.  7;  In  Cantic,  n,  1;  m,  7,  etc... 
Il  avait  «  appris  d'un  ancien  maître  que  l'Église  des 
saints  s'emploie  à  soutenir  celle  de  la  terre  »,  In  Jesu 
Naue,  hom.  xvi,  5,  P.  G.,  t.  xn,  col.  909  et  «  qu'elle 
dévore  la  cohue  des  mauvais  esprits  comme  le  bœuf 
tond  les  herbes  de  la  prairie  ».  Aussi  expliquait-il  de 
nos  relations  avec  les  anges  et  les  saints  les  textes  de 
saint  Paul  sur  le  corps  mystique  de  l'Église.  «  Pressés 
par  leur  charité,  ceux-là  se  font  nos  médecins  et  nos 
bienfaiteurs.  «De  oral.,  xi,  2,  P.  G.,  t.  xi,  col.  448-452; 
cf.  In  Cantica,  c.  ni,  P.  G.,  t.  xm,  col.  160. 

Cependant,  par  contraste  avec  la  solidarité  raciale 
de  l'ancienne  Alliance,  il  revient  souvent  sur  le  carac- 
tère spirituel  des  relations  ainsi  créées  entre  nous  et 
nos  pères  dans  la  foi  :  «  Souviens-toi  aussi,  cher  Am- 
broise,  de  celui  qui  priait  en  esprit  pour  les  fils  des 
martyrs,  pour  les  fils  qu'ils  avaient  [mérité  de]  laisser 
après  eux  à  cause  de  leur  amour  pour  Dieu.  Il  disait  : 
Posside  filios  morti/icalorum!  (Ps..  lxxviii,  11,  selon 
les  LXX).  Sachez  pourtant  une  chose  :  c'est  que  «  ce  ne 
«  sont  pas  les  enfants  de  la  chair  qui  sont  les  enfants 
«  de  Dieu  »  (Rom.,  ix,  8);  et,  comme  il  a  été  dit  à 
ceux  qui  sont  de  la  race  d'Abraham  :  «  Je  sais  que  vous 
«  êtes  enfants  d'Abraham;  mais,  si  vous  étiez  enfants 
«  d'Abraham,  vous  feriez  les  œuvres  d'Abraham  » 
(Joa.,  vm,  37  et  39),  de  même  aussi  sera-t-il  dit  à  tes 
fils:«  Je  sais  que  vous  êtes  la  descendance  d'Ambroise; 
«  et,  puisque  vous  êtes  les  fils  d'Ambroise,  faites  les 
«  œuvres  d'Ambroise  I  «Peut-être  les  feront-ils,  recevant 
désormais  de  toi,  après  une  telle  mort,  des  secours  plus 
précieux  que  si  tu  étais  resté  avec  eux.  Car  tu  sauras 
mieux  alors  comment  il  faut  les  aimer  et  tu  prieras 
pour  eux  avec  plus  de  clairvoyance,  sachant  désormais 
qu'ils  sont  tes  fils,  et  non  seulement  tes  descendants 
selon  la  chair.  »  Exhoriatio,  c.  xxx.  Origène,  selon  sa 
coutume,  donne  un  tour  moral  à  la  doctrine  du  corps 
mystique  :  fondée  sur  des  promesses  spirituelles  et  uni- 
verselles, elle  enseigne  aux  fils  des  saints  et  à  tous  les 
enfants  de  Dieu,  à  rester  dans  la  lignée  des  martyrs 
par  l'imitation  de  leur  courage;  elle  apprend,  pour 
ainsi  dire,  aux  saints  eux-mêmes  à  purifier  leurs 
prières  pour  les  fidèles.  Ainsi  le  docteur  alexandrin 
arrive,  comme  en  se  jouant,  à  une  synthèse  mystique 
et  pratique  de  la  dévotion  aux  saints  qu'on  voudrait 
retrouver  aussi  nette  dans  tous  les  livres  de  piété 
modernes  :  les  prières  des  bienheureux  sont  efficaces. 
non  pas  infaillibles,  dans  la  mesure  où  les  fidèles  sont 
en  disposition  de  suivre  leurs  traces.  Ces  prières  ont 
même  la  valeur  d'un  sacerdoce  :  «  Les  âmes  de  ceux 
qui  ont  expiré  sous  la  hache  pour  le  nom  de  Jésus,  ne 
sont  pas  en  vain  ministres  de  l'autel  céleste,  pour  pro- 
curer la  rémission  des  péchés  à  ceux  qui  prient.  »  Loc. 


cit..  c.  xxx.  P.  G.,  t.  xi.  col.  601.  On  sent  poindre  une 
première  exagération  du  rôle  des  saints,  qui  en  amène 
une  autre  :  «  L'apôtre  Jean  écrit  dans  l'Apocalypse 
que  les  âmes  de  ceux  qui  ont  été  décapités  pour  le  nom 
du  Seigneur  Jésus  se  tiennent  près  de  l'autel:  or,  celui 
qui  se  tient  ainsi  près  de  l'autel  se  dénonce  comme 
faisant  office  de  prêtre,  et  la  fonction  du  prêtre,  c'est  de 
supplier  pour  les  péchés  du  peuple.  Aussi,  je  le  crains, 
c'est  peut-être  depuis  qu'il  n'y  a  plus  de  martyrs  et 
que  les  sacrifices  des  saints  —  hostiœ  sanclorum  — 
ne  sont  plus  offerts  pour  nos  péchés,  que  nous 
n'obtenons  plus  la  rémission  de  nos  péchés!  »  In  Num., 
hom.  xi,  P.  G.,  t.  xn,  col.  650,  vers  245.  Exagération, 
à  coup  sûr,  mais  qui  vient  de  l'admiration  même  de 
l'auteur  pour  les  martyrs  du  temps  de  sa  jeunesse.  Ce 
serait  une  erreur  que  de  faire  de  l'alTluence  des  mar- 
tyrs et  des  sacrifices  des  saints  en  général,  une  condi- 
tion de  la  rémission  des  péchés.  Ce  n'est  pas  d'ailleurs 
la  pensée  du  docteur  grec  :  il  dit  fort  exactement  dans 
la  même  suite  de  catéchèses  que  «  parmi  toutes  les 
hosties  salutaires,  il  n'y  a  que  le  seul  Agneau  qui  puisse 
effacer  le  péché  du  monde  entier...  Les  autres  effacent 
les  péchés  par  leurs  prières,  Lui  seul  le  fait  par  puis- 
sance ».  In  Num.,  hom.  xxiv,  n.l.P.  G., t. xii, col. 756. 

Comment  cette  intercession  se  déclenche-t-elle?  Elle 
n'a  pasen  principe  besoin  de  notreappel.  «Touslesamis 
de  Dieu,  anges,  âmes,  esprits....  connaissent  ceux  qui 
sont  dignes  de  la  bienveillance  divine...  et  ils  assistent 
ceux  qui  veulent  servir  Dieu,  leur  gagnent  sa  bien- 
veillance, appuient  leurs  prières  et  leurs  demandes  : 
j'oserais  dire  que  les  hommes,  fermement  résolus  à 
bien  faire  et  priant  Dieu,  sont,  sans  même  l'avoir 
demandé,  appuyés  dans  leurs  prières  par  d'innom- 
brables puissances  célestes.  »  Contra  Celsum,  1.  VIII, 
64,  P.  G.,  t.  xi,  col.  161.  Même  pensée  fort  pieuse 
sur  l'assistance  de  la  sainte  Vierge  :  «  Personne  ne  peut 
comprendre  l'Évangile  spirituel  de  Jean,  sinon  celui 
qui  s'est  reposé  sur  la  poitrine  de  Jésus,  ou  qui  de  Jésus 
a  reçu  Marie,  devenue  sa  mère  à  lui  aussi  :  r))v  Mocpiav 
Y'-vouivrjv  xxl  aÙTOû  (j.Y)-répx...  En  effet  quiconque  est 
parfait,  ne  vit  pas  lui-même,  mais  en  lui  vit  le  Christ. 
Vivant  ainsi  dans  le  Christ,  c'est  de  lui  qu'il  est  dit  à 
Marie  :  Voici  ton  fils,  le  Christ I  »  Comment,  in  Joa., 
t.  i.  n.  6,  P.  G.,  t.  xiv,  col.  32.  On  voudra  bien  déga- 
ger ces  phrases  du  fatras  de  l'allégorie  et  y  sentir  vibrer 
l'ardente  piété  d'Origène  et  de  ses  disciples  pour  la 
mère  de  Jésus  :  «  Il  faut  que  nous  devenions  d'autres 
Jean  »  pour  avoir  Marie  comme  mère;  et  alors  les 
paroles  ne  seront  plus  nécessaires. 

Cependant,  il  faudrait  examiner  de  plus  près  ces 
textes  des  Alexandrins  sur  la  prière  des  saints  et 
la  prière  des  chrétiens.  On  y  verrait  qu'au  me  siècle 
on  croit  fermement  à  l'intercession  des  saints  en  faveur 
des  grands  intérêts  de  l'Église,  en  faveur  de  leurs 
parents  et  amis.  Quant  à  la  prière  aux  saints,  elle  n'est 
encore  ni  fréquente,  ni  conseillée.  Une  fois,  Origène, 
In  Ezech.,  hom.  i,  P.  G.,  t.  xm,  col.  675.  fait  une  prière 
à  l'ange  du  prophète,  jamais  il  n'en  formule  pour  un 
martyr  ou  un  apôtre.  C'est  que,  pour  lui  comme  pour 
tous  les  anciens  Pères  —  et  pour  les  vrais  chrétiens  — 
«  la  prière  est  une  conversation  avec  Dieu...  Comme 
Dieu  seul  est  bon,  c'est  à  lui  seul  que  nous  et  les  anges 
devons  demander  les  biens  ».  Clément,  Stromates, 
1.  VII,  3,  P.  G.,  t.  ix,  col.  405.  Origène  est  moins 
absolu  :  pour  lui,  par  exception,  la  prière  des  saints 
peut  être  appelée  par  la  prière  des  chrétiens,  mais  par 
une  prière  adaptée  à  leur  puissance  d'intercession  :  «  en- 
tre les  quatre  sortes  de  prières  énoncées  par  saint  Paul, 
I  Tim.,  il,  l,la:rpoaîu^ï)  est  réservée  à  Dieu,  seul  maître 
absolu;  les  trois  autres,  Ssvjaiv  u.èv  ouvxal  SvreuÇivxol 
eù^apicraav,  il  n'est  pas  déplacé  de  les  adresser  aussi 
aux  saints  »;  et  nijine  les  deux  dernières  sont  de  mise 
avec    les    hommes  en    général,    que  l'on  supplie  et 
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remercie.  En  somme,  le  mode  de  prier  qui  est  le  mieux 
proportionné  aux  saints,  c'est  l'exposé  tranquille  de 
nos  besoins  :  «  La  Sérpiç  ne  doit  s'adresser  qu'à  des 
saints,  tels  que  Pierre  et  Paul,  afin  qu'ils  nous  viennent 
en  aide  et  nous  rendent  dignes  de  participer  au  pouvoir 
de  pardonner  les  péchés  qui  leur  a  été  accordé.  »  De 
oralione,  c.  xiv,  P.  G.,  t.  xi,  col.  464.  La  prière  aux 
martyrs  se  distingue  donc  de  la  demande,  si  humble 
soit-elle,  qu'on  fait  aux  puissants  de  la  terre;  elle  se 
différencie  également  de  la  prière  qu'on  fait  à  Dieu  et 
au  Christ  :  Quippe  solus  est  orandus  supremus  Deus, 
sed  et  orandus  Unigenilus  ejus  ut  preces  nostras  per- 
cerai ad  Deum  suum  et  Deum  nostrum.  Cont.  Celsum, 
1.  VIII,  2G,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1541.  11  y  a,  en  toutes 
ces  distinctions,  un  effort  pour  trouver  à  l'invocation 
des  saints  une  via  média,  que  la  théologie  postérieure 
s'efforcera  également  de  préciser. 

8°  La  Didascalie  des  apôtres.  —  Résumant  les  consi- 
dérations et  consignes  précédentes,  cet  écrit  syrien  du 
nie  siècle  prescrit  ce  qui  suit  :  «  Si  un  chrétien  est 
condamné  à  l'amphithéâtre  ou  aux  bêtes  ou  aux 
mines,  pour  le  nom  de  Dieu,  pour  sa  foi  ou  pour  son 
amour,  ne  détournez  pas  vos  yeux  de  lui,  mais  de 
votre  travail  et  de  la  sueur  de  votre  visage,  envoyez-lui. 
de  la  nourriture...  afin  que  votre  bienheureux  frère  ne 
soit  pas  complètement  affligé.  »  Didascalie,  c.  xix,  édi- 
tion  Nau,  p.  148.  Pourquoi  est-il  bienheureux  déjà  de 
son  vivant?  ■  Car  vous  regarderez  celui  qui  est  con- 
damné pour  le  nom  du  Seigneur  Dieu  comme  un  saint 
martyr,  un  ange  de  Dieu  ou  Dieu  sur  la  terre;  il  a 
revêtu  spirituellement  l'Esprit-Saint  de  Dieu,  car,  par 
son  moyen,  vous  voyez  le  Seigneur,  notre  Sauveur, 
parce  qu'il  a  été  jugé  digne  de  la  couronne  incorrup- 
tible. »  Loc.  cil.  Voilà  bien  la  source  de  ces  privilèges 
que  les  Pères  lui  accordent  ici-bas  et  après  sa  mort. 
Nous  avons  vu  plus  haut  qu'à  cause  de  cela,  la  Didas- 
calie canonise  d'office  tout  martyr  :  «  Tout  homme  qui 
quitte  le  monde  par  le  martyre  pour  le  nom  du  Sei- 
gneur, bienheureux  est-il;  car  les  péchés  des  frères  qui 
quittent  le  monde  par  le  martyre  sont  couverts.  » 
C.  xx.  En  conséquence,  elle  ne  fait  pas  prier  pour  les 
saints,  mais  seulement  «  pour  ceux  qui  meurent  et 
pour  ceux  qui  dorment  »,  c'est-à-dire  aux  enterre- 
ments et  aux  anniversaires  des  simples  fidèles  :  «  Pour 
eux,  priez  et  offrez  le  saint  sacrifice  et  réunissez-vous 
dans  les  cimetières,  in  memoriis,  dit  le  latin.  »  Loc.  cit., 
c.  xxvi,  n.  2. 

III.  Après  le  triomphe  de  l'Église.  —  /.  la 
doctrine. —  Dans  la  première  moitié  du  ive  siècle,  où  les 
martyrs  trouvèrent  leur  apothéose,  les  premiers  doc- 
teurs de  cette  époque  triomphale  se  contentent  de  dire 
leurs  titres  [à  la  reconnaissance  des  survivants  et, 
allant  au  plus  pressé,  de  défendre  les  pratiques  nou- 
velles contre  les  retardataires.  Écoutons  Eusèbe  de 
Césarée  (|  340),  le  grand  panégyriste  du  triomphe. 
«  Nous  autres,  nous  n'avons  pas  été  jugés  dignes  de 
combattre  jusqu'au  bout  et  de  répandre  pour  Dieu 
notre  sang.  Mais  nous  sommes  les  fils  de  ceux  qui  ont 
souffert  le  martyre,  nous  sommes  ornés  du  courage  de 
nos  pères.  Aussi  nous  demandons  miséricorde  en  consi- 
dération des  saints.  Aussi  nous  disons  :  «  Soyez  le 
«  défenseur  des  fils  des  opprimés...  Soyez  notre  défen- 
«  seur,  non  pas  à  cause  de  nous,  mais  à  cause  des  nos 
«  pères.  »  In  ps.  lx.xyiu.  v.  11-12,  P.  G.,  t.  xxm, 
col.  949.  On  verra  que  c'est  là  une  prière  à  Dieu,  non 
une  invocation  aux  martyrs;  et  il  est  bien  possible  que 
de  telles  formules  fussent  encore  l'eu  habituelles  aux 
orateurs  chrétiens.  Mais  elles  étaient  déjà  usitées  au 
temps  d'Eusèbe,  qui  en  proclame  la  légitimité  :  «  A 
l'anniversaire  de  la  mort  des  hommes  chéris  de  Dieu, 
les  chrétiens  l'ont  de  solennelles  réunions;  car  nous 
avons  coutume  de  fréquenter  leurs  tombeaux,  d'y 
prononcer  dis  prièrrs  et  des  vœux  et  d'y  vénérer  leurs 


906 

âmes  bienheureuses.  Et  tout  cela  nous  pensons  bien 
avoir  raison  de  le  faire.  »  Eusèbe,  Prœparalio  evangelica, 
I.  XIII,  c.  xi,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  1096. 

Cependant  ces  pratiques  nouvelles  n'étaient  pas  du 
goût  de  tout  le  monde,  des  païens  d'abord  qui  se  per- 
suadaient que  les  chrétiens  n'élevaient  des  tombeaux 
à  leurs  martyrs  qu'afin  de  leur  rendre  un  culte  divin, 
Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  VIII,  c.  vi.  n.  7;  puis  de  certains 
chrétiens  observants,  mais  conservateurs  a  l'excès. 
C'est  au  moins  l'impression  que  donne  cet  Eustathe  et 
ses  amis,  condamnés  par  le  concile  de  Gangres  vers  360. 
On  n'a  pu  réussir  à  les  identifier,  mais  leurs  préten- 
tions à  mener  une  vie  à  part  fait  penser  à  quelque 
essai  de  cénobitisme  trop  fermé  pour  l'époque.  Le 
concile  asiatique  ne  dit  pas,  en  effet,  que  ces  gens 
aient  mis  en  doute  la  gloire  des  martyrs  et  leurs  droits 
aux  prières,  mais  seulement  «  qu'ils  dédaignent  les 
loca  sanctorum  martyrum  et  leurs  basiliques,  et  trouvent 
à  redire  à  ceux  qui  s'y  réunissent  pour  y  faire  la  litur- 
gie ».  Tout  au  plus  avaient-ils  quelque  aversion  à 
changer  leurs  habitudes  et  à  quitter  leurs  anciens  ora- 
toires pour  les  nouvelles  églises  bâties  sur  les  tombes 
des  martyrs.  D'où  le  canon  20  qui  les  condamne  :  «  Si 
quelqu'un  par  orgueil,  se  croyant  parfait,  calomnie  les 
réunions  qui  se  font  aux  lieux  [de  sépulture]  et  aux 
basiliques  des  martyrs,  ou  méprise  les  oblations  qui  s'y 
célèbrent,  et  [ainsi  laisse)  croire  qu'on  doit  faire  peu 
de  cas  des  memoriœ  sanctorum,  qu'il  soit  anathème.  » 
Mansi,  Concil.,  t.  n,  col.  1104. 

Il  y  eut,  à  la  fin  du  ive  siècle,  à  l'autre  bout  du  monde 
chrétien,  un  autre  adversaire  du  culte  des  martyrs,  le 
prêtre  Vigilance,  dont  il  faut  dire  quelques  mots,  bien 
qu'on  le  connaisse  assez  mal.  Né  dans  le  diocèse  de 
Toulouse,  il  tenait  une  paroisse  du  nom  de  Barcelone, 
voisine  de  celles  des  prêtres  Riparius  et  Désidérius.  Il 
fut  d'abord  dénoncé  par  Riparius  comme  attaquant  le 
culte  des  martyrs.  Sur  cette  simple  donnée,  Jérôme, 
en  404,  écrivit  au  dénonciateur  une  lettre  où  Vigilance 
était  brièvement  réfuté.  Epist.,  cix,  Ad  Riparium. 
En  400,  les  deux  mêmes  prêtres  faisaient  connaître  au 
solitaire  de  Bethléem  les  erreurs  scandaleuses  de  leur 
voisin  et  lui  communiquaient  ses  écrits.  Malheureuse- 
ment, nous  n'avons  ni  la  dénonciation,  ni  l'ouvrage, 
qui  nous  permettraient  une  appréciation  objective. 
Par  les  citations  que  Jérôme  en  fait  dans  son  Contra 
Vigilantium,  P.  L.,  t.  xxm,  col.  339-352.  on  voit 
cependant  que  le  prêtre  Vigilance  attaquait,  non  seule- 
ment le  culte  des  martyrs  et  des  reliques,  mais  aussi 
l'efficacité  de  l'intercession  des  saints  après  leur  mort. 

Il  condamnait  le  respect  que  l'on  rendait  aux  reli- 
ques des  martyrs  et  nommait  «  cinéraires  »  et  idolâtres 
ceux  qui  les  honoraient.  Il  traitait  de  superstition 
païenne  l'usage  d'allumer  en  plein  jour  des  cierges  en 
leur  honneur.  Mais  il  soutenait  aussi  qu'après  la  mort 
on  ne  pouvait  plus  prier  les  uns  pour  les  autres,  en 
s'appuyant  sur  le  livre  apocryphe  IV  Esdras,  vu, 
45.  Il  disait  que  «  les  apôtres  et  les  martyrs  sont 
désormais  dans  le  sein  d'Abraham,  dans  le  lieu  de 
rafraîchissement,  sous  l'autel,  et  qu'ils  ne  peuvent 
s'échapper  de  leurs  tombeaux  et  assister  ceux  qui  les 
prient  ».  P.  L.,  t.  xxm.  col.  31  I.  Il  concluait  que  les 
miracles  qui  se  faisaient  aux  tombeaux  des  martyrs 
n'étaient  que  pour  les  infidèles.  Il  condamnait  les 
vigiles  liturgiques,  excepté  la  nuit  de  Pâques,  donc  il 
voulait  supprimer  celles  des  anniversaires  des  saints.  Il 
y  aurait  bien  à  dire  sur  la  trop  virulente  réplique  de 
Jérôme.  Vigilantius  ne  reparaîtra  plus  que  dans  Gen- 
nade.  De  uiris  illustrions,  c.  xxxv,  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  1078.  Cf.  F.  Cavallera,  Saint  Jérôme,  t.  i,  p.  307. 

A  l'autre  extrême,  saint  Épiphane  UI;rr.,  i.xxix. 
/'.  (.'..  t.  xi.ll,  col.  740)  avait  découvert  de  son  temps 
une  autre  erreur,  celle  des  collyridiens  (voir  ici, 
t.   m,   col.  369   sq.)   qui   adoraienl    Marie,   dit    l'an 
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teur;  du  moins  des  femmes  prêtresses  lui  offraient- 
elles  des  sacrifices.  «  Marie,  sans  doute,  est  à 
mettre  au-dessus  de  sainte  Thècle,  à  cause  du  mystère 
céleste  qui  s'est  accompli  dans  son  sein:  mais  aucun 
saint  ne  doit  être  adoré  et  ii  ne  faut  pas  retomber  dans 
l'ancienne  superstition.  »  Col.  748. 

Pendant  que.  aux  iv  et  Ve  siècles,  les  manifestations 
du  culte  des  saints  prenaient  une  ampleur  toute  nou- 
velle, les  Pères  de  l'Église  se  sont  appliqués  à  en  définir 
exactement  le  caractère  :  c'était  du  dogme;  ils  ont 
pratiqué  et  conseillé  l'invocation  aux  martyrs,  comme 
le  faisait  la  tradition:  ils  ont  essayé  de  comprendre, 
selon  la  foi,  l'intercession  dos  bienheureux  :  mais 
c'était  de  la  spéculation  théologique;  enfin,  ils  n'ont 
pas  omis  de  recommander  l'imitation  des  exemples 
des  saints  :  c'était  de  saine  morale. 

1»  Nature  du  culte  des  saints.  —  Les  nouveaux  conver- 
tis étaient  assurément  portés  à  voir  dans  les  anges  et 
les  saints  des  successeurs  de  leurs  dieux  abolis.  Les 
Pères  grecs  se  sont  élevés  surtout,  au  début  du  ive  siè- 
cle, contre  les  abus  du  culte  des  anges.  Sans  doute, 
Origène  avait  dès  longtemps  fixé  la  doctrine  orthodoxe 
sur  ce  point,  dans  son  excellente  apologie  Cont.  Celsum, 
1.  V,  4:  1.  VIII,  5,  6,  13,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1511  sq. 
«  Des  anges,  ainsi  nommés  des  œuvres  qu'ils  assument, 
nous  avons  appris  qu'ils  sont  divins,  mais  qu'ils  ne 
sont  jamais  nommés  dieux  dans  l'Écriture  ;  et,  partant, 
qu'il  ne  nous  est  pas  ordonné  de  les  révérer  et  adorer  à 
titre  de  dieux,  eux  qui  servent  Dieu  et  nous  apportent 
ses  bienfaits.  Tous  nos  vœux,  nos  supplications,  nos 
demandes  et  nos  actions  de  grâces  doivent  être  adres- 
sées à  Dieu...  et  au  Verbe  vivant.  Dieu  lui-même,  qui 
est  au-dessus  des  anges.  »  Op.  cit.,  1.  V,  4.  Cependant 
«  on  doit  aussi  honorer  les  anges,  ministres  de  Dieu. 
Si  Celse  avait  bien  compris  quels  sont,  après  le  Fils 
unique,  les  vrais  ministres  de  Dieu,  comme  Gabriel, 
Michel  et  les  autres  anges  et  archanges,  et  qu'il  eût 
dit  qu'il  faut  les  honorer,  peut-être  en  surveillant  la 
signification  de  ce  mot  «  honorer  »  et  les  devoirs  qu'il 
implique,  j'aurais,  en  cet  endroit,  vu  l'importance  de 
la  matière,  apporté  le  fruit  de  mes  réflexions.  Mais  ce 
qu'il  appelle  ministres  de  Dieu,  ce  sont  ces  démons  qui 
sont  adorés  des  païens;  il  ne  faut  donc  pas  admettre 
le  culte  [de  ces  mauvais  anges],  que  l'Écriture  dénonce 
comme  des  serviteurs  du  Mauvais,  du  Prince  de  ce 
monde.  »  Op.  cit.,  I.  VIII,  42,  col.  1535.  Cependant 
le  culte  des  anges  était  si  populaire  en  Asie  Mineure, 
depuis  le  temps  de  l'épitre  aux  Colossiens,  u.  18,  que  le 
concile  de  Laodicée  (381),  can.  35,  dut  le  prohiber  à 
nouveau  :  «  Il  ne  faut  pas  que  les  chrétiens  désertent 
l'église  de  Dieu,  pour  invoquer  les  anges  et  faire  des 
réunions.  Si  l'on  en  surprend  à  se  livrer  à  cette  ido- 
lâtrie secrète,  qu'il  soit  anathème,  parce  qu'il  a  aban- 
donné Notre-Seigneur  Jésus-Christ  et  passé  à  l'ido- 
lâtrie. »  Et  cependant,  au  canon  qui  précède,  le  même 
synode  préconise  le  culte  des  martyrs;  il  veut  donc 
parler  ici  du  culte  des  démons  ou  d'un  culte  vraiment 
idolâtrique  des  anges,  tel  que  celui  qu'a  encore  connu 
Théodore!  :  «  Encore  aujourd'hui,  chez  les  gens  de 
Colosses  et  des  environs,  on  peut  voir  des  oratoires  de 
saint  Michel.  Ils  conseillaient  d'en  agir  ainsi,  disant 
que  Dieu  ne  peut  être  vu  ni  atteint,  et  qu'il  faut  abso- 
lument par  les  anges  se  concilier  la  bienveillance  de 
Dieu.  »  Théodoret,  Quiestiones  in  Scriplur.  sacrant.  In 
Col.,  u,  18,  P.  G.,  t.  lxxxii,  col.  550.  Cependant 
Théodoret  est  loin  de  réprouver  le  culte  éclairé  des 
saints  anges.  Loc.  cit.,  In  Daniel.,  c.  x,  13,  P.  G., 
t.  lxxxi,  col.  1496.  Mais  le  culte  à  leur  rendre  est 
différent  du  culte  de  Jésus-Christ. 

four  le  culte  des  martyrs,  il  était  urgent  de  faire  la 
même  distinction.  «  Les  saints  martyrs,  nous  les  hono- 
rons comme  témoins  de  Dieu  et  ses  serviteurs  très 
aimants.  >  Théodoret,  Grœc.  affection,  curatio,  1.  VIII. 


P.  G.,  t.  lxxxvii,  col.  1012;  cf.  S.  Cyrille  d'Alexandrie, 
Contra  Julianum  imperat.,  1.  VI,  P.  G.,  t.  lxxvi, 
col.  929  :  «  Nous  n'appelons  pas  dieux  les  saints 
martyrs,  et  nous  ne  les  adorons  pas  comme  tels,  mais 
d'un  culte  d'amour  et  d'honneur.  »  De  même  saint 
Augustin  :  »  Nous  honorons  les  martyrs  de  ce  culte  de 
dilection  et  de  communion  qui  est  donné,  même  en  cette 
vie,  aux  saints  hommes  prêts  à  souffrir  le  martyre  pour 
la  vérité  de  l'Évangile;  mais  aux  martyrs,  nous  le  don- 
nons avec  d'autant  plus  de  dévotion  et  de  sécurité 
après  tant  d'incertitudes  ici-bas,  nous  les  célébrons 
avec  d'autant  plus  de  confiance  qu'ils  sont  déjà  vic- 
torieux dans  la  vie  bienheureuse.  »  Contra  Faustum, 
I.  XX.  c.  xxi,  P.  L.,  t.  xlii,  col.  384.  On  entend  ici 
un  écho,  combien  fidèle  et  unanime,  de  la  simple  décla- 
ration des  chrétiens  de  Smyrne,  et  des  enseignements 
d'Origène  et  de  Cyprien. 

Mais  il  fallait  préciser  encore  la  distinction  des  deux 
cultes;  et,  comme  toujours,  le  mot  exact  ne  vint  qu'a- 
près de  multiples  tâtonnements.  «  Mes  bien-aimés, 
vénérez  les  martyrs,  louez,  aimez,  célébrez,  honorez 
ces  martyrs  mais  Deum  martyrum  colite.  »  S.  Augustin, 
Serm.,  cclxxiii,  n.  9,  P.  L.,  t.  xxxviu,  col.  1248.  Ainsi, 
le  culte  proprement  dit  est  réservé  à  Dieu,  de  même  la 
religio,  au  sens  étroit  du  mot  :  Non  sit  nobis  religio, 
cullus  hominum  morluorum;  quia,  si  pie  vixerunt,  non 
sic  habentur  ut  taies  quœrant  honores;  sed  illum  a  nobis 
coli  volunt,  quo  illuminati  lœtantur  meriti  sui  nos  esse 
consortes.  Honorandi  ergo  sunt  propter  imitationem,  non 
adorandi  propter  religionem.  S.  Augustin,  De  vera  reli- 
gione,  c.  lv,  t.  xxxiv,  col.  169.  L'adoration  est  donc 
aussi  réservée  à  Dieu.  Mais  le  mot  religio  a  aussi  un 
sens  large,  dit  saint  Augustin,  de  même  que  les  expres- 
sions 6?ï]<7>c£'.a  et  sùoèêei'JL,  «  les  Grecs  ont  le  mot  XxTpsta 
que  nous  traduisons  servitus  Dei;  mais  nous  n'avons 
pas  en  latin  la  possibilité  de  dire  cela  en  un  mot.  »  De 
civ.  Dei,  1.  X,  c.  i.  Cependant  ce  mot  latrie  deviendra 
officiel;  quant  au  mot  duUe  il  ne  sera  employé  qu'à  la 
renaissance  carolingienne.  Saint  Jérôme  ne  trouvera 
pas  davantage  l'expression  appropriée.  »  Pour  nous, 
culte  et  adoration  ne  s'adressent  ni  aux  reliques  des 
martyrs,  ni  même  au  soleil,  à  la  lune,  ni  aux  anges, 
ni...  à  tout  nom  invoqué  dans  le  monde  présent  ou  à 
venir.  Mais  nous  honorons  les  reliques  des  martyrs,  de 
façon  à  n'adorer  que  celui  dont  ils  sont  les  martyrs; 
nous  honorons  les  serviteurs,  pour  que  leur  honneur 
remonte  à  leur  maître.  »  S.  Jérôme,  Epist.,  cix,  Ad 
Riparium,  1,  P.  L.,  t.  xxii,  col.  907. 

Chez  les  Grecs,  le  mot  adoration,  —poGyAvr^aiç, 
n'avait  pas  un  sens  aussi  rigoureux;  saint  Cyrille 
d'Alexandrie  distingue  plutôt  entre  «  adorer  Dieu  Xa- 
-rpsuT'.xtôç,  et  adorer  les  saints  (r/sw.tôç  y.~j\  Tifi^Tixcôç». 
Cont.  Julian.,  1.  VI,  P.  G.,  t.  lxxvi,  col.  812.  Ces  mots 
seront  authentiqués  par  saint  Jean  Damascène,  Dis- 
cours, III,  c.  xl,  cité  plus  loin.  Ainsi  les  mots  techniques 
diffèrent  selon  les  Églises;  mais  la  doctrine  catholique 
et  les  marques  de  vénération  sont  suffisamment  claires 
pour  faire  sentir  ces  distinctions.  Cf.  S.  A  vit,  fragment 
dans  P.  I...  t.  Lix,  col.  299. 

2»  Invocation  des  saints.  —  La  pratique  cultuelle  la 
plus  caractéristique  de  la  croyance  commune  était  de 
prier  les  saints. 

1.  Chez  les  Pères  grecs.  —  Elle  s'explicita  dès  le 
milieu  du  ive  siècle.  Saint  Basile  énumère  les  faveurs, 
surtout  temporelles,  accordées  par  saint  Marnas  à  ceux 
qui  le  prient.  Oralio  in  sanctum  Mamantem,  n.  26, 
Bibliolh.  hagiogr.  grsec,  1021,  26.  Saint  Grégoire  de 
Nazianze  (t  c.  390)  invoque  avec  ferveur  le  martyr 
Cyprien  et  lui  recommande  les  intérêts  qui  lui  sont 
chers,  ou  bien  encore,  il  appelle  la  protection  des  mar- 
tyrs sur  son  frère  Césaire,  qui  repose  auprès  d'eux. 
Oratio  in  sanctum  Cyprianum;  Epitaph.  in  Cœsarium, 
2ti.  p.  c,.,  t.  xxxv,  col.  1193,  et  t.  xxxvm,  col.  20. 
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Saint  Cyrille  de  Jérusalem  rappelle  que  la  liturgie 
commémore  les  patriarches,  les  prophètes,  les  apôtres, 
les  martyrs  •<  afin  que  Dieu,  par  leur  prière  et  leur  inter- 
cession accueille  nos  supplications  ».  Catech.  mystag., 
v,  9,  P.  G.,  t.  xxxiii.  col.  1116. 

Saint  Grégoire  de  Nysse  supplie  saint  Théodore  de 
réunir  le  chœur  de  ses  frères,  les  martyrs,  et  de  joindre 
aux  siennes  l'effort  de  leurs  prières,  afin  d'obtenir  les 
faveurs  qu'il  vient  d'énumérer.  Oratio  de  S.  Theodoro, 
P.   G.,  t.  xlvi.  col.  746-747. 

Saint  Jean  Chrysostome  fait  de  fréquentes  allusions 
à  la  pratique  de  l'invocation  des  martyrs  dans  ses  dis 
cours  et  ses  panégyriques,  qui  sont  une  perpétuelle 
exhortation  à  la  confiance  dans  le  pouvoir  des  martyrs; 
H.  Delehaye, Les  origines...,  cite  Hom.  in  Gènes.,  xliv. 
2;  Adv.  Judseos  oral.,  vm,  6;  Hom.  in  II  Cor.,  xxvi,  5: 
Hom.  in  sanclos  Bemicen  et  Prosdocen,  n.  7;  Hom.  in 
S.  Juventinum  et  Maximum,  n.  3;  P.  G.,  t.  lui, 
col.  408:  t.  xlviii,  col.  937;  t.  lx.  col.  582:  t.  l,  col.  640 
et  col.  576.  Plusieurs  de  ces  textes  ont  été  donnés  à 
l'art.  Reliques,  t.  xm,  col.  2340.  Voici  un  mol  de 
saint  Éphrem  :  «  Souvenez-vous,  Seigneur,  des  larmes 
que  j'ai  versées  devant  vos  saints  martyrs!  qui 
marque  bien  que  la  prière  aux  saints  s'adresse  fina- 
lement à  Dieu.  Sermo  ascetic.,  Assemani,  Bibl.  orient., 
t.  i  a,  p.  40. 

La  prière  aux  saints  ne  reste  pas  sans  réponse  : 
«  Nous  qui  avons  le  bonheur  de  célébrer  la  mémoire  de 
ces  grands  hommes,  rendons-leur  grâces,  non  pas 
autant  que  nous  le  devons  —  cela  ne  se  peut  —  mais 
autant  que  nous  le  pouvons,  ils  s'en  contentent.  Les 
saints  attendent  de  nous  ces  hommages,  non  pas  pour 
en  tirer  quelque  bien,  mais  pour  nous  faire  part  de 
Ictus  bienfaits.  »  Grégoire  de  Nysse,  In  S.  Slephanum, 
P.  G.,  t.  xlvi.  col.  732. 

Au  ve  siècle,  Théodoret  détaille  tout  ce  qu'on  est  en 
droit  d'attendre  des  martyrs  :  santé,  postérité,  heu- 
reux voyage,  guérisons.  «  Et  la  preuve  que.  la  prière 
faite  avec  foi  est  exaucée  se  trouve  dans  les  ex-voto 
qui  attestent  les  guérisons.  Ces  offrandes  représentent 
Mi  j  eux>  des  pieds,  des  mains  en  or  ou  en  argent.  Car 
leur  maître  accepte  les  hommages  simpjes  et  modestes, 
mesurant  le  présent  aux  moyens  de  celui  qui  l'offre. 
Ces  objets  attestent  les  guérisons  obtenues  par  ceux 
qui  les  ont  apportés,  en  même  temps  qu'ils  proclament 
la  puissance  des  morts  qui  sont  là.  »  Théodoret,  Grse- 
corum  affection,  curatio,  1.  VIII,  P.  G.,  t.  lxxxiii, 
col.   L032. 

Inutile  de  prolonger  une  énumération  d'auteurs;  ils 
sont  désormais  légion  à  pratiquer  et  à  recommander  la 
prière  aux  saints. 

2.  Chez  les  Pères  latins.  —  Saint  Ambroise  encou- 
rage les  fidèles  à  adresser  leurs  prières  aux  martyrs  : 
«  Ils  peuvent  demander  grâce  pour  nos  péchés,  eux 
qui  ont  lavé  leurs  péchés,  s'ils  en  avaient,  dans  leur 
propre  sang.  Ils  sont  les  martyrs  de  Dieu,  nos  chefs, 
les  témoins  de  notre  vie  et  de  nos  actions.  Ne  rougis- 
sons pas  de  les  prendre  comme  intercesseurs  dans  notre 
faiblesse;  eux  aussi  ont  connu  les  faiblesses  du  corps, 
même  en  les  domptant.  »  De  viduis,  c.  ix,  55,  P.  L., 
t.  xvi,  col.  251.  Cf.  S.  Jérôme,  Epis!.,  cvm,  Epila 
phium  Paulœ,  n.  31,  P.  I...  t.  xxn,  col.  905 

Saint  Augustin  expose  la  croyance  de  l'Église  :  •  La 
justice  des  martyrs  est  parfaite;  ils  ont  acquis  la 
perfection  dans  leur  passion.  Aussi  l'Église  ne  prie  l 
elle  point  pour  eux;  elle  prie  pour  les  autres  fidèles 
défunts,  elle  ne  prie  pas  pour  les  martyrs.  Ils  sont 
sortis  de  <r  monde  si  parfaits,  qu'au  lieu  d'être  nos 
clients,  ils  sont  nus  avocats.  »  Serm.,  cclxxxv,  n.  5, 
P.  L.,  t.  xxxvni.  col.  1295.  Cf.  Serrik,  ci.ix.  n.  1, 
ibid.,  col.  868  :  Injuria  est  pro  martyre  orare,  eu  jus  nos 
debemus  orationibus  commendari. 

Cette  distinction  entre  défunts  et  martvrs  ne  s'était 


pas  toujours  faite;  mais  elle  était  désormais  passée 
dans  la  discipline  ecclésiastique.  Tous  les  fidèles,  en 
effet,  prient  la  Vierge  et  les  saints;  cf.  Paulin  de  Noie, 
P.  L.,  t.  lxi,  col.  577,  col.  462-464,  col.  642;  Maxime  de 
Turin,  t.  i.vii.  col.  466,  67  1.  etc.;  Grégoire  le  Grand, 
t.  lxxvii.  col.  102,  391-392:  Grégoire  de  Tours,  t.  lxxi. 
col.  562,  781,  799-800,  991-992. 

Affirmations  bien  significatives  de  la  croyance  des 
Églises,  mais  qui  tombaient  à  faux  quand  elles  s'adres- 
saient à  des  hommes  comme  Vigilance,  qui  mettaient 
en  doute  cette  foi  commune.  Contre  lui.  saint  Jérôme 
(406)  se  met  en  frais  de  raisonnements  :  «  Vous  dites 
dans  votre  livre  :  durant  notre  vie  nous  pouvons  prier 
les  uns  pour  les  autres;  mais,  quand  nous  serons  morts, 
personne  ne  verra  exaucer  sa  prière  pour  un  autre;  et 
la  principale  raison  [que  vous  en  donnez],  c'est  que 
les  martyrs  (Apoc,  VI,  10-11)  n'ont  pu  obtenir  que  leur 
sang  fût  vengé.  ••  Il  rétorque  l'argument  :  «  Si  les  apôtres 
et  les  martyrs  encore  prisonniers  dans  cette  chair 
peuvent  prier  pour  les  autres,  alors  qu'ils  doivent  être 
encore  soucieux  pour  eux-mêmes,  combien  plus 
prieront-ils  maintenant  qu'ils  sont  couronnés,  victo- 
rieux, triomphants?  »  Cont.  Vigilanlium.  c.  vi.  P.  L.. 
t.  xxm,  col.  344.  licite  comme  prière  des  saints  :  Ex., 
xxxii.  30  sq.  et  Act.,  xxvn,  37.  Mais  il  trouve  dans 
l'Ancien  Testament  le  texte  désolé  de  l'Ecclésiaste, 
ix,  9,  qu'il  éclaire  par  ceux  du  Nouveau  :  Joa..  xi,  11  ; 
I  Thess.,  iv.  13.  Dans  son  commentaire  sur  ce  livre 
(vers  390).  il  avait  noté  plus  exactement  :  «  Avant  l'arri- 
vée du  Christ,  les  saints  eux-mêmes  étaient  enfermés 
aux  enfers.  Mais,  après  la  résurrection  du  Seigneur,  ils 
n'y  sont  point  retenus,  comme  l'atteste  l'Apôtre  quand 
il  dit  :  Il  est  mieux  pour  moi  de  mourir  et  d'être  avec 
le  Christ.  PhiL.  I,  23.  »  P.  L..  t.  xxm.  col.  1141.  Vigi- 
lantius  aurait-il  mis  en  doute  l'immortalité  des  âmes? 
c'est  invraisemblable  :  saint  Jérôme  lui  prête  pourtant 
des  arrière-pensées  matérialistes  :  «  Les  martyrs,  vous 
les  donneriez  pour  un  peu  comme  morts;  en  quoi  vous 
blasphémez;  lisez  donc  l'Évangile  :  Dieu  n'est  pas  le 
Dieu  des  morts,  mais  des  vivants  (Matth.,  xxn,  32).  » 
Plus  efficace  est  le  recours  à  la  tradition  de  l'Église 
universelle,  de  l'Église  romaine  en  particulier,  loc.  cit., 
col.  361. 

3"  Intercession  des  saints.  —  Beaucoup  moins  claire 
que  l'invocation  aux  martyrs,  qui  était  une  pratique 
donnée  par  la  tradition,  était  la  question  Ihéologi- 
que  du  pouvoir  d'intercession  des  saints  au  ciel. 

1.  Ses  limites.  —  Les  premiers  théologiens  du 
iv  siècle,  débordés  peut-être  par  la  confiance  exagérée 
de  leurs  ouailles,  ont  voulu  poser  des  limites  à  cette 
puissance  supra-terrestre.  L'évèque  de  Poitiers,  saint 
Hilaire  (t  366),  les  prévient  que  le  secours  des  saints, 
pour  précieux  qu'il  soit,  n'est  pas  comparable  a  celui 
de  Dieu,  et  ne  peut  compenser  notre  mauvaise  con- 
duite. In  ps.  CXXIV,  P.  L..  t.  ix.  col.  682.  Au  reste,  les 
saints  ne  peuvent  point  nous  passer  leurs  mérites  per- 
sonnels. Ce  qui  est  admissible,  c'est  (pic  les  saints,  par 
leurs  prières  et  leurs  exemples,  nous  engagent  à  acheter 
au  Seigneur  de  quoi  garnir  nos  lampes.  In  Matth., 
c.  xxvn,  P.  L.,  t.  ix,  col.  1061-1062.  Il  n'y  a  rien  que 
de  très  orthodoxe  dans  cette  réserve,  dont  les  réfor- 
mateurs  ont  fait  une  objection. 

Le  secours  des  anges  eux-mêmes  puisque  les  doc- 
teurs du  iv  siècle  tiennent  à  mettre  ceux  ci  au-dessus 
des  martyrs  —  leur  secours  n'est  pas  infaillible,  note 
saint  Ambroise:»  Clan  lions  donc  pour  médecin  quel- 
qu'un des  anges.  Mais  comment  pourront  ils  me  pro- 
téger du  péché,  puisque  le  premier  d'entre  eux,  l'ar- 
change   Lucifer,    n'a    pas    pu    se    garder   de    pécher? 

In  Lucam,  /'.  L.,  t.  xv.  col.  1717.  Pareillement  les 
apôtres  et  les  martvrs  ne  sont  que  des  intercesseurs 
pleins  de  bonne  volonté  pour  nous.  Cf.  De  i>i<luis,  ix. 
55,  t.  xvi,  col.  251;  Episl.,  xxxv,  ibid.,  col.  1021.  La 
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prière  des  saints  se  heurterait  sans  fruit  à  notre  mau- 
vaise volonté.  Jean  Chrysostome  avait  bien  quelque- 
fois exagéré,  dans  le  feu  du  discours,  l'efficacité  de  leur 
intercession  :  «  Prions  ces  saintes,  pour  qu'elles  soient 
nos  patronnes.  Elles  onteu  un  grand  crédit  près  de  Dieu, 
de  leur  vivant,  et  même  après  leur  mort,  surtout  après 
leur  mort.  Maintenant  en  effet  elles  portent  les  stig- 
mates du  Christ;  et,  montrant  ces  stigmates,  il  n'y  a 
rien  qu'elles  ne  puissent  obtenir  de  Dieu.  »  Hom.  in 
SS.  Berenicen  et  Prosdocen,  n.  7,  P.  G.,  t.  L,  col.  640. 
L'orateur  avait  dit  cela  un  jour  de  fête,  devant  l'assem- 
blée des  pèlerins:  mais,  dans  ses  cours  de  religion  à  ses 
fidèles  d'Antioche,  il  fait  plus  de  réserves  :  «  Si  nous 
étions  négligents  nous-mêmes  et  que  nous  mettions 
toute  notre  espérance  de  salut  dans  les  saints,  leur 
secours  ne  nous  apporterait  rien  de  plus,  non  point 
que  les  justes  en  soient  moins  puissants  pour  cela, 
mais  parce  que  notre  paresse  personnelle  nous  aurait 
trahis...  «  In  Gen..  hom.  xliv,  1,  P.  G.,  t.  lui,  col.  407. 
Sages  paroles  que  tous  les  prédicateurs  devraient 
méditer. 

Mais  pourquoi  Dieu  se  sert-il  ici-bas  des  anges  et 
des  saints  pour  nous  secourir'?  Saint  Hilaire  avait  déjà 
répondu  :  «  Leur  intercession,  ce  n'est  pas  la  nature 
divine  qui  en  a  besoin,  mais  bien  notre  faiblesse  :  ils 
ont  été  envoyés,  en  effet,  «  pour  ceux  qui  doivent  héri- 
«  ter  le  salut  »  (Hebr.,  i.  14).  Dieu  n'ignore  certes  rien 
de  ce  que  nous  faisons;  mais  notre  faiblesse,  pour 
demander  et  pour  mériter,  sent  le  besoin  du  ministère 
de  leur  intercession  spirituelle.  »  In  ps.  cxxi.x,  r.  7, 
P.  L.,  t.  ix.  col.  722. 

2.  Ses  conditions.  —  -  Comment  néanmoins  les  anges 
et  les  saints  connaissent-ils  les  besoins  particuliers  des 
hommes?  Car  il  n'y  a  pas  lieu  de  distinguer,  après  les 
protestants,  entre  les  besoins  généraux  de  l'Église  et 
ceux  des  fidèles  en  particulier  :  «  11  est  manifeste,  à  qui 
examine  les  textes  des  saints  Pères  sur  l'intercession 
des  saints,  qu'ils  parlent,  non  seulement  de  l'Église, 
mais  de  chaque  cité  et  même  des  personnes  particu- 
lières, comme  le  reconnaissent  certains  réformés,  et 
plus  spécialement  Pearson,  parmi  les  anglicans.  » 
Trombelli,  De  cultu  sanctorum,  diss.  III,  c.  xxxiv,  n.  2, 
t.  m,  p.  211.  Pour  les  saints  anges,  une  réponse  géné- 
rale était  assez  facile,  puisqu'ils  sont  «  députés  à  notre 
salut  »,  Hebr.,  i,  14;  cf.  S.  Hilaire,  loc.  cit.  Mais  pour 
les  martyrs  défunts,  il  faut  avouer  que  la  question  était 
bien  abstraite  et  étrangère  aux  préoccupations  des 
docteurs  du  rve  siècle.  Plusieurs  Pères  grecs  ont  même 
inséré  dans  leurs  panégyriques  de  ces  phrases  dubita- 
tives toutes  faites  qui  étaient  de  tradition  dans  les 
oraisons  funèbres.  Cf.  Grégoire  de  Xazianze,  In  Julia- 
num, début;  Orat.  in  sororem  suam,  fin.  D'autant  qu'ils 
avaient  pour  eux  certains  textes  de  l'Ancien  Testa- 
ment (Job,  iv,  21;  Eccle.,  ix.  5;  Is.,  lxvii,  16; 
IV  Reg.,  xxii,  20).  Notons  pourtant  que  les  Pères 
parlent  ici  de  leurs  amis  défunts  et  que,  dès  qu'ils 
traitent  des  martyrs  reconnus,  ils  se  montrent  au  moins 
circonspects  :  «  Si  vous  tenez  compte  de  nos  affaires, 
dit  le  même  Grégoire  de  Nazianze,  et  si  les  âmes  saintes 
reçoivent  de  Dieu  comme  récompense  le  privilège  de 

connaître  nos  besoins,  recevez  donc  notre  prière 

Loc.  cit. 

Les  solutions  plus  précises  qu'ils  donnent  n'ont 
souvent  que  la  valeur  de  pieuses  hypothèses.  Saint 
Ambroise  assimile  sans  explication  les  martyrs  aux 
anges  protecteurs  :  Sicul  angeli  prœsunt,  ita  et  hi  qui 
vitam  meruerint  angelorum.  In  Lucam,  1.  VIII,  96, 
P.  L..  t.  xv.  col.  1794;  cf.  S.  Hilaire,  In  ps.  CXXIY,  6, 
P.  L.,  t.  ix,  col.  682. 

Saint  Jérôme,  lui,  avait  besoin  de  répondre  aux 
difficultés  de  Vigilantius  :  «  Les  âmes  des  apôtres  et  des 
martyrs,  disait  celui-ci,  ne  peuvent  s'éloigner  de  leurs 
tombeaux.  Comment  pourraient-elles  se  rendre  pré- 


sentes là  où  elles  le  désirent?  Elles  sont,  en  effet,  enfer- 
mées dans  les  Champs-Elysées.  »  Cf.  Conl.  Vigilant., 
P.  L.,  t.  xxiii,  col.  357.  Là-contre,  il  fallait  à 
l'apologiste  des  références  positives  :  il  crut  en  trouver 
une  dans  l'Apocalypse,  xiv.  4  :  «  Les  martyrs  sui- 
vent l'Agneau  partout  où  il  va.  Or,  si  l'Agneau  est 
partout,  on  peut  considérer  que  ceux  qui  sont  auprès 
de  l'Agneau  sont  partout  présents.  »  Cont.  Vigilant., 
c.  vi,  col.  345.  Cette  solution  semble  avoir  eu  du 
succès  chez  les  écrivains  grecs  du  ve  et  du  vie  siècle; 
on  la  trouve  exposée  dans  des  œuvres  mises  sous 
le  nom  des  grands  docteurs,  par  exemple  De  vera 
virginitate,  inter  opéra  Basilii,  n.  29;  Qasestiones 
ad  Antiochum,  q.  xi,  inter  opéra  Athanasii;  Sévérien 
de  Gabala,  Serm.,  vi,  De  mundi  opificio,  n.  10.  inter 
opéra  Chrysostomi.  C'était  aussi  l'image  que  s'en  font, 
parmi  les  Latins,  des  poètes  comme  saint  Paulin  de 
Noie  et  Prudence,  Peristephanon.  hymn.  i  in  Hemete- 
rium,  v.  30;  Hymn.  n  in  laudem  Eulatiie,  v,  213; 
Hymn.  y  m  in  Cassianum,  v,  95. 

En  somme,  les  saints  connaîtraient  nos  prières  par 
une  propriété  des  esprits  bienheureux,  sinon  par  une 
faculté  naturelle  des  âmes  séparées,  comme  l'explique 
saint  Ambroise  :  «  Si  durant  le  repos  de  la  nuit,  atta- 
chées encore  aux  liens  du  corps,  les  âmes  peuvent 
percer  des  secrets  profonds,  combien  plus  les  voient- 
elles  avec  leurs  sens  éthérés  et  délivrés  des  taches  cor- 
porelles? »  Oratio  de  morte  Satyri,  n.  73,  P.  L.,  t.  xvi. 
col.  1335. 

Le  problème  apparaît  plus  complexe  à  saint  Au- 
gustin qui  se  le  pose  ex  pro/esso.  De  cura  pro  morluis 
gerenda,  c.  xvi,  P.  L.,  t.  xl,  col.  607  sq.  Ses  solutions, 
qui  méritent  par  conséquent  une  attention  spéciale, 
sont  encore  celles  entre  lesquelles  les  théologiens  ont  à 
choisir.  «  Bien  que  cette  question  passe  les  forces  de 
mon  intelligence,  on  me  demande  comment  les  mar- 
tyrs viennent  en  aide  à  ceux  —  le  fait  est  bien  certain 
—  qu'ils  secourent.  Est-ce  que,  par  eux-mêmes,  ils 
sont  présents  en  un  même  moment  en  plusieurs  lieux 
très  distants,  soit  là  où  sont  leurs  tombeaux,  soit  loin 
d'eux,  partout  où  nous  les  sentons  agissants?  Ou  bien, 
dans  le  lieu  convenant  à  leurs  mérites,  et  donc  loin  de 
toute  relation  avec  les  mortels,  est-ce  qu'ils  prient  en 
général  pour  les  besoins  de  ceux  qui  les  supplient 
comme  nous  prions,  nous,  pour  les  morts,  auxquels 
nous  ne  sommes  point  présents  et  dont  nous  ignorons 
le  lieu  et  les  actes?  Alors  ce  serait  le  Dieu  tout-puissant 
et  omniprésent  qui,  par  le  ministère  des  anges,  ré- 
pandus partout,  distribuerait  les  secours  aux  hommes 
comme  il  le  jugerait  équitable.  »  Le  saint  docteur  ne 
récuse  pas  ces  réponses  philosophiques:  mais  il  sent 
qu'elles  ne  répondent  pas  entièrement  à  l'idée  confuse 
que  se  font  les  dévots  de  leur  communion  avec  les 
martyrs  :  aussi  en  avait-il,  à  la  page  précédente,  pro- 
posé deux  autres  :  «  Ils  peuvent  aussi  apprendre  quel- 
que chose  des  anges,  qui  président  aux  affaires  d'ici- 
bas,  selon  que  Dieu  le  juge  bon...  Ils  peuvent  enfin 
connaître  de  nos  actes,  ce  qui  leur  est  nécessaire  par 
une  révélation  de  l'Esprit  de  Dieu,  comme  les  pro- 
phètes le  recevaient  de  leur  vivant.  >.  Loc.  cit. 

Ce  ne  sont  pas  là,  on  le  voit,  des  systèmes  bien  arrê- 
tés; on  pourrait  y  ajouter  encore  celui  d'une  révéla- 
tion du  Christ  à  ses  martyrs,  dont  parle  une  fois  saint 
Paulin  de  Noie  : 

Te  teneo;  tu  scis  ubi  sint,  lumine  Christi 

Cuncta,    et   operta    vides,    longeque   absentia   ceruis, 

Et  capis  includente  Deo,  quo  cuncta  tenentur. 

In  natali  D.  Felicis.  Poema  VI,  291. 

Ce  dernier  non  plus  n'est  pas  très  sûr  de  son  expli- 
cation, et  il  en  donne  une  autre  :  les  saints  sont  en 
Dieu  et  voient  en  lui  toute  la  création!  C'est  l'amorce 
de  cette  dernière  hypothèse  que  saint  Grégoire  le 
Grand  mettra  en  circulation  :  ■  Ceux  qui  voient  de 


913 


S  \  1  ÎMTS      Cl   LTE     DES  .    I  M  [TATION 


91  5 


l'intérieur  la  clarté  du  Tout-Puissant,  croyons-le  bien, 
Tien  n'est  en  dehors  pour  eux,  ils  n'ignorent  rienl  » 
Moralia  in  Job.  1.  XII,  c.  xiv  et  1.  II,  c.  ni,  P.  L., 
t.  lxxv,  col.  995,  556:  cf.  Dialogorum,  1.  IV,  c.  xxxm, 
t.  lxxvii,  col.  373. 

Saint  Augustin,  retournant  cette  question,  qui  lui 
tient  à  cœur,  étudie  ailleurs,  non  plus  la  connaissance, 
mais  l'assistance  des  saints  :  si  le  fait  en  est  incontes- 
table, il  avoue  que  le  pourquoi  et  le  comment  en  sont 
mystérieux.  Il  y  voit  bien  une  première  raison  provi- 
■dentielle  :  Dieu  veut  donner  gain  de  cause  à  ses  mar- 
tyrs, qui  ont  donné  leur  vie  pour  affirmer  la  vie  éter- 
nelle. De  civ.  Dei,  1.  XXII,  c.  ix,  P.  L..  t.  xli,  col.  770. 
Le  processus  nous  est  inconnu,  soit;  mais  le  dogme  de 
la  vie  éternelle  en  est  confirmé  et  aussi  celui  de  la 
communion  des  saints  et  de  l'unité  de  Dieu  :  eos  non 
deos  esse  noslros,  sed  unumDeum  habere  nobiscum.  Loc. 
■cit.,  c.  x.  Dès  lors,  il  faut  laisser  à  Dieu  le  choix  des 
miracles  qu'il  opère  par  tel  ou  tel  saint.  A  Noie  et  à 
Milan,  il  se  fait  des  miracles.  L'Afrique  aussi  n'est-elle 
pas  remplie  de  tombeaux  de  martyrs?  Et  cependant 
nulle  part,  à  notre  connaissance,  il  ne  s'y  passe  de 
telles  merveilles.  Mais,  comme  le  dit  l'Apôtre,  non 
■omnessancti  habent  dona  curationum.  nec  omnes  habenl 
judicationem  spiriluum;  ainsi  Dieu  n'a  pas  voulu  que  les 
miracles  se  produisent  à  toutes  les  mémorise  des  saints  : 
c'est  lui  qui  les  distribue  à  chaque  saint  comme  il  veut. 
Cette  réflexion  ouvre  le  champ  à  la  dévotion  aux 
patrons  spéciaux  qui  fleurira  au  Moyen  Age. 

3.  Son  fondement  :  la  communion  des  saints.  —  Pour- 
quoi les  martyrs  sont-ils  si  empressés  à  nous  secourir? 
Parce  qu'ils  sont  devenus,  dit  l'Ambrosiasler,  les  débi- 
teurs de  leurs  dévots;  «  parce  que,  dans  l'occasion,  les 
saints  ont  subi  l'indigence  pour  le  profit  d'un  grand 
nombre;  alors  les  croyants  ont  dû  subvenir  aux  besoins 
des  saints.  Et  maintenant  ceux-ci,  au  ciel,  où  ils  sont 
riches,  communiquent  aux  fidèles  de  la  terre,  pauvres 
f  de  mérites]  :  ils  leur  rendent  la  pareille  pour  leurs  an- 
ciens services.  Ut  fiât  œqualitas.  dit  saint  Paul  :  en  ce 
temps  les  fidèles  servent  les  saints  (du  ciel?);  qu'on 
leur  rende  l'équivalent  un  jour,  parce  qu'ils  ont  fait 
•des  saints  leurs  débiteurs.  >  In  II  Cor.,  vin,  14,  P.  L., 
t.  xvii,  col.  309.  Mais  il  y  a  une  condition  préalable  : 
c'est  d'imiter  leurs  vertus.  Il  est  bien  clair  que  celui 
qui  veut  voir  exaucer  ses  prières  doit  imiter  la  vie  des 
saints.  Se  souvenir  des  saints,  communier  à  eux.  c'est 
imiter  leurs  actions. 

La  même  notion  de  solidarité  est  mise  en  pleine 
valeur  par  un  docteur  si  familiarisé  avec  la  pensée  de 
saint  Paul  qu'il  est  assuré  de  ne  pas  la  déformer,  même 
•quand  il  la  dépasse  :  «  Dans  le  corps  du  Christ,  nous 
sommes  les  pieds,  les  martyrs  sont  la  tète.  Mais  la 
tète  ne  peut  pas  dire  aux  pieds  :  «  Je  n'ai  pas  besoin  de 
«  vous!  ».  Ils  sont,  eux,  des  membres  glorieux;  mais 
l'excellence  de  leur  gloire  ne  les  rend  pas  étrangers  à 
l'union  qui  règne  entre  eux  et  les  autres  parties  du 
•corps  :  ils  tirent  en  effet  le  plus  beau  de  leur  gloire  du 
fait  qu'ils  n'ont  pas  rompu  les  liens  qu'ils  ont  avec 
nous.  L'œil  aussi  est  bien  plus  brillant  que  tout  le  reste 
<lu  corps;  cependant,  s'il  garde  sa  gloire,  c'est  tant 
■qu'il  n'est  pas  séparé  du  reste  du  corps.  S.  Chryso- 
stome,  Sermo  m  S.  Romanum,  î.  I.  /'.  G.,  t.  i..  col.  606. 
Saint  Basile  préfère  mettre  cette  communion  en 
dépendance  de  l'Esprit  Saint  ;  Tous  les  membres 
constituent  un  même  corps  du  Christ  dans  l'unité  de 
l'Esprit,  et  tous  doivent  communiquer  les  uns  aux 
autres  le  bienfait  des  charismes  divins.  De  Spiritu 
Sancto,  xxvi.  61,  /'.  <»..  t.  xxxn,  col.  180;  cf.  Epist., 
xl,  cxxxvm,  etc..  Saint  Ililaire  de  même,  In  psalm. 
il,  3;  cxi.iv,  5;  CXLVII,  '1:  et  saint  Ambroise, 
Epist,  xxxv,  xxxix.  ovin.  Saint  Augustin  voit 
cette  communauté  comme  la  Cité  de  Dieu.  «  La 
confession  de  foi,  pour  procéder  avec  ordre,  devait  unir 


à  la  Trinité  l'Église,  comme  la  maison  à  l'habitant,  à 
Dieu  son  temple,  et  la  cité  à  son  fondateur.  Cité  qu'il 
faut  ici  prendre  dans  sa  totalité,  qui  comprend  non 
seulement  l'Église  qui  voyage  sur  la  terre,  mais  aussi 
celle  qui,  toujours,  au  ciel,  depuis  sa  fondation,  adhère 
à  Dieu,  et  qui  vient  en  aide  comme  elle  le  doit  à  sa 
partie  voyageuse.  »  Enchiridion,  c.  lvi,  15,  P.  L., 
t.  xl,  col.  258.  Voir  Communion  des  saints,  t.  in, 

col.     110. 

4°  Imitation  des  saints.  —  C'est  un  devoir  qui  n'a 
jamais  été  oublié  des  docteurs  de  l'Église.  Il  supposait 
naturellement  une  certaine  similitude  entre  la  situa- 
tion des  saints  et  celle  des  fidèles  contemporains  et  une 
certaine  initiation  à  l'égard  de  ces  vertus  des  saints. 
Aussi  les  saints  de  l'Écriture,  beaucoup  plus  que  tant 
de  martyrs  inconnus,  ont  été  donnés  en  exemple. 
Abraham,  par  exemple,  pour  sa  foi,  Joseph  pour  sa 
chasteté.  Ainsi  Origène,  In  Job,  1.  I,  à  qui  fait  écho 
saint  Ambroise  :  De  Joseph,  e.  i,  P.  L.,  t.  XIV,  col.  612. 
Saint  Basile,  écrivant  à  son  ami  Grégoire  de  Nazianze. 
est  plus  précis  encore,  sur  l'utilisation,  non  seulement 
des  Livres  saints,  mais  des  Passiones  et  des  panégy- 
riques qui  commençaient  à  se  répandre.  Epist.,  n, 
P.  G.,  t.  xxxn,  col.  228.  Saint  Jean  Chrysostome,  ter- 
mine la  plupart  de  ses  panégyriques  par  une  exhorta- 
tion morale  :  «  Ne  nous  contentons  pas  d'écouter,  imi- 
tons I  Il  ne  faut  pas  honorer  les  saints  en  paroles,  mais 
en  actes,  et  que  les  belles  choses  que  nous  disons  ne 
soient  pas  déflorées  par  notre  conduite.  »  Hom.  in 
Barlaam,  Hom.  in  Lucianum,  Hom.  de  sanclis  marty- 
ribus,  Hom.  in  martyres,  P.  G.,  t.  l,  col.  680,  526,  647, 
663,  etc.  Pour  lui,  toute  une  partie  de  l'Ancien  Testa- 
ment est  écrite  en  vue  de  susciter  l'imitation,  mais  les 
saints  du  Nouveau  Testament  sont  encore  plus  élo- 
quents. In  Isaiam,  i,  1,  P.  G.,  t.  lvi,  col.  13.  Quand  il 
ne  savait  rien  de  précis  sur  leur  compte,  il  développait 
des  lieux  communs  sur  la  patience  et  la  vie  éternelle  : 
cf.  S.  Jean  Chrysostome,  Homil.  in  S.  Philogonium.  Et 
l'orateur  constate  qu'à  ce  titre,  les  nouveaux  saints 
sont  plus  intéressants  que  les  anciens.  Homil.  in  SS. 
Jiwentinum  et  Maximinum,  P.  G.,  t.  l,  col.  571.  Il 
faut  attendre  que  les  martyrs  anciens  s'adjoignent  les 
phalanges  des  évèques  et  des  moines.  Alors  Isidore 
de  Péluse  recommandera  l'imitation  de  leurs  vertus. 
Epist.,  i,  189,  P.  G.,  t.  lxxviii,  col.  304. 

En  Occident,  c'est  saint  Augustin  qui  le  fait  avec 
prédilection.  «  Si  nous  aimons  les  saints,  imitons-les. 
Les  saints  martyrs  ont  suivi  Jésus-Christ  jusqu'à 
répandre  leur  sang,  jusqu'à  souffrir  à  son  exemple  les 
plus  cruels  tourments.  Les  martyrs,  oui,  mais  ils  ne 
sont  pas  seuls;  après  eux,  le  pont  n'a  pas  été  coupé;  la 
source  [de  la  sainteté]  n'a  pas  été  tarie...  Il  y  a  dans  le 
jardin  du  Seigneur,  non  seulement  les  roses  des  mar- 
tyrs, mais  les  lis  des  vierges,  les  lierres  des  époux,  les 
violettes  des  veuves...  Apprenons  donc  —  de  ces 
nouveaux  saints  —  comment,  sans  affronter  les  souf- 
frances du  martyre,  un  chrétien  doit  imiter  Jésus- 
Christ.  ■  Serin.,  in.  In  S.  Laurentium,  Serin.,  c.cciv, 
n.  2.  P.  L..  t.  XXXVIII,  col.  139").  Les  exemples  des 
saints  sont  la  monnaie  de  l'exemple  du  Christ;  et  ces 
exemples  sont  à  la  portée  de  chacun.  Voir  le  très  beau 
développement  du  sermon  ccevi,  /'.  L.,  t.  xxxvm, 
col.  1  105. 

Saint  ambroise,  comme  saint  Augustin,  avait  bien 
noté  (pie  les  exemples  des  saints  nous  redisent  ceux  du 
Christ;  mais  l'un  et  l'autre  font  remarquer  que 
les  actes  et  1rs  sentiments  île  l'Homme-Dieu  sont 
moins  accessibles  que  ceux  de  nos  frères,  les  saints. 
Saint  Césaire  d'Arles,  à  qui  sans  doute  il  faut  attribuer 
le  sermon  que  le  bréviaire  donne  sous  le  nom  de  saint 

Augustin,  dit  également  :  «  Les  vrais  dévots  des  mar- 
tyrs sont  ceux  qui  suivent  leurs  exemples.  Car  les 
solennités  des  martyrs  sont   des  exhortations  au  mar- 
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tyre  :  de  sorte  qu'il  ne  faut  pas  trouver  pénible  d'imi- 
ter ceux  que  nous  trouvons  agréable  de  célébrer.  Cha- 
que fois  que  nous  célébrons  les  solennités  des  saints 
martyrs,  nous  comptons  bien,  par  leur  intercession, 
obtenir  du  Seigneur  des  avantages  temporels:  mais  il 
ne  faut  pas  oublier  qu'en  imitant  les  martyrs  ce  sont 
des  avantages  éternels  que  nous  mériterons.  »  Cette 
page  bien  connue  montre  donc  la  relation  inséparable 
entre  le  culte  d'honneur  et  le  devoir  d'imitation. 
P.  L.,  t.  xxxix.  col.  2161:  cf.  col.  2158. 

5°  Synthèse  de  la  doctrine  chez  les  derniers  Pères.  — 
Le  culte  des  saints  qui  apparaissait  à  saint  Hilaire  ou 
à  saint  Augustin  comme  un  à-côté,  presque  une  excrois- 
sance de  la  religion,  excroissance  légitime  dont  saint 
Jérôme  et  saint  Cyrille  d'Alexandrie  avaient  dû 
défendre  le  principe  et  les  manifestations,  ce  culte  fait 
désormais  un  ensemble  de  pratiques  accessibles  au 
peuple.  Les  Pères  des  derniers  temps  de  l'empire 
l'aperçoivent  mieux  et  en  donnent  la  synthèse. 

Saint  Léon,  qui  assista  au  triomphe  du  culte  des 
saints  dans  toutes  les  Églises  de  la  chrétienté,  est  aussi 
net  que  possible  sur  leurs  prérogatives  et  leurs  ser- 
vices, doctrine  qu'il  appuie  sur  l'Écriture  sainte  et  sur 
la  tradition  ecclésiastique  :  ■  Maintenant  notre  bon 
pasteur  [saint  Pierre],  exécute  l'ordre  du  Seigneur 
(Luc,  xxii,  32)  :  il  nous  confirme  par  ses  exhorta- 
tions, et  ne  cesse  de  prier  pour  nous,  afin  qu'aucune 
tentation  ne  nous  abatte.  »  Serm.,  in,  P.  L..  t.  nv, 
col.  146.  «  Comme  nous  l'avons  nous-mêmes  éprouvé. 
et  comme  nos  ancêtres  l'ont  approuvé,  nous  croyons 
avec  confiance  qu'au  milieu  de  toutes  les  peines  de  cette 
vie,  nous  serons  aidés  toujours  pour  obtenir  la  miséri- 
corde de  Dieu  par  les  prières  de  nos  protecteurs  particu- 
liers .les saints  apùtres.  Serm..  lxxxii,  De SS.  Petroet 
Paulo,  col.  428.  L'idée  d'un  patronage  spécial  des  saints 
est  chère  à  saint  Léon,  qui  en  avait  senti  la  réalité  lors  de 
l'invasion  de  Genséric.  Mais,  la  prière  des  saints  ne  dis- 
pense point  de  l'effort  personnel,  leurs  mérites  donnant 
une  intime  efficacité  d'encouragement  à  leurs  exemples 
et  à  leurs  enseignements,  les  saints  possédant  ainsi, 
dans  le  corps  mystique  du  Christ,  une  double  influence 
vitale,  externe  et  interne,  pour  ainsi  dire.  «  Leur  pro- 
tection nous  a  été  ménagée  par  Dieu  pour  encourager 
notre  patience  et  confirmer  notre  foi...  De  cette  façon, 
si  nos  propres  péchés  nous  accablent,  les  mérites  des 
apôtres  nous  donnent  la  force  de  nous  relever,  par 
Jésus-Christ  Notre-Seigneur.  »  Loc.  cit.  Bien  plus, 
comme  dans  un  champ  fertile,  les  apôtres,  «  ces  grains 
de  choix  de  la  divine  semence,  quelle  magnifique 
moisson  de  milliers  de  martyrs  n'ont-ils  pas  produite! 
Et  ceux-ci,  à  l'envi  des  premiers,  ont  multiplié  le 
peuple  fidèle...  Ainsi,  dans  toutes  les  fêtes  de  saints, 
sans  exception,  il  faut  faire  remonter  notre  joie  recon- 
naissante jusqu'à  ces  pères  de  notre  foi  à  qui  la  grâce 
de  Dieu  a  donné,  entre  tous  les  membres  de  l'Église, 
cette  place  éminente.  d'être  comme  les  deux  yeux  de  ce 
corps  dont  le  Christ  est  la  tête)  Sur  leurs  mérites  et 
leurs  vertus  particulières,  il  n'est  pas  nécessaire  de 
s'attarder,  puisque  tous  ces  saints  travaillent  à  la 
même  œuvre  ».  Loc.  cit.  Telle  est.  largement  traduite 
sur  le  texte  de  saint  Léon  le  Grand,  cette  doctrine 
catholique  de  la  vénération  des  saints,  si  compréhen- 
sive  qu'elle  unit  harmonieusement  la  dévotion  spé- 
ciale aux  patrons  locaux,  au  grand  courant  du  culte 
chrétien  le  plus  authentique,  et  qu'elle  équilibre  la 
confiance  tranquille  dans  le  secours  des  apôtres  par 
les  efforts  personnels  pour  suivre  leurs  conseils  et  leurs 
exemples.  On  peut  lire  les  sermons  de  Maxime  de 
Turin,  P.  L.,  t.  lvii,  col.  466  et  674;  les  récits  de  Gré- 
goire de  Tours,  P.  L.,  t.  lxxi,  col.  562,  781,  799-800, 
991-992. 

Saint  Grégoire  le  Grand  a  beaucoup  fait  pour  le  culte 
des  saints  et  ses  «  Dialogues  »  ont  malheureusement 


donné  licence  à  tant  d'hagiographes  postérieurs  d'ajou- 
ter toute  espèce  de  merveilles  à  leurs  Vite.  Plus  que 
ses  prédécesseurs  peut-être,  il  accentue  l'importance  de 
l'intercession  des  saints  :  «  Faites-en,  frères  très  chers, 
vos  patrons  dans  l'affaire  de  votre  jugement,  que  vous 
subirez  devant  le  juge  sévère.  Prenez-les  comme  défen- 
seurs en  ce  jour  si  terrible...  Voici  que  Jésus,  le  juste 
juge,  va  venir,  avec  l'appareil  épouvantable  des  anges 
et  archanges  qui  l'accompagnent.  Dans  cette  assem- 
blée, notre  cause  sera  discutée,  et  cependant  nous  ne 
recherchons  pas  tout  de  suite  d'avocats  qui  prennent 
alors  notre  défense.  Ils  sont  là,  ce  sont  les  saints  mar- 
tyrs :  Us  veulent  être  priés,  et  ils  cherchent,  pour  ainsi 
dire,  à  être  cherchés.  Demandez-les  donc  pour  auxi- 
liaires de  votre  prière.  «  Hom.,  xxxn,  in  Evangel.,  n.  8, 
P.  L..  t.  lxxvi,  col.  1240.  Ce  recours  est  toujours 
fructueux,  P.  L..  t.  lxxvii,  col.  102,  391,  392.  Il  y 
a,  dans  ces  paroles  et  beaucoup  d'autres  semblables  du 
pieux  pontife,  une  tendance  à  exagérer  la  nécessité  du 
culte  des  saints.  On  a  vu  plus  haut  sa  théorie  sur  la 
connaissance  des  saints. 

Parmi  les  Pères  grecs,  citons  Jean  Damascène, 
cf.  art.  Reliques,  col.  2348-2349.  Le  docteur  grec,  à 
rencontre  de  quelques  autres  de  son  temps,  marque 
bien  le  caractère  relatif  et  théocentrique  du  culte  : 
«  Nous  vénérons  les  saints  à  cause  de  Dieu,  parce  qu'ils 
sont  ses  serviteurs,  ses  enfants  et  ses  héritiers,  des 
dieux  par  participation,  les  amis  du  Christ,  les  temples 
vivants  du  Saint-Esprit.  Cet  honneur  rejaillit  sur  Dieu 
qui  est  honoré  dans  ses  serviteurs  et,  à  cause  de  cela, 
nous  comble  de  bienfaits.  »  De  fide  orlhodoxa,  P.  G.. 
t.  xciv,  col.  1164.  C'est  un  culte  relatif,  au  sens  de 
culte  subordonné  à  celui  de  Dieu,  à  qui  seul  est  due 
vraiment  l'adoration  :  <  A  aucune  créature  on  ne  doit 
l'adoration,  ^pooxuvsîv,  si  ce  n'est  à  la  seule  nature 
divine.  »  Cependant,  un  peu  plus  loin,  il  admet  pour 
les  saints  la  izpocncùvr^'.z  -:j.t-'.v.tj.  réservant  à  Dieu, 
après  saint  Augustin  et  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  la 
Xa-rpeîa  :  «  7rpoax.'-)Mrl<j<o;j.Ev  y.al  XocTpeûacofiev,  le  seul 
Créateur  et  Démiurge,  Dieu,  étant  seul  adorable  par 
nature.  Adorons  aussi,  —  pocxuv7]aa>u.£M,  la  sainte  Mère 
de  Dieu,  non  comme  Dieu,  mais  comme  mère  de  Dieu 
selon  la  chair.  Adorons  encore.  -powjvr.Œûju.ev. 
les  saints,  à  titre  d'amis  élus  de  Dieu,  qui  ont  obtenu 
leur  entrée  près  de  Lui.  »  De  imaginibus,  orat.  m, 
c  xl  xli,  P.  G.,  t.  xciv,  col.  1356-1357.  Relatif  en  ce 
sens,  le  culte  s'adresse  pourtant  aux  saints  eux-mêmes, 
parce  qu'ils  sont  vivants  au  ciel  et  «  sont  les  patrons 
du  genre  humain  tout  entier  ». 

6°  Les  liturgies  du  IVe  au  VIIe  siècle.  —  Elles  nous 
présentent  une  synthèse  assez  complète  de  la  doctrine, 
en  même  temps  que  l'expression  officielle  de  la  prière. 
Des  liturgies  du  ive  siècle  nous  n'avons  pas  beaucoup 
de  textes,  mais  ils  nous  disent  du  moins  la  place  qu'elles 
faisaient  au  culte  des  saints  et  le  sens  général  de  l'in- 
vocation. 

1 .  A  la  messe.  —  En  Orient,  les  plus  archaïques  de 
ces  liturgies  gardent  encore,  dans  la  prière  aux  martyrs, 
quelque  réminiscence  de  l'anniversaire  funèbre  :  ainsi 
dans  le  livre  VIIIe  des  Constitutions  apostoliques,  dans 
la  messe  (dont  on  n'a  pas  encore  retrouvé  la  source),  on 
semble  prier  après  l'anamnèse  pour  les  martyrs  : 
«  Nous  vous  offrons  pour  tous  les  saints  qui  vous  ont 
plu  depuis  l'origine,  pour  les  patriarches,  les  prophètes, 
les  justes,  les  apôtres,  les  martyrs,  les  confesseurs,  les 
évèques,  les  prêtres,  les  diacres...  les  laïques  et  tous 
ceux  dont  vous  savez  les  noms.  »  VIII,  xn,  43.  Cepen- 
dant, à  l'instant  d'après,  le  diacre  donne  une  formule 
plus  nuancée  dont  la  source  doit  être  moins  ancienne  : 
«  Prions  pour  cette  Église  et  pour  le  peuple...  Souve- 
nons-nous des  saints  martyrs,  pour  que  nous  devenions 
dignes  de  participer  à  leur  combat.  »  xm,  4-6. 

Voici  les  constitutions  relatives  au  sanctoral  :  ■  Aux 


917 


SAINTS    (CULTE    DES).    LA    LITURGIE 


918 


jours  des  apôtres,  que  ce  soit  fête  :  car  ils  furent  vos 
docteurs  dans  le  Christ  et  ils  vous  ont  donné  le  Saint- 
Esprit.  Au  jour  d'Etienne,  premier  martyr,  fête  éga- 
lement, ainsi  qu'aux  jours  des  autres  martyrs,  qui  ont 
préféré  le  Christ  à  leur  propre  vie.  »  C.  xxxm,  8,  9,  dans 
Cabrol,  Mon.  lilurg.,  t.  i  b,  p.  cxvi-cxvn.  I]  prescrit 
de  prier  chaque  jour  «le  Dieu  des  esprits  »,  c.  xxxvm,  4, 
et  «  le  Dieu  de  tous  les  saints  »,  c.  xl.  3;  il  fait  deman- 
der à  Dieu  de  «  conduire  les  âmes  des  défunts  dans  la 
région  des  saints  »,  «  d'envoyer  au-devant  d'elles  des 
anges  favorables  et  de  les  placer  dans  le  sein  des  patriar- 
ches, des  prophètes  et  de  tous  les  apôtres  qui  lui  ont 
plu  depuis  le  commencement  ».  C.  xi.i.  2.  5,  /</<-.  cit., 
p.  cxix.  Mais  il  ne  prie  pas  les  saints  eux-mêmes.  Cel 
amalgame  liturgique  répond  bien  à  l'état  transitoire 
que  nous  imaginons  dans  la  liturgie  antiochienne  du 
ive  siècle. 

Il  y  avait,  dans  de  pareils  services  liturgiques,  des 
flottements  dont  la  piété  des  fidèles  s'accommodait 
peut-être,  mais  dont  les  évêques  soucieux  de  faire 
concorder  leur  prière  à  la  doctrine  désormais  fixée  ne 
pouvaient  souffrir  l'incohérence.  Ainsi  Sérapion,  évê- 
que  de  Thmuis,  rédigea  vers  350  un  euchologe  et  en 
particulier  une  anaphore  où  la  prière  pour  les  saints 
est  sans  doute  omise,  mais  tout  autant  l'invocation 
aux  saints  :  reprenant  après  i'anamnèse,  une  commé- 
moration analogue  à  celle  des  Constitutions,  il  ne  parle 
plus  que  des  défunts.  Cf.  H.  Leclercq.  Monumenta 
eccl.  liturgiea,  t.  i  b,  introd.,  p.  c.i.xxvm.  Autant  le 
souvenir  dis  anges  est  accentué  chez  Sérapion,  autant 
celui  des  martyrs  y  est  discret,  s'il  s'y  trouve. 

Les  autres  anaphores  égyptiennes  du  ive  siècle  sont 
encore  plus  exubérantes  pour  les  saints  anges,  loc.  cit., 
p.  clxix  et  ccxxxiii  sq.,  et  Swainson,  Greek  liturgies, 
p.  48-49;  mais  elles  font  aussi  une  place  d'honneur  aux 
saints,  qui  sont  nommés  désormais  à  part  des  évêques 
et  des  empereurs.  Bien  que  les  liturgies  usuelles  de 
Syrie  et  d'Asie  Mineure,  et  les  liturgies  byzantines  de 
saint  Basile  et  de  saint  Jean  Chrysostome  ne  soient 
plus  conservées  dans  leur  texte  primitif,  on  ne  peut 
douter  qu'à  la  fin  du  IVe  siècle,  elles  ne  fissent  déjà  la 
commémoration  séparée  des  saints  et  des  saintes. 
Cyrille  de  Jérusalem  rappelait  que.  dans  la  liturgie,  on 
faisait  mémoire  «  d'abord  des  patriarches,  des  pro- 
phètes, des  apôtres,  des  martyrs  afin  que  Dieu  par  leurs 
prières  et  leurs  bons  offices  accueille  nos  demandes  ». 
Cut.  myst.,  v,  9,  P.  G.,  t.  xxxiv,  col.  1116. 

Rien  d'étonnant  qu'ayant  ainsi  donné  son  tribut 
d'hommages  aux  saints  dans  sa  propre  liturgie,  saint 
Basile  trouvât  celle  de  Grégoire  le  Thaumaturge 
(t  270)  «  archaïque  et  inachevée  :  on  n'a  voulu  rien 
ajouter,  ni  une  pratique,  ni  une  parole,  ni  un  rite  mys- 
tique  à  ceux  qu'il  avait  laissés  à  son  Église  ».  S.  Basile, 
De  Spiritu  Sancto,  c.  xxiv,  n.  74.  .Mais  on  était  loin 
désormais  de  cette  discrétion  :  une  anaphore  grecque 
du  V  siècle  se  reconnaît  à  la  complication  progressive 
des  énumérations  d'anges  et  de  suints.  Cf.  l'anaphorc 
de  Timothée.  Remie  bénédictine,  Î93G,  p.  182.  Si  le 
culte  des  saints  ne  devient  pas  plus  fervent,  l'expres- 
sion devient  plus  verbeuse,  en  respectant  néanmoins 
[a  subordination  des  saints  à  Dieu. 

Pour  l'Occident,  nous  n'avons  aucune  anaphore  de 
cette  époque  reculée;  mais  on  y  trouve  une  autre 
manière  d'honorer  les  saints.  Saint  Augustin  est  le 
témoin  de  la  longue  tradition  africaine  de  nommer  les 
martyrs   à  la  messe   :   «   Dans   le   sacrifice   que   nous 

offrons  sur  ces  autels,  leurs  noms  sonl   pron :és  i  n 

leur  lieu,  comme  étant  ceux  d'hommes  <{<■  Dieu  qui 
ont  vaincu  le  monde  en  son  nom.  Mais  ils  ne  sont  pas 

invoqués  par  le  prêtre  qui  offre  le  sacrifice  (bien  plutôt 

par  le  diacre  qui  lit  les  diptyques);  car  c'est    à  Dieu. 

non  à  eux  qu'il  l'offre;  il  est  prêtre  de  Dieu,  non  des 
martyrs.   Quant   au   sacrifice,   comme   c'esl    le   corps 


même  du  Christ,  il  ne  leur  est  point  offert  à  eux, 
attendu  qu'ils  sont  eux-mêmes  ce  corps.  »  De  cioitate 
Dei,  1.  XXII,  c.  x,  P.  L„  t.  xli,  col.  764.  Cette  raison, 
qui  n'est  pas  dans  la  liturgie,  mais  dans  le  système 
d'Augustin,  devra  être  examinée  bientôt.  La  liturgie 
romaine  a  aussi  ses  diptyques.  Quelle  que  soit  la  place 
et  donc  le  sens  premier  de  ce  mot  communicantes,  qui  se 
rapporte  peut-être  —  par  delà  le  Mémento  des  vivants 
d'insertion  plus  récente  —  aux  personnes  nommées  en- 
core à  la  fin  de  notre  prière  Te  igitur,  il  est  évident 
que  les  saints  martyrs  sont  les  seuls  par  qui  le  Canon 
romain  se  soit  laissé  pénétrer  :  il  leur  offre  notre  véné- 
ration ;  Communicantes  et  memorium  vénérantes  impri- 
mis  gloriosse  semper  virginis  Marise...  sed  et  bealorum 
apostolorum  ac  martyrum  tuorum...  Au  vi°  siècle,  une 
seule  invocation  ne  suffira  plus  :  c'est  sans  doute  à 
cette  époque  que  la  liturgie  accueillit  notre  seconde 
liste,  celle  qui  suit  le  Nobis  quoque  peccatoribus,  dont 
la  série  est  beaucoup  plus  cosmopolite  que  la  première 
et  plus  hétérogène,  puisqu'elle  admet  les  vierges 
martyres  dont  le  formulaire  est  plus  hiératique  :  cum 
luis  sanctis  apostolis  et  martyribus,  cum  Joanne,  Sté- 
phane, Matthia,  Barnaba.  Ignatio...  Beaucoup  de  ces 
saints  n'ayant  pas  même  leur  sanctuaire  à  Rome,  on 
les  a  énumérés  pour  compléter  la  liste  locale,  qui  sem- 
blait incomplète.  Après  le  Pater,  de  même,  saint  Gré- 
goire ajoutera  le  nom  de  son  cher  saint  André  à  ceux 
des  apôtres  Pierre  et  Paul.  Les  liturgies  gallicane, 
mozarabe  et  celtique  avaient  aussi,  depuis  le  Ve  siècle, 
leurs  diptyques  des  saints  martyrs  et  confesseurs, 
ceux-ci  prenant  une  place  jusque-là  réservée  à  leurs 
aînés  des  persécutions. 

Voici  maintenant  une  autre  marque  de  vénération 
moins  austère  :  on  chante  les  saints;  ou  plutôt,  n'an- 
ticipons pas,  on  chante  Dieu  en  ses  saints,  mais  dans 
les  alentours  de  l'acte  sacrificiel  :  a  l' avant-messe,  dès 
le  ive  siècle,  la  schola  cantorum  chante  le  graduel  tiré 
des  psaumes  de  David;  au  siècle  suivant,  à  tous  les 
moments  où  le  sacrifice  fait  une  pause,  par  suite  des 
déplacements  de  l'assistance,  à  l'introït,  à  l'offertoire 
et  à  la  communion,  se  chante  quelque  antienne  em- 
pruntée à  la  sainte  Écriture.  Ces  innovations  se  déve- 
loppent du  ve  au  vie  siècle.  Au  début,  les  chants  de 
l'antiphonaire  durent  être  peu  variés  et  adressés  exclu- 
sivement à  Dieu;  mais  bientôt  la  gloire  des  saints  y 
trouva  son  écho  :  Te  laudanum  Domine...  c/urm  laudant 
prophétie  et  aposloli,  chantaient  les  Milanais;  en  Sicile, 
c'est  déjà  un  chant  triomphal  :  Gaudeamus  omnes 
(sainte  Agathe);  Dilexisti  justitiam  (sainte  Lucie),  etc.. 
On  n'a  peut-être  jamais  fait  remarquer  que  les  an- 
ciennes messes  stationales  du  carême  ne  l'ont  aucune 
allusion,  dans  leurs  chants,  aux  saints  dont  on  visite 
les  églises;  au  contraire,  parmi  les  six  messes  ajoutées 
par  le  pape  Grégoire  II  (715-731),  quatre  au  moins  ont 
des  chants  en  l'honneur  des  saints  ;  saint  Laurent, 
saints  Côme  et  Damien.  etc..  De  même,  c'esl  une  des 
messes  complémentaires  du  Temporal,  celle  du  samedi 
des  Quatre-Tcmps  de  l'A  vent,  qui  introduit  dans  l'an- 
tiphonaire la  seule  prière  qui  fût  alors  directement 
adressée  a  un  saint  :  Ave  Maria.  Celte  évolution  des 
chants  n'a  rien  que  de  très  naturel,  étant  donnée  l'évo- 
lution dis  idées  :  autrefois  le  sacramentaire  léonien 
disail  :  Tibi  Domine  festiva  solemniias  agitur;  désor- 
mais on  chante  les  saints  triomphants,  sans  oublier  le 

Dieu  qui  est    en  eux  admirable. 

A  cette  froide  liste  de  noms  et  à  ces  chants  presque 
impersonnels,  on  ajouta  très  vite,  en  certains  pays,  la 
lecture  (le  leurs  Actes  au  début  de  l'avant  messe  :  dès 
le  iv  siècle,  on  le  faisait  en  Afrique  (S.  Augustin, 
Serm.,  xxxvn,  n.  1;  li,  n.  2;  cclxxvi,  1;  CCCXV, 
n.  1.  etc.),  en  Orient  et  dans  les  pays  danubiens.  Au 
le,  Borne  adopta  la  même  coutume  (S.  Léon, 
Serm.,  In  Machabscos,  n.  1;  in  S.  Laurenlium;  S.  Gré- 
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goire.  Hom.  in  F.vangcl,  m,  1;  xi,3;  xxvin,  3);  mais 
on  tint  à  écarter  «  les  Gesta  marlyrum  qui  multipliaient 
les  tourments  et  les  confessions  retentissantes,  tels  que 
ceux  de  saint  Qulricus,  <le  sainte  Julitle  et  de  saint 
Georges,  qui  ne  sont  pas  lus  dans  l'Église  romaine  ». 
Décret  dit  de  Gélase.  En  Gaule,  à  la  fin  du  vi<  siècle, 
Grégoire  de  Tours  remarque  que  «  les  hommes 
frustes  vénèrent  avec  plus  d'attention  les  saints  de 
Dieu  dont  on  lit  les  combats  ».  De  gloria  marlyrum, 
c.  lxiv,  P.  h.,  t.  lxxi,  col.  720.  Beaucoup  plus  tar- 
dive fut  l'introduction  de  ces  lectures  à  l'office. 

2.  Les  parties  variables  de  la  messe.  —  Quant  aux 
collectes  et  aux  préfaces  latines  des  sacramentaires 
gallicans,  wisigot niques  et  celtiques,  du  léonien  et  du 
gélasien,  dont  les  embolismes  parlaient  des  saints  du 
jour,  elles  sont  adressées  au  Père  ou  au  Fils  :  la  prière 
officielle  se  met  ainsi  en  règle  avec  le  plus  essentiel 
caractère  du  culte  des  saint  s  :  en  eux,  elle  honore  Dieu. 
Toutes  les  préfaces,  romaines,  milanaises,  gallicanes, 
wisigothicrues,  commencent  par  l'action  de  grâces  à 
Dieu  :  Yere  dignum...  Tuas  enim  Domine  virilités  admi- 
ramur  quotiens  horum  lesta  celebranlur.  Sacram.  I io- 
nien. «Aucune  de  ces  prières  strictement  liturgiques  ne 
s'adresse  à  la  sainte  Vierge  ni  aux  saints;  il  n'existe  pas 
de  messe  de  la  sainte  Vierge  ou  d'un  saint  dont  la 
collecte,  la  préface  ou  la  post communion  constitue  une 
seule  exception  à  cette  règle.  Le  culte  des  saints  a  pu 
prendre  des  proportions  trop  grandes  qu'il  a  fallu  res- 
treindre; jamais  la  prière  sacerdotale  d'un  office  de 
saint  n'a  été  adressée  à  l'autel  au  saint  lui-même  :  elle 
s'adresse  toujours  à  la  sainte  Trinité.  »  A.  Molien.  J.a 
liturgie  des  saints,  p.  100.  Pour  l'intercession  des  saint  s. 
qui  est  formulée  sans  recherche  théologique  :  inter- 
cedente  bealn  A'.,  beati  N.  pneibus.  inlercessionibus 
bealarum  A*,  et  A'.,  eorum  orationibus  adjiwemur,  elle 
est  subordonnée  à  la  suprême  intercession  du  Christ 
par  la  conclusion  stéréotypée  :  l'er  Dominum  nostrum 
Jesum  Christian  Filium  tuum,  et  elle  n'a  qu'un  but 
dernier,  qui  est  de  nous  obtenir  •  l'indulgence  de  la 
bonté  de  Dieu  -  (posteomm.  des  saints  Félix  et  Sim- 
plicius),  parce  que  Dieu  est  »  apaisé  par  l'intercession 
des  saints  qui  lui  ont  plu  <>.  Dans  les  formules  :  siifjra- 
gantibus  meritis  (S.  Laurent,  etc.),  le  mot  mérita  n'a 
certainement  pas  le  sens  théologique  que  la  scolas- 
tique  lui  a  donné;  de  même  le  mot  patrocinium  a  une 
acception  quasi  contraire  à  celle  que  lui  donne  volon- 
tiers la  dévotion  moderne;  cf.  les  trois  oraisons  de  la 
mémoire  de  saint  Paul,  au  22  février.  Cependant  l'in- 
tercession d'un  saint  caractérisé  par  certains  mérites 
peut  fort  bien  être  invoquée  pour  des  grâces  appro- 
priées. Enfin  les  exemples  des  saims  sont  proposés  à 
l'imitation  :  ut  quorum  gaudemus  meritis.  aceendamur 
e.rcmplis  :  cette  collecte  à  conclusion  pratique  des 
saints  Gervais  et  Protais  (19  juin)  a  été  reprise  plus 
tard  pour  le  commun  des  martyrs,  de  même  que  celle 
de  saint  Eusèbe  (14  août)  pour  le  commun  des  confes- 
seurs :  Deus  qui  nos...  etiam  actiones  imitemur.  Les 
anciens  sacramentaires  cependant  ne  se  sont  pas  mis 
en  quête  de  précisions  historiques  :  pour  les  saints  de 
l'Évangile,  comme  saint  Jean-Baptiste  ou  saint  Jean 
l'Évangéliste,  l'application  morale  était  facile;  pour 
d'autres,  comme  les  saints  Innocents  et  saint  Laurent, 
l'austère  sacramentaire  grégorien  glisse  pour  une  fois 
dans  le  sens  mystique;  pour  d'autres  martyrs  enfin, 
dont  on  ne  connaissait  pas  encore  les  Acta.  on  s'est 
contenté  du  sens  accommodatice.  en  jouant  sur  le  nom 
des  martyrs  (saints  Guy  et  Modeste.  15  juin).  Se  dé- 
fiait-on de  leurs  actes?  Du  moins,  même  pour  les  plus 
connus,  les  missels  romains  se  bornent  à  dire  :  gloriosos 
martyres  fortes  in  sua  eonfessione.  cognovimus.  Ce  n'est 
qu'à  l'époque  moderne  que  les  collectes  ont  cherche  a 
remplacer  les  leçons  historiques,  au  grand  détriment 
du  style  liturgique. 


Les  secrètes  romaines  des  messes  des  saints  appor- 
tent quelques  nouveautés  de  doctrine,  en  même  temps 
quelques  difficultés,  en  mettant  les  saints  en  relation 
avec  le  sacrifice  eucharistique  ou  plus  simplement  avec 
l'offrande  des  éléments  du  sacrifice.  On  peut  interpré- 
ter dans  ce  dernier  sens  celles  qui  demandent  que  •>  les 
prières  et  oblations  des  fidèles  deviennent  agréables  à 
Dieu  à  cause  de  la  fête  des  saints  »  (saints  Marius  et 
Marthe,  19  janvier;  cf.  22  février).  Mais  il  faut  bien 
appliquer  à  I'oblation  eucharistique  les  expressions  : 
Hostias  tibi.  Domine,  beati  Lucii...  dicatas  meritis 
(4.  mars)  qui  peut  s'entendre  d'une  suppléance  de 
l'apport  humain  dans  le  sacrifice  du  Christ;  et  surtout 
celle-ci  :  ut  per  hœc  piœ  placationis  officia,  et  illum 
\sanctum  Leonem]  beata  retributio  comitelur  (11  avril). 
On  a  dit  que  cette  messe  de  saint  Léon,  ajoutée  aux 
sacramentaires  du  v  siècle  quelques  années  après  la 
mort  du  grand  pape,  garderait  une  part  des  préoccu- 
pations qui  inspiraient  les  messes  des  défunts.  Ce 
n'est  pas  impossible.  Voir  une  autre  explication  de 
dom  Casel.  Mysterium  und  Martyrium,  dans  Jahrbuch 
fur  Liturgieivissenschaft,  t.  H,  1922. 

3.  A  l'office.  —  En  Orient,  les  fêtes  des  saints 
accueillirent  très  vite,  dès  le  début  du  v«  siècle  au 
moins,  et  avant  les  grands  schismes,  des  pièces  propres  : 
les  ménologes  et  les  ruTrixâ  de  tropaires  de  l'office  noc- 
turne. Nous  dirons  un  mot  des  plus  anciens  à  propos  de 
la  prière  aux  saints;  car  ce  sont  les  liturgies  orientales 
qui  ont  fait  la  fortune  de  ce  genre  de  prières,  étranger 
aux  liturgies  latines  jusqu'au  vnr8  siècle. 

Celles-ci  connurent  aussi  des  arrangements  spéciaux 
de  psaumes,  puis  des  antiennes  adaptées,  enfin  des 
répons  et  leçons  propres  aux  saints  dont  on  faisait  la 
fête  :  on  pense  que  ces  parties  propres  étaient  d'abord 
très  courtes.  Cf.  Régula  S.  Benedicti,  c.  xiv  :  In  sancto- 
rum  festivitatibus  qualiter  vigilise  agantur.  A  Rome,  les 
plus  anciens  de  ces  offices  doivent  être  ceux  des  saints 
locaux  :  saint  Pierre,  saint  Laurent,  sainte  Agnès. 
Mais  à  Milan,  à  Ravenne,  à  Arles  et  à  Tolède  cet  ordn 
officii  devait  être  bien  différent  et  l'histoire  ne  peut 
même  en  être  esquissée  ici.  En  effet,  non  seulement 
l'office  d'un  saint  était  particulier  à  un  diocèse;  il 
était  même  spécial  pour  chaque  église  et  les  messes 
sanctorales  pareillement  étaient  localisées.  C'est  ce 
qui  explique  que  le  sacramentaire  léonien  ait  accumulé 
deux  et  quatre  messes  du  même  saint.  Les  messes  d'un 
saint  ne  devinrent  communes  à  une  région  qu'avec 
le  sacramentaire  de  saint  Grégoire  au  vne  siècle, 
les  offices  encore  plus  tard  :  »  Aux  environs  de  750, 
l'office  des  saints,  maintenu  jusqu'alors  en  dehors  de 
l'office  quotidien  des  basiliques  urbaines,  et  fidèle  en 
cela  à  sa  tradition  d'office  cimitérial,  s'est  fait  sa  place 
dans  l'office  des  basiliques.  Cette  place  devait  être 
d'abord  petite  à  côté  du  grand  office  quotidien;  plus 
tard  il  se  fondit  avec  lui.  <  Batiffol,  Hist.  du  bréviaire 
romain,  p.  152. 

En  Occident,  en  effet,  les  offices  propres  que  nous 
venons  de  mentionner,  étaient  encore  excessivement 
discrets  :  les  antiennes  festivales  étaient  tirées  des 
psaumes  qu'elles  annonçaient  et  quelques-unes  seule- 
ment du  IVe  livre  d'Esdras,  de  la  Revelatio  Esdrx  ou 
d'autres  Écritures  apocryphes;  et  elles  ont  pu  devenir 
sans  changements  nos  communs  des  apôtres  et  des 
martyrs.  Les  répons  de  saint  Pierre  étaient  empruntés 
tout  simplement  à  l'Évangile:  ceux  de  saint  Etienne 
sont  pris  aux  Actes  des  apôtres;  ceux  des  martyrs 
romains  sont  extraits  des  plus  belles  pages  de  leurs 
actes.  Seuls  peut-être,  à  cette  époque,  les  offices  des 
vierges  siciliennes,  sainte  Agathe  et  sainte  Lucie, 
reproduisent  des  phases  de  leur  martyre.  En  tout  cela, 
ni  titres  excessifs,  ni  même  invocations  directes  aux 
martyrs. 

Il  ne  faut  encore  parler  ni  de  litanies,  ni  d'hymnes 
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aux  saints  :  jusqu'au  vin»  siècle,  en  effet,  la  supplica- 
tio  lilaniœ  dont  parle  saint  Benoit  est  une  liste  d'inten- 
tions conclue  par  l'invocation  Kyrie  eleison;  et  les 
hymnaires  de  saint  Césaire  et  d'Aurélien,  comme  celui 
de  saint  Benoît,  ne  contiennent  qu'une  douzaine 
d'hymnes  «  ambrosiennes  »  adressées  à  Dieu  également. 
En  Gaule  et  en  Espagne,  comme  à  Rome,  les  conciles 
et  les  papes  interdisent  de  «  chanter  rien  de  poétique  » 
dans  les  églises  séculières  (concile  de  Braga  de  563).  Ce 
n'est  qu'au  vir3  siècle  que  les  hymnes  sanctorales  de 
Prudence  et  nos  litanies  des  saints  entreront,  par  les 
moines  irlandais,  dans  l'usage  liturgique  de  la  Gaule  et 
de  la  Germanie. 

Mais  au  vin"  siècle,  on  donna  une  place  dans  l'office 
de  matines  aux  vies  de  saints  et  aux  passions  des 
martyrs.  C'est  sans  doute  à  cette  nouvelle  discipline 
que  se  réfère  le  pape  Hadrien,  dans  sa  lettre  de  794  à 
Charlemagne,  P.  L.,  t.  xcvin,  col.  128-1.  Nous  avons 
du  reste  une  preuve  directe  de  l'introduction  des  pas- 
siones  marlyrum  dès  le  vme  siècle,  dans  l'Ordo  caiwnis 
decanlandi  in  ecclesia  sancti  Pétri,  où  l'on  prescrit  : 
Iractalus,  passiones  martyrum  et  vitx  Patrum  catholico- 
rum  leguntur,  ms.  de  Paris  3S3S  du  vin"  siècle.  L.  Du- 
chesne.  Le  Liber  pontificalis,  t.  i,  p.  ci,  n.  2.  Quant  aux 
leçons  historiques,  ce  serait  une  erreur  de  croire  que 
chaque  fête  de  saints,  aux  Ve  et  vie  siècles,  était  comme 
aujourd'hui,  accompagnée  d'une  légende  de  ce  saint. 
D'aucuns  prétendent  même  que  «  cette  manie  germa 
bien  plus  tard  que  le  vmB  siècle  et  ne  s'épanouit 
qu'au  xne  et  au  xme  siècle  ».  Dom  Chamard,  Les 
reliques  de  saint  Benoît,  p.  64.  Admettons  que  les 
passionnaires  pléniers  ne  datent  guère,  en  effet,  que 
du  xiie  siècle;  mais. bien  avant  Charlemagne, on  copiait 
pour  l'office  de  nuit,  et  même,  pour  la  messe,  des  séries 
aussi  copieuses  que  possible  d'Acta  et  de  Passiones 
séparées.  Le  Décret  de  Gélose,  pose  des  exclusions 
sévères  contre  certaines  légendes  apocryphes  sur  les 
apôtres  et  les  martyrs  :  il  y  avait  donc  déjà  l'usage  et 
les  abus.  Cependant  »  les  apôtres  et  saint  Pierre  lui- 
même  n'ont  eu  pendant  de  longs  siècles  aucune  légende 
liturgique.  Quant  aux  saints  confesseurs,  une  multi- 
tude innombrable  ont  reçu  un  culte  public  et  parfois 
même  assez  étendu,  avant  qu'on  ait  songé  à  faire, 
pendant  l'office  divin,  la  lecture  de  leur  Vita  ».  Dom 
Chamard,  ibid.,  p.  65. 

7°  Objection  :  Les  sainis  sont-ils  les  successeurs  des 
dieux?  —  C'est  le  titre  d'un  livre  de  P.  Saintyves, 
[E.  Nourry],  1907.  L'auteury  dénonce  le  culte  des  saints 
comme  une  prolongation  du  paganisme  idolàtrique. 
Cette  objection  n'aurait  eu  aucune  vraisemblance  à 
l'époque  des  persécution.  A  ses  premières  origines,  la 
religion  du  Christ  se  garde  pure  de  tout  mélange  e1 
repousse  tout  ce  qui  eût  pu  obscurcir  la  notion  du 
Dieu  unique.  .Mais,  lorsque  les  fidèles  cessèrent  d'être 
une  élite.  l'Église  dut  se  relâcher  de  sa  sévérité,  céder 
aux  instincts  de  la  multitude  et  accorder  quelque  chose 
aux  idées  polythéistes.  Par  l'introduction  du  culte 
des  saints,  elle  ouvrit  les  barrières  à  un  courant  païen 
des  mieux  caractérisés.  Il  n'y  a  pas  de  différence  essen- 
tielle, en  effet ,  entre  les  saints  de  l'Église  et  les  héros  du 
polythéisme  grec.  Cf.  Deubncr,  De  incubalione,  p.  57; 
Wobbermin,  Religionsgeschichtliche  Studien,  Berlin, 
1896,p.  18; Maas, Orpheus,  Munich,  1895,  p.  244...Les 
héros,  chez  les  Grecs,  sont  des  mortels  supérieurs  au 
vulgaire  par  les  dons  qu'ils  ont  reçus  des  dieux...  Ils 
disposent  d'une  partie  de  la  puissance  des  immortels 
et  il  leur  est  donné  d'intervenir  efficacement  dans  les 
affaires  humaines.  »  P.  Saintyves,  op.  cit. 

1.  I.a  première  partie  de  cette  thèse  déborde  le 
titre  de  cet  article,  puisqu'elle  ne  concerne  pas  tant  le 
culte  des  saints  que  la  personnalité  et  le  rôle  des  saints 
dans  le  christianisme.  Mais,  comme  cette  question  n'a 
pas  trouvé  place  ailleurs,  et  qu'elle  con<  erne  en  somme 


l'objet  et  la  raison  d'être  de  notre  culte,  on  en  dira  ici 
quelques  mots,  d'autant  que  l'objection  est  tombée 
dans  le  grand  public  avec  les  grossissements  d'usage. 
A  propos  de  divers  saints.  «  on  s'est  appliqué  à  mon- 
trer que  tel  saint  célèbre  n'est  qu'un  dieu  déguisé,  un 
échappé  du  Panthéon  habillé  d'une  défroque  chré- 
tienne». Ce  n'est  point  faire  tort  à  la  nouvelle  école 
que  de  se  refuser  à  admettre  les  rapprochements 
futiles  par  quoi  elle  a  réussi  à  retrouver  Aphrodite  dans 
sainte  Pélagie,  les  Dioscures  dans  les  saints  Gervais 
et  Protais,  les  saints  Cosme  et  Damien,  etc..  Malgré 
ces  applications,  qu'on  pourrait  croire  simplement 
malheureuses,  examinons  la  théorie  d'ensemble  et 
distinguons  :  la  personnalité  des  saints  et  leur  lé- 
gende. 

Pour  la  personne  des  saints,  l'ensemble  de  notre 
martyrologe  échappe  à  toute  confusion  avec  les  dieux 
et  les  héros  de  la  mythologie.  Les  martyrs  locaux  que 
les  Églises  honoraient  au  ive  siècle,  puis  les  ascètes  et 
les  évêques  étaient  toujours  des  individualités  bien 
déterminées,  bien  connues  du  milieu  qui  rendait 
témoignage  de  leur  courage  et  de  leur  dévouement. 
Parmi  les  saints  «  trouvés  »  après  un  long  oubli,  il  y  avait 
aussi  bien  des  noms  célèbres.  On  sait  qu'à  Rome  la 
nomenclature  des  richesses  de  l'Église  en  martyrs  avait 
été  dressée  sous  le  pape  Libère,  dans  le  férial  romain, 
qui  réunissait  deux  catalogues,  la  Depositio  martyrum 
et  la  Depositio  episcoporum.  On  trouva  alors  que  plu- 
sieurs de  ces  gloires  manquaient  à  l'appel,  soit  que  la 
haine  vigilante  des  persécuteurs  eût  nivelé  le  tombeau 
du  martyr,  soit  que  les  chrétiens,  craignant  les  profa- 
nations, eussent  pris  des  dispositions  matérielles  pour 
masquer  la  tombe,  et  l'eussent  en  somme  fait  oublier 
des  pèlerins.  Hors  de  l'Italie,  telle  invasion  ou  telle 
catastrophe  avait  pu  aboutir  au  même  résultat. 
Le  pape  Damase  se  mit  en  devoir  de  compléter 
l'inventaire  :  «  C'est  lui,  dit  le  Liber  pontificalis,  qui 
chercha  et  retrouva  nombre  de  corps  saints  et  orna  de 
vers  leurs  tombeaux.  »  Que  les  procédés  d'invention 
de  Damase,  ou  d'Ambroise  qui  opérait  à  la  même 
époque,  à  Milan,  donnent  toujours  pleine  confiance, 
on  ne  saurait  l'affirmer.  Mais,  quand  le  saint  était 
connu  par  ailleurs,  les  seuls  doutes  qui  puissent  s'éle- 
ver ont  trait  à  l'authenticité  des  reliques  retrouvées, 
et  ceci  est  en  dehors  de  notre  sujet.  «  D'autres  fois,  il 
est  vrai,  ce  sont  des  inconnus  que  l'on  voit  surgir,  des 
noms  nouveaux  que  l'on  entend  pour  la  première  fois. 
Mais,  parmi  eux,  on  chercherait  en  vain  un  exemple 
qui  donne  quelque  appui  au  système  que  nous  com- 
battons. Nulle  part,  avant  le  Moyen  Age,  parmi  les 
saints  «  trouvés  »,  on  n'en  signale  dont  le  nom  fasse 
songer  à  un  dieu  de  l'Olympe;  nulle  circonstance  n'in- 
vite à  regarder  de  ce  côté.  »  H.  Delehaye,  Les  origines..., 
p.  465. 

Mais  l'Église  ne  s'est-elle  pas  servie  du  culte  des 
saints  comme  d'un  moyen  de  christianisai  ion?  Et  l'une 
des  méthodes  employées  n'était-elle  pas  de  substituer  à 
l'idole  locale  un  saint  dont  le  nom  rappelait  celui  de  la 
divinité?  Ici  encore,  distinguons  entre  l'introduction 
officielle  du  nouveau  culte  et  ses  développements  popu- 
laires. Pour  enrayer  une  propagande  païenne  trop 
active,  on  élève  autel  contre  autel;  niais  c'est  là  une 
arme  loyale  de  la  concurrence  chrétienne;  on  prévient 
les  populations.  A  Daphné,  aux  portes  d'Anl  ioche,  le 
culte  de  saint  Babylas  fut  introduit,  sous  le  césar 
Gallus,  pour  contrebalancer  le  succès  du  sanctuaire 
d'Apollon;  dans  le  Gévaudan,  ce  fut  le  culte  de  saint 
Hilaire  qui  eut  raison  de  la  superstition;  à  Menouthi, 
sous  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  les  martyrs  Cyr  et 
Jean  achevèrent  de  faire  oublier  Isis  et  son  temple. 
Mais  Cyr  n'était  pas  Isis;  et.  si  l'évêque  par  un  inno- 
cent calembour,  opposait  Cyr,  KOpoç,  à  ■  madame  » 
Isis,   lvjpi,  qui  oserait  dire  qu'il  eût   compte   sur  la 
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vertu  de  ce  jeu  do  mots  pour  convertir  les  gens  de 
Menouthi?  H.  Delehaye,  op.  cit.,  p.  467,  468. 

Pour  la  légende  subséquente,  c'est  autre  chose  : 
disons  qu'il  y  a  là  dépendance  littéraire,  non  point  cul- 
tuelle.  Du  nouveau  saint,  on  ne  savait  parfois  rien  que 
son  nom.  son  titre  de  martyr  et  le  jour  de  son  anniver- 
saire. Encore  souvenl .  la  translation  des  reliques  ayant 
été  faite  au  jour  d'une  fête  païenne,  la  fête  chrétienne 
se  trouvait  coïncider  avec  l'ancienne.  Les  membres 
éclairés  de  la  communauté  se  contentaient  de  célébrer 
le  martyr  sur  ces  pauvres  données;  mais  pour  le  popu- 
laire, ce  n'était  pas  assez.  ...  Pour  lui  faire  écouter 
l'histoire  d'un  saint,  il  n'y  avait  qu'à  multiplier  les 
épisodes  émouvants  et  les  faits  merveilleux.  Cette  psy- 
chologie a  inspiré  une  foui"  d'Actes  artificiels,  compo- 
sés de  traits  épars  —  la  plupart  du  temps  tout  à  fait 
étrangers  à  la  légende  do  dieu  que  le  martyi  rempla- 
çait —  empruntés  à  des  récits  connus  d'autres  martyrs 
ou  puisés  au  trésor  des  traditions  populaires.  •  Op.  cit.. 
p.  468-469.  Mais  ces  légendes,  attachées  désormais  à  la 
personne  du  saint  n'empêchent  pas  le  saint  d'avoir 
existé.  «  Reléguerons-nous  saint  Hippolyte  dans  le 
domaine  de  la  mythologie  pure,  parce  que  les  hagio- 
graphies lui  ont  infligé  le  supplice  du  fils  de  Thésée?  » 
Op.  cit..  p.  470.  Si  nous  ne  pouvons  plus  retrouver 
désormais,  sous  la  légende  à  reflets  païens,  la  vie  au- 
thentique de  saint  Démétrius  ou  de  saint  Denys,  c'esl 
un  malheur,  ce  n'est  pas  une  idolâtrie. 

2.  .Mais  il  est  une  seconde  question  qui  concerne 
précisément  le  culte  des  saints;  voici  l'objection  précise 
que  nous  oppose  P.  Saintyves  :  «  N'est-ce  pas  à  se 
demander  ce  que  l'on  peut  exiger  davantage,  lorsque 
l'on  a  constate,  chez  les  Grecs,  l'existence  d'un  culte 
qui,  dans  tous  ses  détails,  rappelle  celui  des  saints  : 
culte  local  d'abord,  qui  s'étend  aux  villes  voisines, 
avec  ses  reliques,  ses  translations,  ses  inventions  mira- 
culeuses, ses  apparitions,  ses  reliques  suspectes  ou 
évidemment  fausses?  Faut-il  d'autres  rapprochements 
pour  établir  que  le  culte  des  saints  n'est  qu'une  survi- 
vance païenne?  »  P.  Saintyves,  op.  cit. 

La  thèse  est  séduisante.  Et  pourtant,  dit  le  P.  De- 
ll baye.  »  c  lie  ne  résiste  pas  au  contrôle  de  l'histoire.  Le 
culte  des  saints  est  issu,  non  du  culte  des  héros,  mais 
du  culte  des  martyrs;  et  les  honneurs  rendus  à  ceux-ci 
dès  l'origine  et  par  les  premières  générations  chré- 
tiennes, sont  une  conséquence  directe  de  l'éminente 
dignité  de  témoins  du  Christ,  proclamée  par  le  Christ 
lui-même.  »  Ajoutons-leur  les  apôtres  et  la  sainte 
Vierge,  dont  les  louanges  viennent  aussi  des  évangiles 
et  des  premières  générations  chrétiennes.  Cf.  art.  Ma- 
rie, t.  ix,  col.  2147.  «  Du  respect  dont  on  entourait 
leur  dépouille  mortelle  et  de  la  confiance  des  chrétiens 
en  leur  intercession  est  sorti  le  culte  des  reliques,  avec 
toutes  ses  manifestations, avec  ses  exagérations, hélas, 
trop  naturelles.  »  H.  Delehaye,  Les  légendes  hagiogra- 
phiques, 1905,  p.  226-232.  Le  même  historien  a  repris 
cette  question  après  l'apparition  du  livre  de  Sain- 
tyves, dans  Les  origines  du  culte  des  martyrs,  p.  470- 
478.  et  distingue,  comme  nous  l'avons  fait  en  cet 
article,  la  doctrine  sur  le  culte  des  saints  et  ses  mani- 
festations extérieures,  dont  nous  traiterons  aux  pages 
suivantes. 

Pour  la  doctrine,  «les  Pères  de  l'Église  ont  répondu, 
et  sur  un  ton  qui  montrera  qu'ils  ne  jugent  [l'objection 
de  polythéisme]  ni  sérieuse,  ni  redoutable.  Aucun  chré- 
tien, même  médiocrement  instruit,  n'a  jamais  hésité  à 
mettre  une  distance  infinie  entre  Dieu  et  les  amis  de 
Dieu  ».  II.  De K baye.  Les  origines...,  p.  47.">.  Mais 
une  objection  nouvelle  se  présente,  celle  de  l'utilité 
des  intermédiaires  entre  l'âme  et  Dieu,  objection 
que  l'on  peut  considérer  sur  le  plan  théologique  ou 
sur  le  terrain  historique.  Au  point  de  vue  religieux 
de  tous  les  temps  «  on  dit  que  le  culte  des  saints 


détourne  les  fidèles  du  grand  précepte  de  l'adora- 
tion en  esprit  et  en  vérité,  qu'il  empêche  l'âme  de 
s'élever  au-dessus  de  la  créature  et  de  monter  jusqu'à 
l'Auteur  de  tout  bien.  11  est  permis  de  ne  point  parta- 
ger ces  appréhensions.  Le  commerce  familier  avec  les 
saints  est,  pour  un  grand  nombre,  le  moyen  le  plus 
aisé  de  s'élever  au-dessus  des  choses  de  ce  monde,  et 
ce  besoin  de  se  ménager,  auprès  du  Christ  lui-même, 
des  médiateurs  plus  rapprochés  de  nous  témoigne  de 
l'idée  transcendante  que  l'on  a  conçue  de  l'être  divin.  » 
Op.  cit.,  p.  476.  Et  puis  c'est  à  toutes  les  générations 
chrétiennes  que  leurs  chefs  spirituels  peuvent  répéter  : 
«  Inspirez-vous  de  l'esprit  de  ce  saint,  pour  parvenir 
par  cette  initiation  à  l'imitation  de  Jésus-Christ.  » 
Pie  XI  aux  pèlerins  franciscains,  1"  septembre  1937. 
Au  point  de  vue  historique,  pour  les  chrétiens  du 
ive  siècle,  le  culte  des  saints  avait,  concédons-le,  une 
utilité  transitoire  incontestable.  Il  a  pu  consoler  les 
convertis  de  leurs  fêtes  païennes;  mai9  c'était  juste- 
ment la  lassitude  et  le  vide  de  ces  fêtes  qui,  au  témoi- 
gnage des  docteurs  chrétiens,  avaient  amené  à  l'Église 
beaucoup  de  ces  païens.  Disons  plus  :  une  fois  les 
païens  convertis,  le  culte  des  saints  a  dû  leui  plaire  à 
cause  de  certaines  analogies  qu'il  avait  avec  celui  des 
héros,  et  l'analogie  explique  en  partie  la  rapidité  de 
son  essor;  mais  ce  culte  existait  avec  ses  rites  et  ses 
croyances  essentiellement  distincts.  «  Tout  cela  donc 
ne  porte  aucune  atteinte  à  l'essence  du  culte  des 
martyrs,  tel  que  nous  l'entrevoyons  dans  la  poésie  des 
origines.  »  Op.  cit.,  p.  478. 

Pour  les  manifestations  extérieures  de  notre  culte, 
on  peut  concéder  toutes  les  constatations  des  adver- 
saires ;  «  Pas  un  acte,  pas  un  rite  dont  on  ne  retrouve 
au  moins  l'équivalent  dans  la  religion  antique  :  encens, 
cierges,  fêtes,  pèlerinages,  ex-voto,  formules  d'invo- 
cation, saints  patrons,  patronages  spécialisés,  inven- 
tions de  reliques,  etc.  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de 
nier  les  ressemblances  de  détail.  »  Op.  cit.,  p.  473.  Ce 
n'était  pas  précisément  des  emprunts  aux  cérémonies 
païennes,  mais  «  des  produits  naturels  d'un  même  état 
d'âme  dans  des  circonstances  similaires  ».  H.  Delehaye. 
Légendes  hagiographiques,  p.  189.  Voilà  pour  les  rites 
consacrés  :  quant  aux  manifestations  extraordinaires, 
que  la  piété  chrétienne  imaginait  sur  le  compte  de  ses 
martyrs,  elle  ne  les  a  pas  davantage  empruntées  à  la 
civilisation  hellénique,  puisqu'on  les  retrouve  iden- 
tiques en  dehors  de  l'Empire  :  «Des  besoins  spirituels 
identiques,  le  besoin  de  croire  aux  communications  de 
l'au-delà,  ont  produit  des  effets  analogues.  »  P.  475. 

//.  MANIFESTATIONS  DU    CULTE  DES  SAINTS. Les 

pratiques  du  culte  des  martyrs  demeurent  substantiel- 
lement les  mêmes  qu'aux  siècles  de  persécution,  mais 
combien  plus  amples  et  plus  triomphales!  Comme  ce 
culte  se  concentre  autour  des  tombeaux,  on  en  verra 
les  principales  manifestations  décrites  à  l'art.  Re- 
liques, t.  xin,  col.  2331-2338.  En  voici  cependant 
quelques  autres,  qui  débordent  l'ambiance  primitive  : 
le  culte  se  fait  plus  solennel,  plus  étendu  et  plus  popu- 
laire. 

1°  Solennité  du  culte.  —  1 .  L'anniversaire  de  la  mort 
du  martyr  devient  plus  solennel.  Au  lieu  de  réunions 
funérairi's,  forcément  restreintes,  on  institue  des  fêtes 
brillantes,  avec  panégyriques  des  saints,  composés 
selon  toutes  les  règles  de  la  rhétorique  de  l'époque. 
Saint  Basile,  dans  celui  de  saint  Gordius,  compare  la 
foule  accourue  à  un  essaim  d'abeilles  :  In  sanctum 
Gordium,  c.  i,  P.  G.,  t.  xxxi,  col.  489.  A  la  fête  des 
Quarante  Martyrs,  l'assemblée  est  si  considérable  que 
l'orateur  renonce  à  se  faire  entendre.  Grégoire  de 
Nysse,  In  sanctos  XL  martyres,  c.  i,  P.  G.,  t.  xlv, 
col.  749.  Sans  même  l'espoir  d'un  morceau  d'éloquence, 
à  Noie,  la  foule  quotidienne  est  compacte  au  tombeau 
de  saint  Félix.  Paulin  de  Noie,  Carmina,  xxvi,  387, 
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P.  L.,  t.  lxi.  co'.  647!  Avec  lr  temps,  la  fête  devient 
assemblée  populaire  plus  que  solennité  religieuse  : 
beaucoup  s'y  rendent  pour  les  foires,  les  marchés,  etc.. 

2.  Les  lieux  de  réunion  s'agrandissent  à  la  demande 
de  l'assemblée.  On  avait  déjà  commencé  avant  la  lin 
des  persécutions  à  élever  des  églises  à  côté  ou  au-des- 
sus des  tombeaux,  qui  restaient  en  place.  Avec  Cons- 
tantin, des  basiliques  surgissent  sur  tous  les  points  du 
monde  romain,  basiliques  qui  ne  sont  pas  toujours 
des  églises  à  reliques,  mais  qui  ne  laisse!  t  pas  d'  tre 
dédiées  à  des  saints  :  à  la  sainte  Vierge,  comme  Sancta 
Maria  antiqua  construite  sur  le  Forum  p  m  être 
sous  saint  Silvestre  (t  330).  à  saint  Jean-Baptiste,  ou  a 
quelque  patron  de  première  grandeur.  On  pense  aux 
riches  basiliques  de  Ravenne  du  v  et  du  vr«  siècle,  sur 
les  murs  desquelles  se  déroulent  ces  glorieuses  pro- 
cessions de  vierges  et  de  martyrs,  étinci  lant<  s  d'or  et 
ornées  de  solennelles  inscriptions  rappelant  les  dédi- 
caces des  églises. 

La  dévotion  grandissante  pour  les  saints  trouvait 
austères  les  anciennes  basiliques,  même  les  sanctuaires 
constantiniens,  et  supprimait  les  inscriptions  trop 
froidement  historiques.  Ainsi  la  basilique  de  Sainte- 
Agnès  à  Rome,  construite  sous  le  même  pape  Silvestre 
(314-335),  avec  une  inscription  dédicatoire  acrostiche  : 
Constantina  Deo  (la  fondatrice  dédiant  son  église  à 
Dieu),  fut  reconstruite  par  Honorius  Ier(625-638),muis 
avec  une  dédicace  à  la  vierge  romaine  :  Virginis  aula 
micalvariis  deroratamelallis.  On  peut  encore  juger  d  -  la 
magnificence  de  la  basilique,  «  l'église  actuelle  ayant 
conservé  la  forme  qu'elle  avait  au  temps  d'Honorius, 
et  la  mosaïque  de  l'abside  ayant  survécu  ».  L.  Du- 
chesne,  Le  Liber  ponlificalis,  t.  i,  p.  196. 

Inutile  de  dire  que,  dans  ces  sanctuaires  agrandis, 
le  personnel  ecclésiastique  était  nombreux,  les  revenus 
abondants  et  que  le  cérémonial  en  l'honneur  des  saints 
devenait,  lui  aussi,  princier  :  la  basilique  des  Saints- 
Apôtres  à  Constantinople.  hérita  de  toutes  les  splen- 
deurs de  la  cour  du  basileus.  Ailleurs,  on  faisait  large 
mesure  aux  réjouissances  populaires  :  les  nouveaux 
fidèles,  mal  convertis  du  paganisme,  y  pouvaient  jouir 
légitimement  d'une  partie  de  ce  qu'ils  avaient  quitté. 
Théodoret  avait  beau  dire  que  tout  s'y  passait  bien, 
moins  mal  en  tous  cas  que  dans  les  fêtes  païennes, 
Grœc.  aflect.  curai.,  1.  VIII,  P.  G.,  t.  lxxxiii,  col.  1012. 
les  abus  étaient  inévitables.  L'anniversaire  de  saint 
Cyprien,  les  KuTrpiavdc,  se  célébrait  avec  une  solennité 
et  une  allégresse  d'où  la  piété  était  parfois  absente,  et 
saint  Augustin,  dans  un  de  ses  sermons  prononcés  à 
cette  occasion,  rappelait  le  temps  où  les  lieux  sanctifiés 
par  le  corps  du  martyr  étaient  profanés  par  les  danses 
et  les  chansons.  S.  Augustin,  Serm.,  cccx,  5,  P.  L., 
t.  xxxvm,  col.  1115.  Grégoire  le  Thaumaturge,  ou  du 
moins  son  biographe,  saint  Grégoire  de  Nysse,  jus- 
tifiait cette  tolérance.  Vita  Gregorii  Ncnces,  P.  G., 
t.  xlvi,  col.  953.  Saint  Paulin  de  Noie  était  également 
indulgent,  Carmina.  ix,  567,  P.  L.,  t.  lxi,  col.  661. 
Mais  saint  Augustin  avait  trouvé  la  note  exacte  : 
»  Autre  chose  est  ce  que  nous  enseignons,  autre  chose 
ce  que  nous  tolérons;  il  y  a  des  choses  que  nous 
sommes  obligés  de  tolérer,  mais  nous  ne  cessons  de 
travailler  à  les  amender  jusqu'à  ce  que  l'amendement 
s'ensuive.  »  Cont.  Faustum,  1.  XX.  c.  xxi,  P.  L.. 
t.  xlii,  col.  384. 

2°  Extension  du  culte  des  martyrs.  —  Des  saints  qui 
recevaient  chez  eux  de  tels  honneurs  et  mobilisaient 
de  telles  foules  ne  pouvaient  rester  cantonnés  à  leur 
tombeau  ou  à  leur  basilique  :  à  partir  de  ces  centres 
officiels,  leur  culte  rayonne  au  loin,  tout  au  cours  des 

iv  et  V  siècles.  Sans  qu'on  puisse  marinier  de  dales  a 
des  manifestations  parfois  irrégulières  cl  contempo 
raines,  on  peut  surprendre  des  cas  de  cultes  locali  es 
au  tombeau,  étendus  ensuite  à  tout  un  diocèse,  avant 
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de  se  répandre  d'Orient  en  Occident.  Le  premier  état 
est  si  normal  qu'il  n'a  pas  besoin  d'exemple  :  «  Tout 
martyr  a.  pour  ainsi  parler,  son  domicile  déterminé;  et. 
comme  ce  domicile  de  par  la  loi  est  inviolable,  les 
honneurs  qu'on  lui  rend  sont  forcément  restreints  par 
les  limites  d'un  territoire.  H.  -Dclehaye,  tes  origines 
du  culte  des  martyrs,  p.  18.  Bien  plus,  un  martyr  d'une 
donnée  reçoit  les  honneurs  en  un  seul  endroit  de 
la  ville,  à  son  tombeau.  Ainsi  la  plus  ancienne  liste  des 
tel  es  de  martyrs,  la  Depositio  martyrum  romaine,  ne 
se  COIltente-t-elle  pas  de  mentionner  des  dales;  elle 
indique  également  le  cimetière  où  repose  le  saint: 
c'est  là  que  le  peuple  es1  convoqué.  Nous  savons  par 
Prudence  que  doux  fêtes,  comme  celle  d  •  saint  Pierre 
au  Vatican  ,  t  celle  de  saint  Paul  à  l'autre  bout  de 
pouvaient  coïncider  le  même  jour,  sans  mêler 
leurs  fidèles.  Peristeph.,  xn,  édit.  Dressel,  p.  152  sq. 
Cependant  plusieurs  courants  contribuèrent  à  rendre 
les  fèti's  moins  local'.  :  les  pèlerinages,  les  transla- 
tions ou  distributions  de  reliques,  les  voyages  de  leurs 
zélateurs,  la  propre  renommée  des  martyrs,  les  éulis.-s 
et  les  Acta  qui  leur  sont  dédiés. 

1.  Pouvons-nous  faire  état,  en  pleine  Rome 
païenne,  en  258,  d'une  fête  ad  Calacumbas,  sur  la  voie 
Appienne.  fête  commune  à  saint  Pierre  et  à  saint 
Paul,  qui  n'y  étaient  pas  ensevelis,  mais  passaient 
pour  y  avoir  «  habité  »'?  Cf.  H.  Delehaye,  loc.  cit.,  p.  307. 
Ce  serait  la  première  l'été  de  martyrs  loin  de  leurs 
tombes.  Mais,  en  général,  les  martyrs  voulaient  être 
fêtés  chez  eux,  c'étaient  les  fidèles  des  villes  voisines 
qui  venaient  se  joindre  au  jour  de  la  fête  aux  heureux 
possesseurs  des  reliques.  L'institution  de  ces  pèleri- 
nages cycliques  remonterait,  en  certains  pays  tran- 
quilles, jusqu'au  me  siècle.  Voir  ce  que  dit  Grégoire  de 
Nysse  sur  ce  qui  se  passait  dans  le  Pont  au  temps  de 
Grégoire  le  Thaumaturge.  Vita  Gregorii,  P.  G.,  t.  xlvi, 
col.  953.  Du  moins  est-il  certain  que,  dès  le  début  du 
ive  siècle,  ils  étaient  devenus  coutumiers  et  en  quelque 
façon  obligatoires  pour  tous  les  évoques  d'une  région. 
«  Nos  saints  martyrs  [de  Césarée],  écrit  saint  Basile 
aux  évèques  du  Pont,  sont  fêtés  par  notre  ville  et  tout 
le  voisinage;  et  notre  Église  vous  avertit  de  reprendre 
l'ancienne  coutume  de  les  visiter.  »  Epist.,  cclii. 
P.  G.,  t.  xxxii,  col.  940.  Ce  fut  assurément  une  pre- 
mière extension  du  culte,  et  qui  en  occasionna  beau- 
coup d'autres. 

2.  Mais  la  cause  la  plus  fréquente,  c'était  la  trans- 
lation des  corps  saints,  la  subdivision  des  reliques  et 
le  transfert  des  objets  ayant  touché  les  tombeaux. 
Cf.  l'art.  Reliques,  t.  xin,  col.  2331  sq.  Concluons  avec 
Mgr  Duchesne,  que  dès  lors,  «  par  une  sorte  de  fiction 
légale,  un  même  saint  pouvait  avoir  un  grand  nombre 
de  tombeaux  »,  Origines  du  culte  chrétien,  p.  409,  et 
donc  un  grand  nombre  de  lieux  de  culte,  parfois  plu- 
sieurs jours  de  fête  dans  la  même  année.  Saint  Paulin 
de  Noie  voit  dans  cette  diffusion  du  culte  des  saints 
une  inspiration  providentielle.  Carmina,  xix,  317-324. 

3.  Il  y  avait  d"  surcroît  d'autres  raisons  moins  maté- 
rielles, si  l'on  peut  dire,  qu'une  translation  de  reliques; 
il  faut  mettre  en  ligne  de  compte  le  transfert  du  per- 
sonnel ecclésiastique,  par  exemple  la  nomination  d'un 
prédicateur  célèbre  au  siège  de  Nicomédic  ou  de  Cons- 
tant inople,  les  voyages  des  évèques  en  pays  de  mis- 
sion, etc..  A  cette  époque,  en  effet,  l'Église  prend 
conscience  de  son  unité,  et  emporte  partout  où  elle 
s'avance  le  culte  de  ses  héros  chrétiens.  Et  p  ir  exemple 

ire  de  Nazianze  prononce  un  panégyrique 
le  jour  de  la  fête  de  saint  Cyprien,  p."0  a  dément  à 
Constantinople,  certainement  ni  a  Cartilage,  ni  a 
Antioche.  Saint  Ambroise,  de,  même,  s'explique  et 
s'excuse  presque  devant  les  Milanais  sur  le  devoir  de 
dévotion  qui  le  porlc  vers  des  saints  des  autres  pays. 
P.  L..  t.  xvn,  col.  739. 
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Arrivés  à  ce  stade  de  célébrité  —  qui  fut  acquis  par 
chaque  personnage  à  des  dates  diverses  —  on  procéda, 
non  plus  par  prêt  à  petite  distance  ou  par  échange  de 
martyrs  entre  métropoles,  mais  par  un  sentiment  de 
catholicité  :  «  Les  gloires  de  chaque  Église  deviennent 
le  bien  et  l'honneur  de  toutes.  »  En  même  temps,  le 
culte  de  ces  saints  d'exportation  universelle,  continue 
de  se  disséminer,  dans  son  lieu  d'origine,  en  de  mul- 
tiples sanctuaires  de  la  même  ville.  Si  l'on  voulait 
pousser  à  l'extrême  ces  différences,  il  faudrait  distin- 
guer :  des  extensions  régionales  par  prêts  de  reliques 
ou  d'anniversaires,  des  cas  de  diffusion  universelle 
pour  certains  d'entre  eux.  la  multiplication  locale  des 
églises  mises  sous  le  même  vocable. 

a)  De  la  dissémination  d'un  culte  par  voie  d'échange 
entre  métropoles,  nous  avons  des  exemples  certains 
dans  la  Depositio  marlyrum  romaine  de  354  et  dans  le 
calendrier  des  environs  de  500  de  l'Église  de  Carthage, 
publié  par  Mabillon.  Rome  accueille,  le  7  mars,  les 
grandes  martyres  africaines,  Perpétue  et  Félicité,  et  le 
14  septembre,  l'évêque  Cyprien  de  Carthage.  De  son 
côté.  Carthage  adopte  plusieurs  anniversaires  romains: 
le  29  juin,  les  apôtres  Pierre  et  Paul;  le  6  août,  le  pape 
Sixte;  le  10  août,  le  diacre  Laurent;  le  13,  saint  Hip- 
polyte.  Elle  ne  s'arrête  pas  là  :  au  19  juin,  elle  place  les 
saints  milanais  Gervais  et  Protais;  au  16  septembre, 
sainte  Euphémie  de  Chalcédoine,  qui  avait  fait  parler 
d'elle  lors  du  concile  de  451,  etc..  Autant  de  saints  que 
l'Afrique  ne  connaissait  que  de  renom,  mais  qu'elle 
honorait  grandement  et  qu'elle  entendait  glorifier  le 
même  jour  que  les  Églises-sœurs. 

b)  Il  y  avait  d'ailleurs,  parmi  ceux-là,  des  saints 
dont  les  reliques  étaient  réputées  perdues,  comme  saint 
Jean-Baptiste,  saint  Etienne,  les  patriarches  et  pro- 
phètes de  la  Bible,  les  apôtres  surtout  qui  étaient  morts 
en  pays  barbares  :  n'étant  point  localisé  par  un  tom- 
beau, leur  culte  avait  plus  de  chance  d'être  adopté, 
sans  craindre  de  faire  des  jaloux,  par  des  Églises  riches 
ou  pauvres  en  martyrs.  Saint  Cyrille  de  Jérusalem, 
en  348,  fait  mémoire  des  uns  et  des  autres  à  la  messe; 
Rome  au  V  siècle  a  sa  basilique  des  XII  Apôtres  et 
le  Sacramentaire  léonien  garde  le  souvenir  omnium 
aposlolorum  sub  una  eclebritate. 

Dès  la  moitié  du  rv"  siècle,  en  Cappadoce,  on  honore 
après  Noël,  saint  Etienne,  saint  Jean,  saint  Pierre  et 
saint  Paul,  saint  Jacques,  etc..  Grégoire  de  Nysse, 
Oratio  in  Basilium,  i,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  789.  Ce  sont 
ces  grands  noms  qui  parvinrent  les  premiers  à  un  culte 
universel. 

Joignons-y  sans  tarder  celui  de  la  vierge  Marie.  On 
ne  peut  plus  dire  avec  Benoit  XIV,  De  feslis,  n,  3,  17, 
que  la  première  fête  de  la  sainte  Vierge  soit  d'origine 
apostolique,  car  les  documents  sur  quoi  il  se  fonde 
—  des  sermons  attribués  à  Grégoire  le  Thaumaturge, 
ou  à  saint  Athanase,  ou  à  Anastase  le  Sinaïte  —  sont 
apocryphes.  Cependant  c'est  avec  les  fêtes  de  la  sainte 
Vierge  en  Orient  et  en  Gaule  au  début  du  ve  siècle,  que 
l'on  peut  constater  un  culte  universel.  Il  faudrait  plutôt 
parler  d'une  fête  unique  et  globale  de  Marie  :  «  Il  a 
existé,  en  Orient,  antérieurement  au  concile  d'Éphèse, 
une  fête  de  la  sainte  Vierge,  souvent  désignée  sous  le 
nom  de  «  mémoire  de  sainte  Marie  »,  et  ayant  pour 
objet  la  maternité  divine  en  général  et  spécialement  la 
conception  virginale;  cette  fête  a  été  très  vraisembla- 
blement l'unique  fête  mariale  en  Orient  jusqu'à 
l'époque  de  Justinien.  »  M.  Jugie,  dans  Revue  des 
sciences  phil.  el  théol.,  juillet  1925,  p.  412.  Celle  qui  se 
célébrait  à  Antioche  aux  environs  de  Noël  remontait 
peut-être  à  la  fin  du  IVe  siècle  :  Proclus  y  aurait  fait 
allusion  en  429,  quand  il  parla  devant  Nestorius  de 
«  cette  ÉépTT)  qui  doit  procurer  secours  à  ceux  qui  y 
assistent  ».  Oral.,  xxxix.  P.  G.,  t.  lxv,  col.  679.  La 
fête  de  Marie  dans  les  Gaules,  qui  se  faisait  au  mois 


de  janvier  et  d'ordinaire  au  18,  remonte  aussi  loin 
que  nos  missels  gaulois,  et  peut-être  jusqu'à  saint 
Césaire  d'Arles  (t  543).  On  a  même  essayé  de  prouver 
que  la  partie  ancienne  du  Missel  de  Bobbio,  qui  pré- 
sente en  Avent  une  messe  in  sanctse  Marise  solemni- 
tale,  remonterait  au  commencement  du  ve  siècle, 
avant  le  concile  d'Éphèse.  Dom  Cagin,  Paléographie 
musicale,  t.  v,  p.  115,  note.  Du  moins  est-on  sûr  qu'en 
Espagne,  on  célébrait,  au  début  du  vie  siècle,  une  fête 
de  la  Mère  de  Dieu;  le  concile  de  Tolède  de  656  ne  fit 
qu'en  fixer  la  date  uniforme  au  18  décembre.  A  Rome 
même,  il  y  avait,  dans  la  vieille  église  Maria  antiqua, 
une  station  au  1er  janvier,  destinée  à  faire  pièce  a  la 
fête  païenne  du  même  jour;  elle  pourrait  remonter  aux 
années  qui  virent  l'agonie  du  paganisme.  Grisar,  His- 
toire de  Rome  et  des  papes,  t.  i,  p.  204.  On  peut  donc 
dire  qu'au  ve  siècle,  toutes  les  Églises  conspiraient  à 
fêter  la  vierge  Marie. 

Certains  martyrs,  particulièrement  bien  placés  ou 
bien  patronnés  en  arrivèrent  à  imposer  leur  culte 
presque  partout.  «  Quelle  est  aujourd'hui  la  région, 
dit  saint  Augustin,  quelle  est  la  province  —  aussi  loin 
que  s'étend  l'Empire  romain,  ou  le  nom  chrétien  —  qui 
ne  se  réjouisse  de  célébrer  la  fête  de  saint  Vincent?  » 
Serm.,  ccxxxvi.  4.  P.  L.,  t.  xxxvm,  col.  1257. 
N'avait-il  pas  eu  pour  avocats  saint  Augustin,  mais 
aussi  saint  Paulin  de  Xole  (Garni.,  xix,  154),  saint 
Avit  de  Vienne  (Epist.,  lxxvi,  et  lxxix),  Grégoire  de 
Tours  (Hist.  Franc,  I  II.xxix)  et  jusqu'aux  chrétiens  de 
la  lointaine  Dalmatie?  Cf.  H.  Delehaye,  loc.  cit.,  p.  418. 
Saint  Cyprien  de  Carthage  fut  célébré,  lui  aussi,  à 
Rome,  à  Constantinople  et  en  Espagne.  Loc. cit.,  p.  433. 
Saint  Etienne  premier  martyr  vit  son  culte  s'étendre 
dans  tout  l'Occident,  même  en  Orient,  où  il  était 
oublié,  par  suite  de  l'invention  de  ses  reliques.  Loc.  cit., 
p.  96  sq.  et  215.  «  Peu  de  martyrs  ont  acquis  plus  rapi- 
dement que  les  saints  guérisseurs  Cosme  et  Damien 
une  renommée  universelle  »;  ils  avaient  leur  basilique 
à  Cyr,  la  ville  épiscopale  de  Théodoret  (Epist.,  exiv, 
éd.  Schulze,  t.  v,  p.  787);  mais  ils  eurent  leur  oratoire  à 
Rome  sous  le  pape  Symmaque  (49S-514),  puis  en  Cap- 
padoce, en  Pamphylie,  à  Jérusalem,  à  Édesse;  à  Cons- 
tantinople, ils  ne  possédèrent  sous  Justin  (518-527)  pas 
moins  de  quatre  églises.  Op.  cit.,  p.  221. 

Cependant,  sauf  pour  Marie  et  les  apôtres,  qui 
avaient  pour  eux  le  véhicule  des  saints  Évangiles,  les 
autres  cultes  se  heurtèrent  —  saint  Augustin  vient  de 
l'avouer  —  à  ce  qui  faisait  aussi  obstacle  aux  rapports 
faciles  entre  les  Églises,  aux  frontières  mêmes  de 
l'Empire  romain.  Ainsi  les  martyrs  de  Perse  et  de 
Babylonie.  ceux  même  des  provinces  orientales  de 
l'empire  d'Orient,  ne  furent  jamais  l'objet  d'un  culte 
à  Rome,  ou  en  Afrique,  et  le  Martyrologe  hiéronymien, 
qui  les  accueillit  au  début  du  Ve  siècle,  était  sur  ce 
point  l'oeuvre  d'un  érudit.  On  n'essaya  guère  de  con- 
naître que  les  rares  martyrs  dont  les  restes  furent  alors 
transférés  de  Palestine  et  de  Syrie  jusqu'en  Gaule. 

3.  En  conséquence  de  ces  migrations  de  culte,  on 
constate  dans  les  grandes  métropoles,  au  ve  et  au 
vie  siècle,  tout  un  essaim  d'églises  dédiées  à  tous  les 
saints  du  monde  chrétien.  A  Carthage  déjà,  saint 
Augustin  connaissait  trois  sanctuaires  en  l'honneur  de 
Cyprien  »  l'un  à  l'endroit  de  son  martyre,  la  mensa 
Cypriani,  l'autre  à  son  tombeau,  aux  Mappatia,  le  der- 
nier non  loin  du  port,  car  l'évêque  était  cher  aux 
marins  qui  l'invoquaient  à  l'équinoxe  de  septembre 
connue  sous  le  nom  de  Ku7tpiavâ  ».  Op.  cit.,  p.  433. 
A  Constantinople,  Procope  cite  dix-neuf  basiliques 
élevées  par  Justinien  à  des  saints  étrangers  à  Byzance. 
Procope,  De  œdificiis,  i,  3-9;  et  il  faut  ajouter  à  sa 
liste,  pour  la  fin  du  vie  siècle,  au  moins  une  douzaine 
d'autres.  La  réunion  de  cet  aréopage  donna  l'idée  d'ins- 
tituer une  fête  commune  de  tous  les  martyrs;  la  fête 
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de  tous  les  martyrs;  la  fête  de  la  Toussaint  instituée  à 
Antioche  au  ve  siècle,  et  à  Rome  en  608. 

4.  Voici  maintenant  des  cas  de  dissémination  de 
culte  dans  le  lieu  d'origine.  Rome,  qui,  au  ve  siècle, 
accueillait  des  saints  étrangers  ■ —  ce  furent  même  eux 
qui  reçurent  les  premiers  le  patronage  des  sanctuaires 
intra  muros  —  Rome  ne  pouvait  oublier  ses  propres 
martyrs  ensevelis  et  honorés  à  ses  portes.  A  saint  Lau- 
rent, par  exemple,  furent  dédiés  alors,  à  l'intérieur  de 
la  ville,  deux  anciennes  paroisses,  le  titulus  Lucinœ  et 
le  titulus  Damasi,  qui  s'appelèrent  désormais  :  Saint- 
Laurent  in  Lucina  et  Saint-Laurent  in  Damaso,  et  en 
plus  l'église  Saint-Laurent  in  Panisperna,  élevée  à 
l'endroit  de  son  martyre,  enfin  un  oratoire  :  Saint- 
Laurent  super  démentent  :  cela  demandait  quatre  ou 
cinq  fêtes  au  lieu  d'une,  et  à  quatre  jours  différents. 

Sans  se  préoccuper  d'élever  aux  saints  des  sanctuaires, 
certaines  églises  adoptaient  souvent  les  dates  de  fêtes 
des  églises  voisines.  Dans  la  première  rédaction  latine 
du  martyrologe  hiéronymien.  qui  doit  avoir  été  faite  au 
début  du  ve  siècle,  dans  la  Haute-Italie,  on  relève  plu- 
sieurs de  ces  emprunts  :  ainsi,  au  27  janvier,  dedicatio 
basilicœ  Sancti  Yictoris;  au  9  avril,  in  Ravenna,  dedi- 
catio oralorii  Sancti  Poliucti;  au  2  novembre,  la  fête 
toute  romaine  dedicatio  basilicœ  Sanclorum  Sixti, 
Ippolyti  et  Laurenti  :  ici,  comme  on  le  voit,  les  Églises 
italiennes  ajoutent  à  leur  calendrier  une  fête  d'hiver 
de  dédicace,  qui  fait  double  emploi  avec  les  fêtes 
d'anniversaires  des  6,  10  et  13  août  que  le  martyrologe 
maintient. 

5.  Les  saints  deviennent,  au  cours  des  v  et  vie  siè- 
cles, titulaires  d'églises  qui  n'ont  pas  été  bâties  pour 
eux.  Saint  Augustin  répudiait  bien,  un  peu  hâtive- 
ment, le  mot  de  basilica  marlyrum  :  «  A  nos  martyrs, 
nous  n'élevons  pas  d'autels,  ni  de  temples.  »  Serm., 
cclxxiii,  7.  C'est  que  l'usage,  en  Afrique,  était  de  don- 
ner aux  oratoires,  aux  domus  Dei,  le  nom  profane  du 
lieu  où  elles  étaient  situées.  A  Milan,  au  me  siècle,  la 
basilique,  domus  Philippi,  avait  pris  le  nom  de  la 
famille  qui  lui  avait  donné  asile  en  son  palais.  A  Rome 
également,  au  iv°  siècle,  on  donnait  aux  églises  le  nom 
de  leur  fondateur  :  on  parlait  de  la  basilique  constan- 
tinienne,  de  l'église  de  Pudens,  connue  dès  le  IIe  siècle 
sous  le  nom  de  titulus  Pudenlis,  ou  encore  sous  celui  de 
titulus  Pastoris. 

.Mais  la  dévotion  populaire  fut  la  plus  forte.  Déjà 
Damase  (366-384)  sentait  venir  la  vogue  des  vocables 
de  saints,  quand  il  dédiait  sa  propre  maison  :  Hsec 
Damasus  tibi,  Christe  Dcus,  nova  lecta  dicavi,  Laurenti 
sœplus  marlyris  auxilio.  Sixte  III  en  432  y  cédait,  à 
Sainte-Marie  Majeure  :  Virgo  Maria,  tibi  Sexlus  nova- 
templa  dicavi. 

Le  Liber  diurnus  du  v  siècle  emploie  de  fait  l'ex- 
pression :  «  consacrer  en  l'honneur  des  saints  »;  et  les 
exemples  ne  manquent  pas  de  pareilles  transforma- 
tions. Le  sénateur  Pammachius,  fils  ou  petit-fils  de 
Byzantus,  avait,  après  la  mort  de  sa  femme,  en  396, 
transformé  son  habitation  en  basilique.  Mais,  dès  le 
début  du  ve  siècle,  les  martyrs  Jean  et  Paul  y  étaient 
l'objet  d'un  culte.  Qu'arriva-t-il?  Une  inscription  du 
temps  d'Innocent  I"  (401-417)  donne  à  cette  église  le 
nom  de  titulus  Byzanii,  le  propriétaire  vivait  encore; 
le  concile  romain  de  499  lui  donne  celui  d<i  titulus 
Pammachii  ;  mais  le  Liber  pontifical  is,  vers  530,  l'appelle 
définitivement   Titulus  Joannis  et  Pauli. 

«  Nous  avons,  dans  les  signatures  du  concile  romain 
de  499,  une  liste  des  titres  presbytéraux,  qu'il  es!  inté 
ressaut  de  comparer  à  la  sérii  parallèle  de  595.  Dans  la 
première,  la  très  grande  majorité  des  titres  est  désignée 
par  le  nom  du  fondateur  et  quelques-uns  seulement 
sons  le  vocable  d'un  sainl  :  S.  Clementis,  S.  Mallhœi. 
Mais,  en  595,  la  transformation  est  accomplie  :  là 
toutes  les  églises  ont   un   patron.   Pour  les   unes,  on 
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voit  paraître  un  vocable  inconnu  jusque-là  :  le  titulus 
Lucinœ  est  devenu  le  titre  de  Saint-Laurent,  etc.; 
mais  pour  d'autres,  on  voit  reparaître  le  nom  du  fon- 
dateur, précédé  du  titre  sanctus  :  titulus  sancti  Eusebii. 
Il  est  assez  probable  que  la  commémoraison  solennelle 
du  fondateur  se  fit  dans  chacune  des  Églises  de  Rome 
comme  elle  se  faisait  en  Afrique.  »  H.  Delehaye,  op.  cit., 
p.  338-339.  Ce  qui  s'observait  à  Rome  au  cours  du 
ve  siècle  s'était  pratiqué  en  Afrique  dès  le  iv  et  se 
trouvait  implanté  en  Gaule  au  temps  de  Gennade,  qui 
énumère  vers  470,  parmi  les  Ecclesiastica  dogmala  : 
basilicas  sanclorum  nominibus  appellalas,  velut  loca 
divino  cultui  mancipata,  affectu  piissimo  et  devolione 
fidelissima  adeundas  esse.  Liber  ecclesiaslicorum  dogma- 
lum,  n.  40.  P.  L.,  t.  i.vm.  col.  997. 

On  voit  comment  cette  coutume  des  vocables  des 
saints  manifeste  une  extension  de  leur  culte.  Attaché 
quelque  temps  encore  à  une  relique  jalousement  gardée, 
le  moment  arrive  où  le  culte  s'adressera  au  saint  lui- 
même.  La  dévotion  se  spiritualise,  si  l'on  peut  dire  et 
aussi  la  figure  du  martyr.  Car  on  ne  l'honore  plus  comme 
un  compatriote,  mais  bien  comme  un  héros  de  l'Église 
catholique.  Mais  quel  est-il?  Quels  sont  ses  titres  à 
venir  demander  ainsi  des  honneurs? 

6.  C'est  l'occasion  de  signaler  une  conséquence  inat- 
tendue de  l'extension  du  culte  des  martyrs  à  de  nou- 
veaux pays  ou  de  nouveaux  édifices  :  la  composi- 
tion de  certains  Gesla,  soit  pour  les  faire  connaître 
dans  les  régions  où  s'étendait  leur  culte,  soit  même 
pour  revendiquer  pour  eux  dans  leur  pays  de  nou- 
veaux sanctuaires.  Ainsi,  «  on  écrit  à  Rome  les 
légendes  des  saints  orientaux  inconnus.  C'est  là  qu'ont 
été  rédigés  les  gestes  latins  des  trois  apôtres  grecs  dont 
les  corps  reposent  à  Patras,  à  Éphèse,  à  Édesse.  » 
Dufourq,  Études  sur  les  Gesla  marlyrum  romains, 
p.  345.  On  ne  négligea  pas  la  renommée  des  saints 
du  terroir;  pour  chaque  titre  romain  nouvellement 
baptisé,  on  eut  soin  de  rédiger  les  gesta  du  saint 
protecteur  :  «  Les  Gesla  Eusebii  (Acta  sanclorum, 
14  août),  sont  au  titulus  Eusebii  ce  que  les  documents 
de  Pastor  et  Timothée  sont  au  titulus  Pudentianœ  et 
au  titulus  Praxedis,  ce  que  la  passion  de  sainte  Suzanne 
et  celle  de  sainte  Cécile  sont  aux  tiluli  Suzannœ  et 
Cœciliœ...  L'intention  principale  de  ces  récits  est  jde 
glorifier  les  fondateurs  de  ces  titres.  »  Il  est  très  possible 
que  ces  saints  personnages  aient  eu  en  effet  des 
attaches  historiques  avec  ces  églises  ou  ces  lieux  de 
culte  :  «  Sur  ces  choses-là,  les  légendes  romaines  sont 
toujours  exactes...  Ce  qui  est  inacceptable,  c'est  le  pay- 
sage historique  des  Gesta.  »  L.  Duchesne,  Le  Liber 
pontificalis,  t.  i,  p.  cxxiv. 

Au  reste,  ce  qui  nous  intéresse,  pour  la  présente  en- 
quête, ce  n'est  pas  l'historicité  de  ces  plaidoyers,  mais 
la  date  ancienne  de  leur  publication  et.  par  conséquent, 
des  vocables  qu'ils  veulent  justifier.  Il  est  même  possi- 
ble de  montrer  par  là  que  cette  coutume,  que  l'on 
date  habituellement  du  Ve  siècle,  parce  que  l'on  est 
alors  assez  bien  documente  par  les  signatures  du 
concile  de  499,  doit  remonter,  pour  certaines  églises, 
jusqu'à  l'époque  constantinienne.  A  Rome,  du  moins, 
le  nom  ccclesia  Pudentianse  se  lit  dans  une  épitaphe  de 
l'an  384;  et,  comme  l'appellation  dépend  des  \.cta 
S.  Pudentianœ  et  S.  Praxedis  (Acta  sanclorum.  mai. 
t.  iv,  p.  299),  qui  relatent  aussi  le  titre  de  Praxède,  il 
est  à  croire  que  ce  second  vocable  était  aussi  du 
iv"  siècle.  L.  I  luchesne,  Le  Liber  pontificalis,  1. 1.  p.  1 33. 
qui    cite    encore  d'antres  cas  aussi  anciens.  Quand  le 

don  a  te  m,  même  saint  cl  martyr,  n'avait  pas  de  légende, 
il  devait  immanquablement  céder  le  titre.  D'aucuns, 
sachant  bien  ce  qui  devait  arriver,  mettaient  tout  de 
suite  leur  église  sous  l'invocation  de  leur  saint  préféré. 
Loc.  cit.,  p.  236.  Pour  d'autres  églises,  au  contraire,  le 

nom  du   fondateur   lit   concurrence  au    nouveau    tiln- 
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lairc.  jusqu'à  la   fin  du    v  siècle.  Loc.  cit.,  p.   142, 
p.  306. 

3°  Popularité  du  culte.  —  La  dévotion,  sous  des 
formes  nouvelles,  ou  du  moins  mal  connues  jusqu'ici, 
gagne  le  monde  laïc,  et  pas  seulement  les  milieux 
populaires.  Sans  revenir  sur  les  pratiques  privées  de  se 
faire  ensevelir  près  des  tombeaux  des  martyrs,  cf.  art. 
Reliques,  col.  2330,  de  porter  sur  soi  des  reliques  et  de 
les  faire  déposer  en  son  tombeau  (Sozomène.  Hist. 
eccl.  ,1.  IX,  en),  il  faut  signaler,  dans  les  cercles  d'ascètes, 
l'usage  des  formules  de  prières  aux  saints  et,  un  peu 
partout,  celui  de  leurs  images,  et  la  diffusion  des  Vitœ 
sanctorum. 

1.  Les  formules  toutes  faites  sont  en  faveur  crois- 
sante dans  la  dévotion  privée  et  même  dans  l'usage 
liturgique.  On  connaît  onze  prières  à  la  sainte  Vierge 
attribuées  à  saint  Éphrem  (t  373),  qui  y  vante  le 
pouvoir  d'intercession  de  la  Mère  de  Dieu  en  des  ternies 
dont  on  ne  trouve  l'équivalent  en  Occident  qu'au 
xii  siècle  et  dans  notre  Memorare.  On  ne  pourrait  pas 
affirmer  que  les  antiennes  :  0  admirabile  commercium... 
Dei  genitrix,  intercède  pro  nobis,  fussent  déjà  compo- 
ses au  Ve  siècle:  mais,  de  cette  époque,  on  a  des  theo- 
lokia  alexandrins  et  coptes.  De  même,  pour  les  autres 
saints,  une  place  leur  était  faite  dans  les  offices  byzan- 
tins, les  Églises  d'Orient  avaient  le  souci  d'adapter  les 
antiphones  aux  fêtes,  et,  d'autre  part,  l'usage  de 
»  chanter  en  antiphone  »,  dès  le  iv  siècle,  fournissait 
un  cadre  aux  louanges  des  saints.  De  fait  nous  possé- 
dons dans  le  papyrus  de  l'archiduc  Régnier,  retrouvé 
au  Fayoum  et  daté  du  début  du  iv*  siècle,  un  tout 
petit  fragment  d'antienne  :  louange,  plutôt  que  prière 
à  saint  Jean-Baptiste  pour  le  5  janvier.  H.  Leclercq, 
Monumenta  eccl.  liturgica,  t.  n.  inlrod.,  p.  cxlv.  Parmi 
les  typica  égyptiens  que  l'on  a  depuis  longtemps,  plu- 
sieurs doivent  être  antérieurs  au  schisme  monophysite, 
puisqu'ils  se  retrouvent  identiques  en  grec  et  en  copte. 
Mais,  pour  le  rite  byzantin,  les  plus  anciens  tropaires 
aux  apôtres  et  aux  martyrs  sont  ceux  de  Romanos, 
qui  vint  à  Constantinople  au  début  du  vr  (ou  du 
vnr3)  siècle.  Voir  son  article,  t.  xin,  col.  2i 
Mariologie  de  Romanos,  dans  Recherches  de  science 
relig.,  1938,  p.  69. 

Nous  avons  bien  des  prières  plus  anciennes,  mais 
prières  privées,  conservées  sur  des  papyrus  ou  des 
ostraka  :  l'une,  du  ve  siècle,  se  termine  par  une  invoca- 
tion aux  saints  Phocas  et  Mercurios;  une  autre,  du 
vie  siècle,  d'allure  passablement  superstitieuse,  au 
même  saint  Phocas,  contre  la  morsure  des  serpents. 
H.  Leclercq,  op.  cit.,  n.  5  et  47,  introd.,  p.  cxlix  et 
cevi;  cf.  n.  27  et  73,  p.  clxxxv  et  p.  ccxl.  Mais  beau- 
coup plus  intéressantes  sont  les  deux  variantes  du  Te 
Deum  en  grec,  du  vie  et  du  vne  siècle,  loc.  cit.,  n.  48  et 
49,  et  surtout  la  paraphrase  de  l'Ave  Maria  à  la 
Vierge  QzoSôyo'j,  prière  populaire  peut-être  d'origine 
nestorienne,  griffonnée  sur  un  ostrakon  du  vie-vne  siècle, 
loc.  cit.,  n.  52,  p.  ccxvi;  cf.  n.  64.  p.  ccxxxvi.  »  Si  l'on 
compare  ce  texte  aux  invocations  semblables  de  l'É- 
vangile apocryphe.  De  natioilate  Mariœ,  c.  ix,  n.  1, 
de  Théodote  d'Ancyre,  In  sanctam  Deiparam,  P.  G., 
t.  lxxvii,  col.  1393,  et  du  pseudo-Athanase,  In  Annun- 
tialioncm  Deiparœ,  P.  G.,  t.  xxviii,  col.  940,  du  début 
du  vu0  siècle,  «  on  voit  le  goût  régnant,  auquel  les 
prédicateurs  ne  se  faisaient  pas  faute  de  céder.  Il  con- 
sistait à  faire  servir  la  salutation  angélique  de  point 
de  départ  à  un  commentaire  poétique.  Ceux  qui 
n'avaient  pas  le  moyen  de  se  procurer  le  texte  de  ces 
amplifications  se  contentaient  de  transcrire  sur  une 
poterie  brisée  quelque  passage  de  ces  louanges... 
Peut-être  rapportaient-ils  leur  ostrakon  au  retour  de  la 
fête,  afin   de   prendre   part   aux   chants   ».    Loc.   cit., 

p.  CCXVI. 

2.  Les  origines  populaires  du  culte  des  images  ont 


été  étudiées  à  l'article  Images  (Culte  des),  t.  vu, 
col.  767.  Rappelons  seulement  qu'en  sus  des  sujets 
symboliques,  la  sainte  Vierge  est  fréquemment  repré- 
sentée dans  les  fresques  des  ine  et  ive  siècles  aux  cata- 
combes romaines,  sans  qu'on  puisse  décider  si  elle  y 
figure  comme  objet  de  culte  ou  comme  acteur  d'une 
scène  biblique.  Mais,  à  Sancta  Maria  antiqua,  des 
peintures  du  vie  siècle  la  présentent  certainement  aux 
hommages  des  fidèles,  de  même  qu'elles  mettent  en 
bonne  place  les  Pères  de  l'Église  d'Orient  et  d'Occi- 
dent. Que  faut-il  penser  des  groupes  d'apôtres  peints 
dans  un  oratoire  voisin  de  Sainte-Prisque  et  datés 
par  certains  du  ive  siècle?  Cf.  Duchesne,  Le  Liber  ponti- 
ficalis,  t.  i,  p.  517,  n.  45.  Même  question  de  date  pour 
les  statuettes  de  Marie,  en  argile  grise,  découvertes 
en  Afrique,  à  Damous-el-Karita,  pour  ces  bulles  en 
plomb  et  ces  carreaux  de  terre  cuite,  les  uns  offrant 
l'image  indubitable  de  la  sainte  Vierge,  les  autres 
portant  l'invocation  :  Sancta  Maria,  adjuva  nos? 
Plusieurs  experts  les  datent  de  la  fin  du  ive  siècle.  Cf. 
A.  Molien,  La  vierge  Marie,  p.  16.  Imagine-ton  bien  le 
caractère  populaire  de  ces  humbles  pratiques?  Eusèbe, 
qui  ne  les  prisait  guère,  affirme  avoir  vu  des  images  des 
saints  Pierre  et  Paul  peintes  sur  des  tableaux.  Hist. 
eccl.,  1.  VII,  c.  xvin.  P.  G.,  t.  xx.  col.  679. 

<  ;  Mais  l'indice  le  plus  palpable  pour  nous  de  la 
popularité  des  saints,  ce  sont  les  Acla,  les  Gesta  et  les 
Passiones  et  aussi  les  panégyriques  solennels  qui.  en 
Orient  et  en  Occident,  leur  furent  consacrés  du  ive  au 
vne  siècle.  Il  ne  s'agit  donc  plus  de  ces  Actes  authen- 
tiques rédigés  durant  les  persécutions  par  les  greffiers 
des  tribunaux,  par  des  témoins  oculaires,  voire  par  les 
martyrs  eux-mêmes,  mais  d'actes  artificiels  où  le 
romanesque,  voire  l'invraisemblable,  se  mêle  souvent 
à  l'historique.  Leur  valeur  documentaire  ne  tient  pas 
uniquement  à  l'époque  de  leur  composition  :  on  trouve 
bien  des  romans  pieux  au  ne  siècle  et  des  perles  de 
prix  au  vie.  La  question  a  été  singulièrement  éclairée 
par  le  classement  en  genres  historiques  qu'a  si  bien 
réussi  le  P.  H.  Delehaye,  Les  passions  des  martyrs  et 
les  genres  littéraires,  Bruxelles,  1921.  Le  classement 
a  été  appliqué  avec  circonspection  par  le  même  auteur 
aux  Acta  sincera  de  dom  Ruinart,  voir  ci-dessus 
l'art.  Ruinart,  col.  160  sq.  LTne  classification  analogue 
a  été  tentée  pour  les  Gesta  martyrum  de  Rome  et 
des  pays  latins  par  A.  Dufourcq,  qui  a  «  constaté 
que  les  actes  les  plus  authentiques  paraissent  assez 
nettement  localisés  en  trois  régions  :  Afrique,  pays 
balkano-danubiens,  Orient.  Or  c'est  en  ces  trois  régions 
qu'on  incline  à  situer  les  Églises  où  se  pratiquait  la 
lecture  liturgique  de  ces  actes  ».  A.  Dufourcq,  art. 
Acta  martyrum,  du  Dict.  hist.  et  géogr.,  t.  i,  col.  405. 

Il  est  équitable  de  reconnaître,  avec  le  P.  Delehaye, 
un  pouvoir  conservateur  aux  habitudes  rituelles;  mais 
ce  jugement  de  valeur  intéresse  plus  l'historien  que  le 
théologien.  Ce  dernier  doit  se  demander  plutôt  le 
motif  qui  fit  rédiger  ces  Gesta  et  ces  Vitœ;  car  ce  geste 
de  piété  était  lui-même  un  culte.  Or,  il  faut  dire  que 
ce  n'était  plus,  comme  pour  les  Acta  primitifs,  la 
couronne  tressée  par  telle  chrétienté  en  l'honneur 
de  ses  ancêtres  dans  la  foi,  mais  c'était  le  besoin  qu'on 
avait  désormais  de  renseigner  les  simples  fidèles  sur 
des  martyrs  anciens  ou  étrangers,  dont  ils  ne  savaient 
plus  guère  que  les  noms.  De  fait  on  constate  que  les 
Passions  dont  nous  parlons  campent  devant  les  dévots, 
non  pas  tant  le  héros  chrétien  que  l'homme  vivant  dans 
un  milieu  hostile  et  dans  des  circonstances  dramatiques. 
A  la  différence  des  Vitœ  sanctorum  postérieures,  on  ne 
se  met  pas  en  peine  de  détailler  sis  vertus,  mais 
plutôt  les  interventions  célestes  dont  il  est  l'objet  : 
on  ne  veut  pas  provoquer  l'imitation,  mais  bien  l'ad- 
miration: c'est  bien  aussi  l'impression  qui  ressort  des. 
panégy-riques  de  l'époque. 
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Il  ne  faut  pas  d'ailleurs  exagérer  la  nocivité  de  ces 
pratiques,  ni  leur  diffusion.  Jamais  les  évoques  n'ont 
obligé  leurs  fidèles  à  ajouter  foi  même  aux  grandes 
lignes  de  ces  Gesta  marlyrum.  Notre  conviction  per- 
sonnelle est  même  que  beaucoup  de  personnes  d'édu- 
cation moyenne  apercevaient  la  part  de  convention 
littéraire  qui  avait  présidé  à  la  rédaction  de  ces  actes  : 
c'étaient  des  romans  pieux  destinés  à  remplacer  dans 
les  bibliothèques  des  églises  et  des  familles  chrétiennes 
les  élucubrations  hérétiques  ou  immorales  qui  se 
publiaient  au  iv<  et  au  ve  siècle. 

4°  Élargissement  du  culte  aux  saints  non-martyrs.  ■ — 
Jusque  vers  la  fin  du  ivc  siècle,  les  martyrs  seuls  étaient 
admis  aux  honneurs  du  culte.  Mais,  l'âge  des  persécu- 
tions fini,  on  trouva  dans  la  vie  mortifiée  des  ascètes, 
des  évêques  et  des  vierges.  l'équivalent  dune  passion 
et  on  leur  fit  une  place  à  côté  des  martyrs.  Cet  élargis- 
sement du  culte  se  fit  parallèlement  sur  le  terrain  doc- 
trinal et  sur  celui  de  la  pratique. 

1.  On  se  souvint,  dans  les  commentaires  de  l'Évan- 
gile, que  Jésus  n'avait  pas  accordé  ses  béatitudes  aux 
seuls  martyrs,  niais  aux  apôtres  et  aux  persécutés, 
Matth.,  v,  10-12;  que  saint  Paul  se  glorifiait  de  porter 
par  ses  souffrances  «  la  mort  de  Jésus  dans  son  corps  ». 
II  Cor.,  iv,  10;  Col.,  i,  24;  Rom.,  vin,  35.  Aussi,  de 
même  que  l'olycarpe  avait  été  jadis  égale  aux  apôtres, 
Clément  d'Alexandrie  avait  appelé  martyr  le  gnos- 
tique  qui  renonçait  à  toutes  les  jouissances  de  ce 
inonde.  Stromata,  1.  IV.  c.  iv.  P.  C,  t.  vm,  col  1225; 
cl.  Méthode.  Convivium,  I.  VII,  c.  ni,  P.  G.,  t.  xvm, 
col.  128-129.  Au  iv  siècle,  cette  idée  se  répète, 
et  toujours  sous  la  même  forme  :  «  Basile  a  été 
martyr  sans  verser  son  sang  et  couronné  sans  la  tor- 
lure.  >  Grégoire  de  Nazianze,  In  S.  Basilium,  c.  80. 

La  servitude  sans  tache  d'une  vie  dévote  n'est-elle 
pas  un  martyre  quotidien?  »  S.  Jérôme.  Vita  Paulœ, 
c.  31.  Sulpiee-Sévère  estimait  que  saint  Martin,  »  avait, 
sans  répandre  son  sang,  subi  le  martyre  et  que  toutes 
ses  privations,  la  faim,  les  veilles.  la  nudité,  les  jeûnes, 
étaient  une  vraie  passion  ».  Epist.,  n.  P.  L..  t.  xx, 
cil.  180  A.  Cf.  S.  Ambroise,  De  virginibus,  1.  I,  c.  m; 
pseudo-Chrysostome,  Laudatio  Theclse,  P.  G.,  t.  i, 
col.  45.  Plus  tard,  saint  Grégoire  le  Grand  résumera  la 
doctrine  :  «  Bien  que  l'occasion  de  la  persécution  nous 
manque,  la  paix,  elle  aussi,  a  son  martyre  :  nous  ne 
portons  pas  notre  tête  sous  le  glaive,  mais  nous  exter- 
minons les  désirs  charnels  par  le  glaive  spirituel.  » 
IIomil.,ui,  in Evang.;  cf. Dialog.,  1.  111,  c.  xxvi.P.L., 
t.  lxxvii,  col.  281.  On  aperçoit  les  saints  en  compagnie 
des  martyrs  dans  le  ciel.  S.  Grégoire  de  Nazianze, 
Oral,  in  S.  Athanasium,  c.  xxxvn,  P.  G.,  t.  xxxv, 
col.  1128;  Oral,  in  S.  Basilium,  c.  lxxx,  t.  xxxvi, 
col.  601. 

2.  Avant  même  que  ces  explications  du  martyre 
par  équivalence,  leur  fussent  données,  et  peut-être  des 
le  milieu  du  rve  siècle,  les  populations  d'Orient  don- 
naient à  leurs  ascètes  les  honneurs  réservés  jusque-là 
aux  martyrs.  C'est  pour  essayer  de  s'y  dérober  que 
saint  Antoine  (t  356)  s'enfonça  avant  de  mourir 
dans  la  montagne.  Vita  Antonii,  91,  P.  ','..  t.  xxvi. 
col.  972.  Saint  Hilarion  eut  les  mêmes  lionne  ans  eu 
Palestine  peu  après  s:c  mort  (t  371)  et  il  n'était  pas  le 
premier.  Sozomène,  Hist.  eccl.,  1.  111.  e.  xiv.  Voir 
d'autres  exemples  dans  II.   Delehaye.  Les  origines  du 

culte  des  martyrs,  p.  118-11'.).  L'Occident  suivit  l'exem 
pie  de  l'Orient,  mais  plutôt  pour  ses  évêques  :  saint 
Martin  de  'louis  (t  ::'.i7i  n'est  peut-être  pas  le  premier 

confesseur  qui  jouit  d'un  culte  officie]  tout  de  suite 
après   sa    mort;    saint    Augustin    l|  430)    était    honoré 

d'un  culte  à  Carthage  avant  475. 

3.  Ce  culte  consistait,  comme  pour  les  martyrs,  en 
anniversaires,  panégyriques,  Vitse,  patronages  d'églises. 
L'anniversaire  de  saint  Antoine  se-  faisait   avant   372. 


Le  panégyrique  de  saint  Éphrem  fut  prononcé  par 
Grégoire  de  Nysse.  ceux  d'Athanase  et  de  Basile  par 
Grégoire  de  Nazianze,  celui  de  saint  Philastre  par  Gau- 
dence  de  Brescia,  etc..  En  Orient,  on  éleva  très  vite 
des  oratoires  en  l'honneur  des  saints  moines;  mais  a 
Rome,  la  première  basilique  élevée  à  des  confesseurs, 
celle  des  Saints-Sylvestre  et  Martin  ne  date  que  du  pon- 
tificat de  Symmaque  vers  500.  La  vie  de  saint  Antoine 
fut  composée  par  saint  Athanase,  celles  de  Paul  et 
d'Hilarion  et  de  plusieurs  saintes  femmes  par  Jérôme. 
Ce  fut  le  début  de  ces  merveilleuses  Viles  Patrum,  que 
Palladius  (t  425)  devait  enrichir  de  son  Histoire  lau- 
siaque.  qui  s'augmenta  rapidement,  tandis  que  Rufin 
mettait  en  latin  d'autres  récits  analogues.  Évagre  du 
Pont  (t  393)  avait  déjà  traduit  en  latin  la  Vie  de  saint 
Antoine.  Ces  additions  et  traductions  montrent  le 
succès  de  ces  biographies  de  moines  chez  les  chrétiens 
du  ve  siècle.  Bientôt,  on  fit  des  collections  plus  ou 
moins  complètes  de  ces  Vitœ  Patrum.  qui  furent 
répandues  dans  toutes  les  langues  de  la  chrétienté. 
Au  VIe  siècle,  on  y  joignait  des  sentences  :  Apophtegmes 
des  Pères,  Paroles  des  vieillards,  etc...  L'Occident  y 
collabora:  car.  que  sont  les  Dialogues  de  saint  Grégoire 
sinon  des  Vitœ  Patrum  Italiœ?  On  y  adjoignait  la  vie 
de  saint  Martin  et  les  livres  de  Cassien.  C'était  un  livre 
d'enseignement  et  d'édification,  beaucoup  plus  qu'une 
histoire. 

Les  martyrologes  nous  renseignent  sur  l'introduction 
du  culte  des  confesseurs.  A  Home  et  à  Cartilage  au 
iv  siècle,  la  lisie  des  évêques  était  encore  distincte  de 
celle  des  martyrs,  ce  qui  «  nous  autorise  à  penser  qu'il 
y  avait  entre  la  Depositio  marlyrum  et  la  Depositio 
confessorum  une  différence  analogue  à  celle  que  nous 
mettons,  de  nos  jours,  entre  le  martyrologe  et  l'obi- 
tuaire  ».  H.  Delehaye,  J.r  témoignage  des  martyrologes, 
dans  Analecla  bollandiami,  t.  xxvi,  p.  84.  De  fait,  les 
primats  d'Afrique,  qui  figurent  au  complet  dans  le 
niait  \  rologe  de  (lait  liage  des  environs  de  505,  sont  tota- 
lement absents  du  calendrier  carthaginois  du  ve  siècle 
quia  servi  au  compilateur  du  martyrologe  hiéronymien. 
L.  Duehesne,  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien, 
p.  144-149.  Mais  l'Orient  grec  avait  déjà  inséré  à  son 
martyrologe  de  la  fin  du  ive  siècle  au  moins  deux  con- 
fesseurs, le  moine  Sérapion  et  Jacques,  évèque  de 
Nisibe,  et  le  martyrologe  syriaque  de  411  est  formé 
du  mélange  d'une  liste  d'évêques  d'Antioche  à  celle 
des  martyrs.  Le  martyrologe  hiéronymien,  vers  le 
milieu  du  v°  siècle,  recueille  à  travers  l'Italie,  non  seu- 
lement les  noms  des  martyrs  locaux,  mais  ceux  des 
papes  et  des  évêques  les  plus  célèbres  du  ive  siècle. 
L.  Duehesne,  op.  cit.,  p.  150.  Le  calendrier  gaulois  de 
Perpétue  de  Tours  (t  491)  adjoint  à  saint  Martin  son 
prédécesseur  Litorius  (t  371)  et  son  successeur  Brice 
(t  lit).  «  Jusqu'à  la  fin  du  vi«  siècle,  au  moins,  toute 
la  liste  épiscopale,  exception  faite  des  évêques  notoi- 
rement indignes,  forme  en  général  partie  intégrante  du 
martyrologe.  »  II.  Delehaye,  Les  origines...,  p.  114.  On 
y  ajoutait  encore  les  saints  personnages  du  Nouveau  et 
de  r  \ ne  ien  Testament. 

1.  Cependant  une  discrimination  ne  tarda  pas  à  se 
l'aire  entre-  évêques  et  évêques  :  comme  le  caractère  de 
la  sainteté  —  ce  que  nous  appelons  l'héroïcité  des 
vertus  était  de  discernement  délicat,  on  commença 
pai  . ■■•  iminer  l'orthodoxie  îles  candidats.  Le  marty- 
rologe d'Orient  qui,  d'après  1..  Duehesne,  fut  rédigé 
a  Nicomédie  entre  363  et  412,  et  qui  paraît  être  de 
tendance  arienne,  n'a  admis  dans  sa  rédaction  primi- 
tive aucun  eles  é\éc[iies  orthodoxes  du  IV  siècle',  mais 
seulement  Eusèbe  de  Césarée,  prélat  fort  connu  pour 
ses  tendances  ariennes.  VoirL.  Duehesne,  op.  cit., p.  137. 
Quant  au  ménologe  syriaque,  résumé  du  précédent  en 
Il  1 ,  s'il  est  accueillant  pour  lous  les  évêques  d'Antioche 
il  est   plus  réservé  pour  ceux  des  autres  sièges:  et  la 
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liste  d'évêques  de  la  Babylonie  et  de  la  Perse,  qu'il 
présente  dans  sa  seconde  partie,  témoigne  d'un  choix 
sévère  des  «  confesseurs  de  l'Est  ».  Texte  de  ce  méno- 
loge  dans  Acta  sanclorum,  novembr.  t.  n,  p.  liv-lxv. 

Aux  premières  décades  qui  suivent  leur  mort,  la 
béatification  des  évêques  illustres  marque  comme  un 
stade  d'attente.  C'est  dans  la  série  des  oraisons  Saper 
defunrtos  que  le  sacramentaire  léonien  place  la  messe 
de  saint  Silvestre.  pape  :  Deus,  confidentium  te  portio 
defunctorum,  preces  nostras,  quas  in  famuli  tui  Silvestri 
episcopi  depositione  deferimus,  propitialus  adsume,  ut 
qui  nomini  tuo  ministerium  fidèle  dépendit,  perpétua 
sanclorum  tuorum  societate  lœtetur.  P.  L.,t.  lv,  col.  137. 
A  cette  époque,  en  effet,  les  doutes  de  saint  Augustin  sur 
le  sort  actuel  de  certains  justes  non  martyrs  avait  im- 
pressionné bien  des  esprits.  De  cura  pro  morluis  gerenda, 
cm;  Tract,  xli.x  in  Joannem;  Retract. ,1. 1.c.xiv;  Tract, 
in  Ps.  XLIX,  etc..  Ils  devaient  être  précisés  par  saint 
Grégoire.  Dial.,  1.  IV,  c.  xxxix.  Cf.  art.  Purgatoire, 
t. xin.  col.  1222-1225.  n  Le  culte  des  confesseurs  mit  d'ail- 
leurs une  certaine  lenteur  à  s'établir  et  ses  premières  ma- 
nifestations  semblent  avoir  été  d'abord  assez  discrètes, 
surtout  en  Occident.  Dans  son  réquisitoire  contre  le 
culte  des  maints.  Yiuilance  ne  parle  que  des  martyrs,  et 
nulle  part  la  gloire  de  ceux-ci  n'a  été  éclipsée  par  celle 
de  leurs  émules.  »  H.  Delehaye,  Sanclus,  p.  118.  Les 
moines  d'Egypte  eux-mêmes,  si  fervents  et  si  familiers 
avec  les  martyrs  (Histoire  lausiaque.  lx,  n.  2)  ne 
marquent  point  de  culte  pour  leurs  ancêtres  dans  la  vie 
monastique. 

5"  Résumé  dans  les  Itinéraires  et  les  Martyrologes.  — 
Les  Itinéraires  romains  chrétiens  dont  nous  parlons,  ont 
été  rédigés  de  bonne  heure,  du  vnc  au  xe  siècle,  pour 
l'usage  des  nombreux  pèlerins  de  Rome  :  c'étaient  des 
listes  des  curiosités  et  des  sanctuaires  avec  indications 
topographiques  et  historiques.  On  pourrait  en  inaugu- 
rer la  série  par  l'itinéraire  du  prêtre  Jean,  transcrit  sur 
papyrus  et  conservée  en  original  au  trésor  de  la  cathé- 
drale de  Monza  :  il  groupe  les  noms  des  martyrs  et  des 
saints  devant  la  tombe  desquels  Jean  avait  recueilli  pour 
lareine  des  Lombards.Théodelinde,  de  l'huile  des  lampes 
allumées  en  leur  honneur.  Mais  c'est  une  simple  liste 
de  saints  rangés  par  voies  romaines.  Les  vrais  itiné- 
raires parvenus  jusqu'à  nous  s'occupent  surtout  des 
catacombes  et  des  inscriptions  qui  s'y  lisaient.  Deux 
d'entre  eux  sont  antérieurs  aux  translations  de  reliques 
opérées  par  le  pape  Théodore  vers  640.  C'est  d'abord 
la  Xotitia  ecclesiarum  urbis  Romse.  Le  plus  important 
est  intitulé  :  De  locis  sanctis  marlyrum  quœ  sunt  foris 
civitatem  Romse;  c'est  l'œuvre  d'un  pèlerin  allemand 
qui  se  promène,  le  crayon  à  la  main;  écrite  sous  Hono- 
rais 1er  (020-038).  elle  semble  avoir  pour  base  une  com- 
pilation plus  ancienne  qui  remontait  au  moins  à 
Pelage  II  (579-590).  L'itinéraire  d'Einsiedeln,  de  la 
seconde  moitié  du  vni*  siècle  donne  un  grand  nombre 
d'inscriptions.  Mais  tous  ces  vieux  itinéraires  se 
gardent  bien  des  légendes  qui  rempliront  au  xuc  siècle 
les  Mirabilia  urbis  Romse  :  le  culte  des  martyrs,  encore 
local,  peut  fort  bien  s'en  passer. 

L'indice  le  plus  significatif  du  culte  des  églises  prin- 
cipales pour  les  saints  apparent  es  àleur  métropole  c'est, 
au  ve  siècle,  la  constitution  des  martyrologes.  Dès  le 
milieu  du  IIe  siècle,  mais  sans  avoir  besoin  de  mémorial 
écrit,  l'Église  de  Smyrne  célébrait  l'anniversaire  des 
martyrs  morts  en  155.  Marlyrium  Polycarpi,  xviii.  2. 
A  une  date  à  peine  postérieure,  l'Église  d'Afrique,  au 
témoignage  de  Tertullien,  De  corona,  c.  xni,  possédait 
des  fastes  martyrologiques,  peut-être  non  écrits;  mais, 
vers  le  milieu  du  me  siècle,  saint  Cyprien,  évêque  de 
Carthage,  recommandait  de  noter  par  écrit,  et  de 
joindre  aux  martyrs  morts  dans  les  tourments,  les 
confesseurs  décédés  dans  les  prisons,  et  cela  au  jour 
exact  de  leur  mort.  Epist.,  xn,  éd.  Hartel,  t.  h,  p.  503; 


cf.  ibid.,  p.  583.  Ces  martyrologes  primitifs  étaient  de 
simples  catalogues,  fort  semblables  sans  doute  à  la 
Depositio  martyrum  de  l'Église  romaine,  dressée  en  336 
et  publiée  en  354  par  Furius  Dionysius  Philocalus.  Cf. 
Dict.  archéol.  et  lilurg.,  art.  Filocalus,  t.  v,  col.  1594,  et 
Kalendaria,  t.  vm,  col.  635.  Nous  avons  d'ailleurs  con- 
servé le  martyrologe  de  Carthage  qui  représente  l'état 
du  culte  au  commencement  du  vic  siècle.  Mabillon, 
Vêlera  analecta,  t.  m,  p.  398.  Que,  par  la  suite,  on  ait 
généralement  transféré  la  fête  de  tel  saint  au  jour  même 
de  sa  translation,  cela  peut  susciter  des  problèmes  à 
l'historien  de  l'Église  et  de  la  liturgie;  mais  cela 
prouve  simplement  quel  culte  véritable,  localisé  et 
daté,  les  fidèles  donnaient  à  leurs  martyrs.  Qu'on  ait 
ajouté  à  ceux-ci,  dès  le  ive  siècle,  le  nom  des  évêques 
éminents,  comme  saint  Augustin,  et  celui  des  ascètes 
et  des  chefs  de  monastères,  c'est  la  marque  écrite  de 
l'extension  du  culte  des  saints  de  tous  ordres,  les  mar- 
tyrs restant  manifestement  les  coryphées  et  les  confes- 
seurs n'étant  l'objet  que  d'une  vénération  d'ordre  infé- 
rieur. Ces  martyrologes  locaux  étaient  certainement 
le  rappel  d'un  culte  à  jour  fixe  dans  telle  église;  mais 
les  calendriers  plus  généraux  qui  furent  compilés  à 
l'époque  suivante  dans  les  grandes  métropoles  d'An- 
tioche,  de  Carthage  et  de  Rome,  en  étendant  leurs  énu- 
mérations  à  des  martyrs  lointains  mentionnés  en 
d'autres  martyrologes  ou  en  des  auteurs  hagiographi- 
ques,sont  des  témoignages  d'un  martyre,  mais  non  pas 
nécessairement  celui  d'un  culte;  car  le  compilateur,  qui 
a  voulu  être  complet,  ne  s'est  pas  toujours  renseigné  sur 
place  au  sujet  du  souvenir  liturgique  que  l'on  y  pouvait 
observer.  On  aboutit  ainsi  à  ces  martyrologes  univer- 
sels, qui  prétendaient  fournir  aux  fidèles  des  Vies  des 
saints  pour  chaque  jour  de  l'année.  En  l'absence  de 
documents  de  cette  sorte  remontant  au  Ve  siècle,  c'est 
du  moins  l'idée  qu'on  peut  s'en  faire  d'après  la  des- 
cription, bien  connue  et  datée  de  541,  de  Cassiodore  à 
ses  moines  de  Vivarium  :  «  C'est  pourquoi,  pensant  à  la 
félicité  future,  lisez  assidûment  les  Vitse  Patrum,  les 
confessiones  fidelium,  les  passions  des  martyrs...,  qui 
ont  fleuri  par  toute  la  terre,  pour  que,  stimulés  par 
cette  sainte  émulation,  vous  parveniez  aux  célestes 
royaumes.  »  Le  docte  fondateur  renvoie  ses  disciples 
à  une  compilation  qui  se  mettait  sous  le  patronage  de 
saint  Jérôme  :  «  Passions  que  vous  trouverez  sans 
difficulté  entre  autres  —  inter  alia  [opéra]  —  dans  la 
lettre  adressée  par  saint  Jérôme  à  Chromace  et  Hélio- 
dore.  »  P.  L.,  t.  lxx,  col.  1147.  Comme  cette  lettre 
apocryphe,  P.  L.,  t.  xxx,  col.  435.  se  lisait  dès  la  fin 
du  ve  siècle  en  tète  de  notre  Martyrologe  hiéronymien, 
L.  Duchesne  a  pensé  finalement  que  Cassiodore 
pouvait  recommander  ici  la  lecture  de  cet  informe 
résumé.  Op.  cit.,  p.  150. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  plus  antiques  essais  assez 
développés  de  martyrologes  généraux,  le  plus  ancien 
martyrologe  occidental  se  présente  désormais  dans  une 
rédaction  résumée  et  c'est  bien  celle-là  que  le  pape 
saint  Grégoire  utilisait  à  la  fin  du  vie  siècle  :  «  Pour 
nous,  nous  avons  les  noms  de  presque  tous  les  martyrs, 
rassemblés  en  un  seul  livre,  avec  leurs  passions  affec- 
tées à  chaque  jour  de  l'année,  et  chaque  jour  en  l'hon- 
neur des  saints  [du  jour],  nous  célébrons  la  messe. 
Mais  nous  n'avons  pas  sous  un  seul  volume  le  récit 
détaillé  de  leur  martyre,  quis  qualiter  sit  passus;  il 
y  a  simplement  le  nom,  le  lieu  et  le  jour  de  leur  passion. 
Ainsi,  chaque  jour,  comme  je  viens  de  le  dire,  c'est 
une  multitude  de  saints  de  tous  pays  et  de  toutes  pro- 
vinces qui  nous  sont  proposés  comme  couronnés  du 
martyre.  »  Epist.,  1.  VIII,  ep.  xxix,  P.  L.,  t.  lxxvii. 
col.  931. 

Il  est  très  vraisemblable  que  le  martyrologe  oriental 
du  ivc  siècle,  antérieur  à  411,  mais  qui  peut  remonter 
avant  360,  contenait,  lui  aussi,  de  petites  notices  bis- 


93^ 


SAINTS      CULTE    DES.    LES    ÉGLISES    DISSIDENTES 


938 


toriques  sur  les  martyrs  de  l'empire  d'Orient  et  de 
quelques  provinces  d'Occident.  Mais  dans  la  rédac- 
tion syriaque  de  l'année  411.  il  fut  pareillement  abrégé, 
et  s'intitula  avec  vérité  :  <  Les  noms  de  nos  seigneurs 
les  confesseurs  et  vainqueurs  et  les  jours  auxquels 
ils  ont  gagné  leurs  couronnes. 

Quand,  au  vine  siècle,  on  sentit  la  nécessité  d'expli- 
quer cette  série  bariolée  de  noms  inconnus  et  que.  par 
exemple,  à  Constantinople  on  composa  les  ménologes 
et  synaxaires  et  qu'en  pays  francs  à  partir  du  marty- 
rologe hiéronymien.  Bède,  puis  Florus  et  Adon, 
Raban  Maur,  Usuard,  Notker  et  Wohlfard,  compo- 
sèrent les  premiers  martyrologes  historiques,  la  valeur 
critique  de  ces  documents  tomba  encore  d'un  degré. 
Mais  ce  souci  témoignait  du  moins  du  désir  qu'on  avait 
de  trouver,  dans  la  vie  et  la  mort  des  saints  du  calen- 
drier, des  modèles  et  des  encouragements.  En  somme, 
les  martyrologes  occidentaux  ont  été  d'abord  des 
listes  d'anniversaires  d'une  Église  particulière,  puis 
des  martyrologes  généraux,  qui  visaient  à  une  énumé- 
ration  de  tous  les  martyrs  de  la  chrétienté,  enfin  un 
choix  de  notices  plus  circonstanciées  sur  leurs  per- 
sonnes et  leurs  mérites  particuliers.  Et  le  synaxaire  des 
Orientaux  connut  à  peu  près  et  à  des  époques  voisines 
les  mêmes  vicissitudes.  Cette  évolution  générale 
indique  comment  les  évêques  et  les  fidèles  envisa- 
gèrent successivement  le  culte  des  saints,  comment  ils 
passèrent  du  souvenir  patriotique  de  leurs  ancêtres  à 
la  vénération  catholique  de  tous  les  saints  du  monde, 
puis  à  l'étude  de  leur  vie  et  de  leurs  vertus.  Nous  avons, 
sur  cette  question,  largement  dépassé  l'âge  du  triom- 
phe de  l'Église.  Sur  cette  évolution  des  martyrologes, 
H.  Quentin.  Les  martyrologes  historiques,  Paris,  1908. 

Les  martyrologes  ont  été  aussi  utilisés  comme 
documents  historiques.  Ils  avaient  une  valeur  assez 
grande  tant  qu'ils  restèrent  l'attestation  d'un  culte 
dans  une  église  donnée  et  étaient,  à  ce  titre,  d'un  usage 
officiel.  Pour  les  martyrologes  généraux,  œuvres  d'un 
lettré  studieux,  ils  ne  pouvaient  garder  la  même  valeur 
historique  ou  canonique.  A  plus  forte  raison,  quand  A  don 
et  Usuard  y  ajoutèrent  des  notices  qui  avaient  tout  au 
plus  la  valeur  des  actes  utilisés.  Pour  en  finir  avec  cette 
question,  si  intimement  unie  à  celle  du  culte  des  saints, 
on  sait  qu'au  lendemain  des  attaques  protestantes,  le 
pape  Grégoire  XIII  (f  1585)  fit  corriger  les  martyro- 
loges en  usage  et  Baronius  composa  en  1598  le  marty- 
rologe romain  avec  une  érudition  et  une  critique  au- 
dessus  de  son  temps:  cependant,  il  accepta  «  l'héritage 
des  précédents  rédacteurs,  bien  ou  mal;  actuellement 
les  additions  qu'on  y  fait,  celles  des  nouveaux  saints 
canonisés  et  les  modifications  qui  sont  jugées  néces- 
saires, ont  infiniment  plus  de  valeur,  ne  pouvant  être 
faites  que  par  l'autorisation  du  Saint-Siège.  Cepen- 
dant au  sentiment  de  Benoît  XIV  (De  servorum  Dei 
béatifie.,  1.  I,  c.  xliii)  les  additions  n'ont  pas  la  valeur 
d'une  canonisation;  et  surtout  le  vieux  fond  est  loin 
d'avoir  une  autorité  historique  ou  canonique  indiscu- 
table. Voir  H.  Delehaye,  Cinq  leçons  sur  la  méthode 
hagiographique,  Bruxelles,  1934,  c.  m  :  I.a  critique 
des  martyrologes. 

6°  Universalité  du  culte  dans  les  Églises  dissidentes. 
—  Le  culte  des  saints  n'était  pas  l'apanage  des  catho- 
liques; nous  avons  vu  plus  haut  (col.  897)  que  1rs 
marcionites  et  les  montanistes  honoraient  leurs  mar- 
tyrs particuliers,  au  111e  siècle.  Au  siècle  suivant,  les 
ariens,  s'ils  excluaient  de  leurs  martyrologjs  les  grands 
évêques  orthodoxes  pour  y  substituer  Eusèbe  de  '  i  ;a 
rée  et  «  Arius,  piètre  d'Alexandrie  ».  gardaient,  plus 
fièrement  que  tous,  le  souvenir  des  saints  antiques,  ceux 

des  premières  persécutions  et  des  sainls  plus  ri 

ceux  des  décrets  de  Dioclétien  réunis  dans  la  Suva- 
yoyr]  tcôv  àp/atcùv  (xapruptcov,  ouvrage  perdu  d'Eu 
sèbe,  qu'il  compléta  par  le  De  marlyribus  l'alestinse. 


Quelle  que  fut  l'attitude  de  leurs  évêques  dans  la 
question  du  consubstantiel,  les  Églises  de  tous  les  pays 
chrétiens,  au  IV  siècle,  pratiquaient  le  culte  des  mar- 
tyrs avec  le  même  zèle  et  en  vertu  des  mêmes  tradi- 
tions. Les  martyrs  des  persécutions  païennes  étaient, 
au  ive  siècle,  communs  à  toutes  les  confessions.  Aussi, 
le  sentiment  qui  s'est  exprimé  dans  le  martyrologe 
«d'Orient  »,  rédigé  peut-être  à  Nicomédie,  au  milieu  des 
forteresses  de  l'arianisme,  n'est  pas  un  sentiment  spé- 
cifiquement arien,  mais  un  sentiment  universel,  celui 
qu'inspirait  à  tous  les  chrétiens,  sans  distinction  de 
sectes,  le  souvenir  des  héros  des  persécutions  passées.  » 
L.  Duchesne,  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien. 
p.  137.  Ce  fut  Constance,  empereur  arianisant,  qui 
ordonna  les  solennelles  translations  des  apôtres  à 
Constantinople. 

De  même  les  donatistes  africains  du  rve  siècle  ne  le 
cédaient  pas  aux  catholiques  en  fait  de  zèle;  ne  se  pro- 
clamaient-ils pas  l'Église  des  martyrs  '.'  Ils  honoraient 
non  seulement  saint  Cyprien  et  les  groupes  ethniques 
de  martyrs  :  sanctorum  Scillitanorum,  sanctorum  Tu- 
burhitanorum,  sanctorum  Vageniium,  etc.,  antérieurs 
au  schisme  et  dont  ils  gardaient  les  basiliques,  mais 
aussi  leurs  propres  martyrs,  Donat  de  Bagaï,  Marculus, 
Maximien  et  Isaac,  etc.  et  leurs  primats  donatistes. 

De  toutes  les  Églises  séparées  du  Ve  siècle  oriental, 
celle  qu'on  pourrait  soupçonner  le  plus  de  tiédeur  à 
l'égard  des  saints.  l'Église  persane,  dite  nestorienne. 
honorait  cependant  les  saints  martyrs  et  confesseurs, 
et  les  invoquait  à  ['envi  de  l'Église  impériale.  Elle  avait 
cependant  deux  points  de  doctrine  qui  paraissaient 
s'opposer  au  culte  et  à  l'invocation  des  saints  :  le  ciel, 
pensait-on,  ne  s'ouvrait  aux  justes  qu'au  moment  de 
la  résurrection  finale;  et  les  théologiens  expliquaient 
celte  situation  d'attente  par  l'état  de  vie  spirituelle 
ralentie,  l'espèce  de  sommeil  où  se  maintenaient  les 
âmes  séparées  de  leurs  corps.  Malgré  ces  explications, 
plus  archaïques  qu'hérétiques,  l'Église  persane  a  con- 
tinué à  pratiquer  le  culte  des  saints,  avec  une  discré- 
tion à  peine  plus  grande  que  l'Église  byzantine  :  fêtes 
particulières  des  saints  anciens  et  nestoriens,  fête 
générale  de.  tous  les  saints  —  notre  Toussaint  —  le 
vendredi  après  l'Epiphanie. 

Les  monophysites  ont  plutôt  péché  par  excès  :  non 
seulement  la  liturgie  de  leur  messe  ordinaire  et  leur 
calendrier  ont  fait  une  large  place  a  la  Vierge  et  aux 
sainls.  mais,  héritiers  des  théories  de  la  Hiérarchie 
céleste  du  pseudo-Denys,  ils  invoquent  les  anges  et  les 
vingt-quatre  vieillards  de  l'Apocalypse,  les  anges  gar- 
diens, etc....  avec  une  précision  de  détails  qui  dépasse 
ce  que  le  commun  des  chrétiens  peut  trouver  dans  la 
sainte  Écriture.  Ils  pensent  aussi  qu'en  priant  la  Mère 
de  Dieu  et  les  martyrs,  ils  leur  procurent  un  accroisse- 
ment de  béatitude.  Henaudol,  Liturgia  Orienlalium, 
t.  n,  ]).  98.  Photius  signale  au  vu'  siècle  des  adversaires 
du  culte  des  saints  à  Alexandrie  cl  en  Arménie,  Biblio- 
theca,  cod.  182. 

L'ancienne  Église  byzantine,  nous  l'avons  vu,  a 
pratiqué  avec  ferveur  le  culte  des  saints.  Les  icono- 
clastes eux-mêmes  n'y  ont  rien  trouvé  a  reprendre,  et 
ce  n'est  que  dans  un  emportement  de'  laïcisation  for- 
cenée (pie  Constantin  V  s'est  risqué  a  combattre,  avec 
le  culte  dis  images  et  .les  reliques,  l'invocation  des 
saints  au  ciel,  et  même  les  pratiques  pieuses  en  l'hon- 
neur de  Marie,  Mère  de  Dieu;  niais  c'était  de  sa  part 
une  phobie  :  il  pourchassa  le  mot  i  saint  jusque  dans 
1rs  expressions  topographiques.  Cf.  Pargoire,  L'Église 
byzantine  de  527  à  SJ7,  p.  258-259.  I  )' ail  leurs  le  concile 
de  I  lié]  m.  m  753,  malgré  ses  déclarations  iconoclastes, 
proclama  les  droits  de  ce  qui  avait  toujours  été  l'orlho 
doxie.  /.<ic.  cit.,  p.  370. 

Naturellement  ces  Kgliscs  rivales,  niais  fidèles  a  des 
croyances  cl  a  des  pratiques  antérieures  à  leur  sépara- 
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tion,  étaient  intransigeantes  pour  les  saints  des  Églises 
adverses.  Mais  il  ne  faut  rien  exagérer.  Un  dernier 
détail  cependant  sur  le  ménologe  de  Rabban  Sliba 
montrera  que  l'intransigeance  des  sectes  orientales  ne 
fut  pas  toujours  aussi  grande  qu'on  l'a  dit,  en  matière 
de  canonisation  et  d'hagiographie.  L'auteur,  qui  vivait 
au  xme  siècle,  est  un  monophysite,  disciple  lointain 
de  Jacques  d'Édesse.  Or  «  il  a  par  devers  lui  une  ou 
plusieurs  recensions  des  menées  syriaques  à  l'usage 
des  melkites,  donc  un  synaxaire  d'origine  byzantine. 
Il  bifîe  consciencieusement  les  saints  qu'il  reconnaît 
pour  chalcédoniens.  Parmi  ceux  qu'il  ne  soupçonne 
pas,  il  pratique  une  sélection  capricieuse...  Le  paradis 
monophysite  se  meuble  ainsi  d'une  pléiade  de  bien- 
heureux inconnus  dans  cette  Église.  Ces  emprunts 
donnent  un  démenti  péremptoire  au  postulat  plus  ou 
moins  avoué  d'après  lequel  certains  supposent  parfois 
que  les  confessions  hétérodoxes  d'Orient  n'ont  rien 
emprunté  à  l'Église  orthodoxe  après  leur  séparation.  » 
P.  Peeters.  Le  martyrologe  de  Rabban  Sliba,  dans  Anal, 
boll.,  t.  xxvn,  1908.  p.  129-200. 

Il  n'y  a  qu'un  mot  à  dire  sur  la  fixité  de  l'usage  dans 
l'Église  orientale;  nous  le  dirons  tout  de  suite  :  pen- 
dant tout  le  Moyen  Age,  c'est  à  peine  si  l'on  trouve  un 
seul  adversaire  du  culte  des  saints.  L'Église  russe,  qui 
hérita  sans  la  modifier,  de  la  doctrine  et  de  la  pratique, 
excommunia,  dans  la  seconde  moitié  du  XIVe  siècle,  la 
secte  des  strigolniks  qui  semble  avoir  négligé  le  culte 
des  saints  et  supprimé  certains  autres  usages  litur- 
giques. Au  xve  siècle,  on  est  assuré  que  certains  groupes 
judaîsants  le  repoussaient  nettement.  Au  xvie  siècle, 
au  moment  du  mouvement  occidental  de  la  Réforme, 
Matthieu  Backin  et  Théodose  Kosor  se  firent  les  pré- 
curseurs du  rationalisme  russe  de  l'âge  suivant.  Mais 
l'ensemble  de  l'Église  résista  énergiquement  :  ce  fut 
même  le  culte  des  saints  et  de  la  sainte  Vierge  qui  fut 
l'un  des  obstacles  les  plus  saillants  aux  tentatives 
d'union  entre  l'Église  russe  et  les  diverses  sectes  pro- 
testantes. Dans  ses  trois  réponses  aux  théologiens 
luthériens,  le  patriarche  Jérémie  II  défendit  savam- 
ment l'invocation  des  saints,  Resp.  II,  c.  m  et  Resp.  III, 
c.  iv ;  au  contraire,  quand  Cyrille  Lucar.  dans  le 
vine  article  de  sa  Conjessio  fidci,  sembla  nier  indirecte- 
ment ce  pouvoir  d'intercession  :  «  Nous  croyons  que 
Jésus-Christ  seul  fait  office  de  vrai  médiateur  »,  il  fut 
condamné  par  plusieurs  synodes,  en  particulier  par 
ceux  de  Constantinople  de  1638  et  de  1672,  et  par  la 
plupart  des  théologiens  du  xvne  siècle.  Les  principaux 
défenseurs  des  positions  orthodoxes  furent  Métro- 
phanes  Critopoulos,  Conjessio  fidei,  c.  xvn,  dans 
Kimmel,  Monum.  fidei  Ecclesix  orient.,  t.  n,  p.  169, 
qui  pourtant  s'écarte  du  sentiment  général  des  Grecs, 
en  refusant  aux  saints  le  titre  de  médiateurs,  qu'il  rem- 
place par  ceux  d'intercesseurs  et  d'envoyés;  puis 
Mélèce  Syrigus,  KaTà  tgjv  KaX6ivuca>v  xrçaAaîcov,  Bu- 
carest, 1690  et  Dosithée,  Actes  du  concile  de  Jérusalem, 
Confessio  fidei  et  Manuel,  publié  à  Bucarest,  1690, 
p.  10-12.  Chez  les  Russes,  le  principal  défenseur  fut 
Pierre  Moghila,  Confessio  orlhodoxa,  III,  q.  52. 
Cf.  Jugie,  Theolog.  dogmat.  Christian,  orienlalium  dissi- 
dentium,  t.  n,  p.  710  et  t.  v,  p.  27  1  et  574. 

IV.  Au  Moyen  Age  en  Occident.  —  /.  ESPHESSlosrs 
DO  CULTE  dessaints.  — 1°  Extension  du  culte.  —  l.Dans 
le  territoire.  —  Les  saints  prennent  possession  des  pays 
convertis  et  en  deviennent  les  patrons  :  parfois  le  lieu 
avait  déjà  un  nom  indigène  qui  disparaît;  ailleurs  le 
nom  du  saint  est  le  premier  que  l'on  connaisse; 
ailleurs  enfin,  deux  saints  se  succèdent  sur  place.  Les 
anciens  évêchés,  établis  d'ordinaire  aux  chefs-lieux  des 
<  l  les  anciennes  abbayes  gardèrent  généralement 
le  nom  antique  de  la  cité  :  Nantes,  Angers...  Mais  ce  ne 
fut  pas  toujours  le  cas.  Centule.  au  diocèse  d'Amiens, 
est  devenu  Saint-Riquier,  et  Elne,  Saint-Amand.  La 


petite  ville  de  Briovère,  camp  retranché  sur  la  Vire,  se 
glorifiait  d'avoir  eu  pour  évêque  au  vie  siècle,  saint  Lô, 
dont  elle  gardait  les  reliques.  Sous  les  Carolingiens, 
clergé  et  peuple  voulurent  que  leur  cité  s'appelât 
Saint-Lô.  Cf.  H.  Delehaye,  Locu  sanctorum,  dans 
Analecta  bollandiana.  t.  xlviii,  p.23sq.  Dans  les  campa- 
gnes, où  se  fondent  pour  lors  les  paroisses  rurales.  le  pas- 
sage présumé  d'un  saint  ou  la  venue  de  ses  reliques,  nu 
enfin  le  simple  renom  de  celui-ci  l'a  fait  adopter  pour 
patron  du  lieu  et  de  l'église  neuve  qu'on  y  a  construite. 
Le  nombre  des  communes  qui,  en  France  seulement, 
portent  ainsi  le  nom  d'un  saint  est  considérable  :  il 
en  existe  11  000  environ,  à  peu  près  12  %  du  total  des 
paroisses  françaises,  sans  compter  celles  où  le  nom  du 
saint  est  entré  en  composition,  comme  Remiremont. 
Domremy,  Dammartin,  etc..  Bien  mieux,  ce  sont 
parfois  des  villes  populeuses  qui  surgissent  autour  d'un 
tombeau  de  saint  :  une  basilique  s'élève,  puis  une 
abbaye,  puis  une  agglomération  commerçante.  C'est 
l'histoire  de  Saint-Denis  près  de  Paris  et  de  beaucoup 
d'autre  villes. 

Jusqu'ici  les  saints  se  sont  installés  par  le 
droit  du  premier  occupant.  Mais  il  y  a  des  cas  de 
reprises  assez  curieux  :  un  saint  missionnaire  a  dédié 
dévotement  ses  églises  à  des  patrons  universels, 
comme  saint  Pierre  ou  la  Mère  de  Dieu;  or,  sa  propre 
renommée  grandissant,  sa  sépulture  dans  un  de  ces 
sanctuaires  lui  imposera  un  beau  jour  de  détrôner  ses 
saints  favoris  :  ainsi  saint  Germain  de  Paris,  qui  avait 
fondé  son  abbaye  sous  le  nom  de  Saint- Vincent,  le 
supplanta,  sinon  pour  le  patronage,  du  moins  pour  le 
vocable  de  Saint-Germain-des-Prés:  et  pareillement 
saint  Merry  pour  l'église  Saint-Pierre.  Mais,  aux  xii" 
et  XIIIe  siècles,  les  bénéficiaires  de  ces  mutations  sont 
plutôt  des  saints  catholiques,  dirait-on,  comme  saint 
Etienne,  saint  Pierre,  saint  Jean  l'Évangéliste  et  sur- 
tout Notre-Dame,  ou  des  saints  populaires  comme 
saint  Nicolas.  Il  y  eut  en  bien  des  villes  Saint-Pierre- 
le-Vieux  et  Saint-Pierre-le-Neuf.  La  plupart  des 
cathédrales  de  l'Est  furent  ainsi  recédées  au  XIe  siècle 
à  saint  Etienne,  et  la  sainte  Vierge  reprit  une  trentaine 
de  cathédrales  de  France.  Saint  Jean  l'Évangéliste  fut. 
au  xme  siècle,  adjoint,  puis  substitué  souvent  à  saint 
Jean-Baptiste.  Aux  xiv  et  xv  siècles,  sainte  Catherine 
fut,  quasi  d'office,  donnée  comme  patronne  aux  cha- 
pelles des  hôpitaux,  et  saint  Georges  aux  chapelles  des 
châteaux.  Dans  celles  des  cimetières,  saint  Michel  fut 
détrôné   par  sainte   Anne. 

2.  Dans  les  églises.  —  Non  contents  de  donner  leur 
nom  aux  pays  et  aux  églises,  les  saints  prennent  dans 
les  églises  mêmes  une  place  grandissante.  Ces  pra- 
tiques de  culte  furent  développées  par  les  moines  irlan- 
dais, voire  anglais,  influencés  eux-mêmes  par  les 
évèques  d'origine  orientale,  et  par  de  grands  voyageurs 
comme  Benoît  Biscop,  abbé  de  Wearmouth.  A  notre 
point  de  vue,  cette  influence  se  marqua  par  l'usage  des 
images  saintes,  sous  forme  de  peintures  dans  les  églises  : 
quatenus  intrantes  Ecclesiani,  omnes  etiam  lilterarum 
ignari,  quaquaversum  intenderent,  vel  semper  amabilem 
Chrisli  sanclorumque  ejus,  quamvis  in  imagine,  contem- 
plwenlur  aspectum.  Bède,  Vifa  Benedicti  Biscopi,  Acta 
sanct.  ord.  S.  Bened.,  saec.  n,  p.  964.  Cette  introduction 
des  peintures,  des  vitraux  de  couleur  dans  les  fenêtres, 
vitri  ad  cancellandas  ecclesiœ  feneslras  (loc.  cit.), 
étaient  bien  à  l'honneur  des  saints;  cependant  il  ne 
peut  être  question  d'un  culte  de  ces  images,  dont  la 
disposition  savante  et  adhérente  aux  murs  du  temple, 
marque  plutôt  une  intention  d'enseignement  dogma- 
tique. ■  Car  l'histoire  du  Seigneur  faisait  tout  le  tour 
de  l'église  de  la  Mère  de  Dieu;  et  dans  celle  de  saint 
Paul,  on  disposa  tout  un  ensemble  de  peintures  mon- 
trant la  concordance  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Tes- 
tament :  par  exemple   Isaac  portant  le  bois  de  son 
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sacrifice  faisait  face  au  Christ  portant  sa  croix.  »  Loc. 
cit.,  p.  966. 

Cependant  ces  usages  durent  étonner  les  évêques 
francs  :  la  réaction  du  concile  de  Paris  de  825  en 
fut  la  conséquence,  et  la  prohibition  des  images  dans 
les  églises  du  continent  dura  jusqu'au  xr  siècle. 
Voir  l'art.  Images  (Culte  des).  Au  début  de  la  renais- 
sance architecturale  et,  on  peut  dire,  durant  tout  l'âge 
roman,  la  statuaire  retrouvée  se  subordonne  entiè 
rement  à  l'architecture  :  telles  les  dix-neuf  statui  s  d< 
patriarches  de  la  façade  romane  de  Chartres.  A  n'en 
pas  douter,  les  saints  ne  sont  là  que  pour  monter  la 
garde  devant  le  temple  de  Dieu.  A  l'époque  gothique, 
au  xive  siècle  surtout,  avec  une  liberté  plus  épanouie, 
les  statues  de  saints  s'adaptent  encore  partout  aux 
formes  de  l'église,  en  accentuent  l'expression  de  prière, 
et  les  vitraux  historiés  communiquent  l'étincelle  de  la 
vie  jusqu'aux  parties  hautes  de  l'édifice  presque  inac- 
cessibles aux  regards.  Mais  il  ne  viendra  à  la  pensée  de 
personne  que  ces  figures  des  saints  patrons  fussent 
ainsi  placées  pour  réclamer  des  hommages  :  elles  ne 
faisaient  que  reposer  l'oeil  et  orner  la  demeure  de 
l'Éternel.  D'ailleurs,  on  devrait  le  remarquer,  aucune 
statue  de  saints  au-dessus  de  l'autel  ou  même  près  de 
l'autel  :  c'est  la  place  du  crucifix.  Ce  n'est  guère  qu'aux 
xive  et  xve  siècles  que  les  cathédrales  élargiront  leurs 
flancs  ou  se  créeront  des  annexes  de  plus  en  plus 
spacieuses  pour  donner  asile  aux  statues  et  chapelles 
de  Notre-Dame  et  des  saints.  Saint  Michel  protégera 
le  porche  et  le  clocher  contre  la  foudre,  et  Marie  trô- 
nera au  xive  siècle  dans  la  chapelle  absidale. 

3.  Les  translations.  —  Ces  prises  de  possession  se 
faisaient  souvent  sans  transfert  de  reliques;  une  déci- 
sion épiscopaie  établissait  le  patron.  Pourtant  celui-ci 
se  déplaçait  parfois  :  la  dévotion  des  clercs,  les  rapports 
fréquents  des  évêques  et  de  Charlemagne  avec  Rome, 
furent  l'occasion  de  nombreuses  translations  de  corps 
saints.  Cf.  Éginhard,  Hist.  iranslat.  S.  Mareeltini, 
P.  L.,  t.  ex,  col.  527-593.  Les  invasions  normandes  en 
occasionnèrent  d'autres.  Mabillon  reporte  à  ce  ixe  siè- 
cle le  nouveau  mode  de  traiter  les  reliques  qu'on  a 
appelé  l'élévation.  Au  viie  et  au  vine  siècle,  en  effet, 
les  chroniques  spécifient  bien  qu'on  plaçait  les  osse- 
ments dans  un  tombeau  neuf  à  fleur  de  terre  :  deposi- 
tum  est  in  fossam  sibi  prœparalam...,  dit-on  de  saint 
Germain  de  Paris.  Mais,  au  siècle  suivant,  «  Lothaire 
prit  l'urne  du  sépulcre  de  saint  Amand  de  sous  terre, 
où  on  l'avait  posée  (au  vne  siècle,  lors  d'une  première 
translation)  et  la  plaça  en  hauteur,  de  sorte  qu'on 
pouvait  en  voir  le  fond  et  allumer  des  cierges  au- 
dessous  ».  Cf.  Walafrid  Strabon,De  miraculis  S.  Galli, 
c.  ii.  P.  L..  t.  exiv.  cul.  1008.  Mabillon  prétend. 
il  est  vrai,  que  «  durant  tout  le  ixe  siècle,  la  plu- 
part des  corps  saints  reposaient  encore  sous  la  terre, 
et  qu'on  trouve  des  exemples  de  ces  tumulations 
jusqu'au  xie  siècle».  Cependant  il  ne  faut  pas  oublier 
qu'on  parle  de  reliquaires  d'or  et  d'argent  dès  le 
temps  de  Louis  le  Pieux.  Cf.  Paschase  Radbert 
cité  plus  loin,  Mabillon,  Act.  sanct.  0.  S.  B..  t.  n. 
préf.,  p.  xxv-xxvi.  En  somme,  ce  siècle  de  Charle- 
magne, qui  fut  une  renaissance  à  tant  de  points  de  vue, 
fit  aussi  une  révolution  dans  le  culte  des  reliques, 
abandonnant  toutes  les  sages  réserves  du  passé  romain. 

2°  Popularité  du  culte.  —  Ces  saints  migrateurs  et 
conquérants  devaient  avoir  leurs  historiens.  Une  simple 
mention  au  martyrologe  d'Adon  ou  d'Usuard  ne  sufTi- 
sait  pas.  Il  fallait  pouvoir  lire  la  vie  du  saint,  entendre 
prêcher  ses  vertus,  vivre  enfin  quotidiennement  avec 
lui.  Ainsi  les  manifestations  littéraires  du  culte  popu- 
laire furent  les  vies  de  saints  cl  1rs  panégyriques;  les 
manifestations  vivantes  furent  très  vari( 

1.   Les    Vies  tir  saml\.  Faites   pour  célébrer  un 

patron,  très  souvent  un  saint  des  origines  de  l'Église, 


elles  brodaient  généreusement  sur  l'histoire  et  prenaient 
des  libertés  avec  la  géographie.  I.e  mal  datait  de  loin  et 
il  avait  jadis  trouvé  quelques  résistantes.  Grégoire  de 
'fours  raconte  les  déboires  de  ce  clerc  de  l'oratoire  tiédie 
mit  Patrocle,  martyrisé  à  Troyes.  qui,  pour  taire 
venir  les  gens,  s'était  procuré  des  Arles  de  son  martyr 
et  tes  présenta  tout  heureux  à  son  évèque.  Il  en  fut 
pour  sa  courte  honte.  De  gloria  mwtyrum,  I.  I.  c.  lxiv, 
P.  I...  t.  lxxi.  col.  763.  I. 'évèque  de  Troyes  n'en  fut 
pas  moins  contraint  d'accepter  plus  tard  cette  Vie 
revenue  d'Italie.  Mais,  au  ix'  siècle,  les  chefs  d'Églises 
étaient  bien  gagnés  à  la  cause  des  Vilse  sanclorum. 
Depuis  un  siècle  au  moins.  ■  les  Passions  des  apôtres 
et  des  martyrs  se  conservenl  et  se  chantent,  comme 
tout  le  monde  le  sait  .  dans  les  églises  d'Occident. 
Hilduin,  lipisl.  ad  Ludov.  pium,  P.  /...  1.  evi,  col.  17. 
Hilduin  défendait,  hélas,  ses  Vctes  de  saint  Denis 
l'Aréopagite.  Mais  il  y  en  avait  d'antres  qui  méritaient 
considération.  Non  content  d'avoir  lamé  la  mode  des 
martyrologes  historiques.  Bède  avait  écrit  la  Vie  de 
plusieurs  moines  anglais;  Jouas  de  Bobbio  avait  fait 
revivre  les  grandes  figures  des  fondateurs  de  I.uxeuil; 
Flodoard  consacrera  aux  martyrs  un  poème  en  dix- 
neuf  livres;  Paul  Diacre  s'était  adonné  aux  Actes  des 
saints  d'Italie  et  de  Metz.  Alcuin  (t  804),  a  ceux  de 
Belgique.  Avec  ce  dernier,  nous  sommes  déjà  arrivés 
à  la  pléiade  des  hagiographes  de  l'époque  carolin- 
gienne. Alcuin  demandait  des  documents  qu'il  se 
contentait  de  remanier.  Cf.  Vila  S.  Richarii,  P.  L.. 
t.  ci,  col.  682.  Assez  souvent  les  documents  existaient 
encore,  et  même  les  récits;  mais  ils  ne  répondaient 
plus  aux  exigences  des  lettrés.  Il  fallait  retoucher  le 
style  barbare  et  la  présentation  misérable.  Voir  les 
principes  exposés  à  ce  sujet  par  Paschase  Badbert, 
Passio  S.  Rufini,  P.  L.,  t.  cxx,  col.  1490-1491. 

Portées  sur  ce  terrain,  les  anciennes  Vies  devaient 
succomber  et  disparaître  devant  des  compositions  dont 
la  tenue  littéraire  ne  compensait  pas  le  caractère  fac- 
tice ;  car  les  Normands  ravagèrent  pendant  une  cen- 
taine d'années  les  églises  et  les  abbayes,  et  incendièrent 
les  bibliothèques.  Nous  avons  dit  comment  Paschase 
Badbert  s'en  consolait  :  il  avait  entrepris  une  espèce 
d'anthologie  des  saints  de  la  Neustrie,  Histoire  litté- 
raire, t.  vi,  p.  274;  bien  plus,  pour  fournir  à  ses  contem- 
porains une  vie  et  un  éloge  de  Marie,  qui  fussent  au 
diapason  de  leur  piété,  il  n'hésita  pas  à  mettre  sous  le 
nom  de  saint  Jérôme  son  délicieux  sermon  Cogitis  me. 
et  à  adapter  l'Évangile  de  la  nativité  de  Marie.  Cf.  dom 
Lambot,  Revue  bénédictine,  1934,  p.  235.  Il  faut  lui 
adjoindre  Hucbald  (t  840)  qui  composa  les  vies  des 
saints  et  des  saintes  de  Belgique:  Anastase  le  Biblio- 
thécaire, qui  traduisit  les  légendes  des  saints  grecs; 
Baban  Maur  qui  accueillit  dans  son  martyrologe  les 
légendes  de  sainte  Madeleine  et  de  sainte  Cathe- 
rine, etc..  Tous  ces  auteurs  cherchent  l'élégance;  un 
peu  plus  tard.  Théofroy  d'Epternach  (t  1110)  arrive, 
à  grand  renfort  d'héllénismes,  a  se  l'aire  prendre  pour 
un  auteur  grec  par  le  grave  Cellier.  <•  l.a  masse  des 
légendes  du  Xe  et  du  XIe  siècle  est  en  une  sorte  de  poésie 
rimée  que  l'on  accommodait  aux  récitatifs  du  chœur. 
Dom  Pitra,  Études  sur  la  collection  des  Actes  des  saints, 
p.  lxxxvii.  Le  même  auteur,  pourtant  1res  indulgent, 
avoue  que  poui  rendre  aux  peuples  une  légende  avec 
le  corps  d'un  saint  patron,  il  fallut  s'en  tenir  quelque 
fois  aux  souvenirs  des  vieillards  (!).  Ces  vieillards 
avaient  connu  d'autres  fiertés  de  patron.  Il  en  résulta 
des  légendes  niivles.  ou  les  noms,  les  lieux,  les  époques 
se  confondent   dans  un  fourré  inextricable  ».  Loc.  cit. 

Jusque-là  les  auteurs  n'entreprenaient  que  quelques 
biographies  de  leur  choix.  Wolfhard,  moine  de  lier 
rieden,  au  diocèse  d'Eichstâdt  avait  cependant  rédigé 
la  première  Année  chrétienne  connue;  et,  au  xiï  siècle 
(cf.  /'.  /...  t.  exxix.  col.  893  sq.),  beaucoup  de  grands 
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monastères  firent  récrire,  voire  même  recomposer  des 
passionnaires  complets.  Au  xm1'  siècle,  on  trouve  des 
légendaires  rimes,  analogues  latins  de  nos  chansons  de 
gestes.  L'origine  des  ordres  mendiants,  n'est-elle  pas 
une  merveilleuse  épopée  évangélique?  Aussi  fit-elle 
l'objet  d'histoires  moralisées  comme  les  Fioretti  et  le 
Livre  des  /rères.  qui  sont  encore  des  recueils  de  Vite 
Palrum.  Aux  xiv5  et  xv  siècles,  après  les  Révélations  de 
sainte  Gertrude,  les  Vite  deviennent  des  études  de 
l'âme  suinte  et  des  opérations  les  plus  extraordinaires 
de  la  grâce.  Signalons  les  encyclopédies  de  Vincent  de 
Beauvais,  Spéculum  historiale,  et  la  Légende  dorée  de 
Jacques  de  Voragine,  où  toutes  les  légendes  viennent 
confluer. 

Nous  avons  mentionné  toutes  ces  productions  non 
pas  pour  en  approuver  les  affirmations,  mais  unique- 
ment comme  témoignage  de  la  dévotion  croissante  des 
fidèles  pour  les  saints  de  tous  ordres.  Ce  qu'on  peut 
tirer  de  plus  solide,  en  effet,  de.  beaucoup  de  ces 
Vies  de  saints,  ce  sont  les  preuves  du  culte  constant 
qu'ils  ont  reçu  dans  tel  sanctuaire:  quant  aux  faits 
de  leur  vie  qui  ont  suscité  une  telle  admiration,  il 
faut  concéder  à  la  critique  que  le  départ  des  choses 
certaines  est  difficile.  Des  plus  suspects  cependant, 
on  pourrait  répéter  ce  que  Bollandus,  avec  un  peu 
d'optimisme,  écrivait  de  la  Légende  dorée  :  «  Certes  je 
n'approuve  pas  tout  ce  qui  est  écrit  en  ce  livre;  je  ne 
doute  pas  néanmoins  qu'il  ait  suivi  des  monuments 
anciens...  Que  Jacques  <le  Voragine  ait  eu  un  style 
incorrect,  c'était  le  vice  du  temps.  Mais  il  était  docte 
et  pieux...  •  Acta  sanct.,  préface  générale,  §  iv.  p.  10. 
Les  hagiographes  ont  sur  place  trouvé  bien  plus 
qu'un  nom.  et  «  les  saints  qui  n'ont  pas  existé  »  ne  sont 
qu'une  infime  exception.  Cf.  H.  Delehaye,  Sanclus, 
p.  208. 

Dans  ces  témoignages  de  la  piété  envers  les  saints, 
l'élément  humain  et  populaire,  c'était  fatal,  paraît  plus 
contestable  que  la  vie  du  saint  lui-même.  Les  chroni- 
queurs se  sont  faits  les  échos  de  l'enthousiasme  des 
foules  et  ils  ont  raconté,  avec  l'intention  de  les  faire 
admirer  de  la  postérité,  les  merveilles  les  plus  invrai- 
semblables accomplies  sous  leurs  yeux  ou  rapportées 
par  la  tradition.  Cependant  la  gloire  en  est  rapportée 
à  Dieu.  Cf.  Adrevald  de  Fleury,  De  miraculis  S.  Bene- 
dicti,  dans  Act.  sanct.  0.  S.  B.,  t.  n,  p.  363,  et  passim. 
De  plus,  à  côté  des  guérisons  corporelles,  ils  ont  fait 
une  place  aux  conversions.  Cependant  ils  imaginent  des 
rivalités  entre  saints  et  tirent  de  tel  miracle  accompli 
chez  eux  des  conclusions  qui  auraient  laissé  rêveur 
saint  Augustin.  Loc.  cit.  Ils  approuvent  même  des 
façons  de  prier  qui  sont  de  vraies  mises  en  demeure, 
toc.  cit..  p.  366,  sinon  des  menaces  et  des  injures. 
Loc-  cit.,  p.  xxvi.  Que  dire  de  tout  cela,  sinon  que  ces 
abus  regrettables  ne  pouvaient  être  évités?  Nous  n'ap- 
prouvons pas  tout  ce  que  nous  tolérons,  auraient  pu 
dire,  après  saint  Augustin,  les  plus  sages  des  évêques 
de  ces  pays.  ■  La  religion  de  la  multitude,  a  dit  à  ce 
sujet  le  cardinal  Newman,  a  toujours  un  côté  vul- 
gaire; elle  sera  toujours  empreinte  de  fanatisme  et  de 
superstition,  tant  que  les  hommes  resteront  ce  qu'ils 
sont.  La  religion  du  peuple  est  toujours  une  religion 
altérée,  en  dépit  des  précautions  que  prend  la  sainte. 
Église.  Newman,  Culte  de  la  sainte  Vierge,  p.  123. 
Au  reste,  le  catholicisme  lui-même  avait  l'antidote 
dans  une  dogmatique  ferme  qui  remettait  sans  cesse 
les  saints  au-dessous  du  Christ  et  dans  une  morale  qui 
était  plus  spirituelle  que  rituelle. 

Il  y  a  dans  ces  récits  toute  une  part  de  merveilleux, 
dont  l'authenticité  n'est  aucunement  prouvée  :  miracles 
dont  le  caractère  même  indique  la  fausseté,  révélations 
qui  autorisent  telle  pratique  de  dévotion  envers  les 
saints.  Admettons  qu'il  y  ait  une  grande  part  de  con- 
vention  littéraire;  mais  on  serait  plus  a  l'aise  aujour- 


d'hui si  elle  n'avait  pas  existé.  Cf.  A.  Molien,  Le  culte 
des  saints,  p.   141. 

Quand  ces  faits  merveilleux  atteignaient  la  célébrité, 
l'Église  universelle  s'en  faisait  l'écho  bienveillant  :  elle 
laissait  passer  dans  les  lectionnaires,  puis  insérait  au 
bréviaire,  les  légendes  concernant  les  fêtes  de  la  Vierge 
(Notre-Dame  des  Neiges)  et  des  saints  :  saint  Sylvestre 
et  les  papes  plus  anciens  héritèrent  des  légendes  et  des 
Fausses  décrétâtes.  Il  y  avait  là  une  condescendance 
qui  tenait  au  peu  de  cas  qu'on  faisait  alors  de  l'his- 
toire. Somme  toute,  Dieu  n'a  pas  fait  de  miracles  pour 
permettre  à  l'Église  de  séparer  l'ivraie  du  bon  grain; 
mais  c'était  tout  de  même  de  l'ivraie  semée  par  le 
diable  dans  l'âme  du  peuple.  Les  biographes  d'ailleurs 
ne  font  pas  un  secret  de  leur  intention  édifiante.  Aussi 
le  saint  a-t-il  toujours  toutes  les  vertus  :  castitate  prœ- 
ditus,  caritale  pro/usus,  in  oigiliis  sedulus,  in  oralione 
dévolus,  in  ftde  perfectus,  etc..  Ces  expressions  revien- 
nent en  toutes  les  Vies.  On  les  décrit  en  termes  que  l'on 
veut  simples,  mais  qui  ne  sont  pas  toujours  sans 
recherches  verbales.  On  omet  de  nous  dire  les  débuts, 
les  échecs  et  les  éclipses  de  cette  sainteté,  et,  devant 
des  gestes  plus  contestables,  on  prend  le  parti  du 
silence  ou  de  l'interprétation  bénigne.  La  simple 
vérité  aurait  été  assurément  plus  simple  et  plus  loyale, 
et  en  somme  plus  édifiante. 

Mais  si  les  dieux  n'ont  pas  revécu  dans  les  saints, 
les  légendes  des  dieux  du  moins  n'ont-elles  pas  influé 
sur  celles  des  saints  du  Moyen  Age?  Point  ou  très  peu. 
Moins  en  tous  cas  que  pour  certains  Acta  marlyrum  : 
leurs  faits  et  gestes  ont  parfois  été  modelés  sur  ceux 
de  Notre-Seigneur  et  des  apôtres  :  naissance  miracu- 
leuse, présages  hâtifs  de  sagesse  et  de  puissance,  multi- 
plication des  pains,  marche  sur  les  eaux,  punition  des 
incrédules  par  le  feu  du  ciel,  résistance  impavide  à  tous 
les  tourments,  etc..  Et,  naturellement,  on  fermait  bien- 
tôt les  Évangiles  canoniques  pour  recourir  aux  Évan- 
giles apocryphes;  et  l'on  complétait  tous  ces  thèmes 
par  des  emprunts  aux  éternels  récits  du  folklore. 
Toutes  les  phases  de  la  vie  des  saints,  toutes  les  mani- 
festations de  leur  culte  portent,  ici  ou  là,  des  enjolive- 
ments poussés  sur  cette  racine  vivace  des  traditions 
populaires.  Le  saint  avait  aimé  les  hommes,  mais  aussi 
les  animaux  et  les  plantes  :  cet  arbre  merveilleux  avait 
été  planté  par  lui.  c'était  son  bâton  qui  avait  fleuri.  Il 
avait  prêché  aux  bêtes  sauvages,  il  en  avait  excom- 
munié, il  en  avait  guéri  de  leurs  blessures  et  aujour- 
d'hui encore,  à  son  sanctuaire,  il  guérissait  les  chiens 
enragés,  comme  les  fidèles  affligés  de  certaines  mala- 
dies, etc..  Cette  église  qu'il  protégeait,  il  en  avait  lui- 
même  indiqué  l'emplacement  par  une  apparition  ou 
l'invention  de  sa  statue;  il  en  avait  enclos  le  terrain; 
il  en  avait  bâti  en  une  nuit  ou  rebâti  les  murs,  suppo- 
sant de  mille  façons  à  son  déplacement,  faisant  sonner 
les  cloches  toutes  seules  à  son  passage,  au  moment  de 
sa  mort  ou  au  jour  de  sa  translation,  etc..  Sa  châsse 
s'était  arrêtée  parfois  inopinément  à  un  endroit  du 
chemin  d'où  ses  reliques,  devenues  pesantes,  ne  pou- 
vaient plus  être  enlevées;  les  sources  y  jaillissaient 
comme  sous  le  bâton  de  Moïse,  les  arbres  y  fleuris- 
saient en  plein  hiver,  etc..  En  conséquence,  on  convo- 
quait à  ses  fêtes  les  animaux  domestiques,  et  les  bel  es 
de  la  forêt  s'y  donnaient  rendez- vous.  Cf.  P.  Sébillot, 
Le  folklore  de  France,  passim  et  surtout  t.  m,  p.  106- 
138,  437-445;  t.  IV,  p.  111-124,  142-145,  214-216, 
277,  etc..  Mais  une  chose  que  les  hagiographes  n'ont 
pas  trouvé  dans  les  traditions  barbares,  c'est  la  bonté 
des  saints  pour  les  pauvres  et  les  pécheurs.  Seulement, 
si  l'on  veut  leur  en  faire  un  procès,  il  faudra  bien  le 
porter  devant  François  d'Assise  et  Jésus  de  Nazareth. 

2.  Dans  les  sermons  les  saints  paraissaient  tels 
qu'ils  étaient  vus  par  les  prédicateurs  en  leurs  médita- 
tions :   prêts  à  servir  d'exemples    aux    fidèles.   C'est 
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dire  que,  seuls  les  grands  saints  de  l'Évangile  et  cer- 
tains patrons  universels  avaient  les  honneurs  d'un 
panégyrique  particulier.  Des  autres  saints  on  décla- 
mait seulement  des  espèces  de  sermons  de  communi, 
dont  les  recueils  avaient  été  faits  au  moyen  des  pané- 
gyriques des  Pères  latins,  en  en  supprimant  toutes  les 
particularités  historiques.  Libre  au  prédicateur  qui 
utilisait  ces  canevas  de  les  compléter  par  quelques 
détails,  sans  date  ni  couleur  locale.  Cf.  Lecoy  de  La 
Marche.  La  chaire  française  au  xnie  siècle,  p.  273-277. 

1  laymon  de  Halberstadt  (t  853)  a  composé  ou  plutôt 
compilé  une  douzaine  d'homélies  de  sanctis,  tum  pro- 
prise singulis,  tum  communes  omnibus.  Mais  toutes 
prennent  texte  de  l'évangile  ou  de  l'épître  de  la  fête, 
et  l'on  imagine  sous  quels  symboles  apparaît  l'Assomp- 
tion de  Marie  retrouvée  par  Haymon  dans  la  péricope 
Luc,  x,  38-42,  P.  L.,  t.  cxvni,  col.  707.  Raban  Maur, 
a  tout  juste  le  même  nombre  d'homélies  et  sur  les 
mêmes  saints.  P.  L.,  t.  ex,  col.  9-60.  Mais  il  devait  à 
sa  réputation  d'hagiographe  de  décrire  la  vie  de  ses 
héros  :  «  Célébrons  la  fête  de  saint  Martin  pour  suivre 
les  exemples  de  Martin  :  ne  soyons  donc  ni  ivrognes, 
ni  voleurs  1  »  C'est  de  la  catéchèse  rudimentaire. 

Saint  Pierre  Damien  (f  1072)  a  composé  plusieurs 
vies  des  saints  moines  qu'il  était  censé  connaître,  et 
une  cinquantaine  de  sermons  sur  des  martyrs  qu'il 
connaissait  moins.  Cependant  ces  derniers  sont  aussi 
en  forme  de  biographies,  car  ils  sont  destinés  à  l'édifi- 
i  .il nui  et  à  la  réforme  des  mœurs.  Comment  le  prédi- 
cateur construit-il  ses  panégyriques?  Il  prend  d'abord 
■  les  très  véridiques  gestes  du  martyr  »,  et  puis  ce 
qu'ils  ne  disent  pas,  il  le  suppose,  par  exemple  la  vie 
quotidienne  du  futur  martyr  :  i  Car,  tant  qu'il  fut 
laissé  en  paix,  il  eut  soin  de  garder  en  lui-même  ses 
mérites,  et  il  fallut  la  persécution  pour  lui  faire 
répandre  à  la  connaissance  de  tous  l'odeur  de  son 
courage.  C'est  comme  la  moutarde  dont  parle  l'Évan- 
gile :  si  l'on  n'écrase  pas  le  grain,  il  ne  donne  pas  sa 
vertu.  Il  en  est  bien  ainsi  de  tous  les  saints...  Mais  vous 
ne  pouvez  pas  croire  que  saint  Vital  a  commencé  à 
vivre  religieusement  au  jour  de  son  martyre.  »  De 
sanclo  Vitale.  P.  L..  t.  cxliv,  col.  380-387.  Ces  sermons 
sont  donc  à  recommander,  non  à  l'historien,  mais  au 
moraliste. 

Le  plus  sage  est  encore  saint  Bernard  :  de  la  vie  des 
saints,  il  ne  prend  guère  que  la  note  dominante,  par 
exemple  que  »  les  apôtres  ont  pratiqué  la  prudence,  les 
martyrs  la  force,  les  confesseurs  la  justice  et  les  vierges 
la  continence  ».  Sermo  de  S.  Bénédicte,  n.  12.  P.  L., 
t.  clxxxiii,  col.  382.  Et,  s'appuyant  sur  cette  vertu 
fondamentale,  il  fait  un  petit  traité  de  morale  appli- 
quée à  ses  auditeurs,  en  laissant  de  coté  comme  non 
pratique  tout  ce  qui  concerne  les  miracles  du  saint. 
lie  S.   Viclore,  ibid.,  col.  373. 

Somme  toute,  il  y  avait  là  des  cours  supérieurs  de 
perfection  et  de  vie  contemplative.  La  critique  a  beau 
jeu  de  détruire  quelques  fables,  de  montrer  que  les 
Actes  de  saint  Théodore  ou  de  saint  Gilles  sont  apo- 
cryphes. Tout  cela  ne  change  rien  a  une  vérité  plus 
importante  :  ces  récits  ont  fourni  des  modèles  à  des 
milliers  d'âmes  chrétiennes,  et  puis  ils  ne  renfermaient 
rien  qui  ne  fut  une  mise  en  valeur  de  l'Évangile.  Enfin 
K-  culte  allait  aux  saints  eux-mêmes;  car  ces  Vitse 
avaient  eu  des  originaux  qui  en  étaient  dignes  :  là  non 
plus  les  saints  ne  sont  pas  les  successeurs  des  dieux. 

3  Huns  la  vie  quotidienne.  —  Ainsi  envahis  de 
toutes  manières  parles  récits  et  les  sermons,  sans  parler 
des  statues  des  églises,  les  fidèles  vivaient  familière- 
ment avec  les  saints.  Les  saints  tissaient  l'année  : 
leurs  fêles  battaient  la  mesure  du  temps,  dictaient  au 
travail  de  sages  conseils.  Naturellement  les  saints  ren- 
daient  des  services  plus  palpables.  Tous  avaient  le 
merveilleux  pouvoir  de  consoler,  de  snulager.de  is 


dt  livrer  de  nos  maux.  Ils  étaient  les  Esculapes  du 
Moyen  Age.  Mais  chacun  d'eux  avait  un  peu  son 
rayon  »  :  saint  Hubert  guérissait  la  rage,  cela  par  sa 
vocation  manquée  de  chasseur;  sainte  Apolline,  par  le 
fait  de  son  martyre,  guérissait  les  maux  de  dents; 
sainte  Lucie,  pure  question  de  nom.  guérissait  les  maux 
d'yeux  et  ainsi  de  suite.  Cf.  L.  Gillet,  La  cathédrale 
vivante,  p.  204-208. 

3°  Solennité  du  culte.  —  1.  La  liturgie.  —  Les  litur- 
gies  celtique  et  mozarabe  étaient  alors  en  avance  sui- 
tes liturgies  gallicanes  et  surtout  sur  la  liturgie 
romaine,  pour  l'expression  de  la  prière  aux  saints  : 
les  longues  litanies  et  les  pieuses  invocations  du  missel 
de  Bobbio  et  du  Book  oj  Cerne,  nous  le  font  toucher  du 
doigt.  Alcuin  s'en  aperçut  :  il  composa  pour  les  moines 
et  autres  pieuses  personnes  des  missels  et,  nous  dirions, 
un  bréviaire  pour  la  semaine,  qu'il  appela  Liber  sacra- 
menterum  et  Officia  per  ferias,  P.  L..  I.  ci.  col.  439-460 
et  col.  509-524.  Cf.  Alcuini  Episl.,  li  et  cxlii,  ibid., 
col.  215  et  385.  Nous  n'avons  pas  à  chercher  les 
sources  où  il  a  puisé;  mais  il  ne  les  a  pas  inventées,  et 
les  missels  irlandais  ou  mozarabes,  dont  il  ne  disait  pas 
grand  bien  pourtant,  ont  dû  être  mis  à  contribution. 
Ce  qu'il  faut  y  remarquer,  c'est,  d'une  part,  l'absence 
d'un  cycle  liturgique  au  profit  des  saints  :  dans  le  sa- 
cramentaire,  sur  vingt-cinq  messes,  il  y  en  a  dix  in 
veneratione  sanclorum.  Le  samedi  était  consacré  à  la 
sainte  Vierge  et  le  mardi  aux  saints  anges.  Ce  qu'il  faut 
noter  surtout,  c'est  la  forme,  et  le  ton,  assurément  nou- 
veau en  Gaule,  des  prières  aux  saints  :  des  litanies  des 
saints  interminables  et  variées,  des  invocations  à  tous 
les  patriarches  et  prophètes  :  Custodi  me  per  orationes 
patriarcharum.  per  mérita  prophetarum...  apostolorum. 
marlyrum,  confessorum,  qui  tibi  placuerunt  ab  origine 
mundi  usque  ad  eonsummationem  sseculi.  Uret  pro  me 
sanctus  A  bel...  Roget  pro  me  fldelis  Abraham,  qui  pri- 
mus  credidit...  Officia  per  ferias,  oratio  sancti  Gregorii, 
P.  L..  t.  ci,  col.  590.  Orel  pro  me  :  ce  sont  donc  la  des 
prières  privées;  ce  sont  aussi  des  prières  facultatives  : 
Unusquisque  enim  in  suo  sensu  abundel.  P.  L.,  t.  c. 
col.  385.  Mais  elles  ne  tardèrent  pas,  quelques-unes  du 
moins,  à  entrer  dans  les  livres  officiels.  Car  ce  fut  une 
véritable  déception  quand,  vers  785,  on  prit  connais- 
sance des  livres  romains  que  Charlemagne  imposait 
aux  églises  de  l'empire.  Là  encore  Alcuin  joua  son  rôle  : 
il  supplémenta  le  sacramentaire  envoyé  par  le  pape 
Hadrien  de  toute  une  partie  sanctorale,  notre  commun 
des  saints,  qui  permettait  aux  prêtres  de  dire  des 
messes  de  leurs  saints  préférés.  Ainsi,  grâce  à  son 
esprit  d'initiative,  sa  mesure  et  son  tact,  sa  compila- 
tion fit  loi  à  Aix-la-Chapelle,  dans  l'empire  et  à  Rome 
même  à  partir  du  xe  siècle  :  c'était  vraiment  un  missel 
grégorien-gélasien  modernis  lemporibus  ordinatus.  Cf. 
Dictionn.  de  liturgie,  art.  Alcuin. 

Enfin  la  fête  de  la  Toussaint  fut  instituée  dans 
l'empire,  non  pas  à  la  date  du  13  niai,  comme  à  Rome 
sous  Boniface  IV  en  608,  mais  le  l,r  novembre.  A  cette 
date,  les  martyrologes  irlandais  du  VIIe  siècle,  celui  de 
Bède  et  une  lettre  d'Alcuin  de  800  signalent  bien,  de  ci 
de  là.  une  solemnitas  sanclissima  en  l'honneur  «  de  la 
Trinité,  de  l'Unité,  des  anges  et  de  tous  les  saints 
Alcuin,  Episi.,  xci,  t.  c,  col.  296.  Mais  c'est  en  835  que 
i  irégoire  IV,  voulant  rendre  universelle  une  fête  dont 
l'idée  était  réalisée  à  Rome  même  depuis  Grégoire  III 
(731-741)  et  que  célébraient  au  1er  novembre  un  grand 
nombre  d'Églises  d'Occident,  engagea  Louis  le  Pieux 
;i  décréter  i  que  la  fêle  de  la  Toussaint  serait  célébrée 
en  (.aule  et  en  Germanie  au  1er  novembre  ».  Sigebert 
de  Gembloux,  Chronique,  lJ  L.,  t.  clx,  col.  159. 

C'est  aussi  au  milieu  du  ixe  siècle  que  fut  introduite  a 
l'ordinaire  de  la  messe  la  formule:  Suscipe  sancta  Trim- 
tas...  in  honore  beatse  Mariée  semper  virginis...  et  omnium 
sanctorum,  ut  illis proftcial ad  honorem...  Prière  des  assis- 
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tants  d'abord,  elle  devint,  nu  début  du  x<  siècle,  une 
prière  du  prêtre.  La  suite  de  la  formule,  dans  un  style 
rimé  qui  trahit  son  époque,  exprime  bien  les  avantages 
que  l'Église  espère  du  culte  des  saints,  et  spécialement 
de  la  messe  célébrée  au  jour  de  leur  fête  :  l'honneur  des 
saints  procuré  par  l'offrande  du  saint  sacrifice  d'abord  : 
ut  Mis  proficiat  \oblaiio]  ad  honorent,  et  secondairement 
par  «  la  mémoire,  que  nous  faisons  d'eux  sur  la  terre  » 
c'est  l'exégèse  de  Bellarmin.  Conlrov.  de  eucharislia, 
c.  vin  —  le  salut  des  chrétiens  par  l'intercession  de  ces 
saints  au  ciel,  intercession  implorée  par  notre  prière 
terrestre.  Cf.  Lebrun.  Explication  de  la  messe,  t.  i. 
]).  310-321. 

Dans  le  cycle  liturgique,  le  sanctoral  est  très  envahis- 
sant. Non  seulement  le  calendrier  se  charge  chaque  jour 
de  nouveaux  saints,  mais  le  missel  s'enrichit  de  quel- 
ques  messes  propres,  avecleur  introït,  leur  graduel,  etc. 
(messe  .S7//w  sancla  parens  du  Xe  siècle,  graduels  des 
fêtes  de  la  Visitation,  alléluia  de  l'Assomption,  de 
Saint-Pierre-aux-liens,  etc.).  Seuls  le  respect  de  l'anti- 
phonaire  de  saint  Grégoire  et  la  difficulté  de  créer  des 
mélodies  nouvelles  ont  endigué  l'invasion.  Mais  l'office 
canonial  accueille  des  pièces  propres  bien  plus  nom- 
breuses, en  particulier  les  hymnes  aux  saints,  com- 
munes à  tous  comme  le  Placare  Christe  du  ixe  siècle, 
VIste  confessor  et  le  Sanclorum  merilis,  d'autres  parti- 
culières à  l'un  d'eux  et  retraçant  ses  vertus  et  quelque- 
fois sa  vie.  Les  oraisons  s'encombrent  également  de 
détails  historiques,  pas  toujours  bien  vérifiés  (collectes 
de  sainte  Catherine,  de  saint  Denis,  etc.);  les  oraisons 
communes  demandent  le  suffrage  de  tous  les  saints 
principaux  :  A  cunclis.  Les  formules  de  confession, 
assez  courtes  jusqu'au  xne  siècle  (celles  qui  ont  été 
conservées  par  divers  ordres  religieux)  s'allongent  jus- 
qu'à la  formule  de  notre  Confiteor  actuel,  qu'on  date 
d'un  concile  de  Ravenne  de  1314. 

Les  litanies  des  saints  ont  bien  conservé  l'ancien 
cadre,  où  miserere  nobis  s'adresse  à  Dieu  et  ora  pro 
nobis  à  la  Vierge  et  aux  saints;  mais  le  nom  des  pa- 
trons locaux  vint  allonger  démesurément  la  liste  de 
chaque  diocèse.  On  peut  remarquer  pourtant  que  les 
litanies  officielles  du  samedi  saint  gardaient,  sinon  tou- 
jours la  teneur  romaine,  du  moins  une  brièveté  antique. 
Avec  les  séquences  et  les  proses  de  Notker  et  consorts, 
chantées  à  la  messe,  nous  arrivons  aux  confins  du 
culte  public  et  du  culte  privé;  car  c'étaient  des  pièces 
excessivement  populaires,  dont  les  prêtres  faisaient 
parfois  le  thème  de  leurs  prédications  et  qui  furent 
souvent  traduites  en  langue  vulgaire  et  transformées 
en  cantiques  extraliturgiques.  Cf.  P.  L.,  t.  i.xxxvn, 
col.  35.  Cette  popularité  tenait  justement  à  leurs 
accents  de  dévotion  enthousiaste  et  même  tapageuse 
pour  les  saints  patrons  des  diocèses  et  des  paroisses. 
On  pourra  donc  trouver  que  la  part  des  saints  deve- 
nait bien  grande  —  elle  l'était  en  effet  —  dans  une 
liturgie  qui  était  le  culte  de  l'Église  pour  Dieu  et  le 
le  Christ.  Cependant,  il  faut  distinguer  dans  cet  apport 
ce  qui  constitue  la  prière  sacerdotale,  c'est-à-dire  les 
formules  de  préface,  le  canon  de  la  messe  et  ses  orai- 
sons :  or,  toutes  ces  prières  sont  constituées  dans  l'an- 
cien moule  :  Domine  sancte,  Pater  omnipotens...  per 
Dominum  nostrum,  et  les  saints  n'y  jouent  qu'un  rôle 
secondaire  d'intercesseurs.  Les  autres  pièces,  où  ils 
prennent  volontiers  la  grosse  place  «  ont  une  portée 
préparatoire  el  dispositive  relativement  aux  prières 
proprement  liturgiques;  elles  fournissent  aux  fidèles 
le  motif  ou  le  llièrne  spécial  de.  ses  adorations,  elles 
réveillent  notre  foi,  excitent  notre  amour,  demandent 
la  grâce.  »  I).  Lambert  Bauduin,  Essai  de  manuel  de 
liturgie,  dans  Les  questions  liturgiques,  t.  m,  p.  273.  La 
preuve  en  est  qu'elles  n'étaient  pas  même  récilées 
autrefois  par  le  célébrant,  mais  par  la  schola  des 
chantres  ou  par  le  cho  m  de    moines  laïcs.  «  Bref,  elles 


sont  en  fonction  des  prières  sacerdotales;  loin  de  nous 
détourner  du  terme  unique  de  notre  culte  et  de  se  sub- 
stituer à  lui.  elles  nous  le  font  atteindre  pleinement. 
Loc.  cit.  On  remarquera  d'ailleurs  que,  parmi  ces  for- 
mules secondaires,  celles  qui  ont  été  ajoutées  au 
Moyen  Age  affectent  volontiers  la  forme  de  prières 
formelles  aux  saints,  que  ne  connaissait  pas  l'ancienne 
liturgie  romaine  :  elle  disait  :  Mirabilis  Deus  in  sanctis 
suis,  Vullum  luum  deprecabuntur:  les  nouvelles  for- 
mules disent  maintenant  :  Salve  sancta  Parens,  Solve 
jubente  Deo,   Petre  catenas. 

A  ce  propos,  Suarez  se  préoccupe  de  réformer  quel- 
ques formules  liturgiques  introduites  au  Moyen  Age  : 
»  L'Église  prie  parfois  les  saints  ut  ipsi  jacianl  :  on  dit 
dans  le  Salue  :  Tuos  miséricordes  oculos  ad  nos  converte. 
A  cela  rien  à  dire,  puisque  l'explication  vient  tout  de 
suite  :  Et  Jesum...  nobis  oslende.  Mais  on  prie  les 
apôtres  :  Nos  c:  peccaiis  omnibus\\solvite  jussu  quœsu- 
mus.\\Quorum  prsecepto  subditur\\scdus  et  languor  om- 
nium. «  Le  culte,  répond  Suarez,  ne  tient  pas  surtout 
aux  formules  et  aux  signes  extérieurs,  mais  bien  plutôt 
à  l'intention;  souvent  nous  prions  l'intercesseur  dans 
les  mêmes  termes  que  l'auteur  du  bienfait,  nous  lui 
disons  qu'il  ait  pitié  de  nous,  qu'il  nous  accorde  notre 
demande,  et  autres  choses  semblables;  mais  nous 
entendons  toujours  qu'il  fasse  cela  en  intercédant  pour 
nous.  C'est  bien  le  sens  de  l'Église;  aussi  termine-t-elle 
toutes  ses  oraisons  en  attribuant  tout  à  Dieu.  D'ail- 
leurs on  peut  parfois  demander  à  un  saint  de  coopérer 
avec  Dieu  pour  nous  procurer  tel  bienfait  :  on  peut 
prier  son  ange  gardien  «  de  nous  protéger,  de  nous 
«  illuminer  et  de  nous  aider  »,  et  un  saint,  de  nous  guérir  : 
saint  Augustin  disait  dans  ce  sens  :  Faciunl  autem  ista 
martyres,  vel  potius  Deus,  vel  orantibus,  aut  cooperan- 
libus  eis.  De  civit.  Dei,  1.  XXII,  c.  x.  »  Suarez,  Opéra 
omnia,  t.  xiv,  p.  37.  D'ailleurs  les  prières  aux  saints 
et  même  l'Ave  Maria,  sont  restés,  au  Moyen  Age,  des 
formules  de  surérogation  que  les  fidèles  n'étaient  pas 
obligés  de  réciter,  ni  même  de  savoir,  comme  le  Pater 
ou  le  Credo,  seuls  obligatoires.  Ni  les  chartreux,  ni  les 
templiers,  ni  les  carmes,  ni  les  frères  mineurs,  ni  les 
frères  lais  dominicains  ne  devaient  réciter  VAve  Maria; 
c'est  chez  les  cisterciens,  où  le  culte  de  la  Vierge  prit 
de  très  bonne  heure  un  grand  développement,  et  encore 
pas  dans  les  us  de  Cîteaux,  mais  dans  le  Grand  Exorde. 
au  1.  IV,  c.  xin,  que  l'on  voit  la  Salutation  angélique 
apprise  de  tous,  puis  imposée.  Mais,  au  xme  siècle. 
VAve  Maria  se  généralisa  comme  prière  de  dévotion, 
bien  que  la  formule  n'en  fût  pas  encore  fixée. 

On  peut  rattacher  sans  crainte  à  la  liturgie  les  arts 
liturgiques.  Sans  doute  «  dans  la  constitution  du  pro- 
gramme iconographique  des  églises,  à  côté  de  la  litté- 
rature religieuse  et  de  l'inspiration  des  docteurs,  forci- 
est  de  faire  une  part  à  la  tradition  artistique  »  et  aux 
circonstances  de  lieux.  Cependant,  les  règles  générales 
reflètent  bien  la  doctrine  catholique  :  •  La  place  d'hon- 
neur est  pour  la  statue  du  Christ  :  elle  occupe  le  tru- 
meau de  la  porte  centrale;  à  ses  côtés,  aux  piédroits, 
sont  figurés  les  apôtres...  A  l'une  des  portes  secondaires 
de  la  façade  préside  la  statue  de  la  Vierge,  à  l'autre  la 
statue  du  saint  patron  du  diocèse  ou  de  l'église,  avec 
des  faits  de  la  légende  du  saint,  ou  d'autres  figures  de 
saints  choisis  en  raison  des  rapports  de  dévotion  qu'en- 
tretient avec  eux  l'église  en  particulier  (pèlerinages, 
possession  de  reliques,  souvenirs  historiques).  »  L.  Le 
françois,  Les  maîtres  de  l'art,  Les  sculpteurs  français, 
p.  31-34.  L'intercession  des  saints  était  traduite  d'une 
façon  singulièrement  frappante  par  le  grand  Christ  de 
la  nef,  au  pied  duquel  étaient  agenouillés  la  Vierge  et 
saint  Jean,  priant  pour  la  terre. 

2.  Les  reniements.  —  Ils  existaient,  comme  on  le 
voit,  même  pour  les  laïcs  qui  ornaient  un  porche 
d'église  cl  pour  une  caravane  de  pèlerins  qui  devaient 
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passer  de  tel  tombeau  à  tel  hospice  et  à  telle  fête  popu- 
laire, pour  le  clergé  surtout  dont  le  missel  endiguait 
les  imaginations.  Pourtant  bien  des  points  du  culte 
restaient  encore  libres.  Mais  la  diminution  du  sens 
chrétien  amena  l'Église  a  légiférer  sur  la  matière. 

La  première  réglementation  officielle  devait  con- 
cerner précisément  le  droit  aux  honneurs  des  saints. 
la  canonisation.  Sur  les  origines  et  les  modalités  suc- 
cessives de  l'usage,  voir  l'art.  Canonisation,  t.  n. 
col.  1626  sq.  Citons  ici  le  premier  décret  solennel, 
celui  du  concile  romain  de  993  pour  saint  l'Irich 
d'Augsbourg,  mort  en  973.  Communi  consilio  decrevi- 
mus  memoriam  illius...  afjectu  piissimo,  devotione  fide- 
lissima  venerandam  :  quoniam  sic  adoramus  et  colimus 
reliquias  martyrum  et  confessorum  ut  eum  cujus  mar- 
tyres suntadoremus;  honoramus  servos  ut  honor  redundel 
in  dominum,  qui  dixit  :  Qui  vos  recipit  me  reeipil.  Ac 
proinde  nos,  qui  fiduciam  nostrse  justiliœ  non  habemus, 
iilorum  precibus  et  merilis  apud  clementissimum  Deum 
jugiter  adjuvemur.  Mansi,  Concil.,  t.  xix.  col.  170.  Dans 
ces  considérants  du  décret,  on  voit  combien  le  culte 
des  saints  était  lié  au  culte  de  leurs  reliques.  La  nature 
du  culte  est  expliquée  par  une  citation  exacte  de  la 
lettre  de  Jérôme  à  Riparius;  mais  on  ne  saurait  dire 
si  celui-ci  aurait  laissé  passer  l'expression  :  udoramus 
et  colimus  reliquias,  même  avec  la  précision  qui  suit. 
L'intercession  des  saints  est  exposée  au  moyen  d'une 
oraison  du  missel  romain.  Le  dispositif  du  décret  de 
canonisation  dans  une  langue  embarrassée,  donne 
comme  motif  de  cette  déclaration  assez  insolite  «  le 
désir  rie  toutes  les  Églises  et  l'administration  du  Siège 
apostolique  :  quia  divina  saluberrima  prœcepta,  et 
sanclorum  canonum  ac  venerabilium  Patrum  instabant 
ejficaeiter  documenta,  omnium  ecclesiarum  pio  conside- 
ralionis  intuilu,  immo  apostolici  moderaminis  anisu, 
utilitatum  commodilatem  atque  firmitatis  perfteere  inte- 
gritatem.  quatenus  memoria  Udalrici...  divino  cullui 
dicata  exsislal...  Texte  dans  Denz.-Rannw.,  n.  342. 

Se  bornant  à  stigmatiser  l'esprit  d'hérésie  (De  hseres., 
c  n)  et  le  défaut  de  mission  en  quelques  prédicateurs, 
qui  sont  les  vaudois.  mais  qu'il  ne  nomme  pas,  le 
IVe  concile  du  Latran  (1215)  condamne  en  bloc  les 
erreurs  d'un  certain  Amaury.  natif  rie  Chartres,  qui 
avait  fait  des  adeptes  forcenés  à  Paris  mais  se  convertit 
lui-même  et  mourut  de  chagrin  :  «  Nous  réprouvons  et 
condamnons  l'enseignement  pervers  d' Amaury...  dont 
la  doctrine  ne  doit  pas  être  taxée  tellement  d'hérésie, 
mais  plutôt  de  démence.  Denz.-Bannw.,  n.  433. 
i  )r  quand  on  cherche  le  précis  rie  ces  erreurs 
dans  les  auteurs  contemporains,  on  ne  sait  si,  pour  le 
culte  des  saints,  Amaury  aurait  vraiment  prétendu 
qu'il  ne  faut  pas  encenser  les  autels  dédiés  aux  saints 
et  leurs  images,  et  que  les  invocations  des  saints  sont 
une  idolâtrie  »,  comme  le  note  Dupréau.  ou  s'il  s'élevait 
simplement,  comme  le  pense  Sander,  contre  l'usage  de 
l'encens.  Mansi.  Concilia,  t.  xxn,  col.  1080  CD. 

La  plupart  des  décisions  conciliaires  du  Moyen  Age 
visent  des  excès  et  superstitions  dans  le  culte  :  ainsi 
le  canon  17  du  concile  d'Avignon  de  1209  prescrit  : 
«  Aux  vigiles  ries  fêtes  ries  sainls,  on  ne  tolérera  dans 
les  églises  ni  danses  théâtrales  liistrionicœ,  et  non 
historiées  —  ni  ries  courses  ou  des  jeux  déplacés,  ni 
des  chansons  erotiques.  »  Mansi,  t.  xxn.  col.  784.  Le 
IVe  concile  du  Latran  (1215)  réglemente  l'exposition 
des  reliques  anciennes,  et  soumet  la  vénération  des 
nouvelles  à  l'approbation  du  pape,  puis  s'élève  contre 
«  les  prélats  c|ui  permettent  qu'on  trompe  les  pèlerins 
par  des  documents  vains  ou  faux,  comme  on  esl  accou 
lumé  rie  le  faire  en  bien  ries  endroits  pour  y  trouver 
une  occasion  de  lucre  ».  Plus  loin,  les  discours  ries 
quêteurs,  nonnullas  abusiones  mentiendo,  pourraient 
bien  concerner  aussi  certains  panégj  riques  légendaires. 
Can.    61.    loc.    cit..    cul.    1050.    Du    moins    le    synode 


de  Mayence  de  1233  parle  rie  collecteurs  d'aumônes 
qui  prêchent  dans  les  églises  et  exhibent  des  reliques  >. 
Can.  30,  dans  Hefele,  Hist.  des  conciles,  t.  v,  p.  1549. 

//.  la  doctrine.  —  Le  document  le  plus  éloquent  et 
le  plus  complet  est  sans  doute  celui  que  l'Église  romaine 
fait  lire  au  bréviaire,  durant  l'octave  de  la  fête  de  la 
Toussaint  :  il  reste  attribué  à.  Bède  et  il  était  présenté 
jadis  sous  le  nom  de  saint  Augustin:  les  citations  de 
l'un  et  l'autre  docteurs  y  sont  en  effet  fréquentes. 
Mais  c'est  en  réalité  un  centon  rie  l'époque  carolin- 
gienne. /'.  y...  t.  xc.iv.  col.  450-453.  Cette  homélie 
célèbre  les  mérites  et  la  gloire  des  saints  de  divers 
ordres:  elle  engage  à  les  suivre  au  ciel,  à  les  imiter, 
mais  ne  parle  pas  de  les  invoquer.  Une  autre  pièce, 
qu'on  a  prêtée-  aussi  a  Bède,  répare  cet  oubli.  Loc.  cit., 
col.  155.  Au  reste,  en  prèlanl  ces  homélies  au  véné- 
rable Bède,  on  prêtait  à  un  riche:  cf.  In  Cantica,  I.  III. 
/'.  L..  t.  xci,  col.  1 1 12  :  ■  Envolons-nous  dans  le  trou 
du  rocher  d'un  vol  rapide,  c'est-à-dire  cherchons  les 
fréquentes  intercessions  des  anges  et  des  saints  pour 
nous,  près  de  la  miséricorde  de  notre  doux  Créateur.  » 
Et  ce  mouvement  n'est  pas  f  urtif  :  dans  ses  expositions, 
le  sens  anagogique  fait  vivre  Bède  avec  les  saints.  Ago- 
bard  le  citera  en  faveur  du  culte  ries  images,  et  il 
l'aurait  trouvé  a  toutes  les  avenues  de  la  dévotion 
nouvelle  :  martyrologes,  Vies  de  saints,  translations  de 
reliques,  offices  liturgiques.  Pourtant  sa  situation  et 
ses  goûts  ne  lui  donnèrent  qu'une  influence  théorique. 
L'Anglo-Saxon  qui  fut  le  véritable  apôtre  du  culte 
nouveau  sur  le  continent,  ce  fut  Alcuin,  l'homme  de 
confiance  de  Charlcmagne.  Moins  soucieux  que  Bède 
et  que  saint  Grégoire  des  formes  traditionnelles,  il  fait 
passer  son  enthousiasme  dans  de  petits  livres  de  dévo- 
tion privée,  dont  nous  avons  parlé  plus  haut  et  dont 
on  ne  saurait  exagérer  l'influence.  Il  prêche  d'exem- 
ple :  dévot  de  saint  Martin,  il  conseille  à  ses  amis,  «si 
l'occasion  s'en  présente,  le  pèlerinage  au  tombeau  de 
l'apôtre  des  Gaules,  non  inane  iter,  pour  recommander 
leur  vie  à  ses  saintes  prières  ».  Epist.,  cvm,  P.  L.,  t.  c. 
col.  327.  Il  signale  bien  «  chez  quelques-uns  un  doute 
qu'ils  tiennent  secret  :  est-ce  que  les  âmes  des  saints 
apôtres  et  martyrs  et  des  autres  saints  sont  reçues  dans 
le  royaume  du  ciel  avant  le  jour  du  jugement?  Mais 
ce  sont  là  de  ces  menus  traits  qui  sortent,  à  mon  sens, 
de  carquois  perfides,  et  qui  servent  à  certaines  gens 
pour  essayer  de  blesser  l'unité  de  l'Église  sainte  et 
catholique  ».  Epist.,  cxin,  col.  342.  Ces  gens  niaient-ils 
pour  cela  l'invocation  ri<s  saints?  Alcuin  ne  le  dit  pas: 
mais  il  soupçonne,  a-t-on  dit,  les  Espagnols  rie  cette 
nouvelle  hérésie;  nous  verrons  les  soupçons  se  confir- 
mer au  sujet  d'un  évêque  goth,  Claude  de  Turin.  Mais 
il  peut  faire  allusion  à  des  compilateurs  comme  Hay 
mon  de  Halberstadt  qui,  danssonDe  varietate  librorum. 
avait  admis  quelques  textes  peu  clairs  de  Prosper 
d'Aquitaine  et  de  saint  Grégoire. 

Mais,  sauf  ces  exceptions,  qui  sont  elles-mêmes 
contestables,  on  ne  peut  guère  au  Moyen  Age  soup- 
çonner d'opposants.  Tous  les  docteurs  sont  fidèles 
au  culte  (les  saints.  Ce  qu'on  peut  remarquer  tout  au 
plus,  c'est  que.  au  ix"  siècle,  plusieurs  mettent  encore 
une  certaine  circonspection  a  approuver  les  manifes 
talions  qui  s'accenl  lient,  tandis  qu'aux  siècles  sui- 
vants les  prédicateurs  se  montrent  plus  enthousiastes. 

Ainsi    nous  suivrons  le  développement  rie   la  doctrine 

au  Moyen  Vge  ou  ce  trois  rubriques  :  les  modérés, 
les  fervents,  les  défenseurs. 

1  ■•  Les  modérés.  —  Le  courant  nouveau  ne  trouva  pas 
que  des  partisans  dans  l'Empire  carolingien.  La  que- 
relle des  images,  en  particulier  amena  plusieurs  rie  ces 
évêques  à  marquer  leur  position,  même  sur  la  question 
■  lu  culte  et  rie  l'invocation  des  saints. 

Agobard  de  Lyon  était  un  esprit  conservateur  :  il 
(levait  donc  se  délier  du  culte  ries  images  et  en    même 
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temps  garder  le  culte  des  corps  saints,  celui  des  saints 
du  ciel  et  l'usage  de  les  prier.  C'est  en  effet  ce  qu'on 
trouve  dans  son  Liber  de  sanctorum  imaginibus,  P.  I... 
l .  i  iv.  col.  199-228,  qui  n'est  guère  qu'un  tissu  de  cita- 
lions.  Mais,  puisqu'il  s'j  réfère  au  Martyrium  Polgcarpi, 
loi  .  i  il.,  col.  213  214,  il  ne  doit  pas  être  un  adversaire 
du  culte  des  reliques:  puisqu'il  cite  la  Cité  de  Dieu, 
I.  X.  e.  i,  iv.  xv.  xix  xx,  il  est  bien  d'avis  d'honorer 
les  sainls.  Ce  qu'il  ne  peut  admettre,  c'est  qu'on  leur 
donne  les  honneurs  divins,  les  considérant  comme 
d'autres  Christs,  comme  d'autres  médiateurs.  Loc.  cit., 
col.  202  204  el  surtout  c.  xxxv,  col.  226.  Mais  il  croit 
à  l'intercession  «les  saints  :  ■  Car  lorsque  les  anges  nous 
exaucent,  c'est  Dieu  lui  même  qui  exauce,  qui  écoute 
nos  prières  dans  son  vrai  temple  non  fait  de  main 
d'homme;  il  nous  exauce  également  en  tous  ses  saints.  » 
Loc.  cit.,  col.  210. 

Plus  iiue  modéré,  indifférent  fut  Claude,  évèque  de 
Turin.  D'origine  espagnole,  de  caractère  violent,  il 
partit  en  uerre  en  son  diocèse  contre  les  croix  et  les 
images  des  saints.  Mais  nous  le  connaissons  mal;  et  ce 
n'est  guère  que  par  les  citations  de  ses  contradicteurs, 
Jonas  d'Orléans  et  Dungal  le  Reclus  que  nous  con- 
naissons ['Apologeticum  où  il  défendait  ses  idées.  Or, 
malgré  des  assertions  gouailleuses  sur  le  culte  des 
images,  les  pèlerinages  à  Home,  etc.,  on  ne  trouve 
contre  l'intercession  des  saints,  que  cette  réflexion 
assurément    insidieuse  Qu'est  ce   que   veut   dire 

l'Écriture  :  Si  fuerinl  in  medio  ejus  Noe  et  Daniel  et 
Job,  c'est-à-dire  des  hommes  aussi  saints  et  aussi 
justes  que  ceUX-là  el  d'autant  de  mérite,  non  libera- 
buut  filium  neque  filiam...  Ceci  soit  dit  pour  que  per- 
sonne ne  se  lie  au  mérite  et  à  l'intercession  des  saints.  » 
Cité  par  1  lungal,  /'.  /...  t.  c\  ,  col.  16  I.  Mais,  à  vrai  dire, 
le  procès  serait  à  reprendre  à  l'aide  des  inédits  de 
Claude,  particulièrement  le  commentaire  In  Leviti- 
cum,ms.  de  Reims  26  >9,  dont  Mabillon  n'a  publié  que 
l'introduction.  On  %  lii  que  Jésus  par  sa  mort  el  dans 
sa  mort  nous  a  unis  plus  véritablement  tous  »,  fol.  7  r°, 
et  que  >  son  sang  a  pacifié  le  ciel  et  la  terre,  ut  cselesti- 
bus  terrena  sociaret.  Quomodo  non  et  cum  sanclis,  non 
solum  qui  in  terra  sunt,sed  ri  qui  in  cœlis ?  »,  f ol. 27  v°  ; 
voilà  bien  la  communion  des  saints  qui  fonde  notre 
culte  des  saints.  Aussi,  déjà  avec  les  sainls  de  la  terre. 
i  dans  le  sacrifice  de  la  pénitence,  il  est  permis  d'user 
du  secours  d'autrui.  comme  l'atteste  l'apôtre  saint 
Jacques.  Triez  les  uns  pour  les  autres  pour  être  sauves. 
Sed  multo  munis  justorum  utamur  adjutorio;  ipse  enim 
subdidit  :  mullum  valet  oratio  jusli  assidua  i  (Jac,  v, 
16),  fol.  IN  r".  Celle  prière  est  la  [onction  du  prêtre  : 
Recte  sacerdos  dimittit  et  deprecatw  :  misericors  est 
enim  et  fidelis  sacerdos  ad  Dominum,  qui  exorat  pro 
peccalis  populi.  Fol.  --  v°.  Mais  les  justes  du  ciel  ne 
prient-ils  pas  aussi  pour  nous?  Claude  est  excessive- 
ment réticent  sur  ce  point  crucial  de  son  enseignement. 
Voici  cependant  quelques  bonnes  paroles  :  Qui  etium 
sinl  isti  qui  vendunt  arietes,  nisi  prophétie  et  apostoli,qui 
mini  cum  peccauero  ostendunt  et  consilium  dont  quo- 
modo  debeatn  corrigere  errons  meos  et  emendare  peccata 
mea?  Fol.  28  r°.  Mais  on  n'achète  point  ce  secours 
par  des  prières  aux  saints  apôtres  :  Quid  autrui  pretii 
comparantibus  sumant?  Illud  opinor  :  legis  studium, 
vigilias  audiendi  verbi  Dei;  sed  super  omnia  dignissi- 
mum  prrtium  obedienliam  puto.  Loc.  cit.  C'est  sans  doute 
que  les  saints  brûlent  déjà  de  charité  pour  nous  : 
Omnia  sacrificia...  vel  [>assione  Domini,  vel  devotione 
ejus  sanctorum  flammam  caritatis  ardenlem  figurate 
denuntiant.  Fol.  28  v".  Pour  entretenir  ce  même 
feu  dans  l'âme  de  tous  les  chrétiens,  l'exemple  des 
saints  est  un  feu  ardent  :  Ligna  subjiciat,  id  est  /idelis 
quisque.  ne  in  eo  caritatis  /lamina  deficiat,  in  corde  suo 
tam  exempta  Patrum  quam  sanctee  Scripturœ  testimo- 
nia  congerere  non  desinat...   Ignis   est  iste  perpetuus 


qui  nunquam  déficit  de  altare,  quia  eliam  post  hanc  vilain 
eOTum  mentibus  fervor   caritatis  ardescil.  Fol.  29  v°. 

Il  est  assez  vraisemblable  que  d'autres  œuvres  iné- 
dites de  Claude,  et  surtout  son  fougueux  Apologeticum, 
si  nous  le  retrouvions  entier,  nous  mettraient  devant 
certaines  négations  manifestes.  Mais  les  citations  faites 
par  Dungal  ne  contiennent  rien  de  bien  virulent  contre 
le  culte  des  reliques.  Sans  doute  Jonas  d'Orléans,  une 
dizaine  d'années  plus  tard,  essayait  bien  d'interpréter 
dans  ce  sens  un  de  ces  extraits,  les  seuls  documents 
qu'il  eût  à  sa  disposition,  De  cullu  imaginum,  1.  I,  P.  L., 
t.  evi,  col.  329;  mais  bien  plus  probablement,  Claude 
s'exprimait  contre  les  saintes  images.  Au  reste  Jonas- 
lui-même  est  à  classer  parmi  les  partisans  modérés  du 
culte  des  saints,  mais  l'argument  dont  il  se  sert  est 
assez  neuf  :  «  Le  salut  de  notre  âme,  nous  croyons  qu'il 
faut  l'attendre  de  Dieu  seul;  mais,  puisque,  par  la  faute 
de  nos  méfaits,  nous  ne  méritons  pas  de  l'obtenir  de  lui. 
nous  recourons  aux  suffrages  des  créatures  célestes  oiv 
spirituelles,  pensant  ainsi  l'obtenir;  et,  en  ce  faisant, 
nous  ne  faisons  pas,  comme  tu  l'écris,  acte  de  service 
à  la  créai  ure.  mais  bien  au  Créateur.  Et  puis  si  les  sul 
frages  des  saints  ne  nous  obtiennent  pas  le  salut  de  nos 
âmes,  pourquoi  demande-t-on  leur  intercession  près  de 
la  majesté  divine  dans  la  lilur«ie  de  la  messe  et  dans 
d'autres  humbles  supplications  (litanies)?...  «  Op.  cit.,- 
P.  L.,  t.  evi,  col.  330. 

Paschase  Radbert  se  montra  théologien  avisé  et 
pondéré  sur  la  question  :  il  mit  en  circulation  en  latin 
l'expression  de  dulie  pour  marquer  le  culte  dû  aux; 
saints,  bien  différent  du  «  culte  de  latrie  dû  à  Dieu  seul. 
Or,  ce  service  qui  marque  une  soumission  commune, 
est  plus  particulièrement  appelé  en  grec  dulie...  Aussi 
il  faut  bien  se  garder,  soit  de  diminuer  celui-là,  soit... 
d'exagérer  plus  qu'il  ne  convient  ce  commun  service 
[de  dulie]  qu'est  la  vénération  due  aux  anges  et  aux 
hommes.  Mais  il  faut  prier  Dieu  pour  lui-même,  et  le 
servir  comme  le  Créateur;  au  contraire,  il  faut  vénérer 
l'ange  et  l'homme,  comme  il  convient,  non  pour  eux- 
mêmes,  mais  pour  Dieu,  de  façon  à  vénérer  en  eux  le 
Dieu  par  qui  nous  croyons  qu'ils  sont  devenus  véné- 
rables. D'ailleurs  il  ne  faut  point  du  tout  les  adorer, 
puisqu'ils  ne  sont  pas  de  véritables  dieux.  Il  faut 
recourir  à  eux  par  les  prières,  mais  non  les  honorer 
comme  Dieu...  Simplement  il  faut  aimer  Dieu  en  eux. 
puisque  c'est  à  cause  de  Dieu  qu'ils  sont  aimés  de  nous 
et  vénérés  dévotement.  Si  quelqu'un  s'écarte  de  cette 
règle  catholique  d'un  côté  ou  de  l'autre,  soit  en  mépri- 
sant les  saints,  en  leur  refusant  la  vénération  qui  leur 
est  due,  soit  en  les  mettant  pour  son  compte  au  rang  de 
Dieu,  alors  qu'ils  ne  le  sont  pas,  celui-là  est  bien  loin 
de  la  religion  de  la  vraie  foi  ».  Expositio  in  Matllmuni, 
1.  III.  c.  iv,  P.  L.,  t.  cxx,  col.  199-200;  cf.  De  passione 
SS.  Rufini  et  Valerii,  loc.  cit.,  col.  1491. 

2°  Les  fervents.  —  Ils  sont  innombrables  parmi  les  ser- 
monnaires  et  les  commentateurs  du  xie  au  xne  siècle: 
mais  les  considérations  qu'ils  développent  ne  sont  pas 
neuves  ou  bien  elles  ne  prouvent  rien.  Ainsi  Rathier, 
évêque  de  Vérone,  interprète  ainsi  l'épisode  très  histo- 
rique de  la  Chananéenne  :  «  Que  l'assemblée  de  tous  les 
saints  s'écrie  comme  cette  sainte  :  Miserere  mei,  Jesu, 
fili  David  :  fdia  mea  maie  a  dœmonio  vexatur.  La  fille 
en  question,  c'est  ton  âme,  pécheur...  Jusqu'à  l'impor- 
tunité,  elle  demandera  la  même  chose  aux  prières  des 
familiers  du  Christ,  jusqu'à  ce  qu'elle  obtienne  par  ses 
clameurs,  du  Christ  à  qui  rien  n'est  impossible,  ce  qui 
paraît  impossible  à  ses  mérites  et  aux  tiens.  »  Dialogus, 
n.  40.  P.  L.,  t.  cxxxvi.  col.  438-439.  Le  prédicateur 
rappelle  les  exemples  des  saints  dans  l'Évangile;  celui 
de  Pierre,  par  exemple,  nous  convertira.  Loc.  cit., 
col.  734.  Mais,  plus  volontiers,  il  recourt  aux  modernes 
formules  de  dévotion,  telle  «  une  petite  prière  que  j'ai 
trouvée  dans  certains  psautiers  et  qui  est  ainsi  conçue  : 
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Sauvez-nous,  Dieu  tout-puissant,  par  les  mérites  de 
Marie,  Mère  de  Dieu  et  de  tous  les  saints  ».  Loc.  cit., 
col.  598.  Sa  condescendance  se  scandalise  pourtant  de 
pratiques  nettement  superstitieuses  :  <••  Certains  disent 
que  chaque  lundi  l'archange  Michel  célèbre  la  messe. 
Quelle  aveugle  folie!  Où  sont,  au  paradis,  nos  jours  et 
nos  semaines?  Qu'est-ce  que  la  bouche  d'un  ange  et 
où  a-t-il  son  missel?  »  Col.  708-711.  Réflexions  bien 
puériles,  qui  voudraient  être  plaisantes!  X'empêche 
que  ce  sermon,  ou  plutôt  ce  mandement  de  carême, 
fit  scandale  dans  son  milieu  et  qu'un  de  ses  contempo- 
rains crut  devoir  en  prendre  la  défense  dans  une  apo- 
logie :  Rathier  n'a  pas  dit  que  celui-là  faisait  mal,  qui 
entend  la  messe  de  saint  Michel,  mais  il  a  dit  que  c'est 
mensonge  de  dire  qu'il  vaut  mieux  le  faire  le  lundi 
qu'un  autre  jour.  »  Loc.  cit.,  col.  713. 

Saint  Pierre  Damien  aime  à  comparer  les  saints 
entre  eux  et  à  justifier  les  préférences  de  ses  auditeurs 
en  montrant  que  celui  dont  il  parle  est  bien  le  plus 
grand  du  paradis.  «  Jean-Raptiste,  révérence  gardée 
pour  le  Rédempteur,  a  reçu  une  annonciation  plus  glo- 
rieuse que  le  Christ  lui-même  ■,  P.  L.,  t.  cxliv,  col.  627, 
et,  pour  dix  raisons,  il  est  à  mettre  au-dessus  de  tous; 
«  l'église  de  l'évèque  de  Rome,  empourprée  du  sang  de 
Pierre  et  de  Paul,  est  dédiée  à  saint  Jean-Raptiste,  » 
col.  637.  «  Saint  Jean  l'Évangéliste  ne  fut-il  pas  l'avo- 
cat des  autres  apôtres  »  à  la  Cène?  Col.  865.  Saint 
Georges,  son  nom  l'indique  est  le  céleste  agriculteur, 
col.  570,  et  saint  Christophe,  faute  de  mieux,  est 
transfiguré  en  Séon  l'Amorrhéen.  Col.  682.  Mais, 
cette  concession  faite  à  l'imagination  des  gens,  il  éta- 
blit théologiquement  la  dignité  des  saints  et  nos  de- 
voirs à  leur  endroit.  «  Qu'est-ce  qu'ils  ne  peuvent  pas. 
eux  qui  sont  un  avec  celui  qui  préside  à  l'univers? 
Vers  cette  sublimité,  hâtez-vous  chaque  jour  par  les 
vertus  des  saints...  »  P.  L.,  t.  cxi.iv,  col.  534.  «  Ils  sont 
nos  avocats  près  du  Juge  :  ceux  pour  qui  ils  intercèdent 
n'ont  pas  à  craindre  la  sentence  capitale.  Recourons  à 
leurs  suffrages;  et  n'en  soyons  pas  détournés  parl'énor- 
mité  de  nos  péchés  :  leur  bonté  est  plus  grande  encore!» 
Loc.  cit.,  col.  815.  En  quels  termes  ne  célèbre-t-il  pas 
la  puissance  de  Marie  :  »  Rien  ne  t'est  impossible,  à  toi 
qui  peux  ramener  les  désespérés  à  l'espérance  de  la 
béatitude.  Comment  la  puissance  divine  pourrait-elle 
faire  échec  à  la  tienne,  puisque  Jésus  a  pris  naissance 
de  ta  chair?  Tu  approches  de  cet  autel  d'or  de  la 
réconciliation  humaine,  non  seulement  en  priant,  mais 
en  commandant,  en  maîtresse,  non  en  servante  », 
Serm.,  xliv,  De  nalivilate  b.  Yirginis,  loc.  cit.,  col.  740. 
Saint  Anselme  dira  la  même  chose  de  tous  les  saints  : 
«  Les  bienheureux  seront  tout-puissants  de  leur 
volonté,  tout  comme  Dieu  de  la  sienne.  »  Proslogion, 
c.  xxv,  P.  L.,  t.  CLViii.  col.  240  C.  Toutes  ces  affirma- 
tions, qui  sont  autre  chose  que  de  la  rhétorique,  mais 
ne  sont  pas  assez  précises,  devront  être  expliquées  par 
les  théologiens  du  xme  siècle.  A  celle  de  saint  Anselme, 
saint  Ronaventure  répondra  catégoriquement  :  «  Les 
saints  peuvent  tout  ce  qu'Us  veulent  :  cela  peut  s'en- 
tendre de  deux  façons  :  Je  veux  faire  cela,  ou  je  veux 
qu'un  autre  fasse  cela.  Quand  saint  Anselme  dit  que  les 
saints  sont  tout-puissants,  cela  s'entend  vis-à-vis  de 
leur  acte  propre,  la  prière  (?):  mais  la  prière,  la  demande 
de  notre  salut,  se  contente  de  demander  à  Dieu  de 
sauver  et  cela  dépend  de  Dieu.  »  In  IV,am  Sent., 
dist.  XLV,  art.  3,  q.  i,  ad  l"m,  éd.  Vives,  t.  vi,  p.  519. 
En  réalité.  Anselme  disait  seulement  que  les  saints 
n'ont  que  des  désirs  conformes  à  la  volonté  de  Dieu  et 
ne  demandent  dans  leurs  prières  que  ce  que  Dieu  veut 
donner.  Il  célébrait  d'ailleurs  la  charité  qui  préside  à 
l'intervention  des  saints  :  Si  tu  aimes  un  autre 
comme  toi-même  et  qu'à  cet  autre  soit  dévolu  le 
même  bonheur  qu'à  toi-même,  alors  tu  es  doublement 
heureux,  car  tu  te  réjouiras  autant  de  son  bonheur  que 


du  tien  propre.  Et  plus  grand  est  le  nombre  de  ceux 
que  tu  aimes  de  telle  façon,  plus  se  multiplie  Ion 
bonheur.  Ainsi,  dans  cet  amour  parfait  où  se  complaît 
la  foule  des  anges  et  des  élus,  chacun  se  réjouira  du 
bonheur  de  l'autre  comme  si  c'était  le  sien  propre.  » 
Proslogion,  loc.  cit.  C'est  bien  la  meilleure  idée  que  la 
piété  chrétienne  puisse  se  faire  des  saints  du  ciel,  qui 
sont  tout  le  contraire  des  oisifs,  des  égoïstes  ou  des 
simples  distributeurs  de  faveurs  qu'on  veut  y  voir 
parfois. 

Parmi  les  fervents  du  culte  des  saints,  en  pays  rhé- 
nans, il  faut  mentionner  Théofrov,  abbé  d'Epternach 
(t  1110).  Dans  son  livre  qu'il  intitula  :  Florum  epila- 
phii  sanctorum  (P.  L.,  t.  clvii,  col.  297-404),  il  donne 
comme  point  de  départ  de  sa  dévotion  la  vision  de  son 
prédécesseur  Reginbert,  qui  aboutit  à  l'institution  à 
Epternach,  d'une  fête  des  saintes  reliques  au  17  no- 
vembre 1059.  Il  parle  surtout  des  reliques,  dont  il 
décrit  les  miracles  les  plus  connus,  d'après  les  actes  de 
saint  Etienne,  de  saint  Nicolas,  etc..  :  =  La  chair  des 
saints  non  olel,  sed  redolel,  non  aerem  inficit,  sed  para- 
disiaci  odoris  suavilate  nares  et  peclora  ftdelium  aflicil. 
Loc.  cit.,  col.  328.  Quant  aux  âmes  mêmes  des  saints. 
il  en  célèbre  la  gloire  sur  le  mode  lyrique.  On  y  découvre 
bien  quelque  exagération  et  le  parallélisme  que  l'au- 
teur institue  à  divers  endroits  entre  l'action  des  saints 
et  celle  des  sacrements,  cf.  loc.  cit.,  col.  332,  368,  est 
vraiment  insoutenable. 

Geoffroy,  abbé  de  Vendôme  (+  1132),  théologien  et 
canoniste,  a  déjà  toute  la  ferveur  du  xne  siècle  fran- 
çais pour  les  saintes  patronnes  de  son  pays.  Mais  il 
garde  la  dévotion  des  moines  pour  les  martyrs  de 
Rome  et  les  vieux  saints  du  calendrier  liturgique. 
Epist.,\.  I,  vu,  P.L.,  t.  clvii,  col.  43.  L'auteur  admet  les 
légendes  des  saints,  celle  du  martyre  de  saint  Paul, 
comme  celle  du  voyage  de  sainte  Madeleine.  Mais  de  quel 
accent  ne  parle-t-il  pas  de  la  conversion  de  celle-ci  !  Loc. 
cit.,  col  .273  :  «Madeleine,  elle  connaît  l'humaine  faiblesse 
et  prie  pour  nous  incessamment  la  bonté  divine.  Im- 
plorons-la tout  spécialement,  après  Notre-Seigneur  et 
sa  très  sainte  Mère,  l'admirable  et  incomparable 
Vierge.  » 

Le  nom  de  Marie  appelle  celui  de  saint  Rernard, 
pour  clore  cette  revue  des  théologiens  du  Moyen  Age. 
Ce  dernier  excelle  à  résumer  le  culte  des  saints  sous 
trois  chefs  :  «  Il  y  a  une  triple  utilité  d'en  parler  : 
1°  connaissant  mieux  la  récompense  des  saints,  nous 
serons  plus  soigneux  de  suivre  leurs  traces;  2°  d'un 
désir  plus  fervent,  nous  soupirerons  après  leur  com- 
munion; 3°  nous  aurons  soin  de  mettre  une  dévotion 
plus  agissante  à  nous  recommander  à  leur  intercession.. 
La  solennité  de  notre  culte  nous  commande  une  imi- 
tation fidèle;  leur  béatitude  nous  engage  à  désirer  le 
ciel;  leurs  panégyriques  nous  portent  à  chercher  leur 
protection...  Leur  intercession  aide  notre  faiblesse,  la 
pensée  de  leur  bonheur  excite  notre  négligence;  leurs 
exemples  intruisent  notre  ignorance.  »  Serm.  n  in  feslo 
omnium  sanctorum,  P.  L..  t.  clxxxiii,  col.  402.  On  sait 
que  c'est  dans  ce  sermon  et  les  deux  suivants  que  saint 
Rernard  a  donné  s  son  sentiment  personnel  »  sur  la 
béatitude  des  saints  avant  la  résurrection.  Cf.  art. 
Renoit  XII  et  Bernard  (Saint),  t.  n,  col.  690  et  7S2. 

Au  premier  examen  de  ses  œuvres  didactiques  et  ora- 
toires, on  voit  bien  que  cette  restriction  apparente  à  la 
béatitude  des  saints  durant  la  vie  de  l'Église,  n'em- 
pêche point  Bernard  de  croire  avec  tous  les  chrétiens 
aux  prières  des  bienheureux.  L'attention  même  particu- 
lière à  nos  besoins  pourrait  entrer  dans  ces  paisibles 
retours  sur  la  vie  terrestre  qui  les  occupent  encore, 
dit-il.  avant  la  résurrection  de  leurs  corps.  Serm.  ni 
in  festo  omnium  sanclor.,  n.  3,  ibid.,  col.  470.  D'une 
façon  générale,  ils  sont  nos  frères  et  '  connaissent  nos 
détresses     .  Mais  connaissent-ils  «  plus  spécialement  » 
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nos  prières  particulières?  Saint  Bernard  le  dit  aux 
pèlerins  de  Saint- Victor,  mais  avec  une  certaine  gêne  : 
Securus  quidem  sibi,  sed  nostri  sollicitus.  En  laissant 
sa  chair  à  la  pourriture,  il  n'a  pas  déposé  en  même 
temps  les  viscera  pietatis;  en  revêtant  le  vêtement  de 
gloire,  il  ne  s'est  pas  dépouillé  du  même  coup  et  de 
notre  misère  et  de  sa  propre  miséricorde.  Ce  n'est  pas 
une  terre  d'oubli,  celle  où  Victor  est  entré...  Est-ce  que 
voir  la  face  du  Père  supprime,  chez  les  anges,  le  minis- 
tère de  piété?...  Victor  est  ministre  du  Christ,  il  suit  le 
Christ;  le  Christ,  lui,  n'a  pas  oublié  sa  promesse,  et  au 
larron  qui  a  partagé  sa  passion,  il  n'a  pas  refusé  de 
partager  son  royaume.  Le  disciple,  Victor,  n'est  pas 
contre  le  maître.  »  Sermo  de  S.  Yictore,  n.  3,  ibid., 
col.  375.  Cette  citation  montre  bien  ce  qui  faisait 
difficulté  pour  saint  Bernard.  Il  continue  d'ailleurs  : 
«  Maintenant  il  voit  vraiment  à  découvert  la  gloire  de 
Dieu,  absorbé  sans  cloute,  mais  non  oublieux  de  la 
clameur  du  pauvre,  absorpius  quidem,  sed  non  oblilus 
clamorem  pauperum.  »  lbid.,  col.  376.  Dans  cette  péro- 
raison, il  y  a  plus  de  précision  qu'on  ne  pourrait  le 
croire  d'abord  :  les  anges  et  les  saints  ne  sont  pas  si 
absorbés  par  la  vision  de  Dieu  qu'ils  ne  puissent  voir 
nos  besoins  et  entendre  nos  prières,  si  Dieu  ou  Notre- 
Seigncur  les  leur  révèlent:  cf.  loc.  cit..  col.  780.  tls  v 
répondent  à  l'exemple  du  Christ  en  fléchissant  la 
colère  de  Dieu.  Cette  légation,  Miint  Bernard  la  recon- 
naît aussi  à  son  ami.  saint  Malachie,  près  des  autres 
saints,  legatione  fungens,  corda  nobis  concilions  beato- 
rum.  Loc.  cit.,  col.  488.  Jamais  le  saint  docteur  ne  dit 
que  les  martyrs  fassent  des  miracles  ou  des  conver- 
sions, mais  «  par  eux,  que  le  Seigneur  soit  propice  à 
notre  salut  ».  Col.  776.  Nous  pensons  même,  sauf  meil- 
leur informé,  que  c'est  pour  s'expliquer  leurs  suffrages 
qu'il  a  inventé  sa  théorie  de  la  béatitude  inachevée. 
3°  Les  défenseurs. —  Il  s'en  est  levé  deux,  Hildebert, 
évêque  du  Mans  (|  1134)  et  Pierre  le  Vénérable,  abbé 
de  Cluny  (t  1152)  :  ces  deux  moines  clunistes  s'oppo- 
sèrent peut-être  au  même  adversaire,  lui-même  béné- 
dictin, Henri,  disciple  de  Pierre  de  Bruys.  Celui-ci  est 
mal  connu.  Cf.  Vacandard,  Les  origines  de  l'hérésie 
albigeoise,  dans  Revue  des  questions  historiques, 
t.  lv,  1894,  p.  67-71.  Henri  de  Cluny.  venu  de  Lau- 
sanne en  France  et  au  Mans,  s'attaqua  d'abord  aux 
mœurs  du  clergé;  expulsé  du  Mans.il  partit  pour  le  Pé- 
rigord  où  il  fit  des  adeptes  (P.  L.,  t.  clxxxi,  col. 1721) 
et  dans  le  midi  de  la  France  où  il  partagea  les  erreurs 
de  Pierre  de  Bruys,  cujus  dvetrinam  non  quidem 
emendavit  sed  immutavit,  dit  Pierre  le  Vénérable,  qui 
avait  par  devers  lui  un  recueil  de  ses  élucubrations. 
On  pourrait  donc  croire  qu'Henri  a  ajouté  aux  néga- 
tions de  son  maître  sur  l'efficacité  des  suffrages  pour 
les  morts,  la  négation  parallèle  des  suffrages  des  saints  : 
ce  serait  pour  cela  que  Pierre  de  Cluny  aurait  élargi 
la  discussion  dans  son  traité  contre  les  pétrobrusiens 
que  nous  allons  voir.  Ce  serait  Henri  le  destinataire 
d'une  lettre  d'Hildebert  contre  «  un  hérétique  qui 
reprend  les  erreurs  de  Vigilance  ».  P.  L.,  t.  clxxi, 
col.  237-242.  L'éditeur,  dom  Beaugendre,  croit  qu'il 
ne  peut  s'agir  que  d'Henri  de  Cluny;  et.  il  faut  bien 
dire  que  le  ton  de  la  lettre,  qui  parle  d'un  entretien 
que  l 'évêque  aurait  eu  avec  le  destinataire,  qu'il  quali- 
fie de  frère  et  de  socius,  pourrait  bien  s'appliquer  à  ce 
moine  auquel  il  avait  imprudemment  confié  la  chaire 
de  sa  cathédrale.  Seulement  il  le  connaissait  encore  mal 
quand  il  lui  reproche  son  erreur  et  le  regarde  comme 
un  petit  saint.  Loc.  cit.,  col.  242.  Au  reste  l'erreur  en 
question  n'est  pas  absolument  la  négation  du  secours 
des  saints;  c'est  d'une  l'art  «  que  les  âmes  des  saints 
ignorent  ce  qui  se  passe  sur  la  terre  et  que,  d'autre 
part,  les  litanies  des  saints,  quibus  oramus  ut  orent  pro 
nobis:  sont  inutiles,  puisqu'ils  ne  les  entendent  pas  et 
qu'ils  ne   savent   ce   qui   se   fait   chez   nous    ».    Ibid., 


col.  238.  C'est  donc  une  pratique  particulière  du  culte  et 
un  côté  très  obscur  de  la  doctrine  qui  sont  en  question. 

Hildebert  y  répond  en  trois  points  d'une  disser- 
tation déjà  scolastique  :  cui  resistere  constat  Ecclesise 
consuetudinem,  refragari  auctoritatem.  déesse  rationem. 
Col.  239.  Il  commence  par  l'argument  de  tradition  : 
«  Toute  l'Église  (d'Occident]  pratique  avec  instance 
les  litanies  :  Sancta  Marin,  ora  pro  nobis.  Ce  n'est  pas 
là  une  de  ces  coutumes  contre  quoi  prévaut  la  raison, 
parce  que  l'autorité  de  saint  Grégoire  nous  dit  —  et 
Hildebert  passe  ainsi  au  second  point  de  sa  réfuta- 
tion— «  les  morts  ne  savent  pas  ce  qui  se  passe  après 
eux,  parce  que  la  vie  des  esprits  est  bien  différente  de 
la  vie  de  la  chair...  Mais  les  bienheureux  voient  l'es- 
sence de  Dieu  et  n'ignorent  rien  ».  Pour  qu'il  en  soit 
autrement,  il  faudrait  dire  que  les  saints  sont  restés 
dans  la  mort,  contre  quoi  s'élève  l'autorité  de  saint 
Jérôme  dans  son  livre  contre  Vigilance.  Concluons 
donc  que  les  âmes  des  saints  savent  ce  qui  se  passe 
chez  les  vivants  et  qu'elles  prient  pour  eux  quand  il  est 
utile.  Un  troisième  point  qui  est  résolu  par  le  raisonne- 
ment est  celui-là  même  qui  consolait  jadis  saint  Augus- 
tin :  pourquoi  les  saints  prient-ils  pour  nous?  »  Parce 
que  la  charité  est  la  plus  grande  des  vertus  et  qu'elle 
ne  s'éteint  pas  au  ciel.  »  Loc.  cit.,  col.  241.  On  remar- 
quera que  ces  réflexions  se  retrouvent  dans  les  mêmes 
termes  à  la  fin  du  sermon  de  saint  Bernard  sur  saint 
Victor. 

Le  cas  de  saint  Bernard,  inquiet  lui  aussi  d'expliquer 
la  connaissance  que  les  saints  peuvent  avoir  de  nos 
prières  terrestres,  rend  moins  invraisemblable  l'accu- 
sation portée  contre  Hildebert  d'avoir  partagé  les 
doutes  de  son  interlocuteur.  Ibid.,  col.  238.  Bien  n'en 
paraît  dans  ses  sermons,  qui  se  terminent  presque  tous 
par  une  prière  aux  saints  :  Pensale,  fidèles,  sanctos  Dei 
intercessores  habere,  col.  752;  Hos  habemus  fidelissimos 
intercessores.  Sed  si  pro  omnibus  preces  Domino  fun- 
dunt...  tamen  pro  vobis  propensius  intercedunt,  col.  662. 
Ad  ipsos  vota  et  orationes  convertamur.  Col.  708. 

Parmi  les  théologiens  du  xne  siècle,  nous  aimons  à 
citer  Pierre  le  Vénérable,  abbé  de  Cluny,  dont  la 
manière  est  si  caractéristique  de  la  scolastique.  balbu- 
tiante. I)  réfutait  Pierre  de  Bruys,  qui  niait  seulement 
l'usage  des  donations  pour  les  morts,  vivorum  béné- 
ficia dicit  nihil  prodesse  dejunctis.  Contra  Petrobrusia- 
nos,  P.  L..  t.  clxxxix,  col.  819.  Mais  le  dialecticien 
élargit  la  question  :  «  Avec  de  très  larges  exemples  tirés 
de  l'Écriture,  on  verra  que  non  seulement  les  biens  des 
vivants  servent  aux  morts,  mais  que  les  biens  des 
morts  servent  aux  vivants,  et  les  biens  des  vivants  à 
d'autres  vivants,  et  les  biens  des  morts  à  d'autres 
morts.  »  Col.  821.  Pierre  de  Cluny  ne  craint  pas,  pour 
équilibrer  son  raisonnement,  de  ranger  parmi  les  morts 
Notre-Seigneur  lui-même,  et  puis  les  saints.  «  En  effet, 
la  prière  des  saints  vivants  est  utile  aux  vivants; 
pourquoi  la  prière  de  ceux-là  et  de  leurs  semblables, 
après  leur  mort,  ne  pourra-t-elle  plus  être  utile  aux 
morts?...  Est-ce  qu'ils  étaient  donc  d'une  plus  grande 
dignité  et  grâce,  dans  leur  chair  mortelle,  et  qu'ils 
déchoient  maintenant  qu'ils  ont  dépouillé  la  mortalité? 
Cela,  non,  la  raison  et  la  justice  s'y  opposent!  C'est 
quand  ils  doivent  être  le  plus  puissants  qu'ils  devien- 
draient plus  faibles,  quand  leur  gloire  augmente  que 
leur  grâce  diminuerait!  ■  Col.  825.  Cette  discussion 
animée  et  rigoureuse  donne  une  idée  de  la  méthode 
dialectique  de  Pierre.  Mais  il  n'omet  pas  les  preuves 
positives  :  il  recourt  à  la  pratique  de  cette  Église  qui 
prie  les  martyrs  et  les  prie  pour  ses  défunts,  perfectiores 
mortuos  pro  imperjectioribus  :  «  De  cette  coutume 
ecclésiastique,  aucun  catholique  n'a  jamais  douté, 
aucun  hérétique  ne  s'est  porté  contre  elle  (?).  »  Que  si 
l'on  objecte  :  «  Le  ciel  n'est  plus  le  lieu  de  mériter  »: 
Pierre  répond,  que  «  les  morts  plus  parfaits  prient 
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pour  les  imparfaits,  non  pas  comme  en  cette  Vie,  par 
des  gémissements  misérables,  mais  bien  par  de  saintes 
affections  ».  Col.  827.  «  J'arrive  ainsi,  continue-t-il,  à  la 
dernière  partie  de  ma  division  :  les  biens  des  morts 
peuvent  aider  les  vivants.  Quel  exemple  plus  clair  que 
l'apparition  du  prophète  Jérémie  (fi  Mach.,  xv,  14)? 
Ces  justes  déjà  morts  prient  Dieu  pour  les  Juifs  encore 
vivants,  et  on  ne  croirait  pas  que  les  prières  des  saints 
peuvent  nous  servir?...  C'est  un  songe  évidemment; 
mais  tous  les  songes  notés  dans  l'Écriture  sont  vrais, 
et  celui-ci  a  été  suivi  d'une  victoire  le  lendemain. 
Autre  témoignage,  celui  de  l'Apocalypse,  vi.  Les 
morts  ici  se  plaignent  des  vivants:  et  ils  ne  pourraient 
pas,  s'ils  le  veulent,  prier  pour  eux?  Cette  liberté  di 
demander  ce  qui  est  juste,  l'auraient-ils  perdue,  les 
saints  du  ciel,  alors  que  le  mauvais  ricin-  l'a  gardée 
dans  l'enfer?  Abraham  n'a  pas  exaucé  sa  prière,  niais 
il  l'a  repoussée  par  la  raison,  non  pas  impérativement, 
pour  indiquer  que  parfois  les  morts  peuvent  être 
écoutés.  Je  n'oublie  pas  que  la  situation  des  saints  est 
différente  sur  la  terre  et  dans  le  ciel:  ici.  leur  prière  est 
un  mélange  de  piété  et  de  misère,  là-haut,  c'est  une 
miséricorde  qui  n'enlève  rien  à  leur  gloire...  Il  ne  leur 
est  plus  nécessaire  de  fléchir  les  genoux,  de  pleurer,  de 
se  fatiguer  par  de  nombreuses  paroles;  ce  sont  de 
pieux  désirs  qui  sont  connus  de  Dieu;  ils  n'ont  qu'à  se 
présenter  pour  aider.  Dieu  les  exauçant,  ceux  qui  en 
sont  dignes.  L'Église  le  comprend  bien  ainsi,  qui  mul- 
tiplie les  prières,  les  litanies,  non  seulement  à  Dieu, 
mais  aux  saints.  Ibid..  col.  842-844.  Ces  pages  pleines 
de  logique  et  de  bon  sens  sont  peut-être  la  meilleure 
démonstration  que  le  Moyen  Age  ait  fournie  de  l'in- 
tercession des  saints.  On  verra  une  marque  de  la  dis- 
crétion théologique  de  l'abbé  de  Cluny  dans  le  soin 
qu'il  prend  de  n'apporter  que  comme  une  confirma- 
tion (col.  845-846)  les  arguments  d'Écriture  qui 
demandent  leur  efficacité  à  un  raisonnement  humain. 
La  sainte  Église  comprend,  Christo  suo  docenle,  que 
ces  morts  qu'elle  supplie  vivent  en  Dieu  (Luc.xx.  19); 
elle  se  rappelle  aussi  que  les  saints  antiques  démail- 
laient miséricorde  à  Dieu  par  les  mérites  des  patriar- 
ches défunts,  dont  les  mérites  survivaient  (Ex.,  xxxn, 
l3;IIReg.,xi,13;Dan.,m,35;  II  Mach.,i,2);  toutes 
ces  prières  reviennent  à  ceci  :  «  Four  que  Dieu  vous 
soit  favorable,  qu'il  se  souvienne  de  ces  saints  d'autre- 
fois, et  qu'il  vous  accorde  ses  bienfaits,  tant  à  cause 
de  son  alliance  avec  eux  que  des  mérites  de  ces  justes.  ■ 
Col.  846. 

Dans  un  autre  passage,  l'abbé  de  Cluny  essaie,  avec 
le  même  bonheur,  de  définir  le  culte  dû  aux  saints  : 
Il  y  a  un  honneur  qu'on  peut  donner  à  la  créature, 
et  un  honneur  qui  n'est  dû  qu'au  Créateur  seulement. 
Kntre  hommes  on  se  rend  un  honneur;  de  Dieu,  l'Écri- 
ture dit  :  Dominum  luum  adorabis;  elle  dit  aussi  : 
Honora  Dominum  de  lun  substantia.  Four  exprimer  plus 
clairement  la  distinction,  selon  saint  Augustin,  on  dit 
en  grec  latrie  et  en  latin  culte  divin.  A  ce  culte-là  ré- 
pondent les  sacrifices  de  l'ancienne  et  de  la  nouvelle  Loi 
et  aussi  le  mot  adoration, qui,  ausens  propre,  s'adresse 
a  Dieu  comme  auteur  et  maître  de  tout.  Dieu  n'en  a 
accordé  le  privilège  ni  aux  esprits  célestes,  ni  a  aucun 
homme,  ni  à  la  plus  haute  des  créatures,  a  la  vierge 
Marie  :  il  était  dans  l'ordre  que  son  excellence  parût 
dans  un  mot.  »  Ibid.,  col.  784.  Mais,  faute  d'un  mot 
ipproprié,  il  ne  distingue  pas  assez  nettement  l'hon- 
neur qu'on  donne  aux  saints  de  celui  que  l'on  rend  aux 
parents,  aux  chefs...  Pourquoi  rendre  aux  sainls  ce 
culte,  d'honneur?  <  C'est  qu'il  se  rapporte  a  la  gloire  de 
Dieu,  dont  le  jugement  guide  en  toutes  choses  son 
Église  :  elle  a  soin  d'honorer  de  multiples  façons  sur 
la  terre,  ceux  qu'elle  croit  honorés  d'une  manière 
ineffable  par  Dieu  dans  le  ciel.  Serm.,  rv,  /'.  /... 
t.  clxxxix,  col.   1001. 
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Si  l'on  voulait  porter  un  jugement  d'ensemble  sur 
la  doctrine  des  auteurs  de  cette  époque,  exception 
honorable  étant  faite  pour  saint  Bernard  et  Pierre  le 
\  énérable,  il  faudrait  constater  qu'elle  manque  de  pro- 

Eondeur  et  d'envergure.  Au  lieu  de  considérer  cette 
dévotion  aux  saints,  pourtant  si  vigoureuse  dans 
l'Église  d'Occident  à  cette  époque,  dans  ses  rapports 
avec  Notre-Seigneur  et  l'Église,  c'est-à-dire  dans  la 
communion  des  saints,  ils  l'envisagent  dans  la  prière 
des  chrétiens  et  dans  la  béatitude  des  saints,  au  risque 
d'exagérer  son  efficacité  quoad  nos  et  d'opposer  dans 
les  saints  la  vision  de  Dieu  à  la  connaissance  des  prières 
de  la  terre.  Au  reste,  on  ne  trouve  dans  les  sermons  et 
les  Vies  de  saints,  aucune  vue  vraiment  neuve,  bien 
que  les  accents  des  prédicateurs  se  fassent  de  plus  en 
plus  pressants,  admiratifs,  et  parfois  excessifs,  depuis 
l'âge  de  Charlemagne  jusqu'à  celui  de  Grégoire  VII. 
On  remarquera,  avec  infiniment  plus  de  modération 
dans  le  ton,  le  même  éparpillemcnt  et  le  même  piéti- 
nement de  la  spéculation  dans  renseignement  des  pre- 
miers scolastiques. 

V.  Dans  l'enseignement  scolastique.  —  Nous 
réunissons  sous  cette  commune  rubrique  les  sommistes 
et  sententiaires  des  xne  et  xme  siècles  avec  les  com- 
mentateurs des  deux  siècles  suivants,  et  même  avec 
les  théologiens  d'après  la  Réforme,  parce  que  les  ques- 
tions qu'ils  traitent  a  propos  du  culte  des  saints  sont 
très  particulières,  et  assez  étrangères  au  vif  du  débat 
du  xvic  siècle  pour  n'avoir  pas  influé  sur  lui.  ni  reçu 
de  lui  d'élargissement  substantiel.  Cela  tient  à  la 
nature  de  la  question,  qui  se  fonde  sur  la  tradition 
ecclésiastique  et  surle  sens  chrétien,  beaucoup  plus  que 
sur  la  froide  raison  et  l'Ecriture  sainte.  Cela  tient  aussi 
a  la  façon  tout  à  fait  indirecte  dont  le  culte  et  l'invo- 
cation des  saints  lut  envisage  par  le  Maille  des  Sen- 
tences et  d'abord  par  Hugues  de  Saint- Victor  :  au  lieu 
de  traiter  la  question  dans  toute  l'ampleur  que  la 
croyance  et  la  pratique  commune  suggéraient,  ils 
n'étudièrent,  d'après  saint  Augustin  et  saint  (irégoire. 
que  le  problème  de  la  connaissance  des  saints  et  des 
limites  de  leur  pouvoir. 

/.  les  préscolaSTIQVES.  —  1°  Hugues  de  Sainl-Vic- 
tor  touche,  à  propos  du  purgatoire,  la  question  de  l'in- 
vocation et  de  l'intercession.  «  Les  chrétiens  ont  accou- 
tumé de  dire,  lorsqu'ils  se  recommandent  humblement 
à  un  saint  :  Memor  eslo  me:;  et  ils  obtiennent  que  le 
saint  se  souvienne  d'eux  prnmerendo.  »  De  sacramentis, 
I.  11.  part.  II,  c.  vu,  P.  1...  t.  c.lxxvi,  col.  594.  Ce  mot 

uni  ite  »  lui  était  suggère,  dit-il,  par  un  vers  de  Virgile, 
mais  sans  doute  aussi  par  certaines  oraisons  du  missel, 
où  il  n'avait  pas  un  sens  technique  :  il  ne  signifiait 
certainement  pas  celte  intervention  pénible  que  rele- 
vait contre  Hugues  Pierre  le  Vénérable,  cité  plus  haut. 
Mais  comment  est  assurée  cette  intervention  paisible 
des  saints?  Hugues  répond  qu'elle  est  conditionnée 
par  l'état  «  véniel  »  de  l'âme  du  priant,  nunc  ncro  dam 
venialis  iniquitatis  ignoratur  modus;  qu'elle  s'obtient 
«  par  la  prière,  la  prière  instante  et  les  aumônes,  par 
quoi  l'on  si'  fait  des  saints  des  amis  ».  J.oc.  cil.  Mais  elle 
a  une  limite  :  «  Elle  fait  seulement  que  l'on  ne  tombe 
pas  en  enfer,  mais  elle  ne  peut  retirer  une  âme,  après 
n'importe  quel  temps,  du  feu  éternel.  ■  Loi:,  cit.  Le 
problème  de  la  connaissance  des  prières  est  traité 
ensuite  en  une  forme  presque  scolastique  :  i  Quelques- 
uns  demandent  si  les  âmes  séparées  de  leurs  corps 
connaissent  ce  qui  se  liasse  eu  cette  vie.  principale 
ment  les  âmes  des  saints  qui  sont  dans  la  joie  de  leur 
Seigneur.  »  Loc.  cit.,  c.  xi,  ml.  596.  Voici  la  thèse  et 
les  deux  objections  :  i  II  est  difficile  de  porter  un  juge- 
ment  en  cette  matière.  Il  n'y  a  qu'une  chose  certaine; 
C'esl  que  les  âmes  des  saints,  dans  le  secret  de  la  con- 
templation de  Dieu,  savent,  des  choses  du  dehors, 
juste  ce  qui  importe  à  leur  joie  cl  a  notre  secours.  Nous 
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cherchons  des  intercesseurs  prés  de  Dieu?  Que  voulez- 
vous  de  plus?  »  Quant  à  leur  bonne  volonté,  elle  est 
entière,  dit-il  :  «  Vous  craignez  qu'ils  ne  prient  pas, 
eux  qui  prient  continuellement?  Pourquoi  ne  prie- 
raient-ils pas  quand  vous  priez,  puisqu'ils  le  font  quand 
vous  ne  priez  pas?  »  Une  première  objection,  toute  dans 
les  mots  :  «  Mais  ils  n'entendent  pas.  dites-vous.  A  cela 
deux  réponses  au  choix  :  Ils  n'entendent  pas  les  paroles 
des  solliciteurs,  mais  cela  n'importe  pas  à  leur  béati- 
tude. Donc  ils  n'entendent  pas?  Est-ce  que  Dieu,  lui, 
n'entend  pas?...  Dieu  voit  bien  votre  humilité,  et  il 
récompensera  votre  dévotion.  .Mais,  au  fond,  entendre 
pour  les  saints,  c'est  savoir...  i   Deuxième  objection  : 

()n  trouve  quelques  Pères  qui  ont  dit  —  c'est  saint 
Grégoire  mal  compris  —  qu'il  n'y  a  rien  dans  la  créa- 
tion que  les  saints  ne  voient  en  Dieu.  »  Réponse  :  Je 
n'ose  décider  plus  que  je  n'ai  dit  :  ils  ne  voient  que  ce 
qu'il  plaît  à  Dieu.  Loc.  al.  Sur  l'imitation  des  saints. 
cf.  De  institution?  novitiorum,  c.  vu,  P.  L.,  t.  ci.xxvi. 
col.  933. 

2°  Pierre  Lombard  revient  sur  la  question  au  1.  IV, 
dist.  XLV  des  Sentences;  il  reprend  la  solution  quia  est 
d'Hugues  de  Saint-Victor,  mais  avec  une  nuance 
d'affirmation  qui  étonne  :  Non  est  incredibile  animas 
sanelorum...  ea  quse  foris  agunlur  intelligere,  quantum 
t'el  illis  ad  gaudium,  vel  nobis  ad  auxilium  perlinet. 
C'est  sans  doute  que  la  discussion  du  Yictorin  ne  lui 
avait  pas  parue  convaincante;  par  malheur,  celle  qu'il 
apporte  lui-même  ne  l'est  pas  davantage  :  il  cite  saint 
Augustin,  Epist.,  cxx  et  cxxx.  P.  L.,  t.  xxxin, 
col.  568  et  501.  et  .De  Trinit.,  1.  XV,  c.  xin.  trois  textes 
pris  à  une  chaîne,  mais  tous  orientés  à  dire  que  Dieu 
n'a  pas  besoin  des  anges  pour  connaître  nos  prières. 
Il  conclut  cependant  :  Sicut  angelis,  ita  et  sanclis  qui 
Deo  assislunt,  petitiones  nostrœ  innolescunt  in  Verbo  Dei 
quod  contemplantur.  Le  moyen  de  connaissance  était 
ainsi  indiqué.  On  se  rendra  compte,  par  cet  exemple, 
de  la  situation  défavorable  des  maîtres  qui  devront, 
pour  exprimer  leur  doctrine  sur  les  saints,  commenter 
les  Sentences;  et  on  comprendra  que  plusieurs  ne  tar- 
deront pas  à  s'en  plaindre.  Avant  d'aborder  ces  sen- 
tentiaires,  signalons  un  ouvrage  original  de  Guillaume 
d'Auvergne,  Rhelorica  divina,  qui  donne  un  traité  de  la 
prière  chrétienne  calqué  sur  l'oratio  des  rhéteurs  classi- 
ques :  or,  dans  ce  schéma,  l'intercession  des  saints  et  de 
la  Vierge  a  une  place  très  marquée,  bien  que  la  prière 
de  Guillaume  soit  essentiellement  christocentrique. 

//.  LES  SE-\'TEXTfAiIŒg.  —  Avec  les  sententiaires  de 
génie  qui  vont  être  étudiés,  la  discussion  tourne  autour 
de  deux  difficultés  presque  indéchiffrables  :  moyen  de 
connaissance  des  saints  au  ciel,  et  moyen  d'assistance. 
Pierre  Lombard,  sur  ce  dernier  point,  se  bornait  à 
reproduire  Hugues  :  intercedunt  merito  et  afjectu,  loc.  cit., 
et  par  afjectus,  il  désignait  les  prières  :  dum  vota  nos- 
tra  cupiunt  impleri.  Mais  cette  distinction  n'était  pas 
expliquée  :  ce  fut  encore  la  source  de  belles  passes 
d'armes. 

1°  Intercession  des  saints.  —  Saint  Bonaventure  en 
traite  surtout  Sentent.,  1.  IV,  dist.  XLV,  a.  3,  q.  Il, 
éd.  Vives,  t.  vi,  p.  520  :  «  Il  s'agit  du  mérite  précédent, 
de  leur  service  de  Dieu  (sur  la  terre),  qui  leur  a  valu  une  j 
telle  place  dans  le  ciel,  qu'ils  ont  obtenu  non  seulement 
la  béatitude  et  la  gloire  pour  eux,  mais  le  pouvoir  de 
secourir  les  autres.  »  «  Us  ne  sont  pas  au  ciel  en  état 
de  mériter  —  c'était  l'objection  d'Hugues  de  Saint- 
Victor  —  mais  Us  sont  écoutés  à  cause  du  mérite  qu'ils 
ont  acquis  précédemment  ;  ils  ont  mérité  de  nous 
obtenir  cette  grâce,  non  pas  absolument,  mais  à  con- 
dition que  nous  demanderions  leur  secours  et  qu'ils  I 
intercéderaient.  »  Ad  ltlra  et  2™.  Cette  condition 
amène  saint  Bonaventure  à  dire  que  les  saints  offrent 
aussi  leurs  prières;  mais  il  le  fait  par  un  long  détour, 
à  cause  du  texte  du  Lombard. 


Saint  Thomas  prend  plus  de  liberté  avec  la  lettre  du 
Maître,  In  I V°m  Sent.,  dist.  XLV,  q.  m,  art.  3,  éd.  Vives, 
t.  xi,  p.  382.  D'abord  il  complète  heureusement  l'essen- 
tiel de  la  preuve  positive  par  un  texte  d'Écriture, 
II  Mach.,  xv,  14,  et  deux  de  tradition  :  saint  Jérôme, 
Contra  Vigilantium,  et  surtout  «  la  coutume  de  l'Église, 
qui  prie  fréquemment  pour  être  aidée  par  les  prières 
des  saints  ».  Les  passages  de  l'Écriture  qui  semblent 
dire  que  les  saints  ne  sont  pas  écoutés,  Apoc,  vi,  11  : 
Jer.,  xv,  1;  Dan.,  x,  12,  sont  examinés  ad  l°m, 
2™.  3um.  L'ad  4um  ramène  l'objection  courante  :  les 
saints  ne  sont  pas  en  état  de  mériter  :  «  de  mériter 
pour  soi,  non;  mais  bien  de  mériter  pour  autrui.  » 
C'était,  semble-t-il,  la  première  réponse  de  saint 
Thomas;  il  l'a  complétée,  peut-être  dans  la  seconde 
édition  que  nous  possédons  seule,  par  la  distinction  de 
saint  Bonaventure  :  vel  potius  ex  merito  prsecedenli  alios 
juvandi  :  ils  ont  mérité  que  leurs  prières  fussent  exau- 
cées après  la  mort.  La  même  question,  saint  Thomas 
l'a  disposée  d'une  façon  bien  plus  claire,  encore  qu'a- 
vec les  mêmes  matériaux,  dans  la  Somme  théologique, 
IP-II*,  q.  lxxxiii,  a.  11  :  «  Plus  les  saints  ont  une  cha- 
rité parfaite,  plus  ils  prient  pour  nous:  plus  ils  sont  pro- 
ches de  Dieu,  plus  leur  prière  est  efficace  :  ainsi  se  réa- 
lise l'ordre  divin  qui  fait  refluer  le  bien  des  supérieurs 
sur  les  inférieurs.  » 

Mais  on  a  vu  que  la  lettre  du  Maître  posait  ces  ques- 
tions bien  théoriques  :  les  saints  sont-ils  toujours  écou- 
tés de  Dieu?  Comment  connaissent-ils  les  prières  des 
hommes?  La  distinction  que  saint  Thomas  institue 
entre  prières  formelles  et  prières  interprétatives,  lui 
permet  de  dire,  avec  son  auteur,  que  les  prières  for- 
melles des  saints  sont  toujours  exaucées,  quia  non 
volunt  nisi  quod  Deus  vult.  Quant  au  moyen  par  quoi 
ils  connaissent  nos  prières,  Sent.,  loc.  cit.,  a.  1,  saint 
Thomas  reproduit  les  réponses  de  Pierre  Lombard, 
c'est-à-dire  de  saint  Grégoire,  en  y  mettant  de  l'ordre 
et  des  nuances  :  «  Chaque  saint  doit  voir  dans  l'essence 
divine  autant  qu'il  est  nécessaire  pour  sa  béatitude.  » 
Par  le  même  principe,  saint  Thomas,  dépassant  saint 
Augustin  et  suivant  la  piété  de  son  temps,  enseigne 
qu'  «  il  convient  à  la  gloire  des  saints  d'apporter 
secours  à  ceux  qui  en  ont  besoin;  ainsi  deviennent-ils 
coopérateurs  de  Dieu,  quo  nihil  est  divinius,  ut  dicit 
Dionysius,  Cselest.  hierarch.,  c.  ni,  2  ».  Xaturellement. 
tous  les  textes  de  l'Écriture  et  des  Pères  sont  ramenés 
à  cette  notion.  Une  objection  philosophique,  a.  1. 
ad  5um,  vient  de  ce  que  «  Dieu  seul  voit  par  lui-même 
les  pensées  et  donc  les  prières;  mais  les  saints  peuvent 
les  atteindre  quatenus  eis  revelatur,  vel  per  visionem 
Yerbi,  vel  quoeumque  alio  modo  ».  Ainsi  ils  voient  nos 
prières  en  Dieu  et  sans  pour  cela  se  distraire  de  leur 
contemplation,  ce  qui  répondait  à  la  difficulté  de  saint 
Bernard. 

Albert  le  Grand,  bien  que  premier  maître  de  saint 
Thomas,  rédigea  son  commentaire  des  Sentences  bien 
après  lui,  vers  1272  :  il  laissa  de  côté  toute  la  docu- 
mentation théologique,  pour  ne  s'intéresser  qu'au  côté 
philosophique  de  la  connaissance  naturelle  des  saints 
dans  le  ciel,  où  leur  mémoire  était  abolie,  prétend-il,  et 
leur  intellect  actif  paralysé.  In  IVam  Sent.,  dist.  XLV, 
a.  12,  ad  2am.  Et  Albert  suppose  que  dans  cet  état,  les 
âmes  séparées  retrouvent  la  connaissance  originelle  des 
purs  esprits.  Tout  cela  est  loin  du  texte  du  Lombard, 
comme  il  le  remarque,  et  loin  des  préoccupations  des 
chrétiens,  ajouterons-nous. 

2°  Invocation  des  saints.  —  Après  l'intercession  des 
saints,  les  sententiaires  étudient  l'invocation  des 
saints.  Leur  grande  preuve,  ici  encore,  c'est  la  tradi- 
tion de  l'Église  «  qui  ne  peut  errer  ».  Mais  saint 
Bonaventure,  loc.  cit.,  q.  m,  considère  les  dispositions 
des  acteurs  :  notre  indigence  pour  mériter  les  grâces  et 
pour  contempler  le  bien  à  faire,  la  gloire  des  saints, 
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grands  et  moins  grands,  la  grandeur  de  Dieu,  quasi  non 
audeat  peccator  Deum  in  propria  persona  adiré;  et 
saint  Thomas,  lot:  cit.,  q.  m,  a.  2,  réunit  les  trois 
raisons  dans  la  notion  d'ordre  providentiel,  qui  veut 
que  les  derniers  soient  ramenés  à  Dieu  par  des  inter- 
médiaires plus  proches  de  lui. 

Saint  Thomas  essaie  d'expliquer  le  patronage  parti- 
culier de  certains  saints;  mais,  au  lieu  de  prendre  la 
question  ex  parte  Dei,  parce  qu'alors  il  aurait  dû  en 
revenir  à  l'aveu  de  saint  Augustin  :  lia  Deus  voluit,  qui 
dividit  propria  unicuique  prout  vult,  Epist.,  lxxvui. 
n.  3,  le  théologien,  contre  son  habitude,  la  prend 
d'abord  ex  parte  hominis  :  «  Il  est  utile  cependant  de 
s'adresser  de  temps  en  temps  à  des  saints  moindres 
pour  cinq  raisons  :  1°  parce  que  quelqu'un  a  parfois 
plus  de  dévotion  (on  remarquera  les  nuances  de  cette 
observation)  pour  tel  saint  que  pour  tel  autre; 
2°  pour  dissiper  la  monotonie  et  exciter  une  nouvelle 
ferveur;  3°  parce  qu'il  a  été  donné  [par  Dieu]  à  cer- 
tains saints  de  patronner  surtout  certaines  choses...; 
-4°  pour  que  tous  les  saints  reçoivent  ainsi  de  nous 
l'honneur  qui  leur  est  dû:  5°  parce  que  la  prière  de  plu- 
sieurs peut  obtenir  quelquefois  ce  que  ne  peut  la  prière 
d'un  seul.  »  Loc.  cit.,  ad  2um,  ou  Suppl.,  q.  lxxii, 
a.  2,  ad  2um.  On  voit  que  les  raisons  données  sont  de 
valeur  fort  inégale.  Saint  Thomas  a  repris  la  question 
et  l'a  simplifiée  dans  la  Somme  théologique,  à  propos  de 
la  vertu  de  religion  et  de  la  prière,  IIa-Ila\  q.  i.xxxm, 
a.  4  :  Vtrum  solus  Deus  debeat  orari  :  la  prière  ne 
s'adresse  pas  aux  saints  comme  aux  auteurs  de  nos 
biens,  mais  comme  à  des  intermédiaires  qui  les  ob- 
tiennent; elle  n'est  donc  pas  un  acte  de  la  vertu  de 
religion  proprement  dite,  qui  ne  concerne  que  le  culte 
de  Dieu.  C'est  le  côté  moral  de  la  question. 

3°  Culte  des  saints.  —  Cette  dernière  question,  qui 
fait  un  chapitre  spécial  de  nos  théologies  modernes, 
n'est  jamais  examinée  à  part  par  les  scolastiques 
anciens.  Saint  Thomas,  quand  il  en  parle  incidemment, 
lui  donne  la  même  solution  qu'à  la  précédente  :  Ser- 
nimus  sanetis  non  quasi  obnoxii  eis,  sed  virtute  reveren- 
liœ,  quia  sunt  nostri  doctores,  udminislralores,  interces- 
sores  et  exemplum.  In  IIIam  Sent.,  dist.  IX,  q.  n,  a.  3, 
ad  ~am.  Cette  révérence  se  ramène  à  la  vertu  ■  de  dulie; 
vertu  différente  de  la  latrie  qui  honore  le  souverain 
domaine  de  Dieu,  celle-ci  est  une  espèce  de  Vobservan- 
tia,  ou  révérence  dont  nous  honorons  toute  personne 
constituée  en  dignité  »  (même  en  dignité  civile,  IIa- 
1 1»,  q.  cm,  a.  3)  ;  et,  comme  la  dulie  a  elle-même  plu- 
sieurs espèces,  il  semble  à  saint  Thomas  que  l'ensemble 
des    saints    mérite  de    quelque    façon    l'hyperdulie  : 

L'hyperdulie  semble  un  milieu  entre  la  latrie  et  la 
(simple)  dulie;  on  la  donne  aux  créatures  qui  ont  une 
spéciale  affinité  avec  Dieu,  comme  à  la  bienheureuse 
Vierge,  en  tant  que  mère  de  Dieu.  >■  Loc.  cit.,  a.  4,  ad  2um. 
Cependant  l'usage  a  plutôt  réservé  le  mot  de  dulie  à 
cette  révérence  maxima  due  aux  saints,  et  l'hyperdulie 
à  la  très  sainte  Vierge;  saint  Bonaventure  s'est  tou- 
jours conformé  à  l'usage.  Ailleurs  saint  Thomas  rap- 
proche le  culte  des  saints  de  celui  de  Dieu  sous  le  don 
de  piété,  «  qui  rend  ses  hommages,  non  seulement  a 
Dieu,  mais  encore  à  tous  les  hommes,  en  tant  qu'ils 
se  rapportent  à  Dieu;  et.àcause  de  cela.il  appartient 
au  don  de  piété  d'honorer  les  saints...  Enfin  c'est  par 
ce  don  que  maintenant,  avant  le  jugement,  ces  saints 
ont  pitié  de  ceux  qui  vivent  dans  notre  état  de  misère  ». 
Il '-II",  q.  CXXI,  a.  1,  ad  '■',""'.  Saint  Thomas  ne  sépare 
huilais  Us  saints,  cl  a  juste  raison,  ni  de  Dieu  ni  <iu 
Christ.   IIP,   q.   XXV,  a.    ii:cf.   art.    RELIQUES,  t.  XIII, 

col.  1361. 

Cette  piété  interchangée  n'est  que  l'exercice  de  la 
communion  des  saints.  Saint  Thomas,  cependant, 
quoi  qu'on  en  ail  dit  (Diclionn.  apologétique,  an  mot 
Saints),  n'entend  pas  le  mot  sanctorum  au  masculin, 
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mais  bien  au  neutre,  de  tous  les  bona  qui  circulent 
«  dans  l'Église  ».  entre  les  membres  visés  expressément 
par  saint  Paul,  mais,  logiquement,  d'abord  entre  le 
Christ  et  les  fidèles.  Il  n'inclut  donc  pas  dans  la  signi- 
fication première  de  cet  article  du  symbole,  la  com- 
munion avec  les  saints,  comme  nous  l'entendons  main- 
tenant; mais  il  est  loin  de  l'exclure,  puisque  les  saints 
il  l'a  dit  plus  haut,  sont  les  premiers  «  à  avoir  pitié  des 
humains  ».  Opuscul.  vu,  In  Symbol,  aposlol.,  a.  10; 
cf.  In  III""  Sent.,  dist.  XXV,  q.'i,  a.  1,  qu.  2,  et  II" -I I*. 
([.  i,  a.  9.  Voir  ici  l'art.  Communion  des  saints,  t.  m, 
col.  4  Iti.  Saint  Bonaventure  est  plus  prochede  nous  sur 
ce  point  :  «  Les  fidèles  sont  mystiquement  unis  entre  eux 
dans  le  corps  social  du  Christ,  unis  comme  sont  unies 
les  personnes  divines,  comme  est  un  le  corps  eucharis- 
tique avant  sa  fraction  en  trois  parties.  Entre  les  trois 
catégories  d'une  même  Église  universelle,  qui  com- 
prend tous  les  temps  et  se  continue  jusqu'au  ciel,  règne 
une  étroite  connexion,  comme  entre  les  organes  du 
corps  naturel.  Tous  les  fidèles  dépendent  les  uns  des 
autres,  le  bien  de  chacun  est  le,  bien  de  tous.  L'Église, 
par  les  satisfactions  surérogatoires  des  saints  et  par 
leurs  mérites,  acquitte  une  partie  de  notre  dette  péni- 
tentielle  envers  Dieu.  »  Ainsi  parle  saint  Bonaventure 
en  différents  endroits  de  ses  œuvres  ;  cités  dans  l'article 
susdit,  col.  44ti.  Si  l'on  y  ajoute  les  passages  indiqués 
plus  haut  sur  l'intercession  des  saints,  on  conclura 
«  que  personne  n'a  mieux  parlé  de  la  communion  des 
saints,  au  Moyen  Age,  que  le  Docteur  séraphique  ». 
P.  Bernard,  loc.  cit. 

Voilà  un  résumé  de  l'enseignement  des  scolastiques 
du  xiie  au  xve  siècle  :  il  a  mis  en  sûreté  les  grandes 
lignes  dogmatiques  de  l'invocation  des  saints,  qui  ne 
doivent  pas  être  priés  comme  Dieu,  etc..  ;  il  a  mis  en 
lumière  plusieurs  façons  de  concevoir  l'intercession  des 
bienheureux  dans  la  gloire;  mais  on  retiendra  la 
réserve  de  saint  Thomas  sur  ce  point  où  l'unanimité 
des  Pères  n'avait  pu  se  faire  et  où  la  raison  était  assez 
balbutiante  :  per  visionem  Verbi,  vel  quocumque  alio 
modo.  Tout  cela  était  fort  bien;  mais  on  ne  peut  se 
défendre  de  regretter  que  leur  méthode  les  ait  amenés 
tous,  après  Pierre  Lombard,  à  diviser  la  question  du 
culte  des  saints  entre  deux  ou  trois  traités,  au  lieu  de  la 
mettre  dans  la  lumière  chaude  de  la  communion  des 
saints,  formulée  désormais   dans   le   Credo  populaire. 

VI.  Attaque   et   défense    de   la   doctrine    au 
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cesseurs  de  la  Réforme.  —  Le  mouvement  protestant 
contre  la  dévotion  aux  saints,  a  cherché  des  ancêtres 
dans  les  cathares;  assez  mal  connus,  ceux-ci  reje- 
taient les  images  des  saints  comme  une  invention 
démoniaque  et  donnaient  aux  fêtes  des  saints  qu'ils 
conservaient,  un  sens  très  différent  de  celui  de  l'Église  : 
c'étaient  les  lils  spirituels  des  bogomiles  de  Bulgarie. 
Les  vaudois,  supprimèrent  les  fêtes  et  les  statues  des 
saints  et  même  les  chapelles.  Mais  il  est  vraisemblable 
que  ces  négations  ne  leur  vinrent  qu'après  le  mouve- 
ment de  mauvaise  humeur  qui  les  faisait  déserter  les 
églises;  et  finalement  ils  refusaient  l'obéissance  à  leurs 
prêtres  et  évêques,  en  s'autorisant  des  abus  qu'ils 
voyaient  autour  d'eux  dans  le  culte  des  saints.  «  Ils  se 
moquent  de  nous,  disait  déjà  saint  Bernard  des  apos- 
toliques du  midi  de  la  France,  quand  nous  baptisons 
les  enfants  et  que  nous  demandons  les  suffrages  des 
saints.  »  S.  Bernard,  Sup.  Cantica,  hom.  lxvi,  n.  9, 
/'.   /...  t.  i  LXXXIII,  col.  1098. 

Évidemment  ils  refusaient  leurs  enfants  et  leurs 
honoraires  de  messes.  Les  vaudois.  eux,  refusaient 
même  de  \  isiter  les  Im-u  sancla  cl  sanctorum  miracula  ». 
Evrard,  Contra  Valdenses,  e.  XII,  dans  Bibl.  Patrum, 
édit.  164  I.  t.  iv,  p.  1131.  Ensuite  ils  firent  passer  leurs 
pratiques  en  maximes  :  «  Les  vaudois,  écrivait  Lrincn 
gaud,  disent  que  les  saints  et  leurs  prières  ne  servent 
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point  aux  vivants  qui  combattent  dans  le  monde  pour 
le  Christ.  »  Contra  Valdenses,  c.  xvn,  loc.  cit.,  p.  1258. 
On  catalogua  ces  dures  paroles  parmi  leurs  hérésies  : 
.<  Ils  disent,  notait  le  carme  Guy,  que  les  saints  n'en- 
tendent pas  nos  prières  et  ne  prient  pas  pour  nous, 
qu'il  ne  faut  donc  pas  les  invoquer.  »  De  Valdensium 
hseresi,  c.  xvi,  cite  par  Thomas  Walden,  tit.  xn, 
c.  cvm.  Entre  temps,  les  vaudois  avaient,  en  effet, 
mis  en  syllogismes  leurs  déclamations  :  «  Ils  disent 
que  Dieu  seul  doit  être  loué,  honoré,  invoqué  et  servi, 
que  les  saints  ne  prient  pas  pour  nous  à  cause  de  la 
plénitude  de  leurs  joies,  que  Dieu  seul  nous  a  rachetés 
et  peut  nous  venir  en  aide;  quant  aux  saints,  ils  ont 
mérité  pour  eux-mêmes,  non  pour  nous;  Dieu  sait 
bien  nos  besoins  lui-même  et  n'a  pas  besoin  d'être  ému 
par  les  prières  des  saints,  qui  d'ailleurs  veulent  tous 
ce  que  Dieu  veut.  Donc  il  ne  faut  pas  invoquer  les 
saints,  mais  Dieu  tout  seul.  »  Pilichdorsius.  t.  iv, 
c.  xx  et  xxx.  Bibliotheca  Palrum.  1644.  t.  iv,  2e  part., 
p.  790  et  799.  Dans  les  mêmes  errements,  glissa  un 
certain  Amaury,  qui  fut  condamné  au  IVe  concile  du 
Latran  de  1215  comme  fou,  plutôt  que  comme  héré- 
tique. Ci-dessus,  col.  949.  On  pourrait  sans  doute 
trouver,  tout  au  long  des  derniers  siècles  du  Moyen 
Age,  un  assez  grand  nombre  d'opposants  au  culte  des 
saints,  mais  sans  lien  entre  eux  et  sans  doctrine  bien 
définie,  passant  sans  s'en  apercevoir  de  la  lutte  contre 
les  abus  à  des  assertions  malsonnantes  et  impies. 

Pour  Wiclefî  et  Jean  Hus,  la  même  incertitude 
continue  à  régner  parmi  les  historiens  de  la  pensée 
chrétienne  de  cette  époque  bouillonnante.  Wieleff 
n'était  pas  très  fixé  sur  le  cas  à  faire  de  dévotions  en 
fait  bien  différentes  :  «  tantôt  il  maintient  l'interces- 
sion et  l'invocation  des  saints,  et  les  approuve  de  son 
exemple,  tantôt  il  les  poursuit  et  les  condamne  ».  Tho- 
mas Walden.  Sacramentalia.  tit.  xn.  c.  cvn.  En  fait, 
il  a  parfois  d'excellents  conseils  :  «  Il  conviendrait  de 
ne  pas  trop  disserter  des  anges,  puisque  nous  les  ado- 
rons —  iltos  adoramus  —  et  que  nous  croyons  qu'ils 
sont  les  plus  dignes  de  toutes  les  créatures  de  Dieu», 
Wieleff,  Dialogi,\.  U.c.  n,  fol.  34;  cf.  un  autre  texte  sur 
lesoraisons  du  sanctoral, cité  parles  frères  Walemburg, 
De  unilalc  Ecclesiss,c  m.  n. 9, p.  666,  Cologne,  1670. 
D'autres  fois,  il  fait  des  départs  tout  à  fait  insolites 
entre  les  saints  «  que  Notre-Seigneur  et  l'Écriture  ont 
canonisés  et  ceux  qui  restent  douteux,  pour  lesquels 
oidetur  derelinquendum  ambiguum  ». 

Jean  Hus  probablement  ne  serait  plus  à  mettre 
au  rang  des  adversaires  déclarés.  On  l'a  soupçonné 
sans  doute  de  tiédeur  envers  les  reliques  et  les  saintes 
images,  et  la  bulle  de  Martin  V  qui  condamne  ses 
erreurs  ordonne  d'interroger  tout  suspect  ulram  credat 
et  nsseral  licitum  esse  sanctorum  reliquias  et  imagines  a 
Christi  ftdelibus  venerari,  interr.  xxix.  Denz.-Bamrw., 
n.  1179;  certainement  beaucoup  de  ses  adeptes  et  les 
réformés  de  Bohême  eurent  des  paroles  malsonnantes 
à  l'endroit  des  pèlerinages  et  autres  marques  de  dévo- 
tion, mais  ils  maintenaient  les  fêtes  et  1rs  chants, 
Confess.  Bohem.,  art.  xvn,  dans  E.-F.  Karl  Muller, 
/)/.•  Bekenntnisschriften  der  reformierten  Kirche, 
p.  491  sq.  Sur  le  point  précis  de  l'invocation  des  saints 
et  du  culte  d'honneur  à  leur  rendre,  rien  n'obligeait 
Jean  lins  a  être  aussi  exprès  qu'il  le  fut  dans  son 
livre  /<■■  adoratione  :  Je  prie  pour  mes  accnsateui 
la  Vierge  tus  chaste,  mère  du  Sauveur,  réparatrice 
e  humain...  >< 

2"  Les  réformateurs.  On  a  de  quoi  s'étonner  de  voir 
les  hésitations  de  Lut  lier  au  sujet  des  saints.  Cas 
ri  Canisius  ont  relevé  bien  des  passages  de  ses  com- 
mentaires el  manifestes  où  il  semble  en  approuver  le 
culte.  Cf.  Tronibelli,  De  cultu  sanctorum,  t.  i,  p.  65.  De 
lait,  parmi  les  11  thèses  de  Luther  condamnées  par  la 
bulle  Exsurge  Domine  (15  juin  1520),  aucune  ne  vise 


l'invocation  des  saints  et  la  17e  concernant  les  indul- 
gences, semble  supposer  l'intercession  des  saints  : 
Thesauri  Ecclesiie.  unde  papa  dal  indulgenlias,  non 
sunt  mérita  Christi  el  sanctorum.  Denz.,  n.  758.  Mais, 
entre  1524  et  1544,  Hoogstraten,  Eck,  Coch'ée, 
Faber,  Canisius,  etc.,  signa'ent  que  les  adeptes  du 
mouvement,  en  Allemagne,  en  France,  faisaient  déjà 
des  ravages  dans  les  ég'ises  et  les  usages,  ce  contre  quoi 
protestait  Clichtove,  De  ucneratione  sanctorum,  1523. 
Dans  la  confession  d'Augsbourg  (1530)  approuvée  par 
Luther,  Mélanchthon  édictait  :  «  Article  xxi  :  Ils 
enseignent,  louchant  le  cu'te  des  saints,  que  le  souve- 
nir des  saints  peut  être  proposé,  pour  qu'on  imite  leur 
foi  et,  selon  sa  vocation,  leurs  bonnes  œuvres...  Mais 
l'Écriture  n'enseigne  pas  d'invoquer  les  saints,  ni  de 
demander  leur  secours,  parce  qu'elle  nous  propose  le 
seul  Christ  pour  médiateur,  propitiateur.  pontife  et 
intercesseur.  »  J.-T.  Muller,  Die  sgmbolischen  Bûcher 
der  ev.-luth.  Kirche,  11e  édit.,  1912,  p.  47.  Cette  néga- 
tion venait  donc  du  mépris  de  la  tradition  ecclésias- 
tique et  apostolique.  Le  concile  de  Sens  de  1528  avait 
frappé  à  faux  quand  il  renvoyait  les  protestants  à  saint 
Grégoire  et  au  raisonnement,  can.  13  et  14.  Mais  Eck 
était  plus  à  leur  portée  quand  il  stigmatisait  le  rôle 
odieux  donné  aux  saints  :  «  S'ils  ne  prient  pas  pour 
nous,  comme  les  vivants,  c'est  indigne  d'eux.  > 
Enchiridion  controvers.,  c.  xiv.  De  ces  attaques  et 
d'une  étude  plus  calme  de  l'Écriture,  V Apologie  de  la 
Confession  d'Augsbourg  (1530)  en  arriva  à  ce  moyen 
terme  :  «  Nous  accordons  encore  ceci,  que  les  anges 
prient  pour  nous.  Pour  les  saints,  nous  concédons  que, 
de  même  que  les  vivants  prient  pour  l'Église  en 
général,  ainsi  au  ciel  ils  prient  pour  l'Église  en  général. 
Mais  comme  les  saints  prient  beaucoup  pour  l'Église, 
il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  fai'le  les  invoquer.  »  Apologia,  ad 
art.  xxi,  c.  3,  loc.  cit.,  p.  224.  Tout  se  passait  comme 
si  les  religionnaires  n'en  voulaient  pas  aux  saints, 
mais  aux  prières  qu'on  leur  adressait,  c'est-à-dire 
au  fond  aux  abus  du  culte  des  saints.  En  Suisse, 
Zwingle  fit  admettre,  à  la  dispute  de  Berne  de  1528, 
un  article  0  :  «  Le  Christ  seul  étant  mort  pour  nous, 
est  aussi  l'unique  médiateur  qu'on  doive  invoquer  », 
à  l'exclusion  de  tout  autre  intercesseur.  Zwingle. 
Werke,  t.  n,  Zurich,  1830,  p.  77.  Eck  fit  plusieurs 
remarques  sur  les  considérants  exégétiques  dont  il 
appuyait  cette  thèse;  mais  il  n'eut  aucun  succès. 
Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  vin,  p.  1099. 
Ce  furent  Luther  et  Mélanchthon  qui  obtinrent  du 
réformateur  suisse  un  peu  plus  de  modération. 
Cf.  Conjessio  helvelica  prior,  n.  5;  posterior,  n.  5, 
dans  E.-F.  Karl  Muller,  Die  Bekenntnisschriften  der 
reformierten  Kirche,  p.  101,  175. 
•  En  France  et  aux  Pays-Bas,  Calvin  enseignait  que 
«  tout  ce  que  les  hommes  ont  imaginé  sur  l'intercession 
des  saints  morts,  n'est  rien  que  fraude  et  tromperies 
de  Satan  pour  détourner  les  hommes  de  la  vraie  forme 
de  la  prière  ».  Confessio  gallicana,  art.  24,  ibid.,  p.  227. 
On  peut  croire,  en  effet,  que  beaucoup  de  protestants, 
parmi  les  meilleurs,  avaient  souci  de  sauvegarder  la 
prière  chrétienne;  mais  ils  auraient  dû  s'associer  à 
l'effort  de  réforme  des  abus  que  le  concile  de  Trente  et 
le  pape  avaient  entrepris.  Calvin  était  encore  détourné 
d'admettre  l'invocation  des  saints  parce  qu'il  ne  conce- 
vait pas  comment  les  prières  peuvent  leur  être  con- 
nues: c'est  aussi  le  fondement  de  la  répugnance  de 
Vossius  pour  ce  culte. 

Grotius  répondait  que  cela  était  aisé  à  admettre  : 
Les  prophètes,  tandis  qu'ils  étaient  sur  la  terre,  ont 
connu  ce  qui  se  passait  dans  les  lieux  où  ils  n'étaient 
pas...  Les  anges  sont  présents  à  nos  assemblées  el 
s'emploient  pour  rendre  nos  prières  agréables  à  Dieu  : 
c'est  ainsi  que,  non  seulement  les  chrétiens,  mais  aussi 
les   juifs,  l'ont  cru  dans    tous  les  temps.  Après  ces 
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exemples,  un  lecteur  non  prévenu  doit  croire  qu'il  est 
bien  plus  raisonnable  d'admettre  dans  les  martyrs 
une  connaissance  des  prières  que  nous  leur  adressons. 
que  non  pas  de  la  leur  refuser.  •  Grotius.  Votum  pro 
pace.  Cependant,  après  le  concile  de  Trente,  t.hcmiùtz 
maintint  les  anathèmes  contre  toute  prière  aux  bien- 
heureux. «  On  sait  assez,  écrit  Mœhler,  l'incohérence 
et  la  contradiction  de  l'enseignement  protestant.  Les 
saints  anges  prient,  mais  les  saints  ne  prient  pas  selon 
Zwingle;  ils  prient  pour  l'Église,  mais  non  pour  les 
particuliers  (Luther).  S'ils  prient  pour  nous,  Dieu  voit 
cette  prière  d'un  œil  de  complaisance:  elle  ne  porte 
aucun  préjudice  à  l'œuvre  de  la  rédemption.  Et  cepen- 
dant, chose  étrange  1  nous  ne  pouvons  réclamer  leurs 
suffrages  sans  provoquer  la  colère  céleste,  sans  inju- 
rier notre  divin  Sauveur...  Luis  l'idée  de  leur  interces- 
sion (générale  et  constante)  n'éveille-t-elle  point  en 
nous  la  piété,  l'espérance,  la  gratitude,  sentiments  qui, 
si  nous  les  analysons,  renferment  déjà  le  voeu  de  ces 
suffrages?  Enfin  toute  société  repose  sur  un  commerce 
réciproque  de  pensée  et  d'action.  »  Mœhler,  Symbo- 
lique, 1.  I,  c.  vi,  n.  53. 

Leibnitz  admettait  l'intercession  des  saints  et  leur 
invocation  :  «  Comme  les  esprits  bienheureux  sont 
présents  à  nos  affaires  maintenant  bien  plus  que  quand 
ils  vivaient  sur  la  terre...,  et  que  leur  charité  et  désir 
de  nous  secourir  est  bien  plus  vif,  comme  enfin  leurs 
prières  sont  bien  plus  efficaces  désormais;  comme  nous 
voyons  d'un  autre  côté  tout  ce  que  Dieu  accordait 
aux  intercessions  des  saints  vivants  et  donc  l'utilité 
d'adjoindre  les  prières  de  nos  frères  aux  nôtres,  je  ne 
vois  pas  pourquoi  on  pourrait  faire  un  crime  d'invo- 
quer une  âme  bienheureuse  ou  un  ange  saint.  »  Sys- 
tema  Iheolog.  Il  souhaite  seulement  que  «  les  hommes 
pieux  et  prudents  aient  soin  de  distinguer  de  toutes 
façons,  et  même  dans  les  signes  extérieurs  de  culte, 
entre  l'honneur  infini  de  Dieu  et  la  dulie  due  aux 
saints  ». 

//.  LA  DÉFENSE.  —  1°  Les  conciles.  —  La  première 
réaction  de  l'Église  fut  la  condamnation  des  erreurs. 
Mais,  comme  les  protagonistes  avaient  souvent  varié 
dans  leurs  opinions,  les  conciles  ne  condamnent  pres- 
que jamais  des  hérétiques  ou  un  système  bien  défini. 
Sauf  pour  le  pauvre  Amaury  de  Chartres,  le  IVe  concile 
du  Latran  (1215)  n'a  procédé  que  par  des  généralités 
contre  les  vaudois.  Pareillement  le  concile  de  Cons- 
tance (1414-1418)  n'osa  rien  formuler  sur  les  erreurs 
probables  de  Wicleff  et  de  Jean  Hus  relatives  à  l'in- 
tercession des  saints,  l'interrogation  rappelée  plus 
haut,  col.  963,  se  rapporte  à  la  vénération  des  reliques 
et  ries  images. 

La  tactique  du  concile  de  Trente  fut  la  même  :  on 
n'y  trouve  aucun  exposé  des  doctrines  adverses,  ni 
même  par  conséquent  les  détails  rie  la  doctrine  catho- 
lique, mais  seulement  les  chefs  de  preuves  et  le  simple 
énoncé  des  dogmes  à  croire.  C'est  dans  sa  xxve  session, 
tenue  le  3  et  le  -1  décembre  1563,  que  le  concile,  prêt  a 
se  séparer,  put  enfin  se  prononcer  sur  la  matière.  En- 
core ses  décisions  ne  prirent-elles  pas  le  caractère  solen- 
nel des  autres  définitions  dogmatiques  I  Le  concile  se 
contente  de  recommander  aux  évêques  rie  rappeler 
aux  lidèles  l'enseignement  courant  de  l'Église.  Denz.- 
IJannw.,  n.  984  sq.  Le  s, dut  concile  leur  mande  que, 
elon  l'usage  de  l'Eglise  catholique  et  apostolique,  reçu 
depuis  les  premiers  temps  de  la  religion  chrétienne, 
.  le  consentement  des  saints  Pères  et  les  décrets 
des  sacrés  conciles  »       voilà  les  trois  chefs  de  preuves, 

où  l'Écriture  ne  figure  pas  coi irgument  positif 

•  au  sujet  surtout  de  l'intercession  et  de  l'invocation 

des  saints,  de  l'honneur  ries  reliques  et  du  légitime 

usage  des  images,  ils  instruisent  les  fidèles 

les  quatre  points  de  doctrine,  donl  les  deux  premiers 

nous  intéressent  dans  cet  article.  1 . Sur V interces- 


sion :  Qu'ils  leur  enseignent  que  les  saints  qui  régnent 
avec  le  Christ  offrent  à  Dieu  leurs  prières  pour  les 
hommes  »;  et  pour  préciser  quelque  peu,  mais  par 
mode  rie  condamnation,  l'objet  rie  cette  intercession, 
le  même  décret  dit  un  peu  plus  loin  :  «  Ceux  qui  nient 
que  les  saints  qui  jouissent  dans  le  ciel  de  l'éternelle 
félicité  ne  prient  pas  pour  les  hommes,  ou  que  leur 
invocation,  pour  qu'ils  prient  même  pour  chacun  de 
nous,  est  une  idolâtrie,  sont  dans  des  sentiments 
impies.  »  2.  Sur  l'invocation  par  nous  :  «  Qu'ils  en- 
seignent qu'il  est  bon  et  utile  rie  les  invoquer  avec  sup- 
plication, suppliciter  ,  ceci  marque  le  mode  général,  le 
ton  des  invocations  aux  saints,  cette  invocation  est  don- 
née comme  «  bonne  et  utile,  bonum  atque  utile  »,  donc 
comme  irréprochable,  permise  et  conseillée,  non  pas 
comme  nécessaire  à  tous.  Voici  l'explication  dogma- 
tique de  cette  prière  des  saints  et  de  ce  recours  aux 
saints  :  •  Qu'ils  enseignent  aux  lidèles  rie  recourir  à 
leurs  prières,  leur  soutien  et  leur  secours,  pour  obtenir 
des  bienfaits  de  Dieu  par  son  Fils  Jésus-Christ  Notre- 
Scigneur.  qui  est  seul  notre  rédempteur  et  sauveur.  » 
L'objection  générale,  commune  à  tous  les  réformés, 
(Luther,  Zwingle  et  Calvin)  était  ainsi  réfutée  par  un 
déclaration  aussi  générale,  puis  par  une  condamnation 
et  une  protestation  de  fidélité  au  bon  sens,  à  la  vraie 
religion  et  à  la  sainte  Ecriture  :  «  Ceux  qui  disent  que 
l'invocation  des  saints  est  une  idolâtrie  ou  qu'elle  est 
contraire  à  la  parole  rie  Dieu,  ou  qu'elle  s'oppose  à 
l'honneur  du  seul  médiateur  entre  Dieu  et  les  hommes, 
Jésus-Christ  (I  Tim.,  n,  5),  ou  enfin  qu'il  est  insensé  de 
prier  vocalement  ou  mentalement  des  saints  qui  régnent 
dans  le  ciel,  ceux-là  sont  impies  dans  leurs  sentiments.  » 
Après  cette  déclaration  de  principe,  vient  dans  le 
même  décret  la  déclaration  purement  disciplinaire 
correspondante,  sur  laquelle,  comme  d'ordinaire,  on 
passe  un  peu  rapidement.  «  En  ces  saintes  et  salutaires 
observances,  si  quelques  abus  se  sont  glissés,  le  saint 
concile  désire  vivement  les  voir  disparaître,  de  façon 
que  l'on  n'établisse  pas  des  images  d'une  portée  dog- 
matique fausse  et  capables  de  tromper  dangereusement 
les  simples.  »  Denz.,  n.  988.  La  prohibition  des  images 
de  saints  trompeuses,  n'était  qu'un  exemple  entre 
mille. 

Il  faut  juger  de  la  portée  de  cette  double  déclaration 
d'après" l'intention  du  concile,  qui  était  de  mettre  en 
sûreté  une  pratique  traditionnelle  :  l'invocation  des 
saints,  et  une  doctrine  traditionnelle  aussi  :  que  les 
saints  prient  pour  nous,  même  pour  chacun  de  nous. 
Mais  le  premier  point  étant  le  plus  urgent  à  défendre 
et  supposant  le  second,  les  Pères  ont  été  assez  formels 
sur  l'usage  même  de  l'invocation,  qu'ils  ont  déclaré 
bon  et  utile,  condamnant  comme  impie,  l'opinion 
contraire.  Était-il  aussi  dans  leur  intention  de  déclarer 
impie  l'opinion  des  protestants  interdisant  l'invocation 
comme  contraire  à  l'Écriture?  Oui,  sans  doute,  mais 
sans  en  faire  une  définition  solennelle;  le  concile  ne  dit 
pas  d'ailleurs  que  celle  dévotion  soit  recommandée 
par  la  sainte  Ecriture,  mais  par  la  pratique  rie  l'Église 
apostolique,  ries  Pères  et  des  ■"miles.  Sur  la  pratique 
de  (elle  invocation,  il  s'en  rapporte  «  à  la  diligence  cl 
au  sens  catholique  ries  évêques.  Il  est  encore  beaucoup 

moins  formel  sur  le  thème  plus  théologique  de  l'action 
■  ii  .  ;aints  au  ciel  :    Ils  prient,  ils  offrent  leurs  prières  »; 

ces  moi'  il.'  ru.  commun  pour  marquer  l'intercession 
des  sainls,  montrent  bien  que  le  concile  rie  Trente  ne 
voulait  rien  définir  en  ces  matières  spéculatives,  fous 
ces  décrets,  ri'ailleui  ni  de  la  hâte  que  l'on 

avail   d'en  finir. 

Signalons,  en  1687  et  1690,  deux  condamnations 
contre  les  mystiques  ou  les  moralistes  disant  que  l.i 
dévotion  :i   Marie  ou  aux  saints  est  trop  sensible  pour 

les  âmes  parfaites  et  que  la  dévotion  à  Marie,  ni 
Mariée,  est  vaine.  Denz.,  n.  1255  et  1310. 
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2°  L«  théologie  et  la  controverse.  —  Contre  les  réfor- 
més, l'Église  procéda  sagement  d'abord  par  une 
explication  des  positions  dogmatiques  en  la  matière, 
ce  fut  l'œuvre  de  saint  Canisius,  puis  par  des  études  de 
détail.  Le  premier  controversiste  un  peu  marquant, 
ce  fut  l'autre  docteur  de  l'Église  du  xvi°  siècle,  Bellar- 
min;  il  fut  aussi  de  tous  le  plus  bref  et  le  plus  complet, 
menant  de  front  l'enquête  positive  et  les  recherches 
spéculatives,  mais  sans  apparat  scolastique.  Par  contre, 
Suarez,  moins  préoccupé  d'histoire,  élucida  à  l'aide 
des  anciens  sententiaires  les  notions  de  culte  et  d'in- 
vocation des  saints,  tandis  que  Noël  Alexandre  se 
chargeait,  dans  un  des  nombreux  appendices  de  son 
Hisloria  ecclesiaslica,  d'assembler  les  témoignages  des 
cinq  premiers  siècles  chrétiens.  L'œuvre  de  critique 
historique  fut  entreprise  par  Rosweyd  et  Bolland.  Et 
puis  ces  premiers  champions  des  martyrs  eurent  leurs 
continuateurs  en  de  Lugo,  Billuart.lesmauristes.  etc.... 
qui  avaient  bien  leurs  vues  personnelles.  Cependant, 
pour  éviter  trop  de  redites,  nous  étudierons  dans  un 
même  paragraphe  les  auteurs  anciens  et  nouveaux.  On 
remarquera  que  les  thèses  concernant  notre  sujet  se 
trouvent  trop  longtemps  encore  disloquées  entre  les 
traités  de  l'incarnation,  de  la  religion,  de  la  prière.  De 
Lugo  réunit  tout  ce  qu'il  avait  à  dire  de  cultu  sanctorum 
en  ses  disputes  sur  la  prière;  mais  c'est  parce  qu'il 
laissait  aux  controversistes  ce  qui  concerne  l'invoca- 
tion. Billuart  traita  le  sujet  entier  en  appendice  à 
l'article  unique  de  la  Somme  où  saint  Thomas  étudie 
la  prière  à  Dieu  et  aux  saints  :  L'trum  solus  Deus  sit 
orandus,  IP--II*,  q.  lxxxiii,  a.  4;  on  ne  pouvait  se 
décider  à  sortir  de  la  routine.  Il  faudra  attendre  le 
xixc  siècle  pour  voir  le  traité  rattaché  à  celui  de 
l'incarnation  et  de  la  communion  des  saints. 

1.  Saint  Canisius.  —  Il  connaissait  mieux  que 
personne  les  tergiversations  et  les  plaisanteries  de 
Luther  sur  l'invocation  des  saints.  De  corruptelis  verbi 
Dei,  1.  III,  c.  x,  Paris,  1584.  p.  399.  et  aussi  les  ravages 
qu'elles  faisaient  dans  les  Églises  d'Allemagne.  Aussi 
donnait-il.  en  1564.  une  consigne  fort  judicieuse,  qu'il 
faut  citer  dans  son  texte  mêlé  de  latin  et  d'allemand  : 
Quando  credebant  homines  sine  contradiclione  quicquid 
crédit  Ecclesia,  non  erant...  iconomachi,  Mariée  mûss- 
gùner,  und  der  heiligen  feindt,  etc.  Igitur  nunc  opus  est 
catechismos  scribere,  discere,  doccre  et  légère.  Opus  est 
diligentius  scribere  et  prœdicare  de  verboDei  et  ejus  intel- 
leclu.  Opus  est  quœrere  testimonia  conciliorum  et  l'atrum 
antiquorum.  P.  Canisiiepislulœ,  édit.  O.  Braunsberger, 
t.  iv,  p.  853.  Lui-même  n'eut  pas  le  temps  de 
fouiller,  comme  il  l'aurait  voulu,  la  tradition  sur  le 
sujet  ;  mais  il  corrigea  et  approuva  le  livre  du  P.  Coster, 
De  invocalione  sanctorum,  toc.  cit..  p.  211  :  et  il  définit, 
dans  son  petit  catéchisme,  la  doctrine  de  la  commu- 
nion des  saints,  avec  une  ampleur  qu'on  n'était  plus 
habitué  à  trouver  dans  de  tels  manuels  :  i  La  commu- 
nion des  saints  existe,  non  seulement  entre  les  fidèles 
qui  vivent  exilés  sur  la  terre,  mais  encore  entre  les 
vivants  et  ceux  qui  régnent  dans  les  cieux...  Tous, 
comme  membres  d'un  même  corps,  se  communiquent 
mutuellement  le  fruit  de  leurs  mérites  et  de  leurs 
prières,  el  participent  à  la  vertu  du  saint  sacrifice  de 
la  messe  et  des  sacrements  de  l'Église.  » 

2.  Saint  Bellarmin.  —  Plusieurs  controversistes  de 
second  ordre  continuèrent  l'œuvre  de  défense  d'Eck 
et  de  Canisius  :  Cajétan,  dans  ses  Opuscula.  Catharin, 
dans  son  Apologia.  Cochlée  dans  ses  Philij 
Jean  Faber  dans  ses  Opuscula.  etc.  L'heure  était  venue 
de  faire,  parmi  les  matériaux  accumulés  depuis 
soixante  ans.  un  choix  et  une  mise  en  ordre.  Ce  fut 
l'œuvre  de  Bellarmin.  qui  publia  en  1588  le  t.  n  des 
Controverses  où  se  trouve  abordé  le  sujet  De  Ecclesia 
triumphanti;  il  faut  encore  consulter  le  De  sacramento 
cucharislise,  pour  la  messe-  des  saints,  et  un  opuscule 


de  1596,  sur  le  culte  des  saints,  publié  au  t.  vin  de  ses 
Opéra  omnia,  Paris,  1869.  Bellarmin  cherche  avant  tout 
à  bien  établir  la  doctrine  catholique  :  s'il  isole  les 
assertions  de  Luther  et  de  Calvin,  sans  essayer  de  les 
intégrer  dans  leurs  systèmes,  il  construit  clairement 
son  traité  des  saints,  en  deux  parties  :  le  culte  et  l'in- 
vocation, qui  suppose  l'intercession.  Après  la  thèse 
catholique,  viennent  les  preuves  d'Écriture  et  de  tra- 
dition, l'argument  de  raison  ne  venant  que  comme 
confirmation.  Les  deux  thèses  actuelles,  il  les  explique 
par  des  distinctions  plus  claires  encore  que  celles  des 
scolastiques.  Pour  le  culte,  il  distingue  le  culte  de 
latrie,  par  lequel  on  honore  la  seule  excellence  divine, 
le  culte  civil  (la  dulie  de  saint  Thomas),  par  lequel  on 
honore  l'excellence  naturelle,  le  culte  de  dulie  (que 
saint  Thomas  appelait  hyperdulie)  «  par  lequel  on 
honore  une  excellence  qui  tient  le  milieu  entre  la 
divine  et  l'humaine,  à  raison  de  dons  surnaturels  tels 
que  la  grâce  et  la  gloire  des  saints.  Un  culte  spécial 
d'hyperdulie  est  dû  aux  créatures  qui  ont  eu  une  union 
plus  intime  avec  le  Verbe  de  Dieu,  c'est-a-dire  l'hu- 
manité du  Christ,  si  on  la  considère  en  elle-même  et 
la  Vierge,  Mère  de  Dieu.  »  Loc.  cil.,  c.  xn.  p.  1G8.  On 
voit  déjà  combien  notre  théologie  actuelle  doit  de 
clarté  à  Bellarmin.  Pareillement  pour  l'invocation  : 
«Les saints,  dit-il,  ne  sont  pas  nos  intercesseurs  immé- 
diats; mais  tout  ce  qu'ils  nous  obtiennent  de  Dieu,  c'est 
par  le  Christ  qu'ils  l'obtiennent.  »  C.  xvn.  p.  179.  Les 
saints  entendent-ils  nos  prières?  Il  fallait  bien  répondre 
à  cette  difficulté  de  Calvin  et  de  Mélanchthon.  Mais  les 
divers  moyens  enseignés  par  les  métaphysiciens  du 
Moyen  Age  laissent  Bellarmin  assez  indifférent  :  vet 
quoeumque  alio  modo,  dirait-il  volontiers  avec  Thomas 
d'Aquin.  Avec  plus  d'insistance,  il  développe  les  consé- 
quences de  la  communion  des  saints,  et  l'enseignement 
de  saint  Paul  sur  le  corps  mystique  du  Christ.  C.  xvm. 
p.  180.  Ce  sont  les  Pères  surtout  qui  ont  montré  que 
les  saints  s'intéressent  à  nos  besoins  particuliers.  Ibid.. 
p.  181.  Il  y  a  bien  là  quelques  faits  d'apparitions, 
p.  1S2,  qui  devraient  être  surveillés  de  plus  près,  des 
commentaires  de  l'Écriture  qui  ne  portent  pas  preuve, 
c.  xni,  p.  171,  et  des  textes  de  Pères  qui  devraient 
être  revus  sur  le  grec  ou  remis  dans  leur  contexte. 
Mais  l'ensemble  est  solide  et  clair. 

3.  Suarez.  —  a)  Xalure  de  ce  culte.  —  Suarez  se 
trouvait  devant  deux  axiomes  de  l'ancienne  scolas- 
tique :  ce  culte  est  relatif  et  pourtant  religieux  au  pre- 
mier chef.  <■  Il  n'est  pas  vrai  que  le  culte  des  saints  soit 
proprement  et  formellement  relatif,  comme  est  le  culte 
des  images  et  des  choses  saintes;  il  ne  peut  être  dit 
respectivus  que  virtuellement  et  d'une  façon  large, 
parce  qu'en  effet  celui  qui  vénère  les  saints  honore 
virtuellement  Dieu,  qui  se  réjouit  de  l'honneur  de  ses 
saints,  et  qui  nous  recommande  ce  culte.  La  grâce 
créée  (qui  motive  ce  culte  de  dulie)  n'est  pas  telle 
qu'on  ne  puisse  l'honorer  qu'en  relation  avec  l'excel- 
lence infinie  de  Dieu:  mais,  en  elle-même,  c'est  une 
excellence  absolue,  qui  rend  formellement  digne  d'hon- 
neur et  de  culte  la  personne  qui  la  possède,  tout  comme 
la  nature  intelligente,  bien  que  créée,  rend  la  personne 
honorable.  >■  Suarez,  De  religione,  1.  I.  c.  v.  n.  6.  éd.  Vi- 
ves.t.  xm,  p.  55.  L'honneur  dû  à  la  raison  ne  peut  pas 
être  appelle  relatif  du  fait  que  cette  nature  est  à  l'image 
de  Dieu,  qu'elle  est  une  participation  de  l'intelligence 
divine...  Et  de  même  pour  la  vénération  plus  haute 
qui  se  fonde  sur  l'excellence  de  la  grâce  créée  :  Bien 
que  celle-ci  soit  une  participation  de  la  nature  divine, 
et  une  ressemblance  à  la  divinité  plus  parfaite  que  la 
simple  raison,  cependant  elle  a  son  être  absolu  et  son 
excellence  intrinsèque,  qui  est  le  fondement  de  l'hon- 
neur qui  lui  est  dû.  » 

Or,  «  tout  culte  qui  est  fondé  sur  une  excellence  finie, 
n'appartient  pas  à  la  religion,  mais  réclame  un  nou- 
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veau  genre  de  vertu  morale.  Et  le  culte  de  dulie,  qui 
est  donné  aux  saints,  ne  se  fonde  pas  immédiatement 
sur  l'excellence  de  Dieu,  mais  bien  sur  cette  excellence 
créée,  qui  leur  est  communiquée.  »  Loc.  cit.,  n.  5. 

Le  culte  donné  aux  saints  est  distinct  du  culte  reli- 
gieux de  Dieu.  »  Cette  raison  est  tirée  ex  diversa  ratione 
debiti  ;  c'est  le  point  de  vue  formel,  que  saint  Thomas 
maintient  toujours,  par  exemple  II»-IIa\  q.  lxxxv, 
a.  1:  q.  cm,  a.  3.  Les  théologiens  moins  philosophes 
ont  tenté  de  distinguer  les  deux  cultes  par  leurs  actes 
propres.  Mais  ici  Suarez  prévient  qu'il  faut  discerner 
dans  les  actes  des  deux  cultes  «  surtout  les  actes  inter- 
nes et  les  intentions  qui  les  dirigent.  Car,  dans  les 
actes  externes,  il  se  trouve  souvent  des  ressemblances 
et  des  points  de  rapprochement.  Le  culte  de  Dieu  et 
celui  des  saints  se  marque  donc  dans  leurs  actes  pri- 
maires et  les  affections  intimes  qui  les  commandent  ». 
Loc.  cit.,  n.  4,  p.  54.  La  religion  nous  incline  per  se  sola 
et  immédiate  vers  la  majesté  divine,  mais  non  vers 
les  saints,  en  tant  qu'ils  ont  leur  propre  excellence; 
ceci  est  la  charge  d'une  autre  vertu,  celle  de  dulie. 
[De  Lugo  fait  pourtant  à  ce  sujet  deux  remarques 
d'ordre  pratique  :  «  D'abord  le  culte  des  saints  est 
sacré  et  religieux  :  car,  bien  qu'il  ne  procède  pas  de  la 
vertu  spéciale  de  religion,  il  a  cependant  un  rapport 
étroit  avec  le  culte  divin,  quatenus  ex  hoc  sanclorumcultu 
arguitive  colligitur  cuttus  ipsius  Dei.  Ensuite  le  culte 
des  saints  a  les  mêmes  manières  de  s'exprimer  que  le 
culte  de  Dieu,  à  savoir  les  prières,  les  lumières,  l'encens, 
etc....  »  Lugo,  De  mysterio  incarnationis,  disp.  XXXV, 
n.  1,  éd.  Vives,  t.  m,  p.  140.  Mais  Lugo  voit  si  bien  que  ce 
culte  a  un  autre  motif  que  celui  de  latrie  qu'il  apporte 
cette  supposition  assurément  étonnante  :  «  Comme  il  ne 
semble  pas  impossible  que  quelqu'un  soit  aimé,  parce 
qu'ami  du  roi,  alors  que  le  roi  serait  détesté...,  ainsi 
pourquoi  ne  pourrai-je  pas  honorer  un  saint  sans  pour 
cela  honorer  Dieu  ?  Car  Dieu  n'est  pas  la  raison  for- 
melle immédiate  du  culte  des  saints.  »  Loc.  cit.,  p.  136.] 

Ainsi  le  culte  dû  aux  saints  est,  pour  Suarez,  un 
culte  absolu,  inférieur  au  culte  de  latrie  dû  à  Dieu; 
pourtant  la  prière  aux  saints  s'adresse  en  somme  à 
Dieu?  Dans  un  souci  apologétique,  Suarez  distingue 
péniblement  «  l'intention  de  la  demande  et  l'intention 
du  culte  :  celui  qui  prie  le  saint  doit  nécessairement 
avoir  l'intention  de  lui  demander  à  lui  immédiatement, 
pour  qu'il  obtienne  de  Dieu;  mais  il  ne  semble  pas 
nécessaire  qu'il  veuille  par  cette  prière  [de  demande] 
honorer  immédiatement  le  saint  lui-même  à  cause  de 
sa  sainteté  créée,  mais  il  peut  vouloir  par  cela  honorer 
principalement  Dieu.  Manière  de  prier  spéculativement 
non  impossible,  mais  qui  n'est  ni  facile  ni  pratique,  ni  à 
conseiller!  »  Loc.  cit.,  n.  9.  Aussi,  au  traité  de  la  vertu 
de  religion,  Op.  omnia,  1.  lit,  De  sacrilegio,  éd.  Vives, 
t.  xiii,  p.  616,  il  revient  sur  sa  distinction  :  «  La  per- 
sonne sainte  peut  être  considérée  comme  excellente 
en  elle-même,  d'une  certaine  sainteté  absolue,  ou  être 
envisagée  selon  sa  sainteté  relative,  secundum  sancti- 
talem  respectivam  pertinentem  speciali  modo  ad  cultum 
Dei.  Si  on  voulait  parler  des  saints  du  premier  point  de 
vue,  il  est  bien  vrai  que,  les  saints  étant  honorés  pour 
eux-mêmes  à  cause  de  leur  sainteté  créée,  leur  culte 
se  réfère  non  à  I?  vertu  de  religion,  mais  à  la  «  dulie  »; 
et  l'irrévérence  à  leur  égard,  l'irrévérence  envers  des 
hommes  excellents,  n'est  pas  un  sacrilège  contre  la 
religion,  comme  l'a  bien  fait  observer  Grégoire  de 
Valence,  In  ///am,  disp.  I,  q-  XIV,  p.  2.  Mais,  si  les 
saints  sont  considérés  comme  des  amis  de  Dieu,  et  si 
c'esi  I  lieu  qui  est  honoré  en  eux,  et  eux  par  rapport  à 
Dieu,  ainsi  le  culte  des  saints  revient  à  la  religion  de 
Dieu  et  l'irrévérence  a  leur  égard  est  un  sacrilège...  <  Ir, 
pour  adorer  ainsi  les  saints,  il  faut  y  ordonner  spécia 
lement  son  intention,  tandis  que  pour  manquer  a 
cette  vertu,  il  suffit  que  la  malice  se  trouve  clans  l'ob- 


jet, comme  l'injure  retombe  sur  le  prince  malgré  l'ab- 
sence d'intention.  » 

b)  Invocation  des  saints.  —  Suarez  étudie  la  question 
aux  deux  endroits  de  la  Somme  qui  les  concernent, 
c'est-à-dire  au  traité  de  la  religion  en  général  et  à  celui 
de  la  prière;  de  là  quelques  redites  quand  il  passe  à  ce 
second  point.  «  C'est  un  point  de  doctrine  vrai  et  de  foi 
certaine,  que  les  saints,  tant  les  bienheureux  que  les 
anges,  sont  priés  par  nous  utilement  et  saintement,  si 
cette  prière  est  faite  avec  l'intention  et  en  la  manière 
voulue,  comme  elle  se  fait  par  l'Église  et  ses  membres 
en  droite  foi.  La  démonstration  en  sera  brève,  d'autant 
plus...  que  l'usage  de  l'Église,  qui  est  la  colonne  et  le 
fondement  de  la  vérité,  suffirait  à  rendre  certaine  cette 
thèse.  Cette  vérité  a  son  fondement  dans  l'Écriture. 
Suarez,  sagement,  ne  cite  que  le  Nouveau  Testament  : 
Apoc,  vm,  3-4  et  xxi:  Matth..  xxu,  112:  Luc.  xx.  :i(i 
37;  et  l'Ancien  Testament  seulement  Tob..  xn.  12.  Il 
s'explique  la  pauvreté  des  autres  livres  de  la  Bible  juive, 
<  parce  que,  au  temps  de  la  Loi  ancienne,  les  hom- 
mes justes  n'étaient  pas  admis  à  la  béatitude  avant  la 
mort  du  Christ,  c'est  pour  cela  que,  dans  l'Ancien  Tes- 
tament, nous  ne  voyons  pas  qu'il  fût  accoutumé  de 
prier  les  saints  en  ces  temps-là,  bien  que  nous  y  lisions 
que  quelques  fidèles  fussent  habitués  à  demander  les 
prières  des  vivants...  Mais,  maintenant,  nous  tenons 
pour  certain  que  les  hommes  justes  après  leur  mort 
sont  élevés  à  la  béatitude,  immédiatement  et  parfai- 
tement purifiés;  et  nous  avons  de  ce  fait  un  excellent 
argument  pour  prouver  que  les  saints  défunts,  eux 
aussi,  peuvent  être  priés  par  nous  licitement  et  avec 
fruit  ».  Suarez,  De  oralionc  in  communi,  c.  x,  n.  3. 
Opéra  omnia,  éd.  Vives,  t.  xiv,  p.  36-37. 

Suarez  prévoit  surtout  deux  objections  :  la  prière 
aux  saints  fait  injure  à  Dieu;  elle  fait  injure  à  la  média- 
tion du  Christ.  «  Les  protestants  disent  que  l'invoca- 
tion des  saints  n'est  ni  utile,  ni  efficace  :  Dieu  est  en 
effet  plus  prêt  à  nous  exaucer  que  n'importe  quel 
bienheureux  :  il  vaut  donc  mieux  avoir  affaire  à  Dieu 
qu'à  ses  saints.  Mais  alors  il  faudrait  aussi  négliger  les 
prières  des  vivants,  ce  qui  va  contre  la  sainte  Écriture. 
Cela  irait  même  contre  toute  prière  :  puisque  Dieu 
désire  plus  notre  salut  que  nous-mêmes,  laissons-le 
l'opérer  pour  nous.  Donc,  Dieu  a  bien  la  volonté  pré- 
parée à  donner,  mais  il  veut  donner  ordinato  modo  selon 
la  disposition  de  sa  providence;  ainsi,  certaines  choses, 
il  les  donnera  sans  être  prié;  d'autres,  grâce  à  nos 
propres  prières;  d'autres  enfin,  grâce  à  nos  prières 
unies  à  celles  des  autres,  vivants  ou  morts  dans  la 
gloire.  En  priant  les  saints,  nous  ne  doutons  pas  de  la 
bonté  de  Dieu,  mais  nous  accomplissons  l'ordre  de  sa 
providence;  puisque  aussi  bien  nous  ne  savons  pas 
comment  il  a  disposé  de  nous  accorder  cette  chose, 
nous  employons  plusieurs  intercesseurs.  La  prière  est 
soumise  à  des  conditions  multiples,  qui  peuvent  se 
trouver  réunies  avec  l'appoint  de  la  prière  des  saints 
et  qui  resteraient  incomplètes  propter  de/eclum  nos- 
trurn.  »  Loc.  cit.,  n.  21,  p.  42. 

La  deuxième  objection  est  que  l'invocation  des 
saints  fait  injure  à  notre  unique  médiateur.  Le  Christ 
est  médiateur  entre  Dieu  et  nous  de  deux  manières  : 
vel  per  modum  advocati  et  orantis,  vel  per  modum  me- 
rentis  nobis  aut  satisfacientis  pro  nobis.  Ces  deux  der- 
nières manières,  mérite  et  satisfaction,  bien  que  légè- 
rement différentes,  sont  à  rapprocher,  parce  que  ni 
l'une  ni  l'autre  ne  s'exercent  dans  la  béatitude,  et  que 
le  Christ  a  fait  ce  double  office  durant  sa  vie  terrestre; 
il  ne  peut  plus  maintenant  que  présenter  ses  mérites  et 
satisfactions  à  son  l'ère.  Au  contraire,  la  médiation  par 
mode  de  demande,  d'impétration,  peut  s'exercer  encore 
dans  le  eiel.  Ainsi  1.  nous  demandons  au  Christ  de  pie 
senter  ses  mérites  quand  nous  disons  :  Per  Christian 
Dnminum  nostrum.  Mais  jamais  nous  ne  recourons  aux 
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saints  de  cette  manière,  qui  est  propre  au  Christ, 
l'essentiel  de  sa  médiation  étant  de  s'être  donné  en 
rédemption  pour  nous.  Ainsi  2.  quand  nous  prions  les 
saints,  nous  n'en  faisons  pas  des  médiateurs  ou  rédemp- 
teurs, mais  seulement  des  avocats  pour  que,  par  leurs 
prières,  ils  présentent  pour  nous  à  Dieu  les  mérites  du 
Christ...  Cependant  nous  prions  aussi  Dieu,  et  c'est 
un  usage  très  répandu  dans  l'Église,  que  par  les 
mérites  des  saints,  il  nous  accorde  la  grâce;  nous  fai- 
sons donc  des  saints  des  médiateurs  par  leurs  mérites 
et  leurs  satisfactions  :  cette  manière  est  encore  juste 
et  sainte  :  Ex..  xxxn,  et  les  autres  passages  classiques. 
Loc.  cit.,  n.  10,  p.  39. 

c)  Intercession  ries  st/ints.  —  Pour  qu'elle  soit  effi- 
cace, il  faut  que  les  saints  connaissent  nos  prières  et 
qu'ils  puissent  y  subvenir.  Or  les  bienheureux  con- 
naissent nos  prières,  cela  est  très  certain;  l'usage  de 
l'Église  le  prouverait  a  posteriori,  car  l'Église  ne  peut 
se  tromper  en  priant  les  saints  et.  par  cette  prière,  elle 
suppose  que  les  saints  connaissent  ce  qu'elle  demande. 
Sur  la  manière  dont  les  saints  connaissent  nos  prières, 
il  y  a  discussion  entre  les  scolastiques  :  les  voient-ils 
formellement  dans  le  Verbe  de  Dieu?  ou  seulement 
causaiiter,  par  de  nouvelles  révélations  qu'ils  reçoivent 
en  raison  de  leur  béatitude?  Mais  il  y  a  une  raison 
à  donner  :  «  Cette  béatitude  comble  les  désirs  des  saints  ; 
or,  ceux-ci  désirent  à  juste  titre  connaître  ce  qui  se 
fait  sur  la  terre,  dès  là  que  cela  les  concerne,  et  donc 
au  premier  chef  les  prières  faites  à  leur  adresse  et  en 
leur  honneur.  ■  [Nous  mettons  en  parallèle  avec  ces 
positions  de  Suarez  cette  ligne  de  repli  préparée  par 
Noël  Alexandre  (Historia  ceci.,  t.  ix,  dissert.  XXV): 
Bien  que  ce  soit  une  opinion  reçue  en  théologie  que 
les  saints  connaissent  dans  le  Verbe  les  prières  qui  leur 
sont  adressées,  ce  n'est  cependant  point  un  dogme  de 
foi  qu'ils  les  connaissent  de  cette  manière.  L'académie 
de  Douai  a  rendu  un  jugement  dans  ce  sens  le  12  mai 
1635.  Il  faut  aller  plus  loin  et  dire  qu'il  n'est  pas  néces- 
saire pour  croire  et  pratiquer  l'invocation  des  saints 
d'admettre  qu'ils  connaissent  nos  prières;  même  si 
nous  ne  savions  pas  si  les  saints  les  connaissent  en 
particulier,  il  suffirait  de  croire  qu'ils  prient  d'une 
façon  générale  pour  les  besoins  de  leurs  fidèles.  »  Pro- 
positio  I,  in  fine,  t.  ix.  p.  097.] 

Une  dernière  subtilité  est  suggérée  à  Suarez  par  les 
deux  expressions  que  le  concile  de  Trente  avait,  sans 
intention  bien  nette,  employées  pour  désigner  la 
prière  céleste.  «  Que  faut-il  entendre  quand  on  dit 
qu'un  saint  présente  nos  prières  à  Dieu?  C'est  le  mot 
de  l'Apocalypse,  v,  8.  Ce  n'est  pas,  semble-t-il,  tout  à 
fait  la  même  chose  que  de  dire  que  les  saints  prient 
pour  nous;  puisque  l'Écriture  emploie  aussi  cette 
expression  avec  une  nuance  de  sens,  et  puisque,  parmi 
les  hommes,  celui  qui  présente  une  demande  pour  un 
autre  ne  demande  pas  pour  lui.  Et  pourtant,  dans  le 
ciel,  devant  Dieu  qui  connaît  aussitôt  par  lui-même 
nos  prières,  que  peut  bien  représenter  l'offrande  de  nos 
prières,  sinon  l'intercession?  Alexandre  de  Halès, 
q.  XXVI,  memb.  3.  a.  4,  §  2,  résout  la  question  d'une 
façon  liés  obscure;  au  bout  de  l'exposé,  il  semble  dire 
que  cette  offrande  de  nos  prières  est  une  sorte  de  con- 
gratulation de  voir  notre  prière  acceptée  par  Dieu. 
Mais  ceci  ne  nie  satisfait  pas  :  la  congratulation  sup- 
pose la  prière  exaucée,  tandis  que  l'offrande  est  ordon- 
née à  l'acceptation  par  Dieu.  Et  puis,  qui  dit  congratu- 
lation considère  le  saint,  tandis  que  la  présentation  se 
rapporte  à  Dieu.  Je  «lis  donc  que  présenter  nos  prières 
n'est  pas  autre  chose  pour  un  saint  que  d'exposer 
devant  Dieu  ce  que  l'homme  sur  la  terre  désire  ou 
demande.  Ceci  encore  peut  s'entendre  de  plusieurs 
manières  :  ou  bien  le  saint  expose  la  demande  à  lui 
faite,  puis  prie  Dieu  dans  le  sens  île  celte  demande. 
présentant  sa  propre  prière  comme  un  titre  de  plus; 


ou  bien,  si  l'homme  n'a  pas  osé  approcher  de  Dieu  par 
lui-même,  et  qu'il  ait  prié  le  saint,  alors  le  saint  se  met 
en  devoir  de  proposer  lui-même  la  demande  que 
l'homme  en  signe  de  dévotion  et  d'humilité  a  confiée  à 
ses  soins.  »  Suarez,  Opéra  omnia,  t.  xi.  p.  47. 

a  Quant  à  l'efficacité  de  cette  prière  des  saints 
pour  nous,  c'est  un  cas  particulier  à  examiner  ailleurs. 
de  l'efficacité  de  la  prière  de  l'un  pour  l'autre,  qui  se 
réalise  aussi  pour  la  prière  des  vivants  entre  eux.  Or.il 
est  certain  qu'une  telle  prière  est  utile,  qu'elle  soit 
absolument  efficace  ou  non.  D'ailleurs  la  prière  des 
saints  n'est  pas  absolument  celle  de  quelqu'un  pour 
un  autre;  car,  lorsque  nous  demandons  aux  saints  de 
prier  pour  nous,  nous  faisons  nôtres  leurs  prières, 
puisqu'ils  prient  en  notre  nom  et  présentent  nos 
demandes  à  Dieu.  La  prière  qu'ils  font  dans  ces  condi- 
tions est  d'autant  plus  efficace  que  l'intimité  est  plus 
grande  entre  le  saint  et  moi,  et  que  plus  grande  se 
trouve  être  la  dignité  du  saint,  par  suite  de  ses  mérites 
et  de  son  intercession.  »  Saint  Thomas  avait  été  plus 
limpide  en  disant  que  nous  pouvons  toujours  faire 
obstacle,  sinon  à  la  prière  formelle,  du  moins  au  désir 
d'un  saint  sur  nous  :  ex  parte  nostra  potest  esse  defeclus 
quod  non  assequamur  fructum  oralionum  ipsorum. 
In  /Vum  Sent.,  dist.  XLV,  q.  m,  a.  3. 

1.  Noël  Alexandre.  —  Dans  son  Histoire  ecclésias- 
tique, t.  ix,  diss.  XXV,  p.  667-727,  il  apporte  une  con- 
tribution appréciable  à  l'argument  traditionnel  en 
faveur  du  culte  des  reliques,  puis  du  culte  des  saints 
en  général,  enfin  du  culte  de  la  sainte  Vierge.  Il  réfute, 
chemin  faisant,  le  livre  de  Daillé,  Adversus  Lalino- 
rum  traditionem  de  rcligiosi  cultus  objecto,  Genève. 
1664.  Après  quelques  précisions  théologiques,  où  il  se 
montre  favorable  à  l'idée  que  le  culte  des  saints  est 
rendu  en  vue  du  culte  de  Dieu  et  impéré  par  la  vertu 
de  religion,  il  étudie  le  culte  des  saints  assez  briève- 
ment et  avec  soin  l'invocation  des  saints,  réfutant  les 
objections  protestantes  su-  l'unicité  du  médiateur,  les 
prières  des  liturgies  anciennes  pour  les  saints,  etc.  Ses 
solutions  sont  parfois  un  peu  rapides  :  «  Il  n'est  pas 
question  ici  de  commandement  de  Dieu  qui  oblige  les 
fidèles  à  invoquer  les  saints  :  les  théologiens  catho- 
liques avouent  que  cette  invocation  n'est  pas  néces- 
saire au  salut;  et  même  il  n'y  a  aucun  précepte  de 
l'Église  qui  y  astreigne  chaque  chrétien.  »  Art.  2, 
prol.  Billuart  trouvera  la  réponse  trop  simplifiée.  Mais  il 
a  soin  d'ajouter,  en  un  autre  endroit  :  «  Bien  que  l'in- 
vocation des  saints  ne  soit  appuyée  sur  aucun  pré- 
cepte du  Christ  ou  des  apôtres,  elle  est  cependant 
approuvée  par  la  parole  de  Dieu  écrite  ou  reçue  par 
tradition.  Il  y  a  bien  d'autres  points  qui  ne  font  pas 
matière  de  précepte,  mais  de  conseil.  »  P.  710.  Il 
explique  le  ton  de  certaines  prières  aux  saints,  comme 
la  strophe  de  l'Ane  maris  slella  :  Solve  vincla  reis  d'une 
façon  très  humaine  :  •>  Quand  un  client  demande  au 
ministre  une  grâce  qui  dépend  du  seul  prince,  il  le 
fait  dans  les  mêmes  termes  qu'il  emploierait  avec 
celui-ci.  »  P.  711.  On  a  vu  précédemment  que  Noël 
Alexandre  pense  qu'on  peut  ne  pas  croire  que  les  saints 
connaissent  nos  prières,  pourvu  que  l'on  croie  qu'on 
peut  les  invoquer  licitement.  Sans  prendre  cette 
négation  à  son  compte,  il  aime  se  mettre  ainsi  à  l'aise 
avec  le  dogme.  De  même  il  pose  en  principe  que  «  les 
saints  pourraient  être  invoqués  après  leur  mort,  même 
s'ils  n'étaient  encore  en  possession  de  la  félicité  su- 
prême. En  effet,  si  Jérémie  multum  oral  pro  universa 
civilate  Jérusalem,  bien  que  le  ciel  ne  lui  soit  pas  encore 
ouvert,  il  n'importe  en  rien  —  nihil  interest  —  au 
dogme  catholique  de  l'invocation  îles  saints  de  croire 
ou  non  que  les  saints  soient  reçus  au  ciel  tout  de  suite 
après  leur  mort  et  jouissent  de  la  vision  béatilique. 
encore  que  l'Église  ait  toujours  cru  ces  deux  points  ». 
Propositio  II.  p.  708. 
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Enfin  l'auteur  se  met  trop  à  l'aise  avec  les  pratiques 
du  culte  des  saints  :  «  Qu'on  les  ait  invoqués  avec  tel 
ou  tel  rite,  à  telle  époque  et  en  tel  pays,  c'est  affaire 
de  pure  discipline  qui  est  sujette  à  des  changements. 
hoc.  cit.,  p.  711.  On  remarquera,  dans  plusieurs  de  ces 
solutions,  le  ton  tranchant  et  sans  nuance  qui  déplaît 
en  ce  théologien. 

5.  Billuarl,  malgré  sa  méthode  argumentatrice,  est 
un  homme  de  bon  sens  et  de  juste  milieu.  A  propos  de 
notre  question,  qu'il  raccroche  à  l'article  de  saint 
Th<  mas  sur  le  destinataire  de  nos  prières,  Traclatus  de 
religione.  dissert.  II,  art.  3,  il  fait  ces  quelques  re- 
flexions qui  méritent  d'être  retenues  :  «  J'avoue  que 
l'invocation  des  saints  n'a  pas  été  si  fréquente  chez  les 
juifs  que  (liez  les  chrétiens,  et  ne  leur  a  point  été  pro- 
posée. »  Objectio  vin,  édit.  Lyon,  t.  vu.  185'J.  p.  195. 
Il  y  a  aussi  des  Pères  anciens  qui  rappellent  que  Dieu 
connaît  tout  et  est  plein  de  miséricorde  :  c'est  le  cas 
de  rappeler  l'adage  bien  chrétien  :  il  vaut  mieux  avoir 
affaire  à  Dieu  qu'à  ses  saints.  Billuart  renvoie  ses 
interlocuteurs  a  cet  autre  adage  de  saint  Jean  Chryso- 
stome  :  «  Ne  méprisons  pas  les  prières  des  saints,  mais 
ne  mettons  pas  toute  [notre  espérance,  notre  religion] 
en  eux.  »  »  Plusieurs  autres  docteurs,  surtout  Origène, 
parlaient  à  des  païens,  avec  qui  il  était  moins  question 
de  bâtir  les  dogmes  de  la  foi  que  de  réfuter  les  accusa- 
tions nées  d'une  mauvaise  interprétation  de  notre  foi.  » 

6.  A  propos  des  Vies  des  saints.  —  La  controverse 
protestante  porta  aussi  sur  les  Vies  des  saints.  Louis 
Vives  n'était  pas  tendre  pour  la  Légende  dorée.  De 
tradenda  c/iNci/ih/m.l.V.  Bellarmin  et  Baronius  n'osaient 
trop  toucher  même  aux  anciens  Acla  martgrum.  Je  le 
dis  avec  douleur,  écrivait  Melchior  Cano,  il  y  a  beau- 
coup plus  d'exactitude  et  d'intégrité  dans  Suétone, 
historien  des  Césars,  que  dans  les  catholiques,  historiens 
des  martyrs,  des  confesseurs  et  des  vierges!  Presque 
tous  sacrifient  à  leurs  préjugés,  ou  se  jettent  par  sys- 
tème en  tant  de  fictions,  qu'ils  m'inspirent  de  la  honte 
et  du  dégoût.  Je  comprends  qu'inutiles  à  la  cause  de 
l'Église,  ils  en  soient  un  grand  embarras...  Comme  si 
les  saints  hommes  de  Dieu  avaient  besoin  de  nos  men- 
songes, eux  qui  ont  fait  pour  le  Christ  tant  de  choses 
vraies!  Or.  nos  héros,  j'en  ai  la  conviction,  dans  leurs 
actions  véritables,  ont  été  bien  supérieurs  à  ce  que, la 
renommée  nous  en  rapporte.  «  De  locis  theologicis, 
I.  XI.  c.  vi.  Aussi,  après  les  tentatives  insuffisantes  de 
Lipomani  et  de  Surius,  et  de  Baronius  pour  le  marty- 
rologe, les  jésuites  Rosweyde  et  Bolland  conçurenl  et 
commencèrent  l'œuvre  immense  des  Acla  sanctorum, 
continuée  par  Heiischenius  et  Papebrock.  En  France, 
au  xvne  siècle,  les  bénédictins  L.  d'Achery  et  Mabillon 
achevaient  les  Acta  sanctorum  de  l'ordre  de  Saint- 
Benoît.  Baillet  appliquait  à  l'étude  de  la  vie  des  saints 
une  critique  que  d'aucuns  trouvaient  excessive;  Lau 
noy  se  faisait  une  réputation  de  «  dénicheur  de  saints  •. 
Il  reste  que  tous  ces  efforts  ont  sérieusement  assaini 
le  champ  de  l'hagiographie. 

VII.   La  LÉGISLATION  ECCLÉSIASTIQUE  \CT1   I  ll.l. 
Elle  s'est    précisée  aussi   bien  en  ce,   qui  concerne  les 
canonisai  ions  et   béatifications  qu'en  ce  qui   vise   le 
cuit  i   .i  rend]  e  aux  saints. 

1"  Canonisations  et  béatifications.  ■  -  Le  nécessaire 
a  été  dit  aux  deux  articles  respectifs,  à  compléter  par 
l'art.  Procès  ecclésiastiques,  t.  xiii.  col.  639-641, 
pour  les  modifications  apportées  par  le  Code  canonique. 

Une  question  mérite  pourtant  d'être  soulevée,  parce 
qu'elle  a  encore  fail  l'objet  de  discussions  récentes, 
c'est  celle  de  l'infaillibilité  de  l'Église  (e!  re  pecti 
meut  du  pape)  dans  les  canonisations.  <>u  ne  saurail 
trancher  le  problème  sans  distinguer  entre  les  divers 
régimes  de  canonisât  >"n 

1.  Les  divers  régimes  de  canonisation.  Antérieu- 
rement  au   décret    d'Alexandre    IN   qui   réserve   au 


Saint-Siège  le  canonisation,  c'est  l'autorité  diocésaine 
qui  décrète  les  honneurs  à  rendre  à  un  saint  pour  un 
territoire  déterminé.  Par  la  suite  telles  de  ces  mesures 
particulières  ont  pu  recevoir  l'approbation  plus  ou 
moins  explicite  du  Saint-Siège. 

La  constitution  Cœlestis  Jérusalem  d'Urbain  VIII, 
en  1634,  perfectionne  la  discipline  établie  par  Alexan- 
dre III  et  décrète  que  pour  l'avenir  il  ne  se  fera  plus  de 
béatification  ni  de  canonisation,  avant  qu'il  ne  soit 
établi  qu'aucun  culte  public  n'a  été  rendu  au  person- 
nage en  question.  C'est  une  manière  de  mettre  l'Église, 
dans  chaque  cas  particulier,  devant  une  situation 
iicltr.  Telle  est  la  règle  présentement  appliquée.  Mais, 
postérieurement  au  décret  d'Alexandre  III,  il  s'était 
encore  produit  bien  des  cas  de  culte  public  attribué  à 
un  pieux  personnage  sans  intervention  de  l'Église 
romaine.  La  constitution  d'Urbain  VIII  détermine  une 
période  transitoire  allant  de  1181  a  1534  (cent  ans 
avant  la  constitution  Cœlestis  Jérusalem).  I.e  culte 
immémorial  rendu  aux  serviteurs  de  Dieu  durant  cet 
intervalle  pouvait  demeurer  dans  le  slatu  quo;  mais  de 
plus,  il  était  possible  d'instruire  leur  procès  de  béatifi- 
cation, i>rr  vinm  cultus  seu  casus  excepti,  pour  obtenir 
une  approbation  formelle  de  ce  culte,  équivalant  à  la 
béatification,  qui  peut  devenir  à  son  tour  canonisation 
équipollente.  Cf.  Procès  ecclésiastiques,  col.  641. 

2.  Valeur  des  jugements  rendus  dans  les  faits  de 
canonisation.  —  La  question  est  de  savoir  si  l'Église  est 
infaillible  quand  elle  propose  tel  personnage  au  culte 
des  fidèles,  le  problème  ne  se  posant  d'ailleurs  que 
pour  les  saints  et  non  pour  les  ■  bienheureux  ».  Voir 
l'Ami  du  clergé,  1937,  p.  317  sq.,  discutant  la  position 
de  Hartmann  en  son  Précis  de  théologie  dogmatique. 
t.  i.  p.  58.  fl  semble  bien  qu'il  faille  établir  ici  des 
distinctions. 

Pour  les  canonisations  des  seize  premiers  siècles, 
durant  lesquels  l'Église  n'a  que  bien  rarement  engagé 
son  autorité  suprême,  et  s'agissant  des  nombreux  mar- 
tyrs ou  confesseurs  qui  n'ont  pas  fait  l'objet  d'une  déci- 
sion spéciale  du  pape  (par  insertion  au  bréviaire  et  au 
missel,  par  confirmation  spéciale  d'un  culte  immémo- 
rial), ■<  Bartmann  a  raison  d'enseigner  que  les  canonisa- 
tions ne  peuvent  être  acceptées  qu'avec  un  acte  de  foi 
générale  ecclésiastique  ».  Ami  du  clergé,  p.  317.  Cet 
acte  de  loi  générale  nous  persuade  que  le  grand  nombre 
des  personnages  nommés  au  martyrologe  sont  dignes 
de  notre  culte.  Ceux  dont  on  fait  mémoire  à  l'office 
échappent  à  toute  suspicion:  quant  aux  autres,  il 
serait  imprudent  d'en  nier  sans  raison  grave  la  sain- 
teté, mais  aucun  enseignement  infaillible  n'est  à  invo- 
quer en  faveur  d'une  adhésion  absolue. 

Les  cas  est  différent  pour  les  saints  canonisés  for- 
mellement depuis  Urbain  VIII;  le  jugement  doctrinal 
que  recouvre  le  décret  de  canonisation  est  infaillible  : 
le  saint  canonisé  est  vraiment  en  jouissance  de  la  vision 
de  1  lieu.  L'acte  de  foi  que  commande  ce  témoignage  de 
Il  •  lie-  n'est  pas  forcement  un  acte  de  foi  divine  :  la 
plupart  des  théologiens  n'y  voient  qu'un  acte  de  loi 
ecclésiastique  ».  Ibid..  p.  3iK.  Mais  il  ne  faut  pas  Faire 
dire  à  cet  acte  plus  qu'il  n'est  requis.  Quand  l'Église 
canonise  un  saint,  s  elle  juge,  d'un  jugement  pruden 
tiel,  moralement  certain,  que  tel  personnage  est  mort 
dans  l'amitié  de  Dieu  ».  mais  <  Ile  ne,  canonise  pas  par  la 
même  toutes  les  initiatives  du  saint,  inéinc  celles 
mises  en  relief  par  la  procédure  canonique  préparatoire 
au  décret  définitif.  La  canonisai  ion  n'implique  pas 
recommandation,  par  exemple  des  pratiques  de  péni 
tence  el  de  piété  d'un  saint  Hennît  Labre.  Lille  n'im 
plique  pas  davantage  la  croyance  a  la  réalité  des  mi 
racles  opéré  pat  l<  s  saints  durant  leur  vie  ou  après  leur 
mort.  Ce  qui  ne  veut  pas  dire  qu'il  faille  faire  peu  de  cas 
de  miracles  soumis  à  un  examen  entouré  de  toutes  les 
garanties. 
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Pour  ce  qui  est  enfin  de  la  canonisation  équipollente 
(acte  pontifical  ratifiant  un  culte  immémorial  par  un 
décret  préceplil).  il  faut  y  voir,  à  coup  sûr,  un  acte  du 
magistère  infaillible  réclamant  un  acte  de  foi  ecclé- 
siastique; mais  cette  infaillibilité  ne  saurait  être  affir- 
mée s'il  s'agissait  d'une  simple  permission,  comme  c'est 
le  cas  pour  le  culte  des  saints,  honorés  dans  telle  ou 
telle  Église  de  temps  immémorial,  sans  qu'il  y  ait  eu 
ni  sanction  positive  du  Saint-Siège,  ni  inscription  au 
misse]  et  au  bréviaire  de  l'Église  universelle.  Cette 
insertion  même  implique-t-elle  à  elle  seule  déclaration 
infaillible  de  l'Église?  Le  point  est  controversé  et 
il  faut  toujours  en  revenir  à  la  question  de  savoir  si, 
par  cette  insertion  dans  des  livres  approuvés  pur  le 
pape,  l'Église  déclare  assez  expressément,  assez  solen- 
nellement sa  volonté  de  les  proposer  au  culte  de 
tous  les  fidèles. 

En  résumé,  il  convient  de  ne  pas  étendre  le  privilège 
de  l'infaillibilité  de  l'Église  à  tout  ce  qui  concerne  la 
canonisation.  Si  une  définition  dogmatique  conciliaire 
donne  lieu  à  des  distinctions,  a  fortiori  un  décret  relatif 
à  la  gloire  des  serviteurs  de  Dieu. 

2°  Réglementation  du  culte  public.  —  Le  Code  de 
droit  canonique  parle  du  culte  des  saints  en  deux 
endroits  distincts  :  aux  canons  1255-1256  et  aux  ca- 
nons 1276-1278;  mais  la  première  série  de  décrets 
l'envisage  dans  sa  nature  et  ses  grandes  divisions, 
tandis  que  la  seconde  entre  dans  le  détail  de  la  régle- 
mentation. 

1.  Principes  généraux.  — Au  canon  1255,  le  Code 
distingue  du  culte  de  latrie  dû  à  Dieu  seul,  le  culte  de 
dulie  rendu  aux  saints,  et  celui  d'hyperdulie,  nom 
réservé  depuis  longtemps  au  culte  spécial  donné  à  la 
sainte  Vierge.  Dans  le  canon  1256,  il  distingue  le  culte 
privé  du  culte  public,  sur  lequel  il  reviendra  en  détail. 
Le  canon  1276  est  encore  un  principe  général,  celui 
même  du  concile  de  Trente  sur  l'invocation  des  saints. 
avec  une  addition  :  <  Il  est  bon  et  utile  d'adresser  des 
supplications  aux  serviteurs  de  Dieu  qui  régnent  avec 
le  Christ  et  de  vénérer  leurs  reliques  et  leurs  images: 
mais,  avant  tous  les  autres,  c'est  la  bienheureuse 
vierge  Marie  que  tous  les  fidèles  doivent  honorer 
d'un  culte  filial  et  spécial.  »  Can.  1276.  La  recom- 
mandation générale  visant  le  culte  des  autres  saints 
devient  presque  un  précepte  à  l'égard  du  culte  de  la 
sainte  Vierge. 

2.  Culte  public.  —  A  l'opposé  du  culte  privé,  qui, 
par  définition,  est  le  fait  de  personnes  individuelles, 
ou  du  moins  de  fidèles  ou  de  prêtres  agissant  selon  leur 
dévotion  personnelle,  sans  délégation  officielle,  il  y  a 
un  culte  public  qui  est  rendu  au  nom  de  l'Église,  et  par 
des  personnes  légitimement  députées.  Can.  1256.  Alors 
que,  pour  le  premier,  aucune  réglementation  officielle 
n'a  été  fixée  et  qu'à  son  sujet  il  ne  faut  pas  inquiéter  les 
fidèles  sans  motif,  le  culte  public  a  toujours  été  sur- 
veillé par  l'Église  et  se  trouve  désormais  prévu  par  les 
canons  1276-1278  du  Code  de  droit  canonique,  et  par 
les  règlements  des  Congrégations  romaines. 

Le  culte  public  consiste  en  ce  qui  suit  :  1.  Dédier 
(aux  saints)  des  autels  ou  des  églises.  2.  Les  invoquer 
dans  les  prières  publiques  de  l'Église.  3.  Réciter  l'office 
divin  et  offrir  le  saint  sacrifice  en  leur  honneur  ou  en 
faire  mémoire  dans  les  divins  offices.  4.  Consacrer  des 
jours  de  fête  à  les  honorer.  5.  Peindre  leurs  images  avec 
une  auréole,  en  signe  de  leur  gloire.  6.  Exposer  leurs 
corps  ou  leurs  reliques  dans  les  églises  à  la  vénération 
publique. 

On  ne  peut  donner  un  culte  public  qu'aux  serviteurs 
de  Dieu  mis  par  l'Église  au  nombre  des  bienheureux  ou 
des  saints.  Can.  1277  §  1.  Les  saints  et  les  bienheureux 
ne  reçoivent  pas  le  même  culte  public.  Can.  1277,  §  2  : 
«  Les  serviteurs  de  Dieu,  canoniquement  inscrits  au 
catalogue  des  saints,  doivent  recevoir  le  culte  de  dulie, 


et  ils  peuvent  être  honorés  en  tout  lieu  et  par  tous  les 
actes  du  culte.  »  Les  actes  du  culte  public  ont  été 
énumérés  plus  haut;  les  honneurs  dus  aux  saints 
sont  presque  identiques.  Les  saints  ont  droit  à  ces 
honneurs  et  en  ce  sens  c'est  aux  seuls  saints  que  s'a- 
dresse le  culte  public  complet,  prœceptivus,  universalis 
et  publicus,  comme  s'exprime  Benoît  XIV,  De  canonis., 
1.  IV,  n.  c.  xix,  n.  16. 

Pour  les  bienheureux  au  contraire,  le  culte  n'est  pas 
prescrit,  mais  simplement  permis  ou  toléré  :  «  Ils  ne 
peuvent,  dit  le  canon  1277,  §  2,  être  honorés  que  dans 
les  lieux  et  par  les  actes  de  culte  autorisés  par  le  sou- 
verain pontife.  »  Ces  actes  sont  déterminés  par  la 
coutume,  si  elle  est  immémoriale  (S.  R.  C,  24  avril 
1914)  ou  par  l'induit  pontifical  qui  permet  le  culte:  il 
ne  comporte  point  l'érection  d'église  en  leur  honneur, 
can.  1168.  §  3;  et  même  dans  les  églises  ou  oratoires  où 
leur  office  public  est  concédé,  il  n'admet  pas  d'autel 
érigé  sous  leur  vocable,  can.  1201,  §  4. 

Les  vénérables  et  les  serviteurs  de  Dieu,  morts  en 
odeur  de  sainteté,  n'ont  droit  qu'à  un  culte  privé. 

3.  Culte  privé  des  serviteurs  de  Dieu.  —  Le  Code  ne  parle 
pas  du  culte  privé.  Les  canonistes  estiment  qu'il  est 
permis  de  rendre  un  culte  privé  aux  serviteurs  de  Dieu 
qui  ont  été  martyrisés  ou  qui  sont  morts  en  odeur  de 
sainteté  et  auxquels  on  attribue  des  miracles.  Il  est 
nécessaire  et  suffisant,  pour  ces  hommages  privés, 
d'avoir  une  persuasion  raisonnable  de  la  sainteté. 

Les  principaux  actes  du  culte  privé  sont  ainsi  énu- 
mérés par  de  Meester,  C.ompendium  juris  canon.,  m, 
n.  1248  :  Asservare  vestes,  ornare  cadavera,  catervatim 
accedere ad deoseulandum  manus  pedesve defuncli;  funus 
celebrare  cum  magno  populi  concursu;  luctum  externum 
in  morte  consanguineorum  negligere;  prœclara  defuncti 
gesta  picturis,  ecclesise  parietibus  afftxis  aut  circum 
pegma  funèbre  expositis,  vel  in  vitris  coloratis  exhibere 
(extra  altare.  sine  aureolis,  radiis  aliisve  sanctitatis 
signis.  S.  R.  C,  n.  3835):  defunctum  in  loco  conspicuo 
et  sanctiori,  aut  in  tumulo  peculiari  forma  constructo, 
vel  etiam  floribus  ornato  sepelire;  jeiunium  privatum 
observare  in  vigitiis  anniversarii,  vel  in  ipso  anniversario 
a  servilibus  abslinere:  transferre  corpus  de  loco  ad 
locum,  modo  fiât  de  consensu  Ordinarii.  secreto  ac  sine 
pompa;  litanias  conficere  easque  privatim  recilare,  modo 
non  publicentur  nec  divulgentur,  etc.  Ce  culte  privé  est 
légitime  pourvu  qu'il  se  tienne  dans  les  limites  du  culte 
de  dulie,  absolu,  s'il  s'adresse  à  la  personne  du  servi- 
teur de  Dieu,  relatif,  s'il  concerne  ses  reliques  ou  ses 
images,  pourvu  aussi  qu'il  soit  conforme  à  la  raison  et 
à  la  prudence,  s'adressant  à  des  personnages  qu'on 
puisse  raisonnablement  considérer  comme  prédestinés, 
en  évitant  toute  superstition  et  scandale. 

Le  titre  de  Vénérable  ne  s'obtient  plus  par  le  seul 
fait  que  la  cause  est  introduite,  mais  la  S.  C.  des  Rites, 
par  un  décret  du  26  août  1913.  le  réserve  à  ceux  dont 
on  a  prouvé  l'héroïcité  des  vertus  ou  le  martyre.  Et 
cependant  les  vénérables  n'ont  droit  qu'à  un  culte 
privé. 

4.  Culte  des  docteurs  de  V  Église.  —  La  désignation 
d'un  saint  comme  maître  particulièrement  qualifié 
pour  nous  instruire  personnellement  de  la  foi  de  l'Église, 
comporte  et  impose  une  forme  spéciale  du  culte  des 
saints.  Cette  désignation,  qui  était  faite  autrefois  par 
le  magistère  ordinaire,  demande  désormais  une  consé- 
cration officielle  de  l'autorité  ecclésiastique  suprême. 
soit  du  pape,  soit  du  concile  général.  Ce  titre  de  docteur 
de  l'Église,  qui  fut  d'abord  appliqué  à  certains  Pères 
anciens  particulièrement  éminents,  a  été  conféré  de- 
puis le  xvie  siècle  à  des  théologiens  du  Moyen  Age. 
comme  saint  Bernard,  saint  Bonaventure  et  saint 
Thomas,  et  dans  les  deux  derniers  siècles,  à  des  auteur-* 
tout  à  fait  récents.  L'office  comporte  des  pièces  spé- 
ciales. 
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5.  Culte  des  patrons.  —  Il  est  louable  de  choisir  des 
saints  comme  protecteurs  des  nations,  des  diocèses, 
des  provinces  et  autres  lieux,  des  confréries,  des 
familles  religieuses  et  des  personnes  morales.  Can.  1278. 
Seuls  les  saints  peuvent  être  patrons;  la  sainte  Trinité, 
Notre-Seigneur,  le  Saint-Esprit,  la  sainte  Croix  sont 
titulaires  et  non  patrons.  «  Les  bienheureux  ne  peuvent 
être  choisis  pour  patrons  sans  un  induit  spécial  du 
Saint-Siège.  »  Can.  1278.  Les  patrons  sont  formelle- 
ment constitués,  non  par  le  choix  qu'on  en  fait,  mais 
par  l'approbation  du  Saint-Siège.  Can.  1278.  Ils 
doivent  être  choisis  par  tout  le  peuple  et  le  clergé. 
(Décret  d'Urbain  VIII  :  S.  R.  C,  26  mars  1630.) 
Le  patron,  une  fois  choisi,  ne  peut  être  changé  sans 
l'avis  du  Saint-Siège  (S.  R.  C,  n.  1061).  Les  saints 
protecteurs  des  confréries  ne  sont  pas  de  vrais  patrons 
au  sens  canonique  du  mot:  par  conséquent  ils  n'ont 
pas  droit  à  tous  les  honneurs  liturgiques  des  patrons, 
mais  seulement  à  des  messes  ou  offices  votifs,  soumis 
à  toutes  les  restrictions  imposées  par  les  rubriques.  Ces 
messes  votives  peuvent  être  autorisées  par  l'évèque  en 
raison  d'un  concours  de  peuple  exceptionnel,  et  les 
nouvelles  rubriques  du  Missel  ont  étendu  sur  ce  point 
les  droits  de  l'évèque.  Cf.  L.  Laboise,  Les  dévotions 
liturgiques  spéciales  des  paroisses.  Le  rituel  a  une  for- 
mule de  bénédiction  pour  les  bannières  des  sociétés; 
mais  ici  on  revient  aux  limites  du  culte  privé.  Beau- 
coup plus  solennelles  sont  les  déclarations  nouvelles 
de  Rome  pour  désigner  des  saints,  anciens  ou 
modernes,  pour  patrons  à  certaines  catégories  de 
prêtres  ou  de  fidèles  :  saint  Jean  Chrysostome,  cons- 
titué patron  céleste  des  prédicateurs  par  Pie  X;  sainte, 
Thérèse  de  l'Enfant- Jésus,  déclarée  le  11  décembre 
1927  patronne  principale,  au  même  titre  que  saint 
François-Xavier,  de  tous  les  missionnaires  et  de 
toutes  les  missions  du  monde,  avec  fête  du  rite  double 
(13  mars  1929);  saint  Jérôme-Émilien,  établi  le 
14  mars  1928  patron  universel  des  orphelins;  saint 
J.-B.  Vianney,  déclaré  le  23  avril  1929  patron  de  tous 
les  curés  et  de  tous  ceux  qui  ont  charge  d'âmes,  etc.. 

3°  Surveillance  du  culte  privé.  —  Cette  tâche  vitale 
de  l'Église  donnerait  lieu,  pour  les  derniers  siècles,  à 
de  longs  développements,  dont  on  trouvera  des 
exemples  à  l'article  Superstition  de  ce  dictionnaire. 
La  manière,  à  la  fois  discrète  et  sévère,  dont  elle  pro- 
cède en  pareil  cas.  doit  servir  de  modèle  aux  évêques  et 
aux  théologiens  qui  participent  à  cette  charge  de  police 
du  culte.  Caractéristique  à  ce  point  de  vue  est  le 
célèbre  décret  de  la  Congrégation  des  Indulgences  et 
des  Reliques  du  7  mars  1678,  approuvé  par  le  pape 
Innocent  XI,  contre  «  des  indulgences  fausses  ou  à 
examiner...,  ce  qui  n'étant  pas  connu  aisément  des 
fidèles,  qui  pour  la  plupart  sont  peu  instruits  en  ces 
sortes  de  choses,  les  trompe  et  les  frustre  de  leur 
espérance  ».  Ces  précautions  de  l'Église  dans  les  der- 
niers siècles  ont  d'ailleurs  été  largement  résumées  dans 
un  récent  décret  de  la  S.  C.  du  Saint-Office  «  sur 
les  nouvelles  formes  de  culte  et  de  dévotion  à  ne  pas 
introduire  et  sur  les  abus  invétérés  à  supprimer  en 
cette  matière  »,  du  3  mai  1937,  Acta  apostolicœSedis, 
t.  xxix,  1937,  p.  311.  dont,  le  texte  doit  être  médité 
par  tous  : 

Auparavant  déjà,  le  s.  Concile  de  Trente  (sess.  xxv,  sur 
L'invocation,  la  vénération  et  tes  reliques  des  saints  et  sui- 
tes saintes  images),  après  avoir  proclamé  la  légitimité  du 
culte  'les  sainls  et  .le  l'usure,  de  leurs  images  pour  obtenir 
les  bienfaits  de  Dieu,  avait  solennellement  insiste  pour  que 
les  évéques,  si  jamais  ils  decou\  raient  -pie  îles  abus  s'étaient 
introduits  cm  s'introduisaient  dans  ces  observances  saintes 
et  salutaires,  prissent  grand  soin  de  les  taire  disparaître 
entièrement.  Il  leur  demandait  de  veiller  a  ce  que  jamais  ne 
soient  exécutées  des  Images  d'un  dogme  faux  et  qui  poui 
les  simples  fussent  ner.isiou  d'erreur;  a  ee  que.  dans  l'invo- 
cation  des  saints  et  le  pieux  usage  des  images,  toute  supersti 


tion  fut  évitée,  tout  esprit  de  lucre  écarte;  a  ce  qu'enfin  rien 
n'apparût  de  désordonné  ou  d'arrangé  a  rebours  et  à  la 
hâte,  rien  de  profane  ni  de  déshonnête.  Fidèles  à  ces  pres- 
criptions, les  pontifes  romains  n'ont  pas  manqué  à  leur 
devoir  de  saisir  l'occasion  de  les  rappeler  souvent  et  d'en 
inculquer  la  pleine  observation.  Parmi  eux,  en  particulier. 
Pie  IX  de  sainte  mémoire,  par  le  décret  du  Saint-Office 
donné  le  13  janvier  1875,  de  son  autorité  suprême,  ordonna 
«  d'avertir  ces  auteurs  qui  exercent  leur  esprit  sur  les  ques- 
tions qui  trahissent  la  nouveauté  et  qui  s'efforcent,  sous 
prétexte  de  piété,  de  promouvoir,  même  par  la  publication 
de  périodiques,  des  formes  nouvelles  de  dévotion,  qu'ils 
abandonnent  leurs  entreprises  et  redoutent  le  péril  réel 
qu'ils  émirent  d'induire  les  fidèles  en  erreur  sur  les  dogmes 
de  la  foi  et  de  fournir  l'occasion  aux  ennemis  de  la  religion 
d'attaquer  la  pureté  de  la  doctrine  catholique  et  la  vraie 
piété. 

Ces  dispositions  ont  été  presque  textuellement  reprises 
dans  le  Code  de  droit  canonique,  surtout  aux  canons 
1259,  1261  et  1279,  et  se  trouvent  donc  récemment 
confirmées. 

«  Il  est  cependant  à  regretter  qu'à  tant  et  d'aussi  graves 
avertissements  de  la  suprême  autorité  ecclésiastique  pleine 
obéissance  n'ait  pas  été  encore  accordée.  Bien  plus,  per- 
sonne n'ignore  que,  surtout  en  ces  derniers  temps,  en  beau- 
coup d'endroits,  se  sont  multipliées  et  propagées  plus  lar- 
gement parmi  les  fidèles,  ces  nouvelles  formes  de  culte  et  de 
dévotion,  parfois  ridicules,  le  plus  souvent  inutile  imitation 
ou  même  contrefaçon  d'autres  dévotions  semblables  déjà 
légitimement  approuvées,  ce  qui  provoque  un  grand  éton- 
nement  et  de  vives  critiques  de  la  part  des  non-catholiques. 
C'est  pourquoi,  avec  grande  insistance,  la  Congrégation  du 
S.  Office  demande  aux  évéques  du  monde,  entier  «  d'abolir 
avec  fermeté  les  abus  qui  se  seraient  déjà  introduits  et  de 
veiller  avec  giand  soin  à  ce  que  de  nouveaux  ne  s'intro- 
duisent pas.  » 

Sur  quoi,  la  Revue  des  communautés  religieuses  de 
Louvain.  xm.  n.  5,  p.  131,  fait  cette  application  spé- 
ciale :  «  La  piété  même  de  beaucoup  de  religieux  laïcs 
les  expose  à  accueillir  avec  trop  grande  facilité  des 
formes  nouvelles  de  dévotion.  Ils  croiraient  parfois 
offenser  Dieu  en  ne  recourant  pas  à  ce  mode  nouveau 
de  l'honorer...  dans  la  bienheureuse  Vierge  ou  dans 
ses  saints.  Il  faudrait,  au  contraire,  qu'à  l'égard  de 
toute  forme  nouvelle  de  dévotion,  l 'attitude  fût  plu- 
tôt d'une  prudente  réserve.  Si  cette  dévotion  a  quelque 
chose  d'insolite,  d'étrange  et  surtout  de  ridicule,  il 
faut,  jusqu'à  preuve  du  contraire,  la  rejeter  comme 
condamnable  ou  dangereuse.  » 

Parmi  les  anciens  théologiens,  voir  Trombelli,  De  cultu 
sunctorum,  2  vol.,  Bologne,  1740;  Hurter,  Thcol.  dogmatiea, 
t.  m.  Les  canonistes  reproduisent  Benoît  XIV,  De  canoni- 
satione  sanctorum.  Les  controversistes  sont  résumés  par  Bel- 
larmin,  Controverse,  Y II,  DeEeclesia  triumphanli,  et  par  Noël 
Alexandre,  Historia  ccclesiastica,  t.  ix,  dissert.  XXV,  q.  il, 
p.  680-727.  Les  auteurs  modernes  les  plus  souvent  cités  sont  : 
L.  Duchesne,  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien,  dans 
Mélanges  d'archéologie  et  d'histoire,  t.  v,  1885;  ld..  Les  <>ri- 
gines  du  culte  chrétien,  ■">*  édit.;  voir  aussi  llistuire  ancienne 
de  l'Église. 

H.  Delehaye,  Le  témoignage  <lrs  martyrologes,  clans  Anal, 
bolland.,  1907,  et  surtout  Les  origines  du  culir  des  martyrs; 
Mgr  Auilcilleiit,  Histoire  de  l'Église  pur  les  sainls,  1927, 
2  vol.  ;  A.  Molien,  La  liturgie  des  suints  :  leur  culte  en  général. 
1932;  Lu  vierge  Marie  et  saint  Joseph,  1935;  L.  Laboise,  Les 
dévotions  liturgiques  spéciales  des  paroisses,  1929.  —  Ami 
du  clergé,  1933, p.  569  sq.;  1937,  p.  315  sq.,  etc;  Charles, 
S..I.,  dans  la  Nouvelle  revue  théologique,  1934,  p.  1009  sep 
1'.   SÉJOURNÉ. 

SALAIRE.  —    I.  Analyse   juridique    du  salaire. 

II.  Moralité  objective  du  régime  de  salarial  (col.  989). 

III.  Régulation  morale-  du  contrai  de  salaire  (col.  999). 

IV.  Conclusion  (col.  I  H3) 

[.Analyse  juridique  du  salaire.  —  Le  mol  salaire 
dérive  du  latin  sulurinm  qui  désigna  successivement 
la  ration  de  sel  attribuée  aux  soldats  romains  par 
l'administration  du  Trésor,  l'indemnité  de  subsis 
tance,  la  solde  avec  ses  accessoires  en  nature  et  enfin, 
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Il  ne  serait  pas  '-ans  intérêt  de  rechercher  le  sens 
que  le  mot  revêt  dans  l'Écriture  -  puisque  nous 
parlons  du  salaire  en  théologien  —  et  aussi  dans 
l'usage  courant.  D'un  examen  superficiel,  on  conclu- 
rait que  le  mot  de  salaire  y  est  employé  sans  rigueur 
technique.  Mais  il  ne  s'ensuit  pas  que  l'idée  de  salaire 
ne  puisse,  moyennant  un  effort  de  réflexion  critique, 
se  dégager  avec  une  certaine  précision  des  expressions 
spontanées  et  usuelles.  La  donnée  la  plus  fondamentale 
et  la  plus  générale  suggérée  par  les  divers  emplois  du 
mot  est  celle  d'une  contre-partie  équilibrée,  d'une 
juste  compensation. 

Cependant  on  peut  serrer  de  plus  près  l'idée  de 
salaire  en  insistant  sur  ceci,  que  l'idée  stricte  de 
salaire  inclut  celle  d'une  stricte  justice.  Il  devient 
objet  d'obligation  juridique,  un  élément  du  contrat 
conclu  entre  deux  parties,  par  lequel  l'une  d'elles 
accepte  de  se  tenir  par  rapport  a  l'autre  dans  une 
situation  inférieure,  relativement  désavantageuse, 
pourvu  qu'elle  obtienne  en  contre-partie  un  avantage 
conventionnellement  défini.  Noyons  donc  comment 
cette  notion  précise,  mais  philosophique  et  intem- 
porelle du  salaire,  s'exprime  concrètement  en  techni- 
que juridique. 

L'incertitude  des  idées  se  révèle  ici  par  l'incertitude 
du  vocabulaire.  On  s'accorde  bien  sur  l'existence  d'un 
contrat  à  l'origine  de  la  dette  et  de  la  créance  de 
salaire  :  celui-ci  ne  peut  donc  être  considéré  comme  une 
indemnité  ou  comme  une  réparation  pour  une  lésion 
ou  un  dommage  subis  malgré  lui  par  le  salarié.  Mais, 
dès  que  l'on  veut  définir  et  même  nommer  ce  contrat, 
les  avis  diffèrent. 

1°  Contrat  de  travaillai  contrai  de  salariat  ?  —  L'éco- 
nomiste Cb.  Gide,  dans  son  Cours  d'économie  politique, 
6e  éd.,  t.  ii,  p.  312,  regrette  que  les  juristes  emploient 
habituellement  l'expression  ■  contrat  de  travail  » 
parce  que,  dit-il,  le  travail  n'est  que  l'objet  du  contrat. 
Or,  on  ne  désigne  jamais  un  contrat  par  la  chose  qui 
lui  sert  d'objet  :  on  ne  dit  pas  le  contrat  de  terre,  ni 
le  contrat  de  maison,  ni  le  contrat  d'argent,  lorsqu'il 
s'agit  de  vendre  une  maison,  de  louer  une  terre  ou  de 
prêter  une  somme  d'argent. 

D'autre  part,  le  juriste  M.  Planiol,  dans  son  Traité 
élémentaire  de  droit  civil,  t.  n,  n.  1826,  renvoie  le 
même  reproche  aux  économistes.  Ils  se  sont  habitués 
à  dire  «  contrat  de  travail  »,  sans  voir  que  cette 
expression  n'a  pas  plus  de  raison  d'être  que  l'ex- 
pression symétrique  «  contrat  de  maison  »  si  on  l'appli- 
quait au  louage  de  chose.  Selon  M.  Planiol,  le  travail, 
comme  une  maison,  peut  faire  l'objet  de  plusieurs 
contrats  très  différents  (louage,  vente,  entreprise, 
société,  prestation  gratuite)  et  l'expression  «  contrat 
de  travail  »  ne  précise  pas  suffisamment  la  nature  du 
contrat  dont  il  s'agit. 

Les  deux  critiques  sont  d'accord  sur  un  point  : 
c'est-à-dire  que  les  économistes,  au  jugement  de 
.M.  Planiol,  comme  les  juristes,  si  l'on  en  croit  Ch.  Gide, 
se  conforment  tous,  pratiquement,  à  l'usage  vulgaire 
qui  admet  l'expression  o  contrat  de  travail  »  de  préfé- 
rence à  toute  autre:  il  est  donc  permis  de  tenir  cet 
usage  pour  solidement  établi. 

Mais  on  ne  peut  concevoir  que  des  esprits  aussi  fins 
et  aussi  rigoureux  que  M.  Planiol  et  Ch.  Gide  aient 
pris  le  change  sur  un  point  aussi  grave.  Il  sera  donc 
instructif  de  peser  les  raisons  pour  lesquelles  ils 
déplorent  l'imprécision  ou  même  l'incorrection  de  la 
formule  «  contrat  de  travail  ». 

Il  n'est  pas  question  pour  eux  de  substituer  à  cette 
formule  celle  de  contrat  de  salaire  .  lai  effet,  le 
salaire,  ou  plutôt  la  prestation  de  salaire  est  l'une  des 
obligations  naissant  de  notre  contrat,  à  la  charge  de 
l'une  des  parties;  »  contrat  de  salaire  est  donc  aussi 
incorrect    que   i  nuit  rat  de  prix      ou      contrat  d'inté- 


rêt .  Or.  pour  Gide  et  pour  Planiol,  le  travail,  ou 
plus  exactement  la  prestation  de  travail,  constitue 
précisément  l'obligation  symétrique  de  celle-là.  Le 
contrat  dont  nous  nous  occupons  crée  à  la  charge  des 
deux  parties  ces  deux  obligations  réciproques;  l'une 
est  tenue  de  fournir  du  travail,  en  certaines  conditions; 
l'autre  est  tenue  de  payer  le  salaire.  Quoi  qu'en  ait 
dit  Ch.  Gide,  ni  le  salaire  ni  le  travail  ainsi  entendus 
ne  constituent  l'objet  propre  du  contrat.  L'analyse 
juridique  et  philosophique  distingue  ici  entre  l'objet 
constitutif  ou  formel  du  contrat  et  les  réalités  objec- 
tives diverses  sur  quoi  peuvent  porter  les  obligations 
réciproques  nées  d'un  même  contrat.  L'objet  qui 
constitue  et  définit  proprement  le  contrat  e  .t  l'ordre 
selon  lequel  les  parties  conçoivent  et  réalisent  d'un 
commun  accord  la  liaison  de  leurs  obligations  respec- 
tives et  réciproques.  Il  y  a  contrat  parce  qu'il  y  a 
accord  des  volontés  sur  un  objet  unique  ;  il  ne  suffit  pas 
que  l'une  des  parties  promette  de  faire  et  que  l'autre 
promette  de  donner:  il  faut  que  l'une  et  l'autre  con- 
viennent d'un  certain  type  d'ajustement  synallag- 
matique  entre  l'un  et  l'autre  engagement.  Les  anciens 
avaient  parfaitement  saisi  l'unité  contractuelle  suppor- 
tant l'équilibre  des  engagements  réciproquement 
contractés;  le  vocabulaire  classique  témoignait  de 
cette  vue  synthétique  par  les  couples  emptio-venditio, 
locatio-conduetio,  expressions  techniques  qui  désignent 
les  contrats  de  vente  et  de  louage. 

De  même  donc  que  la  réalité  juridique  du  contrat 
de  vente  n'est  suffisamment  définie  ni  par  l'obligation 
du  vendeur  :  livrer  la  chose:  ni  par  l'obligation  de 
l'acheteur  :  payer  le  prix;  ni  même  par  la  simple 
juxtaposition  de  ces  deux  obligations,  de  même  la 
réalité  juridique  du  contrat  que  nous  essayons  d'ana- 
lyser ne  peut  se  définir  précisément  ni  par  une  obli- 
gation de  fournir  un  travail  ni  par  une  obligation  de 
payer  un  salaire.  Il  faut  atteindre  et,  si  possible, 
exprimer  le  type  caractéristique  d'ajustement  qui 
assume  les  deux  obligations  distinctes  et  antagonistes, 
qui  les  soude  en  un  seul  complexe  et  qui  constitue  en 
dernière  analyse  le  véritable  objet  de  l'accord.  C'est 
au  fond  cette  exigence  qui  conduit  parallèlement 
Ch.  Gide  et  M.  Planiol  à  rejeter  l'expression  »  contrat 
de  travail  »,  parce  que,  sans  s'en  douter  peut-être,  ils 
partagent  la  même  conception  du  travail-chose,  objet 
de  prestation,  du  travail  que  l'une  des  parties  s'engage 
à  fournir  contre  la  prestation  du  salaire.  L'économiste 
et  le  juriste  acceptent,  sans  la  discuter  philosophi- 
quement, l'existence  d'une  force  de  travail,  qui 
réside  en  chaque  personne  et  qui  peut  être  utilisée 
par  autrui,  comme  celle  d'une  machine  ou  d'un 
cheval  ».  Planiol,  op.  cit.,  n.  1827.  Une  telle  force  peut 
être  mise  gratuitement  à  la  disposition  d  autrui,  elle 
peut  être  retenue  par  son  propriétaire,  mais  elle  peut 
être  aussi  concédée  à  autrui  moyennant  une  rémuné- 
ration. Dans  ce  dernier  cas,  le  problème  se  pose 
immédiatement  de  mesurer  cette  force,  afin  de  déter- 
miner le  montant  de  la  rémunération:  on  y  parvi  ndra 
par  différents  procédés,  de  tous  points  analogues  à 
ceux  qui  permettraient  par  exemple  de  mesurer 
l'énergie  électrique  ou  l'énergie  thermique  :  soit  par 
une  sorte  de  tarif  forfaitaire  (au  temps),  soit  par  la 
mesure  des  effets  produits  (à  la  tâche).  Mais  cet  aména- 
gement pratique  demeure  secondaire  et  laisse  subsister 
l'idée  de  principe  :  le  travail  est  la  réalité  que  fournit 
l'une  des  parties  contractantes. 

Si  l'on  admet  cette  conception,  il  est  clair  que  notre 
contrat  ne  devrait  plus  s'appeler  «  contrat  de  travail  ». 
Et  puisque  malgré  tout  c'est  ce  nom  qu'on  lui  donne 
communément,  nous  devons  nous  demander  si  le 
vulgaire  entend  le  travail  dans  le  même  sens  que  les 
économistes. 

Au  lieu  de     contrat  de  travail  »,  Ch.  Gide  propose 
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l'expression  «  contrat  de  salariat  »;  son  argumentation 
est  fort  pertinente  :  puisque  le  travail  (tel  est  son 
point  de  départ)  n'est  que  l'objet  du  contrat,  c'est-à- 
dire,  dans  son  langage,  la  réalité  à  propos  de  laquelle 
on  contracte  et  la  chose  que  l'une  des  parties  s'engage 
à  fournir  à  l'autre,  cet  objet  ne  peut  définir  la  nature 
de  l'engagement  dont  il  est  la  matière;  seule  la  réalité 
juridique,  e'est-ù-dire  l'état  de  droit  créé  par  1rs 
volontés  contractantes,  permet  d-  définir  et  donc  de 
nommer  le  contrat.  Or,  cet  état  de  droit  institué  par 
les  volontés  contractantes  porte  un  nom.  c'est  l'état 
de  salariat.  On  doit  donc  dire  ici  «  contrat  de  salarial  . 
comme  on  dit  «  contrat  de  mariage  >  pour  désigner  le 
contrat  qui  crée  et  inaugure  entre  les  parties  l'état 
de  «  personnes  mariées  ».  Le  régime  juridique  du  sala- 
riat comporte  à  la  charge  des  parties  et  à  leur  profit 
tout  un  ensemble  de  devoirs  et  de  droits  réciproques, 
comme  fait  l'état  de  mariage  entre  les  époux.  Mais 
cet  ensemble  est  un;  c'est  une  situation  acceptée  e1 
retenue  d'un  commun  accord;  voilà  le  point  précis 
de  rencontre  entre  les  volontés  et  leur  accord  sur  ce 
point  constitue  formellement  le  contrat.  Le  deman- 
deur et  le  donneur  de  travail.  le  donneur  et  le  deman- 
deur de  salaire  ne  s'entendent  vraiment  que  pour 
instituer  entre  eux  cet  état  juridique  qu'on  nomme  le 
salariat. 

On  ne  fera  aucune  objection  à  cette  analyse.  .Mais 
on  ne  peut  s'empêcher  de  remarquer  que,  dans  l'ex- 
pression «contrat  de  travail  ,  le  mot  travail- 
signifie  exactement  la  même  chose  que  le  salariat  dont 
on  nous  parle  ici,  c'est  l'illusion  de  nombreux  écono- 
mistes et  juristes  de  ne  voir  dans  le  travail  que  la 
prestation  à  fournir  par  l'ouvrier.  Une  telle  vue, 
abstraite  et  technique,  se  légitime  souvent  dans  leurs 
études  et  dans  leurs  analyses;  mais  elle  n'est  pas  admis- 
sible dans  le  cas  présent  où  il  s'agit  de  discerner  la 
signification  réelle  du  mot  dans  l'usage.  Or,  lorsqu'il 
s'agit  de  conclure  un  contrat  de  travail,  qui  ne  voit 
que  le  demandeur  de  travail  est  précisément  l'ouvrier? 
C'est  le  patron  qui  ofTre  ou  qui  refuse  du  travail.  Le 
premier  cherche  du  travail,  il  est  sans  travail.  Il  serait 
ridicule  d'interpréter  ces  formules  si  courantes  en 
donnant  au  mot  travail  le  sens  philosophique  d'acti- 
vité fabricatrice  transitive,  ou  le  sens  économique 
d'énergie  productrice  de  valeur.  Du  travail  en  ce 
sens-là.  l'ouvrier  sans  emploi  n'en  manque  pas.  il  en 
a  à  revendre;  qui  pourrait  donner  du  travail  en  ce  sens 
à  quelqu'un?  Et  qui  pourrait  davantage  priver 
l'ouvrier  de  son  travail  en  ce  sens  et  qui  pourrait 
l'empêcher  de  travailler?  Dès  que  l'on  renonce  aux 
définitions  livresques,  on  sent  bien  que  le  travail  est 
compris  tout  autn  ment.  Il  ne  tiendrait  qu'au  chômeur 
de  travailler,  si  l'on  donnait  purement  et  simplement 
au  travail  sa  signification  philosophique  et  économique. 
Mais  c'est  un  travail  rétribué,  c'est-à-dire  un  emploi, 
(pu-  cherche  le  chômeur.  Qu'est-ce  à  dire?  Il  demande 
a  insérer  son  activité  personnelle  dans  une  activité 
plus  vaste,  à  oecuper  un  poste  dans  un  ordre  productif, 
sous  des  conditions  de  .subordination  et  de  sécurité 
parfaitement  aperçues  de  lui.  S'il  était  capable  de 
suffire  à  ses  besoins  par  un  travail  indépendant  et 
autonome,  il  ne  demanderait  pas  du  travail  à  autrui; 
il  travaillerait  pour  son  compte,  lin  réalité,  mieux 
vaut  le  déclarer  franchement,  en  demandant  du  travail, 
en  acceptant  du  travail,  on  se  met  positivement  sous 
l'autorité  d'un  autre,  on  promet  non  pas  île-  travailler 
purement  et  simplement,  ni  même  de  travailler  pour 
lui,  mais  de-  travailler  sous  sa  direction.  Et  celui  qui 
donne  du  travail,  en  ce  sens-là,  introduil  quelqu'un 
dans  sein  travail,  a  titre-  d'aide-  subalterne;  l'aide-  est 
assumé  dans  l'affaire,  mais  il  sert;  l'entrepreneur  lui 
commande-,  mais  il  le-  prend  en  charge.  Le-  contrat, 
les  coutumes,  les  lois,  les  mœurs,  précisent  le   détail 


contingent  des  obligations  réciproques  engendrées 
pour  les  deux  parties  par  une  telle  situation;  mais 
d'abord  le  contrat  d»  travail  ou  de  salariat  met  les 
parties  dans  cette  situation;  cela  lui  est  essentiel  et  le 
reste  en  découle.  Bien  entendu,  on  peut  imaginer  une 
organisation  du  travail  qui  repose  sur  des  bases 
différentes;  mais  on  doit  constater  que.de  nos  jours 
encore,  l'organisation  du  travail  est  femdée  sur  le 
régime  du  salariat,  au  point  que  la  condition  de  tra- 
\  aille  ur  si-  confond  presque  avec  la  condition  de 
salarié. 

En  conclusion,  la  critique  soulevée  par  Ch.  Gide 
contre  l'expression  >  contrat  de  travail  »  peut  s'expli- 
quer par  l'idée  que  se  font  du  travail  les  économistes. 
Mais  cette-  critique  reste-  inopérante  en  ce  qui  concerne 
le  concept  réel  exprimé  par  cette  formule  et  qui 
coïncide  exactement  avec  ce  que  Ch.  Gide  appelle  le 
salariat.  Il  n'y  a  dune-  pas  lieu  de  s'émouvoir  si  le 
langage  courant  adopte  de  préférence  l'expression 
contrai  de  travail  »;  le  travail  étant  organisé  comme  il 
l'est,  le  contrat  de  travail  prend  naturellement  la  signi- 
fication que  Ch.  Gide  attache  à  «contrat  de  salariat  ». 

2°  Le  contrat  de  travail  est  un  contrat  de  louage. 
Qu'on  l'appelle  contrat  de  travail  ou  contrat  de-  sala 
riat,  encore  faut-il  analyser  e-e-  contrat  et  le  classer  à 
sein  rang  dans  les  catégories  traditionnelles  des  con- 
trats. Les  juristes  ne  peuvent  hésiter;  le  contrat  de 
travail,  qu'ils  appellent  volontiers  ave-e-  M.  Planiol, 
contrat  de  louage  de  services  ou  parfois  contrat  de 
louage  d'ouvrage,  est  un  •  contrat  par  lequel  l'une  des 
parlies  s'engage  à  faire  quelque  chose  pour  l'autre, 
moyennant  un  prix  convenu  entre  elles  ».  Code  civil, 
art.  lTln.  La  personne  qui  fait  travailler  s'appelle 
maître  ou  patron;  on  ne  peut  du  reste  distinguer  le 
maître  du  patron  qu'au  point  de  vue  économique,  en  ce 
que  le  patron  est  un  producteur  qui  fait  travailler  des 
salariés  (ouvriers,  employés),  en  vue  d'une  production 
de  richesses  destinées  au  marché,  tandis  que  le  maître 
est  un  consommateur  qui  fait  travailler  des  salariés 
(serviteurs,  domestiques),  pour  jouir  lui-même  de 
leurs  services  et  des  utilités  qui  en  proviennent.  Mais 
cette  distinction  économique  ne  change  rien  à  la 
nature  juridique  des  relations  et  du  contrat  entre  le 
maître  ou  patron  et  les  domestiques,  serviteurs,  ou- 
vriers ou  employés. 

Une  certaine  sensiblerie  voudrait  dissimuler  la 
réalité  de  ce  contrat.  Non  seulement  on  évite  de  dire 
«  contrat  de  louage  de  services  »,  pour  se  borner  à 
l'euphémisme  «contrat  de  travail-,  mais  nombre 
d'auteurs  s'efforcent  d'interpréter  ce  contrat  par 
réduction  au  contrat  de  vente  ou  au  contrat  de  société, 
ou  d'en  faire  tout  simplement  un  contrai  sui  gencris, 
empruntant  différents  traits  à  plusieurs  types  de 
contrats.  Mais  il  n'est  pas  possible-  ele-  les  suivre.  Certes. 
on  pe-ul  avouer  ses  préférences  pour  un  régime  epii  ne 
serait  pas  un  régime  ele-  salariat.  Mais  il  serait  puéril 
de  fermer  les  ye  ux  à  l'évidence  et  de  nier  la  réalité 
présente  élu  régime  ele  salariat.  Or,  ce  régime  est  tel 
que-  le-  contrat  passe-  entre  l'entrepreneur  et  les  sal  triés 
ne  peut  se  ramener  ni  à  un  contrat  ele  vente,  ni  à  un 
contrat  de  soe-iété,  mais  eloil  être  analysé  comme  un 
contrat  ele-  leiuage-. 

1.  \'ain  essai  de  réduction  au  contrat  île  vente.  — - 
Les  socialistes,  à  la  suite-  des  économistes  libéraux, 
assimilent  le-  contrat  de  travail  à  un  contrai  et-  vente-. 

pane  que  les  rapports  élu  vendeur  et  de  l'acheteur 
excluenl  toute  subordination  et  même  toute  idée-  ele- 
lien  permanent  de  l'un  à  l'autre-.  Ce-  épie  donnerai!   in 

l'acheteur,  c'esl  à-dire  le  patron,  on  le  voit  sans  peine  : 
c'est  le-  salaire,  considéré  comme  un  prix.  Mais  quelle 
marchandise  fournil  le-  vendeur,  entendez  l'ouvrier 
ou  l'employé? 

a)    Vente  de  la  jurée  de  travail?         I. 'ouvrier  vend  il 
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sa  force  de  travail?  On  ne  voit  pas  comment  ce  pré- 
tendu vendeur  pourrait  livrer  au  patron  cette  préten- 
due marchandise.  L'ouvrier  ne  fournit  pas  sa  force 
au  patron;  il  s'en  sert,  il  agit,  c'est-à-dire  que  bien  loin 
de  pouvoir  livrer  sa  force,  il  la  dépense  et  la  consume 
de  la  manière  qui  lui  est  prescrite  par  le  patron. 
Certes  la  force  de  travail  (physique,  morale,  tech- 
nique) est  une  réalité  douée  de  valeur  économique; 
mais  cette  réalité  est  inséparable  du  travailleur;  elle 
ne  peut  être  livrée  et  donc  ce  n'est  pas  une  res  suscep- 
tible d'être  vendue,  car  il  est  impossible  de  concevoir 
un  contrat  de  vente  qui  ne  comporte  pas  pour  le 
vendeur  l'obligation  de  livrer  une  chose  à  l'acheteur. 

b)  Vente  de  la  valeur  produite?  —  On  s'est  si  bien 
rendu  compte  de  cette  impossibilité  qu'on  a  cherché 
ailleurs  une  marchandise  susceptible  d'être  livrée  par 
l'ouvrier.  Celui-ci,  dit-on.  vend  au  patron  le  produit 
fabriqué  ou  plus  précisément  la  part  de  valeur  écono- 
mique qui,  dans  le  produit,  résulte  du  pur  travail 
ouvrier,  déduction  faite  de  la  valeur  des  matières 
premières  et  de  la  fraction  de  frais  généraux  incorporée 
à  chaque  unité  de  valeur  produite.  N'insistons  pas  sur 
les  diilieultés  ou  plutôt  sur  l'impossibilité  absolue  qui 
s'opposerait  en  pratique  à  l'exacte  ventilation  des 
parts  attribuables  à  chacun  des  agents  de  la  produc- 
tion dans  la  valeur  du  produit.  Mais  cette  formule  trop 
ingénieuse  ne  correspond  aucunement,  en  fait,  à 
l'intention  des  parties  ni  à  la  réalité  économique  et,  en 
droit,  elle  ne  soutient  pas  la  critique. 

L'observation  nous  montre  sans  conteste  que  le 
travail  ouvrier  contribue  au  dégagement  des  valeurs 
économiques  et  que,  sans  cela,  l'entrepreneur  n'em- 
baucherait pas.  Mais  il  est  faux  d  dire  que  le  salaire 
de  l'ouvrier  est  conditionné  juridiquement  par  la 
valeur  produite.  En  effet,  maints  salaires  sont  distri- 
bués en  contre-partie  de  services  dénués  de  valeur 
économique  (services  personnels,  distractions,  plaisirs, 
tourisme,  instruction,  etc.)  Et  surtout,  l'ouvrier,  pour 
le  travail  fait,  a  droit  à  son  salaire,  quelle  que  soit  la 
valeur  ou  la  non-valeur  du  produit  ouvré,  s'il  a  observé 
les  règles  de  son  travail.  La  valeur  du  produit  dépend 
non  seulement  de  l'ouvrier,  mais  de  circonstances 
économiques  générales  et  extérieures;  et  il  est  bien 
certain  que  l'improductivité  durable  d'une  industrie 
finira  par  compromettre  l'existence  des  salaires.  Mais 
ce  retentissement  est  indirect;  il  n'atteint  le  salaire 
qu'à  travers  l'équilibre  de  l'entreprise  et  après  la 
rupture  préalable  du  contrat  de  travail  lui-même.  Ce 
qui  montre  bien  que,  sous  la  loi  d'un  tel  contrat,  le 
salaire  n'est  pas  lié  juridiquement  à  la  valeur  produite 
par  le  travailleur.  Le  salaire  n'est  donc  pas  un  prix; 
il  est  dû  pour  le  travail  fait,  quelle  que  soit  la  valeur 
produite  par  ce  travail  et  même  si  nulle  valeur  n'est 
produite. 

D'autre  part,  la  critique  rationnelle  repousse  cette 
assimilation  du  salaire  à  un  prix  et  de  la  valeur  pro- 
duite par  l'ouvrier  à  une  marchandise  dont  il  céderait 
la  propriété  au  patron.  Une  telle  assimilation  repose  en 
effet  sur  ce  postulat  indéfendable  que  le  travail  confère 
au  salarié  un  droit  de  propriété  sur  la  valeur  produite. 
Or,  telle  n'a  jamais  été  l'intention  des  contractants  et 
aucun  motif  de  droit  naturel  ou  positif  ne  permet  de 
voir  dans  le  travail  un  fait  attributif  de  propriété,  ou 
un  mode  légal  d'acquérir. 

Bref,  observation  et  analyse  nous  assurent  que 
l'ouvrier  n'acquiert  ni  ne  doit  acquérir,  du  fait  de  son 
travail  salarié,  aucun  droit  de  propriété  sur  la  valeur 
produite.  Cette  valeur  ne  lui  appartenant  pas,  il  ne 
peut  la  vendre  à  son  patron.  Et  donc  l'assimilation  du 
contrai  de  travail  au  type  juridique  du  contrat  de 
vente  doit  être  rejetée. 

'J.  Vain  essai  de  réduction  au  contrat  de  société.  — 
Beaucoup  plus  séduisante  est  la  réduction  du  contrat 


de  travail  à  un  contrat  de  société.  Nombre  d'écono- 
mistes, de  réformateurs,  même  non  socialistes,  accueil- 
lent volontiers  cette  opinion. 

Ce  qui  la  rend  plausible  à  première  vue,  c'est  l'exis- 
ertaine  d'une  collaboration  technique  et  d'une 
collaboration  économique  entre  l'entrepreneur  et  le 
salarié.  Collaboration  technique  :  l'un  et  l'autre  con- 
certent leurs  efforts  en  vue  de  réaliser  une  production, 
de  mener  à  bien  un  ouvrage,  d'assurer  le  fonction- 
nement d'un  service:  que  leurs  contributions  respec- 
tives se  distinguent  spécifiquement,  qu'elles  soient 
d'importance  inégale,  on  ne  le  nie  pas;  mais  elles 
s'insèrent  dans  l'unité  d'un  même  processus  technique 
et  s'y  fondent  de  telle  sorte  que  le  résultat  final  ne 
saurait  être  attribué  ni  à  l'une  ni  à  l'autre,  mais  bien 
à  leur  concert.  Collaboration  économique  :  le  temps, 
les  efforts,  la  science  et  l'habileté  techniques  dépensés 
par  le  patron  comme  par  l'ouvrier  dans  la  même 
entreprise  représentent  une  mise  en  commun  de 
valeurs  économiques;  la  prospérité  économique  de 
l'entreprise,  contre-partie  attendue  de  ces  apports, 
bien  qu'elle  se  communique  par  des  détours  variés  et 
inégaux  aux  différents  collaborateurs,  ne  laisse  pas  de 
tourner  en  fin  de  compte  à  l'avantage  de  tous;  inver- 
sement, la  ruine  de  l'entreprise  entraîne  par  répercus- 
sion directe  ou  indirecte,  mais  inéluctable,  celle  des 
ouvriers  et  celle  des  patrons. 

Toutefois,  l'on  peut  objecter  à  ces  considérations 
leur  trop  grande  généralité.  Elles  se  bornent  à  mettre 
en  lumière  le  «  donné  »  préjuridique  de  l'interdépen- 
dance qui  rend  tributaires  les  uns  des  autres  tous  ceux 
qui  prennent  part  à  l'activité  économique  dans  une 
société  et  qui  les  relie  d'autant  plus  étroitement  qu'ils 
s'acquittent  de  fonctions  plus  étroitement  corréla- 
tives. Mais  toute  la  question  est  ici  de  savoir  selon 
quelle  technique  juridique  ces  relations  sociales  de 
fait  seront  organisées,  «  construites  «  et  ajustées  en 
droit.  Dès  que  l'on  passe  contrat,  il  y  a  entre  les  par- 
ties une  certaine  entente,  réglée  et  efficace,  une  cer- 
taine collaboration  fondamentale  :  entre  le  vendeur 
et  l'acheteur,  entre  le  bailleur  et  le  preneur  en  loca- 
tion, entre  le  prêteur  et  l'emprunteur,  entre  le  dépo- 
sant et  le  dépositaire.  Tous  les  contrats  supposent  ce 
consortium  général  sans  lequel  nulle  vie  sociale,  nulle 
activité  juridique  ne  serait  concevable.  Il  n'est  pas 
surprenant  qu'on  le  retrouve  à  la  base  d  s  rapports 
contractés  entre  le  patron  et  l'ouvrier,  mais  cela  ne 
nous  renseigne  pas  suffisamment  sur  la  nature  formelle 
de  ce  contrat.  Car  précisément  la  technique  juridique 
a  pour  but  d'organiser  selon  certains  types  définis  les 
rapports  de  collaboration  et  d'interdépendance  qui 
s'imposent  à  tous  les  membres  d'une  société.  La 
question  ici  n'est  donc  pas  de  savoir  si  les  patrons  et 
les  ouvriers  sont  des  collaborateurs,  ou  si  leurs  sorts 
sont  liés  économiquement.  Il  faut  savoir  si  leurs 
rapports  sociaux,  incontestables,  ont  reçu,  dans  la 
construction  juridique,  la  forme  technique  du  contrat 
de  société. 

La  question  ainsi  posée  mérite  encore  examen.  La 
notion  technique  de  société,  telle  que  la  définit  par 
exemple  l'art.  1832  du  Code  civil,  comporte  trois 
éléments  :  apport  commun,  partage  des  bénéfices,* 
contribution  aux  pertes.  Or,  aucun  de  ces  éléments 
n'est  absolument  incompatible  avec  le  contrat  de 
travail.  L'apport  commun  ne  soulève  aucune  diffi- 
culté, puisqu'en  matière  de  société  les  apports  peuvent 
consister  en  industrie,  aussi  bien  qu'en  argent,  en 
biens  meubles  ou  immeubles.  D'autre  part,  rien  n'em- 
pêche d'interpréter  le  salaire  comme  une  part  bénéfi- 
ciaire, fixée  à  forfait  et  dont  le  taux  pourrait  se  voir 
reviser  en  vue  d'une  adaptation  plus  équitable  à 
une  prospérité  exceptionnelle.  La  contribution  aux 
pertes,  il  est  vrai,  semble  exclue  du  contrat  de  travail 
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et  propre  au  contrat  de  société;  beaucoup  d'auteurs 
voient    là    précisément    la    différence    spécifique    qui 

sépare  les  il  ux  contrats.  Mais,  si  l'on  a  pu  admettre 
dans  le  contrat  d"  travail  une  certaine  participation 
aux  bénéfices,  il  s'ensuit  logiquemenl  que  l'absence 
ou  la  diminution  de  la  rémunération  peut  être  consi 
dérée,  d'-  la  part  du  salarié,  comme  une  contribution 
réelle  aux  pertes;  son  cas  se  rapprocherait  alors  du 
cas  de  l'associé  qui  ne  fait  qu'un  apport  en  jouissance 
et  qui  contribue  aux  pertes  en  renonçant  à  l'intérêt  de 
son  argent  ou  au  loyer  de  sa  chose. 

Néanmoins,  la  distinction  du  contrat  de  société  et 
du  contrat  de  louage  de  services  entraîne  en  pratique 
des  conséquences  trop  importantes  pour  que  le  droit 
positif,  par  l'organe  de  la  jurisprudence,  ait  omis  de  la 

ger  nettement.  Or,  les  tribunaux  cherchent  dan 
l'afjcctio  societatis.  c'est-à-dire  dans  «l'intention  de 
collaborer  d'une  façon  active,  consciente,  égalitaire, 
en  vue  de  la  réalisation  de  bénéfices  à  partager  •,  le 
criti  rium  du  contrat  de  société.  Les  éléments  proposés 
par  l'art.  1832  du  Code  civil  ne  sont  pas  décisifs,  mais 
ils  sont  pris  en  considération  dans  la  mesure  où  ils 
signalent  l'existence  d'une  afjectio  societatis;  d'autres 
circonstances  du  reste  peuvent  intervenir.  On  doit 
présumer  Vafjectio  societatis  lorsque  les  partie,  pusse 
dent  le  droit  mutuel  de  contrôle  sur  les  actes  intéres- 
sant les  affaires  communes,  le  droit  de  critiquer  ces 
actes  sur  un  pi' d  d'égalité  et,  au  besoin,  le  droit  de 
faire  jouer  l'action  en  responsabilité  à  l'occasion  de 
ces  actes.  C'est  cette  afjectio  societatis  qui  donne  une 
signification  formellement  sociétaire  à  des  actes 
matériels  ou  juridiques  indifférents  ou  équivoques  par 
eux-mêmes,  comme  l'apport  de  biens  ou  d'industrie. 
comme  le  fait  de  participer  aux  bénéfices  ou  de  contri- 
buer aux  pertes. 

Il  n'est  pas  douteux  que.  dans  les  rapports  présents 
du  personnel  ouvrier  et  des  grandes  entreprises,  on  ne 
voie  poindre  cette  afjectio  societatis;  mais  il  faut 
admettre  que  cette  évolution,  si  elle  s'achevait, 
éliminerait  le  régime  du  salariat.  En  attendant, 
lorsqu'un  contrat  de  travail  exclut  positivement,  au 
bénéfice  du  travailleur,  la  participation  aux  risques 
et  aux  pertes,  lorsque  le  patron  se  réserve  le  droit  de 
congédiement,  assume  seul  et  sans  contrôle  ouvrier 
la  gestion  de  l'affaire,  il  ne  peut  être  question  d'a/Jcctio 
societatis.  C'est  là  une  question  de  fait  :  il  est  clair  que 
le  contrat  de  travail,  tel  qu'il  est  usité  aujourd'hui, 
réunit  ces  caractéristiques  et  répugne  à  l'afjcctio  socie- 
tatis. Ce  n'est  donc  pas  un  contrat  de  société. 

3.  Le  contrat  de  louage  de  services  (localio  operarum  ). 
—  a)  Évolution  du  droit.  —  L'expression  «  louage  de 
services  »  traduit  l'expression  latine  localio  operarum. 
En  droit  romain,  les  operœ  faisaient  l'objet  d'un  con- 
trat consensuel  de  louage,  dont  l'origine  n'est  pas 
antérieure  à  l'époque  de  la  procédure  formulaire  (lex 
.hbutia,  lin  du  >  Ie  ou  début  du  vne  siècle  de  Home,  soit 
environ  151)  avant  J.-C).  Mais,  déjà  auparavant,  les 
operse  faisaient  l'objet  d'un  contrat  verbal,  la  stipula- 
tio,  garantie  par  une  actio  sacramenti  in  personam  ou 
par  uni'  legis  aetio  per  condielionem.  La  promesse  de 
services  avait  pour  objet  un  dure,  la  dalio  operarum. 
Mais  l'analyse  rudimentaire  ne  distinguait  pas  entre  le 
travail  et  le  travailleur.  Effectivement,  promettre  des 
opérai,  c'est  toujours  si'  mettre  a  la  disposition  d'au 
trui  pour  faire  ce  qu'il  commandera.  Lorsque  l'on 
parlera  de  louage,  on  dira  de  même  se  h, cari'  ou  locart 
opéras  suas  lie  nos  jours  encore  les  travailleurs  se 
placent,  se  louent . 

M  les  l  iomains  disl  inguaient  mal  le  droit  aux  opi  rse 
du  droit  réi  I  sur  l'homme,  c'est  qu'ils  ne  connurent 
d'abord  d'autres  operœ  que  celles  d<  l'esclave  par  la 
suite.  Us  operse  conservèrent  toujours  un  caractère 
servile,  quel  que  lût   le  travailleur.  Or.  le  droit   ans 


operse  de  l'esclave  s'enracine  dans  le  dominium,  ou 
droit  de  propriété  du  maître.  Le  droit  aux  operse  est 
un  droit  réel  comme  le  dominium;  il  peut  être,  a  la 
façon  de  l'usufruit,  de  l'usage,  de  l'habitation,  détaché 
et  transmis  indépendamment  du  dominium.  Le  maître 
pouvait  donc  en  disposer  en  faveur  d'autrui,  par 
constitution  d'usufruit,  ou  d'usage,  ou  spécialement 
par  une  dalio  operarum.  Naturellement  l'engagement 
intervenait  entre  le  maître  et  le  tiers,  l'esclave  demeu- 
rant hors  du  commerce  juridique;  il  s'agissait  effecti- 
vement d'un  prêt  ou  d'un  louage  de  chose. 

Toutefois,  si  l'esclave  est  le  prototype  du  travailleur 
dont  les  operœ  peuvent  être  engagées,  et  plus  tard 
louées,  à  autrui,  des  hommes  libres  furent  placés  dans 
la  même  condition.  On  sail  qu'un  individu  inmancipio, 
par  exemple  le  (ils  de  famille,  peut,  pour  diverses 
raisons,  être  abandonné  par  son  paler  et  passer  sous 
la  puissance  d'autrui.  Cette  mancipation  qui,  plus 
tard,  servit  d'expédient  technique  pour  réaliser  une 
adoption  ou  une  réelle  émancipation,  avait  primiti- 
vement pour  cause,  outre  l'abandon  noxal,  par  quoi  un 
paler  déclinait  toute  responsabilité  pour  le  délit  de  son 
fils  en  remettant  celui-ci  en  la  puissance  du  paler 
lésé,  le  désir  d'utiliser  les  forces  du  fils  en  faisant 
argent  de  ses  services.  La  personne  mise  ainsi  in 
maneipio  conserve  son  statut  juridique  de  citoyen  et 
d'homme  libre,  mais  elle  subit  une  capitis  deminutio 
et  passe  sous  la  puissance  d'autrui,  puissance  voisine 
en  fait  de  la  puissance  dominicale  sur  l'esclave. 

Nous  nous  rapprochons  de  la  localio  operarum  avec 
le  nexum,  ou  mancipation  du  débiteur  insolvable,  en 
ce  sens  que  l'on  y  voit  un  homme  libre  s'engager  lui- 
même  au  service  d'autrui,  en  l'espèce  au  service  du 
créancier.  Certains  passages  de  Varron,  de  Tite-Live. 
de  Valère  Maxime  permettent  de  ramener  le  nexum  à 
une  datio  operarum  in  servitutem,  comme  s'il  était 
impossible,  dans  la  pensée  des  Romains,  d'engager  ses 
operœ  à  autrui  sans  passer  par  une  mancipation  et  se 
mettre  en  quelque  sorte  loco  servi,  en  état  de  servitude 
de  fait. 

On  sait  que  la  prestation  û'operœ  constituait  aussi 
l'une  des  obligations  de  l'affranchi  à  l'égard  de  son 
ancien  maître.  Certains  de  ces  services  (operœ  ofjiciales) 
de  caractère  personnel  et  domestique,  de  dévouement 
et  d'affection,  s'imposaient  à  l'affranchi  en  vertu 
d'un  devoir  moral  et  le  patron  ne  pouvait  en  pour- 
suivre l'exécution  par  voie  de  justice.  Mais  souvent. 
par  une  convention  expresse,  le  patron,  au  moment  de 
l'affranchissement,  exigeait  la  promesse  de  services 
(operse  /abrites)  d'ordre  professionnel  et  économique, 
ayant  un  caractère  industriel  et  pécuniaire.  Cette  pro- 
messe donnait  au  patron  contre  l'affranchi  récalcitrant 
une  action,  le  judieium  operarum.  pour  obtenir 
l'exécution  de  ces  services.  Les  operœ  f abrites,  mesurées 
par  journées  de  travail,  pouvaient  être  acquittées,  sur 
l'ordre  du  patron  et  à  la  différence  des  operse  ofjiciales, 
au  profit  d'un  tiers.  Ainsi  le  patron  était  libre  de  louer 
les  services  de  l'affranchi  (comédien,  médecin,  grain 
mairie  n,  etc.)  quand  il  ne  voulait  ou  ne  pouvait  en 
profiter  personnellement. 

Certes,  on  aurait  tort  de  vouloir  enfermer  la  réalité 
sociale  et  économique  dans  les  cadres  rigides  de  la 
technique  juridique.  Il  est  infiniment  probable  qu'en 
l'ail,   entre    voisins,    entre    paysans    modestes    et    tant 

que  le  nombre  des  esclaves  demeura  restreint,  il  y  eut 
de  nombreux  échanges  de  services  entre  travailleurs 
libres,  de  nombreuses  prestations  de  services  et) cet  nées 
par  des  prolétaires  libres  mais  peu  fortunés  et  rému- 
nérées d'une  façon  ou  de  l'autre.  Mais  l'embauchage  de 
travailleurs  libres  ne  constituait  qu'un  appoint  excep- 
tionnel et  toujours  secondaire,  don!  la  technique  juri 
dique  pouvait  se  désintéresser  sans  dommage  nu  qu'elle 

réglait  par  assimilation  à  la  condition  servile. 
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Lorsque,  vers  le  dernier  siècle  de  la  République,  le 
contrat  consi  nsui  1  de  locatio  engendra  entre  le  tra- 
vailleur libre  et  l'employeur  d-s  obligations  récipro 
ques, personnelles,  juridiquement  reconnue  et  munies 
d'actions,  il  ne  fut  plus  question  d'un  droit  m  1  de 
l'employi  ur  sur  l'ouvrier,  pas  plus  que  le  locataire 
n'obtenait  un  droit  ré<  1  sur  la  maison  ou  la  chose 
louée.  Mais  ce  progrès  dans  l'expression  juridique  ne 
modifia  pas  la  condition  du  travailleur  qui  se  louait; 
il  continua  d"  servir,  loco  servi;  par  contrat,  il  se 
mettait  à  la  disposition,  il  s'engageait  au  service  du 
preneur  qui  l'emmenai!  (conductorj.  Juridiquement 
libre  et  citoyen,  tout  de  même  que  le  nexus  et  que  le 
manciptiius,  en  fait  le  locator  ne  s'appartenait  plus  et 
se  trouvait  assujetti  à  un  maître  moyennant  le  ver- 
sement d'une  merces,  un  loyer,  son  salaire. 

Sous  ks  distinctions  juridiques,  l'assimilation  effec- 
tive du  salarié  à  l'esclave  st-  maintenait  si  bien  que  le 
contrat  de  louage,  en  ce  qui  concerne  le  travail,  prit 
deux  formes  particulières,  manifestement  liées  à 
deux  situations  concrètes  dans  lesquelles,  et  pour  des 
raisons  identiques,  esclaves  et  ouvriers  libres  pou- 
vaient se  rencontrer. 

L'esclave  en  droit  n'est  pas  une  personne,  mais  une 
chose.  Tout» fois  les  conditions  psychologiques  et 
économiques  d"  la  vie  sociale  firent  que  les  esclaves, 
privés  d'  personnalité  juridique,  se  virent  reconnaître 
une  certaine  personnalité  d'  fait.  Or.  cette  personna- 
lité de  fait  entraîna,  dès  le  début  du  droit  romain, 
des  conséquences  significatives,  en  droit  privé  : 
l'esclave  fut  admis  à  représenter  son  maître,  à  acquérir. 
à  agir  pour  lui  et  dans  son  intérêt. Avant  même  la  fin 
de  la  République. le  préteur  édieta  que  l'esclave, agis- 
sant de  l'aveu  de  son  maître,  engagerait  celui-ci. 
C'était  reconnaître  et  aménager  juridiquement  des 
combinaisons  aussi  utiles  au  maître  que  favorables  à 
l'esclave.  Désormais,  l'esclave  étant  capable  d'engager 
le  maître,  celui-ci  peut  le  charger  de  négocier  une 
affaire,  d"  diriger  une  entreprise  commerciale,  indus- 
trielle, agricole;  il  peut  le  mettre  à  la  tête  d'un  navire 
ou  d'une  banque.  Et  si  le  maître  veut  limiter  ses 
risques  propres  ou  s'épargner  les  soucis  d"  la  direction 
et  du  contrôle,  il  laisse  à  la  disposition  de  l'esclave  le 
pécule,  c'est-à-dire  une  masse  de  biens,  comprenant 
des  valeurs  de  toute  nature,  argent,  bétail,  champs, 
maisons,  esclaves,  marchandises,  navires,  fonds  de 
commerce,  etc.,  que  l'esclave  pourra  faire  fructifier 
à  son  gré  et  dans  les  limites  duquel  il  engagera  son 
maître.  Ce  pécule,  théoriquement,  appartient  toujours 
au  maître;  en  fait,  l'esclave  en  dispose  librement  et 
souvent  le  pécule,  bien  géré  et  arrondi,  fournit  à 
l'esclave  intelligent  le  prix  de  son  affranchissement. 

Ii  y  a  donc  lieu  de  distinguer  sous  la  rubrique  com- 
mune et  abstraite  de  l'esclavage,  deux  conditions  tris 
différentes,  commandées  par  les  nécessités  d"  la  vie 
sociale  et  économique  :  un  esclavage  rigoureux,  lié  au 
service  domestique,  au  travail  subalterne  dans  lis 
entreprises  industrielles  et  commerciales  et  surtemt 
au  travail  d'équipe  sur  les  domaines  ruraux  ou  dans 
les  exploitations  d"  mines  et  de  carrières;  et  un 
esclavage  mitigé  par  la  loi  même  d"  la  situation, 
lorsque  l'esclave,  se  trouvant  revêtu  d'une  certaine- 
responsabilité  économique,  dépose  d'une  partie-  de 
son  temps,  organise  son  travail  d'artisan  ou  d--  direc- 
teur et  jouit  d'une  réelle  autonomie,  moyennant 
quelques  charges  il  prestations  qui  prennent  peu  à  peu 
un  caractère  coutumier  et  échappent  ainsi  à  l'arbi- 
traire du  maître-.  Une  évolution  analogue,  sons  l'in- 
fluence d-s  mêmes  causes  économiques,  reparaîtra 
dans  le  haut  Moyen  Age-,  lorsque  le  serf  se  transfor- 
mera en  tenancier. 

On  n'est  pas  surpris  de  voir  eette  dualité  de  condi- 
t  ions,  issue  du  régime  de  travail  et  non  de  l'état  servile. 


s'imposer  aux  travailleurs  libres  eux-mêmes  et  s'ex- 
primer techniquement  sous  les  deux  espèces  de  contrat 
de  travail  ;  la  localio  (peris  jaciendi  et  la  locatio  ope- 
rarum.  Il  y  a  cette  différence  entre  l'opas  (ouvrage) 
et  les  operse  (services),  que  le  premier  consiste  dans 
une  réalité  extérieure  résultant  du  travail,  tandis  que 
les  secondes  consistent  dans  l'action  de  travailler 
sous  quelqu'un,  abstraetion  faite  du  résultat.  Le  maî- 
tre peut  dmander  l'opus,  et  laisse  alors  l'ouvrier  plus 
ou  moins  libre  et  responsable  du  processus  de  pro- 
duction; ou  demander  les  operse  et,  dans  ce  cas,  la 
domination  du  maître  est  constante  et  pèse  sur  toutes 
les  phases  du  travail,  au  lieu  que.  dans  le  premier 
cas,  l'activité  laborieuse  échappe  à  la  direction  et 
parfois  au  contrôle  immédiat  du  maître.  Générale- 
ment, les  travaux  les  plus  relevés,  ceux  qui  d  man- 
d'-nt  du  soin,  de  l'habileté,  une  certaine  p-rsonnalité 
artistique,  sont  l'objet  de  la  stipulalio  ou  de  la  locatio 
operis  faciendi;  les  ouvriers  qui  s'y  ad  Minent  jouis- 
sent d'une  relative  indépendance  et  possèdent  souvent 
leur  outillage,  à  la  façon  d'artisans.  Au  contraire,  les 
travaux  les  plus  grossiers  et  les  plus  rudes,  exécutés 
le  plus  souvent  par  des  manœuvres  et  ouvriers  non 
qualifiés,  sans  autre  ressource  technique  que  leur  force 
physique,  sont  l'objet  ordinaire  de  la  locatio  opéra 
!   mm. 

b)  Application  actuelle.  —  Ces  deux  conditions  ou- 
vrières parfaitement  distinctes  se  retrouvent  encore 
aujourd'hui  et  l'on  constate  que  leur  différenciation, 
du  point  de  vue  de  la  liberté  et  de  la  dépendance,  n'a 
fait  que  s'accentuer.  En  gros,  il  est  permis  d'assimiler 
le  contrat  de  travail  actuel  à  une  locatio  operarum  et  de 
l'opposer  à  l'ancienne  locatio  operis  faciendi,  qu'on 
appellerait  maintenant  «  contrat  de  travail  à  façon  » 
ou  «  contrat  d'entreprise  ».  Mais  il  faut  observer  que 
le  domaine  de  la  locatio  operarum  s'est  progressivement 
étendu,  englobant  certaines  situations  qui  se  ratta- 
cheraient apparemment  à  la  locatio  operis  faciendi, 
lorsqu'en  fait  ces  situations  èomportent,  entre  l'ou- 
vrier et  le  patron,  le  rapport  de  dépendance  caracté- 
ristique de  la  locatio  operarum. 

II  semble  en  effet,  de  prime  abord,  que  le  mode  de 
rémunération  au  temps  ou  à  la  tâche  permette  de 
distinguer  suffisamment  les  deux  types  de  contrat.  Le 
temps  mesure  l'effort  laborieux  en  lui-même,  sans 
considération  du  résultat;  un  salaire  déterminé  par 
le  temps  de  travail  signalerait  donc  toujours  un  con- 
trat de  locatio  operarum.  Au  contraire,  si  le  salaire  se 
proportionne  à  l'importance  de  la  tâche  accomplie,  à 
la  quantité  de  valeur  produite,  quelle  que  soit  la  durée 
ou  la  difficulté  de  l'effort,  il  semblerait  que  l'on  eût 
nécessairement  atîaire  à  un  contrat  de  locatio  operis 
faciendi. 

Ce  critérium  n'a  pas  été  retenu  pratiquement.  Il  est 
vrai  qu'en  opposant  les  travailleurs  salariés  au  temps 
et  les  travailleurs  salariés  aux  pièces,  pour  refuser  à 
ceux-ci,  pour  reconnaître  à  ceux-là  le  bénéfice  d'une 
légi  lation  protectrice  du  travail,  l'application  de  ce 
crit  riutn  eût  abouti  à  des  conclusions  inadmissibles. 
La  différence  entre  les  d-ux  modes  de  rémunération, 
qu<  lque  importante  qu 'elle  soit,  ne  va  pas  jusqu'à  créer 
d-  ux  conditions  de  vie  ouvrière,  comme  si  le  travail- 
leur payé  aux  pièces  jouissait  réellement  d'une  liberté 
et  d'une  indépendance  particulière  dans  la  conduite  de 
l'ouvrage.  En  fait,  que  l'on  calcule  le  montant  du 
salaire  sur  l'une  ou  l'autre  base,  il  ne  peut  être  question 
d'un  contrat  d'entreprise  lorsque,  pour  l'exécution 
du  travail,  les  salariés  sont  dans  un  rapport  personnel 
de  subordination  à  l'égard  de  l'employeur  qui.  non 
seulement  les  paie,  mais  les  fait  travailler.  Donc 
l'institution  du  salaire  aux  pièces  n'est  pas  incom- 
patible avec  la  locatio  operarum. 

Il  semble  bien  plus  difficile  d'apercevoir  cet  essen- 
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ticl  rapport  de  subordination  entre  les  travailleurs  à 
domicile  et  l'entrepreneur  qui  Uiir  passe  réguliè- 
rement d-  s  commandes  et  retient  leur  production.  On 
a  écarté  l'application  de  la  règle  du  délai-congé,  ou 
celle  de  la  loi  sur  les  accidents  du  travail,  lorsqu'il 
s'agissait  de  travailleurs  à  domicile.  Mais  ces  demi'  rs 
n'ont  pu  sans  injustice  et  sans  mensonge  se  voir  ainsi 
discriminer;  la  réalité  imposait  de  les  considérer 
comme  salariés  et  d'aménager  leur  condition  juridique 
en  conséquence;  au  surplus,  la  législation  elle-même, 
notamment  en  France,  à  partir  de  la  loi  de  1910  sur 
les  retraites  ouvrières  et  paysannes,  assimilait  aux 
autres  salariés  les  travailleurs  à  domicile  et  qualifiait 
implicitement  de  contrat  de  travail  le  contrat  qui  les 
lie  aux  industrie  ls.  Cette  évolution  juridique  achève  de 
préciser  la  signification  essentielle  du  contrat  de  tra- 
vail comme  contrat  de  louage  de  services,  par  oppo- 
sition au  contrat  de  louage  d'ouvrage  proprement  dit 
ou  mieux  contrat  d'entreprise.  Ce  qui  caractérise  le 
contrat  de  travail,  quel  que  soit  le  mode  de  rémuné- 
ration au  temps  ou  à  la  tâche,  quelle  que  soit  la  subor- 
dination technique  du  salarié  à  l'employeur  dans 
l'exécution  même  du  travail,  c'est  le  rapport  de  dépen- 
dance économique  qui  lie  nécessairement  à  l'entrepre- 
neur le  prestataire  d'un  tel  travail.  Cette  dépendance 
économique  ne  se  vérifie  pas  dans  le  cas  des  artisans, 
ni  dans  celui  des  travailleurs  à  façon  ou  à  l'entreprise. 
qui  ne  sont  pas  liés  économiquement  à  tel  patron, 
mais  travaillent  en  principe  pour  le  public;  elle  se 
vérifie  lorsque  l'embaucheur  utilise  régulièrement  et 
entièrement  l'activité  du  travailleur  et  que,  par  suite, 
celui-ci  tire  de  ce  travail,  autrement  dit  attend  de  cet 
entrepreneur,  son  unique  ou  du  moins  son  principal 
moyen  d'existence. 

La  locatio  operarum  ainsi  évoluée  offre  donc  toujours 
le  même  trait  caractéristique;  en  dépit  d'apparences 
extérieures  qui  peuvent  varier,  l'ancienne  stipulatio 
npcrnrum,  la  localio  servi,  la  datio  operarum  in  servi- 
tutem,  l'obligation  de  l'affranchi  aux  operse  fabriles 
et  le  mod-  me  contrat  de  travail  se  ressemblent  en  ceci 
que  le  prestataire  de  travail  se  trouve  toujours  par 
rapport  à  l'employeur  dans  une  condition  inférieure 
et  dépendante.  Au  terme  de  cette  analyse  juridique 
du  contrat  de  travail,  il  faut  noter  soigneusement  ce 
trait  essentiel  :  c'est  lui  qui  premièrement  nous  per- 
mettra d'apprécier  la  légitimité,  en  valeur  morale, 
d'un  régime  de  salariat,  lié  par  essence  à  une  structure 
sociale  hiérarchiquement  différenciée  et  nettement 
inégalitairc;  c'est  lui.  en  second  liai,  qui  nous  rév  - 
lera,  un  tel  régime  étant  donné  et  admis,  ce  qu'il  faut 
entendre  par  dette  de  salaire,  c'est-à-dire  la  signifi- 
cation morale  et  la  juste  portée  des  obligations  assu- 
mées par  l'entrepreneur,  dans  le  contrat  de  travail. 

II.  Moralité  objective  du  salariat.  —  1°  Posi- 
tion du  problème.  Deux  Muses  opposées  s'affrontent 
ici.  La  première  condamne  le  régime  de  salariat 
comme  injuste  en  lui-même;  elle  tire  argument  d'une 
incompatibilité  absolue  entre  la  dignité  personne  lie  eiu 
travailleur  et  la  sujétion  qui  définit  la  condition  de- 
salarié;  d'où  il  s'ensuit  épie  l'organisation  du  travail 
[ondée  sur  le  régime  du  salarial  doit  être  rejetée  et 
remplacée  par  une-  autre  forme  d'organisation.  Inver- 
sement, plusieurs,  qui,  à  juste  titre,  écartent  une  telle 
condamnation  de  principe,  se-  croient  par  là  autorisés, 
sans  autre  discussion,  à  admettre  et  se-  croient  tenus 
de  défendre  le  régime  ei  i  salariat  :  à  les  entend  •  1 1 
régime,  qui  ne  souffre  d'aucune  malice  intrinsèque,  esl 
l  m  m  en  lui-même;  on  peut  et  un  eloit  sans  doute 
s'efforcer  d'amender  les  vices  accidente  ts  epii  le  para- 
is ient,  d'en  améliorer  toujours  les  conditions  d'exer 
i-iee.  mais  on  ne  pourrait  sans  injustice  le  nu  ttre  lui 
même  en  question,  concevoir  el  préconiser  une  orga 
nisation  du  travail  fondée  sur  une  autre-  base. 


On  ne  peut  pas  se  contenter  de  chercher  une  voie 
moyenne  entre  ces  deux  excès  symétriques.  Kn  réalité, 
il  convient  de  critiquer  l'énoncé  même  du  problème 
qui  a  le  tort  de  mettre  en  balance  des  réalités  situées 
sur  des  plans  différents  et  non  comparables  entre  elles. 
On  sait  en  effet  que  la  bonté  ou  la  malice  morales 
affectent  d'abord  et  de  soi  les  actes  humains;  ensuite 
et  par  dérivation  analogique  les  principes  habituels 
(vertus,  vices)  et  les  règles  ordonnatrices  (luis,  tech- 
niques) d'actes  humains.  Le  régime  du  salariat  n'est 
pas  un  acte  bon  ou  mauvais;  c'est  une  règle  technique, 
un  type  d'organisation  propre  a  ordonner  selon  cer- 
tains rapports  juridiquement  définis,  une  multitude 
d'actes  humains.  Sa  bonté  ou  sa  malice  consiste  donc 
dans  la  bonté  ou  la  malice  des  actes  humains  qu'il 
ordonne.  Bien  loin  que  la  règle  technique  justifie  ou 
condamne  les  actes  humains,  ce  sont  les  actes  humains, 
bons  ou  mauvais  en  eux-mêmes  selon  le  jugement  de- 
là droite  raison,  qui  doivent  servir  de  critère  en  vue  de 
justifier  ou  cb-  condamner  moralement  l'institution  et 
l'application  d'une  règle-  technique.  Or,  une  telle  règle 
est  bonne  moralement  lorsque,  dans  son  exercice-  el 
dans  ses  effets,  elle  ouvre  à  l'homme  un  champ  d'acti- 
vité moralement  bonne.  La  bonté  morale  objective 
d'une  règle  requiert  donc  plusieurs  conditions  :  1.  Une 
condition  négative  d'abord  :  la  règle  ne  doit  prescrire 
l'accomplissement  d'aucun  acte  immoral  de  soi; 
ainsi  faudrait-il  rejeter  tout  procédé  artistique  ou 
industriel,  toute  combinaison  politique,  toute  formule 
de  jeu  qui  inclurait  un  acte  déshonnête,  par  exemple 
une  injustice  ou  un  mensonge.  —  2.  Comme  condition 
positive,  il  faut  que  l'effet  visé  par  la  règle  (œuvre 
d'art  à  contempler,  produit  utile,  ordre  et  progrès 
politique,  délassement  et  plaisir  des  joueurs,  etc.)  soit 
de  bonne  qualité  morale,  objectivement  ou  intention- 
nellement, et  puisse  donc  s'intégrer  comme  élément 
essentiel,  nécessaire  ou  utile,  à  la  vie  raisonnable.  — 
3.  Enfin,  autre  condition  positive,  on  admettra 
que  la  règle  doit  être  douée  d'une  réelle  efficacité  à 
l'égard  du  résultat  à  obtenir.  Nous  nous  trouvons  en 
effet  ici  en  matière  d'action  pratique  :  une  règle 
impraticable,  vouée  à  l'échec,  même  si  elle-  est  in  iffen- 
sive,  ne  participe  point  à  la  bonté  objective  d'un  but 
qu'elle  n'a  pas  le  mérite  de  servir  réellement.  Si  le 
succès  ne  suffit  pas  à  légitimer  moralement  une 
technique,  du  moins  celle-ci  doit-elle  être  pratique- 
ment efficace,  abstraction  faite  des  accidents  excep- 
tionnels. Une  technique  doit,  sinon  toujours  réussir, 
du  moins  avoir  des  chances  raisonnables  de  réussir, 
pour  qu'il  soit  raisonnable,  donc  moral,  el-  l'appliquer. 
A  défaut  de  cette  efficacité  technique  qui  lui  est  essen- 
tielle, elle  se  voit  par  le  fait  même  et  à  fortiori  refuser 
toute  qualification  morale  dont  l'œuvre  à  réaliser, 
comme  telle,  se-ruit  le  principe. 

2°  Discussion.  —  1.  Légitimité  intrinsèque  de  la 
condition  de  salarié.  -  -  u)  L'objection.  Contre  la 
légitimité  élu  salarial,  on  objecte  l'état  de-  sujétion 
ou  se  trouve-  tenue  la  personne  du  salarié.  Cette  ol>je-e- 
lion  procède  d'une  observation  exacte.  Quoi  qu'on  en 
élise-,  il  e-sl  vrai  que  le  travailleur  salarié  esl  en  rapports 
de  subordination  personnelle  à  l'égard  ehi  chef  d'entre- 
prise qui  l'emploie.  Cette  subordination  se  présente 
tout  d'abord  sous  un  aspecl  technique,  car  la  colla- 
boration efficace  îles  producteurs  suppose  (l'une-  part 
l'exercice  d'un  commandement,  ele-  l'autre  la  recon 
naissance  d'une  soumission  effective;  sous  cette  forme, 
la  subordination  du  salarie-  ne-  soulève  aucune  difficulté 
sérieuse,  car  nul  n'en  peul  méconnaître  la  nécessité 
ni  la  convenance  rationnelle.  Aussi  bien  e-e-ite-  sorte 
d'inégalité  se  retrouve  en  toute  collaboration,  en  toute 
immune  cl  n'est  |>as  propre  au  salariat;  il  ne 
saurait  être  question  ele  la  supprimer  au  nom  de  la 
dignité    personnelle;    bien    au    contraire    le-    progrès 
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moral  consiste  à  en  mieux  percevoir  la  valeur  humaine 
pour  en  agréer  les  conséquences  et  en  observer  les 
règles   rationnelles. 

Mais  la  subordination  du  salarié  et  en  général  de  la 
classe  salariée  se  présente  aussi  sous  un  aspect  éco- 
nomique. En  fait,  cette  subordination  hypothétique 
et  relative  se  mue  en  une  sujétion  absolue  et  néces- 
saire s'il  devient  pratiquement  impossible  pour  le 
salarié  d'envisager  un  autre  sort  et  si  toute  sa  condi- 
tion économique  dépend  inexorablement  de  son 
salaire.  Ainsi  apparaît  la  sujétion  économique,  parce 
que  du  travail  salarié  dépend  l'existence  économique, 
condition  de  la  vie  tout  court.  Théoriquement  l'ou- 
vrier mécontent  demeure  libre  de  refuser  sa  collabo- 
ration technique;  mais  cette  faculté  paraît  dérisoire 
s'il  ne  peut  l'exercer  sans  se  condamner  lui  et  les  siens 
à  la  misère.  En  fait  donc  le  salarié  dépend  économi- 
quement de  l'employeur  qui  pèse  à  son  gré  sur  son 
destin  d'homme;  l'employeur  embauche  ou  exclut  la 
main-d'œuvre,  élève  ou  abaisse  le  niveau  de  la  vie 
ouvrière  selon  ses  propres  possibilités,  dont  il  est  le 
seul  juge.  Et  cette  sujétion  se  traduit  vitalement,  aux 
yeux  de  l'ouvrier,  connue  une  nécessité  inéluctable. 

b)  Observations.  —  Pour  achever  de  poser  le  pro- 
blème  dans  toute  sa  réalité  concrète,  il  faut  faire  deux 
observations  importantes  :  Et  d'abord  la  sujétion 
économique  sera  d'autant  plus  lourdement  ressentie 
que  l'aspect  économique  de  la  vie  humaine  sera  pré- 
pondérant. L'artiste,  le  contemplatif,  le  sage,  satis- 
faits de  peu,  placent  leur  félicité  dans  un  inonde  spiri- 
tuel d'absolue  liberté;  aussi  ne  souffrent-ils  pas,  c'est 
à  peine  s'ils  ont  conscience  de  leur  dépendance  éco- 
nomique. Ils  se  sentent  pour  l'essentiel  plus  riches, 
plus  nobles,  plus  libres  humainement  que  leurs  mé- 
cènes. Au  contraire,  dans  la  mesure  où  l'opinion  com- 
mune identifie  richesse  humaine  et  richesse  écono- 
mique, dans  la  mesure  où  «  vivre  sa  vie  »  consiste  à  con- 
sommer des  biens  économiques  et  à  dépenser  de  l'ar- 
gent, il  est  clair  que  la  dépendance  économique  passe 
pour  une  insupportable  et  honteuse  indignité.  C'est 
pourquoi  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'étonner  si  la  société 
moderne  manifeste  un  vif  mépris  pour  les  situations 
économiquement  dépendantes.  Si  l'échelle  des  valeurs 
était  conçue  différemment,  la  considération  sociale 
attachée  à  l'argent  serait  toute  relative,  nul  ne  con- 
fondrait la  liberté  avec  l'indépendance  économique 
ou  la  subordination  économique  avec  l'infériorité 
sociale. 

lai  second  lieu,  il  faut  noter  qu'aucune  nécessité  à 
priori  ne  lie  ces  deux  notions  aujourd'hui  inséparables  : 
condition  économique  inférieure  et  condition  de 
salarié.  Leur  union  actuelle  tient  à  ce  que  les  relations 
économiques,  depuis  deux  siècles,  se  sont  organisées 
en  fait  presque  exclusivement  sur  le  type  du  salariat. 
Ainsi  l'inégalité  hiérarchique,  inhérente  au  contrat 
de  travail,  a  fini  par  coïncider  en  fait  avec  une  iné- 
galité économique.  La  prépondérance  du  régime  de 
salariat  dans  l'économie  industrielle  moderne  est  telle 
en  effet  que  l'on  imagine  difficilement  qu'elle  puisse 
n'être  pas  nécessaire  ;  d'où  il  s'ensuit  que  l'on  simplifie 
à  l'extrême  la  hiérarchie  des  conditions,  même  au 
point  de  vue  économique,  en  la  modelant  sur  la  hié- 
rarchie du  salariat  :  d'un  coté  ceux  dont  la  situation 
se  ramène  à  la  condition  inférieure  de  salarié;  de 
l'autre,  ceux  qui,  directement  ou  par  personne  inter- 
posée, jouent  dans  l'économie  le  rôle  d'employeurs. 
Mais  cette  condition  n'a  rien  de  nécessaire.  Du  jour 
où  la  vie  économique  admettrait,  en  concurrence 
avec  le  type  formel  du  salariat,  d'autres  modes  d'or- 
ganisation, du  jour  par  conséquent  où  la  qualité  d'em- 
ployé ou  d'employeur  n'épuiserait  pas  la  définition 
économique  de  chacun,  on  comprendrait  ce  qu'a  de 
hasardeux  et  de  simpliste  la  réduction  de  la  hiérarchie 


économique  à  la  hiérarchie  du  salariat.  La  supériorité 
relative  de  l'employeur  pourra  s'accompagner  alors 
d'une  réelle  médiocrité  économique  et  inversement  le 
salarié,  inférieur  comme  tel,  pourra  sous  d'autres 
rapports  jouer  dans  la  vie  économique  un  rôle  pré- 
pondérant. 

c)  Solution.  —  Sous  le  bénéfice  de  ces  deux  remar- 
ques, l'objection  peut  être  abordée  et  résolue.  L'état 
de  sujétion  où  se  trouve  le  salarié,  du  point  de  vue 
technique  et  économique,  ne  vicie  pas  moralement  le 
régime  du  salariat.  On  peut  dire  que  tout  homme  est 
naturellement  dépendant  d'autrui  dans  son  existence, 
dans  son  éducation,  sa  subsistance,  son  activité  et 
que  la  liberté  morale  de  la  personne  humaine  ne  con- 
siste aucunement  à  trancher  ces  liens  conformes  à  la 
nature  et  à  la  raison,  mais  au  contraire  à  les  agréer, 
à  les  assurer,  à  les  reconnaître  expressément  par  une 
déférence  juste  et  proportionnée  à  l'égard  des  supé- 
rieurs, auteurs,  bienfaiteurs,  collaborateurs  néces- 
saires. La  liberté  humaine  ne  peut  faire  que  l'homme 
ne  soit  pas  un  être  engendré,  nourri,  élevé,  aidé,  guidé, 
gouverné;  elle  ne  peut  qu'ordonner,  en  s'appuyant 
sur  elles,  ces  données  de  nature.  La  dépendance  du 
salarie  a  l'égard  de  l'employeur  ne  soulève  de  ce  chef 
aucune  difliculté  de  principe  :  si  la  vie  du  premier  est 
conditionnée  rigoureusement  par  cette  dépendance, 
elle  y  trouve  aussi  son  point  d'appui.  Il  est  du  reste 
banal  d'observer  que  tous  les  hommes,  toutes  les  con- 
ditions se  trouvent  en  rapports  mutuels  de  dépen- 
dance, indispensables  à  la  vie  physique,  morale,  intel- 
lectuelle, surnaturelle  de  tous. 

Outre  cette  nécessité  inéluctable  il  convient  de  rap- 
peler l'honnêteté  proprement  dite,  c'est-à-dire  la 
convenance  humaine,  profondément  rationnelle  et 
naturelle,  de  cette  situation.  C'est  un  bel  ordre  humain 
qui  par  là  s'institue  librement,  formule  spirituelle, 
expression  intelligible  des  liens  vitaux  ébauchés  obscu- 
rément dans  la  nécessité  de  l'ordre  physique.  On  ne 
peut  être  pleinement  homme  que  si  l'on  collabore,  en 
y  tenant  sa  juste  place,  à  la  construction  de  cet  uni- 
vers spirituel.  Il  est  donc  moral  et  honnête  de  res- 
pecter et  de  cultiver  dans  les  rapports  humains  les 
hiérarchies  qui  constituent  l'ordre  social;  c'est  un 
champ  ouvert  aux  responsabilités  les  plus  nobles  et 
aux  vertus  les  plus  dignes  de  l'homme. 

Toutefois  l'objection  ne  disparait  pas  tout  entière. 
Comme  objection  de  principe_elle  ne  fait  pas  échec  à  la 
légitimité  morale  de  la  condition  de  salarié.  Mais  elle 
subsiste,  comme  un  écueil,  sur  le  plan  de  la  prudence 
politique.  S'il  est  vrai  que  le  partage  inégal  de  la  puis- 
sance et  la  concentration  de  l'autorité  sociale  en  quel- 
ques mains  peuvent  se  légitimer  en  principe  par  le 
meilleur  ordre  humain  qui  doit  s'ensuivre,  encore 
faut-il,  pour  que  cet  effet  soit  obtenu,  que,  du  haut  en 
bas  de  la  hiérarchie  sociale,  les  hommes,  grands  et 
petits  exercent  humainement  leurs  fonctions.  Si  l'on 
avait  lieu  de  craindre  l'usage  vicieux  du  pouvoir  chez 
les  uns.  une  attitude  basse  et  envieuse  chez  les  autres, 
l'inégalité  poussée  à  un  certain  degré  pourrait  être 
considérée  comme  un  brandon  de,  discorde,  et  donc 
comme  l'ennemie  de  l'ordre  social  humain.  Or,  l'expé- 
rience prouve  que  cette  crainte  n'est  pas  chimérique. 
Dès  lors,  sans  faire  au  salariat  un  grief  décisif  de  l'iné- 
galité qu'il  institue  entre  les  hommes  et  qui  peut  se 
justifier,  on  devra  néanmoins  exercer  sur  ce  régime 
un  contrôle  modérateur  et  veiller  à  ce  que  l'inégalité 
qui  le  caractérise,  la  puissance  économique  qu'il  assure 
a  certains,  la  sujétion  économique  où  il  tient  la  multi- 
tude, se  justifient  par  leurs  bons  offices  sociaux,  sans 
atteindre  le  point  où  ils  compromettraient  l'ordre 
essentiel  de  la  communauté  humaine. 

2.  Finalité  objective  du  régime  de  salariat  :  une  orga- 
nisation  rationnelle  du  travail  humain.  —  Sur  la  foi 
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d'une  analyse  superficielle,  on  se  borne  parfois  à  con- 
sidérer l'intention  consciente  des  contractants;  dès 
lors  on  disrerne  chez  l'ouvrier  l'intention,  par  son 
travail,  de  gagner  honnêtement  son  salaire  et  chez  le 
patron  ou  employeur  celle  d'entretenir  à  son  profit, 
moyennant  le  paiement  du  salaire,  une  activité  pro 
ductrice  avantageuse.  L'observation  psychologique 
n'aboutit  la  plupart  du  temps  qu'à  cette  conclusion. 
Toutefois  l'analyse  juridique  du  contrat  de  salaire 
nous  a  révélé  la  présence  déterminante  d'un  objet 
unique,  point  de  rencontre  des  volontés  contractantes, 
au-delà  de  leurs  mobiles  immédiats  et  divergents.  A 
la  racine  des  obligations  réciproques  et  corrélatives 
de  fournir  un  salaire  et  d'exercer  une  activité  labo 
rieuse,  se  trouve  l'idée  commune  à  l'employeur  et  au 
salarie,  idée  qu'ils  réalisent  d'accord  et  où  nous 
voyons  la  cause  juridique  du  contrat  de  travail,  savoir 
l'Institution  et  le  maintien  d'un  régime  «le  travail  orga- 
nisé selon  le  type  hiérarchique  et  inégalitaire  du  sala- 
riat. 

Telle  est  la  signification  objective,  le  plus  souven! 
inaperçue  des  contractants  eux-mêmes,  telle  est  lin 
tcntion  objective  do  contrat  de  travail.  On  voit  des 
lors  sur  quel  point  doit  s'exercer  au  premier  chef  la 
critique,  que  l'on  en  veut  faire.  Certes  le  taux  du  sa 
la  nature,  la  durée,  les  conditions  techniques,  la  pro- 
ductivité du  labeur,  autrement  dit  l'étendue  ri  le 
poids  des  obligations  respectives  nées  du  contrat, 
requièrent  l'examen  du  moraliste.  Mais,  avanf  de 
considérer  l'application  faite  ici  ou  là  des  règles  du 
régime  contractuel,  il  faut  apprécier  la  signification 
radicale  de  ce  régime. 

11  ne  semble  pas.  de  prime  abord,  que  cette  intention 
objective  du  régime  de  salariat  soit  difficile  à  justifier 
moralement.  Le  salariat  n'est  qu'un  type,  entre  plu- 
sieurs autres,  d'organisation  du  travail.  Or.  quoi  de 
plus  légitime,  apparemment,  que  de  travailler  et  de 
travailler  avec  ordre?  L'homme  laborieux  n'est-il 
pas  évidemment  digne  de  louange?  Travailler,  n'est-ce 
pas  tenir  son  rang  dans  la  société  et  dans  l'uni- 
vers? Sans  aucun  doute.  Mais  la  réflexion  nous 
découvre  l'étrangeté  d'un  paradoxe  que  l'éducation, 
l'opinion  et  l'habitude  nous  cachent  d'ordinaire.  La 
vie  sociale  a  éduqué  en  nous  dès  l'enfance  les  réflexes 
du  bon  travailleur,  en  nous  répétant  sans  ce 
louanges  du  travail.  Il  faut  un  effort  pour  se  rappeler 
que  le  travail  consiste  essentiellement  en  un  mouve- 
ment transitif,  un  lacère,  visant  le  bien  île  l'oeuvre 
faite  et  non  le  bien  de  l'ouvrier.  Le  vrai  travail  ne  va 
qu'à  modifier  les  choses  extérieures.  Et,  si  l'on  com- 
pare entre  eux  les  différents  types  de  travaux,  on 
constate  qu'ils  intéressent  de  moins  en  moins  le  bien 
de  l'homme,  à  mesure  qu'ils  réalisent  plus  purcmcnl 
la  conception  technique  du  travail.  Cet  acte  extérieur 
qui  consiste  à  fraiser  une  entrée  de  vis  (pu  à  déplacer 
quelques  mètres  cubes  de  terre,  offre  en  même  temps 
un  type  parfait  de  travail  et  un  type  parfait  I 
moralement  indifférent.  On  simplifie  donc,  lorsqu'on 
fait  du  travail  sinon  la  première  valeur  humaine  ou 
morale,  du  moins  une  valeur  morale  par  elle  même. 
Ce  travaillisme  transforme  le  travail  en  idole;  il  le 
confond  avec  les  fins  servies  et  avec  les  sentiments 
exprimés  par  le  travail.  Seules  ces  valeurs,  étant  essen- 
tiellement  humaines,  méritent    d'elle    honorées   pour 

elles  mêmes;  le  travail  se  légitime  en  raison,  en  i a 

lité,  dans  la  mesure  OÙ  il  les  sert  :  c'est  d'elles  et  d'elles 

i  nies  en  principe  qu'il  reçoit  sa  qualification  morale. 

lin  travaille  pour  vivre:  ce  n'csl  pas  le  travail,  du 
moins  le  travail  au  sens  propre  d'activité  transitive, 
qui  donne  sa  valeur  morale  a  la  vie,  mais  c'est  au 
contraire  celle-ci  qui  fonde,  justifie  et  mesure  la 
valeur  morale  du  trav  ail 

(m  aurait  tort   de   juger  superflue  cetti 
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elle  entraine  de  graves  conséquences,  par  exemple 
l.i  légitimité  morale  d'une  vie  purement  contemplative 
lorsque,  d'une  manière  ou  d'une  autre,  fût-ce  par  la 
mendicité,  est  résolu  en  faveur  d'un  individu,  d'une 
famille  ou  d'un  groupe,  le  problème  de  la  subsistance 
matérielle.  Inversement,  la  valeur  absolue  de  la  vie 
humaine  fonde  ce  qu'on  a  appelé  le  droit  au  travail 
dans  toute  la  mesure  où  se  vérifie  rigoureusement 
un  tel  droit,  c'est-à-dire  pour  autant  que  nul  moyen  de 
vivre,  autre  que  le  travail,  n'est  laissé  à  un  individu 
ou  à  une  classe.  Mais  nous  devons  surtout  retenir 
.(lie  conséquence  que  le  travail,  si  humble  qu'il  soit, 
se  trouve  élevé  au  rang  de  devoir  impérieux,  parce  qu'il 
est  moyen  nécessaire  de  vie  humaine.  Il  faut  du  reste 
entendre  de  la  façon  la  plus  profonde  cette  nécessité 
vitale  qui  fait  du  travail  une  véritable  condition  de 
vie  humaine;  non  seulement  la  satisfaction  des  besoins 
physiques  immédiats  est  conditionnée  par  le  travail, 
mais,  sauf  exception  rarissime  et  toujours  discutable, 
la  nécessité  de  travailler  constitue  pour  tout  homme 
la  meilleure  et  pour  la  plupart  la  seule  école  pratique 
de  moralité;  le  travail  est  donc  bien  au  sens  plénier  du 
mot  une  condition  de  vie  humaine  :  »  L'homme  est 
fait  pour  travailler  comme  l'oiseau  pour  voler  »,  car. 
si  l'on  ne  peut  voir  dans  le  travail  l'essentiel  de  la  vie 
humaine,  l'homme  ne  se  fait,  il  ne  vit  humainement 
que  par  la  vertu  de  son  travail. 

Instrument  nécessaire  et  normal  de  la  vie  humaine, 
rationnelle  et  sociale,  le  travail  est  donc  lion  morale- 
ment. C'est  sa  bonté  morale  qui  rejaillit  sur  le  régime 
de  salariat  pour  le  qualifier  a  son  tour,  dès  là  qu'un 
tel  régime  se  présente  comme  un  certain  mode  ration 
nel  d'organiser  le  travail.  La  finalité  objective  du 
salariat,  le  travail,  elle-même  définie,  mesurée  et 
moralement  qualifiée  par  les  besoins  vitaux  à  satis- 
faire, voilà  ce  qui  en  principe  justifie  ce  régime.  Du 
même  coup,  nous  devons  savoir  qu'un  régime  de  sala- 
riat qui  gênerait  le  travail,  ou  qui  favoriserait  un  tra- 
\;ul  repondant  mal  aux  besoins  vitaux  de  l'humanité. 
ii  ■  mériterait  plus  ce  jugement  favorable. 

Il  peut  sembler  banal  de  dire  que  le  travail  justifie 
le  salaire:  c'est  que  l'expression  est  équivoque.  La 
faiblesse  des  nombreux  essais  de  justification  qu'a 
suscités  le  régime  de  salariat  vient  de  ce  que  la  discus- 
sion n'y  est  pas  portée  sur  la  valeur  du  régime  en  lui- 
même,  mais  s'attarde  autour  de  principes  seconds,  qui 
supposent  réalisée  et  admise  l'hypothèse  du  salariat. 
Selon  que  l'on  se  place  dans  ladite  hypothèse  ou  qu'on 
la  met  elle-même  en  discussion,  on  renverse  le  sens  de 
eetle  i.irinule  :  Le  travail  justifie  le  salaire.  »  Dans  le 
premier  cas.  on  voit  dans  le  travail  un  moyen  efficace 
et  légitime  d'obtenir  cette  fin  qu'est  le  salaire;  exac 
teincnt  comme  on  voit  dans  l'industrie  le  moyen 
efficace  et  légitime  d'acquérir  le  profit  et  dans  l'acti- 
vité commerciale  celui  de  réaliser  d'honnêtes  béné 
ians  tous  ces  exemples,  on  suppose  admise 
une  organisation  sociale  qui  laisse  en  récompense  au 
travail  ouvrier  le  salaire,  à  l'industrie  le  profit,  an 
commerce  le  bénéfice;  posée  la  condition,  la  fin  est 
justement  tenue.  Mais  on  n'a  pas  ainsi  légitime 
l'existence  d'une  telle  organisation  sociale.  Et,  pour 
le  faire  valablellleld.il  faut  s'aviser  que  le  travail  est 
d'une  nécessité  naturelle  el  sociale  bien  plus  immédiate 
que  le  salariat:  celui-ci  ne  saurait  trouver  de  incil- 
i  un  justification  morale  que  de  se  présenter  comme 
un  instrument  de  travail,  comme  un  moyen  d'orga 
iiis.il  mil  favorable  au  travail.  Ainsi  le  sens  véritable 
de  la  formule  apparaît;  c'est  le  travail  qui  justifie  le 
salariat,  en  effet,  puisque  la  finalité  ici  c'est  le  travail 
el  que  l'on  recommande  l'application  du  régime  de 
i  comme  un  bon  moyen  de  régler  efficacement 
le  travail.  La  prétention  du  salarial  a  favoriser  le 
travail    humain   est  elle   justifiée    dans   les    faits,   c'est 
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une  autre  question;  en  tout  cas  cette  prétention  cons- 
titue le  titre  fondamental  du  régime. 

3.  Efficacité  technique  du  régime  de  salarial.  —  La 
loi  fondamentale  qui  ordonne  le  régime  de  salariat  a 
la  saine  mise  en  œuvre  du  travail,  si  elle  justifie  ce 
régime  eu  principe,  en  règle  aussi  l'application  et  en 
juge  les  effets.  Nous  pouvons  dès  lors  nous  demander 
si  le  régime  de  salariat  atteint  le  but  qu'on  doit  lui 
assigner  ou  s'il  n'est  pas,  dans  une  certaine  mesure, 
inégal  à  ses  prétentions. 

a)  L'expérience  du  régime  de  salarial.  —  On  lit  dans 
un  ouvrage  estimable  :  •  Le  contrat  de  travail  a  été 
pratiqué  de  tout  temps,  sans  qu'on  y  ait  trouvé  à 
redire.  Il  s'est  pratiqué  de  plus  en  plus,  a  mesure  que 
l'esclavage  et  le  servage  disparaissaient.  Dans  la  cor- 
poration du  Moyen  Age,  tous  les  compagnons  étaient 
des  salariés.  «  Val.  l'allon,  Principes  d'économie 
sociale,  5'  éd.,  Louvain,  1935,  p.  249.  Inscrivons  cette 
antiquité,  cette  universalité  au  crédit  du  salariat,  car 
il  est  invraisemblable  qu'une  institution  entièrement 
inefficace  et  plus  encore  une  institution  nocive  et 
inhumaine  ait  traversé  tant  de  siècles  sans  encombre. 
Mais,  si  les  notions  juridiques  de  contrat  de  travail, 
de  salaire,  sont  anciennes,  il  faut  convenir  que  la 
réalité  sociale  du  salariat,  sa  fonction  dans  la  vie 
humaine,  s'est  modifiée. 

Le  contrat  de  travail  jouait  un  rôle  infime  dans  la 
société  antique,  au  sein  d'une  économie  fondée  sur 
l'esclavage;  son  rôle  était  à  peine  plus  marqué  dans 
l.i  société  féodale,  qui  avait  résolu  par  le  servage  le 
problème  des  productions  essentielles.  Si  l'esclavage 
et  le  servage  prêtent  à  la  critique,  s'ils  présentent  des 
tares  condamnables,  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'ils 
furent  pendant  des  millénaires  la  réponse  la  plus  satis- 
faisante, peut-être  la  seule  réponse  possible  de  l'huma- 
nité civilisée  au  problème  social  et  économique.  Ils 
furent  l'occasion  de  crimes  nombreux  et  d'odieuses 
injustices,  mais  ne  sont  pas  responsables  de  tout  ce  j 
que  le  vice  peut  inspirer  aux  hommes  revêtus  d'un  I 
pouvoir  sur  leurs  semblables.  Somme  toute,  en  dépit 
de  défaillances  incontestables  et  au  prix  de  sacrifices 
qu'il  ne  saurait  être  question  de  renouveler,  le  régime 
de  l'esclavage  comme  celui  du  servage,  furent  instru- 
ments efficaces  de  labeur  et  de  progrès;  l'humanité 
leur  dut  de  vivre.  Pendant  tout  ce  laps  de  temps,  le 
contrat  de  travail  ne  fut  qu'un  accessoire;  l'organi- 
sation humaine  du  travail,  la  vie  économique,  la  vie 
court,  n'en  dépendaient  pas.  Quant  aux  compa- 
gnons du  régime  corporatif,  c'est  une  gageure  que  de 
les  assimiler  aux  salariés  modernes,  car  l'insertion 
dans  la  corporation  conférait  au  travailleur  un  statut, 
une  condition  générale  de  vie.  un  ensemble  d'obliga- 
tions et  de  droits.  Certes,  le  salaire  y  figurait  en  bonne 
place,  mais  il  n'y  revêtait  pas  l'importance  décisive 
et  exclusive  qui  permet  de  définir  aujourd'hui  la 
condition  absolue  de  salarié.  Au  surplus  le  régime  cor- 
poratif n'intéressait  que  l'économie  urbaine,  c'est-à- 
dire  commerciale  et  surtout  artisanale;  la  production 
agricole,  de  loin  prépondérante,  labeur  essentiel,  ne 
reposait  pas  encore  sur  le  contrat  de  travail. 

Le  problème  social  et  moral  du  salariat  ne  se  posa 
historiquement  que  du  jour  où  les  faits  économiques 
et  les  idées  courantes  consacrèrent  la  prépondérance 
et  le  triomphe  quasi  exclusif  d'un  mode  de  collabo- 
ration industrielle,  commerciale  et  enfin  agricole 
fondé  sur  la  technique  et  uniquement  sur  la  technique 
du  contrat  de  travail.  L'on  peut  parler  d'une  promo- 
tion sociale  du  régime  de  pur  salariat  dès  l'époque, 
relativement  récente,  où  l'immense  majorité  des  tra- 
vailleurs, réunis  pour  les  taches  essentielles,  s'orga- 
nisent sous  la  loi  exclusive  du  contrat  de  travail.  On 
sait  que,  pour  l'Occident,  le  xvnr  et  surtout  le 
xix''  siècle   virent    celte   incorporation   massive   de  la 


population  dans  l'économie  de  salariat.  On  sait  d'autre 
part  que.  dès  la  seconde  moitié  du  xixe  siècle  et  surtout 
au  XXe,  par  une  convergence  d'interventions  politi- 
ques et  religieuses,  par  l'organisation  de  la  classe 
ouvrière,  le  statut  des  travailleurs  n'est  plus  un  statut 
de  pur  salarié.  La  logique  propre  du  contrat  de  tra- 
vail a  subi  des  retouches,  des  compléments  :  le  salaire 
proprement  dit  reste  l'élément  caractéristique,  mais 
il  n'est  plus  le  tout  de  la  condition  ouvrière.  Il  faut 
donc  pour  l'Europe  occidentale  se  retourner  vers  le 
passé,  vers  les  quelques  décades  qui  marquèrent 
l'apogée  du  libéralisme  économique  »,  si  l'on  veut 
étudier  une  expérience  pure  »  du  strict  régime  de 
salariat. 

b)  Le  bilan  de  l'expérience.  —  Or  le  bilan  d'un  tel 
régime,  du  point  de  vue  humain  qui  est  celui  du  mora- 
liste, fait  ressortir  un  déficit  certain.  Comme  il  s'agit 
là  d'une  question  de  fait  dont  la  preuve  détaillée 
n'entre  pas  dans  notre  propos,  nous  nous  bornerons 
à  admettre  les  conclusions  les  plus  générales  et  les 
moins  contestables  des  spécialistes  en  matière  d'his- 
toire sociale  et  économique. 

Ils  constatent  un  progrès  matériel  de  grande  portée, 
et  la  morale  n'en  fait  pas  fi  ;  ce  régime  a  rendu  possible 
l'application  en  grand  des  inventions  techniques  les 
plus  efficaces,  en  même  temps  que  leur  exploitation 
économique  la  plus  avantageuse,  au  profit  de  la  société 

civilisée  .  c'est-à-dire  occidentale,  qui  disposait, 
par  son  avance  technique  et  par  sa  prépondérance 
politique,  d'un  quasi-monopole  de  fournisseur  mon- 
dial. Il  est  certain  que  ce  progrès  économique  n'a  pu 
manquer  de  faire  ressentir  ses  bienfaits,  peu  à  peu  et  à 
des  degrés  divers,  à  toutes  les  classes  sociales  et  jus- 
qu'à la  multitude,  puisque,  comme  consommateur, 
chacun  trouvait  sur  le  marché  des  produits  meilleurs 
et  plus  variés  à  un  prix  plus  bas,  tandis  que,  comme 
salarié  ou  entrepreneur,  on  recevait  de  l'entreprise 
elle-même  le  numéraire  permettant  la  consommation. 
En  fait,  cette  période  vit  s'élever  le  niveau  général  de 
l'existence  et  cela  dans  toutes  les  classes,  vit  croître  le 
chiffre  de  la  population,  vit  l'institution  de  grands 
services  d'utilité  publique  et  d'intérêt  commun. 

Mais  l'appréciation  de  ces  résultats  reste  délicate  : 
une  part  n'en  revient-elle  pas  à  l'influence  d'autres 
causes,  et  tout  d'abord  au  développement  scienti- 
fique et  aux  inventions  techniques?  Surtout  le  circuit 
d'argent  qui  devait  naître  de  l'entreprise,  se  déverser 
sur  le  salarié  et  lui  ouvrir  les  portes  du  marché  n'a 
pas  répondu  à  l'attente,  puisque  la  classe  ouvrière, 
mise  au  régime  du  contrat  de  salaire,  connut  en  diver- 
ses circonstances  la  détresse  et  la  misère.  Certaines 
enquêtes  du  temps  nous  parlent  de  salaires  de  famine, 
de  taudis  innommables,  de  nourriture  insuffisante, 
d'hébétude  physique  et  morale,  d'enfants  en  bas-âge, 
de  jeunes  filles,  de  femmes  travaillant  pour  quelques 
sous,  de  familles  disloquées,  d'une  énorme  mortalité. 
Non  sans  quelque  paradoxe  et  en  recourant  à  des  géné- 
ralisations hâtives,  on  a  pu  instituer  une  comparaison 
entre  l'esclavage  antique  et  le  salariat  industriel  du 
xixe  siècle  qui  n'était  pas  toujours  à  la  faveur  de  ce 
dernier. 

cl  Remarque  sur  la  portée  de  l'expérience  dite  libérale 
en  matière  de  salariat.  —  Le  bilan  du  pur  salariat  se 
présente  donc  sous  un  jour  assez  fâcheux  et  l'on  pour- 
rait être  tenté  de  conclure  à  la  faillite  du  régime.  Mais 
cette  conclusion  serait  hâtive  et  injuste  et,  au  surplus, 
elle  ne  dégagerait  pas  tout  l'enseignement  de  l'expé- 
rience, si  l'on  imputait  au  régime  de  salariat  comme 
tel.  défini  par  la  prépondérance  du  contrat  de  travail 
dans  les  rapports  économiques,  les  effets  lamentables 
et  odieux  d'une  interprétation  ■  libérale  •,  en  réalité 
déterministe,  du  salariat.  Avant  donc  de  préciser 
dans   quelle   mesure  le  régime   de  salariat  soutient   a 
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bon  droit  sa  prétention  objective,  c'est-à-dire  dans 
quelle  mesure  il  est  objectivement  capable  de  régler 
et  de  promouvoir  le  travail  commun  au  mieux  des 
nécessités  naturelles  communes,  analysons  les  causes 
historiques  de  son  échec  partiel. 

Sans  verser  dans  de  vaines  généralités,  sans  nous 
associer  à  certains  anathèmes  tardifs  et  aujourd'hui 
trop  faciles,  nous  pouvons  avancer  que  l'expérience 
faite  du  régime  de  salariat  fut  viciée  par  la  philoso- 
phie «  libérale  ».  Il  ne  saurait  être  question  d'entre- 
prendre ici  la  critique  de  ce  que  l'on  est  convenu  d'ap- 
peler le  libéralisme  économique  ;  il  convient  de  marquer 
seulement  par  quel  enchaînement  logique  une  con- 
ception philosophique  et  sociale  devait  pervertir  la 
notion  et  fausser  l'application  du  salariat. 

Voyons  donc  quelle  mutilation  essentielle  subit  la 
notion  de  contrat  de  travail  dans  la  doctrine  dite 
libérale.  Nous  savons  que  ce  contrat,  analysé  philo- 
sophiquement, a  pour  cause  ou  finalité  objective  une 
certaine  organisation  rationnelle  du  travail  humain. 
La  loi  du  travail  humain  est  de  pourvoir  aux  néces- 
sités vitales,  individuelles  et  sociales  de  l'humanité; 
c'est  dans  cette  finalité  qu'il  se  justifie;  et  même. 
disons-le,  c'est  par  là  qu'il  se  définit  essentiellement, 
car  il  n'y  a  pas  de  véritable  travail  humain  si  les 
transformations  de  la  matière  extérieure,  quelque 
pénibles  et  coûteuses  qu'elles  puissent  être,  ne  tendent 
pas  à  ce  but.  Le  régime  de  salariat  se  légitime  donc, 
mieux,  il  se  définît  comme  mode  d'organisation  du 
travail  humain,  en  tant  qu'il  conduit  le  travail  humain 
à  cette  fin.  Or,  c'est  cette  considération  essentielle  que 
le  libéralisme  économique  exclut  méthodiquement, 
ne  voyant  comme  moteur  essentiel  de  l'activité  hu- 
maine que  les  intérêts  personnels,  et  laissant  aux  «  lois 
naturelles  »  le  soin  d'en  solutionner  les  conflits.  Mais, 
si  un  médecin,  dans  l'établissement  de  ses  ordonnances 
et  dans  la  dispensation  de  ses  soins,  osait  ne  prendre 
en  considération  que  son  intérêt  purement  personnel, 
ce  serait  miracle  que  son  art,  réglé  du  seul  point  de 
vue  des  honoraires,  améliorât  l'état  des  malades. 
L'odieux  de  l'interprétation  mercantile  éclate  à  tous 
les  yeux  lorsqu'il  s'agit  de  l'acte  médical.  Or,  la 
théologie  morale  repousse  l'interprétation  purement 
mercantile  même  lorsqu'il  s'agit  de  professions  dites 
lucratives.  Pour  saint  Thomas,  la  finalité  du  commerce 
n'est  pas  le  lucre,  mais  le  service  de  la  communauté, 
pourvue  de  fournitures  utiles  par  les  soins  du  mar- 
chand; le  bénéfice  est  admis  en  seconde  ligne,  comme 
une  sorte  de  rouage  technique  assurant  l'exécution 
convenable  et  permanente  du  service.  Il  faudra  sans 
aucun  doute  introduire  dans  la  conception  du  salariat 
un  principe  d'honorabilité  morale  analogue  :  que  le 
chef  d'entreprise  et  que  l'ouvrier,  en  formant  le  con- 
trat de  travail,  poursuivent  d'abord  une  fin  honnête, 
et  consistant  à  assurer  à  la  communauté  les  services 
et  les  biens  nécessaires;  cette  vue,  dominée  par  les 
lois  morales  et  sociales  de  la  vie  politique,  doit  gou- 
verner de  haut  les  conditions  de  formation  et  d'exé- 
cution du  contrat;  le  mobile  lucratif,  ici  l'intention 
du  profit,  là  celle  du  salaire,  ne  doit  intervenir  qu'en- 
suite, comme  un  ressort  nécessaire  à  la  mise  en  marche 
et  au  fonctionnement  régulier  du  système. 

d)  Conclusion.  —  On  le  voit,  si  l'expérience  d'un 
pur  régime  de  salariat  a  plus  ou  moins  échoué,  tant 
du  point  de  vue  social  que  du  point  de  vue  écono- 
mique, on  ne  peut  en  tirer  un  argument  péremptoire 
contre  l'efficacité  de  ce  régime.  Nos  analyses  précé- 
dentes dessinent  déjà  devant  nos  yeux  les  conditions 
essentielles  d'une  expérience  favorable.  Dans  une 
économie  simple  ou  naturelle,  la  liaison  est  immédiate 
et  consciente  entre  l'effort  fourni  et  la  satisfaction 
obtenue;  cette  liaison  n'est  pas  à  concevoir  sur  le 
mode  individualiste,  comme  si  chacun  devait  person- 


nellement consentir  un  effort  laborieux  pour  en  tirer 
une  satisfaction  exactement  correspondante;  il  s'agit 
d'un  processus  techniquement  simple,  mais  humain 
et  donc  social,  car  il  est  naturel  aux  hommes  d'unir 
leurs  efforts  en  vue  de  suffire  aux  besoins  de  tous  et 
pour  les  satisfaire  en  commun.  Le  régime  de  salariat 
intercale  entre  les  termes  du  processus  une  instance 
technique;  celle-ci  ne  doit  ni  intercepter  la  communi- 
cation entre  eux,  ni  en  renverser  le  sens  naturel,  mais 
au  contraire  son  office  propre  est  de  signifier  claire- 
ment et  efficacement  le  rapport  de  moyen  à  fin  qui  unit 
l'activité  laborieuse  au  développement  des  ressources 
vitales.  A  ce  titre,  l'organe  du  salaire  est,  de  soi,  par- 
faitement adapté  et  efficace;  c'est  un  artifice  pédago- 
gique, comme  toutes  les  institutions  sociales,  qui  asso- 
cie avec  beaucoup  d'ingéniosité  et  de  souplesse  une 
représentation  sociale  naturelle  que  son  universalité 
rend  peu  accessible,  et  une  représentation  sociale  arti- 
ficielle, très  apparente,  qui  sert  de  symbole  significatif 
a  la  première.  Le  salaire  unit  donc  deux  valeurs  très 
inégales,  il  sert  de  pivot  commun  à  deux  ordres  de 
rapports  : 

a.  —  Lffi  ordre  naturel,  c'est-à-dire  éminemment 
rationnel,  moral  et  social,  qu'on  peut  désigner  sous 
le  nom  d'ordre  distribulif  et  qui  réfère  les  possibilités 
générales  de  la  production  aux  possibilités  générales 
de  consommation.  Cet  ordre-là,  quelque  difficile  qu'il 
soit  à  définir  et  à  graduer,  demeure  toujours  l'ordre 
essentiel;  il  est  dominateur  et  toute  technique  ration- 
nelle se  voue  finalement  à  l'assurer  approximative- 
ment. Le  salariat,  de  ce  point  de  vue  essentiel,  c'est- 
à-dire  en  tant  que  pivot  de  la  distribution,  a  pour 
mission  de  fournir  à  la  multitude  toutes  les  ressources 
vitales  dont  le  besoin  se  fait  sentir,  dans  la  mesure 
toutefois  des  possibilités  sociales. 

b.  — Un  ordre  technique,  construit,  que  l'on  peut  dé- 
signer sous  le  nom  d'ordre  re'partitif  ou  commutatij  et 
qui,  selon  un  rapport  certain  et  objectif,  clairement 
discernable,  socialement  déterminé  par  une  gradua- 
tion fixe  et  schématique,  mesure  la  part  qui  revient 
à  chacun,  selon  sa  contribution  à  la  production.  De 
ce  point  de  vue  secondaire  le  salariat  se  présente 
comme  un  organe  technique  de  répartition. 

Ainsi  se  dégagent  les  deux  règles  fondamentales  qui 
doivent  gouverner  toute  politique  rationnelle  des 
salaires  :  en  tant  que  pivot  de  la  distribution,  le  salaire 
se  règle,  sans  autre  limite  que  le  total  des  ressources 
socialement  disponibles,  sur  les  besoins  de  la  vie 
sociale.  En  tant  qu'organe  de  la  répartition,  le  salaire 
se  règle,  quels  que  soient  en  chaque  espèce  les  besoins 
particuliers  du  salarié  et  selon  un  taux  déterminé 
contractuellement,  sur  la  productivité  technique  de 
chacun. 

Ces  deux  règles,  l'une  sociale,  l'autre  économique, 
appliquant  respectivement  le  principe  distributif  et 
le  principe  commutatif,  ne  s'opposent  pas.  Mais  il  y  a 
entre  elles  une  hiérarchie  irréversible.  La  seconde  n'a 
d'autre  titre  de  légitimité  morale  que  de  déterminer 
au  mieux,  concrètement,  les  conditions  d'applica- 
tion de  la  première.  Celle-ci  gouverne,  juge,  au  besoin 
supplée  l'autre.  La  mise  en  œuvre  technique  du  salaire 
comme  organe  de  répartition  doit  se  régler  sur  les 
exigences  essentielles,  sur  la  finalité  distributive  du 
salaire;  et  certaines  inégalités  dans  l'ordre  répartitif, 
l'expérience  le  prouve,  concourent  efficacement  à 
développer  les  possibilités  de  production  et  ultérieure- 
ment de  distribution.  Si,  dans  un  cas  particulier,  le 
fonctionnement  du  salaire  comme  organe  de  répar- 
tition se  trouve  mis  en  défaut,  ses  exigences  essentielles 
comme  organe  de  distribution  n'en  subsistent  pas 
moins  el  veulent  être  satisfaites  par  une  autre  tech- 
nique. Néanmoins,  si  dans  l'ensemble  la  technique 
répartitive  sert  convenablement  la   finalité   distribu- 
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tive,  ces  échecs  partiels  et  accidentels  ne  justifieraient 
pas  une  condamnation  de  la  technique:  celle-ci  en 
effet,  comme  toute  règle  sociale,  vise  les  situations 
générales.  On  se  contentera  de  parer  aux  défaillances 
inévitables  du  régime  de  salariat  par  l'institution  de 
règles   complétives. 

Au  terme  de  cette  longue  étude,  nous  constatons 
que  nous  rejoignons  les  affirmations  du  magistère. 
Tousles auteurs  citent  à  l'envi  et  à  juste  titre  une  page 
lumineuse  de  l'encyclique  .Rerumnouaram  où  Léon  XIII 
expose  la  nature  véritable  du  travail  humain.  Nous 
la  reproduisons  ici  comme  la  conclusion  la  plus  pré- 
cise et  la  confirmation  la  plus  autorisée  de  nos  ana- 
lyses : 

Travailler,  c'est  exercer  son  activité  dans  le  dessein  de 
se  procurer  ce  qui  est  requis  pour  les  divers  besoins  de  la 
vie,  mais  surtout  pour  l'entretien  de  la  vie  elle-même.  Tu 
mangeras  ton  pain  à  la  sueur  de  ton  front.  Gen.,  m,  19. 
C'est  pourquoi  le  travail  a  reçu  de  la  nature  comme  un  double 
caractère  :  il  est  personnel,  parce  que  la  force  active  es1 
inhérente  à  la  personne  et  qu'elle  est  la  propriété  de  celui 
qui  l'exerce  et  qui  l'a  reçue  pour  son  utilité;  il  est  nécessaire, 
parce  que  l'homme  a  besoin  du  fruit  de  son  travail  pour 
conserver  son  existence  et  qu'il  doit  la  conserver  pour  obéir 
aux  ordres  irréfragables  de  la  nature.  Or,  si  l'on  ne  regarde 
le  travail  que  par  le  côté  où  il  est  personnel,  nul  doute  qu'il 
ne  soit  au  pouvoir  de  l'ouvrier  de  restreindre  à  son  gré  le 
taux  du  salaire;  la  même  volonté  qui  donne  le  travail 
peut  se  contenter  d'une  faible  rémunération  ou  même  n'en 
exiger  aucune.  Mais  il  eu  va  tout  autrement  si.  au  caractère 
de  personnalité,  on  joint  celui  de  nécessité,  dont  la  pensée 
peut  bien  faire  abstraction,  mais  qui  n'eu  est  pas  séparable, 
en  réalité.  Et,  en  elTet.  conserver  l'existence  est  un  devoir 
imposé  à  tous  les  hommes  et  auquel  ils  ne  peuvent  se  sous- 
traire sans  crime.  De  ce  devoir  découle  nécessairement  le 
droit  de  se  procurer  les  choses  nécessaires  a  la  subsistance 
et  que  le  pauvre  ne  se  procure  que  moyennant  le  salaire  de 
son  travail. 

«  Que  le  patron  et  l'ouvrier  fassent  donc  telles  conven- 
tions qu'il  leur  plaira,  qu'ils  tombent  d'accord  notamment 
sur  le  chiffre  du  salaire  [toutes  ces  combinaisons  person- 
nelles naissent  de  la  volonté  des  contractants  et  constituent 
ce  que  nous  avons  appelé  l'ordre  répartitif  ou  commutatif  : 
organisation  technique  et  détermination  positive  des 
i  ;  i..  ments  réciproques  sous  le  mode  do  ut  fadas],  au- 
dessus  de  leur  libre  volonté  il  est  une  loi  de  justice  naturelle 
plus  élevée  et  plus  ancienne,  à  savoir  que  le  salaire  ne  doit 
pas  être  insuffisant  à  faire  subsister  l'ouvrier  sobre  et 
honnête  [et  voilà  la  finalité  objective,  essentielle,  indispen- 
sable, qui  s'impose  aux  contractants  et  que  leurs  combi- 
naisons  doivent    servir,  c'est-à-dire   l'ordre  distribuai]. 

III.  RÉGULATION  MORALE  DU  CONTRAI    D]    SALAIRE. 

—  1°  Possibilité  d'une  régulation  morale  du  salaire.  — 
1.  Les  objections  déterministes.  —  Il  est  de  tradition 
de  réfuter  à  cet  endroit  les  deux  théories  du  fonds  des 
salaires  et  du  salaire  nécessaire  qui  concluent  à  l'im- 
possibilité radicale  de  mener  rationnellement  une 
politique,  donc  une  morale  des  salaires. 

a)  La  théorie  du  fonds  des  salaires  (J.  Stuart  Mill).  — 
On  admet  que  le  salaire  moyen  par  tète  d'ouvrier 
dépend  du  rapport  entre  l'offre  et  la  demande  de 
travail.  Or,  à  un  moment  donné,  ce  rapport  serait 
invariablement  fixé;  l'offre  de  travail  dépend  du 
nombre  de  personnes  cherchant  à  travailler  ;  la  de- 
mande de  travail  est  limitée  par  la  portion  de  capital 
circulant  que  les  entreprises  peuvent  consacrer  aux 
salaires.  Nulle  cause  extérieure,  sous  l'empire  de  la 
concurrence,  ne  peut  modifier  le  rapport  de  ces  deux 
termes  :  1  e  taux  moyen  des  salaires  ne  peut  s'élever 
que  par  un  accroissement  du  capital  affecté  aux  salaires 
ou  par  une  réduction  du  nombre  de  ceux  qui  se  font 
concurrence  pour  offrir  leur  travail.  »  Les  phéno- 
mènes inverses  entraînent  nécessairement  la  baisse  du 
taux  moyen  des  salaires. 

b)  La  théorie  du  saloire  nécessaire  et  la  loi  d'airain 
des  salaires.  -  -  D'après  les  économistes  classiques, 
le  prix  normal  des  produits,  sous  un  régime  de  libre- 


concurrence  absolue  et  sur  un  marché  idéal,  tend  à  se 
confondre  avec  le  coût  social  de  production.  Or,  la 
main-d'œuvre,  le  travail  offert  par  l'ouvrier,  acheté 
par  l'entrepreneur,  est  une  marchandise  dont  le  coût 
de  production  incompressible  se  compose  des  dépenses 
strictement  indispensables  pour  l'entretien  et,  si  l'on 
ose  dire,  pour  l'amortissement  du  travailleur,  c'est-à- 
dire  les  dépenses  nécessaires  à  la  vie  physique  du  tra- 
vailleur et  de  sa  progéniture.  C'est  donc  vers  ce  mini- 
mum incompressible,  faute  de  quoi  le  travailleur  ne 
pourrait  vivre  ni  se  reproduire,  que  tend  a  s'abaisser 
le  taux  normal  du  salaire.  Turgot,  Quesnay,  Ricardo 
surtout  avaient  marqué  cette  tendance  naturelle  du 
salaire  à  s'avilir.  L'agitateur  socialiste  F.  Lassai  le 
trouva  cette  loi.  avec  bien  d'autres,  dans  l'héritage 
classique  et  la  vulgarisa  sous  le  nom  retentissant  de 
»  loi  d'airain  des  salaires  »  :  «  La  loi  économique  qui, 
sous  le  régime  de  l'oflre  et  de  la  demande,  règle  les 
salaires  se  formule  ainsi  :  le  salaire  moyen  ne  dépasse 
jamais  ce  qui  est  indispensable,  conformément  aux 
habitudes  nationales,  pour  entretenir  l'existence  des 
ouvriers  et  continuer  la  race.  » 

Les  économistes  repoussent  unanimement  cette  loi 
■  inhumaine  ».  Peut-être  ne  s'avisent-ils  pas  que  la 
rigueur  en  est  plus  apparente  que  réelle  et  qu'elle 
frappe  surtout  l'imagination;  Lassalle  n'a  jamais 
prétendu  que  les  habitudes  nationales  fussent  inva- 
riables et  personne  n'a  jamais  pu  définir  ce  qu'il  faut 
concevoir  comme  indispensable  à  l'existence  de  l'ou- 
vrier et  à  la  continuation  de  la  race.  Aussi.  sans 
nous  arrêter  davantage  à  ces  objections  traditionnelles 
nous  tâcherons,  et  ce  sera  en  tout  cas  la  meilleure 
:i  |  i  i  e,  de  dire  à  quelles  conditions  une  politique  des 
salaires,  plus  particulièrement  une  politique  de  hausse 
des  salaires  est  économiquement  possible. 

2.  les  conditions  économiques  d'une  élévation  du 
taux  des  salaires.  —  Il  n'y  a  pas  lieu  d'insister  sur  les 
avantages  de  tous  ordres  qui  rendent  souhaitable 
en  principe  une  politique  de  hausse  des  salaires.  Les 
avis  sont  unanimes  à  cet  égard.  Les  producteurs 
voient  d'un  œil  favorable  croître  avec  le  salaire  moyen 
le  pouvoir  d'achat  et  les  possibilités  de  consommation 
de  la  mu'titude  salariée.  Les  hommes  d'État  attendent 
de  salaires  généralement  élevés  l'accession  de  la  classe 
ouvrière  à  une  certaine  maturité  et  à  la  sagesse  poli- 
tique, ou  du  moins  l'atténuation  des  discordes  civiles 
suscitées  par  la  misère.  Tout  homme  de  cœur  enfin  se 
réjouira  de  voir  assuré  à  tous  le  minimum  de  bien-être 
indispensable  à  la  moralité  et  à  la  dignité  de  la  vie. 

Notons  que,  pour  porter  ces  fruits,  la  hausse  des 
salaires  doit  être  réelle  et  non  purement  nominale  :  le 
salaire  nominal  désigne  la  quantité  de  monnaie  reçue 
par  l'ouvrier  pour  prix  de  son  travail:  le  salaire  réel  la 
quantité  d'objets  utiles  qu'il  peut  acquérir  avec  (elfe 
monnaie  et  qui  seule  concourt  à  son  entretien  et  à 
l'amélioration  de  son  sort. 

Notons  aussi  que  la  hausse  même  réelle  des  salaires 
ne  peut  être  jamais  qu'un  moyen  entre  autres,  une 
condition  généralement  favorable  et  efficace,  mais  non 
une  condition  absolument  nécessaire  et  suffisante, 
en  vue  d'améliorer  la  situation  économique  de  l'ou- 
vrier. Tout  d'abord,  à  côté  du  salaire  proprement  dit 
peuvent  intervenir  d'autres  rémunérations  accessoires 
en  nature  (logement,  etc.)  ou  en  espèces  (subventions, 
pourboires,  allocations  familiales).  Les  avantages 
matériels  forment  un  ensemble  dont  le  salaire  n'est 
qu'un  élément.  De  plus,  la  satisfaction  des  besoins 
économiques  comporte,  a  côté  de  facteurs  objectifs 
ou  quantitatifs,  des  facteurs  subjectifs  ou  psycholo- 
giques infiniment  variables  :  l'ascension  économique 
d'une  classe  peut  s'accompagner  chez  elle  d'un  senti- 
ment de  pins  en  plus  douloureux  d'insatisfaction,  par 
comparaison  avec  une  classe  plus  favorisée.   Les  lac- 
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teurs  psychologiques  sont  tellement  influents  que  des 
travailleurs,  gratifiés  de  hauts  salaires  et  de  confor- 
tables avantages  matériels  accessoires,  s'estiment 
dans  la  gène,  alors  que  d'autres,  moins  favorises  mate 
riellement,  mais  de  goûts  plus  modestes  ou  ménageant 
mieux  leur  budget,  se  trouvent  à  l'aise. 

Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  l'on  doit  chercher  à 
résoudre  le  problème  économique  posé  par  l'élévation 
des  salaires.  Ce  problème  consiste  dans  l'opposition 
manifeste  des  deux  points  de  vue  sous  lesquels  se  pré- 
sente économiquement  toute  hausse  des  salaires.  Le 
salaire  en  effet  a  deux  aspects.  I)  entre  d'abord  comme 
élément  important  dans  le  prix  de  revient;  de  ce  chef, 
toute  hausse  des  salaires  alourdit  ce  prix  de  revienl 
et  porte  atteinte  à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  par 
diminution  de  son  revenu  net.  D'autre  part  le  salaire 
se  présente  comme  un  des  modes  de  répartition  du 
revenu  net,  e'est-a-dire.  en  faveur  de  l'ouvrier,  comme 
un  mode  de  participation  à  la  rentabilité  de  l'entre- 
prise. Le  nœud  du  problème,  lorsque  l'on  parle  de 
hausser  le  salaire  pour  permettre  à  l'ouvrier  de  parti- 
ciper plus  largement  à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  va 
donc  consister  à  ne  pas  atteindre  dangereusement  cette 
rentabilité  par  l'aggravation  du  prix  de  revient. 

a)  Conditions  économiques  négatives,  d'ordre  quanti- 
tatif, permettant  une  hausse  des  salaires  par  un  accrois- 
sement du  revenu  net.  —  Le  revenu  net  ne  peut  prati- 
quement varier  que  si  l'on  modifie  l'écart  entre  le  prix 
de  revient  et  le  prix  de  vente.  Tout  ce  qui  contribue  à 
réduire  le  premier  et  à  hausser  le  second  contribue  à 
accroître  le  revenu  net  de  l'entreprise,  ce  qui  permet  en 
principe  d'élever  le  taux  des  salaires. 

La  réduction  du  prix  de  revient,  si  l'on  exclut  la 
réduction  des  salaires,  est  obtenue  par  un  ensemble  de 
mesures  techniques,  économiques  et  commerciales. 
Du  point  de  vue  technique,  il  y  a  lieu  de  tabler  sur 
l'effort  des  inventeurs,  sur  les  ressources  de  la  rationa- 
lisation, sur  le  dosage  relatif  optimum,  au  sein  de  l'en- 
treprise, du  capital  et  du  travail.  Parmi  les  conditions 
d'ordre  économique  qui  sont  de  nature  à  diminuer  le 
prix  de  revient,  mentionnons  :  une  politique  de  concen- 
tration qui,  par  la  fabrication  en  grande  série,  tend  à 
réduire  le  prix  de  revient  unitaire  des  articles  produits; 
une  politique  de  crédit,  permettant  de  mobiliser  à  bon 
compte  les  capitaux  reconnus  d'un  emploi  fructueux; 
un  choix  judicieux  entre  les  modes  de  rémunération, 
au  temps,  aux  pièces,  avec  primes  à  l'économie  ou  au 
rendement,  qui,  suivant  les  cas,  obtiennent  de  la  main- 
d'œuvre  la  productivité  optima.  Du  point  de  vue 
commercial  enfin,  il  est  avéré  que  l'ouverture  ou  la 
conquête  de  nombreux  débouchés,  par  une  habile 
publicité,  par  une  connaissance  précise  des  besoins  à 
satisfaire,  l'exploitation  exhaustive  des  possibilités 
de  la  clientèle  par  une  sériation  de  prix  permettant 
d'intéresser  jusqu'à  épuisement  les  différentes  couches 
du  marché,  accélèrent  la  rotation  des  capitaux,  ren- 
'Icnt  plus  avantageuse  la  production  et  diminuent  le 
prix  de  revient. 

Les  procèdes  économiques  assurant  la  fermeté  ri 
permettant  même  la  hausse  des  prix  de  vente  se  ramè- 
nent tous,  au  fond,  à  atténuer  l'effet  naturel  (le  la  loi 
de  l'offre  et  de  la  demande.  Pour  cela  on  s'écarte  le 
plus  possible  des  conditions  idéales  d'un  marché  pal 
faitement  homogène  soumis  a  la  libre  concurrence. 
telle  est  la  signification  économique  du  protection- 
nisme. C'est  a  quoi  aboutissent  également  les  mono- 
poles de  droit  ou  de  fait  (trusts).  De  même  les 
comptoirs  de  vente,  les  ententes  professionnelles  lin  i 

tent  la  concurrence  cidre  les  offres,  de  mi 

l'avilissement    des  prix.   Enfin  les  élément     de   Ni i 

pôle  que  constituent  les  brevets,  les  marques,  les 
labels,  permettent  d'élever  le  prix  des  articles  ainsi 
garantis  ou  recommandés. 


b)  Conditions  économiques  positives,  d'ordre  psi/<  Il- 
logique, tendant  à  hausser  les  salaires.  —  On  n'aura  pas 
la  naïveté  de  croire  qu'un  accroissement  de  produit  net 
entraine  nécessairement  une  hausse  des  salaires  payés 
par  l'entreprise.  La  marge  conquise  permet  la  hausse  ; 
eMe  ne  l'impose  pas.  En  fait  ce  revenu  accru  peut  servir 
à  l'augmentation  du  seul  profit  de  l'entrepreneur,  ou 
encore  à  l'augmentation  des  dividendes,  ou  encore  à 
l'augmentation  parallèle  de  toutes  les  participations 
à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  celle  de  l'entrepreneur, 
celle  des  actionnaires,  celle  des  salariés.  Mais,  étant 
donné  une  certaine  augmentation  du  revenu  net,  pour 
procurer  aux  salaires  une  hausse  indépendante  ou 
proportionnellement  supérieure  à  celle  du  profit  et  des 
dividendes,  il  faut  agir  positivement  sur  la  répartition 
et  en  modifier  le  principe.  Cette  action  est-elle  possible 
et  à  quelles  conditions? 

<  )n  ne  peut  modifier  le  principe  de  la  répartition  que 
par  des  interventions  psychologiques.  Assurément  des 
considérations  quantitatives  pourront  être  mises  en 
jeu  pour  déclencher  ces  interventions;  par  exemple,  on 
remarquera  qu'une  légère  hausse  des  salaires,  accrois- 
sant le  pouvoir  d'achat  d'une  catégorie  nouvelle  de 
consommateurs,  peut  favoriser  grandement  la  renta- 
bilité de  l'entreprise.  Mais  cette  remarque  et  toute 
considération  du  même  genre  doit  faire  l'objet  d'une 
libre  appréciation;  c'est  à  la  suite  d'une  décision  volon- 
taire que  le  plan  de  répartition  peut  être  modifié.  Il 
faut  une  estimation,  un  jugement.  Pour  obtenir  cette 
décision  en  faveur  des  salaires,  pour  peser  sur  l'esti- 
mation en  ce  sens,  on  comptera  avant  tout  sur  les 
influences  morales  et  psychologiques  :  idée  de  colla- 
boration entre  patrons  et  ouvriers;  solidarité  entre 
eux:  sens  de  la  justice;  désintéressement;  dignité, 
ambition,  éducation  de  la  classe  ouvrière;  organisa- 
tion syndicale  ;  majorité  et  puissance  politique  accor- 
dée à  la  classe  ouvrière  dans  les  formes  du  gouverne- 
ment démocratique;  législation  sociale  qui  éduque  et 
qui  contraint.  A  défaut  de  ces  influences  morales  ou 
pour  les  appuyer  et  les  rendre  plus  efficaces,  reste  la 
force  :  menaces,  grèves,  voies  de  faits.  Par  là  aussi  on 
pèse  sur  la  décision  de  l'entreprise  et  l'on  peut  faire 
varier  la  formule  de  répartition. 

c)  Condition  décisive  ou  le  choix  prudcntiel.  —  Les 
deux  sortes  d'influences,  quantitatives  et  psycholo- 
giques, doivent  se  cumuler  pour  que  les  salaires  crois- 
sent effectivement  :  l'extension  quantitative  du  revenu 
net  demeure  sans  effet  sur  les  salaires  tant  que  ceux-ci 
ne  font  pas  l'objet  d'une  nouvelle  estimation:  inver- 
sement, les  estimations  favorables  obtenues  par  pres- 
sion ou  extorquées  par  violence  n'aboutiraient  qu'à 
diminuer  et  à  ruiner  la  rentabilité  de.  l'entreprise  si 
elles  ne  se  soutenaient  pas  de  possibilités  quantita- 
tives. Les  facteurs  psychologiques  et  les  facteurs  quan- 
titatifs ne  constituent  donc  pas  deux  forces  antago- 
nistes entre  lesquelles  s'établirait  un  équilibre  de  com- 
promis: il  est  plus  juste  de  les  considérer  comme  deux 
ordres  réciproques  de  causalité  économique  dont  la 
conjugaison  se.  produit  efficacement  au  point  de  pro 
ductivité  optima.  Tout  le  problème  de  la  hausse  des 

!S  se  ramène  ainsi  a  déterminer  le  point  de  pro 
ductivité  optima,  en  tenant  compte  des  deux 
de  facteurs  et  do  leur  ordre  réciproque  de  causalité. 
Les  entrepreneurs  sont  trop  souvent  sensibles  aux  seuls 
facteurs  quantitatifs  et  confondent  par  suite  le  point 
optimum  de  productivité  avec  le  maximum  de  ren- 
tabilité; inversement  les  tempéraments  dits  sociaux 
.m  de  tendance  moralisante  sont  portés  à  mécon 
naître  les  exigences  de  la  rentabilité,  condition  maté- 
rielle mais  pourtant  inéluctable  de  la  productivité 
économique.  Les  uns  se  flattent  de  réaliser  une  pins 

périté  matérielle  dont  on  pourra  ensuite  tirer  les  mu 
séquences  sociales;  ils  ne  se  doutent,  pas  que  la  renta 
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bilité  même  de  l'entreprise  ne  tarde  pas  à  rétrograder 
m.  en  même  temps,  ne  se  l'ait  pas  une  accession  de 
consommateurs.  Car  la  valeur  actuelle  d'une  techni- 
que instrumentale  se  mesure  en  dernière  analyse  à  ses 
possibilités  actuelles  d'application:  le  progrès  de  la 
rentabilité  pure  est  condamné  à  se  dévorer  lui-même, 
la  production  massive  en  nature  se  révélant  bientôt 
dénuée  de  valeur  tandis  que  le  chiflre  impressionnant 
des  marges  bénéficiaires  dissimule  mal,  sous  l'arti- 
fice comptable,  la  fragilité  de  l'entreprise.  Au  con- 
traire, une  application  abusive  de  l 'instrument  éco- 
nomique, faite  sous  l'influence  de  considérations  pure- 
ment psychologiques  et  sans  tenir  compte  des  lois 
objectives  de  l'instrument,  rend  celui-ci  impropre  aux 
services  qu'on  pouvait  en  attendre,  vicie  le  processus 
économique  et  compromet  la  productivité;  par  là  se 
trouve  tenue  en  échec,  au  détriment  de  son  applica- 
tion définitive,  une  technique  rationnelle  de  renta- 
bilité qui  n'avait  été  conçue  et  admise  qu'en  vue  de 
cette  application. 

II  s'ensuit  que  la  détermination  optima  du  taux  de 
salaire,  au  point  de  rencontre  des  données  psycholo- 
giques et  des  données  quantitatives,  requiert,  outre  la 
connaissance  théorique  de  ces  données,  une  décision 
autonome  de  la  raison  pratique,  elle-même  vertueu- 
sement inclinée  dans  son  exercice  par  l'attrait  du  bien 
humain,  bien  personnel,  bien  d'autrui,  bien  commun. 
Ici  apparaît  la  nature  essentiellement  morale  de  l'éco- 
nomie :  mulli  dicunt  :  guis  oslendil  nobis  bona?  Beau- 
coup voudraient  trouver  dans  la  théorie  économique 
et  dans  l'observation  sociologique,  la  règle  adéquate  de 
leur  activité  économique.  Ils  ne  la  trouveront  pas  là 
toute  formée  et  directement  applicable:  les  lumières 
de  la  raison  spéculative,  la  science,  l'expérience,  le 
sens  de  la  conjoncture  ne  peuvent  fournir  que  le  cadre, 
les  grandes  lignes,  les  limites  extrêmes  de  la  décision  à 
prendre;  dans  ce  cadre  obligé,  les  décisions  elles- 
mêmes  sont  toujours  prises  à  la  lumière  d'un  jugement 
pratique  singulier  qui  ne  se  borne  pas  à  découvrir  ce 
qui  est  juste,  honnête,  prudent,  mais  qui  élabore,  en 
quelque  sorte  sur  mesure,  la  règle  pratiquement  vraie. 
L'activité  économique  concrète  se  règle  donc  en  défi- 
nitive, pour  le  sujet  vertueux,  charitable,  juste,  libéral, 
tempérant,  etc.,  sur  un  jugement  prudentiel  impéra- 
tif. Sera  juste,  en  dernière  analyse,  dans  chaque  cas 
singulier,  la  décision  qui,  compte  tenu  des  circonstan- 
ces, des  possibilités  quantitatives,  des  habitudes  psy- 
chologiques et  morales,  sera  formée  et  tenue  pour  telle 
parle  sujet  vertueux.  C'est  l'élaboration  de  ce  verdict 
pratique  qu'il  convient  maintenant  d'examiner,  puis- 
qu'une régulation  morale  du  salaire  nous  est  apparue 
comme  techniquement  possible. 

2°  La  régulation  morale  du  salaire.  —  1.  La  genèse  du 
problème.  —  On  voit  surgir  au  xixe  siècle  une  discus- 
sion théologique  nourrie  au  sujet  du  salaire.  Le  pro- 
blème théorique  du  salaire  est  en  passe  de  fournir  la 
matière  d'un  traité  dans  nos  théologies  modernes;  il  a 
ses  lieux  théologiques,  ses  conflits  d'opinions,  son 
histoire.  Il  n'est  pas  inutile  de  réfléchir  sur  les  causes 
et  sur  le  sens  de  cet  enrichissement  théologique. 

Pour  les  théologiens  anciens,  il  n'y  a  pas  de  problème 
du  salaire.  La  morale  du  salaire  relève  des  principes 
communs  de  la  justice  et  nulle  raison  ne  motive  en  sa 
faveur  un  traitement  particulier.  Le  contrat  de 
salaire  est  un  contrat  de  loealio-eonduclio,  l'obliga- 
tion contractée  par  le  maître  est  de  nature  consen- 
suelle, non  réelle,  c'est-à-dire  qu'elle  a  pour  objet  la 
merces  convenue.  C'est  une  obligation  de  justice  com- 
mutative.  parce  qu'il  s'agit  d'établir  une  égalité  rei  ml 
rem  médium,  propre  de  cette  espèce  de  justice:  le 
maître  doit  en  effet,  pour  s'acquitter,  égaliser  arith- 
métiquemenl  la  merces  versée  a  la  merces  convenue. 
Quant  à  la  règle  murale  qui  doit  servir,  dans  l'établis- 


sement de  la  convention,  à  fixer  le  taux  de  la  merces, 
elle  n'est  guère  étudiée.  On  se  contente  d'en  appeler  à 
Vœslimatio  commuais. 

Cette  réserve  s'explique  :  sous  le  régime  féodal  et 
sous  le  régime  corporatif,  la  coutume  et  les  institutions 
locales  fixaient  avec  une  minutie  extrême  les  obliga- 
tions réciproques  des  seigneurs  ou  maîtres  et  de  leurs 
tenanciers  ou  compagnons.  L'sestimatio  communis 
n'avait  pas  alors  le  caractère  indécis  que  lui  reprochent 
à  bon  droit  les  modernes.  Certes,  on  se  tromperait  si 
l'on  imaginait  que  la  justice  sociale  fleurit  sans  éclipse 
tout  au  long  de  ce  nouvel  âge  d'or  que  l'on  se  plaît  à 
saluer  dans  ces  «  âges  de  foi  »;  nous  savons  que  les  com- 
munes, en  France  comme  en  Italie  et  en  Flandre, 
furent  l'une  après  l'autre  amenées,  par  leurs  discordes 
sociales,  par  les  luttes  toujours  renaissantes  entre, 
l'aristocratie  citadine,  artisanale  ou  commerçante, 
et  un  prolétariat  de  compagnons,  à  accepter,  en 
échange  de  leurs  libertés,  la  tutelle  et  la  «  paix  »  du  roi 
ou  de  l'empereur.  Mais  ces  désordres  provenaient 
d'infractions  flagrantes  aux  institutions  établies.  En 
principe,  par  loi,  charte  ou  coutume,  l'estimation 
commune  constituait  une  règle  pratique;  les  contrac- 
tants pouvaient  s'y  conformer  en  toute  justice  et 
certitude. 

Si  les  théologiens  laissaient  aux  autorités  politique- 
et  corporatives  le  soin  de  déterminer  le  taux  du  salaire, 
leur  enseignement,  basé  sur  l'Ecriture,  soulignait 
l'urgence  de  la  dette  de  salaire,  fondée  sur  son  carac- 
tère alimentaire.  Saint  Antonin,  à  propos  de  la  para- 
bole des  vignerons,  commente  ainsi  le  Redde  illis 
mercedem  :  Nota  primo  quod  non  dicit  ut  reniant  cras, 
sed  immédiate  post  opus,  et  il  cite  le  texte  traditionnel 
de  Tob.,  iv,  15  :  Merces  mercenarii  tui  apud  te  omnino 
non  remaneat.  Tel  est  l'enseignement  commun  des 
prédicateurs,  des  l'ères,  jusqu'à  nos  jours.  Tel  est  aussi 
l'enseignement  des  petites  sommes  pénitentielles  rédi- 
gées à  l'usage  des  confesseurs.  On  peut  affirmer  que, 
sur  le  plan  de  la  spéculation  morale,  le  problème  du 
salaire  ne  se  posait  pas. 

Pour  qu'il  pût  se  poser,  une  double  condition  était 
requise  :  Devait  d'abord  disparaître  la  règle  certaine 
que  constituait  pour  le  contrat  de  travail  le  principe 
ancien  de  l'estimation  commune.  Cette  condition  se 
trouva  réalisée  par  suite  d'événements  bien  connus  : 
disparition  des  corps  de  métiers,  corporations  et 
jurandes,  à  qui  revenait  le  soin  de  formuler  et  de  main- 
tenir les  taux  normaux  de  salaire  ;  avènement  et 
triomphe  généralisé  du  principe  mécanique  de  la 
libre  concurrence  par  le  jeu  de  l'offre  et  de  la  demande, 
l'esprit  humain  ayant  délibérément  renoncé  au  souci 
de  déterminer  par  choix  prudentiel  un  juste  taux  des 
salaires;  révolution  politique  tendant,  selon  les  prin- 
cipes du  libéralisme  économique,  à  exclure  toute  inter- 
vention politique  positive  du  domaine  économique 
(théorie  de  l'État  gendarme).  Vers  le  milieu  du  xixe  siè- 
cle, un  peu  plus  tôt  ou  un  peu  plus  tard  selon  les  pays 
et  selon  les  branches  de  production,  on  a  perdu  la 
notion  d'estimation  commune.  Aujourd'hui  encore, 
en  dépit  de  louables  efforts  tentés  pour  la  réhabiliter, 
cette  notion  n'est  pas  comprise;  on  n'y  voit  guère 
qu'une  curiosité  archéologique  et  inopérante,  quand 
ce  n'est  pas  une  hypocrite  échappatoire.  Devaient 
aussi  se  révéler  les  méfaits  sociaux  du  nouveau  régime, 
ou  plutôt  de  cette  anarchie,  qui  excluait  la  fixation 
rationnelle  du  taux  des  salaires.  La  seconde  condition 
ne  fut  que  trop  largement  réalisée.  Les  yeux  s'ouvri- 
rent. 

Dès  lors  le  problème  du  salaire  était  posé,  non  seu- 
lement aux  yeux  de  quelques  penseurs  pénétrants  et 
d'observateurs  perspicaces,  tels  que  Sismonde  de 
Sismondi  et  le  comte  de  Villeneuve  Bargemont,  mais 
clivant   l'opinion  publique,  réveillée  du  reste  par  les 
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attaques  du  socialisme.  Or,  le  problème  était  posé  dans 
des  conditions  particulièrement  ardues,  au  nombre 
desquelles  il  convient  de  placer  la  décadence  de  la 
pensée  philosophique  et  théologique,  la  timidité,  l'op- 
portunisme, l'abstention  des  catholiques  en  matière 
politique,  les  équivoques  et  les  polémiques  entrete- 
nues autour  de  la  liberté  et  du  libéralisme.  De  là  des 
discussions  dont  il  faut  rappeler  le  souvenir,  préciser 
l'enjeu  et  tirer  les  leçons. 

2.  Exposé  et  évolution  des  théories.  a  I   Les  éco- 

nomistes purs  (à  tort,  du  seul  point  de  \  ue  de  leur  disci- 
pline propre)  ne  prenaient  en  considération  que  le  taux 
de  fait  atteint  par  les  salaires:  ils  niaient  ou  ignoraient 
le  taux  de  droit,  le  juste  taux  des  salaires.  Les  théo- 
logiens et  les  sociologues  chrétiens,  au  contraire,  s'ac- 
cordent tous  à  en  reconnaître  l'existence;  pour  eux, 
le  salaire  doit  être  juste  et  il  ne  l'est  pas  Fatalement  du 
seul  fait  qu'il  a  été  stipulé  sans  contrainte  juridique. 
I  a  seule  liberté  contractuelle  ne  garantit  évidemment 
pas  la  justice  des  stipulations. 

h)  Un  certain  nombre  de  catholiques  groupés  dans  la 

Société  catholique  d'économie  politique  .  dans  la 
dernière  décade  du  siècle  dernier,  admettaient  une 
théorie  assez  proche  de  la  théorie  économique  et 
connue  sous  le  nom  de  théorie  du  j>rix  courant.  D'après 
cette  théorie,  le  salaire  payé  par  la  majorité  des 
employeurs,  sans  fraude  ni  violence,  est  a  considérer 
comme  juste  de  plein  droit.  A  cette  conception,  on 
reproche  communément  de  traiter  le  travail  comme 
une  marchandise  ordinaire  et  d'ignorer  que  le  travail 
est  inséparable  de  la  personne  du  travailleur.  Mais  si. 
comme  on  semble  l'insinuer,  la  théorie  du  prix  courant 
convient  au  prix  des  marchandises  ordinaires,  ce  ne 
peut  être  qu'en  vertu  d'une  présomption;  on  suppose 
en  effet  que  le  prix  de  vente  demandé  par  la  majorité 
des  marchands,  dans  de  saines  conjonctures,  repré- 
sente assez  exactement  un  juste  prix.  Pourquoi  ne  pas 
faire  bénéficier  d'une  semblable  présomption  la  théorie 
du  prix  courant  en  matière  de  salaire'.'  11  nous  semble 
que  cette  théorie  pourrait  être  acceptée  si  l'on  inter- 
prétait bénignement  la  notion  de  salaire  courant  et 
si  l'on  dégageait  tout  ce  qu'elle  implique.  Certes,  ce 
n'est  pas  le  fait  pur  et  simple  de  la  stipulation  qui 
justifie  le  taux  stipulé:  mais  pourquoi  ne  pas  présu- 
mer qu'un  taux  généralement  accepté,  dans  une  société 
d'hommes  raisonnables,  n'a  pu  l'être  que  par  une  ren- 
contre nullement  fortuite  de  justes  appréciations?  A 
la  vérité,  nous  développons  ici  la  pensée  de  ces  auteurs; 
il  est  regrettable  qu'ils  aient  laissé  dans  l'ombre  les 
principes  moraux  qui  expliquent  normalement  la  for- 
mation du  salaire  courant.  Mais  cette  glose  nous  per- 
met de  comprendre  comment  des  chrétiens  purent 
accepter  la  théorie  <iu  salaire  courant,  sans  verser 
dans  la  conception  déterministe,  de  pur  fait,  toute 
quantitative,  que  l'on  attribue  au  libéralisme  écono- 
mique. Ainsi  le  principe  ancien  de  l'estimation  com- 
mune serait sous-jacent  au  prix  courant  et  lui  vaudrait 
une  sorte  de  légitimité. 

c  )  L'encyclique  Renan  novarum  et  les  discussions 
ultérieures.  L'encyclique    Rerum    novarum    parut 

devoir  être  interprétée  comme  exclusive  de  la  théorie 
précédente.  L'encyclique  en  effet,  avant  d'exposer  la 
thèse  chrétienne  clans  le  texte  que  nous  avons  cité 
plus  haut,  signale  une  doctrine  que  l'on  a  identifiée 
avec  celle  du  prix  courant.  Voici  le  raisonnement 
auquel,  dit  Léon  Mil.  nul  juge  équitable  ne  voudra 
adhérer  sans  réserve  cl  qu'il  accuse'  d'omettre  mi 
côté  important  de  la  question  :  C'est  le  libre  consen- 
tement qui  détermine  le  niveau  du  salaire-:  aussi, 
des  là  qu'il  a  payé  ce  qui  est  convenu,  le  maître  est 
quitte  de  toute  obligation  cl  ne  doit  plus  rien:  la  jus- 
tice ne  serait  lésée  que  si  le  maître  refusait  de  fournir  le 
prix  intégral  et  l'ouvrier  tout  le  travail  auquel  il  S'est 


Videlicel  sidarii  defînilur  libero  consensu 
modus  :  ilaque  dominas  ici,  pacta  mercede  persolula, 
liberavisse  /idem,  nec  ultra  debere  quidquam  videalur. 
Tune  solum  jieri  injuste,  si  vel  pretium  dominus  soli- 
dum,  vel  obligatas  arlifex  opéras  reddere  Mas  recusaret. 
Ce  texte,  lu  sans  parti  pris,  condamne-t-il  réellement 
la  théorie  du  prix  courant?  (lui.  si  cette  théorie  entend 
justifier  le  taux  du  salaire  par  le  seul  fait  qu'il  a  été 
consenti  librement.  Non.  si  le  caractère  courant,  habi- 
tuel, reçu,  de  ce  taux  permet  de  présumer  qu'il  n'a  pas 
été  défini  sans  raison,  mais  selon  une  estimation  coin 
mime  que  rien  n'empêche  d'être  vertueuse. 

Quoi  qu'il  en  soit,  le  progrès  de  renseignement  com- 
mun en  matière  de  salaire,  après  Iterum  novarum,  fut 
d'expliciter  et  de  mettre  hors  de  conteste  le  principe 
d'une  régulation  morale  (les  salaires,  puisque  le  fait 
brut  de  la  stipulation  ne  saurait  rien  justifier  par  lui- 
même.  Pour  tous,  désormais,  il  existe  un  juste  salaire. 
c'est-à-dire  un  salaire  dû  en  justice  ■  stricte  »,  autre- 
ment dit  en  justice  commutative  selon  la  terminologie 
moderne,  donnant  lieu  à  revendication  et  éventuelle- 
ment à  restitution.  Cette  conclusion  est  universelle- 
ment admise  et   paraît  indubitable. 

Remarquons  toutefois  en  passant,  chez,  les  commen- 
tateurs, une  singulière  propension  à  dissocier  du  con- 
trat de  salaire,  librement  conclu  entre  le  patron  et 
l'ouvrier,  cette  fameuse  <  loi  de  justice  naturelle  plus 
élevée  et  plus  ancienne,  à  savoir  cpie  le  salaire  ne  doit 
pas  être  insuffisant  à  faire  subsister  l'ouvrier  sobre  et 
honnête  .  On  dirait  qu'ils  font  peu  de  cas  de  ce  côté 
personnel  du  contrat,  qu'ils  en  abandonnent  les  stipu- 
lations au  caprice  des  parties,  au  libre  jeu  de  leurs 
intérêts  antagonistes,  pourvu  que  leurs  oscillations 
se  tiennent  entre  de  certaines  limites  marquées  par 
une  loi  supérieure,  extérieure  aux  volontés  contrac- 
tantes :  Que  le  patron  et  l'ouvrier  fassent  donc  tant 
et  de  telles  conventions  qu'il  leur  plaira,  qu'ils  tom- 
bent d'accord  notamment  sur  le  chiffre  du  salaire  : 
au  dessus  de  leur  libre  volonté,  il  est  une  loi  de  justice 
naturelle  plus  élevée  et  plus  ancienne...  »  A  coup  sûr 
les  commentateurs  distinguent  là  deux  sources  dis- 
tille tes  d'obligations  :  le  contrat  d'une  part  et,  de 
l'autre,  au-dessus  des  volontés  comme  ils  disent,  cette 
loi  plus  élevée  et  plus  ancienne.  Le  texte  officiel  latin 
de  l'encyclique  porte  à  cet  endroit  :  Subest  tamen 
seniper  aliquid  ex  justifia  naturali,  idque,  libéra  pucis- 
ccnlium  voluntate  majus  et  anliquius,  scilicet  alendo 
opiflci  frugi  quidem  cl  bene  moralo,  haud  imparem  esse 
mercedem  oportere.  Pour  qui  connaît  la  nuance  tho- 
miste de  la  doctrine  vulgarisée  par  Rerum  novarum  cl 
pour  qui  se  rappelle  la  conception  thomiste  du  droit 
naturel,  nul  cloute  que  le.  texte  latin  ne  suggère  une 
autre  interprétation  que  celle  des  commentateurs. 
Subest  aliquid  ex  justifia  naturali  semble  indiscrète- 
ment paraphrasé  par  cette  version  :  «  Au-dessus  de 
leur  libre  volonté,  il  est  une  loi  de  justice  naturelle. 
Nous  proposerions  donc  de  réintroduire  clans  le  jeu 
même  des  libres  volontés  ce  principe  de  base  et  d'équi- 
libre, qui  inspire  du  dedans,  comme  par  un  dévelop 
pement  naturel,  leur  juste  exercice.  Autrement  dit,  ce 
principe  de  justice  naturelle  ne  pcul  être  conçu  comme 
fixant  des  bornes  extérieures  aux  stipulations  contrac 
tuelles;  il  gouverne  au  contraire  ces  stipulations,  il  leur 
confère  valeur  de  droit;  dans  toutes  les  oscillations 
particulières  des  volontés  contractantes  qui  manifes- 
tent leur  liberté,  il  ne  faut  pas  voir  une  sorte  de  terrain 
neutre  et  indifférent,  mais  l'expression  différeni  iéc  . 
orientée,  d'une  liberté  dont  la  loi  interne  est  la  jus 
In.  .  et   qui  cherche  a  réaliser  toujours  plus   fmciucnl 

celle  justice  dans  les  circonstances  coin  ides. 

La  conséquence  pratique  d'un  ici  gauchissement 
théorique  va  nous  apparaître  immédiatement.  Loin 
ment,  demandent  les  auteurs.  Léon  X  111  peut-il,  indc 
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pcndamment  de  la  volonté  des  parties  et  antérieure- 
ment à  leurs  libres  conventions,  déterminer  entre  le 
travail  et  le  salaire  une  certaine  égalité  de  droit,  selon 
la  justice  commutative?  Par  une  adéquation  directe 
entre  deux  res,  équation  existant  objectivement,  ne 
dépendant  pas  des  conventions  personnelles.  De  la 
tant  d'analyses  subtiles  cherchant  à  déterminer 
d'après  la  nature  des  choses  la  valeur  du  travail,  en 
vue  de  déterminer  et  d'imposer  aux  parties  la  juste 
valeur  du  salaire  du  en  justice  commutative.  Mais 
cette  valeur  du  travail,  comment  l'apprécier?  Si  l'on 
se  contente  de  mesurer  la  valeur  du  travail  par  la 
valeur  économique  de  la  tâche  accomplie,  on  évite 
difficilement  la  théorie  de  l'équilibre  de  fail.  chère  au 
libéralisme,  mais  répudiée  par  les  moralistes  chrétiens. 
Car  la  valeur  économique  de  l'œuvre  produite  dépend 
de  mille  conditions  extérieures  sur  lesquelles  ni  le 
patron  ni  l'ouvrier  ne  peuvent  rien.  On  se  trouve 
alors  amené  à  apprécier  la  valeur  du  travail,  à  mesurer 
la  prestation  de  l'ouvrier,  d'après  les  Ans  objectives 
du  travail  :  puisque  le  travail  a  pour  but  de  procurer 
a  l'ouvrier  ce  qui  est  nécessaire  à  sa  vie.  on  peut  mesu- 
rer la  valeur  du  travail  d'après  les  valeurs  vitales 
qu'il  sert,  qu'il  représente  aux  yeux  de  l'ouvrier.  Ainsi 
l'on  prend  pour  critérium  du  salaire  du  en  justice 
commutative  les  besoins  que  l'on  peut  considérer 
objectivement  comme  devant  être  satisfaits  par  le 
travail,  les  besoins  normaux  du  travailleur.  Par 
ce  biais  dialectique,  on  conclut  «  que  la  loi  régula- 
trice du  salaire,  ce  n'est  ni  le  fait  de  l'offre  et  de  la  de- 
mande plus  ou  moins  abondantes,  ni  le  seul  contrat 
passé  entre  les  deux  facteurs  de  la  production,  ni  le 
prix  courant,  mais  la  vie  du  travailleur...  Vis-à-vis  du 
contrat,  cette  loi  vient  montrer  que  les  volontés  hu- 
maines qui  sont  libres  ne  sont  lias  absolument  auto- 
nomes, précisément  parce  qu'elles  sont  spirituel- 
les; le  contrat  ne  rend  pas  une  chose  juste,  mais  il 
la  suppose  juste,  en  la  comparant  à  une  idée  plus 
haute  qui  lui  sert  de  mesure  et  à  laquelle  il  tâche  d- 
la  rendre  conforme  et,  si  l'on  peut  dire,  de  l'ajuster  . 
I'.  Six,  art.  Salaire  et  salariat,  dans  le  Diclionn.  pra- 
tique des  connaissances  religieuses,  t.  vi.  col.  183. 

Selon  nous,  cette  argumentation  n'est  pas  soute- 
nable,  quelque  honorables  qu'en  soient  les  intentions. 
Elle  méconnaît  la  liberté  spirituelle  et  la  responsabi- 
lité morale  de  la  volonté  rationnelle  en  ne  lui  recon- 
naissant pas  compétence  pour  déterminer  le  droit  au 
sens  le  plus  effectif;  il  ne  s'agit  pas  seulement  de  décou- 
vrir ce  qui  est  juste  et  injuste:  il  faut  le  formuler  avec 
autorité  dans  les  cas  particuliers  qui  sont  ceux  île 
l'action  concrète,  en  s'inspirant  de  la  loi  naturelle 
inscrite  à  cet  effet  dans  la  raison  et  le  ca-ur  de  l'homme. 
Précisément  parce  que  la  loi  naturelle  n'est  pas  reçue 
dans  les  natures  spirituelles  d'une  façon  purement 
passive  et  instinctive,  mais  à  la  façon  d'un  principe, 
comme  une  loi,  comme  une  règle  générale  de  libre 
activité,  la  volonté  rationnelle  de  l'homme  est  par- 
faitement compétente  pour  instituer  du  droit,  du 
juste,  en  fixant  ce  qu'il  y  a  lieu  de  tenir  pour  pro- 
portionné, adéquat  »,  par  rapport  à  autrui,  selon  un 
certain  type  d'égalité.  Jus  siée  justuni  est  aliquod  opus 
adœqualum  alteri  secundum  atiquem  sequalitatis  modum. 
Duplicitcr  autem  potest  alicui  homini  esse  aliquid 
adsequatum.  l'un  quidem  modo  ex  ipsa  natura  rei,  pula 
cum  aliquis  tantiun  dut.  ut  lantumdem  recipiat,  et  /?<>< 
vocatur  jus  naturelle.  Alio  modo  aliquid  est  adœquatwn 
vel  commensuratnm  alteri  ex  condicto,  sive  ex  communi 
placito,  quanda  scilicet  aliquis  repulal  se  esse  conlentum 
si  tantum  recipiat.  Quod  quidem  potest  fieri  dupliriler  : 
uno  modo  per  aliquod  privation  condictum,  sicut  quod 
l'irmatur  aliquo  paclo  inte'r  priualas  personas;  (dm  modo 
ex  condicto  publico,  pula  cum  tutus  populus  consentit 
quod  aliquid  habeatur  <pmsi  adsequatum  et  commensu- 


ralum  alteri,  vel  cum  hoc  ordinal  princeps  qui  curam 
populi  habet  et  ejus  personam  geril;  et  hoc  dicitur  jus 
positivum.  Sum.  theol.,  II*-II*,  q.  lvii,  art.  2. 

Certes,  nous  ne  prétendons  pas  que  les  statuts  publics 
et  les  conventions  privées  tirent  leur  valeur  juridique 
du  seul  fait  brut  de  leur  position  ;  iJ  en  est  qui  déchoient 
de  leur  espèce  juridique  par  suite  d'une  contradiction 
avec  les  principes  du  droit  naturel.  Mais  le  fonction- 
nement naturel  et  raisonnable  des  volontés,  dans 
l'ordre  privé  comme  dans  l'ordre  public,  est  capable 
d'instituer  de  vrais  rapports  de  droit.  Ce  n'est  rien 
ôter  au  droit  naturel  que  de  reconnaître  à  la  raison 
cette  faculté  de  légiférer,  car  c'est  le  vœu  même  de 
la  nature  humaine,  nature  rationnelle,  qu'il  en  aille 
ainsi.  Il  faut  admettre  que  les  conventions  librement 
conclues  entre  particuliers,  si  elles  ne  contredisent 
pas  les  principes  fondamentaux  de  la  nature,  c'est-à- 
dire  de  la  raison  humaine,  peuvent  non  seulement 
déclarer  ce  qui  est  naturellement  juste,  mais  décider 
positivement  de  ce  qui  sera  juste  ou  injuste. 

Ils  font  donc  fausse  route  ceux  qui,  comme  l'auteur 
de  l'article  cité,  veulent  que  le  contrat  de  travail  se 
borne  à  exprimer  ce  qui  d'avance  et  naturellement 
était  déjà  juste  :  Le  contrat,  disent-ils,  ne  rend  pas 
une  chose  juste,  mais  il  la  suppose  juste.  »  Erreur. 
C'est  le  contrat  et  lui  seul  en  dernier  ressort  qui  insti- 
tue positivement  ce  juste,  ce  droit  :  Justum  quia  posi- 
tum.  Évidemment  la  volonté  a  sa  loi  rationnelle,  son 
autonomie  n'est  pas  inconditionnée:  il  faut  qu'elle  ait 
et  elle  a  ses  raisons  d'agir,  de  contracter;  qui  le  niera? 
Qu'il  s'agisse  de  la  loi  civique  ou  d'une  convention 
privée,  l'acte  de  poser  une  loi  ou  de  conclure  un  con- 
trat, l'acte  qui  consiste  à  instituer  des  règles  de  droit 
et  à  engendrer  des  obligations  juridiques,  doit  être 
moralement  bon  dans  tous  ses  éléments.  Mais  tout 
acte  humain  en  est  là:  c'est  une  doctrine  générale: 
nous  devons  supposer  que  le  législateur  ou  les  contrac- 
tants ne  l'ignorent  pas  et  agissent  vertueusement,  à 
la  lumière  de  leur  prudence  politique  ou  économique, 
sous  l'attrait  de  toutes  les  vertus  morales. 

Cependant  à  mesurer  la  prestation  réelle  de  l'ou- 
vrier sur  les  fins  naturelles  et  objectives  du  travail,  les 
auteurs  rencontrent  des  difficultés  pratiques  redou- 
tables. Elles  se  ramènent  à  une  foncière  indétermina- 
tion. La  convention  des  parties,  si  elle  définissait 
l'étendue  des  obligations,  aurait  cet  avantage  de  per- 
mettre un  équilibre  certain:  le  salaire  précisé  par  un 
chiffre  de  monnaie  serait,  de  par  la  volonté  des  parties 
contractantes,  réputé  équivalent  à  tant  d'heures  de 
travail,  dans  telles  conditions  connues.  Les  deux  res 
entre  lesquelles  s'établirait  conventionnellement  une 
égalité  selon  la  justice  commutative  seraient  parfaite- 
ment déterminables  puisque  le  premier  soin  d'une 
convention  consiste  à  définir  son  objet,  à  fixer  une 
unité  de  mesure  tant  pour  calculer  la  valeur  de  la 
prestation  de  travail  que  pour  calculer  le  salaire.  Mais 
si  l'on  tente  de  mesurer  la  valeur  de  la  prestation  de 
travail  d'après  la  finalité  objective  et  naturelle  du 
travail,  l'unité  de  mesure  de  la  prestation  n'est  plus 
déterminée  et  l'on  perd  tout  moyen  de  calculer  avec 
certitude  l'étendue  de  la  prestation  ouvrière.  Il  s'en- 
suit que  l'on  étend  ou  que  l'on  restreint  à  peu  près 
arbitrairement  le  quantum  dit  naturel  du  salaire,  que 
l'on  déplace  verticalement  le  niveau  du  salaire  mini- 
mum, c'est-à-dire  le  contenu  naturel  et  minimum  de 
la  contre-prestation  patronale.  Que  doit  compren- 
dre ce  salaire  minimum?  Pour  répondre  à  cette  ques- 
tion, il  suffit,  puisque  le  salaire  est  compensation 
entre  le  donné  et  le  reçu,  de  chercher  quel  est  le  donné 
de  l'ouvrier.  Que  donne  l'ouvrier?  Il  apporte  au 
travail  [notons  au  passage  le  gauchissement  :  ce  que 
donne  l'ouvrier  est  une  chose,  ce  qu'il  apporte  au  tra- 
vail en  est  une  autre]  :  1"  une  partie  de  ses  forces  cor- 
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porelles  qu'il  use  quotidiennement  et  qui  doit  être 
reconstituée  au  jour  le  jour:  2°  toutes  ses  forces  qui 
auronl  fini  par  être  usées,  ce  qui  entraîne  sa  vieillesse 

a  assurer:  3"  les  risques  qu'il  court,  maladie,  accidents, 
chômage;  4°  une  famille  dont  il  a  la  charge  et  que  son 
travail  doit  nourrir.  Si  tel  est  le  donné,  tel  doit  être  le 
reçu.  »  P.  Six.  art.  cit..  col.  183-184. 

Nous  louons  les  intentions  et  nous  approuvons 
même  les  conclusions  pratiques  de  l'auteur;  mais  nous 
déplorons  l'argumentation  ruineuse  par  laquelle  il 
eroit  les  assurer.  Cette  manière  de  balance  entre  le 
donné  et  le  reçu,  e'est-à-dire  entre  le  travail  et  le 
salaire,  par  laquelle  on  inclut  dans  le  donné  (travail) 
tout  ce  que  l'ouvrier  «  apporte  au  travail  ».  en  j  corn 
prenant  les  forces  usées  au  labeur,  les  risques  courus 
dans  le  travail,  le  risque  même  de  ne  plus  trouver  de 
travail  et  l'éventualité  de  la  vieillesse  que  le  travail 
rependant  ne  rend  pas  plus  imminente,  en  y  compre- 
nant enfin  les  charges  familiales,  cette  manière  de 
balance  est  rigoureusement  inintelligible  et  inefficace. 
L'ouvrier  ne  donne  pas  cela:  il  n'en  a  pas  le  droit. 
Et  qu'en  ferait  le  patron'?  Et  si  par  impossible  l'on 
vrier  pouvait  donner  ces  valeurs,  le  compte  en  serait 
inconnaissable,  le  critère  inconsistant,  la  mesure  élas- 
tique et  incertaine. 

Aussi  bien  la  preuve  est  faite  expérimentalement. 
Il  n'y  a  aucune  raison  de  s'arrêter  au  salaire  mini- 
mum, car  on  peut  indéfiniment  expliciter  le  contenu 
virtuel  de  la  prestation  ouvrière  ainsi  comprise  :  «  Le 
travail  pour  l'ouvrier  est  virtuellement  ee  qui  est 
nécessaire  pour  son  entretien  et  celui  de  sa  famille.  » 
Liberatore,  Principes  d'économie  politique.  Assuré- 
ment, si  le  travail  fourni  vaut  objectivement  la  satis- 
faction des  besoins  de  l'ouvrier,  si  ee  sont  les  besoins  de 
l'ouvrier  qui  constituent  la  loi  régulatrice  des  salaires. 
l'obligation  de  justice  commutative  résultant  du  con- 
trat de  travail,  à  la  charge  de  l'employeur  qui  reçoit 
de  telles  valeurs,  doit  s'étendre  de  proche  en  proche 
jusqu'à  assurer  à  l'ouvrier  cet  élément  de  vie  humaine 
et  morale  qu'est  le  foyer.  Et  comme,  d'autre  part, 
ainsi  que  le  souverain  pontife  nous  le  rappelle  avec 
tant  de  juste  raison  et  d'autorité,  la  place  naturelle  de 
la  femme  est  à  la  maison,  on  conclut  que  le  seul  travail 
du  père  représente  objectivement  en  valeur  la  vie  de 
toute  la  famille  et  que  normalement  il  doit  assurer 
celle-ci.  Mais  le  dynamisme  du  principe  n'est  pas 
épuisé.  Pourquoi  limiter  au  cercle  familial  le  champ 
des  nécessités  et  des  droits  naturels  de  l'ouvrier'.1 
Celui-ci  doit  atteindre  un  niveau  de  vie  convenable 
élever  sa  condition  sociale,  accéder  a  la  propriété, 
jouir  d'une  certaine  aisance  et  des  loisirs  indispen- 
sables à  la  saine  vie  corporelle  et  spirituelle  ;  toutes  ces 
\aleurs  humaines  sont,  pour  le  salarié,  contenues  vir 
tuellement  dans  son  travail,  puisque  seul  son  travail 
les  lui  assure  dignement.  Il  s'ensuit  que  la  prestation 
de  travail  faite  par  l'ouvrier  appelle  en  contre-partie 
un  salaire  représentant  la  même  valeur,  selon  une  éga 
lité  rigoureuse  de  stricte  justice  commutative. 

Cependant,  tous  les  auteurs  ne  poussent  pas  a  ce 
point  la  logique  de  l'argument.  L'unanimité  n'a  pu 
se  faire  sur  la  nature  de  l'obligation  qui  incombe  a 
l'employeur  de  payer  ce  qu'on  nomme  si  mal  le 
familial,  c'est  à-dire  un  salaire  correspon 
idéquatement  aux  charges  de  famille  de  chaque 
ouvrier    (salaire    familial    absolu)    ou    du    moins    aux 

i    d'une    famille    moyenne    prise    te    type 

(salaire  familial   relatif).    Déjà    la    fameuse   m  [h, use  du 

cardinal  Zig a  avail   suscite  de  vives  controverses 

sui  ce  point.  Le  cardinal  Goossens,  archevêque  de 
Malincs.cn  vue  d'un  congrès  tenu  a  Malinesen  1891, 
avait  posé  au  Saint  Siège,  entre  autres  questions,  la 
question  suivante  :  Le  maître  pèche-t  il.  qui  paie 
ire    ufflsanl      I  -    a  tentât  ion  d'un  ouvrier,  mais 


insuffisant  a  l'entretien  de  sa  famille,  soit  que  celle-ci 
comprenne  avec  sa  femme  de  nombreux  enfants,  soit 
qu'elle  ne  soit  pas  nombreuse'.'  »  A  quoi  le  cardinal 
Zigliara  avait  répondu  :  Il  ne  péchera  pas  contre  la 
justice,  mais  il  pourra  parfois  pécher,  soit  contre  la 
charité,  soit  contre  l'équité  naturelle.  Et  d'ajouter 
ces  brèves  explications  :  Le  travail  est  l'œuvre  per- 
sonnelle de  l'ouvrier  et  non  de  sa  famille:  ce  travail 
ne  se  rapporte  pas  tout  d'abord  cl  en  soi  a  la  famille, 
mais  subsidiaircment  et  accidentellement,  (ai  tant  que 
l'ouvrier  partage  avec  les  siens  le  salaire  qu'il  a  reçu. 
De  même  doue  que  la  famille,  dans  l'espèce,  n'ajoute 
pas  au  travail,  de  même  il  n'est  pas  requis  par  la  jus- 
tice que  l'on  doive  ajouter  au  salaire  mérité  par  le 
travail  lui-même.  Cependant,  il  pourra  pécher  contre 
la  charité,  etc..  non  pas  généralement  et  en  soi.  mais 
accidentellement  et  dans  certains  cas.  C'est  pourquoi 
la  réponse  porte  :  parfois  i.  Ce  péché  contre  la  charité 
aura  cela  de  particulier  qu'il  viole  l'ordre  de  la  charité, 
selon  lequel  l'ouvrier  qui  travaille  à  l'avantage  du 
maître  lui  est  plus  prochain  que  les  autres  pauvres,  et 
a  par  conséquent  plus  de  titres  à  sa  charité.  H  ne  faut 
cependant  pas  décider  témérairement,  clans  la  pra- 
tique, si  un  maître  pèche  ou  non  cendre'  la  charité. 
Dans  ce  même  cas  le  maître  «  pourra  aussi  pécher 
«  contre  l'équité,  dont  le  propre  est  de  rétribuer  spon- 
«  tanément  et  non  par  obligation  de  justice  >■.  c'est-à- 
dire  qu'  «  une  certaine  équité  naturelle  »  exige  que  le 
maître  récompense  l'ouvrier  d'une  certaine  manière 
«  par surérogation  .  quand  il  retire  de  son  travail  beau 
«  coup  de  bénéfice  et  d'avantage.  »  De  T'serclaes,  Le 
pape  Léon  XIII.  t.  Il,  Desclée.  1894.  Malheureuse 
ment  ces  nuances  théologiques  tics  fines  étaient  parfai- 
tement inaccessibles  au  plus  grand  nombre  et  aux 
plus  bruyants  des  polémistes:  la  plupart  estimèrent 
que  la  réponse  du  cardinal  était  «  peu  sociale  »,  n'in- 
sistait   pas   assez   sur  l'obligation   du   salaire   familial. 

La  consultation  du  cardinal  Zigliara  ne  mit  pas  fin 
aux  controverses.  Aujourd'hui  encore  on  discute  le 
point  de  savoir  si  l'encyclique  Rerum  novarum  fait  du 
salaire  familial  une  obligation  de  justice  commuta- 
tive. Mais  d'autres  documents  pontificaux,  sans  tran- 
cher explicitement  le  débat,  mettent  le  théologien  et 
le  sociologue  catholique  sur  la  voie  d'une  doctrine 
plus  synthétique  et  parfaitement  équilibrée,  où  se 
trouve  tout  naturellement  résolu  un  problème  qu'on 
avait   mal  posé. 

d  )  L'encyclique»  Quadragesimo  annoi .  ou  la  réintégra 
tion  de  la  doctrine  sociale  dans  la  vie  morale  et  poli- 
tique  du  chrétien.  —  Le  travail  de  réflexion  qui  se 
poursuivit  dans  l'Église  et  dans  la  soc  iclé  au  sujet  du 
salaire  porta  ses  fruits.  L'encyclique  Quadragesimo 
anno  I 1931  )  nous  permet  de  faire  le  point  cl  d'apprécier 
ces  progrès  a  leur  juste  valeur.  Les  amateurs  de 
systèmes  sciaient  déçus  s'ils  attendaient  d'un  pareil 
document  et  de  Pie  XI  la  révélation  d'une  construc- 
tion théorique,  logiquement  édifiée,  scolastiquement 
soutenue'  a  coups  de  définitions  et  de  syllogismes  e1 
flanquée  d'une  réfutation  formelle  îles  théories  adver 
ses.  Mais  tous,  incroyants  et  fidèles,  ont  dit  leur  admi 
ration  pour  cette  magistrale  leçon,  mieux,  pour  ce 
développement  de  la  pédagogie  maternelle  et  cehn  i 
triée  de  l'Église. 

Si  nous  voulions  caractériser  brièvement  la  doctrine 
ordinaire  de  la  hiérarchie  catholique  en  matière  il'' 
salaire,  telle  qu'elle  mais  est  aujourd'hui  proposée, 
nous  dégagerions  les  traits  suivants,  comme  exprimant 
avec  exactitude  la  sagesse,  l'équilibre  ci  le  réalisme 
pratique  de  cet   enseignement. 

u  )   Sens  des  possibilités.  Alors  que   nombre   de 

théoriciens  tirent  de  justes  définitions  toutes  les  cou 

h  es  logiques,  l'Église  marque  avec  soin,  selon 

les  temps  cl  les  circonstance",  la  limite  qui  sépare  le 
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possible  du  souhaitable.  De  là  des  nuances  apprécia- 
bles outre  les  textes  qui  commandent  ou  qui  condam- 
nent, les  textes  qui  comportent  une  invitation  précise 
à  agir  autant  que  possible  dans  tel  sens  et  ceux  qui  se 
contentent  d'indiquer  les  perspectives  encore  inacces- 
sibles qu'il  faut  souhaiter  d'atteindre  un  jour.  Cette 
mesure,  ce  sens  du  possible,  donne  à  l'enseignement 
de  l'Église  une  valeur  pédagogique  incomparable. 
alors  que  l'affirmation  de  principes  absolus,  suivis  d'une 
série  de  conséquences  obligatoires  irréalisables,  mène- 
rait au  découragement  et  par  contre-coup  à  la  conso- 
lidation du  régime  actuel  dans  toutes  ses  tares. 

b)  Affirmation  des  responsabilités.  —  Contraire- 
ment à  certaine  mentalité  trop  étroitement  juridique, 
qui  réduit  la  morale  à  l'observation  de  ce  qui  est 
strictement  commandé  et  à  l'abstention  de  ce  qui  est 
rigoureusement  interdit,  renseignement  chrétien  en 
matière  de  salaire  éveille  peu  à  peu  dans  la  masse  îles 
fidèles,  entrepreneurs  et  salariés,  le  sens  de  leurs  res- 
ponsabilités. Toutes  ces  références  aux  fins  objectives 
du  salaire  finissent  par  constituer  un  «  traité  des 
devoirs  •  à  l'usage  du  patron  et  de  l'ouvrier,  mon- 
trant à  l'un  et  à  l'autre  l'étendue,  l'excellence  et  la 
complexité  de  leur  fonction  sociale.  Tout  n'est  pas  dit 
quand  le  salaire  est  payé  ou  gagné;  on  rappelle  à  l'ou- 
vrier sa  mission  d'époux  et  de  père,  cela  va  de  soi; 
mais  on  l'invite  aussi  à  réfléchir  sur  la  situation  de 
l'entreprise  et  sur  les  liens  «le  justice,  sur  les  considé- 
rations de  prudence  économique,  sur  le  sens  de  la 
solidarité,  qui  gouvernent  son  appartenance  à  l'usine. 
Mieux  encore,  l'enseignement  ecclésiastique,  inlassa- 
blement, élève  les  préoccupations  des  employeurs  et 
des  salariés  au  niveau  du  bien  commun  politique  ; 
ceux  qui  concluent  un  contrat  de  salaire  sont  posi- 
tivement invités  par  Pie  XI  à  s'inspirer  des  nécessites 
de  l'économie  générale;  on  leur  rappelle  qu'il  importe 
à  l'intérêt  commun  que  travailleurs  et  employés  puis- 
sent, une  fois  couvertes  les  dépenses  indispensables, 
mettre  en  réserve  une  partie  de  leurs  salaires  afin  de 
se  constituer  ainsi  une  modeste  fortune. 

Mais  on  fait  encore  observer  qu'une  réduction  ou 
une  hausse  excessive  du  taux  des  salaires,  dans  des 
vues  d'intérêt  personnel,  léserait  la  justice  sociale  en 
compromettant  le  bien  commun,  en  suscitant  le  chô- 
mage et  ses  suites  douloureuses.  Aux  entrepreneurs 
et  aux  salariés  d'une  industrie,  on  rappelle  l'existence 
cl  Us  droits  des  autres  branches  de  la  production  et 
l'on  élève  ainsi  leurs  soucis  au  niveau  des  nobles  et 
hautes  préoccupations  de  la  prudence  politique  et  de 
la  justice  générale.  Ce  n'est  pas  en  vain  que  la  lecture 
et  la  méditation  des  encycliques  ont  fait  pénétrer  ces 
idées  dans  toutes  les  classes  de  la  société;  le  droit,  la 
dignité  humaine,  l'amitié  naturelle  et  chrétienne,  les 
valeurs  absolues  de  la  civilisation,  les  grandes  tâches 
pour  lesquelles  nous  vivons,  tout  cela  reprenait  sa 
place  au  grand  jour,  une  fois  dissipé  le  préjugé  mer- 
cantile qui  fait  de  la  vie  en  société  un  bon  placement 
et  de  chaque  homme  un  exploiteur  heureux  en  même 
temps  qu'un  exploité  consentant. 

c)  Appel  à  la  réforme  des  institutions  publiques.  — 
Ce  rappel  des  devoirs  politiques  a  pour  corollaire 
exprès  une  invitation  à  réformer  et  à  perfectionner  les 
institutions  publiques.  L'aspect  grandiose  et  commun 
des  tâches  à  remplir  révèle  immédiatement  la  vanité 
et  la  nocivité  du  préjugé  individualiste.  Quadragesimo 
anno,  plus  explicitement  encore  que  Rerum  novarum, 
explique  le  rôle  économique  cle  l'État,  l'utilité  de  la 
corporation  professionnelle,  la  nécessité  d'une  colla- 
boration  internationale.  Là  encore  l'éducation  neecs 
saire  se  poursuit.  S'il  est  vrai  que  la  fixation  du  taux 
des  salaires  est   une  œuvre  de  prudence  et  de  rais. m. 

.le   conséquences   publiques   et    basée   sur  des 
connaissances  complexes  et  multiples,  commentl'entre- 


preneur  et  le  salarié,  en  tête  à  tète,  livrés  à  eux-mêmes, 
pourront-ils  jamais  s'en  acquitter  convenablement? 
Les  institutions  publiques,  étatiques  ou  corporatives, 
chargées  de  préparer  cette  tâche  et  d'en  régler  les 
grandes  lignes  ne  doivent  plus  se  heurter  à  la  méfiance 
ou  à  l'indifférence,  mais  susciter  la  collaboration  con- 
fiante et  efficace  des  intéressés. 

d)  Invitation  à  une  reforme  générale  des  mœurs.  — 
L'effort  éducatif  et  civilisateur  de  l'Église  porte  sur 
l'ensemble  de  la  vie  humaine.  Il  dégage  avec  pénétra- 
tion les  causes  psychologiques  et  morales  du  désordre 
économique  et  les  remèdes  nécessaires  :  «  Le  nouveau 
régime  économique  faisant  ses  débuts  au  moment  où 
le  rationalisme  se  propageait  et  s'implantait,  il  en 
résulta  une  science  économique  séparée  de  la  loi 
morale  et,  par  suite,  libre  cours  fut  laissé  aux  passions 
humaines.  Dès  lors  un  beaucoup  plus  grand  nombre 
d'hommes,  uniquement  préoccupés  d'accroître  par 
tous  les  moyens  leur  fortune,  ont  mis  leurs  intérêts 
au-dessus  de  tout  et  ne  se  sont  fait  aucun  scrupule. 
même  des  plus  grands  crimes  contre  le  prochain...  La 
démoralisation  des  cercles  dirigeants  de  la  vie  éco- 
nomique devait  par  une  pente  fatale  atteindre  le 
monde  ouvrier  et  l'entraîner  dans  la  même  ruine,  d'au- 
tant plus  qu'un  très  grand  nombre  de  maîtres,  sans 
souci  des  âmes  et  même  totalement  indifférents  aux 
intérêts  supérieurs  de  leurs  employés,  ne  voyaient  en 
eux  que  des  instruments.  On  est  effrayé  ...  quand  on 
considère  l'universel  affaiblissement  de  ce  vrai  sens 
chrétien  qui  portait  jadis  si  haut  l'idéal  même  des 
simples  et  des  ignorants,  et  qui  a  fait  place  à  l'unique 
préoccupation  du  pain  quotidien.  Contrairement  aux 
plans  de  la  Providence,  le  travail,  destiné,  même  après 
le  péché  originel,  au  perfectionnement  matériel  et 
moral  de  l'homme,  tend,  dans  ces  conditions,  à  deve- 
nir un  instrument  de  dépravation  :  la  matière  inerte 
sort  ennoblie  de  l'atelier,  tandis  que  les  hommes  s'y 
corrompent  et  s'y  dégradent.  »  Le  souverain  pontife 
appelle  de  ses  voeux  les  recherches  et  les  réformes  tech- 
niques, mais  il  ne  leur  reconnaît  qu'une  efficacité  con- 
ditionnelle, dépendant  de  l'état  des  âmes  :  «  Toutes  les 
institutions  destinées  à  favoriser  la  paix  et  l'entr'aide 
parmi  les  hommes,  si  bien  conçues  qu'elles  paraissent, 

j  reçoivent  leur  solidité  surtout  d'un  lien  spirituel  qui 
unit  les  membres  entre  eux.  Quand  ce  lien  fait  défaut, 
une  fréquente  expérience  montre  que  les  meilleures 
formules  restent  sans  résultat.  Et  c'est  pourquoi  la 
solution  de  tous  les  problèmes  sociaux  dépend  au 
premier  chef  d'une  atmosphère  rénovée,  d'un  nouveau 
rayonnement  de  l'esprit  évangélique  sur  le  monde    . 

e)  Une  position  sainement  relative  du  problème  des 
salaires.  —  Quant  au  problème  spécial  des  salaires, 
la  pédagogie  chrétienne  a  pour  effet  de  le  situer  exac 
tement  dans  un  ensemble  de  règles  morales  et  sociales 
où  il  perd  de  son  acuité  irritante  et  où  il  admet  une 
solution.  Le  salaire  n'est  plus  dans  la  synthèse  dire 
tienne  le  primum  movens  du  travail;  pas  davantage 
le  profit  n'est  la  fin  suffisante  et  adéquate  de  l'entre- 
preneur. On  s'aperçoit  que  le  contrat  de  travail  n'esl 
qu'une  pièce  chargée  d'un  rôle  technique  spécial,  au 
service  d'un  vaste  programme  de  collaboration  juste 
et  fraternelle  qui  a  déjà  ses  lois  supérieures,  essentiel 
lement  humaines.  Kt  voici  qu'au  sortir  d'une  crise 
redoutable,  la  tourmente  une  fois  apaisée,  la  doctrine 
du  salaire  retrouve  la  simplicité  relative  qu'elle  revê- 
tait autrefois  et  l'effervescence  théologique  soulevée 
par  ce  problème  retombe  d'elle-même.  Bientôt  l'on 
s'étonnera  de  ces  joutes  doctrinales  qui  s'obstinaient 
curieusement  à  isoler  l'organe  technique  qu'est  le 
salaire  et  à  attendre  de  lui  qu'il  règle  à  lui  seul  le  fonc- 
tionnement de  tout  l'organisme  économique;  on  ne 
relira  pas  sans  surprise  ces  témoignages  d'une  raison 
débile  cl  inquiète,  qui  prend  pour  donnée  invariable  et 
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absolue  l'artifice  heureux  qu'elle  s'est  un  jour  forgé 

pour  une  tache  déterminée  et  qui,  oublieuse  de  ses  fins 
spirituelles  comme  de  son  autorité  souveraine,  subit, 
aveugle  et  prisonnière,  le  déterminisme  mécanique-  de 
ses  propres  institutions. 

IV.  Conclusion.  —  Ne  poussons  pas  l'optimisme 
jusqu'à  nier  l'existence  d'un  problème  moral  du  salaire. 
Mais,  grâce  à  l'enseignement  social  chrétien,  réintégré 
dans  la  synthèse  morale  traditionnelle,  se  sont  peu  à 
peu  dissipés  les  sophismes  latents  qui  dénaturaient 
ce  problème  et  nourrissaient  les  disputes.  Parmi  ces 
sophismes  nous  avons  pu  relever  au  long  des  pages 
précédentes  :  une  tendance  à  identifier  le  bien  et  l'obli- 
gatoire, l'obligation  stricte  avec  l'obligation  de  justice 
commutative,  la  justice  commutative  avec  celle  qui 
règle  les  obligations  du  contrat  de  vente:  une  certaine 
réduction  du  devoir  de  charité  à  la  simple  obligation 
morale,  comprise  presque  à  la  manière  d'un  conseil 
surérogatoire  ;  une  inconsciente  défaveur  attachée  a 
l'exercice  de  la  charité  dans  l'aumône,  celle-ci  du  reste 
étant  méconnue  en  ce  qu'elle  a  de  plus  noblement 
significatif;  assimilation  du  légal  à  l'étatique,  tous 
deux  enveloppés  dans  une  méfiance  instinctive  ;  mécon- 
naissance générale  de  toute  cette  région  de  la  morale 
appliquée  aux  vertus  et  aux  offices  politiques. 

Dès  qu'on  évite  ces  illusions,  le  problème  moral  du 
salaire  se  présente  comme  un  cas  très  important  et 
ardu,  mais  vraiment  classique  et  relevant  des  principes 
les  plus  ordinaires. 

1°  Le  contrat  proprement  dit  engendre  des  obligations 
de  justice  commutative.  —  Pour  en  rendre  compte,  point 
n'est  besoin  de  scruter  dans  la  nature  des  choses  la 
valeur  intrinsèque  de  la  prestation  «  donnée  »  par 
l'ouvrier;  l'ouvrier  ne  donne  strictement  rien,  à  pren- 
dre le  mot  datio  au  sens  formel  du  droit.  Il  suffit  d'ana- 
lyser la  nature  des  engagements  respectifs  contractés 
tant  par  le  patron  que  par  l'ouvrier,  pour  en  aper- 
cevoir le  caractère  commutatif.  Mais  d'abord  évitons 
cette  confusion  courante  qui  donne  au  mot  commutatif 
le  sens  de  compensatif,  comme  s'il  exprimait  le  fait 
que  deux  obligations  naissant  du  contrat,  chacune 
doit  équilibrer  l'autre  exactement  et  à  égalité.  En 
réalité,  si  l'on  donne  à  commutatif  son  sens  scolas- 
tique  on  entend  tout  autre  chose  :  chacune  des  deux 
obligations  réciproques  nées  du  contrat  de  travail 
possède  par  nature  et  en  elle-même,  sans  égard  à 
l'autre,  le  caractère  d'une  obligation  de  justice  com 
mutative,  par  opposition  aux  obligations  de  justice 
distributive.  I.a  dette  de  salaire,  par  exemple,  pour 
nous  en  tenir  à  l'obligation  qui  incombe  à  l'employeur, 
constitue  une  obligation  de  justice  commutative 
parce  qu'elle  impose  au  débiteur,  s'il  veut  s'acquitter, 
d'égaler  sa  prestation  à  la  valeur  certaine  et  juridi- 
quement fixée  qui  est  due,  qui  revient  au  créancier. 
Par  exemple,  s'il  est  convenu  que  je  paie  chaque  heure 
de  travail  au  tarif  de  cinq  francs  et  si  mon  employé  a 
travaillé  huit  heures,  l'inégalité  consiste  dans  I'-  tail 
que  je  détiens  actuellement  une  somme  de  quarante 
bancs  qui  de  droit  appartient  à  autrui:  il  y  a  clans 
mon  patrimoine  un  excédent  réel  et  un  déficit  réel 
dans  celui  de  mon  créancier;  ma  dette  est  de  justice 
commutative  parce  que  l'égalité  ni-  peut  se  rétablir 
qu'au  prix  d'un  ajustage  arithmétique,  d'un  équilibre 
numérique,  rei  ad  rem.  un  \<iit  comment  cette  espèce 
de  justice  se  distingue  (le  la   justice  distributive  qui, 

pour  établir  son  type  d'égalité,  se  sert,  non  pas  d'une 
telle  échelle  arithmétique,  mais  d'une  proportion  par 
laquelle  on   mesure  e1   on  distribue  diverses   pn  ita 

tions  inégales  selon  i Ire  de  grandeui  qui  con 

pond  à  l'ordre  de  dignité  des  personnes  inégales  : 
secundum  proportionem  rerum  ad  personas;  cette  jus 
tice  distributive  réglerait  par  exemple  la  fixation  des 
pourcentages   différents   selon   lesquels,   d'après   leur 


rang  dans  l'entreprise,  différents  collaborateurs  seraient 
appelés  à  participer  aux  bénéfices  et  aux  pertes. 

Dire  que  la  dette  de  salaire  est  due  en  justice  com- 
mutative ce  n'est  donc  pas  affirmer  son  équivalence 
en  valeur  à  la  prestation  de  travail.  Rien  de  plus  chi- 
mérique que  de  poursuivre  une  telle  équivalence, 
l'expérience  l'a  prouvé.  On  dit  seulement  qu'elle  est 
fixée  à  un  chiffre  certain  et  que  la  justice  impose  au 
patron  de  porter  exactement  à  ce  chiffre  le  salaire 
versé  Mais  cette  justice  suppose  l'existence  préa- 
lable d'un  droit.  Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut. 
c'est  la  libre  volonté  des  parties  contractantes  qui  a 
établi  ce  droit  positivement,  ayant  admis  d'un  com- 
mun accord  que  tel  travail,  dans  telles  conditions, 
mesuré  de  telle  façon,  ferait  naître  la  créance  de  tel 
salaire  également  déterminé.  A  défaut  d'un  tel  accord 
et  si  nulle  autre  règle  de  droit  positif  n'y  supplée,  le 
travail  ne  ferait  naître  aucune  créance  de  salaire: 
inversement,  le  travail  le  plus  inutile,  le  plus  stérile  et 
dénué  de  valeur  économique,  pourvu  qu'il  ait  été 
accompli  selon  les  stipulations  du  contrat,  engendre 
une  créance,  aussi  parfaite,  certaine  et  rigoureuse  que 
le  travail  le  plus  efficace  et  le  plus  productif. 

Cet  aspect  c  commutatif  »  de  la  dette  de  salaire,  on 
le  voit,  relève  eu  principe  exclusivement  de  la  libre 
et  souveraine  volonté  des  parties.  Ce  n'est  pas  à  dire  que 
cette  volonté  soit  sa  propre  raison,  soit  dénuée  d'orien- 
tation objective,  détachée  de  toute  finalité  naturelle 
et  morale  :  sans  cela  il  n'y  aurait  même  plus  de  libre 
volonté.  Mais  il  faut  accepter  l'autorité  juridique  des 
volontés  qui,  pour  des  raisons  a  elles,  concluent  un 
tel  contrat,  exactement  comme  on  reconnaît  au  pro- 
priétaire le  pouvoir  d'exercer  sur  son  bien,  pour  des 
raisons  a  lui  connues,  de  libres  actes  de  disposition, 
lui  efict,  ici  et  là,  on  compromettrait  un  bien  naturel 
et  social  d'ordre  général  et  supérieur,  si  on  pré- 
tendait supprimer,  fût-ce  dans  les  meilleures  inten- 
tions et  sous  prétexte  de  mieux  atteindre  une  fin,  la 
liberté  de  disposer  et  de  contracter  socialement  insti- 
tuée en  vue  de  cette  fin.  Des  abus,  il  y  en  a  eu  et  il  y  en 
aura,  en  matière  d'usage  propriétaire  comme  en  matière 
de  libres  conventions.  Qu'il  faille  prendre  toutes  me- 
sures opportunes  pour  régler  et  orienter  l'usage  de  ces 
libertés  afin  de  les  aider  à  se  maintenir  dans  leur  finalité 
sociale,  nul  ne  peut  le  contester  et  nous  ne  disons  pas 
autre  chose.  Mais,  précisément  parce  que  le  droit  de  pro- 
priété privée  d'une  part,  la  liberté  et  l'autorité  juridique 
des  conventions  privées  d'autre  part  se  révèlent  par 
nature  les  instruments  efficaces  du  bien  commun  et  du 
progrès  juridique  dans  la  société  humaine,  il  faut  crain- 
dre de  briser  ces  instruments  sous  prétexte  du  mauvais 
usage  qu'on  risque  d'en  faire  ou  que  certains  en  font. 

El  cela  assure  à  l'aspect  commutatif,  •  personnel 
lau  sens  de  Léon  XIII)  du  contrat  de  travail  son  auto- 
rité légitime.  Au  nom  de  l'ordre  distributif  lui-même. 
qui  inclut  toutes  les  finalités  humaines  et  sociales  de 
la  vie  économique,  nous  devons  veiller  à  ce  que,  les 
conditions  techniques  du  contrat  étant  réunies,  soient 
i  gaiement  assurées  les  garanties  juridiques  de  son 
exécution  intégrale.  Servir  cet  ordre  commutatif. 
technique,  personnel,  ce  n'est  pas  une  concession  faite 
ad  duritiam  cordis  à  la  malice  des  temps,  c'est  le  moyen 
ou  du  moins  un  des  moyens  rationnels  établis  pour 
servir  les    lins   distributives.   naturelles,   sociales. 

2"  C<  <pn  domine  le  contrat.       Cependant,  ces  mêmes 

rations   supérieures   qui   affermissent    clans   sa 

légitime  autorité  l'aspect  commutatif  du  contrat  gou- 

vernent  de  haut  l'usage  légitime  de  ce  contrat.  Tout 

d'abord,  cela  va  de  soi.  un  acte  juridique,  quand  ce 

serait  uni'  constituti l'hypothèque  ou  l'acceptation 

d'un  legs,  est  un  acte  humain  que  l'on  ne  peut  isoler 
d'un  contexte  moral;  à  plus  forte  raison  le  contrat  de 
travail,   mettant   en  cause  des  valeurs  ci    des  intérêts 
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de  si  haute  importance  pour  les  contractants  et  pour  la 
société,  doit  être  conclu  sous  l'empire  de  fins  humaines, 
individuelles  et  sociales  et  sous  la  direction  d'une  rai- 
son prudente.  Que  de  vices  :  avidité,  violence,  mépris, 
négligence,  paresse,  astuce,  risquent  de  corrompre  de 
part  et  d'autre  l'usage  de  ce  magnifique  instrument! 
Mais  aussi  que  de  vertus  à  pratiquer  dans  ce  domaine! 
Ici  interviendraient  Imites  les  considérations,  emprun- 
tées aux  encycliques  et  largement  exploitées  par  les 
commentateurs,  exprimant  la  signification  humaine, 
familiale,  sociale,  des  réalités  économiques,  du  travail, 
du  salaire.  Maniant  de  telles  réalités,  l'entrepreneur 
comme  l'ouvrier  doivent  en  connaître,  en  respecter  et 
en  promouvoir  la  finalité  naturelle.  Et.s'il  est  \rai  que 
ces  principes  régulateurs  d'action  morale  ne  relèvent 
pas  toujours  ni  nécessairement  de  la  justice  cornrnu- 
tative,  misérable  serait  le  moraliste  qui  n'en  com- 
prendrait pas  la  rigueur  en  honnêteté  naturelle. 

Rien  n'empêche,  du  reste,  tout  appelle  au  contraire, 
en  cette  matière  si  importante  pour  la  société,  une 
réglementation  juridique.  Le  condiclum  privatum  des 
parties  est  capable  d'instituer  entre  elles  du  droit  posi- 
tif: le  cnndictum  publicum  à  son  tour  interviendra  et  sis 
déterminations  positives,  sous  forme  de  coutumes 
locales,  d'usages  commerciaux  ou  professionnels,  de 
règles  corporatives,  de  règlements  et  de  lois  politiques, 
constituent  et  prononcent  du  juste  authentique,  du 
droit.  Ainsi  les  mesures  que  leur  prudence  et  leur 
bonne  volonté  inspiraient  aux  patrons  et  ouvriers 
honnêtes  peuvent  se  voir  formuler  en  règles  légales; 
dès  lors  le  droit  s'enrichit  sans  que  la  morale  y  perde 
rien  et  telle  règle  vertueuse,  que  l'honnêteté,  la  charité. 
l'équité  recommandaient  jusque-là.  devient  en  outre, 
désormais,  règle  de  justice  commutative.  Il  nous 
parait  que  c'est  le  sort  de  nombreuses  institutions  pro- 
tectrices et  régulatrices  du  salaire  et  sans  doute  faut-il 
expliquer  ainsi  le  développement  juridique  connu  sous 
le  nom  de  législation  sociale  ou  droit  ouvrier.  Désor- 
mais, en  vertu  du  pacte  public,  coutumier  ou  légal,  la 
justice  impose  dans  la  conclusion  du  contrat  de  travail 
la  garantie  d'un  minimum  vital,  d'un  aménagement 
familial,  qu'elle  n'imposait  pas  autrefois. 

Sans  prétendre  jouer  les  prophètes,  nous  nous  ran- 
geons volontiers  à  l'opinion  de  bons  esprits  qui  dis- 
cernent dans  l'histoire  récente  du  salariat  des  signes 
d'apaisement  et  d'équilibre  juridique.  Il  se  forme 
incontestablement  une  estimation  commune,  plus  souple 
mais  aussi  certaine  que  l'ancienne,  qui  détermine 
publiquement  ou  corporativement  les  conditions  du 
travail  et  les  taux  de  salaire  qui  conviennent  normale- 
ment. Il  se  forme  aussi  tout  un  ensemble  complexe 
d'institutions,  qui  débordent  largement  la  technique 
du  salaire,  même  si  leur  mise  en  œuvre  se  déclenche  à 
l'occasion  du  contrat  de  travail,  et  qui  reconstituent 
pièce  à  pièce,  au  profit  de  l'ouvrier,  un  cadre  de  vie 
sociale  et  un  domaine  économique.  Ainsi  peu  à  peu 
s'allègent,  par  la  détermination  légale  et  coutumière, 
les  responsabilités  d'un  patronat  soucieux,  certes,  de 
ses  devoirs  d'humanité  mais  depuis  trop  longtemps 
incapable  d'en  mesurer  exactement  l'étendue  et  la 
rigueur.  Ainsi  s'estompe  et  finira  sans  doute  par  dis- 
paraître la  condition  de  pur  salarié,  car  les  appellations 
peuvent  subsister  mais  la  réalité  sociale  du  travailleur 
s'est  profondément  transformée  depuis  qu'autour  du 
salaire  proprement  dit  se  groupent  progressivement 
ments  empruntés  au  confrat  de  société  «  souhai- 
tés par  l'encyclique  Quadragesimo  anno.  avec  l'en- 
semble de  garanties,  d'assurances,  de  droits,  d'initia- 
tives et  de   libertés   que   cela   implique. 

Les  encycliques  Rerum  novarum  et  Quadragesimo  annn: 

Antoine,    Cours    d'économie    sociale,    Paris,    1921;    Valèrc 

Fallon,  Principes  d'économie  sociale,  5"  éd.,  1935;  Garriguet, 

ïu   travail,  2  vol.,   Paris,   [908-1909;  Gide,  Cours 
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politique;  Léon  Grégoire  (G.  Goyau),  l.c  pape. 
les  catholiques  et  la  question  sociale,  Paris,  1893;  .Johannes 
Haessle,  l.c  travail.  Paris.  1933;  Albert  Muller,  Notes 
d'économie  politique,  Ir*  série.  Action  populaire,  1933; 
Planiol,  Traité  élémentaire  de  droit  civil,  t.  il;  G.-C.  P.utten, 
La  doctrine  sociale  fie  l'Église,  édit.  du  Cerf  (1932);  Ryan, 
Salaire  et  droit  à  l'existence,  Paris,  1910;  Schwalm,  Leçons 
de  philosophie  sociale.  2  vol.,  Paris,  1910-1911;  I'.  Six, 
art.  Salaire  et  salariat,  dans  le  Diclionn.  pratique  des  connais- 
sances religieuses,  t.  vi,  col.  181-187;  de  T'serclaes,  Le  pape 
Léon  XIII,  3  vol.,  Paris-Lille,  1891-1906;  Max  Turrmum,  Le 
,lt  vt  loppement  du  catholicisme  social  depuis  l'encyclique 
Rerum  novarum,  Paris,  1900. 

J.  Tonneau. 
SALAIV1 ANCA  Alex.  Hurtado,  frère  mineur  espa- 
gnol du  xvie  siècle.  —  Originaire  de  Zamora,  il  appar- 
tint à  la  province  franciscaine  de  Saint- Jacques  et 
publia  :  Dialogi  1res  de  C.hristi  Domini  republica.  Sala- 
manque,  1528,  in-4°;  ibid.,  ou  Lyon,  1558  et  1616;  De 
optimo  génère  concionandi,  écrit  en  1571  et  ms.  muni 
des  approbations  requises  pour  l'impression;  De  que- 
rela  pacis.  rédigé  en  1574,  ms.  approuvé  par  les  cen- 
seurs; De  assertione  monachismi  liber  duci  Alvano  dica- 
tus,  composé  en  1569,  ms.  prêt  pour  la  publication. 
Du  temps  de  Jean  de  Saint-Antoine,  O.  F.  M.,  les  trois 
derniers  ouvrages  inédits  étaient  conservés  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  royal  de  Saint-François  à 
Salamanque.  Voir  Ribliolheca  universa  franciscana. 
t.  m,  Madrid,  1733.  Appendice. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  11; 
J.-H.  Sbaralea.  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i.  Rome,  1908, 
p.  23-2  4;  L.  Ferraris,  O.  F.  M.,  Prnmpla  bibliolheca,  t.  vm 
Paris.  1865.  col.  685. 

A.  Teetaert. 

SALAMANQUE  (Grégoire  de)  (ledesma),  frère 
mineur  capucin  espagnol  du  xvu°  sièck.  -  Né  à  Sala- 
manque, probablement  vers  1620,  il  revêtit  l'habit 
capucin,  dans  la  même  ville  le  12  mars  1638,  y  fit 
profession  en  mars  1639  et  fut  ordonné  prêtre  en  1647. 
La  date  de  sa  mort  nous  est  inconnue.  Nous  savons 
toutefois  qu'en  1681  il  était  vicaire  du  couvent  de 
Saint-Antoine.  C'est  la  dernière  fois  que  nous  l'ayons 
rencontré  dans  les  statistiques  de  la  province  de  Cas- 
tille,  à  laquelle  il  appartint  et  dans  laquelle  il  exerça 
la  charge  de  gardien  et  de  vicaire.  Il  est  l'auteur  de 
Florum  lotius  Iheologiœ  practicœ  tum  sacramentalis  tum 
moralis  H.  P.  F.ligii  Bassxi,  ord.  min.  capuccinorum, 
prov.  gallo-belgieœ,  compendium,  hoc  est,  Summa  sum- 
mœ  ex  summario  et  supplemenlo  quœsliontim  stylo  ela- 
borala  ac  eoordinata  juxta  postremam  editionem  Lugdu- 
nensem.  Lyon,  1678,  in-4°,  612  p.;  Summa  omnium 
operum  P.  Leandri  de  SS.  Sacramento,  ord.  discalceato- 
rum  SS.  Trinilalis.  alphabetice  dispositum,  Lyon,  1672, 
in-fol.,  dans  laquelle  le  P.  Grégoire  a  rassemblé  et  dis- 
posé d'après  l'ordre  alphabétique  toutes  les  données 
se  rapportant  à  la  théologie  morale,  dispersées  dans 
les  œuvres  du  trinitaire  Léandre  du  Très-Saint-Sacre- 
ment  ;  Compendio  de  las  euesliones  selectas  y  exposiciôn 
de  la  régla  de  S.  P.  S.  Francisco  por  el  R.iP.  Leandro 
de  Murcia,  Alcala  de  Henares,  1666,  in-8°,  643  p.  et 
34  p.  non  numérotées  ;  Imagen  de  la  virgen  Madré. 
Senora  miestra,  ideada  en  su  sanlisinw  nombre. 

Bernard  de  Bologne,  Bihliotheea  scriptorum  ord.  min.  ca- 
puccinorum, Venise,  1747,  p.  112-113;  Martin  de  Torrecilla. 
O.  M.  Cap.,  Apologema,  espejo  g  excelencias  de  la  ser.  religion 
demen.  capuchinos,  Turin,  1673,  n.  746,  p.  217;  J.-H.  Sbara- 
lea-St.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordinum  S.  Francisci  conti- 
nuati,  dans  Supplementum,  2e  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936,  p.  237- 
238;  Ronaventure  de  Ciudad-Rodrigo,  O.  M.  Cap.,  Esladis- 
tica  gênerai  de  los  fr.  men.  capuchinos  de  la  prov.  de  Caslilla. 
Salamanque,  1910,  n.  331,  p.  13  v°  et  161  V;  £>ario  divine 
de  la  sagr.  religion  de  los  fr.  men.  capuchinos  en  la  prov.  de 
Castilla,  IIIe  partie,  Capilulos  provinciales,  1614-183Ô,  Sala- 
manque. 1909,  p.  62,  6S,  74,  88;  André  de  Palazuelo.  O.  M. 
Cap.,  Vitalidad  seràjica,  I"  sér.,  Madrid,  1931,  p.  230. 
A.  Teetaert. 
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SALAMANQUE     (THÉOLOGIENS    DE),    en 

latin  Saimanticenses.  Sous  ce  nom,  sont  communé- 
ment désignés  les  auteurs  d'un  célèbre  Cours  de  théo- 
logie, sorti  au  xvne  siècle  du  collège  théologique  des 
cannes  déchaussés  de  Salamanque.  L'ampleur  de  l'ou- 
vrage, la  discussion  détaillée  qu'on  y  trouve  des  ques- 
tions théologiques,  la  fidélité  que  professent  les  auteurs 
envers  saint  Thomas,  comme  aussi  sans  doute  les 
mérites  du  style  et  de  la  composition,  ont  fait  de  ce 
Cursus  un  monument  de  la  littérature  théologique  en 
même  temps  que  l'une  des  sommes  les  plus  notoires  du 
thomisme.  Du  même  collège  sortit,  de  peu  postérieur 
au  précédent,  un  Cours  de  théologie  morale,  dont  les 
auteurs  ont  droit  aussi  au  titre  de  Salmanlicenses  : 
nous  leur  réserverons  donc  un  paragraphe  au  tenue  de 
la  présente  notice,  principalement  consacrée  au  Cours 
de  théologie.  I.  Les  auteurs.  II.  L'ouvrage.  III.  I. a  mé- 
thode. IV.  La  doctrine.  Y.  Le  Cursus  Iheologiœ  moralis. 

I.  Les  auteurs.  —  Un  collège  des  carmes  déchaus- 
sés, issus  de  la  réforme  thérésienne,  fut  établi  à  Sala- 
manque en  1581.  La  vie  intellectuelle  et  les  études 
avaient  été  instituées  dans  l'ordre  dès  le  xme  siècle, 
peu  après  son  établissement  en  Occident;  au  sein  de 
la  réforme,  elles  reçurent  une  impulsion  nouvelle.  La 
nécessité  de  se  munir  des  ouvrages  nécessaires,  grâce 
auxquels  fût  pussi  plus  facilement  assurée  l'unité  doc- 
trinale, l'enseignement  donné  dans  les  collèges  de 
l'ordre  réformé,  devait  être  au  principe  de  la  grande 
entreprise  qui  aboutira  au  Cours  de  théologie,  tel  que 
nous  le  connaissons. 

Les  étudiants  en  philosophie,  établis  à  Alcala  dès 
1570,  eurent  bientôt  leur  manuel,  que  nous  désignons 
sous  le  nom  de  Complulenses,  et  dont  le  titre  complet 
est  le  suivant  :  Collegium  Complutense  philosophicum, 
hoc  est  arlium  Cursus,  sii'e  Dispulationes  in  Aristotelis 
dialecticam  et  philosophiam  naluralem  ju.vla  ungelici 
doeloris  D.  Thomss  doetrinam  et  eius  scholam,  eidem 
communi  magistro  et  florentissimœ  seholse  dicatœ.  Les 
quatre  premiers  tomes  en  parurent  à  Alcala  à  partir 
de  1624.  Le  premier,  qui  traite  de  la  logique,  avait  pour 
auteur  le  P.  Michel  de  la  Sainte-Trinité  (1588-1661); 
les  trois  autres,  sur  la  physique  et  le  De  anima  d'Aris- 
totc.  étaient  dus  au  P.  Antoine  de  la  Mère  de  Dieu,  qui 
sera  le  premier  de  nos  Salmanlicenses.  Celui-ci,  dès 
l'entrée  du  Cours  de  théologie,  insistera  beaucoup  sur 
la  connexion  du  nouvel  ouvrage  avec  le  Cours  d'Alcala. 
Le  succès  fut  notable,  puisque  douze  éditions  suivirent 
la  première,  jusqu'en  1068;  les  thomistes  particulière- 
ment louèrent  un  enseignement  si  fidèle  à  saint  Tho- 
mas. Le  Cours  fut  complété  plus  tard  par  l'adjonction 
d'une  métaphysique,  due  à  un  carme  réformé  français, 
Biaise  de  la  Conception  (1003-1094);  parue  d'abord  à 
Paris  en  1640  et  1642,  elle  figura  ensuite  dans  les  édi- 
tions complètes  de  l'ouvrage  comme  t.  v.  La  philoso- 
phie morale,  du  même  auteur,  publiée  à  Paris  en  10  17, 
manque  en  beaucoup  d'éditions  complètes,  où  elle 
devrait  former  les  tomes  vi  et  vu.  Un  abrégé  remanié 
du  Cours  d'Alcala  est  dû  à  Jean  de  l'Annonciation, 
qui  sera  le  troisième  de  nos  Salmanlicenses;  il  parut 
en  cinq  volumes  à  Lyon  en  1009-1071,  sous  le  litre  : 
Collegii  Complutensis  jr.  discalceatorum  H.  M.  (If 
Monte  Carmeli  arlium  Cursus  ad  breviorem formant  col 
lectus  et  noi'o  ordine  alque  faciliori  stilo  dispositus. 

Comme  le  précédent,  !<■  Cours  de  théologie  sera  un 
ouvrage  collectif  et  anonyme.  Ni  le  litre  ni  les  Impri 
matur  ne  trahissent  rien  des  ailleurs.  Il  ne  semble'  pas 
que  le  public  contemporain  les  ait  connus.  Selon  l'Aver- 
tissement au  lecteur,  placé  en  tète  de  la  seconde  partie 
du  Traiti  de  V Incarnation  (cf.  in/ra),  Caramuel  aurait, 
le  premier,  dévoilé  le  P.  Antoine  de  la  .Mère  de  Dieu 
comme  l'auteur  des  trois  premiers  tomes.  Mais  les 
attributions  sont  bien  établies  dans  les  documents 
historiographiques  de  la  réforme  carmélitaine  et  on 


ne  les  ignore  plus  aujourd'hui.  Il  est  remarquable 
qu'un  historien  comme  K.  Werner  ait  encore,  déclaré  en 
1859  (dans  son  ouvrage  ;  Dcrhcilige  Thomas o. Aquino, 
t.  m,  p.  145),  que  •<  les  auteurs  de  la  partie  dogmatique 
(i.  e.  notre  Cursus  théologiens)  du  Cursus  Salmanlicen- 
sium  ne  sont  pas  connus  ».  Trois  religieux  principale- 
ment consacrèrent  à.  tour  de  rôle  leur  activité  à  cet 
ouvrage,  dont  la  composition  s'étend  sur  près  de  trois 
quarts  de  siècle,  de  1631  à  1701. 

Antoine  de  la  Mère  de.  Dieu  (1583-1637  ou  1587- 
1641)  eut  le  mérite  d'inaugurer  le  Cours  de  théologie, 
et  de  fixer  la  manière  comme  l'inspiration  auxquelles 
prendront  soin  de  se  conformer  ses  successeurs.  Le  plan 
de  tout  l'ouvrage  est  aussi  dès  alors  établi,  et  on  ne 
peut  qu'admirer  la  persévérance  avec  laquelle,  sauf 
quelques  changements  peu  importants,  il  devait  être 
exécute.  A  ce  premier  auteur  on  doit  le  traité  De  /<<'". 
paru  à  Salamanque  en  1631;  le  traité  De  Trinitate, 
paru  en  1637;  le  traité  De  angelis,  achevé  dès  alors 
mais  paru  en  10  11.  Le  même  aurait  commencé  aussi 
le  traité  De  peccato  originali,  inséré  plus  tard  dans  le 
traité  général  De  viliis  et  peccatis. 

Succéda  au  précédent,  Dominique  de  Sainte-Thé- 
rèse (1600-1654).  Il  fit  à  Salamanque  une  carrière  de 
vingt-quatre,  années.  On  lui  doit  les  traités  De  fine 
ultimo,  De  beatitudine,  De  uoluntario,  De  bonilate  et 
malitia  actuum,  qui  reçoivent  V Imprimatur  en  10  I  I,  et 
le  traité  particulièrement  volumineux  De  viliis  et 
peccatis,  approuvé  en  1655. 

Jean  de  l'Annonciation  (1633-1701),  poursuivit  l'en- 
treprise avec  les  traités  De  gratia,  De  fustificatione,  De 
merito.  qui  terminent  l'étude  de  la  I'-II"  et  les  traités 
De  uirtulibus  Ihcologicis  et  De  statu  religioso,  relatifs 
à  la  IIa-IIa.  Toute  cette  partie  du  Cursus,  achevée 
dès  1070.  parut  en  première  édition  à  Lyon  en  1679. 
Le  même  auteur  écrivit  le  traité  De  incarnatione, 
approuvé  en  1686  et  1088.  Sans  nous  cacher  la  faligue 
d'un  si  grand  labeur,  il  estimait  alors  devoir  en  rester 
là,  l'étude  des  sacrements  revenant  selon  lui  aux  au- 
teurs du  Cours  de  théologie  morale,  qui  s'en  étaient  en 
effet  acquittés  une  vingtaine  d'années  auparavant 
(cf.  infra).  On  attribue  cependant  au  P.  Jean  de  l'An- 
nonciation les  traités  De  sucramentis  in  génère  et  De 
eucharistia,  prévus  dans  le  plan  primitif  et  jugés  en 
définitive  désirables  pour  l'heureux  complément  de 
l'étude  de  l'incarnation. 

Restait  le  traité  De  pœnitenlia,  auquel  collaborèrent 
Antoine  de  Saint- Jean-Baptiste  (t  1699),  Alphonse 
des  Anges  (t  1724),  François  de  Sainte-Anne  (f  1707). 
Ce  dernier  traité  reçut  i' Imprimatur  eu   1701. 

La  longue  durée  de  cette  entreprise  non  plus  que  la 
diversité  des  auteurs  n'ont  nui  à  l'unité  de  l'ouvrage. 
L'un  des  soins  principaux  des  collaborateurs  successifs 
fut  en  effet  de  se  tenir  strictement  dans  la  ligne  de 
leurs  devanciers,  et  pour  la  doctrine  et  pour  les  procè- 
des d'exposition.  Il  n'est  pas  jusqu'au  style  et  a  la 
latinité  qui  ne  soient  fort  semblables  d'un  bout  à 
l'autre  du  Cursus.  «  L'esprit  d'équipe  »  peut  enregistrer 
ici  l'un  Oc  sis  plus  beaux  succès. 

(In  sérail  heureux  de  savoir  comment  travaillaient 
les  maîtres  que  nous  avons  nommés.  Il  semble  pro- 
bable qu'ils  furent  aidés  par  leurs  collègues  et  que  le 
personnel  complet,  appliqué  par  les  supérieurs  a  la 
composition  de  l'ouvrage,  ait  notablement  dépassé  le. 
petit  nombre  des  ailleurs  connus,  qui  demeurent 
d'ailleurs  les  ailleurs  principaux.  Nous  devinons  aussi 
que  la  rédaction  de  ci  s  sortes  de  manuels  scolaires,  d'un 
type  une  lois  pour  toutes  défini,  comporte  une.  part 
importante  de  métier  ;  nos  Salmanlicenses  possédaient 
le  leur  admirablement,  ce  qui  explique  l'exécution  en 
somme  assez  prompte  d'une  œuvre  de  cette  env  ergure. 
i  'Avertissemenl  au  lecteur  que  nous  avons  déjà  cité 
noui   apprend  que  les  traites  composant  le  Cursus  ont 
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été  d'abord  dictés  par  les  professeurs  à  leurs  étudiants, 
ce  qui  était  en  effet  la  meilleure  façon  de  mettre  à 

l'épreuve  un  ouvrage  destiné  précisément  à  rensei- 
gnement :  d'où  la  nécessité,  nous  explique-t-on,  d'en 
passer  par  bien  des  détours  et  de  s'adapter  à  l'intelli- 
gence lente  des  débutants  en  théologie;  d'où  en  somme 
la  longueur  du  trajet  parcouru,  et  que  le  premier  au- 
teur n'avait  point  prévue  telle. 

Les  auteurs  que  nous  avons  nommés,  en  relation 
avec  les  maîtres  de  l'université  de  Salamanque,  ont 
été  connus  de  leur  temps  comme  des  théologiens  du 
plus  grand  mérite.  Leurs  biographes  les  présentent  au 
surplus  comme  des  religieux  exemplaires.  Dominique 
de  Sainte-Thérèse  et  Jean  de  l'Annonciation  ont  occupé 
dans  leur  ordre  de  hautes  charges  administratives. 

On  jugea  bientôt  nécessaire  un  abrégé  de  ce  Cours 
de  théologie.  Il  tut  publié  par  les  soins  de  Paul  de  la 
Conception  (t  1726). 

II.  L'ouvrage.  —  Le  Cursus  (ce  mot  fut  choisi 
comme  dénonçant  une  intention  de  brièveté  et  de  célé- 
rité) se  présente  donc  comme  un  ensemble  de  traités, 
groupés  selon  le  plan  de  la  Somme  Ihéologique  de.  saint 
Thomas  et  compris  sous  ce  titre  général  :  Collegii  Sal- 
manticensis  fr.  discalceatorum  11.  Maris  de  Monte 
Carmeli  primitivse  obseroantiœ  Cursus  theologicus 
Summum  theologicam  D.  Thomœ  Docloris  Angelici 
compleetens.  En  réalité,  certains  des  traités  de  la 
Somme  ont  été  omis:  de  plus,  à  l'intérieur  des  traités 
retenus,  on  ne  s'astreignit  pas  à  développer  également 
tous  les  éléments  de  la  doctrine  de  saint  Thomas.  En 
cela,  les  Salmanticenses  ont  été  soucieux  de  ne  point 
faire  double  emploi  avec  le  Cours  d'Alcala.  comme  de 
ne  retenir  que  les  matières  ordinairement  enseignées 
dans  les  cours  de  théologie  scolastique;  ils  s'excusent 
aussi  de  leurs  omissions  sur  ce  que  les  questions  ou  ne 
font  pas  difficulté  ou  appartiennent  au  Cours  de  théo- 
logie morule.  L'ouvrage  n'est  donc  pas  proprement  un 
commentaire  de  la  Somme  théologique,  encore  qu'il  en 
recouvre  de  fait  une  grande  partie. 

Solennellement  dédié  à  saint  Thomas,  le  Cursus 
s'ouvre  sur  une  oratio  exhorlatoria,  où  sont  recensés, 
dans  le  style  de  circonstance,  les  titres  de  noblesse  de 
la  doctrine  thomiste.  En  cours  d'ouvrage,  il  ne  paraî- 
tra pas  moins  de  huit  dédicaces  au  même  Docteur 
angélique,  dont  l'emphase  ne  doit  point  nous  dissimu- 
ler la  sincérité.  Après  un  Avertissement  au  lecteur,  où 
est  signalée  la  connexion  du  nouveau  Cursus  avec 
celui  d'Alcala.  commence  le  corps  de  l'ouvrage.  11  est 
annoncé  comme  devant  se  diviser  en  six  tomes;  en 
réalité,  il  en  comprendra  huit  jusqu'au  traité  de  l'in- 
carnation, auxquels  s'ajouteront  les  trois  traités  des 
sacrements,  de  l'eucharistie,  de  la  pénitence  :  la  cause 
en  est  le  développement  imprévu  des  traités,  mais 
aussi,  selon  l'Avertissement  déjà  cité,  la  cupidité  des 
imprimeurs  et  libraires,  qui  s'avisèrent  de  partager 
en  plusieurs  volumes  ce  qu'un  seul  aurait  pu  contenir, 
majoris  forte  lueri  gratia.  Les  titres  généraux  cependant 
tels  que  les  énonce  le  premier  auteur,  demeurent  va- 
lides et  marquent  l'organisation  doctrinale  de  l'ou- 
vrage ;  il  nous  parait  donc  utile  de  les  reproduire,  en 
indiquant  les  traités  compris  sous  chacun  d'eux,  avec 
les  questions  correspondantes  de  la  Somme  théologique. 

De  Deo  ut  uno  : 
Tr.   I.     De  piincipio  individuationis  substantiœ  materiaiis 
et  distinctionis  pure  individualis  cujusvis  entis. 
I»,  q.  III. 
Tr.   II.    De  visione  Dei.  Q.  xn. 
Tr.    1 1 1.  De  scientia  Dei.  Q.  xiv. 
Tr.    IV.  De  voluntate  Dei.  Q.  xix. 
Tr.  V.    De  praedestinatione  et  reprobatione.  Q.  xxm. 

De  Deo  ut  trino  : 
Tr.  VI.  De  sacrosanctissimie  Trinitatis  mysterio.  Q.  wvn- 

XLIII. 
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De  Deo  ut  causa  efncîenti  creaturaru 
Tr.   VII.  De  ange-lis.  Q.  l-lxiv,  cvi-cvii 

De  Deo  ut  ultimo  fine  créature  rationalis  et  beatitudinis 

illius  : 

Tr.   VIII.  De  ultimo  fine.  I"-II»,  q.  i. 

Tr.   IX.      De  beatitudine.  Q.  n-v. 

Tr.   X.        De  voluntario  et  mvoluntario.  Q.  vi-xvii. 

Tr.  XI.  De  bonitate  et  malitia  humanorum  actuum. 
y.  xvm-xxi. 

Tr.  XII.  De  virtutibus.  Q.  lv-lxvii.  (.1  ce  traité  est  adjoint 
un  Arbor  prsedicamentalis  seu  generalis  divisio 
omnium  virtutum  usque  ad  intimas  species. 
avec  une  figure). 

Tr.    XIII.  De  vitiis  et  peccatis.  Q.  lxxi-lxxxix. 

Tr.    XIV.  De  gratia  Dei.  Q.  cix-cxn. 

Tr.   XV.    De  justifications  impii.  Q.  cxm. 

Tr.    XVI.  De  merito.  Q.  exiv. 

I  ).•  iis  quibus  ad  Deum  ultimum  (inctn  pervenitur  vel  ab 
eo  receditur  in  particulari  : 
Tr.   XVII.     De  flde.  II»-I1».  Q.  i-v;  x-xn. 
Tr.    XVIII.  De  spe.  Q.  xvn-xxn. 
Tr.  XIX.     De caritate.  Q.  xxiii-xxvi. 
Tr.    XX.        De  statu   religioso.    {En    '■>   disputes,   scion    nn 
plan  indépendant  de  la  Somme  tliéologique.) 

De  Salvatore,  via  ad  cœlestem  patriam  : 
Tr.   XXI.      De  incarnatione.  III".  Q.  i-xxvi. 

De  sacramentis,  qufe  sunt  organa  per  qiiœ  divina  gratia 

a  Christo  in  nos  derivatur  : 

Tr.   XXII.    De  sacramentis  in  commuui.  Q.  i.x-i.xv. 

Tr.  XXIII.  De  eucharistia.  Q.  lxxiii-i.xxxih. 

Tr.  XXIV.  De  paenitentia.  Q.  lxxxiv-xc.  (est  jointe  l'élude 
de  la  contrition,  de  la  confession,  de  la  satis- 
faction). 

Mises  à  part  les  brèves  annotations  sur  certains 
articles  de  saint  Thomas,  la  grosse  part  de  ces  traités 
tient  dans  les  Dispulutiones,  où  se  trouvent  débattus 
tout  à  l'aise  les  problèmes  théologiques.  Elles  sont 
divisées  en  dubia  :  chacun  de  ceux-ci  énonce  une  ques- 
tion, le  plus  souvent  très  restreinte,  et  dont  il  faut 
attentivement  considérer  les  termes.  Pour  les  cinq 
premiers  traités,  sont  rapportées,  après  l'énoncé  de  la 
question,  les  opinions  en  cours,  chacune  étant  munie 
de  ses  preuves,  celles-ci  développées  selon  l'appareil 
logique  d'usage;  après  quoi,  vient  la  solution  adoptée, 
elle-même  copieusement  prouvée;  suit  la  réfutation 
des  opinions  non  retenues.  Dès  le  traité  VI,  cette  dispo- 
sition a  été  modifiée,  en  vue  d'alléger  l'exposé.  Est 
d'abord  énoncée  et  défendue  la  solution  adoptée;  la 
sentence  adverse  ne  vient  qu'ensuite,  munie  de  ses  rai- 
sons et  suivie  de  sa  réfutation.  Le  style  précis  et  volon- 
tiers abondant,  d'une  fort  honnête  latinité,  est  moins 
nerveux  que  celui  de  Cajétan,  plus  poli  que  celui  de 
Jean  de  Saint-Thomas. 

Les  treize  pruniers  traités  parurent  en  édition  ori- 
ginale à  Salamanque  à,  partir  de  1631.  Augmentés  des 
traités  XIV  à  XXL  ils  furent  réédités  à  Lyon  en 
10  tomes,  les  huit  premiers  datés  de  1679,  les  t.  ix  et  x 
(traité  de  l'incarnation)  respectivement  de  1687  et 
1691  (le  dernier  tome  daté  de  Cologne).  Cette  édition 
contient  les  différentes  dédicaces  a  saint  Thomas  et 
1  quelques  Avertissements  au  lecteur,  précieux  pour 
l'histoire  de  l'ouvrage  (nous  avons  utilisé  ci-dessus 
celle  qu'on  trouve  en  tête  du  t.  x).  On  signale  d'autres 
éditions  anciennes  à  Madrid  et  à  Venise.  Au  xixe  siècle, 
fut  entreprise  une  réédition  devenue  courante  en 
20  volumes  in-8°,  chez  V.  Palmé,  Paris  et  alibi,  1870- 
1883;  la  distribution  originale  de  l'ouvrage  n'y  est 
point  mise  en  valeur. 

III.  La  méthode.  —  1°  Le  genre  théologique.  —  Les 
auteurs  de  notre  Cursus  insistent  volontiers  sur  ce  que 
leur  ouvrage  appartient  à  la  théologie  scolastique.  Ils 
entendent  par  là  un  genre  théologique  déterminé,  nom- 
mé aussi  théologie  spéculative  :  l'objet  en  est  de  débattre 
les  questions  selon  la  méthode  rationnelle  la  plus 
rigoureuse,  en  vue  de  pousser  aussi  loin  que  possible 
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la  connaissance  à  quoi  elles  prêtent.  Le  texte  suivant, 
relatif  à  l'étude  des  sacrements,  serait  applicable  à 
toutes  les  matières  de  ce  Cours  :  ...  Al  mentent,  sicut 
diximus,  et  prsecipuum  sludium  in  eo  ponere  curabimus, 
ut  di/ficullates  mère  scholaslicas  exlricemus.  assignando 
melaphgsice  saeramentorum  essenliam,  conslilutionem, 
rires,  efjectus,  causas,  subjecla  et  reliqua  quœ  ejusmodi 
noliliam  speculalivam  concernant  et  per  se  ad  instilutum 
nostrum  speclant  (tr.  XXII,  Proœm.).  En  cela,  le  genre 
scolastique  se  distingue  du  dogmatique,  où  l'on  établit 
la  vérité  de  la  doctrine  de  foi  contre  les  hérésies  :  s'y 
appliquent  les  théologiens  qu'on  nomme  controver- 
sistes.  On  peut  rattacher  à  ce  dernier  objet  ce  que  nos 
Salmanticenses  appellent  encore  la  théologie  expositive 
ou  historique,  dont  ils  voient  un  exemple  dans  les 
q.  xxvii-lix  de  la  III»,  omises,  pour  cette  raison,  en 
leur  traité  de  l'incarnation.  De  même  la  scolastique  est 
distinguée  de  la  théologie  morale,  traitée  par  les  magis- 
Iri  casuum  conscienliœ,  et  toute  tournée  à.  la  solution 
des  difficultés  de  conscience  ou,  s'il  s'agit  des  sacre- 
ments, à  leur  administration  et  à  leur  réception.  De  la 
dogmatique,  nos  théologiens  entendent  ne  retenir  que 
les  données  nécessaires  à  l'introduction  des  disputes 
scolastiques;  de  la  morale,  ce  qui  leur  paraîtra  néces- 
saire à  la  clarté  de  leur  propre  exposé  (tr.  XXII, 
Proœm.  Cf.  Proœm.  et parlitio  totius  operis,  en  tète  de 
l'ouvrage,  n.  10). 

Un  tel  dessein  et  les  partis  méthodologiques  qu'il 
suppose  ne  vont  pas  sans  conséquences.  On  peut  pen- 
ser en  effet  que  la  théologie  scolastique  ainsi  entendue 
ne  se  tient  pas  autant  qu'il  sirait  souhaitable  sous 
l'influence  des  données  de  la  foi  et  qu'elle  risque  de 
tourner  en  une  sorte  de  philosophie  appliquée  à  des 
problèmes  spéciaux.  Il  est  remarquable  que  la  question 
première  de  la  Somme,  sur  la  nature  de  la  théologie, 
est  omise  en  ce  Cursus  theologicus,  pour  la  raison, 
nous  dit-on,  que  les  doctrines  en  cause  sont  suffisam- 
ment éclairées  par  ce  qu'ont  dit  les  Complutenses  en 
l'une  des  disputes  de  leur  logique  (loc.  utt.  cit.,  n.  3)  : 
mais  on  ne  considérait  point,  en  cette  logique,  les 
rapports  de  la  théologie  avec  la  foi  (relever  cependant 
quelques  notations  sur  l'ordre  des  savoirs  dans  VArbor 
!>rsed.  virtutum,  à  propos  des  vertus  intellectuelles).  Le 
renvoi  fréquent  au  cours  d'Alcala  révèle  des  auteurs 
peu  sensibles  au  traitement  proprement  théologique 
de  certains  problèmes  intéressant  aussi  le  philosophe, 
comme  celui  de  l'existence  de  Dieu,  omis  dans  leur 
De  Deo  uno.  En  revanche,  ils  ne  se  font  point  scrupule 
d'inaugurer  un  Cours  de  théologie  sur  une  dispute 
qu'on  aurait  cru  philosophique  entre  toutes,  celle  du 
principe  d'individuation  et,  cette  fois,  pour  la  raison 
que  le  collège  d'Alcala,  ob  fustas  causas  et  ut  brevilati 
consuleret,  l'a  délibérément  omise.  De  la  philosophie  à 
la  théologie,  Antoine  de  la  Mère  de  Dieu  semble  ainsi 
passer  le  plus  naturellement  du  monde.  Ne  dit-il  pas 
que  le  cours  de  philosophie  est  la  préparation  du  cours 
de  théologie,  celui-ci  le  «  complément  et  la  ■  forme  » 
du  premier? 

Ce  n'est  pas,  bien  entendu,  que  nos  auteurs  ignorenl 
ou  méconnaissent  la  dépendance  de  la  théologie  par 
rapport  à  la  foi  et  aux  organes  de  la  foi.  fis  invoquent 
dans  leur  argumentation  les  preuves  positives  tirées 
des  documents  inspirés  ou  ecclésiastiques.  Ils  institue- 
ront même  une  recherche  spéciale  pour  savoir,  par 
exemple,  ce  qu'ont  pensé  les  Pères  de-  la  possibilité  de- 
voir Dieu  par  essence  (car  Vasquez  prétendait  qu'ils 
l'avaient  niée).  Ce  n'est  pus  non  plus  qu'ils  s'exagèrent 
l'efficacité  des  raisons  auxquelles  se  prêtent  les  mys- 
tères de  la  foi,  soit  l'analogie  de  la  nal  un-  intellectuelle 
invoquée  en  faveur  de  la  génération  d'un  Verbe  en 
Dieu  (une-  belle-  déclaration  en  ce  mus.  tr.  VI,  disp.  I. 
n.  16).  Mais  on  ne  peut  s'empêcher  d'observer  chez  c-n\ 
la  prédominance  dc-s  raisons  sur  les  données.  Celles  ci 


assurent  un  départ,  après  quoi  le  raisonnement  bal  son 
plein.  La  pointe  de  l'effort  n'est  pas  de  pénétrer  aussi 
axant  que  possible  dans  la  pensée  chrétienne,  c-n  un 
contact  permanent  avec  les  principes  de  la  doctrine 
théologique:  mais,  sur  les  données  une  fois  reçues,  de 
raisonner  et  ■  disputer-.  Ils  sont  plus  subtils  que  savou- 
reux. Ils  ne  prennent  pas  le  temps  de-  nous  rendre  sen- 
sibles a  la  beauté  de  la  pensée  chrétienne  ni  aux  réalités 
qu'elle  engage  :  tout  de  suite,  et  jusqu'au  bout,  ils  spé- 
culent. D'où  la  multiplication  et  le  raffinement  de  ces 
questions,  où  la  foi  est  sûrement  incompétente,  où  la 
seule  philosophie  peut  résoudre  ce  qu'aussi  bien  la 
seule  philosophie  avait  demandé.  D'où  l'énorme  déve- 
loppement dialectique  et  le  soin  de  se  frayer  une  voie 
parmi  les  opinions  théologiques  en  circulation.  D'où  la 
part  considérable  de  la  réfutation  en  ces  discours  :  et 
comme  nos  auteurs  qualifient  en  général  avec  bien- 
veillance les  opinions  mêmes  qu'ils  refusent,  ils  n'ont 
guère  contribué  à  désencombrer  la  théologie.  Une  telle 
méthode  s'avère  capable  de  multiplier  à  l'infini  les 
moindres  thèmes  :  entre  toutes  les  raisons  qui  expli- 
quent la  longueur  décourageante-  de  l'ouvrage,  celle-là 
n'est  pas  la  moindre,  et  l'on  voit  qife-lle-  tient  au  fond 
même  ek-s  choses.  En  somme,  nous  touchons  ici,  dans 
l'histoire  de  la  science  théologique,  au  degré  extrême 
d'élaboration  rationnelle  et  d'amplification,  tel  qu'on 
n'ose  plus  espérer,  tel  qu'on  ne  doit  point  souhaiter 
qu'il  soit  jamais  dépassé.  Dans  son  genre,  le  Cursus  de 
Salamanque  est  un  modèle  achevé.  Mais  n'y  voyons  pas 
un  chef-d'œuvre  de  la  théologie.  Ses  auteurs  sont  indu- 
bitablement des  maîtres  et.  comme  on  dit  volontiers, 
ele  grands  théologiens,  conduisant  leur  pensée  avec  une 
sûreté  admirable.  On  peut  bien  estimer  avec  cela  qu'ils 
ont  tout  fait  pour  que  cette  haute  sagesse  dont  ils 
avaient  la  charge  soit  devenue  une  redoutable  spécia- 
lité. N'est-ce  pas  la  raison  pourquoi  un  tel  ouvrage 
demeure  un  livre  fermé,  que  les  théologiens  eux-mêmes 
se  contentent  de  consulter  à  l'occasion?  Écrit  pour 
l'école,  il  n'en  est  guère  sorti.  On  peut  rêver  pour  la 
science  théologique  d'une  autre  fortune. 

N'est  pas  non  plus  sans  inconvénients  la  séparation 
de  la  scolastique  et  de  la  morale.  Les  Salmanticenses 
n'en  sont  point  les  auteurs,  certes,  non  plus  que  de 
l'attitude  théologique  dont  nous  venons  de  parler  : 
mais  leur  ouvrage,  et  grâce  à  sa  perfection  même,  nous 
paraît  justement  être  l'exemplaire  excellent  d'un  cer- 
tain état  de  la  théologie,  telle  que  l'a  faite  l'histoire. 
Sous  le  genre  scolastique  entrent  donc  des  matières 
qu'un  saint  Thomas  avait  traitées  comme  étant  d'in- 
térêt moral.  C'est  dire  qu'on  les  soumet  à  la  dispute,  en 
vue-  d'une  connaissance  savante,  tout  comme  les 
matières  vraiment  spéculatives  de  la  théologie.  Tandis 
que  les  objets  livrés  à  la  théologie  morale  seront  sou- 
mis au  traitement  casuistique,  selon  les  méthodes  pré- 
férées du  temps.  La  véritable  science  morale  fait  les 
frais  ele  cette  séparation.  D'une  part,  les  grands  prin- 
cipes animateurs  de  la  vie  chrétienne  n'obtiennent 
guère  d'effet  sur  l'action;  d'autre  part  l'étude  de  l'ac- 
tion se  réduit  à  celle  des  cas,  tels  que  le  confesseur  est 
appelé  à  les  résoudre.  Des  usages  et  des  commodités 
(renseignement  prévalent  sur  l'ordonnance  authen- 
tique  de  la  doctrine.  Et  c'est  pourquoi  la  II»-II">  est 
si  peu  exploitée  dans  ce  volumineux  Cursus. 

12"  f.n  fidélité  à  saint  Thomas.  —  Le  thomisme  do  nos 
théologiens  appelle  à  son  tour  quelques  remarques. 
Ils  professent  pour  saint  Thomas  une  admiration  et 
une  fidélité  dont  témoignent  leur  doctrine  et  nonpas  seu- 
lement leurs  dédicaces.  Leur  ouvrage  représente'  une 
connaissance  étendue  de  ses  écrits  et  l'assidue  médita- 
tion de  sa  pensée.  En  cela  ils  suivaient,  en  même  temps 

qu'une  inclination  personnelle,  les  directives  précises 

des  autorités  religieuses  du  Carmel  réformé.  Le  milieu 

néral    de   Salamanque.   comme    l'éclat    jeté   par  les 
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théologiens  dominicains  sur  les  principales  chaires  de 
cette  université  depuis  Vittoria,  n'ont  pu  que  soute- 
nir leur  résolution  de  s'attacher  avant  tout  au  Docteur 
angélique  (la  formule  du  serment  décrété  par  l'univer- 
sité de  Salamanque  le  7  juin  HV27  pour  les  professeurs 
de  théologie  scolastique  est  reproduite  dans  le  Cursus, 
tr.  XIV,  disp.  I,  n.  269.  Basile  Ponce,  professeur  à 
Salamanque,  avait  publié  un  écrit  pour  la  défense  de 
ce  serment,  que  certains  critiquaient,  3e  éd..  Douai, 
1634).  On  comprend  donc  l'enthousiasme  et  l'émer- 
veillement qu'éprouvèrent  les  théologiens  thomistes  à 
l'apparition  de  l'ouvrage,  en  un  siècle  surtout  où  ils 
avaient  a  soutenir  le  combat  contre  tant  d'adversaires. 
Jean  de  Saint-Thomas  ne  manqua  pas  de  décerner 
quelques  lignes  d'éloge,  dès  1635,  dans  la  Préface  delà 
IV  partie  de  sa  I'hilosophia  naturalis,  aux  Complu- 
lenses  et  aux  Salmanticenses;  Gonet  voulut  dédier  son 
Clypeus  à  sainte  Thérèse  comme  les  Salmanticenses 
avaient  dédié  leur  Cursus  à  saint  Thomas,  en  signe 
d'une  reconnaissance  que  l'on  sent  très  sincère;  de 
même  le  couvent  dominicain  de  Toulouse  se  mit  en 
devoir  d'écrire  aux  auteurs  une  lettre  chaleureuse  où 
est  loué  leur  zèle  de  la  cause  thomiste.  11  est  sûr  que  les 
disciples  de  saint  Thomas  n'eurent  pas  de  plus 
fidèles  alliés. 

Avec  cela,  n'attendons  pas  de  nos  auteurs  une  inter- 
prétation historique  du  maître.  Nous  voulons  dire 
qu'ils  ne  sont  pas  curieux  du  sens  original  de  la  doc- 
trine, retrouvée  dans  les  intentions  et  l'esprit  qui 
l'animent.  Déjà  leurs  omissions  de  traités  ou  de  ques- 
tions, comme  leur  façon  de  distribuer  la  matière  théo- 
logique dans  les  différents  genres  que  nous  avons  dits, 
sont  sur  ce  point  significatifs.  Car,  chez  un  saint 
Thomas,  l'ordre  de  la  doctrine  n'est  pas  indifférent  à  la 
doctrine  même.  De  certaines  insistances,  un  certain 
équilibre  des  matières,  des  allusions  le  plus  souvent 
discrètes  y  sont  des  circonstances  non  négligeables.  A 
l'intérieur  des  traités  qu'ils  conservent,  les  Salmanti- 
censes respectent  l'ordre  des  questions,  et  ils  expliquent 
même  qu'il  est  convenable  de  les  étudier  en  cette  suite  : 
mais  la  raison  d'être  de  telle  recherche,  une  recons- 
truction de  la  doctrine  par  le  dedans,  telle  qu'y  avait 
proeéd  saint  Thomas  lui-même,  il  ne  faut  pas  le  leur 
demander.  De  même  leur  argumentation,  faite  de  rai- 
sons accumulées,  prises  d'ici  et  d  ■  là.  n'entend  point 
reproduire  le  mouvement  de  pensée  du  Docteur  angé- 
lique. A  plus  forte  raison,  ne  s'intéressent-ils  pas  à  la 
genèse,  parfois  laborieuse,  de  ces  doctrines  qu'ils  enre- 
gistrent toutes  faites.  Un  Cajétan  se  montrait  attentif 
aux  changements  observables  d'un  ouvrage  à  l'autre 
de  saint  Thomas  :  qu;nd  il  les  leur  signale,  leur  ten- 
dance est  plutôt  de  faire  valoir  une  interprétation  des 
textes  où  soit  sauvegardée  l'uniformité  de  la  pensée 
(extm-de  tr  XIV,  disp.  II,  n.  162).  D'un  mot, ils  ne  re- 
tournent pas  à  l'Ange  de  l'École,  ils  le  continuent.  Et 
l'interprétation  qu'ils  en  donnent  se  trouve,  du  coup, 
conditionnée  par  tout  ce  que  le  temps  et  la  nécessité 
même  d'en  défendre  le  dépôt  ont  introduit  d'inauthen- 
tique  en  une  telle  doctrine.  Il  ne  sera  pas  difficile  d'en 
fournir  des  exemples  tout  à  l'heure.  L'un  des  effets  de 
cette  méthode  est  qu'on  nous  livre  des  solutions  tho- 
mistes pour  des  questions  qui  ne  le  sont  pas  toujours. 
On  verra  donc  dans  le  célèbre  Cours  de  Salamanque 
un  témoin  de  l'état  du  thomisme  au  xvii»  siècle;  mais 
on  se  gardera  de  penser  qu'il  puisse  suppléer  la  lecture 
de  saint   Thomas  lui-même. 

3°  Théologie  et  humanisme.  —  Un  trait  spécial  de 
leur  méthode  est  propre  à  nous  découvrir  une  certaine 
position  historique  de  nos  théologiens,  nous  voulons 
dire  leur  rapport  au  mouvement  humaniste,  dont  ils 
sont  d'ailleurs  tributaires,  comme  leur  style  en  fait  foi. 
En  tête  de  chaque  traite,  ils  ont  soin  d'instituer  unu 
étude  du  mot  même  qui  le  désigne.  Ils  recensent  a  cette 


occasion  toutes  les  significations  auxquelles  il  prête, 
illustrées  de  citations  profanes  et  chrétiennes.  Conduite 
avec  intelligence,  cette  méthode  peut  dépasser  l'érudi- 
tion plus  ou  moins  conventionnelle  et  faire  entrer  dans 
le  vif  des  choses.  De  fait,  sur  deux  cas  au  moins,  nous 
voyons  nos  auteurs  s'animer.  Le  mot  d' incarnatio  n'est 
pas  dans  la  langue  latine.  Cornélius  Agrippa  en  avait 
pris  argument  pour  déclarer  vaine  toute  étude  du 
Christ  :  d'où  cette  invective  que  Ton  sera  peut-être 
curieux  de  lire  : 

Sed  hi  hommes  sunt  grammatici,  superbi,  verbosi,  et  qui 
in  rébus  sanctis  ineptius  pra?  cunctis  soient  delirare,  dum 
omnia  verborum  ferulœ  conantur  submittere.  Quinimmo 
quo  mysteria  sacra  minus  percipiunt,  verborum  aucupio 
detenti,  eo  magis  impii  sunt  et  audaces  ut  gravia  aliorum 
studia  parvîfacîant  et  speinant  :  quod  experimento  constat 
in  ipso  Agrippa,  Yalta,  Erasmo,  Revelino,  Petro  de  Valle 
Clausa  aliisque  grammaticis,  prodromis  ha>reticorum  et 
factoribus.  Qui  (ut  objectant  simul  dispellamus  calumniam) 
Lactantio,  Cypriano  et  Hieronymo,  vel  in  ipsa  latinitate, 
cpia  superbiunt,  comparati,  pigmaei  erant  :  et  tamen  hi 
Patres  non  semel  Incarnationis  vocabulo  usi  sunt.  Ti .  XXI. 
Proœm.,  n.  2. 

Nos  théologiens  retrouvent  Erasme  et  Valla,  en  com- 
pagnie cette  fois  de  Théodore  de  Bèze.  à  propos  du  mot 
de  pœnilentia.  Ils  ne  montrent  pas  moins  d'humeur 
que  dans  le  premier  texte  : 

Hinc  quam  laiidem  nanciscantur  Laurentius  Valla  et 
Krasmus,  duo  Lutheri  et  lutherarue  fœcis  aliorumque  ejus- 
dem  farraginis  vexillarii  ac  praecursoi es,  facile  constat. 
Obtendunt  itaque  hi  duo  obc;ecatissimi  in  psenitentiam 
testes  et  infestissimi  hostes  (a  quibus  didicisse  profitetur 
Lutherus  eam  placidam  et  delicatam  pœnitentire  signifi- 
cationem  toties  catholicis  obstrusam  et  pro  nostris  hseretice 
proclamatam  I,  eam  non  a  pœnse  tenentia  vel  punièniia 
originem  trahere  vel  ethyma  sumere;  sed  a  pone  et  tenerc, 
quasi  reincidat  pseniiere  eam  eo  quod  est  poslcrius  consilium 
tenere,  etc. 

Pour  conclure  comme  ceci  : 

Unde  Laurentii  Valla,  Erasmi,  Bezœ  et  similium  ganni- 
tus  contemnendi  sunt  et  pro  nieniis  ac  nugis  habendi. 
Tr.  XXIV,  Proœm.,  n.  3. 

Voilà  donc  l'humanisme  et  ses  méthodes  philolo- 
giques éconduits  sans  ménagements  des  écoles  de 
théologie.  N'aurait-on  pu  souhpiter  cependant  quelque 
influence  plus  heureuse  sur  les  théologiens  d'un  mou- 
vement si  favorable  à  raffinement  du  sens  historique 
comme  à  une  perception  renouvelée  des  textes  origi- 
naux? 

IV.  La  doctrine.  —  Le  Cursus  de  Salamanque 
reproduit  le  plus  souvent  les  thèses  reçues  dans  l'école 
thomiste  du  temps.  Il  est  inévitable  cependant  que.  sur 
certains  points,  des  divergences  subsistent  à  l'intérieur 
même  de  l'école,  comme  il  est  probable  que  des  opi- 
nions soient  défendues  par  nos  théologiens  qui  ne 
peuvent  réellement  s'autoriser  de  saint  Thomas.  On  ne 
remue  pas  une  telle  matière  sans  trahir  ici  ou  là  quel- 
que originalité.  Nous  présentons  ci-dessous  quelques 
thèses  caractéristiques  des  Salmanlicenses.  doat  quel- 
ques-unes ont  été  déjà  signalées;  on  ajoutera  sans 
doute  encore  à  la  liste  ainsi  établie.  Il  est  remarquable 
que  ces  thèses  se  laissent  difficilement  ramener  à  des 
principes  constants,  ni  davantage  à  des  influences  préfé- 
rées. Elles  offrent  plutôt  de  ce  point  de  vue  une  grande 
diversité  et  qui  témoigne  d'une  relative  indépendance 
chez  nos  théologiens. 

1°  Sur  le  eonslitulij  formel  de  la  drité  (tr.  III, 
disp.  IV,  édit.  l'aimé,  t.  i,  p.  403-429).  —  Type  de 
question  disputée  entre  thomistes  mais  non  posée  par 
saint  Thomas.  Les  Salmanticenses  tiennent  avec  Jean 
de  Saint-Thomas,  comme  constitutif  de  l'essence  et 
nature  divine,  pour  Vinlelligerc  subsistant,  de  préfé- 
rence à  l'aséité.  Cf.  Études  carmêlitaines,  t.  xx, 
lr>'  part,  (avril  1935),  p.  128-130.  Sur  cette  position  de 
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Jean  de  Saint-Thomas,  voir  son  art.  ci-dessus,  t.  vin, 
col.  808. 

2°  Sur  le  révélé  virtuel  et  sa  défmibilité  comme  objet 
de  foi  théologale  (tr.  XVII,  disp.  I,  n.  124-153,  t.  xi. 
p.  58-71:  cf.  F.  Marin-Sola,  L'évolution  homogène  du 
dogme  catholique,  t.  i,  Fribourg.  1924,  p.  87-94).  —  Ils 
nient  (n.  124)  que  le  révélé  virtuel  soit  jamais  objet  de 
foi  :  il  ne  peut  être  que  conclusion  théologique.  C'esl 
qu'ils  ont  entendu  la  virtualité  révélée  dans  le  sens  de 
Suarez  et  de  de  Lugo,  comme  s'il  y  avait  ici.  ainsi  que 
dans  l'ordre  de  la  causalité  naturelle,  une  cause  et  un 
effet  réellement  distincts,  au  lieu  d'adopter  la  notion 
traditionnelle  d'un  virtuel  implicite.  D'où  pour  eux 
cette  difficulté,  que  l'Église  a  souvent  défini  comme 
de  fui  des  vérités  non  formellement  révélées  dans 
l'Écriture.  Suarez  et  de  Lugo  n'avaient  osé  révoquer 
un  tel  fait  en  doute;  et  ils  tentaient  de  l'expliquer,  sans 
préjudice  de  leur  conclusion  principale.  A  bon  droit, 
nos  théologiens  refusent  leurs  explications.  Mais  ils 
sont  par  là  conduits  à  la  position  nouvelle  et  audacieuse 
de  nier  le  fait  qu'un  leur  oppose  :  «  Ils  tranchent  d'un 
coup  le  nœud  gordien  et,  par  un  solennel  nego  majorai:. 
ils  font  table  rase  de  l'histoire  et  nient  que  l'Église  ait 
jamais  défini  aucune  vérité  virtuellement  ii 
aucune  conclusion  théologique  proprement  dite.  » 
Marin-Sola.  op.  cit..  p.  88-89;  ci.Salm..  loc.  cil.,  n.  1  16. 
i  Jamais  aucun  théologien  antérieur  à  Molina,  qu'il 
appartint  au  camp  thomiste  ou  à  toute  autre  école, 
n'avait  osé  lancer  ce  nego  majorent  des  théologiens  de 
Salamanque;  complète  négation  de  tout  ce  que  nous 
apprend  l'histoire  des  dogmes  et  de  tout  ce  qu'ad- 
mettent unanimement  les  théologiens  jusqu'à  la  tin 
du  xvi°  siècle.  ilbid.,  p.  89.)  On  notera  toutefois 
(prune  position  comme  celle  du  P.  Schultes  sur  le  pro- 
blème de  révolution  des  dogmes  emporterait  une 
appréciation  moins  défavorable  de  cette  intervention 
des  Salmanticenses.  Ci.Reo.  des  sciences  phil.  et  Ihéol.. 
t.  xiv,  1925,  p.  286-:in.!. 

3°  Sur  le  désir  naturel  de  voir  l'essence  divine  (tr.  II, 
disp.  V,  dub.  iii-v,  t.  i,  p.  103-118;  tr.  IX,  disp.  VI. 
n.  6-10,  t.  v.  p.  377-380).  —  Ils  se  situent  dans  la  tra- 
dition  thomiste  de  leur  temps,  quitte  à  rendre  moins 
fidèlement  ce  que  l'on  tend  aujourd'hui  à  considérer 
comme  la  position  authentique  de  saint  Thomas.  A 
partir  d'une  indication  de  Banez,  ils  ont  été  cependant 
les  premiers,  semble-t-il,  à  dégager  la  question  de  la 
démonstrabilité  de  la  vision  de  Dieu  comme  possible  à 
l'intellect  créé;  mais  pour  dire  que  par  la  lumière 
naturelle,  prise  en  soi  et  précisément,  on  ne  peut  évi- 
demment connaître  ni  démontrer  que  la  vision  de  Dieu 
par  essence  soit  possible  à  l'intellect  créé.Tr.  II,disp.V, 
n.  39.  Ils  ajoutent  qu'il  n'y  a  pas  dans  la  créature 
intellectuelle  d'appétit  inné  de  la  vision  divine,  consi- 
déré comme  poids  et  inclination  de  nature,  sans  une 
connaissance  préalable  se  référant  à  Dieu  clairement 
et  quidditativement  vu,  soit  en  tant  qu'il  est  Trine  et 
Un,  si.il  en  tant  qu'il  est  Un  et  selon  les  prédicats 
convenant  à  la  cause  première.  Ibid.,  n.  60.  Le  désir 
naturel  dont  parle  saint  Thomas,  inspiré  par  la  vue  des 
effets  naturels  de  l>ieu,  est  inefficace  cl  conditionné; 
le  .nul  Docteur  l'appelle  néanmoins  un  désir  naturel 
ou  nécessaire  quant  a  sa  spécification,  non  parce 
qu'il  est  tel  absolument  parlant,  et  donc  qu'il  possé 
derait  toujours  cette  nécessité  comme  la  possède  !e 
désir  de  la  béatitude  en  général,  mai-,  pane  qu'il  est 
naturel  et  nécessaire  ut  in  pluribus  :  de  même,  toutes 
proportions  gardées,  que  l'appétit  de  la  vie.  de  la 
science,  de  l'intégrité  corporelle  cl  choses  semblables, 
cpii  n'est  point  un  appétit  naturel  e1  nécessaire  ut  sem- 
per.  niais  ut  m  pluribus. 

I"  Sur  le  mode  de  l'habitation  ou  présence  de  Dieu 
dans  l'ému'  des  justes  Mr.  \  I.  disp.  XIX.  dub.  v,  I.  [II, 
p.  752-761.  Cf.    \.   Gardeil,   /."  structure  de  l'âme  et 
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l'expérience  mtjstique,  t.  n.  Paris,  1927,  p.  35  sq.). — 
A  l'imitation  de  Suarez,  de  qui  ils  accentuent  la  posi- 
tion originale  (au  rebours  de  celle  de  Vasquez),  les 
Salmanticenses  entreprennent  d'expliquer  la  présence 
de  I  lieu  en  l'âme  des  justes  a  partir  des  seules  exigences 
de  la  charité,  sans  faire  nullement  intervenir  la  consi- 
dération de  la  présence  d'immensité.  En  quoi  ils  ne 
sont  pas  fidèles  à  saint  Thomas,  pour  quija  présence 
d'immensité  de  Dieu  auteur  de  la  grâce  donne  son 
fondement  à  la  présence  spéciale  et  objective  qui 
s'établit  en  l'âme  du  juste.  Et,  dans  leur  argumentation, 
ils  commettent  notamment  la  faute  de  juger  des  condi- 
tions de  la  charité  sur  la  terre  d'après  la  charité  du  ciel, 
au  nom  de  l'identité  spécifique  de  l'une  et  de  l'autre  : 
comme  si  l'objet  spécificateur  d'un  habitus  ne  se  spéci- 
fiait que  selon  une  présence  substantielle  au  sujet. 
Un  théologien  comme  le  P.  Froget,  à  la  suite  de  Bil- 
luart.  dépend  de  cette  opinion  de  Suarez  et  des  Sal- 
manticenses. 

>  sur  la  grâce  (tr.  XIV.  t.  ix-x.  avec  les  passages 
s'y  rapportant  dans  les  autres  traités).  En  cette 
matière  controversée  entre  toutes,  nos  théologiens 
observent  la  position  communément  reconnue  comme 
celle  du  thomisme  dans  la  seconde  moitié  du  xvir  siè- 
cle. Elle  se  tient  entre  le  molinisme  d'une  part,  les 
augustinismes  immodérés  de  l'autre.  Saint  Augustin 
et  saint  Thomas  sont  les  deux  maîtres  déclarés  de  leur 
doctrine.  Certaines  de  leurs  thèses  néanmoins  valent 
comme  des  positions  de  lutte,  plutôt  qu'elles  ne  repré- 
sentent l'enseignement  exact  de  saint  Thomas. 

1.  Absolument  parlant,  l'homme  tombé  peut  aimer 
Dieu  par-dessus  toute  chose  par  les  seules  forces  de  sa 
nature;  quoique  pour  aimer  Dieu  ainsi,  de  puissance 
conséquente,  c'est-à-dire  pour  y  parvenir  pratique- 
ment, en  dépit  de  tous  les  obstacles,  la  grâce  soit  néces- 
saire. Disp.  III,  n.  129.  Comparer  avec  saint  Thomas. 
la-II*,  q.  cix,  a.  3. 

2.  Il  y  a  de  fait  une  grâce  actuelle  intérieure  vrai- 
ment suffisante  aux  actes  surnaturels,  et  qui  est  très 
souvent  séparée  de  l'efficace.  Selon  la  providence  et 
dans  l'état  actuel,  Dieu  prépare  et  oITre  à  tous  les 
hommes  les  secours  nécessaires  au  salut;  il  les  confère 
effectivement,  et  c'est  pourquoi  il  n'est  point  d'homme 
en  possession  de  la  raison  chez  qui  aucun  secours  sur- 
naturel ne  soit  reçu.  Disp.  VI,  n.  5,  43,  61.  Théologie 
qu'il  faudrait  confronter  soigneusement  avec  celle  de 
saint  Thomas.  Sur  la  distribution  des  grâces  suffisantes, 
les  Salmanticenses,  quoique  très  fermes  en  leur  sens, 
reconnaissent  comme  fort  probable,  assez  commune 
entre  les  théologiens  et  appuyée  par  des  arguments 
assez  difficiles,  l'opinion  contraire  a  celle  qu'ils  sou- 
tiennent, lai  s'en  séparant,  et  en  critiquant  notam- 
ment un  thomiste  comme  Gonet,  qui  limitait  encore 
la  distribution  des  grâces  suffisantes,  ils  témoignent 
être  préoccupés  de  soustraire  le  thomisme  a  toute  sus 
picion  de  jansénisme.  Il  a  été  signalé  plus  liant, 
art.  Infidèles  (Salut  des),  \.  vu.  col.  1843-1845,  que 
nos  théologiens  entendent  bien,  sous  la  grâce  Suffisante, 
un  secours  surnaturel  quoad  subslanliam,  ce  qui  les 
conduit  à  admettre  la  distinction  d'une  foi  surnatu- 
relle au  sens  strict  et  au  sens  large,  dont  la  première 

h ir.nl   de  Ripalda. 

3.  De  celle  théologie  de  la  grâce  suffisante,  on  esL 

nené  a  rapprocher  l'une  des  thèses  qu'ils  pro- 
fessent en  matière  cle  salut  des  infidèles.   Ils  disent  en 

effet  cpie,  si  la  foi  explicite  au  Christ,  après  la  promul- 
gat  ion  de  l'Évangile,  est  de  soi  nécessaire  au  salut,  par 
accident  cependant  il  peut  arriver,  même  après  la 
promulgation  de  l'Évangile,  que  l'on  soit  sauvé  sans 
une  telle  foi.  Sur  ce  point  encore,  ils  sont  opposés  a 

l et,  niais  aussi  a  Jean  cle  Saint  -Thomas;  et  l'on  doit 

avouer  que-  leur  argumentation  est  faible.  Tr.  W1I. 
disp.  VI.  n.  77. 

T.         XIV. 
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I.  En  revanche,  eu  matière  de  réprobation  (dans  un 
traite  antérieur),  ils  tiennent,  avec  Jean  de  Saint- 
Thomas  eette  fois  et  Gonet,  comme  aussi  Contenson, 
pour  une  réprobation  comme  refus  positif  du  royaume, 
sans  que  eette  exclusion  ait  raison  de  peine,  mais  seu- 
lement de  dénégation  d'un  bienfait  non  dû;  auquel 
cas  elle  n'a  point  de  cause  du  côté  des  réprouvés,  mais 
Dieu  entend  les  exclure  du  royaume  avant  toute  pré- 
vision de  leurs  pèches  ou,  si  Ton  veut,  indépendam- 
ment de  leur  prévision  et  sans  que  les  péchés  soient 
la  cause  d'une  telle  volonté.  Tr.  IV,  disp.  VIII.  n.  24. 
Cette  position,  qui  semble  avoir  été  commune,  fut  plus 
tard  délaissée  en  faveur  d'une  idée  jugée  moins  rigou- 
reuse de  la  réprobation  :  cf.  l'art.  Prédestination, 
t.  xn.  col.  2986. 

Il  ne  manque  pas.  dans  les  exposés  des  Salmanti- 
censes relatifs  à  la  grâce  ou  aux  matières  connexes, 
d'informations  précieuses  a  l'historien  de  la  théologie. 
Nos  ailleurs  méritent  à  ce  titre  d'être  consultés, 
compte  tenu,  bien  entendu,  de  leurs  préférences  doc- 
trinales. Ainsi,  dans  la  disp.  X.  du  tr.  III.  l'une  des 
trois  disputes  qu'ils  consacrent  à  démontrer  l'impossi- 
bilité de  la  science  moyenne,  ils  s'étendent  longuement 
sur  les  débats  menés  dans  les  congrégations  !),■  auxiliis 
sur  la  question  de  savoir  si  la  science  moyenne  est  dans 
saint  Augustin;  ils  rapportent  à  ce  sujit  un  témoi- 
gnage très  net.  qui  peut  être  versé  au  dossier  de  l'affaire 
(n.  69;  dans  l'éd.  l'aimé,  corriger  vers  la  fin  /«hum  en 
fassum).  Voir  aussi  ibid.,  les  n.  92  et  130,  au  tr.  XIV. 
dis]).  I.  n.  251.  IN  revendiquent  très  énergiquement 
comme  n'étant  pas  nouvelle  mais  traditionnelle  dans 
l'école  thomiste,  la  doctrine  de  Banez  des  prédéfini- 
i  ion-  divines  absolui  s e1  de  soi  efficaces.  Tr.  1 1 1.  n.  122- 
12  1.  On  trouvera  dans  leur  tr.  XIV,  disp.  VI,  c.  vi, 
une  liste  des  ouvrages  parus  sur  la  grâce,  nonol  tanl 
lesdécrets  pontificaux  de  1611,  1625,  mil;  avec  une 
longue  et  prudente  discussion  sur  la  valeur  actuelle  de 
ci  décrets  et  le  droit  que  conservent  les  théologiens 
catholiques  de  traiter  les  matières  de  auxiliis  :  inté- 
ressant témoignage  de  la  situation  où  se  sentaient  les 
théologiens  cl  des  précautions  qu'ils  estimaient  devoir 
prendre. 

6°  Sur  le  mérite  (tr.  XVI.  disp.  IV,  t.  x.  p.  717 
—  Les  Salmanticenses  ont  une  doctrine  originale  sur 
les  rapports  du  mérite  avec  la  charité.  D'une  part,  ils 
tiennent  que,  dans  les  actes  impérés  par  la  charité,  il  y 
a  un  mérite  distinct  de  celui  qu'on  trouve  dans  les 
actes  mêmes  de  charité  :  avec  Suarez  et  contre  Banez. 
X.  22.  Ile  même,  s'ils  déclarent,  n.  27.  que  la  raison 
formelle  et  principale  de  l'accroissement  du  mérite 
consiste  dans  la  charité,  en  sorte  qu'un  acte  ne  peut 
devenir  plus  méritoire  s'il  ne  croît  de  quelque  façon 
dans  la  charité,  cependant  ils  estiment,  n.  33,  que 
toute,  bonté  morale  advenant  a  nos  actes  d'ailleurs 
que  de  la  charité  augmente  le  mérite  par  rapport 
même  à  la  récompe  essentii  Ile,  quoique  non  au 
titre  de  cause  formelle,  comme  fait  la  charité,  niais 
plutôt  au  titre  de  cause  matérielle  :  en  sorte  que.  dans 
tout  acte  nieriloire.il  y  a  autant  de  degrés  de  mérite 
par  rapport  a  la  récompense  essentielle  que  cet  acte  a 
de  degrés  de  bonté  morale,  d'où  que  vienne  celle-ci. 
Ils  entendent  donc  que,  la  charité  restant  égale,  le 
mérite  peut  grandir  :  car  la  bonté  morale  multipliée 
fait  que,  par  celte  même  charité,  l'acte  sera  davantage 
informé.  Ici  encore  ils  sont  avec  Suarez  contre  Banez. 
A  juste  raison,  on  a  de  nos  jours  combattu  celle  opi- 
nion :  .1.-1-'..  Van  Roey,  De  virtute  carilatis  qusesiiones 
seleclœ,  Malines,  1929,  p.  201-204;  on  doit  néanmoins 
remarquer  qu'elle  n'est  point  solidaire  de  la  doctrine, 
défendue  pat  nos  théologiens,  mais  eetle  lois  a  juste 
raison,  d'une  participation  intrinsèque  de  la  charité 
dans  les  \irlus  infuses.  Cf.  Bulletin  thomiste,  t.  m. 
1930-1933,  p.  82. 


D'autre  part,  ils  admettent  l'influence  de  la  charité 
sur  l'acte  méritoire  par  le  seul  effet  de  I'habitus  de  cha- 
rité, et  sans  qu'aucun  acte  de  cette  vertu  ait  été 
encore  émis:  ils  avouent  cependant  que  l'opinion  con- 
traire est  assez  probable,  même  selon  saint  Thomas. 
X.  117.  Il  faut  eette  fois  nier  l'hypothèse  même  d'une 
charité  infusée  sans  un  acte  inspiré  d'elle,  hypothèse 
liée,  chez  nos  théologiens,  à  leur  attritionnisme 
(cf.  infra).  Ils  sont  conduits  a  dire.  n.  122.  que  par  la 
vertu  du  sacrement  Dieu  supplée  à  la  nécessité  com- 
mune de  l'acte  de  charité  :  où,  décidément,  il  est 
difficile  de  reconnaître  saint  Thomas. 

Par  ailleurs,  et  conformément  cette  fois  à  ce  der- 
nier,  les  Salmanticenses  enseignent  que  la  première 

sanctifiante  n'est  point  méritée  d'un  mérite  de 

congruo  proprement  dit,  qui  serait  comme  un  droit  sur 
l'amitié.  Dis]).  VI.  n.  ô-o;  t.  x.  p.  793-794.  On  remar- 
quera aussi,  à  titre  de  curiosité,  la  question  (qui  ne 
leur  est  point  propre)  :  Ulrum  sanctissimus  pater  noster 
Elias  et  Enoch  sint  in  statu  merendi  et  de  facto  me- 
reantur,  avec  sa  réponse  affirmative.  Disp.  I,  dub.  v, 
t.  x.  p.  687-692. 

7°  Sur  la  surnatwalité  de  l'acte  de  foi  (tr.  XVII, 
disp.  I.  t.  xi.  p.  1-95;  tr.  XIV,  disp.  III,  dub.  m.  t.  ix. 
p.  344-378).  —  Leur  doctrine  sur  ce  point  a  donné  lieu 
à  un  débat.  Selon  les  uns  (voir  S.  Harent,  art.  Foi, 
t.  v.  col.  492).  ils  tiendraient  qu'une  connaissance 
purement  naturelle  du  motif  formel  de  la  foi,  savoir  la 
divine  autorité  et  la  divine  révélation,  ne  cause  point 
préjudice  au  caractère  surn?turel  de  la  foi.  lequel  dès 
lois  aurait  un  sens  relativement  affaibli.  Est  invoqué 
en  ce  sens  le  tr.  XVII,  disp.  I.  n.  180.  Cette  opinion  a 
suscite  une  protestation  et  une  mise  au  point  (P.  Du- 
lau,  La  pensée  de  Suarez  et  celle  des  Salmanlicenses  dans 
la  question  De  ultima  fîdei  resolutione.  L'opinion  de 
M.  Harent,  dans  Revue  thomiste,  t.  xxxi,  1926,  p.  ôl7- 
522).  Utilisant  les  tr.  XVII  et  XIV.  disp.  III.  dub.  m, 
spécialement  n.  28,  37,  40-61,  on  montre  que  nos 
théologiens  distinguent  une.  résolution  de  la  foi  ex  parte 
subjeeti  et  une  résolution  ex  parle  objecti.  Et,  s'il  est 
vrai  que.  selon  le  premier  membre,  la  foi  se  résout  dans 
l'évidence  naturelle  de  crédibilité,  elle  ne  laisse  pas 
d'ètri  entièrement  surnaturelle  du  coté  de  son  objet 
qui.  surnature]  en  lui-même,  motive,  la  foi  à  ce  titre 
(même  interprétation  par  R.  Garrigou-Lagrange,  De 
revelatione,  3e  éd.,  p.  249  sq.).  Il  semble  bien  en  effet 
que  les  Scdmanlicenses  sont  ici  demeurés  substantielle- 
ment fidèles  à  saint  Thomas,  encore  que  leur  termino- 
logie el  leur  argumentation  ne  traduisent  point  la  posi- 
tion authentique  du  problème. 

8°  Sur  le  pèche  (tr.  XIII.  t.  vu  et  vm).  —  En  ce 
traité  particulièrement,  l'on  prendra  l'idée  du  degré 
d'affinement  et  d'élaboration  où  peut  atteindre  une 
théologie.  Les  auteurs  sont  très  généralement  fidèles  à 
saint  Thomas.  On  peut  signaler  cependant  qu'avec 
d'autres  thomistes,  ils  voient  le  constitutif  formel  du 
péché  dans  la  malice  positive  ou  de  contrariété  plutôt 
que  dans  la  privation  :  en  quoi  ils  adoptent  une  formule 
synthétique  du  péché  de  préférence  à  la  formule  dis- 
jonctive  qui  était  celle  de  saint  Thomas;  voir  ici 
art.  Péché,  t.  xiii,  col.  149-153.  Sur  le  péché  de  la  sen- 
sualité, ils  ont  restreint  la  doctrine  de  saint  Thomas, 
non  sans  solliciter  les  textes.  (T.  ibid.,  col.  181-182. 
En  revanche,  sur  le  point  délicat  du  premier  péché  de 
l'enfant,  ils  ont  maintenu  la  conclusion  du  maître, 
dont  ils  proposent  même  une  intéressante  justification. 
Cf.  ibid.,  col.  251  254. 

lai  leur  doctrine  du  péché  originel,  ils  s'avèrent 
dépendants  de  la  théorie  de  Calharin.  qui  altère  pro- 
fondément la  doctrine  thomiste  de  la  transmission  de 
ce  péché.  Noir  ici  art.  Péché  originel,  t.  xm, 
col.  55ô.  Et  quant  a  l'essence  du  péché  originel,  ils  la 
font   consister  dans   la  privation   de  la  grâce.   Ibid., 
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col.  555-556.  On  retrouve  en  cette  double  infidélité,  ci 
sur  îles  points  vifs  de  la  théologie  de  saint  Thomas,  le 
même  souci  de  réaction  contre  l'augustinisme  contem 
porain  que  découvrent  aussi  certaines  parties  du  traité 
de  la  grâce. 

9°  Sur  les  vains  et  l'accroissement  des  vertus  (tr.  XII, 
disp.  IV.  I.  vi,  p.  37  1-391:  tr.  XIX.  disp.  V,  t.  mi. 
p.  152  274).  —  En  vue  spécialement  de  définir  la  vertu 
acquise  dans  ses  rapports  avec  la  charité,  à  l'imitation 
d'ailleurs  d'autres  thomistes,  les  Salmanticenses  en 
soumettent  la  notion  à  des  distinctions  multiples  qui 
iu  semblent  pas  sauvegarder,  qui  du  moins  rendraient 
sujet  a  méprise,  le  jugement  simple  et  ferme  de  saint 
Thomas  sur  la  valeur  de  la  vertu  acquise  comme  sur  la 
compétem  e  exi  lusive  de  la  vertu  infuse  à  chaque  luis 
qu'il  s'agit  de  vie  et  de  mérite  surnaturels.  Sur  l'accrois- 
sement des  vertus,  l'opinion  de  Baiïez  relative  à  la 
récompense  des  actes  rémittents,  la  plus  fidèle,  croyons- 
nous,  à  l'inspiration  de  saint  Thomas,  a  paru  rigide  a 
nos  théologiens,  qui  n'ont  garde  cependant  d'en  dépré- 
cier la  probabilité.  Ils  préfèrent  penser,  pour  leur 
compte,  que  l'accroissement  de  la  récompense  essen- 
tielle tient  non  seulement  à  la  ferveur  plus  grande  de 
la  charité  mais  à  la  multiplication  et  continuation  des 
m  h  méritoires.  L'accroissement  de  la  charité  dû  au 
mérite  des  actes  rémittents  est  conféré  au  premier  ins- 
tant de  la  glorification,  à  moins  qu'il  ne  l'ait  été  au 
purgatoire.  Cf.  Th.  Deman,  Accroissement  des  Dertus, 
dans  le  Dicl.  de  spiritualité,  t.  r,  col.  151. 

10°  Sur  l'attrition  et  la  contrition  (tr.  XXIV,  disp.  VII, 
t.  xx.  ]).  15-171).  Leur  position  en  cette  matière 
controversée  ressort  îles  énoncés  suivants,  qui  se  res- 
sentent des  opinions  du  temps  plus  que  de  la  docilité 
au  Docteur  angélique.  Comme  douleur  requise  au 
titre  de  partie  du  sacrement  de  pénitence,  la  contrition 
n'est  pas  exigée,  niais  l'attrition  suffit  :  ainsi  l'ensei- 
gnent communément  les  théologiens,  surtout  après  le 
concile  de  Trente.  N.  9.  Pour  que  l'attrition  fasse  partie 
du  sacrement,  il  est  requis  qu'elle  soit  surnaturelle, 
mais  non  qu'elle  soit  <!e  tout  point  efficace  et  absolue  : 
ce  qu'ils  appellent  une  attrition  surnaturelle  inefficace. 
N.  19.  Mais  au  fruit  ou  à  l'effet  du  sacrement,  c'est  à 
dire  pour  que  soit  reçue  la  grâce  et  remis  le  péché, 
l'attrition  efficace  est  requise.  N.  26.  L'opinion  est 
aussi  réfutée  de  certains  théologiens  catholiques 
demandant,  pour  que  soit  obtenu  l'effet  <\u  sacrement 
de  pénitence,   un   amour  de  la  justice.   N.   39  sq. 

1  1"  Sur  les  vœux  solennels  (tr.  XX.  disp.  I.  dub.  vil, 
t.  xii,  p.  387  109).  (in  voit  au  contraire  nos  théolo- 
giens énergiquemeiit  attachés  à  la  pensée  de  saint 
Thomas  s'il  s'agit  de  soustraire  a  toute  possibilité  de 
dispense  les  vœux  solennels  :  même  le  souverain  pon 
tife  ne  |  eut  pei  un  ttre  !>■  mariage  a.  qui  lis  a  pi  on  onces. 
N.  '.U .  Sur  quoi  ils  prennent  vivement  à  partie  Cajétan, 
de  qui  un  certain  libéralisme  en  cette  malien,  où  la 
théologie  doit  compter  avec  les  usages  romains,  leur 
semble  être  une  infidélité  à  saint  Thomas. 

12°  Sur  le  motif  de  l'incarnation  (tr.  XXI.  disp.  11. 
dub.  i.  t.  xm.  p.  263-309).  Nos  Salmanticenses  se 
situent  au  terme  du  patient  effort  des  thomisti  du 
XVIIe  siècle  un d animent  Godoy,  lit1,  tr.  1.  disp.  Y  1 1 1  ; 
Gonet,  Clypeus,  De  incarn.,  disp.  Y.  §  6,  n.  in  lvii), 

qui   mil    tenté   d'assi n    dans   la   doctrine   de  saint 

Thomas  île  Verbe  s'est  incarné  à  cause  du  péché)  le 
meilleur  des  \  ues  scotisiis  (le  Chrisf  est  pourtant  le 
premier  dans  le:  intentions  de  Dieu).  I.a  doctrine  qu'ils 
profi  sseut  sur  ce  point  i  st  déjà  dans  Gonet,  mais  elle 
trouve  chez  eux  son  plus  heureux  équilibre  <i  s. m  plus 

ample    de\  cl.  ippcnn  ni . 

Ils  se  refusent  à  multiplier  les  instants  dans  le 
Décret  <ii\  in.  a  la  façon  de  Contenson  (recopii  pai  Bi! 
luart),  qui  s'inspire  de  Capréolus  (copié  par  le  I  erra 
rais)  et  l'enrichit  des  vues  de  .ban  de  Saint-Thomas; 


mais,  comme  Gonet,  ils  accueillent  franchemenl  l'idée 
de  Scot  :  le  Christ  est  le  premier  voulu,  et  ils  l'appuient 
des  preuves  scripturaires  et  traditionnelles  en  usage 
i  nez  les  seotistes.  Thèse  qu'il  serait  assez  difficile  de 
retrouver  chez  saint  Thomas  et  même  chez  saint  Paul; 
sur  laquelle  aussi  des  thomistes  comme  Capréolus, 
Cajétan.  Jean  de  Saint-Thomas  sont  plus  discrets, 
cnciire  que  l'on  puisse  observer  des  uns  aux  autres,  à 
partir  de  l'intervention  décisive  de  Sent  en  cette  théo- 
comme  un  accueil  progressif  à  ce  qu'avait 
d'émouvant  pour  le  chrétien  l'inspiration  scotiste. 
Gonet  et  les  Salmanticenses  en  viennent  a  poser  en  fin 
première  l'incarnation  tout  court,  liée  (d'une  façon 
qui  paraît  arbitraire)  a  celle  condition  :  qu'elle  sera 
rédemptrice.  |L'n  théologien  comme  le  H.  P.  Galtier 
a  cru  retrouver  dans  la  solution  des  Salmanticenses, 
d'ailleurs  commune  chez  les  thomistes  modernes,  ce 
qu'il  estime  être  la  position  de  Molina  :  Le  vrai  motif 
de  l'incarnation,  dans  la  Nouvelle  revue  théologique, 
t.  xliii,  1911,  p.  14-57,  104-124;  cf.  spécialement 
p.  45  et  116.] 

A  ce  propos  de  l'incarnation,  consignons  aussi 
(cf.  art.  Jésus-Christ,  t.  \  ni.  col.  1278-1279)  que  nos 
théologiens,  sur  le  problème  récent  (postérieur  à  Ca- 
jétan) et  bien  subtil  de  la  sainteté  substantielle  de 
l'humanité  du  Christ,  adoptent  une  position  moyenne 
a  l'intérieur  de  l'école  thomiste.  Disp.  XII,  dub.  iv. 
n.  fin.  5S-60. 

Le  vrai  sens  et  la  juste  mesure  du  thomisme  des 
Salmanticenses  ne  pourra  ressortir  que  d'observations 
comme  celles  que  nous  venons  de  proposer.  Un  moins 
se  trouvent  des  maintenant  confirmées  les  remarques 
que  nous  suggérait  ci-dessus  la  méthode  de  nos  théo- 
logiens.  Tout  en  partageant  donc  la  sympathie  et 
l'admiration  qui  les  inspirent,  nous  ne  souscririons  pas 
sans  réserve  a  ces  lignes  qu'écrivait  a  leur  éloge  un 
thomiste  de  leurs  contemporains.  Jérôme  Yivès  (De 
scientia  média,  lib.  I.  disp.  III.  n.  32,  Valence,  1645)  : 
Quod  dixerim,  ut  quoties  legeris  Cursum  Carmelitanum 
allegalum,  adeo  egregium  quid  concipias  in  schola 
h.  Thomse,  ni  hoc  solo  sententia  eut  patrocinatur  pro  vere 
thomistica  sil  Iiabenda. 

Y.  Le  cursus  TBEOwaiJi  mokalis.  Outre  le 
Cours  scolastique  dont  nous  avons  parlé  jusqu'ici, 
est  sorti  du  même  collège  (les  cannes  déchausses  de 
Salamanqiie.  conformément  à  la  distribution  alors 
régnante  de  l'enseignement  théologique,  un  Cours  de 
théologie  morale,  auquel  le  précédent  lait  plusieurs 
fois  allusion.  L'objet  en  est  la  préparation  prochaine  et 
pour  ainsi  diie  technique  des  jeunes  religieux,  au 
terme  de  leurs  études  scolastiques,  a  leur  ministère  de 
confesseurs.  Celui-ci  est  a  son  loin-  une  oeuvre  collée 
tive,  mais  non  plus  anonyme. 

François  de  Jésus-Marie  (f  1677)  composa  ci  lit 
paraître  en  1665  à  Salamanque  le  t.  1  de  l'ouvrage, 
comprenant  en  sept  traités  l'étude  des  sacrements 
(excepti  le  mariage  e1  l'ordre).  Le  l.  n.  as  ce  les  irai  les 
de  l'ordre,  du  mariage,  des  censures,  parut  a  Sala 
manque  en  1666,  écrit  par  Vndré  de  la  Mère  de  Dieu 
(î  107  II.  Au  même  auteur  sont  dus  le  t.  in,  avec 
quatre  traités  :  des  lois,  de  la  justice  et  du  droit,  de  la 
restitution,  des  contrais,  et  le  l.  iv,  avec  cinq  traités  : 
de  l'état  religieux,  des  heures  canoniales,  du  VŒU  cl  du 
serment,  des  privilèges,  de  la  simonie,  tous  les  deux 
publics  à  Salamanque  en  1668.  Sébastien  de  Saint 
Joachim  ( '•  171  li  est  l'auteur  du  t.  v.  qui  comprend 
les  quatre  traités  du  principe  de  la  moralité,  du  premier 
précepte  du  décalogue  où  il  est  aussi  parle  de  la  loi.  de 
l'e  pérance,  de  la  charité,  de  la  religion  cl  des  vices 
opposés,  du  second  précepte  du  décalogue  où  est  étu 
diéi  l'abjuration,  du  troisième  précepte  du  décalogue 
oii  l'on  traite  des  préceptes  de  l'Église.  I.e  I.  V]  cl  dei 
nier  (Madrid,  1721),  commencé  par  le  précédent,  lut 
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achevé  par  Ildephonse  des  Anges,  le  même  qui  a  mis 
la  dernière  main  au  Cours  scolastique;  il  y  est  traité 
des  autres  commandements  du  décalogue,  des  béné- 
fices ecclésiastiques,  des  offices  du  jupe.  L'ensemble 
du  Cours  en  six  tomes  parut  à  Madrid  de  1717  à  1724. 
D'autres  éditions  suivirent.  Dans  celle  de  Venise, 
en  1755,  fut  ajoutée  comme  appendice  au  traité  de  la 
pénitence,  par  les  soins  d'Antoine  du  Saint-Sacrement, 
l'œuvre  posthume  de  Joseph  de  Jésus-Marie  sur  la 
bulle  de  la  Sainte-Croisade  et  ses  privilèges. 

Cet  ouvrage  n'est  qu'un  exemplaire  entre  mille  de  la 
littérature  morale  des  xvne-xvme  siècles.  II  porte  la 
marque  de  ce  temps.  La  quatrième,  édition  de  Madrid, 
comprenant  les  quatre  premiers  tomes  et  parue  en 
1709,  porte  au  titre  cette  mention  significative  :  Edilio 
quarta  cœteris  correelior  cui  in  Ironie  aecessere  propo- 
sitiones  a  Sununis  Ponlificibus  utroque  Alexandrie  VII 
et  VIII  neenon  Innoeentio  XI  novissime  damnatœ, 
earumque  notulse  sub  signo  (digili)  propriis  in  locis, 
prout  visum  fuit  decursu  temporis  opporlunum.  Témoi- 
des  rectifications  qu'imposèrent  à  nombre  de 
moralistes  les  interventions  pontificales.  Tandis  que 
les  auteurs  de  Cours  scolastique  ont  évité  de  se  pro- 
noncer sur  les  questions  de  la  conscience,  ceux-ci  l'ont 
f:\il ,  et  dans  un  sens  (cf.  ici,  art.  Probabilisme,  t.  xm, 
col.  558-559)  qui  justifie  Dëllinger-Reusch  de  les 
avoir  classés  parmi  les  tenants  du  probabilisme. 
(Gesch.  der  Moralslreitigkeilen  in  der  rômisch-kathot. 
Kirche,  t.  i,  Nbrdlingen,  1889,  p.  61).  Saint  Alphonse 
a  utilisé  cette  théologie  morale,  à  laquelle  il  emprunte, 
plus  ou  moins  exactement,  des  citations  elles-mêmes 
plus  ou  moins  exactes,  lbid.,  p.  410-111.  On  connaît 
aussi  le  jugement  de  Gury,  de  qui  les  propres  solu- 
tions sont  plutôt  conciliantes  :  Copia  rerum  et  doclrinss 
perspicuilate  insignes.  Propter  sanam  doclrinmn  gene- 
ratim  valde  commendanlur.  Interdum  lumen  decisionum 
rigorem  forte  plus  sequo  delinire  et  lemperare  videntur 
(cité  par  Hurter,  Nomenclator  lit.,  3e  éd.,  t.  iv,  276- 
277). 

I.  Sources.  — Reforma  de  los  descaîzos  de  N.  S.delCarmen, 
.Madrid,  1641  sq.,  6  vol.;  Cosmas  de  Yilliers,  Bibliolheca 
carmelitana,  Orléans,  1752;  Nicolaus  Antonius,  Bibliotheca 
hispanica,  Home,  1H72,  t.  i  et  n;  Martial  de  Saint-Jean- 
Baptiste,  Bibliotheca  scriptor.  carnulit.  cxcalc,  Bordeaux, 
1730;  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd.,  t.  m,  col.  918-920; 
t.  iv,  col.  2715-277.  '.US,  1296. 

II.  Travaux.  —  K.  Werner,  Der  ht.  Thomas  v.  Aq., 
t.  i,  Ratisbonne,  1858,  p.  887;  M.-J.  Scheeben,  Handb. 
il.  kathol.  Dogmalik,  t.  i,  Fribourg,  1S73.  p.  449;  Kirchen- 
lexikon,  2e  éd.,  art.  Complulenser,  t.  ni,  col.  769-771  et 
ait,  Salmanticenser,  t.  x,  col.  1565;  M.  Anabarro,  Intento 
de  diccionario  biogrâfico  y  bibliogrâfico  de  autores  de  la 
provincia  de  Burgos,  Madrid,  1889,  p.  311-314;  Divus 
Thomas  (de  Plaisance),  t.  m  (ann.  7-10),  1890,  art.  Patres 
Complulenses  ac  Salmanticenses  (P.  S.),  p.  201-203;  Protest. 
Realencgklopâdie,  art.  Salmanticenses  (Zôckler),  t.  xvn, 
p.  396-397;  Dict.  d'hist.  et  de  gëogr.  ceci.,  art.  André  de  la 
Mère  de  Dieu  (P.  Marie-Joseph),  t.  n,  col.  1682-1683; 
art.  Antoine  de  la  Mère  de  Dieu  (P.  Marie-Joseph),  t.  ni, 
col.  789-791  ;  Cursus  tlieologiœ  myst.-scholasticw  Joseplu  a 
Sp.  Sanclo,  éd.  par  Anastase  de  Saint-Paul,  t.  i,  Bruges, 
1924,  append.  ;  Claude  de  Jésus-Crucifié,  dans  l'introd.  à 
l'écrit  de  Jean  de  l'Annonciation,  Consullatio  et  responsio 
de  contemplatione  acquisita,  Madrid,  1927,  p.  9-40;  Marcel 
de  l'Enfant-Jésus,  Apuntos  historicos  sobrt  la  fdosolia  en 
la  orden  carmelitana,  Burgos,  1928,  p.  311-43;  B.  F.  M.  Xi- 
berta,  Le  thomisme  de  l'école  carmélitaine,  dans  Mélanges 
Mandonnet,  t.  i,  Paris,  1930,  p.  141-448;  Benoît-Marie  de 
la  Croix,  Les  carmes  aux  universités  <la  Moyen  Age,  dans 
Études  carmélitaines,  t.  xvn,  1"  part,  (avril  1932),  p.  82- 
112;  Elisée  de  la  Nativité,  La  rie  intellectuelle  des  carmes, 
dans    Études   carmélitaines,   t.    xx,    1™   part,    (avril   1935), 

p.  y;;- 1:.7. 

Dans  ce  Dictionnaire,  notices  sur  Antoine  de  la  Mère 
de  Dieu:,  t.  i,  col.  1445  (C.  Toussaint);  Dominique  de 
Sainte-Thérèse,  t.  IV,  col.  1607  (P.  Servais). 

Th.    1)1  MAX. 


SALAS  (Jean  de),  jésuite  espagnol,  né  à  Gumiel 
de  Izân,  diocèse  d'Osma,  le  3  décembre  1553.  Entré 
dans  la  Compagnie  le  7  septembre  1569,  il  enseigna  la 
philosophie  à  Ségovie  et  la  théologie  à  Compostelle, 
Barcelone,  Salamanque.  Valladolid  et  Rome.  Appelé 
dans  cette  ville  lors  de  la  dispute  De  auxiliis,  il  y  fut 
quelque  temps  censeur  général  des  livres  de  la  Com- 
pagnie et  théologien  du  P.  général.  Revenu  dans  sa 
patrie  quelques  années  avant  sa  mort,  il  y  travailla  à 
la  publication  de  ses  ouvrages  tout  en  continuant 
d'enseigner;  il  occupait  la  chaire  du  soir  à  Salamanque, 
quand  il  mourut  dans  cette  ville,  le  20  septembre  1612. 

Sotwell  donne  du  théologien  cette  appréciation 
générale  ;  Yir  fuit,  judicio  P.  Claudii  Acquavivœ,  inler 
doctissimos  lotius  Societatis,  assiduœ  leclionis  librorum 
omnium  et  fîdclissimœ  memoriœ,  ita  ut  omnium  pêne 
auctorum  et  facultalum  ipse  solus  bibliolheca  esse 
viderelur,  et  lanquam  sapienliœ  oruculum,  in  dubiis 
pussim  a  pluribus  consuleretur.  Le  P.  Astrain  ajoute 
que  cependant  le  P.  Acquaviva  lui  adressa  de  sévères 
avi  rtissements  au  sujet  de  quelques  opinions  extraor- 
dinaires que  le  P.  Salas  soutenait.  D'Annibale  iSun- 
mula,  5e  éd..  1908,  t.  i,  p.  4i  met  Salas  au  nombre  des 
meilleurs  moralistes  de  son  temps  et  Hurter  dil  de  lui  : 
in  re  morali  est  auelnr  gravis. 

Œuvres.  —  1°  De  son  vivant.  Salas  publia  trois 
volumes  d'études  sur  la  I^-II1  de  saint  Thomas  : 
1.  In  /am-/7i'  divi  Thomas  tomus  i  compleclens  a  quses- 
tione  ,"*  ad  xi.vilJ:,m  inclusive ,  in  IX  Irai  talus  distinctos. 
Barcelone,  1607,1346  p.;  2.  Tomus  u  a  quœst.  A'/./.v 
ad  i,xxxix'-m  inclusive,  et  triictutus  de  habilibus,  virluti- 
bus,  donis  Spiritus  Sancli  et  peccatis.  Barcelone,  1609, 
852  p.;  les  deux  tomes  sont  dédiés  au  R.  P.  Claude 
Acquaviva  ;  3.  Tractatus  de  legibus  in  1^-11*  S.  Tho- 
mse. Opus  non  solum  Iheulogis  moralibus,  sed  etiam  juris 
utriusque  consultis  pernecessarium,  Lyon,  1611,  632  p. 

2°  Après  la  mort  de  Salas,  le  P.  Diego  Munoz  qui, 
d'après  Uriarte,  t.  n.  n.  3633,  aurait  clé  son  propre 
frère,  lit  paraître  un  autre  ouvrage  du  défunt  : 
R.  P.  Joannis  de  Salas...  rommentarii  in  //=""-//* 
I).  Thomas  de  contractibus,  sive  tractatus  quinque  de 
emptione  et  vendilione,  de  usuris.  de  eensibus.  de  cam- 
biis,  de  ludo.  Lyon,  1617,  685  p. 

Ces  commentaires  utilisent  les  grands  traités  De  jure 
el  justifia  écrits  dans  la  deuxième  partie  du  xvie  siècle 
et  examinent  en  détail  et  avec  netteté  les  opérations 
commerciales  et  financières  du  temps;  le  2e  traité.  De 
usuris  paraît  particulièrement  intéressant  pour  l'étude 
historique  de  la  doctrine  catholique  du  prêt  à  intérêt. 

3°  Avant  sa  mort,  Salas  avait  revu,  corrigé  et  enrichi 
de  notes  en  vue  d'une  nouvelle  édition,  une  traduction 
castillane  de  l'ouvrage  bien  connu  du  cardinal  Tolet,  ver- 
sion attribuée  dans  le  titre  au  docteur  Diego  Henriquez 
de  Salas  et  qu'Uriarte,  t.  m,  n.  4112.  soupçonne  être 
l'œuvre  du  P.  Salas  lui-même.  Instruceiôn  de  sacerdotes 
y  suma  de  casos  de  conciencia...  Cette  réédition  parut 
en  1613  à  Valladolid  et  fut  suivie  de  plusieurs  autres. 

4°  Enfin  Sommervogel  signale  divers  traités  inédits 
de.  Salas,  conservés  à  Rome  ou  à  Salamanque,  entre 
au  i  us  un  ouvrage  De  grulia  et  auxiliis,  celui  sans 
doute  qui.  au  dire  de  Sotwell,  gardé  dans  les  archives 
romaines  de  la  Compagnie  au  xvnc'  siècle,  attendait 
pour  paraître  que  fût  levée  la  défense  portée  par  le 
Saint-Siège  de  toute  publication  sur  ces  matières. 

N.  Sotwell.  Bibliotheca  Script.  S.  J.,  1676,  p.  501  ;  Som- 
mervogel. Biblioth.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  VII,  col.  1 18- 
149;  Hurter.  Nomenclator,  3'  éd.,  1907, t.  m, col. 589-590; 
J.-E.  Uriarte,  Catâlogo  razonado  de  obras  anôngmas  g 
seudônimas  de  union*  de  la  C.  de  .1.  perlenecientes  a  li 
antigua  asistencia  espanola,  1905-1906,  t.  n,  n.  3633,  et 
t.  m.  n.  :',T2I  et  4112;  Ant.  Astrain,  Historia  de  la  Comp. 
de  Jesùs  en  la  asist.  ,1e  Bspana,  t.  iv.  1913,  p.  74  et  232. 
R.  Rrouillard. 
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SALAZAR  (Etienne  de),  théologien  et  exégète, 
naquit  à  Grenade  (Espagne),  vers  1533  d'une  famille 
noble.  Jeune  encore  il  se  lit  augustin  à  Salamanque. 
Après  avoir  enseigné  pendant  plusieurs  années  les  arts, 
et  la  théologie,  il  ol>tinl  la  permission  d'aller  aux  mis- 
sions d'Amérique,  où  il  se  distingua  par  son  zèle.  Ren- 
tre en  Espagne,  il  lui  délégué  pour  assister  au  chapitre 
général  de  Padoue.  Cette  assemblée  le  nomma  lecteur 
de  théologie  du  couvent  de  Bologne,  où  cependant  il 
n'enseigna  pas  longtemps,  ayant  pris  la  résolution  de 
passer  à  l'ordre  des  chartreux.  En  effet,  vers  1571,  il 
entra  à  la  chartreuse  de  Porta  Cœli,  près  de  Valence 
(Espagne),  <t  a]  rès  sa  profession  fui  successivement 
prieur  de  plusieurs  monastères  espagnols.  En  1596,  à 
son  instance,  le  chapitre  général  le  déchargea  de  tout 
emploi  et  lui  permit  de  se  retirer  à  l'orta  Cœli  afin  de 
terminer  ses  commentaires  sur  l'Écriture  sainte.  C'est 
dans  cette  chartreuse  qu'il  mourut  le  28  janvier  1596. 
Sa  vit  fut  toujours  édifiante  et  ses  vertus  appro- 
chèrent de  l'héroïsme.  Il  excellait  dans  la  connaissance 
de  l'hébreu,  du  grec  et  du  latin.  Ciaconius  dit  que.  ses 
commentaires  sur  le  Pentateuque,  les  Psaumes  et  les 
K\  angiles  de  saint  Matthieu  et  de  saint  Luc  sont  pleins 
d'érudition.  Il  a  interprété  plusieurs  autres  h 
l'Ancien  Testament.  On  a  publie  sa  Genealogia  Jesu 
Christî,  ftedemptoris  nnstri.  avec  le  commentaire  sur  la 
venue  des  magis.  Lyon,  1584,in-12,  176  p.  Il  a  laissé 
en  manuscrits  ses  leçons  sur  les  trois  livres  De  anima 
d'Aristotc  et  sur  la  Somme  de  saint  Thomas,  ses  réfu- 
tations de  toutes  les  hérésies  et  son  livre  Adversus 
Montanum.  Il  composa  aussi  des  homélies  sur  les  é\  an- 
giles de  toute  l'année,  et  lit  imprimer  un  recueil  de 
vingt  discours  sur  le  Credo  où  il  expose  la  doctrine 
chrétienne,  Grenade.  1577,  in- 4" :  Lyon,  1584;  Alcalà 
et  Barcelone.  1591,  toujours  in-4°.  Le  dominicain 
Jérôme  Giovannini  i  ":  1604)  en  a  publié  une  traduction 
italienne.  Dom  Etienne  avait  préparé  pour  l'impression 
un  autre  volume  de  discours  sur  les  vertus,  les  pré- 
ceptes et  les  sacrements,  mais  la  mort  ne  lui  donna  pas 
le  temps  de  réaliser  son  projet. 

Possevin,  Antonio,  Morozzo   dans   le  Theatrum  chronol. 
S.  ord.  cartus.,  p.  132;  Richard  et  Giraud,  Dupin,  etc. 
S.     \rrortE. 

SALERNI  Jean-Baptiste,  jésuite  italien,  né  le 
24  janvier  1670  a  Naples,  entra  au  noviciat  de  cette 
ville  le  13  juin  1687;  il  fut  six  ans  préfet  du  Collège  des 
(iiecs.  a  H. une,  où  il  enseigna  l'histoire  e1  la  contro- 
verse, puis  il  professa  le  droit  canon  au  I  lollège  romain 
pendant  neuf  ans.  Très  estimé  par  Clément  XL  il  fut 
choisi  comme  théologien  d'Annibal  Albano,  neveu  du 
envoyé  en  1709  en  qualité  de  nome  extraordi- 
naire auprès  de  l'empereur  Joseph  1er  el  di  -un  succes- 
seur Charles  VI,  à  la  cour  de  Vienne,  puis  auprès  de 
l'électeur  de  Saxe,  Frédéric-Auguste,  roi  de  Pologne. 
Au  milieu  des  vicissitudes  des  traites  cl  du  r  glement 
des  affaires  ecclésiastiques,  Salerai  s'occupa  1res  acti- 
vement de  ramener  la  maison  électorale  de  saxe  à  la 
foi.  Clément  XI  le  récompensa  de  son  zèle  et  de  son 
succès  en  le  nommant  cardinal  au  consistoire  du  29  no- 
vembre  1719.    Il  mourut   le  30  janvier  172ii. 

De  son  enseignement  au  Colle*  di  Gre<  Salcrni 
a  lais^-  un  Spécimen  orienialis  Ecclesise,  in-8°,  Rome, 
1702,  où  il  étudie  l'histoire  générale  de  l'Église 
d'Orienl  ju  qu'au  concile  de  Nicée  et  les  idées  de  cette 
Église  sur  la  primauté  romaine;  le  t.  [I,  paru  in  1706, 
continue  cette  histoire  jusqu'au  second  concile  de 
Constantinople.  Il  en  publia  un  abrégé  la  même  année. 
Il  promettait  une  partie  polémique  sur  le  schisme  dis 
Grecs;  elle  n'a  sans  doute  pas  été  publiée.  I  i 
moires  de  Trévoux  se  plaisent  à  louer  l'érudition  et  la 

saine  n  it  ique     de  Salerni. 

Hurter,  Nomenclator,  3'  éd.,  t.  tv,  col.   1206;  Sommer- 
vogel,  Bibl.  de  In  Comp.  de  Jésus,  t.  VII,  col.   M»  163  (i  es 


deux  auteurs  suât  a  corrige]  «l'api es  l'étude  ci-dessous 
mentionnée  d(  B.  Dùhr);  de  Guilherrny,  Ménologe  d'Italie, 
t.  i,  p.  155;  Mémoires  de  Trévoux,  juin  17ns,  p.  1088-1089; 
février  1711,  p.  221-2:17  (analyse  du  t.  m. 

Sur  le  rôle  de  Salerni  dans  la  nonciature  d'Albano, 
cf.  St.  Zaleski,  Jezuiei  w  Polsce,  t.  m, 2"  partie,  p.  445-529, 
passim;  Lwow,  1902;  L.  Pastor,  Geschichte  der  Pàpste, 
t.  xv.  passim;  B.  Dùhr,  Die  Konversion  des  Kurprinzen 
Friedrich  August  von  Sachsen,  d  ins  Stimmen  der  Zcit,  mai 
1926,   p.  lot-117. 

A.  Rayez. 

SALIAN  Jacques,  jésuite,  né  a  Avignon  en  155S, 
entra   dans    la    Compagnie   en    1578  et   fut  longtemps 

eur  de  belles-lettres  à  l'université  de  l 
à-Mousson,  au  dire  du  P.  Carayon,  abréviateur 
d'Abram;  il  y  devint  préfet  des  études  cl  chancelier: 
il  enseigna  ensuite  la  théologie  moral»  et  l'Écriture 
sainte  au  collège  de  Dole  et  lut  nomme  recteur  du 
collège  de  Besançon;  enfin,  comme  prédicateur,  direc- 
teur de  conscience  <■!  scriptor,  il  fut  attaché  au  Collège 
de  Clermont  à  Paris,  de  1613  a  1624  cl  de  1628  à  sa 
mort  le  23  janvier  1641. 

11  publk  Annales  ecclesiastici  Vet.  Test.,  6  vol.  in-fol., 
Pari.,  1619-1624;  une  1'  édition  en  paraissait  déjà 
en  1641.  Enthousiasmé  par  la  publication  des  Annales 
de  liaronius  (1588),  Salian  s'était  promis  de  leur  don- 
ner ce  complément  qu'il  jugeait  indispensable  :  l'his- 
toire du  monde  profane  et  sacré,  développée  dans  le 
cadre  des  livres  de  l'Ancien  (d  du  X'ouveau  Testa 
ment  (jusqu'à  l'Ascension).  Le  t.  v  fut  l'occasion 
d'uni  controverse  avec  .1.  d'Auzoles  de  La  Peyre  à 
propos  de  la  chronologie  de  Job;  le  P.  Petau  s'en 
mêla  pour  l'achever,  La  pierre  de  touche  chronologique, 
1636.  A  la  demande  de  ses  amis,  Salian  composa 
Annalium  ecclesiaslicorum  Vet.  l'est,  epitome,  in-fol., 
Paris,  1635  (autres  éditions,  Cologne,  1636;  Rouen, 
pipi  etc.;  I  von,  1664),  dédié  a  Richelieu.  Le  capu- 
cin Brice  de  Rennes,  missionnaire  en  Egypte  et  en 
Palestine,  le  traduisit  en  arabe,  2  vol.  in-L,  Uiâ.'i. 
Salian  publia  le  résumé  de  ses  deux  ouvrages  précé- 
dents Ënchiridion  chronologicum,  in-12,  Paris,  1636 
(Cologne,  1638).  I  e  jugement  porté  par  de  Racket' 
sur  la  première  publication  (qu'il  emprunte  au  dic- 
tionnaire de  Moréri)  s'étend  aussi  aux  deux  autres  : 
«  Cet  ouvrage  suppose  beaucoup  de  recherches  et  d'éru- 
dition, mais  il  manque  quelquefois  d'exactitude  et  de 
critique.  » 

Salian  s'occupa  aussi  de  spiritualité.  Il  composa  : 
De  timoré  Dei,  in-K  Paris.  1629,  qu'il  présenta  en 
français  :  L'ambassade  de  la  princesse  crainte  de  Dieu, 
fille  Ju  Dieu  vivant  el  de  sa  justice....  in-8°,  Paris,  1630; 
il  en  existe  une  traduction  espagnole  par  k  P.  Jérôme 
de  Perea;  De  amore  Dei,  in  l".  Paris.  1631  cl  Traite  de 
l'amour  tir  Dieu,  in-4»,  Paris.  1634;  Ars  placendi  DeO, 
in-16,  Paris,  1635,  et  L'art  de  plaire  à  Dieu,  in  16, 
Paris,    1635. 

Sommervogel,  Bibliotli.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
cl.  166-470;  Hurter,  Nomenclator,  '■'•'  édit.,  t.  m,  col.  816; 
de  Guilherrny,  Ménologe  de  France,  t.  i.  p.  117-118;  Sotwell, 
Bibl.  scriptorum  Soc.  ./.,  p.  386;  Fouqueray,  Histoire  'le  la 
Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  iv,  1925,  p.  27IS;  G.  Dupont 
Ferrier,  Du  collège  de  clermont  mi  lacée  Louis-le- Grand, 
t.  m.  1925,  p.  :ï2;  Carayon,  Documente  inédits,  t.  v  :  I.'nni- 
versité  de  Pont-à-Mousson,  1870,  p.  278-282.  (Nous  avons 
le  passage  et  les  charges  du  P.  Salian  à  Pont-à- 
Mousson  d'après  Carayon,  traducteur  d'Abram;  nous 
tenons  a  noter  que  nulle  part  nous  n'avons  trouvé  un 
conflrmatur;  Sommervogel  parle  île  professorat  sans  Indi- 
que! le  m.  n   h   collège  ou  des  collèges.  Le  currfeulum  donné 

p. ayon  semble  se  heurter  a  des  difficultés  sin les 

[dictions;  jusqu'à  preuve  du  contraire,  force  nous  est, 
cependant,  de  nous  en  tenir  la.  Salian  est  seulement  signale 
comme  professeur  de  logique  au  collège  de  Dijon,  en  1593, 
par  L.  (.âne/.,  Catalogi   prou.  Compagnies  Sur.  Jesu,  t.  i. 

p.     110.) 

A.   Rayez. 
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SALIER  Jacques,  minime  (1615-1707).  Né  à 
Saulieu(Côte-d'Or),il  entra  de  bonne  heure  dans  l'ordre 
dts  minimes,  où  il  occupa  des  charges  importantes. 
.  ur  de  théologie,  provincial,  en  lin  définiteur 
de  la  province  de  Bourgogne;  il  mourut  à  Dijon  le 
il  1707.  Son  œuvre  principale  est  son  Hisloria 
scholaslica  de  speciebus  eucharisticis,  sire  de  formarum 
materialium  natura  singularis  observatio  ex  sacris 
prophanisr/ne  autoribus,  3  vol.  in-4°,  parus  successi- 
vement :  t.  i.  Lyon,  1687;  Taris.  1689;  t.  n.  Dijon, 
1692;  t.  m.  Dijon,  1704.  Disciple  de  son  savant  con- 
frère, le  I'.  Maignan,  Salier  a  voulu  justifier  du  point 
de  vue  de  l'histoire  la  position  adoptée  par  l'illustre 
minime  dans  la  controverse  relative  aux  accidents 
eucharistiques.  Voir  ici  Eucharistiques  (Accidents), 
t.  v.  eol.  1430-1  133.  Il  étudia  doue  à  travers  les  âges, 
depuis  les  origines  les  plus  reculées,  jusqu'à  l'époque 
de  la  scolastique.  les  concepts  de  matière,  de  substance, 
d'accidents,  exposé  historique  qui  tendait  à  montrer  le 
peu  de  consistance  dis  doctrines  reçues  dans  l'École, 
lesquelles  devaient  céi  aux  théories  carté- 

siennes. Mais  Salier  ne  s'esl  pas  aventuré  dar 
discussion  de  ces  dernières,  ni  surtout  dans  leur  appli- 
cation au  dogme  de  la  présence  réelle  et  de  la  trans- 
substantiation. On  trouvera  un  compte  rendu  fort 
de  son  t.  i.  dans  la  revue  publiée  a  Rotterdam, 
par  Rasnage,  Histoire  des  ouvrages  des  sçavans,  sep- 
tembre 1690,  p.  13-22. 

Le  t.  i.  de  Salier  fut  assez  vivement  attaqué:  on  lui 
reprochait  en   particulier  ce  qu'on  appelait   si 

dans  sa  revue  des  opinions  anciennes  sur  le 
sujet  étudié,  il  avait  pris,  disait-on,  de  toutes  mains. 
Il  m-  défendit  dans  le  Cacocephalus  sire  de  plagiis 
opusculum,  in  quo  varia  plagiariorum  Ditia  Iraduntur  et 
ingenuorum  operum  jura  ex  prophanis  sacrisque  auto- 
ribus vindicanlur,  in-12,  Mâcon,  1(>94.  127  p.  D'inspi- 
ration toute  différente  est  l'ouvrage  intitulé  :  Pensées 
sur  le  paradis  et  sur  l'âme  raisonnable,  s.  1.  n.  d.  (Dijon  i. 

Quoique,  dit  Papillon,  le  titre  promette  des  pensées 
sur  le  paradis,  tout  l'ouvrage  cependant  roule  sur 
l'âme  raisonnable.  » 

Papillon.  Bibliothèque  des  auteurs  de  Bourgogne,  t.  n, 
Dijon,  1745,  p.  230. 

É.   Amaxn. 

SALIMBENE  DE  ADAM,  frère  mineur  italien 
et  célèbre  chroniqueur  du  xnr*  siècle.  -  Né  à  Parme, 
le  9  octobre  1221.  de  Guy  de  Adam  et  de  Imelda  de 
Cassio,  il  fut  tenu  sur  les  fonts  baptismaux  par  un 
baron  français  du  royaume  de  Jérusalem.  Balien  de 
Sagitta  ou  de  Sidon.  qui  revenait  de  Terre  sainte  el  dès 
lors  le  futur  frère  mineur  porta  le  nom  de  son  parrain. 
Dans  sa  famille  toutefois  et  dans  son  entourage  on 
l'appelait  communément  Ognibene  fOmnc-bonum t .  11 
fut  reçu  dans  l'ordre  des  frères  mineurs  le  t  février 
1238,  a  l'arme,  par  le  fr.  Élie,  alors  général  et  d<  pas- 
sage  dans  cette  ville.  Son  père  irrité  mit  tout  en  oeuvn 
pour  le  ramener  a  la  maison  paternelle;  il  en  appela 
au  frère  Élic  et  à  l'empereur  Frédéric  II  lui-même, 
mais  en  vain.  Le  jeune  novice,  envoyé  entre  temps  au 
couvent  de  Fano,  ne  voulut  rien  entendre  et.  le  novi- 
ciat terminé,  le  fr.  Ognibene.  pour  échapper  aux 
embûches  et  aux  menaces  de  son  père,  alla  séjourner 
quelque  temps  au  couvent  de  Jesi.  dans  la  Marche 
d'Aucun  ■  et,  après  Pâques  1239,  il  partit  pour  Lucques 
en  Toscane.  En  passant  par  Città  di  Castello,  il  y  ren- 
contra un  vieux  frère,  que  saint  François  avait  encore 
revêtu  de  l'habit  franciscain  et.  comme  il  le  raconte 
lui-même  (Chronica,  éd.  ().  Holder-Egger,  p. 
ee   frère,   é-tonne   qu'il    s'a]  <        ibene    (Omne- 

bonum)  lui  dil  :  Fi7i,  nemo  bonus  nisi  solus  Deus.  De 
celero  nomen  tuum  sit  frater  Salimbene,  quia  tu  bene 
sidtasti  bonam  religionem  intrando.  Et  depuis  lors 
t  tgnibi  !'■      app  la  Salimben  ■    H  >     ta  en   i  o  cane  de- 


puis 1239  jusqu'en  1247  :  d'abord  à  Lucques  (1239 
1241):  ensuite  a  Sienne  (1241-1243),  ou  il  fut  ordonné 
sous-diacre  et  vit  et  entendit  pour  la  première  foi-,  le 
mineur  Hugues  de  Digne,  ardait  défenseur  des  théo- 
ries de  Joachim  de  Flore:  enfin  à  Pise  (1243-1247),  ou 
il  reçut  le  diaconat  et  s'initia  aux  doctrines  joachi- 
mites  sous  la  conduite  d'un  des  plus  ardents  disi  ipli 
du  fondateur  calabrais,  Benoît,  abbé  de  l'abbaye  de 
Saint-Pierre  de  Camajore,  entre  Lucques  et  Pisc. 
Voir  A.  Call<  liant.  Le  joachimite  Benoît,  abbé  de  Cama- 
jore 't  Ira  Salimbene,  dans  Arcn.  franc,  hist.,  t.  xx. 
1927,  le  219-222. 

Après  la  mort  de  son  pin  i\  rs  1245),  qui  jusqu'à  la 
lin  de  sa  vie  travailla  à  le  faire  sortir  de  l'ordre  fran- 
ciscain, Salimbene  rentra,  en  1217.  dans  sa  province 
d"  Bologne,  à  laquelle  il  appartenait.  Il  habita  d'abord 
à  Crémone,  d'où,  après  l'expulsion  des  mineurs  de 
leur  couvent  par  les  armées  impériales,  il  se  rendit  à 
l'arme,  ou  il  -e  réconcilia  avec  sa  mère,  qui  peu  après 
entra  dans  l'ordre  de  Sainte-Claire.  Comme  cette  ville 
était  assiégée  par  Frédéric  II.  il  fut  envoyé  par  son 
provincial  en  France  avec  son  compagnon  Jeannino 
de  Ollis.  A  partir  de  cette  année  (1247),  Salimbene 
commence  les  voyages  innombrables  au  cours  des- 
quels il  rassembla  toutes  les  notes,  tous  les  rapports  et 
tous  les  mémoires  qu'il  retravaillera  plus  tard  dans 
sa  fameuse  chronique.  Le  1er  novembre  1247,  il  était  à 
Lyon  et  il  visita  successivement  les  couvents  francis- 
cains de  Villefranche.  Troyes.  Provins,  Paris  (où  il 
resta  du  2  au  !i  février  1248),  Sens.  Auxerre.  Vézelay, 
Art..  Ilvères.  A.ix.  Taraseon.  Beaucaire,  .Marseille 
et  Nice.  Il  assista  a  Hyères  à  une  joute  joachimite 
d'Hugues  de  Digne,  qu'il  décrit  longuement,  moins 
peut-être  pour  exalter  le  savoir  de  son  confrère,  que 
pour  faire  l'apologie  de  son  joachimisme.  Pendant  ses 
voyages  dans  le  sud  de  la  France,  Salimbene  fut  pres- 
que toujours  en  compagnie  d'Hugues  de  Digne,  qui 
l'accompagna  partout.  Ils  résidèrent  du  20  juillet  12  18 
jusqu'au  mois  de  septembre  de  la  même  année  au 
couvent  d'Aix,  ou  ils  transcrivirent  VExpnsitio  super 
quatuor  cvangelia  de  Joachim  de  Flore  pour  le  général 
Jean  de  Parme. 

Au  début  de  novembre  1248.  Salimbene  s'embarque 
pour  Gènes,  où.  entre  le  10  et  le  19  décembre,  il  est 
ordonné  prêtre,  après  avoir  subi  un  examen  au  cou- 
vent d'Arks  le  2.S  et  le  20  septembre  1248.  Chargé 
d'une  mission  spéciale  pour  le  général  Jean  de  Parme. 
qui,  à  son  retour  de  la  visite  canonique  de  l'Espagne, 
avait  été  convoqué  par  le  pape  Innocent  IV,  toujours 
a  Lyon,  pour  une  entrevue  au  sujet  de  l'union  des 
Grecs  avec  l'Église  romaine,  Salimbene  revint  en 
France  au  mois  de  février  1249;  nous  l'y  retrouvons  à 
Hyères,  Avignon,  Vienne,  Lyon  et  Embrun.  Il  ren- 
contre à  Lyon  son  provincial  de  Bologne,  qui,  indigné 
d'apprendre  que  Salimbene.  envoyé  en  France  pour  étu- 
dia r.  courait  tous  les  couvents  du  pays,  lui  donna  ordre 
de  regagner  sa  province  et  de  retourner  à  Bologne. 
Salimbene  regagna  l'Italie  au  mois  d'avril  1249.  Après 

être  arrêté  dans  plusieurs  villes,  principalement  à 
Gènes.  Parme  et  Bologne,  il  fut  envoyé  par  son  pro- 
vincial au  couvent  de  Ferrare,  où  il  résida  pendant 
sept  ans  (1249-1200).  Les  années  qui  suivent  se 
passent  en  séjours  plus  ou  moins  prolongés  en  différent  s 
couvents  de  sa  province  de  Bologne,  qu'il  ne  quitta 
plus,  si  ee  n'est  pour  visiter,  en  1265,  Assise  et  l'Alvcrne. 
De  1270  ;)  1285  il  résida  au  couvent  de  Reggio  Emilia. 
où  en  1283  il  commença  la  rédaction  de  sa  célèbre 
Chronique,  de  1285  a  1287  ou  1288  à  Montefalcone.  Du 
n'a  aucun  renseignement  sur  le  couvent  qu'il  habita 
et  on  more  complètement  l'endroit  et  l'année 
de  sa  mort.  Le  dernier  événement  mentionné  dans  sa 
Chronique  est  le  siège  de  Montecavallo,  qui  eut  lieu  au 
mois  de  juin   1288. 
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Salimbeno  s'esl  acquis  une  célébrité  universelle  par 
sa  Chronica  qui  s'étend  de  1 168  à  1288  et  qui  constitue 
une  source  précieuse  non  seulement  pour  l'histoire  fran- 
ciscaine et  l'histoire  politique  et  ecclésiastique  de  cette 

époque,  mais  aussi  pour  l'histoire  littéraire  des  doc- 
trines théologiques,  des  mouvements  religieux,  de  la 
prédication,  dos  mœurs  du  peuple  et  du  clergé  de  cette 
période.  Cette  Chronica  est  conservée  dans  plusieurs 
manuscrits  énumérés par  O.  Holder-Egger,  dans  son  édi- 
tion, p.  xxvi-xxxi.  Le  plus  important  est  sans  conteste 
le  ms.  Vat.  Int.  7260,  qui,  d'après  le  même  0.  Holder- 
Egger  fibid.),  devrait  être  considéré  comme  un  auto- 
graphe. Vivement  désirée  pal  les  historiens,  la  pre- 
mière édition  de  la  Chronica,  faite  sui  le  Vaticanus  cité, 
fut  élaborée  par  A.  Bertani,  et  parut  dans  les  Monu- 
mehla  hislorica  ad  provincias  Parmensem  et  Placenti- 
nam  perlinentia,  t.  ni,  Parme.  lisôT.  Commi  i  tti 
édition  était  défectueuse,  on  apprit  avec  grand  ioie 
en  1889,  que  <).  Holder-Egger  s'étail  chargé  de  fournir 
un  texte  critique  de  la  Chronica.  Celui-ci  y  travailla 
de  1884  à  1908:  il  n'eut  pas  le  plaisir  d'en  voir 
l'édition  définitive,  qui  parut  dans  les  Mon.  Gcrm. 
hist.,  Scriplores,  t.  xxxn.  Hanovre  et  Leipzig.  1905- 
1913,  par  les  soins  de  B.  Schmeidler.  Cette  édition. 
comme  l'affirme  avec  raison  le  1'.  M.  Bihl,  attendue 
avec  tant  d'anxiété,  est  un  coup  de  maître.  Elle  est 
travaillée  avec  une  exactitude  étonnante  et  la  rt  pro- 
duction du  texte  est  poussée  jusqu'à  l'extrême  scrupule,» 
Voir  Salimbene,  dans  Études  francise,  t.  xvi,  1906, 
p.  521.  Pour  la  partie  conservée  de  la  Chronica,  Salim- 
beno y  travailla  depuis  1282  ou  1283  jusqu'en  1288. 
Voir  O.  Holder-Egger,  éd.  cit..  p.  xx-xxn.  Les  princi- 
pales sources  de  la  Chronica  sont  la  Chronica  de  Sicaid 
de  Crémone  pour  les  événements  après  1180,  le  Liber 
de  temporibus  de  Albert  Milioli,  la  Chronica  de  Martin 
d'Oppau,  la  Legenda  aurea  de  Jacques  de  Voragine, 
l'Historia  scholastica  de  Pierre  le  Mangeur.  l'Historia 
Langobardorum  de  Paul  le  Diacre,  la  Vila  comitissse 
Mathildis  de  Donizon,  les  Annales  Parmenses  perdus. 

Dans  cette  Chronica,  qui  tient  à  la  fois  de  la  chro- 
nique universelle  et  régionale,  de  l'histoire  et  de  l'ex- 
posé moral,  Salimbene  relate  tout  ce  qu'il  a  vu  et 
i  retendu  lors  de  ses  nombreux  voyages  à  travers  l'Ita- 
lie et  la  France.  Elle  contient  donc  une  foule  de  rensei- 
gnements sur  les  villes  et  lis  couvents,  dans  lesquels  il 
a  résidé,  sur  les  pi  rsonnages  illustres  qu'il  a  rencontrés 

et  fréquentés,  sur  les  doctrines  défendues  aut le 

lui.  surtout  sur  le  joachimisme,  sur  h  s  principaux  théo- 
logii  us.  philosophi  s  et  prédicateurs  populaires  illumi- 
nés de  l'époque,  sur  les  luttes  entre  le  clergé  séeuli  r  <  t 
réguli  r.  sur  les  difïén  ntes  s.  eti  s  et  frat<  mites  propa- 
-(  s  autour  de  lui,  sur  les  guerres  intestines  en  Italie 
il  le  conflit  entre  le  pape  el  Frédéric  II.  sur  les  événe- 
ments politiques  et  religieux  de  ce  temps,  sur  la  vie 
religieuse,   morale  el    sociale  du   peuple. 

Il  existe  aussi  des  traductions  de  la  Chronica  eu  dif- 
férentes langues.  Ainsi  en  italien,  nous  avons  les  ver 
sions  de  C.  Cantarelli,  Cronaca  <li  /r.  Salimbene,  Parmi- 
i/i,iin..  Parme,  l.ss2.  2  vol.,  il  de  (..  Pochettino,  La 
Cronaca  di  /r.  Salimbene,  San  Casciano  Val  di  l'osa, 
1926,  laites  sur  le  texte  défectueux  publié  par  A.  Loi 
tani;  celle  de  F.  Bernini,  La  bizarra  Cronacadi  fr.  Sa 
limbene,  Lanciano,  1926,  faite  sur  le  texte  critique  de 
O.  Holdei  i  er.l  n  français  une  traduction  de  la  par- 
tie de  la  Chronica  se  rapportant  particulièrement  a  la 
France,  a  été  donnée  pai  le  P.  Pacifique  d'  Vini  i...  ille, 
o.  F.  M.,  dans  /../  France  franciscaine,  t. 1, 1912,  p.  25- 
75;  en  allemand  ilexisti  Die  Chronik  nach  der  iusgabe 
ilrr  Mon.  Germanise  historica,  Leipzig,  1914,  par 
\.  Doren.  G.-G.  Coulton  a  traduit  une  u  di  partie 
do  la.  Chronica  en  anglais,  tout  eu  l'illustrant  d'un 
■  ntairo.  dans  From  SI.  Francis  la  liante  Lon- 
dres, 191  6  i  i   190: 


A  côté  de  cette  grande  Chronica.  Salimbene  doit 
avoir  écrit  quelques  autres  chroniques  de  moindre 
étendue,  auxquelles  il  fait  souvent  allusion  dans  la 
Chronica.  Ainsi  il  cite  bien  des  fois  une  Chronica  in 
qua  deeem  scelera  Friderici  describunlur,  qu'il  appelle 
aussi  Chronica  brevior;  une  Chronica  de  similitudine  cl 
exempt  i  s.  de  si  finis  et  flguris  cl  de  mysteriis  Veteris  el 
Novi  Testamenli,  dans  laquelle,  se  basant  sur  les 
Décrétales  de  Grégoire  IX,  il  fournit  des  notices  sur 
Pierre  Lombard  et  Joachim  de  Flore,  et  qu'il  désigne 
aussi  connue  Chronica  brevior;  une  Chronica,  qui, 
d'après  le  témoignage  de  Salimbene  lui-même,  débute  : 
Octavianus  César  Augustus,  qu'il  rédigea  on  1250  au 
couvent  de  I  errarc  el  qui  allait  jusqu'à  l'Historia 
Langobardorum  Kl.  Holder-Egger,  éd.  cil.,  p.  217); 
quelques  autres  Chronica-.  auxquelles  il  fait  allusion 
dans  sa  grande  chronique,  éd.  cit..  p.  293  :  siuit  in  hac 
chronica,  cl  m  alia  et  m  lerlia  el  in  quarla...  oplime  et 
/•lunes  demonstravi. 

Des  citations  fournies  par  la  Chronica,  il  résulte 
aussi  qu'il  composa  un  Tractatus  de  Heliseo  (ibid.): 
un  Tractatus  i,ap:c  Gregorii  X.  qui  peut-être  faisait 
pallie  d'une  chronique  disparue  (éd.  ni.,  p.  172);  un 
Liber  de  prœlato  et  un  Tractatus  île  aposlolis,  qui  ont 
passé  dans  la  grande  Chronica  (éd.  cil.,  p.  9H-163  et 
p.  254-294).  D'après  M.  Bihl,  O.  F.  M.  tari,  cl.,  p.  525), 

on  trouve  dans  le  Liber  île  prœlato  beaucoup  de  dé- 
tails sur  le  fr.  Élie,  mais  non  une  biographie  métho- 
dique. Salimbene  a  écrit  ce  livre  du  point  de  vue  qu'il 
avait  en  1283,  c'est-à-dire  après  la  chute  et  l'apostasie 
de  nt  ancien  général  de  l'ordre  franciscain  ».  Selon 
un  article  anonyme  :  Un  saggio  di  storia  francescana, 
paru  dans  .S.  Francis,,,  d'Assisi,  t.  tx.  1929,  p.  210- 
218,  ce  livre  ne  constituerait  point  une  source  véri- 
dique  et  digne  de  foi  pour  la  vie  de  fr.  Elie:  des  treize 
accusations  portées  contre  lui  par  Salimbene,  plu- 
sieurs seraient  exagérées,  inexactes  et  même  fausses. 
Dans  le  Tractatus  de  aposlolis,  le  chroniqueur  traite 
do  faux  apôtres,  qui  se  disent  apôtres  et  ne  le  sont 
(l'aucune  façon,  a  savoir  des  différentes  sectes  héré- 
tiques et  de  plusieurs  fraternités,  qui  se  constituaient 
alors  presque  chaque  année  à  côté  de  l'ordre  francis- 
cain, auxquels  elles  empruntaient  quelque  pièce  de  leur 
habit  religieux.  Il  y  fournit  des  traits  intéressants  sur 
les  fondateurs  et  les  principaux  adeptes  de  ces  sectes 
el  poursuit  de  ses  invectives  ces  apostoliques,  ces 
ribaldi  cl  deceptores,  comme  il  les  nomme,  qui  feraient 
mieux  de  garder  les  vaches  et  les  porcs  que  de  prêcher 
el  de  parcourir  l'Italie  pour  se  faire  vénérer.  Voir  Chro- 
nica. éd.  cit..  p.  293.  Il  les  charge  de  toutes  sortes 
d'épithètes  plus  ignobles  les  unes  que  les  autres  : 
ribaldi,  porcarii,stulti,  ignobiles,synagoga  sathanœ,  etc. 
(éd.  cit..  p.  255)  et  leur  donne  les  occupations  les  plus 
viles  :  vaccas  cl  parais  cuslodire,  latrinas  purgare,  etc. 
(éd.  ni.,  p.  293). 

En  1259,  Salimbene  rédigea  à  Borgo  San-Donino  un 
Liber  Tediorum  ad  simililudinem  Paleccli.  Voir 
Chronica.  ,,l.  cit.,  p.  164.  Le  Liber  Pateccli,  que  le 
chroniqueur  franciscain  imita,  a  et,-  édité  par  F.  No- 
vati,  Cirardo  Pateg  e  le  sue  i  Noie  .  testo  inedito  de! 
primo  dugento,  dans  Rendiconti  del  It.  Istituto  Lom- 
bardo,  t.  x.xrx.  1896,  p.  279  288  et  500-516.  o.  Holder- 
i  i  pense  que  la  Chronica  theologi  Parmensis  ont. 
minorum,  que  FI.  Biondo  a  transcrit  dans  son  ouvrage 
Hisloriarum  décades,  doit  être  identifiée  avec  la 
Chronica  ,le  duodecim  sceleribus  Friderici  de  Salim 
beue.  Voir  Préface,  dans  Chronica,  p.  x.xvi;  P.  Schef 
1er  lîoichorst,  Salimbene  nnd  Biondo.  Zut  Geschichte 
des  Ml.  und  Mil.  .Iiihrhunderts.  Berlin,  1897,  p.  284- 
289. 

Pour  la  bibliographie,  nous  renvoyons  à  F.  Bernini, 
Bibliografla  Salimbeniana,  dans  Studi  tronc. ,  ML  sér., 
i.  tv,  1932,  n.  .son;,,  on  l'on  peu!   voir  un  grand  nombre 
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d*études  parues  sur  Salimbene  et  sa  Clironigue.  Il  faut  y 
apporter  toutefois  les  correction:*  suivantes  :  M.  Bihl, 
O.  F.  M.,  Salimbene.  dans  Éludes  franc,  t.  xvi.  1906, 
p.  520-532;  L.  Glédat,  La  chronique  de  Salimbene,  dans 
Annuaire  de  la  Faculté  des  lettres  de  Lyon,  fasc.  1,  a.  3, 
Paris,  18S3,  p.  201-214;  fasc.  3,  Paris,  1SS5,  p.  161-192, 
et  dans  Iteu.  histor.,  I.  xxiv,  1884.  p.  22  1-227;  E.  Gebhart, 
Fra  Salimbene,  franciscain  du  XIII' siècle, dans  son  ouvrage 
La  renaissance  italienne  et  la  philosophie  de  l'histoire,  dans 
Éludes  méridionales,  Paris,  1S87,  p.  107-132;  C.  Hôfler, 
Ueber  den  Wert  und  den  Inhall  der  yrossen  kandschriftlichen 
Chronik  Salimbene  d'Adami's  von  l'arma,  dans  les  (ielehrtc 
Anzeigen,  de  Munich,  1842,  p.  673-696;  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementum  ad  scriplores  0.  M-,  2'-  éd.,  t.  m.  Home, 
1936,  p.  77-78.  Enfin  il  faut  ajouter  les  études  suivantes, 
omises  par  F.  Bernini  :  A.  Cerlini,  Fra  Salimbene  e  le 
cronaehe  attribuite  ad  Alberto  Milioli,  dans  Arch.  Murato- 
riano,  t.  i,  p.  383-409;  P.  Schefler-Boichorst,  Salimbene 
und  Biondo,  dans  Zur  Geschichie  des  XII.  und  XI IL  Juhr- 
hunderts,  Berlin,  1897,  p.  284-289;  AlTo-Pezzana.  Memorie 
degli  scritlori  e  letterati  Parmigiani,  t.  vi,  2"  part.,  Parme, 
1827,  p.  56-58;  A.  Doren,  Die  Chronik  von  Fra  Salimbene 
naeh  der  Ausgabe  der  Mon.  Germ.  hist.,  Leipzig,  1914; 
A.  Dove,  Erinnerungen  eines  Bettelmônchs,  dans  lusge- 
ii'dhlte  Schriftchen,  Leipzig,  1898,  p.  36-53;  G.  Golubovich, 

0.  F.  M.,  dans  La  Ver, m,  t.  il,  1904,  p.  560-568,  qui  tient 
que  Salimbene  mourut  en  1290;  A.  Callebaut,  O.  F.  M., 
Le  joachimite  Hennit,  abbé  de  Camujore  et  fra  Salimbene, 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xx,  1927.  p.  219-222;  Maximilien 
de  Moerdijk,  O.  M.  Cap.,  Salimbene,  dans  Franc,  Lcven, 
t.  ix,  1926,  p.  132-138;  M.  Sarti-Fattorini,  lie  claris  archi- 
ggmnasii  Bononiensis  professoribus,  t.  i,  2e  part..  Bologne, 
1772.  p.  208-21  I;  M.  Mansfield,  Fra  Salimbene  of  l'arma  : 
mendicant  and  gentleman,  1221-1289,  dans  Dublin  Review, 
janvier  1932;  A.  Cerlini,  Fra  Salimbene  e  le  cronaehe 
attribuite  ad  Alberto  Milioli.  I  eodici  e  la  ricostruzione 
del  «  Chronieon  Regiense  »,  dans  Boll.  ist.  star.  Uni.  e 
<u-ch.  Muratoriano,  t.  xlviii,  1932,  p.  57-130;  Un  sag- 
gia  di  storia  francescuna,  dans  San  Francesco  d'Assisi, 
t.  ix.  1929.  p.  210-218;  Mr.  Katterbach-A.  Pelzei-C.  Silva- 
Tarouca,  Exempla  scripturarum  édita  consilio  et  opéra 
procuratorum  bibliothecse  et  tabularii  Vaticani,  fasc.  1, 
Codices  latini  sœculi  X 1 1 1,  Rome,  1929;  V.  Sorcini,  Ricordi 
e  monumenti  antoniani  di  l'arma,  dans  lioll.  franc,  stnr. 
bibliogr.,  t.  ui,  1932.  p.  101-126;  E.  Buonaiuti,  Gio  h  •  ftino 
,■  Salimbene,  dans  Ricerchi  relig.,  I.  VI,  1930,  p.  567-568 
■  I  I.  vu,  1931,  p.  89;  F.  Bernini,  //  parentado  e  l'ambienle 
familiare    del    cronista    fr.    Salimbene    du    l'arma 

nuoui  documenti,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvm,  1935. 
p.  315-373;  le  mémo.  Che  cosa  vide  <•  racconto  di  Ferrara  il 
cronista  Salimbene  da  l'arma,  dans  Rivista  di  Ferrara, 
janvier  1935;  le  même.  Darde  e  Salimbene,  dans  Convivium, 

1.  VIII,  1931),  p.  19-57;  le  même,  Frummenti  trascurutrd'una 
Cronaca  minore  di  Salimbene.  dans  Nuova  rivista  storica, 
I.  xix,  1935,  p.  196-211. 

A.  Teeta  ert, 
SALINAS  Jean  (xvnr  siècle).  Napolitain  d'ori- 
gine, il  entra  chez  les  chanoines  réguliers  du  Latran,  où 
il  professa  la  théologie.  Il  a  fourni  quelques  éditions 
des  auteurs  mêlés  a  la  controverse  semi-pélagienne ; 
encore  qu'elles  ne  soient  pas  sans  mérite,  ces  éditions 
sont  gâtées  par  le  point  de  vue  apologétique  qui  y 
prédomine;  il  s'agit  de  montrer  que  des  auteurs  comme 
Vincent  de  Lérins,  Hilaire  d'Arles,  protagonistes  de 
l'erreur  semi-pélagienne.  ne  s'écartent  point,  en  der- 
nière analyse,  de  l'enseignement  commun  sur  la  grâce. 
Sanctorum  Vincentii  Lirinensis  et  Ililarii  Arelatensis 
opéra  nd  rnss  cod.  insignioresque  editiones  recognila  ae 
nolis  observalionibusque  illuslrata,  in-8°,  Home.  1731, 
dédiés  au  pape  Clément  XII;  édition  jugée  très  sévè 
renient  par  Schônemann  (voir  P.  I...  t.  l,  col.  636); 
Sanctorum  Prosperi  Aquilani  et  Honorait  Massiliensis 
opéra,  notis  observalionibusque  illuslrata,  in-8°.  Rome, 
1732,  dédiés  au  même  pape,  il  ne  s'agit  pas  de  toutes 
les  œuvres  de  Prosper,  mais  seulement  des  deux  lettres 
de  Prosper  et  d'Hilaire  a  Augustin,  du  Carmen  de 
ingralis  et  en  lin  de  la  vie  d'Hilaire  d'Arles  par  Honoré 
de  Marseille.  A  ces  deux  premiers  volumes.  Salinas 
méditait  d'en  ajouter  un  troisième  où  il  aurait  ex  pro- 
fessa développé  son  argumentation  et  fait  l'histoire  du 


monastère  de  Lérins;  ce  dessein  n'a  pas  été  réalisé  et 
cela  vaut  mieux  (cf.  Schônemann.  dans  P.  L..  t.  u, 
col.  59-GO).  Salinas  avait  aussi  édité  à  Rome,  1731,  la 
Vita  S.  Auguslini  de  Possidius,  en  utilisant  l'édition 
des  mauristes.  Dans  sa  préface,  il  avait  promis  de 
joindre  l'opuscule  d'Hugues  de  Saint-Victor  De  insti- 
tutione  novitiorum;  puis,  se  ravisant,  et  pour  donner  un 
juste  volume,  il  rédigea  une  dissertation  De  vita  et 
rébus  gestis  Possidii  qui  n'est  pas  sans  valeur  (Schône- 
mann, dans  P.  L..  t.  l,  col.  404-405). 

Les  notices  de  Schônemann,  citées  dans  l'article; 
cf.  Hurter,  Xomenelator,  3'  éd.,  t.  IV,  col.  1139. 

É.   Amann. 

SALL  Antonin,  dominicain  helge,  professeur  à 
Louvain,  puis  à  Rome,  mort  en  1739,  a  laissé  :  Philo- 
sophia  ad  mentem  Angelici  doctoris...,  Louvain,  in-4°, 
1692;  Thèses  'heologicœ  de  sacramentis...,  Louvain. 
in-4°,  1694-1696,  puis  1697-1702.  2  vol.;  Thèses  theo- 
logicœ  de  actibus  humains....  Louvain.  in-4°.  1698; 
Thèses  théologien;  de  virtutibus  et  locis  theologicis..., 
Louvain,  in-4°,  1699;  Thèses  iheologicœ  de  gratia,  jure 
et  justifia...,  Louvain.  in-4°,  1700. 

A.  Papillon,  Scriptores  ordinis  praedic,  supplément, 
fasc.  9,  1931,  p.  684-686. 

M. -M.   Gorce. 

SALMERON  Alphonse,  jésuite,  exégète  et  théo- 
logien (1515-1585). 

I.  Vie.  -  -  Né  en  septembre  1515  à  Tolède  ou  dans 
les  environs,  il  fait  ses  études  à  Alcala,  puis  se  rend  à 
Paris  avec  Jacques  Lainez,  son  aîné  de  trois  ans,  dont 
il  demeura  toute  sa  vie  l'ami  très  fidèle.  Avec  lui  il  se 
donne  à  saint  Ignace  et,  le  15  août  1534,  est  au  nombre 
des  six  compagnons  qui  prononcent  dans  la  chapelle 
de  Montmartre  leurs  premiers  engagements  et  qui, 
avec  Codure,  Broët  et  Claude  Le  Jay,  recrutés  l'année 
suivante,  devaient  former  !a  Compagnie  de  Jésus  nais-, 
saute. 

Après  de  premiers  travaux  en  Italie,  il  est  envoyé 
par  Paul  III  en  Ecosse  et  Irlande  comme  nonce  apos- 
tolique, revient  en  Italie  où  il  prêche  successivement  à 
Modènoet  à  Plaisance.  Envoyé  à  Trente  en  1546  comme 
théologien  pontifical,  il  se  concilie  l'estime  des  légats 
et  di  évêques.  Durant  les  années  1547-1551,  il  prêche 
a  Vérone  et  à  Bellune,  fonde  le'collège  de  Venise,  com- 
mente l'épître  aux  Romains  à  l'université  d'Ingolstadt 
de  novembre  1549  a  août  1550.  revient  à  Vérone  où 
l'évêque  le  réclame,  prêche  le  carême  à  Xaples  en 
1551.  Le  pape  Jules  III  l'en  retire  pour  l'envoyer 
prendre  part  aux  travaux  du  concile,  qui  vient  de  s'ou- 
vrir à  nouveau. 

A  la  suspension.  Salmeron  revient  à  Xaples  où  il 
prêche  trois  années  de  suite  le  carême.  Paul  IV  lui 
confie  diverses  missions  :  auprès  du  roi  des  Romains, 
en  Pologne,  en  Belgique.  Il  est  nommé  provincial  de 
la  province  de  Xaples  et  gouverne  même,  durant  l'ab- 
sence de  Lainez,  toutes  les  provinces  d'Italie.  En  1562, 
il  prend  part  pour  la  troisième  fois  au  concile.  Après  sa 
clôture,  avant  de  rentrer  à  Xaples,  il  prêche  encore 
le  carême  de  1564  à  Venise  et  plus  tard,  sur  la 
demande  de  saint  Pie  V.  celui  de  1569  au  palais  apos- 
tolique. L'administration  de  sa  province,  la  prédica- 
tion (il  prêcha  huit  fois  le  carême  à  Naples)  et  la  pré- 
paration de  l'édition  de  ses  Commentaires  remplirent 
ses   dernières  années. 

Il  mourut  à  Xaples  en  1585.  regretté  de  tous.  Homme 
puissant  par  l'étendue  de  son  savoir  et  plus  encore  par 
sa  douceur  et  sa  force  de  persuasion,  qui.  au  témoi- 
gnage  de  l'évêque  de  Modène  (lettre  au  card. Borromée), 
disait  au  concile  son  opinion  avec  une  grande  liberté 
sans  offusquer  personne,  qui  décidait  les  grandes  dames 
de  Venise  à  porter  des  toilettes  plus  modestes,  des 
robes  à  la  Salmeron  ». 
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II.  Œuvres  (voir  pour  les  éditions,  Sommcrvogel, 
t.  vu.  col.  -178  sq.).  —  En  dehors  des  interventions  au 
concile,  publiées  dans  le  Concilium  Tridenlinum  de  la 
Gbrresgesellschnfl.  t.  ix  et  xn,  les  œuvres  éditées 
comprennent  :  deux  volumes  de  Lettres,  dans  les  Monu- 
menta  historien  Societaiis  Jcsu  i  Madrid.  1906  i  I 
L'une  de  ces  lettres  (t.  n,  p.  709),  sur  la  liberté  d'opi- 
nion dans  la  Compagnie  de  Jésus  en  matière  philo- 
•  sophique  et  théologique  avait  été  déjà  traduite  et 
publiée  par  le  1'.  Matignon  dans  Us  Éludes,  111  sér., 
t.  v  (1864),  p.  577-581.  (Voir  ici  article  Jésuites, 
t.  vin  a,  col.  1021.)  Un  Discours  prononcé  au 
concile  de  Trente  (1540),  pour  la  fête  de  saint  Jean 
l'Évangéliste,  publié  à  Rome,  mars  15  17.  et  réédité  plu- 
sieurs fois  depuis.  I"n  Mémoire  présenté  le  16  octobre 
1510  à  la  congrégation  d<  s  théologiens  du  concile. sur 
la  double  justice  (inhérente  et  imputée).  Ce  meilleure. 
non  publié  dans  le  Concilium  Tridenlinum,  a  été  édité 
par  Mgr  Ehses  dans  la  Rômische  Quartalschrift, 
t.  xxvii.  1913,  p.  120*.  avec  une  introduction,  p. '20*. 
Seize  volumes  de  Commentaires.  Les  douze  premiers 
tomes  portent  le  titre  :  Commentarii  in  Evangelicam 
historiam  et  in  Acta  apostolorum;  mais  contiennent  en 
réalité  un  volume  d'introduction.  Prolegomena,  t.  i  et 
un  demi-volume  (2°  moitié  du  t.  xn)  de  dissertations 
théologiques  sur  divers  sujets.  L'une  de  ces  disserta- 
tions a  fourni  a  J.-B.  Andries  la  matière  d'un  volume  : 
Alphonsi  Salmeronis  doctrina  de  jurisdiclionis  episco- 
palis  origine  ac  ratione,  xxxii-298  p..  Mayence,  1871. 
A  tort,  croyons-nous,  Sommcrvogel  après  le  P.  Grisar 
en  conteste  la  paternité  à  Salmeron  pour  l'attribuer  à 
Lainez.  Voir  la  réfutation  des  arguments  du  P.  Grisar 
dans  les  Monumenta  historica  S.  J.,  t.  i,  préf., 
p.  xxix  sq.  Les  quatre  derniers  tomes  traitent  des 
épitres  :  Commentarii  in  omnes  epistolas  b.  Pauli  et 
canonicas  in  quatuor  tomis  distribua. 

Ces  commentaires,  fruit  des  nombreuses  prédica- 
tions de  Salmeron  et  de  ses  travaux  au  concile,  ont  été 
rédigés  par  lui  durant  ses  dernières  années.  Les  quatre 
premiers  I ornes  ont  été  soigneusement  revus  d'après 
les  indications  de  saint  Robert  Bellarmin,  qui  passa 
cinq  mois  à  Naples  uniquement  occupé  à  ce  travail. 
Le  reste  du  commentaire  évangélique  a  eu  pour  révi- 
seur le  I'.  Faez;  les  actes  e1  les  épîtres,  le  I'.  Fogliani. 
Le  I'.  Pérez  de  Nueroz  n'a  eu  qu'à  éditer  après  la  mort 
de  Salmeron  les  manuscrits  laissés  tout  prêts  pour 
l'impression  (cf.  Monumenla,  p.  xxx,  contre  l'opinion 
du  P.  Grisar  qui  croyait  à  pas  mal  de  remaniements). 

Œuvre  de  théologien  autant  que  d'exégète,  les 
commentaires  constituent  souvent,  en  une  série  de 
petits  traités  successifs,  à  l'occasion  et  à  la  suite  du 
texte  du  Nouveau  Testament,  toute  une  théologie 
scripturaire  à  laquelle  il  ne  manque  qu'une  mise  en 
ordre  didactique.  C'était  la  nue  heureuse  réaction 
contre  les  abus  de  la  théologie  trop  abstraite,  trop  Mi  a 
lectique,  et  d'attache  si  ripturaire  trop  lointaine.  Bel- 
larmin s'inspire  de  la  méthode  en  ses  ('nnlroverses,  et, 
par  l'abondance  de  la  science  positive,  la  voie  est 
ouverte  à  Petau.  On  ne  peut  donc  séparer  en  Salmeron 
l'exégéte  du  théologien.  Si  les  traites  du  I.  xn  appa 
laissent  plus  proprement  théologiques,  e'esl  qu'ils  ont 
reçu  un  plus  ample  développement;  mais  la  méthode 
demeure  Identique  à  travers  l'oeuvre  entière.  C'est  donc 
plutôt  un  double  aspect  de  cette  œuvre  que  nous  exa 
minerons  en  étudiant  l'exégéte  et  le  théologien,  à  quoi 
nous  joindrons  un  développement  sur  le  rôle  di 
oieron  au  concile  de  Trente. 

1"  L'exégéte.  Nous  ne  pouvons  que  fixer  des  traits 
généraux  qui  aidenl  a  situer  Salmeron  dans  la  lignée 
des  exégétes.  Cela  même  n'est  pas  rendu  très  facile  par 

sa  manière  peu  didactique. 

Dans  ses  Prolégomènes,  trois  chapitres  (ix-xii.  sont 
intitulés  :  Règles  pour  déterminer  le  sens  littéral  de 


l'Écriture.   C'est   la.   semble-t-il,   qu'il   faut    chercher 

surtout  sa  pensée.  Chacun  des  chapitres  comprend 
50  règles  distribuées  suivant  un  ordre  assez  lâche.  I.e 
c.  ix.  plus  général,  traite  des  textes  et  des  versions  de 
l'Écriture,  de  l'aide  que  peuvent  fournir  les  disciplines 
annexes,  de  l'abus  du  sens  symbolique,  des  différents 
sens  littéraux,  des  manières  de  parler  de  l'Écriture. 
Le  c.  x  se  réfère  [dus  spécialement  à  l'Ancien  Testa- 
ment et  constitue  de  façon  assez  large  une  introduction 
à  ses  différents  livres  :  Genèse,  livre  de  Job,  Psaumes, 
Livres  sapientiaux,  Cantique,  Prophètes.  Dans  ce 
cadre  trouvent  place  de  courtes  dissertations  sur  les 
la  nature  de  la  prescience  divine,  les  promesses 
et  les  châtiments  divins,  la  prophétie.  Les  règles  du 
c.  xi  se  rapportent  à  l'Évangile  et  traitent  du  but  des 
évangélistes,  des  noms  du  Messie  et  à  ce  sujet  de  la 
communication  des  idiomes  et  de  l'union  hyposta- 
tique,  de  la  Loi  ancienne,  des  paraboles,  des  miracles, 
des  différentes  manières  de  parler  de  l'Évangile,  des 
termes  Deus  et  Spiritus;  suit  ne  longue  digression  sur 
le  triclinium  et  la  manière  de  prendre  les  repas  chez  les 
Romains  de  l'empire.  Résumons  en  quelques  traits 
plus   caractéristiques   l'herméneutique   de   Salmeron. 

1.  II  se  montre  héritier  des  Pères  dans  la  très  haute 
idée  qu'il  se  fait  de  l'Écriture,  parole  de  Dieu,  d'une 
inerrance  absolue,  se  rapportant  toute  à  Jésus-Christ. 
n'ayant  son  sens  vrai  qu'en  lui.  mais  ayant  par  rap- 
port à  lui  une  plénitude  et  une  richesse  de  sens  qu'une 
première  vue  ne  saurait  épuiser. 

Cette  idée  l'entraîne  à  quelques  conclusions  moins 
heureuses  sur  la  pluralité  du  sens  littéral,  qu'il  croit 
pouvoir  établir  par  l'exemple  de  9  textes  qui  ont  reçu 
des  auteurs  inspirés  eux-mêmes  des  interprétations 
multiples.  Tout  sens  qui  édifie  la  charité,  pense-t-il 
(c.  ix,  règle  3-1),  est  reccvable  comme  sens  authentique 
voulu  par  l'Esprit-Saint,  dès  lors  qu'on  peut  le  confir- 
mer par  un  autre  passage  de  l'Écriture. 

Mais  son  interprétation  du  sens  général  de  l'Ecclé 
siaste  et  de  sa  valeur  dans  la  préparation  messianique, 
du  sens  spirituel  du  Cantique,  enfin  ses  vues  élevées  et 
larges  sur  la  valeur  de  la  Loi  mosaïque  et  sur  les  pré- 
parations évangéliques  qui  se  trouvent  dans  toutes  les 
économies  sont  une  excellente  application  de  ce  sens 
chrétien  traditionnel. 

2.  Salmeron  se  montre  ouvert  à  toutes  les  disci- 
plines annexes  qui  peuvent  servir  à  établir  le  texte  et 
le  sens  de  l'Écriture.  Certains  de  ses  jugements  sont 
sujets  à  revision,  touchant  la  valeur  sans  conteste  de 
la  version  des  I.NN  ou  la  manière  d'entendre  l'au- 
thenticité de  la  Vulgate.  A  l'inverse,  sa  méfiance  du 
texte  massorëtique  paraîtra  exagérée.  Ru  moins  ne 
reluse-t-il  aucun  secours.  Les  dissertations  sur  la 
chronologie,  les  institutions,  la  grammaire  supposent 
une  science  étendue  et  bien  au  courant  pour  son  temps. 
L'antiquité  profane  lui  sert  a.  éclairer  les  textes  sacrés. 

'.',.  Mais,  s'il  est  ouvert  aux  connaissances  les  plus 
.  Salmeron  n'est  nullement  un  initiateur,  il  s'en 
tient  aux  positions  traditionnelles,  avec  un  penchant 
pour  les  plus  sûres.  Qu'il  s'agisse  de  l'attribution  des 
1  .ivres  ou  du  genre  littéraire,  des  doublets,  des  contra 
diclions  apparentes  ou  des  autres  problèmes  bibliques, 
ses  solutions  paraîtront  souvent  retardataires  et  ses 
exi  èsi  d'un  littéralisme  quelque  peu  étroit.  Il  faut 
néanmoins,  pour  le  juger  équitablement,  h-  replacer 
a  son   époque. 

Liions  quelques  exemples  :  tous  les  psaumes,  sans 
distinction,  ont  attribués  a  David  cl  l'on  maintient 
l'authenticité  salomonienne  de  Ions  les  Livres  sapien 
liaux.  Job  esl  sans  controverse  possible  livre  histo- 
rique. Les  jours  de  la  Genèse  sont  à  prendre  au  sens 
propre,  ainsi  que  le  récit  de  la  formation  du  corps  de  la 
femme.    Les    divergences    des     évangiles    touchant    le 

bâton,  autorisé  ou  i au  ministère,  témoignent  d'une 
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défense  portée  pour  une  première  expédition  aposto- 
lique et  révoquée  ensuite. 

Ce  que  nous  venons  de  dire  de  Salmeron  théoricien 
s'applique  assez  bien  à  ses  propres  commentaires.  Un 
certain  littéralisme  d'interprétation  l'emprisonne  par- 
lois.  Dans  le  commentaire  de  la  Cène,  l'un  des  plus  soi- 
ms  doute  de  son  œuvre  à  raison  de  l'hérésie  pro- 
testante, cette  servitude  de  la  lettre  l'entraîne  à  attri- 
buer à  une  bénédiction  préalable  et  distincte  des  paroles 
Hoc  est  corpus  meum  la  vertu  consécratricc.  Jésus- 
Christ,  après  avoir  changé  le  pain  en  son  corps,  l'au- 
rait présenté  aux  apôtres  par  ces  paroles  qui  n'ont  sur 
ses  lèvres  qu'une  valeur  d'affirmation  et  non  d'effi- 
cience, tandis  que  sur  les  lèvres  du  prêtre  qui  en  refait 
le  récit  elles  sont  la  forme  opératrice  du  sacrement.  De 
même,  par  respect  un  peu  superstitieux  de  la  lettre, 
met-il  a  la  Cène  entre  les  consécrations,  chacune  sui- 
vie de  la  communion,  un  intervalle  qui  paraît  bien 
dédoubler  le  sacrifice. 

sont  excès  regrettables,  qui,  dans  l'en- 
n'ôtenl  lias  sa  valeur  à  cette  exégèse  toute  proche  du 
texte,  d'une  analyse  un  peu  subtile  mais  si  fouillée. 
Salmeron  reste  inférieur  a  Maldonat,  venu  après  lui  i  l 
qui  a  si  largement  profité  de  ses  travaux  :  il  support, 
du  moins  la  comparaison,  et  même  après  lecture  de 
celui-ci  on  trouve  à  glaner  chez  son  devancier.  Même 
attachement  au  texte,  nous  l'avons  dit;  même  discus- 
sion serrée  des  fausses  interprétations.  L'abondance 
plus  grande  chez  Salmeron  traîne  forcément  quelques 
scories,  textes  apocryphes  «le  Pères,  çà  et  là  un  argu- 
ment plus  subtil  que  solide.  Mais  on  demeure  étonné 
du  matériel  mis  en  œuvre,  du  sérieux  et  de  la  pénétra- 
tion avec  laquelle  est  poussée  l'élude  du  texte.  La 
décision,  la  hardiesse  parfois,  distingue  Maldonat  :  il 
prend  parti  sans  ménagements  :  ego  quidem  omnibus 
viribus  conlendo  —  persuadere  mihi  non  possum  — 
magis  probo  sentenliam.  Moins  personnel,  Salmeron, 
après  s'être  fait  rapporteur,  laisse  juge  le  lecteur  ou 
n'indique  qu'en  hésitant  sa  préférence,  fl  n'ouvre  pas 
de  voies  nouvelles,  préférant  une  exégèse  un  peu  dure. 
à  des  positions  tant  soit  peu  aventureuses. 

2°  Le  théologien.  Rôle  au  concile  de  Trente.  —  Le  pape 
Paul  III  avait  demandé  à  saint  Ignace  deux  ou  trois 
de  ses  Pères  pour  assister  au  concile  en  qualité  de  théo- 
logiens pontificaux.  Saint  Ignace  désigna  Laincz  et 
Salmeron.  Le  même  rôle  devait  être  de  nouveau  confié 
à  Salmeron.  à  la  reprise  du  concile  sous  Jules  III  en 
1551,  puis  sous  Pie  IV  en  1562.  Les  deux  Pères  arri- 
vèrent à  Trente  le  18  mai  1546.  au  moment  où  s'ou- 
vraient les  débats  sur  le  pèche  originel.  Sur  l'ordre  du 
légat,  cardinal  de  Sainte-Croix,  ils  se  mirent  aussitôt 
à  l'œuvre,  pour  recueillir  et  formuler  les  erreurs  à 
condamner,  et  le,  autorités  scripturaires  et  patris- 
tiques  à  leur  opposer. 

A  ce  double  travail  si  important  Salmeron  apporta 
toute  la  vigueur  de  ses  trente  et  un  ans,  son  admirable 
connaissance  de  l'Écriture  sainte,  son  érudition  déjà 
grande  et,  suivant  la  remarque  du  P.  Dudon  I  I 
rianum,  1930,  p.  416),  initiée  par  ses  années  de  Sor- 
bonne  aux  méthodes  scientifiques  qui  commençaient 
a  s'instaurer.  Aux  théologiens  du  pape  revenait  le 
privilège  de  parler  les  premiers  ou  tout  au  moins  de 
i r  leur  rang.  Il  fut  entendu  que  Salmeron  parle- 
rait au  début  pour  exposer  les  questions  et  que  Lainez 
se  réserverait  pour  conclure.  Salmeron  dut  s'acquitter 
a  la  satisfaction  générale  de  sa  mission  d'éclaireur, 
puisqu'elle  lui  fut  renouvelée  aux  sessions  successives 
■  lu  concile. 

Pour  juger  de  son  rôle  et  du  crédit  que  le  jeune  !  héo- 
logien  conquit  peu  à  peu  auprès  de  l'assemblée,  nous 
avons  mieux  que  les  lettres  pleines  d'enthousiasme 
qu'il  adressait  dcTr.  Ignace,  les  documents 

publié  :  pai  ii   G  irresgesellschall. 


Des  appréciations  tirées  de  correspondances  privées 
témoignent  de  l'impression  faite  sur  les  évêques  qui. 
librement,  allaient  l'entendre  aux  séances  des  théolo- 
giens ou  aux  prédications  qu'il  donnait  parfois  dans 
les  églises.  Cf.  Concilium  Tridenlinum,  t.  vin,  p.  546, 
f»l 4.  722  :  jugements  des  évêques  de  Zara  et  de  Modène. 
On  lui  pardonnait  son  abondance  par  égard  pour  sa 
science,  et  la  franchise  dans  l'exposé  de  la  vérité  et  la 
réfutation  de  l'erreur  ne  blessait  pas  de  sa  part. 

Le  projet,  rédigé  par  lui  en  septembre  1546.  ('.une. 
Triil..  t.  xii,  p.  660,  trente-deux  canons  sur  les  princi- 
pale erreurs  touchant  la  justification,  nous  conserve 
un  spécimen  de  son  activité  en  ce  genre.  Les  textes 
sont  francs;  l'erreur  est  bien  notée  et  un  texte  appro- 
prié, généralement  bien  choisi,  appuie  la  condamna- 
tion. Tout  parait  un  peu  sur  le  même  plan:  mais  c'est 
le  défaut  inhérent  à  pareil  travail. 

Un  document  publié  par  le  P.  Alonso,  S.  J..  dans  son 
ouvrage  El  sacrificio  eucarislico,  Madrid.  1929,  p.  251- 
272.  et  définitivement  attribué  à  Salmeron  par  le 
P.  Dud  m  (cf.  Gregorianum,  1930,  p.  410-417),  témoi- 
gne à  son  tour  de  quelle  documentation  le,  travailleur 
savait  munir  ses  collègues  et  éclairer  les  décisions  des 
Pèreî.  Il  s'auit  d'un  recueil  de  soixante-deux  textes 
patristiques  sur  le  caractère  sacrificiel  de  la  dernière 
Cène  et  de  la  réalité  du  sacrifice  qui  y  fut  présente- 
ment offert  par  Xotre-Seigneur  Jésus-Christ,  lies 
copies  de  ce  recueil  circulèrent  et  furent  utilisées  par 
Torrès. 

Enfin  les  Acla  proprement  dits,  Conc.  Trid..  t.  v, 
vin,  ix.  ont  conservé  les  résumés  des  plus  notables 
discours  de  Salmeron.  ainsi  que  les  amendements  pro- 
posés par  lui  aux  texte,  soumis  aux  théologiens.  Le 
plus  remarquable  de  ces  discours  est  celui  sur  la  jus- 
tification (23  juin  1546,  t.  v.  p.  265-272);  il  ouvrit  les 
débats  sous  une  forme  un  peu  scolastiquc  qui  n'eût  pas 
convenu  à  la  rédaction  définitive,  mais  s'imposait  pour 
débrouiller  la  question.  Il  en  constitue  un  très  remar- 
quable exposé.  On  remarquera  que  Salmeron  identifie 
justice,  au  sens  théologique,  et  charité.  Ce  n'est  pas, 
semble-t-il,  en  passant  et  par  approximation  :  une  in- 
tervention dans  la  congrégation  du  27  septembre  en 
témoigne.  Loc.  cit..  t.  v.  p.  437  avec  la  note. 

Les  t.  vi  et  vu  des  Acta,  encore  à  paraître,  nous 
apporteront  sans  doute  quelques  fruits  de  l'activité  de 
Salmeron  en  1551.  Recueillons  aux  t.  vin  et  ix  les 
interventions  touchant  l'usage  du  calice  (20  juin  1562. 
t.  vin,  p.  537).  le  sacrifice  de  la  messe  (21  juillet,  p.  722), 
le  sacrement  de  l'ordre  (23  septembre,  t.  ix.  p.  7),  le 
mariage  (9  février  1563,  p.  382). 

Touchant  la  concession  du  calice  aux  laïcs.  Salmeron, 
répondant  au  questionnaire  proposé,  s'en  tient  aux 
doctrines  courantes  depuis  la  controverse  utraquiste 
et  ne  croit  pas  à  l'opportunité  de  la  concession  du 
calice.  L'exposé  sur  le  sacrifice,  tel  que  nous  le  livre  le 
résumé  des  Actes,  est  d'une  grande  plénitude.  Nous 
savons  du  reste  par  ailleurs  qu'il  fut  un  des  plus  remar- 
qués au  concile.  L'exposé  touchant  le  sacrement  de 
l'ardre  a  moins  d'envergure.  Signalons  l'opinion  sui- 
vant laquelle  Xotre-Seigneur  Jésus-Christ  l'aurait 
conféré  aux  apôtres  en  trois  temps  :  pouvoir  de  consa- 
crer à  la  Cène,  pouvoir  d'absoudre  au  cénacle  le  soir 
de  Pâques,  épiscopat  au  jour  de  l'Ascension  lorsqu'il 
les  bénit  avant  de  s'élever  au  ciel.  Sur  le  mariage.  Sal- 
meron s'attarde  un  peu,  note  l'évêque  de  Zara,  à  re- 
jeter la  valeur  probante  de  quelques  textes  insuffisants. 
Malgré  quelques  maladresses  d'expression  sur  le  lien 
matrimonial  constitué  par  l'union  des  cœurs,  sur  le 
contrat  qui  n'est  pas  sacrement  par  lui-même,  mais  en 
tant  que  signe  de  la  grâce,  le  fond  de  la  doctrine  semble 
a  l'abri  de  reproche  et  en  avance  sur  les  doctrn 
la  Sorbonne  ou  de  Cano  Les  questions  du  ministre,  de 
la  \  a  leur  des  mariages  clandestins,  du  droit  de  l'Église 
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surit-  mariage  sont  tranchées  avec  sûreté  dans  le  sens 
qui  a  prc\  u lu. 

Ces  brèves  indications  sont  loin  de  donner  ui 
de  l'activité  de  Salmcron.  Outre  I  décrets  dogma- 
tiques, le  concile  poursuivait  l'œuvre  de  la  réforme,  la 
rédaction  des  décrets  disciplinaires.  Nous  verrons  plus 
loin  par  l'analyse  du  traite  sur  l'origine  du  pouvoir  de 
juridiction,  qui  n'est  que  la  mise  en  œuvre  de  travaux 
exécutés  au  concile,  comment  Salmeron  fut  amené  à 
en  traiter  à  propos  du  devoir  de  la  résidence. 

Terminons  cet  aperçu  sur  le  rôle  de  Salmeron  au 
concile  par  une  rapide  description  du  document  publié 
par  Mgr  Ehscs  dans  la  Rômische  Quarlalschrijl.  L913, 
p.  129*. 

Ce  serait  le  mémoire  présenté  par  Salmeron  le 
16  octobre  1546  devant  la  congrégation  dis  théologiens 
sur  la  fameuse  question  de  la  double  justice,  qui  n'oc- 
cupa pas  moins  de  dix  séances  (15-26  octobre)  de  l'as- 
semblée. Ce  mémoire,  dont  une  indication  de  Mazza- 
relli  donnait  l'incipit  et  promettait  le  texte,  a  été 
retrouvé  à  la  bibliothèque  de  la  ville  de  Trente.  Il 
donne  une  parfaite  idée  de  la  manière  de  Salmeron  : 
clarté,  ampleur  du  développement,  parfaite  courtoisie 
vis-à-vis  des  adversaires,  auxquels  il  fait  par  dessus 
tout  l'honneur  de  discuter  un  à  un  chacun  de  leurs 
arguments. 

On  connaît  la  doctrine  de  la  double  justification,  en 
laquelle  quelques  eontroversistes  catholiques,  Gropper 
et  Pighius  et,  a,  leur  suite,  le  nonce  Contarini  avaient 
pensé  pouvoir  trouver  un  terrain  d'entente  avec  les 
protestants,  en  leur  concédant  ce  qu'ils  croyaient  être 
la  part  de  vérité  de  leur  doctrine  sur  la  justification 
imputée  (voir  art.  Justification,  t.  vin,  col.  2159  sq.). 
Au  concile  de  Trente,  moins  encore  par  esprit  de  conci- 
liation que  par  conviction  personnelle,  le  général  des 
ermites  de  Saint-Augustin,  Seripando,  s'en  était  fait 
l'ardent  promoteur,  et  l'avait  présentée  sous  la  forme 
la  plus  éloignée  possible  de  toute  compromission  avec 
l'hérésie  :  au  tribunal  de  Dieu,  tout  élu  comparaîtrait 
avec  la  grâce  et  la  charité  intérieure  justifiante  (just  ice 
inhérente).  Cependant  ce  serait  peu  au  regard  de  Dieu, 
si  la  justice  même  de  Jésus-Christ  ne  venait  supplé- 
menter  les  imperfections  inévitables  de  cette  justice 
personnelle,  par  une  imputation  qui  en  fera  comme  la 
forme  et  la  perfection  de  notre  propre  justice. 

C'est  à  cette  doctrine  que  s'en  prend  Salmeron.  Il  la 
rejette  comme  nouvelle  (aucune  trace  dans  la  Tradi- 
tion avant  Luther);  superflue;  contraire  à  l'Écriture, 
qui  connaît  bien  deux  justices,  celle  de  Jésus  et  la 
nôtre,  non  comme  se  complétant  l'une  l'autre  mais 
comme  cause  l'une  de  l'autre  (Rom.,  m.  11  et  v.  17); 
conduisant  à  des  conséquences  absurdes  (notre  justice 
serait  le  fait  d'une  forme  étrangère:  notre  mérite, 
notre  degré  de  gloire  seraient  celui  même  de  Jésus- 
Christ,  ou  à  l'inverse  notre  rédemption  par  Jésus  res- 
terait imparfaite);  dangereuse  et  favorisant  la  négli 
gence;  contraire  à  la  notion  même  d'imputation  bien 
comprise;  enfin  diminuant  l'idée  que-  nous  devons  nous 
faire  de  la  grâce . 

Suit  la  réponse  aux  arguments  contraires  :  en  quel 
sens  Jésus-Christ  lions  est  donne  (Joa.,  ix,  6);  a  quel 
titre  île  cause  efficiente  il  est  notre  justice  (Rom.,  VIII, 

.'i.'i:  I  Cor.,  i.  :;ii).  n  montre  que.  d'après  saint  Paul  Mu 

menu-,  revêtir  Jésus  Christ  .  Rom.,  XIII,  11.  a  pour 
équivalent  revêtir  la  miséricorde,  la  bouté,  l'humilité, 
la  mansuétude    ,  Col.,  m.  12.  Il  réfute  l'assertion  que 

ni. lie   justice    demeure   toujours    imparfaite-  l< 

imperfections,  les  péchés  véniels  ne  sont  pas  le  fait  de 
la  justice  qui  est  en  nous.  Elle  en  contient  au  contraire 
le  remède  :  elle  n'est  donc  imparfaite  qu'au  sensirès 
impropre  de  jusl  ici-  finie. 

Aux   considérations  «les  adversaires,  sur  i  ii 
sanec  de  notre  justice  au  jugement  de  Dieu,  Salme 


ron  oppose  d'abord  une  série-  de  textes  qui  parlent 
de  l'assurance  du  juste  au  dernier  jour  :  Slabunt 
justi  in  magna  Constantin.  Sap..  v.  1  et  Prov.,  x.  9: 
mi.  21;  xxviii.  1:  Matth.,  x.  16.  Puis,  avec  une 
pareille  richesse  de  citations,  il  montre  que  dans  leur 
vie  U-s  justes  trouveront  un  motif  de-  confiance. 
I  Joa.,  iv,  16;  Joa.,  m.  20;  II  Tim.,  iv,  3.  C'est  par  nue- 
illusion  de  perspective  qu'on  prèle  aux  anus  arrivées 
au  terme  les  inquiétudes  ou  les  trépidations  de-  notre 
vie  d'ici-bas.  Elles  peuvent  sans  danger  pour  leur  humi- 
lité regarder  la  réalité  de  leurs  bonnes  œuvres  et  en 
attendre  la  récompense.  Compter  recourir  après  la 
mort  aux  mérites  du  Christ  serait  compter  nous  pro- 
curer de  l'huile  après  l'arrivée  de  l'Époux. 

3°  Le  théologien  :  opuscules  théologiques.  Jugement 
d'ensemble.  -  A  la  suite  du  commentaire  des  Actes, 
la  seconde  partie  du  t.  xn  des  œuvres  de  Salmeron 
contient  réparties  en  2.">  courts  chapitres  (tract.  LX- 
I. XXXIV)  quatre  questions  théologiques  :  l'une  sur 
saint  Pierre,  sa  vie.  son  enseignement,  sou  martyre; 
les  autres  sur  la  nature  et  l'origine  de  la  juridiction 
épiscopale,  le  devoir  île  la  résidence-,  enfin  sur  le  concile 
général  et  son  autorité  dans  l'Église. 

On  sait  que  la  question  de  l'obligation  de  la  résidem  e 
pour  les  évêques,  inscrite  a  l'ordre  des  questions  disci- 
plinaires, suscita  de  très  vives  et  très  longues  discus- 
sions dans  le  concile.  L'origine  de  cette  obligation  était 
spécialement  en  cause.  N'y  voir  qu'une  obligation  de 
droit  ecclésiastique,  ctait-ce  l'assurer  suffisamment 
contre  1  arbitraire  des  exceptions  et  des  dispenses?  En 
faire  une  obligation  de  droit  divin,  n'était-ce  pas  d'une 
part  la  soustraire  a  toute  possibilité  de  dispense  ponti- 
ficale et  d'autre  part  attribuer  aux  évêques  un  pouvoir 
indépenrlant  du  pape  en  son  origine,  sinon  en  son  exer- 
cice? Sur  la  question,  comme  sur  celle  toute  proche  de 
l'origine  de  la  juridiction,  les  prélats,  suivant  leurs 
tendances,  se  divisèrent.  Français  et  Espagnols,  plus 
méfiants  de  tout  ce  qui  pouvait  grandir  le  pouvoir  pon- 
tifical aux  dépens  de  leurs  droits  épiscopaux,  défen- 
dirent l'origine  divine  immédiate  de  la  juridiction  et 
le  droit  divin  de  la  résidence.  Les  évêques  plus  attachés 
aux  privilèges  romains  soutinrent  l'origine  médiate, 
medianle  romano  pontifice,  du  pouvoir  de  juridiction  et 
l'obligation  purement  canonique  de  résider,  en  tant 
du  moins  qu'elle  se  distingue  du  devoir  proprement 
pastoral  d'assurer  le  bien  spirituel  de  son  troupeau. 
Dans  ses  traités  LXI-LXXIV,  Salmeron,  comme  il 
l'avait  fait  au  concile,  prend  franchement  parti  pour 
cette  seconde  opinion.  On  sait  que  le  concile  ne  voulut 
rien  décider. 

Aujourd'hui  même,  bien  que  l'opinion  de  l'origine 
médiate  semble  avoir  prévalu,  un  certain  nombre  de 
théologiens  soutiennent  que  la  juridiction  de  l'évêque 
est  reçue  in  aclu  primo  directement  de  Dieu,  le  souve- 
rain pontife  lui  donnant  ['acte  sn;,n<!  eu  déterminant 
les  sujets  sur  lesquels  elle  devra  s'exercer.  Ainsi  pré- 
cisée, la  doctrine  de  la  juridiction  immédiate  pourrait 
bien  n'être  qu'une  manière  de  formuler  la  loi  constitu- 
tionnelle de  l'Église  qui,  d'après  la  volonté  indéfor- 
mable de  son  Divin  fondateur,  comporte  de  toute  néces- 
sité un  épiscopat  pour  régir,  sons  l'autorité  cl  la  direc- 
tion du  Pasteur  suprême,  les  différentes  portions  du 
troupeau. 

Les  choses  se  preseii  I  aien  I  moins  clairement  au 
temps  du  concile  et  les  chapitres  où  Salmeron  réfute 
les  opi s  adverses  portenl  quelque  trace  de  celte- 
confusion.  On  parlait  alors  de  pouvoir  général  de  juri 
diction  reçu  de  I  lieu  ci  de  matière  ou  objet  assigné  par 
le  pape:  .m  de  juridiction  limitée  mais  non  déterminée. 
on  distinguait  entre  for  externe  et  for  interne,  la  juri 
diction  provenant  directement  de  I  lieu  pour  celui  ci  et 
par  l'intermédiaire  du  souverain  pontife  pour  celui-là. 
Les   inconvénients   de  ces   différentes   positions   sont 
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clairement  indiqués.  Dans  la  partie  d'exposition,  Sal- 
meron  commence  par  bien  définir  ce  qu'il  faut  entendre 
par  droit  divin,  par  origine  divine  immédiate:  puis  il 
cherche  à  établir  par  l'Écriture  que  les  apôtres  eux- 
mêmes  tenaient  leur  juridiction  de  Pierre  et  ne  la 
reçurent  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  que  par  son 
intermédiaire.  L'analyse  des  promesses  faites  soit  à 
Pierre  soit  aux  autres,  la  comparaison  avec  l'autorité 
et  la  charge  donnée  définitivement  à  Pierre  de  paître 
tout  le  troupeau  lui  rendent  la  chose  plus  probable. 
Il  en  vient  ensuite  à  la  question  directement  envisagée, 
qui  concerne  la  juridiction,  non  plus  des  apôtres,  mais 
de  leurs  successeurs,  l'ne  nouvelle  analyse  des  textes 
et  l'étude  de  l'institution  des  premiers  évèques  par  les 
apôtres,  tels  qu'ils  nous  la  révèlent,  conduisent  a  des 
conclusions  qui  cette  fois  paraissent  certaines  à  l'au- 
teur. L'unité  de  l'Église  exige  que  la  source  des  pou- 
voirs nouvellement  conférés  soit  unique  :  elle  ne  peut 
l'être  qu'en  Pierre. 

Pour  porter  un  jugement  d'ensemble  sur  Salmeron, 
il  ne  faut  pas  séparer  son  action  au  concile  ou  dans  la 
chaire  de  son  œuvre  écrite.  Celle-ci  ne  le  classe  pas 
parmi  ceux  qui  marquent  vraiment  dans  l'histoire  de 
la  théologie;  celle-là  lui  mérite  la  reconnaissante  atten- 
tion de  l'historien  catholique. 

Il  eut  le  mérite  d'ouvrir  la  voie  vers  une  théologie 
plu  profondément  et  plus  largement  fondée  en  Écri- 
ture et  en  Tradition,  poursuivant  les  adversaires  sur 
leur  propre  terrain  et  ouvrant  ainsi  la  voie  aux  grands 
controversistes  et   aux  études  patristiques. 

On  peut,  dans  l'œuvre  qu'il  a  laissée,  regretter  une 
manière  trop  analytique,  l'accumulation  de  preuves 
d'une  valeur  très  inégale,  le  manque  de  perspective.  A 
vouloir  tenir  le  milieu  entre  le  commentaire  d'Écriture 
et  le  traité  de  théologie,  l'œuvre  entière  garde  un 
caractère  indécis  :  le  commentaire  sent  la  surcharge; 
l'exposé  théologique  parait  fragmentaire.  Le  profit 
demeure  néanmoins  du  commerce  avec  un  auteur  dont 
la  science  est  prodigieuse,  le  sens  catholique  très  ferme 
cl   la  culture  pleine  d'agrément. 

P.  Ribadeneyra,  S.  3.,  La  vida  y  muerte  <M  P.  AI.  Sal- 
meron, à  la  suite  de  sa  Vida  dcl  P.  Diego  Laijnez,  Madrid, 
1594  (dans  ses  Obras,  t.  i.  Madrid,  1605,  p.  304);  .1.  Boero, 
s.  .1.,  Vita  delseruodi  Dio  P.  Alj.  Salmeron,  Florence,  1880, 
trad.  en  espagnol  pai  le  1'.  Ignace  Torre,  liarcelone,  1887; 
Monumcnta  historien  Societatis  Jesu  :  Epistolœ  P.  A.  Saïme- 
ronis,  t.  i,  prœfatio  (avec  une.  liste  de  ses  écrits  inédits); 
A.  Astrain,  S.  .1.,  Historia  de  la  Comp.  de  Jésus  en  la 
asislenein  ,1e  Espana,  t.  i  et  n,  Madrid,  1902  el 
passim;  Sommervogel,  Bibliothèque  (le  la  Compagnie  de 
Jésus,  t.  vu,  col.  178-183;  Hurter,  Nomenclalor,  éd., 
t.  m,  col.  '22  \-221 

V.    DE    LANVERSIN. 

SALOMON,    frère  mineur  anglais   de   la   lin   du 
xinc  ou  du  début  du  xive  siècle,  complètement  ignoré 
jusqu'ici,  dont  les  vespéries  sont  conservées  dans  le 
ms.  Q.   nu.  fol.   1)1  r"-91  v°,  de  la  bibliothèque   de  la 
cathédrale    de    "Worcester.    Cette   question    débute    : 
l'trum  operalio  ultimes  partis  ijmaginatwœ  sit  in  génère 
enlis  absoluti  vel  respectivi  :  et  simul  est  judicium  de  intel- 
ligere.  Et  quod  sint  respectus  probatur  primo  sic  :  quod 
facit  aclu  cognoscere  formaliler,  est 
aclus  cognitionis,  et  termine  :  Item  in  quolibet  instanli 
'emporis  sive  nalurse  includunt  respeetum.  igilur, 
nlilrr  essml  Deus  :  igitur  intrinsece  includunt  respeetum. 
in  quolibet  I  Scoli.  D'après  A.-G.  Lit- 
tlc.  cette  référence  doit  se  rapporter  probablement  au 
bel,  q.  xin  de  Duns  Scot  :  Utrum  actus  cognos- 
cendi  et  appetendi  sint  essenlialiler  absoluti  vel  essenlia- 
liter  relativi.  Voir  Oxford  theology  and  theologians  c.  a. 
D.  12  !  !2.  Comme  1rs  disputes  quodlibé- 

tiques  étaient  exclusivement  réservées  aux  maîtres  en 
théologie  el  comme  Duns  Scot  n'a  été  promu  à  ce 
grade  qu'en  1305,  il  faut  donc  que  la  question  des  ves- 


péries i\v  (t.  Salomon  soit  postérieure  à  cette  date. 
Il  est  impossible  de  dire  si  c'est  à  Paris  ou  à  Oxford 
que  cette  question  a  été  débattue. 

En  fait,  dans  le  ms.  Val.  lut.  1086  sont  contenues 
de  nombreuses  questions  i  disputées  »  ou  «  quodlibé- 
tales  »  de  différents  auteurs,  qui  les  unes  et  les  autres 
ont  eu  lieu  à  Taris.  Parmi  les  premières,  il  y  en  a 
quatre  qui  sont  explicitement  attribuées  à  un  certain 
Sall'o,  Soll'o,  Sal'O,  ou  Salomon,  (fol.  214  v°-216v°). 
Faut-il  identifier  ce  Salomon  des  questions  disputées 
du  ms.  Val.  lai.  1086  avec  le  Salomon  minor  des  ves- 
péries du  ms.  de  Worcester?  Tout  porte  à  croire  qu'il 
s'auil   d'un  seul  et  même  personnage. 

A.-G.  Little-Fr.  Pelster,  Oxford  theology  and  theologians 
c.  a.  D.  1282-1302,  dans  Oxford  hist.  Society  publie  liions. 
t.  xevi,  Oxford.  1934,  p.  22.'>,  232,  23t.  212.  278-279,  322; 
A.  Pelzer,  Codices  Valicani  lutini,  t.  n  a,  codices  679-1134, 
1931,  p.  669. 

A.  Teetaert. 

SALON  Michel-Barthélémy,  de  l'ordre  des  er- 
mites de  Saint-Augustin,  né  à  Valence  en  1538,  mort 
dans  la  même  ville  en  lfi'20.  est  l'auteur  d'un  traité 
De  justifia,  commentant  la  11*11*,  en  2  vol.  in-fol., 
Valence.  1581;  le  sous-titre  de  l'édition  de  Venise 
indique  que  l'on  y  traite  de  ce  qui  est  juste  ou  injuste 
dans  toutes  les  actions,  commerces  et  contrats. 
Hurter,  Nomenclator,  3'  éd.,  t.  m.  col.  589. 

É.  Amann. 

SALON  IUS,  évèque  de  Genève  au  ve  siècle.  —  Fils 
de  saint  Eucher  qui  devint  évèque  de  Lyon  vers  404, 
il  fut  élevé  au  monastère  de  Lérins,  où  Eucher  s'était 
retiré  vers  410,  avec  sa  femmeGalla  et  ses  deux  enfants. 
Il  demeura  à  Lérins,  même  après  qu'Eucher  et  Galla 
eurent  cherché  à  Sainte-Marguerite  une  solitude  plus 
complète,  et  ce  fut  là  qu'il  reçut  de  son  père,  entre 
428  et  134,  la  dédicace  des  deux  livres  d' Instructions, 
recueil  de  questions  et  réponses  et  d'explications  sur 
des  passages  difficiles  de  l'Écriture  sainte. 

A\  ant  439,  Salonius  fut  élevé  à  la  dignité  d'évèque  de 
Genève.  Son  frère  Véranus  devait,  de  son  côté,  devenir 
évèque  de  Vence  un  peu  plus  tard,  mais  avant  450. 
Cette  année-là,  les  deux  frère;  adressèrent,  de  concert 
avec  l'évêque  Cerchus  de  Grenoble,  une  lettre  à  saint 
Léon  le  Grand:  lettre  conservée  sous  le  titre  d'Epis- 
lola  dogmatica,  parmi  les  lettres  du  pape,  P.  L.,  t.  i.iv, 
col.  887-890. 

Salonius  est  l'auteur  d'une  Expositio  mystica  in 
Parabolas  Salomonis  et  Ecclesiastem.  qui  fut  éditée 
pour  la  première  fois  à  Haguenau,  en  1532,  et  qui  a 
été  reproduite  dans  P.  L.,  t.  lui,  col.  967-1012.  Cet 
ouvrage  a  la  forme  d'un  entretien  entre  Salonius  et 
Véranus,  celui-ci  posant  les  questions  et  le  premier 
fournissant  les  réponses.  Les  passages  difficiles  de  ces 
deux  livres  sont  ainsi  examinés  et  interprétés  dans  un 
sens  allégorique.  Sous  le  titre  de  Quœstiones  et  ad  eas- 
dem  responsianes  in  duos  Salomonis  libros  Proverhia 
el  Ecclesiastem,  l'ouvrage  est  encore  reproduit,  sous 
une  forme  quelque  peu  abrégée,  parmi  les  œuvres  de 
l'énigmatique  Honorins  d'Autun.  P.  L.,  t.  clxxii, 
col.  311-318.  Celui-ci  pourtant  ne  se  présente  pas 
comme  l'auteur  du  livre,  mais  seulement  comme  un 
copiste. 

Salonius  est  encore  connu  comme  le  destinataire 
d'une  lettre  de  Salvien,  Epist.,  ix,  écrite  en  440,  à  pro- 
pos du  livre  Ad  Ecclesiam,  qui  venait  de  paraître.  Il 
prit  part  aux  conciles  d'Orange  et  de  Vaison  en  441 
et  I  12;  on  le  retrouve  après  450  à  un  concile  d'Arles. 
relatif  a  l'abbaye  de  Lérins.  Il  dut  mourir  assez  peu 
après.  Sa  fête  est  marquée  au  2S  septembre  dans  le 
martyrologe  hiéronymien. 

Histoire  littéraire  de  la  France,  t.  n.  Paris,  173"i,  p.  133- 
137;  M.  Besson,  l'n  èvêque  exêgèle  de  Genève  au  milieu  du 
V'    siècle,    saint  Salone,    dans    Anzeiger  fur  sclwri-eriehe 
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Geschichle,  Seue  Folge,  t.  ix,  1902-1905,  p.  252-265; 
G.Bardy, La  littérature  patristique des  <iiuestiones  et  respon- 
siones  sur  l'Écriture  sainte,  Paris,  1933,  p.  84-86;  J.-A. 
Ertdres.  Honorius  Augustodunensis,  Kempten,  1906, 
p.  73-75,  signale  des  commentaires  manuscrits  en  forme 
dialoguée  sur  les  évangiles  de  saint  Matthieu  et  de  saint 
Jean,  qui  pourraient  être  l'œuvre  de  Salonius. 

G.  Bardy. 

SALPIN  Pierre  iSiins.  Saupin),  frère  mineur 
français  (xivl-xv  siècle),  de  la  province  franciscaine 
d'Aquitaine.  Longtemps  professeur  au  Sludium  géné- 
rale de  Toulouse,  il  exerça,  en  1386,  la  charge  de  gar- 
dien au  couvent  d'Avignon  et,  en  1395,  celle  de  provin- 
cial d'Aquitaine.  Le  27  août  1397,  il  fut  promu  évèque 
de  Bazas  par  Benoît  XIII.  D'après  B.  Gams,  Séries 
episcoporum,  2e éd..  Leipzig.  1931,  p.  510  et  H.  Hurter, 
Nomenclator,  3e  éd.,  t.  ri,  col.  780,  il  aurait  résigné  son 
évêché  et  serait  retourné  au  milieu  de  ses  confrères 
au  couvent  de  Toulouse  le  22  octobre  1117;  ('..  Eubel 
Hierarchta  catholiea.  2°  éd.,  t.  i.  p.  517.  le  fait  mourir 
évêque  de  Bazas  à  la  fin  de  1420  ou  au  début  de  1421. 
Selon  L.  Wadding,  Annales  minorum,  '.'•■  éd..  t.  ix, 
an.  1112,  n.  n.  le  P.  Salpin  serait  enterré  dans  l'église 
des  frères  mineurs  de  Toulouse. 

Pierre  Salpin  aurait  composé,  à  l'i  xcmple  du  pseudo- 
Denys  l'Aréopagite,  un  Tractatus  de  hieran  hia  angelica 
commençant  :  Ne  in  vacuum  graliam  Dei  recipiamus; 
un  Tractatus  de  hierarchia  ecclesiastica,  débutant  : 
Cum  clamarem  ad  Dominum;  un  Tractatus  de  divinis 
nominibus,  qui  commence  :  Litlera  hebraica  lie;  un 
Tractatus  de  myslica  theologia,  qui  débute  :  Primant 
veritatem. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  ix,  an.  1412, 
n.n.  Quaracchi,  1932,  p.  439;  le  même,  Scriptores  O.  M., 
3» éd.,  Rome,  1906,  p.  193;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2'  éd.,  t.  ii,  Rome,  1921,  p.  305;  C.  Eubel,  Bullarium  franc, 
t.  vu.  Home,  1904.  n.  711.  p.  201;  n.  905,  p.  303;  n.  921, 
p.  313. 

A.  Teetaert. 

SALTMARSH  Edouard,  jésuite  anglais.  Né  dans 
le  comté  d'York,  en  1656,  il  entra  au  noviciat  de  la 
Compagnie  en  1678;  appliqué  pendant  vingt  ans  au 
ministère  dans  le  comté  d'York,  à  Londres,  dans  le 
Pays  de  Galles  et  le  Suffolk,  il  professa  ensuite  l'Écri- 
ture sainte  et  la  controverse  a  Lieue  cl  fut  instructeur 
du  troisième  au  a  Gand;  il  mourut  à  Wall  en  en  1737. 
Il  publia  en  anglais  :  Deismus  ad  ipsius  naluralis  ra- 
tionis  tribunal  vocalus,  ne  plane  discussus,  ejusdemque 
judicio  damna  lus  per  médium  dialogi  Philantum  inter  et 
Theopistum,  1706;  De  indulgenliis,  earumque  palme  a, 
usu  In  Ecclesia,  1711. 

E.-M.  Rivière,  Corrections  'l  additions  n  la  Bibl.  de  lu 
Comp.  de  Jésus,  Toulouse,  1911-1930,  col.  7,sr,;  n.  Foley, 
Records  o/  tlic  English  province  of  Un-  Society  "/  Jésus, 
t. vu.  1883,  p.  682;  lu  Oliver,  Collections  towards  illustraling 
the  biography  <»/  the  Sculish,  English  and  Irish  members  <>t 
/!',■  s, „„./,,  „/  Jésus,  1845,  p.  185. 

A.  Rayez. 

1 .  SALVATOR  BARTOLUCCI ,  frère  mineur 
conventuel  italien  i\u  \\v  siècle.      Originaire  d'Assise. 
théologien  distingué. et  prédicateur  renommé.,  il  régit 
plusieurs  Studia  generalia  de  l'ordre,  où  il  enseigna  la 
philosophie  et  la  théologie  selon  Duns  Scot.  Dans  une 
note   ajoutée    a    la   notice    sur   ce    franciscain    dans 
,I.  II.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd..  t.  m.  Rome, 
1936,   p.   78.  Thomas   Accurti    déclare  que  Salvator 
Bartolucci  ne  fut  jamais  professeur  de  théol 
versite  de  Padoue,  alors  que  J.-H.  Sbaralea  affirme 
qu'il  y  enseigna  la  métaphysique  de   1582  ju 
1596.   D'après  Fr.  A.  Bcnoffl  et  (,.  Abate,  Degli 
ncir  ordine  dei  minori,  opéra  postuma,  dan,    14 
frencesc,  t.  xxxi,  1931,  p.  157,  n.  1,  Salvator  y  aurait 
déjà  tenu  la  chaire  de  métaphysique,  en  1580. 

Salvator  Bartolucci  édita  le    ouvrages  suivants  de 


Duns  Scot  :  Opus  Oxoniense  in  quatuor  libres  Senten- 
tiarum.  Venise.  1580,  4  vol.  in-4°;  Reporlala  Parisien- 
sia,  Venise.  1597:  Quivsliones  quodlibetales  et  disputa- 
lianes  eoltationales,  avec  un  Compendium  quodlibe- 
torum  d'un  auteur  anonyme  (qui  doit  avoir  écrit  après 
1501,  parce  que  dans  la  q.  x  il  cite  l'édition  de  1501 
du  Collectorium  de  Guillaume  Vorrilong),  avec  aussi  les 
Resoluiiones  in  quatuor  libras  Sentent.  Seoli  a  Melchiore 
Flavio  elucubralse,  et  avec  le  Syllabus  generalis  in  qua- 
tuor librns  Sentent,  et  quodlibela,  Venise,  1580.  Il  est 
pourtant  à  noter  que  ce  Syllabus  generalis  est  la 
Tabula  generalis  ou  le  Mare  magnum  seolieum,  com- 
posé par  Antoine  de  Fantis,  dans  laquelle  Bartolucci 
a  changé  seulement  l'ordre  et  qu'il  a  fait  précéder 
d'une  Apologia  brevis  pru  Scoto  contra  Jovium  el  fait 
suivre  d'un  Syllabus  copiosissimus  et  soluliones  contra- 
dictionum  in  dicta  Scoti. 

Il  publia  encore  quelques  ouvrages  de  Pierre  Tataret  : 
Pétri  Tatareti  scotistœ  in  Porphyrii  Isagogen  ae  m  uni- 
versos  Logicorum  Aristotelis  libros  explanationes,  reco- 
gnitse  cl  castigataz,  Venise,  1581  ;  Triplex  Pétri  Tatareti 
philosophia  naluralis,  divina  et  moralis,  emendata  et 
expurgala,  avec  deux  questions  de  Jacques  Malafossa 
Bargi,  mineur.  De  subjecto  metaphysices,  Venise,  1581; 
Pétri  Tatareti  in  Summulas  Pétri  Hispani  exactte 
explicationes,  accuralissime  recognilx  eandorique  pris- 
tino  restilutœ,  Venise,  1581.  Il  édita  aussi  et  illustra  de 
notes  l'ouvrage  du  franciscain  Laurent  de  Brcscia  : 
In  jormalilates  Anlanii  Syrecti  Ttironensis  Isagoqes, 
Paris,  1588. 

Il  a  laissé  encore  plusieurs  sermons  et  discours,  dont 
un  fut  prononcé,  en  1562.  aux  Pères  du  concile  de 
Trente  et  quelques  autres  à  l'occasion  des  funérailles 
de  personnages  importants.  Il  est.  enfin,  l'auteur  d'une 
Leelura  super  formalitates  Seoli,  inédite  e1  conservée 
dans  la  bibliothèque  municipale  d'Assise,  fonds 
moderne,  ms.  44,  qui  débute  :  Circa  formalitates  Doi  ions 
subtilis  i.  e.  cirea  conceptibilitates  Doctoris  subtilis,  et 
Unit  :  sic  finem  facio  (93  fol.). 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M„  3»  éd.,  Rome,  1906,  p.  208; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  III,  Rome,  1936, 
p.  78;  Ch.  Balic,  O.  F.  M.,  Les  commentaires  de  Jean  Duns 
Scoi  sur  les  quatre  lieres  des  Sentences.  Annexe  :  table 
schématique  des  mss  et  éditions  des  commentaires  de  Duns 
Seul  sur  les  i/uatre  livres  des  Sentences,  dans  llibl.  de  la 
lien.  hist.  ecclcs.,  t.  I,  Louvain,  1927.  table  xv;  Papadopolus 
ou  N.  Gomneni,  Hisloria  gymnasii  patavini,  1.  III,  ji°  sec- 
tion, Venise,  1720.  e.  xxi. 

A.  Teetaert. 

2. SALVATOR  CADANA,  frère  mineur  italien 
du  xvii8  siècle.  Originaire  de  Turin,  il  appartint  a  la 
province  des  mineurs  de  la  régulière  observance  de 
Saint-Thomas  et  acquit  de  la  célébrité  comme  théolo- 
gien  i  1  prédicateur.  Un  certain  nombre  '\e  se,  ouvrages 
mil  été  édités  :  Quaresimale,  .Moud. a  i.  1638,  in  1": 
Venise,  1639,  in-1».  sur  lequel  ou  lit  :  editio  tertia,  ah 
ipsoauctorecorreclaetaucta,  Venise,  1641,  in  l":  //>/(/., 
1611.  in-l";  Sanluario  commune.  Venise,  1612.  in-1"; 
Bologne,  16  12.  in-1":  La  carte  per  l'Avvento  di  noslro 
Signore,  Turin.  1641,  m  I- ;  \larialc.  Turin,  1639, 
in  I":  Bologne,  1612.  in  l1;  Oltava  sacramentale,  Ve 
nise.  16  15.  in  I  /  saggi  politici.  Il  principe  avuisato, 
Turin,  1652:  //  principe  régnante,  ibid.,  1649;  Dubii 
scrittltrali,  Turin.  16  12,  I  t.  en  un  seul  vol.  in  i  Ci 
dernier  lut  mis  à  l'Index  par  un  décret  du  S  mars  1662, 
ainsi  oui-  son  Quaresimale,  par  un  décret  du  9  sep- 
tembre 1658.  Voir  Index  librorum  prohibitorum 
Alexandri  VU  /'.  M.  lassa  éditas.  Rome,  166 1,  p.  380 
et  p.  386  387.  Les  deux  livres  figurent  toujours  dans 
'  p.  76. 
i'  I'.  Salvador  Ladana  est  encore  l'auteur  de  plu- 
sieurs ouvrages  restés  inédits  :  llegnuni  honuniiin  cl 
\rum  pro  reprobalione  et  prsedestinatione;  Ilsegre- 
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lario;  Cielo  interno  ed  esterno,  en  2  vol.;  Collectiones 
bullarum  et  sacrée  congregationis  décréta;  Formularium 
obedientiarum;  Annali  en  italien:  Arcana  cœlestia  de 
tribus  operationibus  intellectus ;  Physica  in  octo  libros 
Physicorum  ad  menlem  Scoti. 

L.  Wadding,  Scriptoi  0  M.,  i  éd.,  Rome,  1906,  p.  208- 
209;  .1.-11.  Sbaralea,  Supplemtnlum,  2'  éd.,  t.  in,  Rome, 
1936,  p.  78-79;  Y. -M.  Coronelli,  O.  F.  M.,  Bibliotheca 
universalis  sacro-profana,  t.  vu,  Venise,  17n7. 

A.   Teetaert. 

3.  SALVATOR  DE  SAM  BUCA,  frère  mineur 
capucin  italien  (xvne-xvme siècle).  —  Né  à  Sambuca, 
en  Sieile.  en  1661,  <le  la  famille  Montalbano,  il  revêtit 
l'habii  capucin  le  13  juin  1677  dans  la  province  de 
Palerme.  Prêtre,  il  exerça  les  charges  de  prédicateur 
et  de  lecteur  en  philosophie  et  théologie.  Gardien  à 
plusieurs  reprises,  il  fut  élu  déflniteur  provincial  dans 
les  chapitres  de  L701, 1702, 1710, 1711  et  1713,  custode 
général  au  chapitre  de  1708  et  provincial  dans  ceux 
de  1720  e1  1721.  Il  lui  pendant  toute  sa  vie  un  ardent 
défenseur  de  l'immaculée  conception.  Il  mourut  le 
20  juin  1726.  II  publia  Sambuca  ralionalis  eucharis- 
lico  certamini  adhibila,  Palerme.  1701,  in-1".  690  p. 
L'auteur  s'y  efforce  à  démontrer  que  l'opinion  sui- 
vant laquelle  les  formulée  oblaise  et  in  aclu  consecra- 
lionis  oblitir  sont  consacrées  est  absolument  intenable 
et  improbable  au  point  de  vue  spéculatif  et  pratique. 
11  édita  aussi  Opus  theologicum,  tribus  distint  tuni 
tomis,  in  qui  bus  efpcacissime  ostendilur  immaculatam 
Dei  Genitricem,  utpote  ex  Christi  meritis  preeservalive 
redempfam,  fuisse  prorsus  immunem  ub  omni  debilo 
tum  contrahendi  originale  peccatum  lum  ipsius  fomilem 
incurrendi,  Palerme,  1723.  en  3  vol.  de  xxvm  155, 
vin-J7.'s  et  vm-357  p.,  qui  portent  respectivement 
pour  titres  :  D  et  ejus  débita,  De  emi- 

nentissima  Deiparse  redemplione,  De  triplici  naturse  hu- 
mante statu  et  ejus  fomite;  réédité  à  Palerme  en  1755, 
(une  édition,  faite  à  Palerme  en  177.;.  existerait  à  la 
bibliothèque  «1rs  capucins  de  Tivoli).  D'après  A.  Mon- 
gitore.  Bibliotheca  Suida,  t.  n,  p.  206,  le  P.  Salvator  de 
Sambma  serait  encore  l'auteur  des  ouvrages  inédits  : 
Lux  divisa  a  tenebris  ac  in  duobus  lumtnaribiis."majori 
et  minori,  exposila.  opus  theologicum  duobus  tamis  dis- 
tributum,  quorum  prier  luminare  minus,  nempe  na- 
turam  humanam,  in  puris  naluralibus  ab  omni  propen- 
sione  ad  malum  liberam  demonstrat.  Aller  vero  luminare 
majus,  immaculatissimam  nimirum  atque  integerrimam 
Dei  Matrem,  nedum  ab  originali  peccato,  sed  et  ab  omni 
:  bilo  seu  necessilate  illud  incurrendi  alienam  et 
immunem  oslendit;  et  La  Sambuca  sonora  ne'  sacri  con- 
certi.  divisi  in  lieti  c  lugubri.  Panegirici  per  le  festive 
solennità  d'alcuni  santi,  e  sermoni  reflessivi  all'amore 
svisceralo  mostnaloci  da  Crislo  noslro  Redentore  ne'  mis- 
teri  principali  di  sua  ss.  passione. 

Égide  de  Modica,  dans  son  Catalogo  degli  scritlori 
cappuccini  delta  proo.  di  Palermo,  p.  134,  fait  en- 
core mention  des  traités  suivants  :  De  eminentissima 
ras  redemplione,  Messine,  1698,  et  De  immunitate 
beatœ  virginis  Manu-.  Palerme,  173.,.  Ce  dernier  se 
trouverait  à  la  bibliothèque  du  couvent  des  capucins 
de  Sambui  a.  Le  premier  ouvrage  semble  devoir  s'iden- 
tifier avec  le  t.  n  du  grand  ouvrage  sur  l'immaculée 
conception  du  P.  Salvator,  édité  à  Palerme,  en  1723, 
cité  plus  haut.  Si  toutefois,  il  en  existe  de  fait  une  édi- 
tion de  .Messine.  1698,  il  faudrait  en  conclure  que 
cette  partie  Fui  d  abord  éditée  séparément  et  reprise 
plu     laid  dans  le  grand  traité. 

tard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum  <>.  M.  cap., 
Venise,  1717.  p.  226;  V.  Mongitore,  Bibliotheca  Sicula, 
t.  ii,  Palerme,  17o7.  p.  206;  J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi, 
Scriptores  triumordinum  S.  Francisci  continuait,  dans  .1.-1 1. 
Sbaralea,  Supplementum,  2"  éd.,  i.  m,  Rome,  1936,  p.  292; 
i  douard  d'  Vie  i  on,  '  i.  M.  Cap.,  Bibliotheca  mwiana  O.  M. 


Cap.,  Rome,  1910,  p.  07;  II.  limier.  Nomenclator,  3' éd., 
t.  iv,  col.  998-999;  Égide  de  Modica,  O.  M.  Cap.,  Catalogo 
degli  scritlori  cappuccini  delta  prou,  di  Palermo.  Palerme, 
1930,  o.  133-135;  Vntonin  de  Castellammare,  i  >.  M.  Cap., 
Storia  dei  /.-.  min.  cappuccini  delta  prou,  di  Palermo,  t.  m. 

Palei 1924,  p.  289,  297,  319,  320,  321,  336,    137,    167, 

A.  Teetaert. 
4.  SALVATOR  DE  TRAPANI,  frère  mineur 
capucin  italien,  de  la  province  de  Palerme.  qui,  après 
la  suppression  des  ordres  religieux,  passa  au  clergé 
séculier  et  resta  à  Trapani,  où  il  s'adonna  au  ministère 
des  âmes  parmi  la  population  de  cette  ville.  Ayant 
toujours  conservé  un  attachement  filial  à  l'ordre  des 
capucins,  il  mourut  en  1893.  Il  composa  :  //  giurato 
pratico.  ossia  guida  al  criterio  morale  dei  giurati. 
Païenne.  1883,  in-8°,  160  p.;  I.a  conoscenza  dell  'uomo 
politico.  ossia  tint  lli  e  dorer  i  dei  cittadino;  La  riabili- 
tazione  :  importante  nécessita  di  una  riforma  radicale  dei 
sislema  penitenziario ;  Dio  e  palria  :  conferenze  morali 
ai  condunnati  di  qutilnnque  condizione.  Ces  trois  der- 
niers ouvrages  son!  restés  inédits  et  conservés  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  des  capucins  de  Palerme. 

Égide  àr  Mo  lu-, i.  il.  M.  Cap.,  Catalogo  degli  scritlori 
cappuccini  dclla  prou,  ili  Palermo,  Païenne,  1930,  p.  136- 
137. 

A.   Teetaert. 

SALVATORI  Philippe-Marie,  jésuite,  né  a 
Rome  le  lli  novembre  17  10,  admis  dans  la  Compagnie 
le  17  novembre  1751.  professa  les  humanités  à  Ascoli 
et  a  Macerata.  A  la  suppression  de  son  ordre,  il  se  livra 
a  divers  ministères  sacerdotaux  et  a  la  composition  de 
biographies  pieuses.  Lorsque  la  Compagnie  fut  rétablie 
a  Naples  (1804),  il  s'empressa  d'y  rentrer  et  devint 
ministre  a  Palerme  et  à  Rome.  Il  mourut  au  Gesù,  le 
7  novembre  1824. 

Outre  ses  ouvrages  hagiographiques  au  nombre  d'une 
dizaine,  le  P.  Salvatori  fit  paraître  en  italien  deux 
opuscules  intéressants  au  point  de  vue  de  l'administra- 
tion du  sacrement  de  la  pénitence  :  une  Istruzion 
tua  pour  les  nouveaux  confesseurs  appartenant  a  la 
pieuse  union  de  Saint-Paul  apôtre  (l'auteur,  sans 
donner  son  nom.  se  désignait  comme  un  prêtre  de  cette 
union)  et  pour  tous  les  prêtres  désireux  de  lu  in  si-  dis- 
poser à  l'exercice  d.  ce  ministère,  Rome,  1798,  in- 1 2. 
60  p.;  des  Riflessioni,  proposées  aux  pécheurs  peu  ins- 
truits pour  les  porter  à  la  nécessaire  détestation  de 
leurs  fautes  et  à  la  volonté  sincère  de  n'en  plus  com- 
mettre, Rome,  1801,  in-12,  108  p.,  anonyme.  L'auteur 
réunil  les  deux  opuscules  en  une  2e  édition,  augmentée 
et  améliorée,  si, us  le  titre  de  :  Istruzione  pratica  per  i 
confessori  novelli...  serilta  dei  sacerdote  Filippo  Maria 
Salvatori,  Rome,  1802.  300  p.  lue  3-  édition  parut  en 
1803,  a  Rome  e!  à  Venise.  D'autres  suivirent  après  la 
mort  du  P.  Salvatori;  il  faut  particulièrement  signaler 
celles  de  Ballerini,  1879  et  1893,  avec  comparaison  de 
la  doctrine  a  celle  de  saint  Alphonse. 

L'ouvrage  de  Salvatori  fut  traduit  en  allemand.  I  838 
ei  1844,  et  en  français.  Cet  le  dernière  traduction,  faite 
sur  la  3e  édition  romaine,  fut  éditée  en  1826  à  Avignon, 
sous  le  litre  :  Instruction  pratique  pour  les  nouveaux 
confesseurs...  par  l'abbé  Salualori,  in-12.  xn-167  p. 
Elle  donnait  en  première  partie  les  Réflexions  proposées 
aux  pécheurs  pour  leur  conversion  suivies  d'un  abrégé  île 
ce  qu'il  faut  savoir,  croire  et  pratiquer  /mur  être  sauve. 
en  ;econde  partie  des  observations  sur  la  manière  dont 
le  confesseur  doit  se  décider  pour  accorder,  différer  ou 
refuser  l'absolution,  avec  une  méthode  courte  et  efficace 
pour  obtenir  une  bonne  confess  :    des  pécheurs 

pénitents  qui  manquent  d'instruction  (c'étail  l'opuscule 
paru  en  premier). 

Lu  même  temps  que  l'opuscule  de  Salvatori.  le 
même  éditeur  faisait  paraître  d'autres  brochures  de 
semblable   tendance   :  Le  prêtre  sanctifié  par  la  juste. 


1053        SALVATORl      PHILIPPE-MARIE 


SALVIAT1      G.-B.    DE 


L  05 


charitable  et  discrète  administration  du  sacrement  de 
ence,  œuvre  du  I'.  Ch.  Pallavicini;  les  Avertisse- 
ments utiles  aux  confesseurs,  par  le  Iî.  Léonard  de  l 'ort- 
Maurice  el  le  Traite  de  la  confession  générale  par  le 
même;  le  De  deleclu  moralium  opinionum,  par  le  cha- 
noine A.  Muzzarelli,  théologien  de  la  Pénitencerie.  Ces 
diverses  brochures,  publiées  en  1820  et  1827.  furent 
réunies  par  l'éditeur  lui-même,  pensons-nous,  en  un 
volume  qui  porte  au  dos  de  sa  reliure  le  titre  général 
de  Manuel  des  confesseurs. 

Ces  publications  réagissaient  contre  le  rigorisme  qui 
prévalait  encore  en  France  au  début  du  xix'  siècle 
dans  les  confessions.  L'opuscule  de  Salvatori,  en  par- 
ticulier, invitait  avec  force  le  confesseur  à  si  bien  dis- 
poser les  pénitents  que  l'absolution  puisse  leur  être  de 
suite  donnée.  Cumule  les  autres  ouvrages  cités,  il  pré- 
parait ainsi  les  voies  au  succès  de  la  doctrine  et  de  la 
pratique  liguoriennes,  qu'assureront  vingt  ans  plus 
tard  dans  notre  pays  Gousset  et  Gury. 

Sommervogel,   Biblioth.   de   ta   Comp.   de   Jésus,    t.  vu, 
col.  490-195;  Huiler,  Nomenclator,  3»  éd.,  t.  v,  col.  L064. 
P.  Brouillard. 
SALVETTI  Ange,  frère  mineur  ixiv  XVe  siècle). 

—  Originaire  de  Sienne  (Italie),  il  fut  maître  en  théo- 
logie et  prédicateur  renommé.  11  régit,  comme  provin- 
cial, la  province  capucine  de  Toscane,  à  laquelle  il  ap- 
partint, et.  au  chapitre  de  la  Pentecôte  (11  mai  1421), 
célébré  à  Forli,  il  fut  mis  a  la  tête  de  l'ordre  entier  des 
frères  mineurs.  Comme  général,  il  fut  aussi  abbé  titu- 
laire du  monastère  de  Palignano  et  île  la  sorte  fut  le 
premier  général  qui  porta  le  manteau  abbatial.  Son 
gouvernement  fut  toutefois  de  courte  durée,  car  il 
mourut  le  <i  octobre  1423,  à  Sienne.  Dans  le  Bullarium 
franc.  I.  vu.  quelques  actes  sont  publiés  qui  se  rap- 
portent au  généralat  d'Ange  Salvetti  (n.  l  189,  I  194, 
1586);  les  statuts,  faits  au  chapitre  général  de  1  121  et 
dont  le  P.  Ange,  eu  tant  que  général,  fut  le  principal 
auteur,  ont  été  édites  par  N.  Glassberger,  Chronica, 
dans  Analecta  franc.,  t.  n.  1887.  p.  274-277.  Ces  sta- 
tuts v,.  rapportent  a  l'office  divin,  a  l'observance  de  la 
pauvreté,  a  la  désignation  de  huit  universités  aux- 
quelles les  frères  pouvaient  être  promus,  au  mode  à 
observer  dans  la  visite  dis  provinces.  D'après  L.  Wad- 
ding  il  composa  un  Tractatus  de  judicio  et  Antichrislo, 
qui  débute  :  Tribus  rnoilis  hommes  docentur  :  exemplo, 
magisterio,  flagello,  <■{  selon  J.-Il.  Sbaralea,  il  serait 
l'auteur  d'un  Commentarius  super  prsedicamenta  Aris- 
tolelis,  qui  était  conservé  dans  la  bibliothèque  du  cou- 
vent Saint-François  des  mineurs  a  Sienne;  A'Annota- 
tiones  in  divi  Bonavenlura  opéra;  d'un  Quadragesimale 
de  legibus,  qui,  d'après  un  inventaire  de  1  I  16,  se  trou- 
vait dans  la  bibliothèque  du  Sacro  Convento  à  Assise; 
de  deux  volume,  de  sermons,  qui.  en  1  180  nu  eu  1530, 
furent  envoyés  a   Venise  pour  l'impression. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  \.  an.  1121. 
p.  i\  ci  an.  112:;.  n.  i,  Quaracchi,  1932,  p.  60-61  el  si; 
le  même, Scriplores  O.  M.,3eéd.,  Rome,  1906,  p.  21-22; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2'  éd.,  i.  i.  Rome,  L908, 
p.  17;  II.  Holzapfi  I.  Handbuch  der  Geschichte  'tes  Franzis- 
kanerordens,  Fribourg-en  B.,  1909,  p.  m:  el  ^sl-^s^. 
A.  Teetaert. 

SALVIATI   (Georges-Bénigne  de),   frère  mineur 
<  onventm  i  dalmate  imv  xv   siècle).       Né  en  Bosnie, 
il   se   serait   appelé   de  son   nom  de   famille  Dobrotii 
■  m  Dobretié  ou  plus  exactement  DragiSié;  ce  qui  en 
latin   se   traduirai!    pai    bénigne   :  d'où  son   nom    de 
Bénigne.  Voir  Necrologium  prov.  S.  Francisci  Ragusii, 
dans  Analecta  franc,  i .  vi,  p.  113;  I..  Wadding, 
les  minorum,  :'•■  éd.,  t.  xv,  p.  1  11.  note  1  ;  .1.  1 1.  Sbai 
lea.  Supplemenlum,  -•  éd..  t.  i,  p.  322.  Ni 
soit  a  Srebrenica,  il  aurai!  lui    e    étudi      iR:    use  el 
aurait  pris,  dans  cette  ville,  l'habit  franciscain 
quoi  il  serait  aile  en  Italie  pour  J  continuer  ses  éludes. 


Pourtant  il  déclare  lui-même,  dans  une  épître  au 
sénat  de  Raguse  (en  tète  de  son  ouvrage  De  noliira 
angelica,  édité  en  1  198,  a  Florence)  que.  lors  de  l'occu- 
pation île  la  Bosnie  et  de  toute  l'Illyrie  par  les  turcs 
i  1  163  1464),  il  fut  arraché  encore  enfant  des  mains  des 
envahisseurs  et  porté  eu  Italie.  Toujours  d'après  son 
propre  témoignage,  i!  aurait  étudie  a  Paris  et  ;i  Oxford. 
Ses  études  terminées,  il  serait  retourné  en  Italie  et, 
aînés  environ  trente-trois  ans.  il  aurait  regagné  sa 
patrie,  OÙ  il  trouva  les  chrétiens  et  les  membres  de  sa 
famille,  pour  lesquels  il  était  devenu  un  étranger, 
cruellement  opprimés.  Voir  De  natura  angelica  cit.. 
epistola  ad  senalum  Hagusinum  et  Propheticse  solu- 
liones  pro  Hieronymo  Savonarola,  Florence,  1  lii7,  c.  i. 
2"  part.;  cf.  J.-H.  Sbaralea.  op.  cil.,  p.  319-320.  Il 
réussit  à  capter  la  bienveillance  du  cardinal  Bessarion 
qui  le  favorisa  et  le  combla  de  ses  (grâces.  A  la  mort  du 
cardinal  (1472),  il  fut  amené  par  le  duc  Frédéric  à 
Urbino,  où,  en  tant  que  précepteur  de  Guy  l'baldi. 
prince  d'Urbino,  il  fut  affilié  à  la  noble  famille  de  Felici, 
dont  il  prit  d'ailleurs  le  nom.  Après  le  décès  du  duc 
Frédéric,  en  1182,  il  se  rendit  a  Florence,  ou.  eu  1  185, 
on  le  trouve  parmi  les  religieux  conventuels  qui  cons- 
tituent la  communauté  du  couvent  de  Santa  Croce. 
Le  5  mai  1  185  on  le  trouve  parmi  les  professeurs  du 
collège  de  théologie  de  Florence,  mi  il  est  désigné 
comme  magister  Georgius  Benignus  de  Feliciis  de 
Urbino.  Lors  du  chapitre  général  de  Crémone  en  I  188, 
il  était  régent  du  studium  générale  de  son  ordre  à  Flo- 
rence; ensuite  il  fut  institué  inquisiteur  dans  la  même 
ville,  lai  1489  il  fut  adopte  par  la  noble  famille  des 
Salviati.  a  Florence,  en  tant  que  précepteur  de  cette 
famille,  de  celle  des  Médicis  et  de  Léon  X.  Il  portera 
désormais  le.  nom  de  de  Saloiati.  En  1  190,  il  enseigna 
à  l'université  de  Pise  la  métaphysique  et  la  théologie. 
Ayant  pris  en  1497  la  défense  de  Jérôme  Savonarole, 
O.  I'..  il  encourut  l'indignation  des  Médicis  et  fut 
contraint  de  quitter  Florence.  11  retourna  dans  son 
pays  natal,  à  Raguse,  où  il  enseigna  et  prêcha  jus- 
qu'.'ii  1500.  Il  retourna  alors  eu  Italie  pour  assister  au 
chapitre  général  de  Terni,  où  il  prit  une  part  active 
dans  l'élaboration  des  nouveaux  statuts  pour  l'ordre 
franciscain  des  conventuels  (Conslilutiones  Alexan- 
drinss,  approuvées  par  Alexandre  \  I  en  lôiil). 

Le  P.  Georges-Bénigne  s<:  rendit  ensuite  a.  Rome,  où. 
le  17  juin  1502,  il  était  incorporé  dans  la  communauté 
du  couvent  des  XII  Apôtres  et,  en  1504,  il  est  nommé 
régent  du  studium  générale  installé  au  même  couvent. 
I  n  I  503,  il  aurait  été  désigné  ci. m  me  custode  du  Sacro 
Convento  a  Wisr  et  régent  du  studium  générale  qui  y 
était  établi.  Commissaire  gi  néral  en  Autriche  en  1505, 
il  est  promu,  le  21  mai  1507,  évêque  de  Cagli,  dans  li 
duché  d'Urbino  (province  de  l 'e  ;aro),  d'où,  en  là  Cf.  il 
lui  transféré  par  Léon  \  a  l'archevêché  de  Nazareth, 
titre  que  prenait  à  celte  époque  l'archevêque  de  Trani, 
dans    la    l'ouille.    H    assista   au    Ve   concile   du    l.alran 

(151  '  1517)  et  n rut  en  1520  àBarletta,  résidence  de 

l'an  ii.  vêque  de  Trani.  Voir  C.  bai  bel,  Hierarchia  cal  la 
éd.,  c  m.  p.  117  et  254;  Necrologium  cil.,  loi. 
cil.  11  parai!  qu'il  a  jour  un  rôle  prépondéranl  d 
division  de  l'ordre  en  conventuels  el  mineurs,  en  lâl7. 

Le  1'.  Georges-Bénigne  est  l'auteur  des  ouvrages 
suivants  :  Quœstiones  de  natura  angelica,  Florence, 
1498,  in  1",  en  '.•  livres  en  forme  de  dialogue;  De  ilialcc- 
lica  nova,  I  (orne,  I  189,  dédié  aux  (ils  de  l 'i.  rre  Laurent 
de  Médicis,  don  I  détail  le  précepteur;  Propheticœ  solu- 
liones  pro  Hieronymo  Savonarola,  <>.  /'..  Florence,  1  197, 
dans  laquelle  I(  P.  Georges  prend  la  défense  du  domi 
nieain  contre  ses  nombreux  adversaires;  Seplem  cl 
septuaginla  m  opusculo  magistri  Nicolai  de  mirabi 
libus  »  reperta  mirabilia,  ouvrage  composé  a  Florence, 
iai  I  189  el  édile  dans  celle  même  ville,  sans  indication 
d'année,    dans    lequel    est    commenté    l'opuscule    De 
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mirabilibtts.  d'un  certain  Nicolas,  qui  paraît  avoir 
appartenu  à  l'ordre  des  dominicains  et  qui  y  traita  de 
la  cause  du  mal. 

Il  rédigea  encore  plusieurs  autres  livres,  qui  parais- 
sent être  restés  inédits  :  Vexillam  christianse  religionis, 
à  identifier  avec  un  ouvrage  que  d'autres  auteurs 
appellent  Conlemptationes  ehristianœ  et  dédié  à  Fran- 
çois 1".  roi  de  France;  Liber  de  raplis,  ms.  conservé  du 
temps  de  J.-H.  Sbaralea  au  couvent  de  Saint-François 
des  conventuels  de  Bologne,  et  dans  lequel  le  P.  Georges 
Bénigne  aurait  soutenu  que  le  démon  qui  attira  Eve 
dans  le  péché  fut  le  même  que  celui  qui  tenta  le  Christ; 
Apologia  pro  Francisco  Maria  de  Ruvere.  Juin  II 
nepote,  anno  1511,  super  cardinalis  Alidosii  nece, 
mentionné  par  Ughelli,  Ilalia  sacra,  t.  n.  De  episcopis 
Calliensibus,  n.  50;  De  assumptionc  bealœ  virginis 
Maries,  signalé  par  H.  Marracci,  dans  sa  Bibliotheca 
mariana,  t.  i.  au  nom  de  Georgius  Benignus  de  Salvia- 
tis,  Rome,  1648;  Apologia  pro  Joanne  Reuchlino  au 
sujet  de  la  question  s'il  faut  supprimer  les  livres  du 
Talmud,  cité  par  L.  AVadding,  Scriplores  0.  M.,  3e  éd., 
p.  99  et  dans  le  Xecrologium  cit.,  loe.  cit.;  De  gratia 
septem  quaestiones  conservé  actuellement  dans  le  ms.  317 
(jr.lll.18)  de  la  bibliothèque  Richardienne  de  Florence: 
Commenlarius  in  quatuor  libros  Senlcntiarum.  qui. 
en  1512,  était  prêt  pour  l'impression  d'après  Antoine 
Saxolinus.  0.  F.  M.,  disciple  de  Georges-Bénigne,  dans 
son  Illuminala  conscientia,  Florence,  1512.  c.  xi. 
IF  traite  (cf.  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  322);  De  liber- 
taie  cl  immulabililate  Dei,  ms.  conservé  dans  le  ms.  Val. 
lat.  1056,  en  trois  livres  (1.  I.  fol.  lr°-29r°;  1.  II, 
fol.  29  v°-46  r°;  1.  III,  fol.  4G,v°-99  r°),  dédié  au  cardinal 
Bessarion,  dont  le  prologue  commence  :  Paulus  apos- 
lolus  electionis  divins:  vas  prœclarissimum  non  imme- 
rilo  de  Grœcis  talem  protulil  sentenliam  et  le  1.  I  :  Acce- 
pinm.i  patei  optime  et  quidem  ex  te  quandam  in  Germa- 
nia  orlam  nuper  quœstionem.  D'après  une  note  margi- 
nale, ce  traité  aurait  été  composé  en  1471.  La  question 
nuper  orla  in  Germania  serait  celle  des  futurs  contin- 
gents, qui  fut  soulevée  a  l'université  de  Louvain,  en 
1447,  ou  plutôt  en  1465.  Voir  A.  Pelzer,  Codiccs  Yati- 
cani  latini,  t.  Il,  1931,  p.  602;  Fr.  Ehrle.  S.  J.,  Der  Sen- 
tenzenkommentar  Peters  von  Candia,  -Munster.  1925, 
p.  126-133. 

D'après  D.  Fabianich,  Storia  dei  jr.  minori  en  Dal- 
mazia,  1.  n,  Zara,  1864,  p.  241,  et  Gliubich,  Dizionario 
degli  uomini  illustri  délia  Dalmazia.  Vienne.  1856, 
p.  28,  le  P.  Georges-Bénigne  aurait  encore  composé  : 
Defensio  Francisci  Marias  Fellrii  seu  Roborei  L'rbini 
ducis;  Tractatus  de  rébus  moralibus  alque  ad  civile 
regimen  perlinenlibus;  Epislola  ad  Pctri  Galalini  opus 
n  De  arcanis  calholiese  verilalis  »,  qui  se  lit  en  I.  ;  <(■ 
cet  ouvrage,  édité  à  Ortona  a  Mare,  en  1518. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  xv,  Quaracchi, 
il.  1496,  n.  vi.  p.  111;  an.  1498,  n.  xxm,  p.  189; 
an.  1507,  n.  xi.vi.  p.  456;  au.  1513,  n.  xiii,  p.  ."3:-!:  id.,  Scrip- 
lores O.  M.,  3' éd.,  Rome,  1906,  p.  99  ;  J.-H.  Sbaralea,  Snp- 
plementum, 2e  éd.,  1. 1,  Rome.  î *n >x,  p.  320-322;  Necrologium 
prov.  S.  Francisci  Ragusii,  dans  Analecta  franc,  1.  vi,  Qua- 
racchi, 1917,  p.  113;  Hurler,  Nomenclalor,  '■'•'  éd.,  t.  n. 
col.  11 18-1 119;  L.-J. Cerrachani  ic  di,osia storia 

cronologica  deWuniversità  fiorentina,  Florence,  1738,  p.  723; 
D.  Fabianich,  O.  F.  M.,  Storia  di  i  fr.  minori  dei  primordi 
délia  loro  islituzione  in  Dalmazia  e  Bosnia  fi.no  ai  gïorni 
nostri,  t.  n,  Zara,  1864,  p.  211-212;  Gliubich,  Dizionario 
degli  uomini  illustri  délia  Dalmazia,  Vienne,  1856,  p.  28; 
S.  Dolci,  O.  I-\  M..  Monumenta  historié  i  jirov.  Rhac, 

!..  Naples,  iTli',.  g  32;  id.,  Fasti  litterarii  Hagusini, 
Venise,  1767,  p.  24;  J.  Jenelic,  O.  F.  M..  Kultura  i  / 
franjevei,  t.  i,  Sarajevo,  1912,  p.  230-231  ;  Regesta  ordinis 
S.  Francisci.  Regesta  P.  M.  Francisci  Samsonis,  édités 
par  (',.  Abatc,  o.  M.  Conv..  dans  Miscell.  francesc,  t.  xxiv, 
1924,    p.    155   sq.;   G.-B.    Picotti.  l'n  episodio  di   politica 

■  i  ms    !  nnoli  delU   univ 
nouv.  sér..  t.  xiv,  Fisc,   1930;    N.    Papini,    (  >.    M.   Conv., 


Minoritw  conventuales  lectores,  éd.  par  E.  Magrini.  du 
même  ordre,  dans  Miscell.  /rancesc.,  t.  xxxm,  1933, 
p.  243-245  et  385,  où  l'on  peut  trouver  une  bibliographie 
plus  ample. 

A.   Teetaeut. 

SALVIEN,  prêtre  de  Marseille  au  ve  siècle.  —  Né 
vers  390,  et  peut-être  à  Trêves,  ou  du  moins  dans  cette 
région,  Salvien  appartenait  à  une  famille  chrétienne  et 
distinguée.  Marié  fort  jeune  avec  la  fille  d'un  païen, 
Palladia,  il  en  eut  une  fille,  Auspiciola.  Après  avoir 
converti  se  femme,  il  se  résolut  à  mener  avec  elle  la 
vie  ascétique  et,  vers  424,  les  deux  époux  et  leur  petite 
fille  allèrent  se  retirer  dans  la  solitude  de  Lérins,  au 
grand  désespoir  des  parents  de  Palladia,  qui  se  brouil- 
lèrent avec  eux.  Une  lettre  écrite  en  leur  nom  à  tous 
trois,  s'efforça,  nous  ne  savons  avec  quel  résultat, 
d'apaiser  leur  rancune.  Epist.,  iv. 

Après  avoir  passé  un  certain  temps  à  Lérins,  favo- 
risé d'une  amitié  spéciale  par  le  fondateur  de  la  com- 
munauté, saint  Honorât,  et  de  la  confiance  de  saint 
Eucher  qui  le  chargea,  de  concert  avec  saint  Vincent, 
de  veiller  sur  l'éducation  de  ses  fils,  Salonius  et  Vé- 
ranus,  Salvien  qui  avait  été  sur  les  entrefaites  élevé  au 
sacerdoce,  finit  par  se  retirer  à  Marseille,  où  il  vivait 
encore  vers  470,  lorsque  Gennade  rédigeait  son  ou- 
vrage sur  les  écrivains  ecclésiastiques. 

Gennade  cite  de  Salvien  un  certain  nombre  d'ou- 
vrages :  Un  livre  dj  Lettres;  nous  possédons  encore  neuf 
de  ces  lettres,  dont  la  plus  importante  est  la  quatrième, 
déjà  mentionnée  tout  à  l'heure;  une  lettre  à  Salonius 
de  Genève  est  signalée  par  l'historien  comme  formant 
un  livre  à  part,  Epist,  tx. —  Trois  livres  De  virginitatis 
bono  au  prêtre  Marccllus  ;  perdus.  —  Un  livre  à  Claudius, 
évêque  de  Vienne,  sur  la  dernière  partie  du  livre  de 
l'Ecclésiaste;  perdu  (nous  savons  que  ce  Claudius  prit 
part  à  des  conciles  en  111  et  142).  -  l'n  livre  sur  le  com- 
mencement de  la  Genèse,  jusqu'à  la  création  de 
l'homme,  c'est-à-dire  une  sorte  d'Hexameron;  cet 
ouvrage  était  rédigé  en  vers;  perdu.  —  Homilias  episco- 
pis faclas  mullas,  sacramenlorum  vero  quantas  nec 
recordor.  Ces  indications  de  Gennade  sont  assez  obs- 
cures. L'historien  semble  parler  d'abord  d'un  certain 
nombre  d'homélies  prècliées  devant  des  évêques  ou 
rédigées  pour  des  évêques.  Il  avait  commencé  au  début 
de  sa  notice,  par  représenter  Salvien  comme  le  maître 
des  évêques,  magisler  episcoporum;  et  peut-être  ce 
titre  d'honneur  est-il  une  allusion  aux  homélies  en 
question.  Cf.  Valran.  Quare  Salvianus  presbyler  Massi- 
liensis  magisler  episcoporum  a  Gennadio  diclus  sil, 
Paris,  1S99.  Mais,  comme  Salvien  a  été  sûrement  le 
maître  de  Salonius  et  de  Véranus.  devenus  l'un  et 
l'autre  évêques,  il  est  possible  que  Gennade  ne  pense 
pas  à  d'autres  qu'à  eux.  Aux  homélies  pour  les  évêques 
s'ajouterait  un  autre  groupe  d'homélies,  dont  Gen- 
nade ne  saurait  plus  le  nombre,  sur  les  Sacramenta, 
c'est-à-dire  peut-être  sur  les  prières  de  la  messe  : 
i  il  l'expression  sacramenlorum  humilité  est 
étrange  et  son  interprétation  difficile.  Si  l'on  pouvait 
lire  quetnta  au  lieu  de  quantas.  on  penserait  à  un  recueil 
de  formules  liturgiques,  pour  la  célébration  de  la 
messe,  à  un  sacramentaire.  Comme  ces  homélies  sont 
perdues,  on  ne  sait  pas  au  juste  ce  qu'elles  pouvaient 
être.  —  Adversus  dvaritiam  :  c'est  l'ouvrage  intitulé  Ad 
Ecclesiam.  par  Salvien  lui-même  et  par  les  manuscrits 
qui  nous  l'ont  conservé.  Il  a  dû  être  écrit  en  435-439  et 
est  cité  dans  le  De  gubernatione.  L'auteur  y  prend  le 
nom  de  Timothée  pour  dissimuler  son  identité,  et  il 
explique,  dans  une  lettre  de  439,  adressée  à  Salonius, 
le  motif  de  cette  attitude,  en  invoquant  l'exemple  de 
saint  Luc  qui  a  dédié  son  évangile  à  Théophile,  c'est- 
a  dire  aux  amis  de  Dieu  :  il  écrit  lui-même  pour  l'hon- 
neur de  Dieu  et,  par  suite,  il  peut  se  couvrir  du  nom  de 
Timothée.    Dans   cet    ouvrage.   Salvien   s'adresse   aux 
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chrétiens  qui,  à  leur  lit  de  mort,  négligent  de  donner 
leurs  biens  à  l'Église  et  qui,  par  cette  avarice  suprême, 
mettent  le  sceau  à  toutes  les  cupidités  de  leur  vie. 
D'après  lui,  ce  dernier  acte  de  charité  est  capable 
d'effacer  toutes  les  fautes  d'une  loueur  existence, 
pourvu  qu'il  soit  accompagné  d'un  véritable  repentir. 
Salvien  prétend  d'ailleurs  le  rendre  obligatoire  pour 
tous  les  fidèles,  aussi  bien  pour  les  laïques  que  pour  les 
religieux:  et.  afin  de  démontrer  sa  thèse,  il  s'appuie  sur 
des  textes  de  la  sainte  Écriture.  Ces  textes  lui  per- 
mettent de  démontrer  victorieusement  la  faiblesse  des 
objections  qui  lui  seraient  adressées,  en  particulier  de 
celle  que  formuleraient  des  parents  trop  préoccupés 
de  l'avenir  matériel  de  leurs  enfants. 

L'ouvrage  principal  de  Salvien  est  celui  qui  porte 
comme  titre  :  De  gubernatione  Dei.  Gennade  le  con 
nait  sous  le  nom  de  De  pnesenli  judicio,  que  lui  donne 
également  un  de  nos  manuscrits.  11  comprend  huit 
livres,  dont  le  dernier  est  inachevé,  ou  dont  la  conclu- 
sion a  disparu  de  notre  tradition  manuscrite.  Salvien 
se  propose  de  répondre  à  l'objection  courante  de  son 
temps,  que  l'on  ne  manquait  pas  de  tirer  de  la  ruine 
de  l'empire  romain  et  du  triomphe  des  barbares.  Com- 
ment, demandait-on,  Dieu  a-t-il  pu  permettre  la  chute 
de  Rome,  l'affaiblissement  de  son  autorité,  alors  que 
l'empire  était  cfflciellement  devenu  chrétien  et  proté- 
geait  l'Église?  Comment  favorise-t-il  les  barbares  qui 
sont  des  hérétiques,  voire  des  païens'?  L'auteur  com- 
mence par  établir,  tant  par  des  arguments  tirés  de 
l'Écriture  que  par  des  preuves  de  raison,  l'existence 
d'une  Providence  qui  s'occupe  des  affaires  humaines, 
mais  qui  ne  promet  pas  aux  justes  des  rétributions 
temporelles.  11  peut  ensuite  attaquer  de  front  l'objec- 
tion :  non  seulement  les  maux  dont  souffrent  les  ehré- 
tiens  ne  prouvent  rien  contre  la  Providence,  mais  il 
faudrait  douter  de  cette  Providence  si  elle  laissait 
impunis  tous  les  crimes  de  ses  prétendus  adorateurs. 
Les  chrétiens  se  plaignent  :  qu'ils  fassent  plutôt  leur 
examen  de  conscience.  Ils  verront  facilement  qu'ils 
sont  coupables  de  fautes  continuelles  et  lourdes  :  Quid 
est  aliud  pêne  omnis  cœlus  christianorum  quam  sentina 
vitiorum?  III,  ix,  44.  Si  l'on  compare  la  vie  des  bar 
bares  païens,  Huns,  Francs,  Alains,  Saxons,  Gépides, 
celle  des  hérétiques,  Goths,  Vandales, Bagaudes  et  celle 
des  Romains  catholiques,  on  verra  de  quel  côté  est  la 
vertu  et  de  quel  côté  le  vice.  Chez  les  Romains,  tous  les 
vices  et  une  responsabilité  d'autant  plus  grande  qu'ils 
possèdent,  avec  la  vérité,  toutes  sortes  de  grâces. 
(.liez  les  païens,  toutes  les  vertus.  Ils  s'aiment  les  uns 
les  autres  :  aussi  voit-on  des  pauvres,  des  veuves,  des 
orphelins  qui  préfèrent  aller  vivre  au  milieu  des  Goths 
pour  ne  pas  rester  chez  leurs  frères  de  race.  Ils  sont 
chastes,  surtout  les  Goths  et  les  Saxons:  ils  ignorent 
les  impuretés  du  cirque  et  du  théâtre  et,  chez  eux.  la 
fornication  est  un  crime,  tandis  qu'elle  est  une  gloire 
pour  les  Romains.  Que  si  les  barbares  chrétiens  sont  hé- 
rétiques, ne  sont-ce  pas  enfin  les  Romains  qui  en  sont 
responsables,  puisque  c'est  chez  eux  que  l'hérésie  a  pris 
naissance? 

Salvien  développe  ces  thèses  avec  une  incontestable 
éloquence,  mais  aussi  avec  une  prolixité  dont  il  a  lui- 
même  conscience  et  qui  finit  par  devenir  fastidieuse, 
Il  est  d'ailleurs  évident  que  la  position  prise  par  le 
piètre  de  Marseille  est  assez  paradoxale  et  que  les 
barbares  étaient  en  réalité  bien  loin  de  présenter  les 
modèles  des  vertus  qu'il  leur  attribuait  avec  tant  de 
complaisance.  On  voit  s'ébaucher  dans  son  œuvre 
l'opposition  entre  le  «  bon  sauvage  i  et  le  mauvais 
civilisé  que  J.-J.  Rousseau  mettra  plus  tard  a  la  mode. 
D'un  autre  point  de  vue.  Salvien  marque  un  tournant 
décisif  dans  l'histoire  de  l'apologétique.  Avant  lui, 
Orose  s'était  efforcé  de  montrer  que  le  temps  présent 
n'était    pas   aussi   mauvais  cpi'on   le  disait   et   cpie  les 
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barbares  étaient  capables  de  se  perfectionner.  Tout  en 
réservant  à  la  civilisation  romaine  son  amour  et  sa 
confiance,  il  admettait  que  l'on  put  attendre  quelque 
chose  de  bon  des  conquérants.  Salvien  passe  résolu- 
ment aux  barbares;  il  ne  veut  plus  regarder  vers  le 
passé  mort,  et  c'est  vers  l'avenir  qu'il  regarde.  Ses 
exagérations  font  sourire,  mais  sa  conviction,  encore 
qu'exprimée  avec  trop  de  rhétorique,  émeut  et  entraîne. 
Le  De  gubernatione  Dei,  dédié  à  l'évêque  de  Genève, 
Salonius,  a  été  écrit  entre  439  et  loi.  car  Salvien  con- 
naît déjà  la  défaite  du  chef  romain  Litorius  devant 
Toulouse,  tandis  qu'il  ignore  l'invasion  de  la  Gaule 
par  Attila:  peut-être  même  l'ouvrage  a-t-il  été  terminé 
dès  110.  Gennade,  il  est  vrai,  ne  mentionne  que  cinq 
livres,  tandis  que  nos  manucrits  en  comptent  huit. 
On  peut  supposer  que  son  texte  est  altéré,  les  copistes 
avant  lu  III II  au  lieu  de  VIII,  ou  qu'il  y  a  eu  une 
autre  division  de  l'ouvrage,  ou  même  que;  l'historien 
n'a  eu  entre  les  mains  qu'une  rédaction  incomplète. 

Les  écrits  de  Salvien  figurent  clans  /'.  L.,  t.  lui,  qui 
reproduit  l'édition  publiée  par  É.  lialuze  en  1663.  Des 
éditions  nouvelles  sont  dues  à  C.  I  latin,  dans  les  Mon. 
Germ.  hist.,Auct. antiquiss.,t.  i,  Berlin,  1N77,  e1  a  F.  l'auly, 
dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  vin.  Vienne,  188.'!.  Sur  la 
tradition  manuscrite,  on  verra  les  éludes  de  Ilalni.  dans 
les  Sitzungsberichte  der  kgl.  Akad.  der  Wissenschaften  lu 
Mùnchen,  Philos.-philol.  undhislor.  KL,  1876,  I.  i,  p.  390- 
112, et  de  l'auly,  dans  les  Sitzungsberichte  der  kais.  Akad. 
drr  Wissenschaften  lu  Wien,  Philos.-histor.  KL,  t.  xcvni, 
1881,  p.  3-41. 

Sur  l'œuvre  de  Salvien  :  W.  Zschimmer,  Saloianus, 
der  Presbyler  von  Massilia  und  seine Schriften;  ein  Beilray 
zur  Geschichte  der  christlich-lateinischen  Literalur  des 
V.  Jahrhunderls,  Halle  a.  S.,  1875;  A.  Hammerle,  Studien 
:u  Salvian,  Priester  von  Massilia,  Landshut,  1893-1899; 
G.  Steinberg,  Das  Christentum  des  V.  Jahrhunderts  im 
Spieyel  der  Schriften  des  Salvianus  von  Massilia,  dans 
Theolog.  Studien  und  Kritiken,  t.  lxxxii,  19119,  p.  29-78; 
L63-205;  A.  Schaefer,  JRômer  und  Germanen  bei  Salvian, 
1930;  C.  Brackman,  Observationes  grammaticez  et  criticee 
in  Salvianum,  dans  Mnemosyne,  t.  lu,  1921,  p.  113-185; 
G.  Morin,  Saluien  ad ecclesiam,  recension  inédite,  dans-Rev. 
bénédict.,  t.  vi.ni,  1931,  p.  194  sq.;  Roclius,  La  latinité 
de  Salvien,  Bruxelles,  1934;  A.  Jansen,  L'expressivité  chez 
Salvien,  Nimégue,  1937. 

G.  Bardy 

SALVUS  DE  PALERME,  frère  mineur  italien 
de  l'Observance  (xvie-xvne  siècle).  —  Né  à  Palerme  en 
1572,  il  reçut  l'habit  franciscain  en  1597  et  exerça, 
dans  sa  province  monastique  de  Palerme,  les  charges 
de  définiteur,  de  custode  et,  dans  l'ordre,  celles  de  com- 
missaire et  de  visiteur  des  autres  provinces.  Il  mourut 
en  1614  à  Palerme.  Il  serait  l'auteur  de  quelques 
ouvrages  restés  inédits  :  Decisioncs  conscientice  casuum 
ingéniasse  plurimorum  dilucidanles  dubiorum  solu- 
liones;  —  Devola  medilazione,  ehe  deve  jarre  ogni  fedel 
cristiano  per  havere  in  odio  il  peccato  :  aggiuntovi  un 
brieve  modo  di  confessione  per  tutti  quelli  ehe  fréquentant) 
questo  ss.  sacramento,  e  la  preparazione  per  ciascun 
stato,  cite  degnamente  c  con  jrullo  brama  communicarsi; 
—  .S7<'//o  splendente  di  religiosi,  la  finale  ja  vedere  e  conos- 
cere  chiarcmente  a  ciascheduno  d'essi  la  dirilta  e  secura 
strada  di  sodisfare  a  quanto  a  Dio  lianno  promesso  per 
mezzo  dei  suoi  voti  solenni; —  Scuola  d'orazione  nella 
quale  s'insegna  un  brieve  modo  d'ottenere  da  l>m  quel 
tanlo  i  lie  m  essu  si  domanda.  Il  édita,  on  lin,  l'ouvrage  : 
Tesoro  dell'anima  desiderosa  di  schifar  la  trasgressione 
dei  voto  délia  povertà  ed  ubbidienza,  Naples,  1610. 

A.  Mongitore,  Biblipteca  Sicula,  t.  il,  Palerme,  1707, 
au  moi  Salvus  Panormilanus;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemen- 
luui  ad  scriptores  ().  M.,  2"  éd..  1.  m.  Rome,  1936,  p.  82. 
A.  Teetaert. 

SALZEDO  (Jean  do),  frère  mineur  espagnol  du 
xvn1  siècle,  appartenant  à  la  province  de  Castille,  qui 
édita  :   Tractatus  scu  quœsiio  :  an  seraphiese  mililise 
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labor  in  propugnanda  immaculata  conceptione  Marise 
nova  christianse  militiac  ereclione  cerla  victorix  spe 
coronelur,  Mariœque  originalis  gratia  utriusque  mililiœ 
conatibus  proxime  definibilis  conslituatur,  .Valladolid, 
1625,  in-fol. 

II.  Marracci,  Bibliolheca  mariana  alphabetico  ordine 
digesla,  Rome,  1648,  au  nom  de  Johaniws  de  Salzedo; 
P.  de  Alva  y  Astorga,  O.  F.  M..  Mililia  universalis  pro 
immaculata  Virginis  conceptione,  Louvain,  1663,  col.  831; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  2'  éd., 
t.  il,  Rome,  1921.  p.  130;  II.  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd., 
t.  m,  col.  4SI. 

A.  Teetaert. 

SAMANIEGO  Joseph-Jimènez,  frère  mineur 
espagnol  de  l'Observance  (xvne  siècle).  — ■  Originaire  de 
Nâjera,  province  de  Logrofio,  il  entra  chez  les  mineurs 
de  l'Observance  dans  le  couvent  de  Logrofio,  de  la 
province  franciscaine  de  Burgos.  Après  avoir  achevé 
ses  études  dans  sa  province,  il  alla  suivre  les  cours  de 
théologie  au  collège  des  apôtres  Saints-Pierre-et-Paul 
à  Alcala.  Il  enseigna  ensuite  la  théologie  jusqu'en  1670. 
En  cette  année,  il  devint  commissaire  général  des  pro- 
vinces ultramontaines  des  observants  et  retint  cette 
charge  jusqu'en  1673.  Il  gouverna  l'ordre  comme  mi- 
nistre général  depuis  le  23  mai  1676  jusqu'au  16  mai 
1682.  Il  décréta  qu'à  l'avenir  les  ministres  généraux, 
avant  d'entrer  en  charge,  devraient  faire  le  serment 
de  n'accepter  pendant  la  durée  de  leur  généralat  au- 
cune dignité  étrangère  à  l'ordre,  surtout  pas  celle 
d'évèque,  ni  de  travailler  pour  l'obtenir.  Il  statua 
aussi  que  ceux  qui,  dans  ces  cas,  useraient  d'une  dis- 
pense accordée  par  le  pape  ne  pouvaient  plus  être 
considérés  comme  supérieurs  généraux  et  que  les  reli- 
gieux ne  pouvaient  plus  leur  obéir  sous  peine  d'ex- 
communication. Voir  H.  Holzapfel,  Handbuch  der 
Geschichle  des  Franziskanerordens,  Fribourg-en-Br.. 
1909,  p.  321-429. 

Par  son  zèle  pour  l'observance  régulière,  sa  pru- 
dence et  sa  sagesse  dans  le  gouvernement  de  l'ordre, 
le  P.  Samaniego  réussit  à  regagner  la  bienveillance  du 
pape  Innocent  XI  et,  sous  son  instigation,  ce  dernier 
promulgua  en  1679  le  bref  Solliciludo,  qui  constitue 
une  sorte  de  déclaration  de  la  règle  des  mineurs,  ou 
plutôt  une  nouvelle  insistance  sur  l'observance  des 
points  de  la  règle  décrétés  par  Clément  V,  et  qui  n'au- 
torise de  prendre  pour  supérieurs  que  ceux  qui  n'ont 
besoin  d'aucune  dispense,  même  motivée.  Voir  H.  Holz- 
apfel, op.  cit.,  p.  321-322.  Son  prédécesseur,  Pierre 
Manero,  estimant  que  les  Annales  de  L.  Wadding 
étaient  un  ouvrage  destiné  plutôt  aux  savants  qu'aux 
religieux,  avait  manifesté,  en  1651,  le  désir  d'un  exposé 
systématique  moins  étendu  de  l'histoire  de  l'ordre, 
dans  lequel  on  insisterait  surtout  sur  l'activité  de 
l'ordre  et  la  vie  des  religieux  éminents.  Le  P.  Sama- 
niego reprit  cette  idée  et  en  confia  la  réalisation  au 
P.  Dominique  de  Gubernatis  de  Sospitello.  Celui-ci 
édita  en  1682  le  premier  volume  de  son  Orbis  seraphicus. 
Cet  ouvrage  devait  comprendre  trois  parties,  dont  la 
première  donnerait  l'histoire  intérieure  de  l'ordre  des 
mineurs,  la  seconde  l'histoire  des  provinces  et  la  troi- 
sième l'histoire  extérieure  ou  l'activité  des  religieux 
en  dehors  de  l'ordre.  Un  travail  de  cette  envergure 
dépassait  les  forces  d'un  seul  homme;  de  Gubernatis 
ne  parvint  qu'à  éditer  la  première  partie  en  quatre 
volumes  et  le  t.  i  de  la  troisième  partie  sur  l'histoire 
des  missions  (1282-1289).  Voir  H.  Holzapfel.  op.  cit., 
p.  584.  Promu,  sur  la  demande  de  Charles  II,  roi  d'Es- 
pagne, en  1683,  au  siège  épiscopal  de  Plasencia,  le 
1'.  Samaniego  fut  consacré  le  15  août  1683  et  mourut 
en  1092.  Voir  Pierre-Antoine  de  Venise,  O.  F.  M., 
Calalogo  dei  palriarchi,  arcivescovi  e  vescovi  dell'  ordine 
di  S.  Francesco,  Venise,  1703;  J.-H.  Sbaralea-St.  Ri- 
naldi,  Scriptores  continuali  ord.  min.,  dans  J.-H.  Sba- 


ralea. Supplementum,  t.  m,  Rome,  1936.  p.  263; 
P.  Saura.  (  >.  F.  M.,  Carias  de  Carlos  II,  rey  de  Espana, 
al  P.  Samaniego,  gênerai  de  la  orden  franciscana,  dans 
Archiva  ibero-americ,  t.  vi,  1916,  p.  420-421. 

Le  P.  Samaniego  s'est  distingué  surtout  par  les 
ouvrages  qu'il  écrivit  pour  défendre  Duns  Scot  et  la 
Mère  .Marie  d'Agréda,  Clarisse,  et  par  son  ouvrage 
Mislica  ciudad  de  Dios,  rempli  d'exposés  théologiques, 
contre  leurs  nombreux  adversaires.  Ainsi  il  écrivit  la 
Vida  de  la  ven.  Madré  Maria  de  Jesûs,  abadessa  y 
fundador  de  lo  monaslerio  de  la  Inmaculada  Concepciôn 
de  Agreda,  Madrid.  1670;  il  rédigea  une  préface  à  la 
Mistica  ciudad  île  Dins,  dans  laquelle  il  donne  un 
exposé  des  doctrines  contenues  dans  ce  traité,  et  qui 
est  appelée  Prôlogo  galeato:  et,  sur  l'ordre  du  général 
Ildephonse  Salizanes,  il  composa  des  annotations 
explicatives  sur  le  même  ouvrage.  Comme  toutefois  il 
fut  nommé,  en  1670,  commissaire  général  des  pro- 
vinces transalpines  de  l'ordre,  il  ne  put  mener  à  bonne 
fin  cette  œuvre  et  n'en  termina  que  la  première  partie. 
Elle  fut  continuée  par  son  confrère  Jean  Sendin  Cal- 
derôn,  qui  commenta  et  composa  des  notes  sur  la  pre- 
mière et  deuxième  partie  de  la  Mistica  ciudad  de  Dios. 
Le  Prôlogo  galeato  et  les  annotations  et  commentaires 
îles  PP.  Samaniego  et  Sendin  Calderôn  ont  été  publiés 
à  plusieurs  reprises  dans  les  nombreuses  éditions  de  la 
Mistica  ciudad  de  Dios.  Ces  ouvrages  du  P.  Samaniego 
relatifs  à  la  vén.  Marie  d'Agréda  ont  été  traduits  en 
plusieurs  langues.  Pour  les  versions  italiennes,  voir 
E.  Toda  y  Guell,  Bibliografia  espanyola  d' Italia  dels 
origens  de  la  imprempla  fins  a  l'any  1900,  t.  iv,  Castell 
de  S.  Miquel  d'Escornalbou,  1930,  au  nom  Samanieg  i 
José  Jiménez,  et  Arch.  ibero-americ,  t.  xxxiv,  1931, 
p.  105-106. 

Pour  la  défense  de  Duns  Scot,  le  P.  Samaniego 
publia  Vida  de  Juan  Duns  Escoto,  Madrid,  1668,  in-4°. 
et  1677,  in-fol.,  ainsi  que  Opus  apologeticum  de  primatu 
Docloris  subtilis,  Saragosse,  1668,  dans  lequel  il  s'efforce 
de  prouver  que  Duns  Scot  occupe  une  place  d'honneur 
dans  la  défense  de  l'immaculée  conception.  D'après 
Benoit  Mazzara.  O.  F.  M.,  Legendario  jrancescano, 
Venise,  1689,  au  8  novembre  1677,  le  premier  ouvrage 
aurait  été  traduit  en  italien,  en  1677,  et  plus  tard  par 
Bonaventure  de  Bottis,  O.  F.  M.,  qui  l'aurait  édité  à 
Venise,  en  1698.  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd., 
t.  ui,  p.  202. 

Selon  Pierre  Van  den  Haute,  O.  F.  M.,  Breoiarium 
historicum  ord.  minorum,  Rome,  1777,  p.  341,  le 
P.  Samaniego  serait  encore  l'auteur  d'une  Oratio  doc- 
trinalis  super  evangelium  vinese  ad  Bargensem  eccle- 
siam,  Burgos,  1666,  in-4°;  d'une  Vita  ven.  Matris  Sor. 
Joannse  a  Jesu  Maria,  Madrid,  1673,  in-4°;  d'une 
Compilatio  stalutorum  generalium  ordinis,  Madrid. 
1684.  in-4°;  d'un  Synodus  Placentinse  sus  diœcesis, 
Madrid.  1692.  Tous  ces  ouvrages  paraissent  être  rédi- 
gés en  espagnol. 

Outre  les  ouvrages  cités,   voir  :  J.-H.  Sbaralea-St. Ri- 

naldi,  Scriptores  trium  ordinum  S.  Francisci  continuati, 
dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2<  éd.,  t.  ni,  Rome, 
i  13  -.  p.  2fi:S-2flt;  L.-M.  Farré,  O.  F.  M..  P.  Juan  Sendin 
Calderôn,  teologo  franciscano  del  siglo  XVII,  dans  Arch. 
ibero-americ,  t.  xxxm,  1931,  p.  297-299. 

A.  Teetaert. 
SAVIPSÉENS.  -  Hérétiques  mentionnés  par 
saint  Épiphane.  Selon  l'hérésiologue,  liserés.,  lui.  édit. 
Holl,  t.  il,  p.  311-315.  les  sampséens  étaient  établis  de 
son  temps  en  Pérée  et  on  les  rencontrait  dans  toute  la 
région  située  de  l'autre  côté  de  la  mer  Morte,  dans  le 
pays  de  Moab,  sur  les  bords  de  l'Arnon,  en  Iturée  et  en 
Nabatitide.  Ils  gardaient  fidèlement,  parait-il,  la 
doctrine  d'Elxaï,  et  se  montraient  en  particulier  pleins 
de  respect  pour  deux  de  ses  descendantes.  M  irtb  >us  et 
Marthana,  qu'ils  regardaient  comme  des  déesses,  par 


1061 


SAMPSÉENS    —    SAMUEL    CASSIX1 


1062 


égard  pour  leur  ancêtre  vénéré.  Ils  allaient  jusqu'à 
recueillir  soigneusement  leurs  crachats  et  leurs  excré- 
ments dont  ils  se  servaient  comme  de  remèdes.  Hseres., 
xix.  2,  4-5.  Une  de  ces  femmes  venait  de  mourir  lors- 
que saint  Épiphane  écrivait  son  Panarion.  mais  l'autre 
était  encore  en  vie  et  continuait  à  exercer  son  influence. 
Les  sampséens,  qui  portaient  aussi  le  nom  d'hélia- 
ques,  prétendaient  n'être  ni  chrétiens,  ni  juifs,  ni 
grecs,  mais  tenir  le  milieu  entre  les  uns  et  les  autres. 
Ils  regardaient  comme  sacré  le  livre  soi-disant  composé 
par  Elxaï  et  celui  qu'aurait  ensuite  rédigé  son  frère 
Jexaï;  mais  ils  rejetaient  par  ailleurs  les  prophètes  et 
l'Apôtre.  Ils  étaient  monothéistes  et  honoraient  Dieu 
en  prenant  des  bains.  Ils  en  étaient  même  venus  à  avoir 
pour  l'eau  un  tel  respect  qu'ils  la  regardaient  comme 
une  divinité;  peu  s'en  fallait  qu'ils  ne  prétendissent 
que  la  vie  en  venait.  Ilœrcs.,  lui,  1,  4  et  7.  Certains 
d'entre  eux  s'abstenaient  de  viande.  Ils  voyaient  dans 
le  Christ  un  être  créé,  qui  avait  pris  corps  une  première 
fois  dans  Adam,  et  plusieurs  autres  fois  depuis,  lors- 
qu'il l'avait  voulu.  L'Esprit-Saint  était  sa  sœur;  l'un 
et  l'autre  avaient  des  dimensions  extraordinaires.  Les 
mêmes  renseignements  sont  fournis  par  saint  Hippo- 
lyte  à  propos  d'Elxaï  et  de  ses  disciples.  Il  semble, 
tout  compte  fait,  que  les  sampséens  de  saint  Épiphane 
ne  sont  pas  autre  chose  que  des  elchasaïtes,  plus  ou 
moins  teintés  d'un  vernis  gnostico-chrétien.  Nous  igno- 
rons d'ailleurs  ce  que  furent  les  destinées  ultérieures 
Qe  la  secte. 

W.  Brandt,  Elchasaï.  Ein  Religionsstifter  und  sein  Wcrk, 
Leipzig,  1912;  H.  Waitz,  Dus  Buch  des  Elchasaï,  das  heilige 
Bach  der  judenchrisllichen  Siklc  der  Sobiai,  dans  Harnack- 
Elirunq,  Leipzig,  1921,  p.  87-104;  M.-J.  Lagrange,  La  gnose 
mandéenne  et  la  tradition  éuangèlique,  dans  Revue  biblique, 
1927,  p.  502  sq. ;  J.  Thomas,  Le  mouvement  baptiste  en 
Palestine  et  Syrie  (150  av.  J.-C.-300  apr.  J.-C),  Gembloux, 
1935,  p.  140-156. 

G.  Bardy. 

SAMUEL  CASSINI  (de  Cassinis),  frère  mi- 
neur de  l'Observance  des  xv-xvic  siècles.  —  Originaire 
de  Casale  Monferralo,  il  appartenait  à  la  province 
franciscaine  de  Gênes.  L.  Wadding,  Scriplores  ord. 
min.,  3°  éd.,  Rome,  1906,  p.  209.  Il  aurait  étudié  la 
philosophie  et  la  théologie  à  l'université  de  Paris  et  y 
aurait  aussi  enseigné.  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2"  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  82.  Il  s'est  distingué  sur- 
tout par  ses  luttes  contre  les  vaudois  et  par  ses  con- 
troverses contre  plusieurs  dominicains. 

Il  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  de  philosophie, 
de  théologie  et  de  controverses.  Le  Liber  isagogicus  in 
apices  Scoti  ad  investiganda  Arislotelis  principia,  dont 
L.  Wadding.  loc.  cit.,  cite  une  édition  faite  à  Venise, 
en  1  193,  mais  dont  on  ne  trouve  aucun  vestige  chez 
les  bibliographes  plus  récents,  semble,  d'après  Th.  Ac- 
curti,  devoir  s'identifier  avec  le  Liber  isagogicus  conti- 
nens  libros  seplcm  logicales,  qui  parut  sous  le  titre  : 
Liber  ysayogicus  in  apices  Scoti,  Iheologorum  principis, 
necnon  et  ad  indaganda  Aristotelis  profunda  logicalia,  à 
Milan,  non  en  1495,  ni  avec  le  commentaire  de  Jean 
de  Monte  sur  les  Summulie  de  Pierre  dE 
comme  le  dit  L.  Wadding,  loc.  cit.,  mais  en  1494  et, 
plus  précisément,  le  22  avril  1494.  J.-H.  Sbaralea. 
op.  cit.,  p.  83.  Du  témoignage  de  François  Ruerus, 
dans  son  épître  dédicatoire,  relatée  par  J.-A.  Saxius, 
dans  son  Hisloria  lil'.rario-typographica  Mediolanensis, 
il  suit  que  cet  ouvrage  fui  commi  nci 
terminé  à  Milan.  Voir  l'h.  Argelati,  Bibliotheca 
torum  Mediolanensium,  t.  i.  Milan,  1745,  p.  507.  On 
peut  en  trouver  la  description  dans  I  >.  Reichling, 
Appendices  ad  Haini-Copingeri  reperlorium  biblio- 
graphicum,  fasc.  2,  p.  1  10,  el  «1rs  exemplaires  de  cett< 
édition  se  trouveraient  à  Rome,  dans  les  bibliol  I 
Angelica,  Casanatense  el  Corsiniana,  d'après    l'h.  Ac 


curti.  qui  pense  aussi  que  le  même  ouvrage  fut  édité 
à  Cuneo,  en  1510. 

Samuel  Cassini  composa  encore  clos  Commentaria  in 
oclo  libros  Physicorum,  dont  le  véritable  tilre  est  : 
Expositio  triplex  librorum  oclo  Physicorum  Arislotelis, 
quarum  prima  est  lexlualis,  secundo  construit  textum, 
tertia  elicit  propositiones  de  lextu  :  et  hœc  omnia  de 
mente  commentatoris  et  Doctoris  Subtilis,  Cuneo,  1510. 
D'après  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83,  le  livre  intitulé  : 
Libellus  isagogicus  ad  physicos  apices  assequendos,  qui, 
selon  L.  Wadding,  p.  209,  aurait  été  édité  à  Cuneo, 
s.  d.,  et  transmis  au  pape  Jules  II,  aurait  été  publié  à 
la  suite  de  l'ouvrage  précédent  et  les  deux  traités 
auraient  été  terminés  le  21  août  1510.  sous  Jules  II,  et 
envoyés,  non  à  ce  pape,  mais  à  l'université  de  Paris. 
D'un  texte  de  la  Triplex  expositio  librorum  octo  Physi- 
corum, c.  xi  :  quomodo  auiem  moveanlur,  et  quomodo 
non,  dicelur  in  tertio  De  anima,  J.-H.  Sbaralea  déduit 
que  le  P.  Samuel  Cassini  doit  avoir  rédigé  aussi  un 
Commentarius  in  libros  De  anima.  Un  exemplaire  de 
VExposilio  triplex  est  à  la  bibliothèque  Alexandrine  à 
Rome.  II  édita  encore  une  longue  Qusestio  de  immor- 
lalitate  anima:,  composée  à  Aix-en-Provence  en  mai 
1497,  et  publiée  à  Milan  en  1498,  in-4»,  10  fol. 

En  1506,  le  P.  Samuel  Cassini  eut  à  Pavie  une  Dis- 
putatio  de  consanguineilate  S.  Joannis  cum  Christo  et 
Deo,  qui,  selon  L.  Wadding,  est  conservée  ms.  dans 
le  couvent  du  Mont-Alverne.  Contre  cette  thèse  écrivit 
le  dominicain  piémontais  Damien  Crassus.  Le  fran- 
ci:.:  un -,  répondit  par  un  opuscule  inlituh  Secundo 
argumentalib  fr.  Samuclis  ord.  min.  contra  magistrum 
Damianum  O.  P.,  de  eo  quod  nililur  sustinere  Deus  esl 
consanguineus,  s.  1.  n.  d.  (probablement  en  1506 
ou  1507).  Voir  D.  Reichling,  op.  cit.,  p.  25,  n.  457.  Le 
P.  Samuel  Cassini  eut  aussi  quelques  démêlés  à  propos 
du  dominicain  Jérôme  Savonarole.  Ainsi,  d'après 
L.  Wadding,  loc.  cit.,  et  J.-H.  Sbaralea,  loc.  cit..  il 
aurait  fait  imprimer  contre  Savonarole  un  écrit  inti- 
tulé :  Invectiva  in  prophetiam  fr.  Hieronymi  Savona- 
rolœ,  Milan,  1497,  in-4",  18  fol.  D'après  Th.  Accurti  lt 
véritable  titre  serait  :  De  modo  discernendi  falsum  pro- 
phetam  a  vero  propheta  inter  reprobandum  falsam  pro- 
phetiam atque  visionem  /r.  Hieronymi.  En  tête  de 
cette  Invectiva  se  lit  une  Epistola  ad  fr.  Ilieronymum 
du  même  P.  Samuel  Cassini,  éditée  par  J.-A.  Saxius, 
op.  cit.,  p.  519-520.  Voir  D.  Reichling,  op.  cit.,  fasc.  2, 
|).  1  10;  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83.  Jean-François 
Pic  de  La  Mirandole  attaqua  V Invectiva  de  Samuel 
Cassini  et  écrivit,  pour  défendre  Savonarole,  deux 
livres  qui,  d'après  Montfaucon,  sont  conservés  dans  le 
ms.  Val.  lat.  4666.  Voir  Bibliotheca  manuscriptorum 
nova,  t.  i,  Paris,  1739,  p.  116.  Samuel  Cassini  y  répon- 
dit par  Rcseratio  atque  clarificalio  falsarum  solutionum 
Joannis  Francisci  Pici  Mirandulani  ad  argumenta 
Samuelis  Cassinensis,  quse  fucla  fuerunt  in  falsam  pru- 
phetiam  Hieronymi  Ferraricnsis,  Milan,  au  mois  de 
mai  I  198,  in-4",  12  fol.  Cet  opuscule  fut  composée  Aix- 
en-Provence,  au  mois  de  septembre  1497.  Voir  M.  Pel- 
lechet,  Catalogue  gênerai  tics  incunables  des  bildio- 
thèques  de  France, t. il,  n. 3345. Samuel  Cassini  publia 
aussi  une  Qusestio  lamiarum,  s.  1.  n.  d..  (mais  en  1505), 
dont  un  exemplaire  était  conservé  à  la  bibliothèque 
Ambrosienne  de  Milan  du  temps  de  .1.  A.  Saxius. 
Voir  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83,  qui,  à  la  p.  82, 
affirme  que  cet  écrit  fut  attaqué  avec  âpreté  par  le 
dominicain  Vincent  Dodus.  J.  Tartarotti  émet  cepen- 
dant des  doutes  au  sujet  de  l'existenw  de  l'un  et  de 
l'autre  traité,  dans  Del  congresso  notlurno  délie  lammie, 
RoveredO,  17  19,  n.  2.  Samuel  Cassini  se  distingua  aussi 
par  ses  écrits  contre  les  vaudois  :  De  statu  Ecclesiœ,  de 
purgatorio,  de  sufjragiis  defunctorum,  de  corpore 
Christi  libellas...  contra  valdenses,  qui  turc  omnia 
negant,  terminé  le  2V<  octobre  1510  et  édile  à  Cuneo 
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le  5  décembre  1510,  in-4°,  56  fol.;  Y  Maria  triumphale 
contra  li  errori  de  valdeisi,  Cuneo,  sans  date,  in-I", 
24  fol.  Voir  S.  Arboli  y  Faraudo,  Biblioteca  Columbina. 
Catalogo  de  sus  libros  impresos,  t.  n,  Séville,  1891, 
p.  49. 

On  lui  attribue  encore  quelques  outres  ouvrages  : 
Magistri  Slepbani  Burlijer  doctoris  Parisiensis  jor- 
malitaies  cum  argumentationibus  fr.  Sam.  Cassinensis 
ad  eas,  Milan,  1496,  in-4°,  dont  les  argumentations,  en 
forme  de  dialogues,  auraient  été  terminées  à  Milan, 
en  1495  (voir  D.  Reichling,  op.  cil.,  fasc.  4,  p.  160-161) 
et  dont  le  proœmium  a  été  publié  par  J.-A.  Saxius, 
op.  cit.,  p.  520-521  ;  .1rs  euadendi  omne  sophisticum  per 
fratrem  Samuelem  de  <:assims.  uni.  min.  obs.  reg.,sup- 
pleiiva  sua'  logices  ut  antea  promiseral,  Pavie,  1506 
(voir  S.  Arboli  y  Faraudo,  op.  cit..  t.  n,  p.  48-49);  De 
stigmatibus  S.  Francisci  cl  de  indulgentia  Assisiensi 
seu  Portiunculœ,  en  italien,  s.  1.,  1509,  in-4°;  U-  De  stig- 
malibus  S.  Francisci  fut  imprime  encore  a  part  à 
Pavie,  en  1509.  14  fol. 

D'après  J.-H.  Sbaralea,  Samuel  Cassini  aurait  laissé 
encore  trois  lettres;  quelques  sermons,  dans  lesquels  il 
défend  l'immaculée  conception;  un  certain  nombre  de 
poèmes  qui  se  lisent  au  début  de  son  Liber  isagogicus 
cl  en  tète  du  Rosarium  sermonum  de  Bernardin  de. 
Bustis,  Lyon,  1498;  un  Thesauro  spirituelle,  Milan. 
1  192.  Quant  à  VApologia  contra  Wigandum  pro  inuna- 
culata  Y.  M.  conceptione,  que  J.-H.  Sbaralea  attribue 
à  Samuel  Cassini  sur  la  foi  de  l'auteur  des  Additiones 
ii  Adnolationes  aux  Qusestiones  de  Jean  de  Cologne, 
O.  M.  Coin..  Bâle,  1510,  Th.  Accurti  met  en  doute 
l'authenticité  de  cette  Apologia,  parce  que  1'.  de  Alva 
y  Astorga,  qui  a  eu  en  mains  l'édition  des  Qusestiones 
de  Jean  de  Cologne,  n'assigne  guère  à  Samuel  Cassini 
que  quelques  sermons,  dans  lesquels  il  aurait  défendu 
l'immaculée  conception,  et  attribue  VApologia  contra 
Wigandum  à  Daniel  Agricola,  D.  M.  Conv.  Voir  Mili- 
lia  universalis  pro  immaculata  Virginis  conceptione. 
Couvain.  1663,  col.  1386;  J.-H.  Sbaralea.  op.  cit.,  p.  83. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  209; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  li1  éd.,  t.  m,  Rome.  1936, 
p.  82-84;  Ph.  Argelati,  Bibliotheca  scriptorum  Mediola- 
nensium,  t.  I,  col.  339,  507-521;  t.  il,  col.  1971,  1973; 
II.  1  lui  ter.  Nomenclalor,  ::■  éd.,  t.  n.  col.  1 12:'.;  D.  Reich- 
ling, Appendices  ad  Hainii-Copingeri  repertorium  bibliogra- 
phicum,  fasc.  2,  p.  140;  fasc.  4,  p.  160-161. 

A.  Teetaert. 

SAMUEL  DE  LUBLIN,  dominicain  polonais 
mort  en  1635,  après  avoir  professé  à  Cracovie.  Il  a 
laissé  :  In  universam  Aristotetis  logicam  qusestiones..., 
in-8°,  Cologne,  1620,  810  p.;  Tractatus  summularum 
omnibus  tyrunculis  veram  philosophiam  amantibus..., 
in-8°,  Cologne.  1627,  14  1  p.;  In  1res  libros  de  anima 
qusestiones  scholasticse  secundum  viam  thomislarum.... 
in-8°,  Cologne,  1627,  341  p.;  Summula  easuum  cons- 
cientiœ,  in-8°,  Cologne,  1631  et  1635,   115  et  912  p. 

Quétif-Échard,  Scriptores  S.  ordinis  prœdic.,  t.  11,  p.  IS4. 
M.  M.   Gohce. 

SAMUELIS  (François-Marie  de),  dominicain 
toscan,  mort  en  1660.  Il  a  utilisé  dans  des  ouvrages 
de  droit  canon  des  thèses  de  théologie. 

Quétif-Échard,  Scriptores  S.  ordinis  prirdic.,  t.  n,  p.  593- 
594. 

M. -M.    GOECE. 

SANATIO  IN  RADICE.  —  Quand  après 
coup,  se  découvre  l'invalidité  d'un  mariage,  qui 
jusqu'alors  avait  été  estimé  valide,  deux  moyens  se 
présentent  pour  régler  la  situation  :  la  revalidation 
simple  ou  la  revalidation  radicale. 

La  revalidation  simple,  nous  l'avons  vu  (voir 
ci-dessus,  l.  xm,  col.  257  1)  est  un  acte  par  lequel  un 
mariage  apparemment  valide,  mais  de  fait  initialement 
nul,  devient  valide  et  acquiert  tous  ses  effets  juridiques. 


Elle  est  le  moyen  ordinaire,  le  plus  fréquent  à  faire 
intervenir.  La  sanatio  in  radiée  ou  validation  radicale 
est  au  contraire  un  procédé  extraordinaire,  auquel  il 
est  fait  recours  lorsque  la  convalidation  simple  ne 
permet  pas  de  régler  la  situation.  Elle. est,  selon  le 
canon  1138,  §  1,  l'acte  par  lequel  l'Église  valide  un 
mariage  nul,  en  dispensant  les  épi  ux  de  renouveler 
leur  consentement,  en  même  temps  qu'elle  lève,  s'il  y 
a  lieu,  l'empêchement  qui  rendait  les  personnes  juridi- 
quement inhabiles  à  contracter  et  que,  par  une  fiction 
de  droit,  elle  donne  valeur  rétroactive  aux  effets 
canoniques  du  mariage. 

I.  Notion  et  effets.  II.  Conditions  qu'elle  requiert. 
III.  Qui  l'accorde.  IV.  Comment  la  demander  et 
l'exécuter? 

I.  Notion  et  effets.  —  1°  La  sanatio  in  radiée  ne 
change  pas  la  réalité  métaphysique.  2°  Elle  valide  le 
consentement.  3°  Elle  lève  l'empêchement.  4°  Elle  est 
parfaite  ou  imparfaite.  5°  Elle  est  une  mesure  extra- 
ordinaire. 

1°  La  «  sanatio  in  radiée  ne  change  pas  la  réalité 
métaphysique.  —  La  revalidation  radicale  ne  change 
rien  objectivement  :  elle  ne  peut  pas  faire  qu'un 
contrat  de  mariage  nul,  même  si  cet  état  a  duré  de 
longues  années,  soit  réellement  valide  et  sacramentel 
et  que  les  enfants  illégitimes,  nés  de  cette  union,  soient 
en  soi  et  véritablement  légitimes  depuis  leur  concep- 
tion. Des  faits  sont  évidemment  des  faits;  il  est  méta- 
physiquement  impossible  d'aller  contre  cela,  malgré 
les  explications  embarrassées  de  certains  auteurs. 
C'est  à  leur  sujet  que  Molina.  De  just.  et  jure,  t.  m. 
lre  part.,  disp.  DCXX1Y.  n.  :;.  écrit  :  Summum ponti- 
ficem  cflicere  passe,  ut  matrimonium,  quod  ab  initia  fuit 
nullum  propter  impedimentum  canonicum,  reddatur  a 
principio  validum  dispensando  in  tali  impedimento 
illudque  auferendo,  sane  non  dubito  id  esse  plus  quam 
falsum. 

L'Église,  en  accordant  des  dispenses,  ne  mue  pas  la 
nature  des  choses.  Cependant  en  vertu  d'une  fiction 
de  droit,  voulue  par  le  législateur,  la  validation  radi- 
cale a  valeur  rétroactive  pour  ce  qui  concerne  les 
effets  juridiques,  externes  et  canoniques  du  mariage. 
Pour  éviter  toute  confusion,  il  importe  de  distinguer  la 
vérité  objective  et  la  fiction  de  droit  qui  intervient  en 
l'occurrence,  sinon  la  validation  radicale  est  un  mystère 
qui  répugnerait  métapbysiquement.  Autrement  dit  le 
mariage  ne  devient  pas  valide  ex  tune  depuis  le  jour  ou 
fut  émis  le  mutuel  consentement,  ainsi  que  l'avaient 
cru  certains  canonistes  comme  Schnitzcr.  Katholisches 
Eherecht,  Fribourg.  1898,  p.  547.  entre  autres,  ce  qui 
rendait  la  notion  de  la  convalidation  radicale  des  plus 
mystérieuses,  mais  ex  nunc,  c'est-à-dire  h  partir  du 
moment  où  la  faveur  de  la  sanatio  in  radice  est  accor- 
dée par  l'autorité  ecclésiastique.  Cf.  Sanchez,  De 
sancto  matrimonii  sacramento,  1.  VIII,  Anvers,  1607, 
disp.  VII,  n.  4:  Schmalzgrueber,  Jus  ecclesiaslicum 
universum,  1.  IV.  Ingolstadt,  1716,  Sponsalia  et  matri- 
monia,  t.  xvn.  n.  123;  Gasparri,  Tractatus  canonicus 
de  malrimonio,  Paris,  1904,  n.  1426;  Gennari,  Brève 
commento  délia  nuova  lege  sugli  sponsali  e  sul  matri- 
monio.  Rome,  1908,  p.  725.  Les  deux  contractants 
sont  donc  réputés  époux  ex  lune,  mais  du  fait  que  la 
fiction  de  droit  ne  s'étend  qu'aux  effets  purement 
externes  et  canoniques,  et  aucunement  au  sacrement. 
la  grâce  du  mariage  n'est  reçue  que  ex  nunc,  aussi 
faut-il  s'y  préparer  le  mieux  possible. 

2°  La  «  sanatio  in  radice  »  valide  le  consentement.  — 
La  sanatio  in  radice  porte  essentiellement  sur  le 
consentement  et  sur  les  causes,  soit  manque  de 
solennité  requise,  soit  empêchements,  qui  ont  pu  vicier 
l'acte  de  volonté  des  deux  contractants. 

Il  est  supposé,  comme  nous  le  verrons  plus  loin, 
que  le  consentement,  valide  naturellement  et  donc 
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efficace  de  ce  point  'de  vue.  n'a  pas  été  révoqué  mais 
persévère  et  que.  seule,  une  loi  irritante  de  l'auto- 
rité ecclésiastique  l'a  rendu  juridiquement  nul.  Si 
l'Église,  comme  elle  le  t'ait  dans  la  sanatio  in  rentier, 
lève  l'empêchement  et  dispense  de  renouveler  l'acte 
de  volonté,  le  consentement  initial  de  sa  nature  valide 
acquiert  immédiatement  une  efficacité  juridique  et 
par  le  tait  même,  le  mariage  devient  valide. 

Pour  obtenir  cette  dispense,  il  n'est  pas  nécessaire 
que  les  intéressés  en  soient  avertis,  affirme  le  ca- 
non 1138,  §  3  :  Dispensalio  a  lege  de  renovando  consensu 
concedi  eliam  potest  vel  una  tanlum  vel  utraque  parte 
inseia.  A  cela  rien  ne  s'oppose,  puisque  le  législateur 
en  un  eas  particulier  a  le  droit  de  relever  de  l'obser- 
vation d'une  loi  qui  bon  lui  semble,  que  le  bénéficiaire 
le  sache  ou  non.  et  même  si  ce  dernier  ne  le  voulait 
pas  s'il  le  savait . 

La  ((invalidation  radicale  pourrait-elle  être  de  fait 
accordée  malgré  la  volonté  de  l'une  des  parties'? 
Quand  il  s'agit  de  la  sanalio  partielle,  qui  n'a  en  vue 
que  le  bien  des  enfants,  rien  n'y  répugne.  Effective- 
ment des  concessions  de  ce  genre  ont  été  octroyées 
par  le  souverain  pontife.  Si  par  ailleurs  les  conditions 
requises,  dont  nous  parlerons  ultérieurement,  sont 
réalisées,  celui-ci  pourrait  valider  radicalement  une 
union  malgré  les  deux  époux.  Cette  faveur  n'a  jamais 
été  accordée  pour  des  cas  particuliers:  elle  l'a  été 
cependant  pour  remédier  à  des  situations  générales. 
lorsque  par  exemple  sont  validés  radicalement  tous 
les  mariages  contractés  en  une  région  déterminée, 
ainsi  (pie  nous  le  verrons. 

Alors  que  le  consentement  doit  être  renouvelé  dans 
la  convalidation  simple,  il  ne  l'est  pas  dans  la  sanatio 
in  radiée;  c'est  un  caractère  distinctif  de  cette  faveur. 
Le  pape  Benoît  XIV  y  insiste  :  Hujusmodi  dispensa- 
tiones...,  quibus  matrimonium  reddilur  validum  et 
proies  ex  eo  genila  légitima  denunliatur,  absque  alla 
renovandi  consensus  necessitate  concedi  quidem  ali- 
quando.  De  synodo  dicecesana,  1.  XIII.  c.  xxt.  n.  7; 
voir  Gasparri,  op.  cit.,n.  1440;  Rosset,  De  sacramento 
matrimnnii,  Paris,  1895-1896,  n.  2362;  Feije, De impe- 
dimenlis.  Louvain,  1893.  n.  770;  Giovine,  De  dispensa- 
tionibus,  Naples,  18C.3,  p.  612. 

3°  La  «  sanatio  in  radiée  ■  lève  l'empêchement.  — 
Dans  la  sanatio,  l'Église  dispense  aussi  de  l'empê- 
chement qui  rendait  nul  le  mariage  et  suppose,  par 
une  fiction  juridique,  que  cette  faveur  a  été  accordée 
avant  l'émission  du  premier  consentement. 

La  sanatio  in  radiée  ne  s'occupe  pas  de  l'honnêteté 
des  mariages  et  donc  n'a  cure  des  empêchements 
prohibants  qui  ont  pu  rendre  une  union  illicite.  l'Ile 
est  surtout  une  dispense  d'un  empêchement  dirimant 
ou  d'une  loi  qui  rend  nul  le  mariage.  D'après  Be 
noit  \1Y.  Qusest.  can.,  171  :  Legis  ecclesiasticx,  o"-r 
impedimentum  induxil,  abrogalio  m  casa  particulari 
conjuncla  ami  irritalioneeffectuum  omnium  eliam  antea 
ci  /(  ge  seeutorum. 

En  aucune  occasion  cependant,  un  induit  de  i  e 
genre  ne  pourra  être  accordé  pour  une  loi  irritante 
d'origine  divine.  Le  pape  n'a  aucun  pouvoir  de  lever 
par  exemple  les  empêchements  de  lieu  ou  d'impuis- 
sance. Cet  enseignement  est  également  formulé  par  le 
Code,  au  canon  1139,  S  -  :  Matrimonium  vero  con 
traclum  cum  impedimenta  juris  naturalis  vel  divini, 
eliamsi  postea  impedimentum  cessaverit,  Ecclesia  n<m 
sanat  in  radier  ne  «  momento  quidem  cessationis 
impedimenti. 

Si  l'empêchemeni  cesse  par  le  temps,  comme  celui 
de  l'âge,  il  est  iniii  île  d'en  accorde i'  an.  dispense,  c'est 
évident.  Mais,  dans  ce  cas.  l'Église  peu!  encore  valider 

radicalement,  ne  serait  ce  (pie  pour  légitimer  les 
enfants    nés    du    mariage.    Car    ne    l'oublions    pas,    la 

sanatio  in  radiée  peut  êtn   parfaite  on  Imparfaite. 


4°  La  «  sanatio  in  radiée  >  est  parfaite  ou  impar- 
faite. —  1.  Elle  est  parfaite  ou  totale,  si  l'autorité 
ecclésiastique  lève  l'obstacle  qui  s'opposait  à  la 
valeur  du  mariage,  accorde  efficacité  au  consentement 
initial  des  époux,  tout  en  les  dispensant  de  le  renou- 
veler, ainsi  que  la  rétroaction  de  tous  les  effets  cano- 
niques, sans  aucune  restriction.  Ici  la  question  des 
enfants  est  surtout  en  jeu. 

Les  enfant  s  issus  du  mariage  nul.  validé  radicalement . 
sont  considérés  comme  s'ils  étaient  nés  d'une  union 
légitime  :  ils  ne  sont  pas  légitimés,  ils  sont  estimés 
légitimes:  s'ils  n'étaient  pas  assimilés  aux  descendants 
légitimes,  il  n'y  aurait  pas  de  rétroaction  proprement 
dite;  la  sanatio  ne  serait  pas  parfaite. 

Cette  légitimation,  conséquence  positive  de  la  vali- 
dation radicale  est  inséparable  de  cette  dernière.  Elle 
existe  même  si  l'exécuteur  omet  de  la  faire  expressé- 
ment. Il  n'en  serait  pas  de  même  si  un  oubli  de  ce 
elait  commis  dans  son  décret  par  l'exécuteur  de 
la  convalidation  ordinaire.  Voir  Gasparri,  op.  cit., 
n.  1151.  can.  1051  :  Per  dispensalionem  super  impe- 
dimento  dirimente  concessam  sire  ex  polestale  ordinaria, 
sive  ex  potestate  delegata  per  indultum  générale,  mm 
vero  per  rescriptum  in  easibus  particularibus,  ameeditur 
quoque  eo  ipso  legitimatio  pndis,  si  qua  ex  iis  cum  quibus 
dispensatur  jam  nota  vel  e'ineepla  fuerit,  excepta  tamen 
adulterina  et  sacrilega. 

Ainsi  donc,  bien  que  l'illégitimité  de  la  naissance  ne 
puisse  pas  être  objectivement  supprimée,  elle  peut 
l'être  fictivement  par  l'autorité  compétente  et  par 
rétroaction  pour  ce  qui  concerne  les  effets  extérieurs 
et  canoniques.  Les  fils  devenus  légitimes  par  la  conva- 
lidation radicale  peuvent  dès  lors  être  élevés  aux  di- 
gnités ecclésiastiques  et  devenir,  par  le.  choix  de  leurs 
supérieurs,  puisqu'ils  n'en  sont  plus  empêchés  par  les 
canons  :  cardinaux  (can.  232,  §  2  :  A  eardinalatus 
dignitate  areentur  :  1°  illegilimi,  eliamsi  per  subsequens 
matrimonium  fuerint  légitimait),  évêques  (can.  331, 
§  1,  Ut  quis  idoneus  habeatur.  débet  esse  :  1"  Natus 
ex  legitimo  matrimonio,  non  autem  legitimatus  etiam 
per  subsequens  matrimonium)  et  abbés  ou  prélats 
nullius  (can.  320,  §  2  :  Assumendi  ad  abbatiam  vel 
prœlaturam  nullius  iisdem  qualitatibus  ornati  esse 
debent  quas  jus  in  episcopis  requirit).  Après  l'avoir 
combattue  antérieurement,  c'est  l'opinion  à  laquelle 
s'est  arrêté  le  P.  Creusen,  Epilome  juris  canonici,  t.  n, 
Home.  1927.  n.  455. 

Elle  n'est  pas  absolument  certaine,  aux  yeux  de 
tous  les  auteurs,  car,  font  remarquer  quelques-uns, 
malgré  la  fiction  de  droit  de  la  rétroaction,  la  tache  de 
la  conception  ou  de  la  naissance  illégitime  n'est  pas 
absolument  enlevée,  aussi  le  législateur  pourrait-il 
en  arguer  pour  refuser  à  ces  enfants,  légitimes  par 
rétroaction,  les  honneurs  do  cardinalat,  de  l'épiscopal 
ou  (le  la  prélatine  nullius.  Voir  SancheZ,  Dr  matrimo- 
nio, 1.  VIII,  disp.  VII,  n.  I:  Wernz,  Jus  Decretalium, 
Prati,  1911-1912,  t.  rv,  Jus  matrimoniale,  n.  664. 

Malgré  les  avis  différents  des  auteurs  dont  certains, 
comme  Sehmalzgrueber.  op.  cit.,  n.  120;  Sanchcz. 
op.  Cit.,  1.  VIII.  disp.  VII.  n.  I;  lieiioîl  XIV,  Quxst. 
canon.,  174:  de  Angclis.  Prselecliones  juris  canonici, 
Rome,  1.^77  1X.S7.  1.  IV.  lit.  xvn,  n.  M;  Giovine, 
op.  cit.,  t.  i.  n.  326,  se  montrenl  favorables,  alors  que 
d'autres  comme  Gasparri,  op.  cit.,  n.  1432;  Wernz- 
Vidal,  Jus  canonicum,  t.  \.  Rome,  1928,  n.  671,  et 
Palmieri,  Tractalus  de  matrimonio  chrisliano,  Rome, 
1880,   p.  301    sq.,   croient   opportun   d'adopter  une 

solution  contraire,  il  conviendrait  (pie  les  pouvoirs 
civils  acceptassent  aussi  les  effets  de  la  sanalio  in 
radier  et  qu'ils  considérassent  les  enfants  nés  du 
mariage  validé  comme  légitimes.  Il  ne  semble  pas 
cependant  qu'ils  soient  absolument  obligés  d'admettre 
ces  derniers  à  tous  les  avantages  civils  dont  jouissen!  les 
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enfants  réellement  légitimes.  La  discussion  théorique 
de  cette  question  n'a  guère  d'importance  pratique,  du 
fait  que  les  États  modernes  n'ont  pas  égard  à  la 
sanatio  in  radice. 

2.  La  convalidation  radicale  peut  aussi  n'être  que 
partielle  ou  imparfaite.  Il  en  est  ainsi  lorsque  les  divers 
éléments  :  levée  de  l'obstacle,  dispense  de  renouveler 
le  consentement  et  fiction  de  la  rétroaction,  qui  cons- 
tituent la  sanatio  in  radice  proprement  dite,  ne  se 
trouvent  pas  tous  réunis,  dans  un  cas  déterminé,  parce 
que  l'autorité  ecclésiastique  en  a  ainsi  disposé. 

La  sanatio  est  imparfaite  chaque  fois  que  l'Église  ne 
rend  efficace  que  le  consentement  de  l'une  des  parties 
et  exige  que  celui  de  l'autre  soit  renouvelé  absolument; 
ou  que  seuls  les  effets  canoniques  du  mariage  sont 
accordés,  alors  qu'il  ne  saurait  plus  être  question  de 
consentement,  à  cause  de  la  démence  ou  du  décès  de 
l'une  des  parties  ou  même  de  toutes  les  deux.  Sans 
doute  il  paraîtrait  possible  d'arguer  que  le  consente- 
ment de  la  partie  tombée  en  démence  persévère  et 
qu'il  n'a  pas  été  révoqué  ;  c'est  ce  qu'affirme  entre  autre 
d'Annibale,  Summula  theologiœ  moralis,  Rome,  1908, 
part.  I,  n.  133,  note  11;  n.  135,  note  16;  part.  III, 
n.  504,  note  22.  Mais,  en  l'occurrence,  il  semble  préfé- 
rable de  dire  que  le  consentement  fait  pratiquement 
défaut,  comme  s'il  y  avait  eu  mort  physique;  il  ne 
saurait  donc  plus  s'agir  de  consentement  mutuel  radi- 
calement validé.  Par  ailleurs,  vu  qu'en  beaucoup  de 
pays,  le  divorce  est  actuellement  permis  à  la  partie 
saine,  quand  l'autre  devient  folle,  il  ne  paraît  pas 
expédient  de  lier  la  personne  encore  libre,  à  cause  de 
l'invalidité  de  son  mariage,  en  faisant  intervenir  la 
sanatio  in  radice;  celle-ci  n'est  intéressante,  en  ce  cas 
et  en  d'autres  analogues,  que  pour  la  légitimation  des 
enfants.  Cette  hypothèse  est  dans  l'ordre  des  possibi- 
lités et  n'excède  en  rien  les  limites  des  pouvoirs  des 
souverains  pontifes. 

D'ailleurs  des  validations  radicales  imparfaites  ont 
été  accordées  au  cours  des  âges.  Boniface  VIII,  en 
1301,  a  validé  radicalement  l'union,  qu'un  empê- 
chement de  consanguinité  rendait  nulle,  de  la  reine 
Marie  et  de  Sanche,  roi  de  Castille,  après  la  mort  de  ce 
dernier  (voir  Cappello,  loc.  cit.,  n.  850  et  858;  Wernz- 
Vidal,  loc.  cit.,  n.  660).  La  S.  C.  du  Concile,  in  Pragensi, 
accorde  la  même  faveur,  le  18  septembre  1723,  bien 
que  l'époux  fût  déjà  décédé.  D'autres  exemples  sont 
fournis  par  Benoît  XIV.  Quiest.  canon.,  174;  et  De 
synodo  diœcesana,  1.  XIII,  c.  xxi,  n.  7;  cf.  Sanchez, 
1.  VIII,  disp.  VII.  n.  6;  Schmalzgrueber,  op.  cit., 
n.  120;  Giovine,  op.  cit.,  t.  i,  n.  324;  Gasparri,  op.  cit., 
n.  144G;  Gennari,  op.  cit.,  consult.  128;  Esmein,  Le 
mariage  en  droit  canonique,  t.  n,  Paris,  1891,  p.  352. 

Enfin,  la  validation  radicale  est  incomplète  si 
l'action  rétroactive  ne  porte  pas  sur  le  début  de 
l'union,  mais  seulement  sur  une  période  postérieure. 
Can.  1138,  §  2  :  Convalidatio  fit  a  momento  concessionis 
grattai;  retrotractio  vero  intelligitur  facta  ad  matrimonii 
initium,  nisi  aliud  expresse  caveatur.  Elle  se  réalise 
surtout  lorsque  la  sanatio  ne  tend  qu'à  légitimer  les 
infants,  nés  d'une  union  invalide,  ou  qu'on  doute 
sérieusement  si,  dès  le  début,  l'union  a  eu  la  véritable 
figure  d'un  mariage  ou  seulement  celle  d'un  concu- 
binage. 

5°  La  sanatio  in  radice  »  est  une  mesure  extraordi- 
naire'. —  La  validation  radicale  est  une  mesure  de 
faveur  extraordinaire  à  laquelle  il  n'est  fait  recours,  en 
général,  que  pour  des  cas  particuliers.  Cependant,  en 
des  circonstances  extraordinaires,  elle  a  été  accordée 
par  mode  de  statut  ou  de  loi  pour  des  diocèses  et  même 
pour  des  pays  entiers.  Wernz-Vidal,  Inc.  cit..  n.  tiôS. 
note  12.  Les  concessions  de  ce  genre,  les  plus  connues, 
sont  celles  qui  ont  été  faites  par  Jules  III,  en  1554,  en 
faveur  de   l'Angleterre,  pour  essayer  de  ramener  ce 


royaume  à  la  foi;  par  Clément  VIII,  en  1595,  pour 
valider  les  mariages  des  Grecs  invalidement  contractés 
à  cause  de  la  consanguinité  au  quatrième  degré;  par 
Pie  VII,  le  14  août  1801  et  le  7  février  1809,  pour 
pacifier  les  esprits  en  France;  par  Pie  IX,  le  17  mars 
1856,  pour  valider  les  nombreux  mariages  qui  avaient 
été  contractés  invalidement  en  Autriche;  par 
Léon  XIII,  le  2  juin  1892.  pour  assurer  le  bien  de  la 
religion  catholique  et  des  fidèles  en  faveur  des  héré- 
tiques qui  s'étaient  mariés  d'une  façon  clandestine 
et  par  Pie  X,  dans  la  constitution  Provida  pour  valider 
les  mariages  mixtes  de  l'Allemagne.  S.  C.  des  Sacre- 
ments, 23  février  1909  et  3  juin  1912,  Acla  apost. 
Sedis,  t.  iv,  p.  403. 

Actuellement  les  validations  radicales  sont  très 
fréquemment  accordées,  peut-être  même  plus  souvent 
que  les  dispenses  ordinaires,  au  moins  si  l'on  tient 
compte  des  faveurs  nombreuses  concédées  ad  caule- 
lam  ou  par  nécessité.  En  tous  cas,  elles  ne  le  sont  que  si 
les  conditions  requises  sont  remplies. 

IL  Conditions  requises. —  Le  Code  les  a  précisées 
au  canon  1139,  §  1  :  Quodlibet  matrimonium  initum 
cum  utriusque  partis  consensu  naturaliter  sufficienle, 
sed  juridice  inefficaci,  ob  dirimens  impedimentum  juris 
ecclesiastici  vel  ob  defectum  légitima;  forma;,  potest  in 
radice  sanari,  dummodo  consensus  perseverct.  Pour 
commenter  ce  canon  nous  exposerons  successivement 
les  points  suivants  :  1.  Le  consentement  initial  doit 
avoir  été  naturellement  efficace;  2.  il  doit  persévérer; 
3.  il  faut  une  cause  grave  et  urgente  et  4.  l'empê- 
chement dirimant  dont  il  s'agit  d'annuler  l'effet  doit 
être  de  droit  ecclésiastique. 

1°  it  consentement  émis  initialement  par  les  deux 
contractants  doit  être  naturellement  suffisant  et  efficace, 
donc  avoir  été  posé  en  vue  de  l'union  matrimoniale  et 
non  en  vue  d'un  simple  concubinage.  Il  ne  saurait  être 
suppléé  par  aucune  autorité  :  la  validation  le  suppose 
nécessairement.  S'il  n'a  pas  existé,  celle-ci  est  absolu- 
ment sans  effet,  vu  qu'elle  a  pour  fin  de  rendre  juri- 
diquement légitime  et  efficace  un  acte  mutuel  de 
volonté. 

Si,  au  moment  de  la  célébration  du  mariage,  une 
seule  partie  a  voulu  l'union  matrimoniale,  alors  que 
l'autre  n'y  songeait  pas,  ayant  en  vue  toute  autre  fin, 
le  concubinage  par  exemple,  le  consentement  de  la 
première  peut  être  validé  radicalement,  tandis  que  la 
seconde  doit  absolument  émettre  un  nouvel  acte  de 
volonté;  c'est  nécessaire,  car,  ainsi  que  nous  l'avons 
déjà  dit,  l'Église  ne  peut  pas  le  suppléer  et  sans  lui, 
aucune  validation  in  radice  n'est  possible. 

La  discipline  était  autrefois  plus  sévère;  le  légis- 
lateur considérait  en  effet  que  les  contractants  vivaient 
en  concubinage  s'ils  n'étaient  pas  de  bonne  foi  et  si 
leur  union  n'avait  pas  les  apparences  d'un  vrai 
mariage.  Cf.  Benoit  XIV,  epist.  Redditœ  du  5  dé- 
cembre 1744,  §  40;  Gasparri,  op.  cit.,  n.  1449;  Balle- 
rini-Palmieri,  Opus  theologic.um,  Prati,  1900,  n.  986; 
Zitelli.  De  dispensationibus,  Rome,  1887,  p.  117.  Des 
difficultés  sérieuses  s'élevaient  d'ailleurs  quand  il 
s'agissait  de  déterminer  dans  la  pratique  si  telle  ou 
telle  union  apparaissait  effectivement  être  matrimo- 
niale. Au  sens  strict,  ne  remplissait  cette  condition  que 
celle  qui  avait  été  contractée  suivant  la  forme  ecclé- 
siastique. Mais  ne  l'avait-elle  pas  aussi  celle  qui, 
invalide  par  ailleurs,  avait  été  célébrée  devant  un 
ministre  hérétique  ou  un  magistrat  civil  ou  en  confor- 
mité des  mœurs  régnantes  dans  une  région?  Voir  un 
décret  de  la  S.  C.  de  l' Inquisition,  16  septembre  1824, 
dans  Collectanea  S.  C.  de  Propaganda  Fide,  n.  1235, 
1463;  un  décret  de  la  même  Congrégation  du  22  août 
1906,  dans  Analecla  ecclesiaslica,  t.  xv,  1907,  8. 

Actuellement,  l'Église  n'insiste  pas  autant  sur  les 
caractères   extérieurs,    ainsi    qu'il   ressort   du  silence 
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même  du  Code,  mais  s'occupe  davantage  de  la  vérité 
objective.  Il  y  a  présomption  en  faveur  du  mutuel 
acU  de  volonté  matrimonial,  lors  que  les  deux  époux  ont 
contracté  mariage  de  bonne  foi  et  dans  la  forme  solen- 
nelle requise.  Compte  tenu  cependant  du  ca i   1085, 

ces  di  ux  conditions  ne  sont  pas  essentiellement 
requises  :  scienlia  aul  opinio  nullilatis  matrimonii 
cansensum  matrimcnialem  necessario  non  excluait. 
Aussi  le  consentement  peut-il  encore  être'  présumé  si 
les  conjoints  sont  de  bonne  foi  ou  non,  c'est-à-dire 
s'ils  ont  connaissance  de  l'empêchement  ou  non.  car 
cela  ne  s'oppose  pas  à  la  volonté  matrimoniale,  soit 
nn'me  parfois  s'ils  ne  se  sont  unis  que  par  le  mariage 
civil. 

Si  le  consentement  n'a  pas  été  émis  lors  de  la  célé- 
bration du  mariage  mais  l'est  ultérieurement,  la 
sanatio  in  milice  pourra  être  concédée;  toutefois,  la 
rétroaction  des  effets  juridiques  n'ira  pas  au  delà  du 
moment  où  il  a  été  suppléé  à  la  déficience  première. 
Can.  1139,  §  2  :  Matrimcnium  vero  conlractum  cum 
impedimenta  juris  naluralis  vel  divini,  etiamsi  postea 
impidimentum  cessaverit,  Lcclesia  nen  sanat  in  radice, 
ne  a  memento  quidim  cessationis  impedimenti. 

Le  consentement  donné  pour  le  mariage  devant  le 
magistrat  civil  ou  le  ministre  hérétique  est-il  suscep- 
tible d'être  radicalement  validé?  Sur  ce  point  la 
discipline  ecclésiastique  se  montre  actuelle  ment  moins 
si  \  ère  que  dans  le  passé.  Autrefois  la  Curie  romaine 
s'y  refusait  ordinairement;  de  nos  jours,  étant  donné 
le  nombre  croissant  des  unions  purement  civiles,  elle 
accorde  assez  souvent  cette  faveur,  à  condition  qu'il 
y  ait  eu,  non  une  simple  présence  à  une  cérémonie, 
mais  émission  d'un  véritable  consentement  marital. 

En  certaines  circonstances  il  se  pourrait  cependant 
que  le  consentement  donné  pour  le  mariage  devant  le 
magistrat  civil  ne  pût  être  validé  radicalement.  Ce 
serait  le  cas  si  deux  époux,  fidèles  à  la  pensée  et  à 
renseignement  de  l'Église,  n'ont  voulu  devant  le 
magistrat  civil  que  les  effets  matériels  et  si,  par  suite 
d'incidents  imprévus,  ils  sont  dans  l'impossibilité  de 
se  rendre  à  l'église  pour  émettre,  devant  leur  curé  et  les 
deux  témoins  requis,  leur  mutuel  consentement  au 
mariage.  La  mort,  un  accident  grave,  peut  survenir 
pendant  le  voyage  de  la  mairie  à  l'église;  ou  bien  la 
cérémonie  civile  a  eu  lieu  plusieurs  jemrs  avant  le 
mariage  religieux,  comme  cela  se  fait  souvent  et  eles 
événements  inattendus  ou  extraordinaires,  comme 
une  déclaration  de  guerre,  ont  empêché  le  mutuel 
échange  des  consentements  matrimoniaux  :  la  sanatio 
m  radice  ne  saurait  dès  lors,  semblc-t-il,  être  octroyée. 

Même  lorsque  le  consentement  est  naturellement 
efficace,  le  Saint-Siège  ne  valide  radicalement  que 
lorsque  la  partie  demanderesse  a  tout  fait,  mais  en 
vain,  pour  obtenir  de  l'autre  que  le  consentement  soit 
renouvelé  dans  la  forme  requise  par  l'Église,  c'esl  à 
élire  devant  le  curé  et  les  deux  témoins.  Voir  Gennari, 
Consultazioni,  t.  i,  consult.  128.  dont  l'opinion  semble 
moins  prélise  que  celle  de  Gasparri,  up.  cit.,  n.  1438, 
en  note. 

2"  Le  consentement  initial  doit  persévérer.  —  (/est 
aussi  une  condition  essentielle  pour  que  la  sanatio  in 
railiee  puisse  avoir  de  l'effet.  Elle  est    néi 

supposée  exister  lorsque  la  faveur  est  octroyée  par  le 
Sainl  Siège,  qui  ajoute  toujours  à  l'induit  :  Qualenus 
utraque  pars  in  consensu  de  prsesenti  persévère!. 
Une  fois  qu'il  a  été  donné,  le  consentemi 
présumé  persévérer,  à  moins  que  ne  suit  établie    la 
preuve  de  la  révocation.  Celle-ci  n'est  pas  à  confondre 
;im  e    le  refus  qu'opposent  souvent  les  époux  ou  l'un 
d'eux  à  renouveler  leur  acti   de  volonté  juridiquement 
Inefficace.   Tel  est   le  sens  du  décret   élu  Sainl 
(Japoniœ),  11  mars  18C8  :  Quoad  eos  qui  in  buna  fuie 
tu  n  siiiii,  rurcl  ut  consensus  renovelur  dispensationem 


concedendo  juxla  jaculiales  jam  ipsi  fadas  a  S.  C.  de 
Propaganda  Fide.  Quod  si  consensus  renovari  non 
possit,  vel  obslinale  nolit,  dummodo  certo  constet  de  ejus 
morali  perseverantia,  supplicandum  SSm0  pro  gratia 
qua  idem  D.  Vicarius  aposlolicus  possit  in  radice  sanare, 
inspectis  circumstanliis  cujusque  casus  particularis, 
malrimcnia  jam  contracta  usque  ad  receplionem  pres- 
sentis concessionis...  Dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv, 
Rome,  1926,  n.  1004,  p.  310-311. 

Il  n'est  pas  rare  en  effet  que.  dans  un  mariage  nul 
de  religion  mixte,  par  exemple,  la  partie  acatholique 
s'oppose  à  renouveler  son  consente  nient  devant  le 
curé  et  les  deux  témoins,  bien  qu'elle-  veuille  fonciè- 
rement demeurer  fidèle  à  son  union.  Aussi  le  Saint- 
Office  a-t -il  répondu  d'une  façon  affirmative,  le 
22  août  1906,  ad  III,  dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv, 
n.  1278,  p.  545,  à  la  question  suivante  qui  lui  avait 
été  soumise  :  Utrum  sit  adhuc  locus  usui  facullatis  si 
ambse  quidem  partes  cognoseunt  nullilatem  matrimonii, 
sed  una  earum  adduci  non  potest  ad  renovandum  consen- 
sum.  item  si  ambse  hic  et  nunc  eam  ignorant,  dummodo 
postea  una  pars  moneaiur  de  sanatione  obten  a  ejusque 
efjeclu  ? 

Pratiquement  cette  attitude  vaut  pour  Ions  les  cas 
où  des  difficultés  s'élèvent  quand  il  s'agit  de  demander 
aux  intéressés  de  renouveler  leur  consentement.  C'est 
ce  qui  ressort  de  la  réponse  affirmative  faite,  le 
22  août  1906,  par  le  Saint-Office  (dans  Gasparri. 
Fautes,  t.  iv,  n.  1278,  p.  515-547)  à  la  demande  sui- 
vante :  4.  Utrum  valeat  adhuc  Ordinarius  sanare.  in 
radiée  matrimonium  nullum  ob  disparitatem  cultus, 
quundo  impedimentum  quidem  evanu.it,  sed  gravis  adest 
difficultas  expetendi  renovationem  consensus  prout  in 
casu  sequenti  nuper  conlingit?  Dans  le  cas  envisagé, 
il  s'agit  de  Marie,  qui  bien  que  non  baptisée,  est 
réputée  par  tous  comme  catholique  et  qui  se  marie 
avec  un  jeune  homme  catholique  dans  la  forme  triden- 
tine.  Dans  la  suite  elle  va  trouver  en  secret  un  prêtre 
et  lui  dévoile  toute  la  vérité,  en  lui  demandant  d'être 
baptisée  sur  le  champ  et  de  garder  le  silence  coram 
marito  ob  gravia  dissidia  probabiliter  oritura  ex  mani- 
fesiatione  veritatis.  Le  prêtre  se  montre  favorable  à  la 
demande  qui  lui  est  faite  et  donne  le  baptême.  Par 
ailleurs,  la  sanatio  in  radiée  est  accordée. 

Le  consentement  n'est  révoqué  que  par  un  acte 
positif  de  volonté.  Il  persévère,  estiment  les  auteurs, 
même  si  les  époux  vivent  dans  la  discorde  et  seraient 
prêts  à  se  séparer  s'ils  apprenaient  que  leur  union  est 
invalide,  ou  si  la  partie  qui  ignore  la  situation  demande 
la  séparation.  Il  en  est  ainsi,  car  il  ne  s'agit  pas  d'inter- 
préter la  volonté  que  les  époux  auraient  s'ils  étaient 
informés,  mais  de  tenir  compte  de  ce  lie  qu'ils  ont  elefait. 

Il  n'y  a  pas  révocation  non  plus,  au  moins  lite 
pendente,  si  les  conjoints  ont  déjà  commencé  un  procès 
pour  obtenir  la  séparation  de  corps  et  île  biens  ou 
pour  faire  constater  la  nullité  de  leur  mariage.  Dans 
ce  cas  d'ailleurs,  la  sanatio  ne  serait  pas  accordée, 
car  il  serait  déraisonnable  que  l'Église  unisse  par  le 
lien  indissoluble  du  mariage'  deux  personnes  dont 
l'une  est  décidée  et  prête  à  la  rupture.  Par  ailleurs,  elle 
s'exposerait  à  violer  un  droit  divin,  e'ii  validant  radie  a 
liment  un  mariage  dont  le  consentement  aurait  eléjà 
pu  être  absolument  révoqué.  Gasparri,  De  matrimonio, 
n.  il  10;  la  liinkulil.  Theolog.  moral.,  t.  n,  n.  892.  Au 
cas  où  la  révocation  ne  serait  que  conditionnée,  c  es1 
à-dire  subordonnée  à  la  décision  donnée'  au  procès, 
la  sanatio.  qui  serait  accordée,  vaudrait  et  lierait  défi- 
nitivement les  deux  époux. 

Le  meilleur  moyen  de  mettre  fin  à  un  doute'  sérieux 
sur  la  persévérance  du  consentement,  est  de  faire 
intervenir  une  tierce  personne,  qui  mettrait  en  cause 
la  valeur  du  mariage.  Si  les  époux  protestent,  c'est 
qu'il  n'y  a  pas  eu  révocation  de  leur  part. 


1071 


-\\ATIO    IN    RADICE-.    AITORITE    COMPETENTE 


1072 


Quand  une  solution  favorable  est  donnée  au  procès 
en  nullité,  le  consentement  matrimonial  est  censé 
être  révoqué.  Dès  lors,  la  sanalio  in  radice  qui  serait 
octroyée,  est  sans  effet  et  est  considérée  comme  non 
existante.  Ainsi  s'entend  le  canon  1139.  §  1.  qui  a  mis 
fin  à  toute  discussion  sur  ce  point  :  Quudlibet  matri- 
monium...  potest  in  radier  sanari,  dummodo  consensus 
perseveret.  Cf.  Perrone,  De  matrimonio,  t.  h,  1861, 
n.  173. 

3°  Il  faut  une  cause  grave  et  urgente  pour  octroyer 
la  validation  radicale  aussi  bien  pour  le  mariage  de 
personnes  privées  que  pour  celui  de  personnages  qui 
occupent  une  place  politique  dans  la  cité.  C'est  une 
condition  requise  par  le  droit  canon.  Pour  accorder 
une  dispense,  le  législateur  doit,  en  effet,  avoir  un 
motif  suffisant  et  proportionné  à  l'importance  de  la 
loi.  Can.  81.  §  1  :  .A  lege  ccclesiastica  ne  dispensetur 
sine  justa  et  rationabili  causa,  habita  ralione  gravitatis 
legis  a  qua  dispensalur...  S'il  ne  se  conforme  pas  à  ce 
principe,  la  concession  est  sans  doute  valide,  mais, 
suivant  les  cas,  plus  ou  moins  gravement  illicite.  Elle 
serait  même  invalide,  si  elle  était  accordée  sans  raison 
grave  et  urgente  par  une  autorité  inférieure  au  Saint- 
Siège,  par  un  évêque,  par  exemple,  muni  de  facultés 
déléguées,  ainsi  que  l'affirme  la  fin  du  canon  81.  «'  1... 
alias  dispensalin  ab  inferiore  data  illicita  et  invalida 
est. 

11  y  a  un  motif  suffisant  si  la  nullité  du  mariage 
provient  de  la  négligence  de  l'Ordinaire,  du  curé,  du 
confesseur  ou  même  du  vicaire  qui  a  préparé  les  pa- 
piers du  mariage  et  a  oublié  de  demander  les  dispenses 
nécessaires;  si  les  deux  conjoints  ignorent  l'un  et 
l'autre  l'invalidité  de  leur  union  et  s'il  est  moralement 
impossible  de  les  prévenir:  si  la  connaissance  de  cet 
état  doit  entraîner  le  départ  de  l'une  des  parties  ou 
si  les  deux  conjoints  étant  avertis,  l'un  d'eux  se  refuse 
catégoriquement  à  renouveler  son  consentement  dans 
la  forme  solennelle  prescrite  par  l'Église,  ou  même  si 
un  seul  conjoint  qui  est  au  courant  de  la  situation  ne 
peut  sans  grave  péril  la  dévoiler  à  l'autre. 

Vu  que  de  nos  jours  la  sanatio  in  radice  est  accordée 
assez  facilement,  il  est  préférable  de  ne  pas  laisser  les 
époux  de  bonne  foi  dans  l'ignorance  de  l'invalidité 
de  leur  mariage.  Sans  doute,  en  gardant  le  silence,  on 
évite  de  faire  tomber  les  deux  intéressés  dans  le 
[léché  formel,  mais  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'ils 
vivent  matériellement  dans  le  concubinage  et  qu'ils 
sont  privés  du  sacrement  et  des  grâces  qui  en  décou- 
lent. Aussi  faudrait-il  de  graves  et  sérieuses  raisons 
pour  garder  le  silence  lorsqu'on  a  connaissance  de  la 
nullité  du  mariage. 

4°  Ce  qui  rend  le  mariage  invalide  ne  doit  être  qu'un 
empêchement  d'ordre  ecclésiastique.  —  Les  empêche- 
ments de  clandestinité,  de  plus  en  plus  fréquents  depuis 
que  se  généralise  la  législation  des  mariages  purement 
civils,  ainsi  que  les  autres  d'ordre  ecclésiastique,  peu- 
vent être  levés.  Le  décret  du  Saint-Office  (Coreœj,  du 
11  septembre  1878.  entre  autres  documents  qui  pour- 
raient être  cités  à  l'appui,  le  déclare  en  ces  termes  : 
Pro  preeterito,  ut  Sanclitas  Yestra  sanare  in  radice  digne- 
tur  matrimonia  jam  contracta  in  Corea.  quœ  nulla  vel 
dubia  evaserunt,  propter  omissionem  interpellationis,  vel 
propter  cultus  disparilatem,  aui  aliud  impedimentum 
juris  mère  ccclesiastici.  Dans  Gasparri.  Fontes,  t.  iv, 
Rome,  1926,  n.  1057,  p.  379. 

Seuls  les  empêchements  qui  proviennent  d'un  ordre 
sacré  ou  de  la  profession  religieuse  ne  sont  pas  compris 
d'ordinaire  dans  [es  induits  même  très  larges.  Feije, 
De  impedimenlis,  Louvain,  1893,  n.  76<j:  Giovine, 
De  dispensationibus,  t.  i.  Rome,  1908,  p.  596.  Tou- 
tefois de  nos  jours,  dans  les  concessions  accordées 
par  la  S.  C.  de  la  Propagande,  la  profession  religieuse 
n'est  pas  exclue; seul  le  demeure  l'empêchement  d'ordre 


presbytéral,  mais  non  celui  des  ordres  sacrés  inférieurs. 
Wernz-Vidal,  op.  cit..  n.  663,  note  27. 

L'Église  n'a  pas  pouvoir  pour  dispenser.d'un  empê- 
chement de  droit  divin  ou  naturel.  Benoît  XIV,  De 
synodo  diœcesana.  1.  XIII,  c.  xxi.  n.  7;  S.  C.  d  î  Concile, 
in  causa  Pragen.,  13  juillet  1720,  18  septembre  1723; 
Lehmkuhl,  op.  cit.,  n.  1060;  Wernz,  op.  cit.,  n.  659, 
note  36;  Cappello,  op.  cit.,  n.  853.  La  question  se  pose 
en  particulier  pour  les  empêchements  de  lien  matri- 
monial antérieur  et  d'impuissance  (voir  S.  C.  du  Saint- 
<  iffice,  S  mars  1900,  dans  Gasparri.  Fontes, t.  iv,  Rome, 
1926,  n.  1236,  p.  522-523),  qui  s'opposent  à  la  validité 
du  mariage. 

Celui-ci  peut-il  être  validé  radicalement,  lorsque 
l'empêchement  a  cessé?  La  réponse  est  donnée  par  le 
canon  1139,  §  2  :  Matrimonium  vero  conlractum  cum 
impedimenta  juris  naluralis  vel  divini,  etiamsi  postea 
impedimentum  cessaverit,  Eclesia  non  sanat  in  radice, 
ne  a  momento  quidem  cessalionis  impedimenli. 

Ce  canon  ne  règle  cependant  qu'une  question  de 
fait,  Ecclesia  non  sanat,  et  non  de  droit,  car  il  n'y  est 
nullement  déclaré  que  l'Église  ne  peut  pas  valider 
radicalement  les  unions  invalides  de  ce  chef  :  ce  qui  est 
très  différent  de  la  réponse  du  Saint-Office,  du 
2  mars  1904,  où  il  est  affirmé  :  matrimonium  contractum 
cum  impedimenta  juris  naturalis  vel  divini  non  passe 
sanari  in  radice,  dans  Gasparri.  Fontes,  t.  iv,  n.  1270, 
p.  542. 

Effectivement,  il  est  certain  qu'au  for  externe 
l'Église  n'accorde  pas  en  cette  hypothèse  la  sanctio 
in  radice  et  que,  l'empêchement  levé,  elle  n'a  pas  pou- 
voir, même  par  une  fiction  de  droit,  de  considérer 
comme  valide  un  tel  mariage,  car  elle  ne  peut  pas 
dispenser  des  empêchements  d'ordre  divin  naturel  ou 
positif. 

Toutefois  si  le  consentement  mutuel  naturellement 
efficace  coexiste  avec  l'empêchement  de  droit  divin, 
lorsque  ce  dernier  est  levé,  la  sanatio  in  radiée  pourrait- 
elle  être  accordée?  Malgré  les  dénégations  de  certains 
auteurs  (Zitelli,  op.  cit..  p.  115;  Feije,  op.  cit.,  n.  82, 
n.  440.  446.  761  ).  rien  ne  semble  s'y  opposer  (Cappello, 
op.  cit.,  n.  851,  3°;  Gennari.  op.  cit..  p.  721;  Wernz, 
op.  cit.,  n.  650;  Chelodi,  Jus  matrimoniale.  Trente, 
1921.  n.  168;  Ylaming,  Prœleclioncs  juris  matrimnnii. 
Bossum,  1919-1021,  n.  776),  à  condition  bien  entendu, 
qu'il  n'y  ait  pas  eu  révocation  de  l'acte  de  volonté. 

111.     Qui    ACCORDE    LA    «  SANATIO    IX    RADICE    »?    

Les  mariages  dont  nous  nous  occupons  sont  invalides 
par  la  seule  raison  que  le  consentement  mutuel  sur 
lequel  ils  reposent  est  juridiquement  inefficace  à 
établir  le  lien  matrimonial,  à  cause  d'un  empêchement 
dirimant  d'ordre  ecclésiastique.  Dès  lors,  celui-ci 
peut  être  levé  par  une  disposition  générale  ou  par  une 
faveur  particulière  octroyées  par  le  pape,  législateur 
suprême  de  l'Église  et  par  lui  seul.  Can.  1141  :  Sana- 
tio in  radice  concedi  unice  potest  ab  apostolica  Sede. 

Le  souverain  pontife  jouit  du  pouvoir  propre  et 
ordinaire  de  valider  radicalement  les  unions  invalides. 
.Malgré  les  dénégations  opposées  par  quelques  auteurs 
anciens,  s'appuyant  d'ailleurs,  pour  défendre  leur 
thèse,  sur  cette  fausse  notion  d'une  validation  objec- 
tive et  réelle  que  nous  avons  rejetée  précédemment. 
ou  sur  la  confusion  entre  le  consentement  absolument 
inexistant  et  celui  qui  existe  naturellement  mais  se 
trouve  juridiquement  inefficace,  cette  affirmation  est 
certaine  et  communément  défendue  par  les  théologiens 
et  canonistes  modernes,  lorsque  les  conditions  requises 
sont  réalisées.  Voir  l'erroné,  op.  cit..  t.  n.  p.  167  sq.; 
Ga  i'  in.  /'<  matrim.,  n.  1  I  16  ;  Wernz,  op.  cit.,  n.  655  : 
Wernz-Vidal,  "p.  cit.,  n.  661  ;  Rosset,  op.  cit.,  n.  2362  ; 
Cappello,  op.  cit.,  n.  855. 

On  a  parfois  prétendu  que  Grégoire  XIII  avait 
affirmé  qu'il  n'avait   pas  le  droit  d'>  valider  radica- 
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lement.  C'est  à  tort,  car  ce  pape,  au  témoignage  de 
Benoît  XIV,  a  plusieurs  fois  accorde1  le  privilège  de  la 
sanatio  in  milice.  Voir  Benoit  XIV.  Qusest.  can.,  17  1. 

La  dispense  d"  tous  les  empêchements  diriinants 
de  droit  commun  est  réservée  au  Saint-Siège.  On 
innei.il  donc  facilement  que  le  pouvoir  d'accorder  la 
sanati»  in  radice  dépende  aussi  uniquement  de  lui.  vu 
qu'il  s'agit  d'une  faveur  extraordinaire  qui  porte  sur 
une  loi  universelle. 

Parfois  cependant  des  facultés  particulières  son! 
déléguées  aux  Ordinaires.  Ces  induits  ne  sont  pas 
rares  à  notre  époque. 

IV.  Comment  demander  et  exécuter  la  c.uw  \ 
LIDATION  radicale?  —  La  demande  de  la  sanatio  in 
railler  peut  être  faite  par  les  époux  eux-mêmes,  ou  par 
l'un  d'eux,  ou  par  une  tierce  personne  comme  le  curé 
ou  l'Ordinaire,  même  à  l'insu  cl -s  intéressés. 

Elle  doit  bien  spécifier  si  les  parties  sont  d-  bonne 
foi.  si  le  consentement  a  été  donné  initialement  cl 
s'il  persévère  chez  les  deux  époux,  les  raisons  pour 
lesquelles  est  postulée  une  sanatio  in  radier  et  non  une 
convàlidation  simple  et  enfin  toutes  les  circonstances 
capables  de  mieux  situer  le  cas. 

Elle  est  ordinairement  adressée  à  la  Sacrée  Péni- 
tencerie,  si  les  empêchements  qui  ont  causé  la  nullité 
du  mariage  sont  occultes  et  si  le  renouvellement  du 

consentement  ne  peut  pas  moralement  être  obte le 

la  partie  qui  ignore. 

Si  l'empêchement  est  public  de  sa  nature  ou  s'il  est 
facile  de  le  découvrir,  la  sanatio  in  radier  doit  être 
demandée,  pour  le  for  externe  à  la  S.  C.  des  Sacre- 
ments, ou  s'il  y  a  eu  clandestinité  ou  empêchement  de 
disparité  de  culte,  à  la  S.  G.  du  Saint-Office.  Si  l'une 
ou  l'autre  des  parties  ou  toutes  les  deux  sont  orientales, 
c'est  la  Sacrée  Congrégation  pour  l'Église  orientale 
qui  est  compétente. 

Il  faut  veiller  à  ce  que  la  sanatio  puisse  toujours 
être  prouvée  par  des  documents  authentiques,  que  la 
partie  qui  connaît  la  situation  en  soit  informée  dans 
la  mesure  du  possible  et  que  la  faveur  soit  suffisamment 
divulguée  pour  éviter  tout  scandale. 

Pratiquement  la  sanatio  accordée  au  for  externe 
doit  être  inscrite  au  registre  des  mariages:  celle  qui 
l'esl  au  for  interne  extrasacramentel,  doit  l'être  au 
livre  secret  de  la  curie  épiscopale;  celle  qui  l'est  au  for 
interne  sacramentel  ne  peut  et  ne  doit  être  mentionnée 
dans  aucun  registre. 

Pour  fulminer  ta  sanatio  in  radier,  il  faut  tenir 
compte  des  circonstances.  Souvent  il  vaut  mieux  ne 
pas  la  fulminer,  surtout  si  les  deux  parties  ignorent 
l'invalidité  de  leur  union  ou  si  cette  situation  ne  peut 
cire  révélée  -ans  causer  de  scandale  ou  un  dommage 
grave.  Il  n'en  faudrait  n  pendant  pas  conclure  que  la 
Inhumation  n'est  pas  nécessaire.  En  tout  cas  il 
incombe  à  l'exécuteur  de  s'en  tenir  aux  clausules 
inscrites  dans  l'induit. 

\urunc  formule  n'esl  obligatoire  pour  fulminer  la 
sanatio  in  radiée.  Cappello.  op.  cit.,  a.  'J.So.  XI,  après 
Zitelli,  op.  cit.,  p.  lui  sq.  On  peut  cependant  proposer 
la  suivante  :  Matrimonium  a  le  /militer  contractum  in 
radiée  solo,  prolenu/lle  sllseeplalll  et  sasei jiiendain  legi 

timam  fore  déclara. 

I.  Soi  ri  i  s.  Décrétâtes,  I.  IV,  tit.  vu,  De  eo  qui  du.ril 
ia  matrimonium,  quam  i>t>lluii  per  adulterium,  c.  7;  I.  IV. 
tit.  ix,  De  conjugio  seruorum,  c.  2.  I;  Sexte,  Régula  ions 
XVIII;  Réponses  du  Saint-Office,  12  janvier  1769;  20  août 
17xo;  11  mars  1808;  16  septembre  1824,  ."I  l  ;  s  Juin  1836; 
li  :i\ rit  1843;  l 2  juin  1850,  ad  2;  20  septembre  1854; 
11  mars  iscs;  18  décembre  IN72;  9  décembre  1874;  11  sep- 
tembre 1878,  ad  1;  1".  novembre  1882;  12  avril  1899; 
8  mars  1900;  2  mars  1901  ;  22  aoùl  1906,  ad  3,  ad  1;  s.  C.  de 
la  Propagande,  l.m.  adcoadjut.  saper  mission,  in  ora  Coro- 
mandel,  5  juillet  I7xs;  Sutchuen,  17  |anviei  1836,  ad  1; 
Yunnan,  l"  juin  1845;  S.  C.  du  Concile,  Hispalen.,  20  juin 


1609;  Constantinopolitana,  2  et  In  décembre  1634  ;  Reatina, 
13  juillet  172Ô;  Vigilien.,  2.'î  juin.  13  juillet.  22  septembre 
1843;  Poloniœ,  13 novembre  1638;  Secrélairerie  d'État,  ins- 
truct.,  27  mars  1830;  Benoît  XIV.  Epist.  Singulari,  9  fé- 
vrier 1749,  §  1  ;  Pie  X,  const.  Sapienti  consilio,  29  juin  1908, 
§  1,  n.  3;  Code  de  droit  canonique,  can.  1133-1 1  If. 

II.  Travaux.  —  Tous  les  canonistes  qui  étudient  le 
mariage,  traitent  de  la  revalidation  simple  et  de  la  valida- 
tion radicale,  il  en  est  de  même  des  théologiens  moralistes, 
ciui  ne  font  d'ailleurs  que  commenter  les  données  juridiques. 
Le  lecteur  trouvera  ici  un  choix  d'auteurs,  omis  non  une 
liste  complète.  S.  Alphonse,  Theologia  moralis,  l.  VI, 
tract.  VI.  De  matrimonio,  Rome,  1913;  de  \ngelis,  l'nv- 
lecliones  iuris  canonici,  Rome,  1877-1887,  1.  IV.  tit.  xvn: 
d'Annibale,  Summula  théologies  moralis,  1.  III.  tract.  VI, 
De  matrimonio,  Rome,  1908;  Ballerini-Palmieri,  Opus  theo- 
logicum  morale,  ô'  édit.,  Prati,  1900;  Benoît  XIV,  Quœst. 
can.,  Ô27  et  17  1;  Institutiones  ecclesiaslicœ,  Rome,  I7.">n. 
n.  87;  De  sgnodo  diœcesana,  I.  XIII,  Bassani,  17(>7.  e.  \\i; 
Cance,  Le  Code  de  droit  canonique,  t.  n,  Paris,  1928; 
Cappello,  Tractatus  canonico-moral}s  de  sacramentis,  t.  m. 
De  matrimonio,  Rome,  m:;:',;  Cerato,  Matrimonium  a 
Codice  taris  canonici  intègre  desumptum,  Padoue,  1920; 
Ksmein,  Le  mariage  en  droit  canonique,  t.  n,  Paris.  1898; 
Feije,  De  impedimentis  et  dispensationibus  matrimonii, 
Louvain,  1893;  Gaspard,  Tractatus  canonicus  de  matrimo- 
nio, Paris,  1904;  Genicot-Salsmans,  Theologiœ  moralis 
institutiones,  10e  édit.,  Bruxelles,  1922;  Gennari,  Brève  com- 
mente delta  nuova  legije  suijli  sponsali  e  soi  matrimonio. 
Rome,  1908;  Lehiiikuhl,  Theologia  moralis,  11'  édit-,  t.  n. 
Frïbourg-en-Br.,  1910;  Leitner,  DietridentinischeEheschlies- 
sungsform  nach  der  Konsiitulion  Pius  X.  Provida 
Ratisbonne,  1906;  Die  Verlbbungs  and  Eheschliessungsform, 
ibid.,  1908;  Lehrbuch  'les  katholischen  Eherechts,  Paderborn, 
1920;  Palmieri,  Tractatus  de  matrimonio  chrisliano,  Home, 
issu;  Perrone,  De  matrimonio  chrisliano,  t.  II,  Liège,  1801  : 
Priimmer,  Manaale  theologiœ  moralis,  t.  ni,  Fribourg-en-Br., 
1923;  Rosset,  De  sacramenlo  matrimonii  tractatus  dogmati- 
cus  moralis,  canonicus,  liturgicus  el  iudiciarius,  Paris,  1895- 
1896;  De  Smet,  Tractatus  theologico-canonicus  de  sponsali- 
bus  et  matrimonio,  Bruges,  1927;  Schnitzer,  Kalholisches 
Eherecht,  Fribourg-en-Br.,  1898;  Vermeersch,  Theologiœ 
moralis  principia,  responsa,  consilia,  t.  in,  Bruges,  1927; 
Wernz,  Jus  Decretalium,  Prati,  1911-1912,  t.  [v,  Jus  matri- 
moniale; Wemz- Vidal,  Jus  canonicum,  t.  v,  dus  matrimo- 
niale. Rome,  1928;  Wouters,  Manuale  théologies  moralis, 
t.  n,  Bruges,  1933;  Zitelli,  Dr  dispensationibus  matrimonia- 
libus,  Rome,  1887. 

N.     UlN'G. 

1.  SANCHEZ  Grégoire,  frère  mineur  espagnol 
il  I  i  ibservance  (xvir  siècle).  -  -  Il  fut  lecteur  à  Alcala 
de  Ilenarès,  composa,  en  1662,  un  Tractatus  de  imma- 
culata  virginis  Mario  conceplione,  comme  il  résulte 
du  témoignage  de  Th.  Strnzzi.  S.  .1..  dans  Controversia 
délia  concezione  délia  li.  Y.  Maria  deseritta  isloriea- 
mente,  I.  X.  c.  xxv.  Païenne.  1700,  écrit  contre  l'ou- 
vrage de  Jean  Martinez  de]  Prado.  ().  P.,  intitulé  : 
Notitia  veridica  scriptorum  0.  I'.  de  prseservalione 
Deiparse  immaculatse  Y.  Mariai  o  peccato  originali, 
Alcala  de  Ilenarès,  1661. 

.1.-11.  Sbaralea-St.  Rinaldi,  Scriplores  trium  ordinum 
S.  1-raneisei  continuali,  dans  .i.-ii.  Sbaralea,  Supplemcnlum, 
2'  éd..  t.  m.  Home.  1936,  p.  238. 

A.   Ti.i.i  \r.ni  . 

2.  SANCHEZ  Pierre,  dominicain  espagnol  mort 

en  1719.  Outre  divers  travaux  sur  le  Christ  ci  sur  le 
Rosaire,  il  a  publié  :  Quodlibeta  I>.  Thomœ  Aquinatis 
Dorions  Ingelici  ad  mgsticas  doctrinas  applicata, 
reflexionibus  aliquibus  annexis  pro  securiori  via  Spiri- 
tns.  In  quibus  omnes  propositiones  molinistarum  de 
verbo  ad  verbum  impugnantur,  Séville,  in  lof,  1719. 
:;:;i  p. 

H.  Coulon,  Scriplores  ordinis  prœdicat.,  suppl.,  fasc.  I. 
1912.  p.  280-281. 

M. -M.    (...m  i 

3.  SANCHEZ  Pierre-Antoine,  théologien  espa- 
gnol,   né    vers  1710;',  Vigo,  e ilice,  professeur  de 

théologie  a  l'académie  <l"  Compostelle,  chanoine  de 
l'église  métropolitaine  de  cette  ville,  mort  en  1806. 
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On  a  de  lui  :  Annales  sacri,  Madrid,  1784,  3  vol. 
in-4°;  —  Summa  theologiœ  sacrœ,  ibid.,  1781,  1  vol. 
in- 1'  ;  —  Traclatus  de  loleranlia  religiosa,  ibid.,  1785, 
3  vol.  in-4n:  -  -  De  eloquentia  sacra  in  Hispania,  ibid., 
1788.  1  vol.  in-8".  histoire  succincte  des  orateurs 
ecclésiastiques  espagnols;  —  Hisloria  Ecclesiie  a/ri- 
canse,  ibid.,  1781.  1  vol.  in-8°,  très  estimée  des  érudits. 
Sanchez  a  laissé  un  recueil  de  Sermons.  Madrid.  3  vol. 
in-8",  traduits  en  italien  et  publiés  à  Venise. 

Hurter,  Nomenclalor  lilerarius,  3'  éd.,  t.v,  cul.  729;  Feller, 
Biorjraphie  universelle,  t.  xi,  Paris,  1S34,  p.  2G.j;  Michaud, 
Biographie  universelle,  t.  xxxvn,  p.  613. 

J.  Mercier. 

4,  SANCHEZ  Thomas,  jésuite  espagnol  (1550- 
1610),  moraliste  et  canoniste  renommé,  spécialement 
dans  les  matières  matrimoniales. 

I.  Vie.  —  Né  à  Cordoue  en  1550,  il  entra  au  noviciat 
de  la  Compagnie  de  Jésus  en  1567.  Un  bégaiement 
accentué  l'avait  d'abord  fait  éconduire;  le  jeune 
homme  obtint,  par  une  prière  spécialement  pressante 
adressée  à  la  sainte  Vierge,  d'être  délivré  de  cette  infir- 
mité, dont  il  ne  lui  resta  plus  qu'une  légère  trace;  le 
trait  est  souvent  cité  dans  la  littérature  mariale.  San- 
chez fut  assez  longtemps  maître  des  novices  à  Grenade; 
il  fut  aussi  confesseur  en  plusieurs  collèges,  notamment 
à  Cordoue,  et  professa  la  théologie  morale  et  le  droit 
canin.  L'étendue  de  sa  science,  sa  pénétration  et  son 
habileté  dans  la  solution  des  cas  de  conscience  les  plus 
difficiles  lui  valurent  un  grand  renom;  après  la  publi- 
cation de  son  traité  sur  le  mariage,  quoiqu'il  ne  fût 
jamais  sorti  de  sa  province,  il  fut  consulté  de  partout, 
même  des  pays  les  plus  éloignés.  En  même  temps,  par 
ses  vertus,  il  obtenait  la  vénération  de  ses  frères  et 
deses  compatriotes.  Voir  la  notice  d"  Nieremberg,  dans 
ses  Varones  illustres  de  la  Compania  de  Jesûs,  2e  éd., 
t.  vn.Bilbao.  1891,  p.  105-120;  le  témoignage  de  Riba- 
deneyra, Biblioth.  script.  S.  J.;  l'éloge  de  Crombeeck, 
De  studio  perfectionis,  1.  II,  xxxn.  q.  12,  ces  deux  der- 
niers textes  sont  reproduits  dans  diverses  éditions  du 
De  malrimonio,  parues  après  la  mort  de  Sanchez. 
Il  mourut  à  Grenade,  le  19  mai  1610;  les  autorités 
et  les  habitants  de  cette  ville  lui  firent  de  triomphales 
obsèques.  On  en  trouvera  le  récit  dans  l'avis  au  lecl  eur, 
placé  par  le  collège  de  Grenade  en  tête  de  l'Opiis 
morale,  1er  volume. 

II.  Œuvres.  —  1°  Sanchez  n'a  publié  de  son  vivant 
que  son  grand  traité  sur  le  mariage  :  Disputationum 
de  sanclo  matrimonii  sacramenlo,  auctore  Thoma 
Sanchez  Cordubensi,  S.  J.,  libri  decem,  in  très  tomos 
distributi.  Madrid,  1602  et  1605:  Venise,  1606; 
Anvers,  1607.  La  permission  de  publier,  donnée  par 
le  provincial  de  Bétique,  est  du  20  janvier  1599.  En 
tête  de  l'ouvrage  on  lit  une  dédicace  à  D.  Pierre  de 
Castro,  archevêque  de  Grenade. 

Les  trois  tomes  de  l'édition  d'Anvers,  1607,  ne 
comprennent  pas  moins  de  1462  pages;  les  divisions 
générales  sont  les  suivantes  :  t.  i,  1.  I,  De  sponsalibus; 
1.  II,  De  essentia  et  consensu  matrimonii;  1.  III,  De 
consensu  etandestino;  1.  IV,  De  consensu  coaeto;  1.  V. 
De  consensu  conditionalo ;  1.  VI.  De  donationibus  inter 
conjuges,  sponsalitia  largitate  et  arris;  —  t.  n.  1.  VII, 
De  impedimentis  matrimonii;  —  t.  m.  1.  VIII,  De 
dispensalionibus;  1.  IX,  De  debito  conjugali;  1.  X.  De 
divorlio.  L'ouvrage  se  termine  par  un  index  analytique 
très  détaillé  et  un  bref  index  canonique  et  juridique. 

Les  éditions  du  De  matrimonio  publiées  du  vivant 
de  Sanchez  sont  particulièrement  recherchées  à  cause 
de  diverses  retenu  lies  faites  postérieurement  dans  cette 
œuvre.  Les  éditions  d'Anvers,  lt'iii».  et  Venise,  1614 
(Superiorum  auctoritate  correcla)  donnent  le  texte 
désormais  reproduit  Dei  coi  ections,  la  plus  impor- 
tante est  sans  doute  celle  qui  a  trait  à  la  matière  légère 
in  génère  luxurise  directes  :  nous  en  parlerons  plus  bas. 


L'édition  de  Venise  1614  donna  lieu  à  une  condam- 
nation par  l'Index  de  son  t.  m  pour  un  motif  fort 
honorable  (l'omission  d'un  passage);  nous  y  revien- 
drons aussi  tout  à  l'heure.  Après  la  mort  de  l'auteur, 
l'ouvrage,  devenu  célèbre  eut  de  nombreuses  éditions; 
Sommervogel,  de  1612  à  1754,  en  énumère  jusqu'à 
vingt  et  une,  et  il  ne  donne  pas  toutes  celles  qui  furent 
publiées. 

En  outre,  le  De  sancto  matrimonii  sacramenlo  donna 
naissance  à  plusieurs  résumés  ou  Compendia  : 

1.  En  1621,  un  théologien  lisbonnais,  Emmanuel- 
Laurent  Soarez,  publia  un  Compendium  tolius  traclatus 
de  s.  matrimonii.  sacramenlo  R.  P.  Thomse  Sanchez, 
S.  J ....  alphabetice  breviter  dispositum,  Lisbonne.  Dans 
le  courant  des  cinq  années  suivantes,  le  petit  volume 
fut  réimprimé  à  Séville,  Lyon,  Cologne,  Pont -à- 
Mousson.  Il  a  été  reproduit  dans  le  Cursus  theologix 
de  Migne,  t.  xxv,  col.  387-600.  En  1629,  un  anonyme 
fit  paraître,  sous  la  même  forme  do  dictionnaire,  les 
Aphorismi  R.  P.  Thomœ  Sanchez  de  matrimonio,  quibus 
prulixissima  decem  ejus  librorum  doctrina  velut  in 
compendium  familiare  redacta,  tam  pro  inlerni  quam 
pro  externi  fori  judicibus,  utilissime  conlinetur.  Saint- 
Omer.  11  est  mentionné  dans  le  titre  que  le  texte,  dont 
l'Index  a  condamné  l'omission,  se  trouve  résumé  dans 
les  Aphorismi  et  le  typographe  avertit  que  l'ouvrage 
similaire  de  Soarez  n'est  pas,  d'après  de  bons  juges, 
solidement  satisfaisant  à  cause  de  sa  brièveté  exces- 
sive. En  réalité,  les  deux  résumés  ont  été  faits  d'après 
la  même  méthode  :  il  suivent  l'index  analytique  du 
traité,  lui  prennent  ses  principales  matières  et  les  cita- 
tions et  donnent  un  sommaire  —  un  peu  plus  développé 
dans  les  Aphorismi  que  dans  Soarez  —  de  la  doctrine 
correspondante. 

2.  En  outre,  d'autres  Compendia  ont  été  composés, 
qui  conservent  l'ordre  des  matières  et  sont  ainsi  de 
véritables  résumés  suivis  de  l'ouvrage.  Ainsi  :  de  Joan. 
Andréas  Cadœus,  VEpitome  in  Th.  Sanchez  de  matri- 
monio, Brescia,  1656;  Bergame,  1660;  de  l'abbé  Vin- 
cent Ricci,  professeur  in  utroque  et  protonotaire  aposto- 
lique, le  Compendium  de  sancto  matrimonii  sacramenlo 
ex  traclalu  P.  Th.  Sanchez  collectum,  Messine,  1630. 
A  ce  genre  de  résumés  se  rattache  le  bref  exposé  que 
donna  de  la  doctrine  du  mariage,  le  P.  François  NojI 
comme  supplément  à  sa  Summa  de  Suarez,  et  qui, 
prœcipue  ex  Sanchez  desumptum,  est  divisé  en  trois 
parties  :  sponsalia;  matrimonium  in  se;  matrimonium 
ut  sacramentum.  Madrid,  1732,  réédition  par  Migne  en 
1858.  Cet  exposé  se  trouve  au  t.  n,  col.  1421-1456,  de 
cette  dernière  édition. 

D'autres  sommes  sanchésiennes  inédites  sont  encore 
signalées  par  Sommervogel,  t.  vu,  col.  533.  Hurter 
cite  aussi  une  Apologie  du  De  matrimonio,  écrite  par 
Vincent  Tancredi,  2  vol.,  Palerme,  1648. 

2°  Sanchez  avait  entrepris  un  grand  ouvrage 
casuistique  en  plusieurs  volumes  sur  le  Décalogue.  La 
mort  l'empêcha  de  mener  cette  tâche  à  bonne  fin. 
Certaines  parties  en  avaient  été  cependant  rédigées. 
Ses  confrères  de  Grenade  les  publièrent;  elles  forment 
deux  œuvres  posthumes  : 

1.  La  première  est  intitulée  :  Opus  morale  in  prœcepta 
Decalogi  et  comprend  deux  parties,  dont  l'une  parut 
à  Madrid  en  1613  (4  livres  :  De  principiis  quibusdeun 
generalibus  ad  omnia  prœcepla;  De  1°  Decalogi  prse- 
cepto;  De  II"  Decalogi  prseceplo;  De  voto),  double  tome 
in-fol.  de  1  287  p.  ;  autres  éditions  :  Venise  et  Cologne. 
1614;  Lyon  et  Paris.  1615;  Venise,  1623;  Brescia. 
Ki2.">;  Lyon,  1638,  1661;  Parme,  1723...;  la  seconde 
fut  publiée  à  Lyon  en  1621  (3  livres  :  De  volo  solemni  in 
génère  et  de  solemni  caslitalis;  De  voto  solemni  obedien- 
li;c;  l)c  voto  pauperlatis)  ;  cette  édition  est  bien,  d'après 
Uriarte,  t.  n,  n.  3599.  l'édition  originale  de  la  2e  partie: 
elle  donnait  les  deux  parties  en  deux  volumes  de  320- 
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354  et  551  p.;  d'autres  éditions  suivirent  :  Anvers, 
1022.  1631,  1037;  Venise.  1625;  Lyon,  1642 
Parme,  1723,  ete.  Sans  négliger  ce  qui  concerne  les 
autres  religions,  l'auteur,  note  la  préface,  insiste 
part ieuliéri ment  sur  la  Compagnie  de  Jésus. 
nouveau,  violemment  attaqué  et  dont  le  droit  parti- 
culier est  moins  connu.  L'avis  au  1er  h  m  .  placé  en  tête 
de  la  première  partie,  après  un  éloge  ému  de  l'auteur 
et  le  récit  de  ses  funérailles,  indique  qu'à  la  morl  de 
Sanchez  cette  première  partie  était  complètement  ter- 
minée et  en  cours  de  revision;  quant  à  la  seconde,  elle 
était  à  la  veille  d'être  achevée  et  a  pu  être  mise  au 
jour  d'après  les  manuscrits  autographes  de  l'auteur. 

Chez  les  moralistes  postérieurs,  cet  ouvrage  est  cité 
tantôt  sous  le  titre  originaire  de  Cpus  monde,  tantôt 
sous  ceux  de  In  Decalogum  ou  de  Sanchesii  summa; 
certaines  éditions  portent  en  effet  le  sous-titre  de 
Summa  casuum  conscientiie  (ainsi,  td.it .  du  Ie'  vol., 
Cologne.  1614). 

2.  Quelques  années  après  ce  premier  ouvrage,  les 
jésuites  de  Grenade  en  firent  paraître  un  second  en 
deux  tomes  :  R.  P.  Thomœ  Sanchesii  Cordubensis  e 
S.  J.  i  puscula  et  consilia  moralia;  et  Consilia  et 
i  puscula  moralia,  lonnis  posterior,  tous  deux  à  Lyon, 
1(131. -ICO  et  350  p.  (cf.  Uriarte,  t.  n.  n.  3647,  rectifiant 
Sommervogel;  l'édition  de  1625  indiquée  par  ce  dernier 
n'existe  pas).  Une  2e  édition  parut  dans  la  même  ville 
et  ihez  le  même  éditeur  dès  l'année  suivante  (1635), 
sous  le  titre  désormais  définitif  de  Consilia  scu  opus- 
cula  moralia;  d'autres  éditions  suivirent  :  Cologne, 
1640  et  1653;  Lyon,  1043.  1655,  1671.  1681;  Parme, 
1738;  Venise.  1743...  Dans  la  Ve  édition.  1634,  Vépitre 
dedicatoire  est  signée  du  P.  Georges  Hemelman;  l'édi- 
tion de  Lyon,  1643,  contient  une  dédicace  au  cardinal 
Barberini,  adressée  par  le  provincial  et  la  province  de 
Bétique. 

Ce  second  ouvrage  posthume  traite  des  matières 
suivantes  :  t.  i,  3  livres,  Circa  jus  et  jusliliam  commuta- 
liiam;  Circa  jus  et  justitiam  distributivam;  Circa  jus 
et  jusliliam  judicativam  et  ordincm  judiciarium;  t.  il, 
4  livres,  De  consiliis  seu  casibus  particularibus  circa 
ultimas  volunlates,  ubi  de  illegilimis;  Circa  jejunium 
et  observalionem  festorum;  Circa  judiecs  et  aliqua 
judicialia;  Circa  ordines. 

Jusqu'à  quel  point  le  texte  des  Consilia  est-il  de 
Sanchez  lui-même?  Dans  son  De  justifia  et  jure, 
disp.  XXVI,  seet.  v,  n.  54,  édit.  Vives,  t.  vu,  p.  _.sn. 
Lugo  donne  deux  exemples  d'additions  faites  —  sans 
avertissement  —  par  les  éditeurs  :  1.  I,  c.  vn.duh.iv. 
n.  18,  et  dub.  v,  n.  1.  où  il  est  question  de  lois  espa 
gnôles  sur  la  taxation  des  blés,  portées  en  1613  et  1620, 
et  donc  postérieures  à  la  mort  de  Sanchez  (1610).  Il 
remarque  très  justement  :  Certc  in  Us,  quse  auetoribus 
mortuis  addenda  videntur,  deberet  id  ficri  et  caractère 
adverso  et  vrrbis  saltem  indicanlibus  id  ob  raliones 
novas  addendum  videri;  alioquin  opéra  posthuma  mino- 
rait habenl  /idem  apud  Icetorcm.  Dans  la  préface  de  la 
1"  édition,  le  P.  Hemelman  se  contente  d'affirmer  que 
certaines  (nonnullse)  réponses  ou  solutions  de  Sanchez 
"ni  été  fidèlement  reproduites  comme  elles  se  trou- 
vaient dans  ses  autographes.  En  somme.il  e  i  pro 
que  les  manuscrits  utilisés  dans  les  Consilia  étaient 
moins  achevés  (pic  ceux  qui  ont  servi  à  VOpus  morale, 
surtout  à  la  1"  partie  de  cet  ouvrage.  Dans  quelle 
mesure  i  xacte  on1  ils  été  remanie-,  i  I  complétés,  il  est 
impossible  (1.-  le  déterminer,  il  sera  donc  prudent  de  ne 
donner  qu'avec  réserve  les  solutions  des  Consilia 
comme  la  pensée  authentique  de  Sanchez. 

Pour  terminer  ces  notes  bibliographiques,  ajoutons 
avec  Sommervogel  qu'une  édition  complète  des  o 
de  Sanchez  a  été  publiée  i  n  17  m  a  Venise  en  7  volumes. 

III.  Questii  '  A  l'occasion 

du  De  matrimonio.  nous  avons  signalé  deux  questions 


complémentaires,  les  réservant  pour  un  examen  spécial. 

1°  La  rétractation  de  Sanchez  au  sujet  de  lu  Ic/j  reté  de 
matière  en  (ail  de  luxure  directe.  —  Depuis  le  milieu 
du  xvne  siècle,  c'est  une  doctrine  tenue  tout  à  fait 
communément  en  théologie  morale,  que  le  plaisir 
proprement  voluptueux  (delectatio  venerea),  direc- 
tement recherché  ou  pleinement  admis,  ne  comporte 
pas  de  matière  légère.  A  la  suite  du  décret  d'Acqua- 
viva  (1612),  défendant,  conformément  à  des  directives 
de  Clément  VIII  et  de  Paul  V.  aux  moralistes  jésuites 
de  pis, fesser  ou  de  soutenir  même  comme  probable 
l'opinion  contraire  et  surtout  après  la  condamnation 
par  Alexandre  VII  (18  mars  1666)  de  la  proposition 
10e  1 1  icnz.-Bannw..  n.  1140),  interprétée  généralement 
dans  ce  sens,  elle  s'est  pratiquement   imposée  à  tous. 

Mais  auparavant,  on  peut  dire  qu'il  y  avait  eu  dans 
la  casuistique  une  tendance  très  caractérisée  à  ad- 
mettre la  légèreté  de  matière  :  saint  Antonin  de 
Florence  paraît  lui  avoir  été  favorable;  l'Armilla  et 
Navarrus  la  tenaient  :  elle  était  enseignée  à  l'université 
de  Salamanque  par  Dominique  Solo  cl  Arauxo;  Les- 
sius  ne  la  jugeait  pas  improbable (Dejust.  et  jure,  1.  IV. 
e.  m,  dub.  vin).  Sanchez.  dans  ses  premières  éditions 
du  De  matrimonio  (cf.  édit.  de  1007,  1.  IX, disp.  XLVI, 
n.  7)  traitant  de  la  delectatio  veneno.  quse  ex  taclibus , 
osculis,  etc.  proveniret,  donnait  comme  oeracissima 
sentenlia  qu'elle  constitue  une  matière  grave  de  péché; 
mais  un  peu  plus  loin  (au  n.  0).  il  ajoutait  :  potest 
(lumen)...  dari  modica  delectatio.  quse  si absint pericu- 
lum  pollulionis  et  periculum  ci  nsensus  m  actum  cor- 
naient, non  cril  culpa  lethalis,  quia  dort  nequit  ratio 
sufficicns.  eur  in  cseteris  prseceptis  detur  parvitas  malerise, 
non  tamen  in  hoc.  Et  quamvis  parvitas  copulse  eurntdis 
dari  nequeat,  (d  potest  dari  parvitas  dclcctationis  vene- 
rea-. quse  ex  solo  lactu  vel  cogitatione  insurgat.  Cf.  n.  16  : 
en  ce  qui  concerne  les  tactus.  c'est  dans  les  tactus 
levés  que  cette  matière  légère  pourra  se  présenter,  a 
l'exclusion  des  oscula  et  des  tactus  graviores,  dont  le 
plaisir  sera  toujours  matière  grave. 

Or,  dans  les  éditions  du  De  matrimonio,  immédia- 
tement publiées  après  la  mort  de  Sanchez,  nous  lisons 
la  rétractation  suivante  (édit.  Anvers,  1614)  :  mode- 
ratio...  illa  quamArmilla....  Navarrus...,  Solo...  afjerunt 
tic  parvitatc  malerise...  elsi  nobis  aliquando  non  displi- 
cuit,  re  tamen  bene  censiderata.  rationibusque  perpensis, 
lanquam  certissimum  tenendum  judicarnus  nutlam 
feperiri  parvilatcm  materiie  in  delectationibus  vencreis, 
secluso  eliam  pollutionis  et  consensus  periculo  in  aliquid 
hujusmodi  :  quod  lalissime  et  optime  probat  Rebellus; 
De  justifia,  part.  II,  l.  III.  q.  xrx,  sect.  2,  nosque,Deo 
auspice,  latius   alibi  tractabimus  et  probabimus. 

De  fait  —  en  relation  avec  ces  derniers  mots  — 
VOpus  morale  in  prsecepta  Decalogi  (Sanchez  y  travail- 
lait lorsqu'il  mourut)  donne  une  rétractation  analogue 
et  plus  détaillée  encore  :  IIP  part.,  1.  V,  c.  VI,  il.  12, à 
propos  du  5e  commandement,  il  y  est  expose  que,  con 
loi  m, nient  aux  ordres  de  Clément  VIII  cl  de  Paul  Y. 
prescrivant  de  dénoncer  aux  inquisiteurs  de  la  foi 
quiconque  soutiendrait  le  contraire  —  et  confor- 
mément à  la  vérité  ■  il  fallait  estimer  que  toute 
delectatio  venerea  quantumvis  modica,  prise  ou  acceptée 
avec  une  délibération  suffisante,  constituai!  un  péché 

mortel,  ce  que  du  reste  prouvait  lalissime  et  optime 
Rebellus  dans  son  De  justifia;  suivait  un  résumé  des 

preuves  apportées  par  cet  auteur;  Sanchez  ajoutait, 

en  conformité  avec  lui.  la  correction  d'une  autre 
opinion  louchant  aussi  la  même  matière. 

Les  deux  rétractations  du  De  matrimonio  cl  de 
VOpus  morale,   présentées  l'une    e'    l'autre    comme 

étant  de  Sanchez  lui-même  dan.  une  édition  et  un 
ouvrage  posthumes,  viennent -elles  vraiment  de  lui'.' 
Les  Salmanticenses,  Cursus  theol.  moralis,  t.  iv,  1656, 
tract.  X  \  \  I.  (/■  via  prseceplo,  c.  m.  punct .  I.  n.  77  sq., 
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cf.  Curs.  theol. dogmat.,t.  iv, tract.  XIII.  disp.  X,  n.265, 
ont  posé  la  question,  du  moins  en  ce  qui  concer'ne  la 
rétractation  du  De  mairimonio  :  s'appuyant  sur  ce  que 
certains  autres  passages  du  même  ouvrage,  qui  s'ins- 
piraient de  l'opinion  favorable  à  la  légèreté  de  matière, 
d'abord  tenue  par  Sanchez,  n'avaient  pas  été  corrigés, 
ils  ont  cru  pouvoir  conclure  que  cette  rétractation 
n'avait  aucune  authenticité,  quare  credimus  prtedictam 
retractalioncm  cs.se  psittacium  quoddam  maie  constituai 
a  lyrone  aliquo  et  in  operibus  Sanchesii  mule  versato. 
Le  P.  Vermeersch  (De  eastitate,  2«  éd.,  1921,  n.  352. 
p.  341,  note  1)  écrit  :  Retractatio...  ista  prodiit  in 
Lugdunensi  editione,  a.  16Ô4.  Cum  vero  Sanchez 
a.  161'.)  obieril,  hstc  retractatio  aliéna  manu  facta  est...  » 
Cet  argument  est  sans  valeur,  car  il  repose  sur  une 
inexactitude  :  c'est  dès  les  éditions  du  De  mairimonio 
qui  suivirent  immédiatement  la  mort  de  Sanchez,  et 
non  pas  seulement  en  1054  que  nous  rencontrons  la 
rétractation  en  question. 

D'autre  part  le  fait  signalé  par  les  Salmant 
—  à  savoir  les  corrections  omises  en  quelques  passages 
secondaires  —  peut  fort  bien  être  porté  au  compte  de 
Sanchez  lui-même,  qui  aurait  préparé  une  édition 
nouvelle  de  son  œuvre  et  n'aurait  pas  eu  le  temps  de 
la  parfaire.  Surtout  les  carmes  de  Salamanque.  tout 
en  citant  le  passage  de  l'Opus  morale  où  se  lit  la 
rétractation  en  question,  l'ont  compris  à  contre-sens  et 
le  présentent  comme  une  confirmation  de  son  opinion 
ancienne.  Or,  c'est  une  véritable  rétractation  à 
laquelle  les  collègues  de  Sanchez.  héritiers  de  ses 
manuscrits,  auraient  été  bien  audacieux  de  donnerun 
accent  si  personnel.  Par  ailleurs,  rien  dans  le  contexte 
n'oblige  à  croire  que  le  passage  soit  postérieur  à  la 
mort  de  Sanchez  :  Clément  YIII  mourut  en  1605, 
Paul  V  régna  depuis  1607  et.  quoique  nous  ne  soyons 
pas  parvenu  à  trouver  dans  lis  collections  pontificales 
traces  de  leurs  motu  proprio.  ceux-ci  peuvent  avoir  été 
portés  et  connus  de  Sanchez  avant  qu'il  cessât  d'écrire; 
Rebellus  avait  publié  son  De  juslitia  dès  1008,  Sanchez 
a  pu  l'avoir  en  mains:  dans  le  texte  en  question,  il 
n'est,  en  outre,  pas  fait  mention  du  décret  d'Acquaviva 
(1012).  de  portée  disciplinaire  et  restreinte  à  la  Compa- 
gnie, mais  si  important  pour  un  moraliste  jésuite. 

Xous  conclurons  donc  que  rien  ne  confirme  le 
jugement  des  Salmanticenses;  tout  au  plus  pourrait -on 
admettre  que  la  rétractation  du  De  mairimonio  a  été 
empruntée  par  les  éditeurs  à  l'Opus  morale;  mais  il 
est  plus  vraisemblable  qu'elle  vient  de  Sanchez  lui- 
même  et  a  été  préparée  par  lui-même  en  vue  des  édi- 
tions nouvelles:  et  il  est  plus  probable  que  la  rétrac- 
tation de  l'Opus  morale  est  également  et  tout  à  fait 
directement  de  notre  moraliste  :  c'est  du  reste  à  son 
honneur  que,  estimant  s'être  trompé,  il  ait  changé 
d'opinion  et  n'ait  pas  craint  de  le  confesser  ouver- 
tement. 

2°  La  mise  à  l'Index  du  De  matrimonio.  —  Cette 
question  est  beaucoup  plus  claire  et  ne  laisse  place 
dans  sa  solution  à  aucune  incertitude.  Jusqu'à  la  tin 
du  xixc  siècle,  le  nom  de  Thomas  Sanchez  et  son  De 
matrimonio  ont  figuré  à  l'Index  librorum  prohibilorum. 

D'aucuns  en  ont  trop  rapidement  conclu,  sinon  à  la 
condamnation  de  la  casuistique  scandaleuse  de  San- 
chez, tout  au  moins  à  quelque  suspicion  où  aurait  été 
tenue  son  œuvre  par  l'autorité  romaine.  Ainsi  dans 
son  Dictionnaire  universel  des  sciences  ecclésiastiques, 
Paris,  1808,  art.  Sanchez  Thomas,  t.  n.  p.2039-2040, 
l'abbé  Glaire,  tout  en  revendiquant  pour  le  moraliste 
le  droit  d'étudier  les  questions  les  plus  délicates  du 
mariage  et  en  défendant,  dans  l'ensemble,  Sanchez, 
écrivait  :  ...Malgré  cela,  il  faut  bien  reconnaître  que 
son  traité  n'est  pas  entièrement  exempt  de  fautes. 
puisque  une  partie  au  moins  a  été  mis.:  à  l'Index... 

Si  l'on  se  reporte  à   l'article  même  de  l'Index   qui 


concerne  Sanchez  et  au  décret  qui  y  est  résumé,  il  est 
aisé  de  voir  ce  qu'il  en  fut  réellement  (cf.  F.-H.  Reusch, 
Der  Index  der  verbotenen  Bûcher,  t.  il,  1885,  p.  324). 
En  1614  parut  à  Venise  une  édition  du  De  matrimonio, 
qui,  dans  son  t.  m,  1.  VIII,  disp.  VII,  omettait  tout 
un  passage  (la  valeur  d'une  colonne  un  quart  environ), 
où  était  exposé  et  soutenu  par  Sanchez  le  droit  du 
pape  concernant  la  légitimitation  des  enfants  nés  hors 
mariage  et  cela  indépendamment  de  toute  intervention 
du  gouvernement  civil.  Cette  doctrine  déplaisait  à  la 
sérénissime  République,  de  là  l'omission  faite  dans 
l'édition  vénitienne.  Rome  répondit  par  un  décret  du 
4  février  1027,  mettant  à  l'Index  le  t.  m  de  cette  édition 
et  de  toute  autre  édition  qui  comporterait  cette  même 
omission. 

Depuis  ce  moment  jusqu'à  la  refonte  de  l'Index  par 
Léon  XIII,  les  catalogues  de  l'Index  portent  donc 
parmi  les  livres  interdits  :  Sanchez  Thomas,  Dispula- 
tionum  de  saeramento  malrimonii,  lomus  ni,  edit. 
Venetee  sine  aliarum,  a  quibus  libro  YIII.  disputai. 
III  detraetus  est  inteijer  numerus  4,  cujus  initium  : 
At  frequeiitissima  ae  verior  sententia  habet  id  posse..., 
finis  vero  :  ...Et  bis  diebus  in  hoc  prœtorio  Granatensi 
sententiœ  pars  hsec  definita  est.  Décret.  4  jebr.  1627. 
Dans  l'édition  de  1900,  revisée  sous  Léon  XIII,  cette 
mention  a  été  enlevée  et  le  nom  de  Thomas  Sanchez 
a  ainsi  disparu  de  l'Index. 

De  cette  condamnation  on  ne  peut  sans  doute 
induire  que  tout  l'ouvrage,  ni  même  son  t.  m  en  entier 
aient  reçu  pour  autant  l'approbation  du  Saint-Siège; 
du  moins  faut-il  reconnaître  que,  loin  d'en  subir 
quelque  déconsidération.  Sanchez.  en  un  point  secon- 
daire de  sa  doctrine,  en  retire  plutôt  confirmation  et 
honneur.  De  toute  manière  la  justice  exige  qu'on  ne 
signale  pas  la  mise  à  l'Index  de  Sanchez  sans  ajouter 
l'indication,  au  moins  sommaire,  qu'elle  n'est  pas  de 
nature  à  jeter  quelque  suspicion  que  ce  soit  sur  sa 
doctrine.  Cette  indication  manque  par  exemple  dans 
A.  De  Meyer,  Les  premières  controverses  jansénistes  en 
France.    1917.   p.   371.   note. 

IV.  Attaques  et  critiques.  La  valeur  du  mora- 
liste et  de  son  œuvre. —  1°  Dans  cette  fin  du  x\ie  siè- 
cle et  ce  début  du  xvnc,  où  la  casuistique,  en  pleine 
efllorescence,  se  développe  avec  une  intense  et  tumul- 
tueuse activité,  où  elle  pousse  dans  tous  les  sens  et 
avec  toutes  les  audaces  ses  analyses  et  ses  recherches, 
Sanchez  se  trouva  être  un  des  moralistes  les  plus 
célèbres  et  les  plus  représentatifs  :  rien  d'étonnant 
donc  s'il  n'a  pas  été  épargné  par  la  violente  réaction 
qui  suivit  et  dont  les  Provinciales  (1656)  sont  la  plus 
brillante  expression. 

Les  critiques  qui  lui  furent  adressées  sont,  comme 
aux  autres  casuistes,  des  opinions  et  des  conclusions 
trop  larges,  son  laxisme  et,  —  ceci  lui  est  plus  spé- 
cial et  tient  au  succès  même  de  son  grand  traité  sur 
le  mariage,  —  des  analyses  trop  détaillées  et  trop  libres 
de  matières  délicates,  le  caractère  scandaleux  de  divers 
développements  sur  le  mariage. 

2°  Au  sujet  du  laxisme  de  Sanchez,  nous  ne  retien- 
drons que  les  attaques  de  Pascal.  Sanchez  est  en 
bonne  place  dans  la  liste  satirique  des  casuistes  que 
donne  la  vc  Provinciale,  cf.  Pascal,  Œuvres,  édit.  des 
Grands  écrivains,  t.  iv.  p.  315:  son  nom  est  prononcé 
avec  un  respect  particulier  par  le  bon  Père. 

Toutes  les  citations,  faites  de  lui  par  Pascal,  se 
rapportent  à  l'Opus  morale,  sauf  un  renvoi  aux  Opus- 
cule seu  consilia,  donné  dans  un  texte  d'Escobar  sur 
la  simonie,  et  d'ailleurs  inexact  (XIIe  Prov..  t.  v. 
[>.  375).  Le  traité  du  mariage  n'est  mentionné  nulle 
part,  même  quand  Pascal  se  plaint  de  la  liberté  exa- 

avec   laquelle   les   casuistes   traitent    de   la   vie 

matrimoniale  (ix''  Prov..  t.  v.  p.  20).  En  laissant  les 
passages  secondaires  où  les  textes  de  l'Opus  morale  ne 
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sont  pas  directement  pris  à  partie,  nous  pouvons 
ramener  à  cinq  principales  matières  les  attaques  des 
Provinciales  contre  Sanchez  : 

a)  v"  Prov.,  t.  iv,  p.  310  sq.  (Maynard,  t.  i.  p.  239 
Doctrine  générale  du  probabilisme.  l'autorité  d'un  docteur 
probe  et  docte  sullit  à  rendre  une  opinion  probable.  Opus 
mur.,  1.  I.  c.  îx.  n.  7.  Molinier,  t.  il.  p.  236,  note  dans  la  cita- 
tion l'omission  d'une  référence  de  Sanchez  à  saint  Thomas. 
Cf.  peu  après,  t.  iv.  p.  313  et  315  (Maynard,  p.  li  l'J  et  245), 
deux  autres  points  concernant  l'usage  du  probabilisme  et 
son  emploi  eu  confession.  Opus  mor.,  1.  I.  c.  ix.  n.  19  et  29. 

b)  vu'  Prov..  t.  v,  p.  92-111  (Maynard,  t.  î.  p.  324  sq.)  : 
Duel  et  meurtre;  il  est  permis  d'accepter  un  duel  pour 
sauver  sa  vie,  son  honneur,  de  grands  biens;  un  calomnia- 
teur, qui  poursuit  en  justice,  peut  hardiment  être  tué,  non 
par  trahison,  mais  par  derrière  et  en  embuscade,  Opus  mor., 
1.  II,  c.  m,  dub.  xxiii,  n.  7  et  S. 

c)  vm«  Prov.,  t.  v.  p.  155  sq.  (Maynard,  t.  î,  p.  3S1)  : 
Restitution  à  imposer  ou  non  aux  sorciers  scion  qu'ils 
exercent  réellement  un  art  démoniaque  ou  qu'ils  trompent. 
Opus  mur.,  I.  II.  c.  x\xvm,  n.  94-96. 

d)  ix«  Prov.,  t.  v,  p.  204-205  (Maynard,  I.  i.  p.  240  sq.)  : 
Équivoques  et  restrictions  mentales;  facilites  qu'elles 
donnent  pour  éviter  les  péchés  dans  les  conversations  et  les 
intrigues  mondaines;  licéité  pour  une  raison  suffisante  il'1  la 
restriction  purement  mentale  Opus  mor.,  I.  III.  c.  vi,  n.  13 
et  26.  Une  des  citations  de  Sanchez  est  faite  de  membres  de 
phrases  empruntés  à  divers  passages  et  arbitrairement 
réunis  entre  eux. 

e)  ix'  Prov.,  t.  v,  p.  20!)  (Maynard,  t.  i.  p.  132)  :  Luxe 
des  femmes,  une  femme  ne  pèche  pas,  si  elle  se  pare  sans 
mauvaise  intention,  quand  même  elle  saluait  les  effets 
mauvais  que  produira  sa  toilette.  Opus  mur..  I.  I.  c.  vi. 
n.  16-17.  Le  texte  de  Sanchez  est  un  résumé  fait  par  Bauny. 

De  ces  cinq  points,  le  dernier  peut  être  écarté  :  avec 
les  développements  et  les  nuances  que  lui  donne 
Sanchez,  il  est  très  défendable  pour  qui  admet  les 
règles  classiques  du  volontaire  indirect. 

Dans  les  troft  précédents,  il  faut  reconnaître  qu'il 
y  a  des  exagérations  et  des  erreurs  :  comme  d'autres 
casuistes  de  sa  génération.  Sanchez.  au  sujet  des  duels 
et  de  la  résistance  violente  à  la  calomnie,  a  été  entraîné 
trop  loin  par  les  sentiments  de  son  temps:  cf.  propo- 
sitions 2  et  17  condamnées  par  Alexandre  VII.  Denz.- 
Bannw.,  n.  1102  et  1117.  et  propositions  30,  31,  32, 
condamnées  par  Innocent  XI,  ibid.,  1180.  1181,  1182. 
En  admettant  équivoques  et  restrictions,  il  n'est  pas 
plus  que  ces  mêmes  casuistes  animé  des  intentions 
que  lui  prête  gratuitement  Pascal,  il  cherche  de  bonne 
foi  à  concilier  respect  de  la  vérité  et  garde  des  secrets; 
mais  il  sera  à  corriger  conformément  aux  propositions 
26  et  27,  condamnées  par  Innocent  XI,  ibid.,n.  1176- 
1177.  (.tuant  aux  restitutions  à  imposer  aux  sorciers. 
il  applique  d'une  manière  trop  étroite  et  sans  tenir 
compte  du  bon  sens  les  principes  de  la  restitution. 

A  ces  erreurs  et  à  ces  exagérations,  nous  pourrions 
en  ajouter  d'autres:  il  y  en  a  encore  dans  l'Opus  morale, 
dans  les  Consilia;  il  y  en  a  aussi  dans  le  traité  du 
mariage,  nous  en  avons  signalé  une  d'importance  que 
Sanchez  a  tout  au  moins  imprimée  clans  les  premières 
éditions  de  ce  traité.  Tout  cela  suffirait-il  à  justifier 
l'accusation  de  laxisme  portée  contre  lui  par  Pascal? 
En  réalité,  ce  sont  quelques  erreurs  inévitables,  surtout 
étant  donné  le  temps  où  il  travaillait,  celui  du  plein 
développement  de  la  casuistique.  Pour  les  juger  équi- 
tablement,  il  faut  mettre  in  tare  d'elles  la  masse 
énorme  de  décisions  et  d'opinions  que  présentent  les 
œuvres  considérables  où  elles  se  rencontrent.  Si  on  com- 
pare l'ensemble  de  sa  doctrine  avec  celle  qu'établira 

un  siècle  et  demi  plus  lard  saint  Alphonse,  quand,  après 
les  interventions  du  magistère  roinain.il  fera  la  critique 
de  l'œuvre  accomplie  par  les  casuistes,  on  doi! 
naître  qu'en   gênerai   Sanchez  a  su   garder  la   mesure 
et  que  l'accuser  de  relâchement,  c'esl  le  calomnier. 

Ce  <  ;  il  i  serait  plus  grave,  c'est  cpie,  sur  le  probabi- 
lisme, il  ait   professe  une  doctrine   attribuant    a   l'opi 


nion  probable  une  formation  trop  aisée  et  une  portée 
excellant  les  limites  où  les  condamnations  d'Inno- 
cent XI  devaient  renfermer  (cf.  propositions  1  à  4, 
Denz.-Bannw.,  n.  1151-1154)  ;  mais  à  examiner  dans  leur 
contexte  même  les  points  incriminés  par  Pascal,  nous 
les  avons  indiqués  plus  haut  en  premier  lieu,  on  peut. 
croyons  nous,  se  convaincre  que  Sanchez  ne  déliasse 
guère  ces  limites  et  qu'il  peut  être  sans  trop  de  peine 
interprété  dans  le  sens  d'un  probabilisme  modéré: 
l 'ascal  pouvait  en  faire  un  laxiste,  il  n'a  pas  été  suivi  par 
l'Église,  (a'  qu'il  faut  cependant  reconnaître,  c'est  que, 
si  l'on  considère  l'ensemble  de  la  copieuse-  présentation 
que  Sanchez  fait  du  probabilisme  clans  son  Opusmorale, 
ses  analyses,  remarquables  par  leur  finesse  et  leur 
abondance,  manquent  parfois  un  peu  de  contours  tout 
a  faii  ne  ts.  Si  Thomas  Sanchez  n'est  pas  à  confondre 
ii  homonyme  cl  contemporain  Jean  Sanchez. 
—  auteur  d'un  traité  De  jejunio  et  de  Disputation.es 
de  rébus  in  adminislratione  sacramentorum  oecuren- 
libus,  d'un  laxisme  bien  établi,  —  il  n'atteint  pas,  en 
ce  qui  concerne  la  limitation  du  probabilisme,  spécia- 
lement en  ce  qui  concerne  l'usage  des  sacrements,  àla 
précision  et  à  la  clarté  d'un  Suarez.  A.  Schmitt,  S.  .1.. 
Zur  Geschichte  des  Probabilismus,  Inspruck,  1904, 
p.  KI7  sq.  et   1  41  sq. 

3°  Dans  les  Provinciales,  avons-nous  dit.  du  moins 
à  notre  connaissance,  on  ne  rencontre  pas  d'attaques 
contre  le  caractère  scandaleux  que  présenteraient 
i  ii  lunes  analyses  du  traité  de  Sanchez  sur  le  mariage; 
ce  n'est  pas  qu'à  cette  date  de  telles  attaques  ne  se 
soient   déjà  produites. 

Du  vivant  même  de  Sanchez,  en  Espagne,  des 
plaintes  s'étaient  élevées  au  sujet  de  la  liberti 
laquelle,  au  IX'  livre  de  cet  ouvrage.  l'auteur  détail- 
lait les  péchés  contre  la  chasteté  conjugale  et  extra- 
conjugale;  elles  expliquent  le  soin  avec  lequel  ses 
confrères  de  Grenade,  clans  les  éditions  postérieures  à 
sa  mort,  insistent  sur  les  vertus  de  Sanchez.  En  France. 
dès  1632.  près  de  vingt-cinq  ans  avantles  Provint 
un  écrit  polémique  avait  dénoncé  avec  une  singulière 
violence  la  casuistique  scandaleuse  de  cet  auteur. 
Dans  les  Vindicise  censurée  facultalis  théologies  Pari- 
simsis  seu  responsio  dispanctoria  ad  libellum,  cui 
titulus  «  Hermanni  Lœmelii,  Antverp.  etc.  spongia  »  (il 
s'agissait  d'une  censure  portée  par  la  Sorbonne  dans 
un  conflit  entre  les  réguliers  et  un  vicaire  apostolique 
d'Angleterre),  un  théologien  dissimulé  sous  le  nom 
augustinien  de  Petrus  Aurelius,  à  propos  d'une  citation 
de  Thomas  Sanchez  apportée  pour  prouver  que  les 
vieux  religieux  n'obligeaient  pas  à  l'obéissance  envers 
l'évèque.  incriminait  toute  la  théologie  morale  du  temps 
et  le  débordement  de  ses  ouvrages;  puis,  tout  en 
prétendant  ne  vouloir  attaquer  nommément  personne, 
il  s'en  prenait  à  Sanchez  et  à  son  traité  sur  le  mariage  : 
les  jésuites  se  glorifiaient  d'un  tel  ouvrage,  ils  devraient 
plutôt  en  avciir  honte,  opus  non  gloriandumsed puden 
dum:  tam  immani  curiosiiate,  lam  sagacitate  inusitata  in 
rébus  spurcissimis  <•/  infandis  et  monstrosis  et  diabolicis 
perscrutandis  horrendum,  ut  niirum  sil  pudoris  alicujus 
hominem  eu  sine  rubore  scripsisse,  quse  (juins  modes 
dons  ingenii,  vix  sine  rubore  légat,  l'orienta  isla  sunl. 
non  scripta;  animorum  insidiee,  non  mentium  subsidia; 
incentiva  libidinum,  schola  flagiliorum,  non  honestœ 
disciplinée,  non  scientiee  christianse  inslrumentum... 
Pétri  Aurelii  opéra,  t.  n,  Paris.  1642,  p.  243.  Sanchez 
premier  a  traiter  avec  un  tel  luxe  de  détails 
une  matière  que  saint  Paul  invitait  à  ne  pas  même 
nommer  et  sur  laquelle  toute  l'antiquité  chrétienne 
s'était  fait  une  loi  de  garder  la  réserve.  Rien  que  par 
Cette  conduite,  il  montrait  ce  que  valait  sa  prétendue 
sainteté,  etc...  Des  noies,  écrites  ni  réponse  a  des 
critiques  des  Vindicise,  reprenaient  le  même  thème. 
Ibid.,  t.  m.  p.  82-83. 
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Petrus  Aurelius  paraît  bien  n'avoir  pas  été  autre  que 
Duvergicr  tic  Hauranne,  abbé  de  Saint-Cyran;  s'il 
n'a  pas  écrit  les  Yindiciœ  de  sa  propre  main,  il  en  fut 
en  tout  cas  le  véritable  inspirateur;  cf.  ici  art.  Duver- 
gier  de  Hauranne,  t.  iv,  col.  1969,  et  dom  Clémencet, 
Histoire  littéraire  de  Port-Royal,  édit.  de  l'abbé 
Guettée,  t.  i,  1868,  p.  289  sq. 

Les  attaques  de  Petrus  Aurelius  ne  furent  pas  sans 
impressionner  les  milieux  ecclésiastiques  catholiques. 
L'évêque  de  ISelley,  J.-P.  Camus,  y  faisait  par  exemple 
écho,  en  1642,  dans  des  Animadversiones  dirigées  contre 
le  P.  A.  Sirmond.  Cf.  A.  De  Meyer,  Les  premières 
controverses  jansénistes  en  France,  1640-1649,  Louvain, 
1917,  p.  371.  Elles  furent  recueillies  avec  un  soin  parti- 
culier par  les  protestants,  par  exemple  Jurieu,  André 
Rivet  (cités  dans  Bayle);  mais  ce  fut  surtout  Pierre 
Bayle  qui,  dans  son  Dictionnaire  historique  et  critique, 
les  a  utilisées  et  vulgarisées  dans  les  milieux  intellec- 
tuels de  son  temps.  La  notice  consacrer  à  Thomas 
Sanchez  les  résume  :  «  L'érudition  (de  Sanchez), 
écrivait  Bayle,  n'est  pas  douteuse...  (mais)  il  serait  à 
souhaiter  que  l'ouvrage  (le  De  matrimonio)  donnât 
autant  de  preuves  de  son  jugement  que  de  son  esprit 
et  de  son  savoir,  car  la  témérité  qu'il  a  eue  d'y  expli- 
quer une  multitude  de  questions  sales  et  horribles, 
peut  produire  de  grands  désordres.  On  s'en  est  plaint 
amèrement  et  tout  ce  qui  a  été  écrit  pour  sa  justifi- 
cation est  faible...  i  On  sait  assez  l'influence  de  Bayle 
et  de  son  Dictionnaire  pour  ne  pas  s'étonner  que  ces 
attaques  contre  Sanchez  et  sa  casuistique  scandaleuse 
aient  passé  en  nombre  d'écrits,  de  dictionnaires,  de 
pamphlets,  où  même  de  nos  jours  elles  se  retrouvent. 

Quant  au  jugement  à  porter  sur  elles,  il  nous  suffira 
de  présenter  ces  brèves  remarques.  1.  Il  ne  faut  pas 
oublier  en  quel  temps  écrivaient  Sanchez  et  les 
casuistes  de  sa  génération;  les  mœurs,  le  langage 
aussi,  y  étaient  sans  doute  plus  rudes  que  de  nos 
jours.  En  outre,  Sanchez  n'est  pas  un  modèle  de  briè- 
veté et  de  concision.  On  peut  donc  très  bien  estimer 
qu'il  y  eut  dans  ses  analyses  quelque  manque  de  déli- 
catesse et  une  certaine  abondance  de  détails  qui 
paraissent,  aujourd'hui  surtout,  à  bon  droit  regret- 
tables. C'est  ce  qu'il  faut  concéder  à  Saint-Cyran  et  à 
Bayle.  2.  Mais,  d'une  part,  c'est  proprement  une 
injustice  que  suspecter,  comme  ils  l'ont  fait,  les  inten- 
tions et  la  moralité  personnelle  de  Sanchez  :  le  témoi- 
gnage  de  ceux  qui  vécurent  avec  lui  les  mettent  au- 
dessus  de  tout  soupçon.  D'autre  part,  il  faut  reven- 
diquer hautement  le  droit  pour  la  théologie  morale  de 
traiter  une  telle  matière.  Elle  est  trop  importante  pour 
la  vie  chrétienne  et  pour  la  vie  tout  court.  Sous  ce  rap- 
port, les  observations  de  Th.  Raynaud  gardent  toute 
leur  valeur.  De  même  que  les  livres  de  droit  pénal,  les 
ouvrages  de  médecine  légale,  les  traités  de  sexologie 
ont  à  décrire  et  à  examiner  les  crimes  et  les  anormalités 
sexuelles,  la  théologie  morale  doit,  en  vue  de  la  confes- 
sion, envisager  les  fautes  de  tout  genre  contre  la 
chasteté.  Sanchez  le  faisait  en  une  langue  et  avec  un 
vocabulaire  techniques,  dans  un  ouvrage  destiné  aux 
seuls  spécialistes,  et,  somme  toute,  peu  abordable  à 
d'autres.  Ses  analyses  s'adressaient  aux  confesseurs 
dont  l'instruction  est  nécessaire  s'ils  veulent  exercer 
leur  ministère  en  toute  justice  et  toute  facilité  à  l'égard 
des  pénitents,  en  toute  sécurité  aussi  pour  eux-mêmes, 
lit  c'est  Bayle  qui  vient  reprocher  à  ce  gros  traité  latin 
et  compliqué  d'être  un  danger  pour  la  moralité  publi- 
que, lui  dont  le  dictionnaire  présente,  en  français,  au 
à  public  intellectuel  de  son  temps  tant  de  pages 
licencieuses  ou  même  obscènes!  Il  n'est  pas  plus 
sérieux  de  la  part  de  Saint-Cyran  de  prétendre  que 
Sanchez  fut  un  innovateur  dans  cette  voie  :  les  nom- 
breuses références  d'auteurs  anciens  qu'il  apporte  le 
montrent  assez. 


Saint  Alphonse  s'est  expliqué  sur  ce  point  en  un 
passage  de  sa  Théologie  morale  (I.  VI,  tr.  VI,  n.  900, 
éd.  Gaudé,  t.  iv,  p.  82),  où  la  défense  de  Sanchez  est 
présentée  par  un  auteur  du  xvne  siècle  très  estimé 
pour  sa  prudence  et  sa  vertu  :  Qaod  si  cui  mirum  videa- 
tur,  auctores  ceteroqui  prudentes  ac  pios  de  hac  re  fusins 
pertractasse  et  minutas  eliam  variorum  casuum  circum- 
slanlias  descripsisse,  audiat  clarissimum  virum  Ludo- 
vicum  Bail,  qui  ab  hac  censura  doctissimi  Thamee 
Sanchez  egregium  opus  de  matrimonio  vindicat,  his 
verbis  :  Licet  quœlam  de  materia  jœdorum  actuum 
ianget  turpior  ...infernus;  et  si  fœdus  est  sermo,  /cedius 
est  in  peccalo  putrescere,  ut  Petrus  Blesensis  ajebat.  Ille 
auctor...  alignas  spurcitias  movet,  sed  ad  œjrotantium 
curationem.  Si  angeli  essent  homines,  talibus  non 
nidifièrent. 

4°  Les  attaques  de  Pascal,  de  Petrus  Aurelius  et  de 
Bayle  n'ont  pas  été  sans  jeter  un  réel  discrédit  sur 
Sanchez  soit  dans  les  milieux  jansénistes  et  rigoristes 
il.s  xvnc  et  xvme  siècles,  soit  jusqu'à  nosàgesdansle 
grand  public  lettré  de  notre  pays.  Elles  ne  l'ont  guère 
desservi  auprès  des  théologiens  moralistes  et  des 
canonistes.  Le  Dr  matrimonio,  après  l'avoir  rendu 
célèbre  dès  sa  publication,  lui  a  maintenu  jusqu'à  ces 
derniers  temps  une  solide  et  brillante  réputation,  à 
laquelle  ses  écrits  posthumes  n'ont  pas  ajouté  grand' 
chose.  Du  vivant  même  de  Sanchez.  au  témoignage  de 
Sotwel  (Biblioth.  script.  S.  J.,  p.  767),  le  pape  Clé- 
ment VIII  déclarait  qu'à  son  avis  personne  n'avait 
encore  examiné  ni  éclairer  avec  pi  us 'd'exactitude  les 
controverses  se  rapportant  au  sacrement  du  mariage. 
(L'exactitude  des  citations,  rare  dans  les  auteurs  du 
temps,  est  spécialement  relevée  chez  Sanchez  par 
Antonio,  Biblioth.  hispana,  t.  n,  178S,  p.  312,  et  elle 
est  reconnue  par  Bayle.)  Théophile  Raynaud,  dans  la 
défense  qu'il  présentait  de  Sanchez  contre  Petrus 
Aurelius,  l'appelait  :  gravissimus  auctor  et  in  morali 
theologia  se.'o  suo  facile  princeps. 

Nous  avons  déjà  cité  l'éloge  donné  par  saint 
Alphonse  de  Liguori  dans  sa  Théologie  morale  au  De 
matrimonio  et  à  son  auteur.  Plus  près  de  nous,  le  car- 
dinal d'Annibale  dit  de  Sanchez,  avec  la  forme  concise 
qui  lui  est  habituelle;  multa  late  et  dilucide,  sed  in 
l>rimis  de  matrimonio  tam  plane,  accurale  ac  solide 
scripsit  ut  nihil  supra.  Summula  theol.  mor.,  part.  I. 
5e  éd.,  1908,  p.  1.  n.  32.  Même  jugement  dans  Bouquil- 
lon,  Theol.  mor.  fundam.,  3e  éd.,  1903.  p.  121,  n.  11. 

A  côté  de  ce  jugement  d'un  moraliste,  mettons  celui 
d'un  canoniste  —  un  des  plus  savants  et  des  plus 
mesurés  parmi  ceux  qui  ont  immédiatement  précédé 
et  préparé  le  Cade  —  le  P.  F.-X.  Wernz.  Dans  son  Jus 
Decretalium.  t.  iv.  n.  20,  Rome,  1904,  il  témoignait  de 
la  valeur  pratique  qui  était  encore  reconnue  à  la  fin  du 
xixe  siècle  aux  exposés  canoniques  de  Sanchez. 

Enfin,  faisant  écho  aux  éloges  des  moralistes  et  des 
canonistes,  le  récent  historien  des  jésuites  en  Espagne, 
le  P.  Ant.  Astrain,  mettait  Sanchez  au  rang  des  tout 
premiers  théologiens  qu'avait  vu  naître  dans  ce  pays 
la  Compagnie  sous  le  généralat  d'Acquaviva  (trois 
Andalous  ;  Tolet,  Suarez,  Sanchez  et  trois  Castillans  : 
Molina,  Yalencia  et  Vasquez)  et  croyait  pouvoir  écrire 
du  De  matrimonio  :  «  La  solidité  de  la  doctrine,  la  très 
copieuse  érudition,  l'acuité  du  génie  et  l'intelligence 
de  l'objet  font  de  ce  traité  le  roi  de  tous  ceux  qui  ont 
été  écrits  sur  le  sacrement  du  mariage.  » 

5°  En  conclusion,  si  nous  essayons  de  juger  en 
toute  mesure  l'œuvre  de  Sanchez  nous  dirons  qu'il 
faut  d'abord  distinguer  du  De  matrimonio  les  écrits 
posthumes;  en  réalité  ces  derniers  ne  sont  plus  guère 
consultés,  il  reste  assez  difficile  d'y  distinguer  ce  qui 
est  vraiment  la  pensée  de  Sanchez  des  additions  ou 
remaniements  de  ses  éditeurs,  de  plus  il  est  exact  qu'il 
s'y  rencontre,  en  un  nombre  du  reste  qu'il  ne  faudrait 
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pas  exagérer,  des  propositions  trop  larges  ou  coi 

par  l'Église.  Cf.  Prummer.  Manuale  theol.  mor.,  t.  i. 

t','  éd.,  1931,  p.  xxxn. 

Quant  au  De  matrimonio,  nous  croyons  que  la  partie 
morale  peut  encore  en  être  étudiée  avec  grand  profit  : 
cf.  l'utilisation  qu'en  a  faite  le  P.  Vermeersch  daim  son 
traité  De  caslitate,  1921.  Sans  doute  aimerions-nous 
aujourd'hui,  et  à  bon  droit,  plus  de  retenue  dans  les 
analyses  ou  des  formules  plus  condensées  quant  aux 
principes:  nous  avons  aussi  à  tenir  compte  des  progrès 
faits  soil  en  psychologie  soit  en  physiologie;  il  y  a 
cependant,  nous  serable-t-il,  en  bien  des  pages  de 
l'ouvrage  des  éléments  de  doctrine  et  d'observation 
qui  sont  de  qualité  supérieure  ainsi  que  des  résumés 
des  travaux  antérieurs  historiquement  précieux. 

Plus  encore  dans  la  partie  canonique,  l'évolution  du 
droit  matrimonial  sanctionné  ou  déterminé  par  le 
récent  Code  nous  parait  avoir  accentué  l'écart 
doctrine  et  les  solutions  actuelles  :  si  certains  exposés 
de  Sanchez  restent  solides,  beaucoup  d'autres  ont  a 
être  rectifiés  ou  complétés;  le  De  matrimonio  est  plus 
que  jamais,  aujourd'hui,  un  livre  «qui  date  »;  mais, 
s'il  a  vieilli,  il  n'en  reste  pas  moins  un  ouvrage  'qui  a 
fait  date  »:  malgré  l'opinion  contraire  de  Srhulte, 
Gesch.  der  Quellen  und  Literat.  des  can.  Rechts,  t.  m. 
18S0.  p.  737,  il  demeure  d'une  importance  capitale 
pour  l'histoire  du  droit  matrimonial. 

Niercmberg,  Varones  illustres  de  la  Compahia  de  Jésus, 
t.  vn.Bilbao,  2'  édit.,  1891,  p.  105-120;Nat.  Sotwel,  Biblio- 

thecu  script.  S.  J.,  Rome,  1676,  p.  767;  S".  Antonio,  Biblio- 
theca  hispana  noua.  t.  u,  2"  édit.,  Madrid,  17SS,  p.  312; 
Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu.  col.  530- 
537  et  Suppléments,  n.  2280  et  5266;  Hurter,  Xomenclator, 
3»  édit.,  t.  m,  1907,  col.  592-594;  E.  de  Uriatte, Catalogo 
razonado  de  obras  anonimas...,  Madrid,  t.  n,  1905,  n.  ;  i99, 
3617;  t.  îv,  1914,  n.  5576,  6191;  Kirchen-Lexikon,  2"  édit., 
t.  x,  1892;  Ant.  Astrain,  Historia  de  la  Comp.  de  Jesùs  en  la 
Asistencia  de  Es  pana,  t.  IV,  Madrid,  1913,  p.  56  et  65; 
Lud.  Koch,  Jesuiten-Lexikon,  Paderborn,  1934,  art.  San- 
chez Thomas,  col.  1588. 

H.  Brouillard. 
5.  SANCHEZ  DE  AREVALO  Rodrigue, 
humaniste  et  théologien  espagnol  <  14"  1-1 470).  —  Né  au 
diocèse  de  Ségovie,  après  de  brillantes  études  faites  à 
l'université  de  Salamanque,  il  devint  rapidement 
archidiacre  de  Burgos,  doyen  de  Léon  et  de  Séville,  en 
attendant  d'être  tour  à  tour  promu  aux  sièges  épis- 
copaux  d'Oviedo  (1457),  de  Zamora  (1467),  de  Cala 
horra  (146S)  et  enfin  de  Palcncia  (1469).  Ces  dignités 
furent  le  couronnement  de  toute  une  vie  consacrée  à 
servir  la  cour  de  Castille  tout  d'abord,  où  se  passa  la 
première  partie  de  sa  carrière,  puis  le  Saint-Siège,  qui 
devait  en  absorber  la  fin.  «  Alternativement  chapelain, 
secrétaire,  conseiller  »  (A.  Lambert)  des  deux  rois 
.Jean  II  et  Henri  IV.  il  se  vit  confier  par  celui-là,  vers 
1440,  diverses  ambassades  en  vue  d;  rallier  à  la  cause 
d'Eugène  IV.  qui  venait  d'être  déposé  par  le  concile  di 
Bâle,  soit  l'empereur  Frédéric  III,  soit  le  duc  de  Milan, 
Philippe  Visconti  et  le  roi  de  France,  Charles  VII.  A 

cette  occasion,  il  fut  également  envoyé  a  l'a 

d'Eugène  IV  lui -nié  un-.  On  l'y  retrouve  soie.  Nicolas  Y 
(1447)  et  il  ne  tarda  sans  doute  pas  à  s'y  fixer  di  fini 
Uvement,  Son  rôle  ne  lit  que  grandir  sous  Calixle  III. 
Pie  II  et  Paul  II.  qui  le  chargèrent  de  plusieurs  mis- 
sions. Ce  dernier  le  lit  gouverneur  du  château 

(1  164),   b  il  a  I  ma  qu'il  garda   jusqu'à  sa    l I.   A 

activité  diplomatique  s'ajoutait  le  prestige 

très  envié,  d'une  haute  culture  intellectuelle.  Sou 
séjour  (ai  Curie  surtout  lui  permit  d'entrer  en  relations 
avec  tous  les  cercles  humanistes  du  temps,  dont  la 
m  ai  contribue) 
De  sa  production  littéraire,  qui  fut  aussi  aboni 
que  variée,  la  minime  partie  seulement  a  connu  les 
honneurs  de  l'impression. 


1°  Politique  et  philosophie.  —  lue  Suina  de  la 
policia,  écrite  alors  qu'il  étail  déjà  doyen  du  chapitre 
de  Léon  (après  1448),  subsiste  dans  un  ms.  de  la 
bibliothèque  nationale  de  Madrid.  Au  roi  Henri  IV 
il  dédia,  vers  1  155.  un  Vergel  d,-  lus  principes,  qui  est 
une  sorte  de  traité  de  l'éducation  à  l'usage  des  SOU 
vendus.  Son  ouvrage  le  plus  connu  dans  celle 
gorie  est  le  Spéculum  vit»  humarue,  dédie  a  Paul  II, 
qui  fut  publié  à  Rome  en  1468  et  fut  l'objet,  par  la 
suite,  de  maintes  rééditions  ou  traductions.  L'auteurj 
trace  le  tableau  et  les  devoirs  des  groupes  divers  qui 
constituent  la  société,  avec  force  critiques  à l'adreî  le 
des  abus  eu  général  et  de  la  cour  romaine  en  particulier. 
Ce  qui  lui  a  valu  d'être  réédité  par  Goldast,  Hanovre. 
par  Flacius  Illyricus  dans  son  Catalogua 
testiiim  veritatis.  Du  même  ordre  est  sans  doute 
VEpistola...  de  multiplici  onere  et  periculo  ponti/icalis 
dignitatis...  et  île  ambitione  (et)  de  modernis  abusibus 
prselalorum,  conservé  a  la  Vaticane,  cod.  lat.  3S99. 

2°  Histoire  ecclésiastique.  ■  -  On  lui  doit  une  Compen- 
diosa  historia  hispanica,  dédiée  a  Henri  IV  de  Castille, 
Rome,  vers  1170,  reprise  dans  Schott,  Hispanise 
illustrais?,  t.  i,  p.  121-216.  I.e  cod.  Vatic.  4881  contient 
les  harangues  officielles  prononcées  par  lui  au  cours  de 
ses  missions  politiques.  Il  s'y  mêle  bien  des  détails 
qui  intéressent  la  biographie  de  l'auteur.  S  s  commen- 
taires sur  la  bulle  de  Pie  II  relative  à  la  croisadi  el 
sur  la  déposition  du  roi  de  Bohème  par  le  même 
pontife  sont  restés  inédits  :  on  les  trouve  dans  le 
même  cod.  Yatie.  4SS1.  En  revanche,  il  existe  une 
édition,  vers  1473,  de  son  Epistola  consolatoria...  de 
expugnacione  ...insuie  Euboye,  dédiée  au  cardinal 
I  lessarion. 

3"  Apologétique  et  théologie.  —  C'esl  sans  doute  à 
l'occasion  de  la  croisade  qu'il  se  tourna  vers  l'islam 
pour  composer  un  Liber  confutatorius  seclœ  et  supersti- 
tionis  Mahometi.  Quelques  consultations  l'amenèrent  à 

e l'oser  un  mémoire  sur  la  fuite  en  temps  d'épidémie, 

et  un  autre  sur  la  fréquentation  des  cours  séculières 
par  un  religieux.  A  l'ordre  spéculatif  appartient  son 
Tractatus  de  mysterio  SS.  Trinilatis  et  an  possit 
probari  naluralibus  rationibus.  Tous  opuscules  conser- 
vés dans  le  cod.  Vatic.  4881. 

A  la  demande  de  Paul  II,  qui  put  redouter  une 
reprise  des  querelles  du  xivc  siècle  sur  le  problème  de 
la  pauvreté,  il  mit  sur  pied  un  De  paupertate  Christi... 
neenon  apostolorum  ejus,  avec  un  essai  de  concordantia 
entre  les  décisions  prises  sur  ce  point  par  Nicolas  III 
et  Jean  XXII.  Bibl.  Vatic.  cod.  lat.  969. 

1"  Ecclésiologie.  -  .Mais  les  événements  de  l'époque 
reliaient  principalement  son  attention  sur  le  problème 
de  l'Église.  L'attitude  révolutionnaire  prise  par  le 
concile  de  Bâle  lui  suggéra  un  dialogue  De  remediis 
schismalis  (après  lll'il.  dans  cod.  Vatic.  4002;  puis  un 
autre  De  auctorilate  romani  pontificis  et  generalium 
conciliorum,  dans  la  bibliothèque  Selvaggi de Padoue. 
An  même  ordre  de  préoccupations  il   faut,  sans  nul 

d'elle,  rattacher  le  Libellas  ad  Paulum  //du   cod.  Vatic. 

1167,  où  est  discutée  la  question  de  l'appel  du  pape  mal 
informé  au  pape  mieux  informé,  et  qui  es1   peul  être 
identique  au   De  pœna  subtrahentium  obedientiam  a 
istolica  de  la  bibliothèqu 

Rodrigue  avait   du  pape  une  idée  assez  haute  pour  lui 

attribuer,  avec  le  pouvoir  suprême  dans  l'Église,  le 
men!  universel  du  monde  de  préférence  à 
l'empereur.  Au  développement  de  celle  manarchia 
orbis,  reprenant  pour  en  renverser  l'application  le 
mol  célèbre  de  Dante,  ii  consacra  un  De  origine  et 
differenlia  principatus  imperialis  et  regalis,  dédié  au 
cardinal  Borgia,  le  futur  Alexandre  VI,  el  qui  fut 
imprimé  plus  lard,  Rome,  1521.  Sa  thèse  ayant  été 
critiquée  comme  excessive  par  le  célèbre  cardinal 
Jean  de  Torquemada,  il  se  défendit  avec  une  extrême 


1087 


SANCHEZ    DE    AREVALO    -       SANCTES-PAGNINUS 


1088 


vivacité  par  un  Clipeus  monarchiœ  Ecclesiœ,  dans  cod. 
Valic.  4881,  fol.  xlix-xcvi. 

Tout  l'ensemble  des  problèmes  que  pose  la  juri- 
diction ecclésiastique  fait  l'objet  d'un  vaste  Defen- 
sorium  status  ecclesiaslici  contra  guerulos,  lemulos  ac 
detractores  prœlatorum  et  clericorum,  dans  cod.  Vatic. 
4106.  fol.  1-348.  Ce  traité  est  dédié  à  Paul  II  et  daté 
de  I  168.  Une  première  partie  développe  la  doctrine 
des  rapports  entre  l'Église  et  l'État.  L'auteur  y  reven- 
dique pour  le  pape  la  plénitude  poleslatis  au  sens  le  plus 
illimité  non  solum  in  spiritualibus  sed  intemporalibus. 
En  conséquence,  il  s'attache  à  démontrer  quod  po- 
lestus  Ecclesiœ  et  romani  pontificis  et  ejus  principatus 
est  super  omnes  principatus  imperatorum,  rcgum  et 
principum...  et  quod  principatus  imperialis  vel  regius 
sit  ministerialis  et  instrumentons  eidem  subministrans 
et  deserriens  sitque  mobitis  et  revocabilis  ad  jussum 
principatus  Ecclesise.  Dans  la  démonstration  de  cette 
thèse,  Rodrigue  île  Arevalo  a  pour  caractère  distinct  if 
d'unir  aux  arguments  théologiques  et  canoniques  tradi- 
tionnels, dans  une  mesure  plus  large  qu'autrefois,  des 
fundamenta  politica  et  moralia  dont  Aristote  lui  fournit 
les  i  léments.  Au  lieu  d'un  obstacle,  l'idéal  politique 
du  .Moyen  Age  trouve  dans  son  humanisme  un  renfort. 

A.  Lambert,  art.  Arevalo,  dans  Dict.  d'hist.  et  de  gêogr. 
eccl.,  t.  m.  col.  1657-1661  :  X.  Antonio,  Bibliotheca  hispcma 
vêtus,  t.  i.  Madrid,  17s:;.  n.  .->x7-i>i2.  p.  297-:joli  n.  Hurter, 
Nomenclator  lit..  3'  édil..  t.  n,  col.  942-943.  —  Pour  l'ana- 
lyse de  sa  doctrine  sur  l'Église  et  l'État,  M.  Grabmann, 
Studien  ùber  den  Einfluss  der  aristotelischen  Philosophie 
auf  die  mittelalterîichen  Theorien  ùber  dus  Verhâltnis  von 
Kirche  und  Staal,  Munich,  1934,  p.  114-129,  où  le  Dejen- 
sorium  status  ecclesiaslici  et  les  traités  du  même  ordre  sont 
méthodiquement  analysés  avec  citations  à  l'appui. 

J.   Rivière. 

1.  SANCTES  BONCOR  ou  BONCORE, 
frère  mineur  conventuel  italien  du  xv  siècle.-  Origi- 
naire de  Penna  San  Giovanni  (prov.  de  Macerata),  dans 
la  Marche  d'Ancône,  il  fut  maître  en  théologie,  comme 
cela  résulte  du  titre  de  deux  opuscules  composés  par 
lui  :  L'anxietà  dr  Jrsu  et  Régula  del  ben  morirc.  Voir 
S.  Gaddoni,  O.  F.  M.,  Codices  bibliothecœ  Estensis 
Mutimr.  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  v.  1912,  p.  100  et  101. 
Il  appartint  à  la  province  monastique  de  la  Marche 
d'Ancône,  dans  laquelle  il  fut  professeur  de  théologie, 
comme  l'indique  le  titre  d'un  de  ses  ouvrages.  Fior 
novello.  En  144.S  il  fut  custode  du  Sacro  Convento 
d'Assise.  Voir  B.  Kleinschmidt,  O.  F.  M..  Die  Basilika 
San  Franeesco  in  Assisi,  t.  ni,  Berlin,  1928,  p.  70, 
n.  75.  En  1451  il  fut  député  par  Ange  de  Pérouse, 
général  de  l'ordre,  comme  commissaire  général  au 
couvent  de  Chiusi,  où  résidaient  des  mineurs  de  l'Ob- 
servance. Voir  L.  Wadding,  Annales,  t.  xm,  3e  éd., 
an.  1459.  n.  xli;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  84.  Après  avoir  régi  pen- 
dant huit  années  le  couvent  de  Chiusi,  il  fut  élu  pro- 
vincial de  sa  province  de  la  Marche  d'Ancône  en  1458. 
Voir  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  84;  B.  Pergamo,  /  fran- 
cescani  alla  facoltà  teologica  di  Bologna  (1364-1500), 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvn,  1934,  p.  42,  n.  201. 

Le  P.  Sanctes  est  l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  : 
De  firma  fide,  dédié  à  Frédéric,  comte  d'Urbino  et 
Montefeltre,  resté  inédit  et  dont  un  exemplaire  était 
conservé  à  la  fin  du  xvmc  siècle  à  la  bibliothè- 
que du  couvent  des  conventuels  de  Penna  San 
Giovanni.  Cf.  J.  Colucci,  Antichità  Picene,  t.  xxv, 
Fermo,  1795,  p.  155-156.  Il  est  encore  l'auteur  de 
quatre  autres  ouvrages,  conservés  dans  le  ms.  a.  0.9.1 
de  la  bibliothèque  d'Esté  à  Modène  et  décrits  par 
S.  Gaddoni,  O.  F.  M.,  art.  cit..  p.  98-101  :  une  vie  de 
saint  Bernardin  de  Sienne,  intitulée  :  Fior  novello, 
écrite  le  30  mai  1451,  qui  se  trouve  dans  le  ms.cité, 
fol.  1  r°-54  r°  et  dans  le  ms.  78.  39.  E.  9  de  la  biblio- 
thèque Corsinienne  à  Rome,  et  qui  fut  éditée  par  le 


même  S.  Gaddoni,  dans  La  Verna,  t.  ix,  1911-1912, 
p.  396-407,  503-512:  t.  x,  1912-1913,  p.  18-31,  114- 
129,  259-266;  El  crucifisso,  traité  ascétique  écrit  en 
forme  de  lettre,  composé  en  décembre  1449,  dans  le 
ms.  cité,  fol  50  r"-N]  i  " .  L'anxietà  de  Jesu,  en  forme 
de  lettre  pour  les  filles  de  Sainte-Croix  à  Florence, 
le  12  décembre  1151,  ibid..  fol.  84  r°-98  v»;  Régula 
del  ben  morire,  exposé  des  principales  doctrines  de 
la  religion  chrétienne,  rédigé  en  août  1453.  ibid., 
fol.  154  r°-177  V. 

Il  faut  probablement  distinguer  le  P.  Sanctes  Bon- 
core  de  Penna  San  Giovanni  du  P.  Sanctes  d'Aquila, 
également  de  l'ordre  des  frères  mineurs,  qui  fut  promu 
maître  en  théologie,  en  1448,  à  l'université  de  Bologne: 
cf.  Le  matricole  degli  addotlorati  edegli  incorporali  (  1364- 
1500),  publiés  par  F.  Ehrle,  dans  Unioersitatis  Bono- 
nicnsis  monumenla,  t.  i,  Bologne,  1932,  p.  115,  n.  261, 
et  L.  Lemmens.  O.  F.  M.,  Beati  Bernardini  Aquilani 
chronica  fr.  min.  observanliœ,  dans  Fragmenta  franc, 
t.  n,  Rome.  1902,  p.  583. 

Enfin,  puisque  le  I'.  Sanctes  Boncore  se  dit  lui- 
même  originaire  de  Penna  San  Giovanni,  c'est  à  tort, 
croyons-nous,  que  quelques  auteurs,  comme  Ph.  Vec- 
chietti  et  Th.  Moro  (Biblioteca  Picena,  t.  m,  Osimo, 
1793,  p.  11  ),  s'appuyant  sur  un  catalogue  donnant  les 
noms  des  religieux  qui  ont  obtenu  la  maîtrise  à  l'uni- 
versité de  Padoue,  identifient  le  P.  Sanctes  Boncore 
de  Penna  San  Giovanni  avec  un  P.  Saintes,  également 
de  l'ordre  des  mineurs,  qui,  dans  le  catalogue  précité, 
est  appelé  Boncuori  de  Monsampietrângeli  (prov. 
d'Ascoli  Piceno),  dans  la  Marche  d'Ancône,  et  qui,  le 
20  juillet  1462,  fut  promu  bachelier  à  l'université  de 
Padoue  et,  le  1er  février  1101.  maître  en  théologie. 
Comme  en  1462  le  P.  Santés  Boncore  de  Penna  San 
Giovanni  avait  déjà  été  provincial  de  la  Marche 
d'Ancône,  il  est  peu  probable  qu'il  ait  encore  étudié 
à  l'université  de  Padoue,  d'autant  plus  qu'avant  1451 
il  avait  déjà  enseigné  la  philosophie.  Il  nous  semble 
donc  plus  vraisemblable  de  distinguer  ces  deux  fran- 
ciscains du  nom  de  Sanctes. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  xu,  an.  1450, 
n.  ccxxv,  p.  551:  t.  xm.  an.  1  159,  n.  xi.i.  p.  157;  an.  1467, 
n.  xxiv.  p.  171;  Scriplores  (J.  M.,  '■'•'  éd..  Home,  1906, 
p.  209;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd..  t.  m,  Rome, 
1936,  p.  SI;  Gr.  (iinvaaardi,  Memorie  minoriliche  dal  ms. 
Gambalunghiano  D.  IV.  231  del  sec.  XVII,  dans  Picenum 
seraph.,  II«  sér.,  t.  I,  1915,  p.  47;  Ciro  da  Pesaro,  O.  F.  M., 
I  ministri  provinciali  délie  Marche,  ibid..  t.  n,  1916,  p.  327; 
Visita  triennale  del  P.  Orazio  Cicalli.  ibid.,  t.  v,  1919,  p.  127; 
S.  Gaddoni,  O.  F.  M.,  Codex  aller  qui  conlinet  Vitam  S.  Ber- 
nardi  Senensis  a  fr.  Sancle  Boncorde,  O.  F.  M.,  scriptam, 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  v,  1912,  p.  581. 

A.   Teetaert. 

2.  SANCTES  BURDIGATI,  frère  mineur 
italien  de  l'Observance  ixvir  siècle).  —  Originaire  de 
Piove  di  Sacco  (prov.  de  Padoue),  il  appartint  à  la 
province  de  Venise,  dans  laquelle  il  exerça  la  charge 
de  lecteur  général.  Il  doit  avoir  édité  avant  1671  une 
Theologia  moralis.  dont  parle  B.  Mastrius  dans  sa 
Theologia  moralis  ad  mentem  Seraphici  et  Subtilis 
concinnata,  disp.  XII,  art.  1,  q.  i,  n.  10  et  art.  2, 
n.  13.  Venise.  1671.  Il  est  aussi  l'auteur  d'une  Vita 
S.  Antonii  Putavini  ex  Annalibus  L.  Waddingi  ex- 
trada aliorumque  historicorum,  una  cum  qusestionibus, 
addilionibus  et  resolutionibus.  necnon  diversorum  in 
Sanctum  elogia,  Padoue,  1663,  in- 1". 

J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordinum 
S.  Francisci  coniinuati,  dans  J.-H.  Sbaralea.  Supplementum, 
2>  éd.,  t.  m,  Rome,  1930,  p.  292-293. 

A.    Teetaert. 

3.  SANCTES-PAGNINUS,  prédicateur  et 
érudit  dominicain,  né  a.  Lucques  vers  1  170,  mort  sans 
doute  a  Lyon  vers  1541.  —  Il  a  surtout  vécu  dans  cette 
dernière  ville  qu'il  a  beaucoup  contribué  à  maintenir 
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ilans  le  catholicisme  malgré  les  efforts  des  luthériens. 
Il  a  aussi  converti  des  vaudois.  Outre  son  activité  de 
prédicateur,  il  a  composé  divers  livres  sur  les  iii.ii  un 
bibliques.  Sa  traduction  en  latin  de  la  Bible  hébraïque 
fut  très  remarquée,  blâmée  des  uns,  applaudie  des 
autres. 

Colonia,  Histoire  littéraire  de  Lyon,  t.  it.  p.  111  srj.; 
Touron,  Histoire  des  hommes  illustres  de  l'ordre  de  Saint- 
Dominique,  t.  IV.  p.  S.">  sq. 

M. -M.    GORl 

4.  SANCTES  DE  SALVIS  frère  mineur 
conventuel  italien  (xv  siècle).  -  (  triginaire  d'Assise,  il 
appartint  à.  la  province  séraphique  ombrienne  de 
mineurs.  Maître  en  théologie,  il  fut  nommé,  en  1  188, 
lecteur  d'Écriture  sainte  à  Venise,  et  plus  tard  lecteur 
de  logique.  J.-H.  Sbaralea  pense  que  le  maître  Saintes 
qui,  en  1  156,  prêcha  le  carême  a  lerraic.  doit  cire 
identifié  avec  le  P.  Sam  tes  d'Assise.  Il  est  l'auteur 
d'un  Compendium  totius  logiese,  conservé  dans  le 
nis.  494,  fol.lG5  r°-249  v°,  de  la  bibliothèque  commu- 
nale d'Assise,  qui  débute  :  Conspiciens  in  circuitu  libro- 
rurn  magniludinem  studentium  tsedium  in  animo  cons- 
tituentem  et  aliorum  nimiam  brevitalem. 

.1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptorcs  O.  M.,  2'  éd., 
t.  m,  Rome,  1936,  p.  Si. 

A.   Tf.f.taert. 
SANDAEUS   (VAN   DER  SANDT)   Maxi- 

milien,  jésuite  hollandais,  naquit  à  Amsterdam  en 
1578.  Il  fut  admis  au  noviciat  de  Rome  en  1597.  Après 
avoir  terminé  à  Home  ses  études  de  théologie,  il  I  n 
gna  la  philosophie  et  la  théologie  à  Wurzbourg,  de 
1605  a  1622,  puis,  pendant  cinq  ans.  l'exégèse  à 
Mayencc.  En  1627  il  fut  nommé  supérieur  du  sémi- 
naire épiscopal  de  Wurzbourg,  puis,  après  1631,  préfet 
<h  -  études  à  Cologne.  En  dehors  de  son  enseignement 
il  s'adonna  avec  le  plus  grand  zèle  à  la  prédication  et 
la  direction   des  congrégations  mariales. 

Écrivain  d'une  fécondité  prodigieuse,  il  laissa  envi- 
ron quatre-vingts  écrits  polémiques,  théologiques  ou 
ascétique1.  Avec  une  (ierté  candide  il  publia  lui-même, 
en  1653,  à  la  suite  de  son  Architecture!  christiana,  la 
listi  de  ses  ouvrages  en  l'accompagnant  de  cette  note 
Quoi  annos  vixi,  toi  libros  scripsi;  il  avait  alors  soixante- 
quinze  ans  et  n'en  était  pas  encore  à  sa  dernière 
publication.  Si  l'auteur  fait  preuve  d'une  facilité  extra- 
ordinaire et  d'une  érudition  réelle,  il  manque  de  pro- 
fondeur. La  plupart  de  ses  écrits  sont  d'ailleurs  des 
œuvres  de  vulgarisation.  Le  style  ampoulé  ainsi  que 
l'abus  des  comparaisons  ou  des  symboles  compliqués 
rendent  la  lecture  en  général  fort  laborieuse.  Nous 
nous  contenterons  d'indiquer  quelques  litres  plus 
importants.  Ce  sont  peut-être  les  ouvrages  de  polé- 
mique contre  les  calvinistes  qui  conservent  le  plus 
d'intérêt   pour  le  théologien. 

1°  Ouvrages  de  polémique.  —  Demonstratio...  qui»! 
in  fuie  protestanlium  Hollandorum  non  sit  sains, 
Wurzbourg,  1618.  —  Hydrus  hollandicus  seu  ftdei 
chrislianorum  apud  Hollandos  conlroversa,  ibid.,  1618, 
suivi  d'un  I.  Il  en  deux  parties  :  De  Trinitaie,  Christo 
ejusque  mysteriis;  De  prœdeslinatione,  reprobatione,  etc., 
synodo  apud  Hollandos  conlroversis,  ibid.,  1619. 
K.  Werncr.  Geschichte  der  apologetischen  und  pôle 
mischen  Literalur,  t.  iv,  p.  638,  note  l'intérêl  de  cet 
ouvrage  pour  les  divergences  doctrinales  entre  armi- 
niens et  gomaristes.  Au  synode  calviniste  de  I  ' 
drechl  (1618),  il  consacra  u\i  ouvrage  spécial  :  Consi- 
derationes  de  synodi  Dordrechlanx  émolument 
ulilem  fuisse  synodum  conlra-remonstrantibus,  remons- 
(ranlibus,  catholicis,  ibid.,  1620. 

21  Ouvrages  de  théologie.  Grammaticus  profanus, 
in  quo  de  conlroversiis  fidei  ac  s.  Scriptural...  dispula- 
lur.  ibid.,  1621.  Theologiœ  pars  prima  :  theologia 
car  m  ad  /""  partem  Summœ  !>.  Thomœ,  Mayence,  1623. 
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—  Theologia  symbolica.  in  qua  oriijo  symbolorum  eo- 
rumque  arlifîcium  ex  S.  Scriptura  prœsertim  eruilur.... 
ibid..  H)2<ï.  —  Theologia  mystica  seu  contemplalio 
divina  religiosorum  a  calumniis  vindicata,  ibid..  1627. 

—  Pro  theologia  mystica  clavis,  Cologne.  1640,  expli- 
que les  locutions  obscures  employées  par  les  auteurs 
mystiques  anciens  et  récents.  Prolegomena  theologiœ 
scholaslicœ,  Cologne.  1653. 

3°  Ouvrages  de  piété.  —  La  plupart  sont  consacrés  à 
la  sainte  Vierge  qu'il  célèlue  sous  les  titres  symboliques 
de  flos  rnysticus,  gemma  mystica,  luna  mystica,  horo- 
logium  myslicum,  etc.  Duranl  ses  dernières  années  le 
P.  Sandaeus  publia  de  copieux  recueils  dans  lesquels 
il  lit  passer  les  abondantes  notes  prises  au  cours  de  ses 
lectures  :  ainsi  un  recueil  de  prières  et  exemples  de 
dévotion  envers  la  passion  de  Notre  Seigneur  groupés 
en  dix  centuries.  La  première  partie  a  pour  litre  De 
Christo  cruciflxo  centuria  prima  affecluum  piorum  et 
opernm  erga  Christi  passionem,  Cologne,  1644.  Les 
parties  suivantes  ont  des  titres  divers  :  Schola  aflec- 
tuuin...  Gymnasium  amanlium...,  etc.  Sous  le  tilre  de 
Militia  christiana,  il  groupa  des  sermons  ■<  militaires  » 
sur  le  combat  spirituel  du  chrétien,  1  vol.,  Cologne. 
1650  1651.  Mentionnons  pour  mémoire  quelques 
opuscules  sur  la  vanité  du  monde,  la  mort,  le  purga 
toire,  etc. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  .lésas,  i.  vu,  col.  555- 
567;  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  v.  col.  1015-1016; 
Wetzer  et  Welte,  Kirchenlexilcon,  2"  Éd.,  t.  x.  1691-1692; 
B.  Duhr,  Geschichte  der  Jesuiten...,  t.  n.  p.    I  13- 1  II. 

.1.-1'.  Grausbm. 
SANDERS  or  SAUDERS  Nicolas  (1530?- 
1581),  théologien  et  polémiste  anglais.  —  Né  à  Charl- 
vvood  (Surrey)  vers  1530,  il  commence  ses  études  à 
Winchester  Collège,  une  fondation  de  l'ancien  chan- 
celier Wykeham,  dont  les  élèves  ont  le  droit  de  passer 
directement  à  New-Collège  d'Oxford,  fondation  du 
même  personnage.  Sanders  entre  dans  ce  dernier  éta- 
blissement en  1546;  fellow  en  1548,  il  est  bachelier 
en  droit  canonique  en  1551  et  commence  d'enseigner 
cette  discipline.  C'est  au  temps  de  la  reine  Marie  et 
de  la  réaction  catholique  (1553-1558).  L'avènement 
d'Elisabeth  engage  définitivement  l'Angleterre  dans 
la  voie  du  protestantisme.  Catholique  convaincu  et 
intransigeant,  Sanders,  dès  1559,  quitte  sa  patrie.  On 
le  trouve  d'abord  à  Rome  où  il  est  protégé  par  le 
cardinal  Morone;  il  est  fait  docteur  en  théologie  el 
ordonné  prêtre.  En  1561,  le  cardinal  llosius.  qui  se 
rend  à  Trente  pour  la  reprise  du  concile,  l'emmène 
comme  secrétaire  et,  les  travaux  de  l'assemblée  ter- 
minés. Sanders  continue  d'accompagner  le  cardinal 
dans  ses  importantes  légations,  mi  diplomatiques,  mi- 
rcligieuses,  en  Prusse,  en  Pologne,  en  Lithuanie;  c'est 
ainsi  qu'il  se  lie  avec  Commendone,  pour  lors  nonce  en 
Pologne.  A  partir  de  1565  et  jusqu'en  1572.  c'est  à 
Couvain  surtout  qu'on  le  trouve;  c'est  le  moment  de 
sa  plus  grande  activité'  intellectuelle:  professeur  à 
l'université,  il  publie  aussi  des  ouvrages  dont  quel 
ques  nus  fort  considérables.  Il  ne  néglige  pas  pour 
autant  l'activité  extérieure;  en  1566,  il  est  à  Augs 
bourg,  où  Commendone.  légal  apostolique,  l'a  emmené 
à  la  diète.  L'année  suivante  il  reçoit  le  litre  de  délègue 
apostolique  en  Angleterre  et,  de  Louvain,  envoie  eu 
son  pays  les  instructions  de  la  Curie,  en  même  temps 
que  les  autorisations  spéciales  d'absoudre  divers  cas 
i  s.  Lu  janvier  1572,  il  est  appelé  à  Home  cl  ses 
amis  pensent  que  c'esl  pour  recevoir  le  chapeau;  mais 
Pic  \  meurt  le  Ier  mai  suivant,  son  successeur  Gré- 
goire Mil  n'a  pas  la  même  intransigeance  de  vue;  le 
groupe  des  réfugiés  anglais  est  dispersé  et  Sanders  part 
pour  l'Espagne,  où  il  s'agit  d'éclairer  el  au  besoin  de 
réchauffer  le  zèle  de  Philippe  il.  Sanders  a  trouvé  sa 
voii     il  déploie  une   activité  considérable  à  armer  le 
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roi  d'Espagne  contre  Elisabeth,  mais  il  lui  faut  lutter 
contre  les  atermoiements  du  souverain,  ce  ne  sera 
qu'en  1588  que  l'invincible  Armada  partira  de  l'es- 
tuaire du  Tage  pour  aller  au  désastre  que  l'on  sait. 
Sanders  ne  le  connut  pas.  Dès  1579  il  était  passé  en 
Irlande  pour  y  susciter  la  révolte.  Dix-huit  mois  durant 
il  est  l'animateur  de  toutes  les  entreprises  des  Irlandais 
contre  l'Angleterre.  Le  succès  fut  médiocre.  Traqué 
par  la  police  anglaise,  il  mena  une  existence  misérable 
et  mourut  sur  les  grands  cheftiins  de  privations  et  de 
fatigue  en  avril  1581.  Cf.  Calendar  of  Stale  papers, 
Ireland,  Elizabelh  (1574-1585),  p.  306,  lettre  de  Sent- 
leger  à  Burghley;  J.-A.  Froude,  Hisl.  of  England,  t.  x, 
p.  592. 

Comme  nous  l'avons  dit.  l'activité  littéraire  de 
Sanders  se  place  à  Louvain  dans  les  années  1565-1572. 
C'est  alors  qu'il  publie  :  The  supper  of  our  Lord  set 
forlh  in  six  books,  according  to  Ihe  truth  of  Ihe  Gospel, 
in-4°,  Louvain,  1565  et  1566,  défense  du  mystère  eucha- 
ristique contre  les  attaques  protestantes;  —  Très 
oraliones  Lovanii  habitœ  A.  D.  1566,  1.  De  transsub- 
stantialione.  2.  De  tinguis  ofjïciorum  Ecclesise.  3.  De 
pluribus  missis  in  eodem  templo,  Anvers,  1566;  — 
A  treedise  of  images  of  Christ  and  his  saints,  in-8°, 
Louvain,  1567,  dont  le  sujet  sera  repris  deux  ans  plus 
tard  en  latin  :  De  tgpica  et  honoraria  ss.  imaginum 
adoralionc  libri  duo,  quorum  prior  in  adoratione  ss.  ima- 
ginum nullum  esse  idobilatriœ  periculum,  postrrior 
docel  figuralem  quamdam  orationem  Mis  deberi  et 
naturali  et  gentium  et  divino  et  ecclesiastico  jure, 
Louvain,  1569;  — -  The  rocke  of  the  Church,  in-8°, 
Louvain,  1567,  défense  de  la  primauté  pontificale;  — 
A  brief  trealise  of  usurie,  in-8°,  Louvain,  1568:  —  Sa- 
erificii  missœ  acejus  partium  expliealio,  Louvain.  1569; 
Anvers,  1573;  —  Quod  Dominus  in  VI  cap.  Joannis 
de  sacramento  eucharisties  proprie  sit  locutus,  in-12, 
Anvers,  1570;  —  Pro  defensione  excommunicationis  a 
Pio  V...,  il  s'agit  de  la  bulle  d'excommunication  d'Eli- 
sabeth, au  sujet  de  laquelle  les  catholiques  anglais  se 
divisaient;  —  De  visibili  monarchia  Ecclesise  libri  octo, 
in-fol.,  Louvain,  1571. 

Ce  dernier  ouvrage  mérite  plus  qu'une  simple  men- 
tion, étant  une  somme  considérable  sur  les  droits  de 
l'Église,  les  preuves  qui  les  appuient,  l'histoire  de  leur 
exercice,  la  réponse  aux  objections  de  tous  ordres  qu'ils 
ont  pu  soulever.  Reprenant  les  idées  générales  de  la 
Cité  de  Dieu  de  saint  Augustin,  Sanders  voit  l'Église 
préfigurée  et  annoncée  dès  le  commencement  de  l'hu- 
manité; dès  l'abord  est  mis  en  relief  son  caractère 
monarchique,  que  cherchent  vainement  à  attaquer  les 
suppôts  de  la  Cité  du  diable.  Il  s'agit  de  montrer  que 
le  gouvernement  de  l'Église  ne  saurait  être  démocra- 
tique il.  Il:  qu'il  n'est  point  non  plus  aux  mains  des 
optimales  (1.  II);  que  la  monarchie  est,  de  toutes  les 
formes  de  gouvernement,  la  meilleure  et  qu'elle  con- 
vient donc  parfaitement  a  la  Cité  de  Dieu  (1.  III).  Cette 
monarchie  de  l'Église  a  été  préfigurée  et  prédite  des 
origines  jusqu'au  Christ  (1.  IV);  elle  a  été  fondée  parle 
Christ  et  les  apôtres  (1.  V);  et  c'est  au  seul  Pierre  qu'elle 
a  été  confiée  (I.  VI).  Beaucoup  plus  long  à  lui  seul  que 
tous  les  autres  réunis,  le  1.  VII  fait  l'histoire  de  cette 
monarchie  visible  avant  le  Christ  et  après  lui,  en  même 
temps  que  des  attaques  auxquelles  elle  fut  toujours 
en  butte;  par  un  procédé  typographique  assez  ingé- 
nieux, le  verso  de  la  page  apporte,  tout  au  cours  des 
..  les  preuves  à  l'appui  de  la  thèse,  tandis  qu'au 
recto  du  feuillet  suivant  sont  marqués  les  efforts  con- 
temporains de  l'ennemi.  Il  y  a  là  une  somme  d'érudi- 
tion étonnante,  encore  que  la  critique  moderne  puisse 
y  trouver  bien  des  défauts.  Le  1.  VIII  roule  sur  l'Anté- 
christ; les  novateurs  prétendent  que  l'Antéchrist  c'est 
le  pape.  Ce  sont  eux-mêmes  qui  sont  les  suppôts  et 
les  membres  de  l'Antéchrist.  Tel  quel,  cet  ouvrage  de 


théologie  polémique,  malgré  tous  ses  défauts,  fournit 
une  juste  idée  de  l'éveil  que  la  controverse  avec  les 
protestants  avait  donné  aux  recherches  scripturaires, 
patristiques,  historiques.  Il  mériterait  une  étude 
approfondie. 

L'ouvrage  suscita  des  ripostes  du  côté  protestant; 
les  centuriateurs  de  Magdebourg,  tout  spécialement, 
le  prirent  à  partie  surtout  pour  ses  affirmations  rela- 
tives au  pouvoir  du  pape  en  choses  temporelles.  San- 
ders. partisan  déterminé  du  «  pouvoir  direct  »,  opposa 
à  ses  critiques  un  ouvrage  presque  aussi  volumineux 
que  le  premier  :  De  clave  David  seu  regno  Christi  libri 
sex  contra  calumnias  Acleri  pro  visibili  Ecclesise  monar- 
chia. Il  en  avait  confié  le  manuscrit,  quand  il  quitta 
l'Espagne,  à  F.  de  Sega,  évèque  de  Plaisance,  alors 
nonce  auprès  de  Philippe  II,  avec  charge  de  le  publier 
s'il  venait  lui-même  à  disparaître.  Le  livre  parut  à 
Rome,  in-4°,  en  1588;  il  est  réimprimé  dans  Roca- 
berti,  Bibliotheca  maxima  ponlifteia,  t.  xvn,  p.  395- 
533. 

Fut  édité  aussi  après  la  mort  de  Sanders,  par  les 
soins  d'Edouard  Rishton  (un  confesseur  de  la  foi 
emprisonné  pendant  plusieurs  années  à  la  Tour  de 
Londres)  le  De  origine  ac  progressu  schismatis  anglicani 
libri  très,  quibus  historia  conlinetur  maxime  ecclesias- 
tica  annorum  cirriter  sexaginta  (Rishton  avait  com- 
plété et  terminé  l'ouvrage),  Cologne,  1585  (cette  pre- 
mière édition  est  seule  authentique):  Rome,  1586; 
Ingolstadt,  1586  (ces  deux  éditions  et  les  suivantes  con- 
tiennent des  interpolations  relatives  aux  événements 
de.1531  ).  L'ouvrage  a  été  traduit  en  plusieurs  langues 
modernes  :  il  faut  signaler  au  moins  la  traduction 
française  du  chanoine  Maucroix,  Paris,  1677;  3e  éd., 
1683,  et  la  traduction  anglaise  avec  notes  et  introduc- 
tion de  David  Lewis,  Londres,  1877.  Ribadeneira  a 
publié  un  appendice,  in  qua  de  nonnullorum  martyriis 
ac  de  iis  rébus  agitur  quse  a  primse  hujus  Xicolai 
San  1er i  partis  publicatione  in  Anglise  regno  contige- 
runt.  Cologne.  1590.  L'œuvre  de  Sanders  est  d'un  polé- 
miste passionné  plus  que  d'un  historien  impartial;  les 
anglicans  lui  ont  reproché  ce  qu'ils  appellent  ses 
calomnies  et  l'ont  accusé  d'être  l'inventeur  de  la  fable 
selon  laquelle  Anne  de  Boulen  aurait  été  la  fille 
adultérine  de  Henri  VIII;  on  tendrait  aujourd'hui  à 
être  moins  sévère  à  son  égard  et  plusieurs  de  ses  affir- 
mations les  plus  critiquées  ont  été  confirmées  par  des 
publications  récentes;  quant  à  la  fable  sur  l'origine 
d'Anne  de  Boulen,  Sanders  a  eu  seulement  le  tort  de 
se  faire  l'écho  de  commérages  sans  aucune  vraisem- 
blance. 

On  connaît  aussi  d'autres  œuvres  posthumes  de 
Sanders  :  De  justifteatione  contra  Colloquium  Alten- 
burgense  libri  sex  in  quibus  explicantur  dissidia  luthe- 
ranorum.  in-8°,  Trêves,  1585:  Cologne,  1594;  De  mili- 
tanlis  Ecclesise  romanœ  potestate,  Rome,  1603  (signalé 
par  Wood)  (ne  serait-ce  pas  le  même  que  Pits  appelle 
s  les  apostolica,  Venise.  1603?).  Le  De  m:irlgrio  quo- 
rum  I  un  temporibus  Henrici  VIII  et  Elizabeth,  im- 
primé en  1610  (Wo  "li,  n'est  qu'un  extrait  du  De  oisi- 
bili  monarchia.  On  a  publié  en  1905,  au  t.  i  des  Publi- 
calions  of  Ihe  calholic  Record  Society,  p.  1-47,  un  rap- 
port latin  fort  intéressant  adressé  par  Sanders,  en  1561, 
au  cardinal  Morone  sur  la  constance  des  catholiques 
anglais  à,  l'époque  d'Elisabeth. 

Pits  iil  était  le  neveu  de  Sanders),  De  illustrlbus  Angliœ 

scriptoribus,  p.  773;  A.  Wood,  Athena;  Oxonienses,  2'  éd., 
t.  i.  Londres,  1721,  col.  204-206;  les  diverses  histoires  de  la 
Réforme  en  Angleterre  et  particulièrement  Cli.  Dodd  (cath.). 
Ch'ircii  liisturu  o/  England,  jrom  1500  to  ISSU,  t.  il,  p.  75  sq.  ; 
J.-A.  Froude  (angl.),  History  of  England  Irum  the  /ail  <>/ 
Wolsey  t.,  the  defeal  <>/  the  Spanish  Armada,  t.  x.  surtout 
c.  lxii  (sévère  jusqu'à  l'injustice);  l'introduction  de  D.  Le- 
wis a  la  traduction  du  De  schismale;  T. -G.  Law,  art.  Sun- 
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ders  |  Xicholas) ,  dans  Diclionary  of  national  biography,  t.  L, 
1897,  p.  259-262;  Hurter,  Nomenclalor,  3"  éd.,  t.  m,  col.  167- 
170. 

1"..  Amann. 

SANDRET  Pierre,  jésuite  français,  né  à 
Baveux  le  19  décembre  1658,  entré  dans  la  Compagnie 
le  14  décembre  1680.  Il  professa  les  humanités  et  la 
philosophie,  puis  s'adonna  au  ministère  de  la  prédica- 
tion: il  fut  trente-deux  ans  missionnaire  de  campagne, 
spécialement  en  Normandie,  dont  il  put  être  appelé 
l'apôtre,  comme  le  P.  Maunoir  celui  de  la  Bretagne.  Il 
mourut  le  19  mars  1738  à  Ver,  petit  village  du  Calva- 
dos, où,  à  quatre-vingts  ans,  il  donnait  encore  une 
mission. 

En  vue  de  ses  missions,  le  P.  Sandret  composa  une 
série  d'opuscules,  qu'il  répandait  parmi  ses  auditeurs. 
Ces  opuscules  furent  réunis  sous  le  titre  :  Les  ouvrages 
de  piété  du  P.  Sandret  de  la  Compagnie  de  Jésus,  à 
l'usage  des  missions,  2  vol.,  Caen  1717.  chacun  des 
sept  opuscules  ainsi  rassemblés  gardant  sa  pagina- 
tion particulière;  dans  une  deuxième  édition  à  Sées, 
1719.  les  deux  volumes  ont  respectivement  320  et 
279  p. 

Parmi  ces  opuscules,  il  en  est  deux  qui  présentent 
un  réel  intérêt  au  point  de  vue  de  la  doctrine  et  de 
l'administration  du  sacrement  de  pénitence  :  1.  Le 
premier  du  recueil,  Le  guide  du  sidut,  pour  les  mis- 
sions —  en  1717  il  avait  déjà  eu  24  éditions  séparées  — 
donne  divers  exposés  significatifs  de  la  pratique 
confessionnelle;  ce  sont  :  a)  IIe  partie  ;  les  obligations 
de  ehaque  profession  :  devoirs  du  juge,  de  l'homme 
noble,  des  artisans,  des  mariés,  des  pères  et  mères,  des 
enfants,  des  maîtres,  des  domestiques:  dans  les 
devoirs  des  mariés  ce  qui  est  dit,  n.  4,  sur  le  souhait 
de  n'avoir  pas  d'enfant  et  sur  l'onanisme  est  à  noter; 
—  b)  IIP  partie  :  Instruction  pour  la  confession;  — 
c )  VIIe  partie.  Règles  de  vie  et  de  conduite  pour  chaque 
état  Ipour  une  fille,  une  femme  mariée,  un  jeune  hom- 
me, un  homme  marié,  une  veuve).  —  2.  L'opuscule  qui 
ouvre  le  t.  n,  est  plus  détaillé  et  plus  complet  encore; 
il  est  intitulé  :  Examen  de  conscience  pour  tous  les  étals 
de  vie  avec  une  explication  des  obligations  de  chaque 
condition,  pour  l'instruction  des  pénitents  et  des  confes- 
seurs. Il  présente  successivement  :  un  examen  général 
sur  tous  les  commandements  de  Dieu  et  île  l'Église; 
puis,  un  examen  de  chaque  condition  :  enfants,  hommes, 
mariés  (encore  ici,  n.  4,  forte  condamnation  de  l'ona- 
nisme), pères  de  famille,  maîtres  et  chefs  de  famille, 
gens  de  justice,  receveurs  et  hommes  d'affaires,  mar- 
chands et  artisans,  riches  et  acquéreurs,  filles,  femmes 
mariées,  mères  de  famille,  maîtresses  de  famille,  ser- 
vantes, veuves,  femmes  et  tilles  qui  font  profession  de 
piété  :  enfin,  les  règles  du  confesseur  ]>our  l'instruc- 
tion des  confesseurs  et  des  pénitents,  cf.  spécialement  ce 
qui  est  (lit,  p.  6.").  des  pénitences  médicinales  -.  pou- 
vant, si  elles  ne  sont  pas  acceptées,  entraîner  le  refus 
île  l'absolution  et,  p.  86,  sur  les  restitutions  et  leurs 
modes.  L'auteur  avertit  lui-même  que  ces  règles  sont 
tirées  pour  la  plupart  des  écrits  du  1'.  Chaurand. 
A  la  lin  île  l'opuscule  sent  présentés,  en  dix  pages,  des 
modèles  de  confession  (d'un  iule  la  confession  mal  faite, 
en  face  la  confession  bien  faite)  et,  en  huit  pages,  un 
exemple  ou  modèle  de  confession  générale. 

Ces   divers   documents    sont,    croyons-nous,    d'une 
réelle  utilité  pour  montrer  l'application  de  la  thi  i 
morale  et  de  sa  casuistique  dans  les  milieux  ruraux  de 
notre  pays  au  début  du  xviiic  siéer  et  comment,  toul 
en  gardant  une  note  accentuée  de  sévérité,  l'apostolat 

jésuite,  en  chaire  et   au  confessionnal,  s'j  préservai! 
du   rigorisme. 
Sommervogel,  Bibl.  di  la  Comp,  de  Jésus,  t.  vu,  col.  553- 
R.  Brouillard. 


SANFELICE  Joseph,  jésuite  napolitain,  né 
en  1665,  entra  dans  l'ordre  en  1680,  enseigna  la  philo- 
sophie, les  mathématiques,  l'Écriture  sainte  et  la 
théologie;  il  mourut  à  Rome  en  1737.  Il  publia  Jan- 
senii  doctrina  ex  thomistiese  prœceptis  et  instituas 
damnata,  Xaples,  1728,  qui  est  un  abondant  exposé  des 
querelles  sur  la  grâce  entre  thomistes,  jésuites  et  jan- 
sénistes et  que  les  Mémoires  île  Trévoux  analysèrent 
longuement;  Riflessioni  morali  et  leologiche  sopra 
«  l'Istoria  civile  del  regno  di  Napoli  ».  2  vol.,  Rome, 
172N;  l'année  suivante,  Sanfelice  défendait  son  atta- 
que dans  une  brochure  :  Di/csu  del  libro  délia  Rifles- 
sioni... Les  Riflessioni  qui  visaient  la  Storia  civile  de 
Pierre  Gianone,  jurisconsulte  et  avocat  de  Naples, 
écrite  contre  les  papes,  provoquèrent  une  telle  réac- 
tion que  l'auteur  fut  contraint  de  s'agréger  à  la  pro- 
vince romaine. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  île  Jésus,  t.  vu,  col.  646- 
617;  llurter,  Nomenclator,  :;•  éd.,  t.  rv,  eol.  1040;  Mé- 
moires de  Trévoux,  déc.  1730,  p.  2211-2229;  janv.  1731, 
p.  147-165;  avril  1731,  p.  666-680. 

A.  Rayez. 

SANG  DU  CHRIST.  C'est  une  conclusion 
tenue  pour  certaine  par  la  quasi-unanimité  des  théo- 
logiens que  le  sang  du  Christ,  appartenant  à  l'inté- 
grité de  la  nature  humaine,  était  uni  hyposlatique- 
ment  à  la  personne  du  Verbe.  Cf.  Hypostatioue 
(Union),  t.  vu,  col.  521.  Mais,  du  fait  de  la  mort  du 
Christ,  se  trouvent  posées  deux  questions  subsidiaires, 
qui  suscitèrent  au  xvc  siècle  deux  curieuses  polémi- 
ques. C'est  d'elles  qu'il  s'agit  ici.  1°  Le  sang  répandu 
par  le  Christ  dans  sa  passion  fut-il  alors  séparé  de  la 
personne  du  Verbe?  auquel  cas  il  ne  devait  pas  être 
adoré?  2e  Ce  sang  du  Christ  fut-il  conservé  en  reliques? 
auquel  cas  doit-il  être  adoré.'  Double  question  qui 
prend  consistance,  si  l'on  se  rappelle  que,  selon  l'ensei- 
gnement commun  de  l'École,  la  mort  du  Christ  n'a  pas 
interrompu  l'union  de  son  corps  à  la  personne  du 
Verbe. 

I.  La  controverse  du  sang  répandu.  —  Elle  a 
été  sommairement  racontée  à  l'article  concernant 
Jacques  de  Brescia,  t.  vin,  col.  291,  qui  engagea  l'af- 
faire et  soutint  officiellement,  au  nom  des  domini- 
cains, devant  la  congrégation  des  cardinaux  et  évêques 
réunie  par  le  pape  Pie  II,  le  18  décembre  1462,  l'opi- 
nion suivante  que  combattaient  les  franciscains  :  le 
sang  répandu  par  le  Christ  dans  sa  passion  demeurait 
uni  au  Verbe  et  était  donc  digne  d'adoration.  Con- 
trairement à  ee  qui  est  dit.  art.  cit.,  le  manuscrit  four- 
nissant le  dossier  de  l'affaire  est  retrouve  :  c'i  I  l< 
ms.  de  Paris.  Bibl.  nat.,  lai.  12  Û'JII.  le  même  qu'Échard 
avait  eu  en  mains  dans  la  bibliothèque  de  Jean  d'Es- 
trées,  archevêque  nommé  de  Cambrai,  Scripl.ord.  prsed., 
t.  i,  Paris,  1719.  p.  823.  Il  nous  l'ait  connaître  lui 
même  son  identité  :  Mathurin  Espiardi,  assistant  du 
maître  général  des  prêcheurs,  grand  collectionneur  de 
textes,  déclare,  fol.  57.  avoir  constitué  non  sans  peine 
ci  recueil  en  1468.  Nous  avons  la.  selon  l'ordre  du 
manuscrit  :  un  traité  de  Dominique  de'  Dominici,  alors 
évêque  de  Torcello,  qui  fut  présenté  au  pape  au  cours 
des  séances  et  qui  prend  position  en  faveur  de  l'opi 
nion  des  dominicains,  fol.  I  30  \  .  \  compris  un  recueil 
complémentaire  d'autorités;  le  texte  des  deux  sou- 
tenances  devant  le  pape,  l'une  par  un  franciscain, 
l'autre  par  un  dominicain,  et  dont  Êchard  publie  un 
long  exilait,  fol.  42-45  v  pour  la  première,  46-57  pour 
la  seconde;  un  traité  de  Barthélémy  Lapacci,  domi- 
nicain, ancien  maître  du  Sacré  Palais  el  ancien  évêque 
ron  en  Grèce,  fol.  58  vj-7U;  enfin  un  traité  rédige 
par  les  trois  membres  de  la  commission  dominicaine, 
de  Bri  si  ia,  Gabriel  de  l '.ai reloue  e1  Vercellin 
de  Verceil,  relatant  les  arguments  de  la  dispute  publi- 
que, fol.  72-78  v".  Du  côté  des  mineurs,  la  commission 
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était  composée  de  trois  membres,  dont  nous  connais- 
sons Guillaume  de  Vaurouillon,  de  réputation  brillante 
et  tapageuse,  et  François  de  La  Rovère.  le  futur 
Sixte  IV,  dont  le  traité  fut  imprimé  ultérieurement, 
sous  son  pontificat,  clans  l'une  des  premières  typo- 
graphies de  Rome.  L'évêque  de  Ferrare,  Laurent 
Roverella,    soutint    en    séance   l'opinion   franciscaine. 

Hormis  les  extraits  donnés  par  Échard.  loc.  cit..  ces 
textes  sont  inédits:  .les  débats  nous  avons  le  récit  cir- 
constancié par  un  témoin  oculaire.  Jean  Gobellini, 
secrétaire  du  pape,  dans  ses  PU  II  commentant  rerum 
mirabilium,  Francfort.  1614,  p.  278-292.  Tout  en  étant 
favorable  à  l'opinion  des  dominicains,  ainsi  que  la 
majorité  des  prélats.  Pie  II  jugea  inopportun  de  la 
proposer  officiellement  et  interdit  aux  deux  parties 
d'en  disputer  ultérieurement  :  c'est  l'objet  de  la  bulle 
Ineffabilis  summi  providentiel  du  1"  août  1464.  Denz.- 
Bannw.,n.  718.  Quelques  années  plus  tard,  le  domini- 
cain Léonard  Mattei.  d'Ldine,  devait  composer  un 
assez  long  traité,  qu'on  éditera  a  Venise,  1617  :  Trac- 
talus  mirabilis  de  sanguine  Chrisli  in  tnduo  mortis 
efjuso. 

La  doctrine  en  litige  avait  provoqué  jadis  une  pre- 
mière controverse,  à  Barcelone,  en  1351,  où  le  gardii  n 
des  frères  mineurs  avait  enseigné  en  chaire  que  le  sang 
du  Christ,  répandu  et  séparé  de  son  corps,  était  égale- 
ment séparé  de  sa  divinité,  et  n'était  donc  plus  ado 
rable.  L'inquisiteur  d'Aragon,  le  dominicain  Nicolas 
Rosell,  fit  porter  l'affaire  devant  Clément  VI,  a  Avi- 
gnon, par  le  cardinal  Jean  des  Moulins.  Réponse  fut 
notifiée,  par  le  même  intermédiaire,  le  20  juillet  1352, 
condamnant  la  proposition  comme  hérétique.  Iiulla- 
rium  ord.  prsed.,  t.  n.  Rome.  1730,  p.  235.  Le  récit  de 
l'incident  est  donné  par  Wadding,  Annales  fralrum 
minorum,  ad  ann.  1351,  n.  13  et  16.  Évocation  en  fut 
faite  naturellement  au  cours  des  discussions  de  1  162- 
1464. 

Les  positions  prises  dans  ces  polémiques  démesurées 
se  rattachent  aux  controverses  d'école  sur  l'union  de 
l'âme  et  du  corps,  dont  application  était  faite  par  les 
deux  parties  au  cas  du  Christ.  Tous  tenaient  que  le 
corps  du  Christ  au  tombeau  restait  uni  à  la  personne 
du  Verbe  :  mais,  pour  rendre  raison  théologiquement 
de  cette  union,  les  thomistes,  en  conséquence  de  leur 
théorie  de  l'unité  de  la  forme  substantielle  dans  le 
composé  humain,  pensaient  que  ce  corps  n'avait  plus 
sa  forme  humaine,  et  ne  conservait  son  identité  per- 
sonnelle que  par  sa  relation  directe  au  Verbe,  tandis 
que  les  franciscains,  en  conséquence  de  leur  thèse  d 
la  pluralité  des  formes,  estimaient  que  le  corps  .  tail 
totalement  identique,  de  par  la  même  forme  corporelle, 
forma  corporeitatis.  On  sait  que  ce  fut  là.  au  XIIIe  siècle. 
l'un  des  débats  annexes  au  grand  conflit  aristotélicien 
de  l'unité  des  formes  substantielles.  Cf.  I'.  Glorieux, 
Les  premières  polémiques  thomistes,  Paris.  1  '.137.  p.  127- 
1  12,  107-  lu1.!,  où  sont  publiés  les  textes  primitifs  de  la 
polémique.  Si  l'on  considère  alors  le  cas  du  sang  versé. 
il  apparaît  eue.  pour  les  thomistes,  ce  sang,  tout 
comme  le  corps,  garde  a  relation  directe  à  la  personne 
du  Verbe,  et  donc  ist  digne  d'adoration:  tandis  que. 
pour  les  franciscains,  ce  sang  n'étant  plus  sub  forma 
corporeitatis.  n'a  plu,  de  rapport  avec  le  Verbe. 

Derrière  ces  spéculations  était  en  jeu  plus  réelle- 
ment un  certain  sens  chrétien  qui.  sans  souci  des  diffi- 
cultés philosophiques,  voit  et  adore  dans  le  s:nm  du 
Christ  répandu,  le  précieux  sang  •,  le  signe  le  plu, 
sensible  et  l'instrument  effectif  de  la  rédemption.  C'est 
d'ailleurs  a  cette  conviction  de  la  ferveur  chrétienne 
que  se  référèrent  d'abord,  comme  à  un  lieu  théologique 
qualifié,  les  théologiens  dominicains  dans  les  congré- 
gations  de    Lie    II.    1  .le   l'union   hyposta- 

tique  vient  rendre  raison  de  cette  croyance,  c me  elle 

rend  raison  de  la  persistance  de  l'union  du  corps  au 


Verbe.  Sanguis  ille  in  passione  e/fusus  luimmium  genus 
sanctificavit,  secundum  illud  Hebr..  xm.  12  :  «  .Icsus. 
ut  sanctificaret  per  sanguinem  suum  populum,  extra 
portam  passus  est.  »  Humanitas  autem  Chrisli  saluti- 
jrram  virtulem  habuit  ex  virtulc  Verbi  sibi  unili;  unde 
manifestum  est  quod  sanguis  in  passione  effusus.  qui 
maxime  fuit  salubris.  fuit  dioinifati  unitus.  lit  saint  Tho- 
mas ajoute  :  Et  ideo  oporluit  quod  in  resurrectione 
jungeretur  aliis  humanitatis  parlibus.  Quodl.  v.  a.  .">. 
Ce  qui  nous  conduit  à  l'objet  de  la  seconde  contro- 
verse. 

II.  La  controverse  des  reliques.  —  Quel.pi.  , 
années  en  effet  avant  la  querelle  italienn  ■.  s'était 
élevée  une  dispute  à  La  Rochelle,  où  était  présentée 
traditionnellement  à  l'adoration  des  fidèles,  dans 
l'église  des  franciscains,  une  parcelle  du  précieux 
sali"  i.  Certains  déclarèrent  irrecevable  une  pareille 
vénération,  parce  que.  disaient-ils.  le  Christ  dans  sa 
résurrection  a  repris  tout  son  sang  versé.  L'affaire 
portée  devant  la  faculté  de  théologie  de  Paris,  fut 
conclue  en  faveur  du  culte,  par  décision  du  28  mai  1  1  is  : 
Non  répugnât  pietali  fidelium  cre:1ere,  quod  aliquid  de 
sanguine  Chrisli  efjuso  lempore  passionis  remanserit  in 
terris.  A  cette  unanime  approbation  participèrent  non 
seulement  le.  dominicain  .Michel  de  Epila,  mais  aussi  le 
franciscain  Guillaume  de  Vaurouillon.  celui  qui  devait 
batailler  plus  tard  dans  la  controverse  italienne. 

L'évêque  Guy  de  La  Roche  ayant  maintenu  son 
opposition  au  culte,  la  cause  fut  déférée  au  pape  Nico- 
las V,  qui  confirma  ce  culte  parla  bulle  du  19  août  1449. 
Mais  les  considérants  donnés  déplacent  entièrement  le 
problème  :  le  pape  fonde  son  approbation  non  pas  sur 
la  persistance  terrestre  de  quelques  parcelles  du  sang 
de  la  passion,  objet  de  la  controverse,  mais  sur  l'ori- 
gine miraculeuse  de  ce  sang  vénéré,  qui  n'aurait  dès 
lors  aucun  lien  historique  avec  la  mort  du  Christ.  Dans 
un  sermon  cité  au  VIIe  concile  œcuménique  de  Nicée. 
787.  et  que  Nicolas  V  attribue  à  saint  Athanase,  est 
raconté,  en  faveur  du  culte  des  images,  un  miracle 
accompli  à  Beyrouth,  où  d'une  image  lacérée  par  les 
juifs  coula  du  sang  en  abondance,  lequel,  ajoute  le 
pape,  a  été  distribué  a  travers  toute  la  chrétienté.  Le, 
disputeurs  de  La  Rochelle  ni  les  maîtres  parisiens 
n'avaient  soupçonné  cette  origine.  L'histoire  était 
cependant  connue  depuis  longtemps:  S.  Thomas,  loc. 
cit.,  et  Suni.  theol.,  IIP,  q.  liv.  a.  2,  ad  3um,  se  fonde 
expressément  sur  ce  miracle  pour  expliquer  la  présence 
d'un  sang  vénérable;  car  il  maintient,  comme  nous 
l'avons  vu,  que  le  Christ,  à  la  résurrection,  a  repris 
l'intégrité  de  son  sang  versé,  ce  que  niaient  les  maîtres 
parisiens. 

Quant  au  récit  lu  au  concile  de  787.  il  n'est  pas  de 
saint  Athanase,  mais  se  rapporte  à  un  événement  de 
peu  antérieur  au  dit  concile.  Dans  sa  Chronica,  en 
effet,  Sigebert  de  Gembloux,  xie  siècle,  raconte  à 
l'année  765  le  miracle  de  Beyrouth  et  la  distribu- 
tion par  l'évêque  du  sang  merveilleux.  Mon.  Germ. 
hist..  Script.,  t.  VI,  p.  333.  L'événement  avait  fait 
sensation  et  mémoire  en  fut  célébrée  dans  les  lection- 
naires  ou  les  chroniques  des  églises;  le  martyrologe 
romain  en  fit  mention  le  9  novembre.  Sans  doute 
avoir. -nous  là  l'origine  des  nombreuses  reliques  du 
précieux  sang  •  et  du  culte  qui  lui  fut  rendu  ainsi  en 
Orient  et  en  Occident,  non  sans  que  souvent  man- 
quassent, comme  à  La  Rochelle,  le  discernement  histo- 
rique et  la  qualification  théologique  des  deux  cas  diffé- 
rents, celui  du  sang  de  la  passion  et  celui  de  l'image 
miraculeuse. 

1.  Benoît  XIV.  De  seruorum  Dei  beatificatione  et  beatorum 
canonizatione,  1.  II.  Prati,  1839,  c.  x\\.  a  l'occasion  du  cas 

posé  par  la  canonisation  de  Jacques  de  La  Marche,  le  fran- 
ciscain qui  avait  provo  rué  la  eontrove.se  de  1162,  présente 
un  récit  détaillé  des  événements  et  en  analyse  le  couteau 
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théologique;  il  conclut  d'ailleurs  que  ne  peut  plus  désor- 
mais être  tenue  l'opinion  défavorable  à  l'union  du  sang.  Du 
côté  franciscain,  la  chronique  contemporaine  de  N.  Glass- 
berger,  dans  Analecta  franciscana,  t.  11.  Quaracchi,  1SS7, 
p.  394,  et  L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  xiv,  Rome, 
17:;:..  p.  206  sq.  Du  côté  dominicain.  Quétif-Échard, 
Scriptorcs  ordinis  prasdicatorum,  t.  i.  Paris,  1719,  p.  822- 
825,  844  et  les  deux  chroniques  d'A.  Taegio,  t.  n,  fol.  211  sq.. 
et  de  Séb.  de  Olmedo,  fol.  7<j,  aux  archives  de  l'ordre  (ex- 
traits dans  Mortier.  Histoire  des  maîtres  généraux  îles  frères 
prêcheurs,  1.  IV,  Pans,  1909,  p.  H3-41 7).  Sur  les  événements 
de  l  trescia,  .1.-1 1.  Gradonicus,  Pontificum  Brixianorum  séries 
commentario  historico  illustrata,  Brescia,  1755, p.  348 sq.  Sur 
le  rôle  de  I  Dominique  de'  Dominiei,  Giovanni  degli  Agostini, 
Notizie  istorico-criiiche  intorno  lu  vita  e  le  opère  degli  scrittori 
Veniziani,  t.  i,  Venise,  17.72,  p.    101-439. 

II.  De  la  seconde  controverse,  le  dossier  se  trouve  dans 
H.  Deiiiflc,  Chartularium  uniuersitatis  Parisiensis,  t.  iv, 
Paris,  1897,  p.  682-684,  qui  fournit  en  outre  une  première 
bibliographie  sur  la  diffusion  du  culte  du  précieux  sang.  Le 
sermon  du  pseudo-Athanase  est  édité  dans  Opéra  S.  Atha- 
nasii,  t.  u,  Paris.  1698,  p.  Mil-:;."....  .-t.  avec  son  contexte 
conciliaire,  Mansi,  Concil.,  t.  xm,  p.  24-:»2.  Récit  et  dis- 
cussion  dans  Earonius,  Annales  ecclesiastici,  éd.  Theiner, 
t.  xm,  ad  annum  787,  n.  23-31. 

M.-D.  Chenu. 

1.  SANGALLO  Benoît,  frère  mineur  conven- 
tuel italien  (xvi"  siècle).  -  -  Originaire  de  Bergame, 
il  reçut,  le  29  août  1518.  le  grade  de  maître  en  théologie 
de  Georges-Bénigne  Salviati.  archevêque  de  Naza- 
reth ou  de  Trani,  du  même  ordre,  qui  fut  délégué  par 
Léon  X  et  le  général  des  conventuels,  le  I'.  Antoine 
Marcel  de  Cherso.  lût  1527  il  appartient  au  couvent  de 
Bergame  et.  en  1537.  sur  les  ordres  du  pape  Paul  III, 
il  est  préposé  pour  la  durée  de  sa  vie  à  l'église  parois- 
siale de  l'Annonciation  et  de  Saint-Gall  sur  le  terri- 
toire de  Bergame.  Il  serait  l'auteur  d'une  Summa 
peccatorum,  éditée  à  Paris  en  1595,  d'après  L.  Wad- 
ding. en  1495  ou  1505,  selon  J.-H.  Sbaralea,  qui  veut 
identifier  cet  ouvrage  avec  la  Summa  de  peccatis  d'un 
certain  Benoît-N.  Gallus,  publiée  à  Lyon  en  1534  ou 
158  I.  On  lui  attribue  encore  des  Sermones  dominicales 
per  anni  cireulum  referti  innumeris  philosophorum 
monumenlis,  corrigés,  à  Bologne,  par  Jean  Mapello, 
du  même  ordre. 

L.  Wadding.  Scriptores  ().  M.,  3«  éd.,  Home,  1906,  p.  10; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplementum,  2'  éd..  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  130;  M.  Mutio,  Sacra  isloria  di  Bergamo,  IIP  part., 
Milan.  1619,  au  titre  :  Min.  convenluali;  D.  Calvi,  Scena 
lettertwia  degli  scrittori  bergamaschi,  Bergame,  166-1,  p.  91. 
A.  Teetaert. 

2.  SANGALLO  Jules-Antoine,  frère  mineur 
nm\  .-ni  uel  italien  (xvnr  siècle).  Nat  il  de  Conegliano 
(prov.  de  Trévise),  il  appartint  à  la  province  des  con- 
ventuels de  Venise.  Maître  en  théologie,  il  enseigna 
la  philosophie  et  la  théologie  pendarrl  de  nombreuses 
années  .■  ^driael  à  Rovi  o,  oui)  exerça  aussi  la  charge 
d'inquisiteur.  Il  résida  aussi  assez  longtemps  dans  les 
couvents  de  l'aeiiza  cl  de  Venise,  comme  professeur 
des  mêmes  sciences  it  mourut  a  Rovigo  eu  1789. 

11  prit  une  part  active  dans  les  douloureuses  polé- 
miques engagées  entre  conventuels  et  observants. 
Ainsi,  après  la  béatification  de  Pierre  Regalado  (1746), 
connue  ce  noir,  eau  bienheureux,  canonisé  depuis, 
avait  fait  profession  chez  les  conventuels,  mais  était 
ensuite  aux  observants,  une  âpre  controverse 
surgit   entre  ces  deux  branches  de  l'ordre  franciscain. 

auquel  des  deux  ordres  appartenait  Pierre 

Regalado.  Voir  a  ce  sujet  Moroni,  Dizionario  di  eru 
dizione  storico-ecclesiastica,  t.  xxvi,  Venise,  1846, 
p.  125  126.  I  e  I'.  .1.  \-  San  allô  li  i  evendiqua  pour 
le.  conventuels  dans  sa  Vita  in  compendio  'Ici  bcato 
Pietro  Regalado,  Veni  e  .1    Rome,   1717.   L'observant 

B.  I; lli  j   répondit,  en  réclamanl  le  nouveau  bon 

heureux  pour  son  ordre,  dar  Risposla  ni  Compendio 
délia  vita  di  S.   Pietro  Regalato,  uscilo  di  nuovo  alla 


luce  per  .//.en/  di  un  religioso  dei  P.  I'.  minori  conven- 
tuali,  Venise,  174S.  Le  P.  .LA.  Sangallo  s'efforça  de 
réfuter  cette  riposte  par  deux  longues  Lettere  apolo- 
getiche,  Venise,  17  19. 

Lue  dispute  non  moins  pénible  surgit  a  l'occasion 
de  la  publication  de  l'ouvrage  du  1'.  .LA.  Sangallo  : 
Saggio  compendioso  délia  dollrina  di  Giustino  Febbro- 
nio  r  conjutazione  de!  medesimo.  Aggiuntavi  un'Apo- 
logia  m  favore  dei  ceti  religiosi,  la  confutazione  ilcl  libro 
inlitolato  Storia  dello  slabilimenlo  dei  monaci  mendi- 
canti  .  quella  délie  riflessioni  di  un  ilidiano  sopra  il 
clero  regolare,  r  in  fine  alcune  osservaxioni  sopra  il 
ragionamento  intorno  le  muni  morte.  I.ucques,  1770, 
in  8»,  xi  7  18  p.;  2e  éd..  Trente.  1770,  2  vol.  Au  c.  Il 
de  la  II'  partie  (éd.  de  Lucques,  p.  581-012),  le  P.  San- 
gallo traitait  du  schisme  qui  existait  dans  l'ordre  fran- 
ciscain. Loutre  ce  chapitre  s'insurgea  violemment 
l'observant  Flamine  Annibali,  dans  sa  Risposta  ail' 
aulore  dei  «  Saggio  compendioso  délia  dollrina  di  Gius- 
tino  Febbronio  .  publiée  en  appendice  à  son  célèbre 
ouvrage  :  Manuale  de'  frali  minori,  Rome,  177ii,  où  les 
épithètes  les  plus  acerbes  et  les  paroles  les  plus  dures 
sont  employées  à  l'endroit  du  P.  Sangallo.  Aussi  de  la 
part  des  conventuels,  les  réponses  non  moins  rudes  ne 
tardèrent  pas  d'affluer,  dont  les  deux  principales  sont  : 
Esame  critico  sopra  il  Manuale  dei  /'.  Flaminio  da 
Latera.  Opéra  dell'avvocato  Painacca,  arricchila  di 
noie  il, i  Pietro  Affssad,  Venise,  1777,  et  Lettere  apolo- 
getU  lie  a  favore  dell'ordine  de'minori,  indiritte  al  m.  r.  p. 
lettor  Flaminio  Annibali  da  Latera,  Padoue,  1778.  Pour 
les  autres,  voir  L.  Oliger.  Délia  vita  e  degli  scrilli  dei 
P.  Flaminio  Annibali  da  Latera,  0.  F.  M.  (1733- 
1813),  dans  Areh.  franc,  hisl.,  t.  vu.  191  !.  p.  598-601. 

Outre  les  trois  ouvrages  déjà  cités,  le  1'.  Sangallo 
en  composa  beaucoup  d'autres;  nous  énumérerons 
seulement  les  principaux.  Le  plus  important  est  sans 
conteste  Gesta  de'  sommi  romani  ponteficl,  Venise, 
1764,  in-4°,  en  neuf  volumes,  dont  les  deux  premiers 
sont  consacrés  à  la  vie  du  Christ  et  les  sept  autres  vont 
de  saint  Pierre  à  Lie  III  inclus.  Quant  au  L  x.  qui 
arrivait  a  l'aul  III  et  était  prêt  pour  l'impression,  et 
quant  au  matériel  déjà  rassemblé  pour  le  reste  de 
l'œuvre,  on  ne  sait  où  tout  cela  est  allé  Unir.  Un 
ouvrage  non  moins  intéressant  est  Romanorum  ponti- 
jieuni  summa  aucloritas,  jus  et  prœstantia,  œcumeni- 
eoruin  conciliorum  alqae  Ecclesise  gallicanse  placilis 
asserta,  defensa  ri  vindicala.  Accedit  dissertatio  historica 
il,-  isidorianis  decretalibus,  neenon  censura  prsscipuorum 
auctorum,  quos  Justinus  Febronius  in  singulari  libro 
cudendo  consuluit,  '.!  vol.  in-!".  Faenza,  1779.  Dans  la 
dissertatio  historique,  il  tend  a  démontrer  que  selon 
toute  probabilité  l'auteur  des  décrétales  isidoriennes 
doit    être    saint     Isidore    d'Espagne. 

Le  p.  .1.  \.  Sangallo  est  encore  l'uni  eue  des  livres  : 
Dissertatio  philosophica  île  substanliali  mutalione  ml 
mentem  peripateliese  scholse  adversus  I'  Eduardum 
.  scholarum  piarum  lectorem  universitatis  Pisa- 
8°,  Venise,  1736;  Socrales  ri  Phsedrus  :dialogus 
super  mutalione  substantiali,in  8°,Venise,  1739;  Dello 
stalo  délia  Chiesa  r  légitima  poleslà  <!<■!  romano  ponte 
fice  'lui  medesimo  sostenuta  conforme  l'anlica  Iradizione. 
I  ibro  apologelico  contre  il  nuovo  sislrmn  dato  alla  luce 
iln   Giustino  Febbronio,  in- l",   Venise,   1766.   D'après 

quelques    auteurs   il    faudrait    encore    lui    allril i    le! 

Lettere  12,  éditées  a  Trente,  avec  le  titre  Ualus  ml 
Febronium,  en  1770.  Mais  pour  ce  qui  -  à  de  VHagio 
i  italicum  ou  De  sanclis  Italiee,  Bassano,  1773, 
tomes,  on  ne  sait  s'il  faut  l'attribuer  au  P.  San 
gallo  ou  a  sou  confrère  le  L.  Fr.  A.  Benoffi.  Enfin,  l< 
P.   .1.   \.   Sangallo  a   travaillé  aussi   a   réformer  et   a 

parfaire   les  éludes   il. or.   i rdre.    C'est    dans   celle 

intention  qu'il  se  rendit  au  chapitre  général,  a  Rome, 
en   1771,  et  qu'il  v  présenta  un  plan  d'études,  qui  y  fut 
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approuvé  et  imprimé  encore  la  même  année,  à  Rome, 
avec  le  titre  :  Melhodus  studiorum  observanda  in 
ordine. 

D.  Sparacio,  O.  M.  C,  Gli  studi  di  sloria  e  i  minori  conven- 
tuali,  dans  Miscellanea  franc,  t.  xx,  1919,  p.  112-113; 
J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi, Scriptores  trium ordinum  S. Fran- 
cise! continuât!,  dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2'  éd., 
t.  m,  Rome,  1936,  p.  265;  H.  Hurter,  Nomenclalor,  3'  éd., 
t.  V,  col.  520-521. 

A.   Teetaert. 

SANNIG  Bernard,  frère  mineur  allemand  de 
la  stricte  Observance  du  xvne  siècle,  célèbre  scotiste. 
—  Originaire  de  Xciss(Silésie),où  il  doit  être  né  en  1637, 
il  appartint  à  la  province  des  mineurs  observants  de 
Bohème,  dans  laquelle  il  exerça  deux  fois  la  charge  de 
provincial,  de  1675  à  1678  et  de  1684  à  1687.  Voir 
V.  Greiderer,  O.  F.  M.,  Germania  franciscana,  t.  i, 
Inspruck,  1777,  p.  602  et  857.  II  fut  élevé  jusqu'à  deux 
fois  à  la  dignité  de  commissaire  et  de  vicaire  général 
pour  la  partie  cismontaine  de  l'ordre,  d'abord  en  1682. 
quand  Pierre  Marin  Sormano  fut  élu  général  au  cha- 
pitre de  Tolède,  et.  ensuite,  en  1694,  après  l'élévation 
au  généralat  de  Bonaventure  Poerio  de  Taverna  au 
chapitre  de  Victoria.  Voir  V.  Greiderer,  op.  cil.,  t.  i. 
p.  772.  Il  siégea  aussi  dans  le  défînitoire  général, 
constitué  au  chapitre  général  de  Tolède  en  16S2,  non 
seulement  comme  défmiteur,  mais  aussi  comme  pro- 
cureur général  pour  les  provinces  cismontaines  de 
l'ordre.  Ibid.  Il  fut  aussi  délégué  à  plusieurs  reprises 
par  le  général  pour  faire  la  visite  canonique  de  diverses 
provinces,  à  savoir  de  celles  de  la  Pologne  mineure 
en  1674,  de  la  Slavonie  en  1676,  de  la  Hongrie  en  1677. 
de  la  Bavière  en  1680  et  1683;  de  Trente  et  du  Tyrol  en 
1683.  Ibid. 

Le  P.  Sannig  ne  fut  pas  seulement  un  grand  admi- 
nistrateur, mais  aussi  un  théologien  et  un  philosophe 
distingué  et  un  illustre  historien.  Ainsi  il  enseigna 
pendant  de  longues  années  la  philosophie  et  la  théo- 
logie et  fut  pendant  un  certain  temps  le  principal  pro- 
fesseur de  droit  canonique  au  studium  général  de 
Prague.  Il  a  contribué  aussi  dans  une  grande  mesure, 
avec  ses  confrères  le  Portugais  François  Macedo, 
l'Espagnol  Jeaii  Merinero,  l'Italien  Laurent  Brancati 
de  I.aurea  et  le  Français  Claude  Frassen,  à  donner  un 
nouvel  élan  au  scotisme. 

Quant  à  la  date  de  la  mort  du  P.  Sannig,  les  opi- 
nions sont  divisées.  D'après  les  uns  il  serait  décédé  en 
1683  (cf.  Antonianum,  t.  i.  1926,  p.  300);  selon  d'au- 
tres en  1681  (ibid.,  t.  iv,  1929,  p.  201);  d'après  d'autres 
encore,  vers  1700  (11.  Holzapfel,  O.  F.  M.,  Ilandbuch 
der  Geschichte  des  Franziskanerordens,  Fribourg-en- 
B.,  1909,  p.  585).  De  l'étude  récente  de  Cl.  Minarik, 
O.  F.  M.,  Provincial  1'.  Bernard  Sannig,  licence,  spiso- 
,vatel  a  organisâtor  franiiSkânské  provincie  (1637-1704) 
(Le  provincial  Bernard  Sannig,  savant,  écrivain  cl  orga- 
nisateur de  la  prorince  jranciscaine,  1637-1704),  dans 
Casopis  katolichého  duchovcnstva,  t.  lxiv-lxxiii.  1920 
1929,  il  résulte  que  le  P.  Sannig  serait  mort  en  1704. 
Voir  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxm,  1930,  p.  215. 

Bernard  Sannig  a  publié*  :  Schola  philosophica  scotis- 
tarum,  3  vol.  in-fol.,  Prague.  1684-1685;  —  Schola 
theologica  scotistanim,  1  vol.  in-fol.,  Prague.  1675- 
1681  ;  Schola  canonica.  seu  universum  jus  canonicum 
nova  methodo  digestum,  2  vol.  in-fol.,  Prague  1686 
1687  et  1692  ;  —  Schola  conlroversistica  omnes  controver- 
Sias  s.  fidei  ventilons,  seu  controversise  universœ  adver- 
sus  hœreticos  omnes  veteres  ri  novos,  2  vol.  in-fol., 
-  Rituale  ecclesiaslicum,  in-8°,  Prague, 
et,  souvent  réimprimé,  par  exemple  a  I  o 

i  a  Cologne  n  Bonn,  17:.';  (7"  éd.).  qui. 

d'après  V.  Greiderer,  op.  cl.,  p.  77  1.  doit  s'identifier 

dus   absolutionum,    benediclionum,    etc., 

imprimé  a  Venise,  en  173  1;  —  Die  Chroniken  ehr  drei 


Orden  des  S.  Francisais  Seraphicus,  8  vol.  in-fol.,  en 
allemand,  Prague,  1689-1691;  d'après  V.  Greiderer, 
op.  cit.,  p.  775,  il  aurait  aussi  publié  un  Manuale  mino- 
riticum,  Prague,  1677,  et  un  Chronicon  provincise 
rejormalœ  franciscana?  Bohemise,  resté  inédit,  cité  par 
Antoine  Melissano,  O.  F.  M.,  dans  son  Supplemenlum 
ad  Annales  L.  Waddingi,  3e  éd.,  t.  x,  an.  1434,  n.  ni, 
Quaracchi,  1932,  p.  270. 

Le  P.  Sannig  est  aussi  l'auteur  de  constitutions  pour 
les  moniales  du  tiers  ordre  de  Saint-François  du  mona- 
stère Saint-Joseph  de  Brùnn,  qui  furent  approuvées 
par  le  P.  général  Pierre  Marin  Sormano  le  13  avril  1683. 
Voir  V.  Greiderer,  op.  cit..  p.  678-679.  Il  doit  encore 
avoir  composé  un  plan  d'études  pour  enseigner  toute 
la  théologie  en  trois  ans.  Voir  A.  Gotzelmann,  O.  F.  M., 
Das  Studium  marianum  theologieum  im  Franziska- 
nerkloster  :u  Dellelbaeh  a.  M.,  dans  Franz.  Sludien, 
t.  vi.  1919,  p.  350. 

Oatre  les  ouvrages  cités,  voir  J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi, 
Scriptores  trium  ordinum  S.  Francisci  continuati,  dans 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936, 
p.  200;  H.  Hurter,  Xomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  335.  Pour 
les  doctrines  philosophiques  de  B.  Sannig,  voirB.  Jansen, 
'/.or  Philosophie  der  Seotistcn  des  XVII.  Jahrhunderts, 
dans  Franz.  Sludien,  t.  xxm,  1930,  p.  152-154. 

A.  Teetaert. 

SAN  ROMAN  (Michel  de),  jésuite  espagnol, 
né  à  Palencia  en  1572.  entré  dans  la  Compagnie  en 
1590.  Il  enseigna  la  philosophie  et  la  théologie  morale, 
fut  missionnaire  et  recteur  de  Léon,  Salamanque  et 
Valladolid.  Il  mourut  à  Madrid,  le  18  avril  1648. 

On  a  du  P.  de  San  Roman  un  ouvrage  doctrinal  sur 
les  missions  (en  pays  catholique),  ministère  auquel  il 
s'était  surtout  appliqué  durant  sa  vie.  Il  le  publia  sous 
le  titre  de  :  Expedilionum  spirilualium  Societatis  Jesu 
libri  guinque...,  Lyon,  1644,  382  p.  et  index.  La  facul- 
las  du  provincial  de  Castille  est  de  1640.  Dans  la  dédi- 
cace au  P.  général  Mutius  Vitelleschi,  l'auteur  déclare 
que  c'est  le  premier  traité  développé  et  systématisé 
sur  cette  matière.  Au  1.  III,  il  est  parlé  en  détail  de  la 
confession  dans  les  missions  (importance,  qualités 
requises  du  confesseur,  méthode  à  employer,  confes- 
sion générale,  manière  d'instruire  et  de  disposer  les 
pénitents,  spécialement  les  enfants  et  les  jeunes  filles): 
au  1.  IV  se  trouve  un  exposé  pratique  des  péchés  com- 
mis habituellement  contre  le  décalogue  et  delà  manière 
de  prêcher  au  peuple  l'observation  des  commande- 
ments. Ces  divers  développements,  qui  étaient  pré- 
sentés non  seulement  aux  confrères  du  Père,  mais 
encore  à  tous  les  prêtres  consacrés  aux  missions,  offrent 
un  réel  intérêt  au  point  de  vue  du  ministère  péniten- 
tiel,  spécialement  en  Fspagne,  dans  la  première  moitié 
du  xvne  siècle. 

Sommervogel,   Biblioth.   de   la   Comp.   de  Jésus,   t.   vu, 
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R.  Brouillard. 
SANS  MUTERI  ou  MULIERII,  domini- 
cain languedocien  du  couvent  de  Toulouse,  mort  vers 
1420.  Il  a  commenté,  en  thomiste,  les  Sentences  de 
Pierre  Lombard;  il  a  été  mêlé  aux  disputes  théolo- 
giques sur  l'immaculée  conception:  a  représenté  le 
comte  de  Foix  au  concile  de  Constance.  Il  aurait  été 
nommé  évêque  d'Oloron. 

Percin,  Monum.  convenlus  Tolosan.  ord.  prœd.,  p.  98  et 
passim. 

M. -M.   GoRCE. 

SANT'AGATA  FELTRIA  (Donat  de),  frère 
mineur  conventuel  italien  du  xive  siècle.  Quelques 
auteurs,  a  la  suite  île  Pierre  Ridolfl  de  Tossignano, 
Histori  i  religionis,  1.    II.    Venise,    158G, 

p.  269,  le  distinguent  à  tort  d'un  certain  Dominique 
■  II'  Sant'Agata,  consacrant  de  la  sorte  deux  notices 
au  même  personnage.  Voir  entre  autres  L.  Wadding, 


1101 


S  A  N  T' A  (  ;  A  T  A 


SANTARELLI      ANTOINE) 


1102 


Scriptores  ord.  min.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  72.  D'autres, 
séduits  par  la  désignation  erronée  de  P.  Ridolfi,  le 
nomment  Dominique  au  lieu  de  Donat.  Voir  Jean  de 
Saint -Antoine,  Iiibliotheea  universa  franeiscana.  t.  t, 
Madrid.  1732,  p.  315.  Natif  de  Sant'Agata  Feltria 
(prov.  de  Pesaro).  il  appartint  à  la  province  des  conven- 
tuels de  l'Emilie,  et  pas  à  celle  de  la  Marche  d'Ancône, 
comme  l'affirme  encore  Jean  de  Saint-Antoine,  loc.  cil. 
Il  doit  avoir  été  inquisiteur  de  la  Romagne  vers  1330, 
comme  cela  résulte  du  témoignage  de  Hugolin  /an 
chini  (t  1340),  qui  fut  adjoint  au  P.  Donat  comme 
inquisiteur  de  la  Romagne,  pour  lequel  il  écrivit  un 
Traetalus  de  haTiticis,  édité  par  l'inquisiteur  domini- 
cain C.  Campeggi  ci  Mantoue,  en  1567,  et,  à  Rome,  en 

1568  et  1579,  dans  le  prologue  duquel  11.  Zanchini 
s'appelle  le  fils  spirituel  du  P.  Donat. 

Le  P.  Donat  serait  l'auteur  d'un  Tract/dus  île  «///'- 
eio  inquisitionis,  que  Pierre  Ridolfi,  op.  cil..  I.  III, 
]>.  313.  affirme  avoir  vu  à  Rome.  De  son  côté  J.-H.  Sba- 
ralea,  Suppleinenlum.  t.  i,  Rome,  190S,  p.  238.  dit  que 
dans  le  catalogue  des  manuscrits  de  la  bibliothèque  du 
couvent  de  Saint-François  à  Ferrare,  rédigé  en  ;  137.  il 
est  fait  mention  aux  pages  68  et  71  d'un  Liber  oflicii  in- 
quisitionis, dont  il  n'existe  plus  trace  de  nos  jours. 
D'ailleurs  il  n'est  pas  certain  qu'il  faille  identifier  ce 
Liber  avec  le  Traetalus  de  officia  inquisitionis  du 
P.  Donat.  Celui-ci  a  encore  composé  un  Traetalus 
contra  heereticos,  dont  un  exemplaire  serait  coi 
dans  la  bibliothèque  Ambrosienne  de  Milan  d'après 
B.  de  Montfaucon,  liibliotheea  bibliolhecarum  manus- 
criptorum  nova,  t.  i,  Paris,  1739,  p.  513.  Selon  le  même 
H.  de  Montfaucon,  op.  cit..  t.  Il,  p.  744,  un  autre  exem- 
plaire existerait  dans  le  ms.  3672  de  la  bibliothèque 
royale  à  Paris,  qui.  d'après  les  Concordances  des 
numéros  anciens  et  des  numéros  actuels  de»  manuscrits 
latins  de  la  Bibliothèque  nationale  de  H.  Omont,  Paris, 
1903.  p.  2.  devrait  correspondre  à  l'actuel  ms.  lat.  3673 
de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris. 

Outre  les  ouvrages  cités,  L.  Wadding.  Scriptores  O.  M.. 
3"  éd.,  Rome,  1906,  p.  72;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum, 
2«  éd.,  t.  I,  Rome,  1908,  p.  236  et  238;  H.  Hurter,  Komen- 
clator,  3'  éd.,  t.  n,  col.  610-611;  t.  ni,  col.  126,  note  1; 
Marcellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Storia  uniucrsale  délie  mis- 
sloni  Irancescane,  t.  vu,  1"  part..  Appendice  fu'Miogra/ica, 
Prato,  1883,  p.  73. 

A.   Teetaert. 

SANTARELLI    Antoine,  jésuite  italien,    ne    en 

1569  à  Atri  dans  le  Samnium.  et  non  a  Atria  en  Yéné- 
tie,  comme  le  disent  par  erreur  Michaud  et  d'autres. 
II  fut  reçu  dans  la  Compagnie  le  8  février  1586,  ensei- 
gna les  humanités  et,  pendant  huit  ans,  la  théologie 
morale,  fut  recteur  de  Macerata  en  1611  et  ensuite 
appliqué  au  ministère  des  âmes,  à  Rome.  Jusqu'à  sis 
dernières  années,  même  privé  de  la  vue.  il  confessa 
avec  un  dévouement  et  une  patience  inlassables.  Il 
mourut  à  Rome  le  5  décembre  1649. 

Le  P.  Santarclli  publia  en  italien  un  Traité  des 
jubilés,  Rome,  1624,  qui  fut  traduit  en  allemand  el 
en  français.  1626,  et  une  Vie  de  Jésus  Christ, 
Dieu  et  de  Marie  toujours  vierge,  Rome,  1625.  Cette 
même  année  1625,  il  fit  paraître  deux  ouvrages  latins  : 
l'un.  Variarum  resolulionum  et  consiliorum.  Pars  /". 
I  inine.  in- 1".  672  p..  n'est  guère  connu;  !<■  second  est 
célèbre  à  cause  des  incidents  dont  il  fut  l'occasion  en 
France.  [1  est  intitulé  ;  Antonii  Sanclarelli,  ei  s 
Jesu,  traetalus  de  hseresi,  schismate,  apostasia,  sotli- 
citatione   m   sacramenlo   psenilenliœ,    et    de    poteslale 

:.    ponlificis  m  his  deliclis  puniendis...,  d 
cardinal  de  Sa^  oie   I  tome,  Superiorum  permissi 
in  l".  p.  6  1 1.  L'ouvrage,  ayant  été  supprimé  et  détruit, 
est  devenu  tri 

(  le  traité  étail  le  i  re i   volui   ■    d'i 

théologie  morale  que  Santarelli  I   de  con- 


sacrer à  l'explication  de  tout  le  décalogue.  A  propos 
du  1er  commandement,  l'auteur  traitait  de  l'hérésie, 
du  schisme,  de  l'apostasie  et  de  la  puissance  du  pape, 
successeur  de  saint  Pierre.  Sur  ce  dernier  point  il  expo- 
sait, dans  les  c.  xxx  et  xxxi.  la  doctrine  déjà  pré- 
sentée par  Bellarmin  et  commune  chez  les  théologiens 
romains  :  pouvoir  direct  et  immédiat  du  souverain 
pontife  dans  les  matières  spirituelles,  pouvoir  indirect 
dans  les  matières  temporelles  en  connexion  avec  les 
matières  spirituelles  ou  en  liaison  prochaine  avec  la 
fin  dernière.  Le  pape,  disait-il,  a  donc  juridiction  surles 
mis;  Il  a  sur  les  princes  une  puissance  de  direction, 
donc  il  en  a  une  de  correction:  vu  qu'il  ne  peut  avoir 
celle-là  sans  celle-ci.  pourquoi  donc  ne  pourra-t-il  pas 
corriger  et  punir  les  princes  méchants  par  censures 
ecclésiastiques?  Pour  raison  de  foi,  ou  pour  quelque 
grand  péché,  et  fort  connu,  si  l'empereur  ou  le  roi  est 
incorrigible,  le  pape  peut  le  déposer.  Le  pape  peut 
avertir  les  rois  de  leurs  devoirs  et  les  chastier.  11  a 
été  dit  à  saint  Pierre  et  à  ses  successeurs  :  «  Pais  mes 
«  brebis.  »  Or,  c'est  le  propre  du  pasteur  de  chastier  ses 
ouailles  de  la  peine  qu'il  ju.se  plus  supportable.  Donc. 
si  pour  le  bien  public  il  échoit  que  la  prudence  et  la 
raison  dictent  qu'il  faille  chastier  le  prince  désobéis- 
sant et  incorrigible  par  peines  temporelles,  voire  le 
priver  du  royaume,  le  pape  peut  imposer  ces  peines, 
vu  que  les  princes  sont  du  bercail  de  l'Église,  »  Fou- 
queray,  p.  144,  propositions  extraites  du  livre  de 
Santarelli.  d'après  les  Annales  des  soi-disant  jésuites. 
A  Rome  le  livre  avait  été  approuvé  par  deux  reviseurs 
mandatés  par  le  P.  général  Mutins  Vitelleschi  et 
portait  la  facultas  de  ce  dernier;il  était  en  outre  revêtu 
de  l'imprimatur  du  maître  du  Sacré-Palais,  sur  rap- 
port du  vice-gérant,  qui  en  avait  confié  l'examen  à 
deux  théologiens  ;  cf.  dans  Fouqueray,  Histoire  de  la 
Comp.de.Jésus,\.i\,  p.  143, l'approbation  del'un d'eux, 
\  incent  Candido,  O.  P.,  professeur  de  théologie.  Quand 
il  fut  connu  à  Paris,  en  février  1626,  il  souleva  une  tem- 
pête :  les  adversaires  gallicans  et  légalistes  des  jésuites 
en  profitèrent  pour  essayer  d'accabler  ces  derniers. 

On  trouvera  dans  V.  Martin.  Le  gallicanisme  poli- 
tique, p.  163-244,  les  détails  compliqués  de  l'affaire 
Santarelli,  soit  devant  le  Parlement,  soit  devant  la 
faculté  de  théologie.  Il  nous  suffira  de  dire  que  le 
livre  fut,  sur  arrêt  du  Parlement  (13  mars  1626), 
lacéré,  fustige  et  brûlé  par  la  main  du  bourreau 
dans  la  cour  du  Palais,  avec  une  affluence  incroyable 
de  peuple  (cf.  Fouqueray.  p.  146),  qu'il  fut  ensuite 
censuré  par  la  faculté  de  théologie  (4  avril  de  la  même 
année),  censure  dont  une  assemblée  extraordinaire  de 
l'Université  entière  loua  la  faculté  (25  avril)  et  à 
laquelle  s'associèrent  les  universités  de-  Toulouse, 
Valence,  Bordeaux,  Poitiers.  Bourges,  Caen  el  d'autres 
encore. Voir,  dans  Sommervogel.  la  bibliographie  de  ces 
pièces  et  des  nombreux  écrits  de  polémique  concer- 
nant l'affaire. 

Le  P.  Vitelleschi  regretta  comme  imprudente  la 
publication  du  traité  de  Santarelli;  il  ordonna  qu'il 
fût  retiré  du  commerce  et  qu'il  ne  parût  désormais 
é  des  malencontreux  chapitres. 
Le  pape  Urbain  VIII  jugea  de  même  que  le  livre 
était  des  plus  inopportuns;  mais  il  refusa  de  l< 
condamner;  cf.  H.  Reusch,  Index,  t.  n,  p.  351  sq.:  il 
vit  dans  la  cei  ienne  une  atteinte  aux  doc 

trines  romaines  et  aux  droits  du  Saint-Siège.  I  tichelieu, 
qui  avait,  semble-t  il.  plutôt  favorisé  l'action  du  Par 
lement  et  accueilli  volontiers  la  condamnation  de  la 
Sorbonne,  lit  cependant  revenir  cette  dernière  sur  sa 
censure:  le  2  janvier  1627,  la  faculté  de  théologie,  après 
une    délibération    agitée,    déclara    unanimement    que 

l'ouvrage   du   jésuite   devail    être   condam mme 

mauvais  el  pernicieux;  mais  dix-huit  docteurs  seule- 
ment   persistèrent  à  maintenir  la  première  censure; 
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cinquante  refusèrent  d'en  reconnaître  la  validité  et 
sollicitèrent  l'autorisation  d'en  dresser  une  autre,  qui 
ne  fut  jamais  portée.  Le  P.  Santarelli.  sans  doute  peu 
encouragé  par  la  mésaventure,  inattendue  pour  lui, 
arrivée  à  son  traité,  ne  publia  plus  aucun  autre  ou- 
vrage; mais  il  écrira  des  inédits,  dont  on  trouvera  la 
liste  dans  Sommervogel,  col.  582. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  579- 
583;  Hurter,  A'omencZa/or,  3«  édit.,  col.  1200-1201;  I  0 
ray,  Histoire  de  la  Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  iv,  1925, 
e.'vi  et  vu.  p.  140-188  (bibliographie,  p.  140  et  166); 
II.  Reusch,  lier  Index  lier  verbotenen  Bûcher,  t.  n,  p.  351- 
353  ;  L.  Koch,  Jesniten-Lexicon,  1934,  art.  Santarelli, 
col.  1591;  V.  Martin,  le  gallicanisme  poh"li<;u*  et  1-  ehrur 
,   Paris,   1929. 

R.  Brovillai:p. 

1.  SANTEUL  (Claude  de),  naquit  à  Paris  le 
3  février  1628;  il  prit  l'habit  ecclésiastique,  mais  n'en- 
tra point  dans  les  ordres:  il  séjourna  longtemps  au 
séminaire  Saint-Magloire,  chez  les  oratoriens,  d'où 
le  nom,  qui  sert  à  le  distinguer  de  son  frère  :  Santo- 
lius  Maglorianus.  Comme  son  frère,  il  fut  poète.  Il 
mourut  à  Paris  le  29  septembre  1684.  Il  a  composé  des 
Hymnes  pour  le  bréviaire  de  Paris  et  traduit  les  lettres 
de  saint  Paulin  qui  furent  publiées  après  sa  mort, 
Paris,  1724,  in-8°. 

J.  Carreyre. 

2.  SANTEUL  (Jean-Baptiste  de),  frère  du 
précédent,  naquit  à  Paris  le  12  mai  1630.  Il  fit  ses 
études  au  collège  Sainte-Barbe  et  à  Louis-le-Grand.  Il 
reçut  le  sous-diaconat  et  fut  chanoine  régulier  à  l'ab- 
baye de  Saint-Victor  (Santolius  Viclorinus ) .  Il  resta 
sous-diacre  toute  sa  vie  et  manifesta  de  bonne  heure, 
encore  plus  que  son  frère,  un  talent  particulier  pour 
la  poésie  latine.  Il  s'occupa  d'abord  de  poésie  profane. 
.Mais  son  frère  et  l'évèque  de  Meaux.  Bossuet.  l'en 
détournèrent  et  désormais  il  chanta  l'Église,  la  reli- 
gion et  les  saints.  C'est  durant  un  voyage  aux  Etats 
de  Bourgogne  qu'il   mourut  le  5  août    1697.   à  Dijon. 

Santeul  est  surtout  célèbre  par  ses  poésies  et  ses 
chants  sacrés.  Il  faut  citer  de  lui  Hijmni  sacri,  Paris. 
1685,  1694,  1698,  in-12,  publiés  de  nouveau  à  Paris  en 
1723.  (les  hymnes  ont  été  traduites  en  français  par 
l'abbé  Saurin,  Paris,  I699,in-12,  et  par  l'abbé  Poupin, 
Taris,  1760,  in-12;  voir  Mémoires  de  Trévoux  de 
mars  1760,  p.  666-677.  C'est  Santeul  qui  a  composé 
la  plupart  des  Hymnes  du  bréviaire  de  Paris  et  du 
bréviaire  de  Cluny;  un  certain  nombre  ont  subsisté 
dans  les  propres  diocésains.  Les  œuvres  de  Santeul 
ont  été  souvent  rééditées  :  Opéra  poetica,  l'ai, 
in-8°,  qui  ne  comprennent  pas  les  Hymni  sacrî: 
Opéra  omnia,  Paris,  1698,  in-12,  et  surtout  Joannis 
Baplistœ  Sanlolii  Victorini  nperum  omnium 
tertia,  Paris,  1729,  3  vol.  in-12:  c'est  l'édition  la  plus 
complète.  La  Vie  et  bons  mots  de  Santeul,  Cologne, 
1735,  in-12,  renferme  beaucoup  de  choses  apocry- 
phes. Au  sujet  du  poème  composé  par  Santeul  en 
l'honneur  de  son  maître,  le  jésuite  Cossart,  mort  le 
18  septembre  1671,  il  y  eut  une  vive  polémique  sou- 
levée par  François  Charpentier,  de  l'Académie  fran- 
;  voir  Correspondance  de  Bossuet,  éiiit.  1  rbain  et 
Lcvesque,  t.  i,  p.  376-378. 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxvn.  p.  681-686; 
Hoefei .  s,  t.  m  m.  en!.  :;i  [-313; 

Moréri,    Le    grand    dictionnaire    historique,    1759,    t.    ix. 
p.  147-149;  Dinouart,  Santoliana,  ouvrage  qui  ce, 
vie  de  Santeul,  ses  bons  mots,  son  démêlé  avec  les  | 
(au  sujet  (le  l'épitaphe  sur  le  cœur  de  M.  Arnauld),  ses 
lettres.  inalysc  de  ses  ouvrages,  Paris, 

1764,  in-12;  Histoire  du  différend  <:slrr  les  jésuites  et  M.  de 
Santeul,  Liège,  1697,  in-12;  Sainte-Beuve,  Causeries  du 
lundi,  t.  xiii.  p.  20-56;  Montalant-liougleux,  .1.-11.  Santeul, 
nu  la  poésie  latine  sous  Louis  XIV,  Paris,  1855,  in-12,  où 
se  trouve  uni-  longue  étude  -m    les   Hymnes,    p.  33-92,  et 
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une  traduction  de  quelques  hymnes,  p.  296-347;  Vissac, 
La  poésie  latine  au  siècle  de  Louis  XIV,  Paris,  1862,  in-12; 
A.  Gazier,  De  Santolii  hymnis,  Paris,  1876,  in-12;  Ch.  Ur- 
bain, Supplément  au  Santoliana,  Paris,  1901,  in-12;  G.  Ma- 
çon, Second  supplément  au  Santoliana.  Paris,  1903,  in-12. 
J.  Carreyre. 
SANTI  BLANDA,  frère  mineur  conventuel 
italien  du  xixe  siècle,  né  le  8  mars  1834,  à  Prizzi  (prov. 
de  Palerme).  de  la  famille  Blanda,  mort  à  Palerme  le 
5  janvier  1905,  est  l'auteur,  entre  autres,  d'un  volu- 
mineux Trattato  di  coniroversie  coi  proteslanti  et  d'un 
Cursus  théologiens. 

D.  Sparacio.  O.  M.  C,  Frammenti  bio-bibliografici  di 
scrittori  ed  autori  minori  connentuali  dagli  ultimi  anni  del 
600  al  1930,  Assise,  1930,  p.  207-208. 

A.   Teetaert. 

SANTORIO  (en  latin  Sanctorius)  Jules- 
Antoine,  cardinal.  1532-1602.  Également  connu  sous 
le  nom  de  Santa-Severina.  du  titre  de  son  archevêché. 

Né  à  Caserte,  le  6  juin  1532,  d'une  famille  de  la 
meilleure  noblesse  napolitaine,  Jules-Antoine  San- 
torio  fit  d'excellentes  études  a.  Xaples  et  les  couronna 
par  le  doctorat  en  droit.  D'abord  avocat,  il  embrassa 
ensuite  la  vie  ecclésiastique  et  devint  vicaire  général  du 
cardinal  Alfonso  Caraffa.  archevêque  de  Xaples,  neveu 
de  Paul  IV,  puis  juge  de  l'Inquisition,  lui  cette  qualité 
il  fit  une  guerre  acharnée  à  l'hérésie  et  s'attira  ainsi  des 
attaques  violentes;  on  voulut  même  l'assassiner  et  il 
fut  accusé  d'avoir  voulu  empoisonner  le  pape  Paul  IV. 
Traduit  devant  l'Inquisition  romaine,  il  fut  entière- 
ment justifié.  Saint  Charles  Borromée  le  présenta  au 
pape  son  oncle,  qui  le  retint  à  la  Curie.  Saint  Pie  V, 
ancien  collègue  de  Santorio  à  l'Inquisition,  le  nomma, 
le  6  mars  1566,  archevêque  de  Santa-Severina.  en 
Calabre  (et  non  de  San-Severino,  comme  plusieurs  — 
parmi  lesquels  Pastor  —  l'ont  écritl.  Le  17  mai  1570, 
Santorio  était  créé  cardinal  prêtre  du  titre  de  Saint- 
Bartliélemy-en -l'Ile.  Son  activité  à  la  Curie  fut  prodi- 
gieuse  et  s'étendit  à  tous  les  domaines.  Abbé  com- 
mendataire  de  Saint-Anastase,  dans  le  comté  de  Chia- 
ramonte,  il  restaura  le  monastère  et  rétablit  l'obser- 
vance régulière.  Il  fit  de  même  à  l'abbaye  de  la  Sainte- 
Trinité  de  Mileto.  Les  divers  pontifes  qui  se  succé- 
dèrent pendant  son  cardinalat  de  trente-deux  ans  lui 
confièrent  les  charges  et  les  missions  les  plus  hautes  : 
préfet  de  la  Congrégation  Pro  animarum  conversione 
sous  Grégoire  XIII  et  Clément  VIII,  protecteur  des 
bénédictins,  des  capucins,  des  servîtes  de  Marie,  de 
l'Église  orientale,  co-fondateur  avec  Grégoire  XIII. 
en  1577.  du  collège  grec  de  Saint-Athanase,  cf.  Revue 
bénédictine,  t.  xv.  1898,  p.  90,  grand-pénitencier  sous 
Clément  VIII.  La  compilation  du  nouveau  Bituel 
romain  lui  fut  également  confiée;  cf.  bref  de  Paul  V 
en  tête  du  Rituel.  Santorio  faillit  être  élu  pape 
dans  plusieurs  conclaves,  principalement  dans  ceux 
d'où  sortirent  Sixte-Quint  (Tempesti.  Storia  dellc 
vila  e  geste  di  Sisto-Quinto,  t.  i.  Rome.  1754,  p.  77-78) 
et  Clément  VIII.  Santorio  mourut  le  28  mai  1602  et 
fut  enterré  dans  la  basilique  du  I.atran.  Il  était  cardi- 
nal-évêque  de  Préneste  depuis  le  18  août  1597.  Ses 
contemporains  sont  unanimes  à  louer  la  sainteté  de 
sa  vie.  l'étendue  de  son  savoir,  son  extrême  habileté 
au  maniement  îles  affaires. 

Si  les  documents  touchant  la  biographie  du  cardinal 
Santorio  sont  abondants,  il  n'en  est  pas  de  même  en  ce 
qui  concerne  son  activité  littéraire.  Voici  une  liste 
très  incomplète  de  ses  écrits  d'après  le  Moréri  et 
d'après  Richard  et  Giraud  :  Deploratio  calamitalum;  — 
De  moribus  hœreticorum;  —  De  calamitatibus  sui  tem- 
poris;  —  De  potestate  summorum  ponlifieum  supra 
Francise  reynurn;  -  De  monarchia  Siciliœ;  —  De 
nestorianorum  et  grsecorum  erroribus.  item  de  eorum 
ritibus;  —  De  usuris  Judœorum  inlerdicendis.  D'après 
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Ciaconio,  Santorio  serait  l'auteur  d'une  compilation 
des  Actes  des  saints  de  Campanie.  Roskovâny,  B.  Y.  M. 
in  suo  conceplu  immaculala  ex  monumenlis  cmnium 
sseculorum  demonstraia,  t.  tu,  Budapest,  1S73.  attri- 
bue à  Santorio  l'ouvrage  suivant  :  Historiée  festivita- 
tum  II.  V.  qui  bus  origines  illarum  et  progressas  expli- 
catur.  Home,  1602.  La  bibliothèque  Yaticane  contient 
divers  manuscrits  de  Santorio. 

La  principale  source  de  la  vie  de  Santorio  est  son  auto- 
biographie. On  en  connail  trois  copies  :  celle  de  la  biblio- 
thèque Albani  (malheureusement  disparue  dans  le  naufrage 
du  vaisseau  qui  transportait  la  bibliothèque  Albani  en 
Prusse),  utilisée  par  Ranke,  Die  rômischen  Pâpste  in  den 
lelzten  vier  Jahrhunderlen,  Leipzig,  1878,  et  par  Gnoli, 
Vittoria  Accoramboni;  celle  de  la  bibliothèque  Altieri  (cod. 
22,  C,  13)  qui  va  jusqu'en  1582  et  celle  de  la  bibliothèque 
Corsini,  publiée  par  Cugnoni  dans  Archioio  delta  R. 
romana  di  storia  palria,  t.  xm,  Rome,  1890,  sous  le  titre 
Autobiografta  di  monsignor  <•.  Antonio  Sanlori,  cardi- 
nale di  S.  Severina;  cette  autobiographie  se  complète  par 
d'autres  notes  de  Santorio  :  Libri  délie  mie  private  udïenze, 
découvertes  par  Pastor  aux  archives  secrètes  des  papes 
(arm.  52,  17)  et  utilisées  par  lui  dans  l'histoire  du  pontificat 
de  Pie  V,  et  le  Diario  consistorial,  publié  par  Tacchi  Ven- 
turi.  dans  Studi  et  documentt,  23,  24  et  25.  Cf.  Pastor,  Ge- 
sckichte  der  Pâpste,  t.  viu,  pontificat  de  saint  Pie  V,  docu- 
ments 90-95. 

Moroni,  Dîzionario  di  erudîzione  storico-eccîesiasiica, 
t.  lxi.  Venise,  1853,  p.  80-82;  Ciaconio,  Yitœ  et  res  geslœ 
pontificum  romanorum  et  S.  R.  /-.'.  cardinalium,  t.  n,  Rome, 
1630,  col.  1709-1710;  Richard  et  Giraud,  Bibliothèque  sacrée, 
t.  xxn,  p.  19  ;  Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique 
1759,  t.  ix,  p.  1 19-150  ;  Elogia  S.  H.  F.,  cardinalium... 
a  ponlificatu  Aîexandri  111  ad  Benedictum  XIII.  Rome, 
1751,  in-fol.,  p.  1  .">*">  (indique  la  date  du  7  juin  1602 
comme  celle  du  décès  de  Santorio,  probablement  par  con- 
fusion avec  celle  de  la  naissance;  mais  cette  erreur  n'est 
pas  propre  au  compilateur  des  Elogia);  Pastor,  op.  cit., 
pontificats  de  Pie  Y,  Grégoire  XIII,  Sixte-Quint  et  Clé- 
ment VIII,  passim;  Le  Rachelet,  Bellarmin  et  la  Bible 
Sixto-Clémentine,  Paris,  1911,  passim:  Eubel,  Hierarchia 
catholica  Medii  et  recenlioris  Aevi,  Munster,  t.  m,  1910, 
p.  317;  t.  iv,  1935,  p.  37. 

,1.  Mercier. 

SANTORO  DE  MELFI,  frère  mineur  obser- 
vant réformé  italien  du  XVIIe  siècle,  conseiller  de 
L.'Wadding,  dans  la  rédaction  des  Annales  minorum. — 
Né  le  25  août  lâS'.l  à  Molli  (prov.  de  Potenza),  en 
Lueanie.il  entra,  le  22  novembre  1609, dans  la  congré- 
gation des  conventuels  réformés  et,  après  la  suppres- 
sion de  celle-ci,  en  1626,  il  passa  aux  mineurs  obser- 
vants réformés  de  la  province  romaine,  dans  laquelle 
il  exerça  ia  charge  de  lecteur.  1  «après  l'r.  Sarri, 
O.  F.  M..  /(  t'en.  Bartolomeo  Cambi  da  Salutio,  FIo 
renée.  1025.  p.  xiv,  il  fut  docteur  en  droit  canonique  el 
civil.  Il  mourut  a  Rome  au  couvent  de  Saint-François 
ad  Ripani.  le  -1  juillet   1650. 

Le  P.  Santoro  composa  les  ouvrages  suivants  :  l'rac- 
tica  criminalis  ad  sancle  adminislrandam  fuslitiam  in 
ord.  fr.  min.  S.  Francisci  reg.  observ.,  approuvé  par 
le  chapitre  général  célébré  a  Rome  en  1639,  Rome, 
1639;  2e  éd.,  revue  el  corrigée,  Rome,  1667;  3'  éd  . 
revue,  corrigée  et  augmentée,  Rome,  1686;  Cotnpen 
dium  in  libros  pœnalium  atque  commentariorum  super 
slatuta  generalia  lutins  ordinis  seraphici,  jadis  élaboré 
par  le  P.  Thomas  de  San  Severino,  Rome.  1643, 
ouvrage  riche  en  matières  morales,  canoniques,  civiles 
et  criminelles  el  utile  tanl  au  i  Lergé  séculier  que  régu 
lier:  2e  éd..  revue  par  le  I'.  Michel  lonero,  secrétaire 
général,  imprimée  avec  la  :'•'  édition  de  l'ou 
précédent,  Rome,  16!  I  P       dium  district  ionur, 

men.  quibus   regulares    punilivam  fustitia 
trant,  terminé  a  Napli         28  i        1647,  1  lome,  16  19; 
•>■■  éd.,  Rome,  1650,  dans  laquelle,  au  débu 
de  la  lettre  dédicatoire  de  L'éditeur  .1.   V  Bertani  aux 
abbés  de  la  congrégation  bénédictine  du  Mon1  ; 
il  y  a  une  lettre  dédicatoire  du  I'.  Santoro  au  cardinal 


Horace  Giustiniani;  un  exemplaire  s'en  trouve  à  la 
bibliothèque  nationale  à  Rome;  Qusestiones  m  ter- 
liurn  librum  Sententiarum,  de  incarnato  et  humanalo  lien. 
diligentissime  examinâtes  et  diclatse  anno  Domini  1630 
in  nostru  conventu  S.  Francisci  Transliberim  Homœ, 
inédites  et  conservées  dans  le  ms.  fondi  minori  368 
(S.  Francescoa  Ripa,  17), delà  bibliothèque  nationale 
a  Rome,  in- 1".  133  fol.  (le  V.  l'r.  Sarri.  o/»-  «7.,  p.  xv. 
note,  donne  ms.  388);  —  Tesoro  spirituelle  e  temporale 
dei  régi  monasteri  di  S.  Chiara  e  di  S.  Maria  Madda- 
lena  a  Napoli,  Rome,  1650,  dont  il  put  empêcher  la 
profanation  lors  de  la  révolution  de  Masaniello  en 
1647;  •  -  Vita  maravigliosa  del  vcn.  servo  di  Dio  P.  Bar- 
tolomeo  da  Salutio,  terminée  le  23  septembre  1643,  à 
Saint-Pierre  in  Montorio,  conservée  manuscrite  aux 
archives  de  la  postulation  des  frères  mineurs,  Letl.  A'., 
du  couvent  généralice  de  Saint-Antoine,  à  Rome,  et 
éditée  par  B.  Mazzara,  dans  Leggendario  francescano, 
t.  XI,  Venise.  1722.  p.  203-263. 

L.  Wadding,  Scriplores  o.  M.,  :î'  éd.,  Rome,  1906,  p.  209; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supptementum,  2*  éd..  t.  m.  Home.  1936, 
p.  s.",;  A.  Chiappini,  Annales  minorant,  t.  jcxvn,  Quaracchi, 
1934,  p.  119,  601  et  608;  ls.  Spila,  Memoric  si,, riche  délia 
prooincia  riformata  romana.  t.  i.  Rome,  1890,  p.  594-598; 
t.  m.  Milan.  1896, p.  14-45,87, 171;  G.  Moroni,  Dizionario di 
erudizioneslorico-ccclesiastica,  t.  xxvi,  Venise,  ISI.S,  p.  158; 
l'r.  Sarri.  //  een.  ISortolomco  Canin  da  Salutio  (1557-1617), 
oratore,  mislico,  poeta,  Florence,  1925,  p.  xiv-xvn. 

A.  Teetaert. 

SANVITALE  Jacques,  jésuite  italien,  né  à 
Parme,  le  20  février  1668,  entré  au  noviciat  le 
7  mai  1683.  —  Il  enseigna  les  humanités,  la  philosophie, 
les  mathématiques  et.  pendant  dix-neuf  ans  (Hurter), 
la  théologie  morale,  fut  théologien  de  l'archevêque  de 
Ferrare.  examinateur  diocésain  et  mourut  a  Ferrare, 
le  5  août  1753.  à  l'âge  de  85  ans.  Le  I'.  Sanvitale  fut 
un  auteur  spirituel  des  plus  féconds;  ses  écrits  ascé- 
tiques et  hagiographiques,  mentionnés  par  Sommer- 
vogel,  dépassent  la  cinquantaine.  Dans  les  six  der- 
nières années  de  sa  vie,  il  écrivit  en  outre  plusieurs 
brochures  de  polémique  contre  les  dominicains  Con- 
cina,  Dinclli  et  Patuzzi. 

1.  Dans  sa  Quarcsima  appellante  <  1 T : î '. >  ) .  Concilia 
ayant  attaqué  plusieurs  théologiens  jésuites,  San- 
vitale lui  répondit  par  la  Giustificazione  di  pin  per- 
sonnagi  c  ili  altri  soggetti  riguardevoli  contro  le  accuse 
disseminale  à  lorn  pregiudizio,  Lucques,  17  13.  p.  160. 
L'auteur  s'efforçait  de  justifier  ses  confrères  et  criti- 
quait la  Sluria  del  probabilismo,  publiée  cette  même 
année  par  Concilia.  1  linelli,  O.  1'..  riposta  par  un.  pièci 
satirique  en  vers  latins  :  De  querelis  probabilistarum 
ad  Danielem  Concina.  Sanvitale  réédita  ;a  Giustifica- 
zione avec  un  appendice  contre  Diuelli.  Concilia 
ayant  lui-même  pris  a  partie  la  Giustificazione,  son 
adversaire  (il  paraître  deux  nouvelles  brochures 
contre  «  l'histoire  du  probabilisme  •  ;  Spiegazionc 
brève,  (de....  Lucques,  1745,  et  Raccolla  ili  m,, Ile  propo- 
cslrallc  dall'Istoria  del  probabilismo,  etc.  - 
Lucques,    1 7  ls.         2.  Cette  dernière  année,  un    pré 

n  avait  condamné  dans  iip  sermon  i 
du  chocolat  les  jours  de  jeune,  puis  s'elait  déclaré 
d  nu  avis  contraire.  Concina  publia  mi  mémoire  où 
■iail  la  condamnation  de  cet  usage;  Sanvi 
i  de  présenta  l'avis  opposé  dans  les  Memorie  vert 
,u, lie  contrapposte  aile  memorie  istoriclu 
cn,c, ■niaia  in  giorno  del  digiuno,  17  l.s.  p.  63.  A  deux 
autres  jésuites,  le  P.  Bovio  el  le  P.  Lecchi,  intervenus 
pour  défendre  >\c  leur  côté  le  probabilisme,  Concilia 
avait  répondu  par  une  Esplicazione  di  qualtro  para 
i  I  746).  Sanvitale  opposa  a.  ce  livre  une  nouvelle 
broclin:  .  ci  i  contrapposti,  ci  c...,  I  ucquei 

1748,  p.  230.  3.  Et  comme  le  P.  Vincent  Patuzzi 
<       il    entre   en   lice  pour  défendre   Concilia    dans    des 
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Letlere  teologico-morali  di  Eusebio  Eranisle,  etc., 
Sanvitale  se  retourna  contre  lui  par  un  examen  de  ces 
lettres  :  Letlere  teologico-morali  a  difesa  delV Istoria  del 
probabilismo  esaminate  e  dimostratc  injelte  di  falsitate 
(deux  livres.  I.ucques  et  Trente.  1752  et  1753). 

Ces  mêmes  années  l'infatigable  octogénaire  publiait 
encore  deux  écrits  contre  Concina;  c'était  cette  fois  la 
Théologie  chrétienne,  parue  de  1749  à  1751,  qu'il  visait  : 
Raecolla  seconda  di  molle  proposizioni  estratte  da'tomi 
di  certa  Teologia  intitolata  cristiana,  dogmatica, 
morale,  I.ucques,  1753,  245  p..  et  Osservazioni  rimur- 
cabili  su  i  due  ultimi  tomi...  di  certa  Teologia  intito- 
lata crisliana,  etc....  Lucques,  17".:;.  116  p.  L'on  peut 
dire  que  le  P.  Sanvitale  tomba  les  armes  à  la  main  : 
lorsqu'il  mourut,  on  imprimait  encore  de  lui  de  nou- 
velles Letlere...,  dans  lesquelles  il  répondait  à  d'autres 
Leltere...  écrites  par  le  P.  Vincent  Patuzzi  et  son 
frère  Paul  pour  riposter  aux  premières  lettres  de 
Sanvitale.  Pour  le  détail  de  ces  polémiques,  il  nous 
suffira  de  renvoyer  à  l'art.  Concina,  t.  m.  col.  683-687 
et  695.  Nous  noterons  cependant  que,  à  notre  sens,  les 
appréciations  qui  y  sont  portées  sur  Sanvitale  ne  sont 
appeler  quelques  réserves. 

Sommervogel.  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu.  col.  603- 
615;  Ilurter,  Nomenclalor,  3e  édit.,  t.  IV,  col.  1633-1634; 
R.  Coulon,  art.  Concina  Daniel,  ici,  t.  m,  col.  683-687,  695- 
696  et  (bibliographie),  col.  707;  .1.  Carreyre,  art.  Pati  zzi 
Vincent,  ici.  t.  xi,  col.  2329;  L.  Koch,  Jesuiten-Lexikon, 
1931.  ait.  Sanvitale,  col.  1592. 

R.  Brouillard. 

SANZ  Emmanuel,  jésuite  espagnol,  né  en  1646 
à  Porte),  vécut  en  Sicile  où  il  entra  dans  la  Compagnie 
en  1662;  il  enseigna  notamment  la  théologie  morale 
et  devint  consulteur  du  Saint-Office  ;  il  mourut  en  1719. 

Il  publia  un  Brève  tratlato  net  quale  con  ragioni 
dimostrative  si  convincono  manifesfamente  i  Turchi... 
falsa  la  legije  ili  Mahomelto...,  in-4°,  Catane,  1691, 
ouvrage  de  vulgarisation,  traduit  en  espagnol  (Sévillc, 
1693)  et  le  Scholastes  urmalus  contra  omnes  fidei 
inimicos,  tractatus  thcologicus  de  fuie,  in-4°,  Venise. 
1715.  Sanz  s'y  attache  à  prouver  contre  les  athées  et 
les  polythéistes  l'existence  d'un  Dieu  unique  (part.  I. 
disp.  I  et  II),  contre  les  mahométans  la  fausseté  de 
leur  religion  (disp.  IV,  où  il  met.  dit-il,  en  langage 
scolaire  la  matière  de  son  premier  ouvrage),  contre  les 
juifs  la  divinité  de  Jésus-Christ  (disp.  V),  enfin,  contre 
les  hérétiques  les  notes  de  la  véritable  Église  (disp.  VI; 
il  se  réfère  fréquemment  à  Bcllarmin).  Cependant 
l'intérêt  du  livre  n'est  pas  là,  on  le  sent  bien.  La  pre- 
mière et  la  troisième  partie  du  Scholastes,  soit  les  deux- 
tiers,  sont  consacrées  à  toutes  les  questions  âprement 
controversées  alors  sur  la  foi  et  l'acte  de  foi  ;  révéla- 
tion, certitude,  motifs  de  crédibilité,  objet  formel, 
caractère   volontaire,  liberté,  etc. 

Après  les  discussions  que  le  sujet  avait  suscitées 
au  cours  du  xvne  siècle  (Sanz  cite  notamment  les  De 
fuie  de  Suarez  et  de  Lugo,  les  Questions  disputées  de 
Silvestre  Maur)  et  les  condamnations  qui  avaient 
suivi  (les  propositions  16  à  23,  censurées  par  Inno- 
cent XI,  Denz.-Banw..  n.  1166-1173,  visant  les  ca- 
suistes  Thomas  Tamburini  et  Gilles  Extrix),  le  De  fuie 
de  Sanz,  conforme  au  décret  du  Saint-Office  de  1679, 
est  un  témoin  à  consulter  pour  qui  veut  faire  le  point 
du  déliât   au  début  du  xvm°  siècle. 

I  larler.  Nomenclator,  3*  éd.,  t.  iv,  col.  688;  Sommervogel, 

Bibl.  tle  la  Cajuj).  <le  Jésus,  t.   vil,  col.  61S-619;   Lejarza 

Fidel,  O.  F.  M.,  La  conversion  de  las  musulmanes  en  la  apo- 

misional,  dans  n  luminare,  n.  10,  1932,  p.  i.xxxik- 

civ,  étude  du   Brève  trattato  de  Sanz. 

A.  Rayez. 
SAPPEL    Ladislas,    frère   mineur   allemand   du 
xvin"  siècle.  -    Ne  a  Augsbourg  en  1721,  il  appartint  à 
la  province  dcBavière  dans  laquelle  il  exerça  la  charge 


de  lecteur,  entre  autres  à  Bamberg.  Il  fut  aussi  pro- 
fesseur au  couvent  des  chanoines  réguliers  à  Suben- 
lez-Passau,  gardien  du  couvent  de  Lcchfeld  et  histo- 
rien de  l'ordre.  Il  mourut,  en  1796,  à  Lenzfried. 

Il  fut  un  des  premiers  à  combattre  les  théories  de 
I  clironius  (voir  son  article)  d'abord,  sous  le  pseudo- 
nyme de  Ladislas  Simmoscharvini  le  Toscan,  dans 
Epislola  Romte  et  a  Sorbona  Lutetiœ  Parisiorum  pro- 
bala.  nunc  primum  paucis  inluitu  circumstantiurum 
mutatis  in  lucem  adversus  Febronium  emanata.  Sienne, 
1765.  A  une  risposte  de  J.  Fébronius,  Lad.  Sappel 
répondit  par  un  livre,  portant  cette  fois  son  nom,  inti- 
tulé :  Liber  singularis  ad  jormandum  aenuinum  con- 
ceplum  de  statu  Ecclesiœ  et  summi  pontificis  polestatc 
contra  ./.  Febronium  hujus  aliorumque  appendices  et 
scripla  hucusque  édita  ex  s.  Scriptura,  Patribus,  con- 
duis ac  perpétua  majorum  tradilione  in  lucem  datas, 
Inspruck,  1767,  1  vol.;  Augsbourg,  1773,  1  vol.,  auquel 
il  ajouta  3  autres  volumes  à  Augsbourg,  entre  1771 
e1  1775.  A  l'occasion  de  cet  ouvrage,  l'auteur  reçut 
une  lettre  de  félicitations  de  Clément  XIII  (7  nov. 
1767)  et  fut  élevé  à  la  dignité  de  notaire  apostolique. 
Lad.  Sappel  composa  encore  Dissertatio  dogmatica 
ulrum  ex  ratione  dcmonslrari  possit,  quod  omnes  Eccle- 
siee  i  hristianœ  ab  Ecclesiu  romana  separatx  eidem 
denuo  implanlatœ  refloreunt,  Salzbourg,  1759,  in-4°;  — 
Geschichte  der  forlgepflanzten  Religionen,  von  Erschaj- 
fung  der  Welt  bis  1TS2,  en  3  vol.  in-8°,  Augsbourg. 
1783. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Baijcrn,  Munich,  1896,  p.  223;  p.  Lins,  O.  F.  M.,  Geschichte 
(1er  Wallfahrt  untl  des  Franziskanerklosters  Leehjeld,  extr. 
de  VArchiv  fur  d.  Gesch.  d.  Hochslifts  Augsburg,  t.  v, 
Lechfeld.  1916.  p.  72;  11.  Ilurter.  Nomenclalor,  3'  éd.,  t.  v, 
col.  404-105;  Rotteiikolber,  Beitrâge  zur  Geschichte  des 
ehemaligen  Franziskanerklosters  Lenzfried,  dans  Franz. 
Sludien,  t.  xxn,  1935,  p.  94;  L.  Oliger,  O.  F.  M.,  Eulogius 
Schneider  als  Franziskaner,  dans  F'ranz.  Sludien,  t.  iv, 
1917.  p.  373. 

A.   Teetaert. 

SARACENI  Maur,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvie  siècle).  —  Né  à  Fossombrone  (prov.  de 
Pesaro),  en  1540,  il  entra  chez  les  conventuels  de  la 
province  de  la  Marche  d'Ancône  à  l'âge  de  treize  ans, 
en  1553.  Après  de  brillantes  études  il  enseigna  aux 
studia  généraux  de  Florence,  L'rbino,  Naples,  Milan, 
Padoue,  Bologne,  puis  fut  élu  procureur  général  de 
l'ordre  au  chapitre  d'Assise  en  1578.  Nommé  visi- 
teur général  des  provinces  de  Sicile  et  de  France,  qu'il 
visita  en  1583,  il  obtint  vers  cette  même  date,  à 
l'université  de  Paris,  la  chaire  d'hébreu.  Parlant  plu- 
sieurs langues  européennes  et  orientales,  il  était  aussi 
versé  en  diverses  sciences  :  la  théologie,  la  physique, 
l'astronomie,  les  mathématiques,  la  musique.  Envié 
a  cause  de  ses  grands  mérites,  il  ne  put  jamais  rester 
longtemps  dans  un  même  endroit.  lui  1586,  il  arriva 
à  Wilna,  en  Lithuanie,  où,  accueilli  avec  bienveillance 
par  le  cardinal  Georges  de  Radzivil,  il  ouvrit,  une 
école  publique  tant  pour  raffermir  les  catholiques 
dans  leur  foi  que  pour  ramener  les  hérétiques  à  l'Église 
catholique.  Il  y  mourut  le  22  octobre  1588,  victime  de 
s,ai  dévouement  lors  d'une  épidémie  de  peste. 

Le  P.  Maur  Saraceni  est  l'auteur  de  nombreux 
ouvrages  inédits  ;  Concilium  theologorum  in  primum 
et  secundum  Sentcnliarum  ad  M.  Antonium  Columnam, 
Sicilise  proregem,  qui,  du  temps  de  J.-H.  Sbaralea, 
était  conservé  a  la  bibliothèque  de  la  famille  Colonna 
à  Rome  :  —  Expositio  in  lnm  Senlentiarum.  qu'il  a  faite 
lors  de  son  enseignement  à  Naples  :  —  une  autre  Exposi- 
tio in  lum  Senlentiarum,  faite  lors  de  son  séjour  à 
Wilna;  '  ompendium  lotius  llieologiœ;  —  Tractatus 
enlia  demonslrativa;  Qusestiones  rhetoricœ; 
■  ntarius  in  min  Ubros  de  physico  audilu;  —  Trac- 
tatus phijsicus  de  iis.  quse  fiunt  in  aère,  mincralibus  et 
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mari  :  jluxu,  refluxu,  salsedine,  etc.;  —  Tractatus  phi- 
losophieus  de  anima;  —  Commentarius  in  duodecim 
libros  Metaphysicorum;  —  Philosophia  moralis;  ■ — 
De  modo  conciliandi  opiniones  diversas  iam  in  philo- 
sophia quant  in  theologia;  —  De  modo  inlerpretandi 
sacram  Scripturam;  —  Quœstiones  scripturales  m  sex 
prima  capita  Genesis;  —  Centum  quœsliones  in  librum 
Job;  —  Expositio  in  Canticum  Moysis;  —  Expositio 
super  viginti  duo  psalmos;  —  Moralilates  in  Psalterium 
Davidis;  —  Expositio  in  Oseam  prophetam;  —  Glosse- 
matu  in  evangelium  Joannis;  —  Opus  varium  Peripe- 
tasmaton  inscription;  —  De  auctorilate  summi  ponti- 
ficis;  —  De  hœresibus  cognoseendis  et  distinguendis;  — 
Conciones  quadragesimales,  en  italien:  --  Humilité 
1res  liubilœ  Romœ  eoram  Gregorio  XIII.  L'homélie 
prononcée  le  deuxième  dimanche  de  l'Aven!  de  1580 
fut  publiée  par  J.  Franchini,  O.  M.  Conv.,  dans  sa 
Bibliosofia  e  memorie  lelterarie  di  scritlori  francescani 
conventuali,  ehe  hanno  seritln  doppo  l'anno  1S8S  sino 
al  1692,  Modène,  1693,  n.  270.  p.  481.  Aux  attaques 
qui  furent  dirigées  contre  cette  homélie,  Maur  Sara- 
ceni  répondit  par  Apologeliea  epistola  oblonga  pro 
dicta  sua  homilia,  qui  fut  éditée  presque  en  entier  par 
le  même  J.  Franchini,  op.  cit.,  p.  448  sq.  Le  P.  Sarra- 
ceni,  lors  de  son  professorat  à  l'université  de  Paris, 
édita  un  Compendium  physicum  in  tria  commentaria 
distinelum,  quorum  in  primo  agitur  de  causis  rerum 
naturalium,  in  secundo  de  effeclibus  naturalibus  gene- 
ratim,  in  tertio  de  corporibus  naturalibus,  et  speciatim 
de  cœlo,  de  démentis  et  de  mixtis,  Paris.  1580.  in-8" 
(un  exemplaire  à  la  bibliothèque  Alexandrine  à  Rome). 

J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriplores  O.  M.,  2"  éd., 
t.  n,  Rome,  1921,  p.  244;  P.  Ridolfl  de  Tossignano,  Historia 
serapliicœ  religionis,  Venise,  138(5,  p.  258:  N.  Papini,  Lec- 
tores  publici  ord.  fr.  min.  conventualium  a  sa'c.  XI II  adssec. 
XIX,  dans  Miscellanea  franc.,  t.  xxxi,  1931,  p.  173;  Fr.  A. 
BenofTi,  Memorie  minoriticlie  dal  1560  al  1776,  dans  Miscell. 
franc. ,  t.  xxxm,  1933,  p.  76-77;  J.  Franchini,  Bibliosofia 
citée,  Modène,  1693,  p.  455-497;  Fr.  A.  Benoili,  Dci  procu- 
ratori  generali  dei  min.  conventuali,  Pesaro,  1830.  p.  32; 
A.  Vernarecci,  Fossombrone  dai  tempi  remotissimi  ai  noslri, 
Fossombronc.  1914;  Maicellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Storia 
uniuersale  dclle  missioni  francescane,  t.  vu,  1™  part.,  Appen- 
dice bibliografiea,  Prato,  1883,  p.  74-75,  où  il  donne  à  tort 
à  Saraceni  le  nom  de  Maurice. 

A.   Teetaert. 

SARDAGNA  Charles,  jésuite  autrichien. —  Né 
à  Trente,  en  1731,  entré  dans  la  Compagnie  en  1746, 
enseigna  la  philosophie  à  Trente,  la  théologie  dogma- 
tique et  polémique  à  Ratisbonne  et,  après  la  suppres- 
sion des  jésuites,  l'Écriture  sainte  à  Lucerne.  Il  mou- 
■rut  en  177... 

Il  composa  un  manuel  réputé  :  Théologal  dogmatico- 
polemica  qua  adversus  veleres  novasque  hsreses  ex 
Scripturis,  Patribus  atque  ecclesiastica  historia  catho- 
lica  verilas  dejendilur,  Ratisbonne.  8  vol.  in  -8°,  1770 
1771,  plusieurs  fois  réédité  au  xix"  siècle.  En  1772. 
Sardagna  ajouta  à  son  manuel  un  Indiculus  Patrum 
ac  veterum  scriptorum  ecclesiasticorum  qui  a  primordiis 
christiurur  religionis  ad  tempora  BB.  Thomse  et  lu, an 
venturw  Ecclesiam  scriptis  suis  illustrarunt, 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vil,  col.  646- 
617;  Huiler,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  \.  col.  32;  B.  Duhr, 
Geschichte  der  Jesuilen  in  den  Lândern  deutscher  '/.aune. 
t.  rv  6,  p.  124;  M.  Lapin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe 
d'après  h-s  théologiens,  l'un-,  1926,  p.  528. 

A.     H  AVI  7. 

SARDIQUE  (CONCILE  DE),  en 
événements  qui  avaient  suivi  l'installati 
deCappadoci  Uexandrie  en  339  n'avaient 

pas  tarde  a   aboul  ir  .i  une  complet  m  entre 

['(  irient   el  l'Occident.  Voir  Arianisme,  1. 1,  col.  1808. 
que  les  Occidentaux,  sous  la  conduite  du  pape 
Jules,  continuaient  à  regarder  Ath:  :  le  seul 


évêque  légitime  d'Alexandrie,  les  Orientaux  s'en 
tenaient  aux  décisions  prises  en  335  par  le  concile  de 
Tyr  et  refusaient  de  communiquer  avec  lui.  Personne 
cependant  ne  voulait  accepter  la  responsabilité  de  la 
rupture  :  après  que  quatre  évêques  d'Orient,  Narcisse 
de  Néroniade.  Maris  de  t'.halcédoine.  Théodore  d'Hé- 
raclée  et  Marc  d'Aréthuse,  se  furent  rendus  à  la  cour 
de  Trêves  pour  mettre  l'empereur  Constant  au  cou- 
rant des  derniers  événements  qui  s'étaient  passes 
chez  eux  (3  l2i.  le  pape  et  quelques-uns  de  ses  collègues 
jugèrent  l'occasion  propice  pour  reprendre  les  rapports 
interrompus  et  examiner  une  fois  de  plus  les  questions 
controversées:  ils  demandèrent  donc  à  l'empereur 
Constant  de  persuadera  son  frère  Constance  qu'un  con- 
cile où  seraient  réunis  les  épiscopals  des  deux  empires 
servirait  utilement  la  cause  de  la  paix.  Constance  se 
laissa  persuader  :  il  fut  entendu  que  le  concile  s' assem- 
blerai! à  Sardique,  la  dernière  ville  de  l'empire  occi- 
dental du  côté  de  la  Thrace.  Sozomène.  Ilist.  eccli 
1.  III,  c.  x:  Hilaire,  Fragm.  Instar.,  m,  1  l;  Athanase, 
Apol.  ad  Constanlium,  m-iv. 

Selon  les  vraisemblances,  le  concile  s'ouvrit  à  l'au- 
tomne de  343,  bien  qu'on  puisse  encore  hésiter  entre 
cette  date  et  celle  de  342.  CI.  E.  Schwartz,  Zur  Ge- 
schichte des  Aihanasius.  dans  les  Nachrichten  de 
Gœttingue,  1934,  p.  341;  .!.  Zeiller,  Les  origines  chré- 
tiennes dans  les  provinces  danubiennes  de  l'empire 
romain,  Paris.  1918,  p.  228  231  :  F.  Loofs,  Zur  Synode 
von  Sardika,  dans  Theologische  Studien  und  Kritiken, 
1919,  p.  292-293.  Les  Occidentaux,  au  nombre  de 
quatre-vingt-dix  environ,  étaient  groupés  autour  du 
vieil  Ossius  de  Cordoue  :  ils  venaient  pour  la  moitié  de 
lTllyricum  grec  ou  latin;  les  autres  de  l'Occident  pro- 
prement dit.  Le  pape  Jules  était  représenté  par  deux 
prêtres,  Archidamus  et  PhUoxène,  et  par  le  diacre 
Léon.  On  relève,  parmi  les  signatures,  celles  des  évê- 
ques de  Trêves,  de  Thessalonique,  de  Lyon,  de  Milan. 
d'Aquilée.  de  Vérone,  de  Capoue,  de  Carthage.  1  lilaire. 
Fragm.  hislor.,  n,  9-15;  cf.  A.-]..  Feder,  Sluilicn  zu 
Hilarius  von  Poitiers,  n,Sitzungsberichte  de  l'Académie 
de  Vienne  de  1911,  p.  12-70.  Les  Orientaux  pouvaient 
être  quatre-vingts;  ils  avaient  voyagé  ensemble  sous  la 
conduite  de  deux  fonctionnaires  impériaux,  le  comte 
Musonianus  et  le  eastrensis  Hésychius.  Leurs  chefs 
étaient  Etienne  d'Antioche,  Ménophante  d'Éphèse, 
Acace  de  Césarée  de  Palestine.  Dianius  de  Césarée  de 
Cappadoce,  Théodore  d'Héraclée,  Maris  de  Chalcé- 
doine;  ils  furent  rejoints  par  Valens  île  Mursa  et 
Ursace  de  Singidunum.  Hilaire.  Fragm.  Instar. .  m. 
16;  cf.  Feder,  op.  cit..  p.  70-100. 

Dès  leur  arrivée,  les  Orientaux  posèrent  une  condi- 
tion préalable  à  toute  réunion.  Les  évêques  déposés 
par  eux,  nommément  Athanase,  Marcel  d'Ancyre  et 
Asclépas  de  Gaza,  ne  devaient  pas  être  admis  a  siégi  I 
au  concile  :  puisqu'il  s'agissait  de  reprendre  l'examen 
de  leur  cause,  on  ne  pouvait  pas  les  traiter  en  évêques 
légitimes.  Athanase.  liistar.  arian.,  xv  et  xi.iv.  Les 
i  lecidentaux  ne  pouvaient  guère,  de  leur  côté,  accepter 
une  telle  condition.  Ce  fut  en  vain  qu'Ossius  de  Cor- 
doue  s'efforça  de  trouver  un  compromis;  il  alla  jusqu'à 
promettre  (pie,  même  si  saint  Athanase  était  rehabilité. 
il  ne  retournerait  pas  à  Alexandrie,  mais  viendrait  avec 
lui  en  Espagne.  Les  évêques  d'Orient  demeurèrent 
intraitables.  Ils  tinrent  séance  à  part;  puis,  sans  plus 
attendre,  ils  se  hâtèrent  de  quitter  Sardique. 

Avant  de  partir,  ils  prirent  cependant  le  temps  de 

une    encyclique,    qu'ils    adressèrent     a    tout 

i  |    tux  fidèles  de  l'I  Iglisecal  tto 

lique,  et  nommément  à  Grégoire  d'Alexandrie,  Donat 

de   Carthage.   Maxime   de   Salone  el    quelques   autres. 

lettre,    conservée    par    saint    Hilaire.    Fragm. 

hislor.,  m,   1  2'.'.  reprend  a  sa  manière  le   récit    des 

derniers   événements;   elle    montre   a   quel    point    s., ni 
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justifiées  les  condamnations  portée;  naguère  contre 
Athanase,  Asclépas  et  Marcel,  elle  condamne  ceux  qui 
ont  été  les  ouvriers  de  leur  réhabilitation,  c'est-à-dire 
Jules  de  Rome.  Ossius  de  Cordoue.  Protogène  de 
Sardique,  Gaudence  de  Xaïssus.  Maximin  de  Trêves; 
et.  après  une  protestation  pour  l'unité  de  l'Église,  elle 
s'achève  par  une  formule  de  foi  qui  n'est  autre  que  le 
quatrième  symbole  d'Antioche,  avec  quelques  ana- 
thèmes  complémentaires. 

La  sécession  des  Orientaux  n'empêcha  pas  les 
évêques  d'Occident  de  remplir  leur  mission.  Ils  repri- 
rent donc  l'examen  des  cas  litigieux  qui  leur  étaient 
soumis.  Athanase  et  Asclépas  furent  admis  sans  diffi- 
cultés :  leurs  cas  étaient  trop  clairs  pour  qu'on  pût 
hésiter  à  reconnaître  leur  bon  droit.  Restait  .Marcel 
d'Ancyre  :  il  lut  ou  lit  lire  le  fameux  ouvrage  que  les 
Orientaux  trouvaient  plein  d'hérésies.  Moins  subtils, 
moins  au  courant  du  vocabulaire  théologique  grec,  les 
tvtaux  s'en  laissèrent  imposer  par  lui.  Ils  décla- 
rèrent que  sa  foi  était  correcte.  Après  quoi,  on  s'occupa 
des  i  >i Mentaux  :  bien  des  plaintes  avaient  été  formulées 
contre  les  procédés  drastiques  de  plusieurs  d'entre 
eux.  qui  n'avaient  pas  hésité  à  user  de  violences  à 
l'égard  de  leurs  adversaires;  ces  plaintes  fuient  exa- 
minées en  détail  et  plusieurs  sentences  d'excommu- 
nication portées  contre  les  chefs  du  parti. 

Non  contents  d'avoir  réglé  les  questions  de  per- 
sonnes, quelques  évêques  proposèrent  alors  l'adoption 
d'une  nouvelle  formule  de  foi,  destinée  dans  leur 
pensée  à  répondre  à  celle  que  les  Orientaux  venaient 
de  publier.  Nous  avons  encore,  en  grec  et  en  latin,  le 
texte  de  cette  formule.Théodoret,  Hist.eccles.,l.  II,  c.vi; 
Mansi,  Concil.,  t.  vi.  col.  1262,  ainsi  que  le  projet  d'une 
lettre  au  pape  qui  devait  la  lui  recommander.  Elle 
proclame  avant  tout  l'unité  de  l'hypostase  divine  et 
l'inséparabilité  du  Père  et  du  Fils:  elle  s'efforce  d'expli- 
quer comment  néanmoins  le  Père  et  le  Fils  diffèrent; 
contre  Marcel  d'Ancyre.  elle  aflirme  que  le  Fils  règne 
éternellement  avec  le  Père  et  que  jamais  il  n'abdi- 
quera la  royauté;  passant  ensuite  à  l'incarnation,  elle 
déclare  que  ce  n'est  pas  Dieu  qui  a  souffert  et  qui  est 
ité.  mais  l'homme  que  Dieu  a  revêtu  et  pris  de 
la  vierge  Marie.  Cf.  F.  Loofs,  Das  Glaubensbekenntnis 
der  Homousianer  von  Sardika,  dans  les  Abhandlungen 
der  kgl.  preuss.  Akademie  der  Wissenschaflen.  Berlin. 
1909.  Cette  formule  était  des  plus  dangereuses  parce 
qu'elle  témoignait  d'une  complète  méconnaissance  de 
la  terminologie  employée  chez  les  Orientaux  et  qu'elle 
risquait  de  rendre  impossible  tout  essai  ultérieur 
d'accord.  Saint  Athanase  n'eut  pas  de  mal  à  s'en  aper- 
cevoir et  il  eut  le  mérite  de  détourner  ses  collègues  du 
vote  d'un  tel  projet  :  il  ne  manquait  rien,  dit-il.  au 
symbole  de  Nicée,  et  il  était  inutile  d'encourager  ceux 
qui  tie  cessent  pas  d'écrire  et  de  définir  sur  la  foi.  Tom. 
ad  Antioch.,  v. 

Plusieurs  lettres  furent  encore  écrites  par  le  concile 
irdique.  L'une  d'elles  était  adressée  a  tous  les 
évêques  de  l'Église  catholique  pour  leur  faire  part  des 
mesures  prises  tant  àl'égard  d' Athanase,  d' Ascii 
de  Marcel  qu'envers  les  Orientaux  déposés;  cf.  Atha- 
nase. Apol.  contra  arian.,  xliv-li;  Théodoret.  Hist. 
eccles.,  1.  III,  c.  vin  ;  le  texte  latin  dans  I  lilaire.  Fragm. 
histor.,  n.  1-8.  Elle  priait  ceux  qui  n'avaient  pas  pris 
part  à  l'assemblée  d'en  souscrire  les  actes  et  saint 
Athanase  nous  a  conservé  en  effet  les  signatures 
obtenues  de  la  sorte  :  il  y  en  a  plus  de  deux  cents,  en 
dehors  de  celles  ries  membres  du  concile.  D'autres 
lettres  étaient  adressées  a  l'Église  d'Alexandrie,  Atha- 
nase, Apol.  contra  arian.,  xxxvn,  et  aux  prêtres  et 
diacres  de  la  Maréote.  A  ces  synodales  saint  Athanase 
joignit  personnellement  deux  lettres,  l'une  pour  les 
prêtres  et  diacres  d'Alexandrie,  l'autre  pour  les  prêtres 
ti  res  de  la  Maréote.   Nous  n'avons  plus  que  la 


traduction  latine  de  ces  trois  dernières  lettres,  dans 
la  collection  du  diacre  Théodose.  P.  L..  t.  lvi,  col.  848; 
Mansi,  Concil.,  t.  vi.  col.  1217.  Leur  authenticité  a 
été  contestée,  mais  sans  raison  valable. 

Le  concile  tint  également  à  s'occuper  de  la  question 
sans  cesse  renaissante  de  la  date  de  Pâques.  Nous 
apprenons  en  effet  par  la  préface  aux  lettres  festales 
de  saint  Athanase  pour  343  que  à  Sardique,  on  par- 
vint à  s'entendre  sur  la  fête  de  Pâques.  On  décida  que, 
pendant  cinquante  ans,  les  Romains  et  les  Alexan- 
drins annonceraient  partout,  selon  l'usage,  le  jour  de 
la  fête  de  Pâques.  »  Le  concile  des  Orientaux  avait  eu 
des  préoccupations  semblables,  puisqu'il  joignit  une 
table  pascale  à  sa  profession  de  foi.  E.  Schwartz, 
Christliche  und  jiïdische  Oslertafeln,  dans  les  Abhand- 
lungen der  kgl.  Gesellschaft  der  Wissenschaflen  zu 
Gôllingen,  t.  vin,  190.5.  n.  ti. 

Enfin  les  évêques  ne  voulurent  pas  se  séparer  sans 
avoir  édicté,  conformément  à  l'usage,  une  série  de 
canons  disciplinaires.  Il  existe  de  ces  canons  deux 
textes,  l'un  latin,  l'autre  grec,  qui  présentent,  outre 
une  différence  de  groupement,  des  dissemblances 
rédactionnelles  parfois  assez  accentuées.  Le  texte 
grec  nous  est  fourni  par  la  collection  canonique  de 
Jean  de  Constantinople  (vic  siècle).  Mansi.  Concil., 
t.  ni.  col.  5  sq.  Le  texte  latin  figure  dans  la  Prisca 
et  dans  les  collections  de  Denys  le  Petit  et  d'Isidore 
de  Séville.  Les  variantes  de  ces  trois  recueils  permet- 
tent de  mettre  hors  de  doute  l'existence  d'un  texte 
unique  dont  dépendent  tous  nos  témoins.  On  a  beau- 
coup discuté  sur  la  langue  originale  des  canons  de 
Sardique,  les  uns  tenant  en  faveur  du  texte  latin,  d'au- 
tres en  faveur  du  texte  grec,  d'autres  enfin  assurant 
que  ces  canons  ont  été  publiés  également  dans  l'une 
et  l'autre  langue.  La  question  est  peut-être  insoluble. 
Hankiewicz,  Die  Canones  von  Sardika,  ihre  Echtheit 
und  urspriincjlichc  Geslalt,  dans  la  Zeitschrift  der  Saoi- 
gny-Stiflung  jùr  Rechlsgeschichte.  t.  xxx.  Kannnische 
Ableilung,  n.  1912,  p.  44  sq.,  se  prononce  pour  un 
original  grec,  et  il  a  été  suivi  par  E.  Caspar,  Geschichte 
des  Papsttums,  t.  i.  p.  159-100.  Par  contre,  C.-H.  Tur- 
ner.  The  genuineness  o\  the  Sardican  canons,  dans  Jour- 
nal of  theological  studies,  t.  m,  1902,  p.  370  sq.,  donne 
la  préférence  au  texte  latin,  et  telle  est  aussi  l'opinion 
de  E.  Schwartz,  dans  une  élude  de  la  Zeitschrift  fur  die 
neutestamentliche  Wissenschaft,  t.  xxx.  1931,  p.   1-35. 

Plus  grave  sans  doute  est  la  question  de  l'authenti- 
cité de  ces  canons.  Soulevée  par  J.  Friedrich  en  1901, 
dans  un  article  intitulé  Die  Unechtheit  der  Canones  von 
Sardika,  dans  les  Sitzungsberichte  der  bagerischen  Akad. 
der  Wissensch.,  philos.-hislor.  Klasse,  1901,  p.  417-470, 
cette  question  a  été  maintes  Cois  discutée  depuis  lors. 
Friedrich  croyait  pouvoir  démontrer  que  les  canons  de 
Sardique  avaient  été  fabriqués  vers  410-417  par  un 
Africain  désireux  de  prouver  la  légitimité  des  appels 
à  Rome  et  qu'ils  avaient  d'abord  été  présentés  sous  le 
couvert  du  concile  de  Nicée.  Cette  thèse  est  inaccep- 
table et  tout  autant  celle  de  E.-C.  Bahut,  qui.  regar- 
dant comme  authentiques  dans  leur  ensemble  les 
canons  de  Sardique.  estime  interpolés  les  canons  3.  4, 
7  çt  lu.  qui  concernent  les  appels  au  Saint-Siège  ;  cf. 
E.-C.  Babut,  L'authenticité  des  canons  de  Sardique,  dans 
Transactions  of  the  third  inlern.  congress  (orthehistory 
of  religions,  t.  il,  Oxford.  1908,  p.  345-352.  Voir,  en 
faveur  de  l'authenticité.  L.  Duchesne,  Les  canons  de 
Sardique,  dans  Bessarione,  t.  vu,  1902,  p.  129-114; 
C.-H.  Turner,  The  genuineness  of  the  Sardican  canons, 
dans  Journal  of  theological  studies.  t.  III,  1902,  p.  370 
sq.;  I'.  Batiffol,  M.  Babut  sur  l'authenticité  des 
canons  de  Sardique.  dans  Bulletin  d'ancienne  littérature 
et  d'an  tiennes,  t.  iv.  1914.  p.  202  d  sq.; 

J.   /.ciller,   Le  nliennes  dans  les  i>rovinces 

illyriennes  de  l'empire  romain,  p.  213  250. 
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Les  canons  de  Sardique  s'efforcent,  en  tenant 
compte  des  circonstances,  de  fixer  les  droits  et  les 
devoirs  des  évêques.  On  ne  doit  pas  permettre  d'insti 
tuer  un  évêque  dans  un  village  ou  une  petite  cité,  là  où 
un  prêtre  suffit,  car  il  y  aurait  danger  d'avilir  la  dignité 
épiscopalc.  Can.  tî.  Il  ne  faut  ordonner  personne  évê- 
que qui  n'ait  t>  d'abord  l  ;cteur,  puis  diacre  ou  prêtre, 
ear  on  doit  parvenir  au  sommet  de  l'épiscopat,  non 
tout  (l'un  coup,  mais  p. a  degrés.  Can.  13.  C'est  un 
désordre  pernicieux  et  une  coutume  mauvaise  de  per- 
mettre a  un  évêque  de  passer  d'une  Église  à  une  autre 
Église,  car  ces  translations  n'ont  ordinairemei 
d'autre  motif  que  l'ambition,  ('.an.  II.  Il  ne  faut  pas 
qu'un  évêque  fasse  Venir  dans  son  diocèse  et  y  emploie 
les  clercs  d'une  autre  enlise,  sinon  du  consentement 
du  propre  évêque  de  ce  clerc,  ('.an.  18.  L'ordination 
d'un  clen  sans  l'agrément  de  son  propre  évêque  doit 
être  regardée  comme  nulle,  ('.an.  Kl.  Il  ne  faut  pas 
qu'un  évêque  reçoive  à  la  communion  un  prêtre,  un 
OU  un  autre  clerc  qui  aurait  été  excommunié 
par  son  propre  évêque.  Can.  16. 

Les  évêques  d'une  province  ecclésiastique  ne  doi 
vent  pas  voyager  dans  une  autre  province,  à  moins 
d'j  être  invités  par  leurs  collègues.  Can.  3.  Si,  dans  une 
province,  tous  les  sièges  épiscopaux,  sauf  un.  viennent 
a  vaquer  et  que  le  survivanl  néglige  ou  refuse  d'ordon- 
ner de  nouveaux  évêques,  il  appartiendra  aux  évêques 
de  la  province  voisine  de  pourvoir  aux  nécessités  et 
d'ordonner  les  dits  évêques.  Can.  â.  Toutefois  ces 
ordinations  ne  devront  être  Faites  que  dans  les  cités 
qui  avaient  eu  précédemment  un  évêque  ou  dont  la 
population  est  suffisante  pour  en  mériter  un.   Can.  6. 

Les  évêques  doivent  résider  dans  leurs  diocèses. 
S'ils  ont  des  raisons  sérieuses  pour  s'en  absenter. 
qu'ils  ne  soient  pas  absents  plus  de  trois  dimanches  et 
que,  dans  ce  cas.  ils  s'abstiennent  autant  que  possible 
de  célébrer  un  dimanche  dans  la  cité  où  réside  un  de 
leurs  collègues,  pour  ne  pas  lui  porter  ombrage.  Can.  14 
et  15.  Les  évêques  doivent  surtout  s'abstenir  de 
voyager  à  la  cour  impériale  où  ils  n'ont  rien  à  faire; 
et  s'ils  ne  peuvent  pas  s'en  dispenser,  leur  voyage  doit 
être  aussi  court  que  possible.  Can.  8-12. 

Particulièrement  importants  sont  les  canons  qui 
règlent  les  questions  d'appel.  Si  un  évêque  condamne 
un  prêtre  ou  un  diacre  de  son  Église,  celui-ci  peut  en 
appeler  au  concile  provincial  qui  juge  en  dernier  res- 
sort. Can.  17.  S'il  s'agit  d'un  évêque  qui  a  été  condamne 
et  déposé,  et  qui  veut  faire  appel  de  la  première  sen- 
tence, le  concile  de  Sardique  décide  que  les  évêques 
coprovinciaux,  donc  par  hypothèse  et  en  vertu 
d'une  coutume  immémoriale,  ceux-là  même  qui  ont 
prononcé  le  jugement,  doivent  transmettre  l'appel 
.'.  Home.  Le  pape  peid  estimer  qu'il  n'y  a  pas  lieu 
à.  une  revision  du  procès;  sa  décision  doit  alors 
être  tenue  pour  irréformable.  Il  peut  au  contraire  dé- 
clarer nulle  la  première  procédure  et  par  suite  recon 
naître  le  bien-fondé  île  l'appel  :  en  ce  cas.  ce  n'est  pas 
'ni  qui  se  chargera  ilu  nouvel  examen  de  l'affaire;  M 
■'adresse  aux  évêques  d'une  province  voi 
du  plaignant,  ces  derniers  constituant  le  tribunal 
appelé  i  juger  en  dernier  ressort.  Le  pape  peut  d'ail 

■  a  s,  .'i!  le  juge  a  propos,  envoyer  un  eu  plusieurs  de 
ses   prêtres   pour   le   représenter  au   concile,   mais   il 
n'est   pas   rigoureui  i  ment    i  b  i  é   de   le   faire,   et    <  e 
légats   se   bornent    a.   assister   au    nouveau   procè   .   '  ■ 
nous  :;  et  7. 

Ces  mesures  semblent  un  compromis,  cai  li 
concile  d'Antioche  avail  déclaré  qu'un  évêque  con 
damné  par  un  concile    unanime   de  ses  collègues  co 

provinciaux  ne  p /ait  pas  être  réhabilité,  sa    ci 

étant  rendue  irrévocable  par  l'unanimité  même  des 
juges.  Au  cas  où  la  condamnation  n'aurait  pas  l'ail 
l'objet  d'un  vote  unanime,  le  mi  tropolitain  po 


inviter  des  évêques  de  la  province  voisine  a  prendre 
part  a  une  nouvelle  séance  du  concile  provincial, 
qui.  avec  eux,  reprendrait  l'examen  du  cas.  En  tente 
hypothèse.  le  concile  provincial  demeurait  l'arbitre 
définitif.  Le  concile  de  Sardique,  contre  cette  législa- 
tion d'Antioche,  maintient  le  principe  de  l'appel  à 
Home,  (pie  le  pape  Jules  avait  naguère  vigoureuse- 
ment affirmé.  Mais,  tandis  que  celui-ci  prétendait 
examiner  les  censés  et  porter  le  jugement  décisif,  les 
l'en  ,  de  Sardique  dépouillent  le  pape  du  droi 
juger  lui  même  et  l'obligent  à  confier  a  un  autre  tribu- 
nal épiscopal  l'examen  du  litige.  C'était  là  une  cote 
mal  taillée. 

Pratiquement,  on  ne  s'inquiéta  guère  de  celle  légis- 
lation. I.e  pape  Jules  lit  transcrire  les  canons  de 
Sardique  sur  ses  registres,  à  la  suite  de  ceux  de  Nicée. 
Ils  y  dormirent.  Après  comme  avant  celle  législation 
sur  les  appels,  le  Siège  apostolique  continua  à  en 
recevoir,  mais  on  ne  voit  lias  qu'en  cette  matière  il  se 
sud  conformé  a  la  procédure  de  Sardique.  Au  lieu  de 
irm  r  a  casser  les  sentences  et  a  désigner  de  nou- 
veaux jinaes,  le  pape  continua  de  juger  lui-même 
l'appel.  L'Occident  ne  s'inquiéta  guère  des  nouveaux 
canons.  l'Orient  ne  les  recul  (pie  deux  ou  trois  siècles 
plus  tard,  et  encore  plutôt  à  titre  de  documents  que 
comme  une  législation  obligatoire.  >  1..  Duchesne, 
Histoire  ancienne  de  l'Église,  t.  n,  p.  226-227.  Mais, 
au  ix'  siècle,  les  canonistes  du  royaume  de  Charles 
le  Chauve  leur  accorderont  un  renouveau  d'atten- 
tion. 

A\  aiit  de  se  séparer,  les  membres  i\u  concile  de  Sar- 
dique tinrent  encore  à  écrire  à  l'empereur  Constance 
pour  l'adjurer  de  mettre  un  terme  aux  intrigues  et  aux 
violences  d'une  partie  des  évêques  contre  leurs  frères 
el  d'interdire  aux  magistrats  de  se  mêler  des  affaires 
religieuses.  Cette  lettre  forme  le  contenu  des  cinq 
premiers  chapitres  du  Lifter  i  ad  Constantium  Augus- 
lum  de  saint  Hilaire,  ainsi  quel'amontré  dom.VWil- 
mart,  L'Ad  Constantium  liber  primus  de  saint  Hilaire 
de  Poitiers  et  les  fragments  historiques,  dans  Revue 
bénédictine,  t.  xxiv.  1907,  p.  140-179;  293-317;  Les 
fragments  historiques  el  le  synode  de  Béziers,  dans  Revue 
bénédictine,  t.  xxv.  1908,  p.  225-229;  \.l..  Feder, 
Sludien  :u  Hilarius  von  Poitiers,  i.  dans  les  Sitzungs- 
berichte  de  l'académie  de  Vienne,  1910.  Enfin,  les 
évêques  adressèrent  une  dernière  lettre  au  pape  Jules. 
Hilaire,  Fragm.  histor.,  n,  9-15,  dans  laquelle,  après 
avoir  exprimé  leur  regret  de  son  absence,  ils  lui 
annoncent  l'arrivée  des  actes  de  leur  assemblée  et  lui 
rappellent  les  décisions  qu'ils  mil  prises  concernant 
aussi  bien  Athanase  et  les  évêques  orthodoxes  que  les 
chefs  des  Orientaux  dissidents. 

Ces  dernières  lettres  étaient  destinées  surtout  e  a 
\  egardei  les  apparences.  Réuni  avant  tout  pour  in  ittre 
lin  aux  discussions  soulevées  entre  l'Orient  et  l'Occi- 
dent chrétien  dans  l'affaire  de  saint  Athanase  et  de 
quelques  uns  de  ses  collègues,  le  concile  de  Sardique 
n'avait  connu  en  réalité  (pie  des  i  .lie,  s.  I  es  (  (rieutaux 
refusèrent  de  siéger  et  quittèrent  les  lieux  avant  même 
di  être  rencontri  ■  avec  leurs  frères  d'Occident;  les 
excommunications  portées  de  pari  el  d  autre  servirent 
surtout  a  envenimer  des  rapport!  déjà  mauvais;  le 
projet  de  symbole  proposé  par  Ossius  lui  en  défini 
tive    rejeté;  ivérèrenl    inapplicables  en 

i      lui   une  grande  déception. 

i  ,i     1 1  uvaux  relatifs  au  concile  de  Sardique  ont  été  signa 

lés; m    de  l'article.  Voir  surtout,  J.  Zeillcr,  Les  origines 

chrétiennes  dans  1rs  provinces  danubiennes  de  l'empire 
romain,  Paris,  1918;  I'.  Batiffol,  l.n  paix  constanlinienne  ri 
/,•  ca/ftolicisme,  Paris,  loi:;;  l -..  Caspar,  Geschichtc  '1rs 
Papstlums,  i.  i.  Tubingoe,  L930;  V  Fliche  cl  V.  Martin, 
Histoire  de  l'Église,  t.  m.  Paris,  1936,  p.   123-130. 
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SARGAR  Elisée,  frère  mineur  allemand  (xvne- 
xviii0  siècles).  —  Entré  à  Bamberg  dans  l'ordre,  il 
appartint  à  la  province  monastique  de  Bavière,  dans 
laquelle  il  fut,  en  1678,  gardien  et.  en  1681,  profe:  seur 
et  vicaire  au  couvent  de  Dettelbach.  11  exerça  aussi  la 
charge  de  définiteur  provincial  dans  sa  province  et  de 
visiteur  général  de  la  province  de  Cologne.  Il  laissa 
des  Conferentiae  morales,  dont  la  6e  édition  parut  à 
Augsbourg,  en  1720  (656  p.),  et  la  7'-.  ibid.,  en  1728 
(96  l  p.).  I.e  P.  Chilien  Katzenberger  (|  1750)  du  même 
ordre  a  ajouté  un  Supplementum  au  Conferenliee  morales 
du  P.  Sargar,  qui  fut  imprimé  à  Augsbourg,  en  1725. 

P.  Minges,  O.  F.  VI..  Geschichte  drr  Franziskancr  in 
Bagern,  Munich,  1896,  p.  22.V.  A.  Gôtzelmann,  O.  F.  M.. 
Dos  Studium  marianum  theologicum  im  Franziskanerkloster 
-i,  Dettelbach  a.  M..  .Uns  Franz.  Siudien,  t.  vi,  1919,  p.  360 
et  364;  H.  Hurter,  Nomenclalor,  3e  cit..  t.  iv,  col.  971,  qui 
l'appelle  Sagar. 

A.   Tee TAERT. 

SARMENTERO  Barthélémy,  frère  mineur 
récollet  espagnol  (xvine  siècle). —  Originaire  de  Vega 
de  Valdetronco,  il  embrassa  la  vie  franciscaine  au 
couvent  de  Saint-François  de  Valladolid  et  appartint 
à  la  province  de  l'Immaculée-Conception  de  la  Vieille 
Castille  de  la  réforme  dite  la  santa  recolleccion.  Il  ensei- 
gna la  théologie  à  l'université  de  Valladolid  et  fut  élu 
provincial  en  1719  et  en  1749.  Sous  son  premier  pro- 
vincialat  furent  rédigées  de  nouvelles  constitutions 
pour  le  gouvernement  particulier  des  récollets,  qui 
furent  approuvées  par  le  général  de  l'ordre  le  20  novem- 
bre 1721  et  imprimées  la  même  année,  sous  le  titre  : 
Constituciones  y  estatutos  heehos  para  las  ocho  casas  de 
la  santa  recolecciôn  de  esta  sanla  prouincia  de  la  Puris- 
sima  Conception,  Madrid.  1721.  Le  P.  Sarmentero  fut 
promu  évêque  de  Vich  le  2fi  septembre  1752.  Il  mourut 
le  (1  décembre  1775.  Avec  la  collaboration  du  P.  Fran- 
çois de  la  Lanza,  du  même  ordre,  il  édita  un  Cursus 
theologix  scholasticœ  in  via  sublilis  marianique  docloris 
Joan.  Duns  Scoti,  en  5  vol..  dont  le  111e  parut  à  Valla- 
dolid, en  1748,  le  ive,  ibid.,  en  1750,  le  Ve,  ibid.,  en 
1752. 

M.  Alcocer  y  Martinez,  Catâlago  razonado  tic  obras  impre- 
sas  en  Valladolid,  1481-1800,  Valladolid.  1926,  n.  121.",. 
1283,  1307,  dan-.  Arch.  ibero-amerlc,  l.  xxvm,  1927,  p.  104- 
105;  A.  Lopez,  O.  1".  M.,  Notas  de  bibliografia  franciscana, 
dans  Arch.  ibero-americ,  t.  xxxn,  1929,  p.  74-75;  L.  Car- 
rion  Gonzalez,  O.  F.  M.,  Historia  documentada  del  convento 
n,,:,,,,  i>,-,  de  La  Aguilera,  Madrid,  1930,  p.  17Ô-176  et 
566-567;  II.  Hurter,  Nomenclalor,  3*  éd.,  t.  v,  col.  11; 
.1.  Ortega  Kubio.  Historia  de  Ins  pueblos  île  la  provincia  de 
Valladolid,  t.  11.  p.  37. 

A.  Teetaert. 

SARPETRI  Dominique,  dominicain  mission- 
naire en  Chine.  Théologien  rigoriste  dans  la  dispute 
sur  les  rites  chinois,  il  a  composé  à  ce  sujet  :  Libellus 
asseriorius  in  gratiam  melhodi  quo  utuntur  PP.  S.  J. 
in  Sinensium  conuersione  permittendo  ipsis  seu  Conjucii 
scu  parenlum  defunctorum  cultum,  Kuang-Tung.  1668. 
Il  revint  sur  ce  même  sujet  dans  une  E pislola  ad  sacram 
Congregalionem  de  Propaganda  fide,  1668  et  dans  une 
Exposilm  hier,-....  1670.  Sarpctri  blâmait  les  rites 
chinois  beaucoup  plus  pour  ce  qui  concernait  leur 
pratique  que  pour  ce  qui  concernait  leur  théorie. 

Quétif-Échard,  Script.  S.ordin.  privdie.,  t.  n.  1730,  p.  677- 
678. 

M. -.M.   GoncE. 

SARPI  Paul,  servite  vénitien  (1552-1623) 
I.  Vie.  -  Né  a  Venise  même  d'une  modeste  famille, 
orphelin  de  bonne  heure,  remarqué  dès  ses  premières 
études  pour  ses  belles  qualités  d'intelligence  et  de 
travail,  Sarpi  entrait  dès  l'âge  de  quatorze  ans  dans 
l'ordre  des  servîtes,  où  il  faisait  profession  en  1568. 
devenant  ainsi  fra  Paolo.  Vprès  1570,  le  duc  de 
Mantoue,  qui  l'avait  distingué  a  une  soutenance,  le 


faisait  détacher  à  son  service,  en  même  temps  que 
l'évêque  du  lieu  lui  confiait  l'enseignement  du  droit 
canonique.  Mais  cette  discipline  n'était  pas  seule  à 
retenir  l'attention  du  jeune  religieux.  D'une  extraor- 
dinaire curiosité,  il  s'adonnait  non  seulement  aux 
sciences  ecclésiastiques,  mais  faisait  ses  délices  des 
recherches  physiques,  chimiques,  anatomiques;  il 
aurait  fait,  dans  ce  domaine,  de  remarquables  décou- 
vertes et  aurait  reconnu  avant  Harvey  la  circulation 
du  sang,  le  rôle,  en  particulier,  des  valvules  veineuses. 
Ordonné  prêtre  à  l'âge  de  vingt-deux  ans,  il  rentre  à 
Venise,  prend  à  Padoue  le  doctorat  en  théologie  et, 
par  une  exception  remarquable,  est  élu  provincial  en 
1579,  ayant  à  peine  atteint  sa  vingt-septième  année. 
Professeur  ensuite  dans  son  couvent,  il  est,  en  1585, 
élu  procureur  général  de  l'ordre,  et  réside  à  Rome 
pendant  trois  ans.  A  ce  moment  l'ordre  est  troublé 
par  des  discordes  intestines;  il  n'est  pas  impossible 
que  les  intrigues  dont  frà  Paolo  fut  alors  le  témoin, 
parfois  la  victime,  lui  aient  inspiré  pour  la  Curie  et 
tout  le  personnel  qui  gravite  autour  d'elle  une  extra- 
ordinaire méfiance.  Rentré  à  Venise  en  1588,  il  aurait 
été  l'objet,  à  plusieurs  reprises,  de  propositions  pour 
l'épiseopat,  qui  n'eurent  pas  de  suite.  Dès  ce  moment 
la  Curie  le  suspectait  à  cause  de  ses  relations  trop 
suivies  avec  des  personnages  haut  placés  dans  le 
protestantisme;  sa  correspondance  était  surveillée,  ses 
démarches  épiées,  ses  propos  relevés.  A  diverses  reprises 
il  dut  répondre  devant  l'Inquisition  de  certaines 
phrases  qui  lui  avaient  échappé.  Tout  cela  n'était  pas 
de  nature  à  augmenter  sa  dévotion  à  l'endroit  de 
l'administration  centrale  de  l'Église. 

La  lutte  qui  éclate  en  1606  entre  la  République  de 
Venise  et  le  pape  Paul  V  (voir  Paul  V,  t.  xn,  col.  28- 
31)  allait  donner  à  frà  Paolo  l'occasion  de  faire  éclater 
ses  sentiments  antiromains.  Consulteur  officiel  et  lar- 
gement appointé  de  la  Sérénissime,  c'est  lui  qui  estle 
principal  inspirateur  des  mesures  violentes  prises  par 
la  République  pour  mettre  en  échec  l'autorité  pontifi- 
cale ;  il  multiplie  à  ce  moment  les  œuvres  littéraires 
qui  sont  presque  des  pamphlets.  Condamné  par  l'Inqui- 
sition romaine,  mandé  à  Rome  par  décret  du  30  octo- 
bre 1606,  il  refuse  d'obtempérer  et  continue  à  Venise 
son  rôle  de  consulteur.  Excommunié,  il  ne  tient  pas 
plus  compte  de  la  sentence  que  l'on  ne  respecte  à 
Venise  l'interdit  général  lancé  par  le  pape.  Quand,  au 
printemps  de  1607.  la  médiation  du  roi  de  France 
Henri  IV,  prépare  la  réconciliation  entre  la  Curie  et 
la  Sérénissime.  fra  Paolo  se  garde  de  favoriser  les 
procédures  pacifiques.  Aussi,  quand  la  paix  est  réta- 
blie (avril  1607).  de  violentes  rancunes  s'amassent 
contre  lui  dans  certains  milieux  fanatisés.  Le  6  octobre 
161  7.  fia  Paolo  est  victime  d'une  tentative  d'assassinat 
dont  l'auteur  principal  pourrait  bien  avoir  cherché  ses 
inspirations  dans  les  États  de  l'Église.  En  tout  état  de 
cause,  il  y  trouva  un  refuge  et  c'est  bien  tardivement 
—  trop  tardivement,  estimèrent  les  contemporains  — 
que  la  justice  pontificale  mit  la  main  sur  lui.  En  don- 
nant à  frà  Paolo  une  sorte  d'auréole  de  martyr,  ce 
crime  avorté  devait  encore  contribuer  à  grandir 
le  rôle  de  Sarpi  à  Venise.  Dans  les  quinze  années  qui 
suivent,  il  reste  le  conseiller  officiel  de  la  République, 
son  canonistc,  son  théologien.  Et  quand  il  meurt,  le 
15  janvier  1623,  ses  funérailles  sont  un  triomphe.  C'est 
le  grand  patriote  vénitien  que  l'on  veut  honorer  en  lui; 
on  décide  qu'un  monument  lui  sera  élevé,  commémo- 
rant les  services  rendus;  c'est  seulement  en  1892  que 
ce  décret  a  clé  définitivement  mis  a  exécution;  l'érec- 
tion de  cette  statue  fut  d'ailleurs  l'occasion  de  mani- 
festations anticléricales  ou,  si  l'on  veut,  antiromaines, 
qui  n'avaient  rien  d'étonnant  à  ce  moment. 

IL  Œuvres.  —  Ce  qui  est  imprimé  de  l'œuvre  litté- 
raire de  Paolo  Sarpi,  se  trouve  rassemblé  en  6  petits 
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volumes  parus  à  Venise  de  1677  à  1687;  une  édition 
plus  considérable  a  été  faite  à  Helmstadt  (en  réalité 
Vérone),  8  vol.  in-4'\  1761  sq..  qui  comprend  11; 
du  concile  de  Trente  laquelle  ne   figure  pas  dans  la 
première. 

La  plupart  des  pièces  de  l'édition  de  Venise  se 
rapportent  à  la  lutte  entre  Paul  V  et  la  Sérénissime.  Il 
faudrait  mettre  en  tête  un  petit  écrit  italien,  intitulé 
Consolation  de  l'esprit  pour  tranquilliser  les  consciences 
de  ceux  t/ui  vivent  bien  contre  les  frayeurs  de  l'interdit 
publie  pur  Paul  Y.  il  ne  fut  édité  qu'en  1721  sous  le 
titre  Droits  des  souverains  défendus  contre  les  excom- 
munications, La  Haye.  1721.  l'eu  après,  a  l'Usage  du 
grand  public,  frà  Paolo  publie  le  texte  latin  et  la 
traduction  italienne  d'un  petit  traité  de  Gerson  sur  la 
valeur  des  excommunications  :  Trattato  e  risolutione 
sopra  la  validilù  délie  scommunichc  di  Gio.  Gersone... 
tradotto  délia  lingua  lalina  nellavolgare (Opère,  Venise, 
t.  h).  Le  cardinal  Bellarmin  ayant  répondu  à  ce  petit 
écrit,  frà  Paolo  riposte  par  une  Apologia  per  l'opposi- 
lioni  faite  dal  III.  e  Rev.  signor  card.  Bellarmino  alli 
Trullati  c  risolutioni  di  Gio.  Gersone  (ibid.).  Suivirent 
bientôt  des  Consideratione  sopra  le  censure  ilelhi 
Santità  di  papa  Paolo  Y  contra  la  serenissima  Repu- 
Mica  di  Venelia  (ibid).  Très  peu  après  un  certain 
nombre  de  théologiens  vénitiens,  parmi  lesquels  frà 
Paolo  et  son  ami  le  frère  Fulgence,  font  paraître  un 
Trattato  deli interdelto  délia  Sanlità  di  papa  Paolo  V 
(Opère,  t.  D:  c'est  l'occasion  pour  Bellarmin  de  lancer 
une  Risposta  al  trattato  de  i  selle  thcologi  di  Venelia...  e 
aile  opposilioni  di  frà  Paolo  servita  contra  la  prima 
scrittura  dell'  istesso  cardinale.  En  même  temps, 
l'Inquisition  romaine  instrumente  contre  les  révoltés; 
sont  nommément  désignés  Jean  Marsille,  Paul  de 
Venise  (Sarpi)  et  frère  Fulgence,  qui  sont  cités  à 
comparoir;  ils  répliquent  par  :  Theologorum  Venetorum 
Joan.  Marsilii.  Pauli  Yeneti,  fr.  Fulgenlii  responsio. 
où  ils  donnent  les  raisons  de  droit  et  de  fait  pour 
lesquelles  ils  ne  se  rendront  pas  à  la  citation  {Opère, 
t.   .). 

Peu  après  cette  réponse  qui  est  du  25  novembre 
1606,  frà  Paolo  se  met  à  la  rédaction  d'un  long  mémoire 
sur  le  différend  :  Historia  partieolare  délie  cose  passate 
Ira  il  sommo  pontefice  Paolo  Y  e  la  Serenissima  repu- 
blica  di  Yenelm.cn  sept  livres  (Opère.  I .  iv),  ce  mémoire 
ne  paraîtra  qu'en  1624,  à  Mirandola.  Le  calme  revenu, 
fra  Paolo.  sans  plus  s'occuper  directement  du  diffé- 
rend entre  le  pape  et  Venise,  étudie  des  questions 
voisines  :  Trattato  délie  materie  beneficiarie  (Opère. 
t.  m),  dont  le  dessein  est  de  montrer  par  quels  moyens 
l'Église  est  devenue  maîtresse  de  si  grands  revenus el 
les  abus  qui  se  sont  introduits  dans  la  disposition 
qu'on  en  fait  ;  Historia  dell'origine,  forma,  leggi  ed  usa 
dell'Uflizio  dell' ' Inquizitione  nella  città  c  dominio  di 
Venelia,  paru  à  Serravello,  1638  (Opère,  t.  m),  où  est 
mis  en  évidence  le  carai  tère  très  spécial  del'Inqui  H  on 
vénitienne  qui  est  une  institution  non  de  l'Église, 
mais  de  II  ;ta1  ;  De  jure  a:ylorum.  paru  à  Vi  nise,  I  677 
(Opère,  t.  m),  pour  remédier  aux  abus  que  l'on  fait 
du  droit  d'asile.  On  peut  à  peine  donner  le  nom  de 
traité  à  un  mince  opuscule  :  Opinione  (Ici  P.  Paolo, 
servita,  consultor  <li  Stato,  corne  debba  governarsi 
internamente  ed  eslernamente  la  Serenissima  republica 
di  Venelia  perhavere  il  perpetuo  dominio  (Opère,  t.  vi). 
L' Historia  degli  Uscochi  des  (Jscochi  sont  des  pirates 
qui,  de  la  côte  dalmate,  infestaient  l'Adriatiqui 
été  écrite  par  Minucio  Minuci,  archevêque  de  /ara 
jusqu'à  l'année  1602.  Frà  Paolo  la  continua  ju 
1616  (Opère,  t.  v). 

La  correspondance  île  frà  Paolo  dépasse  de  beau 
i  Oup  en  impôt  i  ai  ce  tou  les  opusculi  précédents;  elle 
n'a  malheureusement  été  rassemblée  que  de  manière 
fragmentaire    et    successive,    sans    les    garanties    suffi 


d'authenticité.  Une  première  édition  parut  à 
Genève,  1673  :  Lettere  ilaliane  di  frà  P.  Sarpi,  repro- 
duite telle  quelle  au  t.  vi  des  Opère  de  Helmstadt;  le 
xixe  siècle  a  apporté  quelques  contributions  nouvelles: 
\.  Bianchi-Giovini  donne  un  recueil  de  Scelle  lettere, 
Capologo,  1S39;  F.-L.  Polidori,  Lettere  di  P.  Paolo 
Sarpi  raccolte  ed  annotate,  2  vol..  Florence.  1863:  un 
recueil  anonyme  paraît  à  Lugano  en  1848  :  Scelle 
U itère  inédite  di  F.  Paolo  Sarpi.  21  lettres  a  Foscarini 
et  à  Rossi  :  Castellani  donne  Lettere  ine  lile  di  !■'.  Paolo 
Sarpi  a  S.  Contarini,  Venise,  1892;  K.  Benrath,  Xeue 
llnefe  von  Paolo  Sarpi  (  1608-1616).  Leipzig.  1009.  On 
a  publié  aussi  quelques  unes  «les  consultations  du  ser- 
vite  :  Cecchetti,  Consulte  di  F.  Paolo  Sar[>i.  dans 
Ueneo  Veneto,  mars-avril  1S87:  Aless.  Pascolato, 
dans  Frà  Paolo  Sarpi.  Milan,  1893,  appendice.  Il  y 
aurait  aussi  à  glaner  dans  F.  Griselini,  Memorie 
anedole  spellanli  alla  vila  ed  agli  studi  del  sommo 
filosofo  e  giureconsulto  F.  Paolo,  servita,  2°  édit., 
Lausanne,  1760. 

III.  Histoire  nu  concile  de  Trente.  —  Toutes  les 
œuvres  précédentes  pâlissent  devant  le  travail  de 
Sarpi  qui  lui  a  valu  les  enthousiastes  applaudissements 
de  certains,  les  dénigrements,  les  attaques,  les  malé- 
dictions même  des  autres,  son  Histoire  du  concile  de 
Trente. 

Pour  l'intelligence  même  de  l'œuvre,  il  esl  bon  de 
connaître  les  circonstances  de  sa  publication.  Elle 
parait  pour  la  première  fois  à  Londres,  1619,  par  les 
soins  de  -Marc-Antoine  de  Dominis,  l'archevêque  de 
Spalato  passé  au  protestantisme.  Voir  ici,  t.  iv. 
col.  1668  sq.  Elle  s'intitule  Istoria  del  concilia  Triden- 
tino,  nella  quale  si  scoprono  tutti  gli  arliflet  délia  Corte 
di  Roma  per  impedire  clic  né  la  verità  dei  dogmi  si 
palesasse,  ne  la  riforma  del  papalo  o  délia  Chiesa  se 
/ratasse,  di  Pietro  Soave  Polano  (ce  nom  étant 
l'anagramme  de  frà  Paolo  Sarpi).  elle  est  précédée 
d'une  dédicace  au  roi  d'Angleterre,  .Jacques  F',  où  se 
répètent  les  mêmes  idées  qui  s'affichent  dans  le  titre. 
L'année  suivante  en  paraît  une  traduction  latine  par 
Adam  Newton,  à  Londres  encore  (Augustœ  Trino- 
bantum);  à  la  place  du  titre  développe  de  l'édition 
italienne,  se  lit  une  épigraphe  de  Sénèquc  sur  les 
divers  facteurs  qui  s'opposent  à  la  manifestation  de  la 
vérité.  La  même  année  1620,  traduction  allemande,  à 
Francfort-sur-le-Mein,  qui  amplifie  encore  le  titre 
italien  :  Ausfuhrliche  Histori  des  Concilii  :u  Trient, 
dtinn  aile  Râncke  und  Practicken  enideckt  werden,  mit 
ii'clchen  der  Bapst  und  der  rômische  llof  den  Kegser 
und  die  Slànde  des  Reiches  wegen  des  begerten  Concilii 
ciné  lange  Zeit  geâfjt,  darnach  dasselbtge  dahin  gerichtel 
dass  weder  die  Wahrheit  der  I.ehr  an  den  l'ag  kSme 
noch  von  der  Reforma/ion  des  Bapsthumbs  und  der 
Kirchen  gehandelt  wurde  (où  sont  découverts  tous  les 
artifices  et  les  manigances  à  l'aide  desquels  le  pape  i  I 
la  Curie  ont  longtemps  berné  l'empereur  et  les  l  tats 
du  Reicb  avec  leur  concile,  puis  se  sont  arrangés  pour 
que  la  vérité  de  la  doctrine  ne  pût  venir  au  jour,  ni  que 
l'on  y  traitât  de  la  réforme  de  la  papauté  et  des 
Églises);  suit  la  préface  à  Jacques  Pr.  traduite  de 
l'italien.  C'est  sous  ces  auspices  que  lit  son  entrée 
dans  le  momie  ['Histoire  rédigée  par  frà  Paolo,  il  est 
aisé  de  comprendre  les  sentiments  dans  lesquels  elle 
fut  reçue  :  enthousiasme  des  protestants,  légitime 
indignation  des  catholiques. 

En  realite,  de  Dominis  l'avait  publiée  san  i  l'aveu  de 
l'auteur,  qui  simplement  lui  avait  laisse  prendre 
copie  de  son  manuscrit.  Le  titre  si  fâcheux  el  la  dédi 
iii  ni  de  l'invention  même  de  l'archevêque.  On 
ne  saurait  dire  pourtant  qu'en  dehors  de  cela  il  ait 
considérablement  altère  le  texte  même  de  I  '.  Sarpi  :  une 
raison  faite  entre  l'édition  de  Londres  de  1619 
el   le  manuscrit  de  Sarpi,  encore  conserve  a  la  hiblio- 
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thèque  Saint-Marc,  permet  (le  voir  que  les  divergences 
nombreuses  ne  tirent  pas  à  conséquence.  Il 
n'empêche  que  le  plus  urgent  serait  aujourd'hui  de 
publier  le  texte  même  du  manuscrit.  Car  l'on  ne  peut 
guère  se  fier  à  l'édition  (s.  1.,  très  probablement  Gei  le  re) 
de  1629,  qui  porte  comme  titre  :  Historia  del  concilio 
Trideniino  di  Pietro  Soav  conda    edilione 

riuedula  e  corretta  dall'autore. 

L'édition  la  plus  maniable  est  à  l'heure  présente 
la  traduction  française  qu'a  donnée  Le  Courayer  (voir 
ici  t.  ix.  col.  11 2  sq.)  avec  des  notes  critiques,  histo- 
riques et  théologiques,  2  vol.  in-  i'.  Amsterdam,  1736; 
avant  cette  traduction  française  il  en  avait  paru  une 
autre.  Amsterdam.  1686,  par  Amelot  de  La  Houssaye, 
ci-devant  secrétaire  de  l'ambassade  de  France  a 
Venise.  La  plus  récente  édition  italienne  est  celle  de 
l'ari.  1935. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  conditions  dan.  lesquelles 
l'ouvrage  vit  le  jour  et  du  pseudonyme  qui  le  couvrit 
d'abord,  mais  qui  fut  bientôt  percé,  il  est  incontestable 
que  frà.  Paolo  y  avait  travaillé  avec  application  et 
longue  date  les  matériaux  nécessaires  a 
une  œuvre  de  cette  envergure.  N'ayant  point  accès 
aux  archives  pontificales  qui  contenaient  les  procès- 
verbaux  authentiques,  il  n'avait  pas  laissé  néanmoins 

lans  les  archives  menu  di 
soit  en  divers  milieux  romains  ou  italien:,  des  ■ 
ments  de  première  importance.  Il  sut  en  dispo  ■ 
beaucoup  d'intelligence  et  de  maîtrise  de  son  sujet  et 
l'on  est  vraiment  surpris,  étant  donné  le  caractère  de 
son  information,  qu'il  soit  arrivé  à  présenter  un  ta- 
bleau d'ensemble  de  la  marche  générale  du  concile  qui 
ne  ■■  écarte  pa  très  sensiblement  de  ce  que  permet 
d'écrire  aujourd'hui  la  documentation  de  première 
main  dont  on  peut  faire  état.  Quand  Pallavicino.  en 
1656  et  1657.  publiera  son  Istoria  del  concilio  di 
Trento,  dans  le  dessein,  affiché  au  titre  même,  de 
réfuter  Pietro  Soave  Polano,  il  ne  pourra  découvrir 
dans  l'ensemble  de  l'œuvre  que  des  inexactitudes  de 
détail  et  dont  plusieurs  même  ne  sont  pas  démon- 
trées, il  s'en  faut. 

A  l'heure  présente  la  question  qui  se  pose  c'est  tout 
simplement  de  savoir  si  frà  Paolo  a  disposé  urces 

qui  n'existeraient  plus  aujourd'hui.  Theiner  et  le 
I".  Merkle  le  croyaient  encore:  le  nouvel  éditeur  du 
Concilium  Tridentinum,  St.  Ehses,  s'est  élevé  là- 
contre  avec  une  violence  qui  nous  parait  dissimuler 
mal  la  faiblesse  de  son  argumentation.  Cf.  St.  I  li  les, 
llid  P.  Sarpi fur  seine  Geschichte...  ans  Quellen  geschopjt 
die  jetz  nicht  mehr  fliessen?  dans  Historisches  Jahrbuch, 
t.  xxvi,  1905,  p.  299-313,  et  Xochmah  P.  Sarpi  als 
Geschichtsquelle,  ibid.,t.  xxvn.  1906,  p.  67-74.  Encore, 
ce  que  le  jésuite  reproche  au  servite.  c'est  bien  moins 
d'avoir  inventé  de  toutes  pièces  tel  rapport  de  congré- 
gation, tel  mémoire  d'un  ambassadeur  que  d'avoir  agi 
à  la  manière  des  historiens  antiques  qui  mettaient 
dans  la  bouche  d'un  personnage  tel  discours  qu'il 
était  vraisemblable  qu'il  eût  tenu  en  telle  circons- 
tance déterminée.  Nous  sommes  très  loin  des  men- 
consciemment  perpétrés  que  certains  apologistes 
reprochaient  jadis  à  Sarpi.  sans  s'être  préoccupés,  très 
souvent,  d'y  aller  voir. 

Ce  qui.  par  contre,  doit  être  sans  conte. te  reproché 
à  l'auteur  de  l'Histoire  du  concile  de  Trente,  c'est  à 
coup  sur  son  mauvais  esprit.  Encore  que  la  phrase 
liminaire  de  Marc-Antoine  de  Dominis  n'exprime  pa  , 
toute  l'intention  du  livre  de  Sarpi,  elle  ne  laisse  pas  de 
manifester  un  des  sentiments,  obscurs  ou  conscients, 
qui  animent  le  servite.  L'histoire  d'un  concile  ne  peut 
incontestablement  être  édifiante  de  bout  en  bout.  Un 
concil  e  d'hommes,  ayant  leurs  opinions, 

leurs   préventions,   leurs  emblées    pour 

l'ordinaire  en  des  temps  troublés,  ces  réunions  reflètent 


toutes  les  agitations  de  l'époque.  Pour  ceux  qui  les 
convoquent  et  en  dirigent  les  travaux,  elles  comportent 
une  part  d'aléa  considérable:  elles  excitent  les  sym- 
pathies ou  les  résistances  des  tiers.  Si  cela  est  vrai 
d'assemblées  telles  que  celles  d'Éphèse  ou  de  Chalcé- 
doine.  terminées  en  quelques  semaines,  que  faut-il 
dire  du  concile  de  Trente  qui.  avec  des  interruptions, 
se  prolonge  pendant  plus  de  dix-huit  ans.  qui,  à  de 
certains  moments,  parait  devoir  avorter,  puis  se 
ranime,  s'éteint  à  nouveau,  pour  finir  avec  une  préci- 
pitation qui  laisse  en  suspens  une  foule  de  questions. 
On  se  demande  avec  quelque  inquiétude  comment 
Pallavicino  a  réussi  à  faire  de  ce  long  drame  avec 
toutes  ses  péripéties  le  triomphe  d'une  volonté 
unique,  celle  de  la  papauté,  allant  d'une  manière 
continue  vers  le  but  quille  s'était  d'abord  proposée. 
Les  politiques  pontificales  ne  peuvent  être  continue.. 
il  serait  miraculeux  qu'elles  l'aient  été  ici.  étant 
donnés  tous  les  intérêts  mis  en  jeu.  Mais,  si  Pallavicino 
s'est  inscrit  en  trop  vive  réaction  contre  la  tendance 
de  Sarpi,  il  n'en  reste  pas  moins  que  ce  dernier  a 
manqué  d'objectivité  dans  sa  présentation  générale, 
non  peut-être  des  événements,  mais  des  ressorts  qui 
eni  agir  les  principaux  personnages  du  drame. 
Loin  d'avoir  été  une  conjuration  contre  la  réforme  de 
l'Église  dans  son  chef  et  ses  membres,  l'assemblée 
tridentine  a  posé  1er.  fondements  de  l'oeuvre  considé- 
rable qui  s'effectuera  dans  ce  sens  au  siècle  suivant. 
Si  elle  a  été  obligée  de  définir  au  point  de  vue  dogma- 
tique nombre  de  points  sur  lequels  avait  existé  jusque 
la  dans  l'Église  une  certaine  liberté,  c'est  que  le! 
brutales  négations  du  protestantisme  avaient  contraint 
les  défenseurs  de  la  foi  à  mettre  en  sûreté  des  affir- 
mation:, considérées  comme  traditionnelles.  C'est  aux 
réformateurs  qu'il  faut  s'en  prendre,  si  la  dogmatique 
post-tridentine  se  hérisse  de  tant  d'anathèmes  que  le 
passé  chrétien  n'avait  pas  connus.  Encore  est-ce  moins 
à  ceci  qu'en  veut  frà  Paolo  qu'aux  intrigues  et  aux 
cabales  par  lesquelles  la  papauté  se  serait  opposée  à 
l'esprit  de  réforme.  C'est  moins  le  procès  du  concile 
qu'il  fait,  que  celui  de  la  papauté  qui  en  a  pris  la 
direction  exclusive,  qui.  par  ses  légats  et  par  ses 
théologiens,  a  imposé  toutes  ses  vues,  qui  n'a  laissé  à 
l'assemblée  qu'une  liberté  singulièrement  amoindrie. 
Qu'il  n'y  ait  du  vrai  dans  quelques-unes  de  ses 
remarques,  c'est  ce  que  nul  historien  digne  de  ce  nom 
ne  s'aventurera  à  contester,  mais  ce  qui  décourage  et 
rebute  le  lecteur,  c'est  un  parti  pris  de  dénigrement 
systématique,  qui,  sans  avoir  l'air  d'y  toucher  —  car 
le  ton  reste  généralement  modéré  —  condamne  toutes 
les  initiatives  de  la  Curie  pontificale,  celles-là  même 
qui  sont  le  mieux  marquées  au  coin  de  la  prudence,  de 
la  sagesse,  de  l'opportunité. 

Au  fond,  de  quel  esprit  était  Sarpi?  Était-il,  comme 
beaucoup  le  prétendent,  passé  de  cœur  au  protes- 
tantisme, se  refusant  à  faire  le  pas  décisif  que  d'autres 
faisaient  à  son  époque,  pour  des  raisons  soit  de  commo- 
dité personnelle,  soit  de  machiavélisme  plus  ou  moins 
conscient?  Beaucoup  l'ont  prétendu,  catholiques  et 
protestants,  et  il  faut  dire  que,  si  l'on  était  plus  sûr 
de  l'authenticité  de  toute  la  correspondance  publiée, 
il  faudrait  leur  donner  raison.  Telles  qu'elles  sont 
éditées  en  effet,  nombre  de  lettres  montrent  que 
l'esprit  de  frà  Paolo  penchait  vers  le  protestantisme. 
Voir  Busnelli,  Leliere  di  fra  P.  Sarpi  ai  proleslanli, 
Bari,  1931.  Elles  iraient  même  à  faire  conclure  que. 
s'il  restait  dans  l'Église,  c'était  pour  mieux  travailler, 
sous  «  le  masque  »  qu'il  continuait  de  porter,  au 
triomphe  d'idées  qui  n'étaient  pas  celles  du  catho- 
licisme. Voir  a  ce  point  de  vue  les  appréciations 
concordantes  de  la  Realencyclopâdie  protestante  et  du 
Kirchenlexikon  catholique.  Tout  cela  est  vrai.  Ne 
conviendrait-il  pas  cependant  de  faire  remarquer  que 
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le  protestantisme  avec  lequel  sympathisait  Sarpi  était 
moins  peut-être  le  protestantisme  post-tridcntin, 
décidément  arrêté  dans  ses  formules,  que  le  réformisme 
qui,  au  début  du  xvie  siècle,  groupait  des  hommes 
comme  Érasme,  comme  Lefévre  d'Étaples  et  tant 
d'autres?  C'est  peut-être  Le  Courayeur,  parce  qu'il 
était  du  même  esprit  que  Sarpi,  qui  a  le  mieux  compris 
l'état  d'âme  du  servite  :  Il  était  catholique  en  gros, 
écrit-il,  et  quelquefois  protestant  en  détail,  mais  on 
ne  peut  désavouer  que  sur  plusieurs  points,  il  ne  fût 
fort  favorable  au  protestantisme.  Ce  n'était  peut- 
être  pas  le  meilleur  moyen,  au  moment  de  la  réaction 
qui  suivit  le  concile  de  Trente,  de  comprendre  soi- 
même  et  de  faire  comprendre  aux  autres  ce  qu'avait 
été  la  grande  assemblée  qui  marque  si  nettement  un 
point  singulier  dans  la  courbe  générale  de  l'histoire  du 
christianisme. 

Ily  aune  vie  de  frà  Paolo,  rédigée  par  son  u 
le  frère  Fulgence  Micanzio;  elle  a  été  imprimée  en  tête  de 
l'édition  des  Opère  de  Venise:  Viladel  Padre  Paolo  dell'  online 
de' servi  e  theoïogo  délia  serenîssima  Republica  di  Venetia,  dans 
Opère,  t.  i.  p.  1-326;  c'est  d'elle  que  s'est  liés  largement 
inspiré  I.e  Courayeur  en  tète  de  sa  traduction  de  l'Histoire 
tin  concile.  Elle  devrait  être  complétée  el  rectifiée  sur  bien 
des  points  par  la  Correspondance  dont  nous  avons  dit 
l'essentiel  dans  le  texte.  C'est  ce  qu'a  essaye  de  Eai 
avec  un  parti  pris  de  dénigrement  systématique,  un  ano- 
nyme se  cachant  sous  le  nom  de  Mgr  Fontunini  (arch 
titulaire  d'Ancyre,  t  1736),  Sloria  arcana  délia  vita  di  F. 
Sarpi,  Venise,  1803  'sur  les  conditions  de  I::  publica- 
tion de  cet  ouvrage,  voir  Stefani.  Sul  ueru  autore  délia  Sloria 
arcana...  altribuita  a  Mgr  Fontanini,  Venise,  1N92I.  Plus  se- 
reine  est  l'o-iivrede  A.  Bianchigiovini,  Biografia  di  frà  Paolo 
Sarpi,  Bruxelles,  1S36  et  de  Balan,  Frà  Paolo  Sarpi.  1SS7. 
L'érection  en  1892  du  monument  de  Sarpi  a  Venise  a  valu 
a  la  mémoire  du  servite  un  regain  d'attention  e1  diverses 
publications;  signalons  entre  autres  :  Al.  Pascolato,  Frà 
Paolo  Sarpi,  Milan,  1893,  où  l'on  trouvera  une  abondante 
bibliographie;  Etev.  Alex.  Robertson,  Frà  Paolo  Sarpi,  Ihe 
gre  Uest  o/  the  Venetians,  Londres,  s.  d.  (1894),  éloge  dithy- 
rambique iln  servite,  et  manifeste  du  plus  violent  antipa- 
pisme. 

La  question  de  la  valeur  respective  de  Sarpi  et  de  P   M 
vicini  connue  historiens  du  concile  de  Trente  a  été  jadis 
étudiée  par  Brischar,  Beurtheilung  der  Kontroversen  Sarpis 
und    Pallavicinis,    Tubingue,    1844;    elle    vaud 
reprise  avec  sérénité,  depuis  que  les  actes  authentiques  de 
Trente  sont  accessibles. 

Trois  bonnes  notices  dans  le  Kirchenlexicon  (Zeck), 
t.  x\  ni.  col.  1720  sq.;  dans  la  Prolest.  Realencyclopàdie 
(P. Tschackert),  t.  xvn,  col.  ISO  sq.;  et  dans  l'Enctciopedia 
ilaliana,  t.  xxx,  1936. 

É.    AMANN. 

SARTOLO  Bernard,  jésuite  espagnol.  Né  à 
Tudela  en  Navarre,  plus  probablement  le  18  octobre 
1653,  reçu  dans  la  Compagnie  le  1er  janvier  1668,  il 
professala  philosophie  et,  pendant  seize  ans.lathéologi  i 
a  Salamanque  't  à  Valladolid;  il  mourut  à  Tudela 
h:    I  septembre  1700. 

•  in   a  du  P.   Sartolo  diverses  publicati 
et  biographiques,  en  particulier  une  vie  de  Si 
FI  eximio  doclor  y  vénérable  Padre  Franc.  Suarez...  en 
la  fiel   imagen  de  sus  heroicas  virtudes,  Salamanque, 
180  p.,  ainsi  qu'un  traité'  De  scientia  Dei,  paru 
dans  un  recueil  théologique  du  P.  I 
Sommervogel,  t.  vi,  col.   1368,  n.  1.   Plusieurs  autres 
traités    sont    restés    inédits.    Sommervogel,    t.    vil, 
col.  t;:.:!. 

Surtout  on  lui  attribue  un  ouvragi  présentanl  un 
réel  intérêl  pour  l'histoire  t\u  probabilisme  :  Lydius 
lapis  recenlis  antiprobabilismi  seu  dissertatio  theologica 

contra    nui pugnatores...,    Salai. 

1697,  [46]  258  p.  Le  livre  fut  publié  sous  le  nom  du 
docteur  D.  Fi  le  P  rea,  Granatensis  (François- 

Eustai  lu-  de  Perea  j  Porrès,  qui  de\  int  évêque  de 
Placencia,  puis  archevêque  de  Grenade  e1  mourut  en 
1733).   D'après  Dôllinger-Rcusch,  Moralstreitigkeilen, 

an  i .  i.i    i  n  il  n  .  i  \  m  m.. 


t.  t,  p.  245,  citant  le  témoignage  du  jésuite  Gravida, 
ami  le  Sartolo,  il  aurait  été  écrit  par  le  I'.  Sartolo,  pro- 
fesseur à  Valladolid.  Sommervogel  et  Hurler  tiennent 
attribution  comme  très  vraisemblable;  Astrain 
(t.  vi,  p.  359)  la  donne  comme  certaine. 

L'ouvrage  était  précédé  d'une  longue  censure 
(25  pages)  d'un  Père  mercédaire,  Francisco  Solis, 
professeur  de  théologie  morale  à  l'université  de  Sala 
manque.  Solis,  avant  de  donner  son  approbation 
chaleureuse  au  travail  de  l'auteur,  s'élevait  contre  les 
efforts  antiprobabilistes  du  P.  Thyrse  Gonzalez  et  du 
cardinal  Aguirre  et  s'étonnait  que,  l'ensemble  des  pro- 
fesseurs de  Salamanque  ayant  été  longtemps  proba- 
lulistes.  on  put  admettre  qu'ils  aient  erré. 

Quant    à    l'auteur   de   la    Pierre   de    louche,   il    cite 
dans  son  introduction  ces  novateurs  qu'il  veut  com- 
:    d'abord    et    surtout    le    général    des    jésuites. 
m  Gonzalez,  dont  l'ouvrage  Fundamentum  theo- 

logise  moralis,  écrit  depuis  167l",  venait  d'être  publié 
à  Rome  en  1694,  cf.  ici.  t.  m.  col.  1493  sq.,  puis  le 
juriste  Prosper  Fagnano,  le  dominicain  Gonet,  pro- 
fesseur à  l'université  de  Bordeaux,  le  minime  François 
Palanco,  professeur  primarius  au  c    li  n  ordre 

à  Salamanque,  le  jésuite  Thomas  Muniessa,  provincial 
d'Aragon  et  vigoureux  zélateur  des  doctrines  de  son 
P.  général  (cf.  Astrain.  t.  VI,  p.  359).  L'exposé  en 
lions  comprenait  une  dispulalio...  de  usu  licito 
opinionis  probabilis  et  une  suite  d'animadversiones 
particulières  contre  chacun  des  adversaires.  li  se  ter- 
minait par  une  admonestatio  ex  divo  Hennir,!,,,  ser- 
mon,- ni  d,>  resurrectione,  où  était  dénoncée  la  lepra 
proprii  consilii. 

Parmi  les  arguments  et  les  critiques  qui  se  succèdent 
non  sans  quelque  désordre,  nous  ne  relèverons  que 
ceci  :  comment  une  doctrine,  qui  ferait  courir  tant  de 
:  .  a  la  morale  chrétienne,  a-t-elle  pu  être  adoptée 
si  unanimement  et  si  longtemps  dans  l'Église?  Thyrse 
Gonzalez,  au  lieu  de  vouloir  imposer  son  opinion 
personnelle  à  sa  Compagnie,  devrait  professer  celle  que 
lient  le  corps  entier  de  celle-ci...  L'antiprobabilisme 
vient  des  jansénistes  et  des  lovanistes;  sainl  Thomas, 
saint  Antonin  de  Florence  et  même  des  Pères  de 
l'Église  comme  saint  Jérôme  ou  un  auteur  païen 
comme  Pline  le  Jeune  ont  été  ouvertemenl  probabi- 
listes;  Suarez,  que  Thyrse  Gonzalez  s'efforce  de  tirer 
au  probabiliorisme,  a  été  toujours  et  nettement  proba- 
biliste;  c'est  avec  émotion  que  l'auteur  prétend  le 
venger  et  lui  rend  hommage.  L'usage  de  la  probabilité 
sérieuse  répond  à  la  prudence;  il  est  légitime  même  t  i 
matière  de  justice,  de  contrat,  de  foi...;  seul,  il  permet 
d'administrer  aisément  le  sacrement  de  pénitence  : 
comment  en  dehors  de  lui,  le  P.  Gonzalez  aurait-il  pu 
entendre  ces  nombreuses  confessions  générales  dont  il 
se  fait  justement  honneur  dans  son  apostolat  ancien?... 
l .i  livre  esl  écril  avec  chaleur  et  parfois  avec  une 
réelle  finesse  d'analyse,  mais  il  eût  été  autrement 
solide,  croyons-nous,  si.  an  lieu  de  tinter  une  justili 
cal  ion  du  probabilisme  par  son  usage  dans  des  ma 
mi  il  est  particulièrement  mal  à  l'aise  (justice. 
L  foi.  pratique  médicale,  rie. t.  les  limites  du 
système  avaient  été  plus  nettement  et  plus  systéma 
ni    marquées. 

Le  Lydius  lapis  fut  attaqué  à  son  tour  par  le  jésuii 

ntreich  :   Reprobatio  Lydii  lapidis,  etc.,    Rome, 

1699;  cf.  Sommervogel,  t.  m.  col.  351,  n.  2.  Dans  sa 

honestatis  moralis  (1702),  le  P    l|  n  ice  I   tn 
le  combattit    aussi  avec  insistance;   cf.  Astrain,  t.  VI, 

fhyrse    i  lonzalez 
connut-il,  au  moins  après  la  mort  du  P.  Sartolo,  que 
l'œuvre  avait  été  écrite  par  un  de  ses  sujets?  Dôllingel 
Reu   i  h    (loc.  cit.)  le  pensent,  d'après  une  lettre  écrite 
en    17(i'2    par   le    P.    général    el    qu'a    publiée  Concilia, 
Difeza  delta  Comp.  di  Cesù,  i.  29.  En  toul  cas  l'œuvre, 
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venant  en  Espagne  après  les  critiques  faites  en  Italie 

vers  1703  par  le  P.  Paul  Segneri  et  en  Allemagne  par 
e  P.  Rassler  contribue  à  manifester  combien  était 
profonde  et  étendue  dans  la  Compagnie  la  résistance 
aux  vues,  bien  intentionnées  du  reste,  mais  jugées  trop 
rigoristes  et  insuffisamment  fondées  de  son  chef. 

Sommcrvogel  omp.  de  Jésus,  t.  vu.  col.  G.">2- 

653;  Hurter,   Nomencl  lit.,   col.   955;    Dôllinger- 

Reusch,  Geschichte  der  Moralslreitigkeiten.:.,  t.  i.  1889, 
p.  'J!r>;  Astrain,  Hist.  de  la  Comp.  de  Jésus  en  lu  assistencia 
de  Espaha.  t.  vi.  1920,  p.  359-360. 

R.  Brouillard. 

SARZANA  (François-Marie  de),  frère  mineur 
capucin  italien  (xvie-xvne  siècles).  Natif  de  Sarzana 
(prov.  de  la  Spezia),  il  appartint  à  la  province  de 
Gènes  et  composa  quelques  traités  inédits  sur  la 
Pars  /°  de  la  Somme  théologique  de  saint  Thomas,  a 
savoir  De  Deo  uno  et  trino.  De  divina  prsedestinatione,  De 
angetis,  rédigés  à  Milan,  en  1615,  et  conservés  dans 
le  ms.  XX  VII.  B.  32,  in-8°,  plus  de  700  fol.,  à  la  biblio- 
thèque municipale  de  Sarzana.  Il  est  aussi  l'auteur 
d'un  Tractatus  de  incamatione,  composé  à  .Milan,  en 
1G14,  et  contenu  dans  le  ms.  XXVII.  A.  2,  in-8°, 
plus  de  600  fol.,  de  la  même  bibliothèque. 

Fr.  /..  Molfino,  O.  M.  Cap..  Cappuccini  genouesi,  t.  i. 
Soie  biograftche,  (.eues,  1912,  p.  [2. 

A.     Tl-I    1   VERT. 

SARZIANO  (Albert  de)  (1385-1450),  frère  mi- 
neur italien  de  l'Observance,  l'un  des  principaux 
agents  de  l'union  opéri  ■  au  i  oncile  de  Florence 
les  Orientaux,  principalement  les  coptes  d'Egypte  et 
les  jacobites  d'Abyssinie,  et  l'Église  romaine  et,  avec 
les  saints  Bernardin  de  Sienne,  Jacques  de  La  Marche 
et  Jean  de  Capistran,  un  des  promoteurs  les  plus 
ardents  et  les  plus  célèbres  de  la  réforme  de  l'Obser- 
vance dans  l'ordre  des  mineurs.  Originaire  de  Sar- 
ziano  (prov.  di  le  Chiusi  (Tos- 

où  il  naquit  en  1385  d'une  famille  du  nom  de 
Berdini  ou  de  Bardini,  il  reçut  sa  première  éducation 
chez  les  conventuels.  Il  acquit,  sous  la  conduite  du 
célèbre  humaniste  Guarin  de  Vérone,  une  connaissance 
approfondie  du  latin  et  du  grec,  qui  lui  sera  d'une 
grande  utilité  dans  les  importantes  missions  que  plus 
tard  il  aura  à  remplir.  Il  revêtit  l'habit  franciscain 
chez  les  conventuels  de  Sarziano,  puis  passa,  en 
1415,  à  la  réforme  des  observantins,  dans  laquelle  il 
fut  reçu  par  saint  Bernardin  de  Sienne.  Venu  a  Vérone. 
en  1422,  le  P.  Albert,  après  un  sermon  de  saint  Bernar- 
din de  Sienne  à  Trévise,  en  1423,  rompit  avec  les 
études  pour  s'adonner  entièrement  a  la  prédication  et 
a  l'évangélisation  du  peuple  italien.  De  1424  a  1  130,  il 
répandit  la  parole  de  Dieu  dans  toute  la  Toscane  et. 
en  1431,  il  fut  mis  par  le  chapitre  général  des  obser- 
vants, célébré  à  Bologne,  a  la  disposition  du  pape 
ne  IV,  qui  avait  demandé  qu'on  lui  réservât  six 
religieux  pour  qu'il  pût  en  disposer  a  sa  volonté.  On 
le  rencontre  dan-,  la  suite  prêchant  à  Naples  et  a 
Bologne,  en  1433,  el  en  Lombardie,  en  1-13-1. 

I  Eugène  !V,  qui  dès  le  début  de  son  rèime  rêvait  de 
ramener  les  Grecs  à  l'Église  romaine,  confia,  en  1435. 
une  mission  en  Orient  à  quelques  franciscains,  parmi 
lesquels  Albert  de  Sarziano.  En  septembre  1435,  celui-ci 
quitta  Venise  avec  Barthélémy  de  Giano  pour  g 
Constantinople.  Il  devait  faire  en  sorte  que  l'empereur, 
le  patriarche  et  la  délégation  de  l'Église  grecque  se 
■  '.ut  au  concile  de  Ferrare  et  non  à  celui  de 
ransfert  fait  par  le  pape  à  Ferrare, 
continuait  à  siéger  une  partie  des  prélats,  opposés  à 
la  translation,  qui  avaient  également  envoyé  leurs 
délégués  a  Constantinople.  Toutefois  le  séjour  d'Albert 
a  Constantinople  fut  de  courte  durée,  puisque  dès  le 
13  mars  1  136  il  envoyait  une  lettre  de  Jérusalem  a 
Eugène    IV.    Il    resta    un    an    en    Terre   sainte    et.    le 


9  juillet  1437.  il  se  rendit  à  Rhodes.  Le  21  août  de 
cette  même  année  il  arrivait  à  Venise.  Il  gagna  ensuite 
ne,  où  il  resta  jusqu'à  l'ouverture  du  concile  de 
Ferrare.  Il  assista  dans  cette  dernière  ville  à  l'arrivée 
de  l'empereur,  du  patriarche  et  de  leur  suite,  respec- 
tivement le  28  février  et  le  4  mars  1438.  L'union  entre 
les  Églises  grecque  et  latine  fut  solennellement  conclue 
le  6  juillet  1439  à  Florence,  où  le  concile  avait  été 
transporté  parle  souverain  pontife  le  1»',  janvier  1439. 

Ce  premier  succès  stimula  le  pape  à  travailler  aussi 
au  retour  a  l'Église  catholique  des  Arméniens,  des 
Éthiopiens,  des  Coptes  d'Egypte,  des  Chaldéens,  des 
Mésopotamiens  et  des  Maronites.  Il  envoya  Albert  de 
Sarziano  comme  légat  auprès  des  Coptes  d'Ethiopie 
et  d'Egypte,  lui  donna  à.  cet  effet  d'amples  pouvoirs  et 
lui  remit  des  lettres,  datées  de  Florence  le  28  août 
1  139.  pour  l'empereur  d'Ethiopie.  Zar'a  Yà'eqob.  le 
mahmer  (supérieur)  du  couvent  éthiopien  de  Jéru- 
salem. Nicodème,  et  les  deux  patriarches  d'Egypte, 
du  nom  de  Philothée,  e1  i  ipte  du  nom  de 
Jean.  Il  le  chargea  aussi  d'un  message  pour  les  Coptes 
et  leurs  prélats.  Albert  s'embarqua  avec  sa  suite  à 
Venise  au  début  de  1440  et  de  Bhodes  il  gagna  Jéru- 
salem par  Damiette.  Il  y  remit  les  lettres  pontificales 
au  mahmer  Nicomède  et  annonça  aux  Coptes  l'union 
récente  effectuée  entre  les  Églises  grecque  et  latine.  Il 
réussit  à  gagner  le  mahmer  à  la  cause  de  l'union 
entre  les  Ethiopiens  et  l'Église  catholique.  Ayant  reçu 
de  ce  dignitaire  la  promesse  qu'il  enverrait  des  délégués 
au  concile  de  Florence  pour  opérer  cette  union.  Albert 
se  rendit  en  Egypte. 

I!  s'arrêta  d'abord  à  Alexandrie,  où  résidait  le 
patriarche  grec  Philothée,  à  qui  il  remit  les  lettres 
pontificales  qui  lui  annonçaient  le  retour  de  l'Église 
grecque  a  l'Église  latine.  Dans  sa  réponse  au  pape,  le 
patriarche  exprima  sa  joie  de  l'heureuse  issue  du 
et  dit  avoir  reçu  de  l'empereur  de  Constanti- 
nople une  copie  de  la  bulle  d'union,  exactement  con- 
forme à  celle  apportée  par  le  P.  Albert.  Après  avoir 
reçu  ce  document,  il  lit  aussitôt  insérer  dans  la  liturgie 
le  nom  du  pape,  qui  devait  être  lu  à  l'avenir  à  la  messe 
avant  celui  des  autres  patriarches.  D'Alexandrie,  Albert 
se  rendit  au  Caire,  où  résidait  Jean,  le  patriarche 
des  Coptes  d'Egypte  et  le  sultan,  auquel  il  devait 
demander  vainement  un  sauf-conduit  pour  l'Ethiopie. 
Albert  remit  les  lettres  et  les  présents  d'Eugène  IV  au 
patriarche  Jean,  qui  fit  traduire  la  lettre,  en  langue 
syriaque  et  en  lit  donner  lecture  au  clergé  et  au  peuple 
dan,  l'église  de  Sainte-Marie  à  Zoïle.  Albert  ne  pou- 
vant se  rendre  en  Ethiopie,  resta  en  Egypte,  où  il 
évangélisa  le  peuple  et  eut  des  disputes  avec  les 
docteurs  de  la  loi.  Il  y  déploya  tant  de  zèle  que  le 
peuple  indigné  se  souleva  contre  lui.  Condamné  a 
mort,  il  n'échappa  que  grâce  aux  présents  offerts 
par  les  chrétiens  au  sultan.  Le  patriarche  Jean  ayant 
délégué  André,  l'abbé  du  monastère  de  Saint-Antoini  . 
pour  les  pourparlers  au  sujet  du  projet  d'union. 
Albert  finit  par  gagner  complètement  l'un  et  l'autre 
pour  le  retour  des  Coptes  à  l'Église  romaine.  Il  faut 
toutefois  reléguer  parmi  les  fables  le  récit  fait  par 
quelques  historiens,  d'après  lesquels  Albert,  après  avoir 
terminé  sa  mission  en  Egypte,  aurait  tenté  de  gagner 
l'Ethiopie  par  Constantinople,  la  Crimée  et  la  Perse. 
En  fait  il  resta  en  Egypte  de  juillet  1440  à  la  mi- 
septembre  de  la  même  année.  Il  partit  alors  avec  la 
délégation  du  patriarche  Jean,  qui  avait  à  sa  tète 
l'abbé  André,  représentant  du  patriarche. 

D'Egypte,  le  P.  Albert  avec  la  mission  copte  se 
dirigea  vers  Chypre  et  de  là  vers  Rhodes,  où  il 
devait  attendre  la  légation  du  mahmer  de  Jérusalem. 
qui  n'arriva  au  plus  tôt  que  vers  la  fin  d'octobre. 
De  Rhodes,  Albert  envoya  quelques  franciscains,  avec 
à  leur  tête  Thomas   de    Florence,   en   Ethiopie.   Le 
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mahmer  Nicodème  avait  également  donné  an  diacre 
.  chef  de  sa  délégation,  une  lettre  pour  le  pape, 
datée  du  l  I  octobre  1  I  10.  Mais,  n'étant  pas  officielle- 
ment autorisé  par  l'empereur  a  travailler  à  l'union,  il 
déclarait  que  la  délégation  éthiopienne  n'avait  aucun 
mandat  officiel  pour  opérer  le  retour  des  jacobites  a 
l'Église  romaine.  I  lébarqui  s  à  ^ncône  on  l  1 1 1 .  Albert 
et  la  doulik-  légation  i  pti  >'■  I  pte  et  de  Jérusalem 
se  rendirent  aussitôt  a  Florence,  où  le  concile  était 
réuni.  Eugène  IV  envoya  à  leur  remontre  une  brillante 
escorte  et  donna  ordre  à  toutes  les  villes  où  ils  pas- 
seraient de  leur  faire  une  magnifique  réception.  Arrivés 
a.  Florence  vers  la  fin  du  mois  d'août  de  11-11,  le  moine 
André  lut,  le  31,  dans  une  séance  solennelle  présidée 
par  le  pape,  les  lettres  de  soumission  de  son  patriar- 
chi  et,  le  surlendemain,  2  septembre  1441,  le  diacre 
Pierre,  l'envoyé  de  Jérusalem,  tint  également  une 
alloc  ution  au  pape  et  au  concile.  Dans  la  session  géné- 
rale du  concile  de  Florence,  le  4  février  1442.  l'union 
fut  enfin  conclue  avec  les  jacobites,  en  l'église  de 
Santa-Maria-Novella.  Il  est  toutefois  à  noter  que  de 
fait  l'union  ne  fut  opérée  qu'avec  les  jacobites 
d'Egypte  et  nullement  avec  ceux  d'Ethiopie,  puisque 
la  délégation  de  Jérusalem  n'avait  aucune  mission 
officielle,  comme  le  montre  Th.  Somigli,  (  I.F.M.,  Etiopia 
francescana  nei  documenti  dei  secoli  xvil  e  xvin.  t.  t, 
lr  part..  1633-1643,  introduzione,  dans  Biblioteca  bio- 
bibliografica  délia  Terra  santa,  III"  sér.,  t.  i,  1"'  part.. 
Quaracchi,  1928,  p.  liv-i.n. 

Retourne  dans  sa  province,  le  P.  Albert  n'y    resta 
lias  longtemps.  Il  fui   du.  en  effet,  à  l'unanimité,  en 
juin   14  12.   ministre  de  la  province   de   Padoue  à  la 
place   du    provincial  décédé.  Noir  Augustin  de  Stron- 
V  Umbria  serafica,  dans  Miscellanea  franc,  t.  iv, 
p.    185.  Comme  en  cette  même  année  saint  Ber- 
nardin de  Sienne  se  démit  de  la  charge  de  commissaire 
il  des  observants  cismontains,  Albert  de  Sarziano 
fut  nommé  à  sa  place.   Enfin,  toujours  cette  même 
année,  comme  le  ministre  général  Guillaume  de  Casale 
était    mort    le    2    février    1412,    Eugène    IV    éleva   le 
P.  Albert  à  la  dignité  de  vicaire  général  de  tout  l'ordre 
■     18   juillet    1112,    espérant    ainsi   obtenir  l'union    de 
irdre  entier  des  franciscains,  parce  que  le  P.  Albert 
était  aimé  et  des  frères  de  la  communauté  et  des  frères 
de  l'Observance.  Son  gouvernement  toutefois  ne  dura 
que  dix  mois.  Le  chapitre  général  célébré  a  Padoue 
en  1  I  Pi,  auquel  au  moins  deux  mille  frères  tant  obser- 
vants  que  conventuels  prirent  part,  fut  présidé  par 

Albert  de  Sarziano,  que  le  pape  avait  désigné  c ne 

candidat  au  géneralat.  Les  conventuels  s'y  opposèrent 
toutefois  de  toutes  leurs  forces,  de  sorte  que  s.iiul 
Bernardin  de  Sienne.  \  oulant  apaiser  les  esprits,  aurait 
dissuadé  les  observants  de  voter  pour  Albert.  Aussi 
Antoine  Rusconi  de  Côme  fut-il  élu  général.  Sur  les 
prières  d'Albert  de  Sarziano  le  pape  confirma  cette 
élection  et  lui  promit  également  d'intervenir  pour 
libérer  les  franciscains  en\  oyés  en  Abj  ssinie  et  devenus 
prisonniers  des  musulmans. 

I.e  P.  Albert,  ayant  repris  sa  vie  de  missionnaire, 
ireourut  en  "prêchant  l'Emilie,  la  Vénétie,  la  l'un 
hardie  et  y  fonda  des  hôpitaux  et  des  maisons  de 
refuge  pour  les  vieillards  el  les  enfants.  \u  chapitre 
général  de  Montpellier,  en  1446,  le  pape  le  désigna 
avec  Jacques  de  Primadizzi  cl  les  saints  Jean  de 
Capistran  el  Jacques  de  l.a  Marche,  pour  prêcher  la 
croisade  contre  les  Turc,  l.a  même  année  il  pacifia  la 
.de  de  Brescia  en  proie  a  la  guerre  civile  et  y  fonda 
un  couvent  de  clarisses.  Le  18  mai  1  I  10.  il  assista 
au  chapitre  général  des  observants  au  couvent  de 
Mugello,  (ires  de  Ploi  enee  et, le  1 5  août  l  150,  il  mourut 
.s  tintement  au  couvent  de  Sainl  \nge  à  Milan,  opéranl 
de  mirael es  aprè  comme  i  anl  la  mort.  \. vec  sainl 
Bernardin   de   Sienne,   saint    Jacques   de    La  .Marche. 


saint  Jean  de  Capistran.  Albert  de  Sarziano  forma  ce 
qu'on  appelle     les  quatre  col. mues  ,le  l'Observance  ». 

Malgré  ses  nombreuses  occupation    à genres, 

\lheii  lion  va  encore  le  temps  d'écrire  quelques  '  rai  les 
comme  Traclalus  de  pœnilenlia,  composé  en  1  133,  qui 
débute  :  A  plerisque  cl  multis  in  loris;  Tractatus  de 
eucharisties  sacramento,  rédigé  i  a  1  122.  qui  commence 
Credo  vo  de  nombreuses  lettres, 

don!    certaines   constituent    de   véritables   opuscules, 
comme  par  exemple  les  deux  le)  très,  qu'il  écrivit  en 
1  130  à  Poggio  Bracciolini  et    Nicolas   Niccoli,  si 
titre  Apologelicum  pro  jr.  observantibus,  pour  défendre 

oie  de  l'observance  contre  les  attaques  de  ces 
deux     personnages;    une    lettre    envoyée,   en     11;:,,    a 
Thomas  Bibbio,  intitulée  :  he  conditione  amicitia 
malitia  invidentise;  trois  lettn      de  Uni  e    e   i  ;  i 

tlco,  l 'hilippe  I  Si  m  don,,  ,  i  CIu  istophe,  évêque 

nini,  dans  lesquelles,  en  1434,  il  attaqua  et  réfuta 

les    théories    obscènes,    développées    par    Antoine  de 

Païenne  dans  son  ouvrage  intitulé  :   Ermafrodila   el 

dédié  a  Céline  de  Médicis:  une  lettre  écrite  à  Eugène  i\ 

martyrum  viluperatores,  dans  laquelle  il  prend 
la  défense  du  culte  donné  aux  martyrs  apn 
mort  ;  une  lettre  adressée,  en  !  !  le.  au  mineur  Antoine 
Itaudensis  de  Milan,  dans  laquelle  il  dl  :  p]  ,  I 
thèse  :  Quod  nihil  noceat  ad  virtulem  humili  locu  nasci; 
une  autre,  écrite  en  1446,  dans  laquelle  i!  traite  De 
itibus  corripiendis,  etc.  Cent  vingt-cinq  lettres 
et    plusieurs    traités    d'Albert    furent    col] 

ai Us  par  le  mineur  irlandais  François  I  [arold,  qui 

y  ajouta  la  biographie  du  ,  élèbi  e  franci  ;<  ain.  i  ou)  cela 
fut  revu,  corrigé,  illustre  de  m, les  et  édité  par  un 
autre  mineur  irlandais.  Patrice  Duffius,  sous  le  titre: 

ïlberli  a  Sarlhiano,  ord.  min.  reg.  obs.,  i 
opéra,  Rome,  1688.  Les  bénédictins  Edmond  Martène  e1 
Ursin  I  >urand  publièrent  à  leur  tour  vingt-deux  lettres 

l  de  Sarziano.  dans  leur  Velerum  scriptorum 
et  monumenlorum...  amplissima  collectio,  t.  ni.  1  aris, 
1726. 

L.  Wadding,  Annule*  min.,  I!  éd.,  I.  ix,  an.  1415, 
n.  xxviii,  Quaracchi,  1932,  p.  473;  t.  x,  an.  1430,  n.  xxxvm- 
xi.i,  ibid.,  p.  198-200;  au.  1  131,  n.  v.  p.  210;  an.  1  133,  a.  m. 
p.  2I.S;  an.  1  134,  a.  ix-xi,  p.  264-266;  t.  xi,  an.  1  139,  n.  iv. 
i />/,/.,  p.  67;  n.  xiv-.xx.  p.  Sl-SN;  an.  1  111,  u.  i-vi,  p.  137- 
I  il;  an.  1442,  n.  m-vii,  p.  179-185;  an.  1443,  n.  n-ui. 
p.  200-201  ;  an.  1  1  là.  n.  \.  p.  27:1-27  I  ;  au.  1  I  16,  n.  xv-XVI, 
p.  303;  t.  vu,  an.  1  149,  a.  xviii,  ibid.,  p.  33-34;  an.  1  150, 
n.  xi-xii.  p.  73-74;  Scriptores  O.  M.,  3"  éd.,  Rome,  1906, 
p.  8;  J.-l  I.  siiarale a.  Supplemenlum,  2'  éd.,  I.  i,  Rome,  1908, 
p.  8-9;  N.  Glassberger,  Chronica,  dans  Analecta  franc,  t.  n. 
Quaracchi,  1887,  p.  307-308;  Marianus  île  Florence,  Com- 
pendium  chronicarum  //.  min.,  extrait  d'Arch.  franc  hist., 
t.  i-iv.  1908-1911,  Quaracchi,  lui  1,  p.  96,  us.  1112.  104-106, 
110;  Denis  Puliiiar,  ,ie  Florence,  Cronache  dei  lr.  minori  il. 
lune.  ,ii  Toscana,  édite  dal  P.  S.  Vlencherini,  o.  F.  .M.. 
v.riv/,1.  1913,  p.  31,  ;î2.  :;:>,  :;<;.  11.  305,  360,  386-387,  11 1. 
120.  132;  Arthur  de  Munster,  Martyrologium  franc,  Paris, 
1653,  p.  369-370;  M. ne  el  lu.  de  Civezza,  O.  F.  M..  Slorlauni- 
versale  délie  missioni  francescane,  t.  iv,  Rome,  1860,  p.  ."iâ  I- 
585;  L.  Lemmens,  Beati  Bernardini  Aquilani  chrtmica  fr. 
min.  obs.,  Rome,  1902,  p.  19,  30-31;  T.  Somigli,  O.  F.  M.. 
Eliopia  franc  citée,  p.  xlv-lx;  Hefele-Leclercq,  Histoire 
de,  conciles,  1.  vu.  2-  part.,  Paris,  1916,  p.  10:2  el  1084- 
inss;  II.  Holzapfel,  //•/, eihu, ii  d,-r  Geschichtc des  Franziska- 

i-Br.,  1 p    95,  I  18-1  19,  213,  221, 

251,  690,  694;  Fr.  Haroldus,  />.  Alberti  a  Sarthiano...  vita 

el  opéra,  R -,  inss;  II.  Neri,  La  fila  e  i  tempi  del  bealo 

Alberto  da  Sarteano,  Quaracchi,  1902;  Fr,  de  Sessevalle, 
lli*lt>ire  générale  de  l'ordre  de  Saint-François,  l.   i.   Pans, 

1935,  p.  196-197;   II.   Bughetti,  Varchioio  del  s.  Fran 

di  Fiasole,  dans  Sludi  francescani,  lié  série,  i.  \.  1938, 
p.  60-86,  et  en  lire  à  pari  .avec  le  titre  :  /  francescani  alcon- 
eilio  di  Firenze,  Florence,  1938;  FI.  Bicccllari,  '  o  fronces 
cano  umanista.  Il  le  Alberto  </,i  Sarteano,  élude  bien  docu- 
,n  cours  de  publication  dans  siudi  francescani, 
m        .i.l.x.  1938,  p.  22- IN,  07-127.  etc. 
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SASBOUT  Adam,  frère  mineur  hollandais  du 
XVIe  siècle,  appelé  encore  Sasbold,  Sasbouth.  —  Origi- 
naire de  Delîl  (d'où  son  surnom  de  Delfius),  où  il 
naquit  le  21  décembre  1516,  il  commença  ses  études 
dans  sa  ville  natale,  pour  les  continuer  à  Utrecht, 
sous  la  direction  du  célèbre  Georges  Macropedius 
(Langhveldt  ou  Lankveldt).  Il  s'y  adonna  à  l'étude 
du  latin  et  du  grec,  puis  à  celle  de  la  dialectique  et  delà 
rhétorique.  Envoyé  à  Louvain  vers  1534,  il  y  étudia 
la  philosophie  à  la  pédagogie  du  Château,  où,  le 
22  mars  1637,  il  conquit  le  "rade  de  maître-ès-arts, 
puis  l'hébreu  et  la  théologie,  d'abord  au  Collège  des 
trois  langues  ou  Buslidianum,  ensuite  à  celui  du  pape 
Adrien  VI,  sniis  la  direction  de  Ruard  Tapper  et  de 
Jean  Lenaerts  de  Hasselt  (Hasselius).  Obligé  de 
retourner  dans  sa  ville  natale,  pour  y  refaire  sa  santé, 
il  retourna  à  Louvain  pour  y  continuer  ses  études  de 
théologie  interrompues  au  Collège  du  pape,  où  il  célé- 
bra sa  première  messe.  Il  y  fut  promu  bachelier  formé 
en  théologie.  Hanté  par  le  désir  d'une  perfection  plus 
haute  et  s'en  étant  ouvert  aux  mineurs  de  Louvain. 
mais  surtout  à  Tilman  Clercx  ou  Ghybens,  qui,  à 
cette  époque,  était  président  du  Collège  d'Adrien  VI, 
il  entra  sur  l'avis  de  ce  dernier,  le  17  avril  154  1,  chez 
les  frères  mineurs  de  Louvain.  où  il  fit  profession  le 
19  avril  154.").  Successeur,  dans  la  chaire  d'Écriture 
sainte  de  François  Titelmans.  qui,  en  1536,  était  entré 
dans  la  réforme  des  capucins  (H.  Felder,  O.  M.  Cap.. 
Die  Studien  im  erslen  Jahrhundrrt  des  Kapuzinerordens, 
dans  Liber  mcmorialis  ont.  fr.  min.  capuccinorum, 
Rome.  1928,  p.  93),  il  enseigna  cette  discipline  jusqu'à 
sa  mort,  le  21  mars  1553. 

Adam  Sasbout,  comme  théologi  n.  esl  l'auteur 
d'un  Commeniarius  super  quatuor  libros  Sentenliarum. 
que  Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotifeca  universel 
franciscana,  t.  i,  Madrid,  1732,  p.  12,  dit  avoir  vu  à 
Cologne,  en  1588,  et  qui  est  mentionné  par  !..  Wadding, 
Scriptores  ord.  min..  3e  éd..  Rome.  1906,  p.  <'.  ;  d'un 
Tractatus  de  septem  viliis  ri  donis  Spirilus  Sancti, 
conservé  manuscrit  dans  l'Archief  der  Bisscl 
lijke  Clerezie  à  La  Haye  (J.  Bruggeman,  Inventaris  van 
de  archieven  bij  het  metropolitaan  kapittel  van  l'treeht 
te  roomsch  katholieke  Kerl;  der  Oud  bisschoppe- 
lijke  Clerezie,  l.a  Haye.  1928,  n.  14.  p.  100),  une  Oratio 
quodlibeta,  Louvain,  1552,  dans  laquelle  il  démontre  la 
vérité  de  l'Église  du  Christ. 

Adam  Sasbout  se  distingua  surtout  comme  exégète. 
Il  composa  un  Tractatus  de  Scripiurarum  sensibus, 
très  remarqué  en  son  temps  et  qui  fut  édité  en  tête 
de  ses  Commentaria  in  Esaiam  prophetam,  Louvain, 
1556.  Il  y  défend  l'interprétation  littérale,  qui  est  h 
fondement  et  la  source  de  tous  les  autres.  Il  est  aussi 
l'auteur  de  Commentaria  in  Esaiam  prophetam.  Lou- 
vain, 155L.  in-4°,  437  p.  ;  Anvers,  1573,  in-16,  377-vi  p.  ; 
d'une  Explicalio  in  omnes  D.  Pauli  et  quorumdam 
aliorum  apostolontm  epistolas.  Couvain.  1556,  in-4°, 
IT'.i  p.:  Anvers,  1561,  in-8°,  107  p.  Parmi  ces  quidam 
nlii  aposloli  doivent  être  compris  saint  Pierre  et  saint 
Jude,  puisque  selon  L.  Wadding,  op.  cit..  p.  <>,  il  com- 
posa une  Explicalio  in  epistolam  posleriorcm  S.  Pétri  et 
une  autre  in  epistolam  catholicam  Judœ  apostoli.  L'au- 
thenticité de  ces  commentaires  sur  Isaïe  et  saint  Paul 
a  été  mise  en  doute  par  quelques-uns,  qui  prétendirent 
qu'ils  concordaient  parfaitement  avec  ceux  de  Jean 
Leenaerts,  professeur  d'Adam  Sasbout,  auquel  consé- 
quemment  il  fallait  les  attribuer  et  pas  à  Sasbout  ;  cil  ■ 
défendue  par  Sasbold  Vosmeer,  dans  la  vie  qu'il 
écrivit  de  son  oncle  Adam  Sasbout,  entre  1602  et  1613 
(éditée  par  I).  Van  Uni. dans  Arch.  franc. MsL.t.xxrv, 
1931,  |).  196-206)  et  par  Michel  Vosmeer,  dans  Homilise 
Adami  Sasboldi  accurale  recognilœ.  Aeeessere  rev.  patris 
vita,  responsio  adversus  semulum,  item  argumenta  homi- 
liarum.  Cologne,  1613. 


Adam  fut  apprécié  aussi  comme  prédicateur  et  fut 
souvent  invité  à  prêcher  aux  prêtres  et  aux  étu- 
diants  de  l'Université.  On  peut  voir  les  titres  de  ses 
principaux  sermons  dans  L.  Wadding,  op.  cit.,  p.  6. 
Pour  les  versions  flamandes  inédites  et  imprimées  des 
sermons  d'Adam  Sasbout,  voir  D.  Van  Heel,  Vita 
inedita  Adami  Sasbout,  O.  F.  M.  ff  1553),  auctore 
Sasboldo  Vosmeer,  dans  Arch.  franc,  hist..  t.  xxiv, 
1931,  p.  209  et  211-212.  Il  existe  aussi  deux  éditions 
des  Opéra  omnia  d'Adam  Sasbout,  à  Cologne,  en  1568, 
in-fol..  722  p.,  et  en  1575.  in-fol..  701  p. 

L.  Wadding,  Annales  minorum  continuati  t.  XVIII, 
an.  1553,  n.  xi-xvi,  Quaracchi,  11)33,  p.  370-372;  du  même, 
Scriptores  O.  M.,  3'  éd.,  Rome.  1906,  p.  5-7;. I. -H.  Sba- 
ralea,  Supplemenlum,  2r  éd.,  t.  i.  Rome.  1908,  p.  2; 
Fr.  Gonzaga,  De  origine  seraphicœ  religionis,  Rome,  1587, 
p.  992-993;  Henri  Sedulius,  Ilistoria  seraphica,  Anvers, 
1613,  p.  662  et  667;  Arthur  de  .Munster.  Martgrologlum 
franc.,  Paris,  1638,  p.  609;S.  Dirks,  Histoire  titl.  et  bibliogr. 
des  lr.  mineurs  de  l'Observance,  Anvers,  18S5.  p.  87-89; 
Andtectes  peur  servir  à  Vhist.  ecelés.  de  la  Belgique,  t.  xxn, 
Bruxelles,  ÎS'.IO,  p.  208-211;  Biographie  nationale  de  Bel- 
ii'uiue.  t.  xxr,  Rruxelles,  1890,  col.  422-424;  N.  Vernu- 
Iseus,  Historia  academise  Lovaniensis,  2e  éd.,  Louvain,  1667, 
p.  202-206:  (',.  liesse,  Adamus  Sasbout,  dans  Sinl  Antonius 
maandsclvift,  t.  xv-xvi,  1909-1910;  II.  Hurter,  Nomenclalor, 
3e  éd.,  t.  il,  col.  1505-1506;  D.  Van  Heel,  De  minderbrœder 
Adam  Sasbout  ait  Delft,  dans  Bijdragrn  uoor  de  gesch.  v.  h. 
bisdom  Haarlem,  t.  L,  1933,  p.  401-41 1. 

A.  Teetaert. 

SASSERATH  Raynier,  frère  mineur  conven- 
tuel allemand  du  xvnr=  siècle.  ■ —  Né  le  20  août  1696  à 
Holtzheim,  près  de  Neuss,  en  Rhénanie,  il  entra  chez 
les  conventuels,  à  Cologne,  en  1712.  Promu  docteur  en 
théologie,  le  22  janvier  17  i  1.  à  l'université  de  Cologne, 
il  y  enseigna  pendant  de  longues  années  la  théologie 
morale  et  exerça  à  plusieurs  reprises  la  charge  de  doyen 
de  la  faculté  de  théologie.  Il  fut  pendant  longtemps 
examinateur  synodal  et  exerça  la  charge  de  ministre 
de  la  province  de  Cologne  des  conventuels.  Il  mourut 
à  Cologne,  en  février  1771. 

Raynier  Sasscralh  s'est  acquis  une  grande  célébrité 
surtout  par  son  manuel  de  théologie  morale  :  Cursus 
theologise  moralis  tripartitus  cum  casibus  practicis 
ubiqae  inscrlis.  et  per  modum  synopsis  cuilibet  trac- 
tatui  adjunctis,  ac  compendiose  solulis,  ad  usum  et 
captum  s.  theologiœ  candidatorum  summatim  etucu- 
bralus,  et  quotidianis  lectionibus  suis  audiloribus 
iraditus  in  aula  theologica  almse  universitatis  Colonien- 
sis,  Cologne,  1753:  Francfort  et  Bonn,  1760  (2'  éd.): 
Augsbourg,  1771  (  Ie  éd.).  Ce  cours  de  théologie  morale 
se  divise  en  trois  parties,  dont  la  I'1-  comprend  les 
traités  De  aclibus  humanis.  De  legibus,  D;  eonscientia. 
De  peccatis.  D:  censuris  et  De  rirlutibus  theologicis 
(624  p.  sans  les  préfaces  et  la  table);  la  IIe,  De  virtule 
religionis  in  génère  et  in  specie  el  de  peccatis  ci  oppositis, 
De  jure  el  juslilia.D:  contractibus (726  p.  sans  l'index); 
la  III'.  De  sacramenlis  in  génère  et  in  specie  (747  p. 
sans  la  table).  Lu  des  grands  mérites  de  cet  illustre 
conventuel  consiste,  sinon  à  avoir  introduit,  au 
moins  à  avoir  adopté  un  des  premiers  la  division  sus- 
mentionnée de  la  matière  et  îles  traités  de  la  théo  i 
morale,  de  sorte  qu'il  doit  être  considéré  comme  un  des 
initiateurs  de  la  théologie  morale  moderne.  P.  Gury, 
S.  .1..  doit  sa  réputation  en  grande  partie  au  conven- 
tuel Sasserath,  dont  il  dépend  étroitement. 

Raynier  Sasserath  fut  aussi  un  des  premiers  défen- 
seurs du  probabilisme,  bien  qu'il  le  limite  encore  plus 
a  la  théorie  qu'à  la  pratique,  tout  en  confessant  qu'il 
est  licite  de  suivre  le  probabilisme  en  conscience.  Ainsi 
il  affirme,  en  principe  :  Licitum  est  sequi  vere  probabilem 
opinioncm  eliam  in  xoncursu  probabilioris  tutiorisque, 
De  eonscientia.  diss.  IV,  n.  23  si].  Dans  la  pratique, 
par  contre,  il  est  réservé  et  même  timoré,  (.ci  ouvrage 
ayant   été  attaqué   deux  fois   par   un   théologien   «le 
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rath  y  répondit  également  deux 
fois  par  une  Replica,  publiée  respectivement  à  Cologne 
en  1761  ci  1762.  D'après  II.  Hurter,  Xomenclator, 
:;  éd.,  t.  v,  col.  232.  il  scrail  encore  l'auteur  d'un 
Direciorium  confessariorum,  Cologne,  1781. 

D.  Sparacio,  O.  M.  Cnnv.,  Frammenti  bio-bibliograftci  tli 

scrillori  ed  aulori  minori  conventuaii  dagli  ullimi  anni  <lcl 

600  al  1930,  cxtrail  de  Miscell.  franc,  I.  xxvii-xxxi,  1927- 

Issise,   1931,   p.   169-170;   II.   Hurter,  Nomenclaior, 

3"  Oc!.,  I.  v,  col.  23 

A.    Teeta)  1.  : . 

SASSOFERRATO  (Fortunat  de),  frère  mineur 
capucin  italien  (xvm'  xi\  iècles).  Né  à  Sassofer- 
rato  iprov.  d'Ancône)  en  1735,  il  entra  en  1753,  chez 
capucins  de  la  province  de  la  Marche  d'Ancône 
et  mourut  à  l'rbino  en  IN  10.  Il  a  publié  :  Saggi  di 
doveri  ecclesiaslici  esposli  ad  un  chierico  che  brama 
di  degnamenlc  disporsi  agli  ufjici  di  confessore  e  di  par- 
r<  co,  Urbino,  1802,in-8°;  La  félicita  di  una  famiglia  cris- 
Hana.  Urbino,  1K02.  in-,N".  133  p.;  La  perfezione  délia 
religiosa  nel  chiostro,  l'rbino.  1803,  in-8°,  95  p.:  Riliro 
spirituals  di  un  religioso  tiepido  che  brama  rimeli 
perduto  fervore  e  vuole  attendere  alla  perfezione,  Mace- 
rata.  1805,  in-8°,  210  p. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  O.  M.  Cap-,  Calalogus  scrip- 
torum  ord.  min.  capuccinorun»  ab  anno  1147  ad  an.  1SJ-', 
Rome,  lSâ2,  p.  21  :  .Joseph  de  Fermo,  O.  M.  Cap.,  Xecrologio 
dei  fr.  min.  cappuccini  delta  prou.  Pîcena,  Ancône,  1914, 
;iu  26  mars;  du  même,  Gli  scrittori  cappuccini  délie  Marche  e 
le  loro  opère  édite  ed  inédite,  Jesi,  1928,  p.  42-43. 

A .   Teetaert. 

SASSOLINI  Antoine,  frère  mineur  conventuel 
italien  ixv'-xvr  siècles).  —  Né  à  Florence  vers  1475.  il 
eut  comme  maître  dans  l'ordre.  Georges-Bénigne  de 
Salviati,  dont  il  fut  un  Adèle  disciple,  et  sous  la  direc- 
tion duquel  il  travailla  pendant  environ  vingt  ans.  Élu 
général  au  chapitre  de  Bologne,  en  1519.  il  aurail 
l'ordre  pendant  quatre  ans,  jusqu'au  chapitre  général 
d'Assise,  en  1523,  duquel  on  n'a  pu  retrouver  jusqu'ici 
aucune  notice,  de  sorte  que.  l'on  ne  sait  pas  si  Antoine 
Sassolini  a  été  réélu  comme  général  ou  si  un  autre  lui 
a  succédé.  Voir  L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd., 
t.  xvi.  an.  1519,  n.  vi,  cl  an.  1523.  n.  xili,  p.  94  et  181. 
Il  parait  toutefois  qu'il  doit  y  avoir  eu  un  autre 
généra]  entre  Antoine  Sassolini  et  Jean  Vigerio,  qui 
fut  élu  au  chapitre  général  deSpolète,enl529(L.  Wad- 
ding, op.  cit..  an.  1529,  n.  xxx,  p.  321).  puisque,  le 
25  juillet  1525.  Ant.  Sassolini  fut  promu  évèque  de 
Minervïno  Murge.  sufîragant  de  Bari.  Voir  C.  Eubel, 
Hierarchia  catholica,  2'  éd.,  t.  m,  Munster.  1923, 
p.  2  15.  n  mourut  en  1528  à  Florence. 

Antoine  Sassolini  est  l'auteur  d'un  traité  intitulé  : 
'  ienza  illuminata,  écrit  pour  Marie,  fille  de  Jacques 
de  Salviati.  famille  aristocratique  de  Florence,  et 
édité  en  cette  ville,  en  1512.  in- 1".  dans  lequel  on 
peut  trouver  beaucoup  de  détails  biographiques  sur 
Georges-Bénigne    de    Salviati. 

L.  Wadding,  Scriplores  0.  M..  3'  éd.,  Rome,  1906    p   29 
30;  .1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  1.  Rome.  1908, 
I).   95-96;    P.    Ridolfi   de   Tossignano,   Historia   ser 
religionis,  Venise,  1586,  p.  196  r°;  H.  Holzapfel,  Handbuch 
der     Geschichte    des    Franziskanerordens,    Fribourg-en-B., 

r p.  699;  II.  Hurler.  Womenctator,  3'  éd., t.  n,  col.  1348; 

N'.  Papini,  Minoritœ  convenluales  lectores,  clans  Miscell. 
franc.,t.  xxmit.  1933,  p.  21 1. 

A.      : 

SATISFACTION.         Nous  avons  a  parler  ici 
de  la  satisfaction  comirn   élément  de  la  vertu  1     du 
sacrement  de  pénitence.  Avec  la  contritio  cordi 
confessio  oris,  la  salisfactio  operis  constitue  ci 
langage    théologique    en    appelle    les       partii  I 

concile  de  Trente,  se  ;i  kii,  c.  m  et  eau.  1,  1rs  dit 
«  requises  toutes  troi  ,  par  institution  divine,  pour  que 
le  sacrement  soit  complet  (ad  integritatem  saeramenti  1 


et  la  rémission  d'?s  péchés  pleine  et  parfaite  .  Denz.- 
Bannw.,  n.  896.  En  ce  sens  (hac  ralione),  observe-t-il, 
on  les  appelle  la  quasi-materiu  du  sacrement.  lbid. 
Cette  dernière  expression  a  donné  lieu  à  des  interpré- 
tations qui  varient  avec  les  théories  admises  sur  la 
constitution  du  sacrement  de  pénitence.  Voir  Galtier, 
itentia,  2e  éd.,  n.  278  avons  pas  à 

air  ici.  Supposées  connues  i  qui  ont 

ce  sujet  dans  l'Église,  nous  nous  occuperons 
ai  de  ce  qui  est  propre  à  la  satisfaction. 
Introduction.  La  satisfaction  d'après  m 

i  .  me.  —  1°  Sommaire  des  chapitre*  et  des 
canons.  Le  concile  a  parlé'  de  la  satisfaction  dès  la 
session  vi,  e.  xiv,  à  propos  de  la  rémission  ib's  péchés 

commis  après  une  première  justification.  11  a  note 
que  la  pénitence  requise  pour  obtenir  le  pardon 
comporte,  en  plus  de  la  contrition  et  de  la  confession 
sallem  in  voio,  la  satisfaction  sous  forme  de  jeûnes. 
d'aumônes,  de  prières  ou  d'autres  exercices  de  pic  le 
I  >i  11/.-I  lannw.,  n.  807. 

II  a  précise  en  outre  que  la  satisfaction  ainsi  offerte 
visait  à  éteindre  la  dette  non  point  de  la  peine  éter- 
nelle, <jui  est  remise  en  même  temps  que  la  faute  elle- 
même,  mais  de  la  peine  temporelle  qui.  à  la  dilférence 
de  ce  qui  arrive  au  baptême,  peut  persister  après 
l'absolution.  Ibid.,  n.  897  et  819. 

Mais  c'est  à  la  session  xiv  qu'il  s'y  est  arrêté  le  plus 
longuement  :  c.  vin  et  ix  et  canons  13-15.  L'occasion 
en  a  été  l'erreur  luthérienne  sur  l'inutilité  des  (ouvres 
satisfactoires  :  leur  attribuer  quelque  valeur  en  vue  de 
la  rémission  du  pèche  serait  pour  le  moins  renouveler 
l'hérésie  de  Pelage  et  méconnaître  l'irrémédiable  inca- 
pacité de  l'homme  à  rien  faire  par  lui-même  qui  soit 
utile  pour  le  salut.  Les  proclamer  nécessaires  et  en 
faire  une  obligation  aux  pénitents  serait  méconnaître  la 
satisfaction  et  les  mérites  du  Christ,  qu'on  déclarerait 
par  là-même  insuffisants  à  procurer  noir.'  justification. 
C'est  là-contre  que  vont  les  définitions  et  la  doctrine 
du  concile. 

Le  c.  vin  expose  la  nécessité  et  les  effets  de  la 
satisfaction.  Il  commence  par  rappeler  le  dogme  qui 
en  est  le  présupposé  :  le  pardon  proprement  dit  du 
péché,  la  rémission  de  la  coulpe.  n'entraîne  pas  tou- 
jours de  soi  la  rémission  de  toute  la  peine  qui  lui  est 
due  :  plusieurs  traits  de  la  sainte  Écriture  prouvent 
le  contraire  et  ainsi  convient-il  d'ailleurs  à  la  clémence 
divine.  Les  effets  et  les  avantages  de  la  satisfaction 
imposée  pour  le  péché  en  mollirent  la  convenance.  Par 
là,  de  plus,  nous  nous  rendons  conformes  au  Christ  qui 
a  satisfait  à  Dieu  pour  nos  péchés  et.  loin  que  nous 
sous-est  mitons  ainsi  la  portée  de  ses  mérites,  nous  lui 
rendons  bien  plutôt  hommage,  puisque  nos  satisfac 
tions  n'ont  de  valeur  aux  yeux  de  Dieu  qu'a  cause  de 
lui  et  comme  otîertes  par  lui.  Cela  fait,  le  concile  rap- 
pelle aux  ministres  du  sacrement  l'obligation  d'impo- 
ser une  Satisfaction  et  les  principes  dont  ils  ont  à 
s'inspirer  pour  cela  :  ainsi  &cercent-ils  le  pouvoir  de 

lie  1  que  le  Christ  leur  a  donné  en  même  temps  que 
Celui  de      délier    . 

Le  c.  in  explique  en  quoi  peuvent  consister  les 
œuvres  satisfactoires.  En  plus  de  (elles  dont  mi  fait 
choix  soi  même  ,,u  qUr  [e  confesseur  impose,  il  y  a 
aussi  les  peines  de  la  vie,  que  leur  acceptation  subit  à 
rendre  sat  isfactolres. 

Les  trois  canons  cpii  correspondent  à  ces  chapitres 
disent  anathème  à  qui  exclurait  la  possibilité  pour 
l'homme,  grâce  aux  mérites  de  .lésus  Christ,  de  sali, 
faire  a  Dieu  pour  la  peine  temporelle  due  au  péché;  a 
qui  dénoncerait  dans  cette  pratique  une  tradition 
irement  humaine  ou  une  atteinte  à  la 
doctrine  de  la  grâce  ainsi  qu'aux  mérites  de  Jésus- 
a  qui,  enfin,  contesterait  a  l'Église  le  pouvoir 
de    lier    ainsi  le  pécheur  cl  prétendrait  ne  voir  qu'une 
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fiction  flans  la  persistance  d'une  peine  restant  d'ordi- 
naire à  subir  après  la  rémission   du  péché  par  le  pou- 
voir (1rs  clefs. 
2°   Textes. 

Chapitre  vin.      -  Nécessité  et  effets 

DE    LA    SATISI  ACTION 

1.  Le  dogme  fondamental  et  ses  preuves. 


Démuni,  quoad  satisfac- 
tionem,  quae  ex  omnibus 
pseaitentis  parti  bus,  quem- 
admodum  a  Patribus  nostris 
christiano  populo  fuit  per- 
petuo  tempore  commendata, 
ïta  una  maxime  nostra 
setate  summo  pietatis  prœ- 
textu  impugnatur  ab  iis,  qui 
speciem  pietatis  habent,  vir- 
tutem  autrui  ejus  abnegarunt 
[II  Tim.,  m,  5],  sancta  Syno- 
dus  déclarât  falsum  omnino 
esse  ri  m  \  erbo  Dei  alie  Lum, 
culpam  a  Domino  nunquam 
remitti  quin  iniversa  etiam 

pi condonetur.  Pcrspicua 

enim  et  illustria  i  i 
Litteris  exempla  [v.  gr.  l  ten., 
m,  1<;  sq.;  Num.,  xn,  1  !  sq.; 
xx,  11  sq.  ;  1 1  Reg.,  xn. 
13  sq.,  etc.]  reperiuntur,  qui- 
bus  pr;i'ler  divinam  tradi- 
tionem,  hic  errorquamman  - 
festissime  revincitur. 

Sane  et  divinae  j  1 1  ->  l  i  t  i  i  *  • 
ratio  exige  e  ■^  ideiur,  ut 
aliter  ab  eo  in  gratiara  reci- 
piautur,  qui,  ante  baptis- 
raum,  per  ignorant  iam  deli- 
querint,  aliter  vero,  qui 
semel  apeccati  et  deemonis 
servitutc  liberati,  et  accepto 
Spiritus  Sancti  dono,  scien- 
tes  templum  !><i  viotare 
[I  Cor.,  ni,  1 T |  et  Spiritum 
Sanction  a,ntrist,irc  [  Eph., 
iv,  30]  non  formidaverïnt. 

Et  divinam  clément  iam 
decet,  ne  ita  nobis  absque 
ulla  satisfactioue  p<  ita 
dïmittantur,  ni,  occasione 
accepta  [Rom.,  vu,  s  ,  pec- 
cata  leviora  putanl  es,  ■■  elul 
injuriosi  et  contumeliosi  Spi- 
ritui  Sancio  [Hebr.,  x,  Ht],  in 
graviora  labamur,  thesauri- 
zantes  irarn  nobis  in  .. 
[Rom.,  n,  :.;  ,i.r-  ,  v,  :;  |. 


Enfin,  la  satisfaction.  Re- 
commandée de  tout  temps 
au  peuple  chrétien  par  nos 
Pères,  elle  est  aussi  de  toutes 
les  parties  île  la  pénitence 
celle  que,  sous  le  prétexte 
d'une  exti  ême  piété,  s'appli- 
quent le  plus  a  attaquer 
aujourd'hui  ceux  qui,  ayant 
les  apparences  de  la  piété,  en 
ont  rejeté  la  vérité  .  Le 
saint  concile  déclare  [donc  à 
ce  sujet]  qu'il  est  absolu- 
ment faux  et  étranger  à  la 
parole  de  Dieu  que  la  faute 
—  [la  coulpe]  —  ne  soit  ja- 
mais remise  par  le  Seigneur 
sans  (pie  le  suit  aussi  toute 
la  peine.  Dans  les  saintes 
Lettres,  en  effet,  on  trouve 
des  exemples  très  signi  li- 
<  i  fameux  qui.  même 
mise  à  part  la  tradition 
divine,  réfutent  péremp- 
toirement cette  erreur. 

La  justice  divine  d'ailleurs 
semble  exiger  qu'il  y  ait  une 
différence  dans  la  manière  de 
recevoir  en  grâce  ceux  qui, 
avant  le  baptême,  ont  péché 
par  ignorance  et  ceux  qui, 
.  ivoii  été  libérés  delà 
servitude  du  péché  et  du 
démon  et  avoir  reçu  le  don 
du    Saint-Esprit,    n'ont    pas 

.■  ii  i  il'-  violer  sciem- 
ment le  temple  de  I  >ieu  et 
de  contrister  le  Saint- 
Esprit    . 

La  divine  clémence  elle- 
même  se  doit  de  ne  pas  nous 
remettre  nos  péchés  --ans 
aucune  satisfaction;  il  serait 
à  craindre  autrement,  que, 
»  prenant  occasion  de  la 
pour  en  soiis-estimer  la  gra- 
vité et  devenant  en  quelque 
sorte  ingrats  et  injurieux 
envers  le  Saint-Esprit  ,  nous 
ne  tombions  dans  des  fautes 
plus  graves  '.-t  ne  nous  amas- 
sions ainsi  un  trésor  de 
colère  pour  le  jour  décolère  . 


cum  vero  animi  dolore  fre-    il  existât  aucun  moyen  plus 

quentent.  sur  que  celui  des  œuvres  de 

pénitence    accomplies    avec 

une     véritable     douleur    de 

l'âme. 


Utilité  des  satisfactions. 


Procuï  dubio  i   lie     nagno- 

■  '   i         Lto     i  ■  icant,  et 

ha-  satisfactoriae  pœnse,  c  ri- 
me et  vigitanl    i 
futurumpsenite  il 
medentur    quo  [ue    pe 
rum     reliquiis,     et     vitio 
habitus  maie  vivendo   com- 
paratos  contrai 
actionibus     tollunt.     V  pie 
vero  securior  ulla  via  in  Êc- 
i  >ei    un  juinn     existi- 
mata    fuit    ad    amovendam 
i  m  minent  em  a  Domino 
nam,    quam    ut   hsce 
tentise  opéra  [Mat th.,  ai, 28; 
IV,  17;  xi,  21 . 


II  n'y  a  pas  de  doute,  en 
que   ces   peines   satis- 
factoires       ne      contribuent 
nent  a  détourner  du 
Iles  sont  comme  un 
frein    qui    retient     et    elles 
rendent    les    pénitents    plus 
attentifs    el     plus    \  igilants 
pour  l'avenir.  Elles  sont  aussi 
unremèd*  ce  ttre  les  restes  du 
péché  :  les  habitudes  vicieu- 
suite 
d'une  vie  déréglée  sont   dé- 
truites   par    la    pratique   des 
vertus      contraires.       Aussi, 
dans  l'Église  de  Dieu.  n*a-t- 
lïs    pensé  que,    pour 
écarter  les  châtiments  divins, 


;ï.    Nos   satisfactions 

(Vccedit  ad  luee,  quod,  dum 
satisfaciendo  patimur  pro 
peccatis,  Christo  Jesu,  qui 
pro  nostris  peccatis  satisfecit 
[Rom.,  v,  10;  I  Joa.,  n, 
1  sq.],  ex  quo  omnis  nostra 
sufficientiaestill  Cor.,  m,  5], 
conformes  emeimur,  cer- 
tissimam  quoque  inde  ar- 
rham  habentes,  quod,  si 
compatimur,  et  conglorifica- 
bimur  [cf.  Rom.,  vm.  17]. 

Neque  vero  ita  nostra  es1 
satisfactîo  haec,  quam  pro 
peccatis  nostris  exsolvïmus, 
ut  non  sit  per  Christ  uni 
Jesum,  nam  qui  ex  nobis  tan- 
quam  ex  nobis  nihil  possu- 
imis,  eo  coopérante,  qui  nos 
confortait  omnia  possumus 
[cf.  Phil..  iv,  18].  Ita  non 
habet  homo  unde  glorietur; 
sed  omnis  gîoriatio  [cf: 
I  Cor.,  i,  31;  II  Cor.,  x,  17; 
liai.,  vi,  14]  nostra  in 
Christo  est.  m  guo  vivimus, 
in  quo  movemur  [cf.  Act., 
xvn,  28],  in  quo  satisfaci- 
mus,  facientes  fructus  dignos 
pœnitentiœ  [cf.  Lue.,  m,  8], 
qui  ex  illo  vira  habent.  ab 
illo  offeruntur  Patrî,  e!  per 
illum    acceptantur   a    Pâtre. 


et  celles  du  Christ. 

A  cela  s'ajoute  encore  que 
les  souffrances  ainsi  endu- 
rées afin  de  satisfaire  pour 
nos  pèche',  nous  donnent 
avec  Jésus-Christ,  qui  a  sa- 
tisfait   pour    nos    péchés    et 

de  qui  vient  toute  notre 
suffisance  ,  une  conformité 
qui  nous  devient  un  gage 
très  certain  de  la  gloire  à 
partager  avec  lui  si  nous 
partageons  ses  souffrances  . 
Et  cette  satisfaction  dont 
nous  nous  acquittons  pour 
nos  péchés  n'est  point  tel- 
lement nôtre  qu'elle  ne  soit 
point  par  le  Christ- Jésus,  car 
nous  qui,  de  nous-mêmes,  ne 
pouvons  rien  comme  venant 
de  nous-mêmes,  par  la  coopé- 
ration «  de  celui  qui  nous  for- 
tifie, nous  pouvons  tout  >. 
Ainsi  l'homme  n'a-t-il  rien 
dont  il  puisse  se  glorifier; 
toute  notre  -  glorification  , 
au  contraire,  est  dans  le 
Christ,  en  qui  nous  vivons, 
en  qui  nous  nous  mouvons  , 
en  qui   nous  satisfaisons   en 

faisant  de  dignes  fruits  de 
pénitence  .  qui  tirent  de  lui 
leur  valeur,  qui  sont  offerts 
par  lui  au  Père  et,  pai  lui, 
s.mt  acceptés  par  le  l 'ère. 

4.   Les  pénitences  à  imposer. 

Debent  ergo  sacerdotes  Les  prêtres  du  Seigneur, 
Domini,  quantum  spiritus  par  conséquent,  dans  la  me- 
et  prude:)  lia  sim^esserit,  pro  sure  où  le  leur  suggérera 
qualitate  criminum  et  pœni-  l'esprit  et  la  prudence,  en 
tentium  facultate,  salu tares  tenant  compte  de  la  qualité 
et  convenientes  satisfac-  des  fautes  et  de  la  possibilité 
tiones  injungere,  ne,  si  forte  des  pénitents,  doivent  leur 
peccatis  connîveant  et  indul-  enjoindre  des  satisfactions 
gentius  cum  psenîtentibus  salutaires  et  convenables.  A 
agant,  levissima  quaedam  fermer  les  yeux  sur  leurs  pé- 
opera  pro  gravissimis  délie-  chés  et  à  leur  témoigner  trop 
tis  injungendo,  alienorum  d'indulgence  en  se  bornant  à 
i  •:  um  participes  effi-  leur  prescrire  quelques  ceu- 
ciantur  [cf.  I  Tim.,  v,  22].  vrcs  très  légères  pour  des 
fautes  très  graves,  ils  au- 
raient fort  a  craindre  de 
prendre  leur  part  des  péchés 
d'autrui. 
Habeantautemprseoculis,  Ils  doivent  être  attentifs 
ni  satisfactio,  quam  impo-  à  ce  que  la  satisfaction 
nunt,  non  sit  tant  uni  ad  imposée  ne  tende  pas  uni- 
nova-  vitae  custodiam  et  quement  à  sauvegarder  la 
infirmitatis  medicamentum,  vie  nouvelle  et  a  guérir  de 
sed  etiam  ad  prœtcritorum  l'infirmité;  elle  doit  aussi 
peccatorum  vindictam  et  venger  et  châtier  les  péclu  s 
castigationem  :  nam  claves  passés.  Les  clefs  des  prêtres, 
sacerdotum  non  ad  solven-  en  effet,  n'ont  pas  été  accor- 
dum  dumtaxat  sed  et  ad  dées  uniquement  pour  délier; 
ligandum  concessas  etiam  elles  l'ont  été  aussi  pour  lier, 
antiqui  Patres  et  crcdunl  et  telle  es)  la  foi,  tel  I 
el  docent  [cf.  Matth.,  xvi,  gnement  des  anciens  Pères. 
19;   xviii,  18;  Joa.,  \ 

Nec    propterea    existima-  I  i    u           ée,  pour  cela,  n'a 

runt  sacramentum  paeniten-  pas  été  «pie  le  sacrement  de 

ti:e     esse     forum     ir-e     vel  pénitence    fût     un     for    de 

pœnarum;    sicut    nemo    un-  colère    ou    pénal;    de    même 

quam    catholicus    sensît,    ex  aucun      catholique      n'a-t-il 

hujusmodi    nostris    satisfac-  pensé  que  pai    c 

tionibus  vim  meriti  et  satis-  satisfactions    nous    rejetions 

factionis  Domini  nostri  Jesu  dans   l'ombre   ou    nous    son- 
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Christi  vel  obscurari  vel 
aliqua  ex  parte  iniminui. 
Quod  dum  novatores  intel- 
ligcre  volunt,  ita  optimam 
psenitentiam  novani  vitam 
esse  docent,  et  omnem 
satisfactionis  vim  et  usum 
tollant. 

[Certaines  éditions  de  ce 
décret  portent  nolunt  au  lieu 
de  oolunt.  Le  sens  général 
de  la  phrase  reste  le  même, 
niais  l'objet  de  la  première 
proposition  est  différent. 
Dans  eetle  hypothèse,  il 
faudrait  traduire  :  C'est 
pour  se  refuser  a  H-  com- 
prendre ainsi  que  les  nova- 
teurs, etc.] 

Chapitre     ix.     —    Des     œuvres     satisfa i 


gions  à  diminuer  en  quoi  que 
ce  soit  la  valeur  du  mérite  et 
des  satisfactions  de  Notre- 
Seigneur  Jésus-Christ.  C'est 
pour  s'attacher  à  l'entendre 
ainsi  que  les  novateurs  défi- 
nissent la  pénitence  la  meil- 
leure i  une  vie  nom  elle  ; 
par  là.  ils  dénient  toute 
valeur  à  la  satisfaction  et  ils 
en  suppriment    tout    l'usage. 


vium  sublata  pœna  aîterna, 
pœna  temporalis  plerumque 
exsolvenda  remaneat,  A.  s. 


I  tocet  prrcterea  tantam 
esse  ilivina-  munificentise 
largitatem,  ut  non  solum 
pn'nis  sponte  a  nobis  pro 
vindicando  peccato  suscep- 
tis,  aul  sacerdotis  arbitrio 
pro  mensura  delicti  împosi- 
tis.  sed  etiam  —  quod 
maximum  amoris  argumen- 
tum    est  temporalibus 

Qagellis  a  Iteo  infiictis  et 
a  aobis  patienter  toleratis 
apud  Deum  Pal  rem  per 
Christum  Jesum   sati 


Si  quis  dixcrit,  pu»  pecca 
lis.  quoad  pœnam  tempo- 
raiem,  minime  Deo  per 
Christi  mérita  satisfieri  pœ- 
nis.  ab  eo  infiictis  et  patien- 
ter toleratis  vel  a  sacerdote 
Injunctis,  sed  neque  sponle 
susceptis,  ut  jejuniis,  ora- 
Monibus,  eleemosynis  vel 
aliis  etiam  pielatis  operibus. 

il iptimam    pami- 

tcnf  iam  esse  tantum  novam 
vitam,   \.  s. 


Si    quis    dixeril    satisfac- 
tiones,     quibu 
per  '  ihristum  Jesum  | 
redimunt,    non    esse    cultus 

i  tei    sed    tradif  i s     homi- 

num,  docl  rinam  de  gral  ia  el 
verum  Dei  cultum  atque 
ipsum  beneficium  mortis 
(  ihrisl  i  obscurantcs,  A.  s. 


■si     que.     dixeril 

ÎŒ    esse    datas    tiintum 

ad  solvendum,  n< tiam  ad 

un.  et  proptei  e 

dum  imponunl  pœnas 
confltentibus,  agere  contra 
liiiern  clavium  et  contra 
institutioncm  Christi.  et  fic- 
tionem  esse  quod,  vit  ' 


[Le  concile]  enseigne  en 
outre  (pie  la  divine  munifi- 
cence, dans  sa  Libéralité, 
nous  permet  de  satisfaire  au- 
près de  Dieu,  grâce  a  Jésus- 
Christ,  non  seulement  par 
les  peines  que  nous  nous 
infligeons  de  nous-mêmes 
pour  nous  venger  du  péché 
ou  que  le  prêl  re  juge  a  pro- 
pos de  nous  imposer  d 
la  gravité  de  nos  faul es,  mais 
aussi  ci-    qui    est    la    plus 

mande  prem  e  de  •  on  amour 
—  par  les  épreuves  tempo- 
relles infligées  par  Dieu,  que 
nous  supportons  avec  pa- 
tience. 


Si  quelqu'un  dit  qu'on  ne 

sautait  nullement,  grâce  aux 
mérites  du  Christ,  satisfaire 
à  Dieu  pour  ses  péchés,  quant 
à  la  peine  temporelle,  soit 
par  les  épreuves  envoyées 
par  lui  et  patiemment  sup- 
portées, soit  parles  peines  que 
le  pretreimiiosc.si.il  même 
encore  par  celles  qu'on  prend 
sur  soi  de  s'infliger,  comme 
sont  les  jeûnes,  les  prières,  les 
aumônes  et  autres  œin  res  de 
piété,  en  sorte  qu'il  n'y  ait 
de  bonne  pénitence  qu'une 
\  ie  nouvelle,  qu'il  soil  ana- 
thème. 


Si  quelqu'un  dit  que  les 
satisfactions  par  lesquelles, 
a  Jésus-Christ,  lis 
pénitents  rachètent  leurs 
les  hom- 
mages rendus  a  I  lieu, 
des  Nul  tions  humaines  qui 
jettent  dans  l'ombre  la 
doctrine  de  la  grâce,  le  \  i  ai 

i  ni    e     ■!•■     I  lieu     et     jusqu'au 

bienfait  de  la  morl  du  Christ, 
qu'il  soit  analllème. 


Si   quelqu'un    dit    q 

se  lui   onl    ele 
données    uniquemenl     pout 
el    mai    pas   pour  lier 
el  que  les  prêtres,  par  consé- 
quent,  quand   ils   imposent 

des     peines     a     ceux     qui     se 

,ut.  m. ut  a  l'cncontrc 
de    leur    destination    et    de 


l'institution  du  Christ;  et 
qu'il  y  a  lut  ion  a  parler,  une 
fois  la  peine  éternelle  remise 

par  le  pouvoir  des  clefs, 
d'une  peine  temporelle  res- 
tant la  plupart  du  temps  a 
subir,  qu'il  soit  anatliciue. 


Synthèse  doctrinale.         1.   Aspects  variés  de  la 

satisfaction.  —  De  ces  documents,  nous  avons  surtout 
à  retenir  ici  le  luit  assigné  à  la  satisfaction.  C'est  lui 
qui  caractérise  les  œuvres  ou  les  peines  de  tout 
genre  que  le  concile  appelle  de  ce  nom.  Qu'on  s'y 
applique  de  soi-même  ou  qu'on  les  accepte,  elles 
marquent  une  réaet  ion  contre  le  péché  et  celte  réaction 
vise  à  la  fois  le  passé  et  l'avenir.  Punition  ou  expiation 
volontaire  du  péché,  ces  peines  et  ces  œuvres  contri- 
buent à  obtenir  qu'il  soil  pleinement  pardonné,  que 
soit  remise  en  particulier  la  peine  temporelle  restant 
due  a]>rès  le  pardon  de  la  faute  elle-même.  Elles  sont 
considérées  comme  un  remède  au  mal  qu'est  le  péché 
el  aux  suites  qu'il  entraille  :  elles  en  extirpent  les 
restes.  Mais,  par  là  même,  elles  contribuent  à  prévenir 
les  rechutes  :  elles  rendent  l'homme  plus  attentif  àla 
gravité  du  péché  el  (lies  l'aident  a  s'en  préserver. 

Les  effets  ainsi  énumérés,  le  concile  n'entend  pas 
dire  que  les  œuvres  satisfactoires  les  doivent  tous 
produire.  Il  s'en  faut  d'ailleurs  que  ces  notions  de 
sanction  ou  de  châtiment,  de  compensation  ou  de 
réparation,  de  remède  ou  de  préservatif,  de  frein,  de 
leçon  ou  d'exercice  d'entraînement  dérivent  toutes 
également  de  l'idée  première  de  satisfaction.  On  peut 
y  voir  et  l'on  y  a  vu  un  moyen  de  sauvegarder  les 
intérêts  de  Dieu  el  les  intérêts  surnaturels  de  l'homme, 
de  la  société  chrétienne:  une  justice  vindicative  à 
exercer  et  des  peines  médicinales  à  infliger;  une  réac- 
tion contre  le  péché  à  provoquer  chez  le  coupable  ou 
l'ordre  moral  à  rétablir  en  lui  el  le  pardon  a  solliciter 
d'un  Dieu  justement  offensé.  Chacun  de  ces  aspects 
est  fondé.  Au  cours  des  siècles,  les  uns  ou  les  au!  t'es 
onl  jilus  ou  moins  retenu  l'attention.  L'importance  à 
h  iii  attribuer  varie  nécessairement  selon  que  se 
distinguent  ou  se  confondent,  dans  la  lui  le  contre  le 
péché,  lefor  interne  et  lefor  externe,la  rémission  de  la 
taule  et  celle  de  la  peine,  l'action  proprement  sacra- 
mentelle et  l'action  disciplinaire,  la  rentrée  eu  grâce 
avei  I  lieu  e!  l'œuvre  de  réforme  morale  ou  ascétique 
à  accomplir  dans  les  âmes. 

e.  pi  ndant,  parmi  ces  aspects  de  ce  qu'on  appelle  la 
salit  tact  ion.  le  concile  s'applique  surtout  a  mettre  en 
lumière  et  à  justifier  celui  de  la  compensation  pour  la 
peine  temporelle  due  a]>rès  le  pardon  de  la  faut,  i  Ile 
même.  C'esl  celui  auquel  s'en  prenaient  surtout  les 
protestants,  cl  par  là  s'explique  l'insistance  du 
concile;  niais  c'est  aussi,  en  matière  de  sacrement,  le 
sens  usuel  du  mot  satisfaction.  !l  désigne  les  prii 
bonnes  œuvres  que  le  confesseur  prescrit  au  pénitent 
quand  il  lui  donne  l'absolution.  Le  plus  souvent,  pour 
ne  jias  dire  toujours,  depuis  des  siècles,  elles  [onl 
Uitc  ■■  celle  absolution  el],'  même  el   elles  consliluelll 

ce  qu'on  appelle  également  'a  pénitence  sacramen- 
telle   :1e  pénitent  s'en  acquitte  en  son  particulier. 

2.  Objet  et  division  de  l'article.       Les  textes  mêmes 

du  concile  (pie  nous  venons  de  citer  inonlrenl   que  ce 

sens  restreint  du  mot  satisfaction  n'est  point  le  seul 

auquel  il  puisse  ou  doive  s'entendre,  l'as  plus  qu'on 

i     nous  ne  nous  limiterons  donc  ici 

à  l'étude  de  la  satisfaction  proprement  sacramentelle: 

i  i  munie   a   Trente   i  gaiement,  c'esl    bien 

le  surtout   que  se  portera  notre  attention.   Pour 

en  comprendre  le  rôle  et  pour  eu  déterminer  l'impor- 

I   s'impose,   non   plus   certes  de  faire  l'histoire 

des  tonnes  diverses   qu'a   revêtu 

piation  du  péché,  mais  de  rechercher  comment  s'y  est 
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progressivement  précisée  la  notion  de  satisfaction 
sacramentelle. 

De  là  la  division  de  cet  article  :  I.  Les  origines  de 
l'idée  de  satisfaction.  II.  L'évolution  de  cette  idée 
en  matière  pénitentielle  (col.  1152).  III.  La  satisfaction 
à  l'époque  moderne  (col.  1190). 

I.  Les  origines  de  l'idée    de  satisfaction.  — 

l.LASATISFAi  ÊRALVV  MOT. — 1°  La 

notion  commune.  —  Dans  leur  sens  le  plus  général,  les 
mots  «  satisfaire  »,  «  satisfaction  »  disent  «  faire  assez  » 
pour  atteindre  un  but  moral,  pour  répondre  à  une 
attente,  pour  observer  une  loi  ou  être  déclaré  quitte 
d'une  obligation,  pour  se  libérer  d'une  charge.  Le  droit 
romain  en  parlait  à  propos  de  créances  ou  d'offenses. 
«  Satisfaire  »,  en  cette  matière,  c'était  «  faire  assez  » 
pour  que  le  créancier  consentît  à  accorder  remise  de 
tout  ou  partie  de  la  dette,  pour  qu'un  offensé  renonçât 
à  tirer  vengeance  ou  à  poursuivre  le  châtiment  de 
l'injure  reçue.  Offrir  satisfaction  n'était  pas  s'acquit- 
ter totalement  de  la  dette  ou  accepter  de  subir  le 
châtiment  mérité:  c'était  cependant  reconnaître  le 
droit,  confesser  son  tort,  accepter  le  principe  d'une 
réparation,  par  là,  se  conformer  à  la  justice,  tout  en 
faisant  appel  à  la  bienveillance  et  en  s'appliquant  à 
obtenir,  par  l'aveu  de  sa  dette  ou  de  sa  culpabilité,  de 
n'être  point  traité  selon  toute  la  rigueur  des  lois. 

Aussi,  portait  le  Digeste,  toute  dette  demande 
paiement  ou  satisfaction,  et  nous  disons  qu'il  y  a 
«  satisfaction  »  quand  le  créancier,  sans  être  pavé, 
accepte  de  ne  pas  l'être.  Omnis  pecunia  exsoluta  esse 
debel  aut  eu  nomine  salis facium  est.  Satisfaction  autan 
accipimus,  quemadmodum  voluit  credilor,  licet  non 
sit  solutum  (xm.  7.  9).  Satisfaire  »,  expliquaient  les 
glossateurs,  c'est  faire  assez  pour  qu'un  offensé,  jus- 
tement irrité,  s'estime  suffisamment  vengé  :  Satis- 
facerc  est  tantum  facere  quantum  satis  est  indu  ad 
aindictam.  (Asconius,  à  ce  mot.  dans  Forcellini.  Pour 
plus  de  détails  sur  le  mot.  voir  Deneffe.  Dos  WoH 
•  satisfacere  »,  dans  la  Zeitschrift  fur  kalh.  Theol., 
1.  xxm,  1919,  p.  158-17Ô.)  Les  scolastiques  ont  par 
conséquent  bien  saisi  le  sens  du  mot  quand  ils  ont 
rattaché  la  satisfaction  à  la  vertu  de  justice  et  y  ont 
vu  comme  une  forme  de  restitution  :  saint  Thomas 
note  qu'on  peut  y  voir  une  espèce  de  paiement  :  Pre- 
tium  quvddam  dicitur.  III*,  q.  xlviii,  a.  4  corp.  Le  paie- 
ment, seulement,  n'est  pas  complet,  car  remise  en  est 
faite,  en  tout  ou  en  partie,  par  égard  pour  l'attitude, 
l'intention,  la  bonne  volonté  du  débiteur.  De  même 
pour  l'expiation  à  subir:  l'humble  attitude  du  coupable 
peut  faire  qu'il  soit  pardonné.  Quandoque  est  salis- 
jaclio  sine  reslitutione  aliqua,  ut.  cum  quis  se  proximo 
humiliât,  de  aliquibus  contumeliis  et  diclis...  De  offensa 
homo  proximo  non  reconciliatur  per  hoc  quod  sua  ei 
résiliait,  sed  per  hue  quod  supra  hoc  aliquid  humililatis 
ei  exhibel.  S.  Thomas,  In  i  Vm,  dist.  XV,  q.  i,  a.  5,  sol. 
1  corp.  et  ad  lum. 

2°  Application  au  péché  et  à  la  pénitence.  —  Le  mot 
ainsi  compris  ne  se  trouve  pas  dans  l'Écriture  et  le 
concile  de  Trente,  pas  plus  que  les  théologiens,  ne 
l'ignore.  Un  premier  projet  de  décret  soumis  à  l'exa- 
men des  Pères  du  concile  le  notait,  au  contraire. 
expressément.  Quod  luee  salisfactionis  vox  nullibi  in 
canonicis  Scripturis  reperialur,  ncminem  sanœ  mentis 
movere  débet,  cum  salis  conslet  rem  ipsani  apertissime 
et  luculenlissime  fuisse  nobis  expressam  et  quasi  digito 
prirmonstralam.  Theiner,  Acta  conc.  Trident.,  t.  i, 
p.  599.  Et,  en  effet,  les  notions  de  dettes  à  acquitter, 
d'offenses  à  réparer,  de  colère  à  apaiser,  de  pardon  à 
obtenir,  que  nous  avons  vues  commander  l'idée, 
commune  de  satisfaction,  correspondent  très  exac- 
tement à  la  conception  chrétienne  et  même  juive  du 
péché.  Le  Christ  lui-même,  dans  le  Pater,  nous  fait 
demander  remise  de  nos  péchés  comme  de  véritables 


Dimitte  nobis  débita  nostra,  sicut  el  nos  dimitti- 
mus  debitoribus  nostris.  Matth.,  vi,  12.  Ailleurs,  il 
emploie  indifféremment  les  mots  de  «  pécheur  »  et  de 
débiteur  .  Putalis  quod  hi  Galilœi  prœ  omnibus  Gali- 
leccatores  fuerint...;  putatis  quia  et  ipsi  debitores 
fuerinl  prseter  mnws?  Luc.  xm,  2  et  4.  Comme  écrit 
saint  Paul,  les  pécheurs  sont  des  «  vases  de  colère  », 
Rom.,  ix,  22,  des  «  enfants  de  colère  »,  Eph..  n,  3. 
La  justification  par  le  Christ  consiste  à  nous  mettre  à 
l'abri  de  la  colère  divine  :  juslificali,  salvi  erimus  ab 
ira.  Rom.,  v,  9.  Eripuit  nos  a  venlura  ira.  I  Thess.,  i, 
10. 

Telle  était  aussi  la  pensée  fondamentale  des  juifs. 
Violation  de  la  loi  divine,  le  péché  leur  apparaissait 
comme  une  injure  faite  à  Dieu,  comme  une  provocation 
de  sa  colère;  aussi  ne  savaient-ils  que  lui  demander 
de  ne  pas  les  traiter  suivant  sa  colère  :  Domine  ne  in 
furore  tuo  arguas  me  neque  in  ira  tua  corripias  me. 
Ps.,  vi,  2;  xxxvn,  2.  De  là,  leurs  «sacrifices  pour  le 
péché  :  en  les  offrant,  ils  comptent  apaiser  la  colère 
de  Dieu,  se  le  rendre  favorable,  obtenir  qu'il  renonce  à 
punir,  qu'il  mette  fin  au  châtiment  et  rende  sa  bien- 
veillance. Tel  est  aussi  le  but  de  la  pénitence  à  laquelle 
les  exhortent  les  prophètes  :  on  peut  se  promettre  que 
Dieu  y  aura  égard  et  consentira  à  pardonner  :  Cnnver- 
timini  ad  me  in  toto  corde  veslro,  in  jejunio  et  in  fletu 
et  planctu,  et  scindile  corda  vestra...  quia  benignus  et 
misericors  est...  Quis  scit  si  converlalur  et  ignoscat? 
Joël,  ii,  11-14.  David  y  compte,  quand  il  fait  appel 
à  sa  miséricorde  :  le  cœur  contrit  et  humilié  est  un 
sacrifice  que  Dieu  ne  saurait  dédaigner.  Ps.,  l,  19. 

Saint  Paul  ne  comprend  pas  autrement  la  rémission 
du  péché  obtenue  par  le  Christ.  Sa  mort  l'a  expié.  Il 
s'est  fait,  il  a  été  fait  hostie  de  propitiation  pour  nous, 
Rom.,  m,  25;  sa  mort  a  eu  la  valeur  d'un  sacrifice 
expiatoire,  Hebr.,  ix-x;  son  obéissance  a  compensé 
et  réparé  la  désobéissance  d'Adam,  Rom.,  v,  17-19; 
son  sang  a  payé  notre  rançon,  I  Tim.,  n,  5,  et  ainsi 
Dieu  s'est-il  trouvé  apaisé:  ainsi  de  fils  de  colère 
sommes-nous  devenus  vraiment  enfants  de  Dieu.  La 
pénitence  individuelle  peut  servir  de  même  à  obtenir 
le  pardon;  tout  au  moins  saint  Pierre  le  fait-il  en- 
tendre à  Simon  le  magicien  après  la  tentative  de  celui- 
ci  d'acheter  le  pouvoir  de  donner  le  Saint-Esprit  : 
Pœnitentiam  âge  ab  hac  nequitia  lua,  et  roga  Deum 
si  forte  remittatur  tibi  hsec  cogilatio  cordis  tui.  Act., 
vm,  22.  Dette  à  acquitter,  injure  à  réparer,  colère  à 
apaiser,  pardon  à  solliciter,  voilà  donc  les  idées 
principales  que  convoie,  dans  la  sainte  Écriture,  la 
notion  de  péché.  La  rémission  à  en  obtenir  y  apparaît 
comme  le  fruit  de  la  pénitence  et  de  l'expiation 
librement  acceptées;  mais,  si  pénitence  et  expiation 
s'inspirent  d'un  devoir  de  justice,  l'une  et  l'autre 
cependant  font  surtout  appel  à  la  miséricorde.  En 
dernière  analyse,  leur  efficacité  leur  vient  de  la  bonté 
et  de  l'indulgence  de  Dieu  lui-même  :  par  égard  pour 
l'attitude  humiliée  où  s'établissent  devant  lui  les 
coupables,  il  consent  à  leur  faire  grâce  et  à  leur  rendre 
son  amitié.  C'est  très  exactement  accepter  ce  que  nous 
avons  vu  appeler  une  satisfaction. 

Il  n'y  a  donc  pas  à  s'étonner  que  ce  mot  soit  devenu 
courant,  dans  l'Église  latine,  pour  traduire  ou  résumer 
l'ensemble  de  ces  idées.  Aucune  expression  n'est  aussi 
propre  à  caractériser  le  but  et  l'efficacité  morale  des 
actes  de  pénitence  offerts  à  Dieu  pour  obtenir  son 
pardon.  Le  droit  romain  a  pu  la  suggérer  à  des  écri- 
vains habitués  à  en  parler  le  langage  :  elle  fait  son 
apparition  dans  Tertullien  et  saint  Cypricn  l'emploie 
couramment:  mais,  avant  de  devenir  un  terme  pro- 
prement juridique,  elle  avait  appartenu  au  langage 
commun  et  l'idée  religieuse,  en  tout  cas.  qu'elle  a 
servi  a  traduire  ou  à  résumer  à  partir  du  m'  siècle. 
loin   d'avoir  été   introduite   avec   elle   dans   l'Eglise, 
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faisait  partie,  au  contraire,  de  ses  conceptions  les  plus 
primitive. 

//.    LA    SATISFACTION   A 

IL.  —  ln  Aux  origines.  —  Le  mol      satisfac- 

tio t,  a  été  appliqué  d'abord  à  l'ensemble  de 

la  pénitence,  à  l'ensemble  des  œuvres  e1  des  assujet- 
tissements ou  des  rites  pénitenticls  destinés  à  obtenir 
de  Dieu  le  pardon  des  péchés.  Ci  en  i  ens  que 
Tertullien  remploie  :  De  pristinis  salisfacimus  conflic- 
tationc  carnis  et  spirilus.  écrit-il  à  propos  de  la  péni- 
tence antérieure  au  baptême.  De  baptisai",  c.  xx.  Qui 
s'y  dispose,  instituit  Domino  salisfcccrc.  De  pamitentia, 
\.  9.  Ilabes  cui  salisfacias.  est-il  dit  au  pécheur  qu'on  y 
engage.  Ibid..  vu.  14.  Avoir  honte  de  se  soumettre 
à  la  pénitence  postbaptismale,  c'est  avoir  honte  de 
satisfaire  à  Dieu  :  Domino  ofjenso  satisfacere.  Ibid., 
x.  2.  L'enfant  prodigue  est  reçu  par  son  père  après 
lui  avoir  fait  satisfaction  :  salisfacto  redit,  De  pud., 
îx.  lli.  et  ainsi  le  seront  par  Dieu  les  pécheurs,  si.  la 
pénitence  faite,  ils  sont  admis  au  pardon  :  Patri  satis- 
faeienl.  Ibid.,  ix,  9.  Car.  exterminer  la  chair  parles 
jeunes,  la  malpropreté,  la  négligence  des  soins  corpo- 
rels et  la  recherche  de  toutes  les  autres  mortifica- 
tions »,  voilà  ce  qui  s'appelle  satis  Deo  facere.  Ibid., 
xiii.  14.  l7.t  voilà  la  <  satisfaction  à  laquelle  ou 
s'offre  en  s'avouant  pécheur  pour  recevoir  la  péni- 
tence :  Confessio  salisfactionis  consilium  est...  Salisfactio 
eonfessione  disponitur.  De  pecnit..  ix.  9  et  x.  2. 

Même  signification  et  même  doctrine  chez  saint 
Cyprien.  La  satisfaction  synthétise  pour  lui  l'effi- 
cacité reconnue  aux  actes  et  aux  œuvres  de  pénitence. 
Ils  sont  indispensables  pour  le  pardon  du  péché,  car 
c'est  ainsi  que  Dieu  demande  à  être  supplié  et  apaisé  : 
Dominus  orandus  est,  Dominus  nostra  satisfactione 
plaeandus  est,  dit-il  aux  lapsi  en  les  exhortant  à  faire 
pénitence.  De  lapsis,  17. Les  «satisfactions  rachètent 
le  péché  :  Satisfaclionibus  et  lamentationibus  justis 
delicta  redimuntur,  vulnera  lacrimis  abluunlur.  Epist., 
lix,  13  (Hartel).  Ainsi  sont  effacés,  entre  autres,  les 
péchés  de  regard  :  Oculi...  quœ  inlicite  eommiserunt, 
satisfaeientibus  Deo  fletibus  deleant.  Epist.,  xxxi.  7. 
Acceptée  des  prêtres  qui  l'imposent,  la  pénitence  est 
une  satisfaction  agréable  à  Dieu  :  Salisfactio  et  remissio 
per  sacerdotes  apud  Deum  grata  est.  De  lapsis,  29;  en 
i  us.  per  episcopos  et  saeerdotes,  Domino  satisfit. 
Epist.,  xliii,  3.  Dès  avant  le  baptême,  il  est  indis- 
pensable de  satisfaire  à  Dieu  par  la  pénitence;  mais, 
il  ne  faut  pas  attendre  la  mort  pour  cela  :  après,  il  ne 
saurait  plus  y  avoir  lieu  à  pénitence  ni  donc  à  salis- 
faction  :  Hortamur  Deo  satisfacere...  Quando  istinc 
recessum  fuerit,  nullus  jam  pœnitentiœ  lecus,  nullus 
salisfactionis  effectus.   Ad  Dcmetrianum,  25. 

Le  but  et  l'efficacité  attribués  à  la  satisfaction  sont 
donc  a  l'origine,  de  l'ordre  le  plus  général.  Ils  résument, 
pourrait  on  dire,  la  contribution  du  pénitent  à  la 
rémission  du  péché.  Cette  contribution  est  celle  d'une 
réparation,  d'une  compensation.  Tertullien  écrit  le 
mot:  il  parle-  même  d'un  ■•  prix  »  ainsi  établi  pour  le 
pardon  :  Hoc  preiio  Dominas  veniam  addicere  instituit; 
hac  pirnitiiilnr  compensalione  redimendam  proposuit 
impunitatem.  De  pœnit.,  vi,  4.  Saint  Cyprien,  lui.  au 
même  sens,  dit  mériter  la  miséricorde  île  Dieu  Le 
moyen  di  se  l'assurer  a  élé  enseigné  par  Dieu  lui- 
même  :  c'est  la  satisfaction  que  lui  soûl  les  0 
accomplies  pour  l'apai  ei  !  média  propitiando  Deo 
ipsius  Dei  verbis  (loin  sunt;  quid  debereni  facen  , 
tores,  magisteria  divina  docuerunt,  operatit  nibus  justis 
Deo  salis fteri,  misericordise  meritis  peccata  purgari... 
mereri  Dn  misericordiam.  De  op.  et  eli-em.,  a. 

2"  /'lus  lard.        Cette  conception   générale  de  la 

satisfaction    se    retrouve    par    la    suite    à    toutes    les 

époques.  Elle  peul  se  reconnaître  dois  l'affirmation 
d'Origène  que  les  épreuvi     de  la  pénitence  ecclésias- 


tique constituent  un  «  sacrifice  pour  le  p 
ment  réel  et  parfait  que  ceux  de  la  loi  ancienne.  In 
Levit.,  nom.  xi.  4.  P.  <;..  t.  xii,  col.  117  B,  ILS  H. 
119  C;  nuis  elle  s'affirme  explicitement  dans  saint 
Ambroise  :  Sicul  qui  peeunias  solvunt,  ...sie  compen- 
salione eharitatis  actuumque  reliquorum  vel  satisfac- 
tione quacumque  peccali  pâma  dissolvitur.  Expos,  in 
Lue.,  vil,  156,  P.  L.,  t.  xv.  col.  17  10  I).  De  même 
it  Augustin,  par  exemple  Scrm..  xtx.  3  et  2  : 
Plaeari  Deo  vis  ?  Nosce  quid  agas  teeum.  ut  Deus 
plaeelur  tibi...  Sacrificium  Deo  spiritus  contribulatus. 
...Qui  psenilet,  iraseitur  sibi...  Quando  ergo  lundis 
pectus,  irasceris  cordi  tuo  ut  salisfacias  Domino  lu». 
/'.  /...  t.  XXXVIII.  col.  133. 

Le  concile  de  Vaison.  en  112.  à  propos  de  la  péni- 
tence publique,  parle  lui  aussi  de  satisfactoria  compunc- 
in.  2,  Mansi,  Concil.,  t.  vi.  cul.  là:;.  Gennade, 
asiiea  dogmata,  c.  xxn,  dans  l'édition  de Turner  ; 
c.  lui  dans  l'édition  de  Migne,  ramène  à  la  sa1  isfaction 
les  diverses  manières  dont  s'obtient  la  rémission  du 
péché.  S'agit-il  des  péchés  moindres,  qui  troublent  jus- 
qu'aux âmes  résolues  à  ne  pas  offenser  Dieu,  la  satisfac- 
tion par  les  larmes  et  la  prière  peut  suffire  à  rassurer  : 
Satisfaciat  lacrimis  et  orationibus.  Pour  les  peccata 
capitalia  et  mortalia,  il  y  a  la  satisfait  ion  par  la  péni- 
tence publique  :  Quem  mortalia  criminu  post  baptismum 
commissa  prémuni,  hortor...  publiea  psenitentia  satis- 
facere  Ces  derniers  peuvent  d'ailleurs  être  remis  aussi 
par  une  satisfaction  secrète,  sed  et  sécréta  satisfactione 
SOlvi  possunl,  sur  laquelle  nous  aurons  a  revenir. 
Éd.  Turner,  dans  Journal  of  theol.  sludies.  t.  vu. 
p.  94:  P.  L..  t.  i.vin,  col.  994.  Le  même  Gennade,  au 
chapitre  suivant  (xxm  ou  liv),  donne  la  définition 
de  la  satisfaction  que  commenteront  les  scolastiques  : 
Satisfactio  psenitentiœ  est  causas  peccatorum  excidere 
nec  eorum  suggestionibus  aditum  indulgere.  hoc.  cii  •  I 
cf.  S.  Thomas.  In  /V°m,  dist.  XV,  q.  t.  a.  I .  qu.  3.  Elle 
envisage  plutôt  le  péché  à  éviter,  mais  Ks  passages 
cités  du  chapitre  qui  précède  montrent  qu'elle  ten- 
dait aussi  à  en  obtenir  le  pardon,  et  tel  es1  le-  sens  où 
la  comprend  saint  Grégoire  le  Grand  :  Qui  se  illicila 
meminit  commisisse,  a  quibusdam  licitis  studeat 
abstinere,  quatenus  per  hoc  conditori  suo  satisfaciat.  In 
evang.,  hom.  x.xxiv,  lu.  /'.  L.,  t.  lxxvi,  col.  1256. 
A.c  [enim]  qui  conlumelics  irrogal.  si  solummodo 
tacucrit,  salisfacit,  cum  profecto  necesse  sil  ni  verba 
prsemissa  superbise  verbis  subjectse  humilitatis  impu- 
ijnel.  lia  et  cum  Deo  deliquimus,  nequaquam  salisfa- 
cimus si  ab  iniquitate  cessamus,  nisi  voluplates  quoqut 
quas  dileximus  e  contrario  apposais  lamentis  insequa 
mur.  Reg.  past.,  m.  30,  P.  /...  t.  lxx\  h.  col.  111. 

La  même  notion  se  retrouve  élans  saint  Patrice  : 
Pœnitentiamagente,  satisfaciat  Deo.  Epist.,  iv,  Haddan 
el  Slubs.  Councils  ami  ecclesiast.  documents  relaling  /•■ 
Great  Britain  and  Irelaml.l.  n  b.  p.  315,  I  1":  dans 
h-  Pénitentiel  de  saint  Colomban  :  post  satisfactionem, 
judicio  sacerdotis  fungalur  altario,  Epist.,  iv,  dans 
Schmitz,  Die  Bussbûcher,  I.  i.  p.  598;  do  même  en  nrc 
dans  l'Historia  Francorum  île  Grégoire  de  Tours: 
psenitentise  salisfactio.  1.  IX.  e-.  xi.i.  /'.  /...  l.  lxxi, 
col    521  B. 

Aujourd'hui  encore  d'ailleurs.  c'e-st  à  celte-  idée- 
générale-  de  satisfaction  que  se  ramène-  la  définition  de 
ce  qm  n  I  le  ologic,  l'on  appelli  i.»  verl  u  propre  de 
pénitence. La  caractéristique  decel  le-  vertu,  note-  saint 
Thomas,  ce  qui  faii  sa  valeur  morale,  c'est  de  tendre 
i  la  destruction  du  péché  en  lanl  qu'il  est  offense  de 
Dieu  :  operari  ad  destructionem  peccali  prêterai,  m 
quantum  est  Dei  offensa.  111'.  q.  i.xxxv,  a.  2.  Elle  se- 
eléfinil  par  la  douleur  ou  le  déplaisir  du  péché,  -'ai 
compagnanl    de   l'intention   de   supprimer   la  cenisi 

quence  qu'e offi   ■  -   de  Dieu  :  Oisplicentia 

u  ibatio  faeli  prœleriti,  cum  inlentione  remoyendi 
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sequelam  ipsius,  scilicet  offensant  I  ci  et  reatum  pœnse. 
Ibiil..  a.  1,  ad  3«m.  Le  pénitent  regrette  le  péché  en  tant 
qu'offense  de  Dieu  e!  il  se  propose  d'\  por  erremède. 
Or,  ])our  remédier  à  une  offense,  il  ne  suffi  pas  do 
mettre  lin  à  l'acte  d'offense,  il  fau  en  plus  une  cer- 
taine compensation,  tçlli  que  la  satis  iction  ofl  r.epar 
I'off(  nseur  à  l'offensé  :  /  ecompensatio  \veri  |  est  ea  parle 
ejus  qui  ofjendit,...  cum  satisfacil.  Uni.,  q.  lxxxiv, 
a.  3. 

3°  La  satisfaction  et  la  contrition.  —  Aussi,  est-il  de 
doctrine  courante  que,  par  la  pénitence,  par  la  contri- 
tion parfaite  en  particulier,  l'homme  peut  satisfaire 
lui-même  à  Dieu  pour  ses  péchés.  Sans  doute  doit-il 
y  être  aidé  par  une  grâce  surnaturelle:  mais,  eeci  une 
fois  bien  entendu,  à  condition  de  ne  pas  songer  aune 
satisfaction  parfaite,  c'est-à-dire  proportionnée  à  la 
malice  de  la  faute  et  propre  à  en  obtenir  le  pardon  à 
titre  de  justice.  Suarez,  De  incarnatione,  disp.  IV. 
seet.  x.  h.  3,  ne  croit  pas  qu'aucun  théologien  puisse 
contester  eelte  doctrine.  N'en  tombent -ils  pas  tous 
d'accord  en  rattachant  la  vertu  de  pénitence  à  la 
vertu  de  justice  ? 

Par  elle,  comme  l'observe  saint  Thomas,  il  s'établit 
entre  l'offenseur  et  l'offensé  un  échange  analogue  à 
celui  qui  s'établit  entre  l'obligé  et  son  bienfaiteur  : 
Sicut  est  commulatio  qusedam  in  beneficiis,  cum  scilicet 
aliquis  pro  beneficio  rcceplo  gratiam  rependit,  ita  etiam 
est  commutatio  in  oflensis,  cum  aliquis  pro  offensa  in 
allerum  commissa...  voluntarie  récompensât  tm.ena.am, 
quod  pertinet  ad  psenitentiam.  III'.  q.  i.xxxv.  a.  3, 
ad  :!'"".  Or.  explique-t-il  ailleurs,  tel  est  le  sens  où 
l'on  peut  dire  que  la  vertu  ou  l'acte  de  pénitence 
contribue  à  remettre  le  péché  :  elle  le  fait  par  le  sacri- 
licc  du  cœur  contrit  et  humilié  qu'elle  offre  en  compen- 
sation de  l'offense.  lllud  quai  offensam  auferl,  pecca- 
lum  tollit.  Cum  autem  offensa,  in  quantum  hujusmodi, 
sil  inœqualilas  qusedam,  qua  anus  alii  subtraxit  quod 
klcbilum  crut,  actu  illius  virlutis  peccatum  remittilur 
quœ  ineequalitalem  prsediclam  ad  œqualitatem  reducit. 
Hoc  autem  facit  psenilentia,  ...quse  in  recompensalione 
divinse  offensée  spirilum  Deo  contribulatum  offert.  In 
IV"m.  dist.  XIV.  q.  ii.  a.  1.  sol.  1.  La  compensation 
sans  doute  reste  nécessairement  imparfaite,  inadéquate; 
l'acte  de  pénitence  a  beau  procéder  d'un  motii  de 
charité,  la  réparation  du  péché  ainsi  offerte  ne  saurait 
prétendre  a  exiger  le  pardon.  Tout  au  plus,  peut-on 
lui  attribuer  un  mérite  de  convenance,  de  congruo; 
mais  il  n'en  est  pas  moins  une  réelle  compensation  de 
l'offense  faite  à  Dieu  et  c'est  donc  précisément  à  cette 
compensation  que  se  ramène  la  contribution  person- 
nelle du  pécheur  a  la  rémission  de  son  péché  :  il  s'y 
dispose;  mais,  même  au  cas  ou  il  s'y  dispose  le  plus 
parfaitement  pus  ible,  sa  disposition  laisse  place  et 
fait  appel  à  un  pardon  purement  gratuit.  Elle  agit, 
par  conséquent,  a  la  façon  d'une  satisfaction,  et  il 
n'en  faut  pas  davantage  pour  montrer  à  quel  point 
pi  rsistc  dans  l'Église  d'aujourd'hui  la  notion  générale 
de  satisfaction  qui  s'observe  aux  origin  s  de  sa  doctrine 
et  il    sa  pratique  pénitentielles. 

///.  LA    (   l  ,'/  s; m.   riOA     i  Noos 

l'avons  dit,  c'est  de  la  satisfaction  entendue  en  un  sens 
plus  étroit  que  nous  avons  à  nous  occuper  ici.  Aussi 
bien,  en  plus  de  son  sens  général  et  commun,  le  mot 
en  a-t-ilpris  un  autre  plus  précis  et  plus  restreint  11 
dit  une  œuvre  plus  ou  moins  pénible,  destinée  sans 
doute  à  réparer  l'offense  faiteà  Dieu,  mais  visant  par- 
ticulièrement à  obtenir  que  le  châtiment  soit  épargné 

au  pécheur.  Ainsi  comprise    la  i  iti  :fai  I  ion  n  c  ;1  'I 

plus  un  pur  aspect  de  la  contrition  ou  de  l'acte  fon- 
damental d  pénitence  Sans  qu'elle  s'en  isole,  puis- 
qu'i  Ile  en  procède  et  lui  doit  sa  valeur  morale,  elle  s'y 
ajoute  et,  dans  la  compensation  générale  offerte  à 
Dieu  pour  le  péché,  elle  poursuit   un   but   particulier 


qui  permet  de  la  considérer  à  part  :  sachant  les  consé- 
quences qu'entraîne  le  péché  pour  celui  qui  l'a  com- 
mis, on  voit  surtout  dans  la  satisfaction  le  moyen  de 
l'en  mettre  à  couvert,  et  tel  est  le  sens  plus  restreint 
où  on  lui  attribue  encore  de  concourir  à  libérer  de  la 
servitude  du  péché. 

C'est  cette  conception  plus  étroite  de  la  satisfaction 
dont  il  importe  de  rechercher  l'origine  :  a-t-elle  ses 
racines  dans  la  doctrine  proprement  chrétienne  ou 
faudrait-il  y  voir,  comme  on  l'a  suggéré  parfois, 
l'intrusion  dans  la  doctrine  chrétienne  de  conceptions 
purement  juridiques  empruntées  soit  au  droit  romain, 
soit  aux  coutumes  germaniques? 

1°  Origines  chrétiennes  de  cette  conception.  -  Il  n'est 
pas  contestable,  nous  l'avons  dit,  que  l'idée  et  le  mot 
de  sal  isfaction  aient  été  familiers  aux  juristes  romains; 
on  s'explique  donc  très  naturellement  qu'ils  le  soient 
devenus  aussi  pour  les  écrivains  latins  habitués  à  ce 
langage.  Mais  la  question  n'est  pas  du  nom  et  de 
l'idée  ;  elle  est  de  la  réalité  à  laquelle  ils  correspondent, 
c'est-à-dire  d"  ces  oeuvres  plus  ou  moins  pénibles  par 
lesquelli  s  on  obtient  d'échapper  au  châtiment  du 
péché.  Or.  rien  n'est  plus  authentiquement  juif  el 
chrétien  que  d'-  reconnaître  une  telle  vertu  à  certaines 
bonnes  oeuvres.  Les  écrivains  latins  ont  eu  raison  de 
reconnaître  là  l'idée  de  satisfaction;  mais  d'autres, 
avant  eux,  l'avaient  également  exprimée  à  leur 
manière  :  pour  les  uns  comme  pour  les  autres,  la  source 
vraie  de  leur  conception  se  trouve  dans  l'Écriture. 
C'est  elle  qui.  eu  des  ternies  divers,  leur  a  montré 
dans  les  bonnes  œuvres,  dans  l'aumône  en  particulier 
le  moyen  de  se  libérer,  de  se  racheter,  de  s'affranchir 
ou  de  se  mettre  à  l'abri  en  tout  on  eu  partie  îles 
servitudes  du  péché. 

Misericordia  cl  verilale  redimitur  iniquilas,  est-il 
dit  dans  les  Proverbes,  xvi.  6,  et  le  livre  de  Tobie 
enseignait  que  eleemosyna  a  morte  libéral  et  ipsa  est 
quse  purgal  peccata.  xu,  9.  Aussi  l'Ecclésiastique 
engageait-il  a  faire  l'aumône  pour  obtenir  d'échapper 
au  mal  :  Conclude  eleemosunam  in  carde  pauperis  cl 
nsec  pro  te  exorabit  nb  omni  malo.  xxix.  12.  Daniel 
avait    donné    le    même    conseil    a    Nabuchodonosor    : 

ta  tua  eleemosynis  redime,  et  iniquilates  tuas 
misericordiis  pauperum.  iv.  24.  «  Les  dignes  fruits  de 
pénitence  prêches  par  saint  Jean-Baptiste  avaient 
le  même  but  :  mettre  a  couvert  de  la  ventura  ira. 
Lue.,  m,  7-.S.  Le  Lhrist  lui-même  avait  exhorté  a 
prendre  sur  ses  richesses  p  air  se  (ouvrir  contre  les  sur- 
prises ou  l'isolement  «le  l'au-delà  :  Facite  vobis  amicos 

tmmona  iniquitatis  ni.  cum  defeceritis,  recipianl 
vus  in  selerna  tabernacula.  Lue.,  xvi,  !».  Des  le  début, 
les  écrivains  chrétiens  font  écho  à.  ces  enseignements  : 
Si  quid  habes  per  manu*  tuas,  dabis  pretium  ad  redi- 

i  peccata,  lit-on  dans    la    I  h  lai  hè,   r. .  6,  et  le 
Barnabe   écrit  :   Manibus  luis    operaberis  ail 

ptionem  peccatorum  tuorum.  xix,  m.  De  même 
l'épître  ou  homélie  dite  Seconde  de  Clément  aux 
Corinthiens    :     1  lutta    eleemosyna,    quasi 

.   melius  jejunium   oralione,  autan 

ulroque...    Beatus   omnis   qui   invenilur   in   his  rébus 
perfeclus;  eleemosyna  enim  fit  leuamen  peccati.  xvi,  t. 
On  voit  donc  bien  que,  des  avant  Tertullien  et  saint 
Cyprîen,   ce   que    ces    écrivains   appellent      satisfac- 
tion   était  fort  recommandé  dans  l'Église.  Eux-mêmes 
ne  diront  pas  plus  en  montrant  dans  lis  œuvres  de 
pénitence  le     prix  du  pardon  •  ou  une  compensation 
du  péché  à  laquelle  Dieu  en  attache  l'impunité  :  Hoc 
instituit;  hm    : 
mendam   proponit    impuni- 

.   Tertullien,   De  pienit.,   vi,  4.    Inde  crimen  el 

culpa    redimitur...    Ad    veniam    dei  ccalor] 

<  contii  S.  Cy- 
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2°  L'idée  plus  précise  de  satisfaction  pour  la  peine. 
Jusqu'ici  cependant,  ni  chez  eux.  ni  dans  les  autres 
textes  cités,  il  ne  nous  est  apparu  que,  dans  la  libé- 
ration du  péché  qu'elles  contribuent  à  procurer,  les 
œuvres  dites  satisfactoires  soient  particulièremenl 
ordonnées  à  prévenir  ou  à  écarter  les  conséqu 
fâcheuses  que  la  faut  cent  rai  ne  pour  le  coupable.  Pareille 
spécification  n'est  possible  qu'autant  que  se  distinguent, 
dans  le  pardon  <\u  péché,  la  rémission  de  la  faute  elle- 
même  et  la  mise  à  l'abri  des  suites  diverses  que, 
même  pardonnée,  elle  peut  avoir  cm  oie.  La  première 
esl  essentielle  :  par  elle  on  recouvre  l'amitié  de  Dieu, 
ou.  plus  simplement,  on  est  réconcilié  avec  lui  et  l'on 
échappe  ainsi  à.  la  damnation  éternelle.  La  seconde, 
qui  est  accessoire,  parfait  la  première.  On  lui  doit 
d'être  affranchi  totalement  du  péché  et  île  n'avoir  plus 
à  en  subir  les  conséquences  ou  les  peines  temporelles. 

Or,  cette  distinction,  qui  nous  est  familière,  était 
loin  de  l'être  aux  premiers  écrivains  chrétiens.  Tout 
au  moins  ne  s'y  arrêtaient-ils  pas.  Dans  la  rémission 
du  péché,  ils  voyaient  un  bienfait  d'ensemble  que  la 
pénitence  était  destinée  à  obtenir  et  ils  ne  s.-  préoccu- 
paient pas  di-  spéeitier  ce  qu'il  y  avait  en  lui  d'esse  ntiel 
et  ce  qui  pouvait  être  considéré  comme  en  étant  seule- 
ment le  complément. 

Ce  n'est  pas  qu'il  n'y  eût  dans  l'Écriture  de  quoi 
suggérer  cette  distinction  île  la  rentrée  eu  grâce  avec 
Dieu  et  d'une  certaine  persistance  dans  le  pécheur  îles 
conséquences  de  sa  faute.  Moïse  et  Aaron,  bien  que 
Dieu  ne  leur  eut  pas  tenu  rigueur  de  leur  manque  de 
loi.  n'en  avaient  pas  moins  été  exclus  pour  cela  de 
l'entrée  en  la  terre  promise.  \um..  xx.  1-12  et  XXVI, 
12-14.  David  lui-même,  tout  en  recevant  du  prophète 
l'assurance  que  Dieu  lui  pardonnait  son  péché,  axait 
été  prévenu  que  néanmoins  il  l'en  punirait  dans 
son  lils.  II  Reg-,  xn.  11-1-1.  N'était-il  pas  écrit  d'ail- 
leurs, d'après  |(s  Septante,  que  le  juste  trouve  toujours 
en  lui  de  quoi  s'accuser  :  juslus  priur  est  accusalor sui, 
Prov.,  xviii,  17,  et  saint  Pau'  n'avait-il  pas  «lit  de 
lui-même  chic,  le  fait  de  n'avoir  conscience  d'aucune 
faute  ne  sullisait  pas  à  le  rassurer  au  tribunal  du 
Si  igneur  '.'  Nihil  mihi  conscius  sum,  sec/  non  in  hot 
justifîcatus  sum  :  qui  aulem  judicai  me  Dominus  est. 
I  Cor.,  iv.  I.  Tout  cela  était  bien  propre  à  faire 
'Ire  qu'il  est  possible  d'être  ou  de  rentrer  en 
grâce  avec  Dieu  et  de  rester  néanmoins,  en  un  certain 
ous  le  coup  du  péché.  D'échapper  a  la  condam- 
nation suprême  qu'il  entraine  ne  dispense  pas  néces- 
sairement d'en  subir  certaines  conséquences.  Saint 
P  ull'anet!  ment  dci  are  proposa  cei  tains  eux  riers 
cliques  :  quand  le  Seigneur  jugera  leur  œuvre, 
ils  auront  beau  ri  r  ■  sauvés,  ils  ne  le  seront  néanmoins 
que  comme  a  travers  le  feu  et  non  sans  avoir  a  en 
subir  quelque  dommage  :  Si  cujus  opus  arserit,  delri 
minium  palielur,  ipse  aulem  salvus  erit,  sic  tamen 
quasi  per  ignem.  I  Cor.,  m,  15  et  cf.  Prat,  Théologie 
de  saint  l'uni,  t.  i,  p.  110-113;  Allô,  Première  épîlre 
r.,  p.  60-61. 

l.   Premiers  indices  clic:  saint  Cyprien.         ' 

une  é]  que  où  l'oi  i  i  oi  ipail  tort  peu  de 
distinction:  ou  de  précisions  théoriques,  il  fallail 
quelque  i  ci  tance  spéciale  pour  rendre  attentif  aux 
des  faits  bu  des  textes  de 
cette  nature.  Aussi  i 
pénitei  ts  absou  la  mort,  sait 

pénitenec    voulue,    qu'apparaît 
dans  la  lii  téral  lire  i  hrél  ienne  i 
i  ni   pardonnes  san  : 

,  inées  à  atténuer  ou  a  éteind 
conséquences  qu'ils  ne  laissent  pas  d'entraîner. 

(.'est  dans  une  lettre  de  sainl 

montré    loi  I    choqué    de 
l'indulgence    témoignée    à    Rome    >l    à    Carth; 


certains  pénitents.  En  un  danger  de  mort,  on  les  a 
réconciliés,  puis,  comme  ils  ont  survécu,  on  a  continué 
à  1rs  admettre  à  la  communion  sans  les  obliger  a 
achever  leur  pénitence.  A  les  dispenser  ainsi  de  l'ex- 
piation qui  leur  restait  a  accomplir,  ne  court-on  pas  le 
risejue  d'énerver  la  discipline  et  surtout  d'amoindrir 
dans  l'Église  l'estime  del'intégrité  de  la  vie  chrétienne  '? 
Saint  Cyprien  rassure  Antonianus  :  cette  admission 
à  la  communion  avant  l'achèvement  de  la  pénitence 
est  loin  de  supprimer  toute  différence  entre  ceux  qui 
n'ont  pas  failli  ou  qui  ont  complètement  expie  leur 
chute  et  ceux  qui  ont  ainsi  bénéficié  d'une  réconci- 
liation anticipée.  Lorsqu'ils  auronl  a  comparaître 
devant  Dieu,  leur  situation  sera  toute  différente.  Les 
uns  l'aborderont  sans  crainte  et  seront  admis  sans 
retard  à  jouir  des  biens  célestes:  pour  les  autres,  au 
contraire,  il  y  aura  encore  un  examen  à  subir  et  un 
pardon  a  escompter.  Assurés  de  leur  salut,  ces  derniers 
pourront  néanmoins  être  condamnés  a  de  longs 
retards,  à  une  longue  et  dure  purification,  a  une  incar- 
cération d'où  ils  ne  seront  libérés  qu'après  acquit- 
tement du  dernier  sou.  .\,l  veniam  stare;  ...missum 
in  carcerem,  non  crin-  indt  at   novissimum 

quadrantem;  ...pro  peccalis  longo  dolorc  cruciatu'm 
emundari  ri  purgari  diu  in  igné.  Episl.,  lv,  20,  Martel, 
p.  638.  Sur  le  contraste  ainsi  établi  entre  les  deux 
catégories  de  fidèles,  voir  lv  Galtier,  De  psnilentia. 
2'  éd..  p.  lui.  note  l.  cl  L'Église  cl  lu  rémissioi 
péchés  aux  premiers  siècles,  p,  .'.s  59.  C'esl  dire  ce  que 
leur  a  manqué,  pour  n'avoir  pas  accompli  en  entier 
leur  pénitence,  mais  c'est  aussi,  cl  pin  le  fait  même. 
prél  iser  a  quoi  était  spécialement  ordonnée  celte 
pénitence.  Le  but  propre  en  était  la  remise  des  : 
temporelles  qui.  à  son  défaut,  malgré  le  pardon 
reçu,  restent  à  subir.  Or,  ceci  permet  de  déterminer 
très  exactement  la  portée  et  la  destination  préci  e  di 
la  pénitence  imposée  normalement  aux  pécheui 
Dans  la  rémission  du  péché,  ce  cpi'il  lui  esl  propre  de 
viser,  ce  sont  les  conséquences  qui.  même  après  le 
pardon,  peuvent  continuer  à  peser  sur  le  coupable. 
Sans  que  la  théorie  en  soit  encore  faite,  c'est  donc  très 
exae  i  e ment  ici  la  satisfaction  conçue  au  sens  restreinl 
OÙ  elle  l'est  aujourd'hui. 

2.  L'aspect  complémentaire  de  la  pénitence  publique. 

i:i  tel  esl  bien,  en  effet,  l'aspect  sous  li 
seul  eut  et  suiil  envisagées  clans  l'Église  les  épreuves  de- 
là pénitence   publique.   Normalement    requise 
l'absolution,  elles  n'y  sont  cependant  pas  indispensa 
blés:    au    moment    île    la    mort,   en    particulier,    elle 
peuvent    faire   complètement   défaut   sans  que 
autant,    il    y    ait    lieu    de    refuser    le    pardon    a    qui    .; 
attendu   ainsi   le   dernier   moment    pour   dcmanderla 
pénitenec.  Agir  autrement,  dée    ireli   pape 
tin  au  début   du  Ve  siècle,  sérail    une    impiété  'I    une 
cruauté.  Ce  sérail  supposer  qu'il  ne  suffi!  pas  a  Dieu, 
pour  faire  grâce,  de  constater  la  conversion  du  cceur 
ou  que  cette  conversion  ne  peut  pas  se  produire  en  un 
instant.  Jaffé,  Regesta,  n.  369;  /'.  !..  t.  l,  col 

û  /  Satisfaction  plus  complète.      <  >n  ne  saurait  < 
plus  fermement  l'idée  que  l'accomplissement  préalable 
de  la  pénil  ence  e  il  la  condit  ion  mot  qua  non  du  pardon 
du  péché  lui-même.  Si  donc,  norma  I  exige, 

ce    ne    peUl     <<  lUr    cal 

assurer  une  rémission  [dus  complète  e1   plus  p  irl 

I   I    voilà   r •  ment  ce  qu'en  dit  le  pape  sainl 

Lui    aussi    voit    élans   ['aclio   pœnitentiœ   la    p 

lis, >!uiinn  >\u  prêtre,  lïlle  est    uni 
e   une   purification   préalable 
et    l'admission    a    la    communion    ne 
.  ai   qu'après  :  Confit 
purgatos,  ml  communionem  sacramentorum  per  januam 
liationis admittunl.  Epist.,  cvm,  '_',  /'.  /...  l.  i  iv, 
i  2  A.  Aussi  est-il  déplorable  qu'o 


M.  : 
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dernier  moment  peur  demander  la  pénitence  et  songer 
Eaire  à  Dieu.  A  peine  reste  t-i!  place  alors  pour 
la  confession  du  pénitent  et  l'absolution  du  . 
Ibiil..  5,  col.  1013  B.  Néanmoins,  même  en  ce  cas,  il 
pas  à  hésiter  sur  l'absolution  à  accorder,  car  la 
conversion  du  cœur  peut  être  l'affaire  d'un  mon 
le  pardon  de  Dieu  la  suit  l  guem 

nul/as   patitur  rentre   moras   vera  Ibid.,  4, 

col.  1013  A.  A  renvoyer  ainsi  la  pénitence  au  moment 
rend  pas  impossible,  sans  doute,  le 
pardon  proprement  dit;  mais,  à  s'y  prendre  plus  tôt 
et  à  subir  les  épreuves  de  la  pénitence  publique,  on 
eût  gagné  de  le  mériter  par  une  satisfaction  plus  com- 
plète :  cum  possit  pleniore  salis jaetione  indulgentiam 
promereri.  Ibid..  5,  col.  1013  B. 

-  lue  satisfaction  plus  complète  :  voilà  donc,  à 
proprement  parler,  ce  qu'assure  la  pénitence  publique 
et  ce  dont  on  se  prive  à  l'omettre. 

b)  Celle  satisfaction  peul  rire  renvoyée  ou  omise.  — 
La  même  idée  se  reconnaît  dans  l'usage,  attesté  à 
partir  d'une  certaine  époque  et  pour  certaines  Eglises, 
de  la  reprendre  cl  de  l'achever  en  cas  de  survie.  Le 
concile  de  Nicée  atteste  que  c'est  là  une  règle  ancienne  : 
les  pénitents  admis  ainsi  à  la  communion  doivent,  une 
fois  revenus  à  la  santé,  compléter  le  temps  d'épreuve  I 
qui  leur  restait  à  acc<  mplir.  Can.  12-13.  Le  bénéfice 
leur  reste  cependant  de  l'absolution  reçue  :  quelle  que  . 
fût  la  classe  de  pénitents  à  laquelle  ils  appartenaient 
précédemment,  ils  prennent  rang  désormais  dans  la 
dernière,  parmi  les  consistants  ,  qui  assistent  à  tou- 
tes les  prières  avec  les  non-pénitents  et  s'abstiennent 
seulement  de  communier.  Ainsi  le  porte  également  le 
canon  3  du  I«  concile  d'Orang  en  111.  Et  ce  qu'on 
appelle  les  Staluta  Ecclesiœ  antiqua  contiennent  une 
prescription  analogue.  Le  malade  ayant  demandé  la 
pénitence,  qui  aura  perdu  connaissance  avant  l'arrivée 
du  prêtre  et  aura  été  réconcilié  par  lui  sans  en  avoir 
conscience,  devra,  s'il  survit,  être  informé  par  les 
assistants  (pie  la  pénitence  lui  a  été  imposée  et  il 
l'accomplira  dans  les  conditions  indiquées  par  le 
prêtre  lui-même  :  Si  supervixeril.  admonealur  a 
supradictis  testibus  pelilioni  sua'  esse  salisfactum  et 
subdalur  slatutis  psenitenlise  quamdiu  sacerdos  qui 
psenilentiam  dédit  probaverit.  Can.  20,  P.  L..  t.  lvi. 
col.  833  A.  Ici  pourtant  le  canon  suivant  (21)  pré- 
vient que.  le  temps  d'épreuve  achevé,  il  y  aura  lieu 

à  une  réconciliation  ultérieure  par  l'imposition  des 
mains,  (l'est  aussi  ce  que  prévoit  le  canon  d'Orange 
susdit.  Le  concile  de  Barcelone,  en  ~>40.  précise  au 
contraire,  qu'en  cas  de  survie,  tout  en  s'abstenant  de 
communier  et  tout  en  conformant  leur  vie  à  cel 

pénitents  ,  les  pécheurs  absous  en  danger  de  mort 
n'auront  pas  à  recevoir  l'imposition  des  mains  propre 
derniers  :  \itam  pieniientium  peragant;  excepta 
manus  impositions  segregati  a  communionc  quamdiu 
sacerdos  eorum  ajiprobaveril  vilam.  Can.  8,  Mansi, 
Cor.cil.,  ;.  ix.  col.  1  10.  C'est  bien  déjà  l'essentiel  de  la 
pratique  actue  le  :  péché  réputé  remis  par  l'absolution, 
mais  accomplissement  après  coup  de  la  pénitence  d  s- 
tinée  à  en  parachever  la  rémission. 

c)  Les  atténuations  de  la  pénitence  publique.  —  Aussi 
bien,  comme  elles  peuvent  être  omises  en  cas  de  maladie 
et  de  mort,  les  épreuves  pénitentielles  peuvent-elles  être 
atténuées  ou  même  supprimées  par  les  évêques  pour 
des  motifs  dont  le  plus  remarquable  est  l'impossibilité 
morale  d'y  assujettir  certains  pécheurs.  La  règle 
générale  en  cette  matière  s'inspire  de  la  parole  de 
saint  Paul  :  '  lamini,  n  furie  abundan- 
liori  i:  eatur  <juî  ejusmodi  est.  1 1  Cor.,  n.  7. 
Elle  est  rappelée  par  le  pape  saint  Innocent  Ier  :  pour 
absoudre,  i!  l'.uil  avoir  égard,  entre  autres,  aux  larmes 
du  pénitent;  le  moment  d'absoudre  est  celui  où  se 
constate    une    satisfaction    convenable  :    De   pondère 


œstimando  deliclorum  sacerdotis  est  jadicare,  ut  atlen- 
dat  ad  confessionem  psenitentis  et  ad  fletus  alque  [arri- 
mas corrigenlis.  ac  tum  jubere  dimilti  cum  viderit 
eongruam  salislaclionem.  Jaflé.  n.  311:  P.  I...  t.  xx. 
pape  saint  Léon,  à  propos  d'une  des 
fautes  jadis  le  plus  sévèrement  punies,  la  rebapti- 
sation,  recommande  pareillement  à  un  évêque  la 
modération  dans  la  pénitence  à  exiger  :  qu'il  ait  égard. 
entre  autres,  à  la  piété  personnelle  des  coupables,  à 
leur  âge  et  à  leur  saule  :  Tempora  pœniludinis,  habita 
moderatione,  luo  constiluenle  judicio,  proul  conversorum 
animos  perspexeris  esse  devotos;  pariler  etiain  habens 
senilis  eetalis  intuitum  et  periculorum  quorumeumque 
aut  legritudinis  respieiens  nécessitâtes.  Epist.,  clix.  6, 
P.  I...  t.  i.iv.  col.  llo.S  B.  Des  docteurs  comme  saint 
Jean  Chrysostome  et  saint  Augustin  ne  sont  pas  moins 
catégoriques. 

Le  premier  voit  dans  cette  nécessité  d'adapter  la 
pénitence  aux  dispositions  des  coupables  une  des 
obligations  sacerdotales  les  plus  graves  et  les  plus 
difficiles  à  remplir.  A  vouloir  imposer  à.  tous  la  peine 
du  péché  normalement  requise,  on  s'expose  à  perdre 
les  âmes. 

J'en  pourrais  citer  beaucoup,  écrit-il,  qui  out  été  jetés 
dans  le  comble  du  malheur  pour  s'être  vu  appliquer  rigou- 
reusement les  sanctions  prévues...  Beaucoup  se  révoltent 
et  compromettent  à  jamais  leur  salut  parce  qu'on  prétend 
leur  appliquer  des  remèdes  du  péché  qu'ils  ne  peuvent 
endure.':  ...d'autres,  plutôt  que  de  subir  la  peine  méritée, 
abandonnent  tout,  deviennent  pires  qu'ils  n'étaient  et  ne 
trouvent  dans  cette  sévérité  qu'un  prétexte  à  se  donner 
toute  licence...  Il  ne  s'agit  donc  pas  uniquement  de  propor- 
tionner la  peine  à  la  gravité  du  péché;  il  faut  encore  se 
rendre  compte  des  dispositions  des  coupables;  sans  quoi, 
sous  prétexte  de  recoudre,  on  ne  fait  qu'élargir  la  déchi- 
rure et  l'effort  fait  pour  relever  d'une  chute  n'aboutit  qu'à 
la  rendre  plus  profonde.  De  sacerdotio,  n,  4,  P.  G.,  t.  xlviii, 
col.  635;  sur  le  sens  de  ce  passage  voir  l'art.  Saint  Jean 
Clwysostome  et  la  confession,  dans  liecherclies  de  science  reli- 
gieuse, t.  i,  1910,  p.  229-240. 

Saint  Augustin  professe  la  même  doctrine.  Lui  aussi 
se  demande  si  la  crainte  des  peines  pour  le  péché  a 
corrigé  plus  de  pécheurs  qu'elle  n'en  a  perdu  :  Xeseio 
utrum  plures  correcti  sunt  quam  in  deterius  abierunt. 
En  tout  cas.  exclut-il  que  le  choix  des  sanctions  a 
imposer  s'inspire  uniquement  de  la  nature  et  du 
nombre  des  fautes  commises  ;  il  faut  aussi  avoir  égard 
à  la  vigueur  des  âmes  et  se  rendre  compte  de  ce  que 
chacun  peut  porter  ou  de  ce  qu'il  se  refuserait  a 
accepter.  Autrement,  au  lieu  de  profiter,  le  traitement 
risquerait  non  seulement  d'être  inefficace  mais  même 
d'accabler  et  de  nuire  :  A'on  solum  pro  qualitate  oel 
quantitate  culparum,  verum  ctiam  pro  quibusdam  niri- 
bus  animorum,  quid  quisque  sufjerat,  quid  recuset,  ne 
non  solum  non  proficiat  sed  etiam  defteiat.  Epist.,  xcv,  3, 
P.  L..  t.  xxxin,  col.  353.  Pour  Augustin,  en  effet,  le 
principe  fondamental,  ici,  est  que  le  prêtre,  l'évêque 
a  charge,  non  pas  de  perdre  les  pécheurs,  mais  de  !(•■■ 
corriger  et  de  les  guérir.  De  là  vient  la  nécessité  de 
diversifier  le  traitement.  Tantôt  il  procédera  d'après 
la  parole  de  l'Apôtre  :  Peccantes  coram  omnibus  argue. 
et  tantôt,  au  contraire,  il  s'inspirera  de  la  parole  du 
Maître  :  Corripe  eum  inter  te  et  ipsum  ;  mais,  dans 
un  cas  comme  dans  l'autre,  son  but  sera  de  guérir 
le  malade,  car  alius  sic.  alius  aulem  sic  sanandus 
est.  De  fide  et  operibus.  m,  1,  P.  L.,  t.  xl,  col.  200. 

Aussi,  ailleurs,  distingue-t-il  lui-même  les  péchés 
d'après  le  traitement  dont  ils  relèvent  :  il  y  a  ceux 
pour  lesquels  s'impose  la  pénitence  publique  :  ea 
humililate  psenitenlise  sananda  qualis,  in  Ecclesia. 
dalur  eis  qui  proprie  psenitenles  vocantur;  mais  il  en  est 
d'autres  pour  lesquels  suffisent  des  médicaments  plus 
discrets  :  quibusdtmi  correptionum  medicamentis.  Ibid.. 
xxvi.  IN,  P.  L..  t.  xi.,  col.  228.  Encore,  comme  il  l'ex- 


SATISFACTION.    IDÉES    DE    L'ORIENT 


I  I  i6 


pliquc  dans  un  autre  de  ses  ouvrage     i . ■  .  ■  .  ■  hés  sont- 
ils  commis  tantôt  par  faiblesse  ou  ignorance  el  tantôl 
par  malice.  (Test  seulement   dans  ce  dernier  cas  que 
l'expiation  par  la  pénitence  publique  doit  être 
pour  ceux  qui  la  comportent.  De  div.  qusesl.  hXXXUl. 
q.  xxvi,  P.  L..  t.  xl.  col.  17-18;cf.  Galtier,  /    ; 
la  rémission  des  péchés  aux  premiers  siècles,  p.  3 
En  indiquant  ainsi  jusqu'où  peut  être  poussée  la  dé- 
pense de  ces  sortes  d'épreuves,  saint  Autan  In il  re 

bien  qu'il  y   voil   seulement   un    moyen   de  rendre  le 
pardon  du  péché  plus  complet  et  plus  parfait. 

3.  Doctrine  plus  précisede  saint  Augustin.  A  vrai 
dire,  ces  peines  sont  a  ses  yeux  une  punition  que  li 
pécheur  accepte  de  subir  ou  de  se  laisser  infliger.  Ou 
par  Dieu  ou  par  le  pénitent  lui-même  le  péché  di 
puni  :  Peccalum,  fratres,  impuni/uni  esse  non  polest... 
Puniatur  ergo  peccalum  aut  ab  homine  peenitenle,  cul  a 
Deo  judicanle...  Quid  i  s/  enim  /  a  niii  :  lia,  nisi  sui  in  se 
ipsum  iracundia?...  Quando  ergo  tandis  pectus,  irasceris 
cordi  luo  ut  satisfacias  Domino  tuo.  Serm.,  xix.  2,  /'.  /... 
t.  xxxviii.  col.  133.  L'essentiel,  il  est  vrai,  de  cette 
faction  est  la  condamnation  que  le  pécheur  porte 
en  son  cœur  contre  s  i-même  :  ainsi  nous  l'a] 
l'exemple  du  psalmiste  :  Satis  Deo  faciendi  demonstrant 
exempta  diversa  :  quoniam  facinus  meum  agno 
peccalum  meum  contra  me  est  semper,  ibid.,  col.  132; 
mais,  normalement,  un  certain  châtiment  doit  s'y 
joindre,  car,  même  quand  il  le  pardonne.  Dieu  veut 
que  le  péché  soit  puni  :  Impunita peccata  etiam  eorum 
quibus  ignoscis  non  reliquisti...  Ignoscis  confitenti, 
seipsum  punienti.  In  Ps.  z.  1!.  /'.  /,., 
t.  xxxvi.  col.  592.  Et  saint  Augustin  rappelle  l'exem- 
ple de  David,  destiné  à  devenir  classique  en  la  ma- 
tière :  malgré  l'assurance  reçue  de  Dieu  que  son  péché 
iui  était  pardonné,  il  eut  à  en  subir  un  certain  châ- 
timent  :  /;'/  ipse  David,  cui  dictum  fuerat  per  prophe- 
tam  :  Dimissum  est  peccatum  tuum,  evenerunt  queedam 
quee  minutas  crut  Deux  propler  ipsum  peccalum.  Au 
i  s'en  irriter,  il  ac<  epta  le  châtiment  en  expiation 
île  sa  Eauti  .  et  ainsi  font  ceux  qui  ont  le  cœur  droit  : 
xens  culpam  suam,  amplexus  est  pœnam  suam... 
.uni  omnes  recli  corde,  ibid.,  15,  col.  595,  de  même. 
De  peccaloTum  meritis  et  remissione,  II,  xxxiv,  56, 
P.  L.,  t.  xliv,  col.  184.  La  n  raie,  en  effet  : 

même  remis,  le  péché  reste  susceptible  d'expiation; 
l'obligation  à  la  peine  survit  au  pardon  de  la  faute. 
qu'il  lui  a  été  fait   grâce  de  la  damnation  éter- 
.  l'homme  n'en  est  pas  moins  tenu  d'expier  dans 
e  temps.  Cogilur  homo  lolerare  etiam  remissis  peccatis, 
is  ut  m  eam  veniretmiseriamprimumfuerit causa 
tum.  Productior  est  enim  pozna  ...tem- 

poraliter  hominem  detinet  pœna  et  quem  jam  ud  damna- 
lionem  sempilernam    reum   non  detinet  culpa.   lu  Joa. 
e.  tr.  CXXIV.  :.,  /'.  /...  t.  xxxv,  col.  1972,  1973. 
C'est,  en  pi    :  la  doctrine  que  nous  avons 

vu  rappeler  par  le  concile  de  Trente.  Saint  Augustin 

I  i  ■■!  ique   p     il 
té  lie  des  premiers  siècli  s.  I  lien  qu'exigi  e  norm  il 
ou  le  pins  possible  avant  l'absolution,  la  satisfaction 
i  Dieu  pai  la  pénitence  publiqu    i 

lion  absolue  du  pardon.    Le   l'ail   que,  pour  des  motifs 
ri!     pui    :e  êtn    renvo   éi    après  l'absolution  et 
i  partie,  prouve  qu  i 
■  nulle  devant  compli 
faire  la  réparation  «lu  péché.  La  conversion  du  cour 
suffit  à  rendre  possible  le  pardon;  mais  la  réconciliation 
ainsi    obtenue,    il    n  is    moins    à 

■  le  le  péchéc 
exactement  li   but  qui    poui   ui   ent  le 

Iles.  Comme  le  dit  saint    Vugustin    i 
compi  i  la  peine  due  au  péché.  Par  elles, 

le  pécheur  se  punit  lui-même  et  il  apaise  Dieu 
dama  vemus  allaris ut, psenitendo,  ,: 


quem,  peccando,  contempserant,  seque  ipsos 
puniendo.  Soin  nihil  aliud  agit  quem  veraciler  psenitel 
nisi  ut  iil  quod  mali  fecerat  impunitum  esse  non  sinat 
eoque  modo  sibi  non  parcenli  [Deus]  pareil.  Epist., 
cliii,  3,  6,  P.  /...  t.  xxxui    col.  655. 

Ceci  est  d'ailleurs  la  conception  commune  que  le 
futur  évêque  d'Hippone  avait  pu  entendre  cm 
saint  Ambroise  :  Sieut  qui  pecunias  solount,  debilum 
reddunt,  née  prias  evuenulur  fenoris  niunen  quam 
lolius  ad  nununum  usque,  quoeumque  solulionis  • 
quantilas  univers::  solvatur,  sir.  compensations  chari- 
tatis  actuumque  reliquorum  vel  satisfaclione  quacumque, 
litur.  In  Lue.,  i.  VI i.  156,  P.  /.., 
t.  xv,  col.  1740  D  et  cf.  (n  ps.  xxxvn.  13  el  14, 
P.  /...  t.  xiv,  col.  1015. 

l.  Le  but  social  de  lu  pénitence  publique.  —  Cet  aspect 
surtout  pénal  et  complémentaire  des  épreuves  péniten- 
tielles  ressort  plus  encore  du  but  social  qu'elles  pour- 
suivent. Elles  ne  pourvoient  pas  uniquement  à  la  libé 
ration  totale  du  pécheur  lui  même.  Sain!  Vugusl  in  ledit 
très  nettement,  elles  tendent  ans  ■     préju- 

dice moral  et  religieux  que  le  péché,  surtout  quand  il 
est  public,  est  de  nature  à  causer  au  prochain.  Ci  ;1  i. 
en  effet,  ce  qui  explique  que  les  chefs  de  l'Église  Im 
posent  des  pénitences  d'une  durée  déterminée.  De  soi, 
sans  doute,  et  a  ne  considérer  que  le  coupable  lui-même. 

celte  question  de  temps  es i  sec laire  :  l'important,  ici, 

oir  égard  à  la  c  intrition  du  coeur  :  Non  lam 
consideranda  est  mensura  temporis  quam  doloris  :  cor 
contritum  et  humiliatum  Deus  non  despicit.  Mais  il  taul 
tenir  compte  aussi  de  la  satisfaction  a  laquelle  a  droit 

■  i      «    i   pour  le  faire  qu'on  a  détermim 
des  temps  de  pénitence  :  Conslituuntur  ab  iis  qui   I 

i  psenitentite,  ut  p.at  satis  etiam  Eccle- 
;  hiridion,  c.  lxv,  P.  L.,  t.  xl,  col.  262-263.  Aussi 
le  pécheur  doit-il  se  montrer  dispos  ixpia- 

tion  publique  de  sa  faute.  Saint  Augustin,  ou  l'auteur 
quel  qu'il  soit  de  son  sermon  cccli,  ne  le  lui  dissimule 
pas  lie  poumrlui  être  demandée  pa  le  prètn  auquel 
il  ser  i  venu  demander  de  lui  appliquer  le  pouvoir  des 
clefs  :  on  pourra  exiger  qu'il  fasse  pénitence  in  notitia 
mullorum  vel  etiam  tolius  pleins,  si  son  péché  a  vrai 
ment  causé  du  scandale  et  qu'on  juge  utile  à  l'Église 
de  lui  imposer  cette  réparation  :  ...si  peccatum  efus, 
non  solum  in  gravi  ejus  malo  sed  etiam  in  lanlo  scan 
dalo  aliorum  est,  atque  hoc  expedire  utilitali  Ecclesia 
videlur  antistiti.  Serin.,  cccli,  P.  /,.,  t.  xxxix,  col.  545. 

Cette  considération  d'ordre  public,  pour  être  secon 
daire  dans  la  détermination  des  épreuves  péniten 
tielles,  n'eu  méritait  pas  moins  d'être  relevée  ici.  Non 
seulement  elle  confirme  ce  que  nous  avons  dit  du  but 
propre  attribué  de  tout  temps  a  la  satisfaction  péni- 
tentielle;  elle  est  destinée  aussi  à.  exercer  "iu-  grande 
influence  sur  l'évolution  de  celle  idée  et  de  cette 
discipline.  Mais,  axant  de  poursuivre  l'histoire  de  cette 
pour  complet  ur  les  origines 

même'  ,  itisfaciion.  il  impoi  ti    d     I        le] 

cher  si  elle  se  rencontre  égalemcnl  en  dehor  :  de! 
latine  :  ainsi  il  mieux  qu'elle  ne  doit  pas 

se   im  1 1  re  au   compte   de   l'influence  exei  i    e    iui    le 
aiions  chrétiennes  par  elles  du  droil  romain. 

IV.  i  —  1°  La 

pénitence-i  hâtiment.  -      \u  mot  près,  ce  que  nous  avons 

\  u  appeler  satisfaction  dans  l'Église  latine  se  retrouve 

recque.  Nous 

i  13,  pi  ■   i  i  ire,  d'une 

ailier  et  d'absoudre  au  lil   de  mort   sans 

,    qui    la  pénil  il  achi  \  •  e  ou  même 

d'au!      pari     ixiger  cet  acl^  imenl 

de  survie  :  ce  qui,  a' a, ce.  dit,  suppoi  i  cel  i  e 

i  i  ml  ci  directemenl  ordonnée  à  un 
complément  et  à  un  achèvement  de  la  réparation 
restant  due  après  le  pardon. 
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1 .  A  Alexandrie.  Et,  de  fait,  c'est  très  exactement 
ainsi  que  la  présente  saint  Denys  d'Alexandrie,  vers 
la  lia  du  ;ir  siècle.  Dans  une  lettre  écrite  a  ce  sujet,  il 
s'exprime  presque  comme  le  fera  un  siècle  et  demi  plus 
tard  sa  En  cas  de  maladie  d'abord,  il  va 
de  soi  pour  lui  que  l'absolution   peut   être   accordée 

que  la  pénitence  imposée  ait  été  accomplie  ou 
achevée.  Normalement  même,  dans  ce   cas.  il  ni 

;Mi!    e   longer,  s'il  y  a  survie,  à  la  faire 

Ire  :  ce  serait,  en  quelque  suite,  se  donner  un 

ti    a    soi-même    et    paraître    mettre    en    doute 

l'efficacité  du  pardon  accordé.  Cependant,  il  n'exclut 

ne,  pour  les  péchés  ainsi  remis,  il  puisse  y  avoir 

lieu,    parfois,    de    suggérer    ou    même   d'imposer   une 

expiation    ultérieure    :   quelqu'un,    fait-il   remarquer, 

peut    avoir   besoin   lui-même   d'une   conversion    plus 

:  :,  reXeiovoç  êraaTpoçTJç ;  par  ailleurs,  il  peut  y 

aller  aussi  de  l'utilité  du   prochain   et   du  scandale   a 

éviter  chez  ceux  du  dehors  qui  [comme  les  novatiens 

sans    doute]    pourraient    trouver   étrange  un   pardon 

accordé  à  si  peu  de  frais,  -j,  -poç  t'/'jç  Xoittoùç  EÙTCpe 

T.ÏZ...    T'J   TTpôç  TO'JÇ   S^CûOeV   XVE7ttXE7CTOV .    l'iHir   IdUS    CCS 

motifs,  il  peut  convenir  que  le  pécheur  déjà  admis  à  la 
communion  iplément  d'humilia- 

et  de  contrainte,  sxovtI  auu.6ouXsuou.EV 
Tarcsivoûv  >cai  kocxoûv  ysù.  aoaréXXEiv  éocutôv.  En  cas 
île  refus  de  sa  part,  on  pourrait  même  le  frapper 
d'une  nouvelle  excommunication.  Cf.  dom  Pitra.  Mo- 
num.  juris  grseci,  t.  i.  p.  546-547,  et  Feltoë,  The 
letters  and  other  remains  of  Dionysius  oj     I 

62.  L'évêque  d'Alexandrie  envisage  donc  très 
nettement  l'hypothèse  d'une  pénitence  i 

ilution  ;  mais  les  motifs  de  la  faire  ou  de  l'imposer 
-ur  lesquels  il  attire  l'attention  permettent  au  ,si   dé 

i    le   but  qu'il  lui  assigne.  Elle   est   dest 
prévenir,  a  réparer  ou  à  atténuer  les  conséquences  que 
la  faute  déjà  pardonnée  a  eues  ou  pourrait  avoir,  soit 
pour  le  coupable  lui-même,  soit  pour   le   milieu   reli- 
gieux auquel  il  appartient.  Et   c'est   bien   ainsi,  nous 
vu.  que  devait  la  considérer  saint  Augustin, 
l>as  parler  du  concile  de  Trente. 
Mais  la  même  idée,  et  plus  précise  encore,  se  trouvait 
déjà  chez  Origène.  Lui  aussi  se  plaît  à  montrer  dans 

mes  de  la  vie  auxquelles  se  soumet  le  pécheur 
une  compensation  pour  les  châtiments  que  ses  fautes 
lui  auraient  valus  après  la  mort.  Sur  ce  point  même, 
on  remarque  un  véritable  parallélisme  entre  sa  façon 
de  parler  et  celle  de  saint  Cyprien  :  Yirgas  et  flagella 
sentimus,  qui  Deo  née  bonis  faclis  placemus  nec  pro 
peccatis  satisfacimus,  avait  dit  l'évêque  de  Carthage, 
Epist.,  xi.  2.  Ilarlel.  p.  496;  le  docteur  d'Alexandrie. 
lui.  se  plait  a  montrer  le  bon  pécheur  qui  attend  les 
deliclOTum  flagella,  quibus  in  prœsenti  optât  emendari. 
ne  punialnr  et  pereat  in  futuro...  Anle  oenlos  suos  habe! 
dolorem  suum  ut  /attiras  paenarum  dolores  prsesentibus 
possit  doloribus  eampensare.  In  ps.  XXXVII,  ô,  /'.  <>.. 
t.  xii.  col.  1385  B  et  IX 

2.  L'organisation  pénitenlielle  de  l'Orient.  —  Com- 
pensation et  expiation,  c'est  aussi  l'idée  qui  est 
a  la  base  île  l'organisation  pénitentielle,  telle  qu'elle 
apparaît  en  Asie  Mineure  au  iv  siècle.  Nous  la  connais- 
sons par  les  lettres  canoniques  de  saint  Basile  et  de 
saint  Grégoire  de  Nysse.  I.e  trait  caractéristique  en  est 
la  distribution  des  pénitents  cil  quatre    classes  :  -poc- 

xXaiOVTCÇ,       àxp0(dU,£V0L,       U7t07Tt7rT0VTSÇ,       O'JVEaTWTEÇ 

(/lentes,  audienles,  substrati,  consislenles).  Or.  les 
épreuves  a  parcourir  ainsi  sont  appelées  îles  ï-'-bv.-/.. 
I.e  mol  ènmp-iov,  qui  est  dès  lors  en  usage  (saint 
Basile,  can.  21,  22,  21,  38,  51,  53,  54,  68,  72.  71,  82, 
l>.  G.,  t.  xxxii.  col.  721  A.  724  A,  728  C,  796  \  I'.. 
800  c.  nui  \.  mu  A.  sus  AI!  ;  sainl  Grégoire  de 
Nysse,  can.  2,  I  s./'.  G.,  t.  xlv,  col.  225  C,  229  A  et  D, 
232  B,  236    \  et  B),  est  resté  classique  pour  désigner 


en  Orient  ce  que  nous  appelons  la  «  pénitence  sacra- 
mentelle». I!  signifie,  à  proprement  parler,  une  amende, 
l'amende  infligée  pour  un  délit:  et  tel  est,  en  effet,  le 
sens  où  l'entend  Sozomène.  Lui  aussi  appelle stotÎu.iov 
les  oeuvres  de  pénitence  qu'impose  le  prêtre  pénitencier 
pour  les  diverses  catégories  de  péchés  :  rrp'j:;  -ç/  hcâa- 
tou  âu-apTiav,  S  .'.  /p>,  iroiîjaai  :rt  ÈXTtaai  È7tmu,iov  OeJç. 
Hist.eccl.,  1.  VIII,  c.  i-vi,  P.  (}..  t.  lxvii.  col.  L460  A. 
Or,  ce  qu'il  appelle  de  ce  nom  à  propos  de  Constan- 
tinople,  à  propos  aussi  de  l'usage  romain  où  c'esl 
l'évêque  lui-même  qui  impose  la  pénitence,  il  le  qualifie 
de  de||e  à.  acquitter.  Le  pénitent,  dit-il.  accomplit  en 
particulier  les  jeûnes  et  les  diverses  macérations  qui 
lui  ont  été  prescrits:  après  quoi,  à  la  date  fixée,  il  est 
délié  du  péché,  car  par  la  peine  qu'il  s'est  ainsi  infligée, 
il  s'est  comme  a  quille  d'une  dette  :  toencep  ti  3cpXr]jjLC( 
SiccXuaocç  T7)V  Tip.o)ptav  r?,ç  àp.apTÎaç  xvtETCti.  Ibid.. 
col.  1  161  A.  Le  sens  ainsi  donné  aux  épreuves  péni- 
tenticlles  est  bien  d'ailleurs  celui  qu'avaient  en  vue  les 
auteurs  des  canons  pénitentiels  qui  les  prescrivaient. 
Saint   Basile    et  régoire  de  Nysse  se  réfèrent 

souvent  à  leurs  intentions  et  l'un  d'entre  eux  nous  les 
a  l'ait  connaître.  Firmilien  de  Césaréc,  un  des  prédé- 
cesseurs de  sainl  Basile,  dans  sa  lettre  fameuse  à  sainl 
Cyprien.  parle  lui  aussi  de  ces  réunions  d'évêques  ou 
l'on  se  mettait  d'accord  sur  la  pénitence  a  exiger  des 
diverses  catégories  de  pécheurs.  Or.  dit-il  à  ce  propas, 
le  but  de  (es  prescriptions  est  d'amener  les  intéresses 
à.  mieux  comprendre  leur  culpabilité  et  de  les  obliger 
a  offrir  au  Seigneur  une  satisfaction  plus  complète  : 
ut  ad  intelligeniiam  delielorum  suorum  convertanlur  et 
Domino  pleniu  ■  cogantur.  Inler  Cypriani 

Epist.,  i.xxv.  4,  Hartel,  p.  <S1 2.  C'est  s'exprimer  déjà 
comme  le  fera  saint  Léon,  deux  siècles  plus  tard,  et 
comme  le  fera  un  jour  le  concile  de  Trente  en  parlant 
des  avantages  de  la  satisfaction  sacramentelle. 

3.  Renvois  el  atténuations  de  la  pénitence.  —  D'après 
ce  langage,  l'accord  des  F.^iiscs  d'Orient  avec  l'I 
latine  sur  le  but  propre  des  épreuves  pénitentielles 
irait  jusqu'aux  expressions  elles-mêmes.  Peut-être 
cependant  convient-il  de  ne  pas  trop  s'attacher  aux 
mots  :  ceux  de  la  lettre  de  Firmilien  ne  nous  sont 
connus  que  par  la  traduction  qu'en  a  faite  sainl 
Cyprien:  mais  sur  les  idées  tout  au  mains  l'accord  est 
incontestable.  Il  se  manifeste  encore  d'ailleurs  dans 
l'importance  toute  relative  attachée  à  ces  épreuves. 

Le  danger  de  mort,  d'abord,  en  fait  dispenser  :  sur 
ce  point  saint  Basile  et  saint  Grégoire  s'expriment 
comme  le  concile  de  Nicée  et  conformément  à  l'usage 
de  toutes  les  Églises  à  leur  époque.  De  plus,  là  même 
où  ils  rappellent  les  sanctions,  les  a  ne  ides  z-.:-bv.y. 
prescrites,  ils  s'appliquent,  comme  nous  l'avons  vu 
faire  en  Occident,  à  noter  le.  pouvoir  et  le  devoir  qu'a 
le  ministre.  «  l'économe  de  la  pénitence,  comme  ils 
disent,  de  les  atténuer.  Le  principe  fondamental,  chez 
eux  comme  ailleurs,  est  que  la  guérison  [du  péché]  se 
détermine,  non  point  par  la  durée,  mais  par  la  manière 
de  la  pénitence  .  S.  Basile,  can.  4,  P.  G.,  t.  xxxii, 
col.  671  A.  Aussi,  quand  celui  qui  a  péché  fait  preuve 
de  dispositions  excellentes,  ne  faut-il  pas  craindre  de  se 
montrer  plus  indulgent  :  la  sainte  Ecriture  elle-même 
nous  apprend  que,  dans  ce  cas.  on  obtient  sans  retard 
l'indulgence  du  Seigneur  ».  Can.  74.  col.  804  A. 
Regarder  à  la  disposition  d'àme  du  pécheur,  voilà  aussi 
la  règle  première  que  rappelle  saint  Grégoire  de  Nysse. 
Can.  1,  5.  7.  S,  P.  G.,  t.  xlv,  col.  229  B  et  C,  232  B. 
236  A  et  B.  Refuser  de  s'y  tenir  lui  paraîtrait  absurde  : 
ce  serait,  sous  prétexte  d'une  pénitence  trop  courte, 
refuser  la  communion  à  qui  s'en  est  rendu  digne  par 
la  pa<  iiication  de  son  cœur. 

Comme  il  e>t  défendu  de  jeter  les  perles  aux  pourceaux, 
priver  de  la  perle  précieuse  [entre  toutes]  celui  qui  est  déjà 
devenu  un  homme  en  se  purifiant  et  en  se  défaisant  de  ses 
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vices  serait    également    un    acte    déraisonnable.  Can.    i, 
col.  22!l  D. 

2°  La  pénitence  remède.  Cet  accord  des  Églises  à 
voir  dans  la  pénitence  une  punition  du  péché  destinée  à 
en  prévenir  ou  à  en  écarter  le  châtiment  par  Dieu,  ne 
les  a  cependant  pas  empêchées  de  la  considérer  aussi 
sous  un  autre  aspect.  Elles  y  ont  vu  un  remède  du 
péché,  un  moyen  d'en  guérir  les  âmes,  de  fermer  les 
plaies  qu'il  y  a  Faites. 

1.  Conception  traditionnelle,  même  en  Occident.  — 
Cette  conception  correspond  elle  aussi  a  un  aspect  du 
péché  auquel  s'était  attaché  le  Christ.  Comme  il  con- 
vient de  l'envisager  du  côté  de  Dieu,  puisque  c'est  lui 
qui  en  est  offensé  et  qui  le  châtie,  puisque  c'est  à  lui 
cmore  que  s'en  doit  demander  le  pardon,  on  pi-ut  aussi 
l'envisager  du  côté  de  l'homme  qui  en  est  à  la  fois  l'au- 
teur et  la  victime.  Il  en  est  vicié;  c'est  une  infirmité 
qu'il  contracte,  une  blessure  morale  qui!  se  fait.  Aussi 
l'Évangile  parle-t-il  dis  pécheurs  comme  de  malades 
qui  ont  besoin  d'un  médecin  et  que  le  Christ  est  venu 
guérir.  Matth.,  ix.  12  et  parall. 

Les  écrivains  et  les  docteurs  chrétiens  se  sont  éga- 
lement attachés  u  celle  idée  en  parlant  de  la  pénitence. 
Parmi  les  latins,  ceux-là  mêmes  qui  en  ont  fait  ressor- 
tir davantage  l'aspecl  satisfactoire,  l'ont  également 
présentée  comme  un  dé     lédical. 

Ce  point  de  vue  n'est  point  étranger  à  Tertullicn, 
qui,  a  propos  de  la  pénitence  postbaptismale,  parle 
d'une  medicina   itéra  i  i  ait.,  vu,   13.    11    est 

familier  à  saint  Cyprien,  qui  l'emprunte  au  Christ  lui- 
même  :  Dominus  in  eoangelio  suo  dicit...  :  •  Non  est  opus 
sanis  medico  sed  maie  habentibus  .  Aussi  reproche-t-il 
aux  novatiens  de  contredire  à  cette  parole  en  refusant 
d'absoudre  :  Quam  polest  exercere  medicinam  qui  dieil  : 
solos  sunos  euro,  quibus  medicus  necessarius  non 
i  out  au  contraire,  medelam  nostram  vulneratis 
exhibere  debemus.  Epist.,  i.v.  16,  cf.  15,  Hartel,  p.  635. 
De  même  les  clercs  de  Rome,  Epist.,  xxx.  3,  5,  7  et 
les  confesseurs  dans  leurs  lettres  à  saint  Cyprien  :  Hoc 
est  quod  impresso  vulneri  inducit  cieatrieem.  xxxi,  6, 
Hartel,  p.  563.  Saint  Pacien  de  Barcelone  se  plaît  à 
la  même  considération  :  elle  sert  de  thème  à  ses  exhor- 
tations à  la  pénitem  i  ad  psenit.,  9.  P.  L., 
I.  xm,  col.  1086  C-D.  Saint  Ambroise,  lui.  l'associe  à 
celle  de  la  satisfaction.  Il  parle  de  la  psenilenliœ  me- 
dicina. De  pœnit.,  II,  vi,  IN;  il  rappelle  à  ce  propos  la 
parole  du  Christ  sur  le  médecin  venu  pour  les  malades, 
vu,  65,  et  il  invite  le  pécheur  à  lui  montrer  ses  plaies. 
\  m.  66. 

La  pensée  de  saint  Augustin  se  meut  aussi  constam- 
ment dans  cet   ordre   d'idées.    Nous  l'avons  entendu 

'  ld  ériser  certains  pèches  par  les  correplionum  medi- 
camenla  qui  suffisent  à  les  guérir.  De  flde  et  operibus, 
xxvi,  l.S.  /'.  /..,  t.  xl.  col.  22.S.  Les  prêtres,  dans  leur 
traitement  des  pécheurs  ont  surtout  à  s'inspirer  de 
la  nature  de  leur  mal  :  sicut  iiijirmilalis  eorum  diver- 
sitas  admonel,  car,  si  l'un  peut  être  guéri  par  la  péni- 
tence publique,  tel  autre  ne  saurai!  l'être  que  par  une 
pénitence  plus  secrète  ;  alius  sic,  alius  autem  sic  sanan- 
dusesl.  Ibid.,  n,  3-4,  col.  200.  Ainsi  fait-il  lui-même.  Les 
péchés  secrets,  qu'il  ne  reprend  pas  en  public,  il  s'ap 
plique  â  les  guérir  en  secrel  ;  Insecreto  arguimus  :  ubi 
contigit  morbus,  ibi  moriatur  malum;  non  lumen  illud 
vulnus  negligimus.  Serm.,  lxxxii,  n.  /'.  /...  I.  xxxvm, 
col.  511.  Le  tempérament  des  malades  esl  ce  qui  lui 
fait  varier  le  traitement  a  appliquer  :  Quosdam 
quosdam  palam,  sicut  dioersitas  personarum  divers  im 
videtur  passe  recipere  medicinam.  Epist.,  ci. m.  21. 
/'.  /..,  t.  xxxm,  col.  66 

2.  Prédominance  en  Orient  Chez 

grecs,  cette  conception  de  la  pénitence  est  prédomi 
nanle.  Elle  explique  que  les  péchés  admortem  soient 
qualifiés  d' «incurables  .  Voir  P.  Galtier,  VÉgliseetla 


rémission  des  péchés...,  append.  n  :  Les  péchés     incu- 

d'Origène,  p.  184-213.  La  Didasca 
apôtres  ne  décrit  le  ministère  pénitentiel  des  évêques 
que  sous  les  traits  d'un  traitement  médical  a  appliquer 
aux  pécheurs.  II,  xli,  3-9,  édit.  l-'uiik,  p.  130  132. 
ne  image  sert  â  prêcher  aux  fidèles  le  recours  a 
la  pénitence  et  à  la  confession.  Ainsi  procèdent  saint 
Méthode  d'Olympe,  De  lepra,  7-9,  saint  Astérius 
d'Amasée,  nom.  xm,  /'.  G.,  t.  XL,  col.  368  A, 
Aphraate,  Demonslralio,  vu.  2-3.  Même  ceux  qui 
expriment  le  plus  vivement  la  notion  vindicative  de  la 
pénitence  y  juxtaposent  celle  de  remède  ;  saint  Gré- 
goire de  Nysse,  par  exemple,  dans  sa  lettre  canonique. 
s'applique  a  montrer  dans  les  htnly.i.<x  des  remèdes 
IUX  diverses  in lirniil es  spirituelles.  P.  G., 
t.  xlv.  col.  22  1  A;  saint  Jean  Chrysostome  les  envi- 
sage de  même.  Pour  lui  aussi  la  pénitence  a  exiger  est 
un    êmTtu.lov,    une  StXï],    et    nous    avons    déjà    vu    sa 

arpation  de  la  proportionner  aux  dispositions  des 
coupables.  .Mais  la  raison  qu'il  donne  de  ce  souci  est 
qu'il  s'agit  ici  de  remèdes  a  faire  accepter  et  mulla  arte 
opus  est  ut  segri  sacerdolum  remediis  libenter  se  subji- 
cere  suadeanlur.  Or,  multi...  acerbiora  peccali  remédia 

queunt.  De  sacerdotio,  n.  î  cl  I,  /'.  (;..  t.  xi.vm. 
col.  634  et  i;;i:,. 

Même  langage  chez  Théodore  de  Mopsueste.  Ses 
Catéchèses  décrivent  très  exactement  la  pénitence  sous 
les  I  rails  d'une  médecine  : 

Pour  nos  corps  qu'il  a  faits  passibles,  Dieu  a  produit  des 
herbes  dont  se  servent  les  experts  afin  de  les  guérir;  de 
même  pour  notre  âme  qui  est  inconstante,  il  a  établi  la 
pénitence  qui  est  comme  un  remède  pour  les  péchés...  Dans 
son  zèle  pour  nous,  il  nous  a  donné  la  pénitence;  il  nous 
indique  le  remède  du  repentir  cl  il  a  établi  des  hommes, 
les  prêtre,,  comme  médecins  pour  le  péché.  Aussi,  si  nous 
recevons  par  eux,  ici-bas,  la  guérison  et  la  rémission  des 
péchés,  nous  serons  délivrés  du  jugement  a  venir.  Dernière 

se  sur  l'eucharistie,  On.  éditi te  Mingana,   n  ood 

ttudies,  vol.  vi,  p.  120.  1.  2  1-20  et  p.  12.'!.  1.  1-12. 

3°  L'ascétisme  oriental  et  les  définitions  occidentales 
de  la  satisfaction.  —  Il  esl,  par  conséquent,  bien  vrai 
que  la  conception  de  la  pénitence  la  plus  familière 
aux  Orientaux  est  celle  du  remède  à  appliquer  au 
péché,  ("est  celle  à  laquelle  s'attache  tics  particuliè- 
rement l'ascétisme  oriental  :  dans  la  pénitence,  il  voit 
surtout  le  moyen  de  guérir,  de  purifier  l'âme  de  ses 
tendances  au  péché.  Le  but  en  est  atteint  lorsqu'on 
est  parvenu  non  seulement  à  éviter  toute  faute  grave, 
mais  a  ne  plus  même  éprouver  de  sollicitations  au 
péché.  Voir  O.  Bardy,  art.  Apatheia  et  Viller-Olphe- 
Gaillard,  art.  Ascèse,  dans  Diclionn.  de  spiritualité,  t.  i. 
col.  734-738  et  07i.  Cette  notion,  Cassien  la  fera 
passer  en  Occident.  C'est  elle  1res  exactement  que, 
d  m  .  la  Conférence  De  psenitentiœ  fine  et  satisfactionis 
indicio,  il  incl  sur  les  lèvres  de  l'abbé  l'inul'e  : 

Pœnitentia»  plena  et  perfecta  definitioest  ut  peccata,  pro 

qui Ims  pœnitudinem  gerimus,  vel  quibus  conscientia  nostra 

i   lui-,   nequaquam    ulterius   admittamus.    Indicium 

■  i,  !'.c  (jouis  et  indulgentise  est  allée  lus  eorum  quoque 

de  nostris  cordibus  expulisse.  Noveril   enim  unusquisque 

needum  se  peccatis  prisions  absolut quamdiu  ei  satis- 

tactioni  et  gemitibus  incubanti  vel  illorum  quse  egit  vel 
similium  criminum  imago  aide  oculos  pi  eeluserit  eorumque 
non  dicara  oblectatio  sed  vel  recordatio  Infestaverit  mentis 
arcana.  Itaque  lune  se  is  qui  pro  satistactione  pervigilat 
criminibus  absolution  ai-  de  praeteritis  admissis  veniam 
percepisse  COgnoscat,  cum  nequaquam  cor  sinini  eoriundem 
vitiorum  inlecebris  senseril  vel  Lmaginatione  perstrîngl. 
i..  1.    \\,  e.  v,  Corpus    Vindob.,  C  xm.  p.  558; 

P.  j     .  I  .    M  1\.  roi.  I  15  i. 

(in  ne  saurait  affirmer  que  cette  définition  de  la 
pénitence  ait  inspiré  celle  de  saini  Grégoire  le  Grand  : 
Pmnilentia  est  perpelrata  muta  plangere  et  plangenda 
mai   perpetrare.   In  Evang.,  nom.  xxxiv.    15.   /'.  /.., 
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t.  i.xxvi.  col.  1256;  l'équivalent  s'en  trouve  en  tout  cas 
dan;  Gennade  :  Pasnitentia  vera  est  pœnitenda  non  ad- 
mittere  cl  admissa  deflere,  Eccles.  dogmata,  c.  23,  dans 
l'édit.  Turner,  Journal  of  theol.  studies,  t.  vu,  p.  94  ;  c.  5  1, 
dans  P.  L..  t.  i.vm.  col.  994;  mais  il  ne  paraît  pas 
douteux  que  la  définition  de  la  satisfaction  donnée  par 
celui-ci  dérive  directement  de  Cassien  :  Salisfactio 
pœnilenliœ  est  causas  peccatorum  excidere  nec  earum  sug- 
gestionibus  aditum  indulgere.  Ibid.,  loc.  cit.  De  Gen- 
nade, sous  le  patronage  de  saint  Augustin,  à  qui  l'on 
attribuera  son  ouvrage,  cette  définition  passera  dans 
les  Sentences  de  Pierre  Lombard,  1.  IV,  dist.  XV,  c.  3, 
édit.  de  Quarrachi,  p.  832,  et  saint  Thomas  se  deman- 
dera si  elle  est  bien  à  propos  :  Ulrum  definitio  satis- 
factionis  in  lillera  convenienter  ponalur.  In  7Vum, 
dist.  XV,  q.  i,  a.  1,  qu.  3;Sum.  Iheol.,  Supplem.,q.  xn, 
a.  3.  A  vrai  dire  toutefois,  le  Lombard  se  garde  de  ré- 
duire à  ce  trait  sa  notion  de  la  satisfaction.  La  distinc- 
tion suivante  (XVI,  c.  2)  montre  qu'il  y  fait  entrer  aussi 
et  au  premier  plan  l'idée  de  peine  ou  d'expiation  : 
Salisjactio  a  Joanne  prsecipitw,  ubi  ait  :  Futile  dignos 
fructus  pseniteniise  «  ;  scilicet,  ut,  secundum  qualilatem 
et  quantitatem  culpœ  sit  qualitas  etquantitas  picnœ.  Édit. 
de  Quarrachi,  p.  849. 

4°  Le  point  de  vue  oriental  exposé  au  concile  de  Flo- 
rence. -  -  De  même  chez  les  Orientaux.  Malgré  la  pré- 
dominance de  leurs  préoccupations  ascétiques  et  bien 
qu'ils  voient  surtout  un  remède  à  opposer  au  péché, 
cette  conception  n'est  pas  plus  exclusive  chez  eux  que 
ne  l'est  chez  les  Occidentaux  celle  de  satisfaction  ou 
d'expiation.  Xous  l'avons  déjà  vu  par  l'exemple  d'Ori- 
gène,  des  Pères  cappadociens  et  de  Sozomène;  on  peut 
achever  de  s'en  rendre  compte  par  l'explication  des 
z-\-'vv.-/.  que  donna,  au  concile  de  Florence,  l'orateur 
des  Grecs.  Marc  d'Éphèse. 

1.  Le  Mémoire  de  Marc  d'Éphèse.  —  Celait  a  pro- 
pos du  purgatoire  conçu  comme  un  lieu  spécial  de 
purification.  Les  grecs  ne  l'admettent  pas,  et  ils 
n'admettent  pas  non  plus,  du  moins  en  théorie,  que  le 
pardon  du  péché  puisse  laisser  subsister  la  dette  d'une 
peine  temporelle.  Ils  n'en  conservent  pas  moins  l'usage 
traditionnel  d'imposer  aux  pénitents  ce  que  les  latins 
appellent  une  satisfaction  et  eux  un  êtcit£u.iov. 
Pourquoi  donc.  leur  fut-il  demandé,  »■  :~ 
C'était  la  xiv  des  questions  des  latins  auxquelles 
entreprit  de  répondre  Marc  d'Éphèse.  Son  Mémoire, 
édité  par  Mgr  Petit  en  1927  seulement,  est  trop  signi- 
ficatif pour  n'être  pas,  sur  ce  point,  traduit  ici  en  entier. 

La  xivc  et  dernière  question  était  si  nous  imposons  des 
i-:T:'j.:a  aux  pénitents  et  pourquoi?  Voici  donc  notre 
réponse  : 

Xous  ne  commençons  pas,  suivant  le  pouvoir  reçu  de 
Dieu,  par  accorder  la  rémission  et  l'absolution,  afin  d'im- 
poser ensuite  les  Êîci-î(ita;  au  contraire,  nous  n'accordons 
la  rémission  qu'après  ces  :-:?:u:.->..  Nos  raisons  pour  agir 
ainsi  sont  multiples. 

«  1°  Par  la  souffrance  d'ici-bas  à  laquelle  il  se  soumet 
ainsi  volontairement,  le  pécheur  est  mis  à  l'abri  du  châti- 
ment involontaire  qu'il  aurait  à  subir  ailleurs.     De  toutes 
les  manières  de  servir  Dieu,  a  dit  saint  Grégoire  le  Théolo- 
gien, aucune  ne  vaut  celle  de  la  souffrance;  Il  repond  à  nos 
larmes  par  sa  bénignité,    lie  pauperum  amore,  c.  XV,  P.  G., 
t.  xxxv.   col.   SU4   [saint    Grégoire,   en   lait,    parle    de    la 
miséricorde  et  non  pas  de  la  «  souffrance  •]. 

2"  Le  traitement  pénible  a  pour  effet  de  supprimer 
l'amour  de  la  jouissance  qui  nous  rend  ennemis  de  Dieu  et 
qui  est  à  la  source  de  tous  les  péchés  :  contraria,  dit-on, 
contrariis  curantur  :  le  plaisir  est  à  combattre  par  la  douleur. 
■  3°  Pour  l'âme,  l'ÈTtîTi'jjuov  qu'on  lui  impose  est  un  lien  et 
comme  un  frein  qui  l'empêche  de  retomber  dans  le  même 
mal. 

De  s.ii,  la  vertu  est  pénible  et  celui  qui  veut  l'acquérh 
doit  s'habituer  à  la  peine,  comme  c'est  par  la  jouissance 
qu'on  est  entraîné  aii  péché. 

5°  Par  l'àît!  :  |uo  ainsi  Imposé,  nous  \  oulons  nous  assu- 
rer si  celui  qui  l'accepte  a  la  haine  parfaite  du  péché.  \  oilà 


donc  les  causes  des  ï-x:-''iv.x;  et  l'on  pourrait  en  ajouter 
d'autres. 

■  Tout  cela,  cependant,  nous  l'omettons  avec  ceux  qui 
se  trouvent  sur  le  point  de  mourir.  Pour  la  rémission  des 
péchés,  il  suffit,  croyons-nous,  chez  le  pénitent,  d'une 
conversion  sincère  et  d'un  sincère  propos  de  faire  le  bien. 
C'est  pourquoi  nous  les  remettons  en  vertu  du  pouvoir  que 
nous  en  avons  et  nous  croyons  que  Dieu  lui  aussi  les  remet 
ainsi  que  le  châtiment  qui  leur  est  dû.  Tout  ce  que  vous 
délierez  sur  ta  terre,  est-il  dit,  sera  délié  au  ciel.  Nous  fondant 
là-dessus,  nous  accordons  le  bienfait  de  l'eucharistie  à  ceux 
qui  se  trouvent  ainsi  sur  le  point  de  sortir  de  ce  monde,  car 
la  conversion  et  la  sincérité  de  la  pénitence  dépend  de  la 
volonté  du  pécheur;  mais,  qu'il  ne  puisse  pas  accomplir 
rèmT!".!OV, c'est  le  fait  de  Dieu  lui-même,  qui  l'enlève  à  cette 
vie.  Aussi,  à  la  manière  d'un  roi  magnanime,  pardonne-t-il 
alors  gracieusement  au  pécheur  comme  il  fit  au  larron. 
Sollicité  par  lui,  au  moment  de  rendre  l'esprit,  de  se  souvenir 
de  lui  dans  son  royaume,  le  Christ,  dans  sa  magnificence,  lui 
fit  le  don  du  paradis.  .  Texte  dans  P.  O.,  t.  xv,  col.  163-168. 
Sur  ce  Mémoire  de  .Marc  d'Éphèse,  voir  A.  d'Alès,  La 
question  du  purgatoire  nu  concile  de  Florence  en  1438,  dans 
Grcgorianum,  t.  III,  1922,  p.  9-30. 

2.  Comparaison  avec  le  concile  de  Trente.  —  L'expli- 
cation donnée,  on  le  voit,  correspond  très  exactement, 
dans  son  ensemble  à  celle  des  chapitres  du  concile  de 
Trente.  Comme  la  «  pénitence  sacramentelle  »  des 
latins,  les  E7n.Tiu.ta  des  grecs  visent  à  la  fois  le  passé  et 
l'avenir:  on  leur  attribue  une  valeur  d'expiation  et  une 
efficacité  psychologique.  Mais,  tandis  que  le  concile  de 
Trente,  par  réaction  contre  les  protestants,  insistera 
sur  l'expiation  du  passé,  Marc  d'Éphèse,  par  fidélité 
aux  préoccupations  ascétiques  de  l'Orient,  s'attache 
surtout  au  point  de  vue  médicinal  et  préventif.  Nor- 
malement, d'après  lui.  les  e7n.Tlu.10c  précèdent  l'abso- 
lution; mais,  en  cas  de  danger  de  mort,  ils  peuvent 
être  omis,  et  cela  même  fait  ressortir  le  rôle  secondaire 
qui  leur  est  reconnu  dans  la  rémission  du  péché.  La 
pratique  ainsi  décrite  évoque  donc  très  exactement  la 
pratique  primitive  el  cette  pratique,  dans  ses  grandes 
lignes,  était  la  même  en  Orient  et  en  Occident.  11  n'y 
a  pas  à  opposer,  par  conséquent,  la  conception  qu'on  se 
faisait  de  part  et  d'autre  de  la  pénitence  ou  de  ce  que 
nous  appelons  la  1  satisfaction  •;  mais,  c'est  surtout 
en  Occident  que  cette  conception  a  évolué  en  se  préci- 
sant. C'est  cette  évolution  qu'il  convient  d'étudier 
maintenant. 

IL    L'ÉVOLUTION    DE    L'IDÉE    DE    SATISFACTION.    — 

L'évolution  de  l'idée  de  satisfaction  est  parallèle  à 
celle  de  la  procédure  pénitentielle.  L'une  s'explique 
par  l'autre.  Toutes  deux  sont  fonction  d'une  précision 
qui  s'est  introduite  dans  la  conception  du  pardon  du 
péché.  Peu  à  peu  l'on  y  a  distingué  la  rémission  de  la 
faute  elle-même  et  la  rémission  des  conséquences  qui 
en  résultent.  Cette  distinction  correspond  à  celle  qu'on 
appelle  de  la  coulpe  et  de  la  peine  temporelle  due  au 
péché  même  pardonné.  Plus  elle  s'affirmera,  plus  se 
précisera  aussi  la  place  à  faire  et  le  rôle  à  attribuer  à 
l'expiation  dans  la  pénitence  exigée  du  pécheur.  Mais. 
avant  même  de  se  formuler  ainsi,  elle  commande  l'évo- 
lution qui,  au  cours  des  siècles,  s'est  produite  dans  la 
manière  de  concevoir,  d'imposer  et  d'accomplir  la 
satisfaction  pour  le  péché. 

/.l'AXS  L'axtiquité  vuhétiicxxe.  —  C'est  l'époque 
de  la  pénitence  publique.  Théoriquement,  tout  au  moins 
pour  les  fautes  les  plus  criantes,  elle  est  de  règle  et  elle 
doit  précéder  l'absolution.  Mais  nous  avons  vu  le  sens 
qui  même  alors  lui  était  attribué  :  «  Satisfaction  plus 
complète  »,  disait  d'elle  le  pape  saint  Léon,  et  ainsi 
nous  était-il  apparu  que  la  concevait  également  saint 
Cyprien.  A  absoudre  sans  qu'elle  fût  accomplie,  on 
laissait  le  pécheur  sous  le  coup  de  la  peine  dont  elle 
lui  eût  obtenu  la  remise. 

1°  Adaptations  et  omissions  de  la  <•  sulisfaction  com- 
plète »  qu'est  la  pénitence  publique.  —   Le   sens   ainsi 
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attribué  à  la  pénitence  publique  est  ce  qui  en  com- 
mande l'histoire.  Il  explique,  en  particulier,  que,  mal- 
gré sa  nécessité  reconnue,  elle  ait  été  dès  lors  si  géné- 
ralement atténuée,  négligée  ou  même  complètement 
omise.  Et  c'est  ce  contraste  de  la  pratique  avec  la 
théorie  qui  rend  manifeste  la  distinction  fondamentale 
dont  nous  avons  parlé  entre  le  pardon  de  la  faute  elle- 
même  et  la  remise  de  la  peine  restant  à  obtenir.  Ce 
contraste,  il  est  vrai,  risque  d'échapper  aux  regards. 
On  s'attache  aux  canons  dis  conciles  concernant  la 
pénitence  publique;  on  relève  la  description  qu'en  a 
faite  Tertullien.  De  pœnit.,c.  rx;De pudicitia,  e.  xm,  7: 
on  s'arrête  au  tableau  qu'en  a  tracé  saint  Jérôme  à 
propos  de  Fabiola.  et  l'impression  ainsi  obtenue  est 
celle  d'une  expiation  du  péché  éminemment  propre  a 
en  éteindre  toutes  les  dettes.  Impression  fondée  assu- 
rément. Telle  que  l'Église  la  prescrit  et  souhaite  de  la 
voir  accomplir,  'a  pénitence  publique  a  de  quoi  obte- 
nir la  remission  plénière  du  péché.  Mais  le  droit  n'est 
pas  le  fait  et  il  ne  s'impose  pas  de  généraliser  les 
exemples  donnés  par  quelques  âmes  plus  généreuses. 
Par  delà  les  prescriptions  juridiques  et  les  évocations 
liturgiques,  il  y  a  l'usage  courant  et  journalier.  Or. 
c'est  en  regardant  ainsi  a  la  pratique  qu'on  se  rend 
compte  des  atténuations  cl  des  exceptions  qui'  com- 
portait dès  lors  cette  satisfaction  complète  .  I.a 
manière  dont  beaucoup  s'acquittent  de  la  pénitence 
publique,  les  cas  nombreux  et  fort  divers  où  l'absolu- 
tion est  donnée  sans  qu'elle  soit  accomplie  tout  cela 
prouve  que,  même  à  l'époque  de  son  fonctionnement 
régulier,  elle  n'est  pas  considérée  comme  absolument 
indispensable  pour  le  pardon  de   la  faute  elle-même. 

1.  La  manière  de  s'en  acquitter.  —  La  manière, 
d'abord,  dont  beaucoup  s'en  acquittent.  La  plainte  en 
est  classique  chez  les  écrivains  ecclésiastiques  :  saint 
Ambroise  montre  les  pénitents  ...  qui  laissant  là  leurs 
habits  de  deuil,  revêtent  leurs  habits  de  luxe:  ces 
femmes,  qui  ont  perdu  la  perle  précieuse  de  la  grâce. 
continuent,  tout  en  ayant  ■  reçu  la  pénitence  .  ,i  se 
charger  de  bijoux.  De  pmnit.,  II,  ix,  SS.  D'autres  font 
consister  la  pénitence  a  s'abstenir  des  sacrements  : 
Arbitrantw  hoc  esse  pœnilentiam,  si  abstineant  a 
sacramentis  cselestibus.  Ibid.,  89.  Et  la  tentation,  sans 
doute,  était  fréquente  parmi  ceux  qui  étaient  con- 
damnés à  des  années  de  pénitence  :  le  concile  de  Nicée 
les  montre  qui  en  prennent  aisément  leur  parti  :  xSta 
çôpcoç  ^vevxav.  Ils  peuvent  entrer  dans  l'église  parmi  les 
«  pénitents  »  :  il  leur  sullit:  c'est  toute  leur  conver- 
sion ».  Aussi  le  canon,  qui  prévoit  cette  indifférence, 
ajoute-t-il  que.  pour  ces  sortes  de  pénitents,  il  ne  sau- 
rait être  question  d'abréger  la  durée  de  l'expiation  : 
qu'ils  accomplissent  leur  temps  :  Tr),r,poÙTo)aav  tùv 
jçpôvov,  can.  12.  ce  qui  ne  sullit  sans  doute  pas  a 
garantir  une  satisfaction  fort  efficace.  Saint  Basile  le 
note  dès  le  début  de  sa  première  lettre  canonique  :  «  La 
guérison  ne  tient  pas  a  la  durée  mais  à  la  manière  de 
la  pénitence  »,  can.  2.  /'.  (',..  t.  xxxn.  col.  671  I'..  et 
saint  Jean  Chrysostome  le  faisait  remarquer  également 
à  ceux  qui  se  plaignaient  qu'on  lit  attendre  trop  long- 
temps l'absolution  à  certains   pécheurs. 

Ils  ont  expié  assez  longtemps,  dites-vous.  Voyons,  com- 
bien? I  n  .m.  deux,  trois.  Ui!  il  s'agit  bien  de  temps 
et  de  durée.  Le  temps  ne  sert  a  rien.  Nous  ne  demandons 
pas  si  la  blessure  a  été  souvent  pansée,  mais  si  le  pansement 

a    fait    du    bien...     I.e    monieit     d'enlever    l'appareil,    C'CSt 

l'état  du  blessé  qui  l'indique,  lu  II  Cor.,  hom.  xiv,  ;:.  /'.  G?., 
t.  i  \t,  col.  502. 

Que  l'efficacité  de  la  pénitence,  de  la  satisfaction  ne 
se  mesure  pas  au  temps,  c'était  bien  aussi  la  pensée 
des  Pères  du  concile  île  Nicée.  I.e  canon  12.  que  non  . 
venons  de  citer,  envisageait  expressément  l'hypothèse 
d'une  absolution  anticipée  pour  les  pénitents  qui 
prendraient  plus  au  sérieux  l'expiation  imposée  :      Il 
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sera  permis  à  l'évêque  d'agir  avec  eux  avec  plus 
d'indulgence.  C'était  même  là.  nous  l'avons  vu  plus 
haut,  un  principe  commun.  La  conviction  s'y  mani- 
festait que  la  durée  de  la  pénitence  publique  en  était 
un  aspect  secondaire.  Au  fond,  avons  nous  entendu 
expliquer  par  saint  Augustin,  c'est  surtout  en  vue  de 
la  réparation  du  scandale  et  pour  satisfaire  à  l'Église 
elle-même  qu'on  s'attachait  a  la  fixer  exactement.  Et, 
par  là  même,  le  docteur  d'Hippone  reconnaissait  que 
la  satisfaction  à  offrir  à  Dieu  pouvait  en  rester  tota- 
lement indépendante.  .Mais  lui  aussi  constatait  et 
déplorait  l'indifférence  dont  faisaient  preuve,  à  ce 
point  de  vue.  de  trop  nombreux  pénitents  :  >  Je  le  vois 
bien  .  leur  disait-il  quand  ils  venaient  en  longues  files 
recevoir  l'imposition  des  mains  rituelle,  je  le  vois  bien 
que  vous  êtes  pénitents:  niais  je  vois  aussi  que  vous 
continuez  à  mal  vivre  ».  discutio  psenitentes  et  invenio 
mule  viventes.  A  vrai  dire,  ils  n'ont  cure  de  sortir  de 
cel  état  en  recevant  l'absolution;  leur  parti  en  semble 
pris:  ils  restent  pénitents  jusqu'à  leur  mort  :  Nolunt 
inde  surgere,  quasi  electus  sil  locus  pœnilentium.  Serm., 
ccxxxii,  N.  i>.  /...  t.  xxxviii.  col.  I  I  I.  C'est  bien  cela  : 
la  pénitence  reçue,  on  attendait  le  dernier  moment 
pour  demander  la  réconciliation  ou  l'absolution.  El 
cette  manière  d'accomplir  la  satisfaction  préalable- 
ment requise  en  dénote  assurément  un.'  conception 
fort  large  :  il  s'en  faut  qu'on  y  vît  une  condition  indis- 
pensable pour  recevoir  le  pardon  du  péché  lui-même. 

2.  Son  omission.  Ainsi  apparaît-il  plus  encore  dans 
les  cas  où  l'absolution  est  accordée  sans  que  soit  accom- 
plie cette  pénitence  officielle.  Étant  donné  que  cette 
absolution  était  considérée  par  l'Église  comme  récon- 
ciliant vraiment  avec  Dieu  et  assurant  le  salut  (voir 
I'.  Galtier, De pseniteniia,  2e  édit.,  p.  94-11  1 .  cl  L'Église 
ri  lu  rémission  des  péchés  aux  premiers  siècles,  l'e  part., 
de  plus,  l'art.  .1  propos  de  la  pénitence  primitive,  dans 
Revue  d'hist.  ecclés.,  t.  xxx.  1934,  p.  511-545  et  cf.  ici 
même.  art.  Pénitence,  t.  jcii,  col.  810  sq.;,Sll  sq.V 
il  résulte  clairement  de  là  que  cette  pénitence  officielle 
n'en  était  nullement  conçue  connue  la  condition  absolue. 

a)  En  danger  de  mort.  Ces  cas,  en  effet,  étaient 
fort  nombreux  et  fort  divers.  Le  premier  à  signaler 
est  celui  des  pénitents  que  nous  venons  de  signaler. 
lorsqu'ils  se  trouvent  en  danger  de  mort.  Nous  savons 
ce  qu'a  été  jusque-là  et  ce  queT'aut  leur  satisfaction  : 
leur  négligence  ou  parfois  même  leur  inconduite  ont 
interdit  de  songer  encore  à  les  réconcilier.  La  durée  de 
leur  pénitence  reste  d'ailleurs  fort  incomplète;  peut- 
être  même  ne  fait-elle  que  commencer.  Cependant, 
rappelle  à  leur  propos  le  concile  de  Nicée,  la  règle  tra- 
ditionnelle est  qu'à  ce  dernier  moment  on  ne  leur 
refuse  pas  la  communion.  Can.  13.  Et  telle  est,  en 
effet,  la  ligne  de  conduite  que  saint  Cyprien  traçait 
déjà  à  ses  prêtres  pour  les  apostats  admis  à  la  péni- 
tence :  en  cas  de  danger,  pour  cause  de  lièvre  par 
exemple.  Epist.,  xvm,  2;  xix.  1-2;  Epist.,  vin,  3; 
xxxi.s,  des  clercs  de  Home),  ou  pour  menace  de  persé- 
cution, lii>ist..  i.vii,  2  et  1.  on  devra  les  admet  Ire  sans 
retard  à  la  communion.  Et  l'omission  de  la  pénitence 
.nui  envisagée  pour  eux  est  d'autant  plus  remarquable 
que  saint  Cyprien  ne  concevait  même  pas  qu'en  cas 
de  survie  on  put  imposer  aux  intéressés  de  la  réparer, 
/'.'/lis/..  LV,  13.  Saint  Denys  d'Alexandrie,  nous  l'avons 
vu,  col.  1  1  17,  ne  le  concevait  pas  davantage,  et  si,  plus 
tard,  comme  nous  l'avons  vu  aussi  par  le  canon  13  de 
Nicée,  certaines  Églises  tout  au  moins  crurent  devoir 
exiger  un  supplément  d'expiation,  rien  ne  prouve 
qu'elles  aient  songé  pour  autant  a  contester  l'etlica- 
citi  'le  l'absolution  déjà  accordée.  Ce  supplément  avait 
surtout  un  but  disciplinaire  :  s'il  y  avait  lieu,  il  assu 
rail  la  réparation  du  scandale  donné.  Lu  tout  cas. 
comme  satisfaction  pour  le  péché,  le  renvoi  après  le 
pardon  demeurait  ici  manifcsle. 
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Il  l'était  plus  encore  dans  le  cas  des  malades  ayant 
attendu  le  danger  de  mort  pour  demander  la  pénitence. 
A  partir  d'une  certaine  époque  tout  au  moins,  can.  13 
de  Nicée;  lettre  de  saint  Innocent  Ier  à  saint  Éxupère, 
Jaffé,  n.  193;  P.  I...  t.  xx,  col.  498  B;  Denzinger- 
Banmvart.  Enchiridion,  n.  95,  il  fut  admis  de  la  leur 
accorder  et  de  la  faire  suivre  immédiatement  de  la 
réconciliation.  Cet  usage,  il  est  vrai,  comportait,  parfois 
tout  au  moins,  l 'obligation  de  suppléer,  en  cas  de  survie, 
à  la  pénitence  ainsi  omise;  et  sans  doute  les  intéressés 
ne  s'y  dérobaient-ils  pas  tous  après  coup.  On  peut  se 
demander  seulement  si  ces  pénitents  déjà  absous  met- 
taient à  s'en  acquitter  plus  d'empressement  ou  d'ap- 
plication que  ceux  qui  étaient  encore  en  instance  d'ab- 
solution :  certaines  questions  posées  à  saint  Léon  et 
certaines  réponses  qu'y  fait  le  pape  semblent  bien  indi- 
quer qu'on  était  sans  illusion  à  leur  sujet  Cf.  Ad  Rus- 
licum,  inq.  vu  et  ix  P.  L..  t.  i.iv,  col.  12  15.  Faute 
d'avoir  précédé,  la  satisfaction  plus  complète  >  risquait 
fort  de  ne  pas  suivre.  Le  pape  n'eu  prescrivait  pas  moins 
de  donner  l'absolution  à  ceux  qui  attendaient  ainsi 
d'être  à  toute  extrémité  pour  demander  la  pénitence  : 
n'auraient-ils  pu  en  manifester  le  désir  que  par  signes, 
ou  même  n'y  aurait-il  que  les  assistants  à  pouvoir 
témoigner  de  leur  bonne  volonté,  le  prêtre  ne  devait 
pas  hésiter  à  leur  accorder  la  réconcil  iation.  Jaffé.  n .  1 85  : 
P.  L.,  t.  liv,  col.  1013.  La  leur  refuser,  avait  déclaré 
vingt-quatre  ans  plus  tôt  le  pape  saint  Gélestin,  serait 
une  impiété  et  une  cruauté  :  on  condamnerait  ces  âmes 
à  leur  perte  en  les  mettant  ainsi  hors  d'état  d'être  déga- 
gées de  leurs  fautes,  comme  si  Dieu  n'était  pas  toujours 
prêt  à  pardonner  ou  qu'il  ne  suffise  pas  d'un  instant 
pour  que  se  produise  au  cœur  la  conversion  lui  per- 
mettant de  le  faire.  Jaffé,  n.  369;  P.  L.,  t.  L.col.  431  B; 
Denzinger-Bann.vart,  n.  111.  Malgré  cette  absence 
totale  de  la  «satisfaction  plus  complète  »,  on  professait 
donc  ici  très  fermement  que  l'absolution  pouvait  pro- 
curer le  pardon  du  péché  lui-même.  De  l'une  à  l'autre, 
par  conséquent,  la  dissociation  était  admise  aussi  clai- 
rement que  possible.  Quoi  qu'il  pût  arriver  ou  qu'il 
arrivât  en  elTet  pour  ceux  qui  survivaient,  pour  ceux 
tout  au  moins  qui  mouraient  après  avoir  ainsi  reçu 
la  pénitence  et  l'absolution  au  dernier  moment,  le  par- 
don divin  était  très  réellement  acquis  sans  qu'ils  en 
eussent  offert  eux-mêmes  la  satisfaction  normale. 

b)  Fréquence  de  ces  cas.  —  Or,  c'est  ici  un  fait  dont 
on  ne  saurait  s'exagérer  l'importance  dans  l'histoire 
de  la  satisfaction  et  de  la  procédure  pénitentielle.  Pour 
l'apprécier,  il  n'est  que  de  se  rendre  attentif  à  la  fré- 
quence de  ces  sortes  d'absolutions.  Comme  les  caté- 
chumènes attendaient  le  dernier  moment  pour  se  faire 
baptiser  et  les  «  pénitents  »  pour  se  faire  absoudre, 
beaucoup  de  pécheurs  attendaient  de  même  pour 
demander  la  pénitence. 

Saint  Ambroise  le  constatait.  De  pxnil.,  II.  ix,  90; 
saint  Jean  Chrysostome,  In  II  Cor.,  hom.  xxn,  3. 
P.  G.,  t.  lxi,  col.  552.  et  saint  Augustin,  Serm., 
ccxxxii.  8,  P.  L.,  t.  xxxviii,  col.  1111,  le  déploraient 
également.  Saint  Léon  en  prend  en  quelque  sorte  son 
parti  :  c'est  là  pratique  courante,  Jaffé,  n.  185.  Et,  de 
fait,  elle  s'impose  d'elle-même  pour  les  récidivistes.  La 
tradition  interdit  de  les  admettre  une  seconde  fois  à 
la  pénitence  publique.  Si  donc  ils  retombent  dans  quel- 
que faute  en  encourant  nécessairement  la  peine,  ils 
restent  exclus  des  sacrements  jusqu'au  moment  de 
leur  mort.  Et  ainsi  le  rappelle  une  lettre  du  pape  saint 
Sirice  en  385.  mais  la  même  lettre  ajoute  qu'au  moment 
de  la  mort,  on  devra  leur  accorder  le  bienfait  de  la 
communion  :  Quos...  viatico  munere,  cum  ad  Dominum 
cœperint  proficisci,  per  communionis  gratiam  volumus 
sublevari.  P.  L.,  t.  xiii.  col.   1137. 

Et,  en  effet,  les  conciles  prévoient  qu'on  ne  doit 
refuser  à  personne,  au  moment  de  la  mort,  la  pseniten- 


tix  benedictio,  quam  vialicum  depulamus.  dit  le  concile 
de  Girone  en  517,  can.  9,  Mansi,  Concil.,  t.  vm.col.  550; 
Vialicum  omnibus  in  morte  positis  non  negandum.  dit 
le  concile  d'Agde  en  50(1.  can.  15.  Mansi,  t.  vin, 
col.  327  :  sur  le  sens  de  cette  formule,  voir  P.  Galtier, 
L'Église  et  la  rémission  des  péchés....  p.  441.  On  le 
sait  si  bien  qu'en  cas  de  dange  r  publ  ic,  nombreux  sont 
ceux  qui  veulent  être  réconciliés  d'urgence.  S.  Au- 
gustin, Ad  Honoratum,  Epist.,  ccxxvm,  8,  P.  L., 
t.  xxxin,  col.  1016;  Victor  De-Vit.  De  persec.  vandal., 
n,  11,  P.  L.,  t.  lviii,  col.  212  A. 

En  Gaule,  à  l'époque  de  Clovis,  on  appelle  cette 
pénitence  la  pxnilentia  momenlanea.  Saint  Avit  de 
Vienne,  dans  une  lettre  où  il  en  défend  l'efficacité 
contre  Fauste  de  Biez,  constate  l'empressement  avec 
lequel  on  la  demande  dès  qu'on  se  sent  gravement 
malade.  Epist.,  iv,  P.  L.,  t.  lix,  col.  220. 

Dans  la  correspondance  de  saint  Grégoire  le  Grand, 
elle  est  peut-être  la  seule  forme  de  pénitence  admi- 
nistrée par  l'Église  dont  il  soit  fait  clairement  mention. 
Cf.  Poschmann,  Die  abendlând.  Kirchenbiïsse  im  Aus- 
gang  des  chrisll.  Alterlums.  p.  267;  en  sens  contraire  : 
Goller,  Papslum  und  Bussgewalt  in  spâlromischer  Zeit, 
dans  la  Rom.  QuaWa/sc/in/M931.  p.  223,263,265;  1932, 
p.  339,  342  et  note.  Tout  au  moins  en  fait-il  réserve 
lui  aussi  pour  ceux  qu'il  condamne  à  une  longue  ou 
même  à  une  perpétuelle  expiation;  voir  P.  Galtier, 
L'Eglise  et  la  rémission  des  péchés,  p.  405. 

c)  Absolutions  sans  perspective  de  la  pénitence 
publique.  —  Ce  n'est  pas  tout.  En  accordant  ainsi 
l'absolution  aux  mourants,  on  n'acceptait  pas  seule- 
ment la  perspective  que  la  «  satisfaction  plus  com- 
plète »  ne  fût  jamais  achevée  ou  même  commencée; 
en  certains  pays  tout  au  moins,  on  s'interdisait  d'en 
imposer  l'obligation  aux  intéressés.  S'il  s'agissait  de 
jeunes  gens,  par  exemple,  la  prudence  commandait  de 
s'en  abstenir  :  les  conséquences  de  la  pénitence  pu- 
blique leur  eussent  créé  des  assujettissements  intolé- 
rables. Voir  art.  Phnitence,  t.  xn,  col.  818,  835.  Aussi 
le  concile  d'Agde  (506),  tout  en  recommandant  d'accor- 
der le  viatique  à  tous  les  mourants,  recommandait-il 
de  se  montrer  très  réservé  pour  accorder  la  pénitence 
aux  jeunes  gens  :  Jiwenibus  pxnilentia  non  facile  com- 
millenda  est  propter  fragililalem  xlatis.  Vialicum  omni- 
bus non  negandum.  Mansi.  Concil.,  t.  vin.  col.  327. 
C'était  marquer  très  nettement  la  concession  d'une 
absolution  sans  la  »  satisfaction  plus  complète  »  qu'eût 
été  la  pénitence  publique. 

Et  la  liturgie  mozarabe,  en  effet,  avait,  pour  les  mala- 
des jeunes,  une  formule  d'absolution  où  s'exprimait  la 
volonté  de  ne  pas  la  leur  imposer  pour  le  moment  : 
Il  une  famulum  tuum...  mortis  periculo  proximum  propi- 
tia  pielate  respicias,  ut  cui  nos,  pro  juvenili  xtate  vel 
incerta  pro/essione,  jugum  pxnitentix  imponere  non 
un  lemus,  hujus  supplicalionis  vialica  professione  subue- 
nias,  etc.  Liber  ord..  édit.  Férotin,  p.  86-87.  On  dirait 
une  faveur  dont  on  les  tient  indignes,  ou  plutôt,  une 
expiation,  une  satisfaction  de  surcroît  à  laquelle  ne 
peuvent  aspirer  que  les  âmes  plus  ferventes. 

Et  ainsi  apparaît-il.  en  effet,  dans  un  trait  que  nous 
avons  relevé  dans  notre  livre  :  L'Église  et  la  rémission 
des  péchés,  p.  243-244.  Tandis  que  l'on  s'empresse 
d'accorder  la  pénitence  à  un  pieux  adolescent  de  Me- 
rida  en  Espagne  :  cœpit...  flagrare  desiderio  percipiendx 
pxnitentix,  qua  confestim  accepta,  defunctus  est,  on 
la  refuse,  au  contraire,  à  un  vieil  ivrogne  qui  se  trouve 
lui  aussi  sur  le  point  de  mourir;  pour  lui,  c'est  seule- 
ment le  viatique  :  almus  pater...  pxnitentiam  plena- 
riam  ilare  dislulit  sed  lantumdem  ei  viaticam  gratiam 
imperlivit.  De  vita  et  meritis  Palrum  Emeritensiurn, 
e.  I.  dans  les  Acta  sunrtorum,  nov.  t.  I,  col.  318  E  et 
320  I):  /'.  L..  t.  i.xxx.col.  122  A-B  et  125-126.  Et  ceci 
ne  veut  pas  dire  qu'on  désespère  pour  lui  du  salut; 
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tout  au  contraire,  le  biographe  auquel  sont  dus  ces 
détails  s'édifie  de  la  satisfaction  qu'il  offrit  encore  à 
Dieu  pendant  trois  jours  complets  et  qui  lui  valut 
l'assurance  du  pardon  :  Tribus  diebus  totidemque  noc- 
tibus  lacrimis  el  con/essione  mirifica  satisfecit.  Tertio 
post  hœc  die,  migralurus  e  corpore  et  valefuciens  candis 
fratribus.  sic  ait  :  (.ognoscile  quia  omnia  delicta  mihi 
dimissa  sunt  (ibid.);  mais  ceci  fait  ressortir  le  carac- 
tère propre  de  la  pénitence  qui  lui  est  refusée;  satis- 
faction plus  officielle  et  plus  parfaite,  malgré  ses  avan- 
tages, elle  n'est  cependant  indispensable  pour  la 
rémission  proprement  dite  d'aucun  péché. 

d)  Les  directives  de  saint  Césaire  d'Arles.  -  C'est 
ainsi  que  la  considère  également  saint  Césaire  d'Arles. 
Dans  un  de  ses  sermons  (appendice  aux  Sermons  de 
saint  Augustin,  cclvi,  P.  L„  t.  xxxix.  col.  2217-2220; 
dans  l'édit.  de  dom  Morin,  S.  Cœsarii  opéra  omnia, 
serin,  lx.  t.  i.  p.  252-254),  lui  aussi  soutient,  contre 
l'auste  de  Riez,  la  valeur  de  la  pénitence  reçue  au 
dernier  moment.  Ce  n'est  point  qu'il  ignore  ou  dissi- 
mule l'abus  qu'on  en  fait  ou  qu'on  en  peut  faire.  Mais 
les  explications  qu'il  donne  à  ce  propos  montrent  à  quel 
point  la  satisfaction  par  voie  de  pénitence  publique 
lui  parait  susceptible  d'être  remplacée  par  d'autres 
bonnes  œuvres  ou  même  purement  et  simplement 
omise. 

Il  distingue  trois  dispositions  dans  lesquelles  peut 
être  reçue  cette  pénitence  qu'il  appelle  subita.  I.a  pre- 
mière est  parfaite.  Elle  consiste  a  avoir  si  bien  expié 
ses  fautes  par  de  bonnes  œuvres,  par  l'aumône  en  par- 
ticulier, que,  même  à  défaut  de  cette  pénitence  in 
extremis,  on  pourrait  mourir  sans  crainte  :  qui  la 
reçoit  ainsi  est  donc  assuré  de  recevoir  non  seulement  le 
pardon  mais  aussi  la  récompense  éternelle  :  Non  solum 
veniam  peccalorum  credimus  oblinere,  sed  eliam  prsemia 
œterna  perciperc.  N.  1,  col.  2217;  éd.  Morin,  p.  253. 

La  seconde  disposition  est  celle  du  mourant  qui  a 
passé  toute  sa  vie  dans  le  péché.  Ici,  pas  de  bonnes 
œuvres,  pas  d'aumônes,  pas  de  satisfaction  antécé- 
dente par  conséquent.  Même  la  pénitence  demandée 
maintenant  ne  sera  pas  faite,  puisque  la  mort  est  en 
vue.  En  cas  de  survie  seulement,  le  pécheur  s'offre  à 
l'accomplir;  de  plus  il  consent  aux  restitutions  néces- 
saires et  il  pourvoit  pour  après  sa  mort  à  de  larges 
aumônes.  Dans  ces  conditions,  déclare  saint  Césaire,  la 
sincérité  de  la  conversion  se  trouvant  hors  de  doute, 
possumus  ac  dcbenms  credere  quod  ei  Dominus  omnia 
diynetur  peccata  dimiltere.  N.  2,  col.  2218;  éd.  Morin, 
p.  253. 

La  troisième  et  dernière  disposition  possible  est  fort 
douteuse.  Le  mourant,  cette  fois,  n'a  pas  seulement 
accumulé  des  fautes  tout  le  long  de  sa  vie;  il  l'a  fait 
en  escomptant  le  bienfait  de  cette  «  pénitence  subite  . 
Tout,  s'est-il  promis,  lui  sera  ainsi  pardonné  à  la  fois  : 
Ea  spe  peccal  ut  per  ipsam  subitaneam  pœnitcntinrn 
cuncta  conjuncla  sestimet  peccata  dimitti.  Même  actuel 
lenieiit,  en  recevant  la  pénitence,  il  ne  songe  ni  a  res- 
tituer, ni  à  pardonner  à  ses  ennemis,  ni,  s'il  lui  est 
accordé  de  survivre,  a  s'appliquer  humblement  à  la 
pénitence  ou  à  faire  des  aumônes  pour  la  rédemption 
■de  ses  péchés.  Dans  ces  conditions,  on  comprend  que 
saint  Césaire  hésite  à  croire  à  l'efficacité  de  la  péni- 
tence reçue  au  dernier  moment.  Néanmoins,  mê en 

ce  cas.  il  ne  se  refuse  pas  a  l'accorder,  et  la  raison  qui 
l'y  meut  est  qm-  Dieu  seul,  après  tout,  sait  exactement 

ce  qui  se  passe  dans  la  '  OnSCÎence  de  ce  pécheur.  Deus 

tamen,  qui  omnium  conscienlias  noi  il  et  unumquemque 
secundum  suum  merilum  judicabit,  ipse  scit  qua  fide 
mit  qua  intentione  animée  psenilentiam  priai.  N.  3. 
col.  2218;  édit.  Morin,  p  253  25  I.  C'esl  donc  que,  même 
dans  ce  cas  imite, l'évêque  d'Arles  considère  le  pécheur 
comme  pouvant  être  assez,  réellement  converti  pour 
obtenir  le  pardon  de  ses  péchés.  Muni,  encore  qu'il  ne 


l'a  fait  dans  le  second  cas.  songe-t-il  à  ajouter  ici  (pie, 
comme  dans  h-  premier  cas,  l'entrée  en  i 

npense  éternelle  soit  immédiatement  assurée; 
mais  il  ne  s'agit  ici  que  du  pardon  proprement  «lit,  et 
manifestement  saint  Césaire  ni-  considère  comme  indis- 
pensable a  cet  effet  ni  l'accomplissement  de  la  péni- 
tem  e  publique  ni  les  bonnes  œuvres  propres  a  y  sup 
pléer.  Dans  les  deux  premiers  cas.  ce  supplément  était 
envisagé;  dans  le  troisième,  l'hypothèse  eu  est  . 
<>n  ne  pouvait  dire  plus  clairement  que.  malgré  leur 
incontestable  utilité,  ces  sortes  de  satisfactions  ne  sont 
pas  absolument  requises  pour  la  réconciliation  avec 
Dieu. 

3.  Autres  absolutions  sans  pénitence  publique.  — 
a)  Témoignages  divers.  Ce  n'est  pas  seulement  à  la 
mort  qu'on  renonçait  à  l'accorder  ou  à  l'imposer.  Dès 
l'époque  de  saint  Cyprien,  on  constate  que.  même  en 
parfaite  santé,  l'absolution  était  parfois  reçue  sans 
(pie  fût  accomplie  la  satisfaction  par  forme  de  péni- 
tence publique. 

Le  cas  le  plus  significatif  est  alors  celui  des  «  libella- 
tiques  ».  Malgré  la  gravité  de  leur  faute,  le  concile  de 
Cartilage,  en  251,  consent  à  les  •  réconcilier  >  san>  re- 
tarde -ans  issujettissement  à  la  pénitence  prévue  pour 
les  lapsi  qui  avaient  sacrifié.  S.  Cyprien,  Epist.,  i.  v,  17 
et  lvii,  1.  Ils  étaient  nombreux  et  leur  cas  présentait  des 
diversités  considérables.  Ibid.,  lv,  13-14.  Certains  ar- 
guaient d'une  bonne  foi  qui  pouvait  leur  donner  droit 
à  quelque  indulgence;  niais  d'autres  posaient  des  con- 
ditions et  proféraient  des  menaces  :  il  y  a  telle  commu- 
nauté chrétienne  qui  refuse  de  revenir  à  l'unité,  si 
l'évêque  qui  l'a  entraînée  dans  sa  chute  n'est  pas  admis 
d'emblée  à  la  communion  laïque.  Et  ainsi  lui  est-il 
accordé  :  le  retour  de  son  troupeau  lui  tient  lieu  de 
satisfaction  personnelle  :  pro  quo  satisfaciebat  fralrum 
redilus  et  restituta  multorum  s  lus.  1b  <!.,  lv,  11.  De  même 
pour  certains  chefs  de  famille  qui  se  vantent,  grâce 
aux  certificats  qu'ils  se  sont  procurés,  d'avoir  évité  a 
leur  femme  et  à  leurs  enfants  la  mise  en  demeure  per- 
sonnelle d'avoir  à  sacrifier.  Si  l'on  refuse  maintenant 
de  les  admettre  à  la  paix,  ils  menacent  de  passer  avec 
eux  à  l'hérésie  et  au  schisme.  Ib  d.,  lv.  15.  Malgré  les 
dispositions  ainsi  manifestées,  saint  Cyprien  et  ses  col- 
lègues n'hésitent  pas  à  accorder  la  paix  sans  péni 
tence  publique. 

A  plus  forte  raison,  doit-on  croire  qu'ils  ont  récon- 
cilié de  même  les  fidèles  venant  spontanément  s'accu- 
ser d'avoir  accepté  la  pensée  de  sacrifier  en  cas  de 
sommation.  L'éloge  que  fait  d'eux  saint  Cyprien  inter- 
dit de  penser  qu'il  leur  ait  été  plus  sévère  qu'aux 
«  libellatiques  ».  De  lapsi.i,  xwiii. 

Saint  Grégoire  de  Nyssc  ne  devait  pas  l'être  davan- 
tage pour  les  voleurs.  S'ils  viennent  d'eux-mêmes  con- 
fesser leur  faute  au  prêtre,  le  seul  remède  à  leur  appli- 
quer sera  celui  de  l'aumône.  Encore  peut  elle  leur 
être  impossible:  et,  dans  ce  cas.  il  leur  sera  seulement 
demandé  de  travailler  pour  pouvoir  la  faire  un  jour. 
Epist.  can.,  ô,  P.  <',.,  t.  xxv,  col.  233  ('.. 

Même  indulgence  chez  saint  .Jean  Chrysostome  pour 

les  récidivistes.  Parmi  les  accusations  portées  contre 

lui  au  concile     du  chêne    .  figure  celle  d'avoir  ■  eneou 

pécher  ».  Il  l'aurai!  Cai1  en  invitant  à  recourir  à 

lui  pour  la  pénitence  chaque  fois  qu'on  serait  tombé 

dans  le  péché  .  S  il  vous  arrive  de  pécher  une  seconde 
fois,  enseigne  t  il.  faites  pénitence  une  seconde  fois; 
chaque  fois  (|iie  vous  aurez  péché,  venez  me  trouver 
el  je  vous  guérirai  ».  Dans  Photius,  qui  résume  les 
bliothique,  cod.  59,  /'.  a.,  t.  cm, 
col.  112  \.  Quelque  exagération  qu'on  puisse  suppo 

ser  dans  l'énoncé  de  ce  reproche,  il  oblige  tout  au  moins 

a  admettre  de  I  ;  *  part  de  l'évêque  de  Constantinople, 

un   traitement  du  péché  singulièrement    dégagé  des 
Il  ,   de   la    pénitence   publique.    Il    ne  s'attachait 
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manifestement  pas  à  exiger  chaque  fois  la  »  satisfac- 
tion complète  »  qu'elle  représentait,  Et  celle  pratique 
pastorale  correspondait  trop  aux  principes  que  nous 
l'avons  entendu  exposer  dans  le  De  sacerdotio,  pour 
être  jugée  invraisemblable. 

Aussi  bien  sa  prédication  s'inspire-t-elle  des  mêmes 
vues.  Il  n'ignore  pas  la  pénitence  publique;  il  fait 
allusion  à  ceux  qui  y  sont  assujettis:  nous  avons  dit  la 
fermeté  avec  laquelle  il  leur  rappelait  que  le  temps  ne 
suffisait  pas  à  la  rendre  fructueuse.  Mais,  nulle  part, 
il  ne  la  dit  indispensable,  ni  n'invite  clairement  à  s'y 
soumettre.  Même  à  des  auditeurs  qu'il  suppose  char- 
gés de  beaucoup  de  fautes,  aux  approches  de  Pâques, 
pour  les  préparer  à  leur  communion  unique,  de  l'année, 
il  ne  parle  que  de  tempérance,  de  prière  et  de  vigilance. 
«  Cinq  jours  encore  avant  la  fête;  c'est  assez  pour 
réduire  le  nombre  de  ses  péchés...  Il  n'est  pas  besoin 
pour  cela  de  plusieurs  jours  ou  de  plusieurs  années; 
une  conversion  sincère  y  suffit  et  elle  peut  se  faire  en 
un  jour.  »  De  bealo  ^Philogonio,  4,  P.  G.,  t.  xlviii, 
col.  754.  Les  Homélies  sur  la  pénitence  ne  mentionnent 
pas  davantage  la  pénitence  publique.  Pour  le  pardon 
divin,  elles  ne  demandent  que  la  componction,  la  sin- 
cérité de  la  conversion.  Se  reconnaître  coupable  :  il 
n'en  faut  pas  davantage  ; 

Vous  êtes  pêcheur?  Xe  perdez  pas  courage,  mais  venez 
[à  l'église]  pour  la  pénitence.  Vous  avez  péché!  Dites  à 
Dieu  :  <  .l'ai  péché  ■.  Qu'y  a-t-il  là  de  pénible?...  Vous 
dites  :  ■  J'ai  péché  ■■  et  il  suffit  de  vous  dire  ainsi  vous- 
mèaie  pécheur  pour  n'avoir  plus  à  redouter  d'avoir  le 
diable  pour  accusateur...  Pourquoi  donc  ne  pas  prendre 
ainsi  le  devant?  Vous  dites  votre  péché  et  le  voilà  efTacé... 
Vous  avez  péché?  Venez  donc  à  l'église;  dites  à  Dieu  rpte 
vous  avez  péché;  je  ne  vous  demande  rien  de  plus  :  cela 
seulement.  De  pœnit.,  i,  1,  P.  (!..  t.  xi.ix,  col.  235. 

Quel  que  soit  le  sens  auquel  se  doit  entendre  ce 
langage,  le  moins  qu'on  en  puisse,  dire  est  que  la 
«  satisfaction  plus  complète  »  de  la  pénitence  publique 
s'y  trouve  reléguée  au  second  plan.  En  aucune  hypo- 
thèse, on  ne  saurait  admettre  que  saint  Jean  Chry- 
sostome  l'ait  considérée  comme  indispensable  pour  la 
rémission  du  péché  lui-même. 

b)  Témoignage  de  saint  Augustin.  —  Saint  Augustin, 
nous  l'avons  dit.  ne  l'a  pas  fait  davantage.  Il  expliquait 
la  prescription  de  pénitences  à  durées  fixes  surtout 
par  la  préoccupation  de  réparer  le  scandale  et  de  faire 
ainsi  satisfaction  à  l'Église  elle-même.  A  cela  près,  la 
rémission  du  péché  n'exigeait  que  la  componction.  Il 
est  vrai  que  les  pécheurs  demandent  d'eux-mêmes 
parfois  à  prendre  rang  parmi  les  pénitents  propre- 
ment dits.  Aliqui  ipsi  sibi  pœnitentiœ  locum  petierunt. 
Serm.,  ccxxxn.  .S,  /'.  L..  t.  xxxvm,  col.  1111.  Mais 
les  évêques  n'y  réduisent  d'office  que.  ceux  qui  ont  été 
accusés  et  convaincus  devant  les  tribunaux  ecclésias- 
tiques ou  civils  :  \'os  a  communione  prohibera  quem- 
quam  possumus...  nisi  aut  sponle  confessum  aut  in 
aliquo  sive  sseculari  sive  ecclesiastico  nominatum  alque 
convictum.  Serm.,  cccli,  10,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  1546. 
Aussi,  lorsqu'il  indique  au  pécheur  lui-même  comment 
lui  seront  appliquées  les  clefs  de  l'Église,  lui  fait-il 
entendre  qu'elles  peuvent  l'être  sans  que  lui  soit  im- 
posée la  pénitence  publique.  Celle-ci  n'est  à  prévoir 
qin'  s'il  y  a  eu  scandale  et  si  l'évèque  juge  utile  à 
l'Église  d'exiger  une  réparation  publique  :  Id  agat,... 
quod...  sil...  etiam  nicris  ait  exemplum,  ut,  si  peccatum 
ejus,  non  solum  in  gravi  ejus  malo  sed  etiam  in  tanto 
scandalo  aliorum  est,  alque  hoc  expedire  utilitali  Eccle- 
site  videtur  antistili  in  nolilia  mullorum  vel  etiam  lutins 
plrbis  agere  psnilentiam,  non  recusel.  1  bid..  9,  col.  1 545. 

Ici  encore,  par  conséquent,  la  pratique  est  conforme 
aux  principes  posés.  Aussi,  dès  là  que  les  péchés  con- 
fessés sont  ce  qu'il  appelle  des  péchés  d'ignorance  ou  de 
faiblesse,  saint  Augustin  ccssc-t-il  d'urger  la  pseniten- 


iia  lucluosa  et  lamentabilis,  qu'exigerait  leur  gravité 
objective.  De  div.  quœst.  lxxxiii.  q.  xxvi.  P.  L.,  t.  xl. 
col.  18.  Or,  à  ses  yeux,  ces  péchés  d'ignorance  et  de 
faiblesse  se  découvrent  partout.  Il  y  rattache  les 
péchés  les  plus  usuels  d'avant  la  puberté.  De  Genesi 
ad  lilt.,  X,  xni,  23.  P.  L..  t.  xxxiv,  col.  417.  Mais 
il  y  ajoute  aussi,  pour  beaucoup  de  fidèles,  les  vices 
mêmes  de  la  jeunesse  : 

Voici  des  hommes,  écrit  saint  Augustin,  voici  des  hommes 
qui  ont  été  baptisés  tout  enfants;  depuis,  leur  éducation  a 
été  négligée.  Ils  mènent  dans  les  ténèbres  de  l'ignorance  la 
vie  la  plus  honteuse,  sans  rien  savoir  de  ce  que  la  doctrine 
chrétienne  prescrit  ou  défend,  ce  qu'elle  promet  ou  ce  dont 
elle  menace,  ce  qu'il  faut  croire,  espérer  et  aimer.  Parce  que 
leurs  péchés  sont  des  péchés  de  baptisés,  aurons-nous  donc 
le  courage  de  ne  pas  les  mettre  au  compte  de  leur  ignorance, 
alors  qu'ils  ignorent  absolument  tout  et  qu'ils  ont  péché 
sans  savoir,  comme  ils  disent,  oit  ils  avaient  la  tête?  In 
Rom.  inch.  expos.,  n.  16,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2100. 

L'ignorance  ou  la  faiblesse  dérivent  ici  d'une  obli- 
tération, d'une  absence  du  sens  moral  ;  mais  l'évèque  ne 
doit  pas  moins  en  tenir  compte.  C'est  vrai,  l'ivrognerie 
est  mise  par  saint  Paul  au  nombre  des  péchés  qui 
excluent  du  royaume  des  cieux;  mais  qui  en  fait  cas? 
Quis  non  contemnal  ebriositatis  peccatum?  Abundat 
laie  peccatum,  et  contemnilur.  Serm..  xvn,  3,  P.  L., 
t.  xxxvm,  col.  125.  De  même  pour  les  pratiques 
superstitieuses.  Plena  sunt  conventicula  nostra  homi- 
nibus  qui  tempus  rerum  agendarum  a  mathematicis 
accipiunt,  «  c'est  à  peine  [cependant],  si  nous  osons  les 
reprendre  en  souriant  par  crainte  de  les  fâcher  ou  de 
paraître  leur  apprendre  une  nouveauté.  O  maudits 
péchés  ;  nous  n'avons  en  horreur  que  ceux  dont  nous 
n'avons  pas  l'habitude.  Les  péchés  usuels,...  tout  en  les 
voyant,  nous  sommes  obligés  de  les  tolérer  ».  Epist. 
nd  Gai.  expos.,  n.  35,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2130.  Jus- 
qu'aux adultères  commis  avec  des  esclaves,  qu'on 
n'arrive  pas  à  faire  prendre  au  sérieux!  Quand  'es  cou- 
pables en  sont  dénoncés  par  leurs  femmes,  tout  ce 
qu'on  peut  est  de  les  reprendre  en  particulier  pour  que 
le  mal  soit  guéri  aussi  discrètement  qu'il  a  été  con- 
tracté :  In  secreto  arguimus  :  ubi  contigil  morbus,  ibi 
moriatur  malurn.  Serm..  i.xxxn,  8.  P.  L.,  t.  xxxvm, 
col.  511.  Voir  P.  Galtier,  L'Église  et  la  rémission..., 
p.  307-320. 

c )  Quelques  cas  particuliers.  —  Intimée  à  des  cons- 
ciences aussi  obtuses,  l'obligation  de  la  pénitence 
publique  leur  serait  plutôt  nuisible.  Même  en  cas  de 
maladie,  nous  l'avons  vu,  on  s'abstenait  de  l'accorder 
aux  jeunes  gens  ou  aux  pécheurs  faisant  preuve  de 
dispositions  douteuses;  dans  des  cas  comme  ceux  que 
vise  saint  Augustin,  la  même  mesure  de  prudence 
s'imposait  aussi  parfois  au  cours  de  la  vie.  En  voici  un 
où.  cinquante  ans  après  sa  mort,  se  constate,  en  Gaule, 
l'application  de  ses  principes.  Il  nous  est  connu  par  la 
correspondance  de  saint  Avit,  évêque  de  Vienne. 

L'évèque  de  Grenoble  a  voulu  assujettir  à  la  péni- 
tence publique  un  vieux  barbon  convaincu  juridique- 
ment de  concubinat  pour  avoir  épousé  la  veuve  de  son 
frère.  Lui,  excipant  de  sa  bonne  foi.  en  appelle  au 
métropolitain,  qui  est  saint  Avit  lui-même.  Celui-ci 
essaie  d'abord  de  lui  faire  comprendre  l'indignité  de  sa 
conduite,  mais  bientôt,  désarmé  par  son  inconscience, 
il  renonce  à  exiger  de  lui  l'expiation  rigoureuse.  On 
peut  la  lui  suggérer  pour  plus  tard;  mais  pour  le  mo- 
ment, mieux  vaut  ne  pas  l'y  obliger  :  Quod  pœniten- 
tiam  expectat,  monealur  intérim  agere,  accipere  non 
cogatur.  On  se  bornera  donc  à  exiger  qu'il  renvoie  sa 
concubine.  Ainsi  sera-t-il  admis  au  pardon  :  Excusso 
scelere,  suscipiatur  ad  veniam...  Culpa  prior  laxabilur. 
En  attendant  qu'il  soit  disposé  à  faire  profession  de 
pénitence,  la  seule  pénitence  qu'il  aura  à  subir  sera 
d'éloigner  de  lui  l'occasion  du  péché  :  Patiatur  pœni- 
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lentiam,  cum  perdit  [>eccandi  occasionem;  profîteatur 
cum  amiserit  volunlalem.  Epist.,  xvm  (alias  wn 
avec  xvi  et  xvn  (alias  xiv  et  xv),  édit.  Pieper,  dans 
Monum.  Germ.  hist.,  Auctores  antiquissimi,  1.  vi, 
2'  part.,  p.  50,  P.  I...  t.  lix.  col.  234-235;  pour  la  dis 
cussion  du  cas.  voir  P.  Galtier,  L'Église  et  la  rém 

hés,  p.  408- 113.  i  in  ne  saurait  pousser  plus  loin 
la  dispense  de  la  pénitence  publique.  Pour  le  rustre 
inconscient  à  qui  il  a  eu  affaire,  saint  \\it  en  écarte 
même  provisoirement  l'hypothèse.  L'y  contraindre 
malgré  ses  répugnances  serait  pousser  ce  malheureux  à 
une  faute  de  plus.  Aussi,  s'offrirait-il  a  l'accepter, 
l'étal  d'esprit  où  on  le  voit  interdirait  de  la  lui  accor- 
der :  Sufflciant  infelici  crimina  sua,  nec  ingeralur  labo- 
rioso,  cum  respuit,  quod  tam  instabili  animo  vix  com- 
milti  debuerat,  si  petiisset.  Loc.  cit. 

2"  La  pénitence  par  dévotion,  ù  la  mort.  Pareille 
adaptation  de  la  pénitence  publique  suppose  à  la 
satisfaction,  dans  la  rémission  du  péché,  un  rôle  sin- 
gulièrement complémentaire.  Tel  est  bien  cependant 
celui  que  lui  supposent  également  les  pénitences  qu'on 
pourrait  appeler  de  dévotion.  Au  moment  de  la  mort, 
même  les  meilleurs  veulent  recevoir  la  pénitence. 
Quelque  confiance  qu'on  ait  en  la  miséricorde  divine. 
il  reste  toujours  à  parachever  la  satisfaction  et  les 
réparations  dues  pour  toutes  les  fautes  d'une  vie.  Aussi 
les  biographes  de  saint  Augustin,  de  saint  Césaire 
d'Arles,  de  saint  Isidore  de  Séville,  les  montrent-ils 
qui  veulent  s'assurer  à  eux-mêmes  et  à  leurs  amis  le 
bienfait  de  la  pénitence  dernière. 

Quand  le  baptême  a  déjà  été  reçu.  a\  ait  coutume  de 
dire  l'évêque  d'Hippone.  prêtres  et  bons  chrétiens 
devraient  tous  veiller  à  ne  pas  mourir  sans  la  péni- 
tence convenable  :  absque  digna  et  competenti  pseniten- 
tia.  C'est  pourquoi  lui-même,  dans  sa  dernière  maladie, 
s'était  fait  copier  les  psaumes  de  la  pénitence  et  les 
avait  fait  fixer  au  mur  de  son  lit  pour  pouvoir  les  réci 
ter  plus  aisément.  Possidius,  Vita  Augustini,  31, 
/'.  /..,  I.  xxxn.  col.  <>:i.  A  la  vérité  nous  sommes  ici 
tort  loin  de  ce  que  l'on  appellerait  aujourd  huile  sacre- 
mciil  de  pénitence.  On  lit  de  même  dans  la  vie  de 
saint  Césaire  que  nullum  sine  medicamento  psenitentise 
de  hoc  mundo  voluisset  recedere.  P.  L.,  t.  i.xvn. 
col.  1029  B.  Saint  Isidore  de  Séville.  lui.  se  fit  porter  à 
l'église  pour  y  recevoir  lui  aussi  la  pénitence  »  en 
présence  de  tout  le  peuple  et  de  plusieurs  évêques.  Voir 
la  relation  de  cette  cérémonie  dans  le  De  transita 
S.  Isidori  de  l'archidiacre  Redemptus  cité  par  Arevalo 
dans  ses  Isidoriana,  i,  fi.  n.  1.  P.  L.,  t.  lxxxi,  col.  30- 
32.  .Mais  n'oublions  pas  que  deux  siècles  nous  séparent 
du  temps  d'Augusl  in. 

Ainsi  conçue  et  reçue,  la  pénitence  dénotait  sans 
doute  la  préoccupation  d'expier  toujours  plus  le  péché 
et  d'en  obtenir  une  rémission  aussi  plénière  que  pos- 
sible; mais  manifestement  elle  le  supposait  déjà  par- 
donné cl  cela  même  achevait  de  faire  ressortir  le  rôle 
propre  qui  lui  était  reconnu  :  toujours  utile  même 
chez  les  meilleurs,  afin  de  faire  disparaître  les  restes  du 
péché,  elle  pouvait  faire  défaut  jusque  chez  les  plus 
indignes  sans  que  fut  compromise  leur  rentrée  en 
grâce  avec  I  lieu. 

.'S°  La  «satisfaction  secrète  «de  Gennade.  La  même 
conclusion  ressorl  plus  encore  d'un  usage  qui.  à  la 
même  époque,  s'observe  eu  plusieurs  régions  ci  parti 

culièremenl  et nie.  La  pratique,  en  cl  tel .  est  alors 

fort  répandue  d'une  satisfaction  dite  secrète  •,  a  la- 
quelle on  ircoiin.nl  la  même  efficacité  qu'à  la  péni- 
tence publique.  Gennade,  qui  la  mentionne  dans  ses 
Dogmata  ecclesiastica,  la  lui  juxtapose  comme  suffisant 
elle  aussi  pour  le  pardon  des  péchés  graves.  Scil  [et] 
sécréta  satisfai  tione  soin  mortalia  crimina  mai  negamus, 
sed  mutato  prius  sœculan  habita  et  confesso  religionis 
studio  fer  vitee  correctionem  et  jugi,   immo  perpétua, 


luctu,  miserante  Deo...  ita  dumtaxat  ut  contraria  pro  lis 
quœ  psenitet  agat  et  eucharistiam  omnibus  dominicis 
diebus  supplex  et  submissus  usque  ad  mortem  percipial. 
C.  xxii.  dans  l'éil.  de  Turner,  Journal  oftheol.  slu 

t.   vu.  p.  Ht;  c.  i.v.  dans  /'.  /...  1.  i.vin,  col.  994   li. 

i  i  paroles,  assurément,  ne  visent  que  les  mortalia 
crimina  secrets.  Elles  ne  sauraient  s'entendre  des 
crimes  notoires  ou  publics  officiellement  constatés  : 
pour  ceux  là.  la  pénitence  publique  était  indispensable. 
Mais  il  v  avait  les  autres,  qui.  pour  rester  secrets,  n'en 
étaient  pas  moins,  dans  le  langage  'iu  temps,  des  mor 
talia  crimina  :  tels  les  adultères  que  saint  Augustin 
s'appliquait  à  guérir  eu  particulier  (supra,  col.  I  160). 
De  même,  pour  ne  parler  pas  des  autres  péchés  de  la 
chair,  les  homicides,  les  vols,  les  fraudes,  etc.  Nous 
l'avons  déjà  VU,  pour  ces  sortes  de  pêches  graves, 
quand  le  coupable  s'en  accusait,  la  pénitence  publique 
pouvait  être  recommandée  avec  insistance;  elle  clail 
fréquemment  acceptée.  Mais  l'obligation  n'en  pouvait 
pas  être  urgée  et  on  ne  l'imposait  pas  d'office  {su/ira. 
col.  1159). 

i  'est  pour  ces  sortes  de  péchés  que  Gennade  déclare 
la  satisfaction  secrète  capable  d'avoir  le  même  effet 
que  la  pénitence  publique.  Mais  cet  effet  ne  si-  limite 
pas  a  celui  de  leur  rémission  proprement  il  île.  I  .a  durée 
qui  en  est  prévue  et  l'admission  régulière  à  la  commu- 
nion qu'elle  comporte  supposent  cette  rémission  déjà 
acquise.  Elle  ne  saurait  donc  tendre  qu'a  effacer  les 
restes  i In  péché.  Et  c'est  bien  ainsi  que  Gennade  l'en- 
tend :  au  chapitre  suivant,  il  n'assigne  à  la  satisfaction 
qu'un  but  proprement  ascétique:  Salisfactio pœnitentiee 
est  causas  peccatorum  excidere  née  connu  suggestioni- 
bus  aditum  indulgere.  De  par  ailleurs,  s'il  la  dit  sei  rète, 
c'est  fort  relativement,  par  opposition  à  celle  de  la 
pénitence  publique  et  a  ses  rites  officiels  ou  liturgiques. 
\  elles  seules,  la  modification  du  costume  et  la  pro- 
fession publique  de  piété  qu'elle  comporte,  excluent 
qu'elle  soit  d'ordre  proprement  intime  et  puisse  passer 
inaperçue. 

1  Ce  n'est  point  ta  profession  religieuse  proprement 
dite.  Aussi   est-il    assez    commun    d'y    reconnaître 

l'entrée  en  religion  »,  comme  on  précise  parfois.  Les 
deux  expressions  mutato  sseculari  habita  et  professo 
religionis  studio  semblent  suggérer  cette  interprétai  ion. 
l.a  confirmation  s'en  trouverait  d'ailleurs  dans  uni' 
exhortation  sur  la  pénitence  insérée  jadis  parmi  les 
œuvres  oratoires  de  Fauste  de  Hic/  (par  exemple. 
/'.  /...  t.  i.vm,  col.  875-876),  où  la  profession  reli- 
gieuse est  nettement  opposée  à  la  pénitence  publique 
comme  en  tenant  lieu  pour  ceux  qui  quittent  le 
monde  afin  de  se  consacrer  à  Dieu.  (Voir  ici  même. 
art.     PÉNITENCE,    t.     XII.    col.     821     et     .S7S;    Tixclonl. 

Hist.  des  dot/mes.  t.  m,  p.  399,  note  :i:  Coller.  Sludien 
iilier  dus  gallische  Busswesen  zur  '/.cil  Câsarius  von 
Arles  ami  Gregors  von  'l'ours,  p.  19-20  et  68;  Posch 
mann,  Du-  abendlând.  Kirchenbusse  un  Ausgang  de~< 
christ!.  Altertums,  p.  77  et  130.)  Pourtant,  il  y  a  lieu 
d  hé:  ter.  Celte  exhortation,  d'abord,  n'est  point  de 
Fauste  de  Riez.  Son  auteur,  inconnu,  vivait  a  une 
époque  où  la  profession  religieuse  comportait  un  enga 
geinent  écrit  et  siync.  C'est  même  proprement  cet 
engagement  qu'il  déclare  équivaloir  a  la  pénitence 
publique. 

D'autre  part,  on  ne  voit  pas  que  l'idée  de  cette  équi 
valence  soil  de  l'époque  de  Cennadc.  Si  elle  est  deve 
nue  classique,  c'est  plus  tard.  Du  moins  n'apparaît- 
cdle  ni  dans  Cassien.  ni  dans  les  règles  de  sainl  Césaire 
d'Arles  ou  île  saint  Benoît.  Gôller  (loc.  cit.,  p.  69-70)  ne 
l'a  relevée  que  dans  celle  cle  saint  Fructueux  de  Braga 
(  /'.  /...  I.  i. xxxvii,  col.  1  12.V1  127),  a  la  lin  du  virsicclc. 
Les  amorces  qu'il  a  cru  (Huit.,  p.  68)  en  découvrir  dans 
deux  sermons  authentiques  ou  non  de  sainl  Césaire. 
limii.   vi.  xi.  /'.   /...  t.   i.xvn.  col.  1062  B  c  cl    1069 
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1070,  tiennent  à  une  méprise.  Où  GôIIer  voit  une  allu- 
sinn  à  la  rémission  des  péchés  commis  avant  l'entrée  en 
religion,  il  ne  s'agit  que  de  ceux  à  l'abri  desquels  on  s'y 
trouve.  Césaire  s'est  appliqué  a  faire  ressortir  la  sécu- 
rité que  procure  l'entrée  dans  la  vie  monastique;  mais 
il  ne  lui  attribue  nullement  de  remettre  par  elle-même 
les  crimes  commis  auparavant. 

A  vouloir  parler  d'elle,  d'ailleurs,  Gcnnade  se  fût 
exprimé  plus  clairement.  Il  connaît  bien  les  moines; 
il  en  parle  souvent  dans  le  De  viris  inlustribus; mais  il 
les  désigne  eux  et  leur  genre  de  vie  en  des  termes  très 
précis  dont  il  n'y  a  ici  aucune  trace.  L'expression 
mutato  sseculari  habitu  ne  signifie  point  qu'on  renonce 
à  l'habit  séculier  pour  revêtir  l'habit  monastique;  elle 
ne  vise  que  la  suppression  du  luxe  et  de  la  recherche 
dans  les  vêtements  qui  était  un  des  traits  caractéris- 
tiques de  l'époque.  Le  confession  religionis  studium 
reste  lui  aussi  d'ordre  fort  général;  il  consiste  dans  la 
réforme  de  la  vie  :  confesso  religionis  studio  per  vitœ 
correctionem  et  dans  une  application  plus  marquée 
aux  exercices  de  la  piété  et  de  la  vertu  chrétiennes.  Le 
tableau  qu'en  esquisse  ici  Gennade  correspond  très 
exactement  au  programme  tracé  par  Fauste  de  Riez 
dans  une  lettre  que  Gennade  signale  et  recommande 
comme  convenant  tout  particulièrement  aux  âmes  dé- 
sireuses de  faire  sincèrement  pénitence  :  Epistolam  ad 
timorem  Dei  hortatoriam,  convenieniem  personœ  pleno 
animo  pœnilentiam  agere  disponenli.  De  viris  inluslr., 
c.  86;  édition  Richardson,  dans  Texte  u.  Unlersuch., 
t  i,  fasc.  1.  p.  91.  cl  7'.  L..  t.  mu,  col.  1110. 
Adressée  au  préfet  du  prétoire  l-'éiix,  qui  se  trouve  déjà 
sous  la  direction  spirituelle  de  son  évèque,  Léonce 
d'Arles,  cette  lettre  recommande  elle  aussi  l'austérité 
îles  vêtements  :  De  usu  vestimenlorum  paulatim  se 
gravitas  ad  inferiora  submittal.  Epist.,  vi.  dans  Corpus 
Vindcb.,  t.  xxi,  p.  197;  P.  L.,  t.  lviii,  col.  851  I); 
mais  elle  insiste  surtout,  comme  Gennade,  sur  la  vie  de 
piété  et  de  pénitence  à  laquelle  on  se  doit  appliquer 
pour  se  guérir  des  plaies  causées  jadis  par  le  péché. 

Sans  demander  a  ce  grand  personnage  d'embrasser 
l'état  monastique  ou  même  seulement  de  renoncer  aux 
fonctions  publiques  dont  il  est  chargé,  Fauste  lui 
trace  une  ligne  de  conduite  où  ne  manque  aucun  des 
traits  soulignés  par  Gennade.  L'austérité  réelle, 
quoique  modérée,  dont  il  l'engage  à  faire  preuve  jusque 
dans  son  costume  se  joindra  à  son  assiduité  à  la  prière 
pour  témoigner  de  ses  préoccupations  nouvelles.  On 
pourra  donc  très  justement  parler  à  son  sujet  de  con- 
jessum  religionis  studium  et  de  mutato  habitu  sœculari. 
Mais  pas  plus  qu'il  n'habite  un  monastère,  il  ne  se  fait 
moine  et  ne  porte  un  habit  de  moine.  Sur  cette  ques- 
tion, voir  notre  article  Pénitents  et  «  convertis  »,  dans  la 
Revue  d'hist.  ecclés.,  t.  xxxni,  1937,  p.  5-23  et  277-305. 

2.  C'est  l'état  de  conversion  .  —  Or.  le  genre  de  vie 
ainsi  défini  et  que  Fauste  avait  déjà  recommandé  à 
Rurice,  le  futur  évèque  de  Limoges.  Epist.,  ix  et  x. 
Corpus  Vindob.,  t.  xxi.  p.  208-215;  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  858-862,  n'a  rien  d'insolite  à  cette  époque;  il 
répond,  au  contraire,  a.  un  état  de  vie  bien  connu, 
que  l'on  appelle  l'état  de  «conversion  ».  Voir  art.  Pé- 
nitence, t.  xii,  col.  834.  Ceux  qui  en  font  profession 
portent  le  nom  de  convertis  »  (conversi).  Distincts 
des  conversi  que  sont,  dans  les  monastères,  les  postu- 
lants et  les  novices,  ces  hommes  et  ces  femmes  tout 
en  continuant  à  vivre  chez  eux  et  à  remplir  les  obli- 
gations de  leur  état,  font  profession  de  garder  la  con- 
tinence jusque  dans  le  mariage,  de  rompre  avec  les 
vanités  du  siècle  et  de  s'appliquer  assidûment  à  la 
prière.  S'habillant  en  général  d'étoffes  brunes,  rien  qu'à 
ce  trait  on  les  reconnaît  comme  «convertis  ».  Les  écri- 
vains de  l'époque  en  parlent  souvent.  Voir  Salvien, 
lie  gubernatione,  IV,  vu,  32-33;  V,  x.  54-55;  Ad  Bccte- 
sium.  iv.  1-2;  Epist.,   ix.   m,   Cariais   Vindob.,  1.  vm, 


p.  74-75,  119-120,  301,  308,  220,  232;  P.  L.,  t.  lui, 
col.  77-78,  10G,  232  C;  171  H;  Jean  Pomère,  De  vita 
contemplativa.  1.  IL  c.  xli,  P.  I...  t.  lix.  col.  448.  Les 
conciles  font  de  cet  état  de  conversion  la  condition  de 
l'admission  aux  ordres  [jour  les  hommes  qui  n'ont  point 
parcouru  les  degrés  inférieurs  de  la  hiérarchie.  Voir 
par  exemple  concile  d'Agdc  en  506,  can.  16,  Mansi, 
'.'  neil.,  t.  vm,  p.  327;  concile  d'Arles  en  524,  can.  1-2; 
Mansi,  t.  vm,  col.  626;  conciles  d'Orléans  en  538, 
can.  6,  et  en  5  19.  can.  9  et  19;  Mansi,  t.  ix,  col.  13.  131. 
139.  On  connaît  plusieurs  de  ces  convertis  (voir  I'.  Gal- 
tier,  L'Église  et  la  rémission...,  p.  396-398  et  439-444; 
l'article  Pénitents  et  convertis,  dans  la  Revue  d'hist. 
ecclés.,  t.  xxxin,  1937,  p.  5-27  et  277-305)  et,  s'il  n'y  a 
pas  de  doute  que  leur  vie  représente  une  très  réelle 
pénitence  et  une  satisfaction  très  méritoire  pour  le 
péché,  il  est  impossible  d'y  reconnaître  autre  chose  que 
la  préoccupation  de  compléter  et  de  parfaire  jusqu'à  la 
mort  la  réparation  de  péchés  considérés  comme  déjà 
pardonnes.  Nous  n'avons  pas  à  rechercher  ici  comment 
a  été  obtenu  ce  pardon,  ni  si  la  satisfaction  ainsi 
accomplie  peut  être  considérée  comme  sacramentelle. 
Rien  n'oblige  à  admettre  que  l'état  de  conversion  fût 
embrassé  en  dehors  de  tout  recours  au  ministère 
sacerdotal;  il  semble  plutôt  qu'on  y  préludât  par  une 
certaine  confession  de  ses  fautes  ;  le  Liber  ordinum  a  un 
ordo  spécial  pour  les  conversi  qui  vivent  dans  le 
monde  (édit.  dom  Férotin.  p.  82-85  et  notes);  à  propos 
des  femmes  qui  converti  ambiant,  le  concile  d'Épaone, 
en  517,  parle  de  la  benedictio  psenilentise  a  leur  accorder, 
can.  21;  Mansi,  Ci  neil.,  t.  vin,  col.  561,  ce  qui  est  le 
rite  de  l'absolution  en  cas  de  maladie  et  en  dehors 
de  la  pénitence  publique.  Mais,  quoi  qu'il  en  soit  de 
cette  question  rituelle  ou  sacramentelle,  il  reste  bien 
que  l'état  de  «conversion  »  correspond  très  exacte- 
ment à  la  «  satisfaction  secrète  »  dont  parle  Gennade 
et  qu'une  satisfaction  ainsi  accomplie  ne  peut  tendre 
qu'à  la  rémission  des  dernières  pénalités  du  péché.  Elle 
en  poursuit  l'expiation,  la  purification,  la  guérison 
complètes;  mais  elle  en  suppose  le  pardon  déjà  acquis. 
Et  ainsi  le  fait  également  la  pénitence  recommandée 
par  saint  Grégoire  le  Grand  à  une  dame  de  Constanti- 
nople.  Tout  en  la  rassurant  sur  le  pardon  divin  qu'elle 
eût  voulu  se  voir  garantir  par  une  révélation,  il  lui 
rappelle  le  devoir  de  faire  pénitence  jusqu'à  la  fin  de 
sa  vie,  car  jusqu'au  bout  le  péché  demeure  à  redouter. 
JafTé,  n.  1468;  édition  des  Mon.  Germ.  hist.,  t.  i, 
p.  465;  P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  878.  Cette  pénitence, 
par  conséquent,  serait  à  rapprocher  elle  aussi  de 
l'état  de  conversion  et  de  la  «  satisfaction  secrète  » 
dont  parle  Gennade. 

1"  Conclusions.  —  Telles  sont  les  grandes  lignes  de 
l'évolution  aux  premiers  siècles.  La  forme  oflicielle  de 
la  satisfaction  est  alors  la  pénitence  publique.  Requise 
normalement  pour  les  fautes  graves,  profitable  à  qui- 
conque l'accomplit  avec  une  componction  réelle,  cette 
expiation  solennelle  n'est  cependant  pas  considérée 
comme  tout  à  fait  indispensable  pour  le  pardon  du 
péché  lui-même.  Du  point  de  vue  disciplinaire,  elle  a 
des  avantages  qui  commandent  d'en  urger  l'obligation 
là  même  où,  du  point  de  vue  proprement  moral  et  reli- 
gieux, elle  pourrait  être  omise.  Les  meilleurs  parmi  les 
chrétiens  et  les  plus  sincères  parmi  les  pécheurs  con- 
vertis la  recherchent.  Elle  leur  assure  le  dégagement 
parfait  du  péché  auquel  ils  aspirent;  elle  tend  à  les 
mettre  à  l'abri  des  châtiments  qu'il  entraîne.  Cette 
préoccupation  de  la  rémission  plénière  de  la  faute  se 
joint  à  la  nécessité  sociale  d'obtenir  la  réparation  du 
scandale  donné  pour  assurer  le  maintien  de  la  forme 
de  satisfaction  ainsi  caractérisée. 

Cependant,  si  beaucoup  s'y  soumettent  volontiers, 
d'autres  ne  s'y  prêtent  que  pour  la  forme  et  un  plus 
grand  nombre  encore  peut-être  la  renvoient  au  moment 
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de   la   mort,   où  elle   devient    impossible.    D'ailleurs, 
même  en  dehors  de  cette  suprême  échéance,  le  prin- 
cipe  se    formule   progressivement    d'une   ada] 
qui    comporte    des    allégements    et    di 
multiples. 

Le  recours  àces  allégements  ou  à  ces  exceptions  est. 
somme  toute,  essentiellement  divers.  Les  évêques  ou 
les  prêtres  préposés  au  service  de  la  pénitence  en 
restent  jupes.  Encore  sont-ils  liés  par  les  usages  locaux 
ou  par  la  tradition.  Chacun  d'eux,  en  outre,  proi  i  de 
avec  ce  qu'on  pourrait  appeler  son  tempérament 
humain  ou  le  caractère  propre  de  son  zèle  pastoral. 
Aussi  ne  saurait-on  parler  ici  d'uniformité.  Mais  la 
variété  même  des  dispenses  consenties  confirn 
la  satisfaction  complète  normalement  exigée  n'a  par 
elle-même  qu'une  valeur  de  surcroît.  La  nécessité  en 
est  toute  relative.  On  peut  obtenir  par  d'autres  voies, 
par  les  lionnes  œuvres  personnelles,  la  nui 
l'âme  cl  la  rémission  de  la  peine  qu'elle  a  pour  but  de 
procurer.  L'aumône,  par  exemple,  qu'elle  ait  précédé 
ou  qu'il  y  soit  |  ourvu  au  moment  de  la  mort,  supplée 
tris  heureusement  l'accomplissement  de  la  pénitence 
publique  devenue  alors  impossible.  Nous  avons  VU 
(col.  1157)  l'importance  qu'y  attachait  saint  Césaire 
d'Arles  :  Salvien,  à  la  même  époque,  la  présente  comme 
un  moyen  plus  facile  que  la  pénitence  de  -  racheter  » 
ses  péchés.  Epist.,  ix,  10.  Corpus  Vindob.,  t.  vm, 
p.  23-24;  P.  I...  t.  LUI,  col.  171  B.  Il  y  a  donc  la. 
dès  cette  époque,  comme  une  amorce  du  système  des 
commutations  qui.  aux  siècles  suivants,  jouera  un  si 
grand  rôle  dans  l'évolution  de  la  pénitence  et  de  la 
satisfaction. 

II.  DE  SAINT  GRÉGOIRE  IF.  GRAND  AUX.  /'' 
iiV  MOYEN  AGE.  —  1°  Le  recul  de  la  pénitence  publique. 
—  Le  trait  le  plus  saillant  de  cette  période  est  le  recul 
de  la  pénitence  publique.  Les  formes  de  pénitence, 
restées  jusque  là  dans  l'ombre,  passent  désormais  au 
premier  plan.  Par  là  même,  la  satisfaction  change 
d'aspect.  D'essentiellement  liturgique  qu'elle  était 
jusque  là,  elle  devient  surtout  subjective  et  morale. 

1.  Causes.  —  L'évolution  ainsi  caractérisée  tient  à 
des  causes  multiples  dont  les  premières  sont  celles  qui 
de  tout  temps  ont  fait  omettre  ou  négliger  la  forme 
solennelle  de  l'expiation  du  péché.  Mais  d'autres  inter- 
viennent, dont  il  faut  tenir  compte  aussi,  pour  s'expli- 
quer la  généralisation  du  mode  de  satisfaction  destiné 
désormais  à  prévaloir. 

La  principale,  peut-être,  est  l'extension  du  chris- 
tianisme dans  les  campagnes.  Cette  extension,  en 
Occident,  en  Gaule  par  exemple,  a  été  d'abord  fort 
lente.  Elle  ne  s'accélère  qu'à  partir  du  Ve  et  du  VIe  siè- 
cle. Elle  se  traduit  par  la  création  de  multiples  pa- 
roisses rurales,  aux  édifices  du  culte  extrêmement 
pauvres,  au  clergé  extrêmement  réduit  et  aux  céré- 
monies religieuses  forcément  simplifiées.  La  mise  à 
part  des  •  pénitents  y  trouve  difficilement  place.  De 
plus,  les  prêtres  qui  desservent  ces  lieux  de  culte, 
originaires  en  print  i|  e  île  l'endroit  même,  souvent  tris 
peu  instruits,  vivant  dans  la  dépendance  matérielle 

îles    fidèles   il    SUrtOUl    îles   maîtres   du  sol    nui    oui    bâti 

eux-mêmes  l'église  et  créé  la  paroisse,  manquent  de 
l'autorité  morale  néi  essaire  t  oui-  imposer  la  pénitence 
publique,  les  conséquences  qu'elle  entraîne  au  foi- 
externe  en  ont  fait  toujours  réserver  la  décisii 
évêques  ou  a  quelques  prêtres  spécialement  ■  i 
cet  effet.  Ici.  ie  pouvoir  devrait  s'étendre  outre 
mesure.  Aussi  le  fonctionnement  régulier  de  la  péni 
tence  publique  dev  ienl  il  pratiqui  ible. 

L'évangélisation  de  ces  munis  campagnes  par  les 
moines  venus  d'Irlande  ou   de   la   Grande  Bn 

contribue  au  mime  résultat.  Les  nastères  devien 

nent.  pour  des  régions  entières,  lis  vrais  ou  les  seuls 
centres  de  culte  abordables.  Or,  la  non  plus,  il  n'j  a 


aucune  organisation  de  la  pénitence  publique.  Cette 
expiation  liturgique  du  péché  n'a  jamais  existé  dans 
li -s  Églises,  toutes  rurales,  elles  aussi  (Ryan,  Irish  mo 
nasticism,  p.  77.  184),  d'où  viennent  les  nouveaux  con 
vertisseurs  du  monde  gallo-romain  et  des  populations 

niques.    Aussi,    n'apparaît  elle    mure  plus   que 

i  forme  de  cérémonies  ou  de  pénalités  rituelles, 
auxquelles  ont  recours  les  conciles,  les  évêques  ou  les 
papes  pour  prévenir  et  châtier  les  crimes  publics.  Les 
collections  canoniques  où  s'accumulent,  parfois  mal 
traduits  et  mal  compris,  les  canons  pénitenliels  de 
jadis,  en  conservent  ou  en  rappellent  le  souvenir.  \u\ 
époques  de  réforme  ou  de  renaissance  littéraire  et 
canonique,  on  s'essaie  ou  l'on  s'applique  à  en  faire 
revivre  la  pratique.  Mais  les  exemples  mêmes  que  l'on 
connaît  de  cette  restitution  (voir  ci-dessus,  t.  xii, 
ail.  Pénitence,  col.  880-881)  en  font  ressortir  le 
caractère  surtout  disciplinaire  et  coercitif.  Les  >  péni- 
tents >  de  tout  le  diocèse  sont  conduits  à  l'évèque,  au 
début  du  carême,  comme  le  si  raienl  des  criminels  a 
une  cour  d'assises.  La  conception  de  la  satisfaction 
qui  se  manifeste  ainsi  le  plus  est  celle  qu'avait  signali  i 
saint  Augustin  :  une  réparation  à  l'Église  elle-même  et 
au  peuple  chrétien  pour  le  scandale  donné.  Ainsi  le 
trouve-t-on  hautement  proclamé  dans  certaines  cir- 
constances plus  solennelles.  En 833, lorsque  les  évêques 
francs  prononcent  la  déposition  de  louis  le  Débon- 
naire et  lui  imposent  la  pénitence  publique,  ils  la  lui 
l'ont  demander  à  lui-même  quatenus  Ecclesim,  quam 
peccando  scandalizaverat,  pœnilendo  satisfaceret.  Epis- 
coporum  de  pœnitentia  quam  imperator  professus  est 
relatio,  n.  8.  dans  Mon.  Germ.  hisl.,  Capilularia,  t.  h, 
p.  55. 

2.  Caractère  pénal  et  administratif.  Aussi  bien,  à 
partir  de  l'époque  carolingienne,  la  pénitence  publique 
présente-t-elle  surtout  l'aspect  d'un  système  pénal,  à 
appliquer  au  for  externe,  et  dont  on  demande  au  pou- 
voir civil  lui-même  d'assurer  l'observation.  Les  Capi- 
tulaires  des  rois  francs  montrent  qu'ils  y  veillent.  Dès 
742,  on  en  trouve  un  de  Carloman  qui  porle  l'obliga- 
tion pour  le  religieux  ou  le  clerc  coupable  de  fornica- 
tion, de  faire  pénitence  en  prison  :  In  carcere  pseni- 
lentiam  facial  in  pane  claqua...  Duos  annos  incarcère 
permaneat...  In  carcerem  missus,  verteniem  annum 
ibi  psenitentiam  agal.  Capilularia.  t.  i,  n.  x,  (i,  p.  25- 
26.  Charlemagne,  dans  l'Admonition  générale  du 
23  mars  7S9,  n.  79.  rappelle  qu'au  lieu  de  courir  de 
tous  côtés  sous  prétexte  de  pèlerinages,  mieux  vaut 
faire  la  pénitence  sur  place  :  Melius  videtur  ni,  si  ali- 
quid  inconsuetum  et  capitale  crimen  convniserint,  ut  in 
uno  loco  permaneant  laborantes  et  servientes  et  pseni- 
tentiam agentes  secundum  quod  sibi  canonice  impositum 
csl.  Ibid.l  p.  61.  En  813,  le  concile  de  Tours  (eau.  Il) 
avait  demandé  à  l'empereur  de  pourvoir  au  cas  des 
nombreux  incestueux,  parricides  el  meurtriers  ■  ill- 
imité sorte  qui  ne  tenaient  aucun  compte  des  excom 
muniiations    portées    contre   eux.    Mon.    Germ.    hisl.. 

evikarol.yt.  I, p.  292;  celui  de  ('.lia Ion  sur  Saône, 
la  même  année,  lui  avait  également  l'ail  appel  pour 
remettre  en  honneur  la  pénitence  canonique,  eau.  25  : 
\  domno  imperalore  impetrelur  adjulorium  qualiter,  si 
qui  publii  pe<  i  at,  publica  mulletur  psenitenlia  cl  sceau 
dum  ordinem  canonum  pro  merito  suo  et  excommuni 
celur  cl  reconcilielur.  Ibid.,  p.  'JT.s.  Le  Capitulaire  de  1:' 
même  année  lit  droit  à  ces  plaintes  et  a  ce  le.  .nu 
s.  De  incestuosis,  omnino  investi gandum,  al  ab  Ecclesia 

miur  nisi  psenitentiam  egerint...  25.  l 'Iqui  publico 
crimine  convicli  sunl  ici,  publiée  judicentur  cl  publicam 
psenitentiam  agant  secundum  canones.  Cai  ilularia,  l  i, 
p.  17  1  et  175.  Quelques  années  plus  lard  (SIS  819)  te: 
évêques   francs   liaient    revenu-,   a   la   charge   auprès  de 

le  Débonnaire,  quia  sunl  in  plerisque  locis  parri 
idse  vel  reliqùis  capitalibus  criminibus  un 
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plicali,  qui  psenitentiam  publicam  agere  coniemnant..., 
oestra  celsitudo  comilibus  prsecipiat  qualenus  episcopis 
adjulorium  feront  ut  eos  canonicœ  psenilenliœ  subdere 
valeant.  Conc.  sévi  karol.,  t. 1,  p.  595.  En  Italie,  vers  850, 
le  synode  de  Pavie,  can.  17,  adressait  une  requête  ana- 
logue au  pouvoir  civil  :  Si  aliqui  inventi  fuerint  qui 
sacerdoiibus  obtemperare  noluerint,  per  ministres  rci  pu- 
blia- distringantur  et  salisfactionem  psenitentise,  quam 
presbyleri  imposuerint,  suture  cogantur.  Capilularia, 
t.  h,  p.  83.  L'intervention  ainsi  sollicitée  ne  craint  pas 
«le  descendre  jusqu'aux  moindres  détails  de  la  péni- 
tence. Tel  Capitulaire  de  Charlemagne  prescrit  qu'au 
cas  où  l'on  invite  à  sa  table  un  pénitent  obligé  à  s'abs- 
tenir de  vin  et  de  viande,  on  devra  faire  pour  lui  l'au- 
mône prévue  comme  pouvant  lui  servir  de  commuta- 
tion. Ut  nullus  presbyter  nul  laicus  pœnitentem  invitât 
vinum  bibere  aut  carnem  manducare,  nisi  ad  pressens 
pro  ipso  unum  vel  duos  denarios,  juxla  qualitatem  peeni- 
tentiœ,  dederit.  Capilularia,  t.  i.  p.  179:  mais  cf.  Carlo 
de  Clercq,  La  législation  religieuse  franque  de  Clovis  à 
Charlemagne,  Louvain-Paris,  1936,  p.  291. 

3.  Jeûnes  et  pénalités  substitués  aux  anciennes  péni- 
tences canoniques.  —  Cependant  la  préoccupation  qui 
se  manifeste  ici  de  sauvegarder  l'abstinence  imposée 
au  pénitent  témoigne  aussi  de  l'évolution  qui  s'est  pro- 
duite ou  qui  est  en  voie  de  se  produire  dans  la  façon 
d'envisager  l'expiation  du  péché.  De  plus  en  plus,  on 
la  conçoit  sous  la  forme  d'un  châtiment  ou  d'une  pri- 
vation à  s'infliger  à  soi-même.  C'est  la  seule,  par 
exemple,  qui  se  trouve  prescrite  par  le  pape  saint 
Grégoire  III  (732-741)  dans  ses  instructions  à  saint 
Boniface  sur  le  traitement  a  appliquer  jusqu'aux  crimes 
les  plus  odieux  :  en  plus  de  l'interdiction  de  la  commu- 
nion jusqu'à  la  mort,  la  seule  expiation  a  exigi  i  era 
celle  d'une  abstinence  perpétuelle  de  viande  et  de  vin 
et  de  trois  jeûnes  par  semaine  pendant  toute  leur 
vie  :  Dr  lus  qui  palrem,  matrem,  fratrem  oui  sororem  occi- 
derint,  dicimus  ut  toto  vitse  lempore  corpus  dominicurn 
non  suscipiant  nisi  in  suo  exitu  pro  viatico.  Abstineant 
etiam  se  a  carnis  comeslione  et  polu  vini,  donc 
rint,  jejunent  secundo,  quarto  et  sexto  feria,  ut  sic  pos- 
sint  de /lentes  diluere  commissum  scelus.  .laite,  n.  J  J  :  i  '.  i  : 
Mansi,  Concil.,  t.  xn.  col.  278.  Même  à  Home,  par 
conséquent,  on  s'est  habitué  dès  lors  à  identifier  la 
pénitence  et  le  jeûne.  Ainsi  faisaient  depuis  toujours 
les  Églises  celtiques  et  bretonnes  :  psenitere  y  signifiait 
jejunare  et  au  jeûne  s'ajoutaient,  suivant  la  gravité 
des  fautes,  les  abstinences  plus  ou  moins  étendues  de 
tous  autres  aliments  que  le  pain,  le  sel  et  l'eau,  ou 
seulement  de  vin  et  de  viande.  Annum  integrum  pseni- 
teat  cum  pane  cl  uquu  per  mensuras  et  duobus  annis 
abslineal  se  a  vino  et  carnibus,  portait  le  pénitentiel  de 
Vinnian,  §  10,  dans  Schmitz,  Die  Bussbûcher,  t.  i, 
p.  503.  Celui  de  Cumméan  précisait  pour  le  crime  de 
fornication  et  de  meurtre  :  Tribus  annis  pseniteat  :  m 
primo  et  in  tribus  quadragesimis  reliquorum  cum  pane 
et  aqua,  et  in  lotis  sine  vino,  sine  carne,  sine  armis, 
sine  uxore.  De  fornieatione,  22,  édition  de  Zettinger 
dans  Archiv  fiïr  kalhol.  Kirchenrecht.  t.  i.xxxii,  1902, 
p.  510.  Des  Églises  insulaires  ces  usages  et  ce  langage 
s'étaient  introduits  et  fait  accepter  dans  les  Églises  du 
continent.  Là  aussi,  avec  l'accession  au  christianisme 
des  masses  rurales  et  des  peuples  barbares,  s'était 
accentué  le  caractère  pénal  et  répressif  de  la  pénitence 
canonique.  On  sait  la  place  qu'y  avait  faite  saint 
Grégoire  à  la  réclusion  dans  les  monastères.  Dans  cer- 
tains ras,  il  n'avait  pas  hésité  à  prescrire  la  prison  et 
des  châtiments  corporels  :  avec  certaines  populations. 
c'était  le  seul  moyen  de  les  faire  renoncer  à  leurs  pra- 
tiques idolàtriques  ou  superstitieuses.  Jaffé.  n  1731. 
voir  P.  Galtier.  L'Église  et  la  rémission  des  pèches.... 
p.  418.  En  Gaule,  en  semblable  circonstance,  le  con- 
cile d'Éauze,  en  551,  avait  recouru  à  des  prescriptions 


analogues  :  Si  superiores  forte  perso/ne  sunt,  a  limini- 
bus  excommunicatione  pellanlur  ecclesise;  humiliores 
vero  persomv  vel  servi,  correpli  a  judice  fustigenlur. 
Can.  3,  Hefelc-I.eclercq,  Hist.  des  conciles,  t.  m. 
p.  166.  Ainsi  l'expiation  publique  du  péché  tendait- 
elle  a  devenir  de  plus  en  plus  affaire  du  for  externe.  A 
l'époque  carolingienne,  l'intervention  du  pouvoir  civil 
accentue  encore  ce  caractère.  Dès  742,  un  capitulaire 
de  Carloman  porte  qu'en  cas  de  fornication,  un  prêtre, 
un  clerc  ou  un  moine  doit  être  d'abord  fouetté,  puis 
mis  en  prison  pour  y  faire  sa  pénitence.  Sa  femme,  si 
c'est  une  religieuse,  aura  la  tête  complètement  rasée. 
Capilularia,  1. 1,  p.  267.  La  même  tendance  se  remarque 
dans  la  liturgie.  La  mise  à  part  des  «  pénitents  »  y  de- 
vient une  inclusio,  une  réclusion  :  au  début  du  carême, 
ils  sont  placés  sous  la  surveillance  spéciale  de  l'évêque 
ou  même  enfermés  dans  sa  prison.  Jungmann,  Die  latei- 
nisehen  Bussriten,  p.  45,  50,  note  177;  64-66. 

De  même  et  malgré  le  zèle  qu'on  apporte  à  remettre 
en  vigueur  les  anciens  canons,  ne  se  représente-t-on 
plus  la  «  pénitence  »  qu'ils  prescrivent  que  sous  la 
forme  nouvelle  d'interdictions  alimentaires,  d'interne- 
ments ou  de  pratiques  pieuses  à  accomplir  en  particu- 
lier. Paulin  d'Aquilée  par  exemple,  un  ami  et  un  émule 
d'Alcuin,  pour  le  crime  atroce  d'un  personnage  qui  a 
tué  sa  femme,  ne  sait  que  donner  le  choix  entre  l'en- 
trée dans  un  monastère  ou  la  pénitence  publique  à 
accepter  pour  toute  la  vie.  Or,  celle-ci  est  décrite  par 
lui  comme  consistant  essentiellement  en  jeûnes,  en 
abstinences  et  en  prières  ou  aumônes  :  Omnibus  diebus 
quibus  vixeris,  psenitere  debes  :  vinum  et  omnem  siceram 
non  bibas:  carnem  nullo  lempore  comedas,  prêter  pascha 
et  diem  natalis  Domini.  In  pane  et  aqua  et  sale  penite. 
[n  jejuniis,  vigiliis,  orationibus  et  eleemosinis  omni 
lempore  persévéra.  Ad  Haistulfum,  dans  Mon.  Germ. 
hist.,  Epist.,  t.  iv.  p.  .321-322:  P.  /...  t.  xc.ix.  col.  184  A. 
On  reconnaît  le  langage  du  pape  Grégoire  II  à  saint 
Boniface  :  là  aussi,  pœnitere  c'est  jejunare.  Ce  peut 
être  aussi  aller  en  pèlerinage.  Les  évêques  francs. 
quoi  qu'ils  en  aient  contre  la  manie  de  ■  pérégriner  » 
ainsi  aux  saints  lieux  de  Rome,  de  Tours  ou  d'ailleurs, 
reconnaissent  que,  prescrits  par  les  confesseurs,  les 
pèlerinages  peuvent  être,  avec  la  prière  et  l'aumône, 
une  excellente  manière  de  faire  la  pénitence.  Concile 
de  Chalon-sur-Saône  de  813,  can.  45.  Mon.  Germ.  hist.. 
Concilia,  t.  i,  p.  282-283. 

Plus  significative  encore  peut-être  une  lettre  du  pape 
Nicolas  I",  en  867.  Jaffé,  n.  2852.  Le  souci  y  est  mani- 
feste de  rester  fidèle,  tout  en  les  adoucissant,  aux  an- 
ciens canons.  Elle  prescrit  donc  une  pénitence  de  douze 
ans  à  diviser  en  trois  périodes  de  trois,  quatre  et  cinq 
ans,  calquées  plus  ou  moins  exactement  sur  celles  que 
distinguait,  au  iv»  siècle,  la  pratique  pénitentielle  de 
l'Asie  Mineure  :  les  deux  premières  sans  participation  à 
l'eucharistie,  la  troisième,  contrairement  à  l'universelle 
pratique  ancienne,  après  la  réadmission  à  l'eucharistie. 
De  l'une  a  l'autre  de  ces  périodes  la  rigueur  de  l'expia- 
tion doit  aller  en  décroissant,  mais  la  gradation  ainsi 
prévue  s'établit  toute  en  fonction  des  peines  corporelles 
et  dis  restrictions  alimentaires  à  y  observer.  Toutes  — 
et  il  en  sera  de  même  jusqu'à  la  mort  —  excluent 
l'usage  de  la  viande.  Mais,  en  plus,  pendant  la  première, 
trois  ans,  il  faudra,  sauf  durant  le  voyage  de  retour 
de  Rome,  aller  toujours  pieds  nus  et  s'abstenir  tota- 
lement de  vin  en  dehors  des  dimanches  et  des  jours  de 
fête.  Pendant  la  seconde  période,  cette  même  absti- 
nence du  vin  sera  maintenue,  mais  il  y  aura  permission 
de  se  chausser.  Pour  les  cinq  ans  de  la  dernière  période, 
l'abstinence  du  vin  se  réduira  a  trois  jours  par  semaine. 
P.  L.,  t.  c.xix,  col.  1130  C.  Rien  qu'à  les  entendre 
résumer  ainsi,  l'on  se  rend  compte  que  ces  prescrip- 
tions pénitentielles  sont  d'un  autre  âge  que  les  canons 
dans  lesquels  on  s'applique  à  les  encadrer.  La  concep- 
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tion  de  la  satisfaction  qui  s'y  exprime  esi  exactement 
celle  qui  caractérise  les  Églises  restées  ou  di 
étrangères  à  la  pratique  de  la  pénitence  publique. 

2°   La  généralisation  de  la  pénilei  C'est 

donc  que,  la  même  où  l'on  s'applique  le  plus  a  mainte 
nir  celle  forme  traditionnelle  de  l'expiation  et  de  la 
rémission  du  péché,  prévaut  une  façon  plus  subjective 
d'en  concevoir  et  d'en  poursuivre  la  réparation.  A 
mesure  (pie  l'une  devient  plus  administrative  et  plus 
exceptionnelle,  l'autre  passe  au  premier  plan  dans 
l'ordre  proprement  moral  et  religieux.  Le  for  interne 
se  dégage  progressivement  du  for  externe,  ei  c'esl  a  ces 
orientations  nouvelles  des  esprits  que  correspond,  dans 
la  pratique,  la  généralisation  de  ee  qu'on  appellera 
désormais  la  pénitence  privée. 

1.  Traits  caractéristiques  traditionnels.  -  Comme 
moyen  d'obtenir  le  pardon  du  péché,  elle  ne  saurait 
produire  à  personne  l'impression  d'une  innovation. 
Cf.  Pénitence,  col.  857.  Traditionnel  pour  les  fautes 
moindres,  ee  mode  île  pénitence  avait  plus  ou  moins 
vite  été  considéré  comme  pouvant  suffire  aussi,  excep 
tionnellement,  pourles  fautes  les  plus  graves.  Il  n'était 
pas  seulement  le  seul  possible  au  moment  de  la  mort; 
même  au  cours  de  la  vie.  nous  l'avons  vu  dès  la  période 
précédente,  il  arrivait,  pour  des  mol  ils  divers,  qu'on 
en  prit  son  parti.  Mais  il  est  bien  vrai  que  le  trait  carac 
téristique  de  l'évolution  de  la  pénitence  dans  le  liant 
Moyen  Age  se  trouve  dans  la  prédominance  officielle- 
ment admise  de  son  aspect  subjectif  et  afflictif. 

On  ne  saurait  parler  pour  autant  d'une  expiation 
du  péché  exclusivement  privée  et  secrète.  Elle  com- 
porte, finit  au  moins  pour  les  fautes  plus  notables, 
une  exclusion  de  la  communion  qui  peu!  être  fort 
longue  et  ne  saurait  passer  inaperçue.  Les  œuvres 
expiatoires  à  accomplir  dans  l'intervalle  ne  sauraient 
manquer  non  plus  d'attirer  l'attention.  Mais  elle 
n'implique  aucun  assujettissement  à  des  rites  litur- 
giques spéciaux  et  publics.  L'intéressé  s'en  acquitte  en 
son  particulier.  Les  satisfactions  qui  lui  sont  imposées 
consistent  surtout  en  abstinences  et  en  jeûnes  plus  ou 
moins  rigoureux  et  prolongés,  en  aumônes,  en  inter- 
dictions île  séjour  ou  en  pèlerinages,  en  psaumes  ou 
autres  prières  à  réciter  régulièrement.  Voir  Pénit]  <  i  . 
t.  xu,  col.  849-851  et  Péxitentiels,  col.  1103-1165. 

Non  moins  qu'ailleurs,  cependant,  la  pénitence  ainsi 
faite  est  conçue  comme  un  moyen  d'échapper  aux 
châtiments  du  péché.  In  prsesentia,  céleri  medicina 
psenitentise  prœvenire  oportet  pœnas  perpétuas  in  futuro. 
Pénitentiel  de  Vinnian,  can.  22.  dans  Wasserschleben, 
Die  Bussordnungen  der  abendlândischen  Kirche,  p.  113. 
Elle  en  est  le  rachat,  la  ■  rédemption  »  :  Per  psenilen- 
tiam  redimi  poiest,  note  le  même  Pénitentiel  à  propos 
des  plus  grands  crimes,  par  exemple,  can.  12,  18,  22, 
35,  47;  ibid.,  p.  110-118.  Il  faut  l'avoir  accomplie 
pour  être  "  réconcilié  -  :  altario  reeoncilictur.  can.  0; 
restitualur  altario,  can.  1  1;  jungalur  altario,  can.  15; 
35.  L'absolution  est  accordée  par  le  prêtre  en  dehors 
de  toute  cérémonie  liturgique.  Cependant  elle  peut 
précéder  l'achèvement  de  l'expiation.  Kn  danger  de 
mort,  cela  va  de  soi.  Ibid.,  can.  34.  Mais  on  l'admet 
aussi  pendant  la  vie  :  l'ost  annum  et  dimidium  eucha- 
ristiam  siunai  et  ail  pacem  venial,  dit  le  Pénitentiel 
breton  de  Ciblas,  de  prêtres  et  de  diacres  condamnés  à 
une  pénitence  de  trois  ans.  Art.  1 ,  dans  Wasserschleben, 
op.  rit.,  p.  ni;,.  De  même  le  Pénitentiel  de  Cumméan  : 
II.  De  fornicalione,  2,  édit.  de  Zettinger,  dans  Archiv 
jùr  kathol.  Kirchenrecht,  t.  i.xxxn,  1902,  p.  508. 
La  raison  donnée  esi   ne  anima  tanto  /empare  cœlestis 

medicinse  fejuna  inlereat.  Or,  cette  anticipai  i le  la 

communion,  les  judicia  Theodori  conservés  par  la 
tradition  montrent  cet  évêque  qui  la  généralise  lui 
même  :  Pœnitentes  non  debent,  secundum  canones,  com 
munieare  unie  consummalionem  pœnilentiœ.  Theodorus 


aulem,  i>r,>  misericordia,  posl  annum  vel  post  sex  menses 
licenliam   dare  jussit.   X.  123,  dans  Wasserschleben, 

op.  rit.,  p.  17  1.  De  même  dans  la  collection  du  Disci 
pulus  Umbrensium,  sauf  la  substitution  a  Theoà 
de  l'indéfini  nos  ;  Ans  post  annum  vel  sex  menses  in  en- 
tiamdamus.  Ibid.,p.  196.  C'est  dire  que  la  satisfaction 
S'achève  après  l'absolution  et.  sur  ce  point,  le  désac- 
cord avec  les  canons  es1  moins  absolu  que  ne  le 
croient  les  auteurs  de  ces  textes  :  ce  qu'ils  admettent 
comme  normal,  nous  avons  vu  que  la  pratique  an- 
cienne l'avait  parfois  comporté,  tout  au  moins  a  titre 
d'exception.  \  oir  col.  1 1  13  sep 

2.  Les  taxes  des  pénitentiels  >.  Le  trait  le  plus 
original  de  cette  forme  insulaire  de  la  pénitence,  à 
celle  époque,  est  de  se  trouver  «taxée  ■  ou  «tarifée» 
d'avance  dans  ce  qu'on  appelle  les  «  livres  péniten- 
tiels ».  C'est  là  tout  au  moins  que  se  trouvent  le  mieux 
indiqués  les  modes  de  satisfaction  les  plus  usités  au 
Moyen   \.ge. 

a)  Origines  et  earaetire.  On  a  VU  ci  dessus,  t.  XII, 
col.  8I7-.X77  et  1160-1179,  la  place  qu'occupent  alors 
ces  sortes  d'ouvrages  dans  l'exercice  du  ministère 
pastoral  et  quelle  en  est  l'origine  Voir  aussi  Watkins, 
.1  history  of  penance,  t.  a,  p.  756-761.  Conçus  cl  éla- 
borés d'abord  en  Irlande  et  en  Grande-Bretagne,  ils  se 
sont  répandus  ensuite  sur  tout  le  continent.  Pour  les 
prêtres  isoles  dont  nous  avons  parlé,  ce  sont  comme  des 
guides  »  où  ils  trouvent  toute  faite  l'adaptation  de  la 
pénitence  aux  diverses  catégories  de  fautes  qu'on  vient 
leur  confesser.  Presbylerorum  noslrorum  opuscula,  les 
appelle  Ébon,  évêque  de  Reims  (vers  830),  en  deman- 
dant à  l'évèque  de  Cambrai.  1  [alitgaire,  d'en  rédiger  un. 
P.  I...  t.  cv,  col.  652  1).  Saçerdotum  nostrorum  tibelli. 
dit  égalemenl  vers  840,  Rodolphe,  évêque  de  liourges. 
Capitula,  prologus,  P.  I...  t.  exix,  col.  703  C,  et  le 
concile  de  Paris,  en  829,  can.  32,  en  parle  aussi  connue 
des  codicelli,  dont  se  servent  les  prêtres  pour  imposer 
la  pénitence.  Concil.  sévi  kar.,  t.  i,  p.  633.  Ils  n'ont 
aucun  caractère  officiel,  aucune  autorité  canonique. 
l'es  particuliers  y  ont  recueilli  et  noté  pour  eux- 
mêmes  ou  pour  d'autres  les  variétés  de  peines  ou 
•  pénitences  «  qu'il  convient  ou  qu'il  est  d'usage  d'im- 
poser pour  les  différentes  catégories  de  péchés  et  de 
pécheurs.  Ils  y  ont  inscrit  sous  le  nom  de  canones,  de 
judicia,  de  capitula,  les  «  dits  »  d'apôtres  comme  Pa- 
trice. Gildas,  d'évêques  comme  Théodore,  de  grands 
abbés  comme  saint  Colomban,  sur  la  manière  d'appli- 
quer aux  cas  concrets  les  principes  pénitentiels  posés 
par  les  écrivains  ecclésiastiques  ou  transmis  par  les 
conciles  soit  généraux  soit  locaux.  Une  jurisprudence 
pénitentielle  s'est  ainsi  fixée,  qui  récemment  a  fait  qua- 
lifier  de  tarifée  la  pénitence  administrée  d'après  ces 
sortes  de  recueils.  Par  «  tarif  »  on  entend  la  satisfac- 
tion prescrite  pour  chaque  laide.  Celte  manière  d'y 
pourvoir  n'a  rien  que  de  traditionnel  :  les  canons  péni- 
tentiels d'Elvire,  d'Ancyre  ou  de  Nicée;  ceux  de  saint 
l'.asile  et  de  saint  Grégoire  de  Nvssc  tarifaient  »  eux 
aussi  la  pénitence  ■  a  imposer.  Ce  soin  seulement  de 
l'adapter  aux  cas  particuliers  était  laisse  par  eux  à 
ceux  qu'ils  appelaient  les  «  économes  de  la  pénitence  ». 
Ici.  tout  au  contraire,  celte  adaptation  était  livrée 
toute  faite.  Ces  prêtres  confesseurs  n'avaient  ou 
croyaient   aisément   n'avoir  qu'à  la  prendre  dans  leurs 

livres  .  De  plus  l'expiation  prévue  était  toute  autre 
qu'en  \ sie  Mineure,  en  Afrique  ou  a  Rome.  Elle  cou 
sislait  surtout  en  restrictions  alimentaires,  qu'on  l'ai 
sait  un  devoir  au  coupable  de  s'infliger  a  lui  même. 

Ces  abstinences  de  vin  et  de  viande,  les  jeûnes  au 

pain  et  a  Iran.  1rs  aumônes,  les  pèlerinages  el  les  réci 
tations  du  psautier  qu'on  leur  prescrivait  ainsi. 
paraissaient  elles  moins  pénibles  cl  étaient  elles  pins 
profitables  aux  chrétiens  du  viii0,  du  ix°  et  du  xe  siècle 
que  ne  l'eût  été  l'assujettissement  aux  rites  ut urgiques 
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requis  pour  la  pénitence  publique?  Il  serait  vain  de.  se 
le  demander.  Le  fait  est  que  les  moines  irlandais,  quand 
ils  abordaient  dans  les  régions  où  leurs  usages  péni- 
tentiels  étaient  encore  inconnus  et  où  sans  doute  l'on 
ne  songeait  guère  à  •  demander  la  pénitence  >  qu'au 
moment  de  la  mort,  éprouvaient  l'impression  que  la 
pratique  de  la  pénitence  y  était  à  peu  prés  inconnue  : 
Peenitentim  medicamenta  et  mortificalionis  amorvixvel 
paucis  in  Mis  reperiebantûr  lotis,  écrit  à  ce  propos  le 
biographe  de  saint  Colomban.  '  Vita,  n.  11,  P.  L., 
t.  LXXXVII,  col.  1018  \.  Par  contre,  le  concile  de 
Chalon-sur-Saône,  en  639,  can.  8,  se  réjouit  de  voir  se 
répandre  le  mode  de  pénitence  recommandé  par  eux  : 
De  peenitentia  peccatorum,  quee  est  medela  animée,  uti- 
lem  omnibus  hominibus  cs.se  censemus;  et  ut  pamitenti- 
bus  ii  sacerdotibus,  data  confessione,  indicatur  peeni- 
tentia, universitas  sacerdotum  noscilur  consentire. 
Mon.  Germ.  hisl.,  Concilia  sévi  merov.,  p.  210.  La  péni- 
tence recommandée  ainsi  à  tout  le  monde  ne  sau- 
rait être  la  pénitence  publique  traditionnelle  et  c'est 
bien  la  pratique  régulière  de  la  confession  telle  que  l'ont 
propagée  en  Gaule  saint  Colomban  et  ses  disciples 
que  cautionne  le  concile.  Watkins,  A  historg  of  penance, 
t.  ii,  p.  626;  Duchesne,  L'Église  au  VIe  siècle,  p.  550; 
voir  ci-dessus,  t.  xn,  col.  848.  Les  évêques  en  cons- 
tatent les  heureux  effets.  Beaucoup  d'entre  eux.  par 
exemple  saint  Oiien  et  saint  Éloi,  ont  subi  l'influence 
des  monastères  d'où  rayonne  cette  discipline.  Les 
nouveaux  modes  de  satisfaction  leur  paraissent  les 
plus  propres  à  inculquer  aux  rudes  populations  dont 
ils  ont  la  charge  les  notions  fondamentales  de  la 
morale  chrétienne  et  ce  que  nous  savons  de  la  vie 
religieuse  à  cet  âge  de  fer  ne  permet  pas  de  douter 
que  ce  résultat  ait  été  obtenu.  Si  c'est  bien  au  vir3  et 
au  vme  siècle  que  les  campagnes  du  centre,  de  l'est  et 
du  nord  de  la  Gaule  ont  été  définitivement  acquises  au 
christianisme,  la  transformation  ainsi  opérée  se  doit 
attribuer  en  grande  partie  au  régime  pénitentiel  pro- 
pagé par  les  nouveaux  missionnaires. 

b)  Inconvénients  et  réaction.  —  Cependant  la  généra- 
lisation de  ce  régime  n'allait  pas  sans  danger.  A  «  tari- 
fer »  la  pénitence  dans  le  détail  comme  le  faisaient  les 
livres  pénitentiels,  on  risquait  de  fausser  la  notion 
même  de  la  satisfaction  à  offrir  à  Dieu  pour  le  péché. 
On  paraissait  la  matérialiser.  Le  confesseur  appelé  à 
l'imposer  semblait  y  faire  l'office  d'un  taxateur  d'im- 
pôts. Sans  doute,  ces  «  livres  des  prêtres  »  mention- 
naient-ils ici  ou  là  la  nécessité  d'avoir  égard  à  la  men- 
sura  doloris  dont  saint  Augustin,  Enchiridion,  c.  lxv, 
P.  L..  t.  xl,  col.  262.  avait  si  heureusement  rappelé 
qu'elle  était  le  facteur  dominant  de  toute  vraie  péni- 
tence; mais  ils  semblaient  plutôt  faits  pour  les  dis- 
penser de  cette  sollicitude  pastorale  qui,  de  tout  temps, 
dans  l'Église,  avait  été  considérée  comme  devant  pré- 
sider à  l'exercice  du  ministère  pénitentiel.  Grâce  a  eux. 
sans  avoir  à  se  préoccuper  de  l'état  d'âme  des  pécheurs 
afin  d'y  adapter  les  remèdes  appropriés,  on  n'avait 
qu'à  leur  intimer  le  montant  des  peines  encourues. 
Considéré  ainsi  en  lui-même,  ce  système  de  taxation 
paraissait  arbitraire.  Appliqué  par  des  prêtres  igno- 
rants ou  intéressés,  il  se  prêtait  à  la  fois  à  une  sévérité 
intolérable  ou  à  une  indulgence  scandaleuse.  Voir 
ci-dessus,  t.  xn.  col.  872-874.  On  s'explique  donc  qu'au 
moment  de  la  renaissance  carolingienne  il  ait  provoqué 
une  réaction  très  forte.  Les  œuvres  salisfactoires  pres- 
crites par  les  livres  pénitentiels  ne  sont  pas  men- 
tionnées dans  les  extraits  des  Pères  ni  dans  les  décrets 
des  conciles  sur  la  pénitence  qu'on  trouve  dans  les 
collections  canoniques  :  quelle  en  est  donc  la  valeur  et 
l'origine?  On  se  choque  également  du  mécanisme  que 
ces  livres  semblent  introduire  dans  l'administration  de 
la  pénitence  :  ils  laissent  dans  l'ombre  la  latitude  que 
la   tradition  ecclésiastique  avait  toujours  réservée  à 


ceux  qui  en  avaient  la  charge.  Évêques  et  savants 
dénoncent  donc  le  manque  d'autorité  de  ces  sacerdotum 
libelli  et  ils  entreprennent  d'y  opposer  les  prescriptions 
pénitentielles  qu'ils  découvrent  dans  les  canons  de 
jadis.  Malheureusement  l'aspect  même  sous  lequel 
cette  législation  se  présentait  à  eux  la  rendait  inuti- 
lisable. 

c)  Impossible  de  s'en  passer  :  les  collections  cano- 
niques inutilisables.  —  Dans  les  collections  canoniques, 
où  l'on  aimait  à  se  faire  une  âme  antique,  les  prescrip- 
tions pénitentielles  s'accumulaient  en  dehors  de  toute 
perspective  historique.  Elles  s'énonçaient  parfois  en 
des  termes  qui  les  rendaient  actuellement  inintelli- 
gibles :  plusieurs  étaient  contradictoires.  L'organisa- 
tion de  la  pénitence  propre  aux  Églises  d'Orient  y 
était  donnée  comme  universelle.  Elle  induisait  à  inter- 
préter les  textes  romains,  africains,  espagnols  ou  gallo- 
romains  en  fonction  d'un  système  avec  lequel  ils 
n'avaient  aucun  rapport.  Aucun  compte,  en  un  mot, 
n'y  était  tenu  des  diversités  locales  qui  caractéri- 
saient la  pratique  ancienne,  ni  des  adaptations  ou  des 
l  hangements  que  les  siècles  y  avaient  fait  introduire. 
Aussi   fallait-il  renoncer  à  y  trouver  des   indications 

réi  ises  sur  la  conduite  à  tenir  dans  les  ci  constances  si 
nouvelles  où  s'exerçait  le  ministère  pastoral  depuis 
['accession  au  christianisme  des  masses  rurales  et  des 
peuples  barbares.  Telle  est,  en  tout  cas,  la  conclusion 
à  laquelle  arrivait  l'auteur  d'une  œuvre  entreprise,  au 
début  du  ixc  siècle,  dans  le  dessein  de  vivifier  l'admi- 
nistration de  la  pénitence  par  la  reprise  de  contact 
avec  la  pensée  antique. 

Nous  voulons  parler  de  la  collection  canonique  que, 
du  nom  de  son  premier  éditeur,  d'Achery,  Spicilegium, 
t.  xi,  p.  1-100,  on  appelle  Dacheriana.  Conçue  sur  un 
plan  méthodique,  elle  groupe  dans  un  premier  livre  les 
extraits  des  lettres  des  papes  et  les  canons  des  conciles 
relatifs  à  la  pénitence.  La  préface  que  l'auteur  a  mise 
en  tête  peut  être  considérée  comme  «  un  réquisitoire 
discret  et  ferme  contre  l'arbitraire  des  pénitentiels  ». 
G.  Le  Bras,  supra,  t.  xn,  col.  1173.  Elle-même  cepen- 
dant n'est  qu'un  centon  fait  d'extraits  de  saint  Augus- 
tin, de  Gennade  ou  de  saint  Grégoire  et  elle  aboutit  à 
la  constatation  que  les  canons  anciens  ne  contiennent 
rien  de  précis  sur  la  durée  de  la  pénitence  à  imposer  ou 
sur  la  nature  des  mortifications  à  prescrire.  Or,  la 
raison  très  exactement  vue  de  cette  lacune  est  la  lati- 
tude laissée  à  l'évêque  dans  l'appréciation  des  dispo- 
sitions des  pécheurs  et  de  l'expiation  à  leur  demander. 
Tout  au  plus  les  indications  données  pour  quelques 
cas  particuliers  peuvent-elles  aider  à  se  régler  soi- 
même  dans  l'appréciation  de  la  gravité  des  fautes  et  de 
la  satisfaction  qu'elles  comportent.  Mensuram  tempo- 
ris  in  agenda  peenitentia  non  salis  attente  preeftgunt 
canones  pro  unoquoque  crimine,  sed  magis  in  arbitmio 
antistitis  relinquendum  slatuunt.  quia,  apud  Deum, 
non  lam  valet  mensura  temporis  quant  doloris,  nec  absli- 
nentia  lanlum  ciborum  sed  mortificatio  potius  vitiorum. 
Propter  quod  iempora  peenitentiœ  fuie  et  coiwersalione 
pœnitentium  adbrevianda  preecipiunt  et  negligentia 
protelanda.  Exstant  tamen  pro  quibusdam  culpis  modi 
peenitenliee  imposili,  juxta  quos  cetera;  perpendendae  sunt 
culpœ,  cum  sit  facile  per  eosdem  modos  vindictam  et 
censuram  eanonum  eestimare.  P.  9. 

Ces  remarques  très  judicieuses  et  très  fondées  délimi- 
taient très  exactement  le  profit  à  tirer  de  la  tradition. 
Supposant  l'administration  de  la  pénitence  presque 
exclusivement  aux  mains  des  évêques.  elles  rappelaient 
fort  à  propos  le  principe  de  l'adaptation  qui  y  avait 
toujours  présidé.  Mais  le  difficile,  dans  l'organisation 
nouvelle  du  ministère  pénitentiel,  était  précisément 
d'appliquer  ce  principe.  Pour  le  plus  grand  nombre  des 
prêtres  qui  en  étaient  chargés,  les  collections  cano- 
niques, même  s'ils  les  avaient  connues,  n'auraient  été 
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à  cet  effet  d'aucune  utilité  pratique.  Par  l'impuissance 
où  furent  plus  tard  Gratien  et  Pierre  Lombard  d'en 
tirer  aucune  conclusion  ferme  sur  l'effet  propre  de 
l'absolution  ou  sur  la  nécessité  de  la  confession,  on 
peut  juger  de  l'embarras  où  se  fussent  trouvés  les  con- 
fesseurs de  l'époque  carolingienne  s'ils  avaient  dû  y 
chercher  eux-mêmes  quelle  satisfaction  ils  devaient 
imposer  pour  les  divei  i  cati  ories  de  fautes  qui  leur 
étaient  avouées.  Il  eût  égalé  pour  le  moins  celui  des 
confesseurs  d'une  époque  beaucoup  plus  récente  à  qui, 
pour  les  guider  dans  la  solution  des  cas  de  conscience 
quotidiens,  on  se  fût  ((intenté  de  mettre  en  main  le 
i  '"!  I  us  juris. 

Aussi  bien  les  réformateurs  eux-mêmes  s'en  ren- 
daient-ils compte.  Dans  l'examen  prescrit  par  un  capi- 
tulaire  de  803  pour  les  candidats  à  la  prêtrise,  utie  ques- 
tion porte  sur  la  connaissance  du  pénitentiel  :  Pseni- 
tentialem  quomodo  seilis  vel  inlelligitis?  Capitularia, 
t.  i.  p.  231.  (/est  pourquoi  sans  doute  un  capitulaire 
des  années  810-813  signale  comme  à  trancher  la  ques- 
tion du  pénitentiel  selon  lequel  doivent  être  jugés 
les  pénitents.  Ibid.,  n.  81,  p.  17!».  Toujours  est-il  que 
l'année  même  où  un  nouveau  concile  de  Chalon-sur- 
Saône  proscrivait  les  livres  pénitentiels,  quorum  sunt 
cerli  errores,  incerti  auclores; ...  qui...  pro  peccatis  gravi- 
bus  levés  quosdam  et  inusitalos  imponunl  psenitentiœ 
modos,  can.  38,  Concilia  ;rn  karolini,  t.  i,  p.  281,  celui 
de  Tours  invitait  les  évèques  à  se  réunir  au  palais  de 
Charlemagne  pour  choisir,  parmi  les  anciens,  le  meilleur 
à  suivre  :  Cujus  antiquorum  liber  pœnilentialis  potissi- 
mum  sit  sequendus.  Can.  22,  ibid.,  p.  289. 

C'est  à  cette  préoccupation  que  répondit  le  péni- 
tentiel composé  par  l'évêque  de  Cambrai.  Halitgaire. 
Dans  la  pensée  de  l'archevêque  de  Reims,  Ébon,  qui 
lui  avait  demandé  ce  travail,  il  devait  remédier  à 
l'impuissance  où  se  trouvaient  les  prêtres  de  se  recon- 
naître parmi  les  prescriptions  confuses  et  contradic- 
toires de  leurs  livres  :  Hoc  est  quod,  in  hac  re,  me  valde 
sollicitât,  cum  ita  confusa  sunt  judicia  psenitentium  in 
presbyterorum  nostrorum  opusculis  algue  ita  diversa  et 
inter  se  discrepunlia  et  nullius  auetoritate  sufjulla,  ut 
vix  propter  dissonantium  possinl  discerni.  Unde  fit  ut 
concurrentes  ad  remedium  pœnilenliœ  tam  pro  librorum 
confusione  quam  eliam  pro  ingenii  tardilate  nullalenus 
eos  valeant  succurrere.  Lettre  à  Halitgaire,  en  tête  du 
Pénitentiel  de  celui-ci,  dans  Schmitz,  Die  Bussbiïcher 
und  das  Bussdisciplin  der  Kirche,  t.  n,  p.  265;  P.L., 
t.  cv,  col.  652-653.  Pour  cela,  il  fallait  mettre  aux 
mains  des  prêtres  un  pénitentiel  extrait  des  Pères  et 
des  canons  des  conciles  :  Ex  patrum  diclis  canonum 
quoque  senlentiis,  ad  opus  consacerdolum  nostrorum, 
excerpere  pienitentialem.  Ibid.  Ainsi  l'entendait  bien 
d'ailleurs  Halitgaire  lui-même  :  Ex  sanctorum  Patrum 
canonumque  senlentiis  ]i;rnilenlialcm  in  uno  volumine 
aggregare.  Dédicace  à  Ebon,  ibid..  et  col.  654  A. 
Aussi  accumule-t-il  d'abord  dans  les  5  premiers  livres 
de  son  ouvrage  des  extraits  des  écrivains  ecclésiastiques 
sur  les  vertus  et  les  vices  et  des  canons  pénitentiels 
empruntés  à  diverses  collections  canoniques;  mais. 
cela  fait,  il  se  rend  bien  compte  (pic  tout  cela  es1 
d'ordre  trop  général  :  Mensuram  temporis  in  agenda 
psenitenlia...  non  salis  attente  prsefigunt  canones. 
Schmitz.  p.  266;  I>.  L..  t.  cv.  col.  057  A.  Ce  qu'il  faut 
au  commun  des  prêtres  confesseurs,  c'esl  un  précis  des 
satisfactions  à  imposer;  c'est  pourquoi,  a  l'intention 
de  ces  esprits  plus  frustes,  simplicioribus  qui  majora 
non  valent  capere  poterit  prodesse,  il  ajoute  un  VI0 livre 
oii  ils  trouveront  indiquée  i  tiitem  e  dui 

pour  chaque  péché  :  Idcirco  adneclendum  prsescriptis 
canonum  sententiis  decrevimus  ut.  si  furie  lue  prolatse 
sentenlise  alicui  superfluum  sunt  visa,  mil  penitus  qu.se 
desiderat  ibi  de  singulorum  criminibus  nequiverit  inné 
nire,  in  hac  saltem  brevilale  novissima  omnium 


jorsitan  inveniel  explicata.  Schmitz.  p.  290;  P.  L.,  t.  cv, 
COl.  1593-694  C. 

Celte  ajoute,  la  plus  précieuse,  parce  que  la  plus  pra- 
tique, pour  les  prêtres  auxquels  est  destiné  l'ouvrage, 
Halitgaire  la  dit  extraite,  par  il  ne  sait  qui.  des  archives 
de  l'Église  romaine:  mais,  en  réalité,  ce  n'est  qu'une 
combinaison  de  trois  pénitentiels  antérieurs  avec 
leurs  tarifs.  Supra,  t.  XII,  col.  1173.  Aussi,  sans  que 
rien  en  prévienne  ni  peut-être  même  qu'Halitgaire 
l'ait  remarqué,  y  passe-t-on,  pour  les  mots  psenilere  et 
psenitentia,  à  un  sens  toul  différent.  Les  livres  précé 
dents,  par  exemple  le  IVe,  les  employaient  au  même 
sens  que  les  an<  iens  canons  pénitentiels  qu'ils  ali- 
gnaient :  pénitence  publique  avec  parfois,  pour  les 
canons  des  conciles  orientaux,  son  organisation  en 
plusieurs  classes,  [ci,  tOUl  au  contraire,  ces  mots  ne 
signifient  plus  par  eux-mêmes  qu'une  abstinence  plus 
ou  moins  prolongée  de  viande  et  de  vin;  l'expression 
qui  s'y  joint  couramment  in  pane  el  aqua  marque  en 
plus  l'interdiction  de  tout  autre  aliment  (pie  le  pain  et 
l'eau.  Supra,  t.  xn,  col.  850  el  1  165.  Ainsi  y  est-il  dit  : 
.V  annos  pseniteat,  ni  ex  lus  in  pane  el  aqua,  pour  un 
clerc  coupable  d'homicide;  XL  dies  pteniteat,  pour  qui 
adullerare  volait  cl  non  poluit,  ni  est.  susceplus  non  est: 
vu  annis  pseniteat,  ni  in  pane  et  aqua,  pour  le  clerc 
coupable  de  parjure;  ///  quadragesimas  in  pane  et 
aqua  pseniteat,  pour  le  laïque  qui,  ayant  volé,  aura  res- 
titué; XL  diebus  in  pane  cl  aqua  culpam  diluât,  est-H 
dit  d'une  personne,  liée  par  un  vœu,  qui  s'est  enivrée; 
pour  un  laïque,  \n  diebus  pseniteat.  /'.  /...  t.  cv. 
col.  697  C-D;  698  C  et  I);  699  A:  701  A.  Telle  est  la 
méthode  qui  préside  à  la  confection  de  ces  guides  com- 
modes et  telles  les  satisfactions  qui  s'y  trouvent  indi- 
quées. Les  prêtres  confesseurs  ne  peuvent  décidément 
pas  se  passer  de  ces  manuels.  On  continuera  donc  à 
leur  en  fournir  :  le  pénitentiel  deviendra  un  des  livres 
que  chaque  paroisse  doit  avoir.  Supra,  t.  xn,  col.  1174, 
et  cf.  dans  Réginon  de  Priini  le  programme  de  la 
visite  à  faire  par  l'évêque  dans  toutes  les  églises  : 
Inquisilio,  57  et  95,  P.  L..  t.  cxxxn,  col.  189  D; 
de  même  Burchard,  Décret.,  1.  XIX,  c.  8,  P.  L..  t.  cxl, 
col.  979  C-D.  Ainsi  se  multiplieront  les  copies  des 
anciens  et  les  nouveaux  leur  emprunteront  aussi  leurs 
prescriptions.  Les  auteurs  seulement  les  juxtapose- 
ront aux  extraits  des  collections  canoniques  qu'ils 
mettront  bout  à  bout  sans  se  préoccuper  de  les  conci- 
lier entre  elles. 

Aussi  est-il  aujourd'hui  extrêmement  difficile  de 
discerner  dans  ces  sortes  d'ouvrages  ce  qui  est  pure 
transcription  et  ce  qui  représente  la  pratique  cou- 
rante d'alors.  Mais  le  fait  reste  hors  de  doute,  qui  a 
déjà  été  signalé  ici  (t.  xn.  col.  cS77  et  1 171)  :  la  réforme 
carolingienne  n'a  pas  supprimé  la  pénitence  tarifée  », 
telle  que  l'a  introduite,  dans  les  conditions  où  s'exerce 
désormais  le  ministère  pastoral,  la  généralisation  des 
confessions  fréquentes.  Loin  que  la  pénitence  publique 
reprenne  le  dessus,  elle  se  restreint  de  plus  en  plus  à 
l'expiation  des  crimes  plus  notoires.  Le  principe  va 
toujours  prévalant,  où  se  marque  la  distinction  .  rois 
santé  du  for  interni  e1  du  loi  externe  :  à  faute  secrète 
une  satisfaction  secrète  (ci-dessus,  t.  xn.  col.  877). 
Cille  satisfaction,  la  préoccupation  des  meilleurs  est 
d'obtenir  que,  tout  en  s'inspirant  des  pénitentiels,  on 
la  détermine  moins  machinalement.  Ils  rappellent 
pour  cela  aux  confesseurs  leur  devoir  d'apprécier  par 
eux  mêmes  les  dispositions  cl  les  conditions  diverses 
itents.  Halitgaire  leur  faisait  déjà  sur  ce  point 
ecommandation    fort    suggestive   ;   ilae  scitote, 

jralres,  ut,  iluin  rrmrint  ail  VOS  servi  vel  unrilhr  quse- 
rentes  psenilenliam,  non  eus  gravetis  neque  cogatis  tan- 
lum  jejunare  quantum  ilivites.  quia  servi  vel  ancill.r  mm 
sunt  in  sua  potestate;  ideoque  medietalem  psenitentise 
onite.  Schmitz,  p.  292;  /'.  /..,  l.  cv,  col.  696  < 
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Burchard  de  Worms,  au  début  du  xr  siècle,  générali- 
sera :  Discretio  sit  inter  unumquodque  eorum,  hoc  est, 
inter  divitem  et  pauperes,  inter  liberum  et  servum,  etc. 
P.  L..  t.  cxl.  980  A.  Aussi  exhorte-t-il  doctum  quem- 
que  sacerdotetn  Christi  ut...  conditionem  utriusque sexus, 
setatem,  paupertatem,  causam,  statum,  personam  cujus- 
que  psenitentis  inspiciai  et,  secundum  Usée,  ut  sibi  visum 
fuerit,  ut  sapiens  medicus,  singula  quseque  dijudicet. 
Ibid.,  col.  985  BC. 

3.  Préoccupation  dominante  :  imposer  à  la  faute  un 
châtiment  proportionnel.  —  Ainsi  s'affirmait  la  conti- 
nuité de  la  pensée  nouvelle  et  de  la  pensée  ancienne. 
Qu'on  s'efforce  de  maintenir  la  pratique  de  la  péni- 
tence publique  ou  qu'on  vise  à  obtenir  une  sage  adap- 
tation des  tarifs  pénitentiels  marqués  dans  «  les  livres 
des  prêtres  .  la  conception  de  la  satisfaction  qui  do- 
mine dans  les  esprits  est  celle  d'une  expiation,  d'une 
répression,  d'un  châtiment.  Vindicta  peccati,  l'appelle 
l'auteur  d'un  commentaire  des  Livres  des  Unis  parfois 
attribué  à  saint  Grégoire  le  Grand  :  avec  la  conuersio 
mentis  et  la  confessio  ans.  elle  constitue  la  vraie  péni- 
tence :  Tria  quippe  in  unoquoque  consideranda  sunt 
veraeiter  psenitente,  videlicet,  conuersio  mentis,  con- 
fessio  uris.  et  vindicta  i>eeeati;  c'est  a  elle,  à  proprement 
parler,  qu'est  due  la  vertu  médicinale  de  la  pénitence  : 
Vindicta,  quasi  medieina  necessaria  est.  ut  apostema 
reatus,  quod  conversione  compungilur,  confïtendo  pur- 
getur  afflictionisque  medieina  sanetur.  In  I  Reg..  I.  VI, 
33,  P.  L..  t.  i.xxix.  cul.  139  Ali.  De  là  vient  a  l'ad- 
ministration de  la  pénitence  son  aspect  d'un  système 
disciplinaire  et  pénal.  De  la  aussi  la  préoccupation 
commune  aux  auteurs  de  pénitentiels  de  proportionner 
exactement  la  peine  a  la  gravité  objective  de  la  faute. 
Plus  ils  se  montrent  attentifs  aux  prescriptions  cano- 
niques, plus  ils  s'appliquent  à  discerner  les  degrés  et 
les  nuances  de  cette  gravité.  Pour  s'assurer  de  graduer 
leurs  tarifs  en  conséquence,  ils  descendent  aux  détails 
de  la  casuistique  la  plus  minutieuse. 

Burchard,  par  exemple,  le  plus  grave  d'entre  eux,  ne 
distingue  pas  moins  de  vingt  espèces  d'homicides; 
encore  l'une  d'entre  elles,  le  parricide,  comporte-t-elle 
à  son  tour  plusieurs  subdivisions  suivant  ((ne  le  meurtre 
est  commis  ou  non  easu,  sponte,  m  ira.  ex  industria,  etc. 
Décret.. \.  XIX.  cf..  P.  I...  t.  cxl.  col.  853  BC.  La  gravité 
du  meurtre  d'un  ecclésiastique  se  calcule  d'après  le 
nombre  et  la  dignité  des  ordres  reçus  et  dont  chacun 
entraine  sa  peine  propre  :  Singulos  ordines,  singulos 
gradus  singulariter  psenitere  debes.  Un  prêtre,  par 
exemple,  ayant  reçu  huit  ordres,  —  y  compris  celui 
qu'on  appelait  alors  de  chantre  (psalmisla)  —  il  s'en- 
suit que  son  meurtrier  est  passible  de  la  peine  due  à  huit 
homicides  :  Omnis  presbyler  oeto  ordines  habet.  Qua- 
propter,  omnis  qui  interfecerit  voluntarie  presbylerum, 
ita  débet  psenitere  ut  oeto  homicidia  sponte  eommissa. 
Ibid.,  col.  955  D,  et  cf.  la  règle  posée  dans  la  Summa 
île  juilieiis  omnium  peccatorum,  i.  4  :  Qui  occiderit  ali- 
quem  de  ecclesiasticis,  pro  lot  homicidiis  pseniteat  quot 
ordines  inlerfectus  habebat.  Quio  eryo  presbyler  octo 
ordines  habet,  ejus  inter/eclor  pro  rm  homicidiis  sponte 
faetis  pœniteat.  Schmitz,  Die  Bussbùcher.  t.  il,  p.  480- 
481 

Il  serait  difficile,  semble-t-il,  d'accentuer  davantage 
le  caractère  pénal  d'un  système  pénitentiel.  Le  but  de 
répression  ainsi  poursuivi  n'empêche  cependant  pas 
que  la  satisfaction,  ou  publique,  ou  privée  tende  avant 
tout,  à  obtenir  le  pardon  divin.  Plus  que  jamais, 
en  effet,  ce  pardon  est  conçu  comme  la  rémission 
d'un  •  peine,  comme  le  renoncement  de  la  part  de  Dieu 
à  poursuivre  le  châtiment  de  la  faute.  Telle  est  en  par- 
ticulier la  conception  qu'en  a  donnée  saint  Grégoire  le 
Grand,  le  maître  incontesté  de  tout  le  haut  Moyen  Age. 
Comme  l'avait  déjà  dit  saint  Augustin,  le  moyen  sûr, 
la  condition  nécessaire  pour  être  ainsi  «  gracié  »,  est  de 


prendre  soi-même  les  devants  et  de  se  châtier  soi- 
même  pour  ses  péchés.  Impunila  esse  peccata  non 
possunt.  Puniendum  ergo  erit  aut  a  le  aut  ab  ipso  \Deo]. 
In  ps.  ai. iv.  n.  18,  P.  L..  t.  xxxvi,  col.  505;  Serm., 
xix,  2,  t.  xxxvin.  col.  1334. 

4.  Renvoi  de  la  pénitence  après  l'absolution.  — 
a)  Principe  admis.  —  Toutefois  et  quelque  effet  que 
l'on  se  promette  du  châtiment  expiatoire  et  préventif 
ainsi  accepté,  on  est  loin  d'en  considérer  l'accomplis- 
semsnt  total  ou  même  partiel  comme  permettant  seul 
d'escompter  le  pardon  divin.  Les  auteurs  des  péni- 
tentiels n'ont  pas  omis  d'insérer  dans  leurs  canons  ou 
leurs  centons  l'affirmation  traditionnelle  que  la  con- 
version du  cceur  n'est  pas  une  question  d?  temps  et 
que  Dieu  pardonne  au  pécheur  dès  qu'il  le  voit  revenir 
sincèrement  à  lui.  Voir,  par  exemple,  le  Pénitentiel 
d'Halitgaire,  1.  III,  c.  2-3,  9,  Schmitz,  op.  cit..  p.  275 
et  277:  P.  t..  t.  cv,  col.  (177  BC:  (579  AB.  Ils  repro- 
duisent le  canon  13  de  Nicée  et  les  textes  des  papes,  de 
saint  Léon  en  particulier,  qui  recommandent  d'accor- 
der la  pénitence  a  tous  les  mourants  qui  la  demandent. 
Halitgaire,  1.  III,  c.  3  et  9-10;  Raban  Maur,  Premier 
pénitentiel.  c.  11.  P.  L.  t.  ex,  col.  483;  Burchard. 
Décret..  I.  XVIII.  c.  5-24.  /'.  L..  t.  cxl.  col.  939-944.  Le 
prêtre  est  fort  sévèrement  condamné,  qui  ne  se  con- 
formerait pas  à  cette  prescription  :  Si  quis  presbyter 
pœnitentiam  morienlibus  abnegaoerit,  reus  erit  anima- 
rum,  quia  Dominus  dicit  :  «  Quacumque  die  conversus 
fuerit  peccator...  etc.  Judicia  Theodori,  dans  la  collec- 
tion du  Discipulus  Umbrensium,  I.  I,  q.  vin,  a.  5,  dans 
Schmitz.  op.  cil.,  p.  "lot  ;  Burchard,  Décret.,  1.  XVIII, 
c.  21,  /'.  /...t.  cxl.  col.  9  12  D.  La  pénitence  ainsi  inter- 
rompue ou  omise,  on  entend  bien  d'ailleurs  qu'en  cas 
de  guérison  elle  soit  accomplie  après  coup;  mais,  à  lui 
seul,  le  consentement  à  ce  renvoi  laisse  apercevoir 
le  rôle  finalement  secondaire  qui  lui  est  reconnu  dans 
la  rémission  du  péché. 

b)  Généralisation  de  l'usage.  —  Or.  ce  renvoi,  que 
nous  voyons  ainsi  attesté  dès  les  premiers  pénitentiels, 
se  généralise  de  plus  en  plus  à  partir  de  l'époque  caro- 
lingienne. Le  pape  Xicolas  I",  nous  l'avons  constaté,  le 
prescrit  pour  le  meurtrier  condamné  à  douze  ans  de 
pénitence  :  c'est  dès  après  les  sept  premières  années 
qu'on  doit  l'admettre  à  la  communion  et  les  cinq  der- 
nières, par  conséquent,  font  suite  à  son  absolution. 
Une  pratique  analogue  est  prescrite  ou  autorisée  par  ce 
qu'on  appelle  le  Second  statut  diocésain  de  Théodulphe 
d'Orléans;  voir  C.  de  Clercq,  La  législation  religieuse 
franque  de  Clovis  à  Charlemagne,  p.  261  sq.  et  son  édi- 
tion du  texte  de  Théodulphe,  ibid.,  p.  320-351;  nous 
suivons  sa  division  en  87  canons.  A  plusieurs  reprises, 
on  laisse  à  la  discrétion  du  confesseur  d'admettre  à  la 
communion  avant  l'achèvement  de  la  pénitence  ou  des 
abstinences  prescrites,  par  exemple,  can.  22-23,  loc. 
cit..  p.  331-332;  P.  I...  t.  cv.  col.  212-213.  Dans  le  cas 
même  d'un  prêtre  s'accusant  d'un  adultère  secret,  il 
est  laissé  a  son  choix  de  renoncer  à  l'exercice  de  ses 
fonctions  ou  de  faire  dignam  salis factionem  tout  en 
continuant  à  les  exercer.  Can.  45,  loc.  cit..  p.  338  ou 
col.  215-210.  Plus  loin  même,  le  canon  00  présente 
l'absolution  comme  devant  suivre  immédiatement  la 
confession  et  l'imposition  de  la  pénitence  :  Postquam 
[guis]  omnia  peccata  sua  confessus  fuerit...  considerabît 
sacerdos  magnitudincm  culparum  et  juxta  modum 
imponat  ei  tempus  psenitentise.  Deinde  super  eum,  sep- 
tem  psalmos  psenitentiales  eum  oralionibus  quse  sunt  in 
sacramentario  dicat,  et  absohtal  eum  in  pace.  C.  de  Clercq, 
op.  cit..  p.  345;  P.  L.,  t.  cv,  col.  219  C.  Le  même  usage 
apparaît  comme  normal  dans  un  sacramentaire  de 
Poitiers  qui  date,  de  la  fin  du  ix°  siècle.  A  propos  de  la 
confession  faite  au  début  du  carême  en  vue  de  la 
réconciliation  ou  absolution  à  recevoir  le  jeudi  saint, 
il  y  est  spécifié  que,  la  pénitence  à  faire  devant  s'étendre 
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à  tout  le  carême  ou  même  à  toute  l'année,  l'absolution 
néanmoins  peut  être  accordée  immédiatement  :  Si 
ïnterest  causa  nul  ilineris  aut  cujuslibet  occupalionis, 
aut  si  forte  hebes  sit  ut  ei  hoc  sacerdos  persuadere  ne- 
queat  [de  se  soumettre  au  rite  pénitentiel  ■  1  n  carême] 
injungat  ei  lam  quadragesimalem  quam  annualem  pseni- 
tenliam  et  réconcilie'  eum  slatim.  Morin,  Comment. 
hist.  de  disciplina  in  administr.  sacr.  psenii  .  append., 
p.  55  a.  Le  même  avis  se  lit  dans  un  ordo  péniten- 
tiel de  Fulda  du  milieu  du  x'  siècle.  Jungmann,  Die 
latein.  Ilussrilen,  p.  17S.  Sans  doute  est-ce  par  la  géné- 
ralisation de  cet  usage  que  s'explique  une  ordonnance 
de  Théodulphe  d'Orléans  de  la  fin  du  vnr  siècle. 
Après  avoir  recommandé  aux  fidèles  de  se  confesser  et 
de  recevoir  la  pénitence  au  début  du  carême.  Capi 
lalaire,  i.  can.  36.  P.  L.,  t.  cv,  col.  203  A,  il  les  invite 
tous,  à  l'exception  des  excommuniés,  à  communier 
tous  les  dimanches  de  carême,  les  trois  derniers  jours 
de  la  semaine  sainte  et  le  jour  de  Pâques,  can.  Il, 
P.  1...  t.  cv,  col.  204  1).  ce  qui  suppose  l'absolution 
reçue  avant  l'accomplissement  de  la  pénitence  im 
posée.  Et  de  même  le  Capitulaire  de  Rodolphe  de 
Bourges,  cinquante  ans  plus  lard,  faisant  siennes  les 
prescriptions  de  Théodulphe  (c.  32.  pour  la  confes- 
sion et  la  pénitence  à  recevoir  au  début  du  carême; 
c.  29,  pour  la  communion  de  tous  les  dimanches, 
P.  L.,  t.  r.xix,  col.  710  et  718),  il  n'excepte  que  ceux 
qui  ont  été  excommuniés  pour  quelque  crime  mortel 
(ibid..  col.  71S  .C),  ce  qui  ne  saurait  s'entendre  des 
pécheurs  ordinaires  passibles  au  plus  de  quelques 
semaines  de  jeûne.  Dans  tous  ces  cas.  il  est  manifeste 
que  la  «  pénitence  »  ou  la  satisfaction  suit  l'absolution 
ou  le  pardon  divin.  L'admission  à  la  communion  ne  se 
conçoit  que  dans  cette  hypothèse  et  d'ailleurs  Bonizo 
de  Sutri  va  l'écrire  en  toutes  lettres  à  la  fin  du 
xie  siècle  :  Remissio  peccatorum,  quse  fit  per  absolutio- 
nem  sacerdolis,  non  expectat  prolixitatem,  sed  quacumque 
hora  peccator  scelera  sua  sacerdoti  con/iteri  non  erubes- 
cens  l'ère  pœnilueril,  judicatus  a  sacerdote  illico  jam  non 
est  pecca  or  sed  iustus.  De  l'ita  christianu.  ix.  2.  édit. 
Perels,  1930,  p.  270.  Au  reste,  cette  manière  de  pro- 
céder se  trouve-t-elle  décrite  comme  usuelle  dans 
l'ordo  pénitentiel  dit  d'Arezzo,  qui  date  du  début  du 
xie  siècle.  Jungmann.  Die  latein.  Bussriten,  p.  190  194, 
et  texte  dans  Schmitz,  op.  cit..  p.  403-407.  La  confes- 
sion achevée,  le  prêtre  indique  à  son  choix  la  satisfac- 
tion à  accomplir  :  jeûnes,  aumônes,  ou  prières  :  Sacer- 
dos inilicat  pœnitenti  anle  eum  flexis  genibus  slatim  jeju 
nium  atque  elcemosi/nas  et  oraliones  sacerdotales,  .1  mi  n- 
mann,  p.  193:  Schmitz.  p.  105;  après  quoi,  il  récite 
sur  lui  les  prières  de  réconciliation  dont  la  dernière 
réserve  formellement  l'obligation  d'accomplir  la  péni- 
tence imposée  :  salvo  lamen  indicto  jejunio  et  eleemo 
si/nis  atquc  orationibus  sacerdotum,  sicut  paulo  anie 
tibi  imposai.  Ibid..  p.  194  et  106.  C'est  la  manie. c  de 
procéder  qui  désormais  sera  régulièrement  observée. 
Jungmann,  op.  cit.,  p.  250;  mais  elle  ne  date  pas  de 
ce!  ordo,  car  lui-même  dérive  de  Vordo  pénitentiel 
par  lequel  s'ouvre  ce  qu'on  appelle  le  '  orrector,  c'est 
à-dirs  le  livre  \l\  du  Decretum  de  Burchard,  P.  /... 
t.  cxL,  col.  949-951  B  et  077  D-978  I>:  cf.  Jungmann, 
op.  cit.,  p.  ion  et  192,  noie  99.  Ici,  en  effet,  la  confes 
siou.  l'indiction  de  la  pénitence  e1  la  réconciliation  sont 
envisagées  comme  allant  ensemble;  voir  c.  I  :  De  cou 
fessione  et  ptenitentia  ei  reconciliatione  et  interrogatione 
illorum  qui  peccata  sua  confiteri  desiderant  et  ordo  ad 
psenitentiam  eis  dandam.  Col.  950  BC.  Les  chapitres  v  vi 
et  le  début  de  vu,  col.  950  977  1).  contiennent  un 
modèle  d'interrogatoire  très  minutieux,  avec,  pour 
chaque  cas,  la  pénitence  à  imposer;  mais,  l'interro 
gatoire  fini,  le  prêt  re  recite  immédiatement  sur  li 

te :    prii  us  de  l'absolution.  Col.  978  Ali.  Il  esl  vrai 

qu'en   certains   cas.    pal   exemple   celui   de    l'homicide 


volontaire,  l'absolution  ainsi  accordée  ne  comporte  pas 
l'admission  a  la  communion;  elle  devra  être  attendue 
sept  ans.  Col.  952.  Mais,  porte  expressément  le  texte 
de  Burchard.  même  alors  la  pénitence  ne  sera  point 
finie  poux  autant  ;  elle  devra,  au  contraire,  se  pro- 
longer toute  la  vie  ;  Ilis  expletis,  sacrum  comniunioncm 
accipias,  ea  raiione  ut  non  sis  sine  psenilenlia  quamdiu 
ru  as.  sed  in  omni  rita  tua  omnes  sextas  ferias  in  pane 
.1  a, ii, n  pœniteas.  Et  cette  addition  esl  éclairante.  Elle 
montre  cpie.  dans  la  pensée  des  auteurs  du  Con 
ces  pénitences  au  pain  et  à  l'eau,  seules  prescrites  pour 
les  fautes  moindres,  se  peuvent  et  se  doivent  accomplir 
après  avoir  reçu  l'absolution. 

c)  Conception  de  la  satisfaction  qu'il  implique.  Le 
sens,  par  conséquent,  de  ces  expiations  ne  saurait  être 
douteux.  N'ayant  plus  à  solliciter  le  pardon  divin,  il 
leur  reste  pour  but,  au  for  externe,  de  réparer  le  scan- 
dale, donné  et  de  faire  ressortir  la  gravité  des  fautes 
commises;  mais,  au  for  interne,  elles  ne  peuvenl  viser 
qu'à  compléter  la  purification  des  âmes,  à  prémunir 
contre  les  rechutes  et  à  éteindre  plus  complètement,  aux 
yeux  de  Dieu,  la  dette  pénale  contractée  envers  lui 
par  le  péché.  Ce  n'est  pas  encore  la  conception  précise 
de  la  satisfaction  telle  que  vonl  rétablir  les  théolo- 
giens. Pour  la  rendre  possible,  la  distinction  devra 
devenir  plus  nette  dans  les  esprits  entre  la  remise  de  la 
coulpe  et  celle  de.  la  peine,  ou  même  entre  la  peine  éter- 
nelle et  la  peine  temporelle  due  au  péché.  Mais  ces  dis- 
tinct ions  vaguement  perçues  dès  le  début  se  mani- 
festent déjà  dans  le  haut  Moyen  Age.  On  les  discerne 
dans  l'usage  désormais  gênerai  de  renvoyer  après 
l'absolution  l'accomplissement  total  ou  partiel  des 
pénitences  prescrites;  elles  vont  apparaître  mieux 
encore  dans  un  autre  trait  caractéristique  de  la  péni- 
tence à  cette  époque,  dans  la  pratique  des  rédemp- 
tions »  et  des     indulgences  ». 

3°  Atténuations  définitives  :  rédemptions  »  et  ■<  indul- 
gences ».  —  Les  deux  pratiques  groupées  ici  se  font 
suite  dans  l'histoire  de  la  pénitence.  Logiquement  et 
chronologiquement,  la  première  achemine  à  la  seconde. 
mais  elle  na  la  réalise  pas  encore.  Par  «  rédemption  »,  on 
n'entend  que  le  remplacement  d'un  mode  d'expiation 
ou  de  satisfaction  préalablement  imposé,  que  le  pé- 
cheur est  autorisé  à  lui  substituer.  Il  s'agit  donc  d'un 
échange  mais  rien  que  d'un  échange.  L'intéressé  peut 
y  trouver  l'avantage  de  se  libérer  plus  commodément 
ou  plus  rapidement  de  ses  obligations  pénitenlicllcs  : 
mais  il  peut  en  résulter  aussi  pour  lui  uns  moindre 
valeur,  aux  yeux  de  Dieu.  Or  sa  satisfaction  et,  dans 
C3  cas,  rien  n'indique  que  l'Église  ait  l'intention  de 
combler  par  ses  moyens  à  elle  le  déficit  résultant. 

Elle  le  fera,  au  contraire,  quand  elle  accordera  une 
indulgence  proprement  dilc.  ei  c'est  par  la  précisé- 
ment que  se  distinguent  les  deux  pratiques.  Dans  le 
cas  de  l'indulgence,  il  n'y  aura  pas  seulement  substi 
tution  d'uni  lionne  œuvre  à  une  autre;  il  y  aura  en 
plus  et  .  urtout.  de  la  part  de  l'Église,  promesse  cl 
volonté  de  pourvoir  elle  même  auprès  de  Dieu,  a 
l'acquittement  de  la  délie  pour  le  pêche  qu'aurait  dû 
éteindn    l'ceu\  re  sal  isfactoire  ainsi  omise. 

t.   Rédemptions.        Nous  l'avons  déjà  dit,  l'idée  de 

rédemption  est  S0US-jaccntC  a  la  doctrine  tradi- 
tionnelle de  la  pénitence.  Les  œuvres  satisfactoires,  en 
particulier,    ont    toujours    été    considérées    comme    le 

moyen  de  se  racheter  du  péché,  c'est-à-dire  d'obtenir 

de  la  miséricorde  divine  remise  partielle  ou  total"  des 

en: ents  qu'il  entraîne. 

a  i   Notion.  —  Mais  il  ne  s'agit  plus  ici  de  la  rédemp- 
tendue  en  i  e   .ne,  général.  I  'objet   propre  ci 
airecl  de  la     rédi  mption     n'est  plu-  la  dette  ou  l'obli- 
gation  contractée  envers   Dieu;  il  est  l'œuvre  satis- 
m    a  accomplir  pour  en  obtenir  la  remise.    Dans 

ce   sens,  on   pourrait    être   tenté  d'eu   découvrir  un 
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exemple  chez  saint  Grégoire  de  Nysse.  A  propos  d'un 
vol  secret,  il  indique  l'aumône  comme  en  étant  le 
remède  approprié.  Mais,  prévoyant  le  ca;  où  le  voleur 
qui  se  confesse  est  hors  d'état  de  la  faire,  il  suggère 
que,  conformément  au  précepte  de  l'Apôtre.  Eph.,  iv, 
28,  la  fatigue  de  son  travail  corporel  pourra  y  sup- 
pléer. Epist.  can..  6.  P.  ('..,  t.  xi.v,  col.  233  C-D.  De 
même  avons-nous  vu  saint  Ccsaire  d'Arles  attribuer  à 
l'aumône  un?  valeur  exceptionnelle  pour  tenir  lieu  de 
la  pénitence  publique.  C'est  surtout  à  cau-e  d'îllc,  si 
elle  a  précédé  ou  si  tout  au  moins  il  y  ,'st  pourvu  au 
moment  même,  que  l'absolution  demandée  et  reçue  à 
l'heure  de  la  mort  lui  paraît  pouvoir  et  devoir  être 
efficace.  Ci-dessus,  col.  1157. 

Cependant,  en  aucun  de  ces  cas.  il  n'y  a  rédemp- 
tion au  sens  propre  où  nous  l'entendons  ici.  La  substi- 
tution d'un  mode  de  satisfaction  à  l'autre  n'est  point 
le  fait  du  pénitent  lui-même;  c'est  le  prêtre  qui  fait 
choix  pour  lui  de  celui  qu'il  estime  seul  possible,  suf- 
fisant ou  mieux  approprié  aux  circonstances. 

b)  Origines.  —  Les  véritables  «  rédemptions  »  n'ap- 
paraissent qu'avec  la  pénitence  ■  tarifée  »  et  avec,  les 
pénitentiels  irlandais. 

Malgré  l'analogie  qui  s'y  peut  observer,  la  pratique 
celtique  ou  germanique  du  wergeld  ne  saurait  non  plus 
s'identifier  avec  celle  des  «  rédemptions  »  dont  nous 
avons  à  nous  occuper  maintenant.  Le  wergeld  corres- 
pondrait plutôt  à  la  peine,  à  la  satisfaction  exigée  de 
tout  temps,  dans  l'Église,  pour  n'avoir  pas  à  subir  le 
châtiment  du  péché.  Il  y  avait  là  comme  une  compen- 
sation offerte  à  Dieu  et  à  l'Église;  or,  le  wergeld  est 
aussi  une  compensation  :  par  lui  le  coupable  se  libère 
de  la  responsabilité  encourue.  Le  rachat,  en  somme, 
consiste  ici  en  une  indemnité  à  verser.  Ainsi  ce  qu'on 
appelle  les  Canones  Wallici,  can.  1.  prescrivent-ils  que 
le  meurtrier  volontaire  devra  livrer  trois  esclaves  des 
deux  sexes  :  .Si  quis  homicidium  ex  intenlione  commi- 
serit,  ancillos  3  et  servos  3  reddat  et  securitatem  accipial. 
Wasserschleben,  Die  Bwssordnungen  der  abendlând. 
Kirehe.  p.  124.  En  cas  de  rixe, l'indemnité  est  moindre, 
can.  7  :  Si  quis  rixa  mactaveril  hominem  sive  manum  sive 
pedem  sive  oeulum  excusserit,  ancillam  sive  servum  se 
redditurum  cognoscat.  Quodsi  pollicem  manus  excusseril, 
aneillse  médium,  id  est,  dimidium  pretii  sive  servi  mé- 
dium reddat.  Ibid.,  p.  125-12(5.  De  même  au  canon  9  : 
Si  quis  alterius  eaput  percusseril  sic  ul  cerebricutem 
inspiciat,  argenli  libras  VI  cogaturexsolvere.Ibid.,p.  12G. 

Les  «  rédemptions  »  dont  nous  avons  à  parler  ici 
peuvent  bien,  elles  aussi,  être  considérées  comme  une 
indemnité;  mais,  à  proprement  parler,  c'est  d'une 
peine  déjà  encourue  et  imposée  qu'elles  permettent 
de  se  libérer.  La  pratique  en  a  été  déjà  signalée  ci- 
dessus,  t.  xii.  col.  850,  873,  884  et  1162;  voir  aussi 
Gougaud,  Les  chrétientés  celtiques,  p.  276-277.  Sous 
le  nom  d'arrea,  du  vieil  irlandais  arra,  qui  signifie 
équivalent  -,  ■  substitution  »,  on  les  trouve  mention- 
nées dans  un  des  fragments  irlandais  connus  sous  le 
nom  de  Canones  hibernenses.  Voir  t.  xn.  col.  1162  et 
Wasserschleben,  op.  cit.,  p.  139-140.  Il  a  pour  titre  : 
De  arreis  et  compte  12  paragraphes  dont  9  sont  consa- 
crés aux  arrea  possibles  pour  une  pénitence  d'une 
année.  L'un  d'eux  consiste  à  passer  trois  jours  dans 
une  église  sans  boire,  ni  manger,  ni  dormir,  ni  s'asseï  ir, 
en  chantant  des  psaumes  et  des  cantiques,  récitant  les 
heures  et  faisant  douze  génuflexions  après  chacune,  n.  4  ; 
mais  un  autre  se  réduit  à  trois  jours  de  jeune  par  mois, 
n.  6;  voir  Poschmann,  Die  abendlând.  Kirchenbusse 
im  frùhen  Mittelaller.  p.  19-21.  Dans  le  texte,  rien 
n'indique  si  ces  commutations  étaient  laissées  au 
choix  du  pénitent  ou  suggérées  par  le  confesseur;  mais 
on  peut  croire  que  celui-ci  devait  au  moins  les  auto- 
riser. Dans  les  recueils  pénitentiels  mis  sous  le  patro- 
nage   de  Théodore,  le  Discipulus   Umbreiisium.  1.  I, 


c.  vi,  §  5,  attribue  au  grand  évêque  de  les  avoir  approu- 
vées. Il  aurait  approuvé,  en  particulier, la  commutation 
d'une  année  de  pénitence  en  douze  triduums  de  jeune. 
Pour  les  malades,  la  compensation  aurait  pu  consister 
en  une  aumône  évaluée  au  prix  d'un  esclave  ou  s'ins- 
pirant  de  la  parole  de  Zachée  au  Christ  :  Item  xn  tri- 
duana  pro  anno  pensanda  Theodorus  laudavit.  De  segris 
quoque  prelium  viri  vel  aneillse  pro  anno,  vel  dimidium 
omnium  quœ  possidet  dure,  et,  si  aliquem  fraudaret, 
reddere  quadruplum,  ut  Chrislus  judicavil.  Schmitz,  Die 
Bussbùcher  und  die  Bussdisciplin  der  Kirehe,  t.  i, 
p.  550;  Wasserschleben,  op.  cit.,  p.  191. 

c)  Les  «  rédemptions  »  dans  les  pénitentiels  du  \;i;e 
siècle.  —  Ces  suggestions  et  autres  semblables  se 
retrouvent  dans  le  Pénitentiel  de  Cumméan,  c.  vm,  De 
pœnitenlia,  §  25-28,  édit.  Zettinger,  loc.  cit.,  p.  517; 
mais  on  peut  se  demander  si  elles  n'y  ont  pas  été  inter- 
polées (supra,  t.  xn,  col.  1166),  comme  certains  l'ad- 
mettent pour  les  indications  du  même  genre  contenues 
dans  les  pénitentiels  attribués  soit  à  Bède,  soit  à 
Egbert.  Wasserschleben,  op.  cit.,  p.  229-230  et  244- 
247  et  supra,  t.  xn,  col.  1168;  en  sens  contraire,  Posch- 
mann, op.  cit.,  p.  50.  Toujours  est-il  que  le  texte  qu'on 
appelle  ^'Extrait  de  Cumméan  (Excarpsus  Cummeani) 
et  qui,  jusqu'à  la  publication  de  Zettinger  passait 
pour  le  vrai  Cumméan  (publié  comme  tel  par  Wasser- 
schleben, op.  cit.,  p.  460-493),  est  précédé  de  deux  cha- 
pitres sur  la  manière  de  faire  les  pénitences  :  De  modis 
psenitentiœ...  De  divite  vel  pole.nl>',  quomodo  se  redimit 
pro  criminalibus  culpis.  Schmitz,  op.  cit..  t.  n,  p.  601- 
et  603.  Après  y  avoir  rappelé  les  commutations  auto- 
risées par  d'autres,  l'auteur  suggère  les  siennes. 
D'abord  pour  ceux  qu'il  appelle  les  faibles,  imbecilliori- 
bus  corpore  vel  anima  :  quand  ils  ont  à  psenitere,  c'est- 
à-dire  à  jeûner  au  pain  et  à  l'eau,  pour  chaque  jour  de 
pénitence  qu'ils  chantent  50  psaumes  à  genoux  ou  70 
sans  se  mettre  à  genoux;  pour  une  semaine  de  péni- 
tence, 300  ou  420  psaumes,  mais  à  l'église  ou  à  l'écart, 
infra  ecctesiam  vel  in  secrelo  loco.  A  ce  prix,  les  jours 
où  l'on  devrait  psenitere  in  pane  et  aqua,  il  suffira  de 
s'abstenir  de  vin  et  de  viande  et  l'on  pourra  prendre 
son  repas  à  sexte;  encore  pourra-t-on  manger  aussi 
quelque  chose  après  avoir  récité  ses  psaumes.  Loc.  cit., 
p.  603.  Au  cas  où  l'on  ne  saurait  point  les  psaumes  et 
où  l'on  serait  hors  d'état  de  jeûner,  on  pourrait  se 
faire  remplacer  par  quelqu'un  et  on  aurait  alors  à 
compenser  en  donnant  aux  pauvres,  pour  chaque  jour 
de  jeûne,  la  valeur  d'un  denier  ;  Qui  psalmos  non  novit 
et  jejunare  non  potesl,  elegal  justum  qui  pro  illo  hoc 
impleat,  et  de  suo  precio  aut  labore  hoc  redimat,  id  per 
unumquemque  diem  de  precio  valente  denario  in  paupe- 
ribus  eroget.  Voir  aussi  t.  xn,  col.  871. 

Suivent  les  instructions  pour  les  riches.  Elles  s'ins- 
pirent toutes  de  l'exemple  de  Zachée  :  riches  et  puis- 
sants peuvent  y  apprendre  comment  racheter  leurs 
crimes.  Mais,  avant  tout,  qu'ils  réparent  les  injustices 
commises  et,  s'ils  n'en  connaissent  pas  les  victimes,  la 
réparation  pourra  consister  à  doter  des  églises,  à  libé- 
rer des  esclaves  ou  à  racheter  des  captifs.  Après  cela, 
changement  de  vie  :  Quod  injuste  egi  ab  illo  die  non 
répétât  et  de  quo  desinierit  peccare,  non  desinat  corpus  et 
sanguinem  Chrisli  communicare. 

Restent  les  personnes  de  condition  inférieure,  ex 
inferiori  gradu,  id  est,  si  servus  aut  liberlus.  Ici  encore, 
en  cas  d'impossibilité,  ex  inftrmitate  aut  ex  alia  necessi- 
tate,  le  mode  de  rédemption  »  est  prévu.  Pour  une  pre- 
mière année  de  pénitence  au  pain  et  à  l'eau,  moyennant 
une  aumône  de  vingt-six  sols,  le  jeûne  prescrit  pourra 
une  fois  sur  deux  être  rompu  à  none  et  l'on  pourra 
manger  de  ce  qu'on  a.  Pendant  les  trois  carêmes  de 
cette  année,  on  fera  en  outre  une  aumône  équivalant 
à  la  moitié  de  ce  qu'on  mange.  Pour  la  seconde  année, 
il  suffira  de  donner  vingt  sols  et  la  pénitence  sera  sus- 
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pendue  de  la  Noël  à  l'Epiphanie  ainsi  que  de  Pâques  à 
la  Pentecôte.  La  troisième  année,  l'aumône  sera  de 
dix-huit  sols,  ce  qui  fait  en  tout,  pour  les  trois  ans, 
soixante-quatre  sols. 

On  peut  juger  par  eet  exemple  du  genre  des  «  ré- 
demptions >  prévues  et  autorisées  au  vin  iècle.  Les 
manuscrits,  d'ailleurs,  présentent  de  très  nombreuses 
variantes  et,  pour  aucun,  l'on  ne  saurait  garantir 
l'exactitude  des  chiffres  donnés.  On  constate  seulement 
que  les  grands  moyens  de  "rédemption  »  pour  les  jeûnes 
et  les  abstinences  sont  la  récitation  des  psaumes  et 
L'aumône. 

d)  Opposition  :  les  rédemptions-aumônes.  —  Tout  ceci 
prêtait  à  des  abus,  comme  font  toutes  les  prescriptions 
d'oeuvres  extérieures  de  pénitence  :  les  âmes  ou  les 
populations  de  culture  morale  ou  religieuse  rudimen- 
taire  seront  toujours  exposées  à  y  réduire  leur  réaction 
contre  le  péebé.  Et  tel  était  bien  le  niveau  des  popula- 
tions pour  lesquelles  étaient  faits  ces  pénitentiels  du 
vu"  et  du  vme  siècle.  En  Angleterre,  en  particulier, 
certaine  lettre  de  saint  Boniface  à  saint  Cuthbert,  sur 
les  coutumes  à  réformer  dans  son  Église  (Mansi,  Concil., 
t.  xii,  col.  387-393)  aide  singulièrement  à  comprendre 
qu'on  y  ait  été  porté  à  substituer  trop  aisément  la 
psalmodie  ou  l'aumône  aux  pénitences  avec  jeûnes  et 
abstinence  de  vin  et  de  viande.  Aussi  le  concile  de 
Cloveshoë,  tenu  en  747  sous  la  présidence  de  saint 
Cuthbert.  condamne-t-il  comme  une  nouveauté  et 
comme  une  méconnaissance  du  véritable  esprit  de 
pénitence  des  substitutions  semblables  à  celles  que 
conseillait,  en  cas  de  nécessité,  l'Excarpsus  Cummeani. 

Certain  personnage,  note  à  ce  propos  le  27e  décret, 
ne  s'était-il  pas  prévalu  de  l'abondance  de  ses  aumônes 
et  de  la  quantité  de  psaumes  récités  à  sa  demande  pour 
exiger  d'être  absous  sans  retard"?  Ainsi  le  lui  avait-on 
promis  :  vivrait-il  trois  cents  ans.  il  avait  fait  assez 
pour  être  dispensé  de  toute  pénitence  personnelle. 
Mansi,  Concil.,  t.  XII,  col.  406  A.  Non,  rappelle  le  con- 
cile, aumônes  et  psalmodie  n'ont  pas  pour  but  d'exo- 
nérer le  coupable  et  de  lui  laisser  toute  liberté  d 
livrer  aux  plaisirs  de  la  table,  col.  403  D-404  A;  elles 
doivent  seul  ment  se  joindre  aux  jeûnes  pour  obtenir 
que  Dieu  remette  le  péché  citius  et  plenius.  col.  403  B; 
ad  augmentandam  emendationem,  ut  eo  citius  placetur 
divinœ  indignationis  ira:  ad  majorem  expialionem  de- 
liclorum.  Col.  404  C. 

Or,  voilà  ce  que  porte  à  oublier  la  pratique  des  subs- 
titutions :  elle  permet  à  chacun  de  changer  ou  de  dimi- 
nuer a  son  gré  les  pénitences  sous  forme  de  jeûne  ou 
d'autres  ouvres  expiatoires  que,  conformément  aux 
canons,  le  prêtre  lui  avait  imposées.  Et  c'est  où  le 
concile  dénonce  une  innovation  dangereuse.  Igitur 
sicut  noi'a  adinventio,  juxta  placitum  scilicet  proprix 
voluntatis  suas,  nune  plurimis  periculosa  consuetudo  est 
—  non  sit  eleemosyna  porrecla  ad  minuendam  vel  ad 
mulandam  satisfactionem  per  jejunium  et  reliqua  e  pia 
tionis  opéra  a  sacerdole  Dei  pro  suis  eriminibus  jure 
canonico  indictam.  Col.  404  A. 

Il  n'est  pas  sur  que  cette  réprobation  vise  VExcarpsus 
même  de  Ciiminéan.  Son  auteur,  nous  l'avons  vu,  ne 
songeait  nullement  à  exonérer  le  coupable  de  touti 
expiation  ni  même  de  tout  jeûne  personnel.  Encore 
moins  entendait-il  laisser  a  son  caprice  de  prononcer 
sur  l'opportunité  de  la  substitution.  Par  ailleurs,  le 
concile  se  trouve  d'accord  avec  lui  sur  les  conditions 
requises  pour  la  communion  fréquente  :  l'un  e1  l'autre 
n'y  exigent  que  le  renoncement  au  péché,  el  il  le  font 
t  ius  les  deux  dans  les  mêmes  termes  :  de  quo  desinierit 
peccare,  avons-nous  lu  dans  l'Excarpsus  à  propos  du 
riche  qui  veut  imiter  Zachée;  et  le  concile,  dans  un 
canon  spécial  sur  la  fréquente  communion,  prescrit  de 
'm  recommandi  i  non  leulement  aux  enfants,  qui,  nec 
dum  lasciuientes  setalis  corruptela  sunt  vitiati,  mais  aussi 


aux  adultes,  célibataires  ou  mariés,  qui  peccare  desi- 
nunt.  ('.an.  2:ï.  Mansi,  Concil..  t.  XII,  col.  102  C.  Dans 
ces  conilitions.il  est  permis  de  se  demander  si  le  concile 
de  i  '\o\  eshoë  a  voulu  condamner  la  pratique  même  des 
substitutions  ou  seulement  en  écarter  les  abus.  Tou- 
jours est-il  que  s'y  reconnaît  déjà,  contre  les  péniten 
réaction  destinée  à  se  marquer  si  fortement  au 
concile   de   Chalon  sur  Saône   en   813. 

Ces  livrets  anonymes  »,  connue  on  dira  alors. 
manquent  d'autorité  et.  plus  que  tout  sans  doute,  lis 
modes  de  pénitence  qu'ils  autorisent  donnent  aux 
réformateurs  carolingiens  l'impression  de  «  coussins  ■ 
mis  sous  les  coudes  clés  pénitents  :  Quorum  sunt  ccrli 
errores,  incerti  auctores;...  qui.  dum  pro  peccalis  gra- 
vibus  levés  quosdam  cl  inusitalos  imponuni  psenilentise 
modos,  consuunt  pulvillos,  secundum  propheticum  srr- 
monem,  sub  omni  cubito  manus  cl  faciunt  cervicalia  sub 
capite  universse  selati  ad  capiendas  animas.  Can.  38, 
dans  Concilia  sévi  karolini,  t.  i.  p.  281  cl  cf.  supra, 
t.  xii.  col.  8G5;  873-874. 

e)  Consécration  officielle.  A  cela  près  cependant 
qu'on  demanda  a  des  évêques  de  les  rédiger  eux  mêmes, 
"eu  avons  vu  qu'on  ne  parvint  pas  alors  a  se  passer 
de  pénitentiels.  De  même,  et  à  condition  d'en  écarter 
un  usage  arbitraire,  ne  pouvail  on  songer  a  supprimer 
le  principe  et  la  pratique  des  «  rédemptions  ».  Dès  77'.) 
ou  780,  on  les  trouve  officiellement  autorisées  dans  un 
capitulaire  de  Charlemagne  sur  les  prières  ci  pénitences 
prescrites  à  tout  le  inonde  pour  conjurer  les  calamités 
publiques.  Les  comtes,  avec  leurs  hommes,  seront 
tenus  eux  aussi  a  deux  jours  de  jeûne,  biduanas;  mais 
on  les  autorise  d'avance,  s'ils  le  veulent,  a  les  racheter 
par  une  aumône  proportionnée  à  leurs  ressources  :  Qui 
redim  re  voluerit,  jortiores  comités  uncias  1res,  médiocres 
mu  in  met  itimuliam.  minores  solidum  unum.  Capitularia, 
t.  i,  p.  52,  ou  Concilia  œvi  karol.,  t.  i.  p.  109.  De  même 
avons-nous  vu,  supra,  col.  1167,  un  capitulaire  de  813 
prévoir,  pour  celui  qui  reçoit  à  sa  table  un  pénitent 
tenu  à  l'abstinence  du  vin  et  de  la  viande,  l'obligation 
de  faire  en  compensation  une  aumône  proportionnée 
à  la  pénitence  due  par  son  invité.  Prescription  que 
feront  passer  dans  leurs  statuts  synodaux  les  évêques 
[saac  de  Langres,  P.  L.,  t.  cxxiv,  col.  1077  Cet  I  lérard 
de  Tours.  Celui-ci,  seulement,  précisera  davantage  : 
Ut  nullus  jta'nitentem  cogat  manducare  vel  bibere,  nisi 
redemptio  permissa  sit,  ita  tamen  ut  prius  pro  r<>  donei 
coram  ipso  redemptionem,  P.  L.,  t.  cxxi.  col.  7ôô  li  :  il 
marquera  la  nécessité,  pour  bénéficier  de  la  rédemp- 
tion, qu'elle  ail  été  autorisée  par  celui  qui  a  imposé  la 
pénitence.  Et  telle  sera,  en  effet,  la  pratique  courante  : 
on  préviendra  l'abus  en  spécifiant  si  l'on  permet  on 
non  la  rédemption.  Mais,  à  cela  près,  l'usage  en  est 
désormais  considéré  comme  normal, 

I  ialilgaire,  vers  830,  dans  l'instruction  préliminaire 
au  confesseur  dont  il  fait  précéder  son  second  ordo 
pénitentiel,  dresse  pour  lui  comme  une  table  des  com- 
mutations à  proposer  :  Si  quis  forte  non  potuerit  je- 
jun  ne  et  habuerit  unde  dure  ad  redimendum,  si  ilines 
fuerit,  pro  vu  hebdomadibus  det  solidos  i  i  ;  si  autem 
non  habuerit  lanlum  un, le  dare,  det  solidos  X  Si  autem 
multum  pauper  fuerit,  det  solidos  ///.  Schmitz,  op.  cit., 
I.  n,  p.  2112;  P.  /..,.  t.  cv.  col.  690  Cl).  Et  l'évèque  se 
borne  ;i  i  n  :.  marquer  la  légitimité  du  tarif  propor- 
tionnel ainsi  établi  :  Neminem  conturbel,  quia  jussimus 
XX  solidos  dare  ont  minus  :  quia,  si  dives  fuerit,  /m  ilius 
est  illi  dare  solidos  \  \  quam  pauperi  solidos  m. 

■••  mi  on  plus  des  lors  un  pénitentiel  sans 
i'es  sortes  d'indications.  Un  les  ajoute  ans  anciens  que 
l'on  transcrit  :  ainsi  al -on  expliqué  ici  même  [supra, 
t.  xii.  col.   llli.S)  la  présence  dans  les  pénitentiels  de 

isède  et  d'Egbert  oes  chapitres  relatifs  aux  mutations. 

A  la   lin  du  IX"  siècle,  d'ailleurs,  en  8!l">.  le  concile  de 
Tribur  fera  une  application  officielle  de  la  théorie  en 
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déterminant  lui  même  comment  pourra  «'lie  progressi- 
vement rachetée  une  pénitence  destinée  en  principe 
a  durer  toute  la  vie. 

Il  s'agit  de  relie  qu'un  vieux  canon  d'Ancyre  pres- 
crivait ponr  les  meurtres  volontaires.  Le  concile  pro- 
de  sa  volonté  de  conserver  à  cette  prescription 
toute  sa  valeur  :  Ins titilla  canonial  et  sanclorum  Pa- 
trum  décréta...  inviolabilem  habcant  firmitatem.  Mais 
des  pasteurs  d'âmes  ont  aussi  à  tenir  compte  des  condi- 
tions  nouvelles  de  la  vie  et  des  difficultés  particulières 
de  leurs  ouailles,  pro  moderni  temporis  qualitate  et 
hominnm  fragilitate.  Aussi,  ne  prolixum  lempus  pœni- 
tentiie  générât  fastidium  negligentibus,  sed  cursim  exer- 
ciiatis  accrescal  opus  salulis,  leur  parait-il  utile  de  pré- 
.  is,  i  exai  traient  le  mode  et  la  durée  de  la  pénitence  à 
accomplir.  Can.  54,  Mansi,  Concil.,  t.  xvm.  col.  156. 
Les  quarante  premiers  jours  en  seront  donc  très  rigou- 
reux :  interdiction  d'entrer  à  l'église,  jeûne  de  tous 
les  jours  au  pain,  au  sel  et  à  l'eau.  Les  quarante  jours 
liasses,  une  année  encore  d'interdiction  de  l'église; 
sauf  les  dimanches  et  fêtes,  abstinence  totale  de  vin. 
de  viande  et  de  fromage,  a  moins  qu'on  ne  soit  malade, 
qu'on  ne  fasse  quelque  long  voyage  ou  qu'on  ne  doive 
séjourner  longuement  à  la  cour.  La  rédemption  » 
de  cette  abstinence  est  prévue  pour  trois  jours  de  la 
semaine,  le  mardi,  le  jeudi  et  le  samedi.  Elle  s'obtien- 
dra moyennant  un  denier  ou  sa  valeur  ou  bien  encore 
en  donnant  à  manger  à  trois  pauvres  :  Licitum  sil... 
(ertiam  feriam  et  quinlam  alque  sabbatum  redimere  uno 
denario,  vel  pretio  denarii.sive  1res  pauperes  pro  nomine 
Domini  pascendo.  Can.  56,  col.  157  A.  Au  terme  de 
cette  année,  le  coupable  pourra  être  reçu  dans  l'église. 
Mais  il  lui  reste  encore  six  années  de  pénitence  a  faire. 
Pendant  les  deux  premières,  il  ne  pourra  racheter  ses 
abstinences  (pie  comme  précédemment;  mais  il  pourra 
le  faire  partout,  (liez  lui  et  en  voyage.  Les  quatre 
autres,  en  dehors  des  trois  carêmes  de  l'année,  il  ne 
sera  tenu  qu'à  trois  jours  d'abstinence  par  semaine, 
les  lundi,  mercredi  et  vendredi,  et  encore  pourra-t-il 
racheter  les  deux  premiers  :  secundam  alque  quarlam 
feriam  denario  aùt  prtedirto  denarii  pretio  redimere  jus 
habent.  Can.  5.S.  col.  157  D. 

Quelques  années  plus  tard,  en  923,  les  évêques  de  la 
province  de  Reims  déterminent  de  même  les  «  rédemp- 
tions permises  à  ceux  qui  ont  pris  part  a  la  guerre. 
dite  de  Soissons,  entre  Robert  comte  de  Paris  et 
Charles  III  le  Simple.  Pendant  les  trois  carêmes  de 
trois  ans.  ils  auront  à  jeûner  trois  jours  par  semaine 
au  pain,  au  sel  et  à  l'eau,  sauf  »  rédemption  »:  in  pane, 
sale  et  aqua  abstineanl  aut  redimanl.  De  même  les  ven- 
dredis de  toute  l'année,  nisi  redemerint.  Mansi,  t.  xvin, 
col.  3  16  D. 

Il  Généralisation.  — Cette  consécration  officielle  des 
rédemptions  ne  pouvait  manquer  d'en  généraliser 
l'usage.  Autorisées  d'abord  et  uniquement  à  raison  de 
circonstances  personnelles  rendant  impossible  ou  par 
trop  difficile  l'accomplissement  de  la  pénitence  impo- 
sée, elles  l'étaient  devenues  ensuite  pour  tous  ceux  à 
qui  leur  confesseur  les  permettrait.  Désormais  le  prin- 
cipe général  en  était  admis.  Aussi,  dès  le  début  du 
\  siècle,  la  pratique  en  est-elle  assez  courante  pour 
que  Réghion  de  Prûm  consacre  huit  chapitres  de  son 
De  synodalibus  causis  disciplinisque  ecclesiasticis.].  II, 
c.  438-416.  P.  L.,  t.  cxxxn,  col.  369-370,  aux  divers 
modes  qu'il  trouve  dans  Halitgaire  et  les  autres  péni- 
tentiels  en  cours,  tii  siècle  plus  tard,  l'évêque  de 
Worms,  Burchard,  leur  fait  encore  plus  de  place  au 
1.  XIX  de  -i.n   Déi  rit. 

Lui-même  d'abord,  dans  ce  qu'on  pourrait  appeler 
son  Pénitentiel,  c'est  à-dire  au  cours  de  l'interrogatoire 
détaillé  qu'il  rédige  à  l'usage  des  confesseurs,  1.  XIX, 
C.v-vn,  P.  L.,  t.  cxl,  col.  951-978,  indique  les  rédemp- 
tions que  comportent  régulièrement  les  longues  péni- 


tences  imposées  pour  certains  crimes.  Des  le  premier 
cas.  par  exemple,  à  propos  du  meurtre  proprement 

volontaire,  il  reproduit  textuellement,  après  Régi i, 

1.  II,  c.  vi-ix.  1'.  /...  t.  cxxxn,  col.  387-388,  les  pres- 
criptions (pie  nous  avons  relevées  dans  le  canon  58  de 
Tribur.  P.  L.,  t.  cxl.  col.  951-952  B.  En  cas  de  meurtre 
involontaire,  la  pénitence  prévue  est  de  quarante 
jours  au  pain  et  à  l'eau,  plus  de  sept  années  au  cours 
desquelles  pourront  jouer  les  rédemptions.  La  pre- 
mière année,  elles  seront  permises  pour  trois  jours  par 
semaine  à  raison  d'un  denier  par  jour  ou  de  l'entretien 
de  trois  pauvres,  col.  952  C.  Même  pénitence  et  même 
faculté  de  rédemption  pour  le  parjure  intéressé, 
col.  956  Ii.  Pour  le  parjure  commis  afin  de  se  soustraire 
à  un  danger  de  mort,  la  pénitence  au  pain  et  à  l'eau 
n'est  que  de  quarante  jours  et  de  tous  les  vendredis 
d'une  année,  mais  la  faculté  de  rédemption  n'est  pas 
de  droit  :  in  pane  et  aqua  pœniteas  et  non  redimas 
Col.  956  C. 

Son  Pcnitenticl.  c'est-à-dire  son  modèle  d'interroga- 
tion achevé.  Burchard  indique  au  confesseur  comment 
il  doit  absoudre,  c.  vu,  col.  977  D-978  D;  après  quoi, 
revenant  à  la  manière  générale  de  procéder  avec 
les  pénitents  et  à  l'usage  à  faire  des  pénitentiels. 
col.  978  D-980  C,  il  s'arrête  de  nouveau  aux  <•  rédemp- 
tions »  prévues  pour  les  pénitences  plus  ou  moins  rigou- 
reuses qui  s'y  trouvent  prescrites.  Elles  font  l'objet  des 
chapitres  ix-xxv  et  l'on  retrouve  là  toules  les  formes 
de  commutations  déjà  signalées  par  Réginon  ou  par  les 
pénitentiels  en  cours  :  cinq  psaumes  à  genoux  pour  un 
jour  de  pénitence  au  pain  et  à  l'eau,  c.  xn;  au  cas  où 
l'on  ne  saurait  pas  les  psaumes,  aumônes  de  trois 
deniers  si  l'on  est  riche,  et  d'un  denier  si  l'on  est 
pauvre,  mais,  en  plus,  abstinence  de  vin  et  de  viande, 
c.  xv.  Pour  cette  même  pénitence,  il  peut  encore  suffire 
de  donner  à  manger  à  trois  pauvres,  c.  xvi.  Pour  sept 
semaines,  la  rédemption  peut  être  de  20,  de  10  ou  de 
3  sols,  suivant  le  degré  de  fortune,  c.  xxn;  elle  est  de 
300  psaumes  à  genoux  ou  de  350  debout  pour  une  se- 
maine, c.  xvm.  La  pénitence  de  trois  ans,  pour  celui  qui 
ne  peut  pas  jeûner,  peut  être  ainsi  rachetée  moyennant 
une  aumône  de  64  sols.  c.  xxm  et  cf.  supra,  col.  1180, 
les  tarifs  de  l'Excarpsus  de  Cuminéan.  Pour  qui  n'est 
pas  en  état  de  verser  pareille  somme  mais  connaît  les 
psaumes,  la  rédemption  prévue  est.  par  jour  de  péni- 
tence au  pain  et  à  l'eau,  3  fois  le  Beaii  immaculnti  in 
via.  6  fois  le  Miserere  et  70  génuflexions  en  disant  le 
Pater  nosler.  Si  l'on  ne  sait  pas  les  psaumes,  il  suffira 
de  cent  génuflexions  accompagnées  du  Xotre-Pc-re. 
C.  x.xiv. 

g)  Influence  sur  la  pratique  et  la  conception  de  la 
satisfaction.  —  Ces  quelques  indications  suffisent  à 
faire  comprendre  l'influence  qu'ont  exercée  les  «  ré- 
demptions sur  l'évolution  de  la  pratique  péniten- 
tielle  dans  le  haut  Moyen  Age.  Elles  ont  progressive- 
ment atténué  l'aspect  par  trop  administratif  et  pénal 
que  tendaient  à  lui  donner  les  «  taxations  »  empruntées 
aux  conciles  ou  aux  pénitentiels. 

Établies  d'office,  ces  «  taxations  »  n'avaient  égard 
qu'à  la  gravité  objective  des  fautes;  elles  ne  tenaient 
pas  compte  des  circonstances  et  ries  dispositions  dans 
lesquelles  se  trouvaient  ou  pouvaient  se  trouver  ceux 
qui  a\aient  à  les  expier.  De  ce  point  de  vue.  qui  est 
capital.  Us  rédemptions  »  en  sont  donc  une  très  réelle 
et  très  heureuse  correction.  Aussi  les  voit-on  qui.  sous 
leurs  formes  les  plus  usuelles,  recitations  de  psaumes 
et  aumônes,  se  substituent  pratiquement  aux  péni- 
tences ainsi  prescrites.  De  celles-ci  on  retient  les 
appellations;  mais,  comme  on  l'a  déjà  noté  ici.  t.  xn. 
col.  926,  il  ne  se  trouve  bientôt  plus  personne  pour 
les  accomplir  à  la  lettre.  On  les  transpose  en  rédemp- 
tions, et  cette  transposition  devient  si  courante  qu'elle 
finit   par  entrer  dans  le  langage  le  plus  usuel.  Parler 
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d'un  certain  nombre  d'années  de  pénitence,  c'esl  parler 
de  leur  équivalent  en  psaumes  à  réciter.  Ainsi  saint 
Pierre  Damien  raconte-t-il  d'un  de  ses  moines  qu'il  lui 
demandait  couramment  une  pénitence  de  cent  ans  : 
Crebro  centum  annorum  pœnitentiam  suscipit.  Opusc, 
1 1.  8,  /'.  L.,  t.  cxlv.  col.  757  B.  Une  fois  mena  .  à  un 
début  de  carême,  il  lui  en  demanda  une  de  mille  ans  : 
Mille  annos  irr.poni  sibi  per  nos  a  i  petiit. 

Ibid.,  0.  col.  957  C.  D'après  les  explications  donr 
propos  par  lui-même.  col.  757  B.  cela  revenait  à  réciter 
20  f •  > î  —  ou  200  fois  le  psautier  en  se  flagellant  soi  même 
des  deux  mains.  Il  existait,  en  effet,  comme  un  taux 
couramment  admis  pour  la  rédemption  de  et  s  années 
de  pénitence   :   il   était   de  de    verge,   di 

20  psautiers  ou  de  25  messes.  Dantur  ex  more  tria  millia 
scoparum  pro  unius  anni  pœnitenlia,  siue  viginti  psal- 
aut   viginti  quinque  n  siv,   /'.  /... 

t.  cxlv,  col.  332  A. 

Car  les  messes  à  faire  célébrer  étaient  di 
aussi,  un  mode  courant  de  rédemption.  On  les  trouve 
déjà  signalées  par  Burchard,  Decrelum,  I.  XIX, c.  xxi. 
P.L.,  t.  c.xi,.  col.  983  et  cf.  Schmitz,  op.  cil..  1.  n.  : 

niaient  une  forme  d'aumône.  Saint  Pierre 
Damien  atteste  cri  usage  :  Cum  sacerdotes...  annosam 
indicunt  quibusdam  peccaloribus  psenitentiam,  num- 
tjiiitl  non  aliquando  certam  pecuniœ  prasfigunt  pro 
annorum  redemptione  mensuram,  ut  nimirum  facinora 
sua  eleemosynis  redimant,  qui  longa  jejunia  perhorres- 
cunt?  Epist.,  v,  n.  /'.  L..  t.  cxliv,  col.  :',.">!  ]).  Un 
siècle  plus  tard  à  peu  prés,  l'évèque  de  Paris,  (>don  de 
Sully,  signalera  encore  les  messes  comme  un 
pénitences  couramment  imposées  par  les  confesseurs. 
Synod.  constitutiones,  vi,  1  i.  P.  L..  t.  ccxn,  col.  61  D; 
il  interdira  seulement  que  ceux  qui  les  imposent  accep- 
tent de  les  célébrer  eux-mêmes  :  Xullus  missos  quas 
injunxrril  celebret.   Ibid.,  12.  col.  61  D. 

Sous  ces  formes  multiples,  la  pratique  des  »  rédemp- 
tions était  donc  bien  une  application  du  principe  tra- 
ditionnel cpie  la  satisfaction  pour  le  péché  se  doit 
adapter  aux  possibilités  des  pécheurs.  Elle  n'avait  pas 
seulement  pour  effet  de  rendre  plus  humain  et  d'as  ;ou 
plrr  un  régime  pénitentiel  que  les  mœurs  de  l'époque 
et  les  usages  des  peuples  du  Nord  avaient  empreint 
d'une  rudesse  et  d'une  rigidité  extrêmes  :  le  vrai  carac- 
tère des  pénitences  tarifées  en  apparaissait  aussi  beau- 
coup mieux.  Elles  n'étaient  donc  pas  uniqu<  nunt  une 
expiation  légale  ou  pénale  :  un  for  purement  externe, 
civil  ou  ecclésiastique,  ne  se  fut  pas  accommodé  d'une 
commutation  de  peines  laissées  ainsi  au  choix  des  cou- 
pables. .Manifestement,  et  même,  avons-nous  vu, 
après  avoir  reçu  l'absolution,  on  songeait  ainsi  a 
s'acquitter  envers  Dieu. 

Telle  quelle  cependant,  cette  pratique  laissait 
encore  à  la  satisfaction  un  caractère  très  officiel,  à  la 
fois  bien  matériel  et  bien  formel.  L'idée  s'y  marquait 
très  fortemenl  d'une  peine  a  subir,  d'une  obligation 
d'ordre  ecclésiastique  à  remplir.  La  distinction,  par 
conséquent,  du  for  interne  et  du  for  externe  n'j  appa- 
raissait encore  que  tort  vague.  C'est  en  acheminant  à 
l'usage  des  «indulgence;  que  la  pratique  des  ■  rédemp 
tions  »  aura  le  plus  contribué  à  la  I !  res sortir. 

2.  Indulgences.  oi  Point  de  départ  :  les  rc'demp 
lions.  Les  indulgences,  en  effet,  se  sonl  présentées 
d'abord  sous  la  forme  de     rédemptions    .  N. 

chte  des  Vblasses  un  Miltelalter,  I.  t.  p.  13-17. 
En  les  accordant,  on  permettait  a  qui  b  s  gagnai!  île  se 
décharger  eu  tout  ou  en  partie  des  pénitences  qui  lui 

avaient   été  imposées.   Celle  idée  d'un   adoucissement 

ou  d'une  commutation  de  peine  s'exprime  très  nette- 
ment  dans  les   premières  concessions  d'indulgences  : 
lier  illud  pro  omni  pœnitenlia  repuletur,  disait 
cile  de  Clermont  (1095)   i  propo    de  l'indulgence  de  la 
croisade  accordée  par  le  pape  l  rbain  1 1,  Mansi,  Concil  . 

dici  .  de   i i  .  C  VI  Uni.. 


t.  xx.  col.  SIC;  et  le  pape,  dans  son  discours  au  même 
avait  dit  en  propres  ternies  :  Fidelibus  qui  arma 
rint  et  omis  sibi  hufus  peregrinalionis  assump 
serint.  immensas  pro  delictis  suis  pœniientias  rrla 
xamus.  Ibid.,  col.  823  D.  De  même  dans  sa  lettre  à  la 
ville  de  Bologne  à  ce  propos  :  Pœnilentiam  totam  pecca- 
torum.  de  quibus  veram  et  perferlam  conjessionem  feee 
rint...  dimillimus.  JafTé.  n.  5678;  P.  L.,  t.  ci  i,  col.  483. 
De  même  encore  dans  les  autres  formules  de  concession 
de  la  même  époque  :  Benefacienlibus  et  eumdem  locum 
cutenlibus  quarlam  partent  pœnilentiœ  ab  episcopo  sive  a 
presbytero  illis  injunctm  condonamus.  Jalîé.  n.  .">1.V2. 
cf.  Anal.  fur.  pont.,  t.  x  L869,  p.  528.  Ipsis  quadn 
dies  pœnitentiœ  sibi  injunclœ  remissimus.  Jalîé.n.  75  is  : 
P.  I...  1.  ci. xxix.  col.  127.  Ainsi  l'entendait  on  bien 
d'ailleurs.  Ordéric  Vital,  contemporain  d'1  rbain  IL 
dit  de  l'indulgence  accordée  par  ci'  pape  aux  croises  : 
\tes  cunctos  ex  illa  hora,  qua  crucem  Domini 
sumerent,  ex  auctoritate  Dei  ab  omnibus  suis  peccatis 
i  et  ab  omni  gravedine  qua-  fit  in  jejuniis  aliisque 
macerationibus  carnis,  pie  relaxavit.  P.  /,..  t.  ci.xxxvin. 
i    I    i  52  B. 

Ce  sens  est  aussi  celui  qui  s'exprime  dans  le  nom 
primitivement  donné  à  l'indulgence  :  elle  est  un  adou 
cissement  de  la  pénitence  à  laquelle  on  est  tenu  /,■•  la 
xatio,  écrit  Alexandre  de  llalés,  est  psenilentiœ  injunc 
Ise  pro  peccatis  ex  virlule  clavium  diminutio,  imposita 
peena  ejusdem  generis.  Summa  theol.,  part.  IV,  q.  xxm, 
memb.  2.  I  t  Albert  le  Grand  le  noie  également  :  Magis 
tri  definiunt  relaxationem  sic  :  ...  salisfactionis  majoris 
in  minorem  competens  etdiscrela  commutatio.  In  IVm, 
dist.  XX.  a.  l(i.  Cela  est  si  vrai  qu'on  trouve  parfois 
l'effet  de  l'indulgence  restreint  aux  pénitences  pour 
lesquelles  a  été  prévu  et  autorisé  ce  mode  de  rémission  : 
Cum  a  non  suo  judice  ligari  nullus  valeat  vel  absolvi, 
remissiones  prœdictas  prodesse  illis  tanlummodo  arbi- 
tramur.  quibus,  ut  prosint,  proprii  judices  specialiter 
indulserinl.  Décret.  Grey..  1.  V,  tit.  xxxvm.  i  .  t. 

b)  Conception  ultérieure  cl  définitive.  —  L'indulgence 
se  présente  donc  bien  d'abord  comme  une  i  rédemp- 
tion »  :  à  la  vindicia  peccati,  qu'avait  exigée  le  prêtre, 
est  substituée  la  bonne  œuvre  à  laquelle  est  attachée 
l'indulgence.  Cependant,  elle  n'est  pas  que  cela,  et  il  y 
a  plus  ici  qu'une  commutation.  La  peine  n'est  pas 
seulement  adoucie  et  commuée:  elle  est  remise  N.  Pau- 
lus.  (ieschichte  des  Ablasses  im  Miltelalter.  t.  i,  p.  14  sq.  ; 
Galtier,  De  pœnitentia,  n.  589-600.  Cille  remise,  de 
plus,  ne  se  limite  pas  à  la  viniticta  peccati  imposée  par 
l'Église;  la  vindicta  décrétée  par  Dieu  et  à  laquelle  celle 
de  I  i  glise  devait  permettre  d'échapper  se  trouve  remise 
elle  aussi.  Tel  est  du  moins  le  sens  auquel  sera  com 
prise  l'indulgence,  lorsqu'aura  fini  de  s'en  préciser 
la  notion.  Des  l'époque  d'Abélard,  elle  \  tend.  Lui- 
même,  en  protestant  contre  ce  qu'il  appelle  un  abus, 
atteste  l'usage  :  ceux  qui  accordent  des  indulgences 
on1  considérés  et  se  considèrent  eux-mêmes  comme 
remettant  ainsi  jusqu'à  la  peine  due  au  for  divin. 
/  (Ail  a,  •  .  xxv.  P.  /...  t.  ci.xxvm.  col.  673;  voir  N.  l'an 
lus.  op.  cit.,  i.  i,  p.  IX  el  213.  El  c'est  bien  ainsi,  en 
effet,  que  l'entend  Alexandre  de  llalès  :  Si  lùelesia. 
écrit-il,  si  Ecclesia  relaxât  et  Deus  non.  magis  essel 
de  eptio  quam  relaxatio,  et  crudelitas  quam  pietas,  quia 
lune  ad  diminutionem  peenœ  pressentis  sequeretur  alia 
im  omparabiliter gravior  foro Dei.  Summa  theol.,  part. IV, 
q.  xxm,  n.  1,  a.  1.  Par  quoi  se  I  rouve  écartée  d'avance 
l'accusation  que  Luther  portera  un  jour  contre  les 
indulgences  :  les  accorder,  dira  l  il.  c'esl  uniquement 
dispenser  des  bonnes  œuvres  et  donc,  sous  couleur  de 
tendre  un  piège  e1  porter  préjudice  :  Indulgen 
lia-  sunt  pise  fraudes  futelium  et  remissiones  botmrum 
operum,  18'  de  ses  propositions  condamnées  par 
Léon  \.  I  icn/iie  i  i  i  :  innwart,  n.  75s.  [/objection  vau- 
drait   dans    l'hypothèse    d'une    conception    des    inibll 
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gences  purement  disciplinaire;  mais  cette  conception 
est  précisément  celle  que  le  même  raisonnement  a  fait 
écarter  par  les  théologiens  de  l'Église  :  l'indulgence  ne 
dit  pas  seulement  rémission  au  for  humain;  elle  dit 
aussi  rémission  au  for  divin  :  Liemissio,  écrit  saint 
Thomas,  remissio  qaee  fit  quantum  ad  forum  Ecclesiœ 
valet  eliam  ad  forum  Dei.  [Secus  enim],  Ecclesia,  hujus- 
modi  indulgentias  faciens,  magis  damnificaret  quam 
adjuvaret.  quia  remitteret  ad  graoiores  pœnas,  scilicel 
purgalorii,  absolvendo  a  pœnitenliis  injunctis.  In  JVum, 
dist.  XX.  q.  i.  a.  '.',.  sol.  1  ;  voir,  de  même  saint  Bona- 
venture  :  In  IV"m,  dist.  XX.  p.  n.  a.  un.,  q.  n. 

c)  Influence  sur  la  th  ologie  de  la  satisfaction.  —  La 
notion  précise  et  définitive  des  indulgences  ainsi  rap- 
pelée, il  est  facile  de  se  rendre  compte  comment  elle 
a  aidé  la  théologie  à  préciser  aussi  la  notion  de  satis- 
faction. Elle  y  a  contribué  en  faisant  ressortir  le 
parallélisme  et  donc  la  distinction  du  for  ecclésiastique 
et  du  for  divin,  autrement  dit,  du  for  externe  et  du  for 
interne;  mais  une  autre  distinction  également  accen- 
tuée par  la  pratique  des  indulgences  a  aidé  plus  encore 
à  cette  œuvre  de  dégagement  :  la  distinction  entre  la 
rémission  du  péché  lui-même  et  la  rémission  de  la 
peine  temporelle,  qui  peut  encore  lui  rester  due. 

Les  indulgences,  en  effet,  ont  ici  leur  présupposé 
fondamental.  Elles  n'ont  jamais  été  conçues  comme 
visant  le  péché  lui-même.  Leur  objet  propre  et  unique 
est  la  vindicta.  la  peine  temporelle,  dont,  même  après 
le  pardon,  le  pécheur  peut  rester  passible  de  la 
part  de  Dieu  et  de  l'Église.  Or,  cet  objet,  nous  savons 
comment  elles  l'atteignent  :  en  éteignant,  au  for  divin, 
la  peine  correspondant  à  la  satisfaction  dont  elles  font 
remise  au  fur  ecclésiastique.  C'est  donc  que  cette  satis- 
faction est  ordonnée  elle-même  à  l'extinction  de  cette 
peine,  et  ainsi  en  apparaît  le  but  et  le  sens  propre  : 
quoique  destinée  à  la  réparation  du  péché  en  général, 
elle  vise  en  particulier  à  obtenir  la  rémission  de  la 
peine  temporelle  dont  le  pardon  peut  laisser  subsister 
la  dette. 

Cette  conception  plus  étroite  de  la  satisfaction  nous 
avait  paru  résulter  du  fait  général  que  l'accomplisse- 
ment de  la  pénitence  ecclésiastique  pût  être,  en  des 
circonstances  exceptionnelles,  omis  ou  renvoyé  après 
l'absolution;  mais  elle  est  manifestement  aussi  à  la 
base  de  la  conception  des  indulgences. 

1  i  .1  boulissement  de  l'évolution.  —  1.  La  satisfaction 
et  les  autres  actes  du  pénitent.  —  L'évolution  de  l'idée 
de  satisfaction  peut  être  considérée  comme  achevée. 
La  théologie  scolastique  l'acceptera  telle  qu'elle  ressort 
de  la  pratique  des  indulgences.  On  continuera  à  parler 
de  la  satisfaction  pour  le  péché  en  général;  en  ce  sens, 
comme  il  a  été  dit  plus  haut  (col.  1137),  on  l'identifiera 
avec  la  vertu  de  pénitence.  .Mais,  quand  on  l'opposera 
à  la  contrilio  cordis  et  a  la  confessio  oris  comme  «  partie 
pénitence  .  ce  qu'on  y  verra  surtout,  ce  seront 
U-  œuvres  dites  de  pénitence  destinées  à  compenser 
les  peines  temporelles  dues  au  péché  ou,  plutôt,  à 
obtenir  de  Dieu  qu'il  en  accorde  la  remis.  . 

Le  triptyque  pénitentiel  dont  fait  ainsi  partie  la 
satisfaction  est  fort  ancien.  Aux  mots  près,  il  se 
découvre  dans  la  formule  attribuée  à  saint  Grégoire  le 
Grand  que  nous  avons  citée  plus  haut  (col.  1175)  : 
Conversio  mentis,  confessio  oris  et  vindicta  peccati.  On 
le  reconnaît  équivalemment  dans  saint  Pierre  Damien. 
La  verbosité  de  ce  dernier  lui  fait  distinguer  dans  la 
conversion  sept  étapes,  dont  la  troisième  est  la  dolor 
cordis.  la  quatrième  la  confessio  oris,  la  cinquième  la 
maceratio  carnis  et  la  sixième  la  correctif)  o  péri  s. 
Scrm..  i.vui,  P.  L..  t.  cxliv.  col.  831-833;  mais,  quand 
ii  su  résume,  lui  aussi  les  ramène  à  trois  :  Confilens 
paslori  suo  puritalem  cordis,  veritatem  oris,  mace- 
rationem    carnis    débet   exhibere.    Serm.,   i.xix,    ibid., 

col.  oui  n. 


Les  maîtres  .  à  l'école,  seront  plus  concis  et  plus 
uniformes.  Ils  répéteront  tous  à  leur  manière  ce  que 
prêchait  Raoul  Ardent  à  la  (in  du  xi°  siècle  :  Actio 
psenitentiœ  fit  in  corde,  ore  et  opère  :  corde  per  contriiio- 
nem,  ore  per  conjessionem,  opère  per  satisfactionem. 
Hom.,  i.  40,  P.  L..  t.  clv,  col.  1810  A.  Ces  trois  actes, 
expliquera  Anselme  de  Laon,  correspondent  aux  trois 
manières  dont  se  commet  le  péché,  cogitatione,  verbo, 
opère.  Ils  en  sont  comme  le  remède  approprié.  Le  pre- 
mier est  cordis  conlritio;  le  second  quasi  emplastrum  est 
oris  confessio.  Terlium  est  injunctse  satisfactionis  diligens 
explelio.  Sententise  Aiiselmi,  vin.  édit.  Bliemetmeder, 
dans  les  Heitrdge  ru;  Gesch.  der  Philor..  des  Mittelalters, 
de  Biiumker,  t.  xvm.  fasc.  2-3,  p.  121.  Aussi  le  grou- 
pement contritio  cordis,  confessio  oris,  satisfactio  operis, 
restera-t-il  consacré.  Gratien,  dans  son  DJcret,  le  sup- 
pose établi,  quand  il  pose  la  question  par  laquelle 
s'ouvre  son  traité  De  psenitentia  :  Utrum  sola  cordis  con- 
tritionc  et  sécréta  satisfactione,  absque  oris  confessione, 
quisque  possit  Deo  salisfacere?  Édit.  Friedberg,  p.  1159. 
Pierre  Lombard  écrira  de  même  :  In  perfectione  pœni- 
tenti  c  tria  consideranda  sunt,  scilicet  compunclio  cordis, 
confessio  oris,  satisfactio  operis.  1.  IV,  dist.  XVI,  c.  1. 
édit.  de  Quaracchi.  t.  il,  p.  839,  et  son  énumération 
sera  le  point  de  départ  des  questions,  articles  ou 
chapitres  que  ses  commentateurs  consacreront  à  cha- 
cun de  ces  actes  du  pénitent. 

2.  Le  but  spécial  de  la  satisfaction  :  la  peine  du  pur- 
gatoire. —  Or,  ce  que  ces  commentateurs  diront  de  la 
satisfaction  en  particulier  montrera  qu'ils  la  consi- 
dèrent comme  spécialement  ordonnée  à  la  rémission 
de  la  peine  temporelle.  Ils  la  montreront  singulière- 
ment qui  met  à  l'abri  des  châtiments  du  purgatoire. 

Dès  le  IIIe  siècle,  nous  avons  entendu  saint  Cyprien 
noter  que,  malgré  la  réconciliation  reçue  au  moment 
de  la  mort,  l'omission  de  la  pénitence  ecclésiastique 
laissait  exposé  à  de  longues  peines  qui  retarderaient 
l'entrée  au  ciel  (supra,  col.  1142).  Cette  pensée,  où  se 
manifestait  déjà  la  foi  au  dogme  à  venir,  avait  tou- 
jours été  se  précisant  dans  l'Eglise.  L'idée  des  peines  à 
subir  après  la  mort  était  restée  en  connexion  avec  celle 
d'une  pénitence  ou  d'une  satisfaction  insuffisante  :  Xec 
tibi  blandiaris,  disait  saint  Pierre  Damien  au  pécheur, 
nec  tibi  blandiaris.  si  graviter  peccanli  levior psenitentia... 
dicalur,  cum  :n  purgaloriis  ignibus  per/iriendum  sit 
quidquid  hic  minus  feceris.  Serm.,  Lin.  F'.  L..  t.  cxliv, 
col.  831  A.  C'était  clairement  assigner  à  la  pénitence 
ou  à  la  satisfaction  imposée  par  le  prêtre  le  but  même 
que  poursuivent  les  châtiments  du  purgatoire  :  s'ac- 
quitter envers  Dieu  pour  la  peine  restant  due  au 
péché  déjà  remis.  Ainsi  l'entendait  bien  Abélard,  lors- 
qu'il mettait  en  garde,  contre  les  inconvénients  d'une 
satisfaction  trop  légère  :  Magnum  hinc  incommodum 
psenitenies  incurrunt,  cum,  maie  [inde]  confisi,  gravio- 
ribus  pœnis.  poslmodum  plectenlur.  unde  hic  per  leviores 
satisfacere  potucrunt.  Ethica.  c.  xxv.  P.  L.,  t.  clxxviii, 
col.  672  C. 

Ainsi  surtout  l'avait  entendu  le  traité  De  vera  et 
falsa  psenitentia.  auquel  son  attribution  à  saint  Augus- 
tin devait  valoir  si  longtemps  une  si  grande  autorité. 
Le  pécheur  y  était  formellement  prévenu  que,  si  une 
pénitence  sincère  suffisait,  même  au  moment  de  la 
mort,  à  assurer  le  pardon  du  péché,  elle  ne  mettait  pas 
pour  autant  à  l'abri  de  toute  peine,  non  tamen  pro- 
mittimus  quod  évadai  omnem  poenam.  Qui  aura  ainsi 
omis  de  faire  de  dignes  fruits  de  pénitence,  aura  d'abord, 
à  son  entrée  dans  l'autre  monde,  à  t'tre  purifié  par  le 
feu  du  purgatoire,  prius  purgandus  est  igné  purga- 
lionis.  A  chacun,  par  conséquent,  de  réagir  contre  son 
péché  pendant  la  vie.  s'il  ne  veut  pas  en  être  châtié 
après  la  mort  :  car  certains  péchés  mortels,  pour  être 
devenus  susceptibles  de  pardon  grâce  à  la  pénitence. 
per  pajnitentiam   fiunt  venialia,   n'ont  pas   été   pour 
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autant  immédiatement  guéris,  non  lamen  stalim  sanata. 
C.  xvm,  P.  L.,  t.  xl,  col.  1128. 

La  satisfaction,  en  d'autres  termes,  reste  à  accom- 
plir pour  que  soit  achevée  cette  guérison  ou  pour  que 
soit  évitée  cette  peine.  Et  telle  est  exactement  la  doc- 
trine à  l'appui  de  laquelle  Pierre  Lombard,  sans  le  dire, 
cite  le  passage  du  De  vera  et  falsa  pxnitentia  que  nous 
venons  de  résumer;  qui  meurt  sans  avoir  accompli  la 
pénitence  qui  lui  a  été  imposée  ou  lans  une  contrition 
assez  ardente  pour  lui  obtenir  le  pardon  de  toutes  les 
peines  dues  au  péché,  sera  condamné  au  purgatoire  e1 
le  châtiment  de  son  péché  lui  sera  doue  plus  onéreux 
que  s'il  l'eût  expié  en  ce  monde  en  s'acquittant  jus- 
qu'au bout  de  sa  pénitence  :  Ignem  purgatorii  senliet. 
et  nrcwius  punietur  quam  si  hic  implesset  pœnitentiam. 
L.  IV,  dist.  XX.  c.  2  :  de  lus  qui  pœnitentiam  non 
comptent,  édit.  de  Quaracchi,  t.  n.  p.  875. 

Il  en  serait  de  même,  poursuit  le  Maître  des  Sentences, 
pour  celui  qui  aurait  accompli  toute  la  pénitence  im- 
posée, dans  le  cas  où  celle-ci  aurait  été  trop  légère  :  Si 
de  illo  quserilur,  qui  satisfaclionem  injunctam  impleverit, 
quœ  ignorantia  vel  negligentia  sacerdotis  peccato  con- 
digna  non  fuit,  utrum  de  vita  migrons  «6  omni  p<ma  liber 
sil,  idem  respondeo  quod  supra  de  illo  qui  pœnilenliam 
non  impleverit...  addet  Deus  pœnam.  Ibid.,  c.  3  :  de 
illo.  cui  sacerdos  injungit  parvam  pœnitentiam,  p.  876. 

On  ne  saurait  signifier  plus  clairement  l'effet  propre 
qu'on  attend  de  la  satisfaction  :  obtenir  la  rémission 
de  la  peine  temporelle  qui  se  devrait,  autrement,  pur- 
ger en  purgatoire. 

3.  La  théologie  de  la  satisfaction.  —  La  doctrine  de  la 
satisfaction  exposée  par  le  Maître  des  Sentences  est 
devenue  et  reste  celle  de  tous  les  théologiens.  On  peut 
en  juger  par  saint  Bonaventure  et  par  saint  Thomas. 

Tous  les  deux  traitent  d'abord,  In  I  Y"'",  dist.  XV,  de 
la  satisfaction  en  général  et  des  ceuvres  le  plus  com- 
munément imposées  comme  satisfactoires.  Ils  les  rat- 
tachent toutes  au  groupement  traditionnel  :  l'aumône, 
le  jeune  et  la  prière.  S.  Bonaventure,  dist.  XV.  p.  n, 
a.  1,  q.  iv ;  S.  Thomas,  dist.  XV,  q.  i,  a.  I,  sol.  3.  Ils 
examinent  ensuite,  dist.  XX,  si  la  satisfaction  impo- 
sée au  pécheur  doit  être  nécessairement  accomplie  par 
lui  ou  s'il  peut  y  être  suppléé  par  autrui  :  ce  qui  les 
amène  à  traiter  des  indulgences.  L'un  et  l'autre,  à 
propos  de  ces  diverses  questions,  distinguent  soigneu- 
sement les  divers  aspects  de  la  satisfaction  imposée 
par  l'Église.  S.  Bonaventure,  dist.  XV.  p.  n,  a.  1, 
q.  Il  et  m:  dist.  XX,  p.  n.  a.  un.,  q.  i  et  ni;  S.  Tho- 
mas, dist.  XV,  q.  i.  a.  1.  sol.  :i:  a.  I.  sol.  l  ;  q.  n.  a.  1. 
Mil.  2;  dist.  XX.  q.  i.  a.  2,  sol.  1  et  3.  Destinée  à 
réparer  le  scandale,  elle  <  st  aussi  médicinale  et  vindi- 
cative et  ce  dernier  point  de  vue  '-si  le  plus  constant; 
par  lui  et  uniquement  par  lui  que  s'explique  a  la 
fois  la  nécessité  d'imposer  toujours  une  péniti  nce  e1  la 
possibilité  néanmoins  -le  la  laisser  omise  ou  d'en 
admettre  des  suppléances.  Mais  cetti  explicat 
[onde  toute  elle-même  sur  la  persistance,  même  après 
le  pardon,  d'une  peine  temporelle  die.-  an  péché,  s.  Bo- 
naventure, dist.  \Y  p.  il.  a.  1.  |.  u;  S.  Thomas, 
<  1  i  st.  \IY.  q.  n,  a.  1.  sol.  2;  dist.  XX,  q.  I,  a.  1.  sol.  'A 
et  a.  2.  Sum.  iheol.,  [II1,  q.  i.xxxvi,  a.  I. 

Cette  dette,  ajoutenl  les  doi  leurs,  est  si  réelle  qu'au 
eas  où,  faille  d'avoii  été  imposée  assez  rigoureuse 
par  le  prêtre  ou  intégralement  accomplie  par  le  péni- 
tent, la  satisfaction  ne  suffi!  pa  :  à  l'éteindre,  el 

■  Lre  acquit  tée  au  pui    at s.  Bonaventiu  i.dist.  X.X, 

[i.  i,  a.  un.,  q.  i;  S.  Thomas,  dist.  XX,  q.  I,  a.  2,  sol.  2. 

M  lis,  préi  isé il .  poiu   uivent-i  igit 

n  une  dette,  elle  peut  être  acquil  tée  pa!  d'au!  i 

le  débiteur  lui-même.  s.  Bonaventure,  dist.  XX,  p.  il, 

a.  Un.,  q.  i;  S.  Thomas,  dis!.   \\.  q.  i. 

de  la  vieni  que  les  indulgi  r  au  for 

divin  :  elles  suppléent   aux  satisfi i     qui  ont  fait 


défaut,  s.  Bonaventure,  dis!.  XX.  p.   n.  a.  un.,  q.  n  : 
.>.  Thomas,  dist.  XX.  q.  I,  a.  3. 

Mais  hs  indulgences  ne  son!  pas  seules  a  suppléer 
aux  satisfactions.  Saint  Bonaventure  rattache  a  la 
satisfaction  par  l'aumône  tout  ce  qui  me!  à  contribu- 
tion noire  patience,  dist.  XV.  p.  n.  a.  1,  q.  iv  :  ee  qui 
est  reconnaître  aux  maux  et  aux  peines  de  la  vie  en 
général  une  valeur  de  compensation  pour  la  peine  due 
au  péché.  Saint  Thomas  l'enseigne  plus  nettement  en 
eore  :  l'acceptation  des  afflictions  de  toute  sorte,  qui 
sont  le  châtiment  infliué  par  Dieu  au  péché,  suffit  a  les 
rendre  satisfactoires.  Dist.  XV,  q.  i.  a.  I.  sol.  2.  Elles 
peuvent  même  devenir  sacramentelles,  si  le  prêtre, 
comme  il  lui  est  loisible  de  le  faire,  en  ajoutant  à  l'ab- 
solution la  formule  Passio  Domini  noslri  ./.  C,  a 
l'intention  île  les  proposer  comme  telles  à  l'accepta- 
tion du  pénitent.  Celui-ci,  dés  lors,  peut  satisfaire 
à  Dieu  par  toutes  ses  œuvres  et  le  confesseur  peut 
tenir  compte  de  cette  considération  pour  réduire  les 
œuvres  spéciales  à  lui  imposer  comme  pénitence. 
Quodlib.,  iv,  a.  28. 

III.    La    satisfaction     \    i.'i n  i.    MODERNE. 

/  LA  SATISFACTION  PARTIE  Dl  SACREMEXT  DE  PÉNI- 
—  1°  La  théologie  moderne  de  la  satisfaction.  —  - 
Nous  venons  de  voir  la  netteté  et  la  fermeté  de  l'ensei- 
gnement des  grands  docteurs  scolastiques  sur  la  notion 
et  sur  le  but  de  la  satisfaction  sacramentelle.  Elle  tend 
a  parfaire  la  rémission  du  péché.  Lu  ce  sens,  et  abstrac- 
tion faite  de  son  utilité  sociale  ou  de  son  efficacité 
médicinale,  elle  est  requise  pour  que  cette  rémission 
soit  totale.  Ainsi  la  définira  le  concile  de  Trente,  qui. 
de  ce  point  de  vue,  la  met  Ira  sur  le  même  pied  que  la 
contrition  et  la  confession  :  .1'/  integram  ri  perfeclam 
peccatorum  remissionem  requirtintur.  Sess.  xiv,  can.  1. 
Elle  aussi  fait  partie  de  la  pénitence.  Ires  pœnitenliœ 
partes,  ibid.,  et  le  concile  la  présentera  comme  appar- 
tenant à  ce  titre,  à  la  oiiasi  materia  du  sacrement. 
Sess.  xiv,  e.  m.  Mais  la  doctrine  ainsi  proposée  ou 
imposée  au  xvr  siècle  est  exactement  celle  qui  a  cours 
dans  toute  l'Église  depuis  que  s'y  est  constituée  la 
théologie  du  sacrement  de  pénitence. 

C'est  en  fonction  de  cette  théologie  que  la  satisfac 
tion  a  été  universellement  comprise  et  expliquée  dans 
l'Église  depuis  le  xine  siècle  et  les  théologiens  qui  ont 
suivi  le  concile  de  trente  n'ont  eu  qu'a  le  paraphraser 
pour  en  tirer  les  principes  dont  i!  es!  nécessaire  de 
s'inspirer  dans  le  traitement  nés  pécheurs.  Les  règles 
à  suivre  pour  adapler  la  satisfaction  à  leurs  besoins 
et  a  leurs  dispositions  sont  devenues  un  chapitre  de  la 
théologie  pastorale.  A  titre  d'exemple  el  'le  modèle  il 
convient  de  citer  en  ce  sens  la  Theologia  moralis  de 
saint  Alphonse  de  Liguori,  De  pœnilenlia,  c.  i,  dub.  iv, 
cl  sa  Praxis  conjessarii,  c.  i.  §  2  ;  Cucu  medici  offi 
cium.  Mais  la  théologie  spéculative  n'a  rien  ajouté  de 
notable  a  la  théorie  qui  en  avait  déjà  .te  faite.  Tout 
au  plus,  a  mesure  que  se  précisai!  davantage  la  notion 
du  sacrement  et  de  son  efficacité  propre,  la  place  qu'y 
occupe  la  satisfaction  a  l  elle  été  plus  exactement  cl 
plus  fermement  déterminée.  On  s'est  rendu  compte 
que.  partie  intégrante  de  sa  quasi  materia,  elle  y  était 
toutefois  moins  indispensable  que  les  deux  autres 
pallies  pour  en  assurer  l'existence  :  le  péché  pouvant 
clic    remis    sans    que    le   soil    tOUte    la    peine   I  eniporcllc 

qu'il  entraîne,  on  comprend  que  le  sacrement   puisse 
produire  son  effet  primaire  malgré  l'absence 

du    pénitent    qui    esl    spécialemenl 

,ii,l, .mu   a  son  effet  secondaire. 

tic  même  s'est  on  appliqué  a  montrer  comment,  a 
.      i  dans  quelle  mesure  la  sa! isfaction, 
,  omplie  avant  ou  après  l'absolution,  pou- 
vait   agir  sacramentelleinent    ou   même  concourir  a 
produire  la  rémission  du  péché1  comme  tel.  Ces  diverses 
ions  n'avaient  pas   échappé   aux   docteurs  sco 
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lastiques  ;  voir,  par  exemple  saint  Bonaventure, 
dist.  XV.  p.  i,  a.  un.,  q.  met  iv;  saint  Thomas,  dist.  XV. 
q.  i.  a.  3:  les  modernes,  eux,  les  ont  dégagées  et 
groupées.  Ils  les  ont  étudiées  plus  en  détail;  surtout  ils 
les  ont  intégrées  dans  une  théologie  sacramentaire 
plus  ferme  et  plus  synthétique  :  voir,  par  exemple 
Suarez,  In  III*m,  q.  lxxxiv-xc,  disp.  XXXVII- 
XXXVIII;  Salmanticenses,  De  pœnil.,  disp.  XI:  résu- 
més dans  les  manuels,  par  exemple  Galtier,  De  pseni- 
tentia,  n.  491-497. 

2°  Erreurs  doctrinales  modernes.  —  En  sens  inverse, 
les  hérésies  et  les  erreurs  que  l'Église  a  dû  condamner 
en  matière  de  satisfaction  ont  toutes  leur  origine  dans 
l'ignorance  ou  la  méconnaissance  du  caractère  1 1  de 
l'effet  propre  du  sacrement  de  pénitence  ou  des  condi- 
tions auxquelles,  depuis  son  institution,  peut  être 
remis  le  péché. 

1.  Pierre  d'Osma.  —  Nous  avons  déjà  vu  en  quoi 
consistait  sur  ce  point  l'erreur  protestante  et  comment 
le  concile  de  Trente  l'avait  condamnée.  Cinquante  ans 
avant  Luther,  un  docteur  de  l'université  de  Sala- 
manque,  Pierre  d'Osma,  avait  enseigné  une  doctrine 
qui,  dès  lors,  avait  été  condamnée  comme  hérétique. 
Bulle  Licet  ca  de  Sixte  IV,  le  9  août  1479.  L'une  de 
sis  propositions  ainsi  proscrites  portait  sur  la  satis- 
faction :  elle  devrait  nécessairement  précéder  l'abso 
lution  :  Son  peracta  pœnitenlia.  confitenles  absolvi  non 
debere.  Denz.-Bannw..  n.  72,S.  Et  ainsi  le  comportait 
la  conception  que  se  faisait  le  docteur  espagnol  du 
sacrement  de  pénitence.  Tel  que,  d'après  lui.  il  avait 
été  institué  par  l'Église,  avec  confession  et  absolution; 
il  n'avait  qu'un  but  disciplinaire.  Le  pouvoir  des  clefs 
ne  s'exerçait  point  sur  le  péché  lui-même;  le  prêtre, 
par  son  absolution,  ne  faisait  que  réconcilier  avec 
l'Église.  Il  donnait  décharge  au  pécheur  de  la  peine, 
de  la  pénitence  à  laquelle  il  avait  été  condamné  par 
son  confesseur;  mais  cela  même  exigeait  de  toute  néces- 
sité que  la  satisfaction  eut  été  préalablement  accom- 
plie. Sur  cette  doctrine,  voir  Friedr.  Stegmuller,  Pedro 
de  Osma,  dans  la  Rom.  Quartalschrift,  1935,  p.  221- 
266.  Ci-dessus,  t.  xn.  col.  1047  sq.;  col.  2032  sq. 

2.  Les  jansénistes.  —  Sans  réduire  ainsi  le  sacre- 
ment à  une  procédure  purement  disciplinaire  et  sans 
contester  que  l'absolution  fût  ordonnée  à  la  rémission 
du  péché  lui-même,  les  jansénistes,  au  xvuc  et  au 
xvmc  siècle,  condamnèrent  aussi  comme  abusif  et 
contraire  à  la  pensée  du  Christ  le  renvoi  de  la  satis- 
faction après  l'absolution.  L'usage  contraire  ne  leur 
paraissait  pas  seulement  traditionnel  et  primitif:  ils 
le  tenaient  pour  institué  et  prescrit  par  le  Clrrist  lui- 
même  et  la  nature  même  des  choses  leur  semblait 
commander  que  l'accomplissement  de  la  satisfaction 
précédât  l'absolution.  Ainsi  le  portait  expressément 
la  16e  des  propositions  à  eux  attribuées  que  condamna 
en  1690  Alexandre  VIII  :  Ordinem  prœmittendi  satis- 
jaetionem  absolutioni  induxit  non  polilia  aut  inslitutio 
Ecclesiœ  sed  ipsa  Christi  lex  et  przescriplio,  nntura  rei  id 
quodammodo  dictante.  Denz.-Bannw..  n.  1306.  La  sui- 
vante dénonçait  dans  la  pratique  moderne  d'absoudre 
aussitôt  après  la  confession  comme  un  renversement 
<le  l'ordre  naturel  à  observer  dans  la  pénitence  :  Per 
illam  praxim  mox  absolvendi  ordo  pœnilentiic  est  in- 
versus.  Et  la  troisième  concernant  celte  matière  tirait 
très  légitimement  la  conclusion  des  prémisses  ainsi 
posées  :  ni  l'autorité  du  plus  grand  nombre,  ni  l'argu- 
ment de  prescription  ne  sauraient  légitimer  la  coutume 
ainsi  dénoncée  et  condamnée.  Aux  yeux  de  l'Église 
cet  usage  ne  pouvait  être  qu'un  abus  :  Consuctudo  mo- 
derna  quoad  adminislrationem  sacramenti  pxnitenlise, 
etiamsi  eam  plurimorum  hominum  suslenlet  auctoritas 
et  mulli  lemporis  diutwnitas  confirmet,  nihilominus  ab 

i  non  habetui  pro  usu  sed  abusa.  N.  1308. 
Comme  on  l'a  fait  remarquer  ici  même  (t.  i.  cul.  757  I, 


ces  trois  propositions  résumaient  la  pensée  et  les 
projets  de  réforme  sous-jacents  au  livre  d'Antoine 
Arnauld  intitulé  :  De  la  fréquente  communion.  En  les 
condamnant,  le  pape  ne  dénonçait  pas  seulement 
l'usurpation  qu'il  y  avait,  de  la  part  de  leurs  auteurs, 
à  faire  endosser  à  l'Eglise  leurs  appréciations  et  leurs 
théories:  il  rejetait  ces  appréciations  et  ces  théories 
elles-mêmes.  Le  vrai  motif  de  leur  condamnation  était 
d'ordre  doctrinal  :  elles  impliquaient  ou  elles  suggé- 
raient une  conception  du  sacrement  de  pénitence  et  des 
dispositions  requises  pour  lui  permettre  de  produire 
ses  effets,  que  l'Église  désavouait. 

Ainsi  apparut-il  mieux  encore,  un  siècle  plus  tard, 
lorsque  les  jansénistes  de  Pistoie  les  reprirent  Voir 
art.  Pistoie  (Synode  de),  t.  xn.  col.  2152  sq. 

Eux  aussi  partaient  d'une  interprétation  de  l'an- 
cienne législation  canonique  en  matière  de  pénitence  : 
établie  par  l'Église  conformément  à  l'exemple  donné 
par  les  apôtres,  elle  aurait  visé  toutes  les  catégories 
de  pécheurs,  ut  esset  communis  omnibus,  et  elle  aurait 
eu  pour  but,  d'assurer  non  pas  seulement  le  châtiment 
du  péché,  pro  punilione  culpse,  mais  aussi  et  surtout 
les  dispositions  requises  pour  recevoir  la  grâce,  prse- 
cipue  pro  dispositione  ad  yratiam.  Or,  poursuivaient- 
ils,  c'est  cette  organisation  de  la  pénitence  qui  assurait 
toute  la  dignité  de  ce  sacrement  et  les  subtilités  qui  s'y 
sont  ajoutées  plus  tard  n'ont  fait  que  l'altérer  :  se 
in  ordine  illo  mirabili  et  auguslo  totam  agnoscere  digni- 
latem  sacramenti  adeo  necessarii.  liberam  a  subtilitati- 
bus  quse  ipsi,  decursu  temporis,  adjunctse  sunt. 

Sous  ces  formules  enveloppées,  il  était  aisé  de 
découvrirla  condamnation  de  l'usage  devenu  universel 
dans  l'Église  d'administrer  le  sacrement  de  pénitence 
sans  exiger  l'accomplissement  préalable  de  la  péni- 
tence canonique.  Aussi  leur  proposition,  pour  autant 
qu'elle  dénonçait  dans  cet  usage  un  amoindrissement 
de  la  dignité  du  sacrement,  quasi  per  ordinem  quo, 
sine  peracto  canonicœ  pœnilenliœ  cursu,  hoc  sacramen- 
tum  per  totam  Ecclesiam  administrari  consuci'it,  fut- 
elle  condamnée  par  Pie  VI  comme  «  téméraire,  scan- 
daleuse, induisant  fi  mépriser  la  dignité  du  sacrement 
tel  que  toute  l'Église  a  pris  l'habitude  de  l'adminis- 
trer, injurieuse  pour  l'Église  elle-même  ».  Bulle  Auc- 
torem  fidei  du  28  août  1794.  Denz.-Bannw.,  n.   1534. 

Ce  n'est  pas  tout  et  l'on  ne  s'était  pas  borné,  à 
Pistoie,  à  dénoncer  cette  dégradation  ruineuse  du 
sacrement.  On  avait  expressément  condamné  l'usage 
moderne  de  renvoyer  la  satisfaction  après  l'absolution 
comme  méconnaissant  la  nécessité,  pour  recevoir  cette 
dernière,  d'une  certaine  ferveur  de  charité.  Aussi,  le 
synode  avait-il  déclaré  nécessaire,  de  via  ordinaria, 
que  le  prêtre  la  fit  précéder  des  actes  d'humiliation  et 
de  pénitence  qui  furent  de  tout  temps  recommandés 
par  l'Église.  Béduire  ces  actes  à  quelques  prières  ou  à 
quelques  jeûnes  à  faire  après  l'absolution,  c'était  peut- 
être  témoigner  du  désir  de  conserver  à  ce  sacrement 
le  nom  de  pénitence,  mais  ce  n'était  pas  employer  le 
moyen  propre  d'augmenter  la  ferveur  de  charité 
requise  avant  l'absolut  ion  :  Redigere  nos  actus  ad  pu  m :as 
oraliones  aut  ad  aliquod  jejunium  post  jam  coUatam 
absolutionem,  oidetur  polius  materiale  desiderium  con- 
servandi  huic  sacramento  nudum  nomen  pœnitentix 
quam  médium  illuminatum  et  aplum  ad  augendum  illam 
fervorem  raritalis  qui  débet  priceedere  absolutionem. 
Toutefois,  avait-on  pris  soin  d'ajouter,  l'usage  des 
pénitences  à  accomplir  encore  après  l'absolution 
n'était  pas  à  blâmer,  et  le  synode  indiquait,  en  effet, 
les  avantages  qui  lui  semblaient  pouvoir  en  résulter: 
elles  remédiaient  très  heureusement  aux  défauts  qui, 
se  mêlant  toujours  à  nos  bonnes  œuvres,  ne  pouvaient 
manquer  de  gâter  également  une  œuvre  aussi  difficile 
et  aussi  importante  que  celle  de  notre  réconciliation 
avec    Dieu.    Mais   cette    précision   même   achevait    de 
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faire  ressortir  à  quel   point   ces  sortes  de  péniti 
étaient    tenues    pour    étrangères    au    sacrement   lui- 
même  e1  pour  impropres  à  en  assurer  l'efficacité. 

Aussi,  es)  ce  en  partant  de  là  et  en  remontant  au 
principe  d'où  dérivait  toute  cette  doctrine  que  le  pape 
Pie  V]  l'a  condamnée.  Su 
innuili  que  les  pénitences  imposées  pour  être  a 
plies  après  l'absolution  sont  â  considérer  comme  un 
supplément  pour  les  défauts  ayant  entaché  l'œuvre  de 
noire  réconciliation  plutôt  que  comme  des  pénitences 
vraiment  sacramentelles  et  satisfaisant  pour  les  péchés 

es,  comme  si  le  caractère  propre  du  sacrement 

lias   uniquement   le   nom      -   ne    pouvait    être 
conservé  qu'à  condition  de  faire  normalement 
ordinaria)  précéder  l'absolution  des  actes  d'humilia- 
tion et  de  pénitence  imposés  en  forme  de  satisfaction 
suggérer  cela,  concluait  et  prono  Vucto- 

rem  fidei,  §  35,  c'est  énoncer  une  proposition  fausse, 
téméraire,  injurieuse  pour  la  pratique  courai 
l'Église  et  entraînant  à  l'erreur  qui.  à  propos  de  Pierre 
de  Osma,  a  été  miter  d'hérésie,  inducens  in  errorem 
htereticah  nota  in  Peiro  de  Osma  confixam  ».  Denz.- 
Bannw.,  n.  1535. 

//.  LA  VBÊOLQQIE  DU  SACREMENT  ET  LES  VARIA- 
TIONS ni;  i.  t  satisfaction.  —  Les  conceptions  ainsi 
condamnées  sur  la  place  à  faire  à  la  satisfaction  dans 
l'administration  du  sacrement  de  pénitence  se  ratta- 
chent aune  même  erreur  :  l'erreur  sur  le  caractère 
propre  et  le  but  direct  de  l'absolution  donnée  par  le 
prêtre.  C'est  donc  aussi  de  ce  point  de  vue  théologique 
qu  ;e  doivent  apprécier  en  dernier  ressort  les  chan 
gements  si  profonds  qui  se  sont  produits  dans  l'Église, 
à  l'époque  moderne  surtout,  dans  le  choix  de  la  péni- 
tence à  exiger  des  pécheurs  pour  les  absoudre. 

1°  Le  problème  du  «  relâchement  pcnitenticl  i  dans 
l'Église.  -  Au  xvnc  siècle,  quand  le  livre  De  '  i  e 
qurntc  communion  dénonça  ce  qu'il  appelait  le  scandale 
de  l'administration  moderne  du  sacrement  de  péni 
tenir,  on  lui  opposa  l'infaillibilité  de  l'Église,  qui 
l'approuvait  et  qui  donc  en  garantissait  la  légitimité. 
Telle  fut  en  particulier  la  réponse  de  Petau  dans  son 
livre  De  la  pénitence  publique  et  de  la  préparation  à  la 
communion.  1644.  La  réponse  était  juste  au  moins  en 
gros  et,  à  ne  vouloir  pas  aborder  en  détail  l'examen 
nts,  elle  était  la  meilleure  ou  même  la  seule  pus 
sible.  Mais  on  peut  aller  plus  loin  et  remonter  plus  haut: 
sans  contester  —  sauf  à  en  déterminer  exactement  la 
réalité  et  la  portée  —  les  variations  survenues  au  coui  : 
i  dans  la  nature  et  la  rigueur  des  satisfactions 
demandées  aux  pénitents,  tout  en  en  maintenant  hors 
de  cause  la  légitimité  de  ces  changements,  on  peut 
regarder  aux  principes  sur  lesquels  se  fonde  I  I 
elle  même  pour  les  autoriser,  ou  plutôl  à  la  coni 
du  pouvoir  des  clefs  qui  rend  cette  autorisation  pos 
sible.   ■■  i  me,  c'est  à  la  lumière  de  ces  prin 

cipes  que  se  doit    discuter  le  problème  fondamental 
auquel  aboutit   l'hi  toire  ion  el  qui  est 

le  problèm  i   de   ce   qu'on   appell  '     relâ 

il  l'Église  dans  l'administration  de  la  péni- 
tence. Il  serait  a  la  fois  injuste  et  vain  de  ch  rcher  àli 
résoudre  sans  tenir  compte  de  la  doctrine  catholique 
sur  le  sacrem  ml  de  pénite  n  e  :n  i  néral  et  sur  la 
satisfaction  sacramenl  elle 

1.  Connexions  doctrinales  :  l'effet  de  l'absolution  et 
■.positions  requises.      -  Pour 
apprécier  l'évolution  qui  s'est  produite  a  ce  suji 
l'Église,  il  faut  d'abord  comprendre  le  sens  auq 
est  exerce    le   pouvoir  d'absoudre   :    portait-il   vrai- 
m  ni  sur  le  péché  lui-même  et  visait-il  donc  à 
cilier  avec  I  lieu  on  se  restreignait-il  a  rendre  une  sen 
tence  d'ordre  'h  iciplinaire  ' 

Le  réduire,  avec  les  premier  i  i  !    avec 

Pierre  d  Usina,  au  pouvoil 


et  de  remettre  pour  cria  la  peine  ecclésiastique  en- 
pour  le  péché,  c'est  se  condamner  à  ne  voir 
dans  la  satisfaction  (pie  l'accomplissement  mên 

cette  peine,  et  il  va  de  soi.  d  i    pré- 

céder l'absolution  :  après  coup,  elle  n'aurait  plus,  au 
moins  normalement,  sa  raison  d'être. 

Et,  lors  même  qu'on  se  défendrait   de  comprendre 

pouvoir  d'absoudre,  on  se  condamnerait  à  la 

même  conclusion  dès  là  qu'on  exigerait  du  pénitent, 

pour  le  disposer  à   recevoir   le   pardon  du   prêtre,  dis 

actes  d'une  perfection  morale  et  d'une  charité  propres 

a  lui  faire  obtenir  par  eux  m  'Ion  .le  Dieu. 

Non    seulement   il   serait   indispensable   que   ces   actes 

ssrul    l'absolution  et    ainsi    s'explique   très 

exactement  que  l'exigeât  le  synode  de  Pistoie     -  mais 

M   5    aurait   lieu  de  se  demander  à  quoi,  dans  cette 

hypothèse,  se  trou\  en!  réduit  le  pouvoir 

i  m  Ire  ;  normalement,  de   droit    comme   de   fait, 

en    vertu    même    des    conditions    dans    lesquelles    il 

devrait  s'exercer,  il  ne  devrait  jamais  porter  que  sur 

des  péchés  déjà  pardonnes  p  mi  les  actes  de 

pénitence  préalablem  ni  accomplis.  L'inexplicable, 
dès  lors,  serait  que  le  recours  à  ce  pouvoir  eÛ1  été 
voulu  absolument  nécessaire  pour  tous  les  p 
mortels  mi  même  tout  simplement  que  ce  pouvoir 
établi  (voir  notre  De  pœnilentia,  n.  :;ss).  Sa 
seule  explication  plausible  resterait  a  chercher  dans 
les  avantages  disciplinaires  que  présenterait  ce  recours 
au  prêtre  et  dans  les  secours  ou  les  fruits  d'ordre 
moral  que  l'on  pourrait  s'en  promettre. 

lit  c'est  bien,  en  effet  ce  sur  quoi  l'on  se  rabattait 
récemment  pour  essayer  de  montrer  que.  dans  l'hy- 
pothèse envisagée  ici,  «  la  réception  du  sacrem 

ot  pas  superflue.  Elle  répondrait  au  besoin 
chologique...  de  se  raccrocher  à  quelque  chose  de 
sensible...  1. 'usage  du  sacremenl  donnerait  entière  et 
excellente  satisfaction  au  besoin  psychologique  » 
qu'éprouve  l'homme  •  d'une  autorité  qui  lui  parle. 
Il  aiderait  aussi  à  discipliner  la  pénitence.  Il  ferait  de 
la  pénitence  un  ensemble  réglé  par  l'autorité...  Enfin 
il  permettait  l'intervention  pédagogique  du  prêtre, 
tant  pour  aider  à  produire  la  bonne  contrition  que 
pour  la  formation  solide  de  la  conscience  «.  De  Vooght, 
lusalité  du  sacrement  de  pénitence,  dans  Epheme- 
rides  theolog.  Loaan.,  t.  vu,  1930,  p.  672 

El  tout  cela,  sans  doute,  est  vrai:  mais  rien  de  tout 
cela  n'est  proprement  sacramentel  ni  ne  suppose  le 
recours  à  un  vrai  sacrement.  Tout  cela,  par  conséquent, 
ramènerait  exactement  à  la  conception  purement  dis 
ciplinaire  de  Pierre  d'Osma  et  des  premiers  protes- 
tants :  le  docteur  de  Salamanque  avait  voulu,  lui  aussi, 
expliquer,  parles  bienfaits  à  en  résulter  pour  la  société, 
que  l'Église  eût  prescrit  la  confession  des  fautes 
secrètes,  Stegmilller,  op.  cit.,  p.  222  sq.,  et  Luther  de 
même  :  tout  en  rejetant  la  nécessité  de  la  confession, 
ni  lui  ni  les  protestants  en  général  n'en  ont  jamais 
contesté    l'utilité    ne:.  OU    di   cipli 

naire.  Voir  ici  t.  m,  col    936   I  !  ' 

C'esl    doue    bien   en    fonction    du   sens   auquel    s'est 
dans   l'Église,  le   pouvoir  d'absoudre   que  se 
peut  détermim  i   le  i  il        connu  par  elle  à  la  satisfac- 
tion pénitentielle ;  mais  c'est  aussi  et   seulement   en 
conséqu  ip]    écier   la 

BC  laquelle  elle  l'a  i 

2.    I.n   pem  i  >r.  il    n'y   a    lias   a  se 

méprendre  sur  le  sens  ri  la  vertu  qm.  de  toul  temps, 
dans  l'Église,  ont  été  reconnus  aux  absolutions  légiti 
mement  accordées  par  le  prêtre,  l'as  plus  à  l'origine 

que  plus  tard,  elles  ne  furent   considérées  e me  se 

limitant  à  remettre  une  peine  ecclésiastique  et  à  récon- 
cilier .'  i  ment  avec  1  >ieu  qu'on 

tréi ilier  lis  péniten!  s  i  i  c'esl  préi  i 

nous   l'avons    su,    a   cause    du   sens    ainsi    attribué   à 


L195      SATISFACTION.    LA    QUESTION    1)1'  «  RELACHEMENT    PENITENTIEL 


196 


l'absolution  que,  même  aux  époques  où  l'on  Insistait 
le  plus  sur  la  nécessité  de  la  pénitence  publique,  on 
n'hésitait  pas.  en  divers  cas,  à  réconcilier  ou  à  absoudre 
sans  qu'elle  eût  été  ou  pût  être  accomplie.  Ces  faits, 
que  nous  avons  vu  se  produire  à  toutes  les  époques,  ne 
prouvent  pas  seulement  que  l'absolution  était  consi- 
dérée comme  réconciliant  par  elle-même  avec  Dieu; 
ils  impliquent  aussi  nécessairement,  ce  que  nous  avons 
d'ailleurs  entendu  expliquer  en  propres  termes,  que  la 
satisfaction,  normalement  exigée  mais  susceptible 
d'être  omise,  n'était  point  indispensable  pour  l'essen- 
tiel de  cette  réconciliation.  Elle  était  surtout  ordonnée 
à  l'acquittement  d'une  peine  temporelle  susceptible  de 
persister  après  le  pardon  du  péché  lui-même  et  tel  est. 
par  suite,  le  rôle  propre  à  lui  reconnaître  dans  l'admi- 
nistration de  la  pénitence  par  l'Eglise. 

.'!.  L'enseignement  des  théologiens.  —  Ce  rôle  est 
celui-là  même  que  lui  ont  assigné  les  théologiens,  lors- 
qu'ils ont  fait  la  synthèse  du  sacrement  de  la  réconci- 
liation postbaptismale  :  quoique  partie  intégrante  du 
sacrement,  a  raison  même  de  sa  nature  et  de  son  but 
spécial,  elle  peut  non  seulement  être  renvoyée  après 
l'absolution;  elle  peut  même  être  totalement  omise. 
Si,  de  par  ailleurs,  la  conversion  à  Dieu  par  la  contri- 
tion et  la  confession  est  suffisante  pour  permettre  au 
pouvoir  d'absoudre  de  produire  son  effet,  la  réconcilia- 
tion avec  lui  aura  été  réelle  elle  aussi  et  il  restera  seu- 
lement au  pécheur  ainsi  justifié  à  subir  la  peine  tem- 
porelle dont  une  satisfaction  plus  ou  moins  parfaite 
aurait  pu  lui  obtenir  aussi  la  rémission. 

2°  Solution  théorique.  —  Théoriquement  et  du  point 
de  vue  de  l'efficacité  sacramentelle,  il  est  donc  indiffé- 
rent que  la  satisfaction  suit  faite  avant  ou  après  l'ab- 
solution;  indifférent  même,  peut-on  dire,  que  la 
satisfaction  imposée  soit  plus  ou  moins  rigoureuse  :  le 
pis  qui  puisse  arriver  au  cas  d'une  trop  grande  indul- 
gence  à  l'endroit  du  pénitent  préalablement  absous, 
est  que  la  peine  a  remettre  eu  vertu  de  (elle  satisfac- 
tion persiste  partiellement  ou  même  totalement. 

Nous  avons  entendu  les  docteurs  du  Moyen  Age  en 
prévenir  les  fidèles  et  saint  Thomas  en  prend  son  parti  : 
Si  contingat  quod  sacerdos  minorent  saiisfactionem  impo- 
rtai quam  sit  Ma  ad  quam  obligatur  ex  quantitate  sui 
peccati,  sublracto  eo  qaod  renùttilur  virtule  clavium  el 
contritionis  prsecedentis,  psenitens  nihilominus  ad  ali- 
quid  ulterius  obligatur;  quod,  si  in  hac  vilci  non  perfl- 
eiat,  in  purgalorio  exsolvet.  Quodlib.,  in,  a.  28.  Ainsi 
font  aujourd'hui  encore  les  moralistes  qui  se  montrent 
le  plus  indulgents  en  cette  matière.  Plus  s'est  précisée 
dans  l'Église  la  notion  de  l'efficacité  proprement  sacra- 
mentelle, plus  aussi  la  rémission  du  péché  lui-même 
s'est  distinguée  de  la  rémission  de  la  peine  temporelle. 

La  théorie,  par  conséquent,  justifie  à  la  fois  la  pra- 
tique courante  de  renvoyer  la  satisfaction  après  l'ab- 
solution et  celle  de  l'alléger  jusqu'à  la  rendre  parfois 
à  peine  perceptible.  C'est  appuyé  sur  elle  que  saint 
Thomas  suggérait  aux  confesseurs  de  savoir,  en  cer- 
tains cas.  se  contenter  de  la  pénitence  qu'il  plairait 
au  pénitent  d'accepter.  Sacerdos  polest  psenitenti  satis- 
(actionem  injungere  vel  ex  proprio  arbitrio  vel  eliam 
ex  aliéna  consilio.  Est  erqo  dicendum  quod,  sicul  potest 
[eam]  injungere  ex  arbitrio  aliéna,  ita  et  ex  arbitrio 
ipsias  pseniientis,  sicut  si  dicat  :  Facias  hoc,  si  fioles,  et, 
si  non  pôles,  faeias  hac  »;  el  simile  videtur  cum  sacerdos 
dicit  «  quidquid  boni  feceris,  sit  tibi  in  remissionem 
peccatorum  .  Videtur  autem  stdis  conoeniens  quod 
sacerdos  non  oneret  pœnitentem  gravi  pondère  satisfac- 
tions, quia,  sicul  parous  ignis  a  nuillis  lignis  superpo- 
sitls  de  faeili  extinguilur,  ita  posset  contingere  quod 
panais  affectus  contritionis  in  psenitente  superexcitalus, 
profiler  grave  anus  satisfactionis  extingueretur,  pecca- 
iore  totalitcr  desperante.  l'iule  melius  est  quod  sacerdos 
psenitenti  indice!  quanta  psenitentia  esset  sibi  pro  pecca- 


tis  injungenda,  et  injungat  sibi  nihilominus  aliquid  quod 
psenitens  tolerabililer  ferai,  ex  cujus  impletione  assue- 
fial  ut  majora  impleat,  quœ  eliam  sacerdos  sibi  injungere 
non  attenlasset.  Quodlib..  m.  a.  28.  Pour  apprécier  le 
texte,  il  ne  faut  pas  néanmoins  perdre  de  vue  la  rigueur 
des  satisfactions  communément  imposées  à  cette 
époque. 

Du  point  de  vue  théorique,  par  conséquent,  le  pro- 
blème que  pose  l'histoire  de  la  satisfaction  se  ramène 
à  celui  de  l'évolution  de  la  doctrine  des  sacrements  en 
général  et  de  la  théologie  du  sacrement  de  pénitence  en 
particulier.  La  clef  s'en  trouve  où  l'a  défini  le  concile 
de  Trente  et  où  l'avaient  établi  dès  longtemps  les 
docteurs  catholiques,  dans  la  distinction  entre  la 
rémission  de  la  coulpe  et  celle  de  la  peine  temporelle. 
En  principe,  rien  n'empêche  que  l'une  soit  obtenue,  à 
peu  de  chose  près,  sans  l'autre,  et  il  n'en  faut  pas 
davantage  pour  que  puisse  être  poussée  à  la  limite  la 
dissociation  soit  de  la  justification  et  de  la  condamna- 
tion aux  feux  du  purgatoire  soit  de  l'absolution  et  de 
la  satisfaction  sacramentelle. 

///.  LE  PROBLÈME  HISTORIQUE  DES  ADOUCISSE- 
MENTS DE  la  sa  TISFACTION.  —  Le  problème  théorique 
ainsi  résolu,  reste  le  problème  historique  :  comment 
s'est  produit,  dans  l'Eglise,  le  passage  de  ce  qu'on 
pourrait  appeler  l'extrême  sévérité  à  l'extrême  indul- 
gence dans  l'administration  du  sacrement  de  péni- 
tence ?  Le  contraste  est  tel  entre  ce  qui  fut  et  ce  qui 
est  qu'il  fait  crier  au  scandale.  Qu'elle  précède  ou 
qu'elle  suive  l'absolution,  la  satisfaction  sacramentelle 
actuellement  estimée  suffisante  dénote  un  véritable 
abandon  des  préoccupations  morales  de  jadis.  En 
accepter  une  telle  atténuation,  c'est,  de  la  part  de 
l'Église,  prendre  son  parti  d'un  réel  et  universel  relâ- 
chement de  la  vie  chrétienne  et  d'un  véritable  abus 
de  ses  sacrements  les  plus  saints. 

1°  Comment  il  a  été  posé  par  les  jansénistes.  —  On 
reconnaît  le  thème  fondamental  des  accusations  d'Ar- 
nauld  dans  le  livre  De  la  fréquente  communion.  Les 
jansénistes  n'ont  jamais  cessé  de  les  reprendre.  Elles 
culminent,  peut-on  dire,  dans  la  38e  des  propositions 
de  Pistoie,  où  le  synode  proclame  son  admiration  pour 
la  discipline  ancienne.  Elle  allait,  y  est-il  dit.  jusqu'à 
refuser  ou  à  n'accorder  que  difficilement  une  nouvelle 
absolution  à  ceux  qui  retombaient  dans  une  faute  déjà 
pardonnée.  Dans  la  crainte  de  se  voir  ainsi  exclu  de  la 
communion  et  de  la  paix,  même  à  l'article  de  la  mort, 
les  auteurs  de  la  proposition  voyaient  un  frein  très 
puissant  à  appliquer  à  ceux  qui  attachent  trop  peu 
d'importance  au  péché.  Denz.-Bannw..  n.  1538. 

2°  Comment  il  résulte  de  l'histoire  de  la  satisfaction.  — 
Cette  impression  de  relâchement  n'est  cependant  pas 
propre  aux  jansénistes;  elle  se  communique  à  tous 
ceux  qui  comparent  les  usages  d'aujourd'hui  avec  les 
prescriptions  ou  les  pratiques  pénitentielles  de  jadis  : 
même  résumée  comme  elle  a  dû  l'être  dans  le  présent 
article,  l'histoire  de  la  satisfaction  la  doit  imposer  à 
tout  le  monde. 

Et  matériellement,  en  effet,  la  disproportion  des 
peines  infligées  est  énorme.  Vainement,  d'ailleurs, 
essaierait-on  de  l'expliquer  par  la  différence  des 
mœurs  et  des  mentalités.  Cette  différence  est  incontes- 
table: elle  a  toujours  existé  et.  même  aux  premiers 
siècles,  clic  a  engendré  des  divergences  profondes  dans 
la  manière  d'apprécier  et  de  traiter  les  mêmes  fautes  : 
l'évêque  Vnlonianus  auquel  saint  Cyprien  adresse  sa 
lettre  lv,  se  scandalisait  de  la  «  paix  »  qu'à  Rome  et  à 
Cartilage  l'on  avait  accordée  d'emblée  aux  «  libella- 
tiques  »  et  aux  malades  en  danger  de  mort.  Nous  savons 
par  saint  Augustin  que.  dans  certaines  Églises,  on  ne 
considérait  et  on  ne  traitait  comme  fautes  «  capitales  » 
tpie  les  péchés  île  la  chair,  d'apostasie  et  d'homicide. 
Certains  canons  du  concile  d'Elvire  parurent  toujours 
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à  beaucoup  d'une  sévérité  outrée.  Comparée  à  celle 
d'autres  Églises  d'Orient  ou  d'Occident,  la  pratique 
pénitentielle  de  Rome  semble  avoir  été  toujours  em- 
preinte de  la  discrétion  qui  caractérise  son  administra- 
tion en  général.  Par  contre,  il  est  bien  incontestable 
que  les  usages  pénitentiels  des  peuples  du  Nord  doivent 
en  grande  partie  leur  rudesse  à  leurs  habitudes  de  vie 
et  au  tempérament  de  leurs  missionnaires.  .Mais,  on 
aurait  beau  accumuler  les  diversités  ainsi  engendrées, 
elles  n'approcheraient  en  rien  de  celle  qui  s'observe 
partout  entre  la  pratique  pénitentielle  moderne  et 
celle  des  âges  antérieurs. 

3°  La  question  préalable  :  y  a-t-il  eu  baisse  de  la 
moralité  et  du  respect  des  sacrements?  II  ne  saurait 
donc  venir  à  l'esprit  de  personne  de  contester  la  dis- 
proportion des  modes  de  satisfaction  qui  caractérisent 
ces  deux  manières.  Seulement,  puisque  l'on  condamne 
la  moderne  à  cause  de  l'abus  des  sacrements  et  du 
relâchement  moral  qui  en  serait  la  conséquence,  la 
première  chose  à  faire  est  de  vérifier  ce  qu'il  en  est 
exactement  du  fait  mis  ainsi  à  son  compte  :  est-il  bien 
sûr,  est-il  réellement  établi  qu'en  approuvant  la  ma- 
nière moderne  d'administrer  la  pénitence,  l'Église  ait 
laissé  s'oblitérer  chez  les  fidèles  le  sens  du  péché  et  ait 
pris  son  parti  de  les  voir  abuser  des  sacrements? 

La  question  ainsi  posée  ne  saurait  manifestement 
porter  que  sur  des  ensembles.  Elle  revient  à  se  deman- 
der si,  aux  siècles  passés,  aux  époques  notamment 
dont  l'histoire  nous  est  plus  exactemen!  connue  et  où 
fonctionnait  un  régime  pénitentiel  comportant,  par 
exemple,  la  pénitence  publique  ou  les  sévères  expia- 
tions que  nous  avons  dites,  le  niveau  moral  et  reli- 
gieux des  populations  chrétiennes  était  supérieur  à 
celui  des  populations  chrétiennes  de  nos  jours;  si 
l'admission,  en  particulier,  à  la  communion  s'entourait 
de  garanties  plus  sérieuses  que  dans  le  régime  moderne. 

C'est  là  vraiment  la  question  préi  lable  à  poser  aux 
détracteurs  de  ce  dernier  et  il  est  surprenant  qu'elle 
n'ait  pas  été  posée  à  Arnauld  et  à  ses  disciples.  Beau- 
coup sans  doute  auraient  été  et  seraient  encore  portés 
à  y  répondre  affirmativement  :  le  mirage  du  passé 
en  impose  toujours  aux  défenseurs  de  la  tradition  et 
l'observantin  Bonal  le  dénonçait  justement  ace  propos, 
au  xvne  siècle.  Le  chrétien  du  temps,  IVe  part.,  c.  ix, 
n.  14-15,  Lyon,  1668.  Peut-être  aussi  un  certain 
esprit  juridique  expose-t-il  les  théologiens  et  les  his- 
toriens de  la  théologie  à  juger  des  réalités  du  passé 
d'après  les  prescriptions  canoniques  qu'ils  trouvent 
consignées  dans  leurs  collections  de  documents  ecclé- 
siastiques. L'illusion,  en  tout  cas,  serait  grande  de 
juger  du  fait  d'après  ces  reliques  du  droit.  D'autant 
plus,  nous  l'avons  déjà  remarqué,  que  les  collections 
canoniques  ne  témoignent  pas  nécessairement  d'un 
droit  qui  persiste.  Pour  n'avoir  jamais  été  abrogé  e1 
pour  avoir  été  fidèlement  transcrits,  il  ne  n'en  suit 
nullement  que  les  décrets  ou  canons  ainsi  conservés 
continuent  a  être  observés  :  les  livres  pénitentiels  où 
se  trouvent  accumulés  tous  ces  vieux  textes  nous  ont 
fourni  la  preuve  du  contraire. 

Cependant  il  s'asit  ici  des  époques  dont  datent  ces 
i plions  et  OÙ  l'on  sait  qu'elles  cl  aient  en  ' 
\  constater  la  manière  dont  étail  prêchée  et  adminis- 
trée alors  la  pénitence,  peut  on  affirmer  que  l'acci  i  de 
l'eui  haristie  fût  alors  plus  difficile  au  commun  des 
pécheurs  qu'il  ne  l'est  devenu  depuis  la  loi  de  la  com- 

i on  pascale  et  de  la  confest  ion  annuelle  ou  i 

;  t  qui  interdit,  en  cas  de  péché  mortel,  d 
communier  sans  s'être  remis  en  état  de 

nt  de  pénitence?  Sur  ce  pi 

col    1048  sq. 

1,  Quelques  sondages.      Voyons,  par  exemple,; 
au  iv.  au  v«siècli  d'or  de  la  péniti  m 

Peut  in-  qui   !• 


Cypricn  aient  eu  beaucoup  à  [aire  pénitence  pour  être 
admis  à  la  communion  ?  Le  concile  de  Carthage,  en  251, 
les  y  admet  d'emblée,  alors  même  que  beaucoup 
d'entre  eux  acceptent  à  peine  de  se  reconnaître  cou- 
pables et  menacent,  en  cas  de  refus,  de  passer  au 
schisme.  Ci-dessus,  col.  1 1 42.  Et  le  pape  saint  Corneille, 
a  la  même  époque,  ne  s'est  pas  montré  moins  condes- 
cendant pour  les  fidèles  d'une  Église  qui  avaient  suivi 
dans  la  défection  leur  évêque  Tulimn.  Comme  ils  se 
refusaient  a  être  reconciliés  eux-mêmes  si  leur  évêque 
ne  l'était  en  même  temps,  satisfait  ion  leur  fut  accordée  ; 
le  retour  des  brebis,  écrit  saint  Cyprien,  Epist.,  lv,  11. 
Hartel.  |i  631  632,  salut  au  pasteur  d'être  admis  lui 
aussi  à  la  communion  laïque  :  ni  chez  les  uns  ni  chez 
les  autres,  on  ne  saurait  reconnaître  à  ces  traits  des 
dispositions  très  parfaites.  Encore  moins  les  estime 
rait-on  telles  chez  ces  apostats  ou  ces  libellatiques. 
retour  du  schisme  ou  précédemment  adultères,  dont  la 
réconciliation  par  saint  Cyprien  fail  frémir  d'indigna- 
tion les  chrétiens  restés  fidèles.  Lui  même  s'effraie  de 
son  indulgence  a  leur  égard;  mais,  dans  son  désir  de  les 
sauver  et  de  rétablir  la  paix  dans  son  Église,  pour  leur 
ouvrir  les  bras,  il  ne  leur  demande  d'autre  satisfaction 
que  celle  de  se  reconnaître  sincèrement  coupables. 
Episr.,   lix,    15-16,   Hartel,  684  686. 

2.  Comment  se  fait  la  pénitence.  -  Cas  exception- 
nels; mais  ce  qui  ne  l'est  pas.  nous  l'avons  vu  (ci-dessus 
col.  1153),  c'est  que  des  pénitents  condamnés  à  une 
longue  expiation  fassent  consister  toute  leur  expiation 
à  demeurer  ainsi  exclus  des  sacrements  cl  â  attendre 
que  soit  écoulé  le  temps  de  leur  peine.  I.e  concili  •'■' 
Nicée  en  parle,  can.  12.  fin;  saint  Anibroise  le  déplore  : 
Arbitranlur  hoc  rss<-  peenilentiam,  si  abstinent  a  sacra- 
mentis  cselestibus.  lie  psenlt.,  Il,  îx.  89.  Saint  Pacien  de 
Barcelone  le  reproche  en  face  aux  ■  pénitents  »  :  Quid 
dicitis.  psenitentes?  l'bi  est  veslrx  carnis  inleritus?  An 
quod,  in  ipsa  pœnitentia,  lautiores  semper  inceditis, 
convivio  farti,  balneis  expositi,  veste  composai?  Para-- 
nesis  ad  psenitenliam,  lu.  /'.  /...  t.  xm,  col.  1087  B, 
H iss  A.  Nous  avons  entendu  saint  Augustin  dé- 
noncer de  même  la  contradiction  de  cette  attitude  : 
c'est  continuer  à  mal  vivre  tout  en  faisant  profession 
de  pénitence,  Serm..  ccxxxn,  8,  /'.  L..  t.  xxxvm, 
col.  111.  mais  son  attestation  reste  que  tel  était  l'usage 
trop  fréquent  et  personne  ne  saurait  dire  que,  pour 
prolongé  qu'il  fût.  ce  mode  de  pénitence  lût  la  garantie 
d'une  disposition  à  l'absolution  et  à  la  communion 
particulièrement  parfaite. 

3.  '  ombien  [>eu  font  la  pénitence.  —  Encore  ceux-là 
faisaient-ils  la  pénitence.  Mais,  qu'ils  l'eussent  deman- 
dée ou  qu'elle  leur  eût  été  imposée  par  sentence  eccli 
siastique,  quel  encore  qu'en  fût  le  nombre,  ils  res 
talent  une  exception  dans  l'Église.  I.e  commun  des 
fidèles  continuait,  touf  le  long  de  la  vie,  a  participer 
aux  sacrements  sans  recourir  aux  prêtres  pour  se  l'aire 
absoudre.  <  In  peut  leur  supposer  toute  la  ferveur  que 
l'on  voudra;  on  peut  tirer  de  leur  adaptation  au  mi 
lieu  toutes  les  eonel Usii ins  que  l'on   jugera  a  propos  sur 

leur  immunisation  contre  les  tentations  et  contre  les 
inclinations  au  mal,  on  ne  saurait  supprimer  le  témoi 
gnage  des  auteurs  ecclésiastiques  sur  leurs  \  ices  et  leur 
tnconduite.  Qu'il  sullise  de  rappeler  celui  de  saint  Au 
gustin  ;  parjures,  voleurs,  adultère:  ivrognes,  etc., 
abondent  dans  l'Église,  in  Epist.  .Ion.,  tract,  m.  9, 
P.  /...  i.  xxxv.  col.  2nn2.  m  ilgri  leui  énormité,  par 
li  l'habitude,  les  fautes  les  plus  graves  sont  te 
our  insignifiantes  :  on  n'ose  plus  les   l 

d'excommunication  chez  les  laïque    i,   i.    d< 

lion   i   ii  iridion,    su.    /'.   /...   t.    m 

271.  I. 'évêque  d'Hippone  den on ee  en  partil  h 

lier  la  facilité  avec  laquelle  les  hommes  se  permettent 

l'adultère  :  dès  là  qu'il  se  limite  an  cercle  de  leurs 

"i  i  -,  lent  pas  a  les  faire  convenir  de  sa 
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gravité.  Cette  ignorance,  d'ailleurs,  on  cette  absence 
de  sens  moral  est  très  commune  :  «  Baptisés  tout 
enfants,  beaucoup  de  chrétiens  n'ont  reçu  aucune  édu- 
cation. Ils  mènent,  dans  les  ténèbres  de  l'ignorance,  la 
vie  la  plus  honteuse,  sans  rien  savoir  de  ce  que  la  doc- 
trine chrétienne  prescrit  ou  défend.  »  Leur  pasteur 
n'hésite  pas  à  mettre  leur  inconduite  au  compte  de 
l'ignorance  et  de  la  faiblesse.  In  Rom.  inch.  expos., 
n.  16,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2100.  Mais  ce  qu'il  en  dit 
nous  permet  à  nous  de  comparer  leur  niveau  moral  à 
celui  des  chrétiens  modernes  et  de  juger  s'ils  apportent 
de  meilleures  dispositions  à  la  réception  des  sacre- 
ments. 

4.  La  préparation  aux  communions  de  fête.  —  Car 
tout  ce  monde-lù  communie  régulièrement,  au  moins 
à  certaines  fêtes  de  l'année,  et  les  évêques  ne  se  font 
pas  illusion  sur  l'état  de  leurs  âmes;  saint  Augustin  re- 
doute que  la  tolérance  dont  certains  paraissent  béné- 
ficier ne  permette  à  d'autres  d'opposer  une  fin<ie  non- 
recevoir  aux  exhortations  des  prédicateurs.  Serm., 
cccli,  10-11,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  1515-1546.  Mais 
lui-même  le  déclare  en  propres  termes,  à  leur  égard  les 
évêques  ont  les  mains  liées.  A  cette  époque,  ils  «  ne 
peuvent  écarter  quelqu'un  de  la  communion  qu'autant 
que  lui-même  se  reconnaît  coupable  ou  qu'il  a  été 
dénoncé  et  convaincu  dans  un  jugement  ecclésiastique 
ou  civil  ».  C'est  dire  qu'en  dehors  des  fautes  passibles 
d'une  sanction  au  for  externe,  les  pécheurs  sont  laissés. 
plus  encore  que  de  nos  jours,  au  jugement  de  leur 
propre  conscience. 

Sans  doute  connaissent-ils  la  nécessité  de  la  péni- 
tence ou  du  repentir;  les  prédicateurs  y  insistent  et 
les  intéressés  eux-mêmes  entendent  bien  recourir  un 
jour  au  pouvoir  des  clefs;  plusieurs  le  font  sans  plus 
de  retard  et  vont  parfois  jusqu'à  demander  ou  ac- 
cepter la  pénitence  publique;  mais,  pour  beaucoup 
d'autres,  le  moment  choisi  pour  cela  sera  celui  d'une 
maladie  grave  ou  d'un  danger  de  mort.  Alors,  comme 
il  arrive  encore,  on  les  verra  s'empresser  de  demander 
la  pénitence  comme  d'autres  demandent  alors  le  bap- 
tême ou  l'absolution.  EpisL,  c.cxxvin,  8,  P.  L., 
t.  xxxm,  col.  1016. 

Sauf  ces  cas  d'extrême  urgence,  ils  attendent  et  con- 
tinuent à  participer  aux  sacrements.  Aux  approches 
des  grandes  fêtes,  eux  et  beaucoup  d'autres  qui 
viennent  rarement  à  l'église  et  plus  rarement  encore  à 
la  communion  s'entendent  rappeler  avec  force,  par 
saint  Jean  Chrysostome  par  exemple  ou  par  saint 
Léon,  la  nécessité  de  faire  pénitence  pour  recevoir 
dignement  le  corps  du  Christ;  mais,  pas  plus  à  Rome 
qu'à  Antioche  ou  à  Constantinople,  ces  sermons  de 
carême  ne  leur  demandent  de  satisfaire  à  Dieu  par  la 
pénitence  publique.  Bien  qu'ils  la  connaissent,  bien 
que  par  ailleurs  on  sache  ces  deux  illustres  pontifes 
attentifs  à  en  faire  observer  les  lois,  on  ne  les  entend 
jamais,  dans  leurs  sermons,  la  recommander  à  leurs 
auditoires.  Ce  qu'ils  leur  demandent,  alors  même  qu'ils 
les  supposent  expressément  chargés  de  lourdes  fautes, 

par  exemple,  saint  Jean  Chrysostome,  De  bealo  Phi- 
iogonio,  4,  P.  fi.,  t.  xlviii,  col.  734-735  —  c'est  uni- 
quement la  conversion  du  coeur,  celle  dont  peut  suf- 
fire à  témoigner  le  mot  peccavi.  Comme  garantie  de  sa 
sincérité  et  de  sa  fermeté,  on  ne  saurait  dire  que  ce  soit 
plus  que  ce  qu'on  exige  aujourd'hui.  Saint  Jean  Chry- 
sostome s'en  contente  :  In  Ecclesiam  ingredere.  Die 
Deo  :  peccavi.  Nihil  aliud  abs  le  nisi  solum  istud  exigo. 
De  pmnitentia,  hom.  il,  1,  P.  G.,  t.  xlviii,  col.  285. 
Il  est  vrai  qu'au  concile  du  Chêne,  ses  adversaires  lui 
reprochèrent  sa  bienveillance  à  l'égard  des  pécheurs. 
En  leur  disant  :  Quoties  peccaveritis,  venite  ad  me  et  ego 
vos  sanabo,  il  les  aurait  induits  à  pécher.  Ce  qui  est  le 
grief  même  des  jansénistes  contre  la  pratique  moderne 
îles   absolutions;   mais  ce  qui  confirme  ce  que  nous 


venons  de  constater  :  les  conditions  dans  lesquelles  le 
commun  des  fidèles  et  des  pécheurs  de  jadis  partici- 
paient normalement  à  la  sainte  communion  ne  té- 
moignent point  par  elles-mêmes  d'un  niveau  moral  ou 
religieux  supérieur  à  celui  des  chrétiens  d'aujourd'hui. 

5.  La  pénitence  renvoyée  à  la  mort.  —  Et  la  compa- 
raison peut  se  poursuivre.  A  Rome,  le  pape  saint 
Léon  atteste  lui  aussi  que  l'usage  est  courant  d'atten- 
dre le  moment  de  la  mort  pour  offrir  à  Dieu  la  satis- 
faction qu'on  lui  doit  pour  ses  péchés  :  Salisfactionis 
sibi  lempus  in  fine  vilse  suœ  constituunt,  Ad  Theodorum 
Forojuliensem,  Epist.,  cvm,  5,  P.  L.,  t.  liv,  col.  101 3  B, 
mais  il  n'ajoute  pas  qu'on  s'interdise,  pour  autant,  de 
participer  aux  sacrements.  En  Gaule,  à  l'époque  de 
saint  A. vit  et  de  saint  Césaire  d'Arles,  l'empressement 
est  le  même  à  demander  la  pa'nitentia  momentanea  de 
la  dernière  heure.  Les  deux  évêques  en  affirment  l'effi- 
cacité, ci-dessus,  col.  1156,  mais  sans  donner  aucu- 
nement à  entendre  que  ces  tard-venus  à  la  pénitence 
se  fussent  montrés  jusque-là  moins  assidus  à  commu- 
nier que  le  commun  des  fidèles. 

La  même  observation  s'applique  à  saint  Grégoire  le 
Grand.  Rien  de  plus  et  de  mieux  attesté  chez  lui  que 
l'absolution  donnée  aux  mourants;  mais  l'absolution 
demandée  ou  reçue  au  cours  de  la  vie  l'est  beaucoup 
moins.  On  a  même  pu  contester  qu'il  s'en  trouvât  chez 
lui  aucune  trace.  De  son  temps,  en  dehors  des  appro- 
ches de  la  mort.  l'Eglise  n'aurait  pratiquement  plus 
administré  de  pénitence  sacramentelle.  Poschmann, 
Die  abendlànd.  Kirchenbusse  im  Ausgang  des  christl. 
Altertums,  p.  304-305.  C'est  une  exagération,  voir 
Gôller,  dans  la  Romische  Quarlalschrift,  1931,  p.  214, 
218,  223.  228,  239,  247,  259;  1932,  p.  341-342.  Mais  il 
reste  qu'à  cette  époque  où  la  barbarie  matérielle  gagne 
progressivement  tout  le  monde  latin,  la  persistance  de 
la  législation  ou  des  coutumes  pénitentielles  héritées 
des  premiers  siècles  n'empêche  nullement  la  barbarie 
morale  de  s'abattre  sur  les  consciences.  C'est  l'impres- 
sion qu'éprouvent  les  moines  irlandais,  quand  ils 
abordent,  alors,  les  Églises  du  continent  :  la  pénitence 
y  est  à  peu  près  inconnue.  Ci-dessus,  col.  1 160.  Si  l'on 
admet,  et  il  semble  qu'on  doive  l'admettre,  que  la 
participation  à  la  liturgie  ne  laissait  pas  de  s'accom- 
pagner en  général  d'une  participation  à  la  communion, 
quelles  dispositions pensera-t-on  qu'aient  pu  y  apporter 
le  commun  des  fidèles? 

6.  Conclusion.  —  Inutile,  croyons-nous,  de  pour- 
suivre cette  enquête.  Le  niveau  moral  et  religieux  des 
populations  venues  au  christianisme  pendant  les 
siècles  qui  ont  suivi  saint  Grégoire  le  Grand  est  trop 
connu  pour  qu'on  puisse  songer  à  l'estimer  supérieur. 
Xi  avant,  ni  après  la  réforme  carolingienne,  la  sévérité 
des  tarifs  pénitentiels  n'a  fait  que  la  participation 
générale  aux  sacrements  correspondit  à  des  disposi- 
tions morales  ou  religieuses  présentant  des  garanties 
spéciales  de  sincérité,  de  profondeur  et  de  durée. 

La  question  préalable  est  donc  bien  résolue.  Elle 
écarte  manifestement  le  présupposé  d'un  idéal  de 
Vie  chrétienne  à  mettre  au  compte  de  régimes  péni- 
tentiels particulièrement  rigoureux.  Sans  doute,  en 
cette  matière,  les  comparaisons  d'époque  à  époque 
sont-elles  plus  qu'odieuses;  la  difficulté  en  est  extrême. 
Inconsciemment,  on  s'y  pose  en  laudator  temporis  acti. 
Volontiers,  en  outre,  parce  que  le  Christ  a  voulu  et 
veut  une  «  Église  sans  tache  ni  ride,  sainte  et  imma- 
culée »,  on  s'imagine  que  cet  idéal  s'est  I  i<>u\  é  réalisé  au 
début,  aux  premiers  siècles.  Mais,  quoi  qu'il  en  soit  de 
cette  réalisation  sur  terre  de  cet  idéal  divin,  nous  en 
savons  assez  pour  contester  qu'aux  régimes  péniten- 
tiels les  plus  rigoureux  et  les  plus  rigoureusement 
observés  aient  correspondu,  chez  le  commun  des  fidèles, 
dans  leur  participation  à  l'eucharistie,  des  dispositions 
morales  et  religieuses  l'emportant  sur  celles  qui  se 
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consl  nient  chez  eux  à  des  époque 

n'est  pas  que  l'on  conteste  les  heureux  fruits  de 
pénitence  que  ces  régimes  sévères  ont  produits  chez 
ceux  qui  acceptaient  loyalement  de  s'j  souri 
On  ne  prétend  donc  pas  que  la  rigueur  des  expiations 
exigées  soit  sans  influence  sur  l'efficacité  morale  d'un 
régime  pénitentiel.  Seulement  elle  n'en  est  pas  le  fac- 
teur unique  ni  le  plus  important.  D'autres  y  inter- 
viennent qui  peuvent  aller  jusqu'à  la  suppléer.  Ceux-ci 
mêmes  y  sont  indispensables  :  à  elles  seules,  les  péna- 
lités les  plus  rigoureuses  resteraient  sans  valeur  morale. 
Qu'importe,  faisait  remarquer  en  813  le  concile  de 
Chalon-sur-Saône,  qu'importe  que  les  pénitents  obser- 
vent l'interdiction  qui  leur  est  faite  du 
viande,  s'ils  se  gorgent  d'autres  boissons  et  d'à 
mets?  Mulli,  quodnon  sine  doloredicendumest,  in  pseni- 
tentia  non  lam  peccali  remissionem  quam  temporii 
tiluti  expectant  explclionem,  et,  si  carnium  cl  vini  usus 
eis  inlerdiclus  est,  mutata  non  ooluntate  sed  ejusdem  cibi 
aul  potus  perceptions,  in  tantum  deliciis  suis  indulgent 
ut  deliciosius,  lus  interdiclis,  aliorumciborumuel  potio- 
numappetilu  vivere  cognoscantur.  Can.  3.5,  dans  Concilia 
sévi  karol.,  t.  i,  p.  280.  Qu'importe,  pourrait-on  dire 
également,  qu'on  reste  exclu  de  longues  années  de  la 
communion  et  que  l'on  soit  congédié  comme  les  caté 
chumènes  après  les  lectures  et  les  prédications  de  la 
messe,  si  c'est  là  à  quoi  se  réduit  la  vie  de  pénitence? 

C'est  donc  a  l'ensemble  d'un  régime  pénitentiel  qu'il 
s'impose  de  regarder  pour  en  apprécier  le  dynamisme 
moral  et  religieux,  et  le  régime  moderne  ne  doit  pas 
se  juger  uniquement  d'après  les  satisfactions  minimes 
dont  on  s'y  contente  couramment.  Pas  plus  que  jadis, 
l'Église  ne  laisse  aujourd'hui  sans  sanctions,  même 
publiques,  certaines  fautes  plus  odieuses  et  a  réper- 
cussions plus  considérables.  Surtout,  et  pour  tous  les 
péchés  mortels,  elle  exige  qu'il  en  soit  demandé  pardon 
en  confession  au  moins  tous  les  ans  ;  à  quiconque  pèche 
mortellement  et  veut  néanmoins  communier,  elle  im- 
pose de  se  confesser  d'abord,  serait-ce  tous  les  jours. 
Ni  l'un  ni  l'autre  de  ces  assujettissements  n'existait 
aux  premiers  siècles.  Que,  pour  plusieurs,  pour  la 
masse,  si  l'on  veut,  le  résultat  en  soit  médiocre  et 
peu  durable,  c'est  possible:  mais,  comme  on  fait  pour 
les  pénitences  plus  sévères  de  jadj  i  eux  qui 

s'y  soumettent  consciencieusement  que  s'en  doivent 
observer  les  effets  :  peut-être,  à  y  regarder  de  près, 
constaterait-on  qu'ils  ne  sont  nullement  inférieurs. 

4°  L'explication  historique  des  adoucissements  de  la 
salis/action.  -  Une  fois  écartée  cette  mauvaise  que- 
relle, il  reste  a  résoudre  le  problème  historique  sur 
lequel  on  l'a  greffée  :  dans  le  matériel  de  la  satisfaction 
a  imposer  pour  le  sacrement  de  pénitence,  pourquoi  i 
comment,  au  cours  oes  âges,  se  sont  produits  tant  di 
changements  et  d'adoucissements? 

1.  La  prédominance  du  point  de  vue  sacramen 
Pour  le  comprendre,  il  n'est  que  de  regarder  à  la  solu- 
tion doctrinale  déjà  indiquée.  La  pratique,  ici,  s'esl 
vraiment  inspirée  de  la  théorie,  laquelle,  à  son  tour, 
s'est  plus  .m  moins  inspirée  de  la  pratique.  Plus  s'est 
précisée  la  conception  du  sacrement  de  péniti  n 
i  G    n  ité  propre  ou  essentielle,  plus  aussi  s'est 

précisée  la  distinction  vaguement  oi  igine 

entre  la  rémission  de  la  coulpe  et  celle  de  la  peine  tem 
porclle.  Parla  même  aussi  est  apparue  plus  disti 
rôle  propre  de  la  satisfaction  ne  imposée  par 

l'Église;  en  tant  que  distincte  de  la  pénitence  intérieure 
ou  contrition  ;   moin  ;  indis- 

pensable pour  la  remission  du  péché  lui-même.  L'effet 
auquel  elle  étail  proprement  cl  directement  ordonnée 
pouvant  êl  re  ré  ;ei  \  é  a  plus  lard  ou  suppli 
manières,  l'attention,  pourrait-on  dire,  s'est  tou 
centrée  sur  le  fruit  à  retirer  du  sa<  renient  en  tant  que 
tel  et,  dès   la   qu'elle  a  élé  jugée  suffisante   po 


possible,  on  a  passé  outre  a  ce  que  la  satisfac 
tion  elle-même  pouvait  avoir  d'insuffisanl  | 
dre  son  objet  particulier.  Du  point  de  vue  proprement 
sacramentel  la  simplification  a  paru  pouvoir  en  être 
poussée  jusqu'à  l'extrême  limite.  Il  est  vrai  qui-  l'effi 
cacité  expiai  o  ili  ■  idérer 

dans  la  satisfaction.  Celle-ci  a  aussi  d'autres  buts,  qui 
auraient  pu  lui  faire  conserver  une  plus  large 
Nous  les  avons  vus  énumérés  par  le  concile  de  Trente; 
de  tout  temps,  dans  l'Église,  on  y  fut  attentif.  Destinée 
à  réparer  le  scandale,  la  satisfaction  a  aussi  nu  but  pénal 
ial;  elle  doit  faire  ressortir  la  gravité  du  péché 
et  contribuer  ainsi  à  en  détourner.  Elle  est  également 
un  remède,  c'est-à-dire  qu'elle  pourvoit  a 
mal  que.  même  pardonne,  le  péché  laisse  nécessaire- 
ment après  lui  :  elle  doit  armer  contre  les  rechutes  cl 
tain-  prendre  des  forces  contre  les  nouvelles  tentations 
à  prévoir. 

Aucun  de  ces  effets  n'est  donc  à  perdre  de  vue  dans 
l'administration  de  la  pénitence;  mais  ni  les  uns  ni  les 
autres  n'ont  rien  de  proprement  sacramentel.  Pour 
autant  qu'il  est  ordonné  à  la  production  de  la  grâce,  le 
rite  institué  par  le  Christ  ne  les  produit  pas  ex  opère 
operato;i\  est  le  gage  de  grâces  actuelles  qui  les  assure- 
ront, si  l'on  y  correspond;  il  en  est  aussi  l'occasion; 
mais  on  peut  les  obtenir  et  on  les  obtient,  de  fait,  par 
d'autres  voies  que  par  celle  du  sacrement.  L'enseigne- 
ment, par  exemple,  l'enseignement  catéchétique,  en 
particulier,  tel  qu'il  se  donne  dans  l'Église  depuis  des 
siècles,  remplace  très  heureusement  les  leçons  qu'on 
tirait  jadis  de  la  condamnation  à  la  pénitence  publique. 
Pour  n'en  avoir  plus  sous  les  yeux  des  exemples  comme 
ceux  auxquels  saint  Augustin  se  plaisait  à  rendre  atten- 
tifs les  catéchumènes,  De  sijmbolo  ad  calechum..  vu,  15. 
P.  L.,  t.  xl,  col.  636;  Serm.,  cci.xxvm,  12  et  ccci.il,  8, 
P.  L.,  t.  xxxvin,  col.  1273  et  t.  xxxix,  col.  1558,  les 
fidèles  et  les  enfants  n'en  apprennent  pas  moins  la 
distinction  à  faire  entre  les  diverses  sortes  de  péchés 
et  la  nécessité  de  s'en  purifier  par  la  pénitence,  si  l'on 
veut  participer  à  la  sainte  communion. 

Lire  assujetti  ou  s'assujettir  à  recourir  au  prêtre 

chaque  fois  que  l'on  a  péché  ne  va  pas  sans  de  grandes 

victoires  à  remporter  sur  soi  et  n'est  donc  pas  d'une 

petite  efficacité  pour  aider  ou  entraîner  les  âmes  à  se 

r  elles-mêmes  des  emprises  du  péché. 

La  vertu  médicinale  des  privations  cl  austérités 
auxquelles  se  peuvent  astreindre  les  particuliers  est 
indépendante  de  la  prescription  qu'aurait  pu  en  faire 
un  confesseur  :  celle-ci  n'aurait  pu  y  ajouter  que  très 
indirectement. 

2.  La  régression  du  point  de  vue  pénal  cl  social. 

Seul,  sans  être  lui  non  plus  proprement  sacramentel, 

le  but  répressif,  pénal  ou  social,  que  poursuit  la 

faction,  la  met  en  plus  étroite  dépendance  du  pouvoir 

-  i  ..  Aussi,  plus  qu'aucune  aul  re,  cet  le  cm  idéra 

lion    a  I  elle   longtemps  contribue   a    lui   conserver  sa 

rigueur.  C'est  ici  le  domaine  propre  du  l'or  externe  et 

ce  n'est  ([ne  lentement,  nous  l'avons  vu.  que  s'en   i    i 

distingué  le  for  interne.  L'administration  de  la  péni 

releva  donc  d'abord  des  deux  :  la  pénitence 

publique,  en  particulier,  répondait  à  une  préoccupation 

d'ordre   n   ttemenl    social.   L'Église  pourvoyait   ainsi. 

comm  ■  société,  à  réprimer  et  à  «'carier  le  mal  résull  >nt 

nacun  pour  l'ensemble  île  ses  membres. 

enait,avons  nous  entendu  dire  à  sain!  Augustin, 

la  durée  et  la  rigidité  des  peines  destinées  a  lui  donnei 

satisfaction  a  elle.  Enchiridion,  c.  i.xv.  /'.  /...  t.  kl, 

col.  262-263.  Par  la  même  raison  s'expliquait  que  seuls 

pussent    Être   absolument   contraints   a   les   subir  les 

pécheurs  reconnus  coupable-    au   toi    externe. 

Plus  tard,  alors  même  qu'elle  eut  laissé  tombe]  tota 
lcnicnt  ou  en  p  irtie  ci  s  prescriptions  et  ces  rites,  l'ad 
ministration  de  la  pénitence  conserva  Ion  ;tempi  e 


1203 


SATISFACTION.     EXPLICATION     DES    ADOUCISSEMENTS 


12(V 


ce  caractère  d'institution  sociale.  Parlois  même,  nous 
l'avons  vu,  le  pouvoir  civil  tint  la  main  à  en  assurer 
le  fonctionnement  régulier.  La  loi  ecclésiastique  de  la 
confession  annuelle  n'était  pas  faite  pour  modifier 
cette  conception.  Elle  parlait  de  la  confession  au 
«  propre  prêtre  ».  c'est-à-dire  au  propre  curé  et  la  dis- 
cussion fut  aussi  âpre  que  longue  pour  savoir  m  elle 
édictait  par  là  une  obligation  stricte  et  indispensable. 
Voir  Chardon,  Hist.  des  sacrements,  t.  m.  Ce  la  péni- 
11  section,  c.  vin,  p.  1-29;  Glorieux,  Prélats 
français  contre  religieux  mendiants,  dans  Revue  d'hist. 
de  l'Église  de  France,  t.  xi,  1925,  p.  309-332  et  471- 
195;  Kunt  Schleyer,  An/ange  des  Gallikanismus  im 
XIII.  Jahrhundert.  Der  Widerstand  des  franzôsischen 
Klerus  gegen  die  Privilegierung  der  Beitelorden,  Berlin, 
1937. 

.Même  une  fois  éteintes  ces  controverses,  la  tendance 
persista  chez  maints  pasteurs  d'âmes,  à  voir  dans  la 
confession  un  des  moyens  les  plus  sûrs  et  les  plus  effi- 
de  pourvoir  à  leur  bon  gouvernement.  Peut-être 
même  cette  tendance  ne  fut-elle  pas  étrangère  à  la  fa- 
veur que  témoignèrent  certains  d'entre  eux.  sinon  aux 
doctrines,  du  moins  aux  doléances  et  aux  suggestions 
des  jansénistes.  C'est  bien,  en  tout  cas,  à  ces  sortes  de 
préoccupations  que  répondent  la  sévérité  et  la  rigueur 
qui  caractérisèrent,  en  certains  pays,  au  xviir  siècle 
et  au  début  du  xixe.  l'administration  du  sacrement  de 
pénitence.  Saint  Alphonse  de  I.iguori.  qui  l'avait  cons- 
taté, le  déplorait  :  pour  guérir  les  pécheurs  invétérés, 
on  comptait  uniquement  ou  surtout  sur  la  sévérité  de  la 
satisfaction  à  leur  imposer  et  l'on  aboutissait  en  pra- 
tique a  les  éloigner  des  sacrements  :  0  quam  plures  con- 
lessarii  indocli  inveniunlur  —  loquor  experientia  doctus 
in  missionibus.  in  quibus  ferr  Iriginta  annos  sum  l'ersalus 
--  qui  non  dubilant  absoli'cre  eus  qui  sunt  in  proxima 
occasione  peccandi,  vel  récidivas  indispositos,  et  insi- 
pienler  putant  eos  curare  graves  eis  imponendo  pœniten- 
tias!  Ex  quo  fit  quod  illi,  elsi  psenitenliam  acceptent  ut 
absolulioncm  carpant,  tamen,  post  absolutionem,  quia 
nullum  eis  remedium  prœscribitur  quo  prœservenlur, 
misère  relabuntur,  paenilentiam  non  implent,  et,  ab  ejus 
gravitate  deterrili,  deinde  a  eonfessione  abhorrent  et  in 
l"  <  <  "Us  diutius  tabescunt.  Theol.  mor.,  De  pœnit.,  c.  i, 
dub.  iv.  a.  1,  n.  150,  édit.  Gaudé.  t.  m,  p.  521. 

Cependant,  l'importance  attachée  à  ce  point  de  vue 
disciplinaire  et  pénal  décroissait-elle  aussi  de  jour  en 
jour.  La  distinction  toujours  plus  marquée  du  for 
interne,  la  fréquence  et  la  régularité  des  confessions, 
la  conception  plus  nettement  acquise  et  plus  largement 
répandue  de  la  7iature  du  sacrement  et  de  ses  effets 
propres,  tout  contribuait  à  faire  de  l'absolution  à 
accorder  et  de  la  satisfaction  à  imposer  pour  cela  une 
question  d'ordre  strictement  individuel. 

Ce  n'est  point  qu'on  y  perdît  de  vue  les  responsabi- 
lités de  tout  ordre,  même  social,  encourues  par  le  pé- 
cheur et  l'obligation  pouvant  résulter  pour  lui  de  cer- 
taines restitutions  ou  de  certaines  compensations;  cer- 
taines fautes  plus  graves  et  plus  odieuses  restaient, 
comme  elles  restent,  frappées  de  censures,  c'est-à-dire 
de  peines  ecclésiastiques  spéciales:  l'Église,  enfin, 
comme  pour  mieux  s'assurer  du  sérieux  avec  lequel 
seraient  traités  certains  péchés  ou  certains  pécheurs, 
réservait  et  réserve  le  pouvoir  de  les  absoudre  défini- 
tivement au  pape,  aux  évêques  ou  à  certains  prêtres 
plus  qualifiés;  mais,  à  cela  près,  on  s'inquiétait  de 
moins  en  moins  de  la  portée  sociale  de  la  pénitence  à 
imposer.  L'essentiel  restait  le  profit  moral  et  religieux 
à  en  résulter  pour  le  pénitent;  dans  le  choix  à  en  faire, 
il  y  avait  donc  à  s'inspirer  d'abord  de  la  capacité  de  ce 
dernier.  Même  son  bon  vouloir  demandait  à  être  pris  en 
considération.  Les  malades  ne  sont  pas  pour  les  remèdes 
e1  remèdes,  pour  agir  ou  même  seulement  pour  ne 
pas  nuire,  ont  besoin  d'être  dosés.   Il  n'en  faut  admi- 


nistrer au  malade  que  ce  que  son  tempérament  peut 
porter  et  lorsque,  comme  ici,  l'essentiel  du  remède  à 
administrer  est  le  sacrement  lui-même,  dont  la  satis- 
faction est  seulement  une  partie  et  en  quelque  sorte  le 
complément,  la  loi  première  de  qui  veut  en  faire  béné- 
ficier le  malade  est  de  tout  subordonner  au  fruit 
sacramentel  à  obtenir. 

Aussi,  sans  être  exclusif,  ce  point  de  vue  avait-il 
fini,  dans  l'administration  de  la  pénitence,  par  do- 
miner et  commander  tous  les  autres.  Plus  on  s'y  est 
attaché  et  plus  aussi,  dans  le  choix  de  la  satisfaction 
à  imposer,  a-t-on  eu  égard  aux  dispositions  actuelles 
du  pécheur.  Elles  aussi,  en  un  certain  sens,  com- 
mandent tout  et  ainsi  arrive-t-il  que  la  perfection 
comme  l'imperfection  de  la  contrition  permette  ou 
suggère  d'imposer  une  satisfaction  plus  légère.  Où  le 
regret  du  péché  est  plus  parfait  et  plus  profond,  on 
peut  croire  que  la  peine  temporelle  restant  due  se 
trouve  aussi  plus  réduite,  et  il  n'y  a  donc  lieu  qu'à  une 
satisfaction  moindre;  mais,  même  au  cas  où,  par  suite 
d'une  contrition  très  imparfaite  quoique  suffisante,  la 
dette  persistante  peut  être  présumée  considérable,  par 
égard  pour  les  dispositions  où  se  trouve  l'intéressé, 
c'est-à-dire,  comme  on  s'exprime  en  théologie  morale 
et  pastorale,  par  égard  pour  son  infirmité  physique  ou 
morale,  on  peut  être  également  amené  à  se  contenter 
pour  lui  d'une  satisfaction  légère. 

3.  Les  directives  traditionnelles  et  modernes.  —  Sug- 
gérée déjà  par  saint  Paul.  II  Cor.,  n,  7,  cette  règle  de 
conduite  n'a  jamais  été  perdue  de  vue  dans  l'Église. 
Cf.  Galtier,  La  pénitence  à  imposer,  dans  Souv.  revue 
théologique,  t.  l,  1923,  p.  1-22.  Les  bons  pasteurs  de 
tous  les  temps  s'en  sont  inspirés.  Nous  l'avons  vue 
commander  les  diverses  adaptations  de  la  pénitence 
qui  se  sont  produites  au  cours  des  âges:  mais  c'est  la 
doctrine  définitive  de  l'Église  sur  l'effet  propre  du 
sacrement  qui  en  a  le  mieux  fait  'ressortir  la  portée. 
Nous  avons  déjà  entendu  les  théologiens  du  Moyen 
Age  la  proposer  comme  la  norme  dernière  de  la  satis- 
faction à  imposer  C'est  par  elle  aussi  que  se  résout  le 
problème  posé  par  les  atténuations  progressives  de  la 
pénitence  :  elles  sont  l'effet  de  l'enseignement  com- 
mun sur  le  rôle  secondaire  i;u'il  convient  de  recon- 
naître à  la  satisfaction  dans  la  rémission  sacramentelle 
du  péché. 

Cet  enseignement,  en  effet,  se  traduit  désormais  en 
acte  dans  l'administration  de  la  pénitence.  Les  con- 
fesseurs sont  invités  à  s'en  inspirer  et  il  leur  fait  envi- 
sager couramment  comme  possibles  les  atténuations  de 
la  satisfaction  les  plus  complètes  :  l'excellence  comme 
la  médiocrité  des  dispositions  des  pénitents  peut  les 
permettre  ou  les  rendre  nécessaires. 

Nous  avons  déjà  vu  les  principes  posés  par  saint 
Thomas.  En  voici  quelques  applications  qu'il  a  faites  lui- 
même  :  la  crainte  même  que  le  pécheur  ne  s'éloigne 
totalement  de  la  pénitence  peut  être  un  motif  suffi- 
sant de  réduire  la  satisfaction  à  lui  imposer  :  Sicut 
medicus  aliquando  prudenler  non  dat  medicinam  ita 
efficacem  quie  ad  morbi  curationem  sufficiat,  ne,  propter 
debilitatem  natwse,  majus  periculum  oriatur,  ita  sa- 
cerdos  divino  instinclu  motus  non  semper  totam  pœnam, 
quse  uni  peccalo  debetur,  injungit,  ne  infirmus,  aliquis 
rj  magniludine  peenœ  desperet  cl  a  pœnitentia  totaliter 
recédât.  In  IVm,dist.  XVIII.  q.  i.  a.  3.  EOl.  4;  Supplem., 
q.  xvm.  a.  4.  Direction  reproduite  dans  son  opuscule 
i.xv  [alias  lviii)  :  De  officio  sacerdotis  :  De  cautela  in 
eonfessione  ùabenda.  SU  sacerdos  ita  caulus  ut  non 
imponat  pœnitentiam  ita  gravent  et  austeram  pœnitenli 
ut  psenitens  totam  dimittal,  sicut  adolescens  qui  fascem 
dejecil  n  U  r<i<>  queru  super  humeros  portare  non  potuit... 
I  >:,  tu!  ergo  quoddam  temperamentum  ex  misericordia  el 
sm-nltrfe.  ut  pœnitentia  non  sit  nimis  dissoluta  nec 
nimis  rigida...   Tamen  melius  excusamus  apud  Deum 
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propler  mullam  misericordiam  quam  per  nimiam 
ritatem  ».  Édit.  de  Parme,  t.  xvn.  p.  326. 

Même  doctrine  et  mêmes  conseils  chez  Scot.  Après 
avoir  indiqué  la  conduite  à  suivre  avec  un  ouvrier,  à 
qui  son  travail  ne  permet  pas  de  jeûner,  et  avec  une 
personne  riche,  à  qui  sa  délicatesse  fait  rejeter  toute 
autre  pénitence  que  quelque  prière  ou  l'aumône,  il 
conclut  en  général  :  Si  omnino  nullam  psenilentiam 
velit  reciperc  a  sacerdote  impositam,  dicit  tamrn  se  habere 
displicentiam  de  peccalo  commisso  et  firmum  propositum 
non  recidivandi,  absolvendus  est,  et  non  est  respuendus, 
ne  cadat  in  desperalionem,  et  nuntianda  est  sibi  peena 
guse  esset  pro  peccatis  facienda,  et  quod  ram  in  se  oel  in 
sequivalenti  absque  imposilione  studeat  adimplere,  alio 
quin  solvet  ad  plénum  in  purgalorio.  Hsec  misericordia 
salis  consonal  illi  prophétise  de  Christ»  (  [s.,  xui,9],  quam 
Malt,  (xii,  29)  récital  :  Arundinem  quassatam  non 
confringet,  et  lineum  fumigans  non  extinguet  .lui  V  "", 
di^t .   XV,  q.  Il,  n.   1  1. 

Gerson,  au  xivc  siècle,  ne  sera  pas  moins  catégorique  : 
comme  saint  Thomas,  il  prendra  son  parti  de  voir  le 
pénitent  se  condamner  lui-même  au  purgatoire,  faute 
de  vouloir  accepter  la  pénitence  plus  sévère  qui  con- 
viendrait, lutins  est  cum  parva  pœnilentia,  quœ  sponle 
suscipilur  el  verisimilius  adimplebitur,  dm  ère  confessos 
in  pwgatorium  quam,  cum  magna  non  implenda,  prse- 
cipitare  in  infernum.  Reg.  mor.,  De  psenit.,  n.  l.'i.s. 

Tel  est  aussi  renseignement  de  saint  Antonin  de 
Florence  :  Est  salis  ralionabilis  causa  non  dandi  pseni- 
tenlias  [canonicas],  indisposilio  psenilentium...  Et,  si 
sacerdos  non  potesl  gaudere  de  omnimodo  purgalione 
ejus,  sallem  gaudeat  quod  liberatum  a  gehenna  Irans- 
millit  ad  purgatorium.  Itaque...  nullo  modo  débet  per- 
millere  peccatorem  desperatum  recedere  a  se...,  sed  polius 
imponal  ci  unum  Paler  nosler  »  vel  atiud  1ère  et  quod 
alia  bona  quœ  jeccrit  et  mala  quœ  toleravcrit  sinl  ei  in 
pœnilentiam...  Si  alius  ipsum  pœnitet  et  paralum  dicit  se 
facere  quod  débet,  sed  onus  psenitentise  dicit  non  posse 
sufjerre,  tune,  propler  hoc,  quantumeumque  deliquerit, 
non  débet  dimitli  sine  absolutione  ne  desperet.  Summa, 
part.  III,  tit.  xvn,  p.  20.  Cajétan  n'hésite  pas  à  aller 
jusqu'au  bout  de  ces  déductions.  In  tribus  casibus  potesi 
omilti  satisfactio...  Primus  est,  si  eonstarel  psenitentem 
satis/ecisse  intègre...  Tertius  est.  indisposilio  psenitentis, 
quia  nullam  uull  pœnitentiam  hic  peragere  sed  offert  se 
in  purgalorio  subdilurum  [ou  mieux  :  subiturum].  Talis 
enim  videlur  absolvendus  et  relinquendus  purgatorio  ad 
satisfaciendum,  si  casus  sit  possibilis,  quia  saltem  se 
semel  signare  signo  crucis  nullus  réfutant.  Summa 
peccalorum,  satisfactio. 

Le  concile  de  Trente  ne  descend  pas  a  ces  détails 
et  ne  donne  pas  ces  précisions;  il  s'applique  surtout, 
nous  l'avons  vu,  a  rappeler  la  nécessité  générale  de  ta 
satisfaction:  mais,  dans  ses  directives  aux  prêtres  sur  le 
choix  de  cellestrai  se  doivent  imposer  dans  le  sacrement 
de  pénitence,  il  met  sur  le  même  plan  les  dispositions 
r  1  u  pécheur  et  la  gravité  du  péché  :  pro  quatilate  cri 
minum  et  psenilentium  facultate.  Ainsi  sanctionnc-t-il 
et  confirme-t-il  la  ligne  de  conduite  empruntée  aux 
docteurs  du  Moyen  Age.  Uissi  théologiens  et  moralistes 
continueront-ils  à  s'y  tenir.  Des  deux  facteurs  en 
l'onction  desquels  se  doit  déterminer  ta  satisfaction,  la 
prééminence  revient  pratiquement  au  second  :  i 
les  dispositions  du  pécheur  qui  doivent  en  commander 
la  mesure. 

Telles  sont,  par  exemple,  les  instructions  do 

mt   Charles  Borromée  aux  confesseurs  de  son 
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ne...  eam  psenilentiam  injungat...  qua...  ipse  psenitens 
nimium  delerreri  possit.  Finalement  donc,  on  doit  s'ar- 
rêter à  celle  qu'on  estime  pouvoir  être  accomplie  par 
l'intéressé  :  Quamobrem  lidem  imponet,  gualem  ab  eo 
l>nrstari  posse  judicet,  Instrudio  de  sacram.  psenit 
De  modo  imponendi  psenitentiam. 

Le  cardinal  de  Lugo  aboutira  à  la  même  conclusion. 
Fartant  du  fait  que  les  pénitences  demandées  par  le 
concile  de  Trente  doivent  être  salutaires  ,  il  expli- 
quera que,  pour  les  donner  telles,  on  doit  avoir  égard 
avant  tout  au  profit  qu'en  peuvent  retirer  les  péni- 
tents :  Débet  cs.se  salutaris  et  conveniens,  hoc  est.  primo 
loco  attendi  débet  ad  ulilitatem  spirilualem  psenitentis, 
ne.  sciticet,  laquei  ipsi  injiciantur  ut  noua  peccata  com- 
mittat.  Et  ex  hoc  potissimum  capile  excusari  /«'/es/ 
hodierna  praxis,  qua  levés  psenitentise  imponuntur  pro 
gravissimis  peccatis  :  id  enim  ssepe  fil  propler  spiri- 
tualem  infirmitalem  psenilentium,  qui  gravioribus  pseni- 
tentiis  scandalizabunlur  el  vel  confessionem  fugient  vel 
cerle  confessores  inaptos  adibunt,  gui  cos  curare  nes- 
ciant.  Denique,  in  dubio,  inclinandum  in  partem  benig 
niorem  in  qua  est  minus  periculum  quam  in  opposito. 
De  sacram.  psenit.,  disp.  XXV,  s.   l.  n.  60. 

Gonet  ne  parle  pas  autrement.  Ex  causa  ralionabili 
potesl  interdum  confessarius  psenitenti  leviorem  satisfac- 
tionem  injungere.  Est  autan  rationabilis  causa...  tertio 
imbecillitas  ac  fragilitas  psenitentis,  si  nimirum  peri- 
culum esset  ne  deinde  aliquod  peccalum  mortale  reliceret 
in  aliis  confessionibus  vel  ne  deterrerelur  a  confessione, 
v<i  id  non  impleret  psenitentiam  injunctam,  cum.  in  hoc 
sacramento,  magis  intendi  debent  salus  psenitentis  cl 
cjus  emendalio  quam  satisfactio  pro  peena...  cl,  (dias, 
nihil  proplerea  de  satisfaclione  Deo  débita  pro  pœna 
temporali  excidal.  quia,  si  peccalor,  in  prsesenti  vita, 
non  plene  salisfacial,  solvet  in  alia  usque  ad  novissimum 
quadrantem.  De  pœnit..  disp.  XIII,  a.  :{.  s  :'.,  n.  là. 

En  Sorbonne,  à  la  même  époque,  vers  le  milieu  du 
xvne  siècle,  le  docteur  Grandin  lait  écho  à  ce  langage. 
Sans  doute,  écrit-il,  la  satisfaction  devrait  être  propor- 
tionnée à  la  gravité  des  fautes;  mais  comment  établir 
cette  proportion?  Sans  ambages,  il  exclut  qu'on  ait  à 
le  faire  d'après  les  anciens  canons  pénitentiels,  car 
dubium  est  ulrum  pro  interno  an  pro  externo  foro  cons- 
titua essent,  et,  quamvis  positi  esseid  pro  interna,  nunc 
amplius  non  vigent  nec  semper  in  omni  rigore  usurpati 
sunl.  Arriverait-on  d'ailleurs  à  déterminer  exactement 
la  peine  due  aux  fautes  accusées,  il  lesterait  a  tenir 
compte  de  la  faiblesse  du  pé  itenl.  de  sa  faiblesse  spi- 
rituelle en  particulier  :  Allendenda  esset...  psenitentis 
facilitas  sive  corporalis  sive  spiritualis,  ne.  psenitentise 
gravilate  deterrerelur  a  confessione  posthac  facienda,  ut 
recurrerei  ad  confessarios  non  valentes  eadem  curare, 
aliudve  periculum  subiret.  Pratiquement  donc,  avec  le 
commun  des  théologiens,  en  particulier  avec  Gerson 
dont  il  transcrit  le  passage  cite  tout  a  l'heure,  il  conclut 
plerumque  moderandam  esse  psenitentiam,  si  ]•.• 
île  ejus  gravilate  queratur  et  probabilem  asserat  causant 
qua  cognoscalur  non  posse  eam  absolvere  nisi  nimis 
incommode   De  psenitent  a.  c.  v,  q.  '1.  a.  2. 

Les  Salmanticenses  tiennent  beaucoup  a  l'exacte 
proportion  de  la  satisfaction  aux  péchés  accusés.  Ils 
s'escriment  contre  la  conclusion  de  <  ajétan  et  d'au- 
que,  à  la  rigueur,  un  pénitent  de  par  ailleurs  bien 
disposé  pourrait  être  absous  alors  même  qu'il  se  refu 
serait  à  accomplir  ici  bas  aucune  satisfaction  pour  la 
peine  temporelle;  mais,  à  ce  propos,  eux  aussi  recon- 
naissent que,  pour  être  condigna  et  jusla,  il  peut  suffire 
parfois  à  une  pénitence  d'être  psenitentis  viribus  pro 
portionata.  Ainsi  leur  parait  le  garantir  la  pratique  de 
l'Église  romaine  :  juxla  benignum  Ecclesise  l  ornante 
usum,  qua.  psenilentiam  consuevil  injungere  mitiorem 
quam  (lia  qua-  per  se  injungenda  eral.  ut  pœi 
foveal,  ad  sacramenta  allicial  et  salulis  polius  quam 
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inleritus  tribuat  occasionem.  De  pœnit.,  disp.  XI, 
dub.  n,  n.  23.  Finalement  même,  ils  se  rendent  à  la 
considération  du  but  à  poursuivre  dans  l'exercice  du 
pouvoir  des  clefs  :  on  ne  saurait  en  user  pour  aggraver 
le  mal  du  pécheur.  Aussi,  concluent-ils.  si  peem 
congruam  salisfaclionem  acceptare  renuunt,  curandum 
est  sacerdolibus  —  idque  efficiunt  timoralse  conscienlin-  - 
aptiori  modo  quo  possint  eos  allicere  ad  mitiorem  Del 
aliquam  respective  levem  admittendam,  ne,  si  totam, 
quse  jusla  erat,  conentur  infligere  et  aliter  non  absolvere, 
pœnitentes  acerbitaie  satisfactionis  gravalos  in  despera- 
tionem  adducanl.  Ibid.,  n.  24. 

Inutile  d'ajouter  a  ces  témoignages.  On  en  trouvera 
d'autres  dans  saint  Alphonse  de  Liguori,  De  pœnit., 
cap.  i,  duh.  iv.  a.  1.  n.  510.  Ils  aident  à  comprendre 
ce  que  nous  lui  avons  entendu  dire,  col.  1203,  des 
confesseurs  qui  rabaissent  leur  rôle  à  la  simple  impo- 
sition d'une  pénitence.  Ils  expliquent  que,  de  fait,  dans 
l'esprit  des  confesseurs  et  des  pénitents,  la  préoccu- 
pation de  la  satisfaction  a  été  rejetée  au  second  plan. 
L'attention  s'est  toute  concentrée  sur  la  rentrée  en 
grâce  avec  1  lieu  et  donc  sur  l'absolution  qui  la  procure. 
Le  reste,  la  rémission  de  la  peine  temporelle  a  paru 
importer  peu  ou  moins  :  en  dehors  de  la  satisfaction 
imposée  par  le  confesseur,  il  existe  tant  de  moyens  de 
l'obtenir! 

Entraînés  par  cette  considération  exclusive  du  sa- 
crement, certains  théologiens  sont  même  allés,  nous 
l'avons  vu,  jusqu'à  envisager  l'hypothèse  d'une  abso- 
lution validement  reçue  sans  l'acceptation  d'aucune 
satisfaction.  Cajétan,  par  exemple,  voir  dans  S.  Al- 
phonse, loc.  cit.,  n.  516.  Et  peut-être,  en  effet,  abstrac- 
tion faite  des  prescriptions  de  l'Eglise  et  de  la  tradition, 
n'y  aurait-il  là  rien  de  théoriquement  insoutenable. 
Tout  au  moins  l'opinion  pourrait-elle  s'autoriser  du 
fait  que.  en  cas  d'impossibilité  physique,  l'on  puisse 
validement  absoudre  sans  avoir  imposé  aucune  satis- 
faction. Mais  il  n'en  fallait  pas  tant,  on  en  conviendra, 
pour  rendre  possibles  les  atténuations  de  la  pénitence 
poussées  jusqu'aux  extrêmes  limites. 

Voilà  donc  bien  résolu  notre  problème  historique. 

iv.  pba  tique  et  DlRl  i  ;  1°  Obli- 

gation d'imposer  une  satisfaction.  —  Quelque  légitimes 
qu'aient  été  ou  puissent  être  les  adoucissements  de  la 
satisfaction,  l'obligation  n'en  persiste  pas  moins  de  lui 
faire  une  place  dans  l'administration  de  la  pénitence. 
Elle  y  est  requise  pour  que  soient  assurés,  même  en 
faveur  des  individus,  tous  les  effets  que  le  sacrement 
est  destiné  à  produire  en  eux.  A  l'omettre,  on  risque- 
rait d'altérer  jusqu'à  la  nature  propre  de  l'institution 
du  Christ.  11  n'y  apparaîtrait  plus  que  la  rémission  du 
par  le  prêtre  comme  par  Dieu  en  exige  une 
certaine  expiation.  On  renoncerait  à  remettre  aussi 
par  voie  sacramentelle  une  partie  tout  au  moins  de  la 
peine  temporelle.  Le  rôle  du  prêtre  enfin  n'y  serait 
plus  ce  qu'il  doit  être  :  il  s'y  réduirait  à  celui  d'un 
distributeur  d'absolutions.  Jadis,  on  avait  paru  crain- 
dre que  l'usage  des  livres  pénitentiels  ne  fit  de  lui  un 
pur  répartiteur  ou  percepteur  de  taxes:  maintenant,  il 
n'interviendrait  plus  que  pour  délivrer  aux  pécheurs 
repentants  des  lettres  de  grâce.  Ce  n'est  pas  ainsi  que 
l'Église  l'a  jamais  compris.  A  ses  yeux,  il  est 
tièdement  un  juge.  C'est  comme  juge  que,  pour  par- 
donner, il  doit  exiger  une  certaine  expiation  du  pèche  : 
ainsi  exerce-t-il  le  pouvoir  de  lier  en  même  temps  que 
celui  de  délier.  Le  concile  de  Trente  le  lui  a  rappelé  et 
c'est  un  des  motifs  pour  lesquels  il  lui  a  prescrit  d'im- 
poser la  satisfaction  (voir  supra,  col.  1205).  Mais  le 
juge,  chez  lui.  se  double  d'un  médecin  :  le  péché  qu'il 
doit  remettre,  il  doit  aussi  le  guérir.  Et.  sans  doute, 
le  remède  essentiel  dont  il  dispose  à  cet  effet  est-il 
l'absolution.  Cependant  l'absolution,  dans  cet 
ordre,  ne  fait  pas  tout.  En  particulier,  elle  n'arrache 


pas  la  racine  du  mal  qu'elle  guérit.  C'est  à  la  satis- 
qu'il  est  réservé  de  parfaire  cette  cure  morale, 
encore  la  un  des  motifs  que  rappelle  le  concile 
de  Trente. 

2°  Xécessilé  et  difficulté  de  la  choisir  médicinale.  — 
Aussi  les  théologiens  insistent-ils  pour  que  le  confes- 
seur la  choisisse  propre  à  produire  les  effets  de  préser- 
vation et  de  redressement  qui  restent  nécessaires. 
Certains  actes,  certains  sacrifices,  certaines  privations 
ou  certains  assujettissements  répondent  mieux  que 
d'autres  à  ce  dessein;  on  peut  continuer  à  les  grouper 
sous  les  rubriques  traditionnelles  :  l'aumône,  la  prière 
et  le  jeûne;  mais  c'est  de  préférence  sous  l'une  ou 
l'autre  de  ces  formes  que  la  satisfaction  devra  être 
imposée.  Elle  ne  se  réduira  pas  aux  restitutions  ou 
réparations  que  peut  exiger  la  justice.  Pas  davantage 
à  l'éloignement  des  occasions  de  péché  qu'il  est  indis- 
pensable d'écarter  ou  d'éviter  :  ceci  relève  plutôt  de  la 
sincérité  dans  la  contrition.  Du  point  de  vue  stricte- 
ment médicinal,  les  œuvres  proprement  satisfactoires 
vont  plus  loin  et  tendent  à  un  autre  but.  Cependant, 
ici  encore,  l'efficacité  qu'on  peut  en  attendre  reste 
nécessairement  relative.  Elle  aussi,  elle  surtout,  peut-on 
dire,  se  doit  apprécier  d'après  la  psychologie  du  péni- 
tent et  c'est  pourquoi  saint  Alphonse  de  Liguori  déplo- 
rait, nous  l'avons  vu.  qu'on  y  prît  la  sévérité  pour  règle 
exclusive  et  pour  mesure.  L'illusion  lui  paraissait  être 
de  croire  le  fruit  médicinal  de  la  satisfaction  propor- 
tionné à  la  rigueur  de  l'expiation  :  fréquemment,  au 
contraire,  il  sera -de  sens  inverse. 

Malgré  leur  connexion,  les  deux  points  de  vue  sont 
donc  à  distinguer.  Travailler  à  guérir  quelqu'un  du 
péché,  n'est  point  nécessairement  lui  demander  d'en 
subir  la  peine,  et  voilà  encore  qui,  dans  l'administra- 
tion de  la  pénitence,  a  contribué  et  contribue  à  rejeter 
au  second  plan  la  satisfaction  proprement  sacramentelle. 

Nous  l'avons  déjà  dit,  moins  encore  qu'à  propos  de 
la  rémission  de  la  peine  temporelle,  il  s'agit  ici  d'un 
effet  proprement  ou  exclusivement  sacramentel.  Tout 
au  moins  ne  saurait-on  dire  qu'il  résulte  directement 
de  l'absolution  sacerdotale.  Il  est  surtout  fonction  de 
la  confiance  et  de  la  docilité  du  pénitent  aux  pres- 
criptions ou  aux  conseils  du  confesseur,  ainsi  que  de  la 
sagesse  avec  laquelle  celui-ci  a  su  adapter  les  unes  et 
les  autres  à  ses  besoins,  à  ses  habitudes  ou  à  son 
tempérament  moral  ou  religieux. 

Or,  il  va  de  soi  que  ni  cette  docilité  d'une  part  ni 
cette  sagesse  ou  cette  expérience  psychologique  de 
l'autre  ne  tiennent  à  la  réception  ou  à  l'adminis- 
tration du  sacrement  de  pénitence.  Elles  peuvent  se 
rencontrer  aussi  en  dehors  et,  moyennairt  l'assistance 
de  la  grâce  qui.  elle  non  plus,  n'est  point  liée  au  sacre- 
ment, elles  peuvent  y  produire  les  mêmes  effets. 
Ainsi  arrivera-t-il.  comme  il  est  arrivé  et  il  arrive  tous 
les  jours,  que  ce  qu'on  appelle  la  direction  spirituelle 
supplée  parfois  très  heureusement  à  l'insuffisance 
médicinale  de  la  satisfaction  sacramentelle.  La  dis- 
jonction, par  conséquent,  du  sacrement  et  de  l'œuvre 
proprement  médicinale  à  accomplir  par  celui  qui 
l'administre  est  donc  dans  l'ordre  des  choses  possibles 
et  courantes.  A  mesure  que  s'est  multiplié  dans  l'Église 
le  nombre  des  confessions  et  des  confesseurs,  on  peut 
dire  qu'elle  est  devenue  inévitable. 

A  cela  près  cependant,  il  n'est  point  de  confesseur  à 
qui  n'incombe  la  tâche  de  guérir,  aussi  complètement 
et  aussi  radicalement  que  le  comportent  les  circons- 
les  péchés  qui  lui  sont  accusés.  C'est  en  partie 
dans  ce  but  que  la  manifestation  lui  en  est  faite: 
normalement  donc  c'est  de  lui  que  le  pécheur  doit 
recevoir  les  remèdes  appropriés  à  la  nature  spéciale  de 
son  mal  et  a  son  tempérament  personnel. 

3°  La  responsabilité  et  l'action  personnelle  des  confes- 
seurs. —  Aussi  les  maîtres  de  la  théologie  morale  et 
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lie  sont-ils  unanimes  à  parler  ici  d'un  devoir 
grave  s'imposant  à  la  conscience  de  chacun.  Ils  se 
liaient  d'ajouter  que  l'exact  accomplissement  en  exige 
une  connaissance  du  pénitent  parfois  difficile  à  obtenir 
et  un  discernement  des  remèdes  à  lui  appliquer,  dont 
l'acquisition  ne  va  pas  sans  de  patientes  observations 
et  une  assez  longue  expérience.  De  la  les  multiples 
conseils,  instructions  ou  règles  à  suivre  dans  le  choix 
des  pénitences  que  l'on  trouve  chez  eux.  Voir,  par 
exemple,  Lehmkuhl,  Theol.  moralis,  t.  n,  n.  158-467; 
Vermeersch,   Theol.  moralis,  t.  m,  n.  516-547. 

Nous  ne  pouvons  que  renvoyer  a  ces  suites  d'ou- 
vrages. On  y  apprend  que  la  gravité  d'une  pénitence 
est  chose  essentiellement  relative.  On  ne  saurait  en 
juger  d'après  les  usages  d'une  époque  ou  d'un  pays 
auxquels  le  pénitent  se  trouve  lui-même  totalement 
étranger;  pas  même  ou  uniquement  d'après  la  nature 
ou  la  difficulté  intrinsèque  de  l'œuvre  ou  des  œuvres 
qu'elle  comporte  :  il  ne  s'agit  pas  de  sa  gra1  iti  en  ;oi 
mais  de  sa  gravité  pour  celui  à  qui  elle  est  imposée. 

En  cette  matière,  par  conséquent,  les  directives 
données  restent  forcément  générales.  Elles  ont  toutes 
a  s'inspirer  îles  principes  posés  par  le  concile  de 
Trente  :  pro  quantitate  criminum  et  psenitentium  facul- 
tale;  non  (antum  ad  novœ  vitse  cuslodiam  et  infirmi- 
tatis  medicamenlum  sed  etiam  ad  prseleriiorum  pecca 
lorum  vindictam  et  casligalionem.  .Mais  le  concile  lui- 
même  s'en  remet,  pour  l'application  de  ces  principes, 
a  la  sagesse  et  à  l'esprit  surnaturel  des  confesseurs  : 
quantum  spiritus  et  prudentia  suggessent.  C'est  une 
manière  de  charger  leur  conscience,  et  c'est  bien,  en 
effet,  de  la  science  et  du  zèle  des  prêtres  ch 
d'administrer  le  sacrement  de  pénitence  qu'en  dépend 
le  rendement  satisfactoire  et  médicinal. 

Obtenir  des  pécheurs  qu'avec  leurs  fautes  ils  mani- 
festent leurs  dispositions  morales  et  religieuses:  les 
convaincre  de  la  nécessité  de  réparer  le  péché  et  de  se 
garder  contre  ses  retours;  s'appliquer  à  discerner  pour 
les  leur  proposer  et  les  leur  faire  accepter  les  œuvres 
satisfactoires  répondant  à  leurs  besoins  particuliers  et 
propres  à  mettre  en  activité  leur  bonne  volonté 
personnelle,  voilà,  pour  chaque  confesseur  et  en  vue 
de  chaque  pénitent,  non  pas  seulement  un  idéal  à 
poursuivre  mais  aussi  une  tâche  à  réaliser  sur  le  champ. 
\insi  leur  appartient-il  de  rendre  manifeste  et  rayon- 
nante la  fécondité  du  sacrement  de  pénitence.  Voir,  à 
ce  sujet,  les  suggestions  du  P.  M.  Claeys-Boùûaert, 
L'effort  personnel  dans  le  sacrement  de  pénitence,  dans 
la  Nouvelle  revue  théol.,  t.  xlix,  1922,  p.  23-34.  De 
même,  La  religion  catholique  en  esprit  et  en  vérit 
t.  i..  1923,  p.  23,  210,  512. 

Désormais,  cette  fécondité  du  sacrement  est  surtout 
d'ordre  individuel.  L'Église  pourvoit  maintenant  par 
d'autres  voies  aux  fins  disciplinaires  et  sociales  aux- 
quelles était  ordonnée  jadis  l'administration  de  la 
pénitence;  c'est  ce  qui  lui  a  permis  d'en  réduire  aux 
extrêmes  limites  l'appareil  liturgique  et  canonique. 
Mais  celle  œuvre  de  dégagement  n'a  pas  eu  seulement 
pour  effet  de  mettre  plus  en  relief  l'action  personnelle 
du  prêtre;  elle  lui  a  laissé  aussi  plus  libre  jeu.  Pas  de 
sacrement  qui  fasse  une  aussi  large  pi  u  e  à  I  initiative 
du  ministre.  Sans  qu'il  lui  appartienne  de  doi 
l'absolution  sa  vertu  proprement  sanctifiante,  il  dé- 
pend très  réellement  de  lui  que  les  effets  s'en  prolon 
gent  en  fruits  de  purification  plus  profonds  et  plus 
durables.  C'est  ce  qu'il  obtient  surtout  par  la 
fai  i  ton. 

Le  soin  qu'il  nul  à  la  choisir  rappelle  aux  pénitents 
l'importance  du  sacrement  qu'ils  reçoivent.  En  l'adap- 
tant a  leurs  besoins,  il  les  entraille  à  réagir  eux  mêmes 
contre  le  péché  et  à  si  libérer  de  s. -s  servitudes.  S'il 
s'applique  à  obtenir  qu'elle  soit  sincèrement  acci 
fidèlement  accomplie,  on  peut  se  tenir  pour  assuré  des 


fruits  durables  du  sacrement.    Ils  se   produiront  au 
et   ainsi  le  pouvoir  des  clefs  devra  Ml  aujour- 
d'hui comme  jadis  à  la  pénitence  imposée  par  le  p 
de  manifester  au  monde  son  efficacité  moralisatrice  et 
sanctificatrice. 

La  bibliographie  est  la  même  que  pour  les  divers  articles 
mce,  supra,  t.  xii.  Les  travaux  spéciaux  ou  plus 
actuels  ont  été  signalés  .m  cours  de  l'article. 

SATORNIL,  gnostique  de  la  première  moitié  du 

le.  —  Saint  Justin,  Dialog..  xxxv.  et  I  légésippe, 

dans  Eusèbe,  Hist.  eccles.,  I.  [V,  c.  xxn,  nomment  les 

satorniliens  parmi  les  hérétiques  dont  la  secte  tire  son 

nom  de  celui  de  son  auteur:  mais  ils  ne  nous  rensei 

oas  autrement,  ni  sur  la  personne  de  Satornil 

ni  sur  sa  doctrine.  Nos  prini  ipali     rces  sont  saint 

Irénée,  Cont.  lucres..  I,  xxiv,  /'.  '...  I.  vu.  col.  67:i: 
saint  I  lippu  h  te.  Philo ,  />/;..  Y]  I.  u  i,  'JN,  édi  t.  Wcndland, 
p.  208;  pseudo-Tertullien,  Advers.  omn.  ftœr.,  1: 
saint  Épiphane,  Bseres.,  xxm,  édit.  iloll.t.  i.  p.  217- 
256;  Filastrius,  Hœres.,  xxxi.  édit.  Marx.  p.  16; 
Tertullien,  De  anima,  xxm.  Il  est  a  peine  besoin  de 
rappeler  que  saim  Hippolyte,  pseudo-Tertullien  et 
saint  Épiphane  s'inspirent  de  saint  [renée,  de  sorte 
que  l'évêque  de  Lyon  est  à  peu  près  le  seul,  sinon  le 
seul,  à  nous  livrer  tout  ce  que  nous  savons  sur  Satornil. 
Ce  n'est  d'ailleurs  pas  une  raison  pour  ranger  les  sator- 
niliens parmi  les  gnostiques  de  la  légende,  comme  le 
fait  E.  de  Faye,  Gnosliques  et  gnosticisme,  2e  édit., 
Paris,  1925,  p.  432-433.  .Nous  pouvons  nous  lier  aux 

nements  fournis  par  saint  [renée,  si  incomplets 
soient-ils. 

Satornil  est  dit  avoir  enseigné  a  Antioche,  [renée, 
Cont.  I,:er.,  1.  xxiv,  1;  Épiphane,  Hier.,  xxm,  1,  1. 
Les  auteurs,  ceux  qui  se  contentent    d  énumérer  les 

comme  Justin  et  Hégésippe,  et  ceux  qui  les 
décrivent,  sont  d'accord  pour  placer  Satornil  après 
Simon  et  Ménandre  et  avant  Basilide,  de  sorte  qu'on 
peut  par  conjecture  placer  son  activité  au  temps  de 
Trajan  ou  au  commencement  du  règne  d'Hadrien. 
Comme  Clément  d'Alexandrie  ne  parle  pas  de  lui,  ce 
silence  permet  de  penser  que  Satornil  n'était  pas 
connu  en  Egypte  et  fournit  une  sorte  de  confirmation 
à  la  donnée  de  saint  Irénée  sur  son  origine  syrienne. 

Sa  doctrine  peut  se  résumer  ainsi  :  à  l'origine,  il  y  a 
un  Père  que  nul  ne  peut  connaître  ni  nommer;  c'est 
lui  qui  a  fait  les  anges,  les  archanges,  les  vertus,  les 
puissances.  Mais  le  monde  avec  tout  ce  qu'il  renferme  a 
été  crée  par  sept  anges.  Ce  sont  aussi  ces  sept  anges 
qui  ont  fait  l'homme,  d'après  une  image  brillante  venue 
du  Dieu  suprême.  Ils  auraient,  paraît-il,  désiré  la 
lumière  elle-même;  et  c'est  parce  qu'ils  ne  pouvaient 
pas  s'en  emparer  qu'ils  ont  créé  l'homme,  en  disant  : 

taisons  l'homme  a  l'image  et  à  la  ressemblance      i 
anciens  auteurs,  Irénée  et  Hippolyte.  nous  apprennent 
déjà    que    les    satorniliens    auraient    supprimé    de    la 
mot        noi  re  ».  du  texte  de  la  <  ienèse. 
L'homme  ainsi  créé  restait  imparfait;  il  rampait  sur 
la  terre  et  ne  pouvait  pas  se  lever.  Irénée,  Cont.  1 
I,   xxiv,   1;   Épiphane.    llrcres.,   xxxiu.   1,  S.    Dieu   en 
eut   pitié   et    lui   envoya    une   étincelle   de   vie   qui   lui 
permit    de   marcher;  cf.  Tertullien,  De  anima,  xxm. 
A  la  mort,  cette  étincelle  se  dégage  cl  va  rejoindre  son 
principe  divin  tandis  que  le  reste  des  éléments  humains, 
tout  ce  qui  a  été  l'ait  par  les  anges,  s,-  dissout. 

Le  Dieu  des  Juifs  est  un  des  auges  créateurs,  et 
c'est  d'après  ces  anges  que  les  prophètes  ont  parlé. 
Toutefois,  quelques  uns  d'entre  eux  ont  été  inspirés 

tan,  qui  est  leur  ennemi,  et  spécialement  celui 
du  Dieu  des  Juifs.  Les  anges  créateurs  sont  en  étal  de 
révolte  contre  le  Dieu  inconnu  :  c'est  pour  cela  que  le 
Christ  est  venu,  afin  de  les  combat  Ire  e!  de  les  \  aincre, 
surtout   le  Dieu  des  Juifs.   En   même  temps,  le  Christ 
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est  venu  pour  sauver  tous  les  hommes  qui  possédaient 
une  étincelle  de  vie.  Il  faut  avouer  qu'ici  l'exposé  de 
saint  Irénée  et  de  ses  copistes  présente  quelque  inco- 
hérence. Tout  à  l'heure  il  avait  été  dit  que  tous  les 
hommes  avaient  reçu  celle  étincelle  qui  leur  permet- 
tait de  se  lever  et  de  marcher;  maintenant,  nous  appre- 
nons que  les  anges  avaient  formé  deux  sortes  d'hom- 
mes, les  uns  bons,  les  autres  mauvais  et  qu'ils  s'étaient 
mis  du  côté  des  méchants,  tandis  que  le  Sauveur  était 
venu  pour  détruire  ces  derniers  ainsi  que  les  anges,  et 
pour  sauver  les  bons.  Irénée.  Cont.  haeres.,  I.  xxiv,  2. 
Nous  ne  savons  pas  comment  concilier  ces  deux  affir- 
mations. Le  rôle  de  Satan  lui  aussi  est  assez  obscur. 
Il  faut  noter  en  tout  cas  que  le  Christ  n'a  de  l'homme 
que  l'apparence;  il  est  sans  naissance,  àyévvviTOç,  et 
incorporel. 

Le  mariage  et  la  procréation  des  enfants  étaient 
regardés  comme  l'œuvre  de  Satan.  D'autre  part,  le 
plus  grand  nombre  des  membres  de  la  secte  s'abste- 
naient de  manger  des  choses  qui  avaient  eu  vie  :  saint 
Irénée  et  les  autres  ajoutent  que  cette  abstinence  leur 
permettait  de  séduire  beaucoup  de  monde. 

Tous  ces  détails  ont  un  air  plus  primitif  que  ce  qui 
se  trouve  dans  les  gnoses  d'Alexandrie.  La  théogonie 
est  assez  simple  et  paraît  reposer  sur  des  données 
empruntées  au  judaïsme  :  on  notera  surtout  le  rôle 
réservé  aux  sept  anges.  D'autre  part,  les  hommes  ne 
sont  divisés  qu'en  deux  classes,  les  bons  et  les  mau- 
vais et  l'on  ne  signale  pas  encore  la  classe  intermédiaire 
des  psychiques.  La  théorie  d'un  élément  divin  répandu 
sur  les  hommes  et  dégagé  par  l'oeuvre  du  salut  a  éga- 
lement une  forme  moins  compliquée  que  dans  les 
systèmes  égyptiens.  Tout  compte  fait,  on  peut  croire 
que  la  gnose  de  Satornil  est  en  effet  ancienne  et  que 
l'exposé  donné  par  saint  Irénée  mérite  créance.  Il  est 
d'ailleurs  regrettable  que  certains  points  importants 
soient  mal  précisés,  en  particulier  ceux  qui  concernent 
l'origine  du  Sauveur,  qui  apparaît  sans  qu'on  dise 
rien  de  sa  véritable   nature. 

Les  destinées  de  la  secte  sont  totalement  inconnues. 
On  ignore  si  elle  a  survécu  à  son  fondateur. 

A.  Harnack,  Gesehichte  <ler  altchristlichen  Literatur,  Die 
Ueberlieferung,  Leipzig,  1897,  p.  157;  Die  Chronologie,  t.  i, 
1901,  p.  289-290;  L.  Duchesne.  Les  origines  chrétiennes 
(lithogr.),  Paris,  1885,  p.  17:i-17:>. 

G.  Bardv. 

SAUDUBOIS  DE  LA  CHALINIÈRE 
Jean-François,  est  le  nom  de  l'auteur  qui  a  été  appelé 
par  erreur,  t.  i.  col.  2265,  Audebois;  né  à  Angers 
{18  octobre  1(380),  moit  le  6  août  1759.  Rectifier  à 
l'article  Babin,  t.  h,  col.  5,  le  nom  d'Audubois,  et 
noter  que  Babin  est  mort  le  25  janvier  1734. 

SAULNIER  Charles,  chanoine  régulier  île 
l'ordre  des  prémontrés  au  xvme  siècle.  —  Né  à  Nancy 
en  1690  et  entré  en  religion  vers  1700.  il  enseigna 
d'abord  la  philosophie  et  la  théologie  à  l'abbaye  di 
Sainte-Marie  île  Pont-à-Mousson,  puis  vint  à  l'abbaye 
d'Étival,  oii  il  se  montra  l'un  des  disciples  les  plus 
distingués  du  savant  abbé  Hugo.  Sur  l'abbaye  d'Étival 
à  cette  époque,  cf.  la  bibliographie  de  l'article  Hugo, 
t.  vn,  col.  203.  Il  fut  nommé  successivement  prieur, 
officiai  et.  en  1735.  coadjuteur  de  l'abbé  Hugo,  cum 
futuru  successione.  Il  mourut  en  173.S.  laissant  le  sou- 
venir d'un  religieux  modèle,  trop  tôt  disparu.  Dans  un 
manuscrit  postérieur  île  peu  d'années  à  sa  mort, 
puisqu'il  s'y  trouve  l'un  des  derniers  cités,  et  qui  relate 
les  personnages  célèbres  de  l'ordre  des  prémontrés,  il 
est  appelé  coadjutor  benedictus,  ms.  1001  de  la  biblio- 
thèque municipale  de  Nancy.  En  dehors  même  de  son 
couvent,   il   était   assez   connu   pour   que  la  mort  du 

savanl  prémontré  lorrain  lut  inscrite  dans  l'Abrégé 
chronologique  de  l'histoire  ecclésiastique  du  xvm' siècle 
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de  l'abbé  Chatrian,  t.  n,  p.  257,  ms.  73  du  catalogue 
Vacant  de  la  bibliothèque  du  grand  séminaire  de 
Nancy. 

L'ouvrage  capital  de  Saulnier  est  une  belle  édition 
des  statuts  de  l'ordre  des  prémontrés,  in-4°  de  590  pages, 
qu'il  fit  paraître  en  1725  chez  Martin  Heller  à  Étival 
sous  le  titre  :  Slatula  candidi  et  canonici  ordinis 
Pr&monstralensis  renovata,  ac  anno  1630  a  capitula 
generali  plene  resolula,  acceptala  et  omnibus  suis  sub- 
dilis  ad  stricte  observandum  imposita,  edilio  2a,  variis 
generalium  et  prooincialiwn  capitulorum  decretis  illus- 
trata,  iwtis  ac  commentariis  adornala. 

On  a  attribué  à  Saulnier  une  biographie  des  écri- 
vains prémontrés  avec  des  notes  critiques  sur  chacun 
d'eux,  depuis  l'origine  de  l'ordre  jusqu'à  l'époque  où  il 
vécut.  Cet  ouvrage  interrompu  par  sa  mort  n'a  jamais 
été  édité.  Le  manuscrit  n'est  pas,  comme  on  l'a  pré- 
tendu, à  la  bibliothèque  du  grand  séminaire  de  Nancy; 
il  ne  se  trouve  pas  non  plus  à  la  bibliothèque  muni- 
cipale de  Nancy  qui  possède  un  fonds  important 
d'écrits  provenant  de  l'abbaye  d'Étival. 

Michaud,    Biographie     universelle,    t.     xxxvm,     p.    47; 
F.-X.  de  Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  v,  p.  418. 
L.  Brigué. 

SAUSSAY  (André  Du),  érudit  français  (1589- 
1675).  —  Né  à  Paris  vers  1589  d'une  famille  fort 
appauvrie,  André  Du  Saussay,  après  avoir  étudié  chez 
les  jésuites,  reçut  les  ordres  et  devint  curé  de  Saint- 
Leu  et  Saint-Gilles,  puis  conseiller,  aumônier  et  prédi- 
cateur du  roi,  officiai  et  grand  vicaire  de  Paris.  Il  était 
docteur  in  utroque.  Il  fut  nommé  par  la  cour,  en  1649, 
évèque  de  Toul.  Mais  le  pape  Innocent  X,  se  réservant 
la  nomination  directe  au  siège  de  Toul,  refusa  les  bulles. 
Cf.  E.  Martin,  Histoire  des  diocèses  de  Toul,  de  Nancy 
et  de  Saint-Dié,  t.  n,  p.  236  sq.  Alexandre  VII  accorda 
au  roi  par  induit  le  droit  de  nommer  aux  Trois- 
Évèchés;  Du  Saussay  put  ainsi  être  confirmé  au 
consistoire  du  11  octobre  1655.  Il  reçut  ses  bulles  le 
17  novembre,  se  fit  sacrer  à  Poissy  le  16  juillet  1656 
et  entra  à  Toul  le  9  juin  1657.  Cf.  Gallia  christiana, 
t.  xm,  col.  1055. 

Son  diocèse  était  dans  un  état  lamentable,  par  suite 
d'une  longue  vacance  du  siège  épiscopal  (1637-1657). 
Il  déploya  tout  son  zèle  pour  remédier  aux  ruines 
spirituelles  et  au  désordre  du  temporel  de  son  évêché. 
Il  le  fit  avec  succès,  se  montrant  jurium  ecclesiœ 
episcopalisque  dignitatis  defensor  acerrimus.  Gallia 
christiana,  t.  xm,  col.  1056.  Après  sa  mort  survenue  a 
Toul  le  9  septembre  1675,  son  troisième  successeur, 
Fr.  de  Camilly,  fit  graver  son  épitaphe  :  ...vir multipliai 
lectione  et  scriptione  suo  tempore  celebris...  Mais  sa 
vraie  gloire  se  trouve  dans  son  action  pastorale  et 
dans  la  réforme  heureuse  de  son  diocèse. 

Œuvres.  —  1°  Ouvrages  de  controverse.  —  La  généa- 
logie des  hérétiques  sacramenlaircs.  ou  catalogue  des 
sectes  qui  ont  oppugné  le  saint  sacrement  de  l'eucharistie, 
depuis  Xotre-Seigneur  Jésus-Christ  jusqu'à  présent. 
Paris,  1614,  in-S°.  Quelques  années  après,  en  1617, 
paraissait  une  nouvelle  édition,  considérablement 
augmentée,  pourvue  de  ce  long  titre  :  Histoire  chrono- 
logique  du  combat  eucharistique  contre  l'hérésie  et  la 
fog,  représentée  par  la  généalogie  des  sectes  qui  ont 
oppugné  le  saint  sacrement  de  l'eucharistie  et  réalité 
en  icelui  du  précieux  corps  de  Xotre-Seigneur  Jésus- 
Christ,  depuis  son  institution  jusqu'à  présent,  et  par  un 
catalogue  des  pères  et  docteurs,  qui  ont  défendu  contre 
Icsilils  hérétiques  icelui  saint  sacrement  et  réalité  depuis 
le  premier  siècle  jusqu'à  présent.  Avec  plusieurs  conciles 
cl  miracles,  et  une  ample  préface  apologétique  pour 
l'autorité  desdits  saints  pères  contre  les  modernes 
hérétiques  sacrament  lires.  -  Apologie  pour  le  jubilé 
célébré  à  Paris  contre  le  jubilé  des  ministres  de  Cha- 
renton,  Paris.   1617,   in-8°.  —  Les  censures  prononcées 
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par  le  sér.  Roy  d'Angleterre  contre  les  principaux 
points  de  la  doctrine  des  ministres,  extraites  de  la 
talion  dudit  Seigneur  sur  l'Oraison  dominicale,  Paris, 
1621,  in-8°.  —  Nullité  de  lu  relu/ion  prétendue  réformée 
démontrée  par  les  premiers  principes  du  christianisme 
>i  ./.  Le  Sueur,  ministre  de  la  Ferté-sous-Jouarre.  Paris, 
1633,  in-S°. 

Autres  controverses  :  De  sacro  ritu  prœferendi  cru- 
cem  majoribus  prœlatis  Ecclesise  libellas  apologeticus 
pro  archiepiscopo  Parisiensi  contra  novum  conatum 
archiantislitis  Lugdunensis,  Gallise  celticse  primatis, 
Paris.  1628,  in-4°.  — De  episcopali  monogamia  et  uni- 
taie  ecctcsiaslica  dissertatio,  seu  insignis  ecclesise  Lingo- 
nensis  divortium  et  scissuram  dvtreclantis  pia  ac  neces- 
saria  dejensio  ad  SS.  papam  L'rbanum  VIII.  Paris. 
1643,  in-4°.  Cette  dissertation,  jointe  aux  sollicitations 
du  chapitre  de  Langres  obtint  le  résultat  cherché  ri 
lit  échouer  le  projet  d'«  établir  un  second  siège  de 
l'évèché  de  Langres  dans  la  chapelle  de  Dijon  ». 
.Moréri,  Le  grand  dictionnaire  bist.,  t.  VI,  p.  335. 

2°  Ouvrages  historiques.  —  Opusculorum  miscella- 
neorum  fasciculus,  Paris,  1629,  in-4°.  Il  comprend 
quatre  opuscules  :  1.  Opusculum  chron.-historicum  de 
vero  sœculo  quo  claruit  .Egidius  abbas,  deque  bini 
Cœsarii  Arelatensis  episcopi  necessaria  existent ia; 
2.  Epistola  chron.-historica  de  falso  et  commentitio 
Allergerio,  episcopo  Carnolensi,  a  Blondo  supposito,  cl 
rero  Halilcario,  episcopo  Cameracensi;  3.  Marlyrii 
SS.  Sixli  et  Sinicii  Remensis  ecclesise  et  Suessionensis 
aposlolorum  assertio;  4.  Melropolis  Parisiensis,  seu 
tractalus  apologeticus  pro  erectione  archiepiscopatus 
Parisiensis,  facla  a  Gregorio  XV,  adversus  encyclicam 
capituli  Senonensis  epistolam.  Ce  dernier  opuscule  est 
la  traduction  de  la  Métropole  parisienne  ou  traité  des 
causes  légitimes  de  l'érection  de  l'évèché  de  Paris  en  arche- 
.  l'aris,  1625,  in-8°,  avec  toutes  les  pièces  relatives 
a  cette  érection.  Cet  ouvrage,  qui  avait  pour  but  de 
justifier  l'érection  de  l'archevêché  de  Paris,  valut  à  son 
auteur  la  bienveillance  du  premier  archevêque,  Fr.  de 
Gondi,  qui  le  nomma  vicaire  général. 

De  myslicis  Galliœ  scriptoribus,  multiplicique  in  ea 
chrislianorum  rituum  origine  selectse  disscrtaliones  in 
singulas  Ecclesise  ictates  digeslœ.  Quorum  primœ 
centurue,  vice  coronidis,  accessit  polemicus  de  apostolatu 
0  S.  Dionysii  Areopagitse  tractalus.  l'aris,  1639, 
i  i  I ".  En  fait  d'écrivains  mystiques,  il  s'agit  des  pre- 
miers apôtres  des  Gaules,  que  Du  Saussay  place  au 
i"  siècle,  et  des  règlements  qu'ils  auraient  établis  sur 
les  rites  ecclésiastiques.  La  plus  grande  parlic  de 
l'ouvrage  traite  de  saint  Denys  l'Aréopagite  identifié 
avec  l'évêque  de  l'aris.  Beaucoup  de  fatras  et  peu  de 
critique.  »  Niceron,  Mémoires....  t.  xl,  p.  49. 

De  causa  conversionis  S.  Brunonis,  carthusianorum 
patriarchœ,  epistola  didascalica.  Juxla  exemplar  Colo- 
nise editum,  Paris.  1644,  in-8°.  —  De  bipartito  Domini 
clavo  Trevirensi  et  Tullensi  erisis  historica,  in  qua  de 
i  lavo  etiam  Mediolanensi  ac  de  Dionysio  disseritur; 
nonnullœque  disscrtaliones  aliis  de  rébus  seleclione 
dignis  inlerferuRtur,  Toul,  1660,  in-4".  L'auteur  veut 
prouver  l'authenticité  de  la  relique  de  Toul,  mais  il 
manque  complètement  de  critique  dans  celle  élude.  Il 
fut  réfuté  par  le  P.  Massenius,  Annales  Trevirenses,  i. 
583  :  sed  pace  lanli  viri  et  Tullensium  dixerim,  hanc 
non  minus  hisloriam  quam  chronologie-  rationem  suis 
adjunctis   fallere,   nec  solida  de...,  cité   par 

!■;.  Martin,  op.  cit.,  I.  n.  p.  254,  n.  1. 

Insignis  libri  de  scriptoribus  ecclesiasticis  Fin.  eanli- 
nalis  Bellarmini  conlinuatio  ab  anno  l  <00  in  quo 
i  ad  annum  1600  quo  incipit  sequenlis 
um,  Toul,  1663,  in- 1".  Ce  n'est  qu'une  compi- 
lation superficielle  et  inexacte,  rédigée  sans  ordre 
et  sans  méthode.  Biographie  universelle,  t.  xxxvni, 
p.  73. 


.'!'  Ouvrages  liturgiques  et  canoniques.  Martyro- 
logium  gallicanum  in  quo  sanclorum  beatorum  ac 
piorum  plus  quam  oeloginta  millium.  ortu,  vila,  factis, 
doctrina  etc.  in  Gallia  illustrium  eerti  natales  indicantur 
etetogiadescribuntur,  Paris.  1638,  2  vol.  in-fol.  Composé 
a  la  demande  de  Louis  XIII,  cel  ouvrage  est  désigné 
par  J.  Bolland  comme  illustre  et  magnificum,  Vcta  sanc 
torum,  1. 1.  p.  i.iy.  Les  continuateurs  de  ce  dernier  n'ont 
pas  été  si  indulgents;  ils  lui  reprochèrent  d'avoir  laissé 
parler  son  imagination  et  fait  œuvre  de  rhétorique 
plutôt  que  de  critique.  Cf.  1rs  appréciations  sévères  et 
justifiées  «le  Baillet,  dans  Niceron.  Mémoires....  t.  xl, 
p.  15  sq..  de  Lebeuf,  Proœmium  AeYHistoria  translatio- 
ns S.  Cornelii  papse  apud  Compendium,  dans  /'.  /... 

t.  CXXIX,  col.  1371   sq. 

Notée  in  breviarium  Parisiense,  Paris,  1631,  in-40. 
Statuta  Synodi  diœcesanse  Tullensis...  die  5  mensis 
junii  1658  célébrais,  Toul,  1658.  in-8°.  Il  publia  en  la 
même  circonstance,  a  la  suite  des  Staluts  :  Ordonnances 
générales  de  M.  André  Du  Saussay.  /ailes  en  son  premier 
synode  général  tenu  éi  Toul  le  S  min  1058,  traitant  ce 
qui  regarde  les  paroissiens  de  chaque  paroisse  de  son 
et  ce  qui  est  commun  entre  eux  cl  leurs  cures. 

4"  Ouvrages  de  piété,  hagiographie.  -  Panopliaepis 
copalis,  seu  de  sacrorum  episcoporum  ornatu  libri  sep- 
lern.  eum  analectis,  Paris,  1646,  in-fol.  II  ajouta  a  la  fin 
de  ce  volume  un  Appendix  pro  ritus  defensionc  deoscu- 
lalionis  pedum  summi  ponlificis.  —  Panoplia  clericalis 
seu  de  clericorum  lonsura  et  habilu.  eorumqne  recta  insti 
tulione  et  canonica  disciplina  libri  XV,  Paris.  1649, 
in-fol.  —  Panoplia  sacerdotalis  seu  de  oenerando  sacer- 
dotum  habilu,  eorumque  multiplici  munere  ac  officio  in 
Ecclesia  Dei,  libri  XIV,  duas  in  parles  digesti  cum  du- 
plici  appendice  :  la  de  invocatione  Christi  ;  2»  de  cucha- 
ristise  adoratione,  Paris,  1653.  in-fol. 

Le  Petit  office  avec  le  rosaire  et  litanies  de  sainte  Anne, 
mère  de  la  glorieuse  Vierge  Marie.  Ensemble  un  pieux 
exercice  pour  entendre  dévotement  le  S.  Sacrifice  de  la 
Messe,  Paris,  1650,  in-12. 

Andréas  fraler  Simonis  Pelri,  sive  de  gloria  S.  An- 
drée apostoli  libri  XII.  His  accesserunt  vindicise  insi- 
gnis epistolse  presbyterorum  et  diaconorum  Aehaise  de 
ejus  passione  ad  universas  ecelesias.  Paris.  1656,  in-fol. 
Il  adressa  à  Alexandre  VII,  «  cet  autre  Pierre,  un  autre 
André  ,  c'est-à-dire  son  panégyrique  de  saint  André, 
avec  un  long  mémoire  pour  se  justifier  des  accusai  ions 
portées  a  Home  contre  lui  par  le  cardinal  de  Retz, 
successeur  de  Gondi. 

Divina  doxologia,  seu  sacra  glori/icumti  Deum  in 
hi/mnis  cl  canticis  methodus,  theologica  paraphrasi  in 
nuisions  modulationes  Te  Deum  laudamus  et  Gloria  in 
excelsis  elucidata,  Toul.  1657,  in-12.  Sancti  Joseph 
brève  encomium,  seu  insignis  hymni  festi  sancti  Joseph 
paraphrasis  exegetica  qua  selectiora  ejus  elogia  recen 
sentur...  ml  communem  fldelium  suse  diœcesis  usum  et 
perenne  solatium,  Toul.  1660,  in  16.  —  De  gloria  sancti 
Remigii,  proprii  Francorum  apostoli  et  prophétie  per 
quem  cselestis  unctionis  munus  regibus  chrislianissimis 
divinilus  impetratum  est,  libri  IV,  quibus  subnectitiir 
assertio  verilatis  sacrée  ampullse  Remensis,  Toul, 
1661,  in-fol.  Epitome  vitse  admirabilis  S.  Philippi 
Nerii,  Oratorii  romani  fundatoris,  cum  bulla  ejus  cano- 
nizalionis,  notis  didaclicis  illustrala,  quibus  ritus  hujus 
theoria  et  praxis  accurate  describunlur,  Toul, 
1667,  in   1". 

A  la  lin  de  sou  ouvrage  Insignis  libri  de  scriptoribus.. 
nu.  Du  Saussay  donne  une  liste  complète  de 
toutes  sis  œuvres,  dont  plusieurs  sont  demeurées 
manuscrites.  Sur  ces  nombreuses  et  parfois  volumi 
neuses  publications,  on  ne  peu!  que  rep  1er  le  jugement 
de  dom  Cal  met  .  Beaucoup  d'érudition  et  de  lecture, 
mais  peu  de  jugement  et  point  de  critique.  »  /.'//'//.. 
thèque  lorraine,  col.  872. 


]  2  I  5 


SAUSSA"Y      ANDRÉ    DU      -SAVONAROLE.    VIE 


1216 


P.  Benoit  (-Picard),  Histoire  ecclésiastique  cl  politique 
de  la  ville  et  du  diocèse  de  Tout,  Toul,  1707;  Niceron, 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes  illustres..., 
t.  xi.  Paris,  1  7  :  ;  '.  •  ;  Moréri,  Le  grand  diction/mire  historique, 
t.vi,Basle,17  10 ;  domCalmet,  Bi bliolhèque  lorraine,  Nancy, 
1761;  (ddlia  christiana,  t.  xm,  Paris,  17S5;  Michaud, 
Biographie  universelle,  2'  éd.,  1.  xxxvm,  Paris;  11.  Hurter, 
Nomem  lator,  3«  éd.,  t.  iv,  col.  242  sq.  ;  E.  Martin,  Histoire  des 
.  de  Toul.  de  Nancy  el  de  Saint-Dié,  t.  II,  Nancy, 
1901. 

L.  Marchal. 

SAUTO  (Fidèle  de),  frire  mineur  capucin  ca- 
talan du  xviiie  siècle.  —  Originaire  de  Sauto,  petite 
commune  sur  la  frontière  franco-espagnole  (arr.  de 
Prades,  cant.  de  Mont-Louis),  il  appartint  à  la  pro- 
vinec  de  la  Mère  «le  Dieu  de  Montserrat  de  Catalogne. 
Parti  comme  missionnaire  en  1753  dans  la  Guyane 
espagnole  de  l'Amérique  du  Sud,  il  y  exerça  la  charge 
de  préfet  apostolique  et  fut  délégué  en  1763  à  la  cour 
de  Madrid,  pour  y  exposer  les  griefs  des  missionnaires. 
Retourné  en  Guyane,  il  régit  entre  1763  et  1765  la 
paroisse  de  Guayane.  On  ignore  l'année  de  sa  mort. 

I.e  P.  Fidèle  de  Sauto  est  l'auteur  d'une  Te* 
dogmalica,  rédigée  en  espagnol,  en  deux  volumes,  que  le 
tribunal  de  l'inquisition  espagnole  défendit  de  publier. 
Il  publia  le  résumé  de  cet  ouvrage  en  latin  dans  Causse 
et  judicia  ex  confessionibus  prolesiantium,  Cadix.  1764, 
in-8°,  liS-1  p.  Nous  ne  saurions  dire  toutefois  s'il  faut 
distinguer  cet  ouvrage  d'un  autre  intitulé  :  Causa  pro- 
leslantium,seu  impugiwtio  contra  hœreticos  protestantes. 
dont  un  exemplaire  ixistait  jadis  dans  la  bibliothèque 
du  couvent  de  Saint-Antoine  des  capucins,  dans  la  rue 
del  Prado  à  Madrid,  comme  cela  résulte  d'un  catalogue 
de  cette  bibliothèque,  édite  par  André  de  Palazuelo, 
O.  M.  Cap.,  dans  Vilalidad  serafica.  Semblanzas  capu- 
chinas,  1"  série.  Madrid,  1931,  p.  295,  dans  lequel  ces 
deux  livres  sont  donnés  explicitement  comme  distincts. 

Torres  Amat,  Escritores  catalanes,  Barcelone,  1836, 
p.  594;  Manuel  de  Lcte  Triay,  Escriplors  de  la  prov.  caput- 
xina  de  la  Madré  de  Deu  de  Montserrat  (1578-1900),  dans 
Franciscalia  en  la  conuergèneia  centenària  del  transit  del 
Poverello  (1226), de  la  seva  canonitzaciô  (122S)  i  de  l'auloc- 
lonia  de  Vorde  caputxi  (1528),  Barcelone,  1928,  p.  236.  Ces 
deux  auteurs  ne  mentionnent  pas  le  dernier  ouvrage.  Voir 
encore  Balthasar  de  Lodares,  O.  M.  Cap.,  Los  franciscanos 
capuchinos  en  Venezuela,  t.  il,  Caracas.  1930,  p.  243-247 
et  284;  André  de  Palazuelo,  op.  cit.,  p.  295-296. 

A.    Teetaert. 

SAVIN  Nicolas,  inquisiteur  dominicain  du  couvent 
de  Mct7.  qui  lutta  contre  le  luthéranisme  aux  environs 
de  1525.  On  possède  encore  le  texte  d'un  sermon  qu'il 
prononça  lors  de  l'exécution  de  Jean  Castellan  :  Traité 
nouveau  de  la  désécration  et  exécution  actuelle  de  Jehan 
Castellan,  hérétique,  faite  à  Vie  en  Auslrasie  le  XII  jan- 
vier avec  une  oraison  de  la  foi  laquelle  prouffitera  beau- 
coup et  la  religion  chrestienne,  1534. 

Quétif-Echard,  Seriplores  S.  ordinis  prœdicat.,  t.  il,  1730, 
p.  63. 

M. -M.  Gorce. 

SAVONAROLE  Jérôme  (1452-1498),  domini- 
cain italien. —  I.  Vie.  II.  Dessein  de  réformer  l'Église. 
III.  Prophétisme  ou  pseudo-prophétisme.  IV.  Influence 
dans  l'ordre  des  frères  prêcheurs.  V.  Doctrines  et  œu- 
vres.  VI.  Jugements  sur  Savonarole. 

I.  Vie.  --  Jérôme  Savonarole  naquit  à  Ferrare  le 
21  septembre  1452.  Son  grand-père,  Michel  Savonarole, 
médecin  réputé,  commença  l'éducation  de  Jérôme,  qui 
poursuivit  ensuite  ses  études  dans  les  écoles  univer- 
sitaires de  Ferrare.  Il  devint  un  virtuose  des  disputes 
scolastiques ;  mais,  de  médiocre  complexion  physique, 
il  demeura  en  état  d'infériorité  par  rapport  à  la  jeu- 
nesse dorée  qui  s'ébattait  à  la  cour  de  Ferrare.  Jérôme 
était  déjà  réputé  comme  humaniste  et  semblait  devoir 
devenir  un  médecin  célèbre.  (In  raconte  qu'il  fut  alors 
contrarié  dans  un  projet  de  mariage.  Mais  il  est  certain 


que  c'est  surtout  sa  ferveur  chrétienne  qui  le  poussa  à 
prendre  l'habit  dominicain  à  l'âge  de  vingt-deux  ans. 
On  possède  le  texte  de  la  lettre  qu'il  laissa  à  son  père 
lorsqu'il  prit  la  décision  de  quitter  la  maison  familiale 
pour  le  cloître.  On  remarque  dans  cette  lettre  une  ins- 
piration religieuse  ardente,  mais  dont  l'ardeur  même  a 
quelque  chose  d'excessif  et  qui  aboutit  à  fausser  cer- 
tains jugements  portés  parle  jeune  Jérôme  Savonarole. 
C'est  déjà  le  signe  net  d'une  destinée  généreuse  où  de 
U'a-  s  imprudences  se  mêleront  aux  plus  hauti  s  ins- 
piratii  ns.  On  lit,  dans  ce  premier  écrit  de  Savonarole. 
des  réllexions  comme  celles-ci  :  «  Voilà  que  des 
hommes  grossiers  et  ignorants,  que  de  pauvres  femmes 
se  lèvent  et  ravissent  'le  ciel.  Et  nous,  avec  toutes 
nos  sciences  nous  descendons  en  enfer;  nous  nous 
glorifions  de  notre  sagesse  et  nous  sommes  tombés 
dans  la  folie...  Pourquoi  attendre  et  tarder  encore? 
Ne  vois-tu  pas  que  le  monde  est  rempli  de  souillures... 
Ah!  fuis  ces  contrées  barbares,  fuis  ce  village  inhospi- 
talier, fuis  la  terre  de  Sodome  et  de  Gomorrhe;  fuis 
l'Egypte  et  Pharaon;  fuis  la  jeunesse  avare,  la  vieil- 
lesse luxurieuse,  la  pauvreté  ambitieuse.  On  n'est  un 
homme  qu'à  la  condition  de  savoir  tirer  des  profon- 
deurs d'une  poitrine  maudite  de  honteux,  horribles  et 
effroyables  blasphèmes,  de  tuer  son  prochain  ou  tout 
au  moins  de  semer  la  discorde  et  la  sédition...  //  n'y  en 
a  plus  qui  fassent  le  bien,  il  n'y  en  a  plus  un  seul.  Les 
pluies  torrentielles,  les  tremblements  de  terre,  la  grêle, 
les  tempêtes  les  appellent  à  la  pénitence  et  ils  refusent 
de  les  écouter;  les  inondations,  les  épidémies,  la  fièvre 
maligne,  la  famine  les  invitent  à  leur  tour  et  ils  ne  les 
écoutent  pas.  Les  invasions  sacrilèges  des  Turcs  inso- 
lents font  entendre  leur  voix  terrible  et  ils  restent 
sourds.  La  douce  voix  des  prédicateurs  et  des  servi- 
teurs de  Dieu  retentit  à  leurs  oreilles  et  ils  ne  les 
ouvrent  pas...  Pourquoi  donc  mon  âme.  tardes-tu 
encore?  Lève-toi  et  prends  ton  vol...  »  Peu  après, 
Jérôme  Savonarole  écrivait  à  son  père  une  autre 
lettre  tout  aussi  fougueuse.  Il  l'assurait  de  sa  constante 
vénération  :  s'il  avait  donné  à  son  entrée  au  couvent 
l'apparence  insolite  dune  fuite  précipitée,  c'est  que 
nulle  puissance  au  monde,  si  vénérable  soit-ellc,  ne 
peut  passer  avant  l'appel  direct  et  pressant  du  Dieu 
qui  inspire  et  ordonne.  Inspiré  par  Dieu,  Jérôme  déjà 
ordonne  à  son  père  ce  que  Dieu  commande,  par 
exemple,  concernant  l'éducation  de  son  lrère  Albert. 
Est-il  vrai  que  Savonarole  avait  choisi  l'ordre  de 
Saint-Dominique  de  préférence  aux  autres  ordres 
religieux  à  cause  de  son  attachement  à  la  doctrine  de 
saint  Thomas  d'Aquin?  Plus  tard  il  se  révélera  tho- 
miste, méticuleux  au  moins  dans  l'intention  et  même 
assez  littéral  dans  l'expression  de  la  pensée.  Mais  au 
début  de  sa  vie  religieuse  les  études  lui  paraissaient  de 
minime  importance  en  comparaison  de  l'ascèse  et  de  la 
contemplation.  Il  y  voyait  même  quelque  danger  :  «  Je 
ne  suis  pas  venu  au  couvent,  disait-il,  pour  échanger 
l'Aristote  du  monde  contre  l'Aristote  du  cloître.  » 
Cependant  ce  religieux  qui  employait  la  quasi  totalité 
de  son  zèle  à  éviter  héroïquement  jusqu'aux  plus 
petites  imperfections  de  la  vie  morale  considérait  le 
ministère  de  la  prédication  comme  une  mission  essen- 
tielle à  sa  vie  et  au  salut  de  son  âme  par  la  charité.  Le 
temps  venu,  il  s'y  prépara  avec  une  application 
extrême  et  d'abord  sans  succès.  Afin  de  gagner  les 
âmes,  il  voulait  forcer  le  talent  qui  ne  venait  pas  assez 
vite.  Il  avait  eu  recours  à  un  professeur  de  diction  qui 
lui  avait  inculqué  une  éloquence  académique.  Il  y 
était  engoncé  de  manière  mécanique.  Ses  auditoires 
restaient  froids  ou  devenaient  hostiles.  Mais  peu  à  peu, 
a  l'école  des  échecs  répétés,  il  retrouva  la  véhémence 
directe  qui  convenait  si  parfaitement  à  son  caractère. 
Après  ces  essais  qui  l'avaient  conduit  dans  diverses 
villes  d'Italie,   il   se    lixa   à   Florence,   au   couvent   de 


1217 


SAVONA  ROLE.    VIE 


L218 


Saint-Marc   Ses  fonctions  de  lecteur  des   novices  le 

met t ai  nt  en  relations  spirituelles  étroites  avec  les  plus 
jeunes  <le  ses  confrères;  et  il  y  trouva  certainement  un 
grand  profit  personnel.  Malheureusement  en  ce  moment 

parole  atteignait  les  foules  et  prenait  une  in- 
fluence sociale  considérable,  il  se  lia  d'une  très  vive 
sympathie  avec  l'un  des  novices,  frère  Silvestre  Ma- 
rufti.  religieux  pieux  mais  quelque  peu  faibli-  d 
agité  de  troubles  mentaux  qui  allaient  jusqu'à  lui 
faire  multiplier  à  l'intérieur  du  couvent  des  farces  mal- 
séantes. Frère  Silvestre  avait  des  visions  pour  lesquelles 
il  n'est  hélas  point  besoin  de  recourir  a  des  causes 
surnaturelles.  Frère  Jérôme  Savonarole  n'jétait  déjà 
que  trop  porté  à  juger  des  chose-  de  l'avenir,  tro] 
a  croire  aussi  que  la  prédication  pour  lui  était  une 
mission  sociale  primordiale.  Avec  son  acuité  d'esprit, 
il  devine  ;kh7  bien  certains  événements  qui  -  | 
parent  autour  de  lui.  Avec  une  piété  de  plus  en  plus 
fervente,  il  souffre  des  maux  donl  soutire  l'Église. 
\\.r  le  caractère  passionné  et  pessimiste  de  ses  juge- 
ments, il  accuse  les  hommes  d'Église  dont  bs  vices  lui 
paraissent  monstrueux.  Aussi  dès  1482,  au  chapitre 
dominicain  de  Reggi-Emilia,  auquel  il  fui 
comme  représentant  du  couvent  florentin  de  Saint- 
Marc,  ses  critiques,  aussi  âpres  qu'émouvantes  contre 
la  corruption  de  l'Eglise,  frappèrent  l'humaniste  l'ie 
de  l.a  Mirandole.  Ce  dernier  proclama  partout  que 
Savonarole  était  un  espoir  pour  l'Église,  lu  diverses 
petites  villes  l'apprenti  réformateur  s'essaya  a  mieux 
parler  et  se  risqua  a  ha  arder  des  prophéties  assez 
conformes  aux  vraisemblances  pour  une  âme  pieuse  : 
serait  bientôt  flagellée,  [mis  régénérée-,  l'ie  de 
l.a  Mirandole  s'occupa  de  le  faire  revenir  définitive- 
ment à  Florence. 

I-'.n  1489,  à  Florence,  la  réputation  de  Savonarole 
devint  éclatante.  Des  conférences  qu'il  faisait  aux 
novices  attirèrent  un  public  considérable.  11  parlait  de 
manière  directe  <le  la  corruption  de  l'Église  et  du 
monde,  l.a  salle  devint  trop  petite.  I1  parla  dans  le 
jardin,  sous  les  rosiers,  par  les  soirs  d'été.  Le  jardin 
devint  trop  petit.  On  lui  proposa  d'aller  à  l'église  cl 
lie  monter  en  chaire.  Il  hésita,  diffi  -  i;puis, 

la  nuit  ayant   porte  conseil,  le  lendemain  tout  joyeux, 
il  déclara  qu'il   ai  i  -  |  ;  til    et  qu'il  prêcherait   pi 
huit   années  consécutives.  Cette  prédiction  di 

:    C'était  comme  une  annonce  déjà  de  sa  mission 
formateur  et  de  prophèti  .  Au  fond,  il  était  entré 

on  poui  ci  tl apostolique  ardente;  et  il 

avait  longuement  peiné  pour  trouver  le  mi 
der  aux  consciences.  Flon  me  tout  entière  cil  comme 
le  pressentiment  qu'elle  allait  trouver  son  maître.  Le 
premier  soir,  pour  le  premier  sermon,  une  foule  im- 
mense app  irul .  \\  ec  une  fougue  désormais  irrésisl  ible, 
Savonarole   développa    le    thème   qui   lui  était  devenu 

habit  uel,  son  message  de  réformai  tur  (1     ; I    I4i 

Du  même  coup,  il  se  trouva  engage  dans  une  sort,-  de 

pari  d'honneur.    Il  lui   fallait  remporter  d 

n  Ion, i,  ttriotes   pendant   huit   ans.    I!   faut 

taitre  qu'il  lui  la  de  toutes  ses  forces  et  ave< 
i   tnarquablc    ingéniosité   afin    de   se    maintenir   à   la 

hauteur  di    cetti    extraord i     entrepri       0 

jusqu'à  insinuer  que  Savoi pri 

Il   ne   pouvait  opp        m  cl 

considérations    banales  :  il  étail   obligé  d 

esprit  s,   de  les  émoU\  on-  ;i    jel   COIll "  ■■ 

surenchères  de   ses    critiqu 
répandus,   disait  il.  due.   l'Église,  par  ses  préd 

Million  imminente  et  de   régénération  future. 
Savonarole   s'appuya   de  plus  en   plus  sur  li 
s  lu  .h     Uaruffi  et  aussi  sur  un  autre  religieux  di 
frère  Dominique  de  Pcscia.  On  vivait   dans  ci 
cénacle  ;i  un  niveau  de  haute  mysticité  e1 
spirituelle.    Dans    de    telles    conditions   Savonarole   ne 


lit  personne  ici-bas.  même  pas  le  maître  de  l-'lo- 

I  Mirent  de  Médieis.  Devenu  prieur  du  couvent 
I  Mare  en  1491,  l'ardent  prédicateur  laissa  Lau- 
rent le  Magnifique  se  promener  dans  le  jardin  conven- 
tuel, sans  venir  lui  présenter  ses  hommages.  Il  refusa 
une  aumône  considérable  que  le  chancelier  du  prince 
venail  de  verser  dans  le  tronc  de  l'église.  Il  mi 
plus  en  plus  ses  sermons  aux  affaires  épineuses  de  la 
politique  florentine.  Des  envoyés  de  Laurent  vinrent 
se  plaindre.  Savonarole  déclara  que  saint   Dominique, 

i.-rre  Martyr,  sainte  Catherine  de  Sienne  avaient 
fait  de  la  politique  et  qu'ils  avaient  bien  fait.  Il  ajouta 
des  paroles  sévères  contre  le  tyran  de  la  cité.  Comme  il 
avait  prédit  la  durée  exacte  de  son  action  de  réforma- 
teur, il  annonça  aussi  que  Laurent  de  Médieis  aurait 
une  fin  prompte  et  sans  gloire.  Sur  ce  point  encore  il 
in-  s,-  trompa  nullement.  Lorsque  Laurent  fut  il 
l'agonie  il  envoya  chercher  Savonarole  pour  le  récon 
cilier  avec  Dieu.  L'apôtre  prophète  triomphait. 

Lorsque  Charles  VIII  tenta  la  conquête  de  l'Italie 
(1494-1  195),  Savonarole   le  considéra  comme   l'inslru- 

i  ■  Dieu  envoyé  pour  châtier  et  régénérer  l'Ita- 
lie. Plus  que  jamais  le  Lriompiateur  Savonarole  inler 
venait  dans  la  politique  de  Florence.  Il  devint  l'homme 
du  gouvernement.  Tout  n'alla  pas  a  merveille  - 
Français  partirent  sans  avoir  régénéré  quoi  que  ce  soit. 
Mais  le  dévouement  de  Savonarole  a  la  eau 
était    manifeste.   Au  surplus  il  n'avait  besoin   de   per 
sonne    pour   reformer   ses   concitoyens.  En   six   mois, 
s  ivonarole  élabi  ra  une  nouvelle  constitution,  reforma 
la   justice,    réorganisa    les    impôts,    supprima    i 
fonda  un  mont-de-piété  et  proclama  l'amnistie 
raie.  Savonarole  était  plein  de  confiance.   Il  avait   tort 
de   snus-estimer   le   nombre  et    la    qualité   des  jaloux, 
des  ennemis,  des  mécontents. 

Savonarole    avait    dû    déjà    perdre    \u\   certain    con- 
trôle moral  concernant  sa  conduite.   Il  y  a  bien 
blissement  du  contrôle  rationnel  lorsqu'on  s'imagine, 
comme   cela  lui   arrivait,   que   des   démons    font    des 
bours  sur  son  nom.  Or,  I,-  réformateur  florentin 
entendait  les  démons  crier:    Jérôme,  frère  Girouette, 
l'ère  confesseur,  frère  confusion,  i  Les  réformes  poli 
tiques  et  morales  poursuivies  à  Florence  p  ir  Savona 
rôle  devinrent  alors  de  plus  en  plus  impérieuses  et  aptes 
à  susciter  des  critiques  de  la  part  des  malveillants.  Il 
lit  brûler  en  grande  pompe  divers  colifichets  de  ■ 
Mais  on   mit  aussi  sur  le  bûcher  de     obji 
cicux.  des  tableaux,  quantité  de  manuscrits  (pas  ton 
jours  édifiants,  il  est  vrai).  Savonarole  exi  rça  une  sur 
veillance   sur  la  vie  privée   des  citoyens.   Il   oi 
quasi  militairement   les   adolescents   pour  en  faire  des 
propagandistes.  Chaque  escouade  avait     on  capitaine 
dont  l'autorité  était  contrôlé!  par  quatn  ci 

il  its    formaient    des   groupes    :    les    pacificateurs 

■  les  réconciliations,  les  correcteurs  qui  distri 

huaient  les  punitions,  les  inquisiteurs  qui  découvraient 

les  abus,  les  aumôniers  qui  recueillaient  les  offrandes, 

les  nettoyeurs  de  rues  qui  veillaient  a  la  propreté 

i  morale  de  la  rue.  Il  advint  malheureusement 
que  des  enfants  trop  zèles  dénoncèrent  leurs  parents. 
A  l'appi  troupes  moralisatrices,  le  vide  se 

Un  n  'a   toujours   pour   n 

Elles  furent  nombreuses 
contre  Savonarole  dans  les  parties  les  moins  li- 
santes de  la  population  florentine.  Mais  le  tribun  reli- 
gieux n  moyen  d'indisposer  contre  lui  jus- 
qu'aux  autorités  romaines,  spécialement  le  pontife 
régnant  Alexandre  VI  il  192  1503).  Savonarole  avait 
réformi  annoncé  la  réforme  universelle. 
Ne  viendrait -il  pas  jeti  i  le  trouble  jusque  (huis  la  Curie 

romaine?  Alexandre  VI  était  d'autant  plus  i lé  i  le 

redouter  qu'il  ne  pouvait  ignorer  qu'il  avait  parmi  ses 

I.         XIV. 
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contemporains  très  mauvaise  réputation.  On  l'accu- 
sait en  particulier  d'être  simoniaque.  Il  était  inévi- 
table que  l'éclat  des  prédications  de  Savonarole  ne 
finît  un  jour  par  l'atteindre.  Promptement,  Savonarole 
se  heurta  au  pape  pour  des  questions  relatives  à  l'ad- 
ministration de  diverses  maisons  de  l'ordre  domini- 
cain. Le  15  juillet  149â.  Alexandre  VI  demanda  en 
termes  très  bienveillants  au  prédicateur  de  venir  à 
Home  pour  y  rendre  compte  de  ses  prophéties  qui  deve- 
naient de  plus  en  plu      e nnelles.  Le  souverain 

pontife  ne  semble  pas  avoir  eu  dès  ce  moment  l'inten- 
tion de  sévir.  Il  se  serait  volontiers  contenté  de 
demander  au  réformateur  de  ne  point  faire  d'allusion 
.i  sa  conduite  priver. 

Savonarole  refusa  de  se  rendre  à  Home  (31  juillet).  Il 
déclarait  reconnaître  pleinement  l'obligation  de  l'obéis- 
sance en  sa  qualité  de  religieux.  Mais  il  se  déclarait 
malade.  En  outre  les  routes  n'étaient  point  sûres  pour 
lui  et  enfin  sa  présence  était  indispensable  à  Florence. 
Le  8  septembre,  Alexandre  VI  interdit  à  Savonarole 
ses  prédications  apocalyptiques.  Le  29  septembre 
Savonarole  faisait  une  réponse  équivoque  et  qui  ne 
pouvait  suffire  au  Saint-Siège.  Ce  dernier  ne  pouvait 
admettre  qu'on  déclarai  préférer  la  \'>ix  de  Dieu  à 
la  voix  du  pape.  Bientôt,  malgré  la  défense  faite. 
Savonarole  reparaît  en  chaire.  Il  s'y  emporte  jus- 
qu'à demander  la  peine  de  mort  pour  ses  ennemis. 
Victime  de  l'étal  d'exaltation  où  le  mettent  son  rôle 
de  réformateur  et  son  surmenage  prolongé,  Savona- 
role s'enfonce  dan,  la  révolte,  sans  mesurer  probable-  j 
ment  toutes  les  conséquences  qui  peuvent  survenir. 
En  février  1  196,  il  explique  en  chaire  que  si  le  pape 
commande  contre  le  bien,  on  doit  lui  désobéir.  Pen- 
dant tout  son  carême  il  reprend  ce  thème  et  insiste  sur 
les  vices  qui  régnent  à  Home.  Néanmoins  pendant 
tout  le  reste  de  l'année.  Alexandre  VI  s'employa  bien 
plutôt  à  se  concilier  son  adversaire  qu'a  l'attaquer.  La 
force  de  Savonarole  restait  considérable  à  Florence  et 
Alexandre  VI  avait  dis  qualités  de  patience.  .Mais  le 
carême  de  1497  proclamait  une  véritable  révolution 
religieuse  :  Arrive  ici.  Eglise  infâme,  s'écriait  Savo- 
.  écoute  ce  que  dit  le  Seigneur  :  Je  t'ai  donné  ces 
beaux  vêlements  et  tu  t'en  es  [ail  des  idoles. ..  Autrefois 
i  les  prêtres  avaient  des  fils,  on  les  appelait  leurs 
neveux:  maintenant  on  n'a  plus  de  neveux,  on  a  des 
lils  tout  court.  Tu  as  élevé  une  maison  de  débauche... 
Fille  publique  assise  sur  le  trône  de  Salomon,  l'Église 
l'ait  signe  a  tous  les  passants;  quiconqua  a  de  l'argent 
entre  et  fait  tout  ce  qui  lui  plaît;  mais  qui  veut  le 
bien  est  jeté  dehors.  Eglise  prostituée...  tu  as  étale 
partout  ton  impudicité.  Le  19  mai  1497,  le  pape 
excommuniait  Savonarole.  Celui-ci  saisissait  toutes 
les  occasions  de  manq  1er  de  déférence  a  l'égard  du 
Saint-Siège.  On  avait  frappé  une  médaille  où  l'on 
voyait  sur  la  lace  les  traits  du  frate  tendus  par  une 
volonté  inflexible  et  au  revers  on  distinguait  une 
épée  suspendue  au-dessus  de  la  ville  de  Home  avec 
celle  devise  :  Le  gl  rive  de  Dieu  sur  la  terre  immé- 
diatement et  vite.  Savonarole  se  moquait  publique- 
ment de  l'excommunication  lancée  par  le  souverain 
pontife  :  Les  excommunications,  disait-il,  sont  au- 
jourd'hui à  bon  marché  et  chacun  pour  quatre  livres 
peut  faire  excommunier  qui  il  lui  plaît.  On  en  donne 
.:  qui  en  veut  de  ces  excommunications.  »  Il  célébrait 
toujours  la  messe,  montait  en  chaire,  considérant 
comme  nul  le  pouvoir  du  pape,  du  moins  en  compa 
raison  de  l'ordre  de  Dieu.  IL'  plus  en  plus  exalté  Savo 
ni  contre  les  hommes  d'Église  île  plus  en 
plus  injuste,  transformant  en  loi  générale  des  défail- 
lances individu 'lies.  Les  p  ...criait-il  en  chaire,  vont 
publiquement  a  Saint  Pierre.  Chaque  prêtre  a  sa  con 
cubine;  on,  ne  se  gêne  pas  pour  étaler  sa  honte.  Le 
poison  est  tellement  répandu  a  Home  que  la  France. 


l'Allemagne  et  le  monde  entier  en  sont  infectés... 
Méchants...  écrivez  à  Rome  que  ce  moine  luttera 
contre  vous  avec  les  siens  avec  la  même  énergie  que 
contre  les  Turcs  et  les  infidèles.  Il  est  venu  un  bref  de 
Home  :  on  m'y  traite  de  fils  de  perdition,  cela  est 
vrai  :  voici  ce  que  je  leur  écris  :  celui  que  vous  traitez 
ainsi  n'entretient  ni  concubine,  ni  jeune  garçon;  il 
prêche  l'Évangile  du  Christ.  » 

Le  nouveau  bref  du  pape  auquel  Savonarole  venait 
de  faire  allusion  menaçait  Florence  d'interdit  (25  fé- 
vrier 1498),  si  l'on  continuait  à  y/  être  favorable  à 
Savonarole.  Que  des  considérations  de  simple  politique 
aient  pu  intervenir  dans  cette  décision  pontificale, 
c'est  fort  possible.  Mais  il  est  certain  que  la  dignité 
du  pontificat  romain  ne  pouvait  s'accommoder  plus 
longtemps  d'une  complicité  entre  un  moine  en  rupture 
d'obéissance  et  la  république  florentine.  Alexandre  VI 
préférait  encore  amener  Savonarole  à  résipiscence. 
A  l'ambassadeur  de  Florence  il  précisait  jusqu'où 
allait  sa  modération  :  .Je  ne  condamne  pas  ce  moine 
à  cause  des  doctrines  qu'il  prêche,  mais  parce  qu'il 
refuse  de  demander  la  levée  de  l'excommunication, 
la  déclare  sans  valeur  et  continue  sa  prédication  au 
mépris  de  noire  volonté  expresse.  Tout  cela  constitue 
un  mépris  formel  de  Notre  autorité  et  de  celle  du 
Saint-Siège  et  un  exemple  dangereux  au  suprême 
degré.  Il  ajoutait  :  «  De  la  part  de  Savonarole.  nous 
ne  demandons  que  la  reconnaissance  de  Notre  autorité 
suprême.  » 

Savonarole  en  voulait  moins  a  l'autorité  proprement 
dite  du  pape  el  de  sa  Curie  considérés  in  se  qu'à  l'indi- 
gnité personnelle  de  ceux  qui  se  trouvaient  être  à  la 
tête  de  la  chrétienté.  Les  humanistes  de  la  Curie  lui 
semblaient  sans  foi  ni  loi,  le  pape  perdu  de  réputation, 
les  cardinaux  plus  ou  moins  simoniaques.  Contre  des 
individualités  qui  lui  paraissaient  aussi  blâmables  il 
parlait  de  réunir  un  concile  général  lequel,  autorité 
souveraine,  saurait  et  pourrait  sévir. 

En  fait,  si  Savonarole  avait  été  solidement  épaulé 
par  ses  concitoyens  de  Florence,  il  eût  pu  obtenir 
la  réunion  d'un  concile  général,  du  moins  de  quelque 
conciliabule  plus  ou  moins  national.  De  la  sorte  il 
aurait  peut-être  pu  imposer  par  la  crainte,  sinon  la 
déposition  du  pape  Alexandre  VI,  tout  au  moins  une 
réforme  partielle  de  la  Curie  romaine.  Mais  dès  l'an- 
née 1197  sa  situation  dans  la  république  florentine 
était  compromise.  Les  franciscains  prirent  la  tète  de 
l'opposition  qui  se  dessinait  contre  lui.  Lors  du  carême 
si  exalte  de  1  498,  l'un  de  ces  franciscains,  François  de 
Pouille,  le  jour  de  l'Annonciation,  proposa  de  subir 
l'épreuve  du  feu  contradictoirement  avec  Savonarole. 
I.e  gouvernement  île  Florence  fut  enchanté  de  profiter 
de  cette  occasion  pour  se  séparer  du  compromettant 
Savonarole.  Il  se  déclara  favorable  à  l'épreuve  du  feu 
et  d'une  manière  telle  que  l'honneur  du  dominicain  y 
était  mis  en  question  sans  que  l'honneur  des  francis- 
cains ait  à  souffrir  du  résultat  de  l'épreuve.  Frère 
Dominique,  le  confident  du  réformateur  devait  le 
représenter  dans  ce  jugement  de  Dieu.  Le  (i  avril,  la 
Seigneurie  de  Florence  déclarait  :  «  Si  le  dominicain 
frère  DomenL'o  est  brûlé,  Savonarole  devra  sortir  de  la 
ville  dans  les  trois  heures  qui  suivront  l'épreuve.  » 
Quant  aux  points  contestés  dont  il  démontrerait  la 
vérité  en  traversant  indemne  les  flammes,  Pastor  les 
résume  assez  bien  ainsi  ;  L'Eglise  de  Dieu  a  besoin 
d'une  rénovation  :  après  de  dures  épreuves  elle  sera 
renouvelée.  Florence,  elle  aussi,  passera  par  des  souf- 
frances  après  lesquelles  elle  sera  renouvelée  cl  de- 
viendra florissante.  Les  infidèles  seront  convertis  an 
Christ.  Toutes  ces  choses  arriveront  de  notre  vivant. 
L'excommunication  récemment  décrétée  contre  notre 
vénéré  Père  J.  Savonarole  est  nulle.  Il  n'y  a  point 
péché  a  ne  pas  s'y  soumettre.  » 
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Le  souverain  pontife  blâma  à  justi  rai  on,  cette 
procédure  étrange  de  l'épreuve  du  feu.  Cependa 
Florentins  ne  tinrent  pas  compte  de  ce  blâme  pru- 
dent. Ils  s'occupèrent  à  réaliser  l'aventure.  Le  7  avril, 
sur  !:i  place  de  la  Seigneurie,  deux  bûchers  <le  quarante 
mines  de  long,  arrosés  d'huile  et  de  résine,  s'éli 
parallèlement;  entre  eux  on  avait  ménagé  un  inter- 
valle suffisant  pour  le  passage  d'un  homme.  Mi  : 
Dominique  prétendit  n'y  pénétrer  qu'en  portant  le 
saint-sacrement.  Le  public  jugea  ce  projet  exorbi- 
tant et  sacrilège.  On  discuta.  Il  plut.  Le  dominicain 
pas  dans  le  feu.  Savonarole  perdit  la  face.  Le 
lendemain,  il  aggrava  o  en  montant,  pour  le 
dimanche  îles  Hameaux,  dan  la  i  h  lire  de  Sainl  Marc. 
La  Seigneurie  prit  contre  lui  un  décret  île  bannisse- 
ment. Il  y  eut  émeute.  Le  malheureux  fut  emmené  en 
prison  avec  frère  Dominique.  Les  Florentins  deman- 
nvoyer  ses  délégués  pour  juger  le 
[aux  prophète.  Le  19  mai,  pour  remplir  cet  office,  arri- 
vèrent à  Florence  le  généra]  des  dominicains  et  un 
Alexandre  Y  I  permettait  qu'on  tirât  des  aveux 
de  Savonarole  même  par  la  torture  .  Supplicié  par 
la  question,  le  prisonnier  avoua  que 
provenaient  de  son  inspiration  et  non  point  de  Dieu. 
Il  fut  abandonne  de  tous,  de  Ions  ceux  qui  l'avait  loue 
.  i  idulé.  L'exécution  de  la  sentence  de  mort  eut  lieu 
le  23  mai  1498,  api  qu*  la  vict u1  reçu  les  sacre- 
ments rie  péniteti'  e  el  d'eu -haristie.  1  .es  frères  Domi- 
nique et  Silvestre  périrent  avec  Jérôme.  Ils  furent  tous 
troi*  pendus,  puis  leurs  cadavres  furent  brûlés  et  les 
cendres  jetées  dans  l'Arno,  de  crainte  que  des  parti- 
sans secrets  en  fissent  des  reliques. 

Il  advint  qu'au  cours  de  la  cérémonie  de  dégrada- 
tion ecclésiastique,  l'officiant  se  trompa  :  Je  vous 
sépare,  dit-il,  de  l'Église  militante  el  triomphante. 
Savonarole  le  reprit  fièrement  disant  :  De  l'Église 
militante,  non  de  la  triomphante;  cela  n'est  pas  en 
votre  pouvoir.  Ce  dernier  trait  le  peint  tout  entier. 
l 'm  d'instants  après,  se  confiant  au  Christ,  Savonarole 
n'étail    plus  qu'un  pendu  au  bout   de  la  potence. 

II.  Dessein  m  réformer  l'Église.  —  On  ne 
omprendra  rien  au  cas  de  Savonarole  si  on  le  sépare 
di  i  e  qui  constitue  historiquement  son  •  contexte  : 
1rs  hommes  parmi  lesquels  il  a  vécu,  si  dissemblables 
de  lui  a  de  multiples  égards,  le  font  au  contraire  saisir 
à  d'autres  points  de  vue.  par  analogie  avec  leur  propre 
cas.  L'un  des  auteurs  qui  ont  jugé  Savonarole  avec 
le  plus  de  sévérité,  voire  de  dureté,  Pastor,  fournit 
a  son  insu  tout  un  plaidoyer  en  laveur  des  libertés 
di  'gage  et  des  audaces  pseudo-prophétiques  du 
nx  dominicain.  Les  procèdes  île  ce  dernier  appa 
rurent  moins  insolites  en  son  temps  qu'ils  n'apparaî- 
traient dans  le  nôtre  :  Les  plus  graves  el  les  meil- 
leurs prédicateurs  ne  se  faisaient  point  faute  «le 
blâmer  les  écarts  de  langage  que  ci  rtains  de  leurs  con- 
Erèn  e  permettaient  en  chaire.  C'est  ainsi  qu'on  les 
voit  tour  à  tour  s'en  prendre  a  ceux  qui  le  pi  i 
à  faire  un  étalage  excessif  .le  leur  érudition,  a  ceux 
qui  se  perdaient  dans  des  subtilités  théologiques,  a 
ceux  qui  s'abaissaient  a  des  trivialités,  pour  flatterie 
gOÙI  populaire.  D'autres,  éblouis  par  les  h,  autés  non 
vellemelit  découvertes  dans  la  philosophie  païenne. 
s'oubliaient  jusqu'à  les  développer  dans  les  crises.... 
même  jusqu'à  faire  de  leurs  sermons  un  mêlai 
mythologie    païeni  i      chrétienne. 

très,    entrant     dans    voie    plus   dangereuse 

i  i   épris  de  vi - e,  au  lu  u  de  ni    songer 

qu'à  l'instruction  et  à  l'édification  du  peuple 
taienl  du  haut  de  la  chaire  des   miracles   inventé    di 
toute     pièi  :s,  publiaient    dans  le  lieu  sainl   di 
phétii     neuf  rnesi  ontrouvées  et  des  histoires  à  dormir 
-  raient    h      m   u      di  :     <  op   ;   el    de  la 


ineonvenants.se  permettaient  des  attaques  grossières 

contre  les  hauts  dignitaires  de  l'Église  et  même  contre 

le    pape,    représentaient    l'Église    comme    corrompue 

i  inorlle.se  taisaient  un  argument  de  présages 

fallacieux  et  de  révélations  supposées,  pour  annoncer 

connue    imminents   de   terribles  effets    de   la  justice 

divine,    la    destruction    de     Home,    la    désolation     de 

e,  la  venue  de  l'Antéchrist;  parlaient   de  tout, 

de  la  politique  et  des  choses  du  siècle,  excepté  de  la 

stalle    chose    dont    il    eût    été    nécessaire    de    parler. 

Pastor,    Histoire    des    papes,    édit.    française,     t.    v. 

p.    178  iT'.h    citant    saint    Antonin,    Summa    IheoL, 

III».  lit.  xvm,  cap.   t.  el  les  décrets  du  concile 

du  i  .il  rau  de  1215. 

Au  milieu  de  la  prédication  la  plus  fulgurante  de 
Savonarole  contre  Home,  contre  la  Curie  el  le  pape, 
au  moment  OÙ  il  annonce  que  tout  va  périr  cl  Rome 
d'abord,  ce  sonl  les  crédules  Romains  qui,  les  premiers, 
proclament  l'imminence  de  celle  destruction  céleste  : 
et  ils  se  fondent  non  pas  sur  une  parole  de  Sa\  onarole, 
mais  sur  une  miraculeuse  inondation  du  'libre  qui 
cul  heu  le  7  et  8  ce,  i  ii, lue  i  195.  Pastor,  o\ 
p.  159-460,  a  compris  l'importance  de  ce  l'ail  et  le 
synchronisme  avec  les  prophéties  de  Savonarole  Ce 
terrible  événement  (l'inondation)  frappa  vivement 
l'imagination  d'un  peuple  si  facilement  impression 
nahle:  il  y  avait  de  quoi  eu  effet.  On  se  ressouvint  du 
soi  i  ,ie  Sodome  et  Gomorrhe.  Quelques-uns,  écrit  un 
Vénitien,  redoutent  un  jugement  de  I  lieu  el  la  destruc- 
tion de  la  ville  entière.  On  racontait  Imites  sortes 
de  faits  merveilleux  et,  comme  ils  reflétaient  l'émotion 
générale,  ils  trouvaient  créance.  L'opinion  publique 
s'occupa  spécialement  d'un  monstre  trouvé,  disait-on, 
sur  la  rive  du  Tibre,  au  mois  de  janvier  1  196.  Les  am- 
bassadeurs vénitiens  en  donnent  la  description  :  corps 

de  femme,  tête  d'âne     cilles,  bras  gauche  à 

forme  humaine,  bras  droit  terminé  en  trompe  d'élé- 
phant le  postérieur  présente  la  ligure  d'un  vieillard 
barbu,  En  guise  de  queue  il  a  un  long  cou  sur  lequel 
se  dresse-  wtv  tète  de  serpent  a  la  gueule  ouverte.  Le 
pied  droit  a  la  forme  d'une  serre  d'aigle  avec  se 
grilles,  le  pied  gauche  est  celui  d'un  le  eut.  Les  jambes 
a  partir  des  pieds  et  le  corps  entier  sont  couverts 
d'écaillés  comme  un  poisson.  Les  Romains  von 
huent  \  oir  dans  ce  phénomène  un  présage  de  fléaux  pro- 
chains Lis  que  la  guerre,  la  famine  et  la  peste...  Par- 
tout on  entrevoyait  l'avenir  avec  un  sentiment  d'an- 
goisse el  de  terreur.  Pendant  ce  temps,  la  voix  éli 
quente  de  Savonarole  ne  cessai!  de  lancer  du  haut  de  la 
chaire  les  prophéties  effrayantes  :  Je  mois  annonce, 
disait  il  au  peuple  de  Florence,  dans  un  sermon  du 
carême  de  l  196,  que  l'Italie  sera  bouleversée  de  fond 
en  comble  :  les  premiers  deviendront  les  derniers. 
Vlalhi  nniise  Italie  '.  > 

Au  milieu  de  ce  dégoûl  universel,  de  cette  réproba 
lion  qui  semblait  frapper  les  abus  de  la  Curie  romaine 
(selon  le  ingénient  tics  contemporains),  Savonarole  ne 
lieuse  aucunement  â  modifier  les  dogmes  île  la  loi. 
Dans  son  livre  Le  triomphe  île  lu  Croix,  c'est  une  pu» 
banle  apologétique  du  catholicisme  orthodoxe  qu'il  a 
voulu  rédiger.  Il  considère  l'Église  comme  un  système 
judiciaire,  1.  III,  c.  xm,  il  j  tic,  lare  que  les  sacrements 
oui  i  té  institués  par  Jésus,  c.  XIV,  connue  les  moyens 
normaux    de    conférer    la    grâce.    Il     étudie    en     détail, 

avec   la  plus  parfaite   orthodoxie    thomiste,    châtain 
des   sep  catholiques.   C.  xv.   1  .es  rites 

même   i  its  lui  paraissent  parfaits  et  inchan 

■  eable  i.  i  .  xvi.  P ce  qui  concerne  l'euchai  Isl  le,     i 

pi  iquéi  par  la  1 1  anssubsl  anl  ial  ion 
sans  qui  i   ml   m  recourt  à  aucun  des  subterfuges  dont 

i  bientôt  les  li ien    réformi     i ..  xvn.Tous 

es  traditionnels  de  l'Église  romaine    on1 

' formes  à  la  raison  la  plus 
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c.  xviii.  et  Savonarole  se  montre  fervent  du  culte  de  la 
Vierge  et  des  saints.  Pour  lui.  les  belles  églises,  leurs 
tours,  leurs  autels,  leurs  cloches  proclament  la  gloire 
de  Dieu.  Il  aime  y  voir  les  croix,  les  cierges,  la  lampe 
du  sanctuaire,  le  bénitier  avec  l'eau  bénite.  «  fontaine 
de  larmes  qui  lave  les  fautes  des  pénitents  ».  Sans 
exception,  grandes  ou  petites,  »  toutes  les  institutions 
de  l'Église  sont  admirables.  Quant  à  ceux  qui  dési- 
reraient s'instruire  plus  complètement  sur  ce  point, 
qu'ils  lisent  attentivement  les  oeuvres  de  nos  docteurs, 
qu'ils  les  examinent  avec  soin,  et  ils  connaîtront  que  le 
culte  de  l'Église  ne  vient  pas  des  hommes,  mais  de 
Dieu,  i  Qu'on  ne  croie  pas  qu'il  s'agisse  ici  d'une  opi- 
nion de  jeunesse  de  Savonarole.  Il  s'agit  d'un  traité 
rédigé  par  lui  dans  les  plus  mauvais  derniers  jours  de 
son  fatal  conflit  avec  la  papauté. 

Malheureusement,  en  ce  qui  concerne  la  papauté,  la 
doctrine  de  Savonarole  n'a  pas  toujours  été  aussi 
sûre.  Si  en  1496,  bien  qu'excommunié  par  le  pape, 
.rôle  continue  sa  prédication,  c'est  parce 
qu'Alexandre  VI  formule  un  ordre  ■  contraire  aux 
ordres  de  Dieu  .  Pour  Savonarole.  en  tant  que  représen- 
tant l'Église  romaine,  le  successeur  de  saint  Pierre  doit 
toujours  être  obéi,  même  dans  le  cas  où  l'en  met  en 
doute  la  conformité  de  son  commandement  avec  l'ordre 
chrétien,  charitable  et  moral.  S'il  subsiste  seulement 
un  doute,  si  faible  qu'il  soit,  il  faut  obéir.  »  On  saisit  la 
partie  faible  des  principes  de  conduite  qui  guident 
Savonarole  :  son  malheur  est  de  se  croire  directement 
prophète  de  Dieu  en  sorte  que  le  pape  ne  pourrait 
rien  contre  sa  prédication.  Au  moment  le  plus  tra- 
gique de  sa  destinée,  dans  ces  prédications  violentes 
de  1498  qui  vont  amener  sa  perte.  Savonari 
réclame  toujours  de  la  même  doctrine  et.  pense-t-il, 
de  la  même  justification.  Il  en  tire  non  seulement  en 
faveur  de  lui-même  mais  contre  Alexandre  VI  des  con- 
séquence-, extrêmes  :  Le  bon  prince,  le  bon  prêtre. 
n'est,  dit-il,  qu'un  instrument  dans  la  main  du  Sei- 
gneur qui  s'en  sert  pour  le  gouvernement  du  peuple. 
Mais,  si  Dieu  se  retire  de  lui.il  cesse  d'être  un  instru- 
ment et  alors  il  n'est  plus  qu'un  fer  brisé  .  Mais  direz- 
vous,  comment  puis-je  savoir  si  Dieu  est  avec  lui  ou 
non?  Considérez  si  ses  lois  ou  ses  commandements 
sont  en  contradiction  avec  ce  qui  est  la  base  ou  la 
racine  de  toute  sagesse,  je  veux  dire  les  bonnes 
mœurs  et  la  charité  chrétiennes.  Celte  assertion 
contient  assurément  quelque  chose  de  très  délicat  et  de 
très  dangereux  :  la  juridiction  de  la  prédication  chré- 
1 1,  nne,  laquelle  dépend  du  pape.se  trouverait  liée  dans 
le  cas  "ii  le  pape  agirait  contrairement  a  la  m 
propos  de  ce  droit  de  juridiction.  Tel  serait  le  cas  pour 
l'excommunication  contre  Savonarole.  lue  excom- 
munication ne  vaut  donc  pas  en  soi  :  elle  ne  vaut  que  si 
i  marole  ne  voit  pas  d'inconvénients 
à  i  e  que  i  soil  le  principal  intéressé,  la  victime,  qui  se 
fasse  juge  de  la  valeur  d'une  excommunical  ion.  Est-ce 
i  qu'il  renonce  complètement  à  la  valeur  in  se  des 
actes  du  souverain  pontificat,  à  sa  juridiction  obliga- 
toire? A  dire  vrai,  il  biaise  :  Le  pape,  explique-t-il, 
tromper  de  deux  manières,  soil  par  conviction, 
soit  par  méchanceté.  Obéir  aux  méchancetés  ou 
fausses  convictions  du  pontife  romain,  c'est  aller 
contre  l'invisible  Église  de  Dieu  .  Par  conséquent, 
quiconque  s'obstine  à  m'opposer  l'excommunication  et 
prétend  que  i         i  pas  enseigner  cette  doctrine, 

pai  1  contre  le  royaume  du  Christ  et  pour  le  royaume  de 
Satan.  Sermon  du  18  février  1498.  Bref.  Savona 
rôle  porte  le  conflit  intérieur  qui  l'agite  et  cpii  agite  les 
plus  valeureux  de  ses  contemporains  sur  le  terrain  de 
discussion  suivant  :  est-ce  la  ch  iriti  :  la  justice  qui 
doivent  primer  ou  bien  faut-il  laisser  le  champ  libre 
aux  exactions  et  immoralités  des  membres  tares  d'une 
organisation  ecclésiastique  divine?   Savonarole  incli- 


nait à  croire  que  l'Église  de  la  terre,  si  divine  qu'elle 
soit,  ne  vaudrait  que  pour  autant  que  pratiquement 
elle  coïnciderait  avec  la  moralité  de  l'âme  de  l'Église. 
Savonarole  eût  pu  ajouter,  en  son  temps  où  l'Église 
ralliait  tous  les  esprits,  que  les  membres  tarés  pou- 
vaient être  retranchés  par  une  sorte  de  consentement 
œcuménique.  Mais  cette  déposition  qui  est  facile  à 
concevoir,  la  hiérarchie  y  pourvoyant,  lorsqu'il  s'agit 
de  quelque  clerc  inférieur,  est-il  loisible  aux  chrétiens, 
même  en  un  concile,  de  l'opérer  lorsque  le  délinquant 
est  un  pape?  Loin  du  concile  du  Vatican  et  de  l'in- 
faillibilité pontificale,  les  opinions  des  théologiens  res- 
taient fort  confuses  à  la  fin  du  xv  siècle.  Or,  le  consen- 
tement universel  n'accordait  point  une  grande  gloire 
céleste  au  pape  régnant  Alexandre  VI  :  «Le  14  juin  1497, 
écrit  Pastor,  op.  cit.,  p.  500,  on  prétendit  avoir  entendu 
un  grand  bruit  dans  l'église  de  Saint-Pierre  et  avoir 
remarqué  dans  l'intérieur  des  torches  courant  ça  et  là 
portées  par  des  mains  invisibles;  une  somnambule 
déclara  que  les  porteurs  de  torches  étaient  le  prince  des 
enfers  et  ses  démons.  Au  mois  de  décembre  suivant,  on 
prétendit  avoir  vu  dans  le  château  Saint-Ange  l'âme 
du  duc  de  Gandia  et  l'avoir  entendue  pousser  des 
cris  épouvantables.  Le  29  octobre,  un  terrible  événe- 
ment avait  répandu  la  terreur  :  le  tonnerre  en  tom- 
bant sur  la  poudrière  du  fort  Saint-Ange  avait  fait 
sauter  la  partie  supérieure,  réduit  en  miettes  la  statue 
de  marbre  de  l'ange  et  projeté  d'énormes  blocs  de 
pierres  jusqu'à  l'église  de  Saint-Celse,  sur  la  rive  oppo- 
sée du  Tibre.  Grands  et  extraordinaires  présages  au 
temps  du  pape  Alexandre,  écrit  le  chroniqueur  véni- 
tien Malipiero  :  le  tonnerre  a  couru  dans  son  anti- 
chambre, il  a  eu  l'inondation  du  Tibre,  son  fils  lui  a 
été  enlevé  par  un  meurtre  abominable;  et  voici  qu'une 
explosion  a  fait  sauter  le  château  Saint-Ange.  » 

Il  n'y  avait  pas  tellement  longtemps  que  saint  Vin- 
cent Ferrier  était  mort.  On  l'avait  canonisé  en  1458. 
Ce  dominicain  était  très  vénéré  au  couvent  florentin 
de  Saint-Marc  où  frà  Angelico  l'avait  peint.  Les  con- 
temporains en  avaient  gardé  un  intense  souvenir.  La 
dernière  pièce  du  procès  de  condamnation  de  Jeanne 
l'An  en  14.11.  en  même  temps  qu'elle  rejetait  formel- 
lement la  mission  de  la  Pucelle,  considérait  le  domi- 
nicain Vincent  Ferrier  comme  l'homme  providentiel,  le 
prophète  prédicateur  des  derniers  temps  :  les  maîtres 
de  l'université  de  Paris  proclamaient  dans  cetti 
officielle  :  «  C'est  notre  opinion  qu'il  faut  travailler 
avec  d'autant  plus  de  vigilance  à  repousser  les  atteintes 
pestilentielles  dont  l'Église  est  contaminée  pi 
erreurs  vantées  des  pseudo-prophètes  et  des  hommes 
réprouvés,  que  la  fin  des  siècles  semble  davantage 
imminente;  car  ces  temps  futurs  et  périlleux,  ces  jours 
derniers  le  docteur  des  nations  les  annonça,  quand 
«  les  hommes  ne  maintiendront  plus  sa  saine  doctrine; 
car  ils  se  détourneront  d'ouïr  la  vérité  pour  se  con- 
vertir à  des  fables.  »  Or,  aux  yeux  des  contemporains 
et  de  tout  le  XVe  siècle,  l'oeuvre  d'assainissement  de 
saint  Vincent  Ferrier  avait  en  grande  partie  consisté  à 
avoir  éliminé  un  pseudo-pape  d'Avignon,  Benoît  XIII. 
à  avoir  prêché  pour  cela  contre  lui  un  sermon  fulgurant 
cl  à  avoir  appuyé  le  concile  de  Constance.  Depuis  le 
coin  ilc  île  Constance,  et  non  sans  quelque  abus  la 
constitution  officielle  de  l'Église  semblait  se  modifier 
en  réaction  contre  le  monarchisme  romain.  Les  doc- 
trines dites  conciliaires  avaient  nettement  le  dessus. 
On  avait  même  prévu  des  réunions  périodiques  des 
conciles.  Si  les  souverains  pontifes  avaient  réussi  à 
éluder  ce  danger  du  parlementarisme  ecclésiastique, 
leur  procédé  semblait  un  abus  grave  aux  yeux  des  popu- 
lations. Les  conciles  du  xv  siècle  avaient  montré  que 
les  papes  ou  pseudo-papes  risquaient  leur  tiare  lors- 
qu'ils déplaisaient  aux  Pères  conciliaires.  Le  crime  de 
simonie  en  particulier  était  classique  comme  motif  de 
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déposition  d'un  pape  déjà  considéré  commi  douteux  à 
de  sa  simonie.  D'aucuns  allaient  jusqu'à  dire 
que  le  simoniaque  n'était  pas  investi  de  sa  fonction, 
même  avec  l'acquiescement  implicite  d'u  •>  public,  qui 
ne  pouvait  acquiescer  que  pour  autant  qu'il  ignorait  la 
gravité  de  la  simonie.  Lorsqu'il  s'agissait  d'un 
tique  d'un  rang  inférieur,  l'opinion  de  ces  théologiens 
tutioristes  demeurait  de  plus  en  plus  traditii 
dans  l'Église.  Dans  son  étude  incomplète  mais  perspi- 
cace sur  Savanarole,  le  P.  Hurtaud  a  insisté  sur  ce  fait 
que  la  très  grave  simonie  dont  avait  été  affectée  l'élec 
tion  d'Alexandre  VI  le  rendait  pape  douteux.  Il  y  a 
mieux:  afin  que  le  scandale  d'une  telle  simonie  éloignât 
à  jamais  un  indigne  du  Siège  apostolique,  deux  ans 
après  la  mort  d'Alexandre  VI,  en  1505, son  successeur 
Jules  II.  par  sa  bulle  Cum  tam  divino,  déclarait  que 
serait  nulle  dorénavant  toute  élection  de  l'évêque  de 
Rome  obtenue  par  des  moyens  simoniaques.  Le  cas 
d'Alexandre  VI  poussait  donc  les  théologiens  contem- 
porains à  admettre  des  sévérités  légitimes  plus  ou 
moins  semblables  a  celles  du  fougueux  Savonarole.  lui 
1495, lorsque  le  roi  de  France  Charles  VIII  vint  à  Home, 
il  s'en  fallut  de  peu  que  le  très  douteux  Alexandre 
ne  fût  déposé,  I.'évèque  de  Saint-Malo,  Briçonnet, 
écrivait  à  la  reine  :  Notre  Saint-l'ère  est  plus  tenu  au 
roi  qu'on  ne  pense.  Car  si  le  dit  Seigneur  eût  voulu 
obtempérera  la  plupart  de  Messeigneurs  les  cardinaux, 
ils  eussent  fait  un  autre  pape,  en  l'intention  de 
réformer  l'Église  ainsi  qu'ils  disaient.  -  Avec  le  roi, 
raconte  Commines,  étaient  bien  dix-huit  cardinaux  ri 
d'autres  qui  tous  voulaient  faire  élection  nouvelle  et 
qu'au  pape  fût  fait  procès.  Deux  fois  l'artillerie  fut 
prête,  comme  m'ont  conté  les  plus  grands,  mais  tou- 
jours le  roy  par  sa  bonté  y  résista.  ■  Voir  Hurtaud. 
Lettres  de  Savonarole  aux  princes  chrétiens  pour  la 
réunion  d'un  concile,  dans  Revue  thomiste,  1S99,  p.  631- 
674,  en  particulier  p.  658  et  667. 

Savonarole  était  d'autant  plus  porté  à  insister  sur  la 
tare  simoniaque  d'Alexandre  VI,  qu'une  de  ses  pro- 
phéties avait  précisément  consisté  à  dire  qu'il  viendrait 
un  pape  simoniaque.  Mais  sur  ce  double  point  si 
important  de  la  simonie  d'Alexandre  et  de  la  prophétie 
réalisée  de  Savonarole  le  mieux  est  de  laisser  paraître 
le  texte  bourré  de  références  de  Pastor,  op.  cit.,  p.  367- 
370,  auteur  pourtant  peu  suspect  de  sympathie  en 
faveur  de  Savonarole  :  >  Ascanio  Sforza  se  rendant 
compte  qu'il  devait  renoncer  à  l'espoir  de  devenir 
pape  se  montra  disposé  a  écouter  les  offres  séduisantes 
de  Borgia.  Celui-ci  lui  promit,  outre  s;l  charge  de  vin- 
chancelier  et  son  propre  palais,  le  château  de  Nepi, 
l'évèché  d'Erlau  avec  son  revenu  de  10  000  ducats  et 
d'autres  bénéfices  encore.  Une  fois  entre  dans  cette 
voie,  il  prit  l'engagement  de  donner  au  cardinal 
Orsini  les  importantes  places  fortes  de  Monticelli  cl 
de  Soriano,  la  Jégation  de  la  Marche  et  l'évèché  de 
Carthagènc:  au  cardinal  Colonna,  l'abbaye  de  Subiaco 
avec  tous  les  châteaux  environnants:  à  Savelli.  Civitâ 
Castellaua  et  l'évèché  de  Majorque;  à  l'allavicini, 
l'évèché  de  I'ampelune;  à  Jean -Michicl.  1  i 
suburbicaire  de  Porto;  aux  cardinaux  Sclafenati,  s. m 
severino.  Riario  et  Dominique  de  la  Rovere,  de  riches 
abbayes  et  des  bénéfices  de  grand  rapport.  C'était  de 
la  simonie  pure,  mais  le  résultat  de  celte  intrigue  était 
d'assurer  avec  les  voi  I  celles  des  cardinaux 

Ardinico  délia  Porta  et  Conti,  entièrement  aux  ordres 
de  Sforza,  un  ensemble  de  quatorze  voix.  Il  ne  s'en 
fallait  plus  que  d'une  voix  pour  atteindre  la  m 
des  deux  tiers.  Elle  fut  difficile  a  obtenir...  il. Uni  ne 

m  pris  entendre  parler  de  l'élection  de 

mu  autre)  refusait  égalerai  ni  di 
lieux  marchanda  îe,  i  '■    i  ai!  le  vieux  <  iherardo  : 
quatre-vingt  quinze  ans.  il  ne  jouissait  plus  de 
toutes    ses    facultés:    il    se    laissa    circonvenir    pa 


i  ncher  la  balance  en  faveur 
de  Borgia...  qui  fut   proclamé  pape...  Cet   événement 

produisit  une  décepl générale  :  il  était  le  résultat 

d'intrigues  o  i  la  simonie  la  plus  impudente  a\ 
le  principal  rôle.     Ainsi,  dit  l'annali  :  e,  par 

un  décret  mystérieux  de  la   Providence,  se  trouvait 
investi  de  la  dignité  suprême  un  homme  qu'autrefois 
ise  n'eûl    pas  même  admis   dans   les   rangs   infé- 
rieurs du  clergé  à  cause  du  dérèglement  de  ses  mi  i 
Alors  s'ouvrit  pour  l'Église  romaine  une  ère  d'ignomi 
nie  et  de  scandales. 

Savonarole  l'avait  pressenti;  el  ses  prédictions  se 

i  i  ni  :  le  glaive  de  la  colère  divine  s'était  tourné 

vers  la  terre;  le  châtiment  commençait.  »  Il  est  inté 

ressaut    que    Pastor   reconnaisse    franchement    que    la 

prophétie  de    Savonarole   s'était   réalisée.  Savonarole. 

qui  avait  prévu  les  huit  années  de  sa  prédication,  a 

prévu  aussi  l'occupation  du  siège  romain  par  un  simo- 
niaque. Il  y  avait  dans  ce  succès  de  quoi  l'enhardir 
pour  son  opportune  action  réformatrice. 

Ce  qu'Alexandre  VI  pouvait  redouter  le  plus,  ce  qui 
devait  paraître  à  Savanarole  le  plus  efficace,  c'était  la 
réunion  d'un  concile  général  pour  juger  l'indigne  et 
casser  son  élection  vicieuse.  Savonarole  était  à  ce 
moment-la  à  la  tête  de  la  république  florentine.  Il 
était  l'allié  du  roi  de  France  Charles  VIII.  Ce  dernier 
songeait  effectivement  à  réunir  un  concile.  Le  7  jan- 
vier 1  197.  le  roi  avait  demande  a  la  puissante'  université 
de  l'aris  un  avis  motivé  sur  cette  question  du  concile. 
Fallait-il  réunir  un  concile  général  ou  au  moins  un  con- 
cile français?  Les  douze  députés  de  l'Université  firent 
un  rapport  qui  concluait  que.  d'après  le  concile  de 
Constance,  on  devait  réunir  un  concile  général  tousles 
dix  ans,  surtout  lorsque  se  faisait  sentir  un  plus  grand 
besoin  de  réforme.  Les  douze  députés  universitaires 
précisaient  que  le  concile  pouvait  et  devait  se  réunir 
en  dehors  du  pape  si  le  pape  y  faisait  opposition.  Le 
roi,  allié  de  Savonarole,  avait  d'autant  plus  envie  de 
réunir  le  concile  que  les  affaires  de  la  réforme  de  l'Église 
l'intéressaient  vivement.  Voir  Hefele-Leclerc,  His- 
toire des  conciles,  t.  vin  a,  180-181. 

En  présence  de  cette  attitude  du  roi  de  France, 
Savonarole  agit  vivement  et  profita  de  l'occasion  favo- 
rable. Il  adressa  à  l'empereur,  aux  rois  de  France, 
d'Angleterre,  d'Espagne  et  de  Hongrie  des  lettres  en 
faveur  de  la  réunion  du  concile  œcuménique.  On  a  dit 
(Perrens.  Jérôme  Savanarole,  p.  235)  (pie.  dans  ces 
lettres,  Savonarole  s'attache  a  développer  cette 
maxime  de  Jean  Hus  que  le  pape  n'est  lias  le  ;ui 
seur  véritable  du  chef  des  apôtres  si  ses  mœurs  ne  -nui 
pas  semblables  a  celles  di  Pierre.  En  vérité,  les  textes 
indubitablement  authentiques  des  lettres  ne  se  placent 
pas  exactement  sur  ce  terrain  et  sont  extrêmement 
précis  el  virulents.  Voici  le  passage  essentiel  de  la 
lettre  adri  isée  >  I  empereur  :  •  Toutes  les  abomina- 
tions, toutes  les  scélératesses  se  répandent  sans  pudeur 
par  toute  la  terre  et  vous  gardez  le  silence  et  VOUS 
l  la  pestilence  assise  sur  la  chaire  de  Pierre. 
Voilà  pourquoi  le  Seigneur,  irrité  de  cette  intoli 
corruption,  depuis  quelque  temps  déjà  a  permis  que 
l'Église  fût  sans  pasteur.  Car  je  vous  atteste  au  nom 
de  Dieu,  in  verbo  Domini,  que  cet  Alexandre  V]  n'est 
point  pape    et  d'aucune  façon  ne  peut  l'être.  Car,  outre 

le  crime  exécrable  de  simonie,  par  lequel  il  a  dérobé  la 
tiare  par  un  marché  sacrilège  e1  par  lequel  chaque 
jour  il  met  aux  enchères  et  confère  aux  plus  offrants 
iastiques,  outre'  ses  autres  vices 
connus  de  tems.  que  je  passerai  sous  silence,  voici  ce 
que  je  déclare  en  premier  lieu.  Iioc  primum  ussero,  ce 
que  j'affirme  en  toute  certitude  :  cet  homme  n'est  pas 
chrétien,  il  ne  croit  même  plus  qu'il  y  ait  un  Dieu,  il 
dernières  limites  de  l'infidélité  et  de  l'impiété. 
Il  est  d'autres  forfaits  secrets,  en  exécration  au  m 
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entier  que  je  vous  révélerai  en  temps  et  lieu  conve- 
nables; ainsi  Dieu  l'a  ordonné.  C'est  pourquoi,  de  la 
part  du  Dieu  tout-puissant,  duquel  vous  avez  reçu  la 
dignité  impériale,  sérénissime  César,  je  vous  avertis  et 
vous  adjure,  parmi  tous  les  autres  défenseurs  de  la 
République  chrétienne,  de  laisser  de  côté  toute  ambi- 
tion et  rivalité  terrestres  pour  apporter  tous  vos  soins 
à  la  réunion,  dans  un  lieu  convenable  et  libre,  d'un 
concile  solennel,  qui  puisse  sans  retard  venir  au  secours 
des  âmes  en  péril  et  de  la  nacelle  de  Pierre  en  perdition. 
Autrement  vous  n'éviterez  point  une  faute  très  grave 
et  vous  n'échapperez  pas  à  la  colère  de  Dieu.  J'écris 
pareillement,  et  par  ordre  de  Dieu,  au  Roi  très  chré- 
tien de  France,  aux  rois  sacrés  d'Espagne,  d'Angleterre 
et  de  Hongrie,  pour  que  tous  ensemble  travaillent  avec 
entente  et  concorde  pour  le  salut  commun.  » 

On  voit  qu'emporté  par  son  exaltation  toujours 
grandissante.  Savonarole  ne  se  contentait  plus  de 
déclarer  le  pape  douteux  à  cause  d'une  élection  simo- 
niaque.  Il  le  déclarait  nul  à  cause  d'athéisme.  C'était 
faire  là  un  procès  de  tendance  bien  dangereux  et 
peut-être  bien  injuste.  Le  pire  arriva  :  une  des  lettres 
fut  interceptée.  Il  n'est  pas  douteux  qu'en  présence  de 
ce  péril  de  déposition  que  lui  faisait  courir  Savonarole. 
Alexandre  VI  ne  se  soit  décidé  à  sévir  contre  lui  avec 
la  dernière  vigueur,  après  avoir  été  longtemps  disposé 
à  montrer  de  l'indulgi 

.Mais  encore  une  fois,  l'extrême  violence  de  Savona- 
role contre  Alexandre  VI  n'était  pas  une  exception. 
Ce  procédé  entrait  dans  les  mœurs  du  temps.  En  1501, 
un  pamphlet  anonyme  adressé  à  un  baron  romain 
exilé  auprès  de  l'empereur,  trois  ans  après  la  mort  de 
Savonarole  dira  d'Alexandre  VI  :  «  Tu  es  dans  une  pro- 
fonde erreur,  cher  ami.  si  tu  te  figures  qu'il  existe  un 
moyen  de  faire  la  paix  avec  ce  monstre...  Il  te  faut 
découvrir  la  plaie  spéciale  de  Rome  au  véritable  mé- 
decin. Expose  a  l'empereur  et  aux  autres  princes  tout 
le  mal  que  celte  bête  maudite  a  fait  à  la  chrétienté, 
raconte  les  abominables  crimes  qui  se  commettent  au 
mépris  de  Dieu...  Décris  à  la  diète  ces  crimes,  ces 
furieuses  débauches.  C'est  bien  gratuitement  que  la 
chrétienté  s'en  prend  au  Turc...  car  ce  nouveau  Maho- 
met laisse  l'ancien  bien  loin  en  arrière  avec  ses  crimes 
honteux,  et  il  a  achevé  de  ruiner  ce  qui  restait  encore 
de  religion  et  île  fui.  Le  temps  de  l'Antéchrist  est  venu 
déjà,  car  on  ne  peut  pas  imaginer  qu'il  surgisse  jamais 
un  pire  ennemi  de  Dieu,  du  Christ  et  de  la  religion... 
Borgia  est  le  réceptacle  de  tous  les  vices  le  plus  pro- 
fond qui  se  puisse  imaginer.  Il  a  faussé  toutes  les  no- 
tions du  droit  divin  et  humain.  Puissent  les  princes 
venir  au  secours  de  l'Église  chancelante  et  conduire  au 
port  la  barque  de  saint  Pierre  secouée  sur  les  flots 
déchaînés!  Puissent-ils  rendre  à  la  ville  de  Rome  la 
justice  et  la  tranquillité!  Puissent-ils  balayer  cet 
homme  de  perdition  né  pour  la  ruine  de  cette  ville.  » 
Pastor,  op.  cit.,  t.  vi,  p.  106-107. 

III.  Prophétisme  ou  pseudo-prophét'jsme.  A 
partir  de  1  191,  Savonarole  ne  put  plus  résister  à  l'es- 
prit prophétique  qui  l'animait.  Je  me  souviens, 
dît-il,  que  pénétrant  au  Dôme  en  l'an  1491  et  mon 
sermon  déjà  composé  sur  des  visions,  j'envisageais  la 
possibilité  de  les  supprimer  et  de  m'abstenir  entière- 
ment de  ce  sujet  à  l'avenir.  Dieu  m'est  témoin  que  je 
priai  la  journée  et  la  nuit  entières  jusqu'à  l'aube,  et 
que  toute  autre  voie,  toute  autre  doctrine  me  furent 
refusées.  Vers  l'aube,  las  et  déprimé  par  la  longue 
veille,  j'entendis,  alors  que  je  priais,  une  voix  qui 
disait  :     Insensé,  ne  vois-tu  pas  que  Dieu  te  commande 

de  suivre  la  même  route?  Et  ce  jour  là.  je  prêchai 
un  sermon  terrible.  lue  autre  fois,  en  chaire,  il 
s'écrie  :  «  Je  ne  voulais  pas  parler  en  votre  nom.  5  Sei 
gneur,  mais  \«>us  avez  été  plus  fort  que  moi;  vous 
m'avez  dominé;  votre  Verbe  est  devenu  semblable  à 


une  flamme  brûlant  la  moelle  de  mes  os;  et  pour  cette 
raison  je  suis  devenu  un  objet  de  dérision  et  d'op- 
probre parmi  les  hommes.  Mais  j'invoque  le  Seigneur 
nuit  et  jour  et  je  vous  le  dis  :  les  temps  nouveaux  sont 
proches.  «Qu'il  lui  faille  prêcher  et  prophétiser  jusqu'en 
matière  politique,  cela  ne  fait  pas  reculer  le  hardi 
dominicain.  Il  s'appuie  sur  l'exemple  des  gloires  de  son 
ordre  :  saint  Dominique,  saint  Pierre  martyr,  sainte 
Catherine  de  Sienne  qui  n'ont  pas  négligé  de  se  mêler 
ardemment  aux  affaires  de  ce  monde.  Tel  est  du  moins 
l'avis  de  Savonarole. 

Parmi  les  prédictions  de  ce  dernier,  il  est  très  remar- 
quable que  certaines  se  sont  parfaitement  vérifiées. 
L'historien  Schnitzer  a  insisté  sur  ce  point  capital 
autant  qu'il  le  fallait.  En  1491.  l'apôtre  florentin 
annonça  sans  se  tromper  la  mort  de  Laurent  de  Médicis 
et  celle  d'Innocent  VIII.  Il  annonça  des  événements 
humainement  imprévisibles  comme  la  séparation  de 
deux  congrégations  dominicaines  :  la  lombarde  et  la 
toscane.  Plusieurs  autres  prophéties  sur  Charles  VIII 
ou  sur  les  Médicis  se  sont  réalisées  comme  il  l'avait 
prédit.  Savonarole  qui  avait  assigné  huit  années  au 
terme  de  sa  prédication,  et  cela  sans  se  tromper,  a 
aussi  indiqué  quel  serait  son  genre  de  mort,  non  dans 
son  lit.  mais  sur  un  bûcher  et  au  milieu  de  la  plai  i  de 
la  Seigneurie.  Il  a  dit  qu'on  lui  passerait  la  corde  au 
cou  et  (pie  ses  cendres  seraient  jetées  dans  l'Arno.  Si 
les  circonstances  de  la  réforme  de  l'Eglise  qu'il  a 
annoncée  comme  devant  suivre  une  ère  de  calamités 
n'ont  pas  été  conformes,  dans  le  détail,  à  ses  paroles, 
grosso  modo  il  n'en  a  pas  moins  prévu,  en  fait,  et  la 
réforme  luthérienne  et  la  contre-réforme  décisive  du 
catholicisme  a  l'époque  du  concile  de  Trente.  Tout 
cela  n'est   aucunement  négligeable. 

Pourtant  on  ne  saurait  faire  de  Savonarole  un  pro- 
phète pleinement  inspiré  de  manière  surnaturelle.  Il 
peut  en  effet  se  produire  qu'un  homme  soit  vertueux 
parfois  jusqu'à  l'héroïsme,  qu'il  soit  animé  des  meil- 
leures intentions,  qu'il  s'estime,  de  bonne  foi,  inspiré 
du  Saint-Esprit...  et  que  l'on  constate  ensuite  que  cer- 
taines au  moins  de  ses  prophéties  ne  se  sont  point 
réalisées.  Tel  semble  bien  être  le  cas  de  Jérôme  Savo- 
narole. Or,  en  matière  de  prophéties,  Savonarole  ne 
connaissait  pas  les  demi-mesures.  Devant  ce  qu'il  con- 
sidérait comme  les  crimes  de  la  papauté  il  s'imaginait, 
à  la  lettre,  qu'il  était  le  nouvel  Amos,  chargé  de  corri- 
ger le  grand  prêtre. 

Plusieurs  de  ses  prophéties  se  sont  avérées  fausses.  Il 
prédisait  à  la  république  de  Florence  qu'elle  s'agran- 
dirait de  toute  l'Italie.  Or,  trente-deux  ans  après  sa 
mort,  la  république  florentine  disparaissait.  Il  an- 
nonça à  maintes  reprises  que  les  Turcs  cl  les  infi- 
dèles avant  dix  ans  se  convertiraient  a  la  religion 
chrétienne...  Surtout,  contre  la  Rome  papale  il  se 
répandit  en  menaces,  en  annonces  apocalyptiques  qui 
heureusement  ne  se  réalisèrent  point  :  «  O  Italie! 
criait-il  en  chaire,  ô  Rome!  je  vous  mettrai  entre  les 
mains  de  gens  qui  vous  bouleverseront  jusque  dans  vos 
fondements.  Je  sèmerai  parmi  vous  la  peste,  une  peste 
si  terrible  que  peu  de  monde  y  résistera.  Je  conduirai 
en  Italie  et  à  Rome  des  hommes  aux  passions  brutales. 
L'herbe  croîtra  dans  les  rues,  les  routes  seront  comme 
les  bois  cl  les  forêts...  Italie!  Combien  de  fois  ces 
malheurs  t'ont-ils  été  prédits.  Je  t'ai  exhortée  de  la 
part  de  Dieu  à  faire  pénitence.  Rome,  je  t'ai  dit  de 
faire  pénitence.  Milan,  je  t'ai  dit  de  faire  pénitence. 
Je  l'ai  dit  à  tous  les  sages  du  monde  :  il  n'y  a  pas  d'autre 
remède  (jne  la  pénitence.  Mais  vous  ne  voulez  pas 
croire,  vous  ne  voulez  pas  prêter  l'oreille...  C'est  pour- 
quoi Dieu  dit  :  Je  déteste  votre  orgueil  et  je  hais  vos 
demeures.  Elles  seront  brûlées  et  rasées;  vous  irez  à  la 
maison  du  diable.  ■  Italie,  tu  ne  veux  pas  croire.  Lan! 
dis-tu,  Amos  parlai!  ainsi  pour  son  temps  et  non  pas 
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pour  le  nôtre!  El  moi  je  vous  répète  que  les  paroies 
d'Amos  s'accompliront  de  nos  jours. 

IV.  Influence  dans  l'ordke  des  frères  prê- 
cheurs. —  Les  confrères  dominicains  de  Savonarole, 
enchantés  de  ses  premiers  succès  apostoliques,  l'a- 
vaient placé  à  la  tète  du  couvent  célèbre  de  Saint-Marc 
et  des  diverses  maisons  religieuses  qui  en  dépendaient. 
Savonarole  se  trouva  non  seulement  engagé  dans  les 
tracas  d'une  administration  et  dans  des  luttes  avec 
d'autres  congrégations  dominicaines,  mais  dans  toute 
une  entreprise  de  réforme  monastique  qu'il  prit  singu- 
lièrement à  cœur.  Il  s'engagea  dans  cette  affaire  avec 
le  zèle,  la  fougue  et  le  manque  de  mesure  que  l'on 
peut  deviner.  Il  s'attacha  surtout  à  la  formation  «les 
jeunes  religieux.  Il  y  mettait  beaucoup  de  gaîté,  mais 
il  était  austère  et  d'une  manière  quelque  peu  étriquée. 
Il  développait  surtout  chez  les  novices  le  goût  et  la 
pratique  des  études  script uraires.  La  piété  qu'il  prô- 
nait était  exempte  de  toute  complication  mystique, 
sans  mièvrerie,  mais  trop  rigide.  Il  avait  réussi 
entrer  au  couvent  de  Saint-Mare  tout  ce  qui  comptait 
dan  la  jeunesse  intelligente  de  Florence.  On  dit  que 
Pic  île  La  Mirandole  faillit  prendre  l'habit  <lr  Saint 

ique. 

Le  froc  blanc  des  itères  de  Savonarole,  à  Ion.'  .le 
pauvreté,  était  devenu  une  courte  et  étroite tuni 
dépassant  pas  I.  genoux.  La  nourriture  était  insuf- 
fisante. Savonarole  institua  un  tel  communisme  que 
tous  les  biens  de  la  communauté  ayant  été  abandonnés, 
Us  religieux  gagnaient  par  leur  travail  leur  maigre 
pitance.  Les  quelques  privilégiés  de  la  prédication, 
exempts  île  cette  tâche  servile,  avaient  toutes  les  faci 
lités  requises  pour  leur  ministère. 

A  se  mêler  de  tant  de  difficultés  de  la  vie  religieuse. 
Savonarole  s'attira  beaucoup  de  haines.  Comme  il 
advint  dans  le  cas  de  Luther,  et  quoiqu'il  ail  eu  des 
ennemis  de  bonne  foi,  l'aspect  querelle  de  moines  . 
quoi  qu'on  en  ait  dit,  est  bel  et  bien  un  aspect  réel 
du  cas  de  Savonarole.  D'aucuns  franciscains  travail- 
laient a  le  perdre.  Quant  au  fraie  Mariano  de  Ger- 
niazzano  dont  sa  gloire  avait  éclipsé  le  renom  de  pie 
mier  prédicateur  de  Florence,  il  alla  même  a  Home 
prêcher  devant  les  cardinaux  contre  les  crime  de 
Savonarole.  Son  sermon  fut  d'une  violence  inconce- 
vable. Il  le  traita  de  «  juif,  gredin.  coquin,  filou  ».  Il 
déclara  :  «  II  porte  une  robe  courte  cl  prêche  la  pau- 
vreté, mais  ses  poches  sont  doublées  d'argent  :  croyez 
moi  je  sais  ce  que  je  «lis.  Il  faut  un  moine  pour  com 
prendre  un  moine:  nous  avons  plus  de  pelures  qu'un 
oignon:  si  vous  voulez  vous  renseigner  sur  l'un  de 
nous,  adressez-vous  à  un  autre. 

V.  Doctrines  et  ci  i  vres.  Les  divers  écrits  ou 
publications  île  Savonarole  s'inspirent  d'une  pieté, 
vive  jusqu'au  lyrisme  et  parfois  jusqu'à  l'exaltation. 
L'auteur  est  seconde  dans  ses  divers  écrits  par  un 
talent  d'exposition  remarquable.  Vais  il  ne  faut  lui 
demander  aucune  révélation  nouvelle  concernant  les 
voies  mystiques.  H  suit  assez  là-dessus  saint  Bi  naven 
inrr.  Il  ne  faut  pas  lui  demander  non  plus  uni'  dialei 
tique  puissante,  susceptible  de  renouveler  les  positions 
des  philosophes.  Sa  doctrine  philosophique  est  le  tho- 
misme qu'il   a  exposé  de  la   manière  la   plus  li! 

avec-  le  clessc  in  évident    de  n'en  retenir  que  l'essentiel, 

la  moelle.  Il  n'a  pas  du  tout  la  mentalité  d'un  com 
mcritatcur  verbeux.  Ainsi  son    Triomphe  de  la 

tue  uni    >i m  ique  dont  on  a  remarqué  i 

rentement  avec  la  Somme  contre  les  gentils  de 

Thomas.  Mais  combien  l'appareil  diali  et 

simplifié   par   Savonarole.    Le-    réformateur    florentin 

n'admirait  point  les  ni    di    h .misics. 

Il  est  curieux  'le  rclevi  i  avi  c  Ch.  Jourdain,  i 
losophie  de  saint   Thomas  d'Aquin,  t.   h,   p.  243,  que 
tait    soupçonné   par   ses   contemporains 


de  réduire  le  libre  arbitre  de  l'homme  afin  de  faire  de 
Dii  u     la  cause  et  le  principe  absolu  de  not  re  méi 
Cette   théorie  de  la  justification,   assez   semblable 
d'autres  qu'on  voil  apparaître  un  peu  partout  à  cette 
époque,  prépare   peut  être,  sinon   Luther,   du   moin 
Lefèvre  d'Étaples.  il  y  a  lieu  de  remarquer  en  parti 

CUlier  que  Colet,  le  pré  réformateur  anglais,  ne  sera 
pas  sans  attaches  avec  les  milieux  florentins  OÙ  bril 
laient  Savonarole  et   Pic  de  La  Mirandole. 

<  belles  Jourdain  trouve  que  ta  doctrine  politique 
de  Sa\  onarole  parait  moins  favorable  a  la  papauté  que 
celle  de  son  maître  saint  Thomas.  D'autre  part,  crai 
gnant  de  voir  les  tyrans  régner  â  Florence,  le  domini- 
cain réformateur  tourne  le  peuple  florentin  vers  la 
démocratie.  Op.  cil.,  p.  257. 

Quétif  et  Échard,  dans  les  Scriptores  sacri  ordinis 
prœdicat.,  ont  dressé  une  liste  d'environ  quatre  vingt 
dix  ouvrages  de  Savonarole  dont  quelques-uns  sont  de 
simples  epitres.  mais  dont  d'autres  forment  de  gros 
volumes.  Certains  ont  eu  en  leur  temps,  cl  même  de 
puis,  la  plus  large  diffusion  et  ont  clé  l'objet  de réédi 
tions  multiples.  Citons,  en  dehors  des  recueils  de  ser- 
mons et  du  Triomphe  de  la  Croix  dont  nous  avon 
parle,  des  lettres  assez  nombreuses,  des  opuscules  de 
piété,  tout  un  précis  de  philosophie,  Compendium  totius 
philosophiee,  calqué  sur  saint  Thomas, un  Tractatus  de 
simplicitate  vitœ  christianie  où  l'on  comprend  pourquoi 
l'auteur  est  ennemi  d'une  piété  trop  fleurie,  un  Dialo 
gus  spirilus  et  animée  et  un  Dialogus  aller  spirilus  et 
.  un  Traclaius  de  vilse  spirilualis  perfeclione  ins 
pire  de  saint  Bonaventure,  un  Tractatus  de  mysterio 
i  rucis,  un  opuscule  lie  beneficiis  Christi,  une  Exposi 
tio  oralionis  Dominicse;  des  écrits  en  langue  florentine: 
Esposizione  sopra  la  orazione  délia  oergine  gloriosa  <  ue 
Mann:  —  -  Tratlato  dell'  humilità;  Traltato 
aman-  di  Giesu  Chrislo;  Trattato  dell'  orazione: 
Allro  traltato  dell'  orazione;  Dieci  regole  convt 
ila  orare  net  tempo  délia  tribolazione;  Regole  de!  ben 
vivere;  Regole  del  viver  cristianamenle;  Operetta... 
opi  i  dieci  commandamenti ;  Trattato  de  misteri  délia 
messa;  Delhi  perfezione    del  stato    religioso...; 

Selle  regole  utilissime  a  tutti  religioni;  Regole...  di 
viver  nella  religione;  —  Délia  perfezione  e  délie  tenta 
zioni.  etc..  Savonarole  a  composé  des  Exposition* 
divei  i  psaumes,  un  Compendium  logiese  libri  decem,  un 
Liber  de  disciplinis  sire  de  divisione,  ordine  et  utilitate 
omnium  scientiarum...,  un  Eruditorum  confessorum,  un 
Recolla  lorium  rudimentorum  theologiee;  un  ouvrageDeJ 
reggimenlo  e  governo  di  Firenze,  un  écrit  Contro  ail' 
aslrologia  divinatrice,  une  Apologia  de'  Fratri  délia 
Congregatione  <li  Sun  Mario,  etc.,  etc. 

VI.  Jugements  sur  Savonarole.  (in  a  main  les 
fois  cité  les  noms  de  sainls  personnages  qui  oïd  cru  à 

la  sainteté  de  Savonarole  ci  presque  à  sa  mission. 
L'énumération  la  plus  complète  s'en  trouve  dans  l'on 
vrage  du  I'.  Emm.-Ceslas  Bayonne,  Élude  sur  Savo 
narole,  Paris,  1879,  in  H'.,  42  I  pages.  Cet  ou\  i  age  qu'or 
a  beaucoup  dénigré  n'est  sans  doute  pas  si  soi  que 
certains  l'ont  cru.  puisque  l'ouvrage  récent  le  mieux 
informé  sur  Savonarole  est  également  favorable  au 
réformateurflorentin.C'e  i  l'ouvrage  de  L  Schnitzer, 
Savonarola.  Ein  Kullurbildausder  Zeitder  Renaissance, 
Munich.  1924,  'J  vol.  in  I1.  L'auteur  a  été  mêlé  aux 
affaires  du  modernisme.  On  devra  se  méfier  de  ses 
jugements  de  valeur  dès  qu'il  est  question  .le  la  pa 

paillé. 

\  l'opposé,  un  historien  très  réputé,  I     l 'asl 

décrit  en  tel  mes  assez  sombres  le  déliai  de  Savon. in. I. 

et  d'Alexandre  VI. Les  historiens  récents  insistent  sur 
le  caractère  de  faux  prophète  qui  i  iractérl  raitSavo 
|i  v  a  certainement  la  une  part  île  vérité.  Voir 
en  particulier  Rulph  Roeder,  Savonarole,  Irad.  franc, 
par  L.   Prenez,   Paris,  1933,  in-8",  251   p.,  biographii 
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psychologique  o  :   la  sympathie  requise  n'exclut   pas 
dos  jugements  sévères  sur  l'imprudence  du  perso 
et  l'inutilité  finale  de  sa  tentative  apostolique. 

Savonarole  a  suscité  des  études  historiques  fort 
intéressantes,  puisque  l'étude  française  de  Perrens 
(1853)  et  l'étude  italienne  de  Villari  I  1859)  ne  sont  pas 
complètement  vieillies.  Il  mérite  cependant  encore  des 
travaux  de  mises  au  point.  Pour  y  parvenir,  il  ne  fau- 
dra pas  oublier  que  vécu  comme 
distance  de  Vincent  Ferrier  et  de  Jean  Huss,  d'une 
part,  et  de  l'autre,  de  Lefèvre  d'Étaples  et  de  Luther. 
Il  a  manifesté  à  la  fuis  des  traits  de  sainteté  héroïque 
et  contre  le  Saint-Siège  un  orgueil  arrogant.  Il  a  été 
faux  prophète  et  pourtant  il  ne  se  trompa  point  en 
des  prophéties  importantes.  Il  a  eu  plus  d'intelligenci  . 
surtout  plus  d'intelligence  chrétienne  que  ses  contem- 
porains, puisqu'il  a  prévu  que  l'Eglise  tombée  fort  luis, 
étant  divine,  remonterait  fort  haut. 

Sans  doute,  sa  désobéissance  a  été  gravement  pré- 
somptueuse. Mais  l'article  du  P.  Hurtaud  que  nous 
avons  cité  montre  assez  ses  circonstances  atténuantes. 
Et  il  n'était  pas  inutile  qu'une  grande  conscience 
chrétienne  réclamât  un  concile  réformateur,  comme  un 
premier  désir  du  saint  concile  de  Trente. 

Il  est  impossible  de  rédiger  une  bibliographie  tant  soit 
peu  complète  de  Savonarole.  Les  indications  que  l'on  trou- 
vera ici  donneront  seulement  une  première  orientation. 

I  ']  '  \uis  m  Savonarole.  —  Il  n'y  a  pas  d'Œuvres 
complètes  de  Savonarole,  et  il  n'est  pas  Facile  de  dresse]  la 
liste  exacte  de  ses  productions  littéraires.  L'Ente  nazionale 
tli  cultura  de  Florence  a  pris  récemment  l'initiative  d'une 
nouvelle  édition  de  tous  les  senn  uns;  3  vol.  ont  a. -tue  dément 
paru.  Pour  se  renseigner  sur  le  iciennes  recourir 

au  catalogue  de  la  Bibliotheca  Savonaroliana,  Florence, 
1898.  Ce  cm'il  y  a  de  plus  accessible  en  ce  moment  ce  sont 
des  recueils  de  morceaux  choisis. 

i  Sermons  et  lettres.  -  Anonyme,  Sermoni  e  prediche  tli 
Frà  c.  Sauonarola,  Prato,  L846;  l'.  Villari  et  E.  Casanova, 
Scella  tli  prediche  e  scritti  tli  Frà  <•■  Savonarola,  con  nuovi 
,li  intorno  alla  sua  vita,  Florence,  1S9.S;  M.  Ferrara, 
Prediclte  c  scritti  di  /■'.  C  s..  Milan,  1930,  avec  une  biblio- 
graphie considérable;  11.  Schotmiiller,  Predigten  ausgewâhlt 
uni  ûbersetzt,  Berlin,  1901;  IL  Ridolfi,  Scelta  di 
Florence.  1932;  J.  Schnitzer,  H .  Savonarola.  Auswahl  uns 
seinen  Scliri/tcn  ami  Predigten,  hua,  1928. 

-'  traités  théologiques  et  spirituels.  —  Édition  nouvelle 
du  Trionfo  délia  Croce,  par  F.  Ferreti,  Sienne.  1899;  du 
Trtilt.it',  circa  il  reggimento  c  governo  délia  città  di  Firenze, 
par  A.  lie  Rians,  Florence,  1847;  le  R.  I'.  Emm.-Ceslas 
Bayonne,  (>.  I'.,  a  donné  en  trois  volumes  de  la  Biblio- 
thèque dominicaine  la  traduction  français,  des  Œuvres  spiri- 
tuelles choisies  île  J.  Savonarole,  Paris,  1875-188  '■ 

3»  Poésies.  —  Édition  A.  De  Rians,  Florence,  1847; 
édition  C.  Capponi,  Florence,  1862,  rééd.  en  191  1. 

11.  Vie.  —  Il  y  a  deux  vies  de  Savonarole  édites  par 
deux  contemporains,  fervents  admirateurs  :  Jean-François 
l'ie  de  La  Mirandole,  Vita  11.  /'.  Fr.  [lier.  Savonarole, 
publiée  par  Quétif,  Paris,  1674,  '■'>  vol.,  et  P.  Burlamacchi 
i+  1519),  Vita  del  I'.  Fr.  Girol.  Savonarola,  publiée  seu- 
lement par  Mansi  en  appendice  a  l'édition  des  Miscellanea 
de  Baluze,  et  séparément  à  Lucques,  170  t.  Les  rensei- 
gnements fournis  par  ces  biographes  doivent  être  corrigés 
ou  complétés  par  des  documents  plus  récemment  publiés  : 
M.  Gherardi,  Nuovi  documenii  e  sliuli  intorno  a  <,.  Savona- 
rola, Florence,  lsTii;  2e  éd.,  Florence,  1NN7;  surtout 
.1.  Schnitzer.  1  volumes  de  Quellen  und  Forschungen  znr 
Geschichte  Savonarola,  1902,   1904,  1904,  loto. 

Parmi  les  biographies  modernes  et  contemporaines,  il 
faut  au  moins  signaler  :  A. -G.  Rudelbach,  //.  Savonarole 
iintl  seine  '/.vit.  Hambourg,  1835;  E.-T.  Perrens.  Jérôme 
Savonarole,  Paris.  1853  (trad.  allemande  par  F.  Schrôder); 
P.  Villari,  Storia  tli  G.  Savonarola  e  de'  suoi  tempi,  Flo- 
rence. 1859-1861,  2  vol.;  2»  éd.,  1887-1888;  3«  éd..  1910; 
■1"  éd.,  1926,  trad.  française,  pur  (,.  (.rayer.  Paris,  1874; 
trait,  allemande  par  M.  Berduschek,  Leipzig,  1868;  mais 
surtout  J.  Schnitzer,  //.  Savonarola,  ein  Kullurbild  aus  der 
Zeit  der  Renaissance,  Munich.  1924,2  vol.  lune  seule  pagi- 
nation), au  t.  il,  p.  897-992  une  histoire  très  complète  de  la 
littérature  relative  a    Savonarole.   A   côté  des  biographies 


proprement  dites,  il  faut  taire  état  des  histoires  générales 
de  l'Italie  et  de  la  papauté.  Citons  seulement   L.  Rankc, 
Savonarola  und  die  florentinische  Republik,  dans  lli  '  i 
bionraphische  Studien,  Leipzig,  1S77,  p.  81-357;  L.  Pastor, 
Geschichte   der    Pdpste,   3'   éd.,   t.   m,    1925,    p.    379- US; 

attaqué  p s:(  sévérité,  voire  son  injustice  à  l'endroit  de 

Savonarole  (cf.  P.  Luotto,  //  nero  Savonarola  c  il  Savonarola 
di  Pastor,  Florence,  1897),  Pastor  répliqua  par  une  brochure: 
Zur  Beurtheilunq  Savonarolas,  Fribourg-en-B.,  1898. 

Un  trouvera  un  excellent  état  des  travaux  en  cours  sur 
Savonarole  dans  l'article  pondéré  et  sur  du  P.  Taurisano 
dans  le  Dizionario  enciclopedico,  publié  par  l'Unione  tipo- 
grafica  éditrice  torinese  (U.  T.  E.  T.), Turin,  1937  :  voir  aussi 
R.  Palmarocchi,  dans  VEnciclopediaitaliana,  t.  xxx,  1936. 
M. -M.   Gobce. 

1.  SAVONE  (Laurent-Guillaume  de),  frère 
mineur  conventuel  italien  du  xv  siècle,  appelé  aussi 
de  Traoersagnis  par  L.  Wadding,  Annales  minorum, 
;  i ■  1 1  .  I.  xiv.  an.  1479,  n.  xv;  Scriptores  ord.  min., 
il  15S;  P.  Ridolfi  de  Tossignano.  Historia  sera- 
phiese  religionis,  1.  III.  Venise,  1.586,  p.  328  v°.  et  Tra- 
versari,  par  X.  Papini.  —  Né  à  Savone,  vers  1  lit.  il 
étudia  pendant  cinq  ans  à  Padoue  et  à  Bologne,  sous 
la  direction  de  François  de  Savone,  du  même  ordre, 
qui.  en  1  171  devint  pape  sous  le  nom  de  Sixte  IY.  Ses 
études  terminées,  Laurent-Guillaume  de  Savone  en- 
seigna la  théologie  à  Paris  et  à  Oxford,  comme  en 
témoigne  pour  cette  dernière  ville  une  epistola  nun- 
cupaloria,  écrite  en  avril  1485,  à  Londres,  et  adressée  à 
Guillaume  Waynflete.  qui  se  lit  en  tète  de  son  ouvrage 
Triumphus  amoris  Domini  noslri  Jesu  Christi,  et  dans 
laquelle  il  loue  la  fondation  de  Magdalen  Collège,  dont 
il  décrit  le  site,  la  construction,  la  bibliothèque,  etc. 
En  1478  il  résida  a  Cambridge  où  il  composa  la  Rhe- 
lorica.  En  1485  il  était  à  Londres,  comme  nous  l'avons 
dit.  Plus  tard  il  retourna  à  Savone.  où  il  mourut  en 
1495. 

Laurent-Guillaume  est  l'auteur  de  plusieurs  ou- 
vrages, dont  un  des  principaux  est  Rhetorica  nova  ex 
dictis  teslimoniisque  sacratissinwrum  Scriplurarum  doc- 
lorumque  probatissimorum  compilait!  et  con/irmata.  ou 
Margarita  eloquenlia  casligatœ  ad  eloquendum  divina 
accomodata,  Saint-Albans,  dans  le  comté  de  Hertford. 
in  Angleterre,  1480.  Voir  L.  Hain.  Rcperlorium  biblio- 
graphicum,  t.  il.  2»  part..  Merlin.  1925, n.  14  327.  p.  278- 
279,  "n  il  est  dit  aussi  que  cet  ouvrage  fut  compilation 
in  aima  universitale  Canlabrigise  anno  Domini  1478, 
lu/ni  W.-P.  Macray,  Annals  of  ihe  Bodleian 
library.  2e  éd..  Oxford.  1881,  p.  376.  donne  1489  comme 
année  d'édition. 

Laurent-Guillaume  composa  encore  :  Dialogus  de 
vita  selerna  et  vera  jelicitale  in  1res  libros  divisas;  De 
bono  conjagali  sive  matrimoniali;  De  pudicitia  beats? 
Virginis;  Triumphi  quinque  Jesu  Chrisli  Redcmploris, 
scilicet  sapientiœ.  fortiludinis.  justitiœ,  démenti:?, 
amoris.  dont  le  dernier  :  Triumphus  amoris  Domini 
noslri  Jesu  Christi  semble  avoir  été  composé  au  cou- 
vent de  Saint-François  des  conventuels  à  Londres,  en 
avril  1485.  et  qui  est  conservé  dans  le  ms.  450  de 
Lambeth  Palace  à  Londres:  In  libros  septem  dialogorum, 
seu  directorium  vitse  humanœ,  seu  directorium  mentis  in 
Deum.  qui  débute  Quum  plures  nationes,  fut  écrit  à 
Savone,  en  1492,  et  est  contenu  dans  le  ms.  CL.  X.  246, 
de  la  bibliothèque  de  Saint-Marc,  à  Venise,  selon 
A. -G.  Little.  op.  fil.,  p.  266;  Arenga  de  epistolis  facien- 
dis,  commençant  :  Conqueslus  mecum  es.  et  conservé 
dans  le  ms.  lai.  5283  de  la  bibliothèque  d'État  à  -Mu- 
nich. Selon  L.  Wadding.  Scriptores  ord.  min..  3'  éd., 
p.  15S.  et  J.-H.  Sbaralea.  Supplemenlum,  2e  éd..  t.  n. 
p.  167.  un  certain  nombre  d'ouvrages  inédits  de  Lau- 
rent-Guillaume auraient  été  conserves  à  cette  époque 
dans  la  bibliothèque  des  conventuels  à  Savone. 

L.  Wadding,  Annale*  minorum,  3«  ni.,  t.  xiv.  an.  1  179, 
n.  xv,  Quaracchi,  1933,  p.  267;  Scriptores  ont.  min..  3'  éd., 
Rome,  1906,  p.  158;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  J1  éd., 
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i  ne,  1921,  p.  167;  P.  Ridolfi  de  Tossignano,  llisloria 
'  !  \.  Pa- 

pini.  1 1.   M.  Conv.,  Le  '  r  /.  jr.    min. 

lualium  a  sœc.   XIII    a  dans    Misa-Il.  franc 

i.  xxxi,  1931,  p.   171   .t   I7:::  II.  VVharton, 

mdres,  1691,  p.  326;   V.-G.  Little,   rite  gretj  friars  in 
•  ixford  histor.  Society,  t.   w.   0 
p.  265-266. 

A.    Il  etai  ur. 
2.  SAVONE    (Octavien   de)   (Dian  >),   frère    mi- 
neur capucin  italien  ixix?  siècle).  —  Natif  de  Savone; 
il  avait  acquis,  avant  d'entrer  dans  l'ordre,  le  grade  de 
■.   Il  appartint   a  la   province  de 
Gênes,  où  il  exerça  la  charge  de  lecteur  en  philosophie 
et  en  éloquence.   Il  mourut  le  27  octobre   1  s 7 7 .   Il  a 
laisse  un  certain  nombre  d'ouvrages  :  Traltato  compléta 
di  nritropologia,  destiné  particulièrement    ans   méde 
cins,  aux  philosophes  et  au  clergé  tant  séculier  que  ré- 
gulier,  en  trias  vol.  in-4°,  inédit,  conservé  dans  les  ar 
cliives  provinciales  îles  capucins  à  Gênes;  Lezioni  di 
eloquenza,  dédiées  au  général  Venance  de  Turin, 
dènes.  1851-1852,  en  trois  vol.  in-8°.  324,  191  el 

foi  i  apprécié,  comme  en  témoignent  les  multi- 
ples éditions,  qui  se  succédèrent  a  brefs  intervalles  : 
Gênes,  1854  (2»  éd.);  Milan,  1857  (3° éd.);  Savone,  1875 
i  I  éd.);  Délie  memorie  parlicolari  e  specialmente  degli 
uomini  Mus/ri  délia  alla  ili  Savona  di  Giovani 
zellino.  cwate  e  documentate  dal  can.  arcipr.  Andréa 
Savone,  1885-1891. 

l-'r.-Z.  Molfîno,  ii.  M.  Cap..  ;  cappuccini  Genouesi,  t.  i. 
Vote  biograflche,  Cènes.  1912,  p.  66-68  et  304. 

A.  Teetaf.rt. 
1.  SAXE  (Conrad  de),  frère  mineur  allemand  du 
xm"  siècle,  appelé  Conradinus,  Chimradus.  Saxo.  Holth- 
niker,  Holtnighkerus,  Holxingarius,  Holzingarius,  de 
Brunopoli.  de  Brunswick,  etc.  —  Des  indications  four- 
nies par  les  manuscrits,  qui  contiennent  les  œuvres  de 
ce  franciscain,  les  éditeurs  du  Spéculum  11.  Mariée  vir- 
du  fr.  Conrad,  dans  Bibliotheca  franc,  ascet.  Mr. lu 
.Evi.  t.  h.  Quaracchi,  1904,  p.  vm-x.  sont  parvenus  a 
préciser  que  le  fr.  Conrad  est  originaire  de  Brunswig, 
dan  l'ancienne  Saxe  inférieure,  qu'il  s'appeîail  di  on 
nom  de  famille  llnlzingcr  et  qu'il  appartenait  à  la 
province  saxonne  des  frères  mineurs.  N.  Glassbei  ei 
dans  sa  Chronica  (Analecta  franc,  t.  u,  1887),  nous 
id  qu'il  était  lecteur  au  couvent  de  I  lildesheim, 
quand,  au  chapitre  général  de  Lyon  du  l.'i  juillet  1245 
(il  faut  lire  en  réalité  1247),  le  fr.  Gottfridùs  se  démil 
comme  provincial  de  Saxe  et  que  le  fr.  Conrad  fut 
institué  a  sa  plaie  comme  vicaire  provincial.  Devenu 
provincial,  il  exerça  ses  fonctions  jusqu'en  1262,  où 
il  se  démit.  Conrad  fut  réélu  provincial  en  127'J.  •  I 
mourut  en  se  rendant  a  Assise,  pour  y  assisier  an  i  ha 
pitre  général  (Bologne,  30  mai  1279).  N 
tbid..  p.  69-70,  76,  83 

D'après  !'.  Ridolfi  de  Tossignano,  Historia  seraphi 
ete  religionis,  I.  III.  Venise.  1586,  p.  312  r\  el  !..  Wad 
ding,  Scriplores,  3'  éd.,  Rom  i,  le  fr.  Conrad 

serait  l'auteur  d'un  Commenlarius  in  Senlentias;  d'un 
traité  Super   oralionem  dominicam    e'.  ('e   salut 
angelica,  de  Sermones  de  lempore,  de  sanctis  et  pro  qua 

71  '  de  commentaires  sur  plusieurs  livres  saints. 
Les  éditeurs  du  Spéculum  B.  Mariée  oirginis  cité, 
p.  xn-xiv.  énumèrenl  les  ou  rage  dont  ils  ont 
trouve  des  manuscrits  dans  les  bibliothèques  :  parmi 
eux  le  principal  est  sans  conteste  le  Spéculum  beatee 
Mariai  virginis  ou  Expositio  salutalionis  angeh 
lut  attribué  à  tort,  pendant  plusieurs  siècles, 

i  nture  el  publié  dan    les  différentes  éditions  des 
œuvres  du  saint.  Voir  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 

t.  i.  p.  21  I.  ri  Spet  uhim.  éd.  cit.,  p.  xxvm.  Il 
pris  dans  l'édition   de  Quaracchi 

imm'a  S.  Bonai lui  e,  t.  x,  Dissertalio  d< 

Us  seraphici  docloris,  Quaracchi,  1902,  p.  24.  La  prin- 
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pour  restituer  l'opuscule  à  Con- 
;  que  dans  des  sermons  qui  sont  autheti 
nient  île  lui  il  y  a  des  renvois  au  Spéculum  el  in 
nient. 

Il  existe  de  cet  opuscule  de  nombreux  mss  el  ui\  cer- 
tain nombre  d'éditions.  Voir  éd.  citée,  p.  xvm  xxvm. 
iductions  allemandes  en  furent  publiées  a  liàle. 
en  1506,  et  a  Mayenee.  en  1865,  celte  dernière  sous  le 
titre  :  Dos  Are  Maria  fur  fromme  Marienverehrer.  Nach 
dem  Marienspiegel  des  h.  Bonaventura  frei  bearbeitet. 
Il  en  existe  une  traducl  ion  française,  imprimée  à  Paris, 
en  18.il;  une  traduction  italienne,  à  Venise,  en  1X77. 
Une  version  anglaise  en  a  été  faite  récemment  et  pu 
bliée  sous  le  titre  :  Spéculum  beatee  Mariée  virginis,  à 
New  York,  en  1932; 

I.e  Spéculum  />'.  Mariée  virginis  constitue  un  expose 
(le  la  salutation  angélique  en  dix  huit  lectures,  qui 
fournissent  un  traité  complet  de  toutes  les  questions 
théologiques  se  rapportant  à  la  vierge  .Marie.  Il  relate 
les  opinions  communément  reçues  a  l'époque.  Ainsi 
au  sujet  de  l'immaculée  conception  :  Quia  uero  beata 
Virgo  m  peccato  concepta  fuit,  sed  sine  peccato  nata,  m 
peccato  orta  non  fuit;  hoc  est  contra  illos  qui  ipsam  non 
snliim  sine  peccato  natam,  sed  etiam  sine  peccato  con 
ceplam  dicunt  (lect.  xi.  éd.  citée,  p.  1  loi.  Au  sujet  des 

théories  du  fr.  Conrad  sur  la  corédemption,  I. lia 

tion  et  la  royauté  de  la  Vierge,  voir  .1.  Bittremieux,  De 
mediatione  universali  />'.  V.  Mariœ  quoad  gralias. 
Bruges,  1926;  H.  Borzi.  Maria  hominum  coredemplrix, 
la  liges,  1931  :  I..  J.  !..  M.  De  Gruyter,  lie  beata  Mono 
regina,  Bois-le-Duc,  1934;  A.  Teetaert,  O.  M.  Cap., 
Ilcl  koningschap  van  Mario  in  de  Scnriftuur  en  tic 
Traditie,  extr.  de  Maria  Koningin.  Verslagbot 
vijfde  mariale  dagen  te  Tongerloo  van  2«  loi  28  augustus 
mgerloo,  1935. 

Conrad  de  Saxe  est  aussi  l'auteur  de  plusieurs  re- 
cueils de  sermons  :  Sermones  de  lempore,  commençant 
au  i"  dimanche  de  l'a  vent  :  Emilte  manum  tuam  'le 
alto  etc.  Ps.,  0XL1II,  Ecce  carissimi  sii  ut  naufragi  in 
medio  /luctuum  periculosissimorum  :  Sermones  de  sanc- 
tis, débutant  avec  la  fête  de  l'apôtre  sainl  \inne 
(30  novembre)  :  Exlendam  patinas  meas  ad  Dominum, 
Exod.,  ix.  Hoc  verbum  Moysi  beatus  Andréas  apostolus 
lune  jiotuit  dicere,  et  terminant  avec  la  fête  de  sainte 
Catherine  (25  novembre):  Sermones  de  communi  sanc 

lorum,  dont  le  premier  De  duodecim  aposlolis  comn i 

Duodecim  fratres  uno  paire  geniti  sumus.  Gen 
Duodecim  fratres  sunl  duodecim  apostoli.  Pour  les  mss, 
voir  (tpera  omnia  S.  Bonavenluree,  t.  ix,  Quaracchi, 
1901,  p.  \i\.  el  Spéculum  /•'.  Mariée  virginis, éd. citée, 
p.  vm.  note  1.  auxquels  on  ajoutera  le  ms.  250  de  la 
bibliothèque  publique  de  Bruges,  qui  contienl  les 
sermons  de  Conrad  de  Saxe  et  nullement  ceux  de  saint 
Bonaventure;  le  ms.  286  de  la  même  bibliothèque,  qui 
contient  des  Sermones  qui  sont  sans  doute  de  Conrad 
de  Saxe,  de  même  que  les  deux  derniers  sur  saint 
François  et  sainte  Claire:  les  mss  452  de  la 

bibliothèque  du  monastère  des  chanoines  réguliers  de 

Saint-Augustin   a   Klosterneubourg,    : intiennent 

an  grand  ibrc  de    ■  y i    de  I  lonrad  de  Saxe.  Voir 

II.  Pfeiffer-B.  Cernik,  Catalogus  cod.  mss  qui  in  biblio 
canon,  reg.  s.  lugustini  Clauslroneoburgi  asser 
vantur,  t.  n,  Klosterneubourg,  1931,  p.  221  321.  Ces 
Sermones  onl  été  édités,  sous  le  nom  de  saint  lama 
i  l 'mis  i  n  1521,  et  a  !  Ire:  i  ia  i  n  1596. 
Cf.  tirera  omnia  S.  Bonavenlurœ,  t.  ix.  p.  xni  xiv. 

s  ixe  composa  encore  un  Quadragesimale, 
qui  débute  :  Tu  aulem,  cum  jejunas,  unge  capul  tuam. 
Mollir.  17.  In  hoc  jejunii  capite  necessarium  nobis  est 
ut  tolitcr  jejunemus,  quatenus  Dca  noslro  sint  placita, 
nobis  aulem  frucluosa.  Cf.  sbaralea.  Supplementum, 
1.  i.  p,  214.  Il  est  contenu  dan,  les  ms,  lai.  ■,*■''. 
fol.  1    18  el      18;  .  fol.  i    li    de   la   bibl.   d  !  tal    à    Mu 
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nicli.  Il  faut  aussi  attribuer  à  Conrad  de  Saxe  des 
Sermoncs  ad  religiosos  et  pra'latos,  d'un  ras.  anonyme 
de  Sienne  du  xive  siècle,  dans  lequel  sont  contenus 
encore  d'autres  sermons  du  même  franciscain,  ainsi 
que  son  Spéculum  B.  M.  V.  Ces  Sermones  ad  religiosos 
débutent  :  Omnia  honeste  et  secundum  ordinem  fiant  in 
vobis.  I  Cor., XIV,  40.  Adhoc  carissimi  vos  Dominus  ad 
ordinem  vocavit,  et  ils  terminent:  Si  quis  diligit  mun- 
dum.  non  est  caritas  Patris  in  eo.  quoniam  omne.  quod 
in  mundo  est,  uni  est  eoncupiseenlia  carnis,  etc.  Ces 
sermons  sont  conserves  dans  les  mss  /.;/.  2946,  loi.  212- 
219  et  /'-'  439,  fol.  l  17  de  la  bibl.  d'État  a  Munich; 
le  ms.  190,  loi.  1  13  r°  de  la  bibliothèque  du  monas- 
tère des  bénédictins  de  Lambach;  le  ms.  l ■'><:,  fol.  306 
314  de  la  bibliothèque  du  monastère  des  Écossais  a 
Vienne.  Voir  A.  llnhl.  Catalogus  cod.  mss  qui  inbiblio- 
theca  monasterii  B.  M.  V.  ad  Scotos  Vindobonse  ser- 
runlur.  Vienne,  1899,  p.  173;  A.  Franz,  Drei  deutsche 
Minorilenprediger  nus  dem  xm.  und  xrv.  Juhrhundert, 
Fribourg-en-Br.,  1907,  p.  21. 

L'Expositio  orationis  dominiez  Pater  noster,  attri- 
buée à  Conrad  de  Saxe  par  1..  Wadding  et  P.  Ridolfi  de 
ii.mo.  mais  omise  par  .I.-II.  Sbaralea  et  les  édi- 
teurs du  Spéculum  11.  M.  V.,est  mentionnée  comme  une 
œuvre  dn  franciscain  sixnn  par  A.  Linsenmayer,  Ge- 
schichte  iler  Predigt  in  Deutschland,  Munich, 
p.  166.  Quant  à  l'ouvrage  intitulé  :  Concordantiœ  bi- 
bliorum.  qui  fut  imprimé  sous  le  nom  de  Conrad  de 
Alemania  (I..  Ilain.  Repertorium  bibliographicum,  t.  i, 
2>'  part..  Berlin.  1925,  n.  5629  et  5630,  p.  189),  il 
devrait,  selon  Th.  Accurti,  être  attribué  a  Conrad  de 
rstadt,  dominicain,  et  pas  a  Conrad  de  Saxe. 
Voir  J.  11.  Sbaralea.  Supplementum,  t.  i.  p.  21  I. 

Outre  [es   ouvrages  cités,   voir   !..   Wadding,  Scriptores 

(>.  M..  ..  .  .1  .  i: 1906,  p.  65;  .I.-II.  Sbaralea.  Supple- 
mentum, 2-  éd.,  i.  i.  Rome,  1908,  p.  213-214;  K.  Rieder, 
Freib.  Diôz.  Arch.,  1909,  p.  236,  qai  identifie  Conrad  de 
Save  avec  le  fameux  prédicateur  de  la  Forêt-Noire; 
L.  Lemmens,  dans  Jahrbuch  der  sàchs.  Prouinz,  1907, 
p.  I  12-1  1 1:  ld..  dans  Beitrage  z.  Gesch.  <l.  sàchs.  Franziska- 
nerprovînz,  1909,  i>.  :;- 1. 

A.   Teetaert. 

2.  SAXE  (Jean  de),  plus  connu  sous  le  nom  de 
Jean  d'Erfibt,  frère  mineur  allemand  de  la  fin  du 
xm"  et  du  début  du  xive  siècle,  appelé  aussi  Saxo, 
Alemunnus,  lector  Magdeburgensis.  Toutes  ces  déno- 
minations désignent  un  seul  et  même  personnage, 
comme  l'a  dûment  prouvé  F.  Doelle.  O.  F.  M., 
Johannes  l'on  Erfurt,  ein  Summist  ans  dem  Franzis- 
kanerorden  um  die  Wende  des  xm.  Jahrhunderls,  dans 
Zeitschr.  /'.  Kirchengesch.,  t.  xxxi.  1910,  p.  216-217. 
Pourtant  quelques  historiens  et  chronistes  les  rap- 
portent à  plusieurs  personnages;  ainsi  Boniface  de 
Ceva,  O.  F.  M.,  Firmamenta  trium  ordinum  b.  p.  n.  Fran- 
cisci,  Paris,  1512,  §53  et  59,  aux  noms  de  Jean  de  Saxo 
et  de  Jean  d'Erfurt  de  Saxe;  Jean  Trithème.  De  scrip- 
toribus  ecctesiasticis,  dans  J.-A.  F'abricius.  Bibliotheca 
ecclesiastica,  Hambourg.  1718.  qui.  aux  c.  dcix. 
dcxxvi.  dcxxx.  distingue  trois  personnages  différents  : 
Jean  de  Saxe.  Jean  de  Saxo  et  Jean  d'Erfurt;  !..  Wad- 
ding, Scriptores  nrd.  min.,  3'-  éd..  Rome,  1906,  p.  FIS 
et  152,  aux  noms  de  Jean  d'Erfurt  et  de  Jean  <!<■  Saxo, 

Nous  savons  que  Jean  était  Allemand  d'origine  et  qu'il 
appartint  à  la  province  franciscaine  de  Saxe,  lâi  1285, 
il  fut  lecteur  au  studium  de  .Magdebourg,  comme  l'a 
prouvé  F.  Doelle.  art.  cit..  p.  222-223.  Quoi  qu'en  ait 
dit  ce  même  auteur,  il  est  très  improbable  que  le  fran- 
ciscain saxon  ait  été  étudiant  à  Bologne  en  1295  cl 
n'ait  été  promu  qu'en  cette  année  comme  doctor  ulrius- 
qur  juris.  si  jamais  il  obtint  ce  grade.  Voir  B.  Kurt- 
scheid,  De  studio  juris  canonici  in  ordine  fr.  minorum 
UI,  dans  Anlonianum,  t.  n.  1927.  p.  181-182; 
Chr.  Iteich.  Urkundenbuch  der  Kustodien  Goldberg  und 


Breslau,  dans  Monum.  Germanie  franc,  t.  n  a.  Dus- 
seld.nl'.  1017.  n.  94. 

Du  ms.  Arundel  209  du  British  Muséum  à  Lon- 
dres, qui  contient  le  Glossarium  vocum  quœ  in  [Sibliis 
habentur  de  Jean  d'Erfurt,  à  la  fin  duquel  on  lit  :  Ego 
Johannes  minor  Erfordie  anno  Domini  M  CCC  9  com- 
pilavi  présentent  libellum  de  utilioribus  que  Brito  conti- 
nere  l'idebalur,  il  résulte  qu'en  1309  il  était  lecteur  au 
studium  d'iirfurt.  D'après  un  Liber  mortuorum  du  cou- 
vent franciscain  de  Mulhouse,  Jean  d'Erfurt  aurait 
exercé  la  charge  de  lecteur  à  Erfurt  pendant  quarante 
et  un  ans.  Voir  Th.  Noll,  O.  F.  M..  Das  Tolenbuch  der 
Miithiiuser  Franziskaner,  dans  Franzisk.  Studien, 
t.  xvii.  1930,  j».  19.  Jean  aurait  été  lecteur  au  studium 
d'Erfurt  jusqu'à  sa  mort  et  aurait  été  enterré  dans  le 
chœur  du  couvent  de  cette  ville.  Voir  Ptolémée  de  Fuc- 
ques,  dans  J.-G.  Eccardus,  Corpus  historieum  Med. 
Moi,  t.  i.  col.  1725:  O.  Bonmann,  O.  F.  M..  Ein 
franziskanischer  Literarkatalog  des  xv.  Jahrhunderls, 
dans    Franzisk.    Studien.    t.    XXIII,    193G,    p.  129 

note   1  0. 

Des  notices  bibliographiques  qui  lui  furent  consa- 
crées par  les  chroniqueurs  Barthélémy  de  Pise.  De 
conformilate...,  dans  Analecla  franc,  t.  iv,  1906, 
p  !"  et  311  :  P.  Ridolfi  de  Tossignano,  Historia  sera- 
phiese  religionis,  Venise,  1586,  p.  327  r°  et  32 
Boniface  de  Ceva.  Firmamenta  trium  ordinum,  loc.  cit.; 
Jean  Trithème.  loc  cit.;  L.  Wadding.  loc.  cil.;  J.-H. 
Sbaralea,  Supplementum,  2"  éd..  t.  ii,  Rome,  1921, 
p.  69  7n.  et  surtout  du  catalogue  d'écrivains  francis- 
cains, composé  vers  1  140-1  14.">.  conservé  dans  le  ms. 
/.  lll  de  la  bibliothèque  du  couvent  des  mineurs  de 
Wurtzbourg  et  édité  par  Bonmann.  op.  cit.,  il  résulte 
que  Jean  de  Saxe  ne  fut  pas  seulement  canoniste, 
niais  aussi  théologien. 

Il  est  l'auteur  d'un  Commentaire  sur  les  Sentences 
(liste  des  mss  dans  Opéra  S.  Bonaventuni'.de  Quaracchi, 
t.  i.  p.  i.xv.  que  d'autres  chercheurs  ont  complétée. 
Voir  Ii.  Kurtscheid,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i.  191  1. 
]).  273.  n.  1  ;  L.  Meier.  dans  Anlonianum,  t.  V,  1930, 
p.  186). 

Le  1.  I  débute  :  Primo  quœrilur  ulrum  theologia  sit 
scienlia.  Yidetur  quod  non.  Nulla  scientia  est  de  singula- 
ribus,  quia,  sicut  dieitur  in  I  Metaph.,  singularium  est 
crperirnliu.  et  termine  :  Quando  oplatur  pœna  ut  paena 
vel  zelo  vindictes,  non  ut  justitiw  deelarativa  i.  e.  non 
amore  juslitiœ;  le  1.  II  commence  :  Vtrum  sint  plura 
principia  sicut  manichœi  dicunl;  le  1.  III,  après  un 
prologue,  identique  à  celui  de  saint  Bonaventure  ; 
Deus  aulem.  qui  dives,  etc.,  débute  :  Quœritur  ulrum 
divina  natura  poluerii  uniri  cum  humana  natura;  le 
1.  IV  commence  :  Deus,  docuisti  me  a  juventule  mea.  et 
finit  :  <•;  sic  continue  rodil,  etc.  Contre  les  éditeurs  de 
saint  Bonaventure.  F.  Meier.  art.  cit.,  p.  187,  tient  que 
le  commentaire  de  Jean  d'Erfurt  sur  les  Sentences  ne 
constitue  point  un  abrégé  de  celui  du  Docteur  séra- 
phique.  mais  un  véritable  commentaire  indépendant 
rédigé  en  forme  de  questions.  D'après  lui  ce  commen- 
taire aurait  été  rédigé  peu  après  la  mort  de  saint  Bona- 
venture et  avant  Duns  Se  cit.  et  Jean  d'Erfurt  y  reste 
fidèle  aux  doctrines  bonaventuriennes. 

Jean  d'Erfurt  composa  aussi  une  Summa  confesso- 
rum.  appelée  aussi  Summa  de  casibus,  Summa  confes- 
sionum,  Sununa  juris.  remarquable  par  sa  simplicité 
et  sa  clarté.  Elle  débute  :  Rogatus  a  fratribus  quod  eis 
formutam  de  confessionibus  audiendis  conderem,  negare 
non  przevalens  et  termine  :  Xon  salis  est  bene  velle,  sed 
opottel  bene  facere  c!  ex  bono  fonte  Respondeo  idem. 
Hase  de  seplem  capilalibus  vitiis  et  decalogo  prœceplo- 
rum  divinorum  scriplori  elsi  non  lectori  commémorasse 
sufficianl.  Jean  d'Erfurt  s'est  elTorcé  de  disposer 
toutes  les  matières  rassemblées  de  telle  façon  que  les 
lecteurs    pussent    trouver    facilement    ce    qu'ils    cher- 
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[•liaient.  Cette  somme  comprend  deux  livres,  qui  sont 
divisés  en  parties,  et  celles-ci  en  titres  et  questions. 
Le  1.  I  qui  commence  :  De  eonfessorihus  quatuor  consi- 
deranda  sunt...  De  primo  notandum  quod  lantum  absol- 
vere  potesl  Me  qui  habel  claves,  et  termine  :  a  quibus  non 
liberamur  per  baptismum  propter  exercilium  meriti  cl 
augmenlum  prœmii,  feci  ut  diligentius  potui  et  cetera, 
traite  en  liait  parties  du  confesseur  et  de  la  confession 
et  des  sept  péchés  capitaux.  Le  1.  II  qui  débute  :  Hiis 
excursis  ml  considerationem  prseceptorum  juris  natwalis 
accedamus,  expos,:  en  huit  parties  les  dix  commande- 
ments de  Dieu.  La  disposition  de  la  matière  dans  la 
somme  de  Jean  d'Erfurt  diffère  de  celle  que  l'on  ren 
contre   dans   d'autres   œuvres   du   même   genre,    par 

exemple  la  Summa  de  pœnitentia  deRaym I  de  Pefia- 

fort.  la  Summa  confessorum  de  Jean  de  Fribourg,  qui 
retient  la  division  île  saint  Raymond,  la  Summa  con 
fessorum  de  Monaldus,  0.  1".  M.,  dans  laquelle  les 
matières  sont  distribuées  suivant  l'ordre  alphabétique. 
Bien  que  la  Summa  de  Jean  d'Erfurt  suit  avant  tout 
un  sommaire  de  théologie  morale,  elle  contient  cepen- 
dant aussi  de  nombreuses  questions,  qui  se  rapportent 
au  droit  canonique.  Les  titres  de  tous  les  articles  des 
deux  livres  de  eette  somme  ont  été  publiés  par 
H.  Kurtscheid,  De  studio  juris  canonici  in  ordine  fr. 
minorum  sue.  sin,  dans  Anlonianum,  t.  n.  1927, 
]).  187-189.  Quant  à  la  date  de  composition,  B.  Kurt- 
scheid, ibid..  [i.  190,  conclut  qu'elle  lut  rédigée  mis 
la  fin  du  xmc  siècle.  F.-M.  Delorme  affirme  qu'elle  fut 
compilée  en  1290.  Voir  Questions  de  Jean  d'Erfurt  et  de 
Roger  Marston  autour  du  canon  Omnis  ulriusque 
scius  .  dans  Studi  franc..  IIIe  série,  t.  vi,  193  I.  p.  320. 
Le  grand  nombre  de  manuscrits  qui  nous  ont  conservé 
eette  Summa  confessorum  et  que  l'on  peut  trouver  dans 
J.-l-'r.  von  Schulte,  Geschichte  der  Quellen  and  Literatur 
des  can.  lieehts,  t.  n.  Stuttgart,  1.N77,  p.  389-391 
et  F.  Doelle,  art.  cit..  p.  225-226  et  238,  qui  énumère 
seize  manuscrits,  prouve  sa  large  diffusion.  Elle  ne 
connut  cependant  pas  le  succès  des  Sommes  de  Raj 
moud  de  l'enafort  et  de  Jean  de  Fribourg  ri  n'eu! 
jamais  les  honneurs  de  l'impression. 

Il  faut  mentionner  une  question  de  Jean  d'Erfurt, 
assez  étroitement  liée  à  la  matière  traitée  dans  sa 
Summa  confessorum,  bien  que  ne  faisant  corps  avec 
aucune  autre  œuvre  du  franciscain,  à  savoir  :  Qmeri- 
lur  utrum  fralres  minores  vel  prsedicalores  vel  alii  viri 
religiosi  non  habenles  populum,  qui  habent  privilégia 
audiendi  confessiones  et  prœdicandi,  possint  luve  facere 
sine  licetdia  inferiorum  prselatorum  et  sacerdotum  paro- 
chialium,  an  teneanlur  ad  hœc  eorum  haltère  consensum. 
Cette  question  a  été  éditée  par  F-.M.  Delorme,  art.  cil.. 
p.  322-331.  d'après  le  ms.  conv.  soppr.  12  :.  fol.  97  r°- 
98  r".  de  la  bibl.  Laurentienne  de  Florence,  (.elle  ques- 
tion est  contenue  aussi  dans  le  ms.  267,  fol.  168  r°- 
471  r°.  de  la  bibliothèque  de  l'hôpital  de  (aies.  Voir 
B.  Kurtscheid,  Die  Tabula  ulriusque  juris  des  Johannes 
non  Erfurt,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i,  191  t.  p.  277. 
Le  religieux  délégué  par  l'autorité  supérieure  peul  il 
absoudre  validement  les  séculiers  sans  la  permission 
de  leur  curé?  Jean  répond  par  l'affirmative  e(  cela, 
pour  la  simple  raison  qu'un  délégué,  des  lors  qu'il  agit 
au  nom  de  celui  qu'il  représente,  se  trouve,  quand  il 
exerce  son  mandat,  dans  les  mêmes  conditions  que  lui. 
Pour  le  prouver  il  allègue  trois  raisons  :  jus  commune. 
qui  l'entend  ainsi;  aucloritas  papalis  interprétait 
savoir  d'Alexandre  l\  et  de  <  lément  IV,  qui  l'uni 
déclaré  expressément;  forma  concessionis,  qui  n'im- 
plique aucune  restriction.  Apres  avoir  expose  I 
ment  sa  conclusion.  Jean  d'1   rfurl 

dont    ■   la   plupart,   comme  l'écrit    F.   M.    Del ic.  ail. 

cil.,  p.  321 .  n'uni  nen  de  bien  tieul    i  : les  rel  rouve 

quasi  toutes  chez  saint  Bonaventure,  Jean  Pecham  et 
Richard  de  Mediavilla.    Il  en  e  :1    une  empruntée  au 


cauoniste  Bernard  de  Parme,  sur  laquelle  l'opposition 
s'appuyait  volontiers.  Jean  ne  manque  pas  d'y  appli- 
quer sa  critique  ferme  et  éclairée,  qui  lui  permet  de 
mettre  au  point  judicieusement  toutes  les  données  du 
droit.  En  le  faisant,  il  invoque  très  a  propos  l'autorité 
de  saint  l'.onavenlure.  qui.  dans  une  page  lumineuse  de 

son  commentaire  du  [Ve  livre  des  Sentences,  avait  pesé 
la  vraie  valeur  du  ternie  proprio  sacerdoli  du  canon 
omnis  ulriusque sexus,  dont  les  adversaires  se  forgeaient 
leur  cheval  de  bataille.  Ile  ce  que  Jean  d'Erfurt 
ne  cite  pas  la  bulle  Ad  fructus  uberes.  donnée  par 
Martin  IV  le  13  décembre  1281,  F.-M.  Delorme  conclut 
(pie  cette  question  doit  être  antérieure  a  celle  date  et 
serait  en  conséquence  la  première  œuvre  sortie  de  la 
plume  de  Jean  d'Erfurt.  Art.  cit..  p.  320. 

Le  même  auteur,  F.-M.  Delorme,  prouve  (pie  Roger 
Marston.  dans  la  question  xxv  de  son  Quodlibet  111 
(tout  à  fait  analogue  à  la  question  précédente  de 
Jean  d'Erfurt  et  éditée  dans  le  même  article,  p.  331- 
335),  n'a  l'ait  que  reprendre  ci  développer  la  même 
argumentation  que  l'on  trouve  dans  la  question  du 
franciscain  saxon.  De  ce  que  Marston  lire  argument 
de  la  bulle  Ad  fructus  uberes,  F.-M.  Delorme  conclut 
que  sa  question  doit  être  postérieure  a  celle  bulle  et 

que  sa  date,  c me  celle  du  quodlibet,   Hotte  autour 

de  1283.  Art.  cit.,  p.  321. 

On   doit   encore   à   la   plume   de  Jean    d'Erfurt    une 
Tabula  ulriusque  juris  qui  serait  son  ouvrage  le  plus 
laineux    et    le    plus    important    de    l'avis    des    alileui 
n  n  n  Ici  ues.  Voir  B.  Kurtscheid,  O.  F.  M.,  a  ri.  cil.,  dans 

Anlonianum,  t.  n.  1927,  p.  183;  F.  Doelle,  Die  Recht 
studien  der  deulschen  Franziskaner  im  Miltelalter,  dans 
les  Beilrâge  de  Bàumker,  Supplément,  m,  2.  1935, 
p.  1042;  J.-Fr.  von  Schulte,  op.  cit.,  p.  288-289,  qui 
l'appelle  une  œuvre  excellente.  Cette  Tabula,  qui  est  le 
fruit  de  longues  années  d'enseignement,  est  une  véri- 
table encyclopédie,  où  toutes  les  matières  de  l'un  et 
de  l'autre  droit  sont  exposées  selon  l'ordre  alphabé 
tique.  Bien  qu'elle  emprunte  les  sujets  traités  au 
droit  romain  et  civil,  une  place  beaucoup  plus  grande 
y  est  cependant  réservée  au  droit  canonique.  Poursui- 
vant   avant   tout   un   but  pratique,   a   savoir  fournir 

aux  simples  prêtres  les  connaissances  du  droit   c 

nique  et  civil  nécessaires  pour  l'exercice  de  leur 
ministère,  dispersées  dans  de  gros  et  coûteux  volumes. 
Jean  d'Erfurt  a  disposé  les  matières  traitées  de  telle 
façon  que  l'on  put  trouver  aisément  les  questions 
dont  on  avait  besoin.  Quant  a  l'originalité  des  doc- 
trines qui  y  sont  exposées,  elle  est  minime  comme  M 
\  a  de  soi  dans  un  recueil  de  ce  genre.  1  )c  cette  Tabula 
il  existe  trois  recensions  différentes;  voir  B.  Kurt- 
scheid, dans  les  articles  cites  des  Franzisk.  Studien, 
l.  i.  191  I.  p.  278-284  cl  de  {'Anlonianum,  t.  ri,  1927, 
p.  184-185. 

Jean  d'Erfurt  doit  avoir  composé  aus  idescommen 
laires  sur  plusieurs  livres  saints.  Ainsi  Ptolémée  de 
Lucqucs  iliic.  cil.)  affirme  (pic  multos  libros  Bibllee 
optime  poslilavit  cl  le  catalogue  des  écrivains  Francis 
cains  de  Wurtzbourg  (loc.  cit.)  dit  que  scripsit  super 
.lob  el  Ysaiam  attenlice  cl  Cantica  canlicorum  cl  Apoca 
lipsim  exposuit.  lie  lu  Summa  <b  expositione  vocabulo 
rum  sacres  Scriplura  ou  Summa  île  difficilibus  vocabulis 
Biblite  du  mineur  Guillaume  le  Breton,  Jean  de  Saxe 
compila  son  Glossarium  mi  Vocabularium  vocum  qua 
in  liiblhs  habentur,  collectum  ex  Brilone,  conservé  dans 
le  ms.  Ariiinlcl  209  .lu  British  Muséum  de  Londres. 
D'après  \.  Kleinhans,  <>.  L.  M.,  dans  Anlonianum, 
t.  vu.  1932,  p.  136,  noie  l.  on  \  trouverait  des  expli 
calions,  qui  en  partie  sont  en  langue  allemande. 

On  doit  encore  a  Jean  d'Erfurt  une  Tabula  origina 

h  mu.  sur  la  nature  de  laquclleles  auteurs  ne  concordent 

lias.  Tandis   que   F.    Doelle.   o.    F.  M.,   art.   cite  des 

i  je,    p.   1042,   dil    qu'elle   est    une  collection  de 
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sentences  des  saints  Pères,  B.  Kurtscheid,  dans  Fran- 
zisk.  Studien,  t.  i,  p.  272,  et  Th.  Noll,  O.  F.  M.,  ibid., 
t.  xvii,  ]).  211.  tiennent  qu'elle  constitue  mie  table 
alphabétique  très  développée  sur  la  sainte  Écriture. 
\.  Kleinhans,  (  >.  F.  M.,  dans  Antonianum,  t.  vu.  1932, 
note  4,  affirme  que  Jean  de  Saxe  y  traite  au 
point  de  vue  théologique  et  mystique,  suivant  l'ordre 
alphabétique,  des  vices  et  des  vertus,  ainsi  que  du 
Christ,  de  la  Vierge  et  des  saints.  Elle  commence  : 
Aaron.  Quod  jubet  Aaron,  et  finit  :  Zelus  Dei.  Deus  dés- 
irait superbiam,  aut  zelum  incendendo  aut  mittendo. 

Selon  le  catalogue  des  écrivains  franciscains  de 
Wurtzbourg,  loc.  cit.,  Jean  d'Erfurt  serait  encore  l'au- 
teur d'une  Tabula  luttas  philosophiez  naluralis,  d'une 
Tabula  logiese  et  d'une  Tabula  lotius  philosophiœ  mora- 
tis,  ainsi  que  d'un  volumen  sermonum.  Pierre  Ridolfl 
de  Tossignano,  op.  cit.,  p.  328  r°,  et  L.  Wadding,  Scrip- 
tores  ord.  min..  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  L52,  lui  attri- 
buent des  Sermones  de  lempore  cl  île  sanclis.  C.  Oudin, 
riptoribus   ecclesiasticis,    t.    ni.    Leipzig,    172'J, 

i  .  ittribue  à  tort  a  Jean  d'Erfurt  un  Traclalus 
de  conceptione  et  un  Tractatus  de  ornalu  clerici,  qui 
doivent  être  considérés  de  fait  comme  l'œuvre  du  do- 
minicain allemand  I  lenri  de  1  lerford,  comme  le  disent 
avec  raison  J.  Quétif  et  ,1.  Échard,  Scriptores  ord. 
pned..  t.  i,  Paris,  1719.  De  même  le  Commentarius  ad 
Alchabilii  Isagogen  in  aslrologiam,  que  Jean  de  Saint- 
Antoine,  Uibliotheca  universa  franciscana,  Madrid. 
1732-1733,  attribue  à  Jean  d'Erfurt,  doit  être  attribué 
au  fameux  astronome  séculier  Jean  de  Saxe,  qui  vécut 
au  xiv*  siècle,  de  même  que  deux  autres  ouvrages 
d'astronomie  :  Noous  computus  et  Canones  in  tabulas 
aslronomicas  seu  alphonsinas.  Voir  J.-1I.  Sbaralea, 
Supplemenium,  2e  éd.,  t.  n.  p.  70.  Ce  même  auteur. 
ibid.,  pense  que  les  livres  Commentarius  in  orationem 
Ciceronis  pro  Roscio  et  Orationes  duse  de  ulililate  di- 
cendi  et  obsernandis  legibus.  attribués  à  tort  encore  à 
Jean  d'Erfurt  par  Jean  de  Saint-Antoine,  doivent  pro- 
bablement être  considérés  comme  l'œuvre  de  l'astro- 
nome Jean  de  Saxe.  Il  faut  probablement  aussi  laisser 
à  celui-ci  le  Computus  chirometralis  cum  commento,  qui 
dans  un  manuscrit  de  la  bibl.  universitaire  de  Prague 
est  assigné  à  Jean  d'Erfurt,  d'après  P.  Lehmann, 
Mitteilungen  ans  Handschriften,  dans  Sitzungsberichle 
cl.  Bayer.  Akad.  d.  Wissensch.,  Philos,  hislor.  Abtei- 
lung,  Munich.  1932,  fasc.  3,  p.  53. 

Jean  d'Erfurt  serait  encore  l'auteur  de  Glossse  super 
consueludines  Turonenses  selon  L.  Wadding,  Scripto- 
éd.,  p.  152  et  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2e  éd.,  t.  n,  p.  70,  qui  considère  comme  futiles  les  rai- 
sons alléguées  par  C.  Oudin.  op.  cit..  col.  972.  pour  nier 
l'authenticité  de  cet  ouvrage,  à  savoir  qu'il  est  invrai- 
semblable qu'un  Allemand  ait  écrit  des  gloses  sur  les 
Consuetudines  Turonenses.  D'ailleurs,  ajoute-t-il.  il 
n'est  pas  certain  que  par  Turonenses  il  faille  entendre  la 
ville  de  Tours  en  France,  puisqu'il  existe  aussi  une 
ville  de  Thorn.  dans  la  Prusse  occidentale. 

Outre  les  ouvrages  généraux  déjà  cités,  voir  L.  Wadding, 
Scriptores  o.  M.,3«éd.,  Rome,1906,  p.l38et  152;  J.-H. Sba- 
ralea, Supplementum,  2e  éd.,  t.  Il,  Rome.  1921,  p.  69-70; 
F.  Seckel,  Beitrâge  z.  Gesch.  beiiter  Redite  im  Mittelalter, 
t.  i,  Zur  Geschichte  d.  populâren  Lîteratur  d.  rôm.-kanon. 
Rechls,  Tubingue,  1898,  p.  185-186;  F.  Doellc.  Joharmes  von 
Erfurt,  ein  Summist  nus  dem  Franziskanerorden  um  die 
Wende  des  XIII.  Jahrhunderls,  dans  Zeitschr.  /.  Kirchen- 
gesch..  t.  xxxi.  1910,  p.  21  1-248;  le  même.  Die  Rechistudien 
der  deutschen  Franziskaner  im  Mittelalter  ami  ihre  Bcileutunij 
tiïr  die  Rechtsentwicklung  der  Gegenwart,  dans  Ans  der 
Geisteswelt  <lrs  Mitlelalters  M.  Grabmann  gewidmet,  dans 
Beitrâge  z.  Gesch.  d.  Philosetc.  de  Bâumker,  Supplement- 
band  ni.  2.  Munster-en-W.,  1935,  p.  1041-1043;  B.  Kurt- 
scheid. Die  Tabula  ulriusque  juris  des  Johannes  ma 
Erfurt,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i.  1911,  p.  269-290;  le 
même.  Ile  studio  juris  canonici  in  ordine  jr.  min.  sœc.  XIII, 
dans  antonianum,  t.   n.  1927,    p.   182-190;  Th.  Noll.  lins 


Totenbuch  der  Mùhlhauser  Franziskaner,  dans  Franzisk. 
Studien,  t.  xvn,  1930,  p.  19-20;  (  >.  Bonmann,  Fin  fran- 
ziskanischer  Lilerarkalalog  des  XV.  Jahrhunderls,  dans 
Franzisk.  Studien,  t.  xxui,  1936,  p.  129-130,  lit  et  149; 
L.  Meer,  De  scinda  franciscana  Erfordiensi  sœc.  XV,  dans 
Antonianum,  t.  v.  1930,  p.  185-187;  F. -M.  Delorme, 
Questions  de  Jeun  d'Erfurt  et  de  Roger  Marslon  autour  du 
canon  (.mois  utriusque  seras  ,  dans  Sludi  jeune.,  IIIe  série, 
t.  vi,  1934,  p.  319-331. 

A.  Teetaert. 
3.  SAXE  (Pierre  de) ,  frère  mineur  allemand  de  la 
fin  du  xinc  ou  du  début  du  xive  siècle,  que  J.-H.  Sba- 
ralea, Supplementum,  2e  éd.,  t.  n,  p.  366,  dit  à  tort, 
nous  semble-t-il,  avoir  vécu  en  1419  ou  1391.  La  raison 
alléguée,  en  effet,  par  lui  pour  fonder  cette  affirma- 
tion, à  savoir  le  silence  gardé  par  Barthélémy  de  Pise 
au  sujet  de  Pierre  de  Saxe,  dans  son  De  conformilate, 
dans  Analecla  franc,  t.  iv-v,  Quaracchi,  1907  et  1912. 
n'est  pas  convaincante,  vu  que  Barthélémy  omet  tant 
d'écrivains  et  de  personnes  plus  ou  moins  célèbres,  qui 
ont  vécu  avant  lui.  Nous  pensons  donc  avec  G.  Eysen- 
grein  et  F.  Docile,  qu'il  doit  avoir  vécu  vers  la  fin  du 
xiiic  ou  au  début  du  xive  siècle.  Il  fut  deeretorum  doctor 
et  enseigna  au  studium  général  de  Magdebourg.  Il 
est  l'auteur  d'une  Summa  casuum  conscientiœ,  qui 
parait  avoir  été  conservée  dans  un  manuscrit  de  la 
bibliothèque  impériale  de  Saint-Pétersbourg  et  qui 
débutait  :  Alpha  el  oméga...  Sed  quia...  ad  ejusdem 
malris  sanctissimœ,  advocatse  nostrse,  et  b.  patris  nosiri 
Francisci...  et  ad  utililatem  fralrum  volenlium  dure 
consilium  loin  m  foro  penitenciali  quam  judiciali  secon- 
dant ordinem  decreialium  et  lilulorum,  specialiter  prop- 
ler  sextum  librum,  ego  frater  P.  Selon  L.  Wadding  il 
aurait  encore  écrit  des  Sermones  de  lempore  et  de  sanc- 
lis. Peut-être  faut-il  identifier  ce  Pierre  avec  Pierre  le 
Teutonique.  frère  mineur  de  la  fin  du  xnr3  siècle,  au- 
teur de  deux  recueils  de  mirabilia  et  d'exempla  édités 
par  F.  Delorme,  d'après  le  ms.  442  de  la  bibl.  munie. 
d'Assise,  dans  Studi  Franc,  IF  sér..  t.  xn,  1926, 
p.  377-404. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906, 
p.  193;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd..  t.  n,  Rome, 
1921,  p.  366;  V.  Hatban-Blumenstok,  F)ic  canonislischen 
Handschriften  in  der  kaiserlichen  offentliclien  Bibliolhek  in 
St.  Petersburg,  (huis  Deutsche  Zeitschr.  f.  Kirchenrecht, 
t.  v,  1895,  p.  253-251;  G.  Eysengrein.  Catalogus  testium 
veritatis,  Dillingen,  1565,  p.  132;  J.-Fr.  von  Schulte.  Die 
Geschichte  der  Quellen  und  Literatur  des  canonischen  lieehts, 
t.  il.  Stuttgart,  1S77,  p.  150;  F.  Docile,  O.  F.  M.,  Die 
Rechistudien  der  deutschen  Franziskaner  im  Mittelalter  und 
ihre  Bedeulung  fur  die  Rechtsenlivickîung  der  Gegenwart, 
dans  Ans  der  Geisteswelt  des  Mitlelalters,  dans  les  Beitrâge 
de  Bàumker,  Supplementband  ni,  2,  .Munster,  1935, 
p.  1043-1044;  P.  Ridolfl  de  Tossignano,  Historia  seraphicae 
religionis,  1.  III,  Venise,  1586,  p.  333  r». 

A.  Teetaert. 
SAXIUS  Ambroise,  frère  mineur  de  l'Obser- 
vance ixvn'  siècle).  —  Originaire  de  Bologne,  il  fut 
lecteur  de  philosophie  et  de  théologie  et  professeur  de 
droit  canonique  dans  la  province  monastique  des  ob- 
servants de  Bologne,  à  laquelle  il  fut  incorporé.  On 
lui  doit  Calustrosis  philosophica  et  theologica,  sive 
peripateticee,  seotiese  alque  universalis  doctrinse  explica- 
tio.  in  qua  disputationes  quam  jjlurima'  non  minus  slu- 
diosis  perutiles  quam  proveclis  gralœ  expenduntur,  va- 
riseque  controversise  passim  concilianlur,  prœserlim 
cirea  quidditales,  realitales,  formalitates  ac  hujusmodi 
abstractiones,  qua?  in  scholis  seotistarum  pertractantur, 
Bologne.  1640  et  1642,  2  vol.  in-fol.,  dans  lequel  il  se 
révèle  un  ardent  défenseur  du  scotisme;  Quœsitu  mis- 
cellanea,  au  nombre  de  64,  publiées  à  la  fin  du  t.  n 
île  l'ouvrage  précité;  Blogium  SS.  (.ruas,  édité  à  Bo- 
logne, selon  .1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum,  1  éd., 
t.  I.  p.  31,  qui  toutefois  n'indique  pas  l'année  de  la 
publication. 
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L.  Wadding,  Scriptores  0.  M.,  .;■  i  d.,  Rome,  1  106,  |>.  15; 
J.-II.  Sbaralea,  Supplementum,  2'  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  31;  P.  de  Alva  y  Astorga,  Militia  uniuersalis  pro  imma- 
culata  Virginis  conceptione,  Louvain,  1663,  col.  64;  11.  Hur- 
ler. Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m.  col.  944-945. 

A.  Teetai 
SAYER  (ou  ni  m-  ou  Sayr  ou  Saire;  en  latin 
Sarius  ouSayrus;  en  italien  Sario  ou  Sairo)  Robert 
(en  religion  Grégoire),  bénédictin  de  la  congrégation  de 
Sainti  Justine  de  Padoue  et  théologien  réputé.  Né 
à  Redgrave  (Suffolk)  en  1560  (el  non  en  1570,  comme 
Armellini  etZiegelbaucrl'onl  affirmé),  il  commença  ses 
humanités  au  Caius  Collège  de  Cambridge,  d'où  son 
papisme  >  le  fit  exclure,  et  les  termina  à  Peterhouse. 
Sayer  se  rendit  ensuite  (février  1582)  an  Collège  an- 
glais de  Douai,  alors  établi  à  Reims,  puis,  en  sep 
tembre  de  la  même  année,  à  relui  de  Rome  où  il  lit  ses 
études  théologiques  et  fut  ordonné  prêtre  : 
Moine  a  l'abbaye  du  Mont-Cassin  en  1">8S.  il  y  devint 
lecteur  de  philosophie,  puis  de  II,  , 
>95    au    monastère    Saint-Georges   de    Venisi 

Sayer  y  mourut  prématurément   li    3 itobre   1602. 

Dom  Bède  Camm,  Revue  bénédictine,  1.  xii,  p. 

fait  mourir  en   1617,  sans  donner  les  raisons  qui  l'ont 

déterminé  à  choisir  celle  date. 

Sayer  a  éeril  plusieurs  ouvrages  de  théologie  morale 
qui  curent  un  gros  succès  et  le  flrenl  considérer  comme 
h 1 1  di  -  meilleurs  moralistes  de  son  temps.  En  voici  la 
liste,  e  sacramentis  in  commuai,  opus  theologicum  tri- 
partilum  ac  plane  aureum,  in  quo  omnia,  qua  vel  ad 
difficillimas  quasque  queesliones  iheologicas  definiendas, 
vel  ad  casus  omnes  conscientise  dissolvendos,  vel  ad  sin 
gulos  hsereticorum  errores  refellendos  attinent, 
Venise.  1599,  1600,  1601,  1619,  in-4°;  Douai,  1621.— 
Thésaurus  casuum  conscientise,  conlinens  praxim  exue- 
tissimam  de  censuris  ecclesiasticis  aliisque  pœnis  et  ca- 
ls impedimentis,  Venise,  1601,  1606,  1609,  1614, 
1618,  in-fol.  ;  Douai, 1621;  Venise,  1627.  -  Decisiones 
casuum  conscientise  ex  doctrina  consiliorum  Martini  ab 
ueta  Docloris   \  ctœ  et  juxta  librorum 

sitionem  in  suos  titulas  distributse, 
etc.  Vi  nisi  .  1601,  1605,  1607,  161  l.  1619,  1621,  1627, 
in  I".  —  Summa  sacramenti  uditissi 

wnenlariis  Docloris  Navarri,  etc.,  in -12.  Venise, 
i  1615.  Clanis  regia  sacerdotum  casuum  cons- 
cientise sive  theologise  moralis  thesauri  locos  omn 
riens,  et  canonistarum  atque  summislarum  difflcultales, 
mrnunem  praxim  pertinentes  doclissime  decidens 
il  copiosissimi  explicans,  etc.,  in-fol.,  Venise,  1605, 
1606,  1607;  l  olo  me,  1608;  Venise,  1615;  Anvers. 
1619;  Douai.  1621  :  Munster,  1628;  Anveri  1659 
A  s'en  tenir  au  titre  'le  ces  ouvrages,  «m  serait  tenté 
de  prendre  Sayi  r  pour  un  casuistc  plutôt  que  pour  un 

moraliste;  une  telle  o]  inion  m     erait  pa    e xcment 

c  \aeie.  L'exposi     i  :„  cas  de ce  ne 

sont  pour  lui  qu'une  métho  .  L'influence 

de  I  ;,   d.    \i,  dina  si    fail   a      ,    n  ttement  sentir  dans 
l'o  ie  re  de  Sayi  r:  il  est  probabiliste,  mais  sans  intran- 
:'i  e:    il   a   des    sj  mpat  lii.  s    pour    la    doel  i  h 
ndraavec  sainl    Vphonse  l'équiprobabilisme. 
1  ni  a  publié  un  résume''  i\u  Thésaurus,  sous  le  titre  Dr 
'.luis  censuris  ri  alus  m  admodum   11.    P.    I>. 
orii   Suijri    Thesauro   conlentis,   una  cum  regulis 
ijjuscumque  Bullce  tu  Ca  na  D 

dem  desumptis  formate  compendium,  per 

II.  P.  /■'.  A  ni.  Ninum,  ara. 

1 1 >  —  I  :  un  autre  <\<-  la  '  lavis  regia  :  Compendium 

regiœ,  II.  P.  I).  Gregon    Sayro,    \.nglo,  Cong 

nensis  auclore,  ri  r.  ir  i  oni  lantii 

Sacri  Cavensis  ccenobii,  <  ompilalon  .m   1°,  Vcni 

et  1(121. 

l.a   bibliot hèque   du    Mont-Ca    m    co 
manuscrits  de  Sayer,  dont   mie     :  atmum 


Miscrnc  mei,  Deus,  et  in  orationem  dominicam,  des 
noies  d,-  théologie  morale  dont  certaines  ont  été  utili- 
Fhesaurus,  cl  un  commentaire  de  saint 
ctatiodejureet  justiliain  l /•"•  U"D.  Tho- 
nuv  a  q.  ;;  usque  ml  80  (Cod.  493[601]);  F.  Blume, 
Bibliotheca  librorum  manuscriplorum  italica,  Gcettin- 
gue,  1834,  suspecte  toutefois  l'authenticité  de  ce  der- 
nier traite. 

E.-J.  Mahoncy,  The  theologl  Gri  gory  Sayrus, 

<>■   S.    i.  .    thèse   de   doctorat    présentée  a    l'université   de 

se),    Ware,    1922,    excellente   étude   sur   la 

ic  ne  S:nn  el  mu  son  influence;  h-  même,  Gregorg 

Sayr,  ce  S.  ir  A  forgotten   English  moral  theologian,  dans 

The  catltolic  historical  Reuieiv,  t.  v,  1925,  p.  29-37;  Didionary 

aj   national   Biographg,    t.    xvn,    Londres,    1909,    p.    879; 

lini,  Bibliotheca  scriptorum  congregolionis  Cassinensis 

o.  s.  /;..!.  i,  assise,  1731,  p.  191;  angélus  de  Nucc,  ( 

.s.  Monasterii  Cassinensis,  Paris,  1668,  passim;  Ziegelbauer, 

Historia  rei  literariœ  o.   s.    />•..   i.    i\.    (Vugsbourg,    1754, 

p.    I  l ■">  el    135-136;    Hurler,   Nomenclator,    3"  éd..    I.    m, 

Bund,  Catalogus  auctorum  qui  scripserunt  de 

•  morali  et  practica,  Rouen,  1900,   p.   i  18;  Duthil- 

lœul,  Bibliothèque  douaisienne,  l.  i.  1842,  p.  191. 

.1.   Mercier. 

SBARAGLIA     (Sbaralea),     Jean  -  Hyacinthe. 

frère  mineur  conventuel  italien  iwnr  siècle),  un 
des    plus    célèbres  historiens  de    l'F.ulise.  ainsi  qui'  de 

'■  mi  i  icain.        Né  à  Foi  li  le  13  mars  1687,  il  lit 

études  dans  sa  ville  natale  et  revêtit 
l'habit  franciscain  chez  les  conventuels  de  Ci 
1  août  1703.  Ayant  accompli  son  noviciat  au  couvent 
de  Ferrare  (1703  1704),  il  fut  envoyé  au  couvent  de 
Lugo  pour  étudier  la  philosophie  cl  retourna  ensuite, 
pour  s'adonner  à  la  théologie,  a  Ferrare,  où  il  fut  or- 
donne prêtre  le  .">  avril  1710.  Axant  réussi  eu  1715,  à 
Rome,  son  examen  au  concours  des  élèves  du  collège 
Saint-Bonaventure,  if  fui  envoyé,  le  16  novembre  de 

même  année,  au  collège  théologique  de  Bo 
pour  y  terminer  ses  trois  années  de  collège  et  v  prendre 

une  chaire,  nie i  e.  parmi  les  professeurs  de 

ce  studium.  A  la  fin  delà  troisième  année,  il  fut  m  m  nu 
docteur  et  maître  en  théologie.  Il  retourna  ensuite  au 
couvent  «le  Ferrare,  où  il  si  consacra  exclusivement 
aux  é'ludes  et  où  il  resta  jusqu'en  1750.  l'a  cette 
,ie    la  demande  du   gardien   de  Santa  Croce, 

;i  Florence,  il  vin!  en  cette  cité  ] •  j  mettre  en  ordre 

la  bibliothèque  du  couvent  et  celles  de  la  ville.  Il  y 
i  m  m  u  i  le  P.  i  i  i  -.  Antoine  Mal  ici.  alors  étudiant,  qui 
di  précieuses  notices,  dans  Novelle  lette- 
ruric  ili  Firenze,  t.  xxvi,  1765  i  >  35,  56,  71.  98,  115, 
132.  A]  ésidence  à  Florenci     il 

fut  appelé-  a  Home,  en  1751,  par  le  général  Charles- 
Antoine  Calvi,  pour  y  préparer  l'édition  <\u  Bullarium 
franciscanum.  Chemin  faisant,  il  s'arrêta  quelques 
mois  à  Assise,  ou  il  travailla  a  la  riche  bibliothèque  du 
Suera  convenu  t  bibliot  hèque 

m  un  ici]  m  le.  il  m  ni  .i  Rome,  au  couvenl  des  Douze- 

Apôt  res,  le  2  janvier  1  76  I. 

,t    II.  Sbaraglia  est  l'auteur  d'un  nombre  ci 
rable  d'oui    j  ,,  .    où  q  s -,,.,[  appliqué  suit  oui  a  corriger 
les  travaux  déjà  existant  des  multiples  erreurs  qui  j 
fourmillaient.  Cela  ne  l'empêcha   pas  néanmoins  de 
produire  quelques  travaux  originaux,  dans  lesquels  il 

expose  el   défend  d.  s  Ihèses  tout  ;i  l'ail   personnelles. 

l 'm  nii  le.,  reii,     de  i     d :r  genre,  un  d<  s  plus 

importants,  bien  que  le  premier  en  date,  et   qui  cou 
tribun  beaucoup  a  attirer  l'attention  du  monde  scien- 
ii   auteur,   esl    sans   conteste    Germana 
S.   l.a  ipi   Afrorum  née  non   Firmiliani  el 

Orienlalium  opinio  île  hsereticorum  baptismale  ail  rec 
iticarum  vindicis  Cypriani  disputationum  inlelli 
'  fologne,  iTll.in   I-.  166  p.  .1.  1 1.  Sba- 
raglia y  répond  aux  hypothèses  de   son   confrère  le 
c.  Raymond  Missori  sur  la  controverse  baptismale  du 
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ni-  siècle  dans  son  ou\Tage  :  In  duas  celeberrimas  epis- 
quse  exstant  inler  cyprianicas  adversus  decretum 
S.  Slepkani  papse de  non  iterando  hsereticorum  baplismo, 
quorum  altéra  est  S.  Cypriani  ad  Pompejum  n.  74, 
altéra  S.  Firmiliani  episcopi  ad  eundem  Cyprianum 
n.  75,  dissertaliones  criticse,  Venise,  1733.  R.  Missori 
s'était  efforce  de  prouver  que  les  deux  lettres  de  saint 
Cyprien  et  <le  saint  Firmilien  contre  le  décret  de  saint 
.  avaient  été  inventées,  ou  <lu  moins  falsifiées 
par  les  donatistes,  de  même  que  le  décret  lui-même 
du  pap  me  concile  de  Carthage.  La  réfuta- 

lion  faite  par  Sbaraglia  reçut  le  plus  chaud  accueil  de 
ants.  comme  le  témoignent  les  recen- 
sions parues  dans  Xooelle  letter.  florentine.  17  12.  n.  22: 
Mh  degli  erudili  di  Lipsia,  1751,  p.  35  I  sq.;  Giornalista 
fiorentino,  t.  vi  6,  art.  8;  Novellista  florentino,  t.  m, 
17  12.  n.  22.  34, 

Un  ouvrage  qui  eut  un  succès  non  moins  grand  fut 
Dispulalio  de  sacris  pravorum  ordinationibus,  qua  rera 
velusque  Eccli  ■  i  ;i  no  /    osteni 

nain  monumenlis,  Florence.  1750,  in- r.  350  p.,  avec 
les  appendices  suivants  a  la  fin  :  De  chorepiscopis.  an 
;  vel  presbyteri  tanium  exstilerinl,  réédite  par 
Fr.-A.  Zaccaria,  Disciplina  populi  Dei  in  Novo  Testa- 
menlo,  t.  n  b,  Venise,  1761,  n.  38;  De  diaconibus,  an 
aliquando  sacerdotum  officium  usurpaverint;  '  e  subdia- 
conibus,  a  qui),  eurre  sacris  ordinibus  addicli;  Di  je 
junii  Quatuor  temporum  origine  ac  inslitulione,  réim- 
primé dans  op.  cit.,  t.  i  t>.  n.  12:  Quam  fidei  formulant 
Liberius  papa  subscrii>serit  et  quo  anno;  De  syn 
Arelatensi  aliisque  duabus  S.  Caesarii  episcopi;  De  hse- 
reticorum  et  infidelium  injanlibus  cum  baplismo  in  ftde 
parentum  decedenlibus.  J.-H.  Sbaraglia  s'efforce  de 
prouver  dans  cette  dissertation,  par  des  argu 
empruntés  aux  autorités,  à  la  raison  et  aux  (ail 
les  ordinations  faites  par  des  hérétiques,  des  simonia- 
ques,  des  déposés.  îles  int ru-,,  etc.sunt  nulles  et  inva- 
lides. Il  distingue  dans  l'évêque  le  tarai  1ère  et  le  pou- 
voir d'ordonner.  Tandis  que  le  premier  est  indélébile. 
la  polestas  ordinandi  n'est  pas  nécessairement  unie  au 
caractère,  de  sorte  qu'elle  peut  en  être  séparée  et 
qu'elle  peut  se  perdre;  ce  qui  arrive  d  ■  fait  par  l'héré- 
sie, la  déposition,  la  simonie,  etc.  Comme  cette  thèse 
allait  à  rencontre  de  l'opinion  communément  admise 
par  les  théologiens  qui  défendaient  la  validité  des 
ordinations  conférées  par  des  évêques  simoniaques, 
intrus,  hérétiques,  etc..  elle  fut  attaquée  dans  Giorna- 
lista fiorentino.  t.  vi  b.  art.  8  et  t.  vi  c,  art.  5,  et  dans 
Storia  lelterarla  d'Ilalia,  t.  in,  I.  I.  c.  n.  n.  2.  p.  9 
.1.-11.  Sbaraglia,  convaincu  de  la  vérité  de  sa 
répondit  a  ses  adversaires  dans  liisposta  apologelica  per 
il  libro  De  sacris  pravorum  ordinationibus  >  al  Gior- 
nalista  fiorentino  ed  all'autore  délia  Sloria  letteraria, 
■  .  17.".:;.  i:i- 1  .  16  p. 

1  ne  autre  ouvre  à  allure  plutôt  doctrinale  et  théo- 
logique  est  Dissertalio  de  volo  Jephte  :  ulrum  filiani 
10  immolandû,  Illam  ad  aram  mactaverit,  an  vero 
Domino  consecraverit,  et  a  consortio  hominum  segregans 
morte  civili  vam  necaverit;  et  ut  ille  idem  peccaverlt,  qui 
facto  votum  implant,  inédite  d'après  Etienne  Rinaldi, 
imprimée  en  1713  d'après  Nicolas  Papini,  tous  les  deux 
conventuels.  Notons  encore  parmi  ce  genre  de  tra 
vaux  le  très  utile  Index  ad  XII  libros  i  l 
cesana  Benedicli  XIV.  publié  dans  la  réédition  du  De 
synodo  diœcesana,  à  Rome,  en  1755. 

Les  autres  ouvrages  du  P.  J.-H.  Sbaraglia  sont  d'al- 
lure plutôt  historique,  se  rapportant  soit  à  l'histoire  de 
l'Église,  soit  a  celle  de  l'ordre  séraphique.  Parmi  eux 
une  place  d'honneur  doit  être  réservée  au  Bullarium 
franciscanum,  compilé  à  la  demande  du  général  J.-B. 
Costanzo,  dont  les  trois  premiers  volumes  furent  édités 
par  les  soins  de  J.-H.  Sbaraglia.  a  Rome,  1759,  1761  et 
595  et  613  i>.  Le  I.  m  vit  le  jour 


après  la  mort  du  compilateur.  Celui-ci  laissa  le  t.  iv 
en  préparation.  Ce  volume,  dont  il  avait  en  grande 
partie  rassemblé  et  ordonné  le  matériel,  fut  publié  par 
Joseph  Rugilo,  ().  M.  C.nnv.,  à  Rome,  en  1768. 
trois  premiers  volumes  embrassent  les  pontificats 
d'Honorius  III  à  Honorius  IV;  le  quatrième  va  d'Ho- 
norius  IV  à  Boniface  VIII  inclus.  Après  une  interrup- 
tion de  plus  d'un  siècle,  l'édition  de  ce  Bullarium  a  été 
reprise  et  continuée  parle  célèbre  conventuel  C.  Eubel, 
qui.  outre  un  Epitome  des  quatre  premiers  volumes  du 
Bullarium  franciscanum.  Quaracchi,  1908,  édita  le 
t.  v.  Rome.  1898  (pontificats  de  Benoit  XI,  Clément  V, 
et  Jean  NNII.  1303-1334),  le  t.  vi,  Rome.  1902  (pon- 
tificats de  Benoît  XII,  Clément  VI.  Innocent  VI, 
Urbain  V  et  Grégoire  NI.  1335-1378),  le  t.  vu.  Rom  . 
1904  1 1  Irbain  VI  a  Martin  V.  137.S-1  131).  Le  Bullarium 
fut  continué  dans  la  suite  par  les  frères  mineurs,  qui 
ont  commencé  une  nouvelle  série  :  t.  i  (pontificats 
d'Eugène  IV  et  de  Nicolas  V,  1431-1455),  publié  par 
F.  Hûntemann,  O.  F.  M.,  à  Quaracchi.  en  1929. 

Un  autre  livre  imprimé  de  J.-H.  Sbaraglia  d'une 
importance  capitale  pour  l'histoire  franciscaine  est  son 
Supplementum  et  castigatio  ad  scriptores  trium  ordinum 
S.  Francisci  a  Waddingo  aliisve  descriptos,  cum  adno- 
lationibus  ad  Syllabum  marlurum  eoramdem  ordinum. 
édité  par  les  soins  du  1'.  Et.  Rinaldi.  O.  M.  Conv..  a 
Rome,  en  1806,  in-fol..  vm-781-cviii  p..  et  réimprimé 
récemment,  a  Rome,  en  trois  volumes  :  t.  i.  de  A  a  11. 
en  1908;  t.  n.  delà  Q,en  1921  :  I.  ni.  de  R  aZ.enl936. 

Aux  ouvrages  imprimés,  il  faut  ajouter  encore  une 
Dissertalio  de  liberlate  Fcclesiœ  Ferrariensis  a  jurisdic- 
lione  archiepiscopi  Ravennœ  (on  ignore  le  lieu  et  la 
datei.  écrite  par  Sbaraglia  à  la  demande  du  cardinal 
Th.  Rufïo,  archevêque  de  Ferrure,  qui  voulait  rendre 
son  archidiocèse  indépendant  de  Ravenne  et  l'élever 
à  la  dignité  métropolitaine:  l'auteur  y  développe  les 
raisons  propres  â  justifier  ce  changement:  et  une 
Apologia,  con  cui  si  dimonstra  vera  e  fondala  la  iruwte- 
rata  iradizione.  che  la  b.  Chiara  di  Iiimino  sia  slala 
dell'ordine  francescano.  s.  I..  1 7.">S. 

Parmi  les  travaux  inédits  il  y  a  un  Supplementum 
ml  Ilaliam  sat  ram  I  n  linandi  Vghelli,  resté  incom- 
plet. Au  début  se  lit  une  dissertation  sur  les  anciennes 
frontières  de  l'Italie,  pour  pouvoir  déterminer  avec- 
plus  de  certitude  quels  diocèses  embrassait  le  territoire- 
italien.  Dans  une  autre  dissertation.  Sbaraglia  tâche  de 
fixer  la  date  à  laquelle  quelques  diocèses  se  sont  sous- 
traits aux  églises  métropolitaines  pour  se  mettre  sous  la 
juridiction  immédiate  du  pape.  Et.  Rinaldi  aurait  mis 
la  dernière  main  à  cette  œuvre  et  l'aurait  préparée 
pour  l'impression  en  1827.  Bien  qu'elle  ait  été  remise 
déjà  au  typographe  Coletti  a  Venise,  il  parait  toute- 
fois qu'elle  ne  fut  jamais  publiée.  De  ce  Supplementum 
fait  aussi  partie  la  Dissertalio  de  libertale  Ecclesise  Ferra- 
riensis. citée  plus  haut  et  la  fameuse  Chronotaxis  roma- 
norum  pontificum  ad  placitum  velerum  scriptorum  res- 
tituta,  qui  devait  précéder,  dans  l'idée  de  son  auteur, 
le  Supplementum  ad  Italiam  sacram  ».  Prêtée  a  un 
prêtre  de  la  Romagne,  du  nom  d'Amadesius.  cette 
œuvre  ne  fut  malheureusement  jamais  restituée,  à 
sorte  que  l'on  craint,  et  non  sans  raison,  qu'elle  soit 
perdu-  pour  toujours.  Dans  cette  Chronolaxis,  J.-H. 
Sbaraglia  soutient  que  dans  l'établissement  chronolo- 
ii  s  papes  des  quatre  premiers  siècles,  il  faut 
suivre  plutôt  F'usèbe  que  le  Calalogus  Liberianus.  que 
I  let  et  saint  Anaclet,  ainsi  que  saint  .Marcel  et 
saint  Marcellin.  sont  un  et  même  personnage,  qu'il  faut 
enlever,  de  la  liste  des  papes.  Félix  II  et  Donus  II 
I  170). 

Il  a  laissé  un  Opus  miscellaneum,  qui  contient  des 
corrections  à  apporter  et  des  suppléments  à  ajouter  à 
l'édition  des  Concilia  de  Ph.  Labbe,  faite  par  N.  Co- 
letti à   Venise,  en  1728-1734;  des  observations  criti- 
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ques  sur  la  Critica  hisloricfctheologica  in  universos  An- 
tticos  Csesaris  card.  Baronii  du  P.  Antoine 
Pagi,  o.  M.  Conv.,  en  quatre  vol.,  donl  1rs  tro 
tniers  furent  publics  par  Antoine  Pagi  lui-même,  à 
Paris,  en  1689;  le  quatrième  par  son  neveu  François 
Antoine  Pagi,  à  Anvers  en  1705  el  1707  e1  à  l  ucques, 
en  1740  (voir  D.  Sparacio,  O.  M.  Conv.,  Gli  studi  di 
sloria  <■  i  minori  conventuali,  dans  Miscellanea  franc, 
t.  nn.  1919,  p.  64-65  et  97  98);  une  Notitia  scriptorum 
aliquorum  ecclesiaslicorum,  dérivée  surtout  de  ('..  Ou- 
ilin.  qui  avait  été  le  dernier  à  écrire  sur  ci-  sujet: 
Epistola  ad  fr.  Laurenlium  Ganganelli  (le  futur 
Clément  \l\  I,  Bononix  regenlem, qua  vindicatur tesli- 
monium  Flauii  Josephi  de  Jesu  Chrislo,  écrite  le  17  no- 
vembre 1739.  D'une  lettre  de  J.-H.  Sbaraglia  à  Et.  I  ti 
naldi.il  résulte  qu'il  avait  envoyé  à  N.  Coletti  un  grand 
nombre  de  notices  au  sujet  des  Sacrosancla  • 
de  Ph.  Labbe  avec  prière  de  ne  jamais  citer  son  nom 
On  doit  eue. ire  au  P.  J.  H.  Sbaraglia  les  travaux  res 
tés  pour  la  plupart  inédits  :  Le  vite  dei  dodeci  (  'e; 
Suetonio  Tranquillo,  Iradolte  in  lingua  italiana  connote 
al  testo  lalino  dell'  aulore,  conservé  à  la 
bibliothèque  de  Fei  rare:  Xotilise  ecclesiaslicse,  tamalias 
•  quam  noviter  ex  manuscriptis  exhibitse,  castiga- 
;.  ,/  notis  illustrais?;  Animadversiones  in  librum 
rgii  Marchesii  De  viris  illustribus  Foroli- 
In  Musseum  poetarum  Dominici  Cara- 
mélise Panormilani  addiliones  et  correctiones  ;  Novum 
majusque  supplemenlum  ml  Annules  minorum  Wad 
dingi,  où  â  la  fin  il  y  a  un  Catalogus  minislrorum  pro- 
vincial Bononix;  Animadversiones  critica'  in  Dialribam 
PP.  NX.  de  gestis  et  scriptis  S.  Bonaventurx,  \  enetiis. 
anno  1750,  edilam,  qui  fut  imprimée  dans  le  Supple- 
menlum et  casligatio  ad  scriplores  trium  ordinum 
S.  Francisa  <•  Waddingo  aliisque  descriptos,  2e  éd.,  t.  t, 
Home.  1908,  p.  172-177;  Scriptorum  trium  ordinum 
S.  Francisci  n  Luca  Waddingo  recensitorum  coiitinunliu 
ub  anno  1650  ad  annum  1750  et  ultra,  préparée  pour 
la  publication  par  Et.  Rinaldi  et  imprimée  dans  le 
Supplementum  el  casligatio  cité,  2e  éd.,  t.  m,  Home, 
1936,  p.  171 -.'(112;  Minoritanx  Ecclesiœ  synopsis,  sive 
chronologica  episcoporum,  urchiepiscoporum,  primatum, 
palriarcharum,  cardinalium,  summorum  pontificum  ex 
online  minorum  assumptorum  séries,  qua  illustrantur, 
supplentur,  continuantur  tum  nostrales,  tum  exleri  de 
riplores,  et.  in  multis,  Annales  Waddingi,  que 
C.  Eubel  a  utilisée  pour  établir  la  liste  des  franciscains 
élevés  à  une  dignité  ecclésiastique,  pendant  la  période 
des  pontificats  traités  dans  les  t.  V,  VI  et  VII  du  llullu- 
rium  (ranciscanum,  a  la  lin  desquels  clic  est  publiée  :  elle 
a  été  éditée  par  .1.  Vbate,  <  h  M. Conv.,  dans  les  Miscel- 
lanea franc, t.  xxxi,  1931,  p.  103-115, 161-169;  t.  xxxn, 
1932,  p.  18-23;  Opus  Conformitatum  S.  Francisci  ad 
Chrislum  Bartholomxi  Pisani,  editione  Mediolanensi 
1513  expurgalum  et  casligatum  juxta  exemplar  ms.  bi- 
bliolhecse  s.  Francisci  Ferrariensis,  nonnullisque  notis 
aueluni:  Obseroationes  in  ■  spéculum  Minorum  »  fr.  Ca- 
simiri  Biernacki  Poloni,  s.  th.  magislri,  min.  conventua 
Hum:  Supplemento  e  nuove  osservazioni  faite  l'anno 
su  di  alcune  controversie  minoritiche,  donl  l'auto 
graphe  est  à  la  bibliothèque  Oliveriana  de  Pcsaro  cl 
une  copie  aux  archives  généralices  des  conventuels  à 
Munie:  innota  ioni  sopra  I'  >  Elogio  storico  délie  gesta 
i  ii  lu  nu,  »,  éditées  à  Venise,  en  1761;  Lectioncs 
variantes  codicis  aulographi  Assisiènsis  super  pe\ 

et  itinere  b.  Odorici,  a  codice  Monteniano  et 
Liruliano;  Memorie  sul  convento  di  S.  Francesco  di 
Ferrara,  en  trois  vol.,  conservés  dans  la  bibliothèque 
de  Pi  rrare,  dan  :  le  iquels  il  i  ;t  traité  de  l'hi  Loi 
biens  et  des  obligations  de  messe;  idnotaliones  :  i  ad 
epistolam  Antonii  Felicis  Malthsei  de  vita  el  scriptis 
Anionii  Raudensis;  2.  ad  epistolam  ejusdem  de  Antonio 
Massano;  3.  ad  notas  in  vilam  Nicolai  IV;    ! 


Hunes  in  S.  Antonii  Patavini  vitam,  publiées  d  m\  Mis 
u  franc,  I.  xxxi,  1931,  p.  137  I  17;  Brevis  his 
loria  convenlus  Corneti  in  Apulia  et  B.  Benvenuti  de 
Eugubio,  publiée  ibid.,  p.  70-72;  tirent,  histon 
l'entuum  Vcncliarum  S.  Francisci  m!  Vineam  et  ml 
Dcscrlum.  ibid.,  p.  188  189. 

L.-N.  Cittadella  a  ni  i lise  eu  grande  partie  les  I 
rie  manuscrites  du  1".  .1.-11.  Sbaraglia  sur  le  couvent 
Saint-François  de  Ferrare  pour  écrire  ses  Memorie  sto 
riche-monumentali  artistiche  del  tempio  di  .s.  Fra 
in  Ferrara,  2e  éd.,  Ferrare,  1867,  Il  faut  attribuer  aussi 
à  Sbaraglia  une  grande  part  dans  l'élaboration  de  la 
Sardinia  sacra,  éditée  par  le  conventuel  I ■'.  A.  Mal  Ici.  a 
Rome,  1758  et  1761.  Quant  a  VHagiologium  italicum 
ou  De  sanctis  Italise,  en  deux  tomes.  Bassano,  177:i,  on 
n'est  pas  encore  fixé  sur  son  auteur,  cl  ou  hésite  entre 
les  conventuels  .1.11.  Sbaraglia,  J  \.  Sangallo  cl 
Fr.-A.  Benoffi.  Tous  les  ouvrages  inédits,  si  on  fait 
abstraction  de  ceux  qui  se  trouvent  dans  les  biblio 
thèques  mentionnées  dans  celle  notice,  sont  con  ;ei  vé 
en  autographe  ou  en  copie  dans  les  archives  de  la  curie 
généralice  des  conventuels  à  P. 

F. -A.    Mail. 

minore  conpentuale,  dans  Novêlte  îetter.  tli  Firenxe,  t.  \\\i. 
t765,ool.36,56,71,98,115,l:        D  cio   O.  M    (.nu. 

Gli  studi  tli  storia  e  i  minori  conventuali,  dans  Mis* 
franc,  t.  xx.  l'api,  p.  113-123;  le  môme,  Frammenti  bio-bi- 
bliograflci  tli  seritluri  ni  autori  minori  conventuali  dagli  ultimi 
annidel  nu»  al  1920,  édites  parj.  Abate.O.  M.  Conv.,  dans  la 

même  revue,  t.   xxx.   1930.    p.  56  et   ."i7;  cl   séparé ni. 

\s,ise,  1931,  p.  171;  .1.-11.  Sbaralea-Ét.  Rinaldi,  Scriptores 
trium  ordinum  s.  Francisci  continuati,  dans  J.-J  t.  Sbai  alca, 
Supplementum,  2'  éd.,  i.  m.  Rome,  1936,  p.  254-255; 
Marcellin  de  Civezza,  Saggio  tli  bibliografia  sanfrances- 
comi.  Prat...  1879,  p.  567;  II.  Hurler.  Nomenclalor,  ::  éd., 
t.  IV,  cul.  1587-1589. 

A.     lia   i  M  ci. 

SCANDALE.  t.  Notion.  II.  Espèces.  III.  Ma- 
lice.  IV.  Réparation  du  scandale. 

1.  Notion.  Au  sens  étymologique,  scandale  signi 
lie  un  obstacle  placé  sur  la  roule  cl  qui  risque  de  faire 
1 1 1  bûcher  celui  cpti  le  heurte.  Au  sens  théologique,  c'est 
un  acte  extérieur,  qui  fournit  au  prochain  l'occasion 
d'une  chute  spirituelle,  d'une  faille,  el  qui  est  posé  sans 
cause  siillisanle. 

1"  //  est  un  acte  extérieur.  Cet  acte,  qui  est  la  pre 
mictv  condition  requise  pour  qu'il  y  ait  scandale,  peut 
cl  iv  consl  il  ne  par  des  paroles,  des  gestes,  des  al  I  il  udes 
ou  même  par  une  omission  quelconque  actuelle  ou  ver 
baie.  Cet  clément  externe  est  inclus  dans  la  définition 
donnée  par  sainL  Thomas  :  Convenienter  dii  itur  quod 
diclum  vel  factum  minus  rectum,  prœbens  occasionem 
ruinai,  sit  scandalum.  Sum.  theol.,  11 v  1 1;\  q.  xi.m.  a.  I . 
Un  phénomène  purement  intérieur  comme  u\w  pensée 
ou  un  désir  ne  saurait  en  effet  entraîner  autrui  au 
péché. 

Cet  acte  doit  aussi  être  répréhensible  en  quelque 
manière.  Il  l'est,  s'il  est  mauvais  de  lui  même  ou  s'il 
n'est  pas  aussi  bon  qu'il  devrait  l'être,  en  raison  des 
circonstances  de  lieu,  de  temps  ou  compte  tenu  de  la 
personne  qui  le  pose,  autrement  dit  s'il  est  apparem 
ment  peccamineux.  Saint  Thomas  s'en  explique  en  ces 
termes  :  Et  ideo  convenienter  dicilur  mi\is  rectum. 
ni  comprehendantur  tam  illa  quse  saut  secundum  se 
p(  1 1  -//n.  quam  illa,  quse  habenl  speciem  mali.  Ibid.,  a.  6. 
Ainsi  celui  qui  est  dispensé  du  jeune  eucharistique, 
risque  fort  de  scandaliser  les  personnes  qui  ignorent 
la  permission  dont  M  jouit,  s'il  prend  quelque  liquidi 
en  leur  présence,  avant  de  communier  ou  de  célébrer. 
Il  <ai  est  de  inclue  de  celui  (pli.  pour  des  causes  légil  : 
mes  de  santé  par  exemple,  mange  en  public  des  al: 
ineiils  gra  i,  on  pair  ou  .eux  .i  soui  prohibés. 

Bien  plus,  par  accident,  même  un  acte  bon  de  lui 
même  est  parfois  a  l'origine  d'un  scandale,  a  cause  du 
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lieu  où  il  est  accompli.  Trier  est  excellent,  mais  le  faire 
en  présence  d'impies  exciterait  souvent  ceux-ci  à 
blasphi  mer  le  nom  de  Dieu. 

2°  Un  acte  qui  fournil  l'occasion  de  pi  ché,  ou  au 
moins  d'un  dommage  spirituel.  Cette  occasion  existe, 
si  l'acte  par  lui-même,  vu  les  circonstances  pratiques 
au  milieu  desquelles  il  est  produit,  est  suffisant  selon 
toute  probabilité  pour  entraîner  dans  le  pèche, 
ou  léger,  même  si  de  fait  autrui  ne  succombe  pas.  On 
le  voit,  il  n'est  nullement  requis  que  l'opus  exlernum 

i  i  :i  l'instar  d'une  cause.  Peu  importe  également 
que  l'omission  ou  la  faute  commise  par  celui  qui  s'y 
laisse  aller  soit  de  même  espèce  que  celle  qui  en  a  été 
l'occasion  :  il  y  a  scandale  chaque  fois  qu'il  est  prévi- 
sible, avec  une  certaine  probabilité,  qu'une  omission 
ou  qu'une  action  minus  recta  accomplie  en  public  est 
susceptible  d'amener  le  prochain,  qui  en  a  été 
moin,  a  une  faute,  qu'autrement  il  n'aurait  pas  com- 
iii  i  En  n  inche.  il  n'y  aurait  pas  péché  de  scandale, 
s'il  est  moralement  certain  que  les  témoins  devant 
lesquels  est  posée  l'action  peccamineuse  sont  prati- 
quement ou  de  vertu  inébranlable  ou.  par  contre,  déjà 

nettement  déterminés  au  péché  au  point  que  l'ai  I 

extérieure  n'ait  sur  eux  aucune  prise.  Toutefois  le 
mauvais  exemple  peut  être  île  nature  à  confirmer  dans 
le  mal  des  volontés  mauvaises. 

D'après  l'opinion  commune  des  théologiens,  il  n'y 
a  pas  non  plus  de  scandale  proprement  dit  lorsque 
l'acte  moins  bon  arrête  quelqu'un  sur  la  voie  de  la 
ion.  sans  toutefois  le  faire  pécher.  Il  y  aurait 
pourtant  faute  contre  la  charité,  car  cette  vertu  exige 
du  chrétien  qu'il  donne  partout  le  bon  exemple  :  Sic 
lucetit  lux  veslra  coram  hominibus,  ut  videant  o;»  i 
tra  bona,  et  glorificent  Palrcm  veslrum,  qui  in  cœlis  esl. 
Matth..  v.  16. 

Par  occasion  de  pécher,  nous  entendons  ce  qui  pour- 
rai! donner  lii  n  à  une  faute  formelle:  il  n'y  aurait  pas 
scandale,  si  l'acte  extérieur  ne  fournissait  que  l'occa- 
sion d'un  péché  matériel  ou  d'une  juste  indignation, 
d'un  étonnement  ou  d'une  diffamation  de  celui  qui 
lalise. 

lommage  spirituel  ou  la  diminution  morale 
que  peut  amener  un  acte  extérieur  minus  reclus,  il  va 
sans  dire  que  celui-ci  peut  cependant  être  posé  si 
l'agent  est  a  même  d'arguer  d'une  cause  proportionnée 
au  ma!  a  craindre.  Ultérieurement,  au  cour 
article,  nous  aurons  à  revenir  sur  ce  point  avei 
détails. 

II.  Espèces.  -  La  classification  adoptée  par  les 
théolo  elon  le  point  de  vue  où  ils  se  placent. 

Nous  distinguerons  donc  le  scandale  en  actif  et  en 
passif. 

1°  Le  scandale  actif.  -     Le  scandale  actif  est  l'acte 
extérieur  répréhensibje,  au  moins  à  cause  des  i 
tances,  et   qui  occasionne  un  dommage  spiritu 
celui  qui  en  est  témoin.  S'il  est  tenu  compte  de  l'inten- 
tion liimt  il   procède,  le  scandale  actif  est  direct  ou 
indirect. 

1.  Il  est  direct,  si  l'agent,  auteur  de  l'action,  veut 
directement  et  d'une  volonté  expresse  donner  à  au- 
trui une  occasion  de  pécher,  par  la  persuasion,  le  con- 
seil ou  par  le  mauvais  exemple  pleinement  délibéré. 

Le  scandale  direct  se  subdivise  a  son  tour  en  scan- 
dali  diabolique  •  et  scandale  simple.  Il  est  diabolique 
éché  formel  est  proprement  recherché  qualenus 
■  dire  en  tant  qu'il  est  offense  a 
l'égard  de  Dieu  ou  qu'il  est  la  ruine  spirituelle  du  pro- 
chain ;  c'esl  le  cas  de  celui  qui  tient  des  discours  contre 
la  foi.  avec  l'intention  d'entraîner  son  s c n 1 1 > 
l'apostasie.  Le  scandale  esl  direct  simplement,  lorsque 
le  pi  i -lu  tir  ne  tend  qu'à  son  plaisir  personnel  ou  à  son 
utilité  particulière,  ici  le  tl  pirituel  du   pro- 

chain n'est  poursuivi  que  matérii  I  le  cai 


de  l'homme  qui  profère  des  paroles  obscènes,  honteuses 
ou  lascives  devant  une  femme,  dans  le  dessein  de 
l'amener  à  forniquer  avec  lui.  Personnellement,  il  se 
rend  coupable  d'un  grave  péché  de  scandale.  Formel- 
lement, il  ne  recherche  pas  la  ruine  spirituelle  de  telle 
femme,  mais  uniquement  à  satisfaire  sa  volupté. 

Au  scandale  direct  les  théologiens  rattachent  sou- 
vent ce  qu'ils  appellent  le  peccalum  inductionis.  Celui- 
ci  existe  quand  quelqu'un  provoque  ou  sollicite  son 
entourage  à  pécher  par  des  ordres,  des  conseils  ou 
tout  autre  moyen  analogue.  Envisagé  sous  le  rapport 
de  l'efficacité,  le  scandale  pourrait  alors  être  dit  causal 
tandis  que  dans  la  plupart  des  cas.  il  n'offre  que  l'oc- 
casion de  pécher. 

2.  Le  scandale  actif  est  indirect  ou  impropre,  lorsque 
ce  qui  a  été  dit.  fait  ou  omis  n'est  pas  mauvais  de  sa 
nature  et  de  soi,  mais  revêt  cependant  les  apparences 
du  mal.  et  que  l'agent  est  à  même  de  prévoir  que  son 
ai  le  causera  probablement  la  chute  du  prochain.  Par 
exemple,  sous  peine  de  scandaliser,  il  n'est  pas  permis 
de  retenir  chez  soi  une  femme  suspectée  par  le  public, 
même  si  celle-ci  est  de  mœurs  honorables  et  qu'il  n'y 
ait  moralement  aucun  danger  de  péché.  L'apôtre  saint 
Paul  demande  aux  Thessaloniciens  de  s'abstenir  de 

toute  apparence  de  mal  »,  I  Thess.,  v.  22,  et  à 
propos  des  idolothytes  il  écrit  aux  Corinthiens.  ■  Tou- 
tefois, prenez  gai  <1  que  i  i  tte  liberté  dont  vous  jouissez 
ne  devienne  une  occasion  de  chute  pour  les  faibles. 
Car.  si  quelqu'un  te  voit,  toi  qui  es  un  homme  éclairé, 
assis  a  table,  dans  un  temple  d'idoles,  sa  conscience  à 
lui  qui  est  faible,  ne  le  portera-t-elle  pas  à  manger  des 
viandes  immolées  aux  idoles?  Et  ainsi  se  perd  le  faible 
par  ta  science,  ce  frère  pour  lequel  le  Christ  est  mort! 
En  péchant  de  la  sorte  contre  vos  frères  et  en  violen- 
tant leur  conscience  encore  faible,  vous  péchez  contre 
le  Christ.  C'est  pourquoi,  si  un  aliment  est  une  occa- 
'  chute  pour  mon  frère,  je  me  passerai  pour  tou- 
jours de  viande,  afin  de  ne  pas  être  pour  lui  une  occa- 
sion de  chute.     I  Cor.,  vin.  9-13. 

Le  scandale  indirect  est  possible  en  de  multiples  cir- 
constances, pratiquement  chaque  fois  qu'un  acte,  de 
soi  indifférent,  ou  moins  bon,  ou  qui  a  l'apparence  du 
mal.  risque  probablement  d'entraîner  autrui  dans  la 
déchéance,  ou  à  l'abandon  de  sa  foi,  de  ses  pratiques 
religieuses  ou  à  tout  autre  péché.  Il  se  produit  plus 
facilement  encore  lorsque  l'opus  exlernum  est  posé  par 
une  personne  qui  occupe  une  place  spéciale  dans  la 
i  .  tel  un  prêtre,  une  religieuse,  un  directeur 
d'oeuvres,  etc.  Enfin  il  y  a  risque  de  scandale  indirect 
si,  inconsidérément,  on  exige  d'autrui  une  chose  en  soi 
légitime  et  que,  ce  faisant,  on  occasionne  en  ce  dernier 
des  fautes  de  haine  ou  de  blasphème. 

2° ie scandale  passif. —  C'est  le  dommage  spirituel 
lui-même  du  prochain,  ou  sa  chute  qu'a  entrainée  l'acte 
externe  posé  par  l'agent;  il  est  le  péché  occasionné. 
C'est  pourquoi  il  est  à  peu  près  par  rapport  au  scan- 
dale actif  ce  qu'est  l'effet  a  la  cause  :  il  est  quelquefois 
dénomme  le  scandale  accepté  ou  reçu.  Il  y  a  le  scan- 
dale passif  qui  est  en  même  temps  donné  et  accepté  et 
(ilui  qui  n'a  pas  été  donné,  mais  qui  a  été  reçu.  Le 
premier  est  celui  qui  est  la  conséquence  d'un  acte 
mauvais  en  soi  ou  qui  a  l'apparence  du  mal.  et  qui  a 
été  pour  autrui  l'occasion  de  sa  diminution  morale.  Le 
!  existe  lorsque  quelqu'un  tombe  dans  le  péché, 
a  l'occasion  d'une  omission,  d'une  conversation  ou  d'un 
acte  posé  par  autrui,  mais  uniquement  à  cause  de  la 
mauvaise  compréhension  qu'il  en  a.  Si  cette  chute 
provient  de  l'ignorance,  de  la  faiblesse  ou  de  la  fragi- 
lité, elle  est  dénommée  le  faibles.  Mais 
si  elle  est  la  suite  de  la  malice  de  celui  qui  pèche,  elle 
est  appelée  scandale  pharisaîque  par  analogie  avec  la 
i  prise  parles  pharisiens,  qui  par  méchanceté  et 
par  envie  se  scandalisaient  des  plus  éclatants  miracles 
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du  Christ  et  de  ses   enseignements   les   plus    i 

Le  scandale  actif  peut  très  bien  exister  sans  qu'il  v 
ait  scandale  passif  et  vice-versa.  Une  action  mauvaise 
commise  devant  témoins  excite  souvent  en  ci 
nie  rs  des  sentimt  nts  d'amour  à  l'égard  de  Dieu  ou  de 
commisération  spirituelle  pour  le  pécheur.  De  même 
un  péché  commis  en  public  ne  constitue  pas  toujours 
un  scandale,  car  ceux  qui  l'ont  vu  commettre  sont  par 
fois  spirituellement  si  bien  aguerris  qu'ils  n'y  trouvent 
aucune  occasion  de  tomber.  I!  n'\  a  danger  de  scandale 
que  lorsque  l'entourage  risq  r  aller  a  une 

faute  qu'autrement  il  n'aurait  pas  commise.  Saint 
Uphonse  le  déclare  :  Non  semper  est  scandalum,  si 
pecces  coram  aliis,  sed  tanlum  quando,  allentis  circum 
slantiis  tam  personse  agenlis,  tam  coram  quibus  fit  actus, 
potcsl  probabililer  timeri  ne  per  hune  aclum  (rahantur  ad 
\um  qui  alias  peccaturi  imn  essenl.  Theol.  moralis, 
1.  II,  n.  43.  En  revanche,  bien  des  actions  excellentes 
donnent  parfois  lieu  au  scandale  passif.  Nous  l'avons 
vu  précédemment. 

III.  Malice  du  v\ :.  de  scandal.1  .  —  lu  Malice 

du  scandale  direct.  —  l.e  scandale  actif  directement 
voulu  est  un  péché  grave  en  son  genre  contre  la  cha- 
rité et  contre  la  vertu  qui  est  lésée  par  celui  qui  se 
scandalise.  Ce  double  élément  de  culpabilité  est  indu- 
bitable quand  il  s'agit  d'un  scandale  causal,  car  l'agent 
est  véritablement  laideur  responsable  du  péché  com- 
mis par  autrui.  Il  semble  aussi  exister  dans  le  scandale 
occasionnel,  car  celui  qui  a  commis  l'acte  peccamineux 
est  bien  à  quelque  titre  coupable  de  la  malice  du  péché 
auquel  s'est  laissé  aller  le  prochain,  vu  qu'il  y  a 
pour  ainsi  dire  coopéré.  C'est  pourquoi  celui  qui 
s'est  rendu  coupable  d'une  faute  de  ce  genre  doit  non 
seulement  s'accuser  en  confession  d'avoir  scandalisé 
son  prochain,  mais  aussi  dire  en  quoi,  et  donc  déclarer 
le  spèce  du  péché  dont  il  a  été  la  cause  ou  l'occasion. 
S.  Alphonse,  Theol.  moral.,  1.  Il,  n.  44. 

Le  scanda'e  est  grave.  C'est  pourquoi  il  est  sévère- 
ment réprouvé  par  le  Christ  dans  la  sainte  Écriture  : 
«  Mais  celui  qui  scandalisera  un  de  ces  petits  qui 
croient  en  moi,  il  vaudrait  mieux  pour  lui  qu'on  lui 
attachât  au  cou  la  meule  qu'un  âne  tourne  et  qu'on  le 
précipitât  au  fond  de  la  mer.  Malheur  au  monde  à 
cause  des  scandales  1  II  est  nécessaire  qu'il  arrive  des 
scandales,  mais  malheur  à  l'homme  par  qui  le  scandale 
arrive.  »  Matth.,  xvm,  ti-9.  Cf.  Marc-.,  ix,  42;  Luc, 
xvn,  1  :  .  Jésus  dit  encore  à  ses  disciples  :  Il  est  im- 
«  possible  qu'il  n'arrive  pas  de  scandales,  mais  malheur 
«  à  celui  par  qui  ils  arrivent.  » 

En  effet,  si  le  Christ,  dans  son  amour  infini  pour  les 
hommes,  a  accepté  de  s'incarner,  de  souffrir  pour  eux 
les  ignominies  de  la  passion  et  de  mourir  sur  la  croix, 
afin  de  réconcilier  l'humanité  déchue  avec  son  Père 
céleste,  celui-là  pèche  gravement  qui,  par  ses  paroles 
ou  ses  actions,  entraine  les  autres  au  mal  et  risque 
ainsi  de  perdre  définitivement  ceux  que  le  Rédempteur 
a  voulu  racheter. 

Il  est  grave  aussi  d'attenter  à  la  vie  spirituelle  d'au- 
Irui,  car  la  charité  fait  à  l'homme  un  devoir  primordial 
d'aimer  son  prochain  et  de  lui  désirer  la  vie-  éternelle. 
Voir  S.  Thomas,  II'-II",  q.  xliii,  a.  2;  S.  Alphonse, 
Theol.  mor..  I.  II,  n.  45. 

Dans    la   pratique,    le    scandale    est    plus    ou    moins 

grave  suivant  les  circonstances.  Généralement  il  est 
péché  mortel,  quand  il  provoque  une  faute  grave, 
même  si  l'acte  peccamineux  qui  est  à  l'origine  n'i  I 
«pie  véniel  en  soi.  En  revanche,  il  est  véniel  loi  :que  le 
péché  dont  il  est  l'occasion  n'est   que   véniel. 

La  gravité  se  mesure  aussi  en  partie  à   l'influence 
réelle  de  l'acte  extérieur  sur  la  chute  du  prochain 
niner  ci  I   élément  très  important .  il   faut 
compte  non  seulement  de  la  situation  sociale  el   des 
foni  i  ions  de  l'agent .  i  'e  ;l  à  dire    d     celui   qui   occa- 
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sionne  le  scandale,  mais  aussi  des  caractères  des  té- 
moins ou  des  «  patients  .  Il  y  aura  d'autant  plus  de 
danger  de  faute  que  ces  derniers  sont  plus  faibles  ou 
encore  insuffisamment  formes  par  l'expérience  de  la 
vie.  I.a  cu'pabilité  augmente  aussi  vraisemblablement 
ie  de  ceux  cpii  tombent  dans  la  faute  à 
l'occasion  de  l'acte  peccamineux  pose  par  autrui;  car 
il  ne  parait  pas  que  le  péché  se  multiplie  numérique- 
ment en  proportion  de  ceux  qui  se  sont  scandalisés. 

Enfin,  il  est  absolument  indispensable  de  savoir  si 

l'agent    a   prévu   et    voulu   au   moins   confusément  les 

'!'  liées  lui  les  les  de  son  acte,  de  ses  paroles  ou  de 

son  omission.  Malgré  les  apparences,  un  scandale 
direct  peut  donc  parfois  n'être  que  péché  véniel 
a  cause  de  la  légèreté  de  matière,  du  manque  de  con- 
naissance ou  d'une  advertanee  insuffisante;  il  en  est 
ainsi,  car  l'acte  qui  en  est  le  principe  ne  réunit  pas 
toutes  les  conditions  requises  pour  qu'il  y  ait  une  faute 
mortelle.  Au  contraire  est  coupable  d'un  scandale 
grave  celui  qui  fournit  volontairement  et  sciemment 
une  occasion  de  chute  mortelle,  même  à  celui  qui  ac- 
tuellement est  déjà  dispose  a  tel  péché,  même  à  celui 
cpii  est  habituellement  prêt  à  une  déchéance  morale 
de  même  espèce,  comme  serait  le  fait  de  demander  le 
plaisir  charnel  à  une  prostituée,  ou  la  bonne  aventure 
à  un  devin. 

Dans  ces  hypothèses,  l'acte  peccamineux  externe 
m  nu  nie  en  quelque  sorte  une  malice  grave  déjà 
existante  ;  Per  opus  externum  addilur  aliquid  malilim 
quia  lune  ipsius  voluntalis  malitia  augetur.  Quapropter 
quamvis,  spéculative  loquendo,  sil  probabilior  thomista- 
i  uni  sententia,  practice  tamen  dicimus,  quod  ex  commu- 
nier contingentibus,  per  actum  externum  semper  auge- 
tur malitia  voluntalis,  ob  eius  majorem  complacentiam, 
cmaiium.  diuturnilalem.  S.  Alphonse,  op.  al.,  1.  II, 
n.   17. 

Par  ailleurs  celui  qui  est  habituellement  disposé  au 
péché  accroît  également  sa  culpabilité  parce  qu'il 
charge  sa  conscience  d'une  nouvelle  faute,  en  péchant 
hic  et  mine. 

2°  Question  annexe  :  Esl-il  permis  de  suggérer  au 
prochain  une  action  moins  mauvaise  pour  éviter  qu'il 
n'en  commette  une  plus  grave?  —  Certainement  non, 
s'il  s'agit  de  lui  faire  commettre  une  faute  à  laquelle  il 
n'est  pas  encore  déterminé  :  il  ne  saurait  être  licite  de 
suggérer  un  vol  auquel  il  ne  songe  pas  à  celui  ejui  est 
sur  K-  point  de  tuer  un  de  ses  semblables  ou  de  s'adon- 
ner à  un  acte  de  fornication. 

Mais  si  un  individu  est  décidé  au  mal  et  qu'il  soit 

ralement  impossible  de  l'en  détourner,  il  est  permis, 

semble-t  il.  pour  éviter  un  plus  grand  péché,  de  lui  en 
conseiller  un  moindre,  mais  de  même  espèce,  à  condi- 
tion, bien  entendu,  que  cet  avis  ne  puisse  d'aucune 
façon  être  considéré  comme  une  approbation  de  l'acte 
pecea  milieux.  Ne  vaut -il  pas  mieux,  par  exemple,  qu'un 
\ole  u  rue  dérobe  cpie  cinquante  francs  au  lieu  d'en  pren- 
dre mille  comme  il  en  avait  l'intention.  Cette  opinion 
semble  probable.  C'était  déjà  celle  de  saint  Alphonse  : 
Secunda  sententia  probabilior  tenet  licitum  esse  minus 
malum  suadere,  si  aller  jam  determinatus  fuerit  ad  ma 
jus  malum  excquendum...  Ratio,  quia  lune  suudcns  non 
quœrit  malum,  seil  bonum,  scilicet  eleclionem  minoris 
mali...  Op.  cil..  I.  II.  n.  57. 

Malice  du  scandale  indirect.        l.e  scandale  indi- 
ce! t  n'est  pas  permis  non  plus,  à  moins  que  l'action 

extérieure  soit  lionne  en  soi  ou  indilïcrenlc.  cpie  la  lin 
poursuivie  par  l'agent  soit  honnête  et  qu'il  y  ait  une 
raison  suffisante  et  proportionnée  pour  excuser  de  la 
fauie  qui  i  m  commise  par  le  prochain  qui  se  scanda- 
it  me]  :i|i|iie  at  ion  des  pi  incipes  i aux 

-  'e  volontaire  indirect  :  ces  principes, ils 
étaient  déjà,  dans  la  question  de  la  manducation  des 
idolothytes,  à  la  base-  de  l'attitude  conseillée'  par  saint 
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Paul  a  ses    fidèles    de    Corinthe,    I   Cor.,  vm,    9-11. 

C'est  aussi  l'enseignement  de  la  raison.  Si  d'une  part 
la  loi  de  charité  nous  oblige  d'éviter  tout  ce  qui  peut 
amener  autrui  au  péché  et  donc  de  ne  pas  poser  l'ac- 
tion qui  pourrait  en  être  l'occasion,  nous  sommes 
cependant  tenus  d'autre  part,  s'il  y  a  une  raison  grave 
de  taire  un  acte,  de  ne  pas  l'omettre  malgré  l'effet 
mauvais  qu'il  est  susceptible  de  produire  chez  autrui. 
à  cause  de  la  faiblesse  ou  de  la  milice  de  ce  dernier. 
C'est  une  exigence  du  bien  privé  et  public,  mêm  :  si  le 
mal  n'est  pas  effectivement  compensé  par  le  bien, 
comme  cela  arrive  en  maintes  circonstances. 

Pratiquement  diverses  hypothèses  peuvent  être 
envisagées.  1.  S'il  s'agit  d'œuvres  externes,  qui  n'ont 
que  l'apparence  du  mal,  et  qui  sont  susceptibles  cepen- 
dant de  scandaliser  autrui,  il  vaut  mieux,  d'une  ma- 
nière générale,  s'en  abstenir,  à  moins  qu'il  n'y  ait  une 
raison  proportionnée  de  les  faire.  Si  par  ailleurs  le 
scandale  peut  être  évité  en  fournissant  quelques  expli- 
cations à  ceux  qui  sont  présents,  il  ne  faut  pas  hésiter 
a  les  donner.  Un  chrétien,  à  plus  forte  raison  un  reli- 
gieux ou  un  prêtre,  ne  doit  pas,  même  s'il  a  une  dis- 
pense régulière,  manger  des  aliments  gras  un  jour 
d'abstinence,  si,  ce  faisant,  il  risque  de  scandaliser  son 
entourage.  Il  ne  pourra  user  légitimement  de  sa  per- 
mission que  s'il  avertit  que  celle-ci  lui  a  été  accordée 
par  l'autorité  compétente  à  cause  de  sa  mauvaise 
santé  ou  pour  tel  ou  tel  motif.  De  même  un  prêtre  doit 
s'abstenir  de  fréquenter  des  personnes  suspectes, 
même  s'il  le  fait  sans  mauvaise  intention,  à  moins  qu'il 
ne  soit  appelé  auprès  d'elles  pour  y  exercer  son  minis- 
tère, pour  leur  administrer  par  exemple  le  saint  via- 
tique ou  l'extrême-onction. 

2.  Quant  aux  actions  bonnes  ou  indifférentes,  mais 
non  obligatoires,  il  faut  en  général  s'abstenir  de  les 
poser  pour  éviter  le  scandale,  si  cela  est  possible  sans 
grave  inconvénient.  Une  femme  qui  sait  qu'elle  est 
pour  tel  homme  déterminé  un  objet  de  concupiscence 
et  une  occasion  de  pécher,  doit  fuir  sa  présence,  autant 
qu'elle  le  peut  sans  trop  de  peine,  prendre  un  autre 
chemin  et  ne  pas  se  rendre  sans  raison  plausible  là  ou 
elle  risque  de  le  rencontrer. 

3.  Quant  aux  actes  commandés  par  une  loi  positive 
divine  ou  humaine,  qui  éventuellement  seraient  occa- 
sion de  scandale,  ils  peuvent  être  omis,  parfois  raèm; 
ils  doivent  l'être  momentanément  si  une  raison  grave 
et  proportionnée  à  l'importance  de  la  loi  l'exige.  Quand 
il  y  a  concours  de  deux  préceptes,  qu'il  est  impossible 
d'accomplir  en  même  temps,  le  précepte  naturel  d'évi- 
ter le  scandale  qui  est  le  plus  grand  et  le  plus  strict 
doit,  sauf  raisons  particulières,  prévaloir  sur  l'autre. 
1  ne  épouse  pourrait  légitimement  et,  en  certaines  cir- 
constances, devrait  même  renoncer  à  la  loi  du  jeune, 
au  moins  temporairement,  si  elle  prévoyait  que  son 
mari  en  prendrait  occasionpourblasphémeret  manifes- 
ter son  mépris  à  l'égard  de  l'Église.  Les  théologiens 
font  des  remarques  analogues  pour  l'assistance  à  la 
sainte  messe,  la  réception  de  la  sainte  eucharistie,  ou 
de  la  pénitence,  etc.  -Mais  ce  ne  doit  être  qu'une  solu- 
tion d'attente,  pour  obvier  à  un  plus  grand  mal.  Elle 
ne  saurait  être  considérée  comme  définitive,  car  ces 
omissions  entraînent  un  trop  grand  dam  spirituel.  C'est 
pourquoi,  s'il  n'est  pas  possible  d'arriver  à  changer 
les  réactions  peccamineuses  du  prochain, il  est  légitim 
de  reprendre  l'accomplissement  des  devoirs  religieux. 

Remarquons  cependant  que  Ferraris  à  la  suite  d'au- 
tres théologiens  n'accepte  pas  cette  opinion  (art. 
Scandalum,  n,  19),  u  pour  éviter  un  scandale  nous 
ne  sommes  probablement  pas  tenus  d'om?ttre  des 
œuvre-  al  urel,  divin  ou  humain,  cf.  S.  Tho- 

mas, II»-II»,  q.  lui,  a.  7.  vu  que  dans  l'ordre  de  la 
charité  notre  salut  prime  celui  des  autres  et  que  l'obli- 
gation d'obtempérer  aux  préceptes  est  primaire  tandis 


que  celle   d'éviter   le   scandale  n'est   que  secondaire. 

L  Cas  pratiques  annexes.  Est-il  permis  de  fournir 
des  occasions  de  péché  ou  simplement  de  ne  pas  les 
enlever,  alors  que  l'on  prévoit  d'avance  que  le  pro- 
chain se  laissera  peut-être  entraîner?  Les  théologiens 
donnent  en  général  une  réponse  affirmative,  à  condi- 
tion qu'il  y  ait  une  raison  suffisamment  grave  pour 
m  itiver  cette  façon  de  faire.  Ainsi,  pour  éprouver 
l'honnêteté  du  personnel  domestique,  un  m  litre  a  le 
droit  de  laisser  sa  caisse  ouverte  ou  de  recourir  à  des 
m  ivens  analogues.  Ce  faisant  il  n'est  cause  directe 
d'aucune  faute,  il  permet  seulem  -ut  que  telle  faute  se 
produise,  ce  qui  est  licite  quand  il  y  a  une  cause  suffi- 
sante, comme  celle  de  corriger  les  défauts  de  sa  domes- 
ticité ou  de  renvoyer  ceux  qui  par  leur  manque  d'hon- 
nêteté risquent  de  nuire  gravement  à  la  marche  d'une 
alîaire  ou  à  la  dignité  des  autres  domestiques  de  la 
maison.  Mais  il  ne  serait  pas  permis  d'agir  ainsi  dans 
la  seule  fin  (eo  solo  elprimario  fine)  de  punir  le  délin- 
quant. S.  Thomas,  Supplem..  q.  i.xii,  a.  3,  ad  4nnl; 
S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  II,  n.  57-58 

De  même,  il  est  licite  d.-  demander  à  une  tierce 
personne  un  service  qu'il  lui  est  possible  de  rendre 
honnêtement,  bien  que  l'on  prévoie  d'avance  que  ce 
sera  l'occasion  d'une  faute.  Par  exemple,  il  n'est  pas 
défendu  de  solliciter  d'un  usurier  un  prêt  d'argent. 
bien  qu'en  l'occurrence  ce  soit  l'occasion  d'une  faute, 
par  suite  de  la  malice  d'autrui.  Pratiquement,  du  fait 
que  le  péché  était  prévu,  les  demandes  de  ce  genre  et 
autres  analogues  ne  sont  légitimes  que  si  elles  sont  mo- 
tivées par  la  nécessité  ou  l'utilité  privée  ou  publique. 
S.  Thomas,  II'-II1,  q.  lxxviii,  a.  4;  S.  Alphonse,  1.  II, 
n.  47, 49, 77, 79, 80. 

4°  Malice  du  scandale  passif.  —  Le  scandale  passif 
n'est  pas  un  péché  spécial.  Celui  qui  se  laisse  aller  à 
la  faute  n'est  pas  tenu  de  déclarer  en  confession  qu'il 
a  été  entraîné  par  le  mauvais  exemple.  Cette  circons- 
tance n'est  pas  en  effet  matière  nécessaire  de  la  confes- 
sion sacramentelle,  bien  qu'en  certains  cas  elle  dimi- 
nue la  malice  même  du  péché  qui  a  été  commis.  Le 
scandale  passif  ne  doit  pas  être  occasionné  sans  cause. 
C'est  un  devoir  de  charité,  auquel  il  ne  saurait  être 
passé  outre  sans  motif  suffisant  et  plus  ou  moins  sé- 
rieux selon  les  circonstances.  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  49. 

En  certains  cas,  il  est  obligatoire  de  permettre  le 
scandale  passif,  car  pour  l'éviter  personne  ne  saurait 
être  tenu  d'omettre  ce  qui  est  nécessaire  de  nécessité 
de  moyen  ou  d'accomplir  ce  qui  est  intrinsèquement 
mauvais,  ou  de  négliger  ce  qui.  vu  les  circonstances 
concrètes,  urge  trop  gravement.  S.  Thomas,  ID-II*, 
q.  xliv,  a.  7;  S.  Alphonse.  1.    II,  n.  51. 

Le  scandale  des  faibles  est  à  éviter,  dans  la  mesure 
où  c'est  possible  sans  grave  inconvénient.  Pour  les 
préceptes  imposés  par  le  droit  positif,  il  ne  semble  pas 
qu'il  y  ait  obligation  d?  les  omettre  ou  de  les  différer, 
même  si  l'on  prévoit,  mais  confusément  seulement,  les 
personnes  pour  qui  ce  sera  une  occasion  de  chute.  Au 
cas  où  l'on  prévoit  que  tel  se  scandalisera,  on  n'est  pas 
tenu  de  négliger  l'action  impérée,  s'il  faut,  pour  éviter 
la  chute  du  prochain,  omettre  le  précepte  fréquem- 
ment ou  s'il  y  a  en  l'occurrence  un  motif  particulier  de 
l'accomplir.  S'il  n'existe  ni  l'une  ni  l'autre  de  ces  deux 
raisons,  il  y  a  controverse  entre  les  auteurs.  Saint 
Alphonse  estime  alors  comme  assez  probable,  mais 
sans  en  faire  un  devoir,  qu'il  vaut  mieux  négliger  le 
précepte  imposé  par  la  loi.  Cependant  si  l'action  bonne, 
comme  l'assistance  à  la  sainte  m  esse,  peut  être  différée 
jusqu'à  une  heure  plus  tardive  ou  être  accomplie 
ailleurs,  dans  une  autre  église,  il  faut  transiger  de 
façon  que  l'accomplissement  du  précepte  ne  risque 
pas  de  scandaliser  autrui.  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  51. 

Quand  il  s'agit  d'œuvres  de  pur  conseil,  il  n'y  a  au- 
cune obligation  de  les  omettre  ou  de  les  différer,  si  le 
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scandale  qu'elles  sont  susceptibles  d'occasionner  n'est 
prévu  que  confusément.  Il  en  serait  de  même  si  une 
personne  nettement  déterminée  devait  tomber  et  si 
pour  éviter  le  scandale  il  fallait  négliger  ou  remettre 
trop  souvent  à  plus  tard  l'action  de  conseil  ou  s'il  y 
avait  une  raison  spéciale  de  l'accomplir  hic  et  ruine,  de 
communier  par  exemple  le  jour  anniversaire  de  son 
baptême.  S.  Alphonse,  1.  II.  n.  50.  En  dehors  de  ces 
hypothèses,  il  y  a  obligation  de  ne  pas  poser  les  œu- 
vres de  pur  conseil  si  elles  risquent  de  faire  tomber 
les  faibles. 

Quant  aux  actions  indifférentes,  qui  ne  revêtent  pas 
l'apparence  du  mal.  elles  devront  être  omises  ou  diffé- 
rées  plus  souvent  que  celles  de  pur  conseil,  s'il  y  a 
danger  de  scandaliser  une  personne  déterminée.  Il  en 
est  de  même  à  peu  près  des  actes  qui  ne  sont  que  vé- 
niellement  mauvais.  C'est  pourquoi  la  femme  doit  par- 
fois s'abstenir  d'une  toilette  qui  n'est  pas  notablement 
déshonnête. 

Nul  n'est  tenu,  enfin,  de  subir  une  perte  grave  dans 
ses  biens  temporels,  pour  éviter  que  les  faibles  ne  se 
scandalisent.  S.  Alphonse.  1.  II,  n.  52. 

A  condition  qu'il  y  ait  une  raison  même  très  légère 
d'agir,  il  n'y  a  aucune  obligation  d'éviter  le  scandale 
pharisaïque,  puisque  toute  la  malice  provient  de  celui 
qui  tombe.  Aucun  devoir  prescrit  par  le  droit  positif  ne 
doit  dès  lors  être  omis  ni  même  différé.  S'il  peut  être 
satisfait  au  précepte  en  un  autre  lieu,  si  par  exemple 
il  est  possible  d'assister  au  saint  sacrifice  de  la  messe 
ailleurs  que  dans  son  église  paroissiale,  et  aussi  com- 
modément, ce  n'est  qu'un  devoir  imposé  sub  levi. 

Les  œuvres  de  pur  conseil  ne  sont  pas  à  négliger  à 
cause  du  scandale  pharisaïque  qu'elles  susciteraient 
éventuellement;  on  pourrait  cependant  plus  facile- 
ment les  différer  quelquefois,  mais  ce  n'est  là  qu'une 
obligation  légère.  Il  n'est  pas  nécessaire  de  se  déni  ttre 
des  biens  temporels  pour  éviter  que  le  prochain  ne 
pèche  uniquement  par  sa  malice.  S.  Thomas,  IIMI", 
q.  xliii,  a.  8;  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  52.  Un  curé,  par 
exemple,  peut  conserver  ses  droits  d'étole,  maigre  les 
calomnies  d'autrui. 

IV.  La  réparation  du  scandale.  —  C'est  une 
obligation  de  charité  si  le  prochain  a  été  entraîné  au 
mal  par  la  persuasion  ou  par  le  mauvais  exemple.  Si  le 
scandale  a  été  occasionné  ou  causé  par  des  moyens 
injustes,  par  la  ruse,  la  crainte,  la  violence  ou  par  la 
fausse  doctrine,  c'est  aussi  un  devoir  de  justice.  S.  Al- 
phonse, 1.  III,  n.  662.  La  réparation  est  obligatoire  sous 
peine  de  faute  mortelle,  s'il  y  a  eu  scandale  en  matière 
grave. 

Celui  qui  n'a  rien  fait  et  qui  ne  veut  rien  faire  pour 
réparer  les  scandales  qu'il  a  commis,  est  indigne  d'ab- 
solution. Pour  réparer,  il  faut  avant  tout  mettre  fin 
à  ce  qui  est  à  l'origine  du  péché  et  tâcher  de  provoquer 
l'amendement  du  prochain.  Pratiquement  la  répara- 
tion varie  selon  la  qualité  des  personnes  en  cause  et 
les  circonstances  du  scandale.  Si  celui-ci  a  été  publie, 
elle  Huit  l'être  également.  Aussi  celui  qui  a  donné  des 
il,  donl  l'efficacité  persévère  encore  doit-il  s'ef- 
forcer d'en  annuler  les  effets,  en  particulier  chez  ceux 
qui  ont  pu  être  influencés  par  son  attitude  antérieure. 
Ceci  importe  davantage  encore  lorsque  l'auteur  du 
scandale  a  autorité  sur  (eux  qu'il  a  entraînés  au  péché 
ou  qu'il  occupe  une  situation  sociale  élevée.  Celui  qui 
a  séduit  lis  autres  par  de  fausses  doctrines  en  matière 
■  le  toi  ou  de  morale  est  tenu  de  révoquer  ses  erreurs. 
Quiconque  a  corrompu  autrui  pal  mau 

vais,  hérétiques,  impies  ou  obscènes  doit  se  rétracter 
par  écrit  et  faire  son  possible  pour  éviter  la  diffusion 
ultérieure  de  ses  écrits.  Celui  qui  a  vécu  en  concubi 

nage  publie,  doil  d'abord  renoncer i  commerce 

charnel  pecci n  n\  i  i    'approcher  publiquement  des 

sacrements,  etc.. 


Quant  aux  scandales  ordinaires,  qui  ont  été  occa- 
sionnés seulement  par  le  mauvais  exemple,  il  suffi!  la 
plupart  du  temps  pour  les  réparer,  de  ne  plus  poser 
l'acte  peccamineux.  de  s'approcher  publiquement  et 
fréquemment  des  sacrements,  de  donner  le  bon  exem 
pie,  de  prier  pour  ceux  qui  sont  tombés  ou  d'avoir 
recours  à  d'autres  moyens  analogues. 

le  scandale  est  étudié  dans  tous  les  manuels  de  théologie 
morale.  Les  auteurs  en  traitent  d'ordinaire,  soil  a  propos  de 
la  charité,  soit  a  propos  du  cinquième  commandement  de 
Dieu.  La  courte  bibliographie  que  nous  donnons  ici  pourra 
se  eo  npléter  facilement  par  celle  que  fournissent  les  au  leurs 

cites. 

lomas,  Snm.  Ihcol..  IIMI",  q.  xi.m  sep;  S.  Alphonse 
de  Liguori,  Theologia  moralis,  1.  II;  Aertnys,  '//,. 
moralis  juxta  doctrinam  S.  Alphonsi  de  Ligorio,  2«  éd., 
Tournay,  1890,  10'  éd.  adaptée  au  Code  par  Damen, 
Tournay.  1919-1920;  Ami  du  clergé,  t.  sxiii,  1901, 
p.  lf'.ià  s.p;  D'Annibale,  Summula  théologies  moralis, 
:S'  .■dit..  Rome,  fS8s;  Ballerini-Palmieri,  Opus  morale  a 
Ballerini  conscriptum  cl  a  Palmieri  eum  annotationibus 
e  litum,  i.  n.  Prati,  1899;  Ebel-Bierbaum,  Theologia  moralis, 
decalogalis  cl  sàcramentalis,  Paderborn,  1894;  t..  I  i 
Prompta  bibliotheca,  Paris,  ls:,7.  art.  Scandalum;  Fer- 
reres,  Compendium  theologiœ  moralis  (Gury),  t.  i.  1918; 
S.  François  de  Sales,  traité  de  l'amour  de  Dieu,  1.  I; 
.t-Salsmans,  Theologiœ  moralis  insliluliones,  t.  i. 
Bruxelles,  1927;  Gousset,  Théologie  morale,  t.  i  et  II, 
10  edu  ,  Paris,  1855;  Gury-Ballerini,  Compendium  theolo- 
giœ moralis  ah  auctore  recognitum  et  Ballerini  adnotationibus 
■  ».  i  édit.,  i.  i,  Rome,  1X77;  Laloux,  De  actibus 
hum. mis,  Paris,  1862;  Lehmkuhl,  Theologia  moralis. 
Frisbourg-cn-Br.,  1902, 11«  édit.,  1910,  t.  i;  Noldin,  Summa 
theologiœ  moralis.  De  prœeeptis  Dei  et  Eeelesiœ,  Inspruck, 
fil  1  ;  Noldin-Schmitt,  Summa  theologiœ  moralis.  De  prœeep- 
tis Dei  et  Eeelesiœ,  Inspruck,  1926;  Prucmmer,  Manuale 
theologiœ  moralis,  t.  H,  Fribourg-en-B.,  1923;  Sebastiani, 
Summarium  theologiœ  moralis,  Turin,  1918;  Sporer- 
Bierbaum,  Theologia  moralis  decalogalis,  Paderborn,  1897; 
Tamburini,  Explicalio  Decalogi,  dans  Opéra  omnia.  I.  IL 
Venise,  1707;  Tanquerey,  Synopsis  theologia-  moralis  et 
pastoralis,  t.  n,  Rome  et  Paris,  1922;  Vermeersch,  Theolo- 
giœ moralis  principia,  responsa,  consilta,  t.  n,  De  uirlulum 
exercitatione,  2«  édit.,  Bruges,  1928;  Wouters,  Manuale 
theologiœ  moralis,  t.  I,  Bruges,  1932. 

N.     IUNG. 

SCAPULAIRE.  —  Dans  un  dictionnaire  de 
théologie,  on  ne  peut  pas  envisager  la  question  du  sca- 
pulaire  sous  les  multiples  aspects  qu'elle  revêt  dans  la 
pratique  :  nomenclature  des  scapulaircs  différents  et 
des  indulgences  attachées  au  port  du  scapulaire,  modes 
et  formules  d'imposition,  pouvoirs  délégués  requis  à  la 
validité  de  l'imposition,  sanations  pour  les  réceptions 
invalides,  etc.  Tous  ces  petits  problèmes  d'ordre  pra- 
tique et  pastoral  débordent  le  cadre  de  la  théologie 
proprement  dite.  Nous  devons  ici  nous  contenter 
d'examiner  :  I.  L'origine  du  port  du  scapulaire  et  son 
fondement  dans  la  doctrine  catholique.  II.  L'examen 
■  h  certains  privilèges  en  regard  du  dogme  catholique 
et  de  l'histoire. 

1.  Origine  du  tort  du  scapulaire  et  son  tonde- 
mi, n  i  dans  i.a  doctrine  catholique.  1"  Définition 
et  '.mime  du  scapulaire.  —  Le  scapulaire  (du  latin  sca- 
[nila,  épaule)  est  une  longue  pièce  d'étoile,  passée  sur 
les  .pailles  et  descendant  sur  le  dos  et  sur  la  poitrine. 

Primitivement,  pour  les  moines  bénédictins,  c'était  un 
vêti  m  m  de  travail  dont  on  recouvrait  les  vêtements 
ordinaires  afin  de  les  préserver.  Scapulare propter  opéra, 
dit  h  règle  de  Saint-Benoît,  c.  i.v.  p.  /,.,  t.  i.xvi. 
eol.  771  C:  ef,  t.  nu.  col.  1231.  Avec  le  temps,  le  scapu- 
laire est  devenu  le  signe  ou  symbole  du  moine  travail 
leur.  Dans  la  cérémonie  de  l'imposition,  on  le  compa 
rail  a  la  croix  de  Jésus  Christ,  au  joug  du  Seignt  ur,  a 
une  armure,  a  un  bouclier.  Cf.  Cassien.  De  COenobiorum 
instituas.  P.  /...  t.  XLIX,  col.  118. 

l'eu  à  peu.  aux  ordres  proprement  dits  s'adjoigni 
relit   un  deuxième  et   un  troisième  ordre,  ainsi  que  des 
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oblats  et  des  oblates,  qui  reçurent  de  leurs  ordres 
respectifs  le  scapulaire  correspondant  au  vêtement  de 
l'ordre.  Aujourd'hui  que  l'usage  des  scapulaires  existe 
même  dans  les  simples  confréries,  on  distingue  le 
grand  scapulaire  dont  la  largeur  est  à  peu  près  celle 
de  la  poilrine  humaine  et  le  petit  scapulaire  qui,  sous 
la  forme  réduite  de  deux  petits  rectangles  d'étoffe  de 
laine  reliés  par  deux  cordons,  peuvent  être  portés  faci- 
lement jour  et  nuit  comme  un  insigne.  Mais  du  petit 
comme  du  grand  scapulaire,  l'origine  est  la  même. 
Cf.  Décréta  authentica  S.  Cnng.  Indulgent.,  Ratisbonne, 
1883,  n.  l'J3.  Après  les  bénédictins,  les  dominicains  et 
les  franciscains  eurent  le  grand  scapulaire  pour  leurs 
tiers-ordres.  On  trouvera  la  liste  clés  grands  et  des 
petits  scapulaires  avec  les  ordres  et  confréries  dont  ils 
sont  l'insigne,  ainsi  que  toutes  les  indications  canoni- 
ques et  liturgiques  utiles,  dans  Beringer-Steinen,  Les 
indulgences,  Paris,  1925.  p.  48">-488. 

2°  Bien  fondé  de  la  pratique  du  port  du  scapulaire.  — 
Deux  principes  théologiques  incontestables  sont  à  la 
base  de  la  pratique  du  scapulaire.  En  premier  lieu,  le 
scapulaire  tst,  avons-nous  dit,  un  insigne  marquant 
l'appartenance  d'un  fidèle  à  un  ordre  religieux  (tiers- 
ordre)  ou  à  une  confrérie.  Cette  appartenance  n'est  pas 
constituée  simplement  par  un  acte  d'adhésion  exté- 
rieur, mais  par  un  désir  intérieur  et  sincère  de  recher- 
cher effectivement  dans  la  pratique  des  vertus  la  per- 
fection religieuse  et  chrétienne,  but  de  l'ordre  ou  de  la 
confrérie.  L'esprit  du  scapulaire  n'est  donc,  en  réalité, 
que  l'esprit  même  des  conseils  évangéliques,  tel  que 
Jésus-Christ  l'a  formulé  dans  l'Évangile.  Cet  esprit 
revêt  mille  aspects  différents  selon  les  attitudes  mul- 
tiples qu'il  impose  à  l'âme  d'après  ses  aspirations  ou 
ses  besoins  ou  encore  selon  les  multiples  attraits  que 
peuvent  exercer  sur  le  chrétien  la  pensée  des  mystères 
de  la  vie  et  de  la  mort  du  Christ,  ainsi  que  de  la 
vie  et  de  la  mort  des  saints  privilégiés  ayant  le  plus 
approché  du  Christ  soit  dans  leur  vie  historique,  soit 
dans  leur  vie  affective.  Aussi  rien  ne  doit  nous  étonner 
ni  nous  scandaliser  de  la  grande  mullip'icité  de  nos 
scapu'aires  chrétiens  :  toutes  ces  dévotions  ne  sont  que 
des  moyens  pour  permettre  aux  aspirations  variées  à 
l'infini  qu'on  trouve  dans  les  âmes  de  s'orienter  toutes 
et  chacune  vers  l'unique  dévotion  nécessaire  :  le  ser- 
vice de  Dieu. 

En  second  lieu,  le  scapulaire,  nous  faisant  entrer 
dans  une  sorte  de  communauté  de  vie  religieuse  avec 
les  membres  des  premiers  et  seconds  ordres  ou  avec 
les  autres  membres  des  confréries,  nous  permet  de 
mieux  réaliser  la  communion  des  saints  sur  la  terre  et 
de  recevoir  plus  abondamment  les  fruits  de  cette  com- 
munion des  saints.  Ordinairement,  le  scapulaire,  bénit 
et  reçu  dans  les  conditions  et  avec  les  formules  pres- 
crites par  la  S.  C.  des  Indulgences,  permet  à  celui  qui 
le  porte  pieusement  de  participer  aux  trésors  spiri- 
tuels des  congrégations  ou  ordres  religieux  dont  il  est 
l'insigne  et  notamment  aux  indu'gences  spécialement 
concédées  à  l'ordre  ou  à  la  confrérie. 

Conseils  évangé'iques  et  communion  des  saints  :  tels 
sont  les  deux  fondements  théologiques  de  la  pratique 
du  scapulaire. 

II.  Examen  de  certains  privilèges  en  regard 

DU    DOGME    CATHOLIQUE    ET    DE    L'HISTOIRE.    Si    la 

théologie  justifie  facilement,  en  regard  des  conseils  de 
perfection  et  de  la  communion  des  saints,  le  port  du 
scapu'aire.  il  n'en  est  plus  de  même,  semble-t-il,  au 
premier  abord,  de  certains  privilèges  attachés  de  ma- 
nière plus  ou  moins  assurée,  au  scapulaire  du  Mont- 
Carmel.  Il  importe  donc  de  rappeler  :  1°  quels  sont  ces 
privilèges;  2°  leur  valeur  historique;  3°  leur  interpré- 
tation théologique. 

1°  Les  privilèges  attachés  au  port  du  scapulaire  du 
Mt,m  Carmel.         1.  Le  privilège  de  la  bonne  morl.  — 


Vers  le  milieu  du  xm°  siècle,  la  sainte  Vierge  serait 
apparue  à  saint  Simon  Stock,  sixième  général  des 
carmes  (1165-1265),  à  Cambridge.  Tenant  en  main 
l'habit  de  l'ordre  des  carmes,  Marie  aurait  dit  :  "  Voici 
le  privilège  que  je  te  donne  à  toi  et  à  tous  les  enfants 
du  Carmel.  Quiconque  meurt  revêtu  de  cet  habit  sera 
sauvé.  »  Zimmermann,  Monumenla  historica  carmeli- 
tana,  t.  i,  Lérins,  1907,  p.  339.  Ce  privilège  fut  regardé, 
dès  le  début,  comme  appartenant  non  seulement  aux 
religieux  carmes  strictement  dits,  mais  encore  aux 
confrères  qui  leur  seraient  légitimement  affiliés  par 
l'imposition  du  scapulaire.  La  dévotion  du  scapulaire 
du  Mont-Carmel  est  donc  donnée  ici  comme  un  signe 
de  prédestination.  Comment  accorder  cette  affirmation 
avec  le  dogme  de  l'incertitude,  en  ce  qui  nous  concerne, 
de  notre  salut  éternel  et  avec  les  conditions  de  vie  mo- 
rale et  vertueuse  posées  par  l'évangile  à  l'obtention  de 
la  »  couronne  de  justice  »  (II  'fini.,  iv,  8)? 

2.  Le  privilège  d'une  prompte  libération  du  purga- 
toire. —  C'est  le  privilège  dit  sabbalin,  d'après  lequel  la 
sainte  Vierge  délivrerait  du  purgatoire  les  confrères  du 
Carmel  le  samedi  qui  suit  leur  mort.  Cette  «  indulgence 
sabbatine  »  aurait  été  révélée  par  la  Mère  de  Dieu  elle- 
même  au  pape  Jean  XXII,  probablement  la  veille  de 
son  élection.  Et  la  bulle  par  laquelle  le  pape  aurait 
promulgué  cette  faveur  avec  plusieurs  autres  accordées 
à  l'ordre  du  Mont-Carmel,  serait  du  3  mars  1317.  Bulle 
Sacratissimv  uti  culmine. 

2°  Valeur  historique  de  ces  privilèges.  —  1.  L'appari- 
tion à  saint  Simon  Stock  est-elle  authentique?  —  Sous  la 
forme  précise  que  nous  avons  rappelée,  «  la  tradition 
apparaît  pour  la  première  fois  en  1642,  dans  une  lettre 
circulaire  de  saint  Simon  Stock  à  ses  religieux,  lettre 
que  le  saint  avait  dictée  au  Père  Swanyngton,  son  com- 
pagnon, son  secrétaire  et  son  confesseur  et  qui  fut 
publiée  à  cette  date.  La  critique  histerique  a  suffisam- 
ment établi  qu'on  ne  peut  accorder  à  ce  témoignage 
une  valeur  indiscutable  ».  Beringer-Steinen,  op.  cit., 
t.  n,  p.  188;  cf.  Zimmermann,  Monumenla  historica 
carmelilana,  t.  i,  Lérins,  1907,  p.  323  sq.:  L.  Sa'tet, 
Le  prétendu  Pierre  Swanyngton,  dans  Bulletin  de  litté- 
rature ecclésiastique  de  Toulouse,  1911,  p.  24  sq.  ;  85, 120. 
Cette  date  de  1642  est  inexacte.  Dans  une  étude  ré- 
cente (1938),  le  P.  Elisée  de  la  Nativité  fait  remonter  le 
«  premier  récit  inattaquable  »  de  la  vision  de  saint 
Simon  Stock  au  prieur  général  Jean  Grossi  (vers  1400). 
L'article  Skapulier  de  Bihlmeyer  dans  le  Lexikon 
fur  Theoloqie  und  Kirche  de  Mgr  Buchberger,  t.  ix, 
col.  616-617,  donne  comme  date  1430  au  Viridarium  de 
Jean  Grossi.  Bihlmeyer  ajoute  que,  jusqu'au  xve  siècle, 
les  carmes  n'attachaient  pas  grande  importance  au 
port  du  scapulaire.  En  effet  «  les  témoignages  histo- 
riques font  défaut  pour  affirmer  que,  dès  la  seconde 
moitié  du  xnr3  siècle,  les  membres  de  la  confrérie  por- 
taient un  petit  scapulaire  comme  signe  distinctif...,  le 
petit  scapulaire,  tel.  que  nous  le  connaissons  aujour- 
d'hui et  tel  qu'il  fut  en  usage,  du  moins  après  la  se- 
conde moitié  du  xvie  siècle,  est  d'origine  postérieure  et 
ne  remonte  point  au-delà  du  xvic  siècle  où  l'on  en  fit, 
peu  à  peu,  comme  une  réduction  du  grand  habit  de 
l'ordre  du  Carmel  ».  Beringer-Steinen,  ibid.,  p.  188, 
189.  Cf.  Zimmermann  et  Saltet,  loc.  cil. 

2.  Le  privilège  sabbatin.  —  C'est  le  carme  Balduinus 
Leersius  (Baudoin  de  Leers)  (?)  (t  1483)  qui,  le  pre- 
mier, a  fait  connaître  la  bulle  de  Jean  XXII.  Cf.  Biblio- 
theca  carmelil.,  t.  i,  Orléans,  1752,  p.  210.  Dès  le 
XVIIe  siècle,  on  a  contesté  l'authenticité  de  la  bulle. 
Aujourd'hui  les  critiques  s'accordent  à  la  déclarer  apo- 
cryphe et  dans  ses  Monumenla  historica  carmelilana, 
le  P.  Zimmermann  renonce  à  la  défendre.  T.  i,  p.  356- 
363. 

■  En  1379,  à  cause  des  attaques  auxquelles  l'ordre  du 
Carmel  et,  surtout,  le  nom  même  de  l'ordre  était  en  1ml  le. 
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les  carmes  demandèrent  à  Urbain  VI  une  indulgence  de 
3  ans  et  3  quarantaines  pour  tous  les  fidèles  qui  donneraient 
aux  carmes  et  à  leur  ordre  le  nom  d'«  Ordre  et  de  frères  de 
la  bienheureuse  Mère  de  Dieu,  Notre-Dame  du  Mont- 
Carmel.  ■  Il  est  bien  difficile  de  comprendre  que,  dans  cette 
conjoncture,  les  carmes,  au  lieu  de  solliciter  une  indu 
n'aient  point  fait  valoir,  auprès  des  fidèles,  l'ancienne 
promesse  et  surtout  la  nouvelle  butta  Sabbalina  (de  1317), 
si  le  scapulaire  étail  dès  lors  connu,  et  si  la  promesse  faite 
a  saint  Simon  Stock,  de  même  que  la  bulle,  étaient  tenues 
pour  authentiques.  Bien  que  la  bulle  de  Jean  XX11  ail  été 
confirmée  dans  la  suite  par  quelques  papes,  au  xvi«  siècle, 
la  bulle  elle-même  n'a  point  été  déclarée  authentique  dans 
son  texte  entier.  Au  contraire,  la  confirmation  faite  par 
Grégoire  XIII,  le  18  septembre  1577,  s'exprime  déjà  pru- 
demment dans  le  sens  du  décret  postérieur  du  Saint- 
Ofïïce.  Ce  décret  parut  en  1613  :  il  ne  se  prononce  pas  sur 
la  question  de  l'authenticité  de  cette  bulle;  il  déclare 
seulement  ce  qu'il  est  permis  aux  carmes  de  prêcher  d'après  ■ 
le  contenu  delà  bulle.  En  même  temps,  il  interdit  depe  ndre 
des  images  représentant,  d'après  la  bulle,  Notre-Dame 
descendant  pour  délivrer  les  âmes  du  purgatoire.  Dans  le 
sommaire  authentique  des  indulgences  de  l'ordre  de  Notre- 
Dame  du  Mont-Carmel,  sommaire  approuvé  par  la  Sacrée 
nation  des  Indulgences  le  31  juillet  19117,  il  n'est 
question  ni  de  la  bulle,  ni  même  du  Privilégiant  sabbatinum 
pour  les  carmes.  Dans  le  sommaire  des  indulgences  <■! 
privilèges,  approuvé  le  4  juillet  190S  pour  la  confrérie  du 
scapulaire  du  Carmel  et  confirmé  de  nouveau,  labullede 
Jean  XXII  n'est  plus  citée  comme  elle  l'était  encore  dans 
lo  sommaire  du  1"  décembre  1866.  »  Beringer-Steinen, 
op.  cit.,  p.  190.  Voir  cet  auteur  pour  les  références  au 
bullaire  des  carmes,  aux  Acte?  du  Saint-Siège  et  au  recueil 
des  rescrits  authentiques  de  la  S.  C.  des  Indulgences. 

3°  Interprétation  théologique.  —  Il  n'appartient  pas  ù 
l'Église  de  se  prononcer  sur  le  contenu  des  révélations 
privées,  ces  révélations  débordant  l'objet  du  magis- 
tère. L'Église  les  considère  cependant  comme  respec- 
tables et  humainement  rccevables,  quand  elles  se  pré- 
sentent à  nous  dans  des  conditions  telles  que  leur  au- 
thenticité ne  semble  pas  pouvoir  être  contestée.  Mais, 
même  en  ce  dernier  cas,  nous  ne  saurions  les  recevoir 
qu'en  les  interprétant  conformément  aux  exigences  de 
la  règle  de  la  foi,  c'est-à-dire  en  les  confrontant  avec  les 
enseignements  formels  de  l'Écriture  et  du  magistère 
ecclésiastique. 

1.  Interprétation  théologique  du  privilège  de  la  bonne 
mort.  —  L'Écriture  et  le  magistère  nous  livrent,  au 
sujet  du  privilège  de  la  mort  en  état  de  grâce  attribué 
au  port  du  scapulaire,  trois  principes  incontestables. 

Le  premier  principe  est  rappelé  dans  l'Évangile  par 
le  divin  Maître,  à  l'occasion  surtout  de  l'hypocrisie  et 
du  formalisme  des  pharisiens  :  le  culte  que  nous  devons 
rendre  à  Dieu,  pour  lui  être  agréable,  doit  exprimer 
extérieurement  les  sentiments  intérieurs  de  notre  âme. 
Les  rites  extérieurs  ne  valent  que  dans  la  mesure  où  ils 
témoignent  de  la  sincérité  de  nos  sentiments  i 

■  Il  faut  adorer  Dieu  en  esprit  et  en  vérité  »,  Joa.,  iv.  23, 
Si,  en  raison  d'une  assez  longue  tradition  qui  compense 
peut-être  quelque  peu  l'absence  d'une  preuve  rigou- 
reusement historique  et  que  des  autorités  graves 
(Benoît  XIV,  dans  De/estis  B.  V„  c.  vi,  De  feslo  B.   1  . 

■  /.•  Munir  Carmelo,  §8  ;  Léon  XIII  approuvant  le  récit 
de  l'apparition  dans  les  leçons  de  l'office  de  saint  Simon 
Stock)  ont  accueillie  favorablement,  on  peut  recon- 
naître une  certaine  valeur  à  la  promesse  d'une  bonne 
mort  attachée  au  port  du  scapulaire,  il  faut  po 
principe  que  celle  promesse  ne  conci  i  ne  qu'une  dévo- 
tion sincère,  intérieure,  envers  le  saint  scapulaire'.  C'est 
pourquoi  dans  l'office  de  saint  Simon  Stock,  approuvé 
pour  les  catholiques  anglais,  Léon  XIII  a  fait  insérer 
un  petit  mol,  ab, cnl  du  texte  présenté  comme  l'ori- 
ginal de  la  promesse  :  «  Quiconque  mourra  pieusement 
portant  cet  habit  ne  souffrira  pas  les  flammes  de  l'en 
fer.  » 

lai  second  Uni.  l'évangile  if  la  fui  catholique  ensei- 
gnent que  ceux-là  seuls  entreront  dans  le  ciel  qui  mour- 


ront dans  la  grâce  de  Dieu.  «  On  calomnierait  donc  le 
scapulaire  en  prétendant  que  d'après  (ses  défenseurs), 
le  tait  seul  de  mourir  sous  la  sainte  livrée  de  Marie 
préserve  de  l'enfer,  quel  que  soit  d'ailleurs  l'état  dans 
lequel  on  parait  devant  Dieu...  Le  scapulaire  de  la 
du  Carmel,  pas  plus  que  les  autres  pratiques  de 
dévotion  envers  elle,  ne  saurait  suppléer  ni  aux  mérites 
ni  à  la  pénitence...  »  Mais  «  porter  le  scapulaire.  c'est  se 
créer  comme  une  espèce  de  droit  à  la  protection  singu- 
lière de  la  Reine  du  ciel  et  se  préparer  ù  recevoir  de  ces 
grâces  de  conversion  qui  amollissent  les  cœurs  les  plus 
durs  et  les  ramènent  à  Dieu  ».  J.-B.  Terrien,  La  Mère 
de  Dieu  et  la  Mère  des  hommes,  t.  iv,  p.  30  1  :  cf.  Th.Ray- 
naud,  Scupulare  Mariai,  illustratum  et  defensum,  q.  vu. 
dans  Opéra  omnia,  t.  vu,  Lyon,  1G65.  p.  293  sq. 

Enfin,  le  cogme,  défini  à  Trente,  de  la  persévérance 
finale  et  de  l'incertitude  de  la  prédestination  domine 
ici  toute  la  présente  question.  Sur  ce  dogme,  voir 
Persévérance,  t.  xn.  col.  1283,  1925.  En  réalité  les 
auteurs  les  plus  favorables  à  une  interprétation  stricte 
de  la  promesse  ont  des  affirmations  pleinement  con- 
formes à  la  doctrine  catholique.  Celle-ci.  tout  en  main 
tenant  l'incertitude  du  salut,  admet  cependant  l'exis 
tence  de  certains  gages  de  persévérance  :  la  dévotion  à 
Marie  est  un  de  ces  gages  et  c'est  uniquement  en  ce 
sens  qu'ont  parlé  les  anciens  défenseurs  du  privilège 
de  la  bonne  mort:»  Certes,  ils  donnent  bien  (le  scapu- 
laire) comme  un  gage  de  prédestination,  mais  sans 
aller,  je  crois,  jusqu'à  dire  qu'il  n'y  aurait  plus  de 
doutes  fondés  sur  le  salut  d'un  pécheur  qui  rejetterait, 
même  au  moment  de  la  mort,  les  secours  de  la  religion, 
eût-il  conservé  jusqu'à  son  dernier  souille  le  vêlement 
sacré  de  Marie.  »  J.-B.  Terrien,  op.  cit.,  p.  30(3.  Mais  il 
semble  nécessaire  d'interpréter  plus  largement  encore 
la  promesse.  Le  port  matériel  du  scapulaire  n'est  pas 
suffisant  pour  que  se  justifient  les  conditions  de  la  pro- 
messe. Il  faut  des  dispositions  d'ordre  spirituel,  selon 
le  commentaire  attribué  à  saint  Simon  Stock  lui- 
même  :  «  En  conservant,  mes  frères,  celte  parole  dans 
vos  cœurs,  efforcez-vous  d'assurer  votre  élection  par 
de  bonnes  œuvres  et  de  ne  jamais  défaillir;  veillez  dans 
l'action  de  grâces  pour  un  si  grand  bienfait:  priez  sans 
cesse,  afin  que  la  promesse  à  moi  communiquée  se  véri- 
fie pour  la  gloire  de  la  sainte  Trinité...  et  de  la  Vierge 
toujours  bénie.  »  Cf.  Benoît  XIV,  De  /eslis...,  §  7  et  8. 

2.  Interprétation  théologique  du  privilège  sabbutin.  — 
Il  est  impossible,  avons-nous  dit,  d'admettre  l'authen- 
ticité de  la  bulle  de  Jean  XXII.  Les  controverses  <>nl 
été  fort  sagement  dirimées,  au  point  de  vue  pratique, 
par  le  décret  du  Saint-Office,  15  février  1615,  sous 
Paul  V,  décret  renouvelé  cl  approuvé  récemment  par 
la  S.  C.  des  Indulgences.  l'r  décembre  1885.  Voir  le 
décret  de  Paul  V  dans  le  Bullaire  des  carmes,  l.  i,  p.  62; 
l.  m,  p.  601.  Le  décret  de  Paul  V  lait  abstraction  de  la 
bulle  contestée.  Mais  quoi  de  plus  raisonnable  et  de 
plus  théologique  que  d'admettre  avec  lui  que  la  vierge 
Marie  couvrira  de  sa  maternelle  protection,  principa- 
lement le  samedi,  jour  consacré  à  son  culte,  les  âmes  de 
ceux  qui,  sur  la  terre,  auront  élé  ses  fidèles  serviteurs. 
Dans  le  sommaire  des  indulgences  et  privilèges  ap 
prouvés  par  la  S.  C.  des  Indulgences,  le  I  juillet  1908, 
pour  la  confrérie  du  scapulaire  du  Moul  Carmel,  les 
privilèges  sont  énumérés  a  la  suite  des  indulgences  e1 
ce  qui  y  est  dit  du  privilège  sabbatih  est  le  meilleur 
commentaire  théologique  qu'on  puisse  faire  de  cette 
question  :  «  Le  privilège,  appelé  ordinairement  suhi<<: 
tin,  de  Jean  XXII,  approuvé  et  confirmé  par  Clé 
ment  VII,  Ex  démentis,  du  12  août  1530,  Pie  V,  Su 
perna  dispositions  du  18  février  I566,et  Grégoire  XIII, 
.'es.  du  18  septembre  1577,  et  par  d'autres, 
de  même  que  par  le  décret  de  la  sainte  Inquisition 
romaine  sous  Paul  V,  20  janvier  1613,  déclare 
«  Il  est  permis  aux  Pères  carmes  de  prêcher  <\>"-  les 
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fidèles  peuvent  admettre  la  pieuse  croyance  du  secours 
accordé,  après  leur  mort,  aux  religieux  et  aux  confrères 
de  l'Association  de  Notre-Dame  du  Mont-Carmel.  Il 
est  permis,  en  effet,  de  croire  que  la  très  sainte  Vierge 
aidera  les  âmes  des  religieux  et  des  confrères  morts  en 
état  de  grâce,  pourvu  qu'ils  aient  porté  pendant  leur 
vie  le  scapulaire,  gardé  la  chasteté  de  leur  état  et  récité 
le  petit  office  de  la  Vierge,  ou  s'ils  ne  savent  pas  lire, 
pourvu  qu'ils  aient  observé  les  jeûnes  de  l'Église  et  se 
soient  abstenus  de  manger  de  la  viande  le  mercredi  et 
le  samedi,  à  moins  que  la  fête  de  Noël  ne  tombe  un  de 
ces  jours.  Les  prières  continuelles  de  Marie,  ses  pieux 
suffrages,  ses  mérites  et  sa  spéciale  protection  leur  sont 
assurés  après  leur  mort,  surtout  le  samedi,  qui  est  le  jour 
consacré  par  l'Église  à  la  très  sainte  Vierge.  »  (Som- 
maire de  1908.) 

Avec  cette  explication  du  privilège  —  explication  où 
il  n'est  pas  dit  un  mot  de  l'apparition  de  Notre-Dame, 
ni  d'une  bulle  de  Jean  XXII,  ni  des  indulgences  con- 
cédées dans  cette  bulle  —  ce  décret  ne  soulève  aucune 
difficulté  :  aussi  Benoît  XIV  veut-il  que  les  fidèles  s'en 
tiennent  à  ce  décret.  Même  abstraction  faite  de  ladite 
bulle  et  de  toute  tradition  relative  a  une  apparition  ou 
à  une  promesse  de  Notre-Dame,  l'interprétation  du 
privilège  donnée  par  le  décret  ne  peut  être  contestée. 
Une  bibliographie  suffisante  est  fournie  par  Beringer- 
Steinen,  Les  indulgences,  t.  I,  Paris,  1925,  p.  185-523; 
p.  187-191.  Voir  pour  la  doctrine  :  J.-B.  Terrien,  La  Mère 
de  Dieu  et  la  Mère  des  hommes,  t.  iv,  p.  300-309;  329-335. 
On  pourra  aussi  consulter  Théophile  Raynaud,  Scapulare 
marianum,  dans  la  Summa  aurea,  t.  v,  p.  397,  Pour  les 
controverses,  on  pourra,  sans  se  référer  à  Launoy,  Opéra, 
t.  il  (2),  p.  379,  se  contenter  des  auteurs  récents  :  L.  Saltet, 
Le  prétendu  Pierre  Sivanggton,  dans  le  Bulletin  de  littérature 
ecclésiastique,  Toulouse,  1911,  p.  24,  85,  12o;  P.  Marie- 
Joseph  du  Sacré-Cœur,  Première  réponse  «  M.  l'abbé  Saltet, 
dans  Études  historiques  et  critiques  sur  l'ordre  de  .Y.-D.  du 
-Mont-Carmel,  1911,  p.  1;  id..  Quelques  précisions  sur  la 
méthode  critique  de  M.  Saltet,  ibid.,  p.  95;  B.  Zimmermann, 
Monumenta  historiea  carmelitana,  t.  i,  Léiins,  1907,  p.  351  ; 
P.  Beissel,  Wallfalirten  zu  unserer  lieben  Frau  in  Légende 
und  Geschichte,  t.  i,  Fribourg-en-Br.,  1913,  p.  266  sq.  Une 
Etude  historique  d'ensemble  vient  d'être  publiée  par  le 
P.  Elisée  de  la  Nativité.  O.  C.  D.,  dans  Le  Carmel,  revue 
mensuelle,  juillet-août  1938,  Agen. 

A.  Michel. 
SCARAMELLI   Jean-Baptiste,   jésuite  italien, 
auteur  spirituel  (1687-1752). 

I.  Vie.  —  Jean-Baptiste  Scaramelli  naquit  à  Rome 
le  23  décembre  1687.  Le  20  septembre  1706,  ayant  ter- 
miné ses  études  de  philosophie,  il  entra  au  noviciat 
Saint-André  à  Rome,  où  son  frère  cadet  Philippe  vint 
le  rejoindre  en  1709.  Après  deux  années  de  noviciat  et 
une  de  rhétorique,  exempté  du  cours  de  philosophie  de 
la  Compagnie  à  cause  de  ses  études  antérieures,  il  en- 
seigna les  humanités  pendant  trois  ans  à  Raguse  et 
deux  ans  à  Lorette.  Pendant  sa  théologie  au  Collège 
romain  (1714-171S).  il  remplit  le  rôle  de  répétiteur  de 
philosophie  et  de  théologie  au  Collège  germanique. 
Ordonné  prêtre  en  1717,  il  fit  sa  troisième  année  de 
probation  (1718-1719)  à  Florence;  il  enseigna  ensuite 
pendant  trois  ans  la  philosophie  à  Macerata,  où,  le 
2  février  1721,  il  lit  profession  des  quatre  vœux  de  la 
Compagnie.  En  1722,  à  Ascoli,  il  inaugura  ce  qui  de- 
vait être  l'œuvre  de  sa  vie,  la  prédication  de  missions 
populaires  et  de  retraites  fermées.  Pendant  trente  ans, 
avec  un  zèle  infatigable  et  le  plus  grand  succès,  il  par- 
courut en  tous  sens  les  États  pontificaux  pour  prêcher 
des  missions  au  peuple  ou  donner  les  exercices  aux  reli- 
gieux, consacrant  ses  loisirs  à  l'étude  de  la  spiritualité 
et  à  la  composition  de  ses  ouvrages.  Il  mourut  subite- 
ment à  Maceiata  le  1 1  janvier  1752.  A  l'exception  d'un 
seul,  ses  ouvrages  ne  fuient  imprimés  qu'après  sa  mort. 
IL  Œuvres.  —  Son  premier  ouvrage  parut  en  1750  : 
Vila  di  Suor  Maria  Crocifissa  Satellico,  monaca  iran- 


cescana  ncl  monasterio  di  Monte  Nuovo,  Venise,  in-4". 
347  p.  Ce  récit  d'une  vie  de  grande  mortification  et 
d'épreuves  extraordinaires,  couronnée  par  les  plus 
hautes  grâces  mystiques,  fut,  apiès  quatre  éditions, 
mis  à  l'Index  (1769),  vraisemblablement  parce  qui 
l'auteur  se  prononçait  trop  fermement  pour  la  sainteté 
de  la  religieuse  avant  toute  décision  de  l'autorité  Ecclé- 
siastique. Revu  par  le  fianciscain  A.  Bjllisardi,  l'ou- 
vrage fut  réédité  en  1819.  —  //  discernimento  de  spiriti. 
per  il  retlo  reçolomento  délie  azioni  proprie  ed  altrui, 
Venise.  in-8°,  214  p.,  parut  après  la  mort  de  l'auteur, 
en  1753.  Basé  sur  la  doctrine  de  saint  Ignace  et  d'Al- 
varez de  Paz,  mais  enrichi  de  l'expérience  personnelle 
de  l'auteur,  cet  ouvrage  a  connu  onze  éditions  en  ita- 
lien, trois  en  espagnol  et  en  français  et  deux  en  alle- 
mand. Il  est  souvent  publié  avec  II  direllorio  wistico 
dont  il  devait  former  une  partie  intégrante  dans  le  pre- 
mier plan  de  l'auteur. 

En  1754  parut  également  à  Venise  II  direllorio 
ascetico,  nel  quale  si  insegna  il  modo  di  condurre  le 
anime  per  le  vie  ordinarie  délia  grazia  alla  perfezione 
cristiana,  2  vol.,  442  et  vn-384  p.,  in-4°.  Cet  ouvrage, 
le  plus  long  et  le  plus  populaire  de  Scaramelli,  est 
divisé  en  quatie  parties  qui  traitent  :  1.  Des  moyen- 
nécessaires  pour  atteindre  à  la  perfection  chrétienne.  11  en 
énumère  dix  :  le  désir  de  la  perfection,  le  choix  d'un 
bon  directeur,  la  lecture,  la  méditation,  la  prière  vocale 
et  mentale,  la  présence  de  Dieu,  la  confession,  l'examen 
de  conscience,  la  communion  fréquente,  la  dévotion  à 
la  sainte  Vierge  et  aux  saints.  —  2.  Des  obstacles  à  la 
perfection  :  les  sens,  les  passions,  le  monde  et  le  démon. 
—  3.  Des  vertus  qu'il  faut  acquérir  :  les  vertus  cardi- 
nales, la  vertu  de  religion,  la  dévotion,  l'obéissance,  la 
patience,  la  chasteté,  la  douceur  et  l'humilité. —  4.  Les 
vertus  théologales  de  foi,  d'espérance  et  surtout  de 
charité,  envers  Dieu  et  le  prochain,  qui  est  l'essence 
même  de  la  perfection.  «  L'ordre  est  très  logique,  plus 
logique  même  que  celui  de  Rodriguez;  les  sujets  sont 
traités  avec  science  et  profondeur,  la  solidité  de  la  doc- 
trine s'allie  avec  l'onction,  la  simplicité.  »  (A.  Molien.) 
L'ouvrage  a  eu  dix-neuf  éditions  en  italien,  vingt  et 
une  en  français,  huit  en  anglais,  cinq  en  allemand, 
quatre  en  espagnol  et  trois  en  latin,  sans  compter  les 
nombreux  extraits  et  adaptations. 

I.a  même  année  parut  //  direllorio  mistico,  indirtz- 
zato  a  direttori  di  quelle  anime  chc  Iddio  conduce  per  le 
via  délia  contemplazione,  Venise,  in-4°,  xn-532  p.,  le 
plus  original  et  le  plus  important  de  ses  ouvrages. 
Divisé  en  cinq  parties,  il  traite:  1.  Des  notions  prélimi- 
naires de  psychologie  et  de  théologie  utiles  pour  com- 
prendre la  théologie  mystique  expérimentale  et  doc- 
trinale. —  2.  De  la  contemplation  en  général,  c'est-à- 
dire  :  sa  nature,  les  principes  qui  la  produisent,  ses  pro- 
priétés et  ses  effets,  les  dispositions  nécessaires,  ainsi 
que  diverses  autres  questions,  théoriques  pour  la  plu- 
part. —  3.  Des  degrés  de  contemplation  qui  procèdent 
d'actes  non  distincts;  il  en  énumère  douze  :  l'oraison  de 
recueillement,  le  silence  spirituel,  l'oraison  de  quié- 
tude, l'ivresse  d'amour,  le  sommeil  spirituel,  l'angoisse 
et  la  soif  d'amour,  les  touches  mystiques,  l'union  mys- 
tique et  fruitive  d'amour,  l'union  simple  d'amour, 
l'union  extatique,  le  ravissement,  l'union  parfaite  et 
stable  ou  le  mariage  spirituel.  —  4.  Les  degrés  de  con- 
templation qui  découlent  d'actes  distincts,  tels  que  les 
visions,  locutions,  révélations  et  autres  faveurs  sem- 
blables. —  5.  La  purification  passive  des  sens  et  de  l'es- 
prit. —  Comme  le  but  de  l'auteur  est  avant  tout  pra- 
tique :  aider  les  directeurs  dans  la  conduite  des  âmes 
élevées  à  la  contemplation,  il  ne  se  contente  pas  du 
simple  exposé  des  principes  et  de  la  doctrine  théolo- 
giques; mais  presque  à  chaque  chapitre  de  doctrine 
il  ajoute  des  avis  pratiques  pour  les  directeurs  ou  des 
réponses  aux  objections  et  difficultés  éventuelles.  Cet 
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ouvrage,  un  des  premiers  traités  de  théologie  m 
écrit  en  italien  et,  à  bien  des  égards,  le  plus  complet  des 
ouvrages  parus  en  quelque  langue  que  ce  soit,  j i > 1 1 i t 
d'un  immense  succès  :  il  connut  quinze  éditions  et  trois 
abrégés  pour  l'Italie  seule  avant  1900.  Il  a  été  traduit  en 
espagnol,  allemand,  français,  latin  et  polonais:  en  1913 
parut  un  abrégé  en  anglais.  Son  influence  est  visible 
dans  les  manuels  de  théologie  mystique  de  Séraphin, 
Verh  icge,  Devine  et  Jaegen. 

Chose  étrange,  le  Directoire  mystique  de  Scaramelli 
ne  reçut  jamais,  semble-t-il,  l'approbaf  ion  offi<  ielle  de 
ses  supérieurs  religieux.  Dans  un  article  qui  doit  pa 
railrc  dans  \'Archivum  historicum  Societatis  Jesu,  je 
montrerai  que  le  manuscrit  original  fut  rejeté  par  les 
censeurs  jésuites  à  cause  de  ses  nombreuses  affirma- 
tions inexactes  et  parce  qu'on  pensait  que  certaines 
de  ses  propositions  doctrinales  pourraient  être  mal 
interprétées  parles  ennemis  de  la  Compagnie  de  Jésus. 
Le  Père  général,  Francis  Retz.se  rallia  à  cette  opinion. 
Après  la  mort  de  l'auteur,  l'éditeur  de  ses  autres  ou- 
vrages découvrit  le  Directoire  mystique,  en  manuscrit, 
circulant  de  main  en  main  parmi  les  amis  de  Scara- 
melli; il  le  publia  sans  se  préoccuper  d'obtenir  la  per- 
mission  des  supérieurs  de  la  Compagnie.  Cependant 
l'auteur  avait  antérieurement  corrigé  nombre  de 
points  dans  son  manuscrit. 

La  dottrina  di  San  Giovanni  delta  Croce,  in- 1",  VIII- 
122  p.,  fut  imprimée,  à  Venise,  pour  la  première  fuis 
en  1815,  plus  de  cinquante  ans  après  la  mort  de  l'auteur, 
et  a  été  rééditée  deux  fois.  C'est  un  court  résume  des 
œuvres  du  Docteur  espagnol,  souvent  dans  les  propres 
termes  de  ce  dernier;  c'est  sans  aucun  doute  un  des 
premiers  essais  de  Scaramelli. 

Récemment  on  a  découvert  un  manuscrit  intitulé  : 
Vita  delta  serva  di  Dio,  Angelica  Cospari,  fondatrice 
dette  Sigg.  Maestre  Pie  in  Borgo  S.  Sepolcro,  -187  fol., 
récit  de  la  vie  d'une  autre  fille  spirituelle  de  Scara- 
melli. qui  parmi  de  grandes  souffrances  corporelles  fut 
favorisée  des  plus  hautes  grâces  mystiques.  Voir 
O.  Marchetti,  S.  J.,  dans  Archivum  historicum  Soc. 
Jesu,  t.  il  (1933),  p.  230-257. 

III.  Doctrine.  —  Il  sera  utile  de  mentionner  parti 
culièrement  les  points  de  la  doctrine  mystique  de  Sca- 
ramelli qui  ont  récemment  provoqué  des  critiques  par- 
fois injustes. 

Deux  voies  mènent  à  la  perfection  dans  la  vie  spiri- 
tuelle :  la  voie  ascétique,  caractérisée  par  la  pratique 
de  la  vertu  et  de  la  prière  mentale  ou  vocale  ordinaire; 
la  soie  mystique,  ainsi  appelée  à  cause  du  rôle  prédo- 
minant de  l'oraison  mystique  ou  contemplation  infuse. 
Cette  dernière  voie  est  un  moyen  très  efficace  pour 
atteindre  la  perfection;  mais  elle  est  une  voie  extraor- 
dinaire de  jure,  parce  qu'elle  ne  peut  pas  être  méritée, 
ni  obtenue  par  nos  propres  efforts;  d'ailleurs  elle  n'est 
pas  nécessaire  au  salut  ni  à  la  perfection.  Elle  est  aussi 
extraordinaire  de  facto,  parce  que  peu  y  sont  appelés 
ou  du  moins  parce  que  peu  répondent  à  cet  appel.  La 
contemplation  mystique  en  général  est  un  elevazione 
di  mente  in  Dio,  o  nette  cose  divine,  con  iinn  sguardo  sem 
plice  atnmiralivo,  e  soavamente  amoroso  délie  cose  di 
vine  (Dir.  mist..  Ir.  II,  c.  iv,  n.  34).  Elle  se  distingue  de 
la  méditation  et  de  la  spéculation  philosophique  ou 
théologique,  en  ceci  qu'elle  est  une  façon  simple. 
intuitive,  suprahumaine  de  connaître  e1  d'aimer  Dieu. 
Ce  n'est  point  la  vision  immédiate,  ni  nécessairement 
une  vision  intellectuelle,  mais  un  acte  de  foi  merveil- 
leusement éclaire-  par  les  dons  du  Saint  Esprit,  toul 
pai  tii  ulièrement  les  dons  di 
Op.  cit.,  II.  iv,  38;  III,  xxm.  278. 

Il  y  a  deux  espèce    di    contemplation,  l'une  dite 
a<qoi«,..  l'autre  infuse.  Pratiquement,  elles  se  distin 
guent  l'une  de  l'autre  par  ce  fait  que,  dai 
plation  infuse,  l'âme  se  rend  compte  que  Dieu  agit  en 


ndis  que  dans  la  contemplation  acquis,  elli 
perçoil  seulement  sa  propre  action  dans  la  production 
de  ses  idées  et  affections.  Tr.  II,  c.  vu,  n.  75.  fntrinsè 
quement,  cependant,  elles  ne  diffèrent  pas  dans  l'ai  te 
même  de  la  contemplation,  parce  que  toutes  les  deux 
comportent  un  mode  suprnhurnaiu  de  connaissance: 
elles  ne  diffèrent  point  non  plus  essentiellement  parla 
grâce  de  la  contemplation,  parce  que  celle  ci  ne  com 
porte  (pie  des  différences  de  degré  d'intensité.  La  vraie 
différence  est  dans  la  préparation  de  l'esprit,  ou,  pour 
ainsi  dire,  dans  les  préambules  à  la  contemplation. 
Dans  la  contemplation  acquise,  c'est  l'homme  qui 
e\ oque  les  espèces  intelligibles:  dans  la  contempla! ion 
infuse,  c'est  Dieu  qui  fait  ce  travail  pour  lui.  Dans 
l'une,  l'homme  est  actif,  dans  l'autre,  plus  passif. 
Ibid..  n.  76  78.  Celte  différence  est  elle  due  ou  non 
au  mode  d'opération  des  dons  du  Saint-Esprit,  on  ne 
le  voit  pas  nettement;  mais  pour  la  contemplation 
acquise  il  suffit  qu'il  y  ait  le  concours  du  don  de  sa- 
gesse ou  d'intelligence.  Tr.  II,  c.  xiv,  n.  156.  La  contem- 
plation acquise  est  par  conséquent  extraordinaire  de 
droit,  et,  semble-t-il,  aussi  de  fait  :  au  moins  une  fois. 
elle  est  appelée  «  un  don  extraordinaire  »,  tr.  II,  c.  vi. 
n.  67;  cependant  elle  peut  être  méritée  de  congruo, 
tr.  II.  c.  ix,  n.  90.  A  un  autre  endroit,  l'auteur  affirme 
que  la  contemplation  acquise  fait  partie  de  la  |  rovi 
dence  ordinaire  de  Dieu,  qu'elle  n'est  pas  en  général 
refusée  à  qui  s'y  prépare,  et  que  toute  âme  peut  l'obte- 
nir si  elle  est  aidée  par  une  plus  grande  abondance  de 
la  grâce  ordinaire,  ce  qui  est  en  contradiction  avec  son 
enseignement  précédent.  Tr.  III.  c.  xxxn,  n.  283,  284. 
29G. 

Quant  à  la  légitimité  du  désir  de  la  contemplation, 
on  peut  et  on  doit  désirer  la  contemplation  acquise,  la 
demander  et  essayer  de  l'obtenir  dans  la  mesure  du 
possible.  Pour  la  contemplation  infuse,  quoiqu'il  soit 
permis  de  la  désirer  et  de  la  demander,  il  est  préférable 
et  plus  sûr,  conformément  à  l'enseignement  de  sainte- 
Thérèse  (Moradas,  iv,  c.  2),  de  se  considérer  comme 
indigne  d'une  pareille  faveur  et  de  s'abandonner  avec 
une  entière  indifférence  entre  les  mains  de  Dieu.  On 
doit  toutefois  s'efforcer  d'écarter  tous  les  obstacles  qui 
pourraient  s'opposer  à  la  contemplation  infuse,  pour  le 
cas  où  Dieu  y  appellerait  l'âme.  Tr.  III,  c.  xxxn. 
n.  282-296.  On  ne  doit  pas  désirer  les  visions,  locutions, 
révélations  et  autres  faveurs  semblables,  parce  qu'elles 
sont  facilement  sources  d'illusions.  Tr.  I,  c.  I,  n.  10; 
tr.  IV.  c.  iv,  n.  41. 

On  doit  reconnaître  que  l'explication  de  la  contem- 
plation acquise  est  incomplète  et  même  incohérente; 
que  Scaramelli  insiste  trop  sur  la  nécessite  de  s'atta- 
cher à  la  méditation  proprement  dite;  qu'il  exagère 
peut-être  les  épreuves  et  les  souffrances  de  la  purifica- 
tion passive  et  qu'il  y  a  dans  le  Direltorio  mistico  plu- 
sieurs autres  déficits  de  détail.  La  classification  des 
.i.  rés  «le  la  contemplation  pourrait  aussi  être  simpli- 
fiée, au  grand  avantage  de  la  clarté.  Cependant  c'est 
un  des  meilleurs  traités  pratiques  qui  aient  jamais  été 
écrits  sur  la  théologie  mystique.   Destiné  avant   toul 

aux  directeurs  des  âmes  que  1  lieu  mène  à  la  perfection 

par  des  voies  extraordinaires,  il  traite  surtout  de  la 
contemplation  infuse  au  sens  stricl  du  mot.  Il  évite  les 
deux  extrêmes  fréquents  chez  les  auteurs  spirituels  : 
essayer  de  faire  de  lous  les  hommes  des  mystiques,  ou 

bien  défendn   i  templation  à  ceux  qui  y  sont  vrai 

ment  appelés.   Enfin,  l'usage  que  les  directeurs  spiri 

tuel: I   fait  du  Directoire  mystique,  pendant  près  de 

deux  siècles  cl  dans  tant  de  pays,  est  une  bi g  . 

que  sa  doctrine   n'entrave  pas  le   réel    progrès 
de  l'âme  vers  les  sommets  de  la  perfection,  que  ce  soit. 
ii  ion  i.s  desseins  de  la  Providence,  au  moyen  di 
ascétiques  ou  de  faveurs  mystiques.  Le  jugement  >\a 
I1.  Poulain  sur  le  Directoire  mystique  semble  donner  la 
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note  juste  :  «  C'est  un  des  traités  les  plus  complets  et 
les  plus  clairs  sur  la  mystique.  Il  a  été  souvent  imité  ou 
abrégé.  Au  point  de  vue  descriptif,  c'est,  je  crois,  le 
meilleur  ouvrage  du  xvine  siècle.  Mais  comme  théorie, 
j'ai  plus  d'une  fois  à  me  séparer  de  lui.  »  Des  grâces 
d'oraison,  9e  éd.,  p.  650. 

C.  Sommervogel,  Bibliothèque  de  la  Compagnie  de  Jésus, 
t.  vu,  col.  689-694;  A.  Moliea,  Dictionnaire  pratique  des 
connaissances  religieuses,  t.  vi,  col.  222-223;  P.  Pourrat, 
La  spiritualité  chrétienne,  t.  iv,  p.  439-441;  A.  Saudreau, 
Lavie d'union  à  Dieu,  2' éd.,  p.  587-593;  O.  Marchetti,  S.  J., 
Un  opéra  inelila...  attribuita  al  P.  Scaramelli,  dans  Archi- 
vant historicum  Societalis  Jesu,  t.  Il,  1933,  p.  230-257. 
L.-A.   Hogue. 

SCHALLMAYER  Justinien,  frère  mineur  con- 
ventuel allemand  (xvnr3  siècle).  —  Il  fut  professeur 
de  théologie  morale  à  l'université  de  Bonn.  Quand  le 
mineur  P.  Gassmann  publia,  en  1782,  à  Cologne, 
contre  les  soi-disant  paradoxes  du  conventuel  Ph.  Hed- 
derich,  son  Velus  Ecclesiee  circa  jejunium  disciplina  a 
paradoxis  Fr.  Ph.  Hedderich  vindicala,  ce  dernier 
réussit  à  arrêter  et  à  défendre  la  divulgation  de  cet 
ouvrage.  Toutefois,  P.  Gassmann,  ne  perdant  pas  cou- 
rage, la  fit  imprimer  une  autre  fois  à  Dusseldorf,  en 
1783.  J.  Schallmayer  prit  alors  la  défense  de  Ph.  Hed- 
derich, son  confrère  en  religion  et  son  collègue  comme 
professeur  à  l'université  de  Bonn,  et  répondit  au  livre 
de  P.  Gassmann,  par  une  dissertation.  De  jejuniornm 
in  Ecclesia  chrisliana  origine  atque  rclaxatione,  Cologne, 
1785. 

H.  Hurter,  Nomenclaior,  3'  éd.,  t.  v,  col.  782  et  922. 
A.  Teetaert. 

SCHAM30GEN  Sébastien,  frère  mineur  de 
l'Observance  (xvne-xvnie  siècles). —  Il  appartint  à  la 
province  monastique  de  Bohème,  dans  laquelle  il  ex- 
cella par  ses  connaissances  théologiques  et  la  sainteté 
de  sa  vie.  Il  y  exerça  les  charges  de  dé  finiteur  et  de  cus- 
tode et,  en  1680,  fut  délégué  pir  le  généra)  de  l'ordre 
pour  faire  la  visite  de  la  provin?e  de  la  Pologne  ma- 
jeure. Il  fut  aussi  le  confesseur  de  Ferdinand  de  Kûn- 
burg,  archevêque  de  Prague.  Il  mourut  à  Prague  le 
22  novembre  1718. 

Il  est  l'auteur  de  nombreux  écrits  :  Spirituelle  via- 
licum,  en  allemand,  Prague,  1694;  en  latin.  Wurtz- 
bourg,  1694;  Robur  spiritus  seu  Soliloquiumconlempla- 
livum  snlitariœ  animœ,  en  allemand,  Prague,  1695;  en 
latin,  Wurtzbourg,  1695;  Grundslein  des  katholischen 
Glaubens,  et  la  version  latine  :  Lapis  fundamentalis 
fidei  calholicœ,  Prague,  1695;  Glaubens-Schrijjt-Wechs- 
lung,  Prague,  1704,  dans  lequel  il  répond  à  plusieurs 
doutes  contre  la  foi;  Exercitia  interiorum  virtutum, 
Prague,  1707;  Blumen  und  Frùchten  des  seraphischen 
Garlens,  Prague,  1707;  Vulnus  et  medicina  animœ, 
Prague,  1708  ;  Meditaliones  de  passione  Christi, 
Prague,  1709;  Meditaliones  de  vita  et  doctrina  Christi 
et  explicationes  de  evangeliis  lotius  anni,  Prague,  1710; 
Le  ichtslern  zu  der  geisllichen  Uebung,  Prague,  1714; 
Christliche  Handlcitung,  Prague,  1715;  Kurzer  Begrifl 
die  Goll  gejallende  i  Tugenden  zuerlernen,  Prague,  1716. 
Tous  les  ouvrages  précédents  sont  écrits  en  allemand; 
ceux  qui  suivent,  au  contraire,  en  latin  :  Exercitia  vir- 
tulum  hominis  suspirantis  ad  Deum,  Prague,  1712  ; 
Exercitia  spiritualia  pro  personis  ecclesiasticis  et  ani- 
marum  curam  gerentibus,  seu  noverim  le,  noverim  me, 
Prague,  1713. 

V.  Greiderer,  O.  I-".  M..  Germania  franciscana,  t.  I, 
Inspruck,  1777.  I.  IV.  n.  315,  342,  344  et  317.  p.  75:!. 
772,  773,  775. 

A.  Teetaert. 

SCHARDT  Chrétien,  jésuite  tchèque.  —  Né  en 
1691  (Hurter  se  trompe  en  écrivant  :  1671),  entré  au 
noviciat  en  1707,  professa  la  philosophie  à  Olmutz  et 
douze  ans  la  théolo  il  mourut  en  175  I.  [i 


reste  de  lui  des  Disputationes  de  prœdestinatione  et  re- 
probatione,  Olmutz,  1733;  De  sacramento  psenilenlise 
juxla  menlem  concilii  Tridenlini,  Prague,  1733;  De 
matrimonio,  ibid.,  1734. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  712- 
71  1;  Hurter,  Xomenclator,  3*  éd.,  t.  iv,  col.  1340. 

A.  Rayez. 

SCHATZGEYER  ou  SCHATZGER  Qas- 
par.  frère  mineur  allemand  de  l'Observance  (xve- 
xvie  siècles),  un  des  principaux  défenseurs  de  l'Église 
catholique  contre  la  réforme  luthérienne,  appelé  en- 
core Schazger,  Sazger,  Sasger,  Schazgegr,  Schazgagr, 
Schatzgayer,  Schatzgeyr,  Scangerus.  —  Né  à  Landshut, 
dans  la  Bavière  inférieure,  vers  la  fin  de  1463  ou  pen- 
dant la  première  moitié  de  1464  (P.  Minges,  O.  F.  M.. 
Geschichte  der  Franziskaner  in  Bagern,  Munich,  1896. 
p.  89;  N.  Paulus,  Kaspar  Schalzgeyer,  ein  Vnrkâmpfer 
der  kalholischen  Kirche  gegen  Luther  in  Suddeatschland, 
dans  Strassburger  Iheol.  Sludien,  t..  in,  Fribourg- 
en-Br.,  1898,  p.  2),  il  fit  ses  premières  études  chez 
les  franciscains  de  Landshut.  Envoyé  ensuite  à  l'uni- 
versité d'Ingolstadt  (1480),  il  y  fut  promu  bachelier 
es  arts.  Il  doit  être  entré  peu  après  dans  l'ordre  des 
frères  mineurs  de  l'Observance  au  couvent  de  Lands- 
hut, dans  lequel  il  fit  son  noviciat,  puisqu'en  1487,  il 
était  déjà  lecteur  à  Landshut  et  de  1489  à  1496  à 
Ingolstadt.  Envoyé  par  le  chapitre  provincial,  célébré 
à  Wissembourg,  en  1496,  au  couvent  de  Munich 
comme  vicaire  et  lecteur,  il  fut  élu,  au  chapitre  de 
Lenzfried,  près  de  Kempten,  en  1498,  définiteur  de  la 
province  monastique  de  Strasbourg,  à  laquelle  il  ap- 
partint, et  retourna  à  Munich,  comme  vicaire,  lecteur 
et  prédicateur,  jusqu'à  ce  qu'en  1499  il  devint  gardien 
du  couvent  de  Munich.  N.  Glassberger,  O.  F.  M., 
Chronica.  dans  Analecta  franc,  t.  n,  1887,  p.  518.  En 
1504  et  1507,  il  paraît  encore  dans  les  chapitres  de 
Bamberg  et  de  Roufïach  comme  gardien  de  Munich 
parmi  les  définiteurs  (ibid.,  p.  533  et  545).  D'après 
P.  Minges,  op.  cil.,  p.  89,  il  aurait  assisté  en  qualité  de 
cuslos  custodum  (mieux  de  discretus  discretorum,  dans 
N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  538),  au  chapitre  général, 
qui  se  célébra,  en  1506,  à  Rome,  dans  le  but  de  refaire 
l'union  dans  l'ordre. 

Cependant,  peu  de  temps  après  le  chapitre  provin- 
cial de  1507,  probablement  l'année  suivante  selon 
II.  Landmann,  Das  Prediglœesen  der  Strassburger 
Franziskanerprovinz  in  der  lelzlen  Zeit  des  Mittelalters, 
dans  Franzisk.  Studien,  t.  xv,  1928,  p.  342,  Gaspar 
Schatzgeyer  fut  transféré  comme  lecteur  et  prédica- 
teur au  couvent  d'Ingolstadt  et  il  paraît  avec  ces 
titres  parmi  les  défmiteurs  élus  en  1511  au  chapitre  de 
Bàle.  N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  552.  Il  y  exerça  même 
la  charge  de  gardien  depuis  1513,  FI.  Landmann,  toc. 
cit.,  p.  342  et  fut  très  goûté  comme  prédicateur. 

En  1514,  au  chapitre  célébré  à  Heidelberg,  Gaspar 
Schatzgeyer  fut  appelé  pour  la  première  fois  à  régir  la 
province  de  la  Haute-Allemagne  ou  de  Strasbourg 
comme  vicaire  provincial. N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  55 4. 
En  sa  qualité  de  vicaire  provincial  d'une  florissante 
province  allemande  de  l'Observance,  il  se  vit  obligé 
d'intervenir  dans  les  tristes  luttes  entre  observants  et 
conventuels,  qui,  après  le  déplorable  échec  des  Statuts 
généraux  et  pontificaux  ou  Statuts  de  Jules  11,  publiés 
en  1508,  s'étaient  rallumées  plus  vives  que  jamais. 
En  France  ce  fut  le  conventuel  réformé  Boniface 
de  Céva  qui  dirigea  la  lutte  contre  les  observants. 
Les  controverse?  furent  portées  par  celui-ci  devant 
le  Parlement,  qui  s'efTorç  i,  mais  en  vain,  d'unir 
de  force  les  congrégations  des  observants.  Devant  le 
peu  de  succès  de  cette  manoeuvre,  il  proposa  de  déférer 
la  cause  au  concile  du  Latran.  auquel  chaque  parti 
communiquerait  sa  pensée  et  son  sentiment.  Dans  ce 
but,  Boniface  écrivit  lui-même  son  fougueux  Dejensn- 
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rium  elucidativum  obseroantiœ  regularis  fr.  minorum 
(sans  lieu  ni  date,  mais  vers  1415).  Il  y  soutient  que  ni 
le  pape  ni  un  eoncile  œcuménique  ne  peut  dispenser  un 
frère  mineur  de  l'obéissance  due,  de  par  la  règle,  au 
ministre  et  que  par  conséquent  la  provisio  du  concile 
de  Constance,  d'après  laquelle  les  observants  devaient 
obéir  à  leur  vicaire  général  et  à  leurs  vicaires  provin- 
ciaux était  pleine  de  périls,  puisque  ces  supérieurs  ne 
sont  pas  de  véritables  ministres.  Ensuite,  il  accuse  les 
observants  d'enlever  leurs  couvents  aux  conventuels, 
même  par  l'intervention  du  pouvoir  civil.  Enfin  le  con- 
cile devait  faire  l'union,  mais  seulement  sous  les 
ministres,  parce  que  le  contraire  serait  contre  la 
règle. 

Ce  Defensorium  de  Boniface  de  Céva  tomba  entre 
les  mains  de  Gaspar  Schatzgeyer  à  Pontoise,  où  il 
s'était  arrêté  lors  de  son  retour  du  concile  de  Rouen 
(1516).  Comme  le  libelle  de  Boniface  était  livré  au  pu- 
blic, Gaspar  Schatzgeyer  crut  de  son  devoir  d'inter- 
venir dans  le  débat:  il  composa  son  Apologia  status 
[ratrum  ord.  minorum  de  observantia  nuncupatorum  ad- 
venus P.  Bonijacium,  provincite  Francise  ministrum 
(s.  I.  n.  d.,  mais  à  Baie,  en  1516).  Faisanl  remarquer 
la  stérilité  de  luîtes  qui  duraient  depuis  un  siècle,  il 
réfut  lit  point  par  point  les  accusations  de  Boniface 
de  Céva  contre  l'Observance.  Pour  la  matière  traitée 
dans  cette  Apnloyia,  nous  renvoyons  à  C.  Schmitz, 
0.  F.  M.,  Dei  Anteil  der  sùddeulschen  Observanlenvika- 
rie  an  der  Durchfiihrung  der  Reform,  dans  Franzisk. 
Stadien,  t.  n,  1915,  p.  367-368;  t.  m,  1916.  p.  360-363. 
L'avenir  donna  raison  à  Gaspar  Schatzgeyer  et  les 
idées  développées  dans  son  Apologia  constituèrent  le 
fondement  de  l'union  entre  toutes  les  branches  réfor- 
mées de  l'ordre  franciscain,  opérée  au  capitulum  gene- 
ralissimum,  célébré  à  Borne  à  la  Pentecôte  de  1517. 
auquel  le  P.  Gaspar  assista  en  sa  qualité  de  vicaire 
provincial  de  la  Haute-Allemagne.  Dans  ce  chapitre 
fut  accomplie  la  séparation  définitive  des  observants 
et  des  conventuels,  qui  auraient  désormais  des  supé- 
rieurs généraux  et  provinciaux  distincts,  avec  cette 
différence  toutefois  que,  dans  la  suite,  ce  furent  les 
observants,  auxquels  devaient  adhérer  toutes  les  au- 
tres réformes,  qui  eurent  un  ministre  général  et  des 
ministres  provinciaux,  tandis  que  les  conventuels 
n'avaient  qu'un  maitre  général.  Léon  X  déposa  le 
général  Bernardin  Prati,  élu  par  les  conventuels  en 
1513,  en  lui  ordonnant  de  remettre  le  sceau  de  l'ordre 
à  son  successeur,  l'observant  Christophe  Numaï  de 
Frioul;  les  conventuels  élurent  comme  maitre  général 
Antoine-Marcel  de  Cherso.  Voir  H.  Holzapfel,  Hand- 
buch  der  Geschichte  dru  Franziskanerordens,  Fribourg- 
en-Br.,  1909,  p.  1  17-157:  Fr.  de  Sessevalle,  Histoire  gé- 
nérale de  l'ordre  de  Saint-François,  I"-'  part.,  Le  Moyen 
Age,  t.  i,  Paris,  1935,  p.  231-212. 

Gaspar  Schatzgeyer  retourna  dans  sa  province,  in 
vesti  par  le  chapitre  généralissime  de  1517  de  la  dignité 
de  ministre  provincial;   niais,  cette   même   année,   le 
I'.  .Iran  Mâche  >  :en  futi  lu  i  ci  l  te  dignité  parle  cl    pitri 
de  Munich  et  G.  Schatzgeyer  devint  custode  de  B: 
el   gardien  de  Nuremberg.  Elu  définiteur  au  ch 
provincial   d'Oppenheim,  en   1519.  il   fut  désigné  de 
nouveau,  en  1520,  au  chapitre  d'Amberg,  pour 
province  pendant  trois  ans.   11  assista  en  1521  au  cha- 
pitre général  de  Carpi  ci.  en  1522.  il  fut  conflrmi 

irge  de  provincial.  Au  chapitre  il1,  Landshut,  en 
1523,  le  1'.  1  lenri  Castner  fui  désigné  comme  le  succès 
seur  de  Gaspar  Schatzgeyer  dan 

la  province  de  la  Haute  Allemagne,  tandis  que  ce 
dernier  redevenait  custode  de  Bavière  el  gardien  de 
Munich,  où  il  paraît  s'être  de  nouveau  illustré  par  de 
nombreuses  prédications.  Voir  N.  Glassberger,  . 
Appendix  /,  p.  561  et  562.  Au  chapitre  général  de 
.   en    1523,    il    fui    nommé   inquisiteur   pour   les 


pays  allemands  et  régions  limitrophes.    Il   mourut  à 
Munich  le  18  septembre  1527. 

Malgré  son  aversion  innée  pour  toute  polémique, 
Gaspar  Sehatzgej7er  se  décida  à  intervenir  dans  les 
controverses  ou  dans  les  luttes  doctrinales  entre  les 
protestants  et  les  catholiques.  Comme  provincial  il 
était  tenu  de  sortir  de  la  réserve  gardée  jusque-là 
vis-à-vis  de  la  Réforme.  Il  s'y  sentait  d'autant 
plus  obligé  qu'au  chapitre  général  de  Carpi,  en  1521. 
auquel  il  assista,  on  avait  ordonné  à  tous  les  membres 
de  l'ordre,  surtout  aux  provinciaux,  d'engager  la  lutte 
contre  l'hérésie  luthérienne  par  la  parole  et  par  la 
plume.  Ainsi  il  se  vit  obligé  de  sévir  contre  Eberlin  de 
Gïmzburg,  prédicateur  du  couvent  d'Lilm,  et  de  lui 
défendre  de  parler  en  public,  pour  l'empêcher  de  ré- 
pandre les  théories  de  la  Réforme,  auxquelles  il  avait 
adhéré.  Il  se  vit  aussi  contraint  île  traiter  la  question 
du  protestantisme  au  chapitre  provincial  de  Leonbcrg. 
en  1522.  à  l'occasion  de  l'accusation  portée  contre  son 
ami  et  compagnon.  Conrad  I'elikan.  gardien  île  Bâle. 
Voir  I*.  Minges,  op.  cit..  p.  75-76;  M.  Demuth,  0.  I''.  M., 
Johanncs  Winzler,  ein  Franziskaner  ans  der  Relorma- 
tionszeit,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  iv,  1917.  p.  261 
262. 

Se  sentant  lié  en  conscience  par  le  décret  du  cha- 
pitre sénéral  de  Carpi.  en  1521,  Gaspar  Schatzgeyer  se 
lança  pendant  son  second  provincialat  (1520-1523), 
dans  la  lutte  contre  la  Réforme.  C'est  grâce  à  lui  que  le 
gouvernement  bavarois  prit  la  défense  de  l'Église  ca- 
tholique et  empêcha  par  tous  les  moyens  la  diffusion  du 
protestantisme  dans  ses  États.  Voir  P.  Minges,  op.  cit., 
p.  72-73;  D.  Stocker),  0.  F.  M..  Die  bayerische  Franzis- 
kanerprooinz.  Ein  Gang  durch  die  Juhrhunderte,  dans 
Franzisk.  Studien,  t.  xn,  1925,  p.  2;  Die  deutschen 
Franziskaner  auf  sùddeulschen  Universitalen,  ibid., 
t.  xm,  1926,  p.  312-313. 

Mais,  d  s  la  première  période  de  ses  prédications,  à 
Munich  (1496-1508),  il  avait  eu  à  cœur  d'expliquer  au 
peuple  le  véritable  sens  des  Livres  saints,  principale- 
ment de  ceux  de  l'Ancien  Testament.  Ainsi  il  com- 
menta dans  ses  sermons  les  deux  premiers  livres  des 
Rois,  les  livres  de  Ruth,  des  Juges,  de  la  Genèse,  de 
Judith.  Un  second  recueil  de  sermons  date  de  son 
séjour  au  couvent  d'Ingolstadt  (1508-1514).  Il  y 
expose  la  doctrine  catholique  sur  la  création  de 
l'homme,  le  péché  de  nos  premiers  parents  et  la  ré- 
demption par  le  Christ  (sermons  de  î'avent  de  1511), 
ainsi  que  sur  les  dix  commandements  de  Dieu  et  le 
combat  spirituel  contre  les  vices,  surtout  contre  les 
sept  péchés  capitaux  (carêmes  de  1511  et  1512).  Dans 
un  troisième  recueil  de  prédications,  faites  lors  de 
son  dernier  séjour  à  Munich  (1521-1527),  il  traite  à 
peu  près  les  mêmes  sujets  que  ceux  de  la  série  précé- 
dente :  la  création,  la  chute  et  la  rédemption,  en  y  ajou- 
tant toutefois  quelques  sermons  sur  la  justification  et 
la  foi,  cl  avec  celte  différence  qu'il  y  donne  une  part 
plus  large-  à  la  polémique  avec  les  protestants,  et  pour 

eau  el  i  es  prédications,  qui  en  général  ne  constituent 
que  des  esquisses  des  sujets  traités,  sont  cou  lervéei 
dar  i  les  niss  lut.  i,i  et  62  I       <6  de  la  biblio 

thèque  d'État  à  Munich.  Voir  FI.  Landmann,  ail.  cité. 
Gaspar  Schatzgeyer  mena  surtout  la  lutte  contre  la 
Réforme  par  ses  écrits,  dans  lesquels  d'ailleurs  il  com 
battit  la  nouvelle  doctrine  moins  par  la  polémique  que 
par  l'explication  de  la  saine  doctrine.  Un  de  ses  prin- 
cipaux  ouvrages   contre   le    protestantisme   est    san» 
te    Scrutinium  divinœ   Scriplurse  />n>   concilia 
lione  dissidentium  dogmalum,  compose  en    1522,  et 
i  Bâle,  1522.  in  1".  108  p.;  Cologne,  1522.  in  1». 
I  122,  in-4»,  ion  p.;  Tubingue,  1527, 
'  ,2  p.;  dans  Opéra  on  u  Jean  Bach 

I  idl .   15  12.  lui.   I  49,  i  :r|   ouvrage  a  clé 
rééditi    par  I  f.  Schmidt,  O.   F.  M.,  dans 
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Corpus  catholicorum,  t.  v,  Munster-en-W.,  1922.  Les 
matières  traitées  sont  :  de  gralia  et  libero  arbitrio;  de 
fide  et  operibus;  de  peccalo  in  bono  opère;  de  exordio 
verse  pcenitentiœ;  de  merilorio  actu  liberi  arbilrii;  de 
sacrificio  S'ovi  Teslamenti;  de  saeerdolio  Xovœ  Legis;  de 
communione  sub  ulraque  specie;  de  baptismo  et  liberlate 
chrisliana;  de  volis  et  statu  monaehorum.  Pour  chacun 
de  ces  points,  est  donné  un  exposé  concis,  mais  complet, 
de  la  doctrine  protestante,  ainsi  que  des  fondements 
allégués  par  ses  tenants  pour  établir  leurs  théories  : 
ces  dernières  sont  ensuite  examinées,  complétées, 
enfin,  à  l'aide  oe  la  sainte  Écriture,  critiquées  et  réfu- 
tées. Comme  le  but  poursuivi  par  l'auteur  est  avant 
tout  de  ramener  les  protestants  à  l'Église  romaine,  il  a 
évité  toute  polémique,  qui,  au  lieu  d'opérer  l'union, 
eût  éloigné  encore  davantage  du  catholicisme  les  fau- 
teurs de  la  Réforme. 

Gaspar  Schatzgeyer  est  l'auteur  de  nombreux  au- 
tres ouvrages,  dirigés  contre  les  théories  luthériennes, 
dont  vingt -neuf  ont  été  imprimés  et  seize  sont  restés 
inédits  et  dont  plusieurs  attaquent  directement  des 
doctrines  soutenues  soit  par  Luther  lui-même,  soit  par 
ses  disciples  Osiandcr,  Jean  Briesmann,  Eberlin  de 
Giinsburg,  Jean  de  Schwarzenberg,  etc.  Ainsi  :  Replica 
contra  pericutosa  scripta  post  factum  Scrutinium  édita 
(s.  1.  n.  d.),  dans  laquelle  il  combat  les  théories  déve- 
loppées par  Luther  dans  le  De  votis  monaslicis  et  le 
De  caplivitate  babylonica  Ecclesiœ  prseludium,  ainsi 
que  la  réponse  que  Jean  Briesmann  publia,  en  1523, 
:i  Wittenberg,  contre  le  dernier  traité  :  De  votis  et  statu 
monaehorum,  du  Scrutinium  divinœ  Scripturœ,  sous  le 
titre  :  Ad  Gasparis  Sghalgeyri  minorilse  plieas  respon- 
sio  pro  lutherano  tibello  de  volis  monaslicis:  De  cultu 
et  veneratione  sanctorum,  Munich,  1523,  en  allemand: 
1524,  en  latin  et  augmenté;  Tractatus  laudem  b.virginis 
Mariœ  et  aliorum  sanctorum  defendens,  Strasbourg, 
1523;  Tractatus  de  vita  christiana  seu  potius  chrisliano- 
monastica,  Munich,  1521,  aussi  en  allemand;  Von 
christlichen  Salzungen  und  Lchren,  ibid.,  152!.  où  il 
défi  ml  la  doctrine  catholique  des  bonnes  œuvres; 
Tractatus  de  vera  liberlate  evangelica,  en  allemand, 
ibid.,  1524;  en  latin  et  amplifié,  Tubingue,  1525; 
Tractatus  de  indissolubilitate  matrimonii,  en  allemand, 
Munich,  1524;  en  latin,  Tubingue,  1525;  Tractatus  de 
ss.  missœ  sacrificio  ejusque  partibus,  intermixta  materia 
de  satisfactione  et  de  purgatorio,  en  latin,  Tubingue. 
1525;  Tractatus  de  ss.  eucharistia  contra  libellum  erro- 
neum,  en  allemand,  Munich,  1525;  Fùrhaltung  30  Arti- 
keln,  so  in  gegenwârtiger  Verwirrung  auf  die  Bahn  ge- 
bracht  und  durch  einen  neuen  Beschwurer  der  allen 
Schlange  gerechtfertigl  werden,  ibid.,  1525,  qui  cons- 
titue une  réponse  très  tranchante  à  l'écrit  anonyme  de 
Jean  de  Schwarzenberg  :  Beschworung  der  alten  leufli- 
chen  Schlange  mit  dem  gotll.  Wort;  Abtvaschung  des 
Unstats,  so  Andréas  Osiander  dem  Gaspar  Schalzger  in 
sein  Antlilz  gespiehen  hat,  ibid.,  1525;  Yom  Fegfeuer, 
ibid.,  s.  d.;  Traductio  Salanse  ou  Satanas  se  transfor- 
mons in  angelum  lucis,  in  evangelio,  christiana  Ecclesia, 
primatu  Pétri  et  generalibus  conciliis  deieclus.  ibid., 
1526,  dans  lequel  Schatzgeyer  s'efforce  de  défendre  les 
doctrines  catholiques  qui  à  cette  époque  étaient  le 
plus  vivement  attaquées;  Quinque  tituli,  nempe  :  de 
justitia  fidei,  de  juslitia  nostrorum  operum,  de  spe  et 
fiducia  in  Deum,  de  caritate,  de  bonis  operibus,  ibid., 
152G;  Responsum  amicabile  ad  civem  Xorimbergensem, 
varios  errores  et  varios  arliculos  verse  fidei  exponens, 
ibid..  1526;  Tractatus  de  articula  erroneo,  quod  anima 
C.hristi  post  mortem  ad  injeros  descendens  ibi  pœnas 
infernales  sustinuit,  ibid.,  1526;  Tractatus  contra  dom. 
Joannem  de  Schwarzenberg,  ministros  ecclesiasticos  reli- 
giosasque  personas  infestantem,  ibid.,  1527;  Examen 
\m  doctrinarum  pro  elucidatione  verilatis  evange- 
licx  et  calholiese  efformatum,  en  latin,  Tubingue,  1527, 


dans  lequel  il  traite  :  de  fide,  spe  et  caritate,  de  juslitia 
christiana,  de  prieceplis  et  legibus,  de  operibus  meriloriis. 
de  vero  Dei  cultu  et  veneratione  sanclorum.de  liberlate 
chrisliana,  de  monaslicis  inslitutis  et  votis  perpetuis,  de 
sacramentis  novse  legis,  de  sacrificio  missse,  de  confes- 
sione  sacramenlali  et  auriculari,  de  sacramento  pceni- 
tentiœ et  ejus  exordio,  de  absolulione  sacramenlali,  de 
potestate  ecclesiastica,  de  libero  arbitrio,  de  doctrina 
christiana;  De  Ecclesia,  de  evangelio  et  de  conciliis,  en 
latin,  ibid.,  1530;  Tractatus  de  sacramentis,  en  latin. 
ibid.,  1530;  les  ouvrages  signalés  sans  aucune  indica- 
tion sont  en  allemand.  Ces  notices  ont  été  prises  dans 
V.  Greiderer.  O.  F.  M.,  Germania  franciscana,  t.  n, 
Inspruck,  1781,  1.  11,  p.  418-419,  qui  déclare  avoir  vu 
la  plupart  des  livres  recensés;  Marcellin  de  Civezza, 
Sloria  universale  délie  missioni  francescane,  t.  vu, 
1™  part.,  Prato,  1883,  p.  111-113. 

Le  catalogue  des  ouvrages  de  Gaspar  Schatzgeyer. 
donné  ci-dessus,  n'est  toutefois  pas  complet,  bien  qu'il 
donne  les  principaux  travaux  du  fameux  adversaire  de 
Luther.  11  faut  le  compléter  par  la  table  fournie  par 
N.  Paulus,  op.  cit.,  p.  144-149,  qui,  outre  vingt-neuf 
imprimés,  cite  encore  seize  manuscrits.  Aux  traités 
mentionnés,  il  faut  ajouter  une  Formula  vilse  chris- 
tianse,  que  Schatzgeyer  rédigea,  en  1501,  pour  l'abbé 
de  Tegernsee,  Henri  Kunzer,  et  qui  fut  imprimée  à 
Anvers,  en  1534.  Elle  contient  trente-trois  instructions 
destinées  aux  fidèles  qui  veulent  tendre  sérieusement 
à  une  vie  plus  parfaite.  Schatzgeyer  y  enseigne  que  la 
perfection  chrétienne  consiste  dans  l'amour  de  Dieu  et 
du  prochain  et  que  toutes  les  pratiques  extérieures, 
comme  œuvres  de  pénitence,  prières  vocales,  etc.,  ne 
sont  que  des  moyens  pour  tendre  à  la  penection.  A.von 
Drulîel,  Der  baijerische  Minorit  der  Observanz  Kaspar 
Schalzger  und  seine  Schriften,  dans  Sitzungsberichle  d. 
kgl.  bayer.  Akad.  der  Wissenschaflen,  Philos.-histor. 
Klasse,  t.  n,  Munich,  1890,  p.  397-433,  cite  encore  un 
Remediarius  tenlalionum  et  une  Directio  salubris  pro  mo- 
naslicis personis  (voir  Histor.  Jahrbuch,  t.  xn,  1891. 
p.  844),  tandis  que  la  bibliothèque  municipale  de  Sé- 
lestat  conserve  de  Schatzgeyer  Ecclesiasticorum  sacra- 
mentorum  pia,  justa  atque  erudila  assertio  el  diaboliese 
fraudis,  qua  ea  oppugnat,  detectio  confutatioque,  imprimé 
en  1530,  s.  1. 

La  plupart  des  ouvrages  de  Gaspar  Schatzgeyer,  au 
nombre  de  dix-huit,  furent  publiés  par  les  soins  de  son 
confrère  Jean  Bachmann,  sous  le  titre  de  Opéra  omnia 
rev.  ac  perdevoti  p.  fr.  Gasparis  Schatzgeri,  Ingolstadt. 
1543.  in-fol.,  354  fol.  Cette  édition,  qui  fut  saluée  avec 
grande  joie,  fut  vivement  recommandée  au  clergé  par 
les  ducs  de  Bavière,  dans  un  rescrit  autographe  de 
1543.  Voir  N.  Glassberger,  op.  cil.,  p.  570.  Jean  Eck  a 
écrit  pour  cette  édition  une  préface,  dans  laquelle  il 
abonde  en  éloges  pour  le  travail  accompli  par  Gaspar 
Schatzgever  dans  la  lutte  contre  le  protestantisme  et 
exalte  les  grandes  qualités  de  ce  défenseur  du  catholi- 
cisme. 

Gaspar  Schatzgeyer  fut  un  des  rares  écrivains  catho- 
liques adversaires  de  la  réforme,  qui  aient  adapté  leur 
méthode  de  discussion  au  principe  protestant  de  la 
suffisance  de  l'Écriture,  recourant  à  la  seule  Écriture 
pour  fonder  leurs  thèses  et  négligeantlaTraaition,  que 
les  réformés  considéraient  comme  inutile  et  sans  au- 
cune valeur.  Le  Scrutinium  divinœ  Scripturœ  n'est 
qu'un  répertoire  de  citations  bibliques  concernant  la 
foi,  la  grâce,  les  bonnes  œuvres,  la  pénitence,  le  sacri- 
fice de  la  messe,  etc. 

On  ne  peut  toutefois  lui  reprocher,  comme  quelques- 
uns  l'ont  fait,  d'avoir  par  sa  méthode  compromis  la 
cause  de  l'Église.  Il  n'entendait  nullement  nier 
l'existence  de  la  Tradition,  l'autorité  dogmatique 
des  organes  de  celles-ci.  papes.  Pères,  conciles. 
De    fail    Schatzgeyer   affirme   explicitement   l'insuffi- 
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sance  de  la  Bible  dans  son  Scrutinium  divinse  Scrip- 
tural, éd.  U.  Schmidt,  p.  4,  et  défend  la  primauté  et 
l'autorité  du  pape  dans  sa  Replica  et  sa  Traducliu  Sa- 
lante. L'orthodoxie  de  Gaspar  Schatzgeyer  ne  peut  donc 
être  mise  en  doute;  s'il  consent  ù  descendre  sur  le  ter- 
rain de  l'adversaire,  ce  n'est  qu'une  simple  manœuvre, 
inspirée  par  le  désir  de  l'attirer  plus  facilement  et  pour 
entrer  plus  facilement  en  contact  avec  lui.  Voir  P.  Pol- 
man,  O.  F.  M.,  La  méthode  polémique  des  premiers 
adversaires  de  la  Reforme,  dans  Rev.  d'hist.  ecctés., 
t.  xxv,  1929,  ]).   171  506. 

Dans  ses  thèses  théologiques,  Gaspar  Schatzgeyer 
se  révèle  un  fidèle  disciple  de  Duns  Scot.  Pour  lui, 
comme  pour  le  Docteur  subtil,  la  volonté  absolue  de 
Dieu  constitue  le  principe  de  tous  les  êtres,  la  première 
norme  et  la  fin  de  toutes  les  lois.  Scrutinium  divinœ 
scripturse,  éd.  citée,  p.  59.  Il  suit  de  ce  principe  fonda- 
mental qu'aucun  acte  humain  ne  peut  être  péché,  s'il 
n'est  pas  contraire  à  la  volonté  de  Dieu  et  ne  lui  déplaît 
pas,  ibid.;  que  la  volonté  divine  peut  faire  en  sorte  que 
tout  acte  humain  soit  méritoire,  op.  cit.,  p.  80;  que  la 
différence  entre  le  péché  véniel  et  le  péché  mortel 
n'est  point  ù  chercher  dans  leur  essence,  mais  dans  la 
volonté  divine,  qui  juge  tel  acte  humain  digne  de  ré- 
compense, tel  autre  au  contraire  digne  de  la  peine 
éternelle,  op.  cit.,  p.  63,  de  telle  sorte  que  la  bonté  de 
l'acte  dépend  de  la  volonté  de  Dieu,  qui  est  la  première 
norme  de  toute  l'activité  humaine  soit  intérieure  soit 
extérieure,  op.  cit.,  p.  153;  que  les  actes  ne  sont  pas 
bons  d'une  bonté  intrinsèque,  mais  seulement  par 
la  volonté  divine,  qui  les  accepte  comme  tels.  Op.  cit., 
p.  148,  150.  Comme  Duns  Scot,  il  insiste  sur  la  néces- 
sité de  l'amour  à  tel  point  qu'il  affirme  que,  par  un 
acte  de  pur  amour  pour  Dieu,  l'homme  mérite  plus 
que  par  dix  mille  bonnes  œuvres  accomplies  dans  le 
but  de  la  récompense,  parce  que  Dieu  mesure  tout 
d'après  la  pureté  de  l'amour.  Op.  cit..  p.  62.  Il  partage 
encore  les  idées  de  Duns  Scot  sur  l'essence  du  péché. 
op.  cit.,  p.  67,  et  sur  la  liberté  absolue  et  complète  de 
la  volonté;  celle-ci,  pour  être  droite,  doit  se  conformer 
à  la  volonté  divine  et  se  régler  d'après  elle,  parce 
que  celle-ci  est  la  première  norme  de  toute  probité,  de 
toute  justice,  de  toute  moralité.  Op.  cit.,  p.  124.  Voir 
G.  Schatzgeyer,  Scrutinium  divinse  Scripturie,  éd.  cit., 
|).  xii-xiv.  La  doctrine  de  Gaspar  Schatzgeyer 
sur  ta  primauté  absolue  du  Christ  et  sa  médiation 
universelle  à  l'endroit  des  anges  et  des  hommes  a  été 
exposée  par  M.  Longpré,  O.  F.  M.,  I.a  primauté  de 
Jésus-Christ  selon  Gaspar  Schatzgcyrr,  O.  F.  M.,  dans 
La  France  franc,  t.  xm,  1930,  p.  490-492. 

N.  Glassberger,  Chronica,  dans  Analecta  franc.,  t.  n, 
Quaracchi,  1887,  p.  51S,  :>:s:S.  515.  552.  554,  555,  556,  557, 
560,  561,  562,  où  Gaspar  Schatzgeyer,  commissaire  de  la 
s.i\r,  rj ni  fut  élu  détiniteur  général  au  chapitre  de  1535, 
ne  peut  être  identifié  avec  le  Gaspar  Schatzgeyer  de  la 
province  de  la  Haute-Allemagne,  qui  mourut  en  1527, 
comme  semblent   le  suggérer  les  éditeurs;   L.   Wadding, 

Vnnaîes  minorum,  t.  xvi,  an.  1525,  n.  xv.  Quaracchi, 
1933,  p.  238;  an.  1527,  n.  xv,  p.  2X»>;  le  même,  Scrintores, 
o.  M., 'M  éd.,  Rome,  1906,  p.  98-99;  V.  Greiderer,  Germania 
franciscana,  t.  n.   tnspruck,  1781,  1.   Il,  p.  369-370,  418- 

12".  135;  .1.-11.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  r.  Rome, 
1908,  p.  :si 7-.il S;  il.  Hurter,  Nomenclalor,  3«  éd.,  t.  ri, 
col.  1254-1255;  A.  vnn  Druiïel,  Der  bayerische  Minoril  der 
Observant  Kaspar  Schatxger  and  seine  Schriften,  dans 
Sitzungsberichtc  il.  kgl.  bayer.  Akad.  il.  Wissenschaften, 
Phths.-hislor.  Klasse,  t.  n.  Munich,  1890,  p.  397-433; 
V.  Paulus,  Kaspar  Schazgeyer,  cin  Vorkâmpfer  der  katho- 
lischen  Kirche  gegen  Luther  in  Sùddeulschland,  dans 
Strassburger  Stadien,  t.  m,  fasc.  1,  Strasbourg,  1898; 
]'.  Muges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Framiskaner  in  Bayern, 
Munich.  ÎS'.IC,  p.  13,  54,  57.  64,  66,  72-75,  77.  85, 
88-91,  94,  291;  Marcellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Storia 
universale  délie  missionl  francescane,  t.  vu,  1"  part.,  Prato, 
in.s.'i.  p.  no  il  ;;  i  i.  Landmann,  Zum  Prediglwesen  der 
Strassburger    Franziskancrprouinz    in    der    letzten    Zeii    des 


Millelallcrs,  dans  Franzisk.  Sludien,  t.  xv,  1928,  p.  340-344; 
H.  Grisar,  Luther,  Fribourg-en-LSr.,  1911,  t.  i.  p.  398,  u.  I. 
432;  t.  n,  p.  195-196,  480-481,  670,  n.  1,  696;  Gaudentius 
Guggenbichler,  Der  Proteslantismus  iind  die  Franzîskaner, 
Bolsano,  1S.S2,  p.  11-12;  C.  Othmer,  O.  F.  M.,  /  frati 
minori  nel  ■  Corpus  catholicorum  >,  clans  Studi  franc, 
lit  sér.,  I.  i.  1929,  p.  392-395;  Ignace-Marie,  o.  F.  M.. 
Liste  des  provinciaux  franciscains  d'Alsace  de  1239  à  1DH0. 
dans  Bévue  hist.  franc.,  t.  vu,  1930,  p.  295;  II.  Holzapfel, 
Handbuch  der  Geschichte  des  Franziskanerordens,  Fribourg- 
en-Br.,  1909,  p.  151-152,  2N5,  175;  M.  Straganz,  O.  F.  M.. 
insprachen  îles  Fr.  Oliverius  Maillard  an  die  Klarissen  -u 
Nùrnberg,  dans  Franzisk.  Studien,  l.  iv.  1017,  p.  72; 
F.  Doelle,  o.  F.  M..  Die  Tafel  des  ersten  Provinzkapitels 
der  strassburger  Observanten  zu  Mûnchen  ira  Jahre  1517, 
ilnd..  t.  vu,  1920,  p.  227:  M.  Demuth,  O.  F.  M.. 
Johannes  Winzler,  ein  Franziskaner  nus  der  Reformalions- 
zeit,  ibid.,  t.  iv,  1917.  p.  261-262;  D.  Stôckerl,  Die 
deutschen  Franziskaner  auf  siiddeutschen  Universitdten,  ibid., 
1.  xm.  1926,p.  312-313;  W.  Dersch, Die Bùcherverzeichnissc 
der  Franziskanerklôster  Grunberg  und  Corbach,  dans  ibid., 
t.  i,  191  I.  i>.  170;  autres  travaux  cités  dans  la  notice. 
A.  Teetaf.rt. 

SCHAEZLER  (Constantin  von),  théologien,  na- 
quit en  1827  à  Ratisbonne,  de  parents  protestants.  — 
Après  avoir  étudié  le  droit,  il  s'engagea  dans  l'armée 
bavaroise  en  qualité  d'officier.  En  1850,  il  abandonna 
la  carrière  militaire  et,  séjournant  à  Bruxelles,  se  con- 
vertit au  catholicisme.  A  Louvain,  où  il  avait  com- 
mencé les  études  de  théologie,  il  entra  dans  la  Compa- 
gnie de  Jésus  en  1851.  En  1857,  un  an  après  son  ordina- 
tion sacerdotale,  il  quitta  la  Compagnie,  passa  à 
Munich  le  doctorat  en  théologie  cl  enseigna  l'histoire 
des  dogmes  à  Fribourg-cn-Brisgau  (1862-1873).  En 
1869,  Mgr  Fessier,  évèque  de  Saint-Polten,  se  l'adjoi- 
gnit comme  théologien  pour  le  concile  du  Vatican. 
A  partir  de  1873,  il  se  fixa  à  Rome;  pourvu  du  titre  de 
prélat,  il  collabora,  en  qualité  de  consulteur,  à  plu- 
sieurs Congrégations.  Il  mourut  à  Interlaken,  en  1880, 
après  avoir  été  de  nouveau  admis  dans  la  Compagnie 
de  Jésus. 

Adhérent  fervent  et  intransigeant  du  thomisme, 
Schazler  fut  l'un  des  principaux  représentants  du 
renouveau  néoscolastique.  La  plupart  de  ses  ouvrages, 
dont  nous  ne  mentionnons  que  les  principaux,  eurent 
pour  but  d'exposer  la  doctrine  de  saint  Thomas  :  Die 
Lehre  von  der  Wirksamkeil  der  Sacramente  ex  opère 
operato,  Munich,  1860;  Das  Dogma  von  der  Mensch- 
werdung  Goltes,  im  Ceisle  des  hl.  Thomas  dargestellt, 
Fribourg,  1870;  Divus  Thomas  contra  liberalismum 
invictus  verilalis  catholicœ  assertor,  Rome,  1874.  A 
partir  de  1863  il  intervint  dans  la  controverse  qui 
opposait  l'école  néoscolastique  et  l'école  catholique  de 
Tubingue  représentée  surtout  par  le  professeur 
J.  Kuhn.  Contre  ce  dernier,  il  publia  d'abord  plusieurs 
articles  anonymes  dans  les  Historisch-politische  Hlcitler, 
puis  plusieurs  ouvrages,  en  particulier  :  Natur  und 
Uebernatur,  Mayence,  1865;  Cnade  und  Glaube, 
Mayence,  1867.  Deux  de  ses  ouvrages  furent  publiés 
seulement  après  sa  mort  :  Inlrodnctio  in  sacram  theo- 
logiam dogmaticam ad  menlemD.  Thomœ,  Ratisbonne, 
1882;  Die  Bedeutung  der  Dogmengeschichte,  ibid.,  188-1. 

Hurter,  Nomenclator,  ■'•■  éd.,  i.  v,  col.  1505-1506;  All- 
gemeine  deutsche  Biographie,  t.  \\\,  p.  649-651  ;  Briick, 
Geschichte  der  kalholischen  Théologie  in  Deutschland  im 
tiz.  Jahrhunderl,  i.  m.  p.  329-331;  G.-M.  Hâfele,  dans 
Divus  Thomas,  1927,  p.  111-448;  Koch,  Jesuitenlexikon, 
col.  1600. 

I.   I'.    (.i;  \rSEM. 
SCHEEBEN    rviathias-Joseph   (1835-1888). 
I.  \  ie  il  écrits.  1 1.  Appréciation. 

I.   Vie    i  i    écrits.  Mathias  Joseph    Scheeben 

naquit  a  Meckenheim,  près  de  Bonn,  dans  la  Prusse 
i  hénane,  le  l"  mars  1835.  Après  ses  études  secondaires 
il. m  .  un  lycée  public  de  Cologne,  il  se  rendit  a  Rome 
en  isrrj,  pour  y  suivre  les  cours  de  philosophie  et  de 
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théologie  à  l'Université  grégorienne,  comme  élève  du 
Collège  germanique.  Pendant  les  sept  années  qu'il 
passa  dans  la  Ville  éternelle,  il  fut  le  disciple  des  pro- 
tagonistes du  mouvement  néoscolastique,  tels  que 
Perrone,  Franzelin,  Patrizzi.  Passaglia,  Liberatore, 
Schrader  et  Kleutgen,  et  conquit  le  grade  de  docteur 
en  philosophie  et  en  théologie.  Ordonné  prêtre  le 
18  décembre  1858,  il  retourna  au  printemps  suivant  à 
son  diocèse  d'origine.  Après  avoir  été  durant  quelques 
mois  aumônier  du  pensionnat  des  ursulines  à  Munster- 
eifel,  il  fut  nommé  professeur  de  dogme  au  grand 
séminaire  de  Cologne.  Il  exerça  cette  fonction  depuis 
l'automne  de  l'année  1860  jusqu'à  sa  mort  qui  sur- 
vint le  21  juillet  1888. 

L'activité  littéraire  de  Scheeben  est  très  considé- 
rable. En  1860,  il  publia  une  collection  de  méditations 
et  de  poésies  en  l'honneur  de  la  sainte  Vierge,  sous  le 
titre  (le  Fleurs  mariales  des  jardins  des  sainls  Pères  de 
l'Église  cl  des  poètes  chrétiens  (Marienblùten  ans  den 
Gârlen  der  heiligen  Voter  und  der  chrisltichen  Dichter). 
L'étude  intitulée  Salure  et  grâce,  essai  d'un  exposé  sys- 
tématique et  scientifique  de  l'ordre  naturel  et  surnaturel 
de  la  vie  de  l'homme  ( Xatur  und  Gnade,  Yersuch  einer 
systemalischen  und  wissenschaltlichcn  Darstellung  der 
natùrlichen  und  ùbernalùrlichen  Lebensordnung  des 
Menschen),  qu'il  publia  en  1861,  le  classa  d'emblée 
parmi  les  coryphées  de  la  théologie  spéculative.  Schee- 
ben y  expose  que  la  grâce  amenant  une  participation 
de  l'homme  à  la  manière  d'être  divine,  implique  un 
état  d'être,  de  vie  et  de  connaissance  semblable  à 
celui  de  Dieu.  Dans  le  but  de  donner  une  base  positive 
a  sa  doctrine  de  la  grâce,  Scheeben  fit  paraître  l'année 
suivante  (1862),  une  nouvelle  édition  de  l'opuscule  de 
saint  Pierre  Canisius,  intitulé  Quid  est  homo,  sive  con- 
Iroversiœ  de  statu  naturœ  purœ.  Afin  de  mettre  sa  doc- 
trine de  la  grâce  à  la  portée  d'un  plus  grand  public, 
Scheeben  publia  en  1863  sous  le  titre  de  Magnificences 
de  la  grâce  divine  (Die  Herrlichkeiten  der  gôttlichen 
Gnade),  une  adaptation  d'un  ouvrage  vieux  de  deux 
siècles,  V Apprécia  ed  estima  de  la  divina  gracia  que  le 
jésuite  Eusèbe  Nierenberg  avait  écrit  au  xvne  siècle. 
Cette  publication  eut  de  nombreuses  éditions  et  fut 
traduite  en  plusieurs  langues.  L'année  1865  vit  pa- 
raître l'ouvrage  le  plus  original  de  Scheeben,  Les  mys- 
tères du  christianisme  (Die  Myslerien  des  Chrislen- 
lums).  Les  mystères  de  !a  religion  chrétienne  y  sont 
exposés  comme  formant  «  un  tout  organique,  un  sys- 
tème de  vérités,  un  cosmos  mystique,  reposant  sur  la 
sainte  Trinité  ».  Scheeben,  dans  Lexikon  fur  Théologie 
und  Kirche,  t.  ix,  col.  226.  Dans  cette  étude,  l'auteur 
s'inspire  de  saint  Thomas,  des  victorins,  de  saint 
Anselme  et  aussi  des  Pères  grecs,  particulièrement  de 
saint  Cyrille  d'Alexandrie  et  de  l'Aréopagite.  Quand  la 
convocation  du  concile  du  Vatican  eut  suscité  de  vives 
polémiques  d'ordre  théologique  en  Allemagne,  Schee- 
ben y  prit  une  part  très  importante.  Il  combattit 
vigoureusement  Dôllinger  ainsi  que  le  savant  cano- 
niste  von  Sehulte,  dans  le  périodique  intitulé  Le  con- 
cile œcuménique  de  l'année  1S69  (Das  cecumenische 
Konzil  von  Jahre  1S69),  lequel  fut  plus  tard  continué 
sous  le  nom  de  Feuilles  périodiques  pour  l'examen  scien- 
tifique des  grands  problèmes  théologiques  du  temps  pré- 
sent (Periodische  Blâtler  zut  wissenschajttichen  De- 
sprechung  der  grossen  iheologischen  Fragen  der  Gegen- 
wart)  et  parut  sous  la  direction  de  Scheeben  jusqu'en 
1882.  En  outre,  par  de  nombreux  articles,  insérés  dans 
le  Bulletin  pastoral  de  Cologne  (Kôlner  Pastoral- lilalt) 
et  dans  l'Ami  du  foyer  chrétien  de  Cologne  (Kôlner 
katholischer  Hausjreund),  Scheeben  s'efforça  de  gagner 
le  clergé  paroissial  ainsi  que  la  masse  du  peuple  chré- 
tien à  la  doctrine  de  l'infaillibilité  pontificale.  Ces 
polémiques  n'empêchèrent  pas  Scheeben  de  continuer 
ses  recherches  de  théologie  spéculative.  En  1873  parut 


le  premier  volume  de  sa  Théologie  dogmatique.  Le 
second  suivit  en  1877  et  le  troisième  en  1882.  La  mort 
l'empêcha  de  terminer  son  œuvre,  laquelle  fut  plus 
tard  complétée  par  Atzberger,  qui  donna  la  doctrine 
sacramentaire  ainsi  que  l'eschatologie  comme  qua- 
trième volume. 

Enfin  nombreux  sont  les  articles  dogmatiques  et 
polémiques  que  Scheeben  fit  paraître  dans  le  Katholik 
de  Mayence.  Il  fournit  aussi  une  notable  contribution 
au  Kirchenlexikon  de  Fribourg-en-Brisgau,  notamment 
les  articles  Foi,  Apostolat  et  épiscopat  et  Cyrille 
d'Alexandrie. 

1 1.  Appréciation.  —  Scheeben  n'a  pas  fait  école  de 
son  vivant.  Cela  provient,  avant  tout,  de  ce  que  son 
enseignement  au  grand  séminaire  n'était,  en  somme, 
que  celui  d'un  répétiteur.  Car,  à  Cologne,  comme  dans 
la  plupart  des  diocèses  d'Allemagne,  les  candidats  au 
sacerdoce  n'entrent  au  grand  séminaire  qu'après  avoir 
parcouru  tout  le  cycle  des  traités  philosophiques  et 
théologiques  dans  une  faculté,  et  l'unique  année  qu'ils 
y  passent  est  consacrée  avant  tout  à  la  préparation 
des  ordinations.  Scheeben  ne  pouvait  donc  exercer  son 
influence  que  par  ses  écrits.  Or,  ceux-ci  sont  rédigés 
d'une  manière  passablement  diffuse  et  dans  une  langue 
assez  obscure.  Aussi  un  critique  a-t-il  écrit  en  rendant 
compte  de  la  première  édition  des  Mystères  du  chris- 
tianisme, que  «  c'est  un  travail  d'Hercule  que  de  lire  ce 
livre...  qui  ne  sera  vraisemblablement  lu  en  entier  que 
par  celui  qui  est  chargé  d'en  faire  le  compte  rendu  ». 
Mattes,  cité  par  Schmaus,  dans  Mathias  Scheeben. 
der  Erneuerer  der  katholischen  Glaubenswissenschajt. 
Mayence,  1935,  p.  39.  Cette  prédiction  ne  s'est  pas 
réalisée  :  malgré  l'obscurité  de  leur  style,  malgré  la 
manière  assez  lâche  de  leur  composition,  les  œuvres  de 
Scheeben  ont  forcé  l'estime  du  public  théologique. 
Toutes  ont  été  rééditées  et  quelques-unes  plusieurs 
fois.  Des  théologiens  de  marque,  en  Allemagne,  se  sont 
inspirés  des  idées  et  des  principes  qui  y  sont  exposés 
pour  promouvoir  la  science  théologique  et  un  bon 
juge,  Martin  Grabmann,  a  proclamé  que  Scheeben 
était  le  plus  grand  théologien  spéculatif  du  xixe  siècle, 
et  que  sa  théologie  spéculative  était  vraiment  géniale. 
Mathias  Scheeben.  der  Erneuerer...,  p.  10. 

Quand  Scheeben  inaugura  son  activité  théologique, 
la  lutte  contre  le  rationalisme  et  le  semirationalisme 
était  en  somme  terminée  et  la  néoscolastique  était 
parvenue  à  son  plein  épanouissement.  Aussi  Scheeben 
se  rangea-t-il  résolument  parmi  ceux  qui  voient  en 
saint  Thomas  le  maître  qu'on  doit  suivre;  mais  il  ne 
se  contenta  pas  d'une  simple  réédition  de  la  doctrine  de 
l'Aquinate  d'après  la  présentation  de  Suarez  et  de  De 
Lugo,  comme  Kleutgen  l'avait  fait;  Scheeben  veut 
connaître  saint  Thomas  par  saint  Thomas  ;  il  veut  péné- 
trer sa  pensée,  en  dégager  les  principes  et  les  idées  maî- 
tresses, afin  de  les  utiliser  pour  résoudre  les  problèmes 
de  la  pensée  moderne  tout  en  faisant  progresser  la 
connaissance  spéculative  des  vérités  révélées.  Forte- 
ment impressionné  par  l'essor  des  recherches  exégé- 
tiques  et  historiques  au  cours  du  xixe  siècle,  Scheeben 
a  voulu  donner  à  son  exposé  spéculatif  des  dogmes  une 
solide  base  exégétique  et  patristique  et,  malgré  un  cer- 
tain manque  de  méthode  critique,  le  côté  positif  de  son 
œuvre  n'en  est  pas  moins  remarquable  pour  son  temps. 
En  essayant  de  comprendre  et  de  compléter  saint 
Thomas  par  ses  contemporains,  comme  saint  Bona- 
venture,  par  ses  précurseurs  comme  saint  Anselme  et 
les  victorins,  Scheeben  a  été  en  quelque  sorte  le  pré- 
curseur de  ceux  qui,  comme  Mandonnet,  von  Hertling 
et  Clément  Baumker,  ont  jeté  une  si  vive  lumière  sur 
les  luttes  théologiques  et  philosophiques  du  Moyen 
Age.  Toutefois,  c'est  dans  la  théologie  spéculative  que 
réside  l'originalité  de  Scheeben,  particulièrement  dans 
ses  conceptions  de  la  foi  et  de  la  grâce. 
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Suarcz  et  De  Lugo,  et  après  eux  la  majorité  des 
théologiens  posttridentins  paraissaient  présenter  la 
certitude  de  la  foi  comme  la  conclusion  d'un  syllo- 
gisme dont  la  majeure  est  constituée  par  la  véracité 
de  Dieu,  la  mineure  par  le  fait  que  telle  ou  telle  vérité 
a  été  révélée.  Pour  Scheeben,  la  foi  ne  saurait  être  la 
conclusion  d'un  raisonnement.  Dieu  étant  saisi  par  la 
foi,  avant  tout  non  comme  la  vérité  ou  la  véracité  éter- 
nelle, mais  comme  la  majesté  absolue  à  laquelle 
l'homme  se  donne  entièrement  par  le  pius  credulilatis 
afjectus,  lequel  constitue  la  véritable  racine  de  la  foi 
en  tant  que  phénomène  psychologique.  Mais  la  toi, 
bien  que  reposant  sur  la  volonté,  «  présuppose  dans  le 
sujet  qui  croit  une  connaissance  rationnelle  et  doit 
Être  accompagnée  de  celle-ci  en  toutes  phases  de  son 
développement  ».  Ainsi  il  est  nécessaire  que  celui  qui 
croit  ait  une  certitude  rationnelle  de  l'existence  de 
Dieu,  sans  que  celle-ci  soit  nécessairement  d'ordre  phi- 
losophique. De  même,  il  est  nécessaire  que  celui  qui 
croit  ait  acquis  la  certitude  du  fait  de  la  révélation, 
laquelle  certitude  repose  sur  les  miracles.  Mais,  pour 
Scheeben,  le  jugement  de  crédibilité  qui  établit  la  cer- 
titude du  fait  de  la  révélation,  ne  saurait  motiver, 
même  partiellement,  l'assentiment  de  foi.  Le  jugement 
de  crédibilité  ne  peut  motiver  que  le  jugement  pra- 
tique de  crédendité;  et,  pour  que  celui-ci  devienne 
assentiment  de  foi,  il  est  nécessaire  qu'intervienne  la 
soumission  totale  et  libre  de  l'esprit  humain  à  l'auto- 
rité divine.  C'est  ainsi  que,  pour  Scheeben,  l'assenti- 
ment de  foi  est  basé  uniquement  sur  la  vérité  incréée. 
Scheeben,  Doamatik,  t.  i,  p.  269-410;  art.  Clauben 
dans  Kirchenlexicon,  t.  v,  col.  610-674.  Le  P.  Kleutgen 
combattit  vivement  la  conception  de  Scheeben,  dans 
un  appendice  de  la  Théologie  der  Vorze.it,  t.  v,  2e  part., 
p.  49  sq.  Scheeben  répliqua  dans  le  Kalholik.  De  nos 
jours  le  P.  Garrigou-Lagrange  voit  le  principal  mérite 
de  Scheeben  dans  le  fait  d'avoir  fait  ressortir  le  carac- 
tère substantiellement  surnaturel  de  la  foi  en  refusant 
de  considérer  le  jugement  rationnel  de  crédibilité 
comme  un  élément  de  sa  certitude.  De  revclalione,  t.  i, 
Paris,'  1918,  p.  480,  note  1. 

Contre  Kuhn,  professeur  à  Tubingue,  qui  considé- 
rait la  grâce  comme  un  adjuvant  surnaturel  de  la 
volonté  humaine,  Scheeben  précise  que  la  grâce  cons- 
titue un  état  d'être,  qu'en  faisant  de  nous  des  enfants 
de  Dieu,  elle  nous  fait  participer  à  la  vie  divine  et  éta- 
blit entre  l'homme  et  Dieu  des  rapports  analogues  à 
ceux  des  trois  personnes  divines  entre  elles.  Cette  divi- 
nisation ( Vergôlllichung )  de  l'homme  est  établie  par 
la  graiia  creala  inhœrens,  mais  atteint  sa  perfection 
par  l'inhabitation  substantielle  du  Saint-Esprit  en 
nous.  Pour  ce  dernier  point  de  doctrine,  Scheeben  se 
réclame  des  Pères  grecs,  en  particulier  de  saint  Cyrille 
d'Alexandrie.  Selon  lui,  les  Pères  grecs  avaient  de  la 
grâce  une  conception  physique  et  organique  tandis 
que  celle  des  Pères  latins  était  dynamique  et  morale. 
Dogmalik,  1.  m,  n.  832-884,  surtout  833,  857.  La  doc- 
trine de  Scheeben  concernant  la  divinisation  de 
l'homme  par  la  grâce  n'a  jamais  été  acceptée  qu'avec 
réserve.  Voir  les  remarques  des  éditeurs  de  la  deuxième 
et  la  troisième  édition  des  Mystères  du  christianisme, 
publiées  à  Fribourg-en-Brisgau  en  1912  et  en  1927. 
Quant  à  celle  de  l'inhabitation  substantielle  du  Saint- 
Esprit,  elle  fut  combattue  par  (  randerath,  dans  la 
Zeitschri/t  fùrkalh.  Théologie  d'Inspruck,  1881,  p.  283- 
310.  Scheeben  répliqua  dans  le  Kalholik.  I.a  polé- 
mique ne  fut  pas  poursuivie. 

Ces  quelques  rc  marques  suffisent  pour  montrer  que 

Se hee be u  tu  ni  une  place  tn s  honorable  dans  l'hi  loire 
de  la  théologie  et  que  ses  oeuvres  aujourd'hui 
méritent  di    retenir  l'attention  des  théologiens. 

Eschweilcr,  Die  beiden  Wege  der  Théologie,  Hermès  imd 
Scheeben,  Augsbourg,  1926;  Matthias  Scheeben,  der 


rer  der  kalholischen  Glaubenstvissenschnft, .  Mayence,  1  (.)35 
(contient  les  conférences  données  pat  Schmaus,  Gral  manu 
et  Feckes  à  l'occasion  des  fêtes  du  centenaire  di  Scheel  en, 
a  Cologne,  ea  1935);  Gralimann,  dans  L'introduction  de  'a 
nouvelle  édition  de  Naiur  mut  Gnade,  publiée  par  lai  en 
1935.  i  tu  trouve  des  détails  sur  la  Tonnât»  n  théologique  de 
Scheeben  dans  la  Festschrift  du  Collège  germanique,  publiée 
a  l'occasion  du  centenaire  de  Scheeben;  Krôss,  Di< 
ùber  die  Kinwohnung  des  heiligen  Geisies  bei  Scheeben,  dans 
Scholaslik,  1936,  p.  370-396;  Lexikon  fur  Theol.  und  A  irche, 
t.  IX,  col.  225. 

G.   Fritz. 

1.  SCHEFFER  Guy,  jésuite  autrichien.  —  Né  à 
Wo'kersdorf  en  l  648,  admis  au  noviciat  de  la  province 
de  Bohême  en  1667,  il  enseigna  la  philosophie  et  fut 
pendant  vingt  ans  prédicateur;  il  mourut  en  1717.  Il  a 
laissé  des  sermons  et  de  petits  ouvrages  de  spiritualité, 
mais  surtout  une  Biblia  immaculata,  Prague,  1711- 
1722.  12  vol.  in -fol.,  OÙ  il  lire  argument  de  tous  les 
textes  des  deux  Testaments  pour  prouver  l'immaculée 
conception  de  Marie.  Schiffer  fonda  aussi  à  Breslau, 
en  K'.OO.  ,' Académie  de  l'amour  divin,  qui  avait  pour 
but  de  propag'  r  la  bonne  doctrine  par  de  petites  bro- 
chure s,  très  maniables.  Ces  feuilles  mensuelli  s.  d'allure 
polémique  <t  toutes  d'actua  ité.  éclairèrent  clei^é  el 
la  es  et  suscitèrent  bien  des  controvers<  s. 

Sommervogel,  Bibl.  île  la  Comp.  de  .lésas,  t.  vu,  col.  723- 
720;    Hurler,    Nomenclator,    3«    éd.,    t.    iv,    col.    800-807; 
II.   Hoffmann,   P.    Vitus   Scheffer    and   seine    <  Academia 
amoris  »,  dans  Archwum  hist.  S.  J.,  1936,  p.   177  sq. 
A.  Rayez. 

2.  SCHEFFER  Rupert,  frère  mineur  allemand  de 
l'(  ibservance  (xvm*  siècle).  --  Natif  de  Ilammelburg, 
il  entra,  en  1730,  dans  l'ordre  des  mineurs  observants, 
où  il  exerça  les  charges  de  lecteur  au  couvent  de  Mil- 
tenberg,  de  gardien  en  celui  de  Hammelburg  et  deux 
fois  celle  de  défmiteur  provincial.  Il  publia  une  Dia- 
leetiea  orlhodoxa  seu  parva  logica,  Fulda,  1751,  in-8°, 
876  p. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichle  der  Franzisknner  in 
Bagern,  Munich,  189R,  p.  258;  A.  Gotzelmann,  O.  F.  M. .Dos 
Studium  iler  Philosophie  unit  Théologie  ini  Franzisknnerktos- 
ter  Miltenberg  a.  M.  (1743-1807),  dans  Franzisk.  Studien, 
t.  xvi,  1929,  p.  269. 

A.  Teetaebt. 

SCHEFFMACHER  Joan-Jacques,  jésuite  al- 
sacien et  eontroversiste  célèbre,  naquit  à  Kientzheim, 
le  27  avril  1668.  Admis  dans  la  Compagnie  en  1684,  il 
enseigna  pendant  six  ans  les  humanités  et  la  philo- 
sophie, puis  exerça,  pendant  plus  de  vingt  ans,  le 
ministère  de  la  prédication.  Chargé  eu  1  71. ">  de  la  chaire 
de  controverse  fondée  par  Louis  XIV  dans  la  cathé- 
drale de  Strasbourg,  il  acquit,  auprès  des  catholiques 
et  des  protestants,  une  grande  réputation  connue  eon- 
troversiste et  réussit  à  ramener  à  l'Église  un  grand 
nombre  de  protestants.  Après  avoir  exercé  les  fonc- 
tions de  recteur  du  Collège  royal  et,  de  1728  à  1731,  de 
l'université  catholique,  il  mourut  le  18  août  1733. 

Ses  ouvrages,  tous  destinés  à  la  polémique  contre  les 
réformateurs,  connurent  un  succès  durable,  comme  en 
témoignent  les  nombreuses  éditions.  Ils  font  preuve 
d'une  information  théologique  très  solide  et  d'une 
modération  assez  rare  dans  la  controverse  de  l'époque. 
Voici  les  principaux  : 

Licht  in  den  Finsternissen,  Cologne,  1723  (sans  nom 
d'auteur),  réfutation  courte  et  populaire  du  proies 
lantisme,  sous  forme  de  catéchisme.  L'opuscule  a  été 
souvent  réédité  et  traduit  en  plusieurs  langues.  Une 
traduction  française  parut  à  Strasbourg  en  17.ril,  sous 
le  titre  Catéchisme  de  controverse;  elle  fut  rééditée 
plusieurs  fois  dans  le  courant  du  XIX1'  siècle  et  a  élé 
insérée  par  Migne  dans  sa  collection  Catéchismes  phi 
losophiques,  polémiques,..,  t.  i,  col.  499  574.  (Sommer- 
vogel  i lionne  à  tort  le  Catéchisme  de  conln 

comme  un  écrit  distinct  de  l'opuscule  allemand.)  — 
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Lettres  d'un  docteur  allemand  de  l'université  catholique 
de  Strasbourg  à  un  gentilhomme  protestant,  sur  les  six 
obstacles  au  salut,  qui  se  rencontrent  dans  la  religion 
luthérienne.  Ces  lettres,  au  nombre  de  six.  parurent 
d'abord  .  puis  réunies  en  volume  à  Stras- 

bourg en  1720.  Elles  ont  été  souvent  rééditées,  soit 
seules,  soit  avec  la  série  suivante.  Le  nom  de  l'auteur 
ne  figure  pas  en  tête  du  volume,  mais  il  se  trouve  dans 
l'approbation  du  provincial  et  à  la  fin  de  la  dernière 
lettre.  Les  lettres  développent  les  six  raisons  pour  les- 
quelles «  en  restant  dans  le  luthéranisme,  il  n'y  a  pas 
de  salut  à  espérer  »  :  le  luthérien  est  séparé  de  la  véri- 
table Église:  il  n'a  qu'une  foi  humaine  et  chancelante, 
fondée  sur  de  pures  opinions  ou  sur  des  interpréta- 
tions incertaines  et  arbitraires  de  l'Écriture;  il  est  en 
révolte  contre  l'autorité  ecclésiastique  établie  par 
Dieu:  il  est  privé  de  l'absolution  sacramentelle,  moyen 
nécessaire  pour  la  rémission  des  péchés;  il  ne  reçoit  pas 
le  corps  et  le  sang  du  Christ;  il  adhère  à  des  doctrines 
hérétiques.  Ces  lettres,  dont  on  trouvera  une  analyse 
détaillée  dans  les  Mémoires  de  Trévoux,  juin  1728. 
p.  1089-1122,  provoquèrent  plusieurs  réponses  pro 
testantes,  cf.  Sommervogel.  —  Lettres  d'un  théologien 
de  l'université  catholique  de  Strasbourg  à  un  des  princi- 
paux magistrats  de  la  même  ville  faisant  profession  de 
suivre  la  Confession  d' Augsbourg,  sur  les  six  princi- 
paux obstacles  à  la  conversion  des  protestants,  Stras- 
bourg, 1732,  nombreuses  rééditions.  Cette  série  com- 
prend également  six  lettres;  le  nom  de  l'auteur  est 
indiqué  de  la  même  façon  que  dans  la  série  précédente. 
Elles  exposent  les  sujets  suivants  :  le  sacrifice  de  la 
messe,  la  présence  permanente  du  Christ  dans  l'eu- 
charistie, la  communion  sous  une  seule  espèce,  l'invo- 
cation des  saints,  le  purgatoire,  la  justification.  Voir 
Mémoires  de  Trévoux,  février  1733,  p.  193-222  et  mars 
1733,  p.  475-495.  Les  deux  séries  ont  été  souvent  édi- 
tées ensemble.  Une  édition  en  3  volumes  parue  a  Rouen 
en  1769  contient  une  treizième  lettre,  sur  la  présence 
réelle  du  Christ  dans  l'eucharistie.  Elle  n'est  pas  de 
Scheffmacher,  mais  de  l'éditeur,  Terrisse,  doyen  de 
Sorbonne  et  du  chapitre  de  Rouen  (cf.  Sommervogel, 
t. vit,  col.  730);  elle  a  cependant  été  éditée  séparément, 
sous  le  nom  du  jésuite  alsacien,  à  Grenoble,  en  1821. 
Une  édition  des  douze  lettres  en  quatre  volumes  parut 
à  Lyon,  en  1739,  parles  soins  du  chanoine  A.-B.  Caillau  ; 
l'éditeur  ajouta  aux  lettres  de  Scheffmacher  quelques 
autres  traités  et  dissertations  et  s'efforça  «  d'alléger 
un  peu  la  pesanteur  du  style  ».  Elle  sont  reproduites 
dans  la  collection  de  Migne,  La  perpétuité  de  la  foi  de 
l'Église  catholique  sur  l'eucharistie,  t.  iv,  col.  915-1348. 
I  ne  traduction  allemande  parut  à  Rothenburgen  1 752. 
—  Deffense  de  l'invocation  des  saints,  contre  un  écrit 
anonyme  daté  de  Schafhouse,  se  disant  imprimé  à  Bâle, 
par  l'aulhcur  des  douze  Lettres...,  Strasbourg,  1733.  Cet 
opuscule  a  été  reproduit  à  la  suite  des  Lettres  dans 
l'édition  de  Caillau  et  dans  la  publication  de  Migne. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  727- 
733;  E.  Rivière,  Corrections  et  additions  à  ta  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  col.  794  et  1217;  Hurter,  Xomenclator, 
3«  éd.,  t.  iv,  col.  1045-10*7;  L.  Koch,  Jesuilen-Lexikon, 
cnl.  1601. 

J.-P.  Grausem. 
SCHELL  Hermann,  professeur  de  théologie  à 
Wurtzbourg  (1850-1906).  —  Hermann  Schell  naquit  à 
Fribourg-en-Brisgau  le  28  février  1850.  Entré  au 
grand  séminaire  de  cette  ville  en  1868,  il  s'y  distingua 
par  son  goût  pour  les  recherches  spéculatives  et  avant 
son  ordination  sacerdotale  il  se  rendit  à  Wurtzbourg 
dans  le  but  d'y  étudier  la  philosophie  sous  la  direction 
de  Franz  Brentano.  Peu  de  temps  après  son  ordination 
sacerdotale,  il  publia  en  1873  sa  thèse  de  docto 
philosophie  sur  L'unité  de  la  vie  de  l'âme  selon  Aristole 
(Die  Einheii  des  Seelenlebens  nach  Arisloteles).  Schell 


y  prend  la  défense  du  Stagirite  contre  E.  Zeller,  qui 
lui  avait  reproché  de  ne  pas  avoir  su  établir  l'unité  de 
l'âme  et  aussi  contre  E.  de  Hartmann  qui.  dans  sa 
Philosophie  de  l'inconscient,  n'avait  vu  dans  la  vie 
consciente  de  l'âme  qu'un  phénomène  issu  de  l'activité 
de  l'inconscient.  Tout  en  défendant  Aristote  contre 
ses  détracteurs  modernes,  Schell  marquait  suffisam- 
ment que  la  métaphysique  dynamique  de  Platon  lui 
semblait  mieux  convenir  à  la  défense  des  conceptions 
chrétiennes  de  Dieu  et  de  l'esprit  contre  le  scepticisme 
moderne  que  celle,  à  son  avis  trop  statique,  du  vieux 
maître  du  Lycée.  Cette  préférence  de  Schell  pour  Pla- 
ton dans  la  présentation  de  saint  Augustin  a  caracté- 
risé toute  son  activité  théologique.  Fin  1883,  il  pré- 
senta à  la  faculté  de  théologie  de  Tubingue  comme 
thèse  pour  le  doctorat  en  théologie  une  volumineuse 
étude  sur  L'activité  de  Dieu  un  et  trine  (Dus  Wirken  des 
Dreieinigen  Gottes).  Cette  thèse  qui  est  fondée  sur  une 
étude  approfondie  de  la  patristique  tant  grecque  que 
latine,  tend  à  démontrer  que  dans  la  Trinité  se  mani- 
feste la  plénitude  de  la  vie  et  de  la  perfection  divine, 
ainsi  que  la  possession  de  la  sagesse  et  de  l'amour  et 
que  le  dogme  trinitaire  unissant  la  simplicité  de  l'être  à 
la  plénitude  de  l'action,  permet  de  donner  une  expli- 
cation de  l'essence  et  de  l'existence  divine  ainsi  que  de 
la  création.  Voir  art.  Schell,  dans  Lexicon  fur  Theol. 
und  Kirche,  t.  ix,  col.  232  sq.  Avant  de  paraître  en 
librairie  en  1885,  cette  thèse  avait  valu  à  son  auteur 
la  chaire  d'apologétique  de  la  faculté  de  théologie  de 
Wurtzbourg,  dans  laquelle  il  remplaça  Hettinger.  Dans 
sa  Théologie  dogmatique,  qu'il  publia  en  trois  volumes, 
de  1889  à  1893,  Schell  a  repris  et  amplifié  les  idées 
maîtresses  de  sa  thèse.  Dieu  y  est  défini  actus  parus  ad 
extra  et  ad  intra,  ratio  et  causa  sui  et  mundi,  nécessaire 
en  soi  et  libre  quant  à  la  création,  unité  absolue  et  tri- 
nité  relative.  La  révélation  y  est  présentée  comme  une 
libre  manifestation  de  la  vie  divine,  laquelle  est  seule 
capable  de  donner  à  l'homme  la  plénitude  de  sagesse 
et  de  force  qui  lui  est  accessible.  En  eschatologie, 
Schell  semble  minimiser  le  dogme  de  l'éternité  des 
peines  de  l'enfer,  sans  doute  parce  que,  pour  lui,  le 
péché  mortel  n'est  constitué  que  par  une  révolte 
directe  et  ouverte  contre  Dieu  (Sûnde  mil  der  erhobe- 
nen  Hand).  Cf.  art.  Schell,  dans  Lexicon  fur  Theol.  und 
Kirche,  t.  ix,  col.  232;  Kiefl,  Hermann  Schell,  Mayence. 
1907,  p.  33  sq. 

Sous  le  titre,  Dieu  et  l'Esprit  (  Gott  und  Geisl),  Schell 
fit  paraître,  en  1895  et  1896,  les  deux  premiers  volumes 
d'une  apologétique  de  grande  envergure.  Son  but  était 
de  prouver  l'existence  d'un  Dieu  personnel  par  la 
stricte  et  conséquente  application  du  principe  de  cau- 
salité qu'il  faisait  pénétrer  jusque  dans  l'essence  divine. 
L'année  1896-1897  vit  Schell  à  l'apogée  de  sa  renom- 
mée. Comme  recteur  de  l'Université,  il  présida  à  l'inau- 
guration du  nouveau  palais  universitaire  et  prononça 
deux  discours  qui  eurent  un  grand  retentissement. 
L'un  avait  comme  sujet  L' Université  et  la  théologie; 
l'autre  était  consacré  au  problème  de  l'esprit  considéré 
particulièrement  dans  ses  rapports  avec  la  notion  du 
Dieu  un  et  trine.  Dans  deux  brochures  parues  l'année 
suivante,  il  réclamait  une  plus  grande  liberté  d'allure 
dans  la  vie  de  l'Église,  une  plus  large  activité  pour  les 
laïques  et  il  combattait  la  mécanisation  de  la  vie  ecclé- 
siastique. Voir  Le  catholicisme  comme  principe  du  pro- 
grès (Der  Kalholicismus  als  Prinzip  des  Fortschrittes); 
Les  temps  nouveaux  et  la  foi  ancienne  (Die  neue  Zeit  und 
der  aile  Gtaube).  Ces  deux  brochures  furent  mises  à 
l'Index  le  15  décembre  1895;  de  même  la  Dogmatique. 
ainsi  i[ue  les  deux  volumes  d'apologétique,  intitulés 
Esprit.  Les  raisons  de  cette  prohibition  furent 
communiquées  à  Schell  le  12  mai  1899  et  le  10  janvier 

1< Il    lui    était   reproché    d'avoir    considéré    Dieu 

comme  causa  sui;  d'avoir  exagéré  la   puissance  du 
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raisonnement  pour  la  pénétration  du  mystère  de  la 
sainte  Trinité;  d'avoir  minimisé  le  dogme  de  l'éternité 
des  peines  de  l'enfer;  d'avoir  propagé  une  conception 
erronée  de  la  liberté  et  de  la  personnalité  et  de  s'être 
laissé  trop  influencer  par  l'esprit  moderne.  Voir  les 
raisons  de  la  mise  a  l'Index  dans  la  Corrispo 
romana,  n.  53  (16  juillet  1907)  et  dans  Hennemann, 
Widerruf  Hermann  Schells,  1908,  p.  82  sq. 

Le  1"  mars  1899,  Schell  se  soumit  en  déclarant  :  «  Je 
constate  que  je  veux  et  peux  accomplir  cet  acte  de 
sentiment  et  de  soumission  ecclésiastique,  après  avoir 
acquis  la  certitude  qu'il  ne  me  met  d'aucune  manière 
en  contradiction  avec  le  devoir  divin  de  la  vérité 
reconnue,  comme  la  faculté  de  théologie  l'a  déclaré  el 
démontré.  »  Kiefl,  Schell,  p.  131  sq.  Dans  plusieurs 
entrevues  avec  l'évéque  de  Wurtzbourg.  le  21  janvier 
1904  et  le  6  décembre  1905,  Schell  promit  de  s'en  tenir 
pour  son  enseignement  à  la  doctrine  de  l'Église.  Voir 
les  relations  de  ces  entrevues  dans  la  Corrispondenza 
romana,  du  16  juillet  1907.  Plus  tard,  Schell  publia 
encore  deux  volumes  d'apologétique,  Religion  el  rêvé 
lation,  en  1901,  Jahvé  el  le  Christ,  en  1905.  En  1903,  il 
lit  paraître  chez  Kirchheim,  à  Mayence,  une  étude 
intitulée  Le  Christ,  dans  laquelle  il  combattait  les  con 
ceptions  du  protestantisme  libéra!.  Schell  mourut  subi- 
tement  le  31  mai  1906. 

L'année  1907  vit  une  recrudescence  de  la  polémique 
autour  de  Schell,  lorsque  ses  amis  voulurent  lui  ériger 
un  monument  funéraire.  Cette  initiative  ayant  été 
présentée  par  quelques-uns  comme  une  protestation 
publique  contre  la  mise  a  l'Index  des  écrits  du  défunt 
professeur,  le  Saint-Siège  intervint.  Lettre  du  pape 
Pie  X,  14  juin  1907.  Mais,  quand  l'archevêque  de 
Bamberg,  Abert,  président  du  comité  du  monument, 
eut  expliqué  qu'il  ne  s'agissait  que  d'un  acte  de  piété 
émanant  d'amis  personnels  et  d'anciens  élèves,  le  car- 
dinal Merry  del  Val,  secrétaire  d'État,  déclara  le 
23  juillet,  que  rien  ne  s'opposait  à  l'érection  du  monu- 
ment. Au  cours  de  ces  polémiques.  Schell  fut  rangé 
quelquefois  parmi  les  modernistes.  A  tort,  sans  aucun 
doute.  Schell  avait  suivi  avec  intérêt  l'évolution  de 
l'apologétique  française,  inaugurée  par  Blondel,  Bru- 
netière  et  Laberthonnière.  Mais  jamais  il  n'avait 
donné  son  adhésion  aux  idées  de  ce  dernier.  Dans  sa 
Dogmatique  comme  dans  ses  écrits  apologétiques,  il 
demeura  toujours  fidèle  à  la  métaphysique  spéculative 
dans  la  ligne  de  Platon  et  de  saint  Augustin.  Au  début 
du  mouvement  qu'on  appela  eu  Allemagne  Reform- 
katholicismus,  Schell  lui  montra  quelque  sympathie; 
mais  il  s'en  éloigna  dans  la  même  mesure  que  celui-ci 
s'éloignait  de  l'Église.  Malgré  quelques  remarques  un 
peu  vives  contre  les  autorités  romaines,  émises  dans 
des  conversations  ou  dans  des  lettres  privées,  Schell 
demeura  toute  sa  vie  très  attaché  à  l'Église.  Il  était 
doué  d'un  grand  t aient  oratoire,  chose  assez  rare  en 
Allemagne.  Aussi  sou  influence  sur  ses  disciples  et  sis 
auditeurs  fut-elle  très  grande.  Par  contre,  ses  écrits 
laissent  à  désirer  sous  !«•  rapport  de  la  clarté  de  idée 
et  du  style.  Schell  manquait  aussi  de  méthode  critique 
>'t  n'avait  pas  suffisamment  pénétré  la  pensée  médié 
vale.  Son  mérite  réside  dans  ses  essais  métaphysiques, 
1  quels  exercent  encore  maintenant  une  certaine 
influence  en  Allemagne. 

Lexiconfùr  Theol.  un  l  Kirche,w  l, Schell, t.  îx, col. 232  sq. ; 
Kiefl,  Hermann  Schell,  Mayence,  1907;  E.  Commer, 
//.  Schell  und  ilcr  (ortschrittllche  Katholizismus,  Vienne; 
1907;  le  même,  Die  jûngste  Phase  des  Schellstreites,  1907; 

Mann.  Hermann  Schell,  1909;  Schmied  MQlli 
théologien  moderne,  dans  Annales  <!<•  philosophie  chrétienne, 
1906    p    608-619     19  '7.  i>.  517-535;  Ami  du 
p.  65-76;  P.  Godet,  Un  m/..,.'.-  m  ;    coati  ; 

du  clergé  français,  i.  mi,  1908,  p.  5-30;  J.  Rivière,  Lemo- 
dernisme  dans  l'Église,  Paris,  1929,  p.  lis:  29 

(1.   Fritz. 


SCHELSTRATE    ou     SCHEELSTRATE 

(l'orthographe  Schelestrate  est  fautive)  (Emmanuel 
de),  préfet  de  la  bibliothèque  Vaticane  (16  18  ou  1649- 
1692).  Né  en  1618  ou  1619  à  Anvers  Emmanuel  de 
Schel strate  recul  une  excellente  formation  dans  sa  ville 
natale  et  la  compléta  par  des  voyages  en  France  et  en 
Italie.  De  bonne  heure  il  se  livra  à  l'étude  de  l'histoire 
ecclésiastique,  spécialement  des  origines  chrétiennes. 
I  les  l'âge  de  trente  ans,  il  commença  à  publier  le  résul- 
lat  de  ses  recherches.  Ses  travaux  attirèrent  sur  lui 
l'attention  du  monde  savant  et  particulièrement  celle 
du  Saint-Siège  qui  trouvait  en  lui  un  ardent  défenseur 
des  prérogatives  pontificales.  Innocent  XI  appela 
Schelstrate  à  Rome  et  le  nomma  vice-préfet,  puis 
préfet  de  la  Vaticane;  c'est  en  cet  le  qualité  qu'il  faci- 
lita les  recherches  de  Mabillon  dans  la  célèbre  biblio- 
thèque. Cf.  Revue  bénédictine,  t.  xvi,  1899,  p.  517.  Les 
occupations  de  sa  charge  n'empêchèrenl  point  Schel- 
strate de  continuer  ses  travaux  historiques  et  de  les 
livrer  au  public;  outre  une  connaissance  profonde  de 
l'antiquité  ecclésiastique,  il  y  montrait  une  orthodoxie 
sévère  et  une  pureté  de  doctrine  qui  lui  valurent  d'être 
al  laqué  à  la  fois  par  les  protestants  el  parles  gallicans; 
Schelstrate  répondit  avec  vigueur.  Le  pape  lui  témoi- 
gna sa  reconnaissance  en  le  nommant  chanoine  du 
i.atran  et  de  Saint-Pierre.  Schelstrate  jouit  peu  de 
temps  de  ces  dignités;  il  mourut  le  5  avril  1092,  à  l'âge 
dr  13  ans,  sans  avoir  pu  terminer  son  ouvrage  Anti- 
quitas  Ecclesiœ  auquel  il  travaillait  depuis  de  longues 
années. 

Œuvres.  —  1.  Antiquitas  illustrata  circa  concilia 
generalia  et  provincialia,  décréta  et  gesta  ponlificum.  et 
prxcipua  lotius  historiœ  ecclesiastica:  capila,  Anvers, 

1678,  in-4°;  cet  ouvrage  veut  prouver,  contre  Launoi, 
la  haute  antiquité  de  la  primauté  pontificale.  —  2.  Ec- 
clcsia   a/ricana   sub   primate   Carthagincnsi,   Anvers. 

1679.  in-4".  Schelstrate  démontre  que  l'autorité  du 
primat  de  Cartilage  a  toujours  été  subordonnée  à 
celle  du  pontife  romain;  on  trouve  dans  ce  travail  une 
excellente  étude  sur  le  différend  qui  opposa  saint 
Cyprien  au  pape  saint  Etienne  à  propos  du  baptême 
des  hérétiques.  —  3.  Sacrum  Anliochenum  concilium 
pro  Arianorum  conciliabulo  passim  habitum  nunc  vero 
primum  ex  omni  antiquilale  aucioriiati  suse  restilutum, 
Anvers,  1681,  in-4°.  —  4.  Acla  Constantiensis  concilii 
ad  expositionem  decretorum  ejus  sessionum  IV  el  y 
facientia  nunc  primum  ex  codicibus  manuscriptis  in  lu- 
cem  eruln  et  dissertatione  illustrata.  Home.  1683,  in-4°. 
L'oi  ■  ion  île  ce  travail  fut  la  fameuse  déclaration  du 
clergé  de  fiance  de  1682.  Schelstrate  entreprit  de 
démontrer  la  supériorité  du  pape  sur  le  concile.  Il 
s'attira  une  vigoureuse  attaque  de  Maimbourg  :  Traité 
historique  de  l'établissement  el  des  prérogatives  de  V  Église 
de  Rome,  Paris,  1685,  in-1"  (cette  publication  fut  cen- 
surée par  Innocent  XL  Index,  4  juin  1685,  et  valut  à 
Maimbourg  d'être  exclu  de  la  Compagnie  de  Jésus). 
Bossuet  crut  devoir  répondre  a  Schelstrate,  De- 
fensio  declaralionis  conventus  cleri  gallicani  anni 
Mix:i. XXXII, de  ecclesiastica  potestate,  If  part..  I.  V. 
c.  iv  v  et  xxxm-xxxix.  ainsi  qu'Arnauld,  Éclaircisse- 
mens  sur  l'autorité  <ies  conciles  généraux  et  îles  papes,  ou 
explications  du  vrai  sens  des  trois  décrets  des  sessions  /y 
el  i  ./';  -oui  ih-  ,1e  Constance,  contre  In  dissertation  de 
M.    de    Schelstrate,    Amsterdam    CM.    1711.    Sur    celle 

.Mir  Reusch,  lier  Index  der  l'erbotenen 
Bâcher,  Bonn,  1885,  p.  584  et  575;  dom  M.  Petitdidier, 
i  ).  S,  I'..,  Dissertation  historique  el  critique  sur  le  senti- 
ment du  concile  île  Constance  louchant  l'autorité  el  Vin 
jaillibilile  des  papes,  Luxembourg,  1727,  ill-12,  qui  prit 
parti  pour  Schelstrate  contre  Maimbourg;  Jacques 
I. en  fa  ni  (protestant),  Histoire  du  concile  de  Constance, 
Vmsterdam,  1727,  in-4°,  passim;  Noël  Alexandre, 
llislorin   ecclesiastica,   éd.    Roncaglia-Mansi,    Venise, 
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1781,  t.  xvin  ;  p.  144-169.  —  5.  Tractalus  de  sensu  el 
auctoritate  decrelorum  concilii  Constanliensis...  circa 
poleslatem  ecclesiaslicam,  Rome,  1686,  in-4°,  réponse  à 
Maimbourg.  Ce  petit  traité  se  termine  par  un  index 
préeieux  :  Compendium  chronolngicum  rerum  ad  décréta 
Conslanliensia  spectanlium.  —  6.  De  lugendis  aclis  elcri 
gallicani  congregati  a.  10S2  disserlalio,  lrc'édit..  aujour- 
d'hui introuvable  à  Anvers.  1682  (30  exemplaires); 
Rome,  1684,  in-4»;  3e  édition  en  1740,  plus 
complète  que  les  précédentes,  sous  le  titre  :  De  lu- 
gendis aclis  cleri  gallicani  Parisiis,  de  mandalo  regio- 

i/ali,  anno  16S2,  19  martii  cl  seg..  auctore  eximio 
D.  Schelstrale,  rééditée  par  I..-X.  Yeith  dans  De  pri- 
mait! et  injallibililate  romani  pontificis,  Malincs,  1824, 
in-12.  —  7.  De  disciplina  arcani,  conlra  dispulalionem 
Ernesti  Tentzelii  disserlalio  apologelica  per  D.  Ema- 
nuelem  a  Schelstrale  S.  T.  D.,  bibliothecee  Vaticanœ 
pcrleclum,  Ecclesise  Antverpiensis  canonicum,  Rome, 
1685,  in-4°.  Dans  la  pensée  de  l'auteur,  eette  courte 
dissertation  n'était  qu'une  réponse  à  l'attaque  de 
Tentzel,  Disserlalio  de  disciplina  arcani  Willenber- 
gse  habita  die  3  jan.  1683,  Viltemberg,  1683.  in-4°, 
contre  certaines  idées  émises  dans  V Anliquilas  illus- 
Irala  et  dans  la  Commenlatio  du  concile  d'Antioche:  elle 
eut  une  fortune  considérable.  Schelstrate  estime  que  la 
discipline  du  secret  fut  instituée  par  Jésus-Christ  et 
pratiquée  par  les  apôtres,  que  son  objet  propre  était 
le  dogme  trinitaire,  les  sacrements  et  la  liturgie  eucha- 
ristique; il  explique  par  là  la  pauvreté  de  la  littérature 
patristique  sur  le  nombre  des  sacrements,  la  trans- 
substantiation, le  cu'te  des  saints,  etc.  L'opinion  de 
Schelstrate  fui  adoptée  alors  par  l'ensemble  des  théo- 
logiens catholiques,  mais  elle  est  actuellement  très 
contestée,  sinon  abandonnée.  Cf.  Ratiffol,  art.  An- 
cane,  ici  même,  t.  i,  col.  1738  sq.,  et  Éludes  d'histoire 
el  de  théologie  positive,  t.  i,  p.  5-10;  Yacandard,  art. 
Arcane,  dans  Dictionn.  d'h  st.  el  de  grogr.  ecclés.,  t.  ni, 
col.  1498-1490.  Tentzel  répondit  à  Schelstrate  par  des 
Animadversiones,  réunies  dans  Exercitationes  seleclse, 
Francfort,  1692;  une  polémique  générale  s'engagea 
alors  :  on  en  trouvera  le  détail  dans  Huyskens,  Zur  Frage 
ûber  die  sog.  Arkandisziplin,  Munster,  1891,  p.  16  sq. 
—  8.  Disserlalio  de  auctoritate  palriarehali  el  melropoli- 
lica  adoersus  ea  quse  scripsit  Eduardus  Stillingfleet, 
decanus  Londinensis,  in  libro  de  originibus  Brilannicis, 
Rome,  1687,  in-4°.  Stillingfleet,  doyen  de  Saint-Paul  de 
Londres,  mort  en  1699  évêque  de  Worcester,  avait 
repris  dans  ses  Anliquities  oj  the  Brilish  Church, 
Londres,  1685,  les  opinions  des  Centuriateurs  de  Mag- 
debourg  touchant  l'indépendance  des  patriarches  de 
la  primitive  Église.  Cette  dissertation  a  été  reproduite 
par  Rocabertiau,  t.  xi  de  sa  Bibliolheca  maxima  ponli- 
ficia.  —  9.  Acta  Ecclesise  Orienlalis  contra  Calvini  el 
I. ulheri hsereses,  Rome.  1092,  4  vol.in-fol.;2eéd.,  Rome, 
17Ô9.  On  y  trouve  des  documents  curieux  sur  les  rela- 
tions entre  les  chefs  de  laRéforme  et  Constantinople. — 
10.  Antiquilus  Ecclesise  disserlationibus,  monumenlis 
ac  nolis  illustrala,  Rome,  t.  i,  1692;  t.  n  (posthume), 
1697;  in-fol.  Cet  ouvrage,  qui  devait  comprendre  six 
tomes,  est  de  valeur  inégale;  on  y  rencontre  cependant 
d'excellentes  études,  particulièrement  au  t.  n,  telles 
les  dissertations  n  et  in  (reproduites  par  Rocaberti, 
o/j.  cil.,  t.  xi),  respectivement  intitu'écs  :  De  auctori- 
tate  apostolorum.  et  quod  Peirus  collegii  apostolici  prin- 

capul  Ecclesise  a  Chrislo  constitutus  sit,  et  Quod 
primai  us  Pétri  ad  ejus  in  cathedra  Romana  successores 
transmissus  sil.  La  pièce  principale  du  t.  i  est  une 
Disserlalio  de  antiquis  romanorum  pontificum  ealalogis 
ex  quibus  Liber  ponlificalis  concinnalus  fuit,  et  de  Libri 
ponlificalis  auctore  cl  prseslantia,  précédant  l'édition  en 
trois    co'onnes    parallèles    du   catalogue   libérien,    de 

é  fé  icien  (texte  du  Vul.  Iteg.  1127,  avec  des 
variantes  empruntées  au  Pans.  14 il)  et  du  texte  com- 


plet (jusqu'à  Félix  IV)  du  Liber  ponlificalis  (d'après 
l'édition  de  Maycncc).  Cf.  dnm  Leclercq,  art.  Liber 
ponlificalis,  dans  Dictionn.  d'archéol.,  t.  ix,  col.  451. 
Cette  dissertation  a  été  rééditée  par  Migne  en  tète  de 
son  édition  du  Liber  ponlificalis,  P.  L.,  t.  cxxvn. 
col.  157-220.  L'auteur  de  la  notice  Schelstrale,  dans  Die 
Religion  in  Geschichle  und  Gegenwart  indique,  à  tort 
croyons-nous,  une  édition  à  part  de  cette  dissertation, 
Rome,  1692.  —  11.  Oratio  in  funere  SS.  D.  A'.  Inno- 
centa XI  pontificis  maximi,  Rome,  1689,  in-4°.  —  La 
bibliothèque  royale  de  La  Haye  conserve  la  corres- 
pondance et  divers  papiers  et  notes  de  Schelstrate. 
ms.  lin:. 

Schelstrate  tient  une  place  distinguée  parmi  les 
écrivains  ecclésiastiques  du  xvne  siècle.  Ses  connais- 
sances sont  profondes  et  son  érudition  est  en  général 
très  sûre;  sa  doctrine,  affranchie  des  préjugés  du 
temps,  est  ferme  et  rigoureuse;  malheureusement  sa 
méthode  n'est  pas  toujours  très  précise,  principale- 
ment dans  les  études  où  la  théologie  a  plus  de  part 
que  l'histoire.  Néanmoins  l'oeuvre  de  Schelstrate  est 
un  beau  monument  élevé  à  la  gloire  de  l'Église  et  de  la 
papauté;  monument  qui  eût  pu  être  encore  plus  grand 
si  son  auteur  n'était  mort  prématurément. 

Biogr.  nationale  rie  Belgique,  t.  xxi.  1011-1913,  col.  673- 
679;  Die  Iieligion  in  Geschichle  und  Gegenwart,  t.  v,  1931, 
au  mot  Schelstrale:  The  calholic  encgclopedia,  t.  xm.  1912. 
p.  526-527;  Jocher,  Gelehrten  Lexïkon.  t.  iv,  p.  245;  Mi- 
chaud,  Biographie  universelle,  nouv.  éd.,  1.  xxvm.  p.  2S0- 
2S1;  Hoefer,  Nouv.  biogr.  générule,  t.  xliii,  Paris,  1853, 
col.  495-496;  Dictionnaire  des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  iv, 
Lyon,  1767,  p.  534  (gallican);  Xiceron.  Mémoires  pour  servir 
«  l'histoire  fies  hommes  illustres,  t.  xxi,  p.  264  sq.;  Ellies 
Dupin,  Bibliolh.  des  auteurs  ecclés.  du  .X  Vil'  siècle,  t.  iv, 
p.  226-241;  Moréri,  Grand  dictionn.  hist..  (dit.  de  1759,  t.  ix, 
p.  246-247;  Richard,  Dictionn.  universel  des  sciences  ecclés., 
t.  v,  Paiis,  1762,  p.  17:  Hurter,  Nomenelator,  3« éd.,  t. tv, 
col.  550-554;  Roskovany,  Bomanus  pontifex  Primas,  Kitra, 
t.  il.  1867.  p.  922.  024.' 926;  t.  m,  1867.  p.  850;  le  même. 
Cœlibalus  el  Breviarium,  t.  iv,  Budapest,  1861,  p.  184- 
185,  213. 

J.  Mercier. 

SCHERER  Georges,  jésuite  autrichien,  naquit  à 
Schwatz  près  d'Insbruck  en  1540  entra  au  noviciat 
de  Vienne  en  1559.  enseigna  la  grammaire,  l'hébreu  et 
la  philosophie,  fut  pendant  quarante  ans  prédicateur, 
recteur  du  co'lège  de  Vienne,  supérieur  à  Linz  et  vice- 
provincial.  Il  mourut  à  Linz  en  1605.  Il  pub'ia  en 
langue  allemande  de  nombreux  écrits  po'émiques 
contre  les  protestants  ainsi  que  plusieurs  ouvrages  de 
piété  et  recueils  de  sermons  :  en  tout  une  quarantaine 
d'ouvrages  ou  opuscules  dont  on  trouvera  les  titres 
dans  Sommervogel.  En  1599  et  1600,  il  réunit  ses 
ii  uvres  en  deux  vo'umes  in-fol.  imprimés  au  monastère 
des  prémontrés  de  Bruck  en  Moravie,  recueil  réédité  à 
Munich  en  1613  et  1614  :  R.  P.  Seherers...  Opéra  oder 
aile  Bûcher,  Tractûtlein.  Schrif/len  und  Predigten...  Si 
l'auteur  n'apporte  pas  de  contribution  notable  à  la 
théologie  technique,  il  mérite  d'être  mentionné  en 
bonne  place  dans  l'histoire  de  la  controverse  et  de 
l'apologétique  populaire.  Pour  ne  citer  qu'un  exemple  : 
sa  série  de  vingt-neuf  sermons  sur  les  notes  de  la  véri- 
table Église  (1589).  Opéra,  t.  n,  p.  82-170,  constitue  un 
excellent  traité  d'apologétique. 

Sommervogel,  Bibliolh.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  746-767;  Huiter.  Xomcnclator,  3»  éd.,  t.  m,  col.  42S- 
429;  1'..  Duhr,  Geschichle  der  Jesuiten  in  den  1  dndern 
deulscherZunge.1.  i,  p.  806-820;  E.  de  Guillieiniy.  Alcnologe 
de  la  Comp.  de  Jésus,  Germtuiie,  Ire  sér..  t.  n.  p.  120-421. 
J.-P.  Geausem. 

SCHERIO  (Grégoire  Lo),  frère  mineur  réformé 
italien  ixvr-xvir  siècle),  dénommé  encore,  mais  à  tort 
paraît-il,  Schiero,  par  N.Toppi,  Biblioteca  napolilana 
el  apparalo  agli  huomini  illustri  di  Napoli  e  de!  regno, 
Naples,  1678,  p.  52.  Quant  à  son  nom  de  religion,  les 
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auteurs  ne  concordent  pas.  Tandis  que  les  uns  l'ap- 
pellent Grégoire  (J. -H.  Sbaralea,  Supplementum 
t.  i,  Rome,  1908,  p.  331;  II.  Hurter,  Nomenclator, 
3e  éd..  t.  ni,  col.  943),  d'autres  le  dénomment  Bona- 
venture.  comme  X.  Toppi,  op.  cit.,  p.  52.  La  plupart, 
ne  sachant  quel  nom  lui  donner,  le  désignent  du  nom 
de  Bonaventure  et  de  celui  de  Grégoire  et  en  traitent 
en  deux  endroits  différents.  Il  nous  apparaît  toutefois 
plus  probable  qu'il  s'appelait  Grégoire,  puisqu'il  porte 
ce  nom  dans  le  titre  de  son  ouvrage  :  De  Deo  uno  et 
trino.  comme  cela  résulte  d'un  catalogue  du  libraire  de 
Lyon,  Laurent  Armisson.  édité  en  1669,  p    104. 

D'après  .1.-11.  Sbaralea,  op.  cit.,  t.  I,  p.  331  et  t.  III, 
p.  205,  Lo  Scherio  serait  originaire  de  Lecce.  Il  entra 
chez  les  mineurs  réformés  a  Lecce  le  12  juillet  1(1(12. 
lit  son  noviciat  au  couvent  de  Copertino,  étudia  la 
philosophie  et  la  théologie,  d'abord  au  cornent  de 
Lecce  et  ensuite  à  l'université  d'Alcala,  en  I  spagne, 
où  il  eut  pour  professeur  de  théologie  le  fameux  cis- 
tercien Lierre  de  Lorca,  qui  y  occupa  la  chaire  de  I  (uns 
Seot.  1  letourné  dans  sa  province  de  Pouille,  il  enseigna 
la  philosophie  au  couvent  de  Lecce  on  il  s'acquil  une 
telle  renommée  que  l'évêque  de  cette  ville,  Louis  Pap- 
pacoda,  choisit  Lo  Scherio  pour  son  théologien  et  pour 
examinateur  de  son  clergé  e1  censeur  des  livres.  Comme 
toutes  cis  dignités  et  tous  ces  honneurs  excitaient 
l'envie  autour  de  lui.  il  quitta  à  l'insu  de  tous  sa  pro- 
vince et  se  rendit  à  Rome  où  il  fut  nommé  lecteur  de 
théologie.  Quand  les  ennuis  et  les  embarras  suscités 
contre  lui  dans  sa  province  se  furent  calmes,  il  y 
retourna  et  y  fut  cln  custode.  En  cette  qualité  il 
assista  au  chapitre  général  qui  fut  célébré  en  1639,  a 
Home,  où  il  fut  nomme  probablement  commissaire 
généra]  pour  les  mineurs  ultramontains.  En  1641,  il 
devint  définiteur  de  sa  province,  mais  ne  le  resta  pas 
longtemps,  puisqu'il  mourut  au  mois  de  mai  de  1642. 

Bien  que  Lo  Scherio  se  soit  illustré  surtout  en  his- 
toire, il  ne  négligea  cependant  pas  la  théologie  et  com- 
posa dans  ce  domaine  des  Dispulationes  et  quœsiiones 
df  Deo  uno  et  Irino,  ad  menlem  Subtilis  doctoris,  publiées 
à  Lecce,  en  164  1.  d'après  L.  Armison,  op.  cit.,  p.  loi; 
m  1646,  selon  Jean  de  Saint-Antoine.  Biblioth.  fran- 
cise, t.  ii.  p.  33:  J.-1I.  Sbaralea.  Supplementum,  t.  i. 
p.  331;  avant  1669,  d'après  N.  Toppi.  loi:,  cit.;  .1.-11. 
Sbaralea.  op.  cit.,  t.  ni,  p.  205  et  25!s.  D.  Scaramuzzi, 
<).  F.  M.  //  pensiero  di  Giovanni  Duns  Seoto  net  mezzo- 
giorno  d'Ilalia,  Rome,  1927,  p.  21b,  note,  cite  une  édi- 
tion de  Naples,  1645,  in- 1".  faite  par  les  soins  du  mi- 
neur réformé  Séraphin  de  Secli,  dans  laquelle  se  trouve 
aussi  le  portra.it  du  L.  Lo  Scherio.  Celui-ci  est  encore 
l'auteur  d'ouvrages  théologiques  inédits  :  De  incarna- 
lione;  De  gratia;  De  dioinis  auxiliis;  De  visione  beati- 
fica. 

Jean  d.-  Saint-Antoine,  Bibliolh.  uniu.  francise,  .Madrid, 
1732-1733,  t.  i,  p.  23'J:  t.  n,  p.  27  et  33;  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementum,  2'  éd.,  1. 1, Rome,  1908,  p.  193  e1  331;  t.  ni. 
Rome,  1936,  p.  205  el  239;  N.  Toppi, Biblioteca napolilana, 
Naples,  1678,  p.  52;  II.  I  I  il  ri  ii  .  Nomem  .lator,  3«  éd.,  t.  ni, 
col. 943;]  (  errari  , O. F.  M., Prompta  bibliotheca canonica, 
iuridica,  moralis,  theologica,  t.  vin.  Paris.  1865,  col.  638. 
A.  Teetaert. 

SCHEVICHAVIUS  Gisbert,  jésuite  hollan- 
dais, né  a  Arnlieiu  en  1558,  entra  dans  la  Compagnie 
en  1575:  il  mourut  le  2b  niai  Ib22  a  Mayence,  OÙ  il 
avait  été  recteur  et  directeur  de  conscience.  Il  composa 
De  augustissima  et  sanctissima  Trinilate  cognoscenda, 
amanda  et  laudanda,  Mayence,  1619,  in  .S".  L'auteur 
averti]  de  n'avoir  a  redouter  de  sa  part  aucune  non 
Veauté,  car  il  a  suivi  <  le  chemin  royal  et  très  sur  de 
la  Tradition  .  L'ouvrage  est  divisé  en  douze  livres 
dont  cinq  seulement  constituent  nos  traités  actuels 
De  Trinitate  (1.  Il  VI);  le  premier  es1  i  onsacré  a  l'imité 
de  Dieu:  a  partir  du  septième,  il  s'agit  des  apparitions 
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de  la  Trinité,  de  son  culte,  de  ses  martyrs,  de  ses  défen- 
seurs, des  louanges  que  les  créatures  inanimées  lui 
rendent,  et  du  culte  public.  Les  définitions  sont  clas- 
siques, les  positions  des  adversaires  qualifiés  de  scele- 
rati  sont  à  peine  discutées;  la  raison  théologique  n'ap- 
paraît guère;  cependant,  Schevichavius,  en  un  style 
très  clair,  donne  un  magnifique  florilège  patristique 
sur  la  Trinité.  Bellarmin  écrivait  à  l'auteur,  le  12  juin 
1620  :  »  1res  souvent  je  lis  votre  ouvrage  et  je  le  lis 
comme  un  vrai  livre  spirituel,  tout  à  fait  capable  d'en 
flammer,  d'élever  et  de  nourrir  l'âme.  »  Éloge  mérité. 
Chaque  chapitre  se  termine  par  une  prière  ou  une  élé- 
vation qui  fait  de  ce  traité  non  seulement  un  exposé 
propre  a  éclairer  l'esprit,  mais  aussi  a  satisfaire  l'âme. 
(m  retrouve  1rs  mêmes  caractéristiques  dans  le  De 
ecclesiasticorum  nia.  moribus,  ofjiciis,  .Mayence,  1621, 
in  8°.  bruit  des  instructions  que  Schevichavius  faisait 
tous  les  dimanches  aux  prêtres  de  la  congrégation  du 
Sain)  Sacrement  et  de  la  Sainte  Vierge,  établie  à 
Mayence    cet  ouvrage  relève  plutôt  de  la  spiritualité. 

\  signaler  le  règlement  de  cette  régation,  p.  816- 

822.  L'auteur  promettait  de  traiter  en  trois  livres 
«  l'humilité  du  Christ  •  (p.  782);  il  ne  semble  pas  qu'il 
ait  eu  le  temps  de  mettre  son  projet  a  exécution. 

Sommervogel,  Bibl.  île  lu  Comp.  île  Jésus,  t.  vu,  col.  770, 

I  turter,  Vomcnc/aior,3«éd.,t.m,col.  631  -632;]  l.deGuilhei- 
my,  Ménologe  de  Germanie,  lb  sér.,  t.  i,  p.  155;  B.  Duhr, 
Geschichte  der  Jesuiten  io  'Ira  Lândern  deutscher  Zunge,  t.  i, 
p.  102-103,  117;  t.  n  a,  p.  337;  t.  n  />,  p.  lit,  166-467. 

A.  Rayez. 
SCHIFFIIMI  Santo,  jésuite  italien,  philosophe 
et  théologien  du  xix;  siècle.  Il  naquit  à  Santa  Dome- 
niea  (province  de  Cosenza),  le  20  juillet  1841.  A  l'âge 
de  quatorze  ans,  il  fut  admis  au  noviciat  de  Naples. 
Pendant  ses  études  il  dut  s'exiler  a  Léon  en  Espagne, 
puis  à  Laval,  où  il  termina  sa  théologie  en  1871.  Immé- 
diatement après  ses  études  il  fut  nommé  professeur  de 
philosophie  et  de  théologie  et  le  resta  jusqu'à  sa  mort. 

II  enseigna  à  Laval  (1872-1880),  puis  à  l'Université 
grégorienne  (1881-1885).  Une  grave  maladie  l'ayant 
obligé  à  quitter  Rome,  il  passa  les  vingt  dernières 
années  de  sa  vie  comme  professeur  au  séminaire  de 
Chicri  en  Piémont,  où  il  mourut  le  lb  décembre  1906. 

Profondeur  et  solidité  de  la  doctrine,  enchaînement 
logique  des  problèmes,  clarté  dans  l'exposé  et  rigueur 
dans  l'argumentation,  souci  d'écarter  les  questions  et 
développements  inutiles  et  de  tout  ramener  aux  grands 
principes  de  solution  :  telles  sont  les  qualités  qui 
classent  le  L.  Schiltini  parmi  les  meilleurs  philosophes 
et  théologiens  du  xixc  siècle. 

Il  professait  un  véritable  culte  pour  le  Docteur 
angélique.  Il  aimait  à  dire  que.  plus  il  étudiait  saint 
Thomas,  plus  il  était  convaincu  que  sa  science  était  en 
quelque  manière  inspirée;  il  ajoutait  que  souvent  il 
trouvait  dans  les  œuvres  de  saint  Thomas  la  solution 
de  difficultés  qui  lui  avaient  longtemps  paru  insolubles. 
ŒUVBI  S.  Elles  datent  toutes  <lu  séjour  a  Chicri. 
1"  Philosophie.  Schiffini  publia  un  cours  de  philo 
sophie  en  5  volumes  :  Principia  philosophica  ml  men 
Irai   Aquinalis,    Turin.    1886,  2«  éd..   1892.  Dispula- 

tiones metaphysicte  specialis,  t.  i  :  De  nalura  corporea  el 
anima  rationali,  'Turin.  1888;  2"  éd..  1894;  1.  n  ;  Théo 
logia  naturalis,  ibid.,  1894.  Dispulationes  philos 
pluie  moralis,  t.  i  :  Elhica  generalis,  ibid.,  1891;  t.  n  : 
Elhica  specialis,  ibid.,  1891.  Cette  œuvre  obtint  très 
rapidement  une  large  diffusion,  surtout  dur,  les  sémi 

I  Italie.  (  In  s'accorde  d'ailleurs  à  en  ri  connaître 
lis  mérites.  Qu'il  suffise  de  mentionner  deux  points  ; 
sur  la  question  capitale  de  la  certitude  el  de  l'évidence, 
ainsi  qu'en  éthique  sur  le  problème  du  fondement  de 

lion,  on  trouvera  difficilement  ailleurs  un 
exposé  plus  approfondi  el  plus  clair.  En  1893,  l'auteur 
publia  un  résumé  en  deux  volumes  :  luslilutiones  plu 
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losophica:  ad  menlem  Aquinatis  in  compendium  i 

t.  i  :  Logiea  et  Metaphysica;  t.  n  :  Etliica  sioe  moralis. 

2°  Théologie.  —  Sous  le  titre  général  de  Adversaria 
theologica,  Schiffmi  publia  d'abord  pour  l'usage  sco- 
laire et  sous  une  forme  succincte  les  traités  De  vera 
religione,  De  verbo  Dei  scripto  et  tradito,  De  gratia.  De 
oirtutibus  infusis.  Il  avait  l'intention  de  reprendre  ces 
mêmes  traités  sous  une  forme  plus  développée  et  défi- 
nitive. C'est  ainsi  qu'il  publia  Tractalus  de  gratia,  I-'ri- 
bourg,  1901:  Traclatus  de  virtutibus,  Fribourg,  1901. 
Parallèlement  à  ses  Principia  philosophica  il  <! 
réunir  sous  le  titre  de  Principia  théologien  les  traités 
De  vera  religione  et  De  regulis  fidei.  Les  contro 
très  vives  au  sujet  de  l'inspiration  et  de  l'inerrance  de 
l'Écriture  le  décidèrent  à  publier  d'abord  séparément 
Divinitas  Seriptiirarum  adversus  hodiernas  novilates 
asserta  el  vindicata,  Turin,  1905.  La  mort  l'empêcha 
de  faire  imprimer  les  autres  parties  des  Principia.  L'ou- 
.  dont  le  manuscrit  était  presque  achevé,  fut  édité 
après  la  mort  de  l'auteur  sous  le  titre  :  De  vera  religione 
Setl  de  Christi  Ecclesia  ejusque  munere  doctrinali, 
Sienne,  1908.  Bien  que  l'auteur  n'ait  pas  pu  y  mettre 
la  dernière  main,  l'ouvrage  reste  précieux  surtout  par 
la  solidité  de  l'argumentation  et  la  réfutation  de  l'évo 
lutionnisme  dogmatique. 

Leltere  delta  prooinci     I  lella  Compagnia  di  Gesù, 

1907,  p.  201  si.;  Hurtcr,  Nomenclator,  3'  éd.,  I.  v,  col.  1910. 
A.   Taveiîna. 

SCHILDERE  oi  SCILDERE  (Louis  de), 
jésuite  flamand,  né  à  Bruges  le  5  octobre  1606.  Il 
entra  dans  la  Compagnie  le  30  septembre  1624.  Après 
avoir  professé  les  humanités  et  la  philosophie,  il  ensei- 
gna la  théologie  à  Louvain,  au  collège  de  la  Compagnie. 
Ce  dernier  enseignement  eut  grand  succès  et  dura 
vingt-deux  ans.  I.e  P.  de  Schildere  était  du  reste  non 
moins  remarquable  par  ses  vertus  que  par  sa  doctrine 
(Hurter).  Il  mourut  à  Bruges  le  17  juin  1667. 

Au  nombre  de  ses  ouvrages,  il  faut  d'abord  mettre 
toute  une  série  de  thèses  publiées  et  soutenues  sous  sa 
présidence  par  ses  élèves.  Sommervogel  cite  23  de  ces 
opuscules,  datés  de  1642  à  1653.  Le  plus  considérable 
est  une  Synopsis  théologien  de  sacramentis  Ecclesiœ, 
Louvain,  1648,  in-fol.,  où  les  thèses  sont  présentées 
sous  une  forme  étendue  et  raisonnée;  elles  furent 
exposées  et  défendues  par  Humbert  de  Precipiano,  qui 
devint  évêque  de  Bruges,  puis  archevêque  de  Malines. 

Le  P.  de  Schildere  fit  en  outre  paraître  sous  son  nom 
un  ouvrage  sur  la  formation  de  la  conscience  :  De  prin- 
cipiis  conscientiœ  formundœ  traclatus  sex.  tum  in  jure 
nalurse  ac  divino.  tum  in  humano,  canonico  ac  eivili 
fundati,  Anvers,  1664,  in-8°,  776  p.  Deux  passages  de 
cet  ouvrage  méritent  d'être  relevés  pour  l'histoire  de 
la  théologie  morale.  Le  premier  concerne  le  probabi- 
lisme.  Thyrse  Gonzalez,  dans  le  Fundamentum  theol. 
moralis,  Borne,  1694.  cite  à  deux  reprises  (Inlrod.,  n.  16 
et  Dissert.,  I,  §  5.  n.  26).  le  P.  de  Schildere  comme 
ayant  professé  dans  le  De  principiis  conscientiœ  for- 
mandie,  une  doctrine  conforme  à  la  sienne,  lui  preuve. 
il  apporte,  avec  un  texte  peu  significatif  de  la  Préface, 
la  définition  donnée  tract.  II.  cap.  n,  n.  12,  de  la  pro- 
babilité :  Esse assensum  cum  formidine  innixum  rationi- 
bus  gn  v  bus,  ex  guibus  vir  consideratus,  posi  argumenta 
contraria considerata et soluta,  in  negotiis  magni  momenli 
eoncludere  solel...;  d'où  il  suit  :  quod  quando  pro  ut 
parle  raliones  occurru.nl  neque  rationes  unius  partis 
'  alias,  opinio  formata  non  est  probabilis. 

Gonz écessiti     [»mr  aller  contre  la 

loi.  d'une  vraisemblance  sensiblement  plus  grande,  et 
;>•  :  Imne  senlentiam  Palris  Scildere,  sallem  gun- 
tenus  spécial  dejinitionem  senlenliœ  probabilis.  com- 
muniter  secuti  sunt  Professores  Societatis  Lovanienses  ri 
Anlverpienses  in  thesibus  impressis.  La  conclusion  de 
Gonzalez  ne  manquait  pas  de  logique.  Sans  doute  sous 
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l'influence  de  l'université  lovanienne,  où  l'on  réagissait 

j    contre  le  laxisme,  le  P.  de  Schildere  tendait  à  s'éloi- 

,    gner  du  probabilisme  ;  notons  cependant  que,  dans  son 

I    ouvrage,  il  ne  l'attaque  pas  ouvertement.  Aussi,  dans 

les  discussions  qui  suivirent  sur  ce  sujet,  n'a-t-il  été 

guère  invoqué,  ni  cité.  Les  seules  mentions  que  nous 

I    ayons  rencontrées  de  son  nom  avec  allusion  au  texte 

apporté  par  Gonzalez  sont  celles  faites  à  trois  reprises 

dans  le  mémoire  écrit  en  faveur  de  la  publication  du 

livre  de  ce  dernier,  et  publié  par  Uôi:inger-Beusch, 

|    Geschichte  der  Moralstreitigkeiien...,  t.  n.  p.  74-80,  85; 

ils    l'attribuent    au   secrétaire   de   la   Compagnie,    le 

I1.    Egidius  Estfix.  Dans  les  travaux  de  ces  dernières 

I    années  sur  le  probabilisme,  il  n'est  pas  davantage,  à 

notre  connaissance,  question  du  P.  de  Schildere. 

Le  second  texte  intéressant  de  cet  auteur  se 
rapporte  au  baptême  des  enfants  dans  le  sein  de  la 
mère.  Dans  le  De  principiis  conscientiœ  formandœ, 
tract.  VI,  cap.  n,  il  soutenait  la  validité  probable  du 
baptême  intra-utérin,  si  du  moins  l'eau  baptismale 
atteignait  l'enfant  ou  même  les  enveloppes  entourant 
ce  dernier,  la  licéité  de  cette  pratique  en  cas  d'urgence 
facilité  pour  l'accoucheuse  ou  le  chirugien  grâce 
surtout  à  un  instrument  médical.  Cette  question,  on 
le  sait,  allait  être  vivement  discutée  au  xvme  siècle, 
jusqu'à  ce  qu'elle  fut  tranchée  en  un  sens  favorable  au 
I  '  <l ■■  Schildere  par  Benoît  XIV,  De  synodo,  I.  VII,  c.  v, 
n.  3  sq.,  et  saint  Alphonse,  Theol.  mor.,  I.  VI,  n.  107. 
Mais  si,  bien  avant  cette  discussion,  le  professeur  de 
Louvain  se  prononçait  aussi  nettement,  jusqu'à  quel 
point  Sommervogel  est-il  fondé  à  dire  :  <■  peut-être, 
est-il  le  premier  à  avoir  soutenu  la  légitimité  de  cette 
pratique?  »  En  faveur  de  cette  appréciation,  on  pour- 
rait citer  un  de  ceux  qui  allaient  défendre  avec  le  plus 
d'àpreté  l'opinion  contraire,  le  P.  J.  H.  Serry,  O.  P. 
Dans  ses  Prselectiones  theologiœ,  t.  iv,  pra1!.  xix,  Venise, 
17  11!.  p.  26n.  cet  auteur  donne  en  effet  précisément 
Schildere  et  Gobât  comme  les  premiers  modernes  à 
admettre  la  licéité  du  baptême  intra-utérin,  contre 
saint  Augustin,  saint  Thomas,  le  décret  de  Gratien  et 
le  Bituel  (cf.  Experientiœ  theolog.  de  Gobât,  tract.  II, 
i  sect.  ii.  1659).  Mais,  en  réalité,  la  documentation  de 
Serry  est,  sur  ce  point,  bien  restreinte.  Ni  Schildere,  ni 
Gobât  ne  se  donnaient  comme  apportant  une  doctrine 
nouvelle;  ils  prétendaient  bien  au  contraire  s'appuyer 
sur  toute  une  série  d'auteurs,  qui,  avant  eux,  avaient 
professé  qu'on  peut  renaître  à  la  vie  de  la  grâce  avant 
d'être  né  d'une  naissance  naturelle  et  normale,  ainsi 
Gabriel,  Victoria,  Valentia, Tanner,  Lessius,  Tolet,  etc. 
Ce  qu'il  y  avait  de  vraiment  nouveau  chez  le  P.  de 
Schildere  —  et  ce  en  quoi  il  précède  Gobât  lui-même,  qui 
l'utilise,  —  c'est,  dans  le  n.  9  du  chapitre  indiqué  plus 
haut,  l'affirmation  donnée,  d'après  des  témoignages  de 
praticiens,  que  ce  baptême  était  possible  et  qu'il  était 
aise,  même  avant  tout  début  d'accouchement.  Le  pro- 
fesseur de  Louvain  avait  eu  le  mérite  de  s'informer 
auprès  de  ceux  qui  étaient  compétents.  Au  milieu  du 
xvme  siècle,  en  défendant  les  mêmes  vues  contre 
Serry.  un  auteur  de  médecine  pastorale  qui  eut  alors 
une  grande  influence  en  ces  matières.  F.-E.  Cangiamila 
(cf.  Sacra  embryologia.  Rome,  1754, 1.  III, cvm)  recon- 
naîtra la  bonne  information  de  Schildere  et  de  Gobât 
et. fera  triompher  leur  opinion.  Sur  un  point  de  détail. 
Schildere  ne  peut  cependant  être  suivi  aujourd'hui  : 
comme  Benoît  XIV  du  reste,  il  admettait  que  le  bap- 
tême sur  l'extérieur  des  membranes  enveloppant  le 
fœtus  avait  une  grande  probabilité  de  validité;  actuel- 
lement ie  développement  embryonnaire  mieux  connu 
tend  plutôt  à  diminuer,  sinon  à  faire  évanouir  celle 
prob  ibilité.  Mais  pour  le  reste,  ses  vues  et  même  ses 
recommandations  pratiques  se  trouvent  en  cette  ma- 
tière d'accord  avec  les  enseignements  des  moralistes 
modernes. 
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Au  sujet  des  ouvrag  sduP.de  Schildere  i!  faut,  pour 

omplet,  ajouter  qu'il  a  laissé  un  certain  nombre 

d'ouvrages  inédits,  dont  Som  tous  donne  les 

titres   :   De  charitate  proximi,   de  jure  el    iuslilia,    De 

sacramentis  in  génère  et  in  specie. 

Som-narvogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  l.  VII,  col.  7X2- 

7S">;  Hurler,  Nomenclator,  3* éd.,  t.  vi, col. 291;  Bibliogr. 

national       l<  royale  de  Belgique),  t.  v,  1876,  col.  719, 

ùldere  Lotis  >\i  oile  Va-eabergh);  Dôllinger-B 

Woralslreitigkeiten...  ,  1886,  t.  i.  p.  .">1  cl  t.  n, 
■    74,80,  85. 

H.  Brouillard. 

SCHILDIZ  (Hermann  de),  f  1357,  défenseur  de 
tuse  pontificale  sous  Jean  XXII.  —  Originaire  de 
Schildesche  ou  Schildiz  en  Westphalie,  il  entra  dans 
l'ordre  des  augustins  et  vint  achever  ses  études  à  Paris 
vers  1320.  Il  y  professa  le  cours  de  Bible  en  1326-1327, 
puis  la  théologie,  enseignement  coupé  île  quelques 
séjours  au  couvent  d'Herford.  En  1337.  il  devint  pro- 
vincial pour  la  Saxe  et  la  Thuringe,  puis  vicaire  géné- 
ral et  pénitencier  de  l'évèque  Otton  de  Wurzbourg.  Il 
mourut  dans  l'exercice  de  ces  fonctions,  le  8  juillet 
1 357. 

Hermann  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  de  droit 
canonique  et  de  théologie  pastorale,  notamment  d'un 
Spéculum  sacerdolum,  souvent  imprimé,  et  d'un  Intro- 
iluctorium  juris,  qui  lui  assure  une  place  importante 
dans  l'histoire  du  droit.  Il  avait  aussi  commenté  Aris- 
tote  et  le  premier  livre  des  Sentences.  Parmi  ses  œuvres 
théologiques,  les  plus  saillantes  sont  un  De  conceptione 
Mariœ  et  un  traité  de  circonstance,  Conlra  /lagellatores. 
Mais  il  prit  surtout  une  part  considérable  au  conflit 
politico-religieux  qui  de  son  temps  mettait  aux  prises 
le  Saint-Siège  et  l'empereur  Louis  de  Bavière. 

Vers  1327-1328,  il  avait  composé  et  dédié  au  pape 
Jean  XXII  un  petit  traité  contre  les  erreurs  de  Marsile 
de  Padoue,  aujourd'hui  perdu.  Il  y  ajouta  plus  tard, 
vers  1330-1331,  un  traité  en  deux  livres.  Conlra  hsere- 
ticos  negantes  immunilatem  et  jurisdictioncm  sanclw 
licclesiœ,  dédié  également  à  Jean  XXII,  auquel  il  joi- 
gnit le  précédent  comme  troisième  partie.  Les  deux 
premières  seules  se  sont  conservées;  mais  elles  suf- 
fisent pour  mériter  à  leur  auteur  d'être  inscrit  en  bon 
rang  parmi  les  fondateurs  de  l'eeclésiologie. 

Car,  bien  qu'il  soit  inspiré  par  les  événements  de 
l'époque, l'ouvrage  se  développe  en  un  véritable  traité, 
lie  Ecclesia.  A  la  base,  Hermann  pose  le  double  dogme 
de  l'unité  de  l'Église,  qui  fait  d'elle  le  principe  de  toute 
juridiction,  et  de  son  infaillibilité,  i,  1-5.  Ces  principes 
généraux  sont  ensuite  longuement  appliqués  à  l'Église 
romaine,  dont  il  établit  la  primauté  et  la  souveraine 
autorité  doctrinale,  la  pleine  juridiction  spirituelle  et 
temporelle  qui  lui  vaut  d'être  la  source  et  la  règle  de 
tout  pouvoir  ici-bas.  i.  lit  1.  Non  seulement  les  pou- 
voirs ecclésiastiques,  mais  encore  temporalia  omnium 
principum  etiam  laycorum  de  jure  dépendent  ah  \ 
sia.  i,  1  1.  édition  Scholz,  p.  136-139.  En  conséquence, 
la  donation  de  Constantin  cl  «'Iles  des  autres  princes 
'  rnt  cire  qu'une  reconnaissance  des  droits  anté 
rieurs  de  l'Église,  i.  15-16.  D'où  résulte  pour  tous  un 
grave  devoir  d'obéissance,  que  l'Église  peut ,  au  besoin, 

requérir  par  l'intermédiaire  du  bras  séculier,  i,  17  20. 
Les  pouvoirs  cl  privilèges  'le  l'Église  rom  tin  i  l'in 
carnent  évidemment,  d'une  manière  éminente,  d  in  li 
pape  son  chef.  1 1  irmann  i  on  acre  toute  sa  deuxième 
partie  à  en  fair  i  analj  e  et  la  preuve.  Tour  lui,  le 
est  solus  immediatus  vicarius  Christi,  les  autres 
prélats  tenant  leur  juridiction  piritu  die  mediante  auc 
(oritale  Romani  Pontificis.  n,  1-3.  Il  csl  le  |ug 
et  n'est  jugé  par  personne,  I  6;il  reçoit  le  Saint-Esprit 
comme  Pierre  i  i  po  èd  ta  uprême  autorité  dans 
l'ordre  de  la  doctrine,  7  9,  non  moins  que  de  la  ju 
ion  pénitentielle,  10-11.  De  lui  dérive  tout   pouvoir 


juste,  mène.'  au  temporel,  12:  aussi  touti 

différend    des  elles  obligatoires  sub 

necessilale  salutis,  13  15. 

En  ce  qui  concerne  la  pjsitinn  de  l'Église  par  rap 
port  à  l'État,  Hermann  est  donc  un  nouveau  témoin 
du  pouvoir  direct;  mais  l'intérêt  spécial  d  •  son  ceu\  re 
vient  de  ce  [ue  cette  doc- 1  ri  ne  est  incorporée  chez  lui. 
comme  chez  Jacques  de  Viterbe,  voir  t.  vm,  col.  307, 
dans  une  systématisation  complète  du  pouvoir  pon- 
tifical. Sur  ses  contemporains,  voir  déjà  Lambert 
Guerric,  Opicino  de  Canistbis,  Pérouse  (  Andréde), 
et,  plus  bas,  Spiritalis,  Toti. 

1-2  n.  Seckel,  Beitràge  :ur  Geschichle  beider  Rechte  im  Mit- 
lelaller,  i.  i.  Tubingu  i,  1898,  p.  129-221  ci  503-507,  ou  sont 
réunis  les  dam  ri  nseignements  sur  la  biographie  et  la 
bibliographie  de  l'auteur.  Le  traité  <:,mtra  hereticc 
analyse  ci.eis  R.  Scholz,  Unbekannte  Kirchenpolilische 
Streitscltrilten  aus  der  Zeit  Ludiaigs  des  Bayern,  t.  i,  Rome, 
1911,  p.  50-60;publié  par  le  même  auteur,  avec  beaucoup 
decoupures.au  t.  u  du  même  ouvrage,  Rome,  lot  I,  p.  130- 
153,  d'après  un  ms.  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris, 
lat.   1 1  ■-'.  l'i.l.  152-175. 

.1.   Rivière. 

SCH  ISME  -  l.e  schisme  est  une  séparation  vou- 
lue de  l'unité  ou  de  la  communion  ecclésiastique;  c'est 
aussi  l'état  de  séparation  ou  le  groupement  chrétien 
constitué  en  un  tel  état  :  le  schisme  grec.  Le  schéma- 
tique est  celui  qui  fait  schisme,  qu'il  soit  le  fauteur  ou 
le  responsable  du  schisme,  ou  qu'il  y  adhère  seulement 
par  conviction  ou  simplement  de  fait.  Il  n'y  a  pas  de 
mot  spécial,  comme  hérésiarque  vis-à-vis  d'hérésie, 
pour  désigner  le  fauteur  de  schisme  :  les  mots  schis- 
matarcha  employé  par  saint  Bernard,  Epist.,  cxxvi, 
P.  L.,  t.  clxxxii,  col.  273,  et  sehismatiareha  employé 
par  les  Gesta  Innocenta  III.  P.  L.,  t.  ccxiv,  col. 
clxxix,  sont  exceptionnels  et  n'ont  pas  de  correspon- 
dant français.  —  I.  Le  mot.  Son  emploi  scripturaire. 

II.  La  notion  de  schisme.  Aperçu  historique  (col.  1288). 

III.  La  notion  de  schisme,  partie  spéculative  (col.  1299). 

IV.  Le  schisme  comme  délit  (col.  1311). 

I.  Le  mot.  Emploi  scripturaire.  —  Le  mot  est 
passé  du  grec,  par  l'emploi  qu'en  a  fait  le  Nouveau 
Testament  (pas  d'emploi  dans  les  LXX,  qui  ne  con- 
naissent que  o/ioijiïj),  dans  le  latin  ecclésiastique,  puis 
dans  les  langues  modernes;  il  n'est  pas  du  vocabulaire 
latin  classique.  .Malgré  différentes  équivalences  qu'on 
trouve  chez  les  écrivains  latins  du  nie  et  du  IVe  siècle, 
telles  que  scissura,  discidium,  diuortium,  discretio,  dis- 
cordia,  dissensio,  separatio,  prœcisio,  c'est  la  simple 
transcription  du  mot  grec  qui  a  prévalu  dans  le  latin 
ecclésiastique,  où  elle  a  pris,  comme  elle  le  fera  ensuite 
dans  les  langues  modernes,  un  sens  particulier,  relatif 
à  l'unité  de  l'Église  chrétienne  :  cf.  II.  l'être,  Heeresis, 
schisma  et  leurs  synonymes  latins,  dans  Revue  des  études 
latines,  1937,  p.  316-325. 

Sytau.*  (de  ny:."z'.</,  fendre),  signilie  au  sens  propre 
fente  ou  déchirure  :  ainsi  Aristole  parlc-t-il  du  pied 
fendu  du  chameau,  Hist.  anim.,  II.  i.  26,  et  le  Pasteur 
d'Hermas  de  pierres  fendues,  Sun.,  IX,  vin,  1.  Le  mot 
est  employé  au  sens  propre  de  déchirure  dans  l'Évan 
gile,  Matth.,  IX,  l(i;  .Marc.  II,  21  ;  et.  Luc,  v.  36.  Au 
sens  figuré,  n/ii'i.-/.  signilie  dissentiment,  divergence 
lin  :  rare,  semble  I  il.  en  ce  sens,  dans  le 
grec  classique  (cf.  cependant  Xénophon,  èoxto6y]oav, 
Conv.,  iv.  51).  pour  désigner  une  divergence  d'avis 
h  i  n  esl  employé  dans  l'évangile  de  saint  Jean 
pour  désigner  la  division  des  opinions  au  sujet  du 
Christ  elle/,  les  juifs,  leur  désaccord  ne  d'une  discussion 
a  son  sujet,  vu.  13;  ix.  ll>;  x,  1'.).  Mais  c'est  de  l'em- 
ploi du  mot  par  saint  Paul  que  dérive  très  certaine- 
ment son  usage  ecclésiastique,  il  apparaît  trois  fois 

l        lu       i    I  lliens.  ou  il  se  rcl'erc  all\   I  rouilles 

urvenus  dans  l'Église  de  Corinthe  :      Moi,  je  vous 

mande,   frères,   par  le   nom   de    Notre  Seigneur   .lesus 
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Christ,  de  tenir  le  même  langage  tous,  et  de  n'avoir  pas 
entre  vous  de  scissions,  mais  de  rester  bien  en  harmo- 
nie dans  la  même  intelligen.ee  et  dans  la  même  façon 
de  sentir.  i,  10.  ■  Quand  vous  vous  réunissez  en 
assemblée,  j'entends  dire  que  des  scissions  se  font 
parmi  vous,  et  j'en  crois  bien  quelque  chose,  car  il  faut 
qu'il  y  ait  parmi  vous  des  sectes.  »  xi,  18,  «...  afin  qu'il 
n'y  ait  point  de  dissentiment  dans  le  corps,  mais  que  les 
membres  s'inquiètent  de  la  même  chose  les  uns  pour 
les  autres  ».  xn,  25  (trad.  Allô).  On  le  voit,  il  ne  s'agit 
pas  à  proprement  parler  de  schismes  au  sens  actuel  du 
mot  :  les  ay'c;j.-/T7.  dont  parle  l'Apôtre  ne  sont  pas  des 
sectes  ou  des  groupements  sortis  de  la  communion 
ecclésiastique,  mais  des  partis  à  l'intérieur  de  la  com- 
munauté, des  cliques  »,  (J.  \Yeiss:  Allô).  Ce  sont  des 
particularismes  fondés  soit  sur  des  interprétations 
différentes  du  christianisme  se  recommandant  de 
patronages  divers,  i,  10,  soit  sur  des  différences  de 
classes  et  de  condition,  xi,  18,  soit  sur l'égolsme naturel 
lui-même  lié  à  tout  cela,  xn,  25.  Le  mot  est  repris  dans 
un  sens  semblable,  mais  plus  fort,  d'ailleurs  avec  réfé- 
rence à  saint  Paul  et  aux  Corinthiens,  par  Clément 
Romain,  /  Cor.,  n.  6;  m.vi.  5.  9;  xlix.  5;  liv,  2.  Cf. 
Estiennc.  Thésaurus,  à  ce  mot;  11.  Lesètre,  art. 
Schisme,  dans  le  Diclionn.  de  la  Bible,  t.  v,  col.  1529- 
1531;  J.  Weiss,  dans  le  commentaire  de  Meyer; 
E.-B.  Allô,  Commentaire  dans  la  collection  des  Éludes 
bibliques:  Whotherspoon,  art.  Cnity,  dans  Hastings, 
Dict.  oj  Christ  and  Ihe  Gospel,  t.  Il,  col.  781:  H.-W. 
Fulford.  art.  Schism.  dans  Encyclopaedia  of  religion 
and  ethics,  t.  xi,  p.  232. 

Les  commentateurs  anciens  n'apportent  rien  d'ori- 
ginal :  saint  Jean  Chrysostome,  ayant  dans  l'esprit  le 
sens  ecclésiastique  du  terme,  note  que  fi  Paul  use  d'un 
mot  aussi  grave,  alors  qu'il  n'était  pas  question  de 
divergences  proprement  doctrinales,  c'est  pour  frap- 
per les  Corinthiens  et  leur  faire  sentir  toute  la  gravité 
du  mal,  In  7am  Cor.,  hom.  ni,  P.  G.,  t.  lxi,  col.  23; 
hom.  xxvii,  col.  225-226.  Théodoret  de  Cyr  insiste  sur 
l'idée  de  contestation  au  sujet  des  présidents  et  des 
chefs  de  file.  Interprel.  episl.  I  ad  Cor.,  P.  G.. 
t.  i.xxxn,  col.  232,  313. 

Saint  Paul  fait-il  une  différence  entre  o/'cm.-/.  et 
xïpecriç,  rapprochés  I  Cor.,  xi,  18-19.  et  laquelle?  Plu- 
sieurs pensent  que  les  sens  en  sont  indiscernables  et 
que  les  deux  mots  seraient,  en  somme,  interchan- 
geables :  Cremer-Kôgel,  Biblisch-lheologisches  Wôr- 
terbuch  der  N.-T.  Grâzitât,  10e  éd..  Gotha,  1915,  p.  85; 
E.  Buonaiuti,  Scisma  ed  eresia  nella  primiliva  letlera- 
tura  cristiana,  dans  Saggi  sut  cristianesimo  primitivo, 
1923,  p.  274-285;  Hennecke,  art.  Hâretiker  des  Crehns- 
lenlums,  dans  Die  Religion  in  Gesch.  wid  Gegenwarl, 
2"  éd.,  t.  il,  1928,  col.  1567-1568;  enfin,  sans  se  pro- 
noncer catégoriquement,  et  avec  beaucoup  de  nuance. 
J.-V.  Bartlet,  art.  Heresy  dans  leDict.  of  the  Bible  de 
Hastinqs,  t.  H,  p.  351.  lui  fait,  ni  l'un  ni  l'autre  des 
deux  nuits  n'a  chez  saint  Paul  le  sens  précis  que 
•  l  nu  s  prendront  plus  tord.  Tout  ce  que  l'on  peut 
dire,  c'est  que  l'aïpscsiç,  englobe  plus  de  choses  que 
le  cr/'.a;iï  et,  du  moins  à  I  Cor.,  xi,  18-19.  en  marque 
peut-être  une  aggravation.  Par  quoi  l'on  ne  nie 
d'ailleurs  pas  que  le  mol  xïpectç  se  charge  parfois  d'un 
sens  déjà  plus  défini,  II  Petr.,  n.l.et  peut-être  'lit., 
m  10;  cf.  F.  Prat,  La  théologie  de  saint  Paul.  I.  i. 
16'  éd.,  p.  114,  n.  1  et  102-103;  J.  Brosch.  Dus  \\  esen 
der  Haresie.  Bonn.  1936.  p.  17-24.  De  plus,  chacun  des 
deux  mots  a  sa  nuance  propre,  de  qui  les  ultérieures 
précisions  peuvent  se  réclamer  légitimement.  Comme 
le  remarque  .1.  Weiss,  op.  cil.,  10'  éd..  p.  13,  <r/£c>;j.a  sug- 
gère l'idée  d'une  unité  violemment  troublée;  aïpsaiç 
implique  que  chacun  adhère  à  son  gré  à  une  doctrine 
ou  à  une  forme  de  doctrine,  au  sens  où  les  écoles  phi- 
losophiques de  l'antiquité  et  le  christianisme  lui-même 


a   son   début   furent   appelés   des   «   hérésies   »  ou   des 
«  sectes  ». 

II.  La  notion  df,  schisme.  Aperçu  historiqi  i  . 
I.a  notion  de  schisme,  qui  semble  de  prime  abord  très 
simple,  est  cependant  assez  complexe  et  difficile  a 
définir  :  elle  n'a  pas  trouvé  tout  d'un  coup  la  précision 
que  nous  lui  connaissons.  Son  développement  ou  ses 
variations  sont  liés  à  deux  facteurs  principaux  :  d'une 
part,  comme  il  est  normal,  à  la  manière  dont  est 
conçue  l'unité  de  l'Église,  à  quoi  le  schisme  se  sous 
trait  :  d'autre  part,  aux  faits  de  schismes  existant  dans 
l'Église  à  un  moment  donné  ou  dans  un  lieu  détermine. 

1°  L'Église  ancienne,  jusqu'au  donalisme.  —  Les 
Pères  apostoliques  sont  remplis  du  zèle  de  l'unité  et 
ils  ont  certes  une  idée  très  riche  de  l'Église  une;  mais 
la  notion  de  schisme  n'a  pas  chez  eux  une  valeur  ecclé- 
siologique  technique.  L'unité  est  faite  de  la  concorde 
des  chrétiens,  de  leur  accord  en  une  même  croyance 
dans  la  soumission  aux  autorités  légitimes  de  chaque 
communauté:  elle  est  violée  quand  des  discussions  sur- 
viennent entre  chrétiens  :  d'où  les  adjurations  ou  la 
mise  en  garde  contre  les  t/'<.<5\i.-j.-.-j-,  scissions.  Clément, 
/  Cor.,  n,  6:  xlvi,  5  et  9:  xlix.  5:  liv,  2.  dissensions. 
Didachè,  iv.  3:  Ep.  de  Barnabe,  xix,  12,  discordes, 
Hermas,  .S/m.,  VIII.  ix.  4.  Ignace,  qui  est  rempli  par 
la  passion  de  l'unité,  n'emploie  pas  le  mot  tr/iou-a: 
mais,  en  une  phrase  toute  paulinienne,  il  avertit  que 
«  qui  suit  un  fauteur  de  schisme,  t/î'ovt'..  n'héritera 
pas  le  royaume  de  Dieu  .  Phil.,m,  3.  et  il  exhorte  les 
Philadelphiens,  c.  m-iv.  et  les  Smyrniotes,  Smyrn.,  vn- 
vm  ;  Po/yc.  vi.  à  garder  la  paix  en  obéissant  aux  condi- 
tions de  l'unité  ecclésiastique.  La  condition  décisive 
est.  pour  Ignace,  l'obéissance  à  l'évêque,  la  fidélité  à 
la  doctrine  qu'il  tient,  à  l'eucharistie  qu'il  préside. 
Ignare  donne  ainsi  la  première  formule,  et  combien 
forte,  d'un  critère  de  l'unité  et  du  schisme  :  est  schis- 
matique  celui  qui  se  sépare  de  l'autorité  légitime,  à 
savoir  de  l'évêque,  et  dresse  un  autel  en  dehors  de  cette 
autorité. 

Telle  est  l'idée  la  plus  simple  du  schisme  :  elle  envi- 
sage la  rupture  de  l'unité  dans  le  cadre  de  l'Église 
locale  et  définit  le  fait  de  schisme  par  rapport  à  l'au- 
torité locale  légitime.  C'est  celle  que  nous  retrouve- 
rons dans  le  canon  5  du  concile  d'Antioche  de  341,  le 
plus  ancien  document  officiel  qui,  sans  d'ailleurs  em- 
ployer le  mot,  propose  une  notion  du  schisme  :  Si  guis 
presbyler  vel  diaconus  proprio  conlempto  episcopo,  ab 
ecclesia  scipsum  segregaverit,  et  privalim  congregatio- 
nem  efjeccril,  et  allure  crexerit  et  episcopo  accersente  non 
obedieril.  nec  velit  ei  parère...  Mansi,  Concil.,  t.  n, 
09-1310. 

Du  cadre  de  l'Église  locale,  il  y  a  d'ailleurs  un  pas- 
sage à  celui  de  l'Église  universelle  :  la  communion 
avec  celle-ci  est  rompue  par  la  rupture  de  la  commu- 
nion avec  un  évêque  particulier  :  car,  entre  les  Églises 
locales,  il  y  a  une  solidarité  fondée  sur  une  unité  pro- 
fonde qui  trouve  son  expression  dans  un  rigoureux 
conformisme  de  foi.  L'autorité  épiscopale  d'une  Église 
particulière  engage  l'Eglise  universelle,  et  qui  rompt 
avec  elle  rompt  avec  l'Église  totale.  Ceci  se  marque  au 
plan  institutionnel  par  la  valeur  universelle  de  l'excom- 
munication qui  frappe  le  schismatique  :  le  canon  6  du 
concile  d'Antioche  précédemment  cité  porte  :  Si  quis  a 
proprio  episcopo  fuit  eicommunicatus,  ne  prius  ab  aliis 
suscipiatur,  quam  fuerit  a  proprio  episcopo  susceptus. 
vel...,  col.  1311-1312.  Or,  ce  canon  ne  fait  que  répéter 
ce  qui  a  déjà  été  décide  aux  conciles  d'Elvire  (306). 
eau.  53.  Mansi.  Concil.,  t.  il,  col.  14;  d'Arles  (311). 
can.  16.  ibid.,  col.  473:  de  N'icée  (325),  can.  5,  col 
670;  ce  qui  sera  bientôt  repris  au  concile  de  Sardique 
(343),  can.  13.  .Mansi.  t.  m,  col.  16-17. 

Au  plan  idéologique,  nul  n'a  formulé  plus  fortement 
que  saint  Cyprien  cette  valeur  universelle  du  schisme. 


1289 


SCHISME.     NOTION.    LE    DONATISME 


1290 


Cyprien  est  l'homme  de  l'unité,  il  est  aussi  l'homme  de 
la  fonction  épiscopale.  Il  construit  son  ecclésiologie 
dans  le  cadre  de  l'Eglise  locale  et  autour  de  la  fonction 
épiscopale,  gardienne  de  l'unité  :  Illi  (se.  l'etro)  sunl 
ecclesia  plebs  sacerdoti  adunata  et  pastori  suo  grei 
a  ihœrens.  Unde  scire  debes  episcopum  in  ecclesia  esse  et 
ecclesiam  in  episcopo  et  si  ijuis  cum  episcopo  non  sit.  in 
ecclesia  non  esse...  Epist.,  lxvi  (Hartel),  n.  vin.  3.  Dès 
lors,  le  schisme  est  conçu,  dans  le  cadre  de  l'Église  par- 
ticulière, comme  la  rupture  d'avec  l'évêque  légitime  et 
l'érection  d'un  autel  profane  contre  l'autel  catholique  : 
Qui  schisma  faciunt  cl  rcliclo  episcopo,  alium  sibi  foris 
pseud  icpiscopum  constituant...  Epist..  i.xix,  n.  vi.  1; 
n.  vm,  3:  cf.  Epist.,  i.ix.  n.  v.  1  ;  lxvi.  n.  v.  1  ;  i.xvm. 
n.  n.  1,  etc.  Dans  ies  différents  textes.  Cyprien  dénonce 
comme  causes  des  schismes  le  mépris  orgueilleux  de 
l'autorité  divine  des  évêques  :  Inde  enim  schismata  et 
lurreses  obortse  sunt  et  oriuntur,  dum  episcopus...  su- 
perba  quorumdam  prasumplione  contemnitur.  Epist, 
i.xvi.  n.  v,  1  :  i.ix.  n.  v.  1.  Il  exprime  aussi  une  idée  que 
nous  retrouverons  souvent  ensuite,  celle  de  la  stérilité 
des  schismes.  i;ui  tombent  tout  d'un  coup  avec  leur 
cabale  perv  irse   .  Epist.,  i.v.  n.  xxiv.  3. 

Mais,  si  le  schisme  est  conçu  par  Cyprien  comme 
rompant  l'unité  de  l'Église  dont  l'évêque  est  le  principe. 
le  critère  et  le  sceau  visible,  l'épiscopat  possédé  parles 
chefs  des  Églises  locales  est  conçu  par  lui  comme  une 
réalité  une.  créant  entre  ses  parties  prenantes  plus 
même  qu'une  solidarité,  une  véritable  unité  :  des  lors, 
se  séparer  d'un  évèque  légitime,  élever  contre  le  sien 
un  autel  rival,  c'est  se  séparer  de  la  communion  de 
l'Eglise  universelle  et  unique  :  le  texte  de  Epist.. 
LXVI,  n.  vin,  3,  que  nous  avons  cite  plus  haut  se  pour- 
suit ainsi  :  frustra  sibi  blandiri  eos  qui  pacem  cum  sacer- 
dotibus  Dei  non  habenles,  obrepunt  et  Intenter  apud  quos- 
dam  communicare  se  credunt,  quando  Ecclesia,  quœ 
calholica  una  est  scissu  non  sit  neque  divisa,  sed  sit 
ulique  connexa  et  coharentium  sibi  invieem  sacerdotum 
glulino  copulata.  La  solidarité,  la  cohésion  des  évêques, 
mieux,  l'indivision  de  l'épiscopat  assurent  l'unité  totale 
de  l'Église  comme  l'unité  d'évêque  assure  celle  de 
chaque  Église  locale.  Qui  est  en  communion  avec  son 
évêque  légitime  est  en  communion  avec  les  autres  et 
reconnaître  l'évêque  légitime,  c'est  pour  autant  recon- 
naître «  l'unité  de  l'Église  catholique  .  Epist.,  xlviii, 
n.  ni,  2;  qui  entre  en  communion  avec  un  schisma- 
tique  est  excommunié  comme  lui,  Epist..  i.xviii;  qui 
s'est  révolté  contre  son  évèque  légitime  est  considéré 
par  les  autres  comme  schismatique.  Aussi  bien  les 
textes  où  Cyprien  exprime  sa  pensée  sur  tout  cela 
sont-ils  relatifs  au  schisme  de  Xovalicn.  c'est-à-dire  à 
un  schisme  survenu  au  sein  de  l'Église  romaine,  mais 
que  Cyprien  considère  comme  intéressant  et  atteignant 
aussi  bien  l'Église  d'Afrique  dont  il  est  le  primat, 
Epist.,  xlviii,  n.  m,  tout  comme  il  en  jugera  des  scis- 
sions survenues  dans  l'Église  d'Arles  ou  ailleurs.  Dans 
•  es  ruptures  cependant.  Cyprien  ne  s'attache  pas  à 
distinguer  le  pur  fait  de  schisme  d'avec  une  hérésie 
proprement  dite  :  sans  qu'on  puisse  dire  en  toute 
rigueur  qu'il  n.'  mette  entre  les  deux  aucune-  distinction 
(l'hérésie  est  pour  lui  manifestement  plu 
le  schisme  :  immo  hseretico  furore,  Epist,  i.i.  n.  i,  1.  et 
semble  bien  importerune  relation  a  un  enseignement  : 
Epist,  lv,  n.  xxiv,  1  i.  il  emploie  le  plus  souvent  les 
deux  mots  ensemble,  el  parfois  l'un  pour  l'autre  : 
ensemble-,  exemples  innombrables,  Epist,  xi.ix.  n.  n, 
I:  lu.  n.  iv.  2;  i.ix.  n.  v,  1  et  n.  ix.  2;  lxvi,  n.  v.  1: 
i.xix.  n.  I,  1.  n.  x,  2  et  n.  xi,  2  et  3;  i.xx.  n.  i.  1  et  m.  1  : 
lxxi,  n.  i;  lxxiv,  n.  vu,  3  et  vin.  I;  De  unilati 
xix.  etc.;  l'un  pour  l'autre  :  le  schisme  de  Novatien 
est   app  faclio,  Epist,  xliii.  n.  vu.  2.  et 

cax    factio    et    hseretica    lemplntio.    Epist,    xi.v. 
n.  m,  2. 


2°  Le  donatisme.  Saint  Augustin.  — C'est  en  Afrique 
encore,  à  propos  du  donatisme,  qu'on  devait  le  plus 
écrire  sur  le  schisme.  Plusieurs  fois  menu-  des  défini- 
tions précises  en  furent  données  sans  qu'on  soit  arrivé 
à  une  notion  parfaitement  cohérente  et  distincte;  aussi 
bien,  ces  textes  proviennent-ils  d'écrits  polémiques  où 
la  discussion  détermine  parfois  le  sens  et  l'usage  des 
mots.  Tantôt  nous  voyons  les  donatistes  refuser  la  dis- 
tinction du  schisme  el  de-  l'hérésie  et  les  catholiques 
la  soutenir:  ainsi  Optât  de  Milève  contre  Parmenianus  : 
tantôt  ci-  sunt  les  donatistes  qui  la  revendiquent  :  ainsi 

Gresc us  le  grammairien.  Mais,  d'un  bout  à  l'autre, 

li-  i'  lie  e-t  schisme  restent  des  entités  très  voisines. 

[/usage  africain,  avant  qu'Augustin  n'eût  introduit 

et  justifié  la  théologie  romaine  en  cette  question,  était 
de  nier  la  validité  du  baptême  des  hérétiques  :  aussi 
bien  entendait-on  par  hérétiques  des  gens  qui  perver- 
i  issaient  la  foi  trinitaire  et  christologique,  à  la  manière 
des  anciens  hérésiarques.  1'.  Batiffol,  Le  catholicisme 
de  saint  Augustin,  t.  i,  p.  92.  D'où  l'effort  de  saint 
Optât  pour  marquer,  entre  hérésie  et  schisme,  la 
magna distantia  qu'il  reproche  a  son  -  frère  »  Parmenia- 
nus de  n'avoir  pas  aperçue  :  la  différence  entre  les  deux 
tienl  à  ceci  que  les  hérétiques  ayant  adultéré  la  vraie 
foi  (  trinitaire  et  christologique)  sont  complètement  en 
dehors  de  l'Église  et  ne  se  rattachent  à  elle  en  aucune 
façon;  aussi  leurs  sacrements  sont-ils  inexistants,  tan- 
dis que  les  schismatiques,  venant  vraiment  de  l'Église 
et  l'ayant  vraiment  pour  mère,  s'écartent  d'elle, 
rompent  la  paix,  mais  emportent  avec  eux  la  foi  et  les 
sacrements  de  l'Eglise,  la  foi  qu'ils  ont  apprise  et  les 
sac  rein, ait  s  qu'ils  ont  reçus  d'elle.  Optât,  De  schismale 
donalistarum  ad  Parmenianum,  1.  I,  c.  x  et  xi.  P.  L., 
t.  xi.  col.  906-907.  C'est  là  une  distinction  que  Cyprien 
n'avait  pas  faite  quand  il  rejetait  tous  les  sacrements 
donnés  en  dehors  de  l'Église.  Elle  n'avait  pas  laissé  de 
s'imposer  après  le  concile  d'Arles.  Mais,  en  Afrique  du 
moins,  elle  demeurait  imprécise  et,  tout  orientée  qu'elle 
était  vers  la  question  de  la  validité  des  sacrements,  elle 
m-  définissait  guère  les  notions  pour  elles-mêmes. 

Nous  trouverons  chez  saint  Augustin  des  données 
plus  précises.  Quel  que  soit,  par  ailleurs,  le  caractère 
un  peu  flottant  de  sa  notion  d'hérésie.  J.  de  puibert, 
La  notion  d'hérésie  chez  saint  Augustin,  dans  Huit,  de 
litter.  ecclésiast,  1920,  p.  368-382,  Augustin  semble  bien 
en  distinguer  le  schisme  :  comme  les  hérétiques 
violent  la  foi  par  une  fausse-  conception  de  Dieu,  les 
schismatiques  s'écartent  de  la  charité  fraternelle  par 
des  divisions  impies,  tout  en  croyant  ce  que  nous- 
mêmes  croyons.  Ainsi  ni  les  hérétiques  n'appartiennent 
à  l'Église  catholique,  car  elle  aime  Dieu,  ni  les  schis- 
matiques, car  clic  aime  le  prochain  ».  De  fide  et  sgmbolo 
(octobre  393).  c.  x.  n.  2.  /'.  /..  I.  xl.  col.  193.  Même 
distinct  ion,  sensiblement,  dans  le  Contra  Faustum 
Vlanichœum  (loin  1.  XX.  c.  m.  t.  xlii,  col.  369  : 
Schisma,  nisi  fallor,  est  eadem  opinanlem  alque  eodem 
ritu  eolentem,  quo  cceteri,  solo  congregationis  delectari 
dissidio.  Secta  vt  ro  est  longe  alia  opinantem  quam  cceteri, 
alio  eliam  sibi  ac  longe  dissimili  rilu  divinitatis  insti- 
tuisse  culturam.  Comparer,  plus  lard  en  120  :  Cum 
schismaticus  sis  sacrilega  discessione,  ri  hœreticus  sacri- 
lego  tloijhtritr.  <  .  ni.,  n.  '.i,  t.  xi.m,  col.  747. 

Les  re'iles  semblent  bien  distribués  ainsi  :  l'hérésie  est 
une-  Opposition  dans  la  lui.  le-  se- h  i  si  Ile-  une-  I  11  [il  lire-  dans 

la  communion  fraternelle.  C'est  ce  qu'on  trouve-  encore 

/.  XVII  m  Matlli..  q.  xi.  n.  2.  t.  xxxv. 

col.   1367,  d'une  authenticité  douteuse,  mais  don!   le 

produira  si  souvent  le-  le-xie-  :  Schismatici 

'.ii  is  dislenl...  Schismaticus  mm  fides  diversa 

ed  communionis  disrupta  socielas. 

Cependant,    dans   le    Contra   Cresconium   (tin     105 

d'après  Monceaux;   loi;  10"   d'après   P.  de  Labriolle), 

Augusi  in  rencontre  l'affirmation  du  grammairien  doua- 
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tiste  Cresconius  :  «  II  n'y  a  hérésie  que  là  où  il  y  a  diver- 
gence de  doctrine.  L'hérétique  est  l'adepte  d'une 
relipion  contraire  ou  autrement  interprétée  :  par 
exemple  les  manichéens,  les  ariens,  les  marcionites,  les 
novatiens  et  tous  ceux  dont  les  doctrines  contradic- 
toires sont  en  opposition  avec  la  foi  chrétienne.  Mais 
entre  nous,  qui  croyons  au  même  Christ  né,  mort  et 
ressuscité;  entre  nous  qui  avons  une  même  relipion,  les 
mêmes  sacrements,  il  n'y  a  aucune  divergence  dans  la 
pratique  du  christianisme  :  il  y  a  eu  schisme,  mais  on 
n'appelle  pas  cela  une  hérésie.  En  effet,  l'hérésie  est 
une  secte  composée  de  gens  dont  la  doctrine  est  diffé- 
rente; le  schisme  est  une  rupture  entre  gens  qui  ont  la 
même  doctrine,  hseresis  est  diuersa  sequentium  secla  : 
schisma   vero   eaclem   sequentium  separalio.  »  Cité   par 

\n  i'  tin.  Contra  Cresc,  c.  m,  n.  4.  t.  xl.hi,  col.  469, 
trad.  Monceaux.  Ilist.  liltér.  de  l'Afrique  chrét..  t.  vi, 
p.  97.  Or,  Augustin  récuse  une  distinction  qui  semble 
si  conforme  à  ce  qu'il  a  dit  lui-même  ailleurs:  il  fait 
effort  pour  ramener  le  schisme  à  l'hérésie  par  cette 
considération  que  la  rupture  repose  nécessairement  sur 
un  dissentiment  et  que  ce  qui  commence  en  discorde, 
si  la  division  dure,  nécessairement  tourne  en  hérésie  : 
Dicilur  schisma  esse  recens  congregalionis  ex  aliqua  sen- 
tentiarum  diversitate  dissensio  fneque  enim  et  schisma 
jn  n  potest  nisi  diversion  aliquid  sequt  nlur,  qui  faciunt }. 
hœresis  aulem  scliisma  invelcratum.  C.  vu.  n.  9,  />  y,  , 
ibid.,  col.   171. 

Que  veut  Augustin?  Après  une  longue  période  d'ef- 
forts iréniques,  marquée  par  l'offre  de  conférences  et 
mille  ménagements,  Augustin  et  ses  collègues  d'Afrique 
se  sont  rendu  compte  de  la  mauvaise  volonté  obstinée 
des  donatistes,  dont  les  évèques  se  sont  dérobés  à 
toute  avance.  En  cette  année  405.  Augustin  change 
d'attitude  et  ce  changement  se  marque  en  particulier 
dans  la  question  du  recours  à  l'appui  de  la  force 
publique.  Or,  à  la  multitude  d'édits  plus  ou  moins 
gênants  pour  eux,  plus  ou  moins  inopérants  aussi,  dont 
les  donatistes  ont  déjà  fait  l'objet,  un  nouveau  docu- 
ment s'est  ajouté  depuis  peu,  un  «  édit  d'union  vient 
d'être  promulgué  par  l'empereur  Honorius  (février  405) 
et  plusieurs  lois  viennent  d'être  portées  contre  les 
donatistes,  que  nous  a  conservées  le  Code  Théodosien, 
et  dont  l'une  a  précisément  pour  objet,  expressément 
à  l'usage  des  donatistes.  d'assimiler  le  schisme  à  l'hé- 
résie :  Inlercidendam  speeialiter  eam  seelam  nova  cons- 
titutione  censuimus,  quee  h.eresis  vocarelur,  appella- 
liones  schismatis  pnejerebal.  In  tantum  enim  sceleris 
progressi  dicunlur  ii,  quos  donastislas  vocant,  ut...:  ita 
conligit,    ut    hœresis    ex    schismate    nasceretur...    Cod. 

Theod..  1.  XVI.  tit.  vi.  4;  cf.  Monceaux,  op.  cit.,  t.  iv. 
p.  259.  S'il  n'y  a  pas  lieu  de  penser,  comme  l'insinue 
Buonaiuti,  op.  cit.,  p.  275,  que  Cresconius,  en  mar- 
quant une  distinction  entre  le  schisme  et  l'hérésie, 
visait  à  éviter  les  conséquences  de  la  loi  (la  lettre  de 
Cresconius  à  laquelle  répond  Augustin  est  en  effet 
de  401),  il  est  bien  permis  de  supposer  qu'Augustin, 
conformément  à  sa  nouvelle  attitude  et  en  considéra- 
tion de  l'édit  récent,  atténue  la  distinction  et  tente  de 
ramener  le  schisme  donatiste  à  une  hérésie  :  le  dona- 
tisme.  sans  doute,  n'était  au  début  qu'un  schisme  :  la 
pertinacité  dans  le  dissentiment  en  a  fait  une  hérésie. 
Cf.  :  \cquc  enim  vobis  objicimus,  nisi  schismutis  cri- 
men.  quam  eliam  hœresim  maie  perseverando  fecislis. 
Epist.,  lxxxvii  (Emcrito  donatislœ),  n.  4.  t.  xxxm, 
col.  298  (entre  405  et  411   :  Monceaux,  op.  cit..  t.  iv. 

Ainsi  la  distinction  n'est  pas  radicale  entre  le 
schisme  et  l'hérésie  ;  l'un  comme  l'autre,  ils  sont  la  rup- 
ture de  la  communion.  Comment  naît  cette  rupture? 
Augustin  attribue  h-  schisme  à  Yodium  jralernum.  De 
bapt.  contra  don.,  I.  1.  c.  xi.  n.  16,  t.  xi.ni,  col.  118:  à 
l'animalis  sensus,  ibid.,  c.  xiv,  n.  '.!.';.  col.  122:  il  a  de 


fort  beaux  passages  où  il  montre  que  le  schisme  vient 
de  ce  que  nous  nous  attribuons  ce  qui  n'appartient 
qu'au  Christ  et  de  ce  que,  oubliant  que  nous  sommes 
une  partie  faible  et  défaillante,  ayant  besoin  des  autres 
chrétiens  et  du  Christ,  nous  nous  donnons  une  valeur 
de  tout,  d'être  autonome  et  autarcique  :  cf.  le  texte 
magnifique  de  Vin  Epist.  Joan.  ad  Parthos  (de  416), 
tr.   1.  n.  8,  t.  xxxv.  col.  1984,  etc. 

Un  dernier  trait  est  à  noter  dans  la  théologie  augus- 
tinienne  du  schisme,  car  il  constitue  un  chaînon  du 
développement  de  cette  notion  :  c'est  l'appel,  au  cours 
de  la  controverse  avec  les  donatistes,  à  un  critère  d'u- 
nité et  de  communion  au  sein  de  la  Calholiea  :  le  cri- 
tère dis  Églises  apostoliques  et  singulièrement  de 
l'Église  romaine  où  se  trouve  la  cathedra  Pétri  : 
cf.  P.  Batiffol,  Le  catholicisme  de  saint  Augustin,  t.  i, 
p.  177  et  192-209;  S.  Augustin.  Epist.,  xliii.  n.  7. 
t.  xxxm.  col.  163:  Epist.,  lu,  n.  3,  col.  194-195:  cf. 
Contra  litt.  Petit.,  1.  II.  c.   li.  n.  118,  t.  xliii,  col.  300. 

Cet  appel  aux  ■  Eglises  apostoliques  »  (par  quoi 
Augustin  entendait  non  seulement  les  sièges  directe- 
ment fondés  par  des  apôtres,  mais  les  Églises  aux- 
quelles les  apôtres  avaient  pu  envoyer  des  lettres)  est 
à  noter  :  il  sera  en  effet  repris,  avec  une  référence  toute 
spéciale  au  Siège  apostolique  par  excellence,  celui  de 
Rome,  comme  cela  est  normal,  comme  Augustin  le 
pratique  déjà  et  comme,  avant  lui.  l'avaient  fait  saint 
Irénée  et  saint  Optât.  In  urbe  Roma,  dit  ce  dernier. 
Petro  primo  calhedram  episcopalem  esse  collalam,  in  quu 
sederit  omnium  apostolorum  caput  Pelrus...,  in  qua  una 
cathedra  unilas  ab  omnibus  servaretur,  ne  cceteri  Apos- 
toli  singulus  sibi  quisque  dejenderent,  ut  jam  schismali- 
cus  et  peccator  esset  qui  singularem  calhedram  atteram 
collocaret. De schism.  don.,  1.  II,  c.  n,  P.  L.  t.  xi,  col.  9  17. 
C'est  déjà  l'affirmation  d'un  critère  unique  et  central 
d'unité  pour  l'Église  universelle.  Plus  tard,  dans  un 
i  h  ,  idenl  menant  une  vie  ecclésiastique  pratiquement 
coupée  de  l'Orient,  la  référence  au  Siège  romain  se  fera 
exclusive  et  nous  verrons  le  schisme,  primitivement 
conçu  dans  le  cadre  de  l'Église  particulière  et  en  réfé- 
rence à  l'épiscopat  local,  se  définir  principalement, 
puis  exclusivement,  dans  le  cadre  de  l'Église  univer- 
selle et  en  référence  au  Siège  romain.  En  tout  cas,  le 
pape  Pelage  Ier,  vers  558-560,  au  moment  où  se  pré- 
parc  le  schisme  des  Trois-Chapitres,  reprendra  comme 
critère  du  schisme  l'interruption  de  la  communion 
avec  les  Églises  apostoliques  et  citera  expressément 
saint  Augustin  :  cf.  Epist.,  v.  ad  episcopos  Tusciœ, 
P.  L.,  t.  lxix,  col.  398,  que  reprendra  Agobard  de 
Lyon,  De  compar.  regim.  ecclesiast.  et  polit.,  2,  P.  L.. 
t.  civ,  col.  293  sq.,  et  à  quoi  se  réfère  le  Décret  de  Gra- 
tien.  eaus.  XXIV,  q.  i,  c.  34,  §  1,  éd.  Friedberg,  t.  i. 
p.  980:  voir  aussi  Pelage.  Epist..  iv,  ad  Xarselem,  P.  L.. 
t.  î.xix.  col.  397  et  Epist.,  n.  au  même,  col. 395 : Quis- 
quis  ab  apostolicis  divisus  est  sedibus,  in  schismate  eum 
esse  non  dubium  est,  et  contra  universalem  Ecclesiam 
altare  conalur  erigere,  reproduit  aussi  dans  le  Décret  de 
Gratien,  caus.  XXIII,  q.  v.  c.  42.  éd.  Friedberg.  t.  i. 
p.  943. 

3°  Après  Augustin,  en  Occident.  —  On  peut  distin- 
guer plusieurs  étapes  dans  le  développement  de  la 
notion  de  schisme  après  Augustin. 

1.  Transmission  des  textes  augustiniens.  —  Une  déii- 
nition  du  schisme  devient  classique,  formée  de  textes 
d'Augustin.  Saint  Isidore,  dans  ses  Étymologics,  met 
simplement  bout  à  bout  les  deux  textes  du  Contra 
Faustum,  1.  XX,  c.  m,  P.  L.,  t.  xl.ii,  col.  369.  et  du 
commentaire  In  Ei>ist.  Joan.  ad  Parthos,  tr.  I.  n.  8. 
P.  L..  t.  xxxv.  col.  1984,  que  nous  avons  déjà  rencon- 
trés, et  il  forme  la  définition  suivante  :  Schisma  a 
scissura  animorum  vocatum.  Eodem  enim  cultu,  eodem- 
que  rilu  crédit,  ut  cœteri,  solo  congregalionis  delcctatur 
dissidio.  Fit  aulem  schisma,  eum  dicunt  homines  :     \    ■ 
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justi  sumus,  nos  sanctificamus  immundos,  el  cœlera 
similin.  »  Elgm.,  1.  VIII.  c.  m.  n.  5,  P.  L.,  t.  lxxxii, 
col.  297.  Ce  texte  composite  est  reproduit  avec  une 
glose  par  VAd  Elipandum  Toletanum  Epistola.  d'Éthé- 
rius  et  Béatus,  I.  II.  c.  xxx.  P.  L.,  t.  xcvi,  col.  99 
d'un  mouvement  intérieur  tout  augustinien,  et,  tel 
quel,  par  Ruban  Maur,  De  universo.  1.  IV.  c.  vm, 
P.  L..  t.  cxi,  col.  94-95;  sans  doute  encore  par  d'i 

Une  autre  source  traverse  aussi  le  haut  Moyen  Age 
et  alimente  les  discussions  théologiques,  c'est  le  texte 
bien  connu  où  saint  Jérôme  marque,  entre  le  schisme 
et  l'hérésie,  une  distinction  parfaitement  nette  et  en 
même  temps  un  rapport  de  continuité  :  lui,  r  hœresim 
et  schisma  hoc  esse  arbilranlur,  quod  hicrcsix  perversum 
dogma  habet,  schisma  propter  episcopatem  dissensionem 
ab  Ecclesia  separetur  :  quod  quidem  in  principio  aliqua 
ex  parle  inlelligi  polesl.  Cceterum  nullum  schisma  non 
sibi  aliquam  configit  hœresim,  ut  recto  ab  I 
recessisse  videalur.  In  epist.  ad  Tituw.  c.  m,  y.  10-11, 
P.  L..  1.  xxvi,  col.  598.  Avant  d'être  cité  dans  toutes 
les  quœsliones  scolastiques  où  il  sera  parlé  du  schisme, 
ce  texte  est  repris  par  les  commentateurs  anciens  : 
par  exemple  Alcuin,  Expos,  in  epist.  ad  Tilurn.  c.  in, 
P.  L..  t.  c,  col.  11125.  Augustin  ne  distinguait  pas  si 
nettement  l'hérésie  du  schisme  :  il  disait  qu'un  schisme 
devient  hérésie  par  la  durée  même  du  dissentiment  pri- 
mitif; Jérôme  est  plus  exact  :  il  n'est  pas  de  schisme, 
dit-il,  qui,  pour  justifier  sa  sécession,  ne  fabrique  une 
hérésie. 

2.  La  réforme  grégorienne.  Les  recueils  canoniques.  — 
Du  point  de  vue  qui  nous  occupe,  la  réforme  grégo- 
rienne a  eu  deux  effets  principaux.  D'un  côté,  elle  a 
ramené  l'intérêt  sur  la  question  de  la  validité  des 
sacrements  conférés  par  les  simoniaques,  les  excom- 
muniés, les  hérétiques  et  les  schismatiques;  mais  l'uti- 
lisation faite  alors  des  textes  de  saint  Cyprien  (cardi- 
nal Deusdedit),  de  saint  Augustin,  de  Pelage  I".  n'a 
pas  toujours  été  judicieuse  et  exacte:  cf.  L.  Saltet,  Les 
réordinations,  Paris,  1907,  p.  79  sq.  et  388.  D'un 
autre  côté,  la  centralisation  ecclésiastique  nécessitée 
par  la  réforme  et  les  considérations  idéologiques  sur 
quoi  l'une  et  l'autre  s'appuyèrent  accentuèrent,  dans 
l'Église  d'Occident  coupée  en  même  temps  de  l'Orient, 
l'autorité  administrative  du  Saint-Siège  et  son  impor- 
tance prépondérante,  exclusive  presque,  comme  or- 
gane et  critère  de  l'unité  ecclésiastique  :  Quod  catho- 
licus  non  habcatur,  qui  non  concordai  Romans  Ecclesise, 
dit  le  c.  26  des  Dictatus  papse,  P.  L..  t.  cxlviii, 
col.  408:  C.  Mirbt,  Quellen  z,  Gesch.  il.  Papslums,5'  éd.. 
a.  278. 

Ces  préoccupations  se  retrouvent  chez  les  cano 
nistes,  qui  sont  en  même  temps  des  théologiens  : 
Yves  de  Chartres.  Decr.,  1.  I,  c.  xxxvm  et  xxxix, 
P.  1...  t.  ci. xi.  col.  76  :  les  schismatiques  sont  extra 
l'i  i  lesiam  el  dest  uns  à  l'enfer;  1.  X.  c.  xch,  col.  720  : 
Augustin  a  reconnu  qu'il  fallait  à  leur  égard  user  de 
coercition.  -  Alger  de  I.iége.  Liber  de  misericordia  et 
justifia,  c.  i.  /'.  I...  t.  ci.xxx.  col.  931  :  les  sacrements 
des  schismatiques  sont  illégitimes;  c.  n,  col.  931  932  : 
distinction  entre  le  schisme  et  l'hérésie,  avec  citation 
de  Jérôme  el  d'Augustin;  leurs  sacrements  sont 
valides,  mais  sans  fruit  de  salut  ;  e.  ni  V,  col.  932  sq.  : 
application  spéciale  aux  schismatiques,  en  dépen 
dance  très  étroite  d'Augustin.  —  Décret  de  (indien, 
caus.  XXIV,  q.  i.  c.  34,  éd.  Friedberg,  I.  i.  p.  979  980  : 
pas  de  communion  avec  les  schismatiques,  ils  ne  sont 
plus  de  l'Église,  laquelle  est  une,  e1  n'onl  plu 
charistie  :  avec  citation  de  Pelage  I  ',  d'ailleurs  mal 
interprétée,  et.  Saltet,  op.  cit.,  p.  79  sq.,  290  sq. 
Plus  tard,  dans  les  Décrétâtes,  même  utilisai  ion  outran- 

cièn  de  textes  re\e\  anl  d' :  tradition  augustinienne  : 

les  ordinations  el  collations  de  bénéfices  laites  pai  le 
schismatiques  sont   nulles,  Décrétâtes,  I.   V,   lil.   vm, 


éd.  Friedberg,  t.  n,  p.  790.  Sur  l'ensemble,  Saltet, 
op.  cit.;  J.  de  Ghellinck,  Le  mouvement  théologique  au 
xii'  siècle,  Paris,  1914.  p.  289  el  296. 

Aux  controverses  de  cette  époque  se  rattachent 
aussi  différents  traités  De  schismate  qui  concernent  en 
réalité  les  faits  d'antipapes  :  par  exemple  Arnulphe  de 
Lisieux,  Tract,  de  schismate  (1130),  dans  P.  L.,  t.  cci, 
col.  173-194;  Gerhoch  de  Reichensperg,  dans  P.  L., 
t.  CXCIIl  et  CXCIV,  etc.  Voir  d'autres  textes  de  même 
inspiration  dans  Mon.  Germ.  hisl.,  Libelti  de  Lite. 
Les  faits  d'antipapes  ont  été  relativement  fréquents 
dans  l'histoire  rie  l'Église  et  y  ont  souvent  déterminé 
de  véritables  schismes  :  qu'on  se  rappelle  Kovatien. 
Cf.  un  bref  aperçu  historique  dans  les  art.  Schisma  du 
Kirchenlexikon,  t.  x,  col.  1794  sq.  et  de  la  Realencyclo- 
pâdie,  t.  xvii.  p.  577  sq.  Mais  ces  traités  théologico- 
polémiques  des  xic  et  xir  siècles  n'apportent  rien  à  la 
théologie  du  schisme  :  tout  au  plus  une  certaine  accen- 
tuation de  l'importance  du  Siège  romain.  11  faut  en 
dire  cle  même  au  sujet  du  schisme  oriental  qui  n'a 
suscité  aucun  progrès  clans  l'élaboration  de  la  notion 
de  schisme,  sinon  par  la  voie  d'une  mise  en  valeur  plus 
grande  de  la  primauté  romaine',  comme  cela  semble 
assez  clair  chez  saint  Thomas. 

3.  La  synthèse  scolaslique.  —  Les  Sentences  de  l 'ierre 
Lombard  se  taisent  entièrement  sur  le  schisme  de 
même  que  sur  les  autres  questions  relatives  à  l'Église, 
qui  sont  considérées  comme  du  domaine  des  cano- 
nistes;  ceux  qui  s'en  tiendronl  a  les  commenter  seront 
réduits  sur  ce  peint  à  introduire  quelques  mots  à  pro- 
pos de  l'hérésie,  de  laquelle  il  est  d'ailleurs  parlé  non 
au  traité  de  la  foi  (1.  III,  dist.  XXIII  sq  ),  mais  à  celui 
de  l'eucharistie  (1.  IV,  dist.  XIII)  :  ainsi  feront  saint 
Bonaventure,  avec  quelques  mots  bien  peu  techniques 
In  IV™  Sent.,  dist.  XIII.  a.  2,  q.  n,  dub.  iv,  éd.  Qua- 
racchi,  t.  iv,  p. 314;  saint  Thomas,  In  I V  "".  dist.  XIII, 
q.  il,  a.  1.  ad  2"m;  plus  tard,  Pierre  de  La  Palud,  In 
IV»™,  dist.  XIII,  q-  m.  éd.  Paris.  1514,  f ol .  57  r».  Mais 
les  œuvres  systématiques  bâties  sur  un  plan  nouveau 
feront  une  place  convenable  à  un  bref  traité  De  schis- 
mate :  ainsi  fera  saint  Thomas.  Sum.  theol.,  IIa-IIB, 
q.  xxxix  (1271),  voir  infra,  et  avant  lui  Alexandre  de 
Halès  (si  toutefois  cette  partie  de  la  fameuse  Summa 
est  son  œuvre  :  Sum.  theol.,  inquis.  m,  tract.  VIII, 
sect.  i,  q.  i,  tit.  m,  éd.  Quaracchi,  t.  m,  p.  753  sq.). 
L'auteur  de  la  Summa  fait  du  schisme  un  péché  contre 
Dieu,  qui  s'attaque  plus  spécialement  non  à  la  sagesse 
ou  a  l'amour,  mais  à  la  toute-puissance  divine,  q.  i  de 
la  sect.  i.  de  même  que  l'idolâtrie,  l'infidélité  des  juifs 
et  des  païens,  l'hérésie  et  l'apostasie.  Il  examine,  à 
propos  du  schisme,  d'abord  ce  cpi'il  est  :  illicita  ab 
unilate  Ecclesia'  discessio,  c.  i,  p.  753;  puis  le  rapport 
du  schisme  à  l'hérésie  quant  à  sa  notion  el  quant  à  sa 
gi  ;i\  tté,  c.  n.  p.  753-754  ;  le  pouvoir  des  schismatiques, 
c.  m.  p.  75  1-755:  leurs  sacrements,  c.  iv,  p.  755-756; 
leurs  ordinations,  c.  v,  p.  756  757;  toutes  questions 
où  s'affrontent  la  tradition  rigoriste  qui  se  réclame  cle 
saint  Cyprien  et  la  théologie  augustinienne.  C'est 
cette    dernière    qui    remporte    chez    Alexandre,    avec 

l'affirmation  1res  nette,  définitivement  acquise  a  la 
théologie  catholique  :  sacramenta  vera  sunt  qum  in 
i  cclesiss  data  suntab  iis  qui  poleslatem  habentsibi 
débite  m, ni,,  collalam.  Les  c.  vi  et  vu,  p.  757,  concer 
lient  la  communion  avec  les  schismatiques,  où  se 
trouvent  exprimées  la  solution  très  déliée'  qui  est  restée 
celle  de  l'Église,  et  les  peines  dont  sont  passibles  'es 
schismatiques. 

Comme-  nous  l'avons  déjà  indiqué,  le  schisme  orien 
tal  n'a  guère  été  une  occasion  d'approfondir  la  théolo 
gic  du  schisme.  Notons  cependant  quelques  questions 
cpii  le  concernent  directement.  Godefroid  de  Fontaines 
se  demande  utrum  Grœcorum  error  «'c  Spirilu  Sancto 
<or  quam    inobedienlia    eorum,    oel  e  converso? 
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Quodlibelum  IX.  q.  xvm  (de  1292).  éd.  Hoffraans, 
1924.  p.  269,  forme  nouvelle  et  actuelle  de  la  question 
concernant  la  gravité  comparée  du  schisme  et  de  l'hé- 
résie. Neuf  ans  plus  tôt,  et  dix  ans  après  le  concile 
d'union  de  Lyon,  Roger  Marston  se  demandait  : 
Ulrum  fdii  schismaticorum  sint  in  statu  salutis.  maxime 
illi  qui  schismali  non  consentiunl?  Inédit;  ms.  Flo- 
rence, bibl.  Laurentienne,  123,  fol.  138  -139\  Il  faut 
distinguer,  dit-il  :  ceux  qui  n'ont  pas  l'usage  de  la  rai- 
son sont  sauvés  par  l'effet  du  véritable  baptême  dont 
ils  reçoivent  et  le  signe  et  la  res;  ceux  qui  ont  l'usage 
de  la  raison,  non  credo  quod  salvari  possinl;  mai  di  s 
braves  gens,  populares.  qui,  tout  en  ayant  l'usage  de  la 
raison,  ne  savent  pas  qu'ils  sont  séparés  de  l'Église,  on 
peut  croire,  pie  credi  potest,  qu'ils  se  sauveront  par 
une  foi  implicite  quant  à  son  objet,  mais  droite  en  son 
intention  :  mais  cette  catégorie,  pense  notre  auteur,  ne 
doit  pas  être  considérable. 

Désormais,  les  théologiens  scolastiques,  sauf  ceux 
qui  continuent  à  suivre  les  Sentences,  ainsi  Capréolus, 
traiteront  plus  ou  moins  longuement  du  schisme. 
Signalons  comme  plus  remarquable  le  traité  intéressant 
et  détaillé,  mais,  comme  tout  l'ouvrage,  assez  peu 
spéculativement  construit  et  proche  de  la  compilation, 
qui  forme  la  />  pars  (les  quinze  premiers  chapitres)  du 
1.  IV  de  la  Summa  de  Ecclesia  de  Turrecremata:  puis. 
parmi  les  commentateurs  de  saint  Thomas,  Cajétan, 
In  Sum.  theol.,  II»-IIK,  q.  xxxix  et  Summuiu 
mot;  François  de  Vitoria,  Comment,  in  1I™-IIX, 
q.  xxxix.  éd.  Beltran  de  Heredia,'i3if>/.  de  théol.  espan., 
t.  m,  1932,  p.  270  sq.  ;  Grégoire  de  Valence.  Comm. 
theol.,  //*-//»,  disp.  III.  q.  xv,  éd.  Venise,  t.  m,  1608, 
col.  749-762,  qui  suit  Cajétan,  et  Suarez,  De  carilate, 
disp.  XII,  dans  Opéra,  éd.  Vives,  t.  xn,  p.  733  sq.  Le 
plus  original,  et  de  beaucoup,  est  Cajétan,  que  Vitoria 
ne  fait  que  résumer  et  dont  nous  retrouverons  les  con- 
sidérations dans  la  partie  systématique  de  cet  article. 
Cf.  aussi  la  Summa  silveslrina  de  S.lvestre  de  Prierias, 
pars  II»,  à  ce  mot,  éd.  Venise,  1598,  p.  303  v°,  30.-,  r  et 
beaucoup  d'aulres. 

Le  traité  de  Turrecremata  reflète  les  préoccupations 
d'un  théologien  aux  prises  avec  les  questions  posées 
par  le  Grand  Schisme  d'Occident;  aussi  son  intérêt 
porte-t-il  principalement  sur  les  schismes  personnels 
créés  par  l'élection  d'antipapes;  il  en  fait  l'historique, 
c.  ix,  il  étudie  de  très  près  et  en  apportant  des  exemples, 
les  différentes  manières  d'éteindre  ces  schismes,  c.  x, 
il  consacre  au  cas  du  pape  schismatique  dont  il  admet, 
comme  on  le  fait  communément  au  Moyen  Age.  la 
possibilité,  une  étude  attentive  qu'il  pousse  jusqu'aux 
conséquences  pratiques,  c.  xi-xm,  examine  enfin  la 
question  de  savoir  si  les  partisans  d'un  antipape  sont 
en  bloc  et  indistinctement  à  qualifier  de  schisma- 
tiques,  c.  xiv.  En  dehors  de  ce  traité  de  Turrecremata, 
d'une  valeur  réelle  et  durable,  beaucoup  d'écrits  de 
circonstance  doivent  leur  composition  au  Schisme 
d'Occident  et  relèvent  du  publiciste  ou  du  controver- 
siste  autant  que  du  théologien  :  voir,  pour  l'ensemble, 
Hurter,  Xomenclator  lit.,  t.  n,  p.  705,  708  sq.  et,  plus 
spécialement  pour  les  écrits  de  théologiens  domini- 
cains, A.  Bacic,  O.  P.,  Opéra  ecclesiologica  FF.  Ord. 
Prœdic,  dans  Angelicum,  t.  vi,  1920.  p.  279-321  :  cf. 
p.  287  sq.,  291.  Quant  au  Grand  Schisme  ■  lui-même, 
comme  on  l'a  déjà  remarqué,  il  mérite  à  peine  le  nom 
de  «  schisme  ,  ou  du  moins  présenterait-il  le  cas  d'un 
schisme  sans  schismatiques  :  car  là  dispute  ne  portait 
pas  sur  l'autorité  du  souverain  pontife,  laquelle  n'était 
nullement  mise  en  question,  mais  sur  la  personne  du 
pape;  comme  le  «lit  Bouix,  7'rad.  de  papa,  t.  i,  p.  461  : 
«  On  ne  se  retirait  pas  du  vrai  pontife  romain  considéré 
comme  tel,  m  celui  que  l'on  tenait 

pour  un  véritable  pape.  On  lui  était  soumis,  non  pas 
d'une  façon  absolue,  mais  a  condition  qu'il  fût  légi- 


time. Quoiqu'il  existât  plusieurs  obédiences,  cepen- 
dant, il  n'y  eut  jamais  schisme  proprement  dit. 
Cf.  aussi  Mazzella,  De  religione  et  Ecclesia,  n.  671- 
672:  L.  Salembier,  Le  Grand  Schisme  d'Occident  au 
point  de  vue  apologétique,  dans  Revue  pral.  d'apolog. 
t.  iv.  1 907.  p.  467-472  et  surtout  p.  579-594  ;  H.  Ed.  Hall, 
The  unilij  of  ihe  Church  and  the  forlij  years  of  the  rival 
popes,  dans  27ie  Irish  theological  quarlerly,  t.  xvn. 
1921,  p.  331-  ;  l  I  voir  également  G.  J.  Jordan  (angli- 
can |,  The  inner  history  of  the  Greal  Schism  of  the  West. 
A   Problem  in  Church  unity,  Londres,  1930. 

4.  Recueils  d'inquisiteurs  et  écrits  de  controverse.  — 
Les  manuels  d'inquisiteurs  se  devaient  évidemment 
de  définir  le  schisme.  Nicolas  Eymeric  le  fait  avec  une 
grande  brièveté,  qui  contraste  avec  l'abondance  des 
pages  consacrées  à  l'hérésie,  Direclorium  inquisitorum, 
pars  II1,  de  hœretica  pravitale,  q.  xlviii,  Rome,  1678, 
p.  253-254.  Le  schisme  y  est  moins  considéré  en  lui- 
même  que  dans  son  rapport  à  l'hérésie,  compétence 
propre  de  l'Inquisition;  il  y  a  pur  schisme,  et  non 
hérésie,  quand  le  dissident  non  habet  errorem  in  mente, 
nec  pertinaciam  in  voluntate;  mais  selon  une  tradi- 
tion déjà  ancienne  qui  peut  se  réclamer  de  saint 
Jérôme  et  de  saint  Augustin,  et  que  l'on  retrouve  aussi 
chez  Raymond  de  Pefiafort,  Summa.  I.  I.  tit.  vi,  §  1, 
Lyon.  1718.  p.  44,  un  tel  schisme  est  marqué  comme 
constituant  une  disposition  à  l'hérésie,  c'est-à-dire  à  la 
désobéissance  in  credendis.  Comparer  François  de 
Pegna,  In  //"»  parlem  Direclorii  Xicolai  Eymerici 
scholia,  schol.  54  in  q.  xlviii  de  schismaticis,  Rome, 
.  97. 

D'autres  auteurs  de  recueils  développent  davantage 
l'aspect  théologique  de  leur  définition  du  schisme,  en 
dépendance  de  S.  Thomas  et  plus  tard  de  Cajétan  : 
ainsi  font,  par  exemple,  Antoine  de  Sousa,  O.  P., 
Aphorismi  inquisitorum.  1.  I,  'c.  xn,  Tournon,  1633, 
p.  90  sq.,  et  Thomas  del  Bene,  De  officio  S.  Inquisitionis 
circa  hseresim,  pars  posterior,  pars  II3,  dubit.  ccxxxv, 
Lyon,  1666,  p.  375  sq.  Mai?  ce  qu'il  y  a  de  plus  notable 
chez  ces  deux  auteurs,  et  qui  nous  parait  avoir  un  réel 
intérêt  au  point  de  vue  de  l'histoire  des  idées,  c'est 
qu'ils  éliminent  la  notion  du  schisme  local  en  faveur 
d'une  considération  exclusive  de  l'Église  universelle  et 
du  pape  :  de  Sousa,  p.  92,  n.  8  et  9;  del  Bene,  sect.  vi, 
coroll.  5,  p.  379-380  :  Schismaticus  vere  et  proprie  non 
est  qui  non  se  séparai  a  romano  pontifice,  nec  ab  univer- 
sis  Ecclesiœ  membris;  sed  tantum  ab  aliquo  episcopo, 
renuens  subesse  auctoritati  illius,  vel  solum  se  séparât  a 
fidelibus  membris  diœcesis  ejusdem  episcopi.  quia  rcrum 
schisma  dicit  divisionem  formaliter  ab  Ecclesia  univer- 
sali...  Les  deux  auteurs  citent  des  autorités;  il  serait 
bien  intéressant  de  pousser  l'enquête  plus  loin  et  de 
voir  à  quelle  époque,  sous  l'influence  de  quels  faits. 
de  quelles  idées,  s'est  opéré  cet  étrange  renversement 
des  positions  anciennes,  du  schisme  jadis  considéré  sur- 
tout dans  le  cadre  de  l'Église  locale  au  schisme  consi- 
déré exclusivement  dans  le  cadre  de  l'Église  universelle 
et  par  référence  au  pape.  Nos  auteurs  connaissent  bien 
les  textes  de  Cypricn.mais  ils  s'en  débarrassent,  comme 
les  canonistes  et  les  théologiens  eux-mêmes  sont  exer- 
cés à  le  faire,  par  une  distinction  pratique,  en  disant 
que  Cyprien  n'a  parlé  que  des  schismatiques  au  sens 
large,  large  et  improprie;  par  ailleurs,  il  semble  que  les 
autorités  alléguées  par  nos  inquisiteurs  en  faveur  de 
leur  thèse  soient  uniquement  des  canonistes.  non  des 
théologien-,  en  toul  cas  des  auteurs  assez  récents. 

Manifestement,   un   déplacement   îles   valeurs  s'est 
opère  petit  à  petit   dans  la  conception  de  l'unité  de 
et  par  conséquent  dans  celle  du  schisme    On  a 
pris,  il  l'<  lecident,  une  conscience  aiguë  de 

l'unité  sociologique  de  l'Église  universelle,  de  ses  exi- 
.  de  l'importance  du  Siège  romain  comme  garan- 
tie et  critère  de  cette  unité.  Ce  fut  surtout  une  - 
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quence  de  la  réforme  grégorienne,  cf.  supra,  art.  Pape. 
t.  xi,  col.  1877  sq.,  et  M.-J.  Congar,  Chrétiens  d 
Principes  d'un  «  œcuménisme  »  catholique,  Paris,  1937, 
p.  31  sq.  Déjà  chez  les  théologiens  du  xnr  siècle  si- 
marque  un  développement  de  In  théologie  relative  au 
pape  :  la  chose  a  été  plusieurs  fois  notée  en  ce  qui  con- 
cerne s.iint  Thomas  :  Harnack,  Dogmengeschichte, 
3e  éd..  t.  ni,  p.  -122:  F.-X.  Leitner,  Das  unfehlbare 
Lehramt  des  Papstes.  p.  lui.  etc.  Dans  la  question 
même  du  schisme,  saint  Thomas  donne  au  pape  un 
rôle  non  eertes  exclusif,  comme  pourrait  le  faire  sup- 
poser l'article  Schism  de  l'Encyclopaedia  de  Hastings, 
p,  234,  mais  un  rôle  important,  comme  il  est  d'ailleurs 
normal.  Alexandre  de  Halés  est  beaucoup  plus  exclu- 
sif dans  cette  accentuation  :  illa  diseessio  dicitur 
schisma,  cum  aliqui  vim  et  poteslatem  Humaine  l 
adnullant,  prsecepta  ejus  et  instituta  pertinaciter  eu,, 
lemnendo  nec  caput  eam  reputando,  op.  ci/.,  c.  i.  p.  753, 
cf.  c.  ii.  a.  1,  p.  751.  ou  intervient  la  distinction  du 
schisme  au  sens  large  e1  du  schisme  proprement  dit, 
lequel  se  vérifie  quando  pertinaciter  receditur  ab  obe- 
dienlia  ipsius  capilis  Ecclesise.  L'idée  semble  s'établir 
dès  lors  qu'il  n'y  a  de  schisme  proprement  dit  que  pai 
une  désobéissance  soutenue  el  consommée  a  l'égard 
du  Siège  romain  :  Scismaticus  proprie  est  qui  ab  unitate 
totius  Ecclesiee  se  dividit,  vel  qui  ab  obedientia  ruint,,::/ 
Ecclesiœ  se  subtrahit  totaliter,  dit  Pierre  de  La  f'alud. 
toc.  cit.  Saint  Thomas  est  beaucoup  moins  unilatéral. 

Les  controverses  des  xvr  et  xvn'  siècles  n'ajoutent 
plus  rien  à  cette  théologie;  elles  confirment  cette  insis- 
tance exclusive  sur  le  rôle  du  pape.  .Mentionnons,  sus- 
cités par  les  grandes  sécessions  de  la  Réforme,  outre  le 
bref  chapitre  de  schismalicis  de  Bellarmin  dans  ses 
Conlrov.,  I.  III.  c.  s.  Opéra  omnia,  éd.  Naples,  1857, 
t.  il,  p.  78-79,  un  De  schismate  de  Jean  Jovinien,  que 
Suarez  présente  comme  un  écrit  récent,  et  un  De 
schismate  in  génère  de  l'Anglais  Henri  Holden  p  1665) 
qu'on  trouve  dans  le  Theologise  cursus  complelus  de 
Migne,  t.  vi.  IN  11.  col.  1159-1 178.  Tout  cela  ne  contient 
rien  de  bien  neuf.  Au  xvnr  siècle,  la  crise  déterminée 
dans  l'Église  par  le  relus  d'obéir  à  la  bulle  Unigenitus 
suscitera  à  son  tour  bien  des  traites  où  l'application  des 
catégories  anciennes  de  schisme  et  de  schismalique 
sera  faite,  dans  un  sens  ou  dans  l'autre,  aux  événe 
ments  du  jour.  Échantillon  de  cette  littérature  :  Traité 
du  schisme  :  Christianus  mihi  nomen,  Calholicus  cogno- 
men.  Bruxelles.  1718  (du  jésuite  J.  Longueval);  Réfu- 
tation abrégée  du  livre  qui  a  pour  titre  :  Traité  du  schisme 
où  l'un  justifie,  par  le  seul  fait  de  dispute  île  S.  Cyprien 
avec  le  pape  S.  Etienne,  les  évêques  et  les  théologiens  qui 
refusent  d'accepter-  lu  constitution  Unigenitus,  du  crime 
de  schisme  que  leur  impute  l'auteur  de  ce  traité,  par  le 
I'.  François-Dominique  Meganck,  1718. 

L'époque  contemporaine  a  vu  encore  des  schismes  : 
celui  des  vieux-catholiques  en  1871,  celui  de  Tchéco 
Slovaquie  en  1920,  pour  ne  rappeler  que  les  plus  con- 
nus; mais  aucun  travail  nouveau  n'es!  venu  enrichir 
la  i  néologie  du  schisme  et  même  la  pluparl  des  théolo- 
ou  auteurs  de  1>>  I  et  lesia  sont  sur  ci.  sujet  d'une 
discrétion  1res  grande.  Quelques  pages  dans  l.  Billot, 
'c-,,/.  th.  mi.  '-  éd.,  p.  313  sq.,  d'à 

I  '   /'  .  'liées.         Il  a.  qu'il  y 

i  d"  faire  pour  l'Orient  une  enquête  his! 
aussi  détaillée  que  celle  à  laquelle  nous  nous  sommes 
livrés  pour  l'Occident.  Il  ne  faut  pourtanl  pas 
q 

i  1 1  iblemenl  inju  te  de 
Firmilii   i  de  Ci  i  lettre  à  Cyprien 

i  nim  te  ipsum. 
iem  ille  est  vere  schismaiieus 
ecclesia 

pond. i  me  di  S.  Cyprien,  Epist.,  lxxv,  n.  xxiv.  Cela  ne 
vraiment    une   définitioi 


Nous  trouvons  par  contre  des  précisions  dans  deux 
textes  i\\\  iv  siècle  sensiblement  contemporains  :  le 
canon  6  du  synode  de  Constantinople  di  382  et  la  lettre 

c.i.x xx vin.  can.  1 .  de  saint  Basile.  Le  canon  du  concile 
ne  parle  pas  expressément  des  schismatiques,  niais  il 
réduit  implicitement  leur  cas  a  celui  des  hérétiques  : 
Nous  appelons  hérétiques,  dit-il,  tant  ceux  qui  ont 
cédemment  rejetés  de  l'Église  que  ceux  qui  ont 
litc  anal  bématisés  par  nous  :  et  de  plus,  ceux 
qui  prétendent  professer  la  vraie  foi,  mais  qui  ont 
l  qui  forment  des  groupes.  àvTicuvàYOVTaç,  en 
face  de  nos  évêques  canoniques.  »  Mansi,  Concil.,  t.  ni, 
col.  561  C.  Saint  Basile,  au  contraire,  dans  i'épître 
citée,  l'une  des  trois  lettres  canoniques  »  adressées 
j  \mpbiloque  d'Iconium  et  qui  ont  con- 
tribué à  créer  la  jurisprudence  ecclésiastique  en 
Orient,  distingue  1res  nettement  l'hérésie.  le  schisme 
el  les  groupements  dissidents,  7tapaaovaY&>Y^  :  «  I. 'hé- 
résie est  le  fait  de  ceux  qui  sont  tout  a  l'ait  perdus  et 
sont  devenus  étrangers  quant  à  la  foi  elle-même;  le 
schisme  est  le  fait  de  ceux  qui,  pour  des  causes  ou  des 
questions  ecclésiastiques,  divergent  les  uns  par  rap- 
port aux  autres  d'une  manière  non  irréductible  i  lit  ter.: 
guérissable);  les  groupements  dissidents  surviennent 
du  lui  de  prêtres  ou  d'évêques  indisciplinés  cl  du  fait 
de  gens  mal  formés.  »  I'.  (,..  t.  xxxn.  coi.  665.  Et, 
comme  exemple  de  schisme,  il  donne  celui-ci  :  avoir, 
au  sein  de  l'Église,  des  sentiments  différents  touchant 
la  pénitence.  Basile  admet  la  validité  du  baptême  des 
schismatiques,  mais  non  celle  du  baptême  des  héré- 
tiques. On  sait  que  c'est  lui  qui  a.  en  cette  question, 
introduit  la  considération  de  la  reconnaissance  «  par 
économie  dont  les  Églises  orientales  dissidentes  font 
aujourd'hui  un  usage  vraiment  un  peu  large. 

Ultérieurement,  nous  retrouverons  en  Orient  une 
idée  du  schisme  à  la  foi  nette  et  peu  élaborée  :  cf.  par 
exemple,  le  canoniste  Zonaras,  xn°  siècle.  Ad  can.  33 
concil.  Laod.  :  «  Les  schismatiques  sont  ceux  qui,  cor- 
rects par  rapport  a  la  foi  et  aux  dogmes, se  séparent  et 
font  un  groupe  oppose  pour  quelque  raison.  ■  /'.  (/., 
t.  cxxxvii,  col.  13S1  ;  cf.  II.  Estienne,  Thésaurus, 
t.  vu,  col.  167  I. 

5°  La  notion  de  schisme  chez  les  dissidents.  I  .es  pro- 
testants proprement  dits  n'ont  guère  approfondi  la 
notion  de  schisme  :  cette  notion  suppose  en  effet  qu'on 
donne  au  corps  visible  de  l'Église  un  statut  et  une 
valeur  que  leur  théologie,  orientée  dans  un  sens  tout 
différent,  ne  leur  permettait  même  pas  de  comprendre. 
Les  quelques  mots  de  Calvin  sur  ce  sujet,  Instil.  chrét., 
I.  IV.  c.  n,  n.  5  et  C,  n'ont  aucune  originalité  théolo 
gique.  Bar  contre,  les  orthodoxes  el  les  anglicans  ayant 
une  notion  de  l'unité  visible  et  de  la  communion  ecclé 
siastique  qui.  pour  diverger  d.'  la  nôtre,  n'en  est  pas 
nu  m,  positive,  ont  été  amenés  a  concevoir  le  schisme 
d'une  manière  un  peu  différente  de  nous.  Le  rejet  du 
pi  nu. il    romain   et    donc   d'un    organe   el    d'un    critère 

d'unité  pour  l'Église  universelle  les  amen. ni  .i  c :e 

voir  l'unité  de  celle  ci  comme  la  fédération  d  I 
particulières  semblables,  ayant  même  foi  fondamentale, 
mêmes  sacrements  essentiels,  mais  autonomes  en  leur 
<  ie  ecclésiastique  et  ne  réalisant  pas  un  système  socio 
unique  :  h.  Congar,  op.  cil.,  sut  tout  le  c.  v. 

Ma  rupture  de  l'unité,  ne 

pouvait   être  défini  directement  dan     le  cadre  de  |'É 

glise  m  arréfén  no  : autorité  qui  fût, 

n  critère  d'unité  et  de  communion. 

Les  orthodoxes,  donl  plusieurs,  encore  de  nos  jours, 

se  réfèrent  au  texte  de  saint  Basile  cité  plus  haut,  ne 

concevoir   de    schisme    qu'à    l'intérieui    de 

ou   nationale,   dans   laqui  (!,■   seule  ils 

reconnai  isent  une  auto     i  Pour  i 

qui  csl  i   :   entre  l'Église  romaine  et  eux, 

ii  at  volontiers  le  débat  du  plan  schisme  au  plan 
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hérésie  et  parlent  non  du  schisme,  mais  des  erreurs  des 
latins.  Cf.  Fr.  Grivec,  Doctrina  byzantina  de  primalu  et 
unilate  Ecclesiœ.  Ljubliana,  1921,  p.  62;  le  même,  De 
unilale  Ecclesise,  dans  Bogoslovni  Vêstnik,  1026,  p.  29- 
42  :  cf.  p.  30;  Th.  Spacil,  S.  J.,  Conceptus  et  doctrina  de 
Ecclesia  juxta  thcologiam  Orienlis  séparait,  seet.  m, 
Thcul.  récent..  Home.  1924,  p.  87,  n.  105. 

La  logique  de  leur  position  porte  normalement  les 
anglicans  à  concevoir  le  schisme  dans  le  seul  cadre  de 
l'Église  locale,  comme  l'érection  d'un  autel  contre 
l'autel  légitime  :  c'était  la  position  de  Newman  angli- 
can, voir  ici  art.  Newman,  t.  xi,  col.  332;  l'évêque 
Gore  a  consacré  le  c.  vin  de  ses  Roman  Catholic  daims 
à  «  la  nature  du  schisme  »,  mais  les  notations  histo- 
riques et  psychologiques  de  ces  pages  n'aboutissent 
pas  a  une  théologie  précise  du  schisme;  voir  la  réponse 
de  dom  J.  Chapman,  Bishop  dore  and  Ihe  Catholic 
daims,  e.  vin,  Londres.  1905,  p.  97  sq.  Le  Hev.  T.  A. 
Lacey,  Uniiy  and  schism,  Londres,  1917,  a  des  consi- 
dérations extrêmement  intéressantes  et  instructives 
sur  l'imité  de  l'Église,  mais  il  n'élabore  pas  une  notion 
précise  du  schisme.  Le  petit  catéchisme  anglican  à 
deux  pence  porte  :  «  On  commet  le  péché  de  schisme 
quand  on  refuse  de  reconnaître  l'évêque  du  diocèse  et 
quand  on  célèbre  le  culte  à  un  autel  qui  délie  son  auto- 
rité. »  A  catechism  for  calholics  in  England,  5  54.  Cer- 
tains anglicans,  à  vrai  dire,  parlent  comme  d'une  chose 
possible  du  schisme  d'une  Église  particulière  a  l'égard 
de  l'Église  universelle  :  W.  Palmer,  Treatise  on  Ihe 
Chareh,  Ls:i,s,  t.  i,  p.  .",1;  C.  Wordsworth,  Theophilus 
anglicanus,  part.  1.  c.  v;  mais  ces  auteurs  n'expliquent 
pas  la  nature  de  ce  schisme  a  l'égard  de  l'Église  uni- 
verselle; ils  s'appliquent  évidemment  à  montrer  que  le 
cas  ne  s'applique  pas  a  l'Église  anglicane  par  rapport 
à  l'Église  catholique,  Palmer,  p.  1  12- 160;  Wordsworth, 
part.  II,  c.  vu  ;  ils  soutiennent  au  contraire  que  ce  sont 
les  catholiques  romains  qui  sont  schismatiques  en 
Angleterre;  cf.  T.  P.  Garnier,  A  firsl  bookon  IheChureh, 
2''  éd.,  Londres.  1893,  p.  68  sq.;  les  difficultés  de  cette 
position  sont  vigoureusement  relevées  dans  un  article 
anonyme  de  la  revue  The  month,  juin  1877,  p.  129  !  I  1. 
intitulé  .S'orne  thoughts  on  schism. 

III.  Notion  de  schisme.  Partie  systématiqj  i  . 
Comme  l'hérésie  (cf.  ce  mot),  le  schisme  peut  être 
considéré  de  trois  points  de  vue  principaux  ;  au  point 
de  vue  du  droit  ecclésiastique,  il  est  un  délit,  voir  ci- 
dessous;  au  point  de  vue  d'une  étude  historique  ou 
sociologique  du  christianisme,  ou  encore  de  la  sym- 
bolique comparée  et  de  l'apologétique,  il  représente 
des  groupements  chrétiens  définis,  dissidents  par  rap- 
port à  l'Église  catholique  :  les  schismes;  au  point  de 
vue  proprement  theologique.il  représente  un  péché  spé- 
cial :  c'est  sous  cet  aspect  que  nous  avons  à  l'étudier  ici. 

1°  Définition  du  pe'chc  de  schisme.  Son  objet.  —  Saint 
Thomas,  dans  la  Somme,  traite  le  schisme  comme  un 
péché  opposé  à  l'union  qui  est,  entre  les  chrétiens, 
l'effet  propre  de  la  charité.  Parmi  les  péchés  qui 
offensent  cette  vertu,  en  effet,  les  uns  s'opposent  direc- 
tement à  la  charité  elle-même  et  à  son  objet  (c'est  la 
haine),  les  autres  s'opposent  à  ses  actes  secondaires  ou 
à  ses  effets  propres  qui  sont  la  joie,  la  paix,  la  bienfai- 
sance et  la  correction  fraternelle  :  cette  classification 
évoque  de  suite  à  l'esprit  les  textes  de  saint  Paul,  pal- 
et gaudium  in  Spirilu  Sancto,  Rom.,  xiv,  17,  et  ceux 
qui  énumèrent  les  fruits  de  l'Esprit,  et  l'on  sent  ainsi 
combien  un  esprit  authentiquement  évangélique  anime 
la  systématisation  de  la  Somme.  Les  péchés  opposés  à 
la  paix  connue  effet  île  la  charité  peuvent  être  de  pen- 
sée, et  c'est  la  discorde;  de  parole,  et  c'est  la  dispute. 
conlcntio:  d'action  enfin,  et  c'est  le  schisme.  Sum. 
theol,  II'-IL'.  q.  xxxix.  la  guerre,  la  rixe  et  la  révo- 
lution, seditio.  L'acte  de  schisme  est  donc  cet  acte 
mauvais  qui  a  directement,  proprement  et  essentielle- 


ment pour  objet  spécificateur  une  chose  contraire  à  la 
communion  ecclésiastique,  c'est-à-dire  à  cette  unité 
qui  est,  entre  les  fidèles,  l'effet  propre  de  la  charité.  Un 
acte,  en  effet,  se  spécifie  par  l'objet  qu'il  vise  per  se,  en 
raison  même  de  ce  qu'il  est  :  un  acte  vérifiera  la  qualité 
de  schismatique  qui,  de  sa  nature  même,  visera  la 
séparation  d'avec  l'unité  spirituelle  qui  est  le  fruit  de 
la  charité. 

Quelle  est  au  juste  cette  unité,  qui  n'est  pas  une 
union  affective  quelconque,  mais  la  réalité  même  de  la 
communion  ecclésiastique?  Saint  Thomas  précise 
qu'elle  consiste  en  deux  éléments,  que  nous  retrouve- 
rons bientôt  :  la  connexion  et  le  commerce  spirituel  des 
membres  entre  eux,  in  connexione  membrorum  Eccle- 
siœ  ad  innicem,  seu  communication,  et  l'ordre  de  tous 
au  chef  de  la  communauté.  Loc.  cil.  Cette  manière  de 
concevoir  la  communion  ecclésiastique  n'est  chez  lui 
ni  occasionnelle  ni  inventée  pour  les  besoins  de  la 
cause  :  non  seulement  elle  se  trouve  au  fond  de  ce  que 
saint  Thomas  dit  de  l'unité  de  l'Église  et  du  Corps 
mystique,  In  IY"m  Sent.,  dist.  XXIV,  q.  m,  a.  2, 
sol.  3;  Corn,  in  Ephes.,  c.  îv,  lect.  1;  In  Coloss.,  c.  i. 
lect.  5,  etc.  Non  seulement  elle  est  appliquée  par  lui  en 
philosophie  sociale  à  l'unité  de  la  société  naturelle, 
Di  7V»m  Sent.,  aist.  XIX,  q.  n,  a.  2,  sol.  1  ;  Sum.  theol., 
Ia-IIœ,  q.  c,  a.  5  et  6;  comparer  q.  lxxxvii,  a.  1,  et  cxi. 
a.  5,  ad  lum;  mais,  comme  saint  Thomas  aime  tantale 
faire,  elle  représente  une  catégorie  très  générale  appli- 
cable à  l'univers  entier,  dont  l'unité  intègre  un  ordre 
double,  celui  des  créatures  l'une  par  rapport  à  l'autre 
et  celui  de  toutes  à  Dieu:  cf.  Tabula  aurea,  au  mot 
Ordo,  n.  25;  In  lum.,  c.  xm,  lect.  1;  Mélanges  tho- 
mistes, Paris,  1924,  p.  294  sq..  etc.  L'unité  ecclésias- 
tique dont  le  schismatique  se  sépare  est  ainsi  conçue 
parle  Docteur  angélique,  conformément  aux  principes 
généraux  de  sa  pensée  sociologique,  comme  une  unité 
d'ordre  ou  de  relation  :  non  une  unité  absolue  ou 
substantielle,  comme  celle  d'une  personne  humaine, 
mais  l'unité  qui  naît  des  relations  mutuelles  que  sus- 
citent, entre  plusieurs,  la  commune  recherche  du  bien 
spirituel  et  les  actions  qu'implique  cette  recherche.  Ce 
sont  ces  relations  dont  saint  Thomas  dit  qu'elles  sont 
de  deux  types  :  du  type  des  relations  de  membre  à 
membre  et  du  type  des  relations  de  membre  à  chef. 
Les  relations  de  membre  à  membre  forment  l'ordre  de 
l'entr'aidc  chrétienne,  à  laquelle  saint  Paul  donne, 
dans  ses  épîlres,  un  si  grand  relief  et  que  saint  Thomas 
appelle  subministratio  ad  invicem.  De  veritate,  q.  xxix. 
a.  4,  mulua  subministratio,  Sum.  theol.,  I Ia- IIœ, 
q.  clxxxiii,  a.  2,  ad  lum.  Ce  réseau  de  services  mutuels, 
substance  de  la  communion  ecclésiastique,  se  réalise 
quand  chaque  membre  est  soucieux  des  autres  :  s'il  a 
une  fonction,  l'exerçant  non  pour  son  intérêt  propre. 
mais  pour  le  bien  de  tous,  la  variété  des  dons  et  des 
charges,  loin  d'être  un  obstacle  à  l'unité,  étant  le 
moyen  même  de  réaliser,  dans  la  communion,  une 
unité  plus  riche  :  S.  Paul,  I  Cor.,  i,  10;  xi,  18  et  19; 
xii.  25;  S.  Thomas,  Sum.  theol..  II»-IIœ,  loc.  cit.;  si  un 
membre  n'a  pas  de  fonction  spéciale,  il  se  doit  cepen- 
dant à  ses  frères,  avec  tout  ce  qu'il  a  de  dons  et  de 
grâce,  pour  les  aider  à  réaliser  le  Corps  du  Christ. 
Quant  aux  relations  de  membre  à  chef,  elles  réalisent 
l'unité  ecclésiastique  lorsque  le  chef  donne  à  chaque 
partie  ce  qui  lui  revient,  In  I  Cor.,  c.  xn,  lect.  3,  et 
lorsque  les  membres  se  laissent  mesurer  par  le  chef  en 
leur  activité  de  membres,  recevant  de  lui  la  régulation 
de  leur  activité  spirituelle  de  foi,  de  charité,  d'en- 
tr'aide,  etc.  Or,  le  Chef  de  l'Église,  dit  saint  Thomas. 
est  invisiblemcnt  le  Christ  et  visiblement  la  hiérar- 
chie qu'il  a  établie  en  une  fonction  vicariale  et  qui  a 
en  elle-même  son  critère  de  communion  et  d'unité,  le 
Siège  apostolique.  II»-II",  q.  xxxix,  a.  1;  Contra 
rjent..  1.  IV.  c.  lxxvi:  cf.  Congar,  op.  cit.,  c.  n. 
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Cajétan  apporte  à  cette  doctrine  une  précision  qu'il 
faut  noter.  Il  cherche  à  déterminer  exactement  quelle 
est  l'unité  à  quoi  le  schisme  se  soustrait.  Ce  tl'esl  pas 
l'unité  des  vertus  théologales  et  des  sacrements.  Encore 
que  ces  réalités  importent  a  l'unité  de  l'Église,  elles  ne 
la  constituent  point  en  sa  réalité  ultime:  m  elles  don- 
nent à  chaque  fidèle  une  qualité  surnaturelle,  elles  ne 
font  pas  des  fidèles  une  seule  chose,  une  seule  I 
elles  font  des  fidèles  similes,  non  une  Ecclcsia  tina.  Il  ne 
suffit  même  pas,  pour  que  l'Église  soit  parfaitement 
une.  que  tous  obéissent  à  un  même  gouvernement  : 
car  des  groupements  particuliers  peinent  avoii  un 
gouvernement  unique  sans  former  pour  mitant  un  seul 
peuple  :  ainsi,  disait  Vitoria,  l'Espagne,  l'Italie  et 
l'Allemagne,  ayant  le  même  empereur:  ainsi  dirions- 
nous  aujourd'hui,  l'empire  britannique.  Ce  qui  fait 
finalement  l'Église  une,  ce  a  quoi  s'attaque  précisé- 
ment l'acte  schismatique,  c'est  que  chacun  des  fidèles 
règle  sa  pensée,  sa  prière,  son  action,  etc.,  bref  sa  vie 
chrétienne  comme  doit  l'être  la  pensée,  la  prière,  l'ac- 
tion, bref  la  vie  de  quelqu'un  qui  n'est  pas  un  tout 
autonome,  mais  une  partie  dans  un  seul  tout,  dan-  une 
communauté,  esse  partent  unius  numéro  populi.  Ainsi 
le  chrétien  ne  s'appartient  pas.  mais  il  est  régie  par  le 
corps  tout  entier  et  lui-même  vit  pour  le  corps:  tout 
ce  qu'il  fait,  il  doit  le  faire  comme  une  partie  d'un  tout, 
et  non  d'une  façon  autonome  et  autarcique.  Le  schis- 
matique est  celui  qui  se  refuse  à  agir,  à  se  conduire 
comme  une  partie,  qui  veut  penser,  prier,  agir,  vivre 
en  un  mot,  non  dans  l'Église  et  selon  l'Église,  comme 
une  partie  qui  est  mesurée  par  le  tout,  par  l'organe 
régulateur  de  la  vie  commune,  qui  est  l'autorité,  mais 
comme  un  être  autonome,  qui  détermine  lui-même  sa 
loi  de  pensée,  de  prière  et  d'action.  Cajétan,  In  //»m- 
11",  q.  xxxix,  a.  1,  n.  2;  comparer  S.Thomas.  In  IVum 
Sent.,  dist.  XIII,  q.  n.  a.  1,  ad  2um  :  dicunlur  enim 
schismatici  qui  concordiam  non  servant  in  Ecclesise 
observanliis...  volentes  per  se  Ecclesiam  constituere  sin- 
gularem. 

Cajétan  ajoute  une  considération  très  profonde  et 
qui  rejoint  la  substance  la  plus  traditionnelle  et  la  plus 
aidique  de  la  pensée  chrétienne.  A  ce  mouvement  qui 
pousse  intérieurement  les  fidèles  à  agir  ut  parles  en  vue 
de  l'unité  de  l'Église,  il  ne  faut  pas  chercher  d'autre 
cause,  dit-il,  que  le  Saint-Esprit,  qui  a  voulu  que 
l'Église  fut  une  et  qui,  sans  cesse,  la  réalise  telle  en 
poussant  intérieurement  les  âmes  à  se  conduire  en  elle 
comme  des  parties  au  sein  du  tout.  Il  meut  intérieure- 
ment les  âmes  à  cette  communion,  et  la  charité  qu'il 
diffuse  dans  le  cœur  des  chrétiens  porte  intérieure- 
ment un  poids,  une  poussée,  une  espèce  de  gravitation 
dans  le  sens  de  l'entr'aide,  de  l'obéissance  nus  chefs, 
de  la  communion,  bref  d'un  comportement  de  partie. 
lbid.  Les  Pères  et  les  grands  théologiens  médiévaux  ou 
ceux  de  leur  tradition  ont  souvent  énoncé  des  idées 
semblables  :  Ad  ipsum  (Spirilum)  pertinet  societas  qua 
efficimur  unum  corpus  unici  Filii  Dei,  S.  Augustin, 
Serai.,  lxxi,  n.  28,  P.  L.,  t.  xxx vi n.  col.  161;  S. Basile, 
Liber  <le  Spiritu  Sancto,  c.  xxvi.  n.  61,  /'.  </..  t.  xxxn, 
col.  LSI  :  Séb.  Tromp,  S.  J.,De  Spiritu  S.  anima  rorpuris 
mustici  leslimonia  selecta  :  I.  Ex  Patribus  grsecis.  11.  Ex 
Palribus  lalinis,  Rome,  1932;  S.  Thomas,  Sum.  Iheol., 
II-'- II"",  q.  ci. xxxiii.  a.  2.  ad  3"m  et  ses  textes  I 
liant  l'idée  de  Communia  sunrlnrum:  Albert  le  Grand  : 
l'er  Spiritum  Sanclum  tolum  corpus  mgsticam  unien- 
lem  cl  vivificantem,  ri  faeientem  pro  invicem  sollicita 
membra  esse,  In  III""  Sent.,  dist.  XXIV,  a.  I'..  sol.; 
Bossuet,  Sermon  pour  la  Pentecôte,  1658,  2e  point, 
éd.  I.el ■!].  i.  ii,  1891 .  ri.  503  sq.,  i  ti 

Ainsi  la  communie  tique  a  t  elle,  comme 

principe  de  a  n  :i  ation  et  du  mouvement  des  âmes 
en  sa  faveur,  la  charité  el  le  Saint  Esprit  qui  la  mel  et 
la  gouverne  en  nous;  e1  elle  a  connue  critère  propre- 


ment ecclésiastique,  le  chef  visible  de  la  chrétienté. 
Il  nous  faut  encore  apporter  quelques  précisions  : 
1.  Les  théologiens  médiévaux,  ceux  du  moins  des 
xive.  xv'  et  xvie  siècles,  ont  le  souci  de  noter  que  le 
schisme  esl  une  séparation  illégitime  de  l'unité  de 
l'Église,  car.  disent-ils.  il  pourrait  y  avoir  une  sépa- 
ration légitime,  comme  si  quelqu'un  refusait  ! 
sance  au  pape,  celui-ci  lui  commandant  une  chose 
mauvaise  ou  indue.  Turrecremata,  op.  cit..  c.  i.  La 
considération  peut  paraître  superflue,  et  l'on  peut 
penser  que,  comme  dans  le  cas  de  Pexeommunieat  ion 
injuste,  il  y  aurait  là  une  séparation  de  l'unité  pure- 
ment extérieure  et  putative.  —  2.  Il  ne  suffit  pas.  pour 
vérifier  l'appellation  de  schisme,  du  moins  au  sens 
propre  et  théologique  du  mot.  d'un  acte  contraire  à  la 
seule  unité  d'un  groupe  particulier  intégrant  la  com- 
munion de  l'Église  universelle  :  ainsi,  un  religieux  qui 
changerait  le  régime  intérieur  de  son  ordre:  il  faut, 
pour  vérifier  la  notion  de  schisme,  que  l'unité  de 
l'Église  elle-même  soit  violée,  qu'il  y  ait  refus  d'agir 
ut  pars  en  une  matière  qui  intéresse  l'unité  de  l'Église 
comme  telle  et  en  une  occasion  où  la  règle  de  la  com 
munion  est  énoncée  d'une  manière  certaine  par  l'au- 
torité légitime  et  compétente  :  peu  importe  alors  à  quel 
échelon  la  chose  se  produit.  S.  Thomas,  loc.  cil.: 
Turrecremata.  loc.  cit.  —  3.  Il  ne  serait  pas  exact  de 
dire  que  le  schisme  détruise  ou  même  atteigne  l'unité 
di  l'Église  :  nui  donc  pourrait  croire  que  cette  unité 
issue  de  la  stabilité  divine  et  homogène  aux  mystères 
célestes  puisse  être  déchirée  dans  l'Église  et  brisée  par 
l'opposition  de  volontés  en  désaccord. '  •  Cyprien, De 
unitate  Ecclesise,  c.  iv;  comparer  Congar,  op.  cit.,  p.  59, 
72,  31',».  L'Église  ne  perd  rien,  son  unité  ne  souffre  pas. 
c'est  le  schismatique  qui  en  sort.  Cajétan  fait  a  ce 
sujet  une  distinction  éclairante,  classique  d'ailleurs 
dans  le  cas  des  péchés  que  nous  commettons  envers 
Dieu  :  celle  de  Vafjectus  et  de  l'efleclus  :  l'intention, 
affectas,  du  schismatique  attaque  l'unité  de  l'Église: 
en  réalité,  cfjeclu,  il  ne  détruit  cette  unité  qu'en  soi- 
même.  Loc.  cit.,  n.  4.  —  4.  Le  même  Cajétan  apporte 
enfin  une  précision  d'apparence  subtile,  mais  qui 
répond  heureusement  à  une  difficulté  très  réelle.  Voici 
(elle  difficulté  :  le  péché  de  schisme  peut  être  le  fait 
d'un  homme  qui  a  déjà  perdu  la  charité:  comment  dès 
lors  peut-on  dire  qu'il  s'oppose  à  l'unité  ecclésiastique 
en  tant  que  celle-ci  est  un  effet  propre  de  la  charité? 
Cajétan  maintient  que  la  communion  ecclésiastique 
est  non  la  charité  elle-même,  mais  un  effet  de  la  cha- 
rité, movet  enim  Spiritus  Sanctus  per  earilalem  singu 
los  fidèles  ad  volendum  se  esse  parles  unius  colleclionis 
catholiese  quam  ipse  vivifical,  ac  per  hoc  ad  consliluen- 
fliim  unam  Ecclesiam:  mais,  parmi  les  effets  de  la  cha- 
rité, certain;  sont  vivants  et  formes  de  leur  nature 
même,    comme    la    contrition,    d'autres    peuvenl    être 

informes  ,  c'est-à  dire  "U|»s  de  la  charité,  comme 
l'acte  île  prendre  en  pitié  mi  de  donner  l'aumône  en 
vue  du  Christ.  Or,  si  à  la  considérer  en  elle-même,  la 
communion  ou  unité  ecclésiastique  est  toujours  liée  & 
la  charité,  car  elle  est  comme  telle  l'acte  de  huile 
l'Église,  laquelle  a  toujours  la  charité,  a  la  considérer 
eu  tel  ou  tel  baptisé,  elle  lient  n'être  pas  relice  à  iOP 
principe,  qui  esl  la  charité.  Ou  ne  devient  pas  sehis 
matique  pour  avoir  simplement  perdu  la  charité;  on 
peut  encore,  ayant  perdu  la  racine  vivante  de  la  com 
munion.  observer  les  règles  de  celle  ci.  c'csl  a  dire  la 
loi  de  Vagere  ut  pars.  Cajétan,  Aie  cit.,  n.  3;  Suarez, 
loc.  cit.,  n.  3,  p.  734,  critique  celte  réponse  de  Cajétan. 

2"  Manières  diverses  île  commettre  le  /"  i  hé  île  schisme. 

i.  lieux  éléments  intégrant  la  communion  ecclé 

.voir  la  conjonction  des  membres  entre 

eux  et  l'ordre  de  fous  au  chef,  il  j   aura  d'abord  deux 

manières  de briseï  cetti  communion  :  soil  enmanquanl 

inexion  des  membres,  c'est  à  dire  en  dénonçant 
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: idition  de  membre  el  de  partie,  soit  en  refusant 

de  reconnaître  l'autorité  du  chef  légitime  de  l'Église 
locale  ou  de  l'Église  universelle.  Exemple  de  la  pre- 
mière manière  :  le  schisme  de  la  Petite-Église,  né  du 
refus  de  suivre  le  mouvement  de  l'Église  passant,  en 
France,  un  concordai  avec  le  pouvoir  napoléonien  issu 
<le  la  Révolution.  Exemple  de  la  seconde  manière  :  les 
conciles  ou  conciliabules  rassemblés  au  mépris  de  l'au- 
torité du  pape  légitime  et  pour  contrevenir  à  cette 
autorité.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  Iheol.,  II'-II",  q.  xxxix. 
a.  1  ;  Cajétan,  in  loc.  et  Summala;  Suarez,  toc.  cit.,  n.  2, 
p.  7.;:!.  qui  note,  après  Cajétan,  que  le  pape  pourrait 
être  schismatique  de  la  première  manière,  si  nollet 
lenere  cum  tolo  Ecclesiee  corpore  unionem  el  conjunc- 
tionem  quant  débet,  ut  si  tentaret  totam  Ecclesiam  excom- 
municare,  aut  si  vellet  omîtes  ecclesiasticas  cœremonias 
apostolica  traditione  firmatas  everlere.  C'est  parce  qu'il 
pensai)  que  saint  Etienne  de  Rome  avait  agi  ainsi  que 
Firmilien  de  Césarée,  dans  la  lettre  fameuse  adressée  à 
Cyprien  que  nous  avons  citée  plus  haut,  aci 
pape  de  s'être  rendu  schismatique. 

2.  Chacune  de  ces  deux  manières  de  faire  schisme 
peut  elle-même  suivre  une  double  voie.  La  division 
peut  n'avoir  sa  racine  que  dans  la  volonté,  et  ce  serait 
le  cas  de  celui  qui,  en  la  parfaite  orthodoxie  et  adver- 
tance  de  sa  foi  en  l'Église,  refuserait  de  se  soumettre  à 
l'unité  de  l'Église  et  au  chef  qui  en  est  le  critère.  La 
division  peut  prendre  sa  racine  jusque  dans  l'intelli- 
gence, el  ce  serait  le  cas  de  qui  se  refuserait  à  croire 
que  l'Église  soil  une.  ou  doive  être  une,  ou  que  le 
Siège  apostolique  soit  le  centre,  le  critère  et  l'organe  de 
son  unité.  Cette  distincl  ion  correspond  à  la  distinction 
classique  entre  le  schisma  purum,  premier  cas.  et  le 
schisma  mixium  (hseresi),  deuxième  cas.  Cajétan, 
Summula:  Kirchenlexikon,  t.  x,  col.  1792-1793;  Real- 
encyclopâdie,  t.  xvn,  p.  576. 

3.  Le  schisme  lié  à  un  pèche  d'hérésie,  schisma 
mixium,  se  réalise  directement  et  pour  ainsi  dire  de 
plein  fouet  :  mais  le  schisme  pur,  schisma  purum,  peut 
de  nouveau  advenir  de  deux  façons  :  car  le  refus  de  se 
soumettre  a  l'unité  ou  de  reconnaître  son  chef  peut 
être  direct  ou  indirect.  Il  est  direct,  si  la  volonté  se 
porte  à  ce  refus  comme  à  son  objet  immédiat  et  expli- 
citement voulu:  il  est  indirect  si  la  volonté  se  porte 
directement  et  comme  à  son  objet,  non  vers  le  refus  de 
communion,  mais  vers  une  chose  qui,  voulue  ainsi, 
recherchée  ou  poursuivie  dans  ces  conditions,  entraîne 
la  rupture  de  la  communion  :  ce  serait  le  cas,  par 
exemple,  d'une  Église  locale  qui  voudrait  changer  les 
rites  des  sacrements  sans  consulter  ['Église  universelle 
et  son  chef.  Le  péché  de  schisme,  comme  tout  péché, 
celui  d'homicide  par  exemple,  peut  ainsi  être  volon- 
taire directement  ou  indirectement  :  Cajétan,  In  7J*m- 
//'.  (|.  xxxix.  a.  1.  n.  1  et  Summula  à  ce  mot:  Yito- 
lia.  op.  cit.,  p.  271.  n.  3;  Suarez.  op.  cit.,  p.  733,  734- 
735.  n.  tS.  etc.  A  la  limite,  on  aurait  le  cas  du  schisma- 
tique malgré  lui,  moins  chimérique  qu'on  ne  pense  :  de 
l'homme  qui  ne  veut  pas  se  séparer  de  l'unité  mais  qui 
lait  des  choses  telles,  ou  de  telle  manière,  et  qui  s'obs- 
tine à  1rs  faire  de  telle  sorte  que  la  rupture  de  l'unité 
s'ensuive  fatalement  :  cas  type,  au  moins  au  point  de 
vue  psychologique,  celui  de  Dollinger,  qui  protesta 
toujours  de  sa  volonté  de  rester  dans  l'unité  et  ne 
voulut  jamais  accepter  l'étiquette  de  «  vieux-catho- 
lique i  :  cf.  Mûcke,  dans  Die  Gegenwart,  1890,  p.  38 
cl   197;  K.  Algermissen,  Konfessionskunde,  Hanovre, 

p    257;  t..   Butler,    The    Vatican  council,  t.   n, 
p.  190. 

Il  y  a  lieu  de  noter  ici,  en  raison  de  l'importance  que 
ce  facteur  a  joué  dans  les  schismes  de  l'histoire,  sur- 
tout  dans  Us  temps  modernes,  le  danger  de  schisme 
que  peul  présenter  le  sentiment  nationaliste  exacerbé 
cl  dépassant  la  mesure  d'un  louable  patriotisme.  On  a 


noté,  dans  le  donatisme,  un  élément  de  révolte  de  la 
Xumidie  non-romanisée  contre  Carthage  romaniséc, 
E.  L.  Woodward,  Christiunity  and  nationalism  in  the 
later  roman  empire,  Londres,  1916;  les  séparations 
qui  au  vr3  siècle,  constituèrent  les  Églises  copte  et 
jacobite  relèvent  de  l'antagonisme  exaspéré  en  Egypte 
et  en  Syrie  contre  la  domination  byzantine;  on  sait 
que  le  sentiment  national  formellement  attisé  a  joué 
un  rôle  considérable  dans  le  hussitisme,  la  révolte 
luthérienne,  le  schisme  anglican  et,  tout  près  de  nous, 
dans  le  schisme  tchécoslovaque  de  1920.  Il  y  aurait 
une  étude  très  fructueuse  à  faire  des  rapports  du 
«  nationalisme  »  ainsi  compris  et  du  schisme,  refus  de 
se  conduire  ut  pars. 

3°  Péché  de  schisme  et  péchés  apparentés.  —  Notre 
notion  de  schisme  se  précisera  mieux  par  une  compa- 
raison du  péché  de  schisme  et  de  quelques  péchés  qui 
lui  sont  plus  ou  moins  voisins  et  apparentés. 

1.  Schisme  et  désobéissance.  —  Les  deux  choses  sont 
si  évidemment  apparentées,  elles  sont  si  voisines  que 
beaucoup  les  confondent  ou  éprouvent  quelque  diffi- 
culté a  distribuer  les  rô'cs  :  le  Kirchenlexikon,  col.  1793, 
parle  c\'un  péché  qui  sérail  contre  la  charité  par  sa  ma- 
lice intrinsèque,  et  contre  l'obéissance  par  son  appa- 
rence extérieure.  Aussi  saint  Thomas  a-t-il  éprouvé  le 
besoin  de  marquer  la  différence  :  «  Ce  qui  fait  le  schisme 
dit-il,  c'est  le  refus  d'obéir  accompagné  de  rébellion; 
et  j'entends  par  rébellion  le  mépris  obstiné,  perlina- 
rilcr.  des  préceptes  de  l'Église  et  le  refus  de  se  plier  à 
son  jugement.  •>  Sum.  thcul.,  II»- II»,  q.  xxxix,  a.  1, 
ad  2um.  Cajétan  précise  davantage,  et  d'une  façon  fort 
heureuse,  en  déterminant  trois  points  d'application  ou 
trois  motifs  possibles  pour  la  désobéissance.  Elle  peut 
concerner  la  matière  même  de  la  chose  commandée, 
sans  que  l'autorité  ou  même  la  personne  du  supérieur 
soit  mise  en  cause  :  ainsi,  je  fais  gras  délibérément  le 
vendredi  parce  que  je  n'aime  pas  le  poisson;  il  n'y  a 
pas  schisme,  mais  simple  désobéissance.  Celle-ci  peut 
s'attaquer  à  la  personne  qui  détient  l'autorité  et,  pour 
une  raison  ou  pour  une  autre,  lui  dénier  dans  un  cas 
précis  la  compétence  ou  estimer  qu'elle  se  trompe,  ou 
qu'elle  est  de  fait  illégitime,  bref  refuser  d'obéir  à  la 
personne  tout  en  respectant  par  ailleurs  la  fonction  : 
il  n'y  a  pas  encore  schisme.  Ainsi,  du  point  de  vue  qui 
nous  occupe,  la  désobéissance  des  catholiques  d'Ac- 
tion  française  non  soumis  au  jugement  de  Rome  en 
1!I27,  où  se  mêlent  les  deux  manières  que  nous  venons 
de  dire,  ne  se  présente  pas  comme  un  schisme  à  pro- 
prement parler.  On  aurait  plutôt  une  hérésie  (et  ulté- 
rieurement un  schisme),  si  l'on  niait  de  manière 
expresse  et  avec  pertinacité  la  compétence  de  l'Église 
en  matière  de  doctrines  éthico-politiques,  à  supposer 
que  cette  compétence  soit  une  chose  définie,  de  fide 
catholica.  Le  schisme  se  vérifierait  si  le  refus  d'obéir 
s'attaquait,  dans  l'ordre  reçu  ou  la  décision  promul- 
guée, à  l'autorité  même,  reconnue  par  ailleurs  réelle  et 
compétente,  qui  a  donné  l'ordre  ou  porté  la  décision, 
cum  quis  papœ  prseceptum  i>el  judicium  ex  parte  officii 
sui  récusât,  non  recognoscens  eum  ut  superiorem,  quam- 
vis  hoc  credat,  Cajétan,  loc.  cit.,  n.  7;  comparer  Vitoria, 
op.  cit..  p.  273,  n.  ô  et  Thomas  del  Bene,  op.  cit., 
sect.  iv,  p.  37<S.  lequel  distingue  entre  subtrahere  se  ab 
obedientia  s.  ponlificis  materialiler  et  subtrahere  se  for- 
mulitcr,  ut  summus  ponti/ex  est. 

2.  Sc'usmc  et  hérésie.  I.a  distinction  entre  les  deux 
est  théoriquement  facile,  puisque  l'objet  formel  des 
deux  actes  est  différent  :  l'hérésie,  en  effet,  s'oppose  à 
la  foi.  le  schisme  a  la  communion  ecclésiastique  que 
fait   la  charité.   Aussi  peut-on  être  schismatique  sans 

rétique,  tandis  que  l'hérésie  entraîne  nécessai- 
rement le  schisme.  Tous  les  auteurs  notent,  le  plus  sou 
venl  en  citant  le  lexle  célèbre  de  saint  Jérôme,  que  le 
schisme  est  un  chemin  vers  l'hérésie  :  car  on  cherche 
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fatalement  une  justification  de  la  sécession.  S.  Thomas, 
loc.  cit.,  ad  3um.  Aussi  était-il  courant,  au  Moyi 
surtout  chez  les  juristes,  de  comparer  le  rapport  du 
schisme. à  l'hérésie  au  rapport  de  la  »  disposition  »  à 
Vhabitus.  Raymond  de  Penafort.  Summa,  I.  I.  tit.  vi, 
j  2,  éd.  Lyon,  1718,  p.  44;  Turrecremata,  op.  cil., 
c.  iv,  etc.  Par  suite  encore,  tout  schismatiquc  est-il 
déclaré  sapiens  hœrcsim  et  suspect  d'hérésie  :  ce  qui 
n'était  pas  une  clause  de  style,  mais  entraînai!  un 
statut  juridique  précis  et  une  procédure  dont  les  livres 
d'inquisiteurs  que  nous  avons  cités  évoquent  le  sou 
venir,  par  exemple  Thomas  del  Bene,  op.  cit.,  sect.  vu. 

4°  Gravite  du  péché  de  schisme.  Les  Pères  em 
ploient,  sur  ce  chapitre,  des  expressions  extraordinai- 
rement  fortes.  En  voici  quelques-unes  parmi  un 
nombre  d'autres  :  le  schisme  mérite  la  damn 
disent  les  l'éres  les  plus  anciens.  A  Seitz  Die  Heils- 
notwendigkeit  der  Kirche  nach  der  altchristlichcn  Litera- 
tur  bis  zur  Zeit  des  hl.  Augustinus,  Fribourg-en-Br., 
1903,  p.  77-80,  83-87;  saint  Augustin  écrit  —  mais  il 
faut  évidemment  faire  la  part  des  circonstances  où  il 
s'exprime  —  que  le  schisme  est  plus  "rave  que  l'idolâ- 
trie et  l'infidélité,  Epist,  li,  n.  1  et  2,  P.  /...  t.  xxxiii, 
col.  192;  De  bapt.  cont.  don..  I.  I.  c.  vin,  n.  Kl,  t.  xi.m, 
col.  115.  etc.;  cf.  références  à  P.  L.,  t.  ccxix,  col.  752; 
P.  Batiffol,  Le  catholicisme  de  v  August  n.  t.  i. 
comp.  P.  G.,  t.  vu.  col.  1761-1762  el  Cure.  Roman 
Catholic  daims,  Ie  éd..  p.  128  sq. 

C'est  que  les  I'eres  ont  rencontré  dans  l'Écriture  non 
seulement  des  paroles  terribles,  mais  des  faits  de  châ 
timent  exceptionnel  pour  le  cas  de  schisme  :  on  voit 
en  effet  le  blasphème  puni,  par  exemple,  d'une  simple 
lapidation,  Lev..  xxiv,  14  sq.,  tandis  que,  pour  punir 
des  schismatiques,  la  terre  s'entr'ouvre  et  les  engloutit. 
N'um.,  xvi,  28-35.  C'est  le  fait  biblique  d'un  traitement 
extrême  réservé  aux  schismatiques  qui  a.  ainsi  qu'ils  le 
disent  eux-mêmes,  motivé  le  jugement  des  l'éres  sur  la 
gravité  suprême  du  péché  de  schisme.  S.  Augustin, 
loc.  cil.;  S.  Bernard,  Epist.,  ccxix,  P.  L.,  t.  clxxxii. 
col.  382-383,  etc.  Nous  saisissons  là  en  action  l'une  des 
conséquences  de  la  méthode  patristique  en  théologie. 
et  l'une  de  ces  différences  d'avec  la  méthode  scolas- 
tique.  Les  Pères  prennent  le  texte  biblique  tel  quel,  en 
ses  récits  historiques  comme  en  ses  affirmations  <l>» 
trinales;  ils  l'expliquent  sans  le  critiquer,  en  sorte 
qu'ils  sont  entraînés,  par  les  circonstances  d'un  texte 
dont  la  composition  n'est  pas  à  tous  égards  homogène 
et  dont  l'intention  n'est  ni  spéculative  ni  systématique, 
a  poser  des  affirmations  à  quoi  n'aboutirait  pas  une 
théologie  scientifiquement  élaborée.  Dans  la  Bible,  en 
effet,  il  n  v  a  pas  seulement  une  révélation  de  vérités 
spéculatives  portant  sur  les  choses  en  soi.  mais  toute 
une  politique  divine,  toute  une  pédagogie  divine,  où 
les  possibilités  de  l'auditeur,  les  opportunités  et  les 

is   de   l'enseignement  prennent   parfois   le   pas 

sur  la  rigoureuse  précision  des  énoncés  au  regard  d'une 
vérité  en  soi.  Aussi  les  scolastiques.  qui  connaissaient 
eertes  leur  Bible  el  lui  liaient  profondémenl  d 
se  sont-ils  généralement  appliqués,  surtoul  en  matière 
morale,  a  construire  leur  théologie  selon  la  nature 
essentielle    des    choses,    quittl  glo      I      expliquer    el 

ajuster  ensuite  les  textes  bibliques  où  si  mblait  se 
trouver  une  indication  différente. 

C'est  le  cas  en  celle  question  de  la  gravité  du   chisme. 
Ils  connaissent  les  textes  à  iffirma 

lions  que  ces  textes  ont  inspirées  aux  Pères.  Mais  ces 
texte,,  dont  aucun  ne  prononce  un  jugement  spéculatif 
sur  la  gravité  'lu  schisme,  nous  font  seulement  con- 
naître le  terrible  châtiment  infligé  par  Dieu  a  ce 
péché  en  telle  circonstance  donnée  :  point  de  vui  péda 
gogique,  qui  s'explique  parfaitement,  et,  ne  jugeant 
pas  du  fond  des  choses,  n'engage  pas  la  théologie  mo 


raie  à  dire  que  le  péché  de  schisme  est  en  soi  le  plus 
grave.  Un  péché  de  schisme  [nul   bien  être,  en  telle 
conjoncture,  plus  grave  qu'un  péché  d'infidéliti 
exemple;  mais  la  théologie  juge  di  non  d 

l'accidentel  :  la  gravité  essentielle  d'un  péché  se  prend, 
comme  son  espèce,  d"  l'objet;  le  péché  est  ainsi  plus 
grave  qui  s'attaque  à  un  plus  grand  bien.  (  in  estimera 
que  le  schisme,  qui  s'oppose  a  la  communion  ecclésias 
tique,  c'est-à-dire  à  un  bien  crée,  est  moins  grave  que 
l'infidélité,  qui  s'oppose  directement  à  Dieu  lui-même. 
Vérité  première:  mais  aussi  qu'il  est  plus  grave  que  les 
autres  [>échés  qui  s'attaquent  au  prochain,  comme  li 
péché  de  dispute,  celui  de  guerre  ou  celui  de  vol,  parce 
qu'il  porte  atteinte  au  bien  qui  est.  clans  l'ordre  des 
biens  crées,  purement  et  simplement,  le  plus  grand,  a 
savoir  le  bien  commun  surnaturel  de  l'humanité. 
Cf.  S.  Thomas,  Sam.  theol.,  Il1  11",  q.  xxxix.  a.  2; 
In  /V"'"  .S'en/.,  dist.  XIII.  q.  n,  a.  2,  ad  l""1:  De  mato. 
<[.  n,  a.  10,  acl  lii:"  :  Vi  sandre  d"  I  laies,  op.  cit.,  c.  il, 
a.  2.  p.  754;  Godefroid  de  Fontaines,  loc.  cit.;  Turre- 
cremata, op.  cil.,  c.  v  et  vi  :  Grégoire  de  Valence,  loc. 
cil.,  punctum  2.  col.  755  756;  Suarez,  loc.  cit..  n.  lo. 
p.  730;  Thomas  del  Bene.  op.  cit..  sect.  xn,  p.  382- 
383,  etc.  Evidemment,  le  péché  de  schisme  est  de  soi 
mortel:  il  ne  connaît  pas  de  légèreté  de  malien  el  ne 
saurait   être  véniel  que   par  défaut    d'advci  tance. 

5°  Questions  annexes.  —  1.  La  question  du  pape 
scliismatique.  —  Les  théologiens,  sauf  Albert  Pighi, 
ont  admis  unanimement,  à  la  suite  du  Décret  de  Gra- 
tien,  part.  I,  dist.  XL.  c.  vi.  éd.  I'riedbcrg.  t.  i.  p.  146, 
la  possibilité,  pour  le  pape,  de  tomber  dans  l'hérésie: 
toute  hérésie  impliquant  schisme,  on  admettait  par  le 
fait  même  la  possibilité,  pour  le  pape,  de  devenir  schis- 
matique.  Tous  n'ont  pas. été  aussi  unanimes  à  admettre 
la  possibilité,  pour  le  pape,  de  devenir  schismatique  en 
il  ihors  de  toute  chute  dans  la  foi,  par  un  schisma  pu- 
rum.  Cette  possibilité,  cependant,  à  l'envisager  d'une 
manière  purement  théorique,  ne  paraît  pas  douteuse. 
Cajétan,  dont  toute  la  doctrine,  en  celte  question 
comme  en  celle  du  pape  hérétique  et  de  sa  déposition, 
repose  sur  la  distinction  entre  la  fonction  de  la  papauté 
et  la  personne  du  pape,  s'attache  à  établir  la  possibilité 
du  schisme  par  un  argument  à  priori.  In  Sum.  theol., 
ID-ID.  q.  xxxix,  a.  1,  n.  6.  Voir  aussi  Turrecremata, 
loc.  cit.,  c.  xi  :  Vitoria,  loc.  cil.,  n.  1.  p.  272-273,  qui 
résume  brièvement  Cajétan:  Suarez.  loc.  cil.,  n.  2. 
p.  7:i:î-731,  qui  est  encore  plus  bref,  el  Grégoire  de 
Valence,  op.  cit.,  disp.  III.  q.  xv,  punct.  1.  quarta 
prop.,  col.  753-754.  Les  cas  concrètement  envisagés 
par  ces  théologiens  sont  ceux  où  le  pape  refuserait  de 
communier  avec  l'Église.  OU  cesserait  de  se  conduire 
comme  son  chef  spirituel  pour  agir  en  pur  sei 
temporel,  ou  encore  s'il  refusait  d'obéir  à  la  loi  et  con 
titution  données  par  le  Christ  à  l'Église  et  d'observer 
les  traditions  établies  depuis  les  apôtres  dans  l'Église 
universelle;  ou  enfin,  ajoute  Turrecremata.  visible 
ment  hante  des  souvenirs  du  Grand  schisme,  si,  dans 
un  conflit  pour  la  tiare  où  la  légitimité  du  vrai  pap 
iiiir  paraîtrait  douteuse  a  des  esprits  sérieux, 
celui  ci  refusait   de   lain-   le   nécessaire   pour  rétablir 

2.  Situation  des  schismatiques  par  rapport  à  l  ! 

chismatiques  s. ml  en  dehors  de  l'Église,  affirme 

unanimement  la  tradition,  voir  les    lulex  de    > 

P.  L..  t.  ccxix,  col.  675  sq.;  Eugène   l\.  Iiccr.  pro 

,  Denz.  i.annw..  n.  71  l:  Bellarmin,  Controv.  de 

/;/..    I.    111.    C.    v:    et    ici    art.    ÉGLISE,    I.    i\. 

155  sq.  Seul  Suarez.  développant  d'une  manière 

raidement    dialectique    l'idée    traditionnelle    que    la 

vertu  surnaturelle  de  fui  constitue  l'unité  de  l'Église, 

a    les  purs    i  hismatiques,  tant  qu'ils  n'uni  pas 

répudié    la    fui    au    chef    visible    di     l'Ëgli  '      e    nu 

membres  de  celle-ci.  De  fide,  disp.  IX.  sect.  i,  n.  1  i. 
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Cette  opinion,  combattue  par  ton  u  ns  sub- 

séquents,  esl    étrangère  au   sentiment   universel   qui 
ri .  pour  l'appartenance  pure  et  simple  à  l'Église, 

ni'  cho  et  plus  que  la  foi.  Certes,  l'Église  est  bien 
«l'abord  une  vie  nouvelle  sur  la  base  de  la  toi  et  des 
;acrements  de  la  foi,  (  i  i  'es)  pourquoi 

évaux  disaient  qu  constituée,  institui     ou 

fabriquée  »  par  la  foi  el  les  sacrements  de  la  foi;  mais 
Il  menl  une  communion,  et 
les  mêmes  théologiens  médiévaux  la  définissaient  aussi 
bien  comme  la  locieias  fidelium.  Cette  communion. 
certes,  est  spirituelle,  mais  elle  a  son  expression  e1  es 
implications,  mieux  encore,  elle  se  réalise  au  plan 
visible  et  soeial.  en  un  corps  visible  qui  est  celui  du 
peuple  de  Dieu  menant  collectivement  une  vie  théolo- 
Itu  lli  el  morale,  une  vie  de  contemplation  et 
d'entr'aide  proprement  sociétaire  et  ecclésiastique.  De 
cette  vie,  l'impulsion  qui  vient  de  l'autorité  est  comme 
la  forme  et  la  mesure,  le  principe  d'unité  dans  l'ordre 
proprement  ecclésiastique.  En  sorte  qu'un  pur  péché 
de  schisme,  s'il  ne  détruit  pas  le  principe  radical  d'unité 
de  l'Église,  détruit  son  unité  pure  et  simple,  qui  est 
«elle  de  la  communion  entre  les  membres,  promue, 
assurée  et  mesurée  par  la  communion  de  tous  avec  les 
chefs  visibles  de  l'Église  et  finalement  avec  le  Siège  de 
Rome.  Cf.  l'erroné,  L'irum  hierctici  et  schismatici  sint 
extra  Chrisli  Ecclesiam'.'  dans  Migne,  Curs.  theol,  t.  vi, 
col.  1215  sq.:  I..  Billot,  De  Ecclesia,  th.  xn,  p.  312  sq. 

Les  théologiens  ne  s'accordent  pas  sur  le  point  de 
savoir  si  un  péché  de  schisme  purement  intérieur 
suffît  pour  exclure  un  baptisé  de  l'Église.  La  même 
question  et  le  même  débat  existent  à  propos  des  héré- 
tiques occultes:  voir  l'article  Église,  t. IV,  col.  2162  sq. 
In  petit  nombre  d'auteurs  dénient  aux  schisma- 
liques  occultes  la  qualité  de  membres  de  l'Église;  le 
I'.  Th.  Spacil  estime  cette  opinion  plus  probable,  De 
membris  Ecclesiœ,  dans  Bogoslovni  Vêstnik,  1926, 
p.  11-19;  mais  le  plus  grand  nombre  et  de  beaucoup, 
soit  parmi  les  anciens,  Pierre  Soto,  Cano,  Bellarmin, 
soit  parmi  les  modernes  ouïes  contemporains,  D.  Pal- 
mieri,  De  rom.  pontif.  ;  Mazzella,  De  religione  el  Ecclesia, 
n.  604  (pour  les  hérétiques  occultes);  M.  d'Herbigny, 
Théologien  de  Eeclesia,  §  350;  G.  Philips,  Quœstiuueu- 
/;c  queedam  de  membris  Eccl.,  dans  Rev.  ecelés.  de 
Liéejc.  1930,  p.  235-241  (hérétiques  occultes),  estiment 
que  les  schismatiques  occultes,  tout  comme  les  héré- 
tiques occultes,  ne  perdent  pas  la  qualité  de  membres 
de  l'Église.  Ces  théologiens  envisagent  l'appartenance 
a  l'Église  en  tant  que  corps  social  visible  et  d'un  point 
de  vue  plus  sociologique  et  juridique  qu'intérieur  et 
moral  :  de  ce  point  de  vue  en  effet,  les  schismatiques 
occultes  qui  ont  perdu  la  charité,  et  très  précisément 
la  charité  en  tant  que  principe  de  communion  et  de 
paix,  sont  encore  considérés  comme  membres  de 
l'Église  et,  d'une  certaine  manière,  ils  le  sont  encore. 
Certes,  ils  ont  déjà  tué  en  leur  cœur  le  principe  de  com- 
munion et  d'unité:  mais  ils  ne  sont  pas  sortis  et  n'ont 
pas  été  expulsés  du  corps  et  (le  la  réalité  extérieure  de 
sa  communion  et  de  son  unité:  ils  n'y  sont  plus  de 
cœur,  mais  ils  y  sont  encore  de  fait,  ils  subissent 
encore,  s'ils  ne  s'y  accordent  plus  spontanément,  le 
mouvement  du  tout  et  les  obligations  de  la  commu- 
nion, ils  sont  encore  comme  entraînés  par  un  courant 
du  mi  ieu  duquel  ils  ne  sont  pas  encore  sortis  et,  en 
profitant  encore  comme  malgré  eux.  ils  sont  prêts  à 
bénéficier  à  nouveau  complètement  de  tout  ce  qu'ap- 
portent la  communion  de  l'Église  catholique  et  l'im- 
pulsion reçue  de  la  hiérarchie.  Le  schismatique  avéré 
et  qui  a  consommé  extérieurement  son  schisme  n'ap- 
partient plus  à  l'Église  que  par  son  caractère  débaptisé 
et  peut-être  de  confirmé  ou  de  prêtre  et,  s'il  l'a  gardée, 
par  une  foi  non  salutaire  qui  ne  le  justifie  ni  ne  le 
sauve.   Il  n'est   un  membre  de  l'Église  que  secundum 


quid;  simpliciter,  il  a  cessé  de  l'être.  Cf.  Journet,  Qui 
est  membre  de  l'Église?  dans  Nova  el  vêlera.  1933,  p.  90- 
103. 

Les  théologiens,  lorsqu'ils  envisagent  ces  questions, 
parlent  toujours  des  schismatiques  formels,  c'est-à-dire 
des  baptisés  qui.  ayant  connaissance  de  la  vraie  condi- 
tion de  l'Église,  ont  personnellement  et  expressément 
commis  le  péché  de  schisme,  bref  de  ceux  qui  posent, 
directement  ou  indirectement  d'ailleurs,  l'acte  consti- 
tutif du  péché  de  schisme  avec  une  volonté  avertie  et 
délibérée.  La  condition  d'un  tel  acte  est  que  la  véritable 
Église  et  la  vraie  nature  de  celle-ci  soient  sufjicien- 
ter  notas.  Mais  on  peut  penser  que,  parmi  ceux  que 
nous  appelons  schismatiques,  il  existe  un  grand  nom- 
bre d'âmes  pour  qui  cette  condition  ne  se  réalise  pas  et 
qui  ne  sont  schismatiques  que  de  fait  et  matérielle- 
ment, simplement  parce  qu'elles  ont  reçu  la  naissance 
selon  Adam  et  le  bain  de  régénération  selon  le  Christ 
au  sein  d'un  groupe  lui-même  schismatique.  La  diffé- 
rence est  manifeste  entre  un  individu  qui  volontaire- 
ment fait  schisme,  et  les  chrétiens  qui,  nés  et  baptisés 
au  sein  d'Églises  séparées  de  Rome  depuis  des  généra- 
lions,  n'ont  pour  la  plupart  jamais  eu  l'occasion  effec- 
tive de  connaître  l'Église  catholique.  Nous  n'avons  pas 
à  étudier  ici  l'appartenance  à  l'Église  des  dissidents  de 
bonne  foi,  cf.  Congar,  op.  cil.,  c.  vu  et  les  études  citées 
là,  p.  282.  Mais  il  \  a  lieu  de  dire  ici  quelques  mots  con- 
cernant les  pouvoirs  ecclésiastiques  de  ces  groupements 
schismatiques,  en  fait  des  Églises  dissidentes  d'Orient, 
et  aussi  concernant  la  conduite  à  tenir  dans  nos  rap- 
ports avec  eux  en  matière  religieuse. 

a)  Pouvoirs  des  schismatiques.  —  Quels  qu'aient  été 
les  débats  anciens  concernant  l'état  du  pouvoir  d'ordre 
chez  les  schismatiques,  la  théologie  catholique,  telle 
qu'elle  s'est  définitivement  fixée,  établit  une  discrimi- 
nation entre  ce  qui  relève  du  pouvoir  d'ordre  et  ce  qui 
relève  du  pouvoir  de  juridiction.  Voir  M.-J.  Congar, 
Ordre  el  juridiction  dans  l'Église,  dans  lrénikon,  1933, 
p.  22-31,  97-110,  243-252,  401-408.  Le  pouvoir  d'ordre 
est  lié  à  une  consécration,  à  un  caractère  indélébile; 
chez  celui  qui  est  sorti  de  l'Église,  son  exercice  est  illi- 
cite et  illégitime,  mais  il  n'est  pas  invalide;  au  con- 
traire, le  pouvoir  de  juridiction,  tant  au  for  interne 
qu'au  for  externe,  étant  donné  ou  du  moins  conditionné 
par  une  mission,  par  une  détermination  proprement 
ecclésiastique  et  donc  humaine,  peut  être  retiré  par  la 
même  autorité  qui  le  donne  :  on  ne  peut  l'emmener 
avec  soi  en  quittant  l'Église  si  l'Église  ne  le  veut  : 
cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  II«-II",  q.  xxxix,  a.  3; 
Turrecremata,  op.  cit.,  c.  vu;  Grégoire  de  Valence. 
op.  cit.,  punct.  3,  col.  758,  etc. 

Mais  on  peut  se  demander  si  ce  jugement  négatif 
porté  sur  la  juridiction  des  schismatiques  s'applique 
effectivement  aux  membres  des  Églises  dissidentes, 
dont  les  ordres  n'ont  jamais  été  mis  en  question  par 
l'Église  catholique  et  qui  ont  emporté  dans  leur  séces- 
sion toute  leur  constitution  d'Église  particulière.  Le 
plus  grand  nombre  des  canonistes  qui  ont  examiné 
cette  question  et,  en  tout  cas,  l'ensemble  des  auteurs 
contemporains  se  prononcent  en  faveur  de  leur  juri- 
diction. Certains  auteurs  anciens  ont  invoqué  pour 
cela  la  bonne  foi  et  l'erreur  commune  chez  les  fidèles 
et  le  litulus  coloralus  chez  les  pasteurs,  par  ex.  le  carme 
Thomas  de  Jésus,  t  1609,  dans  son  De  unione  schisma- 
ticorum  cum  Ecclesia  romana  procuranda,  c.  n,  a.  9. 
dans  Migne,  Curs.  theol.,  t.  v.  col.  496. et  le  dominicain 
Reginald  Lucarini,  Manuale  thomislicarum  controv.. 
Ia  pars,  concl.  xxxiv,  Rome,  1766,  p.  207-209.  Mais, 
tout  en  admettant  comme  indiscutable  en  tout  cas  et 
à  fortiori  la  juridiction  du  clergé  dissident  au  titre  de 
l'erreur  commune  et  de  la  suppléance  par  l'Église, 
l'ensemble  des  auteurs  les  plus  récents  admet  comme 
très  probable  l'existence  d'une  juridiction  véritable 
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dans   les   Églises   dissidentes.    Les   arguments    qu'ils 
invoquent  sont  de  deux  ordres. 

a.  Si  l'on  raisonne  te  cas,  on  devra  dire  que  la  juri- 
diction vient  de  l'Église  conformément  aux  détermi- 
nations positives  de  son  droit  et  qu'on  ne  la  peut  dénier 
avec  raison  aux  dis  e  la  leur  dénie. 
Or,  on  ne  peut  apporter  aucun  texte  positif,  aucune 
donnée  indiscutable  qui  retire  au  clergé  dissident  la 
juridiction  tant  de  for  interne  que  de  for  externe.  Seul 
le  texte  du  canon  231  I  semblerait  donner  un  appui  a 
la  réponse  négative.  Mai!  ce  canon,  que  nous  retrou- 
verons, ne  concerne  que  le  schisme  en  tant  qu  à 
lequel  suppose  un  pi  m  ,el  doncl'ab- 
sence  d'ignorance  moralement  invincible,  c'est 

de  bonne  foi.  Or.  c'est  ce  qui  est  en  question  et.  sans 
porter  de  jugement  sur  la  bonne  foi  de  tel  ou  tel  dissi 
dent,  il  est  impossible  de  les  traiter  tous  en  schisma- 
liques  formels  :  aucun  auteur  moderne  n'oserait  même 
reprendre  à  son  compte  sur  ce  point  l'appréciation  de 
Roger  Marston.  Reste,  il  est  vrai,  que.  de  bonne  foi  ou 
non,  les  schismatiques  orientaux  sont,  du  point  de  vue 
du  droit,  excommuniés.  Soit,  mais  de  qu  die  excommu- 
nication? Très  certainement,  ce  sont  des  excommu- 
niés tolérés,  don!  les  art,  ,  de  juridiction  à  l'un  et  l'autre 
for  d  meurent  valides.  Can.  2264.  Là  est  le  nerf  du  rai- 
sonnement en  faveur  de  la  réalité  de  leur  juridiction, 
étant  considéré  d'autre  part  qu'ils  font  partie  d'une 
Église  hiérarchisée,  qui  a  gardé  sa  foi  et  sa  pratique 
sacramentelle  et  a  qui  sa  situation  de  dissidente  n'en 
levé  pas  sa  qualité  d'Église  locale. 

b.  La  jurisprudence  île  l'Église  témoigne  aussi  en 
faveur  d'une  juridiction  effective.  On  peut  remarquer, 
en  effet,  que.  dans  les  documents  précis,  explicites  et 
relativement  nombreux  des  Congrégations  romaines 
interdisant  aux  catholiques  de  recevoir  des  prêtres 
dissidents  les  sacrements  impliquant  juridiction,  le 
motif  uniformément  donné  est  que  cela  n'est  pas  per- 
mis, non  licet.et  que  jamais  on  n'y  laisse  entendre  que 
ces  sacrements  sont  invalides  ou  même  douteux. 
D'autre  part,  lors  de  la  réception  dans  l'Église  des 
orthodoxes  convertis,  aucune  confession  générale  n'est 
demandée,  mais  seulement  une  profession  de  foi,  ce  qui. 
laisse  entendre  que  les  confessions  faites  dans  le 
schisme  sont  considérées  comme  valables;  et,  de  fait, 
une  confessio  intégra  peccatorum  prseteritœ  vitse  est 
demandée  non  seulement  pour  les  protestants,  mais 
pour  les  anglicans.  Form  for  the  réception  of  a  concert, 
Catholic  Truth  Soc.  p.  8-9.  Enfin  dans  les  unions  de 
groupes  orthodoxes  à  l'Église  catholique,  jamais  il  n'a 
été  question  de  revalider  des  actes  juridictionnels  et 
l'on  ne  voit  pas  que  des  dispenses  île  mariage  obtenues 
dans  le  schisme  auprès  des  Ordinaires  dissidents  aient 
été  considérées  comme  non  avenues.  Et  certes,  ces  dis- 
positions   n'impliquent    pas    nécessairement    que    les 

I  i  :  dissidentes  aient  gardé  une  véritable  juridic- 
tion ;  faute  d'un'  déclarai  ton  de  l'Égli  e  leur  attribuant 
ce  sens,  déclaration  dont  nous  ne  connaissons  pas 
l'existence,  on  pourra  toujours  les  expliquer,  eu  leur 
pratique,  par  l'erreur  commune,  le  litulus  a, lu 
ratus  et  la  suppléance  de  l'Église.  M  lis  s'il  est  permis 
•  le  r.iisoun  r  par  analogie  avec  le  cas  de  la  confirmation 
conférée   dans    lus    Églises   0  impies 

a  supposer  une  di  i 
tacite  mus  positive  non  retiré  ,  on  -ère  perle  à 
que,  par  un  accord  ou  une  pei  mission  tacites  du  Sièg 
apostolique,   !  ihismatiques  d'Orienl 

servent  une  ri 
de  for  externe. 

Sur  ce  point  particulier,  on  consultera  pour  un  bref 
historiqu     d    ;  opinions      I  .  I     I  Irui  ère,   l  >•    i 

Cllrisli,  app.  xvi,  p.    125  sq.;  pi 

A.  Straub,  Zu  meinem  Werkt  D    !  dan 

f.  kath.  Theol.,  1913,  p.  21  22:  pour  la  Ile- 


R.  Souarn.  Mémento  de  théologie  pastorale  à  Vus 
missionnaires,  n.  129  sq.  ;  Mgr  \.  Boudinhon,  Pri- 
mauté, schisme  et  juridiction,  dans  R  imaine, 
1895,  p.  348-357,  qui  admet  une  juridiction  illégitime, 
mais  réelle:  Ami  du  cierge.  1896,  p.  1093;  1899,  p.  376 
p.  1077;  191  1,  p.  317;  L923,  p.  Ton;  1ÏI27, 
p.  568;  la  rédaction  des  Slavorum  litterœ  theologicse, 
1907,  p.  286  ;  J.  Deslandes,  Les  prêtres  orthodoxes  ont-ils 
la  juridiction:',  dans  Échos  d'Orient,  1927,  p.  385-395; 
I  il-  Metz,  Le  clergé  orthodoxe  u  t-il  lu  juridiction?, 
dans  Irénikon,  1928.  p.  142-146;  enfui  F.  Cimetier, 
dans  le  Dict.  prat.  des  eonn.  relig.,  I.  vi.  col.  231. 
h)  Conduite  à  tenir  dans  les  rapports  avec  les  schis- 
tes en  matière  religieuse.  Les  principes  qui  ont 
été  exposés  avec  une  grande  clarté  a  l'article  Hé- 
résie s'appliquent  ici  :  nous  y  renvoyons  donc.  t.  vi, 
col.  2230  sq.;  nous  voulons  seulement  ajouter  ou  rap- 
peler quelques  précisions  qui  intéressent  plus  spéciale- 
ment les  rapports  avec  les  schismatiques.  tels  que  ces 
rapports  sont  aujourd'hui  fixés  par  le  droit  ou  la  juris- 
prudence; nous  disons  :  aujourd'hui,  car,  jusqu'au 
début  du  xix'  siècle,  des  rapports  fréquents  ont  existé 
de  fait  entre  catholiques  et  dissidents  dans  le  Proche- 
Orient  surtout,  rapports  en  matière  religieuse  qui 
seraient  aujourd'hui  réprouves  comme  communicatio 
in  sacris.  Congar,  op.  ci!.,  p.  44.  Il  peut  être  question 
de  i  ,■  qu'il  nous  est  permis  de  recevoir  des  dissidents, 
OU  à     ee  qu'il  nous  est  permis  de  leur  donner. 

a.  Ce  qu'on  peut  recevoir  îles  schismatiques.  —  On  ne 
peut  leur  faire  baptiser  des  enfants  de  catholiques  que 
dans  le  cas  de  nécessité  et  en  l'absence  de  toute  personne 
catholique,  Saint-Office,  20  août  I  071  ;  on  ne  peut  rece- 
voir aucun  sacrement  d'un  ministre  schismatique  en 
dehors  du  danger  de  mort,  même  pour  l 'accomplissement 
du  devoir  pascal  :  la  contrition  et  le  désir  de  recevoir 
l'eucharistie  y  suppléeraient  alors;  quant  aux  catho- 
liques de  rite  oriental,  en  l'absence  du  prêtre  uni  de 
leur  rite,  ils  devraient  s'adresser  non  au  prêtre  ortho- 
doxe de  rite  correspondant,  mais  au  prêtre  catholique 
de  rite  latin,  Saint-Office,  10  mai  1753,  dans  Gaspard, 
Fontes,  t.  iv,  n.  804;  enfin,  le  Code  prévoit  des  sanc- 
tions pour  ceux  qui  recevraient  des  ordres  d'un  schis- 
matique. Can.  2372.  Il  n'y  a  qu'un  cas  formellement 
prévu  par  le  droit  et  la  jurisprudence,  où  il  serait 
permis  à  un  catholique  de  recevoir  les  sacrements  d'un 
ministre  schismatique,  c'est  le  cas  du  danger  de  mort, 
étant  bien  entendu  par  ailleurs  que  le  recours  à  un 
prêtre  catholique  est  impossible  et  qu'il  n'y  a  danger 
ni  de  scandale  ni  d'apostasie.  Saint-Office,  30  juin. 
7  juillet  1804,  dans  Gasparri,  Fontes.  I.  iv.  n.  978. 

b.  '.'<■  que  les  schismatiques  peuvent  recevoir  chez  nous. 
Les  principes  qui  règlent  la  communicatio  m  divinis 

et  la  distinction  entre  la  communication  active  et  la 
communication  passive  ont  été  exposés  e  l'art.  Héré- 
sie oii  les  différences  dans  l'application  au  cas  des 
schismatiques  sont  marquées,  col.  2230.  Ces  principes 
trouvent  leur  application  ici.  car  les  textes  du  Code  à 
l  parlent  sans  distinction  des  «  acatholiques  ». 
Le  baptêm  ■  des  enfants  de  parents  schismatiques  est 
ir  les  canons  7.">n  et  751.  On  ne  peul  adminis- 
tre! aucun  sacrement  aux  schismatiques  même  de 
bonn  ■  l"i  et  les  demandant .  tan.  ,  éféranl 

a  divers  documents  et  entre  autres  a  une  réponse  du 
'  ifficc  du  20  juillet  1898,  Gasparri,  Fontes,  I.  iv. 
n.  1203  i  tte  interdiction  ne  s'étend  pas  aux  bénédic 
i  ion  ..  en  fa\  eut  de  quelli  ■  le  i  iode  fait  une  réserve 
expresse,  can.  1149;  quant  à  l'application  de  la  me  e. 
elle  ne  peul  être  faite  >ur  la  demande  des  schismatiques 
que  d  m  .  I  intention  de  prier  Dieu  qu'il  leur  donne  sa 
pleine  lumièi  s  m, I  i  lllice.  19  avnl  1  837,  dan  s  l  I 
parri,  /  onles,  t.  tv,  n.  876.  Par  conl  re  le  document  du 
Sain!  Office  de  1898  et  d'autres  encore  autorisent,  en 
'■as  de  il  e     i  i  d ri.  l'administration  aux  schisma- 
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tiques  des  sacrements  de  pénitence,  d'extrême-onction 
et  peut-être  même,  par  épikie,  d'eucharistie,  cf.  Ver- 
meersch  et  Creusen,  Epitnme  juris  canon.,  t.  n,  n.  16 
et,  pour  les  applications  pratiques.  Ami  du  clergé,  1926, 
p.  251.  Pour  ce  qui  est  des  obsèques,  elles  sont  inter- 
dites, sauf  signe  de  conversion,  can.  1240,  §  1,  n.  1, 
ainsi  que  tout  office  funèbre  public,  can.  1241,  cf. 
aussi  1330.  On  pourrait  se  demander  si  des  enfants  nés 
dans  le  schisme,  mais  que  notre  théologie  considère. 
tant  qu'ils  ne  sont  pas  religieusement  adultes,  comme 
mbres  de  droit  de  l'Église  catholique,  et  qui  le 
droit  proclame  saufs  de  toute  censure,  can.  2230,  ne 
pourraient  pas  recevoir  la  sépulture  ecclésiastique  :  ci t 
tains  auteurs  semblent  opiner  favorablement,  Malvy, 
art.  cit.,  p.  32,  mais  le  canon  87  semble  s'appliquer  ici 
avec  sa  clause  de  l'obex  ccclesiaslicœ  communionis  vin- 
culum  impediens.  Enfin,  la  jurisprudence  concernant 
la  i  onduite  à  tenir  envers  les  enfants  de  schismatiques 
dans  les  écoles  ou  pensionnats  catholiques  a  été  expo- 
2240  sq.  ;  voir  encore  Ami 
du  clergé,  1900,  p.  1604;  1907,  p.  000;  1908,  p.  114: 
Nouv.  rev.  théol.,  1908,  p.  38  sq.  et  173  sq.:  F.  Cimetier, 
art.  Schismatique,  dans  le  Dict.  prat.  des  conn.  relig., 
t.  vi,  col.  232.  On  sait  que  des  élèves  schismatiques 
peuvent  chanter  ou  jouer  de  l'orgue  à  l'église.  Saint- 
Office,  24  janvier  1906,  dans  Gaspard,  Fonles,  t.  iv. 
n.  1276. 

I  Y.  Le  schisme  comme  délit.  Point  de  vue  cano- 
niqi  i..  -  1"  Sature  du  délit.  —  Le  Code  canonique, 
can.  1325,  §  '_',  présente  cette  définition  du  schisma- 
tique : 

Post  receptum  boptismum  Estschismatiqueceluiqui, 
si  (piis.  nomen  retinens  ayant  reçu  le  baptême  et  ne 
christianum,  pertinaciter...  rejetant  pas  la  qualité  de 
subesse  renuit  summo  ponti-  chrétien,  lefuse  avec  peiti- 
fici  aut  cura  membris  Eccle-  nacité  soit  de  se  soumettre 
sise  eisubjectis  communicaie  au  souverain  pontife,  soit 
récusât,  schisraaticus  est.  de  tenir  la  communion  avec 

les  membres  de  l'Église  qui 
lui  sont  soumis. 

Le  délit  canonique  de  schisme  suppose  la  pertinacité, 
i  ■lire  la  pleine  advertance  et  l'obstination  en 
matière  grave,  eau.  2242.  §  1  :  il  suppose  aussi,  sinon 
une  manifestation  effectivement  publique,  du  moins  le 
c; irai  len-  de  soi  externe  et  constatante  du  refus,  de 
internis  non  judicat  Ecclesia.  Par  contre,  le  délit  se 
définit  par  le  refus  de  soumission  ou  de  communion 
considéré  en  lui-même,  abstraction  faite  de  l'adhésion 
à  une  secte  schismatique  ou  de  la  fondation  d'un 
groupe  dissident.  F.  M.  Cappello,  Tract,  canonico-mor. 
de  censuris,  2'  éd.,  1925,  n.  212,  4. 

2°  Sanctions.  —  Les  peines  infligées  dans  le  eus  du 
délit  de  schisme  sont  les  mêmes  et  donnent  lieu  aux 
mêmes  explications  que  les  peines  infligées  dans  le  cas 
du  délit  d'hérésie,  à  cela  près  qu'il  n'y  a  pas  dans  le 
droit  une  jurisprudence  concernant  les  sus]" 
schisme  comme  il  y  en  a  une  concernant  les  suspects 
d'hérésie;  on  se  reportera  donc  à  l'art.  Hérésie,  t.  vi, 
col.  224  I  sq.  Le  si  hismatique  est  frappé  d'une  i 
munication  réservée  speciali  modo  au  Saint-Siège, 
can.  2314,  §  1.  n.  1  et  §  2.  Après  un  avertissement 
infructui  u\.  le  schismatique  est  éventuellement  privé 
des  bénéfices,  dignités,  pensions,  offices  ou  pn 
qu'il  avait  dans  l'Église  et,  s'il  est  clerc,  après  une  nou- 
velle monition,  déposé,  ibid.,  §  1.  n.  2:  s'il  a  donné 
publiquement  son  nom  â  une  secte  acatholique,  il  est 
ipso  jacto  injamis  et,  s'il  est  clerc,  une  nouvelle  moni- 
tion ayant  été  faite  en  vain,  il  est  dégrade,  n.  3. 
On  sait  que  l'infamie  de  droit  entraîne  l'incapacité 
à  l'égard  de  tout  Office  ecclésiastique,  can.  229  1.  Lis 
schismatiques  ne  peuvent  être  parrains  dans  le  bap 
tenir  ou  la  confirmation  d'enfants  catholiques,  non 
plus  qu'exercer  le  droit  de  patronat,  can.  765,  2 


_    et    l  153,   l  1.  Ils  ont  contracté  une  irrégularité 

pour  les  ordres,  can.  985,  1°.  Finalement,  ils 
sont  privés  de  la  sépulture  ecclésiastique,  can.  1240, 
§  1,  n.  1  et  2339:  cf.  art.  Hérésie,  col.  2250.  Les 
éditeurs,  détenteurs,  vendeurs  ou  lecteurs  de  livres 
favorisant  expressément  le  schisme  sont  soumis  aux 
mêmes  peines  que  ceux  des  livres  favorisant  l'hérésie, 
can.  2318,  §  1.  art.  Hérésie,  col.  2249. 

conciliation  des  schismatiques.  —  La  procédure 
d'absolution  est  la  même  que  pour  les  hérétiques.  On 

tera  aux  articles  Hérésie,  t.  vi,  col.  2251  sq.  et 
Abjuration,  t.  i.  col.  74  sq.  L'ordre  à  suivre  pour  la 
réconciliation  est  indiqué  dans  la  réponse  du  Saint 
Office  à  l'évêque  de  Philadelphie  du  20  juillet  : 
dans  Gaspard,  Fontes,  t.  iv,  n.  953.  Cette  Congrégation 
a  approuvé  des  formulaires  de  profession  de  foi  pour 
les  Orientaux,  1925  et  pour  les  Russes,  1933  :  on  les 
trouvera  dans  Ch.  Quénet,  Cérémonies  de  l'abjuration 
d'un  liérétique  ou  d'un  schismatique,  Paris,  de  Gigord, 
1936;  cf.  aussi  Magnin,  art.  Abjuration,  dans  le  Dict. 
de  droit  canon.,  t.  i,  col.  86  sq. 

La  bibliographie  a  été  indiquée  à  mesure  dans  le  corps  de 
l'article.  L'autorité  théologique  classique  reste  S.  Thomas, 
Sum.  tlicol.,  II3-II*,  q.  xxxix. 

M.-J.    CONGAR. 
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d'Orient  a  connu,  à  partir  du  ve  siècle,  trois  grands 
schismes,  qui  se  sont  perpétués  jusqu'à  nos  jours  et 
comptent  un  nombre  d'adhérents  plus  ou  moins  im- 
portant. Il  y  a  eu  d'abord  le  schisme  nestorien,  primi- 
tiv<  ment  cantonné  dans  les  limites  de  l'empire  perso  il 
qui  ensuite  a  pénétré  par  ses  missions  dans  les  Indes, 
l'Asie  centrale  et  jusqu'en  Chine.  Il  en  a  été  longue- 
ment question  à  l'article  Xestorienne  ( Eglise I,  t.  xi. 
col.  157-323.  Le  schisme  monophysite  a  commencé 
après  le  concile  de  Chalcédoine  (451)  et.  après  de 
longues  eonin  i        péripéties  de  tout  genre. 

a  tini  par  donner  naissance  à  trois  groupes  autocc- 
phales  :  1°  L'Église  arménienne,  qui  adhéra  officielle- 
ment au  monophysisme  en  491  et  dont  il  a  été  parlé 
à  l'article  Arménie,  t.  i.  col.  1888-1908:  2°  L'Église 
copte  monophysite  et  sa  vassale  l' Église  d' Ethiopie,  voir 
Ks  articles  Monophysite  (Église copie ).  I .  x.  col.  2251 

.t  Ethiopie  (Église  d'),  t.  v,  col.  922-969; 
3°  L'Église  syrienne  jacobite.  ainsi  appelée  de  Jacques 
Baradée  qui.  en  543,  réussit  à  lui  donner  une  hiérarchie 
indépendante,  voir  les  articles  Antioche  (Patriarcat 
jacobite),  t.  i.  col.  1425-1430,  et  Syrienne  jacobite 
(Église). 

De  ces  deux  schismes  orientaux  à  base  d'hérésie,  il 
faut  di  tinguer  le  schisme  byzantin  proprement  dit, 
appelé  assez  souvent  le  schisme  grec  ou  le  schisme  orien- 
tal tout  court,  qui  est  représenté  de  nos  jours  par  les 
nombreuses    Églises    autocéphalcs    de   rite    byzantin 
issues  de  l'ancienne  Église  byzantine.  Église  d'État  de 
l'empire    byzantin,    dont    elle    déborda    souvent    les 
surtout  après  la  conversion  des  nations  slaves. 
i       t  ci    schisme,  ses  causes  lointaines  et  prochaines, 
veloppcment,  sa  nature  et  ses  effets,  qui  vont 
faire  l'objet  du  présent  article.  De  nombreuses  colonnes 
été  écrites  dans  ce  dictionnaire  sur  ce  vaste 
sujet.  Il  y  a  d'abord  le  long  article  Constantinople 
i  Église  de),  t.  m.  col.  1307-1519.  qui,  en  plusi 

ctions,  s'y  rapporte  directement.  Viennent   en- 
suite les  articles  sur  les  deux  principaux  coryphées  de 
Photius,  t.  xii,  col.  1536-1604  et  Michel 
Cérulaire,  t.  x,  col.  1677-1703,  et  sur  les  deux  conciles 

.  tes  d.  Lyok  (1274),  t.  ix.  col.  1374-1  H0,  i  i  de 
Florence,  t.  vi,  col.  24-50.  Du  schisme  byzantin,  dans 
•.i  période  de  préparation,  il  est  égal. ment  question 
dans  les  articles  suivants  :  Léon  I"  (Saint),  t.  ix. 
col.  245-274;  Patriarcats,  t.  xi,  col.  2253-2293 ;  Goi 

VERNEMENT    ECCLÉSIASTIQUE,    t.    M.    COl.    1535-1539; 
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Primauté  du  pape  en  Orient  avant  le  ixc  siècle, 
t.  xiii.  col.  276-302;  Hénotique,  t.  vi.  col.  2153-2178 
et  aussi  dans  chacun  des  articles  consacres  aux  IV'-. 
Ve,  VIe,  VIIe  et  VIIIe  conciles  œcuméniques.  Sur  l'évo- 
lution de  ce  schisme  par  rapport  à  la  doctrine  sur  la 
primauté  du  pape,  il  y  a  l'article  Primauté  du  pape 
en  Orient  a  partir  du  ixe  siècli  .  t.  xm,  col.  357» 
391.  i: n  fin  un  article  spécial  a  été  consacré  à  la  plupart 
des  Églises  autocéphales  qui  existaient  avant  la  guerre 
de  1914  :  voir,  en  dehors  de  l'article  Constantinople, 
(Eglise  de),  les  articles  suivants  :  Alexandrie,  t.  i, 
col. 786-801  ;  Antioche,  1. 1,  col.  1399-1416; Bulgarie, 
t.  il.  col.  1171-1236;  Bosnie-Herzégovine,  t.  n. 
col.  1035-10-19;  Carlowitz  (Patriarcal  de),  t.  n. 
col.  1354-1376;  Chypre  (Église  de),  t.  n.  col.  2  12  1 
2172;  Jérusalem  (Église  de),  t.  vin.  col.  0:17  1010; 
Russie,  t.  xiv,  col.  207-371.  Certaines  Églises  pour- 
tant ont  été  oubliées,  telle  l'Église  de  Grèce.  Et  il  y  a  a 
signaler,  de  nos  jours,  les  nouvelles  autocéphalies  nées 
des  changements  opérés  dans  la  carte  de  l'Europe  à  la 
suite  de  la  Grande  Guerre,  ainsi  que  les  modifications 
importantes  survenues  à  la  plupart  des  anciens  grou- 
pements. Malgré  tout  ce  qui  a  déjà  été  dit,  il  reste  donc 
encore  quelque  chose  à  ajouter.  Il  reste  surtout  à  syn- 
thétiser en  un  tout  cohérent  les  données  fragmen- 
taires éparses  çà  et  là,  à  les  compléter  et.  ;iu  besoin, 
à  les  corriger,  a  décrire  l'évolution  du  schisme  depuis 
ses  origines  jusqu'à  nos  jours  en  insistant  sur  les  cause'. 
qui  l'ont  préparé  et  maintenu  pendant  près  d'un  millé- 
naire, à  analyser  ses  traits  essentiels  pour  en  détermi- 
ner la  vraie  nature,  à  noter  enfin  ses  résultats  dans  le 
domaine  ecclésiologique  en  montrant  les  conclusions 
qu'en  peut  légitimement  tirer  l'apologétique  catho- 
lique. De  là  deux  sections  dans  le  présent  travail. 

I.  Le  schisme  byzantin.  Aperçu  historique.  II.  Le 
schisme  byzantin.  Nature  et  effets  (col.  1401). 

I.  LE  SCHISME  BYZANTIN.  APERÇU  HISTO- 
RIQUE. —  I.  Les  causes  du  schisme  et  ses  premières 
manifestations,  ou  période  de  préparation.  IL  Le 
schisme  définitif  :  Photius  et  Michel  Cérulaire  (col.  1335). 
III.  Le  développement  du  schisme  de  la  fin  du  xic  siècle 
au  xvc.  Les  essais  d'union  (col.  1359).  IV.  La  sépara- 
tion à  l'état  stable  ixvf-xx'  siècle)  (col.  1372). 

I.  Les  causes  du  schisme  et  ses  premières 
manifestations.  —  Comme  tous  les  grands  boulever- 
sements sociaux  ou  religieux,  le  schisme  qui,  au  milieu 
du  xie  siècle,  a  séparé  définitivement  le  christianisme 
byzantin  de  l'Église  catholique  romaine  a  été  préparé 
par  de  multiples  causes,  dont  nous  découvrons  l'exis- 
tence et  l'influence  néfaste  dès  le  IVe  siècle,  au  lende- 
main même  de  la  conversion  de  Constantin.  On  peut 
ramener  ces  causes  à  deux  groupes  :  1.  Les  causes  di- 
rectes, actives  et  vraiment  efficientes  qui,  de  leur  nature, 
tendaient  à  relâcher  les  liens  de  l'unité  ecclésiastique  : 
ce  qu'on  peut  appeler  les  /orées  centrifuges:  2.  les 
causes  indirectes  ou  matérielles  :  événements,  institu- 
tions, usages,  tendances,  manières  de  penser  ri  Or 
s'exprimer,  qui  par  elles-mêmes  n'auraient  pas  siilli  a 
provoquer  la  rupture,  mais  qui  l'onl  favorisée  indirec 
tement  en  fournissant  aux  fauteurs  du  schisme  des 
occasions  et   des  prétextes. 

Trois  facteurs  principaux  ont  travaillé  a  la  destine 
lion  de  l'imite  ecclésiastique  a  partir  du  iv  siècle  :  le 
césaropapisme  des  empereurs  d'Orient,  l'ambition  des 
évêques  de  Constantinople,  les  antipathies  ethniques 
entre  (.rees  et  Latins  unies  a  l'orgueil  national  cl  aux 
rivalités  politiques. 

/././■  Le  ci   aropapisme,  comme 

le  mot  l'indique,  c'csl  Césai ,  c'i  I  l'État  ou  le  pouvoir 
ei\  il  en  général  se  substituant  au  pape  dan  i  le  gouver- 
nement suprême  de  l'Église;  c'esl  l'État  s'adju 

un  pouvoir  absolu  aussi  bien  sur  le  sacre  que-  sur  le 
profane,  sur  le  spirituel  que  sur  le  temporel,  ignorant 

nier,  de  théol.  cathol. 


pratiquement  la  distinction  du  pouvoir  civil  et  du  pou- 
voir spirituel,  ou  tout  au  moins  subordonnant  celui-ci 
à  celui-là. 

Tel  était  bien  l'empire  païen.  La  distinction  des  deux 
pouvoirs  lui  était  inconnue.  L'empereur  païen,  qualifié 
de  summus  pontifex,  possédait  à  la  fois  la  plénitude  du 
sacerdoce  et  la  plénitude  du  pouvoir  sur  le  clergé  et  les 
choses  sacrées.  Ce  césaropapisme  absolu  est  incompa- 
tible avec  la  religion  chrétienne,  où  nous  trouvons  une 
hiérarchie  investie  de  pouvoirs  liturgiques  spéciaux, 
qui  ne  sauraient  appartenir  à  un  laïc,  ce  laïc  fùt-il 
revêtu  de  l'autorité  suprême  dans  l'ordre  civil.  Un 
chef  d'État  chrétien  ne  saurait  être  souverain  pontife, 
parce  qu'il  lui  manquera  toujours  le  pouvoir  d'ordre. 
Mais  il  pourra  usurper  le  rôle  de  dirigeant  suprême 
dans  l'Église  catholique.  C'est  ce  pouvoir  de  juridic- 
tion et  même  d'enseignement  que  César  peut  usurper 
cl  qu'il  a,  en  l'ait,  usurpé  bien  souvent,  une  fois  qu'il 
est  devenu  chrétien.  C'est  pourquoi  le  ternie  de  césa- 
ropapisme désigne  bien  les  intrusions  que  se  sont  per- 
mises dans  les  affaires  ecclésiastiques  beaucoup  de 
souverains  chrétiens  aussi  bien  en  Occident  qu'en 
Orient. 

Mais  c'est  surtout  en  Orient  que  le  césaropapisme 
s'est  donné  libre  carrière,  et  cela  dès  le  ive  siècle,  au 
lendemain  même  du  jour  où  Constantin  s'est  déclaré 
protecteur  de  la  religion  chrétienne.  Dès  la  fin  de 
l'année  313,  nous  le  voyons  commencer  à  faire  l'évêque 
du  dedans  en  usurpant  une  fonction  proprement 
papale,  celle  de  juge  en  dernière  instance  dans  un 
conflit  purement  ecclésiastique,  le  conflit  donatiste. 
Déboutés  de  leur  plainte  par  le  concile  romain  d'oc- 
tobre 313,  réuni  par  l'initiative  même  de  Constantin, 
les  donatistes  font  appel  de  cette  sentence  et  le  souve- 
rain prend  sur  lui  de  convoquer  le  concile  d'Arles, 
en  31  1,  pour  donner  aux  donatistes  de  nouveaux  juges. 
Et  il  continuera  ainsi  pendant  tout  son  règne.  I! 
deviendra  bientôt  l'instrument  docile  des  prélats  de 
cour  favorables  à  l'hérésie  arienne  et  groupés  autour 
d'Eusèbe  de  Nicomédie.  Après  avoir  convoqué  le  con- 
cile de  Nicée,  après  en  avoir  approuvé  la  définition  et 
la  condamnation  contre  Arius  et  ses  partisans,  il  se 
donnera  bientôt  à  lui-même  des  démentis  retentissants. 
Au  moment  où  il  disparait,  il  est  devenu  le  jouet  de 
l'oligarchie  arienne.  Il  a  pris  la  place  de  l'évêque  de 
Rome  dans  le  gouvernement  général  de  l'Église. 

L'exemple  donné  par  le  premier  empereur  chrétien 
fut  suivi  par  ses  successeurs,  surtout  par  ceux  qui 
gouvernèrent  la  partie  orientale  de  l'empire,  après  la 
division  de  celui-ci  en  deux  moitiés.  Ces  empereurs 
d'Orient  poussèrent  à  l'extrême  leur  intrusion  dans  le 
domaine  religieux  et  agirent  en  vrais  chefs  visibles  de 
la  partie  de  l'Église  comprise  dans  les  limites  de  leur 
territoire.  Ils  se  mêlèrent  de  tout,  du  dogme  comme  de 
la  discipline  et  quelquefois  de  la  liturgie,  de  la  convo- 
cation des  conciles  comme  de  l'élection  des  évêques, 
spécialement  des  évêques  des  grands  sièges.  Les  évê- 
ques prirent  l'habitude  de  s'adresser  à  eux  pour  leurs 
affaires  et  leurs  conflits  et  ne  songèrenl  guère  à  s'adres- 
ser à  l'évêque  de  Rome.  Profitant  de  cette  situation 

anormale,  les  intrigants  de  tout  génie,  les  hérétiques 

plus    ou    moins   dissimulés    font  la    cour    au    basileus. 

i  sa  faveur  e1  par  lui  passent  par-dessus  tous  le 

pal   dessus   même   les  définitions  des  e Il 

œcuméniques  et  font  promulguer  leurs  opinions  héré- 
tiques   comme    l'orthodoxie    officielle,    que    tout    le 

monde  doit  accepter  sous  peine  de  déposition,  d'exil  et 

quelquefois  de  mort.   Deux   empereurs  surtout  sont 

ntatifs  du  système  ;  Constance   II  (337-361), 

eonduisanl   les  évêques  de  concile  en  concile,  leur  fai- 
sant souscrire  formules  sur  formules  et  répondant  aux 
du  synode  de  Milan  (355),  qui  refusaient  de 
signer    la    déposition    d'Alhanase    comme    anticano 
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nique  :  «  Ma  volonté  à  moi  est  un  canon  :  Obéissez,  ou 
l'exil.  »  Athanase,  Hist.  arianorum,  33  :  ■).'/.'/'  o-sp  êy" 
PoùXop.at.,  toùto  xavt'ov  vou.tÇÉ<T9to  ;  et  Justinien  Ier 
(527-575),  légiférant  par  ses  innombrables  novelles  sur 
tout  l'ensemble  de  la  vie  ecclésiastique,  soumettant 
le  pape  Vigile  à  mille  violences  pour  lui  faire  condam- 
ner les  Trois-Cbapitres  et  finissant  tristement  par  la 
promulgation  du  décret  qui  imposait  à  tous  ses  sujets 
l'hérésie  de  Julien  d'Halicarnassc. 

II  est  vrai  que  le  césaropapisme  impérial  servit  sou- 
vent les  intérêts  de  l'Église.  Il  s'appliqua  à  ruiner  le 
paganisme,  à  doter  la  religion  nouvelle  de  biens  tem- 
porels et  de  privilèges.  Quelques-unes  de  ses  immix- 
tions furent  heureuses  pour  le  vrai  catholicisme,  si 
bien  qu'à  côté  de  l'histoire  de  ses  méfaits,  on  pourrait 
écrire  celle  de  ses  services.  .Mais,  tout  compte  fait,  et 
mise  à  part  la  question  de  principe,  les  méfaits  rem- 
portèrent de  beaucoup  sur  les  avantages.  Du  point  de 
vue  de  l'unité  de  l'Église,  il  produisit  trois  effets  désas- 
treux :  la  nationalisation  de  l'Église,  l'asservissement 
du  clergé,  l'hostilité  sourde  ou  déclarée  à  l'égard  des 
papes,  qui  furent  souvent  obligés  de  repousser  ses 
attentats  ou  de  s'opposer  à  ses  prétentions. 

Dès  le  ive  siècle,  les  agissements  césaropapiques  des 
empereurs  d'Orient  tendent  à  isoler  l'Église  grecque  de 
l'Église  latine  et  renforcent  son  penchant  à  l'autono- 
mie. Le  christianisme  oriental  revêt  un  caractère 
ethnique  très  marqué.  Il  parle  grec  et  ne  connaît  rien 
en  dehors  de  ce  qui  n'est  pas  grec.  Ce  caractère  s'accen- 
tua après  la  disparition  de  l'empire  d'Occident  et  son 
invasion  par  les  barbares.  Avec  Justinien,  qui  recon- 
quit une  partie  de  l'ancien  empire  occidental,  il  y  eut 
bien  une  légère  réaction  dans  le  sens  universalité  et 
catholique.  Au  Ve  concile  œcuménique,  à  la  me  ses- 
sion, on  proclama  docteurs  de  l'Église  universelle,  à 
côté  des  grands  noms  de  la  patristique  grecque,  les 
latins  Hilairc,  Ambroise,  Augustin  et  Léon.  Mansi, 
Concil.,  t.  ix,  col.  201-202.  Mais  cette  réaction  ne  dura 
pas.  Les  Pères  latins  furent  bientôt  complètement 
oubliés.  A  partir  d'Héraclius  (610-641),  ce  fut  l'hellé- 
nisation  complète  de  l'empire  comme  de  l'Église.  Celle- 
ci,  étant  en  fait  dominée  par  le  basileus,  fait  corps  avec 
lui.  C'est  lui  qui  lui  impose  par  la  force  ses  décrets  dog- 
matiques, si  bien  que  les  dissidents  de  l'orthodoxie  offi- 
cielle donnent  le  nom  de  melkites,  c'est-à-dire  d'impé- 
riaux, aux  chrétiens  qui  la  professent.  Cette  nationali- 
sation de  l'Église  byzantine  fait  déjà  prévoir  le 
schisme  comme  une  conséquence  inéluctable  pour  le 
jour  prochain  où  les  évêques  de  Rome  devront,  par 
suite  des  circonstances,  demander  aide  et  protection 
aux  nouveaux  maîtres  de  l'Occident  et  esquisseront  en 
leur  faveur  un  rétablissement  de  l'ancien  empire 
d'Occident.  Cet  acte  sera  considéré  par  les  basileis 
comme  une  véritable  trahison  et  l'idée  catholique  ne 
survivra  pas  longtemps,  en  Orient,  aux  rivalités  poli- 
tiques qui  m.'ttront  continuellement  aux  prises  le 
nouvel  empire  rétabli  par  les  papes  avec  les  souverains 
de  Byzance. 

tue  autre  conséquence  lamentable  du  césaropa- 
pisme fut  l'asservissement  de  la  hiérarchie  ecclésias- 
tique aux  volontés  des  empereurs.  Ce  mal.  l'Église 
grecque  n'est  pas  la  seule  à  l'avoir  connu.  Il  a  sévi 
aussi  dans  la  chrétienté  occidentale  et  l'on  sait  du  reste 
les  longues  luîtes  du  Sacerdoce  et  de  l'Empire  pendant 
tout  le  Moyen  Age.  Mais,  à  la  différence  de  l'Église 
d'Occident  qui  a  trouvé  d'intrépides  défenseurs  de  son 
indépendance,  l'Église  byzantine  a  eu  trop  peu  de 
lutteurs,  bien  qu'elle  n'en  ait  pas  manqué  complète- 
ment. En  général,  l'épiscopat  oriental  s'est  montré 
fort  docile  aux  fantaisies  dogmatiques  de  ses  basileis. 
Il  est  déplorable  que  les  prélats  byzantins  en  soient 
venus  à  dire  communément  avec  le  patriarche  Menas 
au  synode  de  Constantinople  de  536,  que  rien  ne  doit  se 


faire  dans  l'Église  sans  l'assentiment  et  l'ordre  de  l'em- 
pereur :  v.-v.  7tpoa7]KEi  u.7)Sèv  TÛV  T7]  ây.coTi-rf]  'Exx.X7)- 
a'.y.  ittvoouxwov  raxpà  yvtî>u.7]V  ~o~j  [BaaiXécoç  xal  xéXeuctv 
YSVEOÔai.  Mansi,  op.  cit.,  t.  vm,  col.  1)70.  Aussi  voyons- 
nous  l'épiscopat  oriental  souscrire  en  masse  aux  dé- 
crets dogmatiques  des  empereurs.  Sans  parler  des 
scandales  des  conciliabules  ariens,  qu'on  se  rappelle  la 
défection  des  évêques  devant  Dioscore  au  brigandage 
d'Éphèse,  les  500  signatures  données  à  l'Encyclique 
de  Basilisque,  la  publication  de  VHénotique  de  Zenon 
dans  tous  les  patriarcats  orientaux,  l'affaire  des  Trois- 
Chapitres,  les  conciles  monothélites  de  638  et  639 
approuvant  VEcthàse,  celui  de  712  pliant  devant  Phi- 
lippique,  enfin  le  grand  synode  iconoclaste  de  Hiéria, 
en  753,  auquel  participèrent  338  évêques.  Ce  qui 
montre  bien  que  les  empereurs  commandent  en  maîtres 
à  l'Église  byzantine,  même  quand  il  s'agit  de  questions 
doctrinales,  c'est  que  les  hérésies  et  les  schismes  qu'ils 
ont  provoqués  par  leurs  décrets  dogmatiques  prennent 
fin  aussi  par  leur  initiative.  Un  concile  œcuménique, 
auquel  le  pape  est  invité  par  le  basileus  et  le  patriarche, 
vient  régulièrement  terminer  le  conflit  et  les  évêques 
byzantins  retournent  à  l'orthodoxie  avec  la  même  una- 
nimité qu'ils  avaient  manifestée  à  s'engager  dans  le 
schisme  et  l'hérésie. 

Mais  pourquoi  y  a-t-il  schisme  et  hérésie  ?  C'est 
parce  que  l'évèque  de  Rome,  centre  de  l'unité,  résiste 
aux  basileis,  lorsque  les  intérêts  supérieurs  de  la  foi 
sont  en  jeu.  Certes  les  papes  se  sont  montrés  fort 
patients  et  accommodants.  Ils  ont  manœuvré  aussi 
bien  qu'ils  ont  pu  pour  éviter  les  conflits  ouverts.  Mais 
il  y  a  eu  des  cas  où  ils  ont  dû  répéter  le  Non  possumus 
de  Pierre.  C'est  alors  que  la  colère  des  empereurs  s'est 
tournée  contre  eux.  Au  iv«  et  au  ve  siècles,  grâce  à  la 
sagesse  des  empereurs  d'Occident,  les  évêques  de 
Rome,  sauf  le  pape  Libère,  ont  échappé  aux  sévices  des 
basileis  orientaux.  Durant  le  schisme  d'Acace.  Rome 
n'est  plus  au  pouvoir  de  ces  derniers.  Mais  dès  que 
Justinien  a  reconquis  l'Italie,  les  conflits  ne  tardent 
pas  à  éclater.  Les  papes  Silvère,  Vigile,  Martin  Ier  sont 
arrachés  violemment  de  leur  siège  et  soumis  à  d'odieux 
traitements,  parce  qu'ils  refusent  de  plier  devant  la 
volonté  impériale.  Ou  bien  les  basileis  favorisent  l'am- 
bition du  patriarche  byzantin  et  l'associent  à  l'exer- 
cice de  la  primauté  ecclésiastique  qu'ils  ont  usurpée. 
Ils  soutiennent  en  sous-main,  et  quelquefois  ouver- 
tement, des  prélats  italiens  en  rupture  avec  le  Saint- 
Siège.  Constant  II,  par  exemple,  prend  fait  et  cause 
pour  l'archevêque  de  Ravenne.  Maurus,  qui  est  allé 
jusqu'à  excommunier  le  pape  Vitalien,  et  par  un  décret 
du  1er  mars  666  ordonne  que  les  archevêques  de  Ra- 
venne seront  pour  toujours  exempts  de  la  dépendance 
de  tout  supérieur  ecclésiastique,  y  compris  le  patriar- 
che de  l'ancienne  Rome.  Mon.  Gcrm.  hist..  Script,  rerum 
Langob.,  p.  350  e1  :;.">!  en  note.  PargMre,  L'Église 
byzantine  de  527  à  847,  p.  196-197.  De  même,  en  732, 
Léon  l'Isaurien  enlève  par  décret  tout  l'Illyricum 
oriental  et  les  diocèses  de  l'Italie  byzantine  au  pa- 
triarcat romain  pour  les  incorporer  au  patriarcat 
byzantin  et  cela  parce  que  Grégoire  III  a  condamné 
l'iconoclasme. 

Somme  toute,  pour  la  période  qui  va  de  la  mort  de 
Constantin  (337)  à  la  fête  de  l'Orthodoxie  (11  mars 
843),  c'est-à-dire  pour  une  période  de  cinq  sièc'es,  nous 
trouvons  au  moins  deux  cents  ans  pendant  lesquels 
l'Église  byzantine  fut  en  rupture  plus  ou  moins  com- 
plète avec  l'Église  romaine.  Ces  années  de  séparation 
se  répartissent  sur  sept  schismes,  qui  ont  préludé  au 
schisme  définitif  et  y  ont  préparé  les  esprits.  En  voici 
la  liste  :  1°  le  schisme  arien,  défendu  par  Constance  II 
et  Valens,  île  343  à  379;  2°  le  schisme  occasionné  par 
l'injuste  condamnation  de  saint  Jean  Chrysostome 
avec  l'appui  des  empereurs  Arcadius  et  Théodose  II, 


1317 


SCHISME    BYZ.    CAUSES,    LES    AMBITIONS    DE    CI'. 


1318 


de  l'M  à  115  ;  3°  le  schisme  d'Acace,  sous  les  empereurs 
Zenon  et  Anastase,  de  184  à  519;  1"  le  schism  •  a  propos 
du  monothélisme,  sous  Héraclius,  Héracléonas,  Cons- 
tant II  et  Constantin  VI  Pogonat,  de  640  à  681; 
ô°  lu  première  persécution  iconoclaste,  commem  i 
Léon   III  l'Isaurien  et  continuée  par  ses  suça 

intin  Copronyme,  Léon  IV  el  Constantin  VI, 
■  le  726  à  787;  C°  la  rupture  occasionnée  par  l'union 
adultère  contractée  par  Constantin  VI  :  le  patriarche 
Nicéphore  s'abstient  pendant  cinq  ans,  de  806  a  Ml. 
de  communiquer  avec  Rome,  à  cause  île  cette  affaire 
icf.  Pargoire,  <</<.  cit.,  p.  296);  7"  le  second  schisme 
iconoclaste, sous  les  empereurs  Léon  l'Arménien, Michel 
et  Théophile,  de  813  à  843. 

//.  L'AMBITION  DES  PATRIARCHES  DE  CONSTAN- 
TINOPLE. A  côté  du  césaropapisme  des  empereurs, 
il  faut  placer,  parmi  les  éléments  dissolvants  de  l'unité 

i  li  iastique  dans  les  premiers  siècles,  l'ambition  des 
évêques  de  Byzance,  décorée  par  Constantin  du  titre 
de  nouvelle  Home.  Ce  titre  de  nouvelle  Home  résume 
bien  le  programme  que  ces  prélats  ont  cherché  à  réaliser 
avec  une  ténacité  et  un  esprit  de  suite  remarquables.  Se 
rrtidrr  égaux,  dans  la  mesure  du  possible,  à  l'évèque  de 
Rome,  tel  a  été  leur  rêve. 

L'entreprise  sans  doute  était  ardue.  Elle  était  même 
absolument  irréalisable  du  point  de  vue  de  la  foi  catho- 
lique. Rome,  en  effet,  avait  reçu  de  l'apôtre  Pierre  un 
titre  incommunicable  dans  le  domaine  religieux.  En  y 
fixant  pour  toujours  son  siège,  cet  apôtre  en  avait  fait 
la  capitale  de  l'Église  catholique,  dont  il  était  le  chef 
suprême  par  sa  primauté.  Cette  primauté,  avec  les  pri- 
vilèges qu'elle  entraine,  il  l'avait  laissée  en  héritage  a 
ses  successi  ui's  sur  le  siège  de  cette  ville.  Tel  est  le  fait 
dont  témoigne  la  tradition  des  premiers  siècles  malgré 
certaines  voix  passagèrement  discordantes.  Ce  fail.  1rs 
évêques  de  la  nouvelle  Rome  ne  firent  pas  de  difficulté 
de  le  confesser  en  certaines  circonstances  particulière 
ment  solennelles.  Mais,  sans  prétendre,  pendant  la 
période  qui  nous  occupe,  à  la  primauté  universelle,  ils 
ont  essayé  de  conquérir  pour  leur  siège  tous  les  privi- 
lèges qui  pouvaient  leur  donner  un  air  d'égalité  avec 
le  pontife  romain.  Dans  la  poursuite  de  ce  but,  ils  ont 
dans  les  empereurs  des  auxiliaires  naturels. 
Ceux-ci  s'étant  arrogé  en  fait  une  primauté  usurpée 
sur  l'Église  orientale,  ont  associé  a  l'exercice  de  i  ette 
primauté  les  évêques  de  leur  capitale  et  oui  appuyé, 
dans  les  conciles,  leurs  efforts  pour  grandir  leui 

Il  faudrait  ici  entrer  dans  les  détails  et  raconter  par 
quels  moyens  et  par  quelles  étapes  successives  l'évêché 
de  I  lyzance,  dont  le  premier  titulaire  sûrement  atteste 
ne  remonte  pas  au  delà  du  début  du  IVe  siècle,  est 
devenu,  d'humble  suffraganl  de  la  mi  tropole  d'Héra- 
clée  d<  latriarcal  de  l'i  i 

Moins  d'un  siècle  a  suffi  a  celle  ascension.  Comm 
.m  concile  de  Constantinople  de  381,  qui  marqu 
de  la  controverse  arienne,  elle  est  arrivée  a  son 

de  151,  qui  l'a  consacrée  pai 
i  rxoPLE  (Église  :!<■).  i.  m. 
rs,  t.  xi,  col.  2253  sq. 
l  "  Le  principe.        Rappelon:   t  ouf   d'aboi  d  le  prin 
i  que  i  de  la  nouvelle  I  !<  m    on1   mis  en 
avant  pour  atteindre  leur  but.  Ce  principe  n'est  autre 
que  ci  lui  qui  [<  ment  appliqué  dai     l'orga 

archique  de  l'Église,  en  (  Irienl   surtout, 
des  le  m-  siècle  commençant  :  ■  Le  ran     i 
dans  la  hiérarchie  est  déterminé  par  le  rang  civil  des 
villes  dont  ils  p  irtent  le  i  itre.  L'organisa 
tique  copie  l'organisai  ion  civile.     Plusieuj  ;  cani 
conciles  orientaux  (le  '.'•■  canon  du  synode  d'Antioche 

de  341,  le  3  I'  canon  apo  rtolique,  le    pi n    12   et   i  7e 

de  Chalcédoine,  le  38e  canon  m  Trullo)  consacrenl  ce 
principe  i  t  quelques-uns  ajoutent  expressément  que, 
si  une  ville  subit  quelque  changement  -  ur  l'échelle  de 


la  hiérarchie  civile,  par  exemple  si  elle  devient  mé1  ro 
pôle  d'une  province  ou  ces  chang  nient 

a  aussi  le  rang  du  siège  épiscopal  du  lieu.  Il 
suffisait  aux  évêques  de  la  nouvelle  Rome  de  faire  l'ap- 
plication de  cette  règle  au  siège  de  l'ancienne  Rome  en 
passant  sous  silence  la  véritable  raison  de  la  préémi- 
nence de  ce  siège,  c'est-à-dire  la  succession  aposto- 
lique de  Pierre,  prince  des  apôtres.  Ils  n'y  m  uiquèn  m 
pas  et  raisonnèrent  ainsi  :  parce  que  Rome  était  la 
capitale  de  l'empire,  l'évèque  de  cette  ville  a  obtenu  le 
premier  rang,  -y.  repecsêeia.  Comme  Constantinople  esl 
devenue  une  nouvelle  Rome,  résidence  de  l'empereur  et 
du  Sénat,  l'évèque  de  celte  ville  doit  occuper  le  second 
rang  après  celui  de  l'ancienne  Rome  et  recevoir  les 

privilèges  que  celui-ci,  t&  taoc  7tpea6eîa.  Pour 
obtenir  le  premier  rang  en  Orient  et  des  droits  supérieurs 
de  juridiction,  l'évèque  de  Constantinople  ne  pouvait 
faire  valoir  que  ce  titre  séculier  de  nouvelle  capitale  de 
l'empire.  Pour  qu'il  fût  valable,  il  n'y  avait  qu'à  sup- 
poser un  précédent  et  affirmer  que  l'évèque  de  Rome 
avait  revu  «des  Pères»  la  première  place  dans  la  hiérar- 
chie, avec  d'autres  privilèges,  en  considération  du 
rang  de  capitale  de  sa  ville  épiscopale. 

2°  Le  28'  canon  de  Chalcédoine.-  -L'idée  n'est  qu'in- 
sinuée dans  le  3e  canon  du  concile  de  Constantinople 
de  381  ainsi  conçu  :  «  L'évèque  de  Constantinople  a  la 
primauté  d'honneur  (mot  à  mot  :  /es  prérogatives  de 
l'honneur,  Ta  TcpEo-ôsla  -rrjç  Ttu.7)<;)  après  l'évèque  de 
Rome,  parce  que  Constantinople  est  une  nouvelle 
Rome.  «Elle  est  explicitement  formulée  dans  le  28e  ca- 
non du  concile  de  Chalcédoine,  présenté  comme  une 
simple  répétition  du  canon  précédent. 

■  Suivant  en  tout  les  décrets  des  saints  Pères  et  connais- 
sant le  canon  des  150  Pères  très  amis  de  Dieu  qui  vient 
d'être  lu,  nous  décrétons,  nous  aussi,  la  même  chose  et  don- 
nons notre  suffrage  au  sujet  des  privilèges  (tiîoî  tiôv  Ttpso- 
Seimv)  de  la  très  sainte  Église  de  Constantinople,  la  nou- 
velle Rome.  C'est,  en  effet,  à  bon  droit  que  les  Pères  ont  déféré 
au  siège  de  l'ancienne  Rome  la  première  place  (ou  ses  privi- 
lèges), parce  que  cette  ville  était  souveraine  (=  te  siège  de 
l'empereur,  la  capitale  de  l'empire)  :  zai  yàp  ni  Ôpôvw  r,  : 
Tcpso-Surspaç  'P<ûu,ï|ç,  oia  -o  fSao-iÎEVEiv  t',v  nàXtv  Èxse'vY)V, 
al  TzonÉpiç.  eïzôtmç  i-rjZio  ■i/.yy:  -x  -'.iiûilx.  Mus  par  la 
même  considération,  les  150  Pères  très  aimés  de  Dieu  ont 
assigné  des  prérogatives  égales  (:j  fera  repsTësia  =  les 
inriii  s  privilèges)  au  très  saint  siège  de  la  nouvelle  Rome, 
estimant  avec  raison  que  la  ville  honorée  de  la  présence  du 
i.  et  du  Sénat  et  jouissant  de  prérogatives  égales  à 
l'ancienne  Home  impériale  dait  monter  en  d  g  litéé  'alemenl 
dans  les  affaires  ecclésiastiques,  tenant  le  second  rang  après 
elle:  /.al  Èv  ;oïç  iy.y.'/.'^iXT-i/.oU.  <■'>;  Êxefvriv,  icvjisv^ta: 
npàYjjiaiT!,  Ss'jTÉpav  u,=t'  èxsiV7|V  Û7cipxounav. 

En  conséquence,  les  métropolitains  seulement  des  dio- 
cèses [civils]  de  Pont,  d'Asie  et  de  Thrace  el  de  plus  les 
<  >  ê  [uesqui  se  trouvent  dans  les  régions  barbares  ratl 

a  ces  diocèses  seront  ordonnés  par  le  susdit  très  s 

de  la  très  sainte  Église  de  Constantinople,  c'est-à-dire  que 
lia  i  le  m  itropotitain  des  susdits  diocèses  [civils]  ord  i  inera 
i  les  d  î  sa  province  avec  le  concours  des  évêques  suf- 
fragants,  comme  il  est  prescrit  par  les  saints  canons,  tandis 
que,  com  ne  il  s  été  dit,  les  m  tropolitains  des  susdits  dio- 
cèses [civils]  seront  ordonnés  par  l'archevêque  de  Constan- 
tinople, après  que  l'élection  régulière  el  conforme  à  la  cou- 
tume lui  aura  été  notifiée.  >  Mansi,  op.  cit„  t.  vu,  col.  369. 

Ce    texte,    d'une    rédaction    laborieuse,    appelle    de 

i       qm      i  ar  il  rsi  loin  d'être  la  clarté 

tnêm 

Notons  tout  d'abord  que,  du  point  de  vue  juri 
dique,  ce  canon  ne  saurait  être  considéré  comme  un 
décrel  vraiment  authentique  de  tout  le  concile  di 
Chalcédoine.    II   ne  fut    signe,  m    effet,  que    par    deux 

êques  environ  sur  plus  de  cinq  cents  que  compta 

ile,  dans  une  session  (la  icv,  31  octobre  151)  à 

laquelle  n'assistèrent  ni  les  légats  romains,  présidents 

du  concile,  ni  les  commissaires  impériaux.  Le  lendc 

main,  a  la  xvi"  session,  les  légats  romains  protei  In.  ni 
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contre  ce  décret  et  exigèrent  que  leur  protestation  fut 
insérée  aux  actes.  De  plus,  le  pape  saint  Léon,  malgré 
des  sollicitations  pressantes,  le  rejeta  et  l'abrogea 
expressément  :  in  irritum  mittimus,  éerit-il  à  l'impéra- 
trice Pulchérie,  et  per  auctoritatem  beati  Pétri  apostoli, 
generali  prorsus  definilione  cassamus.  Epist.,  cv.  Ad 
Pulcheriam  augustam,  P.  L.A.  liv,  col.  1000.  Cf.  article 
Léon  1"  (Saint),  t.  i\.  col.  260-267.  Ces  protestations 
obtinrent  leur  effet,  au  moins  sur  le  moment,  et  les 
premières  collections  canoniques  orientales  omettent 
le  28e  canon  de  Chalcédoine.  Dans  la  pratique,  cepen- 
dant, comme  nous  le  verrons  plus  loin,  empereurs  et 
patriarches  ne  tinrent  aucun  compte  des  condam- 
nations romaines. 

Remarquons  ensuite  la  différence  qui  existe  entre  le 
3<i  canon  des  150  Pères  de  Constantinople  et  le  présent 
décret.  A  en  croire  les  évêques  chalcédoniens,  celui-ci 
ne  serait  que  la  répétition  de  celui-là.  .Mais  leur  affir- 
mation ne  résiste  pas  à  l'examen.  Le  3e  canon  de 
Constantinople  ne  parlait  que  d'une  simple  préséance 
honorifique  pour  l'évèque  de  la  nouvelle  Rome  :  xà 
npzaozXot.  xîjç  xip.7)C.  Le  canon  chalcédonien  supprime 
les  mots  TÎjç  Tip-TJç  et  laisse  entendre  par  sa  finale  qu'il 
s'agit  d'octroyer  à  l'évèque  de  la  capitale  autre  chose 
qu'une  simple  préséance,  c'est  à  savoir  la  juridiction 
supérieure  sur  les  provinces  ecclésiastiques  de  trois 
diocèses  civils  et  sur  les  évêchés  sis  en  terre  barbare. 
Il  va  plus  loin;  il  pousse  l'audace  jusqu'à  demander 
des  prérogatives  égales  à  celles  du  siège  romain.  Enfin, 
il  ose  exprimer  tout  haut  ce  que  le  3e  canon  ne  faisait 
qu'insinuer  discrètement  :  le  siège  de  l'ancienne  Rome 
a  reçu  ses  privilèges  (ou  le  premier  rang)  (xà  7ipsa6EÏa), 
des  Pères  «  en  considération  du  rang  de  capitale  de 
l'empire  occupé  par  cette  ville  ». 

Il  faut  ensuite  se  demander  :  1.  qui  sont  ces  Pères 
qui  ont  attribué  à  l'évèque  de  Rome  la  primauté  ou  1rs 
prérogatives  dont  il  jouit  ;  2.  quelles  sont  ces  préroga- 
tives, ces  nçzaëzM  dont  ils  l'ont  doté?  Ces  Pères,  sans 
doute  réunis  en  quelque  concile,  nous  les  cherchons 
vainement  dans  l'histoire  de  l'Église.  L.  Duchesne 
désespère  de  les  trouver.  Églises  séparées,  p.  195. 
L.  Batiffol,  Le  Siège  apostolique,  2e  éd.,  Paris.  1924, 
p.  557,  y  voit  les  150  Pères  du  concile  de  381  ;  ce  qui  est 
en  opposition  avec  le  texte  même  du  28*  canon,  qui 
distingue  bien  les  Pères  ayant  accordé  la  primauté  au 
siège  de  l'ancienne  Rome  des  150  Pères  qui,  mus  par 
la  même  considération  que  les  premiers,  ont  concédé 
des  privilèges  égaux  au  siège  de  la  nouvelle.  On  pour- 
rait songer  au  concile  de  Nicée  et  à  son  6°  canon  ainsi 
conçu  :  «  Que  les  vieux  usages  reçus  en  Egypte,  en 
Libye  et  dans  la  Pentapole  restent  en  vigueur,  en 
sorte  que  l'évèque  d'Alexandrie  ait  autorité  sur  toutes 
ces  provinces,  puisque  l'évèque  qui  es1  à  Rome  a  cou- 
tume d'en  faire  autant.  De  même,  qu'à  Antioche  et 
dans  les  autres  provinces  les  prérogatives  soient  main- 
t  enues  aux  Églises.  •  Mais  les  Pères  de  Nicée  n'accordent 
ici  aucun  privilège  à  l'évèque  de  Rome.  Ils  s'autorisent 
de  l'exemple  qu'il  donne  de  l'exercice  d'une  juridiction 
immédiate  sur  les  evèques  d'Italie  pour  confirmer  à 
l'évèque  d'Alexandrie  une  juridiction  semblable  sur 
les  évêques  d'Egypte,  et  aux  autres  sièges  les  privilèges 
déjà  acquis.  Le  concile  de  Nicée  n'a  donc  rien  donne  à 
l'évèque  de  Rome  et  s'est  abstenu  de  légiférer  sur  son 
compte.  Mais  à  quoi  bon  nous  évertuer  à  trouver  ce  qui 
n'est  qu'une  invention  des  rédacteurs  du  28e  canon  en 
quête  d'un  considérant  pour  appuyer  leur  demande  de 
en  faveur  du  siège  de  la  nouvelle  Rome? 

Mais  de  quels  privilèges  s'agit-il?  C'est  ici  que  la 
difficulté  de  l'exégè  i  'accroît.  Le  mol  employé,  xà 
Trpeaoeïa,  désigne  étymologiquement  toute  marque 
d'honneur  accordée  au  plus  âgé,  puis  un  privilège  d'hé- 
ritage  par  droit  d'aînesse.  Enfin  ce  mot  a  pris  le  sens 
général  de  privilège,  prérogative,  droit  obtenu  par  pri- 


vilège. Dans  le  langage  canonique  de  la  période  patris- 
tique  les  irpsoB^ïa  sent  donc  des  marques  d'honneur, 
des  prérogatives,  des  droits  obtenus  par  privilège  et 
n'appartenant  pas  à  tous.  Si  nous  nous  référons  aux 
documents  contemporains  pour  déterminer  le  sens  de 
xà  -peaSsïa,  nous  trouvons  qu'il  signifie  souvent  la 
première  place,  celle  qui  est  accordée  au  plus  âgé,  le 
droit  de  préséance  et,  si  l'on  veut,  la  primauté,  à  condi- 
tion d'entendre  ce  mot  dans  le  sens  d'une  simple  pré- 
séance honorifique.  C'est  manifestement  le  sens  du  mot 
~x  TTpEoSeïa  dans  le  3e  canon  du  concile  de  Constan- 
tinople :  xà  -pscrôeïa  TÎjç  xi".-/]?,  c'est-à-dire  la  pri- 
mauté d'honneur,  la  préséance  honorifique.  C'est  aussi 
dans  le  même  sens  que  les  Pères  de  Chalcédoine  em- 
ploient ce  terme  dans  la  lettre  même  qu'ils  écrivent  au 
pape  pour  lui  demander  d'approuver  le  28e  canon.  Ils 
disent  :  «  Nous  avons  confirmé  le  canon  des  150  Pères 
ordonnant  que  le  siège  de  Constantinople  ait  la  pre- 
mière place  (la  primauté),  après  votre  siège  très  saint, 
étant  placé  au  second  rang  :  xà  TrpstTorïa  xôv  Kovo- 
Tï'jT'.vou7tôXEcoi;  è'/eiv  Se'ixepov  xsxayuivov.  »  Epist., 
xcvin,  inter  Léon.,  P.  L.,  t.  liv.,  col.  958  A.  Dans  la 
lettre  qu'il  adresse  au  pape  à  la  même  occasion,  Ana- 
tole sépare  très  nettement  le  droit  de  préséance  des 
privilèges  juridictionnels;  il  omet  également  l'épi- 
thètexà  ïcra,  et  postule  pour  l'évèque  de  Constantinople 
l'honneur  et  la  première  place,  tt]V  xt(XY]V  xal  xà  ~pEa- 
ôcta,  après  le  siège  de  Rome.  Epist.,  ci.  inter  Léon. 
Ibid.,  col.  982  B.  Pour  l'empereur  Marcien,  dans  sa 
lettre  à  saint  Léon,  tout  se  réduit  à  une  simple  pré- 
séance :  u/  poslapostolicam  Sedem  Constantinopolilanus 
slatim  episcopus  secundum  habeat locum, quoniam splen- 
didissima  urbs  junior  Roma  appellatur.  Epist.,  c,  inter 
Léon.,  ibid.,  col.  973  B. 

Quant  à  saint  Léon,  dans  ses  réponses  aux  intéressés, 
il  repousse  le  28e  canon  surtout  parce  qu'il  viole  les 
préséances  établies  par  le  concile  de  Nicée  qui,  d'après 
lui,  a  accordé  le  second  rang  après  Rome  à  Alexandrie 
et  le  troisième  à  Antioche.  Il  a  donc  vu  dans  les  Tîpea- 
oEÏa  surtout  un  droit  de  préséance.  Mais  il  fait  aussi 
allusion  à  la  finale  du  canon,  à  la  juridiction  usurpée 
sur  les  métropolitains  des  trois  diocèses;  bien  plus,  il 
semble  attribuer  à  Anatole  l'intention  d'empiéter  sur 
les  droits  d'Antioche  et  d'Alexandrie.  Epist.,  evi.  Ad 
Analolium,  ibid.,  col.  1003  B,  1007  B.  On  est  étonné 
qu'il  n'ait  pas  élevé  de  protestation  directe  contre 
l'affirmation  contenue  dans  le  canon  :  «  C'est  à  bon 
droit  que  les  Pères  ont  attribué  au  siège  de  l'ancienne 
Rome  ses  privilèges,  parce  que  cette  ville  était  la  capi- 
tale de  l'empire.  »  Aussi  bien,  dédaignant  de  défendre 
sa  propre  cause,  il  a  surtout  insisté  sur  la  violation  des 
droits  d'Alexandrie,  d'Antioche  et  des  métropolitains 
des  trois  diocèses.  La  vraie  raison  de  cette  attitude  est, 
croyons-nous,  qu'il  n'a  pas  vu  la  négation  de  la  pri- 
mauté romaine  de  droit  divin  dans  le  texte  du  28e  ca- 
non. Il  y  a  simplement  découvert  une  manœuvre 
ambitieuse  de  l'évèque  de  Constantinople  pour  s'arro- 
ger une  sorte  de  primauté  sur  tout  l'Orient. 

Que  les  Pères  de  Chalcédoine,  aussi  bien  ceux  qui 
souscrivirent  au  28e  canon  que  ceux  qui  refusèrent  de 
l'approuver,  aient  reconnu  la  primauté  de  juridiction 
de  l'évèque  de  Rome  sur  l'Église  universelle,  cela  ne 
fait  aucun  doute.  Pour  s'en  convaincre,  il  suffit  de  par- 
courir les  actes  même  du  concile  et  en  particulier  la 
lettre  si  déférente  que  les  signataires  du  canon  écri- 
virent au  pape  saint  Léon  pour  lui  demander  de  l'ap- 
prouver et  de  le  confirmer  par  son  autorité.  Ils  saluent 
en  lui  l'interprète  de  la  voix  de  Pierre,  celui  qui  a  reçu 
du  Sauveur  la  garde  de  la  vigne  c'est-à-dire  de  l'Église 
entière,  la  tête  dont  ils  sont  les  membres,  le  père  dont 
ils  sont  les  fils.  Epist.,  xcvin,  inter  Léon.,  P.  L., 
t.  liv,  col.  951  sq.  Il  faudrait  citer  aussi  la  lettre 
que  le  patriarche  Anatole,  le  principal  intéressé  dans 
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cette  affaire,  écrivit  au  pape  à  cette  occasion.  Impos- 
sible de  reconnaître  d'une  manière  plus  explicite  l'uni- 
verselle primauté  de  juridiction  du  pontife  romain. 
Qu'il  suffise  de  rapporter  le  passage  suivant  :  Sedes 
Conslantinopolis  liabet  patrem  thronum  apostolicum  ves- 
tnim,  prœcipuo  atque  excellenti  modo  seipsutn  vobis  con- 
jungens,  ut  ex  vestra  de  ipsa  sollieitudine  omnes  qtiidan 
intelligant  vos.  jnmdiu  ipsius  commodis  consulentes, 
etiam  nunc  eamdem  curam  habere  de  illa.  lïpist..  ci, 
inler  Léon.,  P.  L..  t.  liv.  col.  984  A.  Le  même  Ana- 
tole écrivit  au  pape,  en  454,  une  autre  lettre  où  il 
déclare  n'avoir  été  pour  rien  dans  la  rédaction  du 
28e  canon,  ajoutant  que,  du  reste,  ce  qui  avait  été  t'ait 
ne  pouvait  avoir  de  valeur  sans  la  continuation  du 
pape  :  cum  et  sic  gestorum  vis  omnis  et  eonfirmatio  auc- 
torilati  veslrœ  Beatitudinis  fuerit  reservala.  Epist., 
i  \\\n.  inter  Léon.,  col.  1084  A. 

Comment,  après  ces  déclarations  et  d'autres  sem- 
blables qu'on  pourrait  citer,  s'arrêter  à  l'idée  que  les 
de  Chalcédoine  se  sont  contredits  grossièrement 
il  ont  voulu  nier  dans  le  28e  canon  ce  qu'ils  affirment 
ailleurs  très  clairement?  Il  faut  dès  lors  donner  a  ce 
canon  mie  interprétation  qui  tienne  compte  des  véri- 
tables sentiments  de  ses  auteurs  à  l'endroit  de  la 
primauté  romaine.  Au  fond,  ce  que  1rs  rédacteurs  île  ce 
canon  demandent  pour  l'évêque  de  Constantinople, 
c'est  d'abord  qu'il  ait  la  préséance  sur  tous  les  autres 
évèques  d'Orient  et  d'Occident  et  vienne  immédiate- 
ment après  l'évêque  de  Rome;  c'est  ensuite  qu'on  lui 
reconnaisse  en  droit  ce  qu'il  a  déjà  usurpé  en  fait, 
c'est-à-dire  la  juridiction  supérieure  sur  les  trois  dio- 
i\ils  de  Thrace,  d'Asie  et  de  Pont  et  les  évêchés 
Circonvoisins,  ce  qu'on  peut  appeler  des  droits  patriar- 
caux, une  primatie  semblable  à  celle  que  le  pape 
exerce  sur  l'Italie  et  l'Occident  en  général.  Ce  qui  est 
irréductible  à  la  vérité  historique  et  à  l'orthodoxie, 
C'est  le  considérant  par  rapport  au  siège  de  l'ancienne 
Rome  qui  accompagne  la  demande.  Qu'on  traduise  le 
ternie  Ta  7rpE(j6EÏa  par  primauté  ou  privilèges,  on 
arrive  toujours  à  un  sens  inacceptable  par  rapport  au 
Siège  romain.  Il  n'est  pas  étonnant  que,  de  bonne 
heure,  les  anciens  Byzantins  et  après  eux  tous  les  dis- 
sidents orientaux  aient  vu  dans  ce  considérant  une 
négation  de  la  primauté  de  droit  divin  de  l'évêque  de 
Rome  et  l'affirmation  soit  d'une  simple  primauté  hono- 
rifique, soit  d'une  véritable  primauté  de  juridiction, 
mais  d'origine  purement  ecclésiastique,  sujette  par 
conséquent  a  disparaître  et  susceptible  d'être  trans- 
portée  ailleurs.  Dès  le  IXe  siècle,  et  peut-être  déjà  dès 

le  v il  s'est  trouvé,  a  Byzancc,  des  logiciens  pour 

tirer  cette  conséquence  du  principe  énoncé.  Du  même 

sorties  toutes  les  primaties  nationales, 

toutes  lis  Églises  autocéphales  que  nous  voyons  de  nos 

jouis.  Ce  n'est  donc  que  par  le   contexte  de  l'histoire 

h    |irut    écarter    le    sens    fâcheux    que      U 
naturellement  le  texte  même  du  canon.  Mais  le  con- 
texte de  l'histoire  sera  vil'    oublié.  Le  jour  viendra 
bil  i  tôt   ou  l'un  s'en  tiendra  aux  nuits  employés  et   OÙ 
on  leur  fera  dire  tout  ce  qu'ils  expriment  dans  leur  sens 

obvie  et  usuel,  a  savoir  ce  principe  fondamental  sur 

lequi  1 1  •  po  c  le  se b i suie  byzantin  :  ta  négation  .  i.  toute 

droil  divin  dan    I  I  gli       la  possibilité  de 

érer    la    primauté   de  droil    ecclésiastique  d'un 

la  mull  tplical  ion  enfin  di    primautés 

ia  tiques  suivant  le  nombre  des  capitales  d'1  ta1 

ment  du  synode  permanent.  —  Le 

28'  eau. m  de  Chalcédoine,  sur  leq  is  de 

nous  étendre,  n'avait  d'autre  but  que  d'ériger  en  droit 
\istait  déjà  en  fait.  Les  privilèges  qu'il  deman- 

■  le  siège  de  la  nouvelle  Rome  avaient  déjà 

'.niant,  comme  le  disent .  'I" 
i  oncile  et  Anal. île  dan 


lettres  a  saint  Léon.  Le  concile  de  381  lui  avait  déjà 
octroyé  le  second  rang  après  l'évêque  de  Hume,  sans 
(pie  celui-ci  eût  été  consulté.  A  partir  de  cette  date, 
avait  commencé  à  fonctionner,  à  Constantinople.  l'or- 
gane qui  a  reçu  le  nom  de  synode  permanent.  oûvoSoç 
èv8v)u,oûott.  L'évêque  de  la  capitale  en  était  le  prési- 
dent naturel  et  se  trouvait  par  le  fait  même  investi 
d'une  sorte  de  juridiction  supérieure  sur  tout  le  clergé 
de  l'empire  d'Orient,  sans  en  excepter  ces  exarques  et 
métropolitains  supérieurs  qu'on  appellera  bientôt  les 
|i  itriarches.  Alors  que  l'évêque  de  Rome,  à  partir  du 
IIe  siècle,  ne  réunissait  habituellement  son  concile 
romain  qu'une  fois  l'an,  à  l'anniversaire  de  son  cou- 
ronnement, l'évêque  de  Constantinople  siégeait  presque 
en  permanence,  avec  les  prélats  de  passage  dans  la 
capitale,  pour  s'occuper  des  appels  de  tout  genre 
adresses  a  l'empereur  par  le  clergé  d'Orient.  Car, 
malgré  les  défenses  du  concile  de  Sardique,  les  divers 
membres  de  ce  cierge  en  appelaient  sans  cesse  au  sou- 
verain. Sur  la  nature  et  le  fonctionnement  du  synode 
permanent  voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'article  Constan- 
tinople (Église  de) ,  t.  m.  col.  1327-1329. 

L'institution  du  synode  permanent  favorisa  les  in- 
trusions de  l'évêque  de  la  capitale  dans  le  gouverne- 
ment des  diocèses  et  des  provinces  ecclésiastiques  les 
plus  rapprochées  de  ce  centre.  Dès  que  surgissait 
quelque  difficulté  dans  les  élections  des  métropolitains 
ou  des  évèques  des  diocèses  civils  de  Thrace.  d'Asie  ou 
de  l'ont .  on  en  appelait  ou  au  basileus  ou  a  l'évêque  de 
Constantinople,  quand  celui-ci  ne  prenait  pas  les 
il.  \  .ml  s.  Nous  vu  uns  même  sainl  Ambroise  recourir  à 
Nectaire  pour  obtenir  la  déposition  du  clerc  milanais 
Géronce,  qui  s'était  fait  consacrer  métropolitain  de 
Nicomédie.  Sozomène,  Hist.  eccl.,  1.  VIII,  c.  vi.  Ces 
intrusions  avaient  quelque  excuse  dans  le  fait  qu'elles 
étaient  souvent  sollicitées  par  les  intéressés  eux-mêmes. 
Elles  n'en  étaient  pas  moins  de  nature  à  troubler 
l'organisation  ecclésiastique  établie  par  la  législation 
de  Nicée  et  les  canons  mêmes  du  concile  de  381.  Au 
bout  de  quelques  années,  l'évêque  byzantin  se  trouva 
être  en  fait  le  vrai  patriarche  des  vingt -huit  provinces 
ecclésiastiques  que  comprenaient  les  trois  diocèses  civils 
de  Thrace,  d'Asie  et  de  Pont.  La  finale  du  28e  canon 
de  Chalcédoine  ratifie  un  fait  accompli.  Voir  un  aperçu 
sur  ces  intrusions  dans  le  même  article  Coxstanti- 
n-opliî  (Église  de),  t.  m,  col.  1321-1326. 

La  même  institution  du  synode  permanent  four- 
nissait à  l'évêque  de  Constantinople  l'occasion  de  se 
mêler  parfois  des  affaires  d'Alexandrie  et  d'Antioche. 
A  la  veille  même  du  concile  de  Chalcédoine,  nous 
voyons  Anatole  ordonner,  contre  tout  droit,  Maxime 
d'Antioche.  C'est  donc  à  une  suprématie  sur  tout  l'épis- 
copat  de  l'empire  d'Orient  que  visent  les  évèques  de  la 
nouvelle  Rome,  et  cela  nnlic  dans  leur  programme 
d'ég  il'i  l'évêque  de  l'ancienne.  Le  concile  de  Chalcé- 
doine est  invité  à  faire  passer  dans  le  droit  d'une  ma- 
nière détournée  cette  primauté  orientale.  Par  ses  canons 

0  el  17,  il  statue  qu'en  cas  de  conflit  entre  un  clerc  OU 
un  évéque  et  le  métropolitain  de  la  province,  le  plai- 
gnant peut  en  appeler  soit  à  l'exarque  du  diocèse  civil 
.i tait  partie  la  province,  soil  mi  siège  de  Constan- 
tinople. Certains  critiques  onl  pensé  que,  dans  ces  deux 
canons,  le  titre  d'exarque  ne  désignait  que  les  métro- 
politains supérieurs  d'Héraclée  de  Thrace,  d'Éph 

u  ir  de  Cappadoce,  a  l'exclusion  des  patriarches 
proprement  dits,  c'esl  à-dire  des  évèques  d'Alexandrie, 
d'Antioche  et  de  Jérusalem.  Cf.  article  Patriari  m 
i.  xi,  col.  2262;  Duchesne,  Histoire  ancienne  del' Église, 

1  m.  p.  162.  Mais  d'autres  voient  désignés  pal  Cl 
terme  tous   les   prélats  orientaux  à  juridiction   inter- 

provinciale  qui  seront  bientôt  appelés  »  patriarches 

Justinien  l'a  ainsi  entendu  dans  sa  CWIIl"  novclle. 
i   I    II.  1,1. ■   !..  elereq.  Histi  .llfi/e  Conciles,  1.  II,  2e  partie. 
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p.  792-797.  A  notre  avis,  la  portée  do  ces  deux  canons 
va  bii  n  jusqu'aux  patriarches,  à  l'exception  évidem- 
ment du  patriarche  d'Occident,  qui  tient  la  première 
place.  Par  le  fait  qu'on  adjuge  le  second  rang  à  l'évêque 
de  Constantinople,  on  entend  lui  subord"  ner,  i  l'oi 
casion,  tous  les  prélats  orientaux  et  c'est  bien  ainsi 
que,  dans  la  pratique,  les  évèques  de  la  capitale  et  les 
empereurs  l'ont  compris.  Ce  droit  d'appel  facultatif 
au  iège  de  Constantinople  est  un  nouveau  pas 
dans  l'assimilation  avec  le  siège  romain.  C'est  une 
sorte  d'équivalent  du  droit  reconnu  un  peu  timidem  ni 
:     i  par  li     canons  de  Sardique. 

■1°  L'annexion  de  l'Illyricum  oriental.  —  Voilà  donc 
l'évêque  de  la  nouvelle  Rome  devenu  primat  de  tout 
l'Ori  rt.  dote  d'une  large  circonscription  patriarcale, 
accrédité  pour  recevoir  des  appels  de  tout  l'Orient. 
11  n'esl  pa:  satisfait  cependant.  Lors  du  partau*  de 
l'empire  ri  main  en  deux  moitiés,  le  diocèse  de  l'Illyri- 
cum cri  ut  al,  donl  la  capitale  est  Thessalonique,  a  bii  n 
passé  sous  l'autorité  de  l'empereur  d'Orient,  mais  au 
point  de  vue  ecclésiastique,  les  provinces  de  ce  d 
sont  restées  sous  la  juridiction  supérieure  de  l'évêque 
de  Rome  qui  les  gouverne  par  l'intermédiaire  de 
l'évêque  de  Thessalonique,  vicaire  du  Siège  aposto- 
lique. Mais  l'Illyricum  oriental  ne  devrait-il  pas  être. 
au  point  de  vue  ecclésiastique,  rattaché  à  l'empire 
d'Orient  et  constituer  une  sorte  d'exarchat  ou  pa- 
triarcat, au  même  titre  que  les  autres  diocèses,  ou  bien 
avoir  le  sort  des  trois  diocèses  de  Thrace,  d'Asie  i  :  de 
Pont?  La  seconde  solution  agrée  davantage  aux  éve- 
ques de  Constantinople.  Aussi  essaient-ils.  dès  avant 
le  concile  de  Chalcédoine,  d'enlever  toul  ce  territoire 
oriental  au  patriarcat  romain.  Le  14  juillet  421,  Théo- 
dose II,  docile  sans  doute  a  la  suggestion  d'Atticus, 
publiait  un  décret  dans  ce  sens.  L'Illyricum  était  sou- 
mis au  contrôle  supérieur  de  l'évêque  de  Constanti- 
nople, «  parce  que  cette  ville  jouit  des  prérogatives  de 
l'ancienne  Rome  ».  Si  le  pape  Boniface  Ier  n'avait  pro- 
teste énergiquement  en  faisant  intervenir  l'empereur 
d'Occident  Honorius,  le  décret  eût  été  applique.  Mais 
Théodose  II  céda  aux  remontrances  de  son  oncle  et,  si 
la  loi  ne  fut  pas  enlevée  du  code,  son  effet  du  moins 
fut  suspendu.  Cène  fut  pas  la  seule  tentative  des  pa- 
triarches byzantins  pour  s'annexer  cette  région.  En  531 
nous  voyons  le  patriarche  Épiphane  se  mêler  de  l'af- 
faire d'Etienne  de  Larissa.  Celui-ci  en  appelle  au 
pape  Boniface  II;  ce  qui  n'empêche  pas  Épiphane  de 
le  déposer,  sûr  qu'il  est  de  l'appui  de  Justinien.  Cf. 
J.  Pargoire,  L'Église  byzantine  de  ô27  à  SJ7,  p.  17-  1S; 
V.  Grumel,  Regesles  du  patriarcat  de  Constantinople, 
n.  220-222.  Malgré  bien  dcstiraillemcnts.cn  dépit  des 
schismes  qui  survinrent,  les  papes  maintinrent  tant 
bien  que  mal  leur  suprématie  sur  ces  provinces,  jus- 
qu'au jour  où  Léon  l'Isaurien  les  leur  enleva  définiti- 
vement par  un  coup  de  forts  (732).  Les  réclamations 
romaines  ne  cessèrent  pas  pour  autant.  Elles  si  Hri  ni 
entendre  bien  souvent  dans  la  suite,  au  cours  des  négo- 
ciations avec  la  cour  byzantine,  et  ne  contribuèrent  pas 
peu  à  aigrir  les  relations  entre  les  deux  Églises.  Ce  qui 
ressort  bien  de  ces  tentatives  des  évèques  de  Constan- 
tinople, c'est  qu'ils  ont  rêvé  d'une  sorte  de  dyarchie 
ecclésiastique  calquée  sur  la  dyarchie  politique.  I  juand 
celle-ci  a  cessé  du  côté  de  l'Occident,  toujours 
par  leur  fameux  principe,  ils  ont  élevé  des  prétentions 
encore  plus  exorbitantes. 

5°  L'origine  apostolique  du  siège  constantinopolitain. 
—  Quoi  qu'ils  lissent  cependant,  leur  siège  avait,  par 
rapport  au  siège  romain,  une  infériorité  originelle  que 
rien  ne  semblail  pouvoir  combler  :  il  n'était  pas  de 
fondation  apostolique.  Or,  il  arriva  que. durant  le  long 
schisme  d'Acacc  ou  peu  après,  un  faussaire  se  chargea 
de  délivrer  au  siège  de  Byzance  le  brevet  d'apostolicité 
qui  lui  manquait.  Aux  environs  de  525,  un  certain 


prêtre  Procope,  sous  le  pseudonyme  de  Dorothée  de 
Tyr.  avança  que  l'évèché  de  Byzance  avait  été  fondé 
par  l'apôtre  saint  André,  qui  lui  avait  donné  pour  pre- 
mier pasteur  son  disciple  Stachys,  celui-là  même  dont 
parle  saint  Paul  dans  VÉpllre  aux  Romains,  xvi,  9. 
Cf.  P.  C,  t.  xcn,  col.  1059-1076.  Ainsi  à  Plein  1. 
Coryphée  »  on  peut  opposer  son  frère  André  le  «  Proto- 
clite  .  La  légende  eut  un  rapide  succès.  Dès  le  début  du 
vie  siècle,  elle  était  déjà  entrée  dans  le  courant  de  la 
tradition  byzantine.  Elle  s'imposa  bientôt  dans  l'Occi- 
dent lui-même  et  Baronius  l'a  insérée  dans  son  édition 
du  martyrologe  romain,  au  31  octobre.  Cf.  S.  Vailhé, 
Origines  de  l'Église  de  Constantinople,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  x,  1907,  p.  287-295;  Pargoire,  op.  cit.,  p.  49. 
G°  Le  titre  de  patriarche  œcuménique.  —  L'ambition 
de  Constantinople  fit  un  autre  éclat  sur  la  fin  du 
\  r  siècle.  Au  synode  de  588,  réuni  pour  examiner  une 
accusation  contre  le  patriarche  d'Antioche  et  auquel 
assistèrent  les  patriarches  d'Alexandrie  et  d'Antioche, 
Jean  IV  le  Jeûneur,  patriarche  de  Constantinople. 
se  fit  décerner  le  titre  de  «  patriarche  œcuménique  » 
comme  une  dénomination  réservée  désormais  à  lui 
seul  et  à  ses  successeurs.  Cette  épithète  à' œcuménique, 
appliquée  à  un  évêque,  n'était  pas  nouvelle  dans 
l'Église.  L'évêque  Olyinpios  d'Evaza  l'avait  donnée  à 
Dioscore  d'Alexandrie  durant  le  brigandage  d'Éphèse 
en  449.  Saint  Léon,  au  concile  de  Chalcédoine.  le  pape 
Hormisdas  en  518,  le  pape  Agapit  en  536  l'avaient 
reçue  de  la  bouche  d'Orientaux:  des  synodes  constan- 
tinopolitains  tenus  en  518  et  en  536,  des  rescrits  de 
Justinien  en  avaient  honoré  les  patriarches  Jean  II, 
Épiphane,  Anthime  et  Menas.  Quelle  était  au  juste  sa 
signification?  II  est  difficile  de  le  dire.  Si  on  la  traduit 
par  universel  .  le  pape  seul  la  mériterait  en  un  certain 
mii\  a  cause  de  sa  juridiction  universelle  sur  toute 
l'Église.  Dans  la  bouche  de  Jean  IV  le  Jeûneur,  le  titre 
parait  bien  viser  à  une  sorte  de  suprématie  sur  tout 
l'épiscopat  de  cette  oîxoup.6V7),  de  ce  petit  monde 
qu'est  l'empire  byzantin.  Les  circonstances  dans  les- 
quelles Jean  revendique  ce  titre  pour  lui  seul  favo- 
risent cette  interprétation  :  c'est  lui  qui  préside  le 
synode  qui  va  juger  le  titulaire  d'Antioche;  il 
affirme  donc  par  là  son  autorité  sur  les  autres  patriar- 
ches d'Orient.  Il  n'entend  certes  pas  englober  sous  son 
obédience  le  patriarche  même  de  Rome  dont  il  a  été 
obligé  de  reconnaître  la  primauté.  Cf.  Pargoire.  op.  cit., 
p.  46.  Quoi  qu'il  en  soit,  ce  titre  de  patriarche  œcu- 
ménique ne  dit  rien  qui  vaille  pour  l'unité  de  l'Église 
et  la  primauté  de  droit  divin  de  l'évêque  de  Rome.  Il 
est  de  signification  aussi  imprécise,  aussi  équivoque, 
aussi  trouble  que  les  zi.  izpzaozlz  du  28e  canon.  On  sait 
que  les  papes  Pelage  II  et  Grégoire  le  Grand  protes- 
tèrent énergiquement  contre  cette  appellation  ambi- 
tieuse sans  obtenir  que  Jean  et  son  successeur  Cy- 
riaque  y  renonçassent.  Ces  deux  papes  eurent  beau 
défendre  à  I'apocrisiaire  romain  à  Constantinople  de 
communiquer  in  sacris  avec  eux.  Ils  ne  purent  venir  a 
bout  de  leur  résistance,  qu'appuyait  au  moins  tacite- 
ment l'empereur  Maurice.  Le  pape  Boniface  III  fut 
plus  heureux,  non  auprès  du  patriarche  Cyriaque,  mais 
auprès  de  l'empereur  Phocas  qui.  en  607,  publia  une 
constitution  retirant  au  patriarche  de  Constantinople 
le  fameux  titre  et  reconnaissant  la  suprématie  romaine. 
Sa  victoire  ne  fut  que  d'un  moment.  Phocas  disparu, 
les  successeurs  de  Cyriaque  reprirent  le  titre  ambitieux 
qu'ils  ont  gardé  jusqu'à  ce  jour.  Il  n'est  pas  inutile  de 
remarquer  que  sainl  Grégoire,  dans  ses  nombreuses 
lettres  relatives  au  titre  de  patriarche  œcuménique, 
n'aperçoit,  dans  ce  titre,  aucun  attentat  à  la  primauté 
romaine.  Ses  protestations  ne  visent  qu'à  faire  respecter 
les  droits  d'Alexandrie  et  d'Antioche.  Or,  Anastase 
d'Antioche  et  Euloge  d'Alexandrie  n'attachèrent  au- 
cune importance  à  la  fantaisie  de  leur  collègue  de  Cons- 
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tantinople.  Comme  l'écrit  fort  justement  le  P.  Vailhé, 
en  Orient  on  ne  vit  clans  l'emploi  du  titre  en  question 
qu'une  vaine  formule,  ou  bien  la  précision  des  pou- 
voirs qu'avaient  accordés  successivement  à  celui-ci  le 
3e  canon  de  Constantinople,  le  28'  e1  aussi  les  9e  et  17' 
canons  de  Chalcédoine.  Le  patriarche  de  Constanti 
nople  était  déclaré  œcuménique  dans  l'empire  romain 
d'Orient,  celui  auquel  toutes  les  causes  pouvaient  être 
portées  en  appel,  sans  préjudice  du  siège  de  Rome,  qui 
restait  toujours  l'autorité  suprême.  Suint  Grég 
Grand  et  le  tilre  de  patriarche  œcuménique,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  m,  1908,  p.  170-171.  Voir  aussi  Par- 
goirc.  op.  cit.,  p.  1'.'  51.  L'étonnement  de  Rome  et  de 
l'Occident  devant  la  manifestation  de  Jean  le  Jeûneur 
vient  sans  doute  de  ce  qu'un  tenait  pour  inexistante  la 
législation  du  concile  de  Chalcédoine  et  qu'on  oubliait 
en  particulier  les  canons  9  et  17. 

7"  Les  prétentions  du  concile  Quini-Sexte.  -  -  Faut-il 
voir  dans  la  condamnation  portée  par  le  \  !   concile 

i  outre  la  mémoire  du  pape  Honorius  un  secret 
désir  de  l'épisci  pal  byzantin  et  de  son  chef  d'humilier 
la  vieille  Rome?  On  l'a  pensé,  encore  que  d'autres 
raisons  plus  avouables  aient  élé  mises- en  avant.  En 
dernière  analyse  ces  raisons  ne  devaient  pas  manquer 
de  force,  puisqu'elles  onl  déterminé  le  pape  saint 
Léon  11  à  accepter,  en  l'expliquant,  la  damnatio  mé- 
morial de  -on  prédécesseur.  Voir  l'article  Honorius  1  '. 
t.  vu,  col.  93-132.  Mais  il  demeure  incontestable  qu'un 
véritable  antagonisme  à  l'endroit  de  l'Église  romaine 

•  le  aussi  bien  dans  l'esprit  général  que  dans  la 
rédaction  de  plusieurs  des  canons  du  concile  dit  Quini- 
Sexte  (692).  Voir  son  article,  t.  xiii,  col.  1581-1597. 
Sous  la  présidence  du  patriarche  de  Constantinople, 
les  prélats  byzantins  se  posent  en  législateurs  de 
l'Église  universelle  et  font  la  loi  à  l'Église  romaine 
elle-même.  C'est  le  point  culminant  des  ambitions 
byzantines.  11  semblerait  qu'on  voulût  tirer  la  consé- 
quence du  principe  énoncé  dans  le  2Sl  canon  de  Chal- 
cédoine.  Le  siège  de  la  vieille  Rome  a  eu  le  premier 
rang,  parie  que  cet  le  ville  était  la  capitale  de  l'empire 

i  ji  ni  de  l'i  mpereur.  Maintenant  que  Rome  n'est 
plus  capitale,  son  évêque  n'a  qu'à  obéir  et  a  s'effacer 
devant   Pévêque  de  la  nouvelle  capitale.  Cependant, 

première  tentative  de  maîtriser  l'Église  romaine 
et  de  prendre  le  pas  sur  elle  est  encore  timide,  car  elle 
se  couvre  de  l'autorité  d'un  concile  œcuménique  dont 
le  pape  est  censé  faire  partie.  Les  Pères  in  Trullo.  en 
effet,  présentent  leur  assemblée  comme  une  simple 
continuation  du  XI  concile  œcuménique,  et  ils  comp- 
tent -,ur  l'empereur  Justinien  11.  tout  gagné  à  leur 
projet,  pour  obtenir  de  force  la  signature  «lu  pape. 

pour  cela   qu'à    la    lin    des  actes,  ils   laissenl    en 

blanc  la  place  de  cette  signature  immédiatement  après 

celle  du  basili  us,  qu'on  a  prié  de  signer  le  pr<  miel  et 

avant  ta  signature  d<  •    nstantinopli  e1  de 

patriarches    orientaux,    représentés    par    de 

simples  vicaires.  Le  fait  qu'on  met  le  pape  avanl   le 

patriarchi   di   Constantinople  prouve  qu'on  reconnaît 

a  primauté.  Or,  malgré  toutes  les  démari  he: 

el   toutes  les  menaces  de  .Justinien   II,  l'approl 

romaine  désirée  ne  vint  jamais.  Le  di  rnii  i  i>  pc  qui  se 

oil  oi  •  upé  'le  ''ii-  VIIf.se  contenta  de 

di        i        du  concile  ■  qui  n'étaiem  pas 

i     il  i'  n  avec  la  loi  orthodoxe,  les  bonnes  mœurs 

ei   les  décret     di    I  lomi        I  i     Man  i,  Concil.,  t.  xn. 

col.   982;    1 1.  f<  I.   Lcclercq,   op.   cit.,   l     m 

Duchi      ■    :    '  a  Pari     1 925 

p.  176  l  mpêcha  pa  \  l'I  Iglii  e  byzant  ine  de 

passer  maine  et  d'accorder 

l'œcuménieil  é  an   fameux 

encon    i  si   i  on  idéré  pai   l'I    lisi    ■ ru    i 

une  partie  intégrante  du    \  i     i  oncile  œcurrn 
Cette  «  canonisation  du  synode  in    ! 


pesa  lourdement  sur  les  relations  entre  les  deux  Églises, 

et  nous  verrons  les  fauteurs  du  schisme  aller  puiser 
dans  la  législation  de  ce  concile  leurs  premières  armes 
pour  attaquer  les  rites  cl  les  usages  de  l'Église  latine 
et  commencer  une  polémique  puérile  el    sans  issue. 

Lad  iredi  Constantinople  sur  Rome  fut 

l'incorporai  ion  au  patriarcal  byzantin  de  l'illyricum 
al,  donl  nous  avons  déjà  parlé.  La  responsabilité 
de  cette  injustice  retombe  avanl  tout  sur  Léon  l'fsau- 
rien;  en  fait,  elle  comblait  les  vœux  des  patriarches 
byzantins,  qui  avaient  essayé  plusieurs  fois  d'étendre 
leur  juridiction  sur  cette  région,  et  elle  inaugurait  un 
nouveau  schisme  préliminaire,  le  plus  long  de  tous 
avant    le  schisme  définitif. 

I  'e  huit  ce  que  non    ■■  i  i ,  de  dire,  il  résulte  «pie  la 

conduite  de  plusieurs  évêques  de  Constantinople  depuis 
la  tin  du  iv  siècle  jusqu'au  début  du  iv  n'a  pas  peu 
coni  ribué  à  desserrer  les  liens  de  l'unité  ecclésiastique. 
Ces  prétentions  à  vouloir  égaler  leur  siège  à  celui  de 
Rome  'i  le  recours,  dans  ce  but,  a  une  réticence  dé- 
loyale sur  le  véritable  fondement  de  la  primauté  ro- 
maine, ces  usurpations  successives  sur  les  droits 
d'autrui,  ces  résis  i  ances  et  ces  désobéi  ■■  ances  au  pape, 
même  m  dehors  des  périodes  de  schisme  déclaré,  tout 
cela  a  ele  grandi  m  ni  préjudiciable  à  l'unité  et  n'a  pu 
que  préparer  les  voies  à  la  séparation  définitive.  Ici 
encore,  du  reste,  le  césaropapisme  des  empereurs  a 
favorisé  l'ambition  des  prélats,  quand  il  ne  l'a  pas 
i  xitéi 

///.  LES  ANTIPATHIES  DE  RACE,  L'OROVEIL  NATIO- 
NAL j:i  les  RIVALITÉS  POLITIQUES.  -  ■  Tandis  que 
les  empereurs  et  les  patriarches  battent  plus  ou  moins 
ouvertement  en  brèche  le  principe  de  l'unité,  d'autres 
causes  moins  apparentes  minent  sourdement  celle-ci.  Ce 
sont  les  impondérables  qui  viennent  des  antipathies 
ethniques,  de  l'orgueil  national  et  des  rivalités  poli- 
tiques. Pendant  la  période  que  nous  étudions,  ces  trois 
éléments  n'en  font  pour  ainsi  dire  qu'un,  en  ci'  sens 
qu'ils  se  renforcent  mutuellement,  favorisés  qu'ils 
sont  par  les  événements. 

1"  L'antipathie  entre  Orientaux  et  Occidentaux.  -- 
Elle  se  manifeste  bien  avant  le  christianisme.  D'une 
manière  générale,  les  Latins  affichèrent  leur  supério- 
rité morale  sur  les  Grecs  et  les  autres  Orientaux  et 
insistèrent  sur  leur  perfidie  et  leur  servilité.  Ceux-ci,  à 
leur  tour,  se  larguèrent  de  leur  supériorité  intellec- 
tuelle et  artistique,  tournant  en  ridicule  la  rusticité 
des  Latins  et  se  plaignant  de  leur  arrogance.  Qu'on 
relise  le  Pro  Flacco  de  Cicéron  :  on  y  trouvera  l'idée 
que  les  Romains  se  faisaient  des  Grecs  el  celte  idée 
n'est  pas  flatteuse,  surtout  quand  il  s'agit  des  Grecs 
d'Asie  Mineure.  On  se  souvient  aussi  du  Grseculus  esu- 
riens  in  cœlum.  jusseris,  ibit  de  Juvénal.  La  charité 
chrétienne  atténua  salis  doute  cette  antipathie  réci- 
proque, niais  elle  ne  la  supprima  pas.  Elle  se  réveilla 
surtout  du  côté  oriental,  lors  de  la  controverse  arienne. 
L'épiscopat  de  cour  qui  se  forma  alors  autour  des  cm 
pereurs  a  partir  de  Constantin  ne  manqua  pas  une 
occasion  de  manifester  son  animosilé  à  l'égard  de 
Occidentaux.  Qu'on  se  rappelle  la  lettre  arrogante  que 
le:  Pères  du  concile  d'Antioche  de  :;ii  écrivent  au 
pape  .Iules  pour  lui  signifier  que  les  jugements  rendus 

I       orii  ntaux  n'ont  pas  à  être  revisés  en 

Occident;   la     écessi les   Orientaux  au  concile  de 

Sardique  (343)  et  l'excommunication  qu'ils  osenl  lan- 
fules  lui-même;  l'ai  I  il  ude  des   150 

l 'ei  '    'lue :ile  de  Constantinople  de  381.  C'est  à  celte 

assemblée  qu'on  entendit  formuler  pour  la  première 
foi  i'  célèbre  argument  des  climats  :  au  témoignage 
«le  l'évêque  de  Nazianze,  les  anciens  de  l'assemblée  ne 

voulaient  rien  céder  à  l'Occident,  considéré  comme  un 
étranger,   i    II  faut,  disaient-ils,  que  les  affaires   S'ac 

cordenl   avei    i<    soleil  ci  qu'elles  commencent  là  où 
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le  Dieu  incarné  a  brillé  pour  nous  comme  un  soleil  le- 
vant. »  A  quoi  le  spirituel  évêque  répondait  :  «  Si  le 
Christ  est  né  en  Orient,  c'est  aussi  en  Orient  qu'on  l'a 
crucifié.  »  Cf.  S.  Grégoire  de  Xazianze.  Carmen  de  vita 
sua,  vers  1637,  1690-1698,  P.  G.,  t.  xxxvu,  col.  1147- 
1148. 

Il  est  vrai  que,  dans  l'affaire  du  schisme  d'Antioche 
qui  amena  tous  ces  troubles,  comme  aussi  antérieure- 
ment dans  celle  de  Marcel  d'Ancyre  et  dApollinaire, 
l'Occident  avait  eu  ses  torts.  Rome  alors  voyait  trop 
les  affaires  d'Orient  par  les  yeux  des  évêques  d'Alexan- 
drie, dont  l'impartialité  n'était  pas  au-dessus  de  tout 
soupçon.  De  là  des  froissements,  des  rancœurs  éprou- 
vés par  les  meilleurs  défenseurs  de  l'orthodoxie 
nicéenne  en  Orient  à  l'égard  du  pape  Damase.  ran- 
cœurs dont  nous  trouvons  un  écho  dans  telle  lettre  de 
saint  Basile.  Episl.,  ccxxxix.  Ad  Eusebium  Samosat., 
P.  G.,  t.  xxxn,  col.  893  B.  Cf.  Duchesne,  Églises  sépa- 
rées, p.  178-179,  186-187  ;  Batiffol.  Le  Siège  apostolique, 
p.  99-106,  119-123:  La  paix  constantinienne,  p.  428- 
430. 

2°  Les  événements  politiques.  —  Certains  événements 
historiques  ne  tardèrent  pas  à  venir  renforcer  les  ten- 
dances séparatistes'  des  Orientaux  à  l'égard  des  Occi- 
dentaux et  l'aversion  mutuelle  des  deux  races.  Ce  fut 
d'abord  le  partage  de  l'empire  romain  en  deux  moitiés, 
à  la  fin  du  ive  siècle;  la  chute  définitive  de  l'empire 
d'Occident  sous  les  coups  des  barbares  au  cours  du  v«; 
Phellénisation  complète  de  l'empire  byzantin  à  partir 
de  l'empereur  Héraclius;  la  perte  de  l'Italie  byzantine 
et  la  création  des  États  pontificaux  aux  dépens  de 
l'exarchat  de  Ravenne  sous  la  tutelle  des  rois  carolin- 
giens, dans  le  courant  du  viir3  siècle;  enfin,  le  geste  du 
pape  Léon  III  couronnant  Charlemagne  empereur 
d'Occident,  le  jour  de  Noël  de  l'an  800.  Les  basileis 
byzantins  virent  dans  ce  geste  de  la  papauté  une  véri- 
table trahison.  Ils  continuaient  en  effet  à  s'appeler 
empereurs  des  Romains  et  à  se  bercer  du  rêve  de  la 
domination  universelle.  Il  est  vrai  que  Léon  III,  si  tant 
est  qu'il  ait  eu  quelque  responsabilité  dans  l'affaire, 
profita  du  moment  où  l'empire  pouvait  être  considéré 
comme  vacant  par  le  fait  qu'une  femme,  l'impératrice 
Irène,  régnait  à  Constantinople.  Mais  outre  qu'Irène 
entendait  garder  tout  le  patrimoine  de  ses  prédéces- 
seurs en  s'intitulant  elle-même  grand  basileus  et 
aulocrator  des  Romains,  l'excuse  ne  pouvait  être  rece- 
vable  auprès  de  ses  successeurs.  La  vanité  de  ces  der- 
niers trouva  du  moins  le  moyen  de  se  consoler  de  l'hu- 
miliation. Ils  prétendirent  que  Charlemagne  et  ses  héri- 
tiers ne  pouvaient  être  de  vrais  basileis  et  restaient, 
comme  les  autres  princes  barbares,  de  simples  rois, 
prjysç.  Ce  qui  est  curieux,  c'est  que  les  nouveaux  em- 
pereurs d'Occident  prirent  au  sérieux  cette  prétention 
et  que,  dans  leurs  traités  avec  Byzance.  ils  exigèrent 
souvent  que  les  monarques  byzantins  leur  reconnus- 
sent officiellement  le  titre  d'empereur  ou  basileus.  Ce 
qui  fit  échouer  les  négociations  de  paix  de  803  entre 
Niccphore  Ier  et  Charlemagne,  ce  fut  justement  cette 
question  du  titre  de  basileus  que  l'empereur  byzantin 
ne  voulait  pas  reconnaître  à  son  collègue  d'Occident. 
Il  dut  capituler  sur  ce  point  en  811  bien  à  contre-cœur 
et  abandonner  en  même  temps  à  Charles  l'Istrie  la 
Dalmatie  intérieure,  l'exarchat  de  Ravenne.  la  Penta- 
pole  et  Home.  Mais  la  concession  sur  le  titre  de  basi- 
leus, faite  en  813  par  Michel  Rhangabé.  ne  fut  que 
momentanée.  Quelques  années  après,  Michel  II  le 
Bègue  (820-829).  écrivant  à  Louis  le  Pieux,  libellait 
ainsi  l'adresse  :  Glorioso  Francorum  et  Langobardorum 
REGI  et  VOCATO  EORUM  IMPERATORI.  Cf.  Mon.  Gcrm. 
hist..  Concilia  sévi  karolini,  p.   175. 

Les  Byzantins  partagèrent  plus  ou  moins  le  ressen- 
timent de  leurs  empereurs  à  l'égard  des  papes,  devenus 
les  amis  et  les  prisonniers  des  barbares.  Un  pape  sou- 


mis aux  barbares  leur  fît  l'effet,  sinon  toujours  d'un 
ennemi,  du  moins  d'un  étranger.  Comment  se  seraient- 
ils  soumis  bénévolement  à  l'autorité  spirituelle  de  cet 
étranger,  de  ce  »  barbare  »,  eux  si  fiers  de  leur  passé,  de 
leur  supériorité  intellectuelle,  de  leur  culture  raffinée? 
Il  serait  facile  de  rassembler  des  textes  d'auteurs 
byzantins  témoignant  de  cet  état  d'esprit.  Citons  seule- 
ment les  paroles  de  Basile  l'Arménien  dans  son  Tacticon 
ou  Somenclalure  des  évèchés  des  cinq  patriarcats,  com- 
posé vers  le  milieu  du  ixe  siècle.  Parlant  des  provinces 
ecclésiastiques  de  l'IllyTicum  oriental  arrachées  au 
patriarcat  romain  par  le  décret  de  Léon  l'Isaurien  en 
732,  il  écrit  :  «  Ces  prélats  ont  été  rattachés  au  synode 
byzantin  parce  que  les  barbares  régnent  sur  le  pape  de 
l'ancienne  Rome.  »  Sans  doute,  à  cette  époque  encore, 
comme  nous  le  dirons  tout  à  l'heure,  les  âmes  les  plus 
religieuses  et  les  plus  éclairées  savent  s'élever  au-dessus 
de  ces  considérations  pour  apercevoir  dans  l'évêque  de 
Rome  le  successeur  du  coryphée  des  apôtres,  chef  de 
l'Église  universelle,  gardien  de  la  véritable  orthodoxie, 
à  laquelle  des  décrets  impériaux  déclarent  continuelle- 
ment la  guerre.  Mais  cette  élite  est  elle-même  considérée 
comme  rebelle  à  l'autorité  des  basileis  et  ne  peut  libre- 
ment communiquer  avec  le  pontife  romain.  Rome  ne 
peut  intervenir  efficacement  en  Orient  que  lorsque 
l'empereur  le  veut  et  demande  un  concile  œcuménique 
pour  rétablir  l'union  des  deux  Églises. 

3°  Sentiments  des  Occidentaux  à  l'endroit  des  Byzan- 
tins. —  La  manière  dont  les  empereurs  persécuteurs 
traitèrent  certains  papes  dans  le  cours  des  vr=  et 
vue  siècles,  les  hérésies  dont  ils  se  firent  les  champions 
pour  le  besoin  de  leur  politique  et  la  docilité  de  l'épis- 
copat  oriental  à  les  suivre  ne  firent  qu'augmenter 
l'aversion,  la  défiance  et  le  mépris  des  Occidentaux 
pour  les  Cirées.  Il  n'est  pas  étonnant  qu'on  trouve,  à 
leur  adresse,  sous  la  plume  de  certains  papes  de  cette 
époque,  les  épithètes  de  détestables  et  de  haïssables,  de 
pervers,  nefandissimi  Grseci,  odibilcs,  perversi  Grœci. 
Lorsque  le  pape  Vitalien  nomma  à  l'archevêché  de 
Cantorbéry  le  moine  grec  Théodore,  natif  de  Tarse,  qui 
vivait  dans  un  monastère  de  Rome,  il  ne  voulut  point 
le  laisser  partir  seul,  mais  lui  donna  comme  aide  et  un 
peu  comme  surveillant  le  moine  africain  Hadrien,  de 
peur  que  le  Grec  ne  cédât  au  penchant  habituel  à  ceux 
de  sa  race  et  ne  fît  quelque  innovation  contraire  à  la 
vérité  de  la  foi.  Bède,  Hist.  eccl..  1.  IV,  c.  i,  P.  L., 
t.  xcv,  col.  172.  Cf.  Duchesne,  L'Église  au  r/e  siècle, 
p.  620.  On  voit  par  ce  trait  l'opinion  qu'on  avait  géné- 
ralement des  Grecs  en  Occident  à  cause  de  leurs  con- 
troverses perpétuelles  et  de  leurs  hérésies. 

Dès  que  les  Carolingiens  eurent  pris  pied  en  Italie, 
et  surtout  après  que  Charlemagne  eut  été  proclamé 
empereur  des  Romains,  les  rivalités  entre  les  deux  em- 
pires commencèrent.  Tantôt  ce  fut  la  lutte  ouverte, 
tantôt  l'animosité  sourde  et  l'antagonisme  dissimulé. 
On  en  vit  des  manifestations  non  seulement  sur  le  ter- 
rain politique,  mais  aussi  dans  le  domaine  de  la  théo- 
logie. L'opposition  de  Charlemagne  et  de  ses  théolo- 
giens aux  décisions  du  second  concile  de  Nicée,  eut 
pour  partie  des  causes  politiques.  Les  Livres  carolins 
passent  au  crible  les  actes  de  ce  concile,  y  trouvent  des 
propositions  malsonnantes  et  sentant  l'hérésie,  et  le 
pape  Hadrien  I"  est  obligé  de  prendre  la  défense  des 
Grecs  contre  leurs  attaques.  Le  zèle  de  Charlemagne  à 
propager  dans  les  Églises  de  ses  États  l'addition  du 
Filioque  au  symbole  de  Nicée-Constantinople  et  à  faire 
défendre  par  ses  théologiens  la  doctrine  que  cette  addi- 
tion exprime,  reconnaît  des  causes  du  même  genre.  Voir 
Fliche  et  Martin.  Histoire  de  l'Église,  t.  vi,  p.  173-184. 
Le  pape  Léon  III, qui  voyait  le  dangerde  ce  zèle  intem- 
pestif pour  l'unité  de  l'Église,  essaya  (le  le  modérer, 
mais  ses  recommandations  ne  furent  guère  écoutées. 

Quelle  qu'en  ait  été  la  nature,  il  est  clair  que  ces 
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rivalités  n'annonçaient  rien  de  bon  pour  l'union  des 
esprits  et  des  cœurs  et  venaient  renforcer  les  tendances 
séparatistes  dues  à  d'autres  causes.  Elles  étaient  d'au- 
tant plus  dangereuses  que  les  nouveaux  empereurs 
d'Occident  marchaient  sur  les  traces  des  basileis 
d'Orient  et  affichaient  eux  aussi  un  césaropapisme  tout 
aussi  autoritaire  que  celui  de  Constantin  et  de  ses  suc 
cesseurs.  On  arrivait  ainsi  à  la  formation  de  deux  blocs 
opposés  sur  le  terrain  politico-religieux.  Ce  mélange 
inextricable,  ici  et  là.  du  temporel  et  du  spirituel  ne 
pouvait  que  favoriser  la  séparation  religieuse  en  lais- 
sant aux  antipathies  ethniques  e1  aux  orgueils  natio- 
naux liberté  pleine  et  entière  de  développer  leurs 
funestes  effets. 

IV.  LES  CAUSES  IXDIREt  TES  DU  SCSISME.  —  A  côté 
des  causes  vraiment  productrices  de  l'esprit  de  schisme 
que  nous  venons  d'étudier,  il  y  a  ce  qu'on  peut  appeler 
la  malivre  du  schisme,  toute  prête  à  être  informée  par 
l'esprit  de  division.  On  peut  ramener  ces  causes  maté- 
rielles à  trois  principales,  à  savoir  :  1°  L'organisation 
hiérarchique  de  l'Église  sur  le  modèle  de  l'organisation 
civile  de  l'empire  romain,  qui  a  abouti  à  la  constitu- 
tion de  cinq  grands  centres  de  juridiction  supérieure 
appelés  patriarcats  à  partir  de  Justinien ;  2°  La  diver- 
sité 'les  langues  et  l'ignorance  réciproque  qui  en  a  été 
le  résultat  :  .'!"  L'évolution  autonome  des  deux  Églises, 
la  grecque  et  la  latine,  à  partir  du  iv  siècle,  dans  le 
triple  domaine  de  la  spéculation  théologique,  des  rites 
liturgiques  et   de  la  discipline  canonique. 

1»  La  constitution  des  patriarcats.  —  La  constitution 
des  patriarcats  en  Orient  a  été  l'aboutissant  logique 
du  principe  qui  a  été  appliqué  des  le  nr  siècle  com- 
mençant et  qui  consistait  à  modeler  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique sur  la  hiérarchie  civile.  Le  patriarcat  a  été 
l'équivalent  ecclésiastique  du  diocèse  civil  créé  par 
1  >ioclét  i'  il.  On  a  exposé  à  l'article  Patriarcats,  t.  xi, 
col.  2253-2297,  par  quelles  étapes  successives  l'orga- 
nisation primitive  d'évêchés  égaux  et  autonomes  sous 
la  très  lointaine  juridiction  del'évêque  de  Rome  a  évolué 
d'abord  vers  la  constitution  de  la  province  ecclésias- 
tique, puis  vers  celle  de  l'exarchat  ou  patriarcat.  Nous 
n'avons  pas  a  revenir  sur  ce  sujet,  mais  nous  avons  à 
montrer  comment  cette  organisation  d'origine  pure- 
ment ecclésiastique  présentait  un  certain  danger  pour 
l'imite  d.-  l'Église  et  comment,  en  fait,  elle  a  servi  les 
iul  n  el  s  ilu  schisme  et  les  sert  encore  dans  une  certaine 
mesure. 

t'.e  danger  s'est  manifesté  du  jour  OÙ  Justinien, 
redevenu  maître  de  Rome  et  dune  partie  de  l'ancien 
empile  d'Occident,  s'est  plu  a  considérer  l'évêque  de 
Rome  comme  l'un  des  cinq  patriarches  de  l'empire 
byzantin.  Il  lui  a  sans  doute  reconnu  le  premier  rang; 
'il  mainte  circonstance  il  a  proclamé  sa  primauté  de 
juridiction  universelle;  néanmoins  il  a  eu  l'air  de  lui 
donner  quatre  égaux  dans  la  personne  îles  quatre 
autres  hiérarques  orientaux  décorés  du  même  titre  que 
lui.  Le  pape  n'avail  rien  a  gagner  et   tOUl  à  perdre  à  se 

voir  appelé  patriarche  de  Rome  cl  de  l'Occident.  Cette 

terminologie  byzantine  portail   eu    germe    le  principe 

du  schisme,  C'est-à  dire  la  négation   (le  la  pri- 

mauté   universelle   de  droit    divin   du   successeur   de 

Pierre.  Elle  donna  naissance  a  la  fameuse  théorie  de  la 

hie,   qui   a    et  i    i  galenv  m    et  udiée   à    l'article 

•    rcats,  col.2269  22'  i   D   ibord  expliquée  d'une 

manière  orthodoxe,  cette  conception  ne  tarda  pa    a 

Être  i mil  i.-  la  véritable  notion  de  l'Égli  e  i  I 

de  la  primauté  romaine.  Nous  la  retrouverons,  arrivée 

■  il-  la  consom 

illl    schisme. 

Il  e  -  quel  o  i  qu'en  vertu  du  droit 

qui 
égaux,  qu'il  s'agisse  .lu  pouvoir  de  juridiction  ou  du 
>ii    d'ordre,   exception    faite    pour    l'évêque   de 


Rome,  successeur  de  saint  Pierre  dans  sa  primauté  de 
juridiction  sur  l'Église  universelle.  11  suit  de  la  que  la 
juridiction  d'un  évêque  sur  un  autre  évêque  ou  sur  un 
groupe  d'évêques  n'est  légitime  que  par  une  délégat  ion 
tacite  ou  expresse  du  successeur  de  Pierre,  en  qui  réside 
la  plénitude  de  juridiction  sur  l'Eglise  entière.  En  fait, 
dès  le  iv  siècle  au  moins,  les  papes  ont  approuvé  im- 
plicitement la  formation  de  la  province  ecclésiastique 
e1  aussi  de  certains  groupements  de  caractère  spécial, 
comme  celui  de  l'Église  alexandriiic  et  celui  de  la 
métropole  d'Antioche,  en  acceptant  les  canons  du  pre- 
mier concile  de  Nicée  et  ceux  du  concile  de  Sardique. 
Mais  ils  ont  ignoré  la  législation  ultérieure  du  concile 
de  Chalcédoine  et  du  concile  in  Trullo  sur  l'organisa- 
tion des  patriarcats  de  Constantinople  et  de  Jérusalem 
cl  ont  même  protesté  positivement  contre  certains 
canons  de  ces  conciles.  Ils  s'en  sont  tenus,  pendant  la 
période  que  nous  éludions,  à  l'espèce  de  triarchic 
Rome-Alexandrie-Antioche.  Cf.  art.  Patriarcats, 
col.  2275-2277.  Cette  conception  romaine  de  la  triar- 
ehie  avait  au  moins  le  mérite  de  mettre  en  relief  cette 
vérité  (pie  toute  juridiction  supéi  ieure  d'un  évêque  sur 
ses  égaux  est  une  émanation  du  pouvoir  suprême  de 
juridiction  possédé  par  saint  Pierre  et  ses  successeurs 
sur  le  siège  de  Rome. 

Tout  bien  considéré,  il  faut  reconnaître  que  la  cons- 
titution des  patriarcats  orientaux  était  dangereuse 
pour  l'unité  de  l'Église  non  seulement  parce  qu'on  a 
voulu  faire  figurer  le  pape  parmi  les  patriarches,  mais 
aussi  à  cause  de  la  trop  grande  puissance  et  de  la  quasi- 
autonomie  accordée  à  ces  prélats.  On  a  créé  ainsi  des 
centres  de  résistance  à  l'autorité  du  chef  de  l'Église.  I.e 
danger  est  apparu  au  moment  du  schisme  monophy- 
site.  11  a  éclaté  au  grand  jour  dans  le  développement 
du  schisme  byzantin. 

2°  La  diversité  des  langues  et  l'ignorance  réciproque. 
—  Autrefois  plus  qu'aujourd'hui,  la  diversité  des 
langues  constituait  entre  les  peuples  une  barrière  dif- 
ficile à  franchir.  Sans  doute,  l'unité  de  l'Église  n'est  pas 
à  la  merci  de  cet  obstacle.  Dans  les  premiers  siècles  du 
christianisme,  c'est-à-dire  jusqu'à  la  fin  du  ive  siècle, 
la  langue  grecque  joua  un  peu  le  rôle  que  joue  de  nos 
jours  le  latin.  L'Église  romaine  parla  grec  jusqu'au 
milieu  du  me  siècle.  Au  ive  siècle,  la  classe  instruite,  en 
Occident,  connaît  encore  cette  langue;  mais  à  partir 
du  ve  siècle  et  surtout  après  l'invasion  des  barbares, 
elle  fut  à  peu  près  complètement  abandonnée.  Les 
papes  des  veet  vie  siècles  même  les  plus  grands,  comme 
saint  I.éon  et  saint  Grégoire,  ignorent  le  grec,  cl  cela 
ne  va  pas  sans  quelque  inconvénient  au  moment  où 
s'ouvrent  les  grandes  controverses  christologiques.  <>n 
ne  connaît  pas,  ou  on  connaît  mal,  en  Occident,  la 
véritable  position  des  écoles  rivales  grecques  et  leur 
terminologie  respective,  cl  l'on  se  trompe  lourdement 
sur  la  véritable  signification  de  certaines  formules,  par 
exemple  sur  celle  ci  :  Deux  ipùtTEiç  avant  l'unum,  une 
seule  'y',<-,:z  après  l'union.  De  la  des  malentendus  regret  - 
tables.  Saint  Léon  se  verra  accuser  de  nestorianisme, 
tandis  (pic  lui-même  prêtera  aux  principaux  adver- 
saires du  concile  de  Chalcédoine  un  eutychianisme 
grossier  qui  est  loin  de  leur  pensée,  lue  connaissance 

■  ;  m-  approfondie  des  deux  théologies,  lu  grecque  • 
ei  lalatine,  eûi  peul  être  conjuré  le  schisme  n ophj 

site.    <  niant    au   schisme    byzantin,   il    fut    favorisé    lui 

aussi  pai  cette  ig ance  de  la  langue  grecque  en  Occi 

dent.  Il  sullil  de  rappeler  ici  les  avertissements  donnés 
aux  Romains  par  saint  Maxime  le  Confesseur  à  propos 
de  la  traduction  de  leurs  documents  officiels  en  grec, 
voir  sa  Lettre  au  prêtre  Marin  de  Chypre,  P.  G.,  t.  m. 
col.  136  B  C    l'opposition  de  Charlemagne  et  de  ses 

iens  au>  décisions  du  VII0  concile  œcuméniqui 
et  leur  attaque  contre  la  formule  trinitaire  des  Pères 

Spirilus  Sanctus  a  Paire  per  Filium  procedit, 
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les  mésaventures  de  plusieurs  légats  romains  dans  les 
conciles  orientaux,  attribuables  à  leur  ignorance  de  la 
langue  grecque. 

Du  coté  grec,  on  peut  dire  que  l'ignorance  de  la 
théologie  latine  fut  à  peu  près  complète.  Les  Grecs  se 
plaignent  souvenl  >!!■  la  pauvreté  et  de  l'étroitesse  de 
la  langue  latine;  c'est  pourquoi  ils  se  dispensent  de 
l'apprendre.  Les  Pères  d'Éphèse  en  431  ignorent  le 
latin  et  demandent  qu'on  leur  traduise  les  lettres  du 
\l:msi.  Concil.,  t.  iv,  col.  1283. A  la  fin  du  vic  siè- 
cle, saint  Grégoire  le  Grand,  alors  qu'il  remplit  l'office 
d'apocrisiaire  à  la  cour  de  Constantinople,  se  plaint  de 
ne  trouver  dans  cette  ville  aucun  interprète  capable  de 
bien  rendre  en  grec  les  documents  latins  :  cf.  Epist.  ad 
Euloghim  patriarcham,  P.  L..  t.  i.xxvn,  col.  1099  A. 
Mais  lui-même  ne  se  donne  pas  la  peine  d'apprendre  le 
grec.  Sous  Justinien,  le  latin  était  encore  la  langue  du 
droit,  des  tribunaux  et  de  l'armée;  mais  les  novelles 
se  rapportant  aux  choses  ecclésiastiques  étaient  pu- 
bliées en  grec.  Si  les  autres  recueils  juridiques  parais- 
saient en  latin,  il  fallait  aussitôt  les  traduire  en  grec 
pour  l'usage  courant.  Ce  dernier  reste  d'influence 
latine  ne  larda  pas  à  disparaître.  C'était  chose  faite 
sous  Héraclius.  Le  latin  ne  fut  plus  représente  à 
Byzance  que  par  certains  termes  techniques,  relatifs 
aux  emplois  de  la  cour  et  de  l'administration. 

D'un  côté  comme  de  l'autre,  mais  surtout  du 
côté  urée,  les  traductions  ne  vinrent  point  suppléer  à 
l'ignorance  des  langues.  Des  Pères  latins,  les  Grecs  ne 
connurent  guère  que  le  Tome  de  Léon  à  Flavien  et  les 
textes  des  l 'ères  latins  qui  l'accompagnent.  Saint  Possi- 
dius.  dans  sa  Vita  Augustini,  11,  P.  L.,  t.  xxxn, 
col.  42,  dit  bien  que  des  ouvrages  de  l'évêque  d'Hip- 
pone  furent  traduits  en  grec.  Mais  de  ces  traductions 
on  ne  découvre  pas  trace  dans  la  littérature  théolo 
gique  de  l'Orient.  Le  De  fide  orlhodoxa  de  saint  Jean 
Damascène  ignore  complètement  le  grand  docteur 
latin  qui  a  enseigné  tout  le  Moyen  Age  occidental  et  il 
faudra  attendre  la  fin  du  xmc  siècle  pour  voir  paraître 
la  traduction  grecque  du  De  Trinilate  d'Augustin,  exé- 
cutée par  le  moine  Maxime  Planudc.  Saint  Grégoire  le 
Grand  obtint  un  traitement  de  faveur.  Anastase  II 
d'Antioche,  au  début  du  vne  siècle,  fit  connaître  aux 
Byzantins  son  De  cura  pastorali  et,  deux  siècles  plus 
tard,  le  pape  saint  Zacharie.  un  Grec  d'origine,  donna 
une  version  grecque  de  ses  Dialogues,  d'où  lui  est  venu 
en  Orient  le  surnom  de  ô  àlâXoyoç.  Théodoret,  dans  ses 
Dialogues,  I  et  II,  cite  bien  Hilaire,  Ambroise,  Damase 
et  Augustin,  mais  il  s'agit  de  petits  bouts  de  textes 
insignifiants  puisés  dans  quelque  florilège.  Cette  igno- 
rance presque  totale  de  la  littérature  théologique  de 
l'Occident  parmi  les  Grecs  n'a  pas  peu  contribué  au 
succès  de  l'hérésie  photienne  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit,  qui  a  fourni  au  schisme  sa  base  dogmatique. 

Les  Latins  connurent  un  peu  mieux  la  patrisi  ique 
grecque.  Au  cours  des  premières  controverses  doc- 
trinales, ils  alignent  habituellement  quelques  témoi- 
gnages orientaux,  pour  la  plupart  issus  de  florilèges 
(comme  les  Actes  d'Éphèse)  et  dont  l'authenticité  était 
parfois  suspecte.  Jusqu'au  xne  siècle,  ils  ignoreront  le 
De  fide  orthodoxa  de  saint  Jean  Damascène:  la  Mys- 
tagogie  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  de  Photius  ne 
leur  sera  pleinement  révélée  qu'au  xixe  siècle  par  l'édi- 
tion du  cardinal  Hergenrôther.  Leur  connaissance  de 
la  liturgie  grecque  et  des  rites  orientaux  en  général 
sera  à  peu  près  nulle  pendant  tout  le  Moyen  Age.  En 
plein  xiii0  siècle,  un  saint  Thomas  d'Aquin  sera 
trompé  par  un  falsificateur  de  textes  grecs,  qu'un  con- 
iir  de  la  langue  grecque  eût  tôt  fait  de  démas- 
quer; il  pourra  faire  toute  une  théorie  du  sacrement  de 
l'ordre  sans  tenir  le  moindre  compte  des  usages  prati- 
qués par  Us  Grecs  unis  à  deux  pas  de  Naples  où  il 

M     ' 


3°  L'évolution  indépendante  des  deux  Églises  dans  le 
triple  domaine  théologique,  liturgique  et  canonique.  — 
La  diversité  des  formules  pour  exprimer  la  même  vérité 
révélée,  les  différences  dans  les  rites,  les  usages  et  cou- 
tumes pour  tout  ce  qui  ne  touche  pas  à  la  foi  ne  consti- 
tuent pas,  par  elles-mêmes,  un  obstacle  à  l'unité  de 
l'Église.  Mais  ces  divergences  peuvent  facilement  être 
exploitées  par  les  fauteurs  de  schisme.  C'est  ce  qui  est 
arrivé  pour  le  schisme  byzantin. 

Des  divergences  existaient  entre  l'Église  d'Occident 
et  l'Église  d'Orient  sous  le  triple  rapport  de  la  spécula- 
tion théologique,  des  rites  et  des  usages  liturgiques. 
A  partir  du  iv  siècle,  chacune  des  deux  Églises  avait 
évolué,  clans  ce  triple  domaine,  d'une  manière  à  peu 
près  indépendante,  bien  que  les  ressemblances  et  les 
points  de  contact  fussent  nombreux.  La  diversité  des 
langues,  l'éloignement,  la  séparation  politique,  la  dif- 
férence de  caractère  avaient  contribué  à  cette  multiple 
variété. 

1.  Théologie.  —  Théâtre  des  grandes  controverses 
théologiques  à  partir  du  iv  siècle,  l'Orient  orthodoxe 
doit  défendre  le  dogme  révélé  contre  les  hérétiques  qui 
l'attaquent  au  nom  de  la  philosophie  profane.  C'est 
pourquoi  les  Pères  grecs  s'abstiennent,  en  général,  de 
spéculation  philosophico-théologique  et  en  appellent 
avant  tout  aux  données  révélées  de  l'Écriture  et  de  la 
tradition.  Leur  théologie  est  essentiellement  positive 
el  i  oncrète.  Cela  se  voit  surtout  dans  leurs  écrits  sur 
h  s  mystères  de  la  Trinité  et  de  l'incarnation.  Dans 
la  Trinité,  leur  pensée  se  fixe  d'abord  sur  les  trois 
personnes  nommées  dans  l'Ecriture  et  par  la  consub- 
stantialité  des  personnes  arrive  à  l'unité  de  la  nature 
divine.  De  là  leurs  formules  :  Le  Saint-Esprit  procède 
du  Père  pur  le  Fils  —  Dieu  le  Père  opère  tout  par  son 
Verbe  dans  le  Saint-Esprit.  Le  mouvement  de  la  vie 
divine  se  déploie  en  ligne  droite.  A  propos  de  l'incar- 
nation, ces  Pères  ont  de  la  peine  à  arriver  à  la  notion 
de  nature  individuelle  abstraite  de  son  sujet.  De  là  les 
mouvements  opposés  du  nestorianisme  et  du  mono- 
physisme  et  les  logomachies,  dès  que  leur  conception 
se  heurte  à  celle  des  Occidentaux.  Quant  à  la  notion  de 
nature  abstraite  universelle,  elle  ne  fait  son  apparition 
dans  la  théologie  grecque  qu'avec  le  philosophe  aristo- 
télicien Jean  Philopon  (vi°  siècle). 

L'hostilité  des  Byzantins  à  l'égard  de  toute  spécula- 
tion philosophique  appliquée  au  dogme  se  fit  plus  om- 
brageuse à  partir  du  IXe  siècle,  après  le  triomphe  défi- 
nitif sur  les  hérésies.  A  partir  de  saint  Jean  Damascène, 
la  théologie  grecque  devint  essentiellement  conser- 
vatrice et  l'ère  du  développement  dogmatique  parut 
close  pour  elle.  Un  essai  de  scolastique  au  xir'  siècle, 
avec  les  philosophes  Jean  Italos  et  Michel  Psellos, 
essai  qui  promettait  beaucoup,  fut  arrêté  dans  l'œuf, 
à  la  fois  par  l'intervention  de  l'Église  et  celle  de  l'Etat. 

La  théologie  latine,  ayant  eu  moins  à  lutter  contre 
les  hérésies  trinitaires  et  christologiques  et  ayant  eu  la 
bonne  fortune  de  posséder  déjà  dès  le  m0  siècle,  grâce  à 
Tertullien.  des  formules  claires  et  suffisantes,  qui  onl 
fini  par  s'imposer  à  l'Orient,  a  pu  se  donner  plus  de 
liberté  dans  la  tentative  d'éclaircir  les  mystères  par  la 
spéculation  philosophique.  Son  plus  illustre  représen- 
tant, saint  Augustin,  dont  la  foi  a  toujours  cherché 
plus  de  lumière,  lui  a  magistralement  tracé  cette  voie. 
A  l'époque  où  la  théologie  grecque  commence  à  se  figer 
dans  son  immobilité,  la  scolastique  latine  commence  sa 
brillante  évolution.  Autre  divergence  ;  alors  que  la 
pensée  grecque  est  essentiellement  concrèle  et  positive, 
la  pensée  latine  a  une  tendance  marquée  à  l'abstrac- 
tion. Dans  la  théologie  trinitaire,  les  Latins,  à  la  suite 
de  saint  Augustin,  considèrent  la  nature  divine  avant 
les  personnes  et  par  la  considération  de  la  nature 
cherchent  à  trouver  un  fondement  à  la  trinilé  di 
sonnes.  Delà  leur  belle  théorie  psychologique  de  la  Tri- 
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nité,  que  les  Grecs  ont  ignorée.  C'est  justement  sur  le 
mystère  de  la  Trinité  que  Photius  ira  bientôt  chercher 
querelle  aux  Latins  pour  donner  à  la  séparation  des 
Églises  une  base  doctrinale.  Déjà,  avant  lui,  la  diversité 
des  formules  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  avait 
donné  lieu  à  des  malentendus  et  suscité  des  commen- 
cements de  controverse. 

2.  Dans  le  domaine  liturgique.  -  Malgré  l 'accord  sur 
les  points  capitaux  du  rituel  et  de  l'héortologie,  les 
divergences  de  détail  ne  manquaient  pas.  Il  y  avait 
des  différences  même  dans  la  forme  de  certains  sacre- 
ments, à  plus  forte  raison  dans  les  formules  de  prières 
d'origine  purement  ecclésiastique.  Sur  la  question  de 
la  rebaptisation  et  de  la  réordination  de  certains  héré- 
tiques, l'accord  ne  paraît  pas  encore  s'être  réalisé  dans 
les  neuf  premiers  siècles.  Une  innovation  occidentale 
qui  attirera  l'attention  de  Photius  est  l'addition  du 
mot  Filioque  au  symbole  dit  de  Nicée-Constantinople. 
Faite  d'abord  par  l'Église  espagnole  dans  la  seconde 
moitié  du  vi°  siècle,  elle  se  répandit  rapidement 
dans  les  diverses  Églises  d'Occident  au  murs  du 
vin0  siècle.  L'Église  romaine  seule  s'abstint  de  cette 
innovation  jusqu'au  XIe  siècle.  Alors  que  l'Église 
byzantine  employait  le  pain  fermenté  comme  matière 
de  l'eucharistie,  les  Églises  d'Occident  se  servaient 
d'abord  indifféremment  de  celui-ci  ou  de  l'azyme,  puis 
exclusivement  de  l'azyme.  Elles  ignoraient  le  rite  de 
la  Grande  Entrée,  celui  du  Çéov  et  l'usage  de  célébrer 
la  messe  dite  des  présanctifies  tous  les  jours  du  grand 
carême  à  l'exception  des  samedis  et  des  dimanches, 
tous  rites  reçus  de  l'Église  byzantine.  Différence  aussi 
sur  le  ministre  de  la  confirmation  :  alors  qu'en  Orient, 
où  l'on  administrait  ce  sacrement  aussitôt  après  le 
baptême,  même  aux  petits  enfants,  le  pouvoir  de  con- 
firmer était  accordé  aux  simples  prêtres,  en  Occident, 
ce  pouvoir  était  réservé  à  l'évêque. 

3.  Discipline.  —  Plus  nombreuses  et  plus  impor- 
tantes étaient  les  différences  dans  la  discipline  cano- 
nique. Nous  avons  parlé  plus  haut,  col.  1325, de  la  ten- 
tative du  concile  in  Trullo  d'uniformiser  le  droit  ecclé- 
siastique pour  l'Église  entière.  La  résistance  des  papes 
fit  échouer  le  projet  pour  ce  qui  regarde  l'Occident. 
iin  connaît  les  points  principaux  où  la  discipline 
romaine  était  condamnée  :  loi  du  célibat  ecclésias- 
tique, jeûne  des  samedis  de  carême,  usage  des  œufs  et 
du  laitage  en  carême  :  trois  divergences  que  relèvera 
bientôt  Photius.  M  h,  ce  qui  était  plus  grave,  c'était 
le  désaccord  sur  les  sources  mêmes  du  droit  canon. 
L'Église  romaine  n'avait  reçu  officiellement  au  début 
que  les  canons  du  premier  concile  de  Nicée  et  ceux 
de  Sardique  et  s'était  désintéressée  de  la  législation 
des  autres  eiineiles  orientaux,  œcuméniques  ou  lo- 
caux. Puis  certaines  de  leurs  prescriptions  passèrent 
dans  l'usage  des  Lglises  occidentales  sous  l'influence 
de  la  collection  de  Denys  le  Petit  devenue  officielle 
dans  l'Église  romaine.  L'Église  byzantine  au  contraire 
retenait  tout  cet  héritage  du  passé  et  y  avait  ajoute. 
au  concile  in  Trullo.  plusieurs  autres  sources  fort  dis- 

.  auxquelles  s'adjoignaient   les  novelles  impé- 
riales. I  ïi   ignorait  complètement  les  décré 

taies  des  papes  du  iv  et  du  ve  siècle.  l des  ;ujets  de 

querelle  pussenl   sortir  de  ce  désaccord,  l'avenir  ne  le 
dira  que  trop. 
y.  / 

!  es.  Pour  ne  pas  fausser  la 
perspective  historique,  il  ne  sera  pas  inutile  de  dire  un 
mol  des  furie-.  île  cohésion  qui  maintenaient  encore, 
en  plein  ix"  siècle,  la  communion  ecclésiastique  entre 
l'ancienne  et  la  nouvelle  Rome. 

Parmi  ces  forces  île  cohésion,  il  faut  mettre  en  pre 
mien-  ligne  la  ferme  croyance  en  la  primauté  de  droil 

divin  di         êqu    d     R ,  successeur  de  saint  Pierre, 

qui    persistait     encore    dans    l'Église    byzantine.     Les 


schismes  mêmes  et  les  multiples  hérésies  orientales 
fournirent  au  Siège  apostolique  d'éclatantes  occasions 
de  manifester  son  autorité  suprême  et  d'intervenir 
dans  les  affaires  de  cette  Église.  Chacune  de  ces  sépa 
rations  se  termina  par  une  victoire  de  la  primauté 
romaine.  Patriarches  et  empereurs  la  reconnurent 
officiellement.  Évêques,  clercs  il  fidèles  d'Orient,  entre 
le  Ve  et  le  ixe  siècle,  en  appelèrent  bien  souvent  au 
pape  pour  demander  lumière,  protection  et  assistance. 
On  reconnaissait  non  seulement  l'infaillibilité  de  son 
magistère  dans  les  questions  de  foi,  niais  aussi  sa  juri- 
diction universelle  sur  toutes  les  Églises  particulières. 
On  e. muait  plus  d'un  cas.  en  effet,  d'intervention 
directe  du  pape  dans  l'administration  intérieure  des 
patriarcats  orientaux,  spécialement  de  celui  de  Cons- 
tantinople,  quand  il  s'agit,  par  exemple,  de  casser  la 
sentence  d'un  patriarche  sur  un  de  ses  clercs  en  ayant 
Romi  Sur  ces  recours  des  Orientaux  au  Saint- 
1  ces  interventions  des  papes  en  Orient  avant  le 
IXe siècle,  voir  l'article  Primauté,  t.  xiii,  col.  276-302. 
Pour  le  IXe  siècle  spécialement,  ces  interventions  et  ces 
appels  furent  particulièrement  frappants,  comme  nous 
l'avons  montré.  Ce  fait  est  gros  de  conséquences  dans 
l'histoire  du  schisme  byzantin  et  suffirai!  à  le  faire  dis 
paraître,  si  les  hommes  se  laissaient  guider  par  la 
logique. 

Il  importe,  du  reste,  de  rappeler  que,  durant  cette 
période,  les  papes  étaient  loin  d'exercer  leur  primauté 
sur  l'Église  universelle  de  la  même  manière  que  île  nos 
jours.  La  centralisation  actuelle,  fruit  d'une  longue 
évolution,  n'existait  pas.  lue  autonomie  à  peu  près 
complète  était  laissée  aux  Églises  particulières  en 
Occident  même  pour  ce  qui  regarde  les  usages  litur- 
giques et  disciplinaires.  Pour  l'Orient  en  particulier,  le 
pape  n'intervenait  guère  que  dans  les  cas  suivants  : 
1.  en  cas  d'appel  direct  à  lui  adressé:  2.  lorsque  la  foi 
était  un  jeu  ou  qu'il  s'agissait  d'une  question  de  dis- 
cipline générale;  3.  en  cas  de  convocation  d'un  concile 
oecuménique.  Point  de  concile  œcuménique  sans  le 
pape  :  tel  elait  l'axiome  unanimement  reçu  en  Orient 
encore  au  ixe  siècle.  En  temps  ordinaire,  le  pape  ne  se 
mêlait  ni  de  l'élection  ni  de  la  consécration  des 
patriarches  et  des  évêques  orientaux.  Le  lien  de  com- 
munion fraternelle  se  nouait  par  l'intermédiaire  des 
patriarches  et  se  traduisait  visiblement  par  l'envoi 
réciproque  des  lettres  dites  synodiques  ou  enthronis- 
tiques,  dont  l'élément  essentiel  était  une  profession  de 
foi. 

Parmi  les  forces  unionistes  de  cette  période,  il  faut 
signaler  le  monachisme  byzantin,  qui  se  montra  gêné 
ralemcnt  dévoué  au  Sice,c  apostolique  et  à  l'orthodoxie 
qu'il  représentait.  Durant  les  persécutions  iconoclastes, 
les  moines  studites  se  signalèrent  spécialement  par  leui 
attachement  à  la  papauté.  A  Home  même,  la  présence 
de  nombreux  moines  byzantins  servait  la  cause  de 
l'imite.  Cf.  Pargoire,  op.  ni.,  p.  66  7:;.  210-214,  307 
31ii;  Duchesne,  Églises  séparées,  p.  206-207;  P.  Batil 
fol.  Librairies  byzantines  a  Rome,  dans  Mélanges  d'ar- 
.  et  d'histoire  de  l'École  française  de  Rome,  t.  vin, 
1888,  p.  295;  F.  Dvornik,  Les  légendes  de  Constantin  et 
de  Méthode  vues  de  Bu  ance,  Prague    1933,  p.  285  sep 

Il    faul    noter   aussi    que,    mise   à    part    la   tentative 

n   Trullo,  personne,  en  i 

songeait  à  exploiter  contre  l'Eglise  romaine  et  l'unité 
chrétienne  les  divergences  rituelles  et  canoniques  entre 
les  Églises.  Les  rites  romain  et  byzantin  étaient  pra 
tiqui  .  librement  sur  le  territoire  respectif  des  deux 
patriarcats.  En  711,  le  pape  Constantin  I"  fui  reçu  à 
Nicomédie  avec  ô  grands  honneurs  par  le  basileus 
Justinien  IL  qui  assisia  a  sa  messe  et  voulut  commu- 
nier de  sa  main.  A  Cette  occasion,  l 'empereur  renouvela 
i .m  I.,  privilèges  de  l'Église  romaine.  De  nombreux 
papes  d'origine  grecque  ou  syrienne,  une  douzaine 
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environ,  occupèrent  le  siège  de  saint  Pierre  aux  vne  et 
viiie  siècles.  Leur  connaissance  de  l'Orient  les  mettait 
à  même  d'éviter  toute  démarche  capable  de  compro- 
met Ire  la  bonne  entente.  On  a  un  exemple  curieux  de 
leur  prudence  dans  la  manière  dont  le  pape  saint  Za- 
charie  rendit  en  grec  un  passage  des  Dialogues  de  saint 
Grégoire  le  Grand  sur  la  procession  du  Saint-Esprit. 
Voir  Échos  d'Orient,  t.  xi,  1908,  p.  321-331. 

Gardienne  des  tombeaux  des  apôtres  Pierre  et  Paul, 
Rome  inspirait  alors  aux  Orientaux  une  grande  véné- 
ration et  nombreux  étaient  les  pèlerins  qui  venaient  la 
visiter.  En  dehors  des  moines,  toute  une  colonie 
grecque  se  forma  autour  du  Palatin,  à  partir  du  milieu 
du  vie  siècle.  Elle  avait  ses  églises,  où  tous  les  offices  se 
célébraient  selon  le  rite  byzantin.  Ces  Grecs  de  Rome, 
ces  pèlerins  orientaux  formaient  comme  un  trait 
d'union  entre  le  monde  byzantin  et  l'Italie,  et  ces 
relations  ne  pouvaient  qu'exercer  une  influence  favo- 
rable à  la  paix  religieuse. 

Nous  pouvons  conclure  de  là  qu'au  milieu  du  ixe  siè- 
cle, malgré  les  éléments  trop  nombreux  de  discorde  et 
de  division,  l'union  entre  Rome  et  Byzance  n'était  pas 
■  ■M.  ore  définitivement  compromise  et  pouvait  être 
maintenue,  pourvu  que  de  nouveaux  heurts  ne  vinssent 
la  mettre  à  trop  rude  épreuve  et  que  la  papauté  con- 
servât son  antique  prestige. 

II.  Le  schisme  définitif.  Photius  et  Michel 
i  i  ri  i.aire.  —  Ces  deux  conditions  ne  furent  malheu- 
reusement pas  réalisées.  Pendant  les  deux  siècles  qui 
s'écoulèrent  entre  la  fête  de  l'Orthodoxie(ll  mars 843), 
qui  marqua  la  tin  des  persécutions  iconoclastes,  et 
l'avènement  de  Michel  Cérulaire  (25  mars  1043),  auteur 
du  schisme  définitif,  de  nouveaux  schismes  vinrent 
périodiquement  compromettre  l'entente  entre  les  deux 
Églises  et.  à  partir  du  x°  siècle  jusqu'au  milieu  du 
XIe,  la  papauté  connut  les  jours  les  plus  sombres  de 
son  histoire.  Les  schismes  de  cette  période  ne  sont 
point  occasionnés  par  des  questions  de  doctrine  mais 
par  des  questions  d'ordre  disciplinaire.  Ils  sont  d'au- 
tant plus  dangereux  pour  l'unité  de  l'Eglise,  parce 
qu'ils  mettent  aux  prises  deux  juridictions,  deux  droits 
canoniques  et  quelquefois  deux  politiques.  Aussi 
n'est-il  pas  étonnant  que,  sur  la  fin  de  cette  période, 
avant  même  qu'apparaisse  Michel  Cérulaire,  nous  cons- 
tations un  état  de  séparation  de  fait,  une  rupture  des 
relations,  prélude  de  l'état  de  guerre  qu'inaugurera 
Michel  Cérulaire,  au  moment  où  il  sera  question  de 
renouer  les  liens  rompus. 

Après  les  longs  articles  Photius  et  Michel  Céru- 
laire, qui  ont  dit  tout  le  nécessaire  sur  le  début  et  la 
fin  de  cette  période:  après  l'aperçu  sur  l'intervalle 
séparant  la  fin  du  schisme  photien  des  événements 
de  1054  qui  a  été  donné  à  l'article  Coxstantinople 
{  Eglise  de),  t.  m,  col.  1356-1360,  il  nous  reste  peu  de 
chose  à  ajouter.  Nous  nous  contenterons  de  considé- 
rations générales  sur  le  caractère  respectif  des  schismes 
de  cette  période  et  nous  marquerons  la  progression  de 
l'espril  de  division  sous  l'influence  des  événements 
politiques  et  religieux,  ajoutant  quelques  complé- 
ments rendus  nécessaires  par  des  publications  et  des 
travaux  récents. 

/.  LE  SCHISME  PBOT1ES.  SOS  CARACTÈRE.  SOS 
DÉSOVEMEST.  —  Le  schisme  photien  a  été  l'un  des 
plus  courts  parmi  ceux  qui  ont  divisé  1rs  deux  Églises 
avant  la  séparation  définitive.  Il  n'a  été  vraiment 
effectif  qu'à  partir  de  la  déposition  de  Photius  au  con- 
cile romain  d'avril  863  et  il  s'est  terminé  à  l'automne 
de  867  par  la  première  expulsion  de  son  auteur  et  le 
retour  du  patriarche  Ignace,  mais  il  a  clé  d'une  viru- 
lence  inouïe.  Toutes  les  forces  séparatistes,  tous  les 
éléments  de  discorde  que  nous  avons  signalés  au  para- 
graphe précédent  sont  alors  entrés  en  action. 

1"  La  part  des  basileis.       Il  est  évident,  tout  d'abord 


que  l'agent  principal  dans  toute  cette  affaire,  c'est  le 
césaropapisme  impérial.  C'est  lui  qui  fournit  l'occasion 
de  la  rupture  en  déposant  le  patriarche  Ignace;  lui  qui 
la  maintient,  lui  qui  la  fait  cesser  au  gré  de  ses  intérêts 
ou  de  ses  caprices.  Photius  en  appelle  au  pape  parce 
que  l'empereur  le  veut.  Il  se  révolte  ouvertement  et 
va  jusqu'à  prononcer  en  concile  la  déposition  de 
Nicolas  Ier  parce  qu'il  sait  que  l'empereur  est  avec  lui. 
Du  jour  où  Basile  le  Macédonien  prend  le  pouvoir  et 
voit  que  les  agissements  de  Photius  ont  séparé  l'Église 
byzantine  en  deux  factions  ennemies,  il  brise  le  schis- 
matique  et  se  tourne  vers  Rome,  poussé  non  par  un 
amour  spécial  de  l'unité  chrétienne  mais  pour  ramener 
la  paix  religieuse  dans  son  empire.  Dans  ce  but,  au 
concile  œcuménique  de  869-870,  il  cherche  à  faire  pré- 
valoir les  mesures  conciliatrices,  alors  que  le  pape 
Adrien  II  et  ses  légats  veulent  avant  tout  combattre 
le  principe  du  schisme  par  l'affirmation  éclatante  de  la 
primauté  romaine  et  la  punition  des  coupables.  L'op- 
position des  deux  points  de  vue  se  poursuit  jusqu'à  la 
mort  d'Ignace  et  au  rappel  de  Photius  sur  le  siège 
patriarcal.  Ce  rappel  se  fait  par  l'autorité  du  basileus 
sans  consultation  préalable  du  Saint-Siège,  sans  consi- 
dération des  multiples  condamnations  qui  pèsent  sur 
le  personnage.  On  met  le  pape  devant  le  fait  accompli, 
comptant  bien  qu'il  finira  par  tout  ratifier  moyennant 
quelque  concession  sur  la  question  bulgare  et  un 
secours  contre  les  Sarrasins.  De  870  à  878,  Adrien  II  et 
Jean  VIII  insistent  auprès  d'Ignace  pour  le  faire  renon- 
cer à  la  juridiction  sur  la  Bulgarie,  le  menaçant  des 
sanctions  extrêmes  en  cas  de  refus.  En  886,  Basile 
mort,  nouveau  coup  de  théâtre.  Photius  est  de  nouveau 
expulsé  du  trône  patriarcal.  Léon  VI  le  remplace  par 
son  propre  frère  Etienne,  un  enfant  de  seize  ans,  qui  a 
reçu  le  diaconat  des  mains  de  Photius.  C'est  bien  le 
basileus  qui  gouverne  en  maître  l'Église  byzantine  et 
le  pape  n'exerce  sur  elle  son  autorité  et  son  influence 
que  dans  la  mesure  où  le  lui  permet  le  souverain. 
Faut-il  rappeler  qu'Ignace  lui-même,  lors  de  son  pre- 
mier patriarcat,  a  été  élevé  au  siège  patriarcal  par 
l'autorité  séculière,  contrairement  au  30e  canon  des 
apôtres. 

Cette  omnipotence  du  basileus  explique  aussi  la 
complaisance,  pour  ne  pas  dire  la  servilité  de  l'épis- 
copat  byzantin.  Sauf  quelques  partisans  résolus  de 
chacun  des  deux  groupes  rivaux,  le  gros  des  prélats 
passe  d'Ignace  à  Photius  et  de  Photius  à  Ignace,  de 
l'union  au  schisme  et  du  schisme  à  l'union,  au  gré  du 
souverain. 

2°  La  part  des  patriarches.  —  Nous  avons  donné 
comme  seconde  cause  du  schisme  l'ambition  des 
patriarches  de  Constantinople,  qui  les  a  poussés  à 
s'égaler,  dans  la  mesure  du  possible,  à  l'évêque  de 
Rome.  Chez  Photius,  il  n'y  a  eu  de  prétention  à  la 
primauté  que  durant  la  période  de  sa  révolte  contre 
Nicolas  Ier.  Avant  comme  après  ce  coup  d'éclat,  il  n'a 
pas  fait  difficulté  de  reconnaître  les  privilèges  de 
l'Église  romaine.  Il  est  remarquable  que  dans  ses  lettres 
adressées  à  Rome  il  omet  de  prendre  le  titre  de  pa- 
triarche œcuménique.  Ce  titre  apparaît,  au  contraire, 
dans  les  suscriptions  de  ses  lettres  et  écrits  polé- 
miques, par  exemple  dans  sa  Lettre  encyclique  de  867 
aux  patriarches  orientaux,  dans  la  Lettre  à  Yalpert 
d'Aquilée  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  écrite  vers 
SS3-S.SI.  Cf.  V.  Grumel,  Les  Regestes  des  actes  du  pa- 
triarcat de  Constantinople.  fasc.  2,  1936,  n.  481  et  529, 
p.  88  et  111.  Mais,  au  moment  de  la  crise,  il  a  attaqué 
la  primauté  romaine  par  la  plume  et  surtout  par  les 
actes.  En  dehors  de  ses  écrits  antiromains  signales  à 
l'article  Photius,  t.  xn,  col.  1544-1545,  il  n'est  sans 
doute  pas  téméraire  de  lui  attribuer  la  théorie  de  la 
translation  de  la  primauté  de  l'ancienne  Rome  à  la 
nouvelle,  dont  parlait  l'empereur  Michel  III  dans  ses 
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lettres  au  pape  Nicolas,  el  que  ce  dernier  signale  à 
l'attention  d'Hincmar  de  Reims  et  de  ses  collègues  de 
France.  Episl.,  clii,  P.  L..  t.  cxxi,  col.  1157  BC.  C'est 
surtout  par  sa  convocation  d'un  concile  oecuménique 
aux  fins  de  juger  le  pape  Nicolas,  de  le  déposer,  de 
recevoir  contre  lui  des  appels  venus  de  l'Occident,  par 
son  appel  à  l'empereur  Louis  II  et  à  sa  femme  Ingel- 
berge  pour  faire  exécuter  sa  sentence,  par  son  envoi 
enfin  d'une  ambassade  pour  notifier  à  Nicolas  lui- 
même  sa  déposition,  qu'il  a  usurpé  de  fait  la  pri- 
mauté. Sans  doute,  il  n'ose  porter  tout  seul  la  sentence  ; 
il  veut  s'entourer  des  autres  patriarches  pour  donnera 
son  acte  une  porter  œcuménique.  Mais  on  voit  tout  ce 
qu'implique  une  pareille  conduite. 

C'est  encore  Photius  qui,  à  l'occasion  de  son  schisme, 
se  charge  de  réveiller  les  antipathies  ethniques  et  de 
dire  son  mépris  pour  les  barbares  d'Occident.  L'Occi- 
dent est  pour  lui  le  pa>  s  des  ténèbres,  d'où  il  ne  peut 
sortir  rien  de  bon.  Dans  son  Encyclique  aux  patriarches 
orientaux,  il  nous  dépeint  les  missionnaires  latins  de 
Bulgarie  comme  des  sangliers  sauvages,  sortis  des 
ténèbres  de  l'Occident  pour  aller  dévaster  la  jeune 
vigne  du  Seigneur.  P.  G.,  t.  en,  col.  721.  11  n'est  pas 
plus  aimable  dans  sa  Myslagogie  du  Saint-Esprit,  SI  : 
«  Considérez,  ô  aveugles;  sourds,  écoutez,  vous  qui 
êtes  assis  au  milieu  des  ténèbres  de  l'Occident  hérétique, 
rr/J-.'ji  xx-ri/Ei  -r?,ç  atperoôjç  èyv.aGï-jiivouç 
8'iascùç.  »  Ibid.,  col.  365.  Car  avec  Photius  l'Occident 
devient   le  pays  de  l'hérésie. 

L'affaire  bulgare  vint,  en  plein  schisme  photien, 
envenimer  les  relations  entre  Rome  et  Constantinople 
et  cette  affaire  est  en  étroite  connexion  avec  la  consti- 
tution des  patriarcats.  Dépouillée  de  la  juridiction 
patriarcale  sur  l'Illyricum  oriental  par  l'injuste  décret 
de  Léon  l'Isaurien,  l'Église  romaine  ne  manquait  pas 
une  occasion  de  réclamer  aux  empereurs  byzantins  la 
restitution  des  provinces  ecclésiastiques  enlevées.  Ni- 
colas 1er.  dans  sa  lettre  au  basileus,  datée  du  25  sep- 
tembre 860,  Jaffé,  Regesla,  a.  2682,  formulait  déjà  ci  t  le 
réclamation.  Lorsque  le  roi  des  Bulgares,  Boris,  se  fut 
converti  au  christianisme  et  que  peu  de  temps  après  il 
eut  demandé  des  missionnaires  latins,  on  crut  avoir  à 
Rome  deux  raisons  au  lieu  d'une  pour  revendiquer  la 
juridiction  sur  la  Bulgarie;  mais  aucune  n'était  par- 
faitement adéquate,  car  la  raison  historique  basée  sur 
l'ancienne  possession  de  l'Illyricum  oriental  ne  valait 
que  pour  une  petite  partie  du  nouveau  royaume. 
Cf.  art.  Photius,  col.  1571.  Quant  au  titre  d'évangé- 
lisation.  Constantinople  pouvait  aussi  le  mettre  en 
avant  et  prétexter  la  priorité.  De  là  le  coté  particuliè- 
rement délicat  et  irritant  de  cette  question  bulgare. 

3°  Exploitation  de  la  •  matière  du  schisme  ».  —  Nous 
voyons  en  lin  dans  le  schisme  photien  l'exploitation  de 

nous  avons  appelé  la   matière  du  schisme,  les 

nids  à  querelle,  exploitation  qui  a  été  facilitée  par  la 
diversité  «les  langues  et  l'ignorance  réciproque  dans  le 
domaine   théologique. 

L'offensive  qu'avait  esquissée  le  concile  in  Trullo, 
Photius  l'a  reprise  sur  le  ton  de  la  guerre  déclarer.  Sui 
les  cinq  griefs  qu'il  élève  contre  les  missionnaires 
latins  de  Bulgarie  et  par  le  fait  même  contre  l'Église 
occidentale  en  généi  i!  troi  sont  empruntés  au  concile 
l'n    Trullo,  a  savoir  le  célibat   des  clercs,  le  jeûne  des 

ii    di  carême  et  l'usage  des  oeufs  et  du  laitagi  du 

i  première  semaine  du  carême.  Les  deux  autres  : 
qui  :.  trait  à  la  réitération  de  la  confirmation 
administrée  par  un  simple  prêtre  et  celui  qui  n 

l'addition      au  symbole  et  la  doctrine  qu'il  exprime, 
viennent    île    Photius   lui-même.    Quant    aux   quatre 
accusations  signalées  par  le  pape   Nicola     I 
■  ■■.  i  que     m  ani      :   offrande  d'un 

agneau  sur  l'autel,  le  jour  de  Pâques,  à  i ani 

juifs;  confection  du  saint-chrême  avei 


rivière:  ordination  per  saltum  d'un  simple  diacre  a 
I'épiscopat;  coutume  des  clercs  romains  de  se  raser, 
on  Us  trouva  formulées  dans  les  documents  que  les 
légats  romains  apportèrent  de  la  cour  bulgare.  Si  on 
ne  peut  les  attribuer  directement  à  Photius.  il  est  sûr 
qu'elles  furent  répandues  en  Bulgarie  par  les  mission 
naires  qu'il  y  avait  envoyés. 

Il  va  sans  dire  que  le  plus  grave  de  tous  ces 
était  celui  qui  regardait  l'addition  du  Filiogue  au  s\  m 
bolc  et  la  procession  du  Saint-Esprit  du  l'ère  et  du 
Fils.  Sur  ce  point  Photius  n'innovait  pas  complète- 
ment. Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  des  contro- 
verses sciaient  déjà  élevées  entre  Grecs  et  Latins  sur 
cette  question.  Mais  celle-ci  n'avait  pas  été  éclaircie  a 
fond.  C'est  sur  elle  que  Photius,  sur  la  lin  de  sa  vie, 
fit  porter  tout  le  poids  de  sa  polémique  antilatine, 
après  avoir  renoncé  à  ses  autres  griefs.  Il  en  arriva  à 
formuler  une  doctrine  qui  est  une  véritable  hérésie. 
ée  aussi  bien  a  l'enseignement  des  Pères  grecs 
qu'à  la  doctrine  des  Pères  latins.  Chose  curieuse,  ni  les 
Latins  ni  les  (nées  de  cet  te  époque  n'y  pré  1ère  ni  grande 
attention.  On  n'en  souffla  mot  au  concile  œcuménique 
de  869-870,  et  au  synode  de  Sainte-Sophie  de  N7!i-,s,xn 
on  se  contenta  de  proscrire  d'une  manière  générale 
tout  changement,  toute  addition  au  symbole  tant 
que  ne  s'élève  pas  quelque  nouvelle  hérésie  suscitée 
par  le  Malin  »,  sans  toucher  à  la  doctrine  exprimée  par 
le  Filioque. 

Nous  découvrons  donc,  dans  le  schisme  photien. 
l'influence  de  tous  les  éléments  de  discorde  que  nous 
avons  signalés  dans  le  premier  paragraphe.  Ce  qu'il  y  a 
de  plus  grave  en  tout  cela,  le  fait  nouveau  qui  dis- 
tingue ce  schisme  des  précédents,  c'est  l'attitude  d'of- 
fensive directe  prise  par  Photius  contre  le  pape  el 
toute  l'Église  d'Occident.  De  cette  Église  l'on  critique 
et  l'on  condamne  non  seulement  certains  rites  et  usages 
mais  l'on  attaque  sa  foi  elle-même  touchant  le  mystère 
fondamental  de  la  religion  chrétienne,  le  mystère  de  la 
Trinité.  Alors  que.  dans  les  schismes  précédents,  c'était 
Byzance  qui  avait  roulé  dans  l'hérésie.  Photius  pré 
tend,  cette  fois,  que  l'hérétique  c'est  l'Occident. 

lin  fait,  la  manœuvre  échoua  piteusement.  Tentée 
dans  un  accès  de  colère,  elle  perdit  toute  sa  portée  par 
suite  des  palinodies  de  son  auteur.  Pour  les  contem- 
porains, qui  connaissaient  l'attitude  première  de  Pho- 
tius à  l'égard  du  pape  et  de  l'Église  romaine,  il  était 
clair  que  les  griefs  relevés  dans  l'encyclique  aux  Orien- 
taux avaient  été  dictés  non  par  le  souci  de  défendre 
l'orthodoxie  mais  par  un  orgueil  blessé.  I'hotius  recon- 
nut plus  tard  lui-même  la  fausseté  de  cette  position  et 
revint  à  sa  première  manière  d'envisager  les  diver- 
gences rituelles  et  disciplinaires  entre  les  Églises.  Au 
synode  de  Sainte-Sophie  de  879-880,  il  fit  approuver  le 
canon  suivant .  que  ne  respecteront  malheureusement 
pas  les  polémistes  de  l'avenir  :  Chaque  siège  observe 
certaines  coutumes  anciennes,  qui  lui  ont  été  trans 
1 1 1 1  es  par  lu  i  radition  et  il  ne  faut  point  entrer  en  con- 
testation  ni  en  litige  a  ce  sujet.    L'Église  romaine  se 

conforme  a  ses  usages  particuliers  et  cela  convient.  De 
son  côté  n  élise  de  Constantinople  conserve  aussi  ses 
coutumes,  qu'elle  tient  d'une  antique  tradition,  les 
sièges  orientaux  en  font  autant.  >  Actio  IV,  Hardouin, 
('.omit.,  t.   vi.  col.  312. 

I  ne  inconséquence  dans  ses  attitudes  successives  à 
l'égard  du  pape  et  de  sa  primauté.  Avant  d'être  déposé 
paj  Nicolas  l".  il  reconnaît  explicitement  cette  pri- 
mante tant  par  ses  actes  que  par  ses  écrits,  el  plus 
encore  par  ceux  la  que  par  ceux  i  i    I  Olldamné,  :l  la  nie 

ri  la  combat  dans  plusieurs  opuscules.  Luis,  de  mou 
veau,   il    s'incline    devant   Jean    VIII,       son    Jeu 
comme  il  dil  dans  la  Myslagogie  du  S, mil  Esprit.  Sans 
doute,  au  synode  de  Sainte  Sophie,  où  le  pape  aurait 
voulu  qu'il  demandât  pardon  des  scandales  du  passé',  il 
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ménage  à  son  amour-propre  un  magnifique  triomphe  : 
tout  y  est  ordonné  en  vue  de  le  glorifier,  de  l'exalter,  de 
le  venger  de  tous  ses  adversaires,  de  l'égaler  même  au 
pape  dans  une  certaine  mesure.  Cependant,  dans  le 
canon  même  qui  a  pour  but  d'affirmer  cette  quasi- 
égalité,  les  privilèges  de  l'Église  romaine  et  de  son  chef 
sont  explicitement  maintenus  :  le  pape  Jean  VIII 
considérera  comme  di  posés,  anathématisés  et  excom- 
muniés ceux  que  Photius  aura  frappés  de  ces  peines  et 
vice  versa,  sans  que  celte  disposition  porte  atteinte  en 
quoi  que  ce  soit,  soit  pour  le  présent  soit  pour  l'avenir, 
aux  privilèges  attachés  au  très  saint  siège  de  l'Église  des 
Romains  et  à  son  chef.  Actio  Y.  Hardouin,  ibid.,  col.  320. 

Sur  une  seule  question,  celle  de  «  l'addition  au 
symbole.  Photius  a  gardé  une  certaine  continuité.  Il  l'a 
réprouvée  non  seulement  dans  V Encyclique  aux  sièges 
orientaux,  mais  aussi  au  synode  de  Sainte-Sophie  et 
dans  ses  ouvrages  ultérieurs.  Mais  au  synode  de  Sainte- 
Sophie,  il  ne  l'a  proscrite  que  conditionnellement  : 
«  tant  que  ne  s'élève  pas  de  nouvelle  hérésie  »,  comme 
nous  l'avons  noté  plus  haut.  Quant  à  la  doctrine  même 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  on  peut  établir  par 
ses  écrits  antérieurs  à  la  rupture  avec  Home  qu'il  a 
d'abord  enseigné  la  doctrine  commune  des  Pères  grecs 
et  de  l'Église  byzantine  de  la  procession  du  Saint- 
Esprit  du  Père  par  le  Fils.  Cf.  M.  Jugie,  De  processione 
Spiritus  Sancti  ex  fonlibus  Revelationis  et  secundum 
Orientales  dissidentes,  Rome,  1936,  p.  300-304.  En- 
traîné ensuite  par  la  polémique  contre  les  Latins,  pour 
mieux  montrer  que  l'addition  du  mot  Filioque  était 
irrecevable,  il  a  inventé  une  doctrine  nouvelle,  une 
véritable  hérésie,  celle  de  la  procession  du  Saint-Esprit 
du  l'ère  seul.  Comme  nous  l'avons  déjà  dit,  il  se 
garda  de  soulever  cette  question  doctrinale  au  synode 
de  Sainte-Sophie.  Il  savait  trop  bien  que  cela  aurait 
suffi  à  compromettre  irrémédiablement  sa  reconnais- 
sance par  le  pape  Jean  VIII.  .Mais,  quand  il  vit  que  le 
pape  Marin  I"  (882-884)  ne  lui  envoyait  pas  sa  syno- 
dique  pour  lui  notifier  son  élection,  il  rouvrit  aussitôt 
le  débat  sur  ce  point  par  sa  Lellre  à  Yaipert  d'Aquilée, 
sans  faire,  du  reste,  la  moindre  allusion  à  ses  premières 
attaques  dans  l'encyclique  aux  Orientaux  et  en  prê- 
tant la  doctrine  de  la  procession  ab  ulroque  non  à  tous 
les  Latins  en  général,  mais  seulement  à  quelques-uns 
d'entre  eux.  T'.viç.  Il  reprit  une  troisième  fois  la  ques- 
tion lors  de  son  second  exil,  vraisemblablement  sous  le 
pontificat  du  pape  Formose  (891-896),  et  sur  un  ton 
particulièrement  acerbe,  dans  le  livre  intitulé  La 
mystagogie  du  Saint-Esprit.  Dans  cet  ouvrage,  la  doc- 
trine de  la  double  procession  est  présentée  comme  une 
hérésie,  une  folie,  une  invention  du  diable,  une  doc- 
trine sacrilège  qui  s'attaque  à  Dieu  même,  une  théorie 
où  l'impiété  le  dispute  à  la  sottise,  etc.;  ceux  qui  la 
soutiennent  sont  traités  de  bavards  impies,  de  cory- 
phées de  l'impiété  et  du  mensonge,  de  serpents  qui  dis- 
tillent leur  venin  goutte  à  goutte,  etc.  On  remarquera 
d'ailleurs  qu'il  excepte  formellement  de  ses  invectives 
les  papes  de  Léon  III  à  Jean  VIII  et  qu'il  se  i  éi 
au  contraire  de  leur  attitude  comme  d'un  témoignage 
en  faveur  de  sa  doctrine. 

1  '  La  liquidation  du  schisme  photien.  —  Cette  ques- 
tion a  déjà  été  traitée  aux  art.  JEAN  VIII.  t.  VIII, 
col.  601-613;  J]  \s  IX,  ibid.,  col.  614-616;  Photius, 
t.  xii,  col.  1582-1604.  La  solution  qui  a  été  donnée 
pour  lors  s'est  trouvée  partiellement  confirmée  par  des 
travaux  récents,  parus  presque  au  même  moment  que 
ce  dernier  article;  cf.  F.  Dvornik,  Les  légendes  de  Cons- 
tantin et  de  Méthode,  Prague,  1933,  p.  313-330.  et  Le 
second  schisme  de  Photius.  Une  mystification  historique, 
dans  Byzanlion,  t.  vin,  1933,  p.  425-474;  V.  Grumel, 
Y  eut-il  un  second  schisme  de  Photius?  dans  Revue  des 
sciences  phil.  et  théol.,  t.  xu.  1933.  p.  422-457.  et  La 
liquidation  île  la  querelle  photienne,  dans  Échos  d'Orient, 


t.  xxxni,  1934.  p.  257-288.  Ces  travaux  rédigés  sans 
entente  préalable  arrivent  tous  par  la  même  méthode, 
à  savoir  la  critique  et  la  dissection  du  document  anti- 
photien  joint  aux  Actes  du  VIIIe  concile,  voir  Pho- 
tius, t.  xu,  col.  1552  sq.,  à  la  même  conclusion  :  le 
pape  Jean  VIII  a  approuvé  les  actes  du  concile  de  879- 
880,  n'est  jamais  revenu  sur  cette  décision  durant  le 
second  patriarcat  de  Photius.  Ses  successeurs  ont  imité 
sa  conduite.  Donc  jusqu'à  l'automne  886,  il  n'y  a  pas 
eu  de  schisme  entre  Rome  et  Constantinople.  Une 
question  seulement  reste  pendante,  celle  de  la  liquida- 
tion du  schisme  entre  photiens  et  ignaciens. 

1.  La  reconnaissance  par  Jean  Y 111  du  concile  de 
\,  9-880.  —  S'il  faut  tenir  pour  authentique  la  relation 
du  concile  actuellement  connue,  cf.  art.  Photius, 
col.  1589  sq.,  y  compris  celle  des  deux  dernières  ses- 
sions, on  se  heurte  à  un  certain  nombre  de  difficultés, 
surtout  d'ordre  psychologique,  qui  ont  fait  impression 
sur  nombre  d'historiens  catholiques  et  les  ont  amenés 
à  supposer  que  le  pape  Jean  VIII  avait  finalement 
rejeté  le  concile  et  procédé  contre  Photius. 

Mais  notons  d'abord  qu'en  ce  qui  concerne  les  deux 
dernières  sessions,  relatives  au  rejet  de  Vaddition 
(c'est-à-dire  du  Filioque),  il  n'y  a  pas  de  difficultés  à 
en  admettre  l'authenticité;  elles  ne  présentent  rien 
en  effet  qui  eût  été  de  nature  à  les  faire  rejeter  par 
Jean  VIII.  A  cette  date.  l'Église  romaine  n'avait  pas 
encore  introduit  le  Filioque  dans  le  symbole,  elle  pou- 
vait tomber  d'accord  avec  Constantinople  sur  la  prohi- 
bition (renouvelée  du  concile  d'Éphèse)  de  rien  ajouter 
à  la  formule  de  Nicée.  Le  fait  même  que  le  concile 
déclarait  qu'une  addition  pouvait  être  permise,  «  si  le 
Malin  venait  à  susciter  par  ses  artifices  une  nouvelle 
hérésie  .  sauvegardait  suffisamment  l'avenir.  Voir 
Photius,  t.  xu,  col.  1591. 

Toutefois  il  semble  que  l'approbation  par  le  pape  des 
cinq  premières  sessions  se  heurte  à  une  difficulté  bien 
plus  grande.  On  se  demande  comment  Jean  VIII,  en 
acceptant  le  concile,  a  pu  passer  outre  aux  hyperbo- 
liques louanges  données  à  Photius,  cf.  Hardouin,  Con- 
cil.,  t.  vi,  col.  264-265,  272,  320,  341  ;  comment  surtout 
il  a  pu  fermer  les  yeux  aux  falsifications  qu'avaient  su- 
bies les  documents  en  provenance  de  la  Curie  romaine. 
Pour  ne  pas  parler  de  la  différence  qui  se  remarque 
entre  les  lettres  telles  qu'elles  sont  conservées  au 
registre  de  Jean  VIII  et  telles  qu'elles  figurent  aux 
procès-verbaux  du  concile,  il  est  bien  difficile  d'ad- 
mettre (lue  le  Commonitorium  remis  aux  légats  ro- 
mains (et  dont  nous  n'avons  pas  le  double)  ait  contenu 
la  cassation  pure  et  simple  de  tous  les  actes  de  la  Curie 
d'Adrien  II  contre  Photius  qu'on  lit  dans  le  texte  con- 
servé aux  actes  conciliaires  ;  cf.  Hardouin,  ibid.,  col.  236 
et  comparer  col.  249  et  237.  Art.  Photi    s,  col.  1589. 

Ainsi  se  pose  la  question  de  l'authenticité  des  actes 
du  concile  photien.  Or,  cette  authenticité  a  été  mise  en 
doute  par  le  P.  V.  Laurent,  dans  Échos  d'Orient 
t.  xxix,  1930,  p.  407-109.  L'analyse  d'un  écrit  de  Jean 
\  eccos  et  de  l'Histoire  dogmatique  du  contemporain  de 
celui-ci.  Georges  le  Métoehite,  lui  aurait  révélé  que  les 
procès-verbaux  du  concile  photien  auraient  présenté, 
à  la  fin  du  XIIIe  siècle,  des  particularités  qui  ne  se 
retrouvent  plus  dans  les  actes  d'aujourd'hui,  lesquels 
représenteraient  donc  une  rédaction  falsifiée  pour  les 
besoins  de  la  cause  ant iunioniste  vers  la  lin  du  xine  siè- 
cle. Mais  c'est  la.  croyons-nous,  une  conclusion  qui  est 
loin  de  s'imposer;  il  est  très  facile  d'expliquer  en  fonc- 
tion de  notre  texte  actuel  les  expressions  de  Veccos  et 
du  Métoehite. 

De  son  côté  le  P.  V.  Grumel  a  cru  découvrir  un 
autre  indice  d'interpolation  des  actes  dans  le  Dialogue 
entre  le  basileus  et  le  patriarche,  du  patriarche  Michel 
d'Anchialos  (  1 1 70-1 177).  Voir  Le  «  Filioque  »  au  concile 
photien  de  S79-8S0  et  le  témoignage  de  Michel  d'Anehia- 
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los,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxix.  1930,  p.  257-264. 
Mais  mms  n'arrivons  pas  non  plus  à  découvrir  dans  le 
texte  signalé  la  preuve  que  l'on  y  cherche.  Tout  au 
contraire  nous  y  verrions  bien  plutôt  une  preuve  de 
l'authenticité  de  la  vie  et  de  la  vu»  session. 

Ainsi  les  actes  grecs,  tels  que  Rader  les  a  donnés, 
nous  paraissent  bien  authentiques.  Mais  une  autre 
question  se  pose  :  Jean  YIII  les  a-t-il  connus  dans  une 
version  exacte  et  complète?  Nous  ne  le  pensons  pas. 
Comme  cm  l'a  dit  a  l'art.  Jean  VIII,  t.  vni.  col.  607, 
a  l'art.  Photius,  col.  1554,  il  nous  reste,  tant  dans 
Yves  de  Chartres  que  dans  la  collection  canonique  du 
cardinal  Deusdedit,  des  fragments  d'une  vieille  tra- 
duction latine  du  concile  photien.  Or,  la  comparaison 
de  ces  fragments  avec  le  texte  grec  montre  :  1.  qu'il 
s'agit  bien  d'une  traduction  des  actes  grecs  (en  ce  qui 
concerne  les  lettres  de  Jean  VIII.  il  s'agit  bien  d'une 
traduction  des  lettres  authentiques  et  non,  comme  il  a 
été  hypothétiquement  avancé  à  l'article  Jean  VIII, 
07,  d'une  seconde  rédaction  latine  de  ces  lettres 
exécutée  au  d  rnier  moment  par  laCurie);  2.  que,  tout 
en  reproduisant  le  texte  grec  pour  l'essentiel,  la  tra- 
duction omet  les  épithètes,  les  expressions,  les  pas- 
par  trop  choquants  pour  des  oreilles  romaines. 
Ceci  est  très  visible  dans  la  traduction  de  la  lettre  de 
Jean  VIII  aux  empereurs,  lue  à  la  ii°  session,  comme 
il  résulte  de  la  comparaison  suivante  : 

Suscipite  virum   sine    ali-  Recipite  eum  sine  excusa- 

qua  excusatione.  N'emo  prae-  tione.  Nullus  excuset  se  pro 

tezal  cas  quae  contra  ipsum  synodis  contra  eum  peractis. 

factse  sunt  injustas  synodos.  Nullus     sanctorum     praede- 

N'emo,  ut   plerisque   videtur  cessorum  meorum  Nicolai  et 

imperitisac  rudibus,  decesso-  Adriani     sententias    contra 

rum  nostrorum,  Nicolai    in-  eum  causetur  de  ipso  enira 

quam    et  Hadriani,  décréta  subreptum  est  iltis  [i.  e.  sen- 

culpet  ;  neque  enim  ab  ipsis  tentiis].   Yves   de   Chartres, 

suscepta     sunt    quaecumque  dans  Mansi,  Concil.,  t.  xvn, 

adversus  sanctissimum  Pho-  col.  527-530. 
tium  agitata    Traduction  la- 
tine des  Actes  dans  Hardouin, 
Concil.,  t.  vi,  col.  238  A. 

Au  lieu  d'une  abrogation  pure  et  simple  des  «  in- 
justes synodes  »,  dont  Nicolas  Ier  ni  Adrien  n'ont  reçu 
les  décrets,  il  s'agit  chez  Yves  d'une  dérogation  aux 
sentences  portées  par  ceux-ci  contre  Photius. 

De  même  les  extraits  des  actes  fournis  par  Deusdedit 
sont  conformes  pour  le  fond  avec  le  texte  grec;  mais 
,  diverses  particularités  indiquent  une  traduction 
libre  et  même  une  rédaction  indépendante.  Ainsi  à  la 
-ion,  on  trouve  une  précision  historique  d'un 
grand  poids  pour  notre  hypothèse.  Alors  que  1  !S 
actes  mecs  feint  dire  à  Photius  :  Exaclo  in  patriar- 
chali  sede  tanto  jam  tempore,  neque  patlium  ordi- 
nationis  misimus...,  le  recueil  de  Deusdedit  porti 
.Vos  n  mu  m  jam  anni'm  in  sacerdolali  throno  ha- 
bentes  (ce  qui  es)  tout  à,  fait  exact)  neque  pallium 
misimus,  etc. 

Les  cho  pa     ni   comme  si,  aussitôt   api 

synod  ■  phol  ien  i  t  avant  le  dépari  des  légats,  cm  avait 

mstantinople,  un  résumé  latin  des 
l'intention  de  la  Curie.  On  y  a  nus  ton!  l'essenl  tel  de  ce 
•lui  avait  été  fait,  dit,  lu,  en  omettant  ce  qui  aurait  pu 

sembler  désagréable  au  pape  et  à  son  entourag  '  il 
par  ce  moyen  que  Jean   VIII  aura  d'abord  connu  le 

.  \  moins  que  l'on  ne  préfère  une  autre  h;  po 
thèse,  sel. m  laquelle  les  légats  auraient  apporté  a 
Rome  mi  résumé  d  >s  actes  grecs,  qui  aurait  été  irai  lu  il 

11]   l    ne  ne-    le  le\te  complet  avec  toute    la  mise 

en  scèn  po  e   glorifier  Photius  étant  resté 

inconnu  d  s  Romains. 
Quoi  qu'il  en  ;oit ,  d'ailleurs,  il  ne  faut  pas  i"  i 

vue  que  le  pape  n'a  pas  donné  d'approbation  positive 
et  sans  restricl  Ion  i  toul  i  e  qui  'e  i  dit  et  tait  au  con 
cile  de  879-880.  La  lettre  de  Jean   YIII   à   Photius 


montre  bien  que  ce  pape  s'est  aperçu  qu'au  concile 
toutes  ses  volontés  n'avaient  pas  été  exécutées  et  que 
plusieurs  de  ses  dispositions  avaient  été  altérées.  Voir 
surtout  Hardouin,  t.  vi,  col.  87  D.  Sans  vouloir  pousser 
trop  loin  ses  investigations,  il  approuve  ce  qui  s'est 
fait  «  miséricordieusement  »  en  vue  de  rétablir  Photius 
sur  le  siège  patriarcal,  mais  il  déclare  de  nulle  valeur 
liraient  pu  accomplir  de  contraire 
a  ses  prescriptions  ».  Ibid.,  col.  87-88;  comparer  la  lettre 
aux  basileis.  col.  88-89.  Somme  toute,  Jean  VIII  n'a 
dune  approuvé  qu'une  seule  chose  :  le  rétablissement 
de  Photius  sur  le  siège  patriarcal.  Voir  Photius,  t.  xn, 
col.  1592. 

2.  Les  suites  de  l'affaire  photienne.  —  Les  travaux 
ci  dessus  énumérés  ont  rendu  infiniment  probable  la 
solution  suivant  laquelle  la  communion  n'aurait  plus 
été  rompue  entre  Rome  et  Constantinople,  au  moins 
jusqu'au  temps  du  pape  Formose  (891-896).  Ni  sous 
le  pape  Marin,  ni  sous  Etienne  V,  en  dépit  de  frois- 
sements assez  vifs,  il  n'y  eut  rupture  officielle.  A  la 
fin  de  886,  Photius  disparaît,  et  sa  déposition  facilite  les 
rapports  entre  les  deux  sièges.  Le  patriarche  Etienne, 
frère  du  basileus  Léon  VI,  est  reconnu  par  Ho  me,  encore 
qu'il  ait  reçu  le  diaconat  des  mains  de  Photius  et  qu'il 
soit  regardé  comme  «  photien  par  le  parti  des  i^na- 
eiens.  c'est-à-dire  des  intransigeants.  Ceux-ci.  de  plus 
en  plus  ancrés  dans  leur  schisme,  essaient  vainement 
d'obtenir  pour  leur  attitude  l'approbation  de  Rome. 
Cet  état  dure  au  moins  jusqu'au  pontificat  de  Formose. 
Sun,  ce  dernier,  s'il  faut  en  croire  le  P.  Grumel,  contre- 
dit d'ailleurs  par  F.  Dvornik,  il  y  aurait  eu  une  nou- 
velle rupture  entre  Rome  et  l'Église  officielle,  qualifiée 
par  ses  adversaires  de  photienne.  Pour  donner  aux 
ignaciens  un  semblant  de  satisfaction  et  les  amener  à 
l'union.  Formose  aurait  exigé  des  clercs  ordonnés  par 
Photius  lors  de  son  premier  patriarcat  un  acte  de 
repentance.  Cette  mesure  aurait  amené  une  nouvelle 
séparation  entre  Rome  et  l'Eglise  officielle  de  Constan- 
tinople, sans  rallier  d'ailleurs  les  ignaciens. 

Admise  cette  hypothèse,  admise  aussi  la  survivance 
de  Photius  (déposé)  jusque  vers  897-898,  admise  enfin 
la  composition  par  lui  de  la  Mystagogie  du  Saint- 
Esprit  sous  le  pontificat  de  Formose,  ou  comprendrait 
mieux  le  ton  acerbe  de  cet  écrit  à  l'endroit  des  Occi- 
dentaux. La  raison  en  serait  que  Formose  aurait  pris 
quelque  mesure  ayant  blessé  la  susceptibilité  de  l'ex- 
patriarche.  C'était  peut-être  pour  une  raison  analogue 
qu'une  dizaine  d'années  plus  tôt,  à  l'époque  du  pape 
Marin,  Photius  avait  rouvert  l'attaque  contre  les 
Occidentaux  au  sujet  du  Filioque  dans  la  lettre  s 
l'archevêque  d'Aquilée. 

En  tout  état  de  cause,  qu'il  y  ait  eu  ou  non  schisme 
entre  Rome  et  Constantinople  sous  Formose,  il  est 
certain  que  par  les  soins  de  la  Curie  romaine  l'union  se 
rétablit  d'une  part  à  Constantinople  entre  l'Église 
officielle  (photienne)  et  les  ignaciens  (au  moins  les  plus 
modérés),  d'autre  part,  si  tant  est  que  cela  lui  néci 
sain-,  entre  l'Église  romaine  et  celle  de  Constantinople. 
Seule  la  question  de  date  est  assez  difficile  a  fixer,  et  il 

j    a   débal   i  "Ire  les  éruditS  qui  se  sniil    Occupés  cle   la 

question.  Voir  A.  Vogt,  Note  sur  In  chronologii  dei 
patriarches,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxxn,  1933,  p.  275 
27.S;  11.  Grégoire,  Études  sur  te  /  v  iièt  le,  dan  1 
lion,  t.  \  in,  1933,  p.  ■">  i11  550;  I ■'.  1  tvornik,  ou\  i 
article  cités,  col.  1339;  V.  Grumel,  art.  cil.  e1  Chronologie 
des  événements  du  règne  de  Léon  VI,  dans  Échos 
d'Orient,  t.  xxxv,  1936,  p.  6  8,  13  17:  cf.  Regestes  du 
patriarcat,  fasc.  2,  n.  596,  p.  132.  A.Vogl  et  V .  Grumel, 
se  fondant  sur  le  Klétorologion  de  Philothée  (inséré 
dans  le  De  cseremoniis,  /'.  ','.,  t.  cxn,  col.  1353  I  1  i6), 
placent  l'union  sous  Jean  IX  (avril  898  mai  900)  et  le 
patriarche  Vntoine  Cauléas  (qu'ils  boit  siéger  d'août 
fi  vrier  901  ).  et  plus  précisément  au  milieu  de  899, 
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avant  septembre,  date  où  fut  composé  le  Klclorologion. 
IL  Grégoire  qui  fait  mourir  Cauléas  le  12  février  898, 
est  obligé  d'avancer  la  réconciliation  à  897,  sous  le 
pape  Etienne  V I  (  novembre  89G-juillet  897).  Nous  nous 
rangerions  plus  volontiers  à  l'opinion  de  V.  Grumel, 
qui  fait  état  de  la  fameuse  lettre  de  Jean  IX  à  Sty- 
lien  de  Xéocésarée.  Par  ailleurs  Auxilius.  parlant  des 
ordinations  de  Formose  reconnues  au  concile  de 
Ravenne  tenu  par  Jean  IX.  déclare  que  l'Église  de 
Constantinople  a  accepté  l'ordination  de  Formose 
favorisant  ainsi  la  paix  de  l'Église.  Il  semble  que  les 
deux  sièges  se  soient  fait,  en  l'occurrence,  des  conces- 
sions réciproques.  Les  Grecs  auraient  reconnu  Formose 
à  titre  posthume  à  condition  que  Jean  IX  retirerait 
les  injonctions  de  ce  pape  relativement  aux  clercs 
ordonnés  par  Photius  sous  son  premier  patriarcat. 
Cf.  Grumel,  Jiegestes,  n.  590.  p.  132. 

Depuis  longtemps,  du  côté  catholique,  on  a  considéré 
Photius  comme  le  père  du  schisme  byzantin.  Ce  titre, 
il  le  mérite  surtout  par  ses  écrits  polémiques  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit,  car  ses  attaques  contre  les 
usages  liturgiques  et  disciplinaires  de  l'Église  latine 
ont  été  passagères  et  clairement  désavouées  au  synode 
de  Sainte-Sophie.  Il  a  désavoué  aussi  par  sa  conduite, 
et  même  par  ses  paroles,  ses  opuscules  contre  la  pri- 
mauté romaine.  Au  sj  node  de  Sainte-Sophie,  on  le  voit 
appeler  Jean  VIII  son  père  spirituel  »ct  proclamer  ses 
privilèges  comme  successeur  de  Pierre.  Mais  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit  il  a  enseigné  jusqu'à  la  fin 
une  doctrine  hérétique,  destinée  à  devenir  la  base  dog- 
matique du  schisme  définitif.  C'est,  en  effet,  dans  son 
dernier  ouvrage,  intitulé  Mystagogie  du  Saint-Esprit, 
qu'après  la  consommation  du  schisme  les  polémistes 
antilatins  iront  puiser  leurs  principaux  arguments 
pour  mettre  entre  les  deux  Églises  une  barrière  d'ordre 
doctrinal.  Ce  titre,  il  le  mérite  aussi  par  l'exemple  de 
! irit  d'offensive  contre  la  foi  et  les  usages  de 
l'Église  d'Occident  qui  a  caractérisé  sa  révolte.  Il  a  eu 
beau  renoncer  ensuite  à  sa  première  manière,  ce  sera 
celle-ci  qu'adopteront  les  futurs  adversaires  de  l'union. 
et  nous  verrons  Michel  Cérulaire  emprunter  à  l'Ency- 
clique aux  patriarches  orientaux  le  début  de  son  Édit 
synodal  contre  le  cardinal  Humbert  et  ses  compagnons. 
Au  demeurant,  le  procès  de  Photius  demande  à  être 
revisé  avec  équité,  car  on  a  surtout  dépeint  jusqu'ici 
le  personnage  d'après  les  écrits  passionnés  de  ses 
adversaires,  dont  plusieurs  furent  aussi  schismatiques 
à  leur  manière,  en  refusant  d'obéir  à  Jean  VIII. 

//.  LES  RELATIONS  ENTRE  LES  DEUX  ÉGLISES,  DE  LA 
FIN  HC  SCHISME  PBOTIEN  A  L'AVÈNEMENT  DE  MICHEL 
CÉRULAIRE  (900-1043).  —  1°  L'Église  byzuniine  chez 
elle.  —  Ébranlée  un  instant  par  le  schisme  photien, 
l'union  avait  été  assez  facilement  rétablie  entre 
Rome  et  Constantinople.  Des  griefs  soulevés  par  Pho- 
tius (outre  la  foi  et  les  usages  de  l'Église  latine  tout 
vestige  parut  bientôt  effacé.  Mis  à  part  un  opuscule  de 
Nicétas  de  Byzance,  dit  le  Philosophe,  et  une  homélie 
de  Léon  le  Sage,  qui  sont  comme  un  dernier  écho  de  la 
polémique  photienne  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit  venant  de  deux  disciples  immédiats  du  maître, 
on  ne  trouve,  sur  cette  question,  aucune  trace  de  dis- 
pute jusqu'à  Michel  Cérulaire.  Certains  historiens  ont 
prétendu  que  les  patriarches  Sisinnius  II  (996-998)  et 
Sergius  II  (1001-1019)  auraient  publié  de  nouveau, 
chacun  pour  sa  part  et  en  son  propre  nom,  la  fameuse 
encyclique  de  Photius  aux  sièges  orientaux  en  y  opé- 
rant quelques  suppressions.  Le  V.  Grumel  a  récemment 
démontré  que  pareille  affirmation  était  dénuée  de  tout 
fondement.  Échos  d'Orient,  t.  xxxiv,  1935,  p.  129-138; 
Regestes,  fasc.  2.  n.  814  et  820,  p.  238-239.  Il  y  a  eu. 
pourtant,  durant  cette  période,  de  nouvelles  ruptures, 
mais,  chose  étonnante,  on  laissa  dormir,  dans  ces  occa- 
les  anciens  griefs  de  Photius  contre  l'Occident. 


même  celui  qui  regarde  le  Filioque.  Écrivant  au  tsar 
de  Bulgarie.  Pierre  (  927-969),  vers  le  milieu  du  xe  siècle, 
le  patriarche  Théophylacte  (933-956)  témoigne  de 
l'unité  de  foi  qui  existait  alors  entre  Rome  et  les  pa- 
triarcats d'Orient  :  «  Anathème,  dit-il,  à  qui  ne  par- 
tage pas  la  foi  de  la  sainte  Église  catholique  de  Dieu, 
qui  est  à  Rome,  à  Constantinople,  à  Alexandrie,  à 
Antioche  et  dans  la  Ville  sainte  et  jusqu'aux  extrémi- 
tés du  monde.  »  Cf.  V.  Grumel,  Regestes,  fasc.  2.  n.  7S9, 
p.  223-224. 

A  y  regarder  de  près  cependant,  on  s'aperçoit  que 
l'esprit  de  schisme  a  fait,  durant  ces  cent  cinquante 
ans,  des  progrès  décisifs.  Plus  qu'au  siècle  précédent, 
l'Église  byzantine  vit  de  sa  vie  propre  et  autonome, 
sans  aucun  lien  apparent  de  subordination  vis-à-vis  de 
l'Église  romaine.  Sauf  en  deux  ou  trois  circonstances 
plutôt  malheureuses,  les  papes  n'interviennent  pas 
dans  les  affaires  intérieures  de  cette  Église.  Et  com- 
ment interviendraient-ils,  alors  qu'ils  ne  font  que 
passer  sur  le  Siège  apostolique,  faits  et  défaits  ou  mas- 
sacrés par  les  factions?  Plusieurs,  sans  nul  doute,  n'ont 
même  pas  eu  le  temps  d'annoncer  leur  élection  aux 
patriarches  d'Orient  selon  la  coutume  reçue.  Alors  que 
de  901  à  1059  on  ne  compte  que  quinze  patriarches  de 
Constantinople,  durant  la  même  période,  une  qua- 
rantaine de  papes  se  succèdent  sur  le  siège  de  saint 
Pierre.  F.t  si  l'on  regarde  non  plus  le  nombre  mais  la 
qualité  des  titulaires,  on  doit  reconnaître  que  la 
balance  penche  aussi  du  côté  de  Byzance,  où  l'on  ne 
rencontre  qu'un  seul  patriarche  vraiment  scandaleux, 
le  fameux  Théophylacte,  fils  du  basileus  Romain 
Lécapène,  intronisé  à  l'âge  de  seize  ans.  Cf.  article 
Constantinople  (Église  de),  t.  m,  col.  1358.  Ici  et  la. 
c'est  sans  doute  le  césaropapisme  qui  domine;  mais, 
sous  ce  rapport  encore,  le  sort  de  Constantinople  est 
plus  enviable  que  celui  de  Rome.  Le  patriarche  de 
Constantinople,  qui  se  qualifie  toujours  d'oecumé- 
nique, gouverne,  sous  la  haute  surveillance  du  basileus, 
toutes  les  Églises  de  l'empire  et  fait  sentir  son  in- 
fluence souveraine  sur  les  autres  patriarcats  orientaux, 
qui  ne  sont  plus  que  l'ombre  d'eux-mêmes  et  spéciale- 
ment sur  celui  d'Antioche,  à  partir  du  jour  où  cette 
ville  est  reconquise  sur  les  Arabes  en  969.  Tout  comme 
le  pape  de  Rome,  et  sans  doute  plus  souvent  que  lui 
durant  cette  période,  il  se  prononce  sur  les  questions 
intéressant  la  foi,  la  liturgie  et  la  discipline.  Voir  pour 
cette  période  les  nombreux  décrets  patriarcaux  sur  le 
droit  matrimonial .  Grumel ,  lïegestes,  fasc.  2,  n.  804,  805, 
807,  812,  822,  824,  834,  844-849.  Il  fait  même  parfois 
plier  le  basileus  à  ses  volontés. 

Au  ixe  siècle,  la  papauté  conservait  encore  en  Orient 
des  défenseurs  zélés,  prompts  à  en  appeler  à  son  auto- 
rité souveraine  pour  réprimer  les  abus  :  nous  voulons 
parler  des  moines,  dont  l'influence  a  toujours  été 
grande  dans  l'Église  byzantine.  Aux  xe  et  xie  siècles, 
leur  voix  se  tait  devant  la  décadence  lamentable  du 
Siège  apostolique,  en  attendant  qu'elle  se  fasse  hostile. 
A  cette  hostilité  la  question  des  rites  dans  l'Italie  méri- 
dionale, reconquise  par  Basile  Ier  sur  les  Sarrasins  et 
les  Lombards  et  peuplée  de  moines  grecs,  commence 
déjà  à  fournir  un  aliment. 

Ajoutons  que  les  tendances  schismatiques  se  forti- 
fient aussi  par  suite  des  luttes  politiques,  qui  ne 
chôment  guère  entre  Occidentaux  et  Byzantins,  tandis 
que  les  antipathies  de  race  s'avivent  à  mesure  que  les 
rapports  deviennent  plus  fréquents.  De  ces  antipa- 
thies nous  trouvons  l'expression  aiguë  dans  la  Legalio 
ad  Xiceplwrum  Phocam  (968)  de  Luitprand,  évêque  de 
Crémone.  Envoyé  à  la  cour  byzantine  par  Otton  Ier, 
empereur  d'Allemagne,  pour  négocier  une  alliance  et 
un  mariage.  Luitprand  raconte,  avec  force  exagéra- 
tion, la  manière  dont  on  le  reçut  à  Constantinople  et 
ses  entretiens  avec  le  basileus.  On  y  entend  Xicéphore 


1345        SCHISME    BYZANTIN.    ENTRE    PHOTIUS    ET    CÉRULAIRE        L346 


Phocas  se  considérer  encore  comme  le  souverain  légi- 
time île  l'Italie,  traiter  d'usurpateurs  !es  Lombards  i  I 
autres  Barbares  qui  ont  osé  s'emparer  de  ce  pays,  e1 
refuser  le  titre  de  basileus  à  l'empereur  Otton,  qui 
n'est  [iour  lui  qu'un  vulgaire  prjÇ.  Quant  a  l'évêque  de 
Crémone,  il  parle  sans  ménagement  de  ces  Ri  mains, 
toi  (il  s'agit  des  Byzantins),  qui  ont  laissé  Rome 
tomber  sous  la  domination  des  courtisanes  :  Legatio  ad 

Nicephorum  Phocam,  P.  L.,  t.  cxxxvi.  col.  '. 938 

Un  peu  plus  tard,  le  chroniqueur  Raoul  Glaber  se 
montre  plus  juste  pour  les  Grecs  et  ne  fait  pas  diffi- 
culté de  reconnaître  que.  de  son  temps,  les  règles  de  la 
discipline)  i  clésiastiquesont  mieux  observées  en  Orient 
qu'en  Occident.  Historiée,  éd.  Prou.  1.  I,  c.  i. 

Sur  la  fin  du  xe  siècle,  en  987.  un  grave  événement 

iduit  qui  intéresse  la  chrétienté  tout  entière.  I  e 
kninz  Vladimir  se  convertit  au  christianisme  avi  c  s.  s 
Russes.  Rome  et  Constantinople  se  disputent  quelque 
temps  l'influence  sur  les  nouveaux  convertis.  Les 
Latins  paraissent  d'abord  l'emporter.  Contrairement  à 
la  légende  inventée  par  des  Grecs,  au  xir  siècle,  et 
communément  acceptée  comme  historique  encore  de 
uns  jours  par  trop  de  savants,  ignorants  des  décou- 
vertes des  historiens  russes  du  xix'  siècle.  Vladimir  ne 
fut  [kis  baptisée  Kherson  par  des  Grecs  en  988-989, 
mais  bien  à  Kiev,  en  987,  par  des  Varègues  chrétiens 
qui  suivaient  vraisemblablement  le  rite  latin.  C'est  de 
Rome,  et  non  de  Ryzance,  que  la  nouvelle  Kglisc  russe 
reçut  s;i  première  organisation  hiérarchique.  Le  rite 
byzantin  ne  fut  officiellement  adopté  que  sous  .Jaros- 
lav (1016-1054).  L'influence  romaine  se  maintint  du- 
rant tout  le  règne  de  ce  prince.  Mais  après  lui,  à  une 
date  non  encore  précisée,  la  métropole  de  Kiev  fut 
rattachée  au  patriarcat  œcuménique,  qui  imposa  à 
l'Église  russe  des  métropolites  d'origine  grecque  jus- 
qu'à l'invasion  des  Mongols  (1240).  C'est  par  l'action 
de  ces  Grecs  que  le  schisme  s'implanta  en  Russie  dès  la 
fin  du  xic  siècle.  Cf.  notre  article  Les  origines  romaines 
de  l'Église  russe,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi 
(1937),  p.  257-270;  N.  de  Baumgarten,  Saint  Vladimir 
et  la  conversion  de  la  Russie,  Rome,  Î932,  dans  Orienta- 
lia  christiana,  t.  xxvn.  fasc.  1.  p.  1-136;  ici  l'art. 
Russie,  col.  209  sq. 

C'est  aussi  pendant  la  période  que  nous  étudions  que 
se  Axe  définitivement  l'orientation  religieuse  des 
Slai  es  de  la  péninsule  balkanique.  La  question  bulgare 
n'avait  pas  peu  contribué,  nous  l'avons  vu,  à  aigrir  les 
relations  entre  Rome  et  Constantinople.  Au  concile  de 
Sainte  Nnpliie  île  ,s7'.'  -  "     -     I      zantins  avaient  donné 

u  I  mu  :ui  pape  Jean  YI1I  en  n  nonçant  a  la  juri- 
diction  sur  la  Bulgarie.  Mais  il  fallait  amener  le  roi 

.i  ratifier  cet  arrangement  cl  à  se  remettre  sous  la 

-  tion  romaine.  Jean  Y11I  s'y  essaya  vain<  ment. 
Bori  garda  son  clergé  byzantin  jusqu'au  jour  où, 
chasses  de  Moravie,  les  disciples  de  saint  Méthode  lui 
demandèrent  l'hospitalité  (886).  Le  prime  les  reçut  à 
tuas    Ouverts;   et    comme   la   grande    majorité   de    son 

royaume  était  de  race  slave,  il  pu  .tu  a  de  cette  occasion 

pour  introduire  dans  l'Église  bulgare  la  langue  et  la 

liturgie  slavonnes  constituées  par  les  saints  Cyrille  et 
Méthode.  L'un  des  principaux  disciples  de  saint   Me 
Gorazd  et,  après  lui,  Clément,  reçurent  le  titre 
n  'ai  i  hi  s  êque  de  Bulgarie. 

Ce  titre  ne  satisfaisait  pas  ks  souverains  bulgares. 
Ils  voulaient  s'égaler  au  basileus  byzantin  et  avoir  un 
patriarche  pour  leur  donner  la  consécration  impi  i  iali 
l  a  cour  byzantine  repoussa  longtemps  leurs  prêter 
lions,  qui  ne  furent  reconnues  qu'i  n  945,  après  que  le 
Saint  Siège,  antérieurement  à  l  année  926,  les  axaient 
déjà  satisfaites  en  reconnaissant  au  successeur  de 
lioris,  le  tsar  si  nu  on  (893-927),  le  titre  de  tsar  ou  ém- 
ir, et  à  l'archevêque  bulgare  celui  de  patriarche. 
Cf.  Theiner,  Monumenta  historiée  Slavorum  meridiona 

'i      D]      i  HÉOL.   C  \  I  Bl   !.. 


lium,  t.  i,  p.  15,  20.  Ce  fut  aussi  une  légation  romaine 
qui  apporta  la  couronne  impériale  à  Pierre,  successeur 
de  Roris  (927-969).  A  partir  de  cet  événement  jus- 
qu'à la  destruction  de  l'empire  bulgare  par  Basile  11  le 
Bulgaroctone  (101S),  on  ne  trouve  pas  trace  d'inter- 
ventions du  Saint-Siège  en  Bulgarie.  L'union  religieuse 
existait  évidemment  et  les  tsars  bulgares,  qui  durant 
toute  cette  période  furent  en  guerre  perpétuelle  avec 
les  Byzantins,  loin  d'avoir  quelque  motif  de  se  séparer 
de  Rome  ou  de  se  plier  aux  vicissitudes  de  la  politique 
byzantine  à  l'égard  du  Saint-Siège,  avaient  plutôt 
intérêt  à  entretenir  avec  celui-ci  des  relations  amicales. 
Aussi  peut-on  affirmer  que  l'Église  bulgare  ne  parti- 
cipa ni  au  schisme  de  la  tétragamie,  ni  à  celui  qui  fut 
occasionné  par  l'antipape  Franco  (Boniface  VII).  Si 
la  papauté  n'avait  pas  été  alors  ce  que  l'on  sait,  elle 
aurait  pu  profiter  de  la  rivalité  entre  Us  deux  empires 
pour  essayer  de  rétablir  sa  juridiction  patriarcale  sur 
la  Bulgarie  et  d'entraîner  celle-ci  dans  l'orbite  de  son 
influence.  Peut-être  même  aurait  elle  réussi  à  empêcher 
l'anéantissement  de  l'empire  bulgare,  qui  consacra  la 
défaite  du  catholicisme  dans  les  Balkans. 

2°  Rapports  de  l'Église  byzantine  avec  Hume.  —  Pour 
ce  qui  regarde  les  relations  de  l'Église  byzantine  avec 
Rome  pendant  cette  période,  l'essentiel  a  été  dit  à 
l'article  Constantinopije  (Eglise  de),  t.  m.  col.  1357- 
1360.  Nous  devons  cependant  ajouter  quelques  com- 
pléments relativement  à  ses  événements  mis  en  lumière 
par  des  études  récentes. 

Tout  d'abord,  le  schisme  occasionné  par  l'affaire  de 
la  tétragamie,  c'est-à-dire  par  les  quatrièmes  noces 
de  Léon  VI  le  Sage  fut  comme  une  répétition  du 
schisme  photien.  Comme  ce  dernier,  ce  schisme  fut 
double.  Il  sépara  pendant  quelques  Minées,  de  912  à 
923,  le  siège  de  Rome  de  celui  de  Constantinople,  et 
donna  naissance  à  un  schisme  intestin  entre  les  parti- 
sans de  Nicolas  le  Mystique  (déposé  en  907,  rétabli 
en  912)  ou  nicolaïtes,  et  ceux  du  patriarche  Euthyme 
(907-912)  ou  euthymiens.  Ce  schisme  intérieur  dura 
près  d'un  siècle  et  ne  fut  complètement  éteint  que  sous 
le  patriarcat  de  Sisinnius  (996-998).  Cette  question  a 
été  amplement  traitée  aux  articles  Léon  VI  le  Sage, 
t.  ix.  col,  365-379.  Nous  n'avons  qu'un  mot  à  ajouter 
sur  les  conditions  auxquelles  se  relit,  le  6  juin  923, 
l'union  des  deux  Églises.  On  ne  possède  sur  ce 
point  aucun  renseignement  précis.  S'il  fallait  en  croire 
une  lettre  de  Nicolas  au  tsar  des  Bulgares,  Syméon, 
écrite  peu  après  l'événement,  «  les  légats  auraient 
anathématisé  le  scandale  des  quatrièmes  noces  ».  Mais 
on  sait  ce  que  cela  veut  dire  d'après  une  lettre  du  même 
patriarche  au  pape  Jean  X,  à  l'automne  de  920.  Cn  en 
revenait  aux  termes  employés  par  les  légats  du  pape 
en  907  :  tout  en  reconnaissant  que  la  tétragamie  était 
contraire  à  la  discipline  de  l'Église  byzantine,  on  avait 
ni  de  bonnes  raisons  d'accorder  une  dispense  sur  ce 
point  à  l'empereur  Léon.  C'est  dans  ce  sens  seulement 
que  les  légats  romains  durent  «  anat  lu  mal  iseï  le 
scandale  des  quatrièmes  noces  .  II  y  eut  vraistmbla- 
bl(  ment  une  clause  par  laquelle  i  lait  n  poussée  la  pré- 
tention de  Nicolas  le  Mystique  de  faire  adopter  comme 
loi  de  l'Église  universelle  la  prohibition  des  quatrièmes 
noces,  comme  si  celles  ci  eussent  constitué  par  elles 
mêmes  une  atteinte  à  la  morale  clin  tienne,  un  péché 
proprement  dit,  une  fornication  véritable,  selon  les 
expressions  employées  par  Nicolas  dans  sa  première 
lettre  au  pape  Anastase  III.  Du  reste,  il  n'était  plus 
question   de  cela  dans  le  •  tome  de  l'union  -,  où  l'on 

pa   ;ait  lamnation  sur  ce  qui  s'était  tait  il  où  la 

imic  était  désormais  interdite  dans  l'Église 
byzantine  sous  des  peines  sévères.  On  légiférait  aussi. 
en  entrant  dans  beaucoup  de  détails,  sur  les  troisièmes 
noces.  Cf.  sur  toute  cette  affaire  Grumel,  Regestes, 
n.  630  712,  passim,  p.  148-194. 
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On  est  quelque  peu  étonné  de  l'insistance  de  Nico- 
las le  Mystique  à  faire  cesser  le  schisme  qu'il  avait  lui- 
même  provoqué.  C'était  peut-être  remords  de  sa  part. 
Mais  on  peut  soupçonner  aussi  d'autres  motifs  :  on 
avait  besoin  de  l'intervention  du  pape  pour  ramener 
les  euthymiens  opiniâtres  qui  refusaient  de  se  rallier 
au  second  patriarcat  anticanonique  de  Nicolas  et  aux 
vues  intransigeantes  de  celui-ci  sur  les  quatrièmes 
noces.  De  plus,  on  savait  le  Saint-Siège  en  bonnes  rela- 
tions avec  le  tsar  des  Bulgares  Syméon,  qui  menaçait 
alors  de  s'emparer  de  Constantinople,  après  avoir 
infligé  aux  Byzantins  la  défaite  d'Anchialos,  le  20 
août  917.  Nous  voyons  Nicolas  adresser  lettres  sur 
lettres  à  Syméon  pour  l'engager  à  faire  la  paix  avec  le 
basileus.  Aussitôt  après  le  rétablissement  de  l'union 
avec  Rome,  le  patriarche  écrit  de  nouveau  au  prince. 
Il  déclare  le  faire  non  seulement  en  son  nom  propre, 
mais  aussi  sur  l'invitation  du  pape,  qui  a  envoyé  une 
ambassade  au  tsar  en  vue  de  mettre  fin  au  conflit  entre 
Bulgares  et  Byzantins.  Les  ambassadeurs  sont,  pour 
le  moment,  retenus  à  Constantinople.  Le  prince  est 
averti  «  de  ne  point  mépriser  le  pape,  car  mépriser  le 
pape,  c'est  faire  injure  au  Prince  des  apôtres  ».  Grumel, 
op.  cit.,  n.  712.  Ce  dessous  politique  éclaire  d'un  jour 
singulier  la  dernière  lettre  si  humble  de  Nicolas  au 
pape  et  son  zèle  à  faire  cesser  le  schisme.  Et  l'on  com- 
prend aussi  l'ambassade  impériale  avec  présents  en- 
voyée à  Sa  Sainteté! 

De  923  à  974,  l'union  entre  les  deux  Églises  paraît 
s'être  maintenue  sans  accroc.  A  Rome,  c'est  l'asservis- 
sement complet  de  la  papauté,  d'abord  à  la  maison  de 
Théophylacte,  puis,  à  partir  de  962,  aux  Ottons  d'Alle- 
magne. L'activité  du  Saint-Siège  en  Orient  ne  se  mani- 
feste, durant  ce  temps,  que  par  une  démarche  peu  sus- 
ceptible d'augmenter  son  prestige  et  de  lui  concilier 
l'estime  des  Byzantins  :  l'envoi  par  le  pape  Jean  XI  de 
quatre  légats,  dont  deux  évêques,  en  février  933,  pour 
assister  à  l'intronisation  du  fameux  patriarche  Théo- 
phylacte et  négocier  une  alliance  matrimoniale  entre 
la  famille  de  Romain  Lécapène  et  celle  de  Marozie, 
deux  familles  d'usurpateurs.  C'est  en  974  que  les  rela- 
tions se  gâtent  de  nouveau  et  aboutissent  à  une  rup- 
ture avec  le  pape  légitime.  La  cour  byzantine,  en  effet, 
commence  à  se  mêler  des  affaires  intérieures  de  l'Église 
romaine.  Malgré  le  mariage  de  Théophano  ave* 
Otton  II,  qui  vient  de  succéder  à  son  père,  elle  soutient 
le  parti  des  factions  romaines  contre  la  tutelle  alle- 
mande. Après  avoir  fait  étrangler  Benoît  VI  (972-974), 
Crescentius  donne  la  tiare  à  Boniface  Franco,  qui 
prend  le  nom  de  Boniface  VII.  Déposé  sur  l'interven- 
tion de  l'empereur  allemand,  l'antipape  s'enfuit  à 
Constantinople  en  emportant,  dit-on,  les  trésors  du 
Vatican  (974).  C'est  pour  lui  que  les  souverains  de  By- 
zance  prennent  parti,  après  avoir  déposé  le  patriarche 
Basile  Ier  Scamandrenos  (970-974)  qui  a  refusé  de 
comparaître  devant  le  tribunal  impérial  et  en  a  appelé 
au  jugement  d'un  concile  universel,  c'est-à-dire  impli- 
citement au  jugement  du  pape  de  Rome.  Cf.  Schlum- 
berger,  L'épopée  byzantine,  t.  i,  p.  263-275.  La  rupture 
se  prolongea  dix  ans  jusqu'au  jour  où  Franco  réussit, 
avec  l'appui  de  Crescentius,  à  remonter  sur  le  trône 
pontifical.  Mais  son  second  pontificat  ne  dura  guère 
plus  que  le  premier.  Après  avoir  exaspéré  les  Romains 
par  sa  rapacité,  il  fut,  semble-t-il,  assassiné  en  985. 

Les  Byzantins  reconnurent-ils  les  deux  successeurs 
de  Benoît  VII,  Jean  XV  (985-996)  et  Grégoire  V  (996- 
999)?  La  chose  ne  paraît  pas  faire  de  doute  pour 
Jean  XV,  une  créature  du  fils  de  Crescentius,  sous  le 
pontificat  duquel  l'impératrice  Théophano,  veuve 
d'Otton  II  et  sœur  des  empereurs  byzantins  Basile  II 
et  Constantin  IX,  se  réfugia  à  Rome,  prenant  le  titre 
d'impératrice  des  Romains.  Grégoire  V,  au  contraire, 
candidat  de  l'empereur  allemand,  fut  repoussé  et  l'on 


soutint  la  créature  de  Crescentius,  Jean  Philagathos, 
archevêque  de  Plaisance,  un  Grec  de  Calabre,  qui  prit 
le  nom  de  Jean  XVI.  Ce  nouvel  antipape  ne  fut  pas 
plus  heureux  que  Franco.  Il  était  à  peine  intronisé 
(avril  997)  qu'Otton  III  faisait  route  vers  l'Italie.  Se 
voyant  perdu,  il  fit  sa  soumission  à  Grégoire  V  et  finit 
ses  jours  dans  un  monastère.  Voir  l'article  Jean  XVI, 
t.  vin,  col.  629. 

Les  relations  durent  reprendre  entre  Rome  et  Cons- 
tantinople, sinon  sous  le  pape  Sylvestre  II  (999-1003), 
l'élu  d'Otton  III,  du  moins  sous  ses  successeurs 
Jean  XVII  (1003),  Jean  XVIII  (1003-1009)  et  Ser- 
gius  IV  (1009-1012),  créatures  de  la  faction  romaine 
des  Crescentii.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'en  l'an  1009,  sous 
le  pontificat  de  Jean  XVIII,  Pierre,  patriarche  d'An- 
tioche  au  temps  de  Michel  Cérulaire,  voyait  le  nom  du 
pape  inscrit  aux  diptyques  de  Sainte-Sophie.  Lettre  à 
Michel  Cérulaire,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  800.  L'union  con- 
tinua-t-elle  sous  le  successeur  de  Sergius  IV,  Be- 
noit VIII  (1012-1024)?  Il  y  a  des  raisons  d'en  douter, 
non  seulement  à  cause  des  circonstances  de  l'élection 
de  ce  pape,  que  confirma  l'arbitrage  de  l'empereur  alle- 
mand Henri  II,  mais  aussi  à  cause  du  couronnement 
solennel  de  cet  empereur  par  le  nouveau  pape,  le 
14  février  1014.  Cette  répétition  de  l'acte  solennel 
qu'avait  autrefois  accompli  le  pape  Léon  IlIpourChar- 
lemagne,  la  présentation,  qui  fut  faite  au  souverain, 
du  globe  d'or  surmonté  d'une  croix,  symbole  de  la 
domination  universelle,  ne  durent  certainement  pas 
être  du  goût  de  Basile  II,  alors  au  faîte  de  sa  puissance. 
S'il  eut  connaissance  de  ces  détails,  il  dut  en  éprouver 
un  vif  mécontentement  et  se  sentir  fort  mal  disposé  à 
l'égard  du  nouveau  pape.  Le  globe  d'or,  c'était  à  lui 
qu'il  était  dû,  et  non  au  souverain  barbare.  Faut-il 
conclure  de  là  que  Benoît  VIII  ne  fut  pas  admis  à 
figurer  sur  les  diptyques  de  Sainte-Sophie?  La  chose  ne 
serait  pas  impossible,  et  ce  serait  à  cette  occasion  que 
le  schisme  survenu  du  temps  du  patriarche  Sergius  II, 
dont  parlent  Nicétas  de  Nicée  et  plusieurs  autres  écri- 
vains byzantins,  se  serait  produit.  On  aurait  rompu 
avec  le  pape  pour  le  punir  de  l'attentat  qu'il  avait 
commis  contre  les  droits  du  basileus  en  offrant  le  globe 
d'or  à  Henri  II  et  en  le  couronnant  empereur.  Une 
leçon  de  Nicétas  de  Nicée,  considérée  par  certains 
critiques  comme  la  leçon  authentique,  paraît  favoriser 
cette  hypothèse.  D'après  cette  leçon,  le  schisme  en  ques- 
tion aurait  été  occasionné  par  «  l'usurpation  des  pri- 
vilèges et  des  droits  romains  (entendez  :  byzantins)  : 
el  Se  Sià  t)]v  tgSv  7rpovou,tcov  xal  tùv  pwu.aïxcôv  Sixaîcov 
ûçapTray'lv,  7îoX<j7rpaY|i.oveÎT<i)  6  Po'jXôu.svoç.  «Cf.  P.  G., 
t.  cxx,  col.  713  sq.  Il  ne  faut  pas  oublier  qu'à  l'instiga- 
tion de  Benoît  VIII  l'empereur  Henri  II  soutint  la 
révolte  de  PApulie  contre  les  Byzantins  en  1018,  et 
tenta  de  s'emparer  de  la  Calabre  byzantine  en  1022. 

Si  l'on  ne  reconnut  pas  Benoit  VIII,  il  est  sûr  qu'on 
fit  une  démarche  pour  entrer  en  relation  avec  son 
successeur  le  pape  Jean  XIX  (1024-1033),  Eustathe, 
successeur  de  Sergius  II  sur  le  siège  de  Constanti- 
nople, étant  encore  de  ce  monde  (f  novembre-dé- 
cembre 1025).  L'avènement  de  Jean  XIX  parut  aux 
Byzantins  une  occasion  favorable  pour  régler  une 
question  pendante  depuis  plusieurs  siècles.  Pour  la 
première  fois  depuis  longtemps,  on  avait  affaire  à  un 
pape-roi,  soustrait  à  la  tutelle  séculière,  un  laïc  d'hier 
porté  d'une  façon  irrégulière  sur  le  trône  de  saint 
Pierre  et  réunissant  en  ses  mains  à  la  fois  le  pouvoir 
religieux  et  le  pouvoir  civil.  Jean  XIX,  en  effet,  n'était 
autre  que  le  ■  sénateur  »  Romain,  frère  du  pape  précé- 
dent, qui  s'était  déchargé  sur  lui  du  gouvernement  tem- 
porel. Jean  XIX  avait  reçu  en  quelques  jours  les  divers 
ordres  sacrés.  Voir  son  article.  On  pensa,  à  Constanti- 
nople à  faire  reconnaître  par  lui  le  titre  de  patriarche 
œcuménique.   Ce  serait  la  consécration   officielle  de 
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cette  dyarchie  ecclésiastique  à  laquelle  ou  avait  aspiré 
sur  les  rives  du  Bosphore  depuis  l'époque  lointaine  du 
partage  de  l'empire  romain  en  deux  moitiés.  Pour 
appuyer  la  requête,  les  ambassadeurs  byzantins  arri- 
vaient chargés  de  présents  non  seulement  pour  le  pape, 
mais  aussi  pour  les  membres  les  plus  influents  de  l'aris- 
tocratie romaine.  La  combinaison  faillit  réussir;  elle 
paraît  même  avoir  été  acceptée  en  principe  pendant 
quelque  temps,  jusqu'au  jour  où  l'affaire  vint  à 
s'ébruiter  dans  le  monde  occidental  et  y  provoquer  de 
vives  protestations,  de  l'opportunité  desquelles  il  est 
permis,  après  coup,  de  douter.  Du  moment,  en  effet, 
qu'on  ne  contestait  pas  au  pontife  romain  sa  primauté 
universelle,  qu'on  la  reconnaissait  explicitement  et 
qu'on  ne  demandait  pour  le  siège  de  Constantinople 
qu'une  juridiction  supérieure  circonscrite  aux  limites 
de  l'empire  byzantin  et  subordonnée  à  celle  de  Rome, 
on  peut  se  poser  la  question  s'il  n'eût  pas  été  à  la  fois 
plus  sage  et  plus  habile  de  consacrer  par  le  droit  le 
fait  existant  et  d'essayer,  par  ce  geste,  de  resserrer  un 
peu  l'union  si  lâche  qui  existait  encore  entre  les  deux 
Églises.  Peut-être  aurait-on  prévenu  ainsi  la  dangereuse 
offensive  que  Michel  Cérulaire  allait  prendre  bientôt 
contre  la  liturgie,  la  discipline  et  même  la  foi  de  l'Église 
d'Occident  pour  rendre  le  schisme  inévitable  et  défi- 
nitif. Voir  sur  cette  affaire  Raoul  Glaber,  Historiée, 
iv,  1,  P.  L.,  t.  cxlii.  col.  670-672,  qui  n'est  pas  un  his- 
torien très  sûr,  mais  dont  il  parait  difficile  de  récuser 
ici  le  témoignage.  La  remontrance  la  plus  remarquable 
que  reçut  le  pape,  à  cette  occasion,  fut  celle  de 
Guillaume  de  Volpiano,  abbé  de  Saint-Bénigne  de 
Dijon.  Cette  résistance  des  Occidentaux  aux  préten- 
tions des  Grecs  révèle  évidemment  un  état  d'esprit  peu 
sympathique  à  leur  endroit.  L'abbé  Guillaume  exagé- 
rait la  portée  dogmatique  de  la  requête  byzantine. 
D'après  Raoul  Glaber  il  s'agissait  simplement  de  ceci  : 
les  Grecs  voulaient  que  l'Église  de  Constantinople 
reçût  le  titre  d'universelle  dans  les  limites  de  son 
patriarcat  et  fût  regardée  comme  telle,  de  la  même 
manière  que  l'Église  romaine  est  dite  universelle  par 
rapport  au  inonde  entier  :  quatenus  cum  consensu 
romani  pontificis  liceret  Ecclesiam  constantinopolita- 
nam  in  suo  orbe,  sicut  romana  in  universo,  universalem 
dici  el  haberi. 

Bien  que  nous  soyons  mal  renseignés  sur  les  détails 
de  cette  affaire  dont  les  chroniqueurs  byzantins  ne 
disent  mot,  nous  en  savons  pourtant  l'issue  :  tout  en  y 
mettant  sans  doute  les  formes  voulues,  Jean  XIX  n'ac- 
corda pas  aux  Byzantins  ce  qu'ils  réclamaient.  Le 
désappointement  de  Basile  II  et  d'Eustathe  dut  être 
amer.  En  vinrent  ils  aussitôt,  par  mesure  de  repré- 
sailles, à  rompre  toute  relation  officielle  avec  le  Saint- 
Siège,  à  supposer  que  ce  ne  fût  déjà  fait  depuis  le  pon- 
tificat de  Benoît  VIII?  On  l'a  supposé  avec  beaucoup 
de  vraisemblance.  Il  est  permis  pourtant  d'en  douter. 
Il  semble  que  la  rupture  ait  été  retardée  de  trois  ou 
quatre  ans,  alors  que  Basile  et  Eustathe  n'étaient  plus 
de  ce  monde,  Un  chroniqueur  latin,  auquel  les  histo- 
riens ne  paraissent  pas  avoir  prèle  jusqu'ici  grande 
attention,  note      qu'en  l'an  du  Seigneur  102n,  au 

de  l'empereur  Conrad  H,  dit  le  Salique,  l'Église 
orientale  s'affranchit  de  l'obédience  du  Siège  aposto- 
lique   .  Chronica  S.  Pétri  Erfordiensis  moderna,  dans 

Cerm.  hisl.,  Script.,  t.  xxx.  p.  loT;  cf.  Chro- 
nica munir,  diiclore  minorita  Erfordicnsi,  ibid.,  t.  xxiv, 
p.  189.  Cette  date  paraît  fort  plausible.  C'est  en  1027, 
en  effet,  que  l'empereur  Conrad  II,  de  la  maison  de 
onie,  descendu  en  Italie  l'année  précédente, 
demanda  au  pape  Jean  XIX  de  lui  décerner  la    ou 

impériale  et  de  renouveler  pour  lui  ce  qui 
Benoit  VU!  avait  fait  pour  Henri  II.  La  cérémonie  du 
sacre  eut  lieu  à  Rome,  le  jour  de  Pâques.  C'était  de 
nouveau  l'alliance  étroite  de  la  papauté  et  de  l'empi 


reur  germanique.  Jean  XIX  faisait  désormais  figure 
d'ennemi  à  la  cour  de  Byzance.  Cette  impression  dut 
s'accentuer,  s'il  est  vrai  que  le  nouvel  empereur  ma- 
nifesta son  hostilité  envers  l'empire  d'Orient  en  allant 
réclamer  l'hommage  des  princes  de  Bénévent,  de  Sa- 
Ierne  et  de  Capoue,  que  Basile  II  avait  comptés  parmi 
ses  vassaux.  Ou  bien,  si  ce  voyage  n'eut  pas  lieu,  la 
rupture  se  produisit-elle  à  la  mort  de  Constantin  YIII 
(12  novembre  1028),  lorsque  le  nouvel  empereur 
Romain  III  Argyros  (1028-1034)  interrompit  les  négo- 
ciations nouées  avec  Conrad  II,  en  vue  d'une  alliance 
matrimoniale  entre  le  fils  de  l'empereur  allemand  et 
une  Porphyrogénète?  Ce  qui  est  sûr,  c'est  que  la  com- 
munion religieuse  entre  Rome  et  Constantinople,  était 
suspendue  depuis  de  longues  années,  lorsqu'il  fut 
question  de  la  rétablir  en  1053,  comme  cela  ressort 
clairement  de  plusieurs  passages  du  dossier  relatif  au 
schisme  de  Michel  Cérulaire,  en  particulier  des  lettres 
échangées  entre  le  pape  Léon  IX  et  la  cour  byzantine, 
et  aussi  entre  Pierre  d'Antioche  et  le  pape.  Cf.  article 
Michel  Cérulaire,  t.  x,  col.  1680-1681.  Voir  aussi  les 
Synodiques  de  Pierre  d'Antioche  publiées  par  A.  Mi- 
chel, Humbert  und  Kerullarios,  t.  n,  Paderborn,  1930, 
p.  432-457.  Il  suit  de  là  qu'à  son  avènement  (25  mars 
1043),  le  patriarche  Michel  Cérulaire  n'eut  pas  à  rayer 
le  nom  du  pape  régnant  des  diptyques  de  Sainte-So- 
phie, geste  que  lui  prêtent  encore  certains  historiens. 
Son  rôle  dans  l'histoire  du  schisme  définitif  fut  tout 
autre.  Il  faut,  du  reste,  reconnaître,  à  sa  décharge,  que 
pour  peu  qu'il  eût  tardé  à  envoyer  à  Rome  ses  lettres 
synodiques,  il  eût  pu  être  embarrassé  sur  le  choix  du 
destinataire.  En  1044,  en  effet,  il  y  avait  à  Rome  deux 
papes,  et  en  1045,  il  y  en  avait  trois,  que  déposa  d'un 
seul  coup  Henri  III,  empereur  d'Allemagne,  pour  les 
remplacer  par  Clément  II  (1046-1047). 

///.  MICHEL  CÉRULAIRE.  LE  SCHISME  HÉFIXITIF. 

Après  l'article  Michel  Cérulaire,  nous  n'avons  pas  à 
reprendre  ici  l'exposé  des  événements  qui,  durant  les 
années  1053-1054,  mirent  aux  prises  le  pape  saint 
Léon  IX  et  ses  légats  avec  le  patriarche  Michel 
Cérulaire.  Mais  nous  avons  à  marquer  nettement  le 
rôle  de  celui-ci  dans  ces  démêlés  qui  transformèrent 
une  simple  rupture  de  relations  en  un  état  de  guerre 
déclarée  et  aboutirent  en  fait,  quoi  qu'en  aient  pu 
penser  les  contemporains,  à  consommer  la  séparation 
déjà  virtuellement  opérée  entre  l'Église  romaine  et 
l'Église  byzantine.  Nous  avons  à  apprécier  la  portée 
des  condamnations  réciproques  qui  furent  lancées 
alors,  à  mettre  en  relief  les  maladresses  commises  par 
les  légats  romains  durant  leur  séjour  à  Constantinople 
en  1054,  et  à  montrer  le  véritable  état  d'esprit  des 
Byzantins  du  xie  siècle,  même  des  mieux  intentionnés, 
vis-à-vis  du  Saint-Siège.  On  pourra  ainsi  constater 
toute  la  distance  parcourue  dans  le  chemin  de  la 
désunion  depuis  le  siècle  de  Photius. 

Michel  Cérulaire  n'a  pas  provoqué  la  rupture  entre 
Rome  et  l'Église  byzantine  cette  rupture  exislait 
déjà  quand  il  est  devenu  patriarche  -  mais  il  a  tout 
fait   pour  empêcher  le  rétablissement   des  relations 

normales  entre  les  deux  Églises.  De  ses  deux  lettres  à 

Pierre  d'Antioche,  il  ressort  qu'il  s'accommodail  fort 
bien  de  l'étal  'le  •.. .'parai  ii m  qui  durait  depuis  quelque 
temps  el  que,  dans  son  ignorance  de  l'histoire  ecclé 
Mastique,  il  croyait  fort  ancienne  et  se  perdant  presque 
dans  la  nuit  des  temps,  puisqu'il  la  faisait  remonte) 
au  temps  du  pape  Vigile,  contemporain,  d'après  lui, 
du  sixième  concile  œcuménique  (1).  Epist.,u,  Ad  Pe 
trurn  Antiochenum,  9,  /'.  G.,  t.  cxx,  col.  788-789.  C'est 
■  h  lui  une  conviction  bien  arrêtée  que  le  pape  et 
i  Latins  sonl  depuis  longtemps  séparés  de  la  véri- 
table Église.  Il  déclare  à  Pierre  d'Antioche  que,  s'il  a 
écrit  au  pape  une  lettre  pleine  de  condescendance,  ce 
lui  pour  le  ramener  dans  le  droit  chemin, «  le  gagner  », 
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comme  il  dit.  et  pour  le  rendre  favorable  à  la  cause 
des  Byzantins  dans  la  lutte  contre  les  Francs.  Loc. 
cit.,  3,  col.  78-1  B.  Mais  qu'on  ne  lui  parle  pas  de  sujé- 
tion au  successeur  de  Pierre.  L'esprit  d'indépendance 
qui  l'anime  lui  en  rend  insupportable  la  simple 
pensée  Cen'esl  pas  qu'il  veuille  entrer  directement  en 
conflit  avec  lui.  ni  contester  sa  primauté  par  des  polé- 
miques, mais  il  veut  traiter  avec  lui  d'égal  à  égal.  Il 
consentira  à  inscrire  son  nom  sur  les  diptyques  de 
Sainte-Sophie,  si  le  pape  veut  bien  lui-même  le  payer 
de  retour  :  «  Si  par  loi  mon  nom  est  proclamé  dans  la 
seule  Église  romaine,  par  mon  intermédiaire  ton  nom 
sera  connu  dans  toutes  les  Églises  de  l'univers.  » 
Cf.  Leonis  IX  epist.  ad  Michaelem,  P.  L.,  t.  cxliii, 
col.  776.  11  est  déjà  plus  exigeant  que  le  patriarche 
Eustathe  en  1024,  en  ce  sens  qu'il  ne  parle  plus, 
comme  celui-ci,  de  reconnaître  la  primauté  universelle 
du  pontife  romain;  il  se  pose  d'emblée  comme  son 
égal.  Avec  de  pareilles  dispositions,  il  n'est  pas  éton- 
nant qu'il  ait  mis  tout  en  œuvre  pour  empêcher  la 
réconciliation  religieuse,  à  l'occasion  de  l'alliance 
politique  qui  se  négociait,  par  l'intermédiaire  d'Ar- 
gyros,  entre  saint  Léon  IX  et  le  basileus  contre  les 
Normands  de  l'Italie  méridionale.  Aussi,  dès  qu'il  a 
eu  vent  de  ces  négociations,  il  a  dressé  son  plan  de 
combat  pour  faire  échouer  le  projet  au  moins  sur  le 
terrain  religieux.  De  là  son  attaque  brusquée  contre  les 
rites  et  les  usages  de  l'Église  romaine,  accompagnée  de 
la  fermeture  des  églises  latines  de  Gonstantinople,  sans 
qu'aucun  litige,  aucune  controverse  ait  précédé.  Il  ne 
s'est  pas,  du  reste,  compromis  lui-même  directement, 
mais  il  a  fait  marcher  le  chef  de  l'Église  bulgare, 
Léon,  archevêque  d'Ochrida.pour  se  ménager  une  pos- 
sibilité de  recul,  au  cas  où  le  basileus  se  montrerait 
trop  exigeant.  Léon  lui-même  n'écrit  pas  directement 
au  pape,  mais  adresse  son  manifeste  à  un  prélat  latin 
d'Apulie.  Jean,  archevêque  de  Trani,  qui  est  chargé 
de  le  transmettre  à  tout  l'Occident  et  au  pape  lui- 
même. 

Ce  manifeste  est  une  attaque  directe  contre  les  rites 
et  les  usages  de  l'Église  latine  et  constitue  une  violation 
flagrante  du  canon  que  Photius  avait  fait  approuver 
au  synode  de  Sainte-Sophie  sur  les  usages  particuliers 
des  diverses  Églises.  Aucun  grief  proprement  dogma- 
tique. On  a  même  oublié  le  Filioque  de  Photius.  Céru- 
laire  avoue  à  Pierre  d'Antioche  qu'il  ignorait  d'abord 
cette  question.  Epist.,  H,  Ad  Petrum  Aniiochenum,  9, 
15,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  788-789,  793  C.  Mais  on  en  veut 
au  jeûne  du  samedi,  à  l'usage  de  manger  des  viandes 
non  saignées,  à  la  suppression  de  l'alleluia  pendant  le 
carême,  et  surtout  à  l'emploi  du  pain  azyme  dans  la 
célébration  du  sacrifice  eucharistique.  La  question 
des  azymes  est  la  trouvaille  propre  de  Cérulaire. 

Une  fuis  mise  sur  le  terrain  des  rites  et  des  usages,  la 
polémique  antilatine  ne  pouvait  que  se  développer. 
Ce  développement  fut  rapide.  Aux  quatre  «  énormités  » 
dénoncées  par  Léon  d'Achrida  dans  son  manifeste, 
Nicétas  Stéthatos  ajouta,  quelques  semaines  après, 
deux  nouveaux  griefs  :  le  célibat  ecclésiastique  et 
l'omission  pendant  le  carême  du  rite  des  présanctifiés, 
observé  par  l'Église  byzantine.  Puis,  le  cardinal  Hum- 
bert.  durant  son  séjour  à  Constantinople,  ayant  eu 
la  malencontreuse  idée  d'attaquer  les  Grecs  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit  et  même  de  leur  reprocher 
d'avoir  supprimé  (sic)  dans  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
tantinople  le  mot  Filioque,  on  en  vint  enfin  à  ce  grief, 
sans  y  attacher  d'ailleurs  autrement  d'importance. 
Des  divergences  entre  les  deux  Églises  Michel  allonge 
démesurément  la  liste  dans  sa  seconde  lettre  à  Pierre 
d'Antioche.  Cf.  l'article  Michel  Cérulaire,  t.  x, 
col.  lf>98-1699.  Plusieurs,  du  reste,  sont  de  pures  ca- 
lomnies, par  exemple  l'accusation  de  ne  pas  vénérer  les 
reliques  et  les  images.  La  plupart  roulent  sur  des  pué- 


rilités. A  la  fin  de  sa  lettre,  le  patriarche  byzantin  a 
soin  de  dire  que  l'énumération  est  loin  d'être  complète. 
Cette  liste  est  parvenue  jusqu'à  nous  dans  un  opus- 
cule que  certains  manuscrits  attribuent  à  tort  à 
Photius  et  qui  porte  le  titre  de  lispi  tôv  Opày^'cov,  Sur 
les  Francs  et  les  autres  Latins.  Les  emprunts  faits  aux 
lettres  de  Cérulaire  sont  manifestes.  Tous  les  griefs 
qu'il  a  énumérés  s'y  retrouvent  et  d'autres  du  même 
genre  s'y  ajoutent.  Du  reste,  variantes  et  additions 
ne  manquent  pas  dans  les  manuscrits.  Le  début 
mérite  d'être  cité  : 

L'évêque  de  Rome  et  tous  les  chrétiens  occidentaux  qui 
habitent  au  delà  de  la  mer  Ionienne  :  Italiens,  Lombards, 
Francs,  comme  aussi  Germains,  Amalfitains,  Vénitiens  et 
les  autres,  à  l'exception  des  Calabrais  et  des  Allemands  — 
ces  derniers,  en  effet,  ne  diffèrent  en  rien  des  anciens  païens 
tant  par  la  religion  que  par  la  sauvagerie  de  leurs  mœurs; 
quant  aux  Calabrais,  ce  sont,  depuis  l'origine,  des  chrétiens 
oithodoxes,  élevés  dans  les  rites  de  notre  Église  aposto- 
lique —  tous  ceux-là,  y  compris  le  pape,  vivent  depuis  de 
longues  années  hors  de  l'Église  catholique,  étrangers  qu'ils 
sont  aux  traditions  de  l'évangile  des  apôtres  et  des  Pères, 
et  suivent  des  rites  et  des  coutumes  illicites  et  barbares.  Les 
plus  mauvaises  et  les  plus  détestables  sont  les  suivantes  : 

1.  Alors  que  le  symbole  de  notre  foi,  composé  des  paroles 
évangéliques,  s'exprime  clairement  en  ces  termes  sur  le 
Saint-Esprit  :  «  Et  au  Saint-Esprit,  Seigneur,  vivifiant,  qui 
procède  du  Père  »,  eux  ont  fait  cette  addition  fausse  et 
périlleuse  :  «  et  du  Fils  ».  A  mon  avis,  à  cause  de  la  pauvreté 
de  leur  langue,  ils  ont  cru  que  la  procession  du  Saint-Esprit 
du  Père  était  la  même  chose  que  l'envoi  du  même  Esprit  par 
le  Fils  jusqu'à  nous.  Dans  leur  ignorance,  ces  barbares  ont 
pensé  que  la  mission  ne  différait  en  rien  de  la  procession. 

2.  Air  lieu  de  pain,  ils  offrent  des  azymes  et  calomnient 
l'apôtre  Pierre  et  les  saints  Pères  qui  furent  évèques  de 
Rome,  en  disant  que  ce  sont  eux  qui  leur  ont  transmis  cette 
traditiorr.  Hergenrôther,  Monumenta  grœca  ad  Phatium 
ejusque  historiani  pertineniia,  Ratisbonne,  1869,  p.  62-71. 
Cf.  P.  G.,  t.  cxl,  col.  541  sq.,  où  l'on  trouve  une  traduction 
latine  de  l'opuscule,  due  à  Hugues  Éthérien.  ' 

Et  la  liste  continue.  Avec  quelques  variantes,  on 
répète  ce  qu'ont  reproché  aux  Latins  Cérulaire.  Léon 
d'Achrida  et  Nicétas  Stéthatos,  à  l'exception  du  rite 
des  présanctifiés  pendant  le  carême.  Cet  oubli  est 
largement  compensé  par  de  nouveaux  griefs  dans  le 
genre  de  ceux-ci  : 

Dans  leurs  églises,  on  ne  voit  d'autre  image  que  le  cru- 
cifix, et  celui-ci  n'est  pas  peint,  mais  en  relief.  En  entrant 
dans  les  églises,  ils  se  prosternent  en  murmurant  des  prières  ; 
puis  traçant  une  croix  sur  le  sol,  ils  la  baisent  et  s'en  vont. 
A  la  mère  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  ils  ne  donnent  pas 
le  nom  de  Théotocos,  mais  l'appellent  simplement  sainte 
Marie.  Chez  eux,  n'importe  qui,  quels  que  soient  son  âge, 
son  sexe  et  son  rang,  peut  entrer  dans  le  sanctuaire  et 
s'avancer  près  de  l'autel  pendant  la  messe;  on  voit  même 
des  femmes  s'asseoir  sur  le  trône  de  l'évêque.  Tel  est  leur 
discernement  du  sacré  et  du  profane.  Non  seulement  ils 
mangent  des  viandes  étouffées  et  du  sang,  mais  aussi  des 
ours,  des  chiens  et  des  loups  et  d'autres  animaux  encor  e  plus 
immondes.  Leurs  prélats  et  leurs  prêtres,  au  lieu  d'habits 
de  laine,  portent  des  vêtements  de  soie  polychrome,  des 
bagues  et  des  gants.  Pour  le  baptême,  non  seulement  ils 
remplissent  de  sel  la  bouche  du  baptisé,  mais  encore  ils 
l'enduisent  de  salive.  Lorsque  les  baptisés  sont  parvenus  à 
l'âge  adulte  et  sont  tombés  dans  le  péché,  ils  leur  font  une 
onction  d'huile  pour  la  rémission  des  péchés  et  paraissent 
ainsi  administrer  deux  fois  le  baptême  (allusion  sans  doute  à 
l'administration  de  la  confirmation  séparément  du  bap- 
tême). Esclaves  de  rites  judaïques,  leurs  prêtres  font  chaque, 
jour  toute  sorte  de  purifications  et  d'aspersions  pour  écarter 
malheurs  et  dangers.  Us  ont  une  curieuse  manière  de  faire  le 
signe  de  la  croix  avec  les  cinq  doigts  et  de  se  signer  ensuite 
avec  le  pouce.  Bien  que  leur  loi  impose  le  célibat  aux  diacres, 
aux  prêtres  et  aux  évèques,  ceux-ci  n'en  contractent  pas 
moins  mariage  et  convolent  même  en  secondes  et  troisièmes 
noces.  A  les  entendre,  il  ne  serait  permis  de  louer  Dieu  qu'en 
trois  langues  :  l'hébraïque,  la  grecque  et  la  latine.  Ils  n'en- 
terrent leurs  évèques  qu'au  bout  de  huit  jours;  durant  ce 
temps,  les  fidèles  leur  apportent  des  présents;  puis  on  les 
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il  en  leur  étendant  les  mains  jusqu'aux  cuisses  au 
les  disposer  en  forme  de  croix,  et  en  leur  bouchanl 
tous  les  sens  avec  de  la  cire.  La  même  coutume  est  oh 
pour  les  laïcs.  Leurs  prêtres  célèbrent  chaque  jour  la 
trois  ou  quatre  fois  sur  le  même  autel;  ils  célèbrent   même 
n'Importe  où,  sans  nul  discernement  du  sacié  et  du  profane. 
Chez  eux.  un  moine  cesse  de  faire  maigre  s'il  devient 
ou  s'il  est  atteint  d'une  légère  infirmité;  tous  leurs  moines  en 
général  mangent  de  la  viande  de  porc,  etc. 

Des  griefs  si  puérils,  dont  le  nombre  allait  augmenter 
au  cours  des  siècles  ne  pouvaient  pas  avoir  grand  effet 
sur  les  esprits  cultivés,  mais  ils  devaient  impressionner 
la  masse  des  fidèles  et  renforcer  l'antipathie  e1  le 
mépris  qu'on  ressentait  à  l'égard  des  Barbares  d'Occi- 
dent. Ceux-ci  étaient  expressément  mis  au  rang  des 
hétérodoxes,  et  l'on  osait  déclarer  que  le  pape  de 
Home  était  depuis  longtemps  séparé  de  l'Église 
catholique.  Le  fait  que  Michel  Cérulaire  et  ses  théolo- 
giens aient  pu  écrire  pareilles  énormites  montre 
Jusqu'à  quel  point  l'esprit  de  séparation  et  de  schisme 
était  avancé  en  Orient. 

Et  ce  n'étaient  pas  seulement  les  ennemis  déclarés 
des  Latins  qui  parlaient  ainsi;  c'étaient  aussi  les  parti- 
sans sincères  de  l'union  qui  étaient  imbus  d'une  fausse 
conception  de  l'Église.  Depuis  le  ix"  siècle,  la  théorie 
de  la  pentarchie  ecclésiastique  avait  évolué  dans  un 
sens  tout  à  fait  hétérodoxe.  Au  milieu  du  xic  siècle, 
elle  était  à  ce  point  ancrée  dans  les  esprits  qu'on  ne 
songeait  même  pas  à  mettre  au  nombre  des  diver- 
gences entre  les  Églises  la  doctrine  de  la  primauté 
universelle  de  droit  divin  de  l'évêque  de  Home.  On  ne 
niait  pas  encore  la  primauté  de  Pierre  sur  les  autres 
apôtres:  mais  il  était  entendu  que  le  pape  de  Home, 
tout  en  ayant  la  primauté  du  rang,  n'était  que  le 
patriarche  de  l'Occident,  pratiquement  égal  aux 
quatre  autres  patriarches  d'Orient,  nullement  infail- 
lible et  pouvant  faire  défection  sans  que  l'Église 
cal  holique  en  souffrit  grand  dommage.  Nous  trouvons 
cet  te  hérésie  jusque  sous  la  plume  du  pacifique  Pierre  III 
d'Antioche  qui,  nommé  par  l'empereur,  en  1052, 
pat rian  he  de  cette  ville  e1  cor  acre  par  .Michel  Céru- 
laire,  prend    le    premier   l'initiative    de    renouer   les 

tons  di  puis  longtemps  rompues  avec  le  sii 
Rome,  il  envoie  à  saint  Léon  IX  sa  synodique,  qui 
débute  ainsi  :  Nuit  et  jour  je  me  demandais  la  raison 
de  la  séparai  ion  ecclésiastique  et  comment  il  pouvait 
se  faire  que  le  grand  successeur  du  grand  Pierre  fil 
exclu  et  séparé  du  divin  corps  des  Églises;  qu'il  ne  fit 
point  entendre  sa  voix  dans  les  conseils  de  leurs  pré 
ne  prît  p  nul  s:,  part  des  sollicitudes  ecclésias- 
tiques, recevant  d'eux,  même  lui.  une  direction  frater- 
nelle et  tout  ap  istolique  :  ïva  xal  ô  toû  \).z-yi'f-  i  I  I  - 
.-•y:  oV/oV//.r.  ô  TT)Ç  -;it'//t:-.v:  'I'mo.t:  7tOtu.:rjV, 
ûv  Sstow  ÈxxX7]ai6Jv  rjeoujXTOç  Siarr/t^oiTÔ 
-.-  ■/.■/'.'.  8kxts|moito  xal  pyrj  rrop.u.ETéyoi  xoïç  7tpoeorô>ai 
tootoiv  -<>-i  Msïxûv  pouXEuaoVrav  v.ix  -v.ç  ïvyJ:tl<-,'.-i.-,- 
-v/.y.z auvSiaçépoi  ppovrfSaç  àvàuipo;.  "Epistola  enthro- 
nistica,  publiée  par  A.  Michel,  Humberi  und  i. 
rios,X.  n.  p.  446-448.  Voilà  donc  l'évêque  de  Rome 
éparé  du  divin  corps  des  Églises I  il  n'a  pas  i 
cuper  de  l'Église  univcrsell  mais  d'une  partie  seu- 
lement, faià  uipoç.  11  n'est  pas  infaillible  mais  peu! 
avoir  besoin,  lui  aussi,  d'être  conduit  et  dirigé  toram: 

par  la  main  par  ses  collègues,  les  autres  patriarches  : 
xal   KÙTOÇ  •'-.'   èx?îv(OV  -jz<.yi:-i,,--<,',\i.z-i',z.    Pierre   tient 

ec  une  i  nt  ière  bonne  toi.  Avant 

le  nom  du  pape  dans  ses  diptyques,  il  veut 
savoir  s'il  est   orthodoxe.  Tout    le   passé  de  l'Église 

fait  sans  doute  penser  qu'il  l'est  pleinement. 

Mais  •  ii  1 1 1 1  l'hyp  il  hè  i   d  i  erreui  dans  la  foi  di     a 

SoyptaToç  --i.yi.-y, r: rj  rz  xal  caivioaiç,  n'est  pas 
exclue  a  j>n  •  urquoi  il  sollicite  l'envoi  di 

sa  profession  de  foi,  comme  lui-même  lui  adresse  la 


sienne  :  l\r-o~>  8è  y.oà  r.ziyx  cîjç  otjç  tfXeiôttjtoç  È'YYPa<?ov 
-■?;ç  -tcTscoç  ExGeoiM  xal  tt)v  ai-rîav  T^ç  8iaaTie;s<oç 
y.--xpy.'-r-tûc  dar.z-J.--oi.  Ibid.,  p.  448. 

Cette  première  lettre  au  pape  mit  longtemps  à  lui 
parvenir.  Deux  ans  se  passèrent  sans  que  Ile  reçût  de 
réponse.  Croyant  qu'elle  s'élail  perdue,  soupçonnant 
peut-être  qu'elle  avait  déplu  à  cause  du  préambule 
que  nous  venons  d'analyser,  Pierre  en  rédigea  une 
seconde,  beaucoup  plus  courte,  beaucoup  plus  réservée, 
amputée  de  tout  le  préambule  et  donnant  comme 
profession  de  foi  le  symbole  de  Nicée-Constantinople, 
suivi  de  l'énumération  des  sept  conciles  œcuméniques, 
avec  les  noms  des  principaux  hérétiques  condamnés 
par  chacun  d'eux.  Au  sixième  concile,  le  nom  d'Hono- 
rius  était  omis.  A.  Michel,  op.  cit.,  p.  154-457.  Notons 
en  passant  qu'Honorius  avait  été  aussi  omis  dans  la 
synodique  au  patriarche  d'Alexandrie:  mais  dans  celle 
qui  avait  été  adressée  au  patriarche  île  Jérusalem,  ce 
pape  avait  été  traité  d'àne  bâté,  'Uvtopiov,  tov  àvTixpùç 
ôvcûSï)  TÔ  çp6vT]u,a.  A.  Michel,  op.  cit.,  p.  444.  Cette 
seconde  lettre  à  Léon  IX,  Pierre  la  confiait  aux  bons 
soins  de  Dominique,  patriarche  de  Grado,  qui  lui  avait 
écrit  pour  nouer  avec  lui  des  relations  amicales,  lui 
apprendre  que.  lui  aussi,  portait  le  titre  de  patriarche, 
et  se  plaindre  des  attaques  du  clergé  de  Constanti- 
nople  contre  l'Église  romaine  spécialement  à  propos  de 
l'emploi  du  pain  azyme.  P.  (',..  t.  cxx,  col.  751  756. 
C'est  dans  sa  réponse  à  Dominique  que  le  patriarche 
d'Antioche  expose  avec  toute  la  clarté  désirable  sa 
théorie  de  la  pentarchie  ecclésiastique,  qui  se  laissait 
déjà  deviner  dans  le  préambule  de  la  première  lettre 
au  pape.  Il  en  a  été  déjà  parlé  tant  à  l'article  Patriar- 
cats, t.  xi,  col.  22G9-2275,  qu'à  l'article  Primauté 
en  Orient  a  partir  du  ixe  siècle,  t.  xm,  col.  379. 
D'après  cette  théorie,  la  constitution  de  l'Église  n'est 
pas  monarchique  mais  oligarchique.  Les  cinq  patri- 
arches sont  égaux,  et  les  affaires  majeures  sont  décidées 
par  eux  à  la  pluralité  des  voix. 

Voilà  donc  où  l'on  en  était  arrivé  à  Byzance  après 
un  siècle  et  demi  d'union  de  plus  en  plus  lâche,  coupée 
par  des  ruptures  plus  ou  moins  longues.  Quand  on 
songe  à  cet  état  d'esprit  des  Byzantins  vis-à-vis  du 
Saint-Siège,  on  ne  peut  qu'être  frappé  de  l'illusion  que 
se  faisaient  à  leur  endroit  le  pape  saint  Léon  IX  et 
surtout  son  secrétaire  et  légat,  le  cardinal  Humbert. 
Celui-ci  ne  paraît  pas  avoir  compris  le  ride  extrême- 
ment délicat  qu'il  devait  jouer,  s'il  voulait  arriver  à 
renouer  l'union  religieuse,  à  l'occasion  de  l'alliance 
politique.  D'abord  le  ton  des  lettres  pontificales  qu'il 
a  rédigées  au  nom  du  pape  n'était  guère  adapte  a  ce 
but.  Alors  que  Cérulaire  avait  écrit  au  pape  une  lettre 
courtoise  et  conciliante,  faisant  le  silence  absolu  sur 
le  manifeste  de  Léon  d'Achrida,  pourquoi  lui  dénier  le 
titre  de  patriarche  et  l'appeler  simplement  évi 
Pourquoi  le  traiter  de  néophyte,  le  considérer  comme 
un  accusé  et  le  menacer  de  sanctions,  s'il  ne  se  cor- 
rigeai! pas?  Pourquoi  remuer  encore,  en  pareille  occa 
sion,  le  thème  archéologique  sur  le  titre  de  patriarche 
m  niiii,  nique?   Mais  le  cardinal    Humbert    s'est    ligure 

qu'il  réussirait  en  employant  la  manière  forte;  qu'il 
suffirait  d'avoir  avec  soi  le  basileus,  à  qui  l'on  faisait 
de  grands  compliments  en  le  comparant  à  Constantin 
i,'  i  ,i  and.  Plus  maladroite  fut  encore  la  conduite  du 

cardinal    durant    son    séjour    à    Const  anl  inople.    Son 

esprit  polémique  le  servit  fort  mal  en  la  circonstance, 

et  son  érudition  se  trouva  en  défaut  sur  un  point 
important,  auquel  Cérulaire  et  les  siens  n'avaient  pas 
enrôle  songé.  Il  attaqua  les  Grecs  sur  la  question  de 
la  procession  du  Saint-Esprit  et  les  accusa  d'avoir 
supprimé  le  mot  Filioque  dans  le  symbole.  Cette 
grosse  erreur  historique  dépare,  avec  bien  d'autres 
rations  ou  faussetés,  la  sentence  même  d'excom- 
at  ion  que  les  légats  romains  formulèrent  i  ont  i  e 
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Michel  Cérulaire  et  ses  partisans  et  déposèrent  sur 
l'autel  majeur  de  Sainte-Sophie,  le  samedi  16  juillet 
1054.  Voir  la  traduction  de  cette  sentence  dans  l'article 
Michel  Cérulaire,  t.  x,  col.  1694-1695.  Cette  sentence 
ne  visait  sans  doute  directement  que  Michel  Cérulaire  et 
ses  partisans,  et  non  l'Église  byzantine  en  général  avec- 
son  clergé  et  ses  fidèles.  Mais  les  partisans  de  Céru- 
laire, c'étaient,  au  fond,  tout  le  clergé,  tous  les  moines 
et  le  peuple  lui-même,  comme  ne  le  montrèrent  que  trop 
les  événements  qui  suivirent.  A  tout  point  de  vue,  le 
geste  théâtral  des  légats  était  regrettable  :  regrettable, 
parce  que  le  Saint-Siège  était  alors  vacant  et  qu'on 
pouvait  se  demander  s'ils  étaient  dûment  autorisés  à 
prendre  une  mesure  aussi  grave;  regrettable,  parce 
qu'inutile  et  inefficace,  Humbert  et  ses  compagnons  ne 
disposant  d'aucun  moyen  de  faire  exécuter  la  sentence, 
regrettable  surtout  par  le  contenu  même  de  celle-ci 
et  le  ton  sur  lequel  elle  était  libellée.  Si  le  cardinal 
Humbert  avait  pu  montrer  sa  rédaction  au  pape  saint 
Léon  IX,  il  y  a  tout  à  parier  que  le  texte  en  aurait  été 
profondément  modifié.  Somme  toute,  cette  rédaction 
n'engage  que  son  auteur,  et  l'on  ne  voit  pas  qu'aucun 
des  successeurs  de  Léon  IX  l'ait  approuvée. 

La  portée  du  geste  des  légats  fut  d'ailleurs  diminuée 
du  côté  byzantin  par  le  fait  que  Michel  Cérulaire  ne 
voulut  voir  en  eux  que  les  émissaires  du  duc  Argyros, 
et  non  des  apocrisiaires  du  pape.  Le  patriarche,  en 
effet,  après  avoir  parcouru  la  lettre  qu'on  lui  remit  de 
la  part  de  Léon  IX,  flaira  aussitôt  une  machination 
d'Argyros.  La  manière  dont  le  pape  répondait  à  ses 
propositions  de  concorde  lui  parut  invraisemblable, 
inconciliable  avec  ce  qu'il  avait  entendu  dire  de  la 
noblesse  et  de  la  sagesse  de  Léon  IX  :  7tepl  t7,ç  àp£-r?,ç 
x.al  -rffi  EÙfevetaç  xal  -fvtôcscoç  ro\5  vûv  teXeut^oovtoç 
-y-y..  Epist.,  il,  Ad  Petrum  Anticchenum,  3,  P.  G., 
t.  cxx,  col.  784  A.  L'idée  surgit  aussitôt  dans  son 
esprit  que  cette  lettre  ne  devait  pas  être  authentique, 
mais  qu'elle  avait  été  fabriquée  par  son  ennemi  per- 
sonnel, le  duc  d'Italie.  Un  examen  minutieux  du  docu- 
ment, des  sceaux,  comme  du  contenu  le  convainquit 
qu'il  était  en  présence  d'une  mystification  d'Argyros, 
comme  il  le  raconte  lui-même  à  Pierre  d'Antioche, 
Epist.  cit.,  7,  col.  7S4-785,  en  appuyant  son  soupçon 
sur  un  précédent.  Dans  quelle  mesure  était-il  sincère? 
Il  est  difficile  de  le  dire.  Le  sceau  de  la  lettre  pontificale 
portait,  parait-il,  des  traces  de  violation.  Il  ne  serait 
pas  impossible  que  le  cardinal  Humbert  en  passant 
par  l'Apulie  pour  se  rendre  à  Constant inople.  ait 
communiqué  à  Argyros  le  dossier  dont  il  était  porteur. 
Quoi  qu'il  en  soit,  Cérulaire,  à  partir  du  jour  où  on  lui 
remit  la  lettre  du  pape,  considéra  les  légats  non  comme 
des  envoyés  officiels  du  Saint-Siège,  mais  comme  des 
émissaires  d'Argyros  et  les  traita  en  conséquence.  Il  ne 
voulut  avoir  avec  eux  aucun  rapport  et  se  rtfusa  à 
toute  discussion  sur  les  azymes  et  sur  le  reste.  Ce  n'est 
que  lorsqu'il  eut  entre  les  mains  la  traduction  du 
long  anathème  fulminé  contre  lui  que,  prenant  à  son 
tour  le  rôle  d'accusateur,  il  cita  les  légats  à  son  tri- 
bunal pour  qu'ils  rendissent  compte  des  accusations 
lancées  contre  lui  et  ses  partisans.  Fort  habilement,  il 
sut  exploiter  contre  leurs  auteurs  la  malheureuse 
lue.  On  sait  ce  qui  advint.  Les  légats  n'ayant  pas 
comparu,  il  leur  rendit  la  monnaie  de  leur  pièce  en 
deux  séances  du  synode  permanent,  tenues  les  20  et 
24  juillet  1054  et  en  fit  rédiger  l'acte  officiel,  <rnpxÛD|ia, 
dont  le  résumé  a  été  donné  à  l'article  Michel  Céru- 
laire, t.  x,  col.  1697-1698. 

Dans  ce  document,  on  ne  trouve  rien  qui  s'attaque 
directement  au  Siège  apostolique  et  à  sa  primauté, 
puisque  les  légats,  sur  qui  tombe  l'anathème,  ne  sont 
pas  considérés  comme  les  envoyés  du  pape  mais 
comme  les  émissaires  d'Argyros.  Loin  de  prendre 
l'offensive  contre  l'Église  latine  et  ses  usages,  Céru- 


laire affecte  de  s'y  tenir  sur  la  défensive,  comme  si  le 
cardinal  Humbert  avait  voulu  forcer  les  Byzantins  à 
se  raser  comme  les  Latins  ou  à  renoncer  à  leur  légis- 
lation sur  le  mariage  des  clercs.  C'est  encore  en  se 
défendant  qu'il  parle  de  la  procession  du  Saint-Esprit; 
et  l'on  remarque  que,  s'il  combat  la  doctrine  latine  sur 
cette  question,  il  ne  dit  pas  expressément,  comme 
Photius,  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  seul, 
il  dit  simplement  qu'il  procède  du  Père.  Mais  ce  qu'il 
y  a  de  plus  étonnant,  c'est  qu'il  se  tait  absolument 
sur  les  azymes.  On  dirait  qu'il  a  oublié  le  manifeste 
de  Léon  d'Achrida  et  la  réponse  de  Xicétas  au  cardinal 
Humbert.  Bref,  dans  VÉdil  synodal,  il  garde  d'un 
bout  à  l'autre  le  beau  rôle  pour  mettre  mieux  en  relief 
la  frasque  des  légats.  Seul  l'emprunt  fait  à  Photius  au 
début  du  document,  cette  allusion  discourtoise  à 
l'Occident,  région  des  ténèbres,  témoigne  de  ses 
sentiments  intimes  à  l'égard  des  Latins  en  général, 
que  nous  connaissons  bien  par  ses  deux  lettres  à 
Pierre  III  d'Antioche. 

Dans  le  recul  de  l'histoire,  les  excommunications 
réciproques  échangées  à  Constantinople  en  juillet  1054 
ont  été  considérées  comme  le  terme  fatal  des  schismes 
qui,  depuis  de  longs  siècles,  séparaient  périodiquement 
l'Église  byzantine  de  l'Église  d'Occident,  et  l'on  a  vu 
en  Michel  Cérulaire  l'auteur  du  schisme  définitif.  En 
fait,  quand  on  examine  les  documents  de  près,  on 
s'aperçoit  que  ces  anathèmes  n'avaient  pas  la  portée 
générale  qu'on  a  voulu  leur  attribuer.  Les  légats  ro- 
mains n'ont  pas  lancé  les  leurs  contre  l'Église  byzan- 
tine mais  contre  un  de  ses  patriarches  et  certains  de 
ses  clercs.  Leur  sentence  elle-même  parait,  du  point 
de  vue  canonique,  dénuée  de  valeur  et  n'a  jamais  été 
approuvée  par  le  Saint-Siège.  Quant  à  l'excommuni- 
cation des  légats  par  Michel  Cérulaire  et  son  synode 
permanent,  elle  n'atteint  ni  le  pape  ni  l'ensemble  de 
l'Église  latine;  c'est  une  simple  mesure  de  représailles 
contre  des  étrangers  insolents,  qui  ont  osé  élever  contre 
Cérulaire  et  son  clergé  les  accusations  les  plus  fantai- 
sistes et  en  qui  l'on  n'a  voulu  voir  que,  des  émissaires 
du  duc  d'Italie,  Argyros.  Au  lieu  de  parler  de  schisme 
définitif,  il  serait  sans  doute  plus  exact  de  dire  que 
nous  sommes  en  présence  de  la  première  tentative  de 
réunion  avortée.  Il  est  certain,  en  effet,  que  la  sépa- 
ration de  fait  existait  depuis  de  longues  années.  En 
1053-1054,  on  veut  profiter  de  l'occasion  de  pour- 
parlers d'ordre  politique  pour  essayer  de  rétablir  les 
relations  rompues.  Cette  tentative  a  échoué  avant  tout 
par  la  faute  de  Michel  Cérulaire.  C'est  lui  qui  a  calculé 
à  froid  les  moyens  de  la  rendre  vaine.  Sans  doute,  les 
maladresses  et  les  outrances  de  langage  du  cardinal 
Humbert  ont  favorisé  son  dessein  et  lui  ont  permis 
de  mettre  apparemment  les  grands  torts  du  côté  des 
envoyés  romains.  Mais  devant  l'histoire  impartiale, 
c'est  bien  lui  qui  porte,  en  définitive,  la  responsabilité 
de  l'échec,  car  c'est  son  attaque  brusquée  du  début 
qui  a  rendu  impossible  toute  réussite.  Quant  à  ses 
véritables  sentiments  à  l'égard  du  pape  et  des  Latins, 
ils  s'étalent  au  grand  jour  dans  ses  lettres  à  Pierre 
d'Antioche.  Il  y  fait  figure  non  d'un  schismatique  de 
fraîche  date  secouant  brusquement  l'autorité  du 
pontife  romain,  mais  d'un  chef  d'une  Église  dissidente, 
depuis  longtemps  autonome,  qui  répugne  à  la  réunion 
et  met  tout  en  œuvre  pour  l'empêcher. 

Ajoutons  qu'au  cas  où  la  tentative  eût  réussi,  elle 
n'avait,  humainement  parlant,  aucune  chance  de  du- 
rer. L'union  que  des  raisons  politiques  auraient  provo- 
quée, des  raisons  politiques  en  sens  inverse  l'auraient 
bientôt  fait  disparaître.  La  politique  antinormande  de 
Léon  IX,  en  effet,  fut  sans  lendemain.  Victor  II 
(1054-1057)  entra  avec  les  Normands  dans  la  vo 
négociations.  Un  moment.  Etienne  IX  (1057-1058) 
parut  reprendre  le  projet  de  Léon  IX.  11  prépara  une 
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ambassade  pour  Const antinople ;  mais,  au  moment  où 
ses  légats  allaient  faire  voile  vers  le  Bosphore,  ils 
apprirent  vi  mort  cl  ne  poussèrent  pas  plus  loin.  Son 
successeur  Nicolas  II  (1058-1061)  inaugura  la  nou- 
velle politique  qui  aboutit  bientôt  à  faire  des  ennemis 
de  la  veille  les  vassaux  et  les  défenseurs  du  Saint- 
après  qu'ils  eurent  achevé  la  conquête  de  l'Italie 
byzantine  et  repris  toute  la  Sicile  aux  Sarrasins. 

Il  e^t  vrai  que  ces  Normands,  maintenant  au  service 
du  pape,  allaient  devenir  les  ennemi',  les  plus  redou- 
tables de  l'empire  byzantin  après  les  Turcs.  Cette 
situation  devait  amener  de  nouveaux  pourparlers 
politiques  accompagnés  de  nouvelles  tentatives  d'u- 
nion religieuse.  Ces  tentatives,  Michel  Cérulaire  les 
avait  vouées  d'avance  à  un  échec  certain  en  ressus- 
citant  en  Orient  la  polémique  antilatine,  qui  dormait 
depuis  Photius  première  manière.  A  ce  point  de  vue, 
il  faut  reconnaître  que  les  événements  de  1054  revêtent 
une  exceptionnelle  gravité.  Cette  guerre  rageuse  et 
puérile  contre  les  rites  et  les  usages  de  l'Église  latine, 
cette  accumulation  de  griefs  frivoles  et  souvent 
calomnieux,  à  laquelle  Michel  Cérulaire  et  les  siens  se 
sont  ci  mplu,  a  vraiment  dressé  entre  les  deux  Églises 
la  muraille  de  la  séparation,  derrière  laquelle  les  pa- 
triarches byzantins  ont  abrité  leur  autonomie,  toutes 
les  fuis  qu'il  a  été  question  d'y  porter  atteinte  par  des 
projets  d'union  avec  Rome.  Sous  ce  rapport,  la  tac- 
tique de  Michel  Cérulaire  a  été  encore  plus  redoutable 
que  celle  de  l'hotius.  Celui-ci,  nous  l'avons  vu,  avait, 
en  dernier  lieu,  renoncé  à  la  polémique  rituelle  et 
canonique  et  avait  fait  sanctionner  le  principe  que 
chaque  Église  devait  garder  ses  pratiques  et  ses  usages 
particuliers.  C'était  un  grand  pas  dans  la  voie  du  bon 
sens  et  de  l'entente.  Cérulaire,  lui,  retourne  brusque- 
ment en  arrière.  Il  attaque  l'Eglise  romaine  avec  la 
mentalité  d'un  évêque  du  concile  in  Trullo.  La  question 
du  Filioque,  la  seule  que  Photius  eût  finalement  rete- 
nue, ne  l'intéresse  guère.  Au  début,  il  ignore  même 
qu'il  existe  une  question  de  cette  espèce.  On  n'y  serait 
sans  doute  point  revenu  si  le  cardinal  Humbert 
n'avait  eu  la  malencontreuse  inspiration  de  pousser 
une  attaque  contre  les  Grecs  sur  ce  chapitre.  Du  reste, 
même  après  que  cette  querelle  a  été  de  nouveau 
soulevée,  on  n'y  attache  pas  sur  le  moment  grande 
importance.  On  ne  crie  pas  à  l'hérésie  comme  l'a  fait 
l'hotius.  et  l'on  ne  prononce  point  la  formule  :«  Le 
Saint-Esprit  procède  du  Père  seul.  ■  On  blâme  sur- 
tout l'addition  au  symbole  comme  telle.  Ce  qui  est 
grave,  c'est  l'usage  du  pain  azyme,  de  ce  pain  qui 
n  e  I  pas  du  vrai  pain  mais  la  pâle  morte  (les  juifs  et 
qui  symbolise  l'hérésie  d'Apollinaire  supprimant  le 
l'âme  intellectuelle,  à  l'humanité  du  Christ.  Ce 
qui   est    abominable,    c'est    de    manger   des   viandes 

étouffées,  des  boudins,  des  ours  et  (les  loups;  c'est  de 
ji  ûner  les  samedis  de  carême,  de  faire  «ras  le  mercredi. 
mage  et  d'oeufs  le  vendredi;  c'est  d'omet- 
tre Valleluia  et  la  messe  îles  présanctifiés  pendant  le 
ne.  Voilà  une  théologie  que  la  masse  du  peuple 
comprend  et  qui  suffll  a  lui  inspirer  la  haine  des  Latins 

et  de  leur  pape.  Voilà  pourquoi  Cérulaire  mérite  le 

!  il  i  e  de  père  (lu  schisme,  parce  qu'il  a  remis  à  la  mode 

émiqui  rituelli    qui  es!  sans  issue.  Au  w  siècle, 

Scholarios    constatait     que    la    querelle    des 

azymes,  à  elle  seule,  avait  enfanté  autanl  et  plus  de 

que  la  controverse  sur  la  procession  du  Sainl- 
Esprit.  Opuscule  sur  le  Purgatoire,  dans  Œuvres 
les  de  Georges  Scholarios,  t.  t,  Paris,  1928, 
I1  53f  >39  Disons,  à  ce  propos,  que  rien  n'est  plus. 
faux  que  ce  qu'a  affirmé,  après  beaucoup  d'autres,  ce 
même  Scholarios  et  ce  que  répètent  certains  Orientaux 
encore  de  nos  jours,  à  savoir  que  l'addition  du  / 

mbole    i  été  la  vraii   i  au  •    di    la    éparal  ion  des 
I    i   conduite  de  Michel  Cérulaire  est    le    pou] 


protester  contre  cette  affirmation.  La  vraie  cause  du 
schisme  déclaré  du  XIe  siècle  a  été  la  volonté  indomp- 
table du  patriarche  byzantin  de  maintenir  sa  pleine 
a-vis  du  pontife  romain. 

Cette  attitude,  il  faut  bien  l'avouer,  avait  plus  ou 
moins  explicitement  l'approbation  du  clergé  et  de 
la  masse  du  peuple.  Plie  trouvait  aussi  un  appui  de 
fond  dans  la  conception  de  l'Église  universelle  qui  peu 
a  peu  s'était  infiltrée  dans  la  théologie  byzantine. 
Celte  théorie  de  la  pentarchie  ecclésiastique  était 
courante  parmi  le  clergé  et  les  lettrés  (lu  temps.  A 
peine  ébauchée  et  se  tenant  encore  dans  les  limites  de 
l'orthodoxie  au  [Xe  siècle,  elle  s'est  enracinée  et  a 
pris  corps  au  Xe  et  au  xic  sous  sa  forme  hétérodoxe 
par  le  fait  du  grand  silence  de  l'Église  romaine  en 
Orient  durant  cette  période.  Les  patriarches  de 
Constant  inople  lui  ont  fait  bon  accueil,  malgré  le  prin- 
cipe de  l'égalité  de  cinq  qu'elle  proclame,  car  ils 
n'ignorent  pas  qu'il  s'agit  d'une  égalité  purement 
théorique.  Dans  la  pratique,  ils  ont  pour  eux  les 
privilèges  acquis,  fondés  sur  des  canons  oecuméniques 
et  des  décrets  impériaux,  qui  leur  assurent  l'hégémonie 
sur  les  trois  autres  patriarcats  orientaux.  Ces  patri- 
arcats,  du  reste,  ne  représentent  guère  plus  qu'un 
souvenir.  Ils  ne  comptent  qu'un  nombre  infime  de 
fidèles.  Deux  d'entre  eux  mènent  une  vie  misérable 
sous  le  joug  musulman.  Antioche  est  rentré  dans 
l'orbite  byzantine  depuis  près  d'un  siècle  et  sa  sujétion 
à  l'égard  de  Constanlinople  est  un  fait  accompli.  Dès 
lors,  la  théorie  de  la  pentarchie  devient  une  arme 
commode,  dont  on  se  servira  pour  écarter  ou  neutra- 
liser l'ingérence  de  Févêque  de  Rome  dans  les  affaires 
de  l'Église  byzantine,  quitte  à  faire  bientôt  appel  à 
une  autre  théorie,  celle  de  la  translation  de  la  primauté 
de  l'ancienne  Rome  à  la  nouvelle.  Pour  les  Byzantins, 
le  pape  est  confiné  en  Occident  parmi  les  nations 
barbares.  Il  ne  représente  que  le  cinquième  de  l'Église 
universelle;  son  autorité  n'équivaut  qu'à  une  voix 
sur  cinq.  On  se  demande  comment  la  notion  de  la 
primauté  romaine  a  pu  s'éclipser  à  ce  point.  C'est  sous 
l'influence  de  cette  ignorance  que  les  Byzantins  en 
sont  arrivés  à  considérer  l'Église  latine  et  son  chef 
comme  une  quantité  négligeable,  et  que  l'auteur  de 
l'opuscule  contre  les  Francs  peut  écrire  avec  sérénité  : 
«  L'évcque  de  Rome  et  tous  les  chrétiens  occidentaux 
qui  habitent  au  delà  du  golfe  d'Ionie  vivent  depuis 
longtemps  hors  de  l'Église  catholique.  »  Ci-dessus, 
col.  1352. 

II  suit  de  là  que  Michel  Cérulaire  n'a  pas  été  l'unique, 
artisan  du  schisme  auquel  son  nom  reste  attaché.  Ce 
schisme  était  déjà  virtuellement  accompli  dans  les 
esprits  et  dans  les  cœurs.  Le  coup  d'éclat  de  1054  a  eu 
pour  effet  de  le  faire  apparaître  au  dehors  dans  toute 
sa  réalité  et  sa  profondeur. 

L'examen  attentif  des  documents  relatifs  à  ce  coup 
d'éclat  nous  amène  à  faire  une  autre  grave  constata- 
tion. I."  christianisme  byzantin  est  vicié  par  une 
fausse  conception  de  l'élément  rituel  et  canonique  qui 
lui  est  parvenu  sous  l'étiquette  des  sept  premiers 
conciles  œcuméniques.  Cel  élémenl  qui,  à  l'origine,  ne 
représente,  comme  nous  l'avons  dit.  qu'une  législation 
.1.  cii  constance  n'intéressant ,  dans  la  majorité  des  cas, 

(pie  le  seul  Orient  ou  l'une  de  ses  parties,  a  ete  incor 
poie.    comme    partie    intégrante,    au    dépôt    sacré    (le 

l'antique  tradition  e1  mis  à  peu  près  sur  le  même  pied 
que  les  formules  dogmatiques;  c'est-à-dire  que  ce1 

élément  est  considéré  comme  quelque  chose  d'im- 
muable et  d'obligatoire  pour  toujours,  pour  tous  cl  par 

tout.    H   n'y  a   que  cela   d'ol  t  liodo  \c.   Tout    ce  qui  dans 

les  rites,  us  et  coutumes  de  l'Église  d'Occidenl  ne  lui 
est  pas  conforme  doit  être  supprime,  abandonné 
comme  contraire  a  tel  canon  tin  sj  node  <te  Néocésarée, 
a  telle  règle  du  concile  de  c.angres.  a  telle  prescription 
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du  synode  de  Laodicée...  !  De  nos  jours  encore,  on  n'est 
pas  complètement  guéri  de  ce  mal  dans  les  Églises 
autocéphales  de  rite  byzantin. 

III.  Le  développement  du  schisme  de  la  fin  du 
xie  siècle  au  XVe.  Les  essais  d'union.  —  /.  EXTEN- 
SION DO  8CBISME.  -  Considérés  dans  la  trams  géné- 
rale de  l'histoire,  les  événements  qui  se  déroulèrent  à 
Constantinople  en  juin-juillet  1054,  entre  les  légats 
romains  et  Michel  Cérulaire,  font  figure  d'un  simple 
incident.  C'est  bien  sous  cet  angle  que  les  ont  envi- 
sagés 1rs  contemporains,  aussi  bien  du  côté  byzantin 
que  du  côté  latin.  Cf.  article  Michel  Cérulaire,  t.  x, 
col.  1701-1702.  Ils  ne  modifièrent  en  rien  le  slalu  quo 
des  relations  entre  les  Églises. 

1°  Les  patriarcats  orientaux.  —  A  Constantinople  et 
à  Antioche,  on  n'inscrivait  plus  depuis  longtemps  le 
nom  du  pape  sur  les  diptyques.  On  persévéra  dans 
cette  attitude.  Rien  ne  permet  d'affirmer  qu'il  y  ait  eu, 
à  ce  moment  et  jusqu'à  la  fin  du  xie  siècle,  quelque 
chose  qui  ressemblât  à  une  proclamation  officielle  du 
schisme  vis-à-vis  de  l'Église  romaine  malgré  les  affir- 
mations contraires  de  certains  auteurs  postérieurs, 
comme  Georges  le  Métochite,  Michel  Blastarès  et 
Georges  Phrantzès.  Cf.  V.  Laurent,  S'otes  critiques 
sur  le  schisme  de  Michel  Cérulaire,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxi,  1932,  p.  104.  Ce  qui  est  sûr,  c'est 
que,  sans  faire  d'autre  éclat  que  la  publication  de  son 
Ëdit  synodal,  Michel  Cérulaire  s'employa,  par  sa 
correspondance  avec  les  patriarches  orientaux,  à 
détacher  ces  derniers  de  la  communion  romaine. 
C'est  ce  qui  ressort  de  sa  seconde  lettre  à  Pierre 
d'Antioche,  écrite  après  les  événements  de  juillet  10Ô4. 

Quel  fut  le  résultat  de  cette  propagande?  Elle  dut 
être  efficace  auprès  de  Pierre  d'Antioche;  car  cet  unio- 
niste de  coeur  était,  au  fond,  un  timide.  Il  se  défendit 
énergiquement,  dans  sa  réponse,  d'avoir  pris  l'initia- 
tive d'inscrire  le  nom  du  pape  dans  les  diptyques  de 
son  Église.  Comment  aurait-il  pu  en  agir  ainsi,  avant 
que  l'Église  de  Constantinople  n'eût  elle-même  fait  ce 
geste,  lui  un  nourrisson  de  cette  Église,  lui  le  défen- 
seur zélé  de  ses  privilèges?  Epist.  ad  Michaelem,  3, 
1'.  G.,  t.  cxx,  col.  796.  Il  y  a  donc  tout  à  parier  que, 
malgré  le  geste  du  début  de  son  pontificat,  malgré 
cette  lettre  irénique  envoyée  alors  au  pape,  il  évita 
de  faire  le  pas  décisif  et  n'inscrivit  pas  sur  ses  dipty- 
ques le  nom  du  successeur  de  Léon  IX,  parce  que 
Cérulaire  lui-même  s'y  refusa.  Cela  est  d'autant  plus 
vraisemblable  que,  la  réponse  de  Léon  IX  à  sa  lettre 
enthronistique  lui  étant  parvenue  sur  ces  entrefaites, 
il  ne  put  la  déchiffrer  et  l'envoya  à  Cérulaire  lui-même 
pour  en  avoir  une  traduction  grecque.  Epist.  ad 
Michaelem,  24,  ibid.,  col.  813  C.  La  lettre  romaine 
insistait  sur  la  primauté  romaine  et  mettait  Pierre  en 
garde  contre  «  toute  racine  d'amertume  et  de  dissen- 
sion »  qui  pourrait  bien  pousser  dans  les  parages  orien- 
taux. Comme  elle  l'exhortait  aussi  à  défendre  les  droits 
du  siège  d'Antioche  contre  les  entreprises  de  tiers 
arrogants,  cf.  P.  L..  t.  cxliii,  col.  769-773,  on  peut 
conjecturer  et-  qu'en  fit  Cérulaire.  Pierre  dut  donc 
continuer,  comme  par  le  passé,  à  régler  sa  conduite 
sur  celle  de  la  Grande  Église,  dont  il  se  proclamait  le 
nourrisson. 

Quant  aux  patriarches  d'Alexandrie  et  de  Jéru- 
salem, il  est  douteux  que  l'intervention  de  Cérulaire 
ait  eu  sur  eux  l'effet  souhaité.  Peut-être,  cependant, 
ces  prélats  suspendirent-ils  momentanément  l'envoi 
de  leurs  lettres  iréniques  au  pape  et  l'inscription  de 
son  nom  dans  les  diptyques.  Nous  ignorons  d'ailleurs 
si,  antérieurement  à  1054,  ils  étaient  habituellement 
fidèles  à  remplir  ces  obligations  protocolaires.  L'éloi- 
gnement  des  lieux,  le  manque  de  courriers,  le  danger 
de  se  compromettre  auprès  des  souverains  infidèles 
devaient     sans    doute    bien    souvent    empêcher    les 


communications  avec  l'Occident.  Pierre  d'Antioche, 
qui  cependant  était  sujet  du  basileus  nous  apprend 
lui-même  qu'il  profitait  du  passage  de  pèlerins  ou  de 
marchands  p:>ur  expédier  ses  lettres  en  Italie.  Le 
patriarche  de  Jérusalem  avait  plus  d'occasions  que  ses 
collègues  d'Alexandrie  et  d'Antioche  de  recourir  à  des 
intermédiaires  de  ce  genre.  Encore  devait-il  agir  avec 
prudence.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'au  début  de  la 
première  croisade  les  patriarches  d'Antioche  et  de 
Jérusalem  entrèrent  en  communion  avec  les  prélats 
latins  qui  faisaient  partie  de  l'expédition.  Siméon, 
patriarche  de  Jérusalem,  rédigeait,  à  la  fin  de  1097, 
un  appel  aux  chrétiens  d'Occident  de  concert  avec  le 
légat  du  Saint-Siège  Adhémar,  évèque  du  Puy.  pour 
leur  demander  du  secours  contre  les  infidèles.  Cf.  Ha- 
genmeyer,  Die  Kreuzzugbriefe  (  108S-1100),  Inspruck, 
1901.  Epist.,  vi.  p.  141.  Un  peu  plus  tard,  le  15  jan- 
vier 1098,  une  nouvelle  lettre  à  l'adresse  de  l'Église 
d'Occident  débutait  ainsi  :  «  Le  patriarche  de  Jéru- 
salem, les  évèques  tant  grecs  que  latins  et  toute  la 
milice  du  Seigneur,  à  l'Église  d'Occident.  »  Ibid., 
Ep  st.,  ix,  p.  146.  A  Antioche,  qui  avait  repassé  sous 
le  joug  musulman  en  1085,  le  patriarche  melkite 
Jean  V  fut  pendant  deux  ans,  de  1098  à  1100,  le 
pasteur  des  Grecs  et  des  Latins  habitant  la  cité  recon- 
quise. Les  deux  clergés  fraternisèrent  malgré  la 
différence  du  pain  fermenté  et  du  pain  azyme.  Sans 
l'intransigeance  des  chefs  normands,  qui  voulurent 
latiniser  de  force  le  patriarcat,  l'entente  fraternelle 
aurait  sans  doute  persévéré.  En  1100,  Jean  V  quitta 
Antioche  pour  Constantinople  et  se  livra  bientôt  à  des 
attaques  polémiques  contre  les  Latins,  comm?  en 
témoigne  son  opuscule  sur  les  azymes,  publié  par  le 
P.  Leib  dans  les  Orientalia  christiana,  t.  n,  p.  244-263. 
Dès  1106,  on  lui  donna  un  successeur.  Jean  VI,  qui 
ne  vit  jamais  son  siège.  Cf.  V.  Grum-1.  Les  patriarches 
grecs  d'Antioche  du  nom  de  Jean,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxn,   1933,  p.  286-298. 

2°  L'Église  russe.  —  Du  côté  de  l'Église  russe,  nous 
ne  découvrons  aucune  trace  d'antilatinisme  avant  le 
métropolite  Jean  II  (1077-1089),  un  Grec  envoyé  de 
Constantinople,  qui  avait  lu  les  lettres  de  Michel 
Cérulaire  à  Pierre  d'Antioche  et  les  autres  opuscules 
polémiques  écrits  aux  alentours  de  1051.  On  a  voulu 
attribuer  au  métropolite  Georges  (1085-1077?)  un 
opuscule  intitulé  :  Dispute  avec  un  Latin,  où  l'on  trouve 
énumérés  la  plupart  des  griefs  contre  les  Latins  qui  se 
lisent  dans  le  Traité  contre  les  Francs.  Voir  art .  1  :  i 
col.  218.  Les  critiques  russes  les  plus  récents  sont  una- 
nini  s  à  voir  dans  cette  compilation  une  œuvre  de 
beaucoup  postérieure  au  xic  siècle.  Nous  ne  parlons 
pas  d'un  prétendu  traité  contre  les  azymes  de  Léon 
(ou  Léonce),  premier  métropolite  de  Kiev  (ou  de  Pre- 
slava)  sur  la  fin  du  xe  siècle.  Ibid.,  col.  217.  Il  est 
établi  que  le  métropolite  et  son  opuscule  sont  des 
inventions  des  chroniqueurs  postérieurs.  Il  n'y  a  pas 
eu  de  question  des  azymes  avant  Michel  Cérulaire. 

Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1345,  ce  n'est 
vraisemblablement  qu'après  la  mort  du  grand  kniaz 
Jaroslav  (1054)  que  la  métropole  de  Kiev  fut  officiel- 
lement incorporée  au  patriarcat  œcuménique  en  des 
circonstances  encore  inconnues.  La  guerre  civile  qui 
éclata  entre  les  fils  de  Jaroslav,  après  1058,  dut  sans 
doute  tourner  vers  Byzance  Svjatoslav,  l'adversaire 
de  l'héritier  légitime,  qui  était  Izjaslav.  Le  fait  que 
celui-ci  demanda  la  protection  du  roi  de  Pologne, 
puis  celle  de  l'empereur  d'Allemagne,  enfin  celle  du 
pape,  put  suggérer  à  Svjatoslav  et  aussi  à  son  frère 
Vsévolod,  qui  en  1046  avait  épousé  une  fille  de  l 
tantin  Monomaque  et  qui  fit  cause  commune  avec 
lui,  l'idée  de  s'appuyer  sur  la  cour  byzantine.  L'appel 
d'Izjaslav  au  pape  Grégoire  VII,  à  qui  il  avait  fait 
hommage  de  sa  principauté  de   Kiev,  ne  resta  pas 
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sans  réponse.  Grégoire  écrivit  au  prince  malheureux 
une  lettre  toute  paternelle  et  lui  envoya  des  légats.  11 
somma  le  roi  de  Pologne  de  restituer  au  kniaz  les 
trésors  qu'il  lui  avait  dérobés  et  l'intéressa  à  sa  cause. 
Lue  intervention  polonaise  réussit  à  rétablir  Izjaslav 
i  trône  et  a  le  réconcilier  avec  s. m  frère  Vsévolod, 
Svjatoslav  étant  déjà  mort  l'année  précédente.  Ce 
recours  du  prince  russe  au  pape,  cet  hommage  de  son 
royaume  à  saint  Pierre  sont  significatifs  et  montrent 
que  la  Russie,  à  ce  moment,  n'avait  pas 
adhéré  à  un  schisme  formel  avec  Rome.  Cf.  B.  Leib, 
Rome,  Kiev  et  Byzance  à  la  fin  du  XI'  siècle,  Paris, 
1924,  p.  158-161. 

C'est  après  1080  que  le  métropolite  de  Kiev, 
Jean  II,  oncle  du  fameux  poète  byzantin  Th. 
Prodromos,  fut  amené  à  manifester  ses  sentiments  à 
l'égard  des  Latins.  L'antipape  Guibert  (1080-1100)  qui , 
sous  le  nom  de  Clément  III.  s'opposa  vingt  ans  durant 
aux  papes  légitimes,  voulut  fortifier  sa  position  en  se 
faisant  reconnaître  par  le  chef  de  l'Église  russe  et  lui 
envoya  une  ambassade.  La  réponse  de  Jean  II  fut 
courtoise  dans  la  forme,  mais  parla  sans  détour  des 
«  scandales  qui  séparaient  les  Latins  de  l'ensemble  de 
la  chrétienté  »  :  i  Je  ne  dis  pas,  déclarait  le  prélat  grec 
qui  occupait  le  siège  de  Kiev,  que  vous  êtes  complè- 
tement séparés  de  nous  :  nous  savons  bien  que,  depuis 
longtemps,  vous  êtes  chrétiens  par  la  grâce  de  Dieu 
et  que.  sur  la  plupart  des  points,  nous  nous  entendons 
parfaitement;  mais  il  y  a  des  questions  sur  lesquelles 
nous  sommes  en  désaccord.  »  Parmi  ces  questions, 
Jean  en  signale  six,  après  avoir  fait  entendre  qu'il  y  en 
a  beaucoup  d'autres.  Il  s'agit  des  azymes,  du  jeune 
du  samedi,  de  la  violation  des  abstinences  byzantines 
pour  les  semaines  de  l'apocreo  et  de  la  tyrophagie,  du 
célibat  ecclésiastique,  de  la  coutume  de  différer  le 
sacrement  de  confirmation  aux  nouveaux  baptisés, 
enfin  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  Les  deux 
divergences  les  plus  graves  sont  celles  qui  regardent 
le  pain  azyme  et  la  procession  du  Saint-Esprit.  Jean 
termine  ainsi  sa  lettre.  ■  Je  prie  votre  Charité,  dans 
le  Seigneur,  de  vouloir  bien  d'abord  s'adresser  à  notre 
très  saint  patriarche  de  Constantinople  et  à  tous  les 
saints  métropolites  qui  l'entourent  :  ils  ont  le  verbe  de 
vie.  resplendissent  dans  le  monde  comme  des  flam- 
beaux et  peuvent,  avec  la  grâce  de  Dieu,  vous  aider  à 
r  Imites  vos  erreurs.  Ensuite,  si  cela  vous  est 
agréable,  vous  m'écrirez  a  moi  le  dernier  de  tous. 
V  Pavlov.  Essai  critique  sur  l'ancienne  polémique 
1rs  Latins,  Pétersbourg,  1878, 
p.  168-186,  ou  se  trouve  le  texte  original  (greci  de  la 
lettre  avec  la  version  slavonne.  Cf.  art.  I: 
col.  218  sq. 

C'est,  on  li-  voit,  à  peu  près  le  Ion  et  la  manière  de 

Pierre  d'Antioche  répondant  à  Dominique  de  Grado. 

Aussi  bien,  est-ce  un  Grec  transplanté  en  Russie  qui 

son  hostilité  a  l'égard  des  élu  ri  irns  occidentaux 

entue  dans  hs  Réponses  canoniques  au  moine 
Jacques,  qui  nous  sont  parvenues  sous  son  nom.  Dans 
l'une  d'elles  il  déclare  qu'il  est  interdit  d'avoir  des 
relation.  un  île  concélébrei  avec  ceux  qui  emploienl 
du  pain  non  fermenté,  violent  l'abstinence  de  la 
semaine  de  la  tyrophagie,  mangenl  du  sai 
viandes  non  saignéi  aliments  impurs.    Il 

faut  tâcher  de  les  détourner  de  leurs  coutume    cou 
pables.  S'ils  refusent  de  s'amendi  i    il     ml  I  u 
dire  toute  participation   aux  divim     eulogii     et    i 
considérer  comme  de  vrais  paru      Dans   une  autre 
réponse  Jean  écrit  en  toutes  lettres  :      11  es1  indigne 

indécent  que  le  i  Bile    du  gi  and  kniaz  i  p 
des  gens  qui  communient    i  me  .  Si  doue  le 

lies  pieux  ei   lie.     i   hodo   i    pat     i    ;t  âce  de 
Dieu.  ,  er  de  telli     i i    i     enl 

puni  par  l'Église.     L.-K.  (  loetz,  R  fi  i 


und  kulturgeschichtliche  Denlanûler  Altrusslands,  Stutt- 
105,  p.  121,  138,  où  l'on  trouvera  le  texte  grec 
et  la  version  slavonne  des  Réponses  canoniques  au 
moine  Jacques. 

Les  successeurs  de  Jean  II  sur  le  siège  de  Kiev 
jusqu'à  l'invasion  mongole  (1240),  à  l'exception  de 
ileux  ou  trois,  furent  tous,  comme  lui,  des  Grecs 
choisis  par  le  patriarche  œcuménique.  Ils  vinrent 
en  Russie  avec  la  même  mentalité  et  observèrent 
a  l'égard  des  Latins  une  attitude  semblable,  pous- 
sant quelquefois  l'intolérance  plus  loin.  Bien  qu'ils 
ignorassent,  la  plupart  du  temps,  la  langue  de  leurs 
ouailles,  ils  firent  traduire  en  langue  slavonne 
quelques-uns  des  libelles  antilatins  composés  à  l'épo- 
que de  Cérulaire,  notamment  la  seconde  lettre  de 
celui-ci  à  Pierre  d'Antioche,  le  manifeste  de  Léon 
d'Achrida  à  Jean  de  Trani  et  le  Traité  contre  les 
Francs.  C'est  à  ces  sources  que  puise,  au  début  du 
xne  siècle,  le  métropolite  Nicéphore  (1104-1121), 
lorsqu'il  rédige  ses  deux  lettres  adressées  l'une  à  Vla- 
dimir Monomaque,  grand  kniaz  de  Kiev,  l'autre 
à  Jaroslav  Svjatopolkoviê,  prince  de  Volhynie.  Cf. 
K.  Kalaïdoviè.  Monuments  île  la  littérature  russe  du 
XII'  siècle.  Moscou,  1821,  OÙ  se  trouve  le  texte  grec  de 
la  première  lettre.  Pour  la  seconde,  voir  Macaire 
Bulgakov,  Histoire  de  l'Église  russe,  t.  II,  et  Golou- 
binskij,  Histoire  de  l'Église  russe,  t.  i.  2e  part.,  p.  820- 
828.  Un  peu  plus  tard,  le  métropolite  Théodose, 
surnommé  le  Grec  (1145-11C5).  écrit  sa  Lettre  au 
prince  Izjaslav  II  sur  la  foi  des  Latins.  Cent  comme 
une  réédition  du  Traité  contre  les  Francs,  dans  laquelle 
on  trouve  une  première  mention  de  l'usage  latin  des 
indulgences.  Théodose  va  jusqu'à  interdire  toute 
relation  soit  religieuse,  soit  même  profane,  avec  les 
Latins.  Si  un  orthodoxe,  par  charité  et  en  cas  de 
nécessité,  a  donné  à  manger  à  un  Latin,  il  doit  ensuite 
purifier  les  ustensiles  dont  l'hôte  s'est  servi.  Cf.  Actes 
scientifiques  de  l'académie  des  sciences  de  Pétersbourg, 
t.  u,  fasc.  2. 

On  ne  peut  que  déplorer  l'influence  néfaste  que  ces 
esprits  étroits  exercèrent  sur  un  peuple  encore  primitif. 
Avec  l'aversion  pour  les  Latins  hérétiques,  ils  déve- 
loppèrent chez  lui.  à  un  degré  inimaginable,  ce  ritua- 
lisme  puéril  qui,  dans  les  choses  de  la  religion,  met 
tout  sur  le  même  plan,  attribue  une  importance  égale 
a  une  vérité  dogmatique  et  à  un  précepte  disciplinaire 
d.  circonstance,  voit  une  hérésie  latine  dans  le  fait  de 
se  raser  la  barbe  et  combat  pour  le  signe  de  la  croix 
fait  avec  deux  doigts  avec  autant  d'àpreté  que  s'il 
s'agissait  du  mystère  de  la  Trinité.  Néanmoins,  pour 
la  pél  iode  qui  nous  occupe,  cet  le  influence  des  métro- 
polites grecs  antilatins  parait  heureusement  avoir  été 
moins  glande  qu'on  serait  tenté  de  le  supposer  en 
lisant  leurs  écrits  polémiques.  C'est  bien  en  vain,  par 
exemple,  que  ces  prélats  tonnèrent  contre  les  alliances 
matrimoniales  entre  familles  princières  russes  et  la- 
tines. Pendant  foute  la  période  prémongolienne  et 
particulièrement  dans  la  seconde  moitié  du  xr  siècle 
ainsi  qu'au  début  du  XIIe,  ces  alliances  furent  très 
nombreuses.  Et  l'on  ne  voit  pas  que.  d'un  côté  comme 

de  l'autre,  on  ait  prèle  attention,  a  l'occasion  de  ces 

mariages,  aux  futilités  de  la  polémique  byzantine  pour 

quelq lémarche  ressemblanl   de  près  ou  de 

t. m.     u  ic  abjurât  ion.  \  ou  l  ;   L<  .h  i  p  eiV  ,p.  14 

Somme  toute,  maigre  le    écrits  polémiques,  les  fidèles 

des  deux  rites,  latin  e1  slavon  byzantin,  fraternisaient 

couramment,  sans  se  préoccuper  de  purifier  verres  et 

assiettes,  comme  l'aurait  voulu  Théodose  le  Grec. 

II.    i  !  uÈR  i  TIONS    OÉNÊ- 

Nous  avons  dit  que  les  pourparlers  politico- 

m   le   iainl  siège  et  la  cour 

byzantine  pouvaient   être  considérés  connue   la   pre 

tentative    d'union    entre    l'Église    romaine    et 
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l'Église  byzantine.  Loin  de  réussir,  cette  tentative 
aggrava  la  séparation  déjà  existante,  en  ce  sens  qu'elle 
transforma  une  simple  rupture  des  relations  en  un  état 
d'hostilité  déclarée.  Cet  essai  fut  suivi  de  beaucoup 
d'autres.  De  la  fin  du  xi<-  siècle  à  la  prise  de  Constan- 
tinople  en  1453,  ce  fut  une  suite  presque  ininterrompue 
de  pourparlers  unionistes  entre  les  papes  et  les  empe- 
reurs de  Byzance.  Leur  nombre  exact  est  difficile  à 
déterminer.  Il  peut  élre  augmenté  ou  diminué  suivant 
qu'on  sépare  entre  elles  une  série  de  négociations 
s'étendant  sur  plusieurs  années,  ou  qu'on  les  bloque 
en  une  seule.  Nous  sommes  arrivés,  pour  notre  part, 
à  en  compter  vingt-cinq,  trois  pour  la  fin  du  xi«  siècle, 
quatre  au  xne  siècle,  huit  au  xme,  six  au  xivc,  quatre 
au  xv.  Le  P.  S.  Vailhé  les  a  énumérées  presque  toutes  à 
l'article  Constantinople  (Église  de),  t.  m,  col.  1374- 
1402.  Nous  ne  reviendrons  que  sur  les  principales 
pour  marquer  clairement  la  marche  du  schisme  et 
ajouter  quelques  compléments  appelés  par  des  études 
nouvelles  et  des  documents  publiés  depuis  l'apparition 
de  l'article. 

Mais  avant  de  passer  aux  détails,  il  est  bon  de  se 
demander  pourquoi  ces  essais  perpétuels  d'union  se 
sont  produits,  et  pourquoi  ils  ont  toujours  échoue:  de 
noter  aussi  leurs  résultats  heureux  ou  néfastes. 

Ce  n'est  pas  de  l'Église  byzantine,  de  ses  prélats  ni 
de  ses  fidèles  que  pouvait  venir  l'initiative  d'un 
rapprochement  avec  Rome.  On  s'était  habitué  depuis 
trop  longtemps  à  vivre  d'une  vie  autonome  pour  songer 
à  renouer  des  liens  qui,  du  reste,  avaient  toujours  été 
assez  lâches.  Du  pape  on  n'avait  plus  besoin,  comme 
autrefois,  pour  rétablir  l'orthodoxie.  Depuis  la  fin  de 
de  l'iconoclasme  et  la  fête  de  l'orthodoxie  de  S43.  les 
basileis  byzantins  ne  se  mêlaient  plus  de  troubler 
l'Église  par  des  édits  dogmatiques.  L'Église  byzantine 
se  suffisait  à  elle-même.  Bien  plus.Photius  au  ixe siècle, 
et  tout  récemment  Michel  Cérulaire  n'avaient  pas 
craint  de  jeter  la  suspicion  sur  la  foi  des  Latins,  consi- 
dérés comme  des  barbares  plus  ou  moins  ignorants, 
incapables  de  saisir  la  subtilité  des  dogmes  divins. 
Pas  plus  que  le  clergé  de  son  empire,  l'empereur  byzan- 
tin n'était  dévoré  du  zèle  de  l'unité  chrétienne.  On 
pouvait  être  sur  a  priori  que,  s'il  prenait  l'initiative  de 
pourparlers  unionistes,  ce  serait  en  vue  d'un  intérêt 
politique.  Or,  il  arriva,  et  cela  dès  la  fin  du  XIe  siècle. 
qu'entretenir  des  relations  avec  le  pape  devint  pour 
lui  une  véritable  nécessité.  Le  pape  en  effet,  dès  cette 
époque,  n'est  plus  seulement  une  puissance  spirituelle. 
Il  est  aussi  une  puissance  temporelle  de  premier  ordre, 
d'où  dépendra,  à  certains  moments,  le  sort  même  de 
l'empire.  Non  seulement  il  possède  en  Italie  un  petit 
royaume,  mais  il  a  fait  ses  amis  et  ses  vassaux  de  ces 
Normands  contre  lesquels  saint  Léon  IX  avait  guer- 
royé. Or,  dès  1071,  les  Normands  avaient  définiti- 
vement chassé  les  Byzantins  de  l'Italie  méridionale 
et  conquis  la  Sicile  sur  les  Arabes.  C'étaient  pour  les 
Byzantins  de  dangereux  voisins,  presque  aussi  redou- 
tables que  les  Turcs.  Ces  voisins  turbulents,  le  pape 
pouvait  jusqu'à  un  certain  point  les  contenir  et  les 
empêcher  de  nuire.  D'où  la  nécessité  de  s'entendre 
avec  lui. 

Par  ailleurs,  dès  la  fin  de  ce  même  XIe  siècle,  se 
produit  un  phénomène  politique  nouveau,  qui  va 
devenir  périodique  :  celui  de  la  croisade  contre  les 
infidèles.  Ce  phénomène,  c'est  le  pape  qui  en  a  l'initia- 
tive: c'est  lui  qui  le  déclenche  et  essaie  de  le  diriger  de 
son  mieux.  Pour  Byzance.  la  croisade  peut  être  un 
danger  mortel,  ou  un  secours  providentiel.  Pour  qu'elle 
soit  ceci  et  non  cela,  les  basileis  sont  forcés  de  s'adres- 
ser à  celui  qui  manœuvre  la  redoutable  machine. 
Tantôt  il  s'agira  d'obtenir  du  pape  que  la  machine  ne 
se  tourne  pas  contre  eux,  tantôt  qu'elle  vienne  au 
secours    de    l'empire    agonisanl    sous    les    coup>    des 


Turcs.  Voilà  le  secret  des  essais  d'union  du  côté 
byzantin.  Il  n'a  rien  d'idéologique.  Si  le  pape  n'avait 
été  qu'un  souverain  spirituel  et  n'avait  point  disposé 
d'une  puissance  politique  considérable,  il  n'y  aurait 
eu  de  la  part  des  empereurs  byzantins  aucune  démarche 
unioniste. 

Il  va  sans  dire  que  les  papes  ont  toujours  désiré 
mettre  fin  au  schisme  et  rétablir  l'ancienne  unité.  Il 
n'est  pas  étonnant,  dès  lors,  qu'ils  aient  répondu  aux 
avances  des  empereurs,  chaque  fois  que  ceux-ci  se 
sont  tournés  vers  eux,  et  qu'ils  aient  souvent  eux- 
mêmes  pris  l'initiative  de  négociations  unionistes,  que 
les  empereurs  ont  acceptées  ou  repoussées  au  gré  de 
leurs  intérêts.  Car,  si  les  papes  sont  toujours  prêts  à 
l'union,  il  n'en  va  pas  de  même  des  empereurs.  Pour 
ceux-ci  l'union  religieuse  des  Églises  n'est  pas  un  but 
mais  un  moyen.  C'est  la  monnaie  politique  avec 
laquelle  ils  négocient.  Du  côté  des  papes,  au  contraire, 
l'union  est  le  but  :  la  monnaie  d'échange  est  le  secours 
négatif  ou  positif  prêté  à  l'empire  :  secours  négatif, 
quand  il  s'agit  d'empêcher  les  princes  occidentaux  de 
tourner  leurs  armes  contre  Byzance;  secours  positif, 
lorsque  le  besoin  pressant  se  fait  sentir  d'une  croisade 
contre  les  Turcs.  En  un  mot,  dans  ces  tentatives 
d'union,  du  côté  des  empereurs  le  but  est  politique, 
et  le  moyen  d'ordre  religieux;  du  côté  des  papes,  au 
contraire,  le  but  est  religieux,  et  le  moyen  politique. 

C'est  ce  qui  explique  en  partie  l'échec  de  ces  sortes 
de  négociations.  Les  empereurs,  qui  sentaient  bien 
que  l'union,  chez  eux,  n'était  pas  populaire  —  certains 
d'entre  eux  l'ont  même  considérée  comme  impossible 
—  voulaient  d'abord  obtenir  des  papes  les  secours 
dont  ils  avaient  besoin,  promettant  de  s'employer 
ensuite  à  procurer  l'union.  Les  papes,  au  contraire, 
instruits  par  l'expérience,  insistaient  pour  que  l'union 
religieuse  fût  le  préambule  de  l'alliance  politique.  De 
là  des  tiraillements,  des  délais,  des  ruptures  suivies  de 
reprises.  Mais  la  principale  cause  de  l'insuccès  doit 
être  recherchée  dans  l'opposition  irréductible  du 
clergé  et  des  moines  byzantins  et  dans  l'aversion  pro- 
fonde des  Grecs  pour  les  Latins.  Les  successeurs  de 
Cérulaire  sur  le  siège  de  Constantinople  tiennent  tout 
autant  que  lui  à  leur  autonomie.  Aussi,  toutes  les  fois 
qu'il  est  question  d'union,  leur  tactique  est  toujours 
la  même  :  ils  mettent  en  avant  les  innovations  des 
Latins  dans  le  dogme,  la  liturgie  et  la  discipline,  leur 
kainolomics,  comme  ils  disent,  pour  refuser  d'entrer 
en  relations  avec  eux  jusqu'à  ce  que  toutes  ces  ques- 
tions soient  tirées  au  clair  dans  un  concile  œcuménique 
tenu  à  Constantinople.  A  l'exemple  de  Cérulaire,  on 
n'attaque  pas  habituellement  sa  primauté,  bien  qu'à 
l'occasion  on  fasse  allusion  à  l'une  des  deux  théories 
contradictoires  :  celle  de  la  pentarchie  égalitaire  et 
celle  de  la  translation  de  la  primauté  de  l'ancienne 
Borne  à  la  nouvelle.  Les  kainotomies  suffisent.  L"s 
autres  prélats  byzantins  se  rangent  habituellement  à 
l'avis  de  leur  chef,  le  patriarche  œcuménique,  bien 
que  l'empereur  réussisse  parfois  à  gagner  à  ses  vues 
unionistes  quelques-uns  d'entre  eux.  Quant  au  clergé 
inférieur  et  aux  moines,  on  leur  a  tellement  répété  que 
les  barbares  d'Occident  étaient  des  hérétiques  qu'ils 
en  sont  pleinement  convaincus.  Pour  eux  l'union  ne 
leur  apparaît  possible  et  acceptable  que  par  une  capi- 
tulation complète  des  Latins  sur  toutes  les  questions 
controversées.  Le  peuple,  sur  lequel  les  moines  ont  une 
influence  prépondérante,  ne  peut  que  penser  comme 
ceux  qui  l'instruisent  et  le  dirigent.  Du  reste,  loin 
d'éprouver  de  la  sympathie  pour  les  étrangers  venus 
d'Occident,  pour  ces  croisés  qui  ont  laissé  de  bien 
tristes  souvenirs  en  passant  à  Constantinople  et 
ailleurs,  pour  ceux  surtout  qui,  en  1204.  ont  dépouillé 
la  ville  de  toutes  ses  richesses  sacrées  et  profanes  et 
ont  commis  les  pires  abominations,  pour  ces  marchands 
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sans  entrailles  qui  s'appellent  les  Génois  et  les  Véni 
tiens,  qui  extorquent  sans  cesse  au  basileus  de  nou- 
veaux privilèges  au  grand  détriment  des  gens  du 
pays.  les  Byzantins  ressentent  une  aversion  profonde, 
une  véritable  haine,  qui  n'attend  que  l'occasion 
d'exploser.  L'occasion  se  présenta  lors  des  troubles 
qui  accompagnèrent  l'avènement  d'Andronic  Ier 
Comnène  en  1182.  L'usurpateur  et  la  populace  s'enten- 
dirent à  merveille.  L'un  prit  la  couronne,  l'autre  se 
jeta  sur  les  Latins,  qui  étaient,  dit-on,  au  nombre  de 
60  000,  et  en  fit  un  massacre  épouvantable.  «  On 
baissait  les  Latins  à  la  fois  comme  étrangers  et  comme 
exploiteurs.  La  haine  de  tous  était  faite  des  griefs  de 
chacun  :  du  moine  grec  enragé  contre  «  l'hérésie 
«  latine  »;  du  fonctionnaire  qui  avait  été  puni  sur  les 
réclamations  d'un  podestà;  du  noble  qui  se  voyait 
préférer  quelque  Italien  par  les  plus  riches  héritières; 
du  marchand,  de  l'artisan,  du  gagne-petit,  du  plébéien 
comparant  leur  misère  à  l'opulence  de  ces  palais 
étrangers,  toujours  en  fête;  du  propriétaire  dont 
l'immeuble  avait  péri  dans  les  incendies  qu'allumaient 
périodiquement  les  rixes  entre  matelots  génois  et 
vénitiens,  «  A.  Rambaud,  Histoire  générale  de  Lavisse 
.1  Rambaud,  t.  n,  p.  842-843.  On  sait  que  les  repré- 
sailles, du  côté  des  Latins,  furent  atroces,  d'abord  à 
Thessalonique  en  1185,  puis  à  Constantinople,  en  1204. 
De  tels  événements  n'étaient  pas  faits  pour  rapprocher 
les  deux  races  sur  le  terrain  religieux.  Aussi  les  em- 
pereurs, malgré  leur  omnipotence,  virent  leur  politique 
unioniste  échouer  devant  l'opposition  irréductible  du 
clergé,  des  moines  et  du  peuple. 

Cette  politique  échoua  d'autant  plus  facilement 
qu'ils  répugnèrent  toujours  à  employer  loyalement  le 
moyen  que  réclamaient  le  haut  clergé  et  les  théologiens, 
à  savoir  un  concile  œcuménique  où  seraient  discutés 
librement  les  points  controversés  entre  les  deux  Églises. 
Cette  question  du  concile  œcuménique  fut  toujours  à 
l'ordre  du  jour,  à  chaque  nouveau  pourparler.  Les 
basileis  ne  voulaient  pas  de  concile  pour  deux  raisons  : 
d'abord,  parce  qu'ils  désiraient  aller  vite;  ensuite, 
parce  que  l'issue  d'un  tel  débat  échappait  à  leurs 
prévisions  et  leur  paraissait  fort  aléatoire.  Ils  n'igno- 
raient pas,  en  effet,  la  répugnance  des  Grecs  à  l'union, 
leur  esprit  de  contention  et  de  dispute.  Consentir  à  un 
concile  œcuménique,  c'était,  par  avance,  consentir  à 
la  faillite  de  leurs  projets;  c'était  manifester  au  grand 
jour  l'impossibilité  de  l'union;  c'était  fermer  la  porte 
à  de  nouvelles  négociations  et  rendre  le  schisme  pire 
qu'auparavant.  C'est  ce  qu'au  dire  du  chroniqueur 
Georges  Phrantzès,  Manuel  II  Paléologue  mourant 
avouait  à  son  fils  et  successeur  Jean  VII.  Chronicum 
majus,  1.  II,  P.  G.,  t.  clvi,  col.  784-785.  Aussi,  la 
préférence  des  empereurs  allait  à  l'emploi  d'une 
simple  profession  de  foi.  qu'eux  -mêmes  et  leur  clergé 
souscriraient  pour  donner  satisfaction  au  pape.  C'est 
la  méthode  qui  fut  employée  au  second  concile  de 
Lyon  en  1271,  où  il  n'y  eut  aucun  débat,  où  même 
I'  I.  itins  définirent  le  point  principal  en  litige,  celui 
■  I'  la  procession  du  Saint-Esprit,  avant  l'arrivée  de  la 
légation  byzantine.  Voir  Lyon  1 1 !■  concile  de),  t.  ix, 
COl.  1374  sq.  Celle  méthode  avait  aussi  toute  la  faveur 
dis  papes,  qui  répugnaient  à  ce  qu'on  remit  en  discus- 
sion  (les  vérités  déjà  définies  ou  explicitement  reçues 

h    appartenant  à  la  foi.  Ils  n'étaient   pas  sans 

crainte   non    plus   sur  la  tournure  que   prendrait   une 

assemblée  oii  la  représentation  byzantine  sérail  i 
peut  être  même  supérieure  à  la  représentation  latine, 
surtout  si  elle  se  tenait  à  Constantinople.  C'est  pour- 
quoi la  proposition  du  concile  œcuménique  fut  long 
temps  rejetée  pat  les  papes,  n  fallu!  le  danger  pressant 
de  l'(  mpire  sur  le  poinl  de  \  uccomber  sous  les  coups  des 
i  les  manœuvres  schismatiques  du  concili  di 
Baie  pour  déi  idei  ;i  la  fois  l'empertui  et  le  pape  à  un 


nouveau  concile  unioniste,  qui  se  tiendrait  non  pas 
à  Constantinople,  mais  dans  une  ville  d'Italie.  Là 
encore,  si  l'on  avait  écouté  l'empereur,  il  n'y  aurait 
pas  eu  de  débat  contradictoire,  mais  l'union  conclue 
par  simple  acceptation  d'une  profession  de  foi.  Obligé 
de  céder  sur  ce  point,  l'empereur  Jean  Yll  se  ,,. 
du  moins  de  limiter  e1  de  diriger  les  controverses,  de 
choisir  les  protagonistes  des  Grecs,  de  leur  fermer  la 
bouche  devant  certaines  questions  indiscrètes  posées 
par  les  Latins,  de  contrebalancer  l'influence  des  prélats 
hostiles  à  l'union  par  la  science  de  certains  magistrats 
laïcs  versés  dans  les  questions  théologiques.  On  sait  le 
triste  résultat  de  ces  manœuvres,  qui  permirent 
ensuite  aux  adversaires  de  l'union  de  jeter  le  discrédit 
sur  le  concile  en  disant  que  la  liberté  de  discussion 
n'avait  pas  été  sauvegardée,  et  fournirent  une  excuse 
aux  prélats  trop  nombreux  qui  renièrent  leur  signa- 
ture. 

Le  pape  et  l'empereur  :  il  n'y  a  qu'eux  qui 
comptent  dans  ces  sortes  de  négociations.  Le  pape  se 
figure  que,  si  l'empereur  veut,  la  cause  est  gagnée,  et 
c'est  en  quoi  il  se  trompe.  On  néglige  dès  lors  la  prépa- 
ration psychologique  du  clergé  et  de  la  masse  des 
fidèles  pour  faire  disparaître  les  préjugés,  discuter  les 
questions  en  litige  dans  une  atmosphère  de  paix  et  de 
bienveillance  réciproque  et  susciter  le  désir  de  l'union. 
Cette  préparation  eût  été  d'autant  plus  nécessaire  que 
plus  profonde  persévérait  l'inimitié  entre  Grecs  et 
Latins  à  la  suite  des  premières  croisades.  Les  Occi- 
dentaux accusaient  les  Byzantins  d'avoir  fait  échouer 
ces  expéditions  par  leur  déloyauté  et  leurs  intrigues. 
Les  Byzantins  se  plaignaient  de.  l'insolence,  de  la 
rudesse,  des  vexations,  des  visées  égoïstes  de  i  e 
prétendus  libérateurs  du  tombeau  du  Christ  qui  ne 
cherchaient  qu'à  se  tailler  des  royaumes,  tant  aux 
dépens  de  l'empire  chrétien  que  de  celui  des  infidèles 
et  violaient  leurs  engagements  les  plus  sacrés.  Qui 
avait  tort,  qui  avait  raison?  Ils  avaient  tous  un  peu 
raison,  et  tous  grandement  tort.  Les  mesures  d'ordre 
ecclésiastique,  prises  par  les  papes  et  le  haut  clergé 
latin  tant  dans  le  royaume  latin  de  Jérusalem  au 
xne  siècle  que  dans  l'empire  latin  de  Constantinople 
au  xme  n'étaient  pas  faites  pour  atténuer  l'inimitié 
et  pour  préparer  la  vole  à  la  concorde.  Il  est  remar- 
quable qu'à  cette  époque  les  Latins  prirent  à  l'égard 
de  la  discipline  et  de  la  liturgie  byzantine  la  mentalité 
des  Grecs  du  xie  siècle  à  l'égard  de  tout  ce  qui  était 
latin.  Au  lieu  de  la  tolérance  d'autrefois,  on  visa  à 
réduire  les  Grecs  à  la  norme  latine.  On  décréta  la 
supériorité  du  rite  latin  sur  le  rite  byzantin.  Une 
scolastique  tatillonne,  ignorante  des  vénérables  tra- 
ditions des  liturgies  orientales  et  des  usages  discipli- 
naires, qu'on  avait  laissé  librement  se  développer  dans 
les  siècles  passés,  voulut  tout  reviser,  tout  modifier  à 
la  mesure  d  s  nouvelles  théories  sacramentaires  écloscs 
dans  les  universités  d'Occident  et  n'intéressant 
nullement  la  substance  du  dogme.  Cette  ignorance  de 
l'antiquité  chrétienne  tant  latine  que  grecque  fil 
commettre  bien  des  bévues,  poussa  à  des  exigence 
outranciéres  qui  ne  pouvaient  que  blesser  prohui 
dément  les  susceptibilités  des  Orientaux  et  compro- 
mettre l'œuvre  de  la  réunion.  On  rétablit,  partout  la 
hiérarchie  latine,  même  sur  les  grands  sièges  patriar- 
caux d'Orient.  La  hiérarchie  grecque,  là  où  elle  fut 
tolérée,  lui  subordonnée  aux  évêques  latins  dans  les 
pays  conquis  par  les  Occidentaux.  Apres  la  prise  de 
Constantinople,  en  1204,  non  seulement   on  supprima 

pratiquemi  ni   la  hiérarchie  grecque,  mais  l'empereur 

latin  et  ses  barons  s'emparèrent  des  cvèelics  el  de  tous 
les    biens    ecclésiastiques   cl    monastiques    de    l'Église 

byzantine,  réduisant  à  la  portion  congrue  le  nouveau 
clergé  latin  lui-même.  Le  pape  cul  beau  fulminer  les 
excommunications  contre  les  laïcisateurs,  quelquefois 
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même  contre  certains  prélats  latins.  Ses  interventions 
en  faveur  des  spoliés  n'eurent  pas  grande  efficacité, 
gats  eux-mêmes  manquèrent  souvent  de  tact  et 
de  mesure.  Si  le  cardinal  Benoit  de  Sainte-Suzanne  se 
montra  partisan  des  mesures  pacifiques  et  alla  même 
jusqu'à  faire  cette  déclaration  d'un  opportunisme 
hardi  pour  l'époque  :  «  Je  crois  que  la  diversité  des 
coutumes  ecclésiastiques  ne  peut  faire  aucun  tort  aux 
Églises  qui  ont  pris  racine  dans  une  croyance  unique 
et  que.  par  elle-même,  elle  ne  saurait  constituer  un 
schisme  .  son  successeur,  l'Espagnol  Pelage  d'Albano, 
vint  en  Romanie  avec  les  dispositions  d'un  inquisiteur 
farouche.  Il  voulut  obliger  par  la  force  le  clergé  et  les 
moines  byzantins  à  reconnaître  publiquement  la  pri- 
mauté du  pape.  Les  mesures  de  rigueur  auxquelles  il 
eut  recours  créèrent  de  sérieux  embarras  au  gouver- 
nement d'Henri  de  Flandre,  qui  dut  intervenir  en 
faveur  des  persécutés.  Finalement,  il  dut  se  résigner  à 
n'obtenir  pour  le  pape  que  l'acclamation  qui  était  de 
règle  pour  les  empereurs  byzantins  à  la  fin  des  offices 
liturgiques  :«  Longue  vie  au  seigneur  Innocent,  pape  de 
l'ancienne  Rome!  »  Cf.  Achille  Luchaire,  Innocent  III. 
La  question  d'Orient,  Paris,  1907,  p.  229-2G1.  Inno- 
cent III  lui-même,  tout  en  réprouvant  les  excès  com- 
mis en  1204,  visait  à  une  latinisation  modérée  de 
l'Orient,  obtenue  par  l'emploi  de  la  persuasion  et  de  la 
douceur.  N'avait-il  pas  écrit  à  l'empereur  Baudouin, 
dès  le  début  de  l'occupation  :  «  L'empire  est  passé  des 
Grecs  aux  Latins;  il  faut  aussi  que  les  rites  soient 
changés.  Il  importe  qu'Éphraïm.  revenu  au  pays  de 
Juda.  se  nourrisse  avec  les  azymes  de  la  sincérité  et  de 
la  vérité,  après  s'être  débarrassé  de  l'ancien  ferment.  » 
Potthast,  lier/esta  pontificum.  n.  2498.  Ses  instructions 
au  patriarche  latin  de  Constantinople,  Morosini.  ten- 
daient au  même  but.  Interrogé,  en  1208,  pour  savoir 
si  l'on  devait  permettre  aux  Grecs  de  célébrer  les 
offices  religieux  selon  leur  rite,  ou  s'il  fallait  les  con- 
traindre à  pratiquer  les  usages  latins,  il  répondit  qu'on 
devait  les  laisser  libres  de  suivre  les  formes  byzantines, 
si  l'on  ne  pouvait  les  amener  au  rite  latin,  «  au  moins 
jusqu'au  moment  où  l'autorité  romaine  prendrait  sur 
ce  point  une  décision  ».  S'il  ne  veut  pas  qu'on  réor- 
donne selon  le  rite  latin  les  prélats  ordonnés  selon 
le  rite  byzantin  —  on  est  étonné  que  des  évêques  latins 
aient  hésité  sur  cette  question  —  il  oblige  à  l'ordina- 
tion latine  ceux  des  Grecs  qui  seront  désormais  promus 
à  l'épiscopat,  après  avoir  reconnu  l'obédience  de  l'Eglise 
romaine.  Voir  l'article  Innocent  III.  t.  vu.  col.  L975. 

On  se  montra  sans  doute  plus  tard  moins  intran- 
sigeant. Aux  conciles  unionistes  de  Lyon  et  de  Flo- 
rence, il  fut  entendu  que  les  Grecs  conserveraient 
leurs  rites  et  leurs  usages.Mais  ces  déclarations  géné- 
rales ne  supprimèrent  pas  les  privilèges  du  rite  latin 
là  où  dominait  une  autorité  latine.  Elles  n'empêchèrent 
]).is  dis  inquisitions  inopportunes  et  des  exigences  non 
justifiées  sur  des  points  de  détail,  telles  celles  des 
successeurs  de  Grégoire  X  après  le  concile  de  Lyon 
spécialement  pour  ce  qui  regarde  l'addition  du 
Filioque  au  symbole.  Cf.  l'article  Lyon  (II"  concile  de), 
t.  ix,  col.  1392-1410. 

Il  n'est  pas  étonnant  qu'avec  de  pareilles  méthodes 
et  de  semblables  procédés  on  ait  abouti  à  un  résultat 
tout  opposé  à  celui  que  l'on  recherchait.  Non  seule- 
ment l'union  ne  se  fit  pas,  mais,  comme  le  remarquèrent 
plusieurs  auteurs  tant  du  côté  latin  que  du  côte  grec, 
la  conséquence  finale  de  ces  tentatives  d'union  fut 
d'élargir  le  fossé  de  la  séparation.  Ces  tentatives,  en 
effet,  eurent  pour  effet  de  multiplier  le  nombre  des 
griefs  et  des  divergences  et  d'entretenir  l'esprit  d'ani- 
mosité  et  d'aversion  récipri 

N'exagérons  rien  cependant.  Ces  essais  de  rappro- 
chement produisirent  aussi  quelques  bons  résultats, 
lis   aboutirent   parfois   à   diminuer   le   nombre  et    à 


modérer  le  ton  des  controverses.  A  Byzance,  en  effet, 
il  y  eut  toujours,  pour  ce  qui  regarde  les  relations 
avec  les  Latins,  deux  tendances  opposées.  A  côté  du 
parti  des  intransigeants  et  des  irréductibles,  apparaît 
la  petite  faction  des  théologiens  attentifs  à  la  politique 
impériale.  Si  les  orthodoxes  purs  poussaient  les  hauts 
cris  chaque  fois  qu'il  était  question  d'union,  les  lalino- 
phrones  s'appliquaient  à  montrer  que  peu  de  chose,  au 
fond,  séparait  les  deux  Eglises  et  qu'on  pouvait 
arriver  à  une  entente  moyennant  quelques  concessions 
réciproques.  Il  y  eut  même  une  catégorie  de  lalino- 
phrones  qui  poussèrent  plus  loin  l'esprit  d'accommo- 
dement et  soutinrent  franchement  les  thèses  latines 
et  catholiques.  S'ils  ne  furent  pas  très  nombreux,  ce 
furent  presque  tous  des  hommes  remarquables  par 
leur  science  et  leur  vertu.  C'est  ainsi  que  déjà,  sur  la 
fin  du  xie  siècle,  les  Latins  trouvèrent  un  défenseur  en 
la  personne  de  Théophylacte  archevêque  de  Bulgarie. 
Sans  doute,  il  n'alla  pas  jusqu'à  se  rallier  au  pape, 
mais  il  fit  le  procès  des  polémistes  outranciers  qui 
s'attachaient  aux  futiles  divergences  relevées  par  les 
disciples  de  Cérulaire.  Il  capitula  sur  la  question  des 
azymes  et  s'efforça  de  trouver  un  compromis  sur  celle 
du  Filioque.  Voir  sa  lettre  au  diacre  Nicolas  De  iis 
quorum  Latini  incusantur,  dans  P.  G.,  t.  cxxvi, 
col.  221  sq.  Au  siècle  suivant.  Nicétas  de  Maronée, 
archevêque  de  Thessalonique,  et  le  philosophe  Théo- 
rianos  se  font  les  collaborateurs  de  la  politique  unio- 
niste de  Manuel  Comnène  sur  le  terrain  de  la  théologie. 
Nicétas  reconnaît  explicitement  le  dogme  de  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit,  mais  demande  aux  Latins  de  sa- 
crifier l'addition  du  Filioque  au  symbole.  Au  xm"  siècle, 
le  nombre  des  théologiens  unionistes  augmente.  Le 
savant  moine  Nicéphore  Blemmidès  entre  dans  les 
vues  de  Théodore  II  Lascaris  et  de  Michel  Paléologue 
et  prépare  l'union  de  Lyon,  que  le  patriarche  Jean 
Beccos  et  ses  dévoués  collaborateurs,  Georges  le  Méto- 
chite  et  Constantin  Mélitiniotès,  défendent  jusqu'à  la 
mort.  Le  xive  siècle  voit  la  théologie  latine  mise  à  la 
portée  des  Byzantins  par  les  traductions  augusti- 
niennes  et  thomistes  de  Maxime  Planude  et  des  deux 
Cydonès,  Démétrius  et  Prochore,  par  les  écrits  origi- 
naux du  même  Démétrius  Cydonès  et  de  son  disciple 
Manuel  Calécas,  sans  parler  d'autres  traductions  grec- 
ques d'œuvres  latines  faites  par  des  missionnaires.  En 
même  temps  commence  en  Italie  le  mouvement  de  la 
Renaissance,  qui  a  pour  effet  de  dissiper  bien  des 
préjugés  occidentaux  sur  le  compte  des  Grecs  et  de 
rapprocher  entre  eux  les  esprits  supérieurs  dans  les 
deux  camps.  Ce  mouvement  s'accentue  dans  la  pre- 
mière moitié  du  xve  siècle  avec  des  hommes  tels  que 
Georges  Scholarios,  Bessarion,  Georges  de  Trébizonde. 
De  tout  cela  il  résulte  une  connaissance  mutuelle  plus 
sérieuse,  qui  engendre  l'estime  et  atteint  le  schisme 
dans  l'une  de  ses  causes  les  plus  profondes.  Ajoutons 
que  les  unionistes  byzantins,  mieux  que  nos  théolo- 
giens scolastiques,  expliquèrent  la  doctrine  trinitaire 
H  Pères  grecs  et,  en  particulier,  du  dernier  de  tous, 
saint  Jean  Damascène,  et  montrèrent  leur  accord 
foncier  avec  les  Pères  latins  sur  la  question  de  la 
procession  du  Saint-Esprit. 

///.  COVP  D'ŒIL  SUR  LES  miSCIPAUX  l 
D'UNION.  —  Rien  ne  montre  mieux  le  caractère  épiso- 
dique  des  événements  de  1054  que  les  essais  d'union 
qui  se  produisirent  peu  d'années  après.  Une  première 
démarche  fut  faite  par  le  pape  Alexandre  11  (1061- 
1073),  à  l'avènement  de  l'cmp.-reur  Michel  VII  Doucas 
(1071-1078).  L'opposition  irréductible  du  philosophe- 
ministre  Michel  Pselloset  du  patriarche  Jean  Xiphilin 
(1063-10/â)  réduisirent  à  néant  les  esp  lirs  d'union. 

L'année  suivante,  les  rôles  étaient  renversés. 
Devant  les  progrès  des  Turcs,  ce  fut  Michel  VII  qui 
se  tourna  vers  le  pape  Grégoire  VII.  nouvellement  élu. 
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pour  en  obtenir  du  secours,  promettant  en  retour 
d'opérer  l'union  des  Églises.  Cf.  Jaffé,  Monumenta 
gregoriana.  Bibliotheca  rerum  germanicarum,  t.  n, 
p.  31  sq.,  1  15.  Le  pape  entra  d'autant  plus  facilement 
dans  ses  vues,  qu'il  avait  aperçu  lui-même  le  danger 
musulman  et  se  proposait  de  recruter,  dans  ce  but, 
une  armée  de  5(1  oui!  humilies.  Mais  il  entendait  poser 
ses  conditions  pour  la  réconciliation  religieuse. 
L'Église  grecque  reconnaîtrait  la  primauté1  romaine 
avec  toutes  les  conséquences  qui  s'en  suivent.  On 
s'oeeupa  du  projet  durant  toute  l'année  1074.  Puis 
brusquement  les  pourparlers  cessèrent,  vraisembla- 
blement à  cause  de  l'opposition  du  patriarche  Xi- 
philin  et  du  haut  clergé  byzantin.  Grégoire  VII  n'en 
continua  pas  moins  à  entretenir  avec  le  basileus  dis 
relat  ions  cordiales,  que  pouvait  rendre  durables  le 
projet  de  mariage  d'Hélène,  fille  de  Robert  Guiscard, 
avec  U'  jeune  Constant  in,  tils  de  .Michel  VII,  conclu  en 
1071.  Malheureusement  la  révolution  de  palais  qui 
détrôna  Michel  au  profit  de  Nicéphore  III  Botoniate 
vint  tout  brouiller.  Le  pape,  fidèle  au  souverain  déchu, 
excommunia  l'usurpateur.  Robert  Guiscard,  qui  était 
devenu  le  gendre  de  Michel  VII,  trouva  là  un  beau 
prétexte  pour  attaquer  les  Byzantins  el  recourut  a  uni' 
audacieuse  mystification  pour  mettre  Grégoire  VII  de 
son  côté.  Mais  cette  politique  fut  fatale  à  toute  union 
religieuse  non  seulement  durant  les  trois  années  du 
règne  de  Nicéphore  Botoniate,  mais  aussi  durant  les 
sept  premières  années  du  règne  d'Alexis  Comnène 
(1081-1118),  qui,  pour  tenir  tète  au  prince  normand, 
s'allia  avec  Henri  IV  d'Allemagne.  A  cause  de  ces 
événements,  la  mémoire  de  saint  Grégoire  VII  devint 
odieuse  aux  Byzantins.  Dans  son  Alexiade,  1.  I, 
P.  G.,  t.  cxxxi,  col.  52  sq.,  Anne  Comnène  trace  de  ce 
pape  une  véritable  caricature. 

Dès  son  avènement,  Urbain  II  (1088-1099)  entama 
des  négociations  avec  le  basileus  pour  le  rétablissement 
de  relations  cordiales  dans  le  domaine  politique  et 
religieux,  tue  ambassade  pontificale  se  rendit  à 
Constantinople  pour  solliciter  le  retrait  des  mesures 
persécutrices  prises  contre  certaines  églises  latines  de 
Constantinople  à  l'occasion  de  la  guerre  de  Robert 
Guiscard  contre  Byzance.  Alexis  accueillit  les  ouver- 
tures pontificales,  sachant  de  quel  prix  était  l'amitié 
du  pape.  Il  s'offrait  à  favoriser  la  liquidation  de  la 
controverse  sur  les  azymes.  Un  concile  se  réunirait  à 
tantinople  auquel  le  pape  se  rendrait  avec  ses 
théologiens.  La  liberté  de  discussion  serait  complète 
et  tout  le  monde  s'en  tiendrait  à  la  décision  prise 
d'un  commun  accord.  Mis  au  courant  des  négociations 
par  le  pape,  le  frère  et  successeur  de  Robert  Guiscard, 
Roger  de  Sicile,  approuva  le  projet  de  concile.  Urbain  II 
put,  dès  lors,  donner  au  basileus  une  réponse  affirma- 
tive et  de  part  et  d'autre  on  se  prépara  au  concile. 

Malheureusement  lis  agissements  de  l'antipape 
Clémenl  [II  (Guibert)  et  de  si  partisans  empêchèrent 
1  rbain  H  de  partir  pour  l'Orient.  Il  dut  se  contenter 
d'envoyer  des  légats  a  Constantinople  dans  te  courant 
de  l'année  1089.  Ceux-ci  relevèrent  de  l'eXCOmmuni- 
n  l'empereur  Alexis  qui,  en  retour,  demanda  au 
patriarche  byzantin  et  à  on  synode  d'inscrire  le  nom 
du  pape  aux  diptyques  de  Sainte  Sophie  Lesyno 
refusa  tout  d'abord,  prétextant  -  certains  différends 
d'ordre  canonique  .  xavovixà  "r-r:[j.y.-y.,  qui  existaient 
entre  les  deux  Égli  i  et  i  ig  ant  du  papi  i  envoi  de 
sa  profession  de  foi.  Mais  la  volonté  du  basileus  était 
formelle.  Fort  habilement,  Alexis  demanda  qu'on  lit 
une  enquête  dans  les  archives  de  Sainte-Sophie  pour 
trouver  le  document  officiel  atte  tanl  que  l'Égli  e  de 
Rome  avait  ét<  canoniquement  séparée  de  l'Église 
i  m'  el  motivant  la  suppression  du  nom  du  pape 
dans  I,  ;  diptyqui  .On  eut  beau  fouiller.  On  ne  trouva 
rien  de  tel.  Il  y  avait  sans  doute  le  fameux  Édil  synodal 


de  Michel  Cérulaire;  mais,  comme  nous  l'avons  vu 
col.  1355.  la  pièce  ne  regardait  ni  l'Église  romaine  ni 
son  chef,  mais  seulement  les  trois  légal  s  de  1115  1.  en 
la  personne  desquels  on  n'avait  vu  que  des  émissaires 
d'Argvros.  S'adressant  alors  au  synode.  Alexis  lit 
r<  marque]  qu'il  'tait  absolument  illégal  de  supprimer 
le  nom  du  pape  dans  les  diptyques  avant  une  condam- 
nation canonique  dans  les  formes.  Le  patriarche  et  le 
synode  durent  s'incliner  et  décidèrent  de  recourir  à 
l'économie  :  on  inscrirait  le  nom  du  pape  aux  diptyques 
en  lui  marquant  un  délai  de  dix-huit  mois,  au  cours 
duquel  il  aurait  à  envoyer  sa  profession  de  foi  et  à  se 
présenter  devant  le  synode,  soit  personnellement,  soil 
par  délégués,  pour  l'examen  des  questions  pendantes 
entre  les  deux  Églises.  Ce  qui  fui  réglé  fut  exécuté. 
Après  plus  de  soixante  ans  d'interruption,  le  nom  de 
l'évêque  de  Rome  fut  de  nouveau  proclamé  à  la 
Grande  Hglisc  de  Constantinople  et  la  communion 
provisoirement  rétablie  avec  les  Latins,  dont  les 
églises  fermées  furent  rouvertes.  Ce  que  les  légats  de 
saint  Léon  IX  n'avaient  pu  obtenir  était  accordé 
a  ceux  d'Urbain  II,  grâce  à  l'énergique  intervention 
du  basileus.  Il  est  vrai  que  les  conditions  posées  pour 
l'union  définitive  étaient  difficilement  acceptables 
pour  le  pontife  romain.  Les  hauts  prélats  byzantins 
comptaient  bien  que  leurs  conditions  et  les  termes 
dans  lesquels  on  les  formulait  suffiraient  à  faire 
échouer  l'accord  définitif  et  à  préserver  une  fois  de 
plus  leur  autonomie  menacée.  Dans  sa  lettre  à 
Urbain  II,  le  patriarche  Nicolas  III  Grammaticos 
(1084-1111)  affectait  de  le  traiter  comme  un  égal, 
èfiOTayÔç,  et  lui  reprochait  discrètement  de  n'avoir 
pas  envoyé  sa  lettre  enthronistique  avec  sa  profession 
de  foi,  au  moment  de  son  élection,  conformément  a 
l'usage.  Par  ailleurs,  le  synode  permanent  exigeait 
l'acceptation  de  toute  la  discipline  canonique  de 
l'Église  byzantine,  y  compris  les  canons  apostoliques 
et  toute  la  législation  du  concile  in  Trallo,  qui  était 
qualifié  d'oecuménique.  Tout  cela  était  difficilement 
recevable.  Il  n'en  est  pas  moins  curieux  de  constater 
que,  plus  de  trente  ans  après  Michel  Cérulaire,  on  ne 
trouvait  à  Byzance  rien  de  sérieux  à  faire  valoir  pour 
légitimer  la  rupture  avec  l'Église  romaine.  Un  peu  de 
bonne  volonté  aurait  suffi  à  dissiper  les  malentendus. 
Mais  il  aurait  fallu  que  les  prélats  byzantins  recon- 
nussent la  primauté  véritable  du  successeur  de 
Pierre,  et  c'est  cela  qu'ils  ne  voulaient  pas.  Voir  sur 
toute  cette  affaire  le  dossier  inédit  publié  par  H.  Holtz- 
mann,  U  nionsverhandlunycn  zivischen  Kaiser  Alexis  I. 
und  Papst  Urban  II.  im  Jiûire  10S9,  dans  la  liijzan- 
tinische  Zeitschrift,  t.  xxvm,  192N,  p.  38-R7. 

Combien  de  temps  dura  celle  union  provisoire? 
Nous  l'ignorons.  Bientôt  survint  la  première  croisade 
et   les  complications  politiques  qu'elle  amena  entre 

Byzantins  el    Occidentaux.  La  polémique  antilat 

paraît  cependant  avoir  fait  trêve  en  Orient  jusqu'en 

1111-1113,  époque  où  une  nouvelle  tentative  d'union 
s'esquissa  entre  le  pape  Pascal  II  (1099-1118)  et 
Alexis  Comnène.  On  reparla  d'un  concile  œcuménique 
pour    éclaircir    les    points    controversés.    En    il  15. 

l'archevêque  de  Milan.  Pierre  GrossolanO, revenant  de 
'ferre   sainte   en    Occident,    passa    par  Constantinople 

el  entama  des  discussions  avec  les  théologiens  grecs 
sur  la  procession  du  Saint  Espril  el  les  azymes.  C'en 
fui  assez  pour  rallumer  en  Orient  le  loi  de  la  polémique 
antilatine.  Une  nuée  de  théologiens  se  leva  aussitôt 
poui  défendre  l'orthodoxie  et  protéger  l'autonomie 
byzantine;  les  traités  contre  le  Filioqueei  les  azymes 
se  multiplièrent.  C'est  alors  (pie  le  moine  exégète 
Euthyme  Zigabène  produisit  sa  Panoplie  dogmatique, 
dont  un  litre  entier  est  réservé  aux  erreurs  latines. 
Mauvais  présage  pour  le  succès  de  l'union  !  Cela 
n'empêcha   point    les   successeurs   d'Alexis,   Jean    et 
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Manuel  Comnène  d'engager  de  continuels  pourparlers 
politico-religieux  avec  les  papes.  Ces  empereurs 
caressent  encore  parfois  le  rêve  de  reconquérir  l'Italie 
e1  de  se  faire  couronner  par  le  pape.  Manuel  Comnène 
surtout  donna  dans  cette  utopie.  Pendant  tout  son 
règne,  il  se  montra  latinophile,  confia  à  des  Latins  les 
premières  charges  de  l'empire  et,  en  1166,  fltauprèsdu 
pape  Alexandre  III  une  démarche  décisive.  Le  sébaste 
Jourdain.  Bis  du  prince  Robert  de  Capoue.vint  pro- 
poser au  pape,  de  la  pari  de  l'empereur,  la  réunion  des 
Églises.  En  échange,  Manuel  demandait  à  Alexan- 
dre III  la  couronne  impériale  et  le  rétablissement 
de  l'unité  <lc  l'empire.  11  s'engageait  à  l'aider  finan- 
cièrement pour  vaincre  la  résistance  des  opposants. 
Le  pape  prit  l'offre  en  considération.  Les  cardinaux 
Ubald  d'Ostie  et  Jean  des  Saints- Jean-et-Paul  se 
rendirent  à  Constantinople  pour  négocier.  Le  projet 
échoua,  à  la  suite  de  joutes  théologiques  sur  les  points 
controversés,  sans  doute  aussi  parce  que  le  basileus 
n'accepta  pas  la  condition  posée  par  le  pape,  qui 
demandait  à  Manuel  de  fixer  sa  résidence  à  Rome. 
Nouvelles  négociations  unionistes  vers  1170.  Elles  se 
heurtèrent  à  l'opposition  irréductible  du  patriarche 
Michel  111  d'Aiichialos.  Cf.  Chalandon,  Jean  II  Com- 
nène (111S-1143)  et  Manuel  Comnène  (1143-1180), 
Paris,  1912,  p.  L61-164,  564-568. 

Inutile  de  dire  que  la  quatrième  croisade  et  la 
constitution  d'un  empire  latin  sur  les  rives  du  Bos- 
phore rendirent  de  plus  en  plus  difficile  l'union  reli- 
gieuse: mais  ces  événements  eurent  aussi  pour  effet 
de  multiplier  les  pourparlers  politiques  en  vue  de  la 
procurer.  Il  en  a  été  suffisamment  parlé  soit  à  l'article 
Constantinople  (Église  de), t.  ni,  col.  1380-1396,  soit 
à  l'article  Lyon  (IIe  concile  de),  t.  ix,  col.  1371-1410. 

La  réaction  violente  contre  les  Latins  qui  suivit  la 
rupture  de  l'union  conclue  au  concile  de  Lyon  (1282), 
arrêta  pour  quelques  années  de  nouvelles  négociations. 
L'empereur  Andronic  II  (1282-1328)  repoussa  toutes 
les  avances  qu'on  lui  fit  jusqu'en  1323.  Aussi  voyons- 
nous  les  papes,  pendant  cette  période,  essayer  de 
reconstituer  l'empire  latin,  détruit  par  Michel  Paléo- 
logue  en  1261.  A  partir  de  1330,  devant  le  péril  de 
plus  en  plus  menaçant  des  Turcs,  que  favorise  la 
guerre  civile  entre  l'usurpateur  Jean  Cantacuzène 
et  l'héritier  légitime  Jean  V  Paléologue,  les  pour- 
parlers unionistes  entre  papes  et  empereurs  devien- 
nent continuels.  Les  papes  se  déclarent  prêts  à  venir 
au  secours  des  Byzantins,  mais  ils  exigent  auparavant 
la  soumission  de  l'Église  byzantine  à  leur  autorité. 
Les  empereurs,  au  contraire,  veulent  être  aidés  tout 
de  suite  et  promettent  de  procurer  l'union  des  Églises, 
une  fois  le  péril  écarté.  C'est  aussi  durant  cette 
période  qu'on  reparle  de  plus  belle  du  concile  œcu- 
ménique. Les  Grecs  ont  complètement  oublié  le  second 
concile  de  Lyon,  qui  pour  eux  ne  compte  pas,  parce 
qu'il  n'y  a  pas  eu  d'examen  des  questions  contro- 
versées. Rome  résiste  d'abord  et  ne  veut  point  qu'on 
revienne  sur  la  chose  jugée,  si  bien  que  le  polémiste 
Nil  Cabasilas  (tl360),  métropolite  de  Thessalonique, 
déclare  que  la  persistance  du  schisme  vient  de  ce  que 
les  Romains  ne  veulent  pas  qu'un  concile  œcuménique, 
semblable  aux  anciens  conciles  des  huit  premiers 
siècles,  examine  les  questions  controversées,  mais  pré- 
tendent tout  dirimer  de  leur  propre  autorité  comme 
des  maîtres  en  présence  de  dociles  disciples.  De  eccle- 
siarum  dissidio,  P.  G.,  t.  cxlix,  col.  684-685.  On  finit 
pourtant  par  leur  accorder  ce  qu'ils  demandaient. 
L'empereur  Manuel  Paléologue  envoya  une  nombreuse 
délégation  au  concile  de  Constance  en  1417;  mais 
l'union  ne  put  être  réalisée.  En  1438-1439,  après  de 
longs  pourparlers,  on  eut  enfin  le  concile  unioniste 
rêvé.  On  discuta  longuement  à  Florence  sur  les  princi- 
pales questions  controversées.  Les  Grecs,  sans  doute. 


comme  nous  l'avons  dit  col.  1366,  ne  furent  pas  toujours 
libres  de  dire  tout  ce  qu'ils  pensaient,  parce  que  l'em- 
pereur s'y  opposait.  Il  y  eut  cependant  enquête  sérieuse 
sur  tous  les  points  et  plusieurs  des  prélats  orientaux 
sortirent  de  ces  débats  pleinement  convaincus  des 
vérités  définies  dans  le  décret  d'union.  Mais  la  masse 
du  clergé,  les  moines  et  le  peuple  n'étaient  point  pré- 
parés à  abandonner  les  dogmes  des  ancêtres.  Il  suffit 
de  Marc  d'Éphèse  et  de  quelques  autres  meneurs  pour 
faire  avorter  l'union  si  péniblement  conclue.  On  ne  put 
la  promulguer  officiellement  à  Sainte-Sophie  que  le 
12  décembre  1452,  six  mois  avant  la  prise  de  Constan- 
tinople par  les  Turcs.  Alors  que  les  Latins  virent  géné- 
ralement dans  la  victoire  des  infidèles  le  juste  châti- 
ment de  l'entêtement  des  Grecs  à  rester  dans  le 
schisme,  les  chefs  des  antiunionistes,  tel  Georgcs- 
Gennade  Scholarios,  considérèrent  cet  événement 
comme  la  punition  de  l'abandon  de  l'orthodoxie  per- 
pétré à  Florence.  Les  Russes  moscovites  virent  du 
même  œil  la  catastrophe  et  commencèrent  à  concevoir 
des  soupçons  sur  l'orthodoxie  des  Grecs.  II  se  trouva 
bientôt  des  théologiens  pour  parler  de  la  translation 
de  la  primauté  de  Constantinople  à  Moscou,  qualifiée 
de  troisième  Rome.  Voir  art.  Russie,  col.  243  sq. 

IV.  Le  schisme  a  l'état  stable  (xve  au  xxe  siècle). 
—  Dans  la  période  moderne,  le  schisme  byzantin 
poursuit  son  évolution  normale,  conforme  au  principe 
qui  lui  a  donné  naissance.  Tombée  sous  le  joug  des 
infidèles,  l'Église  de  Constantinople  voit  bientôt  sa 
primauté  contestée  par  les  groupes  dissidents  qui 
habitent  hors  des  frontières  de  l'empire  turc.  Com- 
mencé déjà  dans  la  période  précédente,  après  la  dislo- 
cation de  l'empire  byzantin  qui  suivit  la  quatrième 
croisade,  ce  morcellement  s'est  surtout  accentué  dans 
la  première  moitié  du  xixe  siècle.  Il  a  continué  à  la 
suite  des  changements  opérés  dans  la  carte  politique 
de  l'Europe  et  de  l'Asie  par  la  guerre  balkanique  et  la 
guerre  mondiale  de  1914-1918.  Cette  division  de 
l'ancienne  Église  byzantine  en  de  nombreux  groupes 
autocéphales  et  autonomes  est  comparable  au  phéno- 
mène de  fissiparité;  c'est  la  loi  du  schisme  installée 
dans  le  schisme  même. 

Durant  la  même  période,  l'hostilité  à  l'égard  de 
l'Église  catholique,  loin  de  diminuer,  est  plutôt  ren- 
forcée. Les  tentatives  d'union  cessent  complètement. 
La  polémique  antilatine  bat  toujours  son  plein  et 
s'exaspère  même  à  certains  moments  sous  l'influence 
de  causes  diverses.  C'est  bien  le  schisme  à  l'état 
stable  et  vraiment  définitif. 

Par  contre,  dès  la  fin  du  xvie  siècle,  des  essais  de 
rapprochement  commencent  à  s'amorcer  avec  les 
réformés  d'Occident.  Ces  essais  sont  devenus  plus 
fréquents  depuis  un  siècle,  mais  jusqu'ici  ils  n'ont  pas 
eu  plus  de  résultat  que  les  négociations  unionistes  de 
la  période  byzantine  avec  l'Église  romaine. 

/.  LE  MORCELLEMENT  DE  L'ANCIENNE  ÉGLISE  BY- 
ZANTINB  ES  PLUSIEURS  GROUPES  AUTONOMES.  LES 
ÉGLISES  AUTOCÉPHALES  NATIONALES.  La  destruc- 
tion de  l'empire  chrétien  eut  pour  l'Église  byzant  in  e  les 
plus  graves  conséquences.  L'autonomie  du  patriarche 
œcuménique,  son  autorité,  les  limites  mêmes  de 
sa  juridiction  parurent  d'abord  s'être  accrues  sous 
le  nouveau  régime  que  Mahomet  II  et  ses  successeurs 
imposèrent  à  leurs  sujets  chrétiens.  Le  patriarche 
n'eut  plus  à  compter  avec  le  basileus  qui  menaçait 
périodiquement  son  indépendance  par  des  tentatives 
d'union  avec  le  pape.  Par  ailleurs,  les  sultans  lui 
donnèrent  un  nouveau  trait  de  ressemblance  avec 
l'évèque  de  Rome,  à  la  fois  primat  spirituel  et  roi 
temporel,  en  lui  accordant  une  certaine  juridiction 
civile  sur  ses  ouailles.  C'est  sous  la  domination  turque, 
plus  que  sous  le  règne  des  basileis,  que  le  patriarche 
œcuménique  fit  vraiment  figure  de  pape  des  chré- 
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tientés  orientales  de  rite  byzantin.  Son  domaine 
s'enrichit  aussi  des  dépouilles  des  Églises  bulgare  et 
serbe  à  la  suite  de  l'incorporation  à  l'empire  turc  des 
royaumes  de  Bulgarie  et  de  Serbie.  Il  hérita  direc- 
tement des  métropoles  du  patriarcat  de  Tirnovo 
(cf.  art.  Constantinople  ( É glise  de) ,  t.  m,  col.  1  106), 
et  la  haute  juridiction  sur  le  patriarcat  serbe  d'Ipek  lui 
revint  par  l'intermédiaire  de  l'archevêché  ou  patriarcat 
gréco-bulgare  d'Ochrida,  auquel  il  fut  d'abord  annexé. 
Rétabli  en  1557,  le  patriarcat  d'Ipek  fut  définitivement 
supprimé  en  1760  au  profit  du  patriarcat  œcuménique. 
L'année  suivante,  le  patriarcat  d'Ochrida  eut  le  même 
sort . 

Quant  aux  trois  patriarcats  melkites  d'Alexandrie, 
d'Antioche  et  de  Jérusalem  qui,  d'après  les  principes 
de  la  pentarchie.  devaient  être  autonomes,  il  y  avait 
longtemps  déjà  qu'ils  subissaient  l'hégémonie  de 
Constantinople,  leurs  titulaires  résidant  la  plupart  du 
temps  dans  cette  ville.  Cette  sujétion  devint  plus 
étroite  lorsque  les  Turcs  se  furent  emparés  de  la  Syrie 
et  de  l'Egypte.  Le  patriarche  œcuménique  les  traita 
vraiment  comme  ses  subordonnés  jusqu'au  premier 
quart  du  xixe  siècle. 

Mais  cette  fortune  reposait  sur  une  base  fragile. 
Le  principe  laïc  qui  l'étayait  ne  devait  pas  tarder  à 
jouer  au  détriment  de  ceux  qu'il  avait  d'abord  servis. 
Si  le  siège  de  Constantinople  avait  reçu  ses  privilèges 
ecclésiastiques  à  cause  du  rang  civil  de  cette  capitale, 
il  devait  arriver  que  ces  privilèges  lui  seraient  con- 
testés, du  jour  où  la  ville  cesserait  d'être  la  tête  d'un 
empire  chrétien;  du  jour  aussi  où  d'autres  cités  devien- 
draient les  capitales  de  nouveaux  États  chrétiens.  On 
avait  déjà  vu  cette  conséquence  logique  entrer  dans 
le^  faits  à  la  période  précédente.  Après  la  consti- 
tution de  l'empire  latin  de  Constantinople  en  1204, 
le  patriarcat  byzantin  s'était,  en  fait,  scindé  en  plu- 
sieurs tronçons,  suivant  le  nombre  des  juridictions 
civiles  autonomes.  Chaque  prince,  chaque  basileus 
nouveau  avait  voulu  avoir  son  patriarche,  un  patri- 
arche indépendant,  comme  lui,  de  toute  ingérence 
étrangère.  Le  despotat  d'Épire,  l'empire  de  Trébi- 
zonde  jouirent  ainsi  pendant  quelque  temps  d'une 
certaine  autonomie  religieuse  malgré  les  protestations 
dis  patriarches  œcuméniques  réfugiés  à  Nicée.  En 
même  temps,  les  Bulgares  reconquirent  leur  indépen- 
dance et  constituèrent  leur  second  patriarcat  à 
Tirnovo,  qu'ils  firent  reconnaître  d'abord  par  le  pape 
en  1204,  puis  par  le  patriarche  œcuménique  lui-même 
vers  1235.  Les  Serbes,  devenus  indépendants  dans  la 
seconde  moitié  du  xne  siècle,  furent  d'abord  unis  à 
Home;  mais,  après  la  chute  de  l'empire  latin  de  Cons- 
tantinople, les  rois  de  Serbie  commencèrent  à  se  tour- 
ner vers  Byzance  jusqu'au  jour  où  Douchan  voulut 
être  tsar  et  avoir  un  patriarche  qui  pût  lui  conférer 
l'onction  impériale.  Par  son  ordre,  en  1340,  le  métro- 
polite serbe  Joannice  fut  promu  patriarche  d'Ipek 
par  le  patriarche  bulgare  de  Tirnovo  et  le  patriarche 
gréco-bulgare   d'Ochrida. 

Ile  a  été  l'attitude  habituelle  des  patriarches  de 
Constantinople  à  la  naissance  de  chaque  nouvelle 
autocéphalie?  Au  Moyen  Age  comme  dans  la  période 
moderne,  cette  attitude  a  été  uniforme  :  ils  onl  d'a- 
bord commencé  par  protester  énergiquement ;  puis, 
au  bout  d'un  laps  de  temps  plus  ou  moins  long,  m  u 
que  parfois  par  un  schisme  formel  accompagné  d  ana 
-  ils  ont  fini  par  reconnaître  le  fail  accompli 
en  s'efforçanl  de  gardei  un  iemblant  de  juridiction 
ui    leurs   filles  émancipées.  Ainsi,  avaient-ils  fail    à 
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Douchan.  son  patriarche  Joannice  et  toute  la  nation 
serbe.  La  censure  ne  fut  levée  qu'en  1375  par  le 
patriarche  Philothée.  Le  nouveau  patriarcat  dura 
jusqu'en  1459,  époque  où  il  fut  rattaché  par  .Maho- 
met II  au  patriarcat  gréco-bulgare  d'Ochrida.  L'Église 
serbe  resta  sous  la  juridiction  d'Ochrida  de  1459  à 
1557.  A  cette  dernière  date,  le  patriarcat  d'Ipek  fut 
rétabli,  grâce  à  l'intervention  du  grand  vizir  Mehmed 
Sokolovitch,  renégat  serbe,  dont  le  frère,  Macaire,  fut 
nommé  patriarche.  Cette  situation  dura  jusqu'en  17GG, 
année  où  les  Turcs,  poussés  par  le  Phanar,  suppri- 
mèrent de  nouveau  le  patriarcat  d'Ipek  au  profit  du 
patriarcat  œcuménique.  Nous  avons  dit  que,  l'année 
suivante,  le  patriarcat  gréco-bulgare  disparut  à  son 
tour  de  la  même  manière. 

1°  Église  russe.  —  Dans  la  période  moderne,  la 
première  Église  qui  ait  secoué  la  tutelle  de  Constan- 
tinople et  conquis  sa  pleine  autonomie  est  l'Église 
russe.  Jusqu'à  l'invasion  mongole  (12  10),  celle-ci  figura 
sur  les  rôles  du  patriarcat  œcuménique  sous  le  titre  de 
métropole  de  Kiev,  et  les  titulaires  furent  presque  tous 
des  Grecs  d'origine.  Sous  la  domination  tatare,  qui  fut 
tolérante  pour  l'Église,  l'influence  byzantine  réussit  à 
se  maintenir  jusqu'en  1461.  Durant  cette  période, 
c'est  encore  le  patriarche  œcuménique  qui  choisit  les 
métropolites  non  plus  seulement  parmi  les  Grecs  mais 
aussi  parmi  les  Slaves  méridionaux.  Il  est  rare  que 
les  candidats  du  kniaz  soient  acceptés.  Le  schisme 
s'affermit  par  la  traduction  en  slavon  de  plusieurs 
ouvrages  polémiques  de  théologiens  byzantins,  et 
quand  parait,  en  1280,  la  première  rédaction  de  la 
Kormcaja  Kniga  (ou  Corpus  juris  canonici  de  l'Église 
russe),  on  y  insère  la  seconde  Lettre  de  Michel  Ccrulaire 
à  Pierre  d'Antioche  et  l'Opuscule  contre  les  Francs. 
Voir  art.  Russie,  col.  234. 

Dans  la  première  moitié  du  xive  siècle,  un  grave 
événement  se  produisit  qui  devait  amener  à  la  longue 
la  division  de  l'Église  russe  en  deux  métropoles  dis- 
tinctes. Les  Lithuaniens,  qui  fusionnèrent  avec  les 
Polonais  en  1386  pour  constituer  un  seul  royaume, 
s'annexèrent  les  provinces  occidentales  et  méridio- 
nales de  la  Russie.  Kiev  elle-même  tomba  en  leur 
pouvoir  vers  1320.  Le  métropolite  russe  devenait  ainsi 
sujet  d'un  roi  catholique.  Cette  situation  ne  pouvait 
durer  indéfiniment  en  vertu  même  du  principe  de 
l'autocéphalisme  national.  Elle  se  prolongea  jus- 
qu'après le  concile  de  Florence,  auquel  assista,  comme 
on  sait,  le  métropolite  de  Kiev,  Isidore.  Celui-ci  resta 
fidèle  à  l'union  mais  essaya  vainement  de  la  faire 
accepter  dans  la  Russie  indépendante,  alors  soumise 
au  grand  kniaz  Vassili  l'Aveugle.  A  Isidore  devenu 
catholique  les  dissidents  substituèrent  le  métropolite 
Jonas  (1458-1461),  qui  siégea  à  Moscou.  A  sa  mort, 
le  grand  kniaz  nomma  lui-même  son  successeur, 
Théodore,  sans  consulter  le  patriarche  œcuménique 
(1461).  A  partir  de  cette  date.  l'Église  moscovite 
proprement  dite,  celle  de  la  Russie  indépendante,  fut 
en  fail  autocéphale  et  rompit  toul  lien  de  sujétion 
vis-à-vis  du  patriarcat  œcuménique.  Mais  celui-ci 
réussit  à  maintenir  sa  liante  juridiction  sur  la  métro- 
pole île  Kiev,  qui  ne  commanda  plus,  des  luis,  qu'aux 
«orthodoxes»  du  royaume  polono-lithuanien.  lions 
cette  métropole,  du  reste,  les  titulaires  de  Kiev,  sinon 
leurs  suffragants,  reconnurent  la  suprématie  romaine 
de  1  158  à  1518.  En  1595,  au  synode  de  Brest,  la  majo- 
rité de  l'épiscopat  île  rite  byzantin  du  royaume 
polono  lithuanien  s'unit  officiellement  à  Home  et 
constitua  l'Église  ruthène  unie.  Les  adversaires  de 
l'union  se  maintinrent  pourtant  nombreux  dans  le 
pays,  il  in  1620  le  patriarche  de  Jérusalem,  Théo- 
phane,  réussit  à  \  rétablir  la  hiérarchie  dissidente  qui 
resta   soumise   au   patriarcat    œcuménique  jusqu'au 
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tsars  moscovites  (1686).  En  perdant  la  Russie,  le 
patriarcat  grec  de  Constantinople  perdait,  en  fait,  la 
prépondérance  dans  le  concert  des  Églises  autocé- 
phales  issues  du  schisme  byzantin. 

Nous  avons  dit  qu'à  partir  de  1461  l'Église  russe 
devint  en  fait  autocéphale.  Mais  cette  autocéphalie  ne 
fui  reconnue  en  droit  que  sur  la  fin  du  xvi'  siècle. 
lorsque  la  métropole  de  Moscou  fut  érigée  en  patriar- 
cal. Voir  Russie,  col.  272  sq.  Profitant  du  passage  à 
Moscou  du  patriarche  œcuménique  Jérémie  II,  le 
tout-puissant  ministre  de  Fédor  Ivanovic.  Boris 
Godunof,  fit  élever  à  la  dignité  patriarcale  le  métro- 
polite de  Moscou,  Job,  demandant  pour  lui  le  troi- 
sième rang  dans  la  hiérarchie,  après  les  patriarches  de 
Constantinople  et  d'Alexandrie  (1589).  Au  synode  de 
Constantinople  de  1590,  les  prélats  grecs  reconnurent 
d'assez  mauvaise  grâce  le  nouveau  patriarcat  mais  lui 
assignèrent  le  cinquième  et  dernier  rang.  Boris  Godunof 
insista  vainement  auprès  des  patriarches  orientaux 
pour  obtenir  le  troisième  rang,  que  Jérémie  II  lui  avait 
imprudemment  promis.  Un  nouveau  synode  constant i- 
nopolitain  tenu  en  1593  confirma  la  décision  de  celui 
de  1590.  Les  patriarches  orientaux  affectèrent,  du 
reste,  de  considérer  le  patriarcat  moscovite  comme  un 
patriarcat  mineur  et  le  traitèrent  comme  ils  traitaient 
les  patriarcats  d'Ipek  et  d'Ochrida.  c'est-à-dire  en  le 
passant  sous  silence  dans  les  documents  officiels.  Se 
référant  à  la  vieille  théorie  de  la  pentarchie.  ils  ne 
comptaient  que  quatre  patriarches  orthodoxes,  le 
cinquième,  l'évèque  de  Rome,  ayant  fait  détection. 
Quelques-uns  en  arrivèrent  même  à  abandonner  la 
comparaison  des  cinq  sens  du  corps  humain,  dont  on 
s'était  d'abord  servi  pour  légitimer  le  nombre  de  cinq, 
et  comparèrent  les  quatre  patriarches  aux  quatre 
colonnes  du  temple  de  l'orthodoxie.  Cf.  l'article 
Primauté  dans  l'Église  gréco-russe,  t.  xm, 
col.  378. 

Mais  l'importance  de  l'Église  russe  ne  fit  que  grandir 
avec  la  puissance  politique  de  l'empire  des  tsars.  Le 
cinquième  patriarcat  devint  en  réalité  le  premier,  tant 
par  le  nombre  de  ses  fidèles  que  par  son  influence  sur 
les  autres  Églises  autocéphales.  L'institution  patriar- 
cale, du  reste,  ne  dura  pas  longtemps.  Après  le  long 
et  pénible  conflit  entre  le  tsar  Alexis  Mikhaïlovic 
(1645-1076)  et  le  patriarche  Nicon,  elle  s'avéra  dange- 
reuse pour  l'omnipotence  des  tsars.  Pierre  le  Grand  la 
supprima  en  1700  et  la  remplaça  en  1721  par  le  Saint- 
Synode  dirigeant  siégeant  à  Saint-Pétersbourg. 
L'organisme  créé  par  Pierre  le  Grand,  qui  le  fit  approu- 
ver par  les  quatre  patriarches  d'Orient  en  1723,  a  régi 
l'Église  russe  pendant  deux  cents  ans,  de  1721  à  1917. 
En  1917,  au  moment  où  commençait  la  révolution 
bolehéviste,  le  concile  panrussc  de  Moscou  rétablit  le 
patriarcal  en  l'encadrant  d'organismes  parlementaire-, 
qui  faisaient  du  patriarche  un  président  d'assemblée 
plutôt  qu'un  véritable  chef.  La  nouvelle  institution, 
du  reste,  n'a  pu  fonctionner  jusqu'ici  d'une  manière 
normale  à  cause  de  la  persécution  soviétique.  Depuis 
la  mort  de  Tikhon,  le  patriarche  élu  par  rassemblée  de 
1917  (7  avril  1925),  on  n'a  pas  encore  réussi  à  lui 
donner  un  successeur  dans  les  formes  prévues  par  le 
concile. 

Depuis  1917,  l'Église  russe,  tant  par  l'effet  de 
l'atroce  persécution  dont  elle  a  été  l'objet  qu'à  cause 
des  éléments  de  division  qui  la  minaient  sourdement 
depuis  longtemps,  est  en  pleine  désagrégation.  On  ne 
compte  plus  les  schismes,  les  factions,  les  Églises 
rivales  qui  se  sont  formées  depuis  vingt  ans  tant  à 
l'intérieur  des  Républiques  soviétiques  que  parmi  les 
Russes  émigrés  à  l'étranger.  Plusieurs  de  ces  Églises 
n'ont  eu  qu'une  vie  éphémère  et  ont  déjà  disparu.  Une 
dizaine  environ  subsistent  encore  qui  hier  s'anathe- 
mal  isaient  les  unes  les  autres  ou  continuent  de  le  faire, 


tandis  que  les  autres  Églises  autocéphales  observent 
à  leur  égard  les  attitudes  les  plus  contradictoires, 
chacune  d'elles  reconnaissant  les  unes  et  rejetant  les 
autres  sans  aucune  unité  de  vues.  C'est  la  destruction 
totale,  au  sein  de  l'Église  dissidente,  de  ce  qu'on 
appelle  l'unité  de  communion. 

2°  Patriarcal  serbe.  —  Tant  qu'il  dura,  le  patriarcat 
serbe  d'Ipek  réunit  sous  sa  haute  juridiction  plusieurs 
groupes  distincts,  qui  finirent  par  constituer  autant 
d'Églises  autocéphales.  Avant  la  guerre  de  1914,  on  ne 
comptait  pas  moins  de  cinq  Églises  serbes,  dont  quatre 
étaient  complètement  indépendantes  ou  autocéphales, 
et  la  cinquième  tenait  encore  par  un  fil  ténu  au  patriar- 
cat de  Constantinople.  La  première  était  la  petite 
Église  du  Monténégro  comprenant  les  fidèles  de  la 
principauté,  c'est-à-dire  environ  300  000.  Pendant 
longtemps,  c'est-à-dire  de  1516  à  1851,  son  évêque  ou 
vladika,  en  résidence  à  Cettigné,  fut  en  même  temps 
le  prince  temporel  du  pays.  Dès  le  début  du  xvme  siè- 
cle il  s'était  mis  sous  la  protection  de  la  Russie  et 
c'esl  a  l'Église  russe  qu'il  demandait  le  saint-chrème. 
La  seconde  Église  serbe  était  le  patriarcat  de  Carlovitz, 
commandant  aux  Serbes  de  Hongrie,  qui  dépassaient 
le  million.  Son  histoire  a  été  racontée  et  son  organi- 
sation exposée  à  l'article  Carlovitz,  t.  n.  col.  1754- 
1770.  La  troisième  était  constituée  par  les  diocèses 
serbes  de  Dalmatie,  d'abord  rattachés  au  patriarcat  de 
Carlovitz,  puis,  à  partir  de  1873,  à  la  métropole  serbo- 
roumaine  de  Cernovic  ou  Çernauti  en  Bukovine.  qui 
réunissait  sous  sa  juridiction  tous  les  «  orthodoxes 
de  l'Autriche  proprement  dite.  Ces  diocèses  serbes 
étaient  depuis  1870,  au  nombre  de  deux  :  Zara  et 
Cattaro.  Après  l'annexion  plus  ou  moins  complète 
de  la  Bosnie-Herzégovine  à  l'empire  austro-hongrois 
en  1878,  ces  deux  provinces  échappèrent  à  la  juri- 
diction immédiate  du  patriarcat  œcuménique.  Celui-ci 
conservant  le  droit  de  présentation  des  candidats  aux 
évêchés,  tandis  que  le  choix  final  était  réservé  au 
pouvoir  séculier.  Sur  l'Église  de  Bosnie-Herzégovine, 
dont  la  population  voisinait  le  million,  voir  l'article 
Bosnie-Herzégovine,  t.  n,  col.  1035-1059.  Il  y  avait 
enfin  l' Église  du  rmjaume  serbe  gouvernée  par  un  Saint- 
Synode  composé  des  évèques  diocésains  et  présidé  par 
le  métropolite-archevêque  de  Belgrade.  Après  les 
accroissements  reçus  à  la  suite  de  la  guerre  balkanique 
de  1912-1913,  cette  Église  comptait  3  700  000  fidèles. 
Dès  1832,  elle  avait  obtenu  une  autonomie  relative 
vis-à-vis  du  patriarche  de  Constantinople,  qui  corres- 
pondait à  peu  près  à  l'autonomie  également  relative 
du  royaume  serbe  vis-à-vis  de  la  Sublime  Porte. 
L'autocéphalie  complète  suivit  de  près  l'indépendance 
politique,  conquise  en  1878.  Dès  1879,  le  patriarche 
œcuménique  Joachim  III  délivrait  à  l'Église  serbe  sa 
charte  ou  tomos  d'autocéphalie.  Aux  termes  de  ce 
document,  l'Église  orthodoxe  du  royaume  serbe  était 
déclarée  >  canoniquement  autocéphale,  indépendante, 
s'administrant  elle-même  sous  l'autorité  et  présidence 
de  l'archevêque  de  Belgrade,  métropolitain  de  Serbie, 
assisté,  conformément  aux  saints  canons,  d'un  synode 
composé  des  métropolitains  de  sa  circonscription  ». 
Le  trait  commun  des  règlements  organiques  multiples 
et  souvent  revisés  que  ces  Églises  serbes  avaient  reçus 
du  pouvoir  civil,  était  la  subordination  étroite  à  l'État. 
Dans  le  patriarcat  de  Carlovitz,  on  remarquait,  en 
plus,  la  prépondérance  de  l'élément  laïque  dans  l'admi- 
nistration ecclésiastique. 

Le  traité  de  Versailles  de  1919  ayant  réuni  en  un 
seul  État  la  presque  totalité  des  territoires  où  se 
trouvaient  les  cinq  autonomies  ecclésiastiques  serbes, 
il  était  logique  que  ces  cinq  groupes  fussent  réunis 
en  une  seule  Église  nationale  englobant  tous  les  fidèles 
du  nouveau  royaume  yougoslave.  Aussitôt  la  paix 
signée,  le  gouvernement  de  Belgrade  s'est   occupé  de 
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cette  unification,  qu'il  a  réussi  à  réaliser  dos  1020.  Un 

décrit  myal  portant  la  date  du  2-1  décembre  1920  a 
promulgué  le  statut  de  la  nouvelle  Église  unifiée 
sous  le  signe  du  rétablissement  de  l'ancien  patriarcat 
d'Ipck.  Parle  fait  même  mit  été  supprimées  par  absorp- 
tion 1rs  anciennes  Églises  du  Monténégro,  de  Dal- 
matie,  de  Carlovitz  et  de  Bosnie-Herzégovine.  Le 
patriarche  porte  les  titres  d'archevêque  de  Petch  OU 
[pek,  métropolite  de  Belgrade  et  de  Carlovitz,  pa- 
triarche des  Serbes.  Le  statut  organique  de  1920  a  déjà 
été  modifié  deux  fois,  en  1920  et  en  1931.  Toujours 
correct  avec  le  patriarcat  œcuménique,  le  gouver- 
nement sei  hc  a  tenu  à  faire  reconnaître  par  lui  la 
nouvelle  organisation  ecclésiastique.  Après  de  longs 
pourparlers,  le  patriarche  Mélétios  IV  a  délivré  au 
nouveau  patriarcat  serbe  son  lomos  d'autocéphalie, 
daté  du  9  mais  1022.  En  1934,  le  nombre  des  Hdèles 
était  de  6  785  601. 

3°  Église  de  Grèce.  —  Bien  avant  l'Église  serbe, 
l'Église  de  Grèce,  dite  Église  hellénique,  avait  fait 
reconnaître  son  autonomie  complète  par  le  patriarche 
œcuménique,  après  vingt  ans  de  schisme.  Dès  1833, 
une  assemblée  de  trente-trois  évêques  du  nouveau 
royaume  qui  venait  de  conquérir  son  indépendance 
politique  (traité  d'Andrinople  de  1829),  réunie  à  Nau 
plie,  déclara  l'Église  de  Grèce  absolument  indépen- 
dante du  patriarche  de  Constantinople  et  approuva  la 
nouvelle  constitution  ecclésiastique  élaborée  par  le 
pouvoir  civil  et  rappelant  de  très  près  le  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand.  Le  Phanar  protesta  éner- 
giquement  et  refusa  de  reconnaître  le  fait  accompli.  Les 
passèrent  outre  et  attendirent  que  le  patriarche 
oecuménique  s'inclinât  devant  le  principe  de  l'autocé- 
phalisme  national.  Ce  ne  fut  qu'en  1S50  que  le  pa- 
triarche  Anthime  IV  délivra  enfin  en  bonne  et  duc 
forme  à  l'Église  de  Grèce  son  lomos  d'autocéphalie.  qui 
souleva  d'ailleurs  de  violentes  protestations,  mais  finit 
par  être  accepté  en  substance  par  la  nouvelle  loi  orga- 
nique de  1S52.  atténuant  dans  les  mots  plus  que  dans  la 
réalité  le  césaropapisme  de  la  loi  de  1833.  C'est  cette 
loi  de  1X52  qui  a  régi  l'Église  hellénique  jusqu'en  1923. 
A  cette  dernière  date,  le  s(alul  organique  a  été  revisé 
dans  le  sens  d'une  plus  grande  liberté  laissée  a  l'Église. 
Mais,  dès  102Ô.  le  dictateur  Pangalos  reprenait  en  par- 
tie 1rs  concessions  faites.  Nouveau  statut  promulgué  le 
21  juillet  1931.  Il  comporte  essentiellement  un  synode 
permanent  compose  de  neuf  membres,  représentant 
île  l'assemblée  plénière  de  t'épiscopat,  et  cette  assem- 
blée plénière  elle-même  en  qui  réside  l'autorité  ecclé- 
siastique suprême.  L'assemblée  ne  se  réunit  que  tous 
les  trois  ans.  le  1"  octobre.  Avec  le  consentement  (le 
l'État,  il  peul  y  avoir  des  sessions  extraordinaires.  Les 
décisions  importantes  sont  prises  aux  deux-tiers  des 
voix  et  doivent  toutes  être  approuvées  pai  le  chei  de 

l'Étal  sur  proposition  du  ministre  des  Cultes.  Un  c 

missaire  du  gouvernement  assiste  aux  séances  a  titre 
de  simple  témoin,  dont    la  présence  n'est    pas  absolu- 
ment requise  pour  la  validité  des  actes.  Comparées  au 
statut  île  1852,  ces  dispositions  accusent  une  atténua- 
tion   sensible   de   l'ingérence   de   l'État.   Cependant    le 
■  e  de  celui-ci  est  universel.  C'est   le  ministre  des 
Culti  s  qui  choisit  les  évêques  sur  présentation  de  trois 
i  ils    élus    par   l'assemblée    des    évêques.    C'est 
lui  qui  décide  de  la  fondation  des  séminaii.     ri 

programme.  Il  intervient  d'une  manière 
ctive  dans  l'administration  des  biens    celé  ia  ti 

que-,.  Pour  plus  de  delails  voir  I  ai  I  il  le  du  I  :.  I'.  .kmin 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxi,  1932,  p.  218  235. 

in-  i  i  ,i  .il  hellénique  .ni  \  u  plus  que  doubli  r 
sa  population,  a  l.i  -mie  de  la  guerre  balkanique,  de  la 
guerre  de  ion  et  de  .-.Me  ,i-    1922  contre  la  Turquie, 
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qu'elle  possédait  avant  les  nouvelles  conquêti 
anomalie  s'explique  par  le  fait  que  le  principe  de  l'au- 
tocéphalisme  national  n'a  pas  été  appliqué,  avant  cette 
date,  aux  métropoles  de  la  nouvelle  Grèce,  qui  sont 
restées  de  1913  à  1028  sous  la  juridiction  du  pal  i 
œcuménique,  de  plus  en  plus  amoindri  par  l'expulsion 
des  Turcs  de  la  péninsule  balkanique.  .V  la  suite  de 
l'incorporation,  déclarée  provisoire,  des  nouvelles  mé- 
tropoles, de  l'exode  en  masse  des  Grecs  d'Asie  Mineure 
eu  1022  et  de  l'échange  des  populations  prescrit  par  le 
traité  de  Lausanne,  le  nombre  des  fidèles  a  passé  de 
2  700  000  à  plus  de  6  000  000.  L'Église  est  divisée  en 
81  métropoles  sans  évêchés  sufïragants,  dont  33  dans 
les  anciennes  provinces  et  4S  dans  les  nouvelles.  Ce 
dernier  chiffre  doit  être  réduit  à  10,  voire  même  à  35 
selon  le  nombre  des  nomes  ou  départements  civils. 
Étroitement  inféodée  à  l'État,  l'Église  hellénique  a 
fortement  subi  le  contre-coup  des  révolutions  poli- 
tiques dont  la  Grèce  contemporaine  a  été  le  théâtre. 
Ayant  adopté,  depuis  mars  1921,  le  calendrier  grégo- 
rien, elle  a  à  lutter  contre  un  groupe  important  d'op- 
posants, qui  repousse  cette  innovation  et  s'entête  à 
suivre  l'ancien  calendrier.  Si  peu  importante  qu'elle 
soit  en  elle-même,  cette  question  du  calendrier  est 
capable  de  déterminer  un  schisme.  La  haute  hiérar- 
chie, mollement  soutenue  par  le  gouvernement,  n'a  pas 
encore  réussi  à  écarter  le  péril,  qui  augmente  d'année 
en  année.  N'a-t-on  pas  vu  en  1935  trois  métropolites  à 
la  tête  des  opposants,  qui  ont  déclaré  se  séparer  de 
l'Église  officielle  et  ont  commencé  à  créer  une  hié- 
rarchie à  part?  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  xxxv,  1936, 
p.  357-359. 

4°  Église  de  Crète.  —  Bien  que  l'île  de  Crète  ait  été 
annexée  à  la  Grèce  en  1911,  l'Eglise  locale  a  conservé 
son  statut  particulier  de  province  autonome  sous  la 
haute  juridiction  du  patriarche  œcuménique,  qui 
nomme  directement  le  métropolite  de  Candie.  Celui-ci 
gouverne  l'île  avec  un  synode  local,  composé  de  ses 
sufïragants  d'abord  au  nombre  de  sept,  puis  de  quatre 
entre  1029  et  1935;  puis  de  nouveau  de  sept.  Ces  sufïra- 
gants sont  élus  par  le  synode.  Il  est  évident  que  cette 
situation  exceptionnelle  est  destinée  à  disparaître  dans 
un  avenir  prochain.  La  métropole  de  Crète  ne  tardera 
jais  a  être  rattachée  à  l'Église  nationale.  On  constate 
que  les  Grecs  de  Grèce,  après  avoir  caressé  un  instant 
l'espoir  de  conquérir  Constantinople  et  Sainte-Sophie, 
usent  de  beaucoup  de  ménagements  à  l'égard  du 
patriarcat  œcuménique,  au  moment  où  celui-ci  voit 
son  territoire  se  rétrécir  de  plus  en  plus. 

5°  Église  bulgare.  —  De  l'Église  bulgare  il  a  été 
s  u  11  i  sa  ni  nient  traité  à  l'article  BULGARIE,  t.  il,  col.  117-1- 
122S.  Depuis  l'apparition  de  l'article,  l'événement 
saillant  a  été  la  suppression  de  l'ait  de  la  digniti 
d'exarque  parla  mort  de  l'exarque  Joseph  (1877 
On  n'a  ilonné  à  celui-ci  aucun  successeur,  mais  on  a 
nommé  un  locum  tenais,  qui  réside  à  Constantinople 
av  ce  le  I  ilre  de  vicaire  exarchal.  En  fait,  l'exarque  n'a 
guère  plus  de  raison  d'être,  puisqu'il  ne  reste  en  Thracc 
turque  que  quelques  centaines  de  Kdi  les  e1  que  le  gou- 
vernement t  un-  actuel  ignore  les  1  glises.  Le  statut  orga- 
nique de  l'Église  bulgare,  publie  en  1870  et  remanié 
en  1895,  ne  répond  plus,  dans  plusieurs  de  ses  artii  les, 
à  l'étal  actuel.  En  attendant  qu'on  le  remplace  par  un 
nouveau  règlement,  on  se  conforme  a  l'ancien  pour  ce 
qui  esi  i  ncore  applicable.  On  Unira  sans  doute  par  res- 
susciter l'ancien  patriarcat  bulgare  pour  imiter  les 
"sei  be  ,  et  les  Roumains,  qui  se  sonl   donne,  eux  aussi, 

un  patriarche.  Le  schisme  avec  le  patriarcal  de  Cons 
tantinople  et  les  autocéphalies  de  langue  grecque  dure 
toujours,  bien  que  la  raison  qui  l'a  motivé,  à  savoir  le 
phylétisme,  n'existe  pour  ainsi  dire  plus  pour  les  Bul- 
gares,   alors    que    plusieurs    autres    autocéphalies    s'en 

sont  rendues  coupables  depuis,  et  d'une  manière  beau 
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coup  plus  grave.  On  sait  que  par  phylétisme  on  entend 
le  système  d'organisation  ecclésiastique  qui  multiplie 
les  autocéphalies  et  les  diocèses  non  d'après  le  nombre 
des  nationalités  au  sens  juridique  du  mot.  mais  d'après 
celui  des  races  (le  mot  phylétisme  vient  du  grec  9  j'/.r,  : 
tribu,  race).  Dans  ce  système,  la  juridiction  est  atta- 
chée non  à  un  territoire  déterminé  mais  à  un  groupe  de 
fidèles  de  telle  race.  Il  peut  dès  lors  arriver  que.  sur  un 
territoire  donné,  dans  une  grande  ville,  par  exemple,  il 
y  ait  quatre,  cinq,  etc.,  évèques  ■  orthodoxes  »,  si  sur 
ce  territoire,  dans  cette  ville,  un  nombre  égal  de  races 
sont  représentées.  Le  cas  n'est  pas  purement  hypothé- 
tique. A  New- York  résident  actuellement  un  évèque 
grec,  quatre  évèques  russes  d'obédiences  diverses,  un 
évèque  roumain,  un  évèque  melkite.  Les  Bulgares,  en 
1870,  étaient  tombés  dans  le  phylétisme  en  établissant 
à  Constantinople,  dans  le  voisinage  du  Phanar.  un 
évèque  décoré  du  titre  d'exarque  pour  les  Bulgares  de 
l'endroit.  L'empêchement  du  phylétisme  ayant  à  peu 
près  disparu  du  côté  bulgare,  plusieurs  tentatives  ont 
été  faites  depuis  1914  pour  réconcilier  l'Église  bulgare 
avec  le  patriarcat  œcuménique.  Les  négociations  ont 
été  particulièrement  actives  entre  1930  et  1935.  Elles 
ont  échoué  devant  l'intransigeance  des  Bulgares  qui 
ne  paraissent  pas  attacher  grande  importance  à  la 
réconciliation  avec  une  Église  peut-être  à  la  veille  de 
disparaître,  L'Église  bulgare  compte  actuellement 
près  de  5  millions  de  fidèles  —  exactement  4  661  829 
en  1928  —  répartis  en  onze  éparchies  ou  diocèses  et 
1  700  paroisses. 

6°  Patriarcat  roumain.  —  Avant  la  guerre  de  1914.  il 
existait  trois  Églises  autocéphales  roumaines  :  l'Église 
du  royaume  de  Roumanie,  qui  comptait  7  200  000  fi- 
dèles, l'Église  roumaine  de  Transylvanie  avec  deux 
millions  de  fidèles  environ,  et  l'Église  roumaine  de 
Bukovine,  à  laquelle  étaient  juridiquement  unis  les 
Serbes  de  Dalmatie,  la  communauté  grecque  de  Vienne 
et  la  communauté  serbe  de  Vienne,  c'est-à-dire  tous  les 
orthodoxes  de  l'Autriche  proprement  dite.  Ces  auto- 
céphalies n'étaient  pas  anciennes.  La  première  n'avait 
été  reconnue  officiellement  par  le  patriarcat  œcumé- 
nique qu'en  1885,  mais  elle  s'administrait  en  fait  d'une 
manière  autonome,  sous  l'étroit  contrôle  de  l'État, 
depuis  janvier  1865.  A  cette  date,  le  prince  Couza, 
commandant  à  la  Roumanie  nouvelle  créée  par  le 
traité  de  Paris  de  1856,  fit  décréter  à  la  fois  par  la 
représentation  nationale  et  par  le  synode  national  la 
complète  indépendance  de  l'Église  roumaine  vis-à-vis 
du  patriarche  de  Constantinople.  Selon  son  habitude 
en  pareil  cas,  celui-ci  protesta  énergiquement.  De  part 
et  (l'autre  on  vécut  dans  un  état  voisin  du  schisme  pen- 
dant vingt  ans.  Les  relations  normales  ne  reprirent 
qu'en  1885  par  la  capitulation  du  patriarcat  œcumé- 
nique. Quarit  aux  Roumains  de  Bukovine.  ils  avaient 
d'abord  été  soumis  au  patriarcat  serbe  de  Carlovitz.  Us 
n'obtinrent  l'autonomie  de  leur  métropole,  dont  le 
était  Sibiu  (Hcrmannstadt).  qu'en  1864.  On  créa 
à  celte  occasion  deux  évèchés  suffragants  afin  de  pou- 
voir constituer  un  synode.  Un  statut  organique  fut 
promulgué  le  28  mai  1869.  La  métropole  disparate  de 
Bukovine,  dont  le  siège  était  la  ville  de  Cernovic  (Çer- 
nauti) a  une  histoire  semblable  à  la  métropole  de 
Transylvanie.  D'abord  dépendante  de  Carlovitz,  elle 
ne  devint  autocéphale  que  le  23  janvier  1873.  La 
guerre  de  1914  ayant  eu  pour  résultat  de  réunir  en  une 
seule  nation  les  fidèles  de  ces  trois  groupes  ainsi  que  les 
orthodoxes  de  l'ancienne  province  russe  de  Bessarabie, 
le  principe  de  l'autocéphalisme  n'a  pas  tardé  à  jouer. 
En  1925,  on  a  réussi,  non  sans  peine,  à  unifier  les 
quatre  groupes  en  une  seule  Église  nationale  roumaine 
sous  le  titre  de  patriarcat  roumain.  Un  statut  orga- 
nique, promulgué  le  4  mai  1925,  a  été  revisé  en  1931. 
Le  patriarcat  est  divisé  en  dix-huit  diocèses  groupés 


autour  des  cinq  métropoles  de  Bucarest  (Oungro- 
Valachie),  Iassy  (Moldavie),  Sibiu  (Ardeal),  Çernauti 
(Bukovine)  et  Chisinau  (Bessarabie).  La  métropole  de 
Sibiu  conserve  son  organisation  particulière. 

Le  patriarche  porte  le  titre  de  •  Très  saint  archevêque 
de  Bucarest,  métropolite  d'Oungro-Valachie,  très- 
bienheureux  patriarche  de  l'Église  roumaine  ortho- 
doxe ».  Il  est  élu  par  le  Congrès  national  ecclésiastique, 
composé  de  tous  les  évèques  et  de  six  représentants  de 
chaque  diocèse,  dont  deux  clercs  et  quatre  laïques,  et 
par  les  membres  orthodoxes  du  Sénat  et  de  la  Chambre 
des  députés,  c'est-à-dire  par  une  forte  majorité  de 
laïcs.  Il  est  le  président  des  quatre  assemblées  ecclé- 
siastiques qui  détiennent  l'autorité  ecclésiastique  à  des 
degrés  divers,  à  savoir  :  1.  Le  Saint-Synode  annuel, 
assemblée  purement  ecclésiastique,  composée  de  tous 
1rs  métropolites,  évèques,  vicaires  épiscopaux  et  de 
l'aumônier  général  de  l'armée.  Il  est  convoqué  au 
moins  une  fois  par  an  par  décret  royal.  C'est  la  véri- 
table autorité  ecclésiastique  s'occupant  des  affaires 
proprement  religieuses  :  dogme,  culte,  discipline, 
enseignement  religieux.  Il  se  fait  aider  par  cinq  com- 
missions synodales  d'au  moins  cinq  membres  nom- 
mées par  lui;  2.  Le  synode  permanent,  qui  se  réunit  au 
moins  une  fois  par  mois.  Il  comprend  le  patriarche  et 
quatre  membres  élus  par  le  synode  annuel  parmi  ses 
membres,  renouvelables  par  moitié  tous  les  deux  ans. 
Il  fait  exécuter  les  décisions  du  synode  annuel  et 
résout  les  questions  urgentes  sous  réserve  de  l'appro- 
bation de  l'assemblée  plénière.  Il  est  aidé  dans  ses 
travaux  par  cinq  sections  synodales:  3.  Le  congrès 
national  ecclésiastique,  composé  des  membres  du  Saint- 
Synode  et  de  six  représentants  de  chaque  diocèse  (deux 
clercs  et  quatre  laïques),  nommés  pour  six  ans  par  les 
assemblées  diocésaines,  qui  se  réunit  tous  les  trois  ans 
et  s'occupe  de  l'administration  des  biens  ecclésias- 
tiques, des  œuvres  d'éducation,  etc.  ;  4.  Le  conseil  cen- 
tral ecclésiastique  permanent,  composé  de  quinze 
membres  (trois  par  métropole,  dont  un  clerc  et  deux 
laïcs),  organe  exécutif  du  congrès  national  et  du 
synode  annuel.  Toutes  ces  assemblées  délibèrent 
sous  le  contrôle  du  ministre  des  Cultes.  Leurs  déci- 
sions doivent  avoir  son  approbation.  L'article  4  du 
statut  organique  de  1925  dit  en  effet  :  «  Le  contrôle 
de  l'État  sur  l'Église  et  ses  organismes  s'exerce  par  le 
ministre  des  Cultes,  selon  le  mode  prévu  par  la 
constitution.  »  Il  est  remarquable  que  dans  tous  les 
organismes  en  question,  qui  sont  nombreux  et  com- 
pliqués, il  y  a  régulièrement  un  tiers  de  clercs  et  deux 
liers  de  laïcs,  à  l'exception  des  deux  synodes  annuel  et 
permanent.  Les  évèques  sont  élus  par  un  corps  élec- 
toral comprenant  le  congrès  national  ecclésiastique, 
les  membres  de  l'assemblée  diocésaine  (50  membres, 
dont  les  deux  tiers  laïcs)  et  de  plusieurs  hauts  digni- 
taires (président  du  Conseil,  ministre  des  Cultes,  les 
présidents  des  deux  Chambres,  de  la  Cour  de  cassation, 
de  l'Académie  roumaine,  des  recteurs  des  universités 
et  des  doyens  des  facultés  de  théologie).  Chaque  dio- 
cèse est  gouverné  par  un  évèque  et  un  vicaire  général. 
Les  métropoles  ont  en  outre  un  évèque  auxiliaire.  Celle 
de  Bucarest  en  a  deux.  Quant  à  l'assemblée  diocésaine, 
elle  comprend  de  30  à  60  membres  selon  le  chiffre  de  la 
population.  Le  nombre  des  fidèles  du  patriarcat  était 
en  1930  de  13  067  000,  soit  72.2  %  de  la  population 
totale  du  royaume  de  Roumanie.  Il  y  a  quatre  facultés 
de  théologie,  une  dans  chacune  des  universités  d'État 
(Bucarest,  Çernauti,  Cluj,  Chisinau  1.  dont  les  profes- 
seurs sont  nommés  par  l'État,  indépendamment  de 
l'épiscopat,  cinq  académies  théologiques  et  trois  sémi- 
naires (au  lieu  de  quatorze  qui  existaient  naguère).  L'n 
évêché  roumain  a  été  créé  à  New- York,  le  15  décembre 
1927. 

L'Église    orthodoxe    roumaine    est    reconnue    par 
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l'État  comme  l'Église  dominante  du  royaume.  Elle  est, 
en  fait,  de  nos  jours.  l'Église  autocéphale  la  plus  nom- 
breuse après  l'Église  russe,  si  morcelée  en  ce  moment. 
Aussi  a-t-elle  tendance  à  vouloir  jouer  le  premier  rôle 
au  sein  de  l'orthodoxie  orientale.  Elle  a  adopté  le 
calendrier  grégorien  le  14  octobre  Util.  La  réforme  a 
soulevé  des  protestations  assez  sérieuses,  surtout  en 
Bessarabie  où  de  nombreux  centres  observent  encore 
le  vieux  calendrier  en  dépit  des  objurgations  du  Saint- 
Synode  et  des  mesures  de  police.  Les  opposants  com- 
mencent à  tourner  à  la  secte.  On  les  appelle  les  stylistes. 
Le  royaume  de  Roumanie  renferme  des  minorités  im- 
portantes de  latins  catholiques,  de  catholiques  rou- 
mains de  rite  byzantin,  de  protestants  et  de  plusieurs 
sectes  d'origine  diverse.  Il  en  est  longuement  question 
à  l'article  Roumanie,  ci-dessus,  col.  17-11)1 .  Voir  les  sta- 
tuts du  patriarcat  roumain  dans  les  Echos  d'Orient, 
t.  xxv.    1926,   p.   61-70;    t.  xxxn,   1933,   p.  488-492. 

Avant  de  passer  aux  autocéphalies  nouvelles  nées 
après  la  guerre,  nous  devons  compléter  brièvement  les 
articles  déjà  anciens  consacrés  dans  ce  dictionnaire  aux 
trois  patriarcats  orientaux  d'Alexandrie.  d'Antio- 
che  et  de  Jérusalem,  à  l'Église  de  Chypre  et  à 
l'Église  de  Constantinople  elle-même,  dont  la  situa- 
lion  a  bien  changé  dans  les  trente  dernières  années. 
Nous  dirons  enfin  un  mot  de  l'Église  minuscule  du 
Mont  Sinaï,  qui  fait  ligure  aussi  d'autonomie  ecclé- 
siastique maigre  le  nombre  insignifiant  de  ses  sujets. 

7°  Alexandrie.  —  Le  patriarcat  grec  d'Alexandrie 
s'est  accru  rapidement  en  ces  dernières  années  par 
l'afflux  d'émigrés  hellènes  et  syriens.  Les  sujets  hel- 
lènes dépassent  100  000.  Les  Syriens  de  nationalité 
égyptienne  sont  environ  in  000.  Quelques  Hellènes  ont 
déjà  pris  la  nationalité  égyptienne.  L'antagonisme 
entre  Grecs  et  Syriens  amène  souvent  des  conflits.  On 
e  i  h  rivé  à  une  entente  en  1037  pour  ce  qui  regarde  le 
mode  d'élection  du  patriarche,  a  l'occasion  de  la  con- 
firmât ion  par  décret  royal  du  2  avril  1037  du  patriarche 
Nicolas  Y  Evanghélidès,  élu  le  2  février  1936.  Le  pa- 
triarcat est  divisé  en  lu  diocèses.  Le  diocèse  patriarcal 
englobe  les  villes  d'Alexandrie  et  du  Caire.  Parmi  les 
0  métropoles  se  trouve  elle  de  Carthage,  créée  le 
9  novembre  1931  et  ayant  juridiction  sur  toute  la  Mau- 
ritanie et  file  de  Malte,  qui  relevait  autrefois  du  Pha- 
nar.  lue  autre  métropole  est  celle  de  Nubie,  avec 
Khartoum  pour  siège.  L'Église  est  gouvernée  par  un 
composé  de  tous  les  met nipol ites  sous  la  prési- 
dence du  patriarche.  Il  se  reunit  deux  fois  par  an,  au 
printemps  et  à  l'automne.  C'esf  lui  qui  nomme  les 
i.  Les  décisions  son!  prises  a  la  majorité  des 
voix.  Cette  forme  de  gouvernement  ecclésiastique  rap- 
pelle de  très  près  celle  de  ta  province  ecclésiastique 
telle  qu'elle  est  réglée  pur  les  canons  des  plus  anciens 
oi  ientaux. 

8°    Iniioche.       Depuis  une  quarantaine  d'années,  le 
ireat  d'Antioche  a  été  souvent  troublé  par  fail- 
li  me  entre  Crées  et   Syriens.    \   partir  du  XVIIIe 
sieele  jusqu'en  1899,  les  patriarches  ont  toujours  été 
de  rai  !  grecque    I  .u  1  899,  les  S\  riens,  secrètement  sou- 
tenu, par  la  Russie,  réussirent  a  faire  élire  un  des  leurs . 

Doumàni,  que  les  trois  autres  patriarcal 
refusèrent  de  reconnaître.  Le  schisme  dura  jusqu'en 
i  iveau  seliisin  •  local  a  éclaté  en  1928  entre 
deux  candidats  rivaux  et  s'esl  terminé  en  1933  par  la 
mort  de  l  un  d'eux,  la  l  i  anc  .  pui  >  ;ance  mandai  ain 
de  Syrie,  ayant  gardé  une  neutralité  absolue  dans  le 
Le  nombre  ries  fidèles  de  cette  autocéphalie  a 
lu  aucoup  diminué  depuis  la  guerre  de  191  I.  On  l'éva 
lue  à  150  000  environ,  ha  bilan!  la  Syrie,  le  Liban  et  la 

["ransjordani      B  aucouj I    émigré   en    Égj  pie  et 

deux    \iiiei  iques. 

9    Jérusalem.       Les  luttes  intestines  entre  l'élément 
qui  constitue  uni'  petite  minorité  de  300  fidèles 


environ,  et  l'élément  arabe,  qui  en  représente  50  000, 
caractérisent  aussi  la  vie  intérieure  du  patriarcat  de 
Jérusalem.  La  confrérie  du  Saint-Sépulcre,  composée 
uniquement  île  Crées,  détient  toutes  les  hautes  charges 
depuis  le  xvr  siècle.  Patriarche  et  métropolites  sont 
choisis  dans  son  sein.  Les  Arabes  s'agitent  depuis  long- 
temps pour  faire  modifier  le  statut  organique  de  1875 
qui  règle  l'élection  du  patriarche  de  manière  à  assurer 
toujours  la  majorité  aux  Crées.  Jusqu'ici,  ils  n'ont 
Obtenu  aucun  résultat  substantiel,  bien  qu'un  nouveau 
règlement  ait  été  élaboré  en  193  1.  A  cause  de  ces 
luttes,  le  siège  est  reste  vacant  pendant  quatre  ans, 
après  la  mort  du  patriarche  Damianos  (Il  août  1931- 
22  juillet  193")).  Le  nouveau  patriarche,  Timothée  Thé- 
mélis  a  été  élu  sans  la  participation  des  délégués 
arabes.  L'Église  est  gouvernée  par  un  synode  perma- 
nent composé  du  patriarche,  de  douze  métropolites  et 
de  neuf  archimandrites.  Deux  métropolites  seulement 
ont  un  diocèse  à  gouverner,  celui  de  Ptolémaïs  (Saint- 
Jean  d'Acre),  et  celui  de  Nazareth.  Les  autres  sont 
purement  titulaires. 

10"  Chypre.  -  La  vieille  autocéphalie  de  l'Église  de 
Chypre  n'a  guère  changé  depuis  la  guerre,  mais  sa 
population  a  sensiblement  augmenté,  passant  de 
200  91)0  à  280  000  fidèles.  Elle  est  divisée  en  quatre 
diocèses  cl  gouvernée  par  le  synode  des  quatre  évêques 
dont  le  président  est  l'archevêque  de  Constantia  en 
résidence  a  Nicosie.  Compromis  dans  la  révolte  de  1931 
contre  la  domination  anglaise  —  on  sait  que  l'île  de 
Chypre  est  devenue  oîliciellement  colonie  anglaise  en 
1925  —  les  métropolites  de  Kition  et  de  Kyrénia  ont 
été  expulsés  et  n'ont  pas  ele  remplaces.  L'archevêque 
Cyrille  est  mort  en  1933  et  n'avait  pas  encore  de  suc- 
cesseur en  1930.  faute  de  synode  pour  faire  l'élection. 

IL'  Constantinople.  —  Après  l'Église  russe,  c'est  le 
patriarcat  de  Constantinople  qui  a  subi  les  modifica- 
tions les  plus  profondes  depuis  la  guerre  balkanique  de 
1912.  Il  a  perdu,  en  effet,  la  plus  grande  partie  de  ses 
fidèles,  qui  sont  passés  sous  la  juridiction  des  Églises 
voisines  :  Église  bulgare,  Église  hellénique,  patriarcat 
serbe.  De  ceux  qui  lui  restent  encore,  la  plupart  lui 
échapperont  vraisemblablement  dans  un  avenir  pro- 
chain, et  l'on  prévoit  déjà  le  jour  où  il  sera  réduit  à  la 
ville  de  Constantinople  et  à  ses  environs.  On  peut  esti- 
mer à  400  000  environ  le  nombre  des  fidèles  qui  d'une 
manière  médiate  ou  immédiate  rassortissent  encore  à 
sa  juridiction.   Ils  se  repartissent  ainsi  : 

1.  La  métropole  même  de  Constantinople  avec  les 
quatre  diocèses  de  Dercos,  Chalcédoine,  Prinkipo  et 
[mbros  commandant  à  100  000  fidèles  environ.  Le 
clergé  de  cette  portion,  la  seule  qui  vraisemblablement 
reshia  finalement  au  patriarcat,  comprend  outre  le 
patriarche  et  les  évêques  des  quatre  diocèses  indiqués. 
quatorze  métropolites  titulaires  et  sis  évêques  égale- 
ment titulaires,  ceux-ci  préposés  aux  principaux  quar- 
tiers de  Constantinople.  Parmi  les  quatorze  métropo- 
lites titulaires,  l'un  est  exarque  patriarcal  pour  les 
Grecs  de  l'Europe  centrale  cl  réside  a  n  ienne  I  fonction 

<ii  1924),  l'autre,  exarque  iialriare.il  pour  les 
Grecs  de  l'Europe  occidentale  et  réside  a  Londres 
(création  de  1922);  un  troisième  est  archevêque  di 
Crées  d'Amérique,  dont  mm,  allons  parler:  un  qua- 
trième  régit  la  nouvelle  métropole  d'Australie,  créée 
au  début  île  192  1  pour  les  quelques  milliers  de  Grecs 
qui  habitent  ce  pays.  Il  faut  signaler  la  petite  Lglise 
sellisinal  ique    de    langue    I  il  l<|  tl  ■    [ondée    par   le    papas 

Efthym  cl  favorisée  par  le  gouvernement  turc  malgré 
le     iii  heincs  du  patriarche. 

2.  Les  quatre  métropoles  du  Dodécanèse  italien 
(Rhodes,  i.eros  Kalyninos,  Cos.  Carpathos-Cassos) 
avec  120  000  fidèles  environ.  Le  gouvernement  italien 
demande  avec  insistance  depuis  1929  qu'un  tomos  d'au 
tocéphalie  soit  délivré  à  cette  Église  du  1  lodécanèse  en 
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vertu  du  principe  autocéphaliste.  Jusqu'ici  les  négo- 
ciations avec  le  patriarcat  œcuménique  n'ont  pas 
abouti.  Des  troubles  et  des  désordres  ont  éclaté  parmi 
la  population  en  1935  et  1936.  Le  jour  n'est  pas  loin 
où  l'indépendance  religieuse  du  Dodécanèse  sera  un 
fait  accompli  et  où  l'orthodoxie  comptera  une  autocé- 
phalie  de  plus. 

3.  L'archevêché  grec  d'Amérique  dont  le  titulaire 
réside  à  Xew- York  et  régit  depuis  1931,  avec  l'aide  d'un 
auxiliaire,  les  200  000  Grecs  des  deux  Amériques.  De 
1922  à  1931,  cet  archevêché  a  été  organisé  en  véritable 
autonomie  ecclésiastique  sous  la  haute  juridiction  du 
patriarcal,  comprenant  l'archevêque  et  trois  suffra- 
gants.  En  1931,  on  a  supprimé  cette  organisation  à 
cause  des  dissensions  intestines  perpétuelles  qui 
sévissent  parmi  ces  Grecs  émigrés.  Mais  la  suppression, 
loin  d'amener  la  concorde,  a  occasionné  de  nouvelles 
scissions.  On  n'est  pas  près  d'en  voir  la  fin.  Il  arrivera 
sans  doute  dans  un  avenir  prochain  qu'une  autocépha- 
lie  grecque  d'Amérique  se  constituera  et  grossira  le 
nombre  des  autocéphalies  racistes  ou  phylétiques  exis- 
tant déjà  dans  le  Nouveau  Monde. 

4.  Le  Mont-Athos  et  ses  vingt  monastères  ayant 
sous  leur  dépendance  douze  skiles  ou  couvents  secon- 
daires, 204  kellia  ou  cellules  et  456ermitagesouA'a/y<Vs. 
La  population  monastique,  qui  en  1913  atteignait 
6  345  moines,  est  en  continuelle  décroissance.  En  1928. 
on  comptait  encore  4  858  moines.  Le  monastère  russe 
de  Saint-Pantéleimon,  qui  avec  les  skites  russes  arri- 
vait à  un  effectif  de  2  300  moines  et  plus,  est  actuelle- 
ment presque  dépeuplé.  C'est  par  une  entorse  au  prin- 
cipe de  l'autocéphalisme  national  que  le  Mont-Athos, 
qui  se  trouve  actuellement  en  territoire  hellénique, 
reste  encore  sous  la  juridiction  du  patriarcat  œcumé- 
nique. Cette  anomalie  cessera  sans  doute  un  jour, 
comme  a  cessé  en  1928  celle  qui  laissait  à  ce  même 
patriarcat  les  métropoles  de  la  Grèce  nouvelle  sises 
dans  les  territoires  conquis  depuis  1913. 

Après  la  guerre  gréco-turque  de  1922  et  le  retour  des 
Turcs  à  Constantinople,  le  patriarcat  œcuménique  a 
perdu  les  privilèges  civils  que  lui  avaient  conférés  les 
anciens  sultans.  Au  statut  organique  compliqué  qui  l'a 
régi  de  1860  à  1922  et  qui  a  été  décrit  à  l'article  Cons- 
tantinople, t.  m,  col.  1467-1482,  a  succédé  une  consti- 
tution très  simple.  Un  synode  permanent  de  douze  mé- 
tropolites présidé  par  le  patriarche  en  est  l'élément 
essentiel.  Le  patriarche  est  élu  par  les  dix-huit  métro- 
polites du  patriarcat  sans  participation  des  laïcs.  Il 
reste  à  créer  un  organisme  mixte  pour  l'administration 
des  biens  ecclésiastiques.  Pour  le  moment  il  n'existe 
que  des  commissions  ecclésiastiques  ou  laïques.  L'hos- 
tilité du  gouvernement  turc  entrave  l'élaboration  d'un 
statut  définitif. 

Complétons  la  liste  des  patriarches  de  Constanti- 
nople donnée  à  l'article  Constantinople.  liste  qui 
s'arrêtait  à  Joachim  III,  mort  le  26  novembre  1912. 
Depuis  cette  date,  il  n'y  a  pas  eu  moins  de  sept  pa- 
triarches, à  savoir  : 

Germain  V  (10  février  1913-24  octobre  1918). 

Mélétios  IV  Métaxakis  (8  décembre  1921-20  sep- 
tembre 1923). 

Grégoire  Vil  (6  décembre  1923-17  novembre  1924). 

I  .  lantin  VI  (17  décembre  1924-30  janvier  1925). 
III  (13  juillet  1925-2S  septembre  1929). 

Photius  II  (7  octobre  1929-29  décembre  1935). 

Benjamin  I"  (18  janvier  1936). 

12°  Archevêché  du  Sinaï.  —  La  minuscule  autono- 
mie du  Sinaï  est  gouvernée  par  un  archevêque,  qui 
reçoit  l'ordination  du  patriarche  de  Jérusalem.  Ce! 
archevêque  est  en  même  temps  l'higoumène  du  cou- 
vent de  Sainte-Catherine,  qui  compte  une  quarantaine 
de  moines.  Les  autres  fidèles,  bédouins  plus  ou  moins 
nomades  et   pécheurs  établis  le  long  des  côtes  de  la 


presqu'île  sinaïtique,  ne  dépassent  guère  la  soixan- 
taine. Autrefois,  deux  petits  évèehés,  celui  de  Pharan 
et  celui  de  Raïthou,  étaient  unis  ou  couvent,  d'où  le 
titre  d'archevêque  du  Sinaï-Pharan-Raïlhou  que  prend 
l'archevêque-higoumène.  Celui-ci  est  élu  par  la  surtaxe 
ou  chapitre  du  couvent,  composé  des  membres  les  plus 
importants  de  la  communauté,  et  ne  peut  rien  faire 
sans  son  consentement.  L'autonomie  de  l'archevêché 
du  Sinaï  a  été  reconnue  par  l'Église  de  Constantinople 
en  1575  et  de  nouveau  en  1782.  Le  monastère  de 
Sainte-Catherine  possède  une  dépendance  ou  mélo- 
chion  au  Caire,  qui  est  sous  la  juridiction  du  patriarche 
d'Alexandrie  d'après  un  modus  Vivendi  établi  par  l'ac- 
cord du  5  novembre  1932. 

13°-20°  Autocéphalies  et  autonomies  nouvelles  ( à  par- 
tir de  1919).  —  Conformément  au  principe  de  l'auto- 
céphalisme national,  les  bouleversements  territoriaux 
introduits  dans  la  carte  de  l'Europe  à  la  suite  de  la 
guerre  de  1914-1918  ont  eu  pour  effet  de  faire  dispa- 
raître plusieurs  anciennes  Églises  autocéphales  et  de 
créer  de  nouvelles  Églises  indépendantes.  Avant  de 

j  passer  à  rénumération  de  celles-ci,  notons  que  les 
canonistes  gréco-russes  distinguent  deux  groupes 
d'Églises  :  les  Églises  autocéphales  proprement  dites  et 
les  Églises  simplement  autonomes.  Les  premières  sont 
celles  qui  sont  absolument  indépendantes  de  la  juridic- 
tion de  toute  autre  Église-sœur  et  ne  reconnaissent 
comme  autorité  ecclésiastique  au-dessus  d'elle  que  le 
concile  œcuménique,  si  jamais  il  se  réunissait.  Les 
autonomies,  au  contraire,  ne  jouissent  que  d'une  indé- 
pendance relative  et  restent  encore  sous  la  haute  juri- 
diction et  surveillance  de  l'Église-mère  dont  elles  se 
sont  détachées,  cette  Église-mère  étant  la  plupart  du 
temps  l'Église  de  Constantinople  et  quelquefois  l'Église 

j  russe.  Les  droits  de  l'Église-mère  sur  l'autonomie  de 
sa  fille  sont  généralement  les  suivants  :  1.  ordonner  le 
premier  pasteur  de  l'Église-fllIe;  2.  lui  fournir  le  saint- 
chrême;  3.  intervenir  par  l'envoi  d'un  exarque  dans  les 
affaires  d'importance  majeure;  4.  recevoir  les  appels; 
5.  exiger  la  proclamation  du  chef  de  l'Église-mère  dans 
les  offices  liturgiques.  Parmi  les  douze  Eglises  déjà 
énumérées,  il  faut  classer  au  nombre  des  autonomies 
l'Église  de  Crète  et  l'archevêché  du  Sinaï. 

Depuis  1919  on  a  vu  apparaître  quatre  autocéphalies 
nouvelles  et  quatre  autonomies.  Les  quatre  auto- 
céphalies sont  :  le  patriarcat  de  Géorgie,  l'Église  de 
Pologne.  l'Eglise  d'Albanie.  l'Église  de  Lithuanie.  Les 
quatre  autonomies  sont  :  l'Église  de  Finlande,  l'Église 
d'Esthonie,  l'Église  de  Tchécoslovaquie  et  l'Église  de 
Lettonie. 

a)  L'Église  de  Géorgie,  dont  on  a  raconté  les  origines 
et  l'histoire  à  l'article  Géorgie,  t.  vi,  col.  1239-1289, 
avait  été  incorporée  à  l'Église  russe  en  1811  sous  le 
titre  d'exarchat  de  Géorgie.  Dès  1918,  les  Géorgiens 
proclamèrent  leur  indépendance  civile  et  religieuse  et 
remplacèrent  l'exarque  russe  par  un  catholicos  ou 
patriarche  géorgien.  Celui-ci  réside  à  Tiflis  et  gouverne 
son  Église  avec  un  synode  composé  des  quatre  évêques 
de  Koutaïs,  Batoum,  Gori  et  Soukhoum-Kalé.  Le 
nombre  des  fidèles  doit  voisiner  trois  millions.  Mais 
que  se  passe-t-il  dans  ce  pays,  depuis  qu'il  est  tombé 
sous  la  domination  des  Soviets?  Nous  l'ignorons. 

b)  L'Église  orthodoxe  de  Pologne  a  été  reconnue 
comme  autocéphalc,  sur  sa  demande,  par  le  patriarche 
de  Constantinople.  le  11  novembre  1924.  malgré  les 
protestations  du  patriarche  Tikhon  et  des  autres 
Russes.  Elle  est  gouvernée  par  un  synode  préside  par 
le  métropolite  de  Varsovie,  de  Yolhynie  et  de  toute  la 
Pologne  et  composé  des  évêques  des  quatre  diocèses 
établis.  On  peut  estimer  à  3  500  000  i  aviron  le  nombre 
des  fidèles.  Voir  l'article  Pologne,  t.  xn,  col.  2264 
2269. 

e)  L'Église  d'Albanie,  indépendante  de  fait  depuis 
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1929,  n'a  reçu  son  tomos  d'autocéphalie  que  le  12  avril 
1937  par  un  décret  synodal  du  patriarcat  œcuménique, 
après  avoir  passé  une  huitaine  d'années  sous  les  ana- 
thèmes  de  ce  dernier.  Son  chef  porte  le  titre  de 
tropolite-archevêque  de  Tirana-Dyrrachium-Elbassan 
et  de  toute  l'Albanie,  président  du  synode  de  la 
sainte  Église  orthodoxe  autocéphale  d'Albanie  ».  Le 
synode  est  composé  des  trois  autres  évèques  de  la 
région,  dont  les  sièges  sont  Corytza,  Bérat-Aulona- 
Kanina,  et  Argyrocastro.  Il  est  entendu  que  l'Église 
d'Albanie  demandera  le  saint-chrême  à  l'Église  de 
Constantinople.  Le  nombre  des  fidèles  est  de  180  000 
environ.  Voir  le  texte  grec  du  tomos  d'autocéphalie 
dans  la  revue  'Op6o8o*ta,  t.  xn.  1937,  p.  111-113,  et 
sa  traduction  française  dans  les  Échos  d'Orient, 
t.  xxxvi.   1937,  p.  354-356. 

il)  Lithuanie.  —  Les  ■  orthodoxes  «  du  nouvel  État 
de  Lithuanie  se  sont  réunis  automatiquement  en 
groupe  religieux  autocéphale  sans  demander  la  per- 
mission à  personne.  Leur  chef  est  l'archevêque  de 
Kaunas.  Ils  sont  25  000  environ,  tandis  que  les  sta- 
rovières  ou  vieux-croyants  russes  comptent  32  500 
adhérents. 

e)  Finlande.  —  Les  orthodoxes  de  Finlande,  dans 
un  synode  tenu  à  Viborg,  le  27  juin  1919,  demandèrent 
d'abord  leur  autonomie  au  patriarche  russe  Tykhon, 
qui  la  leur  accorda  dès  1920.  .Mais  vu  la  quasi-impossi- 
bilité de  communiquer  avec  ce  dernier  à  cause  de  la 
persécution  soviétique,  les  autorités  ecclésiastiques 
recoururent  au  patriarche  de  Constantinople  par  l'in- 
termédiaire du  gouvernement  finlandais  pour  obtenir 
l'autocéphalie  de  leur  Église.  Le  patriarche  œcumé- 
nique accorda  non  l'autocéphalie  complète  mais  une 
large  autonomie  et  sacra  lui-même  l'évêque  de  Carélie, 
Germain  Aava,  le  8  juillet  1923.  Le  9  juin  1925,  celui- 
ci  reçut  le  titre  «  d'archevêque  de  Carélie  et  de  toute  la 
Finlande»,  titre  approuvé  par  le  patriarche  œcuménique 
le  .s  février  1926.  Un  nouveau  règlement  organique  de 
cette  petite  Église  de  73  587  fidèles  (dont  8  000  Russes) 
est  entré  en  vigueur  en  1926.  Il  y  a  deux  diocèses  :  celui 
de  Carélie  (résidence  à  Helsingfors)  et  celui  de  Viborg. 
Dans  le  diocèse  de  Carélie,  qui  compte  51  000  fidèles, 
la  langue  liturgique  est  le  finnois  ;  dans  celui  de  Viborg 
(19  000  fidèles),  c'est  le  slavon  qui  domine.  Pour  gou- 
verner cette  minuscule  autonomie  on  a  cru  nécessaire 
.1  ■  créer  deux  synodes,  l'un  permanent  composé  des 
deux  évèques,  d'un  clerc  et  d'un  laïc;  l'autre  pério- 
dique, comprenant  un  certain  nombre  de  délégués 
clercs  et  laïques  et  se  réunissant  tous  les  cinq  ans. 

I)  L'Église  autonome  d'Esthonie  ressemble  beau- 
coup à  celle  de  Finlande.  Comme  celle-ci,  elle  a  obtenu 
sou  autonomie  du  patriarcat  de  Constantinople  en 
juillet  1923.  Les  fidèles,  dont  la  plupart  sont  d'anciens 
luthériens  convertis  à  l'orthodoxie  russe,  arrivaient 
au  chiffre  de  212  764,  en  1935.  Il  y  a  deux  évêchés  : 
celui  île  Narva  pour  les  Russes,  et  celui  de  Tallinn 
i  Reval)  pour  les  Esthoniens.  Dans  le  premier,  la  langue 
liturgique  est  le  slavon,  dans  le  second,  c'est  la  langue 
esthonirn  m 

g)  L'Église  orthodoxe  de  Tchécoslovaquie,  qu'il  ne 
faut  pas  confondre  avec  l'Église  nationale  tchécoslo- 
vaque, groupe  schismatique  de  rite  latin  constitué 
après  la  guerre,  est  depuis  1925,  une  autonomie  sous 
le  li. mi  patronage  du  patriarcat  serbe  d'Ipek.  Avant 
cette  date,  les  orthodoxes  de  Tchécoslovaquie  s'étaienl 
organisés  en  Église  autonome  sous  la  tutelle  du  pati  iai 
cal  œcuménique,  qui  leur  avait  donné  pour  chef,  h' 
i     1923,  l'évêque  Sabbazd.  Le  changement  de 

juridicl  ion  se  produisit  â  l'occasion  de  la  scission  qui  se 
fit.  en  1925,  parmi  le  m  imbres  de  l'Église  nationale 
tchécoslovaque.  Une  minorité  de  ces  schismatiques, 
rebutée  par  les  tendances  protestantes  de  la  majorité, 
o    ni!  alors  aux  orthodoxes  e!  c'<  ;l  ce  qui  (ail  que 


celte  autonomie  orthodoxe  compte  quelques  lidèles  de 
rite  latin.  Flic  a  vu  le  nombre  de  ses  membres  augmen- 
ter considérablement  dans  ces  dernières  années  par  la 
défection  d'environ  2<m  000  Rulhènes  unis  de  Podcar- 
pathie.  pour  lesquels  on  a  créé  l'éparchie  de  Lukacevo. 
Le  total  des  fidèles  se  monte  à  250  000.  Cf.  K.  Alger- 
missen,  Kon/essionskunde.  Ein  Handbuch  der  chrislli- 
chen  Kirchen  and  Seklenkunde  der  Gegenwart,  Hanovre, 
1930,  p.  319. 

h)  Enfin,  l'Église  du  nouvel  étal  de  Lettonie  a  senti 
récemment  le  besoin  de  se  placer  sous  la  tutelle  du 
patriarcat  œcuménique,  après  avoir  vécu  dans  l'indé- 
pendance complète  jusqu'en  1935.  (Test  désormais  nue 
simple  autonomie.  Le  patriarche  œcuménique  Ben- 
jamin Ier  l'a  reconnue  sous  ce  titre  par  un  tomos  syno- 
dal daté  de  février  1936.  Voir  le  texte  original  de  ce 
document  dans  la  revue  'OpOoSoÇEa  de  mars  1936, 
p.  104-107,  et  sa  traduction  française  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxvi,  1937,  p.  360-362.  L'Église  porte  le 
titre  de  Métropole  autonome  de  Riga  et  de  toute  la  Let- 
tonie. Le  métropolite  est  choisi  par  le  patriarche  œcu- 
ménique sur  les  trois  noms  que  lui  présente  l'assemblée 
élective  présidée  par  l'exarque  patriarcal.  On  voit  que 
la  sujétion  est  assez  directe.  En  1935  la  métropole 
comptait  174  389  orthodoxes,  dont  la  moitié  d'origine 
russe.  Il  y  a,  en  plus,  dans  l'État  de  Lettonie,  107  195 
starovières. 

On  compte  donc,  à  l'heure  actuelle,  18  Fglises  indé- 
pendantes issues  de  l'ancienne  Église  byzantine,  dont 
12  autocéphalies  proprement  dites  et  6  autonomies.  Les 
autonomies  sont  :  l'Église  de  Crète,  l'archevêché  du 
Sinaï,  l'Église  de  Finlande,  l'Église  d'Esthonie,  l'Église 
de  Tchécoslovaquie,  l'Église  de  Lettonie.  Il  faudrait 
dire  28  Églises  et  plus,  si  l'on  tenait  compte  des 
groupes  autonomes  sortis  de  l'Eglise  russe  depuis  1917. 
Les  groupes  de  vieux-croyants  ou  starovières  russes 
qui  ont  conservé  le  sacerdoce  méritent  aussi  de  figurer 
parmi  les  Églises  autocéphales  byzantines,  puisqu'elles 
ne  se  séparent  des  autres  que  sur  des  questions  secon- 
daires et  sont  plus  proches,  en  fait,  de  l'Église  catho- 
lique romaine  que  plusieurs  autres  autocéphalies. 

//.  L'ATTITUDE  DE  L'ÉOLlsI.  0RÉC0-RUS3E  VIS-A-VIS 
DE  L'ÉGLISE  CATHOLIQUE  DAN S  LA   PÉRIODE  MODERNE. 

—  Nous  entendons  ici  par  Église  gréco-russe  l'en- 
semble des  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin  issues 
de  l'ancienne  Église  byzantine,  celles-là  mêmes  que 
nous  venons  d'énumérer.  Ce  terme  d'Église  gréco- 
russe  est  une  expression  commode,  mais  qui  ne  doit  pas 
faire  oublier  que  ce  singulier  cache  une  pluralité 
d'Églises.  Il  est,  du  reste,  fort  critiquable,  tout  comme 
ses  équivalents  :  Église  gréco-slave,  Église  des  sept 
conciles,  Église  orientale,  Eglise  orthodoxe.  Église 
orientale-orthodoxe,  Église  schismatique.  Église  schis- 
matique orientale,  Églises  autocéphales,  Eglise  pho- 
tienne,  etc.  Aucune  de  ces  appellations  n'est  satisfai- 
sante et  ne  répond  pleinement  a  la  réalité.  La  plus 
exacte  serait  :  Les  Églises  autocéphales  de  rite  byzan- 
tin et  nous  l'aurions  choisie  si  elle  n'était  trop  longue. 
Nous  optons  pour  le  terme  Église  gréco-russe,  qui  est 
pris  du  point  de  vue  ethnique  et  national.  Il  désigne  à 
la  fois  la  race  d'où  sont  sortis  les  premiers  auteurs  du 
schisme  byzantin  et  qui  adhère  encore  à  ce  schisme 
dans  sa  presque  totalité  et  la  nation  qui  fournit  le  plus 
grand  nombre  des  fidèles  de  relie  Église  el  en  a  été  le 

grand  soutien  jusqu'à  la  guerre  de  1914.  Il  est  parti 
culièremenl  convenable  du  poinl  de  vue  théologique, 
attendu  que  presque  tous  les  théologiens  de  marque  de 
Ce1  te  l  !glise  jusqu'à  nos  jours  oui  été  des  Crées  et  des 

Russes.  H  a  aussi  l'avantage  de  ne  pas  froisser  les  dissi- 
dents, qui  l'emploient   parfois  eux  mêmes. 

Coi e  l'expression  Eglise  gréco-russe  ne  désigne 

pas  mu1  seule  Église,  mais  plusieurs  Églises  totalement 
indépendantes    les   unes   des   autres   cl    étroitement 
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subordonnées  au  pouvoir  civil  des  États  où  elles  se 
trouvent,  étudier  les  relations  de  l'Église  gréco-russe 
avec  l'Église  catholique,  c'est  pratiquement  examiner 
l'attitude  de  chaque  Église  autocéphale  à  l'égard  du 
Saint-Siège.  On  voit  l'ampleur  d'un  tel  sujet.  Il  ne 
peut  s'agir  ici  de  le  traiter  dans  les  détails  ni  par  rap- 
port à  chaque  autocéphalie.  Nous  nous  contenterons 
d'esquisser  à  grands  traits  la  ligne  de  conduite  généra- 
lement suivie,  depuis  le  concile  de  Florence,  tant  par 
l'Église  grecque  proprement  dite  que  par  l'Église 
russe.  Et  par  Église  grecque  il  faut  entendre  ici  surtout 
le  patriarcat  de  Constantinople  et  ses  satellites,  les 
trois  autres  patriarcats  orientaux,  qui  en  fait  ont  été 
sous  sa  dépendance  plus  ou  moins  étroite  jusqu'à  un 
passé  très  récent.  On  sait,  du  reste,  que  la  plupart  des 
autres  autocéphalies  sont  d'origine  presque  contempo- 
raine et  n'ont  guère  d'histoire. 

1°  Le  sort  de  l'union  de  Florence.  —  Avant  d'entrer 
dans  le  sujet,  il  ne  sera  pas  inutile  d'examiner  une 
question  qui  a  été  soulevée  au  milieu  du  siècle  dernier 
et  plus  récemment  encore  par  certains  catholiques,  à 
savoir  si  l'union  de  Florence  a  été  officiellement  rom- 
pue tant  du  côté  des  Grecs  que  du  côté  des  Russes. 

t 'ne  telle  question  n'a  pu  être  posée  que  par  des 
auteurs  qui  ignoraient  l'histoire  des  relations  tant  des 
Grecs  que  des  Russes  avec  l'Église  catholique.  Cer- 
tains d'entre  eux  ont  prétendu  que  jamais,  aucoursdes 
siècles,  il  ne  fut  posé  par  l'Église  grecque  un  acte  offi- 
ciel pour  révoquer  l'union  de  Florence;  que  jamais  un 
schisme  avec  Rome  ne  fut  proclaméet  que  «  juridique- 
ment parlant,  l'union  existerait  encore  ».  Cf.  Van 
Caloen,  La  question  religieuse  chez  les  Grecs,  dans  la 
Revue  bénédictine,  t.  vm,  1891,  p.  121,  125;  Ami  du 
clergé.  1899,  p.  379.  D'autres  ont  restreint  la  question 
à  l'Église  russe  proprement  dite.  Lacordaire  a  écrit  un 
jour  :  «  La  Russie  est  catholique  à  son  insu  :  elle  n'est 
pas  et  n'a  jamais  été  schismatique  de  son  gré,  comme 
il  en  a  été  de  l'Église  d'Orient  (entendez  l'Église 
grecque  proprement  dite).  Cf.  Revue  des  Églises  unies 
d'Orient,  t.  in,  1887,  p.  462.  Le  P.  Gagarin  a  paru  favo- 
riser cette  thèse  dans  sa  brochure  :  La  Russie  sera-t-elle 
catholique?  Paris,  1856.  Le  Russe  Kireêvskij  la  défen- 
dait dans  un  opuscule  intitulé  :  La  Russie  est-elle  schis- 
matique? Aux  hommes  de  bonne  loi  par  un  Russe 
orthodoxe.  Paris,  1859.  Et  Vladimir  Solovief  a  semblé 
la  reprendre  à  son  compte,  lorsqu'il  a  écrit  :  La 
Russie  n'est  pas  formellement  et  régulièrement  séparée 
de  l'Église  catholique  :  elle  se  trouve  sous  ce  rapport 
dans  un  état  indécis  et  anormal,  éminemment  favo- 
rable à  l'œuvre  de  la  réunion.  »  Journal  L'Univers. 
18  septembre  1888. 

Quand  on  examine  de  près  ce  que  ces  auteurs,  et 
surtout  le  dernier,  ont  voulu  dire,  on  s'aperçoit  qu'il  y 
a,  dans  leur  manière  de  s'exprimer,  une  équivoque.  Ils 
ne  parlent  pas,  en  effet,  de  l'Église  russe,  mais  de  la 
Russie  en  général,  et  par  Russie  ils  entendent  le  peuple 
russe  croyant,  à  l'exclusion  des  autorités  ecclésiastiques 
du  pays.  Au  fond,  ils  veulent  simplement  affirmer  que 
le  peuple  russe  dans  son  ensemble  est  de  bonne  foi, 
quand  il  considère  l'Église  russe  comme  la  véritable 
Église,  et  qu'il  n'est  pas  coupable  du  péché  de  schisme, 
ce  qui  est  incontestable.  Vladimir  Solovief  s'est  suffi- 
samment expliqué  là-dessus  dans  son  tract  intitulé 
L'idée  russe.  Paris.  1888,  p.  22,  28  :  .  Notre  religion,  en 
tant  qu'elle  se  manifeste  dans  la  foi  du  peuple  et  dans 
le  culte  divin,  est  parfaitement  orthodoxe.  L'Église 
russe,  en  tant  qu'elle  conserve  la  vérité  de  la  foi.  la 
perpétuité  de  la  succession  apostolique  et  la  validité 
des  sacrements,  participe,  quant  à  l'essence,  à  l'unité 
de  l'Église  universelle  fondée  par  le  Christ...  L'institu- 
tion  officielle  qui  est  représentée  par  notre  gouverne- 
nu  m  eci  lésiastique  et  par  notre  école  théologique,  et 
<|iii  maintient  a  Inut  prix  son  caractère  particulariste 


et  exclusif,  n'est  pas,  certes,  une  partie  vivante  de  la 
vraie  Église  universelle  fondée  par  le  Christ...  t'ne 
Église  qui  fait  partie  d'un  État,"  d'un  royaume  de  ce 
monde,  a  abdiqué  sa  mission  et  devra  partager  la  des- 
tinée de  tous  les  royaumes  de  ce  monde...  lue  institu- 
tion que  l'Esprit  de  vérité  a  abandonnée  ne  peut  pas 
être  l'Église  véritable  de  Dieu.  » 

Ce  que  Solovief  affirme  ici  du  peuple  russe  comme 
distinct  des  autorités  ecclésiastiques  qui  le  gouver- 
nent, le  Grec  Jacques  Pitzipios  l'avait  dit  du  peuple 
grec  considéré  à  part  du  patriarche  œcuménique  et  du 
clergé  du  Phanar,  dans  son  ouvrage  intitulé  L'Église 
orientale,  Rome,  1855,  p.  v  de  l'introduction  et  toute 
la  deuxième  partie. 

Rien  de  mieux  attesté  que  la  répudiation  officielle  de 
l'union  de  Florence  par  le  haut  clergé  grec,  avant  même 
qu'elle  fût  officiellement  proclamée,  le  12  décembre 
1452,  presque  à  la  veille  de  la  prise  de  Constantinople 
par  les  Turcs.  Parmi  les  vingt-neuf  métropolites  ou 
clercs  de  diverses  catégories  qui  avaient  apposé  leur 
signature  au  décret  d'union,  vingt  et  un  revinrent  au 
schisme  dès  leur  retour  à  Constantinople.  Au  témoi- 
gnage de  Georges  Scholarios,  ces  mêmes  prélats 
avaient  déjà  rejeté  quatre  fois  le  concile  de  Florence 
avant  le  29  mai  1453,  date  de  la  chute  de  Constanti- 
nople, en  signant  des  décrets  officiels  dirigés  contre 
l'union.  Œuvres  complètes  de  G.  Scholarios,  t.  m,  Paris, 
1930,  p.  179-180.  En  1443,  les  patriarches  d'Alexan- 
drie, d'Antioche  et  de  Jérusalem,  réunis  en  synode 
dans  la  Ville  sainte,  traitèrent  d'abominable  et  de 
détestable  le  concile  de  Florence  et  déposèrent  Métro- 
phane,  patriarche  uni  de  Constantinople.  Fn  no- 
vembre 1452,  cinq  métropolites  et  dix  autres  clercs 
adressaient  à  l'empereur  Constantin  XII  Dragasès  un 
rapport  dans  lequel  ils  rejetaient  l'union.  Cf.  G.  Scho- 
larios, Œuvres  complètes,  t.  m,  p.  188-193. 

Mais  ce  fut  surtout  après  la  prise  de  Constantinople. 
sous  le  nouveau  régime  imposé  par  le  sultan  à  l'Église 
grecque,  que  celle-ci  s'affermit  définitivement  dans  la 
séparation  d'avec  le  centre  de  la  catholicité.  Les  essais 
d'union  étaient,  cette  fois,  bien  finis.  Il  n'y  avait  plus 
d'empereur  chrétien  pour  en  tenter  de  nouveaux. 
Quant  aux  prélats  grecs,  l'eussent-ils  voulu,  que  des 
négociations  de  ce  genre  leur  auraient  été  désormais 
interdites.  Comment  les  sultans  auraient-ils  toléré 
pareils  pourparlers,  alors  que  le  pape,  chef  de  la  croi- 
sade, était  pour  eux  le  grand  adversaire?  Au  demeu- 
rant, le  patriarche  œcuménique  et  ses  métropolites 
n'éprouvèrent  pas  plus  qu'auparavant  le  besoin  de 
s'unir.  Il  faut  même  dire  que  leur  animosité  à  l'égard 
du  pape  et  des  Latins  en  général,  loin  de  diminuer 
après  la  catastrophe,  ne  fit  que  s'accroître.  Tel  fut  le 
résultat  lamentable  de  la  tentative  de  Florence.  On  le 
vit  bien  au  concile  de  Constantinople  de  1484,  auquel 
participèrent  les  quatre  patriarches  d'Orient  et  qui 
prit  même  le  titre  d'œcuménique.  On  y  promulgua  un 
office  spécial  de  réconciliation  des  Latins,  à  leur  entrée 
dans  l'Église  orthodoxe.  Ceux-ci  furent  officiellement 
catalogués  parmi  les  hérétiques  de  la  deuxième  caté- 
gorie, c'est-à-dire  parmi  ceux  qu'on  reçoit  par  la  réi- 
tération du  sacrement  de  confirmation  et  par  une 
formule  d'abjuration  et  de  profession  de  foi.  alors 
qu'auparavant  on  n'exigeait  d'eux  habituellement 
qu'une  profession  de  foi.  Dans  ce  rite  de  réconciliation, 
le  concile  de  Florence  est  expressément  rejeté  comme 
étant  de  nulle  valeur,  t'ne  des  questions  posées  au 
nouveau  prosélyte  est  ainsi  conçue  :  «  Rejettes-tu  et 
comptes-tu  pour  rien  le  concile  tenu  à  Florence,  en 
Italie,  ainsi  que  toutes  les  décisions  erronées  et  bâtardes 
portées  par  lui  contre  l'Église  catholique?  Et  le  con- 
verti répond  :  Je  rejette  ce  concile,  saint  l'ère,  et  je 
compte  pour  rien  sa  convocation  comme  sa  tenue.  » 
Rhallis  et  Potlis,  — 'rj- -/.-y j.y.  Ttov  Beicov  •.xi  lepcàv  Kocvé- 
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vcov,  t.  v,  Athènes,  1855,  p.  143-147;  cf.  L.  Petit,  L'en- 
trée des  catholiques  dans  l'Église  orthodoxe,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  n,  1898,  p.  129-131.  Par  trois  autres 
questions  on  repousse  comme  des  théories  erronées  les 
dogmes  catholiques  de  la  primauté  de  saint  Pierre  et 
de  son  successeur,  l'évêque  de  Rome,  et  l'infaillibilité 
de  celui-ci. 

A  partir  du  xvie  siècle,  la  polémique  antilatine  se 
fit.  liiez  les  Grecs,  de  plus  en  plus  violente.  Ce  qui 
l'alimenta,  ce  furent  surtout  les  efforts  de  la  propa- 
gande catholique  en  Pologne  et  dans  le  Proche-Orient. 
Cette  propagande,  qui  fut  parfois  maladroite  et  à  ten- 
dance latinisante,  connut  pourtant  de  véritables  succès 
et  réussit  a  ramener  a  l'unité  catholique  des  groupes 
importants  de  dissidents,  à  créer  des  Églises  catho- 
liques de  rite  byzantin.  La  plus  importante  de  ces 
Églises  fut  l'Église  ruthène  du  royaume  de  Pologne, 
qui  adhéra  à  l'unité  catholique  au  synode  de  Brest  en 
1595  et  groupa,  dès  le  début,  plusieurs  millions  de 
fidèles.  Voir  son  article.  Dans  les  premières  années 
du  xvnr3  siècle,  naquirent  les  Églises  roumaine  et 
melkite  catholiques.  Depuis  1860,  s'est  constituée 
une  petite  Eglise  bulgare  unie,  et  plus  récemment 
un  petit  groupe  grec  catholique.  C'est  la  création 
de  ces  Eglises  unies  de  rite  byzantin  qui  a  le  plus 
excité  l'animosité  des  hiérarchies  dissidentes  et  les  a 
poussées  aux  représailles  extrêmes  dont  nous  allons 
partir.  Il  faut  y  ajouter  l'apostolat  des  écoles  con- 
gréganistes  dans  le  Proche-Orient,  qui  s'est  déve- 
loppé dans  la  seconde  moitié  du  xixe  siècle  et  qui 
battait  son  plein  à  la  veille  de  la  guerre  mondiale 
de  191  1. 

2°  L' Eglise  grecque  et  l'Église  romaine.  —  Les  polé- 
mistes de  la  période  moderne  ressemblent  à  leurs 
devanciers  de  la  période  byzantine.  Ils  reprochent  à 
l'Église  catholique  ses  innovations  ou  kainolomies 
tant  en  matière  dogmatique  qu'en  matière  liturgique 
ou  disciplinaire. 

Parmi  les  innovations  dogmatiques  se  trouve  tou- 
jours la  question  du  Filioque;  mais  elle  n'occupe  plus. 
de  nos  jours,  la  première  place.  Elle  a  même  été  aban- 
donnée récemment  par  un  nombre  respectable  de  théo- 
logiens russes.  La  grande  divergence  sur  laquelle  on 
insiste  depuis  le  xvie  siècle  et  surtout  au  xix'1  et  au 
xx".  c'est  la  primauté  de  juridiction  de  l'évêque  de 
Home  sur  l'Église  universelle  et  son  magistère  infail- 
lible défini  au  concile  du  Vatican.  Certains  théologiens 
dissidents  vont  jusqu'à  dire  que  c'est  là  le  seul  point 
important,  le  seul  empêchement  dirimant  de  l'union 
des  Églises.  Mais  ces  minimistes  sont  de  date  récente. 
Les  polémistes  les  plus  modérés  de  cette  période  s'en 
tiennent,  en  fait  de  différences  dogmatiques,  aux  cinq 
points  ilclinis  dans  le  décret  d'union  de  Florence.  Quel- 
ques-uns même  admettent  l'essentiel  de  la  doctrine' 
catholique  sur  plusieurs  de  ces  points  et  ne  s'en  écartent 
que  sur  des  détails  accessoires  et  des  questions  de  ter- 
minologie. D'autres,  au  contraire,  ont  grossi  démesu 
renient  le  nombre  des  divergences  et  ont  découvert  «le 
nouveaux  griefs.  Signalons  parmi  ceux-ci  l'immaculée 
conception,  la  validité  du  baptême  par  infusion  ou 
même  la  validité  du  baptême  des  hérétiques,  l'existence 
du  caractère-  sacramentel,  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle duc'  au  péché  même  pardonné,  l'indissolubilité 
du  mariage  même  en  cas  d'adultère,  l'inspiration  des 
livres  deutéro  i niques  de-  l'Ancien  Testament,  etc. 

Quant  aux  divergences  liturgiques  et  disciplinaires, 
on  ne  craint  pas,  même  à  une  date  très  rapprochée  dé- 
lions, de-  reprendre  les  plus  désuètes  parmi  les  an 
ciennes.  1  tans  plusieurs  listes  officielles  dressées  par  les 
patriarches  orientaux,  mi  \e.ii  repara  tre  le-  je  une-  du 

di,  les  œufs  el  les  laitagi  s  du  i  arême,  l'usage  des 

boudins  ei  <h-s  viandes  étouffées.  Ces  derniers  griefs 
■  taienl  formules  encore  en  1838  par  le  patriarche  œcu 


nu-nique  Grégoire  V]  dans  une  encyclique  approuvée 
par  les  trois  autres  patriarches  orientaux,  sans  parler 
des  métropolites.  Mansi-Petit,  C.oncil.,  t.  xl,  col.  272. 
En  1818,  dans  leur  réponse  à  Pie  IX,  qui  leur  avait 
adressé  un  appel  à  l'union,  les  quatre  patriarches 
d'Orient  ne  craignent  pas  de  reprocher  aux  catho- 
liques,  entre  autres  choses,  l'usage  des  petites  hosties, 
celui  du  pain  azyme,  la  communion  sous  une  seule 
espèce,  le  célibat  des  clercs,  l'interpolation  des  écrits 
îles  saints  Pères.  Mansi-Petit,  ibid.,  col.  377-418.  Les 
azymes  reviennent,  en  1895,  dans  l'encyclique  du 
patriarche  œcuménique  Anthime  VII  répondant  à 
l'encyclique  du  pape  Léon  XIII  Prœclara gralulationis, 
du  20  juin  1894.  Si  des  documents  officiels  promulgués 
par  la  hiérarchie  dissidente  nous  passions  aux  écrits 
des  théologiens  et  des  polémistes  de  profession,  nous 
trouverions  bien  d'autres  griefs  surprenants.  Au  xvr3 
siècle,  par  exemple,  on  attaepie  comme  une  innovation 
blâmable  la  réforme  du  calendrier  opérée  par  le  pape 
Grégoire  XIII.  réforme  que,  de  nos  jours,  plusieurs 
Kgli'cs  autocéphales  ont  enfin  acceptée,  en  partie  du 
n  oins,  non  sans  provoquer  des  menaces  de  schisme. 

C'est  lorsque  la  propagande  catholique  obtient 
quelque  succès  en  Orient  que  la  polémique  dissidente 
se  fait  plus  violente  et  plus  aggressive.  Ce  fut  le  cas 
au  xvme  siècle»,  lors  de  la  création  de  l'Église  melkite 
catholique  en  Syrie.  On  vit  alors  les  quatre  patriarches 
d'Orient  dresser  des  listes  officielles  des  kainolomies 
latines  pour  enrayer  le  mouvement  vers  l'union  avec 
Rome.  En  1722,  une  longue  lettre  dogmatique  était 
adressée  aux  fidèles  du  patriarcat  d'Antioelie  pour 
dénoncer  les  hérésies  et  erreurs  latines,  parmi  les- 
quelles figuraient,  outre  les  cinq  questions  résolues  à 
Florence,  le  jeûne  du  samedi,  le-  refus  de  la  confirma- 
tion et  de  la  communion  aux  petits  enfants,  la  com- 
munion sous  une  seule  espèce,  l'administration  de 
l'euchelaion  ou  extrême-onction  aux  seuls  moribonds, 
lue  admonition  synodale  du  patriarche  œcuménique 
Jérémie  III  y  ajoutait  les  divergences  sur  l'abstinence 
quadrage;simale  et  la  «  tétragamie  ».  Peu  de  temps 
après,  en  1727,  paraissait  une  nouvelle  confession  de 
foi  en  seize  articles,  qui  reprochait  aux  Latins,  entre 
autres  choses,  d'admettre  plus  de  sept  conciles  œcu- 
méniques, de  manger  des  viandes  étouffées,  de  rejeter 
la  doctrine  palamite  sur  la  lumière  thaborique  incréée, 
d'enseigner  l'indissolubilité  du  mariage  en  cas  d'adul- 
tère. Le  fanatisme  anticatholique  dépassa  toute  borne 
dans  la  seconde  moitié  du  xvm°  siècle.  Alors  que, 
depuis  le  concile  de  Constantinople  de  1484,  l'Église 
grecque  avait  reconnu  la  validité  élu  baptême  des 
Latins  et  ne  réitérait  à  ceux-ci  que  le  sacrement  de 
confirmation,  à  leur  entrée  dans  l'Église  orthodoxe; 
alors  qu'au  synode  de  Moscou  de  1666-1667,  les  prélats 
grecs  présents  avaient  persuadé  aux  Russes  de  renon- 
cer à  rebaptiser  les  catholiques,  le  patriarche  œcumé- 
nique Cyrille  Y  décréta,  en  1755,  que  les  papistes 
n'étaieni  que  des  infidèles  et  qu'il  fallait  les  rebaptiser. 
11  est  aujourd'hui  prouvé  que  la  décision  de-  ce  patri- 
arche  fui  tout  à  fait  anticanonique,  les  membres  de  son 
synode  axant  refusé  d'approuver  une  pareille  innova- 
lion  et  axant  même  rédigé  une  contre-définition.  Cf. 
Mansi  Petit,  t.  xxxvm,  col.  575-634.  Le  décret  patriar- 
cal n'en  a  pas  moins  obtenu  forée-  île-  loi,  à  partir  de 
1774.  élans  les  autocéphalies  'I'-  langue  grecque  ou 
gréco-arabe,  el  il  reste  encore  en  vigueur.  Si  on  y 
déroge-  parfois,  pour  des  raisons  spéciales,  on  explique 
ce  s  exceptions  par  la  curie  use-  I  lie-orie-  île-  i  l'économie  », 
d'après  laquelle  la  validité-  des  sacrements  des  hétéro- 
doxes dépend  île  la  volonté  de-  la  véritable  Église. 

Maigre  ces  outrances   polémiques,  cette  haine  du 

Latin  que  les  Cries  modernes  ont  héritée  'les  anciens 
Byzantins,  il  y  a  eu  parfois  des  accalmies,  de-  courtes 
périodes  de  relations  cordiales,  voire  même  une  ou  deux 
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tentatives  d'union  négociées  dans  le  secret.  Le  néces- 
saire a  été  dit  à  l'article  Constantinople  (  Église  de), 
col.l427-1429,1455-1458.Voiraussi,pource  qui  regarde 
les  relations  de  certains  missionnaires  latins  du  Levant 
avec  la  hiérarchie  dissidente  aux  xvir3  et  xvme  siècles, 
les  documents  publiés  par  V.  Laurent  dans  la  n  \  a  ■ 
L'unité  de  l'Église,  à  partir  du  n.  64,  t.  iv  (1933-1936), 
p.  217-224  et  n.  suivants;  voir  aussi  t.  m,  p.  643-641. 
Ces  cas  isolés  de  relations  vraiment  fraternelles  ne 
doivent  pas  donner  le  change. 

Et  pourtant,  malgré  cette  tension  polémique  à  l'état 
continu,  l'Église  grecque  moderne  a  subi  dans  une 
large  mesure  l'influence  doctrinale  de  l'Église  catho- 
lique. Cela  tient  à  ce  que,  à  partir  du  xvie  siècle  jus- 
qu'au xviiie,  un  bon  nombre  de  Grecs,  privés  de  toute 
institution  de  haute  culture  établie  chez  eux.  ont  fré- 
quenté les  universités  catholiques  d'Italie  ou  d'ailleurs 
et  se  sont  familiarisés  avec  la  scolastique  latine.  Plu- 
sieurs d'entre  eux  ont  fait  leurs  études  au  collège  grec 
de  Saint-Athanase.  fondé  à  Rome,  le  13  janvier  1577, 
par  le  pape  Grégoire  XIII.  Catholiques  pendant  le 
temps  de  leurs  études,  ils  sont  parfois  retournés  au 
schisme  et  sont  devenus  les  meilleurs  théologiens  grecs 
de  l'époque  moderne  comme  aussi,  trop  souvent,  lis 
adversaires  les  plus  acharnés  de  l'union  avec  Rome. 
Malgré  tout,  ils  se  sont  ouverts  à  la  culture  occidentale 
et  ont  rompu  avec  le  particularisme  étroit  de  la  période 
byzantine,  qui  ne  connaissait  pas  d'autre  source  d'in- 
formation dans  les  sciences  sacrées  que  la  littérature 
écrite  en  grec.  Cette  influence  de  la  théologie  catholique 
s'est  accrue  par  suite  de  la  lutte  contre  les  erreurs 
protestantes,  que  l'Église  grecque  a  dû  mener  en 
même  temps  que  l'Église  catholique.  C'est  au  xvne  siè- 
cle qu'ont  été  rédigées  les  deux  principales  confessions 
de  foi  où  cette  Église  a  essayé  de  condenser  son  ensei- 
gnement et  de  fixer  sa  position  vis-à-vis  des  novateurs. 
Or,  ces  deux  documents  trahissent  une  dépendance 
incontestable  par  rapport  à  la  théologie  catholique. 
Sous  ce  rapport,  il  y  a  eu  un  véritable  rapprochement 
entre  les  deux  Églises,  rapprochement  malheureuse- 
ment éphémère,  de  plus  en  plus  contesté  et  désavoué 
de  nos  jours,  à  cause  de  l'absence  de  tout  véritable 
magistère  doctrinal  dans  l'Église  gréco-russe.  Car, 
si  l'influence  de  la  théologie  catholique  a  été  pré- 
pondérante dans  l'Église  grecque  jusqu'au  milieu  du 
xixe  siècle,  elle  a  fortement  diminué  à  partir  de  cette 
époque  au  profit  de  l'influence  protestante,  qui  s'est 
exercée  soit  directement,  soit  par  l'intermédiaire  de  la 
théologie  russe  déjà  contaminée  par  elle. 

3°  L'Église  russe  el  l'Église  romaine.  —  Si  de  l'Église 
grecque  nous  passons  à  l'Église  russe  proprement  dite. 
nous  constatons  des  variations  sensibles  dans  l'atti- 
tude de  cette  Église  à  l'égard  de  l'Église  catholique. 
Ces  variations  n'ont  pas  toujours  correspondu  chro- 
nologiquement à  celles  d:  l'Église  grecque.  On  en 
trouve  un  exemple  frappant  dans  la  manière  dont 
l'Église  russe  s'est  comportée  à  l'égard  des  transfuges 
catholiques  demandant  à  être  reçus  dans  son  sein.  Du 
xii'  siècle  au  concile  de  Florence,  le  rite  de  réconcilia- 
tion consistait  essentiellement  dans  l'onction  du 
chrême  accompagné  de  diverses  prières,  bien  qu'il  y 
ait  eu  quelques  cas  de  rebaptisation.  Après  le  concile 
de  Florence,  les  catholiques  de  tout  rite  furent  régu- 
lièrement rebaptisés.  Cette  pratique  fut  sanctionnée 
aussi!  i  de  1620,  présidé  par  le  patriarche 

Philarète  Nikitié  el  dura  jusqu'au  concile  de  Moscou 
de  1667.  C'était  l'époque  où  l'exaspération  des  Mos- 
covites  contre  les  Polonais  et  les  catholiques  en  général 
ni  comble  tant  à  cause  des  conflits  politiques 
que  d?  l'union  des  l'aise  méridionaux  sujets  du 
royaume  de  Pologne  à  l'Église  catholique,  union  pro- 
clamée au  synode  de  Brest  (1595).  Il  est  curieux  de 
constater  que,  pour  légitimer  cette  mesure,  les  Russes 


mirent  en  avant  les  cinq  raisons  suivantes  :  1.  Le 
latinisme  contient  toute  la  substance  des  hérésies  dont 
les  adhérents  sont  soumis  à  la  rebaptisation  par  le 
canon  95  du  concile  in  Trullo  :  paulianistes,  eunomiens, 
montanistes,  manichéens,  juifs,  messaliens,  etc.;  2.  En 
plus,  les  Latins  enseignent  des  hérésies  qui  leur  sont 
propres,  et  l'on  en  énumère  une  trentaine,  presque 
toutes  empruntées  au  Traite  contre  les  Francs,  dont 
nous  avons  parlé  plus  haut;  3.  D'après  les  canons  des 
apôtres  46  et  47,  tous  les  hérétiques  doivent  être 
rebaptisés;  or.  les  Latins  sont  des  hérétiques;  4.  Cette 
pratique  de  rebaptiser  les  Latins  a  toujours  existé  dans 
l'Église  russe;  5.  Les  patriarches  d'Orient  lui  sont 
favorables.  A  toutes  ces  raisons,  les  prélats  grecs  pré- 
sents au  concile  de  Moscou  de  1667  firent  des  réponses 
pertinentes  et,  à  partir  de  cette  date,  l'Église  russe  se 
conforma  au  rite  de  réconciliation  des  Latins  usité 
chez  les  Grecs  depuis  1484,  tout  en  continuant  à 
rebaptiser  les  protestants  de  toute  secte.  Cf.  article 
Russie,  t.  xiv,  col.  276-281.  Cela  dura  jusqu'en  1757. 
Cette  année-là,  le  Saint-Symode  dirigeant  de  Saint- 
Pétersbourg  fit  un  pas  de  plus  dans  le  sens  de  la  tolé- 
rance en  adoptant,  avec  quelques  modifications,  le 
Trebnik  ou  Rituel  de  Pierre  Moghila.  qui  prescrivait 
de  recevoir  les  Latins  par  une  simple  formule  d'abju- 
ration et  une  profession  de  foi,  sauf  lorsque  le  prosé- 
lyte n'aurait  pas  été  confirmé  par  un  évêque  latin. 
Dans  ce  cas,  on  lui  administrerait  la  confirmation. 
Depuis  1718,  sur  réponse  favorable  du  patriarche  oecu- 
ménique Jérémie  III  à  une  demande  de  Pierre  le 
Grand,  on  avait  renoncé  à  rebaptiser  les  protestants  et 
on  les  admettait  en  leur  conférant  le  sacrement  de  con- 
firmation, puisque  luthériens  et  calvinistes  ignorent  ce 
sacrement.  Ainsi,  au  moment  même  où  l'Église  grecque 
prenait  à  l'égard  des  catholiques  une  mesure  extrême 
et  décrétait  de  les  rebaptiser,  ci-dessus,  col.  1390,  l'Église 
russe  reconnaissait  officiellement  la  validité  de  leur 
baptême  et  de  leur  confirmation.  Depuis  1757,  le  mode 
de  réception  des  Latins  et  des  catholiques  en  général 
dans  l'Église  russe  n'a  pas  varié.  La  cinquième  édition  . 
du  rite  de  réconciliation,  parue  en  1858,  porte  à  peine 
quelques  légères  modifications  dues  à  Philarète  Droz- 
dnv.  métropolite  de  Moscou.  A  la  différence  de  la  for- 
mule d'abjuration  promulguée  par  le  synode  de  Cons- 
tantinople  de  1484,  qui  ne  mentionnait  expressément 
comme  erreurs  latines  à  rejeter  que  la  procession  du 
Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils,  l'usage  des  azymes  et 
le  concile  de  Florence,  la  formule  russe  insiste  surtout 
sur  la  primauté  et  l'infaillibilité  du  pape,  trois  ques- 
tions se  réfèrent  à  ce  point.  Cf.  L.  Petit,  art.  cit.,  Échos 
d'Orient, t. Jt, p.  136-137,  oùl'on  trouvera  la  traduction 
française  du  rite  d'admission  des  catholiques  dans 
l'Eglise  russe. 

Traiter  des  rapports  de  l'Église  russe  avec  l'Église 
catholique,  c'est,  en  fait,  parler  des  relations  des'tsars 
avec  le  pape,  car  l'Église  russe  a  été  de  tout  temps  telle- 
ment inféodée  à  l'État  qu'elle  n'avait  aucune  possi- 
bilité  de   communiquer   avec  les   autres   confessions 
chrétiennes  d'une  manière  indépendante.  Depuis  Pierre 
le   Grand  en   particulier,   le   gouvernement  russe   se 
substituait  à  l'Église  pour  toute  relation  tant  avec  les 
confessions   dissidentes   qu'avec   les   Églises   anime 
phales.  C'est  ainsi  que  le  patriarcat  œcuménique  com- 
muniquait avec  le  Saint-Synode  russe   par  l'intermé- 
diaire de  l'ambassadeur  russe  auprès  de  la  Sublime 
t    Porte.  Les  relations  des  tsars  avec  les  papes  ont  tou- 
I    jours  été  dictées  par  des  motifs  politiques.  Comme  les 
basileis  byzantins,  ils  ont  vu  dans  le  successeur  de 
Pierre  avant  tout  la  puissance  politique  et  temporelle 
avec  laquelle  il  pouvait  y  avoir  parfois  intérêt  à  traiter. 
I    En  général.  l'Église  catholique  n'a  pas  eu  à  se  féliciter 
'    de  leur  attitude  à  son  égard.  Dans  les  deux  derniers 
I    siècles,  la  Russie  a  été  le  grand  soutien,  sous  tous  les 
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rapports,  du  schisme  oriental.  Protectrice  attitrée  des 
chrétiens  dissidents  de  l'empire  turc  et  des  nouveaux 
États  nés  du  démembrement  de  celui-ci,  elle  a  contre- 
carré partout  l'action  de  la  propagande  catholique  en 
Orient  et  inspiré  les  mesures  d'intolérance  à  l'égard  des 
catholiques.  A  l'intérieur  même  de  l'empire  russe,  le 
gouvernement  des  tsars  a  poursuivi  de  sa  haine  persé- 
cutrice spécialement  les  liuthènes  unis  annexés  à  l'em- 
pire, à  la  suite  des  partages  successifs  de  la  Pologne. 
Plusieurs  millions  de  catholiques  de  rite  oriental  ont 
été  ainsi  détachés  de  la  juridiction  romaine  et  incorpo- 
rés à  l'Église  officielle  par  la  violence  et  la  ruse.  Le  der- 
nier évêché  uniate,  celui  de  Chelm,  fut  supprimé  en 
1875.  A  l'égard  des  catholiques  latins  de  l'empire  on  a 
montré  plus  de  tolérance;  on  a  négocié  des  accords 
avec  le  Saint-Siège;  mais  que  d'entraves  apportées  à  la 
liberté  de  l'Église  catholique!  Cf.  Pierling,  La  Russie 
et  le  Saint-Siège,  Paris.  1896-1912,  5  vol.,  continués 
par  les  deux  volumes  du  P.  Boudou  :  Le  Saint-Siège 
et  la  Russie  :  leurs  relations  diplomatiques  au  XIXe siècle 
(1814-1883),  Paris,  1922-1923. 

Entre  l'Église  russe  et  l'Église  catholique  il  n'y  eut 
jamais  de  tentative  sérieuse  d'union.  Ce  n'est  pas  que 
du  côté  catholique  on  n'ait  essayé  à  plusieurs  reprises 
d'amorcer  des  négociations  dans  ce  but.  Signalons  seu- 
lement la  légation  diplomatique  du  P.  Possevino 
auprès  d'Ivan  IV  le  Terrible  (1581-1582),  sur  laquelle 
on  tenta  vainement  de  greffer  un  projet  d'union  reli- 
gieuse (voir  art.  Possevino,  t.  xu,  col.  2648-2649); 
les  pourparlers  unionistes  entre  les  théologiens  pari- 
siens de  la  Sorbonne  et  le  Saint -Synode  russe,  entamés 
à  l'occasion  du  voyage  de  Pierre  le  Grand  à  Paris. 
Cf.  Pierling,  La  Sorbonne  et  la  Russie  ( 17 17-1747 ), 
Paris,  1882.  On  a  beaucoup  parlé  du  projet  d'union  des 
Eglises  que  méditait  l'empereur  Alexandre  Ier  de 
Russie  (1801-1825).  Le  bruit  même  a  couru  que  cet 
empereur  aurait  été  catholique  en  secret.  Il  mourut 
malheureusement  l'année  même  où  il  devait  com- 
mencer à  mettre  son  projet  à  exécution  et  l'on  peut  se 
demander  s'il  eût  abouti.  Cf.  la  Lettre  du  général 
Alexandre  Michaud,  comte  de  Beauretour,  à  l'empereur 
Nicolas  I"  de  Russie,  datée  du  1er  juillet  1835,  publiée 
dans  L'unité  de  l'Église,  n.  86  (1937),  t.  iv,  p.  129-133. 
Certes,  si  les  tsars  l'avaient  voulu,  au  moins  à  cer- 
taines époques,  ils  auraient  pu  réaliser  l'union  avec 
Rome  par  la  force,  à  la  manière  de  Michel  Paléologue. 
Mais  il  ne  semble  pas  qu'ils  y  aient  jamais  songé 
sérieusement. 

Malgré  cette  hostilité  constante  et  déclarée,  l'Église 
russe  a  subi,  dans  une  large  mesure,  aux  xvic  et  xvir3 
siècles  et  dans  la  première  moitié  du  xvme,  l'influence 
de  la  théologie  catholique.  Cette  influence  s'est  d'abord 
ée  sur  les  Russes  méridionaux  sujets  du  royaume 
ogne  et  par  eux  elle  a  pénétré  chez  les  Russes  du 
Nord  nu  Moscovites.  Sur  plusieurs  points  plus  ou 
moins  controversés  entre  Grecs  et  Latins,  les  théolo- 
giens dissidents  de  Kiev  adoptèrent  les  thèses  catho- 
liques et  les  défendirent  avec  acharnement  contre  les 
I  ttéologiens  grecs  et  leurs  disciples  moscovites.  Sur  la 
forme  de  l'eucharistie,  sur  le  purgatoire  et  l'époque  des 
rétributions  d'outre-tombe,  sur  l'immaculée  concep- 
tion, leur  théologie  était  d'accord  avec  la  théologie 
catholique.  Ce  ne  fui  pas  sans  peine  que  1rs  doctrines 
grecques  finirent  par  prévaloir.  Cf.  articles  Moghila 
l.t.x,  col.  2063;  Russie,  I.  xiv,  col.  304  sq.  et 
co!.346sq.;Ri  i  hène  (Église),  t. xiv,  col. 399. 11  est, en 
particulier,  curieux  de  constater  qu'à  l'académie  de 
Ki.  \  renseignement  théologique  non  seulement  se  don- 
nait en  latin  m. ii  était  puisé  dans  la  Somme  théologique 
di-  saint  Thomas  d'Aquin  et  que  les  théologiens  petits- 
russiens  citaient  couramment  dans  leurs  écrits  1rs 
grands  théologiens  latins  des  \\r  et  xvir  siècles,  sur 
lout  quand  il  s'agissail  de  réfuter  les  cireurs  protes- 


tantes. Cette  influence  fut  malheureusement  arrêtée  et 
neutralisée  dins  la  second-  moitié  du  xvmc  siècle  par 
l'influence  de  la  théologie  luthérienne  et  calviniste, 
dont  le  théologien  favori  de  Pierre  le  (  Irand,  Théophane 
Procopoviè,  s'était  fait  le  champion  durant  son 
cour!  passage  à  l'académie  de  Kiev.  Sur  son  influence 
et  la  réaction  qui  suivit,  voir  Russie,  t.  xiv,  col.  351  sq. 
Quelques  années  seulement  après  la  réforme  de  Pro- 
tasov,  en  réaction  contre  Procopovié,  une  nouvelle  in- 
fluence, devenue  de  nos  jours  prépondérante,  fit  son  ap- 
parition :  celle  des  Slavophiles.  Voir  Russie,  col.  359  sq. 
Le  mouvement  slavophile,  caractérisé  par  une  haine 
farouche  de  tout  ce  qui  venait  de  l'Occident,  pénétra 
aussi  dans  le  domaine  de  la  théologie  par  l'un  de  ses 
chefs,  Alexis  Stépanoviè  Khomiakov  (1804-1860).  Il 
est  curieux  de  constater  que  ce  mouvement  xéno- 
phobe coïncida  avec  les  querelles  politiques  autour  de 
la  question  d'Orient  qui  aboutirent  à  la  guerre  de  Crimée 
et  a  la  défaite  de  la  Russie.  Ancien  officier  de  l'armée, 
Khomiakov  ignorait  la  théologie  officielle  et  n'avait 
sans  doute  jamais  lu  le  catéchisme  de  Philarète.  Cela 
ne  l'empêcha  pas  de  se  poser  en  théologien  dans  quel- 
ques opuscules  et  lettres  polémiques  roulant  unique- 
ment sur  la  question  de  l'Église.  Plusieurs  de  ses  vues 
étaient  si  franchement  hétérodoxes  que  ses  œuvres  ne 
purent  d'abord  être  publiées  en  Russie.  Ce  ne  fut 
qu'en  1879  que  le  Saint-Synode  en  permit  l'impression 
en  faisant  des  réserves  sur  la  doctrine  de  l'auteur.  Cela 
n'a  pas  empêché  cette  doctrine  et  surtout  l'esprit  qui 
l'anime  de  s'infiltrer  dans  la  théologie  russe  contem- 
poraine, malgré  son  désaccord  avec  les  thèses  classiques 
des  manuels.  Cette  théologie  n'est  ni  spécifiquement 
protestante  ni,  à  plus  forte  raison,  catholique;  mais 
elle  coïncide  en  fait  sur  plusieurs  points  avec  les  ten- 
dance du  protestantisme  libéral  et  avoisine  parfois  le 
modernisme.  Elle  fleurit  en  ce  moment  à  l'Institut 
supérieur  de  théologie  russe  de  Paris,  créé  pour  les 
Russes  de  l'émigration.  Les  théologiens  slavophiles  ont 
surtout  excellé  à  inspirer  la  haine  du  catholicisme  et  à 
défigurer  sa  doctrine  par  leurs  interprétations  fantai- 
sistes, leurs  inventions  dénuées  de  tout  fondement  réel. 
Ils  ont  tracé  de  la  papauté  de  véritables  caricatures, 
qui  dépassent  toute  imagination.  Voir  en  particulier 
l'ouvrage  d'Alexandre  Lebedev  :  De  la  primauté  du 
pape  ou  des  différences  entre  orthodoxes  et  papistes  tou- 
chant ta  doctrine  de  l'Église,  deux  éditions,  Saint- 
Pétersbourg,  1887  et  1903.  La  théologie  officielle  elle 
même,  du  reste,  se  distinguait,  dans  les  dernières 
années  du  xixe  siècle  et  le  commencement  du  xxe,par 
un  esprit  polémique  intense  contre  l'Église  catholique 
et  son  chef.  Un  programme  détaillé  de  théologie  polé- 
mique contre  les  confessions  occidentales  avait  été 
élaboré,  qui  multipliait  les  divergences  dogmatiques 
entre  l'Église  gréco-russe  et  l'Église  catholique.  Con- 
formément à  ce  programme,  des  manuels  avaient  été 
rédigés  à  l'usage  des  académies  ecclésiastiques  et  des 
séminaires.  Parmi  les  doctrines  catholiques  incrimi- 
nées dans  ce  programme  il  faut  signaler  les  suivantes  : 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  une  conception  erronée  de  la  justice  ori- 
ginelle, une  fausse  notion  du  péché  originel,  qui  n'est 
pas  seulement  la  privation  (le  dons  gratuits  et  de  la 
grâce  infuse,  la  conception  immaculée  de  la  sainte 
Vierge,  la  théorie  des  œuvres  surérogatoires  et  du  trésor 
des  mérites  de  la  sainte  Vierge  et  des  saints,  l'insuffï 
sa  lice  (les  mérites  de  Jésus.  Christ  pour  justifier  l'homme, 

l'efficacité  '1rs  sacrements  ex  opère  operato  (formule 
interprétée  de  travers  par  les  théologiens  dissidents), 
la  négation  de  la  nécessité  de  l'épiclèse  pour  la  consé- 
cration de  l'eucharistie,  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle due  au  péché  même  après  l'absolution  sacer- 
dotale, les  indulgences,  l'indissolubilité  absolue  du 
mariage  et  le  célibat  des  clercs,  l'ordre  de  la  papauté 
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(sic),  la  réserve  à  l'évêque  de  la  bénédiction  de  l'huile 
des  infirmes,  le  purgatoire  comme  état  intermédiaire 
entre  le  ciel  et  l'enfer,  l'immutabilité  de  la  sentence  du 
jugement  particulier  pour  les  damnés,  la  doctrine  du 
probabilisme,  etc.  Certains  manuels  de  théologie  polé- 
mique ajoutent  d'autres  griefs,  par  exemple  la  doctrine 
du  caractère  indélébile  de  la  confirmation,  la  distinc- 
tion entre  les  préceptes  et  les  conseils,  entre  le  mérite 
de  condigno  et  le  mérite  de  congrue  Inutile  de  dire  que 
tous  les  théologiens  russes  sont  loin  de  s'entendre  entre 
eux  sur  ce  catalogue  des  erreurs  catholiques.  Un  bon 
nombre  admettent  tout  l'essentiel  du  dogme  catholique 
sur  plusieurs  des  points  indiqués.  Ce  catalogue  indique 
du  moins,  par  son  abondance,  l'attitude  profondément 
hostile  de  l'Église  russe  officielle  à  l'égard  de  l'Église 
catholique   dans   les   dernières  années  du  tsarisme. 

4°  Les  autres  aulocéphalies.  —  En  dehors  de  l'Église 
grecque  et  de  l'Église  russe,  quelques-unes  des  auto- 
céphalies  plus  récentes  ou  nouvellement  transformées 
depuis  la  guerre  de  1914  ont  fait  preuve  d'un  état  d'es- 
prit non  moins  agressif  à  l'égard  du  catholicisme. 

L'Église  hellénique  est  allée  jusqu'à  solliciter  du 
gouvernement  des  mesures  d'exception  contre  les 
clercs  catholiques  étrangers  relativement  à  leur  séjour 
sur  le  territoire  du  royaume.  Dans  le  patriarcat  d'An- 
tioche,  on  fait  revivre  le  décret  de  rebaptisalion  des 
catholiques  demandant  à  passer  à  l'orthodoxie  orien- 
tale. Le  canon  8  d'un  concile  des  métropolites  tenu  à 
Antioche  en  juillet  1933  ordonne  de  rebaptiser  papistes 
(=  catholiques),  protestants  et  monophysites,  et  cela 
évidemment  dans  le  but  d'enrayer  la  propagande 
catholique.  Cf.  Unité  de  l'Église,  n.  Ii3,  1933,  t.  iv, 
p.   165-167. 

Mais  c'est  surtout  le  patriarcat  serbe  qui  a  ouvert 
brusquement  une  violente  offensive  contre  l'Église 
catholique  en  Yougoslavie  sous  le  pontificat  du  pa- 
triarche Varnava  (1930-1938).  Dès  l'automne  de  1930, 
l'organe  du  clergé  serbe,  le  Vêstnik  publiait  un  article 
intitulé  Goliath  et  David,  où  Goliath  figure  l'Église 
catholique  et  David  l'Église  d'Orient.  Dans  sa  lettre 
pascale  de  1931.  le  patriarche  Varnava  développait  le 
même  thème.  Peu  après,  le  Vêstnik  récidivait  et  appe- 
lait l'Église  catholique  l'Eglise  des  bourreaux  :  «  Cha- 
que siècle  dans  la  vie  de  l'Église  catholique  forme  une 
lettre  de  cette  horrible  inscription  :  Ferro  igneque.  On 
n'en  rencontre  pas  de  plus  noire  même  dans  l'enfer  du 
Dante.  L'Église  catholique,  c'est  le  signe  de  Caln,  le 
ricanement  de  la  subconscience  païenne.  L'antique 
serpent  se  devine  sous  les  soutanes  des  prêtres  et  dans 
les  capuces  des  moines  de  l'autre  côté  de  l'Évangile.  » 
Dans  le  même  bulletin,  l'Eglise  catholique  reçoit  les 
épithètes  de  matérialiste,  mécanique,  païenne,  anti- 
évangélique,  athée,  satanique,  luciférienne,  sadique, 
etc.  La  même  offensive,  avec  l'emploi  des  mêmes 
armes,  a  été  menée  dans  la  presse  du  pays  par  des 
articles,  des  tracts,  des  brochures  et  même  par  des 
pièces  de  théâtre,  lai  1927.  Douchan  Nikolaèvic  pu- 
bliait à  Belgrade  son  drame  intitulé  Volga,  qui  s'ins- 
pire de  la  vie  des  émigrés  russes.  On  y  glorifie  la  théo- 
logie de  Dostoievskij  et  les  idées  anticatholiques  de  son 
Grand  inquisiteur.  Le  héros  principal,  André,  parle  du 
sadisme  de  l'Église  catholique  et  en  apporte  comme 
preuve  les  images  et  les  statues  catholiques  de  Jésus 
crucifié.  A  la  fin  du  drame,  Dostoievskij  se  lie  d'amitié 
avec  Lénine  pour  combattre  l'Occident  catholique  et 
ils  souhaitent  tous  deux  que  la  Volga  submerge  et 
emporte  l'Occident  et  son  catholicisme.  On  a  vu  à  bon 
droit  dans  cette  littérature  de  haine  l'inspiration  de 
ination  démente  des  slavophiles  russes  émigrés 
en  Yougoslavie.  Cf.  les  articles  de  Franz  drivée  intitu- 
lés :  Nouuelles  tendances  dans  l'Église  serbe  dans  l'or- 
gane de  l'université  de  Ljubliana,  le  Bogoslovni  Vêstnik, 
1932.  et  l'article  paru  dans  V Unité  de  l'Église,  n.  61, 


1933,  t.  iv,  p.  112-115.  Après  une  pareille  propa- 
gande,, qui  a  duré  plusieurs  années,  on  n'est  pas  étonné 
de  l'opposition  irréductible  du  clergé  serbe  et  du  vieux 
parti  national  serbe  à  la  ratification  du  concordat  avec 
le  Vatican  qui  avait  été  élaboré  depuis  de  longues 
années  et  que  le  gouvernement  yougoslave  voulait 
enfin  faire  approuver  parles  assemblées  parlementaires 
sur  la  fin  de  1937. 

///.  L'ATTITUDE  DE  VÈQLI3E  0RÉC0-RTJS8E  A 
I  l  G  Util  DES  PROTESTANTS  ET  AIT!;/:*  SECTES  OCCI- 
DENTALES. —  Lorsque  les  positions  de  la  Réforme 
protestante  se  furent  précisées  dans  ses  trois  fractions 
principales  :  luthéranisme,  calvinisme,  anglicanisme, 
des  pourparlers  unionistes  avec  l'Église  grecque  dissi- 
dente ne  tardèrent  pas  à  s'amorcer. 

Ce  furent  les  luthériens  d'Allemagne  qui  firent  les 
premières  démarches  dans  ce  sens.  Dès  1559,  Mélanch- 
thon  entrait  en  relations  avec  le  patriarche  œcumé- 
nique Joasaph  II  (1555-1565),  qui  envoya  à  Witten- 
berg  son  diacre  Dimitrios  Misos  pour  faire  une  enquête 
sur  la  nouvelle  Réforme.  Dimitrios  revint  à  Constan- 
tinople  porteur  de  la  Confession  d'Augsbourg.  Après 
l'avoir  parcourue.  le  patriarche  n'eut  pas  de  peine  à 
s'apercevoir  que  tout  espoir  d'accord  était  illusoire  et 
rompit  les  négociations.  Bientôt  les  théologiens  de 
Wittenberg  revinrent  à  la  charge  auprès  du  patriarche 
Jérémie  II  Tranos  et  ne  réussirent  qu'à  s'attirer  trois 
répliques  portant  réfutation  de  leurs  hérésies.  Voir 
l'article  Jérémie  II.  t.  vm,  col.  886-889. 

L'offensive  calviniste  secrète  et  sournoise  menée  par 
Cyrille  Lucar  durant  ses  sept  patriarcats  constanti- 
nopolitains  (1612-1638)  contre  l'orthodoxie  grecque 
échoua  misérablement  malgré  l'appui  des  ambassa- 
deurs anglais  et  hollandais  auprès  de  la  Porte.  Voir 
l'article  Lvcar  (Cyrille),  t.  ix,  col.  1003-1019,  et 
Coxstantinople   (Église  de),  t.  m,  col.  1426-1431. 

Au  début  du  xviii0  siècle,  s'esquissa  la  première  ten- 
tative d'union  sérieuse  avec  la  fraction  de  l'Église 
anglicane  dite  des  «  non-jureurs  ».  Un  échange  de  lettres 
dogmatiques  fort  intéressantes  entre  ceux-ci  et  les 
quatre  patriarches  d'Orient  eut  lieu  de  1716  à  1723.  A 
ces  négociations  fut  intéressée  aussi  l'Église  russe,  à 
laquelle  Pierre  le  Grand  venait  de  donner  le  Règlement 
ecclésiastique,  rédigé  par  le  théologien  luthéranisant 
Théophane  Procopovic.  L'accord  s'avoua  bientôt 
irréalisable,  les  patriarches  d'Orient  ayant  déclaré  s'en 
tenir  à  la  doctrine  de  la  Confession  de  Dosithée.  Le  dos- 
sier de  cette  affaire  est  publié  dans  Mansi-Petit,  Con- 
eil.,  t.  xxxvn,  col.  369-624.  et  analysé  par  L.  Petit 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  vm,  1905,  p.  321-328. 

On  ne  voit  plus  de  tentatives  d'union  avec  les  pro- 
testants ni  en  Orient  ni  en  Russie  avant  la  seconde 
moitié  du  xix'  siècle,  malgré  l'influence  prédominante 
de  la  théologie  luthérienne  dans  l'Eglise  russe  pendant 
trois  quarts  de  siècle  et  l'active  propagande  des 
Sociétés  bibliques  tant  en  Russie  que  dans  le  Proche- 
Orient.  Certains  protagonistes  du  mouvement  d'Ox- 
ford tournèrent  un  moment  leurs  regards  vers  l'Église 
gréco-russe.  Ils  furent  vite  déçus,  quand  ils  s'aper- 
çurent que  Constantinople  et  Pétersbourg  ne  s'enten- 
daient pas  sur  la  validité  du  baptême  des  hétérodoxes. 
L'un  d'entre  eux,  William  l'aimer,  étudia  de  près  les 
deux  fractions  principales  de  l'orthodoxie  orientale  et 
fit  exprès  un  voyage  en  Russie  en  1840-1841.  Sa  désil- 
lusion fut  profonde  et  il  finit  par  se  faire  catholique, 
disant  plaisamment,  à  propos  du  désaccord  entre  Grecs 
et  Russes  sur  la  validité  du  baptême  occidental,  qu'un 
voyage  à  Pétersbourg  tenait  lieu  de  baptême  à  Cons- 
tantinople et  refusant  d'entrer  dans  une  Église  qui 
parlait  comme  un  ventriloque  et  ne  voyait  pas  grand 
mal  a  tourmenter  les  particuliers  par  ses  deux  voix 
discordantes.  »  Cf.  W.  Palmer.  Xotes  o\  a  visit  to  the 
Russian   Church,   1840-1841,   éd.   Newman,    Londres, 
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1882,  et  S.  Tyszkiewicz,  Un  épisode  du  mouvement 
d'Oxford  :  La  mission  de  William  Palmer,  dans  les 
Études,  20  juillet  1913,  t.  cxxxvi.  p.  200  sq.  C'est  en 
1867,  lors  de  la  Première  conférence  de  Lambelh,  que 
l'archevêque  anglican  de  Cantorbéry,  Archibald  Camp- 
bell, prit  l'initiative  de  s'adresser  au  patriarche  œcu- 
ménique Grégoire  VI  pour  lui  manifester  son  désir 
d'union  avec  l'Église  grecque.  Le  patriarche  lit  une 
réponse  courtoise  sans  dissimuler  les  difficultés  du 
projet.  Depuis  lors,  les  relations  cordiales  n'ont  pas 
cessé  entre  anglicans  et  orthodoxes  grecs  et  la  poli- 
tique anglaise  n'y  a  pas  été  étrangère. 

Une  nouvelle  secte,  celle  des  vieux-catholiques, 
se  préoccupa,  dès  sa  formation,  de  s'unir  aux  or- 
thodoxes orientaux.  Sur  l'initiative  de  ses  dirigeants 
se  tinrent  ;i  Bonn,  en  1874  et  en  1875,  deux  conférences 
où  les  délégués  anglicans,  russes  et  grecs  fraternisèrent 
dans  une  haine  commune  de  la  papauté  et  essayèrent 
de  jeter  les  bases  d'un  accord  dogmatique  entre  leurs 
Églises  respectives.  On  ne  s'occupa  que  de  la  question 
de  la  procession  du  Saint-Esprit  et  de  l'addition  du 
Filinque  au  symbole.  Si  l'on  s'entendit  assez  facilement 
sur  la  question  secondaire  de  l'addition,  il  en  fut  autre- 
ment de  la  question  proprement  dogmatique.  On  n'ar- 
riva qu'à  un  accord  équivoque  sur  six  propositions 
tirées  de  saint  Jean  Damascène,  qu'Occidentaux  et 
Gréco-Russes  interprétaient  différemment  dans  leur 
for  intérieur.  Pratiquement,  cet  essai  d'union  n'abou- 
tit à  rien,  mais  il  donna  le  goût  des  discussions  unio- 
nistes aux  trois  groupes  dissidents.  Après  avoir  laissé 
tomber  les  négociations  à  partir  de  1877,  les  Russes  les 
reprirent  pour  leur  part  avec  les  vieux-catholiques 
dès  1892.  Une  commission  russe  spéciale  auprès  du 
Saint-Synode  dirigeant  fut  créée  pour  s'occuper  de 
l'union  avec  eux.  Elle  donna  successivement  en  1893, 
en  1897  et  en  1907,  trois  réponses  discordantes  sur  la 
question  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  La  dernière, 
inspirée  des  thèses  sur  le  Filioque  du  professeur  Basile 
Boloton  (f  1900),  écartait  pratiquement  de  la  contro- 
verse  la  fameuse  querelle,  qui  avait  alimenté  le  schisme 
byzantin  depuis  Photius,  et  reléguait  parmi  les  theolo- 
(joumena  ou  opinions  théologiques  aussi  bien  Va  Pâtre 
solo  de  Photius  que  le  Filioque  des  Latins.  Cinq  années 
plus  tard,  en  1912,  l'anglican  V.Puller  discutait  à  Saint- 
Pétersbourg  avec  les  membres  de  la  Société des  zélateurs 
de  l'union  avec  l'Église  anglicane,  créée  en  1911.  la 
même  question  de  la  procession  du  Saint-Esprit  et 
faisait  faire  un  pas  de  plus  aux  théologiens  russes  vers 
la  thèse  occidentale,  avec  l'approbation  non  dissimu- 
lée du  Saint-Synode.  On  s'accordait  à  reconnaître  que 
1rs  Pères  latins  et  les  Pères  grecs  avaient  enseigné  une 
même  doctrine  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  en 
i  mploj  an1  des  formules  différentes.  C'était  donner  rai- 
son au  décret  d'union  de  Florence.  Déjà  plusieurs 
théologiens  russes  avaient  formulé  la  même  conclusion. 
D'autres  l'ont  patronnée  depuis.  Les  discussions  i  ntre 
l  héologiens  russes  et  théologiens  vieux-catholiques  ont 
eu  un  autre  résultat  important  :  celui  d'amener  les 
Russes  à  convenir  que  leur  Eglise  n'avait  aucune  doc- 
trine  officielle  obligatoire,  en  dehors  des  définitions 
îles  sept  premiers  conciles  œcuméniques.  Ceci  est  de 
grande  importance  non  seulement  pour  les  essais 
d'union  îles  dissidents  entre  eux.  mais  aussi  pour  leurs 
ons  avec  l'Église  catholique.  Au  demeurant, 
nialgn;  tous  les  pourparlers,  l'union  des  vieux  catho- 
liques ci  des  anglicans  avec  l'Église  russe  ne-  s'est  pas 
réalisée  e1  n'est  pas  près  de  se  faire. 

Les  \  (eux  cal  holiques  ont  eu  moins  de  succès  auprès 
îles  Grecs  qu'auprès  'les  Russes.  Par  contre,  les  rela- 
de  l'Église  anglicane  avec  les  autocéphalies 
grecques  sont  devenues  plus  fréquentes  el  plus  cor 
diales  après  la  guerre  de  191  I  1918,  s., us  l'influence 
visible  des  événements   politiques.   Dès   1920,  le  pa 


triarchc  œcuménique  Mélétios  IV  Métaxakis  envoyait 
des  délégués  à  la  cinquième  conférence  de  Lambeth 
(1  juillet-5  août  1920).  qui  leur  fit  un  accueil  chaleu- 
reux. On  sait  qu'à  ces  conférences  de  Lambeth  pren- 
nent part  les  évêques  anglicans  du  inonde  entier  et 
ceux  de  l'Église  épiscopalienne  d'Amérique.  A  la 
cinquième,  dont  nous  parlons,  assistèrent  252  évêques 
anglicans,  parmi  lesquels  52  venus  des  États-Uniset  du 
Canada.  Ils  publièrent  sous  forme  d'encyclique  un 
Appel  à  toute  la  chrétienté  en  vue  de  faire  cesser  toutes 
les  divisions  entre  chrétiens  et  de  former  une  seule 
Église  catholique  unie.  On  y  établissait  une  distinction 
entre  la  qualité  de  membre  de  l'Église  universelle  du 
Christ  et  la  communion  dans  une  même  Église  visible. 
Pour  être  membre,  deux  conditions  sont  requises  : 
1.  la  foi  en  Jésus-Christ  Seigneur;  2.  le  baptême  au  nom 
de  la  sainte  Trinité.  Quant  à  la  communion  elle  requiert 
une  société  externe,  visible  et  unie,  possédant  la  même 
foi,  reconnaissant  les  mêmes  ministres,  usant  des 
mêmes  moyens  de  grâce  et  apprenant  à  tous  ses 
membres  épars  dans  le  monde  la  même  manière  de  ser- 
vir la  cause  du  royaume  de  Dieu.  Plus  précisément,  le 
minimum  exigé  par  les  anglicans  pour  la  réunion  dans 
une  même  société  visible  se  réduit  aux  quatre  points 
suivants  arrêtés  à  la  conférence  de  1888  :  1.  La  sainte 
Écriture  comme  révélation  de  Dieu  et  ultime  règle  de 
la  foi;  2.  les  symboles  des  apôtres  et  de  Xieée;  3.  le 
baptême  et  la  cène  comme  sacrements  institués  par 
Jésus-Christ;  4.  l'épiscopat  historique.  A  propos  de  ce 
dernier  point,  l'Appel  de  1920  a  ajouté  une  importante 
concession  manifestant  le  bon  vouloir  des  évêques  et 
du  clergé  anglicans  :  ceux-ci  consentiraient  à  une  sorte 
de  réordination  clans  l'intérêt  de  l'unité  ecclésiastique, 
si  les  circonstances  l'exigeaient.  C'est  à  réaliser  ce  pro- 
gramme de  communion  qu'anglicans  et  grecs  ortho- 
doxes travaillent  depuis  1920.  Un  premier  pas  a  été 
fait  dans  ce  sens  deux  ans  après  la  conférence  de  1920. 
Le  1er  août  1922,1e  Saint-Synode  de  l'Église  de  Constan- 
tinople  déclarait  accepter  les  ordinations  anglicanes 
comme  n'étant  pas  moins  valides  que  celles  des  Latins 
et  des  Arméniens,  conformément  à  la  théorie  dite  de 
l'économie.  Le  8  août  de  la  même  année,  le  patriarche 
Mélétios  IV  notifiait  cette  décision  par  une  encyclique 
à  sept  des  autres  Églises  autocéphales,  les  invitant  à 
suivre  l'exemple  de  l'Église  de  Constantinople.  Seules 
les  Églises  de  Chypre  et  de  Jérusalem  imitèrent,  en 
1923,  le  geste  du  Phanar.  En  1930,  Mélétios  Métaxakis 
étant  devenu  patriarche  d'Alexandrie,  a  également 
fait  reconnaître  par  son  synode  la  validité  des  ordina 
tions  anglicanes.  Enfin,  en  mars  1936,  à  la  suite  des 
délibérations  d'une  commission  mixte  composée  de 
théologiens  anglicans  et  de  Roumains  orthodoxes,  le 
synode  du  patriarcat  roumain  a  accepté,  à  sou  tour,  les 
ordinations  anglicanes.  L'accord  conclu  entre  les  deux 
Églises  anglicane  et  roumaine  a  été  approuvé  officielle- 
ment à  la  Convocation  ou  synode  provincial  de  Cantor- 
béry le  2n  janvier  1937.  Il  a  soulevé  de  violentes  pro- 
testations d'une  partie  du  clergé  anglican,  qui  a 
reproché  aux  délégués  de  la  commission  mixte  de 
Bucarest  d'avoir  défiguré  gravement  les  doctrines  de 
l'Église  d'Angleterre  et  change  celles-ci  dans  le  sens  de 
la  doctrine  des  orthodoxes  orientaux.  I  >u  côté  roumain 
la  réaction   n'a  pas  été  moins  vive.   L'accord,  que  les 

autorités  roumaines  n'ont  pas  osé  publier  et  que  le 
public  roumain  n'a  connu  que  par  la  presse  anglicane, 
a  été  l'objet  de  critiques  presque  unanimes.  Cf.  T.  A  us- 
tin.  Entre  Anglicans  et  Roumains  orthodoxes,  dans 
['Unité  de  l'Église,  a.  Mi  87.  1937,  t.  v.  p.  144-151, 
172  179.  Il  faut  bien  reconnaître  que  ces  accords 
encore  partiels  rien  ne  l'ail  prévoir  qu'ils  puissent 
jamais  être  acceptés  de  toutes  les  aut  occphal  ies 
byzantines  reposent  sur  des  équivoques  tant  du 
côté  anglican  que  du  côté  oriental. 
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I. 'accord  de  Bucaresl  Cantorbéry  de  1936  19 
présente  connue  le  résultai  de  la  participation  des 
délégués  gréco-russes  à  la  septième  conférence  de 
Lambeth  (7-10  juillet  1930).  A  celle  conférence  assis 
tèrent  le  patriarche  d'Alexandrie,  Mélétios  Métaxakis 
et  îles  représentants  des  patriarcats  d'Antioche,  de 
I  Ion  tantinople,  de  Bucarest,  d'Ipek,  de  Jérusalem, 
des  Églises  de  Grèce,  de  Chypre,  de  Bulgarie  e1  de 
Pologne.  <  > 1 1  revint  sur  les  questions  déjà  traitées  en 
1920  relativement  à  ['intercommunion  entre  anglicans 
.i  gréco  russes  el  à  la  validité  des  ordinations  angli- 

ca Les  gréco  russes  demandèrent  aux  anglicans  de 

préi  i  ;ei  leui  doctrine    ir!  ains  points  capitaux  de 

tlemenl  snr  l'Église  el  sur  l'eucharistie.  Il 
fui  convenu  qu'une  commission  mixte  de  théologiens 
orthodoxes  et  anglicans  travaillerait  a  élucider  les 
points  en  litige  et  préparerait  un  rapport  qui  serait 
présenté  au  prosynode  ou  préconcile  orthodoxe.  Celui-ci 
fut  fixé  par  le  patriarche  œcuménique  pour  le  19  juin 
m  lis  fut  rends  sine  die  pour  diverses  raisons 
dont  la  principale  était  qu'il  n'aurait  pu  représente] 
qu'une  partie  des  autocéphalies.  Quant  à  la  commis- 
sion mixte,  elle  fut  fidèle  à  rédiger  le  rapport  demandé 

dans  des  réunions  qui  se  tinrent  du  11  au  20  octobre 

1931.  i  n  texte  d'accord  en  six  chapitres  fut  approuvé 
par  l'archevêque  de  Cantorbéry.  le  Rev.  Cosmo  Lang, 
et  le  patriarche  oecuménique  Photius  il.  Anglicans  et 

orthodoxes  s'y  font  quelques  concessions  réciproques. 
Les  premiers  reconnaissent  la  valeur  de  la  tradition 
dans  une  formule  ambiguë,  et  les  seconds  abandonnent 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament.  Sur  la  procession  du  Saint-Esprit  on  re- 
vient  aux  six  propositions  équivoques  des  conférences 
de  Bonn  et  l'on  déclare  Illicite  l'addition  du  FUioque 
au  symbole.  Sur  le  nombre  des  sacrements  on  n'a  pu 
établir  une  formule  commune.  Quant  aux  us  et  cou- 
tumes ecclésiastiques,  on  accepte  la  distinction  de 
Photius  entre  ce  qui  est  universel  et  ce  qui  n'a  qu'un 

caractère  local  et  particulier.  Sur  la  participation  des 
gréco  russes  a  la  conférence  de  Lambeth  de  1930  et  le 
rapporl  de  la  commission  mixte  de  1931,  voir  les 
Échos  d'Orient,  t.  xxx.  1931,  p.  197-211,  et  t.  xxxi. 
p.  239-241. 

Parallèlement  à  la  reconnaissance  des  ordinations 
anglicanes,  on  a  traité,  aux  deux  conférences  de  Lam- 
beth de  1920  et  de  1930,  de  l'intercommunion  entre 
anglicans  et  orthodoxes  orientaux.  La  question  n'a 
pu  être  résolue  encore  d'une  manière  satisfaisante. 
Cependant,  à  la  conférence  de  I  930,  le  patriarche  Mélé- 
tios Métaxakis  déclara  qu'il  ne  voyait  aucune  diffi- 
culté à  ce  que  des  ministres  anglicans  baptisassent  et 
mariassent  des  orthodoxes  en  cas  de  nécessité.  Pour 
la  communion,  il  avoua  qu'on  ne  pouvait  la  permettre 
régulièrement,  mais  bien  à  titre  d'exception  et  par 
économies  En  fait,  depuis  1920,  il  3  a  eu  des  exemples 
retentissants  d 'intercommun ion  entre  les  deux  Églises. 
Signalons  en  particulier  celui  qui  se  produisit  à  la 
cathédrale  de  Belgrade,  le  25  décembre  1927  :  le 
patriarche  serbe  Dimitri  communia  de  sa  main  un 
petit  groupe  d'anglicans,  après  leur  avoir  donné  l'ab- 
solution   générale.   Son    geste,   approuvé   par  certains, 

souleva  chez  d'autres  île  violentes  protestations,  en 
particulier  celle  du  Vêslnik,  organe  du  clergé  serbe,  qui 
lit  remarquer  que.  tant  que  l'union  entre  les  deux  con- 
fessions n'aura  pas  été  sanctionnée,  aucune  Église 
autocéphale,  ni  aucun  de  ses  membres,  et  encore 
moins  celui  qui  s  occupe  le  rang  le  plus  élevé,  ne  peu! 
s'arroger  le  droit  de  résoudre  \u\v  question  aussi  im- 
portante que  celle  qui  regarde  l'admission  des  hétéro- 
doxes a  la  communion.  Cf.  L'unité  de  l'Église,  t.  n. 
I 
Non  contentes  d'entamer  des  pourparlers  unionistes 

suivis  avci  I  Église  anglicane,  les  Églises  autocéphales 


de  rite  byzantin  ont  cru  bon  aussi  de  participer  par 
des  délégués  aux  conférences  mondiales  des  chrétientés 
dissidentes  qui  se  sont  tenues  en  ces  dernières  années. 
nférences  mondiales  ont  eu  pour  initiateurs  des 
prote  tants  d'Amérique.  L'idée  maîtresse  qui  les  a 
inspirées  paraît  être  de  créer  une  Société  des  ICglises 
Chl  et  iennes  sur  le  modèle  de  la  Société  des  nations  qui 
siège  a  Genève.  Deux  groupes  se  sont  formés  :  le 
roupe  du  christianisme  pratique  Vie  et  action  (Life 
unil  work)  et  celui  de  la  foi  et  du  gouvernement  de 
l'Église  (Faith  and  orrirr).  Le  premier  exclut  la  dis- 
cussion des  questions  doctrinales  et  se  maintient  sur 
le  terrain  de  la  morale  et  de  la  sociologie:  le  second 
ambitionne  de  réunir  tous  les  chrétiens  autour  d'un 
minimum  de  croyances  dogmatiques,  laissant  place  à 
des  divergences  secondaires.  Chacun  des  deux  groupes 
a  déjà  tenu  deux  congrès  mondiaux.  A  chacun  d'eux 
l'orthodoxie  orientale  a  pris  part  par  un  certain 
nombre  de  délégués.  Le  groupe  Vie  et  action  eut  son 
premier  congrès  a  Stockholm  du  19  au  30  août  1925. 
On  y  vit  plus  de  600  délégués  venant  de  37  nations  et 
de  31  confessions  religieuses  différentes.  Les  ortho- 
doxes orientaux  y  étaient  une  trentaine.  Les  rapports 
qui  furent  lus  concernaient  l'attitude  de  l'Église  vis-à- 
vis  des  problèmes  politiques,  sociaux  et  économiques. 
I.a  guerre,  le  nationalisme  et  le  capitalisme  furent  con- 
damnés. Nouveau  congrès  du  même  groupe  en  1937,  à 
Oxford,  du  12  au  21  juillet,  où  l'on  a  traité  des  rela- 
tions de  l'Église  et  de  l'État.  Près  de  900  délégués 
appartenant  à  45  pays  différents  y  ont  représenté  les 
diverses  confessions  protestantes,  vieilles-catholiques 
et  neuf  autocéphalies  byzantines,  parmi  lesquelles  deux 
Kgliscs  de  l'émigration  russe  :  celle  du  métropolite 
Euloge,  dite  de  l'Europe  occidentale  et  celle  de  Car- 
lo\  tsy.  Quant  au  groupe  Foi  et  gouvernement,  il  a  tenu 
une  première  assemblée  à  Lausanne  du  3  au  21  août 
1927,  une  seconde  à  Edimbourg  du  4  au  18  août  1937. 
On  y  a  agité  tout  un  programme  d'union  des  Églises 
i  lu  ri  iennes.  Les  délégués  orthodoxes  représentant  une 
dizaine  d'autocéphalies  y  ont  assez  bien  maintenu  les 
positions  doctrinales  de  l'Église  gréco-russe,  et  leur 
exposé  a  manifesté  aux  yeux  de  tous  l'abîme  qui  les 
sepaie.  sur  le  terrain  dogmatique,  de  la  multitude  des 
sectes  protestantes.  Des  voix  commencent  à  se  faire 
entendre,  au  sein  de  l'orthodoxie,  contre  la  participa- 
tion à  ces  réunions  stériles,  dont  le  résultat  le  plus  tan- 
gible est  d'étaler  le  chaos  des  sectes  séparées  de  l'Église 
catholique.  Tant  qu'elle  restera  ce  qu'elle  est,  l'Église 
gréco-russe  ne  pourra  conclure  aucune  union  véritable 
avec  n'importe  laquelle  des  sectes  protestantes  actuel- 
lement existantes.  El  e  n'a  des  possibilités  d'union 
i|ii'.i \  ec  l'Église  catholique  romaine.  Il  suffit  pour  cela 
qu'elle  renoue  les  liens  qui  rattachaient  au  siège 
romain  l'ancienne  Église  byzantine.  Sur  les  confé- 
rences mondiales  dont  nous  venons  de  parler,  voir 
L'unité  de  l'Église,  t.  n,  p.  373-377,  393-395,  519-525, 
t.  v,  p.  85-92,  136-142.  Sur  la  conférence  de  Stockholm 
en  particulier,  voir  l'ouvrage  d'Adolphe  Deissmann,  Die 
si, n  kholmer  Weltkirchenkonferenz,  Berlin.  1926.  Sur  les 
deux  mouvements,  voir  entre  autres  M.-J.  Congar, 
Chrétiens  desunis,  Paris,  1937,  p.  149-182,  avec  nom- 
breuses références. 

II  ne  peut  être  question  ici  de  donner  une  bibliographie 
détaillée.  Il  faudrait  reproduire  les  bibliographies  partielles 
particulièrement  abondantes  déjà  données  dans  ce  Dic- 
tionnaire aux  articles  spéciaux  auxquels  nous  renvoyons. 
Nous  a\  ons,  du  reste,  indiqué  au  cours  de  ce  travail  beau- 
coup de  sources  et  de  travaux  relatifs  a  des  peints  spéciaux. 
Il  nous  suffira  de  signaler  tes  on  \  rages  d'ensemble  ou  les  tra- 
vaux récents  se  rapportant  a  chacun  des  quatre  paragraphes 
de  l'article. 

I.    SUR  LES  CAUSES  Dl     se  msMi  .  I..  Allntius.  / 

.  i  lentalis   atque  orientalis  perpétua  consensione  libri 
très,  Cologne,  1648s  Maimbourg,  Histoire    '»  schisme  <ircc. 
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Paris,  l*i77,  2  vol.;  TostI,  Sloria  dell'  origine  dello  scisma, 
Florence,    1856,    2    vol.;    Pichler,    G<  kirchl. 

1  r<  nnun  \  zix  i  -  hi  n  "rient  und  Occident,  Munich,  186  ! 

2  vol.  (à  l'Index);  Hergenrôther,  Photius,  Pairiarch  von 
Konstantinopel,  t.  i.  Etatisbonne,  1867;  I..  Duchesne 

ecclésiastiques.  Églises  séparées,  2-  éd.»  Paris»  1905; 
.1.  Pargoire,  L'Église  byzantine  de  S27  à  S47,  Pari 
M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  chrislianorum  orientalium  ab 
Ecclesia  calholica  dissidenlium,  t.  ,,  Paris,  i;,2<;,  p.  48-100; 
voir  aussi  Vladimir  Soloviev,  Lu  Russie  el  l'Église  univer- 
selle,  2'  éd.,  Paris,  1906,  introduction,  p.  i-lxvii. 

II.  Si  I!   LES  SCHISMES  DE  Pllulll  s  II    DE    Mil  HE1    CÉR, 

la, m:.     -  Voir  les  bibliographies  des  articles  Photii      i  i 
Michel  Cerulaire;  y  ajouter  ;   V.  Grrumel,   Y  eut-il  un 

second  schisme  de  Photius  ?  dans  la  Revue  des  scîi  nces  philo- 
sophiques et  théologiques,  t.  xii,  1933,  p.  132-457;  dumême, 
La  liquidation  de  la  querelle  photienne,  dans  1rs  Échos 
d'Orient, t.  xxxm,  1934,  p.  257-288;  du  même,  Ri 
actes  du  patriarcat  de  Constaniinople,  fasc.  2,  1936;  F.  Dvor- 
nik,  Les  légendes  de  Constantin  et  de  Méthode  eu.-. ./.  Byzance, 
Prague,  1933;  du  même,  Le  second  schisme  de  Photius.  f  ne 
mystification  historique,  dans  la  revue  Byzantion,  t.  vu,. 
1933,  p.  12V17C  Henri  Grégoire,  Études  sur  le  ix'  siècle, 
dans  Byzantion,  t.  vin,  p.  540-550;  A.  Michel,  Humbert  und 
Kerullarios, t. il, Paderborn,  1930;  M.  Jugie,  Le  schisme  de 
Michel  Cerulaire,  dans  les  Échos  d'Orient,  I.  xxxvi,  1937, 
p.    140-473. 

III.  Sur  le  développement  du  schisme  de  la  fin  du 
xi'  siècle  au  xve.  —  Voir  les  bibliographies  de  l'article 
Consi  iNTiNOPLE, t. ra, col.  1386-1387,1393-1394;y ajouter: 
Luchaire,  Innocent  III,  t.  iv  :  La  question  d'Orient.  Paris, 
1907;  M.  Vil  1er,  Lu  question  de  l'union  des  Églises  entre  tirées 
et  Latins  'lc[>uis  le  concile  de  Lyon  jusqu'à  celui  de  t  lurent  e 
(extrait  de  la  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  I  -  wn  et  xvm), 
Louvain,  1022.  108  p.,  avec  nombreuses  indications  biblio- 
graphiques; Bernard  Leib,  Home,  Kiev  et  Byzance  à  la  fin 
du  XIe  siècle.  Rapports  religieux  des  Latins  et  des  Grèce 
liasses  sous  le  pontificat  d'Vrbain  II  (1088-1099),  Paris, 
1924;  V.  Laurent,  Le  pape  Alexandre  IV  et  l'empire  de  Nicée, 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxiv,  1935,  p.  26-55;  voir  les 
bibliographies  des  articles  Lyon  (II'  concile  de)  et  Flo- 
rence (Concile  de). 

IV.  Sur  l'Église  gréco-russe  dans  la  période  mo 
derne.  —  Voir  la  bibliographie  générale  de  l'article  Cons- 
tantinople,  t. m, col.  1515-1519;  A.  Fortescue, Theorthodox 
eastern  Church,  Londres,  1907;  R.  Janin,  Les  Églises  orien- 
tales et  les  rites  orientaux,  2°  éd.,  Paris,  1921»;  du  même, 
Les  Églises  séparées  d'Orient,  Paris,  1930;  M.  Jugie,  Théo- 
/"  fia  dogmatica  chrislianorum  orientalium,  t.  IV,  Paris,  1931 , 
p. 212-273;  Friedrich  Ileiler,  Urkirche  und  Ostkirche,  Mu- 
nich, 1937;  voir  les  bibliographies  des  articles  consacrés 
à  chacune  des  Églises  autocéphales.  Pour  les  changement 
multiples  survenus  dans  les  autocéphalies  de  rite  byzantin 
depuis  la  guerre  de  HI14-1918,  voir  les  chroniques  des 
Églises  orientales  parues  dans  les  Échos  d'Orient  et  plu- 
sieurs articles  spéciaux  publics  dans  la  même  revue. 

M.  Jugie. 
II.   LE  SCHISME   BYZANTIN.   NATURE   ET  EF- 
FETS. —  I  (ans  l'article  précéden! .  nous  avons  recher- 
ché   les    causes    du     schisme     byzantin,     marqué     I' 
principaux  stades  de  son  évolution,  exposé  en  demi,  i 
lieu  son  résultat  le  plus  tangible,  qui  a  été  le  morcelle 
ment  de  l'ancienne  Kglise  byzantine  en  un  nombre 
indéfini  d'autocéphalies  et  d'autonomies  nationales  ou 
ethniques.  Apres  celte  vue,  prise  pour  ainsi  dire  du 
dehors,  nous  devons  examiner  ce  schisme  par  le  dedan 

essayer  de  déterminer  sa  nature  intime  et    -,<  ;  carac 
i  néraux  tels  qu'ils  s'incarnent  dans  ce  que  nou 

ii' -in   ie,  anal;  ser  dan  i   li 

détail  ses  effet     d'o  ecclésiologique.  Car,  si  non. 

i   sou s  déjà  le  grand  effet  de  ce  schisme,  c'i    I   I 

dire  la  di\  i  mu  de  l'I    M     en  autoci  phalies  multiples, 
non,  n'avons  pas  encore  indiqué  les  relation 

enl n    elli    .  leur  concepl   de  l'unité  de 
l'Église,  '  ■■  que  de>  iennent,  dans  le  s\  stèi 
autocéphales,  les  propriétés  essentielles  de  l'Église, 
qu'il  s'agissi   d  tillible,  di     on  indé 

de  ridai ,  de  sa  mi ,  ion  apo ttolique 
i 
vous  aborder  maintenant.   Si   la   première   part 


notre  travail  a  élé  surtout  historiqu  ra  sur- 

tout d'ordre  théologique. 

1.  Caractères  généraux  du  schisme  byzantin. 
1 1-  i  i  ichisme  byzantin  et  l'unité  de  l'Église,  col.  1407. 
III.  Le  schisme  byzantin  el  le  magistère  ecclésias 
tique,  col.  1420.  IV.  Le  schisme  byzantin  et  l'indé- 
pendance de  l'Église,  col.  1435.  V.  Le  schisme  byzantin 
et  la  mission  apostolique  .le  l'Église,  col.  I  I  19,  Y  l.  Le 
byzantin  et  la  vie  chrétienne,  col.  1451. 
VII.  Conclusion,  col.  i  163. 

I.  Caractères  généraux  du  schisme  byzantin. 

Le  schisme  en  général  peul  se  pr<  ;enter  sous  deux 
formes.  Ce  peut  être  le  refus  positif  de  se  soumettre  à 
l'autorité  du  chef  visible  de  l'Église  catholique,  le  pou 
I  ile  romain,  successeur  de  saint  l 'ierre  dans  sa  primauté 

de  juridiction  universelle.  Il  peut  consister  aussi  dans 

Un  acte  de  simple  sécession,  par  lequel  on  cesse,  a   un 

moment  donné,  tout  rapport  religieux  avec  l'Église 
catholique,  son  cl, et,  ses  membres,  pour  s'isoler,  se 
constituer  avec  d'autres  en  groupe  sépare  ou  se  joindre 
à  un  groupe  dissident  déjà  existant,  la  première  ma 
nière  se  réalise  surtout  pour  les  individus  pris  sépa 
rément.  C'est  dé  la  seconde  manière'  que  certaines 
Églises  particulières  peuvent  cesser  de  faire  partie  de 

la  grande  communauté  catholique.  Pour  ce  qui  n 

l'Église  byzantine,  c'est  bien  ainsi  qu'elle  est  arrivée 
au  schisme  définitif.  Ce  schisme  définitif  a  été  précédi 
d'une  série  de  rebellions  ouvertes  contre  le  Siège   ipo 

tolique,  espacées  entre  le  IVe  et  le  xi'  siècle.  In  dernier 
lieu,  entre  les  années  1021  et  1043,  il  y  a  eu  bru  que 
ment,  mais  sans  aucun  éclat  et  comme  tacitement, 
rupture  des  relations  avec  Rome.  In  1052  1053, 
quand  on  a  voulu  les  renouer,  on  elail  bien  embarrassé 
pour  indiquer  la  raison  de  la  séparation.  Pierre  d'An 
t  ioihe  demandai  I  au  pape  saint  l.e.  m  I  \  de  la  lui  faire 

reconnaître.  On  la  cherchait  en<  ore  en  vain  a  Constan- 

tinople,  en  1089,  et  nous  avons  VU  Alexis  Connu  ne 
obliger  le  patriarche  œcuménique  et  son  synode  a 
replacer  le-  nom  du  pape  dans  les  diptyques  de  Sainle 
Sophie,  puisqu'on  ne  pouvait  établir  par  aucun  docu- 
ment officiel  le  lait  même  de  la  rupture,  'i  di  U 
col.   1369. 

l °  Esprit  militant,  agressif  el  polémique.  Mais 
entre  1021  el  1089,  un  événement  grave  s'était  passé. 
En  1053  1054,  on  avait  fait,  à  Byzance,  a.  h  di 
schisme  positif,  l.e  patriarche  Michel  Cerulaire,  poui 
empêchei  le  rétabli   lemenl  de  l'union  avec  Rome,  avait 

l.i  u  quement,  sans  motif  plausible,  sans  avcrl  issemi  ni 
pu  niable,  lancé  un  manifeste  contre  certains  usage  de 
l'Église  d'i  (ccidenl.  Ce  n'était  pas  la  première  fois  que 
le  fait  se  produisait.  Sur  la  lin  du  \  m  ièi  le,  nous  l'a- 
vons vu,  le  concile  in  Trullo  avait  inaugure'-  sou.  une 
foi  un  spéciale  la  polémique  antilatine,  en  escomptant 
naïvemenl  l'approbation  même  de  ceux  que  l'on  con 

damnait,  c'est-à-dire-  du  pape  et  de  l'épi  COpaf    

dental.  Au  plus  fort  de  sa  révolte,  Photiu    nul  repri 
des  griefs  identiques   mi   analogues  sur  un   ton   beau 
coup  plus  agressif,  en  y  joignant  la  question  do 
tique  du  Filioque.  Ainsi  le  schisme  byzantin,  pour  se 

justifier,  a  eu  recours,  de  la   p iqui 

dogmatique    i  i ique,  rituelle.  Ci    I    dui 

danci    de-  tout  schisme,  spi  cialem  ni   quani I  il    i  tgil 

tl l     igieUSl     .Dans  ce  ras.   le  schisme   se  e  nui 

pliqu    presque  toujoui    d'hén    te;  mais  l'hérésii 

-  .i    econd   commi   un  préti    ti   i réouvrir  d'un  motif 

i  i-ssion.  Le  prétexte,  neuis  l'avons  trouvé 
élans  Photiu  n  olté;  prétexte  abandonné  ensuite  par 
Photiu  ei    Jean  VIII.  Le  prétcxti    n'est 

pas  moins  apparent  chez  Mie  bel  Cérulain     i ml  il 

attaqui  uaini  ,  il t  pa 

pei  onnage  de-  just  iflei  un.   ré\  oltc  anti  -  - 
contre  le  pape,  mais  bien  el.    maintenu    i  auto 

I  I     bj  /nui  un     V'i      à-ViS  du     .en  cesseur 
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de  Pierre.  C'est  le  même  esprit  de  schisme,  le  même 
souci  île  sauvegarder  leur  indépendance  complète  et 
leur  primauté  sur  tout  l'Orient  qui  ont  animé  les 
patriarches  œcuméniques,  ses  successeurs,  et  leur  ont 
inspiré  leur  attitude  hostile  à  l'égard  de  tout  essai 
d'union.  Dans  la  période  moderne,  la  même  méthode  a 
été  employée  moins  pour  protéger  une  autonomie  qui 
n'était  plus  en  péril  que  pour  entraver,  arrêter  une 
propagande  menaçant  de  diminuer  le  troupeau.  A 
toutes  les  époques,  le  schisme  byzantin  se  montre  donc, 
à  nous  sous  un  aspect  militant.  Dans  la  période  de  pré- 
paration et  d'incubation,  il  attaque  timidement  et 
sournoisement  pour  usurper,  avec  l'appui  du  basileus, 
la  primauté  que  détient  l'Église  romaine,  témoin  les 
canons  du  concile  in  Trullo  contre  les  usages  de  l'Église 
d'Occident  avec  leurs  menaces  d'excommunication  et 
de  déposition.  A  partir  de  Photius  et  surtout  de 
Michel  Cérulaire,  comme  Rome  a  pour  toujours 
échappé  à  la  domination  byzantine  et  qu'il  n'y  a  plus 
d'espoir  de  la  soumettre,  Byzance  se  bat  pour  son 
autonomie,  menacée  par  la  politique  impériale.  Dans 
la  période  moderne,  le  schisme  continue  la  guerre  contre 
les  Latins  comme  par  habitude  et  aussi  pour  sauvegar- 
der son  existence  ;  ou  plutôt,  souvent,  celui  qui  mène 
la  lutte  contre  le  pape,  c'est  moins  le  patriarche  ou  le 
synode  de  telle  Kglise  autocéphale  que  le  pouvoir 
civil  de  l'État  où  elle  se  trouve,  jaloux  qu'il  est  de 
la  garder  sous  sa  tutelle  et  nullement  disposé  à  céder 
au  pape  la  haute  juridiction  qu'il  exerce  sur  les  per- 
sonnes et  les  affaires  ecclésiastiques. 

Cet  esprit  agressif  et  polémique  contre  l'Église  catho- 
lique et  son  chef  est  donc  la  première  marque  distinctive 
du  schisme  byzantin.  On  peut  dire  qu'il  a  vécu  de  la 
polémique  antilatine.  Innombrables  sont  les  ouvrages 
de  controverse  écrits  par  les  anciens  Byzantins  ou  les 
i  Iréco-Russes  modernes  contre  les  catholiques:  innom- 
brables aussi  les  griefs  que  l'on  a  produits  contre  ces 
derniers  au  cours  des  siècles.  Nous  en  avons  donné  quel- 
ques spécimens  à  l'article  précédent.  Au  demeurant,  ces 
listes  de  divergences,  ces  catalogues  d'innovations 
latines,  qu'ils  viennent  des  théologiens  privés  ou  des 
autorités  ecclésiastiques,  frappent  par  leur  diversité  et 
leur  incohérence,  souvent  aussi  par  leur  futilité.  Il  ne 
faut  pas  leur  attribuer  une  importance  qu'ils  n'ont  pas. 
L'histoire  montre  qu'en  général  on  produit  une  liste 
de  kainotomies  latines,  lorsque  la  propagande  catho- 
lique se  fait  plus  active  en  Orient  ou  qu'un  pape  s'avise 
de  convier  à  l'union  les  frères  séparés.  C'est  un  procédé 
de  pure  polémique,  destiné  à  écarter  pour  le  moment, 
selon  l'expression  reçue,  «  le  loup  papiste  de  la  hcrgi  rie 
orthodoxe  >:  Comme  les  divergences,  dans  le  domaine 
rituel  et  canonique,  sont  en  nombre  indéfini  et  qu'il 
est  facile  d'en  découvrir  toujours  de  nouvelles,  on 
choisit  dans  le  tas,  sans  trop  regarder  à  la  quantité,  ni 
surtout  à  la  qualité.  Car  ces  sortes  d'énumérations  ne 
reposent  point  sur  un  examen  approfondi  des  diver- 
gences réelles  existant  entre  les  deux  Églises  sur  le 
terrain  dogmatique.  La  plupart  ne  visent  que  des  rites 
il  dis  us:iues  et  passent  sous  silence  (les  différences 
trop  réelles  et  qui  intéressent  la  doctrine. 

2°  Le  culte  du  statu  quo  dans  tous  les  domaines.  — 
Durant  la  période  byzantine,  la  polémique  antilatine 
s'est  principalement  alimentée  des  divergences 
canoniques  et  rituelles.  Dans  la  période  moderne,  une 
plus  grande  place  a  été  faite  aux  questions  dogma- 
tiques, à  cause  des  nouvelles  définitions  doctrinales 
que  l'Église  catholique  a  été  amenée  à  multiplier 
devant  les  erreurs  protestantes  et  les  négations  ratio- 
nalistes. Si  nous  recherchons  la  source  de  cette  atti- 
tude perpétuellement  polémique  de  l'Église  dissidente, 
nous  la  trouvons  à  la  fois  dans  une  conception  statique 
du  magistère  ecclésiastique  et  dans  l'œcuménisation 
indue  de  l'élément  canonico-rituel  particulier  à  l'Église 


byzantine.  Ces  deux  causes  peuvent  se  résumer  d'un 
seul  mot  :  le  culte  du  statu  quo  dans  tous  les  domaines, 
le  statu  quo  se  datant  du  dernier  concile  œcuménique 
reconnu  par  l'Église  gréco-russe,  le  septième,  second  de 
Nicée,  en  787.  Conservatisme  excessif  s'opposant  à  la 
lois  au  légitime  progrès  dogmatique  et  aux  adaptations 
nécessaires  de  la  discipline  canonique  et  des  rites  selon 
les  besoins  des  temps  et  des  lieux  :  tel  est  le  second 
caractère  du  schisme  byzantin. 

Rien  ne  heurte  plus  le  véritable  esprit  byzantin,  qui 
est  devenu  l'esprit  commun  de  l'orthodoxie  orientale, 
que  la  notion  de  progrès  dans  le  domaine  religieux  sous 
quelque  forme  qu'il  se  présente.  Pour leByzantin, l'or- 
thodoxie s'est  irrévocablement  figée  à  la  fin  de  la 
seconde  persécution  iconoclaste,  à  la  Fête  de  l'ortho- 
doxie (Il  mars  843).  Désormais,  le  rôle  du  magistère 
ecclésiastique  sera  de  conserver  jalousement  ce  dépôt 
sans  cherchera  l'exploiter,  à  le  développer,  ne  serait-ce 
que  par  l'emploi  de  nouvelles  formules.  Quoi  d'éton- 
nant, dès  lors,  qu'on  crie  à  l'innovation  à  chaque  défi- 
nition portée  par  l'Église  romaine?  Sans  doute,  dans 
ces  derniers  temps,  beaucoup  de  théologiens  gréco- 
russes  ont  adopté  le  concept  de  développement  dog- 
matique. Ils  en  donnent  des  définitions  semblables  a 
celles  de  nos  manuels  de  théologie.  Mais,  lorsqu'ils  en 
arrivent  à  la  polémique  contre  les  catholiques,  ils 
oublient  généralement  ces  explications,  accusent 
l'Église  romaine  d'avoir  inventé  de  nouveaux  dogmes 
et  nous  opposent  la  fameuse  règle  posée  par  saint  Vin- 
cent de  Lérins  :  Id  teneamus  quod  unique,  quod  semper. 
quod  ab  omnibus  credilum  est.  en  y  introduisant  l'ad- 
verbe solum  et  en  entendant  le  creditum  est  de  la  foi 
explicite.  On  arrive  alors  à  une  proposition  exclusive 
de  tout  progrès  dogmatique  :  Ne  retenons  que  ce 
qui  a  été  cru  partout,  toujours  et  par  tous  d'une  foi 
explicite.  » 

Ces  essais  d'adaptation  à  la  doctrine  catholique  du 
développement  sont  du  reste  de  fraîche  date.  La  con- 
ception traditionnelle  de  la  théologie  orientale  dissi- 
dente y  répugne  ouvertement.  D'après  cette  concep- 
tion, les  sept  premiers  conciles  œcuméniques  ont  défini 
tout  ce  qu'il  était  nécessaire  de  définir.  Le  développe- 
ment dogmatique  a  été  clos  au  second  concile  de 
Nicée  en  7X7.  Au  XVe  siècle,  quelques  années  après  le 
concile  rie  Florence,  que  les  Orientaux  unis  appelaient 
volontiers  le  huitième  œcuménique,  le  métropolite  de 
Kiev.  Jonas,  prêchait,  paraît-il,  aux  fidèles  qu'il  y  avait 
péché  mortel  à  croire  à  la  possibilité  d'un  nouveau 
concile  œcuménique.  Les  théologiens  plus  récents  ne 
vont  pas  jusque-là,  mais  ils  disent  volontiers  avec  Nec- 
taire, patriarche  de  Jérusalem  au  xvnc  siècle  :  «  Par 
les  saints  conciles  œcuméniques  au  nombre  mystique 
de  sept,  toute  hérésie  a  été  annihilée,  la  foi  orthodoxe  a 
resplendi  dans  sa  plénitude,  si  bien  que  depuis  cette 
époque  il  n'y  a  aucune  nécessité  d'ajouter  quoi  que  ce 
soit,  aucune  possibilité  de  faire  la  moindre  suppres- 
sion. »  Ilepl  Tïjç  yy/ï,'  toO  t.j-.-j..  Iassy,  1682;  traduc- 
tion latine  de  l'anglican  Pierre  Allix,  Confutatio 
imperii  papœ,  Londres.  1702,  p.  208.  Et  les  quatre 
patriarches  d'Orient,  dans  leur  Encyclique  à  tous  les 
orthodoxes,  écrivaient  en  1848  :  Notre  foi.  ayant 
acquis  sa  plénitude  par  les  conciles  œcuméniques,  est 
désormais  scellée  et  ne  souffre  ni  diminution,  ni 
augmentation,  ni  changement  d'aucune  sorte.  » 
Mansi-Petit,  op.  cit.,  t.  xl,  col.  411  B.  Le  polémiste 
russe  Alexandre  I.ehedev,  dans  son  ouvrage  sur  La 
primauté  du  pape,  2e  éd.,  Pétrograd,  1903,  p.  00. 
déclare  ouvertement  que  «  le  progrès  dogmatique  est 
rejeté  par  la  science  orthodoxe  »  et  que  le  rôle  du 
magistère  ecclésiastique  est  de  conserver  sans  aucun 
changement  ce  qui  a  été  défini  dans  les  anciens  con- 
ciles et  symboles.  Si  certains  théologiens  à  tendance 
libérale  reconnaissent   que  les  sept  conciles  œcumé- 
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niques  n'ont  défini  qu'un  petit  nombre  de  vérités  et 
qu'il  y  aurait  encore  matière  à  de  nombreuses  défini- 
tions, c'est  p  >ur  conclure  avec  le  général  A.  Kireêv 
que  ces  nouvelles  définitions  ne  sont  nullement  dési- 
rables et  qu'il  y  a  assez  de  dogmes  ».  Cf.  Revue  inter- 
nationale de  théologie,  1904,  p.  600-601. 

Quant  au  conservatisme  dans  le  domaine  de  la  dis- 
cipline  et  de  la  liturgie,  nous  avons  déjà  eu  l'occasion 
d'en  signaler  les  désastreux  effets.  Voir  plus  haut, 
•col.  1351.  intégrer  au  dépôt  révélé,  comme  quelque 
•chose  d'intangible,  d'immuable  et  d'obligatoire  pour 
tous  les  temps  et  pour  tous  les  lieux,  la  vieille  législa- 
tion canonique  ou  rituelle  du  concile  in  Trullo.  c'est 
lier  l'Église  avec  les  bandelettes  d'une  momie.  Or.  il  est 
avéré  que  l'Église  occidentale  des  huit  premiers  siècles 
a  ignoré  une  lionne  partie  de  cette  législation  de  cir- 
constance, établie  pour  la  seule  Église  d'Orient,  qui 
est  constituée  par  les  canons  des  sept  premiers  conciles 
œcuméniques  ou  des  synodes  locaux  d'Orient  énumérés 
par  le  concile  in  Trullo.  Par  ce  côté,  écrit  A.  Leroy- 
Beaulieu,  l'orthodoxie  gréco-russe  a  un  manifeste 
désavantage  vis-à-vis  du  catholicisme  latin.  Elle  n'a 
point  les  mêmes  ressources  que  l'Église  romaine.  Ne 
possédant  pas  d'autorité  centrale,  d'organe  vivant 
pour  commander  au  nom  du  Christ,  elle  ne  peut, 
autant  que  sa  grande  rivale,  s'accommoder  aux  néces- 
sités des  temps  ou  aux  besoins  des  climats...  Sans  voix 
pour  parler  en  son  nom  ni  ressort  pour  la  mouvoir,  elle 
semble  vouée  au  silence  aussi  bien  qu'à  l'immobilité. 
A  force  de  se  garder  de  tout  changement,  elle  a  pour 
ainsi  dire  perdu  la  faculté  du  mouvement.  Elle  res- 
semble à  ses  rigides  icônes;  sa  bouche  comme  la  leur 
est  close;  ses  membres,  raidis  depuis  des  siècles,  ne 
peuvent  se  ployer  à  volonté;  ils  sont  pour  ainsi  dire 
ankylosés.  »  Revue  des  deux-mondes,  15  août  1887, 
p.  861-862;  reproduit  dans  L'empire  des  tsar.;  et  les 
Russes,  t.  m.  Paris,  1889. 

Cette  habitude  de  mettre  sur  le  même  pied  que  le 
dogme  l'élément  canonico-rituel  de  l'antique  tradition 
constitue  de  plus  un  danger  permanent  de  schisme 
intestin.  Car  l'Église  gréco-russe  s'est  vue  obligée,  au 
cours  des  siècles,  à  faire  des  innovations  dans  les  rites 
et  la  discipline,  à  procéder  à  quelques  réformes. 
Qu'est-il  arrivé  dans  ces  cas?  De  graves  dissensions  se 
sont  produites  parmi  les  fidèles,  des  schismes  ont  éclaté, 
dont  le  plus  important  et  le  plus  tenace  a  été  le  raskol 
russe.  Voir  art.  Russie,  col.  292-3  14.  Ce  ritualisme 
exagéré  n'est  pas  encore  mort,  même  dans  des  pays 
policés  comme  la  Grèce  et  la  Roumanie,  témoin  les 
commencements  de  schisme  occasionnés  par  l'adop- 
tion partielle  du  calendrier  grégorien  dans  ces  auto- 
céphalies.  Voir  plus  haut,  col.  1378  et  1381.  C'est  sans 
doute  la  crainte  de  schisme  qui  a  empêché  jusqu'à  nos 
jours  les  patriarcats  de  .Jérusalem,  d'Antioche  et  de 
Serbie.  l'Eglise  bulgare  et  la  plus  grande  partie  de 
l'Église  russe  soit  en  Russie,  soit  ailleurs,  de  se  rallier 
au  nouveau  calendrier  sous  la  forme  atténuée  qui  a  été 
acceptée  par  d'autres  Églises  autocéphales.  Certaines 
de  ers  Églises,  en  effet,  ont  excepté  de  la  réforme  le 
comput  pascal  fixé  par  le  premier  concile  de  Nicée.  On 
voit  par  cel  exemple  comment  se  tiennent  les  deux 
term  is  :  polémique  et  maintien  du  statu  quo  dans  tous 
les  .1. un  unes. 

.';'  /..  statu  quo  pourtant  n'a  été  maintenu  par 
l'Église  grêco  russe  que  d'une  manière  relative.  —  A  son 
point  de  dépari  même,  c'est  a  dire  à  partir  du  jour  où 
le  schisme  a  été  consommé,  le  conservatisme  byzantin 
a  présenté  de  graves  lacunes.  Il  n'a  pas  retenu  tout  le 
patrimoine  de  l'antique  tradition  des  neuf  premiers 
siècles.  Il  en  a  éliminé  ce  qui  gênait  le  schisme  lui 
même,  c'est  à-dire  avant  tout  la  primauté  de  juridic- 
tion suprême  et  universelle  de  l'évcque  de  Rome, 
reconnue  d'une  manière  tout  a  lait  explicite  encore  au 


siècle  de  Photius.  Cf.  l'article  Primauté  romaine  dans 
l'Église  byzantine  au  ixc  siècle,  t.  xm,  col.  357- 
367.  Au  VII1'  concile  oecuménique,  on  avait  entendu 
aussi  et  approuvé  la  profession  de  foi  de  l'oncle  de 
Photius.  le  patriarche  de  Constantinople  Taraise,  qui 
disait  que  le  Saint-Esprit  procède  du  l'ère  par  le  Fils. 
Or,  à  partir  de  Michel  Cérulaire,  l'Église  byzantine  et 
gréco-russe  a  généralement  adopté  sur  ce  chapitre  la 
formule  de  Photius  :  Le  Saint-Esprit  procède  du  Père 
seul.  De  plus,  dans  le  domaine  liturgique  et  canonique, 
cette  Église  a  sacrifié,  quoique  dans  une  mesure 
moindre  que  l'Église  latine,  au  besoin  d'introduire  des 
changements.  Cette  constatation  ne  laisse  pas  que  de  la 
mettre  dans  une  situation  embarrassante  vis-à-vis  de 
l'histoire  impartiale,  comme  aussi  vis-à-vis  de  l'Église 
catholique,  à  laquelle  on  veut  toujours  reprocher  ses 
innovations.  Pour  échapper  à  la  contradiction,  la  polé- 
mique anticatholique  devrait  établir  que  les  innova- 
tions dogmatiques  et  autres  reprochées  de  nos  jours 
il  l'Église  romaine  n'ont  commencé  qu'avec  le  schisme, 
qu'elles  n'existaient  pas  auparavant  et  que  ce  sont 
précisément  ces  innovations  qui  ont  déterminé  la 
sécession  de  l'Église  orientale.  Telle  est  bien  la  position 
classique  des  polémistes  anciens  et  nouveaux  qui 
veulent  donner  au  schisme  byzantin  une  attitude  cohé- 
rente. A  les  entendre.  l'Église  byzantine  s'est  séparée 
de  l'Église  romaine  du  jour  où  le  pape  a  voulu  s'arro- 
ger un  pouvoir  effectif  de  juridiction  sur  les  Eglises 
orientales;  du  jour  où  l'on  a  enseigné  en  Occident  que 
le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du  Fils  et  où  l'on  a 
ajouté  le  mot  Filioque  au  symbole;  du  jour  où  l'on  a 
introduit  l'usage  du  pain  azyme  pour  la  célébration 
du  sacrifice  eucharistique,  etc.  .Malheureusement  pour 
ces  polémistes,  de  pareilles  affirmations  ne  tiennent 
pas  devant  l'histoire.  Les  historiens  et  les  théologiens 
gréco-russes  de  nos  jours  ont  constaté  eux-mêmes  que 
cette  position  n'était  plus  défendable.  Les  meilleurs 
d'entre  eux  ne  font  pas  difficulté  de  reconnaître  qu'au 
moins  à  partir  du  v  siècle.  l'Église  d'Orient  s'est  incli- 
née devant  l'autorité  des  pontifes  romains  dans  les 
assemblées  œcuméniques  et  que  le  pape  saint  Léon 
a  parlé  de  sa  primauté  et  même  de  son  infaillibilité 
avec  une  précision  qui  n'a  pas  été  dépassée  par  les 
définitions  du  concile  du  Vatican.  Or,  le  pape  saint 
Léon  est  un  des  docteurs  œcuméniques  dont  la  doc- 
trine a  été  approuvée  par  les  Pères  du  Ve  concile  géné- 
ral, et  l'Église  byzantine  célèbre  sa  fête  le  18  février  en 
lui  donnant  les  plus  grands  éloges.  Des  éloges  sem- 
blables sont  décernés,  dans  les  livres  liturgiques  byzan- 
tins, à  d'autres  docteurs  et  saints  personnages  tant 
occidentaux  qu'orientaux  qui  ont  enseigné  expressé- 
ment les  doctrines  que  l'on  qualifie  maintenant  d'inno- 
vations latines,  voire  d'hérésies  manifestes,  ([ai  rendent 
impossible  l'union  avec  l'Église  romaine.  Parmi  ces 
doctrines  il  faut  signaler  la  primauté  effective  de 
l'apôtre  Pierre  sur  les  autres  apôtres,  la  primauté  et  le 
magistère  infaillible  du  successeur  de  Pierre,  l'évêque 
de  Rome,  la  procession  du  Saint-Esprit  du  Père  et  du 
Fils  ou  du  Père  par  le  Fils,  pour  ne  citer  que  les  grandes 
questions  qui  ont  alimenté  la  polémique  antilatine 
depuis  la  séparation  définitive.  Devant  une  contradic- 
tion aussi  éclatante,  le  mot  incohérence  vient  de  lui- 
même  aux  lèvres.  L'incohérence  doctrinale,  voilà  la 
troisième  caractéristique  du  schisme  byzantin.  Sous  ce 
rapport,  nous  ne  trouvons  qu'une  Église  qui  puisse 
être  comparée  a  l'Église  gréco-russe  :  c'est  l'Église 
anglicane  actuelle  avec  ses  trois  fractions  disparates  de 
haute  Église,  de  basse  Église  et  d'Église  large.  Ce 
caractère  d'illogisme  et  d'incohérence  apparaîtra 
encore  plus  manifeste  par  ce  que  nous  allons  dire  dans 
les  paragraphes  qui  vont  suivre. 

()n  pourrait  pousser  plus  loin  l'analyse  et  découvrir 
la  source  commune  de  ces  marques  distinctives  dans 
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l'exclusivisme  nationaliste  des  byzantins.  Nous  avons 
vu,  en  effet,  que  le  césaropapisme  avait  eu  pour  ellet 
de  nationaliser  la  religion.  Le  basileus  se  considérait 
comme  le  souverain  de  l'univers.  Tout  ce  qui  était  en 
dehors  des  frontières  de  son  empire  devait  tôt  ou  tard 
lui  appartenir  et  restait,  en  attendant,  l'habitat  des 
barbares.  La  vraie  religion,  l'authentique  orthodoxie 
était  celle  dont  il  était  le  chef  et  le  protecteur  attitré 
dans  ses  États.  Tout  devait  être  conforme  à  cette 
norme.  Ce  qui  en  différait  ne  pouvait  être  qu'hétéro- 
doxe. Du  jour  où  le  pape  ne  fut  plus  sujet  de  l'empire, 
du  jour  surtout  où  il  se  fit  le  promoteur  d'un  empire 
rival,  d'un  empire  barbare,  le  schisme  était  virtuel- 
lement accompli. 

II.  Le  schisme  byzantin  et  l'unité  de  l'Église. 
—  Quand  ils  parlent  de  l'unité  de  l'Église  —  il  s'agit 
de  l'unité  de  l'Église  militante  —  les  théologiens 
catholiques  ont  l'habitude  de  distinguer  plusieurs 
sortes  d'unités  :  unité  de  gouvernement,  unité  de  foi, 
unité  de  communion  ou  de  charité,  unité  disciplinaire, 
unité  liturgique.  La  plupart  des  théologiens  gréco- 
russes,  dans  leurs  manuels  de  théologie,  parlent  aussi 
de  ces  diverses  unités,  quittes  à  en  donner  des  défini- 
tions divergentes.  De  ces  unités  multiples,  il  est  évident 
que  la  principale  est  l'unité  de  gouvernement  puisque 
l'Église  est  une  société  hiérarchique  visible  et  qu'une 
société  est  une  avant  tout  par  l'autorité  suprême  qui 
la  dirige  et  en  maintient  la  cohésion  dans  tous  les 
domaines.  Nous  allons  donc  rechercher  tout  d'abord 
les  conséquences  du  schisme  byzantin  par  rapport  à 
cette  unité  primordiale.  Nous  parlerons  ensuite  de 
l'unité  de  foi  ou  de  doctrine  parmi  les  Églises  autocé- 
phales  actuelles  issues  de  ce  schisme:  puis  de  l'unité  de 
communion  ou  de  charité.  Nous  terminerons  en  disant 
un  mot  de  l'unité  disciplinaire  et  de  l'unité  rituelle. 

/.  LE  SCHISME  BYZASTIX  ET  L'UNITÉ  I>E  GOUVER- 
NEMENT ECCLÉSIASTIQUE. —  1°  Si  nous  considérons  ce 
que  nous  avons  appelé  l'Église  gréco-russe,  c'est-à-dire 
l'ensemble  des  Églises  autocéphales  actuelles  issues  de 
l'ancienne  Église  byzantine,  dans  son  organisation 
actuelle,  il  est  trop  visible  qu'elle  est  privée  de  l'unité 
de  gouvernement.  Ces  Églises  autocéphales,  en  ellet. 
ne  reconnaissent  aucune  autorité  suprême  commune  et 
permanente,  à  laquelle  elles  soient  tenues  d'obéir.  Il 
n'y  a  pour  elles  aucun  centre  d'autorité  commun  per- 
manent, étendant  sur  chacune  d'elles  sa  juridiction 
souveraine,  comme  cela  existe  pour  l'Église  catholique 
romaine.  Chacune  de  ces  Églises  constitue  une  société 
religieuse  numériquement  distincte  des  Égiises-sœurs, 
indépendante  de  chacune  d'elles,  ayant  son  organisa- 
tion particulière,  son  autorité  suprême  habituellement 
représentée  par  un  collège  ou  synode.  Nous  avons  un 
ensemble  de  républiques  indépendantes  les  unes  des 
autres,  comme  l'indique  du  reste  suffisamment  le  titre 
d'Églises  autocéphales.  On  ne  peut  pas  rétablir,  dans 
ce  système,  l'unité  de  l'Église,  en  disant  que  ces  répu- 
bliques ecclésiastiques  constituent  une  fédération,  une 
confédération  proprement  dite,  dans  le  genre  de  la 
confédération  des  Ëtats-Lnis  d'Amérique,  car  dans  les 
États-Lnis  d'Amérique  il  y  a  une  autorité  centrale 
commune  permanente  reconnue  de  tous  et  édictant  des 
lois,  des  ordres  obligatoires  pour  tous.  Il  appert  donc 
que  le  schisme  byzantin  a  détruit  l'unité  visible  pro- 
prement dite  de  l'Église  considérée  comme  société. 

2°  Peut-on  dire  que  le  système  des  Églises  autocé- 
phales aboutit  à  une  Société  d'Églises  semblable  à  la 
Société  des  nations  qui  a  son  siège  à  Genève?  Oui  et 
non  :  oui  en  théorie,  non  en  pratique.  En  théorie,  <  n 
effet,  les  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin  recon- 
naissent le  concile  œcuménique  comme  l'autorité 
visible  suprême,  à  laquelle  elles  sont  prêtes  à  obéir. 
C'est  une  autorité  commune,  niais  une  autorité  tran- 
sitoire. Tant  qu'il  dure,  on  peut  dire  que  ces  Églises 


possèdent  une  tète  visible,  ont  un  gouvernement 
unique,  constituent  une  seule  société,  une  seule  Église. 
Comparées  à  l'Église  catholique,  elles  en  diffèrent  alors 
en  ceci  que  l'Église  catholique  possède  une  autorité 
commune  permanente,  tandis  qu'elles  n'ont  qu'une 
autorité  commune  intermittente  et  transitoin 
un  peu  ce  qui  passe  pour  les  nations  représentées  à 
l'assemblée  de  Genève  par  leurs  délégués.  Le  conseil  de 
la  Société  des  nations  a  cependant  l'avantage  d'être 
une  réalité,  non  une  pure  fiction.  Il  se  réunit  une  ou 
plusieurs  fois  par  an.  Le  concile  œcuménique,  au  con- 
traire, est  pour  les  Églises  autocéphales  une  simple 
théorie.  Jusqu'ici,  de  l'aveu  de  théologiens  dissidents, 
aucune  assemblée  de  ce  genre  ne  s'est  tenue  en  Orient 
depuis  787,  et  elle  n'est  pas  près  d'avoir  lieu  malgré  les 
désirs  quasi  unanimes  exprimés  en  ces  derniers  temps. 
C'est  que  ces  Églises  elles-mêmes  ne  sont  pas  d'accord 
sur  les  conditions  requises  pour  constituer  un  véritable 
concile  œcuménique,  comme  il  sera  dit  plus  loin.  On 
aboutit  dès  lors  à  une  impasse.  Beaucoup  de  dissi- 
dents le  reconnaissent  et  déclarent  le  concile  œcu- 
ménique impossible  tant  que  dure  le  schisme  avec 
l'Église  romaine.  Autant  vaut  dire  qu'une  assemblée 
de  cette  espèce  est  pratiquement  inexistante,  que  c'est 
une  pure  abstraction  et  que  les  Églises  autocéphales  ne 
peuvent  arriver  p3r  cette  voie  à  l'unité,  unité  qui  ne 
serait  d'ailleurs  qu'intermittente. 

3°  Certains  théoriciens  subtils  font  ici  une  instance. 
Ils  nous  disent  que  les  anciens  conciles  œcuméniques 
continuent  à  régir  visiblement  l'Église  universelle  en 
tant  que  leurs  décrets  sont  reçus  et  appliqués  dans 
toutes  les  Églises  particulières.  A  l'unité  visible  de 
l'Église  catholique,  constituée  par  l'autorité  vivante  et 
permanente  du  pape,  ils  opposent  l'autorité  des  con- 
ciles œcuméniques  persévérant  virtuellement  dans  leurs 
décrets.  L'Église  universelle  est  ainsi  régie  non  par  le 
pouvoir  personnel  d'un  seul,  mais  par  l'autorité  col- 
lective de  l'assemblée  œcuménique  des  évêques,  sui- 
vant le  principe  oligarchique  ou  collégial  tant  vanté 
par  les  théologiens  russes  contemporains  sous  le  nom 
de  sobornosl,  la  conciliante,  ou,  si  l'on  veut,  le  parle- 
mentarisme. Mais  il  est  évident  que  la  lettre  morte  des 
anciens  conciles  ne  peut  tenir  lieu  d'autorité  suprême- 
visible  pour  une  société  d'hommes  vivants.  Cette  sorte 
d'autorité  est  une  pure  fiction  de  l'esprit,  une  manière 
de  parler  qui  signifie  simplement  que  l'acceptation  par 
toutes  les  autocéphalies  des  définitions  dogmatiques 
des  conciles  donne  à  ces  Églises  un  minimum  d'unité 
dogmatique,  et  que  la  mise  en  vigueur  des  canons  dis- 
ciplinaires de  ces  mêmes  conciles  dans  les  diverses 
Eglises  leur  confère  l'unifcrmité  de  législation  et  de 
i  onstitution,  ce  qu'on  peut  appeler  l'unité  canonique. 
Nous  verrons,  du  reste,  plus  loin  à  quoi  se  réduit  cette 
unité.  Constatons  pour  le  moment  que  ni  l'unité  dog- 
matique, ni  l'unité  de  législation  ou  de  constitution  ne 
suffisent  à  faire  des  diverses  autocéphaiies  une  seule 
religieuse,  une  seule  Église,  pas  plus  que  plu- 
sieurs nations  autonomes  ayant  adopté  la  même  forme 
de  gouvernement,  le  même  code,  la  même  législation 
ne  constituent,  de  ce  chef,  une  seule  et  même  nation. 
Dès  là  qu'habituellement  —  on  peut  dire  toujours  — 
les  Églises  particulières  s'administrent  d'une  manière 
i nent  autonome,  il  y  a  autant  de  sociétés  reli- 
gieuses, autant  d'Églises  numériquement  distinctes 
qu'il  y  a  d'autocépl 

4°  Ce  qu'on  peut  concéder,  c'est  qu'à  défaut  d'unité 
numérique  de  gouvernement,  les  Églises  autocéphales 
possèdent  une  certaine  unité  spécifique  de  constitution. 
Chez  chacune  d'elles,  en  effet,  a  prévalu,  au  lieu  c!u 
gouvernement  personnel  d'un  seul  prélat,  primat  d'une 
autocéphalie  entière,  le  système  synodal  ou  collégial, 
la  sobornost.  L'autorité  suprême  ecclésiastique  est 
dévolue  a   un  synode,  dont  la  composition  est  loin 
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d'être  toujours  identique.  En  rigueur  de  droit,  con- 
formément aux  anciens  canons,  tous  les  membres  du 
synode  autocéphalique  devraient  être  des  évèqucs. 
Mais  il  s'en  faut  qu'il  en  soit  ainsi  partout  et  toujours. 
Si  nous  jetons  un  coup  d'oeil  sur  l'organisation  actuelle 
des  Églises  autocéphales,  nous  constatons  quatre 
variétés  de  synodes  :  1.  le  synode  strictement  épisco- 
pal,  dont  tous  les  membres  sont  des  évèques;  2.  le 
synode  composé  d'évèques  et  de  membres  du  clergé 
inférieur;  3.  le  synode  composé  d'évèques  et  de  laïcs; 
4.  le  synode  composé  d'évèques,  de  clercs  et  de  laïcs. 
Sous  le  rapport  de  leur  durée,  les  synodes  ou  collèges 
sont  permanents  ou  périodiques.  Certaines  autocépha- 
lies  n'ont  qu'un  synode  permanent  :  ainsi  le  patriarcat 
œcuménique.  l'Église  bulgare,  l'Église  géorgienne. 
D'autres  n'ont  qu'un  synode  périodique  :  ainsi  1rs 
Églises  d'Alexandrie  et  de  Chypre.  Plusieurs  autocé- 
phalies  ont  à  la  fois  un  où  plusieurs  synodes  perma- 
nents, un  ou  plusieurs  synodes  périodiques  et  ces 
synodes  sont  ou  purement  épiscopaux  ou  mixtes. 
Ainsi  l'Église  russe  patriarchiste.  telle  qu'elle  a  été 
organisée  par  le  synode  panrusse  de  Moscou  de  1917- 
1918,  est  dotée  de  deux  assemblées  permanentes,  l'une 
épiscopale,  l'autre  mixte,  et  d'un  synode  périodique 
mixte  composé  des  évèques  et  d'une  majorité  de  délé- 
gués clercs  et  laies,  qui  détient  l'autorité  suprême. 
L'Église  roumaine  est  régie  par  deux  assemblées  perma- 
nentes et  deux  assemblées  périodiques:  de  ces  quatre 
collèges  deux  sont  épiscopaux,  deux  sont  mixtes. 
Les  Églises  de  Grèce  et  de  Finlande  ont  un  synode 
permanent  et  un  synode  périodique.  En  général,  les 
synodes  épiscopaliens  s'occupent  des  affaires  stricte- 
ment religieuses;  1rs  divers  synodes  mixtes,  de  l'admi- 
nistration des  biens  ecclésiastiques.  On  voit  par  là  que 
l'unité  de  constitution  dont  nous  parlons  doit  s'en- 
tendre au  sens  large  et  que  la  sobornost  revêt  des  formes 
variées  et  pas  toujours  canoniques.  Ce  sont  ces  formes 
variées  de  haut  gouvernement  ecclésiastique,  qui  se 
sont  substituées,  dans  la  période  contemporaine,  à 
l'ancienne  primauté  canonique  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople,  telle  qu'elle  se  constitua  durant  la  période 
byzantine,  après  qu'on  eut  rejeté  la  primauté  de  droit 
divin  de  l'évèque  de  Rome,  successeur  de  saint  Pierre. 

Il  ne  faut  pas  oublier,  en  effet,  que  le  principe  de 
l'autocéphalisme  national,  tel  qu'il  est  appliqué  de  nos 
jours,  et  qui  a  enlevé  a  l'Église  byzantine  séparée 
l'unité  de  gouvernement,  est  une  nouveauté  assez 
récente.  Il  a  succédé,  en  fait,  à  la  primauté  de  juridic- 
tion que  s'arrogea  le  patriarche  œcuménique  après  la 
séparation  d'avec  l'Église  romaine.  Cette  primauté 
avait  pour  base  la  théorie  de  la  translation  de  la  pri- 
mauté de  l'ancienne  Home  à  la  nouvelle;  primauté 
canonique  sans  doute,  et  non  de  droit  divin,  mais  pri- 
mauté effective  et  de  juridiction,  que  le  patriarche  de 
Constantinople  a  exercée  en  Orient  durant  île  longs 
siècles.  L'Église  byzantine  séparée  avait  alors  une  véri- 
table unité  de  gouvernement,  un  véritable  primat  à 
l'image  du  pape  de  Rome,  dont  il  prétendait  être 
l'héritier.  Nous  avons  exposé  ailleurs  les  diverses 
théories  sur  le  haut  gouvernement  ecclésiastique  qui 
ont  précédé  l'éclosion  de  l'autocéphalisme  national 
actuel.  Voir  l'article  Primauté  dans  les  Églises 
séparées  d'Orient,  t.  xm,  col.  373-380.  Il  y  a  eu 
succession  de  doctrines  disparates  et  contradictoires 
commandée  par  la  nécessité  d'adapter  la  théorie'  a  la 
réalité. 

5°  De  nos  jours,  l'ancienne  primauté  de  juridiction 
du  patriarche  de  Constantinople  n'est  plus  admise  en 
théorie,  mais  il  en  reste  des  vestiges  dans  la  pratique. 

tue  primauté  de  cette  sorte  est  inconciliable  avec  le 
système  de  l'autocéphalisme  national  et  ne  serait 
réalisable  que  dans  l'hypothèse  d'un  empire  universel 
englobanl     sous     une    autorité    commune    toutes    les 
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nations  de  la  terre.  Aussi  les  théoriciens  de  l'autocé- 
phalisme n'accordent  plus  à  l'évèque  de  Constanti- 
nople qu'une  simple  primauté  d'honneur  et  de  pré- 
séance; c'est  le  primus  inler  pares.  Cette  primauté 
honorifique,  ils  la  fondent  sur  les  mêmes  ancien  ca 
nous  des  conciles  œcuméniques  qu'on  invoquait  autre- 
fois pour  établir  la  primauté  de  juridiction,  spéciale- 
ment le  28e  canon  de  Chalcédoine.  Pris  en  eux-mêmes 
cependant,  ces  canons,  comme  nous  l'avons  vu,  favo- 
risent plutôt  une  véritable  primauté  de  juridiction 
d'ordre  canonique.  D'ailleurs,  la  pratique  actuelle 
n'est  pas  toujours  conforme  à  la  thèse  des  nouveaux 
théoriciens,  qui  se  trompent  certainement  quand  ils 
veulent  l'appliquer  au  passé  et  nier  que  le  patriarche 
œcuménique  ait  jamais  joui  d'un  véritable  pouvoir  de 
juridiction  suprême  sur  les  trois  autres  anciens  pa- 
triarcats d'Orient  et  sur  d'autres  Églises  autonomes 
moins  anciennes.  Dans  le  tome  synodal  lui-même  par 
lequel  le  patriarche  Jérémie  II  reconnut,  en  1590,  la 
constitution  du  patriarcat  moscovite,  nous  trouvons 
ce  passage  qui  en  dit  long  sur  les  prétentions  papales 
des  évèques  de  Constantinople  encore  à  la  fin  du 
xvie  siècle  :  «  Le  nouveau  patriarche  Job  devra  consi- 
dérer le  siège  apostolique  de  Constantinople  comme  sa 
tête  et  son  primat  et  le  traiter  comme  tel,  à  l'exemple 
des  autres  patriarches  :  xai  XEçaXYjv  aô-rou  xai  TtpôSxov 
£/eiv  xai  vouiÇeiv  tÔv  y  —  octoàixÔv  8p6vov  KcovcTav- 
uvouTroXetùç  <ôç  xai  oî  Aomol  Ï'/'sjw.  Trarpiàp^at.  » 
Cf.  W.  Regel.  Analecta  byzantino-russica,  p.  85-91. 
Évidemment  de  pareilles  recommandations  restèrent 
d'ordinaire  lettre  morte.  Les  Russes  pourtant  témoi- 
gnèrent en  certaines  occasions  beaucoup  de  déférence 
au  patriarche  œcuménique  et  le  consultèrent  sur  des 
questions  liturgiques,  canoniques  et  même  dogma- 
tiques. Dans  les  décrets  d'autocéphalie  plus  récents, 
la  Grande  Église  de  Constantinople,  ne  pouvant  plus 
prétendre  à  l'ancienne  juridiction,  cherche  encore  à 
maintenir  un  reste  de  suprématie.  Les  Églises  que  l'on 
déclare  autocéphales  sont  invitées  à  demander  le 
saint-chrême  à  l'Église  de  Constantinople  et  à  la  con- 
sulter sur  toute  question  majeure  intéressant  le  bien 
général. 

Dans  la  pratique,  les  autres  Églises  attribuent  au 
patriarche  œcuménique  tantôt  une  simple  primauté 
d'honneur,  tantôt  une  certaine  juridiction  atténuée, 
selon  qu'il  y  va  de  leurs  intérêts.  Inutile  de  dire 
que  le  Phanar  fait  toujours  le  meilleur  accueil  à  toute 
démarche  tendant  à  rétablir  une  suprématie  perdue. 
Depuis  la  guerre  de  1914-1918,  on  a  vu  un  certain 
nombre  d'Églises  nouvelles  ou  nouvellement  orga- 
nisées s'adresser  à  Constantinople  pour  obtenir  la 
reconnaissance  officielle,  l'autocéphalie  ou  la  simple 
autonomie.  C'est  le  cas  pour  les  Églises  de  Tchécoslo- 
vaquie, d'Esthonie,  de  Finlande,  de  Pologne,  de  l'Église 
russe  de  l'Europe  occidentale  de  l'obédience  du  métro- 
polite Kuloge  et  tout  récemment  des  Églises  de  Letto- 
nie et  d'Albanie.  Les  Serbes  consultèrent  le  patriarcal 
œcuménique  avant  de  constituer  leur  nouveau  patri- 
arcat d'Ipek  en  1920.  Par  contre,  l'Église  roumaine  en 
1925  s'est  muée  en  patriarcat  sans  en  avertir,  au  préa- 
lable, sa  sœur  de  Constantinople.  A  l'exception  du 
métropolite  Euloge,  les  Russes  émigrés  si-  sont  orga- 
nisés en  dehors  de  toute  intervention  du  patriarche 
œcuménique.  Ils  n'ont  pas  été  les  seuls  à  repousser  les 
prétentions  de  ce  dernier  à  la  juridiction  sur  tous  les 
orthodoxes  dispersés  hors  des  frontières  des  États  où 
se  trouve  une  Église  autocéphale  dûment  établie,  pré- 
tentions appuyées  sur  la  finale  du  28°  canon  du  concile 
de  Chalcédoine,  qui  rattache  à  la  juridiction  du  siège 
de  Constantinople  les  évêchés  sis  en  terre  barbare 
limitrophes  des  diocèses  d'Asie,  de  Thrace  et  de  Pont. 
Remarquons  pourtant  qu'en  ces  derniers  temps, 
devant  le  nombre  croissant  des  autocéphalies,  la  mul- 
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tiplication  des  conflits  de  tout  genre  soit  au  sein  d'une 
même  Église  soit  entre  les  Églises-sœurs,  un  certain 
nombre  de  théologiens  et  de  canonistes  dissidents  ont 
préconisé  la  formation  d'un  centre  commun  de  juri- 
diction ecclésiastique  au  profit  du  patriarcat  œcumé- 
nique. On  dédommagerait  ainsi  ce  dernier  du  rétré- 
cissement progressif  de  son  territoire.  Ce  serait  le 
retour  à  la  primauté  canonique  d'autrefois,  à  une  sorte 
de  papauté  d'institution  ecclésiastique.  L'Église  gréco- 
russe  acquerrait  ainsi  l'unité  de  gouvernement  qui  lui 
manqu^  actuellement.  Mais  un  tel  projet  n'a  aucune 
chance  de  se  réaliser,  à  notre  époque  surtout,  où  nous 
voyons  Fautocéphalisme  national  faire  place  en  cer- 
taines régions  à  un  particularisme  encore  plus  ennemi 
de  l'unité,  l'autocéphalisme  phylétique  ou  raciqae,  qui 
multiplie  les  Églises  et  les  diocèses  suivant  l'origine 
ethnique  des  fidèles  sans  tenir  compte  du  territoire, 
base  habituelle  de  la  juridiction  ecclésiastique. 

//.  LE  SCHISME  BYZASTIS  ET  L'USITÉ  DE  FOI.  — 
Indépendantes  les  unes  des  autres  pour  ce  qui  regarde 
leur  administration  intérieure,  les  Églises  autocéphales 
de  rite  byzantin  possèdent-elles  une  véritable  unité  de 
foi?  On  peut  répondre  que  oui,  actuellement  du  moins, 
à  condition  qu'on  restreigne  cette  unité  dogmatique 
au  symbole  de  Xicée-Constantinopleet  aux  définitions 
expresses  des  sept  premiers  conciles  œcuméniq  i  :s. 

1°  C'est  en  effet  sur  ce  minimum  seulement  que  se 
réalise  de  nos  jours  l'accord  des  Églises  autocéphales  et 
du  commun  de  leurs  théologiens.  Sur  tout  le  reste  — 
et  qu'on  remarque  l'ampleur  de  cette  expression  —  il 
peut  y  avoir  et  il  y  a,  en  effet,  divergence  entre  les 
théologiens  gréco-russes.  Il  y  a  eu  des  époques  depuis 
la  séparation  d'avec  l'Église  romaine,  où  ce  minimum 
était  dépassé,  où  l'accord  unanime  existait  sur  certains 
points  non  définis  par  les  sept  conciles.  Sur  la  fin  de 
la  période  byzantine,  par  exemple,  on  considérait 
comme  faisant  corps  avec  les  définitions  dogmatiques 
anciennes  les  décrets  dogmatiques  de  certains  conciles 
byzantins  tenus  entre  la  fin  du  xic  siècle  et  la  fin  du 
XIVe,  décrets  qui  étaient  consignés  dans  l'office  ou 
synodicon  du  dimanche  de  l'orthodoxie.  Parmi  ces 
décrets  il  faut  signaler  les  définitions  des  conciles 
palamites,  spécialement  de  celui  de  Constantinople 
m  1351.  Voir  art.  Pai.amisme,  t.  xi.  col.  1777.  Mais. 
lin  du  xvic  siècle,  sous  l'influence  de  la  théologie 
latine,  les  dogmes  palamites  commencèrent  à  être 
abandonnés  et  même  à  être  combattus  par  certains 
théologiens  grecs  et  surtout  par  les  théologiens  russes. 
En  1767,  l'Église  russe  modifia  radicalement  l'office 
du  dimanche  de  l'orthodoxie  et  supprima  toute  men- 
tion des  conciles  byzantins  et  des  définitions  pala- 
mites. Cela  se  fit  sans  aucun  avertissement  préalable 
donné  aux  patriarches  d'Orient.  Chose  curieuse,  de  nos 
jours,  un  revirement  se  produit  en  faveur  du  pala- 
misme  parmi  les  théologiens  russes  de  l'émigration. 
Quelques  théologiens  grecs  esquissent  un  mouvement 
semblable. 

Ce  n'est  pas  seulement  sur  la  question  du  pala- 
misme  qu'on  peut  découvrir  dans  l'Église  gréco-russe 
une  variation  d'ensemble  d'ordre  dogmatique.  C'est 
ainsi  que,  jusqu'au  xvme  siècle,  il  y  eut  accord  morale- 
ment unanime  pour  admettre  l'inspiration  des  livres 
deutérocanoniques  de  l'Ancien  Testament.  De  nos 
jours  cet  accord  est  retourné  et  l'unanimité  est  en  train 
de  se  faire  sur  la  négation  de  l'inspiration  de  ces  mêmes 
livres.  Nous  donnerons  plus  loin  d'autres  exemples  de 
ces  variations  étonnantes,  quand  nous  parlerons  du 
magistère  ecclésiastique.  Disons  seulement  qu'actuelle- 
ment il  y  a  grave  désaccord  entre  les  théologiens  dissi- 
dents sur  la  valeur  doctrinale  des  deux  confessions  de 
foi  de  Pierre  Moghila  et  de  Dosithée  de  Jérusalem, 
rédigées  au  XVIIe  siècle  et  considérées  alors  comme 
l'expression  authentique  de  l'orthodoxie  au  moins  par 


l'Église  grecque.  Un  bon  nombre  d'entre  eux  regardent 
ces  deux  documents  comme  ayant  une  autorité 
infaillible  et  obligatoire  au  même  titre  que  les  défini- 
tions dogmatiques  des  sept  conciles  œcuméniques,  et 
cela  en  vertu  de  ce  qu'ils  appellent  le  magistère  ordi- 
naire de  l'Église  orthodoxe.  Mais  cette  opinion  est  de 
plus  en  plus  abandonnée.  La  majorité  des  théologiens 
contemporains  dénient  à  ces  confessions  l'autorité 
œcuménique,  les  déclarent  entachées  de  latinisme  et  ne 
se  font  pas  scrupule  de  contredire  leur  enseignement.  Il 
est  difficile  de  n'être  pas  de  leur  avis,  lorsqu'on  étudie 
de  prés  l'histoire  et  le  contenu  même  de  ces  écrits,  qui 
se  contredisent  ouvertement  sur  certains  points.  Cf. 
l'article  Moghila  (Confession  de),  t.  x,  col.  2070-2081. 
Voir  aussi  ce  que  nous  disons  plus  loin,  col.  1424  sq. 

A  côté  du  minimum  dogmatique  unanimement 
accepté,  on  découvre  dans  les  Églises  autocéphales  un 
enseignement  plus  ou  moins  commun  relatif  à  cer- 
taines vérités  révélées  sur  lesquelles  les  sept  conciles 
œcuméniques  ont  gardé  le  silence  et  que  l'Église 
catholique  a  été  amenée  à  définir  après  la  séparation. 
Sur  ce  terrain  il  y  a  aussi  de  surprenantes  variations 
à  enregistrer.  Telle  doctrine  autrefois  communé- 
ment reçue  comme  appartenant  à  la  foi  a  passé  de  nos 
jours  au  rang  de  simple  opinion  théologique  ou  de 
theologoumenon  patristique  qu'on  est  libre  de  rejeter. 
Ainsi  jusqu'à  ces  derniers  temps  le  septénaire  sacra- 
mentel était  communément  considéré  comme  une  doc- 
trine faisant  corps  avec  la  foi  orthodoxe  et  que  l'on  ne 
pouvait  nier  sans  tomber  dans  l'hérésie.  De  nos  jours 
on  a  vu  des  théologiens  russes  mettre  en  doute  ou 
rejeter  ce  septénaire  comme  une  importation  latine, 
rayer  le  mariage  du  nombre  des  sacrements  et  élever  à 
ce  rang  le  rite  des  funérailles  et  l'habit  monastique. 
Cf.  M.  Jugie,  Theologia  dogmalica  Orienlalium,  t.  m, 
p.  22-25.  Ce  phénomène  ne  doit  pas  trop  nous  étonner. 
Quel  est,  en  effet,  le  concile  œcuménique,  parmi  les 
sept  premiers,  qui  a  déclaré  que  les  sacrements  pro- 
prement dits  étaient  au  nombre  de  sept,  ni  plus  ni 
moins?  Ainsi  en  va-t-il  pour  un  nombre  considérable 
de  vérités  révélées  de  première  importance,  qui  restent 
encore  à  l'état  d'opinions  théologiques  dans  l'ortho- 
doxie orientale  parce  que  le  magistère  ecclésiastique  a 
pratiquement  chômé  pour  elle  depuis  787. 

2°  Mis  à  part  le  minimum  dogmatique  dont  nous 
venons  de  parler,  les  divergences  doctrinales  qui  se 
remarquent  au  sein  des  Églises  autocéphales  sont  plu- 
tôt le  fait  des  théologiens  privés  que  des  Églises  prises 
comme  telles.  La  plupart  des  autocéphalies,  en  effet, 
sont  de  date  récente  et  n'ont  pas  eu  le  temps  de  se 
différencier  entre  elles  par  une  théologie  qui  leur  soit 
propre,  d'autant  plus  que  les  préoccupations  doctri- 
nales et  l'activité  théologique  tiennent  bien  peu  de 
place  chez  elles.  On  ne  peut  parler  de  différence  mar- 
quée qu'entre  l'Église  grecque  (englobant  l'Église 
hellénique  et  les  quatre  patriarcats  orientaux)  et 
l'Église  russe.  Les  autres  Églises  subissent  l'influence 
doctrinale  de  la  première  ou  de  la  seconde.  Il  y  a  du 
reste,  de  nos  jours  surtout,  compénétration  entre  les 
deux  courants  théologiques  ou,  si  l'on  veut,  entre  les 
deux  orthodoxies,  la  grecque  et  la  russe. 

L'opposition  entre  ces  deux  orthodoxies  a  commencé 
à  se  manifester  au  xvnc  siècle.  Les  Russes  méridio- 
naux soumis  à  la  Pologne  et  en  contact  quotidien  avec 
les  catholiques  latins  et  les  Ruthènes  unis  subirent 
dans  une  large  mesure  l'influence  de  la  théologie  latine. 
Ils  adoptèrent  en  particulier  les  thèses  catholiques  sur 
la  forme  de  l'eucharistie  et  sur  les  fins  dernières,  con- 
formément à  l'accord  conclu  au  concile  de  Florence. 
Dans  le  catéchisme  qu'il  rédigea  en  latin,  le  métropo- 
lite de  Kiev,  Pierre  Moghila,  enseigna  expressément 
que,  dans  la  célébration  du  sacrifice  eucharistique,  la 
conversion  des  oblats  au  corps  et  au  sang  de  Jésus 
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Christ  a  lieu  au  moment  où  le  prêtre  répète  les  paroles 
du  Seigneur:»  Ceci  est  mon  corps  —  Ceci  est  mon  sang.  » 
Il  maintint  également  la  doctrine  du  purgatoire,  c'est- 
à-dire  l'existence  d'un  état  intermédiaire  entre  le  ciel 
et  l'enfer.  Soumise  à  la  revision  du  théologien  grec 
Mélèce  Syrigos.  l'œuvre  du  métropolite  de  Kiev  subit 
de  graves  corrections  sur  les  deux  points  indiqués.  Voir 
art.  Moghila,  t.  x,  col.  2070  sq.  Ainsi  corrigé  et  traduit 
en  grec  vulgaire,  le  catéchisme  de  Pierre  Moghila  devint 
la  Confession  orthodoxe  de  l'Église  orientale,  que  les 
quatre  patriarches  orientaux  approuvèrent  en  1643. 
Mais  les  Kiéviens  refusèrent  de  s'incliner  devant  le 
magistère  des  Grecs  et,  sans  faire  d'éclat,  restèrent 
fidèles  aux  doctrines  qui  leur  étaient  chères.  Pierre 
Moghila,  abandonnant  son  premier  catéchisme,  rédi- 
gea un  nouveau  catéchisme  plus  court,  publié  en  1(345, 
où  il  maintenait  contre  la  Confession  orthodoxe  que  la 
transsubstantiation  s'opérait  par  les  seules  paroles  du 
Seigneur.  Les  doctrines  des  théologiens  de  Kiev,  ayant 
pénétré  en  Moscovie,  s'y  heurtèrent  à  l'opposition  des 
Grecs  et  des  Moscovites  devenus  leurs  disciples.  Il  ne 
s'agissait  plus  seulement  de  la  forme  de  l'eucharistie, 
mais  aussi  de  l'immaculée  conception  que  les  Kié- 
viens considéraient  comme  un  dogme  de  foi,  et  de  la 
question  dogmatico-liturgique  de  la  consécration  des 
parcelles  ou  [X^piôsç  détachées  de  la  grande  hostie 
dans  le  rite  byzantin.  Les  Russes  méridionaux  main- 
tinrent longtemps  leurs  thèses  contre  la  théologie 
grecque  malgré  les  anathèmes  du  concile  de  Moscou 
de  1690  tout  favorable  aux  Grecs.  Ce  ne  fut  que  peu  à 
peu  que  les  doctrines  grecques  sur  les  points  indiqués 
réussirent  à  s'imposer  à  la  théologie  russe  avec  des 
réserves  et  des  nuances  assez  marquées. 

Au  xviiic  siècle  et  dans  la  première  moitié  du  xixe, 
les  Grecs  perdirent  toute  influence  doctrinale  en 
Russie.  Durant  cette  période,  les  deux  Églises  grecque 
et  russe  s'ignorèrent  complètement  et  suivirent  des 
voies  divergentes  en  matière  théologique.  Dans  la 
seconde  moitié  du  xvme  siècle,  l'Église  russe  adopta 
officiellement  les  principales  thèses  du  luthéranisme 
allemand  sur  l'Écriture  sainte  considérée  comme  règle 
unique  de  la  foi  à  l'exclusion  de  la  tradition,  sur  la 
corruption  foncière  de  la  nature  humaine  par  le  péché 
originel,  sur  la  justification  par  la  foi  seule,  sur  la  non- 
inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  sur  la  f ai llibilité  des  conciles  œcuméniques, 
sur  la  négation  du  caractère  sacramentel,  de  la  peine 
temporelle  due  au  péché  pardonné  et  d'un  état  inter- 
médiaire entre  le  ciel  et  l'enfer,  etc.  En  même  temps, 
elle  renonça  à  la  doctrine  palamite,  qu'elle  expulsa  de 
l'office  du  dimanche  de  l'orthodoxie,  et  elle  donna  place 
parmi  les  sacrements  à  l'onction  des  tsars.  Après  avoir 
pendant  longtemps  rebaptisé,  catholiques  et  protes- 
tants, la  même  Église  russe,  suivant  les  conseils  des 
patriarches  orientaux,  avait  renoncé  à  la  rebaptisation 
des  catholiques  au  concile  de  Moscou  de  1667,  et  à  la 
rebaptisation  des  protestants  en  1723.  A  cette  date, 
elle  se  trouvait  a'accord  sur  toute  la  ligne  avec  l'Église 
grecque  pour  ce  qui  regarde  la  réception  des  hétéro- 
doxes  et  la  reconnaissance  de  la  validité  du  baptême 
par  infusion  et  du  baptême  des  hérétiques  en  général. 
Mais  cette  entente  ne  dura  pas  longtemps.  Comme  nous 
l'avons  dit  plus  haut.  col.  1391  et  col.  1392,  entre  les 
an  iii:  -s  1750  el  1760,  alors  que  l'Église  grecque,  par  un 
brusque  revirement,  se  décidait  à  considérer  comme 
des  infidèles  et  à  traiter  en  conséquence  les  catholiques 
'I  tOUl  rite,  le  .  arméniens  et  1rs  hérétiques  fn  général. 
l'Église  russe  renonçait  même  à  r  -confirinjÉT  les  Latins 
et  tout  dissident  d'un  i  Église  chrétienne  ayant  con- 
servé le  sacrement  de  confirmation.  Elle  renonçait 
aussi,  à  la  même  époque,  à  reconfirmer  les  apostats 

ou  renégats  proprement  dits,  malgré  la  pratique  

traire  consignée  dans  la  Confession  orthodoxe,  pratique 


qui  implique  la  négation  du  caractère  sacramentel 
indélébile  et  à  laquelle  reste  attachée  l'Église  grecque. 

On  pourra  trouver  que  ces  divergences  doctrinales 
étaient  assez  graves  pour  déterminer  une  rupture. 
Mais  il  n'en  fut  rien.  D'un  côté  comme  de  l'autre,  on 
garda  le  silence  le  plus  complet.  Le  silence,  on  le  garde 
encore,  malgré  la  persistance  de  plusieurs  des  diver- 
gences indiquées,  notamment  de  celles  qui  ont  trait 
au  baptême  des  hétérodoxes,  à  la  reconfirmation  des 
apostats,  à  l'onction  des  tsars.  Notons  que  plusieurs 
des  infiltrations  luthériennes  dans  la  théologie  russe 
des  XVIIIe  et  xix?  siècles  ont  fini  par  pénétrer  dans  la 
théologie  des  Grecs  contemporains,  où  elles  sont 
reçues  à  titre  d'opinions  théologiques  librement  débat- 
tues. Signalons  parmi  ces  nouveautés  la  négation  de 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  la  négation  du  caractère  indélébile  de 
l'ordre,  le  rejet  de  la  peine  temporelle  due  au  péché 
remis  par  l'absolution  sacerdotale.  Autres  divergences 
liturgico-dogmatiques  actuellement  existantes  entre 
l'Église  russe  et  l'Église  grecque  :  1.  La  première 
n'administre  l'extrême-onction  ou  euchelaeon  qu'aux 
malades:  la  seconde  confère  ce  sacrement  aussi  aux 
bien  portants  pour  la  rémission  des  péchés,  comme 
préparation  à  la  communion;  2.  L'Église  russe  tolère 
une  addition  au  symbole  chez  ses  Uniates  ou  Edino- 
viertsy  =  (Slarovières  unis);  l'Église  grecque  défend 
toute  addition,  même  purement  verbale.  De  plus,  un 
certain  nombre  de  théologiens  russes,  au  vu  et  au  su 
de  leur  Église,  ont  renoncé  au  dogme  photien  de  la 
procession  du  Saint-Esprit  a  Paire  solo,  et  enseignent 
la  procession  du  Saint-Esprit  a  Paire  per  Filium,  voire 
même  a  Paire  et  Filio,  rayant  celte  question  du 
nombre  des  différences  dogmatiques  entre  l'Église 
catholique  et  l'Église  orthodoxe  d'Orient;  3.  L'Église 
russe  a  adopté  comme  forme  du  sacrement  de  pénitence 
une  formule  indicative  calquée  sur  l'absolution  du 
rituel  latin;  l'Église  grecque  s'en  tient  aux  anciennes 
formules,  qui  sont  toutes  déprécatives. 

En  terminant  cette  question  de  l'unité  de  foi  entre 
les  Églises  autocéphales,  donnons  un  exemple  typique 
de  la  désinvolture  avec  laquelle  l'Église  russe  a  traité 
la  foi  grecque.  En  1723,  alors  que  Pierre  le  Grand 
venait  de  promulguer  le  fameux  Règlement  ecclésias- 
tique, les  patriarches  orientaux  envoyèrent  au  Saint- 
Synode  russe  la  confession  de  foi  de  Dosithée  de  Jéru- 
salem et  la  lui  recommandèrent  comme  l'expression  de 
l'orthodoxie,  sxQsmç  x/jç  ôpooSoïtaç,  à  laquelle  il  fal- 
lait s'en  tenir  dans  les  négociations  unionistes  avec  la 
secte  anglicane  des  non-jureurs.  Depuis  ce  temps,  la 
confession  de  Dosithée  a  été  connue  en  Russie  sous  le 
nom  de  Lettre  des  patriarches.  Mais  on  la  laissa  dans 
l'oubli  pour  un  siècle,  car  elle  contredisait  ouver- 
tement les  thèses  protestantes  chères  au  rédacteur 
du  Règlement  ecclésiastique,  Théophane  Procopovic. 
On  ne  l'en  tira  qu'en  1838,  lorsque  le  haut-procureur 
du  Saint-Synode,  Protasov,  ordonna  au  clergé  russe  de 
revenir  à  l'orthodoxie  du  xvn°  siècle.  On  en  publia 
alors  à  Pétersbourg  une  traduction  russe  destinée  aux 
étudiants  des  académies  ecclésiastiques  et  des  sémi- 
naires. Mais  ce  n'était  pas  impunément  qu'on  avait 
feuilleté  pendant  près  d'un  siècle  les  manuels  de  théo- 
logie du  luthéranisme  allemand.  Malgré  l'ordre  de  Pro- 
tasov, le  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov, 
chargé  d'éditer  l'ceu\  re  de  Dosithée,  ne  put  se  résoudre 
à  en  respecter  tout  le  contenu,  qui  sur  certains  points 
était  inconciliable  avec  la  croyance  et  la  pratique  russes 
de  l'époque,  el  il  lit  hardiment  plusieurs  coupures.  Voir 
l'article  Philarèi  e,  t.  xii,  col.  1382  ;q.  Au  xvnc  siècle, 
les  Grecs  avaient  corrigé  un  catéchisme  russe  par  la 
plume  de  Mélèce  Syrigos;  au  xix'.les  Russes  corrigeaient 
une  profession  de  foi  grecque  par  la  main  de  Philarète. 
Les  Grecs  ne  paraissent  pas  s'en  être  jamais  douté. 
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m  \i"Y.       Toute  Église  qui  possède  l'unité  di u 

\, riHNi.ni  possède  aussi  l'unité  de  communion  <>n 
di  i  harité.  Tel  esl  le  cas  pour  l'Église  catholique  ro 
maine,  qui  esl  sans  doute  divisée  en  de  nombreuses 
provinces  ecclésiastiques,  en  de  nombreux  diocèses, 
mais  dont  tous  les  lldèles  sonl  unis  entre  eux  pur  les 

liens  communs  d' i  fraternité  spirituelle  qui  les  fait 

admel  tre  en  toul  lieu  à  la  pai  I  ii  Ipal  ion  des  sacri  mi  ni 
el  des  milles  biens  spirituels  de  la  communauté  catho 
lique.  Si  un  fidèle  «-si  exclu  de-  cette  communauté  pai 

l'ex imunication    qu'a    portée   l'autorité   légitime, 

.  esl    i  dire  le  pape  ou  bien  un  évêque  en  c nu 

iiimi  n\rr  le  pape,  cette  sentence  est  respectée  dans 
l'Église  catholique  entière.  L'excommunié  n'est  admis 
à  la  participation  des  sacrements  et  des  autres  biens 
spirituels  dans  aucune  l'élise  particulière.  Cette  unité 

de  ■  h  ii  île  el   de  commun! nanifeste  d'une  manière 

1 1  <    i  laii  '  l'unil  é  di :iété  cl  de  gom  i  i  ni  ment .  dont 

elle  esl  in  einisei| ueiiee  naturelle.  I  Ile  est  un  élément 
indispensable  de  l'unité  de  l'Église  considérée  dans  son 
corn  epl  i  "I  al. 

L'unité  de  communion  peut  elle  exister  sans  l'unité 
de  gouvernement?  En  théorie  rien  ne  s'y  oppose.  De 
m,  ni  !  que  plusieurs  nations  indépendantes  peuvent 
i  ontractei  entre  'Mes  des  alliances,  des  pactes  d'ami 
lie  en  vertu  desquels  les  sujets  de  ces  diverses  nations 

joi i  de  droil  ;,  de  pi  i\  lli igaux  mr  le  territoire 

des  nations  alliées  et  amies,  de  môme  il  peu!  \  avoir 
entente  entre  plusieurs  sociétés  religieuses,  plusieurs 
Églises  numériquement  distinctes  les  unes  des  autres 
pour  accorder  l'intercommunion  à  leurs  fidèles  res- 
pectifs sur  h. ni  le  territoire  des  Églises  soeurs.  Mais  on 
comprend  facilement  que,  dans  la  pratique  l'unité  de 
communion  ainsi  obtenue  est  moins  [orte  et  moins 
stable  que  dans  une  Église  possédant   une  autorité 

uprêm  ■  unique  reconnue  de  imis  ses  membres.  Cette 
unité  esl  a  la  merci  îles  querelles  particulières  qui 
peuvenl  s'élever  entre  une  Église  autocéphale  et  sa 
,  ,,i  iine.  I  Ile  est  d'autant  plus  difficile  à  sauvei  ard  i 
que  les  Églises  sieurs  sonl  plus  nombreuses.  Et,  si  la 
brouille  cela  le  entre  de  us  de  ces  dernières,  l'embarras 

era  grand  pour  les  autres  sur  l'attitude  à  garder  vis 
i  vis  de  i  l'a-  une  d'elles.  Les  unes  opteront  pour  celle  ci, 

les  nulles  pour  eellela.  el  l'un  violera  le  principe: 
Les  amis  de  uns  amis  sonl  uns  amis  >.  c'est   à  due  que 

l'unité  de  communion  sera  détruite  Unsi  en  va  i  il 
d  ,n  les  relations  entre  nations  autonomes.  Les  amies 
et  alliées  de  l'une  ne  sonl  pas  nécessairement  cl  pour 
li   i obji  i  le  ■  amies  et  les  alliées  de  l'aut  re. 

Les  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin,  ne  possé- 
dant pas  l'unité  de  gouvernement,  peuvent  bien  arri- 
ver a  établir  entre  elles  l'unité  de  charité  el  de  com 
munion,  mais  cette  unité  esl  fragile  et  exposée  à  être 

souvent  rompue.  C'est  ce  qu'atteste  I  ni  il de  leurs 

relat  ions. 

i"  En  p  inc  pe,  ces  relations  doivent  être  celles  que 
suppose  l'unité  de  charité  et   de  communion.   Elles 

peuvenl   se  résumer  ainsi  : 

l.  Le  premier  prélat  ou  primai  de  chaque  autocé- 
phalie  notifie  son  élection  aux  Églises  saurs  pai  l'en 

voi  dune  lettre  contenant  sa  professi le  foi.  Cette 

lettre  esl  appelée  lettre  i  ré  nique  ou  tnlhronistique. 
L'usage  en  remonte  aux  premiers  siècles  du  christia- 
nisme. C'est  de  celle  manière  que  les  titulaires  des 
grands  sièges,  c'est  a  dire  les  cinq  patriarches  de  l'an 
cienne  Église  byzantine,  communiquaient  entre  eus. 
i  a  lettre  enthronistique  était  le  signe  de  la  communion 
ecclé  tastique  et  de  l'unité  de  loi  qui  régnaient  entre 
les  cinq  patriarches  el  par  eux  cuire  les  évêques  de 
l'Église  entière  groupés  autour  des  cinq  patriarcats. 

Au  primai  qui  envoie     i  lettre  enthr stique  l'auto 

rite  religieuse  suprême  de  chaque  autocéphalie  répond 


par  une  lettre  semblable  en  signe  de  communion.  Ce 

le  fondamental  de  manifester  l'union  de  charité 

fraternelle  et  l'unité  de  fol  entre  les  Églises  particu- 
lières esl  donc  tout  a  fait  dans  la  ligne  de  l'ancienne 
tradition  cl  il  faut  reconnaître  qu'il  peut  exister,  au 

moins   en   théorie,   dans  le   s\s|èinc   des   Églises  auto- 

céphales, 

'_'.  Les  primais  des  autocéphalies  insèrent  mutuelle- 
ment  leurs  noms  dans  les  diptyques  de  leur  Église  e1 

les  récitent  dans  les  offices  liturgiques,  spécialement  à 

la  messe,  au  mcnicnlo  des  vivants. 

.'!.  Les  autocéphalies  doivent  pratiquer,  pour  ce  qui 
regarde  la  participation  aux  choses  saintes,  la  devise  : 
«  Les  amis  de  nos  amis  sonl  nos  amis  Les  ennemis 
de  nos  amis  sonl    nos  ennemis  »,  c'est  a  dire  que  ceux 

ipi  ■   Église  autocéphale   reçoit    a  sa  communion 

doivent  être  également  admis  par  les  autres  Églises 

autocéphales;  de  même,  ceux   qu'une  aul  oecphalic  a 

excommuniés,  déposés,  condamnés  doivent  être  traités 
comme  tels  par  toutes  les  autres,  conformément  aux 

anciens  canons  :  .">•  e n  du  premier  concile  de  Nicée  : 

~</>c  ûep'  s-rfpcov  àrtOÔXTjGévTaç  ûcp'  ETÉpuov  u.7)  7rpoa- 
[eaGai  13  canon  apostolique  :  Eï  tu;  xXvjpixèi;  ^ 
Xaï/tic  à90)pio|j.£voç  ^toi  SSextoç,  àKeXOt'ov  èv  éxépa 
nôXei,  Sey.O'n  &mz\>  Yç>rx.\i.\i.à.T<j>-i  o-uo-tûctixcôv,  àçcpt^Jo-Oo 
v.y.\  'i  SeÇip-evoi;  x-/i  '•,  oV/Odç  Celle  règle  est  particuliè 
renient  importante  et  tout  a  lait  traditionnelle.  Sa 
transgression  supprime  en  tait  la  véritable  unité  de 
charité  ci  de  communion  cl  introduit  le  schisme. 
I.  Il  arrive  que  les  autocéphalies  pauvres  demandent 

le  sainl  chrême  aux  aiiloi  éphalics  plus  fortunées.  Les 

décrets  d'autocéphalie  délivrés  par  le  patriarcal  œi  u 
ménique  portent  «pie  la  nouvelle  Église  demandera  le 
sainl  chrême  a  Constantinople.  Lu  lait,  ne  tiennent 

(oui  pie  de  ce  I  le  recoin  mandai  ion  que  les  I  élises  qui  y 

trouvent  leur  intérêt.  Avanl  la  guerre,  l'Église  insse 
fournissait  le  chrême  aux  F.oiiscs  de  Monténégro,  de 
Bulgarie  et  d'Antioche    L'Église  roumaine  se  suit  il  a 

elle  même   depuis    LS.S'J   el,    en    1923,   clic    a    approvi 

sioiinè  l'Église  bulgare, 

5.  Les  autocéphalies  doivent  se  communiquer  les 
décisions  importantes  qu'elles  prennent  cl  qui  peuvenl 
avoir  un  intérêt  général.  Dans  les  tomes  d'autocéphalie, 

on  recommande  aux   L^iises  de  prendre  conseil,  en 

pareil  cas,   du   palli.uellc  <  eeunienique. 

i,  i  ,  grandes  autocéphalies  ont  l'habitude  de  main 
tenir  cuire  elles  des  rapports  suiv  is  par  des  repi  és<  u 
Lmis  ou  délégués  appelés  apocrisiaires. 

7.  A  l'occasion  des  grandes  fêtes  de  l'année,  spéi  la 

lement    a    Noël    et    a    Laques,   les    premiers   prélats   des 

Églises  soeurs  échangent  souvent  des  lettres  de  souhaits 
cl  de  congratulation.  Celle  pratique,  cependant,  n'est 
pas  générale. 
.s.  En  cas  de  convocation  ihi  concile  oecuménique, 

,  tiaque  Église  doit  se  faire  représenter  par  ses  évêques 

ou.  du  inoins,  par  quelques  uns  d'entre  eux. 

2"  Lu  pratique.  Telle  est  la  charte  idéale  des  rela 
lions  interecclésiastiques.  Il  s'en  faut  que  dans  la  pra- 
tique tOUl   cela  soil  observé.  Les  points  les  plus  impor 

tants  sonl  évidemment  te  troisième,  le  cinquième  et  le 
huitième.  Or,  ce  sonl  justement  ceux  qui  ont  été  ci 

sonl  encore  le  plus  souvent    violés. 

'l'ouï    d'abord    la   loi   capitale   de   l'inlen  ommuuion 

ei  i  le  lastique,  sans  laquelle,  comme  nous  l'avons  dit, 
il  n'existe  pas  de  véritable  unité  de  communion,  est 
prat  iquement  inexistante  depuis  une  soixantaine  d'an 

mes.    Le  phénomène  qui  se  produit   esl   celui  ci  :  une 

Église  rompt  les  relations  avec  mu-  autre  el  la  frappe 

d'anal  hème.    Parmi  les  autres  autocéphalies,  les  unes 

prennent  parti  pour  celle  qui  a  porté  l'anathème,  les 

aul  res  pou  réel  le  qui  en  a  de  frappée,  les  autres  gardent 

la  neutralité  à  l'égard  des  deux  sœurs  ennemies  el 

continuent    à  communiquer  in  sacris  aussi   bien  avec 
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les  deux  rivales  qu'avec  leurs  amies  et  leurs  ennemies 

respectives.   De  même,  les  amies  de  l'une  ne  rompent 

pas  avec  les  amies  (le  l'autre  ni  avec  les  neutres.  On 
ne  tient  aucun  compte  du  5"  canon  de  Nicée.  Les 
exemples  abondent.  Le  plus  remarquable,  qui  dure 
depuis  soixante  six  nus.  est  le  cas  de  l'Église  bulgare, 
anathématisée  par  le  patriarcat  œcuménique  en  1872. 

tandis  que  les  atltocéplialics  de  langue  grecque  nul 
adhéré  à  cette  sentence,  les  autres  Églises  ont  continue 
à  communiquer  aussi  bien  avec  les  Bulgares  qu'avec  les 
Églises  de  langue  grecque.  De  même,  de  1898a  1909,  il 
j  eut  schisme  entre  le  patriarcat  d'Antioche  et  les  imis 

autres  patriarcal  s  orient  aux;  niais  les  autres  Églises  ne 

modifièrent  en  rien  leur  attitude  vis  a  vis  .les  parties 
adverses,  qui,  à  leur  tour,  en  firent  autant  a  leur  égard. 
De  uns  jours,  la  confusion  la  plus  grande  règne  sur 
celle  question  de  la  communion  ecclésiasf  ique  pat  rap 
porl  aux  diverses  hiérarchies  russes.  Certaines  Églises 
communiquent  avec  les  quatre  principales  hiérarchies 
russes  :  patriarchistes,  synodaux,  eulogiens,  carlo 
vitziens;  les  autres  avec  trois  d'entre  elles,  les  autres 
avec  deux,  les  autres  avec  une.  sans  que  cela  modifie 
en  rien  leur  attitude  à  l'égard  des  autres  autocéphalies. 
On  a  vu  le  patriarcat  œcuménique  accorder  ses  bonnes 
i  il.  mi  ni  aux  patriarchistes  et  aux  synodaux 
russes,  qui  s'anathématisent  mutuellement,  aux  eulo 
giens  et  aux  carlovitziens,  qui  faisaient  de  même. 

Bref,  les  relations  entre  les  Églises  autocéphales  res 
semblent,  de  nos  jours,  aux  relations  de  nation  à 
nation.  Elles  peuvent  aller  de  l'alliance  et  de  l 'en  i  en  le 
cordiale  jusqu'à  la  rupture  complète  et  à  la  guerre 
ouverte,  en  passant  par  les  phases  Intermédiaires  : 
froideur,  relations  tendues,  retrait  des  ambassadeurs 
et  rupture  des  relations  diplomatiques.  Et  cela  est 
logique,  puisqu  en  réalité  il  ne  s'agit  pas  d'une  seule 
Église  mais  de  plusieurs  sociétés  religieuses  distinctes 
et  autonomes. 

Par  là  s'expliquent  aussi  les  manquements  à  la  cin 
quième  règle  énoncée  pi  us  haut.  On  ne  se  soucie  pas  de 
consulter  les  Églises-sœurs  quand  il  s'agit  de  régler 
une  affaire  importante,  ou  de  leur  communiquer  les 
décisions  prises,  c'est  ainsi  qu'en  1925  l'Église  rou- 

ni esl    muée  en   patriarcat  sans  avertir  ni  le 

patriarcat  œcuménique  ni  les  autres  Églises.  Quant  à 
la  convocation  d'un  nouveau  concile  œcuménique,  des 
tentatives  ont  élé  faites  à  plusieurs  reprises  depuis 

1868  jusqu'à  nos  jours  pour  préparer  une  assemblée  de 
ce  genre.  Aux  invitations  faites  dans  ce  but  par  le 
patriarche  œcuménique,  plusieurs  Églises  n'ont  pas 
répondu;  d'autres  se  sont  prononcées  contre  l'opportu- 
nité, ou  même  ont  fait  valoir  l'impossibilité  d'aboutir 
a  la  réunion  d'une  assemblée  vraiment  œcuménique. 
On  a  bien  eu,  en  1923,  un  Congrès  panorthodoxe,  mais 
il  portait  mal  son  nom,  car  toutes  les  Églises  n'y  étaient 
pa  représentées,  là-  n'était  ée-alemenl  qu'une  coule 
rence  orthodoxe  partielle  qui  se  réunit  au  Mon  i  Vthos 
en  1930,  en  vue  de  préparerun  présynode,  npooiivoSoç, 
prélude   du   synode  œcuménique   toujours   attendu. 

Mais  le  présj  uode  lui  mèiur,  convoqué  pour  1932,  a  élé 

remis  sine  die.  Il  ne  faut  pas  oublier,  du  reste,  que  les 
i.'.ii  es  autocéphales  ne  sont  pas  libres  de  leurs  mou- 
vements et  ne  peuvent  communiquer  cidre  elles  a  leui 
"     I   Iles  doivcnl  compter  avec  l'autorisation  du  pou 

voir  séculier,  qui  les  maintient  sous  sa  tutelle,  coi i 

il  sera  expliqué  plus  loin. 

IV.   LE   SCHISME   BYZANTIN    l.r    V\   VITE   MSCIPL1 

nr  ritueu.e  i  tans  l'Église  catholique,  l'unité 
de  la  législation  canonique  découle  toul  naturellement 
de  l'unité  de  gouvernement.  Le  pape  esl  la  suprême 
tutoriti  li  [islative  qui  veille  a  l'uniformité  de  la  dis 
cipline  générale  tout  en  laissant  subsister  de  légitimes 

coul  uni  ■ ,  locales,  o ■  peul  s'al  tendre  à  I  rouver  une 

pareille  uniformité  dans  les  Églises  autocéphale    de 


rite  byzantin.  Ces  Églises,  en  effet,  sont  étroitement 
soumises  pour  la  plupart  au  pouvoir  séculier,  qui  ne  se 
fait  pas  faute  de  légiférer  en  matière  ecclésiastique.  Le 
césaropapisme  législatif  esl  nu  héritage  de  l'ancienne 
Église  byzantine,  (.elle  ci  possédait  sans  doute  un 
recueil  officiel  de  luis  ecclésiastiques  constitué  par  les 

Canons   apostoliques,   les   canons   des   anciens   conciles 

œcuméniques  ci  locaux  et  les  décrets  de  certains 
anciens  Pères,  dont  nous  trouvons  l'énumération  dans 

le   canon   2   du   concile    in    Trullo,  les    102    canons    du 

concile  in  Trullo  lui  même,  toujours  considéré  comme 
œcuménique,  les  22  canons  du  second  concile  de  Nicée 

de  787,  les  canons  des  deux  conciles  pholiens  de  861  et 

de  879  880.  En  même  temps  que  l'Église  et  à  côté  d'elle, 
les  basileis  byzantins  n'avaient  cessé'  de  légiférer  en 
matière  ecclésiastique  par  leurs  novelles.  Après  le 
VIIe  concile  œcuménique,  les  patriarches  byzantins, 
devenus  en  fait  les  Mais  papes  de  l'Orient,  commen 
cèrent,  de  leur  côté  à  donner  des  réponses  canoniques 
officielles  aux  prélats  qui  les  interrogeaient  et  à  porter 

de  nouveaux  ea is,  comme  faisaient  les  papes  par 

leurs  décrétâtes  pnm  les  Églises  d'<  lecident .  Tout  cela 
constituait  un  asseinbi.ee  fort  bigarré  et  compliqué 
dont  on  lit  des  résumés  sous  le  nom  de  nomocanons  et 
de  synlagmata.  L'élément  principal  de  toute  cette  ma 
lie  re  canonique  était  évidemment  la  législation  des 
anciens  conciles  et  des  anciens  Pères.  C'est  celle  partie 

que  les  grands  canonisles  du  xir   siècle,  Zouaras.  Bal 

samon,  Aristène,  commentèrent  par  le  détail.  Ces  com 
mentaires  devinrent  classiques  non  seulement  pour 
les  canonistes  de  l'époque  byzantine,  mais  encore 
pour  ceux  de  la  période  moderne.  C'est  également  cette 
p .n  i  h  qui,  parce  qu'elle  se  présentait  avec  l'estampille 
œcuménique,  a  passé  aux  Églises  autocéphales  issues 
de  l'ancienne  Église  byzantine,  et  c'est  à  son  sujel  qu'il 
y  a  licai  de  se  demander  si  elle  représente  eni  ore  de  nos 
jours  un  élément  canonique  commun  à  toutes  les 
Églises.  Les  théologiens  e1  canonistes  gréco  russes  qui 
parlent  del'unité  canonique  des  Églises  autocéphales 
font  sans  nul  doute  allusion  à  cette  partie  de  l'ancienne 
.h  cipline  de!  i  glise  byzantine.  Qu'en  est  11  en  réalité? 

I   n  canoniste  russe  va  nous  répondre  pour  la  principale 

de  i  "lises  autocéphales,  l'Église  russe.  Voici  ce  qu'é 
crivait  en  1912  N.  Souvorov  dans  la  quatrième  édition 
de  son  Manuel  de  droit  ecclésiastique  : 

i  ne  question  capitale  se  pose  relativement  à  la  valeur 
pratique  que  possèdent  toutes  les  règles  empruntées  d'une 

m ire  générale  à  Byzance,  c'esl  a  dire  et  les  canons  et  les 

i  ticles  canoniques  et  les  lois  impériales.  L'idée  qui  présida 
ii  l'édition  Imprimée  de  la  KormCaia  Kntga  <  le  livre  i/o 
gouvernail,  le  II//,  <5uov  des  Grecs  ou  Corpus  juris  officiel  de 
l'Église  byzantine)  était  sans  mil  doute  d'Introduire  dans 
l'usage  commun  de  l'Église  un  recueil  officiel,  publié  pnr 
l'autorité  ecclésiastique  et  pai  suite  exhaustif  des  règles 
pratiques  du  droll  ecclésiasl  ique,  a  l'exclusion  complète  i 


Ils  II' 


KormCaia,  comme  les  comme es  de  Bnlsamon  et  la  plus 

grande  partie  des  e< nentalrcs  de  Zonaras...  Nos  Pères 

voyaient    eflectlvemenl    dans   la    KormCaia    Kniga    prise 
dans  sa  totalité  les  règles  des  apôtres  el  des  saints  Pères. 

Pourtant,  il  était  absoi ni  Impossible  de  s'en  tenli  pra 

ttquement  à  ce  point  de  vue,  attendu  que  dans  la  KormCaia 
étalenl  renfermés  non  seulcmcnl  li  i  règli    canoniques  poi 

tées  a  différentes  époques  el  p '  divers  cas  particullei 

non  seulement  les  lois  ecclésiastiques  des  empereurs  byzan 
lins,  mais  .les  code:  eni  ii  rs  de  droii  ch  il  ei  criminel  1 1  i  gl 
lai  ion  mosaïque,  Ecloga,  Prochlron),  qui  se  contredisent  l'un 
l'autre  el  s'excluent  mutuellement,  lài  outre,  ils  auraient 
toujoui  présenté  la  grosse  difficulté  de  ne  pas  concorder 
ivei  l'étal  de  la  législation  russe  et  d'aller  au  delà  du  cercle 

des  attributions  des  organes  de  l'administratl iccli 

tique,  même  en  donnant  a  ces  attributions  toute  l'amplcui 
qu'elles  a \  aient  au  Moj  en  Ane... 

Dans  la  seconde  moitié  du  wne  siècle,  le  synode,  dans 
l'Instruction  donnée  a  son  représentant  b  la  commission 
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établie  par  Catherine  II,  insista  encore  tant  qu'il  put  pour 
obtenir  la  confirmation  par  l'autorité  impériale  des  canons 
des  sept  conciles  œcuméniques  et  des  neuf  conciles  locaux 
ainsi  -[ne  des  lois  grecques.  Mais,  d'une  manière  générale,  la 
pratique  ecclésiastique  fut  déterminée  non  par  les  règles  des 
apôtres  et  des  Pères,  mais  par  l'usage  développé  au  cours 
des  siècles  ou  par  les  lois  d'origine  nationale  qui  n'avaient 
pas  été  jugées  dignes  d'entrer  dans  la  Kormëaîa.  Celle-ci.  de 
cette  manière,  tout  en  tenant  lieu  pratiquement  de  recueil 
du  droit  en  vigueur,  servait  à  peine  en  réalité  de  source  sub- 
sidiaire ou  auxiliaire;  et  cela  doit  s'entendre  de  tout  son 
contenu,  sans  distinction  des  canons  et  des  lois,  des  articles 
canoniques  et  des  commentaires.  Le  Saint-Synode  s'eflorce 
habituellement  de  baser  ses  sentences  judiciaires  sirr  les 
règles  canoniques,  donnant  ainsi  à  comprendre  que,  tout  air 
moins  pour  la  pratique  judiciaire,  les  canons  sont  non  la 
source  subsidiaire  mars  la  source  principale  et  fondamentale. 
Mais,  en  fait,  il  est  difficile  de  trouver  un  canon  qui  puisse 
s'appliquer  littéralement  à  la  pratique  contemporaine, 
même  dans  les  jugements,  en  particulier  pour  ce  qui  regarde 
les  châtiments  pour  les  délits  ecclésiastiques.  D'ailleurs, 
même  s'il  se  rencontrait  itn  petit  nombre  de  canons  suscep- 
tibles d'une  application  littérale,  leur  valeur  pratique  dépen- 
drait non  du  fait  de  leur  insertion  dans  le  Livre  des  canons, 
ni  même  de  ce  qu'ils  ont  été  portés  par  un  concile  œcumé- 
nique quelconque  (car  autrement  on  ne  comprendrait  pas 
pourquoi  la  majorité  des  canons  ne  sont  pas  observés  dans  la 
pratique),  mais  de  ce  qu'ils  ont  été  reçus,  assimilés  par  la 
vie  ecclésiastique  russe  et  sont  devenus  une  partie  du  droit 
ecclési ast ique  national  de  la  Russie,  en  comblant  ses  lacunes. 
...Plus  la  législation  ecclési  ast  ique  rratiorrale  se  développe  et 
tend  à  tout  embrasser,  plus  l'importance  des  règles  byzan- 
tines diminue  même  comme  source  subsidiaire,  pour  la  solu- 
tion des  cas  pratiques,  et  il  pourra  arriver  que  cette  impor- 
tance se  réduise  à  ce  que  le  pouvoir  législatif  d'une  Église 
locale  ne  verra  dans  les  anciens  canons  que  la  base  histo- 
rique commune  pour  organiser  le  nouveau  droit  ecclésias- 
tique el  ne  lesprendraen  considération  que  lorsqu'il  s'agira 
de  formuler  une  nouvelle  loi.  Kurz  cerkoimago  prava, 
4'  éd.,  Pétersbourg,  1912,  p.  184-186. 

Ce  que  vient  de  dire  le  canoniste  russe  pour  son 
Église  vaut  aussi  dans  une  bonne  mesure  pour  les 
autres  Églises  autocéphales,  y  compris  le  patriarcat 
œcuménique.  Sans  doute  on  professe  un  profond  res- 
pect pour  la  vénérable  législation  de  l'ancienne  Église 
byzantine.  On  en  imprime  le  recueil  avec  des  commen- 
taires anciens  et  nouveaux;  mais  ce  recueil  ne  repré- 
sente qu'une  petite  partie  des  lois  en  vigueur,  et  dans 
cette  partie  même  on  fait  pratiquement  un  choix  :  il  y 
a  les  canons  qu'on  observe  et  il  y  a  ceux  qu'on  n'ob- 
serve pas;  et  comment  les  observerait-on  tous,  puis- 
qu'il y  en  a  qui  se  contredisent  (tout  comme  dans 
l'Église  catholique,  d'ailleurs,  avant  la  récente  codifi- 
cation). Nous  avons  signalé  déjà  quelques-unes  des 
principales  entorses  données  de  nos  jours  à  la  législa- 
tion œcuménique.  Les  statuts  organiques  de  la  plupart 
des  Églises  autocéphales  sont  en  fait  des  lois  qui  ont 
été  imposées  par  le  pouvoir  séculier  et  où  les  infrac- 
lions  aux  anciens  canons  ne  sont  pas  rares.  Nous  en 
reparlerons  à  propos  des  relations  des  Églises  et  de 
l'État.  Nous  avons  vu  quel  cas  on  faisait  des  canons 
réglant  la  communion  interecclésiastique.  Bref,  si  l'on 
se  place  au  point  de  vue  de  l'ancienne  discipline,  que 
l'on  considère  en  théorie  comme  obligatoire  parce 
qu'émanant  des  premiers  conciles  œcuméniques  et  des 
conciles  locaux  approuvés  par  eux,  on  peut  affirmer 
que  chacune  des  Églises  autocéphales  se  meut  plus  ou 
moins  dans  l'illégalité  et  l'anticanonicilé.  C'est  ce  que 
faisaient  remarquer  récemment  les  partisans  de  l'Église 
synodale  russe  aux  patriarchistes,  qui  leur  reprochaient 
d'admettre  le  mariage  des  évêques  contrairement  à  la 
législation  du  concile  in  Trullo.  Ils  n'avaient  pas  de 
peine  à  énumérer  une  série  d'anciens  canons  ouverte- 
ment violés  par  leurs  adversaires.  Pour  se  tirer  de 
l'impasse  où  elles  se  trouvent  sous  ce  rapport  — car  en 
théorie,  seul  un  concile  œcuménique  peut  abroger  ou 
modifier  les  décrets  des  conciles  œcuméniques  —  les 


Églises  autocéptia'es  n'ont  d'autre  ressource  que  de 
préjuger  l'approbation  d'un  futur  concile  œcuménique 
pour  les  libertés  qu'elles  prennent  vis-à-vis  de  te!  ou 
tel  ancien  canon.  C'est  la  conséquence  inéluctable  ce 
l'absence  de  toute  autorité  commune  permanente 
ayant  le  pouvoir  de  légiférer  pour  tous  et  d'adapter  la 
discipline  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux.  Cn  voit 
dès  lors  à  quoi  se  réduit  l'unité  canonique  des  Églises 
autocéphales.  Elle  ne  concerne  que  la  partie  des  an- 
ciens canons  qu'on  observe  encore  d-'une  manière 
plus  ou  moins  approximative  et  certains  usages  em- 
pruntés à  l'ancien  droit  byzantin  et  passés  dans  la 
pratique  commune.  Sur  la  législation  matrimoniale  il 
existait  naguère  des  divergences  assez  notables  entre 
l'Église  russe  et  l'Église  grecque.  De  nos  jours,  l'uni- 
formité est  en  train  de  s'établir  spécialement  pour  ce 
qui  regarde  les  nombreux  cas  de  divorce.  Cf.  l'article 
Mariage  dans  l'Église  gréco-rl sse,  t.  ix.  col.  2317- 
2335. 

Si  entre  les  Églises  autocéphales  l'unité  disciplinaire 
est  fort  imparfaite,  il  faut  reconnaître,  par  contre,  que 
l'unité  rituelle  ou  liturgique  est  à  peu  près  complète. 
Cela  vient  sans  doute  de  ce  que  sur  cette  partie  du 
ressort  ecclésiastique  l'influence  du  eésaropapisme  a 
été  à  peu  près  nulle.  Dès  le  haut  Moyen  Age,  l'Église 
byzantine  réussit  à  imposer  ses  rites  et  ses  usages  litur- 
giques à  toutes  les  Églises  orientales  demeurées  fidèles 
aux  définitions  de  Chalcédoine  et  à  les  transmettre  aux 
peuples  slaves  venus  à  la  foi  chrétienne  à  partir  du 
ixc  siècle.  Les  livres  liturgiques  byzantins  furent  d'a- 
bord traduits  en  slavon,  plus  récemment  en  d'autres 
langues  :  roumain,  finnois,  esthonien,  chinois,  etc., 
sans  parler  du  géorgien,  beaucoup  plus  ancien  comme 
langue  liturgique  que  le  slavon  lui-même.  Cette  unité 
rituelle  s'est  assez  bien  maintenue,  ce  qui  n'exclut  pas 
certains  usages  particuliers  introduits  au  cours  des 
siècles  dans  telle  ou  telle  Église  particulière.  L'Église 
qui  s'est  permis  le  plus  d'innovations  paraît  être 
l'Église  russe.  Elle  a  complètement  modifié  l'office  du 
dimanche  de  l'orthodoxie,  élaboré  un  rite  du  sacre  des 
empereurs  sensiblement  différent  du  rite  byzantin.  Ces 
change  ments  ne  sont  pas  négligeables,  parce  qu'ils  ont 
une  portée  doctrinale.  Les  Grecs,  eux  aussi,  dans  de 
récentes  éditions  des  livres  liturgiques,  ont  fait  quel- 
ques additions  et  suppressions  dans  le  but  de  mettre 
en  relief  leur  doctrine  sur  l'épiclèse  eucharistique  et 
d'écarter  des  témoignages  gênants  sur  la  primauté  de 
l'évèque  de  Rome.  Mais  ces  petites  modifications  ne 
détruisent  pas  l'unité  de  rite.  Pour  cette  raison,  l'ap- 
pellation la  plus  satisfaisante  qu'on  puisse  employer 
pour  désigner  l'ensemble  des  Églises  qui  constituent 
l'Église  gréco-russe  est  celle-ci  :  Les  Églises  autocé- 
phales de  rite  byzantin. 

III.  Le  schisme  byzantin  et  le  magistère  ecclé- 
siastique. —  L'Église  a  pour  mission  primordiale  d'en- 
seigner aux  hommes  la  vérité  révélée.  C'est  l'ordre  que 
Jésus-Christ  lui  a  donné  en  lui  promettant  sa  perpé- 
tuelle assistance  pour  la  préserver  de  toute  erreur. 
Joa.,  xvi,  13:  Malth..  xxvm,  18-20.  Aussi  saint  Paul 
appelle-t-il  l'Église  ■  la  colonne  et  la  base  de  la  virile 
ITim.,in,  15.  Pour  l'Église,  enseigner  la  vérité  révélée, 
ce  n'est  pas  seulement  l'exposer  et  la  transmettre,  c'est 
aussi  l'expliquer,  l'éclaircir  en  formules  équivalentes 
adaptées  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux,  en  mon- 
trer des  aspects  restés  d'abord  inaperçus;  c'est  la 
défendre  contre  les  multiples  erreurs  qui  peuvent  sur- 
gir. Par  l'histoire  des  huit  premiers  siècles  nous  voyons 
que  c'est  bien  de  cette  manière  que  l'Église  a  compris 
sa  mission  doctrinale.  Mais  son  histoire  ne  s'arrête  pas 
au  ixe  siècle.  L'Église  doit  poursuivre  son  œuvre  jus- 
qu'à la  fin  du  monde  en  enseignant  toujours  la  même 
vérité  révélée  et  en  la  vengeant  des  erreurs  nouvelles. 

Or,  si  nous  jetons  les  yeux  sur  l'Église  byzantine,  à 
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partir  du  jour  où  elle  a  été  séparée  en  fait  de  l'Église 
romaine  et  sur  l'ensemble  des  Églises  autocéphales 
actuelles,  que  constatons-nous?  La  majorité  des  théo- 
logiens gTéco-russes  de  nos  jours  nous  fournit  la  ré- 
ponse que  nous  avons  déjà  signalée  plus  haut  en 
parlant  de  l'unité  de  foi  :  Depuis  le  VIIe  concile  œcu- 
ménique tenu  à  Nicée  en  787,  la  voix  infaillible  de 
l'Église  universelle  ne  s'est  fait  entendre  ni  pour  porter 
une  nouvelle  définition  dogmatique,  ni  pour  dirimer 
l'une  des  innombrables  controverses  qui  se  sont  élt  \  ées 
depuis  cette  date,  ni  pour  condamner  d'une  manière 
péremptoire  et  définitive  quelqu'une  des  nombreuses 
hérésies  nouvelles  qui  sont  venues  battre  en  brèche  la 
vérité  révélée.  Depuis  sa  séparation  d'avec  l'Église 
romaine,  l'Église  byzantine  et  gréco-russe  n'a  fait 
aucune  acquisition  dogmatique.  Voilà  le  fait.  Chose 
plus  grave,  cette  Église  est  actuellement,  comme  elle  a 
été  clans  le  passé,  comme  elle  sera  dans  l'avenir  tant 
qu'elle  restera  ce  qu'elle  est.  c'est-à-dire  séparée  de 
l'Église  romaine,  dans  l'incapacité  radicale  de  porter 
une  nouvelle  définition  dogmatique  et  de  dirimer 
d'une  manière  définitive  une  controverse  doctrinale 
quelconque;  et  cela  de  l'aveu  d'un  grand  nombre  de 
ses  théologiens  parmi  les  plus  renommés  et  en  vertu 
des  principes  dont  ils  se  réclament.  La  même  conclu- 
sion ressort  aussi  d'une  façon  évidente  de  l'histoire 
d'un  passé  millénaire.  Après  la  destruction  de  l'unité 
sociale,  le  résultat  le  plus  tangible  du  schisme  byzantin 
au  point  de  vue  ecclésiologique  a  été  de  dépouiller 
l'Église  gréco-russe  de  tout  magistère  infaillible  et  de 
la  réduire  au  perpétuel  flottement  des  opinions  théo- 
logiques,  aux  variations  indéfinies  sur  tout  ce  qui  n'a 
pas  été  expressément  arrêté  par  le  magistère  de  l'Église 
dis  huit  premiers  siècles. 

Nous  connaissons  déjà  l'expédient  auquel  ont  eu  re- 
cours beaucoup  de  théologiens  dissidents  pour  atté- 
nuer la  portée  d'une  pareille  constatation.  Ils  ont  pré- 
tendu que  les  sept  premiers  conciles  œcuméniques 
avaient  tout  défini  ou,  du  moins,  avaient  défini  tout  ce 
qui  était  nécessaire.  Mais  cette  affirmation  ne  tient  pas 
devant  les  faits,  devant  les  essais  multiples  tentés  par 
I  I  glise  dissidente,  depuis  la  séparation,  pour  arriver 
à  une  solution  définitive  des  points  controversés  avec 
les  Latins;  pour  définir  la  doctrine  orthodoxe  contre 
les  nombreuses  erreurs  écloses  depuis  le  ixc  siècle  ;  pour 
rédiger  de  véritables  confessions  de  foi,  des  livres  sym- 
boliques proprement  dits  exposant  la  dogmatique 
immuable  de  l'orthodoxie  orientale:  pour  réunir  enfin 
un  véritable  concile  œcuménique  parlant  avec  une 
autorité  infaillible  à  l'Église  entière. 

/.  L'ÉGLISE  (IRÉCO-RVSSE  N'A  PU  RÉSOUDRE  D'UNE 
MANIÈRE  DÉFINITIVE  AUCUNE  DES  QUESTIONS  CON- 
TROVERSÉES AVEC  VÊGLISI.  CATHOLIQl  i:.  MAISAFAIT 
DE  VARIATIONS  PERPÉTUELLES  SUR  CHA- 
CUNE DJ  CEI  QUESTIONS  Tout  comme  l'Église 
gréco  russe.  l'Église  catholique  se  glorifie  de  retenir 
toutes  les  définitions  dogmatiques  proprement  dites 
des  sept  premiers  conciles  œcuméniques.  Un  des  prin- 
cipaux théologiens  russes  .lu  xiv  siècle,  auteur  du 
manuel  de  théologie  le  plus  répandu  dans  les  sémi- 
naires ci  les  académies  ecclésiastiques  russes  et  reçu 
'  gali  m<  ni  dans  plusieurs  autres  Églises  autocéphales, 
Macaire  Boulgakov,  après  avoir  posé  en  principe  que 
la  véritable  I  gli  i  es1  celle  qui  conserve  fidèlement  et 
sans  aucun  changement  la  doctrine  infaillible  de  l'an- 
cienne Église  universelle,  ne  trouve  à  reprocher  à 
l'Église  catholique  que  drus  nouveautés  qui  seraient 
ctpniniircs  à  cel  ,-n  ieignemenl  infaillible,  a  savoir  l'ad 
dition  du  Filioque  au  symbole  de  Nicée-Constantinople 
et  la  primauté  de  juridiction  de  l'évêque  de  Home  sur 

I   I    -lise    universelle.    Mais    quel    esl    le    COncile    m,  unir 

nique,  parmi  les  sept  premiers,  qui  a  porté  une  défini 
lion  expresse  et  directe  sur  les  deux  points  indiqués? 


1°Lc  Filioque.  —  Sans  doute,  plusieurs  de  ces  conciles 
ont  approuvé  explicitement  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
lantinople  sans»  l'addition  ».  Mais  affirmer  simplement 
que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  n'est  pas  nier  qu'il 
procède  aussi  du  Fils.  Prccéde-t-il  aussi  du  Fils?  Sur 
celte  question  aucun  des  sept  conciles  œcuméniques 
n'a  rédigé  de  définition  expresse  et  directe.  Tout  ce 
qu'on  peut  dire  c'est  que  les  Pères  du  VIIe  concile 
œcuménique  approuvèrent  tacitement  et  ne  trou- 
vèrent rien  à  redire  à  la  profession  de  foi  de  l'oncle  de 
Photius,  Taraise,  patriarche  de  Constantinople,  affir- 
mant que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils. 
Avant  d'accuser  l'Église  catholique  d'enseigner  une 
nouveauté  en  disant  que  le  Saint-Esprit  procède  du 
Père  et  du  Fils  comme  d'un  seul  principe,  n'y  aurait- 
il  pas  lieu  de  se  demander  si  la  formule  de  Taraise  : 
//  procède  du  Père  par  le  Fils  ne  revient  pas  au  même 
que  la  formule  latine  :  Il  procède  du  Père  cl  du  Fils? 
C'est  à  cette  solution  que  Grecs  et  Latins  arrivèrent 
après  les  discussions  du  concile  de  Florence.  C'esl  la 
même  affirmation  qu'après  une  controverse  de  plus  de 
mille  ans  plusieurs  théologiens  lusses  contemporains, 
avec  l'approbation  non  dissimulée  du  Saint-Synode, 
ont  répétée  et  répètent  dans  leurs  discours  et  dans 
leurs  écrits. 

Celle  controverse  sur  la  procession  du  Saint-Esprit, 
qui  a  ele  la  grande  base  dogmatique  du  schisme  byzan- 
tin durant  de  longs  siècles,  fournit  une  preuve  apodic- 
tique  de  notre  thèse.  Car  les  théologiens  et  les  polé- 
mistes dissidents  ont  mis  sur  pied  une  quinzaine  d'ex- 
plieal  ions  divergentes  et  plus  ou  moins  contradictoires 
de  la  formule  communément,  quoique  non  exclusive- 
ment, adoptée  par  les  anciens  Pères  grecs  :  Le  Saint- 
Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils:  parmi  elle  s  se  trouve 
l'explication  catholique  du  concile  de  Florence.  Voir 
Jugie,  Theologia  dogmatica  dissidenlium  orienlalium, 
tn.  p.  -1 92-496.  S'il  y  a  un  point  que  l'Église  byzantine 
dissidente  aurait  dû  trancher  pour  ses  fidèles,  n'esl  ce 
pus  (  elui  la'.'  Elle  a  plusieurs  fuis  essa\  é.  mais  elle  n'y 
a  pas  réussi.  Rien  n'est  démonstratif  de  son  impuissance 
à  terminer  une  controverse  quelconque  comme  ces  per- 
pétuelles  variations  sur  la  première  et  la  principale  eles 
questions  dogmatiques  débattues  dès  l'origine  du 
schisme. 

11°  /.(/  primauté  du  pape.  —  Pour  ce  qui  esl  de  la 
primauté  ele  juridiction  du  pape,  dont  parle  le  théolo- 
vi  n  Macaire,  remarquons,  tout  d'abord,  qu'au  début 
l'Église  byzantine  n'a  pas  rompu  avec  le  pape  à  cause 
■  le  l'affirmation  de  sa  primauté  universelle,  mais  à 
cause  de  la  violation  de  certains  anciens  canons,  ele 
l'usage  élu  pain  azyme,  de  l'addition  et  de  la  doctrine 
du  Filioque,  etc.  Encore  au  xvu  siècle,  l'un  eles  princi- 
paux t  héologiens  byzantins.  S\  méon  de Thessàlonique, 
l;i:i  n  il  adversaire  eles  Latins,  écrivait  ce  qui  suit  :  Nous 
n'avons  pas  à  contredire  les  Latins  lorsqu'ils  reven- 
diquent la  primauté  pour  l'évêque  ele  Rome.  Cela  ne 
peut  nuire  à  l'Église.  Qu'ils  nous  montrent  seulement 
que  le  pape  persévère  dans  la  fui  de-  Pierre,  qu'il  est 
vraiment  son  successeur  sous  ce  rapport  et  nous  lui 
accordons  tous  les  privilèges  de'  Pierre  et  nous  le  recon- 
naissons pour  le  chef,  la  fête  et  le  pontife  suprême.  Ces 
titres,  la  tradition  écrite  les  décerne  aux  patriarches  de 
I  tome  i  i  iège  est  apostolique  cl  celui  qui  l'occupe  est 
dil  le  successeur  ele  Pierre,  s'il  est  attaché  à  la  vraie 
foi.  Personne  tir  ceui  qui  pensent  cl  parlent  selon  la 
vérité  ne  contredira  èi  velu...  Que  l'évêque  de  Rome  pro 
eulemenl  la  fui  de  Silvestre,  d'Agathon,  de 
Léon.  île  Libère,  île  Martin  ci  de  Grégoire,  et  nous  le 
proclamerons  vraiment  apostolique  et  nous  le  consielé- 
rerons  comme  le'  premier  eles  pontifes  et  nous  lui  obéi 
rous  non  seulement  comme  a  Pierre,  mais  comme  au 
Sauveur  lui-même.  Dialogus  contra  hsereses,  c.  xxm, 
/'.  C..  t.  ci. y,  col.  120-121. 
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S'il  revenait  de  nos  jours,  Syméon  serait  bien  étonné 
d'entendre  d'unanimes  protestations  contre  ce  qu'il  con- 
sidérait comme  une  vérité  évidente  attestée  par  l'an- 
tique tradition,  à  savoir  la  primauté  universelle  de 
droit  divin  de  l'évêque  de  Rome,  successeur  de  saint 
Pierre.  Or,  c'est  lui  qui  a  raison.  Comme  nous  l'avons 
établi  à  l'article  Primauté  dans  les  Églises  sépa- 
rées d'Orient,  t.  xm,  col.  358-367,  encore  au  ixe siècle 
l'Église  byzantine  prise  dans  son  ensemble  proclamait 
la  vérité  évidente  dont  parle  Syméon.  D'autres  l'ont 
reconnue,  même  après  lui,  par  exemple  Georges 
Scholarios.  Cf.  ibid. ,  col.  374.  Mais  aussi  d'autres 
théories  ont  surgi.  Les  théologiens  dissidents  ont  ensei- 
gné successivement,  et  quelquefois  en  même  temps,  la 
primauté  canonique  de  juridiction,  la  pentarchie  mo- 
narchique et  la  pentarchie  égalitaire,  pour  en  arriver 
de  nos  jours  à  une  simple  primauté  d'honneur  d'ori- 
gine canonique.  Au  concile  de  Florence,  les  prélats 
grecs  signèrent  le  décret  d'union,  qui  définissait  la 
primauté  universelle  de  juridiction  de  droit  divin. 
Comme  pour  le  Filioque,  l'Église  gréco-russe  s'est 
montrée  impuissante  jusqu'ici  à  donner  une  solution 
nette  et  définitive  sur  la  question  de  la  primauté  ro- 
maine. Plusieurs  parmi  ses  meilleurs  historiens  et 
théologiens  actuels  donnent  à  la  fois  raison  et  tort  à 
Syméon  de  Thessalonique  sur  ce  chapitre.  Encore  ici 
nous  sommes  en  plein  chaos,  en  pleine  incohérence.  Et 
cependant  il  s'agit  de  la  question  qui,  au  témoignage 
de  beaucoup  de  dissidents,  est  la  seule,  à  l'heure 
actuelle,  qui  fasse  vraiment  obstacle  au  rétablissement 
de  l'union  avec  l'Église  romaine. 

3°  Aulrespointscontroversés. —  Si  surles  deux  points 
principaux  nous  trouvons  une  pareille  variété  d'opi- 
nions, il  n'est  pas  étonnant  que  le  même  phénomène  se 
remarque  pour  tous  les  autres  sujets  de  controverse 
qui  se  sont  élevés  au  cours  des  siècles  entre  catho- 
liques latins  et  orientaux  dissidents.  Pour  les  varia- 
tions de  l'Église  gréco-russe  sur  l'immaculée  concep- 
tion, voir  l'article  Immaculée  Conception  en  Orient 
après  le  concile  d'Éphèse,  t.  vu,  col.  893-975.  Sur 
l'épiclèse  eucharistique,  voir  Épiclèse,  t.  v,  col.  193- 
300.  Sur  le  purgatoire  et  les  fins  dernières  en  général, 
voir  l'article  Purgatoire  dans  l'Église  gréco- 
russe   APRÈS   LE    CONCILE   DE   FLORENCE,   t.    XIV,    col. 

1326-1352  et  le  travail  paru  dans  les  Echos  d'Orient, 
t.  xvn,  1914  :  La  doctrine  des  fins  dernières  dans 
l'Église  gréco-russe.  Le  jugement  particulier.  L'époque 
de  la  rétribution;  et  aussi  un  aperçu  d'ensemble  dans  le 
t.  iv  de  notre  Theologia  dogmalica  dissidentium  orienta- 
lium, p.  9-202.  Nous  avons  déjà  fait  allusion  plus  haut 
et  aux  variations  invraisemblables  de  l'Église  grecque 
et  de  1  Église  russe  sur  la  validité  du  baptême  par 
infusion  et  du  baptême  des  hérétiques  en  général  et 
au  désaccord  qui  existe  encore  actuellement  sur  ce 
point  entre  ces  deux  Églises.  Toutes  ces  variations  sont 
indiquées  dans  le  t.  m  de  la  Theologia  orientalium, 
p.  73-80,  89-97,  103-125.  On  trouvera  dans  le  même 
tome,  p.  232-256,  les  opinions  divergentes  pour  tout  ce 
qui  regarde  les  divers  aspects  de  la  question  des  azymes. 
Sur  le  sacrement  de  mariage  et  la  question  du  divorce 
dans  les  Églises  autocéphales  l'essentiel  a  été  dit  à 
l'article  Mariage  dans  l'Église  gréco-russe,  t.  ix. 
col.  2323-2330. 

Inutile  de  s'arrêter  aux  points  controversés  de 
moindre  importance.  Nulle  part  nous  ne  rencontrons, 
du  côté  de  l'Église  gréco-russe,  une  doctrine  fixe  et 
stable,  mais  une  multiplicité  d'opinions  divergentes  ou 
contradictoires,  parmi  lesquelles  figure  toujours  la 
thèse  catholique  avec  un  bon  nombre  de  partisans,  soit 
anciens,  soit  contemporains.  Cela  n'empêche  pas  cha- 
cun des  théologiens  dissidents  de  présenter  sa  théorie 
comme  l'expression  de  la  véritable  orthodoxie,  comme 
l'enseignement  immuable  de  l'Église  orthodoxe.  On  en 


vient  ainsi  à  constater  la  vérité  de  l'assertion  de  cer- 
tains Russes  contemporains  «  qu'il  y  a  autant  d'ortho 
doxies  que  de  théologiens  de  marque  dans  le  monde 
orthodoxe  ».  Cf.  Theologia  orientalium,  t.  Il,  p.  21-24. 
Basile  Bolotov  (t  1900),  qui  s'occupa  beaucoup  de  la 
question  du  Filioque  sur  la  fin  de  sa  vie  et  délivra 
l'Église  russe  du  dogme  photien  de  la  procession  a 
Paire  solo  par  ses  critiques  sans  réplique,  a  fait  le 
procès  de  ces  théologiens  qui  voudraient  faire  passer 
leurs  opinions  particulières  pour  la  doctrine  officielle 
de  leur  Église.  Revue  internationale  de  théologie,  1899, 
p.  585. 

Somme  toute,  on  reproche  à  l'Église  catholique  d'en- 
seigner des  doctrines  erronées  et  hérétiques  sur  une 
foule  de  questions  que  les  sept  premiers  conciles  œcu- 
méniques n'ont  pas  tranchées,  alors  qu'on  est  soi- 
même  incapable  de  décider  où  est  l'erreur  et  où  est  la 
vérité;  alors  qu'on  est  obligé  de  convenir  :  1°  que  seul 
un  concile  œcuménique  peut  donner  sur  ces  questions 
une  solution  définitive;  2°  que  ce  concile  œcuménique 
n'a  pas  encore  eu  lieu;  3°  qu'une  bonne  partie  des 
théologiens  dissidents  ont  soutenu  ou  soutiennent 
encore  ce  qu'on  reproche  aux  catholiques. 

ir.  DEPUIS  LA  CONSOMMATION  I<r  8CBISMR  Al 
.XIe  SIÈCLE,  L'ÉGLISE  ORÊCO-RUSSE  N'A  PU  RÉDIGER 
AVer  SE  PROFESSIOX  DE  FOI  IS  F  AI  LIA  BLE.  AUCUN 
LITRE    SYMBOLIQUE    PROPREJIEXT   DIT.    —    L'illlpuis- 

sance  doctrinale  de  l'Église  gréco-russe  n'éclate  pas 
seulement  sur  le  terrain  de  la  polémique  anticatho- 
lique. Elle  est  manifeste  aussi  dans  la  lutte  menée 
contre  les  erreurs  et  les  hérésies  nouvelles  écloses 
depuis  le  xie  siècle  soit  à  Byzance  même,  soit  en  Occi- 
dent, mises  à  part  les  controverses  proprement  gréco- 
latines.  En  particulier,  cette  Église  a  vainement  essayé 
de  rédiger  des  exposés  définitifs  de  l'orthodoxie  contre 
les  erreurs  protestantes. 

Au  xiv  siècle,  une  grande  controverse  intestine 
divisa  l'Église  byzantine  en  deux  camps.  Adversaires 
et  partisans  de  Grégoire  Palamas  se  disputèrent  un 
siècle  durant.  D'abord  officiellement  condamné  par  le 
patriarche  œcuménique  Jean  XIV  Calécas  (1334-1347) 
et  rejeté  par  les  esprits  les  plus  éclairés,  le  palamisme 
fut  imposé  à  l'Église  par  la  force  brutale  de  l'usurpa- 
teur Jean  Cantacuzène.  Il  triompha  si  bien  par  l'évin- 
cement  systématique  de  tous  les  prélats  antipalamites, 
qu'il  parut  bientôt  faire  corps  avec  l'orthodoxie  elle- 
même.  Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1411,  on 
en  inséra  les  formules  dans  l'office  du  dimanche  de  l'or- 
thodoxie. Malgré  cette  consécration  officielle,  les 
dogmes  palamites  ne  tardèrent  pas  à  être  abandonnés 
et  bientôt  publiquement  combattus  par  la  plus  grande 
partie  des  théologiens  gréco-russes.  Les  plus  récents 
manuels  de  théologie  russes  et  grecs  les  contredisent 
ouvertement.  Cf.  l'article  Palamite  (Controverse), 
t.  xi,  col.  1810-1818. 

Au  xviic  siècle.  l'Église  gréco-russe  parut  s'opposer 
victorieusement  aux  hérésies  protestantes.  En  dehors 
de  nombreux  conciles  particuliers,  qui  condamnèrent 
les  novateurs,  les  quatre  patriarches  orientaux  furent 
d'accord  pour  approuver,  à  un  moment  donné,  deux 
exposés  officiels  de  l'orthodoxie  orientale,  qu'on  aurait 
pu  croire  définitifs;  nous  voulons  parler  de  la  Confes- 
sion orthodoxe  dite  de  Pierre  Moghila  et  de  la  Confession 
de  Dosilhée  ou  Lettre  des  patriarches.  Sur  cette  dernière, 
voir  art.  Dosithée,  t.  IV,  col.  1791  sq.  Mais  nous  avons 
montré  à  l'article  Moghila,  t.  x,  col.  2070-2081,  que  le 
premier  document  avait  été  renié  par  son  auteur  aussi 
tôt  après  son  approbation  par  les  patriarches  (1643), 
à  cause  des  corrections  opérées  par  le  théologien  grec 
Mélèce  Syrigos,  et  nous  avons  vu  avec  quelle  désinvol- 
ture avait  été  traité  le  second  en  1838  et  en  1840  par 
le  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov  et  par  le 
Saint -Synode  russe,  t .  xn,  col.  1392.  De  plus,  ce  que  nous 
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n'avons  pas  encore  dit  et  ce  dont  la  plupart  des  théolo- 
giens dissidents  ne  paraissent  pas  s'être  aperçus,  c'est 
que  Dosithée,  dans  une  seconde  édition  qu'il  donna  de 
sa  Confession  de  foi  en  1690,  modifia  complètement 
l'article  xviii.  relatif  à  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle due  au  péché  pardonné  et  d'un  état  intermé- 
diaire entre  le  ciel  et  l'enter.  Explicitement  affirmées 
dans  la  rédaction  approuvée  par  le  synode  de  Jéru- 
salem de  1672,  ces  deux  vérités  ne  sont  pas  moins  expli- 
citement rejetées  par  Dosithée  dans  l'édition  de  1690. 
Or,  ce  n'est  pas  [e  texte  corrigé,  mais  la  rédaction  pre- 
mière de  1672  que  les  patriarches  orientaux  envoyèrent 
aux  Russes  en  1723  comme  l'expression  de  la  pure 
orthodoxie.  On  arrive  ainsi  à  constater  que  ces  deux 
fameuses  confessions  de  foi  du  xvir3  siècle,  qu'un  bon 
nombre  de  théologiens  gréco-russes  ont  considérées  et 
considèrent  encore  comme  des  livres  symboliques  pro- 
prement dits,  comme  des  documents  infaillibles  au 
même  titre  que  les  définitions  des  sept  conciles,  ont  été 
reniées  en  certaines  de  leurs  parties  par  leurs  auteurs 
eux-mêmes. 

Il  faut  ajouter  que  ces  deux  confessions,  dans  le 
texte  qui  a  été  approuvé  par  les  patriarches  orientaux, 
se  contredisent  l'une  l'autre  sur  plusieurs  points.  C'est 
ainsi  que  la  confession  de  Moghila  nie  l'existence  de 
toute  peine  temporelle  après  la  mort  et  de  tout  état 
intermédiaire  entre  le  ciel  et  l'enfer,  tandis  que  la 
confession  de  Dosithée  enseigne  le  contraire.  La  pre- 
mière ordonne  de  reconfirmer  les  apostats,  la  seconde 
de  les  réconcilier  par  le  sacrement  de  pénitence.  Tandis 
que  Dosithée  reconnaît  explicitement  la  validité  du 
baptême  des  hérétiques,  la  confession  orthodoxe  de 
.Moghila  corrigée  par  Syrigos  exige  pour  la  validité  du 
sacrement  la  foi  orthodoxe  au  mystère  de  la  Trinité. 
I.a  même  retarde  la  béatitude  des  âmes  saint  es  jusqu'au 
jugement  dernier,  alors  que  la  confession  de  Dosithée 
est  pour  la  rétribution  immédiate. 

///.  L'ÉGLISE  GRÉCO-RUSSE  EST  DANS  L'IMPUIS- 
SANCE TtADH  111  DE  RÉUNIR  UN  NOUVEAU  CONCILE 
ŒCUMÉNIQUE.  —  Le  concile  œcuménique  a  pour 
l'Église  gréco-russe  une  importance  beaucoup  plus 
grande  que  pour  l'Église  catholique.  C'est,  en  effet, 
pour  elle  la  seule  autorité  commune  qui  puisse  porter 
des  décrets  obligatoires  pour  chaque  Église  particu- 
lière, le  seul  organe  infaillible  du  magistère  eeclésias- 
tiqu  •  capable  de  dirimer  en  dernier  ressort  les  con- 
tins erses  doctrinales.  Sans  concile  œcuménique,  l'É- 
glise gréco-russe  est,  de  fait,  privée  de  tout  magistère 
ci  li  iastique  infaillible.  Pour  l'Église  catholique,  au 
contraire,  le  concile  œcuménique,  bien  qu'il  puisse  être 
très  utile,  n'est  jamais  indispensable,  à  cause  du  pou- 
vnir  de  juridiction  plénier  et  immédiat  et  de  la  préro- 
gative de  l'infaillibilité  personnelle  de  l'évèque  de 
Rome,  successeur  de  saint  Pierre. 

Or,  depuis  la  consommation  du  schisme  byzantin 
au  \r  siècle,  l'Église  catholique,  qui  peut,  à  la  rigueur, 
se  passer  des  conciles  œcuméniques,  en  a  réuni  douze, 
tandis  que  l'Église  gréco-russe,  pour  qui  le  concile 
œcuménique  est  un  organisme  vital  indispensable, 
n'en  a  connu  aucun.  Chose  plus  invraisemblable,  la 
théologie  du  concile  œcuménique  n'existe  pour  ainsi 

■  lue  pas  dans  celte  Eglise.  Ses  théologiens  n'arrivent 
I'  ii  à  s'entendre  sur  les  conditions  et  les  prérogatives 
d'une  pareille  assemblée.  C'est  pourquoi  ils  en  parlent 
tus  peu.  nu  même  se  luisent  complètement  a  son 
sujet  ;  on  ne  trouve  a  peu  près  rien  sur  le  concile  œcu- 
ménique dans  la  littérature  théologique  de  l'ortho- 
doxie  orientale. 

Si  les  théologiens  gréco-russes  ne  s'entendent  pas 
i  ut  re  eux  sur  les  condit  ions  et  les  prérogat  i\  es  du  con- 

■  Me  œcuménique,  cela  vient  de  ce  qu'aucune  des 
assemblées  de  ce  genre  reconnues  par  eux  n'a  déter- 
miné d'une  manière  précise  ces  conditions  et  ces  pré- 


rogatives. Or,  du  point  de  vue  de  l'orthodoxie  orien- 
tale, seul  un  concile  œcuménique  peut  statuer  d'une 
manière  infaillible  sur  les  conditions  de  l'œcuménicité. 
Aussi  comprend-on  que  quelques-uns  de  ces  théolo- 
giens, pour  être  sûrs  d'avoir  un  vrai  concile  œcumé 
nique,  exigent  que  cette  assemblée  soit  calquée  sur  le 
modèle  des  sept  premiers  conciles  en  tout  et  pour  tout 
et  que  le  pape  de  Rome  y  soit  représenté. 

1°  Question  de  la  présence  du  pape  de  Rome.  —  La 
question  de  la  nécessité  de  la  présence  de  l'évèque  de 
Rome  pour  former  un  véritable  concile  œcuménique 
meule  d'attirer  notre  attention,  car  elle  en  suppose 
une  autre  plus  générale  et  plus  importante,  sur  laquelle 
les  théologiens  gréco-russes  ne  s'entendent  pas  non 
plus.  Cette  question  est  celle-ci  :«  L'Église  gréco-russe, 
constitue-t-elle,  à  elle  seule.  l'Église  universelle,  la 
véritable  Église  fondée  par  Jésus-Christ;  ou  bien  n'en 
est-elle  qu'une  partie?  Le  fait  même  que  les  théolo- 
giens dissidents  en  soient  encore  à  se  poser  une  pa- 
reille question  et  qu'ils  ne  soient  pas  d'accord  sur  sa 
solution  est  vraiment  suggestif.  Il  en  est  cependant 
ainsi.  Par  la  voix  d'un  bon  nombre  de  ses  théologiens, 
elle  affirme  sans  doute  qu'elle  appartient  à  l'Église 
universelle  fondée  par  le  Sauveur,  mais  elle  ajoute 
qu'ellen'en  constitue  pasla  totalité,  qu'elle  n'est  qu'une 
partie  du  tout.  La  position  de  ces  théologiens  peut  se 
résumer  ainsi  : 

L'unité  visible  de  l'Église  universelle  a  été  brisée 
au  xic  siècle.  L'Église  gréco-russe,  dite  Église  orientale, 
ne  forme  pas,  à  elle  seule,  la  totalité  de  la  véritable 
Église  fondée  par  Jésus-Christ.  Elle  n'en  est  que  la 
partie  la  plus  saine,  celle  qui  a  conservé  l'ancienne 
tradition  indemne  de  tout  alliage  humain.  L'autre 
partie  de  l'Église  universelle  est  l'Église  d'Occident. 
Par  Église  d'Occident  il  faut  entendre,  selon  les  uns, 
la  seule  Église  romaine-catholique;  d'après  les  autres, 
également  les  Églises  protestantes,  au  moins  celle 
d'entre  elles  qui  a  conservé  l'épiscopat,  à  savoir  l'Église 
anglicane.  Tant  que  durera  le  schisme  entre  les  deux 
Églises  il  ne  pourra  pas  y  avoir  de  véritable  concile 
œcuménique.  La  présence  de  l'évèque  de  Rome,  pa- 
triarche d'Occident,  est  absolument  requise  pour 
qu'une  assemblée  conciliaire  possède  l'œcuménicité. 
De  même,  la  représentation  des  patriarcats  d'Orient 
est  indispensable  pour  constituer  un  concile  œcumé- 
nique. Il  suit  de  là  que  les  conciles  tenus  en  Occident 
depuis  787,  ne  sauraient  être  considérés  comme  de 
vrais  conciles  œcuméniques. 

Parmi  les  théologiens  qui  ont  soutenu  cette  thèse,  il 
faut  d'abord  signaler  Philarète  Drozdov,  métropolite 
de  Moscou  (1782-1867),  le  plus  célèbre  des  théologiens 
russes  du  xix"  siècle.  Cf.  l'article  Philarète  Drozdov, 
t.  xn,  col.  1376-1398.  Dans  son  opuscule  intitulé  Dia- 
logues entre  un  chercheur  et  un  convaincu,  composé  en 
1815,  il  reconnaît  que  l'Église  occidentale  vient  de 
Dieu  et  qu'elle  fait  partie  intégrante  de  l'Église  uni- 
verselle; mais  il  déclare  qu'elle  n'est  pas  purement 
vraie,  parce  qu'au  salutaire  enseignement  de  la  foi 
chrétienne  elle  a  mêlé  des  opinions  humaines  fausses 
et  nuisibles,  tandis  que  l'Église  orientale  est  la  partie 
lapins  saine  de  l'Église  universelle,  celle  qui  a  conservé 
l'antique  tradition  sans  mélange  d'erreur  et  de  men 
songe.  Le  grand  reproche  que  Philarète  fait  à  l'Église 
d'Occident  est  justement  de  considérer  comme  exclue 
de  la  véritable  Église,  fondée  par  Jésus-Christ,  sa 
sœur  l'Église  orientale,  cette  autre  moitié  de  la  chré- 
tienté. La  séparation  des  deux  Églises  peut  se  compa- 
rer à  la  division  des  tribus  d'Israël  en  royaume  de  Juda 
et  en  royaume  d'Israël,  après  la  mort  de  Salomon.  Au 
royaume  d'Israël  correspond  l'Église  occidentale,  qui 
s'esl  séparée  de  sa  sieur.  l'Église  orientale,  en  définis 
saut .  de  sou  juge  ment  particulier,  sans  la  participât  ion 
de  l'autre  moitié  de  la  chrétienté,  certaines  doctrines 
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appartenant  à  la  foi.  L'Église  orientale,  ajoute-t-il, 
serait  en  droit  de  considérer  comme  VIIIe  concile  œcu- 
ménique celui  que  réunit  Photius  dans  l'église  Sainte- 
Sophie  en  879-8S0.  Mais  comme  le  christianisme  occi- 
dental persiste  à  rejeter  ce  synode,  l'Église  orientale, 
pour  conserver  la  concorde  œcuménique,  s'en  tient  au 
septénaire  conciliaire,  que  l'Église  occidentale  elle- 
même  ne  peut  répudier.  Par  contre,  les  synodes  aux- 
quels l'Église  occidentale  a  attribué  l'œcuminicité 
postérieurement  à  la  séparation,  ne  sauraient  être 
reçus  comme  de  véritables  conciles  oecuméniques, 
parce  que  l'Église  orientale  ne  les  a  pas  confirmés  par 
son  suffrage.  Le  théologien  russe  termine  en  disant  que 
sa  légitime  vénération  pour  l'Église  orientale  ne  doit 
pas  être  prise  pour  une  condamnation  des  chrétiens 
occidentaux  et  de  l'Église  occidentale  elle-même. 
«  Conformément  aux  lois  ecclésiastiques,  je  laisse 
l'Église  particulière  d'Occident  au  jugement  de  l'Ég  ise 
universelle.  Quant  aux  âmes  chrétiennes,  je  les  livre 
au  jugement,  ou  plutôt  à  la  miséricorde  de  Dieu.  » 
Dialogues  entre  un  chercheur  et  un  convaincu  sur  l'or- 
thodoxie de  l'Église  orientale  gréco-russe  avec  des 
extraits  de  l'encyclique  de  Pholius,  patriarche  de  Cons- 
tantinople,  aux  sièges  patriarcaux  d'Orient,  Péters- 
bourg,  1  SI  5  (en  russe)  ;  traduction  grecque  de  Théodore 
Vallianos.  Athènes,  1853,  p.  47,  85-87. 

Le  comte  N.-A.  Mouraviev,  contemporain  de  Phi- 
larète,  qui  s'est  fait  un  nom  comme  théologien  et  con- 
troversiste,  exprime  la  même  conception  de  l'Église 
universelle  dans  sa  brochure  intitulée  :  Parole  de  l'or- 
thodoxie calholigue  au  catholicisme  romain,  traduction 
du  russe  par  Alexandre  Popovitski,  Paris,  1853,  p.  30- 
37.  Pour  lui  aussi,  l'antique  unité  de  l'Égli  e  univer- 
selle a  été  rompue  par  le  chisme.  Impossible  de  réunir 
un  vrai  concile  œcuménique  d'un  côté  comme  de 
l'autre,  tant  que  cette  unité  n'aura  pas  été  rétablie. 
Plus  récemment .  T.  Stoïanov,  répondant  à  Vladimir 
Soloviev,  qui  avait  écrit  que  les  théologiens  gréco- 
russes  considéraient  communément  l'Église  orientale 
comme  constituant  à  elle  seule  l'Église  universelle, 
déclarait  qu'à  cette  conception  moyenâgeuse  les  théo- 
logiens  russes  avaient  renoncé  dipuis  l'époque  de- 
Pierre  le  Grand  et  qu'ils  n'excluaient  nullement  l'Église 
romaine  de  l'Église  universelle. 

Les  nombreux  théologiens  russes  qui,  avant  la 
guerre  de  1914,  étaient  partisans  de  l'union  avec  les 
vieux-catholiques,  n'ont  cessé  de  répéter  que  l'Église 
gréco-russe  n'était  pas  toute  l'Église  universelle  mais 
une  de  ses  parties.  L'un  d'entre  eux,  l'archiprêtre 
Svietlov,  un  des  théologiens  russes  contemporains  les 
plus  féconds  et  les  plus  originaux,  résume  sa  doctrine 
sur  l'Église  universelle  dans  les  six  propositions  sui- 
vantes : 

1  Toutes  les  confessions  chrétiennes  sont  d'accord 
entre  elles  sur  les  points  essentiels.  —  2.  Les  diver- 
gences qui  existent  entre  elles,  y  compris  celles  qui 
regardent  le  dogme,  ou  sont  inexistantes,  ou  ont  été 
démesurément  exagérées.  —  3.  Le  caractère  hérétique 
des  Églises  occidentales  n'a  jamais  été  démontré.  — 
4.  Ces  Églises  méritent  le  titre  de  chrétiennes  au  même 
titre  que  les  Églises  orientales.  Elles  font  réellement 
pailie  de  l'Église  universelle  et  ne  doivent  pas  être 
considérées  comme  en  étant  séparées.  —  5.  Toutes  les 
Églises  chrétiennes,  tant  les  occidentales  que  les  orien- 
tale .  sont  des  Églises  particulières  et  les  parties  du 
tout  qui  s'appelle  l'Église  universelle.  Aucune  Église 
particulière  n'a  le  droit  de  confisquer  à  son  profit  le 
titre  d'Église  universelle.  —  0.  Les  cinq  propositions 
précédentes  prises  ensemble  fournissent  la  réponse 
claire  et  certaine  a  la  question:  <  i  setrouve  l'Église 
universelle?  et  définissent  la  vraie  notion  de  celle  ci, 
cpii  peut  s'exprimer  ainsi  :  L'Église  universelle  est 
l'ensemble  des  Églises  particulier!  s  d'<  >rient  et  d'Occi- 


dent, qui  manquent  de  la  parfaite  unité  visible,  tant 
que  le  concile  œcuménique  ne  peut  être  n'uni  à  cause  de  la 
division  extérieure  de  l'Église.  Elles  revendiquent 
cependant  le  nom  d'Église  et  de  corps  du  Christ  à 
cause  de  l'intime  unité  de  foi  et  de  vie  spirituelle  qui 
est  dans  le  Christ...  Le  manque  d'unité  visible  ne  dé- 
truit lias  l'unité  invisible.  »  Khristianskoe  vêro-ucenie 
(Doctrine  de  la  (oi  chrétienne  exposée  du  point  de  vue 
apologétique),  3«  éd.,  Kiev,  1910.  p.  208-209. 

Au  demeurant.  Svietlov,  comme  Philarète  de  .Mos- 
cou, estime  que  l'Église  gréco-russe  est  la  partie  la 
meilleure  et  la  plus  saine  de  l'Église  universelle.  II  n'en 
est  cependant  pas  bien  sûr  et  il  déclare  ne  pas  vouloir 
préjuger,  en  cette  matière,  le  jugement  même  de  Dieu. 

La  même  conception  a  été  acceptée  par  certains 
théologiens  grecs  sous  l'influence  des  Russes,  par 
exemple  par  Diomède  Kyriakos  et  Jean  Mesoloras, 
professeurs  de  l'université  d'Athènes.  Eux  aussi  sou- 
tiennent que  l'unité  visible  de  l'Église  a  disparu  au 
ix'  siècle  par  le  fait  du  schisme  byzantin.  Cf.  M.  Jugie, 
Theologia  orientalium,  t.  iv,  p.  313-314. 

Il  faut  reconnaître  pourtant  que  la  majorité  des 
théologiens  dissidents  repoussent  cette  conception  et 
voient  dans  l'Église  gréco-russe  l'unique  véritable 
Église  fondée  par  Jésus-Christ.  Pour  eux.  l'Église 
catholique  romaine  est  une  Église  schismatique  et 
hérétique,  et  la  participation  du  pape  n'est  nullement 
nécessaire  pour  constituer  un  concile  eecuménique. 
Mais  leur  thèse  est  réduite  à  l'état  de  simple  opinion 
théologique.  Entre  eux  et  leurs  adversaires,  seul  un 
concile  œcuménique  pourrait  trancher  le  débat.  Or, 
le  débat  porte  précisément  sur  la  constitution  même 
du  concile  œcuménique,  seul  organe  infaillible  reconnu 
par  tous. 

2°  Autres  questions  relatives  au  concile.  —  La  ques- 
tion de  la  participation  de  l'évêque  de  Rome  a  un 
nouveau  concile  œcuménique  n'est  pas  la  seule  sur 
laquelle  les  théologiens  gréco-russes  soient  divisés.  Ils 
le  sont  encore  sur  une  foule  d'autres  points  particuliers 
relatifs  à  ce  même  sujet  du  concile  œcuménique  :  sur 
sa  convocation,  sa  présidence,  la  qualité  et  le  nombre 
de  ses  membres;  sur  la  conduite  des  Pères  au  cours 
des  sessions:  sur  la  matière  des  délibérations  et  des 
décrets:  sur  le  mode  requis  pour  la  validité  de  ceux-ci; 
enfin  sur  les  conditions  mêmes  de  l'infaillibilité  du 
concile. 

1.  Convocation.  —  D'après  les  anciens  Byzantins  et 
la  plupart  des  modernes,  le  droit  de  convocation 
appartient  au  pouvoir  civil  ou,  comme  s'expriment  la 
plupart,  à  l'empereur.  La  raison  qu'ils  en  donnent  est 
que  les  sept  premiers  conciles  œcuméniques  ont  été 
convoqués,  en  lait,  par  les  empereurs.  Du  fait  ils  ont 
conclu  au  droit.  La  polémique  anticatholique  n'a  pas 
peu  contribué  à  fortifier  cette  position.  On  a  accordé 
a  l'empereur  ce  qu'on  voulait  à  tout  prix  enlever  au 
pape.  De  nos  jours,  les  partisans  de  cette  opinion  la 
modifient  en  disant  que  le  concile  oecuménique  devrait 
être  convoqué  par  les  princes  chrétiens,  après  entente 
préalable.  Avant  la  guerre,  quelques  Russes  suggéraient 
que  ce  droit  devait  être  reconnu  au  tsar  de  Russie. 

A  côté  de  cette  théorie  césaropapiste,  il  y  a  la 
théorie  proprement  ecclésiastique,  d'après  laquelle  le 
droit  de  convocation  appartient  à  l'Eglise,  après 
entente  préalable  entre  les  premiers  prélats  des 
Églises  autocéphales.  Les  partisans  de  cette  opinion 
expliquent  pourquoi  ce  furent  les  empereurs  byzantins 
qui  convocpjèrent  les  premiers  conciles  œcuméniques. 
Ils  agirent  comme  délégués  de  l'Église,  disent  quelques- 
uns,  à  la  suite  de  Syméon  de  Thessalonique.  Ils  usur- 
pèrent un  droit  qui  ne  leur  appartenait  pas,  disent  les 
autres,  parce  qu'à  cette  époque,  aucun  évèque.  pas 
même  celui  de  Rome,  n'avait  assez  d'autorité  pour 
s'imposer  à  toute  l'Église. 
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Une  troisième  opinion  cherche  à  concilier  les  ilcii\ 
solutions  extrêmes  :  dans  la  convocation  du  concile 
œcuménique,  deux  facteurs  interviennent  :  l'Église 
et  l'État.  L'Église  fait  connaître  à  l'État  la  nécessité 
de  convoquer  l'assemblée  pour  dirimer  telle  et  telle 
question.  L'État  —  ou  les  États  —  après  examen. 
convoque  les  évêques  en  un  endroit  déterminé,  se 
charge  des  dépenses  et  prend  toute  mesure  propre  à 
favoriser  la  tâche  du  concile;  ainsi  pensent  le  cano- 
niste  serbe  Nicodème  MilaS,  Le  droit  ecclésiastique  de 
l'Église  orientale  orthodoxe,  §  80,  éd.  grecque,  p.  lin. 
et  le  Russe  P.  Lapine.  Le  concile  considéré  comme 
l'organe  suprême  du  pouvoir  ecclésiastique  (en  russe), 
Kazan.  1909,  p.   112-1  M. 

2.  Présidence.  —  Pour  ce  qui  regarde  la  présidence 
du  concile,  rares  sont  les  théologiens  et  les  canonistes 
qui  touchent  cette  question  délicate  entre  toutes. 
Au  xv  siècle,  Macaire  d'Ancyre  attribuait  cette 
présidence  à  l'empereur  en  personne,  ou,  en  son 
absence,  à  ses  magistrats,  ou  encore  à  tel  prélat  désigné 
par  lui.  De  nos  jours.  la  plupart  reconnaissent  ce 
privilège  au  prélat  qui  a  la  primauté  d'honneur,  c'est- 
à-dire  au  pape,  s'il  est  orthodoxe,  ou,  à  son  défaut, 
au  patriarche  de  Constantinople,  en  vertu  du  2SC  canon 
du  concile  de  Chalcédoine. 

3.  Composition.  —  Point  d'entente  non  plus  sur  la 
composition  du  concile.  Les  partisans  de  l'ancienne 
théorie  de  la  pentarchie  soutenaient  que.  pour  faire 
un  concile  œcuménique,  la  présence  des  cinq  patri- 
arches était  nécessaire.  11  faut  voir  un  vestige  de  cette 
théorie  dans  l'opinion  de  ceux  qui  estiment  indispen- 
sable la  participation  du  pape.  De  nos  jours,  l'opinion 
commune  est  que  toutes  les  Églises  autoeéphales 
doivent  être  représentées  au  moins  par  quelques 
délégués.  Mais  certains  paraissent  exiger  la  présence 
de  tous  les  évêques,  alors  que  le  canoniste  Milas  se 
contenterait  d'une  participation  par  document  écrit, 
en  vertu  duquel  les  évêques  d'une  autocéphalie  donne- 
raient leur  sentiment  sur  les  questions  proposées,  ou 
s'engageraient  à  accepter  à  l'avance  les  décisions  de 
l'assemblée. 

4.  Droit  de  vole.  —  Quant  au  droit  de  vote,  les 
anciens  césaropapistes  comme  Macaire  d'Ancyre, 
l'accordaient  à  l'empereur  et  à  ses  représentants.  De 
nos  jours,  l'opinion  la  plus  commune  déclare  que  ce 
droit  n'appartient  qu'aux  évêques  ou  à  leurs  délégués 
officiels.  Mais  toute  une  école  nouvelle,  celle  des  slavo- 
philes  russes,  qui  se  réclame  de  Khomiakov.  le  reven- 
dique pour  un  certain  nombre  de  délégués  du  clergé 
inférieur  et  des  simples  fidèles.  Cette  croie  avait  beau- 
coup de  partisans  en  Russie  axant  la  guerre,  et  c'est 
d'après  ses  principes  que  fut  constitué  le  synode 
panrusse  de  Moscou  de  1917-1918.  La  plupart  des 
théologiens  de  l'émigration  russe  lui  restent  fidèles. 

5.  Conditions  internes.  -  -  Si  des  conditions  ex  (crues 
du  concile  œcuménique  nous  passons  à  ses  conditions 
internes,  c'est-à-dire  a  la  conduite  des  Pères  durant 
les  srssims.  a  la  matière  des  délibérations  et  des  décrel 
et  au  mode  de  définition,  les  opinions  divergentes 
abondent  de  nouveau.  Ainsi  beaucoup  de  théologiens 
exigent  que  les  pères  se  réunissent  au  nom  du  Sei- 
gmur  et  dans  le  Saint -Lspril  :  mais  l'accord 
quand   il  s'agit   de   définir  le  sens  de  ces   expressions. 

I    ■  eplication  la  plus  commune  est  celle-ci  :  se  réunir 
i    m  du  Seigneur  et  dans  le  Saint-Esprit,  c'esl  se 
réunir  pour  une  lin  surnaturelle,  non  pour  îles  motifs 
terrestres;   c'est    aussi   recourir  à  la  prière  et   a    ou 
ten    pour   obtenir   la   lumière   d'en   haut. 
Autres   conditions    :    les    Pères   doivent   avoir   pleine 
<ie  manifester  leurs  sentiments,  n'être  soumis  a 
aucune  violence  extérieure,  à  aucune  crainte  grave.  Ils 
doivent  observer  en  tout  la  charité  fraternelle  cl  déli- 
bérer dans  le  calme  et  la  paix.  Un  assez  grand  nombre 


de  théologiens  grecs  soutiennent  qu'un  concile,  pour 
être  vraiment  œcuménique,  doit  définir  quelque  point 
de  dogme.  Les  autres  déclarent  qu'il  suffit  que  le 
concile  traite  de  questions  d'ordre  général  intéressant 
toutes  les  Églises  et  non  pas  seulement  une  seule  ou 
plusieurs.  De  nos  jours,  tous  exigent  l'accord  des 
décrets  nouveaux  avec  l'Écriture  sainte  et  les  défini- 
tions des  conciles  œcuméniques  qui  ont  précédé;  mais 
au  xvme  siècle,  les  théologiens  protestantisants  dis- 
ciples de  Théophane  Procopovic  proclamaient  l'Écri- 
ture sainte  l'unique  règle  de  foi  et  n'attribuaient  de 
valeur  aux  décisions  des  conciles  que  dans  la  mesure  où 
elles  concordaient  avec  celle  ci.  11  n'est  pas  rare  de 
trouver  des  théologiens  contemporains  soutenant  que 
le  concile  œcuménique  ne  peut  rien  définir  qui  n'y 
soit  contenu  explicitement  ou  implicitement.  Certains 
disent,  avec  le  canoniste  Milas  :  le  concile  doit  édicter 
dans  ses  définitions  ce  qui  a  été  cru  dès  le  début, 
partout  cl  par  tous,  selon  le  mot  de  saint  Vincent  de 
Lérins.  Disons  enfin  que  pour  la  validité  des  décrets  et 
définitions,  certains  exigent  l'unanimité  des  suffrages, 
alors  que  la  plupart  déclarent  qu'il  suffit  de  l'appro- 
bation de  la  majorité.  Exiger  l'unanimité,  en  effet, 
serait,  par  le  fait  même,  rayer  du  nombre  des  conciles 
œcuméniques  la  plupart  des  sept  premiers. 

6.  Conditions  d'infaillibilité.  —  Mais  la  question  la 
plus  grave  sur  laquelle  les  théologiens  gréco-russes 
sont  aujourd'hui  en  sérieux  désaccord  est  celle  qui  a 
trait  aux  conditions  d'infaillibilité  du  concile  oecumé- 
nique. Suffit-il.  pour  qu'un  concile  œcuménique  soit 
considéré  comme  doté  de  l'infaillibilité,  que  ses 
décrets  disciplinaires,  que  ses  définitions  dogmatiques 
aient  recueilli  la  majorité  des  suffrages  des  évêques 
présents?  Si  étrange  que  cela  puisse  paraître,  bien  peu 
de  théologiens  gréco-russes  de  nos  jours  répondent  à 
cette  question  par  l'affirmative.  C'est  qu'ils  sont  divisés 
sur  le  sujet  même  de  l'infaillibilité  de  l'Église.  La 
plupart  font  dépendre  l'œcuménicité  définitive  d'un 
concile,  et  par  conséquent  son  infaillibilité,  du  consen- 
tement subséquent  unanime  de  l'Église.  Ce  consen- 
tement subséquent  unanime  est  considéré,  de  nos 
jours,  par  la  plupart  des  théologiens,  soit  comme  la 
confirmation  indispensable  des  décrets  du  concile, 
soit  tout  au  moins  comme  le  seul  critère,  la  seule 
marque  d'oecuménicité  d'un  concile.  C'est,  au  fond. 
la  doctrine  de  nos  anciens  gallicans  et  celle  des  jansé- 
nistes actuels. 

Que  faut-il  entendre  par  le  consentement  unanime 
de  l'Église?  Certains  le  limitent  au  consentement  de 
tous  les  patriarches  et  évêques  de  l'Église  universelle, 
in. Hie  de  ceux  qui  n'ont  pas  assisté  au  concile.  C'est 
l'opinion  la  plus  modérée,  celle  qui  se  rapproche  le  plus 
de  la  thèse  catholique,  en  ce  sens  qu'elle  considère 
le  corps  épiscopal  comme  le  véritable  sujet  de  l'infailli- 
bilité. Elle  n'en  est  pas  moins  inacceptable,  en  tant 
quille  fait  dépendre  l'infaillibilité  du  concile  de  l'accep- 
tation unanime  subséquente  des  évêques  qui  n'ont 
lias  pris  part  a  l'assemblée.  Si  un  appliquait  ce  critère 
aux  anciens  conciles,  plusieurs  d'entre  eux.  sinon  tous, 
et  en  particulier  le  plus  nombreux  d'entre  eux.  le 
concile  de  Chalcédoine.  perdraient    leur   œcuménic  te. 

D'autres  parlent  du  consentement  de  toute  l'Église 
eu  général,  pasteurs  et  fidèles,  sans  distinction.  Un 
grand  nombre  distinguent  nettement  entre  l'accep- 
tation des  chefs  des  Eglises  particulières  et.  de  leurs 
évêques  e1  l'acceptation  du  clergé  inférieur  et  de  la 
masse  des  fidèles.  C'est  ce  consentement  unanime  des 
il  ii  u  ni  .  ei  de.  fidèles  qui,  d'après  eux,  cons- 
titue suit  la  condition,  soit,  foui  au  moins,  le  critère 
visible  de  l'œcuménicité.  La  distinction  entre  condition 
cl  critère  est  intéressante  en  théorie;  en  pratique,  elle 
n'a  aucune  portée,  si,  en  effet,  l'acceptation  subsé 
quente  de  toute  l'Église,  et  en  particulier  du  peuple 
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fidèle,  est  l'unique  marque  visible  à  laquelle  nous 
puissions  reconnaître  qu'un  concile  est  oecuménique 
et,  par  conséquent,  infaillible,  il  suit  de  là  que  le  corps 
épiscopal  considéré  en  lui-même  indépendamment  de 
la  masse  des  fidèles  n'est  pas  le  véritable  sujet  de 
l'infaillibilité.  Ce  sujet,  c'est  le  corps  de  l'Église  pris 
dans  sa  totalité;  c'est  même,  avant  tout,  le  peuple 
fidèle  pris  à  part  du  collège  des  évèques. 

C'est  bien  jusqu'à  cette  conception  extrême  qui 
voit  dans  le  peuple  fidèle  le  véritable  sujet  de  l'infailli- 
bilité ecclésiastique,  qu'en  arrivent  la  plupart  des 
théologiens  gréco-russes  contemporains.  Nous  trou- 
vons les  premières  traces  de  cette  théorie  chez  les 
théologiens  russes  protestantisants  du  xvni'"  siècle. 
L'un  d'entre  eux.  Théophylacte  Gorskij,  écrit,  par 
exemple  :  •  Dans  les  conciles  se  réunissent  les  docteurs 
et  les  délégués  de  l'Église,  à  qui  toute  la  communauté 
des  croyants  a  confié  le  pouvoir  d'examiner  et  de 
trancher  les  points  douteux  et  controversés  et  d'en 
donner  une  interprétation  officielle.  »  Orienlalis 
Ecçlesiœ  cloywcila  seu  dnclrina  ehrisliana  de  credendis, 
3'  éd.,  .Moscou.  1831,  p.  1277.  Elle  apparaît  ensuite 
dans  un  document  officiel  où  l'on  ne  s'attendrait  pas 
à  la  rencontrer,  à  savoir  dans  l'encyclique  des  quatre 
patriarches  d'Orient  écrite  en  1848  en  réponse  à 
l'encyclique  que  leur  avait  adressée  le  pape  Pie  IX 
pour  les  inviter  à  l'union.  On  lit  textuellement  dans 
cette  pièce  le  passage  suivant  :  «  Chez  nous,  ni  les 
patriarches  ni  les  synodes  n'ont  jamais  réussi  à 
introduire  des  nouveautés,  parce  que  le  défenseur  de 
la  religion  est  le  corps  même  de  l'Église  8'.6ti  ô 
67repaoTttOTï]ç  -rr]q  0pr,<7"/câaç  èotIv  gcùto  to  aôS[ia 
-ritc  'ExxXvjotaç,  c'est-à-dire  le  peuple  lui-même,  qui 
veut  que  sa  religion  reste  immuable  à  jamais  et 
conforme  à  la  tradition  de  ses  pères.  De  cette  disposi- 
tion du  peuple  orthodoxe  plusieurs  papes  et  plusieurs 
patriarches  latinophrones,  depuis  le  schisme,  ont  fait 
l'expérience  et  n'ont  abouti  à  rien  dans  leurs  tenta- 
tives.    Mansi-I'etit.  ConciL,  t.  xl,  col.  407. 

Alexis  Khomiakov  fut  heureux  de  saisir  ce  témoi- 
gnage pour  donner  du  poids  à  sa  nouvelle  théorie  de 
l'Église  égalitaire  et  communiste.  D'après  lui,  la 
distinction  classique  entre  Église  enseignante  et  Église 
enseignée  est  à  rejeter.  Le  charisme  de  l'infaillibilité, 
qui  a  pour  condition  sine  qua  non  la  sainteté,  n'appar- 
tient pas  a  un  seul  homme  ou  à  un  petit  groupe.  C'est 
le  patrimoine  commun  de  tous  les  membres  de  l'Église, 
le  bien  de  la  communauté.  Tout  fidèle  est  à  la  fois  un 
enseignant  et  un  disciple.  Les  évêques  réunis  en  concile 
oecuménique  ne  jouissent  pas,  par  eux-mêmes,  du 
privilège  de  l'infaillibilité.  Leurs  décrets  ne  s'avèrent 
infaillibles  que  s'ils  sont  approuvés  par  le  peuple 
chrétien.  L'Eglise  latine  et  le  protestantisme  au  point 
de  vue  de  l'Église  d'Orient,  Lausanne,  1872,  p.  62. 

La  théologie  de  Khomiakov,  malgré  son  opposition 
flagrante  aux  thèses  communes  des  manuels  classiques, 
a  eu.  en  Russie,  un  succès  incroyable.  La  plupart  des 
théologiens  russes  contemporains  l'ont  adoptée  en 
lui  faisant  subir  quelques  légères  retouches.  Les 
évêques  réunis  en  concile  ne  sont  que  les  légats  et  les 
mandataires  de  l'Église  universelle.  Leur  rôle  est 
simplement  de  déclarer  et  de  manifester  ce  que  celle-ci 
porte  dans  sa  conscience  depuis  toujours.  Cf.  Alexandre 
Lebedev,  De  la  primauté  du  pape,  éd.  de  Pétersbourg, 
1904,  p.  M7.  69-72.  Aussi  un  concile  ne  devient  œcu- 
ménique que  par  l'acceptation  du  peuple  chrétien. 

Cette  théorie  a.  pour  les  théologiens  gréco-russes, 
un  réel  avantage  apologétique  et  polémique.  Elle  leur 
fournit  une  réponse  a  l'objection  que  leur  font  les 
catholiques  relativement  aux  conciles  unionistes  de 
Gonstantinople  (869-870),  huitième  eccuménique,  de 
Lyon  (127  11  et  surtout  de  Florence  (1439).  Les  dissi- 
dents, en   effet,   n'ont    aucune  raison   sérieuse  à   faire 


valoir  contre  l'œcuménicité  du  premier  et  du  troisième 
de  ces  conciles.  Les  formes  anciennes  y  furent  obser- 
vées. La  quasi-unanimité  des  prélats  orientaux  en 
accepta  et  en  souscrivit  les  décisions.  Pour  se  débar- 
rasser de  celte  difficulté,  il  n'y  a  qu'une  issue  :  déclarer 
qu'un  concile  n'est  valable  et  œcuménique  que  s'il  est 
accepté  par  le  peuple  chrétien.  Mais  cette  solution 
revient  à  dire  que  c'est  le  peuple  chrétien  qui  est  le 
sujet  et  le  véritable  détenteur  du  privilège  de  l'infailli- 
bilité. Or,  cette  thèse  fut  unaniment  rejetée  au  xvir8  siè- 
cle dans  les  confessions  de  foi  officielles  de  Moghila  et 
de  Dosithée.  Elle  est  réprouvée  comme  une  hérésie 
contraire  à  la  véritable  orthodoxie  par  la  plupart  des 
manuels  de  théologie  qui  étaient  naguère  en  usage  en 
Russie  et  en  Grèce  et  le  sont  encore  en  plusieurs 
Églises  autocéphales.  Ces  manuels  maintiennent  la 
distinction  entre  Église  enseignante  et  Église  ensei- 
gnée et  attribuent  le  privilège  de  l'infaillibilité  au 
seul  collège  des  évèques  réunis  en  concile  œcuménique 
ou  même  —  ceci  est  l'avis  de  quelques-uns  —  dis- 
persés dans  leurs  diocèses.  Il  est  vrai  que  certains 
auteurs  de  manuels  parmi  les  plus  récents  cherchent 
à  combiner  les  deux  conceptions  divergentes  pour 
profiter  des  avantages  de  chacune  d'elles.  Le  véritable 
sujet  de  l'infaillibilité,  disent-ils,  est  bien  le  corps 
épiscopal  réuni  en  concile  général.  Mais  cette  infailli- 
bilité n'est  manifestée  que  par  l'acceptation  subsé- 
quente du  clergé  inférieur  et  des  fidèles.  A  ces  théolo- 
giens il  faut  demander  comment  ils  expliquent  l'œcumé- 
nicité du  concile  de  Chalcédoine,  qui  fut  rejeté  par  de 
nombreux  prélats  et  par  de  populeuses  provinces 
ecclésiastiques.  La  seule  position  logique  est  celle 
qu'exprime  le  Russe  N.-A.  Mouraviev  :  «  Ils  se  trom- 
pent du  tout  au  tout,  dit  ce  théologien,  ceux  qui  pré- 
tendent que,  pour  posséder  une  autorité  œcuménique, 
les  décrets  d'un  concile  général  ont  besoin  d'être 
acceptés  par  le  synode  local  de  chacune  des  Églises 
particulières,  ou  de  recevoir  une  confirmation  spéciale 
du  pape.  A  quoi  bon,  en  effet,  réunir  un  concile 
œcuménique,  si  ses  décrets  doivent  ensuite  être  soumis 
à  l'examen  et  à  la  censure  d'un  nouveau  tribunal? 
Mais  cela  n'est  pas.  Le  jugement  définitif  sur  les 
questions  de  foi  et  de  discipline  a  toujours  été  pro- 
noncé au  sein  du  concile  lui-même;  sans  quoi  les 
Pères  n'auraient  pas  pu  dire  :  «  Il  a  plu  au  Saint- 
«  Esprit  et  à  nous.  »  Les  décrets  conciliaires  ont  toujours 
été  promulgués  comme  immuables  et  comme  obliga- 
toires pour  toutes  les  Églises,  sans  excepter  l'Église 
romaine.  »  Lettre  sur  l'autorité  des  conciles  œcuméniques, 
dans  la  revue  Suppléments  aux  œuvres  des  saints  Pères 
(en  russe),  t.  xvn,  1858.  p.  508.  Mouraviev  oublie 
seulement  de  signaler  que  le  véritable  critère  de 
l'œcuménicité  d'un  concile  pour  l'Église  des  huit 
premiers  siècles  fut  toujours  la  participation  ou 
l'acceptation  de  l'évêque  de  Rome. 

On  ne  saurait  trop  insister  sur  la  gravité  du  conflit 
qui  divise  aujourd'hui  les  théologiens  gréco-russes 
touchant  le  sujet  de  l'infaillibilité.  Cette  gravité  s'est 
manifestée  au  grand  jour  au  sein  du  premier  congrès 
de  théologie  orthodoxe,  qui  s'est  tenu  à  Athènes  du 
Jii  novembre  au  3  décembre  1936.  Les  deux  thèses 
rivales,  celle  des  confessions  de  foi  du  xvn6  siècle  et 
celle  de  l'école  de  Khomiakov,  s'y  sont  heurtées  de 
front.  Les  théologiens  russes,  parmi  lesquels  se  distin 
guaient  ceux  de  l'école  théologique  de  Paris,  Serge 
Bulgakov  et  G.  Florovskij,  y  ont  exposé  et  défendu 
l'opinion  de  Khomiakov  contre  les  attaques  de 
l'archimandrite  roumain  Scriban,  partisan  de  la 
doctrine  traditionnelle.  Les  Russes  ont  soutenu  jus- 
qu'au bout  que  c'est  le  peuple  qui  juge  en  définitive 
de  la  véracité  des  décisions  d'un  concile,  et  ils  ont 
habilement  mis  en  avant  le  cas  du  concile  de  Florence. 
Le   scandale    parmi    certains   auditeurs    n'a    pas   été 
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petit.  Pour  qu'il  ne  se  renouvelât  pas,  après  cette  joute, 
qui  fut  la  première,  on  a  supprimé  tout  débat  contra- 
dictoire et  l'on  s'est  contenté  de  lire  des  rapports  sans 
les  discuter.  Cf.  E.  Stéphanou,  Le  premier  congrès  île 
théologie  orthodoxe,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi, 
1937,  p.  225-238. 

3°  Difficulté  pratique  de  la  réunion  d'un  concile. 
—  Ce  qui  vient  d'être  dit  démontre  suffisamment 
l'incapacité  radicale  où  se  trouve  l'Église  gréco-russe 
de  réunir  un  véritable  concile  œcuménique.  Il  faut 
ajouter  que.  même  si  les  théologiens  de  cette  Église 
arrivaient  à  s'entendre  entre  eux  sur  les  conditions  et 
les  prérogatfc  es  du  concile  et  faisaient  ainsi  disparaître 
ce  qu'on  peut  appeler  l'impossibilité  de  droit,  il 
resterait  encore  à  vaincre  l'impossibilité  de  fait.  La 
réunion  d'un  concile  plénier  de  l'orthodoxie  orientale 
se  heurte,  en  effet,  à  des  difficultés  pratiques  peu  com- 
munes. Il  faudrait  commencer  par  faire  cesser  les 
schismes  intestins  signalés  plus  haut  qui  détruisent 
l'unité  de  communion  entre  les  Églises  autocéphales. 
Il  faudrait  ensuite  que  tous  les  Étals  où  il  existe  une 
Église  autocéphale  donnent  pleine  liberté  à  ces  Églises 
de  participer  à  l'assemblée,  ce  qu'il  est  difficile  de 
préjuger.  Par  ailleurs,  pour  que  le  concile  plénier  eût 
chance  d'aboutir  à  quelque  résultat  et  ne  fût  pas 
vin  plement  la  démonstration  éclatante  de  l'anarchie 
doctrinale,  une  entente  préalable  entre  les  principaux 
représentants  de  chaque  autocéphalie  sur  les  questions 
à  traiter  et  les  solutions  à  adopter  serait  nécessaire. 
Avant  le  concile  proprement  dit.  il  faudrait  un  pré- 
ami  île,  une  rrpocruvoS&ç.  tout  comme  pour  la  réussite 
d'une  conférence  internationale  il  faut  que  les  repré- 
sentants des  nations  qui  doivent  y  prendre  part  s'en- 
tendent à  l'avance  sur  les  points  essentiels.  Les  auto- 
rités ecclésiastiques  des  autocéphalies  ont  bien  vu  la 
nécessité  de  ces  pourparlers  préliminaires,  de  ce  pré- 
concile.  Il  devait  se  réunir  au  Mont-Athos  en  1932,  mais 
on  a  dû  renvoyer  la  réunion  sine  die.  Si  le  préconcile 
est  impossible,  à  plus  forte  raison  le  concile  lui-même. 
Devant  tous  ces  obstacles,  on  ne  peut  qu'être  de  l'avis 
de  cet  évèque  russe,  qui  disait  en  1904  :  «  Le  concile 
oecuménique  est  présentement  impossible,  comme  il 
le  fut  au  temps  des  premières  persécutions.  »  Cf.  Revue 
internationale  de  théologie,  1904,  p.  185, 189.  Ce  n'est  pas 
après  l'avènement  du  bolchévisme  russe  qu'on  pourra 
mettre  en  doute  le  bien  fondé  de  cette  affirmation. 

4°  Les  succédanés  du  concile  œcuménique.  —  Pour 
être  complet,  il  nous  faut  dire  un  mot  de  ce  qu'on  peut 
ap]  i  1er  les  succédanés,  imaginés  par  certains  théolo 
t;icns.  Comme  l'Lglise  gréco-russe  non  seulement  n'a 
jamais  eu  de  concile  œcuménique  mais  est  incapable 
d'en  réunir  un,  quelques  théologiens  se  sont  demandé 
s'il  n'existait  pour  l'Église  d'autres  moyens  de  faire 
entendre  sa  voix  infaillible. 

Ils  ont  d'abord  mis  en  avant  ce  que  la  théologie 
catholique  appelle  le  magistère  ordinaire,  c'est  a  dire 
le  consentement  unanime  des  évêques  dispersés  dans 
leurs  diocèses  sur  un  point  déterminé  de  dogme  ou  de 
morale,  sur  une  pratique  intimement  lice  a  une  vérité 
dogmatique.  D'après  la  doctrine  catholique,  cette  sorte 
de  magistère  a  une  autorité  égale  au  concile  œcumé- 
nique :  ce  qu'il  enseigne  est  infailliblement  vrai.  Le 
difficile  est  souvent  (le  constater  pratiquement  le 
consentement  en  question.  De  ce  magistère  un  petit 
nombre  seulement  de  théologiens  gréco-russes  fonl 
mention  expresse.  Les  mis  lui  reconnaissent  l'iulailli 
bilité,  les  autres  la  lui  refusent.  Citons  parmi  les  pre- 
miers Macaire  Bulgakov,  le  canoniste  Nicodèmc 
.Milas,  le  professeur  grec  Zikos  Hliosis:  et  parmi  les 
seconds  les  Grecs  ('..  Dyovouniotès,  S.  Balanos, 
t.li.  Androutsos.  Ce  dernier  écrivait  expressément 
en  1920  dans  son  opuscule  'ExxXrjaîa  xaà  r.ij'/.i-ziy. . 
Athènes,  p.  108  en  note  :  ■■  La  seule  voix  canonique  de 


l'Église  est  le  concile  œcuménique.  »  Il  avait  paru 
enseigner  l'infaillibilité  du  magistère  ordinaire  dans 
sa  AoYoaTi.xr;,  parue  en  1907.  p.  287-288.  lin  général, 
tiennent  pour  cette  infaillibilité  ceux  qui  reconnaissent 
aux  confessions  de  foi  du  xvne  siècle  une  autorité 
égale  à  celle  des  conciles  œcuméniques;  sont  d'un  avis 
opposé  ceux  qui  n'accordent  à  ces  documents  qu'une 
valeur  relative.  Le  nombre  de  ces  derniers  s'accroît  de 
jour  en  jour,  comme  on  a  pu  le  constater  au  récent 
congrès  des  théologiens  orthodoxes  tenu  a  Athènes 
en  1936.  En  fait,  il  est  bien  difficile  d'arriver  à  cons- 
tater l'accord  unanime  de  tout  l'épiscopat  des  Églises 
autocéphales  sur  un  point  quelconque  de  dogme  non 
défini  par  les  anciens  conciles. 

Certains  prônent  une  consultation  générale  des  Églises 
autocéphales  par  échange  de  lettres  synodales.  Le  cas 
se  présenterait  ainsi  :  une  ou  plusieurs  autocéphalies 
prennent  l'initiative  de  proposer  aux  Églises-sœurs  la 
discussion  d'une  ou  plusieurs  questions  controversées. 
Les  synodes  des  diverses  Églises  se  réunissent  et 
donnent  chacun  leur  solution.  Si  toutes  les  réponses 
concordent,  on  a,  par  le  fait  même,  le  verdict  de  toute 
l'Église,  et  ce  verdict  ne  peut  être  qu'infaillible.  Ce 
système  était  recommandé  au  xvii0  siècle  par  le 
patriarche  de  Jérusalem.  Nectaire  (f  107b).  Les  théo- 
logiens russes  Macaire  Bulgakov  et  N.  Malinovski  en 
sont  partisans,  ainsi  que  les  canonistes  A.  Pavlov  et 
N.  .Milas. 

Le  rejettent  non  seulement  ceux  qui  refusent  à 
l'Église  gréco-russe  le  titre  d'Église  universelle,  mais 
aussi  d'autres  théologiens,  qui  estiment  cette  consul- 
tation des  Églises  à  la  fois  inutile,  insuffisante  et 
périlleuse  :  inutile,  parce  qu'il  pourra  arriver  que 
certaines  Églises  ne  répondent  pas;  insuffisante,  parce 
que  le  synode  de  l'autocéphalie  ne  représente  pas 
toujours  tout  l'épiscopat  de  cette  Kglisc  et  aussi  parce 
que,  dans  le  cas,  manque  une  condition  essentielle 
du  concile  œcuménique,  à  savoir  la  délibération  et  la 
recherche  de  la  vérité  faite  en  commun;  périlleuse. 
parce  que,  en  cas  de  dissentiment  entre  les  Églises,  la 
consultation  aura  pour  elTet  de  rendre  public  le 
désaccord  et  de  souligner  la  nécessité  d'un  vrai 
concile  œcuménique.  Cf.  C.  Androutsos,  'ExxArjcjîa  xal 
7roXiT£ta,  Athènes,  1920,  p.  107-108  en  note. 

D'autres  pensent  que  l'acceptation  explicite  au 
implicite  par  toutes  les  Églises  d'une  décision  donnée 
par  le  synode  d'une  Église  particulière  peut  tenir  lieu 
d'un  décret  porté  par  le  concile  œcuménique.  Dans 
ce  cas,  disent-ils,  nous  avons  la  manifestation  suffi- 
sante du  consentement  de  l'Église  entière.  Le  cano- 
niste MilaS  voit  l'application  de  ce  système  dans  le  fait 
de  la  réception  par  toutes  les  Églises  des  deux  confes- 
sions de  foi  de  Moghila  et  de  Dosithée.  Malheureu- 
sement l'application  signalée  porte  à  faux,  comme 
cela  ressort  suffisamment  de  ce  que  nous  axons  dit 
de  ces  deux  confessions.  Et  le  moyen  indiqué  rencontre 
les  mêmes  adversaires  que  le  précédent. 

Enfin,  quelques-uns  ont  mis  en  avant  l'idée  d'un 
concile  œcuménique  en  petit,  en  miniature  :  Un  petit 
nombre  de  délégués  de  chaque  autocéphalie  munis  de 
pleins  pouvoirs  pour  discuter  et  vider  se  reuniraient 
pour  définir  et  légiférer.  On  aurait  l'équivalent  d'un 
concile  œcuménique,  puisque  chaque  Église  parlerait 
par  la  voix  de  ses  délègues.  Les  Russes  A.  Pavlov  et 
N.  -Malinovski  ont  suggéré  cette  solution.  Mais  les 
raisons  invoquées  contre  les  deux  systèmes  précédents 
valent   également   contre  celui-ci.   Il  ne  semble  pas, 

ilu  reste,  qu'il  ait  jamais  été  employé.  On  a  voulu 
réunir  au  Mont-Athos,  en  1932,  une  assemblée  de  ce 
genre.  On  ne  lui  donnait  pas  le  titre  de  concile  uni 
ménique,  mais  celui  de  préconcile,  7cpooûvoSoç.  On  a, 
du  reste,  été  obligé  île  renoncer  au  projet  devant 
l'impossibilité  pratique  de  le  réaliser. 
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Ainsi,  de  quelque  côté  qu'on  retourne  le  problème, 
il  apparaît  insoluble  et  la  réalité  éclate  à  tous  les 
yeux  :  l'Église  gréco-russe  est  dans  l'impuissance 
radicale  de  réunir  un  nouveau  concile  œcuménique. 
Elle  est,  en  fait,  privée  de  tout  magistère  infaillible. 
De  tous  les  résultats  du  schisme  byzantin  au  point  de 
vue  ecclésiologique  celui-là  est  sans  doute  le  plus 
grave.  C'est  cependant  celui  qui  a  été  le  moins  aperçu 
jusqu'ici  par  les  théologiens  occidentaux. 

IV.  Le  schisme  byzantin  et  l'indépendance  de 
l'Église.  —  Parmi  les  propriétés  fondamentales  de 
l'Église,  il  faut  placer  sa  parfaite  indépendance  vis-à- 
vis  de  l'Étal  pour  tout  ce  qui  regarde  la  poursuite  de 
sa  fin  propre,  qui  est  la  sanctification  et  le  salut 
éternel  des  hommes  selon  la  doctrine  et  les  préceptes 
de  Jésus-Christ,  son  divin  fondateur.  Le  Christ  a 
donné  pour  mission  à  la  société  religieuse  qu'il  a 
fondée  de  continuer  son  œuvre  de  sanctification  et 
de  salut  jusqu'à  la  fin  des  temps.  Dans  l'exercice  de 
cette  mission,  l'Église  est  pleinement  autonome.  Elle 
constitue  donc  une  société  parfaite  dans  les  limites  de 
son  mandat  divin  et  elle  a  droit  à  tout  ce  qui  lui  est 
nécessaire  pour  l'accomplir.  Le  Christ  ne  lui  a  pas 
conféré  un  pouvoir  direct  sur  l'État  et  les  choses  qui 
sont  directement  de  son  ressort,  c'est-à-dire  les  choses 
temporelles;  mais  indirectement,  à  cause  de  la  con- 
nexion étroite  qu'une  affaire  temporelle  peut  avoir  avec 
la  fin  propre  de  l'Église,  c'est-à-dire  avec  la  sanctifi- 
cation et  le  salut  éternel  des  âmes,  il  peut  arriver  que 
l'Église  ait  à  dire  son  mot.  et  un  mot  autoritaire  et 
décisif,  dans  celle  affaire.  C'esl  ce  qu'on  a  appelé  le 
pouvoir  indirect  de  l'Église  sur  le  temporel.  Ce  pouvoir 
découle  de  la  subordination  des  fins. 

Tels  sont  les  principes.  On  sait  que  les  choses  ne  se 
passent  malheureusement  pas  toujours  de  la  sorte. 
L'Église  doit  lutter  continuellement  pour  son  indé- 
pendance et  n'arrive  pas  toujours  et  partout  à  faire 
respecter  ses  droits,  n'ayant  pas  eu  toujours  la  force 
matérielle  à  son  service.  Le  plus  souvent,  elle  doit 
transiger  par  amour  de  la  paix  et  pour  éviter  un  plus 
grand  mal  par  des  accords  avec  la  puissance  tempo- 
relle, quand  le  droit  divin  n'est  pas  directement  en  jeu. 
Nous  avons  vu.  en  parlant  des  causes  du  schisme 
byzantin,  le  mal  dont  a  souffert  l'Église  orientale  à 
partir  de  la  conversion  de  Constantin.  L'empereur  a 
voulu  exercer  une  autorité  souveraine  sur  les  affaires 
ecclésiastiques.  Tant  que  dura  l'union  de  l'Église  by- 
zantine avec  l'évêque  de  Rome,  successeur  de  Pierre 
comme  primat  de  l'Église  universelle,  le  césaropa- 
pisme  fut  contenu  dans  certaines  limites,  l'Église 
orientale  eut  un  recours  contre  les  abus  de  pouvoir  du 
souverain,  et  plusieurs  fois  celui-ci  dut  s'incliner  devant 
l'autorité  souveraine  du  pape.  Il  lui  arriva  même  d'en 
appeler  à  cette  autorité  de  son  propre  mouvement 
pour  rétablir  la  paix  dans  une  Église  divisée  par  sa 
propre  faute.  Mais  une  fois  que  le  schisme  fut  consom- 
mé, aucun  obstacle  ne  s'opposa  plus  à  l'omnipotence 
de  l'empereur  —  disons  de  l'État  en  général  —  sur 
l'Église  et  ce  qui  la  regarde.  Le  pouvoir  suprême  de 
juridiction  que  n'exerça  plus  le  pape  fut  exercé  par  le 
souverain.  Ce  n'est  que  dans  ces  dernières  années  que 
l'Église  russe  a  commencé  à  goûter  du  régime  de  la 
séparation  totale  et  de  l'ignorance  réciproque,  qui,  en 
Russie,  a  été  le  régime  de  la  persécution  de  l'Église 
par  l'État,  et  ailleurs  celui  du  schisme  et  des  divisions 
intestines. 

Il  ne  peut  s'agir  d'esquisser  ici,  même  en  raccourci, 
l'histoire  des  relations  de  chacune  des  Églises  auto- 
céphales  avec  le  pouvoir  civil.  Nous  nous  bornerons  : 
1°  à  donner  une  vue  générale  de  ces  relations  dans  ce 
qu'elles  présentent  de  commun,  spécialement  dans 
l'état  présent;  2°  à  signaler  quelques  détails  typiques 
du  césaropapisme  byzantin  et  turc  sur  le  patriarcat 


œcuménique,  du  césaropapisme  russe  et  du  régime 
imposé  à  certaines  autocéphalies  plus  récentes  :  Église 
hellénique,  Église  roumaine,  Église  serbe.  Nous 
terminerons  par  un  bref  exposé  des  opinions  des 
théologiens  gréco-russes  sur  les  relations  de  l'Église 
et  de  l'État. 

/.  APERÇU  D'ENSEMBLE  SUR  LES  RELATIONS  DES 
ÊOLItEX   AUTOCÉPHALBS  AVEC   LE  POUVOIR  CIVIL.  — 

Si  on  les  considère  dans  leurs  relations  avec  l'État, 
ces  Églises  apparaissent,  à  part  quelques  exceptions 
récentes,  tout  à  fait  dépendantes  et  subordonnées.  On 
peut  poser  en  principe  que  l'autorité  visible  suprême 
dans  le  gouvernement  de  chaque  autocéphalie  et 
l'administration  de  ses  biens  appartient  non  au  synode 
ecclésiastique  qui  parait  la  ré.yir.  mais  au  pouvoir  civil 
du  pays  où  elle  se  trouve.  L'Etat  joue  à  peu  près  le 
même  rôle  que  le  pape  dans  le  gouvernement  de 
l'Église  catholique. 

De  cette  sujétion  de  l'Église  à  l'État  dans  le  passé 
comme  dans  le  présent,  beaucoup  de  théologiens  dissi- 
dents de  nos  jours,  ne  veulent  pas  convenir,  surtout 
quand  ils  font  de  la  polémique.  Ils  trouvent  tout  à 
fait  inexact  le  terme  de  césaropapisme  et  nient  que  le 
basileus  byzantin  ou  le  tsar  russe  aient  jamais  exercé 
les  pouvoirs  ecclésiastiques  suprêmes.  Cette  vue  repose 
sur  une  équivoque  facile  à  dissiper.  Nous  ne  disons 
pas  que  l'État  s'attribue  tous  les  pouvoirs  du  pape, 
car  il  est  évident  qu'il  n'exerce  pas  le  pouvoir  d'ordre. 
Mais  il  est  incontestable  qu'il  s'arroge  le  pouvoir 
suprême  de  juridiction  ou  de  gouvernement  propre- 
ment dit  et  qu'il  a  parfois  usurpé  le  magislerium  ou 
pouvoir  suprême  d'enseignement  en  matière  doctri- 
nale, témoin  les  décrets  dogmatiques  des  empereurs 
byzantins.  Cette  maîtrise  de  l'État  sur  l'Église  a 
revêtu  dans  le  passé  et  revêt  encore  de  nos  jours  des 
formes  variées.  Elle  est  plus  ou  moins  étendue,  plus 
ou  moins  étroite  suivant  les  temps  et  les  lieux.  Tantôt 
elle  ressemble  au  gouvernement  d'un  pape  des  pre- 
miers siècles  n'intervenant  dans  les  affaires  des  Égli  :es 
locales  que  rarement  et  pour  les  questions  d'impor- 
tance majeure.  Tantôt  cette  ingérence  rappelle  et 
dépasse  même  le  gouvernement  centralisateur  d'un 
pape  contemporain.  Mais  c'est  toujours  l'État  qui 
demeure  l'autorité  suprême  et  qui  impose  finalement 
sa  solution  en  cas  de  conflit. 

Les  principales  manifestations  de  la  suprématie 
de  l'État  dans  les  autocéphalies  actuelles  sont  les 
suivantes  :  1.  C'est  lui  qui  intervient  pour  élaborer,  ou 
du  moins  pour  reviser,  corriger  et  approuver  défini- 
tivement le  statut  qui  régit  chaque  Église  autocé- 
phale  et  détermine  son  organisation  intérieure.  Si 
l'autorité  ecclésiastique  est  récalcitrante,  l'État 
impose  de  force  sa  manière  de  voir.  La  plupart  des 
autocéphalies  actuelles  ont  modifié  leur  constitution 
particulière  depuis  la  fin  de  la  guerre  de  1914;  quel- 
ques-unes même  en  ont  changé  plusieurs  fois.  Or,  la 
part  du  pouvoir  séculier  dans  la  rédaction  des  statuts  a 
été  prépondérante  et  son  autorité  toujours  souveraine. 

2.  L'État  participe  habituellement  d'une  manière 
directe  à  l'élection  du  primat  de  chaque  autocéphalie. 
En  tout  cas,  c'est  lui  qui  approuve  et  confirme 
l'élection. 

3.  Il  en  va  de  même  pour  l'élection  des  évêques.  Si 
ce  n'est  pas  toujours  lui  qui  désigne  l'élu  parmi  les 
candidats  présentés  par  les  synodes  locaux,  c'est 
toujours  lui  qui  approuve  et  confirme  l'élection. 

4.  D'une  manière  générale,  les  décisions  des  synodes 
ecclésiastiques,  pour  être  exécutoires,  doivent  être 
approuvées  par  le  pouvoir  civil.  Quelquefois  un  repré- 
sentant de  l'État  assiste  aux  séances  soit  avec  voix 
déliberative,  soit  avec  voix  simplement  consultative. 
En  Russie,  avant  la  guerre,  le  haut-procureur  du  Saint- 
Synode  fixait  lui-même  le  sujet  des  délibérations. 
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5.  L'État  contrôle  toujours  l'administration  des 
biens  ecclésiastiques.  11  n'est  pas  rare  qu'il  se  per- 
mette des  confiscations  malgré  les  protestations  de 
l'Église. 

Au  demeurant,  cette  mainmise  de  l'État  sur  l'Église, 
malgré  son  caractère  d'intrusion  et  d'usurpation,  est, 
tout  compte  fait,  plus  utile  que  préjudiciable  aux 
autocéphalies  nationales.  Elle  dirime  les  conflits, 
empêche  les  schismes  intestins,  arrête  les  controverses 
doctrinales,  impose  parfois  des  réformes  salutaires. 
pourvoit  à  l'entretien  du  clergé,  défend  efficacement 
l'Église  contre  les  ennemis  du  dedans  et  du  dehors  et 
spécialement  contre  la  propagande  étrangère,  si  bien 
qu'on  est  en  droit  d'affirmer  qu'elle  constitue  pour 
chacune  des  Églises  autocéphales  soumises  à  ce  régime 
le  plus  ferme  soutien  de  son  existence,  le  plus  sûr 
de  sa  stabilité.  11  suflit,  en  effet,  que  cette  main 
de  l'État  se  retire  pour  qu'aussitôt  naissent  les  conflits 
sans  issue,  se  multiplient  les  schismes  et  les  divisions, 
comme  en  témoigne  l'histoire  de  l'Église  russe  contem- 
poraine, depuis  qu'elle  est  livrée  à  elle-même.  Ne 
compte-t-on  pas,  à  l'heure  actuelle,  une  douzaine  de 
hiérarchies  russes  différentes,  dont  plusieurs  s'anathé- 
matisent  entre  elles?  Et,  pour  ce  qui  est  du  dogme,  les 
audaces  de  l'école  théologique  russe  de  Paris  ont  déjà 
soulevé  de  \  iolentes  protestations  dans  plusieurs  auto- 
céphalies et  provoqué  des  anathèmes.  On  a  accusé  le 
professeur  Serge  Bulgakov  de  renouveler  les  étrangetés 
du  vieux  gnostique  Valentin.  cf.  art.  Russie,  col.  366 
et  le  métropolite  de  Kiev,  Antoine  Khrapovitskij,  chef 
d'une  des  Églises  des  Russes  émigrés  établi  à  Carlo- 
vitz,  a  dû  retirer  de  la  circulation  un  nouveau  caté- 
chisme qu'il  publia  en  192-1  et  qui  s'écartait  par  trop, 
sur  certains  points,  du  catéchisme  de  Fhilarète.  I.e 
même  phénomène  de  conflits  et  de  divisions  perpé- 
tuelles se  reproduit  partout  où  l'État  n'intervient  pas 
en  souverain  pour  imposer  sa  volonté,  comme  on  le 
voit  pour  le  patriarcat  d'Antioche,  depuis  qu'il  se 
trouve  sous  le  mandat  fiançais  de  Syrie;  pour  l'Église 
de  Chypre,  depuis  qu'elle  est  sous  la  domination 
anglaise  et  surtout  pour  l'archevêché  grec  d'Amérique, 
un  règne  la  pleine  liberté.  Aussi  peut-on  dire  que  ce 
qu'il  peut  arriver  de  pire  à  ces  Églises,  c'est  de  perdre 
la  protection  de  l'État  et  d'être  séparées  de  lui. 

//.  LES  VARIÉTÉS  !>'  CES ARO PAPISME  ORIENTAL 
DBPl  /s  LE  SCHISME. —  Le  césaropapisme  actuel  n'est 
que  la  continuation  atténuée  du  césaropapisme 
byzantin  d'autrefois. 

1"  A  Constanlinople.  -  Ce  (pie  fut  ce  césaropapisme 
avant  la  consommation  du  schisme  et  à  quels  lamen- 
tables résultats  il  aboutit,  nous  l'avons  dit  brièvement 
dans  l'article  précédent,  en  parlant  des  causes  du 
si  hisme;  i  I.  col.  1313  sq.  Quand  furent  définitivement 
rompus  les  liens  qui  rattachaient  l'Eglise  byzantine  au 
Centre  de  ht  catholicité,  la  souveraineté  des  empereurs 
en  matière  ecclésiastique  ne  connut  plus  de  limites. 
Sans  doute  les  souverains  de  Byzance  ne  réalisèrent 
pas  toujours  leurs  desseins  dans  ce  domaine.  Nous  en 
avons  la  preuve  dans  ce  que  nous  avons  dit  sur  les 
essais  d'union  avec  Rome,  du  xif  siècle  au  concile  de 
Fli  nuée.  Leur  volonté  se  heurta  parfois  a  la  résistance 
passive  des  prélats,  des  moines  et  du  peuple.  Mais, 
toutes  les  fois  qu'ils  le  voulurent,  ils  brisèrent  cette 
résistance  par  la  force  cl  passèrent  outre.  Nombreux 
I  les  patriarches  cl  les  évêques  qu'ils  dépo  i  renl 

"M   mu.     il<  | pai   île     s\  notlc,  a  leur  dévotion.   Ils 

i  ■>  i  ni  les  i  nefs  \  isibles  de  leur  Église,  tout 

li  chei  \  isible  de  l'Église  catholique. 

Ils    lu. i i     de    bien    des    laçons    leur    autorité 

ou  veraine, 
I.    Ils    légiférèrent    sur    l'Église,    même    en    matière 
ment  spirituelle,  par  dessus  el  quelquefois  contre 
les  canons,  comme  en   témoignent  leurs  nombreuses 


novelles,  vsapat.Tout  comme  les  papes,  ils  publièrent 
des  constitutions,  des  bulles,  ypoaooouXXa,  sur  les 
affaires  ecclésiastiques.  Le  synode  permanent  de 
Constantin ople,  présidé  par  le  patriarche,  était  habi- 
tuellement l'intermédiaire  dont  ils  se  servaient  pour 
exercer  leur  pouvoir  suprême.  Les  décrets  de  ce  synode 
étaient  dans  ce  cas,  approuvés  et  confirmés  par  eux. 
Le  basileus,  par  exemple,  institue  de  nouvelles  fêtes 
liturgiques.  Il  impose  ses  décrets  sous  peine  d'ana- 
thème,  accorde  des  dispenses  matrimoniales  en  degrés 
défendus  par  les  canons,  se  réserve  la  juridiction 
immédiate  sur  les  monastères  de  l'Athos,  promulgue 
des  ordonnances  sur  la  communion  eucharistique, 
revise  et  parfois  annule  les  épitimies  ou  pénitences 
sacramentelles  imposées  par  des  prêtres  ou  des  prélats 
pour  certains  délits.  Il  se  considère  comme  le  gardien 
de  l'orthodoxie  et  sévit  motu  proprio  contre  les 
hérétiques. 

2.  Ce  qu'ils  firent  durant  les  premiers  siècles,  les 
basileis  le  continuèrent  dans  la  suite  :  ils  convo- 
quèrent les  synodes  et  souvent  les  présidèrent  en 
personne,  promulguèrent  leurs  décrets.  .Même  après 
la  fête  de  l'orthodoxie,  célébrée  en  843,  ils  se  mêlèrent 
encore  de  publier  des  décrets  dogmatiques  et,  par  la 
crainte  ou  la  violence,  forcèrent  les  prélats  à  embrasser 
leurs  opinions  sur  certaines  questions  de  théologie. 
Alexis  Comnène,  Manuel  Comnène,  Jean  Cantacuzène 
se  montrèrent,  sur  ce  chapitre,  les  dignes  émules  de 
Constance  et  de  Justinien  I".  Au  concile  de  Florence, 
les  Latins  purent  constater  que  le  basileus  était  li- 
vrai pape  des  Grecs  pour  ce  qui  regarde  les  questions 
dogmatiques.  Ce  fut  lui  le  véritable  régulateur  des 
délibérations  et  des  discussions  dans  le  concile  des 
Grecs.  A  Ferrare,  comme  à  Florence,  patriarche  et 
métropolites  reçoivent  les  instructions  et  le  mot  d'ordre 
de  Jean  VIII  Paléologue.  Us  ont  défense  de  soulever 
certaines  questions,  de  répondre  aux  Latins  sur  certains 
sujets  épineux.  Interrogés  en  privé  sur  ces  points,  ou 
bien  ils  ne  répondent  pas,  se  retranchant  derrière  la 
volonté  impériale,  ou  bien  ils  donnent  leur  sentiment 
particulier  sous  toute  réserve,  déclarant  qu'ils  ne  peu- 
vent rien  décider  sans  la  permission  et  la  prése  ic  •  de 
l'empereur.  Nous  ne  connaissons  pas  de  témoignage  p]  us 
fort  pour  démontrer  le  rôle  vraiment  papal  assumé 
par  le  basilem  que  la  lecture  des  actes  du  concile 
unioniste. 

:i.  Les  empereurs  cherchèrent  toujours  a  avoir  un 
patriarche  docile  à  leurs  volontés.  Aussi  veillaient-ils 
avec  soin  à  l'élection  de  ce  dignitaire,  qu'ils  choisis 
saient  eux-mêmes  parmi  les  trois  noms  qu'on  leur  pro- 
posait. Quand,  trompés  dans  leurs  conjectures,  ils  le 
trouvaient  récalcitrant,  ils  n'hésitaient  pas  à  s'en  dé- 
barrasser par  des  procédés  revêtant  plus  ou  moins  les 
formes  canoniques.  Les  dépositions  de  patriarches  ne 
furent  pas  rares  aux  xmc  et  xivc  siècles.  Les  empe- 
reurs se  mêlaient  aussi  de  l'élection  des  évêques  et  les 
déposaient  à  l'occasion.  Les  canonistes  leur  reconnais- 
saient le  droit  de  créer,  de  supprimer  les  sièges  epis 
copaux,  de  les  élever  au  rang  de  métropoles,  de  fixer 
les  limites  de  leur  territoire,  d'accorder  aux  évêques  la 
permission  de  porter  le  Ofàxxoç. 

1.  Le  droit  souverain  d'inspection  sur  toute  l'Église 

byzantine  leur  revenait;  d'où  le  titre  d' épislémonarques 

:  glise,  èm<m)u,ovapxat  •rijç  'ExxXvjtjiaç,  que  leur 

décerne  le  eanoniste  du  XIII0  siècle  Démétrius  Choma- 

tenus. 

5.  Sans  avoir  le  pouvoir  d'ordre,  ils  faisaient  ligure 
de  grands-prêtres  dans  une  certaine  mesure,  et  on  leur 
donne  parfois  le  titre  d'io/i.EOE'J-.  'tous  les  privilèges 
liturgiques  qu'on  pouvait  concilier  a  un  laïque  privé 
du  sacerdoce  leur  furent  accordés.  I.e  concile  in 
Vrullo,  par  son  69°  canon,   leur  avait  ouvert   la  parte 

du  sanctuaire.  On  leur  octroya  la  faculté  pontificale 
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de  liénir  le  peuple  avec  le  cierge  à  trois  branches, 
TfixTjptov,  celle  de  manier  l'encensoir,  celle  de  faire 
des  homélies  aux  fidèles  à  volonté.  Dans  les  proces- 
sions solennelles,  ils  s'avançaient  revêtus  des  orne- 
ments pontificaux;  mais  pour  la  célébration  de  la 
sainte  liturgie,  dans  le  long  défilé  des  ministres  sacrés, 
ils  n'obtenaient  que  le  rang  de  Se-outôctoç,  le  33e  de 
la  série  sur  un  total  de  75  dignitaires.  Cf.  N.  Souvorov, 
Manuel  de  droit  ecclésiastique,  4e  éd.,  Pétersbourg, 
1912,  p.  75-78.  On  sait  d'ailleurs  que  les  empereurs 
romains  i  d'Occident  jouissaient  de  privilèges  ana- 
logues  et  chantaient  l'évangile  à   la  messe  solennelle. 

Toutes  les  fonctions,  tous  les  privilèges  que  nous 
venons  d'énuniérer,  et  en  particulier  les  privilèges 
liturgiques,  ne  pouvaient  convenir  aux  souverains 
infidèles  qui  régnèrent  sur  les  bords  du  Bosphore 
à  partir  de  1  153.  Cependant,  chose  à  peine  croyable, 
1rs  sultans  musulmans  héritèrent  dans  une  certaine 
mesure  de  la  juridiction  papale  dévolue  aux  empereurs 
chrétiens  sur  l'Église,  lis  se  réservèrent  en  particulier 
le  droit  d'approuver  et  de  confirmer  le  patriarche 
œcuménique,  pour  autant  que  celui-ci  était  investi 
d'un  vrai  pouvoir  politique  sur  la  nation  grecque. 

Les  interventions  multiples  du  gouvernement  turc 
dans  les  affaires  de  l'Église  chrétienne  au  cours  des 
furent  dues  non  à  un  dispositif  légal  fixé  a 
l'avance;  mais  aux  intrigues  des  prélats  ou  des  laïcs 
influents.  Ces  intrigues  sans  cesse  renouvelées  eurent 
pour  effet  d'introduire  la  simonie  comme  un  usage 
courant  dans  les  élections  patriarcales  ou  épiscopales 
et  de  rendre  la  charge  patriarcale  particulièrement 
instable.  De  là  les  perpétuelles  dépositions  et  démissions 
forcées  des  titidaires  de  la  Grande  Eglise,  les  Turcs 
ayant  pris  l'habitude  de  reconnaître  pour  patriarche, 
celui  qui  leur  offrait  la  plus  forte  somme  pour  son  élec- 
tion. Pour  barrer  la  route  aux  intrigants,  le  sultan 
Moustapha  III  fut  même  obligé  de  décréter  en  1769  que 
tout  nouveau  patriarche  payerait  désormais  à  ses  frais, 
et  non  sur  la  caisse  patriarcale,  les  dépenses  de  son 
élection,  qui  s'élevaient  alors  à  120  000  francs  or.  De 
tous  ces  abus  il  a  été  longuement  question  à  l'article 
Constantinople  (Église  de),  t.  ni,  col.  1420-1438, 
i  173-1482.  Le  gouvernement  turc  a  été  également 
amené,  en  maintes  circonstances,  à  jouer  le  rôle  de  tri- 
bunal de  suprême  instance  pour  mettre  fin  à  des  conflits 
d'ordre  ecclésiastique,  pour  imposer  des  réformes  dans 
l'organisation  du  patriarcat  œcuménique  et  des  autres 
autocéphalies,  et  cela  souvent  à  la  demande  même  des 
intéressés.  Dans  leur  encyclique  de  1848  adressée  à 
tous  les  chrétiens  orthodoxes,  dont  nous  avons  déjà 
parlé,  les  quatre  patriarches  d'Orient  ne  faisaient  pas 
difficulté  de  le  reconnaître  :  «  Dans  les  cas  extra- 
ordinaires et  difficiles,  écrivaient-ils,  les  patriarches 
d'Alexandrie,  d'Antioche  et  de  Jérusalem,  écrivent  au 
patriarche  de  Constantinople,  parce  que  cette  ville  est 
le  siège  de  l'empire  et  à  cause  de  la  préséance  de  ce 
siège  dans  les  conciles  ;  et  si  le  concours  fraternel  remédie 
à  la  perplexité,  la  chose  en  reste  là;  sinon  on  se  réfère 
au  gouvernement  suivant  l'usage  établi.  »  Mansi-Petit, 
Concil.,  t.  xl,  col.  402. 

2°  En  Russie.  —  L'Église  russe,  durant  les  premiers 
siècles  de  son  existence,  échappa  aux  excès  du  césaro- 
papisme  byzantin.  Jusqu'à  l'invasion  des  Mongols,  la 
Russie  était  divisée  en  une  multitude  de  petites  princi- 
pautés et  aucun  des  kniazes  n'avait  assez  d'autorité 
pour  jouer  le  rôle  d'un  vrai  basileus.  Sous  la  domi- 
nation mongole,  l'Église  continua  à  jouir  d'une  auto- 
nomie relative.  Les  Tatars,  qui  avaient  embrassé 
l'islamisme  vers  1272,  se  montrèrent  fort  tolérants 
pour  les  chrétiens  et  défendirent  même  parfois  les 
prélats  russes  contre  les  abus  de  pouvoir  des  kniazes 
indigènes.  Mais,  après  que  les  grands  kniazes  de  Mos- 
cou curent  secoué   le  joug  des  infidèles,  après   qu'ils 


eurent  affranchi  l'Église  russe  de  la  tutelle  du  pa- 
triarcat œcuménique  et  qu'ils  eurent  «  rassemblé  la 
plus  grande  partie  des  terres  russes  »,  ils  ne  tardèrent 
pas  à  se  considérer  comme  les  héritiers  des  basileis 
byzantins  et  à  marcher  sur  leurs  traces  dans  leur 
attitude  à  l'égard  de  l'Église.  De  celle-ci  ils  ne  furent 
pas  seulement  les  protecteurs  attitrés,  mais  aussi  les 
vrais  chefs,  les  papes  véritables.  On  les  vit  procéder  à 
la  création  de  nouveaux  diocèses,  à  la  transformation 
des  anciens,  à  la  nomination  des  métropolites.  Le 
grand  kniaz  Vassili  Vassilieviè  avait  coutume  de  dire  : 
«  Celui  qui  aura  notre  faveur  sera  le  métropolite  de 
toute  la  Russie.  A  partir  d'Ivan  III  (1462-1505), 
l'investiture  du  métropolite  se  fit  par  la  tradition  du 
bâton  pastoral,  et  après  qu'Ivan  IV  le  Terrible. 
(1533-1584)  eut  pris  le  titre  de  tsar,  rien,  dans  la  vie 
de  l'Église,  n'échappa  à  son  ingérence  et  à  son  contrôle 
souverain  :  rites  liturgiques,  canonisation  des  saints, 
institution  de  fêtes  nouvelles,  discipline  canonique, 
réforme  des  monastères,  procédure  ecclésiastique,  etc. 
Le  tsar  convoquait  le  synode  des  évèques  russes,  eu 
désignait  les  membres,  déterminait  la  matière  des 
délibérations,  présidait  les  sessions,  approuvait  ou 
rejetait  les  décrets,  les  promulguait  en  son  nom,  veil- 
lait même  à  la  rédaction  définitive  des  actes.  Contrai- 
rement à  ce  qu'on  pourrait  croire,  ce  ne  furent  point 
les  évêques  russes  qui  eurent  l'initiative  de  la  création 
du  patriarcat  de  Moscou;  ce  fut  le  tsar,  comme  il 
ressort  de  tous  les  documents  historiques.  Cf.  A.  Pav- 
lov, Cours  de  droit  ecclésiastique  (en  russe).  Serghiev 
Possad,  1902,  p.  168;  N.-Th.  Kapferev,  Le  patriarche 
Ntcon  et  le  tsar  Alexis  Mikhallovilch,  t.  n.  c.  n. 
p.  50-121  (en  russe):  A. -la.  Spakov,  L'Église  et  l'État 
dans  l'empire  moscovite.  Le  règne  de  Féodor  Ivanovitch  : 
La  constitution  du  patriarcat  en  Russie  (en  russe),  Odessa, 
1912,  p.  xi-xii.  Contre  cette  immixtion  anticanonique 
le  haut  clergé  essaya  parfois  de  protester  timidement: 
mais  il  dut  se  plier  aux  volontés  du  souverain  et  finit 
par  s'habituer  à  ce  régime  et  à  le  trouver  normal 
jusqu'au  jour  où  le  patriarche  Xicon  tenta  de  rendre 
son  indépendance  à  l'Eglise.  Il  ne  réussit  malheu- 
reusement pas  et  sa  tentative  n'eut  d'autre  résultat 
que  d'inspirer  à  Pierre  le  Grand  la  suppression  du 
patriarcat  et  une  nouvelle  organisation  ecclésiastique, 
qui  soumettait  l'Église  russe  à  un  césaropapisme  dra- 
conien, pire  que  le  césaropapisme  byzantin.  Voir 
art.  Russie,  col.  272  sq.  ;  324  sq. 

Cette  nouvelle  organisation  est  détaillée  dans  le 
fameux  Règlement  ecclésiastique,  œuvre  de  Théophane 
Procopovic.  tout  acquis  aux  idées  césaropapistes  du 
tsar.  Pour  ce  théologien,  l'autorité  du  tsar  ou  du 
pouvoir  civil  est  souveraine  dans  tous  les  domaines  et 
n'a  aucun  supérieur  sur  la  terre.  Si  l'empereur  pèche, 
il  est  justiciable  de  Dieu  seul.  Il  est  au-dessus  de  toutes 
les  lois  humaines  et  de  tous  les  canons  ecclésiastiques. 
On  peut  l'appeler  souverain  pontife  et  l'évèque  des 
évêques  de  son  pays  en  tant  qu'il  détient  le  pouvoir 
suprême  de  juridiction  sur  l'Église  et  tout  ce  qui  la 
touche.  Telle  est  la  doctrine  qui  est  à  la  base  du 
Règlement  ecclésiastique  et  qui  en  a  inspiré  les  dispo- 
sitions. Elle  ne  laisse  rien  subsister  de  l'indépendance 
de  l'Église  et  la  soumet  totalement  à  l'Etat. 

Aux  termes  de  ce  règlement,  le  patriarcat  est 
supprimé  et  remplacé  par  un  Collège  ecclésiastique  ou 
Saint-Synode  dirigeant.  C'est  un  des  organes  du  pou- 
voir souverain,  au  même  titre  que  les  autres  ministères 
qui  se  partagent  l'administration  des  affaires  sécu- 
lières. Le  recueil  officiel  des  lois  russes  le  dit  positi- 
vement :  <  Pour  gouverner  l'Église,  la  puissance  auto 
eratique  s'exerce  par  le  Très-Saint  Synode  dirigeant 
institué  par  elle.  »  l'n  autre  article  du  même  recueil 
est  ainsi  conçu  :  L'initiative  des  lois  procède  ou 
d'un  dessein  spécial  et  immédiat  de  Sa  Majesté  souve- 
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raine,  ou  du  cours  ordinaire  des  choses,  lorsque  les 
délibérations  du  Sénat,  du  Saint-Synode  ou  des  autres 
ministères  en  démontrent  la  nécessité,  qu'il  s'agisse 
d'expliquer  et  de  compléter  une  loi  existante,  ou 
d'élaborer  un  nouvel  article.  Dans  ce  cas.  les  diverses 
autorités  subalternes  soumettent  leurs  projets  au 
jugement  suprême  de  Sa  Majesté  suivant  le  protocole 
établi,  i  Les  lois  fondamentales  impériales,  t.  i,  f  15 
et  49.  C'est  dire  que  toutes  les  décisions  du  Saint- 
Synode  dirigeant  portent  l'estampille  impériale.  Ce 
sont  des  oukazcs  impériaux,  au  même  titre  que  les 
décrets  sortis  des  autres  ministères.  C'est  par  oukaze 
que  les  saints  sont  canonisés,  que  sont  données  les 
dispenses  concernant  les  jeûnes,  les  causes  matrimo- 
niales, etc.:  que  sont  délivrées  aux  évèques  les  permis- 
sions de  s'absenter  de  leurs  diocèses  et  de  voyager.  Si 
le  pouvoir  autocratique  ne  se  mêle  pas  directement  des 
procès  ecclésiastiques  ordinaires,  il  reste  toujours  le 
tribunal  de  suprême  instance  auquel  peuvent  être 
déférées  toutes  les  causes  ecclésiastiques  et  la  source 
suprême  du  droit  dans  les  cas  exceptionnels.  Bref,  dit 
le  canoniste  Souvorov,  le  pouvoir  de  l'empereur  sur 
l'Église  russe  s'étend  à  tout  ce  qui.  dans  le  droit 
canon  de  l'Église  catholique,  est  du  ressort  du  pouvoir 
de  juridiction.  Manuel  de  droit  ecclésiastique,  i  éd.. 
p.  2Hi,  208.  Ajoutons  que  le  Synode  étant  un  ministère 
du  tsar  comme  un  autre,  n'a  pas  le  droit  d'entretenir 
des  relations  par  lettres  ou  autrement  avec  qui  que 
ce  soit,  individu  ou  collectivité,  soit  en  Russie,  soit 
au  dehors,  sans  y  être  dûment  autorisé.  Les  relations 
avec  les  autres  Églises  autocéphales  ne  sont  pas 
exceptées  de  cette  règle.  Aussi,  avant  l'avènement  du 
bolchévisme,  l'Église  russe  ne  pouvait  communiquer 
avec  les  autres  Églises  que  par  l'intermédiaire  du  minis- 
tère des  Affaires  étrangères  et  de  ses  représentants  à 
l'étranger. 

Cette  opposition  aux  droits  île  l'Église  et  aux 
anciens  canons  se  révèle  encore  dans  plusieurs  détails 
de  l'institution,  de  la  composition  et  du  fonctionnement 
du  Saint-Synode  dirigeant.  Tout  d'abord,  l'Église  russe 
prise  dans  son  ensemble  ne  fut  pour  rien  dans  l'élabo- 
ration du  fameux  règlement.  On  ne  la  consulta  pas;  et 
quand  il  s'agit  d'obtenir  la  signature  des  évèques  et 
des  archimandrites,  on  ne  les  réunit  point  en  synode; 
on  ne  leur  permit  point  de  délibérer  en  commun:  mais 
on  les  appela  un  à  un,  non  sans  user  de  contrainte  au 
moins  morale  pour  les  faire  souscrire.  Cf.  J.  Bois,  Le 
règlement  ecclésiastique  de  Pierre  le  Grand,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  vu,  1904,  p.  153-151.  Par  ailleurs, 
le  clergé  russe  ne  fut  pas  appelé  à  sanctionner  les  trois 
appendices  au  Règlement  ecclésiastique  publiés  dans  le 
courant  de  l'année  1 722.  qui  aggravaient  dans  une  forte 
mesure  la  servitude  de  l'Eglise.  Ces  appendices  traitent 
respectivement  des  mœurs  du  clergé,  des  moines  et 
des  (onctions  du  haut-procureur  du  Synode. 

Anticanonique  dans  son  origine,  le  Synode  le  fut 
aussi  dans  sa  composition  première.  Il  comprenait,  en 
effet,  cinq  évèques,  quatre  archimandrites,  deux  higou- 
mènes,  un  moine-prêtre,  deux  archiprêtres  et  deux 
autres  clercs.  Les  évèques  se  trouvaient  ainsi  être  la 
minorité.  Apres  Pierre  le  Grand,  le  nombre  et  la 
qualité  des  membres  de  ce  synode  a,  du  reste,  varié 
bien  des  fois.  Lu  1763,  Catherine  II  lixa  le  nombre  a 
six  :  trois  métropolites,  deux  archimandrites,  un 
archiprêtre.  A  partir  de  1819,  il  y  a  toujours  eu  un 
minimum  de  sept  membres,  c'est-à  dire  quatre 
ues  et  trois  archimandrites  ou  archiprêtres,  parmi 
lesquels  l'aumônier  du  tsar  cl  le  grand  aumônier  de 
l'armée  et  de  la  marine.  Sous  le  règne  d'Alexandre  1 1 1 
(1881-1894),  le  Saint-Synode  fut,  parexception.com- 

iniquement  d'évêques.  Inutile  de  dire  que  lous 

les  membres  sans  exception  lurent  toujours  nommés 
directement  par  l'empereur  sans  aucune  participation 

mer.  m    i  héol.  c  m  mu.. 


du  clergé  russe.  Avant  d'entrer  en  charge  chacun  d'eux 
devait  lire  une  formule  de  serment  où  se  trouvait  le 
passage  suivant  :  «  Je  confesse,  avec  serment,  que  le 
juge  suprême  de  ce  collège  ecclésiastique  est  le  mo- 
narque lui-même  de  toutes  les  Russies.  notre  très  gra- 
cieux souverain...  » 

Ce  titre  de  juge  suprême  du  synode  fut  supprimé 
en  1901,  mais  rien  ne  fut  changé  dans  la  réalité,  car 
on  ne  supprima  pas  «l'œil  du  tsar  .  c'est-à-dire  le 
fonctionnaire  laïque  —  ce  fut  la  plupart  du  temps  un 
militaire  —  qu'on  nommait  YOber-procouror  du  Synode 
et  qui  en  était  le  véritable  président  au  nom  de 
l'empereur.  Il  assistait  à  toutes  les  séances,  proposait 
et  déterminait  la  matière  des  délibérations, quand  il  ne 
présentait  pas.  déjà  toutes  préparées  et  rédigées  par 
la  chancellerie  synodale.  (lui  travaillait  sous  sa  surveil- 
lance, les  décisions  que  les  membres  du  Synode 
n'avaient  plus  qu'à  signer.  Ce  cas.  parait-il  n'était 
pas  rare,  comme  l'atteste  un  ancien  membre  du 
Synode,  l'évêque  Nicodème  Ivanovic  dans  un  Mémoire 
écrit  en  1874  et  publié  en  1905  dans  le  Bogoslovskij 
Vêstnik,  organe  de  l'académie  ecclésiastique  de  .Moscou, 
t.  m,  p.  7.  Le  même  Ober-procouror  faisait  l'office  de 
surveillant  et  de  moniteur  des  membres  du  Synode 
et  assurait  l'exécution  des  décrets. 

Telle  est  l'institution  que  le  patriarche  œcuménique 
Jérémie  III  et  ses  collègues  d'Orient  approuvèrent 
en  1723  et  à  laquelle  ils  reconnurent  les  mêmes  droits 
qu'à  l'ancien  patriarcat  moscovite  supprimé.  Cette 
approbation,  Pierre  le  Grand  l'avait  sollicitée  par  une 
lettre  qu'apportèrent  aux  destinataires  des  ambassa- 
deurs laïcs  et  dans  laquelle  Jérémie  était  traité  de 
«  premier  pasteur  de  l'Église  catholique  orthodoxe  et  de 
père  spirituel  du  tsar,  tôv  TipcoTov  oojtyjç  tt,ç  ôpSoSoÇou 
xaBoXuâjç  'ExxXvjaîaç  àp/iTroijxéva  xai  xaxà  7rvsùu.a 
ïjpicdv  7taTÉpa  ».  Mansi-Petit,  Concilia,  t.  xxxvn, 
col.  99-102.  La  ratification  fut  donnée  à  la  légère  :  les 
patriarches  n'avaient  qu'une  idée  assez  confuse  du 
changement  radical  apporté  par  le  tsar  dans  le  gouver- 
nement de  l'Église  russe.  On  ne  leur  avait  pas  trans- 
mis, en  effet,  le  texte  du  Règlement  ecclésiastique,  ni  la 
formule  du  serment  des  membres  du  Synode,  ni  les 
trois  appendices  signalés  plus  haut.  Cette  ignorance 
excuse  en  partie  leur  conduite.  Elle  ne  la  justifie  pas; 
encore  moins  suffit-elle  à  rendre  canonique  ce  qui  est 
de  soi  essentiellement  anticanonique. 

3°  Dans  les  autocéphalies  récentes.  —  Comparé  au 
césaropapisme  byzantin  et  au  césaropapisme  de 
Pierre  le  Grand,  le  régime  des  relations  entre  l'Église 
et  l'État  dans  les  autocéphalies  plus  récentes  et 
spécialement  dans  les  trois  Églises  les  plus  impor- 
tantes. Église  hellénique.  Église  serbe.  Eglise  rou- 
maine, dénote  une  certaine  atténuation  de  l'asservis- 
sement de  l'Église.  Mais  l'État  conserve  toujours  la 
juridiction  souveraine  au  for  externe  et  sur  ce  qui 
regarde  l'administration  des  biens  ecclésiastiques. 

1.  Église  hellénique.  —  La  constitution  dont  fut 
dotée  l'Église  hellénique  au  début  de  son  existence 
en  1833  et  qui  subit  de  légères  retouches  en  1852 
rappelait  par  plusieurs  de  ses  dispositions  le  Règlement 
ecclésiastique  de  Pierre  le  Grand.  L'article  1  déclarait 
le  roi  de  Grèce,  chef  de  l'Eglise  du  royaume  sous  le 
rapport  administratif.  y.y-y.  tô  Sioixtjtixov  [iépoç 
s/o'ja-/  ip/r:-;ôv  tov  paatXia  rïjç  'EXXâSoç.  Cf.  Mansi 
Petit,  Concil.,  t.  xi.  col.  203-204  et  dans  l'article  2 
la  suprême  autorité  ecclésiastique,  à  savoir  le  Saint- 
Synode  de  l'Église  de  Grèce,  lui  était  expressément 
subordonnée,  &7to  ■n)v  toû  [i^aiXèoiq  xupiaç/îav.  On 
supprima,  il  est  vrai,  ces  deux  passages  dans  le  statut 
revisé  de  1852,  niais  cela  ne  diminua  en  rien  la  souve 
raineté  de  l'Étal  sur  l'Église,  qui  se  traduisait  pai  di 
dispositions  dans  le  genre  de  celles-ci  :  nomination  de 
tous  les  i  vêques  par  le  roi  sur  les  trois  noms  présentés 
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par  le  Synode;  aucun  évêque  ne  peut  être  transféré 
ou  déposé  sans  le  placet  royal:  c'est  le  roi  qui  choisit 
les  membres  du  conseil  épiscopal,  composé  du  proto- 
syncelle,  de  l'archidiacre,  d'un  archiprètre  et  d'un 
économe  ou  skévophylax;  lui  aussi  qui  choisit  les 
membres  du  Saint-Synode,  de  1833  à  1852;  à  partir  de 
cette  dernière  date,  on  établit  un  roulement  en  vertu 
duquel  chacun  des  évêques  vient  siéger  à  son  tour  au 
Synode,  mais  le  roi  se  réserve  encore  le  choix  du  secré- 
taire, tandis  que  la  désignation  du  scribe  est  laissée 
au  ministre  des  Cultes;  la  juridiction  du  Synode  ne 
s'étend  que  sur  les  affaires  intérieures  de  l'Église,  tx 
èacoTcpixà  y.aG'ôxovxa,  non  sur  les  extérieures,  parmi 
lesquelles  on  range  ce  qui  regarde  les  séminaires,  les 
cérémonies  ecclésiastiques  extraordinaires.  Même 
pour  les  affaires  purement  intérieures,  le  Synode 
n'agit  qu'avec  la  coopération  et  l'approbation  du 
gouvernement,  car  pour  la  validité  des  actes  est  requise 
la  présence, ou  tout  au  moins  la  signature  d'un  procu- 
reur du  roi,  dont  le  rôle  est  analogue  à  celui  de  l'Ober- 
procouror  russe.  Ce  procureur  est  un  laïc  nommé  direc- 
tement par  le  roi;  il  a  pour  mission  d'observer  et 
d'examiner  tout  ce  qui  se  fait  au  Synode  :  puis- 
qu'il appartient  à  la  souveraine  autorité  du  roi  de  se 
rendre  compte  de  tout  ce  qui  se  passe  à  l'intérieur  du 
royaume,  ÈtteiSï;  etç  tJ;v  Û7rrpTdcT7]v  pxatXi>o)v  èjou- 
cioev...  àvrpcet  xat  ï)  èTzaiz-cciz  ècp'  ôXcov  tùv  èvtôç  toO 
paaiXeiou  yivouivcov.  Mansi-Petit,  loc.  cit.,  col.  483.  Si 
un  membre  du  Synode  est  infidèle  à  ses  devoirs  ecclé- 
siastiques, c'est  le  roi  qui  convoque  le  tribunal 
d'évéquesqui  doit  le  juger.  Le  Synode  peut  recevoir  des 
appels  de  tout  le  royaume;  mais  ses  sentences  pénales, 
si  elles  dépassent  la  durée  de  quinze  jours,  doivent  être 
approuvées  par  le  gouvernement  pour  être  valides.  Un 
clerc  déposé  par  le  Synode  peut  toujours  en  appeler  au 
roi,  qui  peut  prescrire  une  revision  de  la  cause.  Dé- 
fense est  faite  d'excommunier  un  laïque  sans  l'appro- 
bation préalable  du  gouvernement.  Contre  tout  abus 
de  pouvoir  de  l'autorité  ecclésiastique  il  y  a  toujours 
possibilité  de  recours  à  la  protection  de  l'État.  Le 
Synode  ne  peut  communiquer  avec  aucune  autorité 
étrangère  soit  laïque,  soit  ecclésiastique,  que  par  l'in- 
termédiaire du  ministre  des  Cultes.  Dans  les  offices 
liturgiques,  le  nom  du  roi  et  celui  des  princes  sont 
mentionnés  avant  le  Synode.  C'est  au  gouvernement 
a  déterminer  les  circonscriptions  diocésaines.  C'est  à 
lui  qu'appartient  la  suprême  administration  des  biens 
ecclésiastiques.  Tels  sont  les  principaux  articles  de  la 
charte  qui  a  régi  l'Église  hellénique  de  1852  à  1923. 
Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1377,  en  1923, 
et  de  nouveau  en  1931 .  cette  charte  a  été  revisé  •  dans 
le  sens  d'une  plus  grande  liberté  laissée  à  l'Église; 
mais  le  contrôle  de  l'État  reste  encore  universel. 

2.  Église  serbe.  —  Les  statuts  récents  du  patriarcat 
serbe,  promulgués  le  16  novembre  1931  et  revisant 
le  statut  provisoire  de  1920,  laissent  subsister,  sous 
l'apparence  d'une  plus  grande  liberté  laissée  à  l'Église, 
la  juridiction  papale  de  l'État  sur  toute  l'activité 
ecclésiastique.  La  part  des  laïques  dans  l'adminis- 
tration de  l'Église  est  sans  doute  diminuée,  mais  le 
contrôle  du  gouvernement  demeure  plénier.  C'est 
ainsi  que  toutes  les  décisions  des  deux  assemblées 
épiscopales  qui  gouvernent  l'Église,  à  savoir  l'assem- 
blée plénière  de  l'épiscopat  et  le  Synode  permanent, 
toivent  être  approuvées  par  le  conseil  des  ministres. 
Un  conseil  patriarcal,  présidé  par  le  patriarche  et 
chargé  de  l'administration  des  biens  ecclésiastiques 
comprend,  outre  des  clercs,  douze  membres  laïcs 
choisis  par  le  roi.  Ce  Conseil  constitue  l'autorité  suprême 
dans  le  gouvernement  extérieur  de  l'Église.  C'est  le  roi 
qui  choisit  le  patriarche  parmi  les  trois  noms  que  lui 
désigne  une  assemblée  électorale  d'une  cinquantaine 
•de  membres,  où  les  ecclésiastiques  ont  la  majorité. 


3.  Église  roumaine.  — ■  Quant  au  statut  organique  du 
patriarcat  roumain,  nous  avons  dit  plus  haut,  col.  1380, 
combien  il  est  compliqué,  comment  l'élément  laïque 
domine  dans  les  multiples  organismes  créés  à  côté 
des  deux  synodes  de  composition  purement  ecclé- 
siastique, comment  tout  est  soumis  à  la  surveillance 
et  au  contrôle  du  ministre  des  Cultes.  Élu  par  une 
assemblée  où  dominent  les  laïques,  le  patriarche  est 
confirmé  par  le  roi  et  reçoit  de  lui  l'investiture  de  sa 
charge.  Les  évêques  sont  élus  et  confirmés  de  la  même 
manière.  C'est  par  une  loi  de  l'État  que  sont  créés  les 
diocèses  et  fixées  leurs  limites  territoriales. 

Disons,  en  terminant  ce  paragraphe,  que  plusieurs 
Églises  autocéphales,  parmi  les  moins  importantes, 
échappent,  à  l'heure  actuelle,  à  l'ingérence  de  l'État 
dans  leurs  affaires.  Ce  sont  :  le  patriarcat  œcuménique, 
le  patriarcat  d'Antioche,  les  Églises  russes  de  l'émi- 
gration, les  Églises  orthodoxes  d'Amérique.  11  est 
trop  tôt  encore  pour  dire  quels  seront  les  résultats  de 
ce  régime  de  liberté.  Certains  indices  feraient  craindre 
qu'il  ne  soit  générateur  de  sectes,  de  schismes  et  de 
divisions  intestines. 

///.  DOCTRINEDES  THÉOLOGIENS  GRÉCO-RUSSES  SUR 
//.s  RELATIONS  l'E    L'ÉGLISE   ET  DE  L'ÉTAT.   —   Il  est 

donc  incontestable  que  l'ancienne  Église  byzantine  et 
la  plupart  des  Églises  autocéphales  qui  se  sont  succes- 
sivement détachées  d'elle  ont  connu  et  connaissent 
encore  l'ingérence  de  l'État  dans  leurs  affaires,  à  un 
degré  tel  que  leur  liberté  d'action  n'existe  plus  non 
seulement  dans  la  sphère  des  questions  que  les  cano- 
nistes  qualifient  de  mixtes,  mais  aussi  dans  celles 
qui  sont  essentiellement  d'ordre  spirituel  et  religieux. 
D'un  mot,  elles  ont  perdu  leur  indépendance,  et  chez 
elles  a  prévalu  l'usurpation  par  l'État  du  pouvoir 
suprême  de  juridiction.  Quelle  a  été,  au  cours  des 
siècles,  l'attitude  de  l'Église  gréco-russe  et  celle  de  ses 
théologiens  vis-à-vis  de  cette  usurpation?  On  devine 
que  cette  attitude  n'a  pas  été  uniforme.  Tout  comme 
l'Occident,  l'Orient  a  connu  des  prélats  et  des  théolo- 
giens césaropapistes.  Tout  comme  lui,  mais  en  plus 
petit  nombre,  il  a  eu  aussi  ses  défenseurs  de  la  liberté 
de  l'Église,  ses  théologiens  qui  ont  proclamé  le  droit, 
alors  que  les  faits  le  contredisaient  si  violemment. 

1°  Théologiens  el  canonisies  byzantins.  —  Bien  avant 
le  schisme  définitif.  Byzance  avait  eu  ses  adulateurs 
de  l'autocratie  impériale.  Un  contemporain  de  Justi- 
nien,  le  diacre  Agapet  de  Sainte-Sophie,  avait  adressé  à 
celui-ci  ses  Chapitres  admonitoires,  où  le  basileu?  est 
exalté  au-dessus  de  toute  autorité  civile  et  ecclé- 
siastique :  par  la  puissance  qui  s'attache  à  sa  dignité, 
le  basileus,  écrit  Agapet,  est  semblable  au  Dieu  souve- 
rain; il  n'a  point  de  supérieur  sur  terre.  Dieu  n'a 
besoin  de  personne;  le  basileus  a  besoin  de  Dieu  seul. 
Capila  admoniloria.  P.  G.,  t.  lxxxvi,  col.  1172,  1184. 
Sans  aller  jusqu'à  canoniser  cette  conception,  trop  de 
patriarches  de  Constantinople  et  de  prélats  byzantins 
en  admirent  les  conséquences  pratiques.  A  l'exemple 
du  patriarche  Menas,  ils  déclarèrent  qu'il  est  conve- 
nable de  ne  rien  faire  dans  la  sainte  Église  sans 
l'assentiment  et  l'ordre  du  pieux  basileus.  Cf.  plus 
haut,  col.  1315.  Cette  attitude  les  mena  loin  et  on  les 
vit  s'incliner  en  masse  devant  la  volonté  impériale, 
même  lorsqu'elle  édictait  ou  patronnait  l'hérésie.  Il 
fallut  que  des  moines  de  la  trempe  de  Maxime  le 
Confesseur,  de  Jean  de  Damas  et  de  Théodore  de 
Stude  prissent  la  défense  de  la  liberté  de  l'Église  et 
proclamassent  que  Jésus-Christ  a  confié  le  gouver- 
nement de  son  Église  non  à  César  mais  aux  apôtres 
et  à  leurs  successeurs. 

Cette  voix  fut  parfois  écoutée  des  empereurs  eux- 
mêmes.  Certains  d'entre  eux  reconnurent,  au  moins 
en  théorie,  que  l'Église  est  indépendante  dans  sa 
sphère,  que  les  rois  sont  sujets  dans  le  domaine  reli- 
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jieux  et  qu'en  cas  de  conflit,  les  lois  civiles  doivent 
céder  aux  canons. 

(".'est  ainsi  qu'à  la  dernière  session  du  VIII''  concile 
œcuménique  (870),  Basile  le  Macédonien  exposa  une 
théorie  tout  à  fait  orthodoxe  des  relations  de  l'Église 
et  de  l'Étal,  reconnaissant  que  les  laïcs  n'ont  pas  à  se 
mêler  des  causes  ecclésiastiques,  à  taire  opposition  au 
concile  œcuménique,  mais  à  obéir  comme  des  brebis 
aux  patriarches  et  aux  pontifes,  qui  ont  reçu  le  pou- 
voir de  lier  et  de  délier.  Mansi,  Concil.,  t.  xvi,  col.  188, 
107.  Le  même,  dans  le  recueil  législatif  intitulé  Épana- 
gogè  compare  l'union  de  l'Église  et  de  l'État  à  l'union 
de  la  forme  et  de  la  matière,  de  l'âme  et  du  corps. 
L'empire  est  comme  un  grand  corps  animé  dont  les 
principaux  membres  sont  l'empereur  et  le  patriarche, 
deux  égaux,  de  l'entente  desquels  dépendent  la  paix 
el  le  bonheur  des  sujets.  En  vertu  de  cette  compéné- 
tration  mutuelle  des  deux  pouvoirs,  l'Église  fait  sienne 
les  lois  civiles  et.  à  son  tour,  l'empereur  donne  force 
de  loi  aux  saints  canons.  Épanagogè,  éd.  C.-E.  Zacha- 
ria'  von  Lingenthal.  Jus  grœco-romanum,  Leipzig, 
1852,  p.  65  sq.  Il  est  entendu  que  les  lois  contraires 
aux  canons  sont  sans  effet  :  Xomocanon  des  xiv  fitres, 
tit.  r,  c.  il,  P.  G.,  t.  civ,  col.  456.  .Malheureusement, 
dans  la  pratique,  les  empereurs,  et  Basile  le  .Macédo- 
nien tout  le  premier,  ne  se  conformèrent  guère  à  ces 
principes.  Son  fils,  Léon  le  Sage,  dans  sa  VIIe  novelle, 
pratique  une  brèche  dans  la  thèse  que  les  canons 
doivent  avoir  le  pas  sur  les  lois  :  si,  mise  en  parallèle 
avec  le  canon,  la  loi  parait  mieux  s'adapter  à  la  réalité, 
il  faut  donner  la  préférence  à  la  loi.  et  c'est  ce  que  lui, 
Léon,  n'hésite  pas  à  faire.  Et  voilà  que  s'évanouit  la 
primauté  de  la  loi  ecclésiastique  sur  la  loi  civile,  de 
l'Église  sur  l'État.  Nous  arrivons  à  la  théorie  de 
l'égalité  des  deux  pouvoirs,  qui  ne  se  maintient  déjà 
plus  dans  les  limites  de  la  parfaite  orthodoxie.  C'est 
celte  théorie  de  l'égalité  qu'exprime  fort  bien,  encore 
au  xne  siècle,  l'empereur  Jean  Comnène  (1118-1  1  13) 
dans  une  lettre  au  pape  Honorius  II  sur  l'union  des 
Églises.  La  distinction  des  deux  pouvoirs  y  est  fort 
bien  marquée.  Ils  sont  représentés  par  les  deux  glaives 
dont  le  prince  des  apôtres  dit,  dans  l'Évangile,  qu'ils 
sont  suffisants.  Cf.  A.  Theiner  et  F.  Miklosich, 
Monumenta  spectantia  ad  unionem  ICcclesiarum, 
Vienne,  1872,  p.  4-6. 

Mais  le  diacre  Agapet  trouva  des  disciples  parmi 
les  théologiens  et  les  canonistes  byzantins  du  Moyen 
Age.  Au  témoignage  de  Balsamon,  ils  n'étaient  pas 
i  eux  qui  posaient  en  principe  que  l'empereur 
était  au-dessus  de  toute  loi  ecclésiastique  ou  civile 
et  qu'il  pouvait  organiser  à  son  gré  diocèses  et  métro- 
poles, permettre  à  un  évèque  d'exercer  les  fonctions 
épiscopales  dans  un  diocèse  qui  n'était  pas  le  sien 
malgré  l'opposition  de  l'Ordinaire  du  lieu.  In  canonem 
ai/  Carthag.,  P.  G.,  t.  cxxxvm,  col.  93  B.  Balsamon 
lui-même  se  range  à  cette  opinion  et  déclare,  avec  les 
légistes  de  son  époque,  que  le  pouvoir  impérial  peut 
t"iit  se  permettre  :  rt  (SacriXud]  ÈÇouoia  T.y.'j-y.  Sûvaxac 
-oisïv.  D'après  lui,  l'empereur  l'emporte  sur  le 
patriarche  en  ceci  qu'il  a  charge  à  la  fois  des  corps  et 
des  âmes,  tandis  que  le  patriarche  a  charge  des  âmes 
seulement  :  tcov  uiv  aùrortpaTÔpoiv  r,  àpcoy')  rcpoç  çco- 
nau.6v  )tal  a'JaTotOTv  £-£XT£t\i£-:ai  'l"->/'7)<;  ie  x.al  aa>- 
uxtoç,  ré  ^ii  uiyaXeïov  tûv  -ocrptapytôv  eiç  u.6vt)V  v'j/i- 
y.r-i  èoTevox<ôpT]Tai  XuaiTcXeiav.  Medilala sive  Hesponsa 
de  palriarcharum  prioilegiis,  P.  G.,  t.  cxxxvm, 
col.  1017  I).  Au  XIIIe  siècle,  le  canoniste  DémétriUS 
Chomaténus  accorde  aussi  an  basileus  la  suprême 
juridiction  sur  l'Église  cl  les  affaires  ecclésiastiques. 
Il  lui  décerne  le  titre  d'épistémonarque  de  l'Église, 
dire  de  docteur  suprême,  de  chef  de  la  foi  cl  de 
la  discipline  de  l'Église.  L'empereur,  dit  il,  préside 
aux  synodes  et  sanctionne  leurs  décrets.    Il  réunit   en 


sa  personne  tous  les  privilèges  du  souverain  pontificat, 
à  l'exception  du  pouvoir  d'ordre  :  ttXyjv  jiôvou  -roû 
IspoupYEÏv,  "i  Xoltox  ipz'.spaT'.x.ï  7tpov6[Xta  aocçcàç 
eîxovîÇei  ô  paciXsùç.  Responsa  ad  Constantinum  C.aba- 
silam,  dans  Lcunclavius,  Jus  grœco-romanum,  1.  Y. 
p.  317.  Macaire,  métropolite  d'Ancyre  au  début  du 
xvc  siècle,  renchérit  encore  sur  Démétrius,  dont  il 
répète  les  expressions,  et  va  jusqu'à  dire  que  Jésus- 
Christ  a  remis  son  Église  entre  les  mains  du  basileus  : 
y.y.1  TaÙTTjv  Se  aÙTcô  -roû  Xf.iaroû  ^apa0s;j.£vou.  Kxtx 
tt,ç  TÔiv  Acrrivcov  xaxoSoÇîaç,  éd.  de  Dosithée  dans  le 
T6[Xoç  xaTaXXocyTjÇ,  Iassy,  1692,  p.  194-195.  Pour  ce 
qui  regarde  le  concile  œcuménique  en  particulier, 
Macaire  attribue  à  l'empereur  toutes  les  prérogatives 
que  les  théologiens  catholiques  reconnaissent  au  pape, 
qu'il  s'agisse  de  la  convocation,  de  la  présidence,  de 
la  direction  des  débats,  de  la  confirmation.  Ibid., 
p.  187-195. 

Contre  la  doctrine  du  césaropapisme,  bien  peu  de 
théologiens  byzantins  osèrent  prendre  la  défense  de 
la  liberté  de  l'Église.  Le  césaropapisme,  en  effet,  était 
dans  la  pratique  courante.  Un  contemporain  de 
Macaire  d'Ancyre,  Syméon  de  Thessalonique,  ne  pou- 
vant nier  le  fait,  cherche  du  moins  à  sauvegarder  le 
droit.  Après  s'être  élevé  contre  les  adulateurs  du 
pouvoir  impérial,  après  avoir  blâmé  les  promotions 
et  les  translations  d'évéques  faites  par  le  basileus 
et  trouvé  intolérable  que  l'évèque  nouvellement 
ordonné  aille  humblement  lui  baiser  la  main,  il  déclare 
que,  sans  doute,  l'empereur  participe  à  l'élection  et  à 
la  proclamation  du  patriarche,  mais  qu'il  ne  le  fait 
point  de  sa  propre  autorité  :  c'est  un  privilège  que 
l'Église  lui  a  concédé,  et  il  n'agit,  en  la  circonstance, 
que  comme  son  serviteur  et  son  délégué  :  £;u7TY]pe- 
TOOU.SVOU  jxôvov  toû  paaùécoc,  ô'jceSoôç  ovtoç.  De 
sacris  ordinalionibus,  c.  cxxvi-cxxxi.  P.  G.,  t.  clv, 
col.  432-433,  440. 

2°  Théologiens  et  canonistes  russes.  —  Dans  la 
période  moderne,  c'est  surtout  dans  l'Église  qui  a  le 
plus  durement  souffert  du  césaropapisme,  e'est-à-dire 
dans  l'Église  russe,  que  nous  trouvons  les  partisans 
les  plus  nombreux,  les  plus  résolus  et  les  plus  ortho- 
doxes de  l'indépendance  de  l'Église.  Leur  chef  de  file 
est  le  patriarche  de  Moscou,  Nicon  (1652-1666).  Dès 
le  début  de  son  pontificat,  il  affirma  son  dessein  de 
libérer  l'Église  du  joug  de  César.  Il  n'accepta,  en  effet, 
la  charge  patriarcale  qu'après  avoir  obtenu  du  tsar, 
des  boiars,  des  évêques  et  de  la  masse  des  fidèles  la 
promesse  jurée  qu'ils  observeraient  les  dogmes  et  les 
préceptes  évangeliques,  les  canons  des  apôtres  et  des 
Pères,  les  lois  des  pieux  empereurs  et  qu'ils  lui  obéi- 
raient en  tout,  à  lui  Nicon,  comme  à  leur  supérieur, 
pasteur  et  père.  C'est  qu'il  avait  sur  les  relations  de 
l'Église  el  de  l'État  une  doctrine  bien  arrêtée.  Pour 
lui,  l'Église  et  l'État  sont  deux  sociétés  parfaites, 
indépendantes  l'une  de  l'autre  dans  leur  sphère  respec- 
tive; mais,  tandis  que  l'empereur  n'a  absolument 
aucun  pouvoir  sur  les  affaires  ecclésiastiques,  le 
patriarche  peut  avoir  à  s'immiscer  dans  les  affaires 
séculières  d'une  manière  indirecte  à  cause  de  leur 
relation  avec  la  religion  et  le  salut  des  âmes.  Absolu- 
ment parlant,  le  sacerdoce  l'emporte  sur  l'empire 
comme  l'âme  sur  le  corps,  comme  le  soleil  sur  la  lune. 
Pour  un  plus  ample  exposé  de  la  doctrine  de  Nicon, 
voir  l'article  Nicon-.  t.  xi,  col.  651-654.  Les  consé- 
quences de  cette  doctrine,  le  patriarche  moscovite 
voulut  les  faire  passer  dans  le  domaine  des  faits. 
C'est  alors  qu'il  se  heurta  à  l'opposition  irréductible  du 
tsar  Alexis  Mikhaïlovic.  Celui-ci,  pour  se  débarrasser 
de  ce  rival  importun,  eut  recours  aux  patriarches 
d'Orient  cl  leur  posa  vingt-cinq  questions  sur  le  cas 
de  Nicon.  La  réponse  des  Orientaux  fut  obscure  et 
embarrassée,  ds  prélats  avaient  à  ménager  le  tsar, 
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de  qui  ils  recevaient  de  larges  aumônes.  Ils  louvoyèrent, 
donnèrent  tort  à  Nicon  sur  plusieurs  points,  sacri- 
fièrent en  particulier  le  pouvoir  indirect  de  l'Église 
sur  le  temporel,  qu'il  réclamait  fort  justement,  et 
favorisèrent  assez  ouvertement  les  desseins  césaro- 
papistes  d'Alexis  en  déclarant  que  le  bon  plaisir 
impérial  est  une  loi,  que  personne,  pas  même  un 
patriarche,  n'a  le  droit  de  résister  à  un  ordre  de 
l'empereur.  Voir  les  Réponses  des  patriarches,  dans  les 
Kavovixaï  Sia-râÇeu;  de  M.  Gédéon,  t.  i,  Constanti- 
nople,  1888,  p.  341-368,  mauvaise  édition:  édition 
meilleure  dans  les  lly.-z:y.y/'.y.y.  z-~;zy.-^i.  de  Delicanis, 
t.  ni,  p.  92  sq. 

L'épiscopat  russe,  tout  acquis  aux  idées  de  Nicon, 
fut  fort  mécontent  de  la  réponse  des  Orientaux.  Loin 
de  l'accepter  comme  parole  d'Évangile,  il  la  passa  au 
crible  de  sa  critique,  au  concile  de  Moscou  de  1667. 
Dans  les  débats  qui  eurent  lieu,  l'équivoque  qui  enve- 
loppait la  doctrine  des  patriarches  orientaux  fut 
dissipée  et  l'on  arriva  à  la  conclusion  ferme  que  l'Église 
et  l'État  sont  deux  sociétés  parfaites,  égales  entre 
elles,  indépendantes  l'une  de  l'autre  dans  leur  domaine 
propre.  La  thèse  du  pouvoir  indirect  de  l'Église  sur  le 
temporel  fut  sacrifiée;  mais  c'était  déjà  une  belle 
victoire  des  évèques  russes  d'avoir  fait  proclamer 
l'indépendance  absolue  de  l'Église  dans  sa  sphère. 
Au  demeurant,  certains  théologiens  russes  continuè- 
rent à  professer  la  doctrine  de  Nicon  dans  son  inté- 
grité. Nous  la  trouvons  en  particulier  dans  le  grand 
ouvrage  d'Etienne  Javorskij  contre  les  protestants 
intitulé  Kamen  vèry,  La  pierre  de  la  foi.  La  supériorité 
de  l'Église  sur  l'État  est  assez  clairement  insinuée  là 
où  Javorskij  déclare  que  le  devoir  des  empereurs  est 
d'assurer  le  bien  temporel  et  corporel  de  leurs  sujets, 
tandis  que  la  puissance  spirituelle  vise  à  procurer  le 
bonheur  total  de  l'homme  dans  son  corps  comme  dans 
son  âme.  Kamen  vèry,  3e  éd.,  Moscou,  1749.  p.  81. 

Mais  la  doctrine  de  Javorskij  sonnait  mal  aux 
oreilles  de  Pierre  le  Grand.  Théophane  Procopovic  lui 
faisait  entendre  un  tout  autre  langage,  dont  nous  avons 
donné  plus  haut  l'idée  maîtresse,  cf.  col.  1440  sq. 
L'épiscopat  russe  dut  à  nouveau  se  courber  sous  le  joug. 
Pendant  les  deux  siècles  qu'a  vécu  le  régime  instauré 
par  l'autocrate.  l'Église  russe  a  produit  pas  mal  de 
prélats  courtisans.  On  en  a  vu  appliquer  au  tsar  les 
paroles  de  Jésus  à  Pierre  :  Tu  es  Pierre,  et  sur  cette 
pierre  je  bâtirai  mon  Église.  Certains  orateurs  dépas- 
sèrent tellement  les  bornes  dans  les  éloges  adressés  à 
l'empereur,  qu'en  1  SI 7  Alexandre  Ier,  par  un  oukaze 
qui  figure  dans  la  collection  des  lois  impériales,  défen- 
dit d'attribuer  à  la  majesté  impériale  des  louanges  qui 
ne  conviennent  qu'à  Dieu.  Il  faut  reconnaître  pourtant 
que  les  thèses  césaropapistes  de  Procopovic  ont  trouvé 
en  Russie  peu  de  partisans  et  beaucoup  de  censeurs 
impitoyables,  toutes  les  fois  qu'une  lueur  de  liberté 
est  venue  laisser  libre  cours  à  l'expression  spontanée 
de  la  pensée.  C'est  ce  que  l'on  vit  en  1905,  lorsque  parut 
un  édit  de  tolérance  et  que  la  censure  ecclésiastique 
relâcha  un  peu  de  ses  rigueurs.  Le  régime  synodal 
établi  par  Pierre  le  Grand  fut  l'objet  des  critiques  les 
plus  acerbes  dans  les  revues  des  académies  ecclésias- 
tiques. On  réclama  la  convocation  d'un  grand  concile 
national  et  le  rétablissement  du  patriarcat."  Les  projets 
de  réforme  affluèrent  des  quatre  coins  de  l'empire.  La 
Russie  religieuse  fit  vraiment  alors  la  confession 
publique  de  ses  misères  et  de  l'esclavage  où  l'avait 
réduite  le  césaropapisme  des  tsars.  Malheureusement 
ce  bel  élan  fut  bientôt  durement  comprimé  et  l'on 
retomba  sous  la  férule  de  VOber-procouror.  L'avè- 
nement du  gouvernement  provisoire  de  Kerenskij 
i  février-octobre  1917)  donna  d'abord  au  clergé  russe 
l'espoir  de  l'affranchissement.  Mais  cet  espoir  fut 
bientôt  (Uni.  Ce  n'était  pas  un  régime  de  vraie  liberté 


que  le  gouvernement  de  Kerenskij  aurait  réservé  à 
l'Église,  s'il  s'était  maintenu.  On  en  a  la  preuve  dans 
la  composition  et  les  débats  du  grand  concile  national 
de  Moscou  (1917-1918).  Ce  concile  avait  à  peine 
commencé  ses  sessions  que  le  bolchévisme  triomphant 
déchaînait  contre  la  malheureuse  Église  russe  la  plus 
perfide  et  la  plus  atroce  des  persécutions.  Ce  qu'il 
importe  de  remarquer,  c'est  qu'à  la  veille  de  cette 
persécution,  l'ensemble  des  théologiens  et  des  cano- 
nistes  russes,  loin  d'être  favorables  au  césaropapisme, 
réclamaient  bien  haut  l'indépendance  de  l'Église  dans 
sa  sphère  et  critiquaient  àprement  le  régime  imposé 
par  Pierre  le  Grand. 

3°  Grecs  modernes.  —  Plus  fidèles  que  les  Russes  à 
l'ancien  esprit  byzantin,  théologiens  et  canonistes 
grecs  de  la  période  moderne  et  contemporaine  se  sont 
montrés  trop  souvent  favorables  à  la  suprématie  de 
l'État  sur  l'Église.  Ces  quatre  patriarches  d'Orient  ont 
été  les  premiers  à  donner  l'exemple  de  cette  attitude. 
Nous  avons  cité  plus  haut,  col.  1439,  un  passage  sug- 
gestif de  leur  encyclique  de  1.S4S.  Avant  cette  date,  en 
1767,  le  patriarche  œcuménique  Samuel  Khanzérid 
(1763-1768),  avait  loué  le  sultan  d'avoir  supprimé 
les  deux  patriarcats  d'Achrida  et  d'Ipek  et  de  les 
avoir  replacés  sous  la  juridiction  de  Constantinople, 
qualifiant  le  décret  du  souverain  infidèle  du  nom  de 
novelle  impériale.  Mansi-Petit,  Concil.,  t.  xxxvm. 
col.  913-918.  Nous  avons  vu  aussi  les  mêmes  patriarches 
d'Orient  faire  le  jeu  du  césaropapisme  par  leurs 
réponses  sur  le  cas  du  patriarche  Nicon,  par  leur 
approbation  octroyée  à  la  légère  au  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand.  De  même,  dans  son 
Manuel  de  droit  canon,  Athènes,  1898,  p.  21-23.  le 
canoniste  grec  Mélèce  Sakellaropoulos  ne  trouve  rien 
à  redire,  du  point  de  vue  doctrinal,  au  statut  orga- 
nique de  l'Église  hellénique  de  1833-1832,  que  nous 
avons  signalé  ci-dessus,  col.  1442  sq.  Le  même  auteur 
déclare  expressément  que  l'État  a  le  droit  d'intervenir 
dans  les  affaires  ecclésiastiques,  lorsque  l'Église  n'ob- 
serve pas  les  canons  et  a  besoin  de  réforme  •.  Un  autre 
canoniste  grec,  Kutaxias,  nous  apprend  que  l'Église 
orthodoxe  n'a  pas  de  doctrine  arrêtée  sur  les  relations 
de  l'Église  et  de  l'État  et  que  la  nature  de  ces  relations 
varie  suivant  les  États.  Cette  vue  a  au  moins  le  mérite 
de  cadrer  avec  les  faits. 

Mais  d'autres  auteurs  prennent  la  défense  de  l'indé- 
pendance de  l'Église  et.  poussés  par  des  motifs  apolo- 
gétiques, s'efforcent  de  montrer  que  l'Église  gréco- 
russe,  depuis  le  schisme,  a  maintenu  cette  indépen- 
dance. Du  césaropapisme  byzantin  ils  trouvent  une 
explication  ingénieuse  :  d'après  eux,  les  empereurs, 
quand  ils  se  mêlaient  des  affaires  religieuses,  le  faisaient 
en  vertu  d'une  délégation  de  l'Église  et  comme  ses 
mandataires.  Ainsi  parlent  le  Grec  Apostolos  Christo- 
doulou.  Manuel  de  droit  ecclésiastique,  Constantinople, 
1896,  p.  122-128  et  le  Serbe  Nicodème  Milas,  Le  droit 
ecclésiastique  de  l'Église  orientale  orthodoxe,  §  15  et 
§  222-225.  Ce  dernier  expose  une  théorie  des  relations 
des  deux  pouvoirs  calquée  sur  la  doctrine  catholique. 

A  en  croire  Chrestos  Androutsos,  les  sources  de  la 
Révélation  ne  contiendraient  rien  sur  le  sujet  qui  nous 
occupe.  Il  distingue  trois  systèmes  de  relations  des 
deux  pouvoirs  :  la  compénétration  réciproque,  ouvaX- 
XrjXia,  qu'il  trouve  réalisée  à  Byzance:  la  suprématie  de 
l'État  sur  l'Église,  itoXiTcioxpa-ria,  pratiquée  dans 
les  États  protestants:  la  suprématie  de  l'Église  sur 
l'État,  Isp&xpaTÎa,  enseignée  par  les  catholiques.  I.:! 
synallélie  a  toutes  ses  faveurs,  et  il  préfère  le  régime  de 
la  séparation  à  la  politéiocralie,  qui  a  prévalu  en 
Grèci     'ExxX7]eria  xal  itoXi-tEÎa,  Athènes,  1902. 

Depuis  sa  constitution,  l'Église  roumaine  a  plusieurs 
fois  protesté  contre  le  régime  césaropapiste  par  la 
voix  de  ses  meilleurs  théologiens  et  canonistes.  parmi 
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lesquels  il  faut  citer  Néophyte  Scriban  et  André 
Si  h. mina:  mais  elle  n'a  pas  encore  réussi  à  se  libérer. 
Somme  toute,  on  peut  aflirmer  que,  sur  le  terrain  tle 
la  doctrine,  la  grande  majorité  des  canonistes  cl  des 
théologiens  dissidents  est  acquise  à  la  thèse  de  la 
pleine  indépendance  de  l'Église  vis-à-vis  de  l'État  et 
que  cette  indépendance  est  généralement  désirée. 
Malheureusement  le  pouvoir  civil  retient  jalousement 
la  suprématie  qu'il  a  usurpée. 

V.     1.1      SCHISME     BYZANTIN    ET    LA    MISSION    APOSTO- 

lique  de  l'Église.  —  L'Église  a  reçu  de  Jésus- 
Christ  l'ordre  de  prêcher  l'Évangile  à  toutes  les 
nations.  Act.,  i.  M.  C'est  un  précepte  rigoureux,  auquel 
la  véritable  Église  ne  peut  se  dérober.  Là  où  cette 
préoccupation  apostolique  n'existe  pas,  on  peut  dire 
que  l'Esprit  de  Dieu  n'habite  pas.  Sans  doute,  le 
prosélytisme,  l'esprit  missionnaire,  n'est  pas,  à  lui 
seul,  la  marque  distinetive  de  la  véritable  Église; 
mais  il  fait  nécessairement  partie  du  tout  qui  doit  se 
trouver  dans  la  véritable  Église.  Sa  seule  présence  ne 
sullit  pas  a  déceler  l'œuvre  du  Christ;  mais  son  absence 
dans  une  société  religieuse  prouve  que  celle-ci  ne  peut 
être  identifiée  avec  l'Église  fondée  par  Jésus-Christ. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  efforts  réels  faits  par  l'Église 
byzantine  avant  le  schisme  pour  propager  le  christia- 
nisme, le  schisme  une  fois  consommé,  il  ne  faut  plus 
guère  chercher  a  Byzance  d'initiative  missionnaire.  A 
partir  du  xr=  siècle,  l'empire  subit  une  décadence 
progressive  et  voit  ses  frontières  se  rétrécir  de  plus  en 
plus.  L'Église  byzantine  compte  beaucoup  de  moines; 
mais  ce  sont  tous  des  moines  du  type  primitif,  taillés 
sur  le  même  patron,  la  plupart  fort  ignorants.  On  n'y 
trouve  point  de  missionnaires.  A  plus  forte  raison 
n'en  trouve-t-on  pas  dans  les  quatre  patriarcats 
orientaux  pendant  tout  le  temps  qu'a  duré  la  domi- 
nation turque. 

Parmi  les  Églises  autocéphales  nées  dans  la  période 
moderne,  une  seule,  la  plus  importante  de  toutes, 
l'Église  russe  eût  été  à  même  de  contribuer  effica- 
cement à  la  conversion  de  l'Asie  infidèle.  Elle  ne  l'a 
fait  que  dans  une  mesure  insignifiante,  parce  que  le 
résaropapisme  lui  a  dicté  ses  méthodes  d'apostolat, 
qui  ne  sont  point  celles  du  Seigneur;  parce  qu'elle  s'est 
présentée  aux  peuples  sous  la  couleur  d'un  nationa- 
lisme trop  accentué,  aux  visées  nullement  désintéres- 
sées. 

sous  le  régime  des  tsars  et  jusqu'au  début  du 
xviir3  siècle,  celle  Eglise  n'a  connu  que  ce  qu'on 
appelait  la  mission  intérieure.  Certes,  rien  qu'à  l'in- 
térieur des  frontières  de  l'immense  empire,  les  mis- 
sionnaires russes  avaient  un  immense  champ  d'apos- 
tolat. Sur  les  180  millions  d'habitants  que  comptait 
ni  empire  en  luit,  la  moitié  à  peine  appartenait 
a  l'Église  officielle.  Les  confessions  chrétiennes  : 
catholicisme,  protestantisme,  raskol,  monophysisme, 
(■Client  représentées  par  50  millions  d'adhérents  envi- 
ron. Les  musulmans,  les  juifs,  les  païens  de  diverses 
dénominations  constituaient  ensemble  une  masse 
presque  égale.  La  mission  intérieure  commença  dès 
le  xiv1  siècle,  à  mesure  que  les  Russes  secouaient  le 
joug  des  Tatars.  Elle  se  développa  au  xv«  siècle  et 
au  XVIe.  On  cite  les  noms  de  quelques  missionnaires  de 
marque  :  Etienne,  évêque  de  l'erin  i  ;-  1390),  apôtre 
des  Permiaks,  Gourij  de  Kazan  (f  1563),  apôtre  des 
nouvelles  régions  conquises  sur  les  Tatars.  Parmi  les 
élisateurs  de  la  Sibérie,  il  faul  nommer  Innocent, 
ne  d'Irkoutsk  (r  17.11).  A  partir  de  la  seconde 
moitié  du  XVIIe  siècle,  le  souci  de  ramener  au  giron  de 
l'Église  officielle  les  diverses  sectes  issues  du  raskol 
absorba  le  meilleur  des  efforts  de  la  mission  intérieure. 
Ces  efforts  n'aboutirent  qu'à  de  maigres  résultats,  sans 

doute  ;i  cause  des  méthodes  employées.  Pour  réduire 
i, lires,  l'Église  et   l'État,  étroitement   associés 


et  ne  faisant  pour  ainsi  dire  qu'un,  eurent  recours  tour 
à  tour  à  la  manière  forte  et  à  la  manière  douce,  mais 
surtout  à  la  première.  Sur  la  fin  du  xvmc  siècle,  on 
capitula  devant  la  secte  des  Popovtsy  dans  l'espoir 
d'accélérer  leur  retour.  On  leur  permit  de  garder  les 
vieux  rites  et  les  vieilles  coutumes  à  condition  qu'ils 
reconnaîtraient  l'autorité  du  Saint-Synode.  L'Église 
russe  eut  ainsi  ses  uniates,  qu'on  appela  Edinovierlsy 
(Unis  dans  la  foi).  Mais,  considérée  et  traitée  en  fait 
comme  une  orthodoxie  de  seconde  zone,  VEdinoviérié 
n'a  pas  prospéré.  Après  un  siècle  d'existence,  le 
nombre  de  ses  adhérents  était  resté  insignifiant. 

C'est  parmi  les  Ruthènes  catholiques  de  la  Pologne 
annexée  que  la  mission  intérieure  a  paru  remporter  ses 
plus  grands  succès.  Mais  on  sait  que  la  violence  et  la 
fraude  y  ont  eu  plus  de  part  que  les  procédés  évangé- 
liques.  On  est  également  amené  à  supposer  l'emploi  de 
moyens  autres  que  la  persuasion  auprès  des  rascolniks, 
des  protestants,  des  musulmans  et  autres  infidèles" 
quand  l'on  voit  ce  qui  se  produisit  en  1905,  lors  de  la 
promulgation  d'un  édit  de  tolérance.  Durant  les 
quelques  mois  que  dura  cet  édit  dans  sa  teneur 
première,  les  soi-disants  prosélytes  gagnés  à  l'ortho- 
doxie officielle  par  le  Missionerskoe  Obicestvo  (Société 
missionnaire)  retournèrent  en  masse  à  leurs  religions 
et  sectes  respectives.  Selon  les  statistiques  publiées  par 
le  département  des  affaires  ecclésiastiques  des  confes- 
sions étrangères,  le  nombre  de  ceux  qui,  du  17  avril 
1905  au  1er  janvier  1909.  quittèrent  l'Église  officielle 
élait  ainsi  réparti  :  1°  233  100  personnes  embrassèrent 
le  catholicisme;  environ  168  000  de  ces  défections  se 
produisirent  dans  le  royaume  de  Pologne,  et  près  de 
62  000  dans  les  neuf  gouvernements  occidentaux  : 
2°  on  enregistra  14  500  passages  au  luthéranisme,  dont 
12  000  dans  les  régions  baltes;  3°  50  000  convertis 
retournèrent  au  mahométisme;  ils  appartenaient 
presque  tous  aux  six  gouvernements  orientaux  de  la 
Russie  d'Europe;  4°  on  compta  en  outre  3  400  cas 
de  retour  au  bouddhisme,  400  au  judaïsme  et  150  au 
paganisme.  Voir  le  Cerkovnyj  Véstnik  (organe  de 
l'Académie  ecclésiastique  de  Pétrograd),  1909,  n.  45. 
col.  1543.  Mais  devant  l'effondrement  lamentable  de 
l'œuvre  des  missionnaires,  qui  s'avéra  dès  les  premiers 
jours,  on  entoura  sans  retard  ledit  de  telles  restrictions 
qu'on  finit  par  retomber  dans  l'ancienne  législation. 
La  réaction  était  triomphante  quand  on  publia  les 
statistiques  signalées,  elles  restent  donc  suspectes. 
Et  l'on  se  garda  bien  de  donner  des  chiffres  sur  les 
défections  des  rascolniks.  C'est  en  masse  que  ces  der- 
niers revinrent  à  leurs  sectes.  Cf.  A.  l'almieri,  La 
Chiesa  russa,  le  sue  odierne  condizioni  e  il  suo  rifor- 
misrno  dollrinale,  Florence,  1908,  p.  439-1  10. 

La  première  tentative  russe  de  mission  en  dehors 
des  frontières  nationales  remonte  à  l'année  1712.  Il 
s'agit  de  la  mission  de  Chine.  En  1912.  elle  comptait 
après  deux  siècles  d'existence,  3  812  prosélytes  indi- 
gènes. Six  ans  auparavant,  en  1900,  elle  n'en  avait 
que  632,  ce  qu'on  ne  peut  guère  expliquer  que  par  de 
longues  interruptions  ou  des  persécutions.  Lue  mission 
en  Corée,  fondée  en  LS97,  n'avait  pas  encore  donné  de 
statistique  en  1914;  on  sait  seulement  qu'elle  possédait 
'.»  stations.  Plus  consolante  avait  été  la  mission  du 
Japon,  établie  en  1858.  Elle  atteignait,  en  1912,  au 
chiffre  respectable  de  33  000  fidèles.  Quant  à  la  mis- 
sion de  l'Alaska,  du  Canada  et  des  États-Unis,  dont  les 
origines  dataient  de  la  fin  du  xvme  siècle,  elle  comp- 
tai! plus  <le  2('o  ooo  fidèles  en  1911,  répartis  entre  les 
trois  diocèses  0'  \laska,  d'Aléout  cl  de  Brooklyn.  Mais 
ce  i  lnllic  ne  doit  pas  faire  illusion.  La  majorité  des 
fidèles  étaient  des  émigranls  de  diverses  races  : 
Laisses,  Galiciens,  Hongrois.  Serbes.  Bukoviniens, 
Grecs,  Syriens,  Albanais.   Le  nombre  des  indigènes 

convertis  n'atteignait  pas  10  OOO  âmes.  Il  est  vrai  que 
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la  population  indigène  est  dans  ces  régions  extrême- 
ment raréfiée. 

Si  nous  passons  aux  autocéphalies  plus  récentes, 
mais  dont  quelques-unes  ont  déjà  un  siècle  d'exis- 
tence :  Église  hellénique,  Église  serbe,  Église  rou- 
maine, nous  constatons  chez  elles  l'absence  totale  de 
préoccupations  missionnaires.  Quelle  différence  avec 
ce  que  nous  voyons  de  nos  jours  dans  l'Église  catho- 
lique, là-même  où  ses  fidèles  sont  une  minorité,  comme 
par  exemple,  en  Hollande. 

Cette  stérilité  des  Églises  autocéphales  byzantines 
dans  l'ordre  tle  l'apostolat  de  conquête  ne  doit  pas 
trop  nous  surprendre.  Le  fait  que  la  plupart  d'entre 
elles  sent  étroitement  soumises  à  l'État  leur  enlève 
leur  liberté  d'action,  met  toute  leur  activité  sous 
contrôle,  les  isole  les  unes  des  autres,  aucune  d'entre 
elles  ne  pouvant  imposer  aux  autres  une  initiative 
quelconque.  La  perte  de  leur  indépendance  entraîne 
pour  elles  la  perte  de  ce  que  nos  théologiens  appellent 
la  catholicité  de  droit,  c'est-à-dire  l'aptitude  à  évan- 
géliser  les  autres  peuples.  Par  le  fait  que  chaque 
Église  autocéphale  est  marquée  de  l'empreinte  étatiste 
et  nationale,  elle  se  révèle  inapte  à  l'apostolat  uni- 
versaliste.  Elle  devient  suspecte  aux  peuples  auxquels 
elle  veut  prêcher  l'Évangile.  Ceux-ci  soupçonnent  chez 
le  missionnaire  l'agent  de  l'étranger.  Cette  inaptitude, 
du  reste,  n'a  guère  eu  l'occasion  de  se  manifester  sinon 
à  l'intérieur  de  l'empire  russe.  En  fait,  nous  l'avons  vu, 
Us  Églises  autocéphales  n'ont  pas  de  missions  étran- 
gères; et  elles  n'en  ont  pas,  parce  qu'elles  manquent 
de  missionnaires.  Ces  missionnaires,  où  les  trouver"?  Ce 
ne  peut  être  dans  le  clergé  séculier,  qui  est  marié,  dont 
le  recrutement  est  fort  difficile  et  la  formation  très 
sommaire,  une  élite  exceptée.  Ce  ne  peut  être  parmi 
les  moines,  tous  voués  à  la  forme  ancienne  de  la  vie 
religieuse  et  dont  l'ensemble  ne  représente  nullement 
une  élite,  comme  nous  le  montrerons  tout  à  l'heure. 
Au  demeurant,  le  monachisme  gréco-russe,  depuis 
longtemps  tombé  en  décadence,  voit  le  nombre  de  ses 
membres  diminuer  de  jour  en  jour.  Il  est  inexistant, 
ou  à  peu  près,  dans  la  plupart  des  autocéphalies 
actuelles  et,  dans  quelques-unes,  le  nombre  des  monas- 
tères dépasse  celui  des  moines.  Eorce  nous  est  donc 
d'enregistrer  la  carence  à  peu  près  complète  de  l'Église 
gréco-russe  dans  le  domaine  de  l'apostolat  mission- 
naire. 

VI.  I.F  SCHISME  BYZANTIN  ET  LA  VIE  CHRÉTIENNE. 

Il  est  fort  difficile  de  porter  un  jugement  motivé  sur 
l'état  de  la  vie  chrétienne  dans  une  Église  quelconque. 
La  difficulté  s'accroît,  lorsque  l'enquête  doit  porter  sur 
une  longue  suite  de  siècles.  Partout  on  trouve  du  bien, 
et  partout  beaucoup  de  mal.  II  est  rare  que  les  lacunes, 
les  abus,  les  désordres  signalés  actuellement  dans  telle 
Église  ne  se  rencontrent  dans  les  autres  à  une  époque 
donnée  de  leur  histoire:  et  cela  n'a  rien  d'étonnant, 
puisque  les  chrétiens,  à  quelque  confession  qu'ils 
appartiennent,  sont  des  hommes  sujets  aux  mêmes 
faiblesses,  ayant  à  lutter  contre  les  mêmes  passions. 
En  matière  de  bien,  comme  en  matière  de  mal,  il  ne 
peut  être  question  que  de  degré  et  de  durée,  d'alter- 
natives d'abus  et  de  réforme,  de  décadence  et  de 
renouveau.  Les  dangers  à  éviter,  ce  sont  les  générali- 
sations hâtives,  l'abus  du  sophisme  ab  uno  disce 
omnes,  la  tendance  à  trouver  mal  ce  qui  est  moins 
parfait,  à  critiquer  dans  le  voisin  ce  qui  a  existé  chez 
soi  durant  de  longs  siècles,  à  vouloir  exiger  chez  les 
autres  ce  qui  est  chez  soi  un  progrès,  une  innovation 
heureuse  de  date  récente.  Pour  échapper  le  plus 
possible  à  ces  dangers  dans  le  sujet  que  nous  devons 
traiter  présentement,  nous  nous  attacherons  moins 
aux  faits  transitoires  qu'aux  institutions  permanentes, 
moins  aux  cas  particuliers  et  locaux  qu'aux  caractères 
généraux  et  communs  que  présente  la  vie  chrétienne 


dans  les  diverses  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin. 
Nous  étudierons  successivement  :  1°  Les  caractères 
généraux  du  christianisme  byzantin  au  point  de  vue 
de  la  vie  chrétienne.  2°  La  morale  chrétienne  et  l'utili- 
sation des  moyens  de  sanctification  dans  les  Églises 
autocéphales  de  rite  byzantin.  3°  L'état  du  clergé 
séculier  dans  ces  Églises.  4°  L'état  du  clergé  régulier. 

/.  CARACTÈRES  GÉNÉRAUX  DU  CHRISTIAXISME 
BTZAXTIX  AU  POINT  !>f.    VUE  DE  I,A   VIE  CHRÉTIENNE. 

—  En  parlant  plus  haut  des  caractères  généraux  du 
schisme  byzantin,  nous  avons  signalé  une  tendance 
exagérée  au  conservatisme,  l'horreur  de  toute  inno- 
vation, de  tout  progrès,  l'installation  dans  le  définitif 
pour  tout  et  pour  toujours.  Tout  ce  qui  regarde  la 
religion  est  considéré  comme  un  bloc  intangible  aussi 
immuable  que  le  dogme,  auquel  on  ne  peut  rien 
ajouter  ni  retrancher.  Cette  conception  s'applique  aussi 
aux  pratiques  de  la  vie  chrétienne,  aux  formes  de  la 
piété.  Elles  font  partie  du  dépôt  de  la  tradition  légué 
par  les  ancêtres,  dépôt  qu'il  s'agit  de  conserver  et  non 
d'enrichir.  Cette  absence  de  créations  nouvelles  dans 
le  domaine  du  culte  et  de  la  piété  est  ce  qui  étonne 
le  plus  le  chrétien  occidental  et  lui  donne  l'impression 
de  la  stagnation.  Le  chrétien  oriental  a,  de  nos  jours, 
les  mêmes  dévotions  que  ses  ancêtres  du  ixe  siècle  : 
même  manière  de  prier,  de  jeûner,  de  se  mortifier: 
mêmes  processions,  mêmes  longs  offices,  auxquels  on 
fait  acte  de  présence  sans  se  croire  obligé  d'assister 
tout  au  long,  cet  office  serait-il  la  messe  du  dimanche: 
même  culte  de  la  sainte  Vierge  et  des  saints  et  surtout 
de  leurs  icônes  et  de  leurs  reliques.  Le  calendrier  des 
fêtes  lui-même  n'a  guère  varié,  sauf  pour  laisser  une 
place  aux  saints  locaux.  La  sculpture  religieuse  n'a 
pas  survécu  aux  persécutions  iconoclastes,  et  seule 
est  restée  l'iconographie  stéréotypée,  condamnée  à 
reproduire  sans  cesse  les  mêmes  modèles  fixés  par  la 
tradition.  C'est  à  peine  si  en  ces  derniers  temps  l'icono- 
graphie russe  avait  commencé  à  s'affranchir  de  cette 
servitude. 

Cette  stabilisation  dans  les  formes  anciennes  a  dû 
contribuer  à  l'affaiblissement  progressif  de  la  vie 
intérieure.  En  observateur  attentif  ne  tarde  pas  à 
s'apercevoir  que  la  piété  orientale  est  presque  tout 
entière  dans  la  récitation  des  formules  et  l'exécution 
des  rites  extérieurs.  Quand  on  assiste  aux  offices  des 
Grecs  dissidents,  on  est  frappé  du  manque  de  recueil- 
lement de  l'ensemble  des  fidèles.  Pendant  que  les 
chantres  exécutent  des  mélodies  interminables,  aux- 
quelles s'associent  parfois  un  petit  nombre  d'initiés, 
c'est  le  va-et-vient  perpétuel  et  bruyant  de  la  foule, 
qui  cause  à  haute  voix.  Les  plus  pieux  participent  à  la 
cérémonie  par  de  nombreux  signes  de  croix  et  des 
Kyrie  eleison  répondant  à  la  litanie  chantée  du  diacre. 
Il  y  a  plus  d'ordre  et  de  tenue  dans  les  églises  slaves; 
mais  là  aussi  le  formalisme  rituel  paraît  tenir  la  place 
principale.  L'Orient  dissident  ignore  la  pratique  de  la 
méditation  et  de  l'oraison  silencieuse,  de  la  visite  du 
Saint-Sacrement,  les  multiples  formes  de  la  piété  indi- 
viduelle et  solitaire,  les  démarches  spontanées  de  la 
ferveur  personnelle.  Cela  est  affirmé  de  l'ensemble,  de 
la  masse  du  clergé  et  des  moines  comme  des  fidèles 
de  jour  en  jour  plus  rares  qui  fréquentent  encore  les 
églises.  Nous  gardons  le  souvenir  de  tel  diacre  grec 
de  C.onstantinople,  mal  converti  au  catholicisme  et 
bientôt  retourné  à  son  Église,  qui  n'arrivait  pas  à 
comprendre  ce  que  pouvaient  faire  des  religieux 
catholiques  pendant  la  demi-heure  consacrée  à  la  médi- 
tation du  matin.  Il  y  a  évidemment  des  exceptions  à 
cette  méconnaissance  de  la  vie  intérieure  et  de  l'orai- 
son. Ces  exceptions,  on  les  trouvera  de  tout  temps 
parmi  les  moines,  surtout  en  Russie.  On  découvre 
même,  en  ce  dernier  pays,  à  certaines  époques,  un 
courant  antiritualiste  assez  prononcé.  Des  ascètes  ont 
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osé  protester  contre  la  multiplicité  et  la  longueur  des 
cérémonies  extérieures  et  les  ont  dénoncées  comme  un 
obstacle  à  la  vie  de  prière  et  de  recueillement.  Au 
xvc  siècle,  Nil  Sorskij  (1433-1508),  recherche  la  sobriété 
des  offices,  insiste  sur  l'oraison  mentale,  l'union  intime 
avec  Notre-Seigneur  et  considère  les  prières  vocales 
comme  un  accessoire,  dont  il  faut  user  avec  modération 
comme  d'un  repos  après  le  vrai  et  solide  travail  de  la 
méditation.  11  déclare  que  quitter  la  méditation  sans 
nécessité,  simplement  pour  aller  psalmodier,  c'est 
commettre  un  adultère  spirituel.  Pour  la  messe,  il  ne 
tolère  que  le  chant  à  l'unisson  de  deux  ou  trois  prières, 
le  reste  devant  être  simplement  récité  avec  dignité. 
Au  xvme  siècle,  le  saint  moine  Païse  Yelickovskij 
tente  de  rétablir  dans  les  monastères  russes  le  primat 
de  l'oraison  mentale  sur  les  offices  liturgiques  et  pro- 
ie".! e  contre  l'abus  du  chant  durant  ces  offices,  tandis 
que  l'ascète  Georges  le  Reclus  écrit  avec  tristesse  : 

Trop  de  gens  se  laissent  fasciner  par  l'éclat  extérieur 
des  offices  et  bien  rares  sont  les  chrétiens  désireux  de 
boire  aux  sources  silencieuses  qui  sourdent  de  l'âme 
purifiée.  »  Au  xixc  siècle,  l'évèque  Théophane  le 
Reclus,  célébrait  la  messe  tous  les  jours,  mais  d'ordi- 
naire  à  \<>i\  basse  et  toujours  sans  servant,  ce  en  quoi 
il  exagérait.  Cf.  S.  Tyszkiewicz,  Spiritualité  et  sainteté 
pravoslaves,  dans  Gregorianum,  t.  xv,  1934,  p.  349-376. 

Ce  ritualisme  toufïu  aurait  besoin  d'être  émondé. 
I!  faudrait  des  réformes,  des  suppressions,  des  inno- 
vations.  Il  faudrait  faire  circuler  un  air  nouveau  dans 
ce  legs  liturgique  d'un  passé  millénaire.  Malheureu- 
sement il  manque  une  autorité  centrale  pour  prendre 
l'initiative  des  réformes  qui  s'imposeraient.  Ces 
réformes,  hâtons-nous  de  le  dire,  n'iraient  pas  sans 
danger,  à  cause  de  l'attachement  excessif  à  des  rites 
qur  le  grand  nombre  considère  comme  faisant  corps 
avec  l'orthodoxie. 

Il  y  a  une  trentaine  d'années,  le  patriarche  oecumé- 
nique Joachim  III  voulut  introduire  quelques  tempé- 
raments dans  la  manière  traditionnelle  de  jeûner  pour 
faciliter  à  l'ensemble  des  fidèles  l'observance  de  la  loi 
de  l'Église.  Sa  tentative  déchaîna  une  tempête  dans 
le  monde  grec.  On  l'accusa  de  se  faire  l'apôtre  du 
relâchement,  de  vouloir  jouer  au  pape,  et  on  lui 
rappela  que  seul  un  concile  œcuménique  peut  décréter 
(îes  changements  de  cette  importance.  En  attendant 
le  concile  œcuménique,  les  fidèles  continueront  à 
jeûner  à  l'ancienne  manière  à  moins  que,  devant 
l'impossibilité  d'observer  les  vieux  usages,  ils  ne 
jeûnent  pas  du  tout  :  ce  qui  n'arrive  que  trop  fré- 
quemment. 

L'excès  du  ritualisme  a  été  aggravé  dans  l'Église 
rusM-,  durant  la  période  synodale,  par  ce  qu'on  peut 
appeler  le  culte  de  la  façade.  On  remarque,  durant 
cette  période,  un  dessein  arrêté  de  faire  bonne  figure  à 
l'extérieur,  surtout  en  face  de  l'Église  catholique,  et 
de  dissimuler  aux  yeux  des  étrangers  les  plaies  secrètes 
de  l'Église  officielle.  Cette  tendance  concorde  bien 
avec  le  mouvement  slavophile,  qui  cherche  à  dénigrer 
de  toute  façon  tout  ce  qui  vient  de  l'Occident  et  spécia- 
lement le  catholicisme  :  «  Nulle  part  ailleurs,  a  écrit 
Vladimir  Soloviev,  le  décor  extérieur  ne  joue  un  si 
grand  rôle  dans  les  choses  religieuses;  nulle  part 
ailleurs  on  ne  court  plus  après  les  apparences;  nulle 
part  ailleurs  la  dévotion  n'a  un  caractère  plus  hypo- 
crite,  ou  du  moins  plus  irréfléchi,  que  dans  l'Église 

I  e.  i  L'idée  russe,  p.  35.  Depuis  la  séparation  de 
l'Église  et  de  l'État  et  la  persécution  bolchéviste,  un 
violent  mouvement  de  réforme  s'est  déclenché  au  sein 
du  clergé  blanc  ou  clergé  séculier.  Sous  les  noms 
A'1  glise  rivante,  d'Église  de  la  renaissance  ecclésias- 
tique, puis  A'JÎglise  île  lu  rénovation  ecclésiastique  ou 
Église  synodale,  une  secte  importante  sVsl  formée  quil 
:•  pris  tout  de  suite  des  allures  révolutionnaires.  Mai, 


les  innovations  les  plus  sensationnelles  qu'elle  a 
opérées  ont  été  d'ordre  canonique  et  ont  favorisé  les 
\isées  du  clergé  blanc  :  abolition  du  célibat  pour  les 
évêques,  concession  des  secondes  noces  aux  prêtres  et 
aux  diacres.  Dans  l'ordre  liturgique,  on  a  adopté  l'u- 
sage de  la  langue  vulgaire  et  décidé  en  principe  d'abré- 
ger les  offices.  Ces  tentatives  n'ont  eu  jusqu'ici  d'autre 
résultat  que  d'augmenter  les  divisions  intestines  de 
l'Église  russe.  Pour  opérer  une  réforme  d'ensemble 
valable  pour  toutes  les  autocéphalies,  il  ne  faudrait 
rien  moins  qu'un  concile  œcuménique.  Sur  le  terrain 
de  la  vie  chrétienne  et  de  la  piété  liturgique  comme 
dans  les  autres  domaines,  ce  qui  manque  à  l'Église 
gréco-russe  pour  émonder  les  branches  mortes  et  faire 
circuler  une  nouvelle  sève,  c'est  une  autorité  centrale 
reconnue  de  tous,  capable  de  réprimer  les  abus, 
d'imposer  les  réformes  opportunes,  de  discerner  et  de 
favoriser  les  formes  nouvelles  écloses  au  souille  de 
l'Esprit. 

//.  LA  MORALE  CHRÉTIENNE  ET  El  TILISATION  DES 
MOI  i  NS  l>r.  SANCTIFICATION.  —  Parmi  les  préceptes 
du  Sauveur,  confiés  à  la  garde  de  l'Église,  il  en  est  un 
d'une  portée  sociale  considérable  :  c'est  celui  de 
l'indissolubilité  du  mariage,  point  capital  de  la  morale 
chrétienne,  sur  lequel  l'Église  ne  saurait  transiger, 
tellement  formelle  est  la  volonté  de  Jésus-Christ  à  ce 
sujet  :  «  Que  l'homme,  dit-il,  ne  sépare  pas  ce  que  Dieu 
a  uni.  »  Matth.,  xix,  10. 

Or,  dans  l'ancienne  Église  byzantine  et  ses  filles, 
les  Églises  autocéphales  modernes,  on  constate  une 
violation  constante  de  cette  loi  pour  des  raisons 
tellement  nombreuses  que  le  contrat  matrimonial, 
élevé  par  Jésus-Christ  à  la  dignité  de  sacrement,  y 
parait  comme  l'une  des  conventions  sociales  les  moins 
stables  et  les  plus  faciles  à  résilier.  En  542,  la 
C.WII'  novelle  de  Justinien  reconnaissait  déjà  cinq 
ou  six  causes  de  divorce.  Mais  il  ne  semble  pas  que 
l'Église  byzantine  ait  fait  sienne  cette  législation  avant 
la  seconde  moitié  du  ixe  siècle.  On  constate  en  effet 
qu'à  la  fin  du  viie  siècle,  le  concile  in  Trullo  ne  s'y 
réfère  nulle  part  et  que  ses  canons  sont,  au  contraire, 
tout  favorables  à  la  doctrine  catholique  de  l'indissolu- 
bilité. C'est  seulement  dès  la  fin  du  ixe  siècle,  au 
mement  où  l'influence  de  l'Église  romaine  devient  à 
peu  près  nulle  en  Orient,  que  l'Église  byzantine  com- 
mence à  capituler  devant  l'austérité  de  la  morale 
évangélique.  Les  causes  de  divorce  posées  par  la 
novelle  de  Justinien  sont  acceptées.  D'autres  s'y 
ajoutent  successivement,  soit  par  l'initiative  des 
empereurs,  soit  par  celle  des  patriarches  œcuméniques, 
si  bien  qu'au  xvc  siècle  le  droit  canon  byzantin  pouvait 
en  énumérer  une  vingtaine.  Loin  de  diminuer  dans  la 
période  moderne,  leur  liste  s'est  encore  accrue  de 
quatre  ou  cinq  cas.  Considérablement  réduites  quant 
au  nombre  dans  l'Église  russe  par  la  législation  de 
Pierre  le  Grand,  ces  causes  de  divorce  ont  été  de 
nouveau  adoptées  par  le  concile  de  Moscou  de  1917- 
1918.  Du  reste,  même  sous  le  régime  de  Pierre  le 
Grand,  la  réduction  fut  plus  apparente  que  réelle,  le 
tsar  conservant  le  pouvoir  discrétionnaire  de  pronon- 
cer le  divorce  en  cas  de  supplique  à  lui  adressée,  et  la 
cause  qui  s'appelait  absence  sans  nouvelles  pouvant 
être  si  facilement  exploitée.  Pour  les  détails  voir 
l'article  Mariage  dans  l'Église  GRÉco-nussE, 
t.  ix,  col.  2323-2329.  La  gravité  de  l'atteinte  portée  à 
la  morale  chrétienne  par  cette  pratique  effrénée  du 
divorce  ne  saurait  être  dissimulée  ni  atténuée. 

Bien  que  conservant  la  plupart  des  moyens  de 
sanctification  qu'on  trouve  dans  l'Église  catholique  : 
Écriture  sainte  et  tradition  des  huit  premiers  siècles, 
hiérarchie,  sacrements,  offices  liturgiques,  sacramen- 
taux,  jeunes,  prescriptions  canoniques,  monachisme, 
etc.,  l'Eglise  gréco-russe  ne  peut   les  utiliser  avec  une 
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complète  liberté  et  un  plein  rendement,  tant  à  cause 
de  sa  sujétion  au  pouvoir  civil  que  de  l'absence,  chez 
elle,  d'une  autorité  souveraine  capable  d'opérer  les 
réformes  nécessaires  et  d'adapter  la  liturgie  et  la 
discipline  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux.  Cette 
double  lacune  ressort  suffisamment  de  ce  que  nous 
avons  dit  jusqu'ici. 

Parmi  les  moyens  d'entretenir  la  vie  chrétienne 
dans  le  peuple  fidèle,  l'un  des  plus  indispensables  est 
certainement  la  prédication  de  la  parole  de  Dieu.  Sous 
ce  rapport.  l'Église  gréco-russe,  considérée  dans  son 
ensemble  et  à  toutes  les  périodes  de  son  histoire,  et  de 
nos  jours,  comme  autrefois,  nous  apparaît  dans  un 
étal  d'insuffisance  et  d'infériorité  notoire.  «  Dans 
l'ancienne  Église  russe,  écrit  le  canoniste  Souvorov, 
Manuel  de  droit  ecclésiastique,  ['  éd.,  l'étrograd,  1912, 
p.  322-323,  la  prédication  n'était  pas  répandue.  Elle 
nous  vint  par  Kiev  de  l'Occident.  Pierre  le  Grand  et 
Catherine  II  la  réglementèrent  et  essayèrent  de  la 
rendre  plus  fréquente.  Jusqu'à  nos  jours,  dans  les 
é»liscs  paroissiales,  et  spécialement  dans  les  paroisses 
rurales,  elle  a  présenté  un  caractère  occasionnel,  si  on 
la  compare  à  la  prédication  ecclésiastique  en  Occident. 
Ce  qui  a  beaucoup  gêné  la  prédication  en  Russie,  pen- 
dant la  période  synodale,  c'est  la  censure  préalable,  à 
laquelle  les  sermons  étaient  soumis.  Cf.  A.  Palmieri, 
La  Chiesa  russa,  p.  354-363. 

Les  autres  autocéphalies  n'ont  pas  connu  cette 
entraxe,  mais  la  prédication  n'y  a  pas  été  plus  pros- 
père. On  y  prêche  encore  quelquefois  dans  les  paroisses 
citadines.  Dans  les  paroisses  rurales,  le  sermon  est  une 
rareté.  C'est  que  les  prêtres  capables  d'annoncer  la 
parole  de  Dieu  manquent.  Kn  1908,  une  statistique  ne 
mentionnait  pour  l'Église  du  royaume  hellénique  que 
22  prédicateurs  pour  32  diocèses.  En  pays  grec,  il  n'est 
pas  rare  que  la  chaire  sacrée  soit  occupée  par  des  laïcs 
instruits  :  avocats,  professeurs,  etc.  En  1905,  le  métro- 
politain de  Belgrade,  Dimitri  Pavlovic,  devenu  depuis 
patriarche  des  Serbes,  constatait  qu'on  ne  prêchait 
en  Serbie  que  deux  fois  l'an,  aux  fêtes  de  Noël  et  de 
Pâques.  Seule  l'Église  métropolitaine  de  Belgrade  se 
donnait  le  luxe  d'un  sermon  à  toutes  les  grandes  fêtes. 

Il  ne  faut  point  chercher  dans  les  Églises  autocé- 
phales la  pratique  de  la  confession  et  de  la  communion 
fréquentes.  Les  confesseurs  y  font  encore  plus  défaut 
que  les  prédicateurs.  En  beaucoup  d'endroits,  les 
prêtres  mariés  sont  privés  du  pouvoir  de  confesser 
et  les  Pères  spirituels  sont  uniquement  choisis  parmi 
les  moines.  Sur  la  discrétion  des  Pères  spirituels,  les 
pénitents  ne  peuvent  pas  toujours  compter.  En  Russie, 
une  erave  atteinte  au  secret  de  la  confession  avait  été 
sanctionnée  par  le  Supplément  au  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand,  promulgué  le  17  mai  1722  : 
Tout  prêtre  russe,  au  moment  de  l'ordination,  s'enga- 
geait par  serment  à  révéler  le  secret  :  1°  en  cas  de 
complot  contre  la  vie  du  tsar  ou  des  membres  de  sa 
famille,  ou  contre  la  sûreté  de  l'État:  2°  en  cas 
d'invention  de  faux  miracles  ou  de  fausses  reliques. 
I.a  révélation  était  prescrite,  et  sous  peine  de  mort, 
lorsque  celui  qui  confessait  l'un  des  péchés  indiqués 
n'en  manifestait  aucune  contrition,  mais  persistait 
dans  son  mauvais  dessein.  Dans  ce  cas,  disait  l'ins- 
truction officielle,  le  confesseur  ne  révèle  pas  une 
véritable  confession,  ne  transgresse  point  les  canons. 
ruais  plutôt  il  accomplit  ce  que  Dieu  nous  a  enseigné 
lorsqu'il  a  dit  :  Si  votre  frère  a  péché  contre  vous, 
allez  et  reprenez-le  entre  vous  et  lui  seul:  s'il  vous 
écoule,  vous  aurez  gagné  votre  frère:  s'il  ne  vous 
écoute  pas,  dites-le  à  l'Église.  >  Matth..  xvui,  15.-  Si 
encore  la  dénonciation  ne  se  pratiquait  que  pour  ces 
péchés  particulièrement  «raves!  Mais  il  est  malheu- 
reusement difficile  de  nier  que  les  confesseurs  dissi- 
dents ne  se  soient  parfois  donné  d'autres  libertés  sur  ce 


chapitre.  Dans  son  Histoire  de  la  Russie,  t.  xv. 
Soloviev  déclare  que  l'évêque  de  Rostov,  Dimitri 
(t  1709).  que  l'Église  russe  a  canonisé,  était  obligé  de 
s'élever  contre  les  prêtres  qui  racontaient  ce  qui  leur 
avait  été  dit  en  confession.  Cf.  Gagarin,  La  réforme 
du  clergé  russe.  Paris.  1807.  p.  132.  en  note. 

Souffrant  de  la  pénurie  de  prédicateurs  et  de  confes- 
seurs, l'orthodoxie  orientale  n'a  pas  été  totalement 
dépourvue,  en  Russie  du  moins,  de  directeurs  spiri- 
tuels. Nous  voulons  parler  de  cette  catégorie  de  saints 
russes  connus  sous  le  nom  de  startsij  :  Un  starels 
est  un  laïque,  un  moine  ou  hiéromoine  (=  moine- 
prêtre),  rarement  un  prêtre  séculier,  qui  prie  beaucoup 
en  particulier,  pratique  des  austérités  et  sert  de 
directeur  d'àme  à  des  gens  du  monde  ou  à  des  reli- 
gieux. Les  startsij  sont  d'ordinaire  des  gens  peu 
cultivés  mais  d'une  sincère  piété.  Le  plus  souvent  il 
faut  aller  les  chercher  dans  les  forêts  épaisses  ou  dans 
les  cavernes:  d'autres  fois,  au  contraire,  ils  vivent  en 
plein  dans  le  inonde.  Leur  influence  sur  toutes  les 
classes  de  la  société  fut  toujours  immense  en  Russie... 
Quand  le  fameux  aventurier  Raspoutine  voulut 
prendre  en  main  le  gouvernement  de  la  Russie,  il  ne 
se  fit  ni  prêtre,  ni  moine,  ni  prédicateur,  mais  pendant 
un  certain  temps  il  joua  à  merveille  le  rôle  de  starets  : 
le  rusé  moujik  savait  bien  que  c'était  le  meilleur, 
peut-être  l'unique  moyen  pour  avoir  dans  toute  la 
société  russe  un  prestige  illimité.  Aujourd'hui,  sous  le 
joug  bolchéviste,  l'influence  des  startsij  sur  les  fidèles 
est  encore  plus  considérable.  La  jeunesse  rurale  a  une 
grande  confiance  en  eux.  »  S.  Tyszkiewicz,  Spiritualité 
et  sainteté  russes,  loc.  cit.,  p.  361-302.  Cf.  la  revue  de  la 
jeunesse  russe  émigrée  Yorojdénié  (La  renaissance), 
3  avril  1934.  La  question  est  de  savoir  si  cette  confiance 
est  toujours  méritée.  Le  cas  de  Raspoutine  montre 
bien  que  non.  Sans  être  un  fourbe  ou  un  charlatan, 
le  starets,  étant  en  général  peu  instruit,  est  exposé  à 
verser  dans  l'illuminisme  et  à  égarer  ceux  qui  le  sui- 
vent. De  là,  le  pullulement  des  sectes  sur  le  sol  de  la 
sainte  Russie. 

Les  déficiences  que  nous  venons  de  signaler  dans  la 
vie  chrétienne  des  Églises  autocéphales  proviennent 
d'une  source  commune  :  le  manque  de  prêtres  instruits 
et  zélés  qui  soient  vraiment  à  la  hauteur  de  leur 
vocation.  C'est  de  ce  clergé  dont  il  nous  faut  main- 
tenant dire  un  mot. 

///.  état  or  clergé  SËCVLIER.  —  Alors  que  dans 
l'Église  latine  le  haut  et  le  bas  clergé  sont  soumis  à  la 
loi  du  célibat  perpétuel,  l'Eglise  byzantine  et  les 
Églises  autocéphales  sorties  de  son  sein  n'imposent 
cette  loi  qu'aux  seuls  évêques.  Les  prêtres  et  les 
diacres,  primitivement  aussi  les  sous-diacres,  s'ils  ont 
contracté  mariage  avant  l'ordination  au  sous-diaconat 
—  aujourd'hui  avant  l'ordination  au  diaconat  — 
continuent  à  mener  la  vie  conjugale.  Ils  sont  même 
obligés  de  ne  pas  se  séparer  de  leur  femme  sous  peine 
d'excommunication,  d'après  le  concile  in  Trullo,  tou- 
jours en  vigueur,  qui  a  définitivement  fixé  cette 
législation. 

En  imposant  le  célibat  aux  évêques,  ce  concile  a 
par  le  fait  même  reconnu  qu'il  représente  un  état  de  vie 
plus  parfait  que  le  mariage  et  plus  séant  aux  fonctions 
du  sacerdoce,  fl  l'a  reconnu  aussi  en  interdisant 
sévèrement  aux  clercs  les  secondes  noces.  Aussi  a-t-il 
simplement  permis,  non  imposé,  le  mariage  au  clergé 
inférieur.  Avec  le  temps  cependant,  ce  qui  était  simple 
licence  est  devenu  pratiquement  la  règle,  règle  obli- 
gatoire en  certains  endroits,  comme  dans  l'Église 
russe,  où  par  le  fait  de  la  coutume,  le  bas  clerg  ':, 
appelé  clergé  blanc,  était  organisé  en  véritable  caste. 
tandis  que  les  évêques  étaient  uniquement  choisis 
parmi  les  moines,  qualifiés  de  clergé  noir. 

Ces  institutions  ont  toujours  pesé  et  pèsent  encore 
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lourdement  sur  le  mode  de  recrutement,  la  formation 
et  l'instruction,  le  niveau  intellectuel  et  moral  du 
clergé  dissident  et  son  aptitude  à  répondre  aux  devoirs 
de  la  vocation  sacerdotale.  Alors  que  le  clergé  catho- 
lique latin,  considéré  dans  son  ensemble,  représente, 
depuis  longtemps  du  moins,  une  élite  soigneusement 
triée  et  soumise  à  une  longue  préparation  en  vue  de 
l'apostolat,  la  masse  du  clergé  des  Églises  autocé- 
phales  est  enrôlée  dans  la  milice  sainte  par  des  procédés 
sommaires,  qui  n'ont  qu'un  mérite  :  celui  de  suppri- 
mer le  grave  problème  du  recrutement  sacerdotal  tel 
qu'il  se  pose  en  pays  catholique,  parce  qu'ils  en 
suppriment  les  rigoureuses  exigences.  Comment  une 
paroisse  orthodoxe  devenue  veuve  de  son  curé  lui 
trouve-t-elle  un  successeur,  en  certaines  régions?  Les 
chefs  de  la  communauté  se  réunissent  pour  le  choisir 
habituellement  parmi  les  paroissiens.  C'est  un  agri- 
culteur, un  petit  commerçant,  un  épicier  qui  a  fait 
quelques  études  et  sera  à  même  d'apprendre  en  quel- 
ques semaines  ou  en  quelques  mois  à  célébrer  les 
cillu  i  s  liturgiques  et  à  administrer  les  sacrements.  On 
fait  connaître  à  l'élu  le  choix  dont  il  a  été  l'objet.  S'il 
refuse,  ce  qui  n'est  pas  rare,  on  tâche  doucement  de 
le  convaincre,  de  lui  montrer  les  avantages  de  la 
situation.  Lui-même  peut  poser  des  conditions.  Lors- 
qu'il a  dit  oui.  on  le  présente  à  I'évèque  pour  qu'il 
l'instruise  et  lui  confère  les  ordres.  Cette  préparation 
demande  six  semaines  en  général,  parfois  trois  mois, 
rarement  six.  On  paye  à  I'évèque  la  redevance  fixée 
pour  ce  court  séminaire,  et  voilà  la  paroisse  dotée  de 
son  nouveau  pasteur.  On  devine  toutes  les  lacunes 
de  ces  vocations  tardives. 

Ce  mode  de  recrutement,  hâtons-nous  de  le  dire, 
n'est  pas  général.  On  s'efforce  même  de  le  supprimer 
un  peu  partout  par  la  création  de  grands  et  de  petits 
séminaires  analogues  aux  institutions  de  même  nom 
de  l'Église  catholique.  C'est  la  Russie  de  la  période 
synodale  qui  a  donné  la  première  l'exemple  de  cette 
innovation.  Aussi  le  clergé  russe  des  deux  derniers 
siècles  était-il  le  plus  instruit  de  toute  l'orthodoxie. 
\  oir  l'article  Russie,  col.  333  sq. 

Mais  les  familles  cléricales  formaient  une  caste  a 
]'art.  séparée  du  reste  de  la  nation,  et  les  (ils  de  popes 
faisaient  obligatoirement  leurs  études  dans  des  écoles 
spéciales  :  écoles  primaires  cléricales,  séminaires  ou 
académies.  sans  que  pour  cela  ils  se  destinassent 
nécessairement  au  service  de  l'autel,  ce  qui  nuisait 
beaucoup  à  la  formation  religieuse  de  vrais  candidats 
au  sacerdoce.  Aussi  l'esprit  de  ces  établissements 
laiss.dt-il  souvent  à  désirer.  En  1905,  lorsque  souilla  un 
peu  I.'  vent  de  la  liberté,  les  séminaires  et  les  acadé- 
mies lurent  le  théâtre  de  véritables  scènes  révolu- 
tionnaires. Cf.  K.  Goudal,  La  révolution  dans  les 
ares  russes,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  x.  1907, 
p.  :r.M-:i'j'i;  I.  xi,  p.  Il  50.  En  191  1.  sur  les  20  .-,0(1  élè- 
ves des  58  si  minaires  russes.  15  %  à  peine  embrassaient 
l'état  ecclésiastique.  leurs  études  une  fois  terminées. 

Dans  les  autres  autocephalics.  on  a  essayé  de  créer 
aussi  des  écoles  cléricales  cl  des  séminaires,  mais 
jusqu'à  ce  jour  une  minorité  seulement  de  prêtres 
ers  onl  reçu  une  instruction  relativement  suffi- 
sante.  Le  grand  nombre  n'a  pas  dépassé  l'ensei- 
•  ni  primaire,  les  rares  clercs  qui  ont  fréquenté 
les  facultés  de  théologie  locales  ou  étrangères  sont 
réserves  habituellement  à  l'administration  diocésaine 
ou  au  professorat  dans  les  écoles  supérieures  en  atten 
dant  qu'ils  soient  appelés  â  l'épiscopat.  Éclairons 
(elle  vue  d'ensemble  de  quelques  données  statistiques. 

Au  dire  du  patriarche  Mélétios  IV,  en  1923,  sur  les 

135  piètres  du  diocèse  de  Conslantinnple.   12  à  peine 

il  capables  d'enseignei   le  catéchisme.  Il  \  avail 

bien,    dans   ce   diocèse,    l'académie    de    théologie    de 

Halki,   fondée  en    1844,   mais   la   plupart   des  élèves 


sortants  n'entraient  point  dans  la  cléricalure.  Ceux 
qui  optaient  pour  l'Église  constituaient  les  candidats 
aux  hautes  charges. 

En  1921.  sur  le  territoire  de  l'ancienne  Grèce  (celle 
d'avant  la  guerre  balkanique)  vivaient  1  132  prêtres. 
Sur  ce  nombre,  1  7n.S  n'avaient  fait  que  des  études 
élémentaires,  1919  avaient  terminé  leurs  études  pri- 
maires. 323  avaient  fréquenté  les  gymnases,  197  étaient 
sortis  du  séminaire  athénien  du  Bhizarion,  fondé  en 
1844,  ou  d'établissements  similaires;  une  trentaine 
seulement  avaient  suivi  les  cours  de  la  faculté  de 
théologie  de  l'université  d'Athènes. 

Le  niveau  intellectuel  du  clergé  bulgare  n'est  pas 
plus  brillant  que  celui  du  clergé  hellénique.  Lu  1907, 
sur  1  992  prêtres.  1  133  avaient  été  instituteurs  pri- 
maires avant  l'ordination,  172  fonctionnaires,  83  com- 
merçants, 304  laboureurs.  Cf.  Cerkoven  Vèstnik  forganc 
du  Saint-Synode),  27  octobre  1907,  p.  509.  D'après  la 
même  revue,  en  1928,  sur  2  215  prêtres  en  fonction, 
1  431  n'avaient  reçu  qu'une  instruction  religieuse 
rudimentaire  dans  les  écoles  cléricales,  les  écoles 
primaires,  les  progynuiases.  les  instituts  pédagogiques. 
etc.,  et  n'en  savaient  guère  plus  que  la  niasse  de  leurs 
paroissiens:  18  avaient  suivi  en  partie  le  cours  moyen 
de  religion,  727  avaient  terminé  ce  cours,  une  ving- 
taine avaient  fréquenté  une  faculté  de  théologie. 

Dans  les  diocèses  du  patriarcat  serbe  actuel,  qui, 
comme  nous  l'avons  vu,  réunit  cinq  autocéphalies 
d'avant-guerre,  l'instruction  des  clercs  est  fort  iné- 
gale suivant  les  régions.  Plus  élevée,  quoique  assez 
médiocre,  dans  les  trois  autocéphalies  qui  se  trouvaient 
dans  l'empire  austro-hongrois,  elle  ressemble  à  celle 
des  clergés  grec  et  bulgare  au  Monténégro  et  dans  les 
diocèses  de  l'ancienne  Serbie.  Fort  ignorant  est  aussi 
le  clergé  des  autocéphalies  de  Chypre,  d'Antioche  et 
de  Jérusalem.  On  constate,  au  contraire,  un  progrès 
sensible  dans  le  clergé  roumain.  Alors  qu'en  19114,  dans 
la  Roumanie  d'avant-guerre,  il  y  avait  3  169  prêtres 
n'ayant  suivi  que  les  classes  inférieures  des  séminaires 
contre  390  qui  avaient  terminé  leurs  études,  en  1924, 
il  n'y  avait  plus  que  1  ô4ti  prêtres  clans  la  première 
catégorie  contre  1  899  dans  la  seconde,  dont  292  licen- 
ciés en  théologie. 

Mais  l'instruction  n'est  pas  tout.  Il  faut  au  prêtre  la 
dignité  de  vie  qui  en  fasse  le  modèle  du  parfait  chré- 
tien, que  les  simples  fidèles  n'auront  qu'à  imiter  pour 
suivre  le  chemin  du  salut.  Il  lui  faut  au  cœur  la 
flamme  du  zèle  pour  remplir  la  mission  sanctificatrice 
dont  il  est  chargé.  Or,  sous  ce  rapport,  ce  n'est  pas 
faire  œuvre  de  dénigrement  systématique  que  de 
constater  que  le  schisme  byzantin  a  enlevé  au  sacer- 
doce non  seulement  son  indépendance,  mais  aussi 
cette  auréole  de  la  vertu  qui  inspire  au  peuple  fidèle 
le  respect  et  la  vénération.  Cet  abaissement  du  clergé 
s'est  produit  moins  par  la  faute  des  hommes  que  par 
celles  des  institutions.  C'est  ici.  en  effet,  qu'appa- 
raissent les  inconvénients  du  mariage  des  clercs. 
Obligé  de  faire  face  aux  charges  du  père  de  famille  et 
ne  recevant  généralement  qu'une  rétribution  insuffi- 
sante pour  l'exercice  de  son  ministère,  le  prêtre 
orthodoxe  est  condamné  a  consacrer  le  plus  clair  de 
son  temps  a  des  besognes  profanes  cl  la  plupart  du 
temps  purement  matérielles:  A  supposer  qu'il  en  soit 
capable,  comment  pourrait-il  s'entretenir  ou  se 
perfectionner  dans  l'étude  des  sciences  sacrées?  Com- 
ment songerait  il  a  des  œuvres  de  zèle?  Un  autre 
inconvénient  de  sa  pauvreté  est  de  le  porter  à  exiger, 
pour  les  aeles  de  son  ministère  religieux,  des  taxes 
d'apparence  plus  ou  moins  simoniaque.  Oui  oserait 
lui  jeter  la  pierre,  en  songeant  à  sa  situation  misérable? 
\  relie  misère  physique  vient  parfois  s'ajouter,  tou- 
jours par  la  faille  des  institutions,  la  misère  morale. 
L'Église  byzantine  rive  pratiquement  ses  prêtres  aux 
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chaînes  du  mariage.  Mais  qu'un  jeune  pope,  déjà 
chargé  de  famille,  devienne  veuf,  la  même  Église  lui 
interdit  de  convoler  en  secondes  noces.  C'est  le  mettre 
dans  une  situation  bien  dure.  Quoi  d'étonnant  que 
trop  de  victimes  d'une  législation  inconséquente  se 
laissent  aller  à  des  écarts  de  conduite  ou  au  vice 
répugnant  de  l'ivrognerie.  On  a  beaucoup  parlé  en 
Occident  de  l'ivrognerie  des  popes  russes.  Ils  méritent 
plus  la  pitié  que  le  blâme.  Mais  le  résultat  est  lamen- 
table. 

IV.  ÉTAT  l'i  MONACHISME.  —  L'Orient,  qui  fut  le 
berceau  du  monachisme,  en  a  été  aussi  pendant 
longtemps  la  terre  de  choix.  Durement  persécutés  par 
les  empereurs  iconoclastes,  les  moines  byzantins 
sortirent  victorieux  de  la  lutte.  Du  IXe  au  xv  siècle, 
l'empire  fut  couvert  de  monastères,  et  l'influence  de 
leurs  habitants  fut  considérable  dans  l'État  comme 
dans  l'Église.  Durant  cette  période,  la  vie  religieuse 
passa  par  bien  des  vicissitudes,  connut  bien  des  abus, 
parmi  lesquels  il  faut  signaler  le  charislicariat  ou 
commende.  eut  à  subir  bien  des  épreuves  et  parfois  de 
véritables  persécutions.  11  ne  saurait  être  question  ici 
de  tracer,  même  en  raccourci,  l'histoire  de  ce  mona- 
cbisme.  Qu'il  nous  suffise  de  dire  qu'il  a  gardé  les 
formes  du  passé  non  seulement  jusqu'à  la  fin  de  la 
période  byzantine  mais  aussi  jusqu'à  nos  jours.  Dans 
ce  domaine  comme  dans  les  autres,  l'Orient  dissident 
n'a  point  innové,  n'a  point  renouvelé  ses  cadres,  n'a 
point  progressé.  C'est  dire  que  ce  monachisme  diffère 
grandement  du  monachisme  occidental.  Non  seule- 
ment chaque  monastère  est  indépendant,  mais  on 
peut  dire  aussi,  spécialement  pendant  la  période 
byzantine,  que  chacun  a  sa  règle  et  ses  constitutions 
particulières  fixées  par  la  charte  de  fondation  ou 
li/picon.  Évidemment  on  trouve  dans  tous  les  tijpica 
un  fond  commun  d'usages  et  de  pratiques  emprunté 
aux  règles  du  cénobitisme  primitif,  mais  les  particu- 
larités ne  manquent  pas.  Peu  à  peu  même,  beaucoup 
de  monastères  s'éloignent  de  la  conception  cénobi- 
tique  proprement  dite.  Une  grave  dérogation  au  vœu 
de  pauvreté  s'introduit.  Non  seulement  le  pécule  est 
toléré,  mais  sous  le  nom  d'idiorrythmie  c'est  une 
manière  nouvelle  de  mener  la  vie  de  communauté  qui 
passe  en  usage  et  supprime  pratiquement  le  vœu. 

Le  monastère  idiorrythme  groupe  un  ensemble  de 
petites  communautés  de  six,  huit  religieux  et  plus, 
ayant  chacune  leur  supérieur  particulier.  La  réunion 
des  supérieurs  particuliers  constitue  le  Conseil  du 
monastère.  Chaque  petit  groupe  a  sa  vie  propre, 
possède  sa  cuisine,  son  réfectoire,  une  partie  ou  une 
dépendance  du  couvent.  Le  régime  dépend  du  supé- 
rieur particulier  ou  proestos,  de  ses  ressources  ou  de  sa 
générosité,  des  ressources  ou  de  la  générosité  de  chacun 
des  membres  de  cette  petite  famille,  car  chacun 
conserve  la  propriété  de  ce  qu'il  gagne  par  son  travail 
ou  son  industrie  et  peut  en  user  et  en  disposer  à  sa 
guise.  Le  monastère  se  contente  de  fournir  à  chaque 
moine  une  quantité  déterminée  de  pain,  de  vin, 
d'huile,  de  légumes,  de  bois  de  chauffage,  quelquefois 
même  une  petite  somme  d'argent.  A  chaque  groupe  de 
fournir  le  surplus  et  de  s'organiser  matériellement 
comme  il  l'entend.  Dans  le  monastère  idiorrythme,  la 
loi  de  l'abstinence  perpétuelle  n'existe  pas.  On  peut  y 
manger  de  la  viande,  lorsque  le  calendrier  commun  de 
l'Église  orthodoxe  le  permet.  L'ensemble  des  moines 
n'est  groupé  qu'à  l'église  pour  la  célébration .  des 
offices  liturgiques.  Des  réunions  communes  au  réfec- 
toire ont  lieu,  en  général,  à  quelques  grandes  fêtes, 
comme  à  Noël,  à  Pâques,  à  la  fête  patronale  du  monas- 
tère. 

Au  monastère  idiorrythme  s'oppose  le  monastère 
cénobitique  proprement  dit,  où  l'on  mène  la  vie  com- 
mune et  où  l'on  observe  le  vœu  de  pauvreté  comme 


dans  nos  couvents  catholiques.  On  voit  que  l'idior- 
rythmie  représente  une  forme  décadente  de  la  vie 
religieuse,  qui  n'est  pas  sans  analogie  avec  ce  que  fut 
aux  vnr  et  ixe  siècles  celle  de  nos  chanoines  réguliers. 
Elle  régna  en  maîtresse  à  l'Athos.  du  XV  siècle  jus- 
qu'au début  du  xixe.  En  1914,  sur  les  vingt  monas- 
tères de  la  Sainte-Montagne,  neuf  la  pratiquaient  en- 
core. En  Russie  le  nombre  des  couvents  idiorrythmes 
l'emportait  de  beaucoup  sur  les  autres.  Inutile  de  dire 
que  par  son  essence  même  l'idiorrythmie  comporte 
beaucoup  de  variétés. 

La  vie  érémitique  sous  les  formes  les  plus  originales 
et  quelquefois  les  plus  bizarres  a  toujours  eu  des 
adeptes  dans  l'Orient  dissident  et  spécialement  en 
Russie.  Les  ermites  russes  ont  rivalisé  pour  les  exploits 
ascétiques  avec  les  moines  syriens  d'autrefois.  On 
trouve  parmi  eux  des  reclus  (zatvorniki )  s'enfermant 
pour  de  longues  années  dans  quelque  étroit  réduit, 
une  cave,  une  tannière,  le  creux  d'un  arbre;  des  silen- 
liaires  fmoltchalniki)  se  condamnant  à  un  silence- 
absolu  pour  plusieurs  mois  ou  plusieurs  années;  des 
fous  dans  le  Christ  fiourodivyé),  simulant  plus  ou  moins 
la  folie  et  recherchant  les  opprobres  et  les  avanies,  se 
livrant  parfois  à  des  excentricités  que  réprouve  la  pu- 
deur; des  stuliles  (stolpniki)  passant  une  bonne  partie 
de  la  journée  ou  de  la  nuit  debout  ou  agenouillés  sur 
une  pierre  plate  au  milieu  d'une  forêt  épaisse  ou  à 
l'intérieur  d'une  colonne  bâtie  en  brique. 

Entre  les  cénobites  de  tout  genre  et  les  ermites 
proprement  dits  se  place  la  catégorie  des  hésuchaslcs 
ou  récollels  adonnés  à  la  vie  contemplative,  vivant  en 
ermites  dans  les  environs  d'un  monastère  et  venant 
participer  aux  offices  communs,  le  samedi  et  le  di- 
manche. Le  Mont-Athos  eut  toujours  un  petit  nombre 
d'hésychastes.  Ils  firent  beaucoup  parler  d'eux  au 
xive  siècle,  comme  nous  le  dirons  tout  à  l'heure.  Ils 
sont  fort  rares  de  nos  jours. 

Qu'il  soit  ermite,  cénobite  ou  hésychaste,  le  moine 
oriental  est  uniquement  tourné  vers  la  vie  ascétique 
et  contemplative.  Ce  qu'il  poursuit,  c'est  sa  sanctifi- 
cation personnelle.  A  part  quelques  rares  exceptions, 
il  ne  s'occupe  pas  directement  d'apostolat.  Cela  ne 
veut  point  dire  que  les  moines  n'aient  eu  un  rôle 
social  important.  En  Russie,  par  exemple,  leur 
influence  civilisatrice  fut  considérable,  et  l'on  a  pu 
écrire  sans  trop  d'exagération  que  les  couvents  ont  eu, 
en  ce  pays,  dans  la  formation  de  la  nation  et  de  la 
culture  russes,  un  rôle  analogue  à  celui  des  moines  de 
saint  Renoît  ou  de  saint  Colomban  dans  l'Europe 
catholique.  Convertissant  les  tribus  barbares  et  défri- 
chant les  landes  ou  les  forêts,  ils  ont  attiré  sur  leurs  pas 
les  colons  russes  au  fond  des  solitudes  du  Nord  et  de 
l'Est.  Plus  d'une  ville  a  eu  pour  noyau  un  monastère. 
Plus  d'une  foire  longtemps  célèbre  a  commencé  aux 
portes  d'un  couvent.  Ainsi  la  foire  de  Makarief.  tran- 
portée  plus  tard  à  Nizni-Novgorod.  En  Russie  aussi. 
les  cloîtres  furent  l'asile  des  lettres  apportées  de 
Byzance  par  les  moines  de  l'Athos.  Ce  fut  l'athonite 
Antoine  qui  fonda  le  célèbre  couvent  des  Grottes  de 
Kiev  (Pecerskaïa  Lavra),  où  les  premiers  annalistes 
russes  écrivirent  leurs  chroniques  et  ce  fut  son  disciple 
Théodose  (f  10741  qui  figura  le  premier,  après  les 
princes  Boris  et  Gleb,  sur  le  calendrier  spécial  de 
l'Église  russe.  «  S'il  est  un  pays  qui  ait  été  fait  par  les 
moines,  c'est  la  Russie  »,  écrit  Anatole  Leroy-Beaulieu. 
L'empire  des  tsars  et  les  Russes,  t.  m,  Paris,  1S89, 
p.  229.  Si  leur  action  sociale  pour  la  qualité  et  la  fécon- 
dité resta  bien  au-dessous  de  celle  du  monachisme 
catholique,  elle  fut  réelle,  et  elle  frappe  d'autant  plus 
le  regard  de  l'historien  que  tout  autour  c'est  le  désert. 
Chose  curieuse,  la  domination  mongole  (1237-1480; 
n'entrava  en  rien  et  favorisa  plutôt  le  développement 
du  monachisme  russe,  tout  comme  elle  desserra  pour 
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l'Église  les  liens  du  césaropapisme.  Pendant  cette 
période,  les  monastères  se  multiplièrent  et  s'enrichi- 
rent. La  progression  continua  de  la  fin  du  xv,?  siècle  à 
Pierre  le  Grand,  mais  au  xvme  siècle  commence  le 
déclin.  Le  nombre  des  monastères  et  des  moines  est 
réduit  et  une  partie  de  leurs  biens  confisquée.  Aux 
termes  du  Règlement  ecclésiastique,  les  hommes  ne 
peuvent  faire  profession  qu'à  l'âge  de  trente  ans,  et  les 
fun nies  à  cinquante  ans.  Ces  prescriptions  furent,  du 
reste,  modifiées  dans  la  suite. 

Le  monachisme  byzantin  se  maintint  sous  la  domi- 
nation turque.  Son  centre  le  plus  important  fut  le 
Mont-Athos.  Les  Turcs  se  montrèrent  relativement 
bienveillants  pour  les  caloyers  et  accordèrent  même 
des  privilèges  aux  monastères,  qui  furent  considérés 
comme  des  lieux  saints  et  exemptés  d'impôts.  Aussi  ne 
peut-on  les  accuser  d'avoir  été  la  cause  de  la  décadence 
actuelle  du  monachisme  des  pays  balkaniques.  Nous 
constatons,  au  contraire,  que  cette  décadence  s'est 
accentuée  depuis  la  constitution  des  nouveaux  États. 

Elle  tient  à  de  multiples  causes,  dont  quelques-unes 
sont  fort  anciennes.  La  principale  est  sans  doute  le 
mode  de  recrutement  du  personnel  monastique.  Alors 
que  dans  l'Église  catholique  le  choix  des  candidats  à 
la  vie  religieuse  fait  en  général,  de  nos  jours,  l'objet 
d'une  sérieuse  attention  et  que  les  conditions  d'ad- 
mission, telles  qu'elles  sont  clairement  déterminées 
par  le  droit  canonique,  tendent  à  constituer  une  élite, 
l'Orient  dissident  ouvre  à  tout  venant  les  portes  de 
ses  monastères.  De  là  un  grand  nombre  de  vocations 
à  mobiles  inférieurs,  de  ces  vocations  d'hiver,  comme 
on  les  appelle  en  Occident.  Le  noviciat  qui  peut  durer 
indéfiniment,  consiste  trop  souvent  à  faire  l'office  de 
di  mestique  à  l'égard  du  Père  spirituel  qui  veut  bien 
se  charger  de  la  formation  du  nouveau  venu.  Le 
nombre  des  moines-prêtres  ou  biéromoines  est  tout  à 
fait  insignifiant  et  déterminé  d'après  les  besoins  du 
service  liturgique.  Aussi  la  grande  majorité  des  reli- 
gieux sont-ils  ignorants  et  souvent  complètement 
illettrés.  La  plupart  des  athonites  ne  savent  ni  lire 
ni  écrire.  En  1909,  Nieon,  évèque  de  Vologda  en 
Russie,  dénonçait,  dans  un  congrès  monastique, 
l'ignorance  de  certains  moines,  qui  étaient  incapables 
de  donner  la  moindre  réponse  aux  questions  les  plus 
élémentaires  touchant  la  foi  orthodoxe  et  la  vie  monas- 
tique, et  il  demandait  l'établissement,  pour  les  novices, 
de  cours  ou  de  leçons  de  catéchisme,  ne  fût-ce  que 
dans  la  limite  du  programme  des  écoles  élémentaires, 
■  I  pour  l'admission  à  la  profession,  d'un  examen  préa- 
lable sur  ces  questions. 

Cette  ignorance  de  la  masse  monastique,  à  coté 
d'une  élite  suffisamment  cultivée,  paraît  avoir  été  de 
tout  Umps  la  grande  plaie  du  monachisme  oriental. 
C'est  sans  doute  à  cette  cause  qu'il  faut  rapporter 
certaines  erreurs  doctrinales,  certaines  pratiques 
bizarres  qui  ont  jeté  le  discrédit  sur  l'ascétisme  et  la 
mystique  des  athonites  pendant  et  après  la  période 
byzantine.  L'es  les  xr  et  XIIe  siècles,  nous  découvrons 
i  nez  les  moines  byzantins  des  traces  non  équivoques 
d'illuminisme  et  des  infiltrations  m>  ssaliennes.  Le 
grand  mystique  du  x'-xie  siècle,  Syméon  le  Nouveau 
Théologien  (949-1022),  se  montre  déjà  imbu  de  graves 
erreurs.  Voir  articles  Paiamas  (Grégoire)  et  Contro- 
verse i'alamiie,  t.  xi,  col.  1335-1418,  et  aussi  notre 
article.  Les  origines  de  lu  méthode  d'oraison  des  hésy- 
.  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxx,  1931,  p.  179- 
185;  également  la  Note  sur  le  moine  hésychaste 
I  l.ore  il  sa  méthode  d'oraison,  dans  Échos  d'Orient, 
t.  xxxv,  p.  409-412.  Ce  qu'il  est  intéressant  de  noter, 
C'est  que  le  procédé  hésychaste  a  continué  à  faire  des 
dupes  dans  les  milieux  monastiques  d'Orient.  Nico 
dème  t'Hagiorite  le  décrit  encore,  quoique  d'une 
manière  embarrassée,  au  seuil  du  xiv  siècle.  Voir  son 


'Eyyîtpiô'i.ov  oupioouÀEUTtxàv  Trepî  cpuAaxYJç  tcjv  ttIvts 
a'.a6Y;a£cov,  1801,  p.  157  sq.  Cf.  Irénée  llausherr.  La 
méthode  d'oraison  hésychaste,  dans  Orientalia  chris- 
tiana,  l.  ix.  1927.  p.  101-209.  Les  autorités  ecclésias- 
tiques, aux  xV  et  xnc  siècles,  essayèrent  de  réagir 
et  même  de  sévir  contre  l'ilhuninisme  et  la  fausse 
mystique.  Mais  au  XIVe,  les  hésychastes  athonites  et 
leur  apologiste  Grégoire  Paiamas,  grâce  à  l'appui  de 
l'usurpateur  Jean  Cantacuzène,  réussirent  à  imposer 
officiellement  comme  un  dogme  intangible  la  nouvelle 
théologie,  qui  délivrait  un  brevet  d'orthodoxie  à 
l'étrange  méthode  de  contemplation   mystique. 

En  dehors  de  l'ignorance  et  des  erreurs  qu'elle  a 
engendrées,  en  dehors  des  abus  introduits  par  l'idior- 
rythmie,  le  monachisme  gréco-russe,  surtout  dans  la 
période  moderne  et  contemporaine,  présente  d'autres 
tares,  que  la  presse  ecclésiastique  des  Églises  autocé- 
phales  est  la  première  à  dévoiler.  Pu  1897,  le  métro- 
polite d'Athènes  Procopios  disait  en  pleine  séance  du 
Synode  que  les  monastères  grecs  ne  servaient  qu'à 
l'engraissement  de  leurs  habitants.  Cf.  Échos  d'Orient. 
t.  i.  p.  124.  En  1918,  un  autre  métropolite  d'Athènes. 
Mélétios  Métaxakis,  ne  parlait  pas  en  termes  plus 
flatteurs  des  moines  grecs  dans  son  discours  d'intro- 
nisation. 11  déclarait  qu'ils  ne  représentaient  plus  la 
perfection  chrétienne  cl  qu'il  fallait  les  ramener  à  la 
pratique  des  règles  monastiques.  Échos  d'Orient. 
t.  xviii,  p.  411-412.  fin  élevait  des  plaintes  semblables 
contre  les  moines  serbes  du  patriarcat  de  Carlovitz 
d'avant-guerre.  On  écrivait  d'eux  qu'ils  ne  répon- 
daient pas  à  leur  destination  et  que  leur  conduite 
présentait  un  spectacle  anormal  et  affligeant.  A. -P.  Lo- 
poukhine,  Histoire  de  l'Église  chrétienne  un  a/ac  siècle, 
t.  ii,  Pétersbourg,  1901,  p.  431-432.  Quant  aux  moines 
russes,  ils  étaient  fort  malmenés  par  la  presse  ecclé- 
siastique de  leur  pays  dans  les  dernières  années  qui 
ont  précédé  la  persécution  bolchéviste.  On  leur 
reprochait  leur  inutilité  sociale  et  religieuse,  leur 
paresse,  leur  ignorance,  leur  ivrognerie,  et  des  anec- 
dotes plus  ou  moins  scabreuses  couraient  sur  leur 
compte.  Les  autorités  ecclésiastiques  ne  regardèrent 
point  ces  amères  critiques  comme  des  calomnies,  et 
un  congrès  monastique  se  tint,  en  juillet  1909,  dans  la 
laure  Saint-Serge  de  Moscou  avec  l'approbation  du 
Saint-Synode,  dans  le  but  d'aviser  à  une  réforme  géné- 
rale des  monastères.  Un  vaste  programme  comprenant 
vingt-deux  articles  fut  soumis  aux  délibérations  des 
congressistes.  Sa  lecture  en  disait  long  sur  l'état  du 
monachisme  russe.  On  se  demandait,  par  exemple, 
s'il  ne  convenait  pas  de  supprimer  totalement  dans  les 
monastères  le  chant  en  parties,  pour  éviter  d'avoir  des 
entants  dans  les  chœurs  et  d'attirer,  sous  prétexte 
d'études  de  chant,  des  novices  gyrovagues  presque 
tous  ivrognes  et  indisciplinés;  si  l'on  ne  devait  pas, 
pour  préserver  le  monachisme  du  scandale  de  l'ivro- 
gnerie et  des  vices  qui  en  découlent,  introduire  dans  la 
profession  religieuse  le  voeu  de  s'abstenir  de  toute 
boisson  alcoolique.  On  signalait  comme  un  point 
particulièrement  défectueux  de  la  vie  des  monas- 
tères le  cas  des  moines  scandaleux  qui  n'acceptaient 
plus  de  la  discipline  monastique  que  le  minimum 
indispensable  pour  pouvoir  rester  dans  le  couvent  et 
y  jouir  du  vivre  et  du  couvert,  et  l'on  se  demandait 
ce  qu'il  était  possible  de  faire  pour  éloigner  des  monas- 
tères d'hommes  le  personnel  féminin  (filles  de  ferme, 
blanchisseuses,  etc.).  et  des  monastères  de  femmes  le 
personnel  masculin  (gardiens,  portiers,  hommes  de 
service,  etc.).  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  XIII,  1910,  p.  239 
240. 

La  décadence  actuelle  du  monachisme  gréco-russe 
s'accuse  aussi  d'une  manière  tangible  par  la  diminu- 
tion progressive  du  nombre  des  moines.  Quelques 
données  statistiques  en  fourniront  la  preuve.  En  1910, 
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la  Russie  comptait  520  monastères  d'hommes,  peuplés 
par  9  317  profès  et  8  266  novices,  et  300  couvents  de 
femmes  avec  12  652  professes  et  10  275  novices.  Le 
grand  nombre  des  novices  par  rapport  aux  profès  et 
professes,  surtout  parmi  les  moniales,  s'explique  par  la 
législation  dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Cela 
faisait  une  population  monastique  d'environ  S0  000. 
Une  statistique  de  1901  portait  encore  ce  chiffre  à 
84  000.  Après  la  persécution  soviétique,  la  vie  reli- 
gieuse est  à  peu  près  anéantie  sur  le  sol  de  la  Russie. 
l  n  T'1 3.  la  république  monastique  de  l'Athos  s'éle- 
vait à  6  345  moines:  en  1928,  elle  s'était  abaissée  à 
4  858  sujets.  Dans  l'ancienne  Grèce,  en  1830,  on 
trouvait  593  monastères  peuplés  par  3  000  moines  ou 
moniales:  en  1919,  on  y  comptait  151  monastères, 
1  562  moines  ou  moniales  et  217  novices.  L'Église  de 
la  Vieille-Serbie  avait,  en  1903,  53  monastères  et 
113  moines;  en  1934,  le  patriarcat  serbe  possédait 
201  monastères,  avec  397  moines,  2725  hiéromoines 
ri  237  religieuses.  Beaucoup  de  ces  moines,  en  Yougo- 
slavie comme  dans  les  autres  pays  balkaniques,  méritent 
à  peine  ce  nom.  n'étant  souvent  que  de  simples  gardiens 
des  immeubles,  et  des  fermiers  au  nombre  de  deux  ou 
trois.  L'Église  de  Chypre  avait  encore  37  monastères 
en  1911  :  aujourd'hui  il  n'y  en  a  plus  que  7.  peuplés  de 
.su  moines  environ.  Sur  le  territoire  de  la  Roumanie 
d'avant-guerre,  le  nombre  clés  religieux  a  diminue  de 
moitié  en  quarante  ans.  L'Église  roumaine  actuelle 
n'a  plus  que  44  monastères  d'hommes  peuplés  par 
1  500  moines  et  24  monastères  de  femmes  avec  1  850 
religieuses.  La  Bulgarie  de  1905  comptait  180  moines 
et  318  moniales  répartis  sur  89  monastères;  la  Bulgarie 
de  1924  n'avait  plus  que  140  moines  et  153  moniales. 
Dans  les  trois  patriarcats  d'Alexandrie.  d'Antioche 
et  de  Jérusalem,  on  ne  trouve  plus  qu'un  nombre  insi- 
gnifiant de  monastères  presque  tous  dépeuplés.  C'est 
donc  partout  la  décadence  et  une  décadence  qui 
paraît  irrémédiable,  vu  la  baisse  du  sentiment  chrétien 
et  l'abandon  de  jour  en  jour  plus  accentué  des  pra- 
tiques religieuses  dans  les  Églises  autocéphales. 

VII.  Conclusion.  —  1°  Notre  étude  sur  la  nature  et 
les  effets  du  schisme  byzantin  montre  que  l'Église,  ou 
plutôt  le  groupe  d'Églises  issues  de  ce  schisme,  n'a 
pas  échappé  au  sort  commun  de  toutes  les  chrétientés 
séparées  du  centre  commun  de  l'unité  catholique, 
c'est-à-dire  de  l'Église  romaine.  Ce  sort  commun, 
c'est  l'arrêt  dans  la  vie  et  le  développement,  c'est  le 
dépérissement  progressif.  I.a  loi  s'est  réalisée  pour  le 
donatisme,  pour  le  nestorianisme,  pour  le  monophy- 
sisme.  Ce  qu'on  peut  appeler  le  byzantinisme  ne  fait 
pas  exception.  Le  byzantinisme,  c'est  essentiellement 
la  tentative  de  vivre  dans  l'orthodoxie  en  supprimant 
Pierre,  de  maintenir  l'Église  et  tout  ce  qui  la  constitue 
en  écartant  le  pape.  De  l'Église  gréco-russe,  produit 
du  schisme  byzantin,  on  peut  donner  une  définition 
aussi  brève  que  compréhensive  :  c'est  l'Église  sans  le 
pape:  c'est  l'Église  catholique  telle  qu'elle  existait  au 
ix'  siècle  amputée  de  son  chef  visible,  l'évèque  de 
Rome,  et  essayant  de  continuer  sa  course  sans  lui 
dans  une  pleine  autonomie.  Ce  que  l'Église  devient 
sans  le  pape,  c'est  la  démonstration,  c'est  la  leçon  en 
acte  que  nous  donne  l'histoire  de  l'Église  byzantine,  une 
fois  passée  autocéphale. 

La  papauté  est  avant  tout,  dans  l'Église,  principe 
d'unité.  Ce  qu'est  devenue  l'unité  dans  l'Église  byzan- 
tine séparée,  nous  l'avons  constaté.  Après  s'être  main- 
tenue pendant  quelque  temps,  l'unité  sociale  a  disparu 
la  première  dans  le  morcellement  des  Églises  auto- 
céphales nationales  ou  ethniques.  De  l'unité  de  foi 
entre  ces  diverses  Églises  il  ne  peut  être  question  que 
si  l'on  fait  table  rase  de  tout  ce  qui  a  été  agité,  contro- 
versé,  défini,  condamné,  officiellement  déterminé  du- 
rant les  siècles  de  séparation,  pour  revenir  au  statu quo 


dogmatique  des  huit  premiers  siècles,  slutu  quo  tronqué, 
du  reste,  d'éléments  essentiels,  incompatibles  avec  le 
schisme  lui-même,  comme  l'est  la  primauté  de  juri- 
diction de  l'évèque  de  Rome.  Hors  de  ce  minimum, 
rien  de  stable  et  de  définitif  n'est  retenu  du  travail 
polémique  et  théologique  d'une  longue  série  de  siècles  : 
c'est  partout  le  règle  du  libre  examen  et  des  opinions 
théologiques.  Quant  à  l'unité  de  communion,  elle  ne 
pouvait  durer  longtemps,  une  fois  disparue  l'unité  de 
gouvernement.  Depuis  longtemps  rompue  par  le 
schisme  bulgare,  elle  n'est  plus  qu'un  souvenir  du 
passé,  après  l'apparition  des  récents  schismes  russes. 
Si  nous  passons  à  l'unité  canonique  ou  disciplinaire, 
le  césaropapisme.  qui  sévit  dans  ces  Églises,  n'a  laissé 
subsister  que  des  fragments  de  l'antique  discipline. 
Ces  fragments,  du  reste,  loin  d'être  un  élément  de 
progrès,  constituent  souvent  une  entrave,  à  cause  de 
leur  manque  d'adaptation  à  la  situation  présente. 
Seule  se  maintient  encore  l'unité  rituelle. 

Du  point  de  vue  doctrinal,  la  papauté  est  à  la  fois 
principe  d'immutabilité  et  principe  de  progrès.  Con- 
servant ce  qui  est  définitivement  acquis  par  la  tradi- 
tion des  siècles  antérieurs,  elle  se  montre  sinon  toujours 
l'initiatrice,  du  moins  la  régulatrice  du  progrès  légi- 
time dans  la  connaissance  de  la  vérité  révélée.  C'est 
par  elle  ou  sous  sa  direction  que,  devant  de  nouvelles 
hérésies,  s'élaborent  de  nouvelles  définitions  dogma- 
tiques, que  de  nouvelles  controverses  reçoivent  leur 
solution  définitive.  Elle  incarne  le  magistère  infaillible 
vivant  dont  Jésus-Christ  a  voulu  doter  l'Église  qu'il  a 
fondée.  Dans  l'Église  byzantine  séparée  et  ses  filles 
modernes,  que  voyons-nous?  L'impuissance  radicale 
la  plus  absolue  à  trancher  définitivement  une  contro- 
verse doctrinale  quelconque,  dès  que  l'objet  en  dépasse 
le  cercle  des  définitions  expresses  des  sept  premiers 
conciles  œcuméniques.  Comme  organe  d'un  ensei- 
gnement infaillible  il  ne  reste  à  ces  Églises  que  le 
concile  œcuménique.  Or,  nous  l'avons  vu,  le  concile 
œcuménique  s'avère  chez  elles  impossible  en  droit 
comme  en  fait,  tant  que  dure  le  schisme  avec  l'Église 
romaine.  En  fait,  ces  Églises  reconnaissent  n'avoir 
pas  eu  de  concile  œcuménique,  depuis  celui  de  Nicée 
de  l'année  787.  C'est  pourquoi  elles  n'ont  réalisé,  à 
partir  de  cette  date,  aucune  acquisition  dogmatique 
nouvelle.  De  là  leurs  variations  perpétuelles  sur  un 
grand  nombre  de  vérités  capitales  non  expressément 
définies  par  les  anciens  conciles.  A  ce  domaine  des 
variations  perpétuellement  renaissantes  appartiennent 
en  première  ligne  les  points  dont  on  a  fait  grief  aux 
latins,  au  cours  des  siècles,  pour  justifier  la  séparation. 
Certains  théologiens  «  orthodoxes  »  réunis  en  congrès 
à  Athènes  en  1936  reconnaissaient  cette  impuissance 
doctrinale  de  leur  Eglise  lorsque,  passant  par  dessus 
le  millénaire  du  schisme,  ils  déclaraient  qu'il  fallait 
revenir  aux  anciens  Pères  grecs  pour  retrouver  la 
source  de  la  véritable  orthodoxie.  Le  schisme  a  ainsi 
abouti  pour  l'Église  séparée  à  la  faillite  doctrinale  la 
plus  complète. 

Principe  d'unité,  principe  d'infaillibilité  et  de  pro- 
grès dans  la  doctrine,  la  papauté  est  aussi  pour  l'Église 
principe  d'indépendance  vis-à-vis  du  pouvoir  civil. 
Ayant  repoussé  l'autorité  supérieure  du  pontife  ro- 
main. l'Église  byzantine  et  ses  filles  devaient  fata- 
lement tomber  sous  la  suprématie  de  l'Etat.  L'auto- 
nomie qu'elles  ont  recherchée  par  le  schisme  s'est  vite 
changée  en  servitude  vis-à-vis  de  César.  Nous  avons 
brièvement  esquissé  l'histoire  et  les  formes  diverses  de 
cet  esclavage,  cause  de  tant  de  maux  et  de  tant  de 
déficiences  dans  le  domaine  religieux,  mais  aussi  cause, 
pour  une  bonne  part,  de  persistance  de  ces  Églises  cl 
de  leur  cohésion  intérieure. 

Enfin  la  papauté  est  principe  de  fécondité  et  de 
réforme  dans  l'activité  religieuse  considérée  sous  toutes 
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ses  formes.  Ne  sont-ce  pas  les  papes  qui.  à  toutes  les 
époques,  ont.  sinon  toujours  suscité,  du  moins  encou- 
ragé, favorisé,  intensifié  le  mouvement  missionnaire 
pour  accomplir  le  précepte  du  Christ  toujours  urgent  : 
Allez,  enseigne  z  toutes  les  nations  »?  N'ont-ils  pas  été, 
contre  les  passions  dés  souverains  et  des  grands  de  ce 
monde,  les  défenseurs  intrépides  de  la  morale  duc 
tienne,  et  spécialement  de  l'indissolubilité  du  lien 
matrimonial?  Et  si  l'Église  catholique  a  connu  des 
périodes  de  décadence,  si  de  criants  abus  se  sont  par- 
fois introduits  dans  son  sein,  si  la  cour  romaine  elle- 
même  n'a  pas  été  à  l'abri  de  lamentables  défaillances 
de  conduite,  d'où  le  mouvement  de  régénération  et  de 
réforme  a-t-il  reçu  sinon  toujours  l'impulsion  pre- 
mière, du  moins  l'amplitude  et  le  succès  filial?  N'est-ce 
point  de  la  papauté?  C'est  la  papauté  aussi  qui  a  encou- 
ragé les  initiatives  fécondes  de  la  sainteté,  lorsqu'elle 
n'en  a  pas  été  elle-même  la  promotrice.  C'est  elle  qui  a 
sauvegardé  l'indépendance  et  la  dignité  du  sacerdoce 
chrétien  et  par  une  législation  très  sage  a  travaillé  à  la 
formation  intellectuelle  et  morale  du  clergé;  elle  aussi 
qui  a  pris  sous  sa  protection  les  ordres  religieux,  favo- 
risant réclusion  de  nouveaux  instituts  pour  des  tâches 
nouvelles  et  veillant  avec  un  soin  jaloux  à  extirper  les 
abus  et  à  maintenir  dans  son  intégrité  la  pratique  des 
conseils  évangéliques,  au  sein  des  familles  religieuses. 
Privée  de  cette  force,  l'orthodoxie  orientale  a  été 
vouée  à  la  stagnation  dans  toutes  les  manifestations 
de  la  vie  chrétienne.  Elle  a  ignoré  toute  création 
nouvelle  et  s'est  maintenue  dans  les  formes  anciennes, 
que  n'anime  plus,  ou  presque  plus,  le  souille  de  la  vie 
intérieure.  Elle  a  pratiquement  oublié  le  précepte  de 
prêcher  l'Évangile  à  toutes  les  nations  et  son  activité 
missionnaire  s'est  presque  uniquement  limitée  aux 
frontières  des  États  qui  la  protégeaient  en  lui  imposant 
souvent  des  méthodes  d'apostolat  dont  l'insuccès  a 
souligné  les  tares.  A  l'intégrité  de  la  morale  évangélique 
elle  a  porté  une  grave  atteinte  en  ouvrant  la  porte  au 
divorce.  Son  clergé  est  resté  dans  son  ensemble,  à  un 
niveau  intellectuel  et  moral  inférieur,  qui  l'a  rendu 
inapte  à  l'exercice  d'une  de  ses  principales  fonctions, 
la  prédication  et  l'instruction  religieuse  du  peuple. 
Quant  à  son  nionachisme,  non  seulement  il  n'a  pas 
renouvelé  ses  formes  et  ses  cadres,  mais  il  a  été  vicié 
tantôt  par  de  dangereuses  erreurs,  tantôt  par  de 
graves  abus,  qu'aucune  réforme  sérieuse  n'est  venue 
extirper  pour  empêcher  une  décadence  progressive 
aujourd'hui  arrivée  à  son  dernier  stade. 

Voilà  ce  que  le  schisme  a  fait  de  l'Église  byzantine 
en  la  séparant  de  la  pierre  fondamentale  posée  par 
Jésus-Christ  lui-même  à  la  base  de  l'édifice.  L'édifice 
est  resté  debout  dans  ses  lignes  maîtresses  et  son 
ordonnance  extérieure:  mais  il  s'est  affaissé,  et  il  est 
lézardé  à  la  voûte,  abritant  encore  un  nombre  consi- 
dérable de  chrétiens  de  bonne  foi,  qui  le  prennent  pour 
l'édifice  authentique.  Involontairement  les  paroles 
que  saint  Léon  le  Grand  écrivait  a  l'empereur  Marxien, 
après  le  concile  de  Chalcédoine,  reviennent  à  la  mé- 
moire :  Ait  prœler  illam  petram  quam  Dominus  posait 
stabilis  cri/  ulla  constructio.  Propria  perdit  qui  indebila 
concupiscil.  I'.  1...  t.  uv,  col.  !»":s. 

2°  De  tout  ce  que  nous  venons  de  dire  il  résulte 
évidemment  que  l'Église  gréco-russe,  c'est-à-dire 
l'ensemble  des  Églises  autocéphales  «le  rite  byzantin, 
ne  saurait  être  tenue  pour  la  véritable  Église  fondée 
par  Jésus-Christ.  En  effet,  non  seulement  cette  Église 
est  en  contradiction  manifeste,  sur  certains  points, 
avec  la  volonté  expresse  de  Jésus-Christ  consignée 
dans  les  écrits  clu  Nouveau  Testament,  mais  encore 
une  enquête  historique  soi  mua  ire  permet  de  démontre] 
qu'elle  n'est  pas  identique  en  tout  avec  l'Église  des 
neuf  premiers  siècles,  dont  elle  prétend  pourtant  être 
l'héritière,  qu'il  s'agisse  de  la  doctrine  ou  qu'il  s'agisse 


de  l'organisation  hiérarchique.  L'histoire  prouve,  en 
effet .  qu'au  ixc  siècle,  au  siècle  même  de  Photius, 
l'Église  byzantine,  tant  par  la  voix  et  la  conduite  de 
ses  prélats  que  par  les  écrits  de  ses  docteurs,  reconnais 
sait  l'Église  romaine  et  son  chef  comme  le  centre  de 
l'unité  catholique  et  l'autorité  suprême  ecclésiastique 
établie  par  Jésus-Christ  lui-même.  La  démonstra- 
tion péremptoire  de  ce  fait  a  été  donnée  à  l'article 
Primauté  du  pape  dans  l'Église  byzantine  au 
ixe  siècle.  Telle  est  la  voie  la  plus  claire,  la  plus 
directe,  la  plus  efficace  et  la  plus  accessible  à  tout 
gréco-russe  de  moyenne  culture  et  de  moyenne  ré- 
flexion pour  le  convaincre  qu'il  ne  se  trouve  pas  dans 
la  véritable  Église  et  qu'il  doit  tourner  ses  regards  vers 
l'Église  catholique  romaine.  Telle  est  la  voie  qui  a 
amené  jusqu'ici  à  cette  Église  d'illustres  convertis  du 
schisme  byzantin.  Cette  méthode  a  l'avantage  de 
s'appuyer  sur  des  principes  unanimement  reconnus 
par  les  théologiens  dissidents,  à  savoir  l'Écriture 
sainte  et  la  tradition  de  l'Église  des  neuf  premiers 
siècles.  Elle  est  si  efficace  que  certains  dissidents 
récents  n'ont  trouvé  d'autre  moyen  d'échapper  à  sa 
conclusion  inéluctable  qu'en  jetant  par-dessus  bord 
une  partie  de  l'ancienne  tradition,  ne  retenant  de 
celle-ci  que  les  trois  premiers  siècles,  plus  précisément 
l'arrêtant  à  saint  Cyprien,  ou  même  s'en  tenant  aux 
seuls  textes  scripturaires  séparés  de  leur  interprétation 
écrite  et  vécue  fournie  par  l'Église  ancienne  antérieu- 
rement au  schisme.  Il  est,  en  effet,  plus  facile  d'épi- 
loguer  sur  les  textes  scripturaires  que  sur  les  faits 
et  les  déclarations  péremptoires  de  l'antique  tradition. 
Celte  démonstration  de  la  fausseté  de  l'Église  issue 
du  schisme  par  ce  qu'on  peut  appeler  les  noies  néga- 
tives, c'est-à-dire  en  relevant  les  déficiences  de  cette 
Église,  est  autrement  claire  et  efficace  que  la  démons- 
tration communément  esquissée  par  les  manuels  clas- 
siques d'apologétique  catholique  en  recourant  aux 
quatre  propriétés  et  notes  indiquées  dans  le  symbole 
de  Nicée-Constantinople.  L'inconvénient  de  cette  dé- 
monstration, telle  qu'elle  a  été  communément  admi- 
nistrée jusqu'ici,  mises  à  part  quelques  rares  excep- 
tions, gît  surtout  dans  le  fait  qu'on  qualifie  ces  notes  de 
positives,  c'est-à-dire  de  telle  nature  qu'elles  convien- 
nent exclusivement  à  la  véritable  Eglise  et  en  aucune 
façon  aux  Églises  dissidentes.  Malheureusement,  quand 
on  compare  les  auteurs  entre  eux,  même  les  plus 
récents,  on  constate  de  notables  divergences  soit  dans 
la  définition  de  la  note  eu  général,  soit  surtout  dans  la 
définition  de  chaque  note  en  particulier.  Une  multi- 
tude de  distinctions  vient  ensuite  compliquer  et 
obscurcir  la  démonstration  au  point  de  la  rendre  diffi- 
cilement compréhensible  aux  catholiques  eux-mêmes. 
Comment  convaincrait-elle  les  dissidents  et  surtout 
les  gréco-russes,  dont  la  plupart  recourent  aussi  aux 
mêmes  quatre  notes  pour  établir  (pic  l'Église  romaine 
n'est  pas  la  vraie,  et  cela  en  copiant  les  définitions 
données  par  des  théologiens  catholiques?  Il  est  vrai 
qu'ils  abusent  de  la  puissance  d'affirmation  sans  appor- 
ter de  preuves  sérieuses.  Mais  on  peut  faire  le  même 
reproche  à  plusieurs  des  nôtres,  quand  ils  dénient  à 
l'Église  gréco-russe  par  exemple  la  note  d'unité  ou 
celle  de  sainteté.  Certains  manuels  déclarent  que 
l'Église  russe  n'avait  pas  la  note  d'unité,  parce  qu'il  y 
avait  en  Hussie  une  multitude  de  sectes  séparées  de 
l'Église  officielle  d'avant-guerre,  comme  si  les  théolo- 
giens russes  n'eussent  pu  rétorquer  l'argument  contre 
l'Église  catholique  en  disant  qu'en  son  sein  avait 
pullulé  la  multitude  des  secles  protestantes  depuis  le 
XVIe  siècle.  Ici  autre  déclare  que  l'Église  gréco-russe 
est  privée  de  l'unité  de  foi  parce  <pie  beaucoup  de  ses 
clercs  sont  imbus  d'idées  protestantes  ou  rationalistes, 
sans  se  douter  que  les  dissidents  lui  répondront  qu'il 
y  a,  ou  qu'il  y  a  eu  dans  l'Église  catholique  des  clercs 
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plus  ou  moins  imbus  d'idées  modernistes.  Plusieurs 
feront  valoir  contre  la  sainteté  de  rivalise  russe  le  fait 
que  beaucoup  de  popes  russes  sont  adonnés  à  l'ivro- 
gnerie. Est  ce  apodictique  et  ne  vaudrait-il  pas  mieux 
remiser  de  pareils  arguments?  Un  autre  apologiste 
verra  un  signe  de  décomposition  de  l'Église  gréco- 
russe  dans  la  suppression  d'anciennes  autocéphalies  et 
l'apparition  de  nouvelles  à  la  suite  des  traités  qui 
ont  clos  la  guerre  de  191-1,  alors  que  ce  phénomène  est 
la  conséquence  normale  du  système  de  Pautocépha- 
lisme  national,  tel  qu'il  joue  depuis  les  origines  de  la 
séparation.  On  pourrait  multiplier  les  exemples  de  ce 
genre  et  aussi  l'inconséquence  de  certains  auteurs,  qui, 
après  avoir  posé  en  principe  que  les  quatre  notes  du 
symbole  conviennent  exclusivement  à  l'Église  catho- 
lique, reconnaissent  ensuite  qu'on  les  trouve  également, 
mais  à  un  degré  moindre,  dans  telle  ou  telle  Église 
séparée.  On  dira,  par  exemple,  dans  une  affirmation 
générale  que  l'Église  gréco-russe  n'a  pas  produit  beau- 
coup de  saints. 

Cette  concession  de  certains  apologistes  catholiques 
peut  mettre  sur  la  voie  d'une  utilisation  des  quatre 
notes  plus  conforme  aux  faits,  si  l'on  tient  absolument 
à  ce  cadre,  dont  on  connaît  les  multiples  vicissitudes 
depuis  le  xvi  siècle.  Cf.  G.  Thils,  Les  noies  de  l'Église 
dans  l'apologétique  catholique  depuis  la  lléforme.  Gem- 
bloux,  1937.  11  faudra  alors  soigneusement  se  garder 
île  définitions  arbitraires  de  chacune  des  quatre  notes 
ou  propriétés  marquées  au  symbole  et  ne  pas  trop 
insister  sur  la  distinction  assez  récente  entre  note  et 
propriété,  cause  de  tant  de  divergences  entre  auteurs 
et  de  tant  de  distinctions  compliquées  qui  embrouillent 
tout.  On  pourra  raisonner  ainsi  : 

Il  est  indubitable  que  les  quatre  qualificatifs  donnés 
à  l'Église  dans  le  symbole  dit  de  Nicée-Constantinople 
expriment  des  propriétés,  des  perfections  de  la  véri- 
table Église.  Comme  il  n'y  a  qu'une  seule  Église 
véritable  et  que  Jésus-Christ  a  voulu  n'en  fonder 
qu'une  —  ce  que  concèdent  les  dissidents  orientaux  — 
il  est  évident  que  la  véritable  Église  sera  celle  qui  pos- 
sédera  au  plus  haut  degré,  à  un  degré  notoirement 
supérieur  et  transcendant,  chacune  des  perfections 
signifiées  par  chacune  des  quatre  épithètes  en  question. 
Quelle  que  soit  la  définition  donnée  de  chacune  d'elle, 
pourvu  qu'il  s'agisse  d'un  clément  positif,  d'un?  per- 
fection extérieurement  véri  fiable,  par  exemple  d'unité 
dans  tous  les  domaines  (foi,  gouvernement,  concorde 
et  charité);  de  sainteté  dans  les  moyens,  les  effets,  les 
manifestations  miraculeuses;  d'aptitude  à  l'universa- 
lisme  et  de  diffusion  actuelle  dans  l'espace  (catholi- 
cité): d'identité  et  de  conformité  à  l'Église  des  pre- 
miers siècles  tant  dans  l'organisation  hiérarchique  que 
dans  la  doctrine  consignée  dans  l'Écriture  et  les  monu- 
ments authentiques  de  l'ancienne  tradition  (apostoli- 
cité).  la  véritable  Église  sera  celle  qui  l'emportera 
manifestement  de  beaucoup  sur  les  autres  en  ces 
diverses  perfections. 

Il  ne  s'agit  pas  d'établir  que  les  autres  Églises  ou 
sectes  n'ont  rien  de  bon;  qu'elles  ne  possèdent  à  aucun 
degré  chacune  des  perfections  indiquées  dans  le 
symbole.  .Mais  il  faut  montrer  que.  si  l'on  trouve  trace 
chez  elles  de  chacune  ou  de  quelqu'une  de  ces  perfec- 
tions, elles  y  existent  à  un  degré  notoirement  inférieur 
à  celui  qu'on  constate  dans  l'Église  catholique;  degré 
notoirement  inférieur  et  par  conséquent  insuffisant, 
puisqu'il  ne  peut  exister  qu'une  seule  Église  véritable. 
Ce  bien  notoirement  inférieur,  qu'on  découvre  dans 
les  Églises  dissidentes,  s'explique  aisément  par  la  misé- 
ricordieuse condescendance  de  Dieu,  qui,  ayant  égard 
à  la  bonne  foi  d'un  très  grand  nombre  d'âmes  nées  et 
élevées  dans  le  schisme  et  l'hérésie,  a  voulu  que  les 
sectes  schismatiques  ou  hérétiques  ne  fussent  pas 
totalement  privées  des  richesses  de  la  rédemption  et 


des  biens  spirituels  acquis  par  le  Sauveur,  mais  en 
conservassent  plus  ou  moins,  selon  leur  degré  de 
ressemblance  avec  l'Église  véritable.  La  supériorité 
de  l'Église  catholique  en  toute  sorte  de  biens,  de  per- 
fections, d'éléments  positifs  sur  les  autres  sectes 
chrétiennes  s'avère  écrasante  et  visible  pour  quiconque 
a  le  temps  et  l'occasion  de  faire  la  comparaison. 

Celui  qui  voudra  établir  cette  comparaison  trouvera 
dans  le  présent  article  des  matériaux  abondants, 
quoique  incomplets,  pour  étoffer  la  démonstration. 
Pour  être  complet,  il  eût  fallu  aborder  la  question  de 
la  sainteté  individuelle  et  charismatique  dans  l'Église 
gréco-russe,  faire  la  comparaison  avec  l'Église  catho- 
lique sur  le  chapitre  des  bonnes  œuvres  et  de  la  civili- 
sation chrétienne.  On  trouvera  des  indications  sur  ce 
sujet  dans  plusieurs  des  travaux  signalés  à  la  biblio- 
graphie. 

On  trouvera  dans  le  t.  iv  de  notre  Theologia  dogmatica 
dissidentium  orienlalium,  Paris,  1931,  des  développements 
sur  les  divisons  11,111  et  IV  de  cet  article,  avec  indication  des 
sources  grecques  et  russes  sur  les  points  traités  ainsi  que  de 
plusieurs  travaux  de  détail  écrits  en  Occident  et  dont  quel- 
ques-uns ont  été  signalés  au  cours  de  l'article.  Voir  aussi  les 
articles  Église  grecque  et  Slaves  dissidentes  (Églises),  du 
Dictionnaire  apologétique;  J.  Rivière,  Églises  orientales  sépa- 
rées, dans  Dictionn.  pratique  des  sciences  religieuses,  t.  il, 
col.  1099-11 13;  P.  Tondini,  Le  pape  de  Rome  et  tes  papes  de 
l'Église  orthodoxe;  du  même,  Le  règlement  ecclésiastique  de 
Pierre  le  Grand,  traduit  en  français  sur  le  russe  avec  intro- 
duction et  notes,  Paris,  1S74;  Anatole  Leroy-Beaulieu, 
L'empire  des  tsars  et  les  Russes,  t.  m,  Paris,  1889;  Vladimir 
Soloviev,  La  Russie  et  l'Église  universelle,  Paris,  1889; 
2"  éd.,  Paris,  1906;  A.  Palmieri.  La  Chiesa  russa,  le  sue 
odierne  condizioni  e  il  suo  riformismo  dottrinale,  Florence, 
1908,  ouvrage  riche  en  renseignements  de  toute  sorte  sur 
l'état  de  l'Église  russe  à  la  veille  de  la  Grande  Guerre  avec 
indications  des  sources  russes;  J.  Gagarin,  La  ré/orme  du 
clergé  russe,  Paris,  1867  (nouvelle  édition  sous  le  titre  :  Le 
clergé  russe,  Bruxelles,  1871);  A. -P.  Lebedev,  Histoire  de 
VÉgtise  grecque  orientale  sous  la  domination  des  Turcs  (en 
russe),  2e  éd.,  Saint-Pétersbourg,  1904;  A. -P.  Lopoukliine, 
Histoire  de  l'Église  chrétienne  au  XIXe  siècle,  Saint-Péters- 
bourg, 2  vol.,  1901  (en  russe);  H.  Janin,  Les  Églises  séparées 
d'Orient,  Paris,  1930;  du  même,  La  vie  religieuse  dajis  les 
Églises  séparées  d'Orient,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xix. 
1920,  p.  163-187;  du  même,  Les  relations  entre  les  Églises 
orthodoxes,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxv,  1926,  p.  185-200. 
320-327;  S.  Salaville,  La  vie  religieuse  en  Grèce,  dans  les 
Échos  d'Orient, t. x\iu, p. 39S-il4;Brian-Choninov, L'Église 
russe,  Paris,  1927  (voir  surtout  le  c.  vi  sur  le  monachisme). 

M.   Jugie. 

SCHISME  D'OCCIDENT  (GRAND).  —Du 
20  septembre  1378  au  8  novembre  1417,  coexistèrent 
dans  l'Église  latine  deux  ou  même  trois  pontifes  dont 
chacun  se  proclamait  le  pape  légitime.  Aux  papes 
de  Rome  :  Urbain  VI,  Boniface  IX,  Innocent  VII 
et  Grégoire  XII,  s'opposèrent  successivement  les 
papes  d'Avignon  :  Clément  VII  et  Benoît  XIII;  puis 
Grégoire  XII  (de  Rome)  et  Benoit  XIII  (d'Av  gnon) 
virent  se  dresser  devant  eux  les  papes  de  Pise  : 
Alexandre  V  et  ensuite  Jean  XXIII.  Cette  période  de 
près  de  quarante  ans  où  la  chrétienté  se  partagea  en 
diverses  obédiences  est  connue  dans  l'histoire  sous  le 
nom  de  Grand  Schisme  d'Occident.  L'appellation  n'est 
d'ailleurs  pas  heureuse  :  elle  se  justifie  seulement  parce 
que  le  mot  cryîau,a  signifie  déchirure,  division.  Théolo- 
giquement  parlant,  le  schisme  implique  une  séparation 
d'avec  le  Saint-Siège,  une  révolte  contre  l'autorité  du 
chef  suprême  de  l'Église  considéré  comme  tel.  Or,  pen- 
dant la  période  du  Grand  Schisme,  les  chrétiens  ne 
rejetaient  pas  l'autorité  du  souverain  pontificat;  ils 
étaient  seulement  divisés  sur  la  question  de  savoir  qui 
était  le  véritable  successeur  de  Pierre.  Adhérant  dans 
chaque  obédience  au  pontife  qu'ils  tenaient  pour  légi- 
time, ils  n'étaient,  ni  les  uns  ni  les  autres,  des  schis- 
matiques au  sens  propre  du  mot. 
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Bien  des  articles  du  Dictionnaire  ont  été  consacrés  à 
des  personnages,  papes  ou  théologiens,  qui  ont  été 
mêlés  à  l'histoire  du  Grand  Schisme,  ainsi  qu'aux  con- 
ciles tenus  pour  mettre  fin  à  la  situation  lamentable 
dans  laquelle  se  trouvait  alcrs  l'Église.  Nous  aurons 
l'occasion  d'y  renvoyer.  Xotre  rôle  se  bornera  à  retra- 
cer la  suite  des  événements  sans  nous  perdre  dans  le 
détail  des  faits,  mais  en  nous  efforçant  d'en  signaler  les 
causes  et  d'en  mettre  en  lumière  les  conséquences. Nous 
étudierons  successivement  :  I.  L'origine  du  schisme. 
II.  La  division  de  la  chrétienté  (col.  1471).  III.  Les 
efforts  tentés  pour  y  mettre  fin  (col.  1472).  IV.  Le 
retour  à  l'unité  (col.  1484).  V.  Les  effets  du  Grand 
Schisme  (col.  1486). 

I.  L'origine  du  schisme.  —  Inutile  de  chercher 
trop  loin  l'origine  du  Grand  Schisme.  Sainte  Catherine 
d.2  Sienne  a  sans  doute  raison  de  voir  en  lui  un  châti- 
ment de  la  corruption  du  monde  ecclésiastique  contem- 
porain; cette  vue  mystique  n'éclaire  en  rien  le  proces- 
sus historique  de  sa  naissance.  Lui  assigner  comme 
cause,  avec  tel  historien  de  nos  jours,  le  transfert  de  la 
papauté  en  Avignon,  est  presque  aussi  vain  que  d'af- 
firmer avec  Baluze  qu'il  fut  une  conséquence  du  retour 
de  la  papauté  à  Rome.  Le  fait  est  qu'il  n'a  pu  se  pro- 
duire et  se  prolonger  que  par  la  conjonction  de  mul- 
tiples circonstances  et  sous  des  influences  extrêmement 
diverses. 

1°  L'élection  d'Urbain  VI  (avril  1378).  —  Au  pre- 
mier rang  des  causes  immédiates  du  schisme,  il  faut 
placer  les  interventions  tumultueuses  du  peuple  de 
Rome  clans  l'élection  d'Urbain  VI.  Si  ce  pape  avait  été 
choisi  normalement,  dans  un  conclave  non  troublé, 
personne  n'eût  cherché  de  raison  ni  trouvé  de  prétexte 
pour  contester  sa  légitimité.  Or,  voici  comment,  défait, 
les  choses  se  passèrent. 

Grégoire  XI,  après  avoir  ramené  à  Rome  le  siège  de 
la  papauté,  qui  depuis  le  début  du  siècle  s'était  retirée 
i  n  Avignon,  avait  si  peu  de  confiance  dans  l'état  d'es- 
prit des  Romains  qu'il  avait  cru  devoir  prendre  des 
mesures  extraordinaires  pour  en  prévenir  les  effets. 

Par  avance,  il  avait  validé  toute  élection  qui  réuni- 
rait les  voix  de  la  majorité  du  Sacré-Collège,  même  si 
1rs  cardinaux  n'avaient  pu  attendre  l'expiration  des 
délais  canoniques,  s'ils  avaient  dû  quitter  la  ville  ou 
n'avaient  pu  s'enfermer  en  conclave.  Il  avait  en  outre 
défendu  au  gardien  du  château  Saint-Ange  de  livrer  à 
qui  que  ce  fut  les  clefs  de  la  forteresse  sans  un  ordre 
des  cardinaux  demeurés  en  Avignon,  'foutes  ces  pré- 
cautions s'avérèrent  inefficaces. 

A  peine  Grégoire  eut-il  rendu  l'âme,  que  les  Transté- 
vérins  d'une  part,  les  officiers  municipaux  d'autre  part, 
multipliaient  auprès  des  futurs  électeurs  les  démarches 
comminatoires  et  que  des  désordres  éclataient  dans  la 
rue.  Non  content  d'avoir  obtenu  la  garde  du  prochain 
conclave,  le  peuple  expulsa  les  nobles  et  appela  des 
contadins  et  des  montagnards  armés  qui  semèrent  la 
panique  dans  la  ville.  Ce  que  le  peuple  romain  voulait, 
'était  empêcher  un  nouveau  départ  de  la  cour  ponti- 
ficale pour  Avignon.  Plusieurs  cardinaux  songèrent  à 
chercher  secours  auprès  des  routiers  qui  se  tenaient  à 
proximité  de  Rome  ou  à  s'enfermer  dans  le  château 
Saint-Ange;  mais  l'idée  fut  écartée  et  le  serment  prêté 
par  les  bannerets  de  protéger  la  liberté  du  Sacré- 
Collège  inspira  confiance  a  beaui  oup. 

Lorsque,  le  7  avril,  les  électeurs  se  rendirent  au  Va- 
i  ican  pour  entrer  en  conclave,  ils  durent  traverser  sur 
la  place  Saint-Pierre  une  foule  qui  criait  ;  «  Nous  vou- 
lons un  pape  romain,  ou  du  moins  italien!  »,  et  qui  les 
menaçait  de  les  mettre  en  pièces  s'ils  n'accédaient  à 
ce  désir.  Des  hommes  d'armes  les  suivirent  dans  le 
palais.  Le  soir  encore,  des  officiers  municipaux  vinrent 
leur  dire  qu'il  y  aurail  pour  eux  péril  de  mort  à  braver 
la  volonté  populaire.  Le  lendemain  matin  sonna  dans 


la  ville  le  tocsin,  signal  ordinaire  des  émeutes,  et  la 
foule  menaçante  accourut  de  nouveau.  II  fallut,  pour 
la  calmer,  la  promesse  des  cardinaux  de  lui  donner 
satisfaction.  Après  une  délibération  confuse  où  se  ma- 
nifestèrent à  la  fois  la  crainte  de  s'exposer  aux  fureurs 
du  peuple  et  celle  de  faire  une  élection  nulle,  faute  de 
liberté,  ils  fixèrent  leur  choix,  à  l'unanimité  moins  une 
voix,  sur  l'archevêque  de  Bari  :  Barthélémy  Prignano. 
On  envoya  quérir  l'intéressé,  mais  avant  qu'eût  pu 
être  obtenu  son  consentement,  l'entrée  du  conclave 
fut  forcée  par  la  populace;  plusieurs  conclavistes,  per- 
suadés qu'elle  n'exigeait  pas  seulement  un  pape  italien 
mais  un  Romain,  intronisèrent  de  force  le  vieux  cardi- 
nal de  Saint-Pierre.  Les  cardinaux  se  réfugièrent,  qui 
au  château  Saint-Ange,  qui  hors  la  ville.  Ils  se  retrou- 
vèrent douze  le  lendemain  pour  recevoir  l'acceptation 
de  Prignano  et  faire  annoncer  au  peuple  son  élévation. 

Urbain  VI  fut  intronisé  le  jour  de  Pâques,  18  avril, 
et  couronné  à  Saint-Pierre.  Le  Sacré-Collège  notifia 
son  avènement  aux  six  cardinaux  restés  en  Avignon, 
à  l'empereur  et  aux  souverains  catholiques.  Pour  la 
reconstitution  de  tous  ces  événements,  voir  N.  Valois, 
La  France  et  le  Grand  Schisme  d'Occident,  t.  i,  p.  8-64. 

2°  Les  fautes  d'Urbain.  —  Quelque  dramatiques 
qu'eussent  été  les  circonstances  qui  avaient  entouré 
l'élection  de  l'archevêque  de  Bari,  quelque  pression  qui 
eût  été  exercée  sur  leur  vote,  les  cardinaux  les  auraient 
peut-être  vite  oubliées  si  le  nouvel  élu  s'était  montré 
égal  à  sa  réputation.  On  le  croyait  bon  et  prudent,  l'ex- 
périence des  affaires  et  la  connaissance  des  hommes 
qu'il  avait  acquises  à  la  cour  d'Avignon  faisaient 
espérer  cpi'il  saurait  se  concilier  la  sympathie  unanime 
du  Sacré-Collège.  Il  se  révéla  aussitôt  dur  et  fantasque. 
Ses  exigences  maladroites  et  ses  procédés  violents  à 
l'égard  de  ses  électeurs  de  la  veille  eurent  tôt  fait,  en 
leur  faisant  regretter  de  l'avoir  à  leur  tète,  de  raviver 
les  doutes  que  certains  avaient  pu  concevoir  sur  le 
caractère  canonique  de  son  élection. 

Quand  arriva  à  Rome  le  cardinal  d'Amiens,  Jean  de 
La  Grange,  le  terrain  était  favorable  aux  excitations 
auxquelles  allait  se  livrer  ce  conseiller  de  Charles  V. 
Voir  N.  Valois,  op.  cit.,  t.  i,  p.  69-72. 

3°  L'élection  de  Clément  VII.  —  Autorisés  à  quitter 
la  ville,  aux  approches  de  l'été,  les  cardinaux  citra- 
montains  se  rendirent  à  Anagni  entre  le  début  de  mai 
et  la  fin  de  juin.  Quinze  jours  plus  tard,  Bernardon  de 
La  Salle,  appelé  de  Viterbe  par  le  camerlingue  Pierre 
de  Cros,  les  prenait  sous  sa  protection  avec  ses  routiers, 
après  avoir  écrasé  au  Ponte  Teverone  les  Romains  qui 
voulaient  s'opposer  à  son  passage.  Alors,  le  2  août, 
se  sentant  enfin  en  sécurité,  ils  publièrent  une  sorte  de 
manifeste  où  ils  s'efforçaient  de  prouver  que  l'élection 
d'Urbain  VI  était  entachée  de  nullité,  faute  d'avoir  été 
suffisamment  libre,  et  invitaient  l'élu  à  déposer  les 
insignes  du  souverain  pontificat  (2  août).  Texte  dans 
Baluze,  Vilse paparum  Avcnionensium,  éd.  Mollat,  t.  iv, 
p.  821-826.  Sans  attendre  la  réponse  de  l'intéressé,  ils 
lancèrent  l'anathème  contre  Barthélémy  Prignano, 
archevêque  de  Bari,  qu'ils  déposèrent  comme  «  intrus  » 
(9  août),  lui  reprochant  de  s'être  entendu  avec  les 
chefs  de  la  milice  romaine  pour  faire  imposer  son 
nom  par  la  foule  aux  cardinaux  terrorisés.  Puis  ils 
transportèrent  leur  résidence  à  l-'ondi,  où  ils  étaient 
assurés  de  la  protection  de  la  reine  Jeanne  de  Naples. 

Leurs  collègues  italiens,  qui  jusque  là  avaient  essayé 
de  s'entremettre  entre  eux  et  Urbain,  les  rejoignirent 
vers  la  mi-septembre,  à  l'exception  du  cardinal  de 
Saint-Pierre,  alors  mourant,  et  assistèrent  sans  protes- 
ter à  l'élection  d'un  nouveau  pontife  (20  septembre). 

Roberl  de  Genève,  sur  le  nom  duquel  s'étaient  por- 
tés douze  suffrages  sur  treize,  était  fils  du  comte  Amé- 
dée  [II  de  Genève  et  petit-cousin,  par  sa  mère,  du  roi 
de  France.  Évêque  de  Thérouanne,  puis  de  ('.ambrai, 
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il  avait  été  créé  cardinal  par  Grégoire  XI,  en  1371. 
C'était  un  prélat  distingué,  instruit,  ami  du  faste, 
mais  auquel  on  ne  tarderait  pas  a  reprocher  la  dureté 
avec  laquelle  il  venait  de  réprimer,  comme  légat  de 
Grégoire,  une  insurrection  florentine  (1370).  Après  le 
conclave  de  Home,  il  avait  présenté  ses  hommages  à 
Urbain  VI  et  notifié  par  lettre  son  élection  a  l'empe- 
reur Charles  IV  il  I  avril).  Texte  dans  Pastor,  Gesch.  der 
Pàpste.  2e  édit.,  t.  i,  p.  68(3.  Il  n'en  accepta  pas  moins 
de  lui  être  substitué  et  fut  proclamé  pape  sous  le  nom 
de  i  .liment  VII. 

Urbain,  abandonné  par  ceux  qui  l'avaient  élu,  se 
créa  de  toutes  pièces  un  nouveau  Collège  cardinalice, 
dont  il  eut  l'habileté  de  recruter  les  membres  dans 
divers  pays.  Entre  les  deux  pontifes,  la  lutte  va  s'ou- 
vrir. T. a  chrétienté  se  divisera  et  quarante  ans  d'efforts 
seront  nécessaires  pour  lui  rendre  l'unité  perdue. 

II.  La  division  de  la  chrétienté.  1»  Le  pro- 
blème posé  par  la  double  élection.  —  La  situation  créée 
par  la  volte  face  des  cardinaux  mettait  la  chrétienté 
devant  un  problème  quasi  insoluble  :  celui  de  savoir 
qui.  d't  rbain  ou  de  Clément,  était  le  véritable  succes- 
seur de  saint  Pierre. 

Toute  la  question  se  ramenait  à  celle  de  la  valeur 
canonique  de  l'élection  d'Urbain;  mais  cette  valeur 
elle-même  dépendait  de  l'intention  qui  avait  présidé  à 
son  choix  et,  pour  connaître  à  coup  sûr  cette  intention, 
il  eût  fallu,  comme  le  remarque  justement  Xoél  Valois, 
pouvoir  lire  dans  la  conscience  des  électeurs.  Force 
était  de  se  rabattre  sur  l'examen  des  circonstances  pour 
interpréter  leur  pensée.  La  voie  était  ouverte  à  d'in- 
terminables discussions.  Une  abondante  littérature 
surgit,  sous  forme  de  consultations,  de  mémoires,  de 
plaidoyers,  dont  bien  des  éléments  sont  restés  manu- 
scrits. Pour  avoir  une  idée  des  arguments  invoqués 
de  part  et  d'autre,  il  suffit  d'analyser  le  traité  sur  le 
Schisme  adressé  au  roi  d'Aragon,  pour  le  faire  sortir  de 
la  neutralité,  par  saint  Vincent  Ferrier  en  1380,* De 
moderno  schismule.  dans  Fages.  Œuvres  de  saint  Vin- 
cent Ferrier,  t.  i,  Paris,  1909,  IVe  traité. 

Les  partisans  d'Urbain  minimisent  les  désordres  qui 
ont  précédé  son  élection  et  font  état  de  paroles  ou  de 
gestes  tendant  à  prouver  que  les  cardinaux,  après 
avoir  eu  réellement  dessein  de  faire  de  lui  un  pape,  l'ont 
pendant  quatre  mois  traité  effectivement  comme  tel. 
Ceux  de  Clément  insistent  au  contraire  sur  la  pression 
dont  les  cardinaux  furent  l'objet  et  expliquent,  non 
seulement  leur  vote,  mais  les  hommages  qu'ils  ren- 
dirent ultérieurement  à  Urbain  parla  terreur  que  leur 
inspiraient  les  menaces  des  Romains.  On  aurait  tort 
d'attribuer  grande  influence  à  ces  plaidoyers  :  les  posi- 
tions initiales  avaient  été  prises  indépendamment 
d'eux;  ils  se  révélèrent  dans  l'ensemble  impuissants  à 
les  modifier. 

Aujourd'hui,  avec  le  recul  des  siècles  et  après  de 
minutieuses  enquêtes,  les  historiens  sont  à  peu  près 
d'accord  —  il  y  a  pourtant  de  notables  exceptions  — 
pour  reconnaître  en  Urbain  VI  le  pape  légitime  (voir 
L'rbain  VI);  il  était  plus  difficile  aux  contemporains 
de  rassembler  les  données  du  problème  et  de  se  faire 
une  conviction.  On  ne  doit  donc  pas  s'étonner  de  voir 
des  conciles  se  prononcer  pour  L'rbain,  comme  en 
Hongrie  et  en  Pologne,  tandis  que  d'autres  comme  en 
Castille,  se  rallient  à  Clément.  En  fait.  l'attitude  des 
divers  pays  fut  presque  toujours  dictée  moins  par  des 
préoccupations  d'ordre  canonique  que  par  les  circons- 
tances ou  par  des  considérations  politiques.  Aujour- 
d'hui même,  la  nationalité  des  historiens  qui  traitent 
de  la  question  n'est  pas  sans  influence  sur  la  solution 
qu'ils  apportent. 

2°  Les  obédiences.  —  Le  roi  de  France,  Charles  V, 
n'ignorait  rien  des  désordres  qui  s'étaient  produits  du- 
rant le  conclave  rie  Rome.  Des  doutes  sur  la  légitimité 


d'Urbain  avaient  été  jetés  dans  son  esprit  par  des 
messages  émanant  de  plusieurs  cardinaux  et  par  les 
porteurs  mêmes  de  la  lettre  que  l'élu  avait  écrite  pour 
notifier  son  avènement.  Ils  se  changèrent  en  certitude 
à  la  lecture  du  manifeste  d'Anagni.  La  bonne  foi  de 
Charles  paraît  indiscutable:  on  peut  en  croire  l'émou- 
vante déclaration  qu'il  fit  sur  son  lit  de  mort.  Il  a  cru 
devoir  faire  confiance  aux  princes  de  l'Église  de  qui 
dépendait  le  choix  du  pape.  Il  voulut  dès  lors  soute- 
nir financièrement  les  cardinaux  et  envoyer  à  leur 
secours  les  routiers  gascons.  Par  contre,  l'appui  qu'il 
leur  accordait  encouragea  les  cardinaux  à  procéder 
sans  retard  à  une  nouvelle  élection. 

La  perspective  d'avoir  de  nouveau  un  pape  français 
n'était  pas  pour  déplaire  à  Charles  V:  le  choix  de  son 
cousin.  Robert  de  Genève,  ne  put  que  lui  agréer.  Il 
tint  néanmoins,  avant  de  se  déclarer  ouvertement  pour 
Clément  VII,  à  prendre  l'avis  du  clergé  de  France.  Le 
conseil  donné  par  l'assemblée  de  Vincennes  fut  con- 
forme à  son  secret  désir;  mais  l'université  de  Paris  se 
montra  moins  empressée  :  ce  fut  seulement  après 
quelques  mois  d'hésitations  qu'elle  adhéra  au  nouvel 
élu;  encore  les  «  nations  »  anglaise  et  picarde  avaient- 
elles  refusé  de  se  joindre  à  la  majorité. 

(/est  que  l'Angleterre  et  l'Empire  restaient  urba- 
nistes. La  cour  de  Londres  s'était  réjouie  de  l'élection 
d'un  pape  italien.  Elle  avait  attribué  sans  hésitation  la 
révolte  des  cardinaux  au  dépit  causé  par  la  volonté  ré- 
formatrice d'L'rbain  et  à  des  manœuvres  de  Charles  V, 
désireux  de  voir  de  nouveau  un  Français  sur  le  siège 
de  Pierre.  L'envoyé  du  Sacré-Collège,  Roger  Foucault, 
porteur  de  l'encyclique  cardinalice  du  9  août,  se  vit 
jeter  en  prison,  sans  avoir  été  entendu.  La  même  aven- 
ture advint  à  Chamberlac,  ambassadeur  secret  de  Clé- 
ment VIL  Quant  à  son  ambassadeur  officiel,  Guy  de 
Malesset,  il  n'obtint  jamais  les  sauf-conduits  qui  lui 
eussent  permis  de  passer  le  détroit.  C'est  sans  enquête 
sérieuse  que,  par  décision  unanime,  le  parlement  de 
Gloucester  prit  parti  pour  Urbain. 

En  Allemagne,  l'empereur  Charles  IV  ignorait  tout 
des  doutes  que  les  cardinaux  avaient  fait  connaître  au 
roi  de  France;  il  adhéra  sans  hésitation  à  Urbain.  Il 
lui  resta  d'autant  plus  volontiers  fidèle  que  l'avène- 
ment de  celui-ci  lui  permettait  d'escompter  un  regain 
d'influence  dans  l'Église. 

Autour  de  la  France,  d'une  part,  de  l'Angleterre  et 
de  l'Empire,  d'autre  part,  les  nations  se  groupèrent 
peu  à  peu  selon  leurs  affinités  politiques.  Les  pays 
d'Europe  centrale  :  Pologne,  Bohême.  Hongrie.  Au- 
triche, se  prononcèrent  pour  L'rbain  ou  se  rallièrent 
assez  vite  à  lui.  Par  contre,  l'Ecosse  et  l'Irlande,  la 
Savoie  et  le  Portugal  prirent  parti  pour  Clément.  La 
Flandre  se  divisa  :  ses  quatre  évêques  résidant  tous 
hors  du  pays  flamand,  devinrent  clémentins,  tandis 
que  Louis  de  Maelc  et  son  peuple,  qui  avaient  intérêt 
à  ménager  l'Angleterre,  refusaient  d'abandonner  «  le 
premier  élu  ».  L'Espagne,  d'abord  balancée  entre  les 
influences  française  et  anglaise,  demeura  indécise. 
Sans  s'être  concertés.  Henri  de  Trastamare  en  Cas- 
tille, Pierre  le  Cérémonieux  en  Aragon,  Charles  le 
Mauvais  en  Navarre,  Ferdinand  en  Portugal  prirent, 
comme  d'instinct,  la  même  attitude  de  neutralité 
provisoire. 

III.  Les  efforts  pour  faire  cesser  le  schisme.  - 
1°  Les  moyens  mis  en  œuvre  par  les  deux  papes.  —  Pour 
rendre  à  l'Église  l'unité  perdue,  chacun  des  pontifes 
s'efforça  de  faire  triompher  sa  propre  cause.  C'est  à 
quoi  tendaient  les  anathèmes  qu'Urbain  et  Clément 
lancèrent  l'un  contre  l'autre  et  chacun  contre  les  par- 
tisans de  son  rival.  Jusqu'à  la  fin  du  schisme,  leurs 
successeurs  repéteront  ce  geste,  à  la  façon  d'un  rite; 
mais  l'effet  n'en  pouvait  être  que  de  creuser  davan- 
tage le  fossé  entre  les  tenants  des  deux  obédiences, 
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urbanistes  et  clémentins  n'attachant  d'importance 
qu'aux  excommunications  fulminées  par  le  pape  qu'ils 
considéraient  comme  seul  légitime. 

Ce  qu'il  eût  fallu  pouvoir  réaliser,  c'étaient  des  chan- 
gements dans  les  convictions,  des  «  conversions  ».  De 
part  et  d'autre,  on  s'y  employa  durant  toute  la  période 
du  schisme,  à  l'aide  de  légats  ou  de  prédicateurs. 
Urbain  envoya  en  Allemagne  et  en  Flandre  le  cardinal 
de  Bavenne,  Pileo  de  Prata,  et  en  Espagne,  le  cardinal 
Agapit  Colnnna.  Clément  opposa  au  premier  les  cardi- 
naux de  Saint-Étienne  et  de  Poitiers  :  Guillaume 
d'Aigrefeuille  et  Guy  de  Malesset,  tandis  qu'il  faisait 
soutenir  sa  cause  en  Espagne  par  le  cardinal  d'Aragon, 
Pierre  de  Lune.  Mais  souvent  les  princes  n'accueillaient 
sur  leur  territoire  et  les  peuples  ne  voulaient  entendre 
que  des  porte-paroles  aux  idées  desquels  ils  étaient 
acquis  d'avance.  On  vit  même  Pierre  le  Cérémonieux 
interdire  l'accès  de  l'Aragon  à  la  fois  aux  légats  des 
deux  papes. 

Cependant,  à  côté  des  armes  spirituelles  et  des  argu- 
ments d'ordre  dialectique,  d'autres  moyens  de  lutte 
furent  mis  en  œuvre  par  les  adversaires  :  l'appel  plus 
ou  moins  déguisé  à  l'intérêt  par  l'octroi  de  promesses 
et  de  glaces,  expectatives,  charges,  subsides,  et  le 
recours  à  la  force,  ou,  comme  on  prit  l'habitude  de  dire, 
à  la  «  voie  de  fait  ».  Armes  aléatoires  elles  aussi  et  peu 
efficaces,  car  les  ambitieux  ne  se  faisaient  pas  scrupule 
d'accepter  les  faveurs,  d'où  qu'elles  vinssent,  et  la 
reconnaissance  était  généralement  la  moindre  de  leurs 
vertus;  quant  à  la  force,  les  deux  papes  n'avaient 
guère  à  leur  disposition  que  celle  qu'ils  pourraient 
acquérir  et  conserver  à  prix  d'argent  ou  de  marchan- 
dages, et  leurs  partisans  étaient  trop  souvent  prêts  à 
employer  celle  qu'ils  possédaient  à  poursuivre,  sous 
couleur  de  dévouement  à  l'Église,  des  fins  plus  ou 
moins  personnelles. 

2°  La  voie  de  fait  sous  Urbain  VI.  —  A  peine  élu, 
Clément  VII  crut  pouvoir  chasser  de  Rome  son  rival 
et  s'installer  à  sa  place  au  centre  de  la  chrétienté. 
N'avait-il  pas  pour  lui,  outre  des  alliés  comme  Honoré 
Gaetani,  François  de  Vico  et  Jourdain  Orsini,  des 
troupes  de  routiers  dont  il  avait  confié  le  commande- 
ment à  un  de  ses  neveux,  Louis  de  Montjoie,  et  le  châ- 
teau Saint-Ange  n'était-il  pas  aux  mains  de  ses  parti- 
sans? Son  rêve  s'évanouit  à  la  suite  des  défaites  infli- 
gées à  ses  mercenaires  par  Albéric  de  Barbiano  à  Car- 
pineto,  puis  à  Marino,  et  de  la  chute  du  château  Saint- 
Ange  qui  lui  faisait  perdre  son  meilleur  point  d'appui 
(27  avril  1379).  Il  se  réfugia  à  Gaète,  puis  à  Naples  où  il 
pouvait  compter  sur  la  reine  Jeanne.  Un  soulèvement 
populaire  l'ayant  forcé  à  se  rembarquer  avec  ses  car- 
dinaux, il  erra  d'étape  en  étape  jusqu'au  jour  où  il 
trouva  un  asile  sûr  à  Avignon,  dans  l'ancien  palais  des 
papes. 

Ce  n'était  là  qu'un  pis-aller.  Pour  reconquérir  l'État 
pontifical,  Clément  accepta  les  offres  intéressées  de 
Louis  d'Anjou,  frère  du  roi  de  France  Charles  V.  Après 
lui  avoir  promis  l'érection  en  sa  faveur  d'un  royaume 
d'Adria  qui  serait  vassal  du  Saint-Siège,  il  l'encoura- 
gea à  aller  délivrer  le  royaume  de  Naples,  dont  s'était 
emparé  Charles  de  Durazzo,  allié  d'Urbain  VI.  L'expé- 
dition, brillamment  commencée,  se  trouva  arrêtée  par 
la  mort  de  son  chef  (21  septembre  1384).  Voirsurelle 
N.  Valois,  op.  cil.,  t.  n,p.  7-89.  Elle  fut  reprise  victorieu- 
sement, après  la  mort  de  Charles  de  Durazzo,  pour  le 
ite  de  Louis  II  d'Anjou,  qui  fut  acclamé  roi  parla 
population  napolitaine  (juillet  1386).  Déjà  Clément, 
fort  du  succès  ainsi  obtenu  dans  l'Italie  du  Sud  et  de 

l'influence  qu'il  avail  acquise  en    Lombardie  par  le 

mariage  de  Louis  de  Touraine,  le  futur  duc  d'Orléans, 
avec  Valentine  Visconti,  venait  d'entami  r  di  m  o 
ciations  avec  Florence  ri  Bologne,  quand  la  mort  de 

s. .a  rival  i  15  octobre  1389),  rendu  impopulaire  par  ses 

D1CT.    DE   THÉOL.    CATH    L. 


violences  et  sa  cruauté,  arracha  de  ses  mains  son  meil- 
leur atout.  Voir  Ltrbain  VI. 

Tandis  que  la  France  soutenait  dans  la  péninsule  les 
entreprises  du  pape  d'Avignon,  en  même  temps  que 
ses  propres  intérêts,  les  grandes  nations  demeurées 
fidèles  au  pape  de  Rome  ne  restaient  pas  inactives. 

En  Allemagne,  le  roi  des  Romains,  Wenceslas  de 
Bohème,  adhéra  à  une  sorte  de  ligue  urbaniste  conclue 
entre  les  électeurs  rhénans  le  28  février  1379,  puis  ren- 
forcée bientôt  par  les  évèques  de  Liège,  de  Wurzbourg 
et  d'Utrecht.  Le  cardinal  Pileo  de  Prata,  envoyé  à 
Prague,  fut  assez  habile  pour  faire  conclure  à  Wenceslas 
une  alliance  avec  Richard  II  d'Angleterre  «contre  tous 
les  schismatiques  »  (2  mai  1381).  Mais  Wenceslas  n'avait 
pas  l'âme  d'un  croisé;  s'il  songeait  à  descendre  en 
Italie,  c'était  moins  pour  sauver  la  papauté,  comme 
l'attendait  de  lui  Urbain,  que  pour  se  faire  couronner 
à  Rome.  Il  se  sentait  d'ailleurs  lié  par  la  promesse  de 
fidélité  à  la  France  que  son  père  Charles  IV  lui  avait 
demandée  avant  de  mourir.  Quant  à  Richard,  il  voyait 
surtout  dans  la  ligue  urbaniste  un  moyen  d'obtenir 
l'appui  du  Saint-Siège  et  le  concours  de  l'Allemagne 
dans  son  implacable  lutte  contre  la  France  et  ses 
satellites. 

Sur  le  sol  français,  en  Bretagne,  en  Aquitaine,  en 
Guyenne,  partout  où  commandaient  les  Anglais,  l'obé- 
dience d'Urbain  s'étendit  progressivement;  mais  les 
interventions  armées  de  l'Angleterre  en  Flandre  et  en 
Espagne  n'aboutirent  qu'à  des  échecs.  La  désastreuse 
«  croisade  »  menée  en  Flandre  par  l'évèque  de  Norwich, 
Henri  Despenser,  en  1383,  avait  d'ailleurs  pour  but 
essentiel  d'ouvrir  la  route  commerciale  qui  permettait 
d'acheminer  de  Calais  à  Bruges  et  à  Gand  les  laines 
anglaises.  E.  Perroy,  L'Angleterre  et  te  Grand  Schisme 
d'Occident,  a  clairement  expliqué,  p.  166-209,  les  des- 
sous politiques  et  économiques  de  cette  campagne. 

En  Espagne,  l'Angleterre  réussit  à  convertir  à  la 
cause  d'Urbain  son  allié  le  Portugal;  mais  la  croisade 
qu'elle  entreprit  en  Castille  masquait  mal  le  dessein 
de  soutenir  les  ambitions  de  la  maison  de  Lancastre 
qui  se  croyait  des  droits  au  trône  occupé  par  le  roi 
Jean.  Cf.  Ë.  Perroy,  op.  cit.,  p.  211-268.  Ses  coûteux 
efforts  n'empêchèrent  pas  les  divers  États  qui  compo- 
saient la  péninsule  d'abandonner,  un  à  un,  au  profit  de 
Clément ,  la  neutralité  dans  laquelle  ils  s'étaient  d'abord 
établis.  La  Castille  avait  donné  l'exemple  à  l'assemblée 
de  Médina  del  Campo  en  1381  :  l'Aragon  suivit  en  1387, 
à  l'avènement  du  roi  Jean  qui  avait  épousé  Yolande  de 
Bar,  nièce  de  Charles  V;  puis  ce  fut  le  tour  de  la 
Navarre  en  1390,  quand  Charles  III  eut  succédé  à  son 
père  Charles  le  Mauvais. 

3°  La  voie  de  fait  sous  Boni/ace  IX.  —  La  mort 
d'Urbain  VI  (15  octobre  1389)  fournissait,  semblait-il, 
une  occasion  toute  trouvée  de  rétablir  l'unité  dans 
l'Église.  Les  cardinaux  urbanistes  ne  le  comprirent 
pas.  En  se  hâtant,  sans  prendre  avis  de  personne,  de 
lui  donner  un  successeur,  ils  se  rendirent  pour  une 
large  part  responsables  de  la  prolongation  du  schisme. 
Du  moins  choisirent-ils  (2  novembre),  dans  la  personne 
de  Pierre  Thomacelli,  cardinal  de  Naples,  un  homme 
capable  par  son  esprit  réaliste  et  son  habileté  diplo- 
matique de  restaurer  en  Italie  l'autorité  pontificale 
gravement  compromise  par  son  prédécesseur.  Voir 
Bonifack  IX. 

Boniface  IX  commença  par  s'assurer  le  dévouement 
de  ses  cardinaux,  d'abord  en  rendant  la  pourpre  a 
ceux  (pie  la  maladresse  d'Urbain  avait  jetés  dans  les 
bras  de  son  rival,  [mis  en  accordant  à  tous  sa  confiance. 
Les  Angevins  eleinenl  isles  régnanl   à  Naples,  il  s'em- 

pn  a  d'embrasser  la  cause  des  Durazzo  avec  lesquels 
Urbain  s'était  brouillé.  Non  content  de  faire  donner  la 
couronne  au  jeune  Ladislas,  il  le  seconda  avec  tant  de 
persévérance  que.  malgré  les  succès  éphémères  d'une 
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expédition  de  Louis  II  d'Anjou  soutenu  par  Clé- 
ment VII,  le  monarque  finit  par  entrer  en  possession 
<k-  sa  capitale  1 10  juillet   1  100). 

Dans  le  reste  de  l'Italie,  Boniface,  secondé  par  le 
cardinal  Pileo  de  Prata,  ne  fut  pas  moins  heureux.  Né- 
gociant quand  il  le  pouvait,  mettant  en  avant  au 
besoin  1rs  troupes  de  mercenaires  dont  il  avait  confié 
le  commandement  à  son  frère,  il  réussit  à  tenir  en 
échec,  à  vaincre,  parfois  même  à  gagner  à  sa  cause  les 
condottieri  partisans  de  Clément  qui  s'étaient  installés 
dans  le  Patrimoine.  Habile  à  poursuivre  ses  fins  parmi 
les  ambitions  et  les  rivalités  des  tyrans,  des  villes  et 
des  classes  iociales,  il  sut  faire  ligure  de  pacificateur 
et  devenir,  dans  la  Rome  qu'Urbain  avait  dû  fuir,  le 
maître  incontesté. 

4°  Boniface  et  la  France.  —  Bien  que  ces  luttes  aient 
absorbé  le  plus  clair  de  son  activité.  Boniface  chercha 
a  réaliser  l'union  autrement  que  par  la  force  des 
armes.  Il  est  vrai  qu'elle  ne  lui  paraissait  possible  que 
par  l'abdication  de  V  anti-pape  ».  Du  moins  chercha- 
t-il  à  faciliter  cette  solution  en  promettant  à  Clé- 
ment VII.  pour  le  cas  où  il  se  retirerait,  de  lui  laisser 
la  pourpre  ainsi  qu'à  ses  cardinaux  et  de  le  nommer 
légat  apostolique  pour  la  I'rance,  l'Espagne  et  le  Por- 
tugal. Bulle  du  fi  novembre  1390,  dans  Raynaldi, 
Annales  eeclesiastici,  a.  1390,  n.  6  et  7.  Cette  modéra- 
tion, jointe  à  l'intervention  du  duc  de  Bavière  auprès 
de  son  beau-frère  Charles  VI,  monté  sur  le  trône  de 
France  en  1380.  contribuèrent  à  détourner  celui-ci  de 
donner  suite  à  sa  promesse  de  marcher  sur  Rome  avec 
12  000  lances  pour  y  introduire  Clément  (mars  1391). 
Aussi  bien  Clément  lui-même  accepta-t-il  bientôt  d'en- 
trer en  rapports  avec  son  rival  par  l'intermédiaire  du 
prieur  de  la  chartreuse  d'Asti,  Pierre  de  Mondovi. 

In  chaleureux  appel  de  Boniface  au  jeune  roi  de 
France  qui  venait  de  prendre  en  mains  les  rênes  du 
gouvernement  (lettre  du  2  avril  1392.  dans  le  Spicile- 
gium  de  d'Achery,  t.  r.  p.  708)  trouva  Charles  VI  dis- 
posé à  travailler  à  l'union,  donec  egrediatur  ut  splendor 
/us  tus  et  unicus  vicarius  Ihesu  Christi.  Le  roi.  esti- 
mant que  la  responsabilité  du  schisme  était  partagée, 
envisageait  une  double  démission,  tandis  que  Boni- 
face  espérait  le  convaincre  de  la  régularité  de  l'élection 
d'Urbain  VI  et  provoquer,  avec  son  adhésion,  celle  de 
Robert  de  Genève  (lettre  du  20  juin  1393.  dans  d'Ache- 
ry, t.  i.  p.  769).  Mais  le  conseil  des  princes  profita  d'une 
crise  de  folie  de  Charles  VI  pour  rompre  l'entretien. 

5  L'université  de  Paria  et  les  trois  voies.  —  La  reprise 
de  contact  entre  Rome  et  Paris  n'en  était  pas  moins 
un  événement  gros  de  conséquences  :  le  désir  d'union 
dont  Gerson  s'était  fait  l'écho  dans  son  discours  du 
6  janvier  1391  s'en  trouvait  accru.  Opéra,  édit.  Du 
Pin.  t.  m,  col.  991.  Dans  toute  la  France,  les  prières 
publiques,  les  prédications,  les  processions  se  multi- 
plièrent au  cours  de  l'année  1393  pour  obtenir  du  ciel 
la  cessation  du  schisme. Clément  VII  lui-même  céda  au 
sentiment  populaire  en  instituant  une  messe  spéciale 
pro  sedatione  schisnutlis  qu'il  ordonna  de  dire  chaque 
semaine. 

L'université  de  Paris,  longtemps  éconduite.  put 
enfin  faire  entendre  sa  voix  devant  le  roi.  Dans  un 
mémoire  rédigé  par  Nicolas  de Clamanges.  elle  proposa, 
le  6  juin  1394.  trois  moyens  auxquels  on  pourrait 
recourir  successivement  pour  rendre  la  paix  à  l'Église  : 
la  voie  de  cession,  c'est-à-dire  la  démission  des  deux 
la  voie  de  compromis,  c'est-à-dire  l'arbitrage; 
enfin  la  voie  conciliaire,  par  la  réunion  d'un  concile 
général  qui  prendrait  les  mesures  nécessaires.  D'A- 
chery. <>p.  cil.,  t.  i.  p.  776. 

6°  Benoit  XIII  succède  à  Clément  VII.  La  mort 
de  Clément  Vil.  survenue  le  lli  septembre  1391.  sim- 
plifiait la  situation.  Il  eût  été  sage  et  facile  de  laisser 
s'éteindre  avec  lui  le  schisme  auquel  son  avènement 


avait  donné  naissance.  Pressé  par  ses  conseillers  et  par 
l'Université  qu'il  sentait  être  l'interprète  de  l'opinion 
publique  en  même  temps  (fue  du  bon  sens,  encouragé 
d'ailleurs  par  les  archevêques  de  Cologne  et  de 
Mayence  comme  par  le  margrave  du  Rhin,  le  roi  de 
France  fit  son  possible  pour  amener  les  cardinaux 
d'Avignon  à  surseoir  à  l'élection  du  successeur  de  Clé- 
ment. 

Sans  même  prendre  la  peine  de  lire  les  deux  lettres 
qu'ils  avaient  reçues  coup  sur  coup  de  Charles  VI,  les 
cardinaux  réunis  en  conclave  désignèrent  le  cardinal 
d'Aragon,  Pierre  de  Lune,  qui  prit  le  nom  de  Be- 
noit XIII  (28  septembre).  La  vacance  du  siège  n'avait 
duré  que  douze  jours.  Pareille  précipitation  ne  saurait 
trouver  d'excuse  que  dans  une  parfaite  bonne  foi;  et  le 
fait  que  tous  les  électeurs  avaient  juré  au  préalable  de 
se  démettre  du  pontificat  quand  le  pape  de  l'autre 
obédience  ferait  de  même,  s'il  témoigne  d'un  réel  souci 
du  bien  général  de  l'Église,  ne  suffit  pas  à  justifier  leur 
insigne  maladresse.  Raynaldi,  op.  cit..  an.  1394,  n.  6. 

7°  La  voie  de  cession.  —  Pierre  de  Lune  avait  été  créé 
cardinal  par  Grégoire  X I.  c'est-à-dire  avant  le  schisme. 
Il  avait  cru  d'abord  à  la  légitimité  d'Urbain  VI  qu'il 
avait  contribué  à  élire  ■  avec  l'intention  d'en  faire  un 
vrai  pape  »,  puis  il  avait  fini  par  se  rai  lier  aux  cardinaux 
de  l'opposition  et  avait  voté  pour  Clément  VIL  Voir 
ici  l'art.  Pierre  de  Luna.  Son  désir  d'unité  était  bien 
connu;  il  venait  encore  de  le  manifester  par  ses  hésita 
tions  à  accepter  la  tiare.  J'emploierai,  pour  arriver  à 
mon  but.  tous  les  moyens  raisonnables  et  possibles  », 
déclara-t-il  à  Charles  VI.  en  lui  notifiant  sa  promotion. 

L'université  de  Paris  le  pressa  de  mettre  à  exécu- 
tion ses  projets  de  concorde  :  La  paix  de  l'Église  est 
entre  vos  mains,  lui  écrivit-elle,  car  votre  rival  tiendra 
sans  doute  à  vous  imiter.  »  Pierre  d'Ailly,  après  une 
visite  en  Avignon,  préconisa  devant  la  maison  royale 
et  l'Université  la  voie  de  cession.  Un  concile  national, 
réuni  à  Paris  le  2  février  1395,  adopta  cette  voie  comme 
la  plus  simple  et  la  plus  expéditive,  recommandant 
au  roi  de  travailler  dans  ce  sens,  non  seulement  auprès 
de  Benoit  XIII,  mais  auprès  des  princes  affiliés  à  Boni- 
face  IX.  Mais  déjà  les  dispositions  intimes  de  Benoît 
n'étaient  plus  celles  de  Pierre  de  Lune  :  soit  qu'il  ait 
pris  goût  aux  honneurs,  soit  que  la  foule  des  courti- 
sans qui  avaient  intérêt  au  maintien  du  statu  quo  ait 
réussi  à  exercer  sur  lui  leur  influence,  il  ne  tarda  pas  à 
se  trouver  d'accord  avec  Boniface  IX  pour  refuser 
d'envisager  la  possibilité  d'une  démission. 

Une  ambassade  extraordinaire  conduite  par  les  ducs 
de  Bourgogne,  de  Berry  et  d'Orléans  arriva  à  Ville- 
neuve-lez-Avignon le  21  mai  1395.  Elle  se  vit  refuser 
par  Benoit  le  texte  du  serment  qu'il  avait  prêté 
avant  son  élection.  Ni  les  instances  du  duc  deBerrv.  ni 
l'éloquence  de  Gilles  des  Champs,  ni  l'avis  favorable  de 
presque  tous  ses  cardinaux  ne  purent  amener  le  pontife 
a  l'idée  de  la  cession.  Deux  mois  d'efforts  ne  réussirent 
ni  à  le  toucher,  ni  à  l'ébranler.  Tantôt  il  cherchait  à 
gagner  du  temps,  exigeant  un  écrit  du  roi.  tantôt  il  se 
retranchait  derrière  le  droit  qui,  prétendait-il,  avait 
toujours  rejeté  la  voie  de  cession,  comme  peu  conve- 
nable pour  terminer  les  schismes.  Sa  mauvaise  volonté 
ne  put  plus  faire  de  doute  quand  on  le  vit  recourir  aux 
prétextes  les  plus  futiles  pour  refuser  de  recevoir  en 
audience  publique  les  délégués  de  l'Université  et  aller 
jusqu'à  oflrir  aux  ducs,  pour  les  amener  à  se  départir 
de  leur  insistance,  de  leur  abandonner  le  patrimoine 
pontifical  en  Italie.  Soutenu  par  son  confesseur,  le 
dominicain  anglais  Jean  Hayton.  et  par  le  seul  cardi- 
nal de  Pampelune.  qui  était  partisan  de  la  voie  de  fait, 
il  finit  par  se  déclarer  prêt  à  mourir  plutôt  que  d'accep- 
ter la  voie  de  cession. 

Il  se  disait  disposé,  par  contre,  à  se  rencontrer,  sous 
la  protection  du  roi.  avec  son  rival,  dans  une  confé- 
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relut-  où,  entourés  chacun  de  leur  collège  cardinalice, 
ils  discuteraient  librement  de  leurs  droits  et  des  moyens 
de  rendre  à  l'Église  son  unité.  S'ils  ne  réussissaient  pas 
a  se  mettre  d'accord,  il  acceptait  la  constitution  d'un 
tribunal  arbitral  qui  aurait  pouvoir  de  trancher  le 
débat  à  la  majorité  des  deux  tiers  des  voix.  Cette  voie 
dite  o  de  compromis  ••.  qu'il  prétendait  plus  sage  cl  plus 
facilement  réalisable  que  la  voie  de  cession  n'était  évi- 
demment, dans  sa  pensée,  qu'une  échappatoire,  comme 
le  prouvera  d'ailleurs  la  suite  des  événements.  En 
attendant,  tous  les  efforts  de  ce  pontife,  «  têtu  comme 
une  mule  aragonaise  ».  tendront  à  rendre  vaines  les 
tentatives  ultérieures  du  roi  de  France. 

8°  L'Angleterre  et  la  voie  de  cession.  —  Après  l'échec 
de  son  ambassade  en  Avignon.  Charles  VI.  sur  le 
conseil  de  l'Université,  essaya  de  gagner  à  l'idée  de 
cession  l'Angleterre  et  l'Empire.  Il  sembla  d'abord 
devoir  réussir,  l'n  rapprochement  s'opérait  alors  entre 
l'Angleterre  et  la  France  :  Richard  II  recherchait  la 
main  d'Isabelle,  fille  de  Charles  VI,  et  Nicolas  de  Fa- 
kenham  l'avait  convaincu  qu'une  union  étroite  des 
deux  pays  pourrait  amener  rapidement  la  fin  du 
schisme.  Voir  Nicolas  de  Fakenham.  Mais  il  fallait 
compter  avec  l'opinion  publique  et  l'université  d'Ox- 
ford qui.  peut-être  jalouse  du  rôle  que  prétendait  jouer 
dans  la  chrétienté  celle  de  Paris,  se  retranchait  derrière 
le  dilemme  reconnaissance  universelle  de  Boni- 
face  IX  ou  convocation  d'un  concile  général.  Lue  délé- 
gation envoyée  par  l'université  de  Paris  sous  la  con- 
duite de  Simon  de  Cramaud  reçut  bon  accueil  à  la  cour, 
mais  ne  put  prendre  contact  avec  les  maîtres  d'Oxford. 

Le  contrat  de  mariage  entre  Richard  et  Isabelle  fut 
signé  en  mars  1396,  ainsi  qu'un  armistice  aux  termes 
duquel  les  deux  puissances  travailleraient  de  concert  à 
faire  cesser  le  schisme.  Richard,  tout  en  se  déclarant 
personnellement  favorable  à  la  voie  de  cession,  ajou- 
tait rependant  qu'il  ne  pourrait  rien  faire  pour  l'im- 
poser, vu  la  répugnance  du  clergé  anglais  à  envisager 
un  recours  éventuel  à  la  violence. 

Comme  il  fallait  s'y  attendre,  la  collaboration  entre- 
prise dans  ces  conditions  ne  tarda  pas  à  se  révéler 
inefficace.  Des  messages  successifs  el  une  ambassade 
franco-anglaise  envoyés  aux  deux  papes  restèrent  sans 
résultat.  II  en  fut  de  même  des  efforts  tentés  en  com- 
mun du  côté  de  l'Empire. 

9°  L'Empire  »/  lu  voie  de  cession.  —  A  vrai  dire,  les 
appels  de  la  France  semblèrent  trouver  un  écho  favo- 
rable auprès  des  archevêques  de  Trêves  et  de  Cologne, 
des  archiducs  d'Autriche  et  de  Bavière,  et  de  Wences- 
las  lui-même,  lài  octobre  1395,  les  princes  électeurs 
réunis  à  Boppard  promirent  à  une  ambassade  de  l'uni- 
versité de  Paris  leur  collaboration  active  en  vue  de  la 
cessation  du  schisme.  Mais  quand,  l'année  suivante, 
les  ambassadeurs  français  vinrent,  sur  leur  demande, 
traiter  avec  les  électeurs  de  la  démission  des  deux 
papes,  ces  derniers  se  contentèrent  de  leur  prodiguer 
de  bonnes  paroles,  tandis  que  Wenceslas  refusait  de 
donner  audience  aux  délégués  de  l'Université  et  rece- 
vait ceux  du  roi  avec  une  réserve  polie.  La  diète  con- 
voquée à  Francfort  en  mai  1397  pour  étudier  les 
graves  besoins  de  l'Église,  de  la  loi  et  du  saint  Empire 
romain  en  présence  des  ambassadeurs  des  rois  de 
France  et  d'Angleterre  n'aboutit  a  aucune  décision. 
Wenceslas  s'était  d'ailleurs  ce  ad  en  té  de  s'y  faire  repré- 
senter. Cf.  Deutsche  Rtichstagsakten,  t.  n.  p.  115-417. 
Au  fond,  tout  se  passait  comme  si  les  Allemands 
n'avaient  d'autre  dessein  que  île  gagner  du  temps  pour 

empêcher  d'aboutir  la  voie  de  cession. 

C'est  que  des  considérations  étrangères  a  l'extinc- 
tion du  schisme  étaient  passées  au  premier  plan  de 
leurs  préoccupations.  Wenceslas,  le  roi  de  Bohême, 
l'étranger,  l'incapable,  contre  lequel  depuis  longtemps 
les  princes  murmuraient  en  des  conciliabules  secrets, 


venait  de  nommer  duc  de  Milan  Jean  Galeas  Visconti, 
l'allié  des  Français;  et  ce  geste  paraissait  aux  Alle- 
mands attentatoire  à  l'honneur  de  l'Empire.  D'autre 
part  Cènes  avait  été  remise  à  la  France,  et  Boniface  IX 
n'avait  pas  manqué  d'attirer  l'attention  des  Allemands 
sur  le  danger  qu'une  telle  avance  présentait  pour  leur 
pays.  Deutsche  Reiehstagsaklen,  t.  m,  p.  22,  n.  9.  Les 
velléités  manifestées  par  Wenceslas  de  se  rencontrer 
avec  Charles  VI  pour  travailler  de  concert  à  obtenir  la 
démission  simultanée  des  deux  papes  achevèrent  de 
les  evaspérer.  Coup  sur  coup,  un  mémoire  de  Robert 
de  Bavière  et  un  libelle  des  autres  électeurs  lui  signi- 
fièrent qu'ils  n'admettaient  pas  pareille  rencontre  et 
qu'il  fallait  rejeter  le  projet  français  pour  soutenir  sans 
conditions  Boniface  IX.  Op.  cit.,  t.  m,  p.  54,   n.   22. 

Pressé  par  l'université  de  Prague,  Wenceslas  passa 
outre  et  vint  s'entretenir  à  Reims  avec  les  régents  de 
France  qui  achevèrent  de  le  gagner  à  leurs  vues 
(23  mars  1398).  Cf.  Chronique  du  religieux  de  Saint- 
Denis,  t.  n,  p.  565  sq.  Sur  le  conseil  du  duc  d'Orléans, 
il  chargea  I'évêque  de  Cambrai.  Pierre  d'Ailly,  de  se 
rendre  en  Avignon,  puis  à  Rome,  pour  exhorter  les 
deux  pontifes  à  accepter  la  voie  de  cession.  Dès  lors,  sa 
perle  était  décidée.  Les  princes  allemands  se  mirent  en 
rapports  avec  l'Angleterre,  et  pour  faire  accepter  leur 
plan  par  Boniface  IX,  ils  donnèrent  à  celui-ci  l'as- 
surance de  leur  attachement  indéfectible.  Deutsche 
Reichstagsaklen,  t.  m.  p.  198,  n.  93. 

10°  La  soustraction  d'obédience  de  la  France.  —  La 
mission  de  Pierre  d'Ailly  tourna  court  :  l'ambassadeur 
trouva  Benoît  «  prêt  à  se  laisser  écorcher  plutôt  que  de 
céder  ».  Il  ne  restait  à  Charles  VI  qu'à  renoncer  défi- 
nitivement à  la  voie  de  cession  ou  à  tenter  de  l'imposer 
par  force.  Le  concile  national  de  Paris  qui  avait  pré- 
conisé cette  voie  avait  en  même  temps  admis  que  des 
sanctions  pourraient  être  prises  au  besoin  pour  vaincre 
l'obstination  des  papes;  le  moment  semblait  venu  de 
passer  à  l'action.  Déjà  depuis  plus  d'un  an  l'Université 
avait  conclu  à  l'opportunité  d'une  soustraction  par- 
tielle d'obédience  et  invité  Charles  VI  à  supprimer  les 
taxes  et  les  provisions  apostoliques.  Pressé  d'en  finir, 
le  roi  de  Castille  venait  d'entrer  dans  ses  vues.  Charles 
voulut  prendre  l'avis  du  clergé  de  France. 

Une  assemblée  convoquée  à  Paris  pour  le  7  mai  1398 
réunit  plus  de  deux  cents  ecclésiastiques  sous  la  prési- 
dence de  Simon  de  Cramaud.  Elle  poursuivit  ses  débats 
pendant  deux  mois.  Priver  Benoît  de  la  jouissance  des 
revenus  apostoliques  et  de  la  disposition  des  bénéfices 
ecclésiastiques  réservés  au  Saint-Siège  serait  évidem- 
ment lui  enlever  un  de  ses  principaux  moyens  d'in- 
fluence; mais  pouvait-on  refuser  obéissance  au  pape 
reconnu  jusque  là,  aussi  longtemps  qu'il  n'aurait  pas 
été  condamné  par  un  concile  général?  Et,  si  cette 
mesure  était  légitime,  pouvait-on  espérer  qu'elle  serait 
efficace,  eu  égard  à  l'obstination  dont  le  pontife  avait 
donné  déjà  tant  de  marques?  Au  cours  de  la  discussion, 
les  partisans  de  la  soustraction  partielle  ■  d'obédience 
furent  assez  naturellement  entraînés  à  préconiser  une 
solut  ion  plus  radicale.  Simon  de  Cramaud,  appuyé  par 
les  ducs  de  Berry  et  de  Bourgogne,  finit  par  faire  voter, 
à  une  faible  majorité,  la  «  soustraction  totale  »  d'obé- 
dience; et  une  ordonnance  datée  du  même  jour 
annonça  (pie  le  roi,  le  clergé  et  le   peuple,  se  rangeant 

à   cri    avis,    i paient    avec   Hennit    XIII.    Havnaldi, 

an.   1398,  28  juillet. 

Cette  décision  plaçait  l'Église  de  France  dans  une 
situation  paradoxale.  Elle  n'aboutit,  ni  à  faire  plier  le 
pontife,  ni  à  l'isoler  complètement.  Sommés  d'aban- 
donner  la  cause  de  Benoît ,  cinq  cardinaux  avignonnais 
se  réfugièrent  auprès  du  pape  qui  déjà  mettait  en  état 
de  défense  le  palais  des  Doms,  escomptant  l'assistance 
de  l'Aragon.  Dix-huit  autres,  retirés  à  Villeneuve, 
appelèrent  Geoffroy  de  Boucicaut  qui  se  disait  mân- 
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daté  par  le  roi  pour  s'emparer  du  château  avec  ses 
routiers. 

La  résistance  active  opposée  par  Benoît  à  la  violence, 
si  elle  fut  désapprouvée  par  quelques-uns  de  ses  parti- 
sans, par  saint  Vincent  Ferrier  en  particulier,  eut  du 
moins  pour  effet  de  calmer  beaucoup  de  ses  adversaires. 
La  félonie  de  Boucicaut,  qui  retint  comme  otages  trois 
cardinaux  envoyés  en  négociateurs,  souleva  contre  lui 
l'indignation  des  honnêtes  gens.  Le  spectacle  des  car- 
dinaux dissidents  menant  la  guerre  contre  celui  qu'ils 
avaient  choisi  naguère  et  que  beaucoup  de  Français 
considéraient  malgré  tout  comme  le  vrai  pape  était 
d'ailleurs  trop  odieux  pour  ne  pas  choquer  bientôt 
l'opinion  publique  et  ébranler  la  cour  elle-même.  Guy 
île  Malesset  s'en  aperçut  sans  peine  quand  il  vint  à 
Paris  avec  deux  de  ses  collègues  pour  provoquer  contre 
le  pontife  un  surcroit  de  rigueur. 

Le  roi  d'Aragon,  demeuré  fidèle  à  Benoît,  s'entremit 
auprès  de  Charles  VI  et  obtint  de  lui  des  propositions 
de  paix  que  ses  ambassadeurs  firent  accepter  par  Benoît, 
leur  protégé,  le  10  avril  1399.  Celui-ci  promettait  d'abdi- 
quer, si  Boniface  le  faisait  de  son  côté  ou  venait  à  mou- 
rir, et  de  prendre  part  à  toute  assemblée  qui  se  réuni- 
rait pour  réaliser  l'union;  moyennant  quoi  Charles  VI 
s'engageait  à  le  protéger  dans  sa  résidence  d'Avignon. 
Une  trêve  fut  conclue  sur  ces  bases  et  pendant  plus  de 
quatre  ans  le  pontife  resta  en  quelque  sorte  captif 
dans  son  palais,  tandis  qu'autour  de  lui  se  multipliaient 
de  vaines  négociations. 

11°  Boniface  et  l'Empire.  —  La  soustraction  d'obé- 
dience avait  éveillé  chez  Boniface  l'espoir  de  gagner  à 
sa  cause,  par  l'intermédiaire  du  roi  d'Angleterre,  la 
France  irritée  contre  Benoît.  Lettre  à  Bichard  II, 
21  décembre  1398,  Reg.  valic.  316,  fol.  78.  Mais  l'évo- 
lution de  la  situation  en  Allemagne  exigeait  de  sa  part 
la  plus  grande  prudence.  Après  s'être  assurés  de  l'appui 
anglais,  les  princes,  réunis  à  Francfort  en  février  1400 
pour  préparer  la  déposition  de  Wenceslas,  menaçaient 
de  passer  à  la  neutralité,  à  l'exemple  de  la  principauté 
de  Liège,  si  Boniface  s'opposait  à  l'élection  d'un  autre 
souverain.  Deutsche  Reichstagsakten,  t.  ni,  p.  162, 
n.  114.  Or,  Wenceslas,  même  remplacé  comme  roi  des 
Bomains,  continuerait  de  régner  en  Bohême  et  de 
compter  parmi  ses  amis  le  puissant  duc.de  Milan. 

Boniface  fut  assez  habile  pour  éviter  d'épouser  la 
querelle  des  princes  sans  aller  jusqu'à  désavouer  leur 
entreprise  comme  illégale  (21  avril).  Ibid.,  t.  m, 
p.  163.  n.  1 15.  La  déposition  de  Wenceslas  et  son  rem- 
placement par  l'électeur  palatin,  Bobert  Illde  Bavière, 
étaient  chose  faite  depuis  cinq  jours  (25-26  août), 
ibid.,  t.  m,  p.  264-267,  n.  206-209,  quand  Boniface 
assurait  encore  au  malheureux  roi  qu'il  était  disposé  à 
le  défendre  «jusqu'au  sang».  Ibid., t.  ni,  p.  225,  n.  185. 

Bobert  manifesta  aussitôt  le  dessein  d'aller  se  faire 
couronner  à  Borne  et  de  travailler  à  ramener  dans  le 
giron  de  l'Église  les  «  schismatiques  ».  En  réalité,  il 
préparait  une  expédition  militaire  en  Italie  pour 
abattre  au  passage  la  puissance  du  duc  de  Milan  et 
entamait  des  négociations  avec  la  France,  prêt  à  sacri- 
fier au  besoin  à  ses  ambitions  la  cause  romaine.  Boni- 
face  essaya  en  vain  d'obtenir  de  lui  l'assurance  que,  sur 
la  question  du  schisme,  aucune  convention  ne  le  liait 
et  qu'il  ne  signerait  aucun  engagement  sans  s'être 
assuré  de  son  assentiment,  ibid.,  t.  iv,  p.  41,  n.  25, 
et  p.  42,  n.  26;  aussi  ne  fit-il  rien  pour  le  soutenir. 
Manquant  d'hommes  et  à  court  d'argent,  Bobert, 
arrivé  à  Padoue  le  18  novembre  1401,  quitta  cette- 
ville  le  15  avril  suivant  pour  rentrer  en  Allemagne,  non 
sans  avoir  déclaré  à  François  de  Carrara  qu'il  se  ven- 
gerait du  pape  en  détachant  de  lui  l'Empire. 

L'heure  était  critique  pour  Boniface  :  tandis  que  les 
forteresses  qui  entouraient  Bologne  tombaient,  une  à 
une.  aux  mains  du  Visconti,  Robert,  après  avoir  fait 


approuver  sa  politique  à  la  diète  de  Mayence  (juillet 
1402),  ibid.,  t.  v,  p.  282,  n.  207  sq.,  reprenait  ses  pour- 
parlers avec  la  France  pour  obtenir,  au  prix  de  con- 
cessions en  faveur  de  l'union,  une  alliance  contre  Jean 
Galéas.  Ibid.,  p.  391,  n.  289.  Il  cherchait  en  même 
temps  à  s'assurer  les  faveurs  de  l'Angleterre.  Ibid.. 
p.  399,  n.  294.  La  mort  inopinée  du  duc  de  Milan  vint 
heureusement  renverser  la  situation  (2  septembre 
1 102).  Bobert  aussitôt  oublia  ses  offres  à  la  France  et 
reprit  contact  avec  Boniface  qui  s'empressa  de  se 
l'attacher  définitivement  en  approuvant  son  élection, 
après  avoir  obtenu  la  promesse  qu'il  ne  s'occuperait 
de  la  question  du  schisme  que  d'accord  avec  lui 
(10  juillet  1403). 

12°  La  restitution  d'obédience  de  la  France  à  Be- 
noît XIII.  —  Sur  ces  entrefaites,  la  France,  devant  la 
faillite  de  plus  en  plus  manifeste  de  la  politique  menée 
par  les  ducs  de  Berry  et  de  Bourgogne,  s'était  lassée 
de  n'avoir  pas  de  chef  religieux.  Les  charges  imposées 
par  le  souverain  semblaient  intolérables  au  clergé.  Des 
maîtres  parisiens,  comme  Nicolas  de  Clamanges  et 
Gerson,  qui  avaient  toujours  blâmé  la  soustraction 
d'obédience,  élevaient  la  voix  pour  réclamer  le  retour 
plus  ou  moins  complet  à  l'état  de  choses  antérieur  à 
1398.  Nicolai  de  Clamengiis  opira,  éd.  de  Leyde, 
ep.  xvii,  p.  61-72;  Opéra  Gersonii,  éd.  Du  Pin,  t.  n, 
col.  32-35.  L'université  de  Toulouse  faisait  de  même. 
Le  duc  d'Orléans  demeuré  secrètement  fidèle  à  Benoît 
les  appuyait.  X.  Valois,  op.  cit.,  t.  III,  p.  260.  Les  cours 
de  Castille  et  d'Aragon  déploraient  de  plus  en  plus 
ouvertement  la  captivité  du  pape  qu'elles  continuaient 
de  regarder  comme  légitime.  L'audacieuse  évasion  de 
Benoit  XIII  allait  faciliter  un  arrangement  (11  mars 
1403). 

Le  pontife  se  réconcilia  avec  ses  cardinaux  et  les 
A  vignonnais,  puis,  de  Château-Benard,  où  il  s'était  mis 
sous  la  protection  du  roi  de  Sicile,  il  délégua  à  Paris 
Guy  de  Malesset  et  le  cardinal  de  Saluées  pour  provo- 
quer, sinon  l'annulation,  du  moins  une  modification  de 
Ta  mesure  prise  contre  lui  (25  mai).  De  fait,  une  assem- 
blée de  prélats  réunie  à  l'hôtel  Saint-Pol  sur  l'initia- 
tive du  duc  d'Orléans  se  prononça  pour  la  restitution 
immédiate  d'obédience,  décision  qui  reçut  l'appro- 
bation du  roi  et  de  l'Université  (28  mai).  Martène 
et  Durand,  Amplissima  colleclio,  t.  vu,  col.  677.  Le 
30  mai  1403,  Pierre  d'Ailly  pouvait  annoncer  solen- 
nellement, dans  la  chaire  de  Xotre-Dame,  le  retour  du 
royaume  à  l'obédience  de  Benoît  XIII. 

13°  Mort  de  Boniface  IX  et  son  remplacement  peu- 
Innocent  VII.  —  Le  triomphe  de  Benoît  n'avait  pu 
être  obtenu  que  moyennant  engagement  de  sa  part 
d'accepter  la  cession  si  Boniface  venait  à  abdiquer,  à 
mourir  ou  à  être  déposé,  et  de  convoquer  en  concile, 
dans  le  délai  d'un  an,  les  prélats  de  son  obédience. 
Archiv  f.  Literatur  u.  Kirchengesch.,  t.  vu,  p.  280.  Bien 
décidé  à  ne  pas  se  laisser  imposer  l'accomplissement 
de  ses  promesses,  il  ne  put  faire  moins,  finalement, 
pour  montrer  quelque  bonne  volonté,  que  de  proposer 
à  Boniface  une  entrevue  où  ils  étudieraient  ensemble 
les  moyens  de  mettre  fin  au  schisme.  Il  offrait  de  se 
rendre,  à  cette  fin,  en  Italie  sur  un  territoire  neutre. 

Boniface,  malade,  objecta  aux  ambassadeurs  que 
son  état  de  santé  lui  interdisait  tout  déplacement.  On 
lui  parla  de  compromis,  des  arbitres  choisis  de  part  et 
d'autre  devant  décider  en  toute  liberté  de  ce  qu'il  y 
aurait  lieu  de  faire.  On  lui  demanda  de  faire  défense 
à  ses  cardinaux  de  lui  choisir  un  successeur  après  son 
décès,  Benoît  étant  décidé  à  agir  de  même.  Ainsi  pressé 
de  tenir  ses  engagements,  il  se  lâcha  et  des  paroles  vio- 
lentes furent  échangées,  dit-on.  Quoi  qu'il  en  soit,  la 
lièvre  le  reprit  et  il  mourut  le  lendemain,  1er  octobre 

i  m;. 
Benoît  XIII  avait  plus  d'une  fois  promis  de  se  dé- 
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mettre  en  cas  de  mort  de  son  rival.  Des  pourparlers 
eurent  lieu  à  Rome,  le  12.  entre  ses  ambassadeurs  et 
les  cardinaux,  sur  lesquels  nous  sommes  mal  rensei- 
gnés. II  semble  qu'aux  cardinaux  exigeant  l'abdica- 
tion pure  et  simple  de  Benoit,  les  cvèques  de  Saint- 
Pons  et  de  Lérida  se  soient  bornés  à  offrir  de  sa  part 
la  voie  de  «  convention  »  et  de  «  déclaration  de  justice  ». 

Cette  fois  encore,  les  cardinaux  romains  brusquèrent 
leur  décision  et  se  réunirent  en  conclave.  Avant  même 
que  Paris  eût  été  informé  du  décès  de  Boniface,  ils 
élurent  pour  le  remplacer  le  cardinal  de  Bologne, 
Côme  Mcgliorato,  qui  prit  le  nom  d'Innocent  YII 
(17  octobre  1404).  Ils  avaient  cru  cependant,  pour 
rassurer  leur  conscience,  devoir  reprendre  à  leur 
compte  le  serment  prêté  par  leurs  collègues  d'Avignon 
avant  l'élection  de  Benoît,  en  jurant  de  ne  rien  négli- 
ger et  d'aller  au  besoin  jusqu'à  renoncer  à  la  tiare  pour 
procurer  l'union.  C'était  là  un  incontestable  progrès. 

Innocent,  vieillard  doux  et  pacifique,  n'entreprit 
rien  de  sérieux  durant  son  court  pontificat  de  deux 
ans  pour  mettre  fin  au  schisme.  Son  premier  geste  fut 
d'inviter  les  ambassadeurs  de  Benoit  qui  étaient  restés 
a  Florence,  à  revenir  à  Rome;  mais  il  leur  refusa 
ensuite  le  sauf-conduit  nécessaire,  sous  prétexte  qu'ils 
n'avaient  fait  aucune  proposition  nouvelle.  Une  invi- 
tation lancée  à  ses  partisans,  en  vue  d'une  réunion  où 
ils  lui  feraient  des  propositions  pour  rendre  la  paix  à 
l'Église  fut  ajournée  deux  fois,  et  finalement  aban- 
donnée. A  une  ambassade  de  l'université  de  Paris, 
venue  pour  lui  recommander  la  voie  de  cession,  il 
se  contenta  d'opposer  de  vaines  récriminations  sur 
le  passé. 

14°  Benoit  marche  sur  Rome.  Nouvelle  soustraction 
d'obédience.  -  L'inertie  d'Innocent  ne  faisait  que  sti- 
muler son  adversaire,  heureux  de  pouvoir  se  donner  le 
beau  rôle  à  peu  de  frais.  Quittant  sa  résidence  mar- 
seillaise de  Saint-Victor,  Benoît  se  fixa  d'abord  à  Nice, 
puis  à  Gènes,  qui  venait  d'entrer  dans  son  obédience 
(10  mai  1405).  et  offrit  de  nouveau  à  Innocent  VII  de 
se  rencontrer  avec  lui  dans  une  conférence.  Le  rejet  de* 
ses  avances  lui  fournit  l'occasion  de  reprendre  son 
vieux  projet  de  marcher  sur  Rome  et  de  réclamer  le 
secours  de  tous  les  chrétiens,  du  roi  de  France  en  par- 
ticulier, pour  mettre  à  la  raison  «  l'intrus  »  (27  juin). 

Sa  cause,  soutenue  par  les  prédications  de  saint  Vin- 
cent Ferrier  et  par  des  intrigues  politiques,  fit  d'abord 
quelques  progrès  dans  l'Italie  du  Nord,  tandis  qu'Inno- 
cent, chassé  par  un  soulèvement  des  Romains,  se  réfu- 
giait à  Yiterbe.  Comme  des  armées  de  Pise  et  de  Milan 
guerroyant  en  Toscane  barraient  à  Renoît  XIII  la 
route  du  Sud,  il  songea  à  emprunter  la  voie  maritime; 
mais  une  peste  survenue  sur  la  côte  italienne  le  força  à 
rétrograder  progressivement  jusqu'à  Marseille,  son 
point  de  départ. 

A  vrai  dire,  la  France  commençait  de  nouveau  à  se 
détacher  de  Renoît.  Le  retour  à  la  voie  de  fait,  à  la  fois 
coûteuse  et  inefficace,  lui  déplaisait.  L'Université,  lésée 
dans  ses  privilèges  par  les  exigences  financières  du 
pontife,  avait  suspendu  ses  cours  pendant  deux  mois 
(novembre  1405).  Fnfin  l'autorité  du  duc  d'Orléans 
diminuait  et  sa  rivalité  de  plus  en  plus  aiguë  avec  Jean 
sans  Peur  l'avaii  empêché  déjà  de  fournir  à  son  pro- 
tégé tout  l'appui  que  celui-ci  en  attendait  pour  sa 
marche  sur  Rome.  Le  cardinal  Antoine  de  Chalan, 
envoyé  a  Paris  pour  stimuler  l'ardeur  des  princes,  fut 
froidement  accueilli  par  la  cour  et  commit  la  mala 
dresse  d'insulter  l'Université,  ce  «  nid  de  brouillons  ». 
Les  docteurs  se  vengèrent  en  déclarant  que  Benoît, 
schismatique  opiniâtre,  n'avait  plus  droit  à  l'obéis- 
sance et  en  déférant  au  Parlement  la  lettre  par  laquelle, 
quatre  ans  plus  tôt,  l'université  de  Toulouse  avait 
demandé  la  restitution  d'obédience.  Pierre  Plaoul  et 
Jean  Petil  obtinrent  que  la  lettre  fut  livrée  au  feu 


(juillet  1406)  et  leur  demande  de  retour  à  la  soustrac- 
tion d'obédience  fut  renvoyée  au  synode  national  qui 
devait  se  réunir  à  la  Toussaint. 

Durant  plus  de  deux  mois,  les  orateurs  de  l'Univer- 
sité et  ceux  de  Renoît  s'affrontèrent  devant  celte 
assemblée,  qui  se  prononça  pour  une  demi-mesure  :  on 
continuerait  d'obéir  à  Renoît  en  matière  spirituelle, 
mais  on  lui  refuserait,  au  temporel,  la  collation  des 
bénéfices  et  des  dignités  (4  janvier  1407).  Voir  Mar- 
tène  et  Durand,  Thésaurus  novus  anecdolorum,  t.  n, 
col.  1307. 

15°  L'élection  de  Grégoire  XII  et  les  progrès  de  la 
«  voie  de  cession  ».  —  Dès  les  premiers  jours  du  synode 
de  Paris,  Innocent  VII  était  mort  à  Rome  (6  no- 
vembre 1406),  après  avoir  éconduit  dans  le  courant  de 
l'été  une  dernière  ambassade  du  roi  de  Castille,  désireux 
de  lui  faire  admettre  le  principe  de  la  double  cession. 
Par  une  étrange  aberration,  ce  pontife  en  était  venu  à 
se  demander  même  s'il  avait  le  devoir  de  s'occuper  de 
la  question  du  schisme  1 

La  vacance  du  siège  offrait  une  nouvelle  occasion 
de  faire  pression  sur  Benoît  pour  l'amener  à  abdiquer. 
Les  rois  de  France  et  d'Angleterre,  l'université  de 
Paris,  la  ville  de  Florence  souhaitaient  voir  les  cardi- 
naux surseoir  à  l'élection  d'un  successeur  d'Innocent; 
Benoît  lui-même  offrit  à  ceux-ci  de  se  rencontrer  avec 
eux.  Peine  perdue!  La  crainte  de  provoquer  des  trou- 
bles en  cas  de  vacance  prolongée  et  peut-être  d'être 
dupes  des  manœuvres  du  pape  avignonnais  l'emporta  : 
le  cardinal  de  Saint-Marc,  Ange  Corrario,  fut  élu  sous 
le  nom  de  Grégoire  XII,  le  30  novembre  1406. 

Mais  pour  la  première  fois,  au  cours  de  leurs  délibé- 
rations, les  cardinaux  avaient  abandonné  le  point  de 
vue  du  droit  strict  :  non  contents  de  prêter  le  serment, 
devenu  presque  rituel,  de  se  démettre  de  la  papauté 
si  «  l'intrus  »  venait  à  mourir  ou  à  abdiquer,  ils  avaient 
été  unanimes  à  reconnaître  que  la  voie  de  cession 
serait  le  meilleur  moyen  de  réaliser  l'union  et  ils 
avaient  envisagé,  pour  le  cas  où  elle  serait  suivie,  de  se 
joindre  aux  «  anti-cardinaux  »  afin  que  les  deux  col- 
lèges réunis  pussent  élire  un  pape  qui  désormais  serait 
incontesté. 

Grégoire  XII.  qui  semblait  animé  des  meilleures 
intentions,  s'empressa  de  renouveler  les  promesses 
qu'il  avait  faites  comme  cardinal  et  de  les  faire  con- 
naître à  Benoît  :  »  Ce  n'est  plus  le  temps,  lui  écrivait-il, 
de  discuter  sur  le  droit,  mais  bien  de  faire  céder  le 
droit  devant  l'intérêt  public.  Une  vraie  mère  renonce 
à  ses  droits  plutôt  que  de  voir  couper  en  deux  son 
enfant.  Je  vous  offre  donc  de  renoncer  à  la  tiare,  si 
vous  consentez  à  faire  de  même  »  (12  décembre).  Ce 
langage  nouveau  autorisait  tous  les  espoirs.  La  joie  fut 
grande  à  Borne,  en  Allemagne,  en  France  surtout,  où 
Gerson  salua  en  termes  enthousiastes,  dans  un  dis- 
cours prononcé  devant  les  princes,  la  paix  qui  s'an- 
nonçait. 

Cette  paix,  l'assemblée  du  clergé  réunie  le  21  janvier 
1407  décida  de  l'obtenir  à  tout  prix  :  si  Benoit  refusait 
la  cession,  on  l'abandonnerait  ;  et  si  ses  cardinaux 
refusaient  de  s'unir  en  conclave  avec  ceux  de  Borne, 
on  s'entendrait  avec  ces  derniers  pour  l'élection  du 
futur  pape. 

L'offre  île  Grégoire  ne  pouvait  qu'être  agréable  à  son 
rival.  Benoit  lit  mine  de  l'accepter,  mais  déclara  pour 
son  compte  ne  vouloir  envisager  la  cession  qu'après 
avoir  essayé  la  voie  de  discussion  (31  janvier  1  107). 
'fout  serait-il  remis  en  cause'.'  I.a  cour  de  France  crut 
devoir  intervenir,  lue  ambassade  où  figuraient,  à 
côté  de  Simon  de  Cramaud,  de  Cilles  des  Champs,  de 
Pierre  Plaoul  et  de  Jean  Petit,  'les  hommes  comme 
Pierre  d'Ailly,  Gerson  et  Guillaume  Fillastre,  connus 
pour  leur  modération,  partit  pour  Marseille,  où  elle 
devait  obtenir  de  la  part  de  Benoît  l'acceptation  pure 
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et  simple  de  la  voie  de  cession,  avant  de  se  rendre  à 
Rome  pour  préparer  une  entrevue  entre  les  deux  pon- 
tifes. 

16°  V entrevue  manquée  de  Savone.  —  Mais  déjà  à  ce 
beau  plan  s'en  opposait  un  autre  :  Grégoire,  entrant 
dans  les  vues  de  son  rival,  lui  avait  envoyé  des  émis- 
saires  chargés  de  négocier  directement  avec  lui  ;  une 
rencontre  des  deux  papes  à  Savone  avait  été  prévue 
dès  le  21  avril  pour  la  Saint-Michel  ou  la  Toussaint. 
A  l'ambassade  française,  Benoit  donna  l'assurance 
qu'il  acceptait  la  voie  de  cession  (9  mai),  mais  refusa 
'!'■  s'engager  par  écrit  à  s'en  tenir  à  elle,  ses  actions, 
disait-il.  devant  prouver  mieux  que  des  paroles  qu'il 
avait  uniquement  en  vue  l'honneur  de  Dieu  et  les 
intérêts  de  l'Église.  L'insistance,  peut-être  maladroite, 
des  ambassadeurs  et  leurs  menaces  d'appliquer  les 
décisions  du  concile  de  Paris  secrètement  approuvées 
par  la  cour  n'eurent  d'autre  effet  que  de  provoquer  chez 
lui  une  réaction  de  combat.  Le  roi  tenait  en  réserve  des 
ordonnances  portant  suspension  de  tous  paiements  à  la 
Curie  et  rétablissant  provisoirement  les  élections  cano- 
niques, à  l'exclusion  des  réserves  et  des  expectatives: 
Benoît  fit  rédiger,  pour  le  cas  où  elles  seraient  promul- 
guées, une  bulle  portant  excommunication  contre  qui- 
conque  se  retirerait  de  son  obédience  ou  tenterait  de 
porter  atteinte  à  l'exercice  de  sa  juridiction.  Ainsi  la 
brillante  ambassade  avait  échoué,  comme  naguère  celle 
des  dues. 

Elle  ne  fut  pas  plus  heureuse  à  Rome.  Grégoire  en 
effet  n'était  plus  «l'homme  de  Dieu»  qu'elle  s'atten- 
dait à  trouver.  Non  seulement  il  avoua  préférer  à  la 
voie  de  cession,  qu'il  avait  d'abord  préconisée,  la  voie 
île  discussion,  mais,  maintenant  qu'un  rendez- vous  était 
fixé  à  Savone.  il  trouva  sans  cesse  de  nouveaux  pré- 
textes  pour  ne  pas  s'y  rendre.  Gènes  lui  offrait-elle  des 
galères,  il  lui  répugnait  de  les  utiliser  parce  qu'il  était 
vénitien  :  parlait-on  de  la  voie  de  terre,  il  alléguait  les 
dangers  de  la  route  ou  le  manque  de  ressources.  Les 
instances  conjuguées  des  ambassadeurs  français  et  des 
légats  de  Benoît  ne  purent  avoir  raison  de  la  froide 
obstination  du  vieillard.  Tout  ce  qu'il  consentit  fut  de 
s'avancer  au-devant  de  son  rival  jusqu'à  Viterbe,  où  il 
arriva  le  11  août. 

On  a  beaucoup  discuté  sur  ce  changement  d'attil  ude 
du  pape  qui.  au  lendemain  de  son  élection,  s'était 
écrié  :  »  J'irai  voir  Benoît,  dussé-je  cheminer  seul 
appuyé  sur  un  bâton  ou  en  m'embarquant  sur  une 
simple  nacelle.  »  Cédait-il  à  la  pression  de  Ladislas  de 
Xaples  auquel  il  était  dévoué,  aux  prières  de  ses 
neveux  pour  lesque's  il  éprouvait  une  affection  exces- 
sive, à  la  crainte  de  se  voir  traité  sans  ménagements 
par  la  France?  Sans  doute  y  eut-il  un  peu  de  tout  cela. 

Quoi  qu'il  en  soit,  Benoît  avait  beau  jeu  pour 
prendre  l'avantage.  Tout  en  pressant  son  rival  d'  ac- 
quérir de  la  gloire  -  avec  lui  en  mettant  fin  au  schisme. 
il  fréta  des  galères  et  débarqua  à  Savone  le  14  sep- 
tembre. De  Sienne  où  il  se  trouvait  depuis  le  1.  Gré- 
goire finit  par  envoyer  îles  messagers  porteurs  d'ex- 
ruses  et  chargés  de  négocier  pour  fixer  un  lieu  de  ren- 
contre  silué  dans  l'obédience  romaine.  Trois  mois 
après  le  moment  fixé  pour  leur  rencontre,  les  deux 
rivaux  s'étaient  avancés,  l'un  jusqu'à  Porto  Venere 
(.'S  janvier  MHS),  l'autre  jusqu'à  Lucques  (28  janvier), 
sans  qu'il  fût  possible  de  leur  faire  franchir  les  quel- 
ques lieues  qui  les  séparaient  encore. 

17'  Grégoire  abandonné  par  ses  cardinaux.  Lu 
France  déchire  su  neutralité.  -  Cependant,  le  roi  de 
Xaples.  qui  déjà  avait  voulu  empêcher  Grégoire  de 
quitter  Home,  venait  d'occuper  la  ville  et  d'entrer  au 
Vatican  (20  janvier).  11  pensait  ainsi  pouvoir  prévenir 
l'élection  d'un  pape  qui  favoriserait  les  ambitions 
angevines.  De  fait,  il  ne  tarda  pas  à  émettre  la  préten- 
tion  d'assister  en  personne  à  l'entrevue  éventuelle  des 


deux  pontifes  (3  mai).  Encouragé  dans  son  intransi- 
geance et  fort  de  l'appui  de  Ladislas.  Grégoire  jeta  le 
masque  :  coup  sur  coup,  il  défendit  à  ses  cardinaux  de 
sortir  de  Lucques  et  de  s'aboucher  avec  les  ambassa- 
deurs de  Benoit  ou  du  roi  de  France  (4  mai),  créa  en 
dépit  de  son  serment  quatre  nouveaux  cardinaux,  pour 
augmenter  ainsi  le  nombre  de  ses  partisans  dans  le 
Sacré-Collège,  et  rompit  avec  les  ambassadeurs  de 
Benoit  en  refusant  de  proroger  leur  sauf-conduit. 

Depuis  quelques  mois  déjà,  les  cardinaux  de  Gré- 
goire, las  de  ses  tergiversations  et  édifiés  sur  son  obsti- 
nation, méditaient  de  l'abandonner.  Le  parjure  du 
pontife,  doublé  de  la  rupture  des  négociations  avec 
Benoît  fut  le  signal  de  la  débâcle.  Le  cardinal  de  Liège 
quitta  Lucques  le  11  mai:  six  de  ses  collègues  le  sui- 
virent le  soir  même,  puis  deux  autres  les  jours  suivants. 
Ils  se  retrouvèrent  à  Pise,  sous  la  protection  de  la 
république  de  Florence,  d'où  ils  en  appelèrent  à  Gré- 
goire mieux  informé,  à  Jésus-Christ,  au  concile  généra] 
et  au  pape  futur  (13  mai  1408). 

De  son  côté,  Charles  VI,  devant  l'échec  de  l'entre- 
vue de  Savone,  avait  considéré  les  deux  pontifes  comme 
responsables  de  la  prolongation  du  schisme  et  pro- 
clamé le  12  janvier  1408  son  dessein  d'embrasser  le 
parti  de  la  neutralité  si.  au  jour  de  l'Ascension,  l'union 
n'était  pas  réalisée.  Benoît,  que  l'assassinat  du  due 
d'Orléans  (23  novembre  1407)  avait  privé  de  son 
dernier  appui  à  la  cour  de  France,  avait  répondu  par 
l'envoi  de  sa  bulle  du  19  mai  1107,  portant  menace 
d'excommunication  et  d'interdit:  sur  quoi  Charles 
avait  publié  ses  ordonnances  du  18  février  1408  aux 
termes  desquelles  étaient  abolies  les  taxes  apostoliques 
et  les  réserves.  Le  21  mai  1408.  en  présence  du  roi  et 
des  princes,  de  l'Université  et  du  clergé,  Jean  Cour- 
tecuisse  accusait  Benoît  de  schisme,  et  par  conséquent 
d'hérésie; puis  la  bulle  menaçante  du  19  mai  fut  lacérée 
devant  la  foule,  tandis  que  se  préparaient  des  repré- 
sailles contre  ceux  que  l'on  soupçonnait  de  complicité 
avec  son  auteur.  Enfin,  au  lendemain  de  l'Ascension 
(25  mai),  l'ordonnance  royale  proclamait  la  neutralité 
du  royaume.  Ordonnances,  t.  îx.  p.  342. 

Il  ne  restait  plus  à  Grégoire  et  à  Benoit  qu'a  se 
rejeter  mutuellement  la  responsabilité  de  leur  échec. 
tandis  que  les  cardinaux  dissidents  des  deux  obé- 
diences, largement  soutenus  par  la  France,  se  prépa- 
raient à  prendre  en  commun  les  initiatives  qu'ils 
jugeaient  nécessaires  pour  le  bien  de  l'Église. 

IV.  Le  retoue  a  l'unité.  —  1°  Le  concile  de  Pise.  — 
Réunis  à  Livourne,  six  urbanistes  et  six  clémentins  se 
promirent,  en  présence  des  ambassadeurs  du  roi.  de 
suivre  la  voie  de  cession  et  de  concile  général  (29  juin)  ; 
puis,  quand  les  Florentins  eurent  autorisé  la  réunion 
de  l'assemblée  à  Pise,  ils  en  fixèrent  l'ouverture  au 
25  mars  1409. 

Mis  au  courant  de  leur  projet,  Benoit  XIII  et  Gré- 
goire XII  prirent  les  devants  en  convoquant  chacun 
de  son  côté  un  concile  :  l'un  à  Perpignan,  l'autre  a 
Aquilée:  mais  telle  était,  dans  l'obédience  même  de 
Benoit,  l'impatience  de  réaliser  l'union  que  les  mem- 
bres de  l'assemblée  de  Perpignan,  presque  tous  Espa- 
gnols, le  conjurèrent  d'envoyer  a  Grégoire  XII  et  à 
Pise  des  plénipotentiaires  chargés  de  préparer  les  voies 
a  la  double  cession  (1er  février   1  109). 

Il  est  inutile  de  reprendre  ici  l'histoire  du  concile  de 
l'ise.  Voir  l'article  Pise  (Concile de ).  Rappelons  seule- 
ment les  principales  étapes  de  son  action.  L'assemblée 
se  déclara  validement  convoquée  et  qualifiée  pour  con- 
naître de  la  question  du  schisme  et  lui  donner  une  solu- 
tion, étant  un  concile  général  représentant  l'Église 
universelle  (10  mai).  Après  avoir  commence  par  blâ- 
mer les  deux  pontifes  de  n'avoir  pas  répondu  aux  con- 
vocations qui  leur  avaient  été  adressées  (30  mars),  elle 
proclama  la  double  soustraction  d'obédience  (17  mail. 
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puis  la  déposition  des  deux  papes  comme  schisma- 
tiqnes,  hérétiques  notoires,  coupables  de  parjure  et  de 
violation  de  vœu  (5  juin).  La  vacance  du  Saint-Siège 
étant  prononcée,  restait  à  le  pourvoir  d'un  nouveau 
titulaire.  Vingt-quatre  cardinaux  réunis  en  conclave 
au  palais  archiépiscopal  promirent,  s'ils  étaient  élus, 
d'entreprendre  aussitôt  la  réforme  de  l'Église;  et  ils 
choisirent  le  cardinal  archevêque  de  Milan,  Pierre 
Philargis  de  Candie,  qui  prit  le  nom  d'Alexandre  V 
(26  juin).  Voir  son  article. 

Toute  cette  procédure  avait  été  commandée,  non 
par  des  considérations  d'ordre  juridique,  mais  par  la 
considération  pratique  de  l'intérêt  de  l'Eglise.  Les 
autres  moyens  préconisés  pour  rétablir  l'unité  ayant 
été  essayés  sans  succès,  le  besoin  d'en  finir  avait  fait 
renaître  la  vieille  idée  du  recours  au  concile  général, 
déjà  lancée  par  Urbain  VI  au  début  du  schisme.  Le 
courage  des  cardinaux  et  les  efforts  désintéressés  de  la 
France  faillirent  procurer,  dès  la  première  tentative 
de  réalisation,  le  résultat  escompté. 

Alexandre  V  fut  reconnu,  non  seulement  par  la 
France,  mais  par  l'Angleterre,  la  Hongrie  le  Portugal, 
l'Italie  du  Nord.  Florence  et  Sienne;  en  Allemagne 
même,  le  roi  Wenceslas,  Henri  de  Bavière,  Frédéric  de 
Tyrol.  la  plupart  des  évèques  embrassèrent  sa  cause. 
Mais  les  deux  papes  déposés  par  le  concile  de  Pise  gar- 
daient assez  de  partisans  pour  refuser  de  s'incliner. 
Benoit  avait  encore  pour  lui  l'Espagne,  son  pays  d'ori- 
gine, et  l'Ecosse,  ennemie  de  l'Angleterre.. tandis  que 
Xaples,  une  grande  partie  de  l'Italie  centrale  et  le  roi 
Bobert  de  Bavière  restaient  fidèles  à  Grégoire  XII. 

Trois  papes  au  lieu  de  deux  se  partageaient  désor- 
mais la  chrétienté.  Et  l'on  vit  reparaître  le  recours  à  la 
«  voie  de  fait  .  en  faveur,  cette  fois,  du  pape  de  Pise. 
Xi  les  campagnes  de  Louis  d'Anjou  dans  les  États  de 
l'Église,  ni  la  capitulation  du  château  des  Bonis  ne 
découragèrent  les  papes  de  Borne  et  d'Avignon.  Mais 
Grégoire  perdit  bientôt,  par  la  mort  de  Bobert  de  Ba- 
vière, son  plus  ferme  appui  dans  l'Empire,  et  le  napoli- 
tain Jean  XXIII  qui  venait  de  succéder  a  Alexandre  V 
(mai  1410)  sut  lui  enlever  en  outre  le  soutien,  parfois 
bien  encombrant  il  est  vrai,  du  roi  Ladislss.  Le  schisme 
cependant  touchait  à  son  terme;  et  le  mérite  incontes- 
table du  concile  de  Pise  restera  d'avoir  rendu  possible 
la  solution  fournie  par  celui  de  Constance. 

2°  Le  concile  de  Constance.  —  L'opposition  active  du 
roi  des  Romains,  Bobert  de  Bavière,  a  l'entreprise  des 
cardinaux  de  Pise  soutenus  par  la  France  avait  mis 
l'Allemagne  à  deux  doigts  de  la  guerre  civile.  Son  suc- 
cesseur. Sigismond  de  Hongrie,  élu  le  21  juillet  1411, 
in  prenant  l'initiative  de  rendre  la  paix  à  l'Église,  rallia 
autour  de  lui  la  quasi-unanimité  de  l'Empire.  Il  fut 
assez  habile  pour  faire  accepter  son  intervention  par 
les  autres  nations  et  assez  courageux  pour  la  mener  à 
bonne  lin.  lii  concile  réuni  à  Borne  par  Jean  XXIII, 
in  1112.  pour  réaliser  la  réforme,  conformément  aux 
décisions  de  Pise,  n'aboutit  qu'à  satisfaire  des  intérêts 
particuliers.  Celui  que  Sigismond  convoqua  et  fit  con- 
voquer  par  Jean  XXIII  à  Constance  pour  le  1"  no- 
vembre 1111  se  déroula  sous  le  signe  du  bien  général. 
On  en  pourra  lire  ailleurs  les  péripéties.  Voir  l'article 
Constance  (Concile  de).  Rappelons  seulement  que 
Jean  XXIII  fut  déposé  le  29  mai  1115,  que  Gré- 
goire \  1 1  abdiqua  volontairement  le  I  juillet  et  que  la 
déchéance  de  Benoit  XIII  réfugié  sur  le  rocher  de 
IV  in  seul  a  fut  prononcée  le  26  juillet  1417,  après  toutes 
les  traitai  ions  dont  on  trouvera  le  récit  sommaire  a 
l'article  Pu  rri   de  I.i  \a.  t.  xn,  col.  2023  sq. 

Le  terrain  était  déblaye,  cl  il  avait  été  convenu 
qu'aucun  des  trois  anciens  prétendants  ne  pourrait 
remonter  sur  le  trône  de  Pierre.  Cinquante-trois  élec- 
teurs entres  en  conclave  le  .s  novembre  I  HT  se  trou 
vèreul   d'accord  trois  jouis  plus  tard  pour  élire  Odon 


Colonna  qui  devint  pape  sous  le  nom  de  Martin  V.  Sur 
la  destinée  ultérieure  de  Benoit  XIII.  et  du  successeur 
que  l'on  prétendit  lui  donner,  voir  l'article  Pierre  de 
Luna,  t.  xii,  col.  2(12  1. 

V.    Ils  RÉPERCUSSIONS  m    GRAND  SCHISME.  —  Les 

événements  dont  nous  avons  retrace  les  grandes  lignes 
ne  pouvaient  pas  ne  pas  avoir  les  répercussions  les  plus 
graves  dans  tous  les  domaines  de  la  vie  de  l'Église. 
Xous  nous  contenterons  de  signaler  ici  les  principales  : 
désorganisation  des  cadres  ecclésiastiques,  scission  des 
ordres  religieux,  désarroi  des  consciences,  accroisse- 
ment d'influence  des  puissances  séculières  dans  l'Église, 
intrusion  des  universités  dans  la  politique,  ébranle- 
ment de  la  notion  même,  de  l'Église. 

1°  La  désorganisation  des  cadres  ecclésiastiques.  —  La 
coexistence  de  plusieurs  papes  n'entraîna  pas  seule- 
ment une  dualité  de  collèges  cardinalices,  mais  sou- 
vent une  double  hiérarchie  d'évêques  et  de  curés  qui 
se  disputaient  les  charges  et  les  bénéfices.  En  effet, 
pour  se  gagner  des  adhérents  et  étendre  son  influence, 
chaque  pape. non  content  defairedesnominationsdans 
les  territoires  relevant  officiellement  de  sou  obédience, 
multipliait  les  expectatives  et  les  collations  dans  les 
pays  plus  ou  moins  insoumis.  Be  là  d'innombrables  et 
interminables  procès  intentés  devant  les  curies  et  les 
parlements,  des  luttes  locales  et  des  persécutions  dont 
les  effets  dissolvants,  pour  être  encore  peu  connus  dans 
le  détail,  n'en  apparaissent  pas  moins  de  plus  en  plus 
étendus,  à  mesure  que  les  archives  livrent  leurs  secrets 
aux  chercheurs.  Les  changements  d'attitude  de  la 
France  à  l'égard  de  Benoit  XIII  et  les  passages  de  cer- 
taines régions  d'une  obédience  à  l'autre  compliquèrent 
encore  des  situations  déjà  bien  confuses.  On  vit  des 
prélats  imposés  de  force  ou  emprisonnés,  des  chapitres 
rétifs,  des  curés  installés  par  surprise,  des  ecclésias- 
tiques écartés  de  leurs  fonctions  pour  leur  attachement 
à  tel  ou  tel  pape.  Le  respect  de  l'autorité  hiérarchique 
y  perdait  et  la  vie  diocésaine  ou  paroissiale  s'en  trou- 
vait plus  ou  moins  paralysée. 

2°  La  scission  des  ordres'  religieux.  —  Plus  encore, 
peut-être,  que  les  diocèses  et  les  paroisses,  les  ordres 
religieux  furent  victimes  du  schisme.  Les  bénédictins 
(J  les  chanoines  réguliers,  avec  leurs  abbayes  ou  leurs 
couvents  autonomes,  prirent  généralement  l'attitude 
des  évêques  sur  le  territoire  desquels  leurs  maisons 
étaient  établies  ;  mais  les  grands  ordres  centralisés  per- 
dirent tous  l'unité  qui  faisait  leur  force.  L'abbé  de 
Cîteaux  ayant  adhéré  à  Clément  VIL  Urbain  VI  le 
remplaça,  pour  les  cisterciens  d'obédience  romaine,  par 
un  vicaire  général  et  pendant  trente  ans  le  chapitre 
général  de  l'ordre  ne  put  se  réunir.  Urbain  opposa  de 
même  au  prieur  de  la  Grande  Chartreuse,  qui  était  clé- 
mentin.  un  visiteur  général,  en  sorte  que  tout  contact 
fut  rompu  entre  les  couvents  qui  dépendaient  de  celui- 
ci  et  la  maison  mère  où  se  tenait  le  chapitre  annuel.  La 
soustraction  d'obédience  brisa  en  outre  les  liens  qui 
unissaient  encore  à  la  Grande  Chartreuse  les  couvents 
espagnols.  Pareille  scission  se  réalisa  aussi  chez  les 
franciscains,  les  dominicains,  les  ermites  de  Saint 
Augustin.  Parfois,  d'ailleurs,  la  division  s'établissait 
au  sein  de  chaque  communauté,  où  elle  entraînait 
l'expulsion  ou  l'emprisonnement  des  réfractaires.  A  la 
faveur  de  cette  désorganisation,  l'indiscipline  croissait, 
taudis  .pic  l'œuvre  de  la  réforme,  si  souvent  nécessaire. 
ne  pouvait  être  entreprise  efficacement. 

:;  Le  désarroi  des  consciences.  -  On  imagine  sans 
peine  le  désarroi  dans  lequel  devaient  être  plongées 
beaucoup  de  consciences,  au  spectacle  de  papes, 
d'évêques  et  surtout  de  curés  ou  desimpies  prêtres, 
dusses  les  nus  contre  les  autres  et  se  lançant  fana 
thème.  Des  lenals  nu  des  avocats  trop  zélés  s'em- 
ployaient ;i  semer  le  I  rouble  dans  les  aines  de  bonne 
toi.  en   s'efforçant   de  détourner  les   fidèles  (le  la   SOU 
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mission  à  leur  évêque  ou  à  leur  curé  et  de  tout  recours 
à  leur  ministère.  Affirmer  qu'un  tel  n'est  point  pape, 
disaient-ils.  c'est  tomber  dans  l'hérésie;  adhérer  à  tel 
parti  ou  rester  neutre,  c'est  se  vouer  à  la  damnation  ou 
encourir  l'excommunication  ;  dans  telle  obédience,  les 
ordinations  sont  invalides,  les  sacrements  inefficaces, 
les  enfants  non  baptisés,  les  hosties  non  consacrées.  De 
fait,  nous  savons  qu'à  Bruges  les  urbanistes  refusaient 
d'assister  à  la  messe  des  prêtres  clément  ins  et  que,  plu- 
tôt que  de  communier  de  leur  main,  ils  allaient  faire 
leurs  Pâques  à  Gand.  Chroniea  Johannis  Brandon, 
edit.  Kcrvyn  de  Lettenhove,  p.  2n.  C'est  pour  tran- 
quilliser les  consciences  flamandes  que  Gerson  com- 
posa son  traité  De  modo  se  habendi  lempore  schismatis, 
dans  Opéra,  édit.  Du  Pin,  t.  n.  col.  3-7;  mais  on  peut 
affirmer  sans  crainte  de  se  tromper  que  ce  qui  s'est 
passé  en  Flandre  a  dû  se  produire  aussi  en  d'autres 

4°  L'accroissement  d'influence  des  puissances  sécu- 
lières dans  l'Église.  ■ —  L'affaiblissement  de  la  papauté 
ne  pouvait  que  profiter  au  pouvoir  séculier.  Durant  le 
schisme,  le  champ  d'action  de  chaque  pape  a  toujours 
dépendu,  pour  une  large  part,  de  l'adhésion  des  rois  et 
des  princes.  Les  synodes  ou  les  conciles  nationaux  pou- 
vaient formuler  des  avis;  pratiquement,  le  pouvoir 
séculier  décidait  et  son  attitude  devenait,  dans  l'en- 
semble, celle  du  clergé  et  des  fidèles  qui  dépendaient 
de  lui.  Les  papes,  pour  s'attacher  leurs  protecteurs, 
furent  amenés  à  multiplier  à  leur  égard  les  avances  et 
les  faveurs,  c'est-à-dire  souvent  à  abdiquer  à  leur  pro- 
fit une  partie  de  leurs  droits  personnels  ou  de  ceux  de 
rivalise,  suit  en  matière  financière,  soit  au  sujet  de  la 
collation  des  bénéfices. 

Le  rôle  du  pouvoir  séculier  se  trouva  singulièrement 
accru  en  France  du  fait  de  la  soustraction  d'obé- 
dience. A  défaut  d'un  pouvoir  ecclésiastique  central,  il 
fallut  improviser  une  foule  de  réglementations  nou- 
velles pour  assurer  la  vie  de  l'Église  dans  le  royaume. 
Tout  cela  se  fit  sous  l'égide  du  roi  et  ne  contribua  pas 
peu  sinon  à  promouvoir  du  moins  à  développer  l'idée 
des  »  franchises  »  ou  des  «libertés  »  de  l'Église  gallicane. 
En  Allemagne,  l'intervention  souverainement  brutale 
de  l'empereur  Sigismond  au  concile  de  Constance  parut 
devoir  éclipser  pour  longtemps  la  suprématie  du  pou- 
voir des  papes.  Il  semble  indéniable,  en  tous  cas,  que 
l'action  des  puissances  séculières  devant  la  papauté 
divisée  ait  amorcé  un  mouvement  décentralisateur  et 
favorisé  l'idée  d'une  subdivision  de  la  chrétienté  en 
Églises  nationales;  d'autant  que,  précisément  à  l'époque 
du  schisme,  on  voit  les  nationalités  prendre  plus  nette- 
ment conscience  d'elles-mêmes  et  s'affirmer  jusque 
dans  le  mode  de  votation  adopté  à  Constance. 

5°  L'intrusion  des  universités  dans  la  politique.  — 
Un  autre  fait  remarquable  est  le  rôle  joué  par  les  uni- 
versités à  l'occasion  du  schisme.  La  plus  noble  de 
toutes,  celle  de  Paris,  après  quelques  efforts  pour  se 
cantonner  dans  sa  haute  mission  intellectuelle,  se  laissa 
entraîner  sous  la  pression  de  Charles  VI  à  se  jeter  dans 
la  lutte.  Depuis  le  moment  où,  toutes  facultés  réunies, 
elle  prit  position  pour  Clément  VIL  elle  délibéra  sur  ce 
qu'il  convenait  d'entreprendre  ou  d'omettre,  présenta 
des  avis  au  roi  et  à  la  cour,  se  fit  représenter  dans 
les  ambassades  envoyées  à  Rome  et  à  Avignon,  en 
Angleterre  ou  en  Allemagne  ;  bref,  elle  se  crut  la  mission 
de  guider  les  pontifes  et  les  princes  dans  les  voies  qui 
devaient  ramener  la  paix.  Elle  fut  la  première  victime 
de  ses  ambitions,  car  la  politique  produisit  dans  son 
sein  d'irréparables  déchirements  :  beaucoup  de  maîtres 
et  d'étudiants  étrangers,  allemands,  flamands  ou 
inglais,  restés  fidèles  à  Urbain,  la  quittèrent  sans  es- 
prit de  retour,  et  de  la  grande  débâcle  de  1381-1383 
datera  son  déclin  comme  capitale  intellectuelle  de  la 
chrétienté. 


Dans  l'Empire,  les  universités  de  Heidelberg  et  de 
Cologne  naissent  à  la  faveur  du  schisme  (1386  et  1389). 
Créées  par  Urbain,  développées  par  Boniface,  elles 
accueillent  avec  empressement  des  maîtres  échappés 
de  Paris,  comme  Conrad  de  Gelnhausen  et  Gérard  de 
Kalkar,  et  organisent  dans  la  vallée  du  Rhin  la  résis- 
tance à  la  politique  française.  Un  autre  professeur 
célèbre,  venu  des  rives  de  la  Seine,  Henri  de  Langen- 
stein,  appelé  à  Vienne  par  l'archiduc  Albert  III,  inau- 
gure dans  cette  ville  la  faculté  de  théologie  érigée  par 
Urbain  le  20  février  1384.  Prague  va  jusqu'à  rêver 
d'obtenir  du  pape  de  Rome  le  transfert  de  l'université 
parisienne  aux  bords  de  la  Moldau.  En  Angleterre, 
Oxford  incarne  le  sentiment  anglais  et  fait  échouer  par 
son  opposition  lès  tentatives  de  rapprochement  de 
Richard  II  avec  la  France.  En  Italie,  Bologne  et  Pa- 
doue  mettent  leurs  juristes  à  la  disposition  des  villes  et 
•  h  s  petits  princes  dont  la  politique  varie  souvent  au 
gré  des  événements.  Dans  l'ensemble,  les  universités 
suivaient  à  la  fois  le  désir  des  autorités  séculières  dont 
elles  dépendaient  et  l'intérêt  qui  portait  leurs  membres 
a  adhérer  au  pape  dont  elles  pouvaient  espérer  recevoir 
efficacement  des  bénéfices. 

Étrangère  à  leur  fonction  propre,  l'activité  poli- 
tique des  universités  ne  fut  pas  seulement  nuisible  au 
progrès  du  savoir,  elle  contribua  à  les  déconsidérer 
en  les  opposant  les  unes  aux  autres  en  de  mesquines 
querelles.  On  comprend  mal  que  Clément  VII  ait  pré- 
tendu suspendre  à  l'université  de  Prague  l'enseigne- 
ment et  la  collation  des  grades,  N.  Valois,  op.  cit.,  t.  i. 
p.  291  ;  on  comprend  moins  encore  l'université  de 
Heidelberg  demandant  à  Urbain  une  mesure  sem- 
blable contre  celle  de  Paris,  et  ses  maîtres  refusant 
d'admettre  sur  le  pied  d'égalité  dans  leur  corporation 
certains  collègues  venus  de  France,  parce  que  ceux-ci 
avaient  été  promus  sous  un  chancelier  schismatique  ». 
G.  Ritter,  Die  Heidelberger  Universitât,  Heidelberg, 
1936,  t.  i.  p.  260. 

6°  La  remise  en  question  de  la  notion  d'Eglise.  —  La 
situation  créée  par  le  Grand  Schisme  était  sans  précé- 
dent. La  recherche  des  moyens  propres  à  y  mettre  fin 
devait  provoquer  la  critique  de  certaines  idées  com- 
munément reçues  et  faire  surgir  des  problèmes  relatifs 
à  la  constitution  même  de  l'Église.  Le  recours  aux 
textes  canoniques  s'avérant  insuffisants,  il  fallut  bien 
tenir  compte  des  nécessités  pratiques  et  tenter  de  jus- 
tifier par  des  explications  nouvelles  les  démarches  qui 
semblaient  s'imposer  si  l'on  voulait  aboutir. 

La  première  solution  qui  se  présenta  aux  esprits 
réfléchis  fut  celle  du  recours  au  concile  général.  Mais 
comment  la  réaliser  dans  la  situation  présente,  si  un 
concile  général  ne  peut  être  convoqué  que  par  le  pape 
et  tient  de  lui  son  autorité?  C'est  pour  résoudre  cette 
difficulté  que  deux  théologiens,  alors  professeurs  à 
l'université  de  Paris,  élaborèrent  une  théorie  nouvelle 
de  l'Église.  Conrad  de  Gelnhausen  l'exposa  en  1380  au 
roi  Charles  V,  dans  son  Epislola  concordiœ;  et  l'année 
suivante  Henri  de  Langenstein  la  fit  connaître  au 
grand  public,  dans  son  Consilium  pacis  de  unione  ac 
reformatione  Ecclesise  in  consilio  universali  quarenda, 
appelé  plus  brièvement  Epistola  concorda  pacis. 

S'inspirant  largement  d'Occam.  ces  théologiens  éta- 
blissaient une  distinction  entre  l'Église  universelle  et 
l'Église  romaine.  La  véritable  Église,  disaient-ils,  est 
l'Église  universelle  qui  réside  dans  l'ensemble  des 
fidèles  répandus  dans  le  monde;  épouse  sans  tache  du 
Christ,  elle  est  infaillible  et  indéfectible  ;  fut-elle  réduite 
à  un  seul  homme  ou  à  une  seule  femme,  son  chef,  le 
Christ,  ne  lui  manquera  jamais.  L'Église  romaine,  qui 
comprend  le  pape,  vicaire  du  Christ,  et  la  hiérarchie 
ecclésiastique,  fait  partie  de  l'Église  universelle,  mais 
ne  lui  est  pas  indispensable,  puisque. celle-ci  subsiste  en 
cas  tic  vacance  de  la  papauté  et  demeurerait,  même  si 
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toute  la  hiérarchie  venait  à  disparaître.  Le  Christ  l'a 
établie  comme  l'autre,  puisqu'il  a  choisi  des  apôtres  et 
mis  Pierre  à  leur  tête;  mais  ce  n'est  pas  à  elle  qu'il  a 
accordé  le  privilège  de  l'infaillibilité  et  de  l'indéfectibi- 
lité,  c'est  pourquoi  Anastase  II  a  pu  tomber  dans  l'hé- 
résie et  Marcellin  dans  l'idolâtrie.  L'Église  universelle, 
dont  le  concile  général  est  la  représentation,  est  donc 
supérieure  au  collège  des  cardinaux,  et  même,  dans 
certains  cas,  au  pape.  Unioersalis  Ecclesia,  cujus  conci- 
lium générale  est  reprsesentatioum,  eut  superior  collegio 
cardinalium,  et  omni  cujuscumque  dignilalis  et  prœsi- 
dentiœ  personœ,  etiam  domino  papœ.  in  casibus  ififerius 
exprimendis.  H.  de  Langenstein,  Consilium  pacis, 
col.  824. 

La  compétence  du  concile  sur  le  pape  hérétique  étail 
admise  depuis  longtemps  parle  droit  canonique.  Voir 
l'article  Infaillibilité  du  pape,  t.  vu.  col.  1714  sq. 
Torts  de  la  théorie  qui  vient  d'être  résumée,  Conrad  et 
Henri  crurent  pouvoir  l'étendre  à  tous  les  cas  où  l'exi- 
gerait le  bien  supérieur  de  l'Église  universelle,  ('.'est  à 
titre  de  commissaires  de  l'Église,  poursuivaient-ils.  que 
les  cardinaux,  dans  la  législation  actuelle,  élisent  les 
papes;  donc,  dans  le  doute  sur  la  licéité  ou  la  validité 
d'une  élection,  on  pourra,  on  devra  même  recourir  au 
concile  général,  à  défaut  d'autre  moyen  de  rendre  à 
l'Église  l'unité  et  la  paix.  Il  est  vrai  que,  régulièrement, 
le  concile  général  ne  peut  être  convoqué  que  par  l'au- 
torité du  pape,  mais  parfois  nécessité  fait  loi,  et  alors 
vouloir  sacrifier  à  la  stricte  observation  du  droit  cano- 
nique le  bien  commun  de  l'ensemble  des  fidèles  serait 
aller  contre  l'intention  même  du  législateur.  Concedilur 
guod  communiler  et  regulanter  verum  est  quod  sine  auc- 
toritote  papas  concilium  convocari  non  débet.  Yerumta- 
men,  ingruente  necessitale  singulari,  quœ  frangit  legem, 
et  etiam  in  multiplici  casu  possibili,  polest  et  débet  fieri 
concilium  générale  sine  auetoritate  papœ...  ad  tractan- 
dum  de  bono  communi  lotius  universitatis  fidelium. 
Op.  cit.,  col.  830.  Ainsi  en  est-il  dans  l'extrême  néces- 
sité "ù  se  trouve  actuellement  l'Église.  Maie  igitnr  epi- 
keisant,  qui  in  prsesenti  communi  summa  necessitate 
universalis  Ecclesia:,  volunl  omnia  jura  positiva  de  con- 
ilio  fungregando  nonnisi  auetoritate  papœ,  prœcise  ad 
litteram  servari;  impedientes.  contra  intentionem  corum 
gui  canones  constiluerunt,  viam  pacis  et  salut is.  Op.  cit., 
col.  831. 

Cette  théorie  de  Conrad  de  Gelnhausen  et  d'Henri 
de  Langenstein  se  retrouve,  avec  des  nuances  diverses, 
riiez  Pierre  d'Ailly,  Gerson,  Zabarella,  Thierry  de 
Niem  et  fournit  l'explication  de  leur  attitude  au  cours 
des  débats  relatifs  au  schisme. 

Gerson  considère  Marsile  de  Padoue  comme  héré- 
tique parce  qu'il  ne  croit  pas  que  le  Christ  a  institué 
immuablement  une  Église  monarchique,  De  auferibi- 
lilaie  papœ  ab  Ecclesia,  col.  213,  et  déclare  même  «  de 
droit  divin  >  la  règle  d'après  laquelle  le  concile  général 
ne  doit  pas  être  célébré  sans  l'approbation  du  pape. 
Il  n'en  estime  pas  moins  que  cette  règle  souffre  excep- 
tion, parce  qu'elle  doit  être  interprétée  selon  la  tin  des 
lois,  non  seulement  humaines,  mais  divines,  qui  est 
l'amour  (dileclio)  générateur  d'unité.  Le  concile,  qui 
semble  acéphale  sans  le  pape,  s'appuiera  alors  sur 
l'autorité  du  Christ,  sa  lète  et  son  époux  indéfectible. 
Dp.  lit.,  col,  215.  Gerson  lait  grand  état  de  l'idée  que 

le   | voir   papal   appartient,   bien   que  de  manières 

différentes,  a  l'Église  ri  au  pape,  et  leur  a  élé  donné 
adœdificationcm  Ecclesise,  non  ad destruclionem.  Op.  cit., 
col.  217  218.  Il  en  conclu!  que  le  pape  peut  être  déposé 

même  s;ui^  faute  de  sa  part,  quoique  non  sans  raison  », 
par  exemple  quand  on  m-  peul  acquérir  une  certitude 
suffisante  sur  la  valeur  canonique  d'une  élection,  ou 
quand  un  pape  régulièrement  élu  après  s'être  • 

i  ment  ou  par  vœu  a  abdiquer  diffère  de  s'exécu 
ter  .m  grand  scandale  des  fidèles.  <>p.  ri/.,  col. 222-223. 


Pierre  d'Ailly,  de  son  côté,  admet  que  le  pape, 
nonobstant  la  plenitudo  polestatis  qu'il  possède,  peut 
être  soumis  au  jugement  du  concile  général  «  non  seu- 
lement dans  le  cas  où  il  serait  accusé  d'hérésie  propre- 
ment dite,  mais  même  dans  certains  autres  cas  qui 
pourraient  de  quelque  manière  se  ramener  a  l'hérésie 
entendue  au  sens  large,  ut  ratione  obslinalionis  et  incor- 
rigibilitalis  in  crimine.  De  Ecclcsiœ,  concilii  generalis  et 
summi  ponti/lcis  auetoritate,  col.  951.  Il  ajoute  qu'on 
peut  en  appeler  du  pape  au  concile  in  casibus  Ecclcsiœ 
destruclionem  lannentibus.  Op.  cit.,  col.  959. 

Le  cardinal  italien  François  Zabarella  professe  des 
idées  analogues.  Le  pouvoir,  dit-il,  est  dans  l'Église 
universelle  tanguam  in  fundamento.  et  dans  le  pape 
tanquam  in  principali  ministro;  l'intérêt  de  l'Église 
peut  donc  autoriser  le  concile  à  exiger  l'abdication  des 
deux  papes  dont  la  présence  simultanée  brise  son  unité. 
L'initiative  de  convoquer  cette  assemblée  pourra  être 
prise  par  l'empereur.  De  jurisdictione  imperiali  et  poles- 
tate  ccclesiaslica,  p.  706. 

Dans  un  traité  qui  figure  à  tort  parmi  les  œuvres  de 
Gerson,  le  De  modis  uniendi  et  reformandi  Ecclesiam  in 
concilio  generali,  l'allemand  Thierry  de  Niem  pousse 
plus  loin  les  conséquences  de  la  distinction  entre 
«  l'Église  catholique  universelle  »  et  »  l'Église  aposto- 
lique ».  Non  content  d'admettre  le  principe  aristotéli- 
cien de  l'épikie  pour  interpréter  les  lois  selon  l'esprit 
du  législateur,  il  s'en  prend  aux  auteurs  mêmes  du 
droit  canonique,  qu'il  accuse  de  fraude  et  d'usurpation 
de  droits.  A  son  sens,  dans  le  corps  mystique  de  l'Église 
universelle,  il  faut  déposer  plus  vite  un  mauvais  pape 
que  tout  autre  prélat,  parce  qu'il  est  plus  nuisible. 
Op.  cit.,  édit.  Heimpel,  p.  17-18. 

Les  préférences  de  la  France  pour  le  recours  à  la  voie 
de  cession  retardèrent  l'application  des  principes  nou- 
veaux professés  dès  1380  par  Conrad  de  Gelnhausen. 
Le  concile  de  Pise  n'eut  pas  à  s'appuyer  sur  eux  pour 
déposer  Grégoire  XII  et  Benoît  XIII.  puisqu'il  n'eut 
recours  qu'à  l'accusation  d'hérésie  ;  mais  ils  trouvèrent 
leur  application  à  Constance,  sous  l'influence  de  Pierre 
d'Ailly,  de  Gerson  et  de  Zabarella.  Dans  sa  ive  et  sa 
vc  session,  le  concile  déclara  qu'il  tenait  son  autorité 
immédiatement  de  Dieu  et  que  le  pape  même  était 
obligé  de  lui  obéir,  en  tout  ce  qui  regardait  la  foi.  l'extir- 
pation du  schisme  et  la  réformation  de  l'Église  tant 
dans  le  chef  que  dans  les  membres.  Voir  Constance 
(Concile  de),  t.  m,  col.  1206-1208,  et  1220-1223.  De 
fait,  le  décret  de  déposition  de  Jean  XXIII  qu'il  prit 
dans  sa  xn°  session  ne  parle  ni  d'hérésie  ni  d'erreur 
dans  la  foi  (ibid.,  col.  1208);  ce  dont  Gerson  s'empres- 
sera de  conclure  :  Concilium  général,  sic  est  supra 
papam  et  alium  quemlibel  de  Ecclesia,  quod  ipsum 
papam  polest  deponere  pro  quoeumque  crimine.  de  quo 
notorie  et  incorrigibilitrr  scandalizat  Ecclesiam.  Sermo 
super  processionibus  pro  viagio  régis  Romanorum  ad 
Petrum  de  Luna,  col.  278. 

Née  sous  la  pression  des  circonstances,  cette  doc- 
trine de  la  supériorité  du  concile  sur  le  pape  survivra 
au  rétablissement  de  l'unité  par  l'élection  de  Martin  V: 
elle  donnera  naissance  à  un  long  conflit  entre  le  pape 
universellement  reconnu  cl  le  concile  convoqué  par  lui  ; 
voir  Bale  (Concile  de):  el  par  la  suite  elle  deviendra, 
en  France,  un  des  éléments  du  gallicanisme.  V.  Martin, 
art.  cit..  p.  126. 

I.  Souiic.es.  —  De  nombreuses  sources  pour  l'histoire  du 
Grand  Schisme  ont  été  mentionnées  dans  ce  Dictionnaire,  a 
la  suite  des  articles  consacrés  aux  divers  papes  de  Rome, 
d'Avignon  et  de-  PIse  :  Alexandre  V.  Boniface  IX,  Gré- 
ooire  XII,  Innocent  VII,  Jean  XXIII,  Martin  V,  Pirrre 
i,i  Luna  (Benoit  XIII).  On  en  trouvera  d'autres  après 
les  articles  sur  les  conciles  de  Constance  el  de  Pise,  et  après 
les  notices  sur  des  personnages  tels  que  Aniv  (Pierred'), 
Cramavo     (Simon    de),    Gerson,    Jean    Courteciiisse, 
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I.  \n»,(  nmkln   (Henri  de).  Voir  aussi,  plus  loin,  les  articles 
sur  Urbain  VI,  Thierry  de  Niem,  saint  Vinceni  Pi  ri    i  i 

Rappelons  surtout  Baluze-Mollat,  Vitœ  paparum  Aaenio- 
nensium,  l.  rv,  Paris,  1922;  d'Achery,  Spicilegium,  t.i-m; 
Martine  et  Durand,  Velerum  scriptorum  ri  monumeniorum 
amplissima  colleclio,  t.vn;les  mêmes,  Thésaurus  novusanec- 
tlotorum,  l.  ii;  Raynaldi,  Annales,  ad  an.  1378-1  117;  Mansi, 
Concil.,  t.  xxw-xxvm;  Deutsche  Reichstagsakten,  t.  i-x, 
Munich,  1867  sq.;  Monumenla  vaticana  rcs  gestas  Bohemicas 
illustrant!,:  :  Acta  Urbani  VI  et  Bonifatii  IX,  Prague, 
1903-1905,  2  vol.;  Ehrle,  -lus  drn  Akten  '1rs  Afterconcils 
von  Perpignan,  et  Neue  Materialen  zur  Geschichle  Peters 
von  Luna,  dans  Archiv  fur  IAteratur  u.  Kirchen-Geschichte, 
t.  v-vii.  1889-1891;  Gôller,  Repertorium  germanicum.  de- 
viens VII.  von  Avignon,  Berlin,  1916;  Hanket  et  Berlière, 
Documents  relatifs  au  Grand  Schisme,  Rome-Bruxelles, 
1924-1930,  2  vol.;  F.  Bliemetzrieder,  l.iterarisehe  Pole- 
mik  ziun  Beginn  tirs  grossen  abendlândischen  Schismas, 
Viiainc,  1909;  Denifle  et  Châtelain,  Charlularium  Vniversi- 
tatis  Parisiensis,  t.  m-iv,  Paris,  1894^1897.  —  On  trouvera 
l'indication  de  beaucoup  de  sources  secondaires,  imprimées 
ou  manuscrites,  dans  l'ouvrage  de  N.  Valois  signalé  ci-des- 

A  la  bibliographie  du  concile  de  Constance,  on  ajoutera: 
Finke,  Dos  Quellenmaterial  zur  Geschichle  '1rs  Konstanzer 
Konzils,  Heidelberg,  1916;  Acta  Concilii  Conslantiensis. 
Munster,  1896-1928,  1  vol. ;  Jacob,  Some  English  documents 
of  the  Concilier  movemeni,  Manchester,  1931;  Hefele-Le- 
clercq,  Histoire  'lis  conciles,  t.  vi-vii. 

Pour  la  théorie  conciliaire  :  Conrad  de  Gelnhausen 
F.pistolG  concordiœ,  dans  Martine  et  Durand,  Thésaurus 
uovus  anecdotorum,  I.  n,  col.  1200-1226;  nouvelle  édition 
par  Bliemetzrieder  dans  l'nbl.  il.  oslerr.  Insl.  in  Rom,  t.  i 
fl909);  Henri  de  Langenstein,  Consilium  jmeis  tir  unione 
nr  reformatione  Ecclesiœ  in  concilio  unioersali  quserenda, 
dans  Opéra  Gersonii,  édit.  Du  Pin,  I.  Il,  Anvers,  1706, 
eol.  809-840.  I.e  premier  chapitre,  qui  manque  dans  cette 
édition,  a  été  publié  par  Kneer,  Die  Entstehung  (voir  plus 
hasi;  p.  d'Ailly,  Dr  Ecclesiee,  concilii  generalis  et  summi 
ponlipeis  auclorilale,  dans  Opéra  Gersonii,  éd.  cit.,  t.  n, 
col.  925-960;  Gerson.De  auferibilitale  impie  ab  Ecclesia,  dans 
Opéra,  éd.  Du  Pin,  t.  il,  col.  209-224:  le  même.  Sermo  supi  r 
processionibus  prn  viagio  régis  Romanorum  ad  Petrum  île 
Luna,  ihi'l.,  col.  273-280;  le  même.  De  unitate  ecclesiastica, 
ibid.,  et  I.  111-121  ;  le  même,  Commonilorium,  ibid.,  col.  122: 
le  même,  De  potestale  ecclesiaslica  et  de  origine  juris  ri  legum, 
ibid.,  roi.  225-256;  François  Zabarella,  De  jurisdictione  impe- 
riali  et  potestate  ecclesiastica,  édit.  Schard,  Pile.  1566; 
Thierry  de  Niem,  De  moilis  uniendi  et  reformandi  Ecclesiam 
in  concilio  generali,  édit.  H.  Heimpel,  Leipzig-Berlin,  1933; 
cette  édition  contient,  outre  la  rédaction  de  1410.  le  rema- 
niement de  1  115.  On  trouvera  aussi  le  texte  de  1410  dans 
les  oeuvres  de  Gerson,  édit.  citée,  t.  n,  col.  lfil-201. 

II.  Ouvrages.  Gayet,  Le  Grand  Schisme  d'Occident, 
Paris,  1889,  2  vol.;  i..  Salembier,  Lr  Grand  Schismi 
dent.  5e  édit.,  Paris,  1921;  G.  Mollat,  dans  la  Cambridge 
médiéval  history,  t.  vm,  c.  x:  X.  Valois,  I.a  France  et  le 
Grand  Schisme  d'Occiden«,Paris,1896-1902,  I  vol.;  E.Perroj  . 
L'Angleterre  ri  le  Grand  Schisme,  Paris,  1933;  A.  llauck, 
Kirchengeschichte  Deutschlands,  t.  v,  2'  part..  Leipzig,  1920, 
e.  u  el  îv  ;  M.  de  Boiiard,  La  France  et  l'Italie  an  temps  du 
Grand  Schisme  d'Occident,  Paris,  1936;  L'empereur  Robert 
et  lr  Grand  Schisme  tf  Occident,  dans  Mélanges  d'archéologie 
et  d'histoire,t.  xi.vin,  1931  :  M.  Souchon,  Die  Papstuiahlen  in 
iler  Zeit  des  grossen  Schismas,  BrunswicK,  1898  sq.,  2  vol.; 
Knmmer,  Die  Bischofswahlen  in  Deutschland  zur  '/.rit  des 
grossen  Schismas,  léna,  1892;  RoseGraham,  English  eccle- 
siaslical  sludies,  Londres,  1929;  .1.  Rott,  Le  Grand  Schisme 
dans  h-  diocèse  ■!<■  Strasbourg,  dans  Mél.  d'archéol.  et  d'hist., 
1935;  Tauzin,  Les  diurèses  d'Aire  et  de  Dax  pendant  le 
schisme  d'Occident,  dans  Revue  de  Gascogne,t.  xxxni  1 1892); 
Degert,  I.a  fin  du  schisme  d'Occident  en  Gascogne,  dans 
Ylélangcs  L.  Coulure,  Toulouse.  1902;  O'  Callaghan,  Termi- 
nariôn  del  Cisma  de  Oecidenle,  Tortosa.  1911:  Seiklmayer. 
Peter  von  Luna  und  die  Entstehung  des  grossen  Abendlân- 
dischen Schismas,  dans  Spanische  Forschungen  der  Gôrres- 
Gesellschaft,  t.  iv. 

Sur  les  conciles  et  la  question  conciliaire  à  l'époque  du 
Grand  Schisme  :  Pess.  studien  :nr  Geschichte  des  Kons- 
tanzer Konzils,  Marbourg,  1891;  F.  Bliemetzrieder,  Uns 
Gi  n<  ral-Konzil  im  grossen  abendlândischen  Schisma,  Pader- 
born,  1904;  Denifle,  Les  délégués  des  universités  au  concile 
de  Constance,  dans   Revue  des   bibliothèques,   1892;   Finko, 


Hilder  vom  Konstanzer  Konzil,  Heidelberg,  1903;  le  même, 
/.nr  Charakleristik  der  Hauptankldger  Joli, mr.es  XXIII., 
dans  Miscellanea  Ehrle,  Home,  1921;  John  P.  Me  Gowan, 
l'urri  d'Ailly  and  the  council  nf  Constance,  Washington, 
L936  ;  K.  Ilirsch.  Itie  Ausbildung  der  konziliaren  Théorie 
im  XIV.  Jahrhundert,  Vienne,  1993;  Powers,  Xalionalism  at 
the  council  uf  Constance,  Washington,  1928;  Waugh,  The 
councils  ai  Constance  and  Basic,  dans  Cambridge  médiéval 
hislorg,  t.  vm,o.  i;  A.  Kneer, Die  Entstehung  der  konziliaren 
Théorie,  dans  Rômische  Quartalschrift,  Rome,  1S93:  V.  Mai- 
tin,  Comment  s'est  formée  la  doctrine  de  la  supériorité  du 
concile  sur  le  pui>r,  dans  Revue  îles  sciences  religieuses,  1937. 
E.   Yansteenberoiie. 

SCHLEGEL  Charles-Frédéric-Guillaume,  es- 
thète, littérateur,  poète  et  philosophe,  instigateur  du 
mouvement  romantique  el  de  la  restauration  catho- 
lique eu  Allemagne.  I.  Vie.  II.  Importance  culturelle. 

I.  Vie. —  Schlegel  naquit  le  10  mars  1772  à  Hanovre, 
ou  son  père  était  inspecteur  supérieur  général  (General- 
superintendent)  de  l'Église  protestante.  Destiné  au 
commerce  par  ses  parents,  il  s'en  dégoûta  au  boni  de 
peu  de  temps  et  étudia  le  droit  à  Goettingue  et  à 
Leipzig.  En  1793,  il  abandonna  l'étude  du  droit  pour 
se  consacrer  exclusivement  à  l'histoire  de  l'art  et  de 
la  littérature.  Fortement  impressionné  par  la  poésie 
grecque,  il  voulut  devenir  pour  elle  ce  que  Winkel- 
mann  avait  été  pour  l'art  grec.  En  1794,  il  publia  une 
étude  sur  Les  écoles  de  la  poésie  grecque  qu'il  compléta 
en  179.S  par  une  Histoire  de  la  poésie  des  Grecs  et  des 
Romains.  Ces  deux  publications  classent  Schlegel 
parmi  les  initiateurs  de  l'histoire  de  la  littérature 
ci  tnparée.  A  partir  de  1796.  Schlegel  étendit  ses 
recherches  a  la  poésie  médiévale  et  moderne  ainsi  qu'a 
la  philosophie  idéaliste  allemande.  Il  s'enthousiasma 
pour  lichte  et  Schelling,  sans  toutefois  négliger  Kant. 
Avec  son  frère.  Auguste-Guillaume.  le  futur  compagnon 
de  voyage  de  Mme  de  Staël,  il  fonda  alors  l'.4i/ifna>um. 
une  revue  philosophique  et  littéraire,  dans  laquelle  il 
fît  paraître  de  nombreux  «fragments  traitant  de 
questions  littéraires  et  philosophiques.  S'étant  fixé  à 
Berlin,  il  y  devint  un  des  coryphées  du  mouvement 
romantique  qui  tendait  à  orienter  la  poésie  et  la 
philosophie  vers  la  recherche  de  l'infini.  Son  roman 
Lucinde  publié  en  1799  fait  bien  saisir  le  singulier 
mélange  de  sensualité  et  de  haute  envolée  poétique  et 
métaphysique  qui  l'animait  alors  comme  tous  les 
tenants  du  mouvement  romantique.  Des  dissentiments 
étant  survenus  entre  Schlegel  et  ses  amis,  il  quitta 
brusquement  Berlin  pour  Paris  en  1802.  11  y  fui 
rejoint  par  Dorothée  Veith.  la  fille  du  philosophe 
Mendelssohn,  qui  avait  quitté  son  mari,  le  banquier 
berlinois  Vcith.  pour  le  suivre.  Le  divorce  ayant  été 
prononcé  entre  Veith  et  Dorothée,  Schlegel  épousa 
celle-ci  en  1804.  A  Paris,  il  s'adonna  à  l'étude  de  la 
langue  et  de  la  littérature  sanscrites.  Son  livre,  qui 
parut  en  1S08.  sur  La  langue  et  lu  .sagesse  des  Indiens 
fait  époque  en  indologie.  Au  cours  de  son  séjour  ;i 
Paris,  Schlegel  rencontra  les  frères  Sulpice  et  Mel- 
chior  Boisserée.  qui  plus  tard  devaient  puissamment 
contribuer  au  renouveau  catholique  en  Allemagne  et 
à  l'achèvement  de  la  cathédrale  de  Cologne:  il  les 
enthousiasma  pour  la  beauté  de  l'art  médiéval;  eux, 
par  contre,  lui  firent  connaître  et  apprécier  la  vie 
intérieure  de  l'Église  catholique,  à  laquelle  jusqu'alors 
il  ne  s'était  intéressé  que  du  point  de  vue  historique 
et  esthétique.  Le  11',  avril  1808,  Schlegel  fit  profession 
de  foi  catholique  à  Cologne,  où  il  avait  rejoint  les 
frères  Boisserée.  La  conversion  de  Schlegel  fut  un 
scandale  pour  l'Allemagne  protestante.  Son  frère- 
Auguste-Guillaume  rompit  tout  rapport  avec  lui  et 
>es  aneiuis  amis  non  seulement  'e  détournèrent  de 
lui.  mais  soupçonnèrent  que  des  motifs  intéressés 
n'avaient  pas  été  étrangers  à  sa  décision.  La  critique 
historique   a  justifié   Schlegel   de  cette  imputation  et 
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incline  à  admettre  que  Schlcgel  s'est  converti  parce 
qu'il  avait  acquis  la  conviction  que  l'infini  vainement 
recherché  par  lui  dans  la  poésie  romantique  et  dans 
la  philosophie  idéaliste  lui  sciait  accessible  dans 
l'Église  catholique.  Suf  la  conversion  de  Schlcgel, 
voir  Fanny  Iinle.  Friedrieh  von  Schlegels  Entu  icke- 
lungsgang  n  n  Kant  zum  Katholizismus,  Paderborn, 
1927:  Benno  von  Wiese,  Friedrich  Schlegel,  cin  Beitrag 
zur  Geschichle  der  romanlischen  Konversionen,  Berlin, 
1927.  N'ayant  pu  obtenir  une  chaire  universitaire  à 
Col(  gne,  Schlegel  quitta  cette  ville  pour  Vienne  au 
début  de  l'année  1809.  Attaché  à  la  chancellerie 
d'État  comme  secrétaire,  il  rédigea  en  avril  de  cet  le 
année  le  manifeste  de  guerre  du  gouvernement  autri- 
chien contre  Napoléon  et  fit  la  campagne  de  1809 
dans  I'état-major  de  l'archiduc  Charles.  Après  la  paix 
de  Schoenbrunn,  sans  rompre  ses  attaches  avec  la  chan- 
i  (  llerie,  il  donna  à  Vienne  des  conférences  sur  l'histoire 
de  la  littérature  ancienne  et  moderne,  ainsi  que  sur 
l'histoire  moderne;  dans  ces  dernières  il  attaquait 
violemment  Napoléon  Ier.  C'est  à  cette  époque  qu'il 
rencontra  Baader  et  le  P.  Hofbauer  qui  fut  plus  tard 
canonisé.  Avec  ces  deux  hommes,  il  conçut  le  plan  de 
la  restauration  catholique,  qu'il  comptait  réaliser  en 
réformant  l'État  et  la  vie  intellectuelle  selon  les  prin- 
cipes de  la  doctrine  catholique.  Promu  conseiller  dé- 
légation, Schlegel  salua  dans  la  Sainte-Alliance  le 
premier  jalon  de  la  restauration  catholique  et,  tant  au 
congrès  de  Vienne  qu'à  la  diète  de  Francfort,  il 
s'efforça  de  faire  rendre  à  l'Église  catholique  la  place  à 
laquelle  elle  a  droit  dans  la  vie  publique. Mais, quand  il 
eut  constaté  que  Metternich  îve  concevait  la  restau- 
ration catholique  que  comme  un  moyen  d'instaurer  le 
régime  absolutiste  dans  l'État  et  d'assurer  l'hégé- 
monie de  l'Autriche  en  Allemagne.  Schlcgel  renonça 
à  toute  action  politique.  Comme  Hofbauer  persistait 
à  croire  la  restauration  catholique  réalisable  par  une 
union  intime  de  l'Église  avec  le  gouvernement  de 
Metternich,  Schlcgel  se  sépara  de  lui  en  1820,  sans 
toutefois  rompre  les  liens  d'amitié  qui  l'unissaient  au 
saint  religieux.  Il  ne  niait  pas  le  renouveau  catholique 
du  au  labeur  apostolique  du  P.  Hofbauer,  mais  il 
regrettait  que  ce  renouveau  »  fût  conçu  et  mis  en  œuvre 
comme  une  affaire  de  parti  »,  convaincu  qu'il  était 
qu'il  n'y  a  pas  de  plus  grande  profanation  de  la  cause 
<lc  Dieu  que  de  la  traiter  comme  une  affaire  de  parti  . 
Lettres  de  Schlegel  à  sa  femme  du  23  décembre  1818 
et  du  29  juin  1819. 

N'espérant  plus  aucune  réforme  de  l'État  dans  la 
ligne  des  principes  catholiques  Schlcgel  se  rejeta  sur 
la  rénovation  intellectuelle  et  s'appliqua  à  faire  péné- 
trer la  doctrine  catholique  dans  la  littérature  et  la 
philosophie.  Pour  atteindre  ce  but  il  fournil  un  labeur 
considérable  de  conférencier.  De  1820  à  1829  il  donna 
et  publia  des  conférences  sur  la  philosophie  de  la  vie, 
de  l'histoire  et  du  langage.  La  mort  le  surprit  en  plein 
labeur  le  12  janvier  1829. 

II.  Importance  culturelle.  —  Schlegel  a  le 
mérite  d'avoir  mis  en  évidence  l'importance  de  l'art 
et  de  la  poésie  du  Moyen  Age,  et  d'avoir  élé  un  des 
instaurateurs  de  l'histoire  de  la  littérature  comparée. 
Comme  instigateur  du  mouvement  romantique,  il  a 
ouvert  le  sillage  qui  fut  suivi  par  Byron.  Victor  Hugo. 
Wagner  et  Nietzsche.  Cf.  Folwartschny,  Friedrich 
Schlegels  Verhâltnis  zur  Philosophie,  Breslau,  1930, 
p.  9;  Dilthey,  Leben  Schleiermachers,  t.  i.  2e  édit., 
p.  240. 

l.a    critique    actuelle    estime    (pie    les       fragments 

publiés  par  lui  dans  l'Athenœum  durant  sou  séjour 
à  Berlin  lui  assignent  une  place  de  premier  plan  dans 
le  mouvement  philosophique  allemand,  a  côté  de 
Fichte,  de  Schelling  et  de  Hegel.  Elle  a  rel<  vé  que  les 
trois  phases  de  l'évolution  de  l'esprit  et  I lombre 


d'autres  éléments  de  la  pensée  de  Hegel  se  trouvent 
au  moins  à  l'état  d'ébauche  dans  ces  »  fragments  . 
Folwartschny,  op.  cit..  p.  142,  n.  32. 

.\)irès  sa  conversion  au  catholicisme,  Schlegel  s'éleva 
de  toutes  ses  forces  contre  l'idéalisme  philosophique, 
surtout  contre  celui  de  Hegel.  En  celui-ci  il  voyait  le 
penseur  antichrétien  par  excellence,  qui  a  réalise 
l'athéisme  dans  sa  forme  la  plus  parfaite  en  «  intro- 
nisant l'esprit  de  négation  ».  Schlcgel,  Œuvres  I.  xv, 
p.  42,  88,  91,  181  sq.  Pour  réfuter  le  panthéisme  des 
philosophes  idéalistes,  Schlegel  ne  s'appuie  pas  sur 
Aristide  qu'il  estime  trop  naturaliste,  ni  sur  la  scolas- 
tiipie  qui,  a  ses  yeux,  est  infectée  de  rationalisme. 
Platon  seul  lui  semble  être  conciliable  avec  la  révé- 
lation qui,  selon  lui,  doit  constituer  la  base  de  toute 
saine  philosophie. 

L'analyse  de  la  conscience  concrète  de  l'homme, 
laquelle  est  bien  différente  de  la  conscience  fragmen- 
taire et  abstraite  seule  connue  de  l'idéalisme,  démontre 
à  .Schlegel  que  l'homme  est  orienté  vers  Dieu,  qu'il 
n'est  véritablement  homme  que  par  ses  relations 
vivantes  avec  Dieu,  cjue  Dieu  est  le  véritable  «  toi  » 
de  l'homme,  auquel  il  a  révélé  le  langage.  Ces  relut  ions 
vivantes  entre  l'homme  et  Dieu,  telles  qu'elles  r\is 
taient  avant  la  chute  originelle,  constituent  la  révé- 
lation primitive  dont  Schlegel  croit  découvrir  les 
vestiges  dans  les  éléments  de  vérité  conservés  par  les 
peuples  anciens.  L'affirmation  d'un  Dieu  personnel 
et  de  la  révélation  est  essentielle  à  l'esprit  humain , 
C'est  parce  que  Hegel  a  méconnu  cette  vérité,  en  ne 
voyant  la  marque  caractéristique  de  l'esprit  que  dans 
la  négation  de  ce  qui  lui  est  opposé,  qu'il  a  versé  dans 
le  panthéisme.  Voir  Bosa  Feifel, Die  Lebensphilosophie 
Friedrich  Schlegels  und  ihr  verborgener  Sinn,  Bonn. 
1938,  p.  lfi,  19,  22,  24. 

Ces  idées  éparses  dans  les  conférences  de  Schlegel 
ont  été  reprises  récemment  par  le  nouveau  réalisme 
d'inspiration  augustinienne  de  l'Autrichien  Ebner  et 
caractérisent  Schlegel  comme  un  précurseur  de  la 
philosophie  «existentielle  ».  Sur  ce  nouveau  réalisme, 
voir  Revue  des  sciences  religieuses,  1938,  p.  519  sq.,  et 
Steinbùchel,  Der  Umbruch  des  Denkens,  Ratisbonne, 
1936. 

Comme  Schelling,  Baader  et  Gœrres,  Schlegel  \oil 
dans  le  péché  originel  la  cause  de  la  situation  actuelle 
du  inonde  et  de  l'homme.  Wimmershoff,  Die  Lehre 
vom  Sûndenfall  in  der  Philosophie  Schellings,  Baaders 
und  Friedrich  Schlegels,  Fribourg-en-B.,  1934. 

C'est  parce  que  le  péché  est  en  dernière  analyse  la 
négation  de  Dieu  pour  mettre  la  créature  à  sa  place, 
qu'il  est  cause  du  mal  physique  et  moral,  ainsi  que  de 
la  division  dans  la  conscience  de  l'homme,  laquelle 
est  tiraillée  entre  Dieu  et  la  créature.  En  faisant  «le 
cette  division  dans  la  conscience,  ainsi  que  de  la  néga- 
tion, la  base  de  sa  spéculation  métaphysique,  Hegel  a 
fait  (cuvre  de  philosophe  véritablement  diabolique. 
Ce  n'est  que  par  le  retour  à  Dieu  que  le  mal  tant 
physique  que  moral  et  la  division  dans  la  conscience 
humaine  disparaîtront.  Ce  retour  à  Dieu  est  devenu 
possible  par  l'incarnation  du  Verbe  divin  et  l'homme 
le  réalise  en  se  soumet  tant  à  l'Église  catholique  qui 
a  conservé  la  révélation  et  la  communique  au  croyant. 

La  philosophie  repose  sur  la  révélation.  Si  la  spécu- 
lation de  Platon  mérite  le  nom  de  philosophie,  c'est 
parce  qu'elle  s'appuie  sur  la  révélation  primitive  et 
peut, pour  cette  raison,  être  considérée  connue  «  une 
introduction  scientifique  à  la  révélation  chrétienne  et 
à  la  connaissance  des  choses  divines  ».  Schlegel, 
Œuvres  l.  xm,  p.  238.  Il  appartient  à  la  philosophie 
d'élever  la  foi.  qui  accepte  simplement  les  vérités 
révélées,  au  rang  d'une  science,  par  la  pénétration  cl 
la  compréhension  de  ces  mêmes  vérités,  car  ■  le  véri- 
table catholique  est  le  chrétien  qui  saisit  clairement, 
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qui  est  nourri  et  fortifié  par  une  philosophie  amendée  ». 
Conférences  philosophiques  de  Schlegel,  éditées  par 
Windischmann,  t.  n,  p.  511.  C'est  en  voulant  réaliser 
cet  idéal  prôné  par  Schlegel  que  son  élève  Gûnther 
est  tombé  dans  le  semi-rationalisme.  Voir  l'article 
Si:mi-p.ationai.isme.  Pour  Schlegel.  l'État  chrétien 
doit  réaliser  la  synthèse  de  l'État  absolu  et  de  l'État 
dynamique  en  évitant  les  fautes  du  premier,  qui 
exagère  le  principe  d'autorité  et  annihile  les  droits  de 
l'individu  et  des  corporations,  tout  comme  celles  du 
second  qui  exagère  le  principe  de  la  liberté,  pulvérise 
le  peuple  en  atomes  et  agit  contre  la  nature  en  ins- 
taurant la  séparation  des  pouvoirs. 

L'autorité  vient  de  Dieu  et  a  pour  but  de  réaliser 
la  justice  divine  dans  l'État.  Le  droit  doit  avoir  des 
attaches  historiques  et  reposer  sur  l'équité  afin  de 
pouvoir  contribuer  à  l'épanouissement  de  la  liberté 
intellectuelle  et  morale  de  l'homme.  Pour  Schlegel, 
l'ancien  droit  germanique  correspond  mieux  à  l'idée 
chrétienne  que  le  droit  romain  d'inspiration  païenne 
et  qui  est  bâtarde  de  conceptions  byzantines. 

L'État  reposant  sur  la  famille  et  la  corporation 
doit  avoir  une  organisation  corporative.  L'Église  ne 
doit  pas  se  confondre  avec  l'État  ni  se  séparer  de  lui. 
En  cas  de  conflit  avec  l'État,  elle  ne  doit  lui  opposer 
qu'une  résistance  passive,  car  une  puissance  spiri- 
tuelle comme  l'Église  ne  doit  pas  recourir  aux  moyens 
matériels  de  défense.  Schlegel,  Œuvres  complètes, 
t.  xii.  p.  345. 

Dans  ses  lettres  à  Mme  de  Stransky  écrites  durant 
la  dernière  décade  de  sa  vie,  Schlegel  professe  un 
certain  millénarisme.  Il  est  convaincu  que  les  temps 
de  la  restauration  catholique  intégrale  sont  proches, 
que  le  christianisme  va  triompher  et  régler  la  vie 
publique  comme  la  vie  privée.  Rosa  Feifel,  op.  cit., 
t.  i,  p.  126  sq. 

Les  œuvres  de  Schlegel  ont  été  publiées  en  1846,  les 
conférences  philosophiques  des  années  1804  et  1805,  non 
comprises  dans  l'édition  des  œuvres,  ont  été  éditées  par 
Windischmann  (2*  édition  en  1846);  les  lettres  à  Mme  de 
Stransky  ont  été  publiées  par  Rottmanner  en  2  volumes 
en  1907  et  1911;  celles  à  sa  femme  furent  publiées  par 
H.  Finke  en  1923. 

DsnombreusesétudessurSchlegelontété  publiées  depuis 
le  début  du  siècle.  La  nomenclature  en  est  donnée  p.  138  sq. 
du  livre  de  Rosa  Feifel  cité  plus  haut.  Une  étude  d'ensemble 
manque  encore. 

G.  Fritz. 

SCHLEIERMACHER,  Frédéric-Daniel-Er- 
nest, théologien  protestant,  réputé  le  plus  grand  de 
l'Allemagne  protestante  contemporaine  (1768-1834). 
I.  Vie.  II.  Doctrine  (col.  1  199).  III.  Influence  (col.  1505). 

I.  Vie.  —  La  vie  de  Schleiermacher  est  inséparable 
de  l'explication  de  sa  doctrine.  Celle-ci  découle,  pour 
une  grande  part,  de  celle-là.  Il  fut  mêlé  à  tous  les 
grands  courants  de  son  pays  et  de  son  siècle  et  il  essaya 
de  les  résumer  tous  dans  sa  théologie.  On  le  considère, 
avec  raison,  comme  l'ancêtre  véritable  du  modernisme 
(voir  ce  mot). 

Il  naquit  le  21  novembre  17C8  (non  le  21  février, 
comme  il  est  dit  dans  l'Encyclopédie  [protestante]  des 
sciences  religieuses  de  Lichtenberger).  Il  est  curieux 
d'observer  que  la  naissance  du  théologien  du  senti- 
ment se  place  à  six  semaines  d'intervalle  de  celle  de 
Chateaubriand,  l'auteur  du  Génie  du  christianisme, 
apologétique  sentimentale  (4  septembre  1768).  Schleier- 
macher était  de  Breslau.  Son  père  remplissait,  dans 
lit  te  ville,  les  fonctions  d'aumônier  militaire  calviniste. 
Sa  mère,  née  Stubeiirauch,  appartenait  aussi  à  une 
famille  de  ministres.  Le  grand-père  paternel,  après 
avoir  exercé  le  ministère  pastoral  à  Rôndorf,  près 
d'Elberfeld,  avait  été  implique  dans  un  procès  de  sor- 
cellerie et  n'avait  réussi  à  sauvir  sa  vie  qu'en  se  réfu- 
giant en  territoire  hollandais.  De  cette  mésaventure. 


le  père  de  Schleiermacher  avait  gardé  un  douloureux 
souvenir.  Son  âme  était  rongée  de  doutes.  Il  respectait 
le  dogme  de  son  Église  et  pratiquait  son  ministère, 
sans  y  croire.  Puis,  ayant  retrouvé  la  foi,  il  s'était 
rejeté  dans  le  camp  opposé  en  se  ralliant  à  la  secte  des 
Frères  moraves.  Schleiermacher  avait  dix  ans  et 
n'avait  fréquente  que  l'école  de  Breslau,  quand  son 
père  partit  à  l'occasion  de  la  guerre  de  Succession  de 
Bavière,  avec  les  troupes  de  Silésie.  La  mère  resta 
seule  pour  s'occuper  de  ses  trois  enfants.  Elle  était,  elle 
aussi,  piétistc  fervente,  dans  le  style  de  la  communauté- 
de  Ilçrrnhut,  fondée  par  le  comte  Zinzendorf,  en  1722. 
C'est  sous  l'impression  de  la  piété  maternelle  qui  s'ei  I 
développée  la  religion  de  Schleiermacher.  Il  est  re- 
marquable que  les  Frères  moraves,  héritiers  à  la  fois 
du  piétisme  de  Spener  et  de  la  religion  moralisante  des 
hussites,  montraient  une  certaine  indifférence  pour  le 
dogme  et  concentraient  les  âmes  dans  l'unique  senti- 
ment du  salut  par  le  Christ  et  de  l'amour  pour  le 
Christ.  De  cette  formation  première,  Schleiermacher 
gardera,  toute  sa  vie.  l'ineffaçable  empreinte.  Ses 
impressions  furent  renforcées  du  reste  par  l'éducation 
qu'il  reçut,  à  partir  de  sa  quinzième  année,  au  Pâda- 
gogium  de  Niesky,  tenu  par  les  herrnhutes.  Sa  pre- 
mière impression,  dans  l'atmosphère  de  piété  où  il  se 
voyait  plongé,  fut  pleine  d'enthousiasme.  Ses  lettres 
d'alors  en  témoignent.  En  1785,  il  fit  un  pas  de  plus. 
Décidé  à  entrer  lui-même  dans  le  ministère,  il  passa  au 
séminaire  de  l'Union  fraternelle  à  Barby.  Pendant  ce 
temps,  sa  soeur  Charlotte  poursuivait  sa  formation 
religieuse,  dans  le  dessein  de  devenir  sœur  de  l'Union, 
à  Gnadenfrei.  Mais,  pendant  que  celle-ci  s'enfonçait 
dans  le  plus  pur  esprit  de  la  secte,  Frédéric,  en  dépit  de 
ses  généreux  efforts  pour  se  livrer  à  la  direction  exclu- 
sive de  ses  maîtres,  traversait,  vers  la  dix-septième 
année,  une  crise  religieuse  redoutable.  Il  trouvait,  au 
séminaire,  la  formation  littéraire  et  scientifique  insuf- 
fisante, la  claustration  spirituelle  trop  rigide,  l'ensei- 
gnement théologique  trop  étroit.  Dans  une  lettre  du 
21  janvier  1787,  il  disait  longuement  à  son  père  ses 
doutes,  ses  tourments  intimes,  son  désir  de  quitter  le 
séminaire.  Après  un  débat  dramatique,  il  fut  autorisé 
à  poursuivre  ses  études  à  l'université  de  Halle.  Il  y  fut 
hébergé  par  son  oncle,  le  professeur  de  théologie  Stu- 
benrauch,  ety  mena  la  vie  d'un  «véritable  herrnhute  ». 
Tout  ce  qui  lui  avait  manqué  à  Barby,  il  le  trouvait  à 
l'Université,  l'accès  aux  grands  courants  de  la  pensée 
de  son  temps.  Il  se  jeta  sur  les  œuvres  de  Kant,  étudia 
la  philosophie  grecque,  surtout  celle  d'Aristote,  se 
plongea  avec  délices  dans  la  lecture  de  livres  d'histoire, 
de  philologie,  de  philosophie  et  de  théologie,  au  gré  de 
ses  inspirations  et  de  ses  attraits.  Deux  partis  s'affron- 
taient au  sein  des  Églises  protestantes  d'Allemagne  :  le 
rationalisme,  représenté  à  Halle  par  Semler,  et  le  supra- 
naturalisme.  Le  premier  tendait  à  ramener  la  reli- 
gion chrétienne  aux  limites  de  la  simple  raison,  niant 
la  révélation  et  le  miracle  et  faisant  de  Jésus  un  noble 
et  sublime  moraliste.  Le  second  s'efforçait  de  mainte- 
nir la  transcendance  du  christianisme  en  tant  que 
religion  révélée.  Schleiermacher  subit  l'influence  des 
deux  tendances.  Il  cherchera  plus  tard  à  les  réconcilier 
dans  une  harmonie  supérieure. 

Au  bout  de  deux  ans  (1787-1789),  les  moyens  finan- 
ciers de  sa  famille  étant  épuisés,  Frédéric  dut  quitter 
Halle.  Il  fut  recueilli  par  son  oncle,  qui  avait  échangé 
sa  chaire  contre  la  cure  de  Drossen.  Le  jeune  homme 
continua  ses  études  sous  sa  direction  et  passa,  en  1700, 
un  premier  examen  de  théologie,  à  Berlin.  Il  chercha 
alors  une  situation.  Le  prédicateur  de  la  cour,  Sack, 
qui  dirigeait  l'Église  calviniste  de  Prusse,  lui  trouva  un 
préceptorat,  à  Schlobitten.  dans  la  Prusse  orientale, 
chez  les  comtes  de  Donna.  Ce  fut  pour  lui  un  change- 
ment   radical    d'existence.        Mon    cœur,   écrivait-il. 
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reçoit  maintenant  sa  nourriture  régulière  et  n'étouffe 
plus  sous  l'ivraie  d'une  sèehe  érudition.  .Mes  aspira- 
tions religieuses  ne  courent  plus  risque  de  périr  sous 
les  subtilités  théologiques.  Je  jouis  ici  de  la  vie  de 
famille  pour  laquelle  mon  être  a  été  créé  et  je  me  sens 
réchaulïé  dans  tout  mon  être.  Combien  mon  sort  au- 
rait été  difléri  nt  si  j'avais  été  condamné  à  vivre  à  Ber- 
lin, dans  une  école  quelconque,  privé  de  la  vue  de  tout 
visage  ami,  uniquement  entouré  de  personnages  froids 
et  rigides!  »  Ces  lignes  sont  révélatrices.  Frédéric  avait 
une  nature  sensible  et  fine.  11  n'avait  pas  connu,  chez 
lui,  les  joies  de  la  famille.  La  société  de  femmes  distin- 
guées et  cultivées,  dans  un  cadre  seigneurial.  le  charme 
des  conversations,  l'agrément  des  bonnes  manières  lui 
font  sentir  le  vide  de  sa  vie  antérieure.  Il  poursuit  ses 
études  philosophiques  et  compose  même  un  essai  sur  la 
liberté,  où  il  opte  pour  le  déterminisme  absolu,  ce  qui 
restera  l'une  des  bases  de  sa  philosophie.  Il  s'exerce  à 
la  prédication. 

Pourtant,  après  deux  ans  et  demi  de  séjour  à  Schlo- 
bitten,  il  entre  en  conflit,  pour  une  question  de  mé- 
thode d'enseignement,  avec  le  père  de  ses  élèves, 
quitte  le  château,  se  retire  chez  l'oncle  de  Drossen,  puis 
entre  au  séminaire  supérieur  de  Gcdike.  à  Berlin,  avec 
un  petit  professorat  dans  un  orphelinat  voisin.  Au 
printemps  de  1794.  il  est  heureux  de  trouver  un  poste 
de  vicaire  à  Landsberg-sur-Wartha.  C'est  alors  qu'il 
passe  son  second  examen  de  théologie  et  reçoit  l'ordi- 
nation pastorale.  Il  se  jette  dans  la  prédication  avec 
feu,  traduit  même  les  sermons  de  deux  prédicateurs 
anglais  illustres,  Blair  et  Fawcett.  En  1795,  son  curé 
meurt.  Il  ne  peut  obtenir  sa  succession  et  reçoit  un 
poste  modeste  d'aumônier  à  la  Charité  de  Berlin.  Il 
allait  y  rester  six  ans  (179G-1802).  Ce  furent  pour  lui 
des  années  décisives.  Qu'on  se  représente  le  jeune  pré- 
dicateur, déjà  connu  pour  son  esprit  et  son  éloquence, 
avide  de  société  et  d'amitié,  fréquentant  les  salons  de 
la  capitale,  en  un  moment  tel  que  celui-là.  La  Révo- 
lution française  a  été,  en  Europe,  un  coup  de  tonnerre. 
Les  problèmes  de  la  civilisation,  de  la  politique,  de  la 
morale,  de  la  religion  sont  partout  remis  en  cause. 
L'exemple  de  la  France,  les  excès  de  jacobinisme,  les 
victoires  de  Bonaparte,  les  chances  variables  de  la 
guerre  remuent  et  agitent  les  esprits.  Schleiermacher  a 
été  introduit  par  le  comte  Dohna  dans  le  salon  d'Hen- 
riette Herz.  11  y  est  bien  accueili,  il  y  brille  par  son 
talent  et  sa  science.  Il  y  rencontre  Frédéric  Schlegel, 
qui  représente  à  Berlin  le  romantisme  naissant.  Il  se 
lie  à  lui  de  la  façon  la  plus  intime.  Il  est  mêlé  à  tout  ce 
que  la  société  berlinoise  possède  d'esprits  raffinés  et 
cultivés.  On  discute,  en  sa  présence,  avec  passion  de 
science,  de  littérature,  de  morale,  de  religion.  A  partir 
de  Noël  1797,  Schleiermacher  et  Schlegel  habitent 
ensemble.  Les  deux  amis  forment  mille  projets  de  tra- 
vaux littéraires.  Le  protecteur  de  Schleiermacher, 
Sack,  en  vient  à  s'inquiéter  du  caractère  trop  mondain 
de  ses  relations.  Il  voudrait  l'éloigner  de  la  capitale. 
Mais  le  jeune  prédicateur  résiste  et  c'est  sans  doute 
pour  répondre  à  ces  anxiétés,  pour  se  justifier  à  lui- 
même  ses  fréquentations,  qu'il  entreprend  d'écrire  une 
sorte  d'apologie  de  la  religion  pour  les  personnes  du 
monde.  Il  y  travaille  dès  1798  et  publie,  l'année  sui- 
vante, sous  le  voile  de  l'anonymat,  un  livre  intitulé  : 
(cher  die  Religion  :  Reden  an  die  Gebildeten  unter 
ihren  Verâchlern  (lie  la  religion  :  Discours  aux  gens 
cultivés  parmi  ses  détracteurs).  Il  a  dès  lors  trouvé  la 
formule  neuve  qui  sera  la  sienne.  Elle  lui  a  été  en 
grande  partie  imposée  par  son  passé,  par  son  tempéra- 
ment, par  le  milii  n  qu'il  fréquente,  par  le  public  qu'il  a 
choisi.  Il  a  compris  que.  sur  les  esprits  distingués  et 
frivoles  qui  l'entourent ,  ni  les  grandes  thèses  métaphy- 
iques,  ni  les  sévères  exhortai  ions  morales  ne  sauraient 
avoir  de  prise.  11  fondera  donc  la  religion  sur  l'intui- 


tion (Anschauung)  et  sur  le  sentiment  (Gcfùhl).  Et 
avec  le  temps,  il  simplifiera  encore  son  système,  en 
s'installant  exclusivement  dans  le  cœur,  mais  en  tant 
que  source  du  sentiment  et  rien  de  plus.  Il  devenait 
ainsi, comme  une  sorte  d'aumônier  et  de  théologien  du 
romantisme.  On  trouva  pourtant  qu'il  poussait  la 
complaisance  un  peu  loin  quand  on  put  lire  de  lui 
Neuf  lettres  sur  la  Lucinde  de  Schlegel.  Le  roman  de 
Schlegel  soutenait  cette  thèse  audacieuse,  mais  bien 
romantique,  qu'une  sensualité  élevée,  affinée  par  le 
culte  du  beau,  doit  être  l'idéal  de  l'homme.  Dans  un 
langage  d'un  mysticisme  exalté,  Schleiermacher  pre- 
nait la  défense  de  son  ami  (mai  1800).  Il  fut  blâmé  par 
les  gens  d'Église.  On  estima,  avec  Gass,  qu'il  avait 
donné  un  trop  beau  commentaire  a  un  méchant  texte. 
Tandis  que  Schlegel  évoluait  vers  le  catholicisme,  où  il 
entra,  en  1804,  Schleiermacher  se  ressaisit  et  les  deux 
amis  rompirent  toute  relation.  Le  jeune  théologien  s'en 
consola  en  se  plongeant  dans  l'étude  de  Platon.  Mais 
le  coup  avait  été  rude.  Schleiermacher  en  subit  un 
second,  encore  plus  dur,  par  sa  rupture  avec  Éléonore 
Grunow,  qu'il  poussait  à  divorcer,  afin  de  pouvoir 
l'épouser,  mais  qui  triompha  de  la  tentation,  après  une 
lutte  déchirante  qualifiée  de  faiblesse  par  son  ami. 
En  tout  cela,  Schleiermacher  étonnait  de  plus  en  plus 
ses  aines.  Sack  lui  reprochait  le  caractère  spinoziste  de 
son  apologie  de  la  religion  dans  les  fameux  Discours, 
mais  plus  encore  ses  relations  «  avec  des  personnes  aux 
mœurs  et  aux  principes  suspects  ».  Schleiermacher 
avait  publié,  en  1800,  un  nouveau  livre  :  Monologcn 
(Monologues),  sorte  de  recueil  de  pensées  morales, 
inspirées  de  Fichte.  Ce  livre  lui  avait  gagné  une  de  ces 
amitiés,  dont  il  avait  toujours  besoin,  celle  du  couple 
Ehrenfricd  et  Henriette  von  Willich,  le  mari  et  la 
femme,  que  son  livre  avait  passionnément  intéressés. 
Von  Willich  était  pasteur  à  Stralsund.  Il  devait  mou- 
rir en  1807,  durant  le  siège  de  cette  ville  par  les  Fran- 
çais et,  entre  sa  veuve  et  Schleiermacher,  cette  mort 
prématurée  devait  donner  lieu  à  un  échange  de  lettres 
sur  l'immortalité  qui  serc  nt  examinées  plus  loin. 

De  1802  à  1804,  Schleiermacher,  assez  abattu,  fut 
en  «  exil  »  à  Stolp,  en  Poméranie,  dans  un  poste  de 
prédicateur  de  la  cour  (Hofprcdigcr).  La  solitude,  la 
privation  de  livres,  pesèrent  lourdement  sur  l'âme  du 
jeune  ministre  dont  la  vie,  dans  la  capitale,  avait  été 
tour  à  tour  si  occupée  et  si  dissipée.  11  poussa  surtout 
sa  traduction  de  Platon,  publia  en  outre  Grundlinien 
einer  Kritik  der  bisherigen  Sittenlehre  (Esquisse  de 
critique  de  l'enseignement  de  la  morale  jusqu'à  ce  jour), 
Berlin,  août  1803,  puis  Deux  mémoires  sur  le  régime 
ecclésiastique  protestant,  au  sein  de  l'Étal  prussien,  Ber- 
lin, 1803. 

En  1804,  son  exil  prit  fin.  Il  fut  question  de  le  nom- 
mer professeur  à  l'université  de  Wurzbourg.  puis,  le 
projet  n'ayant  pas  eu  de  suite,  il  reçut  une  chaire  à 
Halle,  y  fut  assez  mal  accueilli  des  professeurs,  à 
l'exception  de  Steffens.  disciple  de  Schelling,  dont  il  fit 
son  ami,  mais  très  goûté  des  étudiants,  pour  sa  parole 
vivante,  son  esprit  original,  la  richesse  de  ses  aperçus. 

Mais,  comme  il  avait  traversé  tous  les  mondes,  il  eut 
aussi  à  traverser  tous  les  enseignements.  Il  fait  des 
coins  d'exégèse,  de  morale,  de  théologie,  d'histoire 
ecclésiastique,  de  dogme,  de  philosophie.  Il  prêche  aux 
étudiants.  In  petit  livre  publié  par  lui,  en  180G,  fait 
bien  voir  comment  il  sait  décrire  les  variétés  d'esprits 
qui  l'entourenl  :  Dans  Weihnachtsfeier  (La  fêle  de 
Noël),  il  ni  t  en  présence  le  dialecticien,  le  théologien 
mj  tique,  le  théologien  spéculatif,  le  chrétien  senti- 
in  ntal  El  sous  les  quatre  aspects,  il  dépeint,  en  même 
temps  que  des  typas  communs  autour  de  lui,  les  quatre 
m  .m  ni  .  de  ■  .i  propre  vie. 

L'année  1806  fui  celle  d'Iéna  el  d'Auerstàdt,  de 
l'écroulement  de  la  Prusse,  sous  les  armes  françaises. 
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du  passage  en  trombe,  a  travers  le  pays,  de  nos  troupes 
victorieuses.  I.a  France,  c'était  encore,  à  cette  date,  le 
pays  de  l'incrédulité,  dej'insouciance,  de  la  Révolution, 
du  moins  en  tant  qu'elle  était  représentée  par  son 
année.  Une  catastrophe  comme  celle  de  la  l'russe,  en 
1806,  remue  une  nation  dans  ses  derniers  fondements. 
Schleiermacher  dut  fuir  devant  l'invasion.  11  se  réfugia 
à  Berlin.  Son  éloquence  devint  le  réconfort  de  ses  com- 
patriotes. 11  fut  de  ceux  qui  s'efforcèrent  de  galvaniser 
le  moral  du  pays.  Il  se  trouva  lié  avec  les  grands  chefs 
du  mouvement  national,  Stein  surtout.  Ses  sermons 
donnèrent  même  de  l'ombrage  au  maréchal  Davout, 
gouverneur  de  Berlin,  pendant  l'occupation  qui  suivit 
Tilsitt.  et  il  en  reçut  un  sévère  avertissement,  le  27  no- 
vembre  1808 

L'année  1809  marque  pour  lui  un  épanouissement. 
D'une  part,  il  est  nommé  prédicateur  de  la  principale 
valise  de  Berlin,  la  Trinité,  d'autre  part,  il  épouse  la 
veuve  de  son  ami  von  Willich,  Henriette.  Il  a  désor- 
mais un  foyer,  une  haute  situation.  Et,  quand  l'univer- 
sité de  Berlin  rouvre  ses  portes,  à  l'automne  de  1810, 
il  devient  son  premier  doyen  de  théologie.  11  a  pour 
collègues  entre  autres,  de  Wcltc.  éditeur  des  Lettres  de 
Luther,  et  Marheineke.  Avec  Fichte,  avec  Stein. 
Scharnhorst,  Gneisenau,  Schleiermacher  compte  parmi 
les  nobles  patriotes  qui  ont  le  plus  travaillé  au  relève 
ment  de  la  l'russe.  clans  les  années  qui  suivirent  la  lin 
de  l'occupation  française  jusqu'à  la  chute  de  Napoléon. 
Sa  vie  universitaire  est  très  remplie,  lui  outre,  il 
prêche  beaucoup  et  ses  Œuvres  complètes  compren- 
dront dix  volumes  de  sermons.  Son  nom  se  joint,  dans 
la  vie  intellectuelle  de  son  pays,  aux  grands  noms  de 
Fichte,  de  Hegel,  de  Niebuhr,  de  Savigny.  Nous  ne 
suivrons  pas  plus  loin  les  détails  de  sa  vie.  Ce  qui  vient 
d'en  être  dit  suffît  à  nous  faire  comprendre  le  caractère 
particulier  de  sa  théologie.  Notons  seulement  qu'il 
mourut  le  12  février  1834,  après  avoir  voulu  prendre 
la  Cène  .  avec  toute  sa  famille,  dans  une  cérémonie 
toul  intime  mi  il  prononça  lui-même  les  paroles  de  la 
consécration,  de  sou  lit.  Il  dit  alors  :  Je  n'ai  jamais 
été  l'esclave  de  la  lettre,  mais  je  serre  ces  paroles  de 
l'Écriture  contre  mon  cœur,  elles  sont  le  fondement  de 
ma  foi;  nous  sommes  et  nous  resterons  unis  dans  la 
communion  et  dans  l'amour  de  notre  Dieu.  »  Cette  con- 
fession suprême  nous  prépare  bien  à  l'étude  et  à  l'in- 
telligence de  la  théologie  de  Schleiermacher. 

II.  Doctrine.  —  Ce  théologien  a  été  placé  au  con- 
fluent  de  toutes  sortes  de  mouvements  d'idées.  Il  a 
participé  à  toutes  les  aventures  intellectuelles  et  senti- 
mentales de  son  siècle.  Il  tient  de  Spinoza,  de  Kant,  de 
Lessing,  des  Schlegel.il  a  subi  l'influence  de  ses  illustres 
contemporains,  Schelling,  Fichte,  Hegel,  Goethe.  Il 
réunit  dans  son  esprit  la  foi  sensible  et  simple  du  pié- 
tiste  et  du  frère  morave.  l'agnosticisme  du  kantien, 
l'immanentisme  du  spinoziste  et  de  l'hégélien.  Il  a 
fréquenté  les  salons,  les  gens  du  monde,  les  artistes,  les 
esprits  libres.  Il  a  rêvé  d'adapter  le  christianisme  pro- 
testant aux  goûts  de  ceux  qu'il  coudoyait  dans  les 
réunions  si  excitantes  des  «  gens  cultivés  »  de  la  capi- 
tale. Nous  avons  risqué  plus  haut  un  rapprochement 
de  dates  entre  sa  naissance  et  celle  de  Chateaubriand. 
Le  grand  écrivain  breton  disait,  après  la  publication 
de  son  Génie  du  christianisme  :  «  Je  n'ai  point  cédé, 
j'en  conviens,  à  de  grandes  lumières  surnaturelles,  ma 
conviction  est  sortie  du  cour:  j'ai  pleuré,  et  j'ai  cru.  » 
Chateaubriand  n'avait  pas  songé  à  détruire  les  dogmes 
catholiques,  ni  à  fonder  une  apologétique  nouvelle 
pour  supplanter  l'ancienne.  Il  a  écrit  en  artiste,  en 
homme  d'imaginai  ion  et  de  goût.  Il  a  écrit  pour  les  gens 
du  monde,  lui  aussi,  mais  sans  raideur,  sans  prétention 
scientifique,  pour  dire  ce  qu'il  avait  senti  et  pour  don- 
ner aux  Français  la  douée  nostalgie  de  ce  qu'ils  avaient 
perdu. 


Schleiermacher  a  fait  également  une  sorte  de  Génie 
du  christianisme.  Mais  il  a  écrit  en  professeur,  en  pré- 
dicateur, en  théologien  protestant,  en  philosophe,  en 
Allemand  aussi.  Son  ouvrage  capital  parut  en  1821- 
1822,  en  même  temps  que  la  troisième  édition,  passa- 
blement corrigée  et  transformée  de  ses  Discours  sur  la 
religion.  11  avait  pour  titre  :  lier  chrislliche.  Glaube, 
nach  den  Grundsahen  der  evangelischen  Kirche  un 
Zusammenhang  dargestellt  (La  foi  chrétienne,  selon  les 
principes  de  l'Église  évangélique,  présentée  sous  forme 
systématique).  I."  titre  est  lourd,  l'ouvrage  aussi.  C'est 
là  qu'il  faut  aller  chercher  les  idées  qui  ont  dominé 
l'évolution  religieuse  du  protestantisme  contemporain 
et  qui  ont  risqué,  au  début  du  xx<  siècle,  de  déferler 
jusque  dans  la  théologie  catholique. 

1°  L'essence  de  la  religion.  —  Dans  son  introduction, 
l'auteur  cherche  d'abord  à  déterminer  le  siège  psycho- 
logique de  la  religion.  Il  l'avait  déjà  fait  dans  les 
Ucden.  La  religion  était  alors  pour  lui  à  la  fois  intui- 
tion et  sentiment.  Mais  la  nouvelle  édition  des  Reden 
élimine  l'intuition.  Le  sentiment  seul,  pour  Schleierma- 
cher, fonde  la  religion.  Elle  n'est,  dans  son  fonds,  ni 
une  croyance  dogmatique,  ni  une  morale,  mais  un  sen- 
timent. A  ce  titre,  elle  relève  de  la  conscience  immé- 
diate. Et  elle  se  ramène  au  sentiment  général  de  dé- 
pendance (allgemeines  Abhdnyigkeitsgefùhl)  (dans  les 
éditions  ultérieures,  le  mot  général  sera  remplacé  par  le 
mot  pur  et  simple  :  schlechthinniges).  Et  ce  sentiment 
lui-même  découle  nécessairement  de  la  première  em- 
prise de  nos  sens  sur  le  monde.  Nous  nous  sentons 
engagés  dans  un  tout,  participant  à  un  ensemble 
énorme,  qui  est  l'univers.  Nous  n'avons  pas  même 
besoin  d'avoir  l'idée  de  Dieu  pour  éprouver  la  sensa- 
tion d'être  un  rouage  de  la  grande  machine  du  monde. 
Notre  sentiment  de  dépendance  est  l'un  des  plus  pro- 
fonds de  la  vie  spirituelle,  il  fait  partie  de  notre  nature. 
Il  grandit  donc  avec  l'esprit  lui-même,  il  se  grossit  de 
toutes  nos  expériences,  de  toutes  nos  pensées,  de  toutes 
nos  conceptions.  I-t  de  la  puissance  de  ce  sentiment 
fondamental,  qui  est  l'essence  de  la  piété  ou  de  la  reli- 
gion, naît  inévitablement  l'Église,  c'est-à-dire  la  société 
de  ceux  qui  se  situent  de  même  par  rapport  à  l'univers 
considéré  comme  Grand-Tout.  Mais  la  variété  des 
représentations  et  des  groupements  engendre  la 
variété  des  Églises.  Et  comme  chaque  Église  se  cons- 
truit une  foi  commune,  des  normes  morales  communes, 
de  chaque  Église  sort  une  religion  particulière:  Bref, 
la  religion  jaillit  du  cœur,  la  communauté  de  religion 
primitive  engendre  l'Eglise,  puis  l'Église  délimite  et 
construit  chaque  dogmatique  particulière. 

2°  Formes  diverses  de  la  religion.  —  Le  sentiment  de 
dépendance  étant  plus  ou  moins  profond,  plus  ou 
moins  pur,  plus  ou  miins  délicat  et  spiritualisé.  il  est 
naturel  qu'il  se  soit  présenté  des  degrés  divers  de  reli- 
gions :  fétichisme,  polythéisme,  monothéisme.  Dans 
cette  dernière  forme  seule,  le  sentiment  de  dépendance 
atteint  la  perfection,  parce  que  l'idée  de  l'unité  du 
monde  entre  en  jeu.  Mais  deux  tendances  se  manifes- 
tent au  sein  du  monothéisme,  une  tendance  esthétique 
et  une  tendance  téléologique.  La  première  s'absorbe  en 
des  états  passifs,  la  seconde  en  des  états  actifs.  Dans  la 
première,  il  s'agit  surtout  de  s'anéantir  en  Dieu,  dans 
la  seconde,  de  bien  agir  devant  Dieu.  La  forme  la  plus 
pure  du  monothéisme  téléologique  est  le  christianisme, 
qui  n:est  pas  pour  cela  la  seule  religion  vraie,  mais  qui 
est  la  plus  haute  religion. 

3°  La  révélation.  —  Toute  religion  fait  appel  à  la 
révélation.  Cela  n'est  donc  pas  un  privilège  du  christia- 
nisme. La  révélation  n'est  pas  une  communication 
doctrinale  venant  de  Dieu,  ni  une  manifestation  parti- 
culière de  la  divinité,  mais  le  fruit  spontané  et  subjectif 
du  concept  de  Dieu  jaillissant  du  sentiment  de  dépen- 
dance  ou   sentiment    religieux.    Schleiermacher   s'ex- 
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plique  ici  sur  le  panthéisme.  On  lui  avait  reproché 
«l'être  un  simple  disciple  de  Spinoza.  Il  s'en  défend.  Il 
semble  que,  pour  lui.  le  panthéisme,  étant  une  vue  phi- 
losophique, ne  saurait  entrer  dans  la  série  des  concepts 
religieux,  puisque  ceux-ci  sont  des  concepts  collectifs. 
ecclésiastiques,  et  non  des  concepts  individuels  ou 
philosophiques.  Toutefois,  il  déclare  que  le  panthéisme 
n'exclut  ]ias  la  religion  cl  qu'il  peut  fort  bien  s'unira 
une  forme  de  piété  monothéiste.  C'est  que.  dans  son 
système,  sur  le  sentiment  fondamental  de  dépendance 
pure  et  simple  peuvent  se  dresser  des  superstructures 
dogmatiques  diverses,  sans  grand  inconvénient,  selon 
les  tempéraments  particuliers  ou  selon  les  vues  indi- 
viduelles de  l'esprit. 

4°  Essence  du  christianisme.  -  L'essence  de  celte 
forme  supérieure  du  monothéisme  qu'est  le  christia- 
nisme, c'est  l'idée  de  rédemption  par  le  Christ.  .Mais 
qu'est-ce  que  le  Christ  pour  Schleiermacher?  Et  dans 
quel  sens  admet-il  une  rédemption  par  Jésus-Christ? 
Maintes  fois,  il  s'est  expliqué  sur  ce  point,  non  seule- 
ment dans  son  grand  ouvrage  sur  La  foi  chrétienne,  que 
nous  analysons,  mais  déjà  dans  les  lieden.  et  aussi 
dans  de  nombreuses  leçons  sur  la  vie  de  Jésus,  qui 
furent  réunies  par  de  fervents  disciples  et  publiées,  en 
1864,  sous  forme  de  Vit  dt  Jésus  par  Schleitrmacher,  à 
la  grande  déception  du  reste  du  public  qui  les  lut, 
trente  ans  après  la  mort  de  l'auteur. 

Pour  rester  ici  aussi  près  que  possible  de  la  pensée  du 
théologien  protestant  et  aussi  pour  donner  une  idée 
exacte  de  sa  manière,  nous  citerons  un  passage  sug- 
gestif des  Rtdtn  (édition  de  1821)  : 

Quand  je  considère,  dans  les  descriptions  fragmentaires 
de  sa  vie,  la  sainte  figure  de  celui  qui  est  le  créateur  sublime 
de  ce  qu'il  y  a  de  plus  splendide  (herrliclisten)  jusqu'ici  en 
matière  de  religion,  ce  que  j'admire,  ce  n'est  pas  la  pureté 
«le  sa  morale,  car  il  n'a  fait  qu'exprimer  ce  que  tous  les 
hommes  parvenus  à  la  conscience  de  leur  nature  spirituelle 
ont  de  commun  avec  lui  et  ni  l'expression  ni  la  priorité  ne 
peuvent  donner  à  cela  une  plus  grande  valeur;  ce  que  j'ad- 
mire ce  n'est  pas  l'originalité  de  son  caractère,  le  mariage 
intime  d'une  haute  force  et  d'une  émouvante  douceur,  car 
tout  cœur  élevé  doit  manifester,  dans  une  situation  parti- 
culière, un  grand  caractère,  avec  des  traits  définis  et  tout 
cela  après  tout  est  encore  «le  l'humain  seulement;  mais  le 
vraiment  divin  est  la  clarté  magnifique  avec  laquelle  la 
grande  Idée  qu'il  était  venu  exposer  se  dégageait  dans  son 
âme  :  l'idée  que  tout  ce  <iui  est  fini  a  besoin  d'une  médiation 
supérieure  pour  se  rattacher  au  divin  et  que  pour  l'homme  pris 
en  tant  que  fini  et  particulier,  à  qui  le  divin  ne  se  représente 
que  trop  facilement  sous  la  même  forme,  il  n'est  de  salut  que 
dans  la  rédemption.  C'est  une  vaine  témérité  que  d'essayer 
d'écarter  le  voile  qui  recouvre  et  doit  recouvrir  l'apparition 
<"i  lui  de  cette  idée,  car  tout  commencement,  aussi  dans  la 
religion,  est  mystérieux.  La  criminelle  curiosité  qui  l'a 
tenté  ne  pouvait  que  falsifier  le  divin,  comme  s'il  était  parti 
de  la  vieille  idée  de  son  peuple,  dont  il  ne  voulait  que  pro- 

<  l. «  l'anéantissement  cl  dont,  en  lad ,  il  a  parlé  sons  une 

forme  trop  glorieuse  quand  il  a  dit  qu'il  était  celui  «pi'ils 
attendaient.  Qu'on  nous  laisse  seulement  méditer  la  vivante 
sympathie  pour  le  monde  spirituel  qui  remplissait  toute  son 
àme,  telle  que  nous  la  trouvons  exprimée  par  lui  à  la  per- 
fection. Si  tout  ce  qui  est  fini  a  besoin  d'une  médiation  d'un 
être  plus  élevé,  pour  ne  pas  toujours  s'éloigner  davantage 
de  l'éternel  et  se  disperser  dans  le  vide  et  dans  le  néant, 
pour  maintenir  son  union  avec  le  Tout  (mit  dan  Ganzen)  et 
parvenir  à  la  conscience  de  cette  union,  le  médiateui  lm- 
tnême,  pour  ne  pas  avoir  besoin  a  son  tour  de  médiation,  ne 
peut  absolument  pas  être  simplement  fini;  il  doit  apparte- 
nir aux  deux,  il  doit  être  participant  de  l'Être  divin,  dans  la 
même  mesure  et  dans  le  même  sens  qu'il  est  participant    (!«• 

la  nature  finie.  Que  voyait-il  autour  de  lui  si  ce  n'est  du  fini 

«■I  nécessitant  une  médiation,  et  où  se  trouvait-il  doue  un 
ede  médiation  en  dehors  de  lui?  Personne  ne  connaît 
le  Père,  si  ce  n'est  le  Fils  et  celui  à  qui  il  veut  le  révéler. 
'  ette  conscience  de  l'éternité  de  s;i  science  de  Dieu  et  de 
son  «'•ire  en  Dieu,  de  l'originalité  de  la  façon  donl  cela  étaii 
•  o  hu  <  i  île  la  force  qu'il  avait  de  le  communiquer  el  de  sus- 
citer une  religion,  était  en  même  temps  la  conscience  de  sa 


mission  de  médiateur  et  de  sa  divinité.  Quand  il  se  trouva 
placé,  sans  espoir  de  pouvoir  vivre  plus  longtemps,  je  ne 
dis  pas  en  face  de  la  brutale  puissance  de  ses  ennemis,  car 
lil  inexprimablement  trop  faible;  mais  quand,  aban- 
donné, menacé  d'un  éternel  étouffement  de  sa  pensée,  sans 
avoir  pu  réaliser  aucune  institution  de  société  extérieure 
entre  les  siens,  en  face  de  la  solennelle  magnificence  de  la 
vieille  constitution  corrompue,  qui  se  dressait  contre  loi 
dans  sa  force  et  sa  puissance,  entourée  de  tout  ce  que  le  res- 
pect et  la  soumis, ion  peuvent  lui  accorder  de  prestige,  de 
tout  ce  que  lui-m  -nie  depuis  son  enfance  avait  été  instruit  a 
honorer,  et  lui-même  soutenu  uniquement  par  ce  sentiment, 
il  répondit  sans  hésiter  ce  oui  qui  est  la  plus  grande  parole 
«lue  jamais  mortel  ait  prononcée;  alors  ce  bit  la  plus  écla- 
tante apothéose  et  nulle  divinité  ni'  peut  être  plus  certaine 
que  celle  qu'il  s'attribuait  de  la  sorte. 

Tel  est  le  genre  :  un  langage  que  traverse  une  secrète 
émotion,  de  longues  phrases,  un  peu  enchevêtrées, 
mais  savamment  construites,  une  pensée  fuyante  et 
flottante  «pie  l'on  a  peine  à  dégager,  des  prétentions 
calculées,  des  affirmations  prudemment  dosées.  Mais 
quand  on  serre  tout  cela  de  près,  que  reste-t-il?  Four  ce 
théologien  protestant,  il  ne  faut  retenir  des  évangiles 
ni  renseignement  moral,  ni  les  miracles  qui  attestent 
la  divinité  de  la  mission  de  Jésus,  ni  l'accomplissement 
des  prophéties  messianiques.  Une  seule  chose  importe 
a  Schleiermacher  :  le  contenu  de  la  sensibilité  du  Christ. 
Alors  que  le  contenu  de  la  nôtre  se  ramène  au  sentiment 
de  dépendait  c  pur  el  simple,  il  se  traduit  en  Jésus  parla 
conscience  de  son  unité  avec  Dieu,  parla  certitude  sen- 
timentale de  sa  mission  de  médiateur  entre  les  hommes, 
ses  frères,  et  Dieu  le  Père.  Pour  le  dire  en  passant, 
Schleiermacher  imitant  Luther  pour  qui  les  textes 
étaient  d'autant  plus  évangéliques  •  qu'il  \  trouvai! 
davantage  sou  dogme  favori  :  la  justification  par  la  foi 
seule  sans  les  œuvres,  md  l'évangile  de  saint  Jean 
très  au-dessus  des  Synoptiques,  au  point  de  vue  de  la 
valeur  historique,  parce  que  la  conscience  de  Jésus 
d'être  le  médiateur  et  le  rédempteur  s'y  exprime  eu 
termes  beaucoup  plus  forts  et  plus  nets.  C'est  là  en 
effet  qu'il  est  dit  :  «  Je  suis  la  Voie,  la  Vérité  cl  la  \  ie 
et  «  Personne  ne  vient  a  mon  l'ère  si  ce  n'est  par  moi!  » 
Mais  Jésus  est-il  Dieu?  Question  oiseuse  pour  notre  au- 
teur :  la  divinité  de  Jésus, c'est  la  conscience  qu'il  en  a. 
Cette  conscience  établit  entre  lui  et  nous  une  différence 
d'espèce  et  non  seulement  de  degré.  Jésus  est  une  appa- 
rition réalisée  par  le  Dieu  éternel  dans  le  monde.  Tou- 
tefois,  parce  que  l'action  éternelle  ne  saurait  s'insérer 
dans  le  temps,  il  faul  comprendre  que  l'humanité 
avait  été  créée  avec  la  force  intime  de  produire,  le  long 
de  sa  ligne  d'évolution,  une  telle  apparition.  Celle-ci 
peut  donc,  à  volonté,  être  considérée  comme  la  révéla- 
tion surnaturelle  d'une  force  entièrement  neuve,  ou 
comme  le  résultat  de  l'évolution  naturelle.  Nature  et 
surnature  ne  sont  que  deux  traductions  du  même  fait. 

Il  reste  que.  dans  Jésus.ni  les  miracles.ni  la  doctrine, 
ni  la  résurrection,  ni  l'ascension  ne  sauraient  avoir  plus 
d'importance  que  la  soi-disant  conception  virginale 
dont  on  ne  saurait  apporter  aucune  preuve.  Le  Christ 
vaui  par  sa  personne  seule  et,  dans  celle  personne,  le 
noyau  essentiel  est  la  conscience  de  sa  mission  rédemp- 
trice. 

à"  Rédemption.  Péché  cl  grâct.  Mais  en  quoi  con- 
siste donc  celte  rédemption  qui  est  l'essence  du  ebris- 
liaiiisme?  Pour  le  comprendre,  il  faut  savoir  ce  que 
C'est  que  le  péché  et  la  grâce,  selon  Schleiermacher. 
Ces)  la  seconde  partie  de'  sa  doctrine  de  la  Foi  chré- 
tienne. Précisons  avant  tout  que.  pour  lui,  le  Christ  ne 
pouvait  agir  sur  Dieu.  Sa  rédemption  ne  sera  donc 
qu'une  action  sur  l'homme.  En  d'autres  termes,  il  ne 
nous  a  pas  rachetés  en  apaisant  Dieu  par  son  sang,  par 
le  sacrifice  de  la  croix.  Sa  mort  n'a  eu  d'autre  valeur 
que  l'affirmai  ion  de  la  puissance  en  lui  de  la  conscience 
de  sa  mission  divine.  Sa  mort  l'a  mis  en  face  des  puis- 
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sants  de  son  peuple.  Devant  eux,  il  a  prononcé  ce  for- 
midable oui  que  Schleiermacher  considère  comme  «  la 
plus  grande  parole  qu'un  mortel  ail  jamais  prononcée 
Cela  suffit.  Sa  mort  n'a  pas  eu  d'autre  sens.  Et  ce  n'est 
pas  par  là  qu'il  nous  a  rachetés.  Et  comment  donc? 
Pour  le  savoir,  demandons-nous  ce  que  c'est  que  le 
péché.  C'est  par  l'Écriture  que  notre  auteur  prétend 
répondre  à  cette  question.  Le  péché,  pour  lui,  est  la 
révolte  de  la  chair  contre  l'esprit,  un  désordre  de  la 
nature  humaine,  une  incapacité  pour  le  bien  qui  ne 
peut  disparaître  que  par  la  rédemption  et  qui  est 
source  de  tout  le  mal  qui  se  trouve  dans  l'univers,  en 
tant  que  le  mal  n'en  est  que  la  punition.  Mais  Schleier- 
macher sous-entend  que  le  péché  est  une  suite  inévi- 
table de  l'évolution,  qu'il  a  sa  raison  d'être  dans  la 
marche  évolutive  elle-même,  dans  le  besoin  de  rédemp- 
tion qu'il  doit  provoquer,  en  sorte  qu'il  n'est  qu'une 
étape  vers  le  bien.  Un  des  plus  récents  commentateurs 
de  Schleiermacher  a  écrit  à  ce  sujet  :  «  Il  n'existait 
selon  lui  aucune  contradiction  absolue.  De  même  que 
la  nature  et  l'esprit,  l'idéal  et  le  réel,  la  pensée  et 
l'être  se  ramenaient  pour  lui  à  une  identité  supérieure, 
de  même  il  ne  voyait  aucune  contradiction  totale  entre 
le  vrai  et  le  faux,  entre  le  bien  et  le  mal,  mais  seule- 
ment une  opposition  relative.  Tout  péché  était  donc 
pour  lui  un  point  de  transition  vers  le  but  de  l'accom- 
plissement de  tout  être  en  Dieu.  Ce  point  de  transition 
était  nécessaire,  voulu  par  Dieu.  Dieu  ne  voit  donc  en 
tout  péché  que  le  bien  en  devenir,  la  rédemption  se 
frayant  sa  route.  De  la  sorte,  les  contradictions  abso- 
lue s  étaient  adoucies.  Au-dessus  de  la  vue  empirique 
se  dressait  la  spéculation.  Wendland,  Die  reli- 
giôse  Entwicklung  Schleiermachers,  Tubingue,  1915, 
p.  187. 

Ajoutons  ceci  qui  est  essentiel,  c'est  que  Schleier- 
macher transporte  le  péché  au  siège  de  la  religion, 
c'est  à-dire  dans  le  sentiment.  Il  ne  voit  donc  pas  en 
lui  une  déviation  ou  une  défaillance  de  la  volonté,  ce 
qui  du  reste,  étant  donné  son  déterminisme,  n'aurait 
pas  beaucoup  de  sens,  mais  un  malaise  du  sentiment 
religieux  (L'nluslge/ùhl)  qui  arrête  notre  conscience 
de  Dieu  en  nous.  Le  péché  originel  est,  d'autre  part, 
conçu  par  lui  comme  une  déviation  de  toute  la  race, 
un  péché  collectif  du  genre  humain  en  Adam,  c'est-à- 
dire  une  obnubilation  du  sentiment  d'union  à  Dieu. 
Cet  arrêt,  cet  empêchement,  cet  obstacle  qui  s'oppose 
à  ce  que  nous  nous  sentions  en  Dieu,  unis  à  Dieu,  ne 
faisant  qu'un  avec  lui,  c'est  cela  même  qui  est  le  péché. 
Et  Jésus,  par  l'intensité  inégalée  et  sans  nuage  de  son 
union  à  Dieu,  se  trouve  au  contraire  sans  péché  et  en 
état  de  nous  racheter  en  nous  ôtant  l'arrêt  qui  pèse 
sur  notre  conscience  de  Dieu.  Nous  pouvons  dès  lors 
définir  la  rédemption  :  le  passage  de  l'état  de  cons- 
cience de  Dieu  arrêtée  à  l'état  de  conscience  non-arrêlée  : 
Uebergang  aus  dem  Zustand  gehemmten  in  den  unge- 
hemmien  Gottesbewusstseins.  Ce  passage  s'opère  par  la 
foi  en  Jésus-Christ.  Cette  foi  est  provoquée  par  le  sen- 
timent du  besoin  de  rédemption.  Il  faut  avoir  cons- 
cience du  malaise  causé  en  nous  par  l'impuissance  à 
nous  unir  à  Dieu  complètement,  en  vertu  de  la  résis- 
tance de  la  chair  à  l'esprit,  pour  avoir  soif  de  rédemp- 
tion, et  il  suffit  d'avoir  foi  en  Jésus  en  tant  que  possé- 
dant et  communiquant  la  parfaite  union  à  Dieu  pour 
être  racheté.  Et  tout  ce  mouvement  apparaît  à  la 
communauté  chrétienne  comme  venant  de  Dieu  et 
comme  lié  à  l'action  rédemptrice  de  Jésus.  Mais,  au 
fond  de  tout  cela,  il  n'y  a  que  le  déroulement  dans  le 
temps  de  l'évolution  éternelle  de  l'être  fini  voulue  par 
Dieu.  Schleiermacher  reste  fidèle  à  la  tradition  pro- 
testante  en  excluant  tout  mérite  humain.  Il  admet 
pourtant  que  la  justification  par  la  foi,  fruit  immédiat 
de  la  rédi  mption  dans  le  croyant,  se  traduit  par  une 
transformation  de  la  vie  tout  entière. 


i."  Le  Saint-Esprit.  —  Schleiermacher  ne  retient  pas 
la  doctrine  traditionnelle  de  la  prédestination  au  sens 
luthérien  ou  calviniste.  Il  réduit  la  prédestination  à 
cette  direction  imprimée  par  Dieu  à  l'ensemble  de  la 
création  en  vertu  de  laquelle  tout  converge  vers  le  salut 
de  la  créature.  Cette  direction  s'opère  sous  l'impulsion 
de  l'Esprit-Saint,  qui  n'est  rien  de  plus,  selon  Schleier- 
macher, que  l'esprit  commun  de  ta  vie  nouvelle  créée  par 
le  Christ.  Dans  cette  conception,  l'Église  conduite  par 
l'Esprit  lire  de  lui  tout  son  pouvoir  législatif  et  disci- 
plinaire, le  pouvoir  des  clés,  et  le  droit  de  pratiquer  la 
prière  commune  faite  au  nom  de  Jésus.  De  là  découle 
aussi  le  droit  à  la  prédication  de  la  parole,  ayant  pour 
norme  unique  le  Nouveau  Testament,  seul  inspiré,  selon 
notre  auteur,  et  à  l'administration  des  sacrements, 
baptême  et  cène.  En  ce  qui  concerne  la  cène,  il  faut 
éviter  à  la  fois  la  conception  d'un  réalisme  magique, 
qui  ne  serait  que  superstition  et  la  conception  dessé- 
chante du  rationalisme  qui  ne  voit  dans  l'eucharistie 
qu'un  geste  vide  et  inefficace.  Nous  avons  rapporté,  à 
ce  sujet,  les  dernières  paroles  de  Schleiermacher  à  son 
lit  de  mort.  Il  semble  que  sans  vouloir  préciser  s'il  y  a 
ou  non,  dans  l'eucharistie,  présence  réelle  du  corps  et 
du  sang  du  Christ,  il  y  voyait  un  moyen  d'union  spiri- 
tuelle avec  Jésus,  par  le  sentiment  de  foi  et  d'amour 
que  provoque  la  reproduction  de  la  Cène  du  Sauveur. 

7°  Fins  dernières.  —  Fidèle  à  son  gnosticisme  fonda- 
mental, Schleiermacher  constate  que  tous  les  efforts  de 
la  foi  chrétienne,  au  cours  des  âges,  pour  prendre  pied 
dans  le  domaine  de  l'au-delà  sont  restés  sans  résultat. 
Il  ne  veut  retenir  qu'une  chose  c'est  que  l'union  au 
Christ  par  la  foi  est  à  jamais  indissoluble  et  que  ce  sen- 
timent-là suffit  à  fonder  la  foi  à  l'immortalité.  C'est  ici 
qu'il  convient  de  se  rappeler  l'épisode  de  la  mort  de 
son  ami.  le  pasteur  Ehrenfried  von  Willich.  Henriette 
von  Willich,  veuve  éplorée,  lui  avait  écrit,  sur  un  ton 
déchirant  :  «  Je  te  prie,  par  tout  ce  que  tu  as  de  cher 
et  de  saint,  de  me  donner,  si  tu  le  peux,  la  certitude  que 
je  le  retrouverai  et  le  reconnaîtrai.  Dis-moi  ta  foi  la 
plus  intime  sur  ce  point,  cher  Schleiermacher,  hélas! 
je  suis  anéantie  si  cette  foi  s'écroule!...  »  Et  le  théolo- 
gien qui  devait,  deux  ans  plus  tard,  épouser  Henriette, 
lui  répondait,  le  27  mars  1807  :  «  Une  certitude  sur 
cette  vie  de  l'au-delà  ne  nous  est  pas  accordée,  com- 
prends-moi bien,  aucune  certitude  pour  l'imaginai  ion 
qui  veut  tout  voir  devant  elle  en  images  définies, mais 
par  contre  c'est  la  plus  grande  des  certitudes  et  il  n'y 
aurait  rien  de  certain,  si  cela  ne  l'était  pas,  que,  pour 
l'esprit,  il  n'y  a  pas  de  mort,  point  de  disparition.  Mais 
la  vie  personnelle  n'est  pas  l'essence  de  l'esprit,  ce  n'en 
estqu'une  manifestation.  Comment  celle-ci  se  reproduit- 
elle?  nous  n'en  savons  rien,  nous  n'en  pouvons  rien 
savoir,  mais  seulement  l'inventer  (dichten)...  C'est 
pourquoi  je  puis  t'assurer  que  ton  amour  aura  à  ja- 
mais ce  qu'il  désire...  Que  si  ton  imagination  ne  te 
montre  qu'un  être  fondu  dans  le  grand  Tout  (in  das 
grosse  AU),  ne  te  laisse  pas  pour  cela  dominer  par  un 
chagrin  trop  amer  et  brutal.  Songe  qu'une  telle  exis- 
tence n'est  pas  morte,  mais  bien  vivante  et  même  le 
plus  haut  degré  de  la  vie.  C'est  dans  une  telle  vie  que 
nous  devons,  en  vérité,  tout  contempler,  c'est  à  elle 
que  nous  devons  tendre,  afin  de  vivre  dans  le  Tout  et 
chasser  de  nous  l'apparence  selon  laquelle  nous  serions 
quelque  chose  de  particulier  ou  pourrions  l'être.  S'il 
vit  maintenant  en  Dieu,  et  si  tu  l'aimes  éternellement 
en  Dieu,  comme  tu  reconnaissais  et  aimais  Dieu  en  lui, 
peux-tu  penser  à  quelque  chose  de  plus  magnifique  et 
ele  plus  beau?  N'est-ce-  pas  le  but  le  plus  élevé  de 
l'amour,  alors  que  tout  ce  qui  ne  tient  qu'à  la  vie  per- 
sonnelle ou  qui  en  découle  n'est  rien  du  tout?  « 
Schleiermachers  Briefe,  n.  2.  p.  89  sq.  Il  est  clair  que, 
élans  cet  le  réponse,  Schleiermacher  fait  bem  marché  de 
l'immortalité  personnelle.  Et  pourtant  Goethe  devait 
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■  lire  avec  raison  :  Le  plus  grand  bonheur  de  l'enfant 
de  la  terre,  c'est  la  personnalité.  C'est  du  reste  la  rai- 
SOD  pour  laquelle  il  est  impossible  à  la  raison  de  refuser 
i  Dieu  la  personnalité.  Mais  Schleiermacher,  tout  en  se 
défendant  constamment  d'être  panthéiste,  n'a  jamais 
pu  vaincre  entièrement  l'obsession  panthéistique  dans 
son  esprit.  Dans  la  suite,  pourtant,  et  peut-être  sous 
l'influence  d'Henriette  von  Willich,  comme  le  conjec- 
ture Wendland,  Schleiermacher  évolua  de  plus  en  plus 
vers  l'acceptation  de  la  survie  personnelle.  Dans  son 
grand  ouvrage  sur  la  Foi  chrétienne  (Christlicher 
Glaube),  t.  il,  §174,  et  dans  ses  prédications  de  la  fin 
de  sa  vie,  il  enseigne  «  l'éternelle  survie  de  la  personna- 
lité humaine  .  Pourquoi  ce  changement'.'  Probable- 
ment une  fois  encore  en  raison  de  l'infaillibilité  du  sen- 
timent, qui  est  le  point  île  départ  de  toute  sa  théologie. 
III.  Influence  de  Schleiermacher.  —  L'in- 
fluence des  idées  de  Schleiermacher  a  été  immense.  On 
peut  dire,  sans  exagération,  que  son  nom  domine 
entièrement  la  théologie  protestante  du  xixe  siècle  et 
que  le  xx'  siècle  demeure  sous  le  même  influx. 

Il  fut  pourtant  combattu,  de  deux  côtés,  par  les  phi- 
losophes d'une  part  et  par  les  théologiens  catholiques 
d'autre  part.  Dans  le  camp  des  philosophes,  son  princi- 
pal adversaire  fut  Ht  gel  en  personne  qui  le  traita  même 
avec  une  sorte  de  dédain.  Il  ne  le  jugea  pas  digne  d'une 
réfutation  en  règle  et  se  borna  à  formuler  un  juge- 
ment sévère  et  méprisant  dans  la  préface  à  un  ouvrage 
d'Hinrieh.  II  remarquait  d'abord,  dans  cette  préface, 
que  le  sentiment  ne  saurait  fournir  autre  chose  qu'une 
«  subjectivité  naturelle  sans  contenu  (natûrliche  Sub- 
jektivitàt  ohne  Inhalt).  Il  en  tirait  cette  conclusion  que 
le  sentiment  de  dépendance  pur  et  simple  pourrait 
aussi  bien  accompagner  un  contenu  irréligieux  ou 
athée,  et  il  lançait  contre  l'auteur  de  la  religion  du  sen- 
timent cette  boutade  mordante,  qui  est  restée  célèbre  : 
«  Si  la  religion  ne  se  fonde  que  sur  le  sentiment,  elle 
n'a  bien  aucune  autre  détermination  que  le  sentiment 
de  pure  dépendance,  et  dans  ce  cas  le  meilleur  chrétien 
serait  le  chien  car  il  présente  au  plus  haut  point  en  lui- 
même  et  il  vit  admirablement  ce  sentiment-là  1  » 
Hegel.  VotwotI  zu  Hinrichs  Schrijt  :  die  Religion  in 
ihrem  Verhâlinis  zut  Wissenschaft,  p.  18-19.  Avant 
Hegel,  Kaut  avait  également  traité  l'idée  d'une  reli- 
gion fondée  sur  le  sentiment  de  pur  fanatisme  (Sclw  àr- 
merei).  Ajoutons  que  la  théologie  de  Schleiermacher  ne 
contenta  ni  les  supranaturalistcs,  qui  la  trouvaient 
trop  peu  respectueuse  de  l'orthodoxie,  ni  les  rationa- 
listes, qui  la  trouvaient  trop  religieuse.  Il  fut  classe 
comme  le  ■  théologien  de  la  médiation  ».  non  seulement 
parce  (pie.  pour  lui.  l'essence  du  christianisme  consis- 
tait dans  la  rédemption  par  le  Christ,  au  moyen  de  la 
conscience  qu'il  avait  de  sa  mission  de  médiateur,  mais 
encore  parce  qu'il  cherchait  une  voie  intermédiaire 
entre  les  deux  anciennes  écoles  du  rationalisme  et  du 
supranaturalisme.  On  l'a  souvent  surnommé  der  Ver- 
mittler  Schleiermacher  (Schleiermacher  le  Conciliateur). 
Du  côté  catholique,  les  principales  critiques  lui 
vinrent  de  Wilhelm  von  Schùtz,  Hohenegger,  von 
Staudenmaier  et  Adam  Mohler.  Hohenegger  tenta  de 
prouver  contre  lui  qu'il  ne  peut  y  avoir  aucune  théolo- 
gie de  conciliation  ou  de  médiation  entre  la  libre- 
pensée  et  la  foi,  entre  l<  protestantisme  et  l'Église 
catholique  et  il  lui  opposa  toute  une  série  d'affirmations 
de  théologiens  protestants  de  l'époque  rationaliste 
(Attfklàrung).  Von  Schutz,  dans  les  Wiener  Jahrblicher 
fur  Literatur,  1823,  décrivait  l'œuvre  de  Schleierma- 
cher comme  une  tentative  pour  jeter  des  ponts  entre 
les  conceptions  contradictoires  et  pour  résoudre  en 

sentiments  indéfinis  les  faits  solides  de  l'histoire  et  les 
dogmes  établis.  Sans  doute.  Schleiermacher  a  la  pré- 
tention de  s'élever  de  la  simple  Pislis  à  une  Gnosis 
plus  parfaite,  comme  jadis  Clément  d'Alexandrie,  et 
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de  fournir  une  conception  plus  profonde  de  la  foi, 
mais  sa  Gnosis  n'est  point  authentique.  Il  ne  di  passe 
pas  en  effet  l'impressionnisme  individuel  d'une  pieté 
toute  subjective. 

Von  Staudenmaier  a  parlé  de  la  Foi  chrétienne  de 
Schleiermacher,  dans  la  Tùbingcr  theologische  Quar- 
talschrift,  de  1833.  p.  296-324;  496-524;  639-700.  Son 
étude  est  tout  à  fait  pénétrante.  11  s'en  prend  au  con- 
cept de  Dieu  et  au  concept  d'Église  dans  Schleierma- 
cher. Il  démontre  que  le  concept  de  Dieu  ne  saurait 
être  acquis  que  par  deux  voies  :  la  raison  et  la  révéla- 
tion. Sans  doute  le  sentiment  y  ajoute  sa  puissance 
d'emprise,  mais  il  n'est  qu'une  force  obscure,  incapable, 
à  elle  seule,  de  créer  une  conviction  et  d'engendrer  une 
\  ic  religieuse.  Quant  à  la  notion  d'Église.  Staudenmaier 
établit  que  le  protestantisme,  parti  de  la  négation  de 
la  doctrine  ecclésiologique  du  catholicisme,  a  vécu 
dans  cette  négation  jusqu'au  jour  où  il  lui  plaît  de 
se  renier  lui-même,  sans  pouvoir  dépasser  le  stade  de 
négation  d'une  négation  ». 

.Mais  en  dehors  des  adversaires  que  l'on  vient  de 
signaler,  Schleiermacher  fut  passionnément  admiré  et 
sa  tentative  d'adaptation  du  christianisme  aux  besoins 
du  siècle  ne  cessa  plus  d'être  imitée.  Wundt  a  dit  que 
la  religion  de  Luther  n'avait  été  que  «  le  réflexe  incons- 
cient de  la  Renaissance  ».  Il  voulait  dire  que,  sans  le 
savoir  et  sans  le  vouloir,  Luther  avait  trouvé  et  fondé 
précisément  la  religion  qui  convenait  à  un  siècle  débor- 
dant de  vie  et  qui  tenait  à  accorder  ses  besoins  intimes 
avec  une  teinture  convenable  de  christianisme.  Le 
dogme  luthérien  de  la  justification  par  la  foi  sans  les 
œuvres  convenait  admirablement  à  une  époque  comme 
celle  de  Luther.  On  pourrait  en  dire  autant  de  la  trou- 
vaille de  Schleiermacher.  réduisant  la  religion  au  sen- 
timent de  dépendance  et  justifiant  L'indifférence  crois- 
sante de  beaucoup  de  ses  contemporains  pour  les  for- 
mules oppressives  du  dogme,  ou  les  prescriptions  im- 
pératives  de  la  morale.  Tous  ceux  qui  ont  parlé  de  ce 
théologien  ont  rendu  hommage  à  ses  intentions.  Il  a 
cru,  de  bonne  foi,  qu'il  sauvait  la  religion  et  la  mettait 
hors  de  toute  atteinte.  A  sa  suite,  un  grand  nombre  de 
disciples  ou  d'imitateurs  ont  entrepris  le  même  sauve- 
tage, toujours  à  recommencer  et  toujours  réussi,  a 
condition  de  rester  dans  le  domaine  du  sentiment  pur. 
Si  Luther  avait  pu  reprocher  au  catholicisme  médiéval 
de  s'être  mis  à  la  remorque  de  la  philosophie  d'Aristote 
et  d'avoir  contaminé  la  révélation  divine  au  contact 
impur  des  inventions  humaines,  le  protestantisme, 
dipuis  Schleiermacher,  a  mérité  à  bien  plus  forte  rai- 
son le  blâme  de  son  grand  ancêtre,  car  il  n'a  pu  se  pro- 
duire une  théorie  philosophique  nouvelle,  sans  qu'il 
s'empressât  de  se  subordonner  à  elle,  de  demander 
grâce  devant  elle  pour  le  christianisme,  mais  le  plus 
souvent  en  sacrifiant  les  éléments  historiques  les  plus 
sûrs  de  la  religion  de  l'Évangile. 

Les  disciples  immédiats  de  Schleiermacher  se  nom- 
maient Twesten,  Nitzsch,  Dorner,  Mûller.  Mais  son 
influence  s'exerça  dans  des  cercles  différents  par  Lip- 
sius,  Schweitzer,  Rothe.  Cette  influence  pourtant  se 
combinait,  en  beaucoup  d'esprits,  avec  celle  de  Ht  gel. 
Ce  fut  le  cas  notamment  pour  Edouard  Zeller,  pour 
l'école  d'Erlangen  groupée  autour  de  Hofmann.  Les 
études  exégétiques  prirent  un  tour  nouveau  avi  c 
Strauss,  mais  l'esprit  de  Schleiermacher  se  glissait 
jusque  dans  ce  courant  purement  rationaliste.  Un 
Albert  Ritschl,  dont  le  renom  devait  en  partie  éclipser 
celui  de  Schleiermacher,  et  qui,  en  plusieurs  points,  a 
fait  ressortir  ses  pu  près  différences  d'avec  l'illustre 
précurseur,  dépend  cependant  de  lui  de  façon  indu- 
bitable. Il  faut  en  dire  autant  de  Harnack.  Parlant  de 
Schleiermacher,  Treitschke  a  pu  dire  qu'aucun  théo- 
logien allemand  ne  pouvait  parvenir  à  l'indépendance 
intérieure,  c'est-à-dire  à  se  frayer  une  voie  originale, 
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sans  avoir  d'abord  réglé  ses  comptes  avec  les  idées  du 
célèbre  théologien. 

Et  voici  qu'au  xx<  siècle,  un  second  retour  de  fa- 
veur s'est  produit  autour  de  son  grand  nom.  Dans  les 
cercles  néo-protestants  des  vingt  premières  années  qui 
ont  suivi  190(1,  on  a  vu,  en  Allemagne,  se  multiplier  les 
travaux  sur  sa  doctrine.  Dunkmann  pouvait  écrire  : 
o  La  littérature  sur  Schliiei mâcher  et  sa  dogmatique  a 
été  très  riche  en  ces  dernières  années.  »  Dans  les  seules 
années  de  guerre  1015  et  1916,  on  vit  paraître  trois 
monographies  importantes  sur  Schkiermaeher,  l'une 
de  Wendland  :  Die  rcligiôse  Entu  icklung  Schleierma- 
chers  (L'évolution  religieuse  de  Schleicrmachcr),  Tu- 
bingue.  1915,  les  deux  autres  de  Dunkmann  :  Die 
Nachu  irkungén  der  theologischen  Principienlehre 
Schleit  rmachers  (L'influence  ultérieure  des  principes 
Uiéoli  gigues  de  Schleiermacher),  Giitersloh  1915etï)ze 
theolt.gische  Principienlehre  Schleiermachers  nach  der 
kurzen  Darstellung  und  ihre  Begrûndung  durcit  die 
Ethik  (Les  principes  théologiques  de  S.  en  un  court 
et  avec  leur  démonstration  par  l'éthique),  Gu- 
tersloh,  1 916.  Ces  deux  auteurs  ne  ménagent  pas  les 
éloges  à  leur  héros.  Selon  Dunkmann,  ■  il  n'est  pas 
douteux  que,  parmi  toutes  les  figures  dominantes  de 
l'histoire  -  du  protestantisme,  Schkiermaeher  a  été 
l'esprit  le  plu.-,  complet  (viclseitigstc)  et  le  plus  sugges- 
tif dans  tous  les  domaines  (ûberall  anregendste)  ». 
Dunkmann.  Die  Nachu  irkungén...,  p.  9.  Wendland,  de 
son  côté,  déclare  que,  dans  les  combats  autour  de  la 
nature  et  de  la  surnature,  «  nul  ne  pourra  mieux  nous 
aider  que  Schleiermacher  ».  Die  religibsc  Entwieklung 
Schleiermachers,  p.  2. 

Ce  que  les  admii  aUurs  anciens  et  récents  de  Schleier- 
macher  ont  surtout  relevé  dans  son  œuvre,  c'est  l'idée, 
géniale  selon  eux,  de  chercher  à  préciser  ce  qui,  sous 
toutes  les  formes  de  la  religion,  reste  l'essence  de  la 
religion  en  général.  La  philosophie  de  VAufklârung 
avait  déjà  posé  le  problème.  Elle  ne  voulait  plus  voir 
que  le  fonds  commun  à  toutes  les  religions.  Mais, 
tandis  que  les  philosophes  des  «  lumières  »,  au  XVIIIe 
siè(  le,  n'avaient  trouve  qu'un  résidu  desséché  et  inco- 
lore, pour  en  faire  ce  qu'ils  appelaient  la  «religion  natu- 
re lie  .  Schleiermacher,  selon  M.  Paul  Wernle,  aurait 
su  atteindre  jusqu'au  centre  de  la  vie  religieuse  effec- 
tive et  colorée.  Wernle.  Einfùhrung  in  das  theologische 
Studium,  Tubingue.  1911.  p.  270. 

Pour  le  théologien  catholique,  cette  recherche  de 
l'essence  de  la  religion  serait  e  xci  lie  ntc-,  si  elle  ne  se  dou- 
blait d'une  indifférence  croissante  pour  tout  ce  qui  sera 
déclaré  étranger  à  l'essence.  Dans  un  être  vivant,  tout 
est  nécessaire  sinon  à  la  vie,  du  mains  à  l'intégrité.  On 
ne  peut  pas  se  contenter  de  l'essence  de  l'humanité. 
Elle  est  un  tout  dont  il  ne  faut  rien  distraire.  La  pour- 
suite du  «  noyau  »  peut  se  montrer  tout  à  fait  illusoire. 
Pour  un  convive,  peler  la  poire  ju>  qu'aux  pépins,  c'est 
se  ménager  un  maigre  dessert,  et  c'est  du  même  coup 
indiquer  que  le  fruit  était  gâté!  En  fait,  la  théologie  de 
Schl  i  rmacher  est  une  étape  logique  dans  l'évolution 
du  protestanti-mc.  Quand  Luther  avait  formulé  le 
principe  du  biblicisme,  il  croyait  bien  avoir  découvert 
un  principe  d'unification  entre  tous  les  croyants  sin- 
cères. Mais  le  biblicisme  se  révéla,  au  contraire,  une 
f  uce  centrifuge,  un  principe  de  divergences.  Au  temps 
de  Bossuet  et  de  Jurieu,  le  protestantisme  ne  pouvait 
plus  se  donner  les  apparences  de  l'unité  qu'en  se  rat- 
tachant à  la  conception  des  «  vérités  fondamentales  » 
autour  desquelles  toutes  les  Églises  dissidentes  étaient 
d'accord.  C'était  la  première  étape.  Elle  fut 
rapidement  franchie.  Des  vérités  fondamentales,  il 
fallut  passer,  un  siècle  plus  tard,  à  l'accord  sur  «  l'es- 
sence du  christianisme  ».  Mais  cette  poursuite  de  l'es- 
sence, à  la  suite  de  Schleiermacher,  s'est  révélée  à  son 
tour  fallacieuse.  Les  distillateurs  ne  sont  pas  arrivés 


aux  mêmes  résultats.  Le  christianisme  n'a  cessé,  au 
cours  de  ces  opérations  réductrices,  de  s'amenuiser,  de 
s'évanouir.  Le  Christ  avait  pourtant  comparé  sa  doc- 
trine au  grain  de  sénevé,  mais  non  point  pour  engager 
ses  disciples  à  conserver  ce  grain  dans  un  sachet  de 
papier.  11  confia  lui-même  la  semence  au  sol  de  son 
Église.  C'est  toute  la  plante  qui  en  est  sortie  et  non  pas 
la  graine  seulement  qui  était  son  œuvre  à  lui,  l'œuvre 
divine  du  Rédempteur  des  hommes.  Le  protestan- 
tisme, dans  sa  recherche  du  noyau  ou  de  l'essence,  mé- 
connaît la  loi  fondamentale  de  la  vie.  Un  gland  est-il 
davantage  un  chêne  epue  l'arbre  qui  en  est  sorti? 
L'homme  mûr  est-il  moins  un  homme  que  l'enfant? 
L'Église  avait  reçu  un  dépôt  divin,  mais  ce  dépôt 
n'était  pas  une  chose  morte,  c'était  une  semence  divine. 
Il  faut  prendre  l'Évangile  avec  tout  ce  qui  en  est  sorti, 
par  voie  d'évolution  de  vie.  Le  fruit  n'est  pas  gâté. 
Dieu  même  lui  a  promis  la  durée  incorruptible. 

I.  Soltrces, — Schleiermacher  a  beaucoup  prêché  et  beau- 
coup écrit.  Nous  avons  cité  un  certain  nonibie  de  ses  ou- 
vrages. Une  édition  complète  de  ses  œuvres  fut  publiée 
chez  Reimer,  Berlin,  en  trois  sections  :  I.  Théologie,  13  vol. 
II.  Prédications,  10  vol.  III.  Philosophie,  9  vol. 

II.  Littératurb.  —  Elle  est  extrêmement  riche.  Signa- 
lons seulement  la  vie  publiée  par  L.  Jouas  et  W.  Dilthey. 
sous  ce  titre  :  Aus  Schleiermachers  Lebcn  in  Briejen  heraus- 
gcaeben,  4  vol.,  Lterlin,  1858-1863;  en  outre  :  Dilthey, 
Schleiermachers  Leben,  'J  vol.,  liei  lin,  1867.  Nous  avons  cité, 
dans  le  corps  de  l'arliele  les  travaux  récents  sur  Schleierma- 
cher. Pour  la  bibliographie  plus  ancienne,  voir  Realenzg- 
klopSdie  (protestante),  t.  xvn,  p.  587  sn. 

L.  Cristiaki. 

SCHLOSSER  Bonagratia,  fi  ère  mineur  capu- 
cin (x\ne  siècle).  —  Originaire  de  Habhheim.  dais 
l'arrondissement  de  Mulhouse,  où  il  naquit  en  1G04,  il 
entra,  après  s'être  adonné  aux  études  de  droit  et  ele 
médecine,  chez  les  capucins  de  la  prox-ince  suisse,  dans 
laquelle  il  fit  profession  le  G  avril  1C24.  Il  exerça  la 
chai  ge  de  lecteur  pendant  de  nombreuses  années  et  fut . 
à  plusieurs  reprises,  gardien  et  définiteur.  Il  eut  aussi 
des  succès  comme  prédicateur.  Bien  que  son  nom  ne  se 
rencontre  pjint  dans  les  relations  de  la  division  de  la 
province  monastique  suisse,  en  16C8,  Bonagratia  en 
fut  toutefois  un  des  principaux  auteurs  d'apiès  le 
P.  Édouai  d  d'Alençon.  Voir  AnaUcla  ord.  capuc, 
t.  xxvi,  1910,  p.  81.  11  passa  d'ailleurs  à  cette  date  à  la 
nouvelle  province  de  Souabe  ou  d'Autriche  antérieure. 
Il  mourut  à  Fribouig-cn-Bri:gau,  le  3  mars  1672, 
d'après  Bernard  de  Bologne,  Biblivtheca  scriptnrum 
ord.  capucinorum,  Venise,  1747,  p.  50,  le  13  mars  1672, 
d'après  Romuald  de  Stockach,  Historia  pruv.  Antcri<.- 
ris  Austriœ  fr.  min.  capucinorum,  Kempten,  1717, 
p.  2G3. 

Bonagratia  est  l'auteur  de  plusieurs  oux'rages,  dont 
le  principal  est  sans  conteste  Summula  selcclarum 
quœslionum  rcgularium,  Fribourg-en-Br.,  1663,  in-8°, 
18-759-9  p.  Peu  après  il  y  ajouta  des  Additamcntu 
summulœ  sclectarum  quœslionum  rcgularium.  ibul., 
16G5,  in-8°,  34-245  p.  Bien  que  le  frontispice  porte 
1GG5  comme  année  d'édition,  les  Addilamcnta  ne  pa- 
rurent qu'en  1GGG.  En  effet,  dans  la  Singularis  adver- 
tentia,  datée  de  1G66  et  mise  en  tête  de  l'ouvrage,  Bc- 
nagratia  avertit  le  lecteur  que.  depuis  l'apparition  ele 
la  Summula,  trois  années  aupara\-ant  (donc  en  1663), 
plusieurs  propositions  de  morale  axaient  été  censu- 
rées par  un  décret  romain  du  2  octobre  1665,  promul- 
gué, le  3  axTil  1 6G6,  à  Constance,  où  il  résidait .  Ayant  eu 
connaissance  de  ces  censures,  il  donna  ordre  de  sur- 
seoir à  l'édition  des  Addilamcnta,  ju:qu'à  ce  qu'il  eût 
fini  de  revoir  et  de  corriger  son  texte  d'après  les  don- 
nées du  décret  apostolique.  Les  corrections  à  app  trter 
ne  sont  pas  publiées  dans  le  texte  même  des  Addita- 
menta,  mais  à  la  suite  de  la  Singularis  advertentia. 
Ainsi  donc  les  Additamenla  étaient  déjà  imprimés, 
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quand  Bnnagratia  eut  connaissance  des  décrets  ponti- 
ficaux. Mais  de  tout  cela  il  résulte  égali  mut  que  les 
Addilamenta  ne  furent  mis  dans  le  public  qu'en  1GGG. 
La  Siimmula  revue,  corrigée  et  complétée  fut  édiléc 
ensuite  à  Cologne,  en  1007,  in-8»,  24-893-19  p.,  et  à 
Lyon,  en  1071 ,  20-548-30  p.  Dans  ces  deux  éditions  les 
Addilamenta  font  suite  aux  différents  titres  de  la 
Summula,  distribués  d'après  l'ordre  alphabétique. 
L'édition  de  Lyon  est  intitulée  :  Compendiosa  sum- 
mula seleclarum  quœstionum  regularium. 

Bonagratia  est  encore  l'auteur  d'une  Isagoge  ad  sum- 
mulam  seleclarum  qusestianum  regularium,  publiée  en 
tête  de  la  Summula.  Il  y  explique  les  différentes  caté- 
gories de  documents  pontificaux,  leur  valeur  et  leur 
autorité  et  y  traite  de  la  loi  éternelle  et  de  la  cons- 
cience. Il  composa  aus«i  un  Breviculus  seleclarum quses- 
tionum  regularium.  Cologne.  1008,  in-12,  354  p .,  qui 
constitue  un  résumé  de  la  Summula.  Il  est  à  noter  que 
parmi  les  fiches  bibliographiques  du  collège  des  capu- 
cins d'Assise,  on  trouve  mentionnée  une  édition  de  la 
Summula.  faite  à  Cologne,  en  1047,  in-S",  2G-892-21  p., 
et  de  son  résumé  Breviculus,  à  Fribourg-en-Br.,  1GG2, 
in  12.  390  p. 

Il  faut  mentionner  encore  quelques  ouvrages  du 
P.  Bnnag-alia  édités  à  la  suite  des  Addilamenta  dans 
l'édition  de  Fribnurg-en-Bri- gnu  de  1665  :  Elucidatio 
quorumclam  Urorum  thenloqicorum  de  sacramentis,  in 
quibus  S.  Bonnventura,  Doclnr  seraphicus,  a  quibusdam 
DU.  graoiori  censura  perslrinqilur,  s.  1.  n.  d.,  in-8°, 
1 1  [i  .  dans  laquelle  la  doctrine  de  saint  Bonaventure 
est  exposée  au  sujet  de  l'institution  des  sacrements  et 
par  rapp-vrt  au  sacrement  de  l'eucharistie:  Diseeplalio 
de  malrimnniis  hicretienrum,  s.  1.  n.  d.,  in-80,  56  p.; 
Quiestio  cur  Iwdie  rcliginsi  a  rcliginne  catholiea  defi- 
ciant.  s.  1.  n.  d.,  in-8»,  32  p  ,  rééditée  dans  Analecla  ord. 
capue.,  t.  xxvi,  1910,  p.  40-55  et  78-80. 

Ontre  les  autours  cités  dans  le  texte,  voir  M'ciiel  de  Zug. 
Biillariiim  ord.  /r.  min.  rnpnceinnrnm.  t.  v,  Rom'.  1718, 
p.  229;  \.  Flohenegger,  (reschichte dertirnlischen  Kapnziner- 
Ordensprooinz  (1593-1X03),  t.  i,  lusoruck,  1013,  p.  34G-365 
et  3SS;  L.  Signer,  Pft  ■•«■  des  Schriftlimix  in  der  Schweizer 
Prnvinz,  dans  Pie  schtflpizprfeche  Kap'tzinerpmoinz.  Ihr 
Wentrn  uml  Wirken,  Fertirfirift  znr  xierten  Jahrlinndertfeier 
des  Knnn-.inerordeni,  Rinsie<l«ln,  1928,  n.  342;  A.  Roshardt, 
1m  Olanze  der  Vollendung,  ibid.,  p.  392. 

A.  Teetaert. 

SCHMALZGRUEBER  François,  jésuite  alle- 
mand. —  Né  .à  Griesbach  ou,  selon  d'autres,  à  Burg- 
hausen  (Bavière},  le  9  octobre  1003.  il  entra  dans  la 
Compagnie  de  Jésus  en  octobre  1679  et  fit  de  fortes 
études  à  Ingolstadt,  où  aux  grades  de  philosophie  et 
■  !>■  théologie  il  ajouta  1"  doctorat  en  droit.  Chargé  en 
1698  d'un  cours  de  philosophie,  il  est,  dès  1702,  pro- 
fesseur de  momie  à  Ingolstadt  et,  de  1705  à  1724, 
enseiane  le  droit  canon  à  Dillinecn,  puis  de  nouveau  à 
Ingolstadt.  Durant  les  années  1724.  1725  et  1720,  on 
le  trouve  à  Borne  en  qualité  de  censeur  des  publica- 
tions de  son  ordre.  Mais  il  revient  à  Dillingen  en  1727 
et  v  meurt  le  7  novembre  1735  comme  chancelier  de 
II  'niversité. 

Jusqu'à  ces  dernières  années,  Schmalzgrueber  a  joui, 
comme  canoniste,  d'une  grande  autorité,  soit  auprès 
<le  la  Curie  romaine,  soit  même  dans  les  milieux  pro- 
testants. Il  est  un  des  auteurs  classiques  de  la  seconde 
renaissance  de  la  science  du  droit  canon  au  XVIIe  siècle. 

A  l'occasion  de  dispulalianes  annuelles,  il  avait 
publié  toute  une  série  de  traités  de  droit  :  .Index  eccle- 
siaxlicus,  seu  Decretalium...  liber  l.  1712:  Judicium 
ecclesiaslicum,  seu  Decretalium... liber  II,  I712:C/erus 
renularis  et  ssscularis,  seu  Decretalium...  liber  III, 
1711.2  vol.:  Sponsalia  et  matrimonium,  seu  Decreta- 
lium... liber  IV.  1710:  Crimen  fori  ecelesiasliei.  seu 
Decretalium...   liber  V,  1718,  2  vol.  Fn  1719,  il  réunit 
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tous  ces  traités  en  un  seul  ouvrage  :  Jus  eeelesiastieum 
universum  brevi  methodo  ad  discenlium  utilitatem  expli- 
entum,  seu  lucubrationes  canonicœ  in  quinque  libros 
Decretalium.  La  lre  édition,  parue  à  Ingolstadt  et  à 
Dillinaen,  en  1719,  comprenait  7  volumes  in-4°.  lin 
2e  édition  paraissait  dès  1738  à  Naples.  en  5  volumes. 
Ft  bientôt,  un  des  élèves  du  maître.  Utilisant  aussi  des 
notes  de  cours,  résumait  le  grand  traité,  à  l'usage  des 
étudiants,  sous  le  titre  :  Suecincta  SS.  Canonum  Doc- 
Irina  (seu  Compendium  juris  ecelesiasliei),  Augsbourg. 
1717.  in-8»,  3  vol. 

Schmalzgrueber  avait  aussi  publié  en  1722  des  Con- 
silia  seu  Responsa  juris,  Ingolstadt,  2  vol.  On  en  fit 
une  réédition  en  1710  à  Dillingen.  Son  Jus  eeelesiasti- 
eum universum  reste  encore  un  commentaire  utile  de 
l'ancien  droit.  Très  complet  pour  son  époque,  il  pré- 
sente au  lecteur  et  l'étude  des  textes  et  l'ensemble  des 
solutions  suivies  par  la  jurisprudence.  S'il  est  très 
dépendant  de  Pirhing,  de  Laymann  et  surtout  de 
Beiffensluel,  sa  clarté,  l'étendue  de  sa  science  et  la 
sûreté  de  sa  doctrine  lui  sont  autant  de  mérites  per- 
sonnels. 

Sommervogel,  BîM.  de  la  Cnmp.  de  Jésus,  t.  vu,  fol.  79">- 
70S;  llurter,  Nomenclattir,  3"  éd.,  t.  iv,  col.  1278-1273; 
von  Schulte,  Die  Geschiehle  der  Quellen  and  Lilcratur  des 
cannai schen  Redits,  t.  m  u,  Stuttgart,  ISSU,  p.  160;  Koeh, 
Jesuiten-l.exikon,  1931,  col.  1607;  Van  Ilove,  Prolegomena, 
vol.  i,  t.  I,  Matines,  1928,  p.  287. 

A.  1  lia. CHAUD. 

1.  SCHMID  Leutfrid,  frère  mineur  capucin 
suisse  (xvme  sjècli  |.  —  Né  à  Schwvz.cn  1702,  il  exerça 
dans  sa  province  de  Suisse  les  charges  de  lecteur  et  de 
gardien  et  mourut  en  1779.  Il  est  l'auteur  de  çni<  Iques 
écrits  pilémiques,  dont  le  principal  est  Freundliches 
Gespraeh  iiber  die  in  der  Nachbarschaft  entstandene 
Irr-Lehr,  samt  deren  Widerlegung,  zu  ischen  cinem  Ca- 
tholischen  und  eincm  Vcrfiihrtcn,  Zug,  1747,  in-16, 
122  p.  C'est  un  traité  ap  ilogétique,  écrit  en  forme  de 
dialogue,  dans  lf  quel  il  attaque  les  erreurs  répandues  à 
IUiswil  par  Jacques  Schmidl  au  sujet  des  sacrements 
de  la  pénitence  et  de  l'eucharistie  et  par  rapport  au 
culte  rendu  à  la  Vierge  et  aux  saints.  Il  composa  aussi 
un  opuscule  pour  déf-ndre  l'authenticité  de  l'indul- 
gence de  la  Portioncule  :  Ilesponsiu  apolngetica  ad 
quœslionem  :  an  dceanhdœ  per  orbem  christtanum  indul- 
gentiœ  plenarise  de  Portiuncula  dictse  pro  defunctis 
loties  quoties  secundo  die  Augusti  lucrificri  posse  licite 
dicantur,  Zug.  1702.  in-8»,  iv-27  p.  Le  Père  Leutfrid 
prit  aussi  la  défense  du  célèbre  capucin  allemand  .Mai- 
tin  de  Cochem,  dans  la  lutte  déchaînée  contre  lui  à 
Lucerne,  en  1712,  par  I.-F.  Halter,  qui  lui  reprochait 
d'avoir  prêché  et  divulgué  des  pratiques  supersti- 
tieuses. Il  est  encore  l'auteur  d'un  ouvrage  intitule  : 
Mons  regius.  Der  kônigliche  Bcrg,  eingetreuhet  und 
geheiliget  der  Kbnigin  der  Himmlen  unlrr  dem  Titel  : 
Maria  zum  Selmee  oder  Maria  Major.  Dus  ist  :  Der 
lligg-Berg,  beschrieben  in  dem  Ursprung  der  wunder- 
thâtigen  Gnaden-Capell...,  Zug,  1759,  in-S»,  vm-104  p.: 
ibid.,  1773,  in-8»,  vm-103  p. 

Jean-Marie  de  Ratisbonnc,  Appendix  ad  bibliothecam 
scriptorum  ord.  min.  capuccinorum,  Rome,  1852,  p.  30; 
P.  Meier  de  Willisan,  C.hxonica  prou,  helveticee  ont.  min.  eu- 
pnecinorum,  Soleure,  1884,  p.  423;  !..  Signer,  Pflege  des 
Schrilltiims  in  der  Schiveizer  Provinz,  dans  Die  sehweize- 
ritrlu-  Kapuzinerprovinz.  Ihr  Werden  und  Wirken.  Fest- 
scbrilt,  Einsiedeln,  1928,  p.  357. 

A.  Teetaeht. 

2.  SCHMID  Maurice,  frère  mineur  (xviii»  siè- 
cle). —  Originaire  de  Ried-sur-1'Inn,  dans  le  Tyrol  autri- 
chien, où  il  naquit  en  1729,  il  entra,  en  1750,  elle/  les 
frères  mineurs,  au  couvent  de  Kaltern,  avec  le 
célèbre  Père  Héraclicn  Oberrauch,  avec  lequel  il  entre- 
tint les  relations  les  plus  étroites.  Il  fut  pendant  plus 
île  quinze  ans  lecteur  dans  l'ordre  et  exerça  la  charge 
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de  provincial  depuis  1784  jusqu'en  1791.  Il  mourut  le 
2  juin  1801.  Il  est  l'auteur  d'une  bonne  dissertation  sur 
la  tradition  divine  :  De  tradiiione  divina  per  arcanam 
primorum  sxculorum  disciplinant  firmala,  Inspruck, 
1775. 

H.  Hurter,  Xomenclator,  3'  éd.,  t.  v,  col.  656. 

A.  Teetaert. 

SCHMIDT  Philippe-Antoine,  jésuite  alle- 
mand.— Il  naquit  à  Arnstein  le  31  mai  1734.  Après  ses 
études  faites  à  Wurzbourg,  il  entra  dans  la  Compagnie 
le  21  septembre  1751.  enseigna  les  humanités  de  1754 
à  1759  à  Bamberg  et.  de  1759  à  1763.  poursuivit  ses 
propres  éludes  de  théologie  et  de  droit  canon,  couron- 
nées par  deux  doctorats.  Dés  lors,  président  du  Mu 
Mtiiiii  »  philosophique  du  séminaire  d'Heidelberg,  il 
enseigne  le  droit  canon  et  garde  sa  chaire,  même  après 
la  suppression  de  la  Compagnie  de  Jésus,  jusqu'en 
1776.  Devenu  à  cette  date  conseiller  du  prince-évêque 
de  Spire  et  chanoine,  il  est  nommé  évêque  coadjuteur 
de  Spire  en  1789.  Il  meurt  le  13  septembre  1805. 

L'activité  littéraire  du  P.  Schmidt  a  été  considé- 
rable et  s'est  surtout  déployée  dans  le  domaine  du 
droit.  En  17G8,  en  même  temps  qu'il  écrit  une  disser- 
tation sur  la  structure  interne  du  globe,  il  publie  un 
écrit  purement  philosophique  :  Meditationes  philoso- 
phicœ  in  varias  recentiorum  quonindam  opiniones  maxi- 
mum partent  juris  naturse,  Heidelberg,  1768,  in-8° 
(autre  éd.  en  1779).  Mais  dès  1770  il  fait  paraître  une 
série  d'études  de  droit  public  :  Diatribe  de  imperatore 
concordalorum  proleetore  ad  illuslrandum  art.  14  Capi- 
tulai. Csesar.  §  1  et  3,  Heidelberg,  1770;  Disserlatio  de 
processible  in  causis  reliqionis  ab  imperatore  non  per- 
mittendis  ad  Capit.  Csesar.  art  1,  §  11,  Heidelberg, 
1771;  Vindicise  adversus  Responsiones  ajustino  Febro- 
nio  variis  iocis  Institutionum  juris  ecclesiastici,  Heidel- 
bergœ  an.  1771  edilarum  opposilas,  Heidelberg,  1772; 
Disserlatio  de  guarantia  paelorum  religionis  in  Ger- 
mania,  Heidelberg,  1772;  Vindiciœ  pro  sententia  celeb. 
L.  B.  de  Ickstadt  de  justa  et  efjicaci  summi  pontificis  pro- 
testatione...  adnersus  nuperam  Cl.  Schottii.  proj.  Lip- 
siensis,  censuram,  Heidelberg,  1772;  Dissertatio  de 
imperatore  statutorum  in  Ecclesiis  germanicis  protec- 
tore,  Heidelberg,  1772;  De  pariétale  prœbendarum  in 
Ecclesiis  germanicis  disserlatio,  Heidelberg,  1773;  Dis- 
sertatio de  synodis  archidiaconalibus  et  archipresbytera- 
libus  in  Germania,  Heidelberg.  1773;  Dissertatio  de  eo 
quod  justum  est  circa  juramenla  religionem  concernen- 
lia,  Heidelberg,  1774.  Ces  neuf  études  ont  été  insérées 
dans  le  recueil  intitulé  par  l'auteur  Thésaurus  juris 
ecclesiastici  potissimum  germanici,  sioe  Dissertationes 
selectœ  in  jus  ecclesiasticum...,  Heidelberg,  Bamberg 
et  Wurzbourg,  1772-1779.  7  vol.  in-4°.  C'est  l'ou- 
vrage le  plus  important  de  Schmidt.  Il  y  réunit  126 
travaux  et  dissertations  de  50  auteurs  différents,  nous 
donnant  ainsi  le  meilleur  de  ce  que  publièrent  des 
juristes  et  des  historiens  catholiques  de  1740  à  la  fin 
de  1779.  Il  ne  s'est  pas  cependant  contenté  d'une 
simple  réimpression;  mais,  mettant  en  valeur  ces  tra- 
vaux, souvent  avec  beaucoup  d'objectivité,  il  les  a 
accompagnés  de  notes,  de  remarques  et  de  mémoires 
explicatifs.  —  Il  a  écrit  en  outre,  en  1771,  un  ouvrage 
de  droit  public  ecclésiastique  :  Institutiones  juris  eccle- 
siastici Germanise  adconunodatœ,  Heidelberg  et  Bam- 
berg, 1771,  2  vol.  in-8°  (2-  éd..  1774;  3e  éd.  1778),  qui 
est  un  des  tout  premiers  traités  de  droit  canonique 
dans  lequel  soient  étudiés  séparément  droit  public  et 
droit  privé. 

Esprit  juridique  aiguisé,  Ph.  A.  Schmidt  est  surtout 
un  des  meilleurs  historiens  du  droit  canonique  du 
xvm«  siècle.  Non  seulement  érudit.  il  avait  le  sens  de 
l'histoire.  Il  fut  ainsi  capable  de  répondre  avec  succès 
aux  attaques  de  Fébronius  contre  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique et  la  primauté  de  Borne.  Dans  ses  exposés, 


comme  dans  ses  critiques  des  positions  adverses,  il 
part  et  des  données  juridiques  et  des  faits  historiques. 
Sans  doute  il  n'a  pas  toujours  dans  certaines  affirma- 
tions toute  la  rigueur  qu'un  théologien  pourrait  souhai- 
ter. Ses  Institutiones  juris  ecclesiastici  notamment, 
donnent  parfois  des  réponses  vraiment  imprécises.  On 
peut  lui  reprocher  aussi  d'avoir,  sur  certains  points  de 
doctrine,  volontairement  gardé  le  silence.  C'est  ainsi 
que,  se  retranchant  derrière  son  caractère  de  juriste  et 
d'historien,  il  a  laissé  aux  théologiens  le  soin  de  tran- 
cher la  grosse  question  des  rapports  du  pape  et  des 
évêques.  Id  ilaque  Ihcologis  libens  relinquo,  dit-il  au 
sujet  de  l'autorité  du  concile  :  la  question  est  encore 
trop  débattue,  vexatissima,  pour  qu'on  puisse  prendre 
position.  Institutiones,  3e  éd.,  §  32  et  33. 

Mais,  de  ce  fait,  on  ne  peut  admettre  les  affirma- 
tions tendancieuses  de  von  Sehulte,  selon  qui  Schmidt 
n'aurait  pas  reconnu  au  pape  la  primauté  telle  qu'elle 
devait  être  définie  au  concile  du  Vatican,  et  aurait 
présenté  l'Église  moins  comme  une  monarchie  que 
comme  une  aristocratie;  cf.  Institutiones,  pars  II», ci, 
sect.  il,  §  16-41;  sect.  m    §  41-81. 

En  fait  Schmidt  s'affirme  toujours  clairement  adver- 
saire de  Fébronius.  Il  distingue  les  droits  du  pape  en 
jura  primigenia  et  jura  secundaria.  On  aurait  dû,  à  son 
avis,  dans  bien  des  controverses,  partir  de  cette  dis- 
tinction que  beaucoup  semblent  méconnaître,  §47-50. 
Or,  dit-il,  refuser  au  pape  les  jura  primigenia,  c'est  nier 
le  caractère  de  droit  divin  de  la  primauté  et  c'est  se 
rendre  schismatique.  La  difficulté  surgit,  il  est  vrai, 
dès  qu'il  s'agit  de  préciser  le  contenu  de  ces  jura  pri- 
migenia, notamment  dans  la  question  des  rapports  du 
pape  et  du  concile.  On  observera  toutefois  que  l'auteur 
rejette  les  arguments  de  Fébronius  tirés  des  conciles 
de  Constance  et  de  Bàle,  en  raison  de  ce  que  ces  con- 
ciles ne  furent  ni  œcuméniques,  ni  approuvés  par  le 
pape,  §  36.  A  noter  également  son  souci  d'accord, 
dans  toute  cette  question  de  la  primauté,  avec  Bellar- 
min  et  Petau,  §  46.  En  définitive  Schmidt  peut  bien 
être  taxé,  au  point  de  vue  dogmatique,  d'un  certain 
défaut  de  rigueur;  il  s'est  toujours  déclaré,  en  tant  que 
juriste  et  historien,  fidèle  défenseur  des  droits  du  sou- 
verain pontife. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  808- 
811,  et  t.  ix, col.  M  1-s ir, ;  Hurter,  Somenclator,  3'  éd..  t.  v. 
col.  771-773;  von  Sehulte,  Die  Geschichte  der  Quellen  und 
Literalur  des  canonischen  Rechts,  t.  m  a,  n.  196,  p.  21S-250; 
A.  ottaviani,  Institutiones  juris  pubtici  eecl.,t.  i,  2e  éd., 
p.  21,  Rome,  1935. 

A.    Delchahd. 

SCHMITTH  ou  SCHMITH,  SCHMIDT 
Nicolas,  jésuite  hongrois.  — Xé  en  1707,  il  entra  dans 
la  Compagnie  en  1728,  devint  professeur  de  philosophie 
et  de  théologie  au  collège  de  Tyrnau,  dont  il  fut  nommé 
chancelier;  il  mourut  en  1767.  En  1739,  en  plus  de 
livres  d'histoire  locale,  il  publia  une  Histoire  des  Pala- 
tins de  Hongrie  de  1001  à  1732;  puis,  de  1747  à  1752, 
une  Histoire  des  empereurs  ottomans  depuis  la  chute  de 
Constantinople  jusque  ISIS,  en  9  vol.  in-8°,  qui  resta 
longtemps  le  seul  ouvrage  à  consulter  sur  la  question; 
enfin,  de  1756  à  1762,  des  Institutiones  theologicse  dog- 
matico-scholastico-morales,  Tyrnau,  4  vol.  in-4°,  qui 
furent  rééditées;  elles  comprennent  :  De  jure  et  justifia, 
De  virlulibus  theologicis,  De  Ycrbi  nujsterio.  De  divina 
gratia. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  812- 
815;  E.-M.  Rivière,  Corrections  et  additions  ù  la  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  Toulouse,  1911-1930,  col.  276;  Hurter,  So- 
menclator, 3e  éd.,  t.  v,  col.  163;  Feller,  Dictionnaire  universel, 
t.  vu,  p.  492. 

A.  Bayez. 

SC H  M  ITZ  Brunon,  frère  mineur  conventuel  alle- 
mand de  la  province  monastique  de  Cologne,  dont  il 
fut  provincial.  — ■  Docteur  en  théologie  de  l'université 
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de  Cologne,  il  y  enseigna  la  théologie  et  y  tut  doyen  de 
la  faculté  de  théologie.  Il  mourut  à  Cologne  le  10  juin 
172H.  Il  est  l'auteur  des  ouvrages  suivants  -.Directorium 
scholastieum  in  dirigendis  tanx  humanioribus  litteris 
quam  philosophicis  et  Iheologicis  studiis,  Cologne.  1712  ; 
Directorium  scholastieum  et  concionatorium  tripurtitum. 
ibid..  1712;  Modus  concionandi,  ibid.,  1720,  et  de  quel- 
clins  autres  encore  qui  ont  rapport  à  la  règle  et  aux 
constitutions  des  franciscains. 

J.-H.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordinum 
S.  Francisa  continuait,  dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum 
ad  scriptores  ord.  minorum,  2'  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936,  p.  206; 
K.  Eubel,  Geschichte  der  Kôlnischen  Minoriten-Ordenspro- 
vinz,  Cologne,  1906,  p.  57  et  296. 

A.  Teetaert. 
SCHNEEMANN  Gérard,  jésuite  allemand 
(1829-1885).  —  Originaire  de  Wesel  en  Prusse  rhé- 
nane, il  couronna  ses  études  par  trois  années  de  droit 
et  de  théologie  à  l'université  de  Bonn,  entra  en  1849 
au  séminaire  de  Munster,  passa  l'année  suivante  au 
Collège  germanique  de  Rome,  demanda  en  novembre 
1851  son  admission  dans  la  Compagnie  de  Jésus  et  fut 
ordonné  prêtre  en  décembre  1856.  Les  débuts  de  sa 
carrière  scientifique  furent  consacrés  à  la  philosophie. 
qu'il  enseigna  à  Bonn  et  Aix-la-Chapelle,  lui  1863,  les 
jésuites  allemands  qui  avaient  besoin  d'une  maison 
d'études  en  rapport  avec  le  nombre  de  leurs  étudiants, 
firent  l'acquisition  de  la  vieille  abbaye  de  Maria-Laach, 
dans  le  diocèse  de  Coblenz.  Le  P.  Schneemann  y  fut 
envoyé,  non  plus  pour  enseigner  la  philosophie,  mais 
comme  professeur  de  droit  canonique  et  d'histoire  de 
l'Église,  fonctions  auxquelles  il  ajouta  celle  de  biblio- 
thécaire. Avec  cela,  ardent  au  travail,  il  allait  trouver 
le  temps  de  faire  paraître  toute  une  série  de  publica- 
tions qui  eussent  suffi  à  occuper  à  elles  seules  un  homme 
moins  actif. 

Ce  fut  d'abord  une  étude  sur  la  question  du  pape  f' 
Ilonorius  :  Studien  ùber  Honoriusfrage,  Fribourg,  1864, 
en  réponse  à  l'ouvrage  de  Dollinger,  Papstfabeln  des 
Mittelallers,  Munich.  1863.  Puis  vinrent  diverses  con- 
tributions à  la  collection  lancée  par  le  P.  Florian  Riess, 
en  vue  de  défendre  devant  le  public  allemand  la  doc- 
trine du  Syllabus.  Cette  collection  avait  pour  titre 
général  :  Die  Encuclica  des  Papstes  Pius  IX.  vom  8.  De- 
cember  1864,  avec  le  sous-titre  Stimmen  aus  Maria- 
Laach.  Elle  parut  de  1865  à  1869  et  fit  place  alors  à  la 
nouvelle  série  :  Das  cecumenische  Concil,  Stimmen  aus 
Maria-Laach,  qui  devint  à  son  tour,  en  1871,  le 
périodique  mensuel  Stimmen  aus  Maria-Laach  (depuis 
1915,  Stimmen  der  Zeit).  La  troisième  brochure  de  la 
collectio  Die  Encijclica...,  qui  vit  le  jour  vers  la  fin  de 
1865,  était  due  au  P.  Schneemann.  Elle  passait  en 
revue  les  principales  erreurs  modernes  relatives  à  la 
question  du  mariage.  Elle  fut  suivie  de  plusieurs  autres 
travaux  solides  et  clairs,  atteignant  parfois  200  pages 
et  plus,  sur  l'autorité  doctrinale  de  l'Église  et  du  pape, 
l'indépendance  de  l'Église  vis-à-vis  du  pouvoir 
civil,  etc.  Voir  le  détail  dans  Sommervogel. 

En  même  temps  qu'il  prenait  sa  part  des  contro- 
verses qui  passionnaient  en  ces  aimées  l'opinion  pu- 
blique, Schneemann  s'était  mis  à  une  tâche  de  nature 
toute  différente.  Des  grandes  collections  de  conciles 
qui  avaient  paru  jusqu'alors,  et  dont  celle  de  Har- 
douin  était  la  plus  complète,  aucune  ne  dépassait  le 
xviie  siècle.  Il  avait  entrepris  de  les  continuer,  en 
publiant  les  documents  relatifs  aux  conciles  tenus  dans 
les  deux  mondes  depuis  1682.  Grâce  à  un  travail 
acharné,  il  put  faire  paraître  le  premier  volume  dès 
1869  et  cinq  autres  jusqu'en  1882,  dans  l'ordre  IV,  III, 
il,  v,  vi.  Mais  il  devait  laisser  à  son  principal  collabo- 
rateur, le  P.  Granderath,  le  soin  de  publier  après  lui 
le  dernier  volume,  consacré  au  concile  du  Vatican. 
Du  jour  nu  il  s  ;  tut  mi  :    l  1    :  livre,  d    âlleurï    il  avait 
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bénéficié  de  la  collaboration  de  ses  collègues  de  Maria- 
Laach,  ainsi  qu'il  le  déclarait  dans  la  préface  de  1869. 
Aussi  ne  voulut-il  pas  que  son  nom  figurât  au  titre  de 
l'ouvrage  :  Acla  et  décréta  saerorum  conciliorum  recen- 
tiorum.  Collectio Lacensis...,  Fribourg,  1869-1890,  7  vol. 
Il  faut  dire,  à  l'honneur  des  artisans  de  cette  œuvre 
collective,  que,  surtout  par  rapport  à  ce  qui  avait  pré- 
cédé, elle  représente  une  incontestable  réussite.  Le 
plan  suivi,  combinaison  des  deux  ordres  chronologique 
et  géographique,  en  facilite  dans  bien  des  cas  l'utili- 
sation. Un  choix  de  documents  et  de  notes  situe  et 
éclaire  le  travail  des  divers  conciles,  sans  se  départir  de 
la  sobriété  qui  était  de  mise  pour  une  période  dont 
l'histoire  est  assez  connue.  Enfin,  des  tables  dressées 
avec  intelligence  et  méthode  débitent  en  de  multiples 
catégories,  pour  la  commodité  des  chercheurs,  le  con- 
tenu de  chaque  volume.  Signalons  qu'au  t.  iv,  réunis- 
sant les  conciles  français  du  xixc  siècle  et  paru  en  1873, 
figure  en  appendice  une  dissertation  sur  le  fameux 
texte  de  saint  Irénée  relatif  à  la  primauté  romaine. 
L'importance  dogmatique  du  témoignage  d' Irénée  et 
les  discussions  dont  il  était  l'objet  avaient  dès  long- 
temps excité  l'intérêt  de  Schneemann.  Il  avait  dit  son 
sentiment  sur  la  question  dans  la  revue  Der  Katholik, 
en  mai  1867,  p.  419-451  :  Das  Zeugniss  des  hl.  Irenâus 
fur  das  Papstthum.  Remarquant  ensuite  que  les  con- 
ciles français  aimaient  à  faire  remonter  au  vieil  évêque 
de  Lyon  leur  loyalisme  envers  l'autorité  romaine, 
l'idée  lui  vint  d'insérer  dans  son  grand  ouvrage,  au 
tome  qui  rassemblerait  les  conciles  tenus  en  France, 
une  traduction  latine  de  l'article  de  1867  légèrement 
remanié.  Imprimée  dès  1870,  la  dissertation  fut  même 
mise  en  vente  par  l'éditeur  Herder  comme  tiré  à  part 
du  futur  t.  iv  de  la  Collectio  Lacensis  :  Sancti  lrensei  de 
Ecclesiee  romanx  principatu  testimonium.  Sans  doute, 
dans  l'esprit  de  l'auteur,  cette  publication  anticipée 
n'était-elle  pas  sans  rapport  avec  la  tenue  du  concile 
du  Vatican,  vers  lequel,  à  ce  moment-là, convergeaient 
ses  pensées  et  dont  il  se  hâterait  de  faire  connaître  les 
travaux,  aussitôt  leur  achèvement,  en  donnant  au 
public  Die  Kanones  und  Bcschlusse  des  hochheiligen... 
Vaticanischen  Concils.  Sacrosancti...  Concilii  Vaticani 
canones  et  décréta.  Deutsch-lateinische  Ausgabc.  Fri- 
bourg, 1871. 

Cependant,  le  Kulturkampf  déclenchait  ses  mesures 
de  rigueur  contre  les  religieux.  En  1872.  les  jésuites  de 
Maria-Laach  durent  chercher  asile  a  l'étranger.  Tan- 
dis que  les  philosophes  allaient  s'établir  dans  le  I.ini- 
bourg  hollandais,  au  château  de  Blijenbeck,  les  théo- 
logiens partaient  pour  l'Angleterre  et  s'installaient  à 
Hilton  près  de  Warrington,  en  attendant  (pie  se  ions 
truisît  en  terre  hollandaise  le  scolasticat  de  Valken- 
burg.  Déchargé  de  tout  enseignement  depuis  trois 
années  déjà,  le  P.  Schneemann  ne  les  suivit  pas.  Étant 
donnés  les  fréquents  voyages  qu'exigeait  la  préparation 
de  la  Collectio  Lacensis,  il  était  mieux  sur  le  continent. 
même  séparé  de  ses  aides.  Il  rejoignit  dune  le  noviciat, 
à  Exaten,  près  de  Ruremonde.  Le  controversistc  nui 
naguère  avait  défendu  avec  ardeur  les  droits  de  la 
Sainte  Église  se  devait  de  relever  maintenant  les 
calomnies  répandues  dans  son  pays  contre  les  congré- 
gal  ions  religieuses  et  en  particulier  contre  les  jésuites. 
II  le  fit  dans  différents  écrits  où.  sous  l'anonymat,  se 
reconnaît  l'ouvrier  de  métier.  Notamment  Der  Jesui 
ten-Orden,  seine  Gesetze,  Werke  und  Geheimnisse,  Ra 
tisbonne,  1872. 

En  1879.il  succéda  au  P.  Corncly  comme  directeur 
des  Stimmen,  dont  la  rédaction  avait  reçu  l'hospitalité 
dans  une  maison  amie,  à  Tcrvueren.  aux  portes  de 
Bruxelles.  Mais  l'installation  était  vraiment  trop  défa- 
vorable au  travail  :  l'année  suivante,  il  se  transporta 
avec  sa  revue  au  scolasticat  de  philosophie  de  Blijen 
b.eçk.  C'esl  durant  ces  mois  chargés  de  soucis  qu'il  Ut 
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parnître  —  d'abord  sous  la  forme  de  deux  études 
écrites  en  allemand,  puis  en  un  traité  latin  —  l'ou- 
vrage  auquel  il  doit  sans  doute  le  plus  de  notoriété 
dans  le  monde  théologique  :  Die  Entslehung  der  Iho- 
mislisch-molinistischen  Controverse,  Fribourg,  1879; 
Weilere  Entwickelunq  der  thomisliseh-molinislischen 
Controverse,  ibid.,  1880;  Controversiarum  de  divinse 
graliœ  liberique  arbitrii  concordio  initia  et  progressas, 
Fribourg,  1881.  Kn  350  pages  d'une  latinité  quelque 
peu  difficile  on  trouve  condensée  là  toute  une  histoire 
des  théories  et  disputes  de  la  grâce  depuis  saint  Augus- 
tin jusqu'à  Billuart  ;  ou  plutôt  tout  un  ensemble  de 
renseignements  historiques  tendant  à  dégagerla  valeur 
respective  des  systèmes  de  Banez  et  de  Molina  au 
regard  de  la  théologie. 

Ce  qui  a  été  dit  à  l'article  Molinisme,  t.  x,  col.  2179 
et  sq.  permet  tout  ensemble  et  de  situer  cette  thèse 
dans  le  développement  du  débat  entre  dominicains  et 
jésuites  et  d'en  apprécier  en  gros  la  solidité.  On  se  con- 
tentera de  noter  ici  que  la  présentation  de  la  première 
partie  a  plus  vieilli  que  celle  de  la  seconde.  S'il  fallait 
refaire  le  livre  de  Schneemann,  l'exposé  des  antécé- 
dents du  banézianisme  et  du  molinisme  aurait  à  subir 
des  modifications  profondes,  de  manière  à  tenir 
compte  de  ce  que  nous  ont  appris  ces  dernières  années 
quantité  de  savantes  publications.  Il  n'en  serait  pas  de 
même  de  l'histoire  des  controverses  subséquentes  et 
en  particulier  du  chapitre  relatif  aux  congrégations 
de  auxilii.s.  Là  Schneemann  a  définitivement  fait  jus- 
tice de  fables  dont  le  long  crédit  a  quelque  chose  d'hu- 
miliant pour  la  théologie.  Il  a  bien  montré  qu'aucune 
bulle  n'a  jamais  été  signée  ni  par  Clément  VIII  ni  par 
Paul  V  en  condamnation  ou  en  blâme  du  molinisme, 
mais  qu'au  contraire  Paul  V  a  volontairement  clôturé 
les  travaux  de  la  commission  cardinalice  chargée  de 
l'affaire  par  un  refus  formel  de  condamnation.  Ce  n'est 
pas  un  mince  mérite  que  d'avoir  découvert  et  publié 
pour  la  première  fois  (en  texte  aux  pages  287-292,  en 
photographie  à  la  fin  du  livret  la  note  autographe  dans 
laquelle  le  pape  Paul  V  résumait  pour  lui-même  son 
intervention  du  28  août  1G07,  à  la  dernière  de  toutes 
les  séances  rfeauxf//fr.  Voir  art.  Molinisme,  col. 21 64  sq. 
Comme  le  document  était  donné  sans  cote  ni  indica- 
tion d'archives,  des  doutes  ont  pu  être  émis  dans  la 
suite  au  sujet  de  son  authenticité.  Toutefois,  le  P.  de 
Scorraille  ayant  précisé  dans  son  François  Suarez,  t.  i, 
[1912],  p.  457,  que  la  précieuse  note  autographe  se 
trouve  au  fond  Borqhèse  des  archives  Vaticanes, 
cod.  r,  370,  A,  fol.  91-96,  il  est  étrange  que  l'accusation 
de  faux  revienne  encore  dans  la  thèse  d'un  certain 
M.  Van  Rie],  Beitrag  zur  Gesehichle  der  Congregaliones 
de  auxiliis,  Konstanz,  1921.  Cf.  \V.  Hentrich,  Die 
autographisehen  Aufzeichnunqen  Pauls  V...,  dans  la 
revue  Scholastik,  1026,  p.  263-267. 

L'année  qui  suivit  la  publication  de  son  livre  sur  les 
controverses  de  la  grâce,  le  P.  Schneemann  put  encore 
donner  le  t.  vi  de  la  Colleclio  Lacensis  (1882).  Il  espé- 
rait le  faire  suivre  à  bref  délai  du  t.  vu.  Mais  le  régime 
de  travail  auquel  il  s'était  soumis  avait  gravement 
compromis  sa  santé.  Un  voyage  qu'il  fit  à  Rome  en 
1884  pour  des  recherches  d'archives  acheva  de  la  rui- 
ner. Le  20  novembre  1885,  il  mourait  âgé  de  56  ans. 

J.  Fah,  P.  Gerhard  Schneemann,  dans  Stimmen  ans  Maria- 
Laach,  I88fi,t.l,p.  1 67-189; Th.  Grandcrath, Notice  nécrolo- 
gique, en  lèle  de  Acla  et  décréta  sacrnrum  concitiorum  reern- 
tiornm,  Cnllectio  l.acensis,  t.  vu,  1890,  p.  ix-x;  Albjemeine 
deutsche  Biographie,  t.  XXXII,  p.  97;  Sommervogel,  llibl.  de 
la  Comp.  de  Jésus,  I.  vu,  col.  822-S26;  llurtcr,  Nomenclalor, 
'.'>*  éd..  t.  v,  col.  165J-1656;  J.  Koch,  Jesuiten-lexikon, 
col.  1608. 

L'ouvrase  de  Schneemann  sur  les  questions  de  la  firâce  a 
provoqué  une  réponse  du  P.  Dummcrmuth,  O.  P.,  Sanctus 
Thomas  et  doctrina  prwmotionis  physicœ,  Paris,  1886.  l.c 
P.  Frius,  S.  J.,  a  répliqué  sous  le  titre  Sancli  Thomœ  Aqui- 


natis  doctrina  de  cooperatione  Dei  cum  omni  natnra  creata 
pnesertim  libéra,  Paris,  1892. 

J.   DE  BlIC. 

SCHNEIDENBACH  Boniface,  frère  mineur 
allemand  (xvine  siècle).  —  Né  à  Bmgau  en  Souab".  en 
1739,  il  entra  dans  l'ordre  en  1757  à  Bamberg  et  appar- 
tint à  la  province  de  Bavière.  Il  mourut  en  1786  à 
Fussen.  Il  s'est  rendu  surtout  célèbre  par  la  continua- 
tion de  la  théologie  morale  du  frère  mineur  Corbinien 
Luydl  (t  1778)  :  Theologia  moralis  ehrisliana  et  evan- 
gelica,  Kempten,  1772-1780,  en  13  vol.,  dont  les  prin- 
cipales sources  sont  la  sainte  Écriture  et  la  Tradition. 
Outre  plusieurs  autres  traités  et  opuscules,  il  publia  la 
dissertation  :  De  ralione  solvendi  ac  ligandi  in  sacra- 
menlo  pienitentiœ,  Salsbourg,  1774. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Bayern,  Munich,  1896,  p.  219,  225;  II.  Hurler,  Xomenclator, 
3«  éd.,  t.  v,  col.  23.1;  R.ittenknllier,  Beilrâ  te  zur  Geschichte 
des  ehemiditjen  Franziskancrklosters  Leitzfricd,  dans  Fran- 
zisk.  Studien,  t.  xxn,  1935,  p.  94. 

A.    TEETA.ERT. 

SCHNEIDER  Euloge  (1756-1794),  apostat  d'une 

culture  peu  commune,  qui,  après  douze  années  de  vie 
franciscaine,  abandonna  l'ordre  et  p:u  après  l'Église 
pour  embrasser  le  parti  révolutionnaire  en  France,  qui, 
l'ayant  renié  à  son  tour,  le  fit  périr  sur  l'échafaud. 

Né  à  Wipf  ld-sur-le-Main,  en  Basse-Franconic,  le 
20  octobre  1756,  d'une  famille  de  pauvres  vignerons, 
après  avoir  reçu  les  premiers  éléments  de  la  langue 
latine  du  curé  de  son  village,  il  se  rendit,  en  1768,  à 
YVurzbourg  pour  y  fréquenter  le  gymnase  des  jésuites 
et  faire  ses  humanités.  Il  s'y  p  :rfectionna  dans  le  latin 
et  apprit  le  grec  et  le  français.  Ses  études  terminées 
en  1773,  il  s'adonna  dans  la  même  ville,  p  ndant  deux 
ans,  à  la  philosophie,  qui  était  déjà  imprégnée  de 
rationalisme.  Après  l'achèvement  du  cours  de  philo- 
sophie, il  se  fit  inscrire  à  la  faculté  de  droit  de  Wurz- 
bourg.  Toutefois  il  s'appliqua  plus  aux  belles-lettres,  à 
la  littérature  allemande  et  à  la  poéie  qu'au  droit.  Il 
entra  en  contact  avec  quelques  professeurs  qui  fa\'o- 
risaient  le  courant  de  VAujklàrung  et  fréquenta  de 
préférence  les  personnes  à  tendances  rationalités. 
Toutefois  ses  études  universitaires  furent  de  courte 
durée;  ses  parents  le  rapp  lèrent  ch^z  eux.  Il  y  mena 
une  \-ie  si  déréglée  qu'il  fut  banni  judiciairement  de 
son  village  natal.  Il  habita  ensuite  à  Volkach,  puis  à 
Dette  lbach,  où  il  vint  à  de  meilleurs  sentiments  et 
résolut  d'embrasser  la  vie  franciscaine.  Accepté,  il  se 
rendit  à  Bamberg.  où  les  récollet  s  de  la  province  de  Stras- 
bourg avaient  leur  noviciat.  Il  y  reçut  l'habit  au  mois 
d'avril  1777  et  fit  profession  le29avril  1778.  Immédia- 
tement après  son  noviciat  il  fut  transféré  à  Aug  bourg 
pour  y  étudier  la  philosophie,  qui  y  était  enseignée 
d'après  la  méthode  traditionnelle  de  l'Église,  mais  adap- 
tée aux  exigences  du  temps  par  un  Ordo  docendi,  pro- 
mulgué en  1776  par  les  supérieurs  généraux  de  l'ordre. 
De  la  sorte  la  pirte  était  ouverte  aux  courants  philoso- 
phiques nouveaux  de  l'Aufklârung.  L'opposition  à  la 
philosophie  scolastique  s'était  infiltrée  à  cette  époque 
dans  le  studium  franciscain  d'Aug  bourg,  comme  cela 
résulte  de  la  dissertation  que  Schneider,  avec  son 
confrère  Gilles  Mayr,  y  défendit  le  4  avril  1780,  à  la  fin 
de  ses  études  philosophiques,  sous  la  direction  du  pro- 
fesseur franciscain,  Florent  Mayr,  et  qui  fut  publiée 
sous  le  titre  de  Philosophiœ  universœ  aplinrismi  publi- 
es disquisitioni  subjecli,  Aug  bourg,  1780.  Dans  une 
des  thèses  se  rapp  irtant  à  l'histoire  de  la  philosophie, 
on  lit  ce  passage  significatif  :  Vcrum  postqurun  sal  diu 
viguerat  philosophia  (ut  vocabatur)  scholasliea,  eam 
sœeulo  superiore  viri  undequaque  crudilissimi  mire  rxa- 
gilare  cœperunl.  nec  infelici  marte  pro/tiqarunt,  quorum 
inde/essis  conatibus  philosophia  systematica  Itelissima 
in  dics  coepit  incremcnla,  dum  denique  ad  eam,  quem 
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hodie  féliciter  tenct,  splendoris  gradum,  accedentibus 
prsecipue  summorum  principum  curis  atque  favoribus, 
fuit  redacla. 

Sa  philosophie  achevée,  Eulrge  Schneider  fut  trans- 
féré au  couvait  de  Salzbouig,  pour  s'y  adonner,  pen- 
dant trois  aimées,  à  l'étude  de  la  théologie.  Il  n'y 
fréquenta  cependant  pas  l'université  des  bénédictins. 
comme  on  l'a  cru  jus  qu'à  ces  dernières  années.  Il  y  fut 
ordonné  piètre  le  23  décembre  1780,  donc  pendant  sa 
première  année  d'études  théolegiques.  Ici,  comme  en 
philoscphie,  le  nouvel  Ordo  docendi  de  1776  avait  pris 
à  tâche  d'adapter  l'enseignement  de  la  théologie  aux 
exigi  nées  du  temps  et  ne  prescrivait  plus  de  suivre  la 
méthode  scolastique  ni  la  doctrine  de  Duns  Scot;  il 
conseillait  plutôt  aux  pre  fesse  urs  de  se  servir  des 
ouvr:  g.  s  de  leurs  confrères  contemporains  et  de  con- 
foimer  leurs  enseignements  à  celui  des  plus  célèbres 
théolegiens  de  l'époque.  Et,  de  fait,  on  trouve  des 
traces  très  prononcées  de  doctrines  nouvelles  dans  la 
dissertation  d't.uloge,  du  G  mai  1783.  faite  à  la  fin  de 
ses  études,  qui  porte  le  titre  Séries  idearum  thcolo- 
gicarum,  Salzbouig,  1783,  et  s'étend  à  toute  la  théolo- 
gie. Les  thèses  qui  y  figurent  furent  de  nouveau  défen- 
dues sous  le  patronage  du  professeur  franciscain  Flo- 
rent Mayr  et  trahissent  une  double  influence,  celle  ele 
l'Ordo  dteendi  et  celle  de  la  méthode  suivie  par  les 
bénédictins  de  l'Université.  Plusieurs  thèses  manifes- 
tent aussi  un  scepticisme  prononcé,  par  exemple  par 
rapport  à  l'incoi pareil é  des  anges;  d'autres  supposent 
une-  contradiction  entre  la  raison  et  la  foi;  sur  le  pri- 
mat élu  p.p.',  I.ulege  s'explique  dans  un  sens  assez 
large  :  Quumvis  autem  pnmutum  S.  Pontipcis  cum 
cmni  rctro  Ecclesia  defcnàamus,  eum  tamen  aut  infalli- 
bilcm  ose,  dut  nullis  prorsus  legum  terminis  eireum- 
scriptum,  aut  concilia  universali  superiorem  ex  nalura 
primat  us  haud  ncle  inferri  arbilramur.  Voir  P.  Paulin, 
Der  humanistische  und  philosophisch-theologische  Bil- 
dungsgang Eultgius  Schneiders  (1768-1789),  dans  Arch. 
f.  Elsùssinchc  Kirclien-Ceschichle,  t.  ix,  1934,  p.  305- 
308.  La  position  piise  par  quelques  professeurs  fran- 
ciscains  et  quilques-uns  de  leurs  élèves,  surtout  par 
I .  Schnx  idi  r,  dans  plu-  ieurs  thèses  philosophiques  est 
due,  d'après  P.  Paulin,  ibid.,  p.  308,  à  des  influences 
i  m  i  cé(  s  sur  e  ux  par  des  savants  étrangers  au  studium 
franciscain,  principalement  par  les  professeurs  béné- 
dictins  de  l'université,  avant  tout  par  le  bénédictin 
A.  Se  In  lie,  avec  lequel  E.  Schneider  entretint,  même 
comme  étudiant,  des  relations  fréquentes,  qui  alar- 
nie-ii  ni  ses  supérieurs. 

Ayant  terminé  ses  études  théolegiques  le  G  mai  1783, 
Eulege  Schni  ider  fut  approuvé  par  le  chapitre  provin- 
cial, tenu  à  Aug  bouig  le  8  juin  1783.  comme  prédica- 
teur et  toi. f.  sseur  et  envoyé  au  couvent  de  Bamberg, 
pour  y  pai  faire  ses  connaissances  théologiques  et  se 
préparer  au  lectorat  par  des  études  plus  approfondies 
île-  la  sainte-  Écriture  et  du  droit  canonique.  Ces  bran- 
e-lie  s  y  étaient  e  use  ignées  par  deux  franciscains,  adver- 
saires  acharnés  du  fébronianisme,  du  rationalisme  et 
dulibéralismethéoli  gique,  Jacques Berthold et  L.  Sap- 
))  I.  Sous  l'influence  de  ces  professeurs,  E.  Schneider 
abandonna  pour  un  moment  les  doctrines  nouvelles, 
qui  s'étaient  infiltrées  dans  son  esprit,  surtout  à 
Wurzbourg  et  a  Salzbourg  et,  sous  la  direction  de 
Jacques  Berthold,  il  tint,  le  7  juillet  1781,  élans  l'église 
'I.  mineurs,  avec  son  confrère  B.  Kugler,  une  dispute 
publique,  élans  laquelle  il  défendit  la  vie  ele  .leseis, 
telle  e[u\lle  est  exposée  dans  les  quatre  évangiles, 
contre  les  attaques  impies  des  critiques  bibliques 
incroyants,  nommément  contre  un  adversaire  connu 
sous  le  p  ,e  udonyme  de  I  Iorus.  Cette  dis  pute,  qui  ceuist  i- 
tuail  une  partie  de  l'examen  requis  pour  la  promotion 
au  lectorat  et  dans  laquelle  E.  Schneider  se  rattache 
au  courant  traditionnel  de  l'Eglise,  fut  publiée  sous  ce 


titre  :  Spécimen  hermeneuticum  in  vitam  Jesu  Cliristi 
Filii  Dei  incarnait,  secundum  quatuor  evangelicos  (! ) 
contra  Horum  aliosque  hujus  commatis  incredulos, 
Bamberg,  1784,  in-8»,  159  p.  Voir  L.  Olig  r.  O.  F.  M.. 
Eulogius  Schneider  als  Franziskaner,  élans  l'ranzis- 
kanische  Studien,  t.  iv,  1917,  p.  37G-378.  Selon  P.  Pau- 
lin, art.  cit.,  p.  315-318,  l'adhésion  d'E.  Schneider  à  la 
méthode  et  aux  doctrines  traditionnelles  de  l'Église 
pendant  ses  études  à  Bamberg  aurait  été  plus  appa- 
rente que  réelle. 

Après  l'achèvement  de  ses  études  préparatoires  au 
lectorat,  E.  Schneider  fut  envoyé,  le  12  septembre  1784, 
au  couvent  d'Augsbourg  comme  professeur  ele  philo- 
sophie. Il  y  trouva  l'occasion  de  divulguer  les  idées 
nouvelles  et  les  doctrines  fébroniennes  et  rationalistes, 
qui  depuis  un  certain  temps  travaillaient  son  esprit. 
11  étudia  les  ouvrages  de  tous  les  novateurs,  par  exem- 
ple Ch.  Wolff,  A.  Schelle,  J.-M.  Feder,  J.-J.  Bousseau, 
Condillac,  Montesquieu,  Descartes,  approfondit  leurs 
systèmes,  s'assimila  leurs  doctrines  et  leurs  théories  et 
les  enseigna  à  ses  élèves,  comme  le  témoignent  les 
ouvrages  qu'il  publia  à  cette  époque. 

Le  premier  ouvrage  qu'il  lança  dans  le  public  fut 
une  traduction  allemande  du  Giornale  ccclesiaslico  di 
Roma  :  homisches  Kirchenjournal,  Aug  bourg,  1785, 
en  2  vol.  Comme  il  y  voulait  contenter  autant  les  nova- 
teurs que  les  conservateurs,  il  reçut  des  critiques  des 
deux  côtés,  principalement  cependant  de  la  part  des 
fébroniens.  Comme  il  avait  taché  de  se  gagner  ces  der- 
niers dans  l'introduction  du  t.  n,  ses  supérieurs  lui 
défendirent  de  continuer  la  traduction  de  ce  journal. 
Cette  duplicité  se  manifesta  encore  dans  un  sermon 
qu'il  tint  dans  l'église  des  franciscains  d'Aug-bouig, 
le  25  novembre  1785,  fête  ele  sainte  Catherine;  pa- 
tronne des  philosophes,  sur  la  tolérance  chrétienne.  Le 
but  poursuivi  dans  ce  sermon  est  patent  :  préparer  le 
terrain  pour  une  adhésion  complète  et  entière  au 
courant  nouveau  et  pour  une  opposition  radicale  à 
l'Église  et  à  son  enseignement.  Ce  sermon  fut  édité 
sous  le  titre  :  Prcdigt  ùber  die  chrislliche  Tolérant  auf 
Katharinentag  1785  gclialtcn  zu  Augsburg,  Stuttgart, 
1786. 

Avec  J.-M.  Feder,  professeur  à  l'université  ele 
Wurzbourg,  il  traduisit  du  grec  en  allemand  les  homé- 
lies de  saint  Jean  Chrysostome  sur  l'évangile  de  saint 
Matthieu  :  Des  heiligen  Johannes  Chrysostomus...  Re- 
den  iiber  dus  Evangelium  des  heiligen  Mutthdus  aus  dem 
Cricchischen  nach  der  neuesten  l'uriner  Ausgabe  iiber- 
setzt  und  mit  Anmerkungcn  Dersehen,  dont  le  t.  i  parut 
à  Augsbourg,  en  1786,  en  deux  parties  in-8",  xxiv- 
-171  et  viii-424  p.  Le  t.  n,  également  en  eleux  parties 
in-8°,  xvi-440  et  vm-3G0  p.,  ne  vit  le  jour  qu'en  1787, 
à  Augsbourg,  quand  E.  Schneider  était  prédicateur  à 
la  cour  du  duc  de  Wurtemberg. 

Qu'E.  Schneider  ait  adhéré  complètement  au  cou- 
rant  philosophique  nouveau  et  euse  igné  a  ses  elève-s  les 
théories  fébroniennes  et  rationalistes,  cela  résulte  d'un 
opuscule  intitulé  :  Spécimen  cognitionum  philosophica- 
rum,  Augsbourg,  1786,  dans  lequel  il  défend  ouverte 
ment  les  théories  nouvelles  contre  la  philosophie  sco- 
lastique et  les  doctrines  traditionnelles,  qu'il  taxe 
d'erreurs  du  passé.  Après  avoir  déterminé  la  no1  ion  et  la 
signification  de  la  philosophie  et  donné  un  ap  -rçu  sur 
son  histoire,  il  traite  en  eU-ux  parties  ele  la  philosophie 
théorique  et  pratique.  Tandis  que,  dans  la  première 
partie, il  re  prend  les  théories  de  Ch.  Wolff,  J.-M.  Feder, 
J.-J.  Bousseau,  Condillac  et  Montesquieu,  il  attaque 
avec  acharnement  la  philosophie  scolastique,  à  la- 
quelle il  reproche  d'avoir  causé  ele-  nombreux  dom- 
mages au  genre  humain,  dans  la  seconde  il  se  rattache 
surtout  à  A.  Schelle,  qui,  en  1785,  axait  publié  sa 
Praktische  Philosophie  et  aux  doctrines  du  Contrat 
social  de  J.-J.  Bousseau.  Les  mêmes  tendances  se 
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révèlent  dans  un  autre  ouvrage  d'F.  Schneider  :  De 
philosophiez  in  sacro  tribunali  usa  commentatio,  Stutt- 
gart.  1786,  dans  lequel  il  publie  pour  les  futurs  confes- 
seurs quelques  directives  a  suivre  pour  rendre  heureux 
leurs  pénitents. 

Par  ces  différents  travaux,  H.  Schneider  s'était 
acquis  une  célébrité  peu  ordinaire  surtout  parmi  les 
fébroniens,  les  rationalistes,  les  novateurs,  les  adver- 
saires de  l'Église  et  de  la  religion  catholique,  dont  il 
partageait  d'ailleurs  ouvertement  de  cœur  et  d'âme 
les  théories  et  les  doctrines.  Aussi  ne  cherchait-il  qu'une 
occasion  pour  se  libérer  de  la  vie  religieuse  qui  pesait 
sur  lui  comme  un  joug  insupportable.  Cette  occasion 
lui  fut  fournie,  en  1 7<St>.  par  son  incorporation  au 
collège  des  prédicateurs  de  la  cour  du  duc  Charles- 
Eugène  de  Wurtemberg,  qui  lui  obtint  la  permission  de 
déposer  l'habit  franciscain  et  de  vivre  hors  du  couvent. 
Ainsi  il  fut  sépare  extérieurement  de  l'ordre,  bien  que 
canoniquement  il  en  fît  encore  partie.  Alors  il  donna 
libre  cours  à  ses  tendances  fébroniennes  et  rationalistes 
et  rompit  les  derniers  liens  qui  le  rattachaient  encore 
au  courant  traditionnel  de  l'Église.  C'est  ce  dont 
témoignent  les  sermons  qu'il  tint  pendant  cette  période 
et  qu'il  publia  sous  le  titre  :  Predigten  fur  gebildetc 
Menschen  und  denkende  Christen,  Breslau.  1790.  11  y 
édita  aussi  son  sermon  sur  la  tolérance  chrétienne  et  le 
t.  n,  en  deux  parties,  de  sa  version  des  homélies  de 
saint  Jean  Chrysostome  sur  l'évangile  de  saint  -Mat- 
thieu, comme  nous  l'avons  dit  plus  haut.  Il  publia  aussi 
pendant  ces  années  le  t.  i  de  sa  version  allemande  des 
homélies  du  même  saint  Chrysostome  sur  l'évangile  de 
sainl  Jean  :  Des  heiligen  Johannes  Chrysostomus... 
Reden  ùber  das  Evangelium  des  heiligen  Johannes.  ans 
dent  Griechischen  ûberselzl  und  mil  einigen  Anmerkun- 
gen  versehen,  Stuttgart,  1788,  in-8°,  xvi-xxxii-376  p. 
Les  t.  n  et  m  ne  virent  toutefois  le  jour  qu'à  Stuttgart, 
en  1789,  quand  E.  Schneider  était  professeur  à  l'uni- 
versité de  Bonn. 

Tombé  en  disgrâce  auprès  du  duc  de  Wurtemberg, 
E.  Schneider  fut  licencié  le  3  janvier  1789  comme  pré- 
dicateur de  la  cour.  Ayant  obtenu  vers  la  mi-janvier  de 
la  même  année  sa  sécularisation,  il  sortit  définitive- 
ment de  l'ordre  franciscain  et,  le  5  février  1789,  il 
quitta  Stuttgart  et  alla  à  Bonn,  où,  par  l'entremise 
du  carme  Thaddée  Dereser.  il  avait  été  promu  profes- 
seur de  belles-lettres  à  l'université.  Cela  ne  doit  pas 
étonner  quand  on  sait  que,  dès  ses  études  à  "Wurz- 
bourg,  il  s'était  appliqué  à  la  poésie  qu'il  ne  cessa  de 
cultiver  et  de  perfectionner  pendant  toute  sa  vie. 
comme  en  témoigne  le  recueil  de  poésies,  qu'il  publia 
l  itre  :  Gediehte,  Francfort,  1790.  A  Bonn  il  se  ré- 
véla dans  son  enseignement  adversaire  acharné  des  doc- 
trines traditionnelles  de  l'Église  et  défenseur  opiniâtre 
des  théories  nouvelles.  Il  composa  d'ailleurs  pour  ses 
élèves  un  manuel  de  religion  élaboré  exclusivement 
dans  le  sens  fébronien  et  rationaliste  :  Kalechetischer 
l'nlerricht  in  den  allgemeinsten  Grundsâtzen  des  prak- 
tischen  Christenlums,  Bonn  et  Cologne,  1790,  mis  à 
l'Index  par  un  décret  du  28  mars  1791. 

Son  séjour  à  Bonn  fut  toutefois  de  courte  durée.  Il 
tomba  en  disgrâce  en  mai  1791  et,  craignant  d'être 
emprisonné,  il  s'enfuit  à  Strasbourg,  où  il  devint  pro- 
fesseur de  droit  canonique  et  d'homilétique  à  l'univer- 
sité constitutionnelle  et  vicaire  de  l'évèque  constitu- 
tionnel Brendel.  Il  se  jeta  à  corps  perdu  dans  le  mou- 
vement révolutionnaire,  dont  il  embrassa  les  théories 
et.  le  12  juillet  1791,  il  prêta  le  serment  constitutionnel. 
En  décembre  de  la  même  année,  il  fut  élu  membre  du 


conseil  communal  de  Strasbourg,  fut  pendant  peu  de 
temps  maire  délégué  de  Haguenau  et  exerça  enfin  les 
charges  de  commissaire  civil  auprès  de  l'armée  et  de 
dénonciateur  public  près  du  tribunal  révolutionnaire. 
En  cette  dernière  qualité  il  fit  guillotiner  une  trentaine 
de  personnes.  Enfin,  il  renia  publiquement  son  sacer- 
doce et  abjura  sa  foi.  Malgré  ses  nombreuses  occupa- 
tions, il  trouva  encore  le  temps  de  publier  de  nombreux 
opuscules,  plus  impies  les  uns  que  les  autres,  en  partie 
en  allemand,  en  partie  en  français,  en  partie  en  latin. 
On  en  trouvera  la  liste  dans  Cl. -A.  Baader,  Lexikon 
verstorbener  baierischen  Schriflsteller  des  xrni.  und 
XIX.  Jahrhunderls.  t.  i.  Augsbourg  et  Leipzig,  1824, 
p.  210-213.  De  plus  il  fonda  et  rédigea  la  feuille  heb- 
domadaire révolutionnaire  intitulée  Argus,  der  Mann 
mit  hundert  Augen,  Strasbourg,  1792-1793.  E.  Schnei- 
der avait  aussi  publié  les  normes  et  les  directives  pour  la 
nouvelle  disposition  des  études  théologiques  en  France  : 
De  novo  rerum  Iheologicarum  in  Francorum  imperio 
ordine  commentatio,  Strasbourg.  1791 .  Toutefois,  à  par- 
tir de  la  fin  de  1793,  sa  position  devint  de  jour  en  jour 
moins  sure  et  moins  stable  à  Strasbourg,  où  les  révo- 
lutionnaires cherchaient  à  le  perdre.  Ayant  épousé,  le 
18  décembre  1793,  une  certaine  Sarah  Stamm  de  Bar- 
le-Duc,  il  fut  arrêté  dès  le  lendemain  à  Strasbourg  sous 
l'inculpation  d'injustice  commise  envers  les  révolu- 
tionnaires et  exposé  pendant  quatre  heures  au  publie 
lié  à  la  guillotine.  Transféré  à  Paris,  il  y  entendit  pro- 
noncer, le  1er  a\Til  1794,  son  arrêt  de  mort  et  monta  le 
même  jour  sur  l'échafaud  pour  être  à  son  tour  guillo- 
tiné. D'après  des  rumeurs  difficiles  à  contrôler  il  se 
serait  repenti  avant  de  mourir  et  aurait  accepté  la 
mort  comme  la  punition  méritée  de  ses  crimes. 
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der und  Schubart  in  Stuttgart,  ein  Hofprediger  und  Hofpoet, 
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394;  le  même,  Zujei  Briefe  und  ein  Gedicht  von  Eulogius 
Schneider,  dans  la  même  revue,  t.  v,  1918,  p.  192-206;  le 
même,  Eulogius  Schneider  als  Ilofmeister  in  Stuttgart  nach 
der  Korrespondenz  seines  Kollegen  P.  Firmus  Bleibinhaus, 
dans  la  même  revue,  t.  vm,  1921,  p.  292-297;  H.  Baier,  Die 
Briefe  des  P.  Firmus  Bleibinhaus.  Ein  Beitrag  zur  Geschichic 
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SCHOLARIOS  Georges,  philosophe  et  théolo- 
gien byzantin  du  xve  siècle,  devenu  patriarche  de 
Constantinople  sous  le  nom  de  Gennade  II,  après 
la  prise  de  la  ville  par  les  Turcs.  — ■  I.  Vie.  II.  Écrits 
(col.  1527).  III.  Doctrine  (col.  1559). 

I.  Vie.  —  Jusqu'à  ces  dernières  années,  la  vie  de 
Georges  Scholarios  était  fort  mal  connue.  Elle  l'est  un 
peu  mieux  depuis  la  publication  intégrale  de  ses 
œuvres;  mais  que  de  choses  nous  ignorons  encore 
d'une  existence  qui  fut  fort  agitée  1  Plusieurs  causes 
ont  contribué  à  la  rendre  obscure.  Tout  d'abord  la 
multiplicité  des  noms  que  Scholarios  a  portés.  Dans  sa 
jeunesse,  il  s'est  appelé  :  «  Georges  Kourtésès  le  Scho- 
laire  »,  TEcôpyioç  KoupTéxrjç  ô  S^o^P10?  ;  puis  le 
nom  de  Kourtésès  n'a  plus  paru,  et  l'on  a  eu  simple- 
ment «  Georges  Scholarios  ».  A  partir  de  1450,  Georges 
est  devenu  moine  sous  le  nom  de  «  Gennade  ».  Il  reparaît 
sous  le  nom  de  Gennade  après  1-153  comme  patriarche 
de  Constantinople,  pour  se  métamorphoser  bientôt  de 
nouveau  en  «  l'humble  moine  Gennade  ».  Et  il  a  signé 
successivement  de  nombreux  écrits  de  ces  divers  noms. 
D'abord  unioniste  et  ami  des  Latins,  Scholarios  est 
devenu,  à  partir  d'une  certaine  date,  l'adversaire  fou- 
gueux del'union  de  Florence,  le  successeur  de  Marc 
d'Éphèse  dans  sa  lutte  contre  les  Latins.  Il  a  abordé, 
dans  ses  écrits,  les  sujets  les  plus  divers,  depuis  la 
grammaire  et  la  poésie  profane  ou  liturgique  jusqu'à 
l'exégèse  de  VOrganon  d'Aristote,  jusqu'aux  plus 
hautes  spéculations  théologiques.  Aussi  Allatius,  dans 
-on  De  Georgiis,  distingue-t-il  trois  personnages  ayant 
porté  le  nom  de  Scholarios;  Jean-Matthieu  Caryo- 
phylle  en  trouve  au  moins  deux;  et  l'un  des  amis  de 
jeunesse  de  Scholarios,  qui  l'avait  connu  à  Constanti- 
nople en  1  120,  I  rançois  Philelphe,  le  salue  du  titre  de 
métropolite  de  Serrés.  Cf.  E.  Legrand,  Cent-dix  lettres 
,h-  François  Philelphe,  Paris,  1892,  p.  Jl  l. 

La  date  précise  de  sa  naissance  est  inconnue;  mais 
tout  invite  à  la  placer  aux  premières  années  du  XVe 
siècle,  vers  1405  environ  :  ainsi,  antérieurement  à 
1  125,  Georges  a  entendu  prêcher  Syméon  de  Thessa- 
lonique;  en  1420,  François  Philelphe  le  rencontre  à 
Constantinople  alors  qu'il  est  dans  la  prime  jeunesse; 
au  moment  nu  il  écrit  sa  première  introduction  à  la 
grammaire,  Georges  est  encore  tout  jeune  et  l'empe- 
reur Manuel  Paléologue  est  déjà  mort  (  1  125).  C'est  lui- 
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même  qui  nous  donne  ce  détail  dans  une  note  auto- 
graphe inscrite  dans  YAmbrosianus  grœcus  291.  En 
1430,  il  devait  donc  avoir  environ  vingt-cinq  ans. 

Il  naquit  à  Constantinople  d'un  père  originaire  de 
Thessalie  et  fut  orphelin  de  bonne  heure.  Ses  parents, 
qui  étaient  de  condition  aisée,  lui  donnèrent  pour  pré- 
cepteur le  fameux  Marc  d'Éphèse  qui  lui  enseigna  les 
premiers  éléments,  jusqu'aux  humanités  exclusive- 
ment. Pour  ce  qui  regarde  la  rhétorique,  la  philosophie 
et  la  théologie,  Georges  nous  apprend  lui-même  qu'il 
fut  un  autodidacte;  en  fait,  il  puisa  une  bonne  partie 
de  sa  science  à  des  sources  latines.  Il  apprit  en  effet  le 
latin  de  bonne  heure.  La  fréquentation  des  ouvrages 
latins,  comme  aussi  ses  relations,  le  firent  de  bonne 
heure  accuser  d'être  un  «  latinophrone  »,  c'est-à-dire  un 
partisan  des  erreurs  latines.  Il  dut  s'en  défendre  plus 
d'une  fois  et  ces  accusations  n'étaient  pas  sans  quelque 
fondement.  Ce  ne  fut  pas  impunément  qu'il  lut  les 
ouvrages  de  controverse  catholiques  contre  la  doctrine 
de  Photius  sur  la  procession  du  Saint-Esprit.  C'est 
sans  doute  à  cette  connaissance  approfondie  de  la  doc- 
trine adverse  qu'il  faut  attribuer  et  son  zèle  unioniste 
à  Florence  et  la  modération  relative  de  sa  polémique 
ultérieure  contre  les  Latins. 

Après  avoir  acquis  pour  lui-même,  il  ouvrit  dans 
sa  propre  maison  une  école  de  grammaire  et  de  philo- 
sophie, où  il  eut  pour  élèves  des  Grecs  et  même  de  ces 
Italiens  qui  venaient  à  Byzance  s'initier,  sinon  à  la 
philosophie  d'Aristote,  du  moins  à  la  connaissance  de 
la  langue  et  de  la  littérature  grecques,  (l'est  pour  ses 
élèves  qu'il  composa  une  grammaire,  commenta  et 
résuma  les  œuvres  philosophiques  d'Aristote,  tradui- 
sit, résuma  ou  commenta  plusieurs  ouvrages  de  saint 
Thomas  d'Aquin.  Grâce  .i  lui.  nous  connaissons  les 
noms  de  trois  de  ses  disciples  :  c'est  d'abord  son  propre 
neveu.  Théodore  Sophianos,  mort  à  la  fleur  de  l'âge  au 
monastère  de  Yalopédi  de  l'Alhos,  en  1456.  Le  second 
S'appelait  Jean  et  n'est  pas  autrement  connu.  Le  troi- 
sième a  laissé  un  nom  dans  la  littérature  byzantine  ; 
■  ^  I  Matthieu  Camariotès,  à  qui  furent  dédiés  la  tra- 
duction et  le  commentaire  du  ])c  ente  et  essentia  de 
saint  Thomas  d'Aquin. 

C'est  au  milieu  de  ces  occupations  studieuses  que  les 
honneurs  vinrent  le  trouver.  Antérieurement  au  con- 
cile de  Florence  et  jusqu'en  1450,  il  entra  au  palais 
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impérial  avec  les  titres  de  «  juge  général  des  Romains  » 
et  de  "  secrétaire  général  de  l'empereur  »,  xaGoX'.xoç 
xpi-rijç  tôW  'Poyj.y.U.yj.  xaOoXucoç  osxpsxâpioç  toô 
fiaaiXétùç.  En  même  temps,  il  était,  quoique  simple 
laïc,  le  prédicateur  attitré  de  la  cour,  et  donnait  chaque 
vendredi,  au  palais  impérial,  un  sermon  en  présence  du 
sénat  et  de  toute  la  ville.  Le  juge  des  Romains  sut  se 
faire  aimer  tout  en  restant  intègre.  Le  secrétairi  de 
l'empereur  était  flatté  presque  à  l'égal  de  son  maître. 
On  rivalisait  d'éloges  à  l'adresse  du  prédicateur  de  la 
cour.  C'est  lui-même  qui  nous  le  dit.  D'ailleurs  ses 
nouvelles  charges  ne  le  distrayaient  pas  de  l'étude,  et 
il  continuait  à  donner  ses  leçons  comme  auparavant. 

Sur  ces  entrefaites,  commencèrent  les  négociations 
entre  grecs  et  latins  pour  l'union  entre  l'Eglise  romaine 
et  l'Église  byzantine.  Scholarios  était  alors  le  Grec 
le  plus  versé  dans  la  théologie  des  Latins,  celui  qui  con- 
naissait le  mieux  l'histoire  des  controverses  passées 
sur  la  fameuse  question  du  Filioque,  considérée  alors 
comme  le  plus  grand  obstacle  à  l'union.  De  cette  ques- 
tion il  avait  fait  une  étude  approfondie  en  lisant  aussi 
bien  les  écrits  des  latins  que  ceux  de  ses  compatriotes; 
il  passait  pour  latinophrone.  Rien  d'étonnant  à  ce  que 
l'empereur  Jean  VII  Paléologue  l'ait  choisi  pour  être 
du  nombre  des  laïcs  qui  devaient  l'accompagner  au 
concile.  Nous  connaissons  les  noms  de  deux  autres  de 
ces  étp/ovTsç  qui  portaient,  comme  lui,  le  prénom  de 
Georges,  à  savoir  Georges  Amiroutzès  et  Georges 
Gémiste  Pléthon. 

Que  notre  Georges  ait  été  un  chaud  partisan  de  l'u- 
nion des  deux  Églises,  on  ne  saurait  le  contester.  Sans 
doute,  il  prévoyait  les  difficultés  de  l'entreprise;  mais 
es  lectures  patristiques  l'avaient  convaincu  qu'un 
accord  était  possible  sur  la  procession  du  Saint-Esprit. 
Or,  d'après  lui,  il  n'y  avait  guère  que  cette  question 
qui  fît  vraiment  difficulté.  Invité  à  donner  son  avis 
dans  l'assemblée  que  l'empereur  réunit  à  Constantl- 
nople  pour  délibérer  sur  les  meilleurs  moyens  d'enga- 
ger les  discussions  avec  les  Latins  au  futur  concile,  il  lut 
un  discours  dans  lequel  il  se  déclara  partisan  d'un 
examen  définitif  des  divergences  dogmatiques  en  pre- 
nant pour  base  les  écrits  des  docteurs  de  l'Eglise.  S'il 
ne  s'agit,  dit-il,  que  d'une  union  «  économique  •.  c'est- 
à-dire  superficielle  et  de  façade,  inutile  de  réunir  un 
concile:  des  ambassadeurs  peuvent  suffire  à  pareille 
besogne.  Ce  conseil  fut  applaudi,  mais  pas  par  tous; 
d'autres  y  mirent  des  sourdines.  Cf.  Silvestre  Syro- 
poulos,  Hisloria  concilii  Florentini,  éd.  R.  Creighton, 
La  Haye,  1660,  p.  49-51.  Sa  conduite  au  concile  sera 
éclaircie  plus  loin.  Il  favorisa  le  parti  de  l'union  par  ses 
discours  et  ses  interventions  :  ce  qui  ne  veut  pas  dire 
qu'il  approuva  tout  ce  qui  s'y  fit.  S'il  fallait  en  croire 
Silvestre  Syropoulos,  son  départ  de  Florence,  dès  le 
14  juin  1439,  aurait  eu  pour  cause  la  volonté  arrêtée 
de  ne  pas  assister  à  la  proclamation  officielle  de  l'union. 
Syropoulos.  op.  cit.,  p.  268.  Marc  d'Éphèse  parait  avoir 
interprété  dans  le  même  sens  ce  départ  précipité.  .Mais 
le  même  Marc  reconnaît  aussi  qu'après  le  retour  à 
Constantinople  son  ancien  élève  lui  donna  de  nouvelles 
inquiétudes  au  sujet  de  son  orthodoxie.  Cf.  sa  Lettre  à 
Georges,  écrite  en  1440.  éd.  L.  Petit,  dans  P.  0..  t.  xvn, 
p.  460. 

Ce  qui  est  sûr,  c'est  que.  dès  1443,  le  maître  cl  le 
disciple  s'étaient  réconciliés.  Et  lorsque,  l'année  sui- 
va  ite.  l'archevêque  d'Éphèse  mourant  voulut  se  don- 
ner un  successeur  pour  diriger  la  lutte  contre  l'union 
de  Florence,  c'est  sur  Georges  Scholarios  qu'il  jeta  les 
yeux.  Celui-ci,  dans  ses  écrits  postérieurs,  parlera  plus 
d'une  fois  du  serment  qu'il  lit  alors  à  son  ancien  maître 
de  défendre  jusqu'à  la  mort  les  dogmes  nationaux.  Voir 
le  texte  de  la  Réponse  de  Georges  à  Marcd'Éphèse  mou- 
rant publié  par  I..  Petit  dans  P.  0.,  t.  xvn,  p.  489-491. 

Qu'il   ait   été    fidèle   à   sa   promesse,   c'est  ce   que 


prouvent  surabondamment  ses  nombreux  écrits  polé- 
miques contre  le  dogme  catholique  de  la  procession  du 
Saint-Esprit  et  contre  le  concile  de  Florence,  composés 
entre  les  années  1414  et  1453.  Ils  remplissent  tout  le 
t.  il  et  plus  du  tiers  du  t.  m  des  Œuvres.  A  partir  de  la 
mort  de  Marc  d'Éphèse,  il  s'intitule,  lui,  simple  laïc, 
«  le  chef  de  l'assemblée  des  orthodoxes  »,  t7,ç  t<ûv  ôp6o- 
SâÇtov  ouvâÇetoç  èîâpyojv.  Œuvres,  t.  vi,  p.  17S. 
De,  l'automne  de  1444,  il  se  lance  avec  fougue  dans  la 
lutte  et  soutient  de  longues  discussions  sur  le  Filioque, 
qu'il  met  sans  retard  par  écrit.  Les  dissertations,  les 
dialogues.  les  lettres  contre  le  dogme  défini  à  Florence 
se  succèdent  presque  sans  interruption  jusqu'à  la  mort 
de  Jean  VII  Paléologue  (1  U.Si. 

A  ce  moment,  la  fortune  de  Scholarios  pâlit.  On 
réussit  à  indisposer  contre  lui  le  successeur  de  Jean, 
Constantin,  qui  n'a  pas  encore  pris  position  vis-à-vis 
de  l'union.  Sous  le  coup  de  la  disgrâce,  le  polémiste 
antilatin  éprouve  un  profond  dégoût  du  monde;  en 

I  150,  il  exécute  le  vœu  qu'il  avait  fait  au  cours  de  sa 
trentième  année,  d'embrasser  la  vie  monastique.  Il 
revêt  le  saint  habit  dans  le  monastère  de  Kharsianitès, 
toû  \ap<TiavsLTo<.>,  et  prend  le  nom  de  Gennade.  Il 
ne  cesse  pas  pour  cela  la  lutte  contre  les  unionistes  de 
Byzance  et  les  Latins  d'Occident.  A  l'automne  de  1451, 
les  hussites  de  Prague  dépêchaient  à  Constantinople 
une  ambassade  conduite  par  le  prêtre  anglais  Constan- 
tin Platris  pour  conclure  l'union  avec  l'Église  orien- 
tale, Constantin  demanda  à  être  instruit  de  la  foi 
grecque.  On  lui  donna  pour  catéchiste  le  moine  Gen- 
nade, qui  s'acquitta  parfaitement  de  sa  mission.  Ce  fut 
surtout  à  l'arrivée,  en  novembre  1452,  du  cardinal  Pi- 
doré  de  Kiev,  envoyé  par  Nicolas  V  pour  promulguer 
le  décret  d'union,  que  notre  moine  redoubla  d'activité 
pour  empêcher  ce  qu'il  considérait  comme  la  pire  des 
catastrophes.  Lorsque  la  proclamation  fut  un  fait 
accompli  (12  décembre  1452),  demeuré  seul,  ou  à  peu 
près,  à  avoir  refusé  d'accomplir  le  geste  auquel  les 
autres  se  plièrent,  il  fit  éclater  sa  douleur.  Cf.  Œuvres. 
t.  m,  p.  180-188. 

Le  29  mai  1453,  Constantinople  tombait  au  pouvoir 
des  Turcs  et,  le  lendemain,  le  moine  Gennade  était  pris 
en  compagnie  de  son  neveu  Sophianos  et  de  plusieurs 
autres,  réduit  en  servitude  et  emmené  à  Andrinople. 

II  eut  la  chance  d'échoir  en  partage  à  un  riche  musul- 
man, qui  le  traita  avec  honneur.  Bientôt  même  la  for- 
tune lui  sourit  d'une  manière  inespérée.  Mahomet  II 
voulut  donner  à  la  nation  grecque  une  sorte  d'organi- 
sation autonome  sous  la  haute  direction  de  son  chef 
religieux.  Ayant  appris  que  le  siège  patriarcal  était 
vacant,  il  fit  procéder  à  l'élection  d'un  nouveau  titu- 
laire, suivant  les  prescriptions  canoniques,  ffe  choix  du 
clergé  tomba  sur  le  moine  Gennade.  Le  sultan  ordonna 
de  le  rechercher.  On  le  découvrit  non  sans  peine,  et  il 
dut,  malgré  lui,  revenir  à  Constantinople  et  accepter  la 
charge  qu'on  lui  imposait. 

Dans  la  lettre  pastorale  qu'il  écrivit  sur  la  prise  de 
Constantinople,  à  l'automne  de  1454,  Gennade  nous 
apprend  qu'il  s'écoula  un  certain  temps  entre  ce  retour 
d'Andrinople  à  Constantinople  par  ordre  du  sultan 
(tin  septembre  1453)  et  son  élection  comme  patriarche. 
Il  employa  cet  intervalle  à  reconstituer  un  monastère, 
dont  il  dut  racheter  les  moines  réduits  en  esclavage  et 
à  relever  des  églises  pour  les  chrétiens  restés  dans  la 
ville.  Puis  se  réunit  un  synode  nombreux  d'évèques 
venus  d'Europe  et  d'Asie.  Malgré  ses  instantes  protes- 
tations, il  dut  se  soumettre  au  choix  unanime  qu'on  fit 
de  sa  personne.  Il  fut  donc  ordonné  successivement 
diacre,  prêtre,  évêque  et  patriarche.  Le  sultan  le  com- 
bla de  marques  d'honneur  et  favorisa  sa  tâche  de  res- 
taurer l'Église.  Il  alla  même  jusqu'à  lui  faire  trois 
longues  visites  pour  le  questionner  sur  la  religion  chré- 
tienne. Voir  ci-dessous,  col.   1542.  Scholarios  ne  s'est 


1525 


SC  HOLA  BIOS.    VIE 


I  526 


jamais  plaint  de  .Mahomet  II.  et  a  regardé  comme  un 
miracle  le  sort  qu'il  fit  aux  chrétiens.  Cf.  Œuvres,  t.  iv, 
p.  221-227.  265-266. 

Intronisé  le  6  janvier  1454,  Geimade,  après  neuf 
mois  de  gouvernement,  en  avait  assez  de  la  charge  pas- 
torale; le  7  octobre  1  154  était  l'ultime  délai  qu'il  avait 
fixé  pour  se  retirer.  Sur  les  instances  qu'on  lui  fit,  il 
déclara  qu'il  resterait  jusqu'au  6  janvier  1  155,  anni- 
versaire de  son  intronisation;  mais,  passé  ce  ternie. 
sa  décision  était  irrévocable  de  reprendre  la  vie  monas- 
tique. Œuures,  t.  iv,  p.  233.  Des  indices  sérieux  per- 
mettent de  croire  que  son  patriarcat  se  prolongea 
néanmoins  jusqu'au  printemps  de  1  156.  Nous  appre- 
nons, en  effet,  par  une  note  insérée  dans  le  cod.  32S  du 
monastère  de  Vatopédi,  qu'a  la  date  du  12  mai  1  156, 
samedi  de  la  Pentecôte,  le  patriarche  Gennade  visita 
ce  monastère. 

Pour  connaître  les  causes  de  sa  démission,  qui  fut 
tout  a  fait  volontaire  d'après  son  propre  témoignage, 
pas  n'est  besoin  de  recourir  aux  histoires  fantaisistes 
de  certains  chroniqueurs  de  l'époque.  Dès  les  premiers 
mois,  Gennade  avait  trouvé  partout  des  résistances  à 
ses  desseins  de  réforme  aussi  bien  dans  le  clergé  et  les 
moines,  que  chez  les  fidèles.  Des  cabales  s'étaient  for- 
mées contre  lui.  Il  avait  acquis  la  conviction  que.  loin 
d'être  utile  à  l'Église,  il  étail  plutôt  un  obstacle  au 
bien,  et  qu'il  risquait,  en  restant,  de  compromettre  son 
salut.  Il  pouvait  mettre  aussi  en  avant  sa  santé  lamen- 
table :  voir  ses  deux  lettres  pastorales.  Œuvres,  t.  i. 
p.  292;  t.  iv,  p.  229. 

Démissionnaire,  il  gagna  le  Mont-Athos,  où  depuis 
longtemps  il  avait  désiré  se  retirer.  Mais  dès  1457,  on 
le  trouve  au  monastère  stavropégiaque  de  Saint- Jean- 
Baptiste,  au  mont  Ménéeée,  près  de  Serrés.  C'est  là 
qu'il  passa  le  reste  de  sa  vie,  sauf  le  temps  que  durèrent 
ses  deux  autres  patriarcats.  Ce  fut  sûrement  après  1  160 
et  avant  le  mois  d'août  1 164,  qu'eut  lieu  le  deuxième 
patriarcat,  probablement  après  la  déposition  de  Joa- 
saph  Ier  Koccas  (novembre  1463),  auquel  Scholarios 
semble  faire  allusion  dans  son  IIspl  otcott^ç,  adressé  à 
Théodore  Branas  (1465).  Œuvres,  t.  iv,  p.  265.  Ce 
second  patriarcat  fut  très  court  et  se  termina  par  une 
fuite  précipitée.  Ibid.,  p.  272.  La  cause  de  cette  fuite 
fut  sans  doute  que  l'on  voulut  l'obliger  à  admettre  le 
mariage  adultère  de  Georges  Amiroutzès,  cousin  ger- 
main du  sultan.  Joseph  Ier  Koccas  avait  été  déposé 
justement  parce  qu'il  avait  refusé  de  se  prêter  à  cette 
besogne.  Cf.  E.  Legrand,  Bibliographie  hellénique  aux 
ai  et  XVI'  siècles,  t.  m.  p.  195-200.  Ramené  de  force 
une  troisième  fois,  le  pauvre  Gennade  donnait  le  ser- 
mon pour  la  fête  de  l'Assomption,  le  15  août  1464, 
dans  le  monastère  patriarcal  de  la  Pammacaristos.  Ce 
troisième  patriarcat  dura  un  peu  plus  d'un  an.  S'il  a 
commencé  .i  l'été  de  I  164,  c'esl  donc  ;i  l'automne  de 
1465  que  Gennade  regagna,  pour  ne  plus  en  sortir,  son 
cher  couvent  du  Prodrome.  Il  y  mena  une  vie  foute  de 
recueillement  et  de  labeur  intellectuel.  C'est  la  qu'il 
composa  ses  meilleurs  écrits  théologiques,  là  qu'il  pro- 
nonça  quelques-unes  de  ses  plus  belles  homélies.  Nous 
ignorons  encore  la  date  de  sa  mort,  mais  nous  savons, 
par  une  note  glissée  dans  le  Parisinus  grsec.  12S9,  un 
de  ses  autographes,  qu  il  \i\;iii  encore  en  1  172.  C'est, 
en  effet,  à  ses  loisirs  monastiques  du  mont  Ménéeée, 
que  nous  devons  les  principaux  manuscrits  auto- 
graphes qui  nous  oui  conservé  la  plus  grande  partie  de 
œuvres.  C'est  dans  ce  même  monastère  qu'il  fut 
enseveli.    En    1854,   le   patriarche  œcuménique   Au 

thime   VI   ordonna   le   transfert   solennel   de  ses   reste! 

dans  le  second  narthex  intérieur  île  l'église  du  n as- 

tère,  sur  la  droite.  La  cérémonie  cul  lieu  le  7  mai. 
Une  inscription  en  prose  relate  le  fail  cl  une  épitaphe 
en  vers,  composée  par  Élie  Tantalidès,  lait  l'éloge  de 
l'illustre  ancêtre. 


Depuis  le  XVe  siècle,  le  nom  du  patriarche  Gennade 
ligure  dans  le  Synodicon  du  dimanche  de  l'Orthodoxie 
avec  une  longue  et  élogieuse  mention,  transcrite,  peu 
après  sa  mort,  sur  le  folio  liminaire  d'un  de  ses  princi- 
paux autographes,  le  Parisinus  1294.  Cf.  Œuvres,  t.  i, 
introduction,  p.  xxn;  t.  vin.  Appendice,  \.  p.  33*.  Sa 
mémoire  a  toujours  été  en  honneur  parmi  les  Grecs 
modernes.  Ils  l'ont  glorifié  surtout  comme  patriote  cl 
comme  champion  de  l'orthodoxie  contre  les  Latins. 
Mais  son  influence  parmi  eux,  tant  dans  le  domaine 
philosophique  que  dans  le  domaine  théologique,  a  été 
minime,  la  plus  grande  partie  de  ses  écrits  étant 
demeurée  a  peu  près  inconnue  jusqu'à  l'édition  com- 
plète qui  en  a  été  faite  tout  récemment. 

Si  du  point  de  vue  de  la  production  littéraire 
Georges  Scholarios  figure  parmi  les  plus  grands  noms 
de  la  littérature  byzantine,  s'il  s'est  assimilé  la  science 
des  Grecs  et  celle  des  Latins  dans  le  domaine  philoso- 
phique et  théologique,  il  apparaît  bien  moins  brillant 
sous  le  rapport  du  caractère.  Il  y  a,  en  effet,  dans  sa 
vie,  quelque  chose  qui  peut  faire  suspecter  la  loyauté 
de  sa  conduite  :  nous  voulons  parler  de  ses  attitudes 
successives  et  nettement  contradictoires  à  l'égard  de 
l'union  avec  les  Latins,  de  sa  palinodie  sur  la  question 
dogmatique  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  A  un 
moment  donné,  il  a  soutenu  la  thèse  latine  et,  tout  en 
blâmant  l'addition  du  Filioque  au  Symbole,  il  s'est 
déclaré  prêt  à  transiger  sur  cette  question,  d'ailleurs 
secondaire.  Au  contraire,  quelques  années  après  le 
coni  ile  de  Florence,  Marc  d'Éphèse  une  fois  disparu, 
nous  le  voyons  se  mettre  à  la  tète  du  parti  antiunio- 
niste et  mener  une  lui  le  sans  merci  contre  le  décret 
signé  par  les  Grecs  au  concile;  il  reprend  la  thèse  de 
Photius  et  de  Marc  d'Éphèse  sur  la  procession  du 
Saint-lïsprit  a  Pâtre  solo,  se  montre  intraitable  sur  la 
question  de  l'addition  au  Symbole.  Il  est  vrai  que. 
depuis  le  xvir3  siècle  et  jusqu'à  nos  jours,  le  l'ait  de 
cette  volte-face  radicale  a  été  nié  ou  mis  en  doute  par 
beaucoup  d'auteurs.  Mais  on  ne  peut  désormais  m 
contester  la  réalité.  Les  preuves  en  seront  données  plus 
loin  (col.  1554  sq). 

On  peut  reprocher  encore  à  notre  Byzantin  une 
vanité  naïve.  La  modestie  littéraire  n'est  pas  son  fort, 
et  il  se  vante  assez  souvent  de  ses  écrits.  Du  reste, 
devenu  moine  et  même  patriarche,  il  abonde  en  termes 
d'humilité  sur  sa  personne.  Il  s'appelle  «  l'humble 
moine  Gennade  »  et  implore  la  miséricorde  de  Dieu  en 
des  oraisons  jaculatoires,  dont  il  a  parsemé  ses  auto- 
graphes. Chose  plus  remarquable  encore  et  qui  montre 
qu'il  avait  le  sens  des  réalites  ;  dans  les  documents 
officiels  qu'il  a  publiés  comme  patriarche,  il  ne  prend 
pas  le  titre  ambitieux  de  patriarche  œcuménique,  mais 
s'intitule  «  le  serviteur  des  enfants  de  Dieu,  l'humble 
Gennade  »,  formule  qui  rappelle  la  signature  de  saint 
Grégoire  le  Grand.  L'impression  que  donne  la  lecture 
de  ses  écrits  est  celle  d'une  âme  profondément  reli- 
gieuse, hantée  de  bonne  heure  par  le  désir  de  la  vu- 
monastique.  Mais  il  n'était  point  fait  pour  gouverner 
les  hommes,  il  lui  vile  dégoûté  de  la  charge  patriarcale. 
A  l'eu  croire,  jusqu'à  sa  retraite  au  mont  Ménéeée,  il 
eut  à  subir  les  atteintes  de  l'envie.  Cf.  la  Lamentation 
sur  les  malheurs  de  su  ne.  écrite  en  l  160,  Œuvres,  t.  î, 
i>.  2 .s  I  285.  Il  parle  aussi,  à  plusieurs  reprises,  du  mau- 
vais état  de  sa  saute.  Tou1  cela  peul  expliquer  I  irrita 
bililé  qu'on  sent  percer  çà  et  là  dans  quelques-uns  de 
ts.  [1  faut  cependant  dire  a  sa  louange  cpie,  dans 
ses  plus  grands  accès  polémiques  contre  les  Latins,  il 
s'est  abstenu  des  violences  de  langage  <-i  ne  s'esf  pa 
cru  autorisé  à  traiter  d'hérétique  l'Eglise  catholique; 
les  Latins  sont  pour  lui  non  des  schismal  iques,  mais  des 
dissidents  cl  des  séparés,  èo"xurp.év0l,  >cEXû>pt(Tuivoi, 
ê-repàSoÇoi.  Cf.  Lettre  aux  moines  du  Mont  Sinui. 
Œuvres,  l.  n,  p.  201  202.  C'est  un  exemple  de  mode- 
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ration  rare  chez  ses  coreligionnaires.  Aussi  bien,  il  ne 
trouvait  que  deux  points  taisant  réellement  difliculté 
entre  les  deux  Églises  sur  le  terrain  dogmatique,  à 
savoir  la  procession  du  Saint-Esprit  et  la  question  du 
palamisme.  Voir  Œuvres,  t.  v,  p.  2.  Cela,  pourtant,  ne 
peut  nous  faire  oublier  le  rôle  néfaste  que  cet  homme 
a  joué  après  le  concile  de  Florence  pour  maintenir  un 
schisme  déplorable  dénué  de  toute  base  sérieuse  dans 
le  domaine  de  la  doctrine. 

II.  Œuvres.  —  1°  Vue  d'ensemble.  —  Scholarios  a 
été  un  écrivain  très  fécond.  Ses  œuvres  intéressent  sur- 
tout la  philosophie  et  la  théologie,  mais  touchent  aussi 
à  d'autres  branches  du  savoir  :  grammaire  et  philolo- 
gie, histoire,  poésie  sacrée  et  profane.  Sa  philosophie  se 
concentre  sur  Aristote  et  ses  commentateurs,  parmi 
lesquels  figurent  trois  Occidentaux  :  Gilbert  de  La 
Porrée,  saint  Thomas  d'Aquin  et  Pierre  d'Espagne.  De 
la  théologie  il  aborde  les  diverses  sections  :  homilé- 
tique,  dogmatique,  ascétique  et  morale,  apologétique 
et  surtout  polémique.  Il  se  bat  contre  les  latins,  contre 
les  barlaamites  et  acindynistes,  contre  les  simoniaques 
et  contre  les  juifs.  Il  explique  les  mystères  chrétiens 
aux  musulmans.  Sa  correspondance,  peu  volumineuse, 
est  cependant  des  plus  précieuses  pour  l'histoire  reli- 
gieuse de  Byzance  dans  la  première  moitié  du  xve 
siècle. 

Jusqu'à  ces  dernières  années,  une  petite  partie  seu- 
lement de  ce  volumineux  héritage  littéraire  était 
publiée;  et  encore  les  pièces  de  cette  catégorie  étaient- 
elles  fort  dispersées.  La  P.  G.  rassemblait  heureuse- 
ment les  plus  importantes,  t.  clx  et  clxi.  Aussitôt 
après  la  guerre  de  1914,  Mgr  Petit,  alors  archevêque 
d'Athènes,  se  préoccupa  de  préparer  une  édition  cri- 
tique complète  des  oeuvres  du  grand  Byzantin,  après 
s'être  assuré  la  collaboration  scientifique  et  surtout 
financière  d'un  érudit  hellène,  Athanase-Xénophon 
Sidéridès.  La  tâche  fut  heureusement  facilitée  par  la 
découverte  de  nombreux  manuscrits  autographes,  sur 
la  piste  desquels  avaient  été  mis  les  éditeurs  par  une 
note  du  savant  paléographe  Gardthausen,  dans  sa  Grie- 
chische  Palâographie,  éd.  de  1S7S,  p.  321  et  361.  Grâce 
à  cette  découverte,  ces  derniers  ont  été  dispensés  pour 
les  quatre-cinquièmes  des  œuvres  du  long  et  fastidieux 
travail  de  collation  des  manuscrits.  Ils  n'ont  eu.  pour 
beaucoup  de  pièces,  qu'a  collationner  des  autographes, 
qui,  pour  certains  morceaux,  ont  été  au  nombre  de 
trois,  de  quatre  et  même  de  cinq.  Sous  ce  rapport,  cette 
édition  représente  un  phénomène  presque  unique  dans 
les  annales  de  la  publication  des  textes  grecs. 

L'édition  des  Œuvres  complètes  de  Scholarios  com- 
prend huit  tomes  grand  in-8°,  de  chacun  540  pages  de 
texte  environ.  Chaque  volume  est  précédé  d'une  intro- 
duction critique  en  français  sur  les  pièces  publiées,  leurs 
sources  manuscrites,  leur  contenu,  et  se  termine  par 
plusieurs  tables  rendant  aisée  la  consultation  de  cette 
masse  énorme  de  documents.  Le  t.  vm  est  muni,  en 
outre,  de  tables  et  d'appendices  supplémentaires  inté- 
ressant tout  le  recueil.  Quand  parut  le  t.  1er,  en  1928, 
Mgr  Petit  était  déjà  mort  (f  5  novembre  1927).  L'au- 
teur de  cet  article  fut  chargé  de  continuer  la  publica- 
tion avec  la  collaboration  de  Xénophon  Sidéridès,  qui 
succomba,  lui  aussi,  le  14  août  1929,  peu  avant  l'appa- 
rition du  t.  m.  En  1936,  paraissait  le  t.  vin  et  dernier. 
Il  est  impossible  d'analyser  ici  chacune  des  pièces 
publiées.  Nous  nous  contenterons  de  signaler  par  une 
brève  mention  les  ouvrages  principaux  en  suivant 
l'ordre  de  l'édition  complète.  On  a  visé  à  donner,  dans 
les  quatre  premiers  volumes,  les  œuvres  vraiment  ori- 
ginales. Les  quatre  derniers  ont  été  réservés,  sauf 
exceptions,  aux  résumés,  traductions  ou  commentaires 
d'oeuvres  étrangères,  Après  cette  énumération  rapide, 
nous  nous  arrêterons  à  établir  l'authenticité  des  écrits 
unionistes,  qui  a  été  longtemps  contestée.  Nous  parle- 


rons ensuite  des  écrits  perdus  et  des  apocryphes.  Pour 
la  chronologie  exacte  de  chacune  des  pièces,  voir  t.  vin, 
p.  15*-19*. 

2°  Tome  i"  :  Œuvres  oratoires.  Traités  théologiques  sur 
la  Providence  et  sur  l'âme  (lxiv-550  pages).  —  Ce  t.  i 
renferme  les  œuvres  oratoires;  cinq  traités  sur  la  pro- 
vidence et  la  prédestination;  enfin,  cinq  traités  sur 
l'âme. 

1.  Œuvres  oratoires.  —  a)  Sermons  et  panégyriques.  — 
Les  seize  pièces  qui  composent  cette  série  sont  rangées 
dans  l'ordre  chronologique,  sauf  les  discours  de 
carême,  pour  lesquels  on  a  suivi  l'ordre  liturgique.  Scho- 
larios, en  effet,  nous  a  laissé  une  véritable  série  qua- 
dragésimale,  malheureusement  incomplète,  composée 
de  sept  discours,  plus  un  discours  pour  la  fête  de  l'An- 
nonciation. Le  premier  dimanche  de  carême  ou 
dimanche  de  l'Orthodoxie  est  représenté  par  deux  ser- 
mons, qui  évidemment  n'ont  pas  été  prononcés  la 
même  année.  C'est  pourquoi  nous  les  avons  séparés  par 
le  Sermon  sur  l'aumône,  qui  suivit,  à  une  semaine  d'in- 
tervalle, le  premier  des  deux,  traitant  du  jeûne. 

Dans  la  série  figurent  trois  homélies  mariales  :  sur 
l'Annonciation,  sur  la  Présentation  au  temple,  sur  l'As- 
somption.  La  première  est  une  œuvre  de  jeunesse  et  fut 
prononcée  probablement  devant  la  cour  et  le  sénat,  le 
25  mars  1437,  car  il  y  est  fait  une  claire  allusion  à 
l'union  des  Églises,  qui  se  prépare.  Le  morceau  cons- 
titue un  vrai  traité  de  théologie  sur  l'état  primitif  de 
l'homme,  le  péché  originel,  le  plan  divin  de  l'incarna- 
tion, la  maternité  divine  de  Marie.  —  L'homélie  sur  la 
Présentation  fut  prononcée  le  21  novembre  1449, 
devant  l'empereur  Constantin  XII  et  le  sénat.  Dans  la 
péroraison,  l'orateur,  encore  laïc,  adjure  les  Byzantins 
de  renoncer  définitivement  à  l'union  conclue  à  Flo- 
rence et  annonce  à  mots  couverts  sa  retraite  dans  un 
monastère.  —  Quant  à  l'homélie  sur  l'Assomption,  elle 
fut  lue  au  monastère  de  la  Pammacaristos,  le  15  août 
1464,  lors  du  troisième  patriarcat  de  Gennade.  L'ora- 
teur affirme  et  exalte  en  termes  aussi  précis  qu'élo- 
quents les  privilèges  de  la  Mère  de  Dieu,  et  spéciale- 
ment son  immaculée  conception  et  son  assomption 
glorieuse  en  corps  et  en  âme. 

Des  sept  sermons  de  carême,  les  deux  premiers 
(Sermon  sur  la  parabole  du  pharisien  et  du  publicain  et 
Sermon  sur  la  parabole  de  l'enfant  prodigue)  sont  les 
moins  anciens,  et  ont  été  prononcés  le  dimanche,  vrai- 
semblablement au  monastère  du  Prodrome,  au  mont 
Ménécée.  Les  deux  autres  sont  de  contenu  ascétique, 
comme  il  convenait  pour  un  auditoire  monastique.  Les 
cinq  derniers  font  partie  de  la  série  des  sermons  du 
vendredi  prêches  au  triclinium  impérial.  Les  deux  plus 
remarquables  sont  le  Sermon  pour  la  fête  de  l'Orthodoxie 
et  le  Sermon  sur  l'eucharistie.  Le  premier  est  postérieur 
au  concile  de  Florence,  et  même  à  l'année  1444,  comme 
on  le  voit  à  l'esprit  polémique  contre  les  Latins,  qui 
perce  en  plusieurs  endroits;  l'orateur  est  déjà  lancé 
dans  la  controverse  anti-latine,  bien  qu'il  garde  une 
certaine  réserve,  commandée  par  la  politique  impé- 
riale. Les  hérésies  proprement  byzantines  postérieures 
à  Photius  sont  signalées.  Jean  Beccos,  Barlaam  et 
Acindyne  ne  sont  pas  oubliés.  Grégoire  de  Chypre  et 
Grégoire  Palamas  reçoivent' de  magnifiques  éloges. 

Le  Sermon  sur  l'eucharistie,  le  seul  de  la  série  qua- 
dragésimale  qui  eût  été  publié  jusqu'ici,  voir  Benau- 
dot,  Gennadii  patriarchœ  homilise  de  sacramento  eucha- 
ristie, etc..  Paris,  1709,  p.  1-29,  est  particulièrement 
célèbre  et  important.  Il  servit,  au  début  du  XVIIIe 
siècle,  aux  théologiens  catholiques  pour  démontrer  aux 
protestants  que  l'Église  grecque  ne  répugnait  pas  à  la 
doctrine  de  la  transsubstantiation.  Georges  Schola- 
rios fait  pleinement  sienne  l'explication  philosophique 
de  l'école.  On  ne  trouvera  pas  ici  le  second  morceau 
sur  l'eucharistie,  publié  par  Benaudot,  op.  cit.,  p.  29- 
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35,  qui  l'avait  emprunté  à  r'Avrîppyjaiç  xa-rà  tcov 
xaX6'.v.x<ôv  xecpaXaîcov  de  Mélèce  Syrigos,  tout  d'a- 
bord parce  que  ce  n'est  pas  une  homélie  mais  une 
réponse  dogmatique  à  une  question;  ensuite,  parce  que 
la  pièce  est  apocryphe,  comme  nous  le  dirons. 

Le  Sermon  pour  le  vendredi  saint  est  aussi  de  contenu 
dogmatique.  Il  répète  une  bonne  partie  de  ce  qui  avait 
été  dit  dans  le  Sermon  pour  V Annonciation  sur  l'état 
primitif  de  l'homme,  le  péché  originel  et  le  plan  divin 
de  l'incarnation.  En  ce  discours,  comme  en  la  plupart 
des  autres  signalés  jusqu'ici,  l'orateur  s'inspire  visible- 
ment de  saint  Thomas  d'Aquin. 

Il  est  difficile  d'assigner  une  date  précise  au  Sermon 
pour  la  Transfiguration.  Contentons-nous  de  savoir 
qu'il  fut  lu  au  palais  impérial,  sous  l'empereur 
Jean  VII.  L'orateur  y  exprime  un  palamisme  discret 
et  insiste  surtout  sur  les  raisons  qui  poussèrent  le  Sau- 
veur à  manifester  sa  gloire  aux  trois  disciples  préférés. 

Le  Panégyrique  des  saints  apôtres  Pierre  et  Paul  fut 
donné  le  29  juin  1450  dans  un  monastère  de  l'Athos, 
peu  de  temps  après  la  démission  de  Gennade  de  la 
charge  patriarcale.  Sous  l'impression  des  événements 
récents,  l'orateur  recommande  avec  insistance  à  son 
auditoire  la  charité  fraternelle.  Il  trace  un  tableau 
émouvant  des  désastres  temporels  et  spirituels  causés 
par  la  domination  des  Infidèles  et  déclare  que  la  fin 
du  monde  approche.  Il  termine  en  exhortant  ses  audi- 
teurs aux  œuvres  de  miséricorde  spirituelle  et  corpo- 
relle, à  la  confession  —  et  à  ce  propos,  il  rappelle  aux 
prêtres  l'obligation  de  garder  le  secret  de  la  confession 
—  à  la  pratique  des  vertus  monastiques. 

Le  n.  12  :  Sur  les  regrets  de  saint  Pierre  après  son 
reniement  n'est  ni  un  sermon  ni  un  panégyrique,  mais 
un  morceau  de  rhétorique  pieuse,  où  Gennade,  vrai- 
semblablement déjà  retiré  au  mont  Ménécée,  s'est 
efforcé  d'exprimer  les  sentiments  de  l'apôtre  Pierre, 
après  son  triple  reniement.  Le  morceau  est  d'une  belle 
inspiration.  On  remarquera  surtout  les  passages  sur  la 
primauté  de  Pierre,  la  nécessité  de  la  grâce  et  le  mys- 
tère de  la  prescience  divine. 

Le  Sermon  pour  la  décollation  de  sainl  Jean-Baptiste, 
dont  Chrestos  Papaioannou  avait  donné,  en  1900,  une 
fort  mauvaise  édition  dans  l"ExxX'»]0'iaoTiJ«]  'A'Arfizia, 
t.  xx,  p.  385-388,  430- 134,  fut  écrit,  le  15  juin  1466,  au 
mont  Ménécée,  pour  être  lu,  non  pour  être  prêché. 
C'est  un  tribut  de  reconnaissance  au  saint  précurseur. 
Le  contenu  en  est  d'ordre  historique  et  ascétique. 

Le  Sermon  pour  la  nativité  de  Noire-Seigneur,  qui 
nous  est  parvenu  dans  cinq  manuscrits  autographes, 
fut  composé  au  mont  Ménécée,  en  1467.  C'est  un  dis- 
cours dogmatique  de  contenu  très  riche.  L'influence 
de  la  théologie  occidentale  y  est  particulièrement  sen- 
sible. L'auteur  fait  sienne  la  théorie  augustinienne  de 
la  Trinité  (p.  227,  n.  21  ;  236, 15;  237).  Il  parle  successi- 
vement de  l'origine  et  de  la  destinée  de  l'âme  humaine, 
de  l'état  primitif  et  de  la  chute,  de  la  préparation  mes- 
sianique, de  la  convenance  et  de  la  réalisation  du  mys- 
tère de  l'incarnation. 

Du  fragment  autographe  du  Panégyrique  de  sainl 
Démétrius  il  ressort  que  le  discours  fut  prononcé  a 
Thessalonique,  après  la  prise  de  Constantinople  (p.  245, 
246).  L'orateur  reproche  aux  Thessaloniciens  leur  peu 
de  ferveur  à  fréquenter  les  offices,  leur  crainte  es 
des  infidèles,  leur  ivrognerie.  11  développe  cette  idée 
que  l'éclat  et  la  valeur  du  martyre  dépendent  moins 
des  tourments  subis  que  des  dispositions  intérieures 
du  patient. 

Ces  seize  pièces  ne  représentent  évidemment  qu'une 
petite  partie  des  sermons  et  panégyriques  composés 
par  Scholarios.  Pendant  plusieurs  années,  en  effet,  il 
a  prêché  chaque  vendredi,  au  palais  impérial.  Il  a 
prêché  également  pendant  et  après  son  patriarcat,  il 
lui  est  arrivé  enfin  d'écrire  des  discours  sur  des  sujets 


religieux,  sans  qu'il  se  soit  proposé  de  les  prononcer. 
Un  bon  nombre  des  sermons  qu'il  donna  à  la  cour  ont 
dû  se  perdre,  ainsi  que  bien  d'autres  écrits,  lors  de  la 
prise  de  Constantinople.  Quelle  qu'ait  été  la  valeur  des 
sermons  perdus,  nous  pouvons  cependant  affirmer  que 
la  plupart  de  ceux  que  nous  possédons  constituent  des 
morceaux  choisis,  que  l'auteur  a  pris  soin  de  revoir 
soigneusement  et  de  transcrire  lui-même  dans  les  der- 
nières années  de  sa  vie.  Nous  pouvons  donc  juger  en 
connaissance  de  cause  de  son  genre  et  de  son  talent. 

b)  Oraisons  funèbres  et  monodies  (p.  247-294).  — 
Nous  avons  dans  cette  section  six  morceaux  particu- 
lièrement intéressants  au  point  de  vue  historique,  à 
savoir  cinq  oraisons  funèbres  et  la  Lamentation  de 
Scholarios  sur  les  malheurs  de  sa  vie. 

L'Éloge  funèbre  de  Marc  Eugénicos,  archevêque  d'É- 
phèse  (1444)  décrit  la  mort  de  Marc  comme  la  pire  des 
catastrophes  pour  les  orthodoxes.  L'orateur  s'y  accuse 
et  s'y  excuse  de  certains  torts  qu'il  a  eus  à  l'égard  du 
défunt  et  de  ceux  de  son  parti.  —  L'Éloge  funèbre  du 
despote  Théodore  Paléologue,  frère  des  empereurs 
Jean  VII  et  Constantin  XII.  fut  prononcé  en  1448, 
trois  mois  après  les  funérailles  du  défunt.  Georges 
explique,  au  début,  la  cause  de  ce  retard.  Au  moment 
où  il  fut  enlevé  par  une  mort  inopinée,  Théodore  s'ap- 
prêtait, dit-on,  à  commettre  le  crime  de  lèse-patrie. 
L'orateur  se  félicite  de  ce  que  la  divine  providence  ne 
lui  ait  pas  laissé  le  temps  de  réaliser  son  triste  dessein. 
—  L'Éloge  de  l'impératrice  mère  Hélène  Dragazès, 
morte  en  1450,  est  adressé  à  l'empereur  Constantin  lui- 
même.  C'est  moins  une  oraison  funèbre  qu'une  lettre 
de  consolation  à  l'empereur.  Scholarios  y  donne  en 
passant  les  preuves  de  l'immortalité  de  l'âme,  et  écrit 
une  petite  dissertation  sur  les  neuf  fruits  du  Saint- 
Esprit  énumérés  par  saint  Paul  (Gai.,  v,  22-23).  —  La 
Monodie  sur  la  mort  d'Hélène,  fille  du  despote  Démétrius, 
autre  frère  de  Constantin  XII,  fut  composée  peu  de 
temps  après  l'Éloge  de  V impératrice  mère  (p.  276,  30). 
Hélène  fut  enlevée  à  la  tleur  de  l'âge,  Scholarios 
déplore  cette  mort  prématurée  en  des  termes  d'où  la 
rhétorique  n'est  pas  absente.  —  Rien  d'artificiel,  au 
contraire,  dans  YÉloge  de  Théodore  Sophianos,  pro- 
noncé au  monastère  de  Vatopédi,  le  28  septembre 
1456.  Gennade,  qui  vient  de  donner  sa  démission  de 
patriarche  et  s'est  réfugié  à  l'Athos,  laisse  parler  son 
cœur.  Théodore,  son  neveu,  a  été  d'abord  son  élève 
très  brillant,  puis  son  collaborateur  dévoué,  son  com- 
pagnon de  captivité  après  la  prise  de  Constantinople, 
son  assistant  enfin  au  patriarcat.  Une  émotion  intense 
anime  tout  le  morceau,  qui  est  par  ailleurs  très  impor- 
tant pour  la  biographie  de  Scholarios. 

Il  faut  en  dire  autant  de  la  Lamentation  sur  les 
malheurs  de  sa  vie,  écrite  au  mont  Ménécée  en  1460,  que 
deux  autographes,  les  mss  Paris  12S9  et  1294,  nous  ont 
conservée.  On  peut  dire  que  Scholarios  devait  ce  mor- 
ceau à  la  postérité.  Ayant  vu  de  ses  yeux  la  Constan- 
tinople des  basileis  et  celle  de  Mahomet  II,  il  nous 
devait  de  les  comparer  entre  elles.  Il  n'y  a  pas  manqué, 
et  il  l'a  fait  avec  une  émotion  poignante.  La  pièce 
abonde  en  détails  historiques  sur  la  vie  et  les  œuvres 
de  l'auteur,  sur  la  triste  situation  de  l'Église  grecque 
dans  les  premières  années  de  la  domination  musul- 
mane. 

c)  Discours  et  professions  de  foi  à  Florence  (p.  295- 
375).  —  Nous  comprenons  sous  ce  titre  sept  pièces  d'i- 
négale longueur  :  a.  Le  billet  d'envoi  à  l'assemblée  dis 
Orientaux  d'un  premier  discours  qualifié  de  7tapâxX^<Tiç 
ou  de  ctuu.6ouXï),  où  Scholarios  exhorte  ses  compa- 
triotes à  conclure  l'union  avec  les  Latins.  —  b.  Ce  pre- 
mier discours  lui-même,  qu'on  peut  diviser  en  deux 
parties  :  l'union  est  possible,  les  Latins  ayant  démontré 
que  les  Pères  occidentaux  cl  lis  Pères  orientaux  s'en- 
tendent  pour   le   fond   sur   la   question   du   Filioque; 
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l'union  est  nécessaire  pour  sauver  Constantinople.  La 
rejeter  serait  une  inconséquence  périlleuse  et  inexcu- 
sable. —  c.  Trois  autres  discours  (n.  3,  4,  5)  dans  les- 
quels le  problème  de  l'union  est  examiné  sous  tous  ses 
-  :  l'union  doit  être  véritable,  c'est-à-dire  fon- 
dée sur  la  vérité  dogmatique.  C'est  cette  vérité  qu'il 
faut  considérer  avant  tout  avantage  terrestre;  une 
union  purement  ■  économique  ne  ferait  qu'aggraver 
la  situation.  L'union  véritable  vaudra  aux  Byzantins 
et  la  protection  divine  et  le  secours  de  leurs  frères, les 
Latins.  Une  pareille  union  n'est  pas  impossible.  Le 
concile  est  vraiment  œcuménique.  Il  est  facile  de  mon- 
trer que  les  Pères  s'accordent  entre  eux  sur  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit  (n.  3,  p.  306-325).  Le  grand 
obstacle  à  surmonter,  c'est  la  honte  qu'il  y  aurait  à 
changer  d'avis;  mais  il  n'y  a  aucun  déshonneur  à 
admettre  un  éclaircissement  sur  un  point  de  dogme 
qu'on  avait  rejeté  jusqu'ici  par  prudence.  Les  Grecs 
n'ont  aucune  innovation  à  se  reprocher  :  qu'ils  mépri- 
si  nt  seulement  la  vaine  gloire,  et  tout  ira  bien  (p.  322, 
10).  Où  est  le  déshonneur  à  accepter  la  décision  de 
l'Église  infaillible,  représentée  par  les  cinq  patriarches? 
Les  anciens  conciles  n'ont  interdil  que  les  additions 
contraires  à  la  foi.  Eux-mêmes  ont  fait  des  additions, 
et  ils  n'ont  pu  priver  les  conciles  futurs  du  pouvoir  d'en 
faire  à  leur  tour.  Aussi,  même  si  les  Latins  n'exigeni 
pas  des  Grecs  qu'ils  ajoutent  le  Filioque  au  Symbole,  il 
faut  faire  cette  addition,  car  il  faut  confesser  sa  foi 
extérieurement  (n.  4,  p.  325-345).  Quant  aux  mo\  eus  à 
employer  pour  arriver  à  l'entente,  ils  sont  faciles  à 
trouver.  Il  n'y  a  qu'a  consulter  l'Écriture  et  les  Pères. 
Il  faut  remarquer,  du  reste,  que  tous  les  Pères  ne  sont 
aux  en  talent  et  en  science.  Les  uns  ont  enseigné 
explicitement  tel  point  de  doctrine  que  d'autres  ont 
■  ois  silence,  ou  qu'ils  n'ont  exprimé  que  d'une 
manière  implicite  et  équivalente;  se  taire  n'est  pas 
contredire.  On  arrivera  facilement  à  s'entendre  si  l'on 
applique  ces  règles  à  la  question  du  Filioque.  Qu'on 
parte  seulement  du  principe  incontestable  que  les  Pères 
pris  dans  leur  ensemble  ne  sauraient  se  contredire 
entre  eux  m.  5,  p.  346-372).  d.  L'avis  de  Scholarios 
en  faveur  de  l'union.  Les  Pères  grecs  et  les  latins  ont, 
dit-il,  enseigné  la  même  doctrine  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit  en  employant  des  formules  différentes; 
Scholarios  donne  l'identité  des  deux  formules  grecque 
et  latine  à  peu  près  dans  les  mêmes  termes  que  le  décret 
d'union  de  Florence,  concile  vraiment  œcuménique 
(n.  6,  p.  372-374).  —  e.  La  formule  de  conciliation  pro- 
posée par  Scholarios,  et  envoyée  aux  Latins  antérieu- 
rement à  la  déclaration  précédente.  Elle  coïncide  pour 
le  fond  avec  celle-ci,  mais  elle  est  moins  explicite  dans 
les  termes  :  c'est  pourquoi  elle  fut  rejetée  par  les 
Latins,  qui  voulaient  écarter  toute  ambiguïté  In.  7. 
p.  375). 

Sauf  la  dernière,  qui  nous  est  fournie  par  Silvestre 
Syropoulos  dans  ses  Mémoires  sur  le  concile  de  Flo- 
rence, éd.  Creighton,  p.  243-244,  ces  pièces  ont  éveillé, 
chez  beaucoup,  des  doutes  sur  leur  authenticité,  à 
cause  de  leur  contenu  nettement  unioniste.  Les  Grecs 
modernes  ont  nié  couramment  cette  authenticité. 
Nous  l'établirons  plus  bas  col.  1554  sq. 

Le  discours  justificatif  contre  l'accusation  de  latinisme. 
placé  après  les  discours  prononcés  à  Florence  est  une 
auto-apologie,  tirée  du  Vaticanus  1823,  copie  auto- 
graphe. Comme  l'a  conjecture  le  cardinal  G.  Mercati. 
Appunti  scolariani,  dans  le  Bessarione,  t.  xxxvi,  1920, 
p.  109-121,  le  morceau  doit  avoir  été  écrit  avant  le 
concile.  Scholarios  est  soupçonné  de  pactiser  avec  les 
Latins  et  d'être  plus  ou  moins  favorable  à  leurs  doc- 
trines erronées.  C'est  pour  défendre  s;,  réputation  d'or- 
thodoxie  qu'il  prend  la  plume.  Il  délie  ses  ennemis  de 
dire  quelle  est  sa  véritable  pensée  sur  les  question; 
controversées  entre  Grecs  el  Latins  pour  la  bonne  rai- 


son qu'il  n'a  dévoilé  à  personne  ses  sentiments  intimes. 
Cette  apologie  est  à  rapprocher  d'une  Lettre  à  ses  dis- 
ciples, où  il  fait  également  allusion  aux  attaques  dont 
il  est  l'objet,  à  cause  de  ses  fréquentations  latines.  Cf. 
t.  iv,  p.  403-410. 

2.  Les  traités  sur  la  providence  et  la  prédestination.  — 
Ces  cinq  petits  traités  étaient  déjà  publiés  et  réunis 
dans  P.  G'.,  t.  clx.  Scholarios  a  écrit  ces  dissertations 
dans  l'ordre  où  les  donne  le  t.  i. 

Les  trois  premières  furent  adressées  à  Joseph  de 
ïhessalonique,  qualifié  d'abord  de  moine  (IIe  traité), 
puis  d'exarque  et  de  père  très  saint  (IIIe  traité).  La  pre- 
mière date  de  l'année  1459,  la  deuxième  du  15  juillet 
1467;  la  troisième  suivit  de  près  la  seconde.  La  qua- 
trième, adressée  à  Théodore  Agallianos,  alors  grand 
économe  de  la  Grande  Église,  vint  quelque  temps  après 
la  troisième.  La  cinquième  est  un  court  complément 
ajouté  par  l'auteur  aux  quatre  autres;  toutes  ont  dû 
être  composées  au  mont  Ménécée. 

La  question  de  la  providence  et  de  la  prédestination. 
véritable  palestre  pour  les  philosophes  et  les  théolo- 
giens ,  (p.  438,  34-35),  est  abordée  dans  son  ensemble 
dans  le  premier  traité,  le  plus  long  et  le  plus  important. 
Les  quatre  autres  éclaircissent  des  points  particuliers 
déjà  touchés.  La  terminologie,  en  effet,  va  en  se  préci- 
sant, et  la  doctrine,  sans  changer,  revêt  des  formes  nou- 
velles qui  la  rendent  de  plus  en  plus  limpide.  La  ques- 
tion de  la  providence  et  de  la  prédestination  étant  con- 
nexe à  celle  de  la  prescience  divine  et  à  celle  des  rapports 
de  la  grâce  et  de  la  liberté,  Scholarios  est  amené  à  s'ex- 
pliquer sur  ces  divers  points.  Les  passages  capitaux 
sont  :  clans  le  premier  traité,  les  paragraphes  18-19, 
p.  404-407,  où  est  étudié  à  titre  d'exemple  le  cas 
d'Hérode  et  de  saint  Jean-Baptiste;  et  dans  le  troi- 
sième traité,  les  paragraphes  11-14,  p.  435-439.  Fruit 
de  la  pleine  maturité,  ces  traités  constituent  le  chef- 
d'œuvre  théologique  de  Georges  Scholarios. 

3.  Les  traités  sur  l'âme.  —  Les  traités  sur  l'origine 
de  l'âme  humaine  et  ses  destinées  ne  sont  pas  moins 
remarquables.  Ils  sont  également  au  nombre  de  cinq, 
les  deux  premiers  étant  consacres  a  l'origine  de  l'âme, 
les  trois  autres  aux  fins  dernières.  Tous  ont  dû  être 
écrits  au  monastère  du  Prodrome,  au  mont  Ménécée, 
car  ils  portent  tous  le  nom  de  Gennade.  Ils  sont  donc, 
eux  aussi,  l'œuvre  de  la  pleine  maturité.  Aucun  d'eux, 
dans  les  suscriptions  des  manuscrits,  ne  porte  de  date 
précise.  L'ordre  dans  lequel  ils  sont  publiés  parait  bien 
correspondre  à  l'ordre  historique  de  composition.  Le 
premier  a  été  adressé  à  un  ami,  qui  n'est  pas  nommé; 
le  second  à  Théophane,  évêque  de  Média,  qui  avait 
composé  un  traité  sur  l'origine  de  l'âme  et  l'avait  fait 
parvenir  à  Gennade  par  un  intermédiaire  en  sollicitant 
sa  critique  (p.  487,  5-6).  Le  troisième  fut  écrit  pour  le 
hiéromoine  Sabbatios,  du  couvent  du  Sinaï.  qui,  de 
passage  au  monastère  du  Prodrome,  présenta  à  Gen- 
nade les  Réponses  de  Syméonde  Thessalonique  à  Gabriel 
de  la  Pentupole.  en  attirant  son  attention  sur  la  qua- 
trième, qui  traite  du  sort  des  âmes  après  la  mort.  Les 
deux  derniers  répondent  à  des  questions  posées  par  un 
certain  Jean,  qualifié  de  vicaire.  Sixaïoç,  de  l'arche- 
vêque de  Thessalonique.  Des  cinq,  le  second  seul  avait 
été  édité  jusqu'ici  en  appendice  à  un  ouvrage  devenu 
vite  rare.  I"Em.T0u.Y]  XoytxfjÇ  de  Nicéphore  Blemmidès, 
éd.  d'Eugène  Bulgares,  Leipzig,  1781.  IIIe  partie,  p.  77- 
102.  C'est  pourquoi  il  ne  parait  pas  avoir  été  remarqué 
par  les  théologiens  occidentaux. 

La  première  dissertation  établit  par  des  arguments 
empruntés  à  la  philosophie,  à  l'Écriture  sainte  et  à  la 
tradition  patristique  orientale  et  occidentale,  la  thèse 
du  créatianisme  et  de  l'animation  médiate  :  l'âme 
humaine  créée  immédiatement  par  Dieu  et  infusée  dans 
l'embryon  déjà  suffisamment  organisé,  c'est-à-dire  vers 
le  quarantième  jour  après  la  conception.  L'âme  raison- 
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nable  a  été  précédée  par  une  âme  végétative,  puis  par 
une  âme  sensitive,  qui  ont  disparu  pour  lui  faire  place 
et  la  laisser  seule  informer  le  corps.  L'auteur  répond 
longuement  aux  objections  que  l'on  peut  formuler 
contre  la  thèse  créatianiste.  et  montre  que  celle-ci  est 
confirmée  par  le  mystère  de  l'incarnation  du  Verbe. 

Même  doctrine,  mêmes  preuves  sous  une  forme 
moins  didactique  et  abrégée  dans  le  second  traité 
adressé  à  Théophane  de  Média.  Sur  la  fin.  l'auteur 
donne  les  raisons  de  la  conception  virginale  de  Jésus, 
el  allirme  très  clairement  la  conception  immaculée  de 
la  Mère  de  Dieu  (p.  501,  22-30) 

S 'inspirant  d'une  courte  réponse  de  Syméon  de 
Thessalonique,  Gennade  expose,  dans  le  troisième 
traité,  écrit  pour  le  moine  Sabbatios,  sa  doctrine  sur 
les  fins  dernières.  Il  distingue  clairement  trois  catégo- 
ries d'âmes  :  les  âmes  de  ceux  qui  sont  parfaitement 
purs  :  elles  vont  immédiatement  au  ciel  en  compagnie 
du  Christ,  où  elles  jouissent  de  la  béatitude  naturelle, 
en  attendant  de  recevoir,  après  la  résurrection,  la  béa- 
titude surnaturelle,  glorification  du  corps  et  la  vision 
immédiate  et  face  à  face  de  la  divinité;  les  âmes  des 
réprouvés,  morts  en  état  de  péché  mortel  :  elles  sont 
aussitôt  entraînées  en  enfer  par  les  démons,  mais  leur 
supplice  n'est  que  commencé  avant  le  jugement  der- 
nier, il  sera  complet  après  la  résurrection;  les  âmes  de 
ceux  qui  meurent  dans  la  charité,  mais  avec  des  fautes 
vénielles  et  sans  avoir  suffisamment  fait  pénitence  pour 
leurs  péchés  :  elles  voient  leur  entrée  au  ciel  retardée 
plus  ou  moins  longtemps.  Les  prières  de  l'Eglise  aident 
a  abréger  le  temps  de  leur  épreuve.  Où  vont-elles  et 
que  souffrent-elles?  Questions  que  Gennade  estime  de 
peu  d'importance,  u.ixpov  Siaçépst  (p.  513, 15).  Syméon 
dt  Thessalonique  les  envoie  au  paradis  terrestre,  en 
compagnie  du  bon  larron.  Les  Latins  les  placent  dans 
le  purgatoire,  brasier  situé  au  point  de  jonction  de  l'air 
et  de  l'éther.  Gennade  préfère  leur  donner  comme 
séjour  la  région  des  »  lélonies  »,  c'est-à-dire  cette  par- 
tie de  l'air  infestée  par  une  classe  spéciale  de  démons 
appelés  teXcôvioi  ou  douaniers  d'outre-tombe.  Là, 
elles  m  ulïrent  non  la  peine  du  feu,  mais  plutôt  des 
peines  d'ordre  moral,  dont  les  démons»par  leurs  vexa- 
tions, sont  les  principaux  agents.  Cf.  article  Purga- 
toire dans  l'Église  gréco-russe  après  le  concile 
di,  Florence,  t.  xm.  col.  1328  sq. 

i  i  ■.!  manifestement  sous  l'influence  de  Syméon  que 
Gennade,  dans  le  présent  traité,  n'accorde  aux  âmes 
justes,  avant  le  jugement  dernier,  qu'une  béatitude 
naturelle.  Ailleurs,  et  notamment  dans  les  deux  der- 
niers traités  dont  il  nous  reste  à  parler,  il  enseigne 
clairement  que  l'âme  juste  est  pleinement  heureuse, 
naturellement  et  surnalurellement,  aussitôt  après  la 
mort,  et  que  sa  félicité,  au  jour  de  la  résurrection,  ne 
sera  pas  augmentée  en  elle-même.  Elle  sera  simple- 
ment complétée,  en  ce  sens  que  le  corps  aura  part  au 
bonheur  de  l'âme  et  sera  revêtu  de  privilèges  spéciaux. 
L'âme  de  saint  Paul  a  reçu,  aussitôt  après  sa  sépara- 
lion  <\u  corps,  cette  couronne  de  justice  que  le  grand 
Vpôtre  attendait.  Voir  p.  522.  12-23;  526,  20-25;  536, 
6-10.  I  >c  même,  le  châtiment  des  âmes  damnées  ne 
variera  pas  au  jour  du  jugement,  si  ce  n'est  en  tant 
■  lu.    le  corps  sera  assnrié  a  la  peine. 

A  cette  dernière  différence  près,  c'est  la  même  doc- 
trine que  nous  trouvons  résumée  dans  le  quatrième 
traité,  adressé  à  Jean,  vicaire  de  l'archevêque  di 

ique.   Mais  Gennade  y  traite  deux  autres  ques- 

celle  de  la  qualité  et  de  l'intégrité  des  corps  res 

suscités  et  celle  de  la  conservation  de  certains  corps 

dans  le.  tombeau.  Contre  UH  certain  homme  sage,  qui 

n'est  pas  nommé,  il  affirme  que  le  corps    ressuscité 

i  que,  dès  lors,  les  différences  sexuelles  ne 

seront  pas  supprimées.  Sur  la  conservation  et  la  non 

lion  de  certains  cadavres,  il  donne  une  réponse 


fort  judicieuse.  Il  n'ignore  pas  que,  dans  l'opinion  du 
vulgaire,  la  conservation  du  cadavre  est  prise  pour  un 
signe  de  sainteté,  s'il  est  desséché,  pour  un  signe  de 
malédiction,  et  notamment  un  effet  de  l'excommunica- 
tion, s'il  est  gonflé.  D'après  lui,  ce  critère  simpliste 
est  fort  sujet  à  caution. 

Dans  le  dernier  traité,  adressé  au  même  .Jean,  est 
examinée  ex  professo  la  question  du  purgatoire,  en  tant 
qu'elle  constitue  une  divergence  entre  l'Église  romaine 
et  l'Église  orientale.  Cette  divergence,  d'après  Gen- 
nade, se  réduit  à  fort  peu  de  chose  et  l'accord  entre  les 
deux  Églises  existe  sur  la  substance  du  dogme.  Les 
Orientaux  n'admettent  pas  pour  les  âmes  du  Purga- 
toire de  feu  purificateur,  mais  un  châtiment  temporel 
d'ordre  intérieur  et  moral.  Gennade  repousse  l'inter- 
prétation que  donnent  les  Latins  du  fameux  passage  de 
saint  Paul,  I  Cor.,  m,  12-15,  et  s'en  tient  à  l'exégèse 
de  saint  Jean  Chrysostome.  Il  admet  une  certaine  miti- 
gation  passagère  des  peines  des  damnés  par  les  prières 
de  l'Église  et  des  vivants  et  croit  possible,  à  titre  tout 
à  fait  exceptionnel  et  par  dérogation  à  l'ordre  établi 
par  Dieu,  la  délivrance  de  quelques  damnés,  se  basant 
sur  certains  récits  qui  circulaient  un  peu  partout  chez 
les  Grecs  et  les  Latins  depuis  le  haut  Moyen  Age.  Il  ter- 
mine en  énumérant  les  autres  divergences  qui  existent 
entre  l'Église  romaine  et  l'Église  orientale  :  à  savoir  la 
question  de  l'azyme,  l'addition  du  Filioque  au  Sym- 
bole et  la  doctrine  cpa'il  exprime,  la  communion  des 
laïques  sous  une  seule  espèce,  innovation  latine  de  date 
récente,  contre  laquelle,  dit-il,  aucun  traité  polémique 
n'a  encore  été  écrit  par  les  Orientaux. 

3°  Tome  il.  Traités  polémiques  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit.  —  Ce  n'est  qu'une  partie,  la  principale, 
de  ce  que  Scholarios  nous  a  laissé  sur  le  sujet.  Le  reste 
est  donné  au  début  du  t.  ni.  Ces  traités  sont  directe 
ment  consacrés  à  l'étude  de  la  question  dogmatique 
considérée  en  elle-même,  l'addition  du  Filioque  au 
Symbole  en  tant  que  question  distincte  de  la  doctrine 
n'étant  touchée  qu'en  passant. 

1.  Le  premier  traité  (p.  1-268),  déjà  publié  d'une 
manière  fort  défectueuse  par  Nicodème  Métaxas  sous 
le  titre  :  Tscùpylou  -roù  2);oXaptou  tô  aùvT<XYu.a,  èto- 
Ypœç6u,svov  «  'OpôoSéÇou  xaTa9Ùyt.ov  »,  Constantinople, 
1627  ou  Hi2,s.  fut  composé  à  l'automne  de  1144, 
à  la  suite  des  conférences  contradictoires  qui  eurent 
lieu  au  palais  impérial,  à  Constantinople,  entre  le  domi- 
nicain Barthélémy  Lapacci,  évêque  de  Cortone,  légat 
pontifical,  et  Georges  Scholarios,  en  présence  de  l'em- 
pereur Jean  VII  Paléologue,  du  despote  Théodore,  du 
patriarche  catholique  de  Constantinople  Grégoire 
Mammas,  du  cardinal  Francesco  Condulmer,  neveu  du 
pape  Eugène  IV,  et  de  beaucoup  de  Latins  et  de  Grecs. 

L'ouvrage  est  divisé  en  six  parties,  dont  voici  les 
titres  en  abrégé  :  a)  Les  causes  du  schisme,  b)  Doc- 
trine et  autorité  de  saint  Augustin,  c)  Théorie  géné- 
rale des  images  de  la  Trinité  dans  les  créatures,  d)  Les 
arguments  des  Latins,  e)  La  formule  des  Grecs  a  Paire 
per  Filium.  / )  Accord  des  Pères  grecs  et  latins.  D'après 
cette  division,  on  voit  que  l'auteur  concentre  tout  son 
effort  sur  la  tradition  patristique  grecque  et  latine. 
Presque  rien  sur  la  preuve  scripturaux;  peu  d'atten- 
tion aux  raisonnements  purement  scolastiques.  C'est 
le  contraste  parfait  avec  la  méthode  suivie  par  Photius 
dans  la  Mysiagogie  du  Saint-Esprit.  Abondante  pour  ce 
qui  regarde  les  Pères  grecs,  la  documentation  de  Scho- 
larios est  beaucoup  plus  imparfaite  sur  la  tradition 
latine.  De  celle-ci  il  n'étudie  bien  que  saint  Augustin, 
et  spécialemenl  le  De  Trinitale,  qu'avait  traduit  en 
moine  Maxime  Planude,  sur  la  lin  du  xm" 
ièi  le.  Il  est  beaucoup  mieux  renseigné  sur  la  lin 
latine  postérieure  au  schisme.  Non  seulement  il  a  lu 

saint  Thomas,  qu'il  prend  plusieurs  lois  à  partie,  mais 
il    n'ignore    pas    la    théorie   des   processions   divines  de 
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l'école  franciscaine,  à  l'exposition  de  laquelle  il  con- 
sacre tout  un  chapitre  du  deuxième  traité  (p.  386-390). 
Il  rapporte  généralement  d'une  manière  claire  les  argu- 
ments de  ses  adversaires  et  cite  loyalement  les  pas- 
sages patristiques  qu'ils  font  valoir.  Ce  qu'on  peut  lui 
reprocher,  c'est  de  faire  le  silence  sur  certains  passages 
des  Pères  grecs  particulièrement  explicites  On  n'y 
trouve,  par  exemple,  aucune  citation  de  Cyrille  de 
Jérusalem,  de  Didyme  l'Aveugle,  d'Épiphane,  qui  fut 
pourtant  cité  au  concile  de  Florence,  et  l'on  y  cherche 
vainement  certains  témoignages  de  Cyrille  d'Alexan- 
drie. Il  ne  cite  pas  une  seule  fois  Photius,  dont  il  blâme 
la  conduite  au  synode  de  Sainte-Sophie  de  879-880, 
pour  s'être  réconcilié  avec  l'Église  romaine  sans  exa- 
men de  la  doctrine  sur  la  procession  du  Saint-Esprit 
(p.  11).  Par  contre,  il  fait  état  de  la  lettre  apocryphe, 
Aon  ignoramus  du  pape  Jean  VIII  à  Photius  sur  le 
Filioque,  dont  il  défend  l'authenticité.  Cf.  ici,  t.  vm, 
col.  610. 

2.  Le  deuxième  traité  (p.  2G9-467)  est  un  remanie- 
ment du  premier  rédigé  peu  de  temps  après  pour  l'em- 
pereur de  Trébizonde,  Jean  Comnène,  à  qui  il  est 
dédié.  Seule  l'épître  dédicatoire  avait  été  publiée  jus- 
qu'ici à  Londres,  en  1858,  par  Simonidès,  puis  par 
Hergenrother  dans  P.  G.,  t.  cl,  col.  665-668,  d'après 
un  manuscrit  viennois.  L'ouvrage  est  divisé  en  quatre 
parties  :  a)  Introduction,  b)  Exégèse  des  textes  con- 
troversés (il  s'agit  uniquement  de  textes  des  Pères 
grecs),  c)  Accord  des  Pères  orientaux  et  occidentaux. 
d)  Arguments  positifs  de  l'opinion  grecque.  L'auteur 
nous  avertit  qu'il  a  voulu  faire  quelque  chose  de  plus 
abrégé,  de  plus  clair,  de  plus  documenté  au  point  de 
vue  patristique.  Le  fond  doctrinal  est  sans  doute  le 
même,  mais  l'ordre  des  matières,  la  méthode  d'expo- 
sition varient. 

3.  Le  troisième  traité  (p.  458-495),  dont  Dosithée  de 
Jérusalem  avait  donné  une  édition  incomplète  et  fort 
mauvaise  dans  son  Tvxo;  :j:;j~rlc>,p.  252-291,  repro- 
duite dans  /'.  G.,  t.  clx,  col.  668-691,  n'est  qu'un  bref 
résumé  des  deux  autres  sous  forme  de  confession  de 
foi.  Pour  se  faire  lire  du  public  instruit,  Scholarios 
s'est  décidé  à  condenser  ses  conclusions.  Il  a  visé,  en 
même  temps,  à  répondre  aux  attaques  des  unionistes, 
qui  ont  essayé  de  le  mettre  en  contradiction  avec  lui- 
même.  Le  texte  même  de  la  confession  de  foi  est 
accompagné,  tout  le  long,  de  passages  patristiques  qui 
en  appuient  les  affirmations.  Au  moment  où  il  rédige 
cet  opuscule,  Scholarios  porte  encore  le  prénom  de 
Georges.  Le  traité  a  été  composé  en  1  149.  Cf.  Œuvres, 
t.  m,  p.  173. 

4°  Tome  m.  Suite  des  œuvres  polémiques.  Questions 
scripturaires  et  théologiques.  Œuvres  apologétiques.  — 
Le  t.  m  ne  renferme  pas  moins  de  46  dissertations  ou 
opuscules,  dont  22  étaient  complètement  inédits,  et 
36  ont  été  tirés  de  manuscrits  autographes.  Le  tout  est 
divisé  en  trois  grandes  sections  :  Œuvres  polémiques; 
Questions  scripturaires  et  théologiques;  Œuvres  apc- 
logitiques. 

1.  Œuvres  polémiques.  —  Les  œuvres  polémiques  se 
subdivisent  elles-mêmes  en  cinq  sections. 

a)  Polémique  antilaline  (20  pièces,  p.  1-204).  —  Le 
n.  19  est  un  simple  extrait  légèrement  modifié  du  n.  3  : 
Examen  de  quelques  passages  des  Pères  latins  sur  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit.  Le  n.  17  :  Rapport  des  anliunio- 
nistes  ù  l'empereur  sur  le  concile  de  Florence  (novembre 
1  152),  ne  porte  pas  la  signature  de  Scholarios;  mais  on 
ne  peut  douter  qu'il  en  soit  l'auteur,  ou  du  moins  l'ins- 
pirateur, comme  on  peut  le  déduire  de  la  note  auto- 
graphe qui  le  précède  dans  le  Dionysianus  Athonensis 
lôO.  Cette  pièce  avait  déjà  été  éditée  dans  l'ouvrage 
rarissime  de  Nectaire,  patriarche  de  Jérusalem,  inti- 
tulé Ilîpt  ip/f,z  toû  -irta,  éd.  de  Dosithée,  Iassy, 
1682,  p.  233-236.  Tous  les  autres  morceaux  ont  pour 


but  de  combattre  la  doctrine  catholique  de  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit  ou  le  concile  de  Florence. 

La  série  s'ouvre  par  deux  Dialogues  sur  la  procession 
du  Saint-Esprit  portant  respectivement  les  titres  de  : 
Neôçpoiv  ïj  'AEpou.u6îa  et  de  :  '  0>.6ia\i6ç.  Le  premier 
date  de  1446,  le  second  vraisemblablement  de  1451, 
car  au  moment  où  il  l'écrit,  Scholarios  est  devenu 
depuis  peu  (~pb  ptty.poù),  le  moine  Gennade,  ce  qui 
arriva  en  1450.  L'archimandrite  russe  Arsenii  les  avait 
édités  séparément  à  Novgorod,  1896,  d'après  une  copie 
médiocre.  La  nouvelle  édition  repose  sur  des  autogra- 
phes. 

Malgré  les  cinq  années  qui  les  séparent,  ces  deux 
écrits  se  suivent  dans  l'édition.  Le  sujet  austère  de  ces 
entretiens  est  rendu  presque  attrayant  par  les  habile- 
tés de  l'écrivain.  Les  allusions  aux  événements  contem- 
porains n'y  sont  pas  rares.  Scholarios  s'y  défend  contre 
les  attaques  des  unionistes,  qui  l'accusaient  d'avoir 
fait  volte-face.  En  même  temps,  surtout  dans  le  second 
dialogue,  il  répète  sa  thèse  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit,  et  révèle  toutes  les  subtilités  de  la  controverse 
entre  partisans  et  adversaires  du  concile  de  Florence. 
Tout  en  restant  dans  les  limites  du  dogme  catholique, 
les  unionistes  faisaient  à  leurs  adversaires  des  conces- 
sions verbales  étonnantes:  ils  allaient  jusqu'à  dire  : 
«Le  Fils  n'est  pas  le  principe  du  Saint-Esprit.  Le 
Saint-Esprit  éx.-opô'JîToe.  du  Père  seul  ■  (p.  28  et  34), 
incluant  dans  les  mots  i.y/j,  et  Èxrïopeûeaôai  l'idée  de 
principe  sans  principe,  qui  ne  convient,  en  effet,  qu'au 
Père.  On  remarquera  aussi,  dans  le  Nséçpeav,  comment 
l'auteur  repousse  l'idée  que  les  malheurs  de  Byzance 
seraient  le  châtiment  de  l'abandon  de  l'union  de  Flo- 
rence (p.  15-20),  et  dans  l"OA6iavôç,  l'apologie  de  Nil 
Cabasilas,  qui  avait  affirmé  que  la  persistance  de  la 
division  entre  les  deux  Églises  était  due  au  refus  du 
pape  de  soumettre  la  question  de  la  procession  du 
Saint-Esprit  au  jugement  d'un  concile  oecuménique 
(p.  43-48).  Enfin,  dans  fOXêiavôç,  Scholarios  avoue 
avoir  adhéré  pendant  quelque  temps  à  la  doctrine  qu'il 
combat  maintenant  (p.  23,  22-30)  et  il  reconnaît  clai- 
rement la  primauté  du  pape,  tout  en  niant  son  infailli- 
bilité (p.  41-42>. 

Les  n.  0  et  7,  de  l'édition,  doivent  dater  de  la  lin  de 
1449  ou  du  début  de  1450.  Ils  sont,  en  effet,  posté- 
rieurs à  l'Exposition  de  la  foi  orthodoxe  ou  troisième 
traité  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  composé  en 
1449,  comme  nous  l'apprend  Scholarios  lui-même  dans 
son  Manifeste  aux  habitants  de  Constanlinople  du  27 
novembre  1452  (voir  p.  173,  1.  15-16  de  ce  volume). 
Par  ailleurs,  quand  il  les  écrit,  l'auteur  n'est  pas  encore 
moine.  Dosithée  a  fondu  arbitrairement  en  un  seul 
ouvrage  ces  deux  opuscules  unis  à  l'Exposition  de  la 
foi  orthodoxe,  et  en  a  donné,  dans  le  T6u,oç  cr;y~r:i. 
p.  272-291,  une  fort  mauvaise  édition,  reproduite  dans 
P.  G.,  t.  clx,  col.  691-714.  Ces  écrits  répètent  une 
partie  du  contenu  des  deux  grands  traités  sur  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit.  Le  premier  se  rapporte  à  la 
preuve  patristique,  le  second  au  raisonnement  théolo- 
gique. Dans  le  n.  6,  Scholarios  revient  longuement  sur 
l'autorité  de  saint  Augustin,  grand  appui  des  Latins. 
L'autre  opuscule  (n.  7)  reprend  l'objection  coutumière 
des  polémistes  contre  la  doctrine  catholique  :  affirmer 
que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du  Fils,  c'est 
nécessairement  introduire  deux  principes  dans  la  Tri- 
nité. Les  Latins  ont  beau  rejeter  cette  conséquence. 
Elle  leur  est  imputable,  tant  qu'ils  ne  renoncent  pas  au 
principe  qui  l'engendre,  et  il  faut  fuir  leur  communion. 

Le  court  n.  8,  Épichérème  contre  la  procession  du 
Saint-Esprit  «  ab  utroque  »  et  réponse  des  Latins,  est 
étroitement  apparenté  à  l'opuscule  précédent  (cf.  p.  64- 
65),  ainsi  qu'au  ZVI'  chapitre  syllogistique  de  Marc 
d'Éphèse  et  à  la  réponse  qu'y  fit  Scholarios  (cf.  p.  76- 
77).  C'est  le  simple  exposé  d'une  objection  des  Grecs 


153; 


SCHOLARIOS.    TRAITÉS    POLÉMIQUES 


L53S 


■et  la  réponse  qu'y  font  les  Latins.  Nous  avons  là  vrai- 
semblablement un  écho  des  discussions  de  Florence. 
Scholarios  explique  on  ne  peut  plus  clairement  à  ses 
compatriotes  un  point  capital  de  la  théologie  latine 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit. 

Le  n.  9,  Brève  apologie  des  antiunionistes  (p.  77-100), 
publié  par  Dosithée  sous  un  titre  fantaisiste  et  repro- 
duit tel  quel  dans  P.  G.,  t.  clx,  col.  713-732.  date  à 
peu  près  certainement  de  1451  ou  du  début  de  1  152. 
On  y  trouve  des  renseignements  intéressants  sur  le 
concile  de  Florence,  l'attitude  qu'y  eurent  les  Grecs, 
les  événements  des  années  qui  suivirent.  Scholarios 
cherche  à  justifier  son  opposition  et  celle  de  ses  amis 
au  concile,  dont  il  attaque  l'œcuménicité,  tandis  qu'il 
proclame  œcuménique  le  concile  tenu  à  Constantinople 
en  879-880  sous  Photius,  et  le  synode  des  Blakhernes 
de  1285  qui  condamna  Jean  Beccos  et  l'union  conclue 
à  Lyon  en  1271.  Il  parle  de  la  politique  religieuse  de 
l'empereur  Jean  VII  Paléologue,  de  sa  tolérance  à 
l'égard  des  adversaires  de  l'union  et  dit  qu'il  mourut 
«  privé  des  honneurs  de  l'Église  »  pour  avoir  simulé  le 
latinisme  jusqu'au  dernier  moment.  Au  demeurant,  il 
n'ose  traiter  les  Latins  d'hérétiques  (p.  95, 18  sq.).  Il  lui 
suffit  de  dire  qu'ils  s'éloignent  de  l'antique  tradition  et 
qu'il  faut  fuir  leur  communion  jusqu'à  ce  qu'ils 
effacent  le  Filioque  du  Symbole. 

Le  n.  10  est  tout  à  fait  intéressant,  non  seulement 
inédit  mais  complètement  inconnu  jusqu'ici.  Ce  n'est 
malheureusement  qu'un  extrait,  mais  un  extrait  consi- 
dérable et  autographe,  que  nous  a  conservé  le  Parisi- 
nus  681  du  Supplément  grec.  Répondant  à  un  ami  qui 
lui  avait  demandé  son  sentiment  sur  le  grand  discours 
dogmatique  de  Bessarion  pour  l'union,  prononcé  à  Flo- 
rence devant  l'assemblée  des  Grecs,  les  13  et  14  avril 
1  139  (cf.  P.  G.,  t.  clxi,  col.  543-612),  Scholarios  avoue 
ne  l'avoir  parcouru  qu'à  la  suite  de  la  démarche  de  son 
correspondant;  mais  il  déclare  que  le  principe  qui  lui 
dicte  son  appréciation  lui  est  familier  depuis  long- 
temps. Que  reproche-t-il  donc  à  Bessarion?  D'abord, 
d'avoir  visé  moins  à  donner  la  pensée  des  Pères  qu'à 
réfuter  les  fausses  interprétations  de  Marc  d'Éphèse 
(p.  101,  12  sq.);  en  particulier  de  n'avoir  pas  examiné 
dans  le  détail  les  passages  des  Pères  latins,  mais  d'être 
parti  de  l'idée  qu'ils  enseignaient  que  le  Fils  est  cause 
du  Saint-Esprit  et  d'avoir  ramené  à  cette  doctrine 
renseignement  des  Pères  orientaux,  établissant  à  la 
légère  l'équivalence  des  propositions  èx.  et  Siâ  ;  ensuite. 
de  s'être  contenté  des  applaudissements  de  gens  qui 
n'entendaient  rien  à  la  théologie  et  n'étaient  avides 
que  d'honneurs  et  d'argent;  enfin  d'avoir  eu  trop  de 
confiance  en  lui-même  et  de  n'avoir  pas  sollicité  l'appui 
de  ceux  qu'il  considérait  auparavant  comme  des 
maîtres  et  qu'il  savait  être  vraiment  au  courant  de  la 
question  (p.  112,  8  sq.).  Il  est  permis  de  découvrir  sous 
ce  dernier  reproche  un  peu  d'amertume  personnelle. 
L'importance  du  morceau  gît  moins  en  ces  critiques 
qu'eu  l'aveu  tout  à  fait  explicite  que  Scholarios  fait  de 
son  unionisme.  Nous  reviendrons  plus  loin  sur  ses 
déclarations. 

Les  sept  documents  qui  suivent  (n.  11-17)  ont  été 
ni  ils  pendant  les  années  1  150-1  152  et  se  rapportent  a 
l'activité  antiunioniste  de  Scholarios  qui,  dans  le  cou- 
rant de  1  150,  ;i  revêtu  l'habit  monastique.  Le  nouveau 
moine  déploie  tous  ses  efforts  pour  conjurer  ce  qui 
constitue  a  ses  yeux  le  plus  grave  péril  pour  sa  patrie  : 
l'abandon  'le  la  doctrine  îles  ancêtres  sur  la  procession 
■  In  Saint-Esprit  et  l'acceptation  du  décret  d'union  de 
Florence.  L'ambassade  envoyée  par  l'empereur  Cons- 
tantin XII  au  pape  Nicolas  V  par  l'intermédiaire  de 
liryennios  n'a  pas  eu  sou  approbation.  Au  courant  des 
"  cords  conclus  et  des  conditions  posées  par  le  pape,  il 
redouble  ses  exhortations  et  déclare  sa  résolution  irré- 
ible  de  ne  pas  communiquer  avec  le  cardinal-légat, 


Isidore  de  Kiev,  et  de  ne  pas  faire  mémoire  du  pape 
tant  que  le  Filioque  n'aura  pas  été  effacé  du  Symbole. 
Les  cinq  derniers  documents  (n.  13-17)  portent  une 
date  déterminée.  Le  premier  :  Lettre  à  Démétrius  Paléo- 
logue, frère  de  l'empereur  Constantin,  fut  écrit  vrai- 
semblablement au  début  de  1450.  Il  comprend  deux 
parties.  Scholarios  fait  d'abord  le  panégyrique  de  son 
correspondant,  tout  dévoué  aux  antiunionistes  (p.  117- 
126);  la  seconde  partie  (p.  126-136)  est  d'ordre  dogma- 
tique :  exposé  succinct  de  la  doctrine  de  la  procession 
du  Saint-Esprit,  où  a  passé  un  extrait  du  troisième 
traité  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  (p.  127-128). 
Cette  lettre  avait  été  publiée  par  Sp.  Lampros  dans  le 
t.  n  des  HxkxioXvyzix  v.ai  TlekoTzovYrj(si.axA,  Athènes, 
1912. 

La  Lettre  au  grand-duc  Luc  Notaras,  contre  l'union 
de  Florence  (n.  12)  a  été  publiée  par  Constantin  Simo- 
nidès,  à  Londres,  en  1858.  d'après  une  source  qu'il  n'in- 
dique pas,  sous  le  titre  :  ËewaSiou  toû  S^oXaptoy 
àpytsTTtoyoTToij  Kcova-avTivouTTOXscoi:  xai  oixouuxvixo'j 
icarptâp^ou  tô  vispl  èy.rcopsùascoç  toû  jravayîou  IIve'J- 
p.aTOç  èmrs7o\i\j.otio\)  upcÔTOv  (3t§Xiov.  Les  éditeurs  l'ont 
prise  dans  le  Parisinus  1297,  du  XVIe  siècle.  Le  mor- 
ceau est  de  caractère  dogmatique  et  a  pour  but  de  forti- 
fier le  grand-duc  dans  son  opposition  à  l'union.  Scho- 
larios s'y  défend  du  reproche  que  lui  faisaient  les  Latins 
d'être  le  destructeur  de  l'union.  Comment  romprait-il 
l'union,  puisque  l'union  n'existe  pas  et  que  tous  les 
Byzantins,  ou  à  peu  près,  lui  sont  opposés?  Il  déclare, 
en  terminant,  que  les  espoirs  d'un  secours  venu  d'Occi- 
dent sont  illusoires,  et  exhorte  son  correspondant  à 
tenir  ferme  à  la  foi  des  ancêtres.  La  lettre  fut  écrite 
après  le  départ  du  patriarche  Grégoire  Mammas  de 
Constantinople  (cf.  p.  151,  1  sq.),  c'est-à-dire  en  1451. 
Les  documents  13-17  intéressent  surtout  l'histoire 
et,  sauf  le  n.  17,  Lettre  au  despote  Démétrius  Paléologue 
(25  décembre  1152).  avaient  déjà  été  publiés  dans  le 
recueil  de  Lampros,  op.  cit.,  t.  n,  p.  89  sq.  La  lettre  au 
despote  Démétrius  (n.  17)  fut  écrite  le  25  décembre  1452, 
après  la  proclamation  solennelle  de  l'union,  le  12  dé- 
cembre de  la  même  année.  Elle  était'  accompagnée, 
semble-t-il,  de  la  Liste  des  écrits  antiunionistes  donnée 
sous  le  n.  18,  que  nous  a  conservée  le  Parisinus  1289, 
autographe  II  s'agit,  non  de  toutes  les  oeuvres  polé- 
miques écrites  par  Scholarios  contre  les  Latins  et  l'u- 
nion de  Florence,  mais  des  productions  les  plus 
récentes  composées  d'octobre  1451  à  décembre  1  152. 
A  la  fin,  Scholarios  parle  de  quatre  déclarations  anti- 
unionistes souscrites  par  les  métropolites  signataires 
du  décret  de  Florence.  La  dernière  remonte  à  l'arrivée 
à  Constantinople  de  la  délégation  des  hussites  de 
Prague,  conduite  par  le  prêtre  anglais  Constantin  Pla- 
tris,  c'est-à-dire  à  l'automne  de  1  151.  A  propos  de  ces 
signataires  du  décret  de  Florence,  ou  lira  avec  intérêt 
la  note  autographe,  inédile,  publiée  sous  le  n.  21,  où 
Scholarios  passe  en  revue  les  ecclésiastiques  qui  assis- 
tèrent au  concile,  et  indique  soigneusement  ceux  qui 
signèrent,  ceux  qui  ne  signèrent  pas  et  ceux  qui  se 
dédirent. 

La  Lamentation  sur  la  proclamation  de  l'union  n  Flo 
renec  (n.  19),  déjà  éditée  par  S.  Lampros,  op.  cit..  t.  n, 
p.  77-.sk.  esl  un  morceau  curieux,  qui  sent  un  peu  la 
rhétorique.  L'auteur  déplore  l'inutilité  de  ses  efforts 
pour  empêcher  ce  qui  est  arrivé  et  termine  par  une 
prière  où  il  exprime  l'espoir  de  voir  revenir  ses  compa- 
triotes a  la  doctrine  des  ancêtres. 

Le  dernier  morceau  de  la  polémique  antilatine  (n. 
23)  intitulé  :  Ilepl  toSv  up7jv  eia68û>v  :  Des  saintes 
entrées,  [u1  écrit  avant  la  prise  de  Constantinople,  sans 
que  l'on  puisse  préciser  davantage.  Scholarios  le  ".ni 
posa  à  la  demande  d'un  ami  ciui  l'avait  interrogé  sur  le 
symbolisme  des  introïts  ou  entrées  liturgiques  en  usage 
dans  son  Eglise.  Ces  entrées  sont  au  nombre  de  trois  : 
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l'une  qui  a  lieu  à  T'Eairepivôç  ûixvoç  ou  vêpres,  les 
deux  autres  à  la  messe.  Le  sujet,  d'ordre  purement 
liturgique,  devient  polémique  sous  la  plume  de  Seho- 
larios,  parce  qu'il  répond  aux  critiques  des  Latins  sur  le 
rite  de  la  «  grande  entrée  ».  Lorsque  le  diacre  porte 
solennellement  les  oblats  de  l'autel  de  la  prothèse  à 
l'autel  du  sacrifice,  les  assistants  font  des  prostrations 
ou  mélanies,  comme  si  le  pain  et  le  vin  étaient  déjà 
consacrés  :  d'où  le  reproche  d'idolâtrie  souvent  for- 
mulé par  les  Latins  à  l'adresse  des  Grecs.  Avant  Schola- 
rios,  plusieurs  théologiens  byzantins,  entre  autres 
Nicolas  Cabasilas  et  Syméon  de  Thessalonique,  avaient 
donné  de  ceci  des  explications  plausibles.  A  Florence 
même,  après  la  signature  du  décret  d'union,  les  Latins 
avaient  interrogé  de  nouveau  les  Grecs  sur  cette  céré- 
monie. Notre  théologien  critique  plusieurs  des  répon- 
ses fournies  et  en  apporte  de  nouvelles,  qui  n'ont  pas 
eu  d'écho  chez  les  Grecs  modernes,  sans  doute  parce 
qu'ils  ne  les  ont  pas  connues.  Gabriel  Sévère,  au  début 
du  xvne  siècle,  dans  l'opuscule  qu'il  a  composé  sur  la 
question  (cf.  Richard  Simon,  Fides  Ecclesise  orienlalis 
seu  Gabrielis  melropolitœ  Philadelphiensis  opuscula, 
Paris,  1671),  s'inspire  de  Syméon  de  Thessalonique  et 
fait  siennes  les  solutions  que  notre  auteur  trouve 
dénuées  de  fondement.  Celui-ci  prend  d'ailleurs  l'of- 
fensive contre  les  Latins  sur  la  question  de  la  forme 
du  baptême  et  celle  des  azymes.  Le  lecteur  remarquera 
qu'à  propos  de  la  forme  de  l'eucharistie  et  de  l'épi- 
clèse,  l'auteur  parle  d'une  manière  assez  obscure,  et 
n'attaque   pas  les   Occidentaux  sur  ce  point. 

b )  Polémique  antibarlaamite.  —  Au  xv«  siècle,  maigre 
les  décisions  officielles  qui  étaient  intervenues,  la  con 
troverse  palamite  n'était  pas  encore  complètement 
épuisée  à  Byzance.  On  trouvait  encore,  à  cette  époque, 
des  partisans  d'Acindyne  et  de  Barlaam,  qui  se  con 
fondaient  souvent  avec  les  «  latinophrones  »,  sans  parler 
des  Latins,  qui  soutenaient  tous  la  thèse  du  Calabrais. 
Scholarios  fut  amené  à  dire,  son  mot  sur  celte  question. 
11  le  fit  en  deux  opuscules,  l'un  d'allure  polémique, 
adressé  à  un  mandataire  impérial,  paaùixôç.  appelé 
Jean,  qui  l'avait  interrogé  sur  deux  points  :  a.  sur  la 
signification  d'un  passage  faussement  attribué  à  saint 
Théodore  Graptos  (il  appartient  en  réalité  à  saint 
Nieéphore,  patriarche  de  Constantinople,  Antirrheti- 
cus  I  adversus  Conslantinum  Copronytnum,  11.  P.  H.. 
t.  c,  col.  304  C-305  A),  dans  lequel  est  clairement  affir- 
mée l'identité,  en  Dieu,  de  l'essence  et  de  l'opération; 
b.  sur  une  objection  des  acindynistes  touchant  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit:  l'autre,  irénique.  où  est  traitée 
ex  professo  la  question  de  la  distinction  entre  l'essence 
divine  et  ses  opérations. 

Le  premier  (p.  204-228),  dont  on  avait  déjà  une  édi- 
tion tronquée,  donnée  par  Dosithée  (cf.  P.  G.,  t.  c;lx, 
col.  649-664),  fut  composé  au  mois  d'août  1  443.  L'au- 
teur commence  par  résoudre  l'objection  des  acindy- 
nistes sur  la  procession  du  Saint-Esprit  ainsi  conçue  : 
si,  d'après  l'Écriture,  le  Saint-Esprit  est  également  l'Es- 
prit du  Père  et  l'Esprit  du  Fils,  il  est  naturel  d'en  con- 
clure qu'il  tient  son  existence,  qu'il  procède  des  deux. 
On  devine  la  réponse  de  Scholarios.  qui  vient  de  ter- 
miner ses  deux  grands  traités  polémiques  contre  le 
dogme  catholique,  au  moment  où  il  écrit.  Puis,  il  fait 
un  exposé  sobre  et  clair  de  la  question  palamite.  A  l'en 
croire.  Acindyne  et  ses  partisans  ne  posaient  entre 
l'essence  divine  et  son  opération  ou  ses  attributs 
qu'une  distinction  de  pure  raison,  ce  que  nos  scolas- 
tiques  appellent  une  distinction  de  raison  raisonnante. 
Lui,  Scholarios.  enseigne  une  distinction  réelle,  mais 
i  ette  distinction  paraît  équivaloir  à  peu  près  à  la  dis- 
tûiction  virtuelle  imparfaite  de  nos  théologiens,  ou 
mieux,  semble-t-il.  à  lu  distinction  formelle  a  parte  rei 
de  Scot.  Par  ailleurs,  il  maintient  l'existence  de  la 
lumière  thaborique  il 


Le  second  opuscule  (p.  228-239),  intitulé  :  ITspi  toû 
-ôiç  SiaxpîvovTat  al  0EÏai  svépyeiai.  7upoe  tc  àXWjXaç 
y.y.i  -f-i  Oz'vim  ouoiav,  r;ç  zlavj  évépysioa  xai  èv  f,  s'.mv, 
fut  composé  après  la  prise  de  Constantinople,  au  cou- 
vent du  Prodrome  sur  le  mont  Ménécée,  à  la  demande 
d'un  ami.  Scholarios  y  donne  son  opinion  définitive 
sur  le  palamisme,  opinion  qui  n'est  pas  la  clarté  même. 
Elle  a  été  exposée  ici  à  l'article  Palamite  (Contro- 
verse), t.  xi,  col.  1799-1802. 

e)  Contre  la  simonie.  —  Dans  sa  Lettre  contre  la 
simonie  (p.  239-251),  adressée  à  l'empereur  Constantin 
en  1451,  Scholarios  dénonce  l'une  des  plaies  de  l'Église 
byzantine.  Il  voit  dans  la  simonie  la  cause  principale 
des  malheurs  publics.  C'est  une  espèce  d'hérésie  pire 
que  celle  des  macédoniens,  un  crime  assimilable  à  la 
trahison  de  Judas.  C'est  un  mal  très  difficile  à  guérir, 
une  impiété  qui  ne  profite  pas  à  ceux  qui  la  com- 
mettent, puisque  la  grâce  du  Saint-Esprit  n'est  pas 
vénale.  Notre  théologien  enseigne,  en  effet,  l'invali- 
dité des  ordinations  simoniaques  :  l'ordonnateur  ne 
peut  rien  communiquer  et  l'ordinand  ne  reçoit  rien 
(p.  243,  8-25  ;  245,  3-22).  Une  note  autographe  du  Pari- 
sinus  1289  nous  apprend  que  cette  lettre  contre  la 
simonie  fut  écrite  deux  ans  avant  la  chute  de  Constan- 
tinople. Dosithée  en  avait  donné  une  édition  fort 
défectueuse  et  incomplète  dans  le  Tofioç  àyi~ r,ç, 
p.  :J.(>7-312  (cf.  P.  C.  t.  ci.x.  col.  731-737).  La  nouvelle 
édition  vient  d'un  autographe,  le  Parisinus  1289,  sauf 
pour  la  lettre  d'envoi  a  l'empereur,  éditée  pour  la  pre- 
mière fois. 

d)  Polémique  contre  les  juifs.  —  Des  deux  opuscules 
contre  les  juifs  (p.  231-374)  le  premier  est  surtout  de 
caractère  polémique  et  porte  bien  son  titre  :  Réfutation 
de  l'erreur  judaïque;  l'autre  appartient  plutôt  à  l'apo- 
logétique :  c'est  un  aperçu  assez  maigre  sur  les  princi- 
pales prophéties  messianiques.  Les  deux  furent  compo- 
sées à  Constantinople,  lors  du  troisième  pontificat  de 
Scholarios,  c'est-à-dire  en  14(54.  Ils  étaient  déjà  connus 
par  l'édition  qu'en  donna  Albert  Jahn  en  1893,  dans 
ses  Anecdola  grœca  theologica.  d'après  le  Rernensis  579, 
du  xve  siècle.  La  nouvelle  édition  repose  en  partie  sur 
un  autographe,  en  partie  sur  une  copie  revue  par  l'au- 
teur. 

Le  premier  opuscule  est  composé  sous  forme  de  dia- 
logue entre  un  chrétien  et  un  juif  qui  finit  par  se 
convertir.  Cette  réfutation  du  judaïsme  par  la  Bible  et 
par  l'histoire  est  remarquable.  La  plupart  des  argu- 
ments n'ont  rien  perdu  de  leur  valeur  ni  de  leur  actua- 
lité. Les  théologiens  remarqueront  ce  qui  est  dit  sur 
l'affaiblissement  de  la  nature  humaine  par  le  péché 
originel  (p.  278,  35  sq.),  sur  le  renouvellement  de  l'uni- 
vers à  la  fin  des  temps  (p.  288,  24  sq.),  sur  l'influence 
de  la  volonté  dans  l'acte  de  foi  (p.  295,  18  sq.),  et  les 
historiens  apprendront  que  Scholarios  avait  pour  père 
un  Thessalien  émigré  à  Byzance  (p.  252,  25),  et  que  la 
situation  des  chrétiens  sous  le  joug  musulman  était 
bien  meilleure  que  celle  des  juifs  (p.  292,  15  sq.). 

e)  Contre  Marc  d'Éphèse.  Réfutation  de  ses  chapitres 
syllogistiques  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  (p.  176- 
538).  —  C'est  l'ouvrage  unioniste  de  Georges  Schola- 
rios dont  l'authenticité  a  été  le  plus  contestée.  Cette 
authenticité  sera  établie  plus  bas  avec  celle  des  autres 
écrits  unionistes  de  l'auteur.  Au  témoignage  de  la  cri- 
tique interne  s'ajoute  celui  des  quatre  bons  manuscrits 
du  xvc  siècle  qui  nous  ont  conservé  le  texte.  Ces 
manuscrits  sont  des  recueils  unionistes  de  contenu  à 
peu  près  identique,  dérivant  d'une  source  commune, 
qui  paraît  être  une  copie  de  Joseph  de  Méthone.  alors 
que  celui-ci  s'appelait  encore  le  piètre  Jean  l'Iusia- 
denus.  Tous  les  quatre,  en  effet,  portent,  à  la  fin  de  la 
Réponse  de  Scholarios  et  en  tète  de  l'écrit  de  Bessarion 
continuant  la  réfutation  des  syllogismes  de  Marc,  la 
note  suivante  attribuée  à  Jean  Plusiadenus. 
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Ces  chapitres,  le  très  savant  Georges  Scholarios  les  réfuta 
à  Constantinople,  à  la  demande  du  défunt  Grégoire  le 
patriarche,  alors  grand  protosyncelle.  Mais  il  en  restait 
d'autres  qu'il  négligea  d'exécuter.  Aussi,  le  défunt  patriar- 
che, étant  venu  à  Rome,  pria  le  très  savant  cardinal  évêque 
de  Nuée  d'y  répondre.  Celui-ci.  accédant  à  sa  demande,  en 
lit  justice  en  peu  de  mots,  afin  (pie,  disait-il,  ces  syllogismes 
de  l'evéque  d'Éphèse  ne  restassent  pas  sans  réfutation  et 
que  les  gens  simples  et  ignorants  ne  les  considérassent 
pas  comme  irréfutables,  parce  qu'on  les  a  laissés  sans  ré- 
ponse. 

Ce  fut  donc  à  Constantinople,  à  la  demande  de  Gré- 
goire Mammas,  alors  gTand  protosyncelle,  que  Schola- 
rios écrivit  sa  Réponse.  Comme  Grégoire  resta  proto- 
syncelle jusqu'au  milieu  de  l'année  1444,  époque  où  il 
fut  nommé  patriarche  de  Constantinople,  cette 
Réponse  est  donc  antérieure  à  cette  date;  mais  il  est 
évident  qu'elle  est  de  trois  ou  quatre  ans  plus  ancienne. 
En  1444,  en  effet,  Scholarios  s'est  déjà  déclaré  contre 
l'union,  et  c'est  cette  année-là  même  qu'il  promet  à 
Marc  d'Éphèse  mourant  de  lui  succéder  dans  la  lutte- 
contre  le  latinisme.  Selon  toute  vraisemblance,  ce  fut 
aussitôt  après  le  retour  de  Florence,  dans  les  premiers 
mois  de  1440,  que  Grégoire  fit  auprès  de  Georges  la 
démarche  dont  parle  Jean  Plusiadenus.  Notre  théolo- 
gien se  mit  sans  retard  au  travail.  Après  avoir  parcouru 
attentivement  les  XEçàXaia  cryXXoYto-Tixà  de  l'arche- 
vêque d'Éphèse  —  on  peut  croire  qu'il  les  a  eus  tous 
en  main,  cf.  l'art.  Marc  Fugenikos,  t.  ix,  col.  1984  —  il 
s'aperçut  qu'il  y  avait  là  beaucoup  de  répétitions,  et 
dix-sept  seulement  sur  cinquante-six  lui  parurent 
mériter  l'honneur  d'une  réponse  ;  il  passa  les  autres. 
Cela  ne  faisait  point  l'affaire  de  Grégoire  Mammas,  qui 
aurait  voulu  qu'on  n'épargnât  aucun  des  syllogismes 
de  Marc.  Voilà  pourquoi,  ne  pouvant  plus  s'adresser  à 
Scholarios,  passé  au  camp  des  antiunionistes,  il  supplia 
plus  tard  Bessarion,  de  parfaire  l'œuvre  si  bien  com- 
mencée. La  réfutation  de  Scholarios,  unie  à  celle  de 
Bessarion,  avait  été  publiée  par  Hergenrother  dans 
P.  G.,  t.  clxi,  col.  11  sq.  I.a  nouvelle  édition  amende 
le  texte  en  plusieurs  endroits. 

Ceux  qui  éprouvent  tant  de  difficulté  à  admettre 
l'authenticité  de  cet  écrit  de  Scholarios  n'ont  peut-être 
pas  remarqué  que  ce  dernier  y  vise  moins  à  nous  livrer 
sa  pensée  personnelle  sur  la  procession  du  Saint-Esprit, 
bien  qu'à  plusieurs  reprises  il  se  déclare  assez  ouverte- 
ment pour  la  doctrine  catholique,  qu'à  ruiner  les  argu- 
ments de  Marc,  à  montrer  qu'ils  sont  inefficaces,  à  dire 
à   l'archevêque   d'Éphèse  Voilà   ce  que   vont   te 

répondre  les  Latins.  » 

2.  Questions  scripturaires  et  théologiques  (p.  315-443). 
—  Scholarios  a  laissé  un  certain  nombre  de  questions 
quodlibétiques  sur  des  textes  scripturaires  ou  des 
sujets  de  théologie.  Le  t.  m  des  Œuvres  en  contient 
dix-sept  de  cette  sorte,  parmi  lesquelles  six  se  rap- 
portent à  des  sujets  scripturaires,  les  autres  à  des 
sujets  de  théologie  scolastique. 

Les  six  questions  scripturaires,  représentent  tout  ce 
que  notre  Byzantin  a  légué'  a  la  postérité  en  fait 
d'exégèse  1 1  i  1  >  I  i  <  j  ut-  :  a)  Le  délaissement  de  Jésus  sur  la 
explication  des  paroles  :  Deus  meus,  Deus  meus, 
quare  derelequisli  me?  prononcées  par  le  Sauveur  sur 
la  croix.  —  bi  Sur  l'apparition  de  Jésus  ii  Marie- 
Madeleine  el  ii  Thomas.  ci  Sur  le  reniement  de  saint 
Pierre  et  le  chant  du  coq.  —  d)  L'heure  de  lu  crucifixion 
us.  ci  Sur  le  second  avènement  du  Sauveur  cl 
urrection  des  corps  :  Scholarios  soutient  que  ceux 
qui  vivront  à  la  parousie,  les  pécheurs  comme  les 
justes,  ne  passeront  pas  par  la  mort,  —f)  Sur  l'arbre 
i  l'arbre  de  la  connaissance. 

Les  onze  questions  théologiques  sont  d'étendue  ri 

d'importance  inégales  ci  oui  irait  a  divers  points  de 

■  et  de  morale  :  ni  Sur  l'incarnation  du  Fils  de 

Dieu,  œuvre  «le  jeunesse  ayant  pour  1ml  de  montrer 


comment  le  Fils  de  Dieu  seul  s'est  incarne,  el  non  le 
Père  et  l'Esprit,  malgré  l'unité  d'essence  dans  la  Tri- 
nité. —  b)  Sur  le  titre  de  serviteur  donné  à  Jésus-Christ, 
(écrite  en  1464),  terme  à  proscrire  en  théologie. — 
c)  Sur  la  rareté  des  miracles  au  temps  présent,  ceux  re  de 
la  vieillesse,  où  l'on  trouve  un  tableau  sévère  des  moeurs 
du  clergé  byzantin  sous  la  domination  turque  et  où 
Scholarios  exhale  son  pessimisme  en  annonçant  la  lin 
du  monde  comme  toute  prochaine.  —  d)  Sur  l'huma- 
nité de  Jésus-Christ,  déjà  publiée  dans  I'.  (;.,  t.  ci.x. 
col.  1 157-1 162.  traite  de  l'extension  de  l'œuvre  rédemp- 
trice à  toute  l'humanité  parce  que  Jésus-Christ  est  le 
nouvel  Adam.  —  e)  Sur  les  progrès  des  anges  dans  la 
béatitude,  opuscule  bâti  sur  le  modèle  de  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  P.  q.  lxii.  a.  9,  avec  conclusion  identique; 
l'auteur  rappelle  en  passant  les  idées  maîtresses  de 
l'angélologie  thomiste.  —  f)  Sur  lu  double  connaissance 
des  anges,  autre  réminiscence  thomiste  sur  la  connais- 
sance matutinale  et  la  vespérale.  —  g)  Sur  la  liberté 
des  méchants  quand  ils  commettent  le  péehé,  leçon  de 
théologie  morale  sur  les  actes  humains  empruntée  a 
saint  Thomas.  —  h  I  Stérilité  de  la  foi  sans  les  bonnes 
oeuvres,  énumération  curieuse  des  bonnes  œuvres  que 
doit  pratiquer  un  chrétien,  une  quarantaine.  i)  Ma- 
rie plus  glorieuse  que  les  séraphins,  commentaire  de 
cette  assertion  du  mélode  saint  Cosmas.  /)  Supério- 
rité de  saint  l'uni  sur  les  autres  suints,  après  la  sainte 
Théotocos,  morceau  dont  l'authenticité  n'est  pas  abso- 
lument certaine:  c'est  peut-être  un  simple  extrait  d'un 
panégyrique  de  saint  Paul,  —k)  Sur  la  distinction  des 
personnes  divines,  de  l'année  1  164,  simple  noie  écrite  à 
la  suite  d'un  rêve,  que  Scholarios  a  pris  pour  une  com- 
munication .surnaturelle.  I.a  solution  est  dirigée  contre 
la  thèse  thomiste  :  le  Saint-Esprit  peut  se  distinguer 
du  Fils  sans  procéder  de  lui. 

:i.  Apologétique  à  l'adresse  des  musulmans  (p.  léil- 
475).  -  a  1  De  lu  seule  voie  qui  mène  les  hommes  au 
salut.  -  Quelque  temps  après  la  prise  de  Constanti- 
nople, Mahomet  II  voulut  se  renseigner  sur  la  religion 
de  ses  sujets  chrétiens.  Accompagné  des  hommes  les 
plus  instruits  de  son  entourage,  il  alla  trouver  le 
patriarche  Gennade  et  le  questionna  longuement  sur 
le  christianisme.  Après  le  second  entretien  —  car  il  y 
en  eut  trois  —  Mahomet  II  demanda  au  patriarche  de 
donner  par  écrit  la  substance  de  ce  qu'il  avait  dil.  De 
là  sortit  le  premier  opuscule  en  question.  I.e  morceau 
est  d'une  belle  venue,  approprié  aux  lecteurs  auxquels 
il  est  destiné.  En  voici  la  marche  générale.  Toute  chose 
est  ordonnée  à  une  fin.  I.a  fin  de  l'homme  est  d'at- 
teindre Dieu,  de  jouir  de  lui.  C'est  par  l'exercice  de  ses 
facultés  supérieures  d'intelligence  et  de  volonté  qu'il  y 
tend;  et  comme  le  moteur  de  toute  cette  activité  est  la 
volonté  libre,  il  était  nécessaire  que  le  Créateur  donnât 
à  l'homme  une  loi  pour  diriger  sa  marche.  La  première 
loi  donnée  fut  la  loi  naturelle.  Mais  la  chute  originelle 
a  corrompu,  quoique  non  complètement  (p.  437,  II.  ta 
nature  humaine;  les  hommes  sont  tombés  dans  l'ido- 
lâtrie la  plus  avilissante.  C'est  alors  qu'a  été  donnée  a 
un  petit  peuple  la  loi  écrite  pour  préparer  l'avènement 
d'une  économie  plus  parfaite.  Au  temps  marqué,  I  lieu 
voulut  réaliser  par  lui-même  la  restauration  de  l'hu- 
manité et  lui  apporter  la  loi  définitive,  la  loi  degrâce, 
après  laquelle  il  n'y  a  pas  à  en  attendre  une  autre  dif- 
férente ou  plus  parfaite.  Pour  cela,  il  était  nécessaire 
en  quelque  façon  que  Dieu  se  fît  homme.  Aucune 
contradiction,  aucune  impossibilité  dans  l'incarnation 
d'un  Dieu,  puisque  Dieu  est  tout-puissant.  C'est  le  lils 
ite  I  iicu.  le  \  nlic.  qui  a  pris  une  nature  humaine  dans 
l'unité  de  sa  personne  et  eu  a  fait  son  instrument  pour 
opérer  noire  salut.  I.a  loi  donnée  par  lui  ne  contredit 
pas,  mais  perfectionne  la  loi  de  Moïse.  Elle  a  été 
annoncée  par  les  prophéties  de  l'Ancien  Testament, 
par  les  us  et  les  sibylles,  et  pressentie  par 
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les  plus  sages  d'entre  les  Grecs  et  les  Égyptiens.  Elle  a 
fait  fleurir  sur  la  terre  des  vertus  surhumaines,  ren- 
versé  les  idoles,  triomphé  de  longues  persécutions, 
enfanté  de  nombreux  martyrs.  Rien  en  elle  de  contra- 
dictoire, de  fictif,  de  terrestre  :  tout  y  est  vrai,  spiri- 
tuel, divin. 

Cependant  le  mystère  de  l'incarnation  pose  le  mys- 
tère de  la  Trinité,  grosse  difficulté  pour  des  mono- 
théistes. Après  avoir  déclaré  que  ce  mystère  nous  a  été 
révélé  par  le  Dieu  fait  homme,  Scholarios  cherche  à 
montrer  par  la  raison  que  la  trinité  des  personnes  ne 
détruit  ni  l'unité  ni  la  simplicité  de  l'être  divin,  et  il 
recourt  pour  cela  à  l'analogie  tirée  de  l'âme  humaine, 
analogie  si  bien  développée  par  saint  Augustin  et  saint 
Thomas  :  Dieu,  Esprit  pur,  se  connaît  et  s'aime;  le 
terme  de  sa  connaissance  est  le  Verbe  ;  le  terme  de  son 
amour  est  le  Saint-Esprit.  Notre  théologien  cherche 
aussi  à  rendre  accessible  à  ses  interlocuteurs  le  mystère 
de  l'incarnation  et  l'immutabilité  du  Verbe  par  la 
comparaison  de  la  parole  humaine  considérée  dans  ses 
trois  états  :  verbe  intérieur,  parole  parlée,  parole 
écrite  (p.  446-447).  Puis  il  décrit  rapidement  l'œuvre 
de  Jésus,  la  mission  du  Saint-Esprit,  la  prédication 
des  apôtres  confirmée  par  les  miracles  de  toutes  sortes, 
la  merveilleuse  propagation  du  christianisme.  Il  ter- 
mine en  déclarant  qu'après  la  loi  évangélique,  il  n'y  a 
pas  à  attendre  pour  l'humanité  une  révélation  nou- 
velle. A  plus  forte  raison,  une  autre  législation  en 
contradiction  avec  celle  de  Jésus  et  la  détruisant  ne 
saurait-elle  venir  de  Dieu.  Si  Dieu  permet  que  des 
imposteurs  se  donnent  encore  pour  ses  envoyés,  ce  fait 
n'infirme  pas  la  conclusion  :  la  seule  voie  du  salut  est 
la  doctrine  de  Jésus  et  de  ses  disciples.  Elle  contient  en 
elle,  et  d'une  manière  éminente,  tout  ce  que  la  sagesse 
antique  a  produit  de  meilleur.  Si  parmi  les  chrétiens  il 
y  a  des  hérésies  et  des  schismes,  ces  divisions  ne  pro- 
viennent point  d'évangiles  différents,  mais  de  la  diver- 
sité des  interprétations  d'un  même  texte,  où  l'on  a 
vainement  cherché  à  découvrir  des  contradictions. 
«  Que  le  seul  et  unique  Dieu  en  trois  personnes,  le 
maître  de  la  vérité,  nous  conduise  tous  à  la  connais- 
sance de  la  vérité  sacrée,  seule  perfection  et  béatitude 
de  l'homme!  ■  Tel  est  le  souhait  final  de  Gennade.  qui 
n'a  pas  craint  d'attaquer  assez  ouvertement,  quoique 
sans  le  nommer,  le  faux  prophète  qui  a  nom  Mahomet. 

Il  ne  faut  point  confondre  cet  écrit  authentique  avec 
le  dialogue  apocryphe  de  même  titre  qui  circule  depuis 
le  xvie  siècle  sous  le  nom  du  patriarche  Gennade.  Cet 
apocryphe  est  l'œuvre  d'un  unioniste  grec  de  la  fin  du 
xve  siècle,  extrait  presque  tout  entier  d'un  écrit  pseudo- 
athanasien,  composé  lui-même  sur  la  fin  du  xive  ou 
au  début  du  xve  siècle,  par  un  Grec  hostile  au  dogme 
catholique  de  la  procession  du  Saint-Esprit,  et  dont  le 
texte  se  trouve  dans  P.  G.,  t.  xxvm,  col.  773-796,  sous 
le  titre  :  "Y,-zz-A  Tiveç  xnoxpîosiç.  Incipit  :  'Ep<i- rçmç 
a'  •  Tt  èc-i  0s6ç.  Le  faussaire  le  copie  en  abrégeant  et  y 
faisant  quelques  changements  jusqu'à  la  question  xvm 
inclusivement  (cf.  P.  G.,  t.  cit.,  col.  7S9  A).  La  prin- 
cipale modification  regarde  la  procession  du  Saint- 
Esprit  ab  utroque,  que  le  pseudo-Athanase  rejette 
(cf.  P.  G.,  col.  777  B)  et  que  le  faussaire  admet.  Le 
reste  du  travail  de  ce  dernier  a  consisté  à  inventer  le 
titre  suivant  :  Toû  al8zoiy.o)-&-ou  7ra-rpiip/o'j  K<ova- 
-ravTtvou— ôXccùç  TcwaSiou  Z/o/.apîou  [3i6>iov  oùv;o[j.év 
TE  y.cd  COtçÈç  TTEplTlVCOV  XEÇ3C>.aî(OV  TÎjç  r.iiETÉpaç  -îctecoç 
-Epi  (ov  ï)  S'-àXE^tç  yèyovE  p.z~à-  'Aixoipâ  toû  Ma^oufié- 
tou,  'j  xal  ÈrrivÉYpaTTTai-  llspi  rîjç  68où  Trjç  ccùTTjpîaç 
àvBpÛTHov.  'Epcù-rà  ô  ToOpyoç,  6  Se  —i.-z,A.z/tic,  K7toxplve- 
-->.'..  C'est  sous  ce  titre  que  Jean-Alexandre  Brassicanus 
(ou  Kohlburger),  professeur  de  littérature  classique  à 
Menue  (f  1539),  l'a  publié,  en  1530,  avec  une  traduc- 
tion latine.  Trois  ans  après,  parut  à  Paris  une  autre 
traduction  latine  du  même  dialogue,  qui  est  présenté 


par  l'éditeur  comme  absolument  inédit.  Cette  traduc- 
tion latine  est  celle  de  Georges  Hermonyme  de  Sparte, 
qui  vivait  dans  la  seconde  moitié  du  xV  siècle  et  qui 
pourrait  bien  être  l'auteur  de  la  supercherie.  Elle  a  été 
reproduite  dans  plusieurs  collections  patristiques, 
notamment  dans  la  BiHiotheca  Palrum,  édit.  de  Paris, 
t.  iv,  1644,  p.  951  sq.,  et  dans  celle  de  Lyon,  t.  xxvi. 
p.  536  sq.  C'est  celle  que  donne  E.-J.  Kimmel  dans  ses 
Mtmumenla  ficlei  Ecclesiœ  orientalis,  t.  i,  Iéna,  1850, 
p.  1-10,  et  aussi  Hergenrôther  dans  P.  G.,  t.  clx, 
col.  319-332.  Ces  deux  auteurs  qualifient  ce  plagiat  de 
Confessio  fidei  prior  Gennadii  patriarchse.  Quant  au 
texte  grec,  Jean  de  Fucht  en  donna  une  nouvelle  édi- 
tion avec  traduction  latine  à  Ilelmstadt  en  1611  (cf. 
E.  Legrand,  Bibliog.  hellénique  du  xrn'  siècle,  t.  v, 
p.  14),  édition  reproduite  par  Christian  Daum  dans  son 
ouvrage  :  D.  Hierongmi  theologi  grœci  dialogus  de 
S.  Trinitale...  Huic  accesserunl  hac  editione  Gennadii 
Scholarii  patriarche  Constantinopolilani  dialogus  de  via 
salutis  humante  inscriptus;  ejusdem  Confessio  de  fidei 
nostrse  articulis;  item  oralio  ad  unum  et  trium  persona- 
rum  Deum;  omnia  greeco-latina...  Cygnese  (=  Zwickau, 
en  Saxe),  1677.  Enfin  W.  Gass  a  publié  de  nouveau  le 
texte  grec  de  C.  Daum,  qu'il  a  collationné  avec  l'apo- 
cryphe pseudo-athanasien,  dans  la  seconde  partie  de 
son  ouvrage  :  Gennadius  und  Pletho,  Breslau,  1844, 
p.  16-30.  J.-C.-T.  Otto  démontra  le  premier,  en  1S5Û, 
le  caractère  apocryphe  de  la  pièce  dans  Xiedners  Zeil- 
schrift  fur  historische  Théologie,  t.  xx,  1850,  p.  389- 
417.  Cf.  aussi  t.  xxxiv,  1854,  p.  111-121,  de  la  même 
revue.  Les  savants  se  sont  généralement  rangés  à  l'avis 
d'Otto.  Ainsi  W.  Gass,  Symbolik  der  griechischen 
Kireiie.  Berlin,  1872;  Jon  Michalcescu,  ©T.cï'jpèç  Tr& 
èpBoSoÇiaç  :  Die  Bekennlnisse  und  die  wichligsten 
Glaubenszeugnisse  der  griechisch-orientalischen  Kirche, 
Leipzig,  1904,  p.  253  (Michalcescu -reproduit  le  texte 
grec  du  dialogue  dans  son  recueil,  p.  255-261,  c'en  est 
la  dernière  édition);  A.  Palmieri,  Theologia  dogmatica 
orthodoxa,  t.  i,  Florence,  1911,  p.  440-441.  D'autres  en 
sont  encore  à  parler  de  simples  interpolations.  Ainsi 
Mesoloras,  2'ju.êoXiy.ï)  -rîjç  ôpÔoSoÇou  'AvaTo/.ixr; 
'~E,Y.vXrtaia.ç,  t.  i,  Athènes,  1904,  p.  71. 

b)  La  confession  de  foi  de  Gennade.  —  Aussitôt  rédi- 
gée, L'unique  voie  du  salut  des  hommes  fut  traduite  en 
langue  turco-arabe  et  envoyée  au  sultan.  Celui-ci 
trouva  le  morceau  trop  compliqué  et  demanda  au 
patriarche  de  composer  quelque  chose  de  plus  clair. 
Dans  l'intervalle,  sans  doute,  avait  eu  lieu  le  troisième 
entretien.  Gennade  se  mit  à  l'œuvre,  et  donna  sous  la 
forme  d'une  confession  de  foi  un  bref  exposé  de  la  foi 
chrétienne  divisé  en  douze  articles,  dont  les  onze  pre- 
miers commencent  par  ITicte^oliev,  et  le  douzième 
énumère  sept  motifs  de  crédibilité.  Les  éditions  anté- 
rieures ont  divisé  arbitrairement  le  morceau  en  vingt 
articles.  C'est  ce  qu'on  a  appelé  plus  tard  la  Confession 
de  foi  du  patriarche  Gennade.  Le  titre  authentique 
semble  avoir  été  le  même  que  celui  du  premier  exposé, 
c'est-à-dire  :  L'unique  voie  du  salut  des  hommes,  comme 
on  peut  le  conclure  de  la  suscription  de  la  pièce  dans 
le  Lauriolanus  Athonensis  E.,  S4,  copie  revue  par  Scho- 
larios, qui  a  servi  de  base  à  la  nouvelle  édition  avec 
deux  autres  autographes.  Ces  sources  coupent  court  à 
toutes  les  discussions  qui  ont  eu  lieu  à  son  sujet  entre 
les  critiques.  On  trouvera  un  aperçu  de  ces  discussions 
dans  Œuvres,  t.  m,  p.  xxxv-xlh. 

C'est  faute  d'avoir  saisi  le  caractère  apologétique  de 
cette  pièce  que  les  théologiens  se  sont  étonnés  de  cer- 
taines expressions,  par  exemple  du  mot  ESîcù|i.a, 
attribut,  propriété,  employé  pour  désigner  les  personnes 
divines,  celles-ci  étant  considérées  comme  les  prin- 
cipes et  les  sources  de  tous  les  autres  attributs  divins 
(p.  453,  20  sq.);  que  d'autres  ont  disserté  sur  le  plato- 
nisme de  Scholarios,  alors  qu'il  aurait  fallu  parler  d'in- 
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fluence  de  la  théologie  latine,  spécialement  pour  ce  qui 
regarde  l'analogie  de  la  trinité  des  personnes  tirée  de 
l'âme  humaine  et  de  ses  facultés  d'intelligence  et  de 
volonté.  De  là  vient  enfin  qu'un  grand  nombre  ont 
voulu  faire  de  ce  bref  exposé  un  livre  symbolique  de 
l'Église  gréco-russe,  ce  qui  est  inexact.  Son  contenu, 
en  effet,  fait  abstraction  de  toutes  les  divergences  dog- 
matiques entre  les  Églises,  et  cela  intentionnellement, 
car  il  s'agit  d'exposer  à  des  infidèles  les  dogmes  dis- 
tinctifs  du  christianisme  et  de  les  amener  à  le  profes- 
ser. 

La  pièce  donne  bien  la  substance  de  l'opuscule  pré- 
cédent sur  l'unique  voie  du  salut;  mais  elle  passe  le 
développement  historique  sur  les  trois  lois  successives  : 
naturelle,  écrite  et  évangélique.  Quoique  plus  court, 
l'exposé  des  mystères  de  la  Trinité  et  de  l'incarnation 
est  plus  clair,  grâce  aux  comparaisons  qui  sont  déve- 
loppées. La  doctrine  des  fins  dernières  est  mise  plus 
en  relief,  et  l'article  12  sur  les  preuves  de  la  vérité  du 
christianisme,  où  certains  ont  voulu  voir  un  hors- 
d'œuvre,  ramasse  en  une  énumération  impression- 
nante des  idées  éparses  dans  la  première  rédaction. 

Comme  le  premier  opuscule,  cet  abrégé  fut  traduit 
en  langue  turco-arabe.  Il  semble  que  la  traduction  pri- 
mitive ait  été  exécutée  par  des  Grecs  connaissant  la 
langue  turque  et  écrite  en  caractères  de  cette  langue, 
mais  telle  que  nous  la  possédons,  en  arabe  transcrit  en 
caractères  grecs,  la  traduction  est  fort  défectueuse  et 
a  exercé  la  sagacité  des  turquisants  et  arabisants  qui 
ont  essayé  de  reconstituer  son  texte  en  caractères 
arabes.  Sur  les  diverses  éditions  de  ce  petit  écrit,  voir 
Œuvres,  t.  ni,  p.  xli-xlii. 

c)  Demandes  et  réponses  sur  la  divinité  de  Jésus- 
Christ  (p.  458-475).  —  Sous  ce  titre  est  pour  la  première 
lois  édité,  d'après  deux  autographes,  un  dialogue  entre 
Gennade  et  deux  pachas  turcs.  L'entretien  roule  sur  la 
divinité  de  Jésus-Christ  et  le  mystère  de  l'incarnation. 
Gennade  expose  les  principaux  motifs  de  crédibilité  à 
ces  vérités  aux  deux  infidèles,  qui  le  quittent  en  lui 
demandant  de  leur  communiquer  ce  qu'il  avait  écrit 
sur  la  foi  chrétienne  après  ses  entretiens  avec  le  sultan 
et  lui  promettent  de  revenir.  Pour  une  analyse  détail- 
lée, voir  l'introduction  au  t.  m,  p.  xlii-xlv. 

5°  Tome  iv.  Polémique  contre  Plélhon.  Œuvres  pasto- 
rales, ascétiques,  liturgiques,  poétiques.  Correspondance. 
Chronographie.  —  Comme  on  le  voit,  le  contenu  du  t.  iv 
est  particulièrement  varié.  On  y  trouvera  réunies  les 
pièces  relatives  à  la  polémique  contre  Gémistos  Pléthon 
(p.  1-189).  La  théologie  dogmatique,  morale  et  ascé- 
tique, la  liturgie,  la  philosophie,  la  littérature,  l'his- 
toire surtout,  ont  beaucoup  à  puiser  dans  le  recueil. 
1.  La  polémique  contre  Pléthon.  ■ —  Les  morceaux 
donnés  sous  celte  rubrique  sont  au  nombre  de  six, 
d'étendue  très  inégale,  <!<•  contenu  philosophico-théo- 
logique. 

a)  Contre  les  difficultés  de  Pléthon  au  sujet  d'Arislole: 
K>.t->.  TÔV  EIXtJOcûvoç  à-optôjv  i~  '  A y.rs-'j-.i'i.z:  (p.  1- 
116).  De-  cet  ouvrage,  divisé  en  deux  livres,  le  pre- 
mier seul  avait  rit  édité  par  Minoïde  Mynas,  Georges 
Scholarios,  Paris,  1858,  d'après  deux  mss  du  xix*; 
don)  le  texte  es1  médiocre.  La  nouvelle  édition 
repose  sur  deux  mss  en  partie  autographes,  en  partie 
revisés  par  l'auteur. 

L'ouvrage  a  pour  but  de  réfuter  l'opuscule  de 
Georges  Pléthon  intitulé  :  I  Ircl  &v  '  \z<.'-,-<i-i'):rlq  Ttpôç 
\\'/.y-,„-/y.  Siaçsperai.  Cf.  P.  G.,  t.  clx,  col. 
Le  1.  I,  de  beaucoup  le  plus  important,  répond  aux 
quatre  premiers  chapitres  de  Pléthon;  le  second  s'al 
taque  aux  autres  griefs  formulés  contre  le  Stagyrite 
pal  l'ami  de  Platon.  D'après  son  propre  témoig 
Scholarios  entreprit  celle  défense  d'Arislole  non  pas 
tant  pour  l'amour  du  philosophe  que  pour  la  défi  nse 
de  la  religion  chrétienne.  Ce  ne  fui  point,  de  son  côté, 


désir  d'exalter  Aristote  au-dessus  de  Platon.  Contre 
Platon  lui-même  il  ne  nourrit  aucune  animosité  et  sait 
reconnaître  ses  mérites.  Il  ne  s'occupe,  du  reste,  de  lui 
qu'en  passant.  Mais  il  a  remarqué  dans  l'écrit  de  Plé- 
thon un  parti-pris  de  dénigrer  le  philosophe  dont  la 
doctrine,  quoique  non  exempte  de  graves  erreurs,  s'a- 
dapte le  mieux  aux  dogmes  chrétiens.  Le  ton  général 
de  cette  défense  manque  totalement  d'aménité.  Déjà 
le  bruit  circulait  que  le  détracteur  du  Stagyrite  avait 
composé  un  ouvrage  injurieux  pour  le  christianisme  et 
ne  tendait  à  rien  moins  qu'à  ressusciter  le  vieux  paga- 
nisme gréco-romain,  à  substituer  au  Christ  les  dieux 
de  l'Olympe.  Cf.  art.  Pléthon.  t.  xn.  col.  2396,  2400. 

De  toute  cette  apologie  en  faveur  d'Aristote  la  par- 
tie la  plus  importante  est  celle  qui  répond  au  premier 
grief  formulé  par  Pléthon  :  le  Stagyrite  fait  le  monde 
éternel  et  ne  lui  donne  aucune  cause  efficiente;  il  ne 
s'est  pas  élevé  à  la  notion  d'un  Dieu  créateur;  son 
Dieu  n'est  que  cause  finale  et  motrice  de  l'univers. 
Scholarios  s'inscrit  en  faux  contre  cette  interprétation 
de  la  pensée  du  philosophe.  Étudiant  la  signification 
technique  de  certains  mots,  comme  STjtnoopYeîv,  Kiveïv, 
7roi£Îv,  il  s'efforce  de  démontrer  qu'Aristote  a  fait  de 
Dieu  la  véritable  cause  efficiente  du  monde,  bien  que 
celui-ci  soit  contemporain  de  Dieu,  c'est-à-dire  éternel I 
Qui  a  raison,  de  Pléthon  ou  de  Scholarios?  Les  histo- 
riens modernes  de  la  philosophie  sont  plutôt  de  l'avis 
de  Pléthon.  Nous  croyons  qu'une  lecture  attentive  du 
défenseur  d'Aristote  est  capable  d'amener  une  revision 
du  procès. 

D'après  les  renseignements  fournis  par  la  lettre-dédi- 
cace adressée  à  Constantin  Paléologue,  le  futur  Cons- 
tantin XII,  la  composition  de  l'ouvrage  est  à  placer 
dans  la  seconde  moitié  de  l'année  1443  ou  au  début  de 
1444,  sûrement  avant  le  23  juin  1444,  date  de  la  mort 
de  Marc  d'Éphèse,  au  jugement  duquel  l'ouvrage  fut 
soumis.  A  la  réponse  de  Scholarios,  Pléthon  opposa  une 
réplique,  où  il  maintint  ses  positions  et  rendit  à  sou 
adversaire,  en  fait  d'aménités,  la  monnaie  de  sa  pièce. 
Cette  réplique  est  dans  P.  G.,  t.  clx,  col.  743-746. 

b)  Lettre  d'envoi  de  l'ouvrage  précédent  à  Marc 
d'Éphèse.  —  Cette  lettre,  déjà  éditée  dans  P.  G., 
t.  clx,  col.  743-746,  et  de  nouveau  par  Lombros,  ITa- 
XaioÀôysia  xal  nsXoTravvï-jO-laîcà,  t.  n,  p.  241-243,  est 
courte  mais  fort  intéressante.  Elle  nous  montre  Georges 
pleinement  réconcilié  avec  Marc,  et  nous  apprend  que 
celui-ci  fut  le  premier  maître  et  éducateur  de  celui-là. 

c)  Lettre  à  Gémistos  Pléthon  à  propos  de  son  ouvrage 
contre  les  Latins  (p.  118-151). —  Déjà  publiée  par  V.- 
Cl.-D.  Alexandre,  Traité  des  lois,  Paris,  1858,  p.  313 
369,  et  reproduite  par  P.  G.,  t.  clx,  col.  599-630,  cette 
lettre  fut  écrite  en  1450,  au  moment  où  l'auteur  s'ap- 
prêtait à  revêtir  l'habit  monastique.  Elle  a  pour  but  de 
féliciter  Pléthon  de  son  opuscule  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit  contre  les  Latins  (cf.  P.  G.,  t.  clx,  col.  975- 
980).  En  s'attaquant  au  dogme  latin,  Pléthon  s'est  lavé 
de  l'accusation  qui  pesait  sur  lui  de  vouloir  ressusciter 
le  paganisme.  Et  là-dessus  Scholarios  déclenche  une 
attaque  en  règle  contre  le  néopaganisme  et  ses  adhé- 
rents cachés  ou  déclarés.  Il  montre  la  supériorité  du 
christianisme  sur  le  polythéisme,  des  Pères  de  II 

sur  Platon  et  Aristote.  On  est  un  peu  étonné  de  cette 
sortie  à  propos  d'un  opuscule  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit,  cl  l'on  voit  qu'ici  encore  Scholarios  polé 
mique  contre  Pléthon  tout  en  le  couvrant  de  fleurs. 
i  VI  que,  comme  il  l'écrira  plus  tard,  il  savait  depuis 
longtemps  que  le  philosophe  de  Mi  tra  était  l'auteur  du 
fameux  Traité  des  Ims.  Après  qi  oi  viennent  des  i 
dérations  polémiques  sur  le  dogme  îles  Latins.  Scho- 
larios reproche  à  Pléthon  d'avoir  fait  aux  Latins  une 
dangereuse  concession  en  attribuant  au  Fils  une  sorte 
de  supériorité  sur  le  Saint-Esprit,  du  fait  que  le  Fils 
a   la  propriété  éternelle  d'envoyer  le  Saint-Esprit  :  ce 
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qui  explique  pourquoi  il  est  nommé  le  second  dans  la 
formule  trinitaire.  La  lettre  se  termine  par  des 
attaques  contre  les  unionistes  byzantins, 

d)  Les  trois  documents  qui  suivent  ont  rapport,  de 
près  ou  de  loin,  au  fameux  Traité  des  luis  de  Gémistos 
Pléthon.  Sauf  la  Lettre  u  la  princesse  du  Péloponèse,  qui 
n'a  été  éditée  qu'en  1912  par  S.  Lambros,  op.  cit.,  t.  u, 
p.  19-2.'i.  ils  étaient  connus  depuis  longtemps.  La  Lettre 
à  l'exarque  Joseph  avait  vu  le  jour  dans  l'ouvrage  déjà 
cité  de  V.  Cl.  Alexandre  sur  Pléthon,  op.  cit.,  p.  412- 
111.  d'où  elle  a  passe  dans  /'.  G.,  I.  ci.x,  eol.  633-648. 
Quant  au  petit  traité  Contre  1rs  athées  et  les  polythéistes, 
on  le  trouvait  dans  le  Gennadios  mal  Pletho  de  \\  .  l  tas  . 
Breslau,  1844,  p.  31-53,  dans  l'ouvrage  d'Alexandre, 
et,  d'après  celui-ci,  dans  la  /'.  <;.,  /.  cit.,  col.  51 
La  nouvelle  édition  améliore  les  précédentes  sur  de 
nombreux  points,  basée  qu'elle  est  sur  trois  auto- 
graphes pour  la  Lettre  à  l'exarque  Joseph,  et  quatre 
pour  le  Traité  contre  les  athées  et  les  polythéistes. 

La  Lettre  ù  la  princesse  du  Péloponèse,  c'est-à-dire 
rhéodora,  femme  de  Démétrius  Paléologue,  despote 
de  Mistra,  a  dû  être  écrite  en  1  153,  avant  ta  prise  de 
Constantinople.  Gennade  la  remercie  de  lui  avoir 
envoyé  le  manuscrit  autographe  du  Traité  des  lois  de 
Pléthon  et  le  lui  renvoie  pour  qu'elle  le  livre  elle-même 
au\  flammes.  Il  donne,  à  ce  propos,  quelques  détails 
sur  l'auteur,  le  contenu  et  les  sources  de  cet  ouvrage. 

La  Lettre  ù  l'exarque  Joseph  (p.  155-172),  irrite  au 
mont  Ménécée  vers  1457,  nous  fournit  de  nouveaux 
détails  sur  le  livre  de  Pléthon  et  sa  destruction  par 
Gennade  lui-même,  devenu  patriarche. 

C'est  encore  au  couvent  du  Prodrome,  au  mont 
Ménécée,  et  sans  doute  peu  de  temps  après  le  précé- 
dent que  fut  composé  l'opuscule  intitulé  :  Sur  Dieu  un 
et  trine  et  contre  les  athées  et  les  polythéistes  (p.  172- 1 89). 
Là  encore.  Pléthon  est  vise  (p.  180-181).  Gennade  y 
réfute  successivement  les  athées  ou  partisans  du  ha- 
sard, S0eoi  r,  aÙTOii.ocrio'Tai.,  et  les  polythéistes.  Pour 
prouver  l'existence  de  Dieu,  il  fait  principalement 
appel  à  l'ordre  du  monde.  Après  avoir  démontré  les 
contradictions  du  polythéisme,  il  essaie  de  persuader 
aux  juifs  le  dogme  de  la  Trinité  en  expliquant  le  texte 
de  Gen.,  v,  26.  S'inspirant  de  la  théorie  trinitaire  déve- 
loppée par  saint  Thomas,  il  montre  que  l'aine  humaine 
est  une  image  de  la  Trinité  divine  par  ses  opérations 
immanentes  île  connaissance  et  d'amour. 

2.  Qiuvres  pastorales  et  ascétiques  (p.  190-309).  — 
Sous  ce  titre  viennent  14  pièces  d'étendue  et  d'impor- 
tance inégales.  Les  œuvres  pastorales  son!  celles  que 
Scholarios  a  composées,  alors  qu'il  était  patriarche  de 
Constantinople,  à  l'occasion  de  sa  charge.  Elles  sont 
très  peu  nombreuses;  à  cela  rien  d'étonnant,  puisque 
les  trois  patriarcats  de  Gennade  ont  été  fort  courts  et 
ne  lui  ont  guère  laissé  le  loisir  d'écrire.  A  s'en  tenir  à 
cette  définition,  on  ne  peut  compter  parmi  les  œuvres 
pastorales  que  les  n.  2-7  de  cette  section,  le  n.  1,  inti- 
tulé :  Ce  qu'un  évêque  doit  savoir  et  enseigner,  étant  hors 
cadre  comme  antérieur  a  1147,  et  d'une  authenticité 
seulement  probable,  (.'.'est  un  petit  catéchisme,  où  l'in- 
fluence de  la  théologie  latine  est  prépondérante,  spé- 
cialement pour  ce  qui  regarde  les  sacrements. 

Le  n.  2  :  Lettre  au  moine  Maxime  Sophianos  et  à  tous 
les  moines  du  monastère  du  Sinaï  (1454-1456),  déjà 
édité  par  le  patriarche  Nectaire  de  Jérusalem  dans  son 
'Etu-tou,-/)  tîjç  izp'jxoaij.'.y.rfi  laropiac,  éd.  de  Venise, 
1805,  p.  215-221,  roule  sur  une  série  de  questions 
d'ordre  canonique  et  liturgique.  Les  Latins  y  sont  trai- 
i  d'hérétiques,  mais  de  dissidents,  à  qui  il  faut 
refuser  la  communion,  mais  auxquels  on  peut  distri- 
buer l'àvTtStopov  ou  pain  bénit.  Les  prélats  orthodoxes 
peuvent  les  bénir  et  leur  donner  leur  main  à  baiser.  — 
Lettre  au  moine  Joachim  du  Sinaï,  où  Gennade  défend 
de  réordonner  les  clercs  hétérodoxes,  latins  ou  autres, 


conformément  aux  anciens  canons.  —  Réponses  aux 
questions  de  Georges,  despote  de  Serbie  (1454-1  156), 
série  de  15  réponses  très  courtes  sur  des  questions  dog- 
matiques, canoniques  et  liturgiques.  —  Lettre  pastorale 
sur  la  prise  de  Constantinople  (p.  211-231),  écrite  à  l'au- 
tomne de  145  1,  importante  pour  la  biographie  de  Scho- 
larios  et  la  connaissance  du  milieu  trouble  où  il 
vit.  Il  présente  la  catastrophe  de  1453  comme  un 
châtiment  divin.  Lettre  pastorale  annonçant  la  démis- 
sion prochaine  de  Gennade  (7  octobre  1451),  écrite  peu 
de  temps  après  la  précédente.  —  Lettre  à  la  moniale 
Sophrosyné,  sœur  de  la  princesse  Théodora,  femme  du 
despote  de  Mistra,  Démétrius  l'aléologue  (1462-1164). 
Gennade  lui  adresse  l'ouvrage  qui  suit.  —  .Sur  le  pre- 
mier service  de  Dieu  ou  Loi  évangélique  en  abrégé  (145S), 
p.  230-264,  un  des  meilleurs  opuscules  de  Scholarios, 
déjà  édité  par  Serge  Macraios,  Constantinople,  1806, 
p.  7-62,  et  par  Nicodème  l'Hagiorite,  Kvjttoç  xaptrow, 
1819,  p.  223-249;  excellent  résumé  de  la  morale  évan- 
gélique. -  Apoloyie  au  sujet  du  silence  (p.  254-274), 
cette  apologie  personnelle,  écrite  immédiatement  après 
le  troisième  patriarcat,  vers  1464-1465,  est  adressée  a 
un  ami,  Théodore  Branas.  C'est  un  réquisitoire  amer 
contre  les  faux-frères.  Sur  lu  différence  entre  1rs 

véniels  cl  les  péchés  mortels  (p.  274-2S4),  dis- 
sertation de  théologie  morale,  qui  s'accorde  en  général 
avec  la  doctrine  catholique  sur  le  sujet,  mais  en  dilïère 
sur  un  point  important.  D'après  le  théologien  byzantin, 
il  faut  distinguer  trois  sortes  de  péchés  mortels  ou 
véniels  :  ceux  qui  sont  consommés  dans  la  pensée, 
ceux  qui  sont  consommés  par  la  langue,  ceux  qui  sont 
consommés  par  l'action  extérieure.  Les  péchés  consom- 
més dans  la  pensée,  si  leur  matière  est  grave,  sont  des 
pèches  mortels.  Mais  les  péchés  consommés  par  la 
langue,  c'est-à-dire  par  la  parole,  ne  sont  mortels  que 
si  effectivement  ils  sortent  de  la  pensée  pour  se  tra- 
duire en  paroles;  s'ils  s'arrêtent  au  premier  stade  de  la 
simple  pensée,  ce  ne  sont  que  des  péchés  véniels.  De 
même,  les  péchés  qui  sont  consommés  par  l'action 
extérieure,  comme  l'adultère,  ne  seront  péchés  mortels 
qu'au  dernier  stade,  celui  de  l'action.  A  l'état  de  simple 
pensée,  voire  même  à  l'état  de  parole,  ce  ne  seront  que 
des  péchés  véniels.  Scholarios  voit  aussi  le  péché  mor- 
tel dans  le  plein  consentement  intérieur,  mais  seule- 
ment pour  les  péchés  qui,  comme  la  haine,  l'envie,  sont 
consommés  dans  l'acte  intérieur  lui-même.  Le  même 
opuscule  traite  aussi  brièvement  des  vices  capitaux  et 
des  vertus  opposées. 

Questions  capitales.  —  Ces  questions  regardent  les 
huit  manières  de  pécher,  les  sept  modes  de  la  péni- 
tence, les  sept  péchés  capitaux,  les  douze  degrés  de 
l'orgueil,  les  quatre  choses  requises  pour  le  sacrement 
de  l'eucharistie,  le  triple  blasphème  contre  le  Saint- 
Lsprit.  Le  tout  est  fort  intéressant,  surtout  la  question 
sur  l'eucharistie,  et  trahit  des  influences  latines. 

3.  Œuvres  liturgiques  et  poétiques  (p.  310-397).  — 
Scholarios  a  laisse  un  certain  nombre  de  petites  com- 
positions en  prose  et  en  vers  se  rapportant  à  la  prière 
privée  ou  publique.  Ce  sont,  pour  la  plupart,  de  courtes 
prières  adressées  à  Dieu  ou  à  ses  saints.  Presque  toutes 
étaient  inédites.  Sous  le  titre  :  Œuores  liturgiques  nous 
n'avons  compris  que  les  pièces  en  prose.  Les  composi- 
tions en  vers  métriques  ou  syllabiques  ont  été  rangées 
parmi  les  Œuvres  poétiques. 

a)  Des  douze  numéros  que  porte  cet  te  section  le  pre- 
mier, intitulé  :  Prières  pour  métanies  et  résumés  partiels 
tirs  psaumes  (p.  310-343)  est  de  beaucoup  le  plus  long. 
Les  prières  pour  métanies  sont  un  recueil  de  prières 
appartenant  a  divers  auteurs.  Seules  la  première  et  la 
neuvième  portent  le  nom  de  Scholarios.  La  troisième 
et  la  dixième  sont  peut-être  aussi  de  sa  composition. 
Les  autres  paraissent  sous  le  nom  de  saints  ou  de  per- 
sonnages célèbres.  La  première  prière,  série  de  courtes 
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invocations  destinées  ù  être  récitées  pendant  les  pros- 
trations orientales  appelées  mélanies,  se  termine  par  la 
traduction  de  l'antienne  mariale  du  Bréviaire  latin 
Ave,  regina  cœlorum,  à  laquelle  manquent  seulement 
les  mots  :  Salve  porta.  Ce  n'est  pas  le  seul  endroit  où 
Scholarios  a  tait  appel  a  l'euchologe  latin.  A  la  fin  de 
la  neuvième  prière,  œuvre  de  Scholarios,  se  lit  dans  le 
Lauriolanus  E  84,  fol.  9  v".  la  traduction  de  la  collecte 
du  commun  des  fêtes  de  la  sainte  Vierge  :  Concède  nos 
famulos  tuus,  etc.  Le  Résumé  i>artiel  des  psaumes  ou 
Prières  Urées  des  psaumes,  est.  peut-on  dire,  une  sorte 
de  petit  bréviaire  à  l'usage  des  moines  qui  vivent  isolés 
dans  leurs  cellules,  spécialement  des  hésycbastes. 
Scholarios  l'a  composé  pour  son  usage  personnel  et 
pense  qu'il  pourra  être  utile  à  d'autres.  Son  travail  a 
consisté  à  ne  conserver  des  psaumes  que  les  prières 
directes,  les  élans  du  cœur  adressés  au  Seigneur.  Ce  sont. 
en  toute  vérité,  les  prières  extraites  des  psaumes,  par 
lesquelles  l'âme  parle  directement  a  Dieu.  Ce  bréviaire, 
qui  tient  en  moins  de  quinze  pages,  avait  déjà  été  édité 
deux  fois  :  d'abord  à  Bucarest,  en  1749,  cf.  E.  Le 
grand,  Bibl.  hell.  du  XVIII'  siècle,  t.  i,  p.  372;  puis 
par  Nicodème  l'Haghiorite,  à  (  lonstantinople,  en  1799. 
dans  l'ouvrage  cite  plus  haut.  La  nouvelle  édition  est 
tirée  du  Dionysianus  HO,  revu  et  corrigé  par  Schola- 
rios lui-même.  On  remarquera,  p.  328,  en  note,  la 
curieuse  note  autographe  sur  saint  Augustin,  qui  répète 
ce  que  notre  Byzantin  a  plusieurs  fois  écrit  ailleurs  sur 
l'autorité  doctrinale  de  ce  Père.  Des  onze  prières  qui 
suivent,  huit  sont  éditées  pour  la  première  fuis,  a 
savoir  les  n.  2,  3,  5,  7.  9.  10,  11  et  12.  Elles  sont  à  la 
fois  pleines  de  piété  et  de  doctrine. 

Quant  aux  Œuvres  poétiques,  comprenant  13  numé- 
ros, ce  sont,  comme  les  œuvres  liturgiques,  de  courtes 
pièces,  dont  les  plus  étendues  ne  dépassent  pas  -1  pages. 
Les  dix  premières  sont  en  vers  métriques;  les  autres 
appartiennent  à  la  poésie  rythmique  des  mélodes  chré- 
tiens. Sur  le  nombre,  il  y  a  trois  épitaphes  authentiques 
(n.  3,  5,  6)  et  une  fort  douteuse,  celle  de  Marc  d'Éphèse 
in.    in,. 

4.  Correspondance  (p.  398-503).  —  Scholarios  a  écrit 
de  nombreux  traités  didactiques  sur  divers  sujets  sous 
forme  de  lettres,  (.es  écrits  ne  rentrent  pas  sous  la  pré- 
sente rubrique,  qui  a  été  réservée  aux  lettres  propre- 
ment dites,  excluant  tout  but  didactique.  Elles  ont  été 
divisées  en  deux  sections  :  a)  Lettres  signées  «  (. 
Scholarios  »  lavant  la  fin  de  1410),  au  nombre  de  34; 
b)  Lettres  signées  Gennade  Scholarios  >•  (éi  partir  de  la 
fin  de  1450),  au  nombre  de  7.  Parmi  ces  lettres,  cinq 
avaient  déjà  été  publiées  par  Boissonnade  dans  le  t.  v 
de  ses  Anecdota  grseca,  Paris.  1838,  une  par  Emile  Le- 
grand, Cent-dix  lettres  de  François  Philelphe,  Paris,  1  891, 
p.  313-314.  une  autre  (epist.  xxiv.  à  Marc  d' Éphèse) 
par  L.  Petit,  en  1920,  dans  /'.  ().,  t.  xvii,  p.  464-470. 
Dès  1912,  Sp.  Lambros  les  avait  toutes  recueillies  dans 
le  t.  n  de  ses  naXaioXôyeia  xal  n?Xo7tovv7)oiaxâ,  dont 
une  édition  remaniée  parut  en  192  1.  1. a  nouvelle  édi- 
tion, sans  apporter  de  pièces  nouvelles,  fournit  un  texte 
sensiblement  amélioré  en  bien  des  endroits  et  établit 
une  chronologie  certaine  ou  approximative  pour  la 
plupart  des  numéros. 

Outre  la  Lettre  à  M<irc  d'Éphèse,  dont  l'importance 

a  été  signalée  par  I..  Petit,  les  plus  dignes  d'attention 

sont  les  suivantes  :  l.a  lettre  a  ses ,  lèves,  sur  la  décadence 

ulture  littéraire  et   philosophique  à  Byzance  au 

temps  de  l'auteur,  par  comparaison  avec  la 

occidentale  et  l'humanisme  naissant  de  l'Italie 
m.  2).        In  lettre  à  son  élève  Jean,  sur  les  n 

unionistes  qui  onl  | i<   le  concile  de  Florence 

(n     i).    —  La  Icllrc  au  pape  Eugène  IV,  écrite  avant  le 
qu'un  fei    ent  caf  holique  s'adressant  au  Père 
in  des  fidèles  pourrait  signer  (n.  15). —  La  lettre 
éi  Ambroise  Traversari  \ r  lui  demander     un 


coin  de  son  monastère  »,  où  Scholarios  pourra  loger, 
sans  déranger  la  communauté,  pendant  le  temps  que 
dureront  les  sessions  du  concile  à  Florence  (n.  21).  — 
La  lettre  à  l'empereur  Constantin,  écrite  à  la  veille  de 
revêtir  l'habit  monastique;  capitale  pour  la  biographie 
de  Scholarios,  nous  apprenant  son  vœu  de  jeune 
homme  d'abandonner  le  monde  pour  servir  Dieu;  les 
obstacles  qui  l'ont  empêché  de  réaliser  plus  tôt  son 
dessein;  les  attaques  des  jaloux  et  des  envieux  contre 
sa  personne;  l'opportunité  de  sa  retraite,  au  moment 
où  l'empereur  lui  témoigne  toute  son  amitié.  —  La 
lettre  et  Manuel  Raoul  Dises,  qui  nous  conte  la  curieuse 
et  triste  histoire  de  l'aventurier  Juvénal,  un  apostat 
rêvant  de  rétablir  la  religion  païenne,  et  trace  d'une 
plume  alerte  et  sûre  les  règles  du  pouvoir  coercitif  de 
l'Eglise  contre  les  hérétiques  et  les  apostats  :  ce  qu'on 
pourrait  appeler  la  théologie  de  l'Inquisition.  La  doc- 
trine de  Scholarios  sur  cette  délicate  question  est  à  la 
fois  modérée  et  énergique  et  cadre,  dans  son  ensemble, 
avec  la  doctrine  et  la  pratique  de  l'Église  catholique 
(n.  2  de  la  IIe  série).  —  La  lettre  au  grand-duc  Luc 
Notaras,  cachant  sous  des  flatteries  hyperboliques  un 
blâme  de  la  politique  opportuniste  pratiquée  par  le 
grand-duc  dans  la  question  de  l'union  avec  les  Latins 
in     -ne  la  IIe  série). 

5.  Chronographie  (p.  504-512).  Tout  ce  que  Scho- 
larios  nous  a  laissé  en  fait  d'histoire  proprement  dite 
se  réduit  à  ce  morceau,  intitule  :  Xpovoypaqjîa.  Cette 
curieuse  chronographie  va  d'Adam  à  l'année  1472, 
date  a  laquelle  l'auteur  l'a  transcrite  dans  le  Parisinus 
1289,  et  annonce  la  fin  du  monde  pour  l'année  1493- 
149  1.  cette  année  1  19  1  coïncidant,  d'après  le  calcul  de 
Scholarios,  avec  la  fin  du  septième  millénaire  depuis 
la  création  de  l'homme,  tue  note  sur  les  destinées  de 
l'empire  byzantin  et  les  curieuses  coïncidences  signa- 
lées à  son  sujet  mérite  d'être  remarquée. 

il.  Tome  y.  Résumé  de  la  Somme  contre  les  gentils  et 
de  la  1"  partie  de  la  Somme  théologique  de  saint  Thomas 
d'Aguin.  —  Ces  deux  résumés,  restés  inédits  jusqu'à 
présent,  ont  été  tirés  d'un  autographe,  le  l'arisinus 
1273.  Le  résumé  de  la  Somme  contre  les  gentils  est 
beaucoup  plus  développé  que  celui  de  la  Somme  théolo- 
gique et  équivaut  presque  à  une  traduction  littérale. 
Pour  la  Somme  théologique  l'auteur  nous  avertit  lui- 
même  qu'il  s'agit  de  simples  notes,  a-oo-Tjij.stc.Wstc 
Ttvéç,  titre  modeste,  qu'il  ne  faut  point  trop  prendre 
à  la  lettre,  surtout  pour  certains  traités  qui  ont  été 
exploités  plus  abondamment. 

Pourquoi  Scholarios  entreprit-il  ce  travail?  11  nous 
le  dit  dans  sa  préface.  Ce  fut  un  motif  d'utilité  person- 
nelle. L'estime  qu'il  professait  pour  les  deux  Sommes 
de  saint  Thomas  était  telle  qu'il  ne  pouvait  s'en  sépa- 
rer. Or,  même  après  sa  démission  du  patriarcat,  il  eut 
encore  une  vie  assez  agitée.  Las  d'avoir  toujours  à 
transporter  avec  lui  les  deux  Sommes  thomistes,  il 
résolut  d'en  faire  un  résumé  pour  son  usage,  estimant 
que  ce  résumé  pourrait  aussi  être  utile  à  d'autres.  De 
saint  Thomas  il  fait  le  plus  grand  éloge,  saluant  en  lui 
un  excellent  interprète  de  la  théologie  chrétienne,  qui 
a  ramassé  en  un  tout  facile  a  saisir  les  diverses  parties 
qui  la  composent.  Sans  doute,  ce  Latin  n'est  pas 
complètement  orthodoxe  :  il  s'écarte  en  deux  points 
de  la  doctrine  de  l'Église  orientale,  à  savoir  sur  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit  cl  sur  la  distinction  entre  l'es- 
sence de  Dieu  et  son  opération;  mais  sur  tout  le  reste 
il  est  irréprochable.  A  propos  des  deux  divergem 
signalées.  Scholarios  a  soin  de  mettre  a  couvert  son 
orthodoxie  personnelle  en  rappelant  qu'il  a  écrit  des 
ou\  rages  pour  défendre  les  thèses  orientales.  On  remar- 
quera pourtant  qu'il  n'a  pas  gardé  la  même  altitude  a 
'!'■  chai  une  de  ,  deu  ■>  que  ,1  mu  ,.  Alors  qu'il  a 
purement  et  simplement  les  articles  qui,  tant 
dans  la  Somme  cuire  h-,  gentils  que  dans  la  Somme 
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théologique,  traitent  de  la  procession  du  Saint-Esprit 
a  Pâtre  et  Filio,  il  a  résumé,  sans  les  accompagner  delà 
moindre  remarque,  les  nombreux  articles  où  saint 
Thomas  affirme  l'identité  en  Dieu  de  l'essence  et  de 
l'opération  et  en  général  de  tous  les  attributs.  Pour 
expliquer  cette  différence  de  traitement,  on  peut 
penser  qu'en  approfondissant  davantage  la  doctrine 
thomiste,  notre  théologien  s'est  aperçu  que  celle-ci 
coïncidait  pour  le  fond  avec  la  sienne,  telle  du  moins 
qu'il  l'a  exposée  dans  l'opuscule  :  II?. pi  toO  ttôç  Sia- 
y.pivovTai  aï  ÔeToci  ÊvépY'ta'->  dont  nous  avons  parlé 
plus  haut. 

Tant  pour  la  forme  que  pour  le  fond,  ces  résumés 
thomistes  ne  méritent  que  des  éloges.  Pour  ce  qui 
regarde  la  forme,  on  admirera  la  grande  limpidité  et  le 
parfait  classicisme  du  style,  ainsi  que  la  propriété  des 
termes  philosophiques  et  théologiques.  Sous  ce  rap- 
port, Gennade  est,  pour  une  bonne  part,  tributaire  de 
Démétrius  Cydonès  qui,  au  xivc  siècle,  avait  rendu  en 
un  grec  impeccable  les  deux  Sommes  de  l'Ange  de 
l'École.  Gennade  n'a  pourtant  pas  copié  servilement 
son  prédécesseur.  Et  c'est  en  tant  qu'abréviateur  de  la 
pensée  thomiste  qu'il  mérite  des  éloges.  Cet  effort  est 
surtout  remarquable  dans  le  résumé  de  la  I»,  où  notre 
auteur  a  visé  à  l'extrême  concision  de  la  forme,  tout 
en  n'oubliant  rien  d'essentiel. 

Au  demeurant,  les  diverses  parties  de  l'œuvre  tho- 
miste sont  représentées  dans  ces  résumés  d'une  ma- 
nière inégale.  Notre  Byzantin  a  pris  plus  aux  unes 
qu'aux  autres,  suivant  le  but  spécial  d'utilité  person- 
nelle qui  le  guidait.  Il  s'est  attardé  sur  celles  qui  n'a- 
vaient aucun  équivalent  dans  la  théologie  byzantine 
et  où  le  génie  du  docteur  latin  affirme  le  plus  son  origi- 
nalité et  sa  supériorité.  De  la  Somme  contre  les  gentils 
c'est  le  1.  IV  qu'il  a  le  plus  exploité.  Dans  la  I3,  il  n'a 
tiré  que  38  pages  des  longs  traités  de  Dieu  et  de  la 
Trinité,  tandis  qu'il  a  consacré  26  pages  au  traité  des 
anges,  15  au  traité  de  la  création  corporelle,  50  au 
traité  de  l'homme,  28  au  traité  du  gouvernement 
divin. 

A  de  rares  exceptions  près,  tous  les  chapitres  de  la 
Somme  contre  les  (jentils,  et  toutes  les  questions  de  la 
Somme  théologique  avec  chacun  de  leurs  articles 
figurent  dans  ces  résumés.  N'a  été  passé  délibérément 
que  ce  qui  regarde  la  procession  du  Saint-Esprit  ab 
ulroque.  Il  faut  y  ajouter  une  dizaine  de  chapitres  de 
la  Somme  contre  les  gentils  (1.  II.  c.  xxxvm,  lx,  lxxiv, 
lxxv;  1.  III,  c.  v,  vi,  xm,  xlii,  xliv)  de  contenu 
strictement  philosophique.  Les  citations  scripturaires 
sont  soigneusement  rapportées. 

7.  Tome  ri.  Résumés,  traductions  et  commentaires 
thomistes.  —  C'est  encore  saint  Thomas  d'Aquin  qui 
fait  tous  les  frais  du  t.  vi.  Tout  le  contenu  en  était 
également  inédit  et,  comme  pour  le  t.  v,  tout  a  été 
trouvé  dans  des  autographes. 

1.  Le  premier  morceau  est  un  Résumé  de  la  I*-II* 
(p.  1-153),  semblable  au  résumé  de  la  première  partie 
du  même  ouvrage,  publié  dans  le  t.  v.  Sauf  quelques 
exceptions,  tous  les  articles  sont  signalés  plus  ou  moins 
longuement.  Les  réponses  aux  objections  ne  sont  pas 
négligées  et  attirent  parfois  davantage  l'attention  de 
l'abréviateur  que  le  corps  de  l'article  lui-même.  Ce 
résumé  a  été  trouvé  dans  le  Vaticnnus  433. 

2.  Traduction  et  commentaire  du  De  ente  et  essentia  » 
de  saint  Thomas  d'Aquin  (p.  154-326).  —  Ce  double 
travail  est  antérieur  aux  résumés  des  Sommes  et  doit 
se  placer  entre  1111  et  1450,  d'après  les  indications 
précises  de  notes  autographes.  Il  est  dédié  à  l'élève  pré- 
féré de  Scholarios,  Matthieu  Macariotès. 

L'épître  dédicatoire,  qui  précède  le  commentaire 
dans  les  manuscrits  autographes,  renferme  un  magni- 
fique éloge  de  saint  Thomas  et  nous  montre  Scholarios 
aussi  bien  renseigné  sur  les  théories  de  l'école  francis- 


caine que  sur   les   doctrines  de   saint  Thomas   et  de 
l'école  dominicaine. 

L'admiration  pour  saint  Thomas  ne  diminue  pas 
dans  l'avant-propos  dont,  sur  le  tard  de  sa  vie,  Scho- 
larios fit  précéder  son  commentaire.  L'Ange  de  l'École 
est  toujours  pour  lui  le  philosophe  et  le  théologien  in- 
comparable. C'est  pourquoi,  lui,  Scholarios,  a  traduit 
en  grec  un  grand  nombre  de  ses  écrits.  Mais  il  a  soin 
d'avertir  ses  lecteurs  qu'il  n'a  pas  suivi  Thomas  en 
tout.  Là  où  le  docteur  latin  s'écarte  de  la  doctrine  de 
l'Église  orientale,  en  particulier  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit,  il  n'a  pas  craint  de  le  contredire.  Les 
points  de  divergence  entre  les  deux  Églises,  pense-t-il, 
se  réduisent,  en  fait,  à  la  question  du  Filioque  et  à  celle 
du  palamisme. 

Le  chapitre  xciv  (p.  281-285)  touche  à  la  question 
du  palamisme.  Scholarios  y  prend  parti  assez  ouver- 
tement pour  Palamas;  cela  se  comprend  aisément, 
quand  on  songe  qu'au  moment  où  il  écrit  son  com- 
mentaire, il  est  en  pleine  lutte  contre  les  Latins. 
Comme  les  antipalamites  en  appelaient  à  l'autorité  de 
saint  Thomas,  Scholarios  cherche  à  l'expliquer  dans  un 
sens  favorable  à  sa  thèse.  Il  ne  triomphe,  du  reste,  de 
Barlaam,  d'Acindyne  et  de  leurs  disciples  qu'en  leur 
prêtant  la  pure  doctrine  nominaliste,  tandis  qu'il  dé- 
couvre un  accord  à  peu  près  complet  entre  Grégoire 
Palamas  et  les  scotistes.  Il  déclare,  en  terminant,  qu'il 
n'a  examiné  ici  cette  question  que  superficiellement  et 
qu'il  se  propose  d'en  traiter  ex  professo  dans  une  disser- 
tation à  part,  ce  qu'il  a  fait. 

3.  Traduction  du  commentaire  de  saint  Thomas 
d'Aquin  du  «De  anima  »  d'Aristote  (p.  327-581). —  Cette 
traduction  paraît  avoir  été  exécutée  avant  le  concile 
de  Florence.  Elle  est  très  soignée  et  l'on  peut  soutenir 
sans  paradoxe  qu'elle  est  supérieure  à  l'original,  par  le 
fait  que  Scholarios  a  ajouté  au  texte  de  saint  Thomas 
les  références  du  texte  d'Aristote.  Ces  références,  il  les 
a  multipliées,  si  bien  qu'on  peut  suivre  presque  ligne 
par  ligne  le  texte  grec  d'Aristote  accompagné  de  son 
commentaire  thomiste. 

8°  Tome  vu.  Commentaires  et  résumés  des  ouvrages 
d'Aristote  (p.  1-509).  —  Ce  volume  est  tout  entier 
consacré  à  la  philosophie  aristotélicienne.  II  contient 
des  commentaires,  des  résumés  et  annotations  et  de 
simples  notes  marginales. 

1.  Commentaires.  —  Sous  ce  titre  est  compris  un 
grand  ouvrage  tripartite  où  Scholarios  commente 
VIsagogè  de  Porphyre,  le  livre  des  Catégories  et  le  livre 
de  Y  Interprétation  d'Aristote. 

La  première  partie,  intitulée  :  Prolégomènes  à  la 
logique  et  à  l'Isagogè  de  Porphyre,  s'ouvre  par  une 
longue  épitre  dédicatoire  à  Constantin  Paléologue,  le 
seul  morceau  qui  fût  publié  avant  l'édition  des  œuvres 
(cf.  Sp.  Lambros,  op.  cit.,  t.  n,  p.  14-18).  D'après  cette 
dédicace,  la  date  de  composition  se  place  vers  1432- 
1435;  le  but  a  été  de  fixer  la  substance  des  leçons  don- 
nées par  le  professeur  de  philosophie  ;  les  sources,  ce  sont 
non  seulement  les  anciens  commentateurs  d'Aristote, 
mais  aussi  les  modernes,  parmi  lesquels  figurent  Aver- 
roès,  Avicenne,  Gilbert  de  La  Porrée,  Albert  le  Grand, 
Thomas  d'Aquin.  Mais  Scholarios  ne  cite  pas  ses  sour- 
ces. C'est  au  lecteur  à  les  rechercher  à  travers  tout  le 
commentaire.  La  méthode  suivie  est  celle  de  nos  scolas- 
tiques,  et  en  particulier  celle  de  saint  Thomas  d'Aquin. 
Les  commentaires  sont  divisés  en  leçons  ou  entre- 
liens, àvayvcùCTEiç  V,  ôu,iX£aç.  Chaque  leçon  débute,  en 
général,  par  des  préliminaires;  on  indique  ensuite  la 
division  générale  du  texte  du  maître,  puis  on  le  com- 
mente morceau  par  morceau.  Suivent  des  questions 
sur  le  texte  et  quelquefois  hors  du  texte.  Et  dans  l'élu- 
cidation  de  ces  questions,  on  procède  encore  à  la 
manière  des  Latins  :  d'abord  la  position  de  la  question, 
puis  les  objections,  puis  l'exposé  de  la  vérité,  puis  la 


I   ,53 


S(   HOLA  RIO! 


►  UKSTIO  NS    D'AUTHE  NTICITE 


r>:> 


réponse  aux  difficultés.  De  tous  les  commentateurs 
grecs  d'Aristote  notre  Byzantin  fut  le  premier  à  suivre 
celte  méthode,  comme  il  le  déclare  lui-même. 

2.  Annotations  sur  divers  ouvrages  d'Aristote.  —  Ces 
annotations  tiennent  à  la  fois  du  résumé  et  du  com- 
mentaire et  regardent  principalement  les  livres  de 
la  Physique  (p.  349-408),  le  De  cselo  (p.  109  129),  le 
De  anima  (p.  129- 154);  mais  les  opuscules  :  De  memoria 
et  reminiscentia,  De  somno  et  vigilia,  De  insom- 
niis,  —  De  divinatione  per  somnum,  —  De  animalium 
molione,  —  De  seneclute  et  juvénilité,  — -  De  respiratione 
et  surtout  De  meteorologicis,  sont  aussi  représentés.  Le 
texte  autographe  de  ces  notes,  conservé  dans  le  seul 
Valicanus  115,  cesse  brusquement  au  I\v  livre  De 
meteorologicis.  Le  tout  constitue  une  sorte  de  mémento 
de  la  philosophie  d'Aristote  et  rappelle,  pour  la  mé- 
thode, les  résumés  des  deux  Sommes  thomistes.  11  faut 
sans  doute  y  voir  une  œuvre  de  jeunesse,  composée  du 
temps  où  l'auteur  enseignait  la  philosophie. 

3.  Notes  marginales  aux  trais  premiers  livres  de  la 
Physique     (p.  486-509).        Nous  avons  là  comme  un 

essai  des  Annotations,  regardant  certains  passages  des 
trois  premiers  livres  du  De  plu/sua  auscultatione,  avec 
cette  différence  que  ces  notes  se  rapprochent  plus  du 
commentaire  que  du  résumé. 

9°  Tome  vin.  Fin  des  œuvres  et  des  traductions  phi- 
losophiques. Grammaire.  Varia. 

1.  Suite  îles  oeuvres  et  des  traductions  philosophiques. 
a)  Division  sommaire  des  cinq  premiers  livres  de  la 
Physique  d'Aristote  (p.  1-133).  —  Sous  le  titre  de  : 
Aialpsaiç.  jtEçaXaicôSTjç,  Scholarios  donne  un  commen- 
taire succinct  des  cinq  premiers  livres  du  De  physica 
ausi  ultatione,  visant  surtout  à  mettre  en  relief  la 
belle  ordonnance,  la  suite  logique  impeccable  de  l'ori- 
ginal et  la  perspicacité  des  commentateurs  qui  ont 
retrouvé  et  fait  ressortir  le  plan  génial  du  Stagyrite. 

b)  Prolégomènes  à  la  Physique  d'Aristote  tirés  de 
tlivers  auteurs  (p.  134-162).  —  Ces  extraits,  intitulés  : 
npoXsYéuxva  r,  7rpo6sci>pouu,eva,  viennent  en  grande 
partie  de  saint  Thomas  ou  d'un  autre  Latin,  que  les 
éditeurs  n'ont  pas  réussi  à  identifier.  Le  premier 
extrait  est  la  traduction  du  début  du  commentaire 
thomiste  sur  la  Physique  d'Aristote.  11  y  a  un  court 
extrait  de  Simplieius.  Suivent  de  brèves  annotations 
île  Scholarios  lui-même. 

r)  Traduction  du  commentaire  thomiste  du  De  phy- 
sico  auditu  ••  d'Aristote  {p.  163-254).  —  Cette  traduc- 
tion ne  regarde  que  les  deux  premiers  livres,  et  encore 
avec  des  lacunes.  I.e  reste,  s'il  a  jamais  c\isté.  n'a  pas 
été  retrouve. 

<l£  Traduction  de  l'opuscule  De  fallaciis  de  saint 
Thomas  d'Aquin  (p.  265-282).  —  La  traduction  de  ce! 
opuscule,  dont  l'authenticité  est  discutée,  es!  pal 
endroits  assez  libre,  quoique  toujours  intelligente.  Cer- 
taines omissions  s'expliquent  par  le  fait  que  les  pas- 
sades en  question  roulent  sur  des  mots  latins,  auxquels 
le  traducteur  aurait  ilù  substituer  des  mots  grecs  de 
son  invention. 

e )  Traduction  de  lu  Dialectique  (Summulse  logicie) 
•le  Pierre  d'Espagne  (p.  283-337).  —  Le  Pierre  d'Es- 
pagne qui  a  composé  les  Summulse  logicales  est  bien 
celui  qui  devint  pape  sous  le  nom  de  Jean  XX  1  1 1276 
I277i.  Quant  à  la  traduction  grecque  des  Summulse, 
elle  a  toute  une  histoire  et  di\  ise  en  deux  camps,  depuis 
imis  quarts  de  siècle,  les  historiens  de  la  philosophie. 
L'origine  de  la  querelle  vient  de  la  première  édition  de 
celle  traduction  par  Élie  Ehinger  en  1597,  a  \u^s 
bourg.  I lans  le  manuscrit  utilise  i M'a  acensis  >4S),  la 
traduction  est  présentée  comme  un  ouvrage  de  Michel 
Psellos,  et  ii.nte  le  titre  de  Synopse  sar  la  logique 
d'Aristote  :  Iv.c  -r-i  'AptOTOTÉXou:;  Xoytxvjv  oûvo^iç. 
Vyant  remarqué  la  presque  identité  île  ce  résumé  avec 
le  texte  des  Summula   logicales  de  Pierre  d'Espagne, 
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Karl  Prantl,  dans  son  Histoire  de  la  logique  en  Occident, 
t.  ii.  Leipzig,  1864,  p.  264-293,  émit  l'idée  que  l'opus- 
cule de  Pierre  d'Espagne  n'était  qu'une  traduction  de 
la  Siivoijjiç  de  Michel  Psellos.  Contredit  par  le  Fran- 
çais Ch.  Thurot,  Prantl  maintint  sa  thèse  et  la  fortifia 
par  de  nouveaux  arguments  dans  les  éditions  ulté- 
rieures de  son  ouvrage.  Il  publia  même,  en  1877.  une 
dissertation  spéciale  sur  la  question,  à  laquelle  Thurot 
répondit.  Les  historiens  de  la  philosophie  et  de  la  litté- 
rature byzantine  qui  ont  écrit  depuis  cette  contro- 
verse ont  pris  parti  tantôt  pour  le  premier,  tantôt  pour 
le  second.  Dans  un  article  paru  en  1896  et  aussi  dans 
sa  monographie  sur  le  pape  Jean  XXI,  Papsl  Joannes 
XXJ,  Munster.  1898,  p.  16  sq.,  IL  Stapper  reprit  la 
question  en  étudiant  la  tradition  manuscrite  et  ruina 
a  peu  près  complètement  la  thèse  de  Prantl.  Cependant 
la  question  ne  parut  pas  résolue  a  plusieurs,  et  l'on 
voyait  encore,  en  ces  dernières  années,  des  historiens 
sérieux  hésiter  à  se  prononcer  dans  un  sens  ou  dans 
l'autre,  ou  même  soutenir  encore  l'opinion  de  Prantl. 
La  nouvelle  édition  vide  définitivement  le  débat,  car 
elle  repose  sur  trois  manuscrits  autographes  réclamant 
pour  Scholarios  la  paternité  de  la  traduction  grecque 
et  affirmant  par  le  fait  même  que  les  Summulœ  logi- 
cales n'ont  rien  à  voir  avec  Michel  Psellos  et  sont  bien 
l'oeuvre  de  Pierre  d'Espagne.  Rectifier  en  ce  sens  l'ar- 
ticle Jean  XXI,  t.  vin,  col.  632. 

f)  Traduction  du  «  De  sex  principiis  »  de  Gilbert  de 
La  Porrée  (p.  338-350).  —  Le  texte  latin  de  cet  opus- 
cule n'est  pas  la  limpidité  même.  On  pardonnera  à 
Scholarios  les  libertés  qu'il  s'est  données  pour  ne  pas 
être  incompréhensible.  A  maint  endroit,  en  effet,  la 
traduction  devient  plus  ou  moins  paraphrase  ou  com 
mentaire. 

2.  Grammaire.  —  Composé  à  la  demande  de  Manuel 
Sébastopoulos,  cet  ouvrage  est  sans  doute  le  premier 
que  Scholarios  ait  publié.  Il  l'a  divisé  en  deux  parties. 
qu'il  intitule  Première  introduction  et  Seconde  intro- 
duction à  la  grammaire.  Kn  fait,  la  première  répond  à 
ce  que  nous  appelons  la  morphologie  (p.  351-421).  La 
seconde  (p.  425-498)  est  un  curieux  lexique,  disposé 
selon  les  lettres  de  l'alphabet.  De  ce  lexique  on  peut 
dire  que  c'est  avant  tout  un  recueil  de  mots  rares,  bien 
que  les  mots  usuels  s'y  trouvent  aussi. 

11  y  a.  dans  la  première  partie,  un  passage  intéres- 
sant directement  la  théologie.  S'occupant  de  la  prépo- 
sition Sic*  et  de  ses  diverses  significations,  Scholarios 
a  été  amené  à  changer  sa  première  rédaction,  qui  était 
toute  favorable  à  la  doctrine  catholique  pour  ce  qui 
regarde  l'interprétation  de  la  formule  des  Pères  grecs 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit  :  foc  IToerpèç  Sià  toû 
Ttoû  ÈxTrope'JSTai.  Relisant  plus  tard  cette  œuvre  de 
jeunesse  dans  l'actuel  Ambrosianus  291,  l'auteur  a 
complètement  raturé  sa  première  rédaction  et  lui  a 
substitué  un  nouveau  texte,  où  se  lisent  les  diverses 
significations  de  la  préposition  8iâ  inventées  pour 
enlever  à  la  formule  grecque  toute  force  probante  en 
faveur  de  la  procession  éternelle  du  Saint-Esprit  a 
Pâtre  per  Filium. 

3.  Yariu  (p.  499-507).  Sous  ce  titre  viennent  six 
courts  morceaux,  dont  plusieurs  ne  sont  que  des  notes 
marginales.  Le  n.  1  est  une  brève  dissertation  sur  la 
liai  un-  du  bonheur  d'après  Aristolc  et  l'Iotin.  11  a  pour 
but  de  concilier  les  définitions  du  bonheur  données  par 
ces  philosophes.  Les  n.  2.  3  et  I  sont  des  notes  inargi 
nales  .m  Contra  errores  Grsecorum  de  Manuel  Calicas, 
.ois  Lettres  de  saint  Basile  et  au  Contra  <:clsum  d'Ori- 
gène.  Le  M.  5  est  un  bref  éloge  d'Aristote  signé  de  Gen 
nade. 

m     Vuthenticilé  il*  s  ici  ils  m  m  un  sirs  île  Scholarios. 
Par  écrits  unionistes  de  Georges  Scholarios  nous  enten 
dons  :  l.  Les  déclarations  et  les  discours  laits  par  lui 
au   concile  île-    Florence  en    laveur  de    l'union   et  de  la 
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doctrine  catholique  sur  la  procession  du  Saint-Esprit, 
imprimés  dans  le  t.  i  des  Œuvres  complètes  (voir  plus 
haut,  col.  1531  sq.);  2.  La  Réfutation  des  chapitres  syllo- 
yistiques  de  Marc  d'Éphèse,  qui  termine  le  t.  m  (voir 
plus  haut.  col.  15  10). 

L'authenticité,  ou  du  moins,  l'intégrité  d 
a  été  rejetée  ou  mise  en  doute  par  plusieurs  auteurs. 
Sans  parler  de  ceux  qui,  comme  Allatius  et  Jean- 
Matthieu  Caryophylle.  ont  dédoublé  ou  même  triplé 
le  personnage  de  Scholarios  pour  résoudre  le  problème, 
il  faut  nommer,  parmi  ces  auteurs,  E.  Renaudot,  Gen- 
nadii  patriarchœ  homilix...,  Paris,  1709,  p.  43,  52-53, 
qui  a  cru  à  des  interpolations  dans  les  discours  de  Flo- 
rence,  à  cause  d'allusions  qu'il  a  cru  y  découvrir  à  la 
prise  de  Constantinople.  Mais  il  n'y  a  pas  trace  d'allu- 
de  cette  sorte  dans  les  textes  publiés.  Renaudot 
était,  par  ailleurs,  peu  à  même  d'apprécier  exactement 
le  rôle  de  Scholarios  à  Florence,  parce  qu'il  lui  attri- 
buait faussement  les  discours  sur  le  Purgatoire  qui 
appartiennent  a  Marc  d'Éphèse.  Plus  récemment, 
Théodore  Fromann,  Krilische  Beilrâge  zur  Geschichte 
lier  F  lorentiner  Kircheneininuny.  Halle,  1 S72,  p.  86- 
104,  n'a  rejeté  comme  apocryphes  que  les  pièces  n.  1 
et  _.  c'est-à-dire  le  Billet  de  Scholarios  à  l'assemb 
Orientaux  (t.  i,  p.  295-296)  et  l'Exhortation  sur  la  néces- 
sité de  secourir  Constantinople  ou  -v.z/.y.'.r^:-  (ibid., 
p.  296-306).  Hefele,  Histoire  des  conciles,  trad.  Leclercq. 
t.  vu  b,  p.  1000,  note  1,  a  adopté  la  conclusion  de  Fro- 
mann. Spanheim,  Acla  sanctorum,  aug.  t.  i,  p.  194, 
avait  rejeté  en  bloc  tous  ces  discours  comme  apocry- 
phes. Bien  plus  nombreux  encore  ont  été  les  critiques 
qui  ont  nié  la  paternité  de  Scholarios  pour  ce  qui  est 
de  la  Réfutation  des  syllogismes  de  Marc  d'Éphèse. 
Fabricius,  Bibliotheca  grseca,  éd.  Harlès,  t.  xi.  p.  '.'<  'J. 
et.  à  sa  suite,  Hefele,  Tiibing.  Theol.  Quarlalschrifl, 
1848,  p.  197-199.  et  Rochol.  Bessarion.  Sludien  zur 
Geschichte  der  Renaissance,  Leipzig,  1904,  p.  73,  l'ont 
attribuée  à  Grégoire  Mammas.  Hergenrôther,  Préface 
aux  teuvres  de  Bessarion  dans  P.  G.,  t.  ci.xt.  col.  3-7, 
et  tout  récemment  L.  Mohler,  Kardinal  Bessarion  als 
Theologe,  Humanist  und  Staalsminn,  t.  i.  Padei 
1923.  p.  232-235,  hésitent  à  se  prononcer  et  lais 
question  en  suspens. 

Après  l'édition  complète  des  œuvres,  l'authi 
des  écrits  en  question  ne  peut  donner   lieu  à  aucun 
doute  sérieux.    Voici   les   preuves   de   notre  assertion 
tout  d'abord  pour  les  discours  prononcés  à  Florence  : 

1.  Il  y  a,  en  premier  lieu,  le  témoignage  concordant 
des  trois  mss  qui  nous  les  ont  conservés  :  le  Lauren- 
tianus  il  dei  Convenli  soppressi,  VAmbrosianus  252  et 
le  Parisinus  422.  Ils  sont  presque  entièrement  remplis 
par  les  Actes  du  concile  de  Florence,  rédigés  p.ir  I)  >ro- 
thée  de  Mitylène,  un  des  évèques  grecs  qui  assistèrent 
au  concile,  et  ne  présentent  aucune  trace  d'interpola- 
tion. Le  premier  est  un  autographe  de  Jean  Plusiade- 
nus,  qui  devint  évêque  unioniste  de  Méthone  s  m^  le 
nom  de  Joseph.  La  véracité  du  récit  de  Dorothée  n'a 
jamais  été  sérieusement  contestée  par  les  critiques.  Ce 
récit,  beaucoup  plus  complet  que  celui  de  Syrop  tulos, 
dont  le  caractère  tendancieux  n'échappe  à  personne, 
concorde  généralement  avec  lui  et  ne  le  contredit 
nulle  part.  Pour  ce  qui  regarde  en  particulier  l'attitude 
de  Georges  Scholarios  au  concile,  l'accord  est  parfait 
entre  eux.  Sans  doute,  Syropoulos  ne  donne  pas  le 
texte  des  discours  de  Georges;  mais,  outre  qu'il  nous  a 
conservé  le  texte  de  la  formule  de  conciliation  rédigée 
par  Scholarios  et  adoptée  par  la  majorité  des  Grecs, 
op.  cil..  |i.  243-244,  il  nous  montre  en  lui  un  partisan 
décidé  de  l'union,  qui,  avant  le  départ  des  Grecs  pour 
Ferrai  c.  les  exhorte  à  se  rendre  au  concile  et  leur  donne 
d'excellents  conseils  sur  la  manière  de  mener  li 
eussions  dogmatiques,  ibid.,  p.  49-50,  et  qui,  au  m  i- 
înent  d'entamer  les  débats  sur  le  Filioquc.  est  d'avis  de 


commencer  par  la  question  dogmatique.  Ibid.,  p.  159. 

2.  Par  ailleurs,  loin  de  nier  l'authenticité  des  dis- 
cours en  question  et  de  mettre  en  doute  l'adhésion 
publique  de  Georges  à  l'union,  le  même  Syropoulos 
aftirme  équivalemment  l'un  et  l'autre,  lorsqu'il 
raconte,  op.  cit.,  p.  264,  que  tous  les  magistrats  impé- 
riaux qui  assistèrent  au  concile,  ol  ïp/rj/~z-  donnèrent 
un  avis  favorable  à  la  conclusion  de  l'union.  Il  ne  se 
contentèrent  pas  de  dire  cela  de  vive  voix,  mais  chacun 
exprima  son  vote  par  écrit  sous  forme  de  profession  de 
foi  à  la  procession  du  Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils, 
ou  du  Père  par  le  Kils.  Or,  parmi  ces  fip^ovrsç  se  trou- 
vait Georges  Scholarios,  ainsi  que  les  deux  autres 
Georges  :  Georges  Gémiste  Pléthon  et  Georges  Ami- 
routzès.  Tous  les  trois  donnèrent  une  adhésion  absolu- 
ment explicite  au  dogmî  catholique.  Tous  les  trois, 
après  le  concile,  chantèrent  la  palinodie  et  attaquèrent 
ce  qu'ils  avaient  d'abord  admis.  Scholarios  n'est  donc 
pas  un  isolé.  Ce  qu'il  a  fait,  les  deux  autres  Georges  l'ont 
fait  égaleront.  Il  ne  reste  donc  aucune  raison  sérieuse 
de  mettre  en  doute  l'authenticité  de  la  pièce  où  s'ex- 
prime le  plus  explicitement  son  adhésion  au  dogme 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  nous  voulons  parler 
du  rapport  adressé  à  l'empereur  à  l'occasion  de  la 
consultation  demandée  à  chacun  des  membres  de  l'as- 
semblée des  Grecs  (pièce  n"  6,  t.  i,  p.  372-374).  Ce  rap- 
port, qui  nous  a  été  conservé  par  Dorothée  de  Mitylène 
dans  s. m  Histoire  du  concile  de  Florence,  ressemble  de 
tout  point  aux  autres  professions  de  foi  qui  furent 
présentées  alors  à  l'empereur  et  notamment  à  celle  de 
Georges  Amiroutzès,  dont  nous  avons  récemment  publié 
le  texte.  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi.  1937,  p.  175-180. 

3.  Pour  les  discours  proprement  lus  devant  l'as- 
semblée des  Grecs,  Marc  d'Éphèse  y  fait  également 
allusion  dans  la  brève  relation  qu'il  écrivit  sur  le 
concile  pour  justifier  sa  conduite.  Il  écrit  :  «  De  là  on 
en  vint  aux  paroles  d'accommodement  et  de  concilia- 
tion et  l'un  des  nôtres  s'avisa  de  dire  qu'il  était  b  >n 
de  faire  la  paix  et  de  démontre  :  q  te  les  saints  étaient 
d'accord  entre  eux,  de  peur  que  les  Occidentaux  ne 
parussent  contredire  les  Orientaux.  -  Relalio  de  rébus  a 
se  in  synodo  Florentin  i  gestis,  ô,  éd.  L.  Petit  dans  P.  O., 
t.  xvii,  p.  446-447.  Xous  avons  ici  le  signalement  des 
discours  unionistes  de  Scholarios. 

I.  Commentant  ce  passage  de  Marc,  Joseph  de 
Méthone,  qui  est  un  contemporain,  bien  qu'il  ne 
paraisse  pas  avoir  assisté  au  concile,  identifie,  fausse- 
ment, a  notre  avis,  celui  dont  veut  parler  l'évèque 
d'Éphèse  avec  Isidore  de  Kiev;  mais  il  ajoute  aussitôt  : 
A  Isidore  de  Russie  fit  écho  le  savant  Scholarios,  qui 
composa  et  présenta  trois  discours  sur  la  paix  ecclé- 
siastique et  démontra  avec  beaucoup  d'éloquence  que 
les  saints  d'Occident  et  d'Orient  s'accordaient  entre 
eux.  Avec  les  accents  bien  dignes  d'un  chrétien,  il 
exhorta  à  prendre  le  parti  de  la  paix.  »  Refulatio  Marei 
Ephesini,  P.  G.,  t.  clix,  col.  M72  B  C. 

Quant  à  la  Réfutation  des  syllogismes  de  Marc,  nous 
avons  déjà  dit  plus  haut,  col.  1541,  à  quelle  occasion  ce 
travail  fut  composé,  comment  son  authenticité  est 
attestée  tant  par  les  quatre  manuscrits  du  xve  siècle 
qui  nous  l'ont  conservé  que  par  la  critique  interne. 
Autant  qu'on  peut  le  conjecturer,  il  fut  exécuté  dès 
1  1  lu.  aussitôt  après  le  retour  de  Florence.  On  serait 
tenté  de  croire  que  Marc  d'Éphèse  eut  vent  de  la  chose 
et  (pie  ce  fut  la  le  motif  de  sa  lettre  à  Georges.  Il  fait 
allusion,  en  effet,  à  un  nouveau  revirement  de  son 
ancien  élevé  vers  la  thèse  latine  :  Epistola  ad  Georyium 
Scholarium,  éd.  L.  Petit,  dans  P.  O..  /.  cit.,  p.  460. 
Malgré  la  réponse  de  Scholarios,  qui  est  obscure,  l'hy- 
pothèse reste  plausible;  car,  dans  cette  réfutation, 
Georges  vise  moins  à  faire  connaître  ses  sentiments 
personnels  qu'à  démontrer  que  les  arguments  de  Mare- 
contre  les  Latins  sont  dénués  de  toute  force  probante. 
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Parfaitement  au  courant  de  la  théologie  latine,  il  joue 
vis-à-vis  de  l'évêque  d'Éphèse,  le  rôle  d'un  Latin,  et  il 
le  joue  parfaitement.  II  ne  faut  pas  exclure  pourtant 
une  autre  conjecture.  La  finale  de  la  Réponse  à  Marc 
est  si  acerbe  qu'elle  peut  nous  autoriser  à  penser  que 
la  réfutation  fut  écrite  ab  iralo,  aussitôt  après  cette 
réponse;  et  ce  serait  encore  en  1440.  Lettre  à  Marc 
d'Éphèse,  t.  iv,  p.  419.  Scholarios  dit,  en  effet,  qu'il 
fera  connaître  son  sentiment  au  moment  opportun, 
même  s'il  doit  déplaire  à  Marc  ou  au  pape. 

Enfin,  pour  établir  l'authenticité  de  nos  pièces,  on 
peut  recourir  à  un  argument  d'ordre  plus  général,  qui 
entraîne  la  conviction  :  nous  voulons  parler  des  aveux 
multiples,  implicites  ou  explicites,  que  Scholarios  nous 
a  laissés  de  son  unionisme,  durant  une  période  donnée 
de  sa  vie,  c'est-à-dire  pendant  sa  jeunesse,  avant,  pen- 
dant et  même  un  peu  après  le  concile  de  Florence. 
Nous  ne  pouvons  ici  relever  tous  ces  témoignages,  pour 
lesquels  nous  renvoyons  le  lecteur  au  t.  vin  des 
Œuvres,  Appendice  v,  p.  33*-47*,  et  à  notre  article  : 
L'unionisme  de  Georges  Scholarios,  dans  les  Échos  d'O- 
rient, t.  xxxvn,  p.  65-86.  Qu'il  nous  suffise  de  rappor- 
ter deux  aveux  explicites.  Nous  empruntons  le  premier 
à  la  Critique  du  discours  de  Bessarion  à  Florence  (t.  ni, 
p.  115-116),  fragment  autographe,  resté  inconnu  jus- 
qu'à l'édition  complète  des  œuvres.  Parlant  de  l'addi- 
tion du  Filioque  au  symbole  qui,  d'après  lui,  a  été  la 
véritable  cause  du  schisme,  il  écrit  : 

Examinant  moi-même,  après  tant  d'autres,  cette  ques- 
tion, je  trouvai  que  les  obstacles  provenant  de  l'addition  ne 
«levaient  pas  nécessairement  causer  le  schisme.  Il  eût  été 
mieux,  sans  doute,  qu'on  n'eût  rien  ajouté;  mais  cette  témé- 
rité une  fois  accomplie  et  passée  dans  l'usage,  il  fallait  la 
tolérer,  si  toutefois  l'addition  exprimait  la  vérité.  Je  disais 
donc  que  c'était  sur  ce  point  que  le  concile  général  dont 
nous  espérions  la  convocation  prochaine  aurait  à  porter  son 
attention.  Quant  à  moi,  ne  faisant  aucune  addition,  me 
gardant  de  toute  communion  avec  les  Latins,  je  recherchais 
si  l'addition  exprimait  en  quelque  manière  la  vérité.  Devant 
l'affirmative,  on  n'aurait  plus  à  traiter  les  Latins  d'héré- 
tiques et  d'hétérodoxes;  ce  qui  ne  devait  pas  empêcher 
ceux  à  qui  ce  droit  appartient  de  demander  et  de  déterminer 
la  réparation  de  la  transgression...  Je  trouvais  donc  que  les 
docteurs  occidentaux  disaient  bien  cela,  et  que  quelques- 
uns  des  nôtres  en  portaient  témoignage;  et  comme  il  était 
impossible  que  les  docteurs  de  l'Église  fussent  trouvés 
menteurs,  j'en  concluais  qu'il  n'y  avait  pas  à  rejeter  la 
communion  des  Latins,  puisqu'ils  croyaient  et  professaient 
une  doctrine  vraie.  Je  ne  supposais  pas  non  plus,  cela  va  de 
soi,  que  la  vérité  proclamée  par  de  si  grands  docteurs  pût 
être  le  principe  de  quelque  absurdité  ou  fausseté.  Voilà 
pourquoi  en  toute  simplicité  et  du  fond  du  cœur  je  me 
réconciliai  avec  les  Latins, et  fis  sentirsans  répit  la  lourdeur 
de  mon  bras  à  ceux  qui  les  accusaient  sans  mesure.  Je  pris 
la  défense  de  leur  foi  en  plus  d'un  écrit,  et  je  les  déchargeai 
d'une  foule  d'absurdités  auxquelles  ont  voulu  les  réduire, 
ie  devrais  dire  :  auxquelles  ont  voulu  réduire  les  doc- 
teurs de  l'Église  —  ceux  qui  ont  composé  contre  eux  de 
longs  traites.  Aussi  fus-je  qualifié  de  latinophrone.  Mes 
'■mieux  trouvèrent  là  une  belle  occasion  de  m'attaquer,  ne 
pouvant  découvrir  d'autre  moyen  de  me  nuire.  «  II  faut, 
disaient -ils,  que  cet  homme-là  soit  couvert  d'opprobres  et  la 
mène  dure,  lui  qui  ne  calomnie  pas  la  religion  des  Latins  et 
ne  pense  pas  que  ceux-ci  soient  des  impies  parce  qu'ils 
'i„l,n|   iHI(.  rormulc  chère  à  tous  les  docteurs.       E1   suis 

doute,  en  c lamuant  l'ignorance  de  ces  gens-là,  des  propos 

dignes  d'un  Lai  in  m'ont  échappé  et,  comme  il  arrive  en  ces 
sortes  d'écrits,  j'ai  pu,  (tins  l'ardeur  de  la  querelle,  me  mon- 
trer trop  indulgent  pour  les  Latins,  trop  durpour  mes  adver- 
saires, lin  ;l  pu  nu-  croire  alors  toul   dévoué  au  latinisme, 
npteur  el  adversaire  déclaré  de  uns  i  raditions.  Ceux, 
i    pour  qui  ne  pascalomnier  les  Latins  et  ne  pas  pro- 
nire  eux  les  pires  Injures  était  on  si^nc  <le  bienveil 

li ■  .i  leur  égard,  el  qui  trouvaient  là  matière  a  entretenir 

leur  fin  en  i  contre  moi,  que  ne  devaient-ils  pas  ressent  ir,  en 
ou-  voyant  amené  i  les  défendre?  Quant  a  moi,  un  certain 
! '  d'honneur  nie  poussait  a  cela.  Commenl  faire  autre- 
ment en  île  pareils  snjels,  lorsqu'on  esl  jeune,  serait  on 
du  tempérament  le  plus  pacifique? 


Il  est  fort  regrettable  que  l'extrait  autographe 
contre  le  discours  de  Bessarion  s'arrête  à  cet  endroit, 
car  les  aveux  que  nous  venons  d'entendre  viennent 
après  des  déclarations  antiunionistes  très  caractéri- 
sées, où  Scholarios  défend  la  doctrine  de  Photius.  La 
suite  devait  sans  doute  raconter  l'évolution  de  sa  pen- 
sée et  donner  les  raisons  de  sa  palinodie. 

Un  autre  aveu  très  court  apparaît  dans  le  Second 
dialogue  sur  la  procession  du  Saint-Esprit.  Le  person- 
nage appelé  Euloge,  qui  représente  Scholarios,  repro- 
che au  protagoniste  des  latinophrones,  appelé  Benoît, 
son  changement  radical  de  position  dans  la  question 
de  la  procession  du  Saint-Esprit  :  «  Hier  encore,  lui 
dit-il.  ta  plume  féconde  attaquait  l'addition.  t  — 
»  Mais  toi  aussi,  riposte  Benoît,  il  fut  un  temps  où  tu 
conseillais  de  faire  l'union  avec  les  Latins.  »  —  «Je  ne 
puis  le  nier,  répartit  Euloge.  Je  n'étais  pas  assez  fou, 
en  effet,  pour  ne  pas  désirer  l'union  avec  eux;  mais  je 
voulais  une  union  sortable  et  basée  sur  la  vérité;  quant 
à  signer  une  paix  aussi  onéreuse,  je  n'y  avais  jamais 
songé  moi-même,  et  je  n'aurais  pas  cru  que  d'autres 
osassent  le  faire.  Que  si,  au  sujet  des  Latins,  il  m'est 
arrivé  de  penser  comme  vous  autres  vous  pensez  main- 
tenant, sache  que  depuis  longtemps  j'ai  rejeté  cette 
doctrine  et  que  je  suis  revenu  au  dogme  de  nos  pères, 
auquel  je  tiens  mordicus,  prêt  à  tout  perdre  plutôt 
que  de  l'abandonner,  persuadé  que  je  suis  qu'il  n'y  a 
rien  de  plus  conforme  à  la  vérité  »  (t.  m,  p.  23). 
Voilà  qui  est  clair,  et  ne  laisse  place  à  aucun  doute. 

Sans  doute  Scholarios  n'a  pas  toujours  été  aussi 
franc.  En  maints  endroits  de  ses  écrits,  il  a  passé  sous 
silence  ou  cherché  à  atténuer  ce  qu'il  considérait 
comme  une  défaillance.  Voir  Échos  d'Orient,  art.  cit. 
Mais  ces  atténuations  ne  peuvent  effacer  les  déclara- 
tions si  nettes  qu'on  vient  de  lire.  Il  ne  reste,  dès  lors, 
aucune  raison  sérieuse  de  mettre  en  doute  l'authenti- 
cité des  écrits  unionistes  que  les  manuscrits  nous  ont 
transmis  sous  son  nom. 

1 1°  Écrits  perdus.  —  Les  huit  volumes  de  textes  qui 
composent  les  œuvres  complètes  de  Scholarios  sont 
loin  de  représenter  tout  ce  qu'il  a  écrit.  D'après  son 
propre  témoignage,  plusieurs  ouvrages  ou  pièces  furent 
perdus  lors  de  la  prise  de  Constantinople.  C'est  ainsi 
que  des  dix  écrits  de  genre  divers  qu'il  énumère  dans 
une  note  autographe  du  Parisinus  12S9  et  qui  furent 
composés  en  1452-1453  —  tous  avaient  pour  but  d'em- 
pêcher la  proclamation  de  l'union  —  deux  numéros 
seulement  nous  restent  sûrement.  Cf.  t.  m,  p.  l-i.i,  17!i- 
180.  Nous  avons  dit  plus  haut,  col.  1529,  que  de  nom- 
breuses homélies  prononcées  par  lui  devant  la  cour, 
alors  qu'il  était  encore  simple  laïc,  ne  nous  sont  pas 
parvenues  non  plus. 

Disparus  également  certains  écrits  unionistes,  entre 
autres  une  Réfutation  du  grand  ouvrage  de  Nil  Caba- 
silas  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  mentionnée 
dans  la  Réponse  aux  syllogismes  île  Mure  d'Ephèse. 
Cf.  t.  m,  p.  496-497,  où  il  est  parlé  d'AvTtpprjo-Etç  irpoç 
Koc6âo7'>ïav.  Celte  réfutation  de  Nil.  les  notes  margi- 
nales au  Contra  errores  Gnecorum  de  Manuel  Calecas 
(n.  2  des  Varia,  t.vm,  p.  502-503)  la  font  déjà  prévoir. 
Dans  la  même  Réponse  à  Marc,  on  trouve  aussi  une 
allusion  a  un  opuscule  sur  la  signification  des  prépo- 
sitions Siâ  et  \i.z-v..  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'une 
dissertation  d'ensemble  sur  in  procession  du  Saint- 
Esprit.  Cf.  I.  m,  ]>■  ">:s7. 

Plusieurs  traductions  d'ouvrages  philosophiques  de 
saint  Thomas  n'ont  pas  été  retrouvées,  en  particulier 
le  Commentaire  des  seconds  analytiques  d'Aristote,  qui 
lut  l'un  des  premiers  travaux  de  Scholarios.  Cf.  t.  vu, 
p.  [.Comme  nous  l'avons  noté  plus  haut,  du  Commen- 
taire île  lu  Physique  d'Aristote  ne  nous  sont  parvenus 
que  les  deux  premiers  livres,  el  encore  d'une  manière 
incomplète. 
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[2°  Écrit!  apocryphes.  Le  nombre  des  écrits  apo- 
cryphes qui  nous  sont  parvenus  sous  le  nom  de 
Georges  Scholarios  est  relativement  considérable,  si 
l'on  songe  qu'il  s'agit  d'un  personnage  mort  sur  la  fin 
du  xv  siècle.  Ces  apocryphes  n'ont  pas  peu  contribué 
à  dérouter  les  historiens  sur  son  compte.  Voici  les  prin- 
cipaux : 

1.  Le  petit  opuscule  polémique  intitulé  :  Kaxà  ttjç 
tôv  AaTÎvtovèv  aaSëâxai  vï]0"retaç,  xaï  ~zz\  toû  8 

Ssï  bi  \x'  TsXeîav  yevsaôai  wjG-xyorriv-v,  w;  ht  tûv  6eîov 
scavôvcâv  r,  àjrôSEtÇiç  néçuxev,  '£-'.  SE  xal  rrepi  y/o-cr/ 
Espétùv,  que  Dosithée  publia  sous  le  nom  de  Gennade 
Scholarios  dans  le  Tôp-oç  :i:;Jj~:r,z.  p.  312-315  (cf.  /'.  G., 
t.  clx.  p.  737-7  14).  Comme  l'a  établi  le  cardinal  G.  Mer- 
cati,  Scritti  supposli  di  Gennadio  Scolario,  dans  Bessa- 
rione,  t.  xxxv.  p.  164,  cet  écrit  appartient  à  Nicolas 
d'Otrante,  l'interprète  bien  connu  entre  Latins  et  Grecs, 
lors  des  négociations  qui  eurent  lieu  après  la  prise  de 
Constantinople  par  les  croises,  au  début  du  xme  siècle. 

2.  La  Dejensio  quinque  capitum  sgnodi  Florentins, 
publiée  sous  le  nom  de  Scholarios  dans  l'édition 
romaine  des  Actes  du  concile  île  Florence,  parue  en 
1577,  et  dans  plusieurs  autres  éditions  postérieures. 
i  ri  ouvrage  est  de  Joseph  de  Méthone.  Cf.  l'article  : 
Joseph  de  Méthone.  t.  vin.  col.  1326-1329. 

:(.  Par  suite  d'une  erreur  de  Renaudot,  op.  cit.,  on  a 
Faussement  attribué  à  Scholarios,  jusqu'à  la  publica- 
tion des  Discours  de  Marc  d'Éphèse  sur  le  Purgatoire 
par  L.  Petit,  dans  P.  ()..  t.  xv.  p.  19,  seize  pièces 
contenues  dans  le  Parisinus  1292,  qui  sont  l'œuvre 
authentique  de  Marc  d'Éphèse.  Voir  Introduction  du 
t.  i  des  Œuvres,  p.  xxvi-xxvii. 

4.  Dialogue  sur  la  voie  du  salut  des  hommes,  dont  il  a 
été  parlé  suffisamment  plus  haut,  col.  154-i  sq. 

5.  I  a  soi-disant  Homélie  sur  l'eucharistie,  publiée  par 
E.  Renaudot,  op.  cil.,  p.  29-35,  à  la  suite  de  l'homélie 
authentique  sur  le  même  sujet.  Cette  réponse  dogma- 
tique fait  une  claire  allusion  au  calvinisme.  Renaudot 
l'avait  tirée  de  l'Av-rîppTjmç  y.y.-i  ~C></  xaXSruixcav  icstpa- 
ÂaU.r;  de  Mélèce  Syrigos,  éditée  par  Dosithée, Bucarest, 
1690.  I  in  la  trouve  dans  P.  G.,  t.  clx.  d'après  l'édition 
de  Renaudot. 

6.  Un  Panégyrique  de  saint  Léonce  d'Achaïe,  dont 
Sp.  Lampros  a  publié  un  long  fragment  dans  ses 
naXatoXôysia  xat  LTeXo7row»]o-iaxâ,  t.  h,  Athènes.  1912, 
p.  161-168.  Le  morceau  est  anonyme.  La  critique 
interne  s'oppose  à  l'attribution  à  Scholarios. 

7.  Le  même  Lambros,  op.  cit.,  p.  171,  a  attribué 
aussi  à  Scholarios  un  opuscule  intitulé  :  IIspl  V'j/7,ç, 
qui  est  l'œuvre  de  saint  Maxime  le  Confesseur.  Cf. 
P.  G.,  t.  xci,  col.  353. 

8.  Expositio  lilterarum  quœ  in  sepulero  Constantini 
Magni  inscriptœ  eranl,  publiée  par  Anselme  Banduri. 
Imperium  orientale,  t.  i.  p.  184,  et  reproduite  dans 
P.  G.,  t.  ci.x.  col.  707-774.  On  ne  peut  attribuer  cette 
prophétie  baroque,  annonçant  la  destruction  de  l'em- 
pire turc  pour  un  avenir  fort  lointain,  à  Scholarios,  qui 
croyait  la  fin  du  monde  toute  prochaine  et  la  fixait 
même  à  l'année  1494. 

9.  Toû  troçxoTaTOU  retùpyîou  toû  iI/o>.-/pivj  etc.  to 
:r-"i.y.'j-.:\).'j-i  ybioç,  tcTjv  MEXtowjvcôv  Si'  èvTÔXu.aTOç  toû 
KpocTaioTcxTou  (JocciiXécùc;  'Icoàvvou  toû  IïaXoeioXÔYOU  êx- 
Xoyi]  èx  Siaçâpaw  Laroplûv.  Cette  dissertation  sur  la 
famille  des  Mélissènes,  contenue  dans  le  Berolinensis 
14-',6,  fol.  1-10  y»,  du  xvne-xvme  siècle,  n'a  aucune 
chance  d'appartenir  à  Scholarios.  vu  le  style,  la  manière 
et  le  contenu.  Elle  a  dû  être  composée  par  quelque 
membre  ou  ami  des  Mélissènes. 

III.  Doctrine.       En  dressant  l'inventaire  de  l'héri- 
tage laissé  par  Scholarios,  nous  avons  été  amené  plus 
d'une  fois  a  signaler,  en  passant,  sa  doctrine  sur  cer- 
questions   théologiques.    Nous   n'avons  pas  à 
répéter  ce  qui   a  été   dit.    Par  ailleurs,  dans  plusieurs 


articles  de  ce  Dictionnaire,  la  pensée  de  notre  théolo- 
gien a  déjà  été  exposée  :  voir  les  articles  :  Immaci  li  i 
Conception,  t.  vu,  col.  554-566;  Palamite  (Contro- 
verse), t.  xi.  col.  1799  1801;  Péchi  originel  dans 
l'Église  gréco-russe,  I.  \n.  col.  609;  Primauté  du 
pape  dans  l'Église  byzantine,  t.  xiii,  col.  374;  Purt- 
gatoire  dans  l'Église  gréco-rlsse  après  le  con- 
cile de  Florence,  t.  xm.  col.  1329-1331.  Notre 
enquête  se  limitera  donc  ici  a  quelques  points  précis. 
que  le  théologien  byzantin  a  traités  ex  professo  et  qui 
présentent  un  véritable  intérêt. 

Nous  parlerons  du  théologien,  et  non  du  philosophe: 
l'œuvre  philosophique  de  Scholarios  en  effet  n'a  rien 
d'original.  Ce  que  notre  auteur  a  écrit  de  plus  person- 
nel en  ce  genre,  ce  sont  deux  livres  contre  Gémiste 
Pléthon  et  le  commentaire  du  De  ente  et  essentia.  Mais 
là.  encore,  on  ne  trouve  rien  de  bien  nouveau. 

Quant  à  la  théologie  de  Scholarios,  elle  est  sous  la 
dépendance  étroite  de  la  scolastique  occidentale  et  spé- 
cialement de  la  doctrine  thomiste.  Elle  constitue,  à  ce- 
point  de  vue,  un  phénomène  unique  dans  l'histoire  rie 
la  théologie  byzantine  dissidente.  Scholarios  a  eu  beau 
se  défendre  d'être  latinophrone.  Il  l'est  sûrement,  et  a 
un  haut  degré.  Nous  l'avons  entendu,  col.  1550,  expri- 
mer son  admiration  pour  saint  Thomas.  Ailleurs,  on  lit 
cette  exclamation  :  l'hit  au  ciel,  ô  excellent  Thomas. 
que  tu  ne  fusses  pas  né  en  Occident!  Tu  n'aurais  pas 
été  dans  la  nécessité  de  prendre  la  défense  des  dévia- 
tions de  l'Église  de  là-bas,  entre  autres  de  celle  qu'elle 
a  subie  au  sujet  de  la  procession  du  Saint-Esprit,  et  rie 
celle  qui  regarde  la  distinction  entre  l'essence  de  Dieu 
et  son  opération  ;  et  tu  serais  maître  impeccable  en  dog- 
matique, comme  tu  l'es  dans  ce  traité  de  morale  (la 
III'  |.i  Cf.  t.  vi,  p.  1.  On  pourrait  donc  résumer  en 
gros  la  théologie  de  notre  Byzantin  en  disant  qu'il  a 
souscrit  à  tout  ce  que  contiennent  les  deux  Sommes 
thomistes,  à  l'exception  ries  deux  points  indiqués. 
Mais  pour  les  détails,  il  y  aurait  plus  d'une  divergence 
a  relever,  parmi  lesquelles  viendrait  en  première  ligne 
celle  qui  regarde  l'immaculée  conception,  Scholarios 
enseignant  très  explicitement  le  riogme  catholique 
actuellement  défini. 

Les  questions  particulières  sur  lesquelles  la  doctrine 
de  notre  auteur  mérite  d'être  signalée  se  rapportent  : 
1"  à  la  providence  et  à  la  prédestination;  2°  aux  pro- 
cessions divines  en  général  et  à  la  procession  du  Saint- 
Esprit  en  particulier;  3°  aux  anges;  4°  à  l'origine  de 
l'âme  humaine:  5°  à  la  mariologie;  6°  aux  sacrements 
en  général  et  à  l'eucharistie  en  particulier:  7°  aux  fins 
dernières. 

1°  Doctrine  sur  la  providence  et  la  prédestination.  — 
l.a  doctrine  développée  dans  les  cinq  petits  traités  sur 
la  providence  et  la  prédestination  qui  ont  été  men- 
tionnés plus  haut,  col.  1532,  peut  se  résumer  ainsi  :  de 
toute  éternité,  Dieu  connaît  comme  présent,  tout  ce 
qui  a  été,  tout  ce  qui  est,  tout  ce  qui  sera,  y  compris  les 
déterminations  des  créatures  libres  et  leurs  pensées  les 
plus  secrètes.  Il  connaît  ces  choses  non  en  elles-mêmes, 
puisqu'elles  n'ont  pas  une  existence  éternelle,  mais  en 
lui-même,  en  qui  tout  préexiste  idéalement.  Comment 
les  connaît-il  en  lui-même?  Scholarios  se  contente  de 
dire  :  de  la  manière  qui  lui  est  propre,  par  l'infinité  de 
sa  science  et  l'abondance  de  sa  sagesse,  en  tant  qu'il 
est  la  cause  unique  et  première  de  tout.  Non  seulement 
il  connaît  tout  à  l'avance,  mais  il  prédétermine  tout, 
rrpoop[Çei.  Rien  dans  le  plan  divin  du  monde  n'est 
laissé  à  l'aventure  :  tout  est  fixé  à  l'avance.  Mais,  au 
moins  quand  il  s'agit  de  fixer  le  sort  des  créatures 
libres,  la  prescience  précède  la  prédétermination  ou 
prédestination,  irpoopisu.ôç.  La  prédestination  se  di 
en  prédestination  proprement  dite,  qui  regardi 
les  élus,  et  en  réprobation,  qui  regarde  ceux  qui 
manquent  la    lin   dernière.  C'est    le    regard   lixé  sur  sa 
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prescience  que  Dieu  prédestine  et  réprouve.  Et  sa 
prescience  elle-même  a  pour  cause  les  déterminations 

de  la  volonté  libre,  que  Dieu  a  prévues  île  toute  éter- 
nité à  cause  de  l'abondance  de  sa  sagesse.  I.a  prédesti- 
nation divine  n'est  donc  pas  la  cause  antécédente  de 
la  gloire  des  élus,  car  elle  est  précédée  de  la  prescience, 
sans  laquelle  il  ne  saurait  y  avoir  de  prédestination.  I.a 
prescience  elle-même  n'est  pas  la  cause  qui  a  la  prio 
rite:  niais  c'est  parce  que  ceux  qui  auront  choisi  le 
bien  par  leur  initiative  personnelle  obtiendront  la  lin 
conforme  à  leurs  dispositions,  que  Celui  qui  connaît 
toutes  choses  avant  qu'elles  arrivent  a  prévu  leur  sorl. 
Traité  III,  12.  t.  i.  p.    130-  137. 

Ni  la  prescience,  ni  le  Tcpoopurjiôç  divin  ne  nuisent  a 
la  liberté  humaine,  au  moment  où  l'acte  libre  se  pro- 
duit dans  le  temps.  Cette  prescience  et  cette  prédéter- 
mination éternelles  n'influent  en  rien  sur  cet  acte. 
Traité  1,20,  p.  107.  Car  le  premier  élan,  la  première  ini- 
tiative vers  le  bien  ou  le  mal  vient  de  la  volonté  créée. 
Xbid.,  10.  p.  403.  Sans  doute  la  grâce  de  Dieu  est 
absolument  indispensable  pour  opérer  le  bien  :  de  Dieu 
nous  vient  et  la  volonté  et  le  vouloir  et  le  faire,  quand 
il  s'agit  du  bien  ;  et  quand  il  s'agit  du  mal,  la  soustrac- 
le  la  grâce  concourt,  auv-péyci,  à  la  production 
de  l'acte  mauvais.  Ibid.  Mais  Dieu  ne  forçait  pas  Jean 
a  choisir  ceci  ou  cela;  il  coopérait  seulement  rry/^y-zi. 
pour  qu'il  voulût  plutôt  le  bien  par  sa  grâce,  qui  habi- 
tait en  lui.  Et  que  la  grâce  habitât  en  lui.  Jean  en  était 
cause,  s'étant  montré  digne.  (II  ne  s'agit  point  ici, 
d'après  le  contexte,  d'un  mérite  proprement  dit.")  Ibid., 
18,  p.  403.  De  même.  Dieu  ne  forçait  pas  Hérode  à 
prendre  tel  ou  tel  parti  à  l'égard  de  Jean.  Il  a  choisi 
librement  ce  qu'il  a  voulu.  Et  s'il  n'a  pas  reçu  la  grâce 
qui  l'aurait  aidé  à  vouloir  le  bien,  si  cette  grâce  lui  a 
été  supprimée,  c'est  à  cause  de  la  mauvaise  disposition 
de  sa  volonté,  parce  que  la  lumière  de  la  grâce  ne 
peut  pas  habiter  avec  les  ténèbres  de  la  méchanceté 
volontaire  »,  et  il  ne  faut  pas  que  ceux  qui  ont  choisi 
librement  d'être  enténébrés  soient  illuminés,  malgré 
eux  ».  Ibid.,  19,  p.  106.  l.e  choix  de  Jean  et  celui  d'Ile 
iode  ont  été  prévus  par  Dieu  de  toute  éternité  ainsi 
que  la  conduite  que  Dieu  tiendrait  à  l'égard  de  chacun 
d'eux.  Et  cela  a  été  non  seulement  prévu  mais  prédé- 
terminé après  et  d'après  cette  prescience.  Et  cela  s'est 
réalisé  dans  le  temps  conformément  à  ce  plan.  Ibid.. 
Cf.  Traité  III,  12,  p.  137.  ■  Comme  les  choses  devaient 
arriver  et  comme  il  était  de  la  nature  de  chacune  d'elles 
d'arriver  ou  d'agir,  ainsi  Dieu  les  a  prévues  et  prédé- 
terminées. Traité   I,   20,   p.   408.  La   grâce   est     dite 

prendre  les  devants  »,  r:po7,ysîu-8ai,  à  cause  de  l'im- 
puissance native  de  la  créature;  elle  est  dite  «  suivre  », 
la  volonté  libre  ayant  l'initiative.  En  réalité,  la  grâce 
et  la  volonté  libre  agissent  conjointement  et  en  même 
temps  :  c'est  une  crovspyîoc.  Mais  Dieu  ne  fournit  sa 
i  oopération  pour  le  bien  qu'à  ceux  qui  d'abord  se  sont 
orientés  librement  vers  le  bien  ;  de  même  qu'il  ne  donne 
lias  sa  coopération  au  mal,  mais  abandonne  a  leur 
volonté  ceux  qui  le  choisissent.  Traite  III,  13, p.  137. 
l.e  théologien    byzantin,   on    le   voit,   laisse   tout    le 

i\  stère  dans  la  prescience  divine,  pour  mettre  en 
relief  la  liberté  de  la  créature.  Il  reste  bien  par  là  dans 
la  ligne  de  la  théologie  grecque,  quoique,  en  plusieurs 

endroits  de  son  exposé,  l'influence  de  la  théologie 

dentale,  et  surloul  relie  de  saint  Thomas,  soit  mani 
leste,  roui'  lui,  il  se  déclare  d'accord  avec  les  glands 
docteurs  de  l'Église  :  Dcuvs  le  Grand,  Vthanase,  les 
trois  flambeaux  de  l'univers,  c'est  à-dire  Casil..  Gn 

de   Nazianze   et   Jean   Chrysostome,  Augustin, 
Cyrille  d'Alexandrie.  Théodoret,   Maxime   le  Confi 
seur,  Jean  Damascène.  Ibid.,  1  I.  p.   139;  Traité  l\.  I, 
p.    140.  Il  n'a  au  contraire,  qu'une  médiocre  estime 

pour  Anastase  le  Simule  et  ne  reconnaît  aucune  auto 
rilé  à   Diodore  de    Tarse. 


Les  traites  II.  III  et  1\  ont  surtout  pour  but  de 
démontrer  l'universalité  de  la  prov  idence  divine  contre 
certaines  erreurs  ou  certaines  formules  inexactes,  qui 
avaient  dès  longtemps  cours  dans  le  monde  byzantin. 
(in  s,-  posait,  en  particulier  cette  question  :  Dieu  a-t-il 
lixé  de  toute  éternité,  par  un  décret  bien  arrêté,  le 
mode  et  le  moment  de  la  mort  de  chaque  homme,  nu 
bien  a-l-il  abandonné  cet  événement  au  hasard  des 
circonstances  cl  au  mécanisme  des  lois  de  la  nature'.' 
I  >es  solutions  divergentes  avaient  été  données,  au 
cours  des  siècles.  Tandis  que  saint  Basile  avait  affirmé 
liés  clairement  que  rien  dans  le  monde  n'était  livré  au 
hasard  et  (pie  le  ternie  de  la  vie  de  chacun  était  lixé 
par  Dieu,  Diodore  de  Tarse  et.  après  lui.  Anastase  le 
Sinaïte,  avaient  nié  l'existence  d'un  pareil  décret. 
Naguère  Marc  d'Éphèse  avait,  â  son  tour,  abordé  le 
problème  dans  une  lettre  à  un  certain  moine  Isidore. 
Cf.  /'.  (.'..  t.  c.i.x.  col.  1193-1280.  Il  s'en  était  tire  en 
disant  que  les  paroles  de  saint  Basile  n'avaient  pas  une 
portée  générale,  mais  restreinte;  que  ce  docteur  ne 
s'était  pas  exprime  avec  la  rigueur  d'un  théologien. 
mais  avait  parlé  par  â  peu  près,  et  dans  un  but  d'édifi- 
cation. I.oc.  cil.,  col.  1 198  H.  En  réalité,  il  n'y  a  (pie  la 
mort  des  élus  qui  soit  prédéterminée,  -pocopicuivoç. 
La  mort  des  autres  hommes  est  physique,  ^uoixôç. 
c'est-à-dire  abandonnée  au  jeu  des  lois  naturelles.  C'est 
contre  cette  interprétation  du  texte  de  saint  Basile 
qu'est  dirigé  le  second  traité  de  Seholarios,  bien  que 
l'archevêque  d'Éphèse  n'y  soit  pas  nommé.  Le  nom 
de  celui-ci  apparaît  seulement  dans  le  troisième  traité 
(p.  127-42S),  où  Seholarios  donne  des  détails  intéres- 
sants sur  l'écrit  de  Mare,  et  s'attache  spécialement  â 
réfuter  la  thèse  de  Diodore  de  Tarse,  beaucoup  plus 
radicale  (pie  celle  de  l'archevêque  d'Éphèse.  Le  qua- 
trième traité,  adressé  à  Théodore  Agallianos,  touche 
également  la  même  question.  Georges  enseigne  avec 
insistance  que  rien  dans  le  plan  divin  du  monde  n'a  été 
laissé  au  hasard;  que  tout  a  été  non  seulement  prévu 
mais  prédéterminé,  lixé  â  l'avance;  que  la  providence 
s'étend  non  seulement  aux  bons,  mais  aussi  aux  me 
chants,  et  que  le  mode  et  la  date  de  la  mort  des  uns  cl 
des  autres,  comme  aussi  toute  la  trame  de  leur  vie,  oui 
été  arrêtes  de  toute  éternité  et  sont  réalisés  dans  le 
temps  conformément  à  ce  plan  éternel.  Il  y  a  du 
reste  une  providence  spéciale  pour  les  élus.  Dieu  s'oc- 
cupe d'eux  avec  un  soin  particulier,  parce  qu'il  a  prévu 
qu'ils  useraient  bien  de  s;>  grâce  et  parviendraient  à  la 
lin  bienheureuse.  A  proprement  parler  même,  les  ter- 
mes de  rcpoopîÇeiv,  repoopiap-ôç,  ne  s'appliquent  qu'à 
eux:  ils  désignent  la  providence  en  tant  qu'elle  regard. 
les  élus.  Le  décret  divin,  en  tant  qu'il  regarde  les 
réprouvés,  se  nomme  X7ro8oxiu.ao'£a.  Voir  'Traité  IV.  7, 
p.  444-115,  où  Seholarios  fixe  la  terminologie  à  em- 
ployer pour  désigner  les  divers  aspects  du  gouverne- 
ment di\  in.  Sur  la  question  du  De  vitœ  termino  chez  les 
Byzantins,  cf.  M.  Jugie,  Theologia  Orientalium,  t.  n, 
p.  208-215. 

2"  Théorie  des  processions  divines.  Lu  procession  du 
Saint-Esprit.  La  théorie  augustinienne  et  thomiste 
des  processions  divines  (procession  selon  l'intelligence 
el  pu. cession  selon  la  volonté  ou  l'amour)  a  trouvé  en 
Seholarios  à  la  lois  un  censeur  id  un  approbateur,  l.e 
censeur  se  l'ait  entendre  dans  tout  le  I.  II  du  premier 
grand  traité  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  (t.  n. 
p.  1  I  'i|  i.  Seholarios  est  alors  dans  toute  l'ardeur  de  sa 
campagne  antiunioniste.  Voyant  que  les  Latins  tiraient 
de  la  théorie  psychologique  <!>•  la  Trinité  un  argument 
en  faveur  de  la  procession  du  Saint-Esprit  ub  utroque, 
il  l'ait  de  celte  théorie  une  critique  serrée.  Il  reproche 
aux  Latins  d'attribuer  a  celle  analogie  une  importance 
qu'elle  n'a  pas,  vu  qu'elle  est  sans  fondement  scriptu 

raire.  au  moins  pour  ce  qui  regarde  la  seconde  ploies 

sion.    Nulle   pari,   dil  il.    l'Écriture   n'affirme   que    le 
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1  r,  t  >  - 


Saint-Esprit  soit  l'amour,  surtout  l'amour  mutuel  du 
Père  et  du  Fils  :  ce  qui  introduit  deux  principes  dans 
la  Trinité  et  ce  qui  ne  prouve  pas  nécessairement  que 
le  Saint-Esprit  reçoive  son  existence  à  la  fois  du  Père 
et  du  Fils.  Saint  Augustin  est  le  seul,  parmi  les  Pères, 
à  avoir  enseigné  cela.  II  a  déduit  cette  conception  de 
principes  aristotéliciens.  Nous  ne  sommes  pas  obligés 
■  le  le  suivre.  Mais,  son  accès  polémique  une  fois  passé, 
notre  Byzantin  a  oublié  cette  critique  et  il  est  revenu, 
dans  ses  derniers  écrits,  à  la  conception  latine,  qu'il 
avait  déjà  faite  sienne  avant  le  concile  de  Florence 
dans  son  opuscule  Sur  l'incarnation  du  Fils  de  Dieu. 
Cf.  t.  m,  p.  356,  et  plus  haut,  col.  1541.  Nous  la  trou- 
vons en  effet,  longuement  développée  dans  les  deux 
écrits  Sur  l'unique  voie  du  salut  des  hommes,  adressés 
au  sultan  Mahomet  II,  en  1456, voir  col.  1512:  dans  sa 
Lettre  ù  Pléthon  (1450),  t.  rv,  p.  129-130;  dans  son 
opuscule  Sur  Dieu  un  et  trine  et  contre  les  athées  et  les 
polythéistes,  ibid.,  p.  181-188;  mentionnée  enfin  dans 
le  Sermon  sur  la  nativité  de  Jésus-Christ,  de  1467.  Cf.  t.  i, 
p.  227,  230-237. 

nuant  à  la  procession  du  Saint-Esprit,  nous  avons 
parlé  de  ses  écrits  unionistes,  où  il  s'est  rallié  au  dogme 
catholique.  Il  nous  reste  à  exposer  sa  pensée  sur  ce 
sujet,  une  fois  qu'il  fut  passé  dans  le  camp  de  Marc 
d'Éphèse  et  des  antiunionistes.  Ses  œuvres  complètes 
ne  renferment  pas  moins  de  quatorze  dissertations  de 
tout  genre  sur  cette  question,  parmi  lesquelles 
viennent  d'abord  les  deux  grands  traités,  qui  rem- 
plissent presque  tout  le  t.  n.  Partout  se  retrouve  la 
même  thèse  qui  n'est  autre  que  la  thèse  photienne  :  le 
Saint-Esprit  procède  du  Père  seul,  c'est-à-dire  tient  de 
lui  seul  son  existence.  Le  Fils  n'est  pour  rien  dans  cette 
communication  vitale  par  laquelle  le  Père  fait  surgir 
éternellement  la  troisième  personne  au  sein  de  la  Tri- 
nité. Le  Père  seul  est  principe,  source,  cause  dans  les 
processions  divines.  Lui  seul  est  Père  et  spirateur, 
-%t /;c  v.v\  -z'j'j'j'i.z'j:.  La  — poôo/.r,  tout  comme  la 
rrarpÔT/jç  est  la  propriété  incommunicable  de  son 
hypostase.  Il  n'existe  aucune  relation  d'origine  entre 
le  FiN  et  le  Saint-Esprit.  Seholarios  n'admet  en  aucune 
façon  l'explication  des  théologiens  catholiques  affir- 
mant que  le  Père  est  le  principe  primordial,  le  principe 
sans  principe  du  Saint-Esprit,  mais  qu'il  communique 
au  Fils,  en  l'engendrant,  la  vertu  spirative,  par  laquelle 
le  Fils  aussi  participe  ù  la  production  du  Saint-Esprit, 
et  constitue  avec  le  Père  un  seul  et  unique  principe  de 
la  troisième  personne.  Cet  unique  principe,  c'est  le 
l'ère  et  le  Fils  non  en  tant  qu'ils  sont  deux,  mais  en 
tant  qu'ils  sont  un  :  c'est  la  divinité  qui  est  le  Père  et 
le  I  ils  émettant  le  Saint-Esprit.  Ce  point  de  vue,  le 
théologien  byzantin  le  repousse  de  toutes  ses  forces, 
l'expulse  de  toutes  les  formules  par  une  exégèse  qui  se 
retrouve  chez  les  polémistes,  ses  devanciers,  au  moins 
à  partir  du  xme  siècle.  Ce  qui  est  nouveau  chez  lui, 
c'est  l'éclectisme  avec  lequel  il  fait  siennes  les  diverses 
explications  du  Sii  toû  Yîoû,  c'est  la  subtile  souplesse 
qu'il  déploie  à  combiner,  concilier,  expliquer  ces  inter- 
prétations. On  peut  affirmer  qu'on  entend  en  lui  toute 
la  polémique  byzantine.  A  certains  endroits  sans 
doute,  il  fait  aux  Latins  des  concessions  que  presque 
personne  avant  lui  ne  leur  avait  consenties.  Il  leur 
accorde,  par  exemple,  que  certains  Pères  grecs  ont 
employé  parfois  la  formule  êx  toû  LTaTpôç  >5'.à  toû  fioû 
ÊXTtopsuETOU  tô  LTvô'jiia,  lorsqu'il  est  question  non  de 
la  procession  temporelle,  r  npôoSoç  y  c  vr.x.r;,  ou  mission, 
-.ï-}. -j'.c,  mais  de  la  procession  éternelle.  Mais  c'est  une 
concession  illusoire,  car  il  ajoute  aussitôt  que  la  prépo- 
sition Six,  quand  il  s'agit  des  processions  ad  inlra  et 
qu'il  n'y  a  aucun  rapport  avec  les  créatures,  n'a  jamais 
chez  les  Pères  le  sens  causal,  c'est-à-dire  n'exprime 
jamais  la  relation  d'origine.  Le  6"'.x  toû  Xîoû  signifie  à 
la  fois         -  ointement  avecleFils;  2°u.sTà 


toû  Tîoô,  en  compagnie  du  Fils;  3°  oûjc  èx.tg-  toû  Hoô, 
non  en  dehors  du  Fils;  4°  u.stx  tôv  Ïî6v,  après  le  Fils; 
5°  l'union  dans  l'essence,  la  consubstantialilé  des  per- 
sonnes, —ci  auvccipsiav  x.'/.-r'  oùcrfav,  to  ÔLioooaiov  ;  6°  la 
distinction  des  personnes,  — r,v  Stxy.pim.v  -ôi't  ÔTtoorâ- 
ceiov  et  leur  manifestation  mutuelle  par  le  fait  de  cette 
distinction,  hufoa/aiç,  àtStoç;  7°  l'ordre  des  personnes, 
•ripi  -ylvi  tôv  7rpoCT<i>7roiv ;  8°  la  médiation  purement 
nominale  et  conceptuelle  du  Fils. 

Cet  ordre  des  personnes,  tel  qu'il  a  été  énoncé  par  le 
Sauveur  dans  la  formule  baptismale,  n'a  en  soi  rien 
d'absolu;  du  moins,  nous  n'en  pouvons  rien  savoir  d'a- 
près la  Révélation  :  Traité  I,  t.  n,  p.  201.  Suivant  le 
point  de  vue  auquel  on  se  place,  le  milieu  peut  être 
occupé  aussi  bien  par  le  Père  ou  le  Saint-Esprit  que 
par  le  Fils.  Ibid.,  p.  146-148  A.  Le  diagramme  trini- 
taire  peut  être  aussi  bien  un  angle  qu'une  ligne  droite 
ou  un  triangle;  mais  quand  il  s'agit  d'indiquer  l'origine 
des  personnes,  c'est-à-dire  leur  relation  respective  par 
rapport  au  Père,  seul  principe  des  deux  autres,  c'est 
l'angle  qui  est  la  meilleure  figure,  et  c'est  le  diagramme 
que  Seholarios  affectionne  :  le  Fils  et  le  Saint-Esprit 
sont  comparés  à  deux  fleuves  sortant  de  la  même  source. 
à  deux  branches  poussant  de  la  même  racine,  à  deux 
frères  engendrés  par  le  même  père.  Ibid.,  p.  199-203. 

Telle  est  la  doctrine  à  laquelle  notre  théologien  tente 
de  rallier  tous  les  Pères,  tant  les  grecs  que  les  latins,  y 
compris  saint  Augustin  lui-même.  Il  est  bien  persuadé 
d'avoir  trouvé  la  vraie  solution.  Il  déclare  avoir  écrit 
par  le  mouvement  et  sous  l'illumination  de  la  grâce 
divine.  T.  n,  p.  5.  Il  n'y  a  aucun  danger,  dit-il  à  un 
endroit,  que  je  manque  la  vérité,  ibid.,  et  je  n'admet- 
trais pas  facilement  qu'un  autre  puisse  trouver  quel- 
que chose  de  plus  vrai  que  ce  que  j'ai  écrit.  Ibid., 
p.  261.  Il  se  ravise  pourtant  aussitôt,  et  déclare  qu'é- 
tant homme,  il  ne  possède  point  le  charisme  de  l'infail- 
libilité. Il  est  prêt  à  se  soumettre  à  la  décision  d'un  vrai 
concile  œcuménique,  même  si  cette  décision  est  con- 
traire à  ce  qu'il  vient  d'enseigner.  Cf.  t.  n,  p.  5  et  494- 
495.  La  définition  de  Florence,  il  la  rejette  pour  des 
raisons  diverses,  cf.  la  conclusion  du  Traité  I,  t.  n, 
p.  257-262,  et  l'Extrait  contre  le  discours  de  Bessarion, 
t.  m,  p.  111-115,  par  exemple,  parce  que  certaines  for- 
malités, d'usage  dans  les  anciens  conciles  œcuménique-, 
n'ont  pas  été  observées. 

(  )n  voit,  par  ces  déclarations,  que  son  adhésion  à  la 
thèse  photienne  n'excluait  pas  la  crainte  d'errer.  De  là 
vient  sans  doute  le  ton  relativement  modéré  de  sa 
polémique.  Quelle  différence  avec  Photius,  que.  du 
reste,  il  ne  cite  jamais!  Celui-ci  n'a  pas  de  mots  assez 
forts,  assez  violents  pour  caractériser  l'abominai  1  : 
hérésie  des  Latins;  il  abonde  en  injures  à  leur  adresse. 
Seholarios,  lui,  n'ose  traiter  d'hérétique  l'Église  ro- 
maine, cf.  t.  ni,  p.  15  et  95,  et  à  ses  fidèles  il  donne 
l'épithète  de  séparés,  de  dissidents,  non  celle  d'héré- 
tiques ou  de  schismatiques:  cf.  t.  rv,  p.  206.  Pour  lui. 
les  Latins  sont  simplement  suspects  d'hérésie,  jusqu'à 
ce  que  soit  éclaircie  la  doctrine  exprimée  par  le  Fi- 
lioque.  Quant  à  la  formule  photienne  :  Spiritus  a  Pâtre 
solo  procedil,  elle  lui  paraît  suspecte  en  quelque  chose  : 

Nous  ne  la  canonisons  pas,  dit-il;  nous  ne  la  procla- 
mons pas  publiquement,  mais  seulement  dans  les  en- 
tretiens privés;  car  ni  nous  n'acceptons  de  proclamer 
ce  qui  n'a  pas  eu  l'assentiment  de  l'Église  universelle, 
ni  nous  ne  voulons  nier  la  vérité  :  Traité  I.  I.  VI.  t.  n, 
p.  256;  cf.  Traité  II.  ibid.,  p.  472,  où  il  distingue 
entre  le  x.7jpuv;jix,  c'est-à-dire  renseignement  offii 
le  Sôyfix.  c'est-à-dire  la  simple  doctrine,  la  théologie. 
Le  èx  toû  IIït:'/  ;j.ômou  appartient  non  au  vj'r-ssyy/-. 
mais  au  Sôyjxa.  C'est  bien  là  sa  véritable  et  définitive 
position  sur  la  question.  Nous  en  trouvons  l'expri 
dans  sa  note  sur  la  distinction  des  personnes  divines, 
dont   il  déclare  avoir  reçu  la  substance  en  un 
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miraculeux,  en  1-16-1  :  ■  Il  faut  s'en  tenir  à  la  doctrine 
traditionnelle  et  acceptée  de  tous,  et  confesser  simple- 
ment que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père.  Sous-enten- 
dre  autre  chose  est  périlleux.  »  T.  m,  p.  433.  Ce  n'est 
plus  tout  à  fait,  on  le  voit,  la  position  de  Photius,  mais 
une  position  de  neutralité  et  d'expectative.  Scholarios 
finit  par  n'être  ni  tout  à  fait  latin  ni  tout  à  fait  grec. 
après  avoir  été  successivement  l'un  et  l'autre. 

Si  maintenant  nous  cherchons  à  deviner  les  raisons 
profondes  qui  l'ont  déterminé  à  abandonner  les  unio- 
nistes pour  se  rallier  au  parti  de  Marc  d'Ephèsc,  il  faut, 
semble-t-il.  mettre  en  première  ligne  l'amour-propre 
national.  Après  s'être  convaincu  de  l'accord  foncier 
des  Pères  grecs  et  des  Pères  latins  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit,  au  point  de  se  faire  fort  de  démontrer  cet 
accord  en  l'espace  de  deux  heures  (cf.  le  1er  discours 
à  Florence,  t.  i.  p.  299),  il  s'est  arrêté  aux  difficultés  qui 
se  trouvent  dans  l'une  et  l'autre  thèse.  Pour  n'avoir 
pas  à  donner  un  démenti  aux  ancêtres,  qui  depuis  Pho 
tius  avaient  combattu  la  doctrine  latine,  il  a  opté  pour 
la  thèse  de  Marc  et  l'a  défendue  avec  toutes  les  habile 
tés  de  l'avocat,  flatté  d'avoir  été  choisi  par  l'évêque 
d'Épbèse  pour  défendre  le  dogme  national,  il  a  em- 
ployé à  cette  tâche  toutes  lis  ressources  de  son  génie. 
Au  lieu  d'examiner  la  question  sur  le  plan  de  l'union, 
il  l'a  considérée  désormais  sous  l'angle  de  la  controverse 
et  de  la  polémique.  Ne  pouvant,  malgré  tout,  oublier 
ce  qui  axait  déterminé  ses  premières  convictions. 
voyant  en  particulier  toute  la  difficulté  qu'il  y  avai 
à  faire  de  saint  Augustin  un  disciple  anticipé  de  Pho- 
tius —  il  est  allé,  nous  l'avi  ns  dit.  jusqu'à  tenter  ce 
tour  de  force  —  il  a  fini  par  conclure  :  tant  que  Us 
Latins  resteront  sur  leurs  positions;  tant  qu'ils  refuse- 
ront de  nous  donner  cette  petite  satisfaction  d'effacé] 
du  symbole  ce  petit  mot  Filioque,  nous  autres  nous  res- 
terons sur  les  nôtres.  A  supposer  qu'il  soit  impossible 
de  concilier  entre  eux  les  Pères  latins  et  les  Pères  asia 
tiques,  nous  devons  nous  déclarer  pour  ces  derniers, 
qui  sont  les  nôtres,  jusqu'à  ce  qu'un  nouveau  concile 
vraiment  o  cum<  nique  vienne  trancher  définitivement 
le  débat.  Cf.  Traité  I,  t.  i.  p.  230-234. 

Est-il  téméraire  de  supposer  que  les  unionistes  l'au- 
raient eu  de  leur  côté,  s'ils  avaient  su  s'y  prendre?  11 
aurait  fallu  le  mettre  en  avant  et  lui  donner  le  beau 
rôle.  11  avait  telli  nient  conscience  île  sa  supériorité, 
qui  était  réelle!  Ce  qui  nous  fait  hasarder  cette  hypo- 
thèse, c'est  le  caractère  de  l'homme,  tel  qu'il  se  révèle 
dans  ses  écrits.  I  'insistance  qu'il  met  à  parler  des  hon- 
neurs que  reçurent  certains  unionistes  en  récompense 
de  leur  conduite;  ce  dépit  non  voilé  contre  Bessarion, 
ipii.au  lieu  de  consulter  de  plus  savants  que  lui,  ceux 
qu'il  considérait  auparavant  comme  ses  maîtres,  a  pris 
sur  lui  de  concilier  a  la  hâte  et  sans  examen  approfondi 
les  Pères  grecs  et  les  Pères  latins  et  de  démontrer  l'é- 
quivalence des  prépositions  èx.  et  Siâ  (I.  m.  p.  1  lut  13, 
115)  :  tout  cela  nous  porte  a  croire  que  les  unionistes 
auraient  pu  facilement  se  l'attacher,  s'ils  avaient  touché 
la  corde  sensible. 

3°  Angélologie.  Elle  est  en  étroite  dépendance  di 
la  doctrine  thomiste.  <  'est  <  e  que  l'on  voit  en  lisant  les 
h.  .">  et  6  des  Questions  théologiques,  t.  m,  p.  396  107. 
Tour  le  théologien  byzantin  connue  pour  saint  Tho 

mas,  chaque  ange  con  i  j t  mi   i  essence  différente;  les 

anges  connaissent  par  des  espèces  infuses;  leur  épreuve 
a  été  très  courte.  Leur  béatitude  ne  peut  recevoir  d'ac 
eroissement     ub  tant  ii  l    On  ]  eut  1 1 1  endant  admettre 

p eus  un  i ri  s  accidente]  provenant  :  1,  des  rêvé 

lations  que  Dieu  leur  fait,  soit  immédiatement  soil 
médiateinenl.  sur  le  gouvernement  de  l'univers  par  sa 
providence;  2.  de  l'actuation  de  leur  science  naturelle 
habituelle.  s<  holai  ios  fait  sienne  aussi  la  théorie  augus- 
tinienne  et  thomiste  de  la  double  connaissance  des 
connaissance  matinale  et  connaissance  vespé- 


rale. Sur  l'époque  de  la  création  des  anges,  il  signale 
les  deux  opinions  qui  avaient  cours  chez  les  Byzantins, 
les  uns  admettant  qu'ils  furent  créés  en  même  temps 
que  le  ciel  et  la  terre,  les  autres  que  leur  création  pré- 
céda celle  du  cosmos.  De  toute  manière,  dit-il,  il  faut 
tenir  qu'ils  furent  créés  dans  le  temps.  Contre  Pléthon 
pour  Aristole,  1.  I,  t.  iv,  p.  13.  L'existence  d'un  ange 
gardien  pour  chaque  homme  est  affirmée  à  plusieurs 
reprises.  Cf.  t.  i,  p.  7,  416,  423;  t.  iv,  p.  362. 

I"  Origine  de  l'âme  humaine.  —  Nous  avons  vu  plus 
haut.  col.  1532,  que  notre  théologien  avait  consacré 
ileux  dissertations  à  l'origine  de  l'âme  humaine  et  nous 
avons  signalé  sa  doctrine  sur  cette  question.  Il  y  a 
intérêt  a  noter  les  preuves  scripturaires  qu'il  apporte  en 
faveur  de  la  thèse  créatianiste  pour  réfuter  soit  la 
théorie  de  la  préexistence  des  âmes,  soit  le  traducia- 
nisme.  Ces  textes  sont  On.,  H,  7;  Ps.,  xxxn,  15;  Zach., 
xii,  1  ;  Joa.,  v,  17. 

5°  Mariologie.  —  Des  trois  homélies  mariales  de 
Scholarios  signalées  plus  haut  on  peut  tirer  un  petit 
traité  de  mariologie.  A  l'article  Immaculée  Concep- 
tion, t.  vu,  col.  954-956,  nous  avons  rapporté  le  pas 
sa^o  de  l'homélie  sur  l'Assomption  où  est  indiquée  la 
sainteté  initiale  de  Marie  et  sa  préservation  du  péché 
originel  a  primo  instanti  conceptionis.  Ce  n'est  pas  le  seul 
endroit  où  notre  auteur  ait  affirmé  d'une  manière  tout 
à  fait  explicite  le  dogme  catholique,  que  beaucoup 
d'Orientaux  dissidents  rejettent  de  nos  jours.  Déjàdans 
['Homélie  sur  l'Annonciation,  42,  t.  i.  p.  40,  Marie  est 
déclarée  véritablement  bénie,  <■  parce  que  seule,  entre 
toutes  les  femmes,  elle  a  ignoré  complètement  les 
houles  de  la  première  malédiction  ».  Dans  le  Second 
traité  sur  l'origine  de  l'unie.  Un,  l.  i.  p.  501,  nous  trou- 
vons un  passage,  dont  la  clarté  ne  laisse  rien  à  désirer  : 
■  La  Vierge,  toute-sainte,  parce  que  née  de  la  semence, 
m  devait  pas  être  exemple  du  péché  originel,  car  ses 
parents,  quoique  d'une  vertu  incomparable,  avaient 
participé,  eux  aussi,  au  sort  commun  ;  mais  la  grâce  de 
Dieu  la  délivra  complètement,  tout  comme  si  elle  était 
me  s;ms  semence,  afin  qu'elle  put  fournir  une  chair 
toute  pure  à  l'incarnation  du  Verbe  divin.  C'est  pour- 
quoi, parce  que  complètement  soustraite  à  la  culpabi- 
lité et  à  la  peine  originelles,  et  parce  que  seule  parmi 
Ions  les  hommes,  favorisée  de  ce  privilège,  elle  fut  abso- 
lument inaccessible  dans  son  âme  aux  brouillards  des 
I  eiisies  mauvaises  et  devint  ainsi  dans  son  corps  et 
dans  son  âme  un  temple  divin.  »  Le  disciple  de  saint 

I  lu. nias  n'a  pas  craint,  sur  ce  point,  d'abandonner  son 
maître. 

Scholarios  est  favorable  à  l'assomption  glorieuse  de 
Marie  au  ciel  en  corps  et  en  âme,  après  qu'elle  eut  passe 
par  la  mort;  il  ne  présente  pas  néanmoins  cette  doc- 
trine comme  appartenant  à  la  foi,  mais  comme  la 
conjecture  la  plus  sage  et  la  plus  convenable.  Il  écarte 
résolument  l'idée  que  le  corps  de  la  Mère  de  Dieu  ait 
pu  subir  la  corruption  du  tombeau;  il  ne  condamne 
pis  absolument  l'opinion  de  ceux  qui  pensent  que  ce 
corps  est  conservé  incorruptible  au  paradis  terrestre  en 
attendant  la  résurrection  générale  :  Sermon  pour  la 
fête  de  l'Assomption,  11,  t.  i,  p.  205, 

Notre  théologien  célèbre  aussi  en  la  Mère  de  Dieu  la 
coopératrice  a  l'œuvre  de  la  rédemption  des  hommes. 

II  lui  donne  i  quivalemment  le  nom  de  eorédemptriee 
en  l'appelant  notre  libératrice,  noire  rédemptrice,  notre 

'  le  après  Dieu,  en  tant  que  cause  secondaire  et 
ministérielle  ;  £è  ctoTEipav  |jt£xà  Weov  xal  pùa-riv  xai 
EÙrpyÉTi.v,  fiaov  êv  U7toupyoû  râÇfi  xal  8iax6voo,  x.al 
t'cfAEV  y.y.l  êo.oXoyoiju.£v.  Prière  à  la  Vierge,  1.  iv,  p.  366. 
Cette  coopération  de  la  Vierge  à  noire  salut  est  déve- 
loppée dans  le  Sermon  sut  V Assomption,  10,  t.  i, 
p.  203  204. 

i  n  autre  point  que  Scholarios  met  bien  en  lumière 

esl   la  sainteté  acquise  de  Marie,  ses  progrès  incessants 
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dans  la  vertu,  tout  ce  qui  lait  d'elle  le  modèle  de  la  vie 
parfaite.  Le  sermon  i>our  la  fête  de  la  présentation  au 
temple,  t.  i,  p.  161-172,  est  tout  entier  con:  ti  n 
lopper  ce  thème. 

0"  Doctrine  sacramentaire.  — ■  Dans  le  petit  opuscule 
intitulé  :  Ce  qu'un  éoêque  doit  savoir,  t.  iv.  p.  190-197, 
dont  l'authenticité  n'est  pas  abs  dûment  certaine, 
irios  enseigne  clairement  le  septénaire  sacramen- 
tel dans  l'ordre  suivant  :  le  mariage,  l'ordre  {-■/!:: 
ispâ),  le  baptême,  l'onction  du  chrême  {/y.i-i.v.  èi:v. 
(iûpoo),  la  communion  ou  synaxe,  la  pénitence  ou 
confession  (u.sT<£voia  r-<j'.  èÇofjtoXÔYVjoiç)  et  l'onction 
de  l'huile  l/pÎT.:  IXaîoo).  Il  y  a  sept  sacrements,  ni 
plus,  ni  moins.  L'auteur  le  démontre  par  l'efficacité 
propre  de  chaque  sacrement.  Tous  les  sacrements 
opèrent  la  grâce  immédiatement.  Chacun  est  constitué 
par  une  matière  et  une  forme  déterminées  :  ûp'-a- 
Sè  5Xï)V  Kocl  ûpisuivov  £io"o;  t/ei;  il  a  aussi  une 
cause  instrumentale  déterminée,  tO  itoiï)tix6v,  r, 
uiéXXov  èpyavixôv  kÏtiov.  Quant  à  la  cause  principale 
de  tous  les  sacrements,  -xy/y;  ;:■/.<,•>  kÏtiov,  c'est  la 
sainte  passion  du  Seigneur  qui  la  constitue;  c'est  d'elle 
et  ii  cause  d'elle  que  la  grâce  coule  pour  ceux  qui  les 
re<  oivent.  L'origine  divine  de  chaque  sacrement  et  sa 
mention  dans  l'Écriture  sont  clairement  indiquées. 
L'auteur  ne  trouve  dans  l'Écriture  aucune  mention  du 
sacrement  du  saint-chrême,  to  u.u<rrrjpiov  toû  0ciou 
[xûpou;  mais,  dit-il,  le  disciple  de  saint  Paul,  le  très 
saint  Denys  le  signale  dans  ses  divins  écrits,  (.es 
notions  si  nettes  et  si  denses  de  doctrine  décèlent  une 
influence  latine  prépondérante.  L'auteur  a  connu  les 
décrets  du  synode  de  Paphos  dans  l'île  de  Chypre,  tenu 
sous  le  métropolite  Germain  Pessimandros  aux  envi- 
rons de  1260  ("?).  Il  s'inspire  aussi  de  l'opuscule  du 
moine  Job  le  Iasite  sur  les  sept  sacrements. 

La  doctrine  de  Scholarios  sur  l'eucharistie  est  parti- 
culièrement remarquable.  II  est  le  premier  à  avoir  accli- 
maté chez  les  Grecs  le  mot  u,ST0uo~îcao"iç,  équivalent 
exact  du  latin  transsubslantiatio.  bien  qu'il  ne  l'ait  pas 
inventé,  puisque  ce  mot  fait  sa  première  apparition 
dans  la  traduction  grecque  de  la  Confession  de  Michel 
Paléotoi/ue  (1271).  Il  s'assimile  la  doctrine  thomiste  sur 
l'explication  philosophique  de  ce  terme  et  sur  les  acci- 
dents eucharistiques  dans  son  Sermon  sur  l'eucharistie, 
auquel  les  théologiens  catholiques  tirent  si  souvent 
appel  pour  réfuter  l'hérésie  protestante. 

Non  moins  intéressante  est  sa  doctrine  sur  la  forme 
de  l'eucharistie  et  l'épiclèse.  Cette  doctrine  est  entière- 
ment conforme  à  la  théologie  catholique  et  contredit 
ouvertement  l'opinion  des  gréco-russes  modernes.  C'est 
d'abord  dans  le  Sermon  sur  l'eucharistie,  œuvre  de  jeu- 
nesse, que  nous  trouvons  la  première  affirmation  de  sa 
pensée  sur  ce  point.  Il  fait  tenir  à  Notre-Seigneur  par- 
lant à  ses  disciples  le  langage  suivant  :  Je  vous  donne 
la  formule  de  cette  merveilleuse  opération  (  la 
conversion  des  oblats  au  corps  et  au  sang  du  Seigneur) 
et  j'y  attache  le  pouvoir  de  l'effectuer.  La  vertu  de  mes 
paroles,  en  effet,  changera  tout  pain  et  tout  vin  en  mon 
corps  et  en  mon  sang,  lorsque  vous  voudrez  vous  sou- 
venir de  moi  et  m' avoir  comme  compagnon  et  comme 
hôte  intérieur  vous  donnant  la  force  d'accomplir  tout 
bien.  T.  i,  p.  121.  Notre  auteur  s'exprime  d'une 
manière  plus  explicite  dans  une  question  sur  les  élé- 
ments constitutifs  de  l'eucharistie.  Après  avoir  indiqué 
comme  condition  première  indispensable  pour  réaliser 
le  sacrement  la  présence  d'un  ministre  légitimement 
ordonné,  il  poursuit  :  1  teuxièmement  il  est  requis  que 
le  ministre  fasse  l'action  sacramentelle  selon  la  forme 
établie  par  l'Église.  Or,  la  véritable  forme  de  l'Église 
se  résume  en  ces  quatre  points  :  tout  d'abord,  il  faut 
un  autel  consacré,  immobile  ou  mobile:  on  ne  peut 
célébrer  n'imp  '     uxièmement,  il  faut  offrir  la 

matière  couve  îablc,  celle  qui  fut  employée  p  mr  la  pre- 


mière institution  du  sacrement,  lorsque  Notre-Sei- 
gneur livra  a  so  disciples  sou  propre  corps  et  son 
propre  sang  eu  leur  donnant  du  pain  et  du  vin:  sans 
une  telle  matière,  point  de  sacrement  véritable.  Troi- 
sièmement, il  faut  appliquer  a  cette  matière  les  paroles 
du  Seigneur  :  Prenez  et  mangez.  —  Buvez-en  tous  . 
et  ce  qui  suit,  par  lesquelles  se  produit  la  transsubstan- 
tiation par  la  puissance  de  Celui  qui  le  premier  les  pro- 
féra en  nous  recommandant  de  faire  et  de  dire  île 
même.  Ces  paroles,  en  effet,  sont  comme  la  cause 
propre  du  sacrement  :  sans  elles,  ou  si  on  les  modifie  en 
quelque  manière,  le  sacrement  ne  peut  se  produire. 
Quatrièmement,  le  ministre  doit  se  proposer  d'accom- 
plir ce  sacrement,  et  il  faut  que  son  intention  soit  véri- 
table et  ferme;  par  elle,  en  effet,  la  force  des  paroles  du 
Seigneur  est  appliquée  en  quelque  façon  à  la  matière. 
T. iv.  p.  309. 

Dans  l'opuscule  Sur  les  saintes  entrées  (t.  m.  p.  196- 
2ol),  il  est  moins  clair.  Mais  l'insistance  qu'il  met  à 
répéter  que  c'est  Jésus-Christ  qui  opère  lui-même  par 
sa  toute-puissance  la  transsubstantiation,  et  la  signifi- 
cation qu'il  attribue  au  geste  par  lequel  le  prêtre  mon- 
tre les  dons  après  les  paroles  du  Seigneur  prouvent 
qu'il  n'a  pas  changé  de  sentiment  :  Lorsque  le  prêtre 
fait  le  geste  indicatif,  dit-il.  notre  attention  se  porte 
sur  ce  qui  est  montre  comme  sur  Notre-Seigneur  en 
personne  avec  tout  le  respect,  la  crainte  et  la  foi  qui 
conviennent.  Loc.  cit.,  p.  202-203.  Nulle  part  il  n'at- 
tribue au  Saint-Esprit  la  conversion  des  dons. 

On  ne  peut  douter  pourtant  qu'il  n'ait  aperçu  la  dif- 
ficulté que  présente  la  formule  épiclétique  des  deux 
liturgies  byzantines  de  saint  Basile  et  de  saint  Jean 
Chrysostome  avec  ce  qu'il  dit  sur  la  forme  de  l'eucha- 
ristie. Il  ne  devait  pas  ignorer  le  commentaire  de  Nico- 
las Cabasilas  sur  la  liturgie,  et  il  avait  assisté  aux  dis- 
cussions de  Florence  sur  la  question.  La  manière  dont 
il  résout  cette  difficulté  est  à  la  fois  claire  et  simple  et 
s'harmonise  parfaitement  avec  la  doctrine  des  théolo- 
giens catholiques  sur  l'intention  du  ministre  dans  l'ad- 
ministration des  sacrements.  Klle  tient  en  ces  quelques 
mots,  qui  se  lisent  à  la  fin  de  la  question  dogmatique 
sur  les  éléments  constitutifs  du  sacrement  de  l'eucha- 
ristie :  i  Par  l'intention  du  ministre,  la  force  des  paroles 
du  Seigneur  est  appliquée  en  quelque  façon  à  la 
matière.  Ce  but.  cette  intention  du  ministre,  est  mani- 
festé par  les  prières,  parce  que  si  les  autres  conditions 
sont  réalisées  mais  que  fasse  défaut  l'intention  d'opé- 
rer le  sacrement,  celui-ci  n'est  pas  produit.  T.  iv, 
p.  309. 

Quelles  sont  ces  prières  qui  manifestent  l'intention 
du  ministre?  Nous  croyons  ne  pas  nous  tromper  en 
disant  que  Scholarios  fait  allusion  ici  avant  tout  a  la 
formule  épiclétique.  Celle-ci,  en  effet,  manifeste  très 
clairement  l'intention,  le  désir  explicite  qu'a  le  célé- 
brant de  voir  les  dons  offerts  transformés  au  corps  et 
au  sang  de  Jésus-Christ.  Qu'importe  que  cette  mani- 
festation vienne  après  que  les  paroles  dominicales  ont 
été  prononcées?  Vu  l'importance  capitale  de  l'inten- 
tion, il  est  bon,  il  est  utile  qu'elle  apparaisse  à  la  face 
ilr  l'Église  dans  une  formule  spéciale.  Cette  formule. 
c'est  l'épiclèse,  qui  ne  porte  pas  seulement,  dû  reste, 
sur  le  mystère  de  la  transsubstantiation  proprement 
dit.  mais  aussi  sur  les  effets  salutaires  que  doit  pro- 
duire l'eucharistie  dans  les  communiants  et  sur  le  corps 
mystique  du  Christ  en  général.  Dans  l'opuscule  Sur  les 
saintes  entrées,  loc.  cit..  p.  201-202,  notre  théologien 
.i  l'épiclèse  un  autre  but  :  celui  de  traduire  l'im- 
puissance du  ministre  humain  à  accomplir  le  mystère. 
Cette  douille  explication  est  à  la  fois  très  simple  et  très 
bien  adaptée  à  l'ensemble  des  cérémonies  qui,  dans  la 
liturgie  byzantine,  entourent  le  moment  solennel  de  la 
consécration.  Il  est  curieux  qu'aucun  théologien  occi 
denl  il  n'y  ait  songé.  Voir  M.  Jugie,  f.a  forme  de  l'en 
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charistie  d'après   Georges  Scholarios,    Echos   d'Oi 
t.  xxxiii.  1934,  p.  289-297. 

A  propos  du  sacrement  de  pénitence,  signalons  que 
Scholarios  est  en  parfait  accord  avec  la  théologie 
catholique  sur  l'existence  d'une  peine  temporelle  due 
aux  péchés,  même  pardonnes,  commis  par  les  adultes 
déjà  baptisés  et  sur  la  nature  de  la  satisfaction  sacra- 
mentelle, deux  points  sur  lesquels  beaucoup  de  théolo- 
.  i  éco-russes  de  nos  jours  ont  abandonné  les  posi- 
tions traditionnelles.  Les  textes  essentiels  ont  été  don- 
nes a  l'article  Purgatoire  dans  l'Église  gréco- 
RUSSE  ATRÈS  LE  CONCILE  de  Florence,  toc.  cit.  Notre 
théologien  est  moins  heureux,  lorsqu'il  nie  la  validité 
des  ordinations  simoniaques. 

7°  Fins  dernières.  Sur  les  deux  points  qui  ont  fait 
l'objet  de  controverses  entre  Grecs  et  Latins  et  qu'ont 
définis  les  conciles  unionistes  de  Lyon  (1274)  et  de  Flo- 
rence, à  savoir  l'existence  du  purgatoire,  l'époque  et  la 
nature  des  rétributions  d'outre-tombe.  Georges  Scho- 
larios se  classe  parmi  les  unionistes  et  son  enseigne- 
ment concorde,  pour  le  fond,  avec  la  doctrine  catho- 
lique. Cette  concordance  a  déjà  été  établie  pour  ce  qui 
regarde  le  purgatoire.  Cf.  l'article  Purgatoire,  loc. 
cit.  Nous  avons  vu  aussi  plus  haut,  col.  1533,  en  analy- 
sant les  traités  sur  l'âme  humaine,  que  notre  théolo- 
gien  enseignait  la  béatitude  surnaturelle  des  âmes 
saintes  aussitôt  après  la  mort,  après  avoir  adhéré 
durant  quelque  temps  à  l'opinion  bizarre  qui  n'accorde 
à  ces  âmes  qu'une  béatitude  d'ordre  naturel  avant  le 
jugement  dernier. 

Dans  la  cinquième  question  scripturaire,  intitulée  : 
Sur  le  second  avènement  du  Seigneur  el  sur  la  résurrec- 
tion des  corps,  il  déclare  que  ceux  qui  vivront  au 
moment  de  la  parousie  ne  passeront  pas  par  la  mort, 
mais  seront  subitement  changés  en  l'état  de  résurrec- 
tion. Cette  doctrine  est  conforme  à  la  tradition  des 
l'ères  grecs,  fondée  elle-même  sur  l'enseignement  expli- 
i  île  île  saint  Paul.  Mais,  tandis  que  l'Apôtre  ne  parle 
directement  que  des  justes.  Scholarios,  à  la  suite 
d'autres  exégètes,  étend  l'exemption  de  la  mort  aux 
méchants  de  la  dernière  génération  humaine.  Eux 
aussi  seront  changés,  mais  ce  sera  pour  eux  l'immorta 
lité  douloureuse  et  crucifiante.  La  résurrection  et  le 
changement  des  corps  seront  suivis  du  déluge  du  l'eu 
purificateur,  qui  est  clairement  distingué  du  feu  de 
l'enfer.  L'enfer  est  situé  dans  les  profondeurs  de  la 
terre.  Après  le  jugement  dernier,  les  démons  de  l'air  et 
les  damnés  iront  y  rejoindre  la  catégorie  des  démons 
qui  s'y  trouvent  enchaînés  depuis  le  commencement. 
Cf.  1.  m.  p.  332-333,  335-33(1. 

Scholarios  est  partisan  d'une  certaine  mitigation  des 
peines  des  damnés  par  les  prières  de  l'Église.  Il  ne 
répugne  pas  non  plus  à  la  délivrance  tout  à  fait  excep 

tionnelle  de  quelques  damnés  par  une  intervention 

miraculeuse.  Cf.  ///'  et  V    traites  sur  l'âme,  I.  I,  p.  511, 
525,  533-535. 

11  est  de  ceux  qui  ont  cru  fermement  à  une  lin  pro- 
chaine du  monde  (cf.  1. 1,  p.  184,  211;  t.  m,  p.  94,  383; 
t.  IV,  2711)  et  ont  tenté  même  d'en  fixer  la  date  précise, 
lui,  cel  événement  devait  se  produire  à  la  lin 
tième  millénaire  de  la  création,  c'est-à  dire  en 
i  193,  d'après  la  cl logie  byzantine. 

Un  nombre  considérable  d'auteurs  de  toul  g i  m  éti 

;i  parlei  plus  ou  moins  longuement  de  <  leorges  Scho 

de  s:i  vie,  de  ses  écrits,  île  s:i  doctrine.  Aucun  ne  l'a 

lui  sans  y  mêler,  eu  général,  beaucoup  d'erreurs,  de  sorte 
léral létaillée  serait  fort  peu  utile.  <  >>  trou- 
dans  les  introductions  aux  Œuvres  tous  renseigne 
"lents  utiles  sur  les  auteurs  qui  se  sont  occupés  de  Schola- 
rios et  de  ses  oeuvres.  1  ne  table  des  noms  propres  citi 
i  es  introductions  facilite  la  consultation,  Voir  l'Appendice 
m  du  t.  vm,  p.  I" ■-II*.  Niius  n'indiquons  ici  que  les 
ouvrages  et  écrits  les  plus  importants  parus  avant  l'édition 
complète. 


Il  i.nii  mettre  en  première  ligne  la  disseitation  considé- 
rable d'Eusèbe  Renaudot,  Gennadii  patriarchte  Constant! 
nopolilani  homilix  de  sacramento  eucharistie?,  etc.,  Paris. 
1709,  reproduite  dans  /•.  <;.,  i.  ci.x.  col.  249-312,  où  il  es! 
parlé,  non  sans  erreurs,  de  la  vie  et  des  écrits;  Dosithée  de 
Jérusalem,    IL-.:    ti,  I  ,-■•     ;  iëaTp!apyr>ii73VTo>v, 

Bucarest,  1715,  p.  911-914;  L.  Allatius,  De  Georgiis  et 
eorum  scriptis,  reproduit  par  Fabricius,  Bibliotheca  grœca, 
éd.  llarles.  i.  xi.  p.  349-393  i  fourmille  d'erreuis);  V\ .  Gass, 
Gennadius  und  Pletho.  Aristotelismus  und  Platonismus  in 
:1er  griechischen  Kirche,  Breslau,  1844;  J.  Driiseke,  /« 
Georgios  Scholarios,  dans  Byzantinische  Zeitschrijt,  t.  iv. 
1895,  p.  561-580;  K.  Krumbacher,  Geschichte  '1er  bgzanli 
nischen  I  iteralur,2° éd.,  1897, p.  119-121  ;TryphonE.  l-'.van- 
gélidès,  l';v-,-j  V.- :  [-,  ',  5>/o).»pioç.  -'.<•  ■-.'.  :  \ii:x-.-i  xXo>- 
m-i  oiy.oj(iîV[-/.b:  itarptipy-r,;,  Athènes.  1896;  Germanos, 
métropolite  de  Sardes.  £-„jxêo)  ,  liz  rov;  r.x-y.xy/v/.o\; 
v.x-xi  oyo-j*  IvwvT-ra'/TtvùUTïo)  ;<l»;  ieno  rrjç  su  :6irsw;  /a:  :ït,:. 
I"  partie,  Constantinople,  1933.  ouvrage  pain  d'abord  en 
articles  dans  la  revue  i  IpÔoûûSia.  L'auteur  consacre  une 
notice  assez  longue  à  Scliolarics  et  11I  ilise  déjà  les  premiers 
volumes  de  l'édition  complète.  Durant  le  cours  de  l'édition 
nous  avons  publie  plusieurs  articles  sur  les  œuvres  et  la 
doctrine  de  Scliolarics  en  diverses  revues  :  1"  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxvii.  p.  300-325,  La  publication  des  a  acres  de 
Georges  Scholarios;  t.  xxxin.  p.  289-297,  La  toron-  de  l'eu 
charistie  d'après  Georges  Scholarios;  L  xxxiv,  p.  151-159, 
Les  œuvres  pastorales  de  Georges  Scholarios;  t.  x\x\i. 
p.  65-86.  L'unionisme  de  Georges  Scholarios;  2"  dans  la  revue 
Bgzantion,  t.  iv.  p.  601-637,  sur  le  contenu  du  t.  11;  t.  v, 
p.  295-31 1,  Ëcri/s  apologétiques  de  Gennade  à  faillisse  des 
musulmans;  L  x.  p.  517-530,  La  polémique  de  Georges  Scho- 
larios contre  Pléthon.  Nouvelle  édition  de  mi  correspondance; 
:)■■  dans  les  Mélanges  Mandonnet,  t.  1.  p.  123-440,  Georges 
Scholarios  et  suint  Thomas  d'Aquin;  L  dans  la  revue  Anijeli- 
cum,  t.  vu,  p.  303-313.  Georges  Scholarios.  Questions  scriptu- 
raires  et  thèologiques.  ..     . 

SCHOPEN  Walter,  frère  mineur  conventuel, 
sur  qui  nous  possédons  peu  de  données  certaines.  Tous 
les  bibliographes  s'accordent  pour  le  faire  naître  à 
Julien  (Rhénanie),  affirment  qu'il  gouverna  la  pro- 
vince des  conventuels  de  Bohème,  qu'il  fut,  sur  les 
instances  de  l'empereur  Léopold  I".  promu  évèque  de 
.Makarska  en  Dalmatie  et  suffragant  de  l'évêque  de 
Kiev,  et  plus  tard  évèque  coadjuteur  ou  auxiliaire  de 
Breslau.  Il  est  toutefois  difficile  de  distinguer  le  vrai 
du  faux  dans  ces  milices.  Nous  savons  par  les  Regesta 
ordinis,  conservés  dans  les  archives  de  l'ordre  des  cou 
ventuels  au  couvent  des  XII  Apôtres  a  Rome,  ms. 
r..  'm.  fol.  130,  que  Walter  Schopen  fui  docteur  en 
théologie,  qu'il  régit  les  studia  de  sou  ordre  a  Breslau 
et  a  Prague  et  ([n'en  1708  il  fut  provincial  de  Bohême. 
Une  lettre,  conservée  dans  le  même  manuscrit,  fol. 
262-263,  nous  apprend  aussi  que  Jacques-Louis,  prince 
royal  de  Pologne  et  de  Lithuanie,  dont  Schopen  étail 
le  théologien,  écrivit,  le  21  août  1712.  au  général  de 
l'ordre.  Par  elle  nous  savons  encore  que  Walter  Scho- 
pen avait  été  choisi  comme  suffragant  par  l'évêque  de 
Kiev,  qu'une  supplique  avait  été  envoyée  à  Clément  XI 
el  que  le  prince  demandait  dans  la  lettre  en  question 
l'assentiment  du  général.  Celui-ci  j  consentit  le  1 1  oc- 
tobre  1712.  Walter  Schopen  mourut  le  11.  janvier  1717 
a  Vienne,  où  il  s'acquittait  d'une  mission  et  y  fut 
enterre  dans  le  couveiil   des  conventuels. 

Walter  Schopen  est  l'auteur  de  nombreux  ouvrage 
dans  lesquels  H  se  révèle  un  scotiste  acharné  :  Alphabe 
tum  philosophicum  ml  meniem  Scoli,  Breslau,  1695; 
luirsus  philosophicus  ad  meniem  Scoli,  Neiss,  1698; 
Disputaliones  theologicse  m  quatuor  tiliros  Sententia 
lurn  ml  meniem  Scoli.  doi,maticam.  moralem  et  contro 
versisticam  continentes.  Neiss.  1698,  en  1  vol.;  Tracta 
tus  de  miruciilis.  en  allemand,  Neiss.  1694;  Liber  pro 
ordinandis,  Padoue,  1710;  Opus  de  fide  universi  orbis; 
Libellus    pro    avcrlemla    peste;    Theologia    morulis,    en 

<| e    parties,    dont    la    première   pro   ordinandis.   la 

1  me  pro  habentibus  jurisdiclionem  m  Ecclesia,  In 
troisième   pro    heneticiariis.    la    quatrième    pro 
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promovendis  ad  digniiales;  Jus  canonicum.  De  tous  ces 
derniers  ouvrages  inédits  il  fait  mention  dans  une 
lettre  envoyée  au  général  de  l'ordre  le  10  novembre 
1710,  ainsi  que  de  quelques  livres  de  dévotion  et  d'un 
recueil  de  sermons,  d'un  rituel  et  d'un  cérémonial. 

V.  Greiderer,  Germanîa  franciscana,  t.  i,  faspruck,  1777, 
l>.  765,  n.  326;  .1.-11.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriplores  (rium 
ordinum  S.  Francisai  continnali,  dans  .1.-1 1.  Sbaralea,  Sup- 
ple  nentum  ad  scriplores  ord.  min.,  2«  éd.,  i .  m.  Rome,  1936, 
p.  301-302;  I).  Sparacio,  Frammenli  bio-bibliografici  di 
scrittori  <■<!  autori  minori  conventuali  dagli  ultimi  anni  tlcl 
600  al  1930,  Assise,  1931,  p.  172-173,  et  dans  Miscellanea 
cana,  t.  \\\.  1930,  p.  58-59;  J.  Abate,  Séries  episco- 
porum  ex  online  jr.  min.  convenlualiuni  assumptorum  ab  an. 
1541  ad  cm.  1930,  ibid.,  t.  xxxi,  1931,  p.  166;  H.  Hurtei, 
Nomenclator,  3«  éd.,  t.  iv,  col.  647-648. 

A.   Teetaert. 

SCHOPP  Gaspard,  érudit  allemand  plus  connu 
sous  la  forme  latinisée  de  son  nom  Scioppius  (1576- 
1649).  —  Il  naquit  à  Neumarck  (Haut-Palatinat)  le 
27  mai  1576,  et  fit  ses  études  avec  un  très  grand  succès 
à  Amberg.  Heidelberg,  Altdorf  et  Ingolstadt,  où  il  se 
fit  remarquer  par  son  application  extraordinaire  au 
travail,  sa  mémoire  prodigieuse,  l'étendue  de  son 
savoir  et  aussi,  il  faut  le  dire,  son  caractère  détestable. 
Dès  l'âge  de  dix-sept  ans,  il  fit  paraître  un  recueil  de 
vers  latins,  bientôt  suivi  d'ouvrages  de  critique.  Au 
cours  d'un  voyage  qu'il  fit  en  Italie,  en  1598-1599, 
Schopp  se  convertit  au  catholicisme;  Clément  YI1I  se 
l'attacha  et  Paul  V  lui  confia  diverses  missions:  c'est 
ainsi  qu'il  fui  envoj  é  comme  observateur  à  la  diète  de 
Ratisbonne  de  1608  où  il  se  distingua  par  son  intempé- 
rance verbale,  ce  qui  lui  valut  d'être  disgracié  par  le 
pape.  Schopp  se  mit  alors  à  voyager;  on  le  trouve  en 
1609  en  Allemagne,  en  11112.  en  France,  puis  en  1017, 
en  Italie;  il  se  fixa  a  Milan  en  1618.  Ces  voyages  n'em- 
pêchaient pas  Schopp  d'écrire  et  de  publier  ouvrage  sur 
ouvrage;  en  la  seule  année  1608,  il  livrait  une  ving- 
taine d'écrits  à  l'impression  :  huit  ans  plus  lard  on  esti- 
mait qu'il  avait  déjà  publié  quatre-vingt  dix  ouvrages 
environ.  A  c  ôté  d'écrits  estimables,  œuvres  de  théolo- 
gie, de  philologie  ou  de  critique,  on  rencontre  un  grand 
nombre  de  pamphlets  diriges  contre  divers  contempo- 
rains, depuis  Joseph  Scaliger  et  Casaubon  jusqu'à 
Henri  I\  et  Jacques  I"r  d'Angleterre.  Schopp  n'épar- 
gnait personne,  pas  même  ses  protecteurs  dès  qu'ils  ne 
lui  étaient  plus  utiles;  les  jésuites  qui  avaient  été  si  s 
bienfaiteurs  et  ses  amis  saint  Robert  Bellarmin  fai- 
sait grand  cas  de  lui  —  apprirent  à  leurs  dépens  à  le 
connaître  tel  qu'il  était  ;s'étant  imaginé  que  les  jésuites 
avaient  fait  rejeter  une  requête  de  pension  qu'il  avait 
présentée  à  la  diète  de  Ratisbonne  de  1030,  Schopp 
tourna  contre  eux  sa  manie  de  dénigrer  et  de  salir:  une 
trentaine  d'opuscules  se  succédèrent,  dont  les  titres 
disent  bien  ce  qu'ils  renferment  :  Flagellum  jesuiticum; 
Anatomia  Societatis  Jesu;  Mgsteria  Patrum;  Jesuila 
exentereUus;  Relatio  ad  reges  et  principes  de  stratagema 
lis  et  sophismedis  politicis  S.  J.  ad  monarchiam  orbis 
terrarum  sibi  conficiendam;  etc.  Ce  type  achevé  de; 
polemi  tes  intempérants  de  la  Renaissance  se  retira  à 
Padoue  en  1635,  universc  llement  honni,  et  y  mourut  le 
19  novembre  1649. 

Il  est  difficile  d'établir  une  liste  exacte  des  écrits  de 
Schopp;  Xicéron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des 
hommes  illustres,  t.  xxxv,  p.  165-230,  donne  une  liste 
de  loi  ouvrages  établie  d'après  des  données  fournies 
par  Schopp  lui-même,  mais  cette  liste  est  incomplète 
et  inexacte:  Schopp  a  écrit  sous  de  nombreux  pseu- 
donymes —  on  en  connaît  actuellement  une  vingtaine 
—  et  a  attribué  lui-même  à  d'autres  des  ouvrages  donl 
il  n'osait  jias  assumer  la  paternité;  de  plus,  toutes  ses 
œuvres  n'ont  pas  été  imprimées  et  Xicéron  a  omis  de 
signaler  les  manuscrits;  il  semble  qu'on  puisse  lui 
attribuer  125  à  135  ouvrages  environ.  Nous  donnerons 


ici  seulement  les  titres  de  ceux  qui  justifient  la  place 
donnée   à   Schopp  dans  ce  Dictionnaire. 

1.  .Vote  in  Tertulliani  Apotogetieum  et  librum 
aduersus  Judmos,  dans  l'édition  de  TertuIIien  de  F.-J. 
Franequère,  1597.  in-fol.  —  2.  Pro  auctoritale  Ecclesiee 
in  decidendis  fldei  eonlroversiis  libellus,  Rome  et 
Ingolstadt,  1598,  in-8°.  —  3.  Epistola  de  veritalc  inter- 
prelationis  et  sententise  catholicee  in  ambiguis  scriplu- 
rarum  loeis  et  controversis  fidei  capilibus  ad  baronem 
quemdam  Germanum  prescripla,  et  nunc  in  lucem  ab 
ipso  auclore  édita;  cum  considerntionibus  aliquol  de 
pseudoprophetis  nostri  lemporis,  Rome,  1599,  in-8°.  — 
4.  Epistola  Casparis  Schoppii  de  variis  fidei  catholicee 
dogmatibus  ad  quemdam  in  Germania  jurisprudentise 
doctorem  et  professorem  (Conrad  Rittershuys,  1560- 
1613),  Ingolstadt,  1500.  —  5.  .S'.  D.  N.  'démentis 
P.  VIII  bulla  indictionis  S.  Jubilai  et  annotationes  in 
eamdem.  Itcmque  epistola  parœnetica  ad  Theophilum 
Richium,  Munich,  1601,in-l".  Notes  sur  les  indulgences 
et  réponse  aux  objections  protestantes  à  ce  sujet.  — 
6.  Apologeticus  adversus  JEgidium  Hunnium  pro- 
gemino  de  indulgentiis  libro  H.  tard.  Bellarmini,  in 
quo  preeler  dortrinam  indulgentiarum...  de  viliis  quoque 
et  abusibus  Curiee  romanes  dispulalur,  Munich.  1601; 
réponse  à  l'écrit  de  Gilles  Hunnius,  1550-1603.  De 
indulgentiis  et  jubilœo  romani  ponlificis  traelalus 
opposilus  rancidis  mercibus  papee,  quas  Bellarminus 
orbi  christiano  commendare  non  erubuit,  Francfort. 
1601,  in-8°.  L'ouvrage  de  Schopp  fut  attaqué  dans 
l'écrit  suivant  :  Fredcriei  Balduini  examen  Apologetici, 
quem  Caspar  Schoppius  apostala  pro  libris  de  indul- 
gentiis Roberti  Bellarmini  adversus  JEg.  Hunnium 
opposuil.  Witteuberg,  1G03  (?),  in-8°.  —  7.  Epistola 
ad  card.  Baronium  de  edilione  Annalium  ecciesiastico- 
rum  deque  sua  ad  calholicos  migratione,  Rome,  1601. 
Schopp  attribue  sa  conversion  à  la  lecture  des  Annales 
de  Baronius.  —  8.  Casparis  Seioppii  de  anti-Chrislo  ail 
quemdam  Germanise  principem  prolestanlem  scripta; 
accesserunt  ejusdem  de  Pétri  primatu,  adoralione 
Summi  Pontificis,  etc.,  Ingolstadt,  1605,  in-4°.  — 
o.  Suntagma  de  cultu  et  honore,  Rome,  1606,  in-8°. 
Traité  sur  le  culte  des  saints.  — -  10.  Amuletum  adver- 
sus Satanée  fascinum  :  hoc  est  ratio  qua  cujuscumque 
onis  homines  de  religionis  eonlroversiis,  sive  soli 
secum  inquisiluri,  sive  cum  aliis  collocuturi,  se  preepa- 
rare  debeant,  ab  ipso  Spiritu  Sancto  in  sacris  Litleris 
preemonslrata,  Reinsberg,  1608,  in-4°.  —  11.  Definiliu 
hominis  lulherani  ex  ipsius  Lutheri  libris  confecla. 
Ingolstadt,  1608,  in-4°.  —  12.  Lutheri  anlicalvinismus. 
sive  verba  Lutheri  ex  variis  ejus  libris  congesta,  quibus 
suos  lulheranos  monet  ut  cum  calvinislis,  hominibus 
perfidis  ac  sediliosis,  nihil  commune  habeant,  ac  potius 
cum  catholicis  conjungantur,  Ratisbonne,  1608,  in  I  . 
L'original  est  en  allemand,  nous  donnons  le  titre  en 
latin  tel  que  Schopp  lui-même  l'a  traduit  dans  un 
catalogue  de  ses  œuvres.  — 13.  Humiliatio  proleslan- 
lium,  qua  hseretici  superbiœ  convincuntur  et  quum 
humilitalem  exhibere  eis  necesse  sit,  docentur.  Graz. 
1609,  in-4°.  en  allemand.  —  14.  Exercilatio  protestan- 
lium,  qua  lulherani  principes  periculosse  securitatis  >/ 
negligcnliee  in  religionis  negotio  convincuntur.  Graz, 
1609,  in-4°.  —  15.  Examen  spiritus  Lutheri,  quo  porten- 
losœ,  incredibiles,  exsecrabiles  et  ab  omni  sœculo  inau- 
dilee  Lutheri  opiniones  ex  libris  ejus  projeruntur. 
Graz,  1609,  in-4°,  en  allemand.  —  16.  Gralulatio  ad 
heerelicos  Austrise  ordines.  cum  seelœ  suée  libertatem 
Régi  Malhiee  extorsissent  :  qua  prius  ex  Lutheri, 
Calvini  ac  similium  concessione  probalur,  ex  isto  novo 
Evangelio  ingentem  morum  corruplelam  ac  reipubliex 
ruinant  nasci,  deinde  ex  sacris  litleris,  Auguslanam 
confessioncm,  non  pastoris,  sed  alieni  voeem  esse 
ostenditur,  Ingolstadt,  1610,  in-4",  en  allemand. 
17.   Casparis    Seioppii    Ecclesiasticus    aucloritali  Ser, 
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D.  Jacobi  Magnée  Britanniœ  régis  oppositus,  in  quo 
disputatur  de  ampliludine  poleslalis  et  jurisdictionis 
ecclesiaslicœ  tant  in  lemporulibus  quam  in  spiritualibus, 
de  regum  et  principum  christianorum  erga  Ecclesiam 
ejusque  antistiles  seu  prœlatos  officio,  etc.  Cet  ouvrage 
où  l'on  rencontre  d'excellentes  choses  sur  la  question 
des  rapports  du  pouvoir  civil  et  du  pouvoir  ecclésias- 
tique valut  à  son  auteur  bien  des  déboires;  le  volume 
fut  brûlé  publiquement  pur  la  main  du  bourreau  tant 
à  Londres  qu'à  Paris;  Schopp  lui-même  —  à  ce  qu'il 
raconte,  mais  il  est  souvent  sujet  à  caution  —  fut 
fouetté  à  Madrid  en  1614  à  l'instigation  de  lord  Digby, 
ambassadeur  de  Jacques  Ier  auprès  du  Roi  Catho- 
lique. —  18.  Ratio  reddendi  satisfactionem  fidei  ac 
spei  quse  est  velut  lotius  religionis  calechismus. 
Vienne  (?),  1611,  in-12,  en  allemand.  —  19.  Scorpia- 
cum,  hoc  est  nouum  ac  prœsens  adversus  prolestantium 
hsereses  remedium  ab  ipsismet  proteslanlibus  scorpio- 
nibus  petilum.  Quo  adversus  Ser.  D.  Jacobum,  Magnée 
Britanniœ  regem,  recilatis  Magdeburgensium  centuria- 
torum  leslimoniis,  luculcntissime  demonstralur,  etc., 
Mayence,  1612,  in-4°.  —  20.  Repelilio  doclrinse  catho- 
lieorum  prsecipueque  jesuilarum,  de  pace  religionis  cl 
ulruni  data  hœreticis  ftdcs  seroari  debeat,  Ingolstadt, 
1616,  in-4°,  en  allemand.  -21.  Hœrelicus  elenchome- 
nos,  hoc  est  elenchi  sire  syllogismi  quibus  catholicee 
Romanœ  Ecclesiœ  ftdcs  aperitur  et  hœreticorum  ab  <•</ 
dissidentium  conscienlia  evincitur,  Cologne,  1619, 
in-8°.  —  22.  Casparis  Scioppii  Macchiavellica,  seu 
Apologia  duplex,  quorum  priore,  sacrée  Romaine 
Ecclesiœ  de  Nicolaï  Macchiavelli  libris  décréta  defen- 
dunlur;  posteriore.  ejusdem  Macchiavelli  innocenlia 
adversus  calvinistas,  preecipue  ilalici  nominis  Iwslcs. 
propugnatur;  in  utraque  vero  pseudopolilicoriun 
Macchiavelli  doctrina  u<i  propriam  ulilitalem  nullo 
honesli  turpisque  discrimine  confteiendam  abutenlium 
improbitas  ipsius  Macchiavelli  prœceplis  coitjulalur. 
A/i/io  M.  DC.  XIX,  vas.  164  de  la  bibliothèque  d'Arras, 
petit  in-fol.,  inconnu  à  Nicéron  et  probablement 
inédit.  'l'.',.  Consultatio  de  causis  et  modis  componendi 
in  S.  R.  Imperio  religionis  dissidii,  1631.  —  24.  Cas- 
paris  Scioppii  Astrologia  ecclesiaslica,  hoc  esl  disputatio 
de  clarilate  ac  multiplici  viriute  stellarum  in  Ecclesiœ 
ftrmamento  fulgenlium,  id  esl  ordinum  monasticorum. 
etc.,  Venise,  1634,  in  I  :  cel  écrit  est  dirigé  contre  les 
jésuites,  mais  on  y  trouve  de  bonnes  pages  sur  les 
religions  monastiques.  —  25.  Brevis  relatio  ad  impera- 
torem,  reges,  principes  et  populos  catholicos  de  statu 
conlroversiee  circa  immaculatam  II.  M.  V.  conceptionem, 
Padoue(?),  1640, favorable  à  l 'immaculée  conception. 
Certains  des  ouvrages  de  Schopp,  en  particulier 
contre  la  Compagnie  de  Jésus,  ont  été  mis  à  l'Index  : 
décrets  des  18  juillet  1634,  23  août  1634,  20  mai  1645, 
22  juin  1665  et  27  mai  1687. 

II.  Kowallek,  Ueber  ti.  Scioppius,  dans  Forschungen  zur 
en  Geschichie,  i.  \i.  1871,  p.  loi  sq.;  Allgemeine 
deutsche  Biographie,  i.  xxxiii,  Leipzig,  1891,  p.  179-484; 
Die  Religion  in  Geschichie  mut  Gegenwart,  t.  v,  Tubingue, 
1931,  p.  357-358;  O.  Ritschl,  Dogmengeschichle  îles  Proles- 
tantismus,  l.  i\,  1927,  p.  248  sq.;  Nisard,  Les  gladiateurs  de 
/./  république  des  If  Uns.  t.  h,  1860,  p.  1-206;  Hurler,  Nomen 
clator,  :;■  éd., t. m, col.  L020  1022;  Tiealencyclopâdie  fiirpro- 
lestanlische  Théologie  und  Kirche,  3«  éd.,  (.  xi,  p.  143; 
Reusch,  li.r  hel,  i  der  verbotenen  Bûcher,  i.  n,  Bonn,  1885, 
P.  288-289  h  passim;  Roskovâny,  Romanus  pont 

n.  Nitra,  1867,  p.  513,  528,  520,  5:S2,  537,  542,  i""  i 
1010,  1015;  i.  i\.  Nitra,  L873,  p.  665;  le  même,  B.  Maria  I 

conceptu  immaculala  ex  monumentis  omnium  siccu- 
lorum  démon  Irala,  t.  m.  Budapest,  1*7::,  p.  163;  Dictionn. 
de  théologie  catlwliqm   (Wetzeret  Welte),  t.  x.xi,p.  328;  Mi- 

Biographie   universelle,  2'  éd.,   t.   xxvm,    p 
">n  ;  Feller,  Biographie  universelle,  l.  \i,  Paris,  1834,  p.  366- 
367  ;  Hoefer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  m  m,  col.  581 
584;  Bayle,  Dictionnaire,  l.  iv,  17:in.  p.   172-180;  Morérl, 
l.r  grand  dictionnaire  historique,  édit.  de  1759,  t.   ix,  p.  289; 


J.  Brucker,  Historia  critica  philosophiee,  Leipzig,  t.  iv,  1 7*> , . 
p.  21S  et  199;  t.  vi,  p.  763-764;  J.  Janssen,  Geschichie  des 
deutschen  Voîkes  seit  dem  Ausgang  'les  Miitelalters,  t.  v, 
Fribomg,  issu,  passim;  Marie  Paul-Tannery,  Correspon- 
dance 'In  P.  Marin  Mersenne,  Paris,  1. 1, 1933,  p.  137-138; 
t.  il,  1936,  passim. 

J.  Mercier. 
SCHORRER  Christophe,  naquit  à  Rotten- 
burg  en  1603.  Entré  dans  la  Compagnie  de  Jésus  à 
vingt  ans,  il  enseigna  la  philosophie  et  le  droit  canon 
à  Dillingen;  devint  recteur  à  Lucerne  en  1643,  puis  à 
Dillingen,  provincial  de  Haute-Allemagne  en  1650, 
assistant  du  général  de  l'ordre  pour  la  Germanie  en 
1652.  Après  être  resté  vingt  ans  à  Rome  dans  ces  fonc- 
tions, il  fut  de  nouveau  recteur  à  Munich  en  1665-1668 
et  1671-1674.  C'est  là  qu'il  mourut  en  1678. 

De  son  activité  littéraire  il  y  a  surtout  lieu  de  rete- 
nir, outre  un  manuel  scolaire  de  droit  canonique,  trois 
ouvrages  de  spiritualité  :  Theologia  ascetica  sive  Doc- 
Irma  spiritualis  universa.  Rome,  1658,  in-4°;  2e  édit. 
en  2  vol.,  Gratz,  1720;  Synopsis  seu  lextus  theologiœ 
ascelicee,  Dillingen,  1662,  in-16°;  Sunvna  perfectionis 
christianee,  Prague,  1663;  4e  édit.,  Munich,  1668,  in-4". 
La  Synopsis  et  la  Summa  résument  la  Theologia  asce- 
tica qui  est  utilisée  ici  d'après  l'en  il  ion  de  1720  en  2  vo- 
lumes. Dans  celle-ci,  Schorrer  se  donne  pour  but  d'ex- 
poser l'ensemble  de  la  doctrine  spirituelle  qu'il  est  un 
des  premiers  à  nommer  «  théologie  ascétique  ».  Cf.  J.  de 
Guibert,  Theologia  spiritualis  ascetica  et  //ii/s//'ca,Roine, 
1937,  n.  3,  7.  Il  y  explore  tout  le  domaine  qu'on  dis- 
lingue aujourd'hui  en  ascèse  cl  en  mystique,  regarde 
vers  l'illumination,  la  passivité,  l.  i,  p.  236-238,  la  con- 
templation infuse,  p.  259,  et  parcourt  successivement 
les  trois  voies  (comparées  aux  troisdegrés  d'humilité  de 
saint  Ignace),  qui  conduisent  jusqu'à  l'union  divine,  au 
suprême  motif  de  toutes  les  vertus,  le  bon  plaisir  de 
Dieu,  tout  comme  aux  visions,  révélations,  etc.  Les 
moyens  qu'il  propose  pour  y  parvenir,  c'est  que  la 
volonté  s'e"xcrce  à  la  «  destination  (droiture  d'inten- 
tion), à  la  «  simplification  »  (unique  désir  du  bon  plai- 
sir divin),  à  la  <  dénudation  »  des  créatures  et  de  soi- 
même  (même  des  grâces  datis  datée),  a  la  conformation. 
à  la  transformation,  à  i'union,  etc.,  cf.  t.  Il,  p.  179sq. 
Longuement,  avec  clarté  et  en  psychologue,  il  traite  de 
la  tentation,  du  discernement  des  esprits,  de  la  conso- 
lation et  de  la  désolation,  lbid..  p.  71-121.  Il  insiste 
pour  que  la  mortification  soit  modérée  et  sanctionnée 
par  l'obéissance.  P.  161.  L'homme  —  et  c'est  capital 
pour  lui  -  doit  se  guider  en  tout  d'après  une  cons 
cience  droite,  qu'il  appelle  relut  vicaria  Dei  in  terris. 
p.  122-123. 

I.a  psychologie  et  la  fermeté  du  lion  sens  de  Schorrer 
ne  dédommagent  pas  néanmoins  de  l'absence  d'un 
exposé  sur  la  grâce  habituelle  et  sacramentelle.  Il  se- 
rait inconcevable  aujourd'hui  de  renvoyer  le  lecteur  en 
une  page.  p.  157,  aux  auteurs  qui  traitent  de  la  messe 
cl  de  l'eucharistie. 

Hurler,  Komenclator,  5'  éd.,  i ,  n  .  col.  313;  Sommervogel, 
Bibl.  'le  la  Comp.  de  Jésus,  l.  mi.  col.  864-865;  t.  i\.  col. 
1701  :  Sotwell,  Bibl.  scriptorum  Soc.  Jesu,  p.  1 1"':  lî-  Diihr, 
Geschichte  der  Jesuiten,  t.  n,  tu,  passim. 

A.  Rayez. 

1.  SCHOTT  André,  jésuite  belge  (1552-1020,, 
Né  à  Anvers,  il  fit  ses  études,  d'abord  dans  sa  ville  na- 
tale, pois  ,i  I  .ouvain,  OÙ  il  se  lia  avec  les  grands  huma- 
nistes belges  d'alors,  en  particulier  avec  Juste  Upse. 
Il  enseignait  déjà  la  rhétorique  dans  un  des  collèges  de 
la  célèbre  Université,  lorsqu'en  1570  les  l  roubles  poli- 
tico  religieux  qui  secouèrent  si  fort  les  Pays-Bas  lui 
llirnl  quitter  sa  patrie.  Il  s'arrêta  quelques  mois  à 
Douai,  séjourna  près  de  deux  ans  à  Paris,  se  plaisant 
dans  la  société  des  savants  philologues  de  l'époque, 
l'ithou.  Tasserai.  Casauhon.  Scaliger.  et,  en  1570,  se 
déi  ida  à  pousser  jusqu'en  Espagne.  Il  devait  y  rester 
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plus  longtemps  qu'il  n'avait  prévu.  C'est  rn  Espagne, 
qu'après  avoir  sua  essivement  promené  sa  curiosité  à 
Madrid,  Alcala,  Tolède,  Salamanque,  Saragosse,  et  en- 
seigné dans  ces  trois  dernières  villes  la  rhétorique  cl  la 
langue  grecque,  il  entra  enfin  dans  la  Compagnie  de 
Jésus  en  septembre  1  ."> .S 7  (non  en  1586,  comme  portent 

plusieurs  de  ses  notic le  trente-quatre  ans  et 

prêtre  depuis  1584.  il  avait  déjà  à  son  actif  plusieurs 
ouvragi  aux  auteurs  de  l'antiquité;  entre 

une  édition  de  l 'omponius  .Mêla.  Mais  bien  plus 
un  portants  étaient  les  matériaux  qu'il  avait  accumulés 
au  cours  de  ses  pérégrinations.  Car.  à  une  connaissance 
peu  commune  des  classiques  latins  et  grecs,  il  joignait 

p  i  -.ion  d'améliorer  le  texte  reçu  de  leurs  oeuvres,  en 
recourant  aux  bous  manuscrits  qu'il  pouvait  se.  procu- 
rer. Son  noviciat  achevé,  et  ses  études  théologiques 
complétées  à  Valence,  Schott  passa  au  collège  de  Gan- 
tlie,  où  il  demeura  trois  ans.  Ce  furent  les  dernières 
années  de  son  séjour  dans  la  péninsule.  En  1594,  il 
quittait  l'Espagne  el  ;c  rendait  au  Collège  romain.  Là, 
on  lui  confia  la  chaire  de  rhétorique.  On  lui  donna  en 
outre  tonte  facilité  pour  poursuivre  ses  travaux  d'éru- 
dition. Mais  le  climat  ne  lui  convenait  pas.  Peut-être 
aussi  aspirait-il  à  revoir  son  pays  qu'il  avait  quitté 
depuis  plus  de  vingt  ans.  Après  trois  années  de  vie  ro- 
maine, il  venait  s'établir  au  collige  d'Anvers,  où  il  par- 
lagca  désormais  son  temps  entre  le  professorat,  la  pu- 
blication de  divers  ouvrages  et  un  échange  assidu  de 
lettres  avec  tout  ce  qu'il  y  avait  alors  d'humanistes  en 
Europe,  sans  distinction  de  nationalité  ni  de  croyance. 

Parmi  les  oeuvres  de  cet  infatigable  travailleur,  la 
plus  grosse  part  intéresse  surtout  les  belles-lettres,  la 
philologie,  la  numismatique,  la  bibliographie  ou  l'his- 
toire profane.  Il  n'y  a  pas  à  en  faire  état  dans  ce  I  »i( 
tionnaire.  Voir  Sommervogel.  Mais  le  P.  Schott  a  bien 
mérité  aussi  de  la  patristique.  On  lui  doit  notamment 
en  ce  genre  :  /?.  Hierongmi  epislolarum  selectarum  libri 
1res.  Tournai.  1610;  .s.  Cyrilli  Alexandrini  Glaphyra  in 
Pentateuchum...  grsece  el  latine.  Anvers  1618  (la  tra- 
duction latine,  utilisée  par  J.  Aubert  dans  son  édition 
de  Paris  1638,  se  retrouve  dans  P.  G.,  t.  lxxL  S.  Isi- 
ilori  Peiusiolw  epistolx  hactenus  inedilie.  Anvers.  1623. 
\  signaler  également  diverses  contributions  a  la  Bi- 
bliolheca  Patrum  de  Paris.  1614,  et  a  la  Bibliolheca 
magna  Palrum  de  Cologne,  1618  :  détail  dans  Sommer- 
vogel, col.  888  et  894;  une  édition  île  l'Itinéraire  du 
pèlerin  de  Bordeaux  :  Itinerarium  Anlonini  Augusti  el 
Burdigalense,  Cologne.  1600;  et  une  édition  d'un  traite 
ascétique  du  Moyen  Age  :  Philothei  Rogcrii.  Ep.  Lon- 
dinensis,  de  conlemptu  mundi,  sive  de  bono  pauperlatis. 
Cologne.  1619  (traité  qui  n'est  d'ailleurs  pas  de  Roger 
de  Londres,  ainsi  que  l'a  établi  Mgr  Malou.  Cf.  Som- 
mervogel. col.  895).  Enfin  le  P.  Schott.  qui  avait  publié 
eu  1598  une  traduction  latine  de  la  Vie  de  S.  François 
de  Borgia  par  Ribadeneira.  donna  encore  un  petit 
opuscule  moral,  composé  par  lui  à  temps  perdu  et  plein 
de  saveur  :  De  bono  silenlii,  Anvers,  1619. 

Nicéron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  xxvr,  17:it,  p.  61-83;  Foppens,  Bibliolheca  bel- 
flica,  t.  i,  1739,  p.  56;  Bague t,  Notice  biographique  ri  litté- 
raire sur  André  Schott,  dans  Mémoires  de  l'académie  royalede 
Belgique,  t.  xxm,  n.  1848;  Sommervogel,  ISibl.de  lu  Comp. 
.  I.  vu,  1896,  col.  864-904;  Hurler,  Nomenclator, 
m.  '.I  803-807;  Biogr.  nul.  de  Belgique,  t.  xxn. 
loi  i.  p.  il  i;  H.-A.  Poncelet,  Hist.  dr  l,,  Comp.  dr  Jésus 
dans  1rs  anciens  Pags-Bas,  t.  n.  l'.>27.  p.   198-500  et  :>27. 

J.    DE    BlIC. 

2.  SCHOTT  Pierre  (1458-1490),  chanoine  a 
Strasbourg.  Originaire  d'une  des  familles  les  plus 
considérée  de  Strasbourg,  Pierre  Schott  apprit  les 
rudiments  de  la  grammaire  latine  et  de  la  dialectique 
<  l'école  de  Sélestat,  où  régnait  encore  l'esprit  et  la 
méthode  scolastique  .  Il  passa  trois  ans  à  Paris  (1  173 
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I  176),  mais  ce  lut  son  séjour  en  Italie,  a  Bologne  sur- 
tout (1476-1  11S1  ),  qui  lui  révéla  sa  vocation.  Il  y  décou- 
vrit le  latin  classique,  Cicéron  et  Virgile:  il  y  apprit  un 
peu  de  grec  et  beaucoup  de  mythologie:  en  un  mot.  il 
fut  gagné  par  l'ivresse  de  la  Renaissance,  de  cette  Re- 
naissance encore  inconnue  dans  sa  lointaine  et  barbare 
patrie.  11  était  venu  à  Bologne  pour  étudier,  sans 
grande  conviction  d'ailleurs,  le  droit:  il  s'en  retourna 
pour  apporter  à  ses  concitoyens  ce  qu'il  y  avait  sur- 
tout trouvé  :  l'enthousiasme  pour  les  études  classiques 
dan-  le  goût  de  la  Renaissance.  De  retour  à  Strasbourg 
en  1  181,  Schott  étudia  quelque  peu  la  théologie,  sur- 
tout celle  de  Duns  Scot.  dont  il  s'était  déjà  occupé 
a  Paris,  et  fut  ordonné  prêtre  en  1482.  La  même  année 
le  vit  devenir  chanoine  à  la  collégiale  de  Saint-Pierre- 
le-Jeune  à  Strasbourg.  Désormais  il  va  mener  une  vie 
retirée.  Geiler  de  Kaysersberg  obtint  son  concours 
pour  l'oeuvre  de  réforme  religieuse  qu'il  avait  entre- 
prise à  Strasbourg.  Mais  ce  qui  occupera  surtout  le  cha- 
noine de  Saint-Pierre,  ce  sont  les  lettres  officielles  et 
les  harangues  qu'on  le  charge  de  rédiger  aux  grandes 
occasions,  les  pièces  de  vers  latins  destinées  à  être  chan- 
tées par  des  élèves,  tout  cela  en  beau  latin  tout  farci  de 
mythologie  païenne.  Il  travaille  aussi  à  châtier  le  latin 
de  ses  compatriotes  et  de  ses  correspondants.  A  tout 
prendre.  Pierre  Schott  fut  en  Alsace  le  précurseur  des 
grands  humanistes  du  xvp  siècle.  Ses  œuvres,  éditées 
en  1498,  comprennent  des  lettres,  des  harangues,  des 
poésies  latines,  deux  petits  traités,  l'un  de  morale  reli- 
gieuse, l'autre  de  prosodie  latine. 

Charles  Schmidt,  Histoire  littéraire  di  l'Alsace  am  ri  et 
\  VI-  siècles,  l'an-,  1*70,  2  vol. 

A.  Raugkj  . 

SCHCETTL  Règinald,  frère  mineur  allemand  du 
xvnc  siècle.  Originaire  de  Fall,  il  fut  lecteur  de  philo 
sophie  à  Landshut  et  de  théologie  à  Ingolstadt  (1689- 
1691),  ensuite  prédicateur  à  la  cathédrale  de  Freising. 
En  1689  il  fut  élu  défmiteur,  en  1700  prédicateur 
général  et  mourut  Je  13  avril  1704  à  Freising.  On  lui 
doit  Novena  Seoli  seu  eompendiosa  Ilias.  in  qua  per 
novem  conlroversias  philosophicas  scotico-philosophicn 
sententia  proponilur,  Landshut,  1689,  in-12,  vm-214  p.  : 
Venator  scrupulosus  sen  disputatio  theologiea  de  vena- 
linne.  Ingolstadt,  1692,  in-4°,  vi-64  p. 

B.  Lins,  Gescbiehte  des  ehemaligen  Augustiner-  und 
îetzigen  untercn  Franziskaner-Klosters  in  Ingolstadt,  ingol- 
stadt, 1920,  p.  161-162. 

A.   Teetaert. 

SCHRADER  Clément,  jésuite  allemand  (1820- 
1875).  —  Né  à  Itzum,  petit  village  du  Hanovre,  Schra- 
der  sentit  en  lui  de  bonne  heure  la  vocation  ecclésias- 
tique. A  vingt  ans,  il  demanda  à  être  reçu  au  Collège 
germanique  de  Rome,  où  il  fit  de  très  brillantes  études. 
Ordonné  prêtre  en  1846,  il  entra  au  mois  de  mai  1848 
dans  la  Compagnie  de  Jésus.  On  était  en  pleine  tour- 
mente révolutionnaire.  Le  noviciat  de  la  province  de 
Borne,  où  il  avait  obtenu  son  admission,  venait  de  pas- 
ser en  Angleterre.  11  l'y  rejoignit,  mais  après  quelques 
mois  fut  envoyé  au  noviciat  belge  de  ïronchienne,  près 
de  Gand.  De  là,  après  un  court  séjour  à  Couvain,  il  put 
bientôt  regagner  l'Italie. 

En  1850-1851,  il  se  retrouve  au  Collège  germanique 
en  qualité  de  préfet  des  études.  En  1851-1852,  il  vient 
prendre  rang  au  Collège  romain,  dans  un  corps  profes- 
soral qui  compte  parmi  ses  membres  Taparelli,  Tar- 
quini,  Curci,  Franzelin,  Perrone.  I.iberatore.  Passaglia. 

II  se  lie  surtout  avec  ce  dernier,  son  ancien  maître,  dont 
il  partage  les  goûts  pour  la  patristique,  et  aux  ouvrages 
duquel  il  collabore:  De  immaculato Deiparœ  semper uir- 
ginis  eonceplu,  Rome,  1854.  3  vol.  :  De  Ecclesia  Christi. 
Ratisbonne,  1853-1856,  2  vol.  Professeur  de  théologie, 
il  cherche  à  unir  dans  son  enseignement  la  méthode 
scolastique    et    l'érudition    positive.    Il    estime    qu'un 
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théologien  doil  pouvoir  étudier  à  ses  sources  mêmes  la 
tradition  chrétienne.  Il  acquiert  dans  ce  but  la  con- 
naissance de  quelques  langues  orientales,  complément 
nécessaire,  selon  lui,  du  grec  et  du  latin.  Petau  person- 
nifie assez  bien,  en  somme,  son  idéal.  Avec  Passaglia, 
il  entreprend  de  le  rééditer  en  le  mettant  au  point  de 
la  science  du  jour  :  Petavii  opus  de  theologicis  dogmati- 
bus  expolilum  et  auctum...  tomas  prinuis.  Home,  1857. 
Mais  à  peine  ce  premier  volume  vient-il  de  paraître, 
qu'à  la  demande  du  cardinal  Rauscher,  Schrader  est 
envoyé  à  Vienne  (oct.  1857),  pour  occuper  à  l'Univer- 
sité la  chaire  de  théologie  dogmatique.  Là,  durant  dix 
ans.  va  saillir  et  s'accentuer  de  plus  en  plus  un  second 
trait  de  sa  physionomie  de  théologien  :  la  passion  de 
défendre  les  prérogatives  pontificales  et  les  doctrines 
romaines,  de  toutes  parts  battues  en  brèche. 

Dans  cet  esprit,  parallèlement  aux  synopses  de  ses 
cours  annuels,  qu'il  fait  imprimer  depuis  1861  sous  le 
titre  général  de  Thèses  theologicse  (détail  dans  Sommer- 
vogel),  il  écrit  sur  les  points  les  plus  directement  en 
butte  à  la  critique  rationaliste  :  De  unilate  romana 
liber  I,  StSaxTixôç,  Fribourg,  1862;  De  triplici  ordine 
natwali,  prselernaturali  et  supernaturali,  Vienne,  186  1  : 
De  unilate  romana  liber  II,  ■Kç.i.yu.y.-'.vJiC.  Vienne,  1  866  : 
de  1865  à  1867,  la  série  Der  Papst  und  die  modernen 
Ideen,  éditée  à  Vienne  et  offrant  au  public,  dans  son 
premier  fascicule,  un  recueil  des  textes  pontificaux  pré- 
curseurs du  Syllabus;  dans  le  deuxième,  une  traduc- 
tion et  une  étude  de  l'encyclique  du  8  décembre 
(Quanta  cura)  et  du  Syllabus;  dans  le  troisième,  une 
ample  dissertation  intitulée  Pins  IX  als  Papst  und 
K6nig,  1865;  puis  en  1866,  toujours  dans  la  même  col- 
lection, Hic  Théologie  der  Schule  oder  die  Scholaslik,  ihr 
Wesen  und  ihr  Werlh;  enfin  en  1868,  annexé  à  la 
sixième  série  des  Thèses  theologicie,  un  De  fuie,  ulrum 
ea  imperari  possit,  deque  libertalc  eonscienlise,  commen- 
lurius  dogmaticus. 

On  conçoit  qu'une  production  théologique  de  ce 
caractère  et  de  cette  importance,  jointe  au  mérite 
reconnu  de  l'auteur,  ait  constitué  un  titre  au  choix  du 
Saint-Siège,  lorsqu'il  s'agit  pour  Rome  de  nommer  des 
commissaires  chargés  de  préparer  le  futur  concile  du 
Vatican.  De  l'ait,  Schrader  est  désigne  dès  septembre 
1867  pour  faire  partie  de  la  commission  théologico- 
dogmatique.  Cf.  Acla  et  décréta  sacrorum  conciliorum 
liorum.  Colleclio  Laeensis,  t.  vu,  col.  1052.  Il 
prend  part  en  cette  qualité  aux  travaux  du  concile. 
Puis,  les  années  1871  et  1872  le  voient  professeur  d'É- 
criture sainte  au  Collège  romain.  Mais  en  automne  872 
il  quitte  Home  de  nouveau,  cette  fois  pour  la  France. 

Depuis  quelque  temps,  en  effet,  Mgr  Pie  caressait  le 
projet  de  faire  de  son  séminaire  une  faculté  de  théolo 
gie.  Ainsi  le  rôle  doctrinal  que  les  événements  l'avaient 
conduit  à  jouer  de  sa  personne  au  sein  de  l'Église  de 
France,  serait-il  comme  perpétué  par  une  institution 
durable  et  fixé  au  siège  du  grand  docteur  des  (, aides, 
saint  Hilaire.  Ayant  eu  de  nombreuses  occasions  d'ap 
précier  pendant  le  concile  le  jugement  et  la  doctrine  du 
I*.  Schrader,  il  le  demanda,  en  1872,  comme  directeur 
■  ICI  ndes  au  supérieur  général,  lequel  ne  end  pas  devoir 
refuser,  nonobstant  les  informations  peu  favorables 
qu'il  recevait  de  France  concernant  les  chances  de 
succès  île  l'affaire.  Sur  la  faculté  de  Poitiers,  voir  :  Mgr 
Baunard,  Histoire  du  cardinal  Pie,  t.  n,  1887,  p.  187  sq. 
q.;  Burnichon,  La  Compagnie  de  Jésus  en 
France.  Histoire  d'un  siècle  :  1814-1914,  t.  iv.  1922, 
p  >27  sq.  ;  PU  IX  aria.  Pars  prima,  t.  vu,  Rome  [s.  d.], 
p.  112:  bref  d'érection  delà  Faculté,  1"  octobre  1875. 

Peul  être  la  réputation  de  ce  maître  importe  de  Rome 
i  ni  elle  aplani  peu  à  peu  les  difficultés  de  l'entreprise. 
Malheureusement,  il  n  avail  plus  guère  que  deux  ans  à 
vivre.  Deux  ans  d'un  travail  intense  et  fécond,  d'avl 
leurs.  Dans  la  pleine  maturité  de  son  talent .  il  rè\  ail  de 


composer  un  cours  complet  de  théologie  répondant  à 
sa  conception  personnelle  de  cette  discipline.  En  consé- 
quence, tout  en  éditant  selon  son  habitude  les  thèse, 
objet  de  son  enseignement,  Thèses  theologicse...  Séries 
VIII  :  De  theologise  prolegomenis  et  de  angelis;  accedit 
de  prsedestinalione  commentai! us,  Poitiers,  187  1  (sur 
cet  exposé  de  la  prédestination  post  prœvisa  mérita, 
cf.  Revue  des  sciences  ecclésiastiques,  1874,  t.  n,  p.  359- 
371  et  497-517),  il  fil  paraître,  en  1874  encore,  àPoi 
tiers,  deux  larges  traités  où  il  développait  la  doctrine 
des  thèses,  et  qui  représentaient  les  premières  assis, 
de  sa  grande  théologie  :  De  theologia  generatim  et  De 
Deo  créante.  I  >e  plus,  à  la  fin  de  la  même  année  il  met 
tait  la  dernière  main  à  un  autre  traité  fondamental.  De 
theologico  lestium  fonte  deque...  traditione  commenta- 
rius.  Mais  il  devait  laisser  à  un  confrère  venu  le  rejoin- 
dre de  Rome,  le  P.  Aug.  Ferretti,  le  soin  de  publier  cel 
ultime  ouvrage,  car.  en  février  1875,  une  pleurésie 
l'emportait  âgé  à  peine  de  cinquante-cinq  ans. 

S'il  avait  eu  l'estime  et  la  vénération  de  l'évcque  de 
Poitiers,  comme  de  bien  d'autres,  le  P.  Schrader  s'était 
vu,  en  revanche,  fort  maltraité  par  les  publicistes  du 
camp  adverse,  dont  plusieurs,  surtout  en  Allemagne, 
affectaient  de  ne  voir  en  lui  qu'un  spécimen  achevé  de 
la  théologie  ultramontaine.  Ainsi  Doellinger  :  cf.  Gran- 
derath,  Histoire  du  concile  du  Vatican,  Irad.  fr.,  t.  î. 
1907,  p.  206,  434  et  79  sq.;  ainsi  von  Schulte,  dans 
Allgemeine  deutsche  Biographie,  t.  xxxu,  1891,  p.  425 
127.  On  s'explique  en  partie  la  chose  quand  on  feuil- 
lette les  livres  techniques  du  savant  professeur.  D'une 
part,  en  effet,  la  présentation  et  la  langue  en  sont  on 
ne  peut  plus  rebutantes,  y  faisant  comme  barrage  à  la 
pensée,  selon  la  juste  remarque  de  critiques  par  ail- 
leurs bienveillants,  tel  un  recenseur  anonyme  de  la  re- 
vue Der  Katholik,  1863,  t.  î,  p.  102;  tel  aussi  Scheeben, 
dans  le  Lilerarischer  Handweiser,  1869,  p.  334.  De  sorte 
que  toute  la  science  enfouie  dans  ces  volumes  hérissés 
se  trouve  fatalement  vouée  à  rester  méconnue.  D'au- 
tre part,  il  est  indéniable  que,  dans  sa  hantise  du  libé- 
ralisme. Schrader  va  parfois  à  l'extrême  opposé.  Sa 
conception  de  l'infaillibilité  pontificale,  par  exemple, 
fondue  qu'elle  est  avec  l'idée  d'une  juridiction  univer- 
selle du  pape  dans  la  chrétienté,  fait  parfaitement 
comprendre  les  appréhensions  des  anti-infaillibilistes 
du  concile  du  Vatican. 

Précisons.  Une  formule  comme  celle  de  ce  titre  de 
paragraphe  du  De  unilate  romana  (t.  n,  p.  115)  :  .S'u- 
premus  christiani  juris  jons  cl  custos  romanus,  pourrait, 
isolée,  s'entendre  correctement.  Mais  dans  l'orchestra- 
tion de  l'ouvrage  elle  prend  une  résonance  fâcheuse. 
Comparer  :  p.  127-143,  360,  446-452.  Au  fond,  S.  lira 
der  se  représente  la  société  chrétienne  à  la  manière  de 
beaucoup  de  médiévaux,  comme  un  tout  organique,  ou 
fonction  séculière  et  fonction  spirituelle-pontificale  se 
comportent  à  peu  près  dans  le  même  rapport  que  le 
corps  et  l'âme  chez  l'homme  individuel.  Un  clérica- 
lisme doit  logiquement  sortir  de  là.  Et  peut-on  espérer 
que  la  logique  du  théologien  sera  ici  en  défaut  ? 

En  octobre  1863,  à  la  suite  du  discours  de  Monta 
lembert  à  Malines,  la  Civiltà  cattolica,  par  la  plume, 
croit  on,  du  P.  Curci,  avait  proposé  comme  une  solu- 
tion conciliatrice  au  problème  de  la  liberté  de  cons 
cience,  la  distinction  bientôt  célèbre  de  la  thèse  et  de 
l'hypothèse.  Dans  l'œuvre  du  P.  Schrader,  cette  dis- 
tinct ion  n'a  pour  ainsi  dire  pas  de  place.  Mlle  n'apparaît 
que  dans  une  note  du  De  theologia  (1874), p.  I  fi;  cl  an 
térieurement,  sous  une  forme  équivalente,  dans  une 
phrase  rapide'  du  De  fide  ulrum  imperari  eu  possit{  1868), 
p.  91.  Par  contre,  en  1865,  l'auteur  de  la  brochure  Die 
/./;.  //.  lira  des  V  I  Icccinhrrs  I  SU  I  (second  lasciculc  de  l.i 
série  Der  Papst  und  die  modernen   Ideen)  écrivait  sans 

sourciller,  p.  33.  commentant  les  propositions  77-7;t  du 

Syllabus  :     En  lace  de  ces  propositions,  on  ne  peut  plus 


L579 


SCHRADER    (CLÉMENT;    --   SCHULTE    (J.-F.    VON; 


15î 


dire  aujourd'hui,  comme  ou  l'a  répété  tant  de  fois, 
qu'il  n'existe  aucun  principe  ecclésiastique  empêchant 
un  catholique  de  penser  qu'il  est  des  circonstances  où 
l'État  ne  peut  rien  faire  de  mieux  que  d'accorder  une 
pleine  liberté  religieuse.  ■  Négation  formelle  de  la  doc- 
trine de  l'hypothèse.  On  notera  que  Schrader  s'oppo- 
sait ici,  sans  le  nommer,  à  l'évêque  de  Mayence,  Ket- 
teler,  dont  il  reproduisait  une  déclaration   textuelle. 

Il  n'existe  aucun  principe  ecclésiastique  .-.  etc.  (Frei- 
heit,  Autoritdt  und  Kirche,  1862,  p.  155)  pour  la  quali- 
lier  d'intenable.  Ketteler  protesta  sans  tarder  dans  son 
Deutschland  nach  dem  Krieg  1S66,  Mayence,  1867 
(  L'Allemagne  après  la  guerre  de  1866,  trad.  Belet,  1867, 
p.  135),  et  sa  réponse,  motivée  autant  qu'irénique,  fut 
insérée  dans  le  Correspondant  du  25  mai  1867,  p.  218  sq. 
A  ce  moment-là,  notre  théologien  écrit  ou  prépare  son 
opuscule  De  fide  uirum  imperari  ea  possil,  deque  liber- 
late  conscientiœ  eommenlarius  dogmatieus,  qui  paraîtra 
l'année  suivante.  Or,  s'il  y  accorde  quelques  lignes  à  la 
«  tolérance  »  de  l'erreur,  il  n'en  continue  pas  moins  à 
passer  sous  silence  la  distinction  pourtant  essentielle 
de  la  liberté  morale  et  de  la  liberté  civile,  persistant  à 
identifier  —  d'accord,  croit-il,  avec  le  Syllabus  —  État 
libéral  et  État  athée,  liberté  de  conscience  et  indifïé- 
rentisme  (voir  surtout  p.  75-101).  Et  ce  qui  aggrave 
son  conflit  avec  les  partisans  de  l'opinion  de  Ketteler, 
c'est  qu'il  attribue  sans  hésiter  au  Syllabus  la  valeur 
d'un  document  définitoire.  Ibid.,  p.  80,  note;  De 
unilule  romana,  t.  n.  p.  387;  De  theologia  generalim. 
p.  136  sq.  Comparer  Choupin,  Valeur  des  décisions 
doctrinales,  Paris,  1907. 

Au  demeurant,  pas  plus  chez  le  P.  Schrader  que  chez 
les  autres  théologiens  ardents  adversaires  du  libéra- 
lisme, cette  ardeur  combattive  n'est  commandée  par 
une  dureté  ou  une  sécheresse  de  cœur.  C'est  son  zèle 
pour  lésâmes,  c'est  son  dévouement  à  l'Église  du  Christ, 
hors  de  laquelle  il  n'y  a  pas  de  salut,  qui  a  dicté  a  l'au- 
teur du  De  unitale  romana  ses  pages  les  plus  rigoureuses. 
Dans  la  notice  qu'il  lui  a  consacrée,  le  P.  Ferretti  ra- 
conte qu'en  septembre  1870,  lors  de  l'attaque  de  Rome 
par  les  I'iémontais,  il  obtint  de  ses  supérieurs  la  pei 
mission  d'aller  sur  les  remparts,  pour  assister  de  son 
ministère  sacerdotal  les  défenseurs  du  pape.  Avec  eux. 
il  tint  jusqu'au  bout,  sous  la  mitraille,  auprès  de  la 
Porta  Pia.  Ce  trait  d'histoire  est  en  même  temps  un 
symbole.  D'un  bout  à  l'autre  de  sa  carrière,  le  P.  Schra- 
der a  été,  comme  il  le  fut  ce  jour-là,  le  prêtre  dévoué 
corps  et  âme  à  la  cause  de  l'Église  et  du  pontife  romain. 

C.  von  Wurbach,  /;<  I  exicon  des  Kaiserlhums 

Œsterreich,  t.  xwi,  1876,  p.  2">:>;  Mgr  Pie,  Lettre  à  son 
avril  1875,  dans  Œuvres,  I.  i\.  p.  80;  A.  Ferretti, 
S.  J.,  De  vila  et  scriptis  li.  P.  démentis  Schrader,  en  tête  de 
Cl.  Schrader,  /'.  theologico  testium  fonte,  Paris,  1.S7N:  s  >m- 
mervogel,  Dibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col. 912  et  app. 
m;  Hurter,  Nomenclator,  8'  édit.,  t.  v,  col.  1527;  card. 
Steinhuber,  Geschichte  des  Collegium  Germanicum,  t.  n, 
1906,  p.  511;  L'Université  Gregoriana  del  Collegio  romano 
nel  primo  secolo  dalla  restituzione  (1824-1924),  Rome,  1924; 
L.  Koch,  Jesuiten-Lexicon,  col.  1614. 

J.  de  Blic. 

SCHROERS  Henri,  théologien  et  historien  alle- 
mand (1852-1928).  Schrôrs,  ne  a  Crefeld  dans  la 
Prusse  rhénane  le  26  novembre  1852,  fut  un  élève  de 
Hergenrôther  et  des  jésuites  d'Inspruck.  Après  son 
ordination  sacerdotale  en  1877,  il  se  consacra  à  l'étude 
de  l'histoire  et  du  droit  et  fut  admis  comme  Privatdo- 
zent  à  la  faculté  de  théologie  de  Fribourg-en-Brisgau  en 
1883.  Sa  monographie  sur  Hincmar  de  Reims,  qui  pa- 
rut l'année  suivante,  lui  valut  la  chaire  d'histoire  à  la 
faculté  de  théologie  de  Bonn.  Ses  cours  étaient  lus 
goûtés,  non  seulement  par  1rs  étudiants  en  théologie, 
mais  aussi  par  ceux  des  aul  1rs  facultés.  Schrôrs  lui  rec 
leur  de  l'Université  durant  l'année  scolaire  1904-1905. 
Depuis  le  Kulturkampf,  c'étail  la  première  fois  qu'un 


théologien  catholique  avait  cet  honneur.  Des  difficul- 
tés qu'il  eut  avec  l'archevêque  de  Cologne  en  1907 
étaient  d'ordre  administratif  et  ne  concernaient  pas  sa 
doctrine  qui  fut  toujours  correcte.  D'année  suivante, 
par  des  articles  publiés  dans  la  Kôlnische  Ynlkszeilung, 
il  fit  connaître  en  Allemagne  les  conclusions  de  son  ami 
l'abbé  Saltet,  dans  l'atïaire  Herzog-Dupin.  Au  cours 
des  trente  années  de  son  enseignement  à  Bonn,  à  part 
quelques  articles  de  revue,  Schrôrs  ne  publia  qu'un 
petit  livre  Sur  l'éducation  et  la  formation  des  clercs 
(1910).  Ce  n'est  qu'après  sa  mise  à  la  retraite  en  1916, 
qu'il  donna  sa  mesure  comme  historien. 

lin  1922  parut  son  Histoire  de  la  faculté  de  théologie 
catholique  de  Bonn,  qui  constitue  une  très  importante 
contribution  à  l'histoire  de  la  restauration  catholique 
dans  les  pays  rhénans  et  donne  bon  nombre  de  préci- 
sions sur  Hermès  et  son  parti.  Sa  monographie  sur 
J.  Braun,  Un  chef  oublié  du  catholicisme  rhénan,  fournit 
de  nombreux  renseignements  sur  les  disciples  d'Her- 
mès et  sur  leurs  efforts  pour  défendre  la  doctrine  de 
leur  maître.  Son  étude  sur  Les  troubles  de  Cologne 
(Koelner  W'irren).  qui  parut  en  1927,  montre  que  l'at- 
titude du  gouvernement  prussien  envers  l'archevêque 
de  Cologne,  von  Droste  zu  Vischering  fut  déterminée 
en  bonne  partie  par  l'agitation  hermésienne.  Ces  trois 
publications  de  Schrôrs  ouvrent  de  nouveaux  horizons 
pour  l'histoire  de  la  restauration  catholique  en  Alle- 
magne dans  la  première  moitié  du  xixe  siècle.  Schrôrs 
préparait  encore  d'autres  travaux  concernant  cette 
époque  quand  la  mort  interrompit  son  labeur,  le  6  no- 
vembre 1928. 

L'autobiographie  de  Schrôrs  se  trouve  dois  Licligions- 
wissenschafl  in  Selbstdarstellungen  t.  m, p.  193sq.(les  appré- 
ciations qu'elle  porte  sur  les  autorité-  ecclésiastiques  sont 
souvent  trop  sévères, parfois  mêm  :  injuste).  La  KôlnerKir- 
cli  mzeiiH/ig' (13  novembre  1938)  dinne  d'intéressants  détails 
sur  renseignera  -ut  de  Schrôrs  ;<  Il  >nn.  Voir  aussi  l'article 
Schrôrs  du  Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  t.  ix,  col.  335. 

Ci.   Fritz. 

SCHULTE  (Jean-Frédéric  von),  canoniste  alle- 
mand.—  Von  Schulte  est  né  le  23  avril  1827  à  Winter- 
berg,  en  Westphalie;  il  se  consacra  a  l'étude  du  droit 
civil  et  canonique.  A  vingt-si  c  ans,  il  était  Privatdozenl 
a  la  faculté  de  droit  de  Bonn  et,  deux  ans  après,  il  obtint 
la  chaire  de  droit  canonique  et  d'histoire  du  droit  à  l'uni- 
versité de  Prague.  Quoique  laïc,  il  fut  nommé  conseil- 
ler de  consistoire,  c'est-à-dire  juge  synodal  à  l'olficia- 
lité  archiépiscopale  de  cette  ville.  Plus  tard,  il  rappe- 
lait volontiers  qu'il  était  le  dernier  laïc  ayant  siégé 
dans  un  tribunal  ecclésiastique.  Après  le  concile  du 
Vatican,  von  Schulte,  qui  jusqu'alors  avait  été  un  ar- 
dent défenseur  des  droits  de  l'Église  catholique,  se  ran- 
gea parmi  les  adversaires  intraitables  de  l'infaillibilité 
pontificale  et  devint  l'oracle  canonique  du  parti  vieux- 
catholique.  Il  est  l'auteur  de  l'organisation  synodale  et 
paroissiale  de  l'Église  vieille-catholique.  Voir  l'art. 
Vieux-Catholiques.  Transféré  à  la  faculté  de  droit  de 
Bonn  en  1873,  il  fut  élu  député  au  Reichstag  en  187  1  et 
siégea  parmi  les  nationaux-libéraux,  qui  étaient  les 
partisans  les  plus  décidés  du  Kulturkampf.  Il  prit  sa 
retraite  en  1906  et  mourut  à  Obermais,  près  de  Mé- 
rano,  le  19  décembre  1914. 

Von  Schulte  a  publié  un  grand  nombre  d'articles 
concernant  des  questions  juridiques  et  canoniques;  on 
leur  reproche  d'être  élaborés  un  peu  hâtivement.  Du- 
rant sa  période  catholique,  il  donna  un  Droit  canonique 
catholique  (Katholisches  Kirchenrechl)  qui  parut  de 
I  860  et  un  Manuel  de  droit  ecclésiastique  catho- 
lique et  protestant  (Lchrbucli  des  kalholischen  und  pro- 
testantischen  Kirchenrechtes),  dont  la  Ie  édition  est  de 
189,6.  Après  1870,  il  attaqua  vivement  l'Église  catho- 
lique dans  ses  études  sur  :  La  puissance  des  papes  ro- 
mains. 3e  édit.  en  1896;  Le  célibat  obligatoire,  1876,  et 
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Le  vieux  catholicisme.  1887.  Son  Histoire  des  sources  cl 
<le  la  littérature  canonique  (3  vol..  1S75-1878)  lui  assure 
une  place  d'honneur  parmi  les  historiens  du  droit  ecclé- 
siastique. Ses  mémoires,  Lebenserinnerungen,  3  vol., 
[908  1909,  ne  sont  pas  sans  intérêt  pour  l'histoire  reli- 
gieuse et  profane  de  la  seconde  moitié  du  xix"  siècle. 

Lexikon  /lir  Théologie  und  Kirche,  t.  ix,  col.  353;  Marie 
von  Schulte,  /■>.  uon  Schulte  l.i  h  osabend. 

!..  Fritz. 

SCHULTING  Corneille,  liturgiste  et  controver- 
siste  hollandais,  né  vers  1540  à  Zteinwyk,  chanoine  de 
Saint-André  à  Cologne,  doyen  de  la  faculté  de  théolo- 
gie, mort  à  Cologne  le  24  avril  1604. 

Principai  x  ouvrages  :  1.  Confessio  Hicronymiana 
ex  omnibus  germanis  B.  Hieronymi  operibus,  Cologne, 
1585,  4  vol.  in-fol.  —  2.Ecclesiasticee  disciplina-  libri  VI 
de  canonica  et  monaslica  disciplina  collapsa  restau- 
randa  pristinoque  nitori  restiluenda,  Cologne,  1598, 
in-8°.  —  3.  Bibliotheca  ecclesiaslica,  seu  commenlaria 
sacra  de  exposilione  et  illustrations  missalis  et  breviarii. 
Cologne,  1599-1602,  4  vol.  in-fol.  Cet  ouvrage  est  un 
•essai  de  bibliothèque  liturgique  auquel  il  a  manqué 
d'être  mieux  composé  et  plus  ordonné  pour  mériter 
•de  prendre  place  à  côté  des  grandes  collections  de 
Melchior  Hittorp,  de  Pamélius,  etc.  Néanmoins  on  y 
trouve  des  documents  qui  ne  sont  pas  dépourvus  de 
valeur,  particulièrement  au  t.  iv,  consacré  aux  litur- 
gies protestantes.  —  4.  Bibliothecœ  catholicœ  et  ortho- 
doxie contra  summani  tolius  theologiœ  calvinianistœ 
in  Inslilutionibus  Joannis  Calvini  et  Locis  communibus 
Pétri  Marlgris,  breviler  comprehensa  :  vel  polius  varia- 
rum  leclionum  et  contra  I  (II  )  librum  Institutionum 
Joannis  Calvini  tomus  i  fil),  Cologne,  1602,  2  vol. 
in-4°.  —  5.  Thésaurus  antiquitatum  ecclesiasticarum  e 
VII  prioribus  Annalium  Baronii  tomis  contra  ccnlu- 
rialores  Magdeburgenses  ac  calvinistas,  Cologne, 
1599  sq.,  7  vol.  in-12  (le  titre  varie  d'un  tome  à 
''autre).  —  6.  Hierarchicn  anaerisis  animadversionum 
et  variarum  lectionum  libri  II,  quibus  varii  de  politia 
ecclesiastica  calvinistarum  libri...  convelluntur,  Cologne 
1604,  in-fol.,  liste  raisonnée  des  colloques  des  diffé- 
rentes sectes  protestantes;  l'intention  de  Schulting 
est  de  montrer  combien  ces  colloques  sonl  différents 
des  synodes  catholiques.  —  7.  De horis oflicii  11.  M.  \ '.. 
1607. 

Allgemcine  deutsche  Biographie,  t.  xxxii,  Leipzig,  1891, 
p.  701;  Nouvelle  bibliothèque  germanique  (protestante), 
Amsterdam,  1746-1760,  t.  xxir,  i>.  191;  Bayle,  Dictionnaire 
historique  et  critique,  t.  iv,  17.'So,  p.  170-172;  Moréri,  Grand 
dictionnaire  historique,  édit.  de  17~>9,  t.  vi,  p.  283;  l'aquot, 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  littéraire  des  Pays-Bas, 
t.  xviu,  Louvain,  1770;  I!.  Simon,  Bibliothèque  critique,  t.  u, 
p.  263-283;  les  biographies  de  Feller,  Michauil,  Hoefer,  au 
iru.t  Schulting;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  598- 
599;  Roskovâny,  Romanus  pontifex  Primas,  Nitra,  t.  il, 
1867,  p.  508-511;  t.  vi,  1873,  p.  551;  le  même,  R.  Maria 
oirgo  in  suo  conceptu  immaculata  ex  monumentis  omnium 
sseculorum  demonstrata,  Budapest,  1873,  t.  i,  p.  382-383; 
t.  m,  p.  15;  le  même,  Cœlibatus  et  Breuiarium,  t.  \ ,  Buda- 
pest, 1861,  p.  1118. 

J.  Mercier. 

SCHUNCK  Ignace,  jésuite  bavarois.  —  Né  en 
1719,  entré  dans  la  Compagnie  en  1737,  il  professa 
l'exégèse,  la  théologie  dogmatique  et  polémique 
au  collège  d'Amberg  et  mourut  en  1795.  Il  écrivit  De 
religione  le.rjis  natures  et  positivse  divinse,  Littel  i 
mitanis,  170(i;  Notio  dogmatica  S.  Scripturx,  Landshut, 
1772.  comprenant,  pour  les  deux  Testaments,  l'étude 
des  ailleurs,  des  sujets,  du  canon,  des  idiomes,  des 
versions,  de  la  vérité,  de  la  divinité,  de  l'authenticité, 
de  l'interprétation,   du  sens  et   de  la  lecture. 

Sommet  vogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  936; 
Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  v,  col.  87. 

A.  Rayez. 


SCHWAAN  Pierre,  jésuite  rhénan.  -  Né  en 
1728,  il  entra  au  noviciat  en  1744.  enseigna  la  philo- 
sophie à  'Wurtzbourg  et  le  droit  canonique  à  Bam- 
berg;  il  devint  curé  après  la  suppression  de  la  Compa- 
gnie. Il  publia  Elhica  stylo  scholaslico  concinnata  et 
notis  variis  illustrata,  Wurtzbourg,  1755;  4e  édit., 
revisée  et  augmentée,  Francfort,  1771;  manuel  des- 
tiné à  de  jeunes  élèves  de  philosophie  à  qui  les  grandes 
lignes  suffisent,  dit  Sehwaan  dans  ses  prienotiones, 
parce  que  l'usage  de  la  vie  complétera  heureusement 
ces  premières  notions.  L'allure  générale  et  l'exposé  ne 
sont  point  sensiblement  différents  des  manuels 
modernes  :  écrit  avec  clarté,  l'auteur  donne  une  grande 
place  à  la  casuistique  et  cite  abondamment  les  écri- 
vains ecclésiastiques  et  hétérodoxes.  Sehwaan  édita 
encore  en  1773  une  Dissertalio  de  bonie  fidei  possessore. 

Sommervogel,  Ribl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vil,  col.  938; 
t.  ix,  col.  817:  Ilinter.  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  v,  col.  210. 
A.  Rayez. 

SCHWALM  Salvador,  né  à  Nancy  le  15  octobre 
1860,  mort  à  Pass-Prest,  près  de  Nice,  le  7  novembre 
1908.  —  Il  avait  fait  profession  dans  l'ordre  des  frères 
prêcheurs  le  15  septembre  1879,  sous  le  nom  de  frère 
Marie-Benoit.  Sa  santé  ne  lui  permit  pas  de  produire 
une  œuvre  théologique  considérable  par  l'étendue  :  il 
laissa  à  sa  mort,  publiés  ou  prêts  à  l'impression,  la  ma- 
tière de  plusieurs  volumes   et  de   nombreux   articles. 

Le  1'.  Schwalm  est  surtout  connu  pour  avoir  apporté 
la  philosophie  morale  de  saint  Thomas  à  la  Science  so- 
ciale de  Le  Play.  Il  s'étail  lié  avec  l'abbé  de  Tourville. 
Plus  tard,  sans  jamais  se  séparer  de  ses  amis  de  la 
Science  sociale,  il  suivit  une  voie  personnelle  plus  théo- 
logique.  Le  fond  de  sa  pensée  se  trouve  dans  les  deux 
volumes  intitulés  :  Leçons  de  philosophie  sociale  (t.  i  : 
Lu  philosophie  sociale  :  la  famille;  t.  il  :  Le  patronal  et 
les  associations.  Lu  société  politique),  Paris,  1911.  in-12. 
réédition  partielle  en  1938  sous  le  titre  L'Église  et 
l'État,  Des  études  approfondies  ont  été  données  ici- 
même  par  le  P.  Schwalm  :  Communisme,  t.  m,  col.  574- 
595;  Corporations,  col.  1867-1879,  et  surtout  Démo- 
cratie, t.  iv,  col.  271-321. 

Il  semble  que  la  pensée  du  P.  Schwalm  ail  été  plus 
vigoureuse  encore  lorsqu'il  s'est  donné  pour  tâche,  spé- 
cialement en  divers  articles  de  la  Revue  thomiste,  de 
préciser  les  bases  métaphysiques  d'une  théologie  qui 
veut  être  rigoureusement  orthodoxe.  Son  étude  L'acte 
de  foi  est-il  raisonnable?  parue  dans  la  Revue  thomiste  en 
1896.  rééditée  en  brochure  en  1911,  mérite  île  devenir 
classique.  Non  seulement  elle  a  eu  un  rôle  historique 
pour  accentuer  la  réprobation  des  théologiens  contre 
certains  modernismes,  mais  elle  rendrait  les  plus  grands 
services  à  qui  voudrait  utiliser  les  textes  de  saint  Tho- 
mas pour  situer  dans  les  cadres  du  plus  solide  intel- 
lectualisme les  remarquables  intuitions  du  cardinal 
Newman  concernant  1'  «  assentiment  ». 

De  même,  dans  un  autre  article  intitulé  Les  illusions 
>ilisine  et  leurs  dangers  pour  la  foi,  clans  Revue 
thomiste,  1896,  le  P.  Schwalm  signalait,  par  une  ana- 
lyse irréfutable,  le  caraeti  re  imparfait  de  la  philosophie 
blondélienne.  Le  P.  Schwalm  renonça  plus  tard  à  la 
polémique  qu'il  avait  engagée.  Il  n'avait  pas  changé 
d'opinion,  mais  il  voulait  ménager  des  esprits  sincèl  e 
et  qu'il  espérait  capables  de  revenir  a  l'orthodoxie 
thomiste.  Il  est  probable  qu'il  demeurerait  dans  les 
mêmes  dispositions  s'il  assistait  aux  controverses  de 
l'heure  présente. 

l  ,e  I  '.  Schwalm  a  laisse  aussi  divers  ouvrages  de  vul- 
garisation élevée  :  La  ne  privée  des  juifs  ù  l'époque  de 
Jésus-Christ,  1910;  Le  Christ  d'après  saint  Thomas 
d'Aquin,  1910,  etc. 

',.  i  ...i  .1.  il.  Le  Père  Schwalm,  Paris,  191 1. 

M. -M.    GORCE. 
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SCHWANE  Joseph,  théologien  allemand  (1824- 
1892).  —  Né  à  Dorsten  en  Westphalie  le  2  avril  1824, 
il  fut  ordonné  prêtre  en  1849.  Privatdozent  à  la  faculté 
de  théologie  de  Munster-en-Westphalie  en  1853,  il  ob- 
tint la  chaire  de  morale  et  d'histoire  des  dogmes  à  cette 
même  faculté  en  1.S59.  En  1881,  il  opta  pour  la  chaire 
de  théologie  dogmatique  qu'il  conserva  jusqu'à  sa  mort 
laquelle  survint  le  ti  juin  1892. 

Schwane  est  le  premier  théologien  catholique  alle- 
mand qui  ait  publié  une  Histoire  des  dogmes,  -1  vol., 
1862  1890;2'  édit..  1892-1895.  A  vrai  dire,  le  travail  de 
Schwane  ne  donne  pas  une  véritable  histoire  des  dog- 
mes, mais  une  théologie  dogmatique  conçue  pour  ainsi 
dire  sud  sprrie  historiée.  Les  différents  traités  dogma- 
tiques y  sont  présentés  dans  l'ordre  habituel  des  ma- 
nuels de  cette  époque.  Ils  exposent  les  conceptions 
théologiques  des  écrivains  ecclésiastiques  ainsi  que  les 
décisions  du  magistère  depuis  les  apôtres  jusqu'à  nos 
jours.  Le  t.  i  est  consacré  aux  temps  antérieurs  au  con- 
cile de  Nicée,  le  t.  n  à  l'époque  patristique  proprement 
dite,  qui  va  du  concile  de  Xicée  à  saint  Jean  Damas- 
une:  le  t.  m  s'attache  à  la  théologie  du  .Moyen  Age 
et  le  t.  iv  à  celle  des  temps  modernes.  La  documenta- 
tion de  Schwane  est  sérieuse  —  à  notre  avis  elle  doit 
beaucoup  à  Petau  -  et  son  Histoire  des  dogmes  est  en- 
core susceptible  de  rendre  de  sérieux  services.  L'his- 
toire  des  dogmes  a  été  traduite  en  français,  t.  i  (pé- 
riode anténicéenne),  par  l'abbé  P.  Belet;  les  cinq  au- 
tres volumes  (t.  n  et  ni,  période  patristique;  t.  iv  et  v, 
Moyen  Age;  t.  vi,  Temps  modernes),  par  l'abbé  A.  De- 
gerï.  Paris.  1886,  1903-1904.  De  plus  Schwane  a  publié 
une  monographie  sur  Les  contrats,  1871;  une  Murale 
spéciale,  3  vol.,  1873-187S  et  une  Morale  générale, 
1885,  ainsi  qu'une  étude  sur  Le  sacrifice  eucharistique, 
1889. 

Uxikon  jur  Théologie  tu„l  Kirche,  l.  i\.  cil.  364. 

G.  Fritz. 

1  .  SCHWARZ  Ignace,  jésuite  et  historien  bava- 
rois.  Né  en  1690,  entré  dans  la  Compagnie  en  1707, 
il  enseigna  la  philosophie.  En  1727.  l'électeur  Charles- 
Albert  le  nomma  premier  professeur  d'histoire  univer- 
silli  a  l'université  d'Ingolstadt;  il  y  connut  de  grands 
succès  et  mena  ferme  la  lutte  contre  les  protestants:  à 
partir  de  1710,  il  gouverna  les  collèges  de  Fribourg- 
en-Brisgau,  Soleure,  Lucerne  et  Elwangen;  il  mourut 
en   1703. 

De  son  œuvre  philosophique,  il  faut  retenir  son 
l'eripulcticus  nostri  temporis,  seu  philosophus  discur- 
sious,  per  discursus  symbolo-physicos,  ad  discwsum, 
juxta  sanclorum  philosophorum  exempta,  pie  curiosum 
inslructus,  pars  I  seu  microcosmus,  pars  II  seu  macro- 
cosmus,  Fribourg-en-Brisgau,  1724;  3e  éd.,  illustrée. 
Ingolstadt,  1755.  Sous  forme  de  dialogue  entre 
Nelander  et  Leucotheus,  Schwarz  traite  notamment  : 
De  pnncipiis  et  principibus  philosophie,  de  Deo  rerum 
omnium  principio,  de  anima,  de  corpore,  de  aure  et 
oculo,  de  somno  et  somnio,  de  principiis  physiognomiœ, 
île  lempore  et  seternitate,  de  mundo  cselesti,  de  magia 
(astrologica,  diaboiica,  physica,  ariificiali),  de  brulo- 
rum  discursu,  de  monslris,  de  libertale  indifjerenliœ 
etiam  in  statu  nalurse  lapsse  (attaque  contre  I'  hydre 
janséniste) 

Les  plus  appréciées  de  ses  œuvres  historiques  sont 
les  Collegia  hislorica,  seu  qusestiones  historiée  criticee. 
Ingolstadt.  1731-1737.  en  9  vol.  Cet  ouvrage  se  pré- 
sente comme  le  manuel  de  l'étudiant  catholique  au 
xvinc  siècle.  Il  a  en  effet  l'intention  de  fournir  les 
arguments  nécessaires  et  adéquats  qui  permettront  de 
répondre  victorieusement  a  la  science  historique  dis 
protestants.  Toutes  les  questions  politiques,  polé- 
juridiques,  canoniques,  dogmatiques  ont  été 
abordées  par  eux:  bien  mieux,  ils  passent  pour  histo- 


riens classiques.  Il  est  grand  temps  de  faire  de  l'his- 
toire,  non  pas  de  s'attarder  aux  nomenclatures,  aux 
statistiques,  aux  faits  pour  eux-mêmes;  il  s'agit  —  cl 
Schwarz  a  bien  en  ce  domaine  l'impression  d'être  un 
précurseur  —  de  faire  de  la  critique  historique.  Tout  au 
long  de  ses  neuf  tomes,  il  ne  poursuivra  pas  d'autre  but 
que  de  donner  à  ses  étudiants  une  méthode  de  travail 
.1  des  cléments  de  recherche;  méthode  et  recherche 
qu'il  applique  lui-même  à  toutes  les  difficultés  chrono- 
logiques que  présentent  les  deux  Testaments;  puis. 
successivement,  après  un  savoureux  traité  de  géogra- 
phie générale,  il  expose  l'histoire  des  royaumes  de 
Gaule,  d'Alsace,  de  Lotharingie  et  de  Germanie  (les 
prétentions  impériales  des  historiens  allemands  sont 
confrontées  avec  les  revendications  françaises).  Mais 
tout  l'intérêt,  on  le  sent,  est  concentré  sur  le  drame- 
protestant;  la  polémique  protestante  affleure  à  tout 
instant  :  influence  de  la  Réforme  sur  les  destinées  de 
l'Empire  romain  germanique,  rapports  du  spirituel  et 
du  politique  sous  la  monarchie  chrétienne  et  sous  la 
monarchie  protestante,  décadence  de  Rome,  doctrines 
des  jésuites  sur  le  tyrannicide  et  la  soumission  aux 
pouvoirs  établis.  Schwarz  composa  encore  des  Insti- 
tutions juris  publici  universalis  nalurse  et  gentium, 
1711,  3  vol.  in-8°  (résumé  en  un  volume  en  1 743). 
réimprimées  en  1760.  ouvrage  non  moins  apprécié 
que  les  Collegia. 

On  voit  assez  le  trésor  de  connaissances  accumulées 
dans  les  livres  de  Schwarz  :  tout  ce  qu'on  pouvait 
savoir,  au  xvnr8  siècle,  en  fait  de  géographie,  d'histoire 
profane  et  ecclésiastique,  de  controverses  protestantes, 
de  droit  public,  bref,  les  principales  questions  difli- 
ciles  de  l'époque  ont  été  réunies  là,  discutées,  leurs 
documents  critiqués,  leur  interprétation  donnée,  les 
faux  et  les  interpolations  découverts:  mine  inépui- 
sable dont  ne  pourront  plus  se  passer  les  exégètes,  les 
historiens,  les  juristes  et  les  controversistes. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  9lt'i- 
919;  t.  xi,  col.  1701  ;  E.-M.  Rivière,  Additions  et  corrections 
à  la  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  Toulouse,  1911-1930, 
col.  1218;  de  Guilhermy,  Ménologe  de  ta  Comp.  de  Jésus, 
Germanie,  l"  série,  t.  il,  p.  340;  Hurter,  Nomenclalor,  3e  éd., 
t.  IV,  col.  1510-1511;  B.  Dûhr,  Geschichtc  iler  Jesniten  in  den 
Ldnderu  deutscher  Zunge,  t.  iv  6,  p.  38  el  passim;  Ch.  Yer- 
dière,  Histoire  de  l'université  d'Ingolstadt,  t.  ri,  Paris,  1SS7. 
p.  602. 

A.   Rayez. 

2.  SCHWARZ  Meinrad,  frère  mineur  conven- 
tuel suisse  (xviiie  siècle). —  Né  en  1690,  à  Giffers  en 
Suisse,  il  fit  profession  en  1710,  et  fut  lecteur  de  droit 
canonique  à  Fribourg  en  Suisse.  Il  est  très  douteux 
qu'il  ait  professé  le  droit  canonique  à  l'université  de 
Fribourg-en-Brisgau,  comme  le  soutient  D.  Sparacio. 
Frammenli  bio-bibliograftci,  Assise,  1931,  p.  173.  Ce 
serait  donc  aussi  à  Fribourg  en  Suisse  qu'il  faudrait 
placer  en  1728,  les  deux  fameuses  disputes  sur  les 
matières  controversées  par  rapport  aux  cinq  livres 
des  Décrétales  de  Grégoire  IX.  L'exposé  de  ces  disputes 
avec  leurs  conclusions  fut  publié  dans  Sacra  jurispru- 
denlia,  sive  assertiones  principaliores  et  magis  contro- 
versée secundum  quinque  libros  Decretalium  Gregorii  IX. 
per  rationes  et  aucloritates  utriusque  furis,  ac  doclorum 
primi,  medii  et  nostri  sévi  responsa  strictim  elucidatse, 
Fribourg,  1728,  in-8°,  xvi-176  p.  Meinrad  Schwarz 
mourut  à  YVurzbourg  le  14  mars  1745. 

On  doit  à  Meinrad  Schwarz  cinq  écrits  polémiques  : 
Thèses  ex  universa  philosophia;  De  angelis;  lie  Deo 
uno  et  trino;  De  crealione  angelorum  ou  Angélus  creo- 
tus;  De  una  el  magna  deilate.  Ses  principaux  ouvrages 
se  rapportent  toutefois  au  droit  canonique  :  Sacra 
jurisprudentia  déjà  citée;  Prolegomena  jurium  ac 
controoersise  principaliores  selcclic  ex  quinque  libris 
Decretalium,  Fribourg,  1729;  Commenlarium  in  régulas 
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juris  in  Sexlo,  ibid.,  1730;  Collegium  universi  juris 
canonici  du  bénédictin  L.  Engel,  rédige  en  manuel, 
ibid.,  1738,  ou  1728,  d'après  D.  Sparacio,  op.  cit., 
p.  174  et  H.  Hurter,  Xomenclalor  literarius,  3e  éd., 
t.  iv,  col.  1603,  n.  2. 

K.  Eubel,  Geschichte  der  oberdeutschen  Minoriten-Pro- 
vira,  Wurzbourg,  1S86,  p.  129;  B.  Fleury,  dans  Anûiives  de 
la  Soc.  tThist.  du  canton  de  Fribourg,  t.  vin,  11)07,  p.  344; 
D.  Sparacio,  Frammenti  bio-bibliografici  di  scriltoried  aulori 
minori  conoentuali  dogli  ultimi  aimi  del  600  al  1930,  Assise, 
1931,  p.  173-174  et  dans  Miscellanea  [rancescana,  t.  xxx, 
1930,  i>.  59-60;  V.  Schwarzwâlder,  Schwarz  Meinrad,  dans 
Lexikon  /.  Theol.  u.  Kirehe,  2"  éd.,  t.  i\,  Fribourg-en-Br., 
1937,  col.  367;  K.  Eubel,  Die  700  jdhrige  Niederlassung  der 
Franziskaner-Minoriten  zu  Wùrzburg,  dans  Franzlsk.  Stu- 
dien,  i .  vin,  L921,  p.  37. 

A.  Teetaert. 

SCHWEDERICH  Jacques,  appelé  aussi  Suede- 
rick,  Sctmederich,  Schnederick,  Swegerich,  Swederich, 
frère  mineur  allemand  du  xvi°  siècle,  qui  s'est  distin- 
gué par  son  opposition  à  Luther.  —  Originaire  de  l'or 
gau,  il  entra  dans  l'ordre  des  mineurs  de  la  province 
monastique  de  Saxe,  probablement  au  couvent  de 
cette  ville.  Voir  F.  Doelle,  O.  F.  M.,  Der  Klostersturm 
von  Torgau,  Munster-en-W.,  1931,  p.  âtj,  n.  I.  Ordonné 
prêtre  en  décembre  1502,  il  fit  un  court  séjour  à  l'uni- 
versité de  Wittenberg  puis  à  celle  d'Erfurt,  où  il  prit 
le  doctorat  le  14  février  1519.  Voir  Motschmann,  Erfor- 
dia  lilerata,  t.  n,  Lrfurt,  1733,  p.  25. 

Il  exerça  ensuite  la  charge  de  lecteur  en  théologie  cl 
combattit  avec  énergie  par  la  parole  et  par  la  plume 
Luther  et  sa  réforme.  Ainsi  il  défendit  au  chapitre 
provincial  de  Wittenberg,  en  1519,  contre  Luther, 
l'authenticité  des  stigmates  de  saint  François.  Cette 
dispute  porte  le  titre  de  Quœstio  disputata  de  S.  Fran- 
cisci  stigmatibus  contra  Lutherum,  et  Luther  en  fait 
mention  d'une  façon  très  défavorable  dans  une  lettre 
qu'il  écrivit  à  Jean  Staupitzle  3  octobre  1519.  Cf.  E.-L. 
Enders,  Dr.  Martins  Luthers  Briefwechsel,  t.  n,  1887, 
p.  282.  En  1523,  quand  il  était  déjà  custode  de  la 
custodie  de  Meissen,  Jacques  Schwederich  fut  attaqué 
par  écrit  par  le  franciscain  Jean  Briesmann,  contre 
lequel  il  avait  dû  sévir  à  cause  de  ses  propensions 
marquées  vers  la  I  téforme,  à  laquelle  il  passa  d'ailleurs 
vers  la  fin  de  1522.  Voir  F.  Doelle,  Das  Wittenberger 
Franziskanerkloster,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  x,  1923. 
p.  284-285. 

En  qualité  de  custode  de  Meissen,  J.  Schwederich 
eut  sans  cesse  des  difficultés  avec  les  protestants,  qui, 
non  seulement  attaquaient  continuellement  les  reli- 
gieux des  couvents  de  sa  custodie,  mais  les  persécu- 
taient jusque  dans  leurs  couvents  et  les  obligeaient  a 
les  quitter.  Cependant  un  des  soucis  les  plus  graves  du 
custode  était  l'abandon  de  l'ordre  et  l'apostasie  de 
quelques-uns  de  ses  sujets.  Aussi,  pour  réfuter  toutes 
les  accusai  ions  portées  par  les  protestants  contre  la 
vie  religieuse  et  engager  ses  confrères  à  rester  fidèles 
a  leurs  vieux,  il  écrivit,  sur  la  demande  de  l'évêque  de 
Meissen,  le  Collectaniolum  de  religiosorum  origine  et 
eorundem  per  mundum  multiplicalione  ne  a  ceteris 
vulgaribus  per  habitas,  signa  et  rilus  discrimine,  de 
apostatarum  quoque  cl  eis  cooperantium  piaculo  simnl 
ne  punitione  ex  diuersis  lune  inde  comportatum,  s.  I. 
(probablement  a  Dresde),  mars  1525.  Ce1  ouvrage, 
comporte  onze  articles,  dont  on  peut  voir  les  titres 
dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scriptores 
O.  M.,  2'-  éd..  |.  n,  Rome,  1921,  p.  20.  Sur  ces  lui  les 
voir  F.  Doelle,  lier  Klostersturm  von  Torgau  imJahre 
l  '>!'•,  dans  Franzisk.  Studien.  lasc.  suppl.  1  I,  Mun  i  c 
cii-YY.,  1931;  ci  Drei  ausgetrelene  Franziskaner,  dans 
Re/ormgeschichl.  Studien  und  Texte,  fasc.  21-22,  Mun- 
ster en  W..   1912. 

En  1539,  mourut  le  duc  Georges  de  Saxe,  le  pro- 
1   ■  teur  des  ordres  religieux,  et  de  la  sorte  les  di 

DIC1      DE  1  HÉOL.   l.ATIIOL. 


couvents  de  sa  custodie,  Meissen,  Dresde,  Oschatz  et 
Freiberg  furent  complètement  livrés  à  la  merci  des 
protestants.  Cf.  F.  Doelle,  Aus  den  lelzlen  Tagen  der 
Franziskaner  zu  Meissen,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i, 
1914,  p.  65-76. 

En  1554,  le  P.  Schwederich  apparaît  revêtu  de  la 
dignité  de  vice-provincial  de  Saxe.  Après  cette  date 
il  disparait  de  l'histoire. 

Outre  les  deux  ouvrages  déjà  cités  :  la  Quseslio 
disputata  de  S.  Francisci  stigmatibus  et  le  Collecla- 
niolum,  Jacques  Schwederich  est  encore  l'auteur  de 
nombreuses  lettres,  intéressant  l'histoire  de  la  réforme 
protestante.  On  lui  attribue  aussi  un  Commentarius 
in  Sententias. 

Outre  les  éludes  déjà  citées,  voir  t..  Wadding,  Scriptores 
<>.  M.,  3"  éd..  Rome,  1906,  p.  12(1;  .1.-11.  Sbaralea,  Supple- 
menlum, 2'  éd.,  t.  n.  Rome,1921,p.  20;  G.  Haselbeck,  '/.uni 
Jubelfestder  ThûringischenOrdensprovinz  (1523-1923),  dans 
Franzisk.  Studien,  t.  x,  1923,  p.  118;  II.  Schwesinger,  Das 
Franziskanerkloster  in  SaoLfeld  a.  S.,  ibid.,  t.  x,  1923, 
p.  2ii2;  L.  Lemmens,  Die  Franziskanerkustodie  Livland  und 
Preussen,  Dûsseldorf,  1912.  p.  609;  le  même.Die  Provin- 
zialvikare  der  SâchsisChen  Observanten,  Dûsseldorf,  1910, 
p.  12;  Allgemeine  deulsclic  Biographie,  t.  \\\ni.  p.  325; 
L.  Meier,  De  sclwla  Erfordiensi  sœculiXV,  dans  Antonianum, 
t.  v,  193U,  p.  348;  1'.  Doele, Reformationsgeschichtliches  aus 
Kursachsen.  Vertreibung  der  Franziskaner  nus  Altenburg  und 
Zwickau,  dans  Franzisk.  Studien,  fasc.  suppl.  15,  Munster- 
en-W.,  1933,  p.  183-1S6,  ISS,  197-198;  II.  Hurter,  Nomen- 
clator,  3'  éd.,  t.  n,  col.  1253;  F.  >,ess.  Akten  und  Briefc 
zur  Kirchenpolitik  Ilcrzog  Georgs  von  Sachscn,  t.  n,  1525- 
1527,  Leipzig-Berlin,  1917.  p.  756;  I'.  Marcus,  Dus  Franzis- 
kanerkloster in  Meissen.  dans  Milteilungen  des  Vereins  j. 
Gescli.  d.  Stadl  Meissen,  t.  n,  Meissen,  lss't.  p.  342-346;  G. 
Buclrwald,  Die  Franziskaner  der  Malricula  ordinatorum  des 
Hochstifts  Merseburg,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  vu,  1920. 
p.  144  et  215;  C.-E.  Foerster,  Album  Acudemiœ  Viteber- 
gensis  ab  anno  Christi  1502  usque  ait  annum  1500,  Leipzig, 
1841;  A.  Weissenhom,  Akten  der  Erjurter  Universitàt,  t.  n. 
Halle,  1881,  p.  288;  O.  Clemen,  Reste  der  Bibliothel  des 
Franziskanerklosters  in  Zwickau,  dans  Franzisk.  Studien, 
1.  xvu,  1930,  p.  226;  F.  Doelle,  Die  Observanxbewegung  in 
der  Sàehsischen  Franziskanerprovinz  bis  zum  Generalkapitel 
von  Parma  (1529),  Munster-en-W.,  1918,  p.  130-131. 
A.  Teetaer l  . 

SCHWE1TZER  (Schweetzer  ou  Schwect- 
zer)  Jean,  augustin  allemand,  né  en  1623,  professeur, 
puis  doyen  de  la  faculté  de  théologie  de  Cologne, 
provincial  à  trois  reprises  des  augustins  de  Cologne, 
mort  le  23  janvier  1708.  Il  a  laissé  entre  autres  : 

1.  Disscrtalio  de  su/ficienlia  et  necessitale  pœnitenlise, 
Cologne,  1678.  —  2.  Dissertatio  de  radiée  intolerabi- 
lium  scandalosarum  proposilionum  ab  Alexandre  VII 
cl  Irinocentio  XI  damnatarum,  ad  menton  S.  P.  Augus- 
tini,  Cologne,  1679.  in-8°.  -  3.  De  essenlia  et  effeclibus 
prœdestinationis  et  reprobationis  adultorum  et  infantium 
suie  baptismi  sacramenio  morientium  ad  mentem 
s.  Auguslini,  Cologne,  1681.  —  1.  De  incertitudine 
sententise  probabilistiese  et  periculo  dictaminis  practici, 
Cologne,  1682,  in-8°,  contre  le  probabilisme.  —  5.  De 
statu   innocent  ne.   Cologne,    1682,   in-8°.  li.   Jusla: 

querelm  de  responsione  benignu.  Cologne,  1682,  in  8°. 

Hurter,  Nomenclator  literarius.  ::•■  éd.,  I .  iv,  col.  li  16;  Ri- 
chard  e aUd,   Bibliothèque  snerer.  1.    XXII,  |>.    119;    I '.Il  les 

Dupin,  Bibliothèque  des  unîmes  ecclésiastiques,  xvn"  siècle 
(table). 

.1.    Mercier. 
SCHWENCKFELD    Gaspard,     théologien    et 

mystique  protestant,  fondateur  de  la  secte  des 
chwenckfeldiens  (1489-1561).  I.  Vie.  II.  Doctrine. 
III.  Les  schwenckfeldiens. 

I.  Vie.  -  Gaspard  Schwenckfeld  était  né  en 
novembre  ou  décembre  1189,  au  dm  lie  de  Liegnitz, 
en  SiKsic.  11  signait  :  Schwenckfeld  von  Ossig,  parce 
qu'il  était  originaire  d'une  famille  noble,  dont  le  fief 
héréditaire  portait  le  nom  d'Ossig.  I  >e  quelques  années 
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plus  jeune  que  Luther,  il  grandit  dans  une  atmosphère 
encore  pleinement  catholique  et  semble  avoir  eu  du 
penchant  à  la  piété.  Il  fréquenta  d'abord  l'école  de 
Liegnitz,  puis  passa  à  l'université  de  Cologne,  en 
1505,  mais  en  qualité  d'étudiant  libre.  On  le  trouve, 
en  1507,  à  Francfort-sur-le-Mein.  puis  plus  tard,  à 
Erfurt.  Il  étudiait  les  arts  libéraux  »,  la  théologie 
scolastiquc,  le  droit  canonique,  un  peu  en  amateur,  et 
sans  songer  à  entrer  dans  les  ordres,  car  il  ne  fut  jamais 
prêtre.  Vers  1510-1511,  il  entra  au  service  du  duc  de 
Mûnsterberg,  à  Oels;  puis  du  duc  de  Brieg;  enfin  à 
celui  du  duc  Frédéric  II  de  Liegnitz,  vécut  de  la  vie 
de  courtisan,  tout  en  dirigeant  l'exploitation  de  son 
domaine  d'Ossig.  C'était  une  nature  idéaliste,  un 
caractère  libre  et  indépendant,  un  esprit  élevé  et 
délicat.  Les  premiers  écrits  de  Luther  le  séduisirent. 
dès  1519,  par  la  condamnation  qu'il  y  trouvait  d'une 
religion  tout  extérieure  et  par  l'appel  à  une  vie  plus 
profonde  fondée  sur  le  contact  assidu  avec  la  parole 
de  Dieu.  Il  semble  avoir  été  imbu  des  doctrines 
mystiques  de  maître  Eckart,  de  Jean  Tauler  et  de 
l'auteur  anonyme  de  la  Théologie  allemande.  Et  c'était 
l'écho  de  ces  doctrines  qu'il  croyait  entendre  dans  les 
œuvres  de  Luther.  Il  ne  quitta  pourtant  la  vie  de 
cour  qu'en  1522  ou  1523,  pour  se  donner  tout  entier 
à  ce  qu'il  regardait  comme  sa  vocation  divine.  En 
1519,  il  s'était  mis  à  lire  la  Bible,  à  raison  de  quatre 
chapitres  par  jour.  Il  aida  puissamment  le  duc  de 
Liegnitz,  son  maître,  à  opérer  la  «  réforme  •  de  ses 
États,  en  prêchant  lui-même,  en  agissant  sur  les 
membres  du  clergé  et  notamment  sur  l'évêque  Jean 
de  Salza.  Il  trouva  un  auxiliaire  précieux  en  Valentin 
Krautwald,  Domlektor,  c'est-à-dire  chanoine-directeur 
de  la  maîtrise  de  la  collégiale  Saint-Jean,  à  Liegnitz. 
Ce  fut  Kjautwald  qui  lui  apprit  le  grec.  Schwenckfeld 
avait  fait  le  voyage  de  Wittenberg,  en  décembre  1521 
ou  au  début  de  1522.  II  y  avait  pris  contact  avec 
Mélanchthon,  Bugenhagen,  Justus  Jonas,  Karlstadt, 
les  prophètes  de  Zwickau,  mais  n'avait  pas  vu  Luther, 
alors  enfermé  au  château  de  la  Wartbourg.  Il  est  assez 
probable  qu'il  fut  déjà  choqué  par  le  mélange  trop 
visible  d'éléments  bons  et  mauvais,  dans  le  mouvement 
de  la  Béforme.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  que,  dès  1523,  il 
se  plaint  que  l'on  remarque  peu  de  progrès  moral, 
parmi  les  soi-disant  «  réformés  »,  et  que  ceux  qui  se 
font  gloire  de  l'Évangile  n'en  mènent  pas  moins  une 
vie  scandaleuse.  L'année  même  où  le  duc  de  Liegnitz 
établissait  officiellement  la  Béforme  dans  ses  États, 
en  1524,  il  lui  dédia  un  livre  intitulé  :  Avertissement  de 
l'abus  qui  est  fait  de  plusieurs  articles  importants  de 
l'Évangile,  dont  l'inintelligence  conduit  l'homme 
commun  à  la  liberté  charnelle  et  à  l'erreur.  Ce  livre  est 
considéré,  par  les  historiens,  comme  une  source  très 
précieuse  d'informations  sur  l'état  religieux  et  moral, 
au  sein  de  la  Béforme  naissante.  Luther,  de  son  côté, 
avait  été  écœuré  de  la  vu'garité  des  motifs  qui  lui 
avaient  amené  un  trop  grand  nombre  de  ses  adhérents. 
Il  avait  même  songé  à  constituer  des  groupes  séparés 
de  »  vrais  chrétiens  ».  La  même  idée  poursuivait 
Schwenckfeld.  Vers  la  fin  de  1525,  ce  dernier  revint  à 
Wittenberg.  Entre  lui  et  Luther  se  déroulèrent,  en 
présence  de  Bugenhagen  et  Justus  Jonas,  de  longues 
conversations,  sur  le  sujet  brûlant  de  l'organisation  de 
l'Église.  On  sait  que  Calvin  devait  affronter,  plus  tard, 
le  même  problème,  et  faire  un  usage  sévère  de  l'excom- 
munication, pour  expurger  la  communauté  chrétienne 
des  membres  pourris.  Schwenkfeld  l'avait  précédé 
dans  cette  voie.  Il  proposa  à  Luther  de  faire  marcher 
l'excommunication  «  de  pair  avec  l'Évangile  ».  Il 
insista  sur  la  nécessité  de  revenir  à  l'Église  aposto- 
lique. Luther  concéda  que  beaucoup  de  chrétiens 
étaient  indignes  de  l'Évangile,  qu'il  y  aurait  lieu  de 
grouper  à  part  les  bons,  d'en  faire  un  registre  soigneux, 


de  les  réunir  au  «  Couvent  noir  »,  où  il  habitait  lui- 
même,  et  de  laisser  la  masse  à  la  paroisse,  où  un 
chapelain  prêcherait.  Il  se  lamentait  sur  le  manque  de 
charité  envers  les  pauvres.  Il  n'avait  pas  pu  trouver 
même  la  moitié  d'un  florin  pour  les  indigents!  Mais 
comme  Schwenckfeld  insistait  sur  l'établissement  de 
l'excommunication,  Luther  lui  répondit  :  ■  Oui,  cher 
Gaspard,  mais  les  vrais  chrétiens  ne  sont  pas  encore 
assez  nombreux;  je  voudrais  bien  en  voir  seulement 
une  paire  ensemble,  mais  je  n'en  connais  pas  un  seul  !  » 
Et  la  discussion  en  resta  là.  A  partir  de  ce  moment, 
Luther  évolua  vers  une  Église  de  masse  retenue  par 
une  forte  discipline  d'État.  Calvin,  du  reste,  ne  se 
ferait  pas  faute  non  plus  de  faire  appel  à  la  police, 
pour  le  maintien  des  mœurs  et  de  la  pratique  religieuse. 
Schwenckfeld,  au  contraire,  resta  fidèle  à  son  idéal 
désespéré  de  retour  à  l'Église  apostolique.  Entre  lui 
et  Luther,  la  brouille  devint  complète,  quand  éclata  la 
querelle  sacramen taire,  voir  Sacramentaii.e  (contro- 
verse).  Dès  le  4  janvier  1526,  Luther,  après  avoir  dé- 
noncé, dans  une  lettre  aux  chrétiens  de  Beutlingen.  les 
erreurs  de  Karlstadt  et  de  Zwingli-Oecolampade,  sur 
la  présence  réelle,  dénonçait  Schwenckfeld  et  son  ami 
Krautwald,  sans  les  nommer  «comme  la  troisième  tète 
de  la  détestable  secte  sacramentaire  ».  Luthers  Werke, 
éd.  de  Weimar,  t.  xix,  p.  123.  A  partir  de  ce  moment, 
Schwenckfeld  fut  classé  par  les  luthériens  parmi  les 
«  fanatiques  de  gauche  »,  les  illuminés,  les  suppôts  de 
Satan.  Pour  ne  pas  créer  de  difficultés  à  son  duc,  il 
s'exila  volontairement  en  1529.  Rien  ne  pouvait 
l'arracher  à  son  rêve  d'Église  de  parfaits  chrétiens  et  il 
avait  écrit  en  1528  :  Voici  qu'un  monde  nouveau  se 
lève,  l'ancien  meurt!  Il  poursuivit  donc  son  apostolat, 
au  long  d'une  vie  désormais  errante  et  fugitive,  à 
Strasbourg,  Esslingen,  Augsbourg,  Spire,  Ulm  et  en 
de  nombreuses  autres  villes,  critiquant  toujours  le 
relâchement  des  Églises  luthériennes,  gagnant  des 
individualités  énergiques  à  ses  idées,  formant  de 
petits  groupes  partout  où  il  passait,  écrivant  des 
lettres,  des  opuscules,  et  développant  incessamment 
la  doctrine  mystique  qui  va  être  analysée  ci-après.  Il 
essaya,  à  maintes  reprises,  de  regagner  Luther,  mais 
se  vit  toujours  repoussé  avec  le  dernier  mépris.  La 
dernière  tentative  se  place  en  1543.  Voir  la  lettre 
très  humble  et  très  respectueuse  de  Schwenckfeld  à 
Luther,  dans  Luthers  Briejwechsel,  éd.  Enders,  t.  xv, 
p.  244-250.  Luther  repoussa  durement  les  avances  du 
théologien  dissident.  Il  répliqua  au  messager  qui  lui 
apportait  la  lettre  de  Schwenckfeld  :  »  Cher  homme, 
tu  diras  à  ton  maître,  Gaspard  Schwenckfeld,  que 
j'ai  reçu  de  toi  son  libelle  et  sa  lettre.  Plaise  à  Dieu 
qu'il  cesse  I  Car.  il  a  allumé,  en  Silésie,  un  incendie 
contre  le  Saint-Sacrement,  qui  n'est  pas  encore  éteint 
et  qui  brûlera  éternellement  sur  lui,  ...et  voici  qu'il  y 
ajoute  sa  doctrine  eutychienne,  trompe  les  Églises, 
alors  que  Dieu  ne  l'a  pas  envoyé,  et  ce  dément  (un- 
sinnig  Xarr),  possédé  du  démon,  ne  sait  pas  ce  qu'il 
bafouille.  S'il  ne  veut  pas  cesser,  qu'il  me  laisse  la  paix 
avec  son  bouquin,  par  lequel  le  diable  crache  et  emm... 
par  son  intermédiaire.  Et  voici  mon  dernier  jugement 
sur  lui  :  ■  Que  le  Seigneur  frappe  en  toi  Satan  et  que 
«  l'Esprit  l mauvais)  qui  t'a  appelé,  et  la  course  que  tu 
«  accomplis,  et  tous  ceux  qui  sont  d'accord  avec  toi, 
«  les  sacramentaires  et  les  eutychiens.  avec  tous  vos 
«  blasphèmes,  soient  en  perdition,  selon  ce  qui  est 
«  écrit  :  «  Ils  couraient  et  je  ne  les  envoyais  pas,  ils 
«  parlaient  et  je  ne  leur  mandais  rien.  »  (Jérémie, 
xxiit.  Jl  ).  »  Et  à  sa  table,  Luther,  répétant  les  mêmes 
propos,  s'exprima  en  termes  si  vulgaires,  que  dame 
Catherine  lui  cria  :  «  Oh!  cher  maître,  c'est  trop 
grossier I  A  quoi,  Luther  répliqua  :  «  Ce  sont  eux  qui 
m'apprennent  à  être  grossier.  C'est  ainsi  qu'on  doit 
parler  avec  le  diable!  »  Voir  Luthers  Tischreden  in  der 
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Mtilhcsischen  Sammlung.  publiés  par  E.  Kroker,  1903, 
p.  335. 

Schwenckfeld,  repoussé,  continua  à  répandre  ses 
idées  et  à  lutter  contre  les  luthériens  orthodoxes, 
notamment  contre  Flacius  Illyricus,  le  plus  excité 
d'entre  eux.  Il  mourut  à  Ulm,  vers  la  fin  de  1561. 

II.  Doctrine.  —  Schwenckfeld  n'a  pas  laissé  de 
corps  de  doctrines  complet  et  systématique.  Il  s'est 
renfermé  en  un  petit  cercle  d'idées  favorites  qui 
reviennent  sans  cesse  sous  sa  plume.  Trois  points 
surtout  lui  tiennent  au  cœur  et  résument  toute  sa 
théologie  :  1°  les  rapports  entre  l'esprit  et  la  lettre 
dans  les  Écritures;  2°  la  théorie  du  saint-sacremeni  ; 
3°  la  chri  tologle.  De  ces  trois  points,  le  troisième 
est  le  plus  important  et  domine  les  deux  autres. 

Selon  lui,  l'acte  créateur  établit  entre  Dieu  et  sa 
créature  une  distance  infranchissable.  «  Aucune  créa- 
ture n'est  par  elle-même  participante  de  la  nature 
divine,  en  sorte  que  toutes  les  créatures  sont  hors  de 
Dieu  et  Dieu  hors  de  toutes  les  créatures.  »  Epistolar., 
t.  il,  2e  part.,  p.  105.  Il  fallait  donc  que  Jésus-Christ 
fût  dans  une  relation  spéciale  avec  le  Père.  De  fait,  la 
nature  humaine  du  Christ  n'a  pas  été  créée,  mais  <•  en- 
gend  ée  »  par  le  Père.  Dieu  est  le  Père  «  du  Christ  tout 
entier,  Dieu  et  homme  ».  Epistolar,  t.  i,  p.  612.  De  la 
sorte,  le  Christ  «  ne  possède  pas  la  sainteté  par  grâce, 
ni  comme  une  qualité  ou  un  accident,  dans  sa  nature 
humaine,  mais  il  la  possède  naturellement  et  de 
lui-même  ».  Cette  nature  humaine  a  été  enfantée, 
avec  sa  divinité,  par  la  vierge  Marie.  Nous  croyons, 
déclare  Schwenckfeld,  «  que  Marie  a  enfanté  le 
Christ,  Dieu  et  homme  unis  en  une  seule  personne, 
non  le  Christ  seul  selon  sa  nature  humaine,  car  de  ce 
que  le  Christ  n'a  pas  reçu  la  divinité  de  Marie:  il  ne 
s'ensuit  pas  qu'elle  ne  l'a  enfanté  que  selon  sa  nature 
humaine,  mais  Dieu  et  homme,  un  seul  fils,  et  le 
Christ  tout  entier  ».  Et  pendant  toute  sa  vie,  la  chair  du 
Christ  a  été  ainsi  étroitement  unie  au  Verbe,  sans 
suture,  sans  séparation,  en  sorte  que  le  Christ  était 
«  un  homme  en  Dieu,  dans  l'unité  de  l'essence  divine, 
dans  un  être  entièrement  nouveau  et  céleste,  dans  un 
être  incorruptible  jouissant  de  la  gloire  en  Dieu,  et 
aussi  de  la  puissance,  de  la  force,  de  la  vérité  divines  ». 
Cette  union  n'emporte  pas  cependant  destruction  de 
la  nature  humaine  du  Christ,  mais  réception  et  pos- 
session par  elle  de  toute  la  divinité  éternelle.  Toute- 
fois, cette  glorification  de  la  chair  du  Christ  n'a  pas 
été  entière  du  premier  coup.  Il  y  a  eu  croissance  de 
glorification,  entrée  progressive  dans  la  gloire  divine. 
Mais  depuis  la  résurrection  et  l'ascension,  cette  glori- 
Bcation  est  complète.  La  nature  humaine  du  Christ 
est  si  bien  revêtue  de  Dieu  qu'elle  doit  être  adorée 
comme  telle. 

C'était  à  propos  de  cette  doctrine  que  Luther  pro- 
nonçait le  mot  d'e  tychianisme.  Il  la  résumait  en  ces 
termes  :  Dicit  crealuram  posl  rcsurreclionem  et  glorifl- 
•  ationem  in  Deitutem  transformatam  et  ideo  esse  adoran- 
dam. 

Et  voici  le  lien  entre  cette  théorie  nébuleuse  et  la 
doctrine  ci  c'iaristique  de  Schwenckfeld  :  l'Homme- 
Dieu  a  reçu  la  mission  de  racheter  l'humanité. 
Schwenckfeld  conçoit  la  rédemption ,  à  la  suite  de 
certains  Pères  grecs,  comme  une  rançon  payée  au 
diable,  qui  nous  possédait  Ions.  Une  fois  qu'il  nous  a 
rachetés,  le  Christ  nous  purifie  du  péché  en  nous 
justifiant  par  la  fui  en  lui,  mais  pour  cria,  il  est  néces- 
saire qu'il  nous  élève  au-dessus  de  notre  condition 
de  créatures  pour  faire  de  nous  les  (ils  adoptifs  de 
Dieu  et  nous  n'g  né  e  .  c'esi  à  dire  nous  communi- 
quer une  vie  nouvelle.  Pour  cela,  il  entre  en  nous,  il 
devient  la  nourriture  et  le  breuvage  de  nos  âmes.  Mais, 
sa  chair  étant  spiritualisée  el  son  sang  également, 
il  ne  peut  nous  alimenter  que  d'une  façon  spirituelle. 


Le  sang  du  Christ,  écrit-il.  étant  maintenant  glorifié, 
est  complètement  spirituel  et  divin,  il  est  donc  aujour- 
d'hui versé,  par  le  Saint-Esprit,  dans  toute  sa  force, 
et  il  étanche  la  soif  des  âmes  par  la  foi.  »  Epistolar.. 
t.  n,  2e  part.,  p.  943.  Schwenckfeld  ne  peut  donc  pas 
admettre  que  la  chair  et  le  sang  du  Christ  soient  pré- 
sents localement  dans  le  pain  et  le  vin  eucharistiques, 
comme  le  pensait  Luther  (impanation).  Il  assure  que 
l'on  doit  traduire  les  paroles  de  l'institution  :  «  Mon 
corps  est  ceci  »  et  non  pas  :  «  Ceci  est  mon  corps  ». 
Le  sens  serait  donc  :  «  De  même  que  ce  pain  nourrit 
votre  corps,  de  même  ma  chair  (spiritualisée  et  divi- 
nisée) nourrit  votre  âme,  est  le  pain  de  votre  âme.  » 
Schwenckfeld  insistait  surtout  sur  le  c.  vi  de  saint 
Jean,  pour  démontrer  son  interprétation  :  «  Ma  chah- 
est  une  vraie  nourriture  et  mon  sang  un  véritable 
breuvage...  »  «  La  chair  ne  sert  de  rien,  mes  paroles 
sont  esprit  et  vie.  »  Il  tirait  de  là  toute  une  théorie  de 
l'union  au  Christ,  devenu  notre  aliment  spirituel.  El 
il  rattachait  à  cette  doctrine  celle  de  l'inspiration 
scripturaire.  Pour  lui,  la  Bible  n'est  que  le  produit 
humain,  imparfait,  extérieur  de  l'inspiration.  «  Les 
saints  hommes  de  Dieu,  dit-il,  qui  sont  poussés  par  le 
Saint-Esprit  à  parler  et  à  écrire,  n'ont  pas  pu  livrer 
aux  autres  par  la  parole  ou  l'écriture  le  don  et  la 
richesse  qu'ils  possédaient  en  leurs  cœurs  et  qu'ils 
sentaient  vivre  en  eux...  la  plume  n'a  pas  pu  coucher 
le  cœur  tout  entier  sur  le  papier,  ni  la  bouche  faire 
jaillir  toute  la  source  et  son  contenu.  »  Il  suit  de  là 
que  l'Écriture  ne  doit  être  interprétée  que  par 
l'Esprit-Saint  et  avec  l'Esprit-Saint.  On  ne  doit  pas 
s'attacher  à  la  lettre  d'une  façon  servile.  Ce  n'est  que 
lorsque  le  Christ  est  vivant  en  nous  par  son  Esprit 
que  nous  pouvons  lire  la  sainte  Écriture  avec  fruit. 

Et  par-dessus  tout  cela  plane  le  mystère  de  la  pré- 
destination.  Dieu  veut,  en  effet,  déclare  Schwenckfeld, 
que  tous  ses  dons  ex  eodem  fonte  cœlesti  in  corda  elec- 
lorum,  per  Jesum  Christum.  caput  F.cclesix  in  Spiritu 
Sancto,  scaturire  inlerque  ea  nullum  externum  médium 
ut  neque  inler  caput  et  corpus,  collocari  pusse.  De  cursu 
verbi  Dei,  origine  fidei,  et  ratione  justificalionis,  Bâle, 
1527.  p.  13.  Donc,  pas  d'intermédiaires  entre  le  Christ 
el  l'âme,  pas  de  sacrements,  pas  d'Ecritures  à  prendre 
à  la  lettre,  pas  de  confession  de  foi  ni  d'orthodoxie 
rigide,  pas  d'Église  hiérarchisée.  Schwenckfeld  aboutit 
à  une  sorte  d'individualisme  mystique,  par  quoi  il 
prétend  continuer  le  luthéranisme  primitif,  aban- 
donné, en  cours  de  route,  par  Luther  lui-même. 

III.  Les  schwenckfeldiens.  —  Ce  que  l'on  vient 
de  dire  de  Schwenckfeld  et  de  ses  doctrines  fait 
comprendre  le  caractère  particulier  des  groupes 
schwenckfeldiens.  Ils  ne  formaient  pas  des  Églises 
proprement  dites,  mais  des  conventicules  restreints,  à 
tendances  rigoristes  ou,  comme  l'on  devait  dire  plus 
tard,  puritaines.  Par  des  hommes  tels  que  Weigel, 
Johann  Arndt,  Schwenckfeld  a  transmis,  au  sein  du 
protestantisme,  mais  en  marge  des  grandes  Églises, 
el  mal  supporté  par  elles,  la  tradition  du  mysticisme 
médiéval,  qui  sYst  épanouie  plus  tard  dans  le  piétisme 
(voir  ce  mot).  Si  la  révolution  protestante  n'avait  pas 
éclaté,  de  tels  hommes  auraient  trouvé  dans  les  cloî- 
tres un  refuge  naturel  et  peut-être  auraient-ils  puis- 
samment servi  la  réforme  monastique.  Peut-être  aussi 
auraient-ils  versé  dans  i'illuminisinc. 

Quoi  qu'il  en  soit,  les  partisans  de  Schwenckfeld  se 
tinrent  soigneusement  à  l'écart  des  grandes  Églises, 
tant  de  celles  de  Luther  «pic  de  celles  de  Zwingli  et  de 
ses  successeurs.  Ils  se  donnaient  le  nom  de  «  confes- 
seurs de  la  gloire  du  Christ  »,  par  allusion  à  la  théorie 
christologique  ilu  maître.  A  partir  de  1539  environ, 
ils  sont  connus  sous  le  nom  de  schwenckfeldiens. 
qu'ils  acceptent  du  reste.  Bon  gré  mal  gré.  ils  consti- 
tuèrenl    dès    lors    une    secte    définie.    Leurs   groupes 
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38  p.;  Augsbourg  et  Inspruck,  1719,  en  3  vol.  in-8°. 
Le  but  poursuivi  dans  cet  ouvrage  est  de  prémunir 
le  peuple,  principalement  les  catholiques,  contre  les 
mauvais  livres,  qui  inondaient  la  Suisse  et  les  autres 
pays.  La  pensée  qui  domine  dans  tout  l'ouvrage, 
c'est  que  l'homme,  créé  par  Dieu,  appartient  égale- 
ment à  Dieu,  et  que,  par  conséquent,  l'unique  mobile 
de  sa  vie  doit  être  l'amour  de  Dieu,  à  l'exclusion  de 
tout  amour-propre,  qui  est  à  la  base  de  toute  hérésie 
et  de  toute  corruption  du  cœur.  A  la  fin  de  cette  oeuvre, 
l'auteur  promet  la  publication  d'un  livre,  qui  traiterait 
de  la  miséricordieuse  rédemption.  Il  ne  paraît  tou- 
tefois pas  avoir  tenu  cette  promesse,  empêché  proba- 
blement par  son  activité  assidue  comme  polémiste. 

La  polémique  entre  Rodolphe  de  Schwyz  et  les 
ministres  protestants  J.-H.  Fasi  et  Cl.  Schobinger  est 
pleine  d'intérêt.  Elle  débuta  avec  l'ouvrage  du  P.  Ro- 
dolphe :  Ein  koslbahrer  Schal:.  Das  isl  :  Fùnfjzehn 
gute  Ratschlàg  eines  wahren  Freunds  der  evangelischen 
Glarneren,  Zug,  1695,  in-8°,  x-244  p.,  dans  lequel  il 
donne  l'exposé  de  la  vraie  et  de  la  fausse  foi,  accom- 
pagné de  précieux  conseils  et  soumet  la  doctrine  et 
l'histoire  de  la  réforme  à  un  examen  serré.  Feu  après, 
J.-H.  Fasi  publia  Sonnen-Blumen  der  gôltlichen  Wahr- 
heit,  (fui  était  d'abord  une  réplique  à  Die  Messblum 
de  J.  Gantner,  curé  de  Nâfels.  mais  qui,  dans  un  appen- 
dice, tâchait  de  démontrer  que  l'ouvrage  Fùnfjzehn 
gute  Ratschlàg  du  P.  Rodolphe  était  sans  valeur.  Le 
P.  Rodolphe  ne  tarda  pas  à  répondre  par  un  autre 
ouvrage  :  Augen-Spiegel  oder  Xasen-Briillen,  fur  den 
Herrn  Johann  Heinrich  Fâsi...  Damil  er  bey  besserer 
Erdaurung  sehen  muge,  ob  die  fùnffzehen  Ralhschlàg 
P.  Rudolphi  Capncinern  von  Schweitz  so  klein,  ja  gar 
nichtig  sind,  Zug,  1696,  in-8°,  vni-266  p.  Ce  même 
ouvrage  du  P.  Rodolphe  contient  encore  une  autre 
réplique  :  Aniwort  iiber  das  Send-Schreiben,  welches 
Herr  Antonius  Tschudi  von  Glarus  an  und  wider 
P.  Rudolphum...  in  offenllichen  Truck  abgehn  lassen, 
Zug,  1696,  in-8°,  23  p..  dirigée  contre  Antoine  Tschudi, 
qui  avait  attaqué  également  les  Fùnfjzehn  gute 
Ratschlàg  du  capucin. 

Entre  temps,  ce  même  ouvrage  du  P.  Rodolphe  fut 
l'objet  d'une  attaque  plus  rude  de  la  part  de  l'ex- 
capucin  Cl.  Schobinger,  dans  Schrifjtmàssige  Waag- 
Schale  darinnen  der  vermeinte  koslbare  Schatz  P.  Ru- 
dolphi Capucini  von  Schweitz  denen  evangelischen 
Landleulen  Lôblichen  Cantons  Glarus  in  XV  Rathschlâ- 
gen  aufgelragen  und  die  darin  enthaltenen  fùrnehmsten 
Religio:is-Punkle  heutiger  Rbmischer  Kirchen  in  XV 
Gesprâchen  zu  leichl  auf  eigener  Erfahrung  erjunden 
worden,  Zurich,  1695.  Le  P.  Rodolphe  répondit  à 
cette  agression  ainsi  qu'à  la  réplique  que  J.-H.  Fàsi 
avait  publiée  contre  son  Augen-Spiegel  oder  Xasen- 
Brullen,  par  Der  dreymahl  aufj  die  Capellen  gesetzte, 
das  ist  :  Drey/ach  wohl  unlerforschle  und  der  Welt  untcr 
die  Augen  gelegte  Claudius  Schobinger,  Praedicant  am 
Oetenbach  zu  Zurich...  Samt  einem  Anhang  dess  ungùl- 
tigen  Urtheils  Hrn.  Fâsis  ùber  die  Xasen-Briillen..., 
Constance,  1696,  in-8°,  xvi-480  p.  Ce  livre  ne  mit 
cependant  point  lin  à  la  polémique.  A.  Tschudi  publia 
encore  deux  écrits  contre  Rudolphe  de  Schwyz  en 
1696,  et.  cette  même  année,  parut  de  la  main  de 
G.  Heidinger.  sous  le  pseudonyme  de  Fr.  Hilarius 
Stauppizius,  s.  inquisitionis  famulus,  une  Xeugefloch- 
tene  Zuchtrulhe  mit  welcher  P.  Rudolphus...  mortificiert 
wird.  Ensuite  Cl.  Schobinger  édita,  en  1699.  une  autre 
réplique  :  Der  schlimme  Alchymist,  P.  Rudolf]  Gassert, 
et,  enfin,  en  1700,  parut  Lelzle  Oelung  fur  P.  Rudolph 
de  la  main  de  J.-H.  Fasi. 

Le  P.  Rodolphe  publia  de  son  coté  :  Hauplfrag.  Ob 
in  Glaubens  Streitigkeiten,  Richter  seye  das  Worl- 
Goiies,  oder  die  Kirch-Christi,  termine  déjà  en  1694, 
mai-,  édite  seulement  en  1698,  à  Colmar,  in-8",  286  p. 


étroits  et  fermés  se  multiplièrent  naturellement  dans 
les  régions  où  s'était  exercée  la  propagande  de 
Schwenckfeld,  en  Silésie,  en  Wurtemberg,  en  Souabe, 
à  Strasbourg  et  dans  les  villes  où  il  avait  séjourné.  On 
cite  encore  comme  centres  de  fortes  communautés 
Gôrlitz.  Glatz,  Goldberg,  Lowenberg,  Jauer,  Wohlau. 
La  secte  eut  aussi  un  certain  développement  en 
Prusse,  grâce  à  la  sympathie  du  duc  Albert  de  Hohen- 
zollern.  Mais  ce  développement  fut  arrêté  net  après  le 
colloque  de  Rastenburg.  en  1531. 

En  Wurtemberg,  où  la  secte  était  particulièrement 
fervente,  le  duc  Christophe  prit  contre  eux  des 
mesures  sévères,  en  1554.  Il  semble  qu'il  se  soit  pro- 
duit certains  mélanges  entre  lis  groupes  schwenckfel- 
diens  et  les  groupes  de  frères  moraves  et  d'anabap- 
tistes, à  la  fin  du  XVIe  siècle  et  au  début  du  xvir  siècle. 
Au  début  du  xvm",  l'attention  fut  attirée  sur  la  secte 
en  Silésie.  par  les  attaques  du  prédicateur  Schneider. 
On  exigea  d'eux  une  confession  de  foi.  La  Silésie 
appartenait  alors  à  l'Autriche.  L'empereur  Charles  VI 
fit  prêcher  une  mission  contre  eux,  par  les  jésuites, 
en  1720.  Un  certain  nombre  d'entre  eux  passèrent  en 
Saxe,  en  furent  chassés  de  nouveau,  se  réfugièrent 
alors  en  Hollande,  puis  eu  Angleterre,  et  enfin  en 
Pennsylvanie,  le  pays  de  la  tolérance  la  plus  large  et 
le  refuge  des  sectes  persécutées.  Leur  siège  principal 
fut  Philadelphie.  Lors  de  la  conquête  de  la  Silésie 
par  Frédéric  II,  en  1742,  ceux  qui  restaient  dans 
cette  province  eurent  la  consolation  de  voir  publier 
par  ce  prince  un  édit  qui  non  seulement  leur  accordait 
la  tolérance  complète,  mais  leur  restituait  les  biens 
confisqués  à  leurs  communautés.  Le  roi  de  Prusse 
s'acquit  de  la  sorte  un  droit  à  leur  gratitude.  Actuel- 
lement, les  schwenckfeldiens  n'existent  plus  qu'à  l'état 
sporadique. 

I.  Sources.  -  Les  écrits  de  Schwenckfeld  n'onl  été 
qu'en  partie  publies  dans  un  Corpus  Schwenckfeldianorum, 

dont  le  t.  I  contient  .4  studij  on  the  ctwliest  lelters  of  C. 
Schiuencktehl,  Leipzig,  1907;  une  édition  pins  ancienne 
comptait  quatre  volumes  :  t.  i,  Der  Lrste  Tlieil  der  chrlstli- 
chen  orthodoxiseben  Hocher  und  Schriften...  Kaspar  Schivenck- 
Ield;  Lu,  Epistolar.,  1"  part.;  t.  m,  Zip!.s-fo/<u".,2»parL;  t.  iv, 
Epislotar.,  3e  part.  Voir  aussi   Enders,  Luthers   [iriej- 

wechsel,  Francfort,  1884  sq.;  Kroker,  Luthers  Tischreden, 
1903. 

II.  Littérature.  —  Voir  surtout  Karl  Ecke,  Schwenck- 
fetd,  Luther  und  der  Gedanke  einer  apostolischen  Reformation, 
Berlin,  1911;  antérieurement  à  cet  ouvrage  important, 
Realencyklopâdie  fiir  protestantische  Théologie,  t.  xvm, 
p.  72  sq.,  article  de  Grutzmacher,  avec  la  bibliographie  plus 
ancienne. 

L.   Cristiani. 

SCHWYZ  (Rodolphe  de)  de  son  nom  Casser, 
frère  mineur  capucin  suisse  du  XVIIe  siècle,  défenseur 
de  la  religion  catholique  contre  les  attaques  des  pro- 
testants  des  hérétiques  et  des  athées  de  tout  genre, 
principalement  des  ministres  réformés  J.-H.  Fasi  à 
Niederurnen  et  Cl.  Schobinger,  lequel  avait  apostasie 
de  l'ordre  des  capucins,  à  Zurich.  —  Né  à  Schwyz.  en 
1647,  Rodolphe  Gasser  entra  dans  l'ordre  des  capucins 
en  1667  et  habita  entre  autres  les  couvents  de  Schwyz, 
Soleure  et  .Milan.  II  fut  un  prédicateur  très  estimé  et 
exerça  à  plusieurs  reprises  la  charge  de  gardien.  Il 
mourut  à  Schwyz  le  23  lévrier  1709. 

Son  premier  ouvrage,  et  aussi  le  plus  curieux,  est 
Aussforderung  mit  aller-demùtigst  gebotlnem  Vernunjl- 
Trutz  un  aile  Atheistcn.  Machiavellisten,  gcjahrliche 
Romanen,  und  jalsch-politische  Welt-Kinder  zu  einem 
Zwey-Kampf}  aufj  dem  Plan  kurlziveiligcr  Dichlung. 
nul  dem  Schwerdl,  der  sonderbaren  Beweisslhumben  : 
ulso  ein  Gedichle,  mit  Wahrheit-besprengte  Historiu 
von  Philologo  einem  Portugiesischen  Cavalieren  und 
Carabella  emer  Kayserin  in  China,  Zuh.  1686-1688, 
en  3  vol.  in-8»,  24-1087-61  p.,  16-366  et  432-22  p.,  8  705- 
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Il  y  défend  la  thèse  que  l'Église  est  seule  juge  en  ma- 
tière de  foi  et  qu'à  elle  seule  revient  le  droit  de  déter- 
miner et  de  définir  les  vérités  à  croire.  En  1701,  il 
répondit  à  l'écrit  de  J.-H.  Fasi  :  Letzle  Oelung  fiir 
P.  Rudolph.  par  :  Wohlgegrùndete  Ausschlagung  der 
letzten  Oelung,  welche  Herr  Fàsi.  Prâdicant  zu  Nider- 
l'rnen  P.  F.  Rudolpho  Capuciner  aufgclragen,  oder 
Bekrâfjtigung  dess  ungùlligen  l'rtheils  dises  Pràdi- 
canten,  Constance,  1701,  in-8°,  56  p.  Ensuite,  le 
P.  Rodolphe  lança  son  Grosser  Catechismus.  Das  ist 
newe  Predigen  naeh  dem  kleinen  Catechismo  R.  P.  Ca- 
nisii,  Lucerne,  1704-1705,  en  2  vol.  in-4°,  xxm-480  et 
574  p.;  ibid.,  1740.  Il  contient  de  courts  sermons  caté- 
chistiques,  dans  lesquels,  en  quatre  longs  chapitres 
(deux  par  volume),  la  doctrine  catholique  est  exposée 
par  rapport  à  la  foi,  l'espérance  et  la  charité,  aux  sept 
sacrements  et  aux  dix  préceptes  divins.  Le  dernier 
ouvrage  édité  par  Rodolphe  de  Schwyz  est  Wahrheits- 
Sonnen.  Das  ist  :  Die  heilige  Sehrifft,  welche  mit  ihren 
klaren  Texten  den  uncatholischen  Irrthumb  vernichtet, 
wie  die  Sonnen  mit  ihren  klaren  Strahlen  die  dunckle 
Nacht  vertilget,  Zug,  1706,  in-4°,  xvi-371  p.  Devant  le 
fait  que  les  protestants  en  appellent  toujours  à  la 
Bible  dans  leurs  argumentations,  le  P.  Rodolphe,  dans 
ce  livre,  les  suit  sur  ce  terrain  et.  en  dix  huit  discours, 
rédigés  en  forme  de  dialogue,  il  prouve,  par  des  textes 
de  la  sainte  Écriture,  la  vérité  de  plusieurs  doctrines 
de  la  religion  catholique,  contestées  par  les  réformés, 
par  exemple  sur  la  valeur  de  la  tradition,  sur  l'Église 
considérée  comme  juge  en  matière  de  foi,  sur  la  sainte 
eucharistie,  sur  le  texte  original  et  primitif  de  la  sainte 
Écriture. 

Bernard  tic  Bologne,  Bibliotheca  scriplorum  <>.  M.  cap., 
Venise,  1747,  p.  123;  J.-H.  Sbaralea-E.  BJnaldi,  Scriptores 
triant  ordînum  S.  Fraiicîsci  continuati,  dans  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementum,  2'  éd.,  t.  m,  Rome,  1036,  p.  2ù2;  l'ius  Meier 
de  Willisau,  Chronica  prou,  helueticee  ord.  cap.,  Soleure, 
1884,  i>.  120;  V.  Bonari,  /  cappuccini  délia  provincia  Miln- 
nese,  t.  n,  2-  paît.,  Crema,  1899,  p.  452-453;  II.  Hurler, 
Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  71  t;  A.  Gemelli,  Il  francesca- 
nesimo,  1"  éd.,  Milan,  1932,  p.  2  17,  où  le  P.  Rodolphe  es1 
considéré  ;i  tort  comme  un  frère  mineur;  I..  Signer,  Pflege 
îles  Schrifttums  in  der  Schuteizer  Provinz,  dans  Die  schweize- 
risclir  Kapuzinerprouinz,  Ihr  Werden  und  Wirken.  Festschrift 
zur  vierten  Jahrhundertfeier  des  Kapuzinerordens,  Hinsie- 
deln,  1928,  p.  348  et  349-353. 

A.   Teetaert. 

SCHYRBOURNE  (Guillaume  de),  frère  mi- 
neur anglais,  appelé  encore  Sehireburn,  Shirburn,  Shi- 
rebourne,  Shireburn,  Shiroburnus.  —  En  1300  il  était  à 
Oxford,  où  probablement  il  s'adonnait  à  l'étude  de  la 
théologie.  On  retrouve  son  nom  parmi  ceux  des  frères 
mineurs  auxquels  l'évèque  de  Lincoln  refusa  la  per- 
mission d'entendre  les  confessions,  sollicitée  par  le  pro- 
vincial d'Angleterre.  Il  est  cité  par  Thomas  d'Eccles- 
ton,  De  adi'enlu  fr.  minorum  in  Angtiam,  édition  par 
A. -G.  Little.  dans  Collection  d'études  et  de  documents. 
t.  vu,  Paris.  1909,  p.  69,  comme  le  trente-huitième 
maître  régent  des  frères  mineurs  à  Oxford.  Il  doit  avoir 
exercé  cette  charge  vers  1312.  lors  des  luttes  entre 
l'Université  et  l'ordre  des  dominicains,  dont  il  prit  le 
défense,  comme  cela  résulte  d'un  texte  des  Acta  fr.  prœ- 
dicatorum,  édité  par  H.  Rashdall,  The  friars  preachers 
o\  the  Universily,  dans  Collectanea,  t.  n,  dans  Oxjord 
hislorical  Society,  t.  xvi,  Oxford.  1890,  p.  241.  Il  y  est 
question  d'un  dominicain,  bachelier  en  théologie,  du 
nom  de  1  (enri  I  iroy,  nuque]  le  recteur  de  l'Université  et 
d'autres  maîtres  retirèrent  la  permission  de  commen- 
cer la  lecture  sur  les  Sentences,  accordée  par  le  maître 
Guillaume  de  Schyrbourne  et  d'autres. 

D'après  Th.  Tanner,  Bibliotheca  britannico-hiber- 
nica  I  ondres.  1 7  18.  p.  608,  Guillaume  de  Schyrbourne 
sei  ait  l'auteur  des  Quodlibela  theologica,  queJ.  Leland 
dit  être  conservés  dans  la  bibliothèque  de  Giseburn 


-    SCIACCA    (FRANÇOIS    DE)  1594 

Priory    (Yorkshire).    Voir    Collectanea,    t.    m     dans 

Oxford  historical  Society,  t.  xxxn,  Oxford,  1896,  p.  41. 
D'après  J.  Lcclmer.  Beitrâge  zum  mitlelalterl.  Franzis- 
kanerschrifttum.  etc.,  dans  Franzisk.  Studien.  t.  xix. 
1932,  p.  122-123,  l'auteur  désigné  par  chir  dans  la 
marge  du  fol.  1  v°  du  commentaire  sur  les  Sentences  de 
Guillaume  de  Ware  dans  le  ms.  Plut.  33,  dext.  1  de  la 
bibliothèque  Laurentienne  à  Florence,  doit  très  pro- 
bablement s'identifier  avec  Schyrbourne,  de  même 
que  celui,  qui  est  cité  sous  la  dénomination  de  Schirre, 
dans  la  marge  du  commentaire  sur  les  Sentences  de 
Guillaume  de  Nottingham,  dans  le  ms.  300,  fol.  11  v°, 
de  la  bibliothèque  de  Gaius  et  Gonville  Colkge  à 
Cambridge.  Voir  C.  Balic.  A  propos  de  quelques  ouvrages 
faussement  attribués  à  Jean  Duns  Scol,  dans  Recherches 
de  théol.  anc.  et  mcd.,  t.  u,  1930,  p.  172.  Dans  les  deux 
cas,  il  est  fait  allusion  a  une  doctrine  de  Guillaume  de 
Schyrbourne  :  dans  le  premier,  à  son  opinion  sur  la  lin 
de  la  théologie  :  Irnmo  impossibile  est.  quod  dilectio 
boni  est  finis  alicujus  scientiœ  intrinsecus,  quia  ibi  est 
oppositum  in  adjecto,  quia  si  est  finis  intrinsecus,  non 
est  dilectio,  sed  speculatio,  cl  hoc  practica  vel  speculativa; 
dans  le  second  cas,  sur  sa  théorie  quod  Deus  sub  ratione 
deitatis  vel  divina  essentiel  sit  subjectum  theologise  :  Res- 
pondetur  (en  marge  :  solutio  Schirre)  quod  Ma  scientia 
est  imperfectior  et  perfectior  scientia  Dei  lum  quia  sciens 
imperfectius  cognoscil  lum  quia  cognoscit  in  lumine  per- 
fection quia  sub  lumine  fidei,  et  ideo  cognoscit  subjec- 
tuin  sub  particulari  ratione  quoniam  Deus,  quia  scientia 
illit  non  se  extendit  ad  tôt  rationes  cognoseibilcs  in  Deo 
ad  quoi  se  extendit  scientia  Dei.  Faut-il  en  conclure  que 
Guillaume  de  Schyrbourne  composa  aussi  un  com- 
mentaire sur  les  Sentences?  Ce  n'est  pas  exclu,  bien 
que  ce  ne  soit  pas  encore  dûment  démontré. 

A. -G.  Little,  The  gmj  friars  in  Oxford,  dans  Oxford  histo- 
rical Society,  t.  xx,  Oxford,  1891,  p.  16.");  le  même,  The  fran- 
cisean  Sehool  ai  Oxford  in  the  thirteenth  centurg,  dans  Archiv, 
franc,  hisl.,  t.  xix,  1926,  p.  863;  A.-G.  Little-Fr.  Pelster, 
Oxford  Iheology  and  theologians  c.  a.  D.  1282-1302,  dans 
Oxford  hist.  Society,  t.  xevi,  Oxford,  1934,  p.  103  et  230, 
n.  5;  A.  Teetaert,  La  littérature  quodlibétique,  dans  Ephem. 
theol.  Looanienses,  t.  xiv.  1937.  p.  lo:î. 

A.  Teetaert. 

SCIACCA  (François  de) ,  frère  mineur  capucin 
italien  (XVIe  siècle).  —  Originaire  de  Sciacca  (prov. 
d'Agrigente).  où  il  dut  naître  vers  1505,  il  entra  d'a- 
bord chez  les  mineurs  de  l'Observance,  où  il  enseigna 
la  philosophie  et  la  théologie  selon  la  doctrine  de 
Duns  Scot,  puis  passa  à  la  réforme  des  capucins,  soit 
en  1533,  d'après  Antonin  de  Caslellanunare,  O.  M. 
Cap.,  Storia  dei  fr.  min.  cappuccini  delta  prov,  di  l'u- 
lermo,  t.  n,  Palerme,  1922,  p.  29,  n.  1,  soit  en  1552, 
selon  A.  Mongitore,  Bibliotheca  sicula,  t.  i,  Païenne, 
1707,  et  Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriplorum 
min.  capuccinorum,  Venise,  1747,  p.  98.  Il  délaissa 
désormais  les  études  pour  se  consacrer  à  la  prédication. 
Au  témoignage  de  Z.  Boverio,  Annales  min.  capuccino- 
rum. t.  i,  Lyon,  1632,  p.  777,  il  aurait  exercé  à  plu- 
sieurs reprises  la  charge  de  gardien  et  de  définiteur  de 
la  province  sicilienne  et  sciait  mort  en  odeur  de  sain- 
teté  ;i  Palerme,  en  1575.  Il  est  l'auteur  de  Lectures  phi- 
losophicse  et  théologies secundum  mentem  Senti,  qui,  du 
temps  de  A.  Mongitore  et  Bernard  de  Bologne,  étaient 
conservées  dans  un  manuscrit  du  couvent  des  mineurs 
de  l'Observance  a   Palerme. 

Z.  Boverio,  Annales  O.  M.  cap..  I.  i,  an.  1575,  n.  xx-xxv, 
Lyon,  1632,  p.  773-776;  Bernard  de  Bologne,  BiMïotfieca 
scriplorum  o.  M.  cap.,  Venise,  17  17,  p.  '.is;  .l.-ll.  Sbaralea, 
Supplementum,  2"  éd..  t.  i,  Rome,  1908,  p.  299;  Jean  de 
Saint-Antoine,  <>.  F.  AI.,  Bibliotheca  universa  franciscana, 
t.  i,  Madrid,  1732,  p.  434;  II.  Scaramuzzi,  o.  F.  M.,  //  pen- 

siero  di  Giovanni  I funs  Scoto  n>i  mezzogiorno  d'Italia,  l< '. 

1927,  p.  133;  Egidco  de  Modica,  o.  M.  Cap.,  Catalogo  degli 
scriiiori  cappuccini  d.  prou,  ili  Palermo,   Palerme,  1930, 
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p.  62-63;  Antonino  da  Castellammare,  Storia  ilei  \r.  min. 
cappuccini  délia  proo.  di  Palermo,  t.  n,  Palerme,  1H22,  p.  2n- 
29. 

A.     ÏEETAERT. 

SCI  ARA  Antoine-Thomas,  théatin  italien,  ori- 
ginaire d'Asti,  professeur  de  théologie  et  de  droit, 
mort  le  2:i  novembre  1718,  a  laissé:  1.  Theologia  bellica 
omnes  ferc  di/ficullales  ad  militiam  lum  lerrestrem,  tum 
marilimam  pertinentes  compleclens  et  dilucidans,  atque 
in  \11I  libros  distribuia,  Home.  1702-1703,  3  vol. 
in  fol.:  2e  éd.  en  2  vol.  in-fol..  Augsbourg,  1707. 
2.  A-dditamentum  ad  Iheologiam  bellicam,  Rome,  1715, 
in-fol.  3.  Romanus  pontifex  omnium  jurium  disposi- 
tions propugnandus  christianœ  reipublicie  exhibetw, 
Rome.  1712.  in-fol.  1.  Raggionamenti  sacro-regali 
intérim  al  purgatorio,  Rome,  1706,  in-4°. 

Hurler,  Nomenclator  literarius,  3e  éd.,  t.  iv.  col.  961; 
Bund.  Catalo  tus  aut  torum  qui  scripserunt  tic  theologia  moràli 
et  practica,  Rouen,  1900,  i>.  1  19;  Richard  et  Giraud,  Biblio- 
thèque sacrée,  t.  xxn,  p.  lit;  Feller,  Biographie  imincrselle, 
t.  xi.  Paris,  183 1,  p.  332  (fait  de  Sciais  un  dominicain); 
Mémoires  Si  Trévoux,  1727.  p.  18;  Journal  de  savants, 
t.  xi.iii.  p.  262;  Roskovany,  Romanus  pontifex  Primas,  t.  vi, 
Xitra.  1ST:s,  |i.  631-632  et  t.  ix.  p.  667. 

J.  Mercier. 

SCIENCE.  -  I.e  mot  science  est  un  de  ces  termes 
généraux  dont  l'emploi  est  marqué  à  propos  de  tout 
ordre  de  connaissance.  La  science,  en  effet,  spécifie  la 
connaissance  de  trois  façons  :  d'abord  quant  à  la  cer- 
titude :  la  connaissance  de  simples  probabilités  ne  mé- 
rite le  nom  de  science  que  si  elle  est  un  acheminement 
vers  la  certitude:  ensuite,  en  lui  conférant  un  carac- 
tère général  :  les  faits  ne  sont  pour  la  science  qu'un 
point  de  départ  pour  déduire  des  lois  générales:  enfin, 
en  orientant  la  connaissance  vers  la  recherche  île 
causes  :  il  s'agit  moins  de  décrire  les  événements,  de 
classer  les  faits  que  d'en  dire  le  pourquoi.  On  pourrait 
donc  définir  la  science  brièvement  :  une  connaissance 
par  les  causes. 

A  côté  de  cette  signification  qu'on  pourrait  appeler 
objective,  le  mot  science  peut  être  employé  subjective- 
ment, c'est-à-dire  pour  qualifier  la  connaissance 
exacte  et  ordonnée  de  certaines  choses  déterminées  », 
connaissance  possédée  par  un  sujet  particulier.  C'est 
ainsi  que  nous  pouvons  parler  de  la  science  d'un  La- 
place  ou  d'un  Newton. 

La  théologie  accueille  cette  double  signification  du 
mot  science.  Aussi  pouvons-nous  considérer,  du  point 
de  vue  objectif,  la  science  sacrée  en  général  et  ses  rap- 
ports avec  la  science  simplement  humaine;  du  point 
de  vue  subjectif,  les  diverses  sciences  ou  connais- 
sances que  la  théologie  reconnaît  aux  diverses  intelli- 
gences. Plusieurs  aspects  du  point  de  vue  subjectif  ont 
déjà  été  traités,  par  exemple,  la  science  du  premier 
homme  avant  la  chute,  voir  Justice  originelle, 
t.  vin,  col.  2028-2029:  la  science  des  prophètes,  voir 
Prophétie,  t.  xm,  col.  714-720:  la  science  de  la 
sainte  Vierge  pendant  sa  vie  terrestre,  voir  Marie. 
t.  ix.  col.  2409-2413:  la  science  des  apôtres,  voir 
t.  i,  col.   1655. 

Nous  aborderons  ici  :  I.  La  science  sacrée  (point  de 
vue  objectif)  et.  au  point  de  vue  subjectif  :  II.  La 
science  de  Dieu  (col.  1598).  III.  La  science  des  anges  et. 
par  analogie,  celle  des  âmes  séparées  (col.  1620).  IV.  La 
science  du  Christ  (col.  1628). 

I.  LA  SCIENCE  SACRÉE.  —  I.  Ses  diverses 
branches.  IL  Ses  rapports  avec  la  science  purement 
humaine  (col.  1596). 

I.  La  science  sacrée  et  ses  diverses  branches. 
—  Les  sciences  sacrées  se  différencient  des  sciences 
purement  humaines  essentiellement  par  leur  objet  for- 
mel :  le  révélé,  duquel,  comme  d'un  principe  certain, 
l'esprit  humain,  éclairé  par  la  foi,  s'efforce  de  déduire 
des  conclusions. 


On  trouve  ce  caractère  de  science  sacrée  dans  la 
théologie  dogmatique,  science  par  excellence  des  vérités 
révélées  et  qui,  par  là  même,  commande  à  toutes  les 
autres  sciences  sacrées.  Mais  l'étude  systématique  et 
raisonnée  des  dogmes  n'est  pas  la  seule  science  sacrée 
dont  l'objet  formel  soit  réglé  par  la  révélation.  Il  faut 
également  citer  :  l'herméneutique  et  Yexégèse,  dont  l'ob- 
jet est  précisément  l'Écriture  sainte,  source  de  la  Ré- 
vélation et  qui,  à  ce  titre  même,  ont  une  certaine  prio- 
rité sur  la  théologie  systématique;  la  théologie  positive 
avec  ses  différents  aspects,  théologie  historique,  his- 
toire des  dogmes,  patrologie,  théologie  scripturaire, 
toutes  sciences  nécessaires  à  la  présentation  exacte  et 
sûre  des  principes  et  des  conclusions  de  la  théologie 
systématique.  Sur  un  autre  plan,  la  théologie  morale  et 
ses  perfectionnements,  théologie  mystique  et  ascétique, 
sont  par  excellence  des  sciences  sacrées,  puisqu'elles 
s'appliquent  à  former  l'homme  selon  les  exigences  de 
sa  fin  surnaturelle  et  de  la  perfection  que  commande 
ou  inspire  cette  fin.  Voir  Théologie,  Interprétation 
de  l'Échiture,  Tradition. 

Le  droit  c<inonique  est  aussi,  dans  son  genre,  une 
science  sacrée  et  à  un  double  titre  :  il  a  pour  objet  de 
formuler  les  lois  qui  régissent  l'Église,  société  surnatu- 
relle, et  sa  force  obligatoire  lui  vient  de  l'autorité  de 
l'Église  dont  l'origine  est  surnaturelle  et  dont  le  do- 
maine s'étend  à  l'ordre  surnaturel.  Science  sacrée  éga- 
lement la  liturgie,  qui  règle  le  culte  dû  à  Dieu  confor- 
mément à  l'ordre  de  la  providence  et  en  s'inspirant  des 
données  de  la  révélation,  en  sorte  que,  comme  l'affir- 
mait le  pape  Célestin  l".  ■  la  loi  de  la  prière  manifeste 
la  loi  de  la  croyance  ».  Denz.-Bannw.,  n.  139.  Enfin. 
Vhistoire  de  l'Église  elle-même  et  l'hagiographie  doi- 
vent être  comptées  parmi  les  sciences  sacrées  :  elles 
perdraient  leur  nature  et  leur  raison  d'être  si  elles  ne 
mettaient  pas  en  relief  les  principes  d'action  surnatu- 
relle qui  règlent  les  destinées  de  l'Église  et  produisent, 
dans  les  âmes,  des  fruits  de  sainteté  véritable. 

II.  Les  sciences  sacrées  et  leurs  rapports  avec 
les  sciences  purement  humaines.  —  On  ne  peut  ici 
qu'esquisser  dans  ses  lignes  très  générales  le  problème 
de  ces  rapports,  les  aspects  particuliers  devant  en  être 
étudiés  dans  des  articles  ou  des  ouvrages  spéciaux  con- 
cernant chaque  branche  du  savoir  religieux.  Ces  consi- 
dérations générales  peuvent  se  formuler  sous  un  double 
aspect,  soit  en  envisageant  le  rapport  des  sciences  sa- 
crées aux  sciences  humaines,  soit,  à  l'inverse,  en  envi- 
sageant le  rapport  des  sciences  humaines  aux  sciences 
sacrées. 

1°  Des  sciences  sacrées  aux  sciences  humaines.  —  Les 
sciences  sacrées  présupposent,  impliquent  ou  appel- 
lent le  secours  des  sciences  humaines. 

Tout  d'abord  dans  la  démonstration  rationnelle  des 
vérités,  préambules  de  la  foi  et  motifs  de  crédibilité,  la 
philosophie  et  l'histoire  sont  indispensables  à  quicon- 
que veut  se  rendre  à  lui-même  ou  rendre  aux  autres 
raison  de  sa  foi.  Voir  Raison,  t.  xm,  col.  1639-1640. 
Ensuite,  les  sciences  sacrées  reçoivent  de  la  philologie, 
de  l'histoire,  de  la  géographie,  de  l'étude  comparative 
des  textes,  les  arguments  préliminaires  qui  permettent 
soit  de  rétablir  dans  une  intégrité  plus  parfaite  les 
textes  authentiques  de  la  sainte  Écriture,  soit  d'élimi- 
ner des  textes  interpolés  ou  supposés.  De  plus,  l'her- 
méneutique et  la  théologie  elle-même  trouvent  de  pré- 
cieuses indications  dans  les  données  de  plusieurs  scien- 
ces connexe^  à  l'histoire  (préhistoire,  géologie,  paléon- 
tologie, etc.),  en  ce  qui  concerne  les  origines  du  monde, 
la  création  de  l'homme,  l'état  de  justice  originelle,  la 
nature  et  l'universalité  du  déluge,  l'unité  du  genre  hu- 
main, etc.  Il  devient  de  plus  en  plus  difficile  d'aborder 
ces  questions  sans  considérer  au  préalable  les  points 
certains,  probables  ou  douteux  que  nous  livrent  ces 
sciences. 


1597 


SCIENCE    DE    DIEU.    LE    DOGME 


L598 


Dans  le  domaine  de  la  formation  morale  ou  de  la 
perfection  surnaturelle  des  âmes,  le  savant  chrétien  et 
le  pasteur  ne  peuvent  se  désintéresser  des  indications 
ou  suggestions  que  leur  fournissent  la  psychologie,  les 
sciences  médicales,  y  compris  la  psychiatrie.  Com- 
ment, sans  le  secours  de  ces  sciences,  aborder  sans  trop 
d'hésitation  les  cas  pratiques  des  scrupules,  des  tares 
héréditaires,  des  tendances  morbides  et  même  simple- 
ment des  passions  auxquelles  les  humains  peuvent  être 
prédisposés  en  raison  de  leurs  tempéraments  divers'.' 
l'n  auteur  belge  n'a  pas  hésité  récemment  à  écrire  un 
traité  de  psychiatrie  pastorale  .  A  plus  fente  raison, 
dans  les  questions  si  délicates  du  discernement  des  es 
prits  —  cas  de  possessions,  d'obsessions  ou  de  sugges- 
tions diaboliques  ou,  à  l'opposé,  d'interventions  vrai- 
ment surnaturelles  —  dans  les  jugements  à  porter  sur 
certains  phénomènes  île  guérisons  miraculeuses,  soit 
au  cours  des  procès  de  béatification  ou  de  canonisa- 
tion, soit  aux  bureaux  de  constatations  médicales, 
le  concours  des  sciences  humaines  est  nécessaire  si 
l'on  veut  arriver  à  des  décisions  sûres,  opportunes  et 
sages. 

Enfin,  dans  le  domaine  de  la  piété,  certaines  dévo- 
tions populaires  gagneraient  vraisemblablement  à 
s'inspirer  d'un  sens  historique  plus  exact  des  réalités. 
Tant  de  légendes  sont  devenues  objet  de  croyance 
populaire,  desquelles  il  serait  bon  —  en  procédant  avec 
toute  la  délicatesse  nécessaire  —  que  la  critique  \int 
enlever  un  merveilleux  qui,  sans  être  un  chemin  bien 
sûr  pour  amener  les  âmes  à  Dieu,  est  un  moyen  très 
efficace  pour  attirer  sur  notre  religion  les  sarcasmes  des 
incroyants.  Éliminer  de  la  piété  et  des  pratiques  pieuses 
la  croyance  et  l'affection  à  un  merveilleux  frelaté,  pour 
n'y  laisser  subsister  que  l'influence  d'un  surnaturel 
authentique,  tel  pourrait  être  le  résultat  heureux  de 
l'aide  apportée  par  la  critique  historique  à  l'hagiogra- 
phie en  ce  qui  concerne  les  miracles,  les  visions,  les 
révélations  d'authenticité  très  douteuse. 

2°  Des  sciences  humaines  aux  sciences  sacrées.  —  Est 
également  vrai  le  rapport  inverse  entre  les  termes  du 
problème. 

D'une  part,  les  sciences  humaines  ne  peuvent  igno- 
rer les  sciences  sacrées.  Les  vérités  de  la  foi,  les  vérités 
de  la  raison  appartiennent  à  deux  ordres  de  connais- 
sance distincts,  mais  entre  lesquels  il  ne  saurait  exister 
d'incompatibilité  fondamentale,  puisque  «  le  Dieu  qui 
révèle  les  mystères  et  répand  la  foi  en  nous  est  le  même 
qui  a  mis  la  raison  dans  l'esprit  de  l'homme  et  qu'il  est 
impossible  que  Dieu  se  renie  lui-même  ».  Concile  du 
Vatican,  sess.  m,  c.  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  1797.  Le 
savant  n'est  donc  jamais  autorisé,  au  nom  de  la  raison, 
à  nier  la  possibilité  d'une  science  sacrée  fondée  sur  le 
surnaturel.  Et  c'est  en  cette  négation  que  gît  l'erreur 
fondamentale  du  rationalisme.  Voir  ce  mot,  t.  xm, 
col.  1689-1690.  Le  modernisme,  voulant  expliquer  la 
révélation  par  le  simple  jeu  de  la  psychologie,  de  l'ex- 
périence religieuse  et  de  l'immanence,  n'est  qu'une 
forme  déguisée  du  rationalisme  puisqu'il  s'agit,  en 
somme,  de  ramener  au  subjectivisme  les  vérités  objec- 
tives garanties  par  la  raison  et  par  la  foi.  Voir  Moder- 
nisme, t.  x,  col.  2012. 

D'autre  part,  les  sciences  humaines  ne  peuvent  se 
déclarer  en  contradiction  avec  les  données  certaines  des 
sciences  sacrées.  Dieu  ne  peut  se  contredire  lui-même 
et  la  vérité  ne  saurait  s'opposer  à  la  vérité.  Donc,  tout 
en  gardant  l'indépendance  d'esprit  et  de  méthode  né- 
cessaire au  caractère  scientifique  de  son  œuvre,  le  sa- 
vant ne  jettera  jamais  a  priori  de  suspicion  sur  lis 
vérités  enseignées  par  les  sciences  sacrées.  Si  quelque 
apparente  contradiction  se  fait  jour,  c'est,  pour  re- 
prendre une  expression  de  Léon  XIII  dans  l'encyclique 
Prooidentissimus  Drus,  parce  que  le  théologien  (la 
science  sacrée)  ou  le  naturaliste  (la  science  purement 


humaine)  n'ont  pas  su  se  renfermer  dans  leurs  limites 
et  se  garder,  selon  l'avertissement  de  saint  Augustin, 
■  de  rien  affirmer  témérairement  et  de  donner  l'inconnu 
pour  le  connu  ».  Voir  ici  Inspiration  de  l'Écriture, 
t.  vu,  col.  2235. 

Enfin,  les  sciences  humaines  devront  s'interdire  de 
naturaliser  en  quelque  sorte  le  surnaturel  révélé  pour 
ne  l'admettre  que  dans  la  mesure  où  l'exige  la  raison. 
C'est  l'erreur  du  semi-rationalisme  allemand  du 
xix'  siècle.  Noir  ci-dessous  Semi-rationalisme. 
A.   VIlCHEL. 

II.  SCIENCE  DE  DIEU.  —  La  question  de  la  science 
divine  n'étant  abordée  dans  le  Dictionnaire  qu'à  pro- 
pos d'autres  études,  notamment  Mohnisme,  Prédes- 
tination. Providence,  Thomisme,  il  est  nécessaire 
d'en  donner  ici  une  brève  synthèse.  On  examinera  : 
I.  Le  dogme.  IL  Les  doctrines  théologiques  (col.  1600). 
III.  Les  opinions  libres  (col.  liiil(i). 

1.  Le  dogme.  —  Infini  en  toutes  ses  perfections  », 
Dieu  est  donc  »  infini  en  intelligence  ».  Conc.  du  Vati- 
can, sess.  m,  c.  i,  Denz.-Bannw.,  n.  1782.  Cette  science 
infinie  est  le  fondement  de  la  doctrine  de  la  providence. 
Ibid.,  n.  1784.  La  science  divine  étant  infinie  s'étend  à 
tout  :  aussi  l'appelle-t-on  l'omniscience. 

1°  Fondement  scripluraire.  —  1.  Affirmations  géné- 
rales. —  Pour  affirmer  au  nom  de  l'Écriture  le  dogme 
de  l'omniscience,  le  magistère  a  fait  appel,  lors  du  con- 
cile du  Vatican,  à  Hebr.,  i,  13.  Denz.-Bannw.,  n.  178  1. 
Dans  la  question  de  la  prescience  divine,  le  concile  de 
Valence  cite  la  prière  de  Suzanne,  Dan.,  xvi,  42.  .Mais 
d'autres  textes  pourraient  être  invoqués,  I  Reg.,  n,  3; 
Ps.,  cxxxix  (hébr.),  tout  entier;  Eccli.,  xxiii,  28-29; 
xr.ii,  18-20  et  tout  particulièrement  Ps.,  cxxxix,  5; 
Esther,  xiv,  4;  I  Cor.,  n,  10.  D'autre  part,  cette  omni- 
science  divine  pourrait  être  déduite  des  affirmations 
touchant  la  vie  divine,  qui  est  la  vie  d'un  esprit,  Joa., 
v,  26;  cf.  xiv,  6;  voir  le  commentaire  de  saint  Augus- 
tin, In  Joannem,  tract.  XXII,  n.  9,  10,  P.  L., 
t.  xxxv.  col.  1579  sq.,  et  la  sagesse  divine,  qui  est 
celle  d'une  cause  intelligente,  toute-puissante,  agis- 
sante et,  par  là  même,  infinie.  Sap.,  vu,  21-27;  cf.  Eccli., 
i,  7  sq.;  Prov.,  vm,  22-31;  Ps.,  cxlvii,  5;  Rom., 
xi,  33. 

2.  Affirmations  plus  spéciales  quant  à  l'objet  de  l'om- 
niscience. —  Les  affirmations  scripturaires  nous  per- 
mettent même  de  préciser  les  différents  objets  de  la 
science  divine.  En  principe,  Dieu  connaît  tout  ce  qui, 
d'une  façon  ou  de  l'autre,  est  connaissable.  Mais  l'Écri- 
ture affirme  spécialement  que  : 

a)  Dieu  se  connaît  lui-même,  et  avec  cette  note  que 
lui  seul  peut  se  connaître  parfaitement.  Matth.,  xi,  27; 
I  Cor.,  il,  10,  11.  —  b)  Dieu  connaît  toutes  choses  réel- 
lement existantes  ou  devant  exister  ou  ayant  existé. 
Hebr.,  iv,  13;  Eccli.,  i,  2,  8,  9;  xxm,  29;  xlii,  19;  cf. 
Gen.,  i,  2;  Ps.,  L,  10;  cxlvii,  4,  5;  Job,  xxvm,  1  ;  [s., 
xliv,  7;  xlv,  21;  xlvi,  22-23;  Dan.,  xm,  42.  —  c) 
Dieu  connaît  les  secrets  des  cœurs.  Matth..  vi,  1;  cf. 
Ps.,  vu,  10;  xxxni,  15;  lxix,  6;  Is..  xi.i,  23;  Jer.,  xi, 
20;  xvn,  10;  I  Par.,  xxvm,  9;  III  Reg.,  vm,  39; 
Eccli.,  xxiii,  28.  —  d)  Dieu  connaît  les  fautes  elles- 
mêmes  et  le  mal.  Ps.,  lxix,  6;  Prov.,  xv,  11;  Eccli., 
xxiv,  24.  —  e)  Dieu  connaît  tous  ces  événements  et 
tous  ces  faits,  même  lorsqu'ils  dépendent  de  la  liberté 
des  créatures;  il  connaît  donc  avec  certitude  les 
futurs  libres.  Voir,  au  sujet  du  départ  des  Hébreux  de 
l'Egypte  ce  que  Dieu  dit  des  desseins  du  Pharaon,  Ex., 
m,  19;  au  sujet  de  leur  entrée  dans  la  Terre  promise, 
Deut.,  xxxi,  21;  au  sujet  des  noirs  desseins  des  deux 
vieillards.  Dan.,  xm,  42.  C'est  ainsi  que,  par  communi- 
cation de  la  science  divine,  Jésus  savait  d'avance  qui 
ne  croirait  pas  en  lui  et  le  trahirait.  Joa.,  vi,  65.  Le 
magistère  a  d'ailleurs  sanctionné  la  doctrine  énoncée 
en  lis  textes  :  citant  Hebr.,  iv.  l.'i,  le  concile  du  Vati- 
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can  ajoute  :  ea  etiam,  quee  libéra  crealurarum  actione 
futura  sunt.  Denz.-Bannw.,  n,  1784. 

Dieu  connaît  aussi  les  êtres  non  existants,  mais  sim- 
plement possibles,  Rom.,  iv.  17:  cf.  l's.,  cxlvi,  5; 
Matth..  xix.  26;  il  connaît  encore,  sous  la  formalité 
de  détermination  conditionnelle  qui  leur  est  propre,  les 

futuribles  »,  c'est-à-dire  les  futurs  contingents  qui 
n'existeront  jamais,  mais  qui  auraient  existé  si  telles 
conditions  s'étaient  vérifiées.  David  s'est  enfui  de 
Ceïla  pour  n'être  pas  livré  par  les  habitants  de  cette 
localité,  Dieu  lui  ayant  assuré  que  ceux-i  i  le  livre- 
raient à  Saûl.  1  Reg.,  xxm.  7  sq.  Voir  aussi  la  prédic- 
tion de  la  destruction  éventuelle  de  Xinive.  Joa..  m.  4. 
Cf.  .1er.,  xxxviii,  17.  De  même  Jésus  parle  de  la 
((inversion  éventuelle  de  Tyr  et  de  Sidon,  au  cas  où 
ces  villes  auraient  été  témoins  des  miracles  accomplis 
à  Beths  de  el  à  Corozaïm.  Matth.,  xi,  21-23.  Voir 
aussi  Luc.,  xvi,  31. 

nseignement  traditionnel.  —  C'esl  par  centaines 
qu'on  pourrait  recueillir  les  assertions  patristiques 
touchant  la  science  infinie  de  Dieu.  Le  P.  Rouet  de 
Journel,  dans  l'Enchiridion  patrislicum  a  fait  la  sélec- 
tion qui  s'impose  et  qui  permet  de  connaître  les  gran- 
des et  suffisantes  lignes  de  la  tradition.  La  doctrine 
patristique   est   résumée   sous    -âx    chefs   différents   : 

1.  D'une  seule  intuition.  Dira  connaît  toutes  choses, 
non  seulement  celles  qui  sont,  mais  encore  celles  qui 
seront  :  Athénagore.  Legatio.  xxxi.  P.  G.,  t.  VI,  col. 
945;  Théophile  d'Antioche,  Ad  Aulolycum,  1.  II.  n.  3, 
P.  G.,  t.  vi,  col.  1049;  S.  Irénée.  Contra,  lucr..  1.  II. 
c.xxvi.n.  3,  P.  G.,  t.  vu,  col.  801  :  S.  Hippolyte,  Philo 
sophoumena,  1.  X,  c.  xxxn,  P.  G.,  t.  xvi  c.  col.  3440; 
Clément  d'Alexandrie,  Strom..  VI,  xvn,  P.  G.,  t.  ix. 
col.  388;  Origène,  In  Genesim,  t.  m,  n.  6,  P.  G., 
t.  xn,  col.  64;  S.  Cyrille  de  Jérusalem,  Cal.,  rv,  c.  v, 
/'.  ';..  t.  xxxiii.  col.  460;  S.  Grégoire  de  Xysse,  De 
infanlibus  qui  prsemalure  abripiuntur,  P.  G.,  t.  xlvi. 
col.  184:  S.  Cyrille  d'Alexandrie.  Thésaurus,  assert. 
xv,  P.  G.,  t.  lxxv,  col.  202.  Sur  la  doctrine  desaint 
Augustin,  voir  ici  t.  i,  col.  2346.  Sur  les  choses  futures, 
saint  Grégoire  s'exprime  ainsi  :  Quia  ea  quœ  nobis  fu- 
tura sunt  videl,  quœ  iamen  ipsi  semper  prœsto  sunt, 
prsescius  dicitur,  quamvis  nequaquam  fulurum  pr&vi- 
deat.  quod  prœsens  videt.  Moralia,  1.  XX,  c.  xxxn, 
n.  63,  P.  /...  t.  lxxvi.  col.  175. 

2.  Par  sa  prescience.  Dieu  n'apporte  aucune  contrainte 
aux  décisions  futures  des  hommes.  Cf.  S.  Augustin,  De 
libero  arbitrio,  1.  III.  c.  iv,  n.  11.  P.  L.,  t.  xxxn,  col. 
1276.  Cette  assertion  de  saint  Augustin,  qu'on  retrouve 
équivaleniment  dans  les  commentaires  de  saint  Jé- 
rôme sur  Jérémie.  1.  V.  c.  xxvi,  v.  3,  P.  L..  t.  xxiv, 
col.  844,  est  plus  d'une  fois  exprimée  par  les  Pères 
grecs  :  Origène.  Contra.  Celsum.  1.  II,  c.  xx.  P.  C..  t.  xi. 
col.  836;  Eusèbe  de  Césarée,  Pneparalio  evangelica, 
1.  VI,  c.  xi,  P.  G.,  t.  xxi.  col.  492;  S.  Jean  Chrysos- 
tome,  In  Matth.,  hom.  i.ix.  n.  1.  P.  0..  t.  i.vm.  col.  574; 
s.  Jean  Damascène,  Dial.  contra,  maniclueos.  n.  79, 
P.  G.,  t.  xciv.  col.  1577. 

3.  l'ar  application  de  ce  second  principe,  Dieu  a  la 
prescience  de  tous  les  actes  futurs  de  la  libre  volonté  hu- 
maine.     -  Voir  S.  Justin,  Apol.  I,  xn.  P.   G.,  t.  vi, 

II:  S.  Cyrille  d'Alexandrie,  Thésaurus,  assert, 
xv.  /'.  (,..  l.  lxxv,  col.  292;  Théodoret,  In  Rom., 
c.  vin,  \ .  30.  />.  G.,  t.  lxxxii,  col.  141  ;  S.  Jean  Damas- 
cène,  De  fide  orth.,  1.  II.  c.  xxx.  I>.  C,..  t.  xerv,  col.  969. 
.Mais  ('est  surtout  saint  Augustin  qui  a  directement 
abordé  cette  question.  Voir  ici  t.  i.  col.  2390.  Les  textes 
principaux  sont  :  De  Genesi  ad  litteram,  I.  XI.  c.  ix, 
n.  12,  P.  I...  t.  xxxiv,  col.  134:  De  civilate  Dei,  1.  V, 
e.  ix.  n.  4;  c.  x.  n.  2,  t.  xl,  col.  1.52,  153;  Enchiridion, 
civ,  t.  xi.,  col.  283.  On  peut  aussi  citer  chez  les  latins  : 
S.  Ambroise.  De  fuie.  I.  V,  c.  vi.  n.  83.  P.  L..  1.  XVI, 
65;  S.  Jérôme,  Ado.  pelagianos,  I.  III.  n.  6,  P.  L., 


t.  xxm,  col.  575;  et,  après  Augustin.  Fulgence,  Ad 
Monimum.  1.  I,  c.  xxv.  P.  L..  t.  lxv,  col.  172. 

4.  El  cela  sans  que  soil  atteint  le  libre  arbitre.  —  La 
plupart  des  textes  précédents  comportent  cette  con- 
clusion, notamment  ceux  de  saint  Jérôme,  de  saint 
Augustin  et  de  Théodoret.  On  peut  y  ajouter  un  beau 
commentaire  de  saint  Jean  Chrysostome  sur  le  Xecesse 
est  ut  reniant  scandala,  Matth..  xvm.  7;  cf.  Luc, 
xvn,  1.  Ce  n'est  pas  parce  qu'ils  sont  annoncés  que 
ces  scandales  arrivent:  le  Christ  les  annonce  parce 
qu'ils  doivent  se  produire...  Si  ceux  qui  les  donnent  ne 
l'avaient  pas  voulu,  jamais  ils  ne  se  seraient  produits: 
et  s'ils  n'avaient  pas  dû  se  produire,  ils  n'auraient  pas 
été  annoncés.  In  Matth.,  hom.  lix,  n.  1;  P.  G., 
t.  lviii,  col.  57  I. 

5.  La  prescience  du  mal  et  du  péché  est  incluse  dans  la 
science  parfaite  de  Dieu.  —  Voir  Eusèbe  de  Césarée, 
déjà  cité:  S.  Jean  Chrysostome.  ibid.;  S.  Jérôme,  ibid.; 
S.  Augustin,  De  libero  arbitrio,  cite:  s.  Augustin,  De 
civilate  Dei,  cité:  S.  Fulgence.  déjà  cité:  S.  Jean  Da- 
mascène,  Contra  manichœos,  xxxvn.  P.  G.,  t.  xciv, 
col.  1544. 

6.  Enfin  Dieu  connaît  les  futurs  conditionnels.  — 
Pour  saint  Augustin,  voir  ici  1. 1.  col.  2346.  On  pourrait 
aussi  apporter  le  texte  déjà  cité  de  saint  Grégoire  de 
Nysse. 

De  tout  cet  ensemble,  il  résulte  avec  la  dernière 
évidence  que  toute  la  tradition  accorde  à  la  science 
divine  une  perfection  sans  bornes.  Aucun  objet  n'en  est 
exclu,  pas  même  le  mal  et  le  péché,  pas  même  les  évé- 
nements dépendant  de  la  liberté  humaine. 

3°  Enseignement  rationnel.  —  L'existence  d'une 
science  infinie  en  Dieu  n'est  pas  seulement  vérité  de 
foi,  c'est  encore  une  vérité  que  la  raison,  avec  ses  seules 
lumières,  peut  atteindre.  Saint  Thomas  a  ainsi  ration- 
nellement démontré  l'infinie  perfection  de  la  science 
divine  en  partant  d'un  double  principe.  Tout  d'abord, 
la  parfaite  immatérialité  de  Dieu  explique  sa  science 
parfaite.  Sum.  theol.,  Ia,  q.  xiv,  a.  1.  Ensuite,  l'essence 
divine  étant  infinie,  la  science  divine  qui  s'identifie  à 
cette  essence  doit  pareillement  être  infinie.  Ibid..  a.  4. 
Cf.  Contra gent.A.  Le.  xliv,.xlv;Dc  oeritate, q. il,  a.  2, 
ad  5"™. 

Si  l'on  voulait  maintenant  formuler  le  dogme  sous 
ses  aspects  différents,  on  pourrait  le  réduire  aux  trois 
énoncés  suivants  :  Dieu  possède  une  science  infinie: 
Dieu  se  connaît  lui-même  d'une  manière  infiniment 
parfaite;  Dieu  connaît  tout  ce  qui  a  existé,  existe  et 
existera,  même  le  mal  dans  l'ordre  moral  comme  dans 
l'ordre  physique,  même  les  actes  libres  des  créatures 
intelligentes,  auxquels  d'ailleurs  sa  prescience  n'im- 
pose aucune  nécessité. 

II.  Doctrines  théologiques.  —  A  côté  de  ces 
dogmes,  il  faut  relever  des  doctrines  certaines  ou  com- 
munes, qui,  sans  appartenir  à  la  révélation  proposée 
par  l'Église,  présentent  cependant  l'enseignement  reçu. 

1  "  Propriétés  de  la  science  divine.  —  Cette  science  est  : 
1.  Indépendante  de  tontes  choses  créées.  —  Si  la  science 
divine  dépendait  des  créatures,  elle  ne  serait  pas  d'une 
infinie  perfection.  Cette  vérité  est  indiquée  par  l'Ecri- 
ture', Eccli.,  xxm.  29;  .1er.,  x,  12.  et  ainsi  exprimée 
par  saint  Augustin  :  I  lieu  connaît  toutes  ses  créatures, 
spirituelles  et  corporelles,  non  parce  qu'elles  sont; 
mais  elles  sont,  parce  qu'il  les  connaît.  •  De  Trin., 
1.  XV.  c.  xm.  n.  22,  P.  /..,  t.  jo.ii,  col.  1076.  Voir  plus 
loin,  col.  1606. 

2.  Immuable  et  éternelle.  —  A  aucun  point  de  vue.  la 
science  divine  n'est  discursive  comme  la  nôtre  :  Dieu 

voit  tout  ensemble  et  non  pas  successivement  ». 
S.  Thomas,  I»,  q.  xiv,  a.  7.  En  effet,  «  la  science  de 
Dieu  est  sa  substance  même.  Comme  la  substance 
divine  est  absolument  immuable,  il  est  nécessaire  que 
sa  science  soit  tout  à  fait  invariable   -.   Id.,  q.  xiv. 


L601 


SCIENCE    DE    DIEU.    DOCTRINES    THÉOLOGIQUES 


L602 


i  i  i  ontra  gent.,  1.  I.  c.  i.v-lvii.  On  peut  trouver  de 
cette  immutabilité  éternelle  de  la  science  divine  une 
analogie  dans  l'intuition  intellectuelle  immédiate  des 
premiers  principes;  simple  analogie.  Voir  l'expression 

intuition  ou  «  vision  ■  employée  pour  désigner  la 
science  divine  dans  Gen.,  i.  31;  Eccli.,  xxm,  29; 
Matth.,  vi.  1  ;  llchr..  iv.  13.  Saint  Augustin  a  donné  de 
cette  vérité  un  beau  commentaire  dans  le  De  diversis 
quœstionibus  ad  Simplicianum,  1.  II.  q.  n,  n.  3,  P.  L., 
t.  xl,  col.  1  10. 

3.  Compréhensive.  -  Elle  épuise  en  un  acte  unique 
la  cognoscibilité  de  son  objet  dans  toute  son  ampli- 
tude, qu'il  s'agisse  de  l'objet  premier  de  la  connais- 
sance divine,  lequel  est  Dieu  lui-même.  S.  Thomas, 
[»,  q.  xiv,  a.  3;  cf.  a.  2,  ou  qu'il  s'agisse  de  l'objet  se- 
condaire, les  choses  autres  que  Dieu,  connues  distinc- 
tement et  complètement,  telles  qu'elles  sont  en  leur 
cause  première  et  telles  qu'elles  sont  en  elles-mêmes. 
Id.,  ibid.,  a.  6.  Toute  erreur,  toute  obscurité,  toute 
hésitation  doivent  être  complètement  exclues  de  la 
science  divine.  Aussi  la  science  divine  ne  saurait-elle 
être  discursive  comme  la  nôtre  :  «  Dieu  voit  ses  effets 
en  lui-même  comme  en  leur  cause;  sa  connaissance 
n'est  pas  discursive.  »  Ici.,  ibid..  a.  7. 

2°  Divisions  de  la  science  divine.  —  L'absolue  sim- 
plicité divine  nous  interdit  de  placer  dans  la  science 
de  Dieu  considérée  en  elle-même  la  moindre  distinc- 
tion. C'est  par  un  acte  unique  et  absolument  simple 
que  Dieu  se  connaît  lui-même  et  toutes  choses  en  lui- 
même.  Mais  la  diversité  dans  la  science  divine  doit  être 
envisagée  du  côté  des  objets.  Et,  sous  cet  aspect,  on 
distingue  : 

1.  Science  spéculative  et  science  pratique.  -  l.a 
science  spéculative  se  termine  à  un  objet  intelligible; 
la  science  à  la  fois  spéculative  et  pratique  se  ter- 
mine à  un  objet  à  la  fois  intelligible  et  réalisable.  De 
lui-même.  Dieu  n'a  et  ne  peut  avoir  qu'une  science 
spéculative;  de  tout  ce  qui  est  en  dehors  de  lui,  et 
même  des  êtres  simplement  possibles,  Dieu  a  une 
science  à  la  fois  spéculative  et  pratique.  Des  êtres  qui 
seront  réalisés,  même  dans  l'ordre  des  futurs  libres,  la 
science  divine  est  pratique,  en  même  temps  que  spécu- 
lative, car  la  science  divine  est  la  cause  de  tout  ce  qui 
existe  en  dehors  de  Dieu.  Le  mal  lui-même,  «  bien  que 
Dieu  n'en  puisse  être  l'auteur,  n'en  tombe  pas  moins, 
comme  le  bien,  sous  la  connaissance  pratique,  pour  au- 
tant que  Dieu  le  permet,  l'empêche  ou  y  introduit  un 
ordre  ».  Id..  ibid.,  a.  16.  Quant  aux  simples  possibles, 
la  connaissance  pratique  qu'en  a  Dieu  est  qu'ils  sont 
réalisables,  bien  que  Dieu  ne  doive  jamais  les  réaliser. 
Id..  ibid.;  cf.  De  veritate,  q.  m,  a.  3. 

2.  Science  nécessaire  et  science  libre.  Cette  distinc- 
tion se  justifie  selon  que  l'objet  ne  dépend  pas  ou  dé- 
pend du  libre  décret  de  la  volonté  divine.  C'est  d'une 
science  nécessaire  que  Dieu  se  connaît  lui-même  et 
connaît  les  possibles  en  nombre  infini.  Tous  les  autres 
êtres  dépendant  de  l'acte  créateur  parfaitement  libre 
de  Dieu,  sont  donc  l'objet  de  sa  science  libre.  Cette 
science  est  dite  libre,  non  parce  qu'elle  peut  être  ab- 
sente de  l'intelligence  divine  dans  l'ordre  présent  de 
sa  providence,  niais  parce  qu'elle  aurait  pu  en  être 
absente,  si  Dieu  n'avait  pas  décidé  de  réaliser  son 
objet.  Elle  est  donc  hypothétiquement  nécessaire. 

'.'.  Science  d'approbation  et  science  d'improbation. 
Cette  distinction  est  laite  par  rapport  au  bien  ou  au 
mal  moral  objet  de  la  science  divine.  Saint  Thomas 
appelle  la  science  divine,  science  d'approbation,  se- 
i  un, l mu  quod  est  causa  rerum.  I\  q.  xiv.  a.  8.  Il  s'agit 
i Ci  de  la  science  qui  est  cause  véritable  des  choses, 
ce  qui  ne  peut  se  vérifier  que  par  rapport  au  bien.  Ces 
tenues  semblent  empruntés  a  saint  Augustin,  Quses- 
tiones  m  Heplaleuchum,  I.  I,  q.  lvii,  P.  /...  t.  xxxiv. 
col,  563.  Doctrine   clairement  exposée  par  I..  Billot, 


De  Deo  uno  ettrino,  thèse  xxm,  sj  2.  On  applique  à  la 
science  d'improbation  Matth.,  vu.  23;  xxv,  12. 

4.  Science  de  simple  intelligence  et  science  île  vision. 
La  distinction  est  ainsi  formulée  par  saint  Thomas. 
Ia,  q.  xiv,  a.  9.  Après  avoir  rappelé  que  Dieu  sait  tout, 
même  les  choses  qui  n'ont  pas  d'existence  actuelle, 
saint  Thomas  ajoute  :  «  Entre  les  choses  qui  n'ont  pas 
d'existence  actuelle,  une  distinction  est  a  établir.  Il  en 
est  qui,  bien  (pie  n'étant  point  actuellement,  ont  été  ou 
seront,  et  celles-là,  on  dit  que  Dieu  les  connaît  d'une 
science  de  vision;  car  l'intelligence  de  Dieu,  qui  est 
identique  à  son  être,  ayant  pour  mesure  l'éternité,  bien 
que  privée  de  succession,  comprenant  toul  le  temps,  le 
regard  de  Dieu,  éternellement  présent,  porte  sur  tout 
le  temps,  et  tout  ce  qui  est  dans  le  temps  s'offre  a  lui 
en  manière  de  chose  présente.  D'autres  réalités  non 
existantes  en  acte  sont  au  pouvoir  de  Dieu  ou  de  la 
créature,  et  cependant  ni  ne  sont,  ni  ne  seront,  ni  n'ont 
jamais  été.  A  l'égard  de  celles-là,  I  >ieu  est  dit  avoir  non 
une  science  de  vision,  mais  une  science  de  simple  intel- 
ligence. Et  Ton  s'exprime  ainsi  parce  que  parmi  nous. 
les  choses  qu'on  voit  ont  on  être  propre  en  dehors  du 
sujet  qui  voit. 

Ainsi  donc,  la  science  de  simple  intelligence  a  pour 
objet  les  possibles  qui  n'ont  pas  d'autre  être  que  celui 
qu'ils  possèdent  dans  l'essence  divine,  miroir  universel 
où  sont  contenues  toutes  les  intelligibilités.  La  science 
de  vision  a  pour  objet  les  êtres  réels,  soit  ayant  existé. 
soit  devant  exister,  soit  actuellement  existants,  et  ce. 
dans  le  domaine  des  êtres  nécessaires  connue  dans 
celui  des  déterminations  libres. 

5.  Science  moyenne.  —  La  conciliation  de  la  pres- 
cience divine  avec  la  liberté  des  déterminations  des 
créatures  intelligentes  a  amené  Molina  à  distingue] 
dans  la  science  de  simple  intelligence,  une  science  dite 
moyenne,  qui  a  pour  objet  les  choses  qui  ne  sont  pas, 
mais  qui  serment  si  telle  condition  était  vérifiée.  A  ce 
fait  contingent  qui  serait  si...  on  a  donné  le  nom  de  fu- 
lurible.  Le  futurible  est  ainsi  quelque  chose  de  plus  que 
le  simple  possible,  mais  quelque  chose  de  moins  qu'un 
être  réel.  Qu'il  y  ait  de  ces  événements  futuribles,  c'est 
indiscutable.  Cf.  Matth.,  xi,  21.  Que  Dieu  les  connaisse. 
c'est  chose  certaine.  La  sainte  Écriture,  on  Ta  vu. 
l'affirme  explicitement.  Voir  col.  1599.  N'est  ce  pas  sur 
l'existence  d'une  telle  science  en  I  Heu  que  nous  fondons 
la  meilleure  consolation  à  donner  aux  parents  frappés 
dans  leurs  plus  chères  affections  par  la  mort  d'un  en- 
fant chéri  ;  «  Il  est  bien  raisonnable,  disait  déjà  saint 
Grégoire  de  Nysse,  que  Celui  qui  connaît  l'avenir 
comme  le  passé,  empêche  cet  enfant  d'arriver  à  l'âge 
adulte,  de  peur  qu'il  ne  commette  le  mal  que.  pai  s  l 
prescience,  Dieu  sait  qu'il  aurait  commis  s'il  avait 
vécu.  •  De  infantibus  qui  mature  abripiunlur,  P.  (i., 
t.  xlvi.  col.  LSI.  Cf.  Catéchisme  du  concile  de  Trente. 
part.  IV,  c.  n,  n.  4.  Sur  ces  points  Taccoi  d  est  complet 
entre  théologiens,  quel  que  soit  leur  sentiment  sut  Top 
portunité  du  nom  de  ■  science  moyenne  cl  sur  le  rap- 
port de  cette  science  à  la  science  de  simple  intelligence 
ou  de  vision.  Voir  plus  loin.  Sur  l'histoire  de  la  science 
moyenne,  on  consultera,  dans  un  sens  qui  prétend  la 
faire  di  river  de  saint  Thomas,  1'.  Dumont,  S.  .1..  Li- 
berté humaine  et  concours  divin.  Paris,  1936,  p.  76-233, 
el  dans  le  sens  opposé,  l'ouvrage  classique  du  P.  N.  del 
Prado,  De  gratia  ri  libero  arbitrio,  t.  m,  Fribourg 
(Suisse).  1907,  p.  117   186. 

:'."  Moyen  de  In  connaissance  divine.  Nous  plaçons 
encore  ce  sujet  parmi  les  doctrines  théologiques  cou- 
ramment enseignées,  bien  qu'il  comporte  déjà,  comme 
on    le   verra,   certaines    adultérations   qui   eu    rendent 

l'enseignement  moins  consistant.  On  a  dit  plus  haut. 
que  toute  la  science  divine  se  réduit  à  un  acte  unique, 
intuitif,  compréhensif,  indépendant  des  objets  créés. 
Quand  ils  parlent  du     moyen  ■  de  la  connaissance  di- 
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vine,  les  théologiens  sont  donc  d'accord  pour  éliminer 
tout  ce  qui  pourrait  impliquer  complexité  en  Dieu  et 
dépendance  à  l'égard  des  créatures.  Ainsi,  pour  Dieu,  il 
ne  peut  être  question  de  recevoir  une  impression  quel- 
conque, analogue  à  celle  qui  dispose  notre  intelligence 
à  saisir  les  objets  intelligibles.  Dieu,  connaissant  toutes 
choses  par  un  acte  tris  simple  qui  s'identifie  avec  son 
essence  même,  n'a  pas  d'autre  moyen  de  connaissance 
que  cette  essence  divine,  exemplaire  de  toutes  les  réa- 
lités concevables.  C'est  en  connaissant  Imites  les  ma- 
nières —  innombrables  d'ailleurs  —  dont  son  essence 
peut  être  imitée  et  participée,  que  Dieu  connaît  ce  qui 
n'est  pas  lui.  Ainsi  l'on  a  coutume  de  dire  que  Dieu 
connaît  les  êtres  créés  ou  créables  in  seipso,  tanquam 
meilio  cognitionis. 

On  ajoute  que  ce  moyen  de  connaissance  n'empêche 
pas  que  Dieu  connaisse  ces  êtres  tels  qu'ils  sont  en  eux- 
mêmes,  c'est-à-dire  avec  toutes  les  notes  distinctives 
de  leur  individualité  réelle.  Toutes  les  perfections 
créées  se  retrouvent  éminemment  dans  la  perfection 
divine.  ■  Or,  Dieu  ne  se  connaîtrait  pas  parfaitement 
lui-même,  s'il  ne  connaissait  toutes  les  manières  dont 
sa  perfection  peut  être  participée  par  d'autres.  Et  la 
nature  même  de  l'être  ne  lui  serait  pas  connue  en  per- 
fection, s'il  ne  connaissait  toutes  les  manières  d'être. 
Il  est  donc  manifeste  que  Dieu  connaît  toutes  choses 
d'une  connaissance  propre,  selon  que  chacune  se  dis- 
tingue de  toutes  les  autres.  »  I»,  q.  xiv,  a.  6. 

C'est  à  ce  point  de  la  doctrine  générale  qu'inter- 
viennent certains  théologiens  pour  donner  un  sens  dif- 
férent à  la  connaissance  que  Dieu  aurait  des  êtres  créés, 
in  seipsis.  Voir  les  Wirceburgenses,  De  Deo,  disp.  III, 
a.  3, n.  11 7-1 37,  et  surtout  Suarez,  De  allributis  Dei  posi- 
tif i  s,  1.  III,  c.  n,  n.  16;  De  scientia  Dei  juiurorum  contin- 
genlium  abs<ilulorum,  1.  II,  c.  vu,  n.  15;  et  aussi  de  nos 
jours,  Piccirelli,  De  Deo  uno  et  trino,  a.  584  sq.  Dieu 
connaîtrait  aussi  les  choses  immédiatement  en  elles- 
mêmes,  dans  leur  objective  vérité.  On  retrouvera  cette 
conception  à  la  base  de  plusieurs  opinions  qu'on  exa- 
minera ultérieurement.  La  réfutation  de  cette  opinion 
se  trouve  chez  la  plupart  des  thomistes  dans  leur 
commentaire  sur  la  q.  xiv  de  la  K  Cf.  Jean  de 
Saint-Thomas,  les  Salmanticenses,  Gonel,  Gotti,  Bil- 
luart.  etc.,  et  les  manuels  de  Billot,  Hugon,  Diekamp. 

Retenant  donc  la  doctrine  généralement  admise, 
nous  disons  que  l'essence  divine,  objet  primaire  de  la 
science  de  Dieu,  est  le  moyen  dans  lequel  et  par  lequel 
Dieu  atteint  l'objet  secondaire  de  sa  science,  c'est-à- 
dire  les  êtres  autres  que  lui.  Cf.  S.  Thomas,  Contra 
génies,  1.  I,  c.  lxix;  Comp.  theologise,  c.  xxx.  Descen- 
dons aux  applications. 

1.  Connaissance  des  possibles.  —  On  distingue  deux 
sortes  de  possibilité,  la  possibilité  intrinsèque  et  la  pos- 
sibilité extrinsèque.  La  possibilité  intrinsèque,  qui  est 
la  vraie  possibilité  métaphysique,  consiste  dans  la 
convenance  essentielle  qu'ont  entre  eux  les  éléments 
de  l'être  possible.  La  possibilité  extrinsèque  marque 
simplement  l'existence  d'une  cause  extérieure  capable 
d'appeler  l'être  à  l'existence. 

Les  thomistes  enseignent  que  la  convenance  essen- 
tielle des  éléments  a  son  fondement  dans  l'essence 
divine  et  se  trouve  constituée  formellement  par  l'acte 
de  l'intelligence  divine  découvrant  toutes  les  virtua- 
lités de  l'essence.  Aussi,  disent-ils,  Dieu  connaît  les 
possibles  en  tant  qu'il  connaît,  dans  son  essence  infinie, 
les  manières  innombrables  dont  elle  peut  être  partici- 
pée. Et  ces  possibles  sont  en  nombre  actuellement 
infini.  .Mais  il  faut  bien  s'entendre  sur  la  signification, 
en  Dieu,  de  cette  expression  :  infini  actuel.  «  Qu'on  ne 
dise  pas  :  l'infini  actuel  étant  impossible,  on  ne  peut 
le  poser  en  Dieu.  Il  ne  s'agit  pas  de  cela...  Il  n'y  a  pas 
en  Dieu  d'idées  distinctes,  non  plus  que  de  multiplicité 
d'aucune     sorte.     Dieu    connaît     tout    dans     s;,    seule' 


esse  ice.  qui  est  parfaitement  une.  Mais,  là  où  il  n'y  a 
pas  d'idées  distinctes,  il  y  a  d'autant  mieux  l'idée  de 
la  distinction  des  choses,  que  cette  distinction  soit 
actuelle  ou  simplement  possible.  Il  y  a  donc  là  une 
connaissance  infinie,  une  connaissance  de  l'infini,  et 
cependant  il  n'y  a  pas  d'infini  actuel,  au  sens  pluraliste 
de  ce  mot;  il  y  a  encore  moins  un  infini  potentiel  : 
l'infini  dont  il  s'agit  est  l'infini  de  l'unité  infiniment 
riche  et  qui  a  une  infinie  connaissance  de  soi.  „  Sertil- 
langes,  Dieu,  t.  n,  p.  354,  note  116.  Cf.  S.  Thomas. 
Contra  genl.,  1.  I,  c.  i.xix.  i.xxi;  Sum.  theol.,  I\  q.  xiv, 
a.  12;  De  veritate,  q.  n,  a.  9;  In  /"'".S'en/.,  dist.  XXXIX 
q.  i,  a.  3. 

Cette  thèse  communément  enseignée  est  plus  ou 
moins  contredite  par  le  préjugé  tiré  de  l'opinion,  précé- 
demment relatée,  de  la  connaissance  des  choses  in  seip- 
sis  et  aussi  par  des  notions  philosophiques  différentes 
du  possible  intrinsèque.  D'uns  Scot  admet  que  les  pos- 
sibles sont  directement  formés  par  l'intelligence  di- 
vine, sans  que  l'essence  divine  y  ait  quelque  part.  Voir 
Duns  Scot,  t.  iv,  col.  879;  Nominalisme,  t.  x,  col.  766. 
Dieu  connaît  les  possibles  en  lui-même,  mais  comme 
des  idées  de  son  intelligence.  Pour  les  nominalistes,  le 
possible  intrinsèque  n'existe  pas.  Dieu  connaît  les  pos- 
sibles sans  qu'on  puisse  assigner  à  cette  connaissance 
aucun  principe.  Voir  t.  xi,  col.  760.  Descartes  fait  dé- 
pendre la  possibilité  intrinsèque  de  la  volonté  divine  : 
si  Dieu  connaît  les  possibles,  c'est  qu'il  les  veut 
d'abord.  Voir  ici  t.  iv,  col.  546. 

2.  Connaissance  du  mal.  —  Comment  l'essence  divine 
peut-elle  être  le  moyen  pour  Dieu  de  connaître  le  mal  '.' 
Saint  Thomas  explique  que  Dieu  connaît  le  mal  en 
connaissant  la  limitation  ou  privation  du  bien.  Ce 
mode  de  connaissance  résulte  d'ailleurs  de  la  nature 
même  du  mal  qui  <  n'est  pas  quelque  chose,  mais  la  pri- 
vation d'un  certain  bien  ».  De  malo,  q.  i,  a.  1.  Le  mal 
est  donc  «  opposé  aux  œuvres  de  Dieu,  oeuvres  que 
Dieu  connaît  par  son  essence  et  donc,  les  connaissant, 
il  connaît  par  elles  les  maux  opposés  ».  Sum.  theol.,  Ia, 
q.  xiv,  a.  10,  ad  3um;  cf.  De  veritate.  q.  n,  a.  15. 

Cette  connaissance  indirecte  n'est  cependant  pas 
une  connaissance  imparfaite,  puisque  «  le  mal  n'est  pas 
eonnaissable  en  lui-même;  car  c'est  la  nature  du  mal 
d'être  une  privation  du  bien;  et  ainsi  il  ne  peut  être  ni 
défini  ni  connu,  si  ce  n'est  par  le  bien  ».  lbid.,  ad  4um. 
A  quoi  Sertillanges  ajoute  cette  remarque  judicieuse  : 
«  On  pourrait  même  dire  qu'il  appartient  à  la  perfec- 
tion de  la  connaissance  de  connaître  le  mal  Indirecte- 
ment, puisque  c'est  ainsi  qu'il  est.  »  Op.  cit.,  p.  351, 
note  1117. 

3.  Connaissance  des  choses  viles.  —  Les  choses  viles 
et  basses  sont  elles  aussi,  à  un  degré  infime,  des  parti- 
cipations lointaines  de  la  perfection  de  l'être  divin.  La 
matière  elle-même,  si  opposée  cependant  à  l'esprit,  est 
une  réalité  contenue  dans  l'exemplarisme  divin.  Dans 
le  Contra  gentes,  1.  I,  c.  lxx,  saint  Thomas  rappelle  que 
la  connaissance  des  choses  viles  n'est  pas  indigne  de 
Dieu,  car,  loin  d'entraîner  en  Dieu  quelque  complai- 
sance à  l'égard  du  mal  que  de  tels  êtres  peuvent  pré- 
senter, cette  connaissance  concourt  à  la  perfection  in- 
finie de  la  science  divine.  Dieu  devant  tout  connaître 
parce  qu'il  est  la  cause  première  de  tout  :  •<  La  Sagesse 
est  plus  prompte  que  tout  ce  qu'il  y  a  de  prompt  et 
elle  atteint  partout  à  cause  de  sa  pureté.  Elle  est  la 
vapeur  de  la  vertu  de  Dieu...  et  c'est  pour  cela  que  rien 
de  souillé  n'entre  en  elle.     Sap.,  vu,  24-25. 

4.  Connaissance  des  êtres  singuliers.  — Bien  que  Dieu 
connaisse  tout  dans  et  par  son  essence,  il  y  saisit  les 
êtres  dans  leurs  caractères  singuliers  et  individuels. 
Notre  connaissance  humaine  procède,  elle,  par  voie 
d'abstraction,  ce  qui  explique  que  notre  connaissance 
du  singulier  soit  l'aboutissement  d'une  série  de  juge- 
ments réllexes.  En  Dieu  —  et  dans  les  esprits  séparés, 
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voir  plus  loin  —  rien  de  tel  :  l'intuition  de  l'essence  di- 
vine la  manifeste  dans  toute  son  imitabilité  .  non 
seulement  quant  aux  formes  universelles,  niais  encore 
quant  aux  principes  individuants.  Cette  connaissance 
divine  des  caractères  singuliers  de  chaque  être  n'est 
pas  une  simple  précision  des  caractères  généraux  : 
l'individu  introduit  dans  le  momie  des  êtres  un  élé- 
ment tout  a  fait  nouveau  et  irréductible  dont  il  faut 
tenir  compte.  11  faut  doue  une  explication  ultérieure, 
que  saint  Thomas  donne  en  ces  termes  :  <  Dieu  étant 
cause  des  choses  par  sa  science,  la  science  de  Dieu  a  la 
même  extension  que  sa  causalité.  Ht  comme  la  vertu 
active  de  Dieu  s'étend  non  seulement  aux  formes  qui. 
•en  chaque  chose,  sont  les  principes  de  la  nature  uni- 
verselle, mais  jusqu'à  la  matière  même...,  il  est  de 
toute  nécessité  que  la  science  de  Dieu  s'étende  aux  cas 
et  aux  êtres  singuliers,  qui  tiennent  leur  individualité 
de  la  matière.  Dieu  connaît  en  effet  tout  ce  qui  n'est 
pas  lui  au  moyen  de  sa  propre  essence,  selon  que  cette 
essence  est  le  type  des  choses  au  titre  de  principe  elti- 
cient  :  il  tant  donc  bien  que  son  essence  soit  un  prin- 
cipe de  connaissance  suffisant  a  l'égard  de  tout  ce  qu'il 
fait  et  cela  non  pas  seulement  en  général,  mais  aussi 
en  particulier.      Smn.  theol.,  I\  q.  XIV,  a.  11. 

Nous  avons  souligné  la  raison  de  causalité  efficiente 
apportée  par  saint  Thomas  pour  justifier  la  possibilité 
de  la  science  divine  quant  aux  êtres  individuels  et  sin- 
guliers, c'est-à-dire  quant  aux  êtres  créés  considérés 
dans  leur  réalité  individuelle.  On  verra  plus  loin,  à  pro- 
pos des  controverses  théologiques,  l'importance  de  la 
présente  remarque. 

ô.  Connaissance  des  êtres  ricin  en  nombre  infini.  — 
A  propos  de  la  connaissance  des  possibles,  nous  avons 
dit  (pie  la  science  divine  de  simple  intelligence  em- 
brasse, dans  l'essence  divine  envisagée  comme  exem- 
plaire de  ce  qui  pourrait  être,  un  nombre  actuellement 
infini  d'objets  possibles.  Ici.  nous  devons  aller  plus 
loin  :  il  faut  admettre  que.  dans  sa  science  de  vision. 
portant  sur  ce  qui  a  été,  est  ou  sera,  Dieu  saisit  dans 
un  seul  acte  d'intuition  de  son  essence,  un  infini  d'êtres 
réels.  Chose  au  premier  aspect  étrange,  et  cependant 
qui  s'impose  :  Si  l'on  y  regarde  de  pies,  on  doit  dire 
nécessairement  que  Dieu,  même  par  sa  science  de 
vision,  embrasse  un  infini.  Car  Dieu  connaît  même  les 
pensées  et  les  affections  des  cœurs  qui  seront,  dans 
l'avenir,  multipliées  à  l'infini,  vu  que  les  créatures 
rationnelles  doivent  durer  sans  terme.  »  Sum.  theol.,  I», 
q.  xiv,  a.  12. 

L'explication  est  la  même  que  pour  la  science  de 
simple  intelligence  quant  à  l'infinité  de  son  objet. 
(/est.  ici  comme  là,  l'infini  d'une  unité  infiniment 
riche  ».  Mais  ici  toutefois  intervient  un  nouvel  élément 
en  raison  d'une  difficulté  nous  elle  : 

Il  s'agit  d'un  infini  qui  sera,  bien  que  sa  réalisation,  à 
l'em  isager  selon  s;i  nature  de  chose  successive,  savoir  étape 
pal-  étape,  soit  sans  tenue.  S'il  s'agissait  d'une  créature. 
dont  la  science,  soumise  elle-même  au  temps,  ausculterait 
l'a\  cuir,  on  (lirait  :  L'infini  ne  devant  jamais  être  pose  en  sa 
totalité,  nulle  anticipation  ne  peut  le  totaliser  pour  le  con- 
naître. Mais  Dieu  échappe  à  cette  condition.  Sa  connais- 
sance est  simultanée  et  non  successive;  il  voit  simultané- 
ment même  le  successif,  et  actuellement  même  ce  qui  est  a 
venir.  Il  connaît  donc  tout  l'avenir  dans  son  intégralité, 
alors  même  que  cet  avenir  ne  doit  jamais  être  posé  intégra- 
lement. Il  y  a  là  un  lointain  sans  terme,  comme  tout  à 
l'heure  un  abîme  sans  fond,  mais  Dieu  l'enveloppe,  pour 
l'excellente  raison  qu'il  le  crée  cl  n'v  peu!  donc  trouver  un 
obstacle.  Dieu  conçoit  et  Dieu  pose  l'accessible  et  l'inacces- 
tible,  le  déterminé  et  l'indéterminé.  Il  est  au-dessus  de  toute 
différence.  Sertîllanges,  op.  rit.,  p.  :!."».">.  note  1 17. 

III.  Controverses.  trois  controverses,  dont  la 
dernière  est  de  beaucoup  la  plus  célèbre,  quoique  en 

réalité  elle  se  soude  étroitement  aux  deux  autres,  op- 
posent entre  eux  les  théologiens  au  sujel  de  la    science 


divine.  Ce  sont  les  controverses  relatives  :  1.  à  la  cau- 
salité de  la  science  divine  par  rapport  aux  créatures; 
2.  à  la  i  présentialité  des  êtres  existant  dans  le  temps 
par  rapport  à  l'éternité  divine:  .'i.  à  la  connaissance 
certaine  que  Dieu  a  des  futurs  libres. 

t"  Première  controverse  :  In  science  divine,  cause  îles 
êtres.  —  1.  Texte  de  saint  Thomas  :  sa  valeur  doctrinale 
en  dehors  de  tonte  controverse. 

La    science  (le  Di M   la  cause  des  choses  :  car  la  science 

(le  Dieu  est  à  l'égard  des  choses  créées  ce  qu'est  la  science 
de  l'artisan  pour  ses  œuvres.  Or,  la  science  de  l'artisan  est 
bien  la  cause  de  ce  qu'il  fait,  vu  qu'il  agit  par  son  intelli- 
gence et  que  par  conséquent  la  forme  qui  détermine  son 
Intelligence  est  le  principe  de  son  opération...  Mais...  la 
forme  intelligible  a  elle  seule...  ne  produirait  pas  d'effet 
déterminé,  si  elle-même  n'était  déterminée  a  cet  effet  par  ce 
qu'on  appelle  l'appétit...  Or,  il  est  manifeste  que  Dieu  cause 
toutes  choses  par  son  intelligence,  puisque  son  être  et  son 
intellection  sont  identiques.  II  est  donc  de  toute  nécessité 
que  sa  science  soit  cause  des  choses  en  t:mt  que  s'y  ajoute 
sa  volonté.  I",  q.  xiv,  a.  8,  traii.  Sertîllanges. 

C'est  à  tout  l'article  qu'il  faut  demander  de  préciser 
la  valeur  doctrinale  que  renferme  cet  énoncé.  Tout 
d'abord,  la  question  de  la  causalité  de  la  science  divine 
par  rapport  aux  êtres  créés  se  pose  naturellement  à 
l'esprit  humain  :  «  Si  Dieu  connaît  tout  en  soi-même; 
s'il  a  néanmoins  de  tout  une  connaissance  propre  et 
particulière;  s'il  en  a  une  connaissance  simultanée  et 
sans  aucune  causalité  d'un  terme  sur  l'autre,  des  condi- 
tions si  étranges  et  si  différentes  des  nôtres  invitent  à 
se  demander  si  la  relation  du  sujet  connaissant  à  l'ob- 
jet connu  ne  sérail  pas  ici  complètement  retournée, 
seule  explication,  semble-t-il,  d'une  si  haute  et  si  com- 
plète indépendance.  Scrl  illanges.  op.  cit..  p.  349, 
note  96. 

Cette  causalité  de  la  science  divine  peut  être  enten- 
due d'une  double  façon  :  causalité  au  moins  directive  de 
la  production  des  choses,  Dieu  n'opérant  pas  dune 
manière  aveugle,  mais  conformément  aux  lumières  de 
sa  sagesse;  ou  bien  causalité  effective.  Dieu  causant  lui- 
même  les  déterminations  idéales  des  êtres,  d'après  les- 
quelles se  dirigera  sa  volonté  créatrice.  La  première 
façon  seule  relève  de  l'enseignement  dogmatique.  La 
seconde  prête  à  des  interprétations  différentes,  bien 
que  tout  le  monde  s'accorde  à  reconnaître  la  science 
divine  indépendante  des  choses  créées  elles-mêmes. 

Préexistence  idéale  des  êtres  créés  dans  la  science 
divine  et  influence  de  ces  idées  dans  la  réalisation 
même  des  êtres  créés  :  telle  est,  indiscutable  et  indis- 
cutée, la  doctrine  générale  qui  se  dégage  de  l'article 
cité. 

Four  la  démontrer  théologiquemenl.  saint  Thomas 
aurait  pu  invoquer  l'autorité  de  l'Écriture,  celle-ci  af- 
firmant à  maintes  reprises  le  rôle  de  la  sagesse  divine. 
de  l'intelligence  divine,  de  la  parole  divine,  du  Verbe 
divin,  dans  la  création  ou  la  formation  des  êtres.  Cf. 
Gen.,  i.  3;  Ps.,  xxxm.  6;  civ,  24;  cxxxvi,  5;  Sap., 
vin,  6;  Joa.,  i,  3;  llcbr..  i.  :-!.  etc.  Mais  il  a  préféré  re- 
courir immédiatement  au  patronage  des  Pères,  le  seul 
terrain  où  l'on  put  rencontrer  quelque  difficulté.  En 
effet,  dans  le  1.  VII  de  son  commentaire  sur  l'épître  aux 
Romains,  vin,  30,  Origène  a  écrit  :  i  Ce  n'est  pas  parce 
que  Dieu  sait  qu'une  chose  doit  être,  que  cette  chose 
sera;  mais  c'est  parce  qu'elle  doit  être  que  Dieu, 
avant  qu'elle  soit,  sait  qu'elle  sera.  /'.  G.,  t.  xiv, 
col.  1 126  C  Auquel  texte,  il  oppose  immédiatement  le 
texte  connu  de  sainl  Augustin.  De  Trinitale,  I.  XV, 
(  .  mu.  n.  22.  /'.  /...  t.  xi  h.  col.  1076  :  •  Dieu  ne  connaît 
pas  l'universalité  des  créatures  spirituelles  ou  corpo- 
relles parce  qu'elles  sont,  mais  elles  sont  parce  qu'il  les 
connaît.  »  On  pourrait  ajouter  aussi  les  mots  de  saint 
Grégoire,  Moral., 1.  XX,  c.xxxn:  >  Tout  ce  qui  existe 
esl  vu  de  loulc  éternité  par  Dieu,  non  parie  que  ces 
choses  sont,  mais  elles  sont  parce  qu'elles  sont  vues. 
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P.  L.,  t.  i.xxvi.  col.  1 7 .*> L > .  Expliquant  alors  en  bonne 
part  l'assertion  d'Origène,  saint  Thomas  indique  que  le 
docteur  alexandrin  n'a  envisagé  qu'un  aspect  partiel  du 
problème,  l'aspect  de  la  connaissance.  Or,  la  connais- 
sance n'est  pas  cause  indépendamment  de  la  volonté. 
Quand  donc  Origène  dit  que  Dieu  prévoit  telles  choses 
parce  qu'elles  sont  à  venir,  il  faut  comprendre  ce  parce 
>  que  d'une  causalité  de  conséquence,  non  d'une  cau- 
salité quant  à  l'être.  Cette  conséquence,  en  effet,  est 
exacte  :  si  une  chose  doit  être,  Dieu  la  prévoit;  mais 
les  choses  futures  ne  sont  pas  pour  cela  causes  que 
Dieu  les  prévoie    .  Ia,  q.  xiv,  a.  8,  ad  lum. 

Les  théologiens  de  toutes  les  écoles  catholiques  pour- 
raient souscrire  à  cette  doctrine  générale.  Mais,  à  côté 
de  la  doctrine,  il  y  a  place  pour  des  opinions  adverses 
et  irréconciliables. 

2.  Controverses  dans  l'interprétation  du  texte  de  saint 
Thomas.  —  Saint  Thomas  a  écrit  :  seientia  Dei  est 
causa  remm,  secundum  quod  habet  voluntatem  conjunc- 
tam.  La  controverse  porte  sur  le  rôle  de  la  volonté. 

a)  Interprétation  de  l'école  thomiste.  —  Nous  enten- 
dons ici  par  «  école  thomiste  »  —  cela  soit  dit  une  fois 
pour  toutes  l'école  qui  se  réclame  du  patronage  de 
saint  Thomas  dans  toutes  les  questions  intéressant  la 
science  divine,  les  décrets  divins,  la  prémotion  phy- 
sique et  leur  accord  avec  la  liberté  humaine.  Nous 
n'examinons  pas  si  cette  appellation  est  justifiée  ou 
non.  Nous  prenons  simplement  le  fait  de  l'appellation, 
telle  qu'on  la  formule  couramment  depuis  quatre  siè- 
cles et  que  plusieurs  documents  pontificaux  ont  eux- 
mêmes  consacrée.  Cf.  Denz.-Bannw.,  n.  1090,  note  2; 
1097,  note  1. 

Dans  son  exégèse  du  texte  de  saint  Thomas,  l'école 
thomiste  précise  que  la  science  de  simple  intelligence, 
telle  que  la  conçoit  saint  Thomas,  ne  pouvant  donner 
que  la  connaissance  des  possibles,  la  volonté  a  pour 
rôle  de  déterminer  la  simple  possibilité  et  de  donner 
ainsi,  à  l'être  idéalement  représenté  en  Dieu,  le  carac- 
tère d'être  précis  et  déterminé  que  sa  réalité  en  dehors 
de  Dieu  implique,  (.est  donc  la  science  de  vision  qui  est 
cause  des  choses  créées;  cette  détermination  par  le 
décret  de  la  volonté  vaut  aussi  bien  pour  les  êtres  con- 
tingents que  pour  les  êtres  nécessaires.  Ainsi  le  décret 
de  la  volonté  divine  n'est  pas  simplement  un  décret 
d'exécution,  c'est  aussi,  et  avant  tout,  un  décret  de 
détermination.  Et,  puisqu'il  y  a  priorité  du  côté  de 
Dieu,  sa  science  ne  pouvant  être  causée  par  les  choses, 
il  faut  logiquement  dire  que  ce  décret  est  un  décret  de 
prédélerrnination . 

La  simple  lecture  de  l'article  8  montre  que  telle  est 
bien  la  pensée  de  saint  Thomas  :  «  Puisque  la  forme 
intelligible  à  elle  seule  a  également  rapport  à  l'effet  ou 
à  son  contraire,  vu  que  la  science  des  contraires  est 
commune,  elle  ne  produirait  donc  pas  d'effet  déter- 
miné, si  elle  n'était  elle-même  déterminée  à  tel  effet 
par  ce  qu'on  appelle  l'appétit.  »  En  effet,  explique 
A.  Sertillanges,  l'idée  d'une  chose  peut  aussi  bien  ser- 
vir à  la  faire  qu'à  s'en  abstenir...  et  l'idée  d'une  chose 
peut  aussi  bien  servir  à  la  faire  elle-même  qu'à  faire 
une  chose  contraire,  dont  l'idée  est  en  corrélation  ». 
Op.  cit..  p.  349,  note  99.  Les  auteurs  citent  d'autres 
textes;  voir  Garrigou-Lagrange,  De  Deo  uno,  Paris, 
1938,  p.  '■':  15-3  16.  l 'eux  textes  paraissent  extrêmement 
significatifs  :  «  L'idée  divine  est  déterminée  selon  le 
propos  de  la  volonté  aux  choses  qui  sont,  seront  ou  ont 
été:  mais  non  pas  aux  choses  qui  ne  sont  ni  ne  seront 
ni  n'ont  été.  »  De  verilate.  q.  m,  a.  G.  Et  encore  :  «  La 
forme  (l'idée),  selon  qu'elle  est  dans  l'intelligence  seule, 
n'est  pas  déterminée  à  être  ou  à  ne  pas  être.  (Ile  ne 
l'est  que  par  la  volonté.      [»,  q.  xix,  a.  I.  ad  4Qm. 

l.'épitliète  de  décret  prédéterminant  ne  doit  pas  être 
un  sujet  d'hésitation  ou  de  trouble,  fout  d'abord,  l'ex- 
pression  se  trouve  explicitement  ou   équivalemment 


chez  saint  Thomas.  Si  ce  théologien  nie  constamment 
dans  la  volonté  libre  créée  une  prédétermination  qui 
l'empêcherait  de  se  déterminer  elle-même,  il  affirme 
très  nettement  en  Dieu  la  disposition,  la  décision,  le 
décret  prédéterminant.  En  parlant  du  destin  (fatum), 
il  n'hésite  pas  à  écrire  ces  mots  significatifs  :  «  En  tant 
que  tout  ce  qui  se  fait  ici-bas  est  soumis  à  la  Provi- 
dence divine,  comme  étant  préordonné  par  elle  et  pro- 
noncé d'avance,  nous  pouvons  parler  de  destin...  »  Ia, 
q.  cxvi,  a.  1.  Dans  le  De  veritate,  q.  ni,  a.  7,  il  parle  des 
effets  des  causes  secondes  qui  proviennent  tous  ex  Dei 
prœdi/initione.  C'est  «  la  providence  qui  «  définit  »  ainsi 
tous  les  êtres  individuels  ».  Ibid.,  a.  8.  Voir  l'applica- 
tion de  la  même  doctrine  et  de  la  même  terminologie 
aux  actes  libres,  q.  vm,  a.  12  et  a.  13.  Le  Quodlibet  XII, 
a.  4,  est  plus  net  encore  :  «  D'autres  ramènent  toutes 
ces  choses  à  une  cause  supracéleste,  savoir  la  provi- 
dence tle  Dieu,  par  qui  toutes  choses  sont  prédéter- 
minées et  ordonnées.  » 

La  connaissance  des  actes  peccamineux  n'apporte 
pas  une  difficulté  spéciale  à  la  thèse  générale.  Dans  le 
mal  moral,  on  peut  distinguer  la  réalité  physique  de  sa 
déformation  morale.  L'acte,  dans  sa  réalité  physique 
positive,  ne  renferme  encore  pas  le  mal  et  par  consé- 
quent Dieu  le  connaît  dans  son  décret  prédéterminant; 
quant  à  la  déformation  morale,  qui  n'est  qu'une  priva- 
tion, Dieu  la  connaît  dans  le  décret  simplement  per- 
missif d'une  telle  déformation  morale.  Voir  Provi- 
dence, t.  xni,  col.  1018. 

b)  Dtterprétalion  de  l'école  molino-suarézienne.  — 
Quand  saint  Thomas  dit  que  la  science  divine  est  causa 
rerum,  secundum  quod  habet  voluntatem  conjunctam. 
tout  le  rôle  qu'il  réserve  à  la  volonté  divine  consiste, 
d'après  les  théologiens  de  cette  école,  à  exécuter  ce  qui 
est  déjà  déterminé  dans  la  science  divine  avant  tout 
décret  de  la  volonté.  Ainsi  la  causalité  de  la  science  se 
réfère,  non  à  la  science  de  vision,  mais  à  la  science  de 
simple  intelligence  ou  plus  exactement  à  cette  partie  de 
la  science  de  simple  intelligence  qu'ils  appellent  la 
science  moyenne. 

Voici,  comment,  d'après  Suarez,  la  pensée  de  saint 
Thomas  doit  être  comprise.  Dieu  n'agit  pas  immédia- 
tement au  dehors  par  son  intelligence,  mais  par  sa 
volonté.  Or,  la  science  de  vision  n'est  concevable 
qu'après  le  fiai  réalisateur  de  la  volonté  divine,  par 
conséquent  lorsqu'il  ne  reste  plus  rien  à  produire.  Au- 
cun élément  du  monde  ne  lui  doit  donc  son  existence. 
Dans  la  production  du  monde,  l'intelligence  joue  le 
rôle  de  conseillère  et  de  directrice;  la  volonté  décide 
s'il  faut  ou  non  réaliser.  La  science  de  vision,  sans 
doute,  n'est  constituée  comme  telle  qu'après  un  acte 
libre  du  Créateur.  Mais  cet  acte  libre  ne  la  modifie  pas 
en  tant  que  science;  il  n'a  pas  d'autre  résultat  que  de 
la  pourvoir  d'un  objet;  il  tire  du  néant  les  choses  qu'elle 
considérera.  Par  conséquent,  la  science  qui  a  causé 
l'univers,  c'est  la  science  de  simple  intelligence.  On  en 
trouve  la  preuve  dans  l'article  même  de  saint  Thomas, 
dont  nous  avons  donné  plus  haut  le  commentaire  tho- 
miste. «  La  forme  intelligible,  dit  saint  Thomas,  à  elle 
seule  a  également  rapport  à  l'effet  ou  à  son  contraire 
(se  habet  ad  opposita).  »  Les  thomistes  traduisent  :  «  à 
des  effets  opposés  encore  simplement  possibles  parce 
qu'indéterminés  »  ;  les  molino-suaréziens  traduisent  :  «  à 
des  possibles  déjà  déterminés,  mais  qui  ne  passeront 
l'ordre  des  réalités  que  par  un  décret  de  la  volonté  di- 
vine, et  constitueront  alors  l'objet  de  la  science  d'ap- 
probation. »  «  Ainsi  la  science,  cause  des  réalités,  que 
saint  Thomas  appelle  ici  science  d'approbation,  avant 
l'élection  libre  de  la  volonté  divine  »  est  utilisable  à  des 
emplois  opposés,  se  habet  ad  opposita.  Or,  semblable 
caractère  ne  convient  aucunement  à  la  science  de  vi- 
sion qui  n'est  pas  indifférente,  mais  déterminée,  par 
nature,  à  représenter  ce  qui  a  déjà  fait  l'objet  de  dé- 
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«rets  divins.  Avant  ces  décrets  d'ailleurs,  «  elle  n'exis- 
tait pas  du  tout,  ce  n'est  donc  pas  elle,  mais  une  autre 
science  qui  a  été  transformée  par  eux  en  cause  efficace 
des  divers  éléments  de  la  création  ».  1'.  Dumont,  op. cit., 
p.  224-232,  passim.  Cf.  Suarez,  Prolegom.  de  gratin.  II, 
-c.  x. 

2° Deuxième  controverse  :  la  présentialilé  à  l'éternité 
divine  des  futurs  contingents.  —  1.  Texte  de  suint  Tho- 
mas :  sa  valeur  doctrinale. 

Un  tait  contingent  peut  être  envisagé  en  un  double  cl. il. 
D'abord  en  lui-même, au  moment  où  il  a  acquis  l'existence 
actuelle,  et  alors  il  n'est  plus  considéré  comme  futur,  mais 
comme  présent;  ni  comme  pouvant  tourner  en  divers  sens, 
mais  comme  déterminé  à  un  certain  résultat.  Pour  celte  rai- 
son, il  peut,  pris  ainsi,  être  l'infaillible  objet  d'une  connais- 
sance certaine,  par  exemple  tomber  sous  le  sens  de  la  vue, 
■comme  si  je  vois  Socrate  assis.  En  second  lieu,  le  fait  contin- 
gent peut  être  envisagé  dans  sa  cause;  alors  il  est  considéré 
comme  futur  cl  de  plus  comme  contingent,  non  encore 
déterminé  à  ceci  ou  à  cela,  vu  que  le  contingent  implique 
une  aptitude  à  des  résultats  contraires.  Dans  ce  cas,  le  fait 
contingent  ne  prête  pas  à  une  connaissance  certaine.  En 
conséquence,  celui  qui  ne  connaît  un  effet  contingent  que 
dans  sa  cause,  n'a  de  lui  qu'une  connaissance  conjecturale. 
Mais  Dieu,  lui,  connaît  tous  les  faits  contingents  non  seule- 
ment comme  contenus  dans  leurs  causes;  il  les  connaît  aussi 
selon  que  chacun  d'eux  est  actuellement  réalisé  en  lui- 
même.  Et,  bien  que  les  faits  contingents  se  réalisent  tour  à 
tour,  Dieu  ne  les  connaît  pas  en  eux-mêmes  tour  à  tour 
comme  nous  pourrions  le  faire;  il  les  connaît  simultanément, 
parce  que  sa  connaissance,  ainsi  que  son  être,  a  pour  mesure 
l'éternité.  Or,  l'éternité,  bien  que  réalisée  toute  ensemble, 
comprend  tout  le  temps,  ainsi  qu'il  a  élé  dit.  De  sorte  que 
tout  ce  qui  se  trouve  dans  le  temps  est  éternellement  pré- 
sent  a  Dieu  non  pas  seulement  en  tant  que  Dieu  a  présentes 
à  son  esprit  les  notions  de  toutes  choses,  ...mais  parce  que 
son  regard  porte  éternellement  sur  toutes  choses,  telles 
qu'elles  sont  dans  leur  réalité  présente  elle-même. 

Il  est  donc  manifeste  que  les  faits  contingents  sont  connus 
de  Dieu  infailliblement  en  tant  que  soumis  au  regard  divin 
et  comme  placés  en  sa  présence,  et  cependant,  à  l'égard  de 
leurs  propres  causes,  ils  demeurent  des  futurs  contingents. 
Sum.  theol,  I»,  q.  xiv,  a.  13.  Cf.  Contra,  gent.,  1.  I,  c.  lxvi; 
In  fum  Sent.,  dist.  XXXVIII.  a.  5,  ad.  2nm  ;I)r  oerilate,  q.  H, 
a.  12. 

I.e  titre  de  l'article  est  celui-ci  :  La  science  de  Dieu 
s'étend-elle  aux  futurs  contingents?  Il  importe  de  le  rete- 
nir pour  bien  situer  les  controverses.  La  portée  doc- 
trinale de  l'article  est  considérable.  Il  résume,  en  effet, 
une  doctrine  que  la  foi  catholique  a  toujours  professée, 
à  savoir  la  connaissance  certaine  que  Dieu  a  de  tous 
les  événements  futurs,  même  libres,  comme  étant  pré- 
sents sous  ses  regards. 

Le  but  de  l'article  est  de  montrer  que,  par  rapport 
aux  événements  futurs  contingents,  la  science  divine 
ne  se  trouve  pas  dans  la  même  situation  que  la  nôtre. 
Nous,  nous  ne  pouvons  que  prévoir,  et  d'une  manière 
simplement  conjecturale,  en  connaissant  leurs  causes. 
ce  que  seront  les  événements  futurs  contingents.  Dieu 
ne  prévoit  pas  :  par  rapport  à  son  regard  éternel,  les 
futurs  contingents  n'existent  pas  seulement  dans  leurs 
causes,  ils  sont  là,  présents,  eu  raison  de  la  coexistence 
de  l'éternité  immuable  au  temps  dans  lequel  ils  se  dé 
roulent,  et  Dieu  les  WOl'fplutôï  qu'il  ne  les  prévoit.  On 
lient  dire  que  celle  doctrine  de  la  présentialité  ■  des 
futurs  à  l'éternité  divine  est  un  enseignement  tradi- 
tionnel. On  le  trouve  explicitement  chez  la  plupart  des 

Pères  :  par  exemple,  s.  Ambroise,  De  fl.de,  l.  I.  c.  xv. 

h.  97,  /'.  /...  I.  xvi.  coi.  574;  s.  Augustin.  Ad  Simpli- 

t,  I.  IL  q.  il.  n.  2.  ]'.  I...  t.  xi.,  col.  158;  S.  Pierre 

Damien,  Opusc,  xxxvi,  c.  vu  cl  vin,  I'.  />.,  t.  cxlv, 
col.  607;  S.  Anselme,  De  concordia,  <■.  v,  /'.  /...  i.  clviii, 
col.  513.  Auparavant,  col.  332,  le  même  Anselme  avait 
écrit  cette  phrase  significative, inspirée  d'ailleurs  d'  Vu 
gustin,  loc.  lit.  :  ■  La  prescience  divine  est  impropre- 
ment appelée  prescience:  celui  à  qui  toutes  cl il 


présentes  n'a  pas  la  prescience  des  événements  futurs, 
il  a  la  science  des  événements  présents.  ■ 

2.  Controverses.  —  Une  double  controverse  divise  ici 
les  théologiens.  L'une  concerne  la  nature  de  la  présence 
des  futurs  contingents  à  l'éternité  de  la  science  divine; 
l'autre  a  pour  objet  le  moyen  de  la  science  divine  par 
rapport  à  ces  événements  que  la  coexistence  de  l'éter- 
nité rend  présents. 

a)  Première  controverse  :  nature  de  lu  présence  des 
futurs  contingents.  —  Un  certain  nombre  de  théolo- 
giens, Durand,  Scot,  Gilles  de  Rome  et,  parmi  les 
jésuites.  Suarez, Vasquez  et.  plus  récemment .  Mazzella, 
entendent  la  présence  des  événements  futurs  d'une 
présence  purement  intentionnelle  et  objective.  Cette 
théorie  lait  écho,  de  toute  évidence,  a  l'opinion  se- 
lon laquelle  Dieu  connaîtrait  non  in  seipso,  mais  in 
seipsis,  voir  col.  1603,  les  êtres  différents  de  lui.  Elle 
est  commandée,  on  le  verra  plus  loin,  par  le  souci  de 
préserver  la  science  moyenne  de  toute  ingérence  des 
décrets  prédéterminants.  A  coup  sûr,  la  crainte  est 
exagérée,  puisque  de  fervents  molinistes,  à  commencer 
par  Molina  lui-même,  auquel  on  peut  adjoindre  Ruiz, 
Tiphaine,  Billot.  Van  der  Meersch,  Janssens,  et  tant 
d'autres  en  dehors  de  l'école  dominicaine  sont  d'ac- 
cord avec  les  thomistes  pour  affirmer  que  les  futurs 
contingents  sont  présents  à  la  connaissance  éternelle  de 
Dieu  d'une  présence  réelle  et  physique,  proul  sunt  in 
seipsis.  Non.  certes  que  leur  réalité  temporelle  coexiste 
physiquement  à  l'éternité  divine,  mais  à  l'inverse,  parce 
que  l'éternité  qui  mesure  la  science  divine  coexiste  phy- 
siquement à  tous  les  temps.  Comme  l'explique  Jean 
de  Saint-Thomas,  In  /am  parlem,  disp.  IX,  a.  3,  l'éter- 
nité divine  ne  mesure  pas  ici  les  choses  créées  considé- 
rées déjà  en  elles-mêmes  et  en  les  supposant  déjà  pro- 
duites comme  terme  de  la  création  passive,  mais  en 
tant  qu'elles  sont  contenues  dans  l'action  éternelle  de 
Dieu  dont  elles  sont  le  terme.  La  terminologie  thomiste 
a  donc  besoin  ici  d'explication,  comme  le  note  fort 
exactement  Van  der  Meersch,  De.  Dco  uno  et  trino. 
n.  252  et  n.  405,  note  2.  Sur  cette  controverse  voir 
Hugon,  De  Deo  uno  et  trino,  dans  Traclalus  dogma 
tici,  t.  i,  p.  190-192;  Garrigou-Lagrange,  !>■■  Deo  uno 
et  trino,  p.  357  sq.,  qui  défendent  la  thèse  thomiste; 
Chr.  Pesch,  Prselecliones  dogm.,  t.  n,  n.  170,  prenant 
parti  pour  l'opinion  adverse.  Pour  une  discussion  plus 
approfondie,  voir  Gonet,  Clypeus  theol.  thom.,  tract.  De 
scientia  Dei,  disp.  IV,  a.  7. 

b)  Seconde  controverse  :  le  moyen  de  la  silence  divine 
par  rapport  aux  événements  futurs  que  la  coexistence  de 
l'éternité  rend  présents.  —  La  controverse  porte  exac- 
tement sur  ce  point  :  la  présentialité  îles  futurs  con- 
tingents ou  plus  généralement  des  futurs  tout  court 
est-elle,  selon  saint  Thomas,  le  moyen  de  la  connais- 
sance divine  par  rapport  à  eux?  Si  oui,  les  thomistes 
ont  tort  d'affirmer  que  c'est  le  décret  divin  qui  fait  la 
détermination  en  même  temps  que  la  réalisation  du 
futur. 

L'attaque  des  molinistes  est  vive:  si  sa  mi  l  Thomas, 
traitant  ex  jinifesso  de  la  connaissance  que  Dieu  a  des 
futurs  contingents  (cf.  [»,  q.  xiv.  a.  13:  In  /1""  Seul.. 
dist.  XXXVIII,  q.  i,  a.  5;  <  '.mil ru.  gent.,  I.  I,  c.  i.xvn  ; 
De  verilaie,  q.  n,  a.  12)  ne  fait  aucune  mention  du  décret 
divin,  mais  recourt  a  la  présence  des  futurs  par  rapport 
a  l'éternité  qui  coexiste  au  temps,  le  moyen  de  la  con- 
naissance divine  n'est  plus  le  décret  qui  prédétermine 
l'existence  des  futurs.  Ainsi  parlent  tous  les  molinistes. 
Cf.  Chr.  Pesch,  op.  cit.,  n.  271  et  272. 

En  traitant  de  la  vision  divine  des  futurs  absolus,  saint 
Thomas  a  posé  un  principe  décisif  qui  domine  et  régit  la 
doctrine  des  futurs  conditionnels,  tout  autant  que  celle  des 
futurs  absolus.  Contingentia  ad  utrumlibei  incausissuis  nu  lin 
/M"/"  cognosci  possunt.  Ces  œuvres  de  la  liberté  ne  peuvent 
cire  d'aucune  manière  connues  dans  leurs  couses...  Mois,  les 


mu 


SCIENCE    DE    DIEU.    LA    SCIENCE    MOYENNE 


L612 


œuvres  libres  étant  indiscernables  dans  leurs  causes,  la 
prescience  du  Créateur  ne  peut  plus  les  atteindre  qu'en  elles- 
mêmes  ou  dans  l'acte  de  notre  volonté  qui  les  détermine. 
C'est  à  cette  solution  que  s'est  rallie  saint  Thomas  au  sujet 
des  futurs  absolus...  \  la  conception  ainsi  esquissée  de  la 
dépendance  des  libertés  humaines  à  l'égard  de  leur  cause 
première,  le  Docteur  angélîque  demeurera  inébranlement 
fidèle.  Dans  chacune  de  ses  oeuvres  principales,  il  est  revenu 
sur  cette  question;  loin  de  se  démentir,  il  a  répété  avec  une 
conviction  de  plus  en  plus  ferme  que  les  futurs  libres  ne  se 
révélaient  à  aucune  intelligence,  fût-elle  infinie,  par  leurs 
antécédents,  mais  par  leur  présence  réelle  dans  le  champ  de 
sa  \  ision.  Le  contingent,  écrit-il  dans  la  .Somme,  peut  être 
envisagé  sous  deux  aspects:  soit  en  lui-même  et  en  tant 
qu'il  existe  actuellement  ;  ainsi  n'appartient -il  pas,  à  propre- 
ment parler,  à  l'ordre  futur,  mais  a  l'ordre  présent,  et  il  est 
déterminé,  ce  qui  lui  permet  d'être  connu  avec  certitude. 
Soit  dans  sa  cause,  et  ainsi  se  présente-t-il  comme  futur  et 
comme  indéterminé.  De  ce  point  de  vue,  il  échappe  à  toute 
connaissance  certaine.  Quiconque  ne  l'atteint  que  dans  sa 
cause,  ne  peut  émettre  ù  son  sujet  que  des  conjectures.  Or, 
Dieu  connaît  tous  les  contingents,  non  seulement  tels  qu'ils 
se  trouvent  dans  leurs  causes,  mais  tels  qu'ils  sont  en  eux- 
mêmes,  car  son  éternité  coexiste  à  tous  les  temps.  11  en  a 
donc  une  science  infaillible  dans  la  mesure  où  ils  sont  pré- 
sents sous  son  regard.  P.  Dumont,  op.  cil.,  p.  90-91. 

A  cette  attaque  directe,  les  thomistes  répondent  de 
la  façon  suivante.  Saint  Thomas,  dans  les  articles  5  et  8 
de  la  même  question  xtv  a  posé  des  principes  qu'il  ne 
renie  pas  ici.  Si  Dieu  connaît  les  êtres  autres  que  lui, 
c'est  parce  qu'il  en  est  la  première  cause.  C'est  le  décret 
de  sa  volonté  qui  détermine  l'être  dont  il  a  la  connais- 
sance, en  raison  même  de  ce  décret.  Cf.  a.  5  :  Cum  vir- 
lus  divina  se  extendat  ad  alia,  eo  quod  ipsa  est  prima 
causa  efjectiva  omnium  enlium.  necesse  es/,  quod  Deus 
alia  a  se  cognoscat.  Et  a.  8  :  Manijeslum  est  aulem  quod 
Deus  per  suum  inlellectum  causal  rcs,  cum  suum  esse  sil 
suum  intelligere.  l'nde  necesse  est  quod  sua  scientia  sit 
causa  rerum,  secundum  quod  habet  voluntatem  conjunc- 
tam.  Voir  aussi  q.  xix.  a.  4  :  Effeclus  déterminait  ab 
infinita  Dei  perjectione  procédant  secundum  delermi- 
nationem  voluntalis  el  intellectus.  Et  aussi  :  De  veritate, 
q.  m,  a.  6  :  Dei  idea  ad  ea  quœ  sunt  vel  erunl  vel  fuerunt 
determinalur  ex  proposilo  divinse  voluntalis. 

Le  principe  même  de  la  détermination  du  futur  par 
le  décret  divin  apparaît  donc  incontestable.  Saint  Tho- 
mas ne  le  rétracte  pas  dans  le  fameux  article  13,  objet 
de  la  controverse.  Il  ne  fait  que  donner  une  doctrine 
particulière  concernant  la  connaissance  des  futurs  con- 
tingents, et  il  montre  que,  malgré  leur  contingence,  ils 
peuvent  être  connus  de  Dieu  avec  certitude.  Il  n'est 
pas  encore  question  ici  de  concilier  la  détermination 
très  efficace  de  la  volonté  divine  avec  la  contingence  de 
la  chose  voulue  par  Dieu  :  ce  sera  l'objet  de  la  q.  xix. 
de  volunlate  Dei,  a.  8.  Mais  ici  il  n'est  encore  question 
que  de  la  science  divine,  et  saint  Thomas  entend  mon- 
trer comment  la  connaissance  du  futur  contingent,  en 
tant  que  connaissance  certaine,  n'enlève  pas  la  con- 
tingence de  ce  futur,  précisément  parce  que  ce  futur 
est  connu  comme  présent,  tout  comme  en  voyant  pré- 
sentement Socrate  s'asseoir,  je  ne  lui  enlève  rien  de  la 
liberté  de  son  acte. 

Reste  à  montrer  pourquoi  ce  futur  est  présent  a 
l'éternité  divine,  plutôt  que  le  futur  contingent  qui  lui 
est  contraire.  Si  ce  futur  contingent  était  présent  par 
lui-même,  indépendamment  du  décret  divin,  alors  il 
s'imposerait  nécessairement  et  ne  serait  plus  contin- 
gent. C'est  donc,  en  définitive,  le  décret  divin  qui  est 
la  raison  de  sa  -  présentialité  •.  Loin  dé  supprimer  le 
décret  prédéterminant,  cette  présentialité  le  suppose  : 
le  décret  reste  le  moyen  dans  lequel  est  connu  le  futur 
contingent  comme  présent.  Vouloir  le  supprimer  c'est, 
connue  le  dit  fort  exactement  Gredt,  O.  S.  B.,  une  péti- 
tion de  principe.  Elementa  philosophie  aristotelicse- 
thomisticœ,  t.  n,  Fribourg-en  Br.,  1  ;<:rj,  n.  872,  2.  note. 

Ainsi  donc,  dans  l'art  icle  1 3  présentement  en  discus- 


sion, saint  Thomas  ne  parle  pas  du  moyen  de  la  pre- 
science divine,  mais  plutôt  de  la  condition  qui  rend  cette 
prescience  intuitive,  en  faisant  du  futur  un  présent  et 
de  la  prescience  une  science.  Condition  nécessaire, 
écrit  Hugon,  op.  cit.,  p.  192-193,  pour  que  la  science 
des  futurs  contingents  soit  en  Dieu  immuable,  intui- 
tive, certaine  et  infaillible. 

3°  Troisième  controverse  :  la  science  moyenne.  —  La 
controverse  sur  la  science  moyenne  est  la  suite  logique 
des  controverses  précédentes;  ou,  pour  parler  plus 
exactement  peut-être,  les  précédentes  discussions  n'ont 
été  soulevées  que  pour  préparer  les  positions  respec- 
tives des  écoles  touchant  la  science  moyenne. 

On  a  établi  plus  haut,  et  la  remarqué  est  importante 
pour  situer  exactement  le  point  de  la  discussion,  que  le 
fait  même  d'une  science  en  Dieu  ayant  pour  objet  le 
n  futurible  »  est  une  donnée  certaine  de  la  théologie  que 
personne  ne  songe  à  révoquer  en  doute.  Le  point  né- 
vralgique de  la  discussion  est  celui-ci  :  ces  futuribles 
sont-ils  connus,  dans  leur  détermination  même,  avant 
tout  décret,  même  simplement  hypothétique,  de  la 
volonté  divine  quant  a  cette  détermination  même;  ou 
bien  leur  détermination,  même  comme  simple  futuri- 
ble, dépend-elle  du  décret  divin.  Tout  est  là. 

1.  Position  moliniste.  —  a)  Exposé.  —  a.  Fondement. 
On  a  rappelé  à  l'art.  Molinisme,  t.  x,  col.  2116  sq., 
la  genèse  et  les  différents  aspects  de  la  doctrine  moli- 
niste. Il  suffira  ici  de  marquer  les  traits  essentiels  de 
cette  solution.  Il  s'agissait,  pour  Molina,  de  réagir 
contre  les  excès  du  prédestinatianisme  rigide,  afin  de 
mettre  en  relief  à  la  fois  et  notre  liberté  et  la  dépen- 
dance de  notre  activité  par  rapport  à  Dieu.  Rejetant 
l'explication  par  les  décrets  divins,  Molina  s'efforce 
d'expliquer  la  science  divine  des  futurs  contingents 
d'une  manière  différente  :  tandis  que  le  système  tho- 
miste considère  comme  accessoire  la  question  de  la 
connaissance  des  futuribles,  c'est  dans  cette  connais- 
sance même  que  Molina  va  chercher  le  fondement 
même  de  tout  son  système.  Pour  tout  moliniste,  la 
connaissance  divine  des  futurs  contingents  passe  pour 
ainsi  dire  par  un  triple  stade. 

Premier  moment  :  Dieu  connaît  tous  les  possibles  par 
la  science  de  simple  intelligence.  Cette  science  a  une 
priorité  logique  sur  toute  autre  science.  Ainsi,  il  con- 
naît ce  que  Pierre,  placé  dans  telle  condition  possible, 
dans  telles  conjonctures  possibles,  aidé  de  tels  concours 
possibles,  pourrait  faire. 

Deuxième  moment  :  Dieu,  en  dehors  de  tout  décret  de 
sa  volonté,  connaît  infailliblement  tous  les  futuribles, 
par  cette  science  qu'on  appelle  science  moyenne.  Ainsi, 
il  connaît  ce  que  Pierre,  dans  telle  condition  possible, 
mais  aidé  de  tels  secours  et  placé  dans  telles  conjonc- 
tures déterminées,  se  déterminerait  librement  à  faire. 

Troisième  moment  :  Dieu,  par  un  décret  simplement 
exécutif  de  sa  volonté,  décide  de  réaliser  un  ordre  de 
choses  où  se  trouvent  vérifiées  les  circonstances  et  les 
conditions,  dans  lesquelles  il  prévoyait  que  Pierre  agi- 
rait de  telle  façon  si  elles  étaient  réalisées.  C'est  dans  ce 
décret  exécutif  qu'il  connaît  ce  que  Pierre,  placé  en 
telles  conditions,  fera.  Ce  futur  contingent  est,  pour 
Dieu,  l'objet  de  la  science  de  vision. 

On  le  voit,  la  science  moyenne,  ainsi  placée  entre  la 
science  de  simple  intelligence  et  la  science  de  vision,  et 
indépendante  de  l'une  et  de  l'autre,  est  toute  la  clef  du 
système.  D'une  part,  la  causalité  souveraine  de  Dieu 
semble  sauvegardée,  puisque  rien  n'existera  en  fait 
qu'en  vertu  du  décret  executif  de  Dieu.  D'autre  part, 
cependant,  ce  décret  exécutif  ne  porte  pas  sur  la  libre 
détermination  de  la  volonté  créée,  mais  uniquement 
sur  la  réalisation  des  conditions  dans  lesquelles  Dieu  a 
prévu  telle  détermination  libre  et  sur  le  concours  né- 
cessaire à  la  réalisation  effective  de  cette  détermina- 
tion libre. 
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b.  Divergences  entre  molinistes  sur  le  moyen  de  la  con- 
naissance des  futuribles.  —  Tous  les  molinistes  sont 
d'accord  pour  nier  que  ce  moyen  soit  l'essence  divine 
déterminée  par  le  décret  de  la  volonté.  Mais  cette 
explication  préalable  une  fois  acquise,  l'école  se  divise 
en  deux  tendances  principales,  dont  les  divergences 
s'étaient  déjà  accusées  dans  le  moyen  de  la  connais- 
sance des  simples  possibles.  Voir  col.  1603. 

Molina  et  ses  disciples  les  plus  lidéles,  d'accord  en 
cela  avec  saint  Thomas  et  les  thomistes,  opine  que 
Dieu  connaît  les  choses  autres  que  lui-même,  dans  son 
essence  comme  dans  le  moyen  objectif  de  connais- 
sance. Voir  ci-dessus,  col.  1610.  Ainsi  donc,  Dieu  con- 
naîtrait les  futuribles  dans  sa  propre  essence,  en  tant 
que  cette  essence  est  la  cause  exemplaire  soit  des  volon- 
tés créées,  dans  lesquelles  le  regard  profond  de  Dieu  dis- 
cerne les  déterminations  libres  futures,  —  et  cette  ex- 
plication n'est  pas  autre  que  la  célèbre  théorie  de  la 
«  supercompréhension  des  causes  .  explication  pro- 
posée par  Molina,  Concordia,  q.  xiv,  a.  13,  disp.  LU  et, 
après  lui  par  Bellarmin.  Becanus  et  de  nos  jours  par  le 
cardinal  Billot  —  soit  des  volilions  elles-mêmes,  expli- 
cation formulée  autrefois  par  Gilles  de  Rome,  et  re- 
prise récemment  par  nombre  de  néothomistes,  comme 
Satolli,  Paquet,  le  cardinal  Pecci.  Van  der  Meersch  : 
d'une  part,  ces  auteurs  refusent  d'admettre  l'explica- 
tion des  décrets  prédéterminants,  d'autre  part  ils  con- 
fessent que  le  seul  moyen  objectif  de  connaissance  est 
l'essence  divine. 

Bien  des  molinistes  estiment  cette  position  insuffi- 
sante. Il  reste  encore,  en  effet,  à  expliquer  comment, 
en  dehors  de  tout  décret  de  la  volonté  divine,  on  peut 
passer,  dans  l'essence  divine,  exemplaire  de  toutes 
choses,  de  l'état  de  simple  possibilité  à  l'état  de  futu- 
ribilité  :  autre  chose  est  de  dire  :  ceci  pourrait  être,  et 
ceci  serait.  Ces  auteurs  concluent  donc  que  les  futuri- 
bles sont  déjà  déterminés  de  toute  éternité  dans  leur 
vérité  objective  et  qu'ils  sont  ainsi  connus  par  Dieu 
comme  tels,  en  eux-mêmes.  C'est  l'explication  de  Sua- 
rez,  Lessius,  Vasquez,  des  théologiens  de  Wurtzbourg 
et, plus  récemment,  de  Franzelin,  Mazzella,  Piccirelli  et 
Chr.  Pesch.  Ce  dernier  auteur  s'efforce  même  de  dé- 
montrer que  les  deux  explications,  loin  de  s'opposer, 
reviennent  au  même.  De  Deo  uno,  n.  276-278. 

Cette  théorie  de  la  vérité  objective  des  futuribles  est 
ainsi  exposée  par  P.  Dumont,  à  qui  elle  parait  «  simple 
et  limpide 

Rien  n'exige  qu'entre  la  science  divine  des  futurs  condi- 
tionnels et  celle  des  futurs  absolus,  il  soit  fait  une  différence 
essentielle.  Les  problèmes  qu'elles  soulèvent  l'une  et  l'autre 
se  posent  et  se  résolvent  à  l'aide  des  mêmes  principes.  Étant 
admis,  d'une  part,  qu'aucune  vérité  n'est  cachée  à  l'intelli- 
gence infinie  et,  d'autre  part,  que  de  deux  contradictoires 
5e  rapportant  à  un  même  fait  à  venir  ou  à  une  même  hypo- 
thèse imaginable,  il  y  en  a  toujours  une  de  vraie,  on  ne  peut 
pas  éviter  de  conclure  (rue  Dieu  connaît,  à  la  fois,  chacun 
des  événements  qui  se  produiront  dans  le  monde  qu'il  a 
créé  et  chacun  de  ceux  qui  se  seraient  produits  dans  les 
innombrables  inondes  qu'il  aurait  pu  tirer  du  néant.  Peu 
importe  que  ces  derniers  ne  doivent  jamais  compter  au 
nombre  des  réalités.  Car  ce  n'est  pas  l'être  auquel  ils  seront 
un  jour  appelés  qui  vaut  aux  futurs  absolus  d'être  acces- 
sibles à  la  science  divine...  S'ils  n'ont  jamais  manqué  d'être 
présents  devant  (la  science  divine),  ce  n'est  donc  pas  par 
suite  de  leur  réalité  actuelle,  mais  par  suite  de  leur  vérité 
objective.  Dieu  a  toujours  su  quand  el  comment  ils  se  pro- 
duiraient parce  qu'il  /"/  éternellement  "rai  qu'ils  se  produi- 
raient a  tel  m  »  nent  et  dans  telles  circonstances  précises.  L'être 
réel  il--  ses  créatures  ne  l'aide  ni  a  litre  de  principe,  ni  à 
iitr.  .i  ■  m  »yen,  a  discerner  ce  qui  les  concerne;  car  si  cet 
I  serl  de  terni"  a  sa  vision,  il  n'en  est  d'aucune  façon 
la  cause.  En  ce  qui  touche  leur  prescience,  il  y  a  donc  parité 
complète  entre  futurs  absolus  et  futurs  conditionnels.  Étant 
égalem  -ni  susc  iptibles  <l  -  vérité,  ils  constituent,  de  ce  chef, 
par  eux-mêm  ■,,  pour  Celui  à  qui  nulle  vérité  n'échappe,  un 
objet  de  connaissance  imnié  liatem  - 1 1 1  assimilable  et,  dans 


le  sens  qui  vient  d'être  expliqué,  ils  n'ont  pas  moins  été 
présents  les  uns  que  les  autres,  de  toute  éternité,  sous  les 
regards  de  l'infinie  sagesse.  Op.  cit..  p.  207-208.  Cf.  Suarez, 
Opusc,  n,  I.  rt,  c.  vu,  n.  15,  10. 

Rappelons  simplement  pour  mémoire  qu'une  troi- 
sième solution,  toute  négative,  puisque  précisément  ses 
auteurs  renoncent  à  trouver  une  solution,  a  été  pré- 
sentée par  Kleutgen,  de  Régnon,  Perrone,  etc.  Voir 
Molinisme,  col.  2168. 

Enfin,  il  est  bon  de  signaler  que  plusieurs  néotho- 
mistes rejettent  explicitement  la  science  moyenne, 
sans  pour  cela  accepter  les  décrets  prédéterminants. 
Nous  les  avons  signalés  plus  haut,  comme  disciples 
plus  ou  moins  lointains  de  Gilles  de  Rome.  On  trouvera 
l'exposé  de  leur  sentiment  dans  N.  del  Prado,  De  gra- 
tta el  libéra  arbitrio,  t.  m,  p.  468-478.  On  pourrait  aussi 
rapprocher  de  leur  position  théologique  celle  de  Leib- 
niz, dans  sa  préface  aux  Essais  de  théodicée  :  pour  ce 
philosophe,  la  connaissance  qu'a  Dieu  des  futurs  con- 
tingents s'explique  par  le  déterminisme  psychologique 
des  volontés  créées  et  relève  de  la  science  de  simple 
intelligence. 

b)  Critique.  —  Tout  comme  pour  l'exposé,  nous  ra- 
menons la  critique  à  l'essentiel.  Au  premier  abord,  la 
théorie  de  la  science  moyenne  est  séduisante,  en  raison 
de  la  sauvegarde  qu'elle  semble  apporter  à  la  liberté 
humaine.  Dieu,  sans  doute,  me  place  dans  des  circons- 
tances où  il  sait  que  j'agirai  de  telle  manière,  mais  il  le 
sait,  parce  que  c'est  moi  qui  choisis  librement  d'agir 
ainsi.  Entre  la  science  de  Dieu  et  mon  acte,  il  y  a  un 
lien  de  prévision,  mais  non  de  causalité. 

Cela  dit.  les  thomistes  élèvent  cependant  contre  la 
science  moyenne  trois  ordres  d'objection;  et  les  moli- 
nistes eux-mêmes  se  chargent  de  montrer  l'insuffisance 
du  système. 

a.  Les  trois  ordres  de  critique  des  thomistes.  —  Pre- 
mièrement, considérée  en  elle-même,  la  science  moyenne, 
indépendante  des  décrets  divins,  n'est  qu'une  fiction 
de  l'esprit,  parce  qu'elle  manque  d'objet  véritable. 
Indépendamment  du  décret  divin,  rien  n'est  futur,  ni 
absolument,  ni  hypothétiquement.  On  doit  en  effet 
définir  le  futur  :  ce  qui  dans  sa  cause  est  déjà  déterminé 
à  l'existence  dans  l'avenir.  Mais,  indépendamment  du 
décret  divin,  rien  n'est  déterminé  dans  sa  cause.  En 
effet,  d'où  le  futur  prendrait-il  cette  détermination? 
Pas  en  lui-même,  certes,  sans  quoi  il  ne  serait  pas  con- 
tingent, mais  nécessaire;  —  pas  en  raison  d'une  condi- 
tion qui  est  supposée  elle-même  contingente  et  sans 
rapport  de  causalité  proprement  dite  avec  le  futur  con- 
tingent; —  pas  davantage  dans  la  cause  créée  qui  doit 
produire  le  futur  contingent,  puisque  cette  cause  est 
par  elle-même  indéterminée  et  indifférente  à  son  action 
et  qu'elle  ne  peut  se  déterminer  efficacement  indépen- 
damment de  la  motion  divine  et  que  son  indifférence 
demeure  encore,  même  en  supposant  le  concours  divin 
tel  que  l'imaginent  les  molinistes.  N'y  a-t-il  pas  d'ail- 
leurs un  anthropomorphisme  inadmissible  «  à  imaginer 
un  Dieu  qui,  avant  d'arrêter  ses  décisions,  semble  es- 
sayer sur  des  volontés  non  existantes  ce  que  seraient 
leurs  déterminations,  cl  al  tend  leur  choix  pour  fixer  le 
sien?  La  remarque  est  de  A.  Goupil,  S.  J.,  Dieu,  t.  i, 
p.  63. 

1  (euxièmement,  considérée  par  rapport  aux-  principes 
/es  plus  certains  de  saint  Thomas,  la  science  moyenne 
paraît  insoutenable.  Dans  la  q.  xi\,  saint  Thomas 
a  établi  Lois  principes  fondamentaux  :  la  science 
divine  est  la  cause  des  êtres  (a.  8);  Dieu  voit  les  choses 
autres  que  lui-même,  non  en  elles-mêmes  comme 
moyen  de  connaissance,  niais  en  lui-même,  c'est-à-dire 
dans  son  essence  (a.  5);  enfin,  la  science  divine  est  à 
l'inverse  de  la  nôtre  (a.  8,  ad  3um).  Nous  recevons 
notre  science  des  choses  naturelles,  tandis  (pie  la 
science  divine  est  antérieure  aux  choses  naturelles  dont 
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elle  est  la  mesure.  Or,  comme  le  remarque  opportuné- 
ment Janssens,  De  Deo,  t.  n.  p.  ôti.  la  science  moyenne 
osé  au  premier  principe,  puisqu'elle  ne  fait  pas, 
mais  explore  simplement  les  choses:  elle  s'oppose  au 
principe,  car  si  Dieu  explore  les  choses  indé- 
pendamment de  son  décret,  il  ne  peut  les  saisir  en 
lui-même  comme  futuribles  d'une  façon  déterminée, 
mais  simplement  comme  possibles;  elle  s'oppose  au 
troisième  principe,  car  la  science  qui  ne  fait  qu'explo- 
rer les  choses  n'est  pas  la  science  de  l'artisan,  anté- 
rieure a  l'oeuvre  d'art  réalisée;  elle  n'est  qu'une  science 

togue  a  la  science  humaine  que  nous  pouvons  avoir 

des  choses  naturelles,  lesquelles  sont  antérieures  a  la 
connaissance  que  nous  en  avons. 

Mais,  en  dehors  de  celte  opposition  aux  princip  ■  le 
plus  suis  de  saint  Thomas,  il  y  a  aussi  l'opposition  a 
d'autres  principes  de  la  métaphysique.  Gonet  les  déve- 
loppe. De  Deo,  disp.  VI,  a.  ti.  Cf.  Salmanticenses,  De 
Deo,  disp.  \.  XI.  XII.  Ces  oppositions  peuvent  essen- 
tiellement se  résumer  en  ceci  :  la  science  moyenne  en- 
levé a  Dieu  la  plénitude  de  la  causalité  première  à 
l'égard  des  choses  créées,  l.a  détermination  du  futur 
continuent  lui  échappe.  D'où  il  faudrait  conclure  que, 
s.uis  cet  aspect.  I  lieu  n'est  ni  cause  première,  ni  cause 
première  libre,  et  ne  p  isséderail  pas  le  domaini 
verain  sur  nos  décisions  libres. 

Troisièmement,  foin  de  sauner  la  liberté,  la  s 
moyenne,  telle  (pic  la  conçoivent  Molina  et  ses  disci- 
ples, la  détruit.  Elle  prévoit  un  acte  libre  qui  serait  dans 
telles  circonstances  déterminées.  .Mais  un  tel  acte  est 
déjà  lui-même  déterminé,  autrement  il  serait  un  simple 
possible.  S'il  est  détermine  dans  son  objective  vérité 
ou  dans  I  essence  divine,  nous  nous  retrouvons  e 
de  la  même  difficulté  que  dans  le  thomisme,  qu'on  ac- 
cuse de  détruire  la  liberté  humaine,  avec  cette  diffé- 
rence que  dans  la  science  moyenne,  la  détermination 
du  futurible  est  indépendante  de  la  volonté  divine  et 
par  conséquent  s'impose  d'une  façon  extérieure  et 
rigide  a  l'événement  futur,  tandis  (pie  la  transcendance 
de  la  volonté  divine,  telle  que  la  reconnaît  le  thomisme, 
laisse  entrevoir  la  possibilité  d'expliquer,  par  cette 
transcendance  même,  la  liberté  d'un  acte  qu'elle  fait 
libre.  Ct.  ci-dessous,  col.  1617.  Sur  cette  argumenta- 
tion, \  oir  Gonet,  <>/'■  ci/.,  n.  159,  167. 

b.  Insuffisance  du  système  exposée  par  les  molinistes 
eux-mêmes.  —  La  racine  de  cette  insuffisance  réside 
en  ce  que  les  molinistes  ne  peuvent  présenter  aucune 
raison  sérieuse  montrant  comment  le  simple  possible, 
sans  une  détermination  de  la  volonté  divine,  peut  de- 
venir futurible.  Autre  chose  est  qu'un  événement 
/misse  être,  autre  chose,  qu'il  serait.  C'est  la  difficulté 
dont  les  partisans  de  la  science  moyenne  n'arrivent  pas 
a  sortir. 

Contre  ceux  ([ni.  pour  la  résoudre,  vont  se  réfugier 
dans  l'hypothèse  de  la  vérité  objective  des  futuribles, 
Molina  a  institué  lui-même  une  critique  impitoyable, 
Concordia,  disp.  LUI,  memb.  i.  Il  rejette  cette  expli- 
cation :  comme  contraire  à  la  doctrine  d'Aristote  et  à 
l'enseignement  commun  des  docteurs;  comme  répu- 
gnant a  la  nature  même  du  futur  contingent  :  les  futurs 
contingents  en  effet  sont  indifférents  à  l'être;  chacun 
d'eux  peut  être  ou  ne  pas  être.  Comment  alors  com- 
prendre qu'un  des  deux  ternies  de  la  contradictoire 
;ie  une  vérité  déterminée  par  rapport  à  la  déci- 
sion future  du  libre  arbitre,  et  que  le  libre  arbitre  de- 
meure libre,  de  façon  à  pouvoir  se  décider  indifférem- 
ment dans  l'un  ou  l'autre  sens? 

I.a  théorie  de  la  science  ni"  .il  été  proposée 

sous  une  forme  donl  ses  adversaires  triomphent.  On  a  dit  : 
Dieu  connaît  a  priori  toute  tes  déte  mi  nations  possibles  de 
I  i  ci éature  raisonnable,  à  telles  enseignes  qu'il  voit  distinc- 
tement cl  saas  alternative  possible  lequel  des  deux  partis 
contradictoires   prendrait    la  créature   raisonnable,   placée 


dans  tel  concours  de  circonstances.  A  cette  affirmation,  les 

adversaires  répondent  que  la  créature  raisonnable  placée 
entre  deux  partis  contradictoires  dont  l'un  et  l'autre  solli- 
citent sa  volonté  peut  prendre  l'un  aussi  bien  que  l'autre, 
qu'en  pareille  occurrence  l'indétermination  est  de  Vessenee 
même  de  la  liberté,  que  la  réalité  de  la  détermination  est  la 
condition  sine  qua  non  de  la  connaissance  que  Dieu  peut  en 
avoir,  et  donc  qu'il  répugne  métaphysiquement  que  Dieu 
voie  la  créature  se  déterminant,  suit  dans  un  sens,  soit  dans 
l'autre,  si,  dans  la  réalité  historique,  elle  ne  doit  pas  se 
déterminer.  Avouons  ingénument  que  cette  réponse  nous 
parait  triomphante  et  que  nous  ne  saurions  défendre  la  théo- 
rie de  la  science  moyenne,  proposée  en  ces  termes,  comme 
préjugeant  universellement  de  ce  qui  ne  doit  pas  être  pré- 
jugi     \.  d'Ales,  Reeherehes  de  seienee  religieuse,  1017,  p.  30. 

Et,  contre  Molina  lui-même,  on  peut  lire  l'excellente 
argumentation  de  Suarez  : 

Molina  enseigne  que  Dieu  connaît  les  futurs  contingents 
dans  leurs  causes  prochaines  et  dans  la  pai  laite  compréhen- 
sion de  notre  libre  arbitre  et  de  toutes  les  causes  qui  peuvent 
le  déterminer  ou  l'arrêter...  Cette  doctrine  est.  en  ce  qui 
concerne  les  futurs  absolus, rejetée  par  les  meilleurs  scolas- 
tiques,  et  nous  estimons  qu'il  tant  la  rejeter  même  en  ce  qui 
concerne  les  futurs  conditionnels... 

La  raison  générale  est  (pi,-  l'effet  ne  peut  être  connu  dans 
sa  cause  que  selon  l'être  qu'il  possède  en  elle.  Mais  l'effet 
contingent,  même  dans  sa  cause  immédiate,  même  dans 
une  cause  tout  a  tait  disposée  à  le  produire  dans  toutes  les 
circonstances  prérequises,  n'a  pas  encore  son  être  certain 
et  détermine;  il  demeure  encore  dans  l'indifférence...  .le 
suppose  que  la  volonté  possède  déjà  le  concours  de  tous  les 
éléments  qui  la  détermineraient  à  agir  prochainement  au 
point  que  l'on  puisse  déjà  connaître  quel  effet  en  va  sortir. 
Et  je  demande  si  tout  cela  provient  d'une  nécessité  de 
nature,  de  telle  sorte  que  la  volonté  se  trouve  constituée  en 
cet  état,  non  d'une  manière  contingente,  mais  par  nécessité 
naturelle:  ou  bien  si  cet  état  résulte  de  la  contingence  et  de 
la  liberté.  Si  l'on  choisit  cette  seconde  hypothèse,  il  resterait 
à  chercher  comment  on  peut  savoir  que  la  volonté  est  cons- 
tituer en  cet  état  d'activité  déterminée,  puisque  tout  y 
relève  de  la  contingence.  Si  on  prétend  qu'on  peut  le  savoir 
dans  une  cause  anté  ieure,  nous  pourrons  au  sujet  de  cette 
cause  poser  les  mêmes  questions  et  il  n'y  aura  pas  de  tin.  a 
moins  de  s'arrêter  en  une  cause  qui  agit  nécessairement... 
Mais  si  nous  devons  dire  que  tout  ce  concours  d'influences 
qui  déterminent  la  volonté  agit  par  une  sorte  de  nécessité 
naturelle,  alors  périt  la  liberté,  parce  que  toute  cause  qui 
par  nécessité  de  nature  est  déterminée  ad  union,  ne  saurait 
agir  librement.  Opusc.,  n,  1.  II.  c.  vu,  n.  3-1. 

En  bref  :  ou  bien  l'effet  contingent  ne  sera  connu  que 
conjecturalemcnt  :  ou  s'il  est  connu  avec  certitude,  la 
liberté  n'existe  plus. 

Enfin,  voici  contre  ceux  qui  affirment  que  Dieu  con- 
naît les  futuribles  dans  les  idées  exemplaires  qu'il  s'en 
forme  dans  son  essence  —  et  telle  semble  bien  être 
la  solution  insinuée  par  A.  d' Aies  —  l'argumentation  de 
Kleutgen,  De  ipso  Deo,  1.  I,  q.  m,  c.  n,  a.  1  /,  n.  54S  : 

L'essence  divine,  en  tant  que  cause  exemplaire,  et  les 
idées  divines  elles-mêmes  ne  représentent  ces  futurs  condi- 
tionnels que  comme  des  possibles.  Or,  il  s'agit  de  savoir  sous 
quel  aspect  il  faut  considérer  l'essence  divine  pour  qu'elle 
représente  les  choses  qui  sont  actuellement  futures  ou  celles 
qui,  dans  telle  condition  donnée,  seraient  futures.  Or,  a  cette 
question  il  n'est  fait  ici  aucune  réponse. 

Des  auteurs  sans  préventions  contre  le  molinisme 
itent  l'impasse  mi  s'engage  celui-ci.  i  Énorme  diffi- 
culte.  écrit  Billot,  ou  plutôt,  énigme  insoluble!  Quand 
on  en  vient  à  l'explication,  rien  ne  peut  se  dire  de  mieux 
que  la  parole  de  l'apôtre  :  O  profondeur  inépuisable  de 
la  sagesse  et  de  la  science  de  Dieu.  »Loe.  eit.  L'explica- 
tion systématique  se  ramène  donc  au  mystère,  conclut 
avec  quelque  mélancolie  A.-A.  Goupil,  op.  cit.,  p.  64. 

Bossuet  se  montre  sévère  pour  la  science  moyenne 
ou  conditionnée  »  : 

Une  seule  demande  faîteaux  auteurs  de  cette  opinion  en 
découvrira  le  faible.  Quand  on  présuppose  que  Dieu  voit  ce 
que  fera  l'homme,  s'il  le  prend  en  un  temps  et  en  un  état 
plutôt  qu'en  l'autre  :  ou  on  veut  qu'il  le  voie  dans  son  décret 
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et  parer  qu'il  t'a  ainsi  ordonné;  ou  on  veut  qu'il  le  voie  dans 
l'objet  même  comme  considéré  hors  de  Dieu  et  indépen- 
damment «le  son  décret.  Si  on  admet  ce  dernier,  on  suppose 
des  choses  futures  sous  certaines  conditions  avant  que  Dieu 
les  ait  ordonnées;  et  on  suppose  encore  qu'il  les  voil  hors 
de  sis  conseils  éternels,  ce  que  nous  avons  montré  inipns 
sible.  Que  si  on  dit  qu'elles  sont  futures  sous  telles  condi 
tions,  parce  que  Dieu  les  a  ordonnées  sous  ces  mêmes  condi- 
tions, on  laisse  la  difficulté  en  son  entier;  et  il  reste  toujouis 
à  examiner  comment  ce  que  Dieu  ordonne  peut  demeurer 
libie.  Joint  que  ces  manières  de  connaître  sous  condition 
ne  peuvent  être  attribuées  à  Dieu,  par  ce  genre  de  figures 
qui  lui  attribuent  improprement  ce  qui  ne  convient  qu'à 
l'homme;  et  que  toute  science  précise  réduit  en  propositions 
absolues  toutes  les  propositions  conditionnées.  Truite  du 
libre  arbitre,  c.  vi. 

2.  Position  thomiste.  —  lui  exposant  l'opinion  tho- 
miste sur  la  science  divine,  on  a  presque  toujours  quel- 
que propension  à  faire  entrer  en  cet  exposé  la  doctrine 
thomiste  de  la  prédétermination  physique,  expression 
thomiste  de  la  motion  divine  nécessaire  à  la  volonté 
pour  passer  à  l'acte.  Il  nous  semble  (lue  c'est  introduire 
dans  l'aspect  divin  et  incréé  du  problème  de  la  science 
divine  un  élément  qui,  pour  lui  être  connexe,  n'en  est 
pas  moins  spécifiquement  distinct. 

Essentiellement,  la  position  thomiste  dans  le  pro- 
blème de  la  science  divine  est  donc  celui-ci  :  Dieu  ne 
peut  connaître  les  futurs,  mêmes  libres,  que  dans  son 
essence  déterminée  par  le  décret  de  sa  volonté.  Ce  n'est 
qu'une  application  particulière  du  principe  général 
émis  plus  haut  sur  la  causalité  de  la  science  divine.  Voir 
col.  160g.  Saint  Thomas  en  fait  lui-même  l'application 
aux  êtres  contingents,  cf.  De  oeritate,  q.  n.  a.  2.  arg.  I. 
sert  contra;  aux  actes  volontaires,  cf.  Contra  gent.,  1.  III, 
c.  lvi  et  surtout  e.  i.xvm.  Dans  ce  chapitre,  en  cITet, 
saint  Thomas  expose  comment  Dieu  connaît  les  actes 
libres  de  notre  volonté,  précisément  parce  qu'il  les 
cause  : 

Dieu  les  connaît  en  lui-même  en  tant  qu'il  est  principe 
universel  de  tous  les  êtres  et  de  toutes  les  modalités  de 
l'être...  Comme  l'être  divin  est  premier,  et  cause  de  tout 
être, ainsi  l'intelligence  divine  est  première  et  cause  de  toute 
opération  intellectuelle  créée.  En  connaissant  son  être,  Dieu 
connaît  donc  l'être  de  quoi  que  ce  soit,  et  en  connaissant  son 
intelligence  et  son  vouloir,  il  connaît  toute  pensée  et  toute 
volonté...  Le  domaine  qu'a  notre  volonté  sur  ses  actes,  et  en 
vertu  duquel  elle  peut  à  son  gré  vouloir  ou  ne  pas  vouloir, 
suppose  sans  doute  qu'elle  n'est  pas  par  nature  déterminée 
à  tel  acte,  et  exclut  la  violence  d'un  agent  extérieur,  mais  il 
n'exclut  pas  l'influence  de  la  cause  suprême  d'où  procèdent 
l'être  et  l'agir.  Ainsi  l'universelle  causalité  de  la  Cause  pre- 
mière s'étend  à  nos  actes  libres,  de  telle  sorte  qu'en  se  con- 
naissant. Dieu  les  connaît.  Cf.  1.  III,  c.  lxxxix,  XC,  xc.l, 
\>  i\  ri  Si/m.  theol.,  I'-II»,  q.  cix,  a.  1. 

Ainsi  donc,  aussi  bien  pour  les  futurs  contingents 
que  pour  les  futurs  nécessaires,  leur  «  présentialité  »  à 
l'éternité  de  la  science  divine  s'explique  par  le  décret 
de  la  volonté  divine.  (Test  l'application  des  principes 
énoncés,  Ia,  q.  xiv,  a.  13  et  a.  8.  Et  c'est  la  même  doc- 
trine qu'on  retrouve  formulée  par  saint  Thomas  à  pro- 
pos de  la  volonté  divine,  Ia,  q.  xix,  a.  8  et  De  verilate, 
q.  xxiv,  a.  1  I  ;  de  la  providence,  Ia,  q.  xxn,  a.  2,  ad  1"" 
et  Contra  gent.,  1.  III,  c.  xc;  du  gouvernement  divin. 
I",  q.  cm,  a.  .">,  6,  7.  X;  q.  <:v,  a.  1,  5;  q.  evi,  a.  2  cl  De 
veritate,  q.  xxn.  a.  .S;  de  la  connaissance  divine  des 
secrets  des  cœurs,  Ia,  <[.  LVII,  a.  1  et  De  malo,  q.  xvi.  a.  8. 

C'est  ici  ipie  les  molinistes  objectent  l'impossibilité 
de  sauvegarder  la  liberté  humaine  en  regard  des  futurs 
déjà  déterminés  pour  ainsi  dire  d'avance  par  la  volonté 
divine.  L'objection  est  résolue  par  saint  Thomas  par 
l'efficacité  transcendante  de  la  volonté  divine  :  <  l.a 
volonté  divine  est  souverainement  efficace;  elle  accom 
plit  donc  non  seulement  tout  ce  qu'elle  veut,  mais  elle 
fait  (pic  tout  s'accomplisse  de  la  façon  qu'elle  veut. 
I1'.  q.  xix,  a.  .s.  Plus  expressément  encore  :  Puisque 
la  volonté  divine  est  d'une  efficacité  souveraine,  il  s'en 
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suit  que  non  seulement  sont  réalisées  les  choses  que 
Dieu  veut  réaliser,  mais  qu'elles  sont  réalisées  de  la 
manière  que  Dieu  veut  qu'elles  soient  réalisées  I 
q.  xix,  a.  8.  Et,  d'une  façon  plus  profonde  encore  : 
La  volonté  de  Dieu  doit  clic  conçue  comme  existant 
en  dehors  des  réalités  créées,  comme  la  cause  souve- 
raine pénétrant  l'être  et  toutes  ses  différences.  Or,  les 
différences  de  l'être  sont  le  possible  (c'est-à-dire  le 
libre)  et  le  nécessaire.  Donc  de  la  volonté  divine  dérivent 
la  nécessité  et  la  contingence  des  choses,  et  la  distinc- 
tion de  l'une  et  de  l'autre  sous  l'influence  des  causes 
immédiates.  »  Perihermcneias,].  I,  leçon  xiv. 

Cette  prédétermination  du  décret  est  à  la  fois  for- 
melle et  causale,  voir  Ppémotion,  t.  xm,  col.  44,  c'est- 
à  dire  qu'elle  est  la  source  et  la  raison  même  de  l'acte 
libre  qui  en  résulte.  Coin  de  s'opposer  à  cette  liberté, 
elle  la  fonde  et  l'explique. 

Lorsque  Dieu,  dans  le  conseil  éternel  de  sa  providence, 
dispose  des  choses  humaines  et  en  ordonne  toute  la  suite,  il 
ordonne  par  le  même  décret  ce  qu'il  veut  que  nous  souillions 
par  nécessité  et  ce  qu'il  veut  que  nous  lassions  librement. 
Tout  suit  et  tout  se  fait,  et  dans  le  fond,  et  dans  la  manièi  •■. 
comme  il  est  porté  par  ce  décret.  Et  il  ne  faut  pas  chercher 
d'autres  moyens  que  celui-là  pour  concilier  notre  liberté 
avec  les  décrets  de  Dieu.  Car,  comme  la  volonté  de  Dieu  n'a 
besoin  (pie  d'elle-même  pour  accomplir  tout  ce  qu'elle 
m  (li  m  ne.  il  n'est  pas  besoin  de  rien  mettre  entre  elle  cl  s,  m 
effet.  Elle  l'atteint  immédiatement  et  dans  son  fonds  cl 
dans  toutes  les  qualités  qui  lui  conviennent...  La  cause  d, 
tout  ce  qui  est,  c'est  la  volonté  divine,  et  nous  ne  concevons 
rien  en  lui,  par  où  il  fasse  tout  ce  qui  lui  plaît,  si  ce  n'est 
que  sa  volonté  est  d'elle-même  très  efficace.  Cette  efficace 
est  si  grande  que  non  seulement  les  choses  sont  absolument, 
des  lors  que  Dieu  veut  qu'elles  soient  ;  niais  encore  qu'elles 
s.nil  telles,  dès  lors  que  Dieu  veut  qu'elles  soient  lellcs...  Car 
il  ne  veut  pas  les  choses  en  général  seulement,  il  les  veut 
dans  tout  leur  état,  dans  toutes  leurs  propriétés, dans  tout 
leur  ordre.  Comme  donc  un  homme  est,  dès  là  que  Dieu  veut 
qu'il  soit;  il  est  libre,  dès  là  que  Dieu  veut  qu'il  soit  libre; 
cl  il  agil  librement,  dès  là  que  Dieu  veut  qu'il  agisse  libre- 
ment; et  il  fait  librement  telle  action,  dès  là  que  Dieu 
le  veut  ainsi...  Ainsi,  loin  qu'on  puisse  dire  que  l'action  de 
Dieu  sur  la  notre  lui  enlève  sa  liberté,  au  contraire,  il  faut 
conclure  que  notre  action  est  libre  a  priori,  à  cause  que 
Dieu  la  fait  libre.  Bossuet,  Traité  du  libre  arbitre,  c.  vm. 

Nous  pouvons  donc  conclure  :  «  Bien  qu'il  soit  dif- 
ficile, pour  ne  pas  dire  impossible,  à  notre  esprit  de 
comprendre  comment  la  volonté  divine  fait  noire 
liberté,  nous  pouvons  cependant  concevoir  qu'il  peut 
en  être  ainsi,  parce  que  la  causalité  divine  ne  ressemble 
pas  à  la  causalité  des  êtres  créés.  Cette  causalité  divine, 
en  effet,  appartient  à  l'ordre  transcendant,  c'est-à-dire 
existant  au-dessus  de  toute  contingence  et  de  toute 
nécessité.  Sans  qu'on  puisse  découvrir  le  pourquoi  de 
notre  liberté  sous  l'influence  de  la  causalité  divine,  on 
conçoit  cependant  qu'il  n'y  a  pas  contradiction  entre 
le  fait  de  l'acte  libre,  et  le  fait  que  Dieu  le  fasse  libre  : 
«  S'il  y  a  de  la  liberté,  Dieu  l'a  créée  ;  s'il  y  a  de  la  néces- 
sité, Dieu  l'a  créée;  mais  il  ne  change  ni  l'une  ni  l'autre. 
11  est  au-dessus  de  ces  différences  pour  les  fonder,  au- 
dessous  pour  les  porter  et  bien  loin  de  les  annihiler 
l'une  et  l'autre,  pour  les  donner  à  elles-mêmes.  » 
Sertillanges,  Saint  Thomas  d'Aquin,  p.  2G3. 

Dans  le  thomisme,  la  science  moyenne  ou  science 
des  futui'ibles.  qu'on  admet  pleinement  quant  à  son 
existence  cl  à  son  objet,  devient  donc  très  accessoire 
dans  l'explication  de  la  connaissance  que  Dieu  a  des 
futurs  contingents.  Puisque-  la  contingence  et  la  liberté 
même  de  ces  futurs  s'expliquent  par  le  décret  prédéter 
minant,  point  n'est  besoin  de  recourir  à  une  détermi- 
nation du  futurible  avant  tout  décret  de  la  volonté 
divine.  Certes,  le  futurible  existe  dans  la  science  divine, 
mais  il  y  est  déterminé  comme  tel  en  vertu  d'un  décret 
hypothétique  de  la  volonté  de  I  tien,  tandis  que  le  futur 
absolu  y  existe  en  vertu  d'un  décret  absolu.  Tout  esl 
logique  et  cohérent,  encore  (pic  le    mystère   demeure. 
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Ainsi-  l'homme  esl  libre  et  Dieu  fait  tout  el 
Dieu  sait  tout.  Objecter  que,  si  Dieu  fait  tout,  il  n'y  ;i 
plus  de  liberté,  c'est  m  mirer  naïvemsnt  qu'on  im  igine 
l'action  de  Dieu  de  même  nature  et  de  même  ordre  que 
l'action  créée.  Et  cette  erreur  naïve  entraîne  d'inex- 
tricables difficultés.  Sans  doute  on  a  posé  le  principe 
de  la  transcendance  divine,  et  que  tout  le  créé  ne  lui 
est  qu 'analogue;  dans  les  applications  on  l'oublie,  et 
on  fait  du  monde  et  de  Dieu  des  semblables.  »  Or,  l'ac- 
tion de  Dieu  est  Dieu  lui-même,  «  inconnaissable  pour 
nous  et  par  conséquent  inexplicable  :  là,  et  là  seule- 
ment, est  le  mystère.  ■  A. -A.  Goupil,  S.  J..  Dieu,  t.  i, 
p.  67-68. 

La  question  lie  ta  science  de  Dieu  a  soulevé,  dans  son 
explication  théologique,  tant  dî  controverse*  entre  auteurs 
catholiques  qu'une  bibliographie  complète  des  ouvrages  qui 
s'y  rapportent  serait  imm  înse  et  sans  utilité  pratique.  On  se 
contentera  de  signaler  ici  les  ouvrages  les  plus  accessible^, 
en  faisant  abstraction,  comuij  dms  l'étude  qui  précèd  -,  de 
la  question  connexe,  m  lis  différente,  de  la  prémition  ou  du 
concours  divin. 

t°  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  I*,  q.  xiv;cf.  In  /"=>  Sent.,  dist. 
XXXV-XXXVIII;  Conlra  genl.,  1.  I,  c.  xuv-i.xxii,passim; 
De  vrilate,q.  n,  etc.;  lescomm;ntateurs  de  la  Sum  n  ^prin- 
cipalement Cajétan  et  les  Salm  mticenses,  Cursus  Ih  :ologicus, 
t.  i,  tract.  III;  Gonet,  Chjpeus  theologiœ  thomistics, 
tra;t.  III.  disp.  I-VII;  V.-L.  <;>tti,  Thiologia  scholastlco- 
dogmatica,  t.  m, Bologne,  1727;  A.  Goudin,  Traetatus  dog- 
matici,  édition  Dumoi;rnrith,  t.  i,  Louvain,  1874;  Billu  irt, 
Cursus  theologiœ.  De  Deo,  diss.  V;  et,  parmi  les  auteurs  plu, 
récents  :  N.  dei  Prado,  De  gratin  et  libero  urbitrio,  t.  [1  et  m, 
Fribourg-en-Br.,  1907;  R.  Garrigou-Lagrange,  O.  P.,  !>■ 
Deouno,  Paris,  1937,  q.  xiv,  p.  323-372;  Hugon.O.P.,  Trac- 
talus  dagmatici,  t.  I,  1"  éiit.,  Paris,  1933,  q.  VI,  159-216; 
/vs  vinqt-quatre  thèses  thomistes,  Paris,  1922,  IVe  part.,  c.  v, 
p.  242-256;  Diekauip-Hoffminn,  Manuale  theologiœ  dogma 
ticœ,  1. 1,  Paris,  1933,  §  23-23,  p.  199-223;  Sertillanges,  Dieu, 
édition  de  la  Revue  des  jeunes,  t.  n,  Paris,  1926  et,  dans  un 
mi-  moins  rigoureusement  thomiste,  L.  Janssens,  De  Deo 
uno,  t.  il,  Fribourg-en-Br.,  1900,  surtout  les  trois  disserta- 
tions qui  suivent  l'exposé  delà  q.  xiv,  p.  43-156;  Van  Noort, 
De  Deo  uno  et  trino,  Amsterdam,  1911,  c.  m,  a.  1. 

2°  Molina,  Com-n-.nlaria  in  I'm  D.  Thomx  partem,  Lyon, 
1622,  mais  surtout  Concordia  liberi  arbilrii...  (voir  Mo- 
lina, t.  x,  col.  2301);  Suarez,  Disputationes  metaphysicœ, 
disp.  XIX;  Prolegomena  ad  gratiam,  I  et  il;  Opuscula  theolo- 
gica,l.  II  et  III;  G.  de  Henao,  S.  .1.,  Scient  ia  média  historiée 
propugnata,  Lyon,  1653;  D.  Ruiz,  De  scientia,  de  ideis,  de 
i)  '.ritale  ac  devila  Dei,  Paris,  1620;  et,  parmi  les  auteurs  plus 
réîents,  Franzelin,  De  Deo  uno  secundum  naturam,  Rom?, 
1870,  sect.  iv,  surtout  c.  Il;  Chr.  Pescli,  Prœlectiones  dogma- 
licse,  t.  il,  De  Deo  uno,  5"  édit.,  Fribourg-en-Br.,  1925; 
.1.  Muncuaill,  S.  J.,  Traetatus  de  Deo  uno  et  trino,  Barcelone, 
1918;  J.  Van  d?r  Ms3rsch,  De  Deo  uno  el  trino,  2'  édit., 
Bruges,  et  Billot,  De  Deo  uno  et  trino,  thèses  xx-.xxm, ce  der- 
nier se  rapprochant  autant  que  possible  du  thomism». 

3»  G.-M.  Schneidir,  Das-  Wissen  Gottes  nach  der  Lehre  îles 
lil.  Thomas  von  Aquin,  Ratisbonne,  1831;  H.  Gayraud, 
Thomisme  et  molinisme,  Paris,  1839  (voir  ici, t.  vi,  col.  117  t); 
Tu.  Pègues,  Co-mi'ntaire  français  littéral  de  la  Somme  théo- 
logique,  t.  1,  Toulouse,  1907,  p.  72-151;  M.  de  La  Taille, 
Sur  diverses  classifications  de  la  science  divine,  dans  Recher- 
ches de  science  religieuse,  1923,  p.  7  sq.,  p.  523  sq.  ;  J.  Bittre- 
mieux,  Idete  divinœ  de  possibilibus,  dans  Eph  msrides  th"ol. 
loaan.,  1926,  p.  27  sq.  ;  Ch.  Kolb,  Menschlïche.  Freihaii  und 
g5ttliches  Vorherivissen  nach  Augustin,  Fribourg-en-Br., 
1908;  M.  Ledrus,  La  science  divine  des  actes  libres,  d  ans  Xnu- 
velle  revue  théologique,  1929,  p.  128  sq.;  R.  Pétrone,  /  fnluri- 
bili  e  la  rioelazione,  d  ris  Divus  Thom  is  (d  ■  Plaisance),  1923, 
p.  195  sq. ;  G.  de  Holtum,  S.  Thomx  doclrina  de  cognitione 
Dei  quoai  actus  liberos,  dans  .Yem'a  thomistica,  t.  II,  Rome, 
1925,  p.  65  sq.;  M.  Mazzone,  De  m°dio  objectivo  in  guo  scien- 
tiee  diuinse  eirca  fuluribilia,  dons  Divus  Th  »mas  (de  Plai- 
sance),  1928,  p.  231. 

Voir  également  du  P.  Garrigou-Lagrange,  Dieu,  son  exis- 
tence  et  sa  nature,  appendice  v  (3e  édition),  Paris,  1920  et  ici 
Providence,  t.  xm,  passim.  L'article  Moi.inisme  fournit 
une  bibliographie  abondante  d'ouvrages  d  >nt  beaucoup  ont 
r;l;);>  »rt  avec  la  scienc •■  divine,  t.  x,  col.  2185-2187.  On 
retiendra  surtout  les  ouvrages  de  discussion  où  se  sont 
affrontés  le  P.  Garrigou-Lagrange  et  le  P.  d'Alès,  col.  21S2 


de  ce  dernier  auteur  on  retiendra  surtout  Providence  et  libre 
arbitre.  Plus  récemmmt,  R.  Garrigou-Lagrange,  Les  per- 
fections divines,  Paris,  1936,  note  p.  256-265;  Curiosus  Tiro, 
Essai  sur  la  •  Détermination  exemplaire  •  des  futurs  libres. 
Paris,  1936;  P.  Dumont,  Liberté  humaine  el  concours  divin 
d'après  Suarez,  Paris,  1936,  surtout  p.  77-233;  on  consultera 
également  ici  l'art.  Suarez. 

A.  Michel. 
III.  SCIENCE  DES  ANGES.  —  Le  problème  a  été 
touché  et,  dans  ses  lignes  essentielles,  exposé  à  Angé- 
lologie.  Nous  ne  le  reprenons  ici  que  pour  en  faire  une 
synthèse  en  le  complétant  sur  quelques  points  parti- 
culiers. On  rappellera  donc  ;  1.  I.a  science  naturelle  des 
anges.  II.  Leur  science  surnaturelle.  III.  La  science 
des  démons.  IV.  Par  analogie,  la  science  des  âmes  sé- 
parées. 

I.  Science  naturelle  des  anges.  —  1°  Existence. 
—  Les  auges,  étant  esprits,  possèdent  naturellement 
avec  l'intelligence  une  science  proportionnée.  L'imma- 
térialité étant  la  raison  profonde  et  la  racine  de  la 
connaissance  intellectuelle,  plus  un  être  est  spirituel  et 
plus  il  connaît  parfaitement.  S.  Thomas,  Sum.  theol., 
Ia,  q.  xiv,  a.  1;  cf.  De  verilale,  q.  n,  a.  2.  La  sainte 
Écriture  laisse  entendre  sur  ce  point  la  supériorité  des 
anges  sur  les  hommes,  II  Reg.,  xiv,  20  (compliment 
hyperbolique  comparant  un  homme  très  sage  à  un 
ange)  :  cf.  I  Reg.,  xxix,  9;  Matth.,  xxiv,  36:  «  Per- 
sonne ne  connaît  le  jour  ni  l'heure  du  jugement,  pas 
même  les  anges  de  Dieu.  » 

2°  Objet.  —  Il  faut  ici  très  nettement  distinguer  les 
certitudes  des  simples  hypothèses.  —  1.  Certitude.  — 
a)  Le  fait  même  que  l'ange  se  connaît  lui-même,  cf. 
Tob.,  xn,  15;  que  les  anges  se  connaissent  entre  eux, 
puisqu'ils  se  parlent,  Zach..  n,  3-4;  Apoc,  vu,  2;  cf. 
Dan.,  x,  13.  La  même  vérité  se  dégage  des  récits  attri- 
buant à  plusieurs  anges  un  ministère  commun,  Gen., 
xviii,  1  sq.  (les  trois  anges  apparaissant  à  Abraham 
dans  la  vallée  de  Mambré);  Luc,  il,  13  (les  anges 
s'unissant  pour  chanter  en  l'honneur  du  Sauveur  né  à 
Bethléem);  Matth.,  iv,  11  (les  anges  s'approchant  de 
Jésus  dans  le  désert  pour  le  servir);  Luc,  xxiv,  4  (les 
deux  anges  au  sépulcre  du  Christ);  Act.,  i,  10  (les  deux 
anges  s'approchant  des  apôtres  après  l'ascension),  etc. 
Les  mauvais  anges  se  connaissent  également  les  uns 
les  autres,  cf.  Luc,  xi,  26;  vm,  3;  plus  d'une  fois 
l'Écriture  nous  les  montre  se  concertant  pour  la  perte 
des  âmes. 

b)  Le  /ait  que  l'ange  cannait  naturellement  Dieu,  d'une 
manière  abstractive  sans  doute,  mais  bien  plus  par- 
faite que  nous.  Ce  qui  est  vrai  de  la  connaissance  natu- 
relle possible  aux  hommes,  cf.  Rom.,  i,  20,  et  concile 
du  Vatican,  De  revelatione,  can.  1,  Denz.-Bannw., 
n.  1806,  l'est  à  fortiori  de  la  connaissance  angélique. 
C'est  de  la  connaissance  naturelle  que  les  démons  peu- 
vent avoir  de  Dieu  que  l'on  peut  entendre  Jac,  n,  19. 
Cf.  Janssens,  Summa  théologien,  t.  vi,  p.  637. 

cj  Le  fait  que  l'ange  connaît  les  choses  matérielles 
singulières,  c'est  là  en  effet  un  point  que  la  révélation 
elle-même  nous  apprend  et  que  l'enseignement  officiel 
de  l'Église  a  consacré.  Les  anges  sont  chargés  du  gou- 
vernement des  choses  inférieures,  Hebr.,  i,  14;  de  la 
garde  des  humains,  Ps.,  exi,  11.  Ce  gouvernement, 
cette  garde  sont  impossibles  sans  la  connaissance  des 
êtres  à  gouverner  et  à  garder.  D'ailleurs  un  certain 
nombre  de  faits  de  la  Bible  montrent  des  anges 
visitant  Abraham,  parlant  à  Loth,  conduisant  et 
ramenant  Tobie,  réconfortant  Jésus-Christ,  etc.  Donc 
ils  connaissent  les  choses  et  les  individus  en  par- 
ticulier. 

il)  Le  fuit  île  la  connaissance  certaine  ou  tout  au  moins 
conjecturale  des  événements  futurs  nécessaires  ou  quasi 
nécessaires.  -  La  première  connaissance  est  accessible 
aux  hommes  eux-mêmes,  puisqu'en  somme  c'est  la  pure 
connaissance  scientifique  «les  lois   physiques;    la   se- 
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rondo,  basée  sur  l'expérience,  est  accessible  surtout  â 
l'intelligence  déliée  et  subtile  des  esprits. 

tj  Le  fait  de  l'ignorance  des  anges  par  rapport  aux 
événements  libres  futurs  ou  même  passés  (ce  dernier 
point  contre  Vasquez,  disp.  CVIII,  c.  IV,  n.  10),  aux 
secrets  des  cœurs  et  aux  mystères  de  la  vie  surnatu- 
relle. Voir  ici,  t.  i.  col.  1200-1202. 

2.  Hypothèses.  —  Les  hypothèses  concernent  l'ex- 
plication de  la  connaissance  angélique  quant  à  son 
moyen  et  quant  à  son  mode.  Un  parallèle  a  été  établi 
ici  même,  t.  i,  col.  t'232-1235,  entre  saint  Thomas, 
Duns  Scot  et  Suarez.  Ce  «  triptyque  »  est,  à  coup  sur, 
insuffisant  pour  faire  connaître,  dans  le  détail,  les 
hypothèses  mises  en  avant  pour  expliquer  la  science 
des  anges. 

La  question  qui  se  pose  est  de  savoir  si  cette  science 
requiert  dans  l'intelligence  angélique,  des  espèces  intel- 
ligibles. La  réponse  commune  est  affirmative,  conforme 
d'ailleurs  à  l'enseignement  de  saint  Thomas,  I»,  q.  lv, 
a.  1,  et  contraire  à  l'opinion  des  nominalistes,  des  onto- 
logistes  et  de  Vasquez,  lequel  ne  trouve  aucune  bonne 
raison  de  recourir  à  cette  explication.  Disp.  CC,  c.  ni. 
D.  Palmieri  recourt  simplement  à  une  motion  initiale 
de  Dieu,  Inslit.  phil.,  Pneumalologia,  th.  xx,  n.  2;  cf. 
Traclatus  de  crcalione,  l'rato,  1910,  th.  xxm,  n.  2, 
p.  214.  Toutefois  la  nécessité  d'espèces  intelligibles  ne 
s'impose  pas  pour  toute  espèce  de  connaissance  angé- 
lique. 

a)  Ep  ce  qui  concerne  la  connaissance  que  l'ange  a 
de  lui-même,  il  est  assez  communément  admis  que  les 
anges  se  connaissent  par  leur  propre  substance,  souve- 
rainement intelligible,  qui  joue  ainsi  le  rôle  d'espèce 
intelligible.  Sum.  thcol..  I1,  q.  lvi,  a.  1.  Néanmoins,  ils 
forment  d'eux-mêmes  une  idée,  un  verbe  mental,  le 
terme  de  leur  intellection.  Cf.  S.  Thomas,  Contra  gent., 
I.  IV,  c.  xi,  et,  pour  la  défense  de  cette  opinion  contre 
Cajétan,  In  Dm  part.,  q.  xxvn,  a.  1,  Gonet,  Clypeus 
Iheol.  tbomislicœ,  De  angelis,  disp.  IX,  a.  1,  n.  39. 

b)  La  connaissance  naturelle  que  l'ange  a  de  Dieu  ne 
requiert  pas  non  plus  d'espèce  infuse.  C'est  en  se  con- 
naissant lui-même  que  l'ange  a  de  Dieu  une  connais- 
sance, non  certes  immédiate  et  propre,  mais  imparfaite 
et  médiate,  bien  supérieure  cependant  à  celle  que  nous 
pouvons  avoir.  L'essence  de  l'ange  est  comme  un  mi- 
roir dans  lequel  Dieu  lui-même  est  saisi  dans  son  image 
et  ressemblance.  C'est  une  sorte  de  connaissance  intui- 
tive, quoique  n'atteignant  pas  directement,  comme 
dans  la  vision  intuitive  de  la  gloire,  l'essence  divine 
elle-même.  S.  Thomas,  I",  q.  lvi,  a.  3.  Ainsi,  au  point 
de  vue  naturel,  l'ange  ne  peut  ignorer  l'existence  de 
Dieu,  ses  attributs,  ni  errer  en  ce  qui  concerne,  dans 
l'ordre  naturel,  ses  relations  avec  Dieu  :  en  se  connais- 
sant lui-même,  effet  de  Dieu,  il  connaît  Dieu;  en  s'ai- 
mant  lui-même,  bien  participé  du  Bien  divin,  il  aime 
Dieu,  Bien  suprême,  par-dessus  tout.  Cela,  répétons-le, 
dans  l'ordre  naturel.  Cf.  I»,  q.  lx,  a.  5. 

c)  En  ce  qui  concerne  la  connaissance  naturelle  que 
l'ange  a  des  autres  anges,  l'hypothèse  d'espèces  intel- 
ligibles est  discutée  entre  théologiens.  Les  commen- 
tateurs de  saint  Thomas  relèvent  quatre  explications 
principales  :  une  première  suppose  que  l'ange  connaît 
les  autres  anges  par  sa  propre  substance  :  explication 
Insuffisante;  l'image  de  l'un  d'eux  ne  peut  être  l'image 
parfaite  des  autres.  —  Lue  deuxième  explication 
admet  que  la  substance  d'un  ange  peut  être  présente 
immédiatement  à   l'intelligence  d'un   autre   ange  et 

lir  ainsi  objet  de  sa  connaissance.  Saint  Thomas 
semble  repousser  pareille  hypothèse,  l'intelligence 
réée  ne  pouvant  être  touchée  directement  que  par  la 
substance  même  de  Dieu.  Cf.  I»,  q.  vin,  a.  .s.  ad  1"'"; 
q.  i.xiv.  a.  1  et  surtout  q.  lvi,  a.  2,  ar^;.  2.  I  Ine  troi- 
explication  imagine  une  connaissance  résultant 
d'espèces  acquises.    Mais   cette   explication   apparaît 


impossible,  car  entre  les  substances  spirituelles  il  ne 
saurait  exister  d'intermédiaire  et  donc  il  faudrait  en 
revenir  à  la  deuxième  explication.  Cf.  Gonet,  op.  cit., 
n.  40.  —  La  quatrième  explication  recourt  à  la  pré- 
sence, dans  l'intelligence  angélique,  d'espèces  infusées 
par  Dieu  dès  la  création  de  l'ange.  C'est  l'opinion 
adoptée  par  saint  Thomas,  q.  lvi,  a.  2. 

d)  Quant  à  la  connaissance  qu'ont  les  anges  des 
créatures  inférieures,  la  nécessité  d'espèces  intelligibles 
est  enseignée  presque  unanimement.  On  peut  seule- 
ment se  demander  si  ces  espèces  intelligibles  sont  re- 
çues des  choses  elles-mêmes.  Les  premiers  écrivains 
ecclésiastiques  qui  attribuaient  des  corps  aux  anges, 
voir  ici,  t.  i,  col.  1195-1196,  pouvaient  leur  accorder 
une  connaissance  sensible,  voir  plus  loin,  ou  tout  au 
moins  dépendant  en  quelque  façon  des  choses  exté- 
rieures. 

C'est  à  saint  Augustin  qu'il  faut  faire  remonter  l'ori- 
gine d'une  explication  plus  scientifique.  D'après  Au- 
gustin il  y  a,  dans  l'ange, une  triple  connaissance: l'une 
est  dans  le  Verbe  lui-même  vu  intuitivement;  c'est  la 
connaissance  «  matutinale  »  ou  bienheureuse;  l'autre 
est  par  des  espèces  infuses, en  vertu  de  cet  influx  initial 
qui,  dans  l'esprit  angélique,  a  rendu,  dès  le  début, 
toutes  choses  intelligibles;  enfin  la  troisième  est  expé- 
rimentale, dans  l'hypothèse  cependant  où  l'ange  dis- 
poserait de  quelque  connaissance  sensible.  Cf.  De  Ge- 
nesi  ad  litteram,  1.  II,  n.  16-17;  1.  IV,  50;  1.  V.  S, 
P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  252,  317,  324. 

C'est  la  deuxième  explication  qui  fut  reprise  par  les 
scolastiques.  La  plupart  de  ceux-ci  admettent  que  les 
anges  ont  reçu  de  Dieu  dès  le  début  des  espèces  infuses. 
Leur  argumentation  est  simple  :  les  anges  ne  peuvent 
connaître  naturellement  toutes  choses  par  l'essence 
divine,  étant  donné  que  la  vision  de  cette  essence  dé 
liasse  les  forces  naturelles  de  toute  intelligence  créée; 
ils  ne  sauraient  pas  davantage  connaître  toutes  choses 
parleur  propre  essence,  car,  pour  elle-même,  indépen- 
damment des  idées  que  Dieu  peut  y  ajouter,  et  quelque 
intelligible  qu'elle  soit,  cette  essence  ne  saurait  repré- 
senter, même  idéalement,  les  êtres  créés.  C'est  le 
propre  de  l'essence  divine;  cf.  Billuart,  De  angelis. 
diss.  III,  a.  1,  dico  2°.  Il  est  donc  logique  d'admettre 
que  la  connaissance  que  les  anges  ont  des  choses 
leur  provient  d'  «  espèces  intelligibles  ». 

.Mais  d'où  reçoivent-ils  ces  espèces  intelligibles?  Non 
certes  des  choses  créées  elles-mêmes.  Bien  que  les  sco- 
lastiques apportent  en  faveur  de  cette  négation  le 
texte  d'Ézéchiel,  xxvm,  12,  15.  le  sens  n'en  est  pas 
assez  clair  pour  fournir  ici  un  argument.  La  conclusion 
des  scolastiques  doit  donc  s'appuyer  uniquement  sui- 
des spéculations  philosophiques  relatives  a  la  nature 
même  des  substances  spirituelles,  lesquelles  ne  sau- 
raient dépendre  en  aucune  façon  des  êtres  inférieurs. 
D'ailleurs  les  anges  n'ayant  aucun  corps  uni  à  leur 
esprit  ne  sauraient  recevoir  d'impressions  des  êtres 
sensibles.  Il  faut  donc  recourir  à  l'hypothèse  d'espèces 
intelligibles  infusées  par  Dieu.  Cf.  Hugon,  Traclatus 
dogmalici,  t.  i,  p.  602-603.  Les  espèces  intelligibles  ne 
sont  pas  a  rébus,  mais  ad  res.  Id.,  ibid.,  p.  604.  Pal- 
mieri, voir  ci-dessus,  n'admet  pas  cette  solution,  non 
.plus  que  H.  Schell,  qui  voit  dans  la  solution  scolastique 
un  idéalisme  incompatible  avec  le  caractère  réaliste 
de  la  véritable  science  des  choses.  Katholische  Dogma- 
lik,  I.  n.  p.  175.  Cf.  Janssens,  op.  cit.,  p.  616-617. 

\  part  ces  très  rares  exceptions  modernes,  l'ensem- 
ble des  théologiens  acceptent  le  principe  des  espèces 
intelligibles  infusées  par  Dieu.  Sur  Duns  Scot,  voir  ici 
l.  i.  col.  1233.  Toutefois  Scot  et  après  lui  Tolel,  vu  le 
caractère  de  ces  espèces,  se  demandent  si  l'essence  an 
gélique,  eu  raison  de  sa  n. il  nie  intelligible,  ne  pourrait 
pas  jouer  le  rôle  d'espèi  e  les  espi  ces  infusées  par  Dieu 
n'étant   qui'  des  signes  déterminant   l'intelligence  à  la 
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connaissance  des  choses  extérieures.  Tolet,  In  lim  part. 
Sum.  S.  Thomet'..  q.  iv,  a.  3;  L.  Janssens,  op.  cit.. 
p.  (il 5.  Ce  dernier  auteur  estime  qu'en  plus  du  moyen 
des  espèces  intelligibles  infusées  par  Dieu,  les  anges 
doivent  pouvoir  connaître  par  des  espèces  intelligibles 
acquises  les  choses  extérieures  en  elles-mêmes.  Id., 
p.  626,  655.  Voir  la  discussion  de  cette  opinion  dans 
Gonet,  Ctypeus.  De  angelis,  disp.  VII,  n.  24-36. 

i- 1  Mais,  dans  l'explication  thomiste,  comment  les 
espèces  intelligibles,  infusées  par  Dieu  aux  esprits  dès 
leur  origine,  peuvent-elles  représenter  les  événements 
à  venir?  Il  faut  bien  admettre  que,  si  les  espèces,  dès 
l'origine,  contiennent  la  représentation  des  événements 
futurs,  cette  représentation  ne  se  développe  devant 
l'intelligence  angélique  qu'au  fur  et  à  mesure  de  la 
réalisation  de  ces  événements.  Certains  thomistes  con- 
cèdent qu'alors  se  produit  dans  les  espèces  intelligibles 
elles-mêmes  une  certaine  modification  tout  au  moins 
modale;  mais  plus  communément  on  estime  que  la 
modification  se  tient  tout  entière  dans  l'objet  :  «  Quand 
quelque  chose  commence  à  être  présent,  l'ange  a  une 
nouvelle  connaissance  de  cette  réalité,  non  pas  qu'une 
modification  se  produise  en  lui,  mais  parce  qu'elle  se 
produit  dans  l'objet,  en  lequel  se  trouve  désormais  une 
réalité  qui  n'existait  pas  auparavant.  S.  Thomas, 
Quodl.,  vu.  a.  3.  Cf.  Hugon.  op.  cit..  p.  (105-606;  Gonet, 
loc.  cit..  n.  95.  Saint  Thomas  opine  que  l'élément  nou- 
veau qui  intervient  ici  pour  manifester  le  changement 
survenu  comporte  une  lumière  nouvelle  permettant  à 
l'ange  de  s'élever,  avec  les  mêmes  espèces  infuses,  a 
une  connaissance  plus  parfaite.  Loc.  cit. 

I.a  conclusion  de  ces  considérations  générales,  c'est 
donc  qu'il  n'est  pas  nécessaire  aux  anges  d'avoir  au- 
tant d'espèces  infuses  que  d'objets  à  connaître.  Plus 
l'ange  est  élevé  dans  la  hiérarchie  céleste,  et  moins 
nombreuses  sont  les  espèces  intelligibles  à  lui  infuser 
parce  qu'elles  représentent  d'une  manière  plus  univer- 
selle les  objets  de  sa  connaissance.  Voir  ici  t.  i. 
col.  1233;  Hugon,  op.  cit., p.  607-609.  Les  objets  singu- 
liers lui  sont  cependant  connus  dans  leur  individualité 
même.  Il  ne  semble  pas  nécessaire,  en  effet,  de  recourir  à 
l'explication  proposée  par  Scot,  In  //uln  Sent.,  dist.  III, 
q.  ult.:  dist.  IX.  q.  Il,  d'espèces  intelligibles  particu- 
lières distinctes  des  espèces  générales.  Voir  aussi  dans 
le  même  sens,  quant  à  la  représentation  des  accidents 
communs,  S.  Bonavcnture,  In  IIam  Sent.,  dist.  VII, 
q.  n.  La  thèse  de  saint  Thomas,  q.  lvii,  a.  2,  est 
que  l'ange  connaît  les  particularités  des  êtres  par  les 
espèces  générales  elles-mêmes  qui  représentent  non 
seulement  leur  nature  commune,  mais  même  leurs 
caractères  individuels.  Cf.  Janssens,  op.  cit.,  p.  646- 
656. 

On  conçoit  par  là  que  l'espèce  infuse  ne  puisse  repré- 
senter les  futurs  contingents  :  l'ange  n'en  aura  donc, 
comme  on  l'a  dit  plus  haut,  qu'une  connaissance  plus 
ou  moins  conjecturale,  selon  que  les  déterminations 
libres  des  créatures,  objet  de  la  connaissance  angélique. 
seront  plus  ou  moins  déjà  indiquées  dans  les  manières 
d'agir  habituelles  des  dites  créatures.  S.  Thomas,  ibid., 
a. 3. 

On  voit  dès  lors  la  différence  qui  existe  entre  la  ma- 
nière dont  Dieu,  dont  l'ange,  dont  l'homme  connais* 
sent  les  choses  singulières.  En  Dieu,  les  idées  sont  à  la 
fois  principes  de  la  connaissance  et  causes  exemplaires 
des  choses;  chez  l'ange  et  chez  l'homme,  les  idées  sont 
simplement  principe  de  connaissance.  L'idée  divine, 
cause  exemplaire,  ne  saurait  dépendre  des  êtres  eux- 
mêmes  :  la  représentation  infuse  que  l'ange  possède  des 
èlres  inférieurs  ne  lui  vient  pas  non  plus  de  ces  êtres, 
mais  de  Dieu;  l'homme,  au  contraire,  est  tributaire  de 
l'objet  de  sa  connaissance.  Enfin  Dieu  connaît  toutes 
choses  d'un  seul  acte,  en  se  connaissant  lui-même; 
l'homme   a   besoin   d'autant   d'actes   de  connaissance 


qu'il  y  a  d'objets  à  connaître;  l'ange,  pour  connaître 
les  natures  spécifiques  et  leurs  individualités,  a  besoin 
d'espèces  d'autant  moins  nombreuses  qu'il  est  lui- 
même  plus  élevé  dans  la  hiérarchie  angélique.  S.  Tho- 
mas, Quodl.,  vu,  a.  3. 

IL  Science  subnaturelle  des  anges.  —  1°  Exis- 
tence. —  Cette  science  surnaturelle  est  celle  que  les 
théologiens  appellent  la  connaissance  des  mystères  de 
la  grâce,  concernant  la  béatitude  surnaturelle  soit  des 
anges  eux-mêmes,  soit  des  hommes.  Ces  mystères  de 
la  grâce  dépendent  uniquement  de  la  volonté  divine 
et,  par  conséquent,  il  faut  poser  ce  principe  que  d'une 
connaissance  naturelle,  il  n'est  pas  possible  aux  anges 
d'y  parvenir.  Il  faut,  au  principe  de  cette  connaissance, 
une  manifestation  divine.  Voir  ici  Mystère,  t.  x. 
col.  2587-2588.  La  science  surnaturelle  des  anges  peut 
être  envisagée  dans  leur  état  de  voie  et  dans  leur  état 
de  gloire. 

1 .  Science  surnaturelle  dans  l'état  de  voie.  —  L'état  de 
voie,  pour  les  anges,  n'a  duré  qu'  un  instant  »,  l'ins- 
tant de  l'épreuve  et  du  choix  qui  devait  déterminer 
leur  bonheur  ou  leur  malheur  éternel. 

Créés  ou  du  moins  constitués  en  l'état  de  grâce,  les 
anges  n'étaient  pas  encore  admis  à  la  vision  béatifique. 
En  conséquence,  leur  connaissance,  dans  l'ordre  sur- 
naturel, ne  pouvait  procéder  que  de  la  vertu  de  foi 
qui  accompagne  nécessairement  la  grâce  sanctifiante. 
Bien  que  l'enseignement  de  l'Église  n'apporte  sur  ce 
point  aucune  précision,  on  doit  tenir  que  les  anges  ont 
connu  par  la  foi  tout  au  moins  les  vérités  surnaturel- 
les, dont  la  connaissance  est  requise  pour  toute  justi- 
fication, à  savoir  que  Dieu  est  auteur  de  la  grâce  et 
rémunérateur  dans  l'ordre  surnaturel.  Nombre  de 
théologiens,  à  la  suite  de  saint  Augustin,  De  Genesi  ad 
litteram,  1.  V.  c.  xix,  P.  L..  t.  xxxiv.  col.  334,  de  saint 
Thomas,  Sum.  theol.,  Ia,  q.  lxiv,  a.  1,  ad  4""";  cf.  IP- 
II*,  q.  il,  a.  7,  et  In  epist.  ad  Ephesios,  c.  in,  lect.  m, 
pensent  que  le  mystère  de  l'incarnation  et  le  mystère 
de  la  Trinité,  que  suppose  l'incarnation,  ont  été  révélés 
aux  anges.  Il  était  convenable,  en  effet,  que  le  mystère 
du  Christ,  futur  chef  des  anges  et  des  hommes  persé- 
vérant dans  la  grâce,  futur  juge  des  anges  et  des  hom- 
mes déchus  et  réprouvés,  fût  révélé  aux  anges  avant 
l'instant  de  leur  épreuve.  Plus  convenable  encore  peut- 
être  était  la  révélation  du  mystère  de  la  Trinité,  la 
Trinité  constituant  la  vie  intime  de  Dieu,  dont  la 
vision  doit  faire  la  béatitude  des  anges  et  des  hommes 
admis  à  la  gloire. 

2.  Science  surnaturelle  dans  l'étal  de  gloire.  —  L'état 
de  gloire  ajoute  aux  anges  restés  fidèles  la  science  sur- 
naturelle de  la  vision  bienheureuse.  Toutefois  la  vision 
bienheureuse  ne  saurait  supprimer  le  jeu  de  la  science 
infuse,  même  quant  à  certains  mystères.  On  devra 
donc  appliquer  a  la  science  angélique  des  mystères 
de  la  grâce  ce  qui  a  été  dit  de  la  gloire  des  élus  et  de 
la  vision  intuitive.  Voir  ici  t.  vi.  col.  1408;  t.  vu,  col. 
2386.  La  foi  n'existe  plus  chez  les  anges  bienheureux, 
voir  Gloire,  t.  vi,  col.  1422.  mais  la  science  infuse 
demeure. 

On  peut  donc  admettre  d'une  part  que,  si  dans  la 
science  de  vision  intuitive,  immuable  et  sans  progrès 
possible,  les  anges  n'ont  pas  la  connaissance  de  tous  les 
mystères,  bien  que  leur  science  dépasse  celle  des  pro- 
phètes, d'autre  part,  dans  la  science  infuse,  il  peut  y 
avoir  progrès  non  par  des  révélations,  mais  par  des 
illuminations  nouvelles.  Cf.  Hugon,  Tractalus  dogma- 
tici.  t.  i,  p.  624;  Lépicier,  De  angelis  (i),  p.  IT'.i  185. 
Les  théologiens  exceptent  communément  de  la  con- 
naissance angélique.  soit  bienheureuse  soit  infuse,  le 
dernier  jour,  conformément  à  Marc,  xin,  32.  Cf. 
S.  Thomas,  .Sum.  theol..  I\  q.  lvii,  a.  5. 

2"  Moyen  dans  lequel  les  anges  ont  la  connaissance  des 
mystères.    -  S'il  s'agit  de  la  science  île  vision  béatifique. 
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ce  moyen  ne  saurait  être  que  l'essence  divine.  C'est  la 
connaissance  «matutinale  dont  parle  saint  Augustin. 
S'il  s'agit  <le  la  science  infuse,  ce  moyen  ne  peut  être 
que  la  révélation  divine.  S.  Thomas,  ibid.. et  q.xn,a.9. 
III.  La  science  des  démons.  —  On  en  a  dit  un  mot 
a  1  >émon,  t.  iv,  col.  396.  403.  Voici  quelques  précisions 
complémentaires  déduites  des  principes  posés  à  propos 
de  la  science  des  anges  en  général. 

I  La  science  naturelle  propre  aux  anges  n'a  été  ni  en- 
levée ni  diminuée  aux  démons  par  leur  péché.  —  Une 
soustraction,  même  partielle,  de  la  science  due  à  la 
nature  angélique  décime  est  inconcevable  en  raison  de 
la  simplicité  même  de  cette  nature.  Il  faut  donc  en 
conclure  que  les  démons  gardent  de  Dieu  et  des  autres 
esprits  angéliques  la  connaissance  naturelle  qu'ils 
avaient  avant  leur  péché:  connaissance  bien  supérieure 
à  celle  que  nous  pourrions  avoir.  Cf.  S.  Thomas,  Ia, 
q.  lxiv,  a.  1,  et  les  commentateurs. 

Cette  connaissance  d'ailleurs  n'apporte  aux  démons 
aucun  élément  de  bonheur  :  elle  répond  simplement  à 
l'exercice  normal  de  leurs  facultés. Cf.  S.Thomas,  ibid., 
ad  1»°>. 

2°  La  science  surnaturelle  due  à  la  grâce.  —  D'après 
saint  Thomas,  loc.  cit..  cette  science  peut  être  ou  sim- 
plement spéculative  comme  si  Dieu  révèle  à  quelqu'un 
certains  de  ses  sec  rets,  ou  bien  affective  et  produisant 
l'amour. 

La  connaissance  gratuite  purement  spéculative  n'a 
pas  été  totalement  enlevée  aux  démons,  mais  elle  a  été 
diminuée  en  eux.  Toutefois  une  distinction  est  encore 
ici  nécessaire.  11  est  indubitable  que  les  anges  encore 
dans  leur  état  de  voie  ont  eu  la  foi  à  certaines  vérités 
d'ordre  surnaturel,  voir  ci-dessus,  col.  1624.  Cette  foi 
était  une  foi  perfectionnée  parla  charité  (fides  formata). 
Chez  l'homme,  après  le  péché,  la  foi  peut  demeurer 
informe,  privée  du  couronnement  de  la  charité,  à 
moins  que  le  péché  ne  s'oppose  directement  à  la  foi.  Cf. 
S.  Thomas  IIa-II=*,  q.  v.  a.  1  ;  q.  iv,  a.  4,  ad  À"m  ;  q.  x. 
:\.  3.  Dr,  il  n'y  a  aucun  doute  que, parmi  les  péchés  dont 
le  démon  s'est  rendu  coupable,  ne  soit  incluse  la  faute 
d'infidélité.  La  connaissance  des  mystères  divins  par 
l'exercice  delà  foi  n'existe  donc  pas,  même  dans  l'ordre 
purement  spéculatif,  chez  les  anges  déchus.  Toutefois 
une  certaine  connaissance  spéculative  surnaturelle 
existe  chez  eux,  quoique  d'une  manière  réduite  :  les 
secrets  divins  ne  leur  sont  plus  révélés  qu'autant  que 
cela  est  nécessaire,  cl  leur  révélation  se  fait  soit  par  le 
ministère  des  anges,  soit  par  certains  effets  temporels 
de  la  puissance  divine,  comme  parlesaint  Augustin, De 
civitate  Dei.  1.  I\,  c.  xxi.  I'.  /...  t.  xli,  col.  273.  Cette 
connaissance  spéculai  ive  n'a  rien  de  comparable  à  celle 
des  bons  anges  dont  l'intelligence  tire  de  la  contempla- 
tion même  du  Verbe  une  science  beaucoup  plus  par- 
laite  de  mystères  bien  plus  nombreux.  On  ne  saurait 
l'appeler  une  foi  véritable  :  c'est  un  assentiment  de 
l'intelligence  contrainte  d'accepter  une  vérité  qui  s'im- 
pose à  elle  :  «  La  foi  qui  est  dans  les  démons  n'est  pas 
un  don  de  la  grâce:  ils  sont  bien  plutôt  contraints  de 
croire  en  raison  de  la  perspicacité  naturelle  de  leur  in- 
telligence. S.  Thomas.  [I»-II«,  q.  v,  a.  2.  ad  2um. 
Quant  a  la  connaissance  gratuite  affective  cl  produi- 
sant l'amour,  elle  est  absolument  impossible  chez  l'ange 
déchu. 

I  /.'/  connaissance  du  mystère  de  l'incarnation. 
S'il  est  vrai  que  les  anges  ont  été  instruits  du  mystère 
de  l'incarnation  des  leur  création,  voir  ci-dessus, 
col.  162  I,  comment  les  démons  peuvent  ils  hésiter  dans 
l'évangile  sur  l'identité  divine  de  Jésus-Christ?  Cf. 
Matth.,  iv.  3:  i.u<-..  iv,  3.  Comment  surtout  saint  Paul 
pourrait-il  écrire  que     s'ils  eussent  connu  (le  Christ), 

ils  n'auraient   jamais  crucifié  le  Seigneur  de  gloire  »'.' 

i  I  or.,  u.  x. 

1  es  objections  sont    pour  saint  Thomas,  loc.  cit..  ad 


4'"".  l'occasion  de  préciser  sa  pensée.  Sans  doute,  le 
mystère  du  «  royaume  de  Dieu  •  accompli  parle  Christ 
a  été  connu  de  tous  les  anges,  d'une  certaine  manière 
dès  le  début,  mais  plus  spécialement  à  partir  du  mo- 
ment où  ils  ont  été  béatifiés  par  la  vision  du  Verbe.  Or, 
les  démons  n'ont  jamais  eu  ce  privilège.  Par  ailleurs 
tous  les  anges  n'ont  pas  connu  complètement  ce  mys- 
tère, ni  même  à  un  degré  égal.  A  plus  forte  raison  donc 
les  démons  n'ont-ils  pas  connu  pleinement  le  mystère 
de  l'incarnation,  tandis  que  le  Christ  vivait  en  ce 
monde  :  «  Ils  ne  l'ont  connu,  écrit  saint  Augustin,  qu'à 
titre  d'objet  de  crainte,  par  certains  effets  d'ordre  tem- 
porel et  certains  signes  plus  ou  moins  clairs  de  sa  pré- 
sence. »  Loccit.  C'est  en  raison  de  cette  connaissance 
imparfaite  dubitative,  que  les  démons  ont  pu  travailler 
à  faire  crucifier  le  Seigneur  de  gloire. 

4°  Conclusion.  —  On  doit  donc  admettre  que  les  dé- 
mons peuvent  avoir  de  la  vérité  une  triple  connais- 
sance. Tout  d'abord,  en  raison  de  la  subtilité  de  leur 
nature.  Privés  de  la  lumière  de  la  grâce,  il  leur  reste 
toutes  les  ressources  de  leur  intelligence  très  supérieure 
à  la  nôtre.  Leur  nature  intellectuelle  l'exige.  Cf. 
S.Thomas.  In  II™  Sent.,  dist.  VII, q. u, a.  1 . Ensuite, 
par  une  sorte  de  révélation  revue  par  le  ministère  des 
saints  anges  :  révélation  qui  n'est  qu'une  simple  ap- 
plication delà  théorie  générale  du  langage  angélique. 
Enfin,  par  l'expérience,  si  toutefois  l'on  veut  bien  en- 
tendre par  ce  mot  l'exercice  normal  de  la  connaissance 
angélique  se  développant  au  fur  et  à  mesure  du  dérou- 
lement des  événements.  Voir  ci-dessus,  col.  1623. 

La  science  des  démons  n'est  pas  la  connaissance 
«  matutinale  »  des  anges  dans  le  Verbe,  ni  la  connais- 
sance «  vespérale  »  qu'ils  ont  par  les  lumières  naturelles 
de  leur  intelligence.  Saint  Thomas  l'appelle  la  connais- 
sance nocturne  .  les  démons  étant  vraiment  les  ténè- 
bres par  rapport  à  la  lumière  divine.  Ibid.,  ad  3um. 

IV.  Pau  analogie,  science  des  âmes  séparées. 
—  Des  conceptions  formulées  au  sujet  de  la  science  des 
esprits  purs,  les  théologiens  ont  déduit,  par  voie  d'ana- 
logie, plusieurs  conclusions  concernant  la  science  des 
âmes  séparées,  lesquelles,  pour  n'être  pas  des  esprits 
purs,  paraissent  cependant  devoir  leur  être  assimilées. 

1°  Existence  d'une  vie  psychologique  des  âmes  dans 
l'au-delà.  —  Nous  présupposons  le  dogme  de  l'immor- 
talité personnelle  de  l'âme,  défini  au  Ve  concile  du 
l.atran.  La  présente  question  de  la  science  des  âmes 
séparées  ne  saurait  trouver  de  solution  positive  qu'a  la 
condition  d'admettre  en  ces  âmes  une  réelle  vie  psy- 
chologique s'exerçant  sans  le  concours  du  corps.  Cette 
vie  psychologique  de  l'au-delà  ne  s'accorde  pas  avil- 
ies rêveries  qui  admettent  la  préexistence  des  âmes, 
leurs  transmigrations  en  des  corps  différents  ou.  pis 
encore,  la  métempsycose  des  êtres  vivants  :  l'oubli  bu 
au  fleuve  Léthé  consacrait,  chez  Virgile.  Enéide,  vi, 
748-752,  l'inexistence  de  la  continuation  de  notre  vie 
psychologique  dans  l'au-delà,  lai  faisant  abstraction 
de  ces  rêveries,  pour  affirmer  l'existence  d'une  telle 
vie  on  s'appuie  sur  plusieurs  arguments  très  convain- 
cants. 

1.  Arguments  théologiques.  Le  jugement  particu- 
lier et  le  jugement  général  nous  montrent  l'âme  capa- 
ble d'entendre  et  de  comprendre  la  sentence  divine:  la 
béatitude  ne  peut  exister  pour  elle  que  sous  la  condi- 
tion de  l'exercice  de  ses  facultés  supérieures,  intelli- 
gence cl  volonté;  l'expiation  du  purgatoire,  la  souf- 
france de  l'enfer  ne  s'expliquent  (pie  si  l'exercice  de  ces 

facultés  esi  susceptible  d'être  contrarié  et  enchaîné. 
Une  âme  plongée  dans  l'inconscience  serait  incapable 
de  bonheur  ou  de  malheur  :  aussi  l'Église  a-t-elle  cor 
damné  la  '+:',■■  proposition  de  Rosmini.  Voir  ici  t.  jchi, 
col.  2940. 

2.  Considérations  philosophiques.  Il  est  antiphilo- 
sophique au  premier  chef  de  concevoir  un  être  vivant 
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qui  serait  normalement  privé  de  son  activité  et  de  ses 
opérations  propres.  Si  l'âme  humaine  continue  à 
exister  dans  l'au-delà,  elle  doit  conserver  ses  facultés 
et  ses  opérations.  En  retenant  la  thèse  de  l'union 
substantielle  de  l'âme  spirituelle  avec  le  corps,  il  est 
facile  de  conclure,  la  sensation  requérant  un  sujet 
matériel  comme  les  objets  extérieurs  qui  agissent  sur 
lui,  que  le  règne  des  émotions  organiques,  se  termine 
de  toute  évidence  à  la  mort  :  l'âme  séparée  privée  de 
son  corps,  ne  peut  plus  jouer  le  rôle  de  forme  végéta- 
tive ni  de  forme  sensitive  :  il  n'y  a  donc  plus  pour  elle 
de  connaissance  sensible. 

De  ces  facultés  inférieures  l'âme  séparée  du  corps  ne 
garde  plus  que  les  virtualités  :  le  jour  où  elle  sera  réunie 
à  son  corps,  elle  pourra  de  nouveau  les  remettre  en 
exercice.  Quant  aux  facultés  supérieures,  intelligence 
et  volonté,  elle  en  conserve  à  coup  sûr  l'exercice, 
puisque  ce  sont  des  facultés  spirituelles.  Toutefois 
alors  que,  dans  l'état  d'union  de  l'âme  au  corps,  la 
connaissance  intellectuelle  d'ici-bas  a  son  point  de  dé- 
part dans  la  connaissance  sensible  et  se  développe  par 
voie  d'abstraction,  dans  l'état  de  séparation,  la  con- 
naissance intellectuelle  se  fera,  comme  chez  les  esprits 
purs,  par  mode  d'intuition  dans  les  idées  que  l'âme  aura 
conservées  de  sa  science  expérimentale  d'ici-bas  ou  que 
Dieu  lui  infusera  à  l'instant  de  la  séparation  d'avec  le 
corps,  comme  il  en  a  infusé  aux  anges  au  moment  de 
leur  création.  Cf.  S.  Thomas,  De  veritale,  q.  xix,  a.  1. 
N'est-il  pas  juste  qu'il  en  soit  ainsi  :  «  après  la  mort, 
puisqu'il  est  naturel  à  l'âme  d'exister  à  la  manière  des 
substances  spirituelles,  il  lui  est  comme  naturel  aussi 
de  comprendre  a  leur  manière,  c'est-à-dire  par  des 
idées  infuses;  et  la  Providence,  qui  est  toujours  libé- 
rale, se  doit  à  elle-même  de  pourvoir  aux  divers  êtres 
selon  leur  état  et  leurs  besoins  actuels  »?  E.  Hugon, 
Réponses  théologiques,  p.  237. 

Ajoutons  que  la  science  des  âmes  séparées  pourra  re- 
cevoir  encore  quelque  complément  du  langage  des  es- 
prits entre  eux.  Par  un  acte  de  volonté,  l'esprit  séparé 
peut  manifester  ses  pensées  aux  autres  :  pour  que 
puisse  se  réaliser  cette  communication,  il  faut  admettre 
que  les  idées  infusées  par  Dieu  représentent  à  tout 
instant  donné  ce  qui  a  trait  à  l'âme  ou  à  l'esprit  pur  à 
cet  instant  précis  :  sorte  d'harmonie  de  connaissance 
établie  par  Dieu  entre  les  idées  des  esprits. 

L'analogie  de  l'esprit  pur  et  de  l'âme  séparée  nous 
fait  encore  découvrir  pour  l'âme  séparée  un  autre 
moyen  de  connaissance  :  son  essence  même,  moyen  de 
se  connaître  d'abord,  et  d'atteindre  par  là  d'une  ma- 
nière médiate  Dieu  lui-même.  Cf.  Hugon,  Réponses 
théologiques,  p.  241-243. 

2°  Applications.  —  1.  Aux  âmes  bienheureuses.  — 
Voir  ici  Gloire,  t.  vi,  col.  1406-1408;  Intuitive 
(Vision),  t.  vu,  col.  2380  et  2386-2389. 

2.  Aux  âmes  du  purgatoire,  spécialement  en  ce  qui 
concerne  la  connaissance  qu'elles  ont  de  Dieu,  elle  leur 
vient  ou  bien  par  les  idées  que  l'âme  emporte  de  ce 
monde;  ou  bien  par  la  connaissance  au  moyen  d'idées 
infusées  directement  par  Dieu;  ou  bien  par  la  connais- 
sance de  l'âme  séparée  qui  se  voit  elle-même  et  par  là 
connaît  Dieu,  son  auteur  et  sa  fin.  Ces  trois  explica- 
tions ne  s'excluent  pas  l'une  l'autre  et  peuvent  au  con- 
traire se  compléter  mutuellement.  Voir  ici  Purga- 
toire, t.  xin,  col.  1316-1317.  Cf.  Ami  du  clergé,  1925, 
p.  1-4. 

3.  Aux  âmes  des  enfants  dans  les  limbes.  —  Voir  Bap- 
i  Ême  (Sort  des  enfants  morts  sans),  t.  n,  col.  373-376. 

On  indiquera  simplement  ici,  outre  les  manuels  connus 
(Hugon,  Tanquerey,  Hervé.,  Diekamp),  les  commentateurs 
de  saint  Thomas,  Sum.  theol.,  I»,  q.  liv-lviii,  notamment 
Cajétan;  Jean  de  Saint-Thomas,  De  angetis,  disp.  XXI;  les 
Salmanticenses,  id.,  disp.  II  sq.;  Gonet,  id.,  disp.  VII-X; 
Billuart,  id.,  diss.  III.  (in  consultera  avec  profit    L.  Jans- 


sens,  Summa  theologica,  t.  vi,  p.  598-696;  H.  Lamiroy,  D 
intellectu  et  voluntate  (uigelica,  dans  Collationes  Brugenses 
1 925,  p.  348  sq.  ;  379  sq.  ;  430  sq.  ;  Schlôssinger,  Die  Erkennt- 
nis  der  Engel,  dans  Juhrbuch  fur  Philos,  und  spek.  Theol., 
t.  xxii,  1907-1908,  et  xxm,  1908-1909;E.  Hugon,  L'étal  des 
âmes  séparées,  dans  Réponses  théologiques,  Paris,  1924, 
p.  183-270.  Le  Commentaire  français  littéral  de  la  Somme  théo- 
logique, par  le  P.  Pègues,  t.  ni,  Toulouse,  1908,  p.  326-450 
sera  un  guide  précieux  pour  pénétrer  la  pensée  thomiste. 
A.  Michel. 

IV.  SCIENCE  DE  JÉSUS-CHRIST.—  Il  n'est  pas 
question  de  la  science  que  Jésus-Christ  a  eue  comme 
Dieu;  il  s'agit  uniquement  de  sa  science  humaine.  Que 
Jésus  ait  eu  une  science  humaine,  sans  qu'on  apporte 
à  cette  assertion  générale  aucune  détermination  parti- 
culière, c'est  là  un  fait  que  la  foi  catholique  nous  oblige 
à  tenir  contre  Arius,  Apollinaire  et  tous  ceux  qui,  parmi 
les  anciens  hérétiques,  ont  nié  que  le  Verbe  ait  pris, 
dans  son  humanité,  une  âme  raisonnable.  Il  est  égale- 
ment de  foi  que  cette  science  s'est  exercée  au  moins 
par  certains  actes  :  une  telle  assertion  est  contenue 
dans  la  formule  de  foi  de  Chalcédoine  :  Salva  proprie- 
tate  utriusque  substantiœ,  Denz.-Bannw.,  n.  148;  plus 
expressément  dans  la  lettre  de  saint  I.éon  à  Flavien  : 
Agit  enim  utraque  forma  cum  alterius  communione  quod 
proprium  est;  Verbo  scilicet  opérante  quod  Verbi  est,  et 
carne  exequente  quod  carnis  est.  Ibid.,  n.  144.  Ce  texte 
est  repris  par  le  pape  Agathon  avec  une  nuance  plus 
accentuée  :  Opérante  utraque  forma  cum  alterius  com- 
munione quod  proprium  habet,  Verbo  opérante  quod 
Verbi  est,  et  carne  exequente  quod  carnis  est.  Ibid., 
n.  288.  Ce  que  le  IIIe  concile  de  Constantinople,  plus 
nettement  encore,  exprime  ainsi,  en  vue  de  condamner 
le  monothélisme  :  Duas  vero  naturedes  operationes... 
divinam  operationem  et  humanam  operationem.  Ibid.. 
n.  292.  Si  l'homme  a  agi  selon  l'opération  humaine,  il 
faut  admettre  que  l'intelligence  du  Christ  a  eu  des 
connaissances  certaines  :  «  L'esprit  qui  n'a  aucune  con- 
naissance, aucune  science,  est  comme  s'il  n'était  pas. 
Inerte  et  sans  mouvement,  il  n'existe  pour  ainsi  dire 
pas.  »  S.  Jean  Damascène,  De  fide  orlhodoxa,  1.  III. 
c.  xvin,  P.  G.,  t.  xciv,  col.  1072  C.  D'ailleurs,  si  le 
Christ  n'avait  eu  aucune  connaissance  en  son  intelli 
gence  humaine,  il  n'aurait  pu  produire  aucun  acte 
moral  et  méritoire,  puisque,  pour  agir  ainsi,  il  faut  sa- 
voir auparavant  ce  que  l'on  veut  faire. 

Le  fait  de  la  science  humaine  du  Christ  ne  peut  être 
mis  en  doute.  Le  problème  théologique  est  ailleurs,  à 
savoir  sur  la  nature  de  cette  science  et  sur  sa  perfec- 
tion. Or,  ce  problème  ne  s'est  éclairé  que  progressive- 
ment et  après  plus  d'un  tâtonnement.  L'hérésie  des 
agnoètes  avec  les  controverses  qu'elle  a  suscitées  n'en 
a  été  qu'un  épisode  d'ailleurs  mal  élucidé,  parce  qu'il 
n'a  pas  été  remis  dans  son  cadre  historique.  Voir  ici 
1. 1,  col.  586-596. 

On  étudiera  successivement  :  I.  Les  sources  scriptu- 
raires  qui  le  commandent.  IL  Les  interprétations  qu'en 
ont  données  les  Pères,  col.  1633.  III.  Les  systématisa- 
tions théologiques,  col.  1649.  IV.  Les  décisions  de 
l'Église,  col.  1659. 

I.  Sources  scripturaires.  —  Les  textes  intéressant 
la  science  du  Christ,  répartis  en  quatre  classes  :  1°  affir- 
ment la  science  parfaite  de  l'Homme-Dieu;  2°  énon- 
cent un  progrès  dans  cette  science;  3°  laissent  enten- 
dre, sur  certains  points  déterminés,  une  ignorance  dans 
l'intelligence  du  Christ  et  enfin  4°  semblent,  sur  l'heure 
du  retour  du  Christ  ici-bas,  comporter  une  erreur  véri- 
table. 

1°  Textes  affirmant  la  science  parfaite  de  l'Homme- 
Dieu.  —  1.  Les  Synoptiques  dirent  plusieurs  textes  où 
la  perfection  de  la  science  de  Jésus  est  affirmée  sans 
restriction  :  «  Nul  ne  connaît  le  Fils,  si  ce  n'est  le 
Père;  et  nul  ne  connaît  le  Père,  si  ce  n'est  le  Fils  et 
celui  à  qui  le  Fils  aura  voulu  le  révéler.  »  Matth.,  xi. 
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27  ;  cf.  Luc,  x,  22.  Qu'il  s'agisse  principalement  d'une 
science  divine  qui  fasse  du  Christ-Dieu  l'égal  du  Père, 
c'est  ce  que  pensent  P.  Galtier,  De  inearnatione,  n.  4S- 
49  et  A.  d'.Wès, Deverbo  inccu-nato,p.  57-58.  Mais  l'incise 
finale  montre  manifestement  qu'il  s'agit  aussi  d'une 
science  humaine,  reçue  du  Père,  et  qui  doit  être  révé- 
lée aux  hommes.  A.  d'Alès,  op.  cit.,  p.  255.  Aussi  le 
Christ  invite  les  hommes  à  venir  à  lui,  y.  28,  et  à  se 
soumettre  à  son  joug,  f.  29,  ce  qui  se  réalise  en  adhé- 
rant à  Jésus  et  en  recevant  de  lui  la  doctrine  qui  doit 
devenir  la  règle  de  notre  vie.  C'est  ce  que  fit  Pierre, 
confessant  la  divinité  du  Christ,  confession  qui  lui  vaut 
les  louanges  de  Jésus,  parce  qu'elle  procède  de  la  révé- 
lation du  Père  dont  le  Christ  est  l'intermédiaire. 
Matth.,  xvi,  1C-17. 

Cette  mmcc  est  si  parfaite  qu'elle  provoque  déjà, 
à  l'égard  de  l'enfant  Jésus  dans  le  Temple,  l'admira- 
tion de  tous.  Luc,  n,  47.  C'est,  pendant  la  vie  publi- 
que, la  science  d'un  maître  surhumain,  bien  supérieur 
aux  scribes  et  aux  pharisiens  et  qui  plongeait  les  au- 
diteurs de  Jésus  dans  l'admiration.  Matth..  vu,  28-29; 
cf.  Marc,  i,  22:  Luc.  iv.  32;  Joa.,  vu,  46. 

'-'.  Le  IV'  évangile.  —  C'est  surtout  dans  saint  Jean 
qu'apparaît  la  science  parfaite  du  Christ-Homme.  Les 
affirmations  abondent  : 

Au  dernier  verset  du  prologue,  le  Verbe  fait  chair 
apparaît  «  plein  de  grâce  et  de  vérité  .y.  11.  et  de  sa 
plénitude  nous  avons  tous  reçu  ■,  y.  16;  «la  grâce  et  la 
vérité  nous  sont  venues  par  Jésus-Christ  »,  y.  17.  Le 
Vei  be  n'cst-il  pas  «la  vraie  lumière  venant  en  ce  monde 
et  qui  éclaire  tous  les  hommes  >  '?  y.  9.  La  vérité  dont 
il  est  question  ici  est  la  Vérité  substantielle,  qui  nous 
a  été  présentée  jusqu'à  présent  comme  la  lumière,  la 
vérité  qui  se  répandra  avec  les  paroles  de  Jésus  comme 
un  principe  de  sanctification  »  (xvn,  17,  19).  M.-J. 
Lagrange,  Évangile  selon  saint  Jean,  p.  23.  La  pléni- 
tude de  science  que  Jésus  reçoit  de  la  vérité  divine 
implique  une  communication  aux  autres,  y.  16.  Une 
confirmation  de  cette  vérité  se  trouve  dans  le  y.  18: 
«  Personne  n'a  jamais  vu  Dieu  :  (un  Dieu)  Fils  unique 
étant  dans  le  sein  de  (son)  Père,  lui-même  (en)  a  par- 
lé. »  Or,  c'est  le  Christ,  en  tant  qu'homme,  qui  a  parlé 
de  Diiu  aux  hommes  :  »  Pour  moi,  ce  que  j'ai  vu  en 
mon  Père,  je  le  dis.  »  Joa.,  vin,  38.  La  leçon  primitive 
ixovoYevr.ç  Oecç  ne  saurait  infirmer  notre  interpréta- 
tien;  elle  indique  simplement  la  raison  pour  laquelle 
«  l'incEpacité  qui  frappe  tous  les  hommes  n'atteint  pas 
celui  qui  est  le  Fils  unique,  Dieu  comme  son  Père  ». 
Lagrange,  op.  cit.,  p.  27.  Cf.  VI,  40;  vm,  28;  x,  15. 
C'<  si  la  même  vérité  que  traduit  le  discours  du  Christ 
a  la  Cène  :  ■  J'ai  manifesté  ton  nom  aux  hommes  que 
tu  as  tirés  du  monde  pour  me  les  donner.  Ils  étaient 
a  toi  et  tu  nie  les  as  donnés, et  ils  ont  gardé  ta  parole. 
Ils  savent  à  présent  que  tout  ce  que  tu  m'as  donné 
\icnt  de  toi,  car  les  paroles  que  tu  m'as  données,  je 
les  leur  ai  données  et  ils  les  ont  reçues  et  ils  ont  com- 
pris vraiment  que  je  suis  sorti  d'auprès  de  toi...  » 
xvn,  6-9. 

L'entretien  avec  Nicodème  fournit  une  autre  indi- 
cation  de  la  science  parfaite  du  Christ.  »  En  vérité, 
je  te  dis  que  nous  parlons  de  ce  que  nous  savons,  et 
nous  rimions  témoignage  de  ce  que  nous  avons  vu... 
l'eisi  une  n'est  monté  au  ciel,  si  ce  n'est  celui  qui  est 
descendu  du  ciel,  le  Fils  de  l'homme  qui  est  dans  le 
ciel...  »  Joa.,  m,  11,  13.  Ces  paroles  du  Christ  ont  un 
écho,  vraisemblablement  dans  la  pensée  de  l'évangé- 
liste  lui-même,  aux  f.  31-36  :  «Celui  qui  vient  du  ciel 
témoigne  de  ce  qu'il  a  vu  et  entendu...  Celui  que  Dieu 
a  envoyé  dit  les  paroles  de  Dieu,  car  il  ne  donne  pas 
l'esprit  avec  mesure.  Le  l'ère  aime  le  Fils  et  il  a  tout 
rtmis  dans  sa  main.  » 

3.  Saint  Paul  appelle  le  Christ  vertu  de  Dieu  et 
sagesse  de  Diiu  »,  I  Cor.,  i,  21,  car    ce  qui  (parait)  folie 


en  Dieu  est  (en  réalité)  très  sage  »,  y.  25.  Le  Christ  a  été 
fait  par  Dieu  «  notre  sagesse,  notre  justice,  notre  sanc- 
tification et  notre  rédemption  »,  f.  30.  Si  le  Christ  est 
la  «sagesse»  de  Dieu,  c'est  que  la  science  du  Christ  est 
aussi  parfaite  que  possible. 

Ainsi  la  charité  du  Christ  «  surpasse  toute  science  », 
c'est-à-dire  tout  ce  qu'on  peut  croire  »,  et  nous  devons 
essayer  de  la  connaître  afin  d'être  remplis  de  la  pléni- 
tude de  Dieu  ».  Eph.,  m,  19. 

C'est  que  tout  homme  doit  être  parfait  dans  le 
Christ.  Col.,  i,  28.  Aussi  les  cœurs  doivent  être  conso- 
lés et  instruits  dans  la  charité  «  pour  parvenir  à  toutes 
les  richesses  d'une  parfaite  intelligence  et  à  la  connais- 
sance du  mystère  de  Dieu  le  Père  et  du  Christ-Jésus, en 
qui  tous  les  trésors  de  la  sagesse  cl  de  la  science  sont 
cachés  ».  n,  2-3. 

2°  Texte  énonçant  un  progrès  dans  la  science  du 
Christ.  ■ —  Il  s'agit  de  Luc,  n,  52  :  «  Jésus  avançait  en 
sagesse  (xf,  oo<pia),  en  âge  et  en  grâce,  devant  Dieu  et 
devant  les  hommes.  »  L'exégèse  de  ce  texte  reçoit 
quelque  lumière  d'une  affirmation  similaire  relative  au 
prt  grès  et  à  la  croissance  du  jeune  Samuel  devant  Dieu 
et  devant  les  hommes.  I  Reg.,  il,  26.  Voir  aussi  Prov., 
m,  1.  L'expression  «  croître  en  grâce  et  en  science 
devant  Ditu  et  devant  les  hommes  »  serait  donc  en 
quelque  sorte  consacrée  par  l'usage  biblique  pour  mar- 
quer le  progrès  qu'on  peut  remarquer  chez  l'adolescent 
piuix. 

On  n'oubliera  pas  non  plus  que  le  Christ  «  a  dû  être 
en  tout  semblable  à  ses  frères,  afin  de  devenir  auprès 
de  Diiu  un  pontife  miséricordieux  et  fidèle  »  Hebr.,  n. 
17.  D'ailleurs  Luc  lui-même,  n,  10,  se  contente  d'af- 
fiimer  que  «  l'enfant  croissait  et  se  fortifiait  plein  de 
sagesse,  et  la  grâce  de  Dieu  était  en  lui  ». 

3°  Textes  laissant  entendre  une  ignorance  dans  l'intel- 
ligence du  Christ.  —  1 .  Ce  sont  tout  d'abord  les  interru- 
galicns  posées  par  le  Christ  comme  pour  se  renseigner 
sur  des  faits  ou  des  choses  qu'il  ignore.  Au  démon,  à 
Gadara,  le  Christ  demande  :  «  Quel  est  ton  nom?  » 
Marc,  v,  8;  cf.  Luc,  vm,  30.  A  Capharnaum,  il  in- 
lei  ii  ge  la  feule  sur  un  sujet  de  dispute,  Marc,  ix,  16; 
h  s  apôtres  >ur  leur  sujet  de  conversation,  Marc, 
îx,  32.  Il  s'infonne  qui,  dans  la  foule,  l'a  touché.  Lue  , 
vm,  45;  questionne  les  apôtres  sur  ce  qu'on  pense  de 
lui,  Luc,  îx,  18;  cf.  Matth.,  xvi,  13;  Marc,  vin,  27. 
Et  même,  après  la  résurrection,  il  interroge  les  dis- 
ciples d'Emmaûs  sur  leurs  discours  et  leur  tristesse, 
Lue.  xxiv,  17;  il  demande  aux  apôtres  s'ils  ont 
([inique  chose  à  manger,  ibid.,  41;  cf.  Joa..  xxi,  5. 
Jésus  s'inquieit  de  l'endroit  où  se  trouve  le  tombeau 
de  Lazare.  Joa.,  xi,  34;  voir  aussi  les  interrogations 
posées  aux  soldats  au  jardin  des  Oliviers,  Joa.,  xvm, 
4,  puis  à  l'ilate,  f.  34,  enfin,  après  la  résurrection,  à 
Marie-Madeleine.  Joa..  xx,  15. 

2.  Ce  sont  ensuite  les  exclamations  échappées  à  Jésus 
au  cours  de  son  agonie  et  de  sa  passion  :  «  Mon  Père, 
s'il  est  possible,  que  ce  calice  passe  loin  de  moi.  »  Mat  th., 
xxvi,  39.  Comment  le  Christ  a-t-il  pu  envisager  cette 
possibilité,  si  sa  science  était  paifaite  ?  Et  quand  il 
s'écrie  :  «  Mon  Dieu,  pourquoi  m'as-tu  abandonné  ?  » 
Matth.,  xxvii,  46  (cf.  Marc,  xv,  34),  ce  sentiment 
de  l'abandon  ne  peut  s'expliquer  que  par  l'ignorance, 
tcuil  au  moins  momentanée,  des  relations  personnelles 
de  son  humanité  à  la  divinité. 

Au  fond,  la  difficulté  est  inexistante.  Dans  Matth., 
xxvi,  39,  Notre-Seigneur  n'a  nullement  ignoré  la 
volonté  divine,  puisque,  après  avoir  accordé  à  la  nature 
humaine,  pour  notre  instruction,  le  mouvement  de 
répulsion  en  face  du  calice  d'amertume,  il  continue  : 
«  pourtant,  [qu'il  en  soit)  non  comme  je  veux,  mais 
ci  mme  tu  veux,  i  — -  Quant  à  Matth.,  xxvn,  46,  pas 
davantage  de  difficulté.  Ces  paroles  sont  empruntées  au 
ps.  xxi,  1.  C'est  une  simple  application  que  Jésus  en 
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Lui  à  son  étal  présent. L'abandon  dont  il  s'agit  n'est 

que  l'abandon  aux  mains  des  ennemis,  par  un  mysté- 
rieux dessein  qui  aboutit  au  triomphe  dans  le  p  aume, 
comme  dans  l'évangile  il  aboutit  à  la  résurrection  : 
■  Cette  plainte,  éerit  Loisy,  n'était  pas  celle  d'un  ré- 
volté OU  d'un  désespéré  :  c'était  Celle  du  juste  souf- 
frant el  assure  quand  même  de  l'amour  et  de  la  protec- 
tion que  lui  garde  jusque  dans  la  mort  le  Dieu  de  toute 
sainteté  ».  Les  évang.  synopt.,  t.  n,  p.  685. 

il.  C'est  enfin  et  surtout  le  passade  célèbre  dans  le- 
quel Jésus  affirme  qu'il  ignare  l'heure  et  le  four  du 
jugement:  «  Sur  ce  jour  ou  sur  cette  heure,  nul  ne  sait 
rien,  ni  les  anges  dans  le  ciel,  ni  le  Fils,  mais  le  l'ère 
seulement.  Marc,  xiii,  32.  Un  texte  parallèle  dans 
Matth.,  xxiv.  36,  texte  dans  lequel  cependant  les 
mots  importants  oo8è  ô  utôç  sont  d'authenticité  dou- 
teuse. Le  texte  de  Mare,  lui,  est  très  ferme,  »  le  seul  ms. 
important  qui  omette  eette  clause  est  le  ms.  A"  de  la 
Vulgate  ».  .1.  Lebreton,  Histoire  du  dogme  de  tu  Trinité, 
r.'  éd.,  t.  i.  p.  559. 

1"  Textes  qui  semblent  comporter  une  erreur  sur  l'heure 
du  retour  du  Christ.  —  Il  y  a  une  erreur  positive 
quand  on  affirme  ce  qu'on  ignore.  Or.  il  pourrait  sem 
blei  que  le  Christ  ait  été  dans  l'erreur  lorsque,  ayant 
affirmé  que  le  Fils  ignorait  le  jour  et  l'heure  du  juge- 
ment, il  estime  cependant  et  enseigne  positivement  la 
proximité  de  ce  jour,  avant  que  finisse  la  génération 
présente.  A  trois  reprises  en  effet  nous  trouvons  cet 
enseignement . 

1.  Quand  Jésus  annonce  d'une  façon  générale  la  pro- 
ximité de  eet  avènement  : 

Matth.,  xvi,  27-2S  :  -  Ce  Fils  de  l'homme  doit  venir  dans 
la  gloire  de  son  Père  avec  ses  anges;  et  alors  il  donnera  à 
chacun  selon  ses  oeuvres. 

i  En  vérité,  je  vous  dis  qu'il  en  est  parmi  ceux  qui  sont  ici 
qui  ne  goûteront  pas  la  mort  avant  d'avoir  vu  le  Fils  de 
l'homme  venant  dans  son  royaume.  » 

Marc,  vin,  38-ix,  1  :  •  Celui  qui  aura  honte  de  moi  et  de 
m  .  paroles,  dans  celte  génération  adultère  et  pécheresse,  le 
Fils  de  l'homme  aura  honte  de  lui,  quand  il  viendra  dans  la 
gloire  de  son  père,  avec  les  saints  anges. 

Ct  il  leur  disait  :  En  vérité  je  vous  dis  qu'il  y  en  a  ici 
parmi  les  personnes  présentes  qui  ne  goûteront  pas  la  mort 
axant  d'avoir  vu  le  règne  de  Dieu  venu  en  sa  puissance. 

Luc.,  ix,  26-27  :  «  Quiconque  aura  rougi  de  moi  ou  de  nus 
|i  i  oies,  ie  Fils  de  L'homme  rougira  de  lui  lorsqu'il  viendra 
il  i  i-  sa  gloire  et  (dans  celle)  du  Père  et  des  saints  anges. 

i  >i ,  je  vous  le  dis  en  vérité,  il  en  est  parmi  ceux  qui  son! 
ici  présents  qui  ne  goûteront  pas  la  mort  avant  qu'ils  aient 
vu  le  règne  de  Dieu.  » 

En  réalité  la  difficulté  n'est  qu'apparente,  car  les 

deux  versets  que  nous  avons  nettement  séparés  dans 

le  texte  se  rapportent  à  deux  idées,  connexes  dans  la 

du  Sauveur,  mais  différentes  de  perspective. 

Dans  Mare,  l'expression  «  venu  en  puissance,  èv 
Suvdtfm  »,  pourrait  faire  identifier  les  deux  perspec- 
tives, celle  du  jugement  dernier  et  celle  du  règne  de 
Dieu  s'établissant  avant  que  disparaissent  les  der- 
niers survivants  de  la  génération  présente,  d'autant 
que  dans  le  y.  38  du  c.  vin,  il  est  déjà  question  de 
i  elle  génération  adultère  et  pécheresse  ».  Mais  il  est 
clair  que  le  second  verset  est  un  logion  distinct,  puis- 
qu'il débute  par  une  introduction  nouvelle  :  Et  il 
leur  disait...  Cette  reprise  de  Marc  laisse  deviner 
qui  i  r  qui  la  précède  ne  se  rattachait  pas  originaire- 
ment a  ee  qui  la  suit,  i  Loisy,  Les  évangiles  synoptiques, 
t  H,  p.  27.  Aussi  les  éditions  récentes  de  Marc  ont- 
elles  reporté  ee  verset  de  Marc  (primitivement 
vin,  :;:ii  au  débul  du  c.  ix. 

Dans  la  double  affirmation  du  Sauveur  il  y  a  donc 
\\i\v  double  idée,  une  double  perspective.  !.•  premier 
verset  (Matth.,  xvi,  27;  Mare..  vm,38;  Luc,  ix.'ioi 
|  i  apporte  d  i  touti  e\  idem  c  a  la  lin  du  m  mde, 
quand  le  Fils  de  l'homme, avec  lequel  s'identifie  Jésus, 


viendra  juger  les  vivants  et  les  morts  .  Mais  le  v. 
suivant  suppose  un  tout  autre  horizon.  1."  Fils  d" 
l'homme  venant  dans  son  royaume  i  Matth. i.  ou  il  y  a 
du  bien  et  du  mal  (cf.  Matth..  xin,  24-30),  ce  n'est 
pas  nécessairement  le  Fils  de  l'homme  venant  p  >ur 
juger  à  la  fin  des  temps.  On  dirait  que  la  p  rsp  rétive 
du  jugement  étant  épuisée,  Matthieu  revient  au  p  lint 
de  départ.  Quelques-uns  hésitaient  a  tout  quitter,  à 
se  renoncer  pour  porter  leur  croix  (voir  f.  24)  à  la 
suite  de  Jésus.  Rien  de  plus  encourageant  que  d'/  sa- 
voir qu'il  entrerait  en  possession  de  son  royaum  •  avant 
que  la  génération  présente  n'ait  disparu.  C'est  donc 
bien  de  l'avènement  du  royaume  qu'il  est  question, 
comme  dans  Mare  et  dans  Luc,  mais  sous  la  forme 
plus  ancienne  de  la  venue  du  Fils  de  l'homme  déjà 
présentée  au  y.  27.  »  Lagrange,  Évangile  selon  saint 
Matthieu,  p.  333.  «  Voir  »  le  règne  de  Dieu  peut  très 
bien,  en  effet,  être  synonyme  de  'avoir  part  »,  parti- 
ciper. 

L'incise  èv  Sovocjxsi,  propre  à  Marc,  marque  que  la 
domination  de  Dieu  sera  installée  sur  la  terre  comme 
ayant  en  elle-même  la  puissance  qui  doit  la  faire  pré- 
valoir :  «  11  se  peut,  en  effet,  que  cette  expression,  qui 
ne  se  trouve  ni  dans  Matthieu  ni  dans  Luc,  soit  de 
frappe  paulinienne,  mais  dans  Paul  elle  exprime  préci- 
sémenl  l'action  puissante  de  Dieu  dans  la  prédication 
de  l'Évangile  (cf.  Rom.,  i,4;  xv,  19;  I  Cor.,  iv,  20).  Si 
Mare  s'est  inspiré  de  Paul,  c'est  donc  à  la  prédication 
de  l'Évangile  qu'il  fait  allusion  et  aux  miracles  qui  ont 
accompagné  la  fondation  de  l'Église  (cf.  Act.,  iv,  33; 
vin.  13).  Il  ne  faut  pas  oublier  que  èv  Suvâprô'.  n'est 
p  is  synonyme  d'éclat  de  gloire,  mais  indique  plutôt 
une  énergie  comme  celle  de  l'âme  dans  le  corp .;  aussi 
la  puissance  est-elle  rattachée  à  l'Esprit-Saint  dans 
Rom.,  i.  1:  xv.  19.  La  seule  difficulté  de  cette  inter- 
prétation, c'est  que,  si  la  prédication  de  l'Évangile 
s'est  produite  avec  une  énergie  extraordinaire,  les 
effets  en  ont  été  gradués,  tandis  que  la  parole  de  Jésus 
semble  indiquer  une  impulsion  décisive,  qui  se  produi- 
ra assez  tard,  puisque  quelques-unes  seulement  des 
personnes  présentes  en  seront  témoins.  Mais  toute 
prophétie  est  nécessairement  un  tableau  d'ensemble, 
tandis  que  la  vie  et  l'histoire  procèdent  par  des  mou- 
vements plus  ou  moins  accentués.  Si  cependant  Jésus 
faisait  allusion  à  une  crise  particulière  et  avantageuse 
qu'il  n'a  pas  déterminée,  on  peut  regarder  la  ruine  de 
Jérusalem  comme  réalisant  la  prophétie,  parce  qu'alors 
la  domination  de  Dieu,  cessant  d'être  restreinte  à  un 
seul  peuple,  s'est  en  réalité  étendue  sur  les  gentils. 
I.  tgrange,  Évangile  selon  saint  Marc.  p.  215. 

Saint  Luc  ayant  supprimé  èXr)Xu8uïav  h  Suvdcpxi 
enlève  a  l'affirmation  du  Christ  la  perspective  escha- 
tologiqu-  :  son  texte  signifie  simplement  «  pirtieipT 
au  règne  de  Dieu  »,  inauguré  par  la  résurrection  et  la 
prédication  des  apôtres.  Le  principe  de  la  solution  est 
donc  qu'il  faut  distinguer  deux  stades  du  règii"  de 
Dieu  :  l'avènement  de  ce  règne  par  la  prédication  d  "s 
apôtres,  et  l'avènement  du  règne  après  le  retour  du 
Christ.  Cf.  Galtier,  op.  cit.,  n.  337,  338. 

On  a  dit  plus  haut  que  les  deux  perspectives,  celle 
de  l'avènement  du  royaume  et  celle  de  la  parousie, 
étaient  connexes.  L'avènement  du  royaume  sur  terre, 
inauguré  par  la  résurrection  du  Christ .  est  le  prélude  de 
l'avènement  du  royaume  de  Dieu  dans  le  eiel,  au  juge- 
ment. De  plus,  la  ruine  de  Jérusalem  qui  doit  se  pro- 
duire avant  que  la  génération  de  Jésus  n'ait  passé 
(Matth.,  xxiv.  34)  est  la  figure  du  bouleversement 
final.  Dans  la  prophétie,  les  deux  perspectives  se  re- 
joignent. Cf.  Lagrange.  Évangile  selon  saint  Matthieu. 
p.  clxvi-clxvii,  et  ici  Prophétie,  t.  xni,  col.  718; 
l.  .r  Grandmaison,  Jésus-Christ,  t.  n.  note  !•'-'. 
P.  157  s,,. 
2.  Dans  la  rép  >nse  à  Caïphe,  Jésus  s'exp  i n i  ■  ainsi  : 
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M.itlh..  xxvi,  64:  ...Je  \.>u.  (le)  déclare,  désormais 
vous  verrez  le  Fils  de  l'homme  assis  à  la  droite  de  la  Puis- 
sance et  venant  sur  les  nuées  du  ciel. 

Marc,  xiv,  IÎ2  :  ...  Et  vous  verrez  le  Fils  de  l'homme 
assis  à  la  droite  de  la  Puissance  et  venant  avec-  les  nuées  du 
ciel    . 

C  :s  deux  textes  laisseraient  entendre  que  Caïphe  et 
les  membres  du  sanhédrin  devaient  eux-mêmes  être 
prochainement  les  témoins  de  la  gloire  du  Fils  de 
l'homme  revenant  sur  les  nuées.  Mais  il  faut  bien  com- 
prendre le  sens  de  la  réponse  faite  par  Jésus  au  grand 
prêtre.  «  D'après  les  termes  (de  cette  rép  «se),  Jésus 
déeiit  une  vision  :  le  Fils  de  l'homme  -  c'est  lui  avec 
sa  nature  humaine  —  est  assis  à  la  droite  de  la  Puis- 

sance,  c'est-à-dire  de  Dieu il  se  lève  et  vient  avec 

les  nuées  du  ciel.  Cette  vision  est  empruntée  à  Dan., 
vu.  13  (Théodotion),  mais  elle  est  complétée.  Daniel 
avait  parlé  de  trônes  (vu.  il),  sans  dire  si  le  Fils  de 
l'homme  devait  y  être  assis.  Jésus  l'affirme  et,  de  ce 
chef,  met  le  Fils  de  l'homme  sur  le  même  rang  que  la 
divinité.  Ce  trait  se  trouvait  dans  Ps.,cx,  1,  à  propos  du 
Messie.  Le  sens  est  donc  que  les  sanhédrites.  qui  main- 
tenant ne  veulent  pas  reconnaître  le  Messie,  y  seront 
contraints  un  jour  lorsqu'ils  le  verront  dans  sa  gloire... 
Jésus  n'annonce  donc  pas  que  les  sanhédrites.  avant 
leur  mort,  auront  une  vision  de  la  gloire  du  Christ,  ou 
que  la  parousie  est  imminente:  il  affirme  simplement 
que  sa  dignité  s'imposera  à  eux  dans  tout  l'éclat  dé- 
crit par  Daniel.  Le  terme  vous  verrez  ne  signifie  pas 
toujours  vous  verrez  de  vos  yeux  .(cf.  Délit..  XXVIII, 
10;  l's..  xlix,  11:  l>s..  lxxxix.  19)...  Jésus  affirme 
doue,  par  une  allusion  au  texte  de  Daniel  qu'il  com- 
plète, qu'il  est  le  Messie,  et  le  Messie  investi  d'un  rang 
divin.  Sûr  de  ce  que  Dieu  lui  réserve,  il  donne  ren- 
dez-vous a  ses  juges;  il  ne  les  assigne  pas  devant  le 
tribunal  de  Dieu,  mais  il  leur  déclare  qu'ils  seront 
obligés  de  reconnaître  sa  gloire  >t  son  rang  unique 
auprès  de  Dieu.  Lagrange,  Évangile  selon  saint  Mare. 
1"  éd.,  p.  376-377. 

L'évangile  de  saint  Luc  évite  la  difficulté  :  «  Désor- 
mais le  FiK  de  l'homme  sera  assis  à  la  droite  de  la  puis- 
sance de  Dieu  .  xxn.  69.  Marc  et  Matthieu  grou- 
paient deux  textes,  l's..  c:x,  1  et  Dan.,  vu.  13.  pour 
donner  par  deux  images  une  idée  du  triomphe  du  Mes 
sie.  Luc  ne  retient  que  la  première  et  par  'éa-ii  au  lieu 
■  li  o\|»eo"6e  il  en  rend  la  réalité  indépendante  des  sanhé- 
drites :  qu'ils  voient  ou  ne  voient  pas.  le  triomphe  de 
Jésus  aura  lieu,  le  plaçant  à  côté  de  Dieu.  Sur  les  rai- 
sons de  cette  divergence,  voir  Lagrange,  Évangile  se- 
lon saint  Luc,  p.  572-573. 

3.  Le  discours  eschalologique  :  Jésus  annonce  a  ses 
auditeurs  les  événements  qui  précéderont  immédiate- 
ment le  jugement  dernier  et  marqueront  la  lin  du 
monde  :  Matth.,  xxiv.  Mare..  XIII,  Luc.  xxi:  la 
conclusion  des  trois  récils  est  identique  : 

Matth.,  xxiv,  :il  :  Je  vous  dis  en  vérité  que  cette  géné- 
ration ne  passera  pas  que  tout  ne  soit  arrivé.  (Voil  aussi 
x,23.) 

Marc,  xm,  30:  Je  vous  dis  en  vérité  que  cet  h-  généra- 
tion ne  passera  pas,  que  tOUl  cela  ne  suil  arrivé. 

Luc,  xxi,:îj  :  En  vérité,  je  vous  dis  que  cette  génération 
ne  passera  pas,  avant  que  tout  ne  s.ni  arrive. 

En  étudiant  le  contexte,  on  peut  y  distinguer  deux 
questions  se  superposant,  l'une  relative  a  la  ruine  de 
Jérusalem,  laquelle  peut   être  prévue  en  raison  de  si 
certains  e1  évitée  d'une  certaine  manière  par  la 
fuite,  l'autre  relative  au  dernier  avènement  du  Fils  de 
l'homme.  Le  sens  exad  de,  textes  a  été  rétabli  a  Pa- 
rousie, I.   xi.  col.  2049-2050.   Noir  aussi  Billot,   La 
parousie,  Paris,  1930,  p.  15-191;  Galtier,  op. cit.,n. 340. 
II.    Interpri  rATiox    des   Pères.  —   1"   Les  textes 
turaires  relatifs  à  /<<  science  parfaite  iln  Christ. 
-.les  n'amènent   ordinairement,  sous  la  plume 
de;    Pères,   aucune   remarque   bien   précise   :  la  plu 


part  du  temps,  en  effet,  les  Pères  ne  parlent  pas 
explicitement  de  la  science  bienheureuse  du  Christ;  et 
l'on  ne  sait  si  la  science  parfaite  dont  ils  parlent  doit 
être  rapportée  à  la  nature  humaine  comme  une  pro- 
priété, ou  eu  vertu  de  la  communication  des  idiomes. 
Cep  aidant  il  y  a  des  exceptions,  soit  que  certains  en- 
visagent explicitement  la  science  parfaite  du  Christ 
comme  la  science  de  vision  béatifique  que  son  huma- 
nité possède  comme  suite  de  l'union  hypostatique, 
soit  que  celte  science  parfaite  soit  invoquée  pour  réfu- 
ter la  thèse  de  l'ignorance  au  sujet  du  jour  et  de 
l'heure  du  jugement.  Nous  suivons  ici  l'ordre  chrono 
logique  : 

Saint  Justin  a  une  assertion  générale  sur  «  la  doc- 
trine pure  et  vraie  de  Jésus-Christ  .  Dial.,  xxxv. 
P.  G.,  t.  vi,  col.  549  C. 

Saint  Irénée.  —  Selon  lui  le  Verbe,  paru  visiblem  ait 
comme  homme,  possède  le  gouvernement  cl  la  direc- 
tion de  toutes  choses,  lui-même  récapitulant  en  soi 
toute  l'universalité  des  êtres.  Contra  Iwr..  1.  V. 
c.  xviii,  n.  3.  On  trouve  également  une  allusion  expli- 
cite à  Joa..  in.  11.  13,  18  dans  le  1.  III.  c.  xxx,  n.  il, 
l>.C,..  I.  vu,  col.  1171.  822. 

Clément  d'Alexandrie.  —  «  Celui  qui  est  notre  péda- 
gogue et  maître  nous  appelle  ses  enfants  et  ses  petits 
(parvulos)  parce  qu'ainsi  nous  sommes  plus  aptes  au 
salut,  le  (  Jirist  révélant  aux  enfants  ce  qu'il  cache  aux 
superbes  (allusion  à  Lue.,  x.  21).  l'ail..  1.  I,  c.  vi, 
n.  :;'J,  33,  P.  G.,  t.  vin,  coi  282  A.  Pour  montrer  que 
l'Esprit-Saint  et  non  une  doctrine  humaine  est  à  la 
source  de  la  prédical  ion  de  saint  Paul,  cf.  I  Cor.,  il.  1  3 
Clément  cite  la  parole  du  Christ,  Joa.,  vu,  111  :  Ma 
doctrine  n'est  pas  de  moi,  mais  du  Père  qui  m'a  en- 
voyé.     Slrom.,  1.  I.  c.  xvn.  n.  87,   ibid.,  col.  801  C. 

Origine.  —  Dans  le  Contra  Celsum,  il  exalte  la  doc- 
trine admirable  du  Christ ,  laquelle  doit  être  prêchée 
dans  le  monde  entier  par  l'évangile. 1.  U.c.  xm,  /'.  G., 
t.  xi.  col.  821-824;  doctrine  pleine  de  sagesse,  source 
des  mystères,  I.  III.  c.  xxxm,  col.  961  C;  car  Jésus 
était  non  seulement  doué  de  sagesse,  mais  participant 
à  la  divinité  il  ce  fut  la  volonté  de  Dieu  que  la  doctrine 
de  Jésus  s'affirma!  victorieuse  parmi  les  hommes  el 
rendît  vains  tous  les  efforts  des  démons.  L.  IV. 
c.  xxxii.  col.  HI76  C-1077  A 

T  rlullien.  —  Dans  le  portrait  qu'on  peut  tracer  du 
Verbe  incarné  d'après  Tertullien,  ••  le  Christ  est  l'Em- 
ni  mu  el.  l'illuminateur  des  nations,  le  conquérant  des 
âmes,  le  prêtre  catholique,  le  pontife  authentique  de 
Dieu  le  Père,  le  médiateur  entre  l'humanité  et  Dieu,  le 
nouvel  Adam,  le  Principe  en  qui  Dieu  récapitula 
I  ont  es  choses,  l'Époux  de  l'Église.  »  A.  d'Alès,  La 
théologie  de  Tertullien,  p.  199;  cf.  Tertullien,  Adv. 
Marcionem,  1.  IV,  c.  ix,  c.  xxxv;  De  resurrectione 
carnis,  c.  li,  /'.  /..,  t.  n.  édit.  de  1866,  col.  403  sq.  ; 
176  sq.;  916  sq.  Toutes  appellations  qui  impliquent 
dans  le  Chrisl  une  science  puisée  en  Dieu  lui-même. 

Saint  Athanase.  -  C'est  surtout  en  parlant  de 
1'  «  ignorance  »  du  Christ,  que  le  témoignage  de  saint 
Vthanase  doil  être  invoqué.  Sur  la  perfection  avec  la- 
quelle il  est  l'expression  du  Père,  voir  Contra  arianos, 
orat.  i,  n.  24;  m,  n.  37,  P.  G.,  t.  xxvi,  col.  21.  lui  C. 
Cette  expression  est,  dans  la  pensée  d'Athanase,  rela- 
tive à  une  science  humaine.  Cf.  De  inrarnatiune  el 
cadra  arianos,  n.  7,  col.  993  C. 

La  plupart  des  Pères  désormais  parleront  expressé- 
ment de  la  science  parfaite  du  Christ,  précisément 
dans  le  but  d'expliquer  l'ignorance  que  semblent  in- 
diquer certains  textes,  \ussj  les  retrouverons-nous 
plus  loin.  Toutefois  une  place  spéciale  est  à  faire  ici  à 
eux   qui.  voulant    donner   la   raison   dernière   de   la 

i  nce  parfaite  du  Christ,  affirment  explicitement  et 
éq  livalemment  en  lui  une  science  venant  de  la  vision 
de  Dieu. 
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Saint  Augustin.  —  Pour  Augustin,  l'homme  «  que 
portait  la  Sagesse  divine  elle-même  diffère  des  autres 
justes  en  ee  que  ceux-ei  ne  voient  le  Seigneur  que  dans 
un  miroir  et  en  énigme  (cf.  I  Cor.,  xm,  12),  tant  que 
leur  âme,  par  la  dissolution  du  corps,  n'est  pas  libérée 
de  tout  péché  et  de  l'ignorance:  mais  le  Christ  qui  n'a 
pas  commis  le  péché,  est  le  seul  à  qui  dans  la  chair  rien 
ne  pouvait  être  caché.  De  divers is  qiicVst.  LXXXIII, 
q.  i.xv,  P.  /,.,  t.  xl.  col.  Cil.  Voir  aussi  De  pecc.merilis 
et  remissions,  1.  I.  c.  xxxi,  n.  60,  t.  xi.iv,  col.  144. 

Saint  Jérôme.  -  Aucun  homme,  excepté  celui  qui 
pour  notre  salut  a  daigné  prendre  notre  chair,  n'a  eu 
la  pleine  science  el  la  pleine  certitude  de  la  vérité. 
Epist..  xxxvi,  n.  15,  P.  L..  t.  xxn.  col.  459.  Si  Jérôme 
t'ait  une  exception,  parmi  les  hommes,  en  faveur  de 
l'Homme-Dieu,  il  semble  bien  que  la  science  dont  il 
parle  ici  soit  une  science  humaine  et  non  divine.  En 
sens  contraire  Galtier, De  incarnat ione,  p.  259,  note  4. 

Saint  Fulgence.  —  Ses  formules  méritent  attention 
ri  demandent  quelque  explication.  Dans  sa  lettre  xiv 
à  Ferrand,  q.  m,  n.  20,  il  affirme  que  l'âme  du  Christ 
connaissait  tout  le  Fils  et  par  conséquent  également 
tout  le  Père.  De  quelle  science  s'agit-il?  De  la  science  di- 
vine communiquée  à  l'âme  humaine  en  raison  de  l'union 
hypostatique  '?  C'est  l'interprétation  de  P.  Galtier,  op. 
cit.,  p.  270,  note  1,  après  Stcntrup,  Chrislolugia,  t.  n, 
th.  72  et  Huiz,  De scientia  Dei,  disp.  VI,sect.2,n.  14.  Il 
semble  et  pendant  qu'on  puisse  l'interpréter  de  la 
science  de  vision  béatifique,  encore  confusément  envi- 
sagée. On  trouvera  une  très  ample  discussion  de  la 
pensée  de  Fulgence  dans  Thomassin,  De  incarnatiane, 
I.  VII,  c.  in. 

Euloge  d'Alexandrie.  —  De  Joa.,  xvi,  15,  cet  auteur 
conclut  que  l'humanité  du  Christ  a  la  science  même 
qui  appartient  à  Dieu  le  Père.  Cité  par  Photius, 
C<  </..  ccxxx.  P.  G.,  t.  cm,  col.  1081  A. 

Maxime  le  Confesseur  aboutit  à  la  même  conclusion, 
en  comparant  l'humanité  du  Christ  unie  au  Verbe  au 
fer  plongé  dans  le  feu  et  prenant  les  propriétés  du  feu. 
Quiestiones  et  dubia,  q.  lxvi,  P.  G.,  t.  xc,  col.  837  D- 
840  A.  Même  remarque  de  P.  Galtier  sur  ces  deux 
textes  que  sur  le  texte  de  Fulgence.  Il  n'en  reste  pas 
moins  vrai  que,  dans  ces  formules,  encore  vagues,  on 
trouve  une  indication  en  faveur  de  la  doctrine  que 
déjà  le  génie  de  saint  Augustin  avait  su  préciser. 

Saint  Jean  Damascéne  est  peut-être  celui  des  Pères 
grecs  qui  a  le  plus  clairement  entrevu  la  solution  théo- 
logique. 11  enseigne  que  l'humanité  du  Christ,  bien 
que  par  sa  nature  esclave  et  sujette  à  l'ignorance,  ne 
peut  cependant,  en  raison  de  l'union  hypostatique, 
être  esclave  et  ignorante  des  événements  futurs.  En 
raison  de  cette  union  avec  le  Verbe,  elle  a  été  enrichie 
de  la  connaissance  des  futurs  comme  elle  fut  enrichie 
d'autres  divines  merveilles,  6coaYj|xsîcov.  De  fuie 
orth.,\.  III,  e.  xxi.  P.  G..X.  xciv,  col.  1084  B-1085  A. 
L'unité  personnelle  est  donc  la  raison  pour  laquelle, 
nonobstant  l'esclavage  et  l'ignorance  naturelle  à  l'hu- 
manité, nous  devons  affirmer  i  que  ce  Christ  un,  à  la 
fois  Dieu  et  homme,  est  le  maître  et  le  Seigneur  de 
toute  créature  et  sait  tout    .  Ibid.,  col.  1085  C. 

Sans  doute,  comme  le  fait  justement  observer  P.  Gal- 
tier, i,p.  cit.,  p.  270,  la  distinction  entre  science 
incréée  et  science  humaine  est  encore  ici  dans  une  cer- 
taine obscurité;  l'œuvre  de  précision  théologique,  si 
heureusement  amorcée  par  Augustin,  sera  reprise  par 
les  théologiens  postérieurs. 

2°  Le  progrès  dans  la  science  du  Christ.  — -  Les  Pères 
interprètent  assez  différemment  Lue.,  n,  52,  quant  au 
progrès  affirmé  dans  la  science  (sagesse)  du  Christ. 
Unanimement  ils  confessent  que  le  progrès  ne  saurait 
exister  que  dans  la  science  que  le  Christ  possédait  en 
tant  qu'homme. 

Origine  est  le  premier  que  nous  rencontrions.  Son 


interprétation  de  Luc,  n,  52  est  dépendante  de  sa 
conception  de  l'ignorance  du  Christ.  Il  l'explique  d'une 
imperfection  humaine  librement  acceptée  par  le 
Christ.  Car  personne  ne  progresse  s'il  est  parfait;  celui 
qui  progresse  a  besoin  d'acquérir  quelque  perfection. 
In  Jeremiam,  hom.  i,  7,  P.  G.,  t.  xm,  col.  264.  Le  pro- 
grès dans  la  sagesse  a  été  la  contre-partie  de  cet  anéan- 
tissement volontaire  :  si  l'enfant  Jésus  a  pu  croître  en 
sagesse,  c'est  qu'auparavant  il  s'en  était  dépouillé  et 
qu'il  fallait  la  reprendre.  In  Lucam,  hom.  xix,  ibid., 
col.  1849  C.  Il  y  a  donc  un  progrès  réel  de  l'âme  du 
Christ.  Cf.  hom.  xx,  col.  1853  B:  In  Matth.,  commen- 
lar.  séries,  xm,  col.  1686-1688. 

Saint  Alhanase  se  demande  comment  pouvait  pro- 
gresser en  sagesse  et  en  grâce  celui  qui  confère  la 
grâce  aux  autres.  Le  Verbe,  répond-il,  ne  progresse- 
pas;  en  Jésus,  c'est  l'homme  qui  progresse  et  les 
évangélistes  ont  ajouté  opportunément  pour  marquer 
cette  nuance  que  Jésus,  non  le  Verbe,  progressait  en 
sagesse,  en  grâce  et  en  âge.  Contra  arianos,  orat.  m, 
n.  51,  P.  G.,  t.  xxvi,  col.  430.  Cf.  pseudo-Athanase, 
Sermo  major  de  fide,  n.  17,  18,  col.  1272  BC. 

Saint  Basile,  d'une  manière  générale,  attribue  le 
progrès  à  l'humanité.  In  ps.  xliv,  5,  P.  G., 
t.  xxiv,  col.  397  BC.  Mais  il  applique  aussi  le  texte  au 
progrès  du  corps  mystique  du  Christ,  l'Église. 

Saint  Grégoire  de  Sazianze,  dans  le  panégyrique  de 
saint  Basile,  déclare  incidemment  que  le  progrès  du 
Christ  ne  consistait  que  dans  l'exercice  et  la  manifes- 
tation progressive  de  sa  science.  P.  G.,  t.  xxxvi, 
iul.  ô  18  BC.  Le  progrès  a  donc  été  tout  extérieur  : 
comment  concevoir  un  accroissement  en  celui  qui. 
dès  le  principe,  était  parfait?  Cf.  Epist..  ci,  t.  xxxvn, 
col.  1S0  B-181  A. 

Saint  Épiphane  rappelle  brièvement  que  le  progrès 
ne  saurait  affecter  que  l'intelligence  humaine  du 
Christ.  Hœr.,  lxxvii,  26,  P.  G.,  t.  xlii,  680  B.  L'A;i- 
coratus,  n.  78,  t.  xliii,  col.  165  A,  semble  réduire  ce 
progrès  à  une  manifestation  progressive. 

Proclus  admet,  lui  aussi,  un  progrès  réel  de  la  science 
humaine  du  Christ.  Epist.,  n.  Ad  Armenos,  n.  14, 
P.  G,  t.  lxv,  col.  869. 

Théodore  de  Mopsuesle  (qui  s'en  étonnerait  ?)  ad- 
met un  véritable  progrès  intérieur.  De  incarnatiane 
Filii  Dei,  1.  VII,  fragm.,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  9S0  A. 

Chez  les  Antiochiens,  le  progrès  réel  du  Christ  en 
science  démontre  la  réalité  de  son  âme  raisonnable. 
Ainsi  Théodoret,  Eranistes,  c.  n,  P.  G.,  t. lxxxiii, col. 
149-152,  surtout  152  C.  Voir  également  In  ps.  XV,  7: 
«  il  s'instruisait  comme  homme  et.  comme  Dieu,  était 
la  source  de  la  sagesse  »,  t.  lxxx,  col.  961  C;  In  epist. 
ad  Hebr.,  n,  18,  t.  lxxxii,  col.  697  A;  Epist.,  cli, 
t.  lxxxiii,  col.  1425  A.  Cette  croissance  de  l'âme  hu- 
maine dans  la  sagesse  manifestait  la  sagesse  de  la 
nature  divine.  Hseret.  fabul.  camp.,  I.  V,  e.  xm,  ibnl.. 
col.  497  BC.  Cf.  Penlalog.,  t.  lxxxiv,  col.  09-72. 
Cf.  N.  Goubokovskv,  Blajennui  Thendorit,t.  i,  Moscou, 
1890,  p.  76. 

Saint  Cyrille  d'Alexandrie  et  peut-être  l'auteur 
grec  qui  a  le  plus  étudié  la  question  de  la  science  du 
Christ.  Voir  plus  loin.  Sur  le  point  précis  du  progrès 
affirmé  par  Luc.  n.  52,  il  affirme  que  «  la  nature  divine 
du  Verbe  ne  peut  pas  être  sujette  au  progrès,  mais  la 
nature  humaine  peut  l'être  et  l'a  été  en  effet  dans  le 
Christ».  Thésaurus,  assert,  xxvm,  P.  G.,  t.  lxxv.coI. 
124  B.  Le  Christ  a  voulu  ce  progrès  humain  p  iur  nous 
être  semblable  et  nous  sauver,  col.  425  D;  428  C. 
Le  progrès  n'est  qu'à  la  surface  de  la  vie  du  Christ  : 
dès  l'origine,  le  Christ  sait  tout,  étant  le  Verbe  de 
Dieu,  mais  il  manifeste  progressivement  sa  science  et 
sa  grâce.  Ibid.,  col.  128  Ali.  (,f.  Ad».  .V  slorium,  1.  III. 
c.  iv,  P.  G.,  t.  lxxvi.  col.  1."':;.  Saint  Cyrille  n'entend 
pas  par  là  que,  dès  l'origine,  la  science  humaine  du 
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Christ  ait  été  parfaite  et  se  soit  ensuite  manifestée 
progressivement;  mais  il  veut  dire  que  sa  science  di- 
vine apparaît  progressivement  dans  son  humanité. 
Ibid.,  col.  428  B. 


Le  rapprochement  entre  la  croissance  du  corps  de  l'enfant 
.Jésus  et  le  développement  progressif  de  son  intelligence 
humaine,  éclaire  la  pensée  de  saint  Cyrille;  il  y  revient 
ailleurs  avec  plus  d'insistance  :  Quod  unus  sit  Christus 
(t.  lxxv,  col.  1332)  :  •  Le  sage  évangélistc  ayant  introduit 
le  Verbe  divin  fait  chair,  montre  que,  s'étant  uni  selon  l'éco- 
nomie de  l'incarnation  à  la  chair  qu'il  avait  prise,  il  l'a  lais- 
sée se  développer  selon  les  lois  de  sa  propre  nature.  Or,  c'est 
le  propre  de  l'humanité  de  progresser  en  âge  et  en  sagesse, 
je  dirai  même  en  grAce,  l'intelligence  qui  se  trouve  en  chacun 
se  développant,  en  quelque  façon,  en  même  temps  que  les 
dimensions  du  corps.  Chez  les  enfants  elle  n'est  plus  ce  qu'elle 
était  au  premier  âge,  et  dans  la  suite  elle  croît  encore.  Car  il 
n'était  certainement  pas  impossible  ni  irréalisable  pour  le 
Verbe,  puisqu'il  est  Dieu  et  né  du  Père,  de  grandir  dés  le 
berceau  le  corps  qu'il  s'était  uni,  et  de  l'amener  soudain  à  la 
croissance  parfaite.  Et  je  dirai  aussi  qu'il  lui  était  aisé  et 
facile  de  manifester  dans  l'enfant  une  sagesse  admirable; 
mais  cela  eût  peu  différé  de  la  magie,  et  cela  eût  rompu 
l'économie  de  l'incarnation.  Car  ce  mystère  s'est  accompli 
sans  éclat.  Il  a  donc  permis  aux  lois  de  l'humanité  de  garder 
en  lui  toute  leur  valeur.  Et  l'on  attribuera  cela  à  sa  ressem- 
blance avec  nous:  nous  nous  développons  peu  à  peu,  le  temps 
faisant  croître  notre  stature  et,  dans  la  même  proportion, 
notre  intelligence. 

«  Tous  ces  textes,  conclut  J.  Lebreton  (à  qui  nous 
>  mpruntons  ce  résumé)  constituent  un  ensemble  co- 
hérent et  assez  facile  à  interpréter;  on  peut  ramener 
cette  doctrine  à  ces  quelques  points  principaux  :  la 
science  divine  du  Verbe  est  infiniment  parfaite,  et  le 
Christ  eût  pu  la  manifester,  dès  l'origine  et  en  tout? 
occasion,  dans  son  humanité.  Mais,  s'étant  fait  sem- 
blable à  nous,  il  a  voulu  partager  nos  infirmités;  il 
a  donc  voulu  que  le  développement  de  son  intelligence 
apparût  progressif  comme  celui  de  son  corps,  et  il  a 
voulu  aussi  se  montrer,  en  certaines  occasions,  comme 
ignorant,  de  même  qu'il  a  voulu  souffrir  de  la  faim  et  de 
la  soif.  •  Histoire  du  dogme  de  la  Trinité,  6e  édit.,  t.  i, 
p.  573-575.  On  voudra  bien  confronter  cette  explica- 
tion avec  celle  donnée  ici  par  J.  Mahé,  art.  Cyrille 
d'Alexandrie  (Saint),  t.  m,  col.  2513,  où  le  progrès 
de  la  science  du  Christ  est  affirmé  simplement  ap- 
parent. 

Chez  les  Latins,  saint  Ambroise  semble  émettre,  au 
sujet  du  progrès  dans  la  science  du  Christ,  une  double 
opinion  contradictoire.  Dans  le  De  fide,  1.  V,  c.  xvm, 
n.  221,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  094,  il  rapporte,  mais  sans 
oser  s'y  rallier,  l'opinion  de  ceux  qui  interprétaient 
Luc,  n,  52,  dans  le  sens  d'un  progrès  dans  la  connais- 
sance elle-même  ;  or.  cette  idée  il  l'admet,  tout  au  moins 
dans  sa  substance,  dans  le  De  incarnationis  sacramento, 
c.  vu,  n.  71-74.  ibid.,  836-837.  Ce  changement  a-t-il  été 
imposé  à  saint  Ambroise  par  la  préoccupation  de  l'hé- 
résie d'Apollinaire?  Voir  E.  Schulte,  7)i'e  Entwicklung 
der  Lettre  vom  menschlichen  Wissen  Christi  bis  zum 
Ileginne  der  Scholaslik,  Paderborn,  1914,  p.  68. 

Saint  Augustin.  —  Bien  qu'il  n'admette,  on  le  verra, 
aucune  ignorance  dans  l'âme  du  Sauveur,  il  n'a  pas 
nié  dans  la  science  du  Christ  tout  progrès.  Voir  De 
diversisquirst.  lxxxiu,  q.  lxxv,  P.  L.,  t.  xl,  col.  87 
et  Contra  Maximinum  Arian.  epise.,  1.  If,  c.  xxm, 
n.  7,  t.  xi.n,  col.  802.  Dans  le  premier  de  ces  textes,  il 
concède  même  un  progrés  dans  la  vision  béatifique, 
sinon  dans  le  Christ,  au  moins  d'une  façon  mystique, 
dans  son  corps  qui  est  l'Église. 

Leporius,  dans  son  Libellas  emendationis,  n.  6,  corn 
mente  le  texte  de  saint  Luc  en  affirmant  une  se àence 
progressive  librement  acceptée  en  vue  de  la  rédemp- 
tion par  le  Christ  qui  a  voulu  porter  nos  infirmités  : 
ad  probationem  veri  liominis,  currente  in  eodem  nihi 
nminus  cursu  nostrx  morlalilatis ,  potestate  scilicet, 


non  necessitate,  œtate  il  sapientia,  evangelista  tes- 
tante, proficit.  P.  L.,  t.  xxxi,  col.  1225. 

Chez  saint  Fulgence,  le  progrès  dans  la  science  et  ta 
grâce  est  une  preuve,  contre  les  ariens,  de  l'existence 
d'une  àme  humaine  en  Jésus.  Ad  Trasimundum,  1.  I. 
c.  vin,  P.  L.,  t.  lxv,  col.  231-232. 

Les  luttes  contres  les  agnoètes  et  les  monothélites 
amènent  une  réaction  dont  on  trouve  l'écho  chez  sain! 
Jean  Damascène.  Dans  le  Christ,  en  raison  de  l'union 
hypost  atique.il  y  a  science  parfaite,  le  progrès  en  science 
comme  en  grâce  n'a  pu  être  qu'apparent.  Soutenir  le 
contraire,  c'est  verser  dans  l'hérésie  de  Nestorius.  De 
fide  orth.,  1.  III,  c.  xxn,  P.  G.,  t.  xciv,  col.  1088  AB. 
On  trouve  néanmoins, postérieurement  au  Damascène, 
l'assertion  d'un  réel  progrès  dans  la  science  humaine 
du  Christ  chez  Euthymius  Zigabène.  Panoplia,c.xi, 
P.  G,  t.  cxxx,  col.  636. 

11  faudra  la  théologie  du  .Moyen  Age  pour  apporter 
les  nuances  nécessaires , et  définitives. 

3°  Interprétation  des  textes  relatifs  à  l'ignorance.  — 
1.  Les  interrogations  posées  par  le  Christ.  —  Peu  de 
Pères  se  sont  préoccupés  de  les  expliquer.  Ils  n'ac- 
ceptent  pas  l'explication  par  l'ignorance  :  ils  y  voient 
un  aspect  du  rôle  de  l'humanité  dans  l'incarnation. 
Voir  Origènc,  In  Matth.,  xm,  51,  P.  G.,  t.  xm. 
col.  1686;  S.  JeanChrysostome,  In  Matth., hom.  i.xxvn 
(al.  lxxviii),  n.  3,  P.  G.,  t.  lviii,  col.  705  sq.  —  A 
Péthanie,  Jésus,  comme  homme,  demande  où  est 
Lazare,  et  comme  Dieu  il  le  ressuscite;  à  Césarée, 
Jésus  interroge  Pierre  comme  homme  et,  comme  Dieu, 
il  l'inspire.  S.  Athanase,  Contra  arianos,  orat.  m,  n.  46, 
P.  G.,  t.  xxvi,  col.  421.  Cf.  n.  38,  col.  404  C.  —  Quand 
Jésus  demande  au  démon  son  nom  (Matth.,  v,  1-15), 
il  interroge  non  par  ignorance,  mais  pour  mieux  faire 
ressortir  ses  raisons  d'agir,  ou  encore  pour  se  confor- 
mer à  la  manière  d'agir  des  hommes.  —  Voir  aussi 
S.  Épiphane,  Ha?r.,  lxvi,  n.  33,  P.  G.,  t.  xlii,  col.  85  B; 
Ancoratus,  xxxi,  xxxix,  t.  xliii,  col.  72-73,  88. 

Aucune  ignorance  dans  l'esprit  du  Christ,  affirme 
Cyrille  d'Alexandrie.  Si  Jésus  interroge,  c'est  qu'il 
s'est  fait  semblable  à  ses  frères.  11  savait  où  Lazare 
était  enseveli, et  il  le  demande  cependant.  A  Césarée  de 
Philippe,  quand  il  interroge  Pierre,  il  savait  la  réponse 
que  ferait  l'apôtre.  Dieu  a  bien  interrogé  Adam  (Gen.. 
m,  9)  et  Caïn  (iv,  9);  on  ne  peut  donc  être  surpris  que 
le  Verbe  incarné  interroge  Philippe  (Joa.,  vi,  5-6). 
Thésaurus,  ass.  xxn,  P.  G.,  t.  i.xxv,  col.  376  AB. 
377  B.  Cf.  Ad  reginas,  n,  7,  t.  lxxvi,  col.  1355.  - 
Pour  Euloge  d'Alexandrie,  les  interrogations  du  Christ 
ne  sont  que  des  figures  de  langage,  comme  celles 
prêtées  à  Dieu  lui-même  (voir  ci-dessus).  Cité  pai 
Photius,  Cod.,  ccxxx,  P.  G,  t.  cm,  col.  1080  D-108 1  C. 
—  Niccphore  de  Constantinople  dit  que  le  Christ  inter- 
roge simplement  pour  manifester  la  manière  de  faire 
de  notre  nature.  Antirrheticus,  n.  50,  P.  G.,  t.  c,  col. 
328.  —  C'est  aussi  l'interprétation  de  saint  Augustin. 
In  Joannis  evang.,  tract.  XI. IX,  n.  20.  P.  L.,  t.  xxxv. 
col.  1755-1756.  On  peut  voir  aussi  dans  les  interroga 
lions  du  Christ  un  symbole  de  la  vocation,  De  div. 
quœst.  LXXXIU,  q.  i.xv,  t.  xxxiv,  col.  60. 

2.  Les  exclamations  du  Clirist  à  la  passion.  —  Le  cri 
d'abandon  du  Christ  sur  la  Croix  (Matth.,  xxvn,  16) 
inspire  à  Liporius  cette  interprétation  :  l'abandon 
dont  il  s'agit  n'est  que  celui  du  corps  après  la  mort  : 
la  passé  est  employé  ici  à  la  place  «lu  futur,  le  corps 
devant  être  abandonné  non  seulement  par  Dieu,  mais 
par  l'âme  du  Christ  elle-même.  Op.  cit.,  n.  9,  P.  L., 
t.  xxxi,  col.  1228  D.  Cette  interprétation  est  d'ailleurs 
assez  commune  aussi  bien  chez  les  Grecs  que  chez  les 
Latins  au  iv  siècle.  Elle  s'appuie  sur  cette  idée  que  le 
Corps  du  Christ  ne  pouvait  mourir  que  par  l'abandon 
de  la  divinité.  Voir  Novaticn,  De  Trinitate,  c.  xxt, 
/'.  L.,  1.  m,  col.956BC;S.  Hilaire,  De  Trmitate,  1.  X, 
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n  65,  /'./...  I.  x,  col.  594  A:  S.  Ambroise,  In  Luc,  IX. 
n.  127.  P.  £.,t.xv,  col  1929  ^  ;  Nicétas  de  Remésiana, 
lie  symbolo,  c.  xm,  P.  I...  t.  xvn,  col.  525.  Sur  la 
pensée  «le  cet  auteur,  voir  L.  Janssens,  De  Deo-ho- 
mine,  t.  n,  p.  838-839. 

Pour  Grégoire  de  Nazianze,  c'est  en  notre  nom  que 
Jésus  s'adresse  au  l'ère,  (irai.,  xxx.  n.  ~>.  /'.  G., 
I.  xxxvi.  col.  108.  —  -  La  prière  :  »  Que  ee  calice,  s'il 
est  possible,  s'éloigne  de  moi  :  paroles  de  l'humanité, 
déclare  saint  Damascène,  cl  non  de  la  divinité.  De 
duabus  voluntatibus,  n.  38.  /'.  G.,  t.  xcv,  col.  177  B. 
Plus  simplement,  saint  Grégoire  de  Nazianze  expli- 
quait cette  prière  du  Sauveur,  tout  en  maintenant  la 
parfaite  connaissance  qu'il  avait  de  tout  ce  qui  arrive- 
rait à  la  passion.  Oral.,  xxx.  n.  15,  P.  G.,  t.  xxxvi, 
col.  117  C.  Saint  Jérôme  ne  trouve  aucune  ignorance 
réelle  dans  ces  sentiments  exprimés  par  le  Chris!  : 
ils  doivent  simplement  être  une  occasion  de  manifes- 
ter notre  foi.  Dial.  adv.  pelagianos.  1.  II.  n.  17.  /'.  /... 
I.  xxin  (édit.  de  1865),  col.  575. 

1"  Les  interprétations  palristiques  >!■•  Marc,  xm,  32 
i i  Matth..  XXIV,  36.  L'article  Agnoètes  a  étudié 
spécialement  l'interprétation  de  ces  textes  par  les 
Pères,  t.  i.  col.  589-593,  en  fonction  des  négations 
agnoètes.  On  ne  reprendra  donc  la  question  que  par- 
tiellement, dans  la  mesure  où  il  est  nécessaire  de  com- 
pléter un  sujet  qui  déhorde  l'agnoétisme  et  de  tenir 
compte  des  travaux  plus  récents  et  plus  étendus,  parus 
depuis  le  décret  du  Saint-Office  du  5  juin  1918.  de 
Schulte,  de  J.  Marie  et  surtout  de  l'étude  presque 
exhaustive  de  J.  Lebreton,  Histoire  du  dogme  de  lu 
Trinité,  6e  édit..  t.  i.  Paris,  1927,  note  G  :  L'ignorance 
du  jour  du  jugement,  dont  on  s'inspirera  ici. 

L'étude  des  interprétations  patristiques  île  Marc, 
m,  32  doit  être  rép.irtie  sur  cinq  périodes  :  1.  avant  la 
controverse  arienne:  2.  la  controverse  arienne  et  apol- 
linariste;  3.  la  controverse  christologique  au  v  siècle; 
■t.  Saint  Augustin:  ô.  les  controverses  christologiques 
du  vie  au  vin1'  siècle.  (Test  à  peu  près  la  division  adop- 
tée par  J.  Lebreton. 

1.  Avant  ta  controverse  arienne.  -  L'interprétation 
A'Irénée  est  strictement  littérale  :  le  Fils  n'a  pas  eu 
houle  de  rapporter  la  connaissance  du  dernier  jour 
au  seul  Père  pour  nous  apprendre  a  ne  pas  rougir  de 
i  app  irter  à  Dieu  ce  qui  est  au-dessus  de  nous.  Contra 
ha'r..  1.  II,  c.  xxviii.  n.  6-8,  /'.  G.,  t.  vu.  col.  808-81  1 . 
—  Origine  présente  plu  leurs  interprétations.  L'anéan- 
t  issement  (quia  se  exinaniverat,  jurmam  servi  accipiens, 
cf.  Phi].,  n.  7)  explique  que  Jésus  se  soit  dépouillé  de 
sa  science  :  ce  qui  est  loin  d'être  une  imperfection; 
car,  si  Dieu  n'est  pas  imparfait  en  ignorant  le  pécheur, 
le  Christ  n'est  pas  imparfait  en  taisant  les  choses  hu- 
maines pour  magnifier  la  gloire  de  Dieu.  In  Jerem., 
hom.i,  7-8.  P.  G.,  t.  xm,  col.  264-265.  Rien  détonnant 
donc  que,  sur  le  jour  du  jugement ,  le  Seigneur  se  joigne 
aux  ignorants,  puisque,  en  tant  qu'homme,  le  Christ 
progressait  en  science  et  en  sagesse.  Voir  ci-dessus, 
col.  1636.  Sur  ce  fondement  se  greffent  deux  explica- 
tions, l'une  littérale  :  jusqu'à  sa  résurrection,  la 
science  du  Christ  fut  imparfaite,  ce  n'est  qu'après  la 
résurrection  que  Dieu  l'a  exaltée  et  que  le  Fils  a  reçu 
du  l'ère  la  science  complète:  l'autre  mystique  :  l'Église 
ne  faisant  qu'une  avec  le  Christ,  tant  qu'elle  ignore. 
le  Christ  est  dit  ignorer  lui-même.  In  Matth.  commen- 
lar.  séries,  xm.  /'.  G.,  t.  xm,  col.  1686  A-1687C;cf. 
In  Lucam,  nom.  \ix.  col.  1819:  hom.  xx.  col.  1853  G 

2  Controverse  arienne  et  apollinarisle.  ai  Pères 
grecs.  Les   Pères  réfutent  les  ariens  qui   veulent 

attribuer  l'ignorance  au  Verbe  de  Dieu,  et  d'autre  part, 
ils  invoquent  Marc-  .  xm,  32  pour  prouver  aux  ap  >lli- 
naristes  la  réalité  d'une  science  humaine,  et  par  con- 
séquent d'une  âme  humaine  dans  le  Chris!.  Les  inté- 
rêts immédial  s  de  ecl  te  double  controverse  s   mblaienl 


recommander  une  interprétation  littérale  du  texte 
évangélique  :  admettre  une  ignorance  humaine  réelle 
dans  le  Christ,  n'était-ce  pas  établir  une  fois  de  plus 
une  distinction  devenue  traditionnelle  dans  l'exégèse 
catholique  ?  »  J.  Lebreton,  p.  561.  Cependant  l'exégèse 
littérale,  largement  répandue,  n'est  pas  la  plus  univer- 
sellement acceptée. 

Ainsi  Euslathe  d'Antioehe  explique  l'ignorance  du 
Christ  par  un  dessein  miséricordieux  de  Dieu  en  vue 
du  salut  des  hommes  :  ne  farte  inefjabilia  mijsteria  si- 
milis generis  hominibus  homo  indicans  et  diem  secundi 
adventus  oslenderet.  Fragm.,  dans  Théodoret,  P.  G.. 
t.  xviii,  col.  677  H.  691  C  (ou  dans  Facundus  d'Her- 
miane,  Pro  defensione  trium  cap.,  xi.  1 ./'./..  t .  i.xvii, 
col.  795). 

Saint  Athauase  discute  longuement  ce  texte  contre 
les  ariens  et  fournit  plusieurs  réponses  à  l'objection 
qu'on  en  tire.  Contra  arianos,  orat.  m,  n.  42-49,  P.  G., 
t.  xxvi,  col.  412-128.  Déjà,  au  n.  37,  il  pose  le  prin- 
cipe de  sa  solution  :  l'ignorance  appartient  à  la  chair 
(l'humanité),  mais  le  Verbe,  par  qui  toutes  choses  ont 
été  faites,  connaissait  toutes  choses.  Col.  404  C.  Le 
Verbe,  qui  connaît  le  Père  et  qui  a  tout  créé,  connaît 
donc  le  jour  du  jugement  et  il  le  montre  en  décrivant 
les  signes  avant-coureurs.  X.  42,  col.  412.  11  le  con- 
naissait donc  en  tant  que  Verbe,  mais  il  l'ignorait  en 
tant  qu'homme.  X.  43,  col.  413.  En  n'exceptant  pas  le 
Saint-Esprit,  le  Christ  a  montré  que.  comme  Verbe,  il 
connaît  cette  heure  puisque  c'est  de  lui  que  le  Saint- 
Esprit  reçoit;  de  plus,  il  connaît  le  Père,  il  est  dans  le 
Père,  donc  il  connaît  cette  heure,  n.  44,  col.  416;  il 
connaît  en  tant  que  Verbe,  mais  ignore  en  tant 
qu'homme.  X.  45,  col.  417...  Si  le  Christ  se  dit  igno- 
rant, il  fait  comme  Paul  qui,  sachant  qu'il  a  été  ravi 
en  corps  au  ciel,  déclare  par  modestie  qu'il  l'ignore 
(II  Cor.,  xii.  2).  X.  47.  col.  421.  S'il  a  répondu  ainsi  en 
tant  qu'homme,  c'est  afin  d'arrêter  les  interrogations 
des  apôtres;  mais,  après  la  résurrection,  le  Christ  ne 
dit  plus  :  «  Le  Fils  ne  sait  pas  .  mais  :  «  Il  ne  vous  ap- 
partient pas  de  savoir  (Act.,  i.  7).  X.  48,  col.  424. 
Ainsi  le  sens  des  paroles  est  :  b;ù>  oTSoe,  -).'/'/'  oix  ecttiv 
!>u.û>m  --vcov-/'..  X.  49,  col.  425. 

Dans  la  deuxième  lettre  à  Sérapion,  n.  9,  P.  G., 
t.  xxvi,  col.  621-621,  Athauase  ne  retient  qu'une 
idée  :  l'ignorance  est  le  propre  de  l'homme  et  comme 
le  Verbe  a  voulu  être  homme,  il  en  a  pris  l'ignorance 
comme  d'autres  infirmités,  précisément  pour  en  pur- 
ger et  libérer  l'humanité,  col.  624;  cf.  De  incarnatione 
et  contra  arianos,  n.  7.  col.  993. 

Ainsi,  conclut  J.  Lebreton.  tout  l'effort  de  saint 
Athauase  tend  à  établir  que  le  Verbe  divin  n'ignore 
rien;  en  comparaison  de  cette  affirmation  capitale,  le 
reste  est  pour  lui  de  peu  d'importance,  et  il  propose 
plusieurs  interprétations  différentes  du  texte  évangé- 
lique :  l'ignorance,  écartée  de  la  divinité  du  Christ  et 
attribuée  à  son  humanité,  est  présentée  tantôt  c  imme 
apparente,  tantôt  comme  réelle.  A  cette  occasion,  il 
formule  ce  principe  sotériologique  qui  sera  dans  la 
suite  si  souvent  invoqué  en  divers  sens  :  «  Le  Christ  a 
voulu  se  charger  de  toutes  nos  infirmités  pour  les  gué- 
rir toutes.  -  Op.  eit..  p.  563. 

Saint  Basile.  ---  Dans  la  lettre  vin  au  peuple  de  Cé- 
sarée  (en  supposant  que  cette  lettre  soit  de  Basile  et 
non  d'Évagre  le  Politique,  cf.  H.  Melcher,  Der  S.  Brief 
des  Basilius  ein  Werk  îles  Evagrius  Ponticus  ?  Munster- 
eii-YY.,  1923),  l'auteur  donne  une  double  interpréta- 
tion :  dans  l'ignorance  du  jour  du  jugement,  il  voit 
d'abord  une  disposition  providentielle;  cf.  Act.,  i,  7. 
Mais  a  cette  interprétation  grossière  (ita/ÛTepov)  se 
superpose  une  interprétation  allégorique  :  Dieu  ne 
connaît  que  lui-même;  il  ignore  ce  qui  n'est  pas  lui- 
inèiii  :.  La  connaissance  des  choses  divines  (le  jour  du 
ingénient   en  fait  partie)  esl .  par  ailleurs,  un  sommet 
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inaccessible  aux  anges  eux-mêmes.  Epist.,  vin,  a.  ii-7, 
col.  256  A-257  A. 

Dans  la  lettre  ccxxxvi  à  Amphiloque.  d'authenti- 
cité indiscutée,  Basile  établit  deux  principes  de  solu- 
tion. D'une  part, l'ignorance  affirmée  par  le  Fils  mon- 
tre que  le  Père  seul  est  le  principe  de  cet  le  connais 
sance,  et  le  Fils  ne  connaît  le  jour  du  jugement  que 
parce  que  le  l'ère  le  connaît.  P.  G., t.  xxxii,  col.  870 B. 
Le  Fils  ne  saurait  d'ailleurs  être  rangé  avec  ses  servi- 
teurs parmi  ceux  qui  ignorent.  Col.  880  A.  D'autre 
part,  sans  s'écarter  de  la  saine  doctrine,  on  peut  expli- 
quer l'ignorance  par  1'  »  économie  »  (l'incarnation). 
Col.  877  C.  Basile  fait  ici  remarquer  la  différence  de 
Matthieu,  qui  ne  nomme  pas  le  Fils,  cl  'le  Marc  qui  en 
fait  mention  (voir  ci-dessus,  col.  1631):  mus  cette 
omission  importe  peu. 

Dans  le  IVe  livre  contre  Eunomius,  c.  m.  le  pseudo- 
Basile esquisse  une  solution  plus  précise.  Le  Fils  con- 
naît le  Père  et  donc  ne  peut  rien  ignorer  :  en  lui  sont 
tous  les  trésors  de  la  sagesse  et  de  la  science.  L'igno- 
rance du  dernier  jour  est  donc  une  simple  réti- 
cence, pour  ne  pas  dévoiler  ce  qui  aurait  pu  di- 
minuer la  piété  el  le  zèle  des  hommes.  P.  C,  t.  xxix, 
col.  696  BG.  Sur  l'attribution  probable  de  ce  livre  à 
Didyme,  voir  G.  Bardy,  Didyme  l'Aveugle,  Paris,  1910, 
p.  23-27. 

Saint  Grégoire  de  Nazianze.  -  Ce  l'ère  s'appuie  sur 
le  même  principe  que  le  pseudo-Basile  pour  dire  que  le 
Fils  n'ignore  pas  le  jour  du  jugement,  dont  il  a  même 
décrit  les  signes  avant-coureurs.  Mais  cette  science,  il 
l'a  comme  Dieu  el  non  comme  homme.  Oral.,  xxx 
(theol.  iv),  n.  15-16.  P.  G.,  I.  xxxvi.  col.  124  AC 
Aussi  Grégoire  emploie-t-il  ici  le  mot  Fils  (uî6ç)  d'une 
façon  absolue  et  non  «le  Fils  de  Dieu  »(ô  uîoç  toù  0eoû). 
«Cet  emploi  absolu  de  uîôç  est  d'ailleurs  emprunté 
à  saint  Athanase,  Oral.,  m,  n.  43  et  se  retrouve  chez 
saint  Ambroise,  De  fide,  1.  Y,  c.  xvm,  n.  221  et  chez 
saint  Cyrille  d'Alexandrie  (voir  plus  loin,  col.  1643), 
Thésaurus,  ass.  xxn.  Ce  texte  de  saint  Grégoire  de- 
viendra classique  dans  la  théologie  grecque:  on  insis- 
tera particulièrement  sur  la  réserve  :  av  tic  to  <paiv6- 
o.£vov  y_(iiç,infi  toû  voc.(J.£vju  (si  l'on  sait  séparer 
l'apparence  de  ce  qu'il  faut  comprendre).  Euloge 
d'Alexandrie  et  Jean  Damascène  l'interpréteront  en  ce 
sens  que  l'ignorance  ne  convient  à  l'humanité  du 
Christ  que  si,  par  abstraction,  on  l'isole  de  la  divinité, 
el  cette  interprétation  parait  très  légitime.  Cf.  Gore, 
The  consciousness  o/  our  Lord  in  his  mariai  life,  dans 
Dissertations  on  subjecls  connecled  wilh  the  Incarnation, 
3e  édit.,  Londres,  1897,  p.  126  et  note  2;  Sehulte. 
np.  cil.,  p.  53.  A  ceux  que  ne  satisferait  pas  cette  solu- 
tion, saint  Grégoire  en  propose  une  autre  :  le  Christ  a 
voulu  signifier  que  le  Père  était  la  sourie  unique  de 
celte  connaissance.  lbid.,n.  16,  col.  124  C.  J.  Lebrc 
ton,  p.  564. 

Sainl  Grégoire  de  Nusse.  -  Afin  de  prouver  la  réa- 
lité de  l'humanité  totale  du  Christ  contre  Apollinaire. 
il  affirme  positive  ment  l'ignorance  dans  l'âme  du 
Christ  :  le  Chrisi  a  souffert  la  faim,  la  soif,  l'ignorance, 
1 1  par  conséquent  il  y  a  en  lui  autre  chose  que  la  divi- 
nité. Ado.  Apollinarem,  xxiv,  P.  (,'.,  t.  xi.v,  col.  1173- 
1176;  cf.  xxviii.  col.  11X5:  Contra  Eunomium,  I.  VI, 
eoi.  7:;i;  BD. 

Les  autres  Pères  grecs  de  celte  époque  rejettent 
généralement  l'explication  de  l'ignorance  véritable 
pour  s'm  tenir  à  une  ignorance  apparente  dans  l'âme 
du  Chrisi  :  Pour  Didyme  l'Aveugle,  le  Christ  a  refusé 
de  révéler  ce  qu'il  nous  était  utile  d'ignorer,  mais  lui. 
connaissant  le  l'ère,  connaissait  ■  le  jour  et  l'heure  . 
De  Trinilate,  I.  III,  c.  xxxm;  cf.  In  ps.  ixvui,  n.  6, 
/'.  G.,  t.  xxxix,  col.  '.tu;  921,  H53  A.  Voir  ci-dessus  : 
pseudo  iiasile.  1  mphi loque  rapproche,  lui  aussi,  la 
science  du  fils  de  celle  du  l'ère  :      Le  Fils  ne  sau   .ni 


pas,  si  le  l'ère  ne  savait,  irai/m..  VI,  /'.  G..  I .  \\\i\. 
col.   104. 

Dans  l'Ancoralus,  P.  G.,  t.  xi.m.  sain*  Épiphane 
pose  en  principe  la  perfection  de  la  science  du  Christ  : 
puisque  le  Fils  connaît  parfaitement  le  Père,  la  science 
du  Père  est  celle  du  Fils:  comment  donc  le  Fils  pour- 
rait-il ignorer  les  moindres  vérités  ?  X.  lti,  col.  44-45. 
Alors,  comment  interpréter  l'ignorance  du  dernier 
jour  ?  N.  19,  col.  52  1).  L'Écriture  nous  enseigne  l'exis- 
tence d'une  double  connaissance  spéculative,  n.  20. 
col.  5.1;  or,  le  l-ils  connaît  le  dernier  jour  de  cette  con- 
naissance spéculative,  mais  pratiquement  il  ne  le  con- 
naît lias  encore  et  doit  attendre  le  jour  du  jugement  . 
Col.  56-57.  Même  doctrine  dans  le  Panarion  :  Hser., 
i.xi.x,  n.  13-47.  t.  xi. il.  col.  269-276.  Sur  le  progrès  dans 
la  science  du  Christ,  voir  ci-dessus,  col.  1636.  —  On  re- 
trouve la  distinction  proposée  par  saint  Grégoire  de 
Nysse  dans  le  Dialogue  attribué  faussement  à  Césaire, 
frère  de  Grégoire  de  Nazianze,  1,  n.  20,  P.  G.,  t.  xxxvni. 

col.  ,S7li-,SNII. 

Saint  Juin  Chrysostome,  lui  non  plus,  n'admet  aucune 

ignorance  du  dernier  jour  dans  l'âme  du  Christ  :  celui 
>  en  qui  sont  tous  les  trésors  de  la  sagesse  et  de  la 
science  ■  (Col.,  n.  3)  ne  peut  ignorer  ce  jour;  mais  il  a 
voulu  détourner  les  disciples  de  toute  interrogation. 
/;(  Matth.,  boni,  lxxvii,  n.  2.  P.  (,'..  t.  i.vin.  col.  703; 
cf.  In  Joannem,  boni,  xlvii,  n.  2,  t.  î.ix,  col.  265-266. 

b)  Pères  latins.  —  Les  Pères  latins  .le  cette  époque 
dépendent  beaucoup  des  grecs  dans  l'interprétation 
de  Marc,  xm,  32;  la  plupart  nient  toute  ignorance 
réelle.  Saint  Hilaire  estime  que  savoir  »  équivaut  a 
«faire  savoir  .si  le  Fils  ne  sait  lias, c'est  qu'il  entend  se 
taire.  Ainsi  pas  d'ignorance  dans  le  Fils,  ce  serait  faire 
injure  au  Père.  Comme  le  Père,  le  Fils  a  la  prescience 
de  tout.  Rien  n'échappe  à  celui  qui  a,  renfermés  en  lui, 
tous  les  trésors  de  la  sagesse  et  de  la  science.  Dieu  ne 
connaît  pas  ce  qu'il  ne  veut  pas  connaître.  Ainsi  le 
Christ,  n'ignorant  rien  de  ce  qui  concerne  la  ■  dispen- 
sation  »  (incarnation),  parle  comme  s'il  ne  savait  pas; 
il  conserve  sa  science  cachée  parce  qu'il  ne  la  veut  pas 
communiquer.  De  Trinilate,  1.  IX,  n.  71-73,  P.  L.,  t.  x. 
col.  335-340.  Deux  passages  (mais  d'authenticité  dou- 
teuse) semblent  attribuer  à  l'humanité  du  Christ 
l'ignorance,  comme  un  défaut  inhérent  à  la  nature  hu- 
maine. Ihitl.,  1.  IX,  n.  75;  1.  X,  n  8,  col.  34t  B-343  A, 
348  BC. 

Saint  Ambroise,  on  l'a  vu,  col.  1637,  semblait  ad- 
mettre, dans  le  De  fide,  une  science  parfaite  en  Jésus- 
Christ,  rejetant  l'opinion  qui  conçoit  la  possibilité  d'un 
progrès,  à  plus  forte  raison  d'une  ignorance.  Au  1.  Y, 
n.  193  sq.,  il  fait  observer,  comme  saint  Iiasile,  l'ab- 
sence du  mot  «  Fils  dans  le  texte  de  saint  Matthieu, 
col.  716.  L'opinion  écartée  dans  le  De  fide  est  adoptée 
dans  le  De  incarnatione.  Dans  le  commentaire  sur 
saint  Luc,  postérieur  à  ces  deux  ouvrages,  Ambroise 
écarte  toute  ignorance,  niais  voit  la  source  de  la 
science  parfaite  du  Christ  non  dans  l'humanité,  niais 
dans  la  divinité.  In  Lucam,  1.  VIII,  n.  34-36,  P.  I. ., 
t.  xv,  col.  1775. 

Saint  Jérôme.  —  Le  Christ  connaît  le  dernier  jour, 
lui  qui  «  fait  tous  les  temps»  et  connaît  le  Père.  Mais 
parce  que  «tous  les  trésors  de  la  sagesse  et  de  la  science 
oui  cachés  en  lui  ,  ce  secret  en  particulier  y  est  cache, 
parce  que  sa  révélation  serait  nuisible  aux  apôtres.  In 
Molli,..  I.  IV.  e.  jcxiv,  v.  36,  P.  /,.,  t.  xxvi,  (édit.  de 
[866)  col.  188  189;  cf.  In  Mare.,  c.  xm,  y.  32,  dans 
Anecdola  Maredsol.,  I.  m  l>.  |>.  365  sq.  (cf.  Rouët  de 
Journel,  Enchiridion  patristicum,  n.  îllii).  Une  con- 
firmation de  la  science  parfaite  du  Christ  est  la  con- 
naissance qu'il  a  des  péchés  commis  par  les  accusa- 
teurs de  la  femme  adultère.  Dial.  adv.  pelag,  I.  II. 
n.  17,  P.  /...  t.  xxiii,  col.  579.  L'ignorance  du  dernier 
jour  a  élé  affectée  pour  donner  lieu  à  un  acte  de  1  >i. 
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Ibid.,  n.  14,  col.  576.  \'oir,  sur  la  pleine  science  accordée 
au  Chrisl  par  saint  Jérôme,  la  lettre  à  Dam  isc  citée 
ci-dessus,  col.  1635 

3.  Controverse  ehristologique  du  Ve  siècle.  —  Le  prin- 
cipal protagoniste  est  ici  saint  Cyrille  d'Alexandrie. 

Dans  les  milieux  antiochiens,  la  science  humaine 
du  Christ  était  généralement  considérée  comme  limi- 
tée. Cf.  Schulte,  op.  cit.,  p.  72  sq.  Ainsi  Théodoret 
déclare  que  beaucoup  de  paroles  du  Christ  ne  peuvent 
être  rapportées  à  sa  divinité;  on  doit  les  rapporter  à 
l'humanité.  11  s'agit  principalement  de  celle  où  il 
affirme  son  ignorance.  Dire  qu'il  n'ignorait  pas  le  jour 
du  jugement  serait  l'accuser  de  mensonge;  dire  qu'il 
l'ignorait  comme  Dieu  serait  impie.  Contra  analhem., 
iv,  P.  G.,  t.  lxxvt,  col.  409-412,  Cf.  Hserelic.  fabul. 
Y.  c.  vin.  t.  i.xxxni,  col.   197 

Par  contre,  à  la  même  époque,  Isidore  de  Péluse, 
dans  sa  lettre  cxvii  à  l'archimandrite  Athanase,  ex- 
pose que  le  Christ  connaissait  le  jour  du  jugement, 
mais  qu'il  n'a  pas  voulu  le  révéler  parce  que  la  con- 
naissance de  ce  jour  nous  eut  été  inutile  et  même  nui- 
sible.  P.  G.,  t.  i.xxviii.  col.  260-261. 

Saint  Cyrille  d'Alexandrie  est.  de  tous  les  Pères, 
celui  qui  a  le  plus  souvent  discute  la  question  de  l'igno- 
rance apparente  ou  réelle  du  Christ.  Jusqu'en  128,  il 
combat  surtout  les  ariens;  après  428,  il  vise  surtout 
Nestorius  :  l'erreur  n'est  plus  la  même,  mais  sa  concep- 
tion de  la  science  du  Christ  ne  semble  pas  avoir  été 
modifiée.  Schulte  a  cru  pouvoir  distinguer  entre  ces 
deux  périodes  un  changement  dans  la  pensée  de  saint 
Cyrille:  avant  428,  polémiquant  contre  les  ariens,  il 
aurait  admis  dans  le  Christ  une  ignorance  apparente. 
.1.  Lebreton  estime  que  les  textes  ne  semblent  pas 
suggérer  cette  distinction  :  dans  le  Thésaurus  déjà,  le 
tère  tout  extérieur  de  l'ignorance  du  Christ  est 
aus>i  fortement  affirmé  qu'il  le  sera  plus  tard  ».  Op. 
cit..  p.  568,  note  1. 

a)  Thésaurus,  ass.  xxn.  /'.  <;..  t.  lxxv,  col.  363- 
380  :  réponses  aux  ariens  (avant  128).  —  Le  Verbe  est 
le  Créateur  des  temps;  il  connaît  donc  le  dernier  jour, 
puisqu'il  décrit  les  signes  avant-coureurs  de  la  fin.  Il 
peut  dire  qu'il  l'ignore  eu  égard  à  son  humanité.  Col. 
!69A.  Il  faut  rapportera  l'humanité  ce  qui  est  hum  tin 
mais  le  Verbe  n'ignore  rien  de  son  œuvre.  Col.  369  BC. 
Le  Christ  connaissait  l'heure  comme  Dieu,  puisqu'il 
dit  ailleurs  :  «  Père,  l'heure  est  venue.  »  Il  dit  l'ignorer 
comme  homme.  Col.  369  CD.  Il  n'a  pas  dit  qu  ■  l'Es- 
prit ignore:  donc  le  Verbe  sait;  mais  en  disant  que 

le  Fils  et  non  a  le  Fils  de  Dieu  •>  (voir  ci-dessus 
col.  1641 ,  cette  remarque  déjà  formulée  par  Grég  lire  de 
Xazianze)  ignore,  il  a  parlé  de  lui-même  comme  d'un 
homme,  tout  en  se  réservant  de  savoir  comme  Dieu. 
Col.  372  B.  C'est  par  le  Fils  que  Dieu  fait  tout  ;  c'esl 
donc  aussi  par  lui  qu'il  a  déterminé  le  dernier  jour  : 
ce  jour,  le  Fils  le  connaît  donc  comme  Dieu.  Col.  372  B. 
Le  Fils  a  tout  ce  qu'a  le  Père,  donc  aussi  la  connais- 
sance du  dernier  jour,  il  est  dans  le  Père  et  le  Père  est 
en  lui,  il  connaît  donc  ce  que  connaît  le  Père;  il  est 
l'image  parfaite  du  Père,  donc  il  n'ignore  rien  de  ce 
que  sait  le  Père;  il  connaît  le  Père,  ce  qui  est  une  con- 
naissance plus  grande  encore  que  celle  du  dernier  jour. 
Col.  372-373.  Le  Christ  a  dit  :  ■  Veillez,  car  vous  ne 
savez  pas  à  quelle  heure  votre  Seigneur  viendra  »;  il  a 
montré  par  là  qu'il  connaissait  cette  heure;  s'il  paraît 
l'ignorer,  c'est  à  cause  de  son  humanité.  Col.  373  B.  Il 
a  su  le  jour  du  déluge  (Gen..  vu.  1-4),  il  sait  de  même  le 
jour  du  cataclysme  final.  Col.  373  C.  L'ignorance  u'est 
pas  plus  imputable  au  Verbe  divin  que  la  faim,  la 
soif  el  les  autres  misères  humaines.  Col.  373-376.  Bien 
<[ae  comme  Verbe  et  Sagesse  de  Dieu,  le  Christ  ait 
connu  le  jour  et  l'heure,  il  a  répondu  qu'il  les  ignorait 
pour  n  ■  pas  contrister  ses  disciples.  Il  déclare  m  p  i 
savoir,  à  cause  de  son  incarnation.  Après  sa  n 


tion,  il  parlera  autrement;  cf.  Act.,  i,  7.  Si  le  Christ 
avait  vraiment  ignoré,  il  aurait  dit  alors  «Je  vous  l'ai 
déjà  dit,  je  ne  sais  pas  ».  Col.  376-377.  Le  Fils  de  Dieu 
sait  tout,  Dan.,  xm,  12.  donc  aussi  le  dernier  jour. 
Il  y  a  donc,  dans  la  réponse  apportée  par  Marc,  «  éco- 
nomie »  et  non  réelle  ignorance  :  olxovou.eî  yip  toi 
Xp'.TTo;  [AT]  ElSévai  tt,v  &pav  èxsîwrjv,  v.'A  oùx  àXr,6coç 
;j:yjtX.  Col.  377  D. 

On  reconnaît  ici  des  échos  de  l'enseignement  de 
saint  Athanase  dans  le  me  discours  contre  les  ariens. 
Voir  ci-dessus,  col.  1640.  Le  P.  Lebreton  fait  suivre 
l'analyse  de  la  pensée  de  saint  Cyrille  dans  le  Thésaurus 
d'une  remarque,  qui  montre  le  bien  fondé  de  son  inter- 
prétation par  rapport  à  celle  du  P.  Schulte  : 

Les  deux  affirmations  [du  Christ  :  Le  Christ  sait  tout,  le 
Fils  ne  sait  pas]  en  apparence  contradictoires,  se  concilient 
surtout  par  l'incarnation  :  les  Pères  avaient  donné  d'autres 
explications,  et  on  en  retrouve  la  trace  chez  saint  Cyrille; 
mais,  s'il  les  rapporte,  il  les  complète  toujours  par  la  consi- 
dération, qui  lui  est  chère,  de  l'incarnation  du  Christ  et  des 
misères  humaines  qu'il  a  voulu  porter  :  ainsi,  bien  d'autres 
Pères  avaient  dit  déjà  que  le  Christ  avait  parlé  de  la  sorte 
pour  ne  pas  contrister  les  apôtres;  saint  Cyrille  le  pense 
aussi,  m  lis,  toujours  soucieux  de  montrer  la  sincérité  du 
Christ,  il  ajoute  que  le  Fils  de  Dieu  »  pouvait  ainsi  parler 
parce  qu'il  était  devenu  chair,  et  qu'il  s'était  approprié  les 
infirmités  de  la  chair  »;  on  ferait  la  même  remarque  au  sujet 
de  l'argument  tiré  des  questions  posées  par  Dieu  à  Adam  et 
à  Caïn. 

Le  plus  souvent  d'ailleurs  la  considération  de  l'incarna- 
tion est  la  seule  que  propose  saint  Cyrille  :  il  fait  observer 
que  l'ignorance  est  le  lot  qui  convient  à  l'humanité;  le  Christ 
a  voulu  la  porter  comme  nos  autres  misères,  comme  la  faim 
et  la  soif. 

Cependant,  dès  cette  époque,  saint  Cyrille  est  soucieux 
de  sauvegarder  l'unité  du  Christ  :  jamais  donc  il  ne  concédera, 
purement  et  simplement,  que  le  Christ  ait  ignoré  :  c'est  pour 
lui  un  abaissement  consécutif  à  l'incarnation  (-x-ii-noT'.:)  : 
c'est  une  disposition  voulue  (oixovouïa);  c'est  une  ressem- 
blance (ôu.f>:iuT!:)  avec  les  hommes  ignorants;  c'est  une  appa- 
rencetT/r.aa)  :ce  n'e^t  pas  une  véritable  ignorance.  Op.  cit., 
p.  570-571. 

b)  Dialogue  sur  la  Trinité,  dial.  vi,  P.  G.,  t.  lxxv. 
col.  1069-1073  (avant  428).  —  Le  Christ  comme  Dieu 
n'ignore  rien;  mais  il  a  parlé  ici  comme  homme;  il  a 
voulu  prendre  nos  infirmités;  cf.  col.  1064  A.  Cyrille 
ajoute  une  nuance  à  son  explication  :  pour  écarter  la 
question  indiscrète  des  apôtres,  le  Christ  leur  répond 
en  se  mettant  à  leur  point  de  vue,  comme  s'il  était 
simplement  un  homme.  Col.  1073  A.  Voir  également  le 
commentaire  sur  Zacharie,  n.  105.  P.  G.,  t.  lxxii, 
col.  252. 

c)  Après  428,  Cyrille  repousse  plus  explicitement 
toute  interprétation  qui  tendrait  à  diviser  le  Christ.  11 
ne  veut  pas  qu'on  dise  qu'en  Jésus  le  Dieu  connaît, 
tandis  que  l'homme  ignore.  Cf.  Hom.,  xvn,  n.  3,  P.  G  , 
t.  lxxvii,  col.  780-781  (en  429). 

Dans  la  Défense  des  anathémalismes  (en  430),  Cy- 
rille reproche  à  Théodoret  d'avoir  dit  que  «  l'ignorance 
n'appartient  pas  au  Verbe  de  Dieu,  mais  à  la  forme 
d'esclave  »;  ce  serait  là  diviser  le  Christ.  Analhem., 
iv,  P.  G.,  t.  lxxvi,  col.  416.  Il  serait  mieux  d'attribuer 
l'ignorance  et  les  autres  faiblesses  aux  conditions  de 
son  humanité,  toîç  ttjç  àvOpco-ÔTTjroç  aÙTOÛ  [iixpoiç. 
Voir  aussi  la  réponse  aux  Orientaux.  P.  G.,  t.  lxxvi, 
col.  31H-341. 

Même  réponse  dans  l'Exposé  de  (<i  foi  orthodoxe  aux 
reines  (en  430)  :  «  Ignorer  les  mystères  divins  n'est  pas 
chose  insolite  ni  messéante  pour  une  créature...  Si  l'on 
dit  que  le  Fils  a  été  abaissé  un  peu  au-dessous  des 
anges;  en  tant  qu'il  est  devenu  homme,  bien  qu'il  soit 
par  sa  divinité  transcendant  à  toute  créature,  qu'y  a- 
t-il  d'étonnant  à  ce  qu'on  dise  qu'il  ignore  comme  les 
anges  le  mystère  caché  en  Dieu,  bien  qu'il  soit  sa  Sa- 
gesse et  sa  Puissance  ?...  Ainsi,  si  l'on  peut  dire  qu'il  a 
ignore  humainement,  il  a  su  divinement,  oùxoûv   v.ï-i 
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iyvoeïv  àvBpcaïrlvcdç  XéyîTa'.,  àXV  oZSs  Osïxcôç.  X)f  recta 
fide  ad  Augustas  et  Dominas,  1.  II,  c.  xvn,  P.  G.. 
t.  i.xxvi,  col.  1356. 

d)  On  pourra  également  consulter  d'autres  textes 
d'authenticité  douteuse  :  Adv.  anthropomorphitas, 
c.  xiv,  P.  G.,  t.  Lxxxvr,  col.  1101;  lu  Matlh.,  deux 
fragments,  t.  lxxii.  col.  IW  B  et  444  G-445.  Voir  les 
textes  dans  J.  Lebreton,  p.  572-573. 

En  se  reportant  aux  textes  relatifs  au  progrès  en 
sagesse  et  en  grâce  (voir  ci-dessus,  col.  1636  sq.),  on 
souscrira  à  la  conclusion  du  P.  Lebreton  : 


Dans  cet  énoncé,  pour  serrer  de  plus  près  lu  pensée  de 
saint  Cyrille,  nous  avons  tenu  à  représenter  cette  ignorance 
comme  apparente,  comme  extérieure,  ainsi  que  le  saint  Doc- 
teur le  fait  lui-même  le  plus  souvent:  mais  nous  ne  pensons 
pas  que  par  là  il  veuille  signifier  une  feinte  ou  un  faux  sém- 
illant :  dans  cette  hypothèse  on  ne  pourrait  comprendre  le 
'I  issein  miséricordieux  du  Christ,  sur  lequel  il  insiste  tant 
<  il  a  voulu  prendre  toutes  nos  infirmités  pour  les  guérir 
toutes  »)  et  Ton  ne  pourrait  non  plus  s'expliquer  ce  rappro- 
chement de  la  croissance  physique  du  corps  avec  le  dévelop- 
pement  progressif  de  l'intelligence.  On  interprétera  plus 
exactement  cette  doctrine  en  concevant,  d'après  saint 
Cyrille,  cette  ignorance  humaine  comme  réelle,  mais  comme 
-'tant,  pour  ainsi  dire,  a  la  surface  delà  vie  du  Christ;  qui- 
conque pénétrera  plus  avant,  rencontrera  la  divinité  et  sa 
science  infinie;  cette  ignorance  n'est  qu'une  forint'  exté- 
rieure (uy  f ,11.x);  mais  l'humanité  du  Christ  est  appelée  du 
même  saint  Cyrille,  et  dans  ces  mêmes  passages,  g/yjj.x 
i-OpwitiVov  (TVies.,  28,  P.  G.,  t.  lxxv,  col.  429  B).  En  répre- 
nant cette  expression,  que  saint  Paul  avait  consacrée,  saint 
Cyrille  n'entend  certes  pas  mettre  en  question  la  réalité  de 
l'humanité  du  Seigneur,  mais  montrer  qu'il  y  a  en  lui,  sous 
les  dehors  de  cette  humanité,  une  autre  nature  plus  intime, 
plus  profonde;  c'est  dans  le  même  sens  qu'il  écrit  :  «  Le 
Christ  attribue  l'ignorance  à  son  humanité,  et  non  pas  à  sa 
propre  nature  -rt  àv6pwir6Tr)T[  /ai  o'j  ~rt  oÈxsca  çyffei  ro 
iyvosîv  jtEptTÎ8ri<rtv  (Tins.,  P.  G.,  t.  lxxv,  col.  373  A). 
I, 'humanité  du  Christ  est,  avant  tout,  pour  lui,  l'instrument 
dont  se  sert  le  Verbe  (Thés.,  t.  lxxv,  col.  429  C)  et  par 
lequel  il  révèle  sa  divinité  (ibid.,  col.  428  B);  à  son  gré,  il  y 
manifeste  l'ignorance  propre  aux  hommes,  ou  il  y  fait  trans- 
paraître la  science  d'un  Dieu.  »  Op.  cit.,  p.  575-576. 

Est-il  besoin  de  faire  observer  combien  cette  con- 
ception correspond  parfaitement  à  l'idée  maîtresse  de 
la  christ ologie  cyrillienne  ?  Conception  séduisante,  à 
coup  sûr,  mais  à  laquelle  le  progrès  de  la  théologie 
apportera  des  modifications.  Ce  sera  d'une  part  le  fait 
de  saint  Augustin  qui  montrera  que  l'ignorance  n'est 
pas  assimilable  aux  infirmités  physiques  et  le  résultat, 
d'autre  part,  des  controverses  monophysites  et  moiio- 
thélites  (vie  et  vne  siècles). 

1.  Saint  Augustin  et  ses  disciples.  —  a)  Saint  Augus- 
tin a  commenté  à  maintes  reprises  le  texte  de  Marc, 
xiii,  32.  Citons  les  principaux  passages  :  De  diversis 
qusest.  LXXXUI,  q.  lx,  P.  L.,  t.  xl,  col.  48;  Serm... 
xcvii,  t.  xxxvm,  col.  589;  De  Trinilate,  1.  I,  c.  xn, 
n.  23,  t.  xlii,  col.  837;  De  Genesi  ad  litt.,  1.  I,  c.  xxii, 
n.  34,  t.  xxxiv,  col.  190;  In  ps.  xxxvi,  n.  1,  t.  xxxvi, 
col.  355.  On  pourra  comparer  l'interprétai  ion  de 
Act.,  i,  7  dans  Epist.,  cxciv,  De  fine  sseculi,  c.  n,  n.  I, 
t.  xxxin,  col.  906. 

L'interprétation  de  saint  Augustin  n'a  jamais  varié  : 
le  Christ  connaissait  comme  le  Père  le  jour  du  juge- 
menl  ;  s'il  a  dit  qu'il  l'ignorait,  c'est  qu'il  ne  pouvait  ni 
ne  voulail  le  révéler.  La  saint  Docteur  illustre  son  affir- 
mation de  nombreux  exemples.  L'influence  d'Augus- 
lin  s'exerce  principalement  par  sa  doctrine  théolo- 
gique de  l'ignorance  et  du  péché.  Atbanase  cl  surtout 
Cyrille  d'Alexandrie  voyaient  dans  l'ignorance  du  Sei- 
une  intention  miséricordieuse  :  application  du 
plan  de  l'incarnai  ion  (  l'économie),  par  lequel  le  Fils 
tle  Dieu  a  pris  sur  lui  toutes  nos  misères  pour  les  guérir. 
Augustin  distingue  l'ignorance  des  autres  infirmités. 
M  .lésus  a  pu  prendre  la  faim,  la  soif,  la  mort  même,  il 
il   '   pu  prendre  l'ignorance,  parce  que  l'ignorance  est 


non  seulement  la  conséquence,  mais  encore  le  principe 
du  péché.  Voir  cette  explication  dans  De  peccat.  meritis 
et  remiss.,  1.  II,  c.  xxix.  n.  IN,  t.  xi.iv,  col.  180.  Les 
mêmes  traits  se  retrouvent  dans  le  De  civilate  Dei, 
1.  XXII,  c.  xxii,  n.  1,  t.  xi.i,  col.  784  :  l'ignorance  est 
un  abîme  dans  lequel  ont  été  précipités  les  fils  d'Adam. 
Si  le  Christ  nous  sauve  de  cet  abîme,  ce  n'est  pas  en  s'\ 
précipitant  lui-même,  car  i  il  est  notre  science  et  notre 
e  »,  De  Trinitate,  I.  XIII,  e.  xix,  n.  24,  t.  xlii, 
col.  1034.  Ailleurs,  dans  une  interprétation  allégorique 
de  l'histoire  de  Lazare,  saint  Augustin  oppose  à  l'igno- 
rance la  science  du  Christ,  «  qui  n'a  pas  commis  de 
péché  et  qui  n'a  rien  ignoré  ».  De  div.  quœst.  LXXXUI. 
q.  i.xv,  t.  xl,  col.  60. 

On  le  voit,  saint  Augustin  fait  entrer  dans  la  solution 
du  problème  la  conception  de  la  faute  originelle  el  de 
l'ignorance,  suite  de  celte  faute. 

h  i  L'influence  de  saint  Augustin  se  fait  sentir  :  'foui 
d'abord  dans  la  rétractation  de  Léporius.  Commentant 
Luc,  n,  52,  Léporius  affirme  dans  le  Christ  une  science 
progressive  et  attribue  la  réalité  de  ce  progrès  au  des- 
sein rédempteur  du  Christ  qui  a  voulu  porter  toutes 
nos  infirmités;  voir  ci-dessus,  col.  1637. En  second  lieu. 
Léporius  analhématise  la  doctrine  qu'il  avait  pro- 
fessée et  qui  attribuait  l'ignorance  au  Christ  :  dici 
non  licet  etiani  secundum  hominem  ignorasse  Dominum 
prophelarum.  Libcllus  emend.,  n.  10,  P.  L.,  t.  xxxi, 
col.  1229. 

Si  l'on  trouve  encore  parfois  contre  Eutychès  (Vigile 
de  Thapse  dans  Contra  Eutychetem,  1.  V,  c.  xm,  P.  L., 
t.  lxii,  col.  143;  cf.  c.  vu,  col.  139;  c  xn,  col.  143),  ou 
contre  les  ariens  (S.  Fulgence,  Ad  Trasimundum.l.  1. 
c.  vin,  P.  L.,t.  lxv,  col.  231)  l'argumentation  de  l'igno- 
rance pour  prouver  la  réalité  de  l'âme  du  Christ,  l'in- 
fluence du  docteur  d'Hippone  se  fait  néanmoins  sentir 
dans  la  réponse  de  Fulgence  à  Ferrand,  Epist.,  xiv, 
q.  m,  n.  25-34,  P.  I..,  t.  lxv,  col.  415  sq.  Il  s'agit  de 
savoir  «  si  l'âme  du  Christ  a  eu  pleine  connaissance  de 
la  divinité  qui  l'a  prise  ».  La  réponse  de  Fulgence,  sur 
ce  point  précis,  est  ferme  :  nous  autres,  fils  adoptifs. 
nous  ne  connaissons  que  partiellement  la  divinité;  au 
contraire,  l'âme  du  Christ  en  a  eu  pleine  connaissance; 
il  observe  toutefois  qu'elle  ne  connaît  pas  la  divi- 
nité comme  la  divinité  se  connaît  elle-même  (n.  31. 
col.  430).  Cette  remarque  permet  de  corriger  en  un  sens 
acceptable  la  conception  de  Fulgence.  Voir  Thomassin, 
De  incarnatinne  Verbi  Dci,  1.  VIII,  c.  i-vn;  Chr.  Pesch, 
Prœlcctiones  dogmaticie,  t.  iv,  n.  250-251.  L'influence 
de  Fulgence  fut  considérable  dans  le  haut  Moyen 
Age,  sur  Alcuin,  De  Trinitate,  1.  II,  c.  xi,  P.  L.,  t.  ci. 
col.  30  B-31  A,  et  plus  tard,  sur  Hugues  de  Saint- 
Victor. 

5.  Controverses  christologiqucs  des  VIe  et  vu"  siècles. 
— ■  C'est  seulement  ici,  à  proprement  parler,  la  contro- 
verse agnoète;  car  les  agnoètes  sont  des  monophysites 
qui,  sous  la  conduite  de  Thémistius,  se  séparent  vers 
540  du  patriarche  monophysite  d'Alexandrie,  Timo- 
thée  II.  Voir  Agnoètes,  t.  i,  col.  592.  Les  principaux 
documents  relatifs  aux  agnoètes  sont  :  Liberatus, 
diacre  de  Cartilage,  Brcviarium  causa'  nestorianorum 
et  eutychianorum.  c.  xix.'P.  L.,  t.  lxviii,  col.  1034; 
Euloge,  patriarche  d'Alexandrie,  dans  Photius,  Cod.. 
230,  P.  G..  1.  cm,  col.  1080-1084;  S.  Grégoire  le  Grand. 
Epist.,  xxxix,  P.  L.,  t.  i.xxvu,  col.  1096-1099:  lieu 
-lu  Léonce  de  Byzance, De sectis,  v,  P.  G.,  t.  lxxxvi. 
col.  1232  D;  Timothée,  prêtre  de  Constantinople,  De 
receptione  hserelicorum,  P.  G.,  t.  lxxxvi,  col.  41  B, 
5:1  1),  57  C;  S.  Jean  Damascène,  Hser.,  lxxxv,  P.  G.. 
t.  xciv,  col.  756  B.  Voir  également  quelques  textes 
dans  la  Doctrina  Palrum,  éd.  Diekamp,  Munster-en-W., 
1907,  p.  MM  109.  La  plupart  de  ces  textes  réunis  par 
.1.  Marié,  à  la  lin  de  sa  dissertation  De  agnoetarum 
doctrina,   argumentum    patrislicum    i>ro    omniscienlia 
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Christi   hominis   relaliva,  Zagreb,   1914,   p.    113-120. 

a)  Euloge  nie  toute  ignorance  dans  le  Christ  et 
pense  que  son  humanité  connaissait  tout  le  présent  e1 
tout  l'avenir.  Avec  Cyrille  et  Grégoire  de  Nazianze,  il 
faut  entendre  Mare.,  ni.  32,  en  ce  mus  que  l'ignorance 
est  conçue  comme  une  propriété  naturelle  de  l'huma- 
nité du  Christ,  si  par  une  abstraction  de  l'esprit,  on  la 
considère  foi  mell<  men1  comme  humanité.  Si  quelques- 
uns  des  saints  Pères  ont  attribué  l'ignorance  à  l'huma- 
nité du  Christ,  ils  n'ont  pas  donné  cela  comme  un 
(hmine  i'/jy  cjc  SôyfACt  touto  T:porl'jz-l'y.y.v),  ils  s'en  sont 
servi  seulement  p  rar  écarter  une  objection  arienne: 
au  reste  on  peut  aussi  avec  piété  entendre  leur  lan 
gage  au  figuré.  S'il  invoque  l'autorité  de  Cyrille 
d'Alexandrie,  il  corrige  le  principe  de  sa  doctrine  :  le 
Christ  a  pris  sur  lui  nos  infirmités  corporelles,  mais 
l'ignorance  ne  peut  être  assimilée  à  ces  infirmités. 
Col.  1081  H  Cf  ïïvront.///s7.  des  dogmes,  1. 111.  p.  128- 
129. 

b)  .s»/;!/  Grégoire  le  Grand,  à  qui  la  cause  avait  été 
déférée  en  même  temps  qu'au  patriarche  d'Alexan- 
drie it  a  qui  Euloge  avait  communiqué  sa  réponse, 
adhéra  sans  réser\  i  à  la  doctrine  exp  isée  par  Euloge, 
qu'il  résume  en  quelques  mois  :  Incarnalus  Unigeni 
lus...  in  nalura  quidem  humanitatis  nouii  diem  il  horam 
judicii,  sed  lamen  hune  non  ex  luilara  humanita- 
tis ni, vil.  .Mais  le  pape  ne  répond  pas  à  une  instance 
que  lui  avait  soumise  i'apocrisiaire  Anatole,  concer- 
nant la  possibilité  pour  le  Christ  d'assumer  l'igno- 
rance, comme  il  a  assumé,  lui  l'Immortel,  la  mort.  On 
vient  de  lire  comment  Euloge  résolvait  cette  difficulté. 

c)  Saint  Sophrone,  patriarche  de  Jérusalem  (634 
638),  dans  sa  lettre  à  Sergius  de  Constantinople,  con- 
damne Thémistius  (P.  G.,  t.  i.xxxvii,  col.  3192- 
3193).  Monophysites,  les  agnoètes  n'admettent  dans  le 
Christ  qu'  «une  nature  composée  >:  par  suite,  en  suppo- 
sant le  Christ  ignorant,  ils  en  font  un  «pur  homme    (!). 

d)  Léonce  de  Byzance  est  formel  :  pas  d'ignorance 
dans  le  Christ  car  il  faudrait  aussi  l'accuser  de  péché, 
le  péché  étant  la  suite  de  l'ignorance.  Contra nestorianos 
eleutych.,  1.  III,  c.  xxxn,  P.  <;..  t.  lxxxvi.  col. 1373  B. 
Par  contre  l'auteur  du  De  seetis  (pseudo-Léonce),  mal- 
gré la  condamnation  de  l'agnoétisme,  continue  a  pro- 
poser l'ignorance  dans  la  nature  humaine  comme  une 
doctrine  recevable.  Il  rappelle  les  discussions  soulevées 
parmi  les  monophysites  au  sujet  de  la  science  du 
Christ,  rapporte  que  le  concile  (de  Chalcédoine)  rtfusa 
de  s'en  occuper,  que  <  la  plupart  des  Pères,  ou  même 
proque  tous,  semblent  professer  l'ignorance  du 
Christ  »,  que  la  réalité  de  sa  nature  humaine  nous  con- 
duit au  même  résultat  et  de  même  l'Évangile.  De  sertis. 
x,  3.  /'.  G.,  1.  LXXXVI,  col.  1264  A.  C'est  le  dernier 
témoignage  de  la  littérature  chrétienne  grecque  par- 
lant de  l'ignorance  humaine  du  Christ. 

e)  Désormais  la  distinction  formulée  tant  par  les 
monophysites  (patriarche  Timothée)  que  par  les  catho- 
liques (Euloge)  est  acceptée  de  tous:  le  Christ  a  pris  sur 
lui  nos  infirmités  physiques,  mais  pas  notre  ignorance. 
Saint  .Maxime  (,  662),  Opusc.  theol.,  lxvi.  P.  G.,  t.  xci, 
col.  217-221:  cf.  Dial.  cum  Pyrrho.  col.  305;  Anastase 
le  Shunt  e  ('?).  c.  xvi,  dans  la  Doctrinn  Palrum, 
p.  104-105,  et  surtout  saint  Jean  Damascène  (t  7  lin. 
lequel,  exposant  cette  doctrine.  la  confirme  par  le 
texte  classique  de  saint  Grégoire  de  Xazianze.  Il 
affirme  que  le  Christ  a  pris  toutes  nos  infirmités,  sauï 
le  péché,  mais  ces  infirmités  sont  seulement  t->.  tpuo-ixà 
/.-)).  -/StaêXrjTa  7râ0-/].  De  fuie  orth.,  1.  III,  c.  xx,  P.  (',.. 
t.  xciv,  col.  1081 .  L'ignorance  ne  rentre  pas  dans  ce1  te 
catégorie,  et  le  Christ  n'en  a  pris  que  l'apparence. 
Jbid.,  1.  IV.  c.  xvm,  col.  1185. 

Il  est  intéressant  de  constater  que.  par  une  autre 
voie,  les  Pères  grecs  sont  arrivés  à  la  même  conclusion 
que  saint   Augustin. 


5»  Lr  discours  eschatolagique.  Les  interprétations 
patristiques  relatives  aux  prétendues  erreurs  eschato- 
logiques  de  Jésus-Christ  ne  présentent  qu'un  intérèi 
médiocre.  Le  problème  eschatologique,  posé  à  prop  .s 
de  la  pensée  maîtresse  du  Sauveur  relativement  a  son 
règne,  n'a  été  soulevé  qu'à  une  époque  très  rapprochée 
de  la  mitre  et,  par  conséquent,  on  en  chercherait  en 
vain  la  discussion  chez  les   Pères. 

1.  En  ce  qui  concerne  Matlh.,  xvi.  27-28  et  les 
textes  parallèles  de  Mare  et  Luc.  l'interprétation  qui 
les  rapporte  à  l'avènement  du  Fils  de  l'homme  comme 
juge  lors  de  la  destruction  de  la  ville  de  Jérusalem  es1 
le  fait  d'auteurs  trop  proches  de  nous  pour  qu'on  en 
puisse  tenir  compte  ici.  Restent,  chez  les  Pères,  deux 
interprétations  principales. 

La  première  concorde  substantiellement  avec  l'exé- 
gèse du  texte  proposé  plus  haut.  Elle  rapporte 
Marc.  vin.  3lJ  (ix,  1)  et  Lue.,  ix.  27  à  l'Église  déjà 
établie  dans  le  monde  et  affirmant  ainsi  la  venue  du 
Fils  de  l'homme  dans  son  royaume.  S.  Grégoire  le 
Grand,  In  Evang.,  hom.  xxxn,  n.  6,  P.  L.,  t.  lxxw. 
col.  1236  sq.  L'établissement  du  royaume  sur  la  terre 
encouragera  les  fidèles  dans  l'espérance  du  royaume 
du  ciel  :  videndum  regnum  Dei  promittit  in  terni,  ut 
hoc  ab  eis  fulelius  in  cselo  prsesumatur.  Ex  ipso  ilaque 
regno  quod  jam  videmus  in  mundo  esse  sublimatum  spe- 
remus  regnum  quod  in  cselo  credimus  percipiendum. 
Voir  également  Bède  le  Vénérable,  P.  L.,  t.  xcn, 
col.  80B,et  RabanMaur,  P.  L.,  t.  cvn,  col.  99b  Alt. 

La  seconde  interprétation  rapporte  la  venue  du 
Fils  de  l'homme  en  puissance  au  fait  de  la  transfigura- 
ration  qui  devait  se  produire  six  jours  aprè>  cette  pa- 
role de  Jésus.  Origène  rapporte  que  certains  (rivée) 
adoptaient  déjà  cette  explication.  In  Matth.,  tom.  xn. 
n.  31,  P.  G.,  t.  xm,  col.  1052:  mais  c'est  surtout  saint 
Jean  Chrysostome  qui  a  attaché  son  nom  à  cette 
opinion.  In  Matlh..  hom.  lvi,  n.  1  sq.,  P.  G.,  t.  lvii, 
col.  549.  En  réalité  cette  interprétation  vient  du  gnos- 
tique  Théodote,  voir  Clément  d'Alexandrie,  Excerpta 
Theodoli,  iv.  P.  G.,  t.  ix,  col.  05b  B.  Elle  est  ensei- 
gnée chez  les  Latins  par  Hilaire,  In  Matth.,  c.  xvn. 
n.  \,P.  L.,  t.  ix,  col.  1012-1013;  par  Jérôme.  In  evang. 
Matth..  1.  III,  P.  L.,  t.  xxvi,  col.  125  BC;  par  Am- 
broise,  Exposit.  evang.  sec.  Lucam,  1.  VII,  n.  1,  P.  L., 
t.  xv,  col.  1785;  chez  les  Grecs  par  Cyrille  d'Alexan- 
drie. In  Matlh.,  P.  G.,  t.  lxxii,  col.  424  C;  In  Lucam, 
ibid.,  col.  052  D-653  AB;  par  les  commentateurs  Théo- 
phylacte,  Enarr.  in  evemg.  Matth..  P.  G.,  t.  cxxm. 
col.  324  D;  In  Marc,  ibid.,  col.  577  C;  In  Luc,  ibid., 
col.  817  D-820  AB,  et  Euthymius,  In  Matth.,  c.  x.xxm, 
P.  G.,  t.  cxxi.x,  col.  476  BC. 

2.  L'interprétation  de  Matth..  xxvi,64,  et  de  Marc, 
xiv,  62  est  on  peut  dire  unanime  dans  le  sens  du  juge- 
ment dernier.  Citons  quelques  noms  :  Origène,  Com- 
bien/, séries  in  Matlh.,  n.  111,  P.  G.,  t.  xm,  col.  1758; 
Cyrille  d'Alexandrie.  In  Matth.,  P.  G.,  t.  lxxii. 
col.  460  BC;  Théophylacte,  In  Matth.,  P.  G.,  t.  cxxm, 
col.  45b  C:  lu  Mare.,  ibid.,  col.  660  C:  Euthymius,  In 
Matth..  P.  (,'.,  t.  cxxix,  col.  b97  CD;  Hilaire.  In 
Matth..  c.  xxvm,  n.  1,  />.  L.,  t.  ix,  col.  1063  CD; 
Bède,  P.  L..  t.  xcn,  col.  113  D:  col.  281  A;  Rabin 
Maur,  t.  «.vu.  col.  1121  C.  Saint  Jérôme,  In  Matth.. 
I.  IV,  P.  L..  t.  xxvi,  col.  21b  H.  se  contente  de  citer 
le  texte  sans  le  commenter. 

3.  Enfin,  la  phrase  :  »  Cette  génération  ne  passera 
pas  .  a  reçu  des  Pères  deux  interprétations  assez  diffé- 
rentes. Aucune  interprétation  n'envisage  de  la  part  du 
Christ  l'idée  d'un  retour  prochain;  il  ne  saurait  donc 
être  question  d'interprétation  strictement  littéral'. 
Mais  cette  génération  »  peut  s'entendre  de  la  race 
juive  ou  de  tout  le  genre  humain.  Saint  Jérôme  laisse 
l'i  ptiou  :  mit  omne  genus hominum  signi/irat.  mil  spé- 
cialité:- Judssorum,  In  Matth..  xxiv,  3!,  /'.  /..,  t.  xxvi, 
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col.  18S  A.  D'autres  pensent  qu'il  s'agit  de  la  généra- 
tion du  Nouveau  Testament,  c'est-à-dire  des  fidèles 
qui  doivent  se  perpétuer  jusqu'au  dernier  avènement 
du  Christ.  Interprétation  d'Origène  (qui,  d'ailleurs  fait 
d'autres  hypothèses),  Comment,  séries  in  Matth.,  n.  54, 
P.  G.,  t.  xiii,  col.  1684  G-1686  A;  de  saint  Jean  Chry- 
sostome,  In  Matth.,  lioni.  i.xxvn  (lxxviii),  n.  1. 
P.  G.,  t.  lvii,  col.  702;  d'Euthymius,  In  Matth., 
c.  xvii,  P.  G.,  t.  cxxix,  col.  621  BC. 

A  cette  explication  peuvent  s'appliquer  les  paroles 
de  saint  Augustin  déclarant  qu'il  y  a  beaucoup  de 
choses  dans  l'Évangile  qui  semblent  dites  aux  seuls 
apôtres,  et  qui  l'étaient  en  réalité  à  toute  l'Église,  de 
génération  en  génération  jusqu'à  la  fin  des  siècles. 
Epist.,  cxcix,  Ad  Hesych.,  n.  4.9,  P.  L.,  t.  xxxm. 
col.  925,  ou  de  saint  Léon  montrant  l'auditoire  de  Jésus- 
Christ  formé  de  l'universalité  des  fidèles  de  tous  temps, 
écoutant  et  entendant  leur  Sauveur  en  ceux  qui  aux 
jours  de  sa  vie  mortelle,  faisaient  partie  de  son  entou- 
rage. Serm.,  ix,  De  quadrag.,  c.  i,  P.  L.,  t.  nv,  col. 295. 
L.  Billot,  La  parousie,  p.  79-80. 

III.  Systématisation  théologique.  —  1°  La  Pré- 
scolastiquc.  —  1.  Aperçu  général.  —  Le  P.  Lebreton 
conclut  ainsi  son  enquête  chez  les  Pères  :  A  partir  de 
l'époque  où  nous  sommes  parvenus  (vine  siècle),  on  ne 
trouve  plus  guère  trace  de  l'opinion  qui  admet  dans 
le  Christ  une  ignorance  véritable.  En  Orient,  nous 
avons  relevé  un  vestige  chez  Euthymius  Zigabène; 
dans  l'Église  latine  on  trouve  dans  le  haut  Moyen 
Age  quelques  théologiens  qui  admettent  en  Jésus 
l'ignorance  du  jugement,  mais  l'attribuent  à  son  hu- 
manité. Ileterii  et  S.  Beati  ad  Elipandum  epist.,  i, 
n.  112,  ll(i,  P.  L.,  t.  xevi,  col.  964,  967.  Cf.  Abélard, 
Sic  et  non,  76,  P.  L.,  t.  clxxvhi,  col.  1451  ;  S.  Bernard, 
De  gradibus  humilitatis,  c.  m.  n.  11-12,  t.  clxxxii, 
col.  947-948;  voir  aussi  Rétractât.,  ibid.,  col.  939.  On 
en  rencontre  un  plus  grand  nombre  qui,  reprenant 
l'argumentation  de  saint  Ambroise,  prouvent  par  les 
progrès  réels  de  la  science  humaine  du  Christ  la  réalité 
de  son  incarnation.  Mais,  à  considérer  d'ensemble  la 
littérature  théologique  du  haut  Moyen  Age,  on  cons- 
tate que  le  sentiment  de  saint  Jérôme,  de  saint  Augus- 
tin et  de  saint  Grégoire  domine  partout.  »  Op.  cit., 
p.  587.  Citons  :  Bède  le  Vénérable,  In  Marc.,  iv,  13, 
P.  L.,  t.  xcn,  col.  265  :  Alcuin,  De  fuie  Trinilatis,  1.  II, 
c.  xii,  P.  L.,  t.  ci,  col.  13  :  Xescire  dicilur  Filius,  quia 
nescientes  facil;  Baban  Maur,  In  Matth.,  xxiv,  f .  36, 
P.  L.,  t.  cvn,  col.  1077;  Valafrid  Strabon,  dans  la 
glose  ordinaire,  In  Matth.,  P.  L.,  t.  exiv,  col.  162; 
In  Marc,  col.  228;  In  Luc.,  col.  252;  Pascase  Bad- 
bert,  In  Matth.,  xxiv,  f.  36,  P.  L.,  t.  cxx,  col.  826- 
827;  saint  Anselme,  Car  IJeus  hotno,  1.  II,  c.  xm, 
P.  L.,  t.  clviii,  col.  413. 

2.  L'hypothèse  d'une  science  incréée.  —  Dans  le 
haut  Moyen  Age,  certains  auteurs  ont  proposé  de 
l'union  hypostatique  une  théorie  fort  discutable  et 
rapportée  par  Pierre  Lombard,  Sent.,  1.  III,  dist.  VI, 
en  ces  termes  :  «  Les  uns  disent  que,  dans  l'incarnation 
même  du  Fils  de  Dieu,  un  homme  déterminé,  constitué 
par  une  âme  et  d'un  corps,  a  commencé  à  être  Dieu,  non 
point  par  la  nature  divine,  mais  par  la  personne  du 
Verbe,  et  Dieu  a  commencé  d'être  cet  homme.  Cet 
homme  a  été  pris  par  le  Verbe  qui  se  l'est  uni...  Dieu 
est  devenu  homme  et  l'homme  est  devenu  Dieu.  Voir 
Hypostatique  (Union)  t.  vu,  col.  512.  Les  tenants 
•  le  cette  opinion  sont  Hugues  de  Saint-Victor,  De 
sacramenlis,  1.  II.  lre  part.,  c.  ix,  xh,  P.  L.,  t.  clxxvi, 
col.  394  BC;401  D;  lu:;  A;  111  A  et  C;  412  C;  De  sa- 
li initia  animœ  Chrisli,  ibid., col.  851  C  ;  855  BC  ;  Bichard 
«le  Saint-Victor,  Fragm.,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  199, 
1054  CD;  1055  BD;  Jean  de  Cornouailles.  Eulogium 
ad  Alexandrum  III.  /'.  L.,  I.  cic,  col.  1043-1086  e1 
dans    l'ouvrage   qui    parait  devoir  lui  être  attribué, 
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Apologiapro  Verbo  incarnat".  P.  L..  t.  c.lxxvii,  col.  295- 
316;  Geroch  de  Beichersberg,  Epist.,  xvii-xxm, 
P.  L.,  t.  cxciii,  col.  564-603;  du  même, Epist.  ad  Elnr- 
hardum  Bamberg .  epise..,  t.  cxciv,  col.  1065  sq.,et  Liber 
de  gloria  et  honore  filii  hominis,  t.  cxciv,  en,  col.  1083; 
et  encore,  Comment,  psalmorum,  vin,  2;  xm,  1; 
cxxxm,  t.  exem,  col.  743-815.  t.  cxciv,  col.  800.  Ces 
auteurs  qui,  en  général,  luttent  contre  ceux  qu'on  a 
assez  improprement  qualifiés  d'adoptianistes,  sou- 
tiennent que  le  Verbe  a  communiqué  ses  propriétés 
divines  à  l'homme  par  lui  assumé.  Voir  Geroch, 
Epist,  xvn,  xix.  xxi.  col.  566  A,  573  D,  581  CD  :  De 
gloria  et  honore  filii  hominis,  c.  xvn,  n.  l-ô.  col.  1135- 
1136;  Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacrum.,  1.  II, 
lte  part.,  c.  vi,  col.  383-384 ;De  sapientia  animée  Christi, 
col.  847-855;  l'auteur  de  la  Summa  Sentenliarum, 
tract.  I,  c,  xvi,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  74.  Par  consé- 
quent, en  raison  de  son  union  avec  le  Verbe,  l'âme 
humaine  possédait  la  science  incréée  de  Dieu  lui- 
même.  On  trouve  encore  un  écho  de  cette  théorie 
au  xiv  siècle  chez  Jean  de  Bipa,  au  dire  de  Capréolus, 
In  III™  Sent.,  dist.  XIV,  q.  i,  a.  2,  §  1. 

Ces  auteurs  prétendent  s'appuyer  sur  saint  Fulgence 
voir  ci-dessus,  col.  1635.  Hugues  de  Saint -Victor  appor- 
tait en  confirmation  de  sa  thèse  un  principe  que  les 
uns  attribuaient  à  saint  Augustin,  les  autres  à  saint 
Ambroise  :  anima  Chrisli  omnia  habet  per  gratiam  quse 
Deus  habet  per  naturam.  De  sapientia  Christi,  col.  855  A. 
D'où  il  suit  que  «  toute  la  sagesse  de  Dieu  était  dans 
l'âme  du  Christ  et  que  c'est  de  toute  la  sagesse  de 
Dieu  que  sage  était  l'âme  du  Christ  ».  Col.  853  A,  et 
comme  conclusion  :  l'ne  autre  science  que  la  science 
divine  n'a  pu  être  dans  le  Christ  »,  Summa  Sent,  loc. 
cit.,  col.  74  B;  cf.  Geroch,  Epist,  xxi,  P.  L.,  t.  cxliii, 
col.  581  CD. 

Cette  conception  fut  vivement  combattue  par  l'é- 
cole d'Abélard;  cf.  Abélard  (École  d')  t.  i,  col.  53, 
et  Adoptianisme,  col.  415-416;  Gietl,  Die  Scn- 
tenzen  Iiolands,  p.  166-171;  par  d'autres  théologiens 
également,  par  exemple  Gauthier  de  Mortagne, 
Epist  ad  Hugoncm,  P.L.,t.  clxxxvi,  col.  1052-1054 
(le  De  Sapientia  est  une  réponse  à  cette  lettre),  et 
Pierre  Lombard,  ///  Sent,  dist.  XIV.  Ses  adversaires 
la  considéraient,  à  bon  droit  d'ailleurs,  comme  un 
monophysisme  déguisé  et  comme  une  véritable  con- 
tradiction in  lerminis  :  l'acte  de  connaissance,  étant  un 
acte  vital,  ne  peut  être  attribué  qu'à  une  puissance 
qui  lui  est  proportionnée.  Voir  la  discussion  dans 
Suarez,  disp.  XXIV,  sect.  n,  n.  11-12;  cf.  Gonet,  Cly- 
peus.  De  incarnatione,  disp.  XV. 

Au  fond,  l'erreur  essentielle  de  la  théorie  réside  en 
une  mauvaise  intelligence  de  la  communication  des 
idiomes.  Quand  le  Christ  dit  :  Omnia  quse  habet  Pater 
nini  sunt,  cela  doit  être  entendu  de  la  personne  même  du 
Verbe  incarné,  à  qui  appartiennent  l'une  et  l'autre 
nature,  de  telle  sorte  que  la  communication  des 
idiomes  permet  d'attribuer  au  Christ  homme  ce  qui 
appartient  au  Verbe  ou  au  Père.  Cf.  S.  Thomas,  IIP, 
q.  x,  a.  1,  adlum.  Mais  la  communication  des  propriétés 
se  fait  dans  le  Christ  selon  le  sujet  (materialiter  )  et 
non  selon  les  natures  (formaliler).  Voir  ici  Idiomes 
(Communication  des),  t.  vu,  col.  601 . 

3.  La  solution  classique  :  les  trois  sciences.  —  La  solu- 
tion  classique  est  intervenue  chez  les  grands  théolo- 
giens du  xme  siècle.  Tandis  que  les  Pères  n'avaient 
étudié  la  science  du  Christ  que  pour  ainsi  dire  globale- 
ment e1  confusément,  les  scolasliqucs  distinguent  dans 
le  Chrét.  en  considérant  leur  origine,  trois  sortes  de 
sciences.  L'union  immédiate  de  l'humanité  dans  l'être 
personnel  du  Verbe  exige  la  plénitude  de  grâce  qui, 
pour  être  réelle,  suppose  la  vision  bienheureuse.  Il 
semble  également  que  l'union  hypostatique  appelle 
comme  complément  une  science  infuse  qui  permette 
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à  l'intelligence  du  ChriNt.  comme  aux  saints  qui 
jouissent  dans  le  ciel  de  la  vision  bienheureuse,  de 
connaître  indépendamment  de  la  vision  béatifique  et 

d'une  manière  connaturelle  les  objets  île  connais- 
sance qui  lui  sont  proportionnés.  Enfin  le  Christ  étant 
homme  comme  nous,  le  Christ  comme  nous  a  dû  ac- 
quérir des  connaissances  :  non  pas  qu'il  ait  appris  par 
là  quelque  chose  qu'il  ignorait  auparavant;  mais,  ce 
qu'il  savait  déjà  par  une  autre  science,  il  en  a  eu  une 
connaissance  nouvelle  par  la  <  science  acquise 

S'il  est  de  foi,  comme  on  l'a  rappelé  col.  1628,  que 
Jésus  a  eu  uni-  science  humaine  et  même  a  exercé 
eette  science,  la  distinction  en  science  de  vision, 
science  infuse,  science  acquise  n'est  qu'une  précision 
ou  une  déduction  du  dogme  et  ne  relève  que  subsi- 
diairement  de  la  foi  :  la  science  de  vision  à  titre  de  cer- 
titude théologique,  proche  de  la  foi  (non  potest  sine 
temiritale  negari,  dit  de  Lugo,  negare  esset  errori  et 
hsereticse  impietati  proximum,  déclare  Petau,  De  in- 
carnatione,  I.  XI.  c.  iv,  n.  2  cl  8;  existimo  contrariant 
sententiam  erroneam  et  proximam  hseresi,  affirme 
Suarez,  disp.  XXV,  sect.  i),  la  science  acquise,  à  titre 
d(  vérité  communément  admise  qu'on  ne  saurait  nier 
sans  témérité:  la  science  infuse  à  titre  d'opinion  plus 
probable  et  d'ailleurs  exposée  diversement.  Sur  cet 
aspecl  général  de  la  question,  voir  S.  Thomas, Sum. 
theol.,  1 11'.  q.  i>:.  a.  1- 1  :  et.  parmi  les  auteurs  récenl  s. 
Janssens  Sum.  theol.,  lie  Verbo  incarnalo,  q.  ix, 
p.   100-431. 

2°  La  science  (/c  vision  béatifique  (Sum.  theol.,  lit1, 
q.  x.a.  1-1).  —  1.  Le  fait  de  lu  s<  ience  de  vision  dans  l'âme 
du  Christ  (q.  ix,  a.  1:  cf.  In  III"-'  Sent.,  dist.  XIV. 
a.  1,  qu.  1  ;  Deveritate.q.  xx,  a.  1  ;Comp.th  :o/.,c.ccxvi). 
—  L'existence  de  cette  science  se  déduit  :  des  affirma- 
tions scripturaires  rappelant  la  plénitude  de  grâce  et  de 
vérité  qui  est  dans  le  Christ,  Joa.,  i,  14, 16-18,  voir  ci- 
dessus,  col.  L628  sq.  Si  le  Verbe  incarné  ne  voyait  pas 
le  Père,  il  ne  saurait  être  distingué  des  simples  pro- 
phètes. D'ailleurs  la  vision  faciale  de  Dieu  est  fréquem- 
ment présentée  par  le  IV  évangile  comme  la  source  de 
toute  la  révélation  chrétienne  :  m,  11-14:  31-.it:  v, 
37  17:  vi,  46;  vin,  26-29;  37-38;  54-58;  xvn,3sq.,etc; 
i  t.  Matth.,  xi, 27;  Luc,  x,  22;  Matth.,  xxvm,  18.  «De 
ces  textes  il  ressort  que  Jésus-Christ  est  témoin  de  ce 
qu'il  dit  de  Dieu  et  qu'il  a  vu  tout  ce  qu'il  affirme  de 
ses  rapports  avec  le  l'ère.  C'est  comme  homme  qu'il 
rend  témoignage  et  qu'il  nous  donne  des  nouvelles  de 
l'éternité  :  c'est  donc  aussi  comme  homme  qu'il  a  vu 
l'Infini.  Cette  vision  ne  saurait  s'entendre  d'une 
science  acquise  ou  d'une  science  infuse,  car  ni  l'une  ni 
l'autre  ne  fait  voir  Dieu  face  à  face.  Remarquons,  en 
outre,  que  Notre-Seigneur  ne  dit  pas  seulement  qu'il 
voit  Dieu,  mais  encore  qu'il  voit  le  l'ère,  et  ce  qui  est 
auprès  du  Père.  Or.  s'il  voit  sa  relation  avec  le  Père,  il 
a  l'intuition  de  la  Trinité,  la  science  bienheureuse 
E.  llugon,  Le  mystère  de  l'incarnation,  p.  269-270. 

Aux  arguments  scripturaires  s'ajoutent  les  argu- 
ments de  convenance  :  ■  L'homme  est  en  puissance  a  la 
des  bienheureux  et  se  trouve  ordonné  à  elle 
comme  à  sa  fin...  D'autre  part  les  hommes  sont  con- 
duits a  cette  lin  de  la  béatitude  par  l'humanité  du 
Christ  selon  Hebr..  il,  10...  La  connaissance  bienheu- 
reuse ou  vision  de  Dieu  convenait  donc  souveraine- 
ment au  Christ-homme,  puisque  la  cause  est  toujours 
plus  parfaite  que  son  effet.  -  S.  Thomas,  q.  îx.  a.  2: 
cf.  ad  3um.  Un  autre  argument  peut  être  pris  de  la 
conscience  que  le  Christ  a  eu  de  sa  divinité  même.  Cf. 
Joa.,  vin,  14. 

Cette  doctrine  a  son  fondement  patristique  dans 
la  doctrine  nettement  énoncée  par  saint  Augustin 
(col.  1635,  161.5)  et  peut-être  dans  les  assertions  de 
saint  Fulgence.  Elleesl  clairement  exprimée  par  saint 
Bernard,  sermon  sur  le  M  issus  est,P.L.,  t.  ci.xxxm, 


col.  66  sq.  Voir  aussi  Pierre  Lombard,  Ssnt.,  1.  III, 
dist.  XIV,  P.  L.,t.  cxcn.col.  783-784;  Albert  le  Grand, 
In  III"m  Sent., dist.  XIV;  Alexandre  de  Halès,  Summa, 
IIP,  q.  xni,  a.  7. 

Bon  exposé  des  preuves  scripturaires  et  tradition- 
nelles chez  Chr.  Pesch,  op.  cit.,  n.  241-253.  La  démons- 
tration théologique  est  particulièrement  développée 
par  Stentrup,  Chrislologia,  t.  n.  thèse  lxix,  p.  1046- 
1058 

2.  Les  modalités  de  lu  science  de  vision.  —  a)  L'âme 
du  Christ  n'a  pus  eu  lu  compréhension  du  Y?rbe  ou  de  la 
divine  essence  (q.  x,  a.  1  ;  cf.  In  ///»">  Sent.,  dist.  XIV, 
a.  2,  qu.  1:  De  veritaie,  q.  xx,  a.  4-5;  Comp.  theol., 
c.  ccxvi;  In  /»■>  ad  Timoth.,c.  vi,  lect.  3). — ■■  Com- 
prendre, c'est  connaître  une  chose  dans  toute  la  mesure 
où  elle  est  connaissable,  en  sorte  qu'il  soit  impossible 
de  la  connaître  davantage.  »  IIP,  art.  cit.  En  ce  sens  le 
Christ,  comme  homme,  n'a  pu  comprendre  l'essence 
divine,  car  pour  comprendre  l'infini,  il  fau'  être  infini 
soi-même.  Comme  tous  les  bienheureux,  il  a  connu 
l'essence  divine  tolam,  mais  non  tolaliter.  Voir  Intui- 
tive  (Vision),  t.  vu.  col.  2382-2385.  On  trouvera, 
col.  2385,  la  discussion  d'une  opinion  'particulière  à 
Cajétan  et  à  d'autres  auteurs,  notamment  Scot,  Durand 
de  Saint-Pourçain  et  Molina,  sur  la  possibilité  d'une 
vision  plus  parfaite  pour  le  Christ  si,  au  lieu  de  prendre 
la  nature  humaine,  il  avait  pris  la  nature  angélique.  Le 
concile  de  Baie  a  condamné  la  proposition  suivante 
d'Augustin  Favaroni  de  Home,  évèque  de  Nazareth, 
extraite  de  son  livre  De  sacramento  unitalis  Jesu  Christi 
et  Eeehsiœ  :  Anima  Christi  videt  Deum  tam  ctare  et 
intense  sieut  Deus  videt  seipsum.  Mansi,  Concil., 
t.  xxix,  col.  108  sq. 

h  i  nue  connaît  le  Christ  par  la  science  de  vision  ? 
(Q.  x.a.  2:  cf.  In  III»™  Sent.,  dist.  XIV,  a.  2,  qu.  2;  De 
veritate,  q.  vin,  a.  4:  q.  xx,  a.  4.  5:  Compend.  theol., 
c.  ccxvi).  —  L'objet  principal  de  cette  science  est  l'es- 
^ence  divine.  Dieu  étant  cause  de  tout  ce  qui  est  ou 
peut  être,  qui  le  verrait  parfaitement,  connaîtrait  en 
lui  non  seulement  les  êtres  réels  passés,  présents  et  fu- 
turs, mais  même  les  simples  possibles.  Or,  une  telle 
science  serait  «  compréhensive  ;  elle  ne  convient  à 
aucune  créature,  pas  même  à  l'âme  du  Christ.  La  li- 
mite de  la  science  bienheureuse  du  Christ  est  tracée  par 
l'objet  même  de  l'incarnation  :  tout  ce  qui  est  réel 
dans  le  monde  créé  «  a  rapport  d'une  certaine  manière 
au  Christ  et  à  sa  dignité  :  il  est  la  juge  universel  cons- 
titué par  Dieu.  Aussi  son  âme  connaît-elle  en  Dieu 
(dans  le  Verbe,  par  appropriation)  toutes  les  réalités, 
à  quelques  moments  qu'elles  existent, même  les  simples 
pensées  des  hommes  .  —  donc  tout  ce  qui  est  l'objet 
de  la  science  de  vision  de  Dieu.  Voir  col.  1602.  — -Quant 
aux  simples  possibles  il  faut  distinguer  ce  qui  est  pos- 
sible à  Dieu  et  ce  qui  est  possible  aux  créatures.  «  S'il 
s'agit  de  tout  ce  qui  est  dans  la  seule  puissance  divine, 
le  Christ  ne  connaît  pas  toutes  choses  dans  le  Verbe; 
...  s'il  s'agit  de  tout  ce  qui  est  ...  dans  la  puissance  de 
la  créature,  l'âme  du  Christ  connaît  toutes  choses  dans 
le  Verbe  (a.  2).  Cf.  Alexandre  de  Halès,  In  ///"ml 
Sent.,  dist.  XIV,  q.  xm.  memb.  vu. 

C)  L'objet  de  lu  science  bienheureuse  du  Christ  est, 
sous  un  rapport,  infini  (q.  x,  a.  3  ;  cf.  In  III"m  Sent., 
dist.  XIV,  a.  2,  qu.  2,  ad  2um;  qu.  4,  ad  2um;  De  veri- 
tate, q.  xx,  a.  4,  ad  l»m  et  sq.  :  Quodl.,  ni,  q.  n,  a.  1).  — ■ 
L'objet  réalisé  en  acte  ne  saurait  être  infini,  mais 
puisque  le  Christ  connaît  tout  ce  qui  est  en  puissance 
dans  les  créatures,  sa  science  bienheureuse  atteint  sous 
ce  rapport  l'infini,  non  par  une  science  de  vision,  mais 
par  une  science  de  simple  intelligence.  11  n'y  a  pas 
de  répugnance  à  ce  qu'une  intelligence  finie  puisse 
atteindre  une  multitude  infinie  de  possibles  dans  la 
vision  bienheureuse,  car  cette  multitude  infinie  est 
connue      par  mode  d'unité  et  non  de  multitude      en 
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raison  de  l'unique  espèce  intelligible  qui  la  contient. 
Sur  cette  explication  voir  Billot,  !>•  Verbo  incarnato, 
thèse  xix,  §  3. 

En  conséquence,  pour  saint  Thomas,  cette  science 
tant  de  vision  que  <le  simple  intelligence  est,  dans 
l'âme  du  Christ,  toujours  actuelle,  en  raison  de  l'im- 
mobilité de  l'acte  de  vision  béat  ilique:  voir  Intuitive 
(Vision),  col.  2389.  Cf.  s.  Thomas,  De  veritate,  q.  xx, 
a.  5.  D'autres  auteurs  enseignent  que  cette  science  est 
simplement  habituelle  en  ce  sens  que  le  Christ  ne  con- 
naît actuellement  que  les  objets  qu'il  veut  connaître 
et  quand  il  veut  les  connaître.  Cf.  S.  Bonaventure, 
In  777»m  Sent.,  dist.  XIV.  a.  2,  q.  m,  iv;  Scot,  ibid., 
q.  n.  n.  l.'i  :  voir  ici  Drxs  Scot,  t. IV,  col.  1892;  Henri  de 
Gand,  Quodl.,  v,  q.  xiv:  Tolet,  In  ///»">  part.  Snm. 
S.  Thomm,  q.  x,  a.  2,  concl.  ."•■'.  Les  nominalistes  Occam, 
In  1Y-"  .S'en/.. dist.  XIV.  q.  xnet  Gabriel  Bicl./n  III"'" 
s,  ni  .  dist  XIV,  q.  un.,  a.  1,  parlent  de  vision  «  apti- 
tudinelle  .  Voir  encore  S.  Thomas,  111'  q.  \.  a.  1: 
C.omp.  theol.,  e.  ccxvi. 

il  /  La  perfection  de  la  science  bienheureuse  du  Christ. 
—  Deux  raisons  montrent  surtout  cette  perfection. 
Tout  d'abord,  «  l'âme  du  Christ  unie  personnellement 
au  Verbe  est  plus  proche  de  lui  qu'aucune  autre  créa- 
ture;  elle  reçoit  donc  plus  parfaitement  qu'aucune 
autre  la  communication  de  la  lumière  en  laquelle 
Dieu  est  vu  par  le  Verbe  ».  Ensuite,  •>  il  faut  juger  du 
degré  de  perfection  (de  cette  science)  d'après  l'ordre 
de  la  grâce,  où  le  Christ  occupe  la  place  la  plus  haute 
S.  Thomas,  III'.  q.  x.  a.  4.  et  ad  lum. 

3.  Durée  et  inamissibilité  de  la  science  bienheureuse 
pendant  la  vie  terrestre  de  Jésus-Christ.  —  a)  Jésus  a 
eu  la  science  bienheureuse  dès  le  premier  instant  de  sa 
lion  (lit1.  ([.  xxxiv,  a.  4).  — ■  Dès  le  premier 
instant  de  sa  conception,  le  Christ  a  été  à  la  fois 
o;  ageur  ri  compréhenseur  ,  en  raison  même  de 
l'union  hypostatique.  11  a  donc  eu.  dès  le  premier 
instant,  cette  science  bienheureuse  qui  est  le  partage 
des  compréhenseurs.  Dès  le  premier  instant,  on  peut 
donc  lui  appliquer,  dans  toute  la  plénitude  de  leur 
signification,  les  paroles  de  l'évangile  :  plénum  gratise 
et  veritatis.  Cf.  Gonet,  loe.  cit.,  disp.  XVI,  n.  6-9. 

b)  Cette  science  bienheureuse  ne  lui  a  jamais  fait 
défaut  au  cours  de  sa  vie  terrestre.  —  C'est  la  conclusion 
de  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  de  la  connaissance  tou- 
jours actuelle  ou  au  moins  habituelle  que  Jésus  a  eue 
par  cette  science.  Les  objections  qu'on  peut  élever 
contre  cette  conclusion  proviennent  soit  de  la  nécessité 
où  le  Christ  se  trouvait  de  nous  mériter  le  ciel,  le 
mérite  n'étant  pas  compatible  avec  la  vision  bienheu- 
reuse, soit  de  la  tristesse  où  s'est  trouvée  l'âme  du 
Christ  au  moment  de  la  passion,  cf.  Matth.,  xxvi,  38, 
soit  des  textes  invoqués  pour  justifier  la  «  Kénose  ou 
anéantissement  et  limitation  de  la  divinité  dans  le 
Christ. 

Ces  objections  ont  été  résolues.  Voir,  pour  la  liberté 
.ire  au  mérite,  nonobstant  la  science  bienheu- 
reuse, Jésus-Christ, t,  vin, col.  1299sq.;pour  la  coexis- 
tence des  sentiments  de  tristesse  et  d'abandon  avec 
la  joie  de  la  vision  béatifique.  ibid.,  col.  1330-1332; 
pour  le  prétendu  anéantissement  de  la  divinité,  KÉ- 
nos]  .  itûf.,  col.  2339  sq. 

;  a  science  infuse.  —  1.  Existence  de  celle  science 
(III»,  q.  [X,  a. 3; cf. q. xii, a.  1; //i  ///""'  Sent., dist. XIV, 
a.  i.  «[n.  ;.:  lie  veritate,  q.  xx,  a,  2,  :;-.  Comp.  theol., 
n.  a)  Sri, née  infuse  per  se  ,  i  science  m 
/use  i  per  accidens  .  Lorsque  les  idées  auraient  pu 
être  acquises  par  l'activité  naturelle  de  l'esprit  humain, 
niais  que  Dieu  les  imprime  lui-même  dans  l'intelli 
gence,  comme  pour  Adam,  voir  Justice  originelle, 
t.  cm.  col.  2028,  et  Adam,  1. 1,  col.  371, c'esl  la  science 
infuse  per  acculais.  Lorsque  les  idées  sont  d'ordre 
tellement  transcendant  qu'aucun  travail  humain  ne 


saurait  les  enfanter,  il  faut  que  Dieu  les  produise  di- 
rectement dans  l'esprit;  c'est  la  connaissance  essen- 
tiellement infuse, infuse  per  se.  telle  qu'il  la  communique 
à  certains  privilégiés  dans  les  hauts  degrés  de  la  vie 
mystique...  Reçues  de  Dieu,  venues  d'en  haut,  n'ayant 
aucune  relation  d'origine  avec  les  représentations  de 
l'imagination  ou  des  sens,  ces  idées  n'ont  pas  besoin, 
pour  être  utilisées,  du  concours  des  facultés  inférieures. 
Elles  sont,  comme  les  idées  angéliques  (voir  ci-dessus, 
col.  1621  sq|,  dérivées  de  l'essence  divine  ».  E.  Hugon, 
op.  cit.,  p.  275. 

b  )  Le  fait  de  celte  science  dans  l'âme  du  Christ  (q.  ix, 
a.  3;  cf.  q.  mi,  a.  1:  In  III'"»  Seul.,  dist.  XIV,  a.  1, 
qu.  5:  De  veritate,  q.  xxn.  a.  2,  3;  Comp.  theol., 
c.ci  wn.  —  L'argument  principal  qui  met  en  relief  la 
raison  générale  que  l'on  vient  d'esquisser  est  ainsi 
présenté  par  E.  Hugon  : 

Notre-Seigneur  a  mérité  des  que  son  aine  a  été  unie  àson 
corps  :  il  savait,  a  son  arrivée  en  ce  monde,  que  les  sacrilices 
mosaïques  n'étaient  plus  agréables  à  Dieu,  il  savait  qu'il 
devait  s'offrir  lui-même  en  holocauste,  et  c'est  pourquoi  il 
dit:»  Me  voici,  ô  Dieu,  pour  faire  votre  volonté  (Hebr.,  x, 
5-7).  » 

Une  telle  connaissance  n'était  point  la  science  béatifique, 
parce  que  celle-ci  ne  saurait  être  le  principe  du  mérite. 
l.'i  e  uvre  méritoire  doit  rester  encore,  au  moins  de  quelque 
manière,  dans  les  conditions  de  la  vie.  Les  actes  qui  pro- 
cèdent de  la  vision  appartiennent  définitivement  à  l'état  de 
gloire  et  sont,  dès  lors,  soustraits  à  la  sphère  du  mérite  et  de 
la  satisfaction. 

Ce  n'est  pas  non  plus  la  science  acquise,  impossible  au 
premier  instant. 

Il  faut  donc  admettre  une  science  inférieure  à  la  vision 
béatifique  et  d'autre  part  indépendante  de  l'organisme  et 
des  puissances  sensibles,  une  science  entièrement  surnatu- 
relle, qui  dévoilait  à  Jésus  le  plan  de  la  Rédemption,  le  solli- 
citait à  faire  l'offrande  héroïque  de  lui-même,  à  se  mettre 
dans  un  état  de  victime  et  d'holocauste  :  Ecce  venio. 

Une  telle  compréhension  du  surnaturel  est  la  science  per  se 
infusa,  essentiellement  infuse.  Op.  cit.,  p.  270-277. 

Saint  Thomas  ajoute  une  raison  de  convenance  :  le 
Christ  ne  saurait  être  inférieur  aux  anges.  Or,  la 
science  bienheureuse  n'épuise  pas  la  capacité  de  con- 
naître des  esprits  purs  :1a  connaissance  surnaturelle  ne 
supprime  pas  la  connaissance  naturelle,  et  il  est  natu- 
rel a  l'esprit  séparé  de  connaître  par  des  espèces  in- 
fuses. On  ne  saurait  donc  refuser  au  Christ  cette  sorte 
de  science  ■  qui  lui  permet  de  connaître  les  choses 
dans  leur  nature  propre  par  des  espèces  intelligibles 
proportionnées  à  l'esprit  humain  ».  A.  3,  fine. 

c)  Science  infuse  «perse  »  ou  infuse  «  per  accidens-:  ? 
—  Les  arguments  invoqués  par  saint  Thomas  abou- 
tissent à  la  conclusion  d'une  science  essentiellement  in- 
fuse. Cette  conclusion  n'est  pas  admise  par  certains 
maîtres  de  l'école  franciscaine  et  par  les  nominalistes 
qui  affirment  qu'une  science  infuse  per  accidens  suffit 
pour  répondre  aux  exigences  formulées  dans  l'argu- 
ment  principal  exposé  plus  haut.  Voir  Alexandre  de 
Halès,  Sum.  theol.,  III»,  q.  xm.  memb.  i  et  II;  S.  Bona- 
venture. In  III'""  Sent.,  dist.  XIV,  a.  3,  q.  i;  cf.  Brevi- 
loquium,  part.  IV.  c.  6;  Duns  Scot,  même  distinct., 

q.  ni.  Sur  l'opinion  de  Duns  Scot,  voir  ici  AoxoÈTES, 
t.  I,  col.  501,  et  Dons  Son  ,  t.  iv.  col.  1892.  Toutefois 
l'opinion  de  saint  Bonaventure  doil  être  exposée  avec 
certaines  nuances,  et  il  semble  bien  qu'il  admette  la 
science  infuse  surnaturelle  cl  appartenant  a  l'ordre  de 
la  grâce  el  la  science  infuse  naturelle  appartenant  à 
l'ordre  de  la  nature  intègre,  Cf.  A.  d'Alès,  De  Verbo 
incarnate,,  p.  265-266.  Sur  la  pensée  de  saint  Honaven- 
luiv,  voir  Suarez,  disp.  XXV,  sect.  m;  I'.  Jérôme, 
(t.  F.  M..  Études  franciscaines.  KI2I,  p.  210-234;  317- 
343;  J.  Bittremieux,  ibid.,  1922,  p.  308-326. 

2.  Modalités.  Sur  les  modalités  de  la  science  in- 
fuse du  Christ,  les  scolasl  iques  oui  élaboré  de  mul- 
tiples  spéculations  qu'il  sciait  fastidieux  —  et  inutile 
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—  de  reprendre  dans  le  détail.  Nous  nous  en  tiendrons 
ici  aux  cinq  points  abordés  par  saint  Thomas  :  son 
objet,  son  rapport  aux  images  sensibles,  sa  nature 
intuitive  ou  discursive,  sa  comparaison  avec  la  science 
des  anges  et  d'Adam  innocent,  son  caractère  actuel  ou 
habituel. 

a)  Objet.  —  On  ne  s'étonnera  pas  d'un  certain  désac- 
cord entre  théologiens.  SaintThomas  lui-même  semble 
avoir  varié.  Dans  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  il  dé- 
clare que,  par  cette  science,  le  Christ  ne  connaît  pas 
i  tout  ce  qui  n'a  pas  rapport  à  la  perfection  de  la  fa- 
culté intellectuelle,...  comme  sont  les  gestes  particu- 
liers des  hommes  et  autres  choses  de  ce  genre,  que  le 
Christ  pourtant  connaît  dans  le  Verbe  ».  In  IIIum  Sent., 
dist.  XIV,  q.  i,  a.  3,  sol.  1.  De  cette  science  il  faut 
exclure  «  certains  singuliers  contingents  »  (sans  doute, 
les  futurs  contingents),  ibid.,  sol.  5,  ad  2nm.  —  Dans 
la  question  disputée  De  veritate,  q.  xx,  a.  1  sq.,  saint 
Thomas  ne  place  dans  le  Christ  qu'une  science  infuse 
naturelle,  mais  ne  parle  pas  de  science  surnaturelle.  De 
cette  science  naturelle  infuse  doivent  être  exclus  : 
l'essence  divine,  les  futurs  contingents,  les  pensées 
des  cœurs,  que  le  Christ  connaît  seulement  dans  le 
Verbe.  Mais  dans  la  Somme  théologique,  III\  q.  xi, 
a.  1,  saint  Thomas  enseigne  que  le  Christ  a  possédé 
une  science  surnaturelle  infuse  et  que,  par  cette 
science,  il  a  connu  «  tout  ce  que  les  hommes  connais- 
sent par  révélation  divine  ».  Seule  l'essence  même  de 
Dieu  échappe  à  cette  connaissance.  Si  la  connaissance 
des  singuliers  n'appartient  pas  à  la  perfection  de  l'in- 
telligence spéculative,  elle  relève  cependant  de  la  per- 
fection de  l'intelligence  pratique.  C'est  pourquoi  le 
Christ  connaît  «  tous  les  singuliers  présents,  passés  et 
futurs  ».  Même  doctrine  à  la  q.  xn,  a.  1,  sol.  3  et  dans 
Comp.  theol.,c.  ccxvi.  Cf.  Ch.-V.  Héris,  0.  P.,  Le  Verbz 
incarné  {Somme  théol.,  édit.  des  Jeunes,  t.  n,  note  49, 
p.  324-326). 

Les  théologiens  admettent  généralement  cette  con- 
naissance universelle  et  distincte  de  tout  ce  qui  n'est 
pas  l'essence  divine,  êtres  et  faits  passés,  présents  et 
futurs,  même  contingents;  cf.  Cajétan,  Médina,  Syl- 
\ius  dans  leurs  commentaires  sur  la  IIP,  q.  xi;  Jean 
de  Saint-Thomas,  De  incarnatione,  dis]).  XIII.  a.  3; 
Gonet,  ibid.,  dist.  XVII,  a.  2;  Salmanticenses,  ibid., 
disp.  XIX.  dub.  i.  Quelques-uns  cependant  font  excep- 
tion et  enseignent  que,  sur  plus  d'un  objet  naturel,  la 
science  infuse  du  Christ  ne  lui  donne  qu'une  connais- 
sance commune  et  indistincte.  Cf.  Scot,  In  lll"m 
Sent.,  dist.  XIV,  q.  m,  voir  t.  iv.  col.  1892;  Durand 
de  Saint-Pourçain,  ibid.,  q.  m  et  iv;et  la  plupart  des 
nominalistes. 

b)  Rapport  aux  images  sensibles  (q.  xi,  a.  2;  cf.  In 
UJnm  Sent.,  dist.  XIV,  a.  3,  qu.  2;  De  veritate,  q.  xx, 
n.3,adlum). —  Le  Christ,  à  la  fois  «voyageur  »  et  «  com- 
préhenseur  »,  a  participé  aux  conditions  de  l'homme 
en  cette  existence  terrestre  et  à  celles  du  bienheu- 
reux parvenu  au  terme  et  cela  surtout  sous  le  rap- 
port de  l'âme  intellectuelle.  .  Or,  les  âmes  bienheureuses 
peuvent,  avant  comme  après  la  résurrection,  faire 
acte  d'intelligence  sans  recourir  aux  images;  mais 
l'âme  du  Christ  viateur  pouvait  tout  aussi  bien  y 
faire  appel;  les  sens  ne  lui  étaient  donc  pas  inutiles, 
d'autant  moins  que  les  sens  sont  donnés  à  l'homme 
non  seulement  pour  sa  connaissance  intellectuelle, 
niais  aussi  pour  sa  vie  animale.  »  Q.  xi,  i.  2,  ad  3um. 

Les  commentateurs  font  observer  que  si  le  Christ 
pouvait, pour  l'usage  de  sa  science  infuse,  recourir  aux 
images,  ce  n'était  pas  pour  chercher  en  elles  le  prin- 
cipe de  la  connaissance  infuse.  L'intelligence  n'était 
pas  indépendante  d'elles  :  i  Douée  de  science  infuse, 
l'intelligence  évoque  et  forme  des  images  correspon- 
dant à  l'objet  de  sa  connaissance,  et  elle  considère  cet 
objet,  non  pas  en  lui-même,  mais  dans  sa  relation  aux 


images  ainsi  évoquées.  »  Ch.-V.  Héris,  O.  P.,  op.  cit., 
note  50,  p.  326. 

On  devra  noter  ici  l'opinion  assez  complexe  de  de 
Lugo  qui  admet  que  la  science  infuse  du  Christ  n'a 
jamais  pu  être  indépendante  des  images,  que  le 
Christ  a  reçu  à  l'âge  adulte  des  idées  infuses  semblables 
aux  idées  que  nous  formons  et  qu'enfin  ces  «  espèces 
intelligibles  n'ont  été  infusées  par  Dieu  que  progres- 
sivement, à  mesure  que  les  organes  de  l'imagination 
étaient  mieux  disposés.  Disp.  XXI,  sect.  i.  Cf.  Sten- 
trup,  op.  cit.,  thèse  lxxi,  p.  1092-1094. 

c  )  'Nature  intuitive  ou  discursive  de  cette  science  (IIIa, 
q.  xi,  a.  3;  cf.  In  III™  Sent.,  dist.  XIV.  a.  3:  De  veri- 
tate, q.  xx,  a.  3,  ad  lum).  —  La  science  infuse  du  Christ 
ne  fut  pas  discursive  dans  son  acquisition;  car  «  elle 
ne  fut  pas  acquise  par  investigation  rationnelle,  mais 
divinement  infuse  .  Mais  elle  a  pu  être  discursive  dans 
l'usage  que  le  Christ  en  a  fait,  «  car  le  Christ  pouvait, 
comme  il  lui  plaisait,  conclure  une  chose  à  partir  d'une 
autre  ».  S.  Thomas,  a.  3.  Voir  un  exemple  de  cette  ma- 
nière de  conclure  dans  Matth.,  xvn,  24-25.  Cette  pos- 
sibilité toutefois  est  niée  par  certains  auteurs,  notam- 
ment saint  Bonaventure,  In  III""  Sent.,  dist.  XIV, 
a.  2,  q.  n,  ad  ult.;  Vasquez,  In  IIDm  part.  Sum. 
S.  Thomœ,  disp.  LU,  a.  2,n.29;  Suarez,  disp.  XXV  i  II. 
sect.  n.  Le  raisonnement  chez  le  Christ  devrait  être 
rapporté  à  la  science  acquise. 

d)  Comparaison  avec  la  science  des  (mges  et  celle 
d'Adam  innocent.  — ■  a.  Avec  la  science  angélique  (IIP, 
q.  xiv,  a.  4;  In  II  I"m  Sent., disl.  XI\  ,  a.  l,qu.  1,  adlum; 
a.  3,  qu.  2,  4;  De  veritate,  q.  xx.  a.  4;  Comp.  theol., 
c.  ccxvi).  —  »  Par  rapport  à  la  cause  qui  la  produit. ... 
la  science  du  Christ  fut  plus  excellente  que  celle  des 
anges,  soit  en  ce  qui  regarde  le  nombre  des  objets 
connus,  soit  en  ce  qui  regarde  la  certitude  de  la  con- 
naissance; car  la  lumière  surnaturelle  communiquée  à 
l'âme  du  Christ  est  beaucoup  plus  parfaite  que  celle 
qui  se  rapporte  à  la  nature  angélique. 

b.  Avec  la  science  infuse  d'Adam  innocent.  —  La 
science  infuse  fut  donnée  à  l'âme  du  Christ  comme  elle 
avait  été  accordée  à  Adam,  en  raison  du  rôle  de 
«  chef  »  que  l'un  et  l'autre  devaient  jouer  à  l'égard 
de  l'humanité.  Toutefois  la  science  du  Christ  diffère  de 
celle  d'Adam  sous  plus  d'un  rapport  :  la  science  infuse 
était  due  au  Christ,  comme  une  suite  connaturelle  à 
l'union  hypostatique;  la  science  infuse  d'Adam  était 
un  don  gratuit.  Aussi  la  science  du  Christ  fut-elle 
essentiellement  infuse  (infusa  per  se  i,  celle  d'Adam  fut 
accidentellement  infuse  (infusa  per  accidens).  La 
science  du  Christ  fut  bien  plus  parfaite  que  celle 
d'Adam,  dans  son  intensité  et  dans  l'extension  de  son 
objet  en  raison  et  de  l'intelligence  plus  parfaite  de 
Jésus  et  de  l'enseignement  bien  plus  élevé  que  le 
Christ  devait  donner  aux  hommes  rachetés  par  lui  et 
dans  l'ordre  des  vérités  naturelles  et  dans  l'ordre  des 
vérités  surnaturelles.  La  science  infuse  du  Christ 
était  incapable  en  soi  de  recevoir  un  accroissement  ; 
elle  ne  recevait  de  la  science  expérimentale  que  de 
simples  confirmations;  la  science  d'Adam  pouvait  re- 
cevoir des  accroissements  continus  par  l'expérience 
progressive  des  choses.  Enfin  la  science  infuse  d'Adam 
fut  obscurcie  par  le  péché:  celle  du  Christ  a  été  cons- 
tamment rehaussée  par  l'éclat  de  sa  sainteté.  Cf. 
L.  Janssens,  Sum.  theol.,  t.  vin,  De  hominis  elevatione 
et  lapsu,  p.  81,  coroll.  1  ;  E.  Hugon,  Tract,  dogmalici, 
t.  il,  5e  éd.,  p.  507. 

e)  Caractère  habituel  ou  actuel  (III»,  q.  xi.  a.  ô  :  cf. 
In  III""  Sent.,  dist.  XIV,  a.  1,  qu.  il,  m;  De  veritate, 
q.  xx,a.2|.  —  Si  la  science  bienheureuse  duChristfut 
nécessairement  toujours  actuelle,  sa  science  infuse, 
par  là  même  qu'elle  fut  proportionnée  à  la  nature  hu- 
maine, lui  faisait  connaître  les  réalités  par  'les 
e  pèces  intelligibles  divinement  infuses  :  cette  con- 
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naissance...  ne  fut  pas  absolument  parfaite,  mais  elle 
fut  très  parfaite  dans  son  genre  de  connaissance  hu- 
maine; c'est  pourquoi  il  n'était  pas  requis  qu'elle  fût 
toujours  en  acte    .  A.  5. 

Cette  science  habituelle   comportait-elle  plusieurs 

■  habitus  »  spécifiquement  distincts  ou  simplement 
plusieurs  espèces  intelligibles  appartenant  au  même 

■  habitus  ?  Question  bien  subtile  et  qui  divise  cepen- 
dant les  théologiens  en  deux  camps  :  pour  la  diversité 
spécifique  A'habilus,  Cajétan,  In  III*m  part.  Sum.  S. 
Tlwmœ,  q.  xi,  a.  6;  Sylvius,  ibid.;  Jean  de  Saint-Tho- 
mas /.  c.  cit.,  a.  3,  concl.  2;  pour  la  simple  diversité 
des  espèces  intelligibles  dans  le  même  habitus,  Godoy, 
Gonet,  Suarez  et  de  nombreux  autres  auteurs  dont  on 
trouvera  la  nomenclature  et  les  références  chez 
les  Salmanticenses,  op.  cit..  disp.  XXV,  dub.  ni, 
n.  2C. 

I  Science  acquise.  —  1.  Le  fait  de  la  science  acquise 
(III»,  q.  ix,  a.  4;  q.  xii,  a.  2;  q.  xv.  a.  8;  In  III"™  Sent., 
dist.  XIV,  a.  3,  'in.  5,  ad  3™  ;  dist.  XVIII,  a. 3, ad 5um; 
De  veritate,  q.  xx.  a.  3,  ad  lum;  Comp.  theul.,  c.  ccxvi). 
—  Dans  son  Commentaire  sur  les  Sentences,  toc.  cit., 
saint  Thomas  enseignait  que  le  Christ  a  connu  toutes 
choses  par  science  infuse  et  se  contentait  d'appliquer 
les  idées  qu'il  possédait  ainsi  aux  choses  manifestées 
par  son  expérience  sensible.  Dans  la  Somme  théolo- 
gique,  il  se  rétracte  expressément  et  admet  que  le 
Christ  pouvait  vraiment  acquérir  des  idées  par  l'exer- 
cice de  son  intellect  agent.  Puisque  Jésus  possédait 
une  intelligence  humaine,  il  convenait  qu'il  s'en  ser- 
vit humainement. 

Les  hésitations  premières  de  saint  Thomas  expli- 
quent celles  des  autres  théologiens  du  Moyen  Age  qui, 
trouvant  dans  la  science  expérimentale  une  imperfec- 
tion indigne  du  Christ,  n'ont  pas  voulu  la  lui  attribuer, 
mais  lui  ont  reconnu  une  science  analogue  à  celle 
d'Adam  innocent,  une  science  infuse  par  accident. 
Voir  ci-dessus,  col.  165(ï.  Sentence  trop  arbitraire,  dit 
le  1'.  Hugon.  Trop  de  textes  scripturaires,  en  effet, 
montrent  en  Jésus  une  véritable  science  acquise  :  il 
croissait  en  âge  et  en  sagesse,  Luc,  n,  57;  il  se  laissait 
aller  a  l'admiration,  Matth.,  vin,  10.  De  plus,  en 
accordant  à  Jésus  cette  science  acquise,  «  on  donne 
une  interprétation  satisfaisante  aux  passages  où  les 
Pères  affirment  que  le  Christ  ignore  selon  la  chair  et 
qu'il  devait  prendre,  pour  guérir  l'homme  tout  entier, 
une  humanité  sujette,  comme  la  nôtre,  à  l'ignorance  et 
au  progrès.  Il  ignore,  en  effet,  selon  ce  point  de  vue,  sa 
nature  obéit  à  la  loi  du  perfectionnement,  son  intel- 
ligence se  meuble  à  nouveau,  puisque  des  idées  nou- 
velles s'ajoutent  aux  idées  déjà  formées.  »  E.  Hugon, 
'■/'.  cit.,  p.  281  2N2.  Enfin  l'existence  d'une  science 
acquise  correspond  aux  exigences  psychologiques  de 
lniit  esprit  humain  et  très  particulièrement  de  l'intel- 
hu.  m  e  l  rès  élevée  de  Jésus-Christ.  Comment  concevoir 
qu'un  homme  ne  p  >ssède  pas  la  science  qui  «  est  pro- 
prement  à  la  mesure  humaine,  non  seulement  sous  le 
rapport  du  sujet  qui  la  reçoit,  mais  aussi  sous  le  rap- 
port de  la  cause  qui  la  produit  ?  Cf.  S.  Thomas,  q.  ix, 
a.  l  Comment  surtout  concevoir  que  dans  le  Christ  ses 
énergies  mentales  si  parfaites  n'aient  pas  eu  leur  dé- 
velc  ppement  normal  et  leur  opération  proportionnée  ? 
Nous  avons  indiqué  jadis  comment  Jésus-homme  fut 
soumis  aux  lois  qui  régissent  le  développement  de 
l'humanité.  Voir  .lis.  s  Christ,  col.  11  1 1-11  10.  D'ail- 
leurs, eu  Jésus  Christ,  les  deux  sciences  surnaturelles, 
vision  béatifique  et  science  infuse,  bien  loin  de  gêner  la 
science  acquise,  ont  contribué  à  son  complet  épanouis- 
sement. 

2.  Modalités.  Ces  modalités  concernenl  l'objet, 
le  p  ogres,  les  instructeurs  possibles. 

a)  L'objet  (q.  xn.  a.  1  i.  -  Sans  doute  la  science 
acquise    n'a    jamais    eu     l'étendue    des    deux    autres 


sciences;  mais  les  principes  rappelés  plus  haut  per- 
mettent d'affirmer  que  cette  science  a  dû,  grâce  au 
développement  progressif  de  l'intelligence  du  Christ, 
atteindre  l'ensemble  des  vérités  auxquelles  peut  natu- 
rellement s'élever  l'esprit  humain.  Cf.  Mgr  Chollet, 
La  psychologie  du  Christ,  c.  v;  P.  Vigué,  Quelques  pré- 
cisions concernant  l'objet  de  la  science  acquise  du  Christ, 
dans  Ilecherches  de  science  religieuse,  1920,  p.  1   sq. 

Le  Christ,  qui  possédait  le  plus  puissant  génie  qui  ail 
jamais  existé,  pouvait,  au  contact  des  expériences  que  la 
vie  lui  offrait,  dégager  les  lois  universelles  du  monde,  et 
développer  sa  science  humaine  bien  au  delà  de  ce  que 
peuvent  les  autres  hommes.  C'est  en  ce  sens  que  l'on  peut 
dire  qu'il  connaissait  toutes  choses.  Rappelons-nous  d'ail- 
leurs que  cette  science,  elle  aussi,  était  à  l'état  d'habitus,  et 
qu'il  suffisait,  pour  qu'elle  fût  parfaite,  que  le  Christ  eût  la 
puissance  d'évoquer  devant  le  regard  de  son  esprit  tout  ce 
qui  peut  être  objet  de  science  humaine.  Ch.-V.  Héris,  op.  cit., 
note  53,  p.  327.  Voir  aussi  F.  ('.laverie,  La  science  acquise  du 
Christ,  dans  Revue  thomiste.  1910,  p.  7G6  sq. 

Saint  Thomas  exclut  de  l'objet  de  cette  science 
«  les  substances  séparées,  les  singuliers  passés  et  futurs, 
objet  de  sa  science  infuse  ».  Ibid.,  ad  3um. 

b  )  Leprogrès  (q.  xu,  a.2  ;  cf.  q.xv.a.S;/ni;/™  Sent., 
dist.  XIV,  a.  3,  qu.  5;  Comp.  theol.,  c.  ccxvi;  In  Joan- 
nis  evang.,  c.  iv,  lect.  i;  //!  epist.  ad  Hcbr.,c.  v,  lect.  n). 
—  Le  progrès  de  la  science  acquise  fut  réel  et  con- 
forme aux  lois  du  développement  intellectuel  de 
l'homme  :  induction,  analogie,  analyse,  déduction, 
comparaison,  synthèse,  tous  ces  processus  de  la  science 
humaine  ont  pu  être  employés  par  le  Christ.  Cette 
acquisition  de  connaissances  nouvelles  a  été  nor- 
male dans  le  Christ.  Saint  Thomas  exprime  très  nette- 
ment la  pensée  de  la  théologie  catholique  dans  la  ré- 
ponse ad  l"m  de  l'a.  2  : 

La  science  infuse  du  Christ  ainsi  que  sa  science  bienheu- 
reuse furent  l'effet  d'un  agent  de  puissance  infinie  qui  peut 
tout  produire  du  premier  coup  :  dès  le  début  il  les  a  possé- 
dées en  perfection.  Mais  la  science  acquise  est  produite  par 
l'intellect  agent,  qui  n'opère  pas  tout  d'un  coup,  mais  suc- 
cessivement. Dès  lors,  par  cette  science,  le  Christ  n'a  pas 
connu  toutes  choses  dès  le  principe  mais  peu  à  peu,  et  après 
un  certain  temps,  c'est-à-dire  à  l'âge  parfait  ;  et  c'est  ce  que 
prouve  manifestement  l'Évangéliste  lorsqu'il  dit  qu'il  pro- 
gressait en  science  et  en  âge. 

En  réalité,  il  y  avait  double  progrès  :  l'un,  scienti- 
fique, par  le  raisonnement,  l'autre,  purement  expéri- 
mental. C'est  pourquoi  le  mot  de  science  acquise  et  non 
celui  de  science  expérimentale  convient  à  la  science 
naturelle  du  Christ.  Saint  Bonaventure  paraît  bien 
n'admettre  que  le  progrès  expérimental.  In  III"m 
Sent.,  dist.  XIV,  a.  3,  q.  n.  Il  semble  bien  que  ce  soit 
là  également  la  position  de  Duns  Scot,  identifiant 
science  infuse  et  abstractive  d'une  part,  science  ac- 
quise et  intuitive  d'autre  part.  Cf.  t.  i,  col.  594; 
t.  iv,  col.  1892.  On  en  rapprochera  également  l'opi- 
nion exposée  par  Suarez,  disp.  XXX,  sect.  n,  et  peut- 
être  celle  de  de  Lugo,  quant  au  progrès  de  la  science 
expérimentale.  Voir  sur  ces  opinions  Stentrup,  op.  cit.. 
thèse  i.xxi,  p.  1085-1095.  Quoi  qu'il  en  soit,  la  science 
acquise  du  Christ  «fut  toujours  parfaite,  relativement 
à  l'âge  du  Christ  ».  S.  Thomas,  a.  2,  ad  2um. 

c)  Les  instructeurs  possibles.  —  a.  Du  cote  îles  hommes 
(a.  3).  —  Malgré  l'opinion  contraire  de  Tolet,  ;n 
hoc  toc.,  il  ne  semble  pas  qu'on  puisse  accorder  que 
Jésus  ait  été  enseigné  par  un  homme.  Voir  ici  Jésus- 
Christ,  col.  1110,  n.  6.  «  Constitué  chef  de  l'Eglise, 
mieux  encore  tête  de  tous  les  hommes,  Jésus  était  la 
source  d'où  dérive  chez  les  hommes  la  doctrine  de  la 
vérité.  »  Ad  2""1.  C'est  plutôt  au  contact  des  œuvres  de 
Dieu  dans  le  monde  que  la  science  de  Jésus  a  pu  expé- 
rimentalement progresser.  Ad  3"m. 

/>.  Du  coté  des  anges  (a.  I  ;  cf.  q.  xxx,  a.  2,  ad  1'"": 
In   ///""   Seul.,  dist.  XIII,  q.  n,  a.  2  qu.   I,ad3»m; 
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dist.  XIV,  a.  3,  qu.  6).   —  La  réponse  est  plus  négative 
encore  : 

Des  réalités  sensibles  (rame  du  Christ)  reçut  sa  science 
expérimentale,  et  pour  cela  point  n'était  besoin  de  lumière 
angélique,  la  lumière  de  l'intellect  agent  était  suffisante; 
quant  à  la  science  infuse,  l'âme  du  Christ  la  reçut  par  une 
influence  supérieure  qui  venait  immédiatement  de  Dieu  : 
c*es1  d'une  manière  extraordinaire  en  effet  que  cetteàme  fut 
unie  au  Verbe  (le  Dieu  en  l'unité  de  personne,  et  c'est  égale- 
ment (l'une  manière  extraordinaire  qu'elle  fut  immédiate- 
ment remplie  de  science  par  ce  même  Verbe  de  Dieu,  sans 
passer  par  l'intermédiaire  des 

Conclusion.  —  Qui  n'admirerait  la  psychologie 
harmonieuse  du  Christ  1 

Jésus  a  vécu,  par  sa  science  acquise,  notre  vie  intellec- 
tuelle a  nous,  comme  il  a  vécu  celle  des  Anges  par  sa  science 
infuse,  comme  il  a  vécu  celle  de  Dieu  par  sa  science  bien- 
heureuse. Et  à  qui  serait  tenté  de  s'étonner  de  cette  multi- 
plicité de  connaissances,  qu'il  suffise  <!<■  rappeler  que  toutes 
s'harmonisent  les  unes  par  rapport  aux  autres,  parce 
qu'elles  sont  toutes  un  rayon  de  la  lumière  divine  irradie 
dans  l'intelligence  créée,  et  qu'elles  tendent  par  conséquent, 
chacune  à  leur  manière,  à  ramener  celle-ci  vers  l'unité  de 
cette  lumière  divine  en  laquelle  tout  se  simplifie  et  s'or- 
donne, lléris,  op.  cit.,  note  5(5,  p.  :V2H;  voir  F.  Claverie, 
Harmonie  des  trois  sciences,  dans  Revue  thomiste,  p.  302  ^<|. 

IV.  Les  documents  m:  l'Église  en  regard  des 
erreurs  anciennes  et  modernes.  —  1"  Dans  ianti- 
quilé.  —  1.  Condamnation  des  hérésies  qui  impliquent 
soit  la  négation  de  la  science  humaine  du  Christ,  soit 
une  ignorance  positive  en  cette  science  :  arianisme, 
apollinarisme,  nestorianisme,  monophysisme,  mono- 
thélisme,  adoptianisme.  On  se  reportera  soit  à  l'art. 
Agnoètes.  t.  i,  col.  588,  soit  aux  différents  articles 
concernant  ces  hérésies,  pour  y  trouver  la  condamna- 
tion implicite  des  erreurs  qu'elles  contiennent  tou- 
chant la  science  du  Christ. 

2.  Condamnation  explicite  de  l'agnoétisme.  —  a)  En- 
core que  le  Libellas  emendalionis  de  Leporius  ne  soit 
pas  un  document  du  magistère,  on  peut  le  considérer 
comme  un  premier  crayon  du  tome  à  Flavien  »,  voir 
ici  t.  ix.  col.  43!»,  tant  comme  expression  de  lafoi  catho- 
lique, qu'en  raison  de  l'influence  que  cette  rétractation 
a  exercée  sur  les  controverses  christologiques  posté- 
rieures. Or.  selon  le  libellus,  «  il  n'est  pas  permis  de 
dire  que  le  Seigneur  des  prophètes,  même  en  tant 
qu'homme,  ait  ignoré  quelque  chose  ».  Voir  col.  1646. 

b)  Dans  un  document  officiel,  qui  n'est  cependant 
pas  une  définition,  saint  Grégoire,  écrivant  à  Euloge. 
condamne  l'agnoétisme. 


Le  Christ  nia  posséder,  et 
les  anges  comme  lui,  la 
science  qu'il  ne  tenait  pas  de 
la  nature  de  son  humanité, 
par  laquelle  il  était  créature, 
comme  les  anges. 

Dieu  et  homme,  il  connait 
le  jour  et  l'heure  du  juge- 
ment; mais  c'est  parce  qu'il 
est  Dieu  en  même  temps 
qu'homme.  C'est  donc  chose 
manifeste  que  quiconque 
n'est  pas  nestorien  ne  peut 
non  plus  en  aucune  façon 
être  agnoète. 

Dans  ce  texte,  il  faut  savoir  distinguer  l'assertion 
dogmatique  de  l'état  historique  de  la  question,  moins 
exactement  compris  par  saint  Grégoire.  Les  agnoètes, 
en  effet, n'étaient  pas  parvenus  à  l'hérésie  par  la  voie 
du  nestorianisme  en  divisant  les  natures,  mais  bien 
plutôt  par  celle  (le  l'eutychianisme,  en  attribuant 
toute  la  perfection  a  la  seule  nature  divine,  rejetant 
toutes  les  infirmités  qui  sont  nôtres  sur  la  nature 
humaine.  Erreur  de  perspective  historique  qu'il  faut 
d'autant  plus   facilement   pardonner  au  pape  que  son 


Scientiam,  quam  ex  huma- 
nitatis  natura  non  habuit,  ex 
qua  cum  angelis  creatura 
fuit,  banc  se  cum  angelis,  qui 
creatura  sunt,  habere  dene- 
gavit. 

Diem  ergo  et  horam  judi- 
cii  scit  Deus  et  homo;  sed 
ideo,  quia  Deus  est  homo. 
Res  autem  valde  manifesta 
est,  quia  quisquis  nestoria- 
nus  non  est,  agnoita  esse 
nullatenus  potest  (Denz.- 
Bannw.,  n.  248). 


assertion  n'est  pas  une  définition  dogmatique.  Cf. 
A.  d'Alès,  op.  cit.,  p.  259. 

c)  Condamnation  de  Thémislius,  tout  d'abord  au 
concile  du  Latran  de  649,  can.  18,  Denz.-Bannw., 
n.  271,  voir  ici  Martin  Ier,  t.  x,  col.  193:  ensuite,  au 
III'  concile  de  Constantinople  de  681,  voir  t.  m, 
col.  1270.  Le  texte  dans  Mansi,  Co7ici7.,t.xi,col.  1 11  D 
(actio  x),  501  BC  (actio  xi). 

2°  Erreurs  modernes.  —  1.  Les  réformateurs.  —  Les 
fondateurs  du  protestantisme  ont  renouvelé  au  xvr3 
siècle  l'hérésie  agnoète.  Calvin,  dans  son  commentaire 
sur  saint  Matthieu,  admettait  que  le  Fils  de  Dieu  n  a 
pas  refusé,  pour  notre  amour,  l'humiliation  de  l'igno- 
rance »  et  qu'en  particulier  dans  sa  passion,  ■  la  véhé- 
mence de  sa  douleur  lui  fit  perdre  le  souvenir  du  décret 
céleste  qui  l'avait  envoyé  sur  terre  pour  y  être  le 
rédempteur  du  genre  humain  ».  In  Malth.,  c.  xxiv, 
xxvi,  Corpus  reformalorum.  t.  lxxiii.  Halle,  1834, 
col.  671,  722.  Zwingle  tient  également  que  la  science 
du  Christ  eut  des  accroissements  successifs.  Confessio 
ad  Carolum  V,  dans  tlpern,  t.  Il,  Zurich,  1530,  p.  538. 
Bellarmin  cite  également  des  textes  de  Bucer.  dans 
Enarraliones  sur  les  synoptiques  et  de  Théodore  de 
Bèze,  De  hypostatica  duarum  in  Chrislo  naturarum 
unione  et  ejus  ejfectibus,  Genève,  1579.  voir  Bellarmin, 
Controversiœ,  De  Chrislo,  1.  IV,  c.  i.  Bellarmin  cite 
aussi,  mais  à  tort,  semble-t-il.  des  textes  de  Luther. 
On  sait,  en  effet,  que  Luther  enseignait  formellement 
que  le  Christ  connaissait  le  jour  du  jugement,  comme 
homme,  même  avant  sa  résurrection.  Voir  ici  t.  i, 
col.  589.  Les  affirmations  erronées  des  réformateurs  ne 
provoquèrent  aucune  condamnation  directe  :  elles 
tenaient  trop  peu  de  place  dans  leur  système  et  l'Église 
avait  de  plus  graves  préoccupations  à  leur  sujet. 

2.  L'école  gunlhérienne.  —  L'explication  gunthé- 
rienne  de  l'union  hypostatique,  voir  ce  mot  t.  vu, 
col.  554  sq..  laissait  le  champ  libre  à  l'hypothèse  de 
l'ignorance  dans  l'humanité  du  Christ.  La  simple 
unité  dynamique,  la  seule  que  cette  école  conçoit  dans 
le  Christ,  est  parfaitement  compatible  avec  l'ignorance 
du  dernier  jour.  Voir  Gùnther,  Yorschule  der  specul. 
Théologie,  IIe  partie,  p.  295.  Aussi  Baltzer  est-il  dans  la 
logique  du  système  en  écrivant  qu'il  est  impossible 
d'interpréter  les  claires  paroles  de  l'Écriture  dans  un 
sens  différent,  et  que  «  le  surenchérissement  des  scolas- 
tiques  y  contredit  ouvertement,  en  affirmant  que  le 
Christ  a  été,  dès  le  sein  de  sa  mère,  admis  à  la  vision 
béatifique  ».  Theologische  Brieje  an  Dr  Anton  Gunther, 
p.  200. 

La  condamnation  globale  portée  par  Pie  IX  sur  le 
système  gunthérien  en  atteint  à  coup  sûr  cet  aspect 
particulier.  Voir  t.  vu.  col.  556. 

3.  Quelques  isolés.  —  On  doit  ici  signaler  quelques 
isoles,  indépendants  de  tout  système  théologique,  qui 
ont.  au  xixe  siècle,  ressuscité  l'agnoétisme  ancien.  La 
science  de  vision  béatifique  est,  dans  le  Christ,  la 
raison  qui  condamne  toute  hypothèse  d'ignorance. 
Aussi  est-ce  a  l'existence  de  cette  science  que  s'en 
prennent  ces  auteurs.  Ils  contestent  qu'à  leur  époque 
existe  encore  le  consentement  universel  sur  lequel  les 
théologiens  s'appuyaient  pour  affirmer  l'existence  de 
la  science  bienheureuse  :  et  ils  apportent  les  arguments 
qui  paraissent  militer  contre  la  possibilité  d'une  telle 
science  dans  l'âme  du  Christ  :  l'état  de  voie  dans  lequel 
se  trouvait  l'humanité  du  Christ,  les  souffrances  endu- 
rées dans  la  passion,  la  nécessité  (?)  de  reculer  au 
moment  de  la  glorification  suprême  de  l'humanité  du 
Christ  la  vision  bienheureuse  qui  en  est  le  principe  : 
toutes  raisons  qui  ont  déjà  été  examinées  et  discutées 
ici.  voir  Jésus-Christ,  col.  1330  sq.  Ces  raisons  ont 
été  apportées  par  II.  Klee,  Dogmatik,  t.  n.  p.  128  sq.; 
par  .Mgr  Laurent.  Das  heiligi  Evangelium  unsrrcs 
Herrn  Jesu  Christi...,  p.  361   sq.  et  plusieurs  autres, 
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comme  Schanz,   Rottmanner.   En   France,   Mgr  Bou- 

gaud  a  présenté  l'ignorance  du  Christ  comme  une  opi- 
nion libre,  quoique  contraire  à  l'enseignement  général 
des  théologiens  depuis  Pierre  Lombard.  Le  christia- 
nisme et  les  temps  présents,  t.  ni,  Paris.  1878,  p.  I  15- 
462.  Dans  les  éditions  postérieures,  l'auteur  rétracta 
cette  opinion.  Ces  auteurs  peuvent  trouver  une  excuse 
dans  la  constatation  faite  par  Pohle  et  reproduite  par 
Bartmann,  Précis  de  théologie  dogmatique,  tr.  fr., 
Paris-Mulhouse,  t.  i.  1935,  p.  (02  :  Il  ne  peul  pas 
plus  être  question  d'une  preuve  patriotique  stricte  que 
d'une  preuve  scripturaire  convaincante  »,  en  faveur 
de  la  science  bienheureuse  du  Christ.  Mais  de  nouvelles 
discussions  devaient  amener  une  intervention  positive 
de  l'Église. 

4.  Hermann  Schell.  —  I.a  position  des  précédents 
auteurs  a  trouvé  sa  formule  définitive  dans  la  théologie 
d'Hcrmann  Schell.  C'est  dans  le  t.  m  de  sa  Katholische 
Dogmatik,  l'aderborn.  1893,  que  cet  auteur  expose  sou 
idée  touchant  la  science  humaine  du  Christ.  Toul 
d'abord,  il  rappelle  que  le  critérium  suprême  de  la 
vérité  ne  saurait  être  ici  que  l'Évangile  lui-même.  Or, 
les  scolastiques,  loin  de  s'inspirer  de  la  doctrine  évan- 
gélique.  ont  suivi  sur  ce  point  leurs  propres  spécula 
tions.  N.  106.  Schell  insiste  sur  cette  vérité  —  laquelle, 
restreinte  aux  limites  d'un  jugement  prudent,  s'im- 
pose —  que  la  mesure  des  dons  de  la  grâce  et  .les 
lumières  imparties  au  Christ  dépend  de  la  libre  volonté 
de  Dieu.  X.  107.  Or,  la  plénitude  de  dons  accordée  à 
l'humanité  prise  par  le  Verbe  ne  découle  pas  nécessai- 
rement de  l'union  hypostatique,  mais  uniquement  du 
décret  divin,  ibid.  La  perfection  de  la  science  du 
Christ  dépend  beaucoup  plus  de  la  manière  dont  elle 
se  produit,  que  de  ce  qu'elle  contient  en  réalité.  N.  107 
sq.  Cette  idée  du  devenir,  fondamentale  dans  la  théo- 
logie de  Schell,  est  à  la  base  de  sa  conception  de  la 
perfection  de  la  science  du  Christ  :  le  progrès  dont 
parle  l'évangile  doit  être  pris  au  sens  strict.  N.  109. 
Aussi  faut-il  refuser  au  Christ  la  science  bienheureuse, 
et  considérer  comme  sans  valeur  les  arguments  appor- 
tés en  sa  faveur  par  les  scolastiques.  N.  112-11 5.  Quant 
à  la  science  infuse,  tout  au  moins  dans  la  perfection  que 
lui  reconnaissent  les  théologiens  scolastiques,  on  ne 
peut  l'accorder  au  Christ  :  une  telle  science  rendrait  la 
vie  du  Christ,  telle  qu'elle  apparaît  dans  l'évangile, 
plus  mensongère  que  sincère.  La  science  du  Christ  a-t- 
clle  été  imparfaite?  Non,  certes.  Mais  elle  a  dû  être 
«  économiquement  »  limitée  à  la  mission  que  le  Sauveur 
avait  à  remplir  sur  terre.  A  quelque  moment  qu'on  le 
considère,  Jésus  a  toujours  connu  ce  qu'il  était  conve- 
nable qu'il  sût  pour  remplir  sa  fonction  messianique. 
Mais,  de  même  qu'il  a  renoncé  à  la  gloire  humaine,  il  a 
renoncé  à  l'omniscience.  C'est  là  un  simple  aspect  de 
son  abaissement.  Ce  «  néoagnoétisme  »  pense  tenir  le 
juste  milieu  entre  l'ancien  agnoétisme.  justement 
réprouvé  par  l'Église,  et  la  solution  rigide  et  sans 
nuance  des  scolastiques.  Sur  la  mise  à  l'Index  de  la 
Dogmatik-  voir  ci-dessus,  col.  1216. 

5.  Le  modernisme  :  position  de  l'Église  en  face  de 
l'école  eschalologique.  —  Pour  certains  modernistes.  H 
particulièrement  pour  Loisy,  Jésus  s'est  contenté  d'en- 
seigner le  royaume  eschatologique  qu'attend;  icnl  s,-, 
contemporains.  Toute  sa  prédication  peut  se  résumer 
en  ees  quelques  mots  :  Faites  pénitence,  car  le 
royaume  des  cieux  est  proche.  Matth.,  iv,  17.  Tout 
l'Évangile  n'est  que  le  développement  de  ce  message. 
L'Évangile  et  l'Eglise,  p.  71.  Quand  Jésus  envoie  ses 
apôtres  prêcher,  il  leur  dit  ces  seuls  mots  :  Le 
royaume  des  cieux  est  proche.  Matth.,  x.  7.  Il  assure 
à  plusieurs  qu'ils  vivront  encore  quand  arrivera  II 
royaume.  Ihul..  xvi,  28.  Si  certains  textes  paraissent 
contraires  à  la  thèse  eschatologique,  Loisy  les  inter- 
prète ou  déclare  qu'ils  appartiennent    a       une  COUI  he 
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unie  eschatolo- 
menl  la  science 
u  moins  sous  la 
dans  son  ensei- 
r  de  son  œuvre, 
Il  annonçait  le  royaume 


sec laire  de  la  tradition  évangélique   .  Voir  / 

gile  et  l'Eglise,  p.  43-44.  Voici  comment  M.  Labauche 
résume  la  pensée  de  Loisy  : 

L'idée  qu'il  se  fait  de  la  doctri 
tique  amène  M.  Loisy  à  resl  reindi 
du  Christ.  I.e  royaume  ne  s'est  p: 
forme  précise  que  le  Christ  |ui  as 
gnement.  Par  suite,  le  Christ  a  igi 
l'avenir  de  la  religion  chrétienne 

et  c'esl  l'Église  qui  est  venue.  L'Évangile  et  l'Église,  p.  108- 
111:  Autour  d'un  petit  livre,  p.  138-143. 

Les  développements  qu'il  a  donnés  obligeraient  M.  Loisy 
à  dire  plus  et  à  affirmer  que  non  seulement  le  Chris  i  a  ignoré 
l'avenir  de  son  œuvre,  mais  qu'il  s'est  trompé.  »  ar  cette 
lois,  il  s'agit  non  pas  du  silence  du  Christ  sur  un  point 
comme  en  saint  Mare,  xm,  32,  mais  d'un  enseignement 
positif  qui  n'aurait  pas  été  suivi  d'effet.  L'ignorance  et  l'er- 
reur du  Christ  ont  consiste  en  ce  qu'il  a  cru  et  en  ce  qu'il  a 
enseigné  que  le  royaume  a  venir  serait  le  royaume  eschato- 
logique qui  avait  été  enseigné  avant  lui  el  non  pas  ce 
royaume  tout  spirituel  qui  devait  consister  dans  la  rénova- 
tion des  cœurs. 

Ainsi  donc  le  Christ  a  confondu  en  une  même  réalité  l'élé- 
ment essentiel  du  royaume  et  le  revêtement  eschatologique 
qui  le  contenait.  II  a  agi  en  cela  a  la  manière  des  prophètes 
et,  eu  particulier,  des  auteurs  apocalyptiques.  Du  reste,  le 
royaume  eschatologique  était  la  seule  forme  particulière  que 
l»ut  prendre  dans  son  esprit  l'idée  de  la  justice  absolue  de 
Dieu  s'exerçant  en  laveur  ries  élus,  et  pour  la  plus  grande 
gloire  du  Fils  qu'il  avait  envoyé.  Que  cette  forme  particulière 
de  la  pensée  humaine  de  Jésus  nous  apparaisse  maintenant 
comme  un  symbole  et  non  comme  la  description  réelle,  l'his- 
toire anticipée  de  ce  qui  doit  encore  arriver,  c'est  ce  dont  il 
ne  fard  être  ni  étonne,  ni  scandalisé.  Leçons  <!>•  théologie 
dogmatique,  t.  t.  p.  270-271. 

Contre  cette  interprétation  eschatologique  de  la 
pensée  et  des  paroles  du  Christ,  interprétation  qui  est 
insoutenable  en  regard  de  la  doctrine  traditionnelle  de 
la  science  du  Christ,  l'Église  a  pris  position  à  deux 
reprises.  Sur  la  conscience  qu'a  eue  le  Christ  de 
sa  mission  et  de  sa  personnalité,  voir  Jésus-Christ, 
col.  1386-1398. 

Une  première  fois,  dans  le  décret  Lamentabili  et 
dans  l'encyclique  Pascendi  : 

Décret  Lamentabili  (8  juillet  1907). 

Prop.  32  :  Conciliai!  ne-  Le  sens  naturel  des  textes 

quit    sensus    naturalis    tex-  évangéliques   est   inconcilia- 

tuum  evangelicorum  cum  eo,  ble  avec  ce  que  nos  théolo- 

quod  nostri  theologi  docent  giens  enseignent  au  sujet  de 

de    conscientia    et    scientia  la  conscience  et  de  la  science 

infallibili  Jesu  Christi.  infaillible  du  Christ. 

Prop.    33    :    Evidens    est  Pour     quiconque     ne     se 

cuique.qui  pneconceptis  iron  laisse  pas  conduire  par  des 

ducitur  opinionibus,  Jesum  opinions   préconçues,   il   est 

aut     errorem     de    proximo  évident  que  Jésus  a  enseigné 

messianico     adventu     fuisse  l'erreur  au  sujet  de  la  proxi- 

professum,  aut  majorent  par-  mite  de  l'avènement  du  Mes- 

leru  ipsius  doctrinal  in  evan-  sie  ou  bien  que  la  plus  grande 

geliis     synopticis     contenta-  partie  de  sa  doctrine,  conte- 

aut  lient  ici  taie  carere.  nue  dans  les  évangiles  synop- 
tiques n'est  pas  authentique. 

Prop.  Ml  :  Criticus  ncquit  Le  critique  ne  peut  attri- 

asserere    Christo     scieutiam  buer  au   Christ    une   scienci 

nulle  circumscriptam  limite  simplement     illimitée,     suis 

nisi    facta    hypothesi,    qu<e  faire  une  hypothèse  inconce- 

historioc  liaud  concipi  potest  vaille  historiquement    et  ré- 

qiueque  sensui  morali  repu-  pugnant  au  sens  moral  —  à 

gnat,   nempe   Christum   uti  savoir  que  le  Christ,  en  tant 

liominem  habuisse  scieutiam  qu'homme,    a    possède    une 

liei  ei    nihilominus  noluisse  science    divine    et    n'a    pis 

notitiam  tôt  rerum  commu-  voulu  néanmoins  communi- 

nieare  c ami  discipulis  ac  pos-  quel  la  connaissance  de  tant 

teritate.     Denz-Bannw.,     n.  de  choses  à  ses  disciples  et  à 

2032-2034.  la  postérité. 

Encyclique  Pascendi  (8  septembre  1H07). 

Pennittuni     (moderniste        it.es    modernistes    apolo- 

ii m  i  vero  asse-    ^isiesi  permettent  d'affirmer 

runt,  Christum  ipsum  in  in-  el  même  affirment  que  le 
dicando    tempore   adventus    Christ  s'est  lui-même  mani- 
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rcgni  Dei  manifeste  errasse  :  festement  trompé  en  indi- 
neqne  id  iniruni,  inquiunt,  quant  le  temps  de  l'avêne- 
videri débet ;nam et ipsevitae  ment  du  royaume  de  Dieu, 
legibus  tenebatur.  Denz.-  Et  cela,  disent-ils,  ne  doit 
Bannw.,  n.  2102.  pas  paraître  étonnant  :  n'é- 

tait-il pas  soumis  lui-même 
aux  lois  de  la  vie  ? 

Mais,  hésitant  devant  certains  textes  d'apparence 
plus  difficile,  ceux-là  mêmes  que  nous  avons  rapportés 
plus  haut,  quelques  auteurs  catholiques  émirent  l'hy- 
pothèse que  ces  perspectives  eschatologiques  étaient 
peut-être  dues  à  certaines  influences  rédactionnelles. 
I. 'hypothèse  fut  émise  timidement  par  des  catholiques  : 
les  évangélistes,  tout  en  reproduisant  fidèlement  les 
paroles  de  Jésus  auraient  laissé  transpirer  quelque 
chose  de  leurs  appréhensions  sur  la  fin  prochaine  du 
inonde.  Cf.  P.  Batifîol,  L'enseignement  de  Jésus,  p.  28  I 
285.  Voir  dans  le  Dict.  apol.  de  la  foi  catholique,  l'ar- 
ticle Fin  du  monde,  qui  présente  cette  hypothèse  avec 
toutes  les  nuances  opportunes  pour  l'époque  où  il  fut 
publié  (1909);  voir  surtout  la  conclusion,  col.  1919- 
1920.  Les  non  catholiques  furent  plus  catégoriques. 
L'eschatologie  évangélique  n'aurait  pas  appartenu  à 
renseignement  de  Jésus.  Wellhausen,  Das  Evangelium 
Marci,  c.  xm.  Les  apôtres,  imprégnés  des  idées  de  leur 
temps,  n'ont  pu  s'en  affranchir  :  ce  sont  eux  qui  ont 
donné  l'interprétation  eschatologique  aux  paroles  de 
Jésus.  Cf.  Stevens,  The  Theology  oj  lire  X.  T..  p.  160; 
Bovon,  Théologie  du  Nouveau  Testament.  La  Commis 
sion  biblique  a  donné  la  pensée  du  magistère  à  propos 
des  textes  relatifs  à  la  parousie  dans  les  épitres  de  saint 
Paul  ;  et  elle  déclare  expressément  que  sa  réponse  vaut 
pour  les  écrits  inspirés  des  autres  apôtres  : 

1.  —  Utrum  ad  solvendas         Pour  résoudre  les  difficul- 

dilïicultates,  qure  in  epistulis  tés   qui   se  présentent    dans 

sanetiPaulialiorumqueapos-  les  épitres  de  saint  Paul  et 

tolorum    occurrunt,    ubi    de  des  autres  apôtres,  quand  il 

Parousia  »,  ut  aiunt,  seu  de  est  question,  comme  on  dit, 

secundo     adventu     Domini  de  la  >  parousie   •,  c'est-à- 

nostri  Jesu  Christi  sermo  est,  dire   du    second    avènement 

exegette    catholico     permis-  de     Xotre-Seigneiir     Jésus- 

sum  sit  asserere,  apostolos,  Christ,  est-il  permis  à  l'exé- 

licet  sub  inspiratione  Spiri-  gète     catholique     d'affirmer 

tus    sancti    nullum    doceant  que    les    apôtres,    bien    que 

errorem  proprios  nihilominus  sous  l'inspiration  du  Saint- 

humanos  sensus  exprimere.  Esprit    ils    n'enseignent    au- 

quibus    error    vel    deceptio  cune  erreur,  ont  néanmoins 

subesse  possit?  Resp.  :  Nega-  exprimé  leurs  propres  senti- 

tive.    18   juin    1915.    Denz.-  ments  humains  qui  ont  pu 

Bannw.,  n.  217o.  recouvrir  une  erreur  ou  une 
illusion?  —  Réponse  :   Non. 

Cette  première  question  était  suivie  de  deux  autres, 
lesquelles  n'apportent  rien  d'essentiel  au  problème 
de  la  science  du  Christ.  Elles  se  rapportent  à  la  pensée 
de  saint  Paul,  en  concordance  parfaite  avec  l'enseigne- 
ment de  Jésus,  et  à  l'interprétation  de  l'expression 
grecque  7]u.£Ïç  o{  Çcôvtsç  oî  TîepiAsiruoijisvot  (1  Thess., 
iv.  17).  On  en  trouvera  le  texte  latin  à  l'art.  Pa- 
rousie. col.  2053,  2054. 

6.  Le  décret  du  Saint-Office  du  5  juin  1918.  —  Après 
la  condamnation  générale  des  propositions  moder- 
nistes, il  restait  encore,  à  propos  de  la  science  du  Christ, 
un  point  obscur  à  résoudre.  On  a  relevé  plus  haut  la 
remarque  de  Pohle,  expliquant,  sans  l'excuser,  l'hési- 
tation de  certains  théologiens  touchant  l'existence 
d'une  science  bienheureuse  dans  le  Christ,  col.  1661. 
Cette  remarque  vaut,  à  plus  forte  raison,  pour  expli- 
quer certaines  interprétations  plus  récentes  qui.  tout 
m  sauvegardant  l'existence  de  la  science  bienheureuse 
dans  l'âme  du  Christ,  s'efforcent  d'en  limiter  l'exercice 
ou  l'influence  en  ce  qui  concerne  la  connaissance  de 
l'heure  et  du  jour  du  jugement. 

Certains  en  ont  restreint  l'objet  secondaire,  tout  au 
moins  avant  la  résurrection  du  Sauveur  :  «  Si  saint 
Matthieu  (xxiv,  36)  affirme  clairement  que  le  Fils  ne 


sait  pas  l'heure  du  jugement,  le  nier  sous  prétexte  que 
le  Christ  savait  tout,  c'est  aller  contre  le  principe  de 
saint  Thomas,  III",  q.  i,  a.  3  :  il  faut  se  rendre  à  l'au- 
torité de  l'Écriture.  Mais  conclure  de  cette  nescience 
particulière  avant  la  résurrection,  que  le  Christ  n'a- 
vait pas  dès  lors  la  vision  béatifique,  c'est  un  autre 
paralogisme,  car  ne  peut-on  voir  l'essence  de  Dieu, 
sans  pénétrer  les  secrets  de  sa  volonté"?  »  P.  Lagrange, 
Revue  biblique,  1896,  p.   154. 

D'autres  ont  pensé  que,  «  par  rapport  à  certains 
objets,  l'ignorance  peut  être,  dans  son  humanité,  la 
conséquence  d'un  renoncement  volontaire  ». 

Ces  dernières  hésitations  ont  vraisemblablement 
incité  le  Saint-Office  à  préciser  en  quelles  limites  la 
doctrine  théologique  de  la  science  du  Christ,  considérée 
en  fonction  de  l'ignorance  du  jour  du  jugement,  doit 
être  réputée  sûre  ou  non. 

Proposito  a  Sacra  Congre-  La  Sacrée  Congrégation 
gatione  de  Seminariis  et  de  des  Séminaires  et  Universi- 
studiorum  Universitatibus  tés  a  proposé  le  doute  sui- 
dubio  :  utrum  tuto  doceri  vant  :  peut-on  enseigner  en 
sécurité  de  conscience  les 
propositions  suivantes  : 

Il  n'est  pas  évident  que 
l'àme  du  Christ  vivant  parmi 
les  hommes  ait  possédé  la 
science  qu'ont  les  bienheu- 
reux compréhenseurs. 

On  se  saurait  qualifier  de 
certaine  la  doctrine  qui  ex- 
clut de  l'àme  du  Christ  toute 
ignorance  et  qui  lui  attribue. 


possint    sequentes    proposi- 
tiones  : 

1.  —  Non  constat  fuisse  in 
anima  Christi  inter  homines 
degentis  scientiam,  quani  ha- 
bent  beati  seu  comprehen- 
sores. 

2.  —  Nec  cerla  dici  potesl 
sententia,  quae  statuit  ani- 
num  Christi  nihil  ignora- 
visse,  sed  ab  initio  cogno- 
visse  in  Verbo  omnia,  prae-  dès  le  début  de  son  exis- 
terita,  praesentia  et  futura,  tence,  la  connaissance  dans 
seu  omnia  qme  Deus  scit  le  Verbe  de  toutes  choses, 
seientia  visionis.  passées,  présentes  et  futures, 

c'est-à-dire  de  tout  l'objet 
connu  par  Dieu  grâce  à  sa 
science  de  vision. 

3.  —  Placitum  quorum-  L'opinion  de  certains  au- 
dam  recentiorum  de  seientia  teur^  récents  d'une  science 
anima?  Christi  limitata,  non  limitée  dans  le  Christ  n'est 
est  minus  recipiendum  in  pas  moins  à  accueillir  dans 
scholiscatholicis.quam  vête-  les  écoles  catholiques  que  la 
rum  sententia  de  universali.  doctrine  des  anciens  tou- 
chant sa  science  universelle. 

A  ces  trois  questions,  la  réponse  donnée  fut  négative. 
Denz.-Bannw.,  n.  2183-2185. 

L'n  bref  commentaire  du  décret  est  nécessaire. 

1.  Il  est  certain  théologiquement  (le  mot  constat 
l'indique),  que  l'àme  du  Christ  encore  vivant  sur  cette 
terre  a  joui  de  la  vision  béatifique,  c'est-à-dire  de  cette 
science  que  possèdent  les  bienheureux  en  possession 
du  bonheur  céleste. 

2.  On  peut  déduire  de  la  deuxième  et  de  la  troisième 
proposition  que  la  doctrine  d'une  science  universelle 
dans  le  Christ,  comme  l'ont  enseignée  les  anciens  théo- 
logiens, doit  être  dite  certaine.  Ainsi  le  Christ,  par  sa 
science  humaine,  connaîtrait  clans  le  Verbe,  et  dès  le 
début  de  son  existence  terrestre,  tout  ce  que  Dieu 
connaît  par  sa  science  de  vision.  Le  texte  proposé  au 
Saint-Office  consacre  la  terminologie  même  employée 
par  saint  Thomas  dans  la  Somme,  I1,  q.  xiv,  a.  8. 
Mais  si  le  Saint-Office  accepte  qu'on  puisse  déclarer 
certaine  (cerla  dici  potesl)  cette  doctrine,  il  estime 
par  le  fait  même  qu'elle  est  en  réalité  une  doctrine 
vraiment  certaine. 

3.  Mais  si  cette  doctrine  des  anciens  doit  être  dite 
certaine,  il  n'est  plus  possible  d'accorder  la  moindre 
probabilité  à  l'opinion  de  certains  auteurs  récents  ni 
de  l'accueillir  dans  les  écoles  catholiques. 

Ainsi  se  trouvent  consacrées  les  appréciations  por- 
tées contre  cette  opinion  nouvelle  par  des  théologiens 
éminents  comme  le  cardinal  Billot  :  «  Vains  sont  les 
arguments  que  les  nouveaux  exégètes  cherchent  dans 
l'histoire   évangélique   contre   la    doctrine,    vraie    et 
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catholique,  de  l'omniscience  de  l'âme  du  Christ...  Si 
l'on  veut  sauvegarder  l'orthodoxie,  aucune  ignorance 
ne  peut  être  attribuée  au  Christ.  »  De  Yerbo  incarnato, 
édit.  5  a,  p.  244,  251. 

Une  des  meilleures  justifications  du  décret  du  Saint- 
Office  a  été  fournie  par  le  P.  l.ebreton,  Recherches  de 
science  religieuse,  octobre-décembre  1918,  justification 
reproduite  dans  la  note  C  de  la  nouvelle  édition  du 
t.  i,  Les  origines  du  dogme  de  la  Trinité. 

1°  Petau,  De  incarnalionc  Verbi,  1.  XI,  c.  I-rv;  Thomassin, 
De  incarnalionc  VerbiDei,  I.  VII;  M. -.1.  Lagrange,  Évangile 
selon  saint  Marc,  Paris.  1920,  p.  212-215;  p.  326-327;  p.  328- 
330;  Évangile  selon  saint  Luc.  Paris,  1921,  p.  260-271; 
Stentrup,De  Verbo  incarnato,  I.  Christologla,  t.  n,  Inspruck, 
1SS2,  thèses  lxviii-lxxiv;  card.  L.  Billot,  S.  .ï.,  La  parousic, 
Paris,  1920;  ici.  Pabousie,  t.  xi,  col.  2043-2004:  Agnoètes, 
t.  i.  col.  586-596;  J.  Lebreton,  L'ignorance  du  jour  du  juge- 
ment, op.  cit.,  p.  559-590;  P.  Galtier,  L'enseignement  des 
Pères  sur  la  vision  béaîifique  dans  le  Clirist,  dans  Recherches 
des  science  religieuse,  102.",,  p.  5i  sq.;  B.-M.  Schwalm,  Les 
controverses  des  Pères  grecs  sur  la  science  du  Christ,  dans 
Revue  thomiste,  t.  xii  (1904),  p.  12  sq.,  p.  257  sq.;  Elzear 
Schulte,  O.  F.  M.,  Die  Entwicklung  der  Lchre  des  menschli- 
chen  Wissens  Christibis  zum  Beginne  derScholastik,  Paà&r- 
born,  1914;  Jos.  Marié,  De  agnoetarum  doctrina,  Zagreb, 
1914;  Das  menschliche  Nichtioissen  kein  soteriologisches 
Postulai,  Zagreb,  1916. 

2°  Pierre  Lombard,  Sentences,  1.  III,  dist.  XIV.  et  les 
commentateurs,  notamment  S.  Thomas,  S.  Bonaventure, 
Duns  Scot;  Alexandre  de  Halès,  Summa,  part.  III,  q.  xm; 
S.  Thomas  d'Aquin,  Sum.  theol.,  III1,  q.  ix-xn  et  les  com- 
mentateurs, notamment  Cajétan,  Baiiez,  Sylvius,  Jean  de 
Saint-Thomas  (disp.  \I-\I\' j.  Salmanticenses  (disp.  XVII- 
XXII),  Gonet,  Clypeus,  lie  incarnaiione  Verbi  divini, 
disp.  XV-XVTII;  Billuart,  Cursus  theologiœ, De  incarnaiione, 
diss.  X-XII;  Suarez.De  incarnaiione  (In  111*™  part. Summœ 
S.  Thomœ),  disp.  XXII-XXV;  Legrand,  De  inciu-natione 
Verbi  divini  (dans  le  Cursus  de  M  igné),  diss.  IX,  ci  ï,  a.  1.  — 
Parmi  les  auteurs  plus  récents,  Janssens,  De  Deo-hominr, 
pars  I»,  Christologia,  q.  ix-xii.  p.  400-178;  Billot,  fie  Verbo 
incarnato.  thèses  xix-xxi;  Chr.  Pesch,  De  Verbo  incarnato 
(Prœlect.  dogmat.,  t.  iyi,  n.  211-274;  Heinrich  Gutberlet. 
Dogmalik,  t.  VII,  p.  720  sq.;  Hugon.  Tract,  dogmat.,  t.  il, 
De  Verbo  incarnato,  q.  vi,  p.  479-530;  le  même,  Le  mystère 
de  l'incarnation.  Paris,  lui:!.  [Ve partie, c.  il;  Van  Noort,De 
Deo  Redemptore  (1910),  n.  103-113;  Hervé,  Monnaie,  t.  n, 
n.  516-531;  Diekamp-Hoiïmann,  Manuale,  t.  n,  §  28; 
A.  d'Alès,De  Verbo  incarnato.  thèse  \\  m;  P.  Galtier,Z)e  in- 
carnaiione et  redemptione,  n.  312-327;  333-347;  Mgr  Chollet, 
La  psychologie  du  Christ,  Paris,  1903;  P.  Schwalm,  O.  P., 
Le  Christ  d'après  saint  Tkomas  d'Aquin,  c.  IV. 

:;■  Monographies.  —  F.  Brunetti,  La  scienza  umana  e  la 
coscienza  messianica  di  .V.  S.  Gesù  Cristo.  2"  édit.,  Venise. 
1903;  O.  Grubcr,  Die  Gotlschauung  Christi  im  irdischen 
Leben  und  ihre  Beslreitung,  (ira/,  1920;  V.  Kwiatkowski, 
Descientia  beala  in  anima  Christi,  Varsovie.  1921;  S.  Szabo, 
De  scientia  /'<<//*/  Christi,  dans  Xenia  ihomistica,  t.  n,  Borne, 
1924,  p.  310-101;  1  .  Claverie,  o.  I'..  La  science  du  Christ, 
dans  Revue  thomiste,  ions.  p.  385-410;  1909,  p.  50-7.N-.  loin, 
p.  766-779;  1011.  p.  303-313. 

A.  Michel, 
SCILLA  Salvator,  frère  mineur  conventuel  ita- 
lien (xix'  si.  -  Originaire  de  Palerme  où  il  naquit  en 
1790  et  lit  profession  en  1811,  il  fut  un  célèbre  orateur 
et  un  philosophe  renomme  vers  le  milieu  du  xixe  siècle. 
Disciple  du  panthéiste  Vincent  Miceli,  qui  exerça  une 
grande  influence  par  ses  théories  nouvelles,  princi- 
palement en  Sicile,  même  sur  les  ecclésiastiques. 
S.  Scilla  contribua  beaucoup  à  répandre  les  théories  de 
son  maître,  surtout  en  Sicile.  Il  évita  cependant  de 
tomber  dans  les  excès  de  Miceli,  par  exemple  en  ce  qui 
regarde  le  mystère  de  la  sainte  Trinité  et  le  dogme  du 
libre  arbitre,  mais  il  le  suivit  néanmoins  dans  sa  con 
ception  de  la  création  considérée  comme  une  pure  éma- 
nation. Tout  le  mérite  du  1'.  Scilla.  d'après  D.  Spara- 
eio.  consisterait  en  ce  qu'il  s'est  efforcé  d'attribuer  à 
l'union  religieuse  ou  mystique  de  la  nature  humaine 
avec  la  nature  divine  dans  le  Christ,  ce  (lue  Miceli 
paraît  attribuer  à  l'union  substantielle  ou  naturelle. 


Il  appela  son  panthéisme  un  «  panthéisme  catholique  .» 
Salvator  Scilla  divulgua  ses  théories  néo-panthéistes 
dans  la  revue,  alors  fameuse,  de  Palerme  :  //  Gerofilo 
siciliano.  Les  articles  furent  édités  en  un  volume  séparé 
intitulé  :  I  fondamenli  del  panteismo  cattolico,  t.  i. 
Palerme-Barcelone,  1852,  in-8°,  lxx-326  p..  où,  dans 
l'introduction,  il  s'efforce  de  se  laver  de  l'accusation  de 
panthéisme.  Comme  la  revue  fut  suspendue  au  cours 
de  la  seconde  année  de  soif  existence  (1853),  faute 
d'abonnés,  il  n'eut  pas  l'occasion  de  propager  plus 
longtemps  ses  doctrines  pernicieuses.  Attaqué  de  tous 
les  côtés,  il  répondit  aux  critiques  venant  du  dehors, 
surtout  de  la  part  de  VEnciclopedia  di  Torino,  par  un 
opuscule  intitulé  :  Appendice  al  trallato  délia  sostanza 
e  del  panteismo  a  risconlro  délie  leorie  opposle  nella  Enci- 
clopedia  di  Torino.  Palerme,  1852,  in-8°,  94  p.  Il  fut 
toutefois  plus  heureux,  au  moins  en  partie,  dans  sa 
réfutation  des  théories  d'E.  Kant,  qu'il  publia  dans 
des  articles  parus  d'abord  dans  les  revues  II  mondo 
comico  et  /(  mondo  colto,  et  réunis  ensuite  en  un  volume 
avec  le  titre  :  Esame  critico  dei  principi  melafisici  di 
Emanuele  Kant,  Païenne,  1859,  in-8°,  224  p. 

Salvator  Scilla  prit  aussi  une  part  active  dans  la 
fameuse  polémique  qui,  vers  le  milieu  du  xixe  siècle, 
souleva  les  théologiens  de  l'Italie  méridionale  et  dont 
nous  avons  retracé  les  différentes  péripéties  dans  l'ar- 
ticle consacre  à  Placide  Puglisi  (t.  xm,  col.  1161-1162). 
Elle  fut  suscitée  à  l'occasion  d'un  concours  ouvert  à 
Messine,  en  1843,  en  vue  de  pourvoir  une  chaire  de 
théologie  à  l'université  de  cette  ville  et  dans  lequel  le 
conventuel  PI.  Puglisi  l'emporta  sur  le  prêtre  séculier 
C.  Messina  par  sa  dissertation  :  Thesis  de  sacramento 
con/irmationis.  Messine.  1843.  Cette  victoire  provoqua 
aussitôt  de  la  part  du  clergé  séculier  une  opposition 
acharnée  et  J.  Crisafulli  Trimarchi  attaqua  vivement 
la  thèse  de  PI.  Puglisi  dans  un  journal  local,  Scilla  e 
Cariddi.  du  1er  juin  1843.  Salvator  Scilla  y  répliqua 
sans  tarder  par  Apologia  di  una  dissertazione  che  porta 
per  titolo  «  Thesis  de  confirmatiune  ».  di  risconlro  alla 
critica  del  sac.  Giuseppe  Crisafulli.  Palerme,  1843, 
in-8°,  106  p.  Il  est  encore  l'auteur  de  deux  discours 
funèbres  :  Discorso  encomiaslico  nei  funeri  del  P.  M. 
Benedello  Amodei,  O.  M.  conv., pronunzialo  nel  ternplo  di 
S.  Francesco  in  Mazzara,  Mazzara,  18  11,  in-4°,  46  p., 
dans  lequel  on  peut  trouver  les  noms  des  principaux 
disciples  de  Vincent  Miceli  et  la  défense  des  théories  de 
son  maître;  Elogio  funèbre  del  revm0  P.  Gioacchino 
Ventura  di  Raulica.  ex-gen.  dei  Tealini,  Palerme,  1861, 
in-4»,  34  p. 

Salvator  Scilla  régit  en  qualité  de  commissaire 
provincial  la  province  des  conventuels  de  Sicile  pen- 
dant les  temps  très  durs  de  la  suppression  (1865-1868) 
cl  mourut  en  charge,  en  1868. 

D.  Sparacio,  Frammenli  bio-bibliografici  tli  scrittori  ed 
autori  minori  conveniuali  dagli  ullimi  anni  del  000  al  1930, 
\ssise,  1031,  j).  171-175  ci  dans  Miscellanea  francescana, 
t.  x\\,  1031),  p.  60-61. 

A.  Teetaert. 

SCOCCIACAMPANA  Antoine,  Il  ère  mineur 
conventuel  italien  (XVIIIe siècle).  —  Originaire  de  Ci\  i- 
tanova  dans  la  Marche  d'Ancône  cl  docteur  en  théo 
logie,  il  fut  appelé  à  Borne  en  1773,  par  Clément  XIV, 
après  la  suppression  des  jésuites,  pour  y  enseigner  la 
théologie  avec  son  confrère,  Augustin  Arbusti,  au 
Collège  romain  de  Saint-Ignace.  Il  occupa  cette  chaire 
pendant  vingt  ans  et  s'acquitta  de  sa  charge  a  la 
satisfaction  de  tous,  il  mourut,  en  1793.  au  couvent 
des  Douze-Apôtres  a  Rome.  Il  est  l'auteur  d'un  cours 
complet  de  théologie  :  Institutions  Iheologix  dogma- 
lico  scholasticœ,  que  le  conventuel  Nicolas  Papini  avait 
en  grande  estime  et  dont  il  confesse  s'être  servi  dans 
ses  leçons  et  ses  dispuics.  Voir  X.  Papini,  Scriptorei 
nul.  mm.  conventualium  un.  16S0-1820,  au  mot  Anto- 
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nius  Scocciacampana,  conservé  dans  le  ms.  C.  12S  des 

archives  généralices  des  mineurs  conventuels  au  cou- 
vent des  Douze-Apôtres  à  Rome.  Il  composa  encore  des 
Orationesel  preelusiones  scholasticse,  ainsi  que  plusieurs 
Dissertationes  de  theologia  dogmatica,  que  le  même 
N.  Papini  affirme  avoir  eues  en  mains  (ibid.  ).  Ces  deux 
ouvrages  sont  restés  inédits.  D'après  le  témoignage  de 
N.  Papini  (ibid.),  Antoine  Scocciacampana  n'aurait 
édité  que  des  préfaces  aux  Conclusiones  que  ses  élèves 
tenaient  et  publiaient  chaque  année  sous  sa  direction 
an  Collège  romain. 

D.  Sparacio,  Frammenti  bio-bibliograftci  ili  scriltori  ed 
aulori  minori  conventuali  dagli  iiliimi  anni  del  600  al  1930, 
assise,  1931,  p.  175-176,  e1  dans  Miscellanea  francescana, 
t. xxx,  1930,  p.  61-62;  N.  Papini,  Minoritœ  conventuates  Icc- 
tores,  édité  par  E.  Magrini,  dans  Vliscell.  frani 
t.  xxxin,  1933,  i>.  3S2;  I-'r.-A.  Benaffi, Compendio di  storia 
minorilica,  édité  par  E.  Rinaldi,  Pesaro,  1829,  p.  333. 

A.     1EETAERT. 

SCOLAIRE   (LÉGISLATION).  Les  principes 

théologiques  relatifs  à  la  question  scolaire  ont  été 
exposes  à  l'article  École,  t.  iv.  col.  2082-2092.  Depuis 
la  publication  de  cet  article,  la  législation  de  l'Église  a 
été  codifiée.  Code.  tit.  xxn.  De  scolis,  can.  1372  1383. 
Ces  canons  ayant  une  grande  portée  théologique,  il  est 
indispensable  d'en  donner  ici  un  bref  commentaire.  On 
examinera  successivement  :  I.  I. 'instruction  religieuse 
obligatoire  (can.  1372).  II.  L'instruction  obligatoire  à 
l'école  (can.  1373).  III.  Les  interdictions  et  les  tolé- 
rances de  l'Église  catholique  (can.  1374).  IV  I  es 
écoles  de  l'Église  catholique  (can.  1375  et  1379).  V. 
Les  universités  catholiques  (can.  1376-1380).  VI.  Les 
droits  de  l'Église  vis-à-vis  des  écoles  (can.  1381).  On 
complétera  ainsi  l'étude  amorcée  à  l'art.  Hérésie, 
t.  vi,  col.  2240. 

I.  L'instruction-  religieuse  obligatoire  (can. 
1372).  —  Dans  son  code,  l'Église  suppose  connus  les 
principes  rappelés  ici  à  l'article  École.  Elle  en  résume  la 
substance  dans  le  canon  1372  où  elle  fait  porter  tout 
l'effort  de  sa  discipline  vers  la  nécessité  d'une  instruc- 
tion ayant  pour  base  la  foi  catholique.  Ce  canon 
est  divisé  en  deux  paragraphes. 

§  1.  Tous  les  fidèles  doivent  être,  dès  l'enfance,  ins- 
truits de  telle  sorte  que,  non  seulement  on  ne  leur  enseigne 
rien  de  contraire  à  la  religion  catholique  et  à  l'honnêteté 
des  mœurs,  mais  que  l'instruction  religieuse  et  morale  ait 
l'i  première  place  clans  l'enseignement. 

1°  Principes.  —  L'Eglise  a  le  droit  positif  de  former 
les  jeunes  intelligences  à  la  connaissance  des  vérités 
religieuses,  de  discipliner  les  volontés  dans  le  sens  de 
la  morale  surnaturelle  instaurée  par  Jésus-Christ.  Les 
fidèles  doivent  donc  recevoir,  dès  l'enfance,  l'instruc- 
tion religieuse  et  morale  dont  l'Église  est  la  déposi- 
taire. Et  cette  instruction,  la  plus  nécessaire  de  toutes 
les  disciplines,  puisqu'elle  seule  est  capable  de  conduire 
les  hommes  à  leur  fin  dernière,  doit  passer  avant  tout 
autre  enseignement  :  il  faut,  dit  le  canon  1372,  que 

l'instruction  religieuse  et  morale  ait  la  première 
place  ».  Il  s'agit  de  l'instruction  religieuse  et  morale 
dont  l'Église  catholique  est  la  dépositaire.  Cette  asser- 
tion éclairera  la  portée  du  canon  suivant. 

Ces  dispositions  générales  de  la  discipline  ecclésias- 
tique sont  formulées  à  l'égard  non  de  l'école,  mais  de 
l'enseignement.  L'enseignement  ne  se  donne  pas 
nécessairement  à  l'école.  Les  devoirs  de  l'enseigne- 
ment dépassent  forcément  le  cadre  plus  restreint  des 
devoirs  de  l'école.  L'Église  s'exprime  donc  d'une 
manière  absolue  relativement  à  l'enseignement  reli- 
gieux :  l'enfant  catholique  doit  recevoir  l'instruction 
religieuse  et  morale  nécessaire  à  son  salut  et  l'instruc- 
tion profane  ne  pourra  jamais,  que]  qu'en  soit  le  mode. 
être  contraire  à  la  religion  catholique  et  à  l'honnêteté 
i  urs. 


2"  Application.  —  Dans  chaque  diocèse,  par  l'auto- 
rité des  évêques,  l'Eglise  trace  un  programme  mini- 
mum, dont  la  matière  est  contenue  dans  le  catéchisme 
diocésain.  Il  y  a  nécessité  et  obligation,  pour  les 
■  niants  catholiques,  d'étudier  le  catéchisme.  Un  cer- 
tain temps  d'assistance  régulière  aux  leçons  du  caté- 
chisme, en  vue  de  l'admission  des  enfants  aux  solen- 
nités de  la  communion,  a  été  fixé  dans  nombre  de 
diocèses.  L  ne  connaissance  suffisante  des  vérités  reli- 
gieuses et  certaines  dispositions  morales  étant  néces- 
saires, de  droit  divin,  pour  la  réception  fructueuse  des 
sacrements,  il  appartient,  en  toute  hypothèse,  a  ceux 
qui.  au  nom  de  l'Église,  ont  charge  d'âme,  c'est-à-dire 
aux  curés,  de  vérifier  si  les  enfants  possèdent  bien  la 
science  et  les  dispositions  requises  pour  la  réception  de 
l'eucharistie.  Can.  854,  §  5. 

Relativement  à  l'instruction  profane,  l'Église  a,  plus 
d'une  fois  déjà,  pris  les  sanctions  nécessaires  en  con- 
damnant l'usage  de  certains  ouvrages  dont  les  ten- 
dances et  les  enseignements  auraient  pu  faire,  dans 
l'âme  des  enfants,  obstacle  au  développement  normal 
de  la  foi  chrétienne.  Les  interdictions  de  l'Église  par 
rapport  à  l'enseignement  profane  dangereux  engagent 
la  responsabilité  des  fidèles,  parents  et  enfants. 

?  2.  .\'o;i  seulement  les  parents,  mais  aussi  tous  ceux 
qui  tiennent  leur  place,  ont  le  droit  et  le  devoir  le  plus 
strict  de  veiller  à  l'éducation  chrétienne  des  enfants.  —  La 
discipline  de  l'Église  serait  lettre  morte  si  les  personnes 
responsables  de  l'éducation  chrétienne  des  enfants 
ignoraient  leur  responsabilité.  Les  premiers  respon- 
sables sont  les  parents;  mais  responsables  aussi, 
conjointement  avec  les  parents,  tous  ceux  qui  tiennent, 
a  un  titre  ou  à  un  autre,  la  place  du  père  et  de  la  mère, 
les  maîtres,  les  pasteurs  d'âmes. 

1.  Les  parents.  —  Le  devoir  des  parents  est  trop 
clair  pour  qu'on  ose  le  nier.  .Mais  beaucoup  de  parents 
s'imaginent  que  leur  autorité  ne  s'étend  pas  au  delà 
des  limites  de  la  famille.  L'enfant  reste  soumis  à  ses 
parents  partout  où  il  se  trouve  ;  l'autorité  paternelle, 
les  droits  et  les  devoirs  des  parents  demeurent  inalié- 
nables, sauf  les  abus  possibles,  comme  les  liens  du 
sang  qui  en  sont  le  fondement  naturel.  A  l'école,  au 
collège,  l'enfant  reste  l'enfant  et  le  père  et  la  mère 
de  famille  ne  peuvent  s'en  désintéresser  ; 

Quant  aux  parents  on  a  ceux  (lui  tiennent  leur  place, 
qu'ils  veillent  avec  sollicitude  sur  leurs  enfants;  et, soit  par 
eux-mêmes  soit  par  d'autres,  si  eux-mêmes  en  sont  moins 
capables,  qu'ils  les  interrogent  sur  les  leçons  entendues, 
qu'ils  prennent  connaissance  des  livres  mis  entre  leurs 
mains  et,  s'ils  y  surprenaient  quelque  chose  de  nuisible, 
qu'ils  fournissent  l'antidote;  enfin,  qu'ils  séparent  absolu- 
ment et  entièrement  leurs  enfants  de  la  société,  des  condis- 
ciples qui  menaceraient  leur  foi  ou  leur  vertu,  ou  dont  les 
mœurs  seraient  corrompues,  et  leur  interdisent  de  les  fré- 
quenter. 

Ces  instructions  données  par  le  Saint-Office  aux 
évêques  des  États-L'nis  (24  novembre  1875)  con- 
viennent à  l'univers  entier.  A  défaut  des  parents, 
les  tuteurs  et  parrains  devront,  vis-à-vis  de  leurs  pu- 
pilles et  filleuls,  s'inspirer  des  mêmes  recommanda- 
tions. 

2.  Les  maîtres.  —  Les  parents  catholiques  ne 
peuvent  se  décharger  du  soin  de  l'instruction  et  de 
l'éducation  de  leurs  enfants  que  sur  des  maîtres  catho- 
liques. L'œuvre  de  la  formation  intellectuelle  et  morale 
de  l'enfant  baptisé  doit  rester,  partout  où  elle  s'ac- 
complit, spécifiquement  chrétienne. 

Cette  œuvre,  spécifiquement  chrétienne,  n'est  pos- 
sible qu'avec  des  maîtres  chrétiens.  Le  maître,  devra 
être  lui-même  un  croyant  et  un  pratiquant,  s'il  ne 
veut  pas  ou  être  un  hypocrite  ou  manquer  à  ses 
devoirs  les  plus  élémentaires  de  substitut  des  parents. 
Pie  IX  rappelait  avec  force,  dans  sa  lettre  Quum  non 
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Le  Saint-Office,  dans  une  instruction  ans  évoques 
des  États-Unis,  rappelle  aux  fidèles  ce  pouvoir  des 
prêtres  dans  le  gouvernement  intérieur  des  âmes,  en 
signalant  expressément  la  nécessité  de  refuser  l'abso- 
lution aux  parents  contumaces  qui  négligent  de  pro- 
curer à  leurs  enfants  l'instruction  et  l'éducation  chré- 
tiennes nécessaires,  qui  les  laissent  fréquenter  des 
écoles  où  la  ruine  des  âmes  ne  peut  être  évitée,  ou 
enfin  qui,  ayant  à  proximité  une  école  catholique 
convenable  cl  parlai lenicnl  organisée,  ou  pouvant 
faire  élever  leurs  enfants  catholiquement  dans  une 
autre  région,  les  confient  néanmoins  aux  écoles  pu- 
bliques sans  une  raison  suffisante  cl  sans  les  précau- 
tions nécessaires  pour  que  le  péril  de  perversion 
devienne,  de  prochain,  éloigné  .  Instruction  du  2  1  no- 
vembre 1875. 

b)  Le  gouDernement  extérieur  du  peuple  chrétien.  — 
lies  lors  qu'il  ne  s'agit  plus  de  régler  des  situations 
individuelles  au  for  de  la  conscience.  I.i  responsabilité 
et  les  devoirs  des  pasteurs  d'âmes  relèvent  du  gouver- 
nement extérieur  du  peuple  fidèle. 

Dans  ce  domaine,  le  rôle  du  prêtrecomme  le  droil 
de  l'Église,  prend  un  double  aspect;  direct,  lorsqu'il 
s'agit  de  l'instruction  et  de  l'éducation  proprement 
religieuse  de  l'enfance;  indireci  e1  comme  négatif,  s'il 
est  question  de  l'enseignement  profane.  Le  prêtre 
doit  : 

a.  Distribuer  personnellement  aux  fidèles  l'enseigne- 
ment religieux.  —  Le  droit  rappelle  avec  force  (canons 
1329-1 336  il  'obligation  qui  incombe  aux  pasteurs  d'âmes 
de  donner  personnellement  à  leurs  ouailles  l'instruc- 
tion catéeliétique.  Et  le  droit  prévoit  trois  sortes  de 
catéchismes  :  le  catéchisme  préparatoire  à  la  première 
communion,  le  catéchisme  complémentaire  pour  les 
enfants  déjà  admis  à  la  communion  et  le  catéchisme 
paroissial,  destiné  aux  adultes.  Afin  de  ne  négliger 
aucune  de  ces  obligations,  le  curé  doit  faire  appel  au 
concours  des  clercs,  prêtres  et  ministres  inférieurs, 
séculiers  et  réguliers,  qui  habitent  sa  paroisse,  et,  si 
la  chose  est  nécessaire,  il  doit  utiliser  les  bonnes 
volontés  laïques,  particulièrement  celles  des  associes 
des  confréries  de  la  «  Doctrine  chrétienne  ». 

Fidèles  et  clercs  conformeront  leur  attitude 
indications  :  loin  de  laisser  le  curé  seul  aux  prises  avec 
toutes  les  difficultés  inhérentes,  surtout  à  l'époque 
actuelle,  a  l'instruction  religieuse  de  l'enfance,  les 
catholiques  fervents  de  l'un  et  d'autre  sexe  viendront 
a  son  secours,  organiseront,  sous  sa  direction,  les 
œuvres  de  catéchistes  volontaires  et  participeront 
ainsi  à  la  grande  (Ouvre  de  la  formation  religieuse  des 
fidèles. 

Voici  les  lexles  importants  en  cette  matière  : 


sine  (11  juillet  1864)  a  l'archevêque  de  Fribourg-en- 
Brisgau,  ce  devoir  des  maîtres  a  l'école  : 

C'est  surtout  dans  ces  écoles  (populaires),  qu'il  faut 
apprendre  avec  soin  aux  enfants  du  peuple  de  toute  classe, 
cl  des  leur  tendre  enfance,  les  mystères  e1  [es  préceptes  de 
notre  très  sainte  religion,  qu'il  faut  les  formera  lapiétéetà 
l'honnêteté  des  mœurs,  a  la  religion  et  à  ta  vie  sociale.  Pour 
ces  .■■oie-,  renseignement  religieux,  dans  l'instruction  et 
l'éducation,  doit  si  bien  occuper  le  premier  rang  et  primer, 
que  les  antres  connaissances,  dont  on  pénétre  la  jeunesse, 
paraissent  connue  des  auxiliaires. 

Cette  déclaration  de  Pie  IX.  reprise  par  Léon  XIII 
dans  sa  constitution  aux  évêques  et  aux  missionnaires 
d'Angleterre  et  d'Ecosse,  montre  bien  la  pensée  de 
l'Église  :  à  enfants  catholiques  maîtres  catholiques  », 
et  cela,  a  lin  de  pourvoir  à  un  enseignement  catholique. 
Cf.  constitution  Romanos  pontiftees,  K  mai  1881. 

Les  inconvénients  et  les  dangers  de  l'école  neutre 
viennent  corroborer,  par  l'évidence  des  faits,  la 
sagesse  de  ces  prescriptions.  Les  maîtres  sur  lesquels 
les  parents  chrétiens  se  déchargent  en  partie  de  leurs 
devoirs,  doivent  donc  être  eux-mêmes  chrétiens  et 
«  pourvus  de  toutes  les  qualités,  naturelles  et  acquises. 
que  comportent  les  fonctions  de  l'enseignement  ». 
Léon  XIII.  lettres  Affari  vos  aux  évêques  du  Canada, 
.S  décembre  1897.  Se  départir  de  ce  point  de  vue, 
c'est  entrer  délibérément  dans  l'absurdité  et  l'illo- 
gisme. 

Enfin,  les  mailles,  même  chrétiens,  devront  se  sou- 
venir qu'ils  n'absorbent  pas  en  eux  le  pouvoir  et  les 
droits  des  parents.  Ceux-ci  gardent  l'obligation  de 
veiller  à  ce  que  «  l'enseignement  des  maîtres  concorde 
avec  la  religion  de  leurs  enfants  «.  Ils  conservent  un 
<lroit  de  contrôle,  dont  les  maîtres  ne  peuvent  s'offen- 
ser. C'est  de  la  collaboration  étroite  des  parents  et  des 
mailres.  et  de  leur  bonne  entente,  que  l'on  doit 
attendre  les  seuls  résultats  efficaces  dans  l'instruction 
et  l'éducation  de  l'enfance  chrétienne.  Les  maîtres  ne 
peux  eut  être,  en  effet,  que  les  mandataires  de  la 
famille,  même  si  l'État  intervient  dans  leur  recrute- 
ment, contrôle  leur  travail,  rémunère  leur  facile.  Cf. 
A.-D.  Sertillanges.  La  Inmillc  el  l'État,  p.  23. 

3.  Les  pasteurs.  —  On  peut  envisager  le  devoir  du 
clergé  sous  deux  aspects:  celui  du  gouvernement  inté- 
rieur des  âmes,  celui  du  gouvernement  extérieur  du 
peuple  chrétien. 

a  /  Le  gouvernement  intérieur  des  cimes.  —  La  ques- 
tion scolaire  étant  une  question  morale  au  premier 
chef  et  pour  les  parents  et  pour  les  maîtres,  toute 
infraction  grave  a  la  loi  morale  réglant  le  devoir  scolaire 
relève,  comme  tout  péché,  du  tribunal  de  la  pénitence. 
Parents  et  maîtres  ne  devront  donc  pas  s'étonner  que 
le  prêtre  chargé  de  leurs  âmes  se  préoccupe  de  leurs 
actes  en  matière  d'enseignement  et  d'éducation  même 
el  surtout  au  confessionnal.  En  chaire  et  dans  les  actes 
publics  du  ministère,  le  curé  ne  peut  que  rappeler  les 
principes  généraux  et  en  tirer  des  conclusions  immé- 
diates; il  ne  saurait  dirimer  toutes  les  difficultés  parti- 
culières. C'est  au  confessionnal,  et  là  seulement,  (pic 
les  pasteurs  d'ames  peuvent  juger  des  directions  indi- 
viduelles  a  donner  aux  ouailles,  lorsque  les  difficultés 
indépendantes  de  la  volonté  des  intéressés  viennent 
faire  obstacle  a  l'accomplissement  normal  du  devoir 
scolaire.  S'il  s'agit  du  choix  de  l'école  ou  des  maîtres,  le 
confesseur  a  le  droit  cl  le  devoir  d'intervenir  et  de 
juger.  Ce  faisant,  il  représente  l'Église,  responsable 
des  âmes  et  usant  de  son  pouvoir  indirect  de  préserva 
lion  pour  empêcher  que  la  loi  ne  reçoive,  de  l'en  ei 
gnement  profane,  quelque  atteinte.  Enfin,  dans  le  gou 
vernement  intérieur  des  âmes,  le  prêtre  est  encore  le 
représentant  de  l'Église  pour  régler  les  cas  de  cens 
cience  individuels  relatifs  a  la  science  religieuse  et  a  la 
discipline  morale  qui  s'imposent  a  chacun  des  fidèles. 


Canon  1330  :  Le  curé  doit  : 

§  2.  Avec  un  soin  tout  particulier,  el  surtout .  si  rien  ne  s'y 
oppose,  pendant  le  carême,  instruire  les  enfants  en  \  ne  de  les 
amener  à  faire  une  sainte  première  communion. 

Canon  133t...  Que  le  curé  n'omette  pas  d'inculquer  plus 
complètement  et  plus  parfaitement  le  catéchisme  aux 
enfants  qui  ont  fait  récemment  leur  première  communion. 

Canon  1332.  Les  dimanches  et  les  autres  jours  de  fête  de 
précepte,  à  l'heure  qu'il  jugera  la  plus  convenable  pour 
réunir  le  peuple,  le  curé  devra  en  outre  expliquer  le  caté- 
chisme aux  tidéles  adultes,  dans  un  l.in-.iue  approprié  a  leur 
capacité. 

Canon  1333.  §  1.  lin  vue  de  l'instruction  religieuse  des 
enfants,  le  cure  peut  et,  s'il  est  légitimement  empêché,  doit 
-   faire  aider  par  'tes  clercs  domiciliés  sur  sa  paroisse  ou 

encore,  si  la  chose  esl  nécessaire,  par  de  pieux  laïques,  et 
surtout  par  (aux  qui  sont  inscrits,  clans  la  paroisse,  parmi 
les  membres  de  la  confrérie  de  la  Doctrine  chrétienne  »  ou 
de  toute  autre  association  analogue. 

§  2.  Les  prêtres  et  autres  clercs  qui  n'ont  aucun  empêche 
ment  légitime,  devront  prêter  leur  concours  au  curé  pour 
cette  œuvre  1res  sainte,  et  cela  sons  menace  de  peines  que 
l'Ordinaire  leur  pourrait  infliger. 
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Le  canon  1331  rappelle  aux  religieux  le  devoir  qui  leur 
incombe  de  venir  en  aide  au  clergé  séculier  dans  l'enseigne- 
ment de  la  doctrine  chrétienne. 

b.  Veiller  à  la  préservation  de  la  foi  cl  de  la  morale.  — 
Ce  devoir  est  commandé  par  le  droit  que  possède 
l'Église  d'intervenir  chaque  fois  que  l'enseignement 
profane  devient  un  péril  pour  la  foi  ou  les  mœurs  des 

En  face  des  écoles  neutres  ou  sectaires,  il  n'est  point 

permis  au  prêtre  de  se  confiner  dans  les  enseignements 

vis  du  confessionnal;  le  gouvernement  extérieur 

des  âmes  exige  une  intervention  plus  directe,  encore 

que  toujours  marquée  au  coin  de  la  prudence. 

Le  devoir  strict  du  curé  est  de  surveiller  l'enseigne- 
ment donné  à  l'enfance  et,  s'il  y  découvre  un  véritable 
péril  pour  la  foi  ou  les  mœurs,  de  chercher  et  d'y  appli- 
quer le  remède  convenable.  Les  moyens  à  employer 
pour  conjurer  le  mal  varieront  selon  les  circonstances, 
mais  ils  doivent  tous  tendre  à  neutraliser  l'influence 
de  l'enseignement  pernicieux.  L'instruction  du  Saint- 
Office,  à  laquelle  on  s'est  déjà  référé,  envisage  cette 
éventualité.  Après  avoir  expliqué  qu'en  certains  cas 
exceptionnels  des  enfants  peuvent  être  obligés  de  fré- 
quenter des  écoles  publiques  dangereuses,  ce  document 
rappelle  qu'on  ne  peut  le  tolérer  qu'à  la  condition 
d'éloigner  des  enfants  le  péril  de  perversion,  lit  il 
signale  que,  sur  ce  point,  la  responsabilité  des  curés  et 
missionnaires  est  engagée,  autant  que  celle  des  parents. 

c.  Fonder  des  écoles.  —  Lorsque  la  chose  est  possible, 
lorsque  le  manque  d'écoles  publiques  catholiques  la 
rend  nécessaire,  la  fondation,  l'entretien  d'écoles  pa- 
roissiales et  diocésaines  s'imposent  à  la  conscience  des 
pasteurs  et  des  fidèles.  Voir  plus  loin. 

II.  L'instruction  religieuse  obligatoire  a 
l'école  (can.  1373).  —  1°  Dans  les  écoles  primaires.  — 
Le  canon  1373  pose  un  principe  fondamental  au  point 
de  vue  catholique  :  §  1.  Dans  toute  école  élémentaire, 
l'instruction  religieuse  doit  être  donnée  aux  enfants, 
suivant  leur  âge. 

Ce  principe  renferme  deux  vérités  qui  se  superposent 
pour  ainsi  dire  l'une  à  l'autre  :  1.  L'enseignement  reli- 
gieux ne  doit  être  séparé,  ni  en  droit,  ni  en  fait,  de 
renseignement  profane  à  l'école:  2.  l'enseignement 
religieux  ne  peut  être  en  fait  uni  à  l'enseignement 
profane  à  l'école,  qu'à  la  condition  d'être  donné  par  le 
même  maître. 

1.  Union  de  l'enseignement  religieux  et  de  V enseigne- 
ment profane  à  l'école.  —  Les  deux  enseignements,  reli- 
gieux et  profane,  doivent  être  unis  à  l'école  même. 

L'instruction  religieuse,  pour  un  catholique,  doit 
être  placée  au  premier  rang  de  tout  enseignement  : 
elle  est  la  science  la  plus  nécessaire  à  l'homme.  Établir 
le  principe  de  l'école  neutre,  c'est  aller  contre  la  morale 
essentielle  du  catholicisme  : 

«  Indépendamment  d'autres  motifs,  ces  écoles  appe- 
lées neutres,  par  le  fait  qu'elles  excluent  de  leur 
enceinte  la  vraie  religion  comme  les  autres,  l'outragent 
-lent  en  la  chassant  de  la  première  place  qu'elle 
doit  occuper  soit  dans  toutes  les  habitudes  de  la  vie 
humaine,  soit  surtout  dans  l'éducation  de  la  jeunesse.  » 
Circulaire  de  la  Propagande  aux  évêques  du  Canada, 
14  mars  1895.  Léon  XIII,  à  plusieurs  reprises,  a 
insisté  sur  cette  vérité  :  L'école  neutre,  par  sa  nature, 
tend  finalement  à  ne  pas  reconnaître  Dieu.  et.  parla, 
elle  doit  être  réprouvée.  Voir  allocution  consistoriale 
du  20  août  1880  (au  sujet  de  la  loi  introduisant  la  neu- 
tralité scolaire  en  Belgique |;  lettre  pontificale  au  roi 
des  Belges  i  I  novembre  1879);  encyclique  Officio  sanc- 
tissimo,  aux  évêques  de  Bavière  (22  décembre  1887); 
lettres  Afjari  ras.  aux  évêques  du  Canada  (8  décembre 
1897);  encyclique  Nobilissima  Gallorum  gens  (S  février 
1884;  aux  évêques  français.  Système  mensonger,  sys- 
tème   par-dessus   tout   désastreux  dans   un  âge   aussi 


tendre,  puisqu'il  ouvre,  dans  les  âmes,  la  porte  à 
l'athéisme  et  la  ferme  à  la  religion  »,  dit  ce  dernier 
document.  Voir  également  la  lettre  Quum  non  sine 
ill  juillet  1864)  de  Pie  IX  à  l'archevêque  de  Fribourg- 
en-Brisgau. 

A  rencontre  de  cette  doctrine,  jugée  trop  absolue, 
on  a  souvent  élevé  une  objection  :  «  Il  n'est  pas  néces- 
saire que  l'instruction  religieuse  soit  donnée  à  l'école. 
L'instruction  religieuse  relève  de  l'Église;  à  l'école 
appartient  l'instruction  profane  qui  n'est  ni  religieuse, 
ni  antireligieuse.  Le  lieu  affecté  à  l'enseignement  reli- 
gieux est  tout  naturellement  l'église  ou  la  chapelle  des 
catéchismes,  où  le  prêtre  exerce  librement  et  sans 
entraves  ses  fonctions  sacerdotales.  L'instruction  pro- 
fane et  l'instruction  religieuse  peuvent  être  données 
parallèlement,  sans  que  lune  ait  à  souffrir  de  l'autre  : 
mais  si  le  prêtre  (comme  les  parents  d'ailleurs),  a  le 
droit  d'exiger  de  la  part  du  maître  d'école  le  respect 
des  convictions  religieuses  des  enfants  catholiques,  il 
n'est  plus  dans  son  rôle  en  exigeant  que  ce  maître 
s'occupe  à  l'école  d'enseignement  religieux  proprement 
dit.  C'est  au  prêtre  ou  au  maître  chargé  de  l'enseigne- 
ment religieux  d'en  faire  apprécier  aux  élèves  toute 
l'importance  et  la  nécessité.  Cette  objection  ne  peut 
se  soutenir  quand  on  considère  le  double  motif  de 
l'union  préconisée. 

Premier  motif  :  la  psychologie  de  l'enfant.  —  En  des 
écoles  où,  systématiquement,  on  prétend  passer  sous 
silence  tout  enseignement  religieux,  où  seul  l'enseigne- 
ment profane  trouve  place  au  programme,  où  le  caté- 
chisme est  considéré  comme  matière  étrangère,  sans 
aucun  caractère  obligatoire,  qu'arrivera-t-il  fatale- 
ment? L'enfant  considérera  le  catéchisme  comme  une 
matière  étrangère  et  libre:  il  n'y  verra,  comme  on 
semble  l'y  inviter,  qu'une  branche  très  accessoire  à 
laquelle  il  ne  faut  pas  attacher  une  importance  exagé- 
rée. Tout  ce  que  le  prêtre  pourra  dire  pour  redresser 
cette  opinion,  tout  ce  que  les  parents  pourront  faire 
pour  neutraliser  l'effet  d'un  enseignement  sans  reli- 
gion, risque  d'être  sans  efficacité.  Léon  XIII.  dans  une 
lettre  au  cardinal  vicaire  (26  juin  1878),  signale  l'im- 
pression fâcheuse  que  doit  produire  dans  l'âme  des 
enfants  le  fait  que  l'enseignement  religieux  se  trouve 
dans  des  conditions  si  différentes  de  tous  les  autres 
enseignements.  La  jeunesse  a  besoin  d'apprécier  l'im- 
portance et  la  nécessite  de  ce  qu'on  lui  enseigne,  pour 
se  consacrer  avec  ardeur  à  l'étude.  Quelle  stimulation, 
quelle  impulsion  pourra-t-elle  donc  ressentir  pour  un 
enseignement  envers  lequel  l'autorité  universitaire  se 
montre  ou  froide  ou  hostile  et  qu'elle  ne  semble  tolérer 
qu'à  contre-cœur?  »  Traduction  des  Analecla,  1878, 
p.  738. 

Second  motif  :  la  répression  nécessaire  d'un  abus.  — 
Les  parents  ont  le  droit,  mais  aussi  le  devoir  d'élever 
chrétiennement  des  enfants  baptisés.  Ce  devrait  être  le 
rôle  de  l'autorité  légitime  dans  la  société  d'empêcher 
les  abus  possibles  à  cet  égard.  Léon  XIII,  dans  la 
lettre  citée,  insiste  sur  ce  second  point  de  vue. 

S'il  y  avait,  dit-il  (et  il  n'est  pas  impossible  qu'il  y  ait)  des 
parents  qui,  par  perversité  d'àme  ou  bien  plus  peut-être  par 
ignorance  ou  par  négligence,  ne  s'aviseraient  pas  de  deman- 
der, pour  leurs  enfants,  le  bienfait  de  l'instruction  religieuse, 
une  grande  partie  de  la  jeunesse  demeurerait  privée  des  doc- 
trines les  plus  salutaires,  et  cela  au  grand  détriment  de  la 
société  civile  elle-même.  Les  choses  étant  en  cet  état,  ne 
serait-il  pas  du  devoir  des  personnes  qui  président  aux 
écoles  de  rendre  vaines  la  malice  ou  la  négligence  des 
parents? 

Et  le  pape  fait  la  comparaison  entre  l'école  rendue 
obligatoire  pour  l'enseignement  profane,  de  moindre 
utilité  sociale  que  l'enseignement  religieux,  et  l'aban- 
don dans  lequel  les  pouvoirs  publics  affectent  de  lais- 
ser l'instruction  religieuse,  »  qui  est,  sans  nul  doute,  la 
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plus  solide  garantie  d'une  sage  et  vertueuse  direction 
de  notre  vie  ici  bas  ». 

Mais  en  ce  cas,  que  penser  des  dissidents?  On  dit  : 
«  L'école  officielle  est  ouverte  à  tous  les  enfants  sans 
distinction  de  religion.  Comment  donc  imposer  un 
enseignement  religieux  officiel?  La  réponse  est  simple 
et  nous  l'avons  déjà  prévue  :  à  enfants  catholiques, 
maîtres  catholiques  et  enseignement  catholique. 
L'exemple  de  l'Alsace-Lorraine  avec  ses  écoles  confes- 
sionnelles, catholiques  et  protestantes,  indique  que  la 
solution  est  relativement  facile  et  ne  demande  qu'un 
peu  de  bonne  volonté  de  la  part  des  pouvoirs  publics. 
Il  suffira  pratiquement  d'exonérer  de  l'assistance  aux 
leçons  religieuses  les  dissidents  religieux  et  les  enfants 
élevés  en  dehors  de  toute  religion. 

2.  Unité  de  maître  ù  l'école  primaire  pour  les  deux 
enseignements.  —  Pour  garder  vraiment  à  l'enseigne- 
ment religieux  son  caractère  officiel  et  une  efficacité 
pleine,  il  serait  bon,  au  moins  pour  l'enseignement  très 
élémentaire,  de  le  confier  au  maître  même  qui  donne 
l'enseignement  profane,  et  non  pas  uniquement  au 
prêtre  chargé  du  service  religieux. 

Sans  doute,  il  ne  saurait  être  question  d'appliquer 
cette  règle  à  l'enseignement  secondaire,  où  chaque 
professeur  enseigne  une  matière  déterminée,  et  où  l'en- 
seignement religieux,  en  raison  de  son  importance, 
requiert  un  professeur  spécial.  Il  s'agit  donc  unique- 
ment des  écoles  primaires  et  populaires,  dans  les- 
quelles, en  règle  générale,  un  seul  et  même  maître  est 
chargé  de  tout  l'enseignement  d'une  même  classe  et 
d'une  même  section,  ou  bien  encore  des  petites  écoles 
de  village,  où  un  seul  instituteur  dirige  l'école 
entière. 

En  demandant  dans  ces  écoles  un  maître  unique 
pour  l'enseignement  religieux  et  pour  l'enseignement 
profane,  on  exprime  un  vœu  qui  répond  à  l'idéal  de 
l'école  catholique.  Cet  idéal  n'est  pas  toujours  réali- 
sable. Mais  il  faut  le  connaître  afin  de  s'en  écarter  le 
moins  possible  dans  la  pratique. 

Qu'on  ne  dise  pas  que  l'instituteur,  quel  que  soit 
son  sentiment  à  l'égard  de  la  religion,  pourra  se  tenir, 
en  classe,  dans  une  neutralité  stricte.  Car  son  exemple, 
sa  manière  de  s'exprimer,  son  silence  même  —  pour 
ne  pas  parler  de  son  abstention  en  tout  ce  qui  concerne 
les  pratiques  religieuses  —  ne  seront  pas  sans  laisser 
de  traces  dans  des  âmes  impressionnables  comme  le 
sont  celles  des  enfants.  D'un  mot,  le  Saint-Office,  dans 
son  instruction  du  26  mars  1806,  a  résumé  la  pensée 
de  l'Église  sur  les  maîtres  qui  s'abstiennent,  dans  les 
écoles  populaires,  de  l'enseignement  et  de  la  pratique 
de  la  religion  :  »  L'autorité  des  maîtres,  qui  est  très 
puissante  sur  l'esprit  de  la  jeunesse,  entraîne  les  enfants 
par  une  force  naturelle  à  approuver  tout  ce  qu'ils 
leur  voient  faire  ou  leur  entendent  dire;  d'où  il  suit  que 
l'indifférence  des  maîtres  pour  la  religion,  leurs  erreurs 
contre  la  foi,  leur  mépris  du  catholicisme,  empoi- 
sonnent comme  d'un  souffle  empesté  leurs  cœurs 
tendres  et  les  corrompent  entièrement,  en  éteignant  la 
flamme  de  la  piété. 

2°  Dans  les  écoles  secondaires  et  supérieures.  —  Voici, 
à  ce  sujet,  le  texte  du  canon  1373,  §  2  :  Que  la  jeunesse 
qui  fréquente  1rs  écoles  secondaires  et  supérieures  reçoive 
un  enseignement  doctrinal  plus  complet,  et  que  les  Ordi- 
naires des  lieu*  veillent  a  ce  que  relu  se  fasse  par  des 
prêtres  pleins  de  zèle  ri  tl<-  science. 

l.e  commentaire  de  ce  canon  comporte  plusieurs 
idées  maîtresses  :  la  formation  chrétienne  qui  s'impose, 
dans  les  collèges  secondaires  et  les  lycées,  a  tous  les 
jeunes  gens  catholiques,  su  complète  ici  d'un  ensei  li- 
ment religieux  plus  parlait  :  — -  ce!  enseignement 
à  la  fois  théorique  et  pratique,  repose  avant  tout 
sur  la  doctrine;  —  il  doit  être  donné  par  des  prêtres 
qualifiés  pour  cette  mission. 


1.  Un  enseignement  plus  complet.       Ces!  parce  que 

l'homme  est  ordonné  à  une  fin  surnaturelle  qu'il  doit 
diriger  sa  formation  intellectuelle  et  morale  en  fonc- 
tion de  l'ordre  surnaturel.  Ce  principe  fonde  la  doc- 
trine catholique  de  la  nécessité  primordiale  d'une  for- 
mation chrétienne,  à  laquelle  doivent  se  rapporter  le 
autres  perfectionnements  de  l'esprit  et  du  cœur. 

On  ne  saurait  donc  se  contenter  d'imposer  à  tous  les 
jeunes  gens  des  collèges  secondaires  un  programme  uni 
forme  et  minimum  d'instruction  religieuse,  tel  qu'on 
peut  le  concevoir  dans  les  écoles  primaires  et  au  pre- 
mier catéchisme.  Le  souci  des  âmes  exige  davantage. 
La  science  religieuse,  comme  toute  science,  doit  être 
distribuée  à  chacun  selon  ses  besoins  et  ses  capacités. 
Dans  les  collèges  secondaires,  l'enseignement  prend 
une  envergure  que  ne  connaissent  point  les  écoles  pri- 
maires; il  est  donc  nécessaire  que  l'enseignement  reli- 
gieux y  soit  aussi,  comme  l'affirme  le  droit  canon,  plus 
complet.  A  mesure  que  l'élève  franchira  les  divers 
échelons  du  programme  des  études,  il  faudra  lui  donner 
un  enseignement  de  plus  en  plus  perfectionné  et  pro- 
portionné au  développement  de  ses  facultés.  Cf.  décret 
de  la  S.  C.  du  Concile,  12  janvier  1935.  Pie  X  avait 
précisé  cette  disposition  dans  l'encyclique  Acerbo 
nimis  par  l'art.  5  :  «  Dans  les  grandes  villes,  surtout 
celles  où  il  y  a  des  universités,  lycées,  collèges,  on  éta- 
blira des  cours  de  religion  pour  soustraire  (au  dange  ri 
la  jeunesse  qui  fréquente  les  écoles  publiques  où  il 
n'est  pas  fait  mention  de  religion.  »  (15  avril    1905.) 

2.  Une  formation  doctrinale.  —  Pour  être  complet, 
l'enseignement  religieux  doit  être  consolidé  par  la  pra- 
tique des  vertus  chrétiennes.  On  ne  consolidera  pas  la 
foi  catholique  sans  ajouter  à  la  doctrine  la  pratique 
religieuse. 

Mais  la  base  de  cette  pratique  doit  être  avant  tout 
doctrinale  ;  juvenlus,  dit  le  droit  canon,  religionis  doc- 
trina  exeolalur.  La  doctrine!  Il  serait  à  désirer  que  l'on 
comprit  bien  toute  la  signification  de  ce  mot  : 
dans  l'enseignement  religieux  secondaire  et  supérieur, 
moins  d'apologétique  et  plus  de  dogmatique!  C'est 
souvent  en  réfutant  des  objections  qu'on  éveille,  dans 
les  meilleurs  esprits,  des  difficultés  insolubles;  et  puis, 
notre  religion  par  elle-même  est  si  belle,  sa  doctrine 
si  élevée  et  sa  morale  si  parfaite,  qu'elle  est  à  elle- 
même  sa  meilleure  démonstration.  Qu'on  relise  les 
Pères  de  l'Église  et  l'on  constatera  combien  leur  ensei- 
gnement est  avant  tout  doctrinal.  Sans  doute,  une 
place  doit  être  réservée  à  la  défense  du  dogme,  mais 
la  place  prépondérante  doit  être  certainement  attri- 
buée à  leur  exposé  traditionnel  et  théologique. 

3.  Des  maîtres  capables.  —  Dans  l'enseignement  pri- 
maire, le  maître  donne  l'enseignement  à  la  fois  profane 
et  religieux.  Ici,  à  matière  spéciale,  maître  spécial.  Le 
professeur  d'enseignement  religieux  devra  être  choisi 
en  vue  de  sa  fonction.  Il  sera,  dit  le  droit  canonique, 
un  prêtre.  Seul, en  effet, le  prêtre  a  suffisamment  étudié 
la  théologie  pour  pouvoir  dispenser  aux  fidèles  ins- 
truits un  enseignement  religieux  plus  élevé.  La  cou- 
tume de  nommer  dans  les  établissements  officiels  ou 
libres  des  aumôniers,  chargés  d'y  donner  l'enseigne- 
ment religieux,  est  donc  excellente;  le  caractère  neutre 
des  collèges  de  l'État  et  l'enseignement  hostile  de  cer- 
tains professeurs  laïques  ne  sont  pas,  en  règle  générale, 
une  raison  suffisante  d'y  supprimer  les  aumôniers  il 
l'enseignement  religieux  dont  l'influence  heureuse  est 
tout  au  moins  un  salutaire  contrepoids. 

Le  texte  du  droit  ajoute  que  ces  prêtres  doivent  être 
pleins  de  science  et  de  zèle.  Leur  zèle  en  fera  dis 
apôtres  et  des  éducateurs  émérites;  leur  science  les 
préparera  a  leur  fonction  d'instructeurs  religieux.  Et 
précisément,  il  faut  remarquer  qu'ici  In  tâche  esl  déli 
cate.  Pour  bien  donner  un  enseignement  religieux  a  des 
esprits  déjà  ouverts  aux  problèmes  da  jour,  il  faut  plus 
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rigue  du  Nord  ont  été  obliges  de  subir  cet  état  de 
choses  jusqu'au  début  du  siècle  dernier.  C'est  à  force 
de  réclamations  et  de  luttes  qu'ils  sont  parvenus  à 
obtenir  l'école  strictement  neutre,  qui  représente  un 
progrès  réel  au  point  de  vue  catholique;  en  France, 
l'école  laïque,  lorsqu'elle  devient  sectaire  par  la  faute 
des  maîtres,  et  contrairement  au  principe  même  de 
la  loi,  présente  un  danger  analogue,  et  parfois  plus 
grave  encore,  puisque  ce  danger  ne  tend  à  rien  de 
moins  qu'à  supprimer  tout  sentiment  religieux  dans 
l'âme  de  l'enfant.  De  telles  écoles  sont  des  plus  dange- 
reuses pour  l'enfant;  le  péril  que  l'on  y  court  est  un 
péril  presque  toujours  grave,  prochain  et  certain.  Il  est 
donc  difficile  d'admettre  que  de  telles  écoles  puissent 
être  fréquentées  en  sûreté  de  conscience. 

2.  L'école  mixte.  —  Le  droit  canonique  n'entend  pas. 
par  école  mixte,  l'école  ouverte  indistinctement  aux 
enfants  des  deux  sexes  ;  il  s'agit  des  écoles  où  les 
maîtres  appartiennent  a  des  confessions  religieuses  dif- 
férentes et  donnent  l'instruction  a  des  élèves  pareille- 
ment de  confessions  différentes.  Dans  le  cas  où  un  pro- 
gramme minimum  d'instruction  religieuse  serait  im- 
posé à  tous  les  élèves,  programme  choisi  parmi  les 
matières  communes  aux  différentes  religions  représen- 
tées dans  l'école  et  développé  par  n'importe  quel 
maître,  appartenant  à  n'importe  quelle  religion,  on 
saisit  immédiatement  l'importance  et  l'étendue  du 
péril  causé  par  un  tel  enseignement  à  la  foi  des  catho- 
liques :  enseignement  nécessairement  insuffisant,  in- 
complet, et  de  plus  fatalement  déformé  et  erroné  lors- 
qu'il sera  donné  par  un  maître  non  catholique. 

Alors  même  que  clan-,  ces  écoles  l'enseignement 
serait  purement  profane,  ces  écoles  resteraient  souve- 
rainement dangereuses  : 


qu'une  préparation  ordinaire  :  une  formation  spéciale 

s'impose.  De  même  que  les  facultés  de  lettres  cl  des 
sciences  forment  des  licenciés  el  des  docteurs  dont  la 
compétence  fera  apprécier  In  valeur  des  établissements 
où  ils  enseigneront,  de  même  les  licenciés  et  docteurs 
en  théologie  sont  tout  désignés  pour  devenir  d'excel- 
lents professeurs  de  science  religieuse  et  des  profes- 
seurs spécialisés  dans  leur  matière. 

III.  Les  interdictions  et  les  tolérances  de 
l'Église  catholique  (can.  1374). —  Les  interdictions 
de  l'Église  relativement  à  la  fréquentation  des  écoles 
dangereuses  pour  la  foi  ou  les  mœurs  des  enfants  sont 
contenues  dans  le  canon  l'.ill  :  Que  les  enfants  catholi- 
ques ne  fréquentent  pas  1rs  en, 1rs  non  catholiques,  neutres 
et  mixtes,  c'est-à-dire  ouvertes  aussi  à  des  non  catholiques. 

Après  cette  interdiction  générale,  le  canon  prévoit, 
vu  les  difficultés  présentes,  en  certaines  régions  ou  pour 
certaines  personnes,  des  exceptions  possibles  :  // 
appartient  à  l'Ordinaire  du  lieu  seul,  de  décider,  d'après 
1rs  instructions  du  Siège  apostolique,  dans  quelles  condi- 
tions et  avec  quelles  précautions  pour  voiler  le  danger  de 
perversion,  la  fréquentation  de  ces  écoles  pourra  être 
tolérer. 

1°  La  règle.  —  Elle  est  simple  :  défense  de  fréquen- 
ter toute  école  non  complètement  catholique.  Seule, 
l'école  intégralement  catholique  répond  aux  exigences 
du  droit  divin,  en  vue  de  l'instruction  et  de  l'éducation 
des  enfants  catholiques.  Toute  autre  école  est  donc,  par 
rapport  à  la  formation  chrétienne  de  l'enfance,  insuffi- 
sante sinon  positivement  mauvaise.  Une  telle  école  ne 
peut  donc  être  fréquentée. 

Le  texte  canonique  prévoit  trois  sortes  d'écoles  insuf- 
fisantes ou  mauvaises;  les  écoles  confessionnelles  non- 
catholiques,  les  écoles  areligieuses  et  neutres,  les  écoles 
mixtes,  c'est-à-dire  ouvertes  officiellement  aux  catho- 
liques et  aux  dissidents. 

Voici  le  principe  de  morale  justifiant  la  défense 
portée  par  l'autorité  ecclésiastique  :  Il  n'esl  permis  à 
personne,  sous  aucun  prétexte,  et  quel  que  soif  le  dom- 
mage qui  puisse  en  résulter,  de  s'exposer  à  un  danger 
prochain  et  certain  de  pécher.  «  Et  cette  règle  est  d'au- 
tant plus  stricte  qu'il  s'agit  de  péchés  plus  graves. 

Or,  les  pèches  contre  la  foi  sont,  après  la  haine  de 
Dieu,  les  plus  graves  que  l'on  puisse  commettre.  Il  n'est 
donc  jamais  permis  de  fréquenter  une  école  où  l'on 
est  certain  de  trouver  pour  la  foi  chrétienne  un  danger 
prochain  qu'il  est  impossible  de  rendre  éloigné. 

Il  faudra  voir,  en  premier  lieu,  si  dans  l'école  qu'on 
demande  à  fréquenter,  le  péril  de  perversion  est  tel  qu'il 
soit  absolument  impossible  de  le  rendre  éloigné,  comme  par 
exemple,  toutes  les  fois  que  l'on  y  enseigne  ou  qu'il  s'y  lait 
des  choses  contraires  à  la  doctrine  catholique  ou  aux  bonnes 
mœurs,  choses  qu'on  ne  saurait  entendre,  à  plus  forte  raison 
faire,  sans  détriment  pour  l'âme.  £  11  tel  péril  doit  être  absolu- 
ment évité  au  prix  de  n'importe  quel  dommage  temporel,  fùt-ee 
même  de  la  vie.  Instruction  du  Saint-Office  aux  évêques  des 
États-Unis,  24  novembre  1875. 

Dans  leur  lettre  collective  du  IN  septembre  1908,  les 

évêques  français  faisaient  une  allusion  nette  à  cette 
éventualité. 

Ç sj.  ce  ci ii 'a  I  Heu  ne  plaise,  i l'école i  s'obsMnail  à  être 

un  péril  pour  la  foi  de  vos  enfants,  vous  devriez  et  nous  ne 
cesserons  de  vous  le  rappeler  et  de  vous  soutenir  dans  la 
défense  de  vos  droits  —  vous  devriez  leur  en  interdire  l'ac- 
cès, nu  prix  des  suites  quelconques  pouvant  résulter  de  l'acte 
de  conscience  que  vous  auriez  ainsi  accompli  en  bons  Fran- 
çais et  en  bons  chrétiens. 

1.  École  confessionnelle  non  catholique.  —  Cette  école 
existe  dans  les  pays  religieux,  mais  non  catholiques, 
protestants  ou  schismatiques.  On  comprend  quel  dan- 
ger présente,  au  point  de  vue  de  la  foi  des  enfants, 
une  école  où  tout  l'enseignement  et  spécialement  un 
enseignement  religieux  obligatoire  est  ordonné  en 
fonction  d'une  religion  fausse.  Les  catholiques  d'Amé- 


En  effet,  non  seulement  on  trouvera  en  elles  les  scandales 
qui  viennent  de  la  conduite  et  de  la  fréquentation  des 
maîtres  et  des  condisciples  hérétiques,  mais,  en  outre,  ce 
serait  naïveté  de  penser  qu'en  ouvrant  toutes  grandes  les 
portes  à  des  maîtres  non  catholiques,  on  ne  leur  permettra 
pas,  à  temps  et  à  contre-temps,  en  toute  occasion  et  en 
dehors  de  toute  occasion,  de  circonvenir  la  simplicité  des 
enfants,  de  l'envelopper  dans  des  pièces  d'autant  plus  effi- 
caces à  les  perdre  que  l'artifice  en  est  plus  inattendu  et  plus 
dissimulé.  Instruction  du  Saint-Office  aux  évêques  suisses, 
26  mars  1866. 

De  l'école  mixte  proprement  dite,  il  faut  rapprocher 
l'école  catholique  ouverte  à  des  non  catholiques.  Ici 
le  danger  est  moins  grand  et  la  règle  générale  admet 
plus  facilement  des  tempéraments.  Néanmoins,  l'É- 
glise tient  à  marquer  théoriquement  sa  répugnance 
pour  un  tel  état  de  choses.  Cette  répugnance  est  justi- 
fiée, d'une  part  par  le  péril  permanent  que  crée  à  la 
foi  des  catholiques  le  contact  d'enfants  non  catholiques 
i  voir  l'instruction  de  la  S.  C.  de  la  Propagande,  25  avril 
1  Mis  i.  d'autre  part  par  l'espèce  de  compromission  avec 
le  schisme  ou  l'hérésie  que  sont  contraints  de  subir  les 
directeurs  de  telles  écoles. 

Ces  écoles,  catholiques  en  principe,  deviennent  en 
fait  des  écoles  neutres,  ou  moins  catholiques,  lui  ce  qui 
concerne  les  écoles  catholiques  d'Orient,  où  les  reli- 
gieux et  religieuses  sont  obligés  d'accepter  des  élèves 
schismatiques,  des  renies  précises  ont  été  tracées  par 
Rome,  afin  de  sauvegarder  la  foi  des  catholiques.  Voir 
Hérésie,  t.  vi,  col.  2212. 

En  France,  l'école  catholique  est  en  général  aux 
seuls  catholiques,  niais  les  recommandations  instantes 
faites  par  l'Église  aux  écoles  d'Orient  d'éliminer  les 
sujets  non  catholiques  susceptibles  de  corrompre  par 
leur  compagnie  et  leurs  discours  les  enfants  catho- 
liques, constituent  une  précieuse  indication  pour  les 
maîtres.  Ce  qu'il  faut  chercher  dans  nos  écoles  catho- 
liques, c'est  moins  le  nombre  des  élèves  que  la  qualité. 
En  tous  cas,  il  ne  faut  pas  (pie  les  enfants  des  écoles 
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catholiques  puissent  trouver  dans  la  compagnie  de 
certains  camarades  l'occasion  de  se  pervertir  et  de 
perdre  le  fruit  de  leur  éducation  chrétienne. 

3.  L'école  neutre.  —  Far  le  fait  même  qu'elle  exclut 
tout  enseignement  religieux,  l'école  neutre  csl  souve- 
rainement injurieuse  pour  Dieu  et  pernicieuse  pour  la 
société.  Donc,  même  si  on  y  observe  strictement  la 
neutralité,  cette  école  est  déjà  mauvaise,  tout  au  moins 
négativement.  Mais  une  autre  considération  doit  entier 
ici  en  ligne  de  compte.  Il  est  bien  difficile  que  la  neu- 
tralité soit  observée  a  l'école.  Elle  est.  en  fait,  très  sou- 
vent inapplicable  :  c'est  donc  avec  raison  que  l'épis- 
copat  français  a  condamné  l'école  neutre  en  ces  ternies  : 

A  l'heure  actuelle,  personne  ne  peut  le  nier,  un  grand 
nombre  d'écoles,  soi-disant  neutres,  ont  perdu  ce  caractère 
Les  instituteurs  qui  les  dirigent  ne  se  font  pas  scrupule 
d'outrager  ta  loi  de  leurs  éuYv  es  cl  ils  commettent  cet  inqua- 
lifiable abus  de  confiance,  soit  par  des  livres  classiques,  soit 
par  l'enseignement  oral,  soit  par  mille  antres  industries  que 
leur  impiété  leur  suggère. 

Devant  ce  travail  impie,  nous  nous  sentons  obligés  par 
notre  conscience  épiscopale  de  vous  rappeler  le  non  licet  de 
l'Évangile.  Non,  il  ne  vous  est  pas  permis  de  choisir  pour  vos 
enfants  une  école,  de  quelque  ordre  qu'elle  soit,  où  ils 
seraient  élevés  dans  le  mépris  des  enseignements,  des  pré- 
ceptes et  des  pratiques  de  notre  sainte  religion  :  en  le  faisant, 
vous  coopéreriez  a  l'œuvre  la  plus  funeste,  et  celle  compli- 
cité, gravement  coupable,  vous  rendrait  indignes  des  sacre- 
ments de  l'Église.  Lettre  collective,  1  l  septembre  1909. 

2°  Les  tolérances.  —  Le  canon  137  1,  dans  sa  deuxième 
partie,  prévoit  des  exceptions  possibles  aux  interdic- 
tions formulées  par  la  règle  générale.  C'est  en  tenant 
compte  de  difficultés  pratiques  que  le  Code  a  été  pour 
ainsi  dire  contraint  d'enregistrer  des  attitudes  moins 
conformes  au  droit.  Rappelons  le  texte  :  //  appartient 
ù  l'Ordinaire  du  lieu  seul  de  décider,  d'après  les  instruc- 
tions du  Siège  apostolique,  dans  quelles  conditions  et 
avec  quelles  précautions  pour  éviter  le  danger  île  perver- 
sion, la  fréquentation  de  ces  écoles  pourra  être  tolérée. 

1.  En  toute  hypothèse,  le  danger  prochain  de  perver- 
sion ne  doit  pas  exister.  ---  L'Église  ne  saurait  autoriser 
une  attitude  contraire  au  droit  divin.  Or,  si  un  danger 
grave  et  prochain  de  perversion,  soit  au  point  de  vue 
de  la  foi,  soit  au  point  de  vue  des  mœurs,  subsistait 
dans  la  fréquentation  d'une  école  quelconque,  l'Église, 
sous  aucun  prétexte,  ne  pourrait  autoriser  cette  fré- 
quentation m  Un  tel  péril  doit  être  absolument  évité  au 
prix  de  n'importe  quel  dommage  temporel,  fût-ce 
même  de  la  vie.  Instruction  du  Saint-Oflice  aux 
évêques  des  États-Unis,  21  novembre  1875.  Ce  point 
de  morale  est  le  fondement  même  de  la  discipline 
ecclésiastique  relativement  aux  écoles  non  catholiques. 

'_'.  Dans  certains  cas,  des  raisons  graves  peuvent  justi- 
fier lu  fréquentation,  par  les  catholiques,  d'écoles  non- 
catholiques.  -  Le  Saint-Office,  dans  son  Instruction 
aux  évêques  de  Suisse,  le  reconnaît  explicitement  : 

1  mn  circonstances  particulières  peuvent  constituer  une 
nécessité,  qui  force  quelquefois  à  fréquenter  ces  écoles;  à 
savoir,  lorsque  les  catholiques  sont  opprimés  par  une  tyran- 
nie telle,  qu'ils  n'ont  ni  la  possibilité,  ni  la  faculté  de  confier 
leur-,  enfants  à  leurs  propres  écoles  catholiques;  de  telle 
sorte  qu'ils  sont  mis  dans  l'alternative,  ou  de  renoncer  au 
bénéfice  d'études  nécessaires  à  leur  condition  familiale,  ou 
d'abandonner  complètement  les  affaires  publiques  aux 
mains  des  hétérodoxes,  ou  de  subir  les  écoles  mixtes,  con- 
trairement à  leur  volonté. 

D'autres  motifs  graves  sont  envisagés  dans  les  ins- 
tractions  pontificales.  S'adressant  aux  évêques  de 
l'Amérique  du  Nord,  le  Saint-Office  stipule  qu'une  rai- 
son suffisante  existe  généralement  quand  on  n'a  pas 
d'école  ù  proximité,  ou  bien  quand  celle-ci  est  peu  propre 
à  donner  aux  adolescents  une  éducation  convenable  et  en 
rapport  avec  leur  condition.  Toutefois,  le  même  docu- 
ment   fait  observer   que.  si    les   parents    peuvent    faire 

élever  leurs  enfants  catholiquemenl  dans  une  autre 


région,  ils  le  doivent  absolument,  à  moins  qu'une  rai- 
son autre  que  le  manque  d'école  catholique  sur  place 
ne  les  en  dispense.  Aux  évêques  suisses,  le  Saint- 
Office  n'avait  pas  parlé  différemment  :  On  allégue- 
rait en  vain  la  raison  de  nécessité,  si  l'on  peut,  sans 
dommage  notable,  envoyer  ses  enfants  à  d'autres 
écoles  catholiques,  bien  que  situées  en  dehors  de  la 
région. 

Enfin,  des  motifs  d'ordre  général  peuvent  militer  en 
laveur  d'une  certaine  tolérance.  Le  cas  s'est  posé 
spécialement  en  Angleterre  et  en  Irlande,  à  propos  des 
écoles  secondaires  gouvernementales  et  des  universités 
établies,  tandis  que  Home,  en  ce  qui  concerne  la  fré- 
quentation des  universités,  donnait  aux  catholiques  le 
mot  d'ordre  de  s'abstenir  (mot  d'ordre  depuis  modifié), 
la  fréquentation  des  collèges  secondaires  était  autorisée, 
pour  de  graves  raisons  :  la  défense  de  la  religion  ca- 
tholique, la  commodité  de  faire  instruire  la  jeunesse,  la 
reconnaissance  duc  au  sénat  de  l'empire  britannique» 
qui  a  voté  des  tonds  considérables  pour  les  écoles  popu- 
laires d'Irlande,  la  nécessite  de  maintenir  la  concorde 
entre  les  évêques  catholiques,  le  devoir  rie  favoriser  la 
tranquillité  publique,  enfin  la  crainte  de  voir  passer 
peut-être  la  totalité  des  tonds  et  l'autorité  aux  mains 
des  maîtres  hétérodoxes.  Instruction  de  la  Propagande 
aux  archevêques  d'Irlande,  7  aoû!  1860,  rappelant  une 
circulaire  antérieure  du  lti  juin  1841.  Ces  motifs 
d'ordre  général,  sous  une  forme  ou  sous  une  autre, 
peuvent  se  présenter  partout.  En  France,  à  plusieurs 
reprises,  les  évêques  ont  demandé  l'application  de  la 
neutralité  à  l'école  publique,  non  point  certes  qu'ils 
approuvassent  cette  neutralité  condamnable  et  con- 
damnée, mais  parce  que,  devant  la  situation  de  fait  qui 
s'impose  à  beaucoup  de  localités,  il  était  urgent  de  rap- 
peler que  «  si  l'école  officielle  ne  sait  que  faiblement 
aider,  du  moins,  il  lui  est  interdit  d'entraver  l'œuvre  de 
formation  dans  la  foi  et  les  mœurs  ».  Et,  dans  leur 
dernière  lettre,  postérieure  à  la  guerre,  ils  précisent  les 
caractères  de  cette  neutralité,  tolérable  dans  la  situa- 
tion de  fait  actuelle  à  l'égard  de  ceux  qui  ne  peuvent 
se  procurer  le  bienfait  de  l'école  catholique  :  <  Si  l'État 
estime  que  les  circonstances  ne  lui  permettent  pas  rie 
donner  aux  écoles  publiques  un  caractère  nettement 
confessionnel,  au  moins  doit-il  y  faire  enseigner  les 
devoirs  envers  Dieu,  et  laisser  aux  parents  la  pleine 
liberté  d'avoir  des  écoles  chrétiennes. 

3.  Les  évêques  sont  seuls  juges  des  niati/s  à  invoquer 
en  faveur  d'une  certaine  tolérance.  —  Seuls,  en  effet,  les 
évêques  sont  juges  dans  la  foi  et  ont  qualité  pour 
prendre  les  mesures  nécessaires  et  opportunes  pour  le 
maintien  et  la  préservation  de  la  religion,  en  vue  du 
plus  grand  bien  des  âmes.  Les  principes  étant  saufs,  il 
est  évident  que  les  applications  peuvent  varier  selon 
les  lieux,  les  personnes  et  les  circonstances  :  «  Il  appar- 
tient à  l'Ordinaire  du  lieu  seul  de  décider  dans  quelles 
conditions...  la  fréquentation  de  ces  écoles  pourra  être 
tolérée.  » 

Cette  règle  répond  aux  instructions  antérieures  de 
l'Église  :  Réponse  du  Saint-Office  aux  évêques  suisses 
(la  décision  est  laissée  au  jugement  et  à  la  conscience 
de  l'Ordinaire);  Instruction  aux  évêques  des  États- 
l'nis  (dans  les  cas  particuliers,  on  devra  laisser  à  la 
conscience  et  au  jugement  des  Ordinaires  le  sofh  de 
décider  s'il  y  a  une  raison  suffisante  d'envoyer  les 
enfants  aux  écoles  publiques) ;  Concile  plénier  de  V Amé- 
rique latine  m.  677),  requérant  une  raison  suffisante 
approuvée  par  l'évêque.  La  S.C.  de  la  Propagande  ne 
parle  pas  autrement  aux  évêques  d'Irlande;  elle  laisse 
ce  genre  d'enseignement  (l'enseignement  des  écoles 
officielles  non  catholiques)  a  la  sntje  appréciation  et  à 
la  conscience  religieuse  des  évêques  ». 

l.  Précautions  à  prendre  pour  éloigner  le  péril  de  per- 
version.        I.c  droit  stipule  et  la  morale  exige  que  le 
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danger  de  perversion  suit  écarté.  Ces  précautions 
\.irient  selon  les  situations.  Le  Saint-Office  ou  la  S.  C. 
de  la  Propagande  ont  fixé  des  conditions  très  précises, 
mais  qui  répondent  à  des  situations  particulières,  à  l'A- 
mérique du  Nord  et  à  l'Angleterre.  On  peut,  d'une 
manière  générale,  résumer  ainsi  les  conditions  exigées  : 

a)  On  doit  éloigner  des  écoles  tous  les  livres  qui  con- 
tiennent quelque  chose  de  contraire  soit  au  canon  ou 
à  l'intégrité  des  Livres  sacrés,  soit  à  la  doctrine  catho- 
lique ou  à  l'honnêteté  des  mœurs.  Instruction  de  la 
Propagande  aux  archevêques  d'Irlande,  7  août  1860.  — 

b)  Pour  réagir  contre  l'influence  néfaste  des  écoles  sans 
religion,  il  faudra  l'entente  commune  et  sincère  de  tous, 
des  laïques  avec  le  clergé,  du  clergé  avec  les  évêques, 
afin  d'obtenir  des  hommes  au  pouvoir  une  situation  de 
jour  en  jour  meilleure  et  des  conditions  plus  justes. — 

c)  Le  clergé  inférieur  et  surtout  les  curés  s'appliqueront 
avec  zèle  aux  catéchismes  et  à  l'exposition  des  véri- 
tés de  foi  et  de  morale  qui  sont  l'objet  particulier  des 
attaques  des  incrédules,  s'efforceront  de  prémunir  par 
la  réception  fréquente  des  sacrements  et  la  dévotion 
envers  la  sainte  Vierge  la  jeunesse  exposée  à  tant  de  dan- 
gers.—  d)  Les  parents  et  ceux  qui  tiennent  leur  place 
veilleront  avec  sollicitude  sur  leurs  enfants,  par  eux- 
niènies  ou,  s'ils  en  sont  moins  capables,  par  l'intermé- 
diaire d'autres  personnes,  les  interrogeront  sur  les 
leçons  reçues,  examineront  les  livres  dont  ils  font  usage 
et,  s'ils  y  trouvent  quelque  chose  de  nuisible,  adminis-  ! 
treront  un  antidote.  (Cf.  Saint-Office,  aux  évêques  de  | 
Suisse.) 

Les  évêques  français,  dans  leur  lettre  du  14  sep- 
tembre 1909,  ont  résumé  toute  la  question  en  ces 
termes  : 

L'Église  défend  de  fréquenter  l'école  neutre  à  cause  «les 
périls  que  la  foi  et  la  vertu  des  enfants  y  rencontrent.  C'est 
là  une  règle  essentielle  qu'on  ne  doit  jamais  oublier.  Il  se 
présente  néanmoins  des  circonstances  où,  sans  ébranler  ce 
principe  fondamental,  il  est  permis  d'en  tempérer  l'applica- 
tion. L'Église  tolère  qu'on  fréquente  l'école  neutre  quand  il 
y  a  des  motifs  sérieux  de  le  faire.  Mais  on  ne  peut  profiter  de 
cette  tolérance  qu'à  deux  conditions  :  il  faut  que  rien  dans 
cette  école  ne  puisse  porter  atteinte  à  la  conscience  de  l'en- 
fant; il  faut,  en  outre,  que  les  parents  et  les  prêtres  sup- 
pléent, en  dehors  des  classes,  à  l'instruction  et  à  la  forma- 
tion religieuses  que  les  élèves  n'y  peuvent  recevoir. 

3°  Problème  subsidiaire.  Les  catholiques  peuvent-ils, 
en  sûreté  de  conscience,  enseigner  dans  des  établissements 
officiellement  neutres?  —  Il  faut  reconnaître  en  fait  aux 
évêques  le  droit  d'interdire  à  des  maîtres  et  à  des 
professeurs  catholiques  de  prêter  leur  concours  à  un 
enseignement  officiellement  neutre.  Des  raisons  supé- 
rieures, dont  les  évêques  sont  seuls  juges  et  que  doit 
ratifier  la  prudence  chrétienne,  peuvent  parfois  jus- 
tifier cette  intransigeance,  qui  fait  plier  les  intérêts 
particuliers  devant  l'intérêt  général.  Mais  il  faut  aussi 
admettre  qu'en  fait,  lorsque  ces  raisons  majeures  n'in- 
terviennent pas.  il  est  licite  aux  catholiques  d'ensei- 
gner dans  des  établissements  neutres.  Le  principe  de 
cette  participation  a  été  admis  par  le  Saint-Office, 
dans  sa  réponse  aux  évêques  suisse-..  26  mars  1866. 
Mais,  comme  l'indique  ce  document ,  ce  ne  doit  être 
pour  personne  une  excuse  le  dispensant  d'envoyer  ses 
enfants  à  des  écoles  purement  catholiques,  dans  les- 
quelles la  foi  et  les  moeurs  ne  sont  exposées  à  aucun 
danger  ». 

VI.  Les  écoles  de  l'Église  catholique  (can. 
1375  et  1379).  —  Parmi  les  écoles  catholiques,  il  con- 
vient de  faire  une  place  à  part  aux  écoles  de  l'Église 
elle-même.  A  ces  écoles,  le  Code  consacre  un  article 
spécial.  C'est  le  canon  1375,  dont  voici  la  teneur  :  .1 
l'Église  appartient  de  fonder  des  écoles  non  seulemcrd 
élémentaires,  mais  encore  secondaires  et  supérieures. 

1°  L'Église  catholique  a  le  droit  d'ouvrir  des  écoles  à 
elle.  ■ —  Le  droit  d'enseignement  n'est  le  monopole  de 


personne,  lorsqu'il  s'agit  de  l'enseignement  profane,  ou 
plutôt  il  appartient  à  la  science.  Quiconque  possède 
une  science  suffisante  est  qualifié,  au  point  de  vue  du 
droit  naturel,  pour  se  mettre  à  la  disposition  des 
parents  et  devenir  leur  collaborateur  dans  l'œuvre  de 
l'instruction  de  leurs  enfants. 

1.  Argument  de  fait.  —  L'Église  catholique  est  aussi 
qualifiée  que  personne  pour  proposer  aux  parents 
son  aide  dans  l'instruction  même  profane  des  enfants. 
L'histoire  montre  que  toujours  l'Église  s'est  préoccu- 
pée d'instruire  les  ignorants  et  qu'elle  s'est  acquittée 
avec  plein  succès  de  cette  fonction. 

Cet  argument  de  fait  a  une  valeur  capitale.  Et  il 
suffit  de  se  rendre  compte  aujourd'hui  encore  des 
efforts  accomplis  par  l'Église,  efforts  couronnés  de  suc- 
cès, pour  conclure  qu'au  point  de,  vue  du  droit  naturel 
et  commun.  l'Église  est  qualifiée,  autant  et  plus  que 
toute  autre  institution,  pour  donner  un  enseignement, 
même  profane,  à  la  jeunesse. 

2.  Argument  de  droit.  —  C'est  une  raison  tirée  du 
droit  essentiel  et  divin  de  l'Église,  relativement  à  la 
formation  religieuse  des  jeunes  gens. 

Ce  droit  a  été  affirmé  à  maintes  reprises  par  les  sou- 
verains pontifes  et  spécialement  par  Léon  XIII.  —  «  Il 
faut  qu'à  tout  prix  les  catholiques  aient  des  écoles  qui 
leur  appartiennent  et  qui  ne  soient  pas  inférieures  aux 
écoles  publiques.  >  S.  Office,  Instruction  (25  novembre 
1875)  aux  évêques  des  États-Unis  d'Amérique.  «  Pour 
faciliter  aux  parents  catholiques  leur  très  grave  devoir 
d'instruction  chrétienne  à  l'égard  de  leurs  enfants, 
nous  enjoignons  à  tous  les  curés  de  fonder,  par  eux- 
mêmes  ou  par  d'autre^,  des  écoles  primaires  vraiment 
catholiques  dans  leurs  paroisses,  s'ils  n'en  ont  pas  de 
convenables.  »  Concile  plénier  de  V Amérique  du  Sud, 
n.  678. 

Dans  ces  écoles  et  dans  ces  écoles  seulement,  la  solli- 
citude maternelle  de  l'Église  peut  trouver  son  plein 
épanchement;  là  seulement  tout  l'effort  dépensé  est 
dirigé  vers  le  but  essentiel  :  faire  des  chrétiens. 
L'Église  ne  serait  pas  une  société  parfaite,  indépen- 
dante des  juridictions  humaines,  s'il  ne  lui  était  pas 
possible  d'avoir  ses  écoles  à  elle. 

2°  Le  droit  de  l'Église  quant  ù  l'enseignement  secon- 
daire et  supérieur.  —  Le  Code  spécifie  que  l'Église  a  le 
droit  d'ouvrir  des  écoles,  non  seulement  primaires, 
mais  encore  secondaires  et  supérieures.  Le  rôle  de 
l'Église  se  comprend  mieux  encore,  sous  un  certain 
rapport,  dans  l'enseignement  secondaire  et  supérieur. 
N'est-ce  pas  là  surtout  qu'il  s'agit  de  former  l'élite  qui 
doit  diriger  la  société? 

L'Église  n'a  jamais,  d'ailleurs,  douté  de  son  droit 
d'ouvrir  des  écoles  secondaires  et  supérieures.  Elle  a 
promulgué  ce  droit,  avant  la  rédaction  du  Code  cano- 
nique actuel,  en  plusieurs  conciles,  notamment  le  con- 
cile de  Baltimore,  tit.  ni,  n.  208;  le  concile  de  l'Amé- 
rique du  Sud,  tit.  îx.  2.  n.  687-691.  Et  la  meilleure 
promulgation  de  ce  droit  n'est-elle  pas  l'usage  que 
l'Église  en  a  fait,  chaque  fois  que  les  puissances  sécu- 
lières n'y  ont  pas  mis  d'obstacles,  au  cours  des  siècles 
passés?  Et  cette  œuvre  de  l'Église  ne  fut-elle  pas  d'ail- 
leurs, presque  à  toutes  les  époques,  une  œuvre  admi- 
rable? 

3°  Caractère  des  écoles  catholiques.  —  La  note  carac- 
téristique de  l'école  officiellement  ouverte  par  l'Église 
n'est  pas  la  direction  de  maîtres  ecclésiastiques  à  l'ex- 
clusion des  laïques  :  car  des  laïques  pieux  et  instruits 
peuvent  collaborer  à  l'enseignement  religieux  et  pro- 
fane dans  ces  écoles. 

1.  En  droit,  ce  qui  différencie  l'école  dépendant  de 
l'Église,  non  seulement  des  écoles  officielles  de  l'État, 
mais  encore  de  toutes  les  autres  institutions  d'ensei- 
gnement libre,  c'est  que  rien  dans  ces  écoles  ecclésias- 
tiques, ne  devrait  être  soumis  au  contrôle  et  à   la 
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juridiction  du  pouvoir  civil,  mais  que  tout  devrait 
relever  de  l'autorité  religieuse.  En  effet,  les  écoles  de 

I  Église,  qu'elles  aient  a  leur  tête  des  ecclésiastiques, 
des  religieux  ou  des  laïques,  sont,  en  droit,  des 
choses  strictement  ecclésiastiques  et  partant,  exemptes 
de  toute  juridiction  civile.  Cf.  Wernz,  Jus  canonicum, 
t.  m,  n 

2.  En  fait,  l'Église,  pourvu  qu'on  respecte  son  droit 
essentiel  de  fonder  et  de  diriger  des  écoles  à  elle,  se 
contente,  pour  toutes  les  réglementations  secondaires, 
du  droit  commun.  Elle  admet,  par  exemple,  très  facile- 
ment que  les  pouvoirs  civils  imposent  à  ses  écoles  les 
règlements  publics  concernant  la  convenance  et  l'hy- 
giène des  édifices.  Id.,  ibid.;  cf.  Cavagnis.  Inst.  juris 
publia  Ecclesiœ,  part.  II,  p.  264-270.  Avec  plus  de 
difficulté,  elle  subit  l'ingérence  de  l'État  dans  ses 
programmes  et  dans  le  choix  de  son  personnel  ensei- 
gnant, encore  que  cette  ingérence  même  puisse  se 
justifier.  Chargé  du  bien  public,  l'État  ne  peut  se 
désintéresser  entièrement  ni  de  la  santé  physique  ni 
de  la  santé  intellectuelle  d'une  nation.  Une  entente 
mutuelle  entre  les  deux  pouvoirs  serait  d'ailleurs  à 
souhaiter  ici.  comme  en  nombre  d'autres  points. 

La  note  caractéristique  des  écoles  d'Église  réside 
donc  en  fait  dans  leur  dépendance  directe  et  immédiate 
de  l'autorité  ecclésiastique,  nonobstant  certaine  dé- 
pendance secondaire  vis-à-vis  de  l'autorité  laïque. 

4°  Autorité  dont  relèvent  les  écoles  d'Église.  —  Il  ne 
peut  être  question  d'autre  autorité  que  de  celle-là 
même  que  Jésus-Christ  a  chargé  de  gouverner  l'Église. 
Au  pape  appartient  l'autorité  suprême;  à  l'évêque, 
l'autorité  dans  son  diocèse.  En  matière  scolaire  et  sous 
sa  responsabilité,  l'évêque  est  suppléé,  dans  chaque 
paroisse,  par  le  curé.  Les  religieux  enseignants,  dûment 
chargés  d'une  école,  représentent,  eux  aussi,  l'autorité 
religieuse.  La  constitution  Romanos  pontifiees  de 
Léon  XIII  (8  mai  1881  )  régit  les  rapports  des  religieux 
enseignants  avec  l'évêque  diocésain.  L'Église  a 
maintes  fois  revendiqué,  pour  eux,  le  droit  d'ensei- 
gner: elle  a  toujours  considéré  les  ordres  religieux 
comme  ses  auxiliaires  nécessaires  dans  l'œuvre  de  l'en- 
seignement chrétien. 

Rappelant  au  président  Grévy  «  les  dispositions 
sévères  prises  contre  divers  ordres  religieux  »,  le  même 
pape  déplore  cette  mesure  qui  «  priva  la  France  d'une 
abondante  source  de  travailleurs  industrieux  et  zélés, 
qui  aidaient  puissamment  les  évèques  et  le  clergé  sécu- 
lier dans  la  prédication  et  l'enseignement.  Lettre  au  pré- 
sident Grévy,  12  mai  1SS3.  Le  droit  des  religieux  a 
été  affirmé  par  différents  conciles  provinciaux.  On 
trouvera  les  références  dans  la  Colleclio  Lacensis, 
t.  m,  au  mot  Educatio,  n.  17.  18;  t.  v.  ibid.,  n.  32; 
t.  vi,  ibid.,  n.  35,  36,  37. 

En  ce  qui  concerne  les  établissements  secondaires  où 
les  religieux  enseignent  selon  les  principes  reçus  dans 
leurs  ordres  et  approuvés  par  l'Église,  l'autorité  de 
l'évêque  s'exerce  encore,  conjointement  avec  l'autorité 
suprême  du  Saint-Siège,  au  moment  même  de  leur 
fondation,  qui  ne  peut  avoir  lieu  sans  l'agrément  de  ces 
deux  autorités.  Aria  sanctse  Sedis,  1881,  p.  493.  De 
plus,  ainsi  qu'on  le  rappellera  plus  loin,  en  commen- 
tant le  canon  1381,  la  vigilance  épiscopale  est  toujours 
en  droit  de  s'exercer,  dans  toute  école,  directement  sur 
l'enseignement  religieux,  indirectement  sur  l'enseigne- 
ment profane. 

r>°  Fondation  cl  entretien  des  écoles.  —  Affirmer  que 

II  .  s4 1  i  -.  «  ■  a  le  droil  de  posséder  des  écoles  a  elle  n'im 
plique  nullement  que  l'Église  catholique  seule,  dans 
l'étal  actuel  des  choses,  doive  subvenir  aux  irais  de 
Fondation  ou  d'entretien  de  ses  écoles.  Le  pouvoir  sou- 
verain devrait  apporter  une  égale  sollicitude  a  l'entre 
tien  de  toutes  les  écoles,  officielles  ou  libres:  toutes  ces 

en  effet,  concourent  au  même  bul  cl  apportent 
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la  même  contribution  au  bien  commun.  Ouvertes  in- 
distinctement a  tous  les  enfants  de  la  même  société, 
selon  le  libre  choix  des  familles,  elles  ont.  vis-a-vis  des 
libéralités  de  l'État,  exactement  les  mêmes  droits.  La 
dir.Hti  n  de  I  Église  n  implique  donc  pas;  1  indlffércnca 
ou  l'abstention  de  l'État.  C'est  une  véritable  faute 
contre  la  justice  distributive  que  de  laisser  l'entretien 
des  écoles  catholiques  à  la  charge  des  catholiques, 
alors  que  les  écoles  officielles  neutres,  dont  n'usent 
pas  et  ne  peuvent  user  les  catholiques  sont  à  la 
charge  de  tous  les  contribuables,  y  compris  les  catho- 
liques. 

Toutefois  la  conception  moderne  du  rôle  de  l'Etat  en 
face  de  la  liberté  de  conscience  des  citoyens  nous  em- 
pêche de  nous  bercer  d'illusions  sur  ce  point.  Et  Rome, 
qui  légifère,  non  dans  l'abstraction,  mais  en  fonction 
des  réalités,  n'a  pas  manqué  d'envisager  la  pénible 
situation  faite  par  l'État  areligieux  aux  catholiques. 
Aussi,  le  canon  1379  semble-t-il  inséré  dans  le  Code 
pour  répondre  aux  questions  angoissantes  que  pose  la 
situation  présente. 

§  1.  S'il  y  a  manque  d'écoles  catholiques  élémen- 
taires ou  secondaires,  les  Ordinaires  des  lieux  principale- 
ment mirant  soin  d'en  fonder.  —  §  2.  De  même,  si  les 
universités  publiques  ne  sont  pas  imbues  de  la  doctrine 
et  du  sens  catholique,  il  est  à  désirer  que  dans  la  nation 
ou  dans  la  région,  une  université  catholique  soit  fondée. 
—  §  3.  Que  les  fidèles  n'omettent  pan  d'apporter  toute 
leur  aide,  suivant  leurs  ressources,  à  la  fondation  età  l'en- 
tretien îles  écoles  catholiques. 

1.  Le  premier  paragraphe  précise  la  pensée  de  l'E- 
glise. Si  l'État  se  refuse  à  remplir  son  devoir,  il  ne  doil 
pas  y  avoir  d'hésitation  sur  l'attitude  à  prendre.  Gémir 
ne  servirait  de  rien;  il  faut  agir  et  fonder  des  écoles 
catholiques,  tout  d'abord  des  écoles  primaires  et 
secondaires. 

L'initiative  privée,  les  sociétés  particulières  peuvent 
se  mettre  à  la  tête  de  ces  fondations;  l'Église  les  \ 
encourage  beaucoup.  Le  III0  concile  de  Baltimore 
affirme  la  nécessité  de  susciter,  avec  le  plus  grand  zèle, 
des  écoles  catholiques.  Ce  mot  «  susciter  »  indique  bien 
qu'on  fait  appel  aux  bonnes  volontés  de  toutes  sortes. 
Cependant,  en  ce  qui  concerne  les  écoles  primaires  et 
secondaires,  une  initiative  privilégiée  devra  être  laissée 
à  l'évêque  du  diocèse  dans  lequel  on  entend  fonder  ces 
écoles.  C'est  à  lui,  en  dernier  ressort,  qu'il  appartient 
de  juger  de  la  nécessité,  de  l'opportunité  de  fonder  ces 
écoles,  d'en  réglementer  le  nombre,  d'en  déterminer 
même  en  certains  cas  la  clientèle.  Pratiquement,  il  est 
difficile,  dans  une  fondation  d'école  primaire  ou  secon- 
daire, de  se  passer  de  l'avis  de  l'évêque,  si  l'on  ne  veut 
pas  s'exposer  à  méconnaître  les  droits  de  l'autorité 
ecclésiastique  diocésaine. 

L'obligation  de  fonder  des  écoles  catholiques  in- 
combe en  premier  lieu  aux  évèques.  Le  clergé  paroissial, 
et  spécialement  les  curés,  ont  le  grand  et  impérieux 
devoir  de  fonder  des  écoles  catholiques,  primaires  et 
paroissiales.  La  constitution  Romanos  pontifiees  leur 
rappelle  cette  obligation  inhérente  à  la  mission  pasto- 
rale. Le  concile  sud-américain  s'est  fait  l'écho  de  la 
volonté  de  l'Église  en  rédigeant,  dans  le  chapitre  des 
écoles,  le  paragraphe  678  relatif  au  devoir  des  curés. 

2.  Le  deuxième  paragraphe  fait  la  même  recomman- 
dation au  sujet  des  universités.  Fonder  des  universités 
catholiques  la  où  les  universités  de  l'État  ne  présentent 
pas  des  garanties  suffisantes  au  point  de  vue  de  la  loi 
el  des  mœurs,  esl  une  nécessite  pressante.  Si  le  Code  a 
séparé,  dans  le  texte  du  droit,  la  question  des  univer- 
sités de  celle  des  ecules  primaires  mi  secondaires,  ce 
n'est  pas  qu'il  lui  accorde  une  importance  moindre. 
c  esl  qu'il  rappelle  ainsi,  d'une  manière  indirecte,  que 
l'autorité  compétente  n'est  plus  ici  l'autorité  épisco 
pale,  mais  l'autorité  du  Saint-Siège.  ille  que  soit 
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l'autorité  dont  relève  en  définitive  l'approbation  des 
universités,  leur  fondation,  en  face  d'universités  neu- 
tres ou  hostiles,  s'impose  à  la  conscience  des  évêques  et 
des  fidèles. 

Le  désir  de  Rome  est  que  chaque  nation,  et  dans  les 
nations  plus  importantes,  chaque  région  ait  son  univer- 
sité catholique. 

3.  Au  devoir  qui  incombe  aux  évêques  et  aux  prêtres 
correspond,  chez  les  fidèles,  l'obligation  de  concourir  à 
la  fondation  et  à  l'entretien  des  écoles  catholiques. 

Lorsqu'il  s'agit  de  la  fondation  et  de  l'entretien  des 
séminaires,  le  droit  canon  prévoit  et  impose  même,  en 
cas  de  besoin,  des  taxes  que  l'évêque  prélèvera  sur  les 
revenus  ecclésiastiques.  Pour  les  écoles  catholiques, 
l'Église  s'en  remet  à  la  générosité  des  fidèles. 

Le  droit  spécifie  ce  point  particulier  de  la  morale 
catholique  que  les  exigences  du  temps  présent  ont 
ajouté  aux  anciennes  et  traditionnelles  obligations  de 
charité.  Il  est  à  remarquer  que  le  droit  ecclésiastique 
parle  rarement  des  obligations  charitables  :  le  fait  qu'il 
consacre  un  paragraphe  spécial  du  Gode  à  l'obligation 
qu'ont  les  fidèles  d'entretenir  de  leurs  propres  res- 
sources les  écoles  catholiques  de  toute  espèce  marque 
avec  plus  de  force  la  gravité  de  ce  devoir. 

5°  Bref  aperça  sur  la  législation  canonique  des  sémi- 
naires. —  Les  écoles  relevant  par  excellence  de  l'auto- 
rité de  l'Église  sont  les  séminaires.  On  ne  peut  se  dis- 
penser de  rappeler  ici  brièvement  quels  principes 
régissent  l'établissement,  la  direction  et  la  marche  des 
séminaires  de  l'Église  catholique.  Les  séminaires  sont 
des  maisons  d'instruction  et  d'éducation  cléricales  :  on 
y  forme  les  aspirants  au  sacerdoce. 

On  comprend  que  l'Église  se  réserve  un  droit  absolu 
et  exclusif  à  l'égard  des  séminaires  :  l'œuvre  des  sémi- 
naires appartient  en  propre  à  la  mission  spirituelle  et 
surnaturelle  de  l'Église.  Aussi,  dès  le  vie  siècle,  voyons- 
nous  des  maisons  de  formation  sous  la  direction  immé- 
diate des  évêques  :  c'est  la  maison  épiscopale,  la 
maison  de  l'Église,  cf.  IIe  concile  de  Tolède  (527), 
can.  1 ,  dans  Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  n, 
p.  1082.  Voir  aussi  IVe  concile  de  Tolède,  can.  24, 
ibid.,  t.  m,  p.  271  :  Ceux  qui,  encore  enfants,  ont 
été  voués  par  leurs  parents  à  l'état  ecclésiastique  aus- 
sitôt après  avoir  reçu  la  tonsure  ou  les  fonctions  de  lec- 
teur, seront  logés  dans  une  maison  dépendante  de 
l'Église,  pour  y  être  élevés  par  le  préposé,  sous  les  yeux 
de  l'évêque.  ••  Charlemagne  sanctionna  un  usage  déjà 
ancien  en  reconnaissant  officiellement  aux  évêques  le 
privilège  d'éduquer  les  clercs.  Si  les  universités  du 
Moyen  Age  supplantèrent  les  séminaires,  avec  lesquels 
d'ailleurs  elles  se  confondaient  parfois,  le  concile  de 
Trente  prit  les  mesures  théoriques  pour  remédier  à 
l'état  de  choses.  Dans  sa  session  xxm.  c.  xviii.  il  pres- 
crit, au  sujet  de  l'éducation  des  clercs,  une  réforme 
complète.  On  doit  établir  auprès  de  chaque  cathédrale 
un  séminaire  dans  lequel  les  jeunes  gens  qui  se  desti- 
nent au  sacerdoce  recevront  l'éducation  religieuse  et 
l'instruction  dans  les  sciences  ecclésiastiques.  Le 
décret  du  concile  énumère  dans  le  détail  les  conditions 
requises  de  la  part  des  aspirants  au  sacerdoce,  par  rap- 
port aux  études,  aux  exercices  de  piété,  à  la  pratique 
des  sacrements.  Il  règle  aussi  les  questions  d'ordre 
purement  administratif  et  temporel.  Eu  un  mot,  il 
légifère  de  plein  droit  sur  les  personnes  et  les  choses 
que  peut  embrasser  sans  contrôle  le  magistère  dogma- 
tique, moral  et  disciplinaire  de  l'Église.  Les  séminaires, 
maisons  de  l'Église,  sont  donc  de  plein  droit  et  exclusi- 
vement soumis  à  la  direction  ecclésiastique,  quant  à  la 
totalité  même  des  enseignements  qu'y  reçoivent  les 
jeunes  clercs. 

Dans  le  Syllabus,  Pie  IX  avait  déjà  condamné  les 
prétentions  du  pouvoir  civil,  jaloux  de  s'immiscer  dans 
l'administration  des  séminaires  et  l'organisation  des 


études  cléricales.  Prop.  46.  Même  dans  les  séminaires 
des  clercs,  la  méthode  à  suivre  dans  les  études  est  soumise 
à  l'autorité  civile.  Denz.-Banw.,  1746.  Prop.  33.  Il  n'ap- 
partient pas  uniquement  par  droit  propre  et  naturel  à  la 
juridiction  ecclésiastique  de  diriger  l'enseignement  des 
choses  théologiques.  Ibid.,  n.   1733. 

Les  séminaires  forment  ainsi  une  catégorie  tou!  i 
fait  à  part  parmi  les  établissements  scolaires.  Aussi  le 
Code  consacre  tout  un  titre  spécial  aux  séminaires,  le 
tit.  xxi.  Il  n'entre  pas  dans  le  but  et  l'esprit  de  cet 
article  d'aborder  le  commentaire  des  vingt  canons  qui 
le  composent.  Mais  il  convient  de  signaler  quelques 
particularités  fixant  la  doctrine  ou  précisant  la  disci- 
pline catholique  : 

Can.  1 352  :  Ces  t  le  droit  propre  et  exclusif  de  l'Église  d'éle- 
ver ceux  (lui  désirent  se  vouer  au  ministère  ecclésiastique. 

Can.  1353  :  Les  prêtres,  et  surtout  les  curés,  doivent 
prendre  un  soin  tout  particulier  des  enfants  qui  fournissent 
les  signes  de  vocation  ecclésiastique  :  ils  écarteront  d'eux 
les  contagions  du  siècle,  les  formeront  à  la  piété,  leur  incul- 
queront les  premiers  rudiments  des  lettres  et  favoriseront 
en  eux  le  germe  de  la  vocation  divine. 

Le  canon  1354  prévoit  la  fondation  d'un  séminaire 
par  diocèse:  les  plus  grands  diocèses  devront  avoir 
deux  séminaires,  le  grand  et  le  petit  séminaire.  A 
défaut  de  séminaire  diocésain,  les  élèves  seront  envoyés 
par  les  évêques,  dans  le  séminaire  d'un  autre  diocèse 
ou.  s'il  existe,  dans  le  séminaire  inlerdiocésain. 

Les  canons  1355  et  1356  sont  extrêmement  intéres- 
sants :  ils  confirment  les  dispositions  prises  par  le 
concile  de  Trente,  par  Benoît  XIII  et  par  Benoît  XIV, 
en  vue  d'assurer  la  vie  matérielle  des  séminaires. 

Can.  1355  :  En  vue  de  fonder  sou  séminaire  et  de  nourrir 
les  élèves,  si  les  revenu;  affectés  spécialement  à  cet  objet 
font  défaut,  l'évêque  peut  : 

1°  Obliger  les  cures  et  les  autres  recteurs  d'églises,  même 
exempts,  à  quêter,  à  certains  jours  donnés,  dans  leur  e_ihse 
à  cette  intention; 

2°  Imposer  dans  tout  son  diocèse  un  impôt  ou  taxe; 

3°  En  cas  d'insuffisance  de  ces  revenus,  attribuer  au  sémi- 
naire certains  bénéfices  simples.  (On  appelle  bénéfice  simple, 
celui  qui  est  attaché  à  une  fonction  non  résidentielle  : 
cf.  can.  1411,3».) 

Le  canon  1357  rapporte  à  l'autorité  épiscopale  tout 
ce  qui  touche  à  l'administration  et  à  la  direction  des 
séminaires  et  rappelle  aux  évêques  avec  quelle  sollici- 
tude leur  zèle  pastoral  doit  veiller  à  la  marche  de  ces 
établissements  et  aux  progrès  des  séminaristes  eux- 
mêmes  dans  la  science  et  dans  la  perfection.  Les  canons 
suivants  touchent  à  l'administration  intérieure  des 
séminaires  et  à  la  direction  spirituelle  des  séminaristes. 

Il  est  intéressant  de  relever  exactement  les  disposi- 
tions de  la  discipline  ecclésiastique  relative  aux  études 
dans  les  grands  séminaires  : 

Can.  1365.  §  1.  Les  élèves  devront  étudier  au  m:>ins  deux 
années  complètes  la  philosophie  rationnelle  et  les  sciences 
annexes. 

§  2.  Le  cours  de  théologie  durera  au  moins  quatre  années; 
outre  la  théologie  dogmatique  et  morale  il  doit  comporter 
surtout  l'étude  il?  l'Écriture  sainte,  de  l'histoire  ecclésias- 
tique, du  droit  canonique,  de  la  liturgie,  de  l'éloquence 
sacrée  et  du  chant  ecclésiastique. 

§  3.  II  y  aura  également  des  leçons  de  théologie  pastorale, 
'i.s  seront  annexés  des  exercices  pratiques,  surtout 
in  ce  qui  concerne  les  catéchisai  ■>  des  enfants  ou  des  autres 
personnes,  les  confessions,  la  visite  des  malades  et  l'assis- 
tance des  m  iribonds. 

Can.  1366.  S  I-  Pour  les  fonctions  de  professeurs  dans  les 
i -iices  philosophiques,  théologiques  et  juri- 
diques, ceux-là  doivent  être,  toutes  cln>ses  égales  d'ailleurs, 
préférés  par  l'évêque  et  les  délégués,  qui  ont  conquis  le 
diplôme  de  docteur  dans  une  université  ou  une  faculté 
reconnue  par  le  Saint-Siège  ou,  s'il  s'agit  de  religieux,  ceux-là 
qui  ont  rcyu  de  leur  supérieur  majeur  une  attestation  équi- 
valente. 

S  2.  Les  professeurs  devront  absolument,  en  ce  qui  con- 
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cerne  les  études  de  philosophie  rationnelle  et  de  théologie  et 
la  formation  des  élèï  es  dans  ces  sciences,  retenir  la  méthode, 
la  doctrine  et  les  principes  du  Docteur  angélîque  et  s'y 
confoimer  religieusement. 

L'insistance  avec  laquelle  l'Eglise  impose  l'étude  de 
la  philosophie  et  de  la  théologie  de  saint  Thomas 
d'Aquin  csi  remarquable.  Le  Code  (can.  589)  l'avait 
déjà  imposée  aux  religieux. 

Y.  Les  universités  catholiqi  es  (can.  1376-1380). 
—  Parmi  les  écoles  dépendant  de  l'Église,  le  Code  fait 
une  place  à  part  aux  facultés  et  universités. 

L'université  s'adresse  à  l'élite.  C'est  elle  qui  forme 
la  classe  dirigeante,  en  lui  donnant  le  couronnement  de 
l'instruction  et  de  l'éducation  et  en  la  préparant  immé- 
diatement aux  luttes  de  la  vie.  L'influence  d'une  uni- 
versité ou  d'une  faculté  dépasse  donc  de  beaucoup  l'in- 
fluence d'une  école  même  secondaire.  Parmi  les  facul- 
tés, il  faut  de  plus  faire  une  place  tout  à  fait  à  part  aux 
facultés  canoniques.  On  appelle  facultés  canoniques 
celles  qui  préparent  les  clercs  aux  grades  propres  aux 
études  ecclésiastiques  :  théologie,  philosophie  scolas- 
tique,  droit  canon,  etc.  L'importance  de  telles  institu- 
tions éclate  aux  yeux  de  tous;  ne  s'agit-il  pas  d'y  pré- 
parer l'élite  du  clergé?  Au  bon  fonctionnement  des  uni- 
versités catholiques  et  très  particulièrement  des  facul- 
tés canoniques  est  intimement  lié,  dans  le  monde  chré- 
tien, le  maintien  de  la  foi  et  des  moeurs.  Rien  d'éton- 
nant donc  qu'un  régime  spécial  soit  indiqué  dans  le 
droit  ecclésiastique,  relativement  aux  universités  et 
facultés  catholiques. 

1"  Fondation  et  régime  des  universités  catholiques.  — 
Il  s'agit  d'institutions  de  haute  importance  dans  l'É- 
glise. Aussi,  le  Saint-Siège  ne  croit  pas  faire  injure  aux 
évèques  en  se  réservant  à  lui-même  la  constitution 
des  facultés  catholiques  et  l'approbation  de  leurs  sta- 
tuts. Le  canon  137f>  est  explicite  à  cet  égard  :  §  1.  /.« 
constitution  canonique  d'une  université  ou  d'une  faculté 
catholique  est  réservée  au  Siège  apostolique.  —  §  2.  Une 
université  ou  une  faculté  catholique,  même  confiée  à  des 
ordres  religieux  quelconques,  doit  avoir  ses  statuts 
approuvés  par  le  Siège  apostolique. 

L'incise  relative  aux  ordres  religieux  marque  expres- 
sément qu'aucune  exemption  n'existe  en  leur  faveur 
vis-à-vis  de  l'autorité  exclusive  que  le  Saint-Siège 
entend  se  réserver  pour  la  constitution  des  facultés 
catholiques  et  l'approbation  de  leurs  statuts.  Certes, 
Rome  désire  vivement  promouvoir  les  études  supé- 
rieures, même  chez  et  par  les  religieux,  mais  elle  entend 
bien  avoir  la  haute  main  sur  l'enseignement  supérieur, 
afin  de  le  maintenir  et  dans  le  chemin  de  l'orthodoxie 
et  dans  celui  de  la  science. 

Cette  haute  surveillance  n'implique  aucune  con- 
trainte dans  le  domaine  scientifique.  La  foi  sauvegar- 
dée, les  professeurs  restent  libres  de  leurs  opinions  et 
de  leurs  recherches.  L'Église  protège  cette  liberté  en 
assimilant  ses  professeurs  séculiers  laïques,  quant  à  la 
stabilité  de  leur  situation,  aux  curés  qu'elle  veut  ina- 
movibles dans  leurs  paroisses,  sauf  raisons  canoniques. 
Une  situation  aussi  privilégiée  comporte,  pour  cens  qui 
en  bénéficient,  des  devoirs  correspondants. 

11  n'est  au  pouvoir  d'aucune  autorité  inférieure  au 
Saint-Siège  de  modifier  les  slaluts  d'une  université  ou 
d'une  faculté.  1  m  chancelier  est  nommé  par  le  pape 
dans  chaque  université  catholique  pour  veiller  immé- 
diatement sur  la  bonne  marche  de  l'institution  et  pour 
prendre  les  mesures  opportunes  qu'imposent  parfois 
les  événements  inopinés;  un  conseil  d'évêques  est  ins- 
titué pour  assurer  la  vie  matérielle,  morale  et  intellec 
tuelle  de  l'université  dont  ils  s.. ni  les  protecteurs;  mais 
aucune  décision  définitive,  non  prévue  par  les  slaluls, 
ne  peut  être  prise  par  eux.  si  elle  n'est  sanctionnée 
ensuite  par  Rome.  L'autorité  compétente  a  Rome 
pour  régler  tout  ce  qui  touche  aux   universités  catho- 


liques, est  la  Congrégation  des  séminaires  cl  universités. 

2°  Collation  des  grades  canoniques.  —  L'Église,  dans 
le  Code,  consacre  un  article  spécial  à  la  collation  des 
grades  canoniques.  C'est  l'élite  du  clergé  qui  est  appe- 
lée à  recevoir  ces  grades,  couronnement  d'études  supé- 
rieures. Ces  grades  confèrent  certains  privilèges  dans 
l'Église  :  il  faut  qu'ils  ne  soient  accordes  qu'à  des 
sujets  vraiment  méritants  par  leur  science.  Pour  éviter 
les  surprises  et  le  favoritisme,  pour  indiquer  surtout 
son  intention  formelle,  le  Code  stipule  que  personne  ne 
peu!  conférer  des  grades  académiques  qui  ont  des  effets 
canoniques  dans  l'Église,  si  ce  n'est  en  vertu  d'une  per- 
mission concédée  par  le  Siège  apostolique  (Can.  1377). 

lui  fait,  les  professeurs  font  subir  aux  candidats  les 
examens  prévus  par  les  statuts,  et  les  sujets  reconnus 
aptes  reçoivent  du  délégué  du  Saint-Siège  le  diplôme 
leur  conférant  le  grade  conquis.  Dans  les  universités 
où  les  professeurs  ne  sont  point  religieux,  il  appartient 
au  chancelier  de  conférer,  au  nom  du  Saint-Siège,  les 
grades  canoniques;  dans  les  universités  confiées  aux 
religieux,  c'est  ordinairement  au  supérieur  général  que 
va  la  délégation  pontificale. 

3°  Les  privilèges  des  docteurs.  -  Les  grades  cano- 
niques comprennent,  comme  les  grades  universitaires 
en  général,  le  baccalauréat,  la  licence,  le  doctorat. 
L'Église  veut  que  ses  docteurs  soient  particulièrement 
considérés,  non  seulement  des  fidèles,  mais  encore  des 
autorités  ecclésiastiques.  Aussi,  leur  confère-t-elle  cer- 
tains privilèges,  que  le  nouveau  droit  récapitule  briève- 
ment dans  le  canon  1378  :  «  Les  docteurs,  en  dehors  des 
fonctions  sacrées,  ont  le  droit  de  porter  l'anneau  orné 
d'une  pierre  et  la  barrette  doctorale.  De  plus,  sont 
maintenues  les  prescriptions  des  saints  canon  s,. statua  ut 
que,  dans  la  collation  de  certains  offices  et  bénéfices, 
l'évêque  devra  préférer  parmi  les  candidats  lui  parais- 
sant présenter  des  garanties  égales,  ceux  qui  ont  obte- 
nus la  licence  ou  le  doctorat.  »  Nous  ne  faisons  que 
signaler  ces  dispositions  du  Code  qui  témoignent  de  la 
volonté  de  l'Église.  Les  sciences  ecclésiastiques,  la 
théologie  surtout,  sont  appelées  à  donner  a  ceux  qui 
les  possède  ni  plus  complètement,  une  influence  plus 
considérable,  dont  l'écho,  chez  les  fidèles,  doit  être  un 
plus  grand  respect,  une  déférence  particulière,  et  une 
confiance  très  justifiée.  Voir  ici  t.  iv,  col.  1501  sq. 

4°  Rôle  des  universités  catholiques.  —  Les  universités 
catholiques  sont  fondées  avant  tout  pour  la  formation 
de  la  jeunesse  studieuse  catholique,  laïque  et  cléricale  : 
elles  s'adressent  aux  clercs  non  moins  qu'aux  laïques. 
Le  Code  ne  laisse  aucun  doute  à  cet  égard. 

1.  La  jeunesse  laïque  catholique  est  invitée  ù  fréquenter 
nos  universités.  —  Les  règles  concernant  la  fréquenta- 
tion des  écoles  neutres  et  mauvaises,  s'appliquent  aussi 
aux  écoles  secondaires  et  supérieures.  Il  y  a  même  plus 
de  raison  de  se  montrer  sévère  à  mesure  «pie  l'adoles- 
cent avance  en  âge  cl  devient  plus  capable  de-  s'assi 
miler  l'erreur.  A  certains  points  de  vue,  il  y  a  plus  de 
danger  dans  une  université  neutre  ou  hostile  que  dans 
une  simple  école  primaire  :  les  étudiants  ouf  une  vie 
plus  libre  et  plus  exposée  que  les  [ictils  écoliers;  les 
cours  qu'ils  fréquentent  amènent  plus  facilement  la 
discussion  sur  le  terrain  religieux. C'est  donc  une-  véri- 
table œuvre  de  préservation  et  île  préparation  qu'accom- 
plissent les  universités  catholiques  a  l'égard  de  la 
jeunesse.   Cf.   Concile  sud  américain,   n.   695. 

2.  Vis-à-vis  de  la  jeunesse  qui  les  fréquente,  les 
universités  catholiques  jouenl  encore  le  rôle  d'écoles 
normales  supérieures  de  l'enseignement  libre,  lui  fon- 
dant les  facultés  libres,  les  évêques  Français  avaient 
surtout  en  vue  de  : 

Pourvoir  a  la  préparation  de  bons  professeurs,  munis  de 

grades  ci  licenciés,  i les  collèges   libres.  Déjà  depuis 

longtemps,  l'École  des  carmes,  à  Paris,  l'École  des  char- 
treux, à  Lyon,  et,  depuis  1871,  l'école  Saint-Aubin,  à  Mon- 
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gazon,  puis  a  Angers,  tendaient  à  cette  fin;  mais  ou,  comme 
à  l'École  des  carmes,  on  dépendait  étroitement  de  l'enseigne- 
ment universitaire,  ou  l'on  devait  se  contenter  de  peu  de 
maîtres  et  de  peu  de  cours.  Cependant  l'enseignement  supé- 
rieur de  l'État  marchait  à  une  transformation  toute  profes- 
sionnelle :  par  les  cours  fermés,  par  les  maîtrises  de  confé- 
rences, voire  par  le  caractère  plus  scientifique,  plus  tech- 
nique, des  cours  publics,  les  facultés  officielles  devenaient 
peu  à  peu  de  vraies  écoles  préparatoires;  grâce  aux  avan- 
tages qu'on  leur  promettait,  grâce  à  l'institution  des  bour- 
siers, les  candidats  aux  grades  et  aux  fonctions  universi- 
taires se  multipliaient;  bientôt  le  moindre  collège  municipal 
allait  être,  du  haut  en  bas,  pourvu  de  licenciés.  Il  devenait 
urgent  d'assurer  à  ceux  qui  aspiraient  aux  chaires  de  l'en- 
seignement secondaire  libre  une  formation  égale  et  des 
titres  égaux;  c'est  ce  qn'ont  fait  nos  instituts  catholiques. 
A.  Baudrillart,  dans  Dicl.  de  la  foi  cathol.,  t.  n,  coi.  1043. 

3.  Les  universités  catholiques  visent  encore  à  la  for- 
mation d'une  élite  intellectuelle  dans  te  clergé  : 

A  s'isoler  de  la  culture  générale  contemporaine,  le  savoir 
ecclésiastique  courrait  le  plus  grand  des  périls;  apanage  de 
quelques  individus,  il  serait  pour  le  reste  des  hommes  une 
langue  morte,  et  demeurerait  sans  la  moindre  action  sur  la 
pensée,  bientôt  par  conséquent  sur  la  vie.  Donc  il  faut  que, 
dans  le  clergé,  tous  ceux  qui  sont  susceptibles  de  recevoir 
cette  culture  supérieure  la  reçoivent  et  il  faut  qu'ils  la 
reçoivent  véritablement  supérieure.  Id.,  ibid.,  col.  Intl. 
Former  l'élite  du  clergé,  de  façon  à  le  rendre  capable  de  dis- 
cuter les  erreurs  sans  se  laisser  entacher  par  elles,  voilà  «  ce 
qui  constitue  la  plus  haute  mission  des  universités  catho- 
liques; elles  représentent  et  soutiennent  la  doctrine  chré- 
tienne dans  son  intégrité,  en  face  de  ses  ennemis  déclarés  et 
de  ses  faux  défenseurs  ».  Id.,  ibid.,  col.  1045. 

C'est  surtout  dans  les  sciences  ecclésiastiques  que 
l'Église  désire  voir  s'instruire  le  clergé.  Les  docteurs, 
les  licenciés  en  théologie  et  en  droit  canon  ne  sont  pas 
tous  appelés  à  devenir  professeurs.  La  théologie  est 
nécessaire  dans  le  ministère  :  le  droit  canonique  est 
indispensable  pour  la  bonne  administration  d'une 
paroisse.  Plus  il  y  aura  de  piètres  instruits  dans  les 
sciences  sacrées  et  plus  la  foi  sera  vivante  et  agissante 
dans  le  peuple  chrétien  :  «  II  est  à  souhaiter,  dit  le 
canon  1380,  que  les  évèques,  s'inspirant  des  règles  de 
la  prudence,  envoient  leurs  clercs  les  plus  remarqua- 
bles par  la  piété  et  l'intelligence,  suivre  les  cours  d'une 
université  ou  d'une  faculté  fondée  ou  approuvée  par 
l'Église,  afin  d'y  parfaire  leurs  études,  et  principale- 
ment leurs  études  en  philosophie,  théologie  et  droit 
canonique,  et  d'y  conquérir  les  grades  académiques.  • 

4.  Le  cardinal  Baudrillart  ajoute  que  les  universités 
catholiques  doivent  être  des  foyers  chrétiens  de  haute 
science,  nantis  d'une  véritable  mission  doctrinale. 

Foyers  chrétiens  de  haute  science,  les  universités  de 
l'Église  le  sont  et  par  les  professeurs  de  haute  valeur 
qu'elles  accueillent  dans  leurs  chaires,  et  par  les  publi- 
cations scientifiques  qui  émanent  de  ces  maîtres.  On 
aimerait  sans  doute  à  connaître  le  développement  que 
les  faits  ont  donné  en  France  à  ce  double  programme 
de  nos  facultés  libres.  Le  cardinal  Baudrillart  l'a  rap- 
pelé avec  la  compétence  très  particulière  qui  appar- 
tient au  recteur  de  l'Institut  catholique  de  Paris. 

Il  faut,  avant  tout,  que,  dans  toutes  les  branches  de 
la  science,  il  y  ait  des  professeurs  remarquables  se  dis- 
tinguant par  l'amour  de  la  vérité  et  concentrant  leurs 
efforts  sur  la  défense  et  l'apologie  de  la  foi  chrétienne. 

VI.  Les  droits  de  l'Église  vis-a-vis  des  écoles 
(can.  1381).  —  Le  canon  1381  ne  souffre  aucune  diffi- 
culté d'interprétation  ;  il  s'explique  de  lui-même  et  nul, 
parmi  les  catholiques,  ne  peut  songer  à  en  contester 
le  bien  fondé  ou  à  en  restreindre  la  portée. 

\  oici  les  textes  de  ce  canon  : 

g  1.  Dans  n'importe  quelle  école  (catholique  ou  non), 
la  formation  de  la  jeunesse  est  soumise  à  l'autorité  et  au 
contrôle  de  V Église. 

§  2.  C'est  le  droit  et  le  devoir  des  Ordinaires  de  sur- 
veiller  toutes  les  écoles,  de  telle  manière  qu'il  ne  s'y  passe 


ou  qu'il  ne  s'y  enseigne  rien  contre  la  foi  ou  contre  les 
mœurs. 

§  3.  C'est  également  le  droit  des  évèques  d'approuver 
les  maîtres  et  les  livres  dans  l'enseignement  religieux; 
c'est  leur  droit  d'exclure  positivement,  au  nom  de  la 
religion  et  des  bonnes  mœurs,  les  maîtres  et  les  livres 
dangereux. 

Quelques  indications  sur  les  points  concrets  indi- 
ques dans  ce  texte,  ne  seront  toutefois  pas  super- 
flus. 

1°  Autorité  et  contrôle.  —  Le  paragraphe  premier 
rappelle  le  droit  de  l'Église,  autorité  directe  en  ce  qui 
concerne  l'enseignement  religieux,  contrôle  indirect 
en  ce  qui  concerne  l'enseignement  profane. 

Toutefois,  puisque  le  droit  canonique  envisage  ici 
plus  spécialement  les  faits,  il  ne  sera  pas  inutile  d'in- 
diquer comment  les  faits  eux-mêmes  justifient  l'inter- 
vention de  l'Église  en  matière  d'enseignement. 

L'instituteur  religieux  dans  ses  convictions,  ses  pra- 
tiques et  son  enseignement,  c'est,  avons-nous  dit, 
l'idéal  auquel  il  faut  tendre.  Néanmoins  cet  institu- 
teur idéal  lui-même  serait  sujet  à  caution,  si  le  contrôle 
de  l'Église  ne  pouvait  s'exercer  sur  son  enseignement. 
Supposez  que  le  contrôle  de  l'Église  soit  absent  de 
l'instruction  donnée  à  l'école,  il  n'y  aura  plus  aucune 
garantie  sérieuse  que  cet  enseignement  restera  dans 
les  limites  de  l'orthodoxie. 

2°  Sujet  de  l'autorité,  l'évêque  dans  son  diocèse-.  — 
Le  paragraphe  deuxième  indique  le  sujet  en  qui  réside 
concrètement  ce  droit  de  l'Église  :  c'est  l'évêque.  Par 
sa  fonction,  il  veille  sur  l'intégrité  de  la  doctrine  et  de 
la  morale  catholique  :  c'est  donc  à  lui  tout  naturelle- 
ment qu'est  dévolu  le  droit  de  surveillance  de  toutes 
les  écoles. 

Les  évèques  et  les  Ordinaires  doivent  avoir,  dans  toutes 
tes  écoles,  la  liberté  absolue  de  diriger  l'enseignement  catho- 
lique sur  la  foi  et  les  mœurs,  et  l'éducation  religieuse  inté- 
grale des  jeunes  catholiques.  En  outre,  pour  aucun  motif,  on 
ne  peut  entraver  la  vigilance,  que  leur  impose  leur  minis- 
tère, ni  les  empêcher  de  contrôler  la  conformité  de  l'enseigne- 
ment, donné  sur  chaque  matière,  avec  la  religion  catholique. 
Concile  sud-américain,  n.  674. 

Les  évèques  ont  le  droit  de  visiter,  sans  restriction,  les 
écoles  des  pauvres,  dans  les  missions  et  dans  les  paroisses 
régulières  et   séculières.    Constitution   Romanos   pontifices. 

Ne  vous  lassez  pas  d'avertir  les  pères  de  famille  et  d'in- 
sister auprès  d'eux  pour  qu'ils  ne  permettent  pas  à  leurs 
enfants  de  fréquenter  les  écoles  où  il  est  à  craindre  que  la  foi 
ne  soit  en  péril.  Léon  XIII,  encycl.  Quod  mullum,  aux 
évèques  de  Hongrie. 

Il  faut  que  les  pasteurs,  par  tous  moyens  et  efforts  en  leur 
pouvoir,  préservent  leur  troupeau  de  toute  contagion  des 
écoles  publiques.  Instruction  du  Saint-Office,  24  novembre 
1875,  aux  évèques  des  États-Unis. 

Tous  ces  textes  indiquent  nettement  la  volonté  de 
l'Église  de  s'en  remettre  à  l'autorité  et  à  la  vigilance 
des  évèques. 

3°  Objet  sur  lequel  s'exerce  l'autorité  et  le  contrôle 
de  l'Église.  —  Les  évèques  doivent  approuver  les 
maîtres  chargés  de  donner  l'enseignement  religieux  et 
indiquer  les  livres  propres  à  cet  enseignement;  exclure 
les  maîtres  et  les  livres  qui,  dans  l'enseignement  pro- 
fane, constitueraient  un  danger. 

L'Église  a  toujours  revendiqué  ce  droit  dans  le  choix 
des  maîtres  et  des  livres. 

En  ce  qui  concerne  la  méthode  pour  enseigner  la  doctrine 
religieuse,  la  probité  et  la  science  des  maîtres,  le  choix  des 
livres,  l'Église  a  donné  certaines  règles,  fixé  certains  moyens, 
et  elle  l'a  fait  de  plein  droit.  Elle  ne  peut  agir  autrement, 
car  elle  est  soumise  au  grave  devoir  de  veiller  à  ce  que,  dans 
l'enseignement,  rien  ne  se  glisse  de  contraire  à  l'intégrité  de 
la  foi  et  des  mœurs,  rien  qui  nuise  au  peuple  chrétien. 
Léon  XIII,  encycl.  Caritatis,  9  mars  1894. 

1.  Le  choir  des  maîtres.  —  S'il  s'agit  des  maîtres 
enseignant  dans  ses  écoles  à  elle,  l'Eglise  possède  une 
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autorité  directe  sur  leur  choix  et  l'examen  de  leurs 
aptitudes. 

Pour  les  écoles  primaires  relevant  de  la  juridiction  de 
l'Église,  on  ne  doit  prendre  que  des  sujets  qui  aient  donné 
des  preuves  certaines  de  leur  foi  et  de  leurs  mœurs  et  des 
marques  d'aptitude.  Comment  procéder  à  cet  examen?  Il 
appartient  aux  évêques  de  le  régler  en  détail.  Concile  sud- 
américain,  n.  6S3.  Et,  pour  avoir  sous  la  main  un  nombre 
suffisant  de  maîtres  et  de  maîtresses,  auxquels  on  puisse,  sans 
difficulté  confier  l'enseignement  scolaire  catholique  dans  les 
diocèses  ou  provinces  ecclésiastiques,  il  faut  créer,  partout 
ou  c'est  possible,  des  écoles  normales...  (Id.,  n.  681.) 

S'il  s'agit  des  écoles  publiques,  la  nomination  des 

maîtres  échappe  à  l'autorité  de  l'Église;  néanmoins 
l'Église  peut  et  doit  obtenir  des  garanties  de  leur  reli- 
gion et  de  leur  moralité.  Les  modalités  de  ces  garan- 
ties doivent  être  réglées  dans  chaque  pays  par  des 
concordats  scolaires.  On  peut  citer  comme  exemples  du 
genre  :  le  concordat  hadois,  entre  Pie  IX  et  Frédéric, 
le  concordat  autrichien,  entre  Pie  IX  et  François- 
Joseph  II,  le  concordat  monténégrin,  entre  Léon  XIII 
et  Nicolas  Ier,  tous  s'inspirant  des  mêmes  principes, 
avec  des  applications  différentes. 

2.  Les  manuels  scolaires.  —  Le  droit  de  désigner  les 
manuels  d'instruction  religieuse  ne  peut  être  contesté 
à  l'Église  catholique.  Mais  on  s'est  étonné  parfois  des 
condamnât  ions  portées  par  Rome  ou  par  l'épiscopat 
contre  certains  manuels  de  science  profane,  dangereux 
en  quelque  point  pour  la  foi  ou  les  mœurs  des  enfants. 
Pourtant  ce  n'est  là  qu'un  exercice  du  droit  indirect  de 
vigilance  que  possède  l'Église  en  matière  d'enseigne- 
ment. Le  fait  qu'une  autorité  académique  quelconque 
ait  inscrit  des  manuels  dangereux  pour  la  foi  parmi 
les  livres  classiques  à  adopter,  n'implique  nullement 
pour  l'Église  une  obligation  de  s'entendre  avec  l'auto- 
rité civile,  avant  de  réprouver  des  livres  que  cette 
dernière  approuve.  Léon  XIII,  dans  une  lettre  coura- 
geuse, rappelle  cette  vérité  au  président  Grévy  : 

Lorsqu'on  défère  au  Saint-Siège  n'importe  quel  écrit  sus- 
pect de  contenir  des  doctrines  erronées  sur  la  morale  ou  le 
dogme  catholique,  le  Siège  apostolique, qui  a  l'obligation  de 
veiller  à  l'intégrité  de  la  loi  <-t  des  mœurs,  a  coutume  de 
L'examiner  et  de  prononcer  sur  cet  écrit  son  jugement  sans 
en  reluire  compte  à  aucune  autorité  neutre,  car  ce  jugemenl 
faisant  partie  de  la  direction  la  plus  intime  des  âmes  et  de 
la  discipline  intérieure  de  l'Église,  ne  peut  être  lié  par  aucun 
pacte  international,  puisqu'il  est  de  la  compétence  exclush  e 
du  magistère  de  cet  te  même  Église.  Ce  qui  est  arrivé  depuis 
li'.  siècles  les  plus  éloignes  de  l'antiquité,  pour  d'autres 
livres,  arrive  également  pour  les  manuels  que  vous  connai 
se/  :  avant  été  reconnus  contraires  aux  vrais  principes  de  la 
religion,  ils  furent  ranges  parmi  les  livres  dont  la  lecture  est 
défendue  aux  fidèles.  Cette  censure,  qui,  à  peine  publiée 
dans  la  manière  prescrite  par  l'Église,  oblige  les  conscience 
catholiques, a  décidé  les  évêques  à  rappeler  aux  fidèles  leurs 
devoirs  à  ce  propos,  de  la  même  façon  qu'ils  le  font  souvent 
pour  d'antres  pré*  p'es  des  lois  divines  et  ecclésiastiques. 
Nous  ne  pouvons  pas  comprendre  comment,  dans  ce  fait, 
qUl  ne  sortait  pas  iln  terrain  purement  religieux  et  du 
ministère  pastoral,  le  gouvernement  a  pu  trouver  des 
arrière-pensées  politiques  et,  par  suite,  a  procédé  à  des 
mesures  de  rigueur  contre  lesquelles  le  Siège  apostolique  a 
toujours  protesté  et  qui  ne  rencontrent  de  précédents 
qu'aux  époques  de  guerre  ouverte  contre  l'Église... 

Les  évêques  français  ne  tinrent  pas.  en  1909,  un 
autre  langage  : 

I  d'an  droit  inhérent  a  notre  charge  épiseopale,  et 
que  les  lois  et  les  tribunaux  chercheraient  en  vain  à  nous 
contester,  non,  condamnons  collectivement  et  unanime- 
ment certains  li\  i  es  de  classe  qui  soirt  plus  répandus  et  dois 

lesquels  apparaît  davantage  l'esprit  de  mensonge  et  de  déni- 
grement envers  l'Église  catholique,  ses  doctrines  et  son 
histoire... 

Cette  sentence  portée  par  vos  évêques  a  l'autorité  d'un 
Jugement  doctrinal  qui  oblige  tous  les  catholiques  et.  en 

premier  li les  pères  de  famille.  Les  instituteurs,  de  leur 

côté,  ne  poni  roui  pas  ne  pas  en  tenir  compte;  ils  se  condam- 


neraient eux-mêmes  si,  dans  leurs  écoles,  dont  les  élevés  sont 
tous  on   presque  tous  catholiques,  ils  Introduisaient    des 

oli\  laL;es  que  le  pape  et   les  evèqties,  seuls  juges  compel       .    - 

(ai  matière  d'orthodoxie,  ont  formellement  prohibes.  (Lettre 
collective,  14  septembre  1909.) 

1"  Les  œuvres  posl-scolaires.  —  L'originalité,  mieux, 
l'actualité  du  Code  consiste  en  ce  qu'il  prévoit  les 
œuvres  post-scolaires.  Ces  œuvres  sont  indiquées  briè- 
vement :  oratorio,  auxquels  il  faut  rapporter  les 
œuvres  de  piété  proprement  dites,  recreatoria,  pairo- 
nalus,  dont  il  n'est  point  difficile  de  trouver  l'applica- 
tion aux  œuvres  du  dimanche  et  du  jeudi  pour  la  jeu- 
nesse des  deux  sexes,  mais  encore  cl  d'une  manière 
plus  générale,  scholas  quaslibet,  toute  sotte  d'études 
post-scolaires  et  en  marge  îles  écoles  régulières.  Le 
canon  1382  qui  fait  cette  énumération  affirme  pour 
l'évêque  le  droit  de  visite  et  de  contrôle  dans  toutes 
ces  institutions  : 

Les  Ordinaires  des  lieux,  soit  par  eux-mêmes,  soit 
par  d'autres,  pourront  aussi  inspecter  toutes  écoles, 
oratoires,  cercles,  patronages,  etc....  en  ce  qui  concerne 
l'instruction  religieuse  et  la  morale,  lie  cette  inspec- 
tion les  écoles  dirigées  par  des  religieux  ne  sont  pas 
exemptes,  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'écoles  fermées 
réservées  aux  seuls  membres  d'une  société  religieuse.  » 

Sources.  —  I.  Codex  juris  canonici(l.  III.  tit.  xxn,  De 
scholis).  —  Les  sources  indiquées  en  note,  par  le  cardinal 
Gasparri,  dans  l'édition  annotée  du  (.ode  (édit.  grand 
format,  p.  400-403),  sont  publiées  in  extenso  par  le  même 
auteur  dans  le  recueil  Codicis  juris  canonici  fontes,  6  vol. 
in-8°,  Rome,  1926-1932.  En  s'y  référant,  on  se  rappellera 
que  les  documents  sont  ainsi  disposés  :  1 .  Conciles  généraux; 
2.  Actes  des  papes;  ?>.  Actes  de  la  Curie  romaine,  congré- 
gations, tribunaux,  offices.  Dans  chacune  de  ces  sections, 
tes  documents  sont  alignés  par  ordre  chronologique. 

IL  .Sources  principales  consul  1res  dons  cet  article.  On  les 
trouvera  tout  d'abord  dans  le  recueil  de  Mgr  Nègre.  Ce  re- 
cueil étant  désormais  très  difficile  à  se  procurer,  on  consul- 
tera : 

I"  Actes  de  l'ie  IX.  —  Lettres  Maximse  quidem,  aux  évê- 
ques de  Bavière,  18  août  1861,  Colleclio  Lacensis,  t.  v. 
col.  1198;  <:um  non  sine,  à  l'archevêque  de  Fribourg-en-B-, 
14  juillet  1864;  Sgllabus,  prop.  15,  17,  18,  Denz.-Bannw., 
n.  1745,  1717.  1718:  cncycl.  Quanta  cura,  8  décembre  1864, 
ibid.,  n.  1691,  1695. 

2"  Actes  de  Léon  XIII.  —  Lettres  au  cardinal  vicaire 
Monaco  La  Valelta.  26  juin  1878  et  20  mais  1879,  .tc/« 
sanctœ  Sedis  'A.  s.  s.i.  t.  m.  p.  07,  529;  Allocution  consis- 
toriale  aux  évêques  belges,  20  août  issu,  Analecta  juris 
l'outil..  169e  livraison,  p.  oit;  Lettre  au  roi  des  la-lges, 
1  novembre  1879,  ibid.,  p.  517;  Lettre  à  l'épiscopat  belge, 
I.icel  niulla,  .',  août  1881,  -1.  S.  S.,  t.  xiv.  p.  1  lô  ;  Constitu- 
tion Romanos  pontifices,  aux  évêques  et  aux  missionnaires 
d'Angleterre  et  d'Ecosse,  8  mai  1881,  A.  S.  S.,  t.  XIII, 
p.  481  ;  Lettre  a  M.  le  Président  de  la  République  française 
(Grévy),  12  mai  1883,  édition  des  Lettres  apostoliques  de 
Léon  XIII,  Bonne  Presse,  t.  VI,  p.  241;  Encycl.  Xobilissima 
Gallorum  gens,  8  février  1884,  .1.  .S'.  S.,t.xvi,p. 241  (Lettres 
apost.,  t.  1,  p.  2210;  Encycl.  Quod  multum,  aux  évêques  de 
Hongrie,  22  août  1886,  .1.  .S'.  .S.,  t.  xtx,  p.  97  il. étires  apost., 
t.  11,  p.  82);  Encycl.  0/fwio  sanelissimo,  aux  évêques  de 
Bavière,  22  décembre  1887,  .1.  .S'.  S.,  I.  \\.  p.  257  (Lettres 
apost.,  1.  n,  p.  116);  Lettre  Quee  conjunctive,  aux  évêques 
de  la  province  de  New-York,  23  mai  1892,  A.  S.  S.,  t.  xxiv, 
p.  659;  Lettre  Clara  sœpenumero,  au  cardinal  Gibbons, 
31  mai  1893,  -t.  N.  S.,  t.  xxv,  p.  71::  (Lettres  apost.,  t.  m, 
p.  196i;  Encycl.  Caritalis  provideniiœque  nostrœ,  aux  évê- 
ques de  Pologne,  19  mars  1894,  t.  S.  S.,  I.  XXVI,  p.  523 
(Lettres  apost.,  t.  iv,  p.  60);  Encycl.  Militantis  Ecclesise, 
aux  évêques  d'Autriche  et  d'Allemagne  sur  le  centenaire  du 
bienh.  Pierre  Canisius,  1"  août  1897,  A.  N.  S..  I.  xxx,  p.  3 
(  Lettres  apost.,  t.  v,  p.  190);  Encycl.  Aflari  nos,  sur  les  écoles 
du  Maniloba,  8  décembre  1897,  .1.  .S'.  .S'.,  t.  xxx,  p.  356 
(Lettres  apost.,  t.  v,  p.  220). 

On  trouve  également  des  déclarations  intéressant  la 
question  scolaire  dans  :  Bref  Sœpenumero  considérantes, 
18  août  18S3,  sur  les  études  historiques,  .1.  .s.  .s'.,  t.  xvi, 
I>.  49  (Lettres  apost.,  t.  1,  11.  196):  Encycl.  Humanum  </enus, 
211  avril  1881.  A.  S.  S.,  I.  XVI,  p.  117  (Lettres  upi>st.,  t.  I, 
p.  212);  Encycl.  Libéria!  prœstantissimum,  20  juin  1888, 
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A.  S.  S.,  ;.  xx,  p.  593  iLetlres  apost.,  t.  il,  p.  172);  Encycl. 
Exeunte  jam  anno,  25  décembre  1S8S  {Lettres  apost.,  t.  n. 
p.  226 1;  Encycl.  Sapientiœ  chrislianœ,  10  janvier  1890, 
A.  S.  S.,  t.  xxii,  p.  3S5  :  Lettres  aposl.,t.  il,  p.  262i:  Encycl. 
Rerum  norarum,  16  mai  1891,  A.  S.  S.,  t.  xxm.  p.  641 
(Lettres  apost..  t.  m,  p.  1S>. 

3-  Actes  (•  Pie  A.  Encycl.  Acerfw  nùnis,  15  avril  1905, 
A.  S.  S.,  t  xxxvii,  p.  613  [Actes  de  S.  S.  Pie  X,  édit.  Bonne 
Presse,  t.  n.  p.  65). 

1  A>  les  de  Pie  XL  -  Encycl.  Rappresenlanti  in  terra, 
31  décembre  1929,  Acta  sanctœ  Sedis  (A.  S.  S.),  31  dé- 
cembre, p.  723  (texte  latin,  Dipini  illiiis  Magistri,  A.  S.  s., 
22  février  1930,  p.  49 1. 

tuments  conciliaires.  —  1.  De  nombreux  conciles 
provinciaux,  auxquels  Léon  XIII  se  réfère  dans  la  constitu- 
tion Romanos  pontifices,  se  sont  tenus  sous  le  pontificat  de 
Pie  IX  et  ont  traité  de  la  question  scolaire.  On  consultera  la 
Collectio  Lacensis,  t.  m,  au  mot  Educatio;  t.  rv,  au  mot 
Schola;  t.  vi.  au  mot  Educatio. 

2.  Sous  le  pontificat  de  Léon  XIII  :  Concile  plénier  de 
l'Amérique  latine  (1899),  approuvé  in  jorma  speciali  par 
Léon  XIII,  le  1«:  janvier  1900,  tit.  ix,  De  ealholica  insti- 
lutione  iuoentutis,  Rome,  typographie  Vaticane,  1902. 

agrégations  romaines.  —  1.  Saint-Office:  Instruc- 
tion aux  évèques  des  États-Unis  de  l'Amérique  du  Nord, 
24  novembre  1875,  dan>  Collectanea  S.  Cr>ng.  de  Propaganda 
Fide,  Rome,  1893,  n. 481, p. 204;  Instruction  aux  évèques  de 
Suisse,  26  mars  1866,  ifci(/.,n.  477.  p.  197.  —  2.  Propagande  : 
Circulaire  aux  évèques  d'Orient,  20  mars  1865,  ibid.,  n.  476, 
p.  196;  aux  évèques  d'Angleterre,  6  avril  1867,  ibid.,  n.  478, 
p.  199;  Instruction  du  2ô  avril  1S6S.  ibid.,  n.  47v.  ;  2 
Circulaire  aux  évèques  d'Irlande,  18  septembre  1819,  ibid., 
n.  469,  p.  192,  aux  archevêques  d'Irlande  1 1841-l.s.'  ' 
dans  la  circulaire  du  7  août  1860.  ibid.,  n.  472,  p.  193; 
Lettre  au  cardinal  Taschereau.  14  mars  1895,  .4.  S.  S., 
t.  xxvm,  p.  3S1.  —  3.  S.  Cong.  du  Concile,  12  janviei  1935, 
.  1935.  p.  145. 

7°  Lettre  collective  de  l'épiscopal  jrançais,  18  sep  tembre  1 908. 

Cet  article,  étant  st. ictement  un  comment? ire  du  Code 
ne  comporte  pas  de  bibliographie  spéciale.  II  est  le  résumé 
de  la  seconde  partie  de  notre  livre  La  question  scolaire  et  les 
principes  théologiques.  Aux  études  indiquées  dans  l'art. 
École,  t.  iv,  col.  2091,  on  ajoutera  le  volun-e  récent  de 
•  cardinal  Verdier,  La  question  scolaire,  Paris,  1934. 
A.   Michel. 

SCOLASTIQUE.  La  scolastique  n'est  pas 

qu'une  simple  méthode;  c'est  la  philosophie  même 
qu'on  enseignait  dans  les  écules  chrétiennes  du  Moyen 
Dictionnaire  pratique  des  connaissances  reli- 
gieuses, t.  vi,  col.  254.  Cette  affirmation,  exacte  en  ce 
qui  concerne  la  philosophie  d'une  époque  déterminée, 
est  nécessairement  trop  exclusive  dès  qu'il  s'agit  d'en- 
visager la  philosophie  comme  ancilla  theologise,  telle 
qu'elle  s'est  manifestée  bien  longtemps  avant  le  Moyen 
A-e.  L'esprit  humain,  en  effet,  ne  -  Lente  de 

recevoir  de  l'Église  les  vérités  révélées,  il  a  voulu  en 
pénétrer  le  sens  et  en  fournir  des  exposés  qui.  s'ils  ne 
dissipent  pas  l'obscurité  essentielle  au  mystère,  du 
moins  en  éliminent  la  contradiction.  On  doit  donc  dire 
que  la  scolastique  est  essentiellement  une  méthode  de 
spéculation  théologique  et  philosophique  visant  à  la 
pénétration  rationnelle  et  à  la  systématisation  des 
vérités  révélées,  à  laide  des  concepts  philosophiques. 
C'est  la  pries  quserens  inlelleclum  de  saint  Anselme, 
dont  il  ne  serait  pas  difficile  de  trouver  des  antécédents 
chez  saint  Augustin.  Cf.  É.  Gilson.  Introduction  à  l'étude 
I  Augustin.  Paris,  1929,  p.  37. 
Cette  méthode  de  spéculation  ne  date  pas  du  xnr 
on  la  trouve  déjà  à  l'époque  patristique  et  elle  se 
prolonge  après  le  Moyen  Age  dans  les  temps  modernes, 
pour  refleurir,  avec  plus  de  vigueur  que  jamais,  aux 
—  I.  La  scolastique  à  l'époque 
patristique.  IL  L'époque  médiévale  (col. 
III.  Les  temps  modernes  (col.  1715).  IV.  La  néo- 
scolastique  (col.  1725).  Dans  notre  exposé,  de  toute 
évidence,  il  ne  s'agit  que  de  tracer  les  lignes  d'un 
cadre  très  général,  dont  la  généralité  même  nous  in- 
terdit de  descendre  dans  les  particularités. 


1.    La    PRÉSCOLASTIQUE    DE    L'ÉPOQUE    PArRISTIQUE. 

—  La  méthode  de  pénétration  rationnelle  et  de  systé- 
matisation des  vérités  révélées  est,  avons-nous  dit. 
aussi  ancienne  que  la  réflexion  dans  l'Église.  Il  faut 
l'envisager  :  1°  En  Orient.  2°  En  Occident. 

1"  En  Orient.  —  Les  apologistes,  particulièrement 
saint  Justin,  saint  Irénée.  les  Cappadociens  et  saint 
Cyrille  d'Alexandrie  ont  donné  des  essais  de  pénétra- 
tion rationnelle  des  vérités  révélées  à  l'aide  des  con- 
cepts de  la  philosophie  grecque,  d'allure  platonisante, 
vulgarisée  à  cette  époque.  Voir  ici  Platonisme  des 
pères,  t.  xii.  col.  2302  sq. 

Le  LTsci  *?/.£>''  d'Origène  est  le  premier  essai  de  sys- 
tématisation des  vérités  révélées.  Dans  l'introduction, 
il  distingue  nettement  les  vérités  elles-mêmes  trans- 
mises par  l'autorité  de  l'Église  et  la  ratio  assertionis,  la 
pénétration  rationnelle  qui  est  l'œuvre  des  théologiens. 
P.  G.,  t.  xi,  col.  110  sq.  Les  catéchèses  de  Cyrille  de 
Jérusalem  constituent,  elles  aussi,  une  présentation 
systématique  de  la  doctrine  révélée.  Il  en  est  de  même 
de  la  Béton  SoYpuxTwy  èia-rou.^  de  Théodoret,  laquelle 
se  trouve  au  1.  V  de  la  x'.zz-r.y.r,:  xaxo(juiOCaç  è-'.-rvj.r. 
P.  G.,  t.  lxxxiii,  col.  439  sq.  Enfin  les  écrits  del'Aréo- 
pagite,  De  hierarchia  caelesli,  De  ecclesiaslica  hierar- 
chia,  De  diuinis  nominibus.  De  mystica  theologia,  sont 
des  fragments  d'une  dogmatique  systématisée,  à  base 
de  philosophie  néoplatonicienne. 

Toutefois,  à  tous  ces  essais  manquait  un  élément 
caractéristique  de  la  scolastique  médiévale,  l'utilisation 
systématique  de  la  dialectique  aristotélicienne.  Sans 
doute,  on  peut  relever  quelques  traces  aristotéliciennes 
chez  Clément  d'Alexandrie,  dans  les  écrivains  de 
l'école  d'Alexandrie  et  chez  saint  Basile,  mais  l'abus 
que  Théodote  le  monarchien  et  les  anoméens  Aétius  et 
Eunomius  avaient  fait  de  la  dialectique  aristotéli- 
cienne avait  jeté  le  discrédit  sur  l'œuvre  du  Stagirite. 
Les  tendances  de  l'école  théologique  d'Antioche 
avaient  une  certaine  affinité  d'élection  avec  l'aristo- 
télisme.  C'est  ainsi  que  les  opuscules  longtemps  attri- 
bués à  saint  Justin,  Qusestiones  et  responstones  ad 
orthodoxos,  Qusestiones  gentilium  ad  christianos,  et 
Confulatio  dogmalum  Aristolelis  emploient  la  dialec- 
tique aristotélicienne  de  telle  façon  qu'on  croirait  lire 
un  scolastique  du  xne  siècle.  Voir  M.  Grabmann,  Ge- 
schichle  der  scholaslischen  Méthode.  Fribourg-en-B..  1. 1, 
1909,  p.  94. 

Les  controverses  christologiques  exigeaient  la  préci- 
sion des  concepts  de  nature  et  de  personne;  elles  eu- 
rent pour  effet  de  ramener  les  théologiens  à  Aristote 
qui  avait  au  moins  ébauché  la  définition  et  les  rapports 
de  ces  concepts.  On  constate  ce  fait  dans  les  quatre 
opuscules  pseudo-justiniens  déjà  cités  et  qui  sont 
œuvre  du  v*  siècle;  voir  également  Hypostase,  t.  vu, 
col.  385-393  et  Hypostatiole  /Union),  col.  ;  - 
Ibas,  qui  traduisit  Théodore  de  Mopsueste  en  syriaque, 
traduisit  aussi  des  écrits  d'Aristote.  Cf.  A.  Baumstark, 
Arisloleles  bei  den  Syrern,  t.  i,  p.  140  sq.  Philopon  dans 
le  IIîC'.  èvâazcdç,  établit  le  trithéisme  trinitaire  et  le 
monophysisme  christologique  en  se  servant  des  con- 
cepts aristotéliciens  de  nature  et  d'individuation.  Sur 
le  S:%'.-r-?z  --_:_  :  -; tùç,  voir  ici  t.  vm,  col.  835, 
où  l'on  trouvera  d'autres  indications  utiles  et  le  résumé 
de  l'enseignement  théologique  de  Philopon,  col.  838. 
Philoxène  de  Mabboug  donne  un  traité  complet  de 
dogmatique  spéculative  dans  son  Tractalus  de  Trini- 
lale  et  incarnatione,  publié  dans  Corp.  script,  christ, 
orient..  Script,  syri.  IIe  série,  t.  xxvn.  Au  point  de  vue 
christologique,  il  convient  de  rappeler  également  le 
De  u'no  ex  Trinitale  incarnato  et  passo,  dans  la  Biblio- 
theca  orienlalis  d'Assémani,  t.  n,  p.  27  sq.,  et  différents 
ouvrages  de  polémiques  antinestorienne  et  antieuty- 
chienne;  voir  ici  t.  xn,  col.  1517-1519.  Dans  le  De 
Trinitale  et  incarnatione,  on  lit  cette  phrase  qui  traduit 
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bien  la  pensée  scolastique  de  l'auteur  :  Ea  quie  sunt 
fttlei  debent  per  scientiam  distingui  et  declarari,  p.  81. 

Léonce  de  Byzance  est  le  type  du  théologien  aristo- 
télicien utilisant  la  philosophie  pour  expliquer  le 
dogme  d'une  façon  orthodoxe.  Voir  ici  t.  ix,  sur  sa 
philosophie,  col.  404-408,  et  sur  les  applications  chris- 
tologiques  de  cette  philosophie,  col.  408-414.  L'aris- 
totélisme  de  Léonce  est  fortement  teinté  d'un  plato- 
nisme, qui  continue  celui  des  commentaires  d'Aristote 
par  le  philosophe  Proclus.  Et  cette  remarque  vaut  pour 
tous  les  aristotéliciens  du  Moyen  Age. 

Saint  Jean  Damascène  est  le  premier  auteur  don- 
nant une  synthèse  théologique  justifiée  par  les  expli- 
cations rationnelles  empruntées  à  la  philosophie.  Son 
ouvrage  capital,  H^yy)  yvwoewç,  La  source  de  la  con- 
naissance, est  divisé  en  trois  parties  :  les  deux  premières 
constituant  une  introduction,  philosophique  et  histo- 
rique, la  troisième,  de  beaucoup  la  plus  longue,  for- 
mant une  dogmatique  à  peu  près  complète.  La  pre- 
mière partie,  KeçâXaia  çiXoaoçtxà,  Chapitres  philoso- 
phiques, contient  surtout  une  série  de  définitions  em- 
pruntées aux  anciens  philosophes,  Aristote,  Porphyre 
et  aux  Pères  de  l'Église  qui,  même  en  philosophie,  sont 
ses  véritables  maîtres.  Le  Damascène  considère  la 
philosophie  comme  la  servante  de  la  philosophie  vraie 
dont  Jésus-Christ  est  le  docteur.  Cette  idée  vient  origi- 
nairement de  Philon,  mais  elle  avait  été  utilisée  par 
Clément  d'Alexandrie  et  Grégoire  de  Nazianze.  La 
deuxième  partie.  Le  Livre  des  hérésies,  n'est  qu'une 
introduction  historique  à  la  théologie.  C'est  un  cata- 
logue  de  cent  trois  hérésies  ou  doctrines  fausses.  La 
troisième  partie.  Exposé  de  la  foi  orthodoxe,  comprend 
c<  nt  chapitres,  répartis  en  quatre  livres  par  les  Latins. 
L'Exposé  de  la  foi  catholique  est  une  explication  métho- 
dique du  symbole  de  Nicée-Constantinople,  sur  le  plan 
qu'avait  adopté  Théodoret  dans  la  0etwv  8oyu.âTO)v  èm- 
to(j.t).  Sur  la  Ilr/yr,  y\ô>ozo>ç,  de  Jean  Damascène,  voir 
l.  vm,  col.  697.  Pour  la  métaphysique  du  dogme,  voir 
col.  709  sq.;  pour  l'influence  exercée  par  le  Damascène 
sur  la  scolastique  occidentale,  voir  col.  750. 

Théodore  Abou-quâra,  dans  ses  opuscules  publiés  en 
grec,  P.  (i.,  t.  xcvn  et  ceux  qui  ont  été  imprimés  en 
arabe  par  E.  Hacha,  Beyrouth.  1904.  présente,  au  dire 
de  son  dernier  éditeur,  un  résumé  de  la  théologie 
catholique  et  un  modèle  de  la  scolastique  narsiasite    . 

Photius,  dans  les  Amphilochia.  consacre  un  certain 
nombre  de  questions,  une  cinquantaine  environ,  aux 
problèmes  trinitaire  et  christologique.  voir  t.  xn. 
col.  1530-1540;  il  y  apparaît,  ainsi  que  dans  son  Traité 
sur  le  Saint-Esprit,  comme  »  un  représentant  de  la 
scolastique  grecque  .  Hergenrôther,  Photius,  Patriarch 
von  Constantinopel...,  t.  m,  Batisbonne.  1869,  p.  652. 

Enfin,   les  chaînes  et   les   florilèges   rappellent   les 

sentences     médiévales;  ils  s'appliquent  à  préciser  la 

terminologie  et  s'essaient  à  systématiser  les  dogmes. 

\  oir  surtout  la  Doclrina  Palrum  de  incarnalione  Verbi, 

édit.  F.  Diekamp,  Munster-en-W.,  1907. 

2°  En  Occident.  -  Si  Tertullien  injurie  copieusement 
les  philosophes,  il  les  connaissait  néanmoins  et  il  utilise 
les  concepts  philosophiques  pour  préciser  sa  pensée 
théologique,  pur  exemple  sur  la  Trinité,  où  il  est  le  pre- 
mier m  proposer  la  formule  1res  personse  unius  substan- 
tiœ.  Adv.  Praxeam,  c.  n,  P.  L.  (édit.  de  1866),  t.  n, 
col.  180  BC.  Voir  sur  ces  spéculations  trinitaires, 
V.  d'AIès,  La  théologie  de  Tertullien,  Paris,  1905,  p.  81- 
103.  Si  Tertullien  se  plaît,  comme  dans  le  Dr  carne 
Christi,  c.  v,  «  à  humilier  les  superbes  qui  manquent 
i>  déférence  envers  Dieu  .  A.  d'AIès,  op.  cit.,  p.  35, 
il  reconnaît  néanmoin  le  carai  tère  rationnel  de  la  reli- 
gion révélée.  Lorsqu'au  lieu  de  combattre  avei  les 
hérétiques,  il  discute  avec  les  infidèles...,  Tertullien  met 

beaucoup  de  soin  ù  s'emparer  îles  vérités  comn es 

sur  lesquelles  l'accord  est  fait  ou  prè    de  se  faire  entre 


la  foi  et  le  bon  sens  naturel...  Quand  il  doit  proposer 
la  donnée  chrétienne  à  ceux  qui  l'ignorent,  Tertullien 
ne  s'entoure  pas  seulement  de  témoignages  histo- 
riques, il  recourt  aux  précautions  oratoires,  il  atténue 
ce  qu'une  doctrine  si  nouvelle  peut  avoir  d'offensant 
pour  le  sens  humain,  il  insinue  que,  s'il  faut  à  toute 
religion  des  postulata,  ceux  de  la  religion  chrétienne  ne 
sont  pas  les  plus  durs  à  admettre...  (Son)  langage  n'est 
pas  d'un  homme  qui  veut  être  cru  sans  raisons,  et  cru 
d'autant  plus  qu'il  afiirme  des  choses  plus  incroyables.  » 
A.  d'AIès,  op.  cit.,  p.  35-36.  Pour  Tertullien,  le  chris- 
tianisme est  sapientia  de  schola  cxli,  De  anima,  c.  i; 
cf.  c.  xvi.  P.  L.,  t.  n,  col.  688  B;  715  BC.  Il  cite  à  plu- 
sieurs reprises  Is.,  vu,  9,  Nisi  crediderilis,  non  inlelli- 
getis  (LXX  :  oùSè  jrrj  ouvtjte;  Yulg.  :  non  perrnanebitis). 
Cf.  De  baptismo,  c.  x;  Adv.  Marcionem.  1.  IV,  c.  xx, 
xxv,  xxvn;  1.  V,  c.  xi.  P.  L.,  t.  i,  col.  1319  C:  t.  il, 
col.  438  B;  452  A;  460  A;  532  A. 

Lactance,  dans  les  Institutiones,  reprend  la  question 
religieuse  dans  son  ensemble  ;  son  œuvre  est  un  essai 
de  systématisation  des  vérités  révélées,  mais  vues  sur- 
tout du  côté  moral.  «  Lactance  veut  y  présenter  la  reli- 
gion chrétienne  comme  une  véritable  sagesse,  comme 
une  philosophie  qui  a,  sur  tous  les  systèmes  précé- 
demment enseignés,  de  singuliers  avantages,  en  ce 
qu'elle  résout  d'une  manière  rapide,  franche,  certaine, 
ce  fameux  problème  du  souverain  bien  contre  lequel 
ont  échoué  les  sages  de  l'antiquité  païenne.  »  Cf.  Lac- 
tance, t.  vm,  col.  2435. 

Hilaire  de  Poitiers,  surtout  dans  le  De  Trinilale, 
fait  souvent  appel  aux  concepts  philosophiques  pour 
présenter  le  dogme  trinitaire  ou  christologique  d'une 
façon  méthodique  et  systématique.  S'il  a  mérité  le 
surnom  d'Athanase  de  l'Occident,  il  dépasse  certaine- 
ment Athanase  pour  l'étude  philosophique  des  ques- 
tions agitées  et  par  le  caractère  personnel  de  sa  pensée. 
Voir  ce  qu'il  dit  lui-même.  De  Trinitate,  1.  I,  n.  18,  19, 
P.  L.,  t.  x,  col.  37-39.  Sur  ses  conceptions  philoso- 
phiques appliquées  à  la  théologie,  voir  ici  t.  vi, 
col.  2419  sq. 

Marins  Victorinus  composa  divers  ouvrages  sur  les 
questions  religieuses.  De  ses  traités  contre  l'arianisme, 
Adversus  Arium  libri  IV,  De  generatione  divini  Verbi, 
De  homousio  recipiendo,  saint  Jérôme,  De  viris  illust., 
ci,  P.L.,  t.  xxm,  col.  739  B,  dit  qu'ils  sont  obscurs  et 
que  les  seuls  érudits  les  comprennent  :  c'est  que  préci 
sèment  l'auteur  réfutait  l'arianisme  par  la  philosophie 
néoplatonicienne.  A  l'instar  de  Tertullien.  Marins  Vic- 
torinus écrit  que  celui  qui  croit  vient  a  la  science, 
Adv.  Arium.  1.  IV,  n.  17,  P.  L.  (édit.  1844),  t.  vm, 
col.  1125. 

Avec  saint  Augustin,  nous  trouvons,  plus  fortement 
aflirmée,  l'importance  de  la  dialectique  pour  la  théo- 
logie. Voir  le  De  doctrina  christiana,  I.  II.  n.  31  sq.. 
/'.  / ...  t.  xxxiv,  col.  47  sq.  Sur  les  rapports  de  la  raison 
et  de  la  foi  chez  saint  Augustin,  voir  ici  t.  i,  col.  2331 
sq.  É.  Gilson  a  bien  tracé  les  grandes  lignes  de  ces 
rapports  :  «  Avant  la  foi,  la  raison  intervient  pour  for- 
muler ce  qu'il  faut  croire.  Cette  première  exigence  est 
impliquée  dans  la  définition  même  :  credere  est  cum 
assensione  cogitare.  De  prsedeslinalione  sanctorum,  n.  5, 
/'.  I...  t.  XLIV,  col.  003.  Pour  qu'il  y  ait  assentiment 
à  ce  que  l'on  pense,  il  faut  d'abord  qu  'il  j  ail  pensée  ci 
par  conséquent  aussi  que  la  raison  propose  un  objet 
défini  à  notre  acceptation.  Ce  n'est  pas  tout.  Si  la  foi 
consiste  en  l'assentiment  <i  un  témoignage  autorisé,  il 
ii  connaître  ce  témoignage  cl  poser  les  titres  de  cette 
autorité.  En  un  sens,  donc,  avant  de  croire  pour  com 
prendre  il  faut  comprendre  pour  croire  :  ergo  inlellige  ut 
credas,  crede  ut  intelligas.  Epist.,  cxx,  c.  i,  n.  3. 
t.  xxxiii.  col.  153  154 ;Serm. ,xliii,c.  vi, n. 7, t. xxxvni, 
col.  257.  Voir  ici,  t.  i.  col.  2338.  Avant  ta  foi,  l'in- 
telligence dont  parle  ici  Augustin  n'est  autre  que  la 
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raison  naturelle,  déjà  travaillée  par  la  grâce  de  Dieu 
qui  la  meut  et  la  rappelle  à  lui,  mais  sans  lumières 
pour  comprendre  une  vérité  à  laquelle  elle  n'adhère 
pas  encore.  Avant  la  foi.  la  connaissance  humaine  ne 
porte  donc  pas  sur  le  contenu  de  la  foi,  mais  sur  les 
raisons  naturelles  que  nous  avons  d'y  adhérer.  Cf. 
Confess.,  1.  VI,  n.  7.  8,  t.  xxxn,  col.  722.  723;  D< 
libero  arbitrio,  1.  II,  c.  i,  n.  5,  t.  xxxn,  col.  1342:  De 
utilitale  credendi,  t.  xlii,  col.  65  sq.  Après  la  foi,  l'in- 
tellection  porte  sur  la  foi  même  qui  l'illumine  et  la 
transforme,  engendrant  par  là  cette  connaissance  que 
nous  étudierons  plus  tard  sous  le  nom  de  sagesse.  L'in- 
telligence qui  précède  relève  de  l'ordre  naturel  et 
humain  :  l'intelligence  qui  suit  est  d'ordre  surnaturel  et 
divin  :  inlellige  ut  credas  verbum  meum,  crede  ut  intelli- 
i  rbum  Dei.  •  Introduction  à  l'étude  de  saint  Au- 
gustin, p.  34-35.  L'article  Augustin  a  fait  voir  les 
diverses  applications  de  ce  principe  général  dans 
Ja  synthèse  théologique  augustinienne.  L'ouvrage 
d'É.  dilson  en  montre  les  aspects  multiples.  Voir  sur- 
tout I'*  partie,  p.  31-138. 

Parmi  les  auteurs  dont  l'influence  est  à  l'origine  de 
.inique,  il  faut  encore  citer  Cassiodore,  dont  les 
Insliluliones  fournirent  leurs  programmes  aux  écoles 
médiévales.  Comme  la  Doclrina  christiana  de  saint  Au- 
gustin, les  Instilutiones  proclament  l'union  de  la  | 
science  sacrée  et  de  la  science  profane,  pour  former  un 
enseignement  complet  et  véritablement  chrétien 
Voir  ici  t.  n,  col.  1832. 

Après  Augustin  une  manifestation  nouvelle  de 
l'usage  des  concepts  philosophiques  dans  l'exposé  sys- 
tématique du  dogme  se  fait  jour  :  les  Sentences.  On 
étudiera  plus  loin,  voir  l'art.  Sentences,  l'origine  et  le 
développement  de  cette  nouvelle  méthode  d'exposi- 
tion. Cf.  J.  de  Ghellinck,  Le  mouvement  théologique  du 
XIIe  siècle,  p.  75-94.  Qu'il  suffise  ici  de  citer  les  noms  de 
Prosper  d'Aquitaine,  avec  son  Senleniiarum  ex  operi- 
bus  S.  Auguslini  delibalarum  liber  (392  sentences), 
P.  L.,  t.  li,  col.  427-496,  et  ses  Epigrammata  ex  sen- 
tenliis  S.  Auguslini  (106  morceaux  de  plusieurs  disti- 
ques chacun),  col.  497-532;  d'Isidore  de  Séville,  avec 
sis  trois  livres  de  Sentences,  extraites  presque  toutes 
de  saint  Augustin  et  de  saint  Grégoire,  et  qui  consti- 
tuent un  vrai  manuel  de  dogmatique,  de  morale  et 
d'ascétique,  P.  L.,  t.  lxxxiii,  col.  537-738;  enfin  de 
Taïon  de  Saragosse,  compilateur,  lui  aussi,  de  sentences 
tirées  de  saint  Grégoire,  P.  L..  t.  lxxx,  col.  727-992. 

IL      L'ÉPOQUE      MÉDIÉVALE.      —      /.      SCOLASTIQUE 

Latixb. —  1°  Transition  :  Parce.  —  Entre  l'antiquité 
et  le  Moyen  Age,  Boèce  forme  le  trait  d'union.  Sur  les 
ouvrages  philosophiques  et  théologiques  de  cet  auteur, 
voir  t.  il,  col.  919-920.  Dans  son  œuvre  proprement 
philosophique,  le  De  consolatione  tient  la  place  d'hon- 
neur. Dans  ce  traité,  où  «  tout  s'inspire  d'un  néoplato- 
nisme amendé  de  certaines  idées  péripatéticiennes, 
avec  une  teinte  de  stoïcisme  »,  ici,  t.  n,  col.  920,  on 
voit  quelles  ressources  la  religion  simplement  natu- 
relle peut  déjà  trouver  dans  la  philosophie.  Aussi  l'ou- 
vrage a-t-il  obtenu,  près  des  scolastiques  du  Moyen 
Age,  un  immense  succès  et  a-t-il  provoqué  de  leur  part 
d'innombrables  traductions,  commentaires  et  imita- 
tions. Mais,  là  où  Boèce  prélude  plus  immédiatement 
à  la  srolastique  postérieure,  c'est  dans  ses  cinq  opus- 
cules consacrés  à  la  théologie  :  L'auteur  s'y  attache 
de  préférence  aux  mystères  dont  l'exposé  attend  l'aide 
de  la  philosophie.  Ainsi  a-t-il  précisé  les  rapports  de 
la  nature  et  de  la  personne,  à  propos  de  la  Trinité 
(opusc.  i,  n,  P.  L..t.  lxiv,  col.  1247-1255,  1299-1302); 
ou  au  sujet  de  l'incarnation,  dans  l'opuscule  v  (col. 
1337-1354).  Il  a  aussi  parlé  de  la  bonté  essentielle  aux 
substances  en  tant  qu'elles  ont  l'être,  dans  l'opuscule 
m.  dédié  au  diacre  .Jean  (le  futur  pape  Jean  I"r) 
(col.   1311-1314);  cet  écrit  est  beaucoup  plus  philoso- 


phique que  théologique.  Par  contre,  le  De  fide  catho- 
lica  (opusc.  iv,  col.  1333-1338)  traite  surtout  de  la  vérité 
révélée  :  c'est  une  rapide  esquisse  des  dogmes  fonda- 
mentaux du  christianisme.  »  Sur  l'authenticité  de  cet 
opuscule,  voir  ici  t.  n,  col.  920.  ;  L'influence  exercée 
par  Boèce  fut  considérable.  Dans  la  manière  dont  il 
conçoit  la  théologie,  il  annonce  de  loin  les  travaux  des 
scolastiques.  Il  accepte  le  dogme,  mais  0  applique 
toutes  les  ressources  d'une  froide  raison  à  le  prouver 
et  à  le  pénétrer.  La  foi  s'élève  ainsi  à  l'intelligence  à 
l'aide  de  la  philosophie,  qui  bénéficie  à  son  tour  des 
lumières  de  la  révélation.  Il  a  fourni  aux  scolastiques 
plusieurs  définitions  célèbres,  notamment  celles  de 
béatitude,  d'éternité,  de  providence,  de  destin  (fa- 
tum), ainsi  que  celles  de  nature  et  de  personne... 
Boèce  est,  sans  contredit,  après  Aristote,  la  plus  grande 
autorité  des  scolastiques  du  Moyen  Age.  Tout  ce  que  le 
Moyen  Age,  avant  la  moitié  du  xii°  siècle,  avait  connu 
d'Aristote,  il  l'avait  lu  dans  les  écrits  de  Boèce  (et  ses 
traductions  d'Aristote);  c'est  de  l'habile  interprète  de 
la  logique  péripatéticienne  que  la  scolastique  a  tout 
reçu,  langue  et  méthode;  c'est  l'interprète  de  Porphyre 
qui  a  donné  le  branle  aux  longues  et  ardentes  que- 
relles du  nominalisme  et  du  réalisme.  Il  a  lui-même 
professé  sur  l'objet  de  l'intelligence,  sur  l'universel  et 
Je  particulier,  un  réalisme  modéré,  analogue  à  celui 
que  défendra  saint  Thomas.  Boèce,  que  son  caractère 
et  sa  langue  ont,  non  sans  quelque  exagération,  fait 
appeler  le  dernier  Romain,  mérite  aussi  d'être  appelé 
l'initiateur  de  la  scolastique.  »  F.  Cayré,  Précis  de  patro- 
logie,  t.  n,  Paris,  1930,  p.  217:  voir  ici  t.  n.  col.  921 
et  M.  r,rabmann,  op.  cil.,  t.  i,  p.  14S-177. 

2°  Période  des  primitifs.  —  1.  Avant  le  XIe  siècle.  — 
L'âge  d'or  de  la  scolastique,  qui  fut  une  véritable  re- 
naissance de  la  philosophie  antique  pénétrée  d'un 
esprit  chrétien,  ne  fut  pas  le  fruit  spontané  de  l'acti- 
vité intellectuelle  et  religieuse  de  quelques  esprits 
supérieurs  du  xme  siècle  et  sans  attaches  dans  le  passé. 
Nous  avons  montré,  dans  la  première  partie  de  ce 
travail,  combien  profondes  et  lointaines  sont  les  racines 
de  la  scolastique.  Mais  la  période  que  nous  appellerons 
la  période  des  primitifs  et  qui  va  du  vme  au  XIIe  siècle 
est  une  longue  et  lente  préparation  de  l'âge  d'or.  Trois 
éléments  contribuent  à  la  fécondité  de  cette  prépara- 
tion :  la  conservation  par  les  moines  des  oeuvres  des 
Pères,  qui  fournissent  la  base  doctrinale;  l'influence 
persévérante  de  l'augustinisme.  qui  maintient  Je  prin- 
cipe de  la  foi  cherchant  l'intelligence  et  de  l'intelli- 
gence orientée  vers  la  foi;  enfin,  élément  nouveau  qui 
devait  revigorer  tout  l'enseignement  du  dogme,  la 
pénétration  de  la  pensée  aristotélicienne  dans  les 
écoles  catholiques.  Mais,  pour  que  ces  éléments  conju- 
gués produisissent  pleinement  leurs  fruits,  il  fallait  de 
plus  créer  un  mouvement  en  faveur  des  études  :  ce  fut, 
au  ixe  siècle,  l'œuvre  de  Charlemagne;  les  écoles,  ou- 
vertes par  lui,  sous  sa  protection  et  à  son  exemple,  furent 
les  vrais  points  de  départ  du  mouvement  scolastique. 

On  a  dit  ici,  voir  t.  i,  col.  1S72,  comment,  du  Vf  au 
xne  siècle,  la  pénétration  de  l'aristotélisme  avait  été 
progressive.  Au  ixe  siècle,  on  ne  connaît  encore  d'Aris- 
tote que  les  traductions  par  Boèce  des  Catégories  et 
de  V Interprétation  ( Periherméneias  ) ,  auxquels  il  faut 
ajouter  la  traduction  du  commentaire  de  l'Introduc- 
tion de  Porphyre.  Vers  1140,  parut  la  traduction  des 
Premiers  Analytiques,  suivie  bientôt  de  celle  des  Se- 
conds, des  Topiques  et  des  Sophismes,  soit  tout  YOrga- 
non  d'Aristote.  Voir  ici  t.  i,  col.  1872.  Sur  une  méta- 
physique à  base  augustinienne  et  dans  laquelle  règne 
un  mélange  bizarre  et  souvent  contradictoire  d'idées 
platoniciennes  et  de  thèses  aristotéliciennes,  les  au- 
teurs utilisent  unanimement  VOrganon  pour  la  dialec- 
tique. Voir  col.  1873.  Cf.  M.  De  Wulf.  Histoire  de  la 
philosophie  médiévale.  .7  édit.,  t.  i.  I    - 
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Plusieurs  écrivains  appartenant  à  cette  époque  en- 
core primitive  ont  grandement  contribué  au  progrès  de 
la  scolastique.  En  premier  lieu  il  faut  citer  Alcuin, 
auxiliaire  sinon  inspirateur  des  mesures  prises  par 
C.harlemagne  en  faveur  de  l'enseignement.  Sur  l'in- 
fluence de  cet  auteur,  voir  ici  t.  i,  col.  689.  -Mais  il  faut 
peut-être  corriger  quelque  peu  l'appréciation  trop 
optimiste  de  Picavet  :  M.  Godefroy  Kurth.  Les  origi- 
nes de  la  civilisation  moderne,  3e  édit..  t.  Il,  Bruxelles, 
1892,  p.  298,  a  très  bien  marqué  le  caractère  de  la 
science  d' Alcuin  :  Son  rôle,  dit-il.  a  consisté  a  main- 
tenir les  esprits  de  son  temps  au  niveau  de  ceux  des 
siècles  écoulés.  Alcuin  n'est  donc  pas  créateur.  C'est 
un  esprit  aisé  qui  s'assimile  les  choses  d'une  façon 
facile.  Quand  on  l'a  appelé  «  l'Érasme  de  son  temps  . 
il  ne  faut  pas  oublier,  dit  dom  Cabrol,  que  ee  temps 
était  une  époque  presque  barbare  et  que  la  distance 
est  grande  entre  l'humaniste  raffiné  de  Rotterdam  au 
modeste  et  en  somme  médiocre  écolâtre  d'York.  Il  ne 
savait  que  très  peu  de  grec.  Sa  connaissance  de  l'hé- 
breu était  plus  rudimentaire  encore.  »  L'Angleterre 
chrétienne  avant  les  Xormands,  Paris.  1909,  p.  164; 
cf.  Hauck.  Kirchengeschichte  Deutschlands,  t.  n,  Die 
Karolingerzeil,  Leipzig,  1912,  p.  134.  n.  4.  Mais  si,  en 
introduisant  le  trivium  et  le  quadrivuim  à  l'école  du 
palais,  il  a  répété  ce  que  d'autres  ont  dit  avant  lui, 
ses  livres  sont  pourtant  un  point  d'appui  pour  les  ini- 
tiatives suivantes.  Cf.  Hauréau.  Histoire  de  la  philo- 
sophie scolastique,  Paris,  1S89,  p.  2li7.et  Esquisse  d'une 
histoire  générale  et  comparée  des  philosophies  médié- 
vales, Paris,  1907,  p.  117-127.  D'ailleurs  s;i  conception 
même  de  la  science  est  vraiment  originale;  sa  méthode 
dialoguée,  avec  ses  répliques  à  l'emporte-pièce,  habitue 
l'esprit  à  une  gymnastique  utile;  il  a  le  sens  des  diffé- 
rents aspects  d'une  question;  au  point  de  vue  dialec- 
tique, il  a  préparé  la  philosophie  scolastique  en  lui 
donnant  une  méthode.  Sur  l'activité  intellectuelle  des 
écoles  de  la  Renaissance  carolingienne,  voir  É. 
Amann,  L'époque  carolingienne,  Paris,  1938,  p.  93-10(3 
(t.  vi  de  Y  Histoire  de  l'Église,  publiée  sous  la  direction 
de  A.  Fliche  et  V.  Martin). 

Bien  que  Raban  Maur  (t  856)  manque  d'originalité 
cl  soit  plutôt,  d'ailleurs  dans  le  meilleur  sens  du  mot, 
un  compilateur,  voir  ici.  t.  xm,  col.  1609,  son  nom 
doit  prendre  place  parmi  les  écrivains  qui  ont,  de  loin. 
préparé  la  scolastique  du  xni"  siècle.  Son  De  clericorum 
institutione  vise,  en  adoptant  le  plan  d'études  d'Al- 
cuin,  à  -  faire  tourner  toutes  les  sciences  profanes  au 
profit  des  divines  Écritures  ».  Léon  Maître,  Les  écoles 
ipales  et  monastiques  en  Occident  avant  les  univer- 
sités, dans  les  Archives  de  la  France  monastique,  t.  xxvi, 
1924,  p.  111.  De  plus,  ses  deux  ouvrages.  De  universo  et 
De  anima,  préludent  aux  travaux  philosophiques  et 
tbéologiques  de  la  scolastique  médiévale.  Dans  le  pre- 
mier, il  demeure  en  dépendance  étroite  d'Isidore  de 
Scville:  dans  le  second,  il  emprunte  presque  toute  sa 
matière  à  saint  Augustin  et  à  Cassiodore.  Mais  cette 
dépendance  et  tes  emprunts  sont  bien  la  marque  carac- 
téristique de  Raban  Maur. 

Jean  Scot  ou  l'Érigène  doit  être  également  signalé. 
Son  influence,  en  effet,  sur  la  pensée  occidentale  est 
considérable,  a  h.  lois  eu  raison  de  ses  traductions  de 
Denys  l'Aéropagite  et  par  son  grand  ouvrage  en  cinq 
livres,  De  divisione  nalurse  :  synthèse  audacieuse  et 
puissante  qui  renferme  en  son  cadre  la  plupart  des 
sujets  religieux  ou  théologiques.  Voir  ici  t.  v,  col.  lin 
sq.  Le  grand  mérite  de  l'Érigène  a  été  de  faire  appel  a 
la  philosophie  pour  pénétrer  le  dogme  :  «  L'Écriture, 
l'enseignement  ecclésiastique  fournissent,  sur  l'en- 
semble des  choses,  de  leur  origine,  de  leur  destin. 
leur  devenir,  un  certain  nom  lire  de  données  auxquelles 
il  faut  absolument  se  tenir.  Ces  données,  le  croyant  les 
admet  sans  discussion,  au   penseur  de  les  organiser. 


Empruntant  son  schéma  général  à  la  philosophie  néo- 
platonicienne, qui  avait  si  profondément  imprégné 
quelques-uns  des  esprits  auxquels  il  fait  le  plus  con- 
fiance :  Augustin,  Grégoire  de  Nysse,  pseudo-Denis. 
Maxime,  notre  théologien  va  présenter  aux  médita- 
tions du  penseur  chrétien  le  mouvement  général  qui, 
partant  de  Dieu,  fait  venir  à  l'être  l'ensemble  de  l'uni- 
vers, puis  le  l'ait  revenir  à  Celui  qui  en  est  la  source.  » 
É.  Amann.  op.  cit.,  p.  313-314.  Après  dom  Cappuyns, 
Jean  Scot  Érigène,  Paris,  1933,  qui  a  renouvelé  toute  la 
question  de  l'Érigène,  É.  Amann  pense  qu'en  démon- 
trant que  -  le  De  divisione  naturie  est  essentiellement 
une  synthèse  théologique  partant  des  données  de  la  foi 
et  les  systématisant  selon  un  schéma  emprunté  en 
partie  au  néoplatonisme  ,  on  lait  tomber 
toutes  les  fausses  interprétations  qui  ont  fait  de 
l'Érigène  soit  un  libre-penseur  précurseur  du  pan- 
théisme allemand  du  xix  siècle,  soit  un  fauteur  d'er- 
reurs, comme  ce  fut  le  cas  au  début  du  xnr3  siècle  lors 
île  l'explosion  du  panthéisme  almaricien,  quand  1  lono 
rius  III  condamna  l'ouvrage  au  feu.  Op.  cit.,  p.  31  1. 
note. 

On  doit  noter  également  les  essais  d'explication 
eu  sens  assez  divergents  du  dogme  de  l'eucharistie, 
d'une  part,  dans  le  sens  du  réalisme,  par  Paschase 
Radbert,  voir  ici  :  Radbert  (Paschase)  de  M.  Peltier, 
t.  xm.  col.  1636-1637  (on  y  démontre  que  le  réalisme 
de  Radbert  n'a  rien  d'exagéré),  et  le  Pascase  Radbert, 
Amiens,  1938,  du  même  auteur;  d'autre  part,  dans  le 
sens  d'un  symbolisme  mitigé,  par  Ratramne,  De  cor- 
pore  et  sanguine  Domini,  dont  la  doctrine  est  approu- 
vée par  Raban  Maur,  mais  sera  condamnée  ultérieu- 
rement, lors  des  controverses  bérengariennes.  par 
Léon  IX.  Voir  ici,  t.  xm,  col.  1781-1784. 

Le  xe  siècle,  quoi  qu'on  en  ait  dit.  n'est  pas  absolu- 
ment stérile  pour  la  préparation  de  la  scolastique  pos- 
térieure. Sans  doute  on  n'y  trouve  pas  d.e  véritables 
écrivains,  mais  ii  \  a  cependant  des  écoles.  Beaucoup 
d'écoles  monastiques,  fondées  au  ixe  siècle,  ont  pu  se 
maintenir  en  dépit  des  conditions  les  plus  défavora- 
bles, et  nombre  d'écoles  cathédrales  les  égalent  ou  les 
dépassent.  Celles  de  France  notamment  commencent 
à  attirer  la  jeunesse  étrangère.  On  y  donne,  avec  une 
certaine  culture  classique,  une  formation  dialectique, 
élémentaire,  mais  bien  propre  à  affiner  l'esprit  et  à 
préparer  le  renouveau  philosophique  des  siècles  sui- 
vants. La  théologie,  écrit  J.  de  Ghellinck,  Le  mou- 
vement théologique  du  xir  siècle,  Paris,  1914,  p.  34,  reste 
ce  qu'elle  était  jadis  :  lecture  intelligente  de  la  Bible 
et  de  quelques  saints  Pères,  connaissance  des  sym- 
boles, des  canons  et  des  cérémonies  rituelles...  Le 
xic  siècle  est  beaucoup  plus  animé,  mais  reste  un  siècle 
de  transition.     F.  Cayré.  op.  cit..  t.  n,  p.  381-382. 

2.  Le  x/e  siècle.  —  Du  point  de  vue  qui  nous  occupe, 
ce  qui  caractérise  le  xi°  siècle, c'est  d'abord  la  lutte  entre 
dialecticiens  et  antidialecticiens,  l'our  faire  admettre 
en  fait  la  légitimité  de  son  entrée  sur  le  terrain  des 
sciences  sacrées,  écrit  encore  le  P.  de  Ghellinck,  la 
dialectique  eut  à  subir,  au  xr=  siècle,  une  lutte  plus 
longue  et  plus  violente  ([n'auraient  pu  le  faire  présager 
les  .loues  de  Raban  Maur  et  d'Alcuin,  qui  répétaient 
lore  ou  Augustin.  Les  sermons  de  l'époque,  la 
correspondance  des  écolâtres  ou  des  dignitaires  ecclé- 
siastiques,  les  commentaires  des  quelques  rares  exe- 

uetes.  voire  le--  chroniques  ou  les  notices  d'histoire 
littéraire,  trop  brèves  malheureusement,  comme  celle 
.le  Sigebert  nu  du  moine  de  Malmcsbury.  nous  permet- 
tent de  percevoir  les  échos,  parfois  bruyants,  de  ces 
controverses.  Voir  les  iletails.lansj.de  Ghellinck, 
Dialectique  ci  dogme  aux  iècles,  dans  les 

Mélanges  Bâumker,  Siudien  :ur  Geschichte  der  Philoso- 
phie, Supplementband  der  Beitrâge,  Munich.  1913, 
p.  79  99.  L'opposition   ne   se  cantonne   pas  d'ailleurs 
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en  un  seul  pays  :  elle  su  rencontre  en  Italie,  chez 
Pierre  Damien,  Opusculum  de  divina  omnipotentia,  c.  v, 
P.  L.,  t.  cxliv.  col.  603;  cf.  J.-A.  Endres,  Studien  :ur 
Geschichte  der  Frùhscholastik,  Die  Diulektik  im  XI, 
Jahrhundert,  et  Anselm  der  Peripatetiker,  dans  Hislo- 
risches  Jahrburh.  t.  xxvj,  1913,  p.  84-93;  en  Alsace 
et  en  Bavière,  chez  Manegold  de  Lautenbach,  qui 
répète  souvent  Pierre  Damien,  Opusculum  contra  Wol- 
jelmum,  c.  i,  v,  P.  L.,  t.  clv,  col.  152,  155;  chez  Wil- 
leram  d'Ehersberg,  Expositiu  Williramni  abbatis  super 
Cantica  cantieorum  prologus,  édit.  Seemùller,  Wil- 
lirams  deutsche  Paraphrase  des  Hohenliedes,  dans  Quel- 
len  und  Forschungen  zut  Sprech-und  Kultwgeschichte 
der  germanischen  Yôlker.  t.  xxvm,  Strasbourg,  1878, 
p.  1  et  2;  chez  Othloh  de  Saint-Emmeran,  £»ia- 
logus  de  tribus  quœstionibus,  prol.  et  c.  xxn.  P.  L., 
t.  cxlvi,  col.  60-62,  89;  chez  un  correspondant  de 
Seifrid  de  Tegersee,  qui  méconnait  les  services  que 
peut  rendre  la  philosophie,  Epist..  vi,  dans  Pez,  Thé- 
saurus novissimus  anecdolorum,  t.  vi.  Augsbourg,  1729, 
(Codex  diplomatico-historico-epistoluris),  pars  1»,  p.  241- 
2  12:  à  Saint-Gall,  où  Ekkehart  VI  prélude  par  son 
poème  ironique  aux  attaques  de  Damien  et  de  Mane- 
gold, Confutalio  rheturice  in  facie  Ecclesie  et  sanctorum. 
Item  Confutalio  dialeetiee  (édit.  Dûmmler,  dans  la 
Zeitschrijt  fur  deutsches  Allerthum,  1869,  Neue  Folge, 
t.  il,  p.  1-73,  voir  surtout  p.  64-65,  vers  62-75,  etc.); 
en  Angleterre,  chez  Wulfstan  de  Worcester,  voir  Guil- 
laume  de  jVIalmesbury,  Gesia  pontiftcum  Anglorum, 
1.  IV.  dans  P.  L..  t.  clxxix.  col.  1590A;  en  Hongrie, 
où  Gérard  de  Czanad,  sans  aller  aussi  loin  que  Pierre 
Damien.  regarde  avec  indifférence,  sinon  avec  défa 
veur,  les  diverses  branches  du  Irivium.  Voir  J.  de 
Ghellinck,  op.  cit.,  p.  51-53. 

Ce  n'était  d'ailleurs  pas  sans  raison  que  s'étail  pro- 
duite cette  opposition  antidialecticienne.  Chez  les 
dialecticiens,  en  effet,  on  se  livrait  à  une  étude  pas 
sionnée  de  la  logique  aristotélicienne,  et  l'on  tentait 
résolument,  d'une  façon  souvent  lâcheuse,  une  appli- 
cation de  l'ordre  rationnel  à  l'ordre  révélé.  Le  courant 
dialecticien  est  constitué  par  les  maîtres  des  grandes 
écoles  épiscopales  de  Tours,  de  Chartres  et  de  Paris  : 
Iîérenger  de  Tours,  Jean  Le  Chartrain,  médecin 
d'Henri  I",  Roscelin  en  seront  les  lumières.  Cf.  H. 
Heurte  vent.  Durand  de  Troarn  et  les  origines  de  l'hé- 
résie bérengarienne,  Paris,  1!H2.  p.  35;  P.  Mandonnet, 
Polémique  averroïste  de  Siger  de  Brabant  et  de  suint 
Thomas,  dans  Revue  thomiste,  t.  iv,  1 896,  p.  22  sq.  :  J.-A. 
Endres,  art.  cité,  et  G.  Robert,  Les  écoles  et  l'enseigne- 
ment de  la  théologie  au  XII'  siècle,  Paris,  1909,  p.  83. 
Il  ne  s'agissait  pas  seulement  de  minuties,  qui 
n'avaient  rien  des  mérites  d'une  étude  vraiment  philo- 
sophique du  dogme  »,  il  s'agissait  encore  et  surtout 
d'abus  et  d'excès  appelant  une  prompte  répression  . 
Quoi  qu'il  en  soit  de  leur  pensée  intime,  à  l'aide  d'un 
atqui  et  d'un  ergo,  qu'étayait  parfois  une  phrase 
d'Aristote  ou  d'un  de  ses  commentateurs,  ils  jetaient 
par-dessus  bord  la  résurrection  des  corps,  la  naissance 
virginale  du  Sauveur,  sa  résurrection,  etc.  Le  P.  de 
i  ihellinck  à  qui  nous  empruntons  ces  détails,  voir  l'ou- 
vrage déjà  cité,  ]i.  54,  en  a  donné  des  exemples  frap- 
pants p.  38-41  et  en  relevant,  appendice  E,  p.  175  sq., 
des  »  réminiscences  de  la  dialectique  de  Yiclorinus 
I  avant  sa  conversion)  dans  les  conflits  théologiques  du 
si'  et  du  xnc  siècles  .  Le  grand  tumulte  bérengarien 
est  un  produit  de  cet  abus  de  la  dialectique  dans  les 
doctrines  sacrées.  Ibid.,  p.  55-5(1. 

Heureusement,  et   c'est    la   sec le  caractéristique 

de  cette  époque,  un  certain  nombre  des  champions  de 
la  loi  ont  su  faire  de  la  dialectique  un  usage  judicieux 
ipii.  dans  le  dernier  quart  du  xr  siècle,  marque  «les 
progrès  de  plus  en  plus  prononcés  de  la  spéculation 
dogmatique  orthodoxe  et .  par  suite-,  la  reconnaissance, 


un  peu  hésitante  parfois,  de  ses  titres  de  légitimité  •, 
J.  de  Ghellinck,  op.  cit.,  p.  56.  Dans  son  Histoire  de  la 
méthode  scolastique,  M.  Grabmann  a  tracé,  dans  leurs 
grandes  lignes,  les  faits  de  ce  mouvement  doctrinal  de 
la  fin  du  XIe  siècle.  Voir  t.  i,  p.  215-246.  On  doit  citer 
ici  les  noms  de  Lanfranc,  d'Yves  de  Chartres,  de  Bcr- 
nold  de  Constance,  d'Alger  de  Liège,  de  Guitmond 
d'A versa  pour  terminer  par  Anselme  de  Cantorbéry. 
Cf.  J.  de  Ghellinck,  op.  cit.,  p.  56-59. 

«  Les  caractéristiques  de  la  période  (tin  du  xie  siècle) 
se  retrouvent  dans  les  productions  de  l'activité  théo- 
logico-philosophique  de  saint  Anselme,  avec  un  relief 
qui  nous  autorise  à  les  résumer  toutes  à  propos  de  son 
nom.  A  l'antagonisme  dont  les  dialecticiens  sont  vic- 
times, il  oppose  la  spéculation  pondérée,  orthodoxe, 
non  moins  qu'approfondie,  et  tout  en  s'élevant  contre 
les  écarts  des  dialectici  modérai  (De  ftde  Trùiitalis, 
c.  n,  m,  P.  L.,  t.  cLvm,  col.  205,  271),  il  consacre  à 
jamais  la  légitimité  du  travail  de  la  raison  dans  les 
choses  de  la  foi.  La  place  qu'il  fait  aux  rationes  neces- 
sariœ  dont  l'origine  et  le  nom  se  trouvent  dans  les 
livres  scolaires  [utilisés  alors,  montre  comment  il 
répond  aux  préoccupations  intellectuelles  du  moment 
et  les  chroniqueurs  des  âges  suivants  ont  soin  de  nous 
le  dire  jusqu'en  plein  xivc  siècle.  Les  mérites  de  son 
enseignement  qui  lui  donnent  une  place  unique  entre 
saint  Augustin  et  saint  Thomas  et  que  les  frontispices 
des  grandes  éditions  de  ses  œuvres  ont  consacrée,  mar- 
quent une  nouvelle  étape  dans  les  progrès  des  études 
sacrées.  Il  unit  la  raison  et  la  foi,  le  raisonnement  et  la 
tradition.  C'est  ainsi  qu'il  couronne  d'une  gloire  qui 
ne  connaîtra  plus  l'oubli  et  qui  rarement  sera  dépassée. 
si  même  atteinte,  la  longue  période  des  belles  écoles 
bénédictines.  »  J.  de  Ghellinck,  op.  cit.,  p.  60.  Aussi, 
quelles  que  soient  les  divergences  qui  s'affirment  entre 
auteurs  pour  fixer  la  portée  de  ce  terme,  on  peut  sous- 
crire au  titre  que  confèrent  à  Anselme  les  leçons  du 
bréviaire  :  omnium  theologorum.qui  sacras  litteras  scho- 
laslica  methodo  tradiderunt,  normam  aelitus  hausisse  ex 
ejus  libris  omnibus  apparet.  Finale  de  la  troisième  leçon 
du  second  nocturne. 

3.  Le  XII'  siècle. —  La  méthode  si  fortement  mar- 
quée par  saint  Anselme  est  pour  ainsi  dire  unanime- 
ment retenue  au  xii'  siècle.  Si  la  base  de  la  philosophie 
adoptée  pour  expliquer  le  dogme  est  encore  augusti- 
nienne,  du.  moins  la  dialectique  est  empruntée  à  l'Or- 
ganon  d'Aristote. 

Dès  les  premières  années  du  xii°  siècle,  le  principal 
foyer  des  études  sacrées  est  à  Laon,  avec  un  autre 
Anselme,  le  «  maitre  des  maîtres  »,  comme  l'appellent 
Marbode  de  Rennes,  Carmina  varia,  xxiv,  P.  I... 
t.  clxxi,  col.  1722,  et  Guibert  de  Nogent,  Ad  commen- 
tarium  in  Genesim  et  De  vita  sua,  in.  1,  P.  L.,  t.  clvi. 
col.  19,  912.  Mais  nous  savons  peu  de  choses  de  son 
influence  :  M.  De  Wuli  estime  que  cette  influence  fut 
très  réelle  dans  la  préparation  des  écoles  d'Abélard  et 
de  Hugues  de  Saint-Victor.  Op.  cit..  p.  188-189.  Deux 
écoles  surtout  ont  laissé  leur  empreinte  sur  la  scolas- 
tique du  xne  siècle  et  ont  préparé  l'âge  d'or  du  xiir. 
l'école  de  Saint-Victor  et  l'école  d'Abélard. 

Nous  n'avons  pas  à  reprendre,  même  en  résume,  ce 
qui  a  été  dit  ici  même,  des  deux  écoles.  Voir  Hugi  ES 
de  Saint-Victor,  t.  vu,  col.  257-269,  et,  sur  son  in- 
fluence dans  l'école  victorine  et  sur  les  autres  théolo- 
giens, col.  297-303;  Abélard,  t.  i.  surtout  col.  41-12 
et,  sur  l'école  abélardienne  et  ses  relations  avec  l'école 
victorine,  col.  49-55.  Le  triomphe  de  la  scolastique  est 
certainement  dû  à  l'influence  des  deux  écoles.  <■  Elles 
n'eurent  pas  à  ériger  en  principe  l'introduction  de  la 
philosophie  dans  la  théologie;  c'était  déjà  fait  par 
saint  Anselme  et.  un  peu  à  contrecœur,  par  Lanfranc. 
Comme  Abéiard,  Hugues  adopta  le  principe  et,  dans 
l'application,  ils  déployèrent  le  même  zèle.  Il  est  faux 
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de  tout  point  que  l'école  île  Saint-Victor, par  excès  de 
symbolisme  mystique,  ait  enrayé  le  développement 
scientifique  de  la  foi.  Mais,  d'une  part,  c'est  bien  à 
l'école  d'Abélard  que  sont  dus  principalement  les 
trois  perfectionnements  essentiels  de  la  nouvelle  théo- 
logie :  l'idée  de  condenser,  dans  une  Somme  digne  de  ce 
nom.  la  synthèse  de  toute  la  théologie,  l'introduction 
des  procédés  plus  sévères  de  la  dialectique  et  la  fusion 
de  l'érudition  patrislique  avec  la  spéculation  ration- 
nelle. • 

«  D'autre  part,  seule,  l'école  de  Saint-Victor  eut  la 
gloire  de  sauver  la  nouvelle  méthode  mise  en  grand 
péril  par  les  témérités  doctrinales  d'Abélard.  L'hétéro- 
doxie du  novateur,  dit  Harnack,  discrédita  la  science, 
t  à  tel  point  que  les  théologiens  de  la  génération  sui- 
«  vante  eurent  une  position  difficile.  Ainsi  peu  s'en  fallut 
•  que  la  condamnation  ne  fût  prononcée  contre  les  Sen- 
«  lences  de  Pierre  Lombard  ...  Sans  parler  du  fougueux 
Gauthier  de  Saint-Victor,  auteur  du  pamphlet  Contre 
les  quatre  labyrinthes  de  France  (Abélard.  Gilbert  de 
La  Porrée,  Pierre  Lombard  et  Pierre  de  Poitiers;  cf. 
P.  L.,  t.  cic,  col.  1129  sq.),  les  meilleurs  esprits,  comme 
Guibert  de  Nogent.  Guillaume  de  Saint-Thierry,  saint 
Bernard  étaient  effrayés  des  méthodes  nouvelles. 
Etienne  de  Tournay  lançait  de  terribles  accusations 
«  contre  ces  faiseurs  de  nouvelles  Sommes  ».  Il  fallut  la 
parfaite  orthodoxie  de  l'école  de  Saint-Victor  et  toute 
sa  prudente  modération  dans  l'usage  du  nouveau  sys- 
tème, pour  faire  oublier  que  ses  premiers  promoteurs 
se  nommaient  Scot  Érigène,  Bérenger,  Abélard,  pour 
rassurer  les  croyants  alarmés  et  acclimater  la  nouvelle 
théologie  dans  les  écoles  catholiques.  Harnack  a  pro- 
clamé Hugues  de  Saint-Victor  le  plus  influent  des 
«  théologiens  du  xnc  siècle  »,  parce  que,  plus  qu'aucun 
autre,  il  contribua  à  faire  la  fusion  des  deux  tendances 
en  lutte,  l'orthodoxie  dogmatique  et  la  science  philo- 
sophique. »  E.  Portalié,  art.  Abélard  (École  théolo- 
gique  a"),  t.  i,  col.  54-55.  Cf.  Harnack,  Lehrbuch  der 
Dogmengeschichte,  t.  m  (édit.  de  1909),  p.  532.  Parmi 
les  disciples  de  Gilbert  de  La  Porrée.  il  convient  de 
citer  Raoul  l'Ardent,  dont  le  Spéculum  unioersale  tente 
une  systématisation  des  données  théologiques,  en 
transposant  la  terminologie  philosophique  dans  les 
matières  théologiques. 

Le  nom  de  saint  Bernard  vient  d'être  prononcé 
parmi  les  adversaires  des  dialecticiens  .  Bernard 
appartient,  en  effet,  a  l'école  îles  mystiques  et  c'est 
dans  la  contemplation,  beaucoup  plus  que  dans  la 
philosophie,  qu'il  puise  sa  science.  Sans  doute,  il  ne 
méprise  pas  la  science,  mais  il  pourchasse  ceux  qui  y 
cherchent  une  matière  à  orgueil,  qui  veulent  la  vendre 
et  en  faire  un  vil  commerce;  il  approuve  au  contraire 
ceux  qui,  par  elle,  veulent  faire  du  bien  aux  autres  ou 
veulent  s'édifier  eux-mêmes.  In  Cant.  Cant.,  serm. 
xxxvi,  n.  3,  P.  L.,  t.  clxxxiii,  col.  968  D.  Sur  les  prin- 
cipes et  la  méthode  de  Bernard,  voir  ici  t.  n,  col.  701- 
763.  Toutefois,  par  son  mysticisme  même,  saint  Ber- 
nard a  exercé  une  heureuse  influence  sur  la  scolas- 
tique.  M.  Grabmann  fait  observer  qu'il  y  a,  non  opposi- 
tion, mais  corrélation  entre  la  mystique  et  la  scolas- 
tique.  La  seconde  trouve  dans  la  première  de  sérieux 
avantages,  en  ce  qui  touche  la  théologie  :  elle  fournil 
aux  entraînements  de  la  dialectique  un  heureux  con- 
trepoids; ses  lumières  éclairent  le  problème  capital 
des  rapports  de  la  science  et  de  la  foi;  elle  maintient 
les  données  traditionnelles  sans  lesquelles  la  théologie 
deviendrait  science  purement  humaine;  enfin  elle  cor- 
rige l'abstraction  et  l'aridité  de  la  méthode  scolastique. 
Cf.  M.  Grabmann,  Geschiclilr der selwlastischen  Méthode, 
t.  n,  p.  94-100.  C'est  ainsi  que,  dans  sa  lutte  contre  Abé- 
lard, il  dénonce  surtout  l'abus  de  la  méthode  spécula- 
tive qui  forme  le  caractère  et  le  péril  de  la  théologie 
abélardienne. 


Ce  sont  les  mêmes  abus  de  la  même  méthode  qui 
entraînent,  au  début  du  xnc  siècle,  plusieurs  auteurs  de 
grand  talent  dans  l'erreur  :  Guillaume  de  Champeaux 
avec  s. m  rigide  réalisme,  Roscelin  dont  le  nomina- 
lisme  impliquait,  dans  la  Trinité,  une  sorte  de  tri- 
théisme,  et  surtout  Gilbert  de  La  Porrée,  dont  les 
applications  malheureuses  de  la  métaphysique  à  la 
théologie  entraînaient  les  erreurs  anathématisées  au 
concile  de  Reims  (1148).  Voir  ici  t.  vi,  col.  1976: 
t.  xin.  col.  2913;  t.  vi,  col.  1352.  La  célèbre  querelle 
des  universaux  ne  s'expliquerait-elle  pas  elle-même 
surtout  par  l'abus  de  la  dialectique? 

Néanmoins  certains  dialecticiens  défendent  la  dia- 
lectique contre  ses  propres  excès  :  Jean  de  Salisbury 
pourchasse  les  ■  verbalistes  ergoteurs  »,  Alain  de  Lille 
parle  dans  le  même  sens.  Alain  parait  à  un  moment  où 
des  événements  décisifs  vont  brusquer  l'essor  de  la  sco- 
lastique. La  période  dont  il  relève  aura  du  moins  eu  le 
mérite  de  préparer  cet  essor. 

Ainsi  doue,  au  xic  siècle,  l'influence  de  la  scolasti- 
que est  déjà  considérable.  Depuis  Abélard,  la  méthode 
<  triadique  ■  est  devenue  générale  :  exposé  du  contre, 
du  pour  et  solution.  Le  fondement  demeure  l'interpré- 
tation littérale  des  Écritures  et  des  Pères;  mais,  depuis 
Lanfranc  et  saint  Anselme,  s'est  introduite,  d'une 
façon  normale,  la  méthode  apologétique,  c'est-à-dire 
la  scolastique  elle-même  consistant,  le  dogme  une  fois 
li\é.  à  le  démontrer  par  la  raison  ou  du  moins  à  en 
montrer  l'aspect  rationnel  :  Les  théologiens  s'em- 
ploient à  couler  les  données  des  Écritures  dans  un 
moule  syllogistique.  ou  bien  ils  soumettent  les  con- 
cepts dogmatiques  et  les  formules  qui  les  expriment  au 
jeu  des  catégories  dialectiques,  ou  encore  ils  classent 
les  arguments  en  probables  et  nécessaires.  »  M.  De 
Wulf, op.  cit.,  1. 1,  p.  186;  cf.  J.  deGhellinck,  Dialectique 
et  dogme  au  X'-XII'  siècle. 

Il  est  étonnant  que  l'auteur  qui  a  exercé  la  pins 
grande  influence  sur  les  scolasliques  postérieurs, 
Pierre  Lombard,  ait  si  peu  subi  l'influence  de  cette 
dialectique.  Pierre  Lombard  est  un  esprit  modéré:  les 
arguments  d'autorité  passent  chez  lui  au  premier 
plan  et  i  il  ne  recourt  aux  notions  philosophiques  que 
dans  la  mesure  où  elles  peuvent  devenir  un  instrument 
au  service  du  dogme  ».  M.  De  Wulf,  op.  cit.,  p.  193.  Les 
abrégés  et  les  commentaires  du  Maître  des  Sentences 
apparaissent  dans  la  seconde  moitié  du  XIIe  siècle;  au 
xme  siècle  c'est  par  centaines  qu'on  compte  les  com- 
mentaires de  son  œuvre. 

3°  L'apogée  de  la  scolastique.  —  1 .  La  tendance  augus- 
tinienne  du  début  du  XIIIe  siècle.  Le  xme  siècle  mar- 
que l'apogée  de  la  scolastique  par  l'adaptation  de 
l'aristotélisme  à  l'exposition  du  dogme.  Toutefois 
cette  adaptation  ne  s'est  faite  que  progressivement.  La 
première  moitié  du  xiiie  siècle  a  vu  se  développer  une 
direction  de  philosophie  scolastique  s'inspirant,  tout 
au  moins  partiellement,  des  principes  de  l'augusti- 
nisnie.  Cf.  Fr.  Ehrle,  Der  Augustinismus  und  Aristote 
lismus  m  der  Scholastik  gegen  Endedes  XIII.  Jahrhun 
ilriis.  dans  Arch.  fur  LUI.  und  Kirchcngcschichle  des 
M.  t..  1889,  p.  603-635.  Ce  développement  a  été 
établi  ici,  t.  î,  col.  2503-2506.  toutefois  la  dénomina- 
tion d'augustinisme  ne  doit  être  retenue  qu'avec  d'ex- 
presses réserves  en  raison  des  doctrines  étrangères  aux 
enseignements  authentiques  de  saint  Augustin  qui  s. 
rencontrent  dans  ce  mouvement.  Cf.  M.  De  Wulf,  op. 
cit.,  t.  î,  p.  319.  Celui-ci  subit,  en  effet,  l'influence  des 
Arabes,  dont  la  spéculation  était  éclectique  et  qui. 
notamment  Avicenne,  faisaient  une  part  très  large  aux 
doctrines  platoniciennes.  Cf.  É.  Gilson,  Pourquoi  saint 
Thomas  a  critiqué  suint  Augustin,  Paris,  1927.  t'n  cer- 
tain nombre  de  théologiens  pourraient  être  cités  ici. 
reflétant  cette  tendance  encore  peu  précise  dans  la  SCO 

lastique  :  Guillaume  d'Auxerre,  Robert  de  Courson, 
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Simon  de  Tournay,  Etienne  Lan  g  ton,  Pierre  de  Capoue, 
Pierre  de  Grève.  Robert  Sorbon.  Cf.  M.  Grabraann, 
Geschichte  des  schol.  Méthode,  t.  Il,  2e  partie,  c.  vu  et 
vin.  Mais  le  plus  représentatif  est  à  coup  sûr  Guil- 
laume d'Auvergne  (f  1240)  qui,  tout  eu  tirant  parti  de 
la  philosophie  arabe  et  juive  (Algazel  et  Maïmonide) 
et  retenant  le  meilleur  du  platonisme,  sait  combattre 
leurs  erreurs,  s'opposer  au  catharisme  régnant  et 
combattre  l'astrologie  et  les  superstit  ions.  Voir  ici  t.  VI, 
col.  1967-1976;  .M.  De  Wulf, op.  cil.,  t.  i.  p.  323-328; 
M.  Baumgartner,  Die  Erkenninisslehre  des  IV.  von  A., 
i .  1893. 

2.  Introduction  de  l'arislotélisme  arabe  et  juif.  — 
Toutefois  l'influence  arabe  sur  la  scolastique  fut  bien 
plus  considérable  en  ce  qui  concerne  l'introduction  en 

>  d'une  grande  partie  de  l'œuvre  aristotéli- 
cienne. Les  Arabes  considéraient  Aristote  comme  le 
philosophe  par  excellence  :  ils  lui  empruntent  «  la  con- 
ception  de  la  science,  la  valeur  de  l'observation  des 
laits  et  une  foule  de  doctrines  spéciales  où  les  scolas- 
tiques  les  prendront  pour  guides  ».  .Malheureusement, 
ils  «  se  servaient  de  textes  aristotéliciens  défectueux..., 
ils  interprétaient  volontiers  Aristote  à  travers  les  com- 
mentateurs grecs;  il-,  transformaient  des  doctrines  en 
forçant  des  textes  demeurés  vagues  chez  Aristote, 
notamment  celles  relatives  à  l'intellect  humain.  Sur- 
tout ils  additionnaient  leur  aristotélisme  d'éléments 
néoplatoniciens  tels  que  les  doctrines  de  l'émanation 
et  de  l'extase,  si  bien  qu'au  jour  où  la  scolastique 
étudiera  la  philosophie  arabe,  elle  recevra,  par  son 
canal,  de  nouvelles  infiltrations  néoplatoniciennes.  » 
M.  De  Wulf,  op.  cit.,  t.  i,  p.  208.  En  effet,  les  théolo- 
giens syriens,  tant  monophysites  que  nestoriens,  par 
lesquels  Juifs  et  Arabes  avaient  connu  Aristote,  inter- 
prétaient ce  philosophe  d'après  les  commentaires  de 
Proclus.  Une  des  préoccupations  principales  des  phi- 
losophes arabes  était  de  mettre  en  harmonie  leur  pen- 
sée philosophique  avec  le  dogme  musulman.  B.  Carra 
de  Vaux  appelle  scolastique  musulmane  cette  tentative 
d'harmoniser  la  philosophie  et  le  Coran  :  tentative 
d'autant  plus  intéressante  qu'elle  pouvait  être,  pour 
les  philosophes  chrétiens,  une  indication.  Cf.  B.  Carra 
de  Vaux,  Avicenne,  Paris,  1900. 

En  Orient,  Avicenne  est  le  principal  représentant 
de  cette  «  scolastique  »;  en  Occident,  c'est  Averroës  de 
Cordoue,  qui  s'est  appliqué  à  mettre  en  honneur  Aris- 
tote et  à  en  introduire  les  doctrines  dans  la  philoso- 
phie. Cf.  .AI.  Ilorten.  Du-  Metaphysik  des  Averroës, 
Halle,  1912.  L'influence  d'Averroës  sur  la  pensée  chré- 
tienne fut  considérable.  Voir  ici  t.  i,  col.  1882,  2630. 

La  philosophie  juive  subit  l'influence  de  la  spécu- 
lation arabe,  en  Orient  comme  en  Occident,  et  fut 
ainsi  un  des  véhicules  par  lesquels  s'exerça,  sur  la 
théologie  médiévale,  cette  influence.  Deux  noms  méri- 
tent une  mention  spéciale  :  Avencebrol  (Avicebron, 
tbn  Gabirol)  et  Maïmonide.  Ce  dernier  est  beaucoup 
plus  près  d'Aristote  que  les  autres  auteurs  cités;  il  cor- 
rigea le  péripatétisme  par  les  enseignements  de  la 
Bible  et  fut  très  lu  par  les  scolastiques  chrétiens. 
Cf.  Vlunck,  Mélanges  de  philosophie  juive  et  arabe, 
l'aris.  1859;  L.-G.  Lévy.  Maïmonide,  Paris,  1911. 

3.  Premières  difficultés.  —  Le  péripatétisme  suspect 
des  Arabes  et  des  Juifs,  malgré  les  épurations  que  lui 
avait  fait  subir  à  Tolède  un  certain  Gundisalvi  iGun- 
dissalinus)  au  xn«  siècle,  constituait, pour  la  foi  chré- 
tienne, un  moyen  d'exposition  réellement  dangereux. 
On  a  retracé  ici,  t.  i.  col.  1882-1886,  les  péripéties  de 
la  lutte  engagée  tout  d'abord  contre  l'aristotélisme. 
Une  première  condamnation  fut  portée  en  1210  contre 
la  «  philosophie  naturelle  d'Aristote  et  les  commen- 
taires d'Averroës  et  d'Avicenne.  En  1215,  nouvelle 

mnation  en  y  associant  celle  des  écrits  de  David 
de  Dînant  et  d'Amaury  de  Bène.  Voir  ces  mots.  Tou- 


telois,  la  condamnation  était  portée  non  pas  contre 
le  principe  même  de  l'exposition  scolastique,  mais  con- 
tre les  hérésies  que  comportait  cette  exposition  en 
fonction  d'une  philosophie  erronée.  Le  principe  demeu- 
rait intact,  car  Grégoire  IX  se  préoccupa  dès  1231  de 
faire  expurger  l'œuvre  d'Aristote.  Charlularium  Uni- 
versifatis  Parisiens!*,  t.  î,  p.  138,  143.  Si  les  trois  théo- 
logiens, Guillaume  d'Auxerre,  Simon  d'Authic  et 
Etienne  de  Provins,  chargés  de  mener  à  bien  cette 
œuvre  n'y  purent  parvenir,  du  moins  le  principe  était 
saut. 

Les  dangers  de  l'influence  arabe  se  manifestèrent 
surtout  quand,  en  1255,  s'implanta  à  Paris  l'aver- 
roïsme  latin  avec  Siger  de  Brabant,  Boèce  de  Dacie  et 
LSernier  de  Nivelles.  Voir  Averroïs.me,  1. 1,  col.  2228,  et 
surtout  Mandonnet.  Siger  de  Brabant,  2e  édit.,  Lou- 
vain,  1908-1909;  M.  De  Wulf,  op.  cit.,  t.  n,  p.  90-105  et 
ici  l'art.  Siger  de  Brabant.  La  doctrine  fondamentale 
est  le  monopsychisme,  ou  l'unité  de  l'intellect  humain 
pour  l'humanité  entière.  L'âme  individuelle  est  pure- 
ment sensible  et  périssable;  seule  l'âme  racique  est 
immortelle;  mais  elle  ne  contracte  avec  les  individus 
qu'une  union  accidentelle.  Un  tel  exposé  compromet- 
tait gravement  la  foi  en  ruinant  la  personnalité  hu- 
maine et  en  frayant  les  voies  au  panthéisme. 

I.  Albert  le  Grand.  Albert  travailla  à  réaliser 
l'oeuvre  d'adaptation  du  péripatétisme  a  la  doctrine 
catholique  principalement  dans  le  domaine  scienti- 
fique. Son  vrai  titre  de  gloire,  a  dit  ici-même,  t.  i, 
col.  672-673,  P.  Mandonnet,  est  «  dans  la  sagacité  et 
l'effort  qu'il  a  déployés  pour  porter  à  la  connaissance 
de  la  société  lettrée  du  Moyen  Age  le  résumé  des  con- 
naissances humaines  déjà  acquises,  créer  une  nouvelle 
et  vigoureuse  poussée  intellectuelle  dans  son  siècle  et 
gagner  définitivement  à  Aristote  les  meilleurs  esprits 
de  son  temps  ..  Lu  vulgarisant  la  science  d'Aristote, 
après  se  l'être  assimilée,  Albert  contribuait  à  vulga- 
riser la  philosophie  péripatéticienne  elle-même.  Aux 
yeux  de  beaucoup,  le  »  naturalisme  »  de  cette  philo- 
sophie semblait  incompatible  avec  la  foi.  Albert  sut 
montrer  (pie  les  difficultés  soulevées  n'étaient  pas 
sans  solution  et  qu'Aristote,  comme  Platon,  pouvait 
être  mis  au  service  du  Christ.  Néanmoins  son  travail 
d'épuration  doctrinale  et  d'adaptation  ne  fut  pas  mené 
à  fond  :  cet  honneur  devait  être  réservé  à  son  disciple 
Thomas  d'Aquin.  D'ailleurs  la  scolastique  d'Albert 
est  encore  très  éclectique  :  sur  bien  des  points,  elle 
s'inspire  du  néo-platonisme  et  de  l'augustinisme.  Cf. 
CI.  Bâumker,  Wiielo,  p.  407  sq.  Cet  éclectisme  amène 
parfois,  surtout  dans  la  psychologie  d'Albert,  des 
idées  opposées  entre  elles.  A.  Schneider.  Die  Psycho- 
logie Alberts  des  Grossen  nach  den  Quellen  dargestellt, 
dans  les  Beitrâge  de  Bâumker,  t.  iv,  1S'J4,  p.  2  sq. 
Cf.  M.  De  Wulf,  op.  cit.,  t.  i,  p.  382-383. 

Albert,  tout  en  introduisant  nombre  de  conceptions 
aristotéliciennes  à  côté  ou  à  la  place  des  idées  philo- 
sophiques courantes,  reste  encore,  en  somme,  fidèle 
a  l'augustinisme  traditionnel.  Un  de  ses  principaux 
mérites,  dans  l'impulsion  qu'il  donna  à  la  pensée  sco- 
lastique,  tut  d'établir  plus  clairement  «  les  rapports 
entre  la  science  et  la  foi:  leur  distinction  formelle, 
l'impossibilité  de  croire  et  de  savoir  en  même  temps 
une  même  vérité,  considérée  au  même  point  de  vue, 
le  rôle  préparatoire  et  persuasif  de  la  science  vis-à-vis 
de  la  foi  et  l'inaptitude  foncière  de  la  raison  à  démon- 
trer les  mystère-.  A  ces  éléments  de  solution  proposés 
par  Albert,  le  Docteur  angélique  n'ajoutera  rien  d'en- 
tièrement nouveau  ».  Th.  Heitz,  Essai  historique  sur 
les  rapports  entre  la  philosophie  et  la  foi...,  Paris,  1909, 
p.   1  44. 

Les  auditeurs  et  successeurs  immédiats  d'Albert 
dissocièrent  le  faisceau  des  doctrines  disparates  du 
maître  :  les  uns  retinrent  principalement  les  doctrines 
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néoplatoniciennes;  les  autres  développèrent  1rs  élé- 
ments aristotéliciens  et  furent  tributaires  de  Thomas 
d'Aquin.  Cf.  M.  De  Wulf,  op.  cit.,  t.  i,  p.  387.  On  verra 
même,  au  xve  siècle,  à  Cologne,  se  fonder  une  école 
albertiste  pour  faire  pièce  au  thomisme.  1'.  Mandonnet, 
art.  Albert  le  Grand,  dans  le  Dicl.  d'hisl.  et  d< 
ceclés.,  t.  i,  col.  1523. 

5.  Thomas  d'Aquin.  —  Dès  le  début  cl»  son  ensei- 
gnement, saint  Thomas  d'Aquin  marque  nettement  en 
quel  sens  il  entend  orienter  lu  scolastique.  .Méthodes 
nouvelles,  thèses  et  opinions  nouvelles,  précisément 
en  fonction  d'un  emploi  plus  fréquent  rie  la  philo- 
sophie aristotélicienne  préférée  à  celle  de  Platon,  dis- 
tinction plus  nette  d'une  part  de  la  philosophie  d'avec 
la  théologie,  d'autre  part  de  la  théologie  d'avec 
la  mystique  grâce  à  un  intellectualisme  franc  mais 
modéré;  ainsi  s'affirmaient  déjà,  dès  le  Commentaire 
sur  les  Sentences  (1252),  les  traits  essentiels  du  tho- 
misme. Régent  des  études  (1256-1259),  après  avoir  été 
reçu  maître  en  théologie  à  l'université  de  Paris,  Tho- 
mas donna  une  vive  impulsion  à  l'enseignement  et 
rétablit  les  disputationes  (d'où  sont  sorties  les  Quœs- 
liones  disputâtes  et  les  Quodtibela),  qui  marquent  si 
profondément  la  méthode  scolastique  du  xnie  siècle. 
Alexandre  IV,  neveu  de  Grégoire  IX,  avait  résolu 
de  mener  à  bonne  fin  l'œuvre  d'épuration  des  écrits 
d'Aristote  :  il  appela  à  Rome  saint  Thomas  et  celui-ci, 
reprenant  l'œuvre  incomplète  de  son  maître  Albert 
se  mit  à  la  besogne.  Il  importait  tout  d'abord  de  re- 
chercher le  texte  primitif  d'Aristote.  Le  dominicain 
Guillaume  de  Moerbekc.  qui  savait  le  grec,  en  fit  une 
traduction  très  littérale,  sans  recherche  d'élégance. 
Thomas  travailla  sur  ce  texte  :  dans  ses  Commentaires, 
il  va  jusqu'à  corriger  l'œuvre  du  Philosophe  de  façon 
non  seulement  à  en  enlever  tout  caractère  nocif,  mais 
encore  à  en  faire  un  instrument  de  compréhension 
pour  la  foi.  Ceci  explique  que  les  commentaires  de 
Thomas  contiennent  beaucoup  d'idées  qui  lui  sont 
personnelles.  Cf.  M.  De  Wulf,  op.  cit.f  t.  h,  p.  5;M.Grab- 
niann,  Les  commentaires  de  saint  Thomas  d'Aquin  sur 
les  ouvrages  d'Aristote,  dans  les  Annales  de  l'Institut 
supérieur  de  philosophie,  Louvain,  1914,  p.  231-2.S1. 
A  mesure  que  Thomas  avance  dans  sa  carrière  théo- 
logique, sa  pensée  se  précise  et,  partant,  ses  explica- 
tions et  ses  opinions  se  modifient  parfois.  Sur  plusieurs 
points,  jeune  professeur,  il  reste  fidèle  à  l'augustinisme 
traditionnel;  mais,  à  mesure  que  sa  pensée  évolue,  ses 
opinions  reflètent  de  plus  en  plus  un  aristotclisme 
christianisé.  A  titre  d'exemple,  on  peut  proposer  la 
question  de  l'unité  d'être  substantiel  dans  le  Christ  : 
dans  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  saint  Thomas 
admet  cette  unité  à  titre  de  simple  opinion;  dans  la 
Somme  théologique,  il  qualifie  d'hérésies  les  opinions 
contraires.  D'autres  fois,  un  enseignement,  proposé 
d'abord  avec  hésitation,  se  précise  graduellement  jus- 
qu'à la  formule  définitive  :  ainsi  l'acte  spécifique  de  la 
béatitude  est  dégagé  de  plus  en  plus  de  ses  éléments 
affectifs  pour  être  fixé  exclusivement  dans  un  acte 
d'intelligence.  I.e  Commentaire  est  le  premier  anneau 
d'une  chaîne  dont  la  Somme  théologique  et  le  Compen- 
sai m  theologiœ  sont  les  derniers  :  la  Somme  contre  les 
gentils,  les  Questions  (disputées  et  quorilibétales)  en 
sont  des  anneaux  intermédiaires. 

l.a  Somme  contre,  les  gentils  offre  un  genre  parti- 
culier de  scolastique,  c'est-à-dire  l'adaptation  aux 
dogmes  de  la  démonstration  rationnelle.  Il  s'agit,  dans 
ette  grande  œuvre  apologétique,  d'amener  peu  à  peu 
l'incroyant  à  confesser  les  dogmes  chrétiens.  Pour  l'y 
conduire,  Thomas  expose  d'abord  les  vérités  que  la 
rai  on  peut  découvrir  par  ses  seules  lumières  natu- 
relles, mais  que  la  révélation  confirme  et  dont  elle 
facilite  la  connaissance.  Pour  s'élever  aux  vérités 
supérieures,  il  commence  il.   III.   fini  par  celles  qui, 


relevant  de  l'ordre  moral,  sonl  plus  accessible 
grands  mystères  sont  renvoyés  en  lin  de  l'ouvrage. 
Exposant  les  vérités  naturelles,  Thomas  recourt  à  ries 
démonstrations  proprement  dites.  Pour  les  autres,  il 
entend  simplement  démontrer  leur  caractère  non  con- 
tradictoire :  un  essai  rie  démonstration  positive,  utile 
peut-être  ad  fidelium  exercitium  et  solatium,  serait  dan- 
gereux  pour  des  adversaires  qui  en  souligneraient  l'in- 
suffisance. Ainsi  Thomas  corrige  prudemment  l'excès 
de  rationalisation  ries  dogmes  dans  lequel  étaient  tom- 
bés certains  auteurs  du  xir  siècle,  notamment  Ri- 
chard  rie  Saint-Victor;  voir  ici  t.xn,  col.  2691  sq.  Cet 
excès  écarté,  il  reste  vrai  rie  dire  avec  M.  Grabmann 
qu'ici  Thomas  explore  à  fond  les  rapports  harmonieux 
rie  la  nature  et  du  surnaturel,  rie  la  raison  et  rie  la  foi. 
Ce  qui  donne  à  la  Somme  contre  les  gentils  un  charme 
tout  à  fait  particulier  et  lui  fait  produire  l'impression 
d'une  pensée  puissamment  cohérente  et  parfaite,  c'est 
que  les  idées  et  les  démonstrations  y  sont  tirées  ou 
déduites  de  grandes  vérités,  de  principes  ou  de  nol  ion 
fondamentales  d'ordre  métaphysique,  auxquels  on  est 
sans  cesse  ramené  et  qui  commandent  ou  soutiennent 
l'ensemble,  comme  la  charpente  soutient  l'édifice. 
M.  Grabmann,  Introduction  à  la  Somme  théologique  de 
saint  Thomas,  trad.  Vansteenberghe,  Paris,  1925,  p.  43. 
La  même  conception  «  scolastique  »  a  présidé  à  la 
rédaction  des  écrits  exégétiques  de  saint  Thomas.  Une 
fois  le  sens  littéral  dégagé,  «  il  cherche  à  résoudre. 
appuyé  sur  la  tradition  et  aidé  de  la  raison,  les  diffi- 
cultés que  la  «  lettre  »  soulève  et  surtout  —  c'est  à  cela 
que  tendent  principalement  les  difficultés  et  les  solu- 
tions —  à  en  montrer  la  valeur  de  vérité  en  fonction 
d'une  conception  générale  de  Dieu  et  des  créatures  en 
regard  de  la  vie  humaine  ».  P.  Synave,  Les  commen- 
taires scripiuraires  de  saint  Thomas  d'Aquin,  dans  La 
vie  spirituelle,  t.  vm.  1923,  p.  157.  Les  opinions  dis- 
cutables des  Pères  sont  toujours  interprétées  dans  un 
sens  favorable  à  la  foi. 

Mais  c'est  la  Somme  théologique  qui  fournit  la  plus 
belle  synthèse  de  la  pensée  et  de  la  méthode  scolasti- 
ques  du  grand  docteur.  Sans  doute  le  principal  motif 
qui  le  dirigea  en  cette  entreprise  fut  de  donner  un 
enseignement  clair  et  précis,  néanmoins  on  y  trouve 
aussi  le  désir  de  faire  bénéficier  la  théologie  des  qua- 
lités de  l'aristotélisme.  C'est  ainsi  que  les  vues  méta- 
physiques les  plus  hautes  lient  solidement  chaque  par- 
tie et  leurs  éléments  les  plus  divers.  Cf.  M.  Grabmann, 
op.  cit.,  p.  73-134.  Méthode  analytique  et  méthode 
synthétique  s'allient  ici  dans  une  harmonie  parfaite. 
Voir  ici  P.  Mandonnet,  art.  Frères  I'DÈcheurs,  t.  vi. 
col.  87S-879. 

(j.  Autour  de  saint  Thomas  d'Aquin.  —  Sous  ce  titre 
signalons  trois  tendances  principales  qui  se  sont  déve- 
loppées au  xme  siècle  soit  parallèlement  au  thomisme, 
soit  en  fonction  du  thomisme,  soit  surtout  contre  lui. 
a)  Parallèlement  au  thomisme,  l'augustinisme  con- 
serve ses  défenseurs.  On  en  a  déjà  nommé  quelques- 
uns  du  début  du  siècle.  Mais  l'école  franciscaine  doit 
être  ici  expressément  signalée,  surtout  avec  Alexandre 
rie  llalès  et  saint  Bonaventure. 

Alexandre  se  rattache  à  la  lignée  de  saint  Augustin, 
de  saint  Anselme  et  de  Hugues  de  Saint-Victor.  Augus- 
tinien  par  la  doctrine  rie  l'illumination,  il  distingue 
néanmoins  fort  bien  théologie  et  philosophie  que 
cependant  il  coordonne  plus  qu'il  ne  les  sépare.  Sa 
spéculai  ion  est  dominée  par  l'idée  du  bien.  C'est  en  ce 
sens  qu'est  orientée  sa  scolastique. 

Éminemment  mystique,  sainl  Bonaventure  s'affirme 
\  rai  disciple  d'Augustin  et  des  Victorins;  mais  il  reste 
néanmoins,  clans  toute  la  force  du  terme,  un  penseur 
el  un  philosophe,  et  il  sut  imprimer  à  la  scolastique  du 
xiii1  siècle,  une  impulsion  d'un  genre  spécial.  É.  Gilsoil 
a  publié  une  étude,  La  philosophie  de  sainl  ISonaven- 
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lure,  l'aris,  1924  (coll.  Ftudes  de  philosophie  médiévale, 
t.  iv  i,  qui  remplace  la  plupart  des  études  antérieures  Mir- 
ée sujet.  Bonaventure  n'apas  traité  les  problèmes  phi- 
losophiques indépendamment  île  la  théologie,  mais  les 
a  abordés  en  philosophe,  soucieux  de  les  expliquer 
par  des  principes  de  leur  ordre,  sans  perdre  de  vue 
cependant  l'ordre  supérieur  de  la  grâce  :  >  Le  principal 
problème  qui  se  (Misait  de  son  temps  est  celui  de  la 
connaissance,  inséparable  d'un  autre,  non  moins  im- 
portant pour  un  chrétien,  celui  des  rapports  de  la 
raison  et  de  la  foi.  L'aristotélisme  précisément  appor- 
tait une  doctrine  de  la  connaissance  qui  n'incluait 
aucune  action  de  principes  surnaturels.  Saint  Thomas 
lit  sa  part  à  cette  philosophie  naturaliste  en  distin- 
guant avec  soin  les  deux  ordres  de  la  nature  et  de  la 
grâce,  la  raison  et  la  foi.  Saint  Bonaventure  jugeait 
dangereux  une  telle  concession  :  il  admit  la  distinction 
des  deux  ordres  en  principe,  à  titre  de  possibilité;  mais 
il  la  condamnait  dans  le  fait  comme  une  dérogation 
à  la  volonté  de  Dieu  qui  impose  à  l'homme  l'ordre  sur- 
naturel. »  F.  Cayré,  op.  cit.,  t.  Il,  p.  502-503. 

D'accord  avec  saint  Thomas  pour  reconnaître  à  la 
raison  un  rôle  d'explication  par  rapport  aux  vérités 
de  la  foi,  Bonaventure  s'en  sépare  donc  sur  le  rôle  que 
la  raison  doit  avoir  dans  l'explication  de  la  nature. 
Il  ne  nie  pas  la  possibilité  de  ce  rôle;  il  en  nie,  pour  le 
chrétien,  la  légitimité.  Cf.  É.  Gilson,  op.  cit.,  p.  94- 
114.  Ainsi  la  philosophie  prend  chez  Bonaventure  une 
allure  mystique  prononcée.  Toute  sa  scolastique  est 
imprégnée  de  cette  tendance  :  elle  fixe,  au  XIIIe  siècle. 
l'augustinisme  franciscain. 

La  thèse  capitale  de  cette  scolastique  est  l'exempla- 
risme  divin,  ■  l'essence  même  de  la  métaphysique  . 
comme  dit  É.  Gilson,  op.  cit..  p.  157.  Cette  thèse  veut 
en  partie  exclure  l'aristotélisme  et  surtout  donner  du 
monde  une  explication  plus  complète;  elle  utilise  les 
ressources  de  la  raison  et  de  la  foi,  en  considérant  les 
êtres  crées,  moins  en  eux-mêmes  que  dans  les  idées 
divines  qui  en  sont  l'exemplaire.  Cf.  J.-M.  Bissen, 
L'exemplarisme  divin  scion  saint  Bonaventure,  Paris, 
1929,  dans  Études  de  philosophie  médiévale,  t.  ix. 

Il  est  impossible  d'aborder,  même  rapidement,  tous 
les  aspects  de  la  scolastique  bonaventurienne  :  ilu 
moins  doit-on  indiquer  ce  qui  en  constitue,  semble- 
t-il,  l'explication  dernière  :  l'illumination  divine,  con- 
tuitus,  qui  est  tout  d'abord  une  connaissance  indirecte 
de  Dieu,  fondée  sur  le  concours  divin  spécial  qui  assure 
à  notre  connaissance  des  premiers  principes  une  certi 
tude  nécessaire,  mais  qui  est  davantage  encore,  en  tant 
qu'elle  croit  défendre,  contre  le  thomisme  naissant,  le 
centre  même  de  la  vie  spirituelle,  en  situant  dans  l'in- 
tuition des  premiers  principes  une  certitude  divine  . 
fondement  de  la  foi  elle-même  et  de  la  certitude  surna- 
turelle. Voir  sur  ce  point  Bissen  et  É.  Gilson,  complé- 
tant et  corrigeant  l'interprétation  de  M.  De  Wulf,  op. 
cit..  t.  il.  p.  352. 

Chez  les  dominicains,  une  scolastique  néo-platoni- 
sante  se  développe  parallèlement  au  thomisme  sans 
hostilité  toutefois  au  thomisme  naissant.  On  la  ratta- 
che ordinairement  ;i  Albert  le  Grand,  voir  ci-dessus,  et 
surtout  à  Guillaume  de  Moerbekc  (v  1286),  avec  1rs 
noms  d'Hugues  de  Strasbourg  (f  1268),  d'Ulrich  de 
Strasbourg  (f  1277)  et  de  Thierry  de  Fribourg.  Cf.  M.  De 
Wulf,  op.  cit.,  t.  ii.  p.  113-117." 

bi  L'influence  de  saint  Thomas  s'exerce  particuliè- 
i  dans  l'ordre  de  Saint-Dominique.  Elle  se  mani- 
feste surtout  par  la  réaction  qui  se  produisit  dans  les 
fameux  correctoires  -  dirigés  contre  le  pseudo-correc- 
toire  (corruptorium)  de  Guillaume  de  La  Mare.  Voir  ci- 
après.  Les  noms  de  Richard  Clapwell,  de  Jean  Quidort, 
de  Gilles  de  Lessines  sont  les  plus  connus  parmi  ces 
défenseurs  de  la  scolastique  thomiste.  Cf.  I'.  Glorieux, 
Les  premières  polémiques  thomistes:  i.  Le<-  Correctorium 


corruptorii  «  Quare  »,  Kain,  1927;  M.  Grabmann,  Le 
«  Correctorium  corruptorii  •  du  dominicain  Johannes 
Quidort  de  Paris,  dans  Revue  néo-scolastique,  1912, 
p.  404-418.  Sur  Jean  Quidort,  voir  ici  t.  vin,  col.  K40- 
811:  sur  Gilles  de  Lessines,  voir  .M.  De  Wulf.  op.  cit.. 
I.  h.  p.  43. 

lii  thomisme  sincère,  mais  hésitant,  se  retrouve 
dans  le  fondateur  de  l'école  égidienne.  Gilles  de  Rome 
essaie  de  mettre  d'accord  la  pensée  de  Thomas  et 
d'Augustin  :  ce  qui  l'amène  a  ries  concessions  regret- 
tables aux  adversaires  de  l'Aquinate.  Cf.  K.  Werner,  Der 
Augustinismus  des  spâleren  Millelallers,  Vienne,  1883, 
et  ici  l.  vi.  cil.  (358  136  i 

Plus  mélangée  encore  se  retrouve  l'influence  de 
saint  Thomas  chez  Henri  de  Gand  et  Godefroy  de 
Fontaines.  Le  premier  s'attache,  dans  le  répertoire 
scolastique.  à  quelques  questions  préférées...  qu'il  em- 
prunte plus  volontiers  à  la  métaphysique  et  à  la  psy- 
chologie. On  l'a  appelé  un  augustinien.  11  est  bien 
plutôt  un  péripatéticien  éclectique.  Il  reprend  un  bloc 
de  théories  en  vogue  dans  l'ancienne  scolastique.  leur 
donne  un  tour  propre  et  les  adapte  au  reste  de  sa 
scolastique.  Certaines  théories  thomistes  l'ont  vive- 
ment impressionné,  par  exemple  l'unité  des  formes,  et 
bien  qu'il  ne  partage  pas  toutes  les  vues  du  maître 
dominicain,  il  s'est  abstenu  de  prendre  position,  dans 
les  intrigues  dirigées  contre  lui  .  M.  De  Wulf,  op.  cit.. 
t.  il,  p.  55-56. 

Godefroid  de  Fontaines  (t  vers  1306),  adversaire 
résolu  des  dominicains,  fait  un  éloge  superbe  de  saint 
Thomas  philosophe.  Toutefois  son  thomisme  est  éclec- 
tique et  nuancé.  Cf.  M.  De  Wulf,  op.  cit.,  p.  52;  Études 
sur...  G.  de  Fontaines,  Couvain,  1904;  A.  Pelzer,  Gode- 
froid  de  Fontaines,  dans  Revue  néo-scolastique,  1913. 

c)  L'opposition  au  thomisme  lut  très  vive  mts  127o. 
Voir  ici  Augustinisme,  t.  I,  col.  2506-2514,  et  A.  d'Alès, 
art.  Thomisme  dans  Dict.  apol.  de  la  foi  cath.,  t.  iv, 
col.  1675-1680.  Sans  former  une  école  augustinienne 
à  proprement  parler,  les  premiers  théologiens  domi- 
nicains, avons-nous  dit,  avaient  été  des  augustiniens 
au  sens  large.  Cf.  ici  P.  Mandonnet,  art.  Frères  prë- 
cheurs  (La  théologie  dans  l'ordre  des),  t.  vi,  col.  869- 
871:  B.  Martin.  Quelques  Premiers  «maîtres  domini- 
cains, dans  Revue  des  sciences  phil.  et  théol.,  t.  ix,  1920, 
p.  556-580.  L'université  d'Oxford  devait  fournir 
Robert  de  Kilwardby  (t  1279),  archevêque  de  Cantor- 
béry  (1272-127cS),  puis  cardinal.  A  Paris,  l'évêque 
Etienne  Tempier  condamnait,  le  7  mars  1277,  une 
vingtaine  de  propositions  thomistes;  quelques  jours 
plus  tard.  Kilwardby  frappait  une  trentaine  de  pro- 
positions dont  quelques-unes  thomistes.  Le  successeur 
de  Kilwardby.  le  franciscain  Peckam, disciple  de  saint 
Bonaventure,  montra  la  même  rigueur  a  l'égard  de 
saint  Thomas  qu'il  avait  déjà  combattu  à  Paris.  Tout 
ceci  n'est  d'ailleurs  qu'un  épisode  de  la  lutte  engagée 
entre  les  deux  ordres,  dominicain  et  franciscain,  dans 
ti  éi  oies  de  théologie.  Vers  127<N,un  autre  disciple  de 
saint  Bonaventure.  Guillaume  de  La  Mare  dressait 
son  fameux  catalogue  d'erreurs  thomistes  dans  le 
Correctorium  que  les  dominicains  qualifièrent  ensuite 
de  Corruptorium. 

La  canonisation  de  saint  Thomas  (1323)  marque  la 
lin  de  la  grande  offensive  franciscaine  contre  la  scolas- 
tique thomiste.  L'acte  d'Etienne  Tempier  fut  retiré 
en  1324  par  son  successeur  Etienne  de  Bourret.  Mais 
l'école  franciscaine  garda  sa  direction. 

7.  Duns  Scot.  —  Le  théologien  de  l'ordre  qui  a  le 
mieux  incarné  les  tendances  de  la  scolastique  francis- 
caine depuis  la  fin  du  xme  siècle  est  Duns  Scot. 

Scot  est  l'initiateur  d'une  scolastique.  Cette  sco- 
lastique a  été  exposée  ici-même,  voir  t.  iv,  col.  1865  sq., 
et  il  suflit  d'en  rappeler  les  traits  généraux  d'après 
l'étude  du  I'.  É.  Longpré,  La  philosophie  du  bienheureux 
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Duns  Scol,   Paris,    1924   (extrait   des    Études   jrancis 

cuines.  1922-1924).  Scot  organise  sa  conception  géné- 
rale tle  tout  l'ordre  des  choses  du  point  de  vue  de 
l'amour.  Il  s'agit  bien  ici  d'une  spéculation  métaphy- 
sique qui  permet  d'organiser  toute  la  pensée  fran- 
ciscaine feu  philosophie,  théologie  et  mystique)  du 
point  de  vue  de  l'amour.  L'idée  du  bien  commande 
toute  cette  spéculation,  marquant  ain^i  nettement  la 
distinction  de  cette  synthèse  par  rapport  a  la  synthèse 
thomiste  qui  n'a  d'autre  préoccupation  que  d'exposer 
objectivement  la  vérité  :  l'intellectualisme  du  Docteur 
m  i  lique  peut  ainsi  être  opposé  au  volontarisme  du 
Docteur  subtil.  Sur  ce  volontarisme,  voir  ici  t.  iv, 
col.  1880  sq. 

La  synthèse  de  Duns  Scot  est  théologique  avant 
tout,  comme  celle  de  saint  Thomas.  La  large  part  faite 
à  la  spéculation  vient  de  la  confiance  que  Scot  a  en 
la  philosophie,  laquelle  est  capable  de  montrer  l'har- 
monie de  la  raison  et  de  la  foi.  Cf.  P.  Minges,  Dos 
Verhâltniss  zwischen  Glauben  und  Wissen,  Paderborn, 
1908.  Mais  cela  d'une  tout  autre  façon  que  dans  la 
synthèse  thomiste,  car  les  principes  philosophiques 
sont  eux-mêmes  différents.  Avec  M.  De  Wulf  on  peut 
ramener  à  quatre  les  doctrines  capitales  de  Scot  :  le 
formalisme  métaphysique,  l'univocité  de  l'être,  l'in- 
tuitionnisme,  le  volontarisme.  Op.  cit.,  t.  n,  p.  70  sq.; 
cf.  É.  Longpré,  op.  cit.,  p.  270  sq.  (l'est  en  raison  de  ces 
principes  que  la  scolastique  scotiste  se  présente  avec 
une  incontestable  originalité  :  «  Elle  s'inspire  sans 
doute  de  la  spéculation  augustinienne  du  xm'siècle, 
mais  elle  la  dépasse  par  nombre  de  théories  nouvelles 
qu'elle  y  introduit  pour  la  fixer,  par  l'utilisation  même 
de  l'aristotélisme,  qui  a  définitivement  acquis  droit 
de  cité  dans  les  écoles.  Mais  l'aristotélisme  est  assez 
mitigé  chez  Scot  par  ces  préoccupations  mêmes:  il 
est  moins  strict  que  chez  saint  Thomas,  qui  cherchait 
simplement  à  constituer  une  philosophie  universelle, 
sur  la  base  fondamentale  du  réel  et  du  vrai.  Celle  de 
Scot,  orientée  plutôt  vers  le  bien,  n'en  parait  pas  moins 
solidement  coordonnée  et  montre  que  son  auteur  était 
de  taille  à  être  un  chef  décide.  •  F.  Cayré,  »/'•  cit.,  p.  6  18. 

4°  La  décadence.  -  1.  Coup  d'ceil  général  sur  la  sco- 
lastique  du  XIV  siècle  :  lenominalisme.  Le  xiv  siècle 
peut  encore  se  rattacher  au  .Moyen  Age  :  il  indique 
nettement  le  déclin  de  la  scolastique.  La  multiplica- 
tion des  universités  est  loin  de  marquer  un  progrès  : 
mais  du  seul  fait  de  ces  créations  (  Prague,  Vienne,  tlei 
delberg,  Cologne,  Erfurt,  Cracovie),  Paris  et  Oxford 
sont  détrônés  intellectuellement  et  la  décadence  de 
leurs  études  s'en  accentue  davantage.  Cf.  M.  De  Wulf, 
op.  cil.,  t.  ii.  p.  150-153. 

Ce  siècle  se  distingue  par  le  profond  désordre  qui 
règne  dans  les  esprits,  par  la  négligence  des  hauts 
principes  qui  commandent  la  philosophie  et  par  une 
défiance  incurable  a  l'égard  des  données  métaphysi- 
ques les  plus  rie  me  ni  aires.  Si  l'on  a  pu  dire  que  la  phi- 
losophie du  xiv  siècle  est  manifestement  une  étape 
vers  la  philosophie  dite  moderne  qu'elle  prépare  et 
annonce,  cf.  É.  Gilson,  La  philosophie  nu  Moyen  Age, 
t.  il,  p.  83  sq.,  il  ne  s'ensuit  pas  que  ce  soit  un  progrès, 
<'est,  en  réalité,  une  véritable  régression. 

La  scolastique  est  en  réelle  décadence.  Tout,  d'ail- 
leurs, contribue  a  lui  enlever  celte  force  de  pensée  que 
le  thomisme  et  l'augustinisme  avaient  puissamment 
contribué  a  lui  communiquer  :  dissolution  de  la  chré 
tienté  sous  la  poussée'  des  nationalismes  naissants: 
esprit  d'indépendance  à  l'égard  de  l'autorité  même 
spirituelle,  esprit  que  le  schisme  d'Occiden!  ne  fera 
qu'entretenir    et    développer;    goût    excessif    pour    les 

sciences  positives.  L.  Salembier  n'hésite  pas  a  dénon 
ici',  au  xiv  siècle,  l'igni irance,  la  témérité,  l'inconsé 
quence,  le  chaos  des  opinions  i.  Le  grand  schisme 
d'Occident,  5'  édit.,  Paris,  1921,  p.  114-1  15. 


Une  nouvelle  forme  de  scolastique  se  fait  jour, 
connue  sous  le  nom  de  nominalisme,  qui  dilapide  tout 
ce  qui  a  fait  la  grandeur  et  la  force  de  la  spéculation 
médiévale.  Ce  nominalisme  se  distingue  de  celui  du 
xii'  siècle,  pour  lesquels  l'universel  n'était  qu'un  mot 
vide,  flatus  vocis.  Voir  ici  Nominalisme,  t.  xi,  col.  717- 
733.  L'est  un  système  de  philosophie  qui,  tout  en  con- 
servanl  cette  solution  sur  l'universel,  brise  dans  sou 
fondement  même  l'harmonie  de  la  raison  et  de  la  foi 
et  propage  à  l'égard  de  la  raison  une  défiance  qui 
louche  au  scepticisme.  Voir  I.  xi,  col.  -733-78  1. 

2.  Occam.  Sur  la  vie  d'Occam  et  l'action  funeste 
qu'il  exerça  dans  le  différend  cle  Jean  XXII  et  cl< 
Louis  cle  Bavière,  voir  Occam,  t.  xi,  col.  864-872.  La 
philosophie  d'Occam  est  une  réaction  violente  contre 
l'ancienne  scolastique  et  elle  eut  sur  la  théologie  une 
répercussion  profonde.  Sans  doute,  en  sa  qualité  de 
franciscain.  Occam  a  dû  se  former  dans  les  prin- 
cipes de  Duns  Scot.  mais  il  se  sépare  nettement  du 
Docteur  subtil  et  les  points  qu'il  en  retient  sont  pous- 
sés à  l'excès  et  détonnes. 

L'étude  des  sciences  physiques  ou  mathématiques 
paraît  avoir  suggéré  à  Occam  sa  défiance  a  l'égard  de- 
là spéculation  métaphysique.  L'originalité  philoso- 
phique et  théologique  d'Occam  a  été  étudiée  ici.  t.  x, 
col.  876-889,  avec  la  comparaison  —  autant  qu'elle 
peut  être  faite  —  des  doctrines  occam istes  avec  celles 
de  Scot,  de  Durand  de  Saint-Pourçain,  de  Pierre 
Auriol  H  d'Henri  de  Harclay.  On  a  exposé  également 
les  articles  philosophiques  et  théologiques  d'Occam 
qui  furent  l'objet  d'un  procès  en  cour  d'Avignon, 
col.  S89  sq.  La  tendance  d'Occam  à  rejeter  en  méta- 
physique la  plupart  des  distinctions  non  seulement 
formelles  (de  l'école  scotiste).  mais  encore  réelles  (de 
l'école  thomiste)  l'accule,  au  point  de  vue  théologique, 
notamment  pour  l'eucharistie  et  la  justification,  a  de 
véritables  impasses.  Mais,  si  le  philosophe  se  trouve 
ainsi  réduit  à  une  sorte  d'impuissance,  le  théologien 
n'est  pas  embarrassé  pour  autant  :  le  volontarisme 
divin,  dont  Scot  avait  posé  le  principe,  est  poussé  ici 
à  ses  conséquences  extrêmes.  La  puissance  de  Dieu 
explique  tout  et  ce  que  la  raison  est  incapable  même 
simplement  d'entrevoir,  la  foi  en  donne  la  certitude, 
sinon  l'explication.  Ainsi  Occam  n'abandonne  la 
métaphysique  cl  ne  stérilise  la  scolastique  que  pour 
verser  finalement  dans  une  sorte  cle  lidéismc. 

L'influence  d'Occam,  bien  qu'assez  difficile  à  pré- 
ciser, fut  considérable.  P.  Auriol  avait,  encore  assez 
vaguement,  posé  les  principes  dont  devait  s'inspirer 
c  levain;  ces  principes,  poussés  à  leur  extrême  logique, 
devaient  aboutir  aux  théories  outrancières  de  Jean  de 
Mirecourt,  Nicolas  d'Autrecourt  et  Richard  de  Lin 
coin,  dont  les  difficultés  avec  l'Église  ont  été  relatées 
ici, t. xi,  col.  561  et  898.  On  trouvera  à  l'article  Occam. 
l'énumération  des  auteurs  qui  ont  subi  l'influence  de- 
ce  théologien,  t.  xi.  col.  888.  Liiez  les  augustins,  la 
tendance  occamiste  se  retrouve  chez  Grégoire  de  Ri- 
îuini  et  quelques  ailleurs  cle  moindre  renom.  Parmi  les 
séculiers,  il  faut  citer  Jean  cle  Jandun,  favorable  a 
l'averroïsme  cl  Marsile  cle  Padoue,  compromis  avec 
Occam  dans  la  lutte  de  Louis  de  Bavière  contre 
Jean  XXII. 

\  Paris,  l'occamisme  exerçait  une  influence  presque 
exclusive.  Jean  liuridau  (f  1358)  cl  Marsile  d'Ingliein 
(t  vers  1395)  firent  tout  pour  l'implanter.  Le-  premier 
poussail  le  volontarisme  jusqu'au  déterminisme.  La 
même  erreur  s.-  retrouve  a  Oxford  avec  Thomas  Brad 
wardine  (1  1349).  Cf.  L.  Mahieu,  François  Suarez, 
su  philosophie,  Paris.  1921,  p.  12.  lit  si  l'on  ne  peut 
rendre  responsable  l'occamisme  des  erreurs  cle  Wiclef  et 
de  Jean  I  luss.  on  doit  cependant  reconnaître  que  la 
diffusion  de  ces  erreurs  a  été  due  en  grande  partie  au 
désordre  causé  par  k-  nominalisme.  I  les  maîtres  comme 
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Pierre  d'Ailly  et  Jean  Gerson  avaieiit  eux-mêmes  été 
profondément  pénétres  d'occamisme. 

Au  xv  siècle,  plus  que  jamais,  la  faculté  des  arts  à 
Paris  est  pénétrée  d'occamisme.  Louis  XI,  en  147  1. 
avait  promulgué  contre  lui  un  décret  de  proscription, 
bientôt  retiré  (1481  ).  A  la  tin  du  siècle,  le  nominalisme 
s'étend  encore,  même  en  Espagne  où,  a  Salamanque, 
on  explique  Occam  à  côté  de  Scot  et  de  saint  Thomas. 
A  cette  époque,  le  plus  célèbre  représentant  de  l'occa- 
misme  est  Gabriel  Biel  if  1  195)  qui  dans  son  Collec- 
lorium,  fait  un  exposé  modéré  et  méthodique  du  nomi- 
nalisme. tout  en  évitant  les  erreurs  des  autres  parti- 
sans .lu  s\  sterne,  il.  ici  t.  il.  col.  ,S17.  Au  début  du 
xvi'  siècle,  le  maître  le  plus  en  vue  est  Jean  Major 
iv  1540),  dont  Rabelais  fait  le  représentant  de  la  sco- 
lastique  qu'il  ridiculise. 

.H.  En  marge  d'Occam  et  du  nominalisme  :  permanence 
des  autres  /«raies  de  scolastique.  —  Dès  le  début  du 
\i\  siècle,  lis  chapitres  généraux  des  dominicains 
adoptent  la  doctrine  de  saint  Thomas  comme  la  doc- 
trine officielle  de  l'ordre.  Mais,  à  enté  de  maîtres 
ni  thomisme  tels  1  humas  de  Jorz,  Henri  de 
Nedellec.  Durandel  et  surtout  Pierre  de  La  Pallud 
(f  1342)  —  d'autres  dominicains  sont  plus  ou  moins 
infidèles  au  Docteur  angélique  :  tels,  Durand  de  Saint- 
Pourçain  (t  1334).  Armand  de  Beauvoir  <  f  vers  1340), 
Robert  Holcot  (t  1349).  Au  xv  siècle,  l'ordre  domini- 
cain ne  manifeste  qu'une  activité  doctrinale  réduite  : 
L'école  thomiste  et  l'ordre  des  prêcheurs,  écrit  ici- 
même  P.  Mandonnet,  ne  purent  se  soustraire  aux  con- 
ditions générales  du  milieu  historique  qu'ils  traver- 
saient. Ils  subirent  un  fléchissement  dans  la  quantité 
et  la  qualité  des  productions  théologiques.  Cependant 
l'ordre  possède  encore  au  xv  siècle  une  vitalité  doc- 
trinale notable.  C'est  à  ce  moment  que  les  prêcheurs 
produisent  des  hommes  comme  Jean  Capréolus.  saint 
Antonin  de  Florence  et  Jean  de  Torquemada  dont  les 
œuvres  sont  des  plus  remarquables.  Frères  prè- 
CHF.URS,  t.  vi,  col.  905. 

La  tendance  augustinienne  est  représentée  par  les 
disciples  de  Gilles  de  Rome  (t  1316),  Auguste  Trionfo 
(t  132S)  dans  ses  commentaires  inédits  sur  la  Méta- 
physique d'Aristote  et  sur  les  Sentences,  Thomas  de 
Strasbourg  (t  1357),  et  plus  tard,  Favaroni  (f  1445), 
Gilles  de  Viterbe  (t  1532)  <  t  Seripando  (f  1563).  Voir 
son  article. 

Les  franciscains  restent  en  grand  nombre  fidèles  à 
Scot,  en  accentuant  même  les  distinctions  d'entités,  de 
formalités  :  on  doit  citer  François  de  Meyronnes 
(f  1325),  Jean  deBassolis(  +  1347),  Pierre  d'Aquila.  dit 
Scotellus  (t  1348)  et,  défendant  la  doctrine  de  Scot 
contre  les  négations  d'Occam.  Walter  Burleigh  (f  après 
1342)  et  Gauthier  de  Catton  (t  vers  1343).  Noir  ici 
Frères  mini  urs,  t.  vi,  col.  830-832. 

Les  bonaventuristes  ont  aussi  leurs  représentants  : 
Alexandre  d'Alexandrie  (f  1314)  et  surtout  Jean  d'Er- 
furt  (t  vers  1350). 

Enfin,  il  convient  de  citer,  contre  les  excès  du  nomi- 
nalisme dans  un  sens  platonicien,  la  réaction  du  car- 
dinal Nicolas  de  Cusa  (f  1464).  Voir  ici  t.  xi.  col.  607. 

/;.  scolastique  orientale.  —  Les  indications 
sommaires  apportées  plus  haut.  col.  1703  sq..  à  propos 
de  l'influence  de  l'aristotélisme  arabe  et  juif  sur  la  sco- 
lastique latine,  nous  dispensent  de  revenir  ici  sur  cette 
double  activité.  On  se  contentera  de  relever  briè- 
vement l'existence  et  la  portée  d'une  scolastique  dans 
la  théologie  byzantine  et  dans  les  théologies  nestorienne 
et  monophysite  orientales,  du  vnr  au  xve  siècles. 

1°  Scolastique  byzantine.  —  Justinien  avait  banni 
d'Athènes  la  philosophie  (529);  l'invasion  des  Arabes 
l'avait  refoulée  d'Alexandrie  (640).  Elle  se  réfugia  a 
Hyzance  où  les  derniers  tenants  du  néo-platonisme. 
Thémistius  et  Proclus,  avaient  encore  des  points  d'at- 


tache et  elle  s'y  maintint  pendant  tout  le  Moyen  Age. 

1.  Caractères  généraux.  —  La  scolastique  byzantine 
essaie  de  pénétrer  rationnellement  les  vérités  révélées, 
transmises  par  l'autorité  des  conciles  et  des  Pères. 
Notons  que  les  Pères  connus  ne  sont  que  les  post- 
nicéens  :  les  anténicéens  sont  tombés  dans  l'oubli  et  les 
tenants  de  l'école  d'Antioche  ont  été  éliminés  après 
la  controverse  des  Trois-Chapitres. 

La  caractéristique  générale  de  celle  scolastique  est 
un  conservatisme  rigide,  qui  se  contente  de  trans- 
mettre en  l'exposant  la  doctrine  reçue  et  qui  ne  sou- 
lève que  très  peu  de  problèmes  nouveaux.  Elle  est 
proprement  theologiœ  ancilla:  éclectique,  elle  est  prin- 
cipalement constituée  par  un  mélange  de  néoplato- 
nisme et  d'aristotélisme.  L'antagonisme  entre  plato- 
nisants  et  aristotélisants  est  constatable  dans  toute 
l'époque  byzantine,  de  Jean  Italos  jusqu'à  la  lutte 
entre  Pléthon  et  Georges  de  Trébizonde.  Sur  cette 
lutte,  voir  ici  Scholarios,  col.  1545.  Sur  l'aristotélisme 
à  Byzance,  voir  K.  Krumbacher,  Gesch.  der  byzant. 
Lileratur.  2°  éd.,  p.  430  sq.  Les  polémiques  avec  l'islam 
ne  lui  ouvriront  pas  de  nouveaux  aspects  comme  ce  fut 
le  cas  pour  la  scolastique  latine.  La  christianisation 
des  nations  slaves  ne  lui  donnera  pas  une  nouvelle 
vie.  comme  ce  fut  en  Occident  le  cas  lors  dî  l'entrée 
des  Germains  dans  l'Église. 

2.  Auli-urs.  -  Au  ix1  siècle,  Michel  Psellos  l'Ancien 
et  Photius  sont  les  ligures  les  plus  marquantes.  Au 
xie  siècle.  Michel  Psellos  le  Jeune  (+  après  1096),  dans 
ses  écrits  à  l'empereur  Michel  VII  Doukas,  traite  des 
notions  philosophiques  applicables  aux  dogmes  trini- 
taire  et  christologique.  L'originalité  de  Psellos  con- 
siste «  dans  la  comparaison  entre  les  doctrines  révélées 
el  les  doctrines  des  philosophes  de  l'antiquité  et  dans  la 
tentative  d'éclairer  les  dogmes  chrétiens  par  la  raison 
philosophique.  Si,  dans  le  domaine  littéraire,  Psellos 
fait  ligure  d'un  humaniste  de  la  Renaissance,  sur  le  ter- 
rain de  la  théologie,  il  rappelle  nos  scolastiques  du 
Moyen  Age.  Comme  eux,  il  applique  la  philosophie  à  la 
théologie  et  fait  de  celle-là  la  servante  de  celle-ci  ». 
Art.  Psellos.  t.  xm,  col.  1154-1155.  M.  Jugie  a 
indiqué,  dans  l'article  précité,  que  la  méthode  scolas- 
tique de  Pseilos.  si  irréprochable  qu'elle  dut  paraître 
aux  yeux  du  croyant  éclairé,  n'en  inspirait  pas  moins 
de  la  défiance  dans  les  milieux  ecclésiastiques  et  mo- 
nastiques. A  adapter  ainsi  la  philosophie  antique  au 
dogme  chrétien,  il  pouvait  y  avoir  un  danger  réel. 
Psellos  était  à  peine  mort  que  son  successeur  comme 
recteur  de  l'académie  des  lettres,  Jean  italos,  était 
condamné.  Sur  Italos,  voir  Anne  Comnène,  Alexiade, 
1.  V,  c.  vin  :  1.  X,  c.  i.  Il  était  commentateur  d'Aris- 
tote, et  c'est  sans  doute  sa  dialectique  aristotélicienne 
qui  a  porté  ombrage  à  l'orthodoxie  byzantine.  On 
pourrait,  par  rapport  à  la  théologie  orientale,  le  com- 
parer à  Gilbert  de  La  Porrée  par  rapport  à  la  théologie 
latine.  Lne  série  de  conciles,  sous  Alexis  Comnène 
(1081-111S),  étouffèrent  presque  au  berceau  la  scolas- 
tique byzantine  naissante. 

Toutefois,  au  début  du  XIIe  siècle,  Futhymius  Ziga- 
bène,  dont  on  ignore  presque  tout,  écrivait  à  la  de- 
mande d'Alexis  Comnène  sa  LTavo-Âix  8oyu«TOcrj,dont 
les  21  premiers  titres  ne  sont  qu'une  longue  série  de- 
textes  palristiques  sur  la  Trinité,  le  Créateur,  le  Verbe 
incarné  ou  contre  les  juifs  et  les  anciens  hérétiques,  à 
l'exception  toutefois  du  titre  xm  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit  contre  les  latins.  Mais  les  titres  xxm- 
xxvn  sont  consacrés  à  la  réfutation  des  hérésies 
contemporaines,  notamment  les  messaliens  et  les 
bogomiles:  les  mahométans  sont  réfutés  au  titre 
xxvm  et  dernier.  C'est  principalement  dans  cette 
seconde  partie  que  se  rencontrent  quelques  exposés 
scolastiques  au  service  d'une  théologie  d'ailleurs  peu 
profonde.  Nicolas  de  Méthone  (t  vers  1  165)  fut  l'un  des 
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plus  célèbres  théologiens  du  xuc  siècle  :  l'interpréta- 
tion du  Pater  major  me  est,  la  controverse  sur  le  saeri- 
Bce  eucharistique,  la  procession  du  Saint-Esprit,  lui 
sont  une  occasion  de  faire  appel  aux  exposés  ration- 
nels sur  ces  mystères.  Sa  dialectique  scolastique 
s'exerce  surtout  à  l'égard  des  Latins  dans  trois  opus- 
cules sur  la  procession  du  Saint-Esprit.  Il  écrivit  aussi 
un  traité  De  corpore  et  sanguine  Domini  contre  les 
bogomiles,  /'.  G.,  t.  cxxxv,  col.  5(19-514.  Sur  l'édition 
des  autres  œuvres,  voir  ici,  t.  xi,  col.  620. 

On  retrouve  les  mêmes  polémiques  antilatines  (pro- 
cession du  Saint-Esprit)  chez  Jean  Zonaras,  reprochant 
aux  Latins  d'introduire  deux  principes  dans  la  Trinité. 
I'.  G.,  t.  cxxv,  col.  422:  chez  Nicolas  d'Otrante  dans 
s  m)  dialogue  qui  reproduit  l'argumentation  de  Nicolas 
de  Méthone  et  chez  nombre  d'autres  auteurs  de  la 
même  époque  :  Andronique  Camatêre,  polémiquant  à 
la  fois  contre  les  Latins  iprocession  du  Saint-Esprit), 
et  contre  les  sectes  orientales  monophysites  monothé- 
lites,  théopaschites  et  aphthartodocètes  (christologie); 
Nicétas  de  Mari  né.  qui  s'efforce  de  démontrer,  tout  en 
rejetant  la  légitimité  du  Filioque,  que  Gr^es  et  Latins 
tiennent  au  fond  la  même  doctrine  trinitaire;  Théoria- 
iius  (union  hypostatique) ;  Nicétas  Acominatos,  expo- 
sant la  doctrine  trinitaire  et  christologique  centre  de 
multiples  hérésies  dans  :on  Thésaurus  orlhodoxise, 
dont  une  paitie  est  éditée  (en  latn)  dais  P.  G., 
t.cxxxixct  cxi.;  enfin,  .Michel  Glykas  chez  qui, plus 
rarement  que  chez  les  précédents  auteurs,  se  îetrouve 
l'exposé  ratiennel  de  quelques  points  dogmatiques. 

On  le  constate  par  ce  bref  rappel  :  les  d.'ux  pôles  de 
toute  intervention  de  la  philosophie  dans  l'exposé 
théologique  chez  les  théologiens  du  xir"  siècle  se  trou- 
vent rivés  au  problème  trinitaire  et  au  problème  chris- 
tologique. Il  en  sera  de  même  aux  siècles  suivants.  Les 
polémiques  antilatines  dépassaient  certes,  et  de  beau- 
coup, le  cadre  de  la  procession  du  Saint-Esprit,  mais 
sur  les  autres  sujets  la  raison  avait  peu  à  dire  et,  par- 
tant, la  scolastique  byzantine,  pauvre  déjà  en  matière 
trinitaire,  devenait  nulle. 

Dans  l'exposé  des  processions  divines,  les  auteurs 
byzantins  des  xme  et  xiv  siècles  se  partagent  en  deux 
classes  :  ceux  qui  favorisent  l'accord  avec  l'Église 
latine  et  ceux  qui  défendent  Photius.  La  philosophie, 
chez  les  uns  et  les  autres,  tient  toujours  une  part 
minime.  Seule  la  notion  philosophique  de  «  principe  » 
est  invoquée  par  les  partisans  de  Photius  comme  con- 
tradictoire de  la  notion  de  Eils  contre  le  Filioque  latin, 
et  cela  chez  les  auteurs  les  plus  en  vue  non  seulement 
jusqu'au  xv  siècle,  mais  jusqu'à  nos  jours,  pourrait-on 
dire.  Cependant  cette  notion  inspire  à  Nicéphore Blem- 
myde  (t  1272)  une  formule  de  conciliation  assez  heu- 
reuse :  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du  Fils 
comme  d'un  seul  principe,  mais  du  Père  principale- 
ment et  originairement.  P.  G.,  t.  cxlii,  col.  533  sq.  Voir 
ici  t.  xi,  col.  444.  Blemmyde,  dans  ses  deux  Epitome, 
avait  livré  «  d'une  manière  plus  accessible  la  pure  sub- 
stance d'Aristote  ».  Col.  113.  A  Maxime  lJlanude(t  vers 
1310),  outre  des  traités  théologiques  tantôt  justifiant, 
tantôt  attaquant  la  doctrine  catholique  sur  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit,  nous  devons  la  traduction  en 
grec  d'un  certain  nombre  d'ouvrages  théologiques  et 
philosophiques  latins,  notamment  le  De  Trinitate  de 
saint  Augustin  (fragments  dans  P.  G.,  t.  cxlvii, 
col.  1113-11301.  les  cinq  livres  De  consolatione  philoso- 
phiez de  Boèce  et  quelques  questions  de  la  Somme 
Ihéologique  de  saint  Thomas.  Cf.  M.  .lugie,  Theologia 
dogmatica  chrislianorum  orienlalium,  t.  i.  Paris,  1926, 
p.  427,  et  ici  i.  xn,  col.  2251.  La  controverse  hésy- 
chaste,  au  xiv  siècle,  eut  un  effet  indirect  sur  la  sco 
lastique  byzantine  :  elle  porta  le.  Byzantins  a  prendre 
connaissance  île  certaines  œuvres  latines.  Depuis  long- 
temps déjà,  les  Dialogues  de  saint  Grégoire  avaient  été 
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traduits  en  grec;  nous  venons  de  voir  que  Maxime 
Planude  avait  traduit  des  œuvres  île  Boèce.  de  saint 
Augustin  et  même  de  saint  Thomas. 

Au  xivc  siècle,  Démétrius  Cydonès  (t  vers  1400)  eut 
le  mérite  de  faire  connaître  aux  Grecs  la  théologie 
occidentale.  Bien  qu'il  tînt  les  Latins  pour  des  bar- 
bares, voir  ici  t.  m,  col.  2454.  il  traduisit  en  grec 
nombre  d'ouvrages  des  Pères  et  des  théologiens  occi- 
dentaux, notamment  la  Somme  théologique  de  saint 
Thomas  et  plusieurs  œuvres  de  saint  Augustin,  de 
saint  Fulgence,  de  saint  Anselme.  Voir  la  liste  com- 
plète des  traductions  dans  M.  Jugie,  op.  cit.,  p.  479. 
Le  frère  cadet  de  Démétrius,  Prochorus,  traduisit  éga- 
lement la  III1  partie  de  la  Somme,  le  commentaire  de 
saint  Thomas  sur  la  Métaphysique  d'Aristote,  quelques 
extraits  de  Hervé  «le  Nédellec  sur  les  Sentences,  plu- 
sieurs ouvrages  de  saint  Augustin,  etc.  Cf.  M.  Jugie. 
ibiit..  p.  480-481.  Vers  la  même  époque,  Georges  Scho- 
larios  (f  1468)  traduisait  de  Gilbert  de  La  Porrée  le 
De  sex  principiis,  une  bonne  partie  des  deux  Sommes 
de  saint  Thomas,  les  commentaires  de  celui-ci  sur  le 
De  anima  d'Aristote  et  les  opuscules  De  ente  et  essentiu, 
■De  sophismatibus  du  même  saint  Thomas.  Ci-dessus 
col.  1550-1551.  Ces  traductions  n'influencèrent  guère 
la  pensée  byzantine. 

Ainsi,  du  début  du  Moyen  Age  au  XVe  siècle,  on  peut 
relever  la  double  influence  du  platonisme  et  de  l'aris- 
totélisme.  Parmi  les  platonisants  de  l'époque  du  con- 
cile de  Florence,  il  faut  signaler  Georges  Gémistos  qui, 
par  amour  pour  Platon,  prit  le  surnom  de  Pléthon. 
Simple  laïc,  il  figura  cependant  au  concile  de  Florence- 
Ferrare  au  sein  du  conseil  impérial.  Dans  son  De  legh 
bus,  il  paraît  favoriser  le  paganisme.  Voir  ici  t.  xn, 
col.  2396  sq.;  l'accusation  de  polythéisme,  portée 
contre  lui  par  Seholarios,  fut  réfutée  par  le  célèbre 
Bessarion,  que  son  admiration  pour  Platon  n'empê- 
chait pas  de  tenir  Aristote  en  grande  estime.  Georges 
de  Trébizonde  (f  1485),  au  contraire,  défendit  Aristote 
contre  les  partisans  de  Platon.  Très  dévoué  à  la  cause 
latine,  il  sut  mettre  la  philosophie  au  service  de  la 
défense  du  dogme  catholique,  notamment  dans  son 
premier  opuscule  De  processione  Spirilus  Sancti,  P.  G., 
t.  clxi,  col.  769-828. 

2°  Scolastique  nestorienne  et  monophysite.  —  Le  nes- 
torianisme  et  le  monophysisme  furent  des  essais  de 
rationalisation  du  dogme  de  l'incarnation.  C'est  l'em- 
ploi de  la  terminologie  aristotélicienne  qui  fut  l'oc- 
casion des  divergences  dogmatiques  selon  le  sens  que 
les  auteurs  attribuaient  aux  expressions  :  essence, 
nature,  hypostase,  personne,  personne  physique 
ou  hypostatique,  etc.  Voir  ici  Hypostase,  t.  vu. 
col.  385  sq. 

Ce  fondement  philosophique  se  retrouve  dans  toute 
l'évolution  de  la  pensée  nestorienne  et  monophysite. 
Dans  le  nestorianisme,  il  y  a  simplement  conjonction 
des  natures,  des  hypostases,  des  personnalités;  dans  le 
monophysisme,  il  y  a  fusion. 

1 .  Tendance  nestorienne.  —  A  la  fin  du  vr3  et  au  dé- 
but du  vnc  siècle,  Babaï  le  Grand,  le  plus  remarquable 
des  théologiens  de  l'Église  orientale,  s'empare  des 
définitions  de  Philopon  touchant  l'essence,  la  nature, 
l'hypostase,  la  personne.  Voir  ici  t.  xi,  col.  289  et 
col.  293-302.  La  distinction  d'hypostase  et  de  personne 
naturelle  a  sa  répercussion  jusque  dans  l'exposé  théo- 
logique  de  la  Trinité.  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica 
chrislianorum  orienlalium,  t.  v,  1935,  p.  183.  Parmi  les 
théologiens  nestoriens,  dépendant  plus  ou  moins 
directement  de  Babaï  et  s'inspirant  de  sa  philosophie, 
il  faut  citer  le  synode  de  Séleucie  de  612,  lso'  yahb  III 
(i  658),  Georges  I"  (661-681),  l'écrivain  Joseph 
Hazzaya  (vm«  siècle),  le  patriarche  Timothée  Ier 
(  :  823),  lso  bar  Nim  (  f  828)  successeur  de  Timothée, 
Élie  bai-  Sinâva  ixr  siècle),  dans  son  Livre  de  la  preuve 


XIV. 


SCOL  \>Tlui 


AUX    TEMPS    MODERNE 


1716 


de  la  vérité  de  la  foi,  en  arabe,  traduit  en  allemand  par 
L.  Horst,  Das  Metropolitan  Elias  von  Nisibis  Bach  vom 
Beweis  der  Wcihrheit  des  Gluubens.  Colmar,  1880,  et 
surtout  Jean  bar  Zo'bi  (xni°  siècle),  voir  J.  I'urlani, 
Yohannan  bar  Zo'bi  sulla  differenza  Ira  natura,  ipos- 
tasi,  persona  e  faccia.  dans  Rivisla  dcyli  sludi  orientali, 
t.  xii,  19311.  p.  272-285. 

La  terminologie  chalcédonienne  a  recueilli,  même 
chez  les  nestoriens,  quelques  adhésions,  dont  la  plus 
importante  fut  celle  de  Hënânâ  d'Adiabène,  recteur 
de  l'école  de  Nisibe  (t  610).  Cf.  ici,  t.  xi.  col.  181,  290, 
302.  Ce  qui  reste  de  ses  œuvres  dans  I'.  <>.,  t.  vu. 
p.  53-81. 

2.    Tendance   monophysile.  On   sait   combien   le 

monophysisme  présente  de  formes  diverses  :  les  au- 
teurs n'en  comptent  pas  moins  de  sept.  Nous  ne  pou- 
vons que  signaler  l'influence  des  termes  philosophiques 
dans  ces  divergences  de  pensée. 

tout  d'abord  chez  les  monopbysites  sévériens,  les 
Formules  philosophiques  introduisent  une  erreur  plus 
verbale  que  réelle  (bien  que  les  sévériens  aient  été  très 
réellement  hérétiques  en  raison  de  leur  attitude  et  même 
du  sens  équivoque  de  certaines    de    leurs  formules). 

Chez  les  Coptes,  l'influence  est  presque  nulle.  A 
peine  si  l'on  peut  citer  un  auteur  ayant  tenté  d'expli- 
quer la  foi  chrétienne  :  Sams  ar-Ri'asah  Abu'l  Bara- 
kat  ibn  Kabar  C;  avant  1327).  Voir  ici  t.  VIII, col. 2293- 
2296. 

Chez  les  Syriens  jacobites,  plus  nombreux  sont  les 
auteurs  qui  s'inspirent  des  notions  philosophiques  pour 
exposer  le  dogme  de  l'incarnation  :  .Jacques,  métropo- 
lite d'Édesse  (t  708),  dans  ses  homélies  et  épitres. 
Cyriaque,  patriarche  d'Antioche  (v  817),  dans  son 
épître  synodale  sur  la  Trinité  et  l'incarnation.  Au 
v  siècle,  trois  théologiens  de  langue  arabe  sont  à 
signaler.  Le  premier  Yahya  ben  Adi  (■'<■  974)  est  un  véri- 
table philosophe  chrétien,  utilisant  la  philosophie  pour 
la  défense  du  dogme.  Voir  A.  l'érier.  Yahya  ben  Adi. 
In  philosophe  arabe  chrétien  du  .Xe  siècle.  Paris,  1920. 
l'érier  énumère  quarante-six  traites  philosophiques  au- 
jourd'hui perdus,  ainsi  que  des  traductions  de  Platon, 
d'Aristote  et  de  commentateurs  d'Aristote.  Cf.  G.Graf, 
Die  Philosophie  nnd  Golteslehre  des  Iahja  ibn  Adi  und 
spâteren  Autoren,  Skizzen  nach  meisl  ungedrackten 
Quellen,  .Munster,  1910  (t.  vin  de  la  coll.  Beitrâge 
zur  Gesch.  der  Philos,  des  M.  A.  de  Bâumker).  Le  se- 
cond est  Abu  Nasr  Yahya  ben  Hariz,  disciple  du  pré- 
cédent, dans  le  De  fundamenlo  christianœ  fidei  dont 
Al.  Nicoli  a  donné  une  analyse  dans  le  Catalogus 
codicum  manuscriplorum  orientalium  biblioihecse  Bod- 
leianse,  t.  i,  f'.odices  arabicas  complectens,  Oxford,  1921, 
p.  682.  Le  troisième  est  Abu  Ali  Isa  ben  Ishaq  ben  Zarca 
(t  1008),  autre  disciple  de  Yahya  ben  Adi,  très  versé 
dans  la  philosophie  et  le  médecine  îles  Grecs,  dans  ses 
multiples  dissertations  et  épîtres,  dont  A.  Mai  a  donné 
l'énumération.  Script,  net.  nova  colleclio,  t.  iv.  Codices 
tirabici  vel  a  christianis  vcl  a<l  religionem  christiunam 
spectanles,  Rome,  1831,  p.  200  sq.;  cf.  (i.  Graf.  op.  cit.. 
p.  52-55. 

Au  xie  et  xne  siècle,  il  suffit  de  citer  Jacques  bar 
Salibi  dit  Denys,  évêque  de  Marash  (f  1171).  voir  ici, 
t.  vin,  col.  283.  Enfin,  au  xme  siècle,  Jacques  bar 
Shakako  (f  1241)  dont  le  Liber  thesaurorum  ressemble 
à  l'Exposition  de  la  foi  de  saint  Jean  Damascène  et 
Grégoire  abu'l  Faradj,  surnommé  Bar  Hébrœus,  de  Mé- 
liténe  (i-  12.S0),  théologien  et  philosophe  remarquable. 
Voir  ici,  t.  il,  col.  401  sq.  Sur  la  signification  des  mots 
çûoiç,  ûit;o"Taoiç,  7tp6o"G>7tov  dans  la  théologie  mono- 
physite,  voir  M.  Jugie,  op.  cit..  t.  v.  p.  492-527. 

III.  Les  temps  modernes.  —  La  Renaissance  mar- 
que le  début  des  temps  modernes  en  même  temps  que 
le  point  le  plus  bas  dans  In  décadence  de  la  scolastique. 
Il  serait  cependant  inexact  d'affirmer  que  la  scolas- 


tique n'a  plus  de  vitalité.  Elle  s'affirme  :i  la  lois  chez 
les  catholiques,  où  elle  maintient  sinon  les  doctrines 
du  moins  la  méthode  héritée  du  Moyen  Age,  et  elle 
fournit  aux  protestants  le  moyen  d'étayer  leurs  affir- 
mations doctrinales. 

/.    CHEZ    LES    CATHOLIQUES.  1°    An    concile    de 

Trente.  —  Le  concile  de  Trente  offre  un  spécimen 
remarquable  de  l'influence  exercée  par  la  scolastique 
dans  la  proposition  des  dogmes.  Différentes  écoles  s'af- 
frontaient :  sans  canoniser  aucun  des  systèmes  en 
présence,  le  concile  a  retenu  cependant,  de  la  philoso- 
phie scolastique  traditionnelle,  certaines  formules 
aptes  à  servir  de  cadre  à  la  vérité  religieuse.  Les  textes 
relatifs  à  la  sainte  Écriture  et  aux  traditions  pouvaient 
être  formulés  sans  recours  à  la  philosophie.  Dans  les 
décrets  sur  le  péché  originel,  l'opinion  qui  considérait 
ce  péché  comme  n'étant  en  nous  qu'une  imputation 
extrinsèque  du  péché  d'Adam  est  réprouvée  par  un 
petit  mot  à  coup  sûr  suggéré  par  la  philosophie  :  inest 
unicuique  proprium,  sess.  v,  eau.  3.  La  session  vi, 
relative  à  la  justification,  est  riche  en  expressions  sco- 
lastiques,  définitivement  consacrées  par  l'Église  : 
grâce  excitante,  adjuvante,  prévenante,  assentiment 
et  coopération  à  la  grâce,  c.  v.  can.  4;  cause  finale. 
efficiente,  méritoire,  instrumentale,  formelle  de  la  jus- 
tification, c.  vu.  cf.  can.  10;  inhérence  en  notre  âme 
de  la  justice,  c.  vu.  cf.  xvi.  can.  11.  distribuée  aux 
hommes...  selon  la  disposition  propre  et  la  coopération 
de  chacun  (cf.  can.  9);  infusion,  avec  la  justice,  des 
vertus  île  foi.  d'espérance  et  de  charité,  c.  vu,  cf.  xvi: 
coopération  de  la  foi  aux  bonnes  œuvres,  c.  x.  La 
notion  de  causalité  ex  opère  operalo  est  appliquée  aux 
sacrements  dans  la  production  de  la  grâce  qu'ils  con- 
tiennent et  signifient,  sess.  vu,  can.  6,  7,  8;  les  pré- 
cisions apportées  au  caractère  sacramentel,  can.  9,  ne 
sont  pas  sans  rapport  avec  la  scolastique  thomiste, 
déjà  sanctionnée  sur  ce  point  au  concile  de  Florence. 
On  remarquera  en  outre  que,  sans  avoir  défini  le  con- 
cept scolastique  de  forme  et  de  matière  appliqué  aux 
sacrements,  le  concile  s'y  réfère  fréquemment  :  sess.  vu 
(can.  du  baptême),  can.  2,  4:  sess.  xin.  c.  i,  iv,  can.  2: 
sess.  xiv  (de  la  pénitence),  c.  in.  can.  4:  (de  l'extrème- 
onction),  c.  i:  sess.  xxin.  c.  in. 

La  session  xm,  relative  à  l'eucharistie,  est  d'une 
inspiration  scolastique  encore  plus  nette.  L'eucharistie 
est  déclarée,  tout  comme  les  autres  sacrements,  sym- 
bole d'une  chose  sacrée  et  forme  (signe)  visible  de  la 
grâce  invisible;  mais,  de  plus,  le  vrai  corps  du  Christ 
y  existe  sous  l'espèce  du  pain  et  le  vrai  sang  du  Christ 
sous  l'espèce  du  vin  par  la  force  seule  des  paroles, 
<  tandis  que  le  corps  est  sous  l'espèce  du  vin,  le  sang 
sous  l'espèce  du  pain,  l'âme  sous  l'une  et  l'autre  espèce, 
en  vertu  de  cette  liaison  naturelle  et  de  cette  conco- 
mitance, par  laquelle  les  parties  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ...  sont  unies  entre  elles;  et  la  divinité 
(est  présente)  en  raison  de  son  admirable  union  hypo- 
statique  avec  le  corps  et  l'âme...  Ainsi...  Jésus-Christ... 
est  dans  sa  totalité  et  son  intégrité  sous  l'espèce  du 
pain  et  sous  la  moindre  partie  de  l'espèce,  comme  aussi 
sous  l'espèce  du  vin  et  sous  ses  parties  »,  c.  m;  cf. 
can.  1  et  3.  Le  concile  déclare  également  que  «  par  la 
consécration  du  pain  et  du  vin  se  produit  une  conver- 
sion (unique  et  merveilleuse,  dit  le  can.  2)  de  toute  la 
substance  du  pain  en  la  substance  du  corps  et  de  toute 
la  substance  du  vin  en  la  substance  du  sang  »,  c.  IV ; 
cf.  can.  2.  Le  terme  scolastique  transsubstantiation  est 
officiellement  canonisé. 

A  propos  de  la  pénitence  (sess.  xiv)  outre  l'indica- 
tion générale  sur  ■  la  matière  et  la  forme  par  lesquelles 
l'essence  du  sacrement  a  son  achèvement  ,  c.  II,  on 
trouve  les  précisions  sur  la  forme  du  sacrement,  paro- 
les de  l'absolution  auxquelles  la  coutume  de  l'Église 
a  opportunément   joint  certaines  prières  qui  n'appar- 
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tiennent  en  riin  à  l'essence  de  la  forme,  et  sur  la  quasi- 
matière  requise  par  l'intégrité  du  sacrement,  c.  m, 
can.  4.  Le  chapitre  suivant  a  une  saveur  toute  scolasti- 
que  lorsqu'il  décrit  l'attrition,  don  de  Dieu,  mouve- 
ment de  l'Esprit-Saint  non  pas  encore  habitant  en 
nous,  mais  cependant  nous  mouvant...  disposant  le 
pécheur  à  obtenir  la  grâce  de  Dieu.  c.  iv,  can.  5. 

Ces  exemples  suffisent  pour  montrer  l'influence  de 
la  scolastique  au  concile. 

2°  Les  écoles  théologiques.  —  Les  théologiens  avaient 
préparé  l'œuvre  conciliaire.  Ils  s'appliquèrent  ensuite 
à  lui  faire  porter  ses  fruits  :  de  là.  rendant  à  la  vieille 
scolastique  une  nouvelle  vitalité,  le  concile  fut  l'occa- 
sion d'une  véritable  renaissance  dans  toutes  les  bran- 
ches de  la  théologie  :  parmi  ces  branches,  la  scolas- 
tique si  décriée  fut  cultivée,  et  avec  des  méthodes 
perfectionnées,  par  les  dominicains,  les  augustiniens  et 
les  franciscains,  puis  par  les  jésuites  qui  ouvrirent  des 
voies  nouvelles. 

I.  Les  dominicains.  —  L'école  dominicaine  marque 
nettement  sa  position  dans  l'évolution  de  la  scolas- 
tique :  elle  substitue  la  Somme  de  saint  Thomas  aux 
Sentences  comme  livre  de  texte  à  expliquer.  La  consé- 
quence de  cette  initiative  sera,  d'une  façon  immédiate, 
l'apparition  des  commentaires  proprement  dits  et 
d'une  façon  plus  lointaine  celle  des  manuels  disposés 
d'après  l'ordre  de  la  Somme. 

Une  place  à  part  doit  être  faite  à  Cajétan  (1468- 
1534  )  dans  l'époque  de  transition.  Au  point  de  vue  doc 
t ripai,  deux  traits  caractérisent  son  enseignement  :  la 
profonde  culture  scolastique  qui  s'y  manifeste  et  la 
hardiesse  de  certaines  opinions.  De  cette  hardiesse,  on 
n'a  que  peu  de  choses  à  dire  ici  :  elle  se  manifeste  dans 
deux  opinions  acceptées  sous  l'influence  de  Scot  et 
d'Occam,  à  savoir  que  la  raison  seule,  sans  la  foi,  ne 
peut  démontrer  l'immortalité  de  l'âme  et  que  les  anges 
ont  un  corps  aérien,  (".es  concessions  discutables  ne 
sauraient  faire  oublier  l'autorité  incomparable  de  Ca- 
jétan dans  l'interprétation  de  la  pensée  thomiste. 
Parmi  les  théories  scolastiques  vulgarisées  par  Cajétan 
d'une  manière  très  personnelle,  on  doit  signaler  sa 
théorie  de  la  personne  ou  de  la  subsistence.  Voir  ici 
t.  vu,  col.  411  sq.  Cajétan  considère  la  subsistence 
comme  un  mode  substantiel,  réellement  distinct  de 
la  nature  complète  et  disposant  celle-ci  à  recevoir 
l'existence.  Cette  doctrine  dite  des  trois  réalités  (es- 
sence, subsistence,  existence)  a  été  acceptée  couram- 
ment chez  les  dominicains.  Elle  a  sa  répercussion  en 
théologie  trinitaire,  établissant  en  Dieu  trois  subsis- 
tences  relatives  en  même  temps  qu'une  subsistence 
absolue  et  commune  aux  trois  personnes.  Voir  ici 
t.  xin,  col.  2153.  Suarez  s'est  emparé  de  la  théorie 
du  mode  substantiel  pour  obvier  aux  inconvénients 
que  vaut  à  sa  métaphysique  la  négation  de  toute  dis- 
tinction réelle  entre  l'essence  et  l'existence. 

La  scolastique  dominicaine  du  début  du  xv  siècle  a 
d'autres  illustres  interprètes  :  Silvestre  de  Ferrare 
(t  152(>)  qui  commente  le  texte  de  la  Somme  contre  les 
gentils;  Conrad  Kôllin  (t  1536),  auteur  d'un  commen- 
taire sur  la  Ia-II"1;  Javelli  (t  après  1538),  moins  connu 
par  son  commentaire  sur  la  l1  de  la  Somme  que  par 
son  opuscule  De  Dei  prsedeslinatione  et  reprobalione, 
où,  pour  répondre  au  prédestinatianisme  luthérien,  il 
s'affirme  moliniste  avant  la  lettre.  Voir  ici  t.  vin, 
col.  535-537.  Ambroise  Catharin  (Lanceletto  Politi)  ne 
représente  guère  la  tradition  dominicaine,  ni  scolas- 
tique, ni  thomiste.  Voir  ici  t.  vi.  col.  909-916,  et  1 .  xn. 
COl.  2118. 

C'est  sur  les  dominicains  espagnols  du  wr  siècle  que 
l'humanisme  exerça  le  plus  son  influence.  Salamanque 
fut  le  centre  du  mouvement  et   François  de  Vittori 
(1    1546)  en   fol    l'initiateur,  prenant    la  Somme  théolo 
gigue  comme  manuel.  Thomiste  convaincu.  Vittoria 


n'hésite  pas  à  se  séparer  du  Docteur  angélique  —  et 
cela  sous  l'influence  de  l'humanisme  et  de  son  maître 
le  1'.  Crockaert  —  sur  plusieurs  points  où  l'explication 
philosophique  est  essentielle  :  mode  d'accroissement  de 
la  grâce,  reviviscence  des  mérites,  concours  divin, 
liberté.  Le  plus  illustre  disciple  de  Vittoria,  et  son  suc 
cesseur,  fut  MelchiorCano  (t  1560).  Dans  son  traité  De 
locis  theologicis,  Cano  montre  quel  usage  on  doit  faire 
des  sources  d'arguments  théologiques.  Trois  livres 
intéressent  spécialement  la  scolastique  :  le  I.  VIII,  les 
théologiens  scolastiques:  le  1.  IX.  la  raison;  le  I.  X,  les 
philosophes.  Au  I.  XII.  il  expose  quelle  science  spécu- 
lative et  pratique  doit  avoir  le  théologien  scolastique 
de  chacune  des  sources  indiquées.  Voir  ici  Lieux 
théologiçhes,  t.  ix,  col.  712-747. 

Cano,  tout  en  orientant  la  théologie  moderne  vers  la 
recherche  des  données  de  la  foi,  demeure  cependant 
essentiellement  fidèle  à  la  tradition  thomiste.  A  la 
théologie  «  il  assigne  un  triple  but,  qui  répond  exac- 
tement à  la  notion  de  la  scolastique...:  tirer  des  prin- 
cipes de  foi  les  conclusions  qui  y  sont  contenues,  la 
défendre  contre  les  hérétiques  et  lui  incorporer  les 
richesses  des  sciences  humaines.  Il  réclame  enfin, 
comme  un  trait  inné  de  l'homme,  la  faculté  de  mettre 
la  raison  en  contact  avec  les  données  de  la  révélation  ». 
.M.  Jacquin.  Melchior  Cano  et  la  théologie  moderne,  dans 
Revue  des  sciences  phil.  cl  théol.,  t.  ix.  1920,  p.  135. 

La  scolastique  dominicaine  espagnole  doit  revendi- 
quer également  Dominique  Soto  (t  1560)  qui  fut  pré- 
sent au  concile  de  Trente  et  lutta  avec  énergie  contre 
Scot,  Occam,  Catharin.  Voir  Soto  (Dominique). 

A  la  fin  du  xvie  siècle,  les  dominicains  espagnols 
veulent  réagir  contre  les  atténuations  qui,  sous  l'in- 
fluence de  l'humanisme,  se  sont  introduites  dans  la 
théologie  de  la  grâce,  et  dont  les  jésuites  s'étaient  faits 
les  promoteurs.  Le  chef  de  file  est  Banez  (t  1604),  théo- 
logien d'une  profondeur  métaphysique  et  d'une  vi- 
gueur intellectuelle  indiscutables.  Banez  relève  chez 
tous  ses  prédécesseurs  les  concessions  qu'il  estime  fâ- 
cheuses. Aussi  ses  adversaires  le  représentent  comme 
un  novateur  et  décorent  son  système  du  titre  de 
«  banézianisme  »;  en  réalité  il  applique  jusqu'à  l'ex- 
trême logique  les  principes  de  saint  Thomas.  Aux  es- 
prits non  prévenus,  il  semble  bien  que  le  «  banézia- 
nisme »  compris  en  son  sens  obvie,  soit  le  thomisme 
authentique.  On  sait  comment  la  vivacité  des  attaques 
de  Banez  provoqua  les  réactions  de  l'école  jésuite  et 
comment  fut  instituée,  pour  dirimer  le  conflit,  la 
Congrégation  De  auxiliis.  Banez  ne  vit  pas  la  tin  des 
discussions,  mais  ses  disciples  Diego  Alvarez  (f  1635)  et 
Thomas  de  Lemos  (t  1629)  y  furent  directement  mêlés. 

On  trouvera  à  l'art.  Frères  prêcheurs,  t.  vi. 
col.  920,  la  liste  des  principaux  théologiens,  aux 
xvie,  xvne  et  xvin"  siècles  qui,  dans  l'ordre  de  Saint- 
Dominique,  ont  tenu  très  haut  le  drapeau  de  la  sco- 
lastique thomiste. 

2.  Les  augustiniens.  —  En  principe,  tous  les  théolo- 
giens catholiques  se  réclament  de  saint  Augustin. 
Mais,  dans  le  problème  de  la  grâce  qui,  à  partir  du 
xvie  siècle,  devient  le  terrain  de  discussion  entre  écoles 
catholiques,  diverses  écoles  «  augustiniennes  »  s'affir- 
ment. L'école  moliniste  prétend  elle-même  relever  de 
saint  Augustin.  Ce  qui  est  vrai,  c'est  que  les  oeuvres 
d'Augustin  contiennent  nombre  de  textes  favorables 
à  la  liberté  humaine.  Mais  tout  bon  moliniste  doit  re- 
jeter l'efficacité  de  la  grâce  ah  intrinseco,  tandis  que 
les  croies  august i il ieiuies,  quelles  que  soient  leurs  diver- 
gences secondaires,  admettent  une  efficacité  de  la 
grâce  ab  intrinseco.  Il  n'entre  pas  dans  le  cadre  de  cel 
article  d'étudier  ni  même  .simplement  d'énumérer  les 
ressemblances  et  les  divergences  des  différentes  écoles. 
Il  est  suffisant  d'indiquer  brièvement  qu'il  y  a  trois 
écoles  dites  augustiniennes. 
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Les  deux  premières  se  rattachent  à  saint  Thomas. 
D'après  le  P.  Guillermin,  O.  P.,  La  grâce  suffisante, 
dans  la  Revue  thomiste,  le  thomisme  première  manière 
uu  thomisme  commun  est  celui  que  Baiiez  a  exposé  et 
qu'ont  enseigné  ou  enseignent  encore  la  plupart  des 
dominicains  :  Revue  thomiste,  1902,  p.  377-404.  Un  tho- 
misme seconde  manière  [ibid.,  1902,  p.  645-075;  1903, 
p.  20-31),  qu'on  pourrait  appeler  «  congruisme  augus- 
tinien  »,  se  différencie  du  premier  principalement  par 
l'idée  qu'il  se  fait  de  la  grâce  suffisante,  «  véritable 
prémotion  physique,  à  laquelle  il  ne  manque  rien  de 
ce  qui  est  requis,  du  coté  de  Dieu,  pour  que  la  faculté 
soit  principe  actif  intégral  de  l'acte  salutaire  ».  P.  Guil- 
lermin, op.  cit.,  1902,  p.  655.  Les  partisans  de  ce  con- 
gruisme interne,  cités  par  Guillermin,  sont  Gonzalez  île 
Albelda  (t  1622),  Gonzalez  de  Léon  (f  1638),  J.  Nico- 
laï(t  1673),  A.  Massoulié  (t  1706).  Enfui  il  faut  faire 
une  place  à  part  à  une  troisième  école  augustinienne, 
l'augustinianisme,  voir  ici  t.  i,  col.  2485-2492,  dont  les 
principaux  représentants  furent  le  cardinal  Noris 
(t  1704)  et  Laurent  Berti  (f  1766). 

3.  Les  franciscains.  —  L'école  franciscaine  reste  par- 
tagée entre  le  scotisme  et  le  bonaventurisme.  Le 
xv  siècle  ne  nous  livre  presque  aucun  nom  qui  soit 
passé  à  la  postérité;  en  voir  la  nomenclature  t.  vi, 
col.  833.  Au  xvic  siècle,  parmi  les  scotistes  émerge  à 
Padoue  le  célèbre  Trombetta  (t  1518);  on  peut  égale- 
ment citer  Fr.  Lychet  (f  1520)  et  O'  Fihely  (|  1513). 
Sixte  Quint  fut  le  plus  zélé  propagateur  de  l'étude  de 
saint  Bonaventure,  il  fonda  à  Borne,  dans  le  couvent 
des  Douze-Apôtres,  un  collège  séraphique  (1587).  Voir 
ici,  t.  vi,  col.  896.  On  peut  citer  le  théologien  Pierre 
Trigoso  de  Calatayud,  capucin  (f  1593). 

Au  xvne  siècle,  les  théologiens  appartenant  à  l'ordre 
des  mineurs  sont  en  nombre  considérable,  t.  vi, 
col.  840-846.  On  peut  encore  citer  aujourd'hui,  comme 
ayant  survécu  à  l'oubli,  Jean  Bosco  (t  1684),  obser- 
vant; Mastrio  (t  1673),  Laurent  Brancati  de  Lauria 
(t  1693),  conventuels. 

Au  xviir'  siècle,  la  théologie  scolastique  est  moins  en 
honneur  :  on  doit  citer  cependant  Jérôme  de  Monte- 
fortino  (f  1738),  réformé,  François  Henno  (date  de 
mort  inconnue),  Thomas  de  Charmes  (t  1765)  et  sur- 
tout l'observant  Claude  Frassen  (+  1711)  dont  le  Scolus 
academicus  est,  aujourd'hui  encore,  consulté  utilement, 
ces  deux  derniers  capucins.  La  caractéristique  générale 
de  la  scolastique  franciscaine  au  xvne  siècle  a  été  bien 
exprimée,  t.  vi,  col.  840,  par  le  P.  Edouard  d'Alençon  : 
«  L'enseignement  de  la  théologie  est  encore  basé  sur 
les  livres  des  Sentences,  mais  au  cours  des  années,  on 
voit  apparaître  des  cours  complets  ou  des  abrégés  de 
philosophie  et  de  théologie,  dont  les  auteurs  se  mon- 
trent moins  attachés  à  suivre  un  maître  unique;  les 
tentatives  de  conciliation  entre  les  divers  systèmes  de- 
viennent aussi  plus  fréquentes.  D'où  cela  vient-il?  Pro- 
bablement de  la  variété  des  ouvrages  qu'il  était  plus 
facile  de  se  procurer  depuis  que  l'imprimerie  en  avait 
multiplié  les  exemplaires;  peut-être  aussi  faut-il  y  voir 
une  influence  des  auteurs  de  la  Compagnie  de  Jésus. 
Ses  membres  n'étaient  liés  à  aucune  école;  tout  en  sui- 
vant de  préférence  saint  Thomas,  ils  étaient  moins 
exclusifs  que  beaucoup  de  thomistes.  Les  observants 
cependant  demeurent  tidèles  au  Docteur  subtil,  comme 
ils  s'y  étaient  obligés  par  d'anciennes  ordonnances  de 
chapitres,  plusieurs  fois  renouvelées  au  cours  du  siècle  : 
il  en  est  de  même  chez  les  conventuels,  même  les  ré- 
cents et  élèves  du  collège  de  Saint-Bonaveuturc  sont 
en  partir  scotistes;  quelques-uns  toutefois  ne  négligent 
pas  le  Docteur  séraphique,  qui  trouve  ses  meilleurs 
disciples  chez  les  capucins;  mais  parmi  ceux-ci  on  ne 
tarde  pas  à  vouloir  concilier  les  écoles.  » 

4.  Les  jésuites.  —  a  I  Considérations  générales.  —  On 
a  signalé  ici.  t.  vm.  col.  1043,  les  trois  phases  par  les- 


quelles la  scolastique  moderne,  chez  les  jésuites  comme 
chez  les  autres  écoles,  a  passé  depuis  le  concile  de 
Trente.  Jusqu'en  1660,  un  mouvement  ascensionnel;  de 
1660  à  1760,  une  période  de  stagnation,  enfin  à  la  fin 
du  xviif  siècle  et  jusqu'à  environ  1830,  une  période  de 
profonde  décadence.  La  lutte  contre  le  protestantisme 
devait  orienter  les  jésuites  vers  la  théologie  positive, 
sans  aucun  détriment  il 'a  il  leurs  pour  la  théologie  spécu- 
lative ou  scolastique  où  ils  devaient,  d'après  les  recom- 
mandations de  saint  Ignace  lui-même,  suivre  saint 
Thomas.  Voir  col.  1012-1015,  1020  sq.  L'obligation 
de  suivre  saint  Thomas  n'était  pas  énoncée  d'une 
façon  tellement  stricte  qu'elle  ne  laissât  aux  auteurs 
une  certaine  latitude.  Pour  assurer  l'unité  doctrinale, 
le  P.  Aquaviva  fit  préparer,  entre  1582  et  1598,  le 
Ratio  studiorum  qui  précise  les  directives  de  saint 
Ignace.  Voir  col.  1018.  A  l'époque  d'Aquaviva,  trois 
tendances  se  faisaient  jour  dans  la  Compagnie,  par 
rapport  à  l'autorité  de  saint  Thomas.  Pour  établir 
l'uniformité  rigoureuse,  certains  proposaient  l'accep- 
tation pure  et  simple  de  la  doctrine  de  saint  Thomas  à 
l'exception  d'un  ou  deux  points  (par  ex.  l'immaculée- 
conception);  d'autres,  à  l'opposé,  concluaient  à  l'ex- 
plication du  texte  de  la  Somme,  avec  la  faculté  de  reje- 
ter ses  assertions  «  toutes  les  fois  qu'ils  verraient  à  ren- 
contre une  raison  solide  ou  des  auteurs  respectables  i  : 
d'autres  enfin  prenaient  une  attitude  moyenne  :  pour 
eux,  saint  Thomas  est  le  Maître  en  théologie,  mais  «  il 
n'en  est  pas  moins  vrai  qu'on  rencontre  chez  lui  des 
assertions  qui  ne  sont  pas  communément  admises  par 
les  autres  et  qui  ne  conviennent  pas  à  notre  époque;  il 
ne  serait  donc  pas  à  propos  d'obliger  les  nôtres  à  les 
soutenir  toutes  ».  Col.  1020-1021.  Dans  le  Ratio  studio- 
rum, l'attitude  moyenne  triomphe,  «  mais  avec  des 
réserves  tendant  à  prévenir  l'abus  possible  d'une  cer- 
taine latitude  qu'on  croyait  devoir  laisser  aux  maî- 
tres ».  Col.  1025.  D'où,  la  position  assez  nouvelle  prise 
par  les  théologiens  jésuites  dans  la  question  alors  si 
controversée  de  la  grâce.  En  cette  matière,  la  philoso- 
phie avait  son  mot  à  dire  et  l'enseignement  philosophi- 
que proposé  par  les  jésuites  pour  mieux  expliquer  les 
problèmes  de  la  grâce  s'accorde  sur  les  trois  points  sui- 
vants :  «  rejet  de  la  prédétermination  physique  ad 
unum,  attribution  à  Dieu  d'une  connaissance  des  actes 
libres  futuribles  indépendante  des  décrets  absolus; 
réalisation  de  cette  science  dite  moyenne  pour  expli- 
quer comment  la  grâce  donnée  par  Dieu  peut  avoir  une 
connexion  objective  infaillible  avec  la  position  de 
l'acte  libre  prédéfini,  formellement  et  virtuellement.  » 
Col.  1027.  Mais  la  grâce  n'est  qu'une  des  questions 
abordées  par  la  théologie  et  éclairée  par  la  philosophie. 
Cette  dernière  doit  aider  la  pénétration  de  tous  les 
dogmes.  Une  certaine  latitude  était  laissée  aux  jésuites 
à  l'égard  de  la  philosophie  thomiste,  tout  au  moins 
relativement  aux  points  mis  alors  en  doute  par  d'au- 
tres auteurs  ou  ne  convenant  pas  aux  temps  modernes. 
De  là  une  conception  assez  éclectique  de  la  philosophie 
scolastique,  laquelle  a  fini  par  prévaloir  dans  la  Com- 
pagnie et  a  trouvé  sa  plus  parfaite  expression  dans  la 
Métaphysique  de  Suarez. 

b)  Quelques  auteurs  et  principalement  François  Sau- 
rez. —  François  Tolet  (t  1596)  est  «  considéré  à  bon 
droit  comme  le  père  de  la  théologie  scolastique  dans  la 
Compagnie  de  Jésus;  il  fut  pour  elle  ce  que  furent, 
pour  leur  ordre  respectif,  Alexandre  de  Halès  ou  Al- 
bert le  Grand  ».  Col.  1044.  La  méthode  de  Tolet  unit  a 
la  rigueur  scolastique  l'élément  positif  fourni  par  les 
Pères.  Pierre  de  Fonseca  (f  1599)  est  le  véritable  père 
de  la  science  moyenne  connue  surtout  par  Molina 
(t  1600).  Sur  Molina,  le  molinisme  et  les  théologiens 
jésuites  qui  s'en  sont  faits  les  défenseurs,  voir  t.  x. 
col.  2090,  2094  sq. 

Mais  le  véritable  rénovateur  de  la  scolastique  dans  la 
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Compagnie  de  Jésus  au  xvic  siècle  est  François  Suarez 
(1548-1617).  L'œuvre  de  Suarez  est  surtout  théolo- 
gique, mais  c'est  sa  philosophie  qui  la  caractérise  le 
mieux.  Elle  constitue  une  voie  moyenne  entre  celle  de 
saint  Thomas  d'une  part  et.  d'autre  part.de  Scot  et 
d'Occam.  Elle  sera  étudiée  en  détail  à  l'art.  Suarez. 
Voir  aussi  L.  Mahieu,  François  Suarez.  Sa  philosophie 
et  les  rapports  qu'elle  a  avec  sa  théologie,  Paris,  1921. 
Voici  les  points  considérés  par  L.  .Mahieu  comme  per- 
sonnels à  Suarez. 

a.  Tout  d'ahord  le  moilalisme,  qu'il  emprunte  à 
Cajétan,  voir  col.  1717.  en  le  transformant.  L'idée  des 
modes  maintient  une  réelle  unité  dans  sa  métaphy- 
sique, différente  par  là  de  celle  de  saint  Thomas.  Pour 
Suarez,  qui  dit  «  distinction  réelle  »,  dit  «  séparation  » 
■  ■n  tout  au  moins  «  séparabilité  ».  L'unité  est  rétablie 
par  le  mode  qui,  sans  ajouter  aux  choses  une  entité 
nouvelle,  est  le  principe  immédiat  de  toutes  les  modi- 
lications  essentielles  (mode  substantiel)  ou  acciden- 
telles (mode  accidentel)  dont  est  l'objet  la  substance 
à  laquelle  il  est  attaché.  Suarez  multiplie  les  modes  : 
entre  la  distinction  réelle  et  la  distinction  logique,  il 
admet  une  distinction  intermédiaire,  non  la  distinc- 
tion formelle  des  scotistes,  mais  une  distinction  mo- 
dale, celle  qui  »  existe  entre  une  chose  et  sa  manière 
d'être  ». 

b.  Ensuite,  nombreux  sont  les  points  en  ontologie 
sur  lesquels  Suarez  abandonne  saint  Thomas  :  pas  de 
distinction  réelle  entre  l'essence  et  l'existence  créées, 
simple  distinction  modale;  —  pas  d'analogie  de  pro- 
portionnalité, mais  simple  analogie  de  proportion  ou 
d'attribution  dans  le  concept  d'être  entre  Dieu  et  la 
créature;  —  pas  de  pure  puissance  ordonnée  à  l'acte, 
mais  une  puissance  douée  elle-même  d'un  acte  d'exis- 
tence incomplète  et.  par  conséquent,  pas  de  matière 
première  pure  puissance,  mais  une  matière  première 
ayant  déjà  par  elle-même  un  acte  «  entitatif  qui  la 
pose  dans  l'existence. 

c.  De  plus,  les  notions  de  substance  et  d'accident 
sont  entendues  autrement  que  chez  saint  Thomas  : 
l'accident  est  pour  saint  Thomas  si  imparfait  qu'il  est 
moins  ens  que  ens  entis;  pour  Suarez,  c'est  un  être  véri- 
table, ayant  avec  l'être  substantiel  une  analogie  de 
proportion  ou  d'attribution.  La  substance  est  com- 
posée, non  seulement  de  parties  essentielles,  mais  de 
parties  intégrantes  qui  ne  lui  viennent  pas  de  la  quan- 
tité. D'où  le  rôle  de  la  quantité  est  minimisé  :  adapter 
les  parties  de  la  substance  aux  siennes  propres,  lis 
rendre  coétendues  a  elle-même. 

il.  D'où  encore  une  explication  singulière  de  l'eu- 
iliurislir:  la  localisation  est  un  enveloppement  actif 
contenu  par  le  contenant  :  c'est  le  lieu  «  intrinsèque  ». 
Elle  pénètre  la  substance  comme  telle,  abstraction 
laite  de  la  quantité.  La  multiplication  devient  ainsi 
possible,  alors  que  saint  Thomas  la  déclare  contradic 
toire. 

e.  La  notion  de  relation  est  conçue  par  Suarez  de 
manière  à  pouvoir  déclarer  qu'en  Dieu  le  principe  de 
contradiction  ne  trouve  pas  son  application.  Au  lieu  de 
distinguer  IV.s.sc  m  et  l'esse  ad, de  reconnaître  que,  si  le 
premier,  inhérent  à  la  substance,  représente  l'aspect 
matériel  du  relatif,  et  d'accepter  que  seul  le  second, 
cs.se  mi,  est  l'aspect  formel  cpii  le  spécifie,  Suarez  iden- 
tifie les  deux  et  aboutit  ainsi  à  attribuer,  dans  la  Tri- 
nité, a  la  relation  colonie  telle  une  perfection  propre. 
Voir  ici  Relations  divines,  t.  xm,  col  2155.  Comme 
Cajétan,  Suarez  est  acculé  à  admettre  trois  suhsis 
tences  absolues  et  une  relative  dans  la   Trinité. 

/  Enfin,  en  vue  de  l'incarnation,  Suarez  a  conçu 
une  thèse  de  métaphysique  tirs  particulière  sur  la 
subsislence  ou  la  personnalité.  I.a  personnalité  on  sub- 
sistence  des  êtres  doués  d'intelligence,  est  un  mode 
substantiel;  mais,  a   la  différence  de  Cajétan   qui    le 


place  entre  l'essence  et  l'existence,  Suarez  l'ajoute  à 
l'existence  qui,  pour  lui,  ne  fait  qu'un  avec  l'essence 
réelle.  L'unité  du  composé  humain  et  surtout  du  Christ 
devient,  dans  ce  système,  difficilement  explicable. 

On  pourrait  rappeler  également  des  vues  très  per- 
sonnelles et  très  originales  sur  la  grâce  (congruisme), 
la  causalité  des  sacrements,  la  transsubstantiation 
(reproduction),  le  motif  de  l'incarnation,  la  nature  des 
anges,  etc. 

Ce  qui  vient  d'être  dit  suffit  à  montrer  à  la  fois  l'ori- 
ginalité de  Suarez  et  son  indépendance  à  l'égard  de  la 
scolastique  thomiste.  Les  déclarations  de  Suarez  quant 
à  son  souci  d'expliquer  la  doctrine  de  saint  Thomas, 
doivent  donc  n'être  acceptées  que  sous  bénéfice  d'in- 
ventaire. Toutefois  on  doit  lui  reconnaître  un  grand 
mérite,  celui  d'une  systématisation  scientifique  de 
toute  la  métaphysique.  Cf.  M.  Grabmann,  Die  «Dispu- 
tationes  metaphysicœ  »  des  Franz  Suarez  in  ihrer  rnc- 
thodischen  Eigenart  und  Forlentmicklung,  dans  Mittel- 
allerliches  Geistesleben,  Munich,  1926,  p.  525-560. 

Plus  fidèle  à  saint  Thomas  se  sont  montrés  Corne 
Alemanni,  dans  sa  Summa  Ivtius  philosophise,  Pavie, 
1618  (Paris,  1885,  1888)  et,  plus  tard,  Silvestre  Mau- 
rus,  dans  ses  Commentaires  sur  Arislote,  Rome,  1668. 
Leur  éclectisme  est  moins  accentué  que  celui  des  Fon- 
seca,  Mendoza,  Vasquez,  Oviedo,  Arriaga,  etc...  Parmi 
les  nombreux  représentants  de  la  théologie  scolastique 
fournis  par  la  Compagnie  aux  xvie,  xvne  et  xvin0 
siècles,  voir  ici  t.  vin.  col.  10  13-1052, nous  relèverons  le 
nom  de  Tiphaine,  dont  l'ouvrage  De  hyposlasi  et  per- 
sona,  Pont-à-Mousson,  1634  (réimprimé  depuis),  pré- 
sente un  caractère  de  scotisme  accentué. 

3°  Décadence  de  la  scolastique  au  XVIIIe  siècle,  sous 
l'influence  de  la  philosophie  nouvelle.  —  Beaucoup 
d'auteurs  s'efforcent  de  trouver  des  compromis  entre 
les  affirmations  modernes  et  les  conceptions  scolasti- 
ques  anciennes.  Ils  s'efforcent  de  renouveler  la  physi- 
que et  la  métaphysique  dans  un  sens  plus  conforme  à 
ce  qu'ils  croient  être  les  exigences  de  la  science. 

La  philosophie  cartésienne,  en  particulier,  eut  une 
grande  influence  en  ce  sens.  Dans  les  Pays-Bas  on  peut 
citer  Etienne  Chauvin,  dont  le  Lexicon  rationale,  Rot- 
terdam, 1692,  connut  des  heures  de  célébrité;  en  Alle- 
magne, Jean  Glauberg  (t  1665).  qui  préluda  aux  con- 
clusions panthéistes  île  Spinoza,  surtout  dans  son 
Ontosophia  seu  de  cognitione  Dei  et  noslri,  1656;  en 
Belgique,  Arnauld  Geulincx  (f  1669),  dont  la  Metaphy- 
sica  vera  et  ad  menlem  peripatelicorum,  Couvain.  1695, 
enseigne  nettement  l'occasionnalisme  et  va  jusqu'à  dire 
que.  dans  nos  opérations  d'intelligence  et  de  volonté, 
nous  ne  sommes  que  des  modi  Mentis  .  c'est-à-dire  les 
modes  de  Dieu.  Voir  1'énumération  des  scolastiques 
cartésiens  dans  P.  Gény,  Historia  philosophise,  Rome, 
1928,  p.  240-242.  Les  plus  célèbres,  et  dont  les  noms 
sont  restés  dans  l'histoire  de  la  philosophie  sont  le 
franciscain  Antoine  Le  Grand,  professeur  à  Douai. 
avec  ses  nombreux  écrits  cartésiens  et  notamment  ses 
Insliluliones  philosophise  secundum  principia  Renati 
Dcscarles.  1671;  Marin  Mersennc.  minime,  ami  très 
fidèle  de  Descartes,  auteur  de  I.a  vérité  îles  sciences 
contre  les  sceptiques  et  les  pyrrhoniens,  1630;  chez  les 
jésuites,  le  P.  Yves  André  (y  1764)  qui,  en  raison  de  son 
admiration  exagérée  pour  Desearles,  se  vit  privé  par 
ses  supérieurs  du  droit  d'enseigner;  chez  les  bénédic- 
tins, Robert  Desgabets  qui  s'est  efforcé  de  concilier 
la  théologie  de  l'eucharistie  avec  les  principes  carté- 
siens sur  la  matière  et  qui,  pour  ce  motif,  reçut  pareil- 
lement de  ses  supérieurs  défense  d'enseigner.  Voir  ici 
Descartes,  t.  iv.  col.  557,  et  la  bibliographie  col.  565. 

L'éclectisme  philosophique,  issu  des  conflits  des  dif- 
férentes écoles  et  descendant  direct  de  l'occamisme 
nominalisle  exerce  également  une  influence  délétère. 
On   pourrait    ici  encore   citer  quantité   (le   noms  d'au- 
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teurs;  voir  P.  Gény,  op.  cit.,  p.  286-291.  Il  suffît  de  rap- 
peler ceux  d'Emmanuel  Maignan,  minime  (t  1676), 
dont  les  théories,  à  son  époque,  eurent  un  rayonnement 
assez  considérable,  d'Honoré  Fabri,  S.  J.  (t  1688),  de 
Jean-Baptiste  Du  Hamel  (t  1706)  et  surtout  du  car- 
dinal Tolomei  (t  1726).  jésuite. 

En  Allemagne  l'influence  de  Leibniz,  par  l'intermé- 
diaire de  Wolf.  fut  plus  protonde  encore  :  les  jésuites 
Storchenau,  Steinacker,  Steinmayer  —  ce  dernier  sur- 
tout —  n'échappèrent  pas  à  cette  influence.  Stattler  se 
fit  même,  pour  réfuter  Kant,  l'adepte  de  la  philoso- 
phie wolfîenne.  ainsi  que  Zallinger.  Par  contre,  le  béné- 
dictin .Materne  Keuss  (+  1798)  exalta  la  philosophie 
kantienne  et  demanda  même  à  ses  supérieurs  l'autori- 
sation d'aller  conférer  à  Kbnigsbergavec  le  célèbre  phi- 
losophe, pour  profiter  de  ses  entretiens  avec  lui! 

I  (ans  cette  ruine  de  presque  toutes  choses  qu'a  con- 
nue la  fin  du  xvme  siècle,  on  voit  ainsi  non  pas  certes 
une  extinction  totale,  mais  un  notable  déclin  de  la  phi- 
losophie  scolastique  elle-même  »,  conclut  P.  Gény, 
up.cil.,p.  291. 

4°  Influence  de  la  scolastique  sur  la  philosophie  mo- 
derne. —  A  l'inverse,  peut-on  noter  une  influence  de  la 
scolastique  sur  la  philosophie  moderne?  La  réponse 
a  cette  question  demanderait  une  étude  détaillée  et 
approfondie  de  chaque  auteur.  II  ne  peut  être  question 
ici  que  de  donner  une  indication  d'ordre  général. 

La  position  du  problème  de  la  philosophie  moderne 
est  semblable  à  celui  de  la  théologie  posttridentine. 
Pour  la  haute  scolastique,  l'homme  est  dans  un  cou- 
rant qui  de  sa  nature  est  dirigé  vers  Dieu;  les  posttri- 
dentins  considèrent  plutôt  l'homme  comme  en  pré- 
sence de  Dieu.  De  là  des  problèmes  nouveaux. 

C'est  de  ce  point  de  vue  qu'on  peut  noter  une  cer- 
taine similitude  entre  l'analysis  scientiœ  de  Descartes 
et  l'analysis  fidei  des  théologiens  posttridentins  et  no- 
tamment de  Suarez.  Descartes,  comme  Suarez,  cherche 
la  solution  du  problème  à  l'aide  de  la  psychologie  ra- 
tionnelle et  tous  deux  pensent  atteindre  la  réalité 
en  partant  de  la  conscience  du  moi;  tous  deux  veulent 
atteindre  l'essence,  l'un,  de  l'esprit  naturel,  l'autre,  de 
l'esprit  élevé  par  la  grâce.  Pour  Descartes,  la  véracité 
de  1  Heu  est  la  garantie  de  la  réalité  de  nos  perceptions. 
Pour  beaucoup  de  posttridentins.  la  véracité  divine  est 
la  garantie  de  la  certitude  de  la  foi.  On  notera  que 
Descartes  est  élève  des  jésuites.  Cf.  K.  Eschweiler, 
Zivei  Wege  der  neueren  Théologie.  Augsbourg.  1926, 
p.   15  sq. 

Cette  orientation  nouvelle  s'explique  par  une  réac- 
tion contre  la  philosophie  modaliste  et  nominaliste 
dont  la  métaphysique  s'accorde  mal  avec  l'orienta- 
tion scientifique  de  la  fin  du  xvr  siècle.  François  Ba- 
con est.  sinon  le  promoteur,  du  moins  le  codificateur 
de  ce  mouvement  avec  son  Novum  Oryanunx.  Occam 
séparait  nettement  la  théologie  de  la  philosophie,  la 
foi  et  la  raison.  Non  seulement  les  vérités  révélées, 
mais  toutes  celles  qui  dépassent  l'expérience,  l'exis- 
tence de  Dieu,  la  spiritualité  et  l'immortalité  de  L'âme, 
relèvent  de  la  foi  et  sont  inaccessibles  à  la  raison.  La 
philosophie  «  réaliste  »  ne  réalise  que  des  abstractions. 
En  dehors  des  notions  de  notre  esprit,  la  science  hu- 
maine n'a  pas  d'objet  réel;  elle  doit  ses  principes  à  la 
seule  expérience  et  elle  consiste  à  en  unir  les  termes 
selon  les  lois  de  la  logique  formelle.  Les  théories  d'Oc- 
cam  auraient  dû  ramener  les  philosophes  des  abstrac- 
tions scolastiques  à  l'étude  de  la  réalité.  En  fait,  son 
nominalisme  a  donné  naissance  au  formalisme  le  plus 
subtil  et  le  plus  vide.  Cet  excès  de  formalisme  devait 
amener  la  réaction  du  mysticisme  (Hekart.  Tauler, 
Gerson)  :  on  ne  doit  s'adonner  à  la  philosophie  qu'avec 
mesure;  la  vraie  connaissance  est  celle  qui  s'appuie  sur 
les  expériences  intimes  des  âmes  pieuses:  on  finit  par 
savoir  quand  on  a  commencé  à  aimer. 


De  là,  le  divorce  entre  la  science  et  la  foi.  Au  début 
du  xvie  siècle,  Pomponace  (ï  1525)  déclare  accepter, 
comme  chrétien,  les  dogmes  que,  comme  philosophe, 
il  trouve  absurdes.  L'impuissance  de  la  raison  à  con- 
naître la  vérité  devient  un  dogme  de  la  philosophie 
nominaliste  à  l'époque  de  sa  décadence.  Quoi  d'éton- 
nant que  Descartes  ait  entrepris  la  restauration  de  la 
certitude  sur  les  bases  du  doute  méthodique  ? 
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générale  serait  incomplète  si  l'on  n'y  signalait  quel- 
ques tentatives  d'expositions  scolastiques.  aux  xvir 
et  xvme  siècles,  chez  les  protestants  eux-mêmes. 

Luther,  en  augustinien  intransigeant,  imbu  de  phi- 
losophie nominaliste.  condamnait  et  rejetait  en  prin- 
cipe toute  connaissance  rationnelle  et,  par  conséquent, 
toute  pénétration  rationnelle  des  dogmes.  Pour  lui,  les 
philosophes  ne  sont  que  les  amants  de  la  Hure  Ver- 
nunft.  En  pratique,  la  réalisation  de  ces  principes 
était  difficile,  sinon  impossible  :  la  nécessité  d'un  ex- 
posé rationnel  des  dogmes  et  de  leur  systématisation 
obligea  les  premiers  disciples  de  Luther  et,  dans  une 
certaine  mesure.  Luther  lui-même,  à  user  de  la  philo 
sophie. 

Mélanchthon  se  servit  de  l'Organon  d'Aristote,  en 
laissant  de  coté  la  métaphysique.  En  France  il  eut  un 
imitateur  en  la  personne  de  Pierre  de  La  Ramée  (Ra- 
mus)  (+  15721.  Si,  dans  les  Animadversiones  in  Dialee- 
ticam  Aristotelis  (1534),  Ramus  attaque  la  Logique 
d'Aristote.  à  laquelle  il  reproche  l'obscurité  et  la  con- 
fusion, dans  ses  Dialeclicie  instiluliones  (1543),  il  essaie 
de  substituer  à  la  logique  de  l'École  une  logique  plus 
simple,  plus  claire,  dont  il  emprunte  les  éléments  à 
Platon,  à  Cicéron,  à  Quintilien.  La  réforme  de  Ramus 
porte  beaucoup  plus  sur  la  forme  que  sur  le  fond  de  la 
philosophie.  On  le  voit  par  cette  brève  indication,  les 
premiers  »  scolastiques  protestants  adoptèrent  l'atti- 
tude des  dialecticiens  du  xne  siècle. 

Mais  les  controverses  christologiques  entre  luthé- 
riens et  calvinistes,  surtout  après  la  formule  de  con- 
corde, obligèrent  certains  auteurs  à  recourir  à  la  méta- 
physique pour  la  fixation  des  notions  de  «  nature  et 
de  <  personne  ».  A  une  situation  analogue  à  celle  des 
monophysites  des  v°  et  VIe  siècles  correspond  une  solu- 
tion analogue.  Et  ceci  impliquait  l'élaboration  d'une 
ontologie  rationnelle,  comme  ce  fut  le  cas  au  xnr 
siècle  dans  la  scolastique  catholique  avec  Albert  le 
Grand  et  Thomas  d'Aquin. 

Il  y  eut  alors  dans  le  protestantisme  deux  courants 
principaux  :  à  Altdorf  (Bavière  l.  principalement  sous 
l'influence  des  aristotéliciens  italiens,  on  recourait  à 
Aristote  lui-même,  c'est-à-dire  à  sa  métaphysique.  Ce 
fut  le  cas  de  Michel  Piccart,  dans  son  Isagoge  in  leelio- 
nem  Aristotelis.  Nuremberg.  1605.  et  de  Ernest  Soner, 
dans  son  Commentaire  sur  la  métaphysique  (d'Aris- 
tote), Iéna.  1656.  Le  texte  de  Rom.,  ï,  18-24,  ensei- 
gnant  la  possibilité  pour  la  raison  humaine  de  connaître 
naturellement  Dieu,  incitait  ces  auteurs  à  s'engager 
dans  cette  voie. 

D'autres  auteurs,  surtout  influencés  par  la  scolas- 
tique du  Moyen  Age,  par  Averroës  entre  autres  et  par 
Cajétan  d'abord,  ont  prétendu  voir  dans  Aristote  non 
seulement  une  théologie  naturelle,  mais  une  ontologie. 
On  cite  beaucoup  le  De  ente  et  essentia  de  saint  Tho- 
mas, commenté  par  Cajétan.  C'est  à  l'université  de 
Helmstedt  que  s'affirma  cette  tendance  avec  Corné- 
lius Martini  et  Jean  Casélius.  Ces  auteurs  accueillent 
la  philosophie,  non  seulement  pour  des  raisons  théo- 
logiques, mais  aussi  par  intérêt  pour  la  métaphy- 
sique elle-même  et,  par  là,  l'évolution  arriva  a  son 
point  culminant  quand  les  protestants  aristotéliciens 
prirent  connaissance  des  Disputaliones  metaphysiea-  de 
Suarez.  Cf.  Ernest  I.ewalter.  Spanisch-jesuilische  uni 
deutschlutherische  Metaphysik  îles  xril.  Jahrhunderts, 
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Hambourg,  1935.  p.  -14  sq.  Ils  étudièrent  alors  l'onto- 
logie et  la  philosophie  naturelle,  surtout  pour  situer  les 
rapports  entre  la  philosophie  et  la  théologie.  Le  livrede 
Paul  Althaus.  Dir  Principien  der  deutschen  reformier- 
ten  Dogmalik  im  Zeilaller  der  aristotelischen  Scholastik, 
Gnesen,  1617.  est  le  prunier  exposé  luthérien  de  la 
métaphysique  qui  s'apparente  étroitement  à  Suarez 
pour  le  choix  et  l'ordre  des  matières. 

Scheibler  n'introduit  des  sujets  spéciaux  qui  l'éloi- 
gnent  de  son  modèle  que  pour  des  raisons  de  polé- 
mique contre  les  calvinistes.  Buddée  l'appelle  «  le 
Suarez  protestant  >.  I.ewaller,  op.  rit.,  p.  71.  Il  faut 
citer  également  Arnisœus,  Dr  conslitutione  et  parlibus 
melaphysicœ .  Francfort.   1609. 

A  cette  métaphysique  réaliste  s'oppose  toujours  la 
tendance  strictement  luthérienne,  rejetant  toute  mé- 
taphysique et  la  tendance  des  interprètes  purement 
philologiques  d'Aristote.  L'aboutissement  de  ces  essais 
fut  la  philosophie  de  Leibniz-Wolf  ;  ils  furent  d'ailleurs 
annihilés  et  remplacés  dans  beaucoup  de  facultés  pol- 
ie piétisme  qui  se  rapproche  du  luthéranisme  primitif. 
Voir  ici  t.  ix.  col.  177  sep.  et  t.  XII,  col.  2084  sep.  et 
surtout  2092-2093. 

Certains  auteurs  prétendent  d'ailleurs  ne  faire  de 
métaphysique  (pie  pour  répondre,  à  armes  égales,  aux 
jésuites  qui  les  attaquent  :  Cum  vero  jesuitse,  seu  neo- 
scholaslici,  in  controversiis  theologieis  omnia  lerminis 
metaphysicis  involverenl.  ut  imperilioribus  caliginem 
o/Jcnderent.  nostrates  velut  nécessitaient  guandum  sibi 
impositam  putarunl  metaphysicam  in  subsidium  vocari, 
ut  iisdem  cum  adversariis  pugnarent  armis.  J.-Fr. 
Buddée,  Isagoge....  Leipzig,  1727.  p.  255.  Cf.  Hornius, 
Historia  philosophica,  Leyde,  1654,  p.  315;  J.-H.  von 
Elswich,  De  varia  Arislotelis  in  scholis  protestantium 
fortuna  schediasma,  Wittenberg,  1720,  p.  75.  dites  par 
I.ewalter,  op.  cit.,  p.  9,  note. 

IV.  La  néo-scolastique.  —  1°  Les  origines.  — 
1.  En  Italie.  —  La  scolastique,  tant  comme  méthode 
théologique  que  comme  doctrine  philosophique,  avait 
toujours  été  vivante  en  Espagne  pendant  que  l'Auf- 
klârung  en  Allemagne,  l'idéalisme  et  le  cartésianisme 
ailleurs,  l'avaient  fait  pour  ainsi  dire  disparaître. 

Des  religieux  fugitifs  amenèrent  vers  la  fin  du  xvin'' 
siècle  et  au  début  du  xix'  la  culture  de  la  philosophie 
scolastique  en  Italie.  J.-Th.  de  Boxador,  général  des 
dominicains,  puis  cardinal  (t  1780)  donna  une  grande 
impulsion,  dans  son  ordre,  à  l'étude  de  saint  Thomas. 
Cf.  Analecta  ordinis  prœdicalorum  Andréa'  raid. 
Fi  iihwirth.  Home,  1923.  p.  213  sq.;  Coulon,  ().  1'..  Le 
mouvement  thomiste  au  XVIIIe  siècle,  dans  la  Revue 
thomiste,  t.  xix.  1911.  p.  121.  Salvatore  Roselli 
(i  1785)  transmit  ainsi  au  XIXe  siècle  la  connaissance 
de  saint  Thomas.  Un  prêtre  séculier,  Buzzetti,  in- 
fluencé par  Roselli,  forma  unr  école  thomiste.  Cf. 
Masnovas,  //  neolomismo  in  Italia,  dans  Publicazione 
deW  Universilà  del  Sacro  Cuore,  série  I,  t.  i.  fasc.  5, 
Milan.   1923.  L'ancien  jésuite  Masden  venant  d'Espa 

L'iie.  travailla  également  a  la  propauati le  la  scolas- 

tique  en    Italie. 

G.  Sanseverino  r-  1865),  prêtre  séculier,  fonda  une 
école  philosophique  iiéoscolastiquc  a  Naples,  laquelle, 
en  1840, publia  la  revue  Scienza  e  fede.  Cf.  Lunna,  La 
scuola  tomislica  di  Napoli,  dans  Rivista  di  filosofia 
neo-scolaslica,  t.  \\  n.  1925.  p.  383  sq. 

A  la  même  époque  il  existait  un  foyer néoscolastique 
à  Plaisance.  M.  I.iberatore  (v  1872), influencé  pai  San 
severino  et  Buzzetti,  devint  le  principal  organisateur 
de  l'école  néoscolastique.  Le  programme  était  :  Philo- 
sophia  chrisliana  cum  aniiqua  et  nova  comparala.  Ce 
n'était  donc  pas  une  simple  répristination  de  la  philo- 
sophie thomiste. 

Devenu  co-fondateur  de  la  Civillà  catlolica,  I.ibera- 
tore combattit  principalement  la  philosophie  sociale  de 


Hegel,  cause  de  la  révolution  de  1848.  Pie  IX  lui 
gagné  lui-même  a  la  cause  de  la  philosophie  scolastique. 
En  1823,  le  général  des  jésuites,  Furtis,  avait  recom- 
mandé de  suivre  saint  Thomas  en  philosophie.  Cf. 
Schaaf,  S.  J.,  ('onspeclus  historia1  philoso]>hiœ  recentis. 
Home.  1910,  p.  55,  note.  Le  P.  Joseph  Kleutgen 
(•  1883)  qui  avail  défendu  la  philosophie  tradition- 
nelle contre  les  attaques  de  Hermès,  de  Gûnther  et  de 
Frohschammer,  vint  à  Rome  et  s'y  ailirma  le  «  restau- 
rateur de  la  philosophie  scolastique  ».  Chez  les  domi- 
nicains, Thomas  Zigliara  (f  1893),  par  la  publication 
«le  sa  Summa  philosophica.  favorisa  grandement  le 
mouvement  de  restauration. 

2.  En  Allemagne.  —  En  1803,  la  Limer  Monat- 
srhrijt  rappelait  l'importance  théologique  et  philoso- 
phique de  saint  Thomas  et  l'influence  qu'il  avait  eue 
à  Trente.  S.  Drey,  le  fondateur  de  l'école  de  Tubinguc. 
écrivait  en  1  SI 2  dans  1'  Archive  pour  conférences  pas- 
torales, édité  par  Wessenberg,  p.  7  :  »  Malgré  toutes 
les  criailleries,  la  théologie  n'a  jamais  ni  nulle  pari 
existé  en  une  forme  scientifique  sinon  dans  celle  de 
cette  école  barbare  »  (la  scolastique). 

Mon  1er  et  Staudenmaier,  dans  différents  articles  de- 
là Tùbinger  Quarlalschrijt  se  sont  appliqués  à  rendre 
justice  à  la  scolastique  dans  le  sens  de  Drey. 

Liebermann  à  Mayence  enseignait  la  théologie  à  la 
manière  scolastique.  Pour  lui.  qui  avait  été  formé  en 
France,  le  (il  de  la  tradition  scolastique  n'était  pas 
coupé  comme  c'était  le  cas  en  Allemagne.  Ses  Instilu- 
tiones  theologicœ  ont  exercé  une  très  grande  influence. 
11  fonde  le  Katholik  en  1821. 

A  Bonn,  Windischmann,  qui  avait  d'abord  voulu 
établir  la  théologie  sur  la  base  de  la  philosophie  de 
Schelling,  se  rapproche  de  la  scolastique  sous  l'in- 
fluence de  Liebermann. 

Clémens,  antihermésien  et  anligunlhérien,  publie 
en  1856  une  étude  sous  le  titre  :  De  scholastieorum  srn- 
tentia  philosophiam  esse  ancillam  theologiœ  commen- 
lalio.  Elle  donne  le  programme  scolastique. 

Théologiens  néoscolastiques  en  Allemagne  :  Kleut- 
gen, Schiltzler,  Plassmann,  Hanauer,  etc.  Cf.  E.  Win- 
ter,  Geistige  Entwicklung  Anton  Gunthers  und  seiner 
Srhule.  Paderborn,  1931,  p.  217  sq. 

3.  En  France.  —  Comme  on  vient  de  le  dire,  l'ensei- 
gnement français  de  la  philosophie  et  de  la  théologie 
n'avait  jamais  complètement  coupé  le  fil  »  de  la  tra- 
dition scolastique.  Voir  ici  t.  vi,  col.  095-696.  Malgré- 
leurs  imperfections,  les  manuels  de  Brunet,  de  Bailly, 
de  Thomas  de  Charmes  avaient  entretenu  la  petite 
flamme  sacrée.  La  restauration  néoscolastique  fut 
simplement  retardée  dans  son  épanouissement  par  la 
laveur  accordée  au  traditionalisme  et  a  Tontologisme. 

I.  l'.n  Espagne.  —  Les  dominicains  avaient  main- 
tenu fermement  la  tradition  :  c'est  de  l'Espagne,  on 
l'a  vu,  qu'est  sorti  le  premier  mouvement  néoscolas- 
tique. Liions,  en  philosophie,  Puigcerver,  Philosophia 
sancti  Thomse  auribus  hujus  temporis  accommodata, 
1824,  et,  en  1.S52,  De  vera  m-  salubn  philosophia  d'An- 
tonio Sendil.  Le  P.  Francesco  Alvarado  se  dénommait 
el  lilosofo  rancio  »,  en  raison  des  critiques  sévères 
qu'il  adressait  à  la  philosophie  moderne  dans  Carias 
criticas,  1851-1852. 

2°  L'épanouissement.  1.  Les  directives  pontificales. 
La  néoscolastique  prit  son  essor  grâce  aux  recom- 
mandations instantes  des  souverains  pontifes.  Déjà 
Pie  IX  avait  condamné  dans  le  Syllabus,  prop.  13, 
l'assertion  incriminant  la  doctrine  ou  les  méthodes 
des  docteurs  médiévaux.  Denz.-Bannw.,  n.  1713.  A 
peine  moulé  sur  le  trône  pontifical,  Léon  XIII.  par 
l'encyclique  fàterni  Patris  (1879),  recommandait  ex- 
pressément l'étude  de  la  scolastique,  notamment  celle 
de  saint  Thomas.  Voir  ici  t.  ix.  col.  353.  Ce  fut,  dans 
les  universités  romaines  et  étrangères,  une  impulsion 
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nouvelle  donnée  à  l'enseignement  de  la  scolastique 
thomiste.  Pie  X  renouvela  les  recommandations  de  son 
prédécesseur  et  marqua  sa  volonté  dans  le  canon  1366, 
5  2,  du  Code  publié  par  son  successeur  Benoît  XV.  En- 
lin  Pie  XI,  à  l'occasion  du  sixième  centenaire  de  la 
canonisation  de  saint  Thomas,  formula  les  mêmes 
directives,  en  laissant  entendre  cependant  que,  dans 
les  questions  controversées,  chacun  demeurait  libre  de 
suivre  l'opinion  qui  lui  paraissait  plus  vraisemblable. 
Les  recommandations  pontificales  ont  porté  leurs 
fruits,  non  seulement  en  favorisant  le  renouveau  tho- 
miste, mais  en  stimulant  les  autres  écoles,  telles  que 
les  écoles  franciscaines.  Cf.  Fr.  Ehrle,  Grundsâtzliches 
zur  Charakteristik  der  neueren  und  neuesten  Scholaslik, 
Fribourg-en-B.,  1918. 

2.  Les  résultats.  —  a)  En  Italie.  —  Les  instituts  pon- 
titicaux  donnèrent,  comme  il  convenait,  les  premiers 
l'exemple.  Au  Collège  romain,  il  y  eut  tout  d'abord  une 
période  d'hésitation  avec  les  éclectiques  suaréziens  : 
Urraburu,  Franzelin,  Schrader,  Tongiorgi,  Palmieri. 
Un  thomisme  plus  franc,  mais  encore  teinté  de  suaré- 
zianisme,  se  fît  jour  avec  Schifïini,  Mazzella,  De  Au 
gustinis.  Enfin  ce  fut  le  règne  du  thomisme  (aussi  pur 
qu'on  peut  le  trouver  en  dehors  de  la  question  de  la 
grâce  efficace  et  des  décrets  prédéterminants)  avec 
Renier,  De  Maria,  De  Mandato,  Pignatoro,  Billot  et 
Mattiussi.  A  Rome  pareillement  enseignèrent  le  tho- 
misme, à  la  Propagande,  Satolli,  Lorenzelli,  Lépicier; 
.i  la  Minerve  (devenue  depuis  l'Angelicum),  Lepidi  et 
Buonpensiere  et  plus  récemment  Schultes  et  Garrigou- 
Lagrange.  Les  bénédictins  ont  leur  université  à 
Saint-Anselme.  La  Summa  theologica  de  L.  Janssens 
y  donna  la  note  d'un  thomisme  sur,  quoique  teinté 
parfois  d'interprétations  personnelles  d'ailleurs  tou- 
jours intéressantes.  Enfin  les  frères  mineurs  ont  su 
allier  à  l'étude  de  saint  Thomas  celle  de  Scot  dans  leur 
université  de  Saut'  Antonio.  A  Xaples,  le  P.  Piccirelli 
a  publié  sa  philosophie  et  sa  théologie  d'après  saint 
Thomas  vu  à  travers  Suarez.  A  Plaisance,  le  Diuus 
Thomas,  à  Milan,  la  Scuola  calhotica  et  la  Rivista  di 
filosofia  neo-seotastica  du  P.  Gemelli  s'efforcent  de  vul- 
gariser les  doctrines  scolastiques. 

b)  En  Belgique.  —  L'institut  philosophique  de  Lou- 
vain,  fondé  par  le  cardinal  Mercier  a  donné  une  vigou- 
reuse impulsion  à  la  néoscolastique.  L'université  de 
Louvain  demeure  à  la  tète  d'un  grand  mouvement. 
Trop  de  noms  seraient  ici  à  citer:  qu'il  suffise  de  rap- 
peler S.  Deploige,  M.  De  Wulf,  Forget,  Laminne,  De 
San,  Van  der  Aa,  Lahousse,  St.  de  Backer,  de  Caste- 
lein.  De  Munnyck,  Van  der  Meersch,  etc. 

c)  En  France.  —  Le  mouvement  néoscolastique 
s'est  affirmé  dans  nos  différentes  facultés  canoniques 
et  dans  nos  séminaires  avec  une  force  irrésistible.  On 
nous  dispensera  de  donner  des  noms;  beaucoup  de 
ceux-ci  ont  figuré  ou  figurent  encore  dans  les  listes  de 
nos  collaborateurs.  Mais  ce  qui  est  la  marque  carac- 
téristique du  mouvement  en  France,  c'est  l'heureuse 
alliance  que  la  plupart  des  auteurs  ont  su  réaliser  entre 
la  scolastique  et  les  études  positives  et  critiques.  On  ne 
trouvera  peut-être  en  aucun  autre  pays  cet  équilibre 
si  désirable.  Aussi  le  mouvement  néoscolastique  ne 
s'est-il  pas  confiné  en  France  dans  l'enseignement 
ecclésiastique;  il  a  pénétré  nos  universités  officielles 
et  les  publications  scientifiques  sur  le  Moyen  Age 
(Etudes  médiévales  ou  encore  Bibliothèque  thomiste) 
vont  rejoindre  sur  ce  point  les  précieuses  thèses  pu- 
bliées par  l'université  de  Louvain. 

Des  publications  de  langue  française,  en  Europe,  il 
faul  rapprocher  celles  d'outre-mer;  l'université  Laval 
de  Québec  leur  apportant  l'appoint  de  ses  efforts  coura- 
geux en  faveur  des  doctrines  thomistes. 

d )  Dans  les  pays  de  langue  allemande.  -  Les  manuels 
de  Chr.  et  Tilmann  Pesch  sont  trop  connus  pour  qu'il 


soit  utile  d'insister.  Nous  ne  ferons  que  signaler,  parmi 
les  philosophes,  Frick,  Haan,  Boedder,  Cathrein,  Leh- 
men,  C.-M.  Schneider,  Matthias  Scheid,  L.  Schutz, 
Otto  Willmann,  Reinstadler,  etc.,  et  parmi  les  théolo- 
giens. Jungmann,  Herrmann,  Gutberlet,  Commer, 
Peltzer,  Dummermuth,  Lercher,  Diekamp  et  Grab- 
mann. 

e)  En  Hollande.  —  L'ne  impulsion  vigoureuse  a  été 
donnée  à  l'étude  de  la  scolastique  dans  les  séminaires 
par  Van  Noort,  Beysens,  de  Groot. 

f)  En  Espagne  enfin,  les  jésuites  Cuevas  et  Mendive 
ont  allié  saint  Thomas  et  Suarez.  Plus  strictement 
thomistes  sont  Orti  y  Lara  et  Antonion  Hernandez  y 
Fajarnès  en  philosophie.  Parmi  les  théologiens,  il  faut 
citer,  chez  les  dominicains,  N.  del  Prado,  professeur  à 
Fribourg  (Suisse),  dont  la  vigoureuse  logique  a  su, 
malgré  certaines  rudesses,  rallier  bien  des  suffrages  et, 
chez  les  jésuites,  les  PP.  Muncunill  et  Beraza. 

G.  Fritz  cl  A.  Michel. 
SCOLASTIQUE  DE  CHATILLON,  frère 
mineur  capucin  français  (  xvnc  s.).  —  Né  à  Chàtillon-en- 
Bresse,  de  parents  protestants,  il  fut  élevé  dans  la  reli- 
gion calviniste.  Converti  au  catholicisme,  il  entra  chez 
les  capucins  de  la  province  de  Lyon  et  se  distingua  par 
son  grand  zèle  à  propager  la  foi  catholique  et  à  attaquer 
la  religion  calviniste.  Alors  qu'il  habitait  le  couvent  de 
Saint-Léonard,  dans  le  Nivernais,  il  eut,  assisté  du 
gardien  de  ce  couvent,  le  P.  Emmanuel  de  La  Richar- 
dière,  en  1629,  une  dispute  publique  avec  un  ministre 
protestant  du  nom  de  Monsenglard.  Le  rapport  de  ce 
débat,  qui  roulait  surtout  sur  le  purgatoire,  fut  publié 
sous  le  titre  :  Discours  véritable  de  ce  qui  s'est  passé  en  la 
conférence  tenue  à  Chalement  (je  n'ai  pas  pu  identifier 
ce  nom)  entre  le  r.  p.  Scolastique  de  Chastillon  en 
Bresse...  et  le  sieur  Monsenglard.  ministre  de  l'église 
prétendue  réformée  du  dit  lieu,  Ne  vers,  1630,  in-8°, 
lxxii-193  p.,  dans  lequel  il  étale  une  grande  érudition 
et  une  connaissance  approfondie  de  la  sainte  Écriture, 
des  Pères  et  des  langues  grecque  et  latine. 

L.  Wadding,  Scripiores  n.  M..  3*  éd.,  Rome,  1906,  p.  209; 
Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum  O.  M.  cap.,  Ve- 
nise, 1717,  p.  227;  Marcellin  île  Civezza,  Storia  unioersale 
délie  missioni  francescane,  t.  vu,  lre  partie,  Appendice  biblio- 
ijra/lca,  Prato,  1883,  p.   19. 

A.   Teetaert. 

SCORTIA  Jean-Baptiste,  jésuite  génois  (xvi- 
XVIIe  s.).  —  Né  en  1553,  entré  au  noviciat  en  1572,  il 
enseigna  la  philosophie  et  la  théologie  morale  et  mou- 
rut à  Gênes,  en  1627.  Il  publia  De  sacrosanclo  missa- 
sacrificio,  Lyon,  1616,  in-4°;  In  seleclas  summorum 
pontificum  conslituliones  epitome  ac  theoremala,  Lyon, 
1625,  in-4°.  Cet  epitomé  donne  des  extraits  des  consti- 
tutions des  papes  concernant  le  droit  canonique. 

Le  premier  de  ces  ouvrages  mérite  plus  qu'une  simple 
mention.  Scortia  y  présente  en  quatre  livres  un  traité 
complet  de  la  messe  :  théologie,  droit  canonique  et  mo- 
rale, liturgie,  polémique,  spiritualité,  histoire.  Le  pre- 
mierlivre  comprend  l'étude  proprement  théologique,  le 
second  traite  des  personnes  (qui  offre?  à  qui  offre-t-on? 
pour  qui?)  et  des  lieux,  les  troisième  et  quatrième 
donnent  une  explication  détaillée  de  toutes  les  céré- 
monies de  la  messe. 

Sans  négliger  ni  l'Écriture,  ni  la  Tradition,  ni  les 
grands  théologiens  antérieurs,  Scortia  connaît,  utilise, 
classe  tous  ses  contemporains  qui  ont.  à  un  titre  quel- 
conque, parlé  de  la  messe  et  qui  ont  effectivement 
laissé  un  nom  :  Sa,  Salmeron,  Fr.  Ribera,  H.  Henriquez, 
Maldonat,  Tolet,  Canisius,  Banez,  les  Vasquez,  Va- 
lent ia,  Azor.  Gutierrez.  Molina,  Louis  Du  Pont.  Fr. 
Arias,  Th.  Sanchez,  Miranda,  Suarez,  Gretzer,  Lessius, 
Richeom:'  Bellarmin,  etc.  Autant  d'écrivains,  autant 
de  théories;  Scortia  les  confronte,  les  juge;  ses  préfé- 
rences vont  très  nettement  à  saint  Thomas  et  à  saint 
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Bellarmin;  sa  position  dans  les  questions  controver- 
sées est  commandée  par  relie  de  ces  deux  docteurs. 
Immutation  et  destruction  d'une  offrande,  telle  est 
l'essence  de  tout  sacrifice,  telle  est  la  messe  (I.  I,  c.  m. 
;  I,  6,  9);  à  la  messe,  où  le  Christ  vivant  est  offert  réel- 
lement sous  les  espèces  inanimées  du  pain  et  du  vin, 
l 'immutation  consiste  dans  la  consommation  et  il  n'y  a . 
dans  les  deux  consécrations,  que  mort  mystique  ex  vi 
verborum  (§  12).  Consécration,  oblation,  communion 
constituent  l'essence  du  sacrifice  de  la  messe  :  la  con- 
sécration, c'est  la  mactatio;  s'en  tenir  à  la  consécration 
d'une  seule  espèce,  c'est  représenter  incomplètement 
le  sacrifice  de  la  Croix  et  seulement  commencer  le 
sacrifice  de  la  messe  (c.  vi,  §  1.  2);  l'oblation,  implici- 
tement unie  à  la  consécration,  se  ramène  à  la  présence 
de  la  victime  sur  l'autel  de  Dieu  et  ne  comporte  ni 
paroles  ni  gestes  particuliers  (c.  v,  §  2);  la  communion 
sous  les  deux  espèces  permet  l'immutation  parfaite  du 
Christ  (c'est  à  ce  titre  que  la  messe  des  présanctifiés 
est  une  partie  du  sacrifice  de  la  veille,  ibid.). 

L'opinion  de  Bellarmin,  qui  place  l'immutation  dans 
la  communion,  est  donc  fidèlement  suivie;  mais, 
embarrassé  sans  doute  par  ses  présupposés  relatifs  à 
l'essence  du  sacrifice,  Scortia  voudrait  conserver  son 
importance  à  l'oblation  —  sans  oblation,  pas  de  sacri- 
fice, l'oblation  étant  le  genus  du  sacrifice  (c.  v.  §  2)  — 
sans  parvenir  néanmoins  à  la  reconnaître  où  elle  est  et 
sans  pouvoir  la  dégager  du  rôle  subordonné  qu'il  lui 
attribue.  La  première  oblation  n'appartient,  d'après  lui, 
ni  à  l'essence  ni  à  l'intégrité  du  sacrifice  (I.  IV,  c.  i,  §3); 
la  troisième,  qu'il  voit  dans  la  prière  Unde  et  memores, 
ne  fait  partie  que  de  l'intégrité  delà  messe  (I.  Le.  v,  §2). 
La  seconde,  essentielle,  fait  pratiquement  corps  avec 
la  consécration.  Bien  qu'il  semble  avoir  échappé  aux 
investigations  de  M.  Lepin,  dans  L'idée  du  sacrifice  de 
la  messe  chez  les  théologiens,  il  faudrait  pourtant  assi- 
gner à  Scortia  le  rang  de  disciple  direct  de  Bellarmin 
et  en  même  temps  reconnaître  dans  son  œuvre  comme 
une  ébauche  d'une  doctrine  progressive,  si  peu  dé- 
cantée soit-elle,  vers  le  sacrifice-oblation. 

Scortia  donne  encore  l'impression  d'être  le  témoin 
d'une  doctrine  de  transition  lorsqu'il  aborde  la  ques- 
tion du  mode  de  présence  du  Christ  sous  les  espèces.  Il 
se  défend  d'admettre  l'annihilation,  ce  qui  supposerait, 
écrit-il,  la  soustraction  de  l'influx  divin,  alors  que  cette 
ilesitio  subslanliœ  partis  et  vini  se  produit  par  une 
action  positive  qui  fait  se  succéder  sous  les  espèces  le 
corps  et  le  sang  du  Christ  (I.  IV,  c.  xv,  §  3).  Il  s'ex- 
plique davantage  au  chapitre  suivant  et  se  conforme 
a  la  doctrine  de  la  xme  session  du  concile  de  Trente  : 
la  conversion  ne  forme  qu'une  seule  et  unique  action 
positive;  au  §  3  :  la  conversion  se  fera  par  production 
et  adduction,  production  qui  signifie  seulement  : 
rendre  présent  sous  les  espèces,  passage  d'une  subs 
tance  à  une  autre. 

La  principale  préoccupation  de  l'auteur  est  tournée 
vers  la  polémique  protestante,  notamment  contre  cet 
impie  Luther  qui  corrompt  tout  ce  qu'il  touche.  (1.  IL 
c.  v,  §  1),  polémique  sereine  et  toute  positive.  Scortia 
préfère  exposer  largement  sa  doctrine  et  souligner,  a 
l'occasion,  les  faiblesses  de  l'argumentation  adverse. 
Quelques  développements  visent  toutefois  directement 
les  réformés  :  les  chapitres  sur  les  saintes  images,  I.  III. 

i  .  m,  sur  le  signe  de  la  croix,  c.  vin,  sur  les  reliques. 
i  mi.  et  l'importante  discussion  sur  la  formule  de  la 
consécration.  L.  IV,  c.  xi,  §  15. 

Le  large  exposé  liturgique  cl  mystique  des  céré 
monies  de  la  messe  mériterai  i  (pi 'un  s'y  arrêtai .  L'ori 
gine  des  rubriques,  leur  évolution  el  leur  symbolisme 
sont  expliqués  avec  l'ampleur  de  Durand,  d'ai  huis 
ouvent  cité.  Il  est  vrai  que  trop  fréquemment  Scortia 
attribue  aux  Apôtres  des  cérémonies  qui  leur  son!  poi 
lerieures   (encensements,    introïl    lectures,    etc.),  ou 


qu'il  accorde  une  autorité  excessive  à  des  liturgies  plus 
récentes;  cependant,  il  a  su,  en  général,  puiser  à  bonne 
source  (le  pseudo-Denys,  saint  Cyrille  de  Jérusalem, 
saint  Pierre  Damien,  etc.)  et  ses  explications  sont 
empreintes  d'une  grande  piété,  son  développement 
sur  les  demandes  du  Pater  en  fait  foi.  L.  IV, 
c.  xxn. 

Sotvell,  Bibl.  script.  Sociel.  Jesu,  p.  418;  Sommervogel, 
Hibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  965-966;  Hurler, 
Nomenclaior,  3«  édit.,  t.  in,  col.  863. 

A.  Rayez. 

SCOTELLUS  Dl  TONNAPARTE  ou 
Pierre  d'Aquila,  frère  mineur  du  xivc  siècle  et  disci- 
ple fidèle  de  Duns  Scot,  appelé  Scotetlus  par  antono- 
mase et  dénommé  du  titre  honorifique  de  Doctor  su/li- 
ciens.  Voir  Fr.  Ehrle,  Die  Ehrenlitel  de?  scholaslischen 
Lehrer  des  Millelallers,  Munich,  1919.  p.  38,  42,  44,  48, 
52  et  55.  —  Originaire  d'Aquila,  il  appartint  à  la  pro- 
vince des  mineurs  des  Abruzzes  et  à  la  custodie 
d'Aquila.  Voir  Barthélémy  de  Pise,  De  conformitate, 
dans  Aualecta  franciscana,  t.  iv,  1906,  p.  530.  Il  étudia 
à  l'université  de  Paris,  où  il  fut  promu  maître  en  théo- 
logie. Il  n'est  cependant  point  prouvé,  comme  quel- 
ques-uns le  soutiennent,  qu'il  y  ait  été  l'auditeur  de 
Duns  Scot.  Ce  qui  est  certain,  c'est  que,  de  retour  en 
Italie,  il  y  enseigna  les  doctrines  du  Docteur  subtil, 
dont  il  est,  de  l'avis  des  historiens  de  la  scolastique,  un 
des  meilleurs  interprètes.  Même  pendant  sa  vie  il  avait 
déjà  cette  réputation  et  le  chapitre  d'Assise  de  1334  le 
chargea,  avec  quatre  autres  docteurs  de  l'ordre,  de 
l'examen  du  commentaire  sur  les  Sentences  de  Guil- 
laume de  Rubion.  Le  décret  d'approbation  de  cet 
ouvrage,  porté  par  Gérard  Odonis,  général  de  l'ordre 
des  mineurs,  a  été  publié  par  Fr.  Ehrle,  Der  Senlen- 
zenkommentar  Peters  von  Candia,  dans  Franzisk.  Stu- 
dien,  fasc.  suppl.  9,  Munster-en-W.,  1925,  p.  256,  n.  1. 
Il  résulte  de  ce  texte  que  Pierre  d'Aquila  était  à  cette 
époque  provincial  de  la  Toscane.  D'après  J.-H.  Sbara- 
lea,  Supplementum,  2"  éd.,  t.  n.  Rome,  1921,  p.  322,  il 
aurait  encore  exercé  cette  charge  en  1336. 

Le  22  janvier  1344,  Jeanne,  reine  de  Naples  et  de 
Sicile,  choisit  Pierre  d'Aquila  comme  un  de  ses  cha- 
pelains et  familiers.  D.  Scaramuzzi,  Il  pensiero  di 
Giovanni  Duns  Scolo  nel  mezzogiorno  d' Italia,  Rome, 
1927,  p.  79,  en  conclut  que  Pierre  d'Aquila  doit  avoir 
résidé  pendant  un  certain  temps  à  Naples,  où  très 
probablement  il  est  entré  en  contact  avec  un  autre 
grand  scotiste,  Landulphe  Caracciolo,  et  où  peut  être 
il  a  enseigné  au  studium  de  l'ordre.  Toutefois,  si  cela 
est.  il  nous  semble  qu'il  faut  placer  le  séjour  de  Scotel- 
lus  à  Naples  avant  134  1,  puisqu'après  cette  date  il  fut 
inquisiteur  pour  la  Toscane  et,  en  cette  qualité,  résida 
très  probablement  à  Florence.  Voir  C.  Eubel,  Bulla- 
rium  franciscanum,  t.  vi,  1902,  n.  402,  p.  192,  n.  7; 
L.  Wadding,  Annules  minorum,  3e  éd.,  t.  vu,  1932, 
an.  1343,  n.  xxxv,  p.  363.  Comme  il  avait  été  obligé  de 
sévir  contre  quelques  citoyens  de  Florence,  en  1346, 
ceux  ci  s'insurgèrent  contre  lui.  Ils  entraînèrent  avec 
eux  tous  les  Florentins  dans  leur  insurrection  contre 
Pierre  d'Aquila  et  l'accusèrent  auprès  du  pape  d'ava 
rice  et  de  toutes  sortes  d'impostures.  Voir  L.  Wadding, 
Annales  minorum,  éd.  cit.,  t.  vu,  an.  1346,  n.  iv-vi. 
p.  390-391.  Clément  VI,  ayant  reconnu  son  innocence, 
le  promut  évêque  de  Sant'  Angelo  dei  Lombardi,  en 
Calabre,  le  12  février  1317  et,  le  27  avril  suivant,  il 
nomma  le  frère  mineur  Michel  Lapi  comme  inquisiteur 
de  la  Toscane,  à  la  place  de  Scotellus.  C.  Eubel,  Bull, 
franc,  t.  vi,  n.  402,  p.  192-193:  n.  413,  p.  197;  n.  426, 
p.  201,  n.  3,  et  llicrurchia  catholica  Medii  Aevi,  2e  éd., 
t.  i.  1913,  p.  90.  Le  30  mai  1348,  Pierre  d'Aquila  fut 
transféré  au  siège  épiscopal  de  Trivento,  dans  la  pro- 
vince de  Campobasso  et  suffragant  de  Bénévent,  où 
il  mourut  en  1301.  puisque  son  successeur  fut  désigné 
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le  8  novembre  1361.  Voir  C.  Eubel,  lîull.  franc  t.  vi. 
n.  461,  p.  214;  Hierarehia,  t.  i,  p.  495. 

L'ouvrage  le  plus  important  de  Pierre  d'Aquila  est 
son  Commentarius  in  quatuor  libros  Sententiarum.  qu'il 
doit  avoir  termine  en  1334  et  qu'il  appelle  lui-même 
Scolellus,  parce  qu'il  constitue  une  synthèse  de  la  doc- 
trine de  Duns  Scot,  telle  qu'elle  résulte  des  leçons  don- 
nées par  celui-ci  tant  à  Oxford  qu'à  Paris  et  mises  par 
écrit  soit  par  lui-même,  soit  par  ses  disciples  et  audi- 
teurs. Ce  commentaire  doit  avoir  exercé  une  grande 
influence  pendant  tout  le  Moyen  Age  et  au  début  de 
la  Renaissance,  comme  en  témoigne  le  grand  nombre 
de  manuscrits  qui  en  sont  conservés  dans  toutes  les 
bibliothèques  de  l'Europe,  et  les  éditions  relativement 
nombreuses  qui  en  ont  été  faites  dans  un  espace  de 
temps  assez  bref,  à  savoir  à  Spire,  s.  d.,  mais  probable- 
ment en  1480,  d'après  L.  Hain.  Hepertorium,  t.  i  a. 
Berlin,  1925.  n.  1325,  p.  156,  ou  en  1485.  d'après  W.-A. 
Copinger,  Supplément  io  Hain  s  Repertoriuin,  t.  i.  Ber- 
lin, 1926,  n.  1324.  p.  35,  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  de 
deux  éditions  successives;  Venise.  1501;  ibid.,  1584. 
par  le  cardinal  Constantin  Sarnano.  conventuel,  avec 
une  copieuse  table  par  Guidon  Bartolucci,  frère  mi- 
neur: Paris,  1585,  réédition  de  la  précédente;  Venise. 
1600  et  1680.  Enfin  le  P.  Cyprien  Paolini,  frère  mi- 
neur, a  taché  de  rétablir  le  texte  primitif  et  authen- 
tique, publié  par  le  cardinal  Sarnano.  dans  l'édition 
qu'il  a  donnée  en  quatre  volumes,  dont  les  trois  pre- 
miers ont  paru  à  Recco,  en  1907,  et  le  dernier  à  Le- 
vanto.  en   1909. 

Pierre  d'Aquila  se  rallie  généralement  aux  doctrines 
de  Duns  Scot,  qu'il  appelle  Doctor  nosler.  11  en  appelle 
cependant  bien  souvent  à  l'autorité  des  autres  maîtres 
franciscains.  Ainsi,  dans  le*,  deux  thèses  scotistes  de 
l'immaculée  conception  et  de  la  primauté  du  Christ  ou 
du  motif  de  l'incarnation,  il  reprend  substantiellement 
la  doctrine  du  Docteur  subtil.  Aux  arguments  allégués 
par  Scot  en  faveur  de  l'immaculée  conception,  il  en 
ajoute  un  emprunté  aux  paroles  du  Christ  :  Inler 
nalos  mulierum  non  surrexit  major  Joanne  Baptista, 
en  faisant  observer  que  le  Christ  a  certainement  exclu 
la  Vierge  de  inler  nalos  mulierum.  Quant  au  motif  de 
l'incarnation,  Pierre  d'Aquila  se  rapproche  d'Alexan- 
dre de  Halès,  de  saint  Bonaventure  et  surtout  de 
Matthieu  d'Aquasparta,  en  ce  qu'il  considère  ce  pro- 
blème d'une  façon  hypothétique,  plutôt  que  in  faelo 
esse,  comme  le  fait  Scot:  mais  dans  son  argumentation 
il  suit  de  près  le  Docteur  subtil,  tout  en  corroborant 
les  arguments  de  celui-ci.  Il  distingue  entre  la  subs- 
tance et  la  fin  de  l'incarnation  et  tient  que.  si  l'on  con- 
sidère l'incarnation  en  soi,  elle  aurait  eu  lieu,  même 
si  Adam  n'avait  pas  péché;  dans  ce  cas.  néanmoins 
le  Christ  doit  encore  être  considéré  comme  le  médecin 
de  l'humanité,  non  tollens  infirmitatem,  sed  prœservans 
ab  infirmitate  et  largiens  perjeclam  félicitaient.  Si  l'on 
considère  la  fin  de  l'incarnation.  Pierre  d'Aquila  dit 
qu'il  faut  s'en  tenir  aux  témoignages  des  saints  et 
que  ceux-ci  ont  enseigné  que  le  Christ  s'est  incarné 
indépendamment  du  péché  d'Adam.  Il  tient  égale- 
ment avec  Scot  que  le  summum  bonum,  qui  est  l'in- 
carnation, ne  peut  pas  être  un  bien  occasionné.  Voir 
1  >.  Scaramuzzi,  op.  cit.,  p.  78-79. 

Pour  la  prescience  divine.  Pierre  d'Aquila  défend, 
dans  le  premier  livre  de  son  commentaire,  une  théorie 
qui  est  opposée  à  celle  qu'il  tient  dans  son  second  livre. 
Ainsi,  dans  le  premier  livre.il  soutient  que  Dieu  con- 
naît les  futurs  contingents  dans  la  détermination  de  sa 
volonté,  qui  doit  avoir  infailliblement  son  effet  et 
s'étend  â  tous  les  futurs  contingents,  donc  aussi  aux 
futurs  contingents  libres.  Il  admet  aussi  comme  un 
principe  fondamental  que  la  volonté  divine  est  la  der- 
nière raison  de  toute  contingence.  Il  s'ensuit,  dès  lors, 
et   Pierre  d'Aquila  le  concède,  (pie  la  volonté  humaine 


est  déterminée  par  Dieu  pour  agir,  mais  il  nie  que  île 
ce  fait  la  liberté  soit  détruite,  sans  en  donner  toutefois 
une  déclaration  satisfaisante.  Dans  ledeuxième  livre, il 
rejette  l'interprétation  de  la  doctrine  de  Scot,  d'après 
laquelle  le  Docteur  subtil  aurait  enseigné  que  la 
volonté  humaine  ne  peut  pas  être  la  seule  et  l'unique 
cause  de  son  acte,  parce  que.  dans  ce  cas,  il  n'y  aurait 
pas  connaissance  île  cet  acte  et  il  incline  à  admettre 
que  la  volonté  créée  doit  être  considérée  comme  la  seule 
cause  de  son  acte.  D'après  11.  Schwamm,  Dos  gôltliche 
Vorherwissen  bei  Duns  Scolus  und  srinen  erslen  Anhàn- 
gern.  Inspruck.  1934,  p.  296.  il  faudrait  expliquer  cette 
opposition  manifeste  dans  la  doctrine  de  Pierre  d'A- 
quila par  le  fait  qu'il  n'a  pas  bien  saisi  les  points  fonda- 
mentaux de  la  question  et  les  relations  essentielles  qui 
existent  entre  la  prescience  de  Dieu  et  la  liberté  hu- 
maine. Mais  cette  opposition  ne  pourrait-elle  pas  s'ex- 
pliquer par  un  changement  de  doctrine  chez  Scot  lui- 
même,  que  Pierre  d'Aquila  aurait  trouvé  dans  diffé- 
rentes recensions  de  l'enseignement  du  Docteur  subtil? 

Pierre  d'Aquila  se  rattache  encore  très  étroitement, 
et  souvent  même  littéralement,  à  Duns  Scot  dans  ses 
théories  sur  la  sainte  Trinité,  comme  l'a  montré 
M.  Schmaus,  Der  Liber  propugnatorius  des  Thomas  An- 
glieus  und  die  Lehrunterschiede  zwisehen  Thomas  von 
Aquin  und  Duns  Seotus,  IIe  part..  Die  Irinitarischrn 
Lehrdif]eren:en.  dans  lieitrâge  z.  Gesch.  d.  Philos,  u. 
Theot.  d.  M.  A.,  t.  xxix,  Munster-en-\V..  1930.  p.  35, 
Tu,  tu;,,  1  19-150,  210-241,  357-358.  513-514.  640,643; 
de  même  pour  sa  doctrine  sur  les  dons  du  Saint-Esprit, 
comme  l'a  démontré  K.  Boeckl,  Die  sieben  Gaben  des 
Heiligen  Geistes  in  ihrer  liedeutung  fur  die  Myslik  nach 
iler  Théologie  des  xi/!.  U.XIV.  Jahrhunderts,  Fribourg- 
en-Br..  1931.  p.  148.  Pour  sa  théorie  sur  le  sujet  psy- 
chique des  vertus  cardinales,  il  se  rallierait  plutôt  a 
saint  Bonaventure  qu'à  Scot,  selon  Th.  Graf,  De  sub- 
jeclo  psychico  gratiœ  et  virlutum  seeundum  doclrinum 
scholastieorum  usque  ad  médium  sseculum  xiv.  Ire  par- 
tie, De  subjecto  virlutum  cardinalium,  t.  n.  dans  Studia 
Anselmiana,  fasc.  3-4,  Rome.  1935.  p.  200.  Pierre 
d'Aquila  reproduirait  encore  la  doctrine  de  Duns  Scot 
quant  à  la  théologie  de  l'unieum  esse  dans  le  Christ.  Il 
tient  que,  dans  le  Christ.il  y  a  un  seul  esse subsislentix, 
mais  plusieurs  esse  exislentise.  Voir  E.  Hocedez.  Quses- 
tio  de  unico  esse  in  Chrislo  a  doctoribus  sœc.  xiu  dis- 
putata.  dans  Pont.  Univ.  Gregoriana,  Textus  et  docu- 
menta, séries  theologica,  fasc.  14.  Rome,  1933,  p.  115. 

Les  doctrines  de  Pierre  d'Aquila  paraissent  avoir  été 
tenues  en  honneur  et  enseignées  non  seulement  dai  s 
l'ordre  franciscain  mais  aussi  dans  les  universités. 
Pour  la  grande  estime  dont  il  jouit  chez  les  mineurs 
plaide  le  témoignage  significatif  de  saint  Jean  de 
Capistran,  conservé  dans  le  ms.  lai.  1S339,  fol.  1  r°,  de 
la  bibliothèque  de  l'État  à  Munich  et  publié  par 
L.  Meier.  De  sehola  franciscana  Erjordiensi  sseculi  ai, 
dans  Anlonianum.  t.  v,  1930,  p.  174-175.  Le  même 
saint  possédait  aussi  parmi  ses  livres  le  commentaire 
sur  les  Sentences  de  Pierre  d'Aquila.  Vcir  A.  Chiappini. 
Reliquie  lellerarie  Capislranensi,  Aquila,  1927,  p.  289 
et  297.  L.  Meier.  dans  l'article  cité,  a  prouvé  aussi  que 
les  théories  de  Pierre  d'Aquila  étaient  enseignées  à 
l'université  d'Erfurt  au  xv  siècle.  11  le  déduit  de  ce 
que  l'on  retrouve  sa  doctrine  chez  les  franciscains  qui 
ont  étudié  et  enseigné  à  cette  université,  par  exemple 
chez  Nicolas  Lakmann  (p.  174),  et  de  ce  que  dans  plu- 
sieurs manuscrits  le  commentaire  de  Pierre  d'Aquila 
est  joint  à  des  commentaires  sur  les  Sentences  d'Er- 
furt, par  exemple  dans  le  ms.  413  de  la  bibliothèque 
publique  d'Augsbourg  (p.  162):  le  ms.  Fol.  98  de  la 
bibliothèque  Amplonensis  d'Erfurt  (p.  163);  le  ms.  !'/ 
de  la  bibliothèque  de  Magdebourg  (p.  84). 

Quant  aux  autres  ouvrages  de  Pierre  d'Aquila.  il 
règne  encore  une  grande  confusion  et  il  est  difficile  de 
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les  déterminer  avec  certitude.  Ainsi  d'après  Barthélémy 
de  Pise,  op.  cit.,  p.  339,  il  aurait  composé,  outre  le  com- 
mentaire déjà  cité,  une  Leclura  super  Sententias  mul- 
lum  pulchra  et  un  Opus  super  Sententias  (p.  530),  que 
Pierre  Rodolphe  de  Tossignano,  Historiarum  seraphica 
reiigionis  libri  1res,  Venise,  1586,  p.  333,  et  I..  Wad- 
ding,  Seriplores  ord.  minorum,  3°  éd.,  Rome,  1906, 
p.  184,  désignent  probablement  sous  le  nom  de  Com- 
perulium  super  Magislrum  Sententiarum  et  font  débu- 
ter :  In  isla  prima  distinctione,  quœ  est  quasi  quœstio 
proœmialis.  Marianus  de  Florence,  Compendiumchroni- 
carum  ord.  fr.  minorum,  Quaracchi,  1911,  p.  74,  dit  que 
Scotellus  scripsit  super  mullos  Arisiolelis  librus,  et 
!..  Wadding,  op.  cit.,  p.  184,  affirme  qu'il  est  l'auteur 
de  Commentaria  in  libros  Aristotelis  de  anima,  qui  com- 
mencent :  Anima  naseilur  sicui  tabula  rasa. 

Outre  les  ouvrages  déjà  cités  voir:  G.  Mazzuclielli,  lili 
scriltori  d'Italia,  t.  I,  2'  part.,  Brescia,  1753,  p.  902-903; 
A.  Dragonetti,  I.e  vite  degli  illustri  Aquilani,  Aquila,  IS17. 
p.  00-66;  Minieri-Riccio,  Memorie  storîche  degli  scrittori  luiti 
nel  rej/no  aï  iVapoli,  Xaples,  1884,  p.  271  ;  J. -H.  Sbaralea,  Sup- 
plementumadscriptores O.  M.,2eéd.,t.n. Rome,  1921,  p.  322- 
323;  11.  Hurter,  Nomenclator, 3» éd., t.ii, col. 624;  II.  Len- 
nerz,  Ex  schola  Senti,  dans  Gregorianum,  t.  xn,  1931, p.  466. 
A.  Teetaert. 
SCOTT  I  Marcel-Eusèbe,  savant  ecclésiastique 
italien,  né  à  Xaples,  en  1742,  membre  de  l'Académie 
des  sciences  et  belles-lettres  de  cette  ville  en  1779, 
prédicateur  de  renom.  Scotti  acquit  une  regrettable 
célébrité  en  prenant  parti  contre  le  Saint-Siège  dans  le 
différend  entre  le  pape  et  la  cour  de  Xaples  sur  la  pré- 
sentation de  la  haquenée.  Son  ouvrage  (anonyme) 
Délia  monarchia  universale  de'  papi.  Diseorso  umiliato 
alla  Maésta  di  Ferdinando  IV  re  délie  Due  Sicile  ed  a 
tutti  gli  sovrani  del  mondo  ehristiano,  Xaples,  1789, 
in-8°,  devait  être  mis  à  l'index  par  décret  du  2  juillet 
1804.  Cette  affaire  obligea  Scotti  à  la  retraite;  il  com- 
posa alors  différents  ouvrages  sur  l'Église  primitive  et 
la  liturgie.  La  révolution  napolitaine  de  1799  trouva 
en  Scotti  un  chaud  partisan;  on  le  nomma  membre  de 
la  commission  législative  révolutionnaire.  Empri- 
sonné lors  du  rétablissement  de  la  monarchie  (13  juin 
1799),  Scotti  fut  condamné  à  mort  et  exécuté  en  jan- 
vier 1800;  sa  maison  fut  livrée  au  pillage  et  tous  ses 
ouvrages  manuscrits  jetés  au  feu.  Outre  sa  Monarchie 
universelle  des  papes.  Scotti  a  publié  un  Calcchismo  nau- 
lico,  Xaples,  1789,  in-8°,  destiné  à  l'instruction  reli- 
gieuse des  gens  de  mer.  Scotti  est  aussi  l'auteur  des 
deux  écrits  suivants  :  Disscrlazione  corografico-storica 
délie  due  antiche  distraite  cilla  Misenoe  Cuma,  Xaples. 
1775,  in-4°.  —  Orazione  in  morte  dell'  impératrice  apos- 
lolica  Maria-Teresa  d'Austria,  Xaples.  1785,  in-4°. 

Arnaull,  Biographie  nouvelle  des  contemporains,  t.  xix, 
Paris,  1825,  p.  94-96;  Michaud,  Biographie  universelle,  nou- 
velle éd.,  t.  xxxvm,  p.  582-383. 

J.  Mercier. 
SCOUVILLE  (Philippe  de),  jésuite  belge 
(xvne  s.).  -Né  près  de  Marche  en  1 622,  après  ses  éludes 
au  collège  de  Luxembourg  et  à  Louvain,  il  se  destina  au 
barreau;  en  1643,  il  obtenait  sa  licence  en  l'un  et  l'autre 
droit;  en  16  44,  il  était  inscrit  au  tableau  des  avocats  de 
la  cour  de  Luxembourg.  Il  entra  au  noviciat  de  Tournai 
en  1647  et  fut,  après  avoir  achevé  sa  théologie  a  1  louai. 
occupé  comme  missionnaire  pendant  quarante  ans 
dans  le  Luxembourg  et  les  pays  limitrophes.  Il  accom- 
pagna plusieurs  années,  dans  ses  tournées  pastorales. 
Mgr  d'Anethan,  évêque  auxiliaire  de  Trêves,  en  qua- 
lité à'adjunctus  regius;  le  mi  d'Espagne,  duc  de 
Luxembourg,  désignait  ainsi  le  délégué  qu'il  choisis- 
sait pour  le  représenter  auprès  de  l'évêque.  Scouv  illc 
avait  à  veiller  à  la  réforme  du  clergé  cl  des  fidèles,  a 
contrôler  l'enseignement,  à  dirimer  les  procès,  bref,  a 
traiter  toutes  les  questions  de  droit.  Il  publia  un  grand 

nombre    d'ouvrages    de    piété    el    de    vies    de    saints. 


notamment   :   Directorium   confraterniiatis   christianœ 
doctrinie,  1667,  et  Sancta  Sanctorum  sancte  tractandi  sive 

religiose  sacrifteandi  methodus,   Liège.   1669;  il   docu- 
menta le  bollandiste  Papebroch  sur  sainte  Odile. 

Pour  s'aider  dans  ses  missions,  servir  ses  confrères 
et  maintenir  un  souvenir  durable  de  son  enseignement 
dans  les  confréries  de  la  Doctrine  chrétienne  qu'il  ins- 
tituait un  peu  partout,  il  composa  en  allemand  un 
commentaire  du  Catechismus  catholicus  de  Canisius, 
Cologne,  1676,  7  vol.  in-8°,  compendium  de  dogme  et 
de  morale  écrit  avec  clarté  et  solidité;  autres  éditions  : 
1  682.  1 6.S  1.  1 6.S7.  1  689.  1 692  ;  il  a  été  depuis  et  jusqu'au 
\i\  siècle  réédité  ou  réadapté.  A  l'adresse  des  maîtres 
d'école,  il  le  condensa  :  Abrégé  du  catéchisme  catho- 
lique,  Luxembourg,  1696;  les  évêques recommandèrent 
vivement  cet  Abrégé:  il  est  encore  aujourd'hui  fort 
apprécié.  I'»  abrégé  plus  pelit  encore  fut  publié  et 
revu  par  le  P.  Wiltz.  Le  P.  de  Scouville  mourut  en 
1701  à  Luxembourg. 

A.  Pruvost,  Vie  de  Philippe  de  Scouville,  Luxembourg, 
1866;  Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  970-982;  E.-M.  Rivière,  Additions  et  corrections..., 
col. 802-803;  Sotvell.BiM.scrip/orumSoc.Jesu, p. 713; Hur- 
ter, Xomenctator,  3'  éd.,  1.  îv,  col.  715;  Feller,  Dictionnaire 
universel,  t .  vu,  p.  512  ;  de  (  '■  uilhei  my,  Ménologe  de  lu  Compa- 
gnie deJésus,  Germanie,  II  sér.,  t.  n,  p.  443;  Biographie 
nationale  de  Belgique,  i.  xxii,  col.  114-116. 

A.   Rayez. 

SCRIBANI  Charles,  jésuite  belge  (xvie-xvne  s.). 
—  Xé  à  Rruxelles  en  1 561 .  il  entra  au  noviciat  de  Trêves 
en  ',  582  et,  après  ses  études,  joua  un  rôle  important  dans 
l'administration  et  le  gouvernement  de  la  Compagnie  : 
vingt-deux  ans  recteur  des  collèges  d'Anvers  et  de 
Bruxelles,  deuxième  provincial  de  la  province  flandro- 
belge  (1613-1619).  La  séparation  des  provinces  faite 
d'après  la  frontière  linguistique  suscita  des  rivalités,  lit 
craindre  au  général  Aquaviva  une  poussée  de  nationa- 
lisme et  mit  à  rude  épreuve  les  talents  administratifs  de 
Scribani.  Il  eut  la  consolation  de  recevoir  au  no\  iciat 
de  Malines  saint  Jean  Berchmans  (1616);  c'est  lui  aussi 
qui  l'envoya  au  Collège  romain  (1618).  Très  considéré 
en  cour  de  Rome,  où  les  cardinaux  Frédéric  Borromée 
et  Barberini  (le  futur  Urbain  VIII)  étaient  ses  amis, 
apprécié  et  consulté  parles  primes,  les  rois  (Philippe  IL 
Ferdinand  II).  les  marchands,  les  magistrats,  il 
mourut  à  Anvers  en  1629. 

Écrivain  abondant,  il  a  laissé  des  œuvres  polé- 
miques, historiques  et  spirituelles.  Parmi  les  premières, 
il  faut  notamment  signaler  :  Ars  mentiendi  calvinisla. 
Mayence,  1602.  — Amphithealrum  honoris  in  quocalvi- 
nistarwn  in  Societatem  Jesu  criminationes  jugulatœ, 
Anvers,  1605  (publié  sous  l'anagramme  de  Clarus  Bo- 
narscius),  dans  lesquels  il  répond  avec  verve  aux  accu- 
sations portées  contre  les  jésuites.  C'est  à  l'occasion  de 
ce  dernier  ouvrage  que,  dénoncé  à  Henri  IV,  il  en  reçut 
des  félicitations  et  des  lettres  de  naturalisation.  — 
Défense  posthume  de  Juste  Lipse,  1608,  composée,  sem- 
ble t-il,  à  cause  des  relations  de  Lipse  avec  Lavinus 
Torrentius,  évêque  de  Tournai,  oncle  de  Scribani;  — 
Orthodoxes  fldei  controverses,  Anvers,  1609,  3  vol.in-8°. 
L'ensemble  de  ses  écrits  le  fit  appeler  la  terreur  des 
calvinistes    . 

A  cause  des  renseignements  de  première  main  dont 
il  pouvait  faire  état,  les  œuvres  historiques  de  Scribani, 
bien  qu'elles  soient  souvent  un  panégyrique,  demeurent 
précieuses:  Antoerpia;  Origines  Aiilrerpicnsium,  tous 
les  deux  édités  à  Anvers  en  1610;  son  Veridicus  Belgi 
eus.  Anvers,  1624,  1626.  1627,  présente  les  différents 
gouverneurs  des  Pays-Bas  et  tente  de  caractériser  la 
psychologie  des  Belges  de  cette  époque. 

Directeur  de  conscience  fort  couru,  moraliste  très 
réputé,  irrefragabilis  norma,  dit  son  épitaphe,  Scribani 
a  fait  passer  dans  ses  nombreux  opuscules  et  traités 
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spirituels  ses  conseils  et.  sans  doute,  y  note-t-il  aussi 
sa  manière  d'agir.  Nous  ne  ferons  que  les  citer,  car  ils 
relèvent  plutôt  de  la  spiritualité.  Un  livre  de  Médita- 
tions parut  en  flamand,  Anvers,  1613  et  fut  traduit  en 
latin  par  le  P.  J.  Brissel,  Anvers.  1615,  et  en  français 
(avec  quelques  suppressions)  par  Philippe  Dinet,  Paris, 
1619;  ces  Méditations  ne  font  que  développer  le  thème 
des  Exercices.  —  Philosophus  christianus,  Anvers, 1614. 
— Amordivinus,  Anvers,  1615,  plusieurs  éditions  paru- 
rent chez  Chevalier  à  Lyon  du  vivant  de  l'auteur;  on 
pourrait  l'appeler  aussi  bien  Élévations  sur  les  mys- 
tères. —  Medicus  religiosus,  de  animorum  morbis  et 
curationibus.  Amers,  1618,  Lyon,  1619,  Munster,1620, 
etc.,  traité  de  direction  spirituelle  destiné  à  des  reli- 
gieux. —  Superior  religiosus  de  prudenti  ac  religiosa 
gubernatione,  Anvers.  1619,  Lyon,  1620,  Munster, 
1620,  etc.,  dédié  à  l'abbé  de  Liessies;  ces  deux  ouvrages 
semblent  s'inspirer  du  Panarion  de  Busée,  1608,  mais 
où  l'apparat  scripturaire  et  patristique  aurait  été  con- 
sidérablement allégéet  où  les  remédia  proposés  seraient 
devenus  pratiques,  concrets.  —  Adolescens  prodigus, 
Lyon,  1622,  sous  forme  de  dialogue.  —  Polilicus 
christianus,  1621,  etc.  Scribani  eut  aussi  quelque  part 
à  l'édition  des  œuvres  posthumes  de  Lessius. 

Hurter,  Somenclalor,  3»  édit.,  t.  in,  col.  724-725;  Snm- 
mervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vil,  col.  982-990; 
t.  ik,  col.  St'.i;  Sotvell,  Bibl.  script.  Soc.  Jesu,  p.  133;  de 
Guilhermy,  Ménologe  de  la  Compagnie  de  Jésus,  Germanie, 
IIe  sér.,  t.  i,  p.  609;  Feller,  Biographie  universelle,  t.  vil, 
p.  512;  Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xxn,  col.  116- 
129  (on  y  trouvera  une  bibliographie  plus  détaillée);  Pon- 
celet,  La  Compagnie  de  Jésus  dans  les  anciens  Pays-Bas, 
t.  i  et  h,  passim  (cf.  la  table  à  la  fin  du  t.  m;  .T. -M.  Pral. 
Recherches  historiques  et  critiques  sur  la  Compagnie  de  Jésu  . 
en  France  du  temps  du  P.  Coton,  t.  n,  p.  138-117,  a  propos 
de  VAmphitheatrum  de  Scribani. 

A.  Rayez. 

SCR  IBON  IUS  Jean -Mari  us,  frère  mineur  fran- 
çais de  la  stricte  Observance  (xvne  siècle).  —  Originaire 
du  diocèse  de  Coutances,  il  appartint  tour  à  tour, 
semble-t-il,  à  la  province  de  Saint-Thomas  et  de  Saint- 
Denis  des  observants,  de  sorte  que  Jean  de  Saint- 
Antoine,  Bibliotheca  universa  (ranciscana.  Madrid, 
1732-1733,  distinguerait  à  tort  deux  mineurs  de  l'Ob- 
servance, dont  l'un.  Jean-Marius  Scribonius,  aurait 
appartenu  à  la  province  monastique  de  Saint-Denis  et 
l'autre,  Marius  Scribonius.  à  celle  de  Saint-Thomas. 
Après  avoir  enseigné  pendant  quinze  ans  la  théologie 
il  édita  :  Pantalithia  sett  Samma  totius  veritatis 
theologicx,  Paris.  1620,  dans  laquelle  il  s'efforce  de 
ressusciter  la  théorie  oubliée  et  ensevelie  depuis  assez 
longtemps  du  dominicain  Ambroise  Catharin  (Lan- 
celot  Politi),  d'après  laquelle,  pour  administrer  valide- 
ment  un  sacrement,  une  intention  purement  exté- 
rieure, et  nullement  intérieure,  serait  seule  requise 
dans  le  ministre.  Voir  ici,  au  mot  Politi  (Lancelot). 
t.  xii.  col.  2431-2433.  Il  serait  encore  l'auteur  de 
Conciones  in  omnia  Jesu  Christi  evangelia  loto  Adventus 
curruulo  legi  solita,  Paris.  1619;  Sermones  de  Yerbi 
incarnatione  per  lotum  Adventum,  ibid.,  1622:  Super 
universum  Testamentum  commenlarii,  qui,  d'après 
Jean  de  Saint-Antoine,  op.  cit.,  t.  n,  p.  332,  étaient 
conservés  de  son  temps  au  couvent  Sainte-Marie-des- 
Anges  à  Turin;  Episiola  S.  Judœ  elucidata  tempore 
Adventus  in  ecclesia  Metensi,  Chambéry,  1634. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M..  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  1 15; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2'  éd.,  t.  n,  Rome,  1921, 
p.  102;  J.  Pérennès,  Dictionnaire  de  bibliographie  catholique, 
t.  i,  Paris,  185S,  col.  399;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd., 
t.  m,  col.  641. 

A.  Teetaert. 

SCRUPULE.  —  I.  Sa  nature.  IL  Ses  causes 
III.  Ses  effets  néfastes.  IV.  Comment  remédier  au 
scrupule. 


I.  Nature  du  scrupule.  —  1°  Xotion  analytique. 
—  Le  scrupule,  qui  est  une  obsession  et  une  phobie 
dans  les  matières  qui  relèvent  de  la  conscience  morale, 
est  une  disposition  d'àme,  mal  fondée,  qui  fait  croire  à 
celui  qui  en  est  affecté  qu'une  action  est  illicite  alors 
qu'en  réalité  elle  ne  l'est  pas.  Le  sujet  appréhende 
aussi  ordinairement  de  tomber  fréquemment  dans  le 
péché,  même  dans  la  faute  grave  et  cela  uniquement 
pour  des  motifs  vains  ou  légers.  Cette  anxiété  trouble 
la  paix  de  l'âme  et  la  remplit  d'une  inquiétude  d'au- 
tant plus  forte  que  le  scrupuleux  est  d'une  sensibilité 
plus  vive.  De  ce  fait  le  jugement  porté  par  la  cons- 
cience risque  d'être  faussé.  Suivant  les  cas  il  est  certain 
ou  douteux.  Or,  c'est  l'enseignement  des  théologiens,  le 
dictamen  de  la  conscience  certaine  doit  être  suivi.  Dans 
l'autre  cas,  à  savoir  si  l'âme  est  «  agitée  par  les  scru- 
pules »,  il  ne  doit  pas  être  écouté.  Seule  cette  situation 
morale  nous  retiendra  en  cet  article. 

Le  scrupule  se  distingue  de  la  conscience  délicate. 
Celle-ci  essaie  de  connaître  les  plus  petits  défauts  de 
l'âme,  les  considère  comme  des  faiblesses,  des  imper- 
fections ou  des  fautes  vénielles  et  non  pas  comme  des 
péchés  graves  et  essaie  par  amour  pour  Dieu  de  s'en 
corriger  :  bref,  elle  s'alarme  du  péché  réel  et  non  pas  de 
celui  qui  n'est  qu'imaginaire,  ne  consent  à  rien  de 
peccamineux,  même  en  matière  très  légère  et  pour 
demeurer  fidèle  à  Dieu  fuit  toujours  les  occasions  qui 
pourraient   lui   être   spirituellement  funestes. 

2°  Signes  du  scrupule.  —  La  notion  analytique  qui 
vient  d'être  donnée  du  scrupule  se  précise  davantage 
par  la  connaissance  des  principaux  symptômes  par  les- 
quels il  se  manifeste,  bien  qu'ils  ne  se  trouvent  jamais 
tous  ensemble  chez  le  même  sujet.  C'est  l'incapacité 
de  parvenir  à  la  certitude,  le  doute  et  la  crainte, 
l'anxiété  sur  la  qualité  des  confessions,  le  jugement 
obstiné  et  certaines  bizarreries  extérieures. 

1.  L'incertitude.  —  Le  symptôme  le  plus  général, 
semble-t-il,  du  scrupule  est  l'incapacité  de  l'âme  à  par- 
venir au  sentiment  de  certitude  dans  les  questions 
d'ordre  moral.  Quand  elle  y  atteint,  ce  n'est  que  d'une 
façon  éphémère.  Aussi,  privée  de  la  paix  et  du  conten- 
tement intérieurs,  éprouve-t-elle  un  malaise  moral  qui 
la  met  en  sérieux  état  d'infériorité. 

2.  Le  doute  et  la  crainte.  —  L'incertitude  dans 
laquelle  elle  vit  engendre  le  doute  sur  la  moralité  de 
toutes  les  manifestations  publiques  ou  intimes  de  sa  vie 
morale  et  surnaturelle.  Puisqu'il  s'agit  de  ses  intérêts 
les  plus  sacrés,  elle  est  à  la  torture,  car  elle  craint  de 
commettre  le  péché,  et  le  péché  grave,  en  toute  occur- 
rence, même  s'il  est  question  de  choses  honnêtes 
ou  indifférentes.  L'angoisse  causée  par  la  crainte  est 
parfois  si  vive  qu'elle  brise  l'équilibre  des  facultés, 
exalte  au  maximum  l'imagination,  obnubile  l'intelli- 
gence et  produit  un  tel  affolement  intérieur  que  toute 
appréciation  morale  est  rendue  presque  impossible. 

3.  Intégrité  des  confessions.  —  Les  anxiétés  des 
âmes  scrupuleuses  portent  souvent  sur  l'intégrité  de 
leurs  confessions.  Par  rapport  au  passé,  elles  éprouvent 
des  inquiétudes,  car  elles  craignent  de  ne  pas  avoir 
fait  connaître,  comme  il  fallait,  les  détails  de  leurs 
fautes.  Aussi,  pour  y  mettre  fin,  désirent-elles  sans  cesse 
produire  de  nouvelles  accusations  générales  ou  re- 
prendre telle  partie  de  leurs  confessions  antérieures. 
Par  ailleurs,  quand  elles  s'approchent  du  tribunal  de 
la  pénitence,  leurs  aveux  se  répètent  et  se  perdent 
dans  les  détails  ou  dans  le  récit  de  circonstances  dont 
la  connaissance  est  inutile.  Il  ne  faudrait  pas  cependant 
se  hâter  de  généraliser.  L'n  nouveau  converti  qui  a 
beaucoup  péché  est  parfois  inquiet  de  certaines  de  ses 
confessions  du  passé  et,  après  une  accusation  générale 
au  tribunal  de  la  pénitence,  peut  légitimement  revenir 
sur  certains  détails,  jugés  insuffisamment  accusés.  De 
même  dans  la  vie  morale,  la  culpabilité  peut  quelque- 
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fois  être  douteuse;  aussi  )  aurait-il  excès  à  considérer 
comme  scrupuleux  le  pécheur  qui  hésite  prudemment 
sur  la  gravité  de  ce  qu'il  a  fait. 

•4.  Le  jugement  obstiné.  —  L'eflroi  continuel  dans 
lequel  vit  le  scrupuleux  risque  de  fausser  son  jugement, 
ou  au  moins  de  le  déformer  à  son  insu  et  ainsi  de  lui 
faire  prendre  une  attitude  d'obstiné.  Il  consulte  sans 
doute  son  confesseur,  mais  s'en  remet  péniblement 
aux  conseils  prudents  qui  lui  sont  donnés  et  sollicite 
toujours  de  nouvelles  explications.  Souvent  même, 
pour  essayer  de  mettre  fin  à  son  trouble  intérieur,  il 
s'adressera  à  plusieurs  prêtres.  Mais  en  vain,  car  la 
diversité  des  avis  reçus  de  ceux  qui  ne  le  connaissent 
pas  ne  peut  qu'accroître  son  anxiété.  Si  par  ailleurs  il 
agit  ainsi,  c'est  qu'il  s'entête  le  plus  souvent  dans  l'idée 
que  son  confesseur  habituel  ne  comprend  pas  l'état  de 
son  âme  ou  qu'il  se  persuade  qu'il  a  induit  celui-ci  en 
erreur  et  qu'en  conséquence  il  n'est  pas  jugé  aussi 
mauvais  qu'il  l'est  en  réalité. 

5.  Certaines  attitudes  extérieures.  —  Enfin  certains 
scrupuleux  ont  tendance  à  manifester  une  grande  ver- 
satilité dans  leur  activité  extérieure;  ce  n'est  d'ailleurs 
que  le  résultat  de  leur  inquiétude  et  de  leur  trouble 
intérieur.  De  là  cette  attitude  tourmentée  dans  la  réci- 
tation de  leurs  prières,  que.  dans  leur  désir  de  bien 
faire,  ils  recommencent  sans  cesse,  ou  auxquelles  ils 
voudraient  apporter  une  telle  attention,  qu'il  se  pro- 
duit dans  tout  leur  être  une  tension  physique,  mala- 
dive. Souvent  aussi  dans  la  crainte  de  mal  faire,  ils 
renouvellent  avec  exagération  leur  intention  de  prières. 
Leur  trouble  de  conscience  se  révèle  parfois  en  d'autres 
manifestations  désordonnées;  n'en  connaît-on  pas  qui 
pour  chasser  leurs  tentations  intérieures  se  contractent 
toute  la  physionomie  et,  pour  tout  dire,  expriment  leurs 
sentiments  intérieurs  en  des  gestes  souvent  ridicules. 

D'autres  symptômes  pourraient  encore  être  donnés. 
Les  principaux  que  nous  venons  de  noter  sufliront  aux 
directeurs  avisés  pour  reconnaître  les  âmes  scrupu- 
leuses. Mais,  comme  aucune  de  celles-ci  ne  les  produira 
sous  la  même  forme  que  les  autres,  la  tâche  est  délicate. 
Elle  se  complique  encore  du  fait  que  l'objet  des  scru- 
pules varie  d'un  sujet  à  l'autre. 

h°  L'objet  du  scrupule.  —  L'objet  sur  lequel  porte  le 
scrupule  est  plus  ou  moins  étendu  :  il  atîecte  toute  la 
vie  morale  d'un  être  ou  seulement  un  domaine  très 
particulier.  Dans  ce  dernier  cas,  en  général  le  plus 
fréquent,  il  a  trait  le  plus  couramment  aux  confes- 
sions passées,  à  propos  desquelles  le  sujet  se  demande 
s'il  a  apporté  la  préparation  suffisante,  s'il  a  bien  fait 
son  examen  de  conscience,  s'il  n'a  pas  été  déficient 
dans  l'accusation  des  différentes  circonstances,  s'il  a 
eu  la  contrition  requise  surtout  au  moment  où  l'abso- 
lution lui  a  été  donnée,  s'il  n'a  pas  omis  de  faire  la  péni- 
tence imposée,  s'il  a  pris  la  résolution  d'éviter  le  péché 
à  l'avenir,  etc.. 

Les  angoisses  ne  sont  pas  moindres  loi:  qu'elles 
affectent  les  désirs  et  les  pensées,  car  alor; ,  dans  l'im- 
possibilité morale  où  se  trouve  le  sujet  de  porter  un 
jugement  juste,  les  rêveries,  les  imaginations  et,  en 
somme,  toutes  les  tentations  intérieures  sont  consi- 
dérées comme  des  péchés,  même  si  des  elïorts  génère  us 
ont  été  faits  pour  résister  au  mal  et  demeurer  soumis  à 
Dieu.  Les  troubles  sont  d'autant  plus  profonds  e[ue  la 
vertu  d'humilité,  de  foi,  de  chasteté  ou  autre,  qui  e-  t 
censée  avoir  été  lésée,  est  plus  appréciée.  Parfois  ausi  i 
le  trouble  surgit  à  l'occasion  des  scandales  imaginaires 
qui  ont  pu  être'  causés  ou  à  propos  de  la  lie-cité  d'une 
action,  ?  i  bien  que  toute  la  vie  ri:  que  de  se  transformer 
pratiquement  en  mal.  Enfin  li-  scrupule  peut  porter 
aussi  bien  sur  un  objet  du  passé  que  sur  un  objet  du 
prése  nt  ou  de  l'avenir. 

La  variété  de  l'objet  du  ccrupule  il  son  extension 
rendent  le  travail  élu  confesseur  malaisé,  car  des  sujets 


apparemment  sains  de  conscience  peuvent  parfois 
être  scrupuleux  en  certains  points,  si  bien  que  ce 
n'est  souvent  qu'après  un  contact  plus  ou  moins  long 
avec  l'âme  que  le  prêtre  parvient  à  se  faire  une  idée 
exai  lr  de  la  culpabilité  réelle  de  son  pénitent  :  alors 
il  est  plus  à  même  de  rechercher  avec  lui  les  causes  de 
son  mal. 

II.  Les  causes  des  scrupules.  —  Elles  sont  mul- 
tiples :  elles  peuvent  être  surnaturelles  ou  naturelles. 

1°  Surnaturelles.  —  Dieu  lui-même  est  parfois  à 
l'origine  «les  scrupules,  non  pas  qu'il  soit  l'auteur  des 
angoisses,  des  craintes  et  inquiétudes  et  des  faux  juge- 
ments, mais  parce  qu'il  prive,  au  moirrspour  un  temps, 
l'âme  qui  en  est  affligée,  des  lumières  qui  dissiperaient 
les  illusions  intérieures  et  lui  permettraient  de  distin- 
guer clairement  ce  qui  est  bien  de  ce  qui  est  mal.  Il  le 
fait  pour  la  punir  de  ses  fautes  actuelles  ou  passées  ou 
pour  obtenir  une  réparation  plus  généreuse  et  une  satis- 
faction plus  complète  ou  pour  la  conduire  à  une  vie- 
plus  haute  de  perfection.  En  somme,  l'action  de  Dieu, 
en  l'occurrence,  est  surtout  négative.  Celui  qui  profitera 
de  cette  épreuve  détestera  davantage  le  péché,  pren- 
dra en  conséquence  les  moyens  les  mieux  appropriés 
pour  éviter  les  occasions  de  mal  faire  et  trouvera  de 
surcroît  des  motifs  nouveaux  pour  s'humilier  davan- 
tage et  manifester  au  Seigneur  une  confiance 
accrue. 

Parfois  aussi  le  démon  peut  agir  sur  les  facultés  sen- 
sibles de  l'homme,  en  particulier  sur  l'imagination,  et 
suggérer  des  craintes  sérieuses  qui  risquent  d'amener 
le  découragement  et  même  le  désespoir.  Si  son  action 
s'exerce  sur  une  âme  délicate,  il  lui  inspirera  de  se 
développer  dans  cette  voie-,  mais  jusqu'à  l'excès  des 
minuties,  de  façon  à  amener  le  t  rouille  qui  entravera  le 
progrès  spirituel. 

1"  Naturelles.  —  D'autres  causes  de  scrupules  pro- 
viennent de  la  constitution  même  du  patient.  Les  unes 
sont  d'ordre  physique,  les  autres  relèvent  du  domaine 
moral. 

1.  Causes  physiques.  —  Les  causes  physiques  sont 
nombreuses  :  ce  peut  être,  soit  une  disposition  habi- 
tuelle de  tempérament  à  la  mélancolie  qui  produit  dans 
l'âme  des  angoisses  et  des  craintes  irraisonnées,  soit  un 
abat  le  ment  physique  provenant  de  déficience  de  la 
santé,  d'insuccès  dans  les  efforts  fournis  ou  de  revers 
subis  dans  la  vie,  soit  un  excès  de  travail  intellectuel 
ou  manuel,  de  veillées  nocturnes,  ou  de  jeune  et  d'abs- 
tinence ou  de  toutes  autres  austérités  physiques  qui 
ont  affaibli  le  corps.  Ce  peut  être  enfin  le  manque  de 
loisir  qui  a  éloigné  trop  longtemps  des  relations  nor- 
males ou  a  empêché  le  sujet  de  prendre  le  repos  néces- 
saire et  les  récréations  honnêtes  qui  changent  les  idées. 
Bien  souvent  les  causes  physiepues  sont  seules  à  l'ori- 
gine des  scrupules,  par  l'action  qu'elles  exercent  sur 
l'âme,  mais  pas  toujours,  car  le  scrupuleux  peut  aussi 
devoir  ses  tourments  à  des  influences  d'ordre  moral. 

2.  Les  causes  morales.  —  Parfois,  en  effet,  le  sujet 
souffre  de  faiblesse  intellectuelle,  c'est-à-dire  qu'il 
manque  de  la  science  religieuse  suffisante,  nécessaire 
pour  la  solution  pratique  des  questions  morales.  Aussi 
a-l-il  tendance  à  exagérer  l'importance  de  ses  obliga- 
tions et  se  trouve-t-il,par  suite  du  caractère  déficient 
de-  sa  réflexion,  incapable  de  discerner  la  tentation  du 
péché  :  pour  lui  il  n'y  a  aucune  différence  entre  l'im- 
pression et  le  consentement.  L'imprudence  et  même 
qui  Iquc  fois  l'ignorance  des  confesseurs  ne  font  qu'em- 
pirer ce  triste  état.  La  volonté  aussi  est  souvent  débile 
ou  inconstante,  si  bien  que- ce  n'est  plus  elle  qui  conduit 
le  sujet,  comme  ce-  devrait  èlre-,  mais  l'imagination. 
Quand  la  sensibilité  tend  à  devenir  maîtresse,  le  juge- 
ment est  facilement  faussé;  parce  <{U<-  les  femmes  sont 
plus  sensibles  que  les  hommes,  elles  sont  aussi,  sem- 
ble I    il,  plus  sujettes  au   scrupule. 
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Parmi  les  causes  morales  du  scrupule  on  peut  encore 
citer  la  crainte  excessive  de  la  justice  divine  :  Dieu 
u'esl  plus  considéré  comm  •  un  père  miséricordieux 
mais  comme  un  jug  ■    é\  èi  e,  e1  c  .. 

Les  causes  intrinsèques,  physiques  et  morales,  sont 
parfois  renforcées,  par  d'autres  d'ordre  extrinsèque, 
comme  la  fréquentation  de  scrupuleux,  la  lecture 
d'ouvrages  de  théologie  ou  d'ascétique  écrits  par  des 
auteurs  sévères  ou  les  a\  is  de  confesseurs  trop  rigides. 
incompétents  ou  imprudents.  Remarquons-le,  ces  der- 
nières causes  ne  sont  pas  à  négliger,  car,  en  de  mul- 
tiples circonstances,  elles  sont  à  l'origine  du  trouble 
dont  souffrent  les  âmes.  Un  scrupuleux  constitution- 
nel ou  occasionnel  doit  tenir  grand  compte  des  causes 
quisonl  généralement  au  point  de  départ  de  sa  maladie 
ni  irale,  sinon  il  risque  de  voir  empirer  son  état  et  de 
subir  de  graves  dommages. 

III.  Les  effets  néfastes  du  scrupule.  —  Les 
dommages  sont  de  deux  sortes  :  ils  sont  temporels  ou 
moraux. 

1°  Dommages  temporels.  Par  l'influence  néfaste 
qu'ils  exercent  sur  le  système  nerveux  et  tout  l'orga- 
nisme, les  scrupules  fatiguent  le  corps,  diminuent  ses 
forces  de  résistance  et  nuisent  parfois  gravement  à 
l'état  de  santé.  La  débilité  nerveuse  occasionnée  est 
parfois  si  grande,  que  le  sujet,  tout  en  demeurant 
maître  de  lui-même,  souffre  d'une  inconstance  phy- 
sique telle,  qu'il  suffit  d'un  simple  accident  pour  ame- 
ner non  seulement  la  neurasthénie,  mais  des  états  mor- 
bid  -s  comme  l'hystérie  et  l'épilepsie.  En  certains  cas. 
plus  rares  il  est  vrai,  si  le  scrupule  porte  sur  tout  ce 
qui  relève  de  la  conscience,  la  raison  peut  s'hébéter  au 
point  que  le  malade  tombe  en  démence.  Si  l'objet  des 
scrupules  est  m  >ins  universel  et  plus  déterminé,  les 
crises  de  monomanie  ne  sont  pas  inouïes. 

2°  Dommages  moraux  et  spirituels.  —  Les  forces  spi- 
rituelles elles-mêmes  sont  aussi  fréquemment  ébranlées. 
Le  sujet,  tourmenté  par  ses  troubles  et  ses  ang  lisses. 
se  lasse  souvent  de  poursuivre  ses  efforts  dans  la  vertu. 
Se  figurant  qu'il  est  dans  l'état  de  péché  grave  et  donc 
ennemi  du  Seigneur,  il  risque  de  perdre  tout  espoir  en 
celui  qu'il  en  vient  à  considérer  comme  un  juge  trop 
sévère.  Absorbé  qu'il  est  par  ses  difficultés  intérieures 
et  sans  cesse  tracassé  par  elles,  la  prière  lui  devient  de 
plus  en  plus  difficile  :  dans  la  crainte  où  il  est  de  s'unir 
mentalement  à  celui  qui  n'est  plus  entrevu  comme  le 
l'ère  miséricordieux,  l'oraison  lui  devient  un  véritable 
fardeau;  il  en  est  de  même  delà  réception  des  sacre- 
ments de  pénitence  et  d'eucharistie. 

Par  ailleurs  les  scrupuleux  qui  n'obéissent  pas  à  leur 
directeur,  ou  qui  n'en  ont  point,  exagèrent  leur  fai- 
blesse, diminuent  leur  confiance  à  l'égard  de  Dieu  et 
perdent  ainsi  peu  à  peu  courage:  ils  deviennent  inca- 
pables de  travailler  utilement  pour  autrui  et  de  rem- 
plir consciencieusement  leurs  devoirs  d'état.  Aban- 
donnés à  eux-mêmes,  ils  passent  facilement  d'un 
extrême  à  l'autre;  aujourd'hui  ils  s'infligent  les  plus 
cruelles,  les  plus  austères  mortifications  et  le  lende- 
main ils  se  laisseront  aller  à  toutes  leurs  tentations  et 
à  leurs  passions  les  plus  dépravées.  La  conséquence  est 
inéluctable,  la  notion  du  bien  s'obnubile  et  la  vie  chré- 
tienne devient  impossible.  De  tels  dommages  peuvent 
cependant  être  évités,  car  heureusement  le  scrupule 
n'est  pas  sans  remède. 

IV.  Remèdes  vu  scrupule.  —  De  nombreuses 
règles  de  conduite  sont  proposées  par  les  moralistes 
p  >ur  vmir  a  bout  du  scrupule  et  parer  aux  dommages 
spirituels  et  temporels  qu'il  ri<quc  d'entraîner. 

I  Les  règles  générales.  —  -  1.  La  prière.  —  Comme 
dans  tous  les  domaines  de  la  vie  moral  :,  la  prière  est 
indispensable  p  iur  vaincre  les  troubles  intérieurs. 
L'âme  doit  se  tourner  avec  ferveur  vers  Dieu  et  lui 
demander  1rs  lumières  nécessaires  p  tur  voir  ce  qui  est 


à  faire  et  être  à  même  de  rectifier  les  écarts  de  juge- 
ment que  l'angoisse  provoque  trop  facilement.  Néces- 
saire dans  ton  le  difficulté  sérieuse,  la  prière  l'est  à  plus 
forte  raison  dans  le  scrupule,  qui  est  une  épreuve  redou- 
table pour  le  salut. 

2.  L'obéissance  au  confesseur.  —  Après  l'oraison,  le 
remède  par  excellence  contre  le  scrupule  est  l'obéis- 
sance entière  à  un  confesseur  prudent  et  éclairé.  Saint 
Alphonse  l'affirme,  Praxis  conf.,  n.  95  :  Doctores  plures 
assignant  régulas  pro  scrupulosis:  serf  certum  est,  quod 
pro  fus.  post  orationem,  remedium  maximum  ad  eos 
j  curandos  est  obedientia  erga  suum  directorem.  C'est  pra- 
tiquement l'unique  moyen  pour  triompher  du  mal. 
!  car  le  scrupuleux,  étant  donné  son  état  constitution- 
nel ou  passager,  est  incapable  de  se  conduire  lui-mêm?. 
I  ne  fois  qu'il  aura  choisi  son  confesseur  ou  son  direc- 
teur de  conscience,  il  ne  doit  plus  s'adresser  à  un  autre, 
car  ce  serait  se  causer  un  préjudice.  Au  cas  où,  par 
nécessité,  au  cours  d'un  déplacement  d'affaires  ou  de 
vacances  par  exemple,  il  serait  amené  à  se  confesser  à 
un  prêtre  inconnu,  ce  ne  doit  être  que  pour  obtenir 
l'absolution  des  fautes  commises;  quant  à  la  direction 
de  conscience,  il  doit  demeurer  fidèle  aux  indications 
du  conseiller  spirituel  habituel. 

Attitude  du  confesseur.  —  Le  prêtre  doit  recevoir 
avec  grande  bienveillance  le  pénitent  scrupuleux  qui 
se  présente  à  lui,  écouter  le  récit  de  tous  ses  doutes  et 
l'autoriser  à  faire  une  accusation  générale,  à  condition 
qu'elle  n'ait  pas  été  faite  peu  de  temps  auparavant  à 
un  autre.  Pour  se  concilier  la  confiance  du  malade  et  se 
faciliter  sa  tâche  ultérieure  d'amendement,  il  serait 
bon  qu'il  l'aidât  à  faire  l'examen  de  conscience  et  l'aveu 
des  péchés. 

A  moins  de  raison  majeure,  le  confesseur  ne  permet- 
tra plus  ensuite  que  l'accusation  générale  soit  renou- 
velée, malgré  les  désirs  qui  lui  seraient  exprimés.  S'il 
l'autorisait,  ce  ne  serait  que  pour  un  péché  grave,  que, 
sous  la  foi  du  serment,  le  scrupuleux  déclarerait  ne  pas 
avoir  avoué  précédemment.  Si  le  serment  est  refusé,  la 
.  confession  doit  l'être  aussi  et  catég  iriquement.  Quisem- 
per  anxius  est  de  prœteritis  confessionibus,  quia  formidal 
defecisse  in  inlegrilate  vel  in  dolore,  si  ipse  gêneraient 
'  confessionem  jam  alias  expleverit.  aut  per  aliquod  nota- 
bile  tempus  confessiones  suas  diligcnter  peregerit...  ne 
amplius  cogitel  de  culpis  prœteritis.  nec  de  eis  verbum 
faciat  in  confessione,  nisi  jurare  possit  certo  peccata  itta 
mortalia  perpétrasse,  et  insuper  numquam  de  illis  eon- 
fessum  esse.  Immo...  potest  quis  taliter  scrupulis  angi, 
quod,  licet  ei  videatur  certo  aliqua  non  di.risse,  udhuc  ad 
ca  confitenda  non  teneatur.  S.  Alphonse,  Theol.  moral., 
I.  I,  c.  xvi  ;  Praxis  con/.,  n.  97. 

Le  cardinal  Gousset  est  cependant  d'un  avis  diffé- 
rent :  «  Nous  pensons,  écrit-il.  que,  pour  ne  pas  les 
briser  ou  les  jeter  dans  le  désespoir,  on  doit  compatir 
à  leur  infirmité  et  leur  accorder  quelque  chose  en  cédant 
à  leurs  scrupules  pour  un  certain  temps;  c'est  imiter 
le  médecin,  qui,  sur  les  instances  de  son  malade,  lui 
laisse  prendre  un  remède  inutile  et  peut-être  même  plus 
ou  moins  nuisible,  lorsqu'il  craint  avec  fondement  que 
le  refus  de  ce  remède  ne  lui  occasionne  une  crise  mor- 
telle. >•  Théologie  morale,  t.  il,  n.  600.  Malgré  la  condi- 
tion formelle  exigée  par  cet  auteur,  il  semble  que  cette 
règle  doive  être  appliquée  avec  grande  réserve  et  uni- 
quement dans  les  cas  très  exceptionnels. 

Au  cours  de  la  confession,  le  prêtre,  tout  en  conser- 
vant une  attitude  de  paternelle  bienveillance,  doit 
trancher  les  difficultés  qui  lui  sont  soumises  avec 
autorité,  sans  hésiter  et  sans  se  justifier.  S'il  juge 
opportun  de  le  faire,  ce  doit  être  brièvement.  Le  con- 
fesseur veillera  aussi  à  ce  que  son  pénitent  ne  s'attarde 
pas  trop  à  son  examen  de  conscience,  n'accuse,  en  vertu 
du  privilège  dont  il  sera  parlé  ultérieurement,  que  les 
péchés,  qui.  de  toute  évidence,  paraissent  grave-,  et 
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que  l'acte  de  contrition  ainsi  que  la  pénitence  soient 
récités  sans  contention.  Il  s'efforcera  aussi  de  recher- 
cher ce  qui  est  à  l'origine  des  troubles  de  son  pénitent. 
Si]  s'agit  de  causes  d'ordre  physiologique,  il  lui  con- 
seillera  d'aller  demander  avis  à  un  médecin  éclairé  qui 
saura  indiquer  le  traitement  à  suivre  (voir  plus  loin). 
Si  le  mal  provient  d'une  disposition  défectueuse  de 
l'intelligence  ou  de  la  volonté,  il  lui  suggérera  les 
règl  ;s  particulières  les  plus  aptes,  à  sou  avis,  à  procu- 
rer une  amélioration. 

L'obéissance  aveugle  est  indispensable  pour  la  cor- 
i  ed  ion  des  scrupules;  c'est  pratiquement  le  seul  moyen 
de  les  vaincre  et  de  marcher  avec  sûreté  dans  la  voie 
du  salut  :  curet  pienitentibus  scrupulis  vexatis  suadere, 
</im</  omnino  tutus  incedit  qui  sui  direetoris  consiliis 
acquiescit,  et  obtempérât  in  omnibus.  S.  Alphonse.  1.  I. 
n.  13.  Cette  attitude  doit  être  exigée;  le  pénitent,  qui 
ne  s'y  conformerait  pas,  devrait  être  repris  avec  bien- 
veillance, mais  avec  fermeté  :  Cum  scrupulosis  obedien- 
tibus  Mande  ayendum  est;  eum  iis  autem  qui  in  obe- 
dienta  DELiNyuuNT,  maximus  exereendus  est  rigor  et 
austeritas  : hac  enim  obedientise  anchora  destitua,  num- 
iiuum  ipsi  sanari  passant.  Ibid.,  n.  lti. 

Pour  faciliter  la  tache  de  leurs  pénitents, qui  seraient 
particulièrement  hésitants  ou  inquiets,  les  confesseurs 
pourraient  avantageusement  donner  leurs  directives 
particulières  par  écrit,  mais  courtes  et  précises.  Quand 
surgiront  les  difficultés,  les  scrupuleux  pourront  les 
relire  de  façon  à  s'y  mieux  conformer,  surtout  lors- 
qu'ils n'auront  pas  près  d'eux  leur  directeur  habituel. 
La  tidélité  à  la  règle  générale  de  la  correction  du  scru- 
pule suppose  que  le  malade  accepte  également  les 
règles  particulières  de  vie  qui  lui  sont  suggérées  et  mo- 
ralement imposées  par  son  guide. 

2°  Règles  particulières.  —  Il  ne  saurait  être  question 
d'apporter  ici  une  liste  exhaustive  des  moyens  parti- 
culiers par  lesquels  peut  se  combattre  le  scrupule.  Nous 
ne  mentionnerons  que  ceux  qui  sont  d'une  portée  assez 
générale,  sans  oublier  de  rappeler  les  privilèges  des 
scrupuleux  et  le  traitement  médical  auxquels  certains 
d'entre  eux  doivent  se  soumettre,  s'ils  veulent  sortir 
île  leur  angoisse  spirituelle. 

1 .  Règles  particulières  d'une  portée  assez  générale.  — 
a)  Chasser  la  mélancolie.  --  Pour  vaincre,  il  faut  com- 
battre énergiquement  la  tristesse  :  «  Chassez-la  hors  de 
vous,  car  elle  n'offre  aucun  profit  .déclare  l'Esprit- 
Saint.  Eccli.,  xxx,  25.  Au  contraire,  «  elle  nuit  au  creur 
de  l'homme  »,  Prov.,  xxv.  20,  car  elle  est  l'origine  de 
beaucoup  de  nos  malheurs,  vu  que  •  la  tristesse  fait 
venir  la  mort,  et  le  chagrin  du  cœur  abat  toute  vi- 
gueur   .  Eccli.,  xxxvm,  10. 

Pour  triompher  de  cette  mélancolie,  si  désastreuse, 
le  malade  en  prendra  les  moyens  pratiques.  Voici  les 
principaux  :  éviter  de  lire  des  ouvrages  de  théologie  ou 
d'ascétique  composés  par  des  auteurs  trop  sévères;  ne 
pas  assister  aux  sermons  où  sont  traités  des  sujets  aus- 
tères,  telles  les  vérités  sur  le  péché,  l'enfer,  et  ne  pas 
fréquenter  les  personnes  scrupuleuses,  mais  au  con- 
traire celles  qui  sont  de  tempérament  optimiste. 

b)  S'en  tenir  à  l'axiome  Lex  dubio.  lex  nulla  ». 
Cet  aphorisme  exprime  ici  une  règle  pratique  d'im- 
portance pour  les  âmes  scrupuleuses.  Pour  s'y  con- 
former elles  doivent  considérer  et  traiter  comme  abso- 
lument nulles  toutes  les  lois,  obligations  ou  défenses 
douteuses, ainsi  que  toutes  les  craintes  de  pécher.dou- 
leusement  motivées,  peu  importe  s'il  s'agit  dans  ce  der- 
nier cas  de  faute  mortelle.  OU  vénielle  OU  d'une  imper- 
fection quelconque  :  car  elles  ne  peuvent  contracter 
que  le  mal  dont  ell"s  oui  une  évidence  suffisante.  Aussi 
le  P.  Dubois  peut-il  écrire  :  -  Les  directeurs  éclairés, 
se  basant  sur  la  théologie  la  plus  suie,  s'accorden!  à 
tracer  cette  règle.  Comme  d'ailleurs  elle  est  nécessaire 
pour  le  sauvetage  des   pauvres  âmes  noyées  dans  1rs 


craintes  de  pécher,  il  est  absolument  sur  qu'elle  est 
ratifiée  par  Dieu.  »  Dubois.  L'ange  conducteur,  p.  17. 

Si.  après  avoir  agi,  le  sujet  hésite  à  reconnaître  qu'il 
.1  gravement  péché,  il  doit  pratiquement  se  comporter 
comme  s'il  n'avait  pas  succombé  et  dès  lors  se  considé- 
rer comme  en  grâce  avec  le  Dieu.  Si  par  ailleurs  les  hési- 
tations portent  sur  de  mauvaises  pensées  et  sur  le  con- 
sentement qui  leur  a  été  donné,  il  lui  faudra  s'en  tenir  à 
la  règle  suivante  fournie  par  saint  Alphonse  :  non 
omittat  semper  uli  régula  illa  a  doctoribus  sapienter  tra- 
itita.  nempe  ms  qui  sunl  timoratœ  conscientim,  nisi  mo- 
raliter  certo  sciant  se  in  grave  peecarum  consensisse, 
immunes  a  peccato  esse  judicandos;  nam.  ut  ait  pater 
Alvarez,  impossibile  est  peccatum  in  animant  ab  illo 
abhorrenlem  ingredi  quin  ab  eu  clore  agnoscatur. 
S.  Alphonse.  1.  I,  n.  là. 

L?  scrupuleux  méprisera  aussi  les  minuties,  car  le 
bon  sens  demande  que,  dans  les  quesl  ions  morales,  il  ne 
prête  pas  attention  aux  détails  sans  valeur  et  sans 
importance  :  Parum  pro  nihilo  reputatur.  «  Tâchez, 
recommande  sainte  Thérèse,  de  bien  comprendre  que 
Dieu  ne  s'arrête  pas.  comme  vous  le  voyez,  à  des  minu- 
ties, et  ne  laissez  pas  votre  âme  et  votre  esprit  se  res- 
serrer par  des  inquiétudes  qui  pourraient  vous  faire 
perdre  de  grands  biens.  Ayez  une  intention  droite,  une 
volonté  bien  déterminée  à  ne  pas  offenser  Dieu,  dilatez 
votre  âme.  autrement.au  lieu  d'acquérir  la  sainteté, 
vous  tomberiez  dans  beaucoup  d'impsriections.  » 
Chemin  de  la  perfection,  c.  xi.i.  C'est  aussi  l'avis  de 
saint  Alphonse  de  Liguori  :  Libère  aganl,  scrupulosque 
ilcspieiant,  et  contra  illos  operentur,  ubi  evidens  pecca- 
tum non  apparet:  quia  ordinarie  ipsi  ob  rationem  pertur- 
batam  ex  nimio  timoré  liment  adesse  peccatum  ubi  non 
est.  L.   1.  n.  17. 

En  supprimant  ainsi,  par  le  mépris  absolu  des 
doutes,  l'effort  stérile  vers  une  certitude  qu'il  lui  était 
moralement  impossible  d'atteindre,  le  scrupuleux 
étouffe  ceux-ci  dans  leur  germe  :  du  même  coup  dispa- 
raissent tous  les  tourments  qui  en  étaient  la  suite.  Par 
le  recours  à  la  règle  lex  dubia,  lex  nulla,  la  difficulté  des 
actes  moraux  est  donc  considérablement  diminuée,  le 
sujet  s'oppose  au  développement  de  son  mal  et  par- 
vient peu  à  p2U  à  un  mieux  sensible.  A  condition  que 
l'obéissance  au  directeur  de  conscience  demeure  abso- 
lue, le  principe  de  l'évidence  s'il  est  suivi  sera  certaine- 
ment efficace  :  celui  qui  n'est  tourmenté  qu'occasion- 
nellement sera  vite  guéri  et  complètement.  Celui  dont 
le  trouble  provient  de  sa  constitution  physique  ou  spi- 
rituelle verra  son  état  rapidement  amélioré.  Aussi 
peut-on  conclure  d'une  façon  imagée  avec  le  P.  Ey- 
mieu  :  «  ...  La  vie  du  scrupuleux  docile,  qui  manie 
bravement  son  principe  directeur  (de  l'évidence),  ne  se 
distingue  plus  guère  des  autres,  à  moins  que  ce  ne  soit 
comme  le  myope  ou  le  presbyte  qui  ont  de  bonnes 
lunettes  sur  de  mauvais  yeux.  »  Eymieu,  Obsession  cl 
scrupule,  p.  255. 

c)  Former  sa  conscience.  —  Pour  se  libérer  des  an- 
goisses, le  sujet  devra  également  porter  ses  efforts  sur 
la  formation  de  sa  conscience  :  le  résultat  sera  atteint 
quand  il  jugera  sa  vie  morale  avec  la  même  sérénité 
que  celle  de  son  prochain.  Cette  éducation,  dirigée  par 
le  confesseur,  est  favorisée  par  la  mortification  chré- 
tienne, grâce  à  laquelle  la  volonté  et  l'intelligence 
reprendront  leur  place  prédominante  sur  les  facultés 
sensibles.  Le  chrétien  se  mortifiera  aussi  en  s'appli- 
quant  à  son  devoir  d'état  professionnel  et  a  toutes  ses 
ont res  obligations. 

il  )  S'interdire  la  répétition.  -  Ceux  qui  sont  angois- 
sés au  sujet  de  l'accomplissement  de  préceptes  ne 
doivent  pas  non  plus  renouveler  l'action  qu'ils  ont 
déjà  posée.  La  répétition,  en  effet,  ne  rend  pas  plus 
attentif  cl  par  ailleurs  la  mauvaise  habitude  de  se 
répéter  p  nie  m  le  faire  sons  cesse  et  de  plus  en  plus 
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mal.  Cela  vaut  pour  l'assistance  a  la  sainte  messe, 
la  récitation  des  heures  de  l'office  divin  ou  du  cha- 
pelet. Saint  Alphonse  va  d'ailleurs  jusqu'à  déclarer  : 
Si  guis  pulerelur  graves  anxietates,  posset  aliquando 
eliam  ei  inlerdici  recitatio  o/ficii,  don.ee  videatur  passe 
recilare  sine  tanto  inconvnodo;  cum  magnum  incommo- 
dum  excuset  per  se  a  prsecepiis  Ecclesiae.  Theol.  mor., 
1.  IV.  n.  17  7.  Cette  remarque  du  grand  moraliste  nous 
amène  à  étudier  les  privilèges  des  scrupuleux. 

2.  Privilèges  des  scrupuleux.  —  En  vertu  d'un  adage 
anci  n,  toujours  vrai  pour  la  conduite  morale,  nullu  lex 
]>i  sitiva  obligai  cum  nimio  inconvnodo,  des  lois  posi- 
t iws  cessent  d'obliger  sous  peine  de  faute,  quand  il  y  a 
impossibilité  morale  ou  un  grave  inconvénient  à  les 
accomplir.  Le  scrupule,  selon  l'avis  des  théologiens, 
est  à  coup  sur  une  difficulté  notable,  qui  dispense  de 
certaines  obligations;  sinon  ceux  qui  en  sont  affectés 
s'exp  (seraient  à  des  embarras  de  conscience  tels,  que 
leur  état  s'aggraverait  et  risquerait  de  compromettre 
dangereusement  et  pour  toujours  peut-être  leur  équi- 
libre physique  et  moral. 

C  tte  exemption  de  la  loi  n'est  pas  un  pur  conseil: 
le  scrupuleux  doit  la  considérer  comme  obligatoire,  si 
son  confesseur  la  lui  impose,  car  en  vertu  du  cinquième 
commandement  du  décalogue  il  est  tenu  de  prendre  les 
m  lyens  nécessaires  pour  sauvegarder  sa  vie  physique 
et  spirituelle. 

Le  privilège  essentiel  a  trait  à  l'intégrité  matérielle 
de  la  confession.  Cf.  Priimmer,  loc.  cil., 1. 1,  n.  323.  Aussi, 
selon  l'avis  du  directeur  de  conscience,  l'examen  pré- 
paratoire à  la  confession  doit-il  être  brif.  parfois  même 
il  sera  totalement  interdit.  Il  suflira  que  le  pénitent 
s'excite  à  la  contrition  et  au  ferme  propos  sur  les 
péchés  graves  de  sa  vie  ou,  s'il  n'en  a  pas  commis,  sur 
telles  fautes  vénielles  plus  sérk  uses.  Il  suffira  d'accuser 
deux  ou  trois  fautes  au  maximum,  sans  détail  et  sans 
entrer  dans  les  circonstances.  D'ailleurs,  en  vertu  dn 
principe  exposé  antérieurement,  le  scrupuleux  ne  doit 
considérer  comme  matière  obligatoire  du  sacrement  de 
pénitence  que  les  péchés  mortels  évidemment  connus 
et  certainement  jamais  accusés  dans  une  bonne  con- 
fession. Si  après  l'absolution  il  survient  des  inquiétudes 
il  faut  les  mépriser. 

Sur  ce  sujet  très  grave,  le  P.  Berthier  écrit,  Abrégé 
de  théologie,  Paris,  1902  :  «  Qu'on  défende  aux  scrupu- 
leux d'accuser  les  péchés  qui  les  tourmentent  contre  la 
foi,  l'espérance,  la  charité,  la  chasteté,  de  répéter  leurs 
confessions  du  passé  et  même  de  chercher  à  se  rendre 
compte  si  elles  ont  été  mal  faites.  Il  importe  que  le 
confesseur  leur  fasse  cette  défense,  avec  bonté  sans 
doute,  mais  avec  force  et  sans  hésitation...  Qu'il  ne 
craigne  pas  de  l'assurer  que  si,  en  obéissant,  il  fait  un 
péché  matériel,  ou  s'il  n'accuse  pas  une  faute  grave  en 
confession,  cela  ne  lui  sera  pas  imputé.  Il  est,  en  effet, 
des  scrupuleux  tellement  anxieux  qu'ils  ne  sont  pas 
tenus  à  l'intégrité  de  la  confession.  » 

C'est  pourquoi  également,  en  dehors  de  la  confession, 
au  temps  permis  par  le  guide  spirituel,  le  scrupuleux 
pourra  s'approcher  de  la  sainte  table,  en  dépit  de 
tous  les  troubles  intérieurs  qui  pourraient  surgir, 
même  si,  ajoute  Uuffner,  étudiant  cette  hypothèse, 

vous  croyez  avoir  l'évidence  de  péchés  mortels 
[ceux  contre  le  respect  de  la  vie  d'autrui,  la  justice  et 
la  pureté,  au  moins  par  un  acte  extérieur,  exclus] 
certains  commis  depuis  la  dernière  confession,  pourvu 
que  vous  fassiez  un  acte  de  charité  ou  de  contrition 
parfaite  avant  de  communier  ».  Pour  consoler  et  guérir 
les  scrupuleux,  dans  Xouvelle  revue  théologique,  1932, 
p.  946. 

Dans  L'ange  conducteur,  qui,  après  avoir  été  déféré 
au  Saint-Office, fut  approuvé  par  cette  Congrégation 
(voir  Duffner,  foc.  cit.,  p.  947),  le  P.  Dubois  écrit  : 
■  Que  le  scrupuleux  fasse  donc  toutes  les  communions 


qu  -  lui  prescrit  son  confesseur.  Qu'il  les  fasse  en 
aveugle,  foulant  aux  pieds  toutes  ses  inquiétudes, 
quelque  grandes  qu'elles  soient,  d'avoir  commis  des 
péchés  mortels  depuis  l'absolution.  Il  doit  faire  toutes 
ses  communions  sur  un  simple  acte  de  contrition... 
sans  retourner  trouver  aucun  confesseur.  »  Dubois. 
L'ange  conducteur;  p.  84. 

Les  scrupuleux  occasionnels  doivent  s'appliquer  les 
privilèges  particuliers  durant  tout  le  temps  de  leur 
crise  morale;  ceux  qui  le  sont  de  par  leur  constitution 
le  p  mrront  toute  leur  vie.  au  moins  aussi  longtemps 
qu'ils  seront  affectés.  Cela  n'empêchera  pas  ces  der- 
niers de  recourir  aux  avis  d'un  médecin  éclairé,  si  le 
confesseur  le  leur  conseille. 

.'!.  Le  traitement  médical.  —  Sans  vouloir  nous  étendre 
sur  ce  sujet,  qui  ne  relevé  pas  directement  de  la  théo- 
logie morale,  rappelons  cependant  que  des  soins  hygié- 
niques sous  forme  de  somm.-il  prolongé,  d'exercices 
physiques,  de  vie  au  grand  air,  d'hydrothérapie  pour- 
ront être  excellents.  Parfois  il  faudra,  pour  obtenir  une 
amélioration,  modérer  les  occupations  intellectuelles, 
diminuer  le  travail,  suivre  un  régime  de  calme:  en 
d'autres  cas,  certains  toniques  seront  nécessaires. 
Prendre  un  soin  raisonnable  de  notre  corps  n'est  pas 
trop  accorder  à  la  nature,  ni  nuire  aux  exigences  de  la 
perfection,  mais  se  soumettre  dans  la  maladie  à  la 
divine  volonté.  C'est  pourquoi  saint  François  de  Sales, 
saint  Vincent  ele  Paul,  Bossuet,  Fénelon  et  tant 
d'autres  excellents  directeurs  de  conscience  ont  '-\ig< 
de  leurs  pénitents  l'obéissance  au  médecin  des  corp  .. 
Voir  d'Agnel  et  Dr  d'Espiney,  Direction  de  conscience 
et  psychothérapie  des  troubles  nerveux,  p.  264-276. 

En  certaines  circonstances  il  faudra  même  avoir 
recours  à  des  psychiatres,  car  si  le  scrupule  est  déve- 
loppé au  point  d'être  devenu  une  véritable  obsession. 
e'e-st  que  le-  fonctionnement  du  mécanisme  cérébral, 
instrument  de  l'âme  pour  l'élaboration  de  ses  pensées 
et  de  ses  sentiments,  est  lui-même  défectueux.  Sur  ce- 
point,  on  pourra  consulter  avec  profit  l'excellent  tra- 
vail du  docteur  Vittoz,  Traitement  des  psychonévrescs 
par  la  rééducation  du  contrôle  cérébral,  Paris,  1921. 

Malgré  sa  gravité,  et  les  perturbations  graves  qu'il 
jette  dans  le  corps  et  l'âme,  le  scrupule  est  donc  un  mal 
qui  n'est  pas  sans  remède.  La  fidélité  aux  règles  par- 
ticulières, l'acceptation  généreuse  des  privilèges  et  sur- 
tout l'obéissance  aveugle  au  confesseur  éviteront  de 
transformer  la  vie  du  scrupuleux  en  un  martyre  et  lui 
apporteront  un  minimum  de  paix,  souvent  même  la 
guérison  totale. 

lui  toutes  hypothèses,  l'épreuve  doit  être  vécue  avec- 
confiance,  car  si  nous  vivons  dans  l'incertitude  de  notre 
rédemption  finale,  c'est  pour  notre  plus  grand  bien. 
Aussi  quand  le  scrupuleux  fait  ce  qui  lui  est  morale- 
ment possible  pour  ne  pas  pécher,  il  doit  espérer  en  la 
miséricorde  et  en  la  grâce  du  Seigneur. 

Tous  les  auteurs  de  théologie  morale  font  une  place  à 
l'étude  du  scrupule;  nous  ne  donnons  les  noms  que  de  ceux 
ejui  ont  été  allégués  dans  l'article.  S.  Alphonse,  Theologia 
moralis,  édit.  Gaudé,  1.  I,  Rome,  1905,  n.  2-19;  Arnaud 
d'Agnel-Dr  d'Espiney,  Direction  de  conscience  et  psycho- 
thérapie des  troubles  nerveux,  Paris,  1922;  Arnaud  d'A- 
gnel, Le  scrupule,  Paris,  1929;  Bautain,  La  conscience, 
Paris,  1869;  F.  Bouillier,  De  la  conscience  en  psychologie  et 
en  morale,  Paris,  1872;  Brocardeis,  Tractalus  de  conscientia. 
dans  Migne,  Theotog.  curs.,  t.  xi,  q.  il,  art.  1-5;  Dubois. 
L'ange  conducteur  des  âmes  scrupuleuses,  Lille  et  Paris,  1  '.Me".  ; 
Duffner,  Pour  consoler  et  guérir  les  scrupuleux,  dans  Nou- 
velle revue  Ihéol.,  1932,  p.  804-814,  926-950;  1933,  p.  357- 
359;  Eymieu,  Obsession  et  scrupule,  Paris,  1922;  Gearon,  Les 
âmes  scrupuleuses  consolées,  Paris,  1931  ;  Gousset,  Théologie 
morale,  t.  II,  10»  édit.,  Paris,  1855;  S.  Ignace  de  Loyola, 
Exercitia  spiritualia,  Rome,  1854,  Ttegulœ  de  scrupulis; 
Jennesseaux,  traduction  de  l'œuvre  d'Ignace  de  Loyola. 
Paris,  13e  édit.,  1891  ;  Raymond,  Le  guide  des  nerveux  et  îles 
scrupuleux,  Paris,  1926;   Renier.  Neo-confessarius,  Ratis- 
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bonne,  1870,  n.  255-270;  Sayrus,  Clauis  regia  sacerdoium 
casuum  conscientise,  Venise,  1018,  1.  I,  c.  u-v;  Scaramelli, 

Directorinm  asceticum,  t.  n,  Augsbourg,  1770,  n.  121-467; 
Schram,  Instiiutiones  théologies  mgsticte,  t.  i.  Paris,  1868, 
§  73-83;  S.  Thomas,  Sum  theol.,  1»,  q.  lxxix,  a.  13;  I»-II», 
q.  xix,  a.  5;  Quœstioncs  disputâtes,  De  ueritate,  <[.  xvn; 
Quodlibel,  ni,  a.  26-27;  Vieux  moraliste,  d;uis  Ami  du 
clergé,  t.  xxiv,  1902,  p.  673-678. 

N.    Uni.. 

SCUPOLI  François,  en  religion  Laurent,  théatin 
italien  (1530-1610).  —  Né  à  Otrante  vers  1530,  Scupoli 
entra  à  quarante  ans  dans  le  nouvel  ordre  des  clercs 
réguliers  dits  théatins;  il  fit  son  noviciat  à  Xaples  sous 
la  direction  de  saint  André  Avelliuo  et  prononça  ses 
vœux  solennels  en  1  ">7'J  :  prêtre  en  1577.  il  résida  suc- 
cessivement dans  les  maisons  de  Xaples.  Milan,  Gênes, 
Rome  et  Venise.  Victime  de  dénonciations  calom- 
nieuses, Scupoli  lut  réduit  in  ordinem  laïcoTum  par 
ordre  du  chapitre  général  de  1585;  il  se  soumit  hum- 
blement à  cette  rigoureuse  mesure  et  passa  dès  lois  le 
reste  de  sa  vie  dans  la  plus  profonde  retraite  ;  il  mourut 
en  odeur  de  sainteté  le  28  novembre  1(110  à  Xaples. 

On  attribue  communément  à  Scupoli  le  Combat  spi- 
rituel. 11  est  assez  difficile  de  déterminer  avec  certitude 
qui  est  l'auteur  de  ce  célèbre  traité.  La  première  édition 
du  Combatimento  spirituelle,  Venise.  1589,  parul  sous  le 
nom  du  comte  Jérôme  de  Forcia:  d'autres  éditions  ont 
été  attribuées  au  bénédictin  espagnol,  dom  Jean  de 
Castagniza  ;  enfin  de  nombreux  jésuites  ont  revendiqué 
pour  l'un  des  leurs,  le  P.  Achille  Gagliardi,  la  pater- 
nité de  l'ouvrage.  Il  est  très  probable  que  le  fond  du 
Combat  spirituel  est  de  Scupoli,  mais  il  est  non  moins 
probable  que  d'autres  auteurs  y  ont  imprimé  leur 
marque.  Du  reste  le  traité  «  ne  fut  pas  composé  du 
premier  coup  tel  que  nous  l'avons.  La  première  édition 
...  n'avait  que  2  1  chapitres.  Puis,  des  éditions  succes- 
sives furent  faites  en  33,  37.  40  et  enfin  6li  chapitres, 
chiffre  définitif.  La  suite  logique  manque  souvent 
entre  les  chapitres.  Certaines  parties  dénotent  plutôt 
une  compilation  qu'un  traité  vraiment  composé,  œuvre 
d'une  main  unique.  Et  surtout,  le  style  des  dernières 
éditions  est  bien  différent  de  celui  des  premières.  Il  a 
perdu  ses  grâces  naïves  et  son  onction  ».  Pourrat,  La 
spiritualité  chrétienne,  t.  ni,  Paris.  1925,  p.  359.  Enfin, 
si  l'empreinte  de  la  spiritualité  de  l'école  italienne  est 
très  nette,  on  trouve  des  traces  certaines  de  l'ascétisme 
de  l'école  espagnole  et  des  spiritualités  franciscaine 
(au  c.  xli,  par  ex.)  et  jésuite  (c.  xxxn.  xlii.  xlhi,  etc.). 

Le  Combat  spirituel,  dans  son  état  actuel,  comprend 
cinq  parties.  Après  un  préambule  sur  la  perfection,  c.  i, 
l'auteur  indique  cinq  moyens  pour  atteindre  cette  per- 
fection :  a)  défiance  de  soi-même.  c.  n;  b)  confiance  en 
Dieu,  c.  m- vi  ;  c)  combattre  :  pour  corriger  ses  défauts, 
c.  vii-xxvi,  pour  triompher  du  démon,  c.  xxvii-xxxn, 
pour  acquérir  les  vertus,  c.  xxxiii-xliii  ;  d)  prière 
(méditation),  c.  xliv-lii;  e)  communion,  c.  liii-lvi; 
le  traité  se  termine  par  quelques  avis  pratiques,  c.  lvii- 
lxi  et  des  considérations  sur  la  mort,  c.  lxii-lxvi.  La 
partie  centrale  est  évidemment  la  troisième,  celle  qui  a 
donné  le  titre  de  Combat  spirituel.  L'auteur  y  traite  du 
bon  usage  des  facultés,  principalement  de  la  volonté, 
c.  x  sq.,  et  c'est  en  cela  qu'il  est  original;  sa  doctrine, 
il  est  vrai,  est  bien  un  peu  celle  de  saint  Ignace,  mais 
elle  en  diffère  en  ce  sens  qu'elle  est  avant  tout  une 
méthode  d'ascèse,  tandis  que  les  Exercices  sont  une 
méthode  destinée  «  non  pas  à  convertir  les  âmes  du 
péché  à  la  grâce...,  non  pas  à  initier  les  âmes  aux  prin- 
cipes et  aux  pratiques  de  la  vie  intérieure,  mais  à  les 
mettre  en  étal  d'ordonner  leur  vie,  c'est-à-dire  de 
prendre  les  décisions  nécessaires,  de  se  tracer  pour 
l'avenir  un  programme  d'ael  ion  .  Cf.  H.  P.  de  Guibert, 
dans  Revue  d'ascétique  et  de  mystique,  t.  \i,  1925. 
p.  189.  Que  l'on  compare,  à  titre  d'exemple,  le  C.  xvi 
du  Combat:  De  quelle  manière,  dés  les  premières  heures 
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du  four,  le  soldat  du  Christ  doit  se  préparer  au  combat, 
avec  la  célèbre  méditation  des  Deux  étendards  qui  a 
certainement  été  utilisée  par  l'auteur  de  ce  chapitre; 
dans  la  méditation,  saint  Ignace  invite  le  retraitant  à 
choisir,  il  lui  suggère  des  états;  la  note  ascétique  est 
plus  marquée  dans  le  chapitre  du  Combat,  l'auteur  in- 
dique les  armes  qu'il  faut  employer  pour  vaincre,  il 
suggère  des  actes.  On  remarquera,  en  terminant,  1rs 
exhortations  pressantes  à  communier  souvent  qui 
forment  la  dernière  partie  du  Combat  spirituel;  on  sait 
que  les  auteurs  spirituels  de  l'époque  étaient  plus 
réservés  sur  ce  sujet. 

Le  Combat  spirituel  eut  de  nombreuses  éditions  et 
fut  traduit  rapidement  en  plusieurs  langues.  Saint 
François  de  Sales  ne  contribua  pas  médiocrement  à  ce 
succès.  Comparant  ['Imitation  de  Jésus-Christ  au  Com- 
bat spirituel,  le  saint  estimait  que  «  pour  bien  faire,  il 
fallait  lire  l'un  et  ne  pas  omettre  l'autre...  Il  prisait 
fort  ce  livre  de  l'Imitation  pour  l'oraison  et  la  contem- 
plation...; mais  il  estimait  le  Combat  pour  le  regard  de 
la  vie  active  et  de  la  pratique  ».  Camus,  L'esprit  du 
bienheureux  François  de  Sales,  cité  d'après  la  préface 
de  l'édition  du  Combat  spirituel  de  Dézallier,  Paris, 
1690,  p.  (xxxi):  cf.  P.  Dudon.  La  spiritualité  de  saint 
François  de  Suies,  dans  Revue  d'ascétique  et  de  mystique, 
t.  xvn,  1936,  p.  365. 

On  a  publié  sous  le  nom  de  Scupoli  divers  écrits  de 
spiritualité,  tels  que  Le  sentier  du  paradis,  La  paix  île 
l'âme,  imprimés  dans  certaines  éditions  à  la  suite  du 
Combat  spirituel  et  réunis  en  un  volume,  Padoue, 
1724,  in-S°;  1735;  1750. 

Ye/.zosi,  /  Serittori  dei  cherici  regoluri  detti  tealini,  t.  n, 
Rome,  1780,  p.  276  sq.;  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  m, 
col.  616;  Pourrat,  La  soir  JtualifécAréfienne,  t.  m,  p.  358-368; 
Bremond,  J/isioire  littéraire  du  sentiment  religieux  en  France, 
t.  vu,  La  métaphgsique  des  saints,  Paris,  1928,  p.  52-57;  le 
même,  Introduction  et  la  philosophie  de  la  prière,  Paris,  1929, 
p.  46  sq.;  M.  Viller,  Nicodime  l'Hagiorite  et  ses  em- 
prunts «  la  littérature  spirituelle  occidentale,  dans  Revue 
d'ascétique  et  de  mystique,  t.  v,  1921,  p.  171-177  (sur  une 
traduction-adaptation  en  grec  du  Combat  spirituel!:  Gol- 
dingham,  In  praise  oj  an  old  book,  dans  The  catholic  ivorld, 
115,  p.  624-629  (l'auteur  reprend  la  thèse  des  bénédictins 
espagnols  du  wii'  siècle  et  attribue  le  traite  a  dom  de  Cas- 
tagniza, au  moins  pour  le  fondi;  Études  franciscaines, 
t.  xxvii,  1!I12,  p.  22  sq.  (sur  les  influences  franciscaines). 
Voir  aussi  i.-s  préfaces  ou  introduction  aux  di\  erses  éditions 
du  Combat. 

J.   Mercier. 

SCYTHES  (Moines).  —  On  désigne  sous  ce 
nom.  en  histoire  ecclésiastique,  un  groupe  de  person- 
nages qui  fut  très  personnellement  mêle,  vers  les 
années  519-521,  aux  controverses  dogmatiques  et  poli- 
tiques soulevées  entre  Rome  et  Constantinople.  Le 
plus  connu  est  Jean  Maxence  qui  fait  figure  de  chef. 
—  I.  L'activité  des  moines  Scythes.  IL  Les  écrits  de 
Jean  Maxence. 

I.  L'activité  des  moines  scythes.  —  Elle  a  déjà 
été  signalée  à  l'art.  Hormisdas,  1.  vu,  col.  171  175 
(.'est  en  effet  au  moment  des  négociations  entamées 
parce  pape  avec  Constantinople  pour  la  réduction  du 
■  schisme  acacien  »,  que  l'on  voit  surgir  le  groupe  en 
question. 

1°  Les  moines  scythes  èi  Constantinople.  —  L'ambas- 
sade d'Hormisdas,  conduite  par  les  deux  évêques  Ger- 
main et  Jean,  était  en  fait  dirigée  par  le  diacre 
Dioscore,  d'origine  alexandrine  mais  réfugié  à  Rome. 
Arrivée  à  Constantinople  le  lundi  saint  de  l'an  519,  elle 
:i\:ni  enregistré,  des  le  jeudi  suivant,  le  ralliement  du 
patriarche  Jean   11  au  formulaire  d'Hormisdas  et  le 

rétablissement  de  l'union  entre  l'ancienne  et  la  nou- 
velle Rome.  Mais  bientôt  elle  se  heurtait  à  l'opposition 

que  lui  créait  un  groupe  de  moines  originaires  de  Scj 
thie  et  que  Dioscore.  dans  une  dépêche  adressée  a  I  loi 
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misdas  le  29  juin,  décrit  ainsi  :«  De  l'entourage  de  Vita- 
lien  —  le  mugisler  mililum  qui  avait  assuré  à  Justin 
et  a  son  neveu  Justinien  le  pouvoir  suprême  après  la 
mort  d'Anastase  —  ils  prétendaient  faire  agréer  par 
l'autorité  du  pape  un  certain  nombre  de  capitula  dog- 
matiques, l'un  entre  autres  selon  lequel  il  fallait  affir- 
mer ([ue  l'une  des  personnes  de  la  Trinité  a  été  cruci- 
fiée uinumde  Trinitate  crucifixion)  .  A  les  entendre 
la  formule  de  Chalcédoine  ne  suffisait  pas  pour  con- 
fondre le  nestorianisme  qui  relevait  la  tète.  Texte 
dans  la  Collectio  Avellana,  Episl.,  ccxvi,  du  Corpus 
de  Vienne,  t.  xxxv  6,  p.  675-676. 

Avant  même  l'arrivée  des  légats,  ces  remuants  per- 
sonnages avaient  eu  une  altercation  doctrinale  avec 
\  ictor,  un  diacre  constantinopolitain,  précisément  sur 
cette  question  et  sur  d'autres  qui  lui  étaient  connexes. 
Sitôt  parvenue  à  destination,  l'ambassade  romaine 
avait  été  saisie  de  leur  plainte  contre  ce  diacre.  Vaine- 
ment avait-elle  essayé  d'apaiser  le  différend  dans  un 
colloque  tenu  en  présence  du  patriarche  lui-même. 
Celui-ci  ayant  fait  lire  les  décisions  dogmatiques  de 
Chalcédoine  avait  déclaré  qu'il  n'y  avait  lien  à  y 
ajouter;  qui  les  recevait  devait  être  tenu  pour  catho- 
lique. Victor  n'avait  fait  aucune  difficulté  de  les 
admettre.  .Mais  les  moines  Scythes  de  répliquer  :  ■  Il 
faut  encore  ajouter  l'anus  de  Trinilale.  Les  Romains 
répliquèrent  qu'il  ne  leur  semblait  point  possible  d'exi- 
ger  ce  qui  n'était  défini  par  aucune  autorité.  La  chose 
en  était  restée  là,  au  moins  pour  ce  qui  concernait  la 
légation  pontificale,  car  il  y  eut.  semble-t-il,  de  nou- 
velles tractations  entre  Victor  et  les  Scythes  aux- 
quelles se  mêla  Vitalien.  Récit  de  cette  première 
entrevue  des  Scythes  et  des  légats  dans  une  autre 
dépêche  de  Dioscore,  du  15  octobre,  Episl.,  ccxxiv, 
p.  685-686.  Les  Scythes  avaient  également  porté  des 
accusations  d'ordre  doctrinal  contre  les  évêques  de 
leur  province  —  la  Dobroudja  d'aujourd'hui  —  et  spé- 
cialement contre  Paternus,  de  Tomi.  Epist.,  ccxvn.  5, 
p.  678.  Et,  sans  doute  pour  faire  pièce  à  Dioscore,  dont 
ils  étaient  mécontents,  ils  avaient  fait  obstacle  à  la 
désignation  de  celui-ci  comme  patriarche  d'Antioche. 
lbid.,  2,  p.  677. 

Qui  étaient  ces  moines,  à  qui  leurs  rapports  avec 
Vitalien  donnaient  une  telle  puissance.'  Leurs  noms 
sont  donnés  pour  la  première  fois  dans  une  lettre 
adressée  à  Rome  le  29  juin  par  Justinien,  alors  associé 
à  l'empire.  Signalant  leur  agitation  au  pape,  il  ajoutait  : 
Leurs  noms,  c'est  Achille.  Jean.  Léonce  et  Maurice.  » 
Epist.,  clxxxvii,  3,  p.  lilt.  Sur  l'identification  de 
Léonce  avec  Léonce  de  Byzance,  voir  ici  t.  ix.  col.  100- 
lol ,  où  l'on  a  rejeté  les  conclusions  de  Loofs.  Le  Jean 
qui  est  signalé  ici  est  certainement  le  même  qui.  dans 
la  dépêche  de  Dioscore  du  29  octobre,  est  appelé 
Maxence;  «  il  se  prétend  abbé  et  chef  d'une  congréga- 
tion, mais  il  serait  bien  en  peine  de  dire  dans  quel 
monastère  il  a  jamais  vécu,  sous  quel  abbé  il  a  fait 
profession;  l'on  en  pourrait  dire  autant  d'Achille.  » 
/.'/us;.,  ccxxiv,  1 1 .  p.  687.  Léonce,  lui,  se  réclamait 
de  sa  parenté  avec  Vitalien.  Epist..  ccxvi,  6,  p.  675. 
Le  magister  militum  était  lui  aussi,  paraît-il,  de  la 
province  de  Scythie;  il  n'y  aurait  rien  d'étonnant 
dans  le  fait  qu'il  aurait  amené  lui-même  à  Constanti- 
nople  les  moines  en  question.  Nous  verrons  ultérieu- 
rement que  la  disparition  du  généra]  fait  rentrer 
presque  aussitôt  dans  l'ombre  les  yens  qui  se  récla- 
maient de  lui.  Comme  leur  protecteur,  ils  étaient  d'ori- 
gine barbare,  ce  qui  ne  les  empêchait  nullement  de 
parler  latin:  ainsi  faisaient  nombre  des  barbares  éta- 
blis dans  la  région  danubienne;  ainsi  faisait  leur 
compatriote  Denys  le  l'etit.  dont  il  s'est  conservé  une 
lettre  adressée  à  ses  frères  très  chers  Jean  Maxence  et 
Léonce.  Denys  leur  envoyait  la  traduction  latine  des 
deux  lettres  de  saint  Cyrille  à  l'évèquc  Successus,  et 
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leur  promettait  d'autres  traductions  encore  de  l'évêque 
d'Alexandrie.  Texte  dans  Schwartz,  Actaconcil.  œcum., 
t.  iv,  vol.  n.  p.  xi-xii.  Cette  particularité  révèle  que 
les  Scythes  étaient  plus  familiers  avec  le  latin  qu'avec 
le  grec. 

Nous  ne  discuterons  pas  ici  des  origines,  de  la  signi- 
fication, de  la  portée  de  la  formule  «  théopaschite  . 
que  les  Scythes  voulaient  imposer  autour  d'eux 
comme  tessère  d'orthodoxie.  Voir  Théopaschite 
(Controverse).  Il  reste  que  la  légation  romaine  jugea 
leurs  exigences  au  moins  inopportunes.  Déboutés  par 
les  envoyés  du  Siège  apostolique,  mais  encouragés  par 
Vitalien,  les  Scythes  se  décidèrent  à  porter  à  Rome 
même  leurs  exigences;  on  verrait  bien,  si  oui  ou  non, 
le  pape  prendrait  position  à  l'égard  des  capitula  que 
ses  légats  avaient  refusé  de  prendre  en  considération. 
En  août  de  cette  même  année  519,  ils  étaient  à  Rome; 
mais  ils  y  furent  bientôt  rejoints  par  les  dépêches  des 
légats  qui  dénonçaient  à  leur  maître  l'agitation  brouil- 
lonne de  ces  personnages.  Episl.,  ccxvi  et  ccxvn, 
p.  675,  677,  datées  du  29  juin.  Loofs  a  supposé  que 
Jean  Maxence  n'avait  pas  fait  partie  de  cette  mission 
à  Rome  et  était  demeuré  à  Constantinople. 

2°  Les  moines  scythes  à  Rome.  —  Tiraillé  en  sens 
divers,  Hormisdas  reçut  d'abord  très  bien  les  Scythes; 
ils  étaient  les  protégés  de  Vitalien  à  qui  le  pape  avait 
des  obligations.  Dans  une  réunion  où  figuraient  de 
nombreux  évêques  et  sénateurs,  le  pape  aurait  ap- 
prouvé les  capitula  rejetés  à  Constantinople  par  les 
légats.  C'est  du  moins  ce  qu'affirme  le  titre  qui  se  lit 
en  tête  du  libellus  fidei  de  Maxence  :  Incipit  libellus 
fidei  oblatus  leg  dis  aposlolicse  Se  lis  Conslanlinopolim, 
quem  accipere  noluerunt,  susceptus  est  veto  Roms  a  beato 
papa  Hormisda  et  in  conventu  episcoporum  sive  totius 
Ecclesix  nec  non  omnium  sen.doram  ledits  calholicus 
est  per  omnia  approbatus.  Schwartz,  op.  cit.,  p.  3.  Les 
dépèches  des  légats  refroidirent  les  bonnes  dispositions 
d'Hormisdas.  La  cause  lui  étant  apparue  comme  ayant 
à  Constantinople  tous  ses  tenants  et  abautissants,  il 
pensa  que  le  patriarche  serait  plus  à  même  d'en 
connaître  et  il  eut  d'abord  l'idée  de  lui  en  renvoyer  le 
jugement.  Cf.  dépêche  de  Dioscore  du  15  octobre,  qui 
répond  à  la  suggestion  d'Hormisdas  :  visum  fuerat 
aposlolalui  vestro  episcopo  Constanlinopolilano  causam 
delegare.  Episl.,  ccxxiv,  1,  p.  685.  Mais  les  Scythes 
ayant  refusé,  le  pape  déclara  qu'il  attendrait,  pour 
juger  définitivement  sur  le  fond,  le  retour  de  ses 
légats;  il  demanda  aussi  que  l'on  envoyât  à  Rome  le 
diacre  Victor,  cause  première  des  incidents.  Lettre 
d'Hormisdas  à  Justinien,  Episl.,  clxxxix,  p.  646-647. 

Cependant  un  revirement  s'opérait  à  Constantinople 
dans  les  idées  de  Justinien  et  de  Justin.  Jusque  là  ils 
s'étaient  montrés  plus  que  réservés  à  l'endroit  des 
Scythes  et  de  leur  formule.  Mais,  au  cours  de  l'au- 
tomne, ils  avaient  reçu  des  informations  leur  révélant 
que  diverses  provinces  d'Orient,  craignant  un  réveil 
du  nestorianisme,  se  rangeaient  du  côté  des  fameux 
capitula  des  Scythes.  C'est  ce  qu'expliquèrent  au  pape 
une  lettre  de  Justin  du  19  janvier  520,  Episl.,  clxxxi, 
p.  636,  et  une  autre,  moins  explicite,  de  Justinien, 
Epist,  clxxxiii,  p.  638;  le  patriarche  Jean  se  joignait 
aux  souverains  pour  demander  que  Rome  fît  tout  le 
nécessaire  pour  sauvegarder  l'unité.  Episl.,  clxxxii, 
p.  637.  La  réponse  d'Hormisdas,  du  mois  de  février  ou 
mars,  ne  laisse  aucun  doute  sur  le  sens  des  demandes 
impériales;  il  s'agissait  bien  de  mettre  en  sûreté  le 
caractère  indivisible  de  la  Trinité,  de  laquelle  les  néo- 
nestoriens  semblaient  vouloir  séparer  la  personne  du 
Verbe  incarné.  Voir  Episl.,  cevi,  4,  p.  665. 

En  juillet  ">2n.  les  légats  romains  partirent  enfin  de 
Constantinople,  porteurs  de  plusieurs  lettres  impé- 
riales; la  plus  importante  était  celle  de  Justinien.  (pli 
s'exerçail  déjà  au  métier  de  théologien.  Sans  reprendre 
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Ja  formule  scythe  dans  ce  que  l'on  pourrait  appeler  sa 
brutalité,  il  proposait  un  texte  transactionnel.  «  Il 
nous  semble,  disait-il,  que  Jésus-Christ,  né  de  la 
vierge  .Marie,  et  dont  le  prince  des  apôtres  dit  qu'il  a 
souffert  dans  la  chair  (I  Petr.,  iv,  1),  est  à  bon  droit 
déclaré  l'un  de  la  Trinité,  qui  règne  avec  le  l'ère  et 
l'Esprit-Saint.  Sans  doute  la  formule  ■  l'un  de  la 
«  Trinité  »,  quand  l'on  n'exprime  pas  le  nom  de  Jésus- 
Christ,  demeure-t-elle  ambiguë  ;  mais  nous  ne  doutons 
pas  que  la  personne  du  Christ  ne  soit  unie  dans  la 
Trinité  avec  celles  du  Père  et  du  Saint-Esprit  ». 

Mais  Honnisdas,  puisqu'on  ne  lui  avait  pas  envoyé 
le  diacre  Victor,  avait  lui  aussi  changé  d'avis;  il  ne 
voulait  pas  à  Rome  de  nouvelles  joutes  théologiques. 
Dès  qu'il  apprit  que  ses  légats  s'étaient  mis  en  route, 
il  donna  aux  moines  Scythes  l'ordre  de  déguerpir.  Ils 
ne  le  firent  pas  sans  de  véhémentes  protestations.  Si 
le  pape,  disaient-ils,  après  avoir  indéfiniment  renvoyé 
sa  sentence,  se  dérobait  de  la  sorte,  c'est  qu'il  craignait 
de  voir  mettre  en  fâcheuse  posture,  par  l'argumenta- 
tion des  Scythes,  son  légat  Dioscore  dont  le  nestoria- 
nisme  était  avéré.  Voir  Jean  Maxenee,  Responsio 
adversus  Hormisdas  epistulam,  n.  36,  dans  Schwartz. 
op.  cit.,  p.  54-55.  Ultérieurement  le  pape  se  plaindra 
des  troubles  que  le  zèle  brouillon  des  moines  s'efforça 
de  causer.  Il  réussit  néanmoins  à  les  faire  embarquer 
pour  Constantinople,  où  ils  arrivèrent  au  début  de 
l'automne.  Ils  apprirent,  en  débarquant,  la  mort  de 
V italien, assassiné  fin  juillet.  Ce  deuil  inopiné  les  privait 
de  leur  plus  ferme  protecteur;  ils  purent  craindre  que 
Justin  et  Justinien,  délivrés  d'une  tutelle  gênante,  ne 
les  abandonnassent,  eux  et  leur  formule.  Pour  ce  qui 
est  de  cette  dernière,  les  deux  basileis  ne  la  sacrifièrent 
pas  entièrement.  Le  9  septembre,  deux  lettres  paral- 
lèles de  Justin  et  de  Justinien  insistaient  auprès  du 
pape  pour  que  satisfaction  fût  donnée  aux  vœux  des 
provinces  de  l'Orient  par  une  explication  écartant  tout 
soupçon  de  nestorianisme.  Epist.,  ccxxxn,  7,  !S,  p.  703; 
ccxxxv,  3,  p.  715.  Dans  les  conseils  impériaux,  la 
formule  scythe  était  tout  près  de  triompher. 

3°  Les  moines  scythes  et  les  Africains.  —  Mais  si. 
de  ce  côté,  Maxenee  et  ses  compagnons  obtenaient 
quelques  apaisements,  leur  situation  dans  la  ville  impé- 
riale ne  laissait  pas  de  devenir  pénible.  Un  évêque 
africain,  Possessor,  qui,  fuyant  la  persécution  vandale. 
s'était  réfugié  à  Constantinople,  ne  se  privait  pas  de 
dénigrer  les  Scythes  et  de  raconter  partout  l'échec  qu'ils 
avaient  enregistré  à  Rome.  Ce  faisant  d'ailleurs,  il 
croyait  exécuter  les  consignes d'Hormisdas.  De  fait,  en 
réponse  à  une  lettre  de  Possessor  lui  demandant  son 
avis  sur  les  livres  et  la  doctrine  de  Faustede  Riez,  voir 
ci-dessous,  art.  Semi-pélagianisme,  qui  était  mis  en 
cause  en  Orient,  le  pape  avail  exprime  sa  pensée  sur 
la  question;  mais  aussi,  puisque  les  Scythes  avaient 
pris  part  à  ces  disputes,  il  axait  saisi  l'occasion  de 
faire  connaître  à  Constantinople  l'attitude  qu'avaient 
prise  à  Rome  ces  redoutables  intégristes,  l.e  portrait 
qu'il  traçait  d'eux  n'était  pas  flatté.  Cf.  Epist., 
c.cxxx.  p.  095,  de  Possessor  à  Hormisdas;  ccxxxi, 
p.  696,  réponse  d'Hormisdas.  Après  la  publicité  don- 
née a  cette  lettre,  les  Scythes  avaient  perdu  la  face; 
le  brutal  pamphlet  que  Maxenee  opposa  à  la  lettre 
du  pape,  voir  ci-dessous,  ne  du!  pas  contribuer  a  faire 
retrouver  aux  Scythes  une  grande  considération  dans 
les  milieux  religieux, 
A  défaut  de  Rome  qui  les  désavouait  ou  toul   au 

moins    n'entendait     pas    se    e élire    avec    eux.    ils 

essayèrent    de    trouver    un   appui    ou   une   consolation 

chez  les  évêques  africains,  déportés  en  Sardaigne  par 
les  Vandales  el  qui  passaient  pour  représente!  au 
mieux  la  pensée  du  grand  docteur  occidental,  saint 

Augustin.  Au  cours  de  l'une  des  années  suivantes,  sans 
que  ion  puisse  préciser  la  date        mais  ce  devait  être 


avant  523  car,  après  la  mort  de  I  hrasamond  les 
évêques  africains  furent  rappelés  d'exil  —  les  moines 
Pierre,  Jean  (Maxenee),  Léonce  et  le  lecteur  Jean 
repartaient  pour  Rome,  mais  pour  s'aboucher  depuis 
là  avec  les  exilés  de  Sardaigne.  Leur  missive  s'est 
conservée  dans  la  correspondance  de  saint  Fulgence, 
Episi.,  xvi.  /'.  /..,  t.  lxv.  col.  442-451.  Elle  exposait 
avec  force  détails  l'attitude  que  les  moines  scythes 
avaient  adoptée  dans  les  deux  questions  de  l'incarna- 
tion et  <le  la  grâce,  attitude  qui,  tout  au  inoins  pour  le 
premier  point,  était  celle  de  toutes  les  Églises  d'Orient. 
Elle  demandait  aux  vénérables  confesseurs  de  la  foi 
de  vouloir  bien  donner  leur  nv  is  sur  ces  deux  problèmes 
théologiques;  leur  suffrage  serait  de  nature  à  faire 
taire  les  bouches  iniques  qui  contestaient  la  légitimité 
de  la  doctrine  professée  par  les  Scythes.  La  réponse  des 
Africains,  rédigée  par  saint  Fulgence,  ne  donna  aux 
moines  qu'une  demi-satisfaction.  Fulgence,  Epist., 
xvn,  P.  L.,  t.  lxv,  col.  450-493.  Sans  doute  elle  abon- 
dait dans  leur  sens  pour  ce  qui  était  de  l'absolue  gra- 
tuité du  secours  divin,  mise  en  péril  par  le  semi- 
pélagianisme  de  Fauste;  mais,  pour  ce  qui  touchait  le 
point  qui  tenait  le  plus  à  cœur  aux  Scythes,  Vunus  tir 
Trinilate  passus  est,  elle  se  tenait  systématiquement 
aux  formules  chalcédoniennes,  sans  approuver  ni 
rejeter  la  phrase  litigieuse. 

Nous  sommes  dans  l'ignorance  sur  les  événements 
qui  inarquèrent  le  second  séjour  des  Scythes  en  Occi- 
dent, nous  ne  savons  ni  quand,  ni  comment  ils  rentrè- 
rent dans  leur  pays.  Ils  disparaissent  aussi  mystérieu- 
sement qu'ils  étaient  apparus.  Quoi  qu'il  en  soit,  l'agi- 
tation un  peu  factice  que  cette  poignée  de  moines 
avait  un  moment  créée  tant  à  Rome  qu'à  Constanti- 
nople ne  fut  pas  absolument  sans  résultat.  Dix  ans 
après  les  incidents  que  nous  venons  de  raconter,  la 
formule  théopaschite  faisait  officiellement  son  entrée 
dans  la  théologie;  dans  cet  événement  les  moines 
scythes  ont  eu  leur  part  de  responsabilité. 

IL  Les  écrits  de  Jean  Maxence.  —  D'après  les 
dépèches  de  Dioscore,  Jean  Maxence  apparaît  comme 
l'animateur  du  groupe  scythe,  son  porte-parole,  celui 
encore  qui  rédige  les  documents  essentiels.  Le  ms. 
Laudianus  5S0  de  la  Bodléienne  d'Oxford  a  conservé 
un  certain  nombre  des  papiers  de  ce  moine.  Déjà 
connus  — voir  P.  G.,  t.  lxxxvi,  col.  75-158  —  ils  ont 
été  réédités  au  complet  et  dans  l'ordre  même  du 
manuscrit  par  E.  Schwartz.  dans  Acta  conciliorum 
cccumenicorum.  t.  iv.  vol.  n.  Strasbourg,  1914.  Ces 
textes  sont  tous  en  latin  et  le  latin  en  est  l'original. 

1°  Libellas  ftdei  (p.  3-10;  P.  G.,  col.  75-.S0).  — 
Comme  il  ressort  du  titre  (cf.  ci-dessus,  col.  1748),  c'est 
le  factum  présenté  par  Maxence  aux  légats  romains  à 
leur  arrivée  a  Constantinople.  présente  ultérieurement 
au  pape  dans  une  assemblée  romaine  et  qui  aurait  été 
approuvé  par  Hormisdas.  Les  premières  lignes  en  font 
bien  saisir  l'argument  :  -  Plusieurs  personnes,  voyanl 
(pie,  à  ['encontre  de  ceux  qui  veulent  renverser  la  foi 
de  Chalcédoine,  nous  apportons  des  textes  patristiques 
et  que,  par  des  paroles  toutes  catholiques,  nous  mais 
opposons  aux  arguments  nouveaux  des  méchants, 
pensent  que  nous  ajoutons  quelque  chose  a  la  loi  défi- 
nie, ou  que  nous  allons  contre  les  staluls  conciliaires; 
nous  avons  donc  cru  nécessaire  d'extirper  par  bonnes 
preuves  celle  opinion  d'âmes  trop  timides,  montrer 
que  nous  ne  sommes  nullement  les  adversaires  du 
concile  et  mettre  au  clair,  par  les  textes  mêmes  (les 
Pères  approuvés  en  celui-ci,  la  fausseté  de  la  position 
des  hérétiques.  Comme  on  le  voit,  Maxence  est  d'avis 
qu'il  v  a  a  Constantinople  une  poussée  de  nestoria- 
nisme a  laquelle  il  est  urgent  de  couper  court  eu  ren- 
forçant les  définitions  de  Chalcédoine,  on  s'expliquera 
au  vocable  lni"i'\   i    (  Controverse),  sur  la  réalité 
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2°  Capitula  édita  contra  nestorianos  et  pelagianos, 
(p.  10;  P.  G.,  col.  87-88).  —  Sous  forme  de  douze 
anathématismes,  qui  rappellent  par  leur  contexture 
les  fameux  anathématismes  cyrilliens,  ces  textes 
expriment  en  raccourci  la  doctrine  exposée  précédem- 
ment. Elle  culmine  dans  le  capitulum  4  :  Si  quis  non 
acquiescit  confiteri  Christum  unum  de  Trinitate  etiam 
cum  carne  propria,  qui  pro  nobis  passus  est  carne, 
quamvis  secundum  carnem  non  sit  de  subslanlia  Trini- 
tatis,  sed  sit  idem  ex  nobis,  anathema  sit.  —  Les  trois 
derniers  se  rapportent  à  la  question  pélagienne;  en 
les  traduisant  en  positif  on  obtient  l'énoncé  suivant  : 
Il  n'y  a  pas  de  péché  de  nature  »,  mais  il  y  a  un 
péché  d'origine  introduit  dans  le  monde  par  la  préva- 
rication d'Adam;  il  faut  donc  condamner  la  doctrine  de 
Pelage,  de  Célestius  et  de  qui  leur  ressemble  et  se 
rattacher  aux  actes  posés  contre  eux  par  les  évêques 
du  Siège  apostolique,  Innocent,  Boniface,  Zosime, 
Célestin  et  Léon,  de  même  que  par  Atticus  de  Constan- 
tinople  et  Augustin  de  la  province  d'Afrique. 

3°  Professio  breuissima  catholicx  fidei  (p.  11  ;  P.  G., 
col.  89-90).  —  C'est  la  contre-partie  positive  de  la 
doctrine  christologique  exposée  sous  forme  négative 
par  les  anathématismes.  L'accent  est  mis,  avec  une 
sorte  d'acharnement,  sur  des  expressions  qui  rap- 
portent à  la  personne  divine  les  attributs  et  les 
actions  de  la  nature  humaine  :  deus  natus,  deus  pannis 
involulus,  deus  esuriens,  sitiens,  lassus;  deus  crucifixus, 
etc.  Ht  pour  ce  qui  est  de  la  formule  unus  ex  Trinitate, 
voici  comme  elle  est  imposée  :  Rursus  profttendum  est 
Jesuni  Christum,  filium  hominis  sive  hominem,  ante 
sœcula  de  Pâtre  natum,  unum  ex  Trinitate  et  per  eum 
facta  omnia  uisibilia  et  invisibilia  et  sine  ipso  factum 
esse  nibil,  non  lamen  secundum  humanitalem,  sed  secun- 
dum divinitatem. 

4°  Brevissima  adunalionis  ratio  Yerbi  Dei  ad  pro- 
priam  carnem  (p.  11-12  ;  P.  G.,  col.  89-92).  —  C'est 
l'expression,  en  une  vingtaine  de  lignes,  de  la  façon 
dont  s'est  réalisée  l'union  de  la  nature  divine  avec  la 
nature  humaine,  entre  l'annonce  de  l'ange  et  le  fiai 
de  Marie  ;  plus  exactement  de  la  manière  dont  le  Verbe 
a  appelé  à  l'être,  en  se  l'unissant,  la  nature  humaine 
qu'il  s'est  appropriée  :  Sapienlia  œdificaoit  sibi  domum. 
La  formule  très  pleine  est  remarquable. 

5°  Responsio  contra  acephalos  qui  post  adunationem 
slulte  unam  profitentur  in  Chrislo  naturam  (p.  12- 
14;  P.  G.,  col.  111-116).  —  Pour  animé  qu'il  soit  contre 
le  néo-nestorianisme.  Maxence  est  fort  éloigné  de 
donner  des  gages  à  l'hérésie  opposée.  Les  ■  acéphales  » 
ne  sont  pas  autres  que  les  monophysites  qui,  à  la  fin 
du  ve  siècle,  se  sont  affranchis  de  la  hiérarchie,  soit 
égyptienne,  soit  syrienne,  même  après  l'acceptation 
par  celle-ci  de  l'Hénotique.  C'est  à  la  formule  Deux 
natures  avant  l'union,  une  seule  après  »,  que  Maxence 
s'attaque. 

6°  Dialogi  contra  nestorianos  (p.  14-44:  P.  (',., 
col.  1 15-15S).  —  Ce  dialogue  en  deux  livres  est  l'ouvrage 
le  plus  considérable  de  Maxence.  La  préface  exprime 
la  haine  vigoureuse  de  l'auteur  contre  la  perversité 
nestorienne  qui,  jadis  coupée  dans  sa  racine,  semble 
redevenir  plus  vivace  et,  par  des  syllogismes  captieux, 
s'attaque  aux  fondements  même  de  la  foi  catholique. 
Il  faut  en  finir  avec  ceux  qui,  tout  en  confessant  que 
le  Christ  est  Dieu,  refusent,  par  on  ne  sait  quelle  per- 
versité, de  le  confesser  comme  l'un  de  la  sainte  et 
indivisible  Trinité. 

Il  est  facile  de  voir  qui  sont  les  nestoriens  attaqués; 
l'on  serait  loin  de  compte  en  voyant  en  eux  des  repré- 
sentants attardés  soit  de  la  doctrine  prêtée  à  Nestorius 
sur  l'homme  Jésus  devenu  Dieu  postérieurement  à  sa 
naissance  par  inhabitation  du  Verbe,  soit  même  de 
la  théologie  antiochienne  à  laquelle  se  ralliait  l'arche- 
vêque de  Constantinople.  A  lire  les  questions  posées 


par  le  ■  catholique  »  au  i  nestorien  ■  et  les  réponses 
de  ce  dernier,  il  n'est  pas  difficile  de  voir  que  le  nes- 
torien de  Maxence  est  un  chalcédonien  très  authen- 
tique, mais  qui,  conformément  à  la  lettre  et  à  l'esprit 
de  Chalcédoine,  ne  croit  pas  être  obligé,  chaque  fois 
qu'il  prononce  le  nom  Jésus  à  ajouter  :  «  l'un  de  la 
Trinité,  t  La  subtilité  de  la  dialectique  n'arrive  pas  à 
masquer  le  vide  de  la  discussion  qui  piétine  sur 
place. 

7°  Responsio  adversus  epislolam  quam  ad  Posses- 
sorem  a  Romano  episcopo  dicunt  hserelici  deslinalam 
(p.  40-02;  P.  G.,  col.  93-112).  —  A  ce  que  nul  n'en 
ignore,  cette  réponse  est  précédée,  dans  le  manus- 
crit, de  la  lettre  même  d'Hormisdas  à  Possessor  dont 
nous  avons  dit  ci-dessus  l'histoire.  De  cette  lettre  du 
pape  et  de  la  publicité  que  le  destinataire  lui  avait 
faite.  Maxence  fut  extrêmement  irrité.  Soit  tactique, 
soit  persuasion  intime,  il  commença  par  déclarer  que 
ce  document  était  apocryphe.  Aussi,  dans  le  ms.  qui 
rassemble  les  œuvres  de  Maxence,  la  lettre  pontificale 
est-elle  introduite  par  ce  lemme  :  Incipil  epistola  quie 
dicitur  esse  papœ  Hormisdie,  et  dans  le  lemme  de  la 
Responsio  l'attribution  de  la  lettre  au  pape  est  mise 
au  compte  des  hérétiques  —  tous  ceux  qui  ne  parta- 
geaient pas  les  idées  de  Maxence  ne  pouvant  être  que 
des  hérétiques.  Sans  s'attarder  à  prouver  autrement 
le  caractère  supposé  de  la  lettre,  Maxence  discute  ligne 
par  ligne  la  missive  pontificale.  Sans  bien  remarquer 
l'incohérence  de  son  argumentation  —  si  la  lettre 
n'était  pas  d'Hormisdas,  à  quoi  bon  discuter  la  con- 
duite du  pape"?  —  il  s'en  prend  violemment  à  l'attitude 
que  le  pape  aurait  eue  à  Rome  à  l'égard  des  Scythes, 
et  cela  pour  ménager  son  légat  Dioscore,  empêtré  dans 
les  lacs  de  la  perfidie  nestorienne.  Quant  à  Possessor, 
il  est  lui-même  un  nestorien,  puisqu'il  ne  veut  pas 
confesser  que  le  Christ,  fils  du  Dieu  vivant,  est  l'un  de 
la  sainte  et  indivisible  Trinité,  et  qu'il  s'oppose  à  ceux 
qui  professent  cette  vérité.  La  réponse  donnée  par  la 
srii  disant  '  lettre  pontificale  sur  les  livres  de  Fauste 
de  Riez,  est  par  ailleurs  d'une  absurdité  manifeste. 
Hormisdas  avait  dit  que  les  livres  de  Fauste  n'enga- 
geaient point  l'Église  romaine;  qu'il  fallait  donc,  si 
on  les  lisait,  le  faire  avec  la  prudence  convenable.  Et 
Maxence  d'ironiser  :  «  Oui  ou  non,  ces  livres  sont-ils 
catholiques?  C'est  toute  la  question  et  non  point  de 
savoir  si  l'on  peut  les  lire.  Le  soi-disant  rescrit  d'Hor- 
misdas donne,  comme  l'une  des  sources  où  l'on  peut 
se  renseigner  sur  la  croyance  romaine,  les  livres  de 
saint  Augustin.  Il  n'est  que  de  faire  la  comparaison 
entre  les  enseignements  de  Fauste  et  les  doctrines 
augustiniennes  pour  se  faire  une  religion!  »  Suit  une 
confrontation  en  règle  des  deux  auteurs  qui  aboutit 
au  verdict  condamnant  Fauste  comme  hérétique  et, 
naturellement  aussi.  Possessor  qui  a  recommandé  la 
lecture  de  ses  livres!  De  tous  les  écrits  de  Maxence, 
c'est  celui-ci  qui  manque  le  plus  de  sérénité. 

8°  On  peut  se  poser  la  question  de  savoir  si  la  lettre 
envoyée  par  les  Scythes  aux  évêques  africains,  Epist., 
xvi,  inter  epistolas  Fulgentii,  ne  serait  pas  elle  aussi 
de  Maxence.  De  fait  elle  ne  se  donne  pas  comme  rédi- 
gée par  celui-ci,  mais  par  le  diacre  Pierre,  et  elle  a 
porté  de  bonne  heure  le  nom  de  Libellus  Pétri;  la 
réponse  de  Fulgence  est  adressée  à  ce  même  Pierre. 
Par  ailleurs,  comme  le  fait  remarquer  E.  Schwartz, 
op.  cit.,  p.  xi,  la  doctrine  de  l'unus  de  Trinitate  passus 
n'y  est  pas  affirmée  avec  la  même  véhémence  que  dans 
les  opuscules  de  Jean  Maxence;  la  seule  mention  que 
l'on  en  rencontre  se  lit  au  n.  8,  P.  L.,  t.  lxv,  col.  445  I  ' . 
Les  passages  empruntés  à  Grégoire  de  Nazianze  et  à 
saint  Cyrille,  n.  5,  col.  444  BC  ne  sont  pas  traduits  de 
la  même  manière  que  dans  le  Libellus  fidei  de  Maxence. 
Toutes  ces  remarques  semblent  bien  exclure  la  comp  »- 
sit  ion  par  cet  auteur. 
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riorité  de  sa  connaissance  «les  théologiens  scolastiques, 
trop  méprisés  et  tro]>  ignorés  des  jansénistes.  Sébille 
dispute  jormaliter  et  per  se  sur  la  nécessité  d'une  liberté 
d'indifférence  totale  pour  chaque  acte  libre  et  méri- 
toire. Une  volonté,  sollicitée  par  une  pente  peccami- 
neuse  plus  ou  moins  invincible  comme  le  voudraient 
les  jansénistes,  n'est  plus  absolument  libre.  Extrême- 
ment utile  est  l'exposé  des  thèses  thomistes  des  diflé- 
rents  auteurs  :  Albert  le  Grand,  Innocent  V,  Hervé  de 
Nédellec,  Pierre  de  La  Palud,  Armand  de  Belvédère, 
Robert  Holkot,  saint  Antonin,  Rainier  de  Pise, 
Capréolus,  Soncinas,  Dominique  de  Flandre,  Cajétan, 
Silvestre  de  Ferrare,  Conrad,  Javelli,  Diez,  Jean  de 
Naples,  Dominique  Soto,  Durand  de  Saint-Pourçain, 
puis  de  nombreux  autres  théologiens  non  thomistes, 
mais  affiliés  à  saint  Augustin.  A  dire  vrai.  Sébille 
fait  refluer  le  problème  vers  l'étude  de  la  puissance, 
tandis  que  saint  Thomas  l'avait  précisé  par  l'étude  de 
l'acte  libre;  or,  c'est  par  l'acte  qu'on  connaît  la  puis- 
sance, non  pas  inversement.  La  juste  pensée  de 
Sébille,  protestant  contre  une  opinion  des  jansénistes 
nettement  hétérodoxe,  reste  donc  un  peu  floue.  Lors- 
qu'il attaque  subsidiairement  ses  adversaires  jésuites 
à  propos  de  la  Phusica  pnedeterminatio,  pour  employer 
son  expression  favorite,  son  raisonnement  est  plus 
précis  et  sa  verve  excellente. 

Mortier,  Histoire  des  maîtres  généraux  de  l'ordre  des  frères 
prêcheurs,  t.  vu,  1914,  p.  97;  Quétif-Échard,  Scriptores 
S.  ordinis  prœdic.,  t.  II,  1721,  p.  585-586. 

M. -M.   Gorce. 

SE  BON  (Raymond  de).  Voir  article  Montaigne, 
t.  x,  col.  2340-2341. 

SECOND  I  Dominique,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvme-xixe  s.).  —  Né  à  Barchi,  dans  la  Marche 
d'Ancône,  en  1773,  il  entra  jeune  dans  l'ordre  des 
conventuels  de  la  province  d'Ombrie,  probablement 
au  couvent  de  Montefalco.  Il  étudia  la  philosophie  à 
Spello  et,  à  partir  de  1794,  la  théologie  à  Assise.  En 
1801  il  fut  inscrit  comme  étudiant  au  collège  Saint- 
Bona veut ure  des  conventuels  à  Rome  et  y  prit  le  doc- 
torat en  1803.  Cette  même  année  il  fut  nommé  régent 
et  professeur  au  studium  philosophique  de  l'ordre  à 
Spello  et,  en  1807,  il  passa  avec  les  mêmes  charges  au 
studium  de  Pérouse,  où  il  occupa  aussi  la  chaire  de 
théologie  à  l'université.  Le  18  décembre  1818,  il  fut 
nommé  professeur  de  théologie  à  l'université  d'Urbino. 
Il  exerça  dans  sa  province,  à  plusieurs  reprises,  la 
charge  de  gardien  à  Spello  et  à  Pérouse.  ainsi  que  celle 
de  provincial,  en  1826.  Élu  procureur  général  en  1827, 
il  fut  appelé  à  régir  l'ordre  entier  comme  général  dans 
le  chapitre  de  1830.  Il  enseigna  aussi  la  théologie  à  la 
Sapience  à  Rome.  Le  2  juillet  1832,  Grégoire  XVI  le  fit 
évêque  d'Assise;  il  se  démit  en  1841.  Promu  arche- 
vêque titulaire  de  Bosra,  il  se  retira  au  couvent  de 
Spello,  où  il  mourut  le  3  avril  1842.  Il  fut  enterré  dans 
le  sanctuaire  de  Rivotorto,  à  Assise. 

Dominique  Secondi  est  l'auteur  de  nombreux  écrits 
inédits,  qui  passèrent  au  conventuel  M.  Rosato  Setti- 
mi,  son  exécuteur  testamentaire  :  Cursus  completus 
philosophiœ  :  Cursus  completus  theotogix  dogmalicx; 
Traetidus  de  re  sacramenlaria,  rédigé  pour  ses  élèves  de 
la  Sapience  à  Rome;  Trallnto  sopra  i  dooeri  dell'  uomo 
in  ogni  stato;  plusieurs  sermons,  homélies,  discours  et 
circulaires.  Outre  une  allocution  tenue  au  chapitre 
général  de  1830,  une  lettre  pastorale  et  une  neuvaine 
en  l'honneur  du  bienheureux  André  de  Spello,  il  édita  : 
Riflessioni  sulla  educazione,  Pérouse.  1823:  //  filosofo 
cristiano  ehc  médita  sul  sepolcro.  Assise,  1836,  1843  et 
1847. 

D.  Sparacio,  Frammenti  bio-bibliograftei  di  scritl^ri  ed 
atitori  minori  conuentuali  dagli  ultimi  anni  del  $00  ni  1930, 
Assise,  1931,  p.   177-178  e1   dans  Miscêllanea   franci 


t.  \\x,  1930,  p.  88-90;  (i.  Abate,  Séries  episcoporum  ex  or<l. 
min,  comtentualium  assumptoruni,  dans  Miscell.  francise.. 
t.  xxxii,  1932,  p.  19;  N.  Papini,  Lectores  publiei  ord.  min. 
conventualium  asœc.XIU  adseec.  XIX,ibid.,p.  34;  le  même, 
Minoritse  coiwentuales  lectores  extra  ordinem,  édité  par 
E.  Magrini,  ibid..  t.  x.xxm,  1933,  p.  257;  A.  Cristofani, Ddle 
storic  d'Assisi,  t.  il,  Assise,  1875,  p.  345-347,  selon  qui 
D.  Secondi  serait  mort  le  3  avril  1843,  tandis  que  toutis 
les  autres  notices  portent  1842. 

A.  Teetaert. 

SECRET  D'ORDRE  NATUREL.  Nous 
employons  ici  le  mot  de  secret  naturel  en  l'opposant  au 
mot  secret  sacramentel  »  dont  il  a  été  amplement 
traité  au  vocable  Confession  (Science  acquise  en), 
t.  m,  col.  960.  I.  Notion.  IL  Obligation  de  garder  les 
secrets.  III.  Recherche  et  usage  des  secrets.  IV.  Le 
secret  épistolaire. 

I.  Notion  du  secret  naturel.  —  Objectivement, 
le  secret  est  une  chose  occulte,  qui  n'appartient  pas  au 
domaine  public  et  qui  doit  demeurer  cachée.  Subjecti- 
vement, c'est  l'obligation  de  ne  pas  manifester  ce  qui 
n'est  pas  connu.  Les  théologiens  distinguent  ordinaire- 
ment :  1°  Le  secret  d'ordre  naturel;  2°  le  secret  sacra- 
mentel .  Il  ne  sera  question  ici  que  du  premier.  Le  secret 
naturel  est  simplement  tel,  ou  promis,  ou  confié. 

1°  Secret  naturel  proprement  dit.  —  Il  s'agit  d'un 
secret  qui.  d'après  sa  nature  même,  ne  peut  être  révélé 
sans  léser  la  justice  due  au  prochain  dans  sa  renommée 
ou  dans  ses  biens.  Celui  qui  connaîtrait  la  cachette  où 
son  voisin  recèle  ses  titres  de  rente  n'a  pas  le  droit  de 
la  déceler  aux  voleurs.  La  confiance  que  deux  amis  ont 
l'un  pour  l'autre  et  qu'ils  sont  heureux  de  se  manifester 
au  cours  de  leurs  rencontres  ou  de  leurs  entretiens 
entraine  une  connaissance  mutuelle  de  leur  caractère, 
de  leurs  sentiments  et  de  leur  vie  intime.  Toute  révé- 
lation, qui  causerait  un  tort  ou  un  dommage  moral  à 
l'un  ou  à  l'autre,  violerait  un  secret  naturel,  encore 
qu'il  n'y  ait  eu  aucune  promesse. 

2°  Secret  promis.  —  Il  existe  quand  celui  qui  a  eu 
connaissance,  d'une  façon  accidentelle  ou  non,  d'une 
vérité  qu'il  ignorait  auparavant,  promet,  de  lui-même 
ou  à  la  demande  de  celui  qui  a  fait  la  révélation,  de  ne 
pas  en  parler  à  une  tierce  personne.  La  promesse,  spon- 
tanée ou  non,  est  donc  un  élément  complémentaire  du 
secret. 

3°  Secret  confié.  —  Un  secret  est  confié,  quand  il 
n'est  manifesté  à  autrui  que  sur  la  condition  expresse 
ou  tacite  qu'il  sera  absolument  gardé.  Elle  est  expresse, 
lorsque  celui  qui  le  révèle  ne  le  fait  qu'en  exigeant 
d'une  manière  formelle  qu'il  ne  sera  pas  trahi.  Elle  est 
tacite,  quand  celui  auquel  on  se  confie  est  tenu  au 
secret  à  un  titre  quelconque.  Y  sont  obligés:  en  raison 
de  leur  office,  les  médecins,  les  avocats,  les  prêtres  et 
les  supérieurs  religieux;  en  raison  de  la  parenté,  les 
pères  et  mères,  les  frères  et  sœurs  ;  et  même  à  cause  de 
l'amitié,  les  confidents  à  qui  un  secret  n'est  livré  que 
parce  qu'il  est  implicitement  ou  explicitivement  sup- 
posé que  celui-ci  sera  gardé.  Ceux  qui  sont  tenus  au 
secret  ex  officio  le  sont,  pourrait-on  dire,  en  vertu  d'un 
pacte  tacite,  auxquels  ils  s'engagent  obligatoirement 
en  acceptant  leur  charge,  car  sans  cela  ceux  qui 
viennent  à  eux  ne  pourraient  plus  se  confier  en  toute 
sûreté.  Quand  un  secret  est  confié  en  confession  il  est 
dit  sacramentel. 

Entre  également  dans  la  catégorie  des  secrets  con- 
fiés, celui  qui  est  quasi-sacramentel,  c'est-à-dire  qui 
nait  de  relations  spirituelles  entre  un  religieux  et  son 
supérieur  à  l'occasion  d'une  demande  de  conseil,  ou 
entre  un  fidèle  et  son  directeur  de  conscience  dans  des 
entretiens  qui  peuvent  avoir  lieu  en  dehors  menu-  de 
la  confession. 

Pratiquement  le  secret  d'ordre  naturel  est  donc  sim- 
plement naturel,  promis  ou  confié.  L'obligation  de  le 
garder  est  en  relation  avec  cette  classification. 
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II.  Obligation  de  garder  les  secrets. —  ^Exis- 
tence de  celle  obligation.  —  Pour  mieux  l'entendre  nous 
distinguerons  :  1.  celle  du  secret  naturel;  2.  celle  du 
secret  promis  et  3.  celle  du  secret  confié. 

1.  Le  devoir  de  garder  un  secret  naturel  incombe  en 
justice,  car  il  ne  saurait  être  violé  sans  causer  un  tort 
au  prochain  dans  ses  biens  de  fortune,  de  corps  ou 
d'âme. 

2.  Celui  de  conserver  le  secret  promis  oblige  en  justice 
ou  en  vertu  de  la  fidélité  à  la  parole  donnée.  Celui  qui 
a  promis  peut,  en  effet,  s'être  engagé  :  ou  bien  simple- 
ment à  être  fidèle  à  la  promesse  qu'il  a  faite  de  se  taire 
et  de  confirmer  ses  paroles  par  des  actes,  ou  bien  s'y 
être  engagé  en  justice,  en  manifestant  d'une  façon 
explicite  ou  même  simplement  implicite  que  telle  est 
bien  sa  volonté.  Du  fait  que  l'obligation  est  en  relation 
avec  l'intention  de  celui  qui  promet,  il  est  avéré  dans 
la  seconde  hypothèse  qu'elle  est  grave,  tandis  que  dans 
la  première  elle  n'est  que  légère.  Malgré  cela  il  serait 
indigne  d'un  honnête  homme  de  manquer  à  sa  parole. 

Si  la  promesse  a  été  ajoutée  à  un  dépôt  secret  de  sa 
nature,  elle  est  à  considérer  comme  la  confirmation 
d'un  devoir  qui  existait  déjà  antérieurement.  D'une 
manière  générale  elle  cesse  en  même  temps  que  celui-ci, 
à  moins  qu'au  moment  où  elle  a  été  faite,  elle  ne  l'ait 
été  avec  la  volonté  de  contracter  une  obligation  indé- 
pendante de  celle  qu'imposait  la  garde  du  secret. 

Ce  qui  précède  permet  de  mieux  se  rendre  compte  de 
la  mesure  dans  laquelle  celui  qui  a  promis  expressément 
de  conserver  un  secret  de  grande  importance  est  obligé 
de  le  garder  même  au  péril  de  sa  vie.  Sans  doute  il 
serait  possible  d'arguer  que  l'obligation  ne  vaut  pas, 
c :ar  en  vertu  du  précepte  de  la  charité,  il  faut  préférer 
sa  propre  vie  à  un  bien  étranger.  Mais,  remarquons-le, 
la  promesse  en  question  est  valide,  car  elle  est  hon- 
nête dans  l'objet  auquel  elle  a  trait  et  ne  vise  pas 
directement  la  mort  de  celui  qui  la  fait;  c'est  pour- 
quoi l'obligation  qu'elle  engendre  ne  semble  pas  devoir 
être  sérieusement  contestée.  C'est  l'avis  de  saint 
Alphonse  :  non  esse  licilum  alterius  vitse  propriam 
poslpcnere,  puta  cedendo  cibum  in  penuria...  quia  ex 
prœeepto  carilatis  quisque  tenelur  propriam  vilam  prse- 
/erre  aliénée.  Sed  cum  sit  eliam  valde  probabilis  et  com- 
munior  sententia  opposila,  quod  liceat  ob  honestum 
finem.  conservationem  proprix  vitœ  omillere,  ob  alte- 
rius vitam  servandam...  quia  hoc  non  est  directe  sibi  mor- 
tem  inferre  sed  vitam  non  tueri,  quod  licilum  est  ob  jus- 
tam  causant...  ideo...  in  casu  proprio  te  satis  obligari  ad 
servandum  secrelum  etiam  cum  discrimine  vitee  si  id 
promiseris.  Theologia  moralis,  I.   III,  n.  971. 

Cette  solution  ne  vaut  pas  universellement;  malgré 
les  raisons  sur  lesquelles  elle  s'appuie,  elle  n'est  qu'un 
cas  d'espèce.  Chacun,  en  effet,  est  à  envisager  en  lui- 
même  avec  les  circonstances  en  lesquelles  il  s'est  actué, 
car  les  mêmes  paroles  :  «  Je  m'engage  au  péril  de  ma 
vie  »  peuvent  être  interprétées  en  un  sens  plus  ou 
moins  rigoureux  ou  absolu  suivant  les  personnes  qui 
les  prononcent  :  tout  dépend  de  ce  qu'on  a  voulu  dire. 

3.  Obligation  de  garder  le  secret  confié.  —  Le  secret 
confié  oblige  gravement  ex  juslitia,  plus  rigoureuse- 
ment que  le  secret  naturel  et  promis,  car  ici,  il  y  a 
un  véritable  contrat  explicite  ou  implicite  entre  celui 
qui  s'est  confié  et  celui  qui  a  reçu  la  confidence.  Aussi 
ce  dernier  est-il  tenu  de  garder  inviolablement  le  secret 
dont  il  est  devenu  le  dépositaire.  Toute  violation  porte- 
rait dommage  au  prochain  et  à  la  société;  le  détenteur 
du  secret,  en  effet,  n'a  parlé  qu'à  la  condition  de  ae  pas 
être  dévoilé  :  c'est  son  droit  strict;  la  société  également 
serait  lésée,  car  le  bien  commun,  qu'elle  a  pour  mission 
de  promouvoir,  exige  que  l'on  puisse  en  toute  sûreté, 
aller  demander  conseil  à  ceux  qui,  c.r  ofjicio  ou  à  titre 
spécial,  sont  aptes  à  le  donner.  A  supposer  que  le  secret 
confié  puisse  être  divulgué  sans  motifs  plausibles  et 


proportionnés,  personne  n'oserait  plus  se  livrer  à  un 
médecin,  à  un  avocat  ou  à  un  prêtre,  car  il  y  aurait 
trop  de  risques  à  en  subir  de  fâcheuses  conséquences, 
le  jour  où  le  secret  serait  violé. 

Il  faut  garder  le  silence  aussi  longtemps  que  celui 
qui  s'est  confié  a  le  droit  de  l'exiger  :  il  ne  l'a  plus,  si 
lui-même  a  été  publiquement  indiscret,  ou  si  le  bien 
commun  le  postule. 

Cependant  les  auteurs  considèrent  comme  assez  pro- 
bable qu'il  n'y  aurait  pas  une  faute  grave  à  dévoiler  à 
une  autre  personne  probe  un  secret  confié,  à  condition 
que  cette  dernière  soit  tenue  au  silence  et  qu'elle  n'ait 
pas  le  droit  de  manifester  à  un  tiers  ce  qu'elle  a  ainsi 
appris,  et  surtout  qu'elle  ne  soit  pas  celle  à  qui  le 
secret  ne  devait  pas  être  révélé,  sinon,  on  irait  contre 
la  volonté  formelle  de  celui  qui  l'a  confié  et  il  y  aurait, 
matière  à  péché  grave. 

L'explication  fournie  à  l'appui  de  cette  thèse,  qui 
permet  une  divulgation  très  restreinte,  s'appuie  sur  ce 
fait  que,  dans  l'hypothèse  envisagée,  le  secret  demeure 
substantiellement  sauf.  Cette  opinion,  reconnaissons-le 
est  bien  dangereuse  :  elle  est  toutefois  déjà  acceptée 
par  saint  Alphonse,  qui,  dans  l'espèce,  se  montre  psy- 
chologue peu  averti  :  An  aulem  sil  mortale,  rem  gravem 
sub  secreto  commissam  uni  vel  alteri  viro  probo  sub 
codent  secreto  revelare?  Probabililcr  negatur...  dummodo 
non  detegatur  personœ,  cui  creditur.  quod  secrelum 
commillens  spccialiler  voluerit  celari.  S.  Alphonse,  op. 
cit.,  1.  III,  n.  971. 

Enfin,  avant  d'utiliser  le  secret  confié  que  nous 
avons  dénommé  quasi-sacramentel  ou  de  le  manifester 
en  public,  même  pour  empêcher  un  dommage  com- 
mun, il  est  de  règle  d'avertir  celui  qui  a  demandé  le  se- 
cret, qu'il  doit  s'employer  de  son  mieux  à  écarter  lui- 
même  le  danger  qui  menace.  S'il  refuse,  le  supérieur  ou 
le  directeur  de  conscience  doit  agir,  en  tenant  compte 
de  la  gravité  du  mal  qui  est  à  craindre  d'une  part  et 
d'autre  part  de  l'importance  du  dommage  que  risque 
de  causer  la  rupture  de  la  fidélité  à  la  parole  donnée. 

Le  code  pénal  français  a  lui-même  déterminé  l'obli- 
gation qu'il  y  a  à  garderie  secret  confié.  A  l'article  378, 
il  édicté  en  effet  :  «  Les  médecins,  chirurgiens  et  autres 
officiers  de  santé,  ainsi  que  les  pharmaciens,  les  sages- 
femmes  et  toutes  autres  personnes  dépositaires  par 
état  ou  par  profession  des  secrets  qu'on  leur  confie  qui, 
hors  les  cas  où  la  loi  les  oblige  à  se  porter  dénoncia- 
teurs, auront  révélé  ces  secrets,  seront  punis  d'un  em- 
prisonnement d'un  mois  à  six  mois  et  d'une  amende  de 
cent  francs  à  cinq  cents  francs.  »  La  jurisprudence  per- 
met de  compléter  cet  article  du  code  pénal.  Les  no- 
taires sont  également  compris  dans  la  catégorie  de 
ceux  qui  doivent,  par  profession,  garder  les  secrets,  mais 
ils  ne  sont  dispensés  de  déposer  devant  la  justice  cri- 
minelle que  pour  ce  qui  a  trait  aux  choses  qui  leur  ont 
été  dites  sous  le  sceau  du  secret  dans  l'exercice  de  leur 
fonction  (Cassation,  7  avril  1870).  Les  avocats  ne  sont 
pas  obligés  de  témoigner,  quand  leurs  dépositions 
risquent  de  faire  connaître  les  entretiens  qu'ils  ont  eus 
avec  leurs  clients  (Cassation,  24  mai  1862).  Il  en  est  de 
même  des  avoués  (Cassation,  6  janvier  1855).  Quant 
aux  prêtres,  ils  ne  doivent  pas  être  questionnés  sur  ce 
qu'ils  ont  appris  en  confession.  Ils  ne  sont  pas  obligés 
de  dévoiler  les  secrets  reçus  en  dehors  de  la  confession, 
mais  sur  la  foi  de  l'inviolabilité  de  la  confidence  déter- 
minée par  le  caractère  sacerdotal  (Cassation,  4  décem- 
bre 1891).  Le  secret  d'ordre  naturel  doit  donc  être 
gardé  sérieusement.  Toutefois  cette  obligation  n'est 
pas  absolue,  car  diverses  causes  peuvent  non  seulement 
la  limiter  mais  la  détruire. 

2.  Motifs  qui  dispensent  de  l'obligation  de  garder  les 
secrets.  —  D'une  manière  générale  l'importance  des 
motifs  doit  être  proportionnée  à  celle  même  du  secret. 
L'obligation  de  garder  les  dépôts  dépend  de  la  nature 
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du  secret  et  du  tort  que  causerait  la  révélation.  Un 
secret  confié  oblige  plus  rigoureusement  qu'un  secret 
qui  n'est  que  promis;  celui  qui  est  en  même  temps 
naturel  et  confié  lie  plus  strictement  que  celui  qui 
n'est  que  naturel.  Il  faut  aussi  conserver  les  secrets  eu 
égard  aux  torts  qui  seraient  faits  au  prochain  s'ils 
étaient  révélés.  Plus  le  dommage  que  produirait  la 
révélation  est  grave  et  irréparable,  plus  important  doit 
êl  re  le  motif  invoqué  pour  lever  l'obligation  de  se  taire. 

Le  silence  n'est  plus  de  rigueur  si  on  peut  raisonna- 
blement présumer  que  le  principal  intéressé  n'y  tient 
plus  lui-même,  si  la  vérité  occulte  n'est  que  de  minime 
importance  ou  si  elle  a  été  connue  par  une  autre  voie  et 
surtout  si  elle  a  été  publiquement  divulguée.  S.  Tho- 
mas. IP-II»,  q.  lxx,  a.  1,  ad  2um.  Ces  principes  de 
portée  générale  permettront  de  mieux  apprécier  la 
valeur  relative  des  quatre  causes  principales  qui  per- 
mettent de  révéler  un  secret  à  savoir  :  le  bien  public, 
le  bien  de  celui  qui  a  livré  le  secret,  le  bien  d'un  tiers 
innocent  et  enfin  le  bien  propre  de  celui  qui  a  reçu  la 
confidence. 

h)  Le  bien  public  dont  il  est  ici  question  est  celui  de 
toute  collectivité  ecclésiastique  ou  civile.  C'est  pour  le 
sauvegarder  que  l'obligation  du  secret  a  été  introduite 
dans  les  us  et  coutumes;  aussi  cesse-t-elle  dès  que  l'in- 
térêt commun  exige  la  révélation.  Le  salut  de  l'État 
n'est-il  pas  la  lui  suprême  :  salus  reipublicse  suprema  Ici. 
Souvent,  en  effet,  au  péri  1  même  de  la  mort,  il  importe 
di1  garder,  par  exemple,  certains  secrets  nécessaires  à 
la  sécurité  de  la  nation  ou  de  son  armée.  Toutefois  le 
bien  général  n'est  pas  une  excuse  de  valeur  absolue; 
car  le  tort  qui  lui  serait  causé,  si  un  secret  déterminé 
n'était  pas  divulgué,  est  plus  ou  moins  grave,  suivant 
les  circonstances.  La  révélation  n'est  des  lois  permise 
que  si  la  gravité  du  dommage  qui  menace  d'être  fait 
au  bien  commun  d'une  société  est  proportionnée  à 
l'importance  du  secret.  C'est  là  une  question  de  juge- 
ment  et  de  prudence. 

b )  Le  bien  d'un  tiers  ou  de  celui  qui  a  livré  le  secret.  — 
Il  est  aussi  permis  de  parler,  si  le  fait  de  garder  le  secret 
risque  de  causer  un  dommage  vel  alterius  innocentis, 
seu  etiam  ipsius  conunittentis.  S.  Alphonse,  Theol.  mor., 
1.  III,  n.  971.  La  révélation  est  autorisée  en  ces  eir- 
cc instances  et  en  d'autre?  analogues,  même  s'il  y  a  eu 
serm  nt,  parce  qu'elle  est  postulée  parla  charité;  il  est 
avéré,  en  effet,  que  le  sujet  qui  a  livré  un  secret  ne 
s'oppose  pas  à  ce  que  celui-ci  soit  dévoilé,  lorsque 
cette  indiscrétion  n'est  en  vue  que  de  son  bien  propre. 
Cependant,  remarquons-le,  le  bien  privé  passe  après  le 
bien  public  et  c'est  pourquoi,  s'ils  entrent  tous  les  deux 
en  conflit,  il  faut  donner  la  préférence  au  second.  [C'est 
la  raison  pour  laquelle,  un  secret  confié  ratione  officii 
publici  ne  saurait  être  manifesté  sans  faute,  même 
lorsque  la  révélation  est  postulée  par  l'intérêt  de  l'in- 
dividu qui  s'est  confié.]  La  charité  demande  également 
([ne  les  dispositions  soient  prises  pour  qu'un  innocent 
ne  subisse  pas  de  dommage  grave,  même  si  le  coupable 
doit  en  pâtir.  Aussi  sera-t-il  permis  de  dévoiler  un 
secret  chaque  fois  qu'il  n'y  aura  pas  d'autres  moyens 
d'éviter  qu'un  tiers  ne  subisse  injustement  un  tort 
sérieux. 

'toutefois,  s'il  s'agit  d'un  secret  confié,  la  révélation 
era  licite  que  dans  le  cas  où  l'injustice  est  causée 
par  celui  qui  a  livré  le  secret  et  qui,  ce  faisant,  se  cons- 
titue effectivement  injuste  agresseur  d'un  innocent.  Si 
cette  hypothèse  ne  se  réalise  pas,  le  secret  doit  être 
conservé,  sinon  il  y  aurait  risque  de  léser  le  bien  pu- 
blic. Autrement  dit,  si  le  dommage  qui  menace  n'est 
ni  causé,  ni  permis  d'une  manière  coupable  par  celui 
qui  s'est  confié,  celui  qui  a  été  consulté,  et  qui  ainsi  se 
trouve  au  courant,  n'a  pas  le  droit  de  parler.  C'est  le 
cas  de  l'avocat  qui  sait,  par  exemple,  que  le  coupable 
a  été  libéré  et  que  l'innocent  a  été  condamné  et  qui, 


malgré  cela,  est  tenu  de  garder  le  secret  qui  lui  a  été 
commis,  parce  que  les  circonstances  sont  telles  que  le 
châtiment  peut  être  imposé  sans  que  celui  qui  est 
effectivement  dans  le  tort  ne  commette  de  faute. 

Cependant  l'avocat  peut  certainement  se  départir 
du  silence  si  le  tort  est  causé  par  celui  qui  a  livré  le 
secret  et  qui,  sans  être  l'auteur  du  tort  qui  va  se  pro- 
duire, le  permet  d'une  façon  coupable.  La  charité 
exige,  en  effet,  dans  ces  cas  que  le  secret  soit  révélé, 
pour  que  le  prochain  ne  subisse  pas  de  dommage,  à 
moins  que  le  bien  commun  ne  s'y  oppose.  C'est  du 
moins  l'opinion  de  saint  Alphonse  et  des  moralistes 
qui  le  suivent.  LTn  médecin,  par  exemple,  qui  sait 
qu'un  de  ses  clients,  atteint  de  maladie  contagieuse, 
veut  se  marier,  aurait  le  droit  de  dévoiler  le  secret  à  la 
partie  qui  est  dans  l'ignorance.  Car,  dans  ce  cas  et  en 
d'autres  analogues,  le  bien  commun  n'exige  pas  la  dis- 
crétion absolue,  vu  que  le  prochain  est  menacé  de 
dommages  graves;  le  bien  commun  demande  au  con- 
traire que  l'innocent  soit  préféré  au  coupable,  en 
l'occurrence  à  celui  qui  est  malade  et  qui  refuse  de 
faire  connaître  son  état  à  la  partie  saine.  S.  Alphonse, 
op.  cit..  I.  III,  n.  971. 

Le  médecin  en  question  pourrait  toutefois  se  dis- 
penser de  parler  si  son  attitude  devait  lui  valoir  un  tort 
grave  comme  la  haine  de  ses  concitoyens,  une  peine 
publique  ou  une  amende,  etc..  En  de  nombreux  pays, 
il  est,  de  fait,  interdit  à  ceux  qui  ont  reçu  un  secret  dans 
l'exercice  de  leurs  fonctions  de  le  révéler,  même  quand 
le  bien  d'un  tiers  est  en  jeu  et  se  trouve  directement 
menacé  par  celui  qui  s'est  confié.  C'est  le  cas  du  méde- 
cin qui  n'a  pas  le  droit  de  révéler,  même  à  leurs  proches, 
la  maladie  contagieuse  occulte  de  ses  clients.  Ainsi 
qu'il  appert  de  cette  remarque,  dont  l'importance  ne 
saurait  être  diminuée,  le  droit  positif  a  dépassé  sur  ce 
point  les  exigences  de  la  loi  naturelle.  Il  faut  tenir 
compte  de  cette  extension  que  nos  contemporains  ont 
tendance  à  donner  au  secret  rigoureux.  Il  y  a  là  une 
nouvelle  et  véritable  raison  de  bien  commun  qui  pourra 
être  acceptée  par  les  avocats  et  médecins  catholiques, 
par  exemple,  de  façon  que  leurs  clients  ne  recourent 
pas  à  eux  avec  une  moindre  confiance  que  lorsqu'ils 
s'adressent  à  des  non  catholiques. 

3.  Le  bien  personnel  de  celui  qui  a  reçu  le  secret.  — 
Enfin  l'obligation  de  demeurer  fidèle  au  pacte  implicite 
ou  explicite  cesse,  dès  qu'elle  est  contrebalancée  par  un 
dommage  grave  proportionné  à  l'importance  du  secret, 
sinon  les  avocats,  docteurs  et  autres,  auprès  desquels 
on  vient  demander  conseil,  se  refuseraient  et  n'accep- 
teraient pas  leur  office:  il  est  supposé  en  effet  que  celui 
qui  a  reçu  le  secret  n'a  pas  voulu  s'obliger  avec  un  si 
grand  inconvénient.  Malgré  cela,  la  solution  pratique 
de  certains  cas  est  assez  difficile.  Titus  par  exemple, 
est  faussement  accusé  d'un  crime  dont  il  connaît  l'au- 
teur, mais  par  un  secret  confié:  a-t-il  le  droit  de  dévoi- 
ler ce  qu'il  sait?  Si  c'est  le  délinquant  lui-même  qui 
porte  l'accusation  contre  lui  et  se  constitue  ainsi  son 
injuste  agresseur  il  n'y  a  aucun  doute  sur  son  droit 
à  parler.  Mais  il  n'en  est  plus  de  même  si  la  calomnie 
provient  d'une  autre  personne,  car  le  bien  de  celui 
qui  a  confié  le  secret  de  sa  culpabilité  est  alors  contre- 
balancé par  le  bien  de  celui  qui  a  reçu  la  confidence. 
Dans  l'impossibilité  d'accorder  les  opinions  diverses 
des  auteurs  il  semble  que  pratiquement  il  est  permis 
de  divulguer  le  nom  du  coupable.  Mais  la  divulgation 
ne  saurait  être  licite  que  lorsque  celui-ci  aura  été 
prévenu  de  façon  qu'il  puisse  prendre  la  fuite,  s'il  le 
juge  utile. 

III.  Recherche  et  utilisation  des  secrets.  — 
1°  Recherche.  —  Du  fait  que  rien  n'appartient  davan- 
tage à  l'individu  que  ses  secrets  et  qu'il  a  le  droit  de  les 
garder,  il  est  illicite  d'essayer  de  les  connaître  par  la 
violence,  par  la  ruse  ou  par  tout  autre  moyen  pecca 


1761 


SECRET    EPISTOEAIIIE 


176! 


mineux.  La  faute  commise  en  l'occurrence  blesse  la 
vertu  de  justice,  car  autrui  est  privé  injustement  de 
son  bien;  sa  gravité,  qui  est  relative  à  l'importance  du 
secret  qui  a  été  ainsi  mis  à  jour,  est,  suivant  les  cas, 
grave  ou  légère.  Toutefois,  même  si  la  matière  est 
grave,  la  faute  ne  le  serait  probablement  pas,  si  celui 
qui  extorque  l'intimité  d'autrui  le  fait  avec  la  volonté 
formelle  de  ne  rien  divulguer  et  de  tout  garder  secrète- 
tement  pour  lui.  Par  ailleurs,  la  recherche  des  secrets 
est  autorisée  s'il  peut  être  présumé  que  celui  qui  en  a  la 
connaissance  y  consent  ou  n'y  voit  pas  d'opposition. 
Il  n'y  a  pas  non  plus  faute  contre  la  justice  à 
explorer  les  secrets  d'autrui,  si  c'est  fait  pour  des  motifs 
légitimes  et  proportionnés  par  une  autorité  compé- 
tente. En  effet,  les  supérieurs  civils,  religieux  et  ecclé- 
siastiques peuvent  faire  dévoiler  les  secrets  et  parfois 
même  en  ont  le  devoir,  quand  le  bien  commun  de  leurs 
sujets  ou  de  leur  communauté  le  demande.  C'est  une 
obligation  imposée  par  l'Église  à  tout  évèque  de  faire 
une  enquête  canonique  sur  la  vie  privée  et  cachée  de 
tous  ceux  qui  se  présentent  aux  saints  ordres.  De  même 
dans  la  cité,  les  magistrats  sont  tenus  en  vertu  de  leur 
office  de  faire  dévoiler  les  crimes  cachés,  qui  ont  pu 
être  commis,  si  le  bien  commun  l'exige.  N'est-ce  pas 
un  véritable  cas  de  légitime  défense  pour  les  collectivi- 
tés de  mettre  à  nu  les  projets  secrets  des  adversaires 
quand  on  soupçonne  sérieusement  que  ces  derniers 
préparent  des  embûches? 

2°  Utilisation  des  secrets.  —  l.Du  secret  communiqué. 
—  A  condition  que  celui  qui  s'est  confié  n'en  subisse 
aucun  dommage,  qu'il  y  consente  au  moins  implicite- 
ment et  qu'il  n'y  ait  pas  révélation  du  secret  lui-même, 
celui-ci  peut  être  utilisé  par  celui  qui  l'a  reçu,  soit  pour 
sa  gouverne  personnelle,  soit  pour  conseiller  autrui  en 
diverses  circonstances  de  la  vie.  Mais,  si  l'utilisation  du 
secret  devait  causer  un  tort  quelconque,  elle  serait  illi- 
cite, à  moins  que  l'on  ne  puisse  présumer  le  consen- 
tement de  celui  qui  l'a  livré  ou  qu'il  n'y  ait  une  cause 
proportionnée  au  dommage  qui  est  à  craindre.  C'est 
conforme  à  la  droite  raison,  car  il  est  bien  entendu 
que  celui  qui  communique  un  secret  ne  le  fait  pas  pour 
en  subir  de  fâcheuses  conséquences. 

Pratiquement  est-il  permis  d'utiliser  les  secrets 
acquis  dans  sa  vie  professionnelle?  Pour  donner  à  cette 
question  une  réponse  satisfaisante  quelques  distinc- 
tions s'imposent.  Un  médecin  par  exemple,  qui  a  été 
consulté  à  titre  privé  par  un  laïc,  un  clerc  ou  un  reli- 
gieux n'a  pas  le  droit  de  révéler  quoi  que  se  soit  de  ce 
que  la  consultation  lui  a  appris,  aux  autres,  même  aux 
supérieurs, sans  l'assentiment  de  sonclient;si,par  suite 
d'une  violation  de  secret  commise  par  le  docteur  en 
question,  le  supérieur  se  trouvait  au  courant  de  la  situa- 
tion irrégulière  d'un  de  ses  sujets,  il  ne  pourrait  pas  en 
profiter  pour  agir  contre  ce  dernier,  sans  que  celui-ci  y 
consente. 

Mais  le  c;is  n'est  plus  le  même  si  un  médecin  a  été 
mandé  par  un  directeur  de  maison  ou  par  un  supérieur 
de  congrégation  pour  se  prononcer  sur  l'état  de  santé 
d'un  candidat.  Ici  il  revient  au  docteur  de  juger  avec 
prudence  ce  que  son  client  spécial  <  lui  permet  vir- 
tuellement de  révéler.  En  celle  occurrence  en  effet, celui 
qui  se  soumet  à  l'examen  accepte  tacitement  que  l'au- 
torité compétente  soit  mise  au  courant  de  la  raison 
physique  pour  laquelle  il  ne  peut  pas  être  admis  dans 
la  maison  ou  flans  la  congrégation.  Il  en  est  ainsi  de 
tous  ceux  qui  de  nos  juins  se  présentent  aux  médecins 
des  compagnies  de  chemins  de  fer  mi  de  transports  en 
commun,  entre  autres,  pour  savoir  s'ils  ont  les  aptitudes 
physiques  requises  puni  être  admis  comme  cheminots 
ou  chauffeurs.  Les  situations  analogues  sont  multiples 
en  nus  sociétés  i  ontemporaines  e1  se  réalisent  souvent 

quand  un  homme  désire  un  emploi,  demande  des  sub- 
sides OU  fait  valoir  des  droits  à  une  pension.  En  tous 


ces  cas  l'autorité  compétente  à  qui  la  révélation  est 
faite  est  tenue  au  secret  rigoureux. 

Enfin  distinguons  pour  terminer  le  cas  des  médecins 
attitrés  des  communautés  religieuses,  qui  seuls  en  cas 
de  maladie  peuvent  être  consultés.  En  l'occurrence,  vu 
qu'ils  ne  sont  plus  considérés  comme  remplissant  une 
sorte  de  délégation  du  supérieur  relativement  aux 
capacités  physiques  nécessaires  pour  être  accepté  dans 
la  communauté,  ils  sont  à  assimiler  aux  autres  doc- 
teurs auprès  desquels  on  se  rend  à  titre  privé  :  ils  doivent 
donc  garder  strictement  les  secrets  qui  leur  sont  confiés. 

2.  Du  secret  non  communique.  —  S'il  s'agit  d'un  se- 
cret qui  n'a  pas  été  communiqué  comme  tel.  mais 
exposé  en  public,  il  est  permis  de  l'exploiter  avec  les 
moyens  dont  on  dispose  et  de  l'utiliser  pour  son  inté- 
rêt personnel.  Une  invention  expliquée  au  grand  jour 
peut  être  améliorée,  perfectionnée  par  le  travail  de 
celui  qui  en  prend  connaissance  :  il  n'y  a  là  aucune 
entorse  faite  à  la  justice,  car  l'intelligence  qui  est 
intervenue  en  a  fait  un  bien  propre  ;  personne  n'en  sau- 
rait dès  lors  contester  légitimement  l'utilisation  à  moins 
que  celui  qui  a  lancé  l'idée  ingénieuse  se  soit  fait  oc- 
troyer un  brevet  de  monopole  par  le  pouvoir  civil. 

3.  Du  secret  communiqué  fortuitement.  —  Enfin,  celui 
qui  par  hasard  se  trouve  mis  au  courant  d'un  secret. 
en  entendant  par  exemple  d'autres  personnes  parler 
entre  elles,  n'a  pas  le  droit  de  se  servir  de  cette  con- 
naissance pour  son  avantage,  s'il  cause  de  la  sorte  un 
dommage  à  celui  qui.  sans  le  vouloir,  a  révélé  ce  qu'il 
savait.  Ainsi  il  serait  injuste  d'utiliser  pour  soi-même 
une  découverte  scientifique  quelconque,  alors  qu'on  en 
aurait  été  instruit  fortuitement  par  l'audition  d'une 
conversation  à  laquelle  on  aurait  été  étranger.  L'ex- 
ploitation de  l'invention  serait  en  effet  une  injustice 
commise  contre  l'inventeur  qui  a  un  droit  strict  à  en 
profiter  personnellement.  Cette  injustice  serait  d'au- 
tant plus  grave  que  le  tort  causé  serait  plus  important. 

A  plus  forte  raison,  si  la  découverte  du  secret  détenu 
par  autrui  avait  été  faite  avec  malice,  en  ouvrant  par 
exemple  sa  correspondance,  le  délinquant  n'aurait-il 
pas  le  droit  de  se  servir  pour  soi  ou  pour  autrui  de  ce 
qu'il  a  ainsi  appris.  Il  serait  illicite  par  exemple  de 
briguer  un  poste,  alors  que  la  vacance,  ignorée  jus- 
qu'alors, a  été  connue  par  la  lecture  du  courrier  d'un 
autre.  En  de  telles  circonstances,  poser  sa  candidature 
si  celle-ci  risque  sérieusement  de  nuire  à  celle  du  pro- 
chain, serait  un  acte  injuste.  Dans  le  cas  où  le  secret  a 
été  connu  par  une  voie  délictueuse,  il  n'est  permis  de 
l'utiliser,  malgré  le  tort  qui  pourrait  être  causé  à  celui 
qui  était  au  courant,  que  si  c'est  le  seul  moyen  pour 
éviter  soi-même  un  dommage  ou  pour  épargner  ce! 
ennui  à  une  tierce  personne  innocente. 

IV.  Cas  pahticulier  :  le  secret  épistolaire.  — 
Selon  la  nature  de  la  chose  qui  est  manifester  el 
d'après  la  manière  de  la  présenter  par  l'expéditeur, 
ce  qui  est  communiqué  par  la  correspondance  esl  pro 
tégé  par  le  secret  naturel  ou  confié  et  demeure  la  pro- 
priété de  celui  qui  a  envoyé  la  lettre. 

Quant  à  la  lettre  elle-même,  si  elle  esl  con 
comme  un  document  matériel,  elle  appartient  à  la 
personne  qui  l'a  reçue.  Sans  vouloir  entrer  dans  le 
détail,  les  moralistes  donnent  en  général  les  règles  sui 
vantes  relativemenl  au  secret  épistolaire.  Si  les  lettres 
sont  destinées  à  une  tierce  personne  et  qu'elles  soient 
cac lie tées  et  conservées  dans  un  lieu  secret,  il  est  grave, 
de  sui.de  les  lire,  car  on  risque  d'y  trouver  des  rela- 
tions intimes  relatives  a  la  famille  ou  à  la  conscience. 
Il  n'y  aurait  cependant  que  faute  légère  s'il  peut  être 
légitimement  présume  que  dans  l'écrit  il  n'y  a  que  <\v^ 

choses  de  moindre  valeur  ousi  la  lettre'  est  ouverte  et 

lue  par  suite  d'un  acte  de  légèreté  ou  sans  pleine  adver- 
tance  el  que  la  lecture  soit  interrompue  dès  qu'on 
s'aperçoit    qu'elle   traite   île   matières   sérieuses. 
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Toutefois,  il  n'y  a  aucun  péché  s'il  y  a  une  cause 
proportionnée  pour  se  permettre  cette  lecture  ou  si 
l'expéditeur  y  consent  expressément  ou  d'une  manière 
tacite,  ce  qu'il  ne  faut  pas  présumer  trop  facilement,  ou 
même  si  le  destinataire  juge  prudemment  qu'il  n'y  a 
pas  d'inconvénient.  Il  serait  également  permis,  au 
moins  d'après  certains  auteurs,  d'ouvrir  et  de  lire  une 
lettre,  si  l'on  craint  sérieusement  que  le  secret  qu'elle 
contient  risque  de  compromettre  le  bien  commun  ou 
l'intérêt  personnel  du  lecteur  ou  celui  d'un  tiers. 
Quelle  que  soit  la  valeur  de  ce  principe,  Vermeersch, 
toc.  cit..  t.  il,  n.  700,  il  est  avéré  qu'il  risque  d'ouvrir  la 
porte  à  bien  des  abus  et  qu'il  ne  doit  être  autorisé 
qu'avec  la  plus  grande  prudence  et  lorsqu'il  y  a  une 
grande  probabilité. 

Il  est  permis  aux  parents  et  à  ceux  qui  tiennent  léga- 
lement leur  place  de  lire  les  lettres  qu'envoient  ou  que 
reçoivent  leurs  enfants.  Les  constitutions  religieuses 
reconnaissent  aussi  en  général  ce  droit  aux  supérieurs  : 
ceux-ci  devront  donc  s'y  référer  et  ne  pas  abuser  des 
pouvoirs  que  la  règle  leur  donne  ni  les  outrepasser. 
Dans  ce  cas  il  est  normalement  supposé  que  les  infé- 
rieurs, en  acceptant  la  règle,  donnent  implicitement  à 
leurs  supérieurs  le  droit  de  lire  leur  correspondance. 
Cependant  quand  une  lettre  traite  d'affaires  de  cons- 
cience, ni  les  parents,  ni  les  supérieurs  ne  sont  autori- 
sés à  la  lire  sans  la  permission  de  celui  qui  l'a  éi  rite, 
mais  ils  peuvent  la  déchirer,  si  la  règle  le  leur  permet. 

Sur  ce  point  il  y  a  parfois  bien  des  abus,  car  la  curio- 
sité semble  primer  sur  la  règle  et  même  sur  la  loi 
naturelle.  Les  supérieurs  sont  tenus  au  secret  naturel 
par  rapport  à  tout  ce  qu'ils  ont  appris  par  la  lecture 
de  la  correspondance  de  leurs  sujets.  A  moins  que  ces 
derniers  n'y  consentent  ou  soient  raisonnablement 
présumés  le  faire,  ils  n'ont  le  droit  d'utiliser  les  con- 
naissances ainsi  acquises  que  pour  la  fin  pour  laquelle 
la  règle  les  autorise  à  surveiller  le  courrier.  Par  ailleurs, 
ainsi  que  l'affirme  le  canon  <ïl  1  du  Code  de  droit  cano- 
nique, tous  les  religieux  hommes  ou  femmes,  ont  le 
droit  d'écrire,  sans  que  leur  correspondance  puisse  être 
lue,  au  Saint-Siège  et  à  son  légat  dans  le  pays  où  ils  se 
trouvent,  au  cardinal  protecteur,  à  leurs  supérieurs 
majeurs,  au  supérieur  de  leur  maison  s'il  est  absent,  à 
l'Ordinaire  du  lieu  duquel  ils  relèvent  et.  s'il  s'agit  de 
moniales  qui  sont  soumises  à  la  juridiction  de  régu- 
liers, même  aux  supérieurs  majeurs  de  l'ordre.  De 
même  les  religieux  peuvent  recevoir  de  tous  ceux-ci  de 
la  correspondance  sans  qu'elle  soit  contrôlée  par  qui 
que  ce  soit. 

Le  mari,  de  soi,  n'a  pas  le  droit  de  surveiller  la  cor- 
respondance de  son  épouse,  car  celle-ci,  bien  qu'elle  lui 
soit  soumise,  est  cependant  son  associée.  Pratique- 
ment il  faut  tenir  compte  des  coutumes  en  usage.  L'in- 
timité de  la  vie  des  conjoints  semble  indiquer  qu'il 
vaut  mieux  qu'ils  puissent  lire  mutuellement  leur 
courrier. 

Les  lettres  qui  ont  été  jetées  par  celui  qui  les  a 
reçues,  ou  qui  ont  été  abandonnées  volontairement  par 
lui  en  un  lieu  public  sur  un  bureau  commun  ou  sur 
une  table,  peuvent  être  lues  par  la  personne  qui  les 
trouve  sans  que  cette  dernière  commette  de  faute 
contre  la  justice,  car  il  est  présumé  que  le  détenteur  de 
la  correspondance  a  renoncé  à  tous  ses  droits;  il  n'en 
serait  pas  de  même  si  les  lettres  avaient  été  oubliées 
par  mégarde  en  un  lieu  public.  .Mais  comment  celui  qui 
les  trouve  peut-il  le  deviner?  Aussi  ne  peut-il  être 
commis  en  l'occurrence  qu'une  faute  légère  d'indiscré- 
tion. Celui  qui,  après  l'avoir  déchirée  en  petits  mor- 
ceaux, jette  une  lettre,  a-t-il  perdu  sur  elle  tous  ses 
droits?  Autrement  dit.  une  tierce  personne  est-elle 
autorisée  à  ramasser  les  morceaux  et  à  reconstituer  le 
document  sans  faire  de  péché  grave  contre  la  justice? 
Quelques  moralistes  pensent  qu'il  n'\  aurait  que  faute 


vénielle  de  curiosité,  car.  arguent-ils,  celui  qui  fait  la 
trouvaille  peut  supposer  que  le  possesseur  de  la  lettre 
l'aurait  brûlée,  s'il  avait  craint  la  violation  d'un  secret. 
Bien  plus,  disent  même  certains,  celui  qui  rassemble 
les  débris  ne  commet  aucune  faute,  si,  ce  faisant,  il 
espère  s'assurer  quelque  utilité.  Cette  opinion  n'est 
cependant  pas  admise  par  la  majeure  partie  des  mora- 
listes, car  ceux-ci  estiment  qu'en  déchirant  sa  corres- 
pondance en  petits  morceaux,  le  propriétaire  de  la 
lettre  a  montré  avec  assez  d'évidence  qu'il  ne  voulait 
pas  qu'elle  fût  lue  par  autrui  et  donc  qu'il  ne  renonçait 
à  aucun  de  ses  droits.  S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  II,  n.  70; 
I.  111.  n.  969;  1.  V,  n.  70. 

Tous  les  manuels  de  théologie  morale  traitent  la  question 
do  secret .  Nous  nous  contentons  donc  d'indiquer  seulement 
quelques  auteurs  :  Lessins,  De  justitia  et  jure  ceterisque  uir- 
lutibus  cardinalibus,  I.  II,  Anvers,  1632,  c.  n,  n.  51-62; 
Elbel-Bierbaum,  Theologia  moralis  decalogalis  el  sacramen- 
talis,  IIP  part.,  Paderborn,  1894,  n.  3S7-392;  S.  Alphonse, 
Theologia  moralis,  1.  III,  tr.  VI,  n.  970-972;  1.  V,  n.  70; 
Carrière,  Prœleeliones  theologiœ  majores  de  justitia  et  jure, 
de  contraclibus,  Paris,  1839-1844,  n.  96-1-976;  Lehmkulh, 
Theologia  moralis,  Fribourg-en-B.,  1910,  n.  1441-1445; 
Xoldin,  Summa  theologiœ  moralis,  Inspruck,  1926,  n.  666- 
t'.T'J:  Priimmer,  Manuale  theologiœ  moralis,  Fribourg-en-B-, 
1923,  a.  175-181  ;  Genicot-Salsmans,  Theologiœ  moralis  ins- 
titutiones,  t.  i,  Bruxelles,  1927,  p.  430-433;  Marion,  Leçons 
,le  morale,  11«  édit.,  Paris,  1901;  Tiberghien,  La  nature  du 
secret  professionnel,  dans  Chronique  sociale,  mai  1930; 
Ami  du  clergé,  1929,  p.  51-58;  Tanquerey,  Synopsis  theolo- 
giœ moralis  etpastoralis,  9»  édit.  .Paris,  t.  m,  1931,  p.  385-398; 
Vermeersch,  Theologia'  moralis  principia,  responsa,  consilia, 
t.  n,  De  oirtutum  exercitatione,  Bruges,  1928,  n.  697-702; 
Wouters,  Manuale  theologiœ  moralis,  t.  I,  n.  1087-1091, 
Bruges,  1932. 

N.    Ilng. 

SÉCUNDINUS,  manichéen  de  Rome  au  début 
du  v  siècle.  —  Il  ne  nous  est  connu  que  par  une  lettre 
qu'il  adressa  à  saint  Augustin  vers  405  et  qui  mérita 
de  celui-ci  une  réfutation,  Contra  Secundinum  mani- 
cha'um,  P.  L.,  t.  xl.ii,  col.  571-602.  Sécundinus  n'était 
dans  la  secte  qu'un  auditeur  et  il  n'avait  jamais  vu 
saint  Augustin  ;  mais  il  avait  lu  plusieurs  de  ses  traités 
contre  le  manichéisme,  et  cela  avait  suffi  pour  l'enga- 
ger à  lui  écrire.  Dans  sa  lettre,  il  reproche  à  l'évêque 
d'Hippone  d'avoir  tourné  le  dos  à  la  lumière  pour 
passer  dans  le  royaume  des  ténèbres.  Il  lui  déclare 
même  qu'il  n'a  jamais  bien  connu  le  manichéisme  et  lui 
propose,  s'il  le  veut,  une  conférence  contradictoire.  Au 
reste,  il  fait  figure  d'un  esprit  étroit  et  passablement 
embarrassé,  car  tantôt  il  fait  confiance  à  la  raison  pour 
discuter  les  objections,  et  tantôt  il  déclare  que  la  vérité 
reste  mystérieuse.  Saint  Augustin,  qui  nous  a  conservé 
la  lettre  de  Sécundinus,  n'a  aucun  mal  à  la  réfuter  et  à 
remettre  son  adversaire  à  sa  place. 

P.  Alfaric,  L'évolution  intellectuelle  de  saint  Augustin,  t.  [, 
Paris,  1918,  p.  88-89,  215-216. 

G.  Bardy. 

1.  SEDULIUS,  poète  chrétien  du  v«  siècle.  — 
Nous  ne  savons  pas  grand'chose  de  la  vie  de  Sédulius. 
lue  notice,  jointe  aux  œuvres  du  poète  dans  des  manus- 
crits anciens,  nous  apprend  que  celui-ci  commença  par 
étudier  la  philosophie  en  Italie:  puis  que.  sur  le  conseil 
de  son  ami  Macédonius.  il  devint  professeur  de  mé- 
trique et  qu'enfin  il  publia  ses  écrits  en  Achaïe,  sous 
les  règnes  de  Thcodose  le  Jeune  (408-450)  et  de  Valen- 
tinien  III  (425-455).  c'est-à-dire  entre  425  et  450.  Ces 
renseignements  ne  sont  pas  invraisemblables.  Peut-on 
dire  davantage?  Le  De  viris  illustribus  de  Gennade 
ne  parle  pas  du  poète,  soit  que  Gennade  l'ait  ignoré, 
soit  que  la  notice  qu'il  lui  aurait  consacrée  ait  disparu. 
Nous  ne  saurions  guère  douter  cependant  de  l'époque 
à  laquelle  vécut  Sédulius  :  il  est  sûrement  antérieur  au 
décret  du  pseudo-l  iélase,  De  libris  recipiendis,  puisqu'il 
y  est  nommé  d'une  manière  élogieuse;  et  son  oeuvre 
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poétique,  trouvée  dans  ses  papiers,  a  été  recueillie  et 
mise  in  ordre  par  Tuscius  Rufus  Astérius,  le  même  qui 
fit  une  recension  de  Virgile  et  qui  fut  consul  ordinaire 
en  494. 

Sédulius  ne  parle  pas  de  lui -même  dans  ses  écrits;  tout 
au  plus  nous  dit-il,  dans  la  dédicace  du  Pasehale  carmen 
que,  tandis  qu'il  usait  infructueusement  son  temps  aux 
sludia  siecularia,  la  miséricorde  divine  l'a  touché  et 
qu'elle  l'a  décidé  à  composer  quelque  ouvrage  capable 
d'affermir  .ses  lecteurs  dans  le  bien  après  les  avoir  atti- 
rés par  le  miel  de  la  poésie.  Comme  d'autre  pari  cet 
écrit  ne  fait  aucune  allusion  au  nestorianisme,  mais 
combat  le  sabellianisme  et  l'arianisme  (i,  299  sq.i,  on 
peut  admettre  que  sa  rédaction  est  antérieure  à  131. 
Isidore  de  Séville.  De  vir.  illustr.,  xx,  assure  que  Sédu- 
lius était  prêtre,  des  auteurs  postérieurs  en  font  un 
évèque. 

Sédulius  doit  le  meilleur  de  sa  réputation  à  un  poème, 
le  Pasehale  carmen,  qui  raconte,  en  vers  hexamètres, 
les  miracles  du  Christ.  Après  une  préface  en  trois  dis- 
tiques, qui  invite  les  lecteurs  à  prendre  part  au  festin 
pascal,  le  I.  I  (352  vers)  rappelle  quelques  miracles  de 
l'Ancien  Testament  depuis  Hénoch  enlevé  au  ciel, 
jusqu'à  Daniel  préserve  de  la  gueule  des  lions;  le  I.  II 
(300  vers),  après  avoir  rappelé  la  chute  originelle  et  la 
promesse  de  la  rédemption,  passe  rapidement  sur  l'en- 
fance du  Sauveur,  puis  raconte  le  baptême  du  Christ, 
la  tentation,  la  vocation  des  apôtres  et  commente 
l'oraison  dominicale:  le  I.  III  (339  vers)  commence  par 
les  noces  de  Cana  et  se  termine  sur  la  question  des 
apôtres  relative  au  plus  grand  dans  le  royaume  des 
cieux:  le  1.  IV  (308  vers)  va  de  la  guérison  des  deux 
aveugles  jusqu'à  l'entrée  à  Jérusalem;  le  I.  V  (  138  vers) 
raconte  la  passion. 

Sédulius  ne  prétend  pas  reprendre  le  récit  de  l'his- 
toire évangélique;  il  se  borne  aux  miracles  priais  il 
veut  expliquer  ces  miracles  et  ne  se  contente  pas  de  les 
raconter.  Son  exégèse  est  allégorique  et  s'inspire  de 
celle  de  saint  Ambroise  et  de  saint  Augustin.  Le  récit 
suit  ordinairement  l'ordre  de  saint  Matthieu,  les  autres 
évangiles  intervenant  pour  fournir  les  compléments 
nécessaires.  A  peine  est-il  besoin  d'ajouter  que  les  exi- 
gences de  la  métrique,  tout  autant  que  le  tempéra- 
ment du  poète,  veulent  beaucoup  de  paraphrases,  de 
développements  inutiles,  de  figures  de  rhétorique  et 
transforment  du  tout  au  tout  la  simplicité  du  récit 
évangélique. 

Macédonius,  le  dédicataire  du  Carmen,  s'en  plaignit 
au  poète;  il  réclama  aussi  contre  les  suppressions  arbi- 
traires que  celui-ci  s'était  cru  obligé  de  faire  aux  récits 
évangéliques.  Pour  lui  plaire.  Sédulius  s'astreignit  à 
refaire  en  prose  son  ouvrage;  il  donna  à  ce  nouveau 
travail  le  titre  de  Pasehale  opus.  L'Opus  en  prose  con- 
tient ainsi  des  développements  nouveaux.  Mais  il  est 
curieux  de  constater  que  les  vers  de  Sédulius  sont 
beaui  oup  plus  simples  et  plus  faciles  à  comprendre  que 
sa  prose.  Cette  infériorité  de  VOpus  pasehale  ne  vient 
pas  seulement  de  la  difficulté  qu'a  pu  éprouver  l'auteur 
à  découvrir  des  mots  nouveaux  pour  dire  des  mêmes 
choses;  elle  tient  surtout  à  son  goût  pour  la  péri- 
phrase, a  son  amour  des  termes  énigmatiques  et  compli- 
qués pour  exprimer  les  réalités  les  plus  courantes,  à  sa 
recherche  des  clausules.  Poète,  Sédulius  imitait  Vir- 
gile, même  de  façon  inconsciente,  et  les  lois  de  la  mé- 
trique l'obligeaient  à  une  certaine  réserve;  prosateur, 
il  tombe  trop  souvent  dans  le  mauvais  goût. 

Le  poème  eut  d'ailleurs  beaucoup  plus  de  succès  que 
l'ouvrage  en  prose.  Nous  axons  déjà  signalé  qu' Asté- 
rius, le  consul  de  494,  en  donna  une  réédition,  et  que 
le  décret  de  Gélase  eu  fail  grand  éloge.  Pendant  tout 
le  Moyen  Age,  le  Carmen  resta  l'un  des  modèles  des 
poètes  chrétiens  et  quelques  uns  de  ses  vers  sont  entrés 
dans  la  liturgie  ;  Sain-,  sancta  parens,  enixa  puerpera 


regem,  qui  cxlum  terramque  terni,  per  smcula...  gaudia 
matris  habens  cum  virginitalis  honore,  nec  primant  simi- 
Irm  pisaes,  nec  habere  sequentem;  solo  sine  exemple  pla- 
enisti  femina  Chrislo. 

Nous  possédons  encore  deux  hymnes  de  Sédulius 
en  l'honneur  du  Christ:  la  première  composée  de  cin- 
quante-cinq distiques,  chante  les  louanges  du  Sauveur. 
et  s'attache  à  mettre  en  parallèle  la  promesse  de  l'An- 
cien Testament  et  sa  réalisation  dans  le  Nouveau;  les 
premiers  mots  de  chaque  hexamètre  étant  répétés  à  la 
lin  de  chaque  pentamètre,  de  la  manière  suivante  : 

Unîus  <>b  meritum  cuncti  periere  minores 

Salvantur  cuncti  unius  ob  meritum. 

Sola  fuit  malier,  patuit  qua  janua  leto 

El  qua  vita  redit,  sola  fuit  mulier 

(Vers    5-8.) 
Il  y  a  là  une  sorte  de  tour  de  force,  sans  autre  mérite 
que  celui  du  mauvais  goût. 

L'autre  hymne  vaut  mieux  :  elle  est  abécédaire  et 
comprend  23  strophes  de  quatre  vers  qui  sont  des 
dimètres  ïambiques.  Elle  raconte  la  vie  du  Christ 
depuis  son  incarnat  ii  m  jusqu'à  l'ascension.  Cet  te  hymne 
est  rapidement  devenue  populaire;  deux  de  ses  frag- 
ments ont  mérité  d'entrer  dans  la  liturgie  :  A  solis  orlns 
eardine  pour  l'office  de  Noël,  Crudelis  Herodes  Deum 
I  Ilnsiis  Herodes  impie)  pour  l'office  de  l'Epiphanie,  non 
sans  avoir  été  retouchés  par  les  puristes  du  XVIe  siècle. 

Les  œuvres  de  Sédulius  ont  pris  place  dans  P.  /..,  t.  xi\. 
qui  reproduit  l'édition  de  1".  Arevalo,  Rome,  1794.  I  ne 
édition  meilleure  est  celle  de  ,1.  Huemer,  dans  le  Corpus  de 
Vienne,  1885. 

.1.  Huemer,  De  Sedulii  puetœ  vita  et  scriptis  commentait". 
Vienne,  1878;  Th.  Mayr,  Studien  zh  dem  Pasehale  carmen  des 
christlichen  Dichters  Sédulius,  Augsbourg,  1916;  C.  Wey- 
niann.  Vermischte Bemerkungen  -a  lateinischen Dichlungen, 
dans  Mûnchener  Muséum  /or  Philologie,  t.  [H,  1917,  p.  183- 
189;  J.  Candel,  De  clausulis  a  Sedulio  in  eis  libris  qui 
inscribunlur  Pasehale  opus  adhibitis,  Toulouse,  1904. 
G.  Bardy. 

3.  SÉDULIUS  SCOTTUS,  ou  Sédulius  le 
Jeune,  qu'il  ne  faut  pas  confondre  avec  le  poète  Sédu- 
lius (ci-dessus),  ni  avec  Sédulius,  évêque  «en  Bretagne  » 
au  vme  siècle.  —  Moine,  né  en  Irlande  au  début  du  ixe 
siècle,  sans  doute  chassé  de  son  pays  par  les  invasions 
normandes,  il  s'établit  à  Liège  vers  848.  Pendant 
une  dizaine  d'années,  il  y  jouit  de  la  faveur  des  évêques 
et  des  princes,  en  particulier  de  I.othaire  Ier.  qui  vrai- 
semblablement lui  confia  l'éducation  de  ses  fils  Lo- 
thaire  et  Charles.  On  perd  sa  trace  en  858.  Expert  en 
l'art  de  la  grammaire, rimeur  de  cour  adroit  et  fécond, 
érudit  en  lettres  patristiques  et  profanes,  il  apparaît 
comme  le  chef  de  l'école  liégeoise.  Outre  ses  vers,  assez 
variés  :  élégiaques,  épiques,  voire  parodiques  et  par- 
fois quelque  peu  bachiques,  il  a  composé  :  un  Coliecia- 
neum  remarquable  par  le  nombre  d'auteurs  cités, 
quelques  uns  peu  connus  à  l'époque,  mais  qui  ne  brille 
guère  par  le  souci  du  contexte;  deux  Commentaires, 
l'un  sur  le  grammairien  Eutyehès,  l'autre  sur  Priscien  ; 
une  traduction  latine  du  psautier  grec,  et  quelques 
œuvres  «  grammaticales  •  d'attribution  contestée.  Il 
ne  mériterait  guère  place  ici,  s'il  n'avait  laissé  plu 
sieurs  ouvrages  d'exégèse  biblique  et  un  traité  paré- 
nétique  politico-religieux  : 

Coilectunea  in  omnes  H.  Pauli  epislolas,  Collectanea 
in  Matlhseum,  Liber  de  actibus  prophetarum,  Explana- 
tiuncula  de  breviariorum  et  capilulorum  canonumque 
differentia,  Explanatio  m  preefalionem  S.  Hieronymi  ad 
Evangeiia,  Liber  de  rectoribus  christianis.  Ces  écrits  ne 
sont  que  des  compilations  peu  originales,  mais  ils 
offrent  quelque  intérêt  pour  l'étude  de  la  culture  ou  de 
l'histoire  du  ix'  siècle.  Le  Liber  île  rectoribus.  adressé. 
d'après  Helmann,  a  Lothaire  II  entre  855  et  859,  niais 
plus  probablement  a  Charles  le  Chauve,  selon  d'Achery 
Ebert,  Levillain,  etc.,  est,  quant  à  la  forme,  imité  du 
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De  consolatione  de  Boèce.  Il  comprend  une  préface  en 
vers,  avec  20  chapitres  qui  se  terminent  tous,  à  l'ex- 
ception du  dernier,  par  une  poésie  récapitulative. 
Quant  au  fond,  il  a  beaucoup  de  ressemblance  avec  le 
De  via  regia  de  Smaragde  et  le  De  institutione  regia  de 
Jonas  d'Orléans,  qui  lui  sont  antérieurs  et  dont  cepen- 
«liiil  il  ne  fait  pas  mention.  Sédulius  estime  que  l'art 
de  gouverner  est  l'une  des  choses  les  plus  difficiles, 
mais  il  est  loin  rie  formuler  une  technique  politique.  Il 
reprend  les  thèmes  les  plus  ressassés  de  la  littérature 
«  théocratique  i  du  début  du  ixe  siècle,  d'une  manière 
plus  diffuse  et  avec  plus  de  préoccupations  littéraires 
que  Smaragde  et  Jonas.  Note  légèrement  plus  appuyée 
sur  l'obligation  qu'a  le  roi  de  consulter  tous  ses  con- 
seillers et  de  ne  rien  faire  seul  :  nous  ne  sommes  plus  au 
temps  de  Charlemagne,  et  le  courant  du  droit  germa- 
nique semble  un  peu  plus  affirmé.  Mais  tout  cela  reste 
dans  le  vague  d'une  exhortation.  Hincmar  apportera 
plus  de  netteté  et  de  science  juridique. 

Textes.  - —  Œuvre  poétique,  dans  Traube,  Mon.  Germ. 
hist.,  Poelœ  latini  œoi  carol.,  t.  m,  1SS6,  p.  154-248;  P.  L., 
t.  cm,  donne  Coll.  in  omn.  B.  Pauli,  col.  9  sq.;  Explan,  de 
brev.etcapit.,  col. 271  sq.;  Liber  de  reclor.  christ.,  col. 291  sq.; 
Expl.  in  prœj.  S.  Hier,  ad  Eu.,  col.  331  sq.  Autres  éd.  indi- 
quées dans  Ceillier,  loc.  cit.mfr.  Le  meilleur  texte  du  Liber  de 
recl.  chr.  est  celui  de  Hellmann.  Les  autres  ouvrages  sont 
demeurés  manuscrits. 

Notices.  — Ceillier,  Hist.génér.  des  auteurs  sacrés  elecclés., 
2<  éd.,  t.  xn,  Paris,  1862,  p.  357-361;  Pirenne,  Sédulius  de 
Liège,  Bruxelles,  1882,  dans  Mémoires  de  l'acad.  royale  de 
Belgique,  t.  xxxiii,  coll.  in-8°;  Hellmann,  Sédulius  Scottus, 
dans  les  Quellen  und  Untersuchungen  rur  lateinischen  Phi- 
lologie des  Mittelalters,  publiées  par  Traube,  t.  i,  fasc.  1, 
Munich.  1906;  Manitius,  Geschichte  der  lateinischen  Litera- 
lurdes  Mittelalters,  1. 1,  Munich,  1911,  p.  315-323;  M.-L.-W. 
Laistner,  Thought  and  letters  in  western  Europe  A.  D.  500 
to  900,  Londres,  1931,  p.  202-203,  262-265,  290-291  et 
passim. 

Autres  références  dans  l  .  Chevalier,  Répertoire  dis  sources 
hist.  du  Moyen  Age,  Bio-bibliographie,  2e  éd.,  t.  II,  Paris, 
1905,  col.  1H»:,. 

J.  Reviron. 
2.SÉDUL  IUS  Henri,  des  on  véritable  nom  Henri 
de  Vroom,  frère  mineur  de  l'Observance  de  la  pro- 
vince de  Germanie  inférieure.  —  Né  à  Clève,  en  1549,  il 
passa  sa  jeunesse  à  Utrecht,  où  il  fit  ses  études  chez  les 
hiéronymites  et  entra  en  relation  avec  les  frères  mi- 
neurs. Il  en  prit  l'habit  à  Louvain,  en  1565  ou  1568.  Le 
noviciat  terminé,  il  s'appliqua  à  l'étude  de  la  philoso- 
phie et  de  la  théologie  et  excella  surtout  en  histoire 
ecclésiastique  et  en  patrologie.  Après  son  élévation  au 
sacerdoce  et  l'achèvement  de  ses  études  il  s'adonna 
d'abord  à  la  prédication,  mais  peu  après  il  fut  nommé 
très  probablement  lecteur  de  théologie  au  couvent 
de  Louvain  et  exerça  cette  charge,  par  la  suite, 
en  d'autres  couvents.  A  cause  des  troubles  religieux 
et  politiques  des  Pays-Bas,  Sédulius  fut  envoyé,  en 
1578,  avec  quelques  autres  pères,  au  Tyrol,  et  chargé 
d'enseigner  la  théologie  à  Inspruck.  Il  s'acquitta  de 
cette  tache  jusqu'en  1580.  Comme,  durant  des  années, 
de  graves  difficultés  régnaient  dans  les  couvents  du 
Tyrol,  Sédulius  fut  envoyé  à  Rome,  en  mars  1580,  par 
l'archiduc  Ferdinand  d'Autriche,  afin  d'y  négocier 
l'érection  d'une  province  franciscaine  autonome  dans 
le  Tyrol,  jusqu'alors  rattaché  à  Strasbourg.  C'est  pen- 
dant ce  voyage  en  Italie  que  François  de  Gonzague, 
évêque  de  Pavie,  puis  de  Mantoue,  lui  aurait  suggéré 
de  rassembler  les  matériaux  pour  un  catalogue  des 
écrivains  de  l'ordre.  Il  fut  toutefois  devancé  par 
II.  Willot,  qui,  en  1598,  édita,  à  Liège,  les  Atlieme 
orthodoxorum  sodalilii  franciscani.  Sédulius  réussit  dans 
.t  mission.  Aussi,  le  16  avril  1580,  fut-il  désigné  par 
le  général  et  par  Grégoire  XIII  comme  le  premier  pro- 
vincial de  la  nouvelle  province  du  Tyrol.  Au  premier 
chapitre  provincial,  en  1582,  il  résigna  cette  charge, 


fut  élu  définiteur  et  nommé  gardien  du  couvent  de 
Fribourg-en-Brisgau. 

En  1584  il  retourna  dans  sa  province  de  Germanie 
inférieure,  où  il  fut  nommé  gardien  du  couvent  d'An- 
vers, d'où  il  mena  la  lutte  contre  le  calvinisme.  Il  fut 
mêlé  aussi  à  plusieurs  conflits,  soit  entre  missionnaires 
et  gouverneurs  civils,  soit  entre  clergé  séculier  et  clergé 
régulier.  Sédulius  mena  aussi  une  forte  campagne 
contre  la  procession  des  flagellants,  qui  était  organisée 
à  Anvers  (1586)  par  les  capucins  et  les  jésuites  et  sur 
laquelle  on  peut  trouver  des  détails  dans  Hildebrand, 
O.  M.  Cap.,  Les  origines  des  capucins  belges  (1585-1587), 
dans  Collectanea  franciscana,  t.  n,  1932,  p.  462-469  et 
Le/i  geeselprocessie  le  Anlwerpen,  dans  Ons  geestelijk 
erf,  t.  v,  1932,  p.  5-13.  Sédulius  exerça  la  charge  de 
gardien  dans  plusieurs  couvents  :  à  Saint-Trond 
(1591),  à  Louvain  (1593),  à  Malines  (1597),  à  Anvers 
pour  la  seconde  fois  (1603).  En  1598,  il  fut  envoyé  en 
Hollande  pour  y  aplanir  les  difficultés  entre  le  vicaire 
apostolique,  Sasbold  Vosmeer,  et  les  réguliers,  sur- 
tout les  jésuites.  En  1603  il  fut  désigné  pour  faire  la 
visite  de  la  province  monastique  des  frères  mineurs  de 
Cologne  et,  en  1610,il  fut  chargé  d'une  mission  dans  les 
Pays-Bas.  Il  fut  promu  jusqu'à  deux  fois  provincial  de 
la  Germanie  inférieure  (1606-1609  et  1616-1619)  et  élu 
définiteur  général,  en  1618,  à  Salamanque  pour  la 
famille  ultramontaine  des  observants.  II  mourut  au 
couvent  d'Anvers  le  26  février  1621. 

Parmi  ses  ouvrages  apologétiques  et  polémiques, 
dirigés  contre  les  protestants,  on  retiendra  :  Prse- 
scripliones  adversus  hœreses,  Anvers,  1606,  in-4°, 
xvm-270  p.,  dans  lequel  il  expose  et  réfute  les  erreurs 
du  protestantisme  et  relate  aussi  la  mort  violente  de 
Luther,  telle  qu'elle  fut  rapportée  par  le  domestique 
du  réformateur,  mais  rejetée,  ensuite,  par  les  histo- 
riens postérieurs  comme  contraire  à  la  vérité.  —  Apolo- 
geticus  adversus  Alcoranum  franciscanorum,  pro  Libro 
conjormitatum,  Anvers,  1607,  in-4°,  xxx-289  p..  dirigé 
contre  un  ouvrage  satirique  du  protestant  Érasme 
Alber,  intitulé  :  Der  Barjuser  Muenche  Eulenspiegel 
und  Alcoran.  Wittenberg,  1542,  s.  d.,  1573,  1717  et 
1718,  ou  en  latin  :  Alcoranus  franciscanorum  seu  blas- 
phemiarum  el  nugarum  lerna  de  stigmatisato  idolo 
quod  Franciseum  vocanl,  ex  Libro  conformitatum, 
Francfort,  1542;  Deventer,  1651;  Sédulius,  s'y 
montre  plus  théologien  qu'historien.  —  Diva  Virgo 
Mos;r-Trajectensis.  De  civitate  Mosœ-Trajeclensis  et 
divie  Virginis  imagine.  De  sacrarum  imaginum  anli- 
quilate,  usu  et  fructu,  ad  sensum  Ecclesiœ.  De  suppli- 
cationibus,  sive  processionibus  ecclesiasticis  et  nonnullis 
aliis  ritibus  priscis  et  novis,  Anvers,  1609,  dont  une 
version  néerlandaise  par  C.  Thielmans  parut  à  Lou- 
vain. en  1612,  et  à  Bruxelles,  en  1753  (remaniée  et 
augmentée).  —  Il  édita  S.  Bonavenlurœ...  Spéculum 
disciplime  et  Profectus  religiosorum...,  diligenter 
emendati,  Anvers,  1591,  in-4°,  xxv-392  p.;  ibid., 
1600,  où  il  attribue  ces  traités  à  leur  véritable  auteur, 
à  savoir  le  Spéculum  discipiinse  au  franciscain 
Bernard  de  Besse  et  le  Profectus  religiosorum  à  David 
d'Augsbourg;  ibid.,  1610,  où  le  De  profeclu  religio- 
sorum n'est  plus  le  même  que  celui  des  éditions 
antérieures.  —  S.  Bonavenlurœ...  De  vita  S.  Francisci, 
Anvers,  1597,  in-8°,  xlvi-399  p.,  avec  un  abondant 
commentaire.  — S.  Ludovici,  Caroli  II,  régis  Sicitix, 
filii,  ex  ordine  minorum,  episcopi  Tolosani  vita,  rédigée 
par  un  auteur  anonyme,  contemporain  probablement 
et  familier  de  saint  Louis  d'Anjou,  et  éditée,  avec 
des  notes  et  des  commentaires  par  Sédulius,  d'abord 
à  Anvers,  en  1602,  in-8°,  115  p.;  insérée  ensuite  dans 
son  Historia  seraphica,  Anvers,  1613,  p.  297-330; 
publiée,  enfin,  dans  les  Acta  sanctorum,  aug.  t.  in, 
Paris-Borne,  1867,  p.  806-822. 

Parmi  ses  autres  ouvrages    il  faut  mentionner  son 
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Historia  seraphica,  Anvers,  1613,  in-fol.,  xiv-694- 
xl  p.,  dans  laquelle  il  retrace  la  vie  de  saint  François 
et  des  principaux  saints  et  bienheureux  des  trois 
ordres  franciscains  et  décrit  la  mort  héroïque  des 
martyrs  de  Gorcum,  d'Alckmaar  et  d'autres  fran- 
ciscains de  la  province  de  la  Germanie  inférieure, 
massacrés  par  les  protestants.  —  Bealorum  Gorco- 
miensium  martgrum...  nobilis  hisloria,  Anvers,  1619, 
in-4°,  40  p.,  publiée  d'abord  dans  son  Historia  sera- 
phica. —  Provincia  inferioris  Germanise  fratrum  mino- 
rum  regularis  observantiœ,  désignée  encore  comme 
Chronicon  Wcrlhense,  inédite,  commencée  en  1619  et 
terminée  en  1620,  dont  une  copie  est  conservée  dans 
le  ms.  1299  de  la  bibliothèque  du  couvent  Saint- 
Isidore  des  frères  mineurs  à  Rome  (l'original  n'a  pas 
été  retrouvé).  —  Manus  religiosorum  (Haiult  der  klo  >s- 
lerlingen),  Anvers,  1591,  à  la  suite  de  S.  Bonaventwse 
Spéculum  disciplinée  et  Pro/ectus  religiosorum;  réédité 
par  J.  Goyens,  dans  Ons  geestelijk  erj,  t.  vi,  1932, 
p.  78-79.  —  Icônes  S.  Clarté,  B.  Francisci  Assisialis 
primigeniœ  discipulie,  vilam,  miracula,  mortem 
représentantes,  Anvers,  s.  d.  (vers  1595).  —  Imagines 
seraphicœ  S.  P.  Francisci  Assisialis,  illuslriumque 
virorum  et  jeminarum,  qui  ex  tribus  ejus  ordinibus 
relali  sunt  inler  sanctos,  acta  prœcipuaque  miracula 
speclatori  représentantes,  Anvers,  1602.  —  Norma 
Vivendi  in  provincia  Germanise  inferioris  pro  domibus 
recolleclionis,  écrite  de  la  main  de  Sédulius,  promul- 
guée parle  provincial  Servais  Myricanus,  le  9  juin  1598, 
conservée  dans  le  ms.  H.  fasc.  //,  n.  21  de  la  biblio- 
thèque du  couvent  des  frères  mineurs  à  Anvers  et 
éditée  par  J.  Goyens,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxv, 
1932,  p.  67-76. —  Il  faut  citer,  enfin,  un  nombre  consi- 
dérable de  lettres  conservées  dans  les  archives  de  l'Étal 
a  La  Haye (Oud-bisschoppclijkeClerezie),  dont  plusieurs 
ont  été  éditées  par  D.  Van  Heel  (voir  ci  dessous), 
p.  100-138,  et  dans  Pater  Henricus  Sédulius,  O.F.M., 
en  de  Eenhoornen  van  Sinte  Marie,  dans  Arch.  Gesch. 
Aartsbisdom  Ulrecht,  t.  lv,  1931,  p.  307-318.  Elles 
sont  d'une  grande  importance  pour  l'histoire  des 
missions  catholiques  auprès  des  protestants  des 
provinces  fédérées  des  Pays-Bas. 

!..  Wadding,  Scripiores  O.  M.,  3<  éd.,  Rome,  1900,  p.  114; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  i.  Home,  1908, 
p.  359;  Marcellin  de  Civezza,  Storia  unîversale  il.  missioni 
francescane,  t.  vu,  lre  partie,  Appendice  bibliografica,  Prato, 
ISS.;,  p.  77;  II.  Hurter,  Smaenclator,  3=  éd.,  t.  m,  col.  853; 
13.  Verbeek  et  F.  Van  den  Borne,  Littéraire  bronnen  voor  de 
yeschiedenis  der  provincie  Germania  inferior,  dans  Collecta- 
nea  franciscana  Neerlandica,  t.  n,  1931,  p.  21-22  et  24-26; 
I>.  Hoevenaars,  De  chronographia  provincial  Germaniœ 
inferioris  van  Franciscus  Péri,  1711,  ibid.,  t.  i,  1927, 
p.  366;  S.  Dirks,  Histoire  littéraire  et  bibliographique  des 
fr.  mineurs  en  Belgique  et  dans  les  Pays-Bas,  Anvers,  1885, 
p.  132-137  ;  Hislorische  politische  Blatter,  t.  cxin,  1894, 
l>.  125-130;  I).  Van  Heel,  De  minderbroeder  Pater  Henricus 
lit:  Vroom  (Henricus  Sédulius)  1549-1621.  Zijn  leven,  zijne 
qescliriften,  zijne  brieven,  La  Haye,  1931  ;  A.  Teetaert,  dans 
lanea  franciscana,  t.  II,  1932,  p.  405;  Désiré  de  Voge- 
lensang,  ibid.,  t.  ni,  1933,  p.  213-2  11;  J.  Goyens, 
\  ogmaais  overde  "  Handt  der  kloosterlingen  »,  dans  Ons  gees- 
telijk  crf,  t.  vi,  1932,  p.  73-85;  A.-D.  Mac  Donald,  The  icono- 
graphic  tradition  of  Sédulius,  dans  Spéculum,  t.  vin,  1933, 
p.  150-155;  Maximilianus  van  Moerdijk,  Literatuur  voor 
Vondel's  Lofzang  van  Sinte  Klara  •,  dans  Francise.  Leven, 
t.  xv,  1932,  p.  200-209;  I).  Van  Heel,  Vila  inedita  Adami 
Sasbout,  O.  F.  M.  ft  1553),  auctore  Sasboldo  Vosmecr,  dans 
Arch.  franc,  hist.,  t.  xxiv,  1931,  p.  19(1  et  21  1;  J.-N.  Paquot, 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  littéraire  des  Pays-Bas, 
t.  mi,  Louvain,  1768,  i>.  375-385;  P.  Bergmans,  Sédulius, 
dans  Biographie   nationale  de  Belgique,  l.  \\n.  col.  1  lij- 

1  19. 

A.   Ti.i.i  au:  i . 
SEEDORF  (François-Fégely  de),  jésuite  suisse, 
controversiste,    (1691-1758).    —    Né    à    Fribourg   le 

51  décembre  1691  d'une  famille  noble  de  ce  canton 


(cf.  Dictionnaire  historique  el  biographique  de  la 
Suisse,  t.  vi,  Neuchàtel,  1932,  p.  13S),  François- 
Fégely  fut  admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus, 
province  du  Haut-Rhin,  le  14  octobre  1709.  Profes- 
seur de  théologie  scolastique  à  Ingolstadl,  il  fut 
nommé  en  1731  précepteur  et  confesseur  de  Charles- 
Théodore,  fils  de  l'électeur  Palatin;  Seedori  vécut 
une  quinzaine  d'années  à  la  cour  de  ce  prince  et 
mourut  à  Schwetzingen  le  10  juillet  175,s. 

Écrits.  —  Lettres  sur  divers  points  de  controverse, 
contenant  les  principaux  motifs  qui  ont  détermim 
S.  A.  S.  Mgr  le  duc  Frédéric  des  Deux-Ponts  à  se 
réunir  à  la  sainte  Eglise  catholique,  apostolique  et 
romaine,  Liège,  1747,  2  vol.  in-12.  Ces  lettres  furent 
composées  pour  l'instruction  du  prince  Frédéric 
avant  son  abjuration.  Elles  forment  une  somme 
apologétique  de  la  religion  catholique  contre  les 
objections  protestantes.  Le  chancelier  de  l'université 
de  Tubingue,  Christophe-Mathieu  l'falï.  critiqua 
divers  points  des  Lettres  dans  ses  Thèses  contra  librum 
Seedorfii,  Tubingue.  17  19.  Seedorf  réfuta  cet  écrit 
dans  la  préface  de  la  deuxième  édition  de  son  ouvrage. 
Lettres  sur  divers  pot  iris  de  controverse  contenant  les 
principaux  motifs  qui  ont  détermine  S.  A.  S.  Mgr  le 
Prince  Frédéric  comte  palatin  du  Rhin,  duc  de  Bavière, 
etc.  Nouvelle  édition,  revue,  corrigée  et  augmentée  par 
l'auteur,  Mannheim,  1749,  2  vol.  in-8°.  (On  compte 
de  nombreuses  éditions  postérieures  et  des  traductions 
en  allemand,  flamand  et  italien.  L'édition  de  Liège, 
17  19.  2  vol.  in-8°,  contient  une  liste  des  princes  et 
princesses  ayant  abjuré  le  protestantisme.)  Pfaff 
répliqua  à  cette  réponse  par  12  lettres  destinées  à 
réfuter  celles  de  Seedorf  :  Beantwortung  der  12  Briefe 
des  Herrn  P.  Seedorf.  Sammt  einer  Widerlegung  der 
Vorrede,  die  er  der  zweiten  franzôsichen  Ausgabe  seiner 
Briefe  vorgesetzt,  Tubingue,  1750,  in-8°.  Seedorf 
répondil  par  les  trois  publications  suivantes.  — 
Première  lettre  à  l'auteur  d'un  écrit  allemand  qui  a 
pour  titre  :  Réponse  aux  douze  lettres  du  P.  Seedorf 
avec  une  réfutation  de  sa  nouvelle  préface,  contre 
M.  Pfaff.  chancelier  de  Tubingue,  .Mannheim,  1750, 
in-12.  —  Lettres  d'un  docteur  en  théologie  de  l'univer- 
sité d' Ingolstadl  à  railleur  d'un  écrit  allemand,  etc. 
(5  lettres),  Mannheim,  1752,  in-12;  traduction 
allemande,  Sendschreiben  eines  Doctoris  Theologia: 
ron  der  Hohen  Schule  zu  Ingolstadl  an  der  Verfasser 
von  einer  deutschen  Schrift,  deren  Tilel  isl  :  Beant- 
wortung, etc.,  Mannheim,  1753,  in-12.  —  Lettres  d'un 
docteur  en  théologie  de  l'université  d' Ingolstadl  à  l'au- 
teur d'un  écrit  allemand  el  traduit  en  français  qui  a 
pour  titre...  etc.  Collection  revue  et  corrigée  par  l'auteur 
(8  lettres),  Mannheim,  1754,  in-8°.  —  Entre  temps. 
Seedorf  avait  été  défendu  contre  Pfalï  par  un  ano- 
nyme :  Yerlheidigung  der  12  Briefe  Seedorf's  wider  die 
Beantwortung  eines  Anonymi  (Pfaff)  von  Tubingen, 
Vienne,  1751-1752. —  Un  certain  .Klius  Liclius  et  nu 
anonyme  ont  composé  les  deux  écrits  suivants  contre 
les  Lettres  de  Seedorf  :  Epistolm  galealœ,  dessen  cistes 
Schreiben  au  einen  vertrauten  Freund,  nebst  Anmerkun- 
gen  iiber  die  Vorrede  der  wichtigen  Briefe  Seedorf's, 
Leipzig,  1750.  —  Eine  deutlichere  Erlàuterung  der 
Glaubenslehren,  so  m  den  12  Briefen  des  Jesuilen  Ser- 
dorj's  enthalten,  nach  dem  Glaubensbekenntniss,  welches 
die  Proteslanten  in  Ungarn  bei  ihrem  Ueberlrilt  zur 
romischen  Kirche  schworen  mùssen,  Brunschwig,  1750. 
—  Seedorf  est  également  l'auteur  d'un  manuel  de 
piété  :  Ufftciuin  B.  V.  M.  perpétua  paraphrasi  et  brevibus 
notis  illustratum  ad  usum  DD.  Sudalium  Academicorum 
iisdemque  in  xenium  oblatum  a  Congregalione  majore 
Academica  Ingolsladiana,  Ingolstadt,  1732,  in-12.  — 
La  bibliothèque  de  Munich  conserve  un  petit  traite  de 
Seedorf.  Dictata  in  Ihcologiam  thomislicam,  in-4°, 
de  32  (1.  (mss  latins,  n.   2ù  171;). 
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Sommervogel,  Bibliothèque  des  écrivains  de  la  Compagnie 
de  Jésus,  t.  vu,  col.  1043-1047;  Roskovâny,  Romarins  pon- 
tifex  Primas,  t.  x,  N'itra,  1876,  p.  421-422  et  t.  m,  N'itra 
et  Komârom,  1867,  p.  693;  Hurter,  Womenclator,  3e  éd., 
t.  iv,  col.  1378-1379;  Feller,  Biographie  universelle,  t.  xi. 
Paris,  1834,  p.  382;  Mémoires  de  Trévoux,  mars  1 T  In. 
p.  531-548. 

J.     MERCIER. 

1.  SEGNERI   Paul,  jésuite  italien,  prédicateur 

et  écrivain  ascétique  renommé  (1624-1694). 

I.  Vie.  —  Né  à  Nettuno  dans  le  Latium  le  21  fé- 
vrier 1624,  il  entra  dans  la  Compagnie  le  2  décem- 
bre 1637.  Destiné  à  la  prédication  après  son  ordination 
sacerdotale  (1653),  il  s'y  prépara  par  l'étude  assidue 
de  l'Écriture  sainte,  des  Pères  et  de  Cicéron.  De  1665 
à  1692,  il  se  dépensa  comme  missionnaire  populaire 
dans  toute  l'Italie,  spécialement  dans  les  États  de 
l'Église  et  en  Toscane.  Son  zèle  apostolique,  la  sain- 
teté de  ses  exemples  et  son  éloquence  produisaient 
de  tels  fruits  qu'on  l'égalait  à  saint  Bernardin  de 
Sienne.  Les  Italiens  le  regardent  comme  le  premier 
orateur  de  son  temps  dans  leur  pays  et  le  Bourdaloue 
de  leur  littérature  :  s'il  n'a  pas  la  mesure  et  le  goût  de 
celui-ci,  si  des  critiques  raffinés  ont  pu  discuter  certai- 
nes de  ses  expressions,  il  paraît  atteindre  son  grand 
contemporain  français  par  la  force  et  la  rigueur  de  ses 
démonstrations  et  le  dépasser  en  naturel  et  en  verve, 
en  richesse  et  en  originalité  de  sentiment. 

Atteint  prématurément  de  surdité,  il  fut  amené  à 
multiplier  ses  publications,  qui.  de  caractère  surtout 
oratoire  et  ascétique,  obtinrent  dans  son  pays  et  à 
l'étranger  un  succès  considérable. 

Sous  Innocent  XI,  dans  ses  ministères  à  travers 
l'Italie,  le  P.  Segneri  avait  pu  constater  la  large 
propagation  des  nouvelles  idées  mystiques,  répandues 
spécialement  par  le  docteur  espagnol  Molinos,  alors 
en  pleine  faveur  à  la  cour  pontificale.  Son  expérience 
de  directeur  lui  révéla  le  danger  pour  les  âmes  de  ce 
qu'il  estimait  un  quiétisme  condamnable.  Déjà,  en 
1678,  son  confrère,  le  P.  Gottardo  Bell'huomo  avait 
écrit  contre  .Molinos  son  ouvrage  :  Le  prix  (Il  pregio) 
et  l'ordre  des  oraisons  ordinaires  et  mystiques.  Segneri 
encouragé  par  son  général,  le  P.  J.-P.  Oliva,  publia  à 
son  tour,  en  1680,  à  Florence.  l'Accord  (Concordia) 
de  la  fatigue  et  du  repos  dans  l'oraison,  où  il  attaquait, 
sans  les  nommer,  la  Guide  de  Molinos  et  La  pratique 
facile  du  prêtre  marseillais  Malaval  (cf.  dans  ce 
dictionnaire,  art.  Molinos.  t.  x.  eol.  218  sq.  et  art. 
Malaval,  t.  ix,  col.  1763).  L'oratorien  Petrucci,  qui 
allait  devenir  évêque  de  Jési  et  sera  créé  cardinal  par 
Innocent  XI,  riposta  par  son  ouvrage  :  De  la  contem- 
plation mystique  acquise.  Segneri  répondit  par  un 
nouvel  écrit,  d'abord  communiqué  à  ses  amis,  puis 
imprimé  sans  nom  d'auteur  à  Venise,  en  1681  : 
Réponse  (Letlera  di  riposta  etc.  i  au  sieur  Ignace 
Bartolini  sur  les  exceptions  alléguées  par  un  défenseur 
des  quiélistes  d'aujourd'hui. 

I.a  Concordia  fut  mise  à  l'index  (donec  corrigatur) 
par  décret  du  26  novembre  1681.  avec  le  Pregio  du 
P.  Bell'huomo  (Hilgers,  Der  Index...  p.  140);  à  son 
tour  la  Letlera  di  riposta  subit  le  même  sort  (décret  du 
15  décembre  1682).  Cette  même  année  1682.  deux 
opuscules  du  P.  Segneri.  écrits  avant  ces  condamna- 
tions et  se  rapportant  aux  mêmes  questions,  avaient 
en  outre  été  publiés  à  Venise,  sans  l'aveu  de  l'auteur, 
qui  s'en  excusa  auprès  du  Saint-Office;  nous  en 
donnerons  plus  loin  les  titres. 

Après  la  condamnation  de  Molinos  (3  septembre 
1687),  la  rétractation  do  cardinal  Petrucci  (17  décem- 
bre 1687)  et  la  mise  à  l'index  de  ses  ouvrages  (5  février 
1688),  la  Concordia  put  reparaître,  avec  quelques 
modifications  peu  importantes,  sur  l'autorisation 
formelle  du  Saint-Office  (décret  du  30  juillet  1692); 
une  autorisation  semblable  fut  donnée,  le  6  mai  1693. 


en  faveur  de  la  Letlera;  ce  dernier  ouvrage  resta 
cependant  dans  les  catalogues  de  l'index,  comme 
anonyme,  jusqu'à  la  refonte  de  Léon  XIII  (1900); 
la  mention  en  fut  alors  effacée. 

Avant  sa  mort,  le  P.  Segneri  reçut  une  réparation 
plus  éclatante  encore  :  après  la  mort  d'Innocent  XI 
(1689)  et  le  court  pontificat  d'Alexandre  VIII  (du 
16  octobre  1689  au  1er  février  1691),  Innocent  XII, 
monte  sur  le  trône  pontifical,  appela  à  Rome  le  grand 
orateur,  dont  il  était  un  admirateur,  et.  malgré  ses 
résistances,  lui  imposa  la  charge  de  prédicateur  du 
Palais  apostolique  (6  février  1692);  en  outre,  il  le 
nomma,  le  15  décembre  de  la  même  année,  exami- 
nateur des  évèques  et  théologien  de  la  Pénitencerie, 
puis,  le  10  janvier  1693,  qualificateur  du  Saint- 
Office. 

Dans  les  dernières  années  de  sa  vie,  le  P.  Segneri 
intervint  aussi  dans  une  autre  alïaire,  qui,  celle-là, 
était  tout  intérieure  à  sa  Compagnie.  Segneri.  à  qui 
son  âge,  ses  services  et  ses  charges  donnaient  une  auto- 
rité personnelle  considérable,  prit  une  attitude  d'oppo- 
sition très  décidée  contre  le  général  de  la  Compagnie, 
Thyrse  Gonzalès,  et  ses  eflorts  contre  le  probabilisme. 
Ayant  reçu  du  général  communication  d'un  écrit 
que  celui-ci  voulait  publier  (sans  doute  le  Tractalus 
succinctus  de  recto  usu  opinionum  probabilium,  qui 
commença  à  être  imprimé  à  Dillingen  et  contre 
lequel  protesta  aussi  le  P.  Christ.  Rassler,  cf.  art. 
Rassler,  t.  xm,  col.  1676),  le  P.  Segneri  lui  adressa 
une  lettre  aussi  libre  que  respectueuse,  où  il  le  sup- 
pliait de  renoncer  à  son  projet,  de  ne  pas  faire  la  joie 
des  ennemis  de  son  ordre  et  de  se  contenter  d'admi- 
nistrer celui-ci  selon  son  esprit  traditionnel.  II  se  mit 
résolument  du  côté  des  assistants,  quand  ceux-ci 
s'opposèrent  à  cette  publication.  Textes  de  la  lettre 
et  de  la  note  donnant  les  motifs  de  cette  attitude, 
dans  Dôllinger-Reusch,  Moralslreitigkeiten...,  t.  n, 
n.  21.  p.  99-101  et  n.  69,  p.  195-201. 

De  fait  l'impression  du  Traclatus  succinctus  fut 
arrêtée.  Mais  en  1694,  le  P.  Gonzalès  parvint  à  faire 
paraître  l'ouvrage  plus  complet,  dont  le  Tractatus 
succinctus  n'était  que  la  préface,  le  célèbre  Funda- 
menlum  theologiie  moralis.  Segneri  crut  nécessaire  de 
défendre  le  probabilisme  dans  trois  lettres,  que  l'on 
se  passa  de  main  en  main  et  qui  ne  furent  imprimées 
que  dans  la  suite  :  Massimo  Degli  affliiti  Lellere  sulla 
materia  del  probabile. 

Ces  regrettables  discussions  se  poursuivaient 
encore  quand  Segneri  mourut  à  Home,  le  9  décembre 
1694.  regretté  d'Innocent  XII  et  entouré  de  l'estime 
et  de  la  vénération  générales.  Le  P.  Paul  Segneri, 
dont  nous  venons  de  résumer  la  vie  est  quelquefois 
appelé  l'ancien  pour  le  distinguer  de  son  neveu, 
qui  portait  les  mêmes  nom  et  prénom  (Paul  Segneri, 
le  jeune)  et,  qui,  comme  son  oncle,  fut  prédicateur  et 
auteur  ascétique,  mais  de  moindre  éclat  et  de  plus 
courte  carrière.  Voir  ci-dessous. 

IL  Œuvres.  —  Les  publications  du  P.  Segneri 
ont  été  nombreuses;  la  plupart  ont  eu.  soit  de  son 
vivant,  soit  après  sa  mort  et  jusqu'à  nos  jours,  de 
multiples  éditions  et  traductions;  nous  nous  conten- 
terons de  signaler  les  titres  des  principales  œuvres 
d'après  leur  première  édition  et  les  traductions  pou- 
vant présenter  quelque  intérêt  pour  l'histoire  théolo- 
gique. Pour  le  détail,  voir  Sommervogel. 

1°  Prédication.  —  Trois  recueils  principaux  : 
Panegirici  sacri,  Bologne,  1664;  Quaresimale.  Flo- 
rence. 1679  (très  souvent  réédité  même  de  nos  jours, 
traductions  en  huit  langues,  la  doctrine,  attaquée 
aux  xvmc  et  xixc  siècles,  donna  lieu  à  des  polé- 
miques); Prediche  dette  nel  Palazzo  apostolico  e 
dedicale  nlla  Santila  di  nostro  Signore  papa  Inno- 
cenzo  Duodecimo,  Borne,   1694. 
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2°  Ascétique,  morale  et  apologétique.  —  Les  deux 
principales  œuvres  ascétiques  de  Segneri  son!  :  La 
manna  dell' anima  overo  Esercitio  facile  insie  ne  e 
frultuoso  j>er  chi  desidera  in  qualche  modo  attender 
all'oratione...  per  tuiti  i  giorni  dell'anno,  Bologne, 
Florence  et  Milan.  4  vol.  de  1(373  à  1680,  recueil  de 
méditations  souvent  rééditées  ou  traduites;  il  existe 
des  abrégés  et  des  éditions  de  diverses  parties  ex- 
traites de  l'ouvrage  complet:  et  //  devolo  de.  Maria 
Virgine  istruilo  ne'  molivi  e  ne'  mezzi  che  lo  conducono 
a  ben  seroirla,  Bologne,  1687.  —  Il  faut  aussi  signaler 
un  traité  de  morale  exposant  le  détail  des  devoirs 
humains  :  //  cristiano  istruilo  nelln  sua  legge  ragiona- 
menti  moruti.  Florence,  3  vol.,  1686  (traductions 
diverses,  dont  une  en  latin  du  P.  Max.  Rassler  et  une 
en  français  du  1'.  I.cau)  et  un  ouvrage  d'apologétique  : 
l'Incredulo  senza  scusa,  opéra...  dove  si  dimoslra  che 
non  puo  non  conoscere  quale  sia  la  vera  religione,  chi 
vuol  conoscerla,  Florence,  1690  (diverses  traductions, 
en  latin  du  même  P.  Rassler,  en  français  par  un 
anglican,  Besombe,  et  par  le  P.  Ferd.  Catoire,  etc.). 

3°  Polémique.  —  Nous  donnons  les  titres  italiens 
complets  des  deux  ouvrages  écrits  contre  le  nouveau 
quiétisme  :  Concordia  Ira  la  falica  e  la  quietc  neliora- 
zione  espressa  ad  un  reliogoso  in  riposta  da  Paolo 
Segneri,  Florence,  1680;  Letlere  di  Riposta  at  signor 
Ignazio  Bartolini  sopra  l'eccezioni  che  dû  un  Difen- 
sore  de  moderni  Quielisti  a  chi  ha  impugnato  le  loro 
leggi  in  orare,  divulgata  in  onor  dell' utile  e  vera 
conlemplazione  ed  in  discernimenlo  délia  contraria, 
Venise,  1681.  —  Les  deux  opuscules,  publiés  en  1682, 
à  Venise,  sur  la  même  matière  et  à  l'insu  de  l'auteur, 
sont  intitulés  :  Fascetto  di  varii  dubii  intorno  all'ora- 
zione  oggi  delta  di  pura  fede,  di  fede  nuda,  di  fede 
simplici  o  pur  di  quiète  un  la  soluzione  a  ciascuno 
dessi  et  /  selle  principii  su  cui  si  fonda  la  nuova  ora- 
tione  di  quiète.  Ce  sont  ces  Sept  principes  (et  non  la 
Concordia,  comme  le  dit  Sommervogel,  c.  1073),  qui, 
traduits  en  français  par  l'abbé  Dumas,  parurent  à 
Paris,  Cramoisy,  1687,  sous  le  titre  :  Le  quiétiste  ou 
les  illusions  de  la  nouvelle  oraison  de  quiétude  (cf.  Du- 
don,  Molinos,  p.  xiv).  Des  lettres  écrites  contre 
l'ouvrage  du  P.  Th.  Gonzalez,  Sommervogel  (col.  1086) 
signale  une  édition  faussement  datée  de  Cologne,  1732, 
sous  le  titre  :  Massimo  Degli  afflitli  sulla  materia  del 
probabile  et  des  éditions  faites  en  1703,  1726,  etc.,  a 
Cologne,  Naples,  Vérone,  sous  celui  de  Letlere  di 
P.  Segneri  alillluslrii.  e  Rêver.  Signore  e  Padrone 
NN.  su  la  materia  del  Probabile  (réédition  moderne 
Naples,  1856). 

4°  Pastorale.  —  Dès  les  premières  années  de  ses 
missions,  Segneri  publia  un  petit  volume  de  pratique 
confessionnelle  destiné  à  instruire  le  pénitent  :  // 
pénitente  istruito,  Bologne,  1669,  in-12;  le  titre  se 
complète  dans  la  2e  édition  :  //  pénitente  istruito  a 
ben  confessarsi,  Operelta  spiriluale  da  cui  ciascuno 
puo  apprendere  il  modo  certo  di  ritornare  in  grazia 
del  suo  Signore  e  di  mantenerevisi...,  Bologne,  1674. 
Sommervogel  note  près  de  15  éditions  du  vivant  de 
l'auteur  et  autant  dans  les  deux  siècles  suivants;  des 
traductions   en    ont    été   faites   en   latin,   allemand, 

néerlandais,  polonais,  espagnol,  portugais,  arabe, 
turc;  des  traductions  françaises  en  ont  paru  à  Paris, 
1688,  1695,  1697,  etc.  (par  dom  Louis  de  La  Grange, 
bénédictin  de  Sainl  Vaasl  d'Arras),  puis  en  1801 
(par  l'abbé  Delvincourt),  en  1838  (par  un  professeur 
du     séminaire     de     Clermont).     C'est      une      pratique 

confessionnelle  de  caractère  missionnaire,  où  la 
casuistique  ne  tient  qu'un  rang  très  secondaire;  il  j 

est    particulièrement    insisté    sur    la    contrition    el    le 

terme  propos;  le  pénitent  est  invité  a  tirer  grand 
parti  de  la  satisfaction  sacramentelle  e1  à  demander 
de  forics  pénitences;  les  examens  sont  sobres  el  précis 


(ceux  qui  concernent  marchands  et  fautes  commer- 
ciales sont  spécialement  intéressants»:  des  prières 
sont   données  pour  aider  la  préparation  de  l'âme. 

Trois  ans  après  cet  opuscule,  Segneri  le  fit  suivre 
d'un  second,  de  même  genre,  qui  s'adressait  aux 
confesseurs  :  //  conf essor  istruito,  operelta  in  eui  si 
dimostra  a  un  confessor  novello  la  pratiqua  di  ammi- 
nistrarc  con  frullo  il  sucramenlo  delta  penitenza..., 
Brescia,  1672.  Dans  la  dédicace,  l'auteur  déclarait 
avoir  été  aidé  dans  son  travail  par  le  P.  Pinamonti. 
L'ouvrage  eut  aussi  de  nombreuses  éditions  et  tra- 
ductions. Dom  Louis  de  La  Grange  l'avait  traduit 
et  fait  paraître  à  Paris,  avant  même  l'Instruction  du 
pénitent  (autres  traductions  françaises  au  xvm"  siècle 
et  en  1850  à  Avignon).  Cette  pastorale  du  confesseur, 
de  caractère  plus  casuistique  que  la  précédente,  reste 
dans  le  même  ton  et  manifeste  les  mêmes  tendances  : 
la  remise  à  plus  tard  de  l'absolution  est  préconisée 
comme  excellent  moyen  de  toucher  et  de  convertir; 
les  opinions  bénignes  ne  sont  à  utiliser  qu'avec  grande 
prudence,  dans  la  mesure  où  elles  ne  nuiront  pas  au 
pénitent,  ou  avec  les  scrupuleux;  le  péril  prochain  est 
dénoncé  avec  vigueur  et  le  confesseur  qui  n'en  tien- 
drait pas  suffisamment  compte,  est  sévèrement 
blâmé;  les  haines,  les  vols  et  les  impuretés  (l'ona- 
nisme n'est  indiqué  qu'en  passant  et  sans  être  distin- 
gué de  la  «  mollesse  »)  sont  spécialement  stigmatisés. 
Bien  que  très  éloigné  du  rigorisme,  qui  tendait  alors 
à  prévaloir  en  France,  cette  instruction  du  confesseur 
nous  paraîtrait  aujourd'hui  plutôt  sévère;  elle 
s'accorde  assez  bien  avec  les  directions  que  donnera 
au  siècle  suivant  saint  Alphonse.  Segneri  était  un 
missionnaire  vigoureux  et  énergique,  qui  savait  par 
ailleurs  rester  plein  de  charité  et  de  bonté. 

Enfin,  au  moment  de  cesser  son  ministère  des  mis- 
sions, il  fit  paraître  un  troisième  ouvrage  analogue  aux 
précédents  et  qui  les  complétait;  c'était  une  petite 
somme  de  pastorale  sacerdotale,  le  résultat  de  sa 
longue  fréquentation  du  clergé  paroissial  et  comme 
son  adieu  aux  prêtres  d'Italie  :  //  parroco  istruito, 
opéra  in  cui  si  dimoslra  a  qualsi  sia  curato  novello  il 
debilo  che  lo  slrigne  e  la  via  de  tenersi  nell'  adimpirlo..., 
Florence,  1692.  Réédité  plusieurs  fois  au  xvin"  siècle, 
l'ouvrage  fut  traduit  en  latin,  espagnol,  portugais, 
arabe  et  en  français  (cette  dernière  traduction  par 
le  P.  Bufïier,  sous  le  titre  :  La  pratique  des  devoirs  des 
curez,  Lyon,  1709).  /(  paroco  se  bornait  à  exposer, 
comme  l'auteur  le  disait,  les  obligations  étroites  de 
l'état  pastoral;  il  laissait  le  champ  libre  a  la  perfection 
et  au  zèle. 

Le  P.  BufTier,  dans  l'Avertissement  de  sa  traduction, 
louait  l'ordre  et  l'arrangement  des  matières,  le  grand 
nombre  de  «  traits  judicieux  et  vifs  »,  de  comparaisons 
exactes  et  ingénieuses...  C'est  en  effet  une  pastorale 
sacerdotale,  pleine  d'expérience,  de  chaleur  et  de 
mesure  :  le  clergé  de  notre  temps  lui-même  ne  la 
lirait  pas  sans  profit.  Parmi  ses  points  intéressants, 
signalons  au  moins  celui-ci,  qui  concerne  la  commu- 
nion des  enfants  :  non  seulement  le  I'.  Segneri  proteste 
contre  l'abus  de  la  retarder  a  l'excès  (jusqu'à  vingt 
ans  en  certains  lieux);  mais  il  donne,  a  son  sujet,  des 
principes  qui,  sans  être  appliqués  cependant  par  lui 
de  la  même  manière,  sonl  toul  semblables  a  ceux  qui 
ont  prévalu  île  nos  jours;  et.  trad.  Huilier,  p.  403  el, 
sur  le  \  ial  tque,  p.  460. 

Les  divers  ouvrages  que  nous  venons  d'indiquer 
se  retrouvent,  avec  d'autres  moins  importants  ou 
jusqu'alors  inédits  dans  les  éditions  des  Œuvres 
complètes  du  P.  Segneri,  faites  après  sa  morl  :  l'arme. 
1700.  2  vol.;  Venise,  1712.  1  vol.:  l'arme.  1711.:)  vol., 
etc.;  Brescia,  1823-1825,  22  vol.;  Turin.  1833,  12  vol., 
etc.;  Milan,  1845-1847,  !  vol.,  etc.  Une  traduction 
allemande  de  ces  œuvres  complètes  a  aussi    paru  à 
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Regensburg,  3e  édit.,  1856-1880,  17  vol.  Enfin  des 
recueils  de  lettres  du  P.  Segneri  ont  été  publiés  au 
.\ix'  siècle  :  Letlerc  inédite....  Naples,  1848,  Leltere 
inédite...  al  Granduco  Cosimo  terzo,  Florence,  1857; 
et  divers  inédits  sont  signalés  par  Sommervogel, 
col.  1088. 

Vies  sommaires  du  P.  Segneri,  par  le  P.  Giuseppe  Massei 
(en  italien),  Follgno,  1702;  Venise,  1717;  par  le  I'.  Maximi- 
lien  Rassler  (en  latin),  Augsbourg  et  Dîllingen,  1707;  Som- 
mervogel, Bibl.  de  hi  Comp.  de  Jésus,  t.  vu.  col.  1050-1089; 
Huiler,  Xomenclator,  3«  édit.,  t.  iv  ,  col.  628;  Nicéron, 
Mémoires,  1. 1,  l'aria,  1729,  p.  37.S;  Michaud, Biographie  uni- 
verselle, t.  xxxvin,  p.  653-654;  Paul  Dudon,  Le  quiétislc 
Michel  Molinos  (1628-1696),  Paris,  1921;  J.  Hilgers,  Der 
Index  der  verboten  Biielier,  Fribourg,  1904,  p.  110  et  en 
append.,  n.  551-563;  Dôllinger-Reusch,  Geschichte  der  Mo- 
ralstreitigkeiten,  2  vol.,  Nôrdlingen,  1889;  Ludwig  Koch, 
Jesuiten-Lexikon,  1934,  col.  1637-1638. 

R.  Brouillard. 

2.  SEGNERI  Paul,  junior  j  prédicateur  italien  et 
jésuite,  neveu  du  précédent .  —  Xé  à  Rome  le  18 octobre 
1673,  il  entre  dans  la  Compagnie  en  1689.  Après  avoir 
parcouru  l'Italie  et  s'être  acquis  la  réputation  d'un 
prédicateur  de  grand  talent,  il  meurt  en  pleine  mission 
à  Sinigaglia,  le  25  juin  1713, ayant  opéré  dans  ses  toui- 
llées apostoliques  des  conversions  étonnantes. 

Outre  une  traduction  italienne  du  traité  De  l'amour 
de  Jésus  du  P.  Nepveu,  Lueques,  1707,  on  lui  doit  une 
Instruzione  sopra  la  conversazione  moderne,  Florence, 
1711,  in-12,  petit  livre  souvent  réimprimé,  et  traduit 
en  français.  D'après  la  Mannadell'  anima  de  son  oncle 
(le  premier  volume  parut  en  1673),  Segneri  junior 
composa  encore  Meditazioni  per  ciascun  giorii"  d'un 
mese...,  publiées  peu  après  1700,  rééditées  à  Bologne 
1723  et  plusieurs  fois  au  xixe  siècle. 

Louis-Antoine  Muratori,  qui  avait  suivi  en  1712- 
1713  plusieurs  des  missions  et  retraites  prêchées  par 
le  s.iint  homme,  écrivit  plus  tard  une  Vita  dcl  Paolo 
Segneri  juniore,  Modène,  1720,  puis,  en  se  servant  de 
notes  recueillies  après  les  instructions  du  missionnaire, 
des  Esercizi  spirituali  esposti  seeondo  il  metodo  del  P. 
Paolo  Segneri  juniore,  Modène,  1720  (Venise.  17  11; 
1748,  etc.),  traduction  française,  172!.  Dans  la  préface, 
il  expose  comment  le  Père  donnait  missions  et  retraites 
publiques,  les  unes  pour  attirer  les  foules  et  rappeler  les 
cléments  de  la  doctrine,  les  autres  pour  entraîner  les 
plus  fervents.  C'est  à  cet  ouvrage  que  se  rattachent 
les  longues  et  âpres  discussions  qui  mirent  aux  prises 
Muratori  d'une  part.  et.  d'autre  part,  les  docteurs  de 
l'université  île  Salzbourg,  puis  quantité  d'autres  adver- 
saires, jésuites  notamment,  qui  accusaient  Muratori 
de  prétendre  que  la  dévotion  à  la  Vierge  n'était  point 
nécessaire  au  salut.  Se  greffa  là-dessus  la  querelle  sur 
le  vœu  sanguinaire.  Voir  l'art.  Muratori,  t.  x.  col.  2552. 

Les  Opère  postume,  3  vol.,  Bassano,  1795,  de  Segneri 
junior,  préfacés  et  annotés  par  le  P.  Carrara,  con- 
tiennent les  sermons,  discours  et  instructions,  les 
Exercices  spirituels  de  Muratori,  et  divers  opuscules 
spirituels.  Nouveau  tirage,  Turin,  1857. 

L.-A.  Muratori,  Opère  tutte,  t.  i,  Arezzo,  1767,  contient  sa 
vie,  voir  pages  37,  51,  125-128;  A.-C.  Jemolo,  Il  gianse- 
nismo  in  Italia,  Bari,  1928,  p.  229  sq.  ;  Fr.-M.  Galluzzi,  Vita 
del  P.  Paolo  Segneri  juniore,  Home,  1716,  résumée  en  latin  : 
Vita  P.  Segneri  junioris,  par  A.  Mayr,  S.  J.,  Ingolstadt, 
1 7  1  li  :  J.-M.  Parthenius,  Commentarii  et  elogia,  Rome,  1855, 
p.  11-16;  Hurter,  Xomenclator,  3'  éd.,  t.  iv,  col.  628  (note); 
Sommervogel,  Bi&i.  de  la  Ci,mi>.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1089- 
1093. 

A.    RAYEZ. 

SEGUENOT  Claude,  prêtre  de  l'Oratoire  (1596- 
1676).  —  Né  à  A  vallon  le  6  mai  1596,  après  ses  études 
secondaires  à  Dijon,  il  fit  le  droit  civil  à  Bourges,  plaida 
à  Dijon,  à  Paris,  fut  pourvu  d'une  judicature;  il  entra 
dans  la  congrégation  le  13  janvier  1624.  fut  envoyé 
l'année  suivante  en  Angleterre  a  la  suite  de  la  princesse 


Henriette  mariée  à  Charles  I",  revint  en  1626  et  fut 
ordonné  prêtre  cette  année-là.  Après  deux  ans  passes 
à  Paris  auprès  du  P.  de  Condren,  il  fut,  dès  1629. 
successivement  supérieur  des  maisons  de  Dijon, 
Nancy,  Rouen,   1634,  Saumur. 

1°  Avant  son  emprisonnement  à  la  Bastille  en  163>.  — 
Son  premier  ouvrage  est  Conduite  d'oraison  pour  les 
âmes  qui  n'y  ont  pas  facilité,  Paris,  1634,  in-12;  le 
nom  de  l'auteur  est  seulement  au  bas  de  l'épitre 
dédicatoire  à  Mme  de  La  Ville  aux  Clercs,  2e  éd., 
1638:  3e,  1660,  signée;  4e,  1674,  augmentée  par  le 
P.  Quesnel.  Cet  écrit,  qui  devait  seulement  «  servir 
à  l'instruction  d'une  petite  âme  peu  connue  »,  répond 
à  la  difficulté  qu'éprouvaient  alors  un  grand  nombre 
de  fidèles  qui  voulaient  faire  l'oraison  quotidienne  et 
n'y  réussissaient  pas.  H.  Bremond  y  voit  un  clair  et 
vif  et  bref  exposé  de  la  philosophie  bérullienne  de  la 
prière  ».  Métaphysique  des  saints,  p.  113.  Richard 
Simon,  qui  n'aimait  pas  son  confrère,  prétendait  •<  que 
la  meilleure  partie  venait  du  P.  de  Condren  qu'il 
avait  copié,  en  y  mêlant  néanmoins  beaucoup  du  sien, 
pour  ne  paraître  pas  plagiaire  ».  Bibliothèque  critique, 
t.  n.  p.  340.  Avec  ses  maîtres  Bérulle  et  Condren,  ses 
émules  Bourgoing.  Olier,  il  développe  cette  idée  que 
l'oraison  n'est  pas  mi  bien  de  la  nature,  mais  «  un  don 
de  1  lieu  qui  dispose  de  ses  dons  comme  il  lui  plaît  », 
p.  2,  éd.  1660.  'foutes  les  méthodes  sont  donc  bonnes 
•  puisqu'elles  sont  de  Dieu...  puisqu'elles  vont  à 
Dieu  ».  P.  13.  Vous  voulez  offrir  à  Dieu  de  bonnes  et 
belles  pensées,  «  offrez-lui  celles  de  l'âme  sainte  de 
Jésus,  ofîrez-Iui  ses  dispositions  intérieures  et  le 
divin  usage  qu'il  en  a  fait  quand  il  était  sur  la  terre». 
P.  9.  Cf.  art.  Oratoire,  t.  xi,  col.  1112.  Si  Dieu  ne 
vous  donne  rien.  »  adorez-le,  adorez  ses  voies  et  ses 
conseils  sur  vous,  adorez  sa  présence  et  son  opération 
en  vous.  »  P.  88.  Il  faut  surtout  soiwiettre  notre  esprit 
au  Saint-Esprit,  ce  qui  ne  veut  pas  dire  que  nous  ne 
devions  pas  agir  du  tout,  mais  ne  pas  agir  par  nous- 
mêmes,  mais  par  l'Esprit  de  Dieu,  nous  exposer  à 
l'œuvre  de  Dieu  pour  tout  ce  qu'il  veut  faire  en  nous  : 
«  Ne  cherchez  pas  tant  en  l'oraison  le  goût  et  le  repos 
de  votre  esprit,  mais  le  repos  et  le  règne  de  Dieu  en 
vous.  »  P.  15.  Peu  de  réflexion  par  conséquent  :  elle 
tend  à  retarder  et  même  à  suspendre  la  véritable 
activité  de  prière  qui  est  une  activité  d'amour  : 
«  Unissez- vous,  liez-vous  d'abord;  appliquez-vous, 
adhérez  à  un  mystère  car  c'est  en  cela  que  consiste 
l'essence  de  la  prière.  »  H.  Bremond,  ibid.,  p.  124. 
Ce  n'est  pas  du  quiétisme,  car  cet  abandon  à  l'action 
de  Dieu  en  nous  suppose  une  grande  énergie.  Il  n'y 
a  plus  au-dessus,  pour  les  âmes  privilégiées,  que  l'ado- 
ration de  Dieu  non  par  acte,  mais  par  état  :  ■  Ce  n'est 
pas  elle  (l'âme)  qui  opère,  c'est  Dieu  qui  vit  et  qui 
opère  en  elle,  car,  pour  elle,  toute  action  lui  est  ôtée, 
et  elle  est  sans  connaissance  et  sans  amour  qui  sub- 
siste en  elle,  mais  Dieu  opère,  connaît  et  aime  pour 
elle...  elle  n'est  plus  qu'une  pure  capacité  remplie  de 
l'opération  divine  qui  la  fait  subsister.  »  P.  63.  Ce 
c.  ix,  D'une  voie  d'oraison  où  l'action  de  l'entendement 
et  de  la  volonté  n'est  pas  employée  est  tout  à  fait  remar- 
quable: de  même  le  e.  xiii,  Du  repos  de  l'âme  devant 
Dieu  :  L'action  passe  et  l'état  demeure...  C'est  porter 
un  état  particulier  devant  Dieu  à  l'oraison  que  d'en- 
trer par  grâce  et  par  vertu  dans  cette  inutilité  appa- 
rente... F.t  tout  cela  honore  par  état  quoique  non  par 
action  ou  quelque  perfection  en  Dieu...  ou  quelque 
état  que  le  Fils  de  Dieu  a  porté  en  sa  sainte  Huma- 
nité. »  P.  115. 

En  1627,  la  Mère  Agnès  de  Saint-Paul,  sœur  d'Ar- 
nauld  d'Andilly  et  de  la  Mère  Angélique  avait,  sur  le 
conseil  du  P.  de  Condren,  écrit  le  Chapelet  secret  du 
Saint-Sacrement,  appelé  secret,  et  pour  le  distinguer 
d'un   autre   composé   par   Zamet    alors   directeur   de 
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Port-Royal,  et  parce  qu'en  tait,  jusqu'en  l«i33.  il 
ne  fut  connu  que  de  sept  ou  huit  personnes  dont  le 
P.  Seguenot.  Il  y  est  parlé  de  seize  attributs  de  Jésus- 
Christ  dans  l'eucharistie,  en  l'honneur  des  seize 
siècles  écoulés  depuis  son  institution  :  sainteté, 
vérité,  liberté,  existence,  suffisance,  etc.;  à  chaque 
article  la  Mère  Aunes  essayait  d'approfondir  l'une 
des  vertus  de  Jésus-Christ  dans  le  Saint-Sacrement.  Il 
est  visible  qu'elle  ne  fait  que  répéter  à  sa  manière 
les  leçons  qu'elle  a  reçues  de  Condren,  des  autres 
de  l'Oratoire  qui  fréquentaient  Port-Royal  et 
de  Zamet  leur  disciple.  En  1633,  <  (ctave  de  Bellegarde, 
archevêque  de  Sens,  brouillé  avec  Port-Royal  et 
Zamet  à  l'occasion  de  la  fondation  de  l'institut  du 
Saint-Sacrement,  connut  le  Chapelet,  en  obtint  la 
la  censure  de  huit  docteurs  de  la  faculté  de  Paris, 
l'envoya  à  Home  pour  le  faire  condamner  avec  l'aide 
du  I'.  Binet,  comme  tendant  à  établir  une  pureté 
imaginaire  qui  doit  rendre  l'homme  indifférent  à  son 
salut.  En  voir  le  texte  abrégé  dans  Prunel.  Sébastien 
Zamet,  p.  213.  l'histoire  dans  11.  Bremond,  L'école  de 
Port-Royal,  p.  201-218.  Home  refusa  la  censure  qu'on 
lui  demandait,  plusieurs  docteurs  de  l'université  de 
Louvain  n'y  trouvèrent  rien  de  répréhensible.  M.  de 
Saint-Cyran.  introduit  par  Zamet  à  Port-Royal 
depuis  lii.il.  en  lit  l'apologie  et  Seguenot  vint  à 
l'appui  en  composant  Élévations  à  Jésus-Christ 
Notre-Seigneur  au  T.  S.  Sacrement,  contenant  divers 
usai/es  île  grâce  sur  s,  s  perfections  divines,  brochure 
imprimé:'  a  la  fin  d'un  livre  qui  a  pour  titre  Discussion 
sommaire  d'un  livret  intitulé  :  Le  chapelet  secret  du 
Saint-Sacrement,  Paris,  1635,  in-8°.  I.e  Chapelet  n'est 
pas  janséniste;  on  pourrait  étaler  à  la  fin  de  chacun 
de  ses  chapitres  les  textes  sans  nombre  où  Bérulle, 
Condren,  Olier,  Eudes,  Amelote,  Quarré,  Bourgoing, 
Saint-Pé,  disent  et  redisent,  niais  avec  infiniment 
plus  de  clarté,  de  prudence  et  de  précision  théolo- 
gique, les  mêmes  choses  que  la  Mère  Agnès  ».  H.  Bre- 
mond, op.  cit.,  p.  205.  Celle-ci  est  souvent  gauche  et 
obscure,  et  prête  facilement  au  contre-sens,  avec 
cependant  d'assez  belles  choses  quelquefois.  Dans  les 
Elévations  du  P.  Seguenot,  une  quarantaine  de  pages 
seulement,  les  erreurs  grammaticales  disparaissent  à 
la  faveur  de  la  clarté,  de  l'étendue,  du  tour  heureux 
qu'il  donne  à  ses  phrases.  Ainsi  le  premier  article  de 
-Mère  Agnès  :  Sainteté  a  J.-C.  au  Très  Saint  Sacre- 
ment, afin  qu'il  soit  au  1res  saint  sacrement,  en  sorte 
qu'il  ne  soit  point  de  lui-même,  c'est-à-dire  que  la 
société  qu'il  veut  avoir  avec  les  hommes,  soit  d'une 
manière  séparée  d'eux  et  résidente  en  lui-même. 
n'étant  pas  raisonnable  qu'il  s'approche  de  nous  qui 
ne  sommes  que  péché  ,  qui  lit  le  plus  crier,  devient 
scois  la  plume  du  P.  Seguenot  :  Votre  1m  m  te.  ô  .les  us. 
vous  tire  et  vous  abaisse  a  nous,  vous  fait  entrer  en 
commerce  et  en  société  avec  nous,  et  vous  dites  vous- 
même  que  c'est  votre  dessein  en  l'institution  (le  ce 
sacrement  adorable  d'établir  entre  vous  et  nous  une 
résidence  mutuelle...  Votre  bonté  vous  donne  ce  désir, 
mais  votre  sainteté  ne  vous  le  permet  pas,  car  elle 
VOUS  sépare  des  créatures...  Il  me  semble  que  ces  deux 

effets  différents  opèrent  aussi  en  moi  deux  disposi- 
tions  différentes  au  regard  de  vous  :  l'une  qui  m'y 
attire  cl  m'en  approche  par  amour,  l'autre  qui  m'en 
relire  et  m'en  éloigne  par  révérence.  C'esl  exact, 
somm  -  foui--,  et   fort   bien  dit. 

2"  Le  livre  de  ht  suint,-  virginité  cl  les  aventures  du 
I'.  Seguenot.  A  la  prière  de  la  comtesse  de  Brienne 
et  de  Mère  Angélique,  prieure  des  carmélites  de 
Saint  Denis,  le  I'.  Seguenot  publia  De  la  sainte  virgi- 
nité, discours  traduit  de  saint  Augustin  ara  quelques 
remarques  pour  la  clarté  de  lu  doctrine.  Paris.  1638, 
in  8",  avec  privilège  du  roi,  sans  toutefois  l'approba- 
tion des  docteurs  que  Seguenot,  partant  pour  Saumur, 
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avait  demandé  de  mettre,  mais  que  l'imprimeur  ne 
prit  pas  le  temps  d'attendre.  L'ouvrage  tut  achevé 
d'imprimer  le  14  mars;  or.  le  7  mai.  a  l'ouverture  de 
la  troisième  assemblée  générale  de  l'Oratoire,  l'auteur 
était  appréhende  par  ordre  de  Richelieu,  mis  en  prison 
a  Saumur  et  transfère  le  1  1  a  la  Pastille,  d'où  il  ne 
devait  sortir  qu'après  la  mort  du  cardinal;  il  y  était 
encore  le  7  a\  ril  I  6  13. 

Tels  sont  les  faits.  Comment  les  expliquer?  Aucune 
raison  n'est  suffisante  pour  éclaircir  le  mystère  : 
Richard  Simon  accuse  d'abord  la  préface  dans  la- 
quelle le  l'en-  se  déclare  ouvertement  contre  la 
théologie  qu'on  enseigne  dans  les  écoles,  à  laquelle  il 
oppose  la  doctrine  de  saint  Augustin  qu'on  n'y  ensei- 
gnait plus  depuis  longtemps  .  Tant  de  yens,  dit-il  y 
ont  touché  qu'il  est  entièrement  nécessaire  d'j 
repasser  le  pinceau  pour  remettre  les  premiers  traits 
cl  effacer  les  autres.  Ce  seul  discours,  dit  Richard 
Simon,  qui  ne  différait  guère  du  langage  de  Luther  et 
de  Calvin...  était  capable  de  faire  impression  sur  l'es- 
prit du  cardinal,  o  Bibl.  critique,  t.  ri,  p.  332.  C'est  au 
moins  très  exagéré. 

La  question  des  vœux  a  plus  d'importance.  Un 
capucin,  le  P.  Hyacinthe,  tout  dévoué  au  P.  Joseph, 
lui  avait  remis  un  exemplaire  de  l'ouvrage  qui  fit 
grand  bruit  a  la  cour  et  dans  les  communautés  reli- 
gieuses, parce  que  l'auteur  paraissait  mépriser  les 
vœux  de  religion  :  S'il  arrivait,  disait-il.  qu'une 
personne  mariée  fût  si  bien  disposée  qu'elle  fût  non 
seulement  capable  de  vivre  honnêtement  dans  le 
mariage,  mais  que  renonçant  a  fout  ce  qu'il  y  a 
d'impur  et  de  sensuel...  elle  conservât  une  pareille 
pureté  de  cœur  et  d'esprit...  quoique  non  une  telle 
pureté  de  corps...  ce  Ile-la  aurait  le  mérite  des  vierges... 
elle  serait  aussi  pure  et  aussi  chaste  qu'elles.  P.  12 
di's  Remarques.  Il  y  a  certainement  la  une  exagération, 
mais  on  ne  peut  accuser  l'auteur  de  mépriser  la  virgi- 
ginité  en  faveur  du  mariage,  chose  de  soi  si  basse, 
si  vile  cl  si  abjecte  .  P.  13.  Tandis  que  la  virginité 
est  chose  de  soi  plus  grande  cl  plus  parfaite  que  le 
mariage...  il  y  a  plus  de  mérite  dans  la  virginité  que 
dans  le  mariage.  »  P.  56. 

il  se  compromet  davantage  quand  il  dit  :  I.e  vœu 
n'ajoute  rien  à  la  perfection  chrétienne  ni  à  ce  qui 
a  été  voué  au  baptême,  sinon  quant  à  l'extérieur, 
eu  qui  la  perfection  ne  consiste  pas.  P.  18.  Le  soup- 
çon  ilcn  diminuer  l'importance  était  donc  fonde;  ces 
affirmations  excessives,  fausses,  surtout  si  .m  les 
sépare  du  contexte,  manquant  des  distinctions  néces- 
saires et  venant  d'un  auteur  appartenant  à  une 
Congrégation  nouvelle  qui  faisait  profession  île  ne  s'as- 
treindre à  aucun  vœu,  pouvait  paraître  une  critique 
des  autres.  Dans  l'Oratoire  même,  quelques  Pères 
voulaient  introduire  les  vieux  pour  affermir  la  société 
en  y  conservant  les  sujets,  les  autres  étaient  très 
opposés  a  en  faire  :  les  premiers  se  crurent  v  isi  s  et 
déférèrent  le  livre  à  Richelieu.  Le  P.  Joseph  dressa  le 
catalogue  des  erreurs  qu'il  renfermait  et  en  dénonça 
l'auteur. 

Celui-ci  s'expose  plus  encore  quand  il  dil  :  La 
pénitence  n'est  point  véritable,  ni  entière,  ni  assurée 
si  elle  n'a  les  conditions  de  vraie  contrition,  i  II  ces 
conditions,  d'après  lui,  c'est  la  détestation  du  péché, 
la  conversion  à  Dieu,  le  regret  de  l'avoir  offensé,  le 
désû  de  lui  satisfaire,  le  ferme  propos  de  s'amender, 
l'espérance  de  pardon,  la  confiance  en  s;i  miséricorde; 
huiles  lesquelles  choses  ne  peuvent  procéder  que  d'une 
chante  parfaite  et  mai  point  d'une  crainte  servilc...  Il 
n'y  a  que  l'amour  de  Dieu  et  la  haine  du  péché  qui 
rendent  la  pénitence  Certaine  ».  P.  122.  Par  voie  de 
conséquence,      s'il    est    certain    que    cette    sorte    de 

charité   réc :ilie  l'homme  avec   Dieu  et    le  met   en 

sa  grâce,  avant  qu'il  ait  reçu  en  effet  le  sacrement, 
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que  reste-t-il  à  faire  à  l'absolution?  Elle  n'est  plus 
«  qu'un  acte  judiciaire,  par  lequel  le  prêtre  déclare, 
non  simplement,  mais  avec  autorité  de  la  part  de 
Jésus-Christ,  que  les  péchés  sont  remis  ».  P.  129-130. 
La  première  affirmation  exige  plus  que  ne  demande 
le  concile  de  Trente:  la  seconde,  bien  que  corrigée  un 
peu  plus  loin  :  Encore  que  dans  l'acte  de  la  contrition, 
les  péchés  soient  remis,  c'est  toujours  par  rapport  à 
l'absolution  ».  p.  131,  est  excessive  elle  aussi.  Or,  Riche- 
lieu, dans  son  Catéchisme,  avait  enseigné  la  suffisance 
de  l'attrition  excitée  par  la  seule  crainte  des  peines,  et 
la  manière  dont  le  P.  Seguenot  avait  parlé  de  la 
contrition  l'avait  blessé  personnellement.  D'aucuns 
disent  aussi  qu'il  voulait  écarter  le  confesseur  du 
roi,  le  P.  Caussin,  qui  profitait  de  la  même  doctrine 
pour  donner  des  scrupules  à  Louis  XIII  et  faire 
remplacer  le  trop  puissant  ministre.  Voir  Batterel, 
Mém.  domestiques,  t.  n,  p.  183. 

Par  55  voix  contre  38  la  Faculté  de  Paris  déclare 
le  1er  juin  les  propositions  téméraires  et  erronées, 
«commencement  de  servitude...  sous  les  ordres  du 
cardinal  ,  dit  Batterel,  p.  182.  Richelieu  presse  le 
P.  de  Condren  d'exclure  l'auteur  de  la  congrégation  : 
Si  le  P.  Seguenot  est  coupable,  faites  lui  son  procès  », 
répond  celui-ci,  ibid.,  p.  49.  Pour  ne  pas  faire  passer 
l'opinion  d'un  particulier  pour  la  doctrine  de  tout  le 
corps,  la  maison  de  Paris  fait  le  3  juin  une  déclaration 
à  laquelle  adhère  le  P.  de  Condren,  alors  à  Orléans 
près  de  Monsieur,  frère  du  roi,  16  juin;  le  18  juillet 
le  P.  Seguenot  rétracte  ses  notes  dans  une  lettre  fort 
humble  au  P.  Joseph. 

Pourquoi  alors  Richelieu  s'obstine-t-il  dans  son 
injuste  sévérité?  Il  parait  trop  évident,  dit  H.  Bre- 
mond.  que  des  raisons  d'un  autre  ordre  ont  exaspéré 
la  fureur  doctrinale  du  cardinal.  De  celles  qu'on 
apporte,  une  seule  me  parait  sérieuse,  à  savoir  que, 
par  delà  Seguenot,  Richelieu  a  voulu  frapper  Saint- 
Cyran.  »  Le  procès  des  mystiques,  p.  220.  Depuis 
longtemps,  il  voulait  en  finir  avec  cet  inquiétant 
personnage  contre  lequel  il  n'avait  encore  que  des 
présomptions  insuffisantes  pour  sévir.  Il  manda  donc. 
pour  se  plaindre  du  livre  et  de  son  auteur,  le  P.  de 
Condren  qui  lui  fit  «  accroire  que  cet  ouvrage  devait 
bien  plutôt  être  attribué  à  M.  de  Saint-Cyran  qu'au 
P.  Seguenot  qui  n'avait  fait  que  lui  prêter  son  nom  ». 
Batterel.  ibid.,  p.  175.  Sans  doute,  il  est  possible  de 
reconnaître  dans  les  Remarques  les  idées  chères  à 
Saint-Cyran  que  Seguenot  a  pu  rencontrer  à  Port- 
Royal  sans  le  fréquenter  spécialement:  il  n'est  pas 
possible  d'admettre  qu'il  aurait  jamais  consenti  à 
lui  servir  de  prête-nom.  L'échappatoire  en  tout  cas 
ne  réussit  point,  car  le  Père  partagea  le  sort  du  trop 
célèbre   abbé  enfermé  a    Yincennes. 

H.  Bremond,  après  Moréri  dans  son  Dictionnaire, 
pense  assez  justement  «  que  les  intérêts  de  l'attrition 
n'étaient  qu'un  prétexte  et  que  Seguenot  lui-même, 
auteur  responsable  du  livre  ou  prête-nom,  n'était 
qu'un  comparse  ».  Ibid.,  p.  221.  Ce  serait  un  incident 
de  ce  qu'il  appelle  le  procès  des  mystiques,  que  Riche- 
lieu conduisit  avec  vigueur,  poussé  en  cela  par  le 
P.  Joseph.  Celui-ci  se  montra  souvent  préoccupé  de 
la  confusion  possible  entre  la  vraie  et  la  fausse  piété 
et  la  dénonçait  aux  tilles  du  Calvaire.  «  Tous  deux, 
dit  Fagniez,  se  flattèrent  d'avoir  étouffé  au  berceau 
I'illuminisme  et  le  jansénisme.  »  Le  P.  Joseph  et 
Richelieu,  t.  i,  Paris,  1894,  2  vol.  in-8»,  p.  59.  Dès 
1627,  l'Éminence  grise  avait  mené  rondement  l'af- 
faire des  illuminés  de  Chartres  et  de  Picardie:  en 
1632,  il  fait  mettre  a  la  Bastille  deux  capucins  >  très 
et  leur  imprimeur;  en  1634,  il 
fait  enlever  île  Montdidier  et  conduire  à  Paris,  malgré 
l'évêque  d'Amiens,  toutes  les  religieuses  hospitalières 
qui  ne  paraissent  pas  avoir  été  bien  coupables.  Batterel 


a  sans  doute  raison  de  dire  que  c'est  le  P.  Joseph  «  qui 
avait  le  plus  mis  le  feu  sous  le  ventre  du  cardinal  ». 
Op.  cit.,  p.  179.  Le  P.  Bourgoing.  qui  était  son  parent 
et  qui  avait  travaillé  à  changer  l'ordre  de  Bastille, 
ne  put  rien  obtenir.  En  1640  ou  1641,  Jean-Pierre 
Camus  fut  menacé  de  la  prison  pour  avoir  écrit  La 
défense  du  pur  amour  et  Carilée.  Voir  Bremond.  Procès 
des  mystiques,  p.  218  sq.  Fin  1638,  il  n'y  a  pas  encore 
de  jansénistes  :  Arnauld  et  Saint-Cyran  «  appar- 
tiennent encore  tous  les  deux  au  front  théocentriste, 
oii  ils  donnent  la  main,  d'un  côté  au  salésien  Camus, 
de  l'autre  au  bérullien  Seguenot;  et  c'est  contre  ce 
front  unique,  le  front,  pour  ainsi  parler,  du  »  premier 
«  commandement  »,  qu'est  dirigée  l'offensive  de  Sir- 
mond  et  de  Richelieu  .  Ibid.,  p.  274.  Peut-être  qu'un 
peu  moins  de  violence  n'aurait  pas  autant  favorisé 
l'éclosion  du  jansénisme  après  la  délivrance  et  la  mort 
de  Saint-Cyran. 

3°  Après  la  sortie  de  prison.  —  «  Il  rentra,  dit 
Richard  Simon,  dans  la  congrégation  sans  aucune 
flétrissure.  Op.  cit..  p.  330.  Il  devient  successivement 
supérieur  à  La  Rochelle,  Clermont,  Rouen,  Tours,  où 
il  contribue  comme  confesseur  à  la  conversion  de 
l'abbé  de  Rancé,  à  Troyes  ensuite:  est  nommé  enfin 
assistant  à  l'assemblée  de  1661.  Accusé  faussement  de 
jansénisme  auprès  du  nonce,  il  est  relégué  par  ordre 
de  la  cour  à  Boulogne,  juillet  1662,  avec  les  PP.  du 
Juaimet  et  Du  Breuil.  Une  requête  au  roi  du  P.  Se- 
nault  l'en  fait  revenir  en  1663;  il  est  de  nouveau 
nommé  assistant  en  1666.  supérieur  de  la  maison  de 
Paris  en  1667,  préside  en  1672  l'assemblée  où  est  élu 
supérieur  général  le  P.  Abel  de  Sainte-Marthe  et 
meurt  très  saintement  le  11  mai  1676  à  l'âge  de  80  ans. 
Il  laissait  en  manuscrit  une  traduction  latine  du 
livre  Des  grandeurs  de  Jésus  du  P.  de  Bérulle  qui  n'a 
jamais  été  publiée. 

Batterel,  Mémoires  domestiques  pour  servir  à  l'histoire  de 
l'Oratoire,  t.  n.  Paris.  1903,  in-8»;  Le  P.  Charles  de  Condren. 
p.  19,  l.e  P.  Claude  Seguenot,  p.  158  sq.;  II.  Bremond,  His- 
toire  littéraire  du  sentiment  religieux,  t.  in,  p.  325,  331,  425; 
t.  vu,  p.  113;  t.  vin,  p.  272;  t.  x,  p.  321;  t.  XI,  p.  219-223, 
22.".,  226,  232.  27  1  ;  Fagniez,  Le  P.  Joseph  et  Richelieu,  Paris, 
1894,  t.  il,  p.  1-59;  Ingold,  Supplément  à  l'essai  de  biblio- 
graphie oratorienne;  Sainte-Beuve,  Port-Royal,  2e  éd.,  t.  i, 
p.  336,  490;  Richard  Simon,  Bibliothèque  critique,  Amster- 
dam, t.  ii,  1708,  c.  xxi,  p.  324,  acte  de  condamnation  par 
les  principaux  de  la  congrégal  ion  des  Remarques  sur  le  livre 
De  la  virginité;  c.  xxn,  p.  328  sq..  Réflexions  sur  l'acte  pré- 
cédent et  sur  le  livre  De  la  virginité. 

A.    MOLIEN. 

SEGUIN  Jérôme,  jésuite  français  (xvne  s.).  — 
Né  à  Paris  en  1607,  frère  du  premier  médecin  de  la 
reine,  il  entra  dans  la  Compagnie  en  1627:  il  professa 
la  philosophie  pendant  six  ans.  la  théologie  dogmatique 
et  morale  pendant  neuf  ans.  Il  mourut  à  Paris  en  1655. 

La  part  qu'il  prit  à  la  controverse  sur  la  Fréquente 
communion  lui  valut  une  certaine  notoriété.  Après  les 
élans  oratoires  du  P.  Nouët,  après  les  réfutations  et  les 
attaques  des  PP.  Lombard  et  Petau.  Seguin  publia, 
anonyme,  un  Sommaire  de  la  théologie  d' Arnauld,  1643. 
En  un  style  de  bataille  («  ouvrage  qui  ne  respire  que  le 
sang  ».  dit  Hermant,  Mémoires,  t.  i,  p.  280;  »  paroles 
de  sang  .  écrit  Arnauld  dans  son  Apologie  de  Saint- 
Cyran,  Œuvres,  t.  xxix,  p.  186),  il  essayait  de  décou- 
vrir la  conformité  de  la  doctrine  d'Arnauld  avec  celle 
de  Saint-Cyran.  établie  d'après  l'Information  de  1638. 
11  publiait  pour  la  première  fois  les  trente  célèbres 
Maximes  tirées  de  l'Information,  dont  l'authenticité 
a  été  si  fort  discutée.  (Arnauld  consacrera  deux  des 
quatre  parties  de  l'Apologie  de  Saint-Cyran  à  une 
Réponse  à  l'extrait  d'une  Information  prétendue,  s'atta- 
chant  à  en  prouver  la  fausseté  on  tout  au  moins  la 
déformation,  et  à  la  réfuter  de  point  en  point,  Œiwres. 
t.  xxi.x.  ji.  173-31H.) 
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Attaqué  pour  sa  doctrine  eucharistique,  l'auteur  de 
La  fréquente  communion  voulut  répondre.  A  l'adresse 
surtout  de  l'etau.  mais  aussi  de  Seguin  et  d'autres,  il 
écrivit  la  même  année.  1643,  La  tradition  de  l'Église 
sur  le  sujet  de  la  pénitence  et  de  la  fréquente  communion. 
Il  s'j  efforçait  d'atténuer  ce  qui  avait  pu  d'abord  cho- 
quer, et  l'affaire  en  serait  restée  là,  si  Brachet  de  La 
Milletière.  pasteur  calviniste  sur  le  point  de  se  conver- 
tir (1645),  n'eût  trouvé  l'occasion  belle  d'utiliser  la 
controverse  pour  essayer  de  rapprocher  les  points  de 
vue  calviniste  et  arnaldien  dans  Le  pacifique  véritable 
sur  le  début  de  l'usage  légitime  du  sacrement  de  péni- 
tence. Tandis  que  la  Sorbonne  censurait  ce  livre,  et 
qu'Arnauld  s'empressait  de  réfuter  le  malencontreux 
pasteur,  Seguin,  toujours  fougueux,  exploita  cet  essai 
de  conciliation  entre  Arnauld  et  Calvin  dans  un  violent 
opuscule  anonyme:  Application  de  la  censure  du  livre  inti- 
tuh  Le  pacifique  véritable  •  au  livre  de  la  Fréquente  com- 
munii  n,  in- 1".  1644,  où  puisa  largement  l'auteur  (Henri 
de  Bourbon,  croit-on)  des  Remarques  chrestiennes  et 
catholiques  sur  le  livre  de  la  Fréquente  communion,  1644. 

Sur  ces  entrefaites.  Arnauld  avait  présenté  sa 
défense  à  .Marie  de  Médicis  dans  une  Lettre  publique,  où 
il  affirmait  sa  soumission  à  la  hiérarchie.  Seguin  n'y 
put  tenir,  toujours  sous  le  voile  de  l'anonymat,  il 
lança  une  Response  à  l'apologie  du  sieur  Arnauld  conte- 
nue en  sa  lettre  adressée  à  la  reyne  régente....  in-l".  1644, 
sorti'  d'appel  au  pouvoir  royal  et  de  mise  en  garde 
contre  la  doctrine  janséniste,  aux  conséquences  désas- 
treuses, et  contre  la  personne  d' Arnauld,  aux  projets 
subversifs.  En  passant,  il  disait  aussi  leur  fait  aux 
évèques  approbateurs  de  la  Fréquente. 

A  la  littérature  extraordinairement  abondante  qui 
continua  à  alimenter  cette  polémique.  Seguin  devait 
encore  ajouter.  En  1646  parut  la  Défense  de  MM .  les 
Prélats  approbateurs  du  Livre  de  la  Fréquente  commu- 
nion... p<mr  servir  de  réponse  à  deux  libelles  publiés  par 
les  jésuites  intitulés  :  Réponse  à  l'Apologie  du  S' 
Arnauld...  et  Application  de  la  Censure....  in-l".  Celte 
Défense  qui  visait  surtout  Seguin  avait  sans  doute  été 
composée  par  Arnauld.  En  tout  cas,  elle  le  justitiait, 
lui  et  son  livre.  Elle  attaquait  aussi.  «  On  y  dévoile, 
devait  écrire  plus  tard  l'éditeur  d' Arnauld, les  intrigues 
monstrueuses  des  jésuites  dans  cette  affaire  et  la 
conformité  de  leur  conduite  avec  celle  de  la  plus  grande 
partie  des  hérétiques  de  tous  les  siècles  ».  Œuvres. 
t.  xxvi,  p.  cxxix.  Seguin  riposta  par  un  in-folio  où  il 
reprenait  toutes  les  accusations  antérieures  :  Causa 
commolionis  in  Gallia  adoersus  librum  De  frequenti 
communione...,  La   Flèche,   ItilT. 

Que  la  vivacité,  l'aigreur  et  l'inanité  d'attaques 
trop  souvent  personnelles  ne  fassent  pas  oublier 
cependant  la  gravité  objective  du  débat,  puisque  trois 
des  erreurs  jansénistes  proscrites  par  décret  du  Saint- 
Office  du  7  décembre  1690,  sont  extraites,  au  moins 
quant  au  sens,  de  la  Fréquente  communion.  Cf.  Den- 
zinger-Bannwart,  n.  1308,  1312.  1313. 

\inaiild.  Œuvres,  aux  références  données  plus  haut;  A. 
de  Meyer,  /.es  premières  controverses  jansénistes,  Louvaùl, 
1917,  seet .  il.  e.  n-iv;  eu  appendice,  p.  196-499,  on  trouve  les 
Maximes;  G.  Hermant,  Mémoires,  t.  i,  passlm;  Sommer- 
vogel,  Bibl.  ./e  /„  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1098-1099; 
Sotwell,  liibl.  scriptorum  Societ.  Jesu,  p.  347. 

A.   Bayez. 

SÉGUR  (Louis-Gaston  de),  prélal  français, 
1820-1881.  Né  à  Paris  le  15  avril  1820,  Louis 
Gaston  de  SégUl  manifesta  dans  sa  jeunesse  certaines 
aptitudes  poui    le   dessin   et    la    peinture  ci    fréquenta 

même  pendant  quelques  mois  chez  Paul  Delacroix.  Puis 

il  étudia   le  droit  et  fut   nommé  attache  d'ambassade 

a u tirés  du  Saint  Siège,  lai  cette  qualité  il  séjourna  un 

an  ,i    Home,   22    février    1 S 12  janvier  1X13:  de   retour 

a  Paris,  il  entra  au   séminaire  Saint-Sulpice   et    fut 


ordonné  prêtre  par  Mgr  Affre  le  17  décembre  1847. 
Dès  lors  il  consacra  son  zèle  à  exercer  le  ministère 
auprès  des  petits  et  des  délaissés  :  enfants  pauvres, 
apprentis,  ouvriers,  prisonniers  militaires.  Pour  être 
plus  libre  dans  son  apostolat,  il  quitta  sa  famille  et 
forma  une  communauté  de  prêtres  animés  du  même 
esprit  de  pauvreté  que  lui  et  du  même  amour  de  Dieu. 
Patronages,  retraites,  catéchismes  épuisent  tellement 
ses  forces,  qu'il  tombe  malade  et  doit  s'arrêter 
quelques  mois.  Rétabli,  il  est  nommé  auditeur  de 
Rote  pour  la  France,  et  eu  cette  qualité  séjourne  à 
Rome  de  1S.V2  a  1856.  La  communauté  qu'il  avait 
constituée  à  Paris  ne  survécut  pas  à  son  départ.  Étant 
sur  us  entrefaites  devenu  tout  à  fait  aveugle,  il  donne 
sa  démission  et  rentre  à  Paris  où  il  passe  les  vingt-cinq 
dernières  années  de  sa  vie.  Pie  IX  l'avait  nommé  pro- 
tonotaire apostolique,  le  4  janvier  l8f>(>.  Napoléon  III 
le  lit  chanoine  de  Saint-Denis.  Le  saint  prêtre  mourut 
le  9  juin  1881  dans  son  appartement  de  la  rue  du  Bac. 
Ses  funérailles  furent  un  triomphe  :  une  foule  considé- 
rable d'ouvriers  et  de  pauvres  accompagna  celui  qui 
les  avait  tant  aimés  et  si  efficacement  secourus. 

Mgr  de  Ségur  fut  surtout,  cl  peut-être  exclusive- 
ment, un  directeur  d'âmes,  et  la  plupart  de  ses  écrits, 
très  nombreux,  mais  aussi  très  brefs,  sont  des  traités 
de  piété  ou  de  dévotion.  Sa  doctrine  théologique  était 
celle  de  l'École  française  (voir  spécialement  Nos  gran- 
deurs en  Jésus)  et  le  but  que  sa  direction  poursuivait 
était  de  former  dans  le  chrétien  la  vie  de  Jésus.  Dans 
cette  intention  il  écrivit  La  piété  et  la  vie  intérieure,  en 
8  vol..  dont  l'un  avait  pour  titre  Jésus  vivant  en  nous; 
la  traduction  italienne  de  cet  opuscule  fut  mise  à 
l'Index  par  décret  du  30  juin  1869.  La  théorie  générale 
de  la  présence  de  Dieu  en  nous  était  susceptible  d'in- 
terprétations panthéistes,  et  les  applications  de  la  doc- 
trine pouvaient  être  suspectées  de  quiétisme.  Avec 
une  grande  soumission,  l'auteur  lit  retirer  du  com- 
merce toute  l'édition  française,  relit  entièrement  le 
traité  inculpé,  le  soumit  à  Pie  IX,  et  le  publia  sous  le 
titre  nouveau  :  Lu  grâce  et  l'amour  de  Jésus.  Comme 
les  maîtres  de  l'École  française,  comme  Bérulle  en 
particulier,  Mgr  de  Ségur  insiste  beaucoup  sur  l'incor- 
poration du  chrétien  à  Jésus.  Il  ne  contribua  pas  peu 
à  ramener  l'attention  de  ses  contemporains  sur  la 
doctrine  que  les  spirituels  du  XVIIe  siècle  français  pui- 
saient directement  dans  les  écrits  de  saint  Paul  et  de 
saint  Jean.  On  pourrait  noter  cependant  que, chez Mgi 
de  Ségur.  comme  du  reste  chez  Mgr  Gay,  qui  fut  lui 
aussi  grand  disciple  de  Bérulle  et  de  M.  Olier,  la  spiri- 
tualité de  saint  François  de  Sales  a  laissé  plus  d'une 
empreints1,  spécialement  dans  les  petits  traités  sur  les 
vertus.  .Mais  ce  n'est  là  qu'une  nuance:  le  fond  reste 
profondément  bérullien.  Pour  les  enfants,  il  composa 
un  charmant  ouvrage,  La  piété  enseignée  aux  enfants. 
qui  est  encore    réédité  avec  grand  succès. 

Sa  méthode  de  direction  était  :  I .  la  fréquentation 
des  sacrements,  Traité  sur  la  confession.  Traité  sur  la 
saillie  communion  dans  lequel  il  recommande  la  com- 
munion fréquente  et  même  quotidienne;  2.  la  pratique 
des  œuvres  de  charité  envers  le  prochain;  3.  une 
grande  dévot  ion  envers  la  sainte  \  ierge;  1.  et  l'amour 
de  l'Église  et  t\u  pape.  Sur  ce  dernier  sujet,  il  écrivit 
plusieurs  opuscules,  ainsi  Le  pape.  Le  souverain  pontife, 
et  deux  autres  destinés  à  défendre  la  définition  du 
coin  ile  du  Vatican  :  Le  pape  est  infaillible  et  Le  dogme 
de  l'infaillibilité.  Signalons  un  ouvrage  de  polémique. 
Les  causeries  sur  le  protestantisme,  Paris,  186'J,  pour 
réagir  contre  la  propagande  protestante  du  XIXe  siècle, 
et  en  particulier  pour  répondre  à  la  réédition  des 
ouvrages  de  Marnix  de  Sainte. Udcgonde. 

Écrits.  Œuvres  complètes,  16  vol.  in-8°;  Instructions 
familières,  2  vol.  in-12;  Lettres  de  Mgr  île  Ségur  n  ses  fille-, 
spirituelles.    Paris.    1923,    in-12. 


1783 


SEG1    i:     L.-G. 


SE  LESTAT    [HUGUES    DE 


1784 


Études.  II.  Chaumont9  Mgr  de  Ségur,  directeur  des 
âmes,  Paris,  1884,  2  vol.  in-12;  marquis  de  Ségur,  Mur  de 
Ségur,  souvenirs  et  récits  'l'un  frère.  Taris,  1891,  in-8°;  mar- 
quis de  Moussac,  Mgr  </<•  Ségur,  Paris,  1913,  in-12;  M.  Even, 
Mur  Gaston  de  Ségur,  Paris,  1936,  in-12. 

J.   Rivet. 

SEGURA  (Nicolas  de),  jésuite  mexicain,  né  à 
Puebla  de  !<>■-  ^ngelos  le  20  novembre  1676,  entré 
dans  la  Compagnie  le  3  avril  1695;  il  enseigna  la 
rhétorique,  puis  la  philosophie  et  la  théologie,  fut 
recteur  <ie  plusieurs  collèges,  procureur  de  sa  pro- 
vince à  Rome  et  à  Madrid.  A  son  retour  au  Mexique, 
en  1727.il  fut  préposé  de  la  maison  professe  de  Mexico. 
Il  mourut  tragiquement  dans  cette  ville  le  ti  mars  1743; 
on  le  trouva  étranglé  dans  sa  chambre,  sans  qu'on 
pût  identifier  l'auteur  de  ce  crime. 

Le  P.  de  Segura  a  publié  des  sermons  et  des  pané- 
gyriques ainsi  qu'une  traduction  d'une  vie  italienne 
de  saint  Jean  Xépomucène,  martyr  de  la  confession 
(1733).  De  plus  on  a  de  lui  divers  ouvrages  théolo- 
giques :  Tractatus  de  contractibus  in  génère  et  de 
testamentis,  Salamanque,  1731.  in--l";  Tractatus 
theologiei  pro  variis  gravibusque  difficultatibus,  -Madrid. 
1731,  2  vol.;  et  un  écrit  canonique,  composé  à  l'occa- 
sion de  difficultés  entre  les  jésuites  et  les  décimateurs 
espagnols  des  colonies  :  Defensa  canonica  por  las 
provincias  de  la  Compania  de  Jésus,  de  la  Xueva 
Espana  y  Philippinas,  sobre  las  censuras  impuestas  y 
reagravadas  a  sus  religiosos  y  a  todos  que  los  comani- 
caran,  por  los  Juezes  Hacedores  de  Renias  décimales 
de  la  Santa  metropolitana  Iglesia  de  Mexico,  Madrid. 
173ÎS;  sur  cet  écrit  et  sa  date,  voir  Lriarte,  Obras 
anonimas,  t.  îv,  n.  (il ni. 

Sommcrvogel,  BiM.  A  la  '  omp.de  Ji  sus, t.  vu,  col.  1101; 
Hurter,  Nomenclator,  :!'  édit.,  t.  iv,  cul.  1351   et  1643. 
H.  Brouillard. 

SELD  Georges-Sigismond,  vice-chancelier  du 
Saint-Empire  (1516-1565).  —  Né  à  Augsbourgle  21  jan- 
vier 1516,  Georges-Sigismond  Seld  étudia  à  Ingolstadt, 
.i  Padoue,  ou  il  fut  reçu  docteur  en  droit,  et  en  France. 
De  retour  en  Bavière,  il  fut  nommé  conseiller  du  duc 
Louis.  Conseiller  de  Charles-Quint  en  1546,  il  devint 
vice-chancelier  du  Saint-Empire  quatre  ans  plus  lard. 
Lu  celte  qualité,  il  rédigea  les  articles  du  traité  de 
Passau  et  fut,  en  1557,  commissaire  impérial  au  col- 
loque de  Worms.  Ferdinand  Ier  maintint  Seld  dans  ses 
fonctions,  mais  celui-ci  donna  sa  démission  quelque 
temps  après.  Rappelé  par  Maximilien  IL  Seld  mourut 
accidentellement  six  mois  plus  tard,  le  26  mai  1565. 

Seld  a  écrit  une  vie  de  Charles-Quint  et  deux  ou 
trois  autres  ouvrages,  mais  l'écrit  qui  lui  valut  la 
notoriété  est  un  Discursus  de  cœsaris  et  romani 
pontificis  potestate.  Vienne,  1565  (?),  composé  en  1558 
a  la  demande  de  l'empereur  Ferdinand  Ier  contre  le 
pape  Paul  IV.  Ce  dernier  estimait  en  effet  que  l'abdi- 
cation de  Charles-Quint  n'était  pas  valide,  parce  que 
faite  sans  son  avis,  et  que  l'élection  de  Ferdinand 
comme  empereur  était  illégale  par  suite  de  la  parti- 
cipation des  princes  électeurs  rallies  à  la  Réforme. 
Seld  développe  longuement,  dans  un  langage  qui 
n'est  pas  très  différent  de  celui  des  protestants, 
l'opinion  de  la  cour  impériale  :  l'empereur  est  entiè- 
rement libre  vis-à-vis  du  pape  et  celui-ci  n'est  aucu- 
nement fondé  à  juger  la  conduite  politique  de  l'em- 
pereur; Seld  établit  en  conséquence  la  validité  de 
l'abdication  de  Charles-Quint  et  la  légitimité  de 
l'élection  de  Ferdinand  Ier;  il  conclut  en  menaçant 
Paul  IV  île  la  convocation  d'un  concile.  L'écrit  de 
Seld  i  elé  traduit  en  allemand  sous  le  titre  suivant 
Rathschlag,  darin  von  der  Kaiser  und  Pabslgeivalt, 
und  wie  weit  sich  dieselbe  erstrecke,  calholice  disewriert 
wird,  hauptsàchlich  aber  von  dem  entstandenen  Streit, 
nh  nu  Rômischer  Kaiser,  so  sich  der  Reichswùrde  und 


Biirde  entladen  will,  nolhwendig  die  Résignation  in  der 
Pâbstl.  Heil.  Hand  thun  musse.  Francfort,  1614.  Seld 
i-sl  également  l'auteur  d'un  écrit  contre  les  revendi- 
cations de  Pie  IV  au  sujet  de  l'élection  de  Ferdinand  : 
Consilium,  oder  Bedenken  an  Kaiser  Ferdinand,  wie 
des  Pabsis  Pie  IV  unbilligen  Anmassen  wider  Ihrer 
Majestât  ordentliche  Wahl  dwch  die  Churfiirslen  des 
Reichs,  ohne  des  Pabsls  Consens  und  Bewilligung 
geschehen  zu  begegnen  sei,  1559(?)et  Francfort.  1612, 
La  thèse  de  Seld  eut  au  moins  un  résultat  heureux, 
celui  de  prouver  à  la  Curie  romaine  la  nécessité  de 
s'adapter  au  changement  des  temps  et   des  mœurs. 

Allgemeine  deutsche  Biographie,  t.  xwni,  Leipzig,  1891, 
p.  673-679;  Pastor,  Histoire  des  papes,  trad.  Poizat,  t.  xiv, 
Paris,  1932,  p.  286-287;  Roskovâny,  Romanus  pontifex 
Primas,  t.  n,  Mitra  et  Komârom,  lsiiT,  p.  1 17.  S21  el  *2â; 
Moréri,  Le  Grand  dictionnaire  historique,  éd.  de  1759,  t.  ix, 
p.  325;  .1.  Janssen,  Geschichie  des  deutschen  Volkes  seitdem 
Ausgang  des  Mitlelatlers,  t.  iv,  Fribourg,  1890,  p.  60-67; 
I  tefele-Leclercq,  Histoire  îles  conciles,  t.  ix  b,  Paris,  1931, 
passim;  et  la  biblio^i  apliie  donnée  par  l'astor. 

J.   Mercier. 

SÉLESTAT  (Hugues  de),  frère  mineur  de  la 
province  de  Strasbourg  du  xv*  siècle,  que  C.  Oudin 
confond  avec  le  dominicain  Jean-Hugues  de  Sélestat. 
Voir  Commentarius,  t.  ni,  col.  2585.  —  La  vie  de  ce 
franciscain  est  encore  bien  mal  connue.  De  la  rubrique 
finale  de  son  commentaire  sur  le  premier  livre  des 
Sentences,  conservé  dans  le  ins.  ;;;  de  la  bibliothèque 
universitaire  de  Leipzig  :  Explicit  compilatio  super 
primum  Sentenliarum.  quam  compilavit  Hugo  dictus 
de  Sletzstat,  Parisiis  tune  studens,  de  diversis  scriptis 
et  lecluris  magistrorum  (fol.  14.")  v°),  il  résulte  que 
Hugues  étudia  à  Paris.  Quant  à  l'époque  à  laquelle  il 
fréquenta  l'université  de  Paris,  P"r.  Pelstcr.  S.  J., 
s'appuyant  sur  les  notes  du  cardinal  Fr.  Ehrle,  est 
enclin  à  placer  la  vie  d'étudiant  île  notre  auteur 
pendant  le  xm°  siècle.  Voir  Scholastik,  t.  iv,  1929, 
p.  445,  n.  213.  Au  contraire,  L.  Meier,  O.  F.  M., 
Hugonis  de  Schletlstadl.  O.  F.  M.,  doctrina  de  maleria 
spiriluali,  dans  Studi  francescani,  sér.  III,  t.  n,  1930, 
p.  292-293,  tâche  de  prouver  que  les  arguments,  em- 
pruntés au  commentaire  sur  les  Sentences  d'Hugues, 
nous  obligent  à  reculer  sa  fréquentation  de  l'univer- 
sité de  Paris  au  moins  jusqu'au  xiv  siècle,  et  du  fait 
que  le  franciscain  n'est  jamais  cité  pendant  le  xme 
et  le  xive  siècle  et  que  les  plus  anciens  manuscrits  de 
son  commentaire  datent  seulement  du  xv  siècle,  il 
conclut  que,  très  probablement,  il  ne  fit  ses  études  à 
Paris  que  pendant  le  xv  siècle,  (.est  revenir  à  la  thèse 
admise  par  tous  les  biographes  anciens  et  modernes, 
qui  placent  le  séjour  de  Hugues  de  Sélestat  à  Paris  vers 
le  milieu  du  xv1  siècle. 

Hugues  est  l'auteur  d'un  Commentaire  sur  les 
Sentences,  qu'il  composa,  d'après  la  rubrique  citée 
plus  haut,  à  Paris,  pendant  qu'il  y  était  étudiant. 
Le  1.  I  qui  débute  :  Fliwius  egrediebatur  de  loco 
voluplatis,  et  qui  termine  :  a  quo  omne  principium, 
médium  el  finis,  quo  etiam  mediante  ml  finem  liber  iste 
perductus  est,  est  conserve  dans  le  ms.  571.  fol.  2  r°- 
145  v°,  de  la  bibliothèque  universitaire  de  Leipzig.  Le 
1.  II  débute  :  Xomen  secundi  fluvii  Gyon  et  se  ter- 
mine par  un  épilogue,  qui  concorde  à  peu  près  littéra- 
lement avec  la  fin  du  commentaire  sur  le  1.  III  des 
Sentences  de  saint  Bonaventure  :  Multa  dicimus  et 
in  l'erbis  deficimus,  consummalor  etiam  sermonum  ipse 
est  se.  Dominus  noster  Jésus  Christus,  cm  immensas 
gratias  ago,  quia  adjuvil  me  pervenire  ad  consumma- 
tionem  hujus  libri,  miseralus  pauperlalem  scientise  et 
ingenii.  quam  etiam  rogo  propensius  et  obnixe,  ut 
jaeial  me  pervenire  ad  obedienliœ  merilum  et  ad 
finem  perfectum,  propter  qum  duo  labor  iste  a  princi- 
pio  fuit  assumptus.  Ipsi  ergo,  de  quo  fadas  est  sermo, 
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Domino  nostro  Jesu  Chrislo,  sil  omnis  honor  cl  gloria 
pcr  infinita  seecula  sseculorum.  Amen;  il  su  lit  dans 
le  ms.  572,  fol.  10  r°-124  v.  de  la  même  bibliothèque. 
Il  va  de  soi  que  cet  épilogue  ne  semble  pas  convenir 
à  un  commentaire  sur  le  deuxième  livre  des  Sentences, 
mais  jusqu'ici  on  n'est  pas  encore  parvenu  a  expliquer 
comment  il  se  fait  qu'il  a  été  insère  en  cet  endroit. 
Ensuite  il  est  a  noter  qu'au  commencement  du  dernier 
manuscrit  on  lit  des  prologues  qui  semblent  étrangers 
au  commentaire  de  Hugues  de  Sélestat.  Ainsi  au 
fol.  1  r"  il  y  a  un  prologue  qui  commence  :  Funda- 
mentum  primum  jaspis,  sccundum  suphirus.  tertius 
calcedonius,  quartus  smaragdus.  tout  comme  le 
prologue  du  Commentaire  sur  Osée  de  Simon  Henton 
et  du  Commentaire  sur  les  Sentences  du  mineur  Lan- 
dulphe  Caracciolo,  et  après  la  divisio  texlus  (fol.  1  v°- 
7  v"i.  il  y  a.  au  fol.  8  t".  un  autre  prologue,  qui  débute  : 
Numquid  nosti  ordinem  cseli,  dont  ï'incipit  s'accorde 
avec  celui  du  prologue  de  VAlphabeium  vitse  religiosœ 
du  franciscain  Jean  de  dalles  et  du  Commentaire  sur 
le  deuxième  livre  des  Sentences  du  dominicain  Pierre  de 
Tarantaise.  On  peut  voir  la  description  détaillée  de- 
ces  manuscrits  dans  !..  Meier.  ().  F.  M..  Die  Hand- 
schrijten  des  Sentenzenkommentars  des  fr.  Hugo  von 
Schlettstàdt,  ().  /■'.  .1/..  dans  Archivum  franc,  hislor., 
t.  xxii.  1929.  p.  182-185. 

On  ne  connaît  jusqu'ici  aucun  manuscrit  du  com- 
mentaire sur  le  1.  III  et  le  1.  IV  des  Sentences  de 
Hugues  île  Sélestat.  L.  Meier.  art.  cit..  p.  182.  tient, 
en  effet,  que  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  qui 
dans  l'ancien  catalogue  de  la  bibliothèque  Pauli- 
nienne  de  Leipzig  est  attribué  à  un  certain  Hugues 
(voir  L.-.I.  l-'eller.  Catalogus  codicum  mss  bibliolhecœ 
Paulimr  in  Academia  Lipsiensi,  Leipzig,  1686,  p.  183, 
n.  21)  et  que  les  bibliographes  attribuent  à  Hugues 
de  Sélestat  (p.  ex.  C.  Oudin,  toc.  cit.,  J.-H.  Sba- 
ralea.  Supplemenlum  ad  scriptores  ord.  min.,  2'  éd., 
t.  i.  Rome,  I90S.  p.  384),  doit  être  considéré  plutôt 
comme  l'œuvre  du  dominicain  Hugues  de  Saint-Cher. 
Le  même  auteur,  arl.  cit..  p.  183.  après  avoir  examiné 
le  commentaire  sur  les  Sentences,  allégué  par  les 
éditeurs  des  Opéra  omnia  de  saint  Bonaventure, 
t.  i,  Quaraccbi.  1882,  p.  lxix,  n.  48,  conserve  dans 
le  ms.  3872  de  la  bibliothèque  de  l'État  a  Vienne  et 
débutant  :  Fluvius  egrediebatur  de  loco  voluptatis, 
affirme  que  nous  ne  sommes  pas  en  présence  ici  d'un 
autre  exemplaire  du  Commentaire  sur  les  Sentences 
de  Hugues  de  Sélestat. 

Par  une  comparaison  minutieuse  du  texte  du 
Commentaire  sur  les  Sentences  de  saint  Bonaventure 
et  de  celui  de  Hugues  de  Sélestat,  le  même  L.  .Meier, 
art.  ut.,  dans  Studi  jrancescani,  p.  289-293,  prouve 
(pie  ce  dernier,  bien  qu'en  beaucoup  d'endroits  il  se 
rapproche  parfois  littéralement  du  commentaire  de 
saint  Bonaventure.  n'en  est  cependant  pas  une  pure 
et  servile  abréviation,  comme  le  soutient  Fr.  Pelster, 
loc.  cit..  parce  que  chez  Hugues  de  Sélestat  on  ren- 
contre  des  autorités,  des  développements,  qui  ne  se 
retrouvent  point  dans  le  commentaire  de  saint  Bona- 
venture. C'est  pourquoi  I..  Meier  tient  que  le  Commen- 
taire sur  les  Sentences  de  Hugues  île  Sélestat  constitue 
plutôt  une  compilation,  laite  pendant  qu'il  étudiait  à 
l'aii-,  des  écrits  cl  des  leçons  de  ses  niailrcs,  comme 
l'affirme  la  rubrique  finale  citée  plus  haut  de  son  com- 
mentaire sur  le  premier  livre  des  Sentences. 

Enfin,  quelques  lexles  se  rapportant  a  la  compo- 
sition des  substances  spirituelles  en  matière  spirituelle 

cl  forme,  mil  été  édités  par  I..  Meier.  dans  l'article 
cite  des  Studi  francescani,  p.  294-297,  a  savoir  deux 
questions  entières  du  Commentaire  sur  le  l.  [I  des  Sen 

tences,  dis! .  II.  q.  \i  :  I  Iriun  angélus  sil  composilus 
ex  materia  ri  forma  uns.  nié.  fol.  19  v"-20  r°);  dist.  III, 
([.  i  :  Utrum  una  sil  materia  corporalium  el  spiritualium 


{ibid.,  fol.  2ii).  ainsi  qu'un  texte  de  la  dist.  XIX.  q.  i  : 
l'trum  anima  rationalis  sil  immortalis  (ibid.,  fol.  58 
v°-60  r"). 

S.  Bonaventure.  Commeniarius  in  I  Sentenliariitii.  dans 
Operaomnia,  1. 1,  Quaraccbi,  1882,  p.  lxix,  n.  I*  el  i>.  lxxi, 
n.  6;  I\.  l'uliel.  Geschichte  der  oberdeutschen  (Strassb 
Minoritenprovinz,  Wurzbourg,  1886,  p.  :>â  et  258;  t..  Meier. 

0.  I".  M.,  Die  Handschriften  îles  Sentenzenkommentars  des 
Fr.  Hugo  von  Schlettstàdt,  O.  F.  M„  dans  Archivum  franc 
histor.,  I.  xxii,  1929,  p.  181-185;  le  même,  Hugonis  ttr 
Schlettstàdt,  O.  F.  M.,  doctrina  .(•■  materia  spirîtuali,  dans 
Studi  francescani,  111'  série,  t.  n,  1930,  p.  288-297.  Les 
notices  bio-bibliographiques  de  C.  Oudin,  Commentarius, 

1.  m.  col.  2585;  de  Trithème,  De  seript.  eccles.,  Cologne. 
1594,  col.  702;  Fabricius,  Bibl.  lat.  mediœ  el  inflmœ  œlalis, 
■  ■d.  de  1754,  i.  m,  p.  299;  1..  Wadding,  Scriptores  <>.  M., 
:;*  éd.,  Rome,  1906,  p.  1:21  :  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum, 
2'  éd.,  I.  i.  Rome,  1908,  p.  384;  et  parmi  les  plus  récents  : 
l'art.;/».;.)  non  Schlettstàdt  de  l'Allgem.deutsche  Biographie, 
t.  xiii.  1881,  p.  320. 

A.   Teetaert. 

SELEUCIE  D'ISAURIE  «concile  de).  — 
Ce  concile  fut  convoqué  par  l'empereur  Constance 
dans  le  but  de  pacifier  les  Églises  d'Orient  par  l'accep- 
tation de  la  formule  de  foi  élaborée  à  Sirmium  le  22  niai 
359  et  qui  est  appelée  le  »  credo  daté  ou  quatrième 
formule  de  Sirmium.  La  question  de  foi  réglée,  le  con- 
cile devait  liquider  les  litiges  locaux  concernant  cer- 
tains évèques.  Parallèlement  au  concile  de  Séleucie,  un 
synode  des  évêques  d'Occident  réunis  à  Bimhii  devait 
réaliser  le  même  programme  pour  la  partie  occidentale 
de  l'empire.  —  Voir  ici  Bimim.  t.  xm.  col.  2707  sq. 

1°  Le  dessein  de  la  convocation  d'un  concile  d'union 
et  de  pacification  avait  été  suggéré  à  l'empereur  par 
Basile  d'Ancyre.  Dans  le  courant  de  l'été  358,  en  com- 
pagnie d'Eustathe  de  Sébaste  et  d'Éleusius  de  Cyzi- 
que.  Basile  s'était  rendu  à  la  résidence  impériale  de 
Sirmium  (Mitrovitsa)  et  avait  gagné  l'empereur  à  la 
doctrine  qui  professe  que  «  le  Verbe  étant  véritablement 
Fils  de  Dieu  selon  la  nature,  son  «ousie  »  est  nécessaire- 
ment semblable  (ôu.oîa)  à  celle  du  Père  e!  radicalement 
différente  de  celle  des  créatures  ».  Par  cette  doctrine 
«  homéousienne  »  Basile  se  séparait  nettement  de 
I'  «  anoméisme  »  d'Aétius,  qu'il  réprouvait  sévère- 
ment, et  se  rapprochait  du  dogme  de  Nicée.  mais  il 
n'admettait  pas  le  terme  ôu.ooûcrioç,  qui.  pour  lui.  avait 
un  sens  sabellien  et  qui  avait  le  tort  d'avoir  été  con- 
damné par  le  concile  réuni  contre  Paul  de  Samosate. 
Voir  l'exposé  de  la  doctrine  homéousienne  dans  la 
synodale  du  concile  réuni  à  Ancyre  vers  Pâques  de 
l'année  358,  synodale  conservée  par  saint  Épipbane. 
Hser.,  lxxiii,  §  2-11,  el  dans  un  exposé  fait  un  peu 
plus  tard  au  nom  de  Basile  et  de  Georges  de  Laodicée, 
exposé  conservé  par  saint  Épiphane,  op.  cit..  S  12-22; 
ci-dessous,  col.  1793. 

Constance  convaincu  par  Basile  se  hâta  de  faire 
approuver  l'homéousianisme  par  un  concile  réuni  à 
Sirmium  à  l'été  de.  358.  La  profession  de  loi  qui  y  fut 
rédigée  se  contente  d'accoler  les  anatbéniatisnies  ful- 
minés contre  Photin  en  351  au  symbole  dit  de  la  I  lédi 
cace  promulgué  a  Antioche  en  3  11.  Noir  Sirmium.  Ce 
symbole  proclame  le  Fils  image  fidèle  de  la  divinité, 
de  l'ousie,  de  la  volonté  cl  de  la  gloire  du  l'ère  -  et  il 
condamne  ceux  qui  nient  l'éternité  du  Fils  ou  voient 
en  lui  une  créature  comme  les  autres  créatures.  Le 
symbole  de  la  Dédicac<  dont  il  est  ici  question  esl  la 
seconde  des  formules  désignées  sous  ce  nom.  c'est 
également  a  cette  seconde  formule  de  la  Dédicace  M111 

se   réfère   la   SJ laie   du   concile  d'Ancyre.  citée   plie 

haut.  Voir  sur  ce  point  Hardy,  dans  Flirhe-Martin, 
llislmre  de  l'Église,  I.  m.  p.  158.  Celte  profession  de 
foi,  rédigée  sous  les  auspices  de  Basile  d'Ancyre,  es! 
connue  sous  le  nom  de  troisième  formule  de  Sirmium. 
Elle   est    susceptible   dune   interprétation   orthodoxe, 
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bien  qu'elle  évite  le  terme  ou.oouct.oc;  il  est  pour  le 
rin>in->  très  vraisemblable  qu'elle  lut  signée  par  le  pape 
Libère;  cf.  art.  Libère,  t.  ix.  col.  653  sq.  Pour  la 
genèse  de  cette  formule,  voir  Sozomène,  llisl.  eccl., 
1.  IV,  c.  xv,  P.  G.,t.  lxvii,  col.  1150  sq.,  et  ici  Sirmium. 

2°  Dans  le  but  de  faire  reconnaître  la  doctrine 
homéousienne  par  toute  l'Église,  Basile  obtint  de 
l'empereur  Constance  la  convocation  d'un  concile 
général  qui  devait  se  réunir  a  Nicomédie  à  l'automne 
de  cette  même  année  358.  Mais,  comme  les  évêques 
s'acheminaient  vers  l'ancienne  résidence  du  persécu- 
teur Dioclétien,  celle-ci  fut  en  grande  partie  détruite 
par  un  tremblement  de  terre,  le  2  1  août  358.  Constance 
songea  alors  à  réunir  le  concile  projeté  à  Nicée.  puis 
il  se  ravisa  et  chargea  Basile  d'écrire  aux  évêques  pour 
leur  demander  de  faire  des  propositions  concernant  le 
lieu  de  réunion  du  futur  synode.  Ces  consultations 
demandant  du  temps,  les  adversaires  de  Basile  en  pro- 
fitèrent pour  retourner  l'empereur  en  leur  faveur. 
Deux  vétérans  de  l'arianisme,  Narcisse  de  Néroniade 
et  Patrophile  de  Scythopolis,  accoururent  à  Sirmium 
et  représentèrent  à  Constance  qu'il  serait  plus  pratique 
et  moins  coûteux  de  réunir  deux  conciles  de  pacifi- 
cation au  lieu  d'un,  les  évêques  d'Occident  ne  pouvant 
facilement  se  rendre  à  un  concile  siégeant  dans  une 
ville  d'Orient.  En  outre,  ils  persuadèrent  à  l'empereur 
que  Basile  d'Ancyre  n'était  qu'un  brouillon  peu  apte  à 
réaliser  la  pacification,  ses  procédés  violents  envers  ses 
adversaires  ayant  indisposé  contre  lui  la  majorité  de 
l'épiscopat  d'Orient.  Ébranlé  par  ces  considérations. 
Constance  convoqua  deux  conciles  d'union,  un  pour  les 
Occidentaux  à  Rimini,  l'autre  pour  les  Orientaux  à 
Séleucie  d'Isaurie.  Un  certain  nombre  d'évêques,  réu- 
nis à  Sirmium  au  printemps  de  l'année  359,  rédigèrent 
une  formule  de  foi  susceptible  de  rallier  tout  le  monde. 
Ce  symbole,  appelé  le  credo  daté  ou  quatrième  for- 
mule de  Sirmium.  proclamait  le  Fils  ■  semblable  au 
Père  selon  les  Écritures,  existant  avant  tous  les  siè- 
cles... avant  tout  temps...  avant  toute  substance  »  et 
proscrivait  le  terme  d'ousie  comme  susceptible  de 
troubler  les  fidèles.  Voir  cette  formule  dans  S.  .Mini- 
mise. De  synodis,  c.  vin,  P.  G.,  t.  xxvi.  col.  692  sq.; 
Socrate,  Hist.  eccl..  I.  11.  c.  xxxvn.  I'.  <;..  t.  lxvii. 
col.  305  sq.;  Hahn.  Bibliolhek  der  Symbole.  3"  éd., 
p.  201;  voir  ici  Rimini,  t.  xm,  col.  270.S  et  Sirmium, 

N'osant  heurter  de  front  l'empereur.  Basile  d'An- 
cyre, qui  assistait  à  cette  réunion  de  Sirmiuni.se  résigna 
a  signer  la  formule  susdite,  mais  il  accola  à  sa  signature 
l'affirmation  que  le  Verbe  est  semblable  au  Père  y.a-rà 
T7)v  ÔTtôaracav  xai  y.y-y.  ttjv  "j—y.y.yi  xai  xarà  ro  zlvai. 
Épiphane.  Hier.,  lxxiii,  c.  xxii.  P.  G.,  t.  xi.ii, 
■  ni.  1 1  |.  Cette  protestation  n'empêcha  pas  son  autorite 
d'être  fort  ébranlée  dans  son  parti  du  fait  de  son  adhé- 
sion ,i  la  formule  homéenne  .  On  le  verra  bien  au 
cours  des  débats  du  concile,  de  Séleucie.  où  il  fut  obligé 
de  se  tenir  au  deuxième  plan. 

3"  Le  27  septembre  359,  le  comte  Léonas.  assisté  du 
duc,  Lauricius,  commandant  la  force  armée  de  la  pro- 
vince d'Isaurie,  ouvrit  le  concile  de  Séleucie.  Environ 
cent  cinquante  évêques  étaient  présents.  L'ne  forte 
majorité  était  favorable  à  la  doctrine  homéousienne 
et .  comme  Basile  d'Ancyre  n'était  pas  encore  arrivé. 
elle  se  groupait  autour  d'Éleusius  de  Gyzique,  de  Sil- 
vain  de  Tarse,  de.  Georges  de  Laodicée  et  d'Eustathe  de 
Sébaste.  Cyrille  de  Jérusalem  et  Hilaire  de  Poitiers, 
tous  deux  présents  a  Séleucie,  sympathisaient  avec  les 
homéousiens.  L'ne  minorité  d'une  trentaine  de  mem- 
bres, soupçonnés  de  tendances  anoméennes,  suivait  la 
direction  d'Acace  de  Césarée,  d'Eudoxe  d'Antioche  et 
de  Georges  de  Cappadoce,  l'évêque  intrus  d'Alexan- 
drie. \pivs  quelques  hésitations,  le  concile  décida  de 
traiter  la  question  de  foi  en  premier  lieu,  les  questions 
de  personnes  devant  être  réglées  ensuite.  La  proposi- 


tion de  la  minorité  tendant  à  la  promulgation  d'une 
nouvelle  profession  de  foi  suscita  un  Ion;:  et  tumul- 
tueux débat.  A  en  croire  saint  Hilaire,  des  membres  de 
la  minorité  auraient  avancé  que  <  rien  ne  peut  être 
semblable  à  l'ousie  divine  et  que  le  Christ  est  une 
créature  tirée  du  néant  .  On  aurait  aussi  donné  lecture 
d'un  passage  d'un  discours  d'Eudoxe,  portant  que 
Dieu  n'a  jamais  été  l'ère  car  il  n'a  pas  de  Fils,  s'il  avait 
eu  un  Fils  il  aurait  fallu  qu'il  eût  une  femme...  >  Voir 
le  texte  complet  de  ce  passage  d'Eudoxe  dans  saint 
Hilaire,  (.unira  Constantium,  I.  II.  c.  xn.  /'.  /...  t.  x. 
col.  590  sq.  Finalement,  sur  la  proposition  de  Silvain 
de  Tarse,  la  majorité  décida  de  s'en  tenir  au  symbole 
de  la  I  lédicace.  Ce  symbole  est  le  second  de  ceux  dits  de 
la  Dédicace.  Sur  ce  point  voir  Bardy,  Le  symbole  de 
Lucien  d'Antioche  et  les  formules  du  synode  in  en- 
cœniis  »,  dans  Recherches  de  science  religieuse,  t.  m, 
1012,  [).  148  sq.  Nous  avens  donné  plus  haut  les  pas- 
sages principaux  de  ce  symbole.  Quand  cette  décision 
fut  prise,  la  minorité  avait  déjà  quitté  la  salle  conci- 
liaire. 

La  seconde  session  eut  lieu  à  huis  clos  le.  lendemain 
28  septembre.  Malgré  les  protestations  d'Acace,  le 
symbole  de  la  Dédicace  fut  si^né  par  105  membres  du 
concile. 

A  la  troisième  session,  le  29  septembre,  Basile  d'An- 
cyre était  présent; Acace.au  nom  de  son  parti,  déclara 
qu'il  refusait  de  siéger  si  les  évêques  qui  avaient  été 
déposés  ou  qui  étaient  sous  le  coup  d'une  accusation 
continuaient  à  prendre  part  aux  délibérations  conci- 
liaires. Pour  le  bien  île  la  paix,  les  évêques  visés  par 
la  déclaration  d'Acace  se  retirèrent.  Cyrille  de  Jéru- 
salem était  du  nombre  de  ceux-ci,  car  il  avait  été  dé- 
posé par  un  concile;  probablement  aussi  Basile  d'An- 
cyre, car  des  plaintes  avaient  été  déposées  contre  lui 
pour  actes  de  violence  perpétrés  par  lui  au  temps  de  sa 
faveur,  en  358,  après  la  troisième  déclaration  de  Sir- 
mium. Le  comte  Léonas  donna  ensuite  lecture  d'un 
écrit  qu'Acace  lui  avait  remis.  Les  procédés  tumul- 
tueux de  la  première  session  y  étaient  blâmés  ;  ensuite 
il  y  était  dit  :  Nous  ne  repoussons  pas  la  foi  aulhen- 
tique  promulguée  à  la  Dédicace  d'Antioche...  mais 
comme  les  termes  ôu.ooûoioç  et  ôu.otoùcioç  ont  causé 
bien  des  troubles  et  en  suscitent  encore...  nou-  les 
repoussons  comme  étrangers  à  l'Écriture  et  nous  frap- 
pons d'anathème  le  terme  àvôu.oioç...  Nous  confi 
le  Fils  semblable  au  l'ère,  selon  la  parole  de  l'Apôtre 
qui  a  dit  du  Fils  qu'il  est  l'image  du  Dieu  invisible...» 
Pour  le  reste,  la  pièce,  lue  par  le  comte  Léonas.  repro- 
duisail  la  quatrième  formule  de  Sirmium.  Cet  exposé 
de  la  foi  n'obtint  aucun  succès  auprès  delà  majorité 
du  concile  bien  que  la  réprobation  de  l'anoméisme  et 
la  citation  de  Col.,  i.  15.  constituât  une  avance  aux 
homéousiens.  Sophrone,  évêque  de  Pnmpéiopolis, 
s'écria  :  Si  l'affermissement  de  la  foi  consiste  dans  la 
concession  faite  a  un  chacun  d'émettre  chaque  jour 
une  opinion  particulière,  c'en  est  fait  de  la  certitude 
de  la  foi.  Êleusius  de  Cyzique  déclara  :  Si  Basile  et 
Marc  (d'Aréthuse  qui  avait  tenu  la  plume  pour  la  ré- 
daction de  la  quatrième  formule  de  Sirmium)  ont  fait 
quelque  chose  en  leur  particulier,  si  eux  et  les  acaciens 
s'entre  accusent  sur  tel  point  particulier,  cela  ne  re- 
garde pas  le  concile,  il  n'a  pas  a  rechercher  si  leur 
exposition  de  la  foi  est  satisfaisante  ou  non.  » 

A  la  quatrième  session  (30  septembre1.  Acace  lit 
remarquer  que.  a  plusieurs  reprises  depuis  le  concile  de 
Nicée,  ou  avait  promulgué  une  nouvelle  formule  de  foi. 
Êleusius  lui  répondit  que  le  concile  n'était  pas  réuni 
pour  élaborer  un  nouvel  exposé  de  la  foi.  mais  pour 
s'en  tenir  a  celle  des  Pères,  lesquels,  selon  la  pensée 
d'Éleusius,  étaient  ceux  du  concile  de  la  D 
d'Antioche.  Le  lendemain.  1  '  octobre,  le  comte  Léo- 
nas refusa  de  venir  à  la  séance.  11  dit  aux  envo         ■'■ 
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la  majorité  qui  insistaient  auprès  de  lui  :  J'ai  été 
envoyé  par  l'empereur  à  un  concile  uni  quant  à  la 
doctrine;  comme  plusieurs  d'entre  vous  ne  sont  pas 
d'accord,  je  ne  puis  être  avec  vous;  allez  disputailler 
a  l'église  .  La  minorité  s'abstint  aussi,  mais  la  majo- 
rité siégea.  Elle  rétablit  Cyrille  sur  le  siège  de  Jéru- 
salem, prononça  la  déposition  d'Acace,  de  Georges, 
l'intrus  d'Alexandrie,  et  d'Eudoxe,  lequel  l'ut  incon- 
tinent remplacé  par  Annien.  Enfin  elle  chargea  ili\  de 
ses  membres  d'aller  rendre  compte  à  l'empereur  de  ce 
qui  s'était  passé.  Eustathe  de  Sébaste,  Basile  d'An- 
eyre.  Éleusius  de  Cyzique  et  Silvain  de  Tarse  faisaient 
partie  de  eette  délégation,  a  laquelle  se  joignit  saint 
Hilaire. 

4°  Aeaee  et  Eudoxe  qui  les  avaient  précédés  à  ('.uns 
tantinople  étaient  parvenus  à  susciter  dans  l'esprit  de 
l'empereur  des  préventions  contre  la  majorité  du  con- 
cile de  Séleucie.  Quand  la  délégation  de  cette  majorité 
se  présenta  à  l'audience  impériale.  Basile  d'Ancyre,  se 
liant  à  son  ancien  ascendant  sur  l'esprit  de  Constance, 
lui  reprocha  de  s'être  éloigné  des  «  dogmes  apostoli- 
ques .  Mais  l'empereur  lui  imposa  silence  et  le  traita 
de  fauteur  de  troubles.  De  longs  et  orageux  pourpar- 
lers s'engagèrent  ensuite  en  présence  de  l'empereur 
entre  les  envoyés  de  la  majorité  d'une  part,  Acace  et 
Eudoxe  d'autre  part.  Eustathe  de  Sébaste.  donna  lec- 
ture d'un  exposé  de  la  foi  à  tendance  nettement  ano- 
méenne  et  dénonça  Eudoxe  comme  son  auteur.  Celui- 
ci  essaya  d'esquiver  cette  accusation  en  affirmant  que 
cet  exposé  n'était  pas  de  lui  mais  d'Aétius.  Sur  les 
menaces  de  l'empereur,  Eudoxe  anathématisa  l'écrit 
de  son  protégé  anoméen,  mais  réussit  à  se  maintenir 
dans  les  bonnes  grâces  de  Constance.  Pour  embar- 
rasser ses  adversaires,  il  proposa  la  réprobation  des 
termes  ôjiooûaiot;  et  âp-oiotiaioç  comme  non  contenus 
dans  l'Écriture.  Les  homéousiens  parèrent  le  coup  en 
demandant  la  condamnation  des  termes  xTtaijta  et 
érepooiimoç  qui.  eux  non  plus,  ne  sont  pas  dans 
l'Écriture.  Silvain  de  Tarse  essaya  ensuite  de  démon- 
trer le  bien  fondé  de  la  doctrine  homéousienne  par  le 
moyen  de  syllogismes,  mais  il  n'arriva  pas  à  con- 
vaincre ses  adversaires.  Les  discussions  s'éternisaient 
parce  que  Constance  attendait  de  jour  en  jour  l'arrivée 
des  délégués  du  concile  cie  Rimini  qui  devaient  lui 
apporter  l'adhésion  des  évèques  d'Occident  à  la  qua- 
trième formule  de  Sirmium.  A  l'arrivée  de  la  déléga- 
tion de  Rimini,  Silvain  de  Tarse  et  ses  compagnons  lui 
écrivirent  pour  la  mettre  en  garde  contre  Acace  et 
Eudoxe  qui,  tout  en  condamnant  la  personne  d'Aétius, 
voulaient  imposer  sa  doctrine  à  l'Église.  Voir  cette 
lettre  dans  S.  Hilaire.  Fragmenta  historica,  x.  P.  /... 
t.  x,  col.  7115  sq.  Mais,  au  grand  désespoir  de  saint 
Hilaire,  les  délégués  de  Rimini  s'unirent  à  Acace  et 
Eudoxe.  Fort  de  l'adhésion  de  l'épiscopat  d'Occident, 
l'empereur  entreprit  de  mater  l'opposition  des  délé- 
gués du  concile  île  Séleucie.  Il  y  arriva  en  employant 
les  moyens  dont  il  usait  habituellement  en  pareil  cas 
et,  dans  la  nuit  du  :il  décembre  359  au  1er  janvier  360, 
tous  les  délègues  de  Séleucie  avaient  apposé  leur  signa- 
ture à  la  quatrième  formule  de  Sirmium.  Voir  cette 
formule  el  son  appréciation  dogmatique  à  Rimini, 
t.  xiii,  col.  27ns  sq.  Iji  inaugurant  son  dixième  consu- 
lat, le  1"  janvier  360,  l'empereur  Constance  proclama 
la  pacification  religieuse  de  tout  l'empire,  toutes  les 
Eglises  ayant  accepté  la  formule  de  foi  proposée  sous 
les  auspices  impériales. 

I.es  chefs  du  parti  homéousien  étaient  en  règle  du 
fait  d'avoir  apposé  leur  signature  au  formulaire  de  foi 
proposé  par  l'empereur.  Néanmoins  ils  furent  Ions 
déposés  au  début  de  l'année  360,  non  pas  pour  des 
raisons  doctrinales  mais  pour  des  faits  d'ordre  disci- 
plinaire. Pour  rendre  la  balance  tanl  soil  peu  égale, 
Aéiius  fut  déposé  du  diaconat  et  excommunié. 


Socrate,  Hist.  ceci.,  I,  II,  c.  xxxix  s.|..  p.  fi.,  t.  lxvii, 
col.  332  sq.;  Sozomène,  Hist.  eccl.,  1.  IV,  c.  xiia  sq.,P.  G., 
t.  lxvii,  col.  1176.  Socrate  et  Sozomène  ont  eu  connais- 
sance par  Sabinus  des  procès-verbaux  taehygraphiés  du 
concile;  Théodoret,  Hist.  ceci..  I.  II,  c.xxn,  P.G.,t.  lxxxi, 
col.  toi. i  sq.  n'entre  en  Ligne  de  compte  que  pour  les  pour- 
parlers qui  eurent  lieu  a  Constantinople.  Duchesne,  His- 
toire ancienne  de  l'Église,  t.  n.  p.  300  sq.;  Baidy,  dans 
Fliche-Martin,  lli^h.ire  ./.■  l'Église,  i.  m.  \>.  161  sq. 

G.  Fritz. 

SÉLEUCIENS,  secte  hérétique  (date  indéter- 
minée). Philastre  de  Brescia,  Hœres.,  lv,  cl  a  sa 
suite  saint  Augustin,  De  lucres.,  i.ix.  font  de  Séleucus 
un  compagnon  d'Hermias,  Galate  comme  lui  et  ensei- 
gnant les  mêmes  erreurs.  Voir  l'art.  Hermias,  t.  vi. 
ç.d.  2306. 

SEMI  -ARIENS.  -C'est  un  vocable  qui  prèle  à 
confusion.  Il  entend  désigner  ceux  qui,  sans  être  tout 
a  l'ail  ariens,  ne  sont  pas  non  plus  tout  à  fait  catho- 
liques. Mais,  si  l'arianisme  est  la  négation  de  la 
consubstantialité  des  trois  personnes  divines,  on  peut 
se  rapprocher  de  lui  en  exprimant  des  doutes  sur  la 
parfaite  consubstantialité  avec  le  l'ère,  soit  du  Fils, 
soit  de  l'Esprit-Saint,  En  sorte  que  le  vocable  de 
semi-arianisme peut  théoriquement  s'appliquera  deux 
aberrations  doctrinales  complètement  distinctes. 

I.  Lus  pneumatomaques.  —  En  fait,  dans  un  docu- 
ment officiel  contemporain  des  événements,  le  canon 
1er  du  concile  de  Constantinople  de  381,  le  mot  semi- 
ariens  »  est  donné  comme  la  traduction  du  mot 
«  pneumatistes  »  ou  «  pneumatomaques  ».  Après  avoir 
exprimé  sa  fidélité  à  la  foi  de  Nicée,  le  concile  anathé- 
matise  toutes  les  hérésies  el  Imit  particulièrement  celle 
des  eunomiens  ou  anoméens,  celle  des  ariens  ou 
eudoxiens,  celle  des  semi-ariens  ou  pneumatomaques 
(x.-y.i.  TC-i  -cci  rÊ\v.y.-rz<.ycjC)'j.  r.'.'O'jv  —  vî-j^xToixà/wv),  celle 
des  sabelliens  (ou)  marcelliens,  celle  des  photiniens  et 
(enfin)  celle  des  apollinaristes  ».  Denz.-Bannw.,  n.  Sa. 
On  remarquera  que,  dans  sa  traduction  latine  (ibid.). 
Denys  le  Petit  ne  parle  pas  de semi -ariens ;  l'équivalent 
pour  lui  du  nom  de  ceux  qui  combattent  le  Saint- 
Esprit,  c'est  le  mot  «  macédoniens  »  :  (hseresim) 
macedonianorum  vel  Spiritui  Sancto  resistentium.  Ainsi 
semi-ariens,  pneumatomaques,  macédoniens,  c'est 
tout  un.  C'est  la  terminologie  que  saint  Augustin 
déclare  préférable  :  «  Les  macédoniens  sont  ainsi  nom- 
més de  Macédonius;  les  Grecs  les  appellent  aussi  pneu- 
matomaques. parce  qu'ils  élèvent  des  contestations  au 
sujet  de  l'Esprit-Saint.  Sur  le  Père  et  le  Fils,  ils  pensent, 
conformément  à  l'orthodoxie,  qu'ils  sont  tous  deux 
d'une  seule  et  même  substance  ou  essence;  ils  ne 
veulent  pas  le  croire  du  Saint-Esprit,  dont  ils  disent 
qu'il  n'est  qu'une  créai  lire.  Ce  sont  eux  que  l'on  appelle 
de  préférence  les  semi-ariens,  pane  qu'en  cette  ques- 
tion (de  la  consubstantialité),  ils  sont  partiellement 
avet  les  ariens,  partiellement  avec  nous.  De  hseres., 
n.  lu,  P.  L.,  t.  xlii.  col.  30.  Le  semi-arianisme  ainsi 
entendu  a  été  étudié  à  l'art.  Macédonius  et  les 
macédoniens,  t.  ix,  col.  1464-1478. 

IL  Les  homéousiens.  —  1°  Saint  Augustin  et  saint 
Épiphane.  -  Mais  Augustin  sait  aussi  que  le  mol  de 
semi-ariens  s'applique  à  d'autres  qu'aux  pneumato 
maques.  Dans  la  notice  qui  précède  celle  que  nous 
venons  de  traduire,  il  écrit  :  «D'après  Épiphane,  les 
semi-ariens  sont  ceux  qui  disent  le  Fils  d'une  essence 
(nature)  semblable   à    celle  du  l'ère,  6u.otouoi.ov,  de  la 

sorte  iK  se  séparent  des  ariens,  lesquels  ne  veulent 

même  pas  admettre  (que)  l'essence  (du  Fils)  est  sem- 
blable (à  celle  du  Père);  les  eunomiens,  eux,  passant 
poui  faire  cette  concession.  »  Ibid.  Ce  dernier  point 
n'es!    pas  tout   à   fail   exact;  laissons  le  de  côté.    Pour 

Épiphane,  au  dire  d'Augustin,  les  semi-ariens  sont 
donc  les  homéousiens,  se  distinguant  nettement  des 
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anoméens  et  des  homéens.  Sur  la  signification  de  ces 
divers  vocables,  voir  l'art.  Arianisme,  t.  i,  col.  1822- 
1823.  Garantie  par  Épiphane,  véhiculée  par  saint 
Augustin,  cette  signification  du  mot  semi-arien  a  fait 
fortune  et  s'est  imposée  très  longtemps. 

Il  n'est  pas  nécessaire  de  reprendre  ici  l'histoire  du 
parti  homéousien,  de  ses  origines  lointaines,  de  sa 
constitution  définitive  au  synode  d'Ancyre  en  358, 
de  s. .n  rôle  au  concile  de  Séleucie  de  359,  des  persécu- 
tions dont  il  a  été  l'objet  de  la  part  des  homéens  et 
de  l'évolution  qui  a  conduit  à  l'orthodoxie  nicéenne 
un  certain  nombre  de  ses  membres,  tandis  que  d'autres 
risquaient  de  passer  pour  ariens,  que  d'autres  enfin, 
tels  Eustathe  de  Sébaste  ou  Macédonius,  orthodoxes 
pour  ce  qui  est  de  la  divinité  du  I  ils.  ne  savaient  pas 
tiret  au  clair  la  question  de  la  divinité  du  Saint-Esprit. 
Tout  ceci  a  été  dit  à  l'art.  Arianisme.  Il  convient 
plutôt  d'étudier  la  notice  qu'Épiphane  consacre  aux 
•  semi-ariens  ainsi  entendus,  et  qui  a  si  gravement 
influencé  les  jugements  de  la  postérité,  en  cachant 
à  celle-ci  la  vraie  signification  du  parti  homéousien. 
Hseres.,  lxxiii. 

Dans  l'attitude  du  parti,  Épiphane  ne  veut  voir 
que  son  opposition  au  consubstantiel  (homoousios) 
nicéen,  sans  examiner  les  raisons,  très  diverses  selon 
les  individus,  pour  lesquelles  cette  hostilité  s'est  mani- 
festée. Il  paraît  même  oublier  ce  qu'il  a  dit.  a  la  notice 
précédente,  sur  Marcel  d'Ancyre  et  sur  la  signification 
hétérodoxe  que  ce  fervent  nicéen  avait  su  donnera  la 
formule  de  Nicée.  Hseres.,  i.xxn.  1.  Pour  l'évêque  de 
Salamine,  rejeter  ou  seulement  suspecter  V homoousios, 
c'est  se  ranger  d'emblée  parmi  les  négateurs  de  la 
divinité  parfaite  du  Fils,  parmi  les  ariens.  Et  quand 
il  dit  que  certains  semi-arianisent,  7)|xiapE'.avlÇouaiv, 
lxxiii.  1.  il  n'entend  pas  seulement  qu'ils  inclinent 
vers  quelques  idées  d'Arius  :  non,  c'est  tout  l'arianisme 
qu'ils  acceptent  et  l'idée  essentielle  de  celui-ci  sur  le 
caractère  créé  du  Fils  de  Dieu.  S'ils  renient  le  nom 
d'Arius,  ils  reprennent  son  hétérodoxie.  Leur  mot 
d'ordre  c'est  l'homoiousios  (semblable  par  l'essence), 
qu'ils  opposent  a  l'homoousios  (de  la  même  essence) 
nicéen:  mais  au  fond  ils  ne  diffèrent  pas  sensiblement 
d'Arien  et  de  sa  séquelle.  Et  d'ailleurs,  si  dans  la  ques- 
tion du  Fils  ils  usent  encore  de  dissimulation,  ils  s'ex- 
priment avec  toute  la  clarté  désirable  quand  il  s'agit 
du  Saint-Esprit:  pour  eux,  celui-ci  n'est  qu'une  créa- 
ture étrangère  au  l'ère  et  au  Fils.  Ce  jugement  som- 
maire reflète  évidemment  la  \  ivacité  des  lut  les  d'idées 
et  de  personnes  aux  alentours  de  :>77.  date  d'achève- 
ment du  Panarion. 

Laissons  de  coté  le  dernier  grief,  qui  tend  à  rendre 
tout  le  parti  qu'entend  caractériser  Épiphane  respon- 
sable des  erreurs  de  quelques-uns  de  ses  membres. 
Tous  les  semi-ariens  (au  sens  d'Épiphane)  ne  sont  pas 
des  pneumatomaques  et  tous  les  pneumatomaques 
ne  se  recrutent  pas  parmi  les  semi-ariens:  Épiphane 
reconnaît  lui-même  qu'il  en  sort  des  rangs  catholiques. 
Hseres.,  i.xxiv,  §  1.  Les  professions  de  foi  où  s'exprime 
la  doctrine  du  parti  ne  font  du  Saint-Esprit  qu'une 
mention  rapide;  c'est  pour  une  raison  simple.  A 
l'époque  nu  elles  furent  rédigées,  la  question  des  rap- 
ports de  la  troisième  personne  avec  les  deux  autres  se 
posait  a  peine. 

2  '  !>■  cuments  cites  par  Épiphane  —  A  l'appui  de  son 
appréciation  sur  l'hétérodoxie  des  «  semi-ariens  », 
l'évêque  de  Salamine  apporte  deux  documents  d'une 
capitale  importance  pour  caractériser  le  parti  dont  les 
chefs  sont  Basile  d'Ancyre,  Georges  de  Laodicée,  Sil 
vain  de  Taise  et  auquel  saint  Cyrille  de  Jérusalem  n'a 
pas  hésite  à  se  rallier. 

1.  Lettre  du  synode  d'Ancyre.  —  La  première  pièce 
est .  pour  ainsi  dire,  le  manifeste  constitutif  du  groupe. 
Hseres.,  lxxiii,  5  2-11.  C'est   la   lettre   rédigée   par  le 


s\  in.de  réuni  àAncyre  à  Pâques  de  :;.">8.  Cf.  Arianisme, 
col.  1824.  Les  circonstances  sont  critiques  :  le  deuxième 
grand  concile  de  Sirmium  (été  de  SâTi  a  fait  prévaloir 
une  doctrine  nettement  subordinatienne,  que  l'on  a 
eu  l'impudence  de  faire  patronner  par  le  vieil  Osius. 
C'est  contre  ce  triomphe  d'un  anoméisme  à  peine 
déguisé  que  va  prendre  position  le  synode  d'Ancyre,  et 
c'est  une  démarche  de  l'évêque  Georges  de  Laodicée 
qui  en  provoque  la  réunion.  Sans  doute  les  origines  de 
ce  prélat  sont-elles  de  nature  à  rendre  suspect  au 
premier  abord  le  sens  de  son  action.  Prêtre  d'Alexan- 
drie, il  avait  eu  des  difficultés,  avant  le  concile  de 
Nicée,  a sei  son  évêque,  pour  avoir  pris  la  défense 
d'Arius.  Références  dans  Tillemont,  Mémoires,  t.  vi, 
p.  259.  Mais  cela  ne  l'avait  pas  empêché  de  parvenir, 
avanl  335,  au  siège  épiscopal  île  Laodicée  de  Syrie,  et 
on  le  retrouve  aux  divers  conciles  réunis  en  Syrie 
palestinienne  au  temps  de  la  réaction  antiathana- 
■i  une.  Voir  Tillemont.  ibid.,  table,  p.  859.  Georges 
ligure  dans  la  liste  des  évêques  déposés  à  Sardique,  en 
343,  par  les  Occidentaux.  Mais  il  faut  croire  qu'il  était 
du  nombre  de  ceux  qui  s'opposaient  au  nicénisme 
intégral  plus  par  conservatisme  théologique  et  par 
crainte  du  sabellianisme  que  par  une  hétérodoxie  fon- 
cière. Toujours  est-il  que  l'arrivée  à  Antioche,  en  358, 
d'Eudoxe  de  Germanicie,  la  protection  que  celui-ci 
donna  dès  l'abord  a  Aétius,  arien  déclaré,  et  à  ses  dis- 
ciples, achevèrent  chez  lui  une  évolution  doctrinale  qui 
peut-être,  se  préparait  depuis  longtemps.  11  se  posa, 
des  l'abord,  en  adversaire  décidé  de  l'homéisme  où  son 
voisin,  Acace  de  Césarée,  avec  qui.  d'ailleurs,  il  avail 
maille  a  partir,  abritait  le  vague  de  sa  théologie.  Sans 
doute  Épiphane  voit-il  surtout  les  raisons  d'ordre  exté- 
rieur qui  amenèrent  celte  apparente  conversion.  Il  a 
pu  y  en  avoir  d'autres. 

Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  une  lettre  de  Georges  qui 
alerta  Basile  d'Ancyre  et  le  décida  à  convoquer  les 
évêques  de  Galatie.  Ces  deux  hommes,  désormais, 
auront  partie  liée  et  seront  les  vrais  chefs  de  ceux 
qu'Épiphane  appelle  les  semi-ariens.  D'ailleurs,  les 
antécédents  de  Basile  n'étaient  pas  de  nature,  eux  non 
plus,  à  donner  aux  nicéens  tous  les  apaisements. 
Basile  était  pour  eux  l'homme  qui  avait  expulsé  Mar- 
cel de  son  sièg*  d'Ancyre;  comme  Georges  il  avait  été. 
de  ce  chef,  condamné  à  Sardique.  Mais  il  avait  montré 
à  Sirmium  en  351,  en  combattant  énergiquemetit 
Aétius,  qu'il  était  plus  orthodoxe  de  pensée  qu'il  ne 
paraissait.  Philostorge  fait  de  Basile  un  défenseur  de 
l'homoousios,  Hist.  eccl..  1.  IV.  ix.  éd.  Bidez,  p.  62; 
c'est  une  exagération  d'un  partisan  fougueux  de  l'aria- 
nisme; du  moins  révèle-t-elle  le  sens  dans  lequel 
s'orientaient  les  réflexions  de  l'évêque  d'Ancyre.  Elles 
devaient  aboutir  au  long  mémoire  rédigé  à  Pâques  de 
358  dans  la  capitale  de  la  Galatie  et  qui  allait  être  le 
manifeste  du  parti  homéousien.  Sans  doute,  s'il  fallait 
n'en  juger  que  par  le  dernier  anathématisme  qui  ter- 
mine le  document  on  y  verrait  —  et  c'est  ce  qu'Épi- 
phane a  vu  —  la  condamnation  du  consubstantiel 
nicéen  :  ■  Si  quelqu'un,  tout  en  disant  que  le  l'ère  est 
père  du  Fils  par  puissance  et  par  nature,  dit  (néan- 
moins) que  le  Fils  est  consubstantiel  ou  identique 
par  l'ousie  (TauTooûaioç)  au  Père,  qu'il  soit  ana- 
thème.  Mais,  si  l'on  réfléchit  que  les  formules  de 
Nicée  font  A'ousie  et  d'hypostase  deux  synonymes,  on 
ne  sera  pas  trop  surpris  de  la  sévérité  que  montre  le 
synode  d'Ancyre  a  l'endroit  d'une  formule  qui  avait 
donné  lieu  à  de  regrettables  interprétations.  Aufait.ce 
n'est  point  surtout  à  celles-ci  que  l'on  en  veut  main- 
tenant: l'attention  est  attirée  sur  l'autre  danger  que 
t. .ni  courirà  la  pensée  chrétienne  les  impiétés  d'Aétius 
et  les  indécisions  d'Acace.  C'est  contre  les  premières 
surtout  que  sont  dirigées  les  explications,  bien  filan- 
dreuses et  redondantes  a  notre  goût   d'Occidentaux, 
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du  manifeste  en  question  tant  dans  sa  partie  positive 
que  dans  ses  anathématismes.  Tout  converge  vers  l'idée 
que  le  Fils  est  absolument  semblable  au  l'ère  par 
son  ousie  Isa  nature,  son  essence);  que  les  relations  du 
l'ère  au  Fils  ne  sont  pas  celles  d'un  créateur  (x-noT7)ç) 
par  rapport  à  sa  créature  (xTto-fA<x);  et.  Hseres.,  i.xxm. 
i.  ri  le  premier  anathématisme,  S  m,  n.  1.  Il 
ne  -aiiiai!  îles  lois  èlie  question  entre  eux  de  diffé 
ii  Ile  (àvôu.oioç  y.y.-'  oùo-iotv),  anatli.  â.  7.  'a. 
Cette  ressemblance  de  nature  ne  consiste  pas  seule- 
i !  dans  le  fait  que  le  pouvoir  du  l'ère  se  communi- 
querai! au  Fils,  mais  en  ee  qu'il  y  a  communication  de 
la  \  ie  el  d<  l'essence  même  du  l'ère  au  Fils.  Anath.  1 1 . 
Cette  génération  est  éternelle,  en  sorte  que  le  l'ère  ne 
peut  être  dit  plus  ancien  que  le  Fils,  ni  le  Fils  plus 
jeune  que  le  l'ère,  anath.  là.  16,  encore  qu'il  faille 
marquer  la  distinction  hypostatique  cnl  re  le  l'ère  et  le 
Fils  et  ne  pas  aboutir  à  l'idée  d'un  uÊ07i<XTCi>p.  Anath.  17. 
Les  anathématismes  dans  llalm.  Bibliothek  der  Sym- 
bole, .;■  éd..  p.  201-204. 

Telles  sont  les  idées  maîtresses  île  celte  pièce,  un 
peu  longue  sans  doute  pour  servir  de  tessère  d'ortho- 
doxie, mais  capable  de  rallier  bon  nombre  de  ceux 
qu'effrayait  la  poussée  d'anoméisme  qui  se  constatait 
alors.  Pour  l'appréciation  théologique  de  ce  document, 
cf.  art.  Arianisme,  col.  1825. 

2.  /-;•  manifeste  de  Georges  de  Landicéc.  —  Plus 
explicite  encore  est  un  autre  manifeste,  conserve  éga- 
lement par  Épiphane,  //arcs.,  i  xxur.  s  12-22,  et  attri- 
bue par  lui  a  Georges  de  Laodicée. 

ni  Erreurs  visées.  —  On  y  polémique  1res  vivement 
contre  les  'nouveaux  hérétiques  qui.  syllogisant  sur 
les  termes  d'agennétos  et  de  gennétos,  respectivement 
attribuables  au  Père  et  au  Fils,  concluent  à  une 
différence  de  nature  entre  eux.  «  Sans  doute  reconnais- 
sent-ils que  le  Fils  est  semblable  au  Père  par  la 
volonté  —  en  sorte  que  sa  volonté  s'accorde  avec  celle 
du  l'ère  —  par  l'action  aussi  —  en  sorte  qu'il  fait  ce 
que  fait  le  l'ère  —  mais  ils  lui  refusent  la  similitude  de 
nature  ou  d'ousie;  au  fond  ils  pensent  que  le  Fils  n'est 
qu'une  créature, xTÎCT(Aa, différant  seulement  des  autres 
par  sa  puissance  et  sa  majesté.  Il  s'agit .  de  toute  évi- 
dence. d'Aétius,  de  son  monde  et  de  la  clique  qui  a 
triomphé  en  357.  Georges  prétend  même  qu'elle  aurait 
réussi  à  introduire  dans  la  formule  de  Sirmium  l'àvô- 
[ioicç  /.y-'  cùrnav,  S  14,  n.  7.  ce  qui  n'est  pas  démon- 
tre. Ultérieurement,  l'arrivée  à  la  cour  des  évèques 
orientaux  lisez    Basile    d'Ancyre,    Eustathe    de 

Sébaste  et  Éleusius  de  Cyzique  —  a  fait  reculer  l'im- 
piété; mais,  n'osant  plus  se  montrer  à  découvert,  elle 
prend  un  autre  biais.  Pour  l'instant  elle  s'efforce  île 
(aire  ace;  pter  une  formule,  qui.  sous  prétexte  que  le 
mol  d'ousie  n'est  pas  scripturaire,  vint  éliminer  toute 
mention  de  ressemblance  essentielle.  ôu.ciot»jç  y/-' 
oôoiav,  et  même  de  ressemblance  parfaite.  ôu-oio-r/jç 
y.y-/.  7tàvTa.  Afin  de  démasquer  ces  novateurs  héré- 
tiques, l'auteur  rassemble  a  la  lin  lie  s;i  lettre  Un 
certain  nombre  de  propos  tenus  par  i  u\  ou  couches 
par  écrit,  ibid.,  S  21;  ce  sont  des  critiques  plus  ou 
moins  pertinentes  adressées  a  la  formule  ôjioicç  xax' 
II  raconte  également  ce  qui  arriva  quand  il 
s'agit  pour  eux  de  signer  un  formulaire  ou  figurait 
l'expression  5u.oioç  y.y-.y  -y->-.y  (semblable  en  tout). 
Valens  de  Mursa  ri  fusa  d'abord  de  s'incliner  devant 
h  texte  qu'on  lui  soumettait  et  ne  se  résigna  a  ajouter 
le-  mois  y.y-y.  -y.'i-y.  que  sur  l'ordre  formel  de  l'empe- 
reur Constance.  Mais  alors  Basile  d'Ancyre,  suspectant 
la    incérité  de  -mi  collègue,  formula  ainsi  son  credo  : 

fi  confesse  que  le  Fils  est  semblable  au  Péri'  en 
toutes    choses,    c'est-à-dire    non    seulement    selon  la 

volonté,  mais  selon  l'hypostase  cl  la  subsislenec  (xotTix 

7Ï,V     '-.',r,--/_r,'.-,    x'/'.     zl:-/    - /-,    -'j--/.;  ;i.-/  ).    selon    SOU    èlrc 

de   Fils...   El    si  quelqu'un    ne   le  ilil    semblable   qu'en 


quelque  manière  (nous  lisons  avec  IIoll.  p.  295,  1.  27. 
eï  ti;  yy-y  n  Xéyet  5u.oiov),  mais  déclarons  celui-là 
étranger  a  l'Église  catholique.  »  Ibid..  S  22.  n.  6,  7. 

Ces  détails  permettent  de  juger  très  exactement  des 
adversaires  (pie  vise  Georges  de  Laodicée  el  des  cir- 
constances où  se  produisit  cette  intervention  de  P.asile. 
Celui-ci.  après  le  synode  d'Ancyre  de  Pâques  358, 
avait  réussi  à  fiire  partager  ses  vues  par  l'empereur 
Constance.  Cf.  Arianisme,  col.  1825.  Il  avait  même 
abusé  île  sa  victoire;  mais  tous  ceux  qui  se  sentaient 
menacés,  arianisaiils  de  toute  nuance,  avaient  (ail 
bloc  contre  lui  Toujours  versatile,  le  basileus  s'était 
laisse  persuader  qu'il  fallait  trouver  une  formule  de 
conciliation  assez  élastique  pour  abriter  tous  les  partis 
et  que  l'on  imposerait  aux  deux  moitiés  de  l'empire. 
Voir  les  articles  Rimini  et  Séleucie.  Marc  i l'Are t luise 
à  Sirmium.  en  mai  359,  avait  élaboré  «  ce  cluf-d'reuvre 
île  compromis  dogmat  ique  .  Cf.  Arianisme,  col.  1 826. 
C'est  contre  l'exclusive  formulée  par  lui  à  l'endroit  de 
toute  mention  de  l'ousie  que  vont  les  véhémentes  pro- 
testations de  Georges  de  Laodicée.  Derrière  lui  elles 
visent  également  Aétius,  a  qui  la  neutralité  absolue  du 
document  forgé  par  Mare  d'Aréthuse  donne  toute  faci- 
lité pour  sa  propagande  impie. 

l>  )  Exposé  positif.  —  Le  manifeste  de  Georges  ne  se 
i  ou  h  rite  pas  de  ci  il  iquer.  Son  argumentation  positive 
va  à  défendre  avant  tout  la  formule  de  la  parfaite 
ressemblance  du  Fils  à  son  Père,  ressemblance  qui  est 
pai  faite  parce  qu'elle  est  selon  l'oùtnoc,  S  17;  loin  d'ex- 
clure la  eonf  irmitédc  l'ai  t  ion  du  Fils  avec  celle  du  Père, 
cette  ressemblance  l'implique  tout  naturellement.  11  y 
a  donc  du  Père  au  Fils  union  (ne  disons  pas  encore 
unité)  de  volonté  el  d'action.  Cette  union  ne  signilie 
pas  d'ailleurs  indistinction  ;  tout  aussi  fortement  que  le 
manifeste  d'Ancyre.  celui-ci  insiste  sur  le  caractère 
d'hypostase  du  l'ère,  du  Fils  et  de  l'Esprit,  S  16.  lise 
rend  bien  compte  d'ailleurs  que  l'affirmation  des  trois 
hypostases  pourrait  troubler  certains  esprits.  «  Par 
cette  expression  les  Orientaux  —  Georges  veut 
répondre  dès  l'abord  aux  Occidentaux  —  veulent 
indiquer  les  propriétés  subsistantes  el  réellement  exis- 
tantes des  personnes  :  "Ivoc  Tiç  iSiô-rr^y-ç  tûv  rcpoaa>TKov 
ûçsŒTcôaaç  xal  ÛTrapy/jOoaç  yvoipinoiaiv.  Et  plus  loin  : 
-y.ç  iSio-rr-y.c  KpoaâictùV  Ùçscttmtûjv  Ù7COO"T0«îeiç  ôvojxâ- 
ÇouaiV,  S  16,  n.  2.  Mais  que  l'on  se  garde  bien  de  faire 
de  ces  trois  hypostases  trois  principes  (Tpsïç  ip/àç),  OU 
trois  dieux.  Les  Orientaux  anat  hémal  isent  quiconque 
parlerait  de  trois  dieux.  Pas  davantage  ne  disent-ils 
ipie  le  Père  et  le  Fils  sont  deux  dieux,  car  ils  confessent 
qu'il  n'y  a  qu'une  seule  divinité  embrassant  tout  par 
l'intermédiaire  du  Fils  dans  le  Saint-Esprit  (èjxTrs- 
p'.éyouaav  Si'uîoû  èv  7tveûu,a'n  à.yi<i>  ~~>-  tàvra  — 
la  formule  est  bien  vague  ):  ils  confessent  donc 
une  seule  divinité,  une  seule  souveraineté,  un  seul 
principe  et.  en  même  temps,  ils  reconnaissent  les  per 
sonnes  dans  les  propriétés  de  leurs  hypostases  :  le 
l'ère,  subsistant  dans  el  par  son  caractère  de  principe 
<èv  r>,  rax-vpixfj  xùOevriqc);  'c  Fils,  qui  n'est  pas  une 
partie  du  Père,  mais  engendré  en  toute  pureté  par 
le  Père,  fils  parfait  d'un  père  parfait;  le  Saint-Esprit, 
également  subsistant,  que  l'Écriture  nomme  le  Para 
clet,  qui  a  sa  subsistence  du  Père  par  le  Fils  (èx 
rcocrpcç  Si'  uîoû  ûtpsairiàc).  Comme  Paraclet,  en  effet, 
l'Esprit  de  vérité  nous  enseigne  la  vérité  qui  est  le 
Fils  («car  nul,  affirme  Paul,  ne  peut  dire  :  Jésus  es  l  Sei- 
gneur, sinon  dans  l'Esprit-Saint  ).  de  même  le  Fils, 
qui  esi  vérité,  nous  apprendra  à  voir  en  toute  piété  le 
Dieu  vrai,  son  Père,  suivant  qu'il  nous  le  dit  ;  »  Celui 
«  qui  me  voit,  voit  le  l'ère.  «Ainsi  donc  dans  le  Sainl- 
Esprit  nous  pensons  le  Fils  de  la  manière  convenable. 
dans  le  I-  ils,  dans  le  inonogene.  nous  célébrons  le  Père 
avec  dignité  el  piété.  ■ 

Il  convenait  de  citer  ce  passage;  il  montre  que  les 
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semi-ariens  d'Épiphane  sonl  bien  près  d'être  des 
catholiques.  Trois  hypostases  dans  une  seule  ousie, 
TpEtç  'j—<,r,-'jr,z'.z  h>  \v.~i.  oùaiq  .  telle  va  bientôt  être 
la  tessère  d'orthodoxie  qu'imagineront  les  Cappado- 
ciens  et  qu'ils  feront  t  riompher.  Trois  personnes,  une 
seule  divinité  »,  ainsi  parlent  les  homéousiens.  Quelle 
différence  sensible  peut-on  remarquer  entre  leur  mot 
d'ordre  et  celui  de  suint  Basile  de  Césarée?  Pour 
embarrassée  que  soit  la  formule  où  notre  document 
essaie  de  rendre  l'inexprimable  mystère  de  la  vie 
divine,  elle  témoigne  d'une  sérieuse  application,  d'où  lu 
piété  même  n'est  pas  exclue,  au  problème  si  ardu  de 
la  trinité  des  personnes  dans  l'unité  de  nature.  Leur 
fera-t-on  un  reproche  de  n'avoir  pas  trouvé  d'emblée 
les  expressions  techniques  de  la  théologie  postérieure? 
Warrations  d'Épiphane.  -  Ce  que  l'évêque  de 
Salamine  raconte,  après  avoir  donné  ces  documenl  s.  île 
ce  qui  précéda  et  suivit  le  concile  de  Scleucic.  est 
plein  de  confusion.  Toute  son  application  va  à  prouver 
que  les  divisions  qui  se  manifestèrent  alors  entre  le 
groupe  d'Eudoxe  (les  anoméens),  le  groupe  de  Basile 
d'Ancvrc  (les  homéousiens).  celui  enfin  d'Acace  de 
Césarée  (les  homéens)  (comparer  S  23  et  S  27 1.  tenaient 
avant  tout  à  des  rivalités  personnelles  et  à  des  intrigues 
ambitieuses.  C'est  bientôt  dit.  Il  est  incontestable  que 
les  deux  grands  chefs  du  parti  homéousien  n'étaient 
pas  d'une  moralité  au-dessus  de  tout  soupçon.  Ce 
n'est  pas  une  raison  pour  faire  dire  à  leurs  professions 
de  foi  le  contraire  exactement  de  ce  qu'elles  expriment. 
Et  d'ailleurs  Basile  d'Ancvrc  et  nombre  de  ses  amis 
ont  assez  montré,  par  leur  résistance  ultérieure  à 
l'homéisme  officiel,  qu'ils  voyaient  bien  en  Acace  et 
dans  sa  conception  arianisante  les  véritables  ennemis. 
Pour  l'avoir  fait,  ils  ont  enduré  persécution.  Épi- 
phane   aurait  été  bien  inspiré  de  le  reconnaître. 

Le  plus  curieux  est  l'attitude  que  l'évêque  de 
Salamine,  dans  cette  même  notice,  prend  à  l'égard  de 
Mélècc  d'Antioche.  Par  ses  accointances  premières, 
celui-ci  se  rattachait  non  aux  homéousiens.  mais  au 
parti  d'Acace.  Voir  l'art.  MÉLÈCE  d'Antioche.  t.  x. 
col.  522.  Sa  désignation  pour  le  siège  d'Antioche  était 
le  fait  de  l'évêque  de  Césarée.  Il  n'empêche  qu'Épi- 
phane  donne  sur  Mélèce  les  plus  favorables  renseigne- 
ments et  apprécie  comme  orthodoxe  le  premier  dis- 
cours prononcé  à  Antioche  par  le  nouvel  élu,  di  scours  qui 
devait  bien  vite  lui  valoir  une  sentence  d'exil.  Or,  à 
comparer  cette  homélie  qu'Épiphane  donne  tout  au 
long,  Hures.,  i.xxni,  5  29-33,  avec  les  deux  manifestes 
homéousiens  précédemment  transcrits,  on  s'aperçoit 
que  la  doctrine  de  Mélèce  est  beaucoup  moins  ferme 
que  celle  de  Basile  d'Ancyre  et  de  Georges  de  Laodicée. 
Cf.  art.  Mélèce,  col.  523.  Pourquoi  les  sévérités  du 
Panarion  à  l'endroit  de  ceux-ci,  son  indulgence  rela- 
tive a  l'endroit  de  celui-là?  Il  n'est  pas  trop  difficile  de 
voir  que  les  appréciations  d'Épiphane  n'ont  pas  été 
exclusivement  dictées  par  des  critères  théologiques. 
Ce  sont  les  qualités  morales  de  Mélèce  qui  ont  fait 
impression  sur  l'évêque  de  Salamine,  §  34,  35.  Ce  qu'il 
a  vu.  au  contraire,  dans  les  chefs  homéousiens,  qui 
d'ailleurs  étaient  morts  au  moment  où  il  terminait 
son  œuvre  (vers  377),  c'est  qu'ils  ne  différaient  guère 
ou  même  pas  du  tout  des  évoques  politiciens  qui, 
depuis  Eusèbe  de  Nicomédic  jusqu'à  Acace  de  Césarée. 
avaient  fait  le  malheur  de  l'Église  orientale.  Cette 
appréciation  morale  est-elle  absolument  exacte.'?  Il  est 
difficile  de  le  dire,  mais,  à  coup  sûr,  elle  a  pesé  sur 
le  jugement  qu'Epiphane  a  porté  à  l'endroit  de  leur 
théologie.  L'histoire  du  dogme  aurait  intérêt  à  ne  pas 
s'j  tenir  et  a  rayer  de  son  vocabulaire  le  mot  de  semi- 
ariens,  tout  au  moins  dans  le  sens  que  lui  a  donné  le 
fougueux  évêque  de  Salamine. 

Une  bibliographie  sommaire  est  donnée  à  l'art.  Aria- 
nisme,  i.   i,  cl.   1863;  le   livre   capital   reste   celui  «le  .1. 


Gummerus  qui  y  est  cité;  celui  de  Gwatkin,  également  cité, 
rend ussi  quelques  services;  ajouter  I,.  Duchesne,  His- 
toire de  l'Église,  t.  n.  1906,  passim;  Palanque-Bardy-La- 
briolle,  dans  Fliche-Martin,  Histoire  'le  l'Église,  t.  m.  De  lu 
paû  constantinienne  à  la  mort  de  Théodose,  l'uri^,  1936. 
É.  Vmann. 
SEMINARA  (Benoit  de),  frère  mineur  capucin 
italien  de  la  province  de  Xaples.  —  Originaire  de  Semi- 
nara,  dans  la  province  civile  de  P.eggio  de  Calabre, 
où  il  naquit  île  la  famille  de  I.eoni.  en  1564,  il  fut 
envoyé,  vers  l'âge  de  dix-huit  ans,  à  Naples  pour 
s'adonner  à  l'étude  du  droit.  Y  ayant  appris  à  con- 
naître les  capucins,  il  obtint  du  P.  Basile  de  Xaples, 
alors  provincial,  la  permission  d'entrer  dans  l'ordre. 
Il  fit  son  noviciat  à  Caserta,  où  il  fit  profession  le 
20  mars  1586.  Il  s'adonna  avec  zèle  à  la  prédication 
et  y  réussit  si  bien  qu'il  s'acquit  le  surnom  d'apôtre 
de  Calabre.  Il  enseigna  dans  la  suite  la  philosophie  et 
la  théologie  à  ses  jeunes  confrères  de  Calabre  et  y 
exerça  à  plusieurs  reprises  les  charges  de  gardien  et 
de  détiniteur.  Il  fut  trois  fois  provincial,  en  16(16,  1613 
cl  1621.  Il  mourut  à  Seminara  le  14  mars  1627, 
pendant  qu'il  y  prêchait  le  carême.  Le  P.  Benoit  est 
l'auteur  d'une  Dottrina  crisliana,  en  sept  traités,  de 
Prediehe  quaresimali,  de  Sermoni  et  d'autres  ouvrages 
homilétiques.  Le  Catechismus  utitissimus  in  convnodum 
parochorum  pro  erudiendo  populo  mentionné  par 
Bernard  de  Bologne,  op.  cil.,  p.  41,  doit  probablement 
s'identifier  avec  la  Dottrina  cristiana.  Ces  ouvrages 
autographes  ont  été  conservés  longtemps  au  couvent 
délia  Concezione  des  capucins  à  Xaples. 

G.-C.  Scarfo,  Elogio  del  P.  Benedetlo  I.eoni  da  Seminara, 
Xaples,  1714;  Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum 
O.  M.  ciip.,  Venise,  1747,  p.  lo-li  ;  Apollinaire  de  Valence, 
Bibliotheca  jr.  min.  cap.  prou.  Neapolitanœ,  Rome-Naples, 
1 886,  p.  .">  1  -r>2  ;  Francesco  da  Vicenza,  Gli  scriltori  capuccini 
calabresi,  Catanzaro,  191  t,  p.  13-16;  \.  Teetaert,  Hennit  de 
Seminara,  dans  Dfcf.  hist.  géogr.  ecclés.,  t.  vin,  Paris,  1935, 
col.  261. 

A.   Teetaert. 

SEMI-PÉLAGIENS.  Employé  pour  dési- 
gner des  personnes  qui,  sans  aller  jusqu'au  pélagia- 
nisme.  fais  Ment  trop  grande  la  part  de  l'homme,  trop 
petite  l'initiative  de  Dieu  dans  l'œuvre  du  salut,  le 
vocable  de  semi-pélagien  est  relativement  récent.  A  la 
différence  du  mot  semi-arien  qui  eut  droit  de  cité 
dès  lu  lin  du  rv  siècle,  celui-ci  ne  se  rencontre  jamais 
dans  la  littérature  théologique  de  l'antiquité  chré- 
tienne. Au  dire  de  F.  Loofs,  le  terme  ne  se  trouve  pas 
dans  les  scolastiques  médiévaux.  Art.  Semipelagianis- 
mus.  dans  Protest.  Realencyclopâdie,  t.  xvm,  p.  102. 
Xoris  pense  que  le.  mot  est  de  l'invention  des  scolastici 
recentiores,  Hislor.  pelagiana,  t.  i.  p.  225.  entendons  par 
là  les  scolastiques  contemporains  de  l'auteur.  Quand 
Molina  publie  en  1589  sa  Concordia.  on  lui  reproche, 
en  bien  des  milieux,  de  penser  comme  la  séquelle  de 
Pelage,  pelayianorum  reliquiif.  et  il  s'agit  proprement 
de  nos  semi-pélagiens.  C'est .  semble-t-il,  durant  les  dis- 
cussions de  la  Congrégation  de  luxiliis  que  le  terme  a 
fait  son  apparition.  Un  des  consulteurs  signale  l'exis- 
tance.  chez  Molina.  de  l'erreur  de  Cassien  et  des  autres 
Gaulois,  qu'il  appelle  un  peu  plus  loin  1  i  sentenlia  semi- 
pelagianorum.  (T.  I.ievin  de  Meyer,  Histor.  controoer- 
sise  de  dioinis  auxiliis,  Anvers.  1705,  p.  260  a,  263  b. 
Quand  il  parle,  du  groupe  en  question.  Jansénius  em- 
ploie de  préférence  le  mot  de  Massilienses,  encore  qu'il 
n'ignore  pas  celui  de  semi-pélagiens.  Quoi  qu'il  en  soit. 
les  discussions  ultérieures,  celles  autour  de  VAugus- 
tinus  tout  spécialement,  ont  vulgarisé  le  mot  que  l'on 
a  trouvé  commode.  Il  se  rencontre  comme  adjectif, 
dans  la  rédaction  de  la  I'  et  de  la  5e  proposition  de 
Jansénius.  Denz.-Bannw.,  n.  1095,  1096. 

Pour  nous,  le  semi-pélagianisme  est  essentiellement 
un  antiaugustinisme  exacerbé,  qui,  s'effrayanl  a  tort 
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ou  à  raison  de  certaines  affirmations  du  docteur  d'Hip- 
pone  sur  le  gouvernement  divin  des  volontés  humaines, 
sur  la  distribution  des  secours  célestes,  sur  l'action 
de  la  grâce,  essaie  de  ménager  dans  l'œuvre  du  salut 
une  part,  plus  ou  moins  considérable,  plus  ou  moins 
exclusive  aussi,  à  l'effort  humain.  Cotte  préoccupation 
ne  laissa  pas  d'entraîner  plusieurs  de  ces  antiaugusti- 
niens  a  des  affirmations  qui,  isolées  de  leur  contexte 
littéraire  et  surtout  historique,  semblent  rejoindre 
celles  de  Pelage.  Cela  ne  veut  nullement  dire  que  la 
pensée  de  ces  auteurs  suit  partout  opposée  à  la  doc- 
trine finalement  délimitée  par  l'Église.  Elle  est  tou- 
jours demeurée  assez  floue,  et  non  pas  seulement  par 
une  prudence  qui  se  comprend,  mais  encore  parce  que, 
suffisamment  consciente  des  difficultés  d'un  problème 
insoluble,  elle  a  presque  toujours  exilé  de  s'engager  à 
fond.  C'est  ce  qui  explique  la  difficulté  de  définir  le 
semi-pélagianisme  et  de  l'enserrer  dans  une  formule 
que  l'on  puisse  prendre  corps  à  corps.  Dans  cet  article 
qui  sera  surtout  l'histoire  littéraire  de  la  controverse 
semi-pélagienne,  on  s'efforcera  de  caractériser,  en  les 
remettant  dans  leur  milieu,  les  diverses  manifestations 
de  cet  état  d'esprit. 

La  controverse  semi-pélagienne  a  connu  deux 
paroxysmes,  l'un  aux  alentours  de  430,  un  peu  avant 
et  un  peu  après  la  mort  de  saint  Augustin;  l'autre  aux 
dernières  années  du  iv  siècle  et  au  début  du  Ve;  elle 
s'est  terminée  par  les  décisions  du  IIe  concile  d'Orange 
de  529.  D'où  les  divisions  suivantesde  l'article:I.  Les 
discussions  parmi  les  disciples  d'Augustin.  IL  Les 
premières  controverses  dans  le  milieu  marseillais 
(col.  1802).  III  Prosper  a  la  rescousse  d'Augustin 
(col.  1815).  IV.  I.a  mêlée  théologique  (col.  1819).  V.  Le 
repli  des  augustiniens  (col.  1  s 2 7 1 .  VI.  La  recrudescence 
de  l'antiaugustinisme  (col.  1833).  VII.  I.e  «  semi-pé- 
lagianisme» en  difficulté  (col.  1837).  VIII.  Le  concile 
d'(  'range et  la  déroute  du  semi-pélagianisme  (col.  1841). 

I.  Premières  discussions  parmi  les  amis  de  saint 
Augustin.  Tel  que  l'a  défini  le  concile  de  Carthage 
de  lis,  l'enseignement  catholique  sur  le  péché  originel 
et  la  grâce  peut  se  ramener  aux  points  suivants  : 
1.  C'est  le  péché  d'origine  qui  a  rendu  Adam  mortel 
(can.  1).  —  2.  Ce  péché  d'Adam  passe  dans  sa  postérité 
à  titre  de  culpabilité,  en  sorte  qui'  les  enfants  eux- 
mêmes  sont  de  fait  baptisés  in  remissionem  peccatorum 
(can.  2  et  3).  —  3.  La  grâce  divine  est  plus  que  la 
simple  rémission  des  péchés:  c'esl  nue  aille  intérieure 
qui  prévient  la  rechute  après  celte  rémission  (can.  4. 
">.    6).  I.    La    perfection    absolue    n'est    pas  de  ce 

monde:  la  volonté  humaine  est  bien  faible  quand  il 
s'agil  de-  faire  le  bien  (can.  7,  <S.  !l).  Voir  les  textes 
dans  Denz.-Banmv.,  n.  loi  sq. 

Mais  l'augustinisme  dépassait  de  beaucoup  ces 
affirmations.  Dès  avant  l'éclat  de  la  controverse  pela 
gienne,  tout  un  système,  d'une  implacable  logique, 
s'était  imposé  à  l'évêque  d'Hippone  sur  les  consé- 
quences du  péché  d'origine,  sur  la  nécessité  et  la  répar- 
tition des  secours  divins,  sur  la  manière  aussi  dont 
Dieu  agissait,  de  l'intérieur,  dans  les  âmes.  Il  prenait 
comme  point  de  départ  l'état  où  le  péché  originel  a 
mis  l'humanité.  Incluse,  pour  ainsi  parler,  dans  la 
volonté  d'Adam,  celle  ci  forme,  de  par  la  prévarication 
primitive,  une  masse  de  damnation  ,  que  Dieu  aurail 
pu,  en  toute  justice,  abandonner  dans  sou  ensemble  au 
supplice  éternel.  De  cette  masse,  nui  ne  saura  il  se  tirer 
par  son  efîorl  propre;  seul  le  secours  divin,  que  rien  ne 
saurait  mériter,  peu!  en  extraire  ceux  que  Dieu  a 
décidé  de  sauver.  Lu  fait,  dans  cette  masse,  la  souve 
raine  bonté  de  Dieu,  qui  est  aussi  souveraine  justice. 
sépare,  par  un  choix  absolument  libre,  ne  se  fondant 
sur  aucune   prévision   de   mérites,   un   certain   nombre 

d'hommes  dont  il  veul  faire  ses  élus:  à  ceux-là  il  des 
tine  des  moyens  de  salut  efficaces.  L'efficacité  même 


de  ces  grâces  dépend  exclusivement  de  la  volonté  de 
Dieu,  qui,  tout  en  respectant  la  liberté  humaine,  sait 
I  m!,  ner  infailliblement  au  terme  marqué  par  sa  pré- 
destination. 

i  es  idées  étaient  bien  antérieures  chez  Augustin  à  la 
controverse  pélagienne.  Elles  s'expriment,  des  :t'.i7. 
dans  une  réponse  adressée  à  Simplicicn.  évêque  •'" 
Milan.  Voir  /'.  /...  t.  xi.,  col.  101-127;  et  cf.  Tr.  Sal- 
gueiro,  La  doctrine  de  suint  Augustin  sur  la  grâce 
d'ti /ires  le  traité  à  Simplicien,  thèse  de  Strasboui 
1925.  Mais  la  discussion  avec  les  pélagiens  ne  pouvait 
que  l'y  ancrer  de  plus  en  plus:  il  n'est  pas  tus  difficile 
de  voir  comment  les  affirmations  dogmatiques  du  con- 
cile de  Carthage  trouvent  leur  place  naturelle  en  cette 
synthèse,  mais  comment  aussi  la  construction  augUS- 
tinienne  déborde  largement  sur  les  données  conci- 
liaires. Chez  des  yens  qui  ne  nourrissaient  aucune  pré- 
vention à  l'égard  d'Augustin,  qui  acceptaient  loyale 
ment  les  dérisions  ecclésiastiques,  on  s'effrayait  un  peu 
de  certaines  affirmations  du  maître  cl  l'on  aurait  bien 
voulu  trouver  un  biais  qui  permît  d'échapper  a  cette 
redoutable  logique.  C'est  ce  que  l'on  voit  dans  une 
consultation  adressée  à  Augustin  par  Vitalis  et  dans 
une  autre  que  lui  demandèrent  les  moines  d'Hadru- 
mète.  Ce  sont  les  premières  manifestations  de  la  ten- 
dance qui  deviendra  le  semi-pélagianisme. 

1°  La  consultation  de  Vitalis.  —  Une  des  lettres 
d'Augustin,  l'epistola  ccxvn,  /'.  L.,  t.  xxxin.col.  978- 
989,  est  adressée  à  un  personnage  nommé  Vitalis,  sur 
lequel  nous  n'avons  pas  d'autres  renseignements;  les 
mauriste   la  datent  de   127  ou  environ. 

1.  Idée  de  Vitalis  sur  l'initium  fidei.  —  Autant  que 
l'on  en  peut  juger  par  la  réponse.  Vitalis  avait  pro- 
posé a  l'évêque  d'Hippone,  sur  un  ton  assez  raide,  des 
objections  relatives  à  sa  théologie  de  la  grâce.  Ce 
n'était  pourtant  pas  un  pélagien;  cf.  n.  25.  11  n'était 
pas  d'avis  que  la  bonté  morale  provînt  de  nous,  de 
notre  vouloir,  et  il  faisait  large  place  à  la  grâce  divine. 
Mais  il  entendait  laisser  aussi  une  part  à  l'initiative  de 
l'homme  et  cette  initiative,  il  la  voyait  dans  la  démar- 
che de  la  créature  acceptant  la  foi  proposée  par  Dieu  : 
initium  fidei,  lui  dit  Augustin,  ubi  est  etiam  inilium 
bonse  voluntatis,  non  vis  donum  ess-'  Dei,  sed  ex  nobis 
nos  babere  contendis  ut  credere  incipiamus.  N.  29;  cf. 
n.  1.  Et,  si  on  lui  objectait  le  mot  de  saint  Paul,  c'est 
Dieu  qui  opère  en  vous  et  le  vouloir  et  son  accomplis- 
sement, et  relie  et  perficere  »,  il  répliquait  :  Sans  doute; 
mais  c'est  en  nous  proposant  sa  loi  que  Dieu  fait  que 
nous  voulions,  et  c'est  la.  si  l'on  veut,  la  grâce  initiale. 
Quant  au  fait  d'acquiescer  ou  non  à  cette  proposition, 
c'est  quelque  chose  de  tellement  nôtre,  que  Dieu  n'y 
peut  absolument  rien.  »  D'après  ce  qui  est  dit  au  n.  29, 
c'est  uniquement  au  début  du  processus  de  la  vie  spi- 
rituelle, au  moment  de  la  conversion,  que  Vitalis  ap- 
pliquait cette  analyse;  les  autres  biens  spirituels,  Dieu 
les  donnait,  par  sa  grâce,  à  ceux  qui,  ayant  accepté  la 
loi,  les  demandaient,  les  cherchaient  par  cette  même 
foi  :  juin  ex  fide  petenlibus.  X.  29. 

Encore  qu'elle  ne  soit  pas  très  logique  pourquoi 
celte  différence  entre  l'initium  fidei  et  les  autres  actes 
salutaires?  —  cette  position  de  Vitalis  ne  laissera  pas 
d'être  indéfiniment  reprise.  Son  idée  est.  sans  nul 
doute,  de  laisser,  tout  au  début  île  la  vie  surnaturelle, 
un  acte  qui  dépende  exclusivement  de  nous  cl  qui  soit 
la  raison  d'être  des  laveurs  ultérieures  de  Dieu.  Pour 
mieux  sai«ir  cette  pensé;  un  peu  obscure,  il  faut  ne 
pas  perdre  de  v  ne  les  condil  tons  générales  du  temps,  où 
ce  sont  principalement  des  adultes  que  l'on  baptise, 
où  ce  sont  principalement  des  païens  qui  se  présen- 
tent a  l'Église  pour  lui  demander  la  foi.  Cette  pn  miel  > 
démari  he  faite,  les  voici  pour  ainsi  dire  dans  l'en^re- 
nage;  la  vie  spirituelle  de  ce-  convertis  va  se  dérouler 
sous  l'action  divine;  niais  eell  ■  action  divine  et    dé- 
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i  [enchée,  pense  \  i t ;il iv.  par  une  détermination  absolu- 
mont  autonome  du  converti  au  début  de  la  conversion. 
Par  l.i  il  se  flatte  d'échapper  à  cette  sorte  d'arbitraire 
que  le  système  augustinien  semble  attribuer  à  Dieu. 

2.  Réplique  d'Augustin.  L'évêque  d'Hippone  ne 
Eut  pas  embarrassé  pour  répondre.  Dans  une  vigou- 
reuse synthèse  il  ramassa  l'enseignement  que  l 

e  aux  pélàgiens,  parmi  lesquels  son  correspon- 
dant ne  veut  pas  être  confondu:  ce  sont  les duodecim 
sententise  contra  pelagianos,  n.  16-24.  La  simple  admis- 
sion de  ces  points  permet  de  répondre  à  la  question 
\  italis,  à  savoir  :  la  grâce  précède  I  elle, 
comme  le  veut  Augustin,  ou  suit-elle,  comme  le  veut 
son  correspondant,  la  volonté  humaine?  bai  d'autres 
termes,  nous  est-elle  donnée  parce  que  nous  la  vou- 
lons, "il  bien  n'est-ce  pas  plutôt  par  cette  grâce  menu- 
que  Dieu  fait  que  nous  voulions?  De  la  doctrine  de 
l'Église  sur  la  matière,  il  ressort  a  l'évidence  que  seule 
est    possible  la  deuxième  réponse. 

Vainement  voudrait-on  embrouiller  la  question,  en 
1  appel  à  la  volonté  salvilïque  universelle  de 
Dieu.  Voir  n.  19,  particulièrement  explicite  sur  la 
pensée  d'Augustin.  Il  est  trop  clair,  déclare  l'évêque 
d'Hippone,  que  la  grâce  n'est  pas  donnée  à  beaucoup 
d'enfant  s.  Uléguer  le  texte  de  [  Tim.,  h,  1,  c'est  peine 
perdue,  puisqu'il  y  a  tant  d'êtres  humains  qui  ne  sont 
pas  sauvés,  non  point  parce  qu'ils  ne  le  veulent  pas. 
mais  parce  que  Dieu  ne  le  veut  pas.  Cette  répartition 
de  la  grâce  n'étant  pas  universelle,  comment  se  fait- 
elle?  Serait-ce  en  considération  des  mérites  de  la 
volonté  humaine?  Non  certes,  car  alors  il  ne  s'agirait 
plus  de  grâce.  Chercher  ici  la  part  de  mérite  qui  re- 
vient a  la  volonté  de  la  créature,  c'est  s?  heurter  aux 
enseignements  de  l'expérience.  Ce  qui  doit  emporter 
pièce,  d'ailleurs,  aux  yeux  d'Augustin,  c'est  la  pra- 
tique de  l'Église.  Celle-ci  ne  se  lasse  pas  de  prier  pour 
la  conversion  des  infidèles  :  elle  montre  par  là  que  c'est 
Dieu  qui,  par  sa  grâce,  enlève  aux  païens  leur  cœur  de 
pierre  et  prévient  dans  les  hommes  les  mérites  de  leurs 
bonnes  volontés.  ila  ut  voluntas  per  anteeedenlem  'ini- 
tiant prxparetur,  non  ut  gralia  merito  voluntatis  anté- 
cédente donelur.  X.  28.  Bref  l'inilium  fidei  dérive  d'une 
ur.ire.  et  d'une  grâce  qui  n'est  pas  seulement  quelque 
chose  d'extérieur,  comme  serait  la  proposition  de  la 
doctrine,  mais  qui  est  une  VOCatio  alla  atque  secrela, 
une  action  divine  au  plus  profond  de  l'âme.  N.  .">. 

Bien  qu'en  toutes  ces  déductions,  saint  Augustin 
prétende  ne  s'appuyer  (pie  sur  les  décisions  antipéla- 
giennes  de  -118,  on  sent  bien,  néanmoins,  à  l'arrière- 
plan  tout  s. .n  système  général.  Voir  surtout  n.  9,  11  : 
«  La  chute  d'Adam  a  fait  passer  toute  l'humanité  sous 
le  pouvoir  du  diable;  c'est  bien  celui-ci  qui  œuvre  dans 
les  tils  de  désobéissance,  les  gouvernant  selon  sa 
volonté,  laquelle  est  tout  entière  tournée  vers  le  mal; 
il  y  opère  ses  œuvres  mauvaises,  en  particulier  la 
défiance  a  l'égard  de  Dieu.  diffidentia,et  l'incrédulité, 
les  deux  ennemies  de  la  loi.  Sans  doute  voit-on  parfois 
ces  fils  du  démon  accomplir  des  semblants  d'œuvres 
lionne-,  habere  nonnulla  veut  opéra  bona,  lesquelles, 
à  y  regarder  de  plus  près,  n'étant  pas  inspirées  par  la 
foi,  ont  des  fautes.  Survient  le  Rédempteur:  sembla- 
ble a  l'homme  fort  et  armé  »,  il  enchaîne  le  diable  et  lui 
arrache  ses  captifs,  ceux-là  du  moins  qu'il  avait  déter- 
mines a  l'avance  :  sic  eripii  vasa  eius  quœcumque  prie- 
destinavit  eripere.  Il  les  arrache,  qu'est-ce  a  dire,  sinon 
qu'il  délivre  leur  libre  arbitre  du  pouvoir  du  démon, 
afin  que.  sans  empêchement  de  sa  part,  ils  croient  au 
Christ  parleur  libre  volonté1  Dans  ce  premier  acte, 
tout  est  de  Dieu  et,  une  fois  introduits  par  la  grâce 
dans  le  royaume  des  croyants,  les  fidèles  doivent  hum- 
blement y  persévérer,  car  la  persévérance  elle-même 
est  une  grâce,  que  Dieu,  par  un  juste  jugement,  peut 
ne  pas  accorder.  Brel  toute  l'économie  du  salut  indi- 


viduel, depuis  son  début  jusqu'à  sa  consommation 
dans  la  gloire,  est  entièrement  sous  la  dépendance  de 
l'influx   divin   et  d'un  influx  absolument  gratuit. 

Telles  étaient  les  réponses  que.  vers  1J7.  Augustin 
opposait  a  une  conscience  anxieuse  «le  réserver  dans 
la  vie  surnaturelle  de  l'homme,  une  petite  place  où 
serait  maintenue  l'autonomie  absolue  de  la  volonté. 
Des  préoccupations  du  même  genre,  accompagnées 
d'autres  plus  générales,  se  retrouvent  chez  les  moines 
d'Hadrumète.  Leur  expression  amènera  l'évêque 
d'Hippone  à  préciser  encore  ses  idées  sur  la  matière. 

2°  Augustin  et  les  moines  d'Hadrumète.  —  1.  Émo- 
tion causée  à  Hadrumèle  par  les  doctrines  d'Augustin.  — 
Ce  n'étaient  pas  des  ennemis  de  l'évêque  d'Hippone 
que  ces  moines  d'Hadrumète  (Sousse  d'aujourd'hui), 
qui,  en  12N.  députent  deux  de  leurs  jeunes  confrères 
vers  Augustin  pour  lui  demander  des  apaisements. 

Quelque  temps  auparavant  était  arrivée  en  leur 
monastère  une  lettre  d'Augustin  adressée,  peu  après  le 

le  de  11  M,  au  prêtre  romain  Xyste  (le  futur  pape), 

Epist.,  cxciv,  /'.  L..  t.  xxxm.  col.  S74  sq.  Dans  cette 
pièce  très  importante.  Augustin  montrait  le  bien-fondé 
de  son  système,  tant  en  ce  qui  concernait  les  rapports 
entre  grâce  et  liberté  (par/dur  voluntas  a  Domina  i. 
qu'en  ce  qui  touchait  la  distribution  même  de  la  grâce. 
Celle-ci,  disait-il,  ne  dépendait  d'aucun  mérite  précé- 
dent de  l'intéressé  et  Dieu  faisait  miséricorde  à  qui 
il  voulait  ;  Deus  eu  jus  vuli  miserelw.  Il  n'y  avait  point 
à  crier  à  une  <  acception  de  personnes  .  à  un  déni  de 
justice  de  la  part  du  Créateur  :  une  seule  et  même 
masse  de  damnation  et  d'offense  englobait  tous  les 
hommes;  le  fait  que  Dieu  en  sortait  l'un,  tandis  qu'il 
y  laissait  tel  autre,  n'allait  en  rien  contre  la  justice. 
Cf.  surtout  n.  4.  ô.  11.  Tout  l'ensemble  du  système  se 
déroulait,  a  partir  de  ces  prémisses,  avec  une  extraor- 
dinaire raideur. 

Portée  dans  le  milieu  d'Hadrumète,  cette  lettre. 
vieille  déjà  de  dix  ans.  avait  suscité  un  vif  émoi.  La 
manière  énergique  selon  laquelle  Augustin  rejetait 
tout  mérite  antérieur  à  la  grâce,  décrivant  la  foi  comme 
un  don  absolument  gratuit  de  Dieu  et  tirant  les  consé- 
quences ■  prédestinât ienne-  de  ce  principe,  tout  cela 
avait  été  vivement  discuté;  les  uns  prenant  parti  pour 
le  Docteur  d'Hippone,  non  sans  tirer  peut-être  les 
conséquences  paresseuses  (pie  le  système  augustinien 
parait  entraîner.  les  autres,  par  contre,  regimbant  con- 
tre une  doctrine  que  repoussaient  leurs  habitudes  d'as- 
cétisme et  voulant  maintenir  à  tout  prix  le  mérite 
humain.  Voir  la  lettre  postérieure  de  l'abbé  du  monas- 
tère. Valentin,  dans  la  correspondance  d'Augustin, 
Epist.,  ccxvi.  ibid.,  col.  974. 

2.  Réponse  d'Augustin  :  Le  De  gralia  et  libero  arbi- 
trio  .  -A  plus  ample  examen,  l'évêque  d'Hippone 
qui  avait  d'abord  pensé  répondre  par  une  simple  lettre, 
Epist.,  ccxv.  col.  971.  estima  que  les  problèmes  soû- 
les es  méritaient  attention:  avec  ses  visiteurs  il  étudia 
les  documents  ecclésiastiques  et  patristiques :  ce-  en- 
tretiens aboutirent  a  la  rédaction  du  traité  De  gralia 
et  libero  arbitrio.  t.  xliv.  col.  881-912,  que  lesconsul- 
tants  remportèrent  à  Hadrumèle. 

Rien  dans  ce  traité  qui  rappelle  nos  modernes  ten- 
tatives de  »  concilier  la  grâce  avec  le  libre  arbitre  ». 
C'est  avant  tout  l'affirmation  de  la  grâce  et  —  ce  qui 
est  un  pléonasme  —  de  son  caractère  absolument  gra- 
tuit. Cela  n'empêche  pas.  certes,  d'affirmer  la  liberté 
de  l'homme  sous  l'influx  divin;  mais  visiblement  ce 
n'est  pas  ce  problème  qui  préoccupe  Augustin.  S'il 
est  question  du  libre  arbitre  dans  le  traité,  c'est  sur- 
tout de  son  incapacité  radicale  à  assurer  le  début,  la 
continuation,  la  persévérance  de  la  vie  surnaturelle 
dont  l'aboutissement  est  le  ciel.  La  grâce  en  effet  ne 
nous  est  pas  donnée  selon  nos  mérites,  aussi  bien  la 
vmm, ns-nous  donnée  alors  que  nul  mérite  ne  la  préi  i  dl  . 
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mais  au  contraire  de  multiples  démérites,  merila  main. 
C'est  quand  elle  a  été  donnée  que  commencent  nos 
mérites,  mais  ils  commencent  par  elle.  Si  elle  se  retire 
(se  subtraxerit ),  l'homme  tombe  et  son  libre  arbitre  ne 
saurait  le  relever,  alors  qu'au  contraire  c'est  lui  qui  le 
fait  tomber,  non  ereclus  sed  prsecipitatus  libero  arbitrio. 
Ainsi  il  est  indispensable  à  l'homme,  non  seulement 
qu'impie  il  soit  justilié  par  la  grâce  de  Dieu,  pour  pas- 
ser de  l'impiété  à  la  justice,  niais  encore  pour  que, 
justilié  par  la  foi  (iustificalus  ex  fuie ).  il  marche  avec 
Dieu,  par  la  grâce,  s'appuyant  sur  elle,  de  peur  de 
tomber  ».  N.  13,  col.  889  890. 

Et  après  avoir  rejeté  le  concept  de  la  grâce  exté- 
rieure telle  que  l'admettaient  les  pélagiens,  Augustin 
de  discuter  le  point  qui.  déjà  touche  par  Vitalis,  de- 
viendra le  pivot  de  tout  le  système  semi-pélagien  :  ne 
pourrait-on  pas  dire  que  la  foi.  tout  au  moins,  est 
l'œuvre  du  libre  arbitre?  C'est  là-contre  qu'Augustin 
s'élève  dans  toute  la  seconde  partie  du  traite.  29-  16. 
Les  textes  scripturaires  s'y  accumulent  pour  montrer 
(pie  c'est  par  Dieu  que  nous  commençons  à  vouloir  le 
bien  :  ut  velimus  sine  nobis  operatur,  cum  autem  volu- 
mus  et  sie  volumus  ut  faciamus,  nobiscum  cooperatur; 
tamen  sine  illo,  uel  opérante  ut  velimus,  vel  coopirante 
cum  volumus,  ad  bona  pielatis  opéra  nihil  valemus. 
N.  33. 

3.  Seconde  réponse  d'Augustin  :  Le  ■  De  correptione  et 
gratia  ».  —  Dans  sa  lettre  d'envoi.  Epist.,  ccxv, 
t.  xxxin.  col.  971,  l'évèque  d'Hippone  avait  recom- 
mandé le  De  gratia  et  libero  arbitrio  aux  méditations 
de  la  communauté  d'Hadrumète.  L'abbé  Valentin, 
dans  sa  réponse,  put  assurer  a  son  correspondant  que 
cette  méditation  avait  ramené  le  calme.  Epist.,  ccxvi, 
col.  974.  Peut-être  les  renseignements  oraux  fournis  à 
Augustin  par  le  porteur  de  cette  lettre  étaient-ils 
moins  optimistes  :  il  restait  a  Iladruniéte  des  hési- 
tants, peut-être  des  contradicteurs.  Augustin  reprit 
la  plume  et.  toujours  à  l'intention  du  monastère  afri- 
cain, composa  un  nouveau  traité,  le  De  correptione  et 
gratia,  P.  /...  t.  xi.iv.  col.  915-946.  C'est  au  jugement 
de  N'oris  la  clef  qui  donne  accès  à  toute  la  doctrine 
augustinienne  sur  la  grâce  divine  et  le  libre  arbitre. 

Le  titre  ne  laisse  pas  d'être  un  peu  trompeur  :  De 
correptione.  de  la  correction.  Il  semblerait  indiquer  que 
l'on  y  répond  tout  au  Ion»  à  une  objection  qui  se  fai- 
sait en  des  milieux  monastiques  :  «  Si  notre  volonté 
est  gouvernée  par  la  grâce  au  point  que  le  dit  Augus- 
tin, à  quoi  bon  les  exhortations,  les  réprimandes,  voire 
les  punitions  dont  on  accable  les  coupables'?  Si,  en  telle 
circonstance,  ils  ont  mal  agi.  c'est  que  la  grâce  leur  a 
fait  défaut,  il  n'y  a  pas  à  les  réprimander,  mais  à  prier 
pour  eux.  afin  qu'ils  reçoivent  la  grâce  de  mieux  faire.  • 
Éternelle  objection  faite  a  toute  doctrine  qui  voit 
d'abord   l'action  divine  dans  l'action   humaine! 

Mais,  seules,  les  premières  pages  du  traité  augusti- 
nien  sont  consacrées  à  ce  petit  problème  qui  est  résolu 
d'une  manière  fort  simple.  L'ensemble  du  traite  est 
avant  tout  l'exposé  du  système  de  la  grâce  :  nature, 
action,  distribution  de  celle-ci.  Différente  de  l'auxi- 
huin  donné  à  l'homme  avant  la  chute  et  qui  était  la 
condition  indispensable,  sine  i/uu  non,  pour  que  sa 
volonté  se  décidai  par  elle-même,  la  grâce  de  l'huma- 
nité déchue  est  un  secours  qui  nous  fait  vouloir,  sous 
l'influx  duquel  la  volonté  se  décidera  infailliblement, 
indeclinabililer et  insuperabililer,  encore  que  librement, 
dans  la  direction  que  Dieu  veut,  cui  volenli  salvum 
facere  nullum  hominum  resislit  arbitrium.  \ussi  bien  le 
libre  arbitre  csl  il  devenu,  par  la  chute  originelle,  i  elle 
ment  serf  du  péché  que,  laisse  à  lui-même,  il  ne  peut 
aller  qu'au  mal.  Des  luis  l'auxilium  quo  (grâce  de 
l'humanité  déchue)  doit  accompagner  indéfiniment 
l'action  de  l'homme;  la  vitesse  acquise,  si  l'on  peut 
dire,  ne  lui  suibi  pas;  il  taul  que,  sans  cesse  et  jus 


qu'au  bout,  la  force  divine  agisse  sur  lui;  d'où  la  né- 
cessité de  la  grâce  de  la  persévérance. 

Quant  a  la  répartition  de  la  grâce  divine  entre  les 
hommes.  Augustin  met  définitivement  au  point  ses 
idées.  Elles  sont  commandées  par  ses  vues  sur  le  péché 
originel,  sans  doute,  mais  plus  encore  par  l'idée  de  la 
providence  divine,  dont  rien  ne  saurait  mettre  en 
échec  les  de, seins.  Le  pèche  originel  ayant  fait  de  toute 
l'humanité  une  massa  damnationis,  une  conspersio 
damnata,  Dieu  pouvait,  sans  aucune  injustice,  laisser 
les  hommes  se  précipiter  tous  vers  leur  perte  éter- 
nelle. En  lait,  il  lui  plait.  pour  des  raisons  qui  nous 
échappent,  mais  où  la  justice  a  sa  part  comme  la 
miséricorde,  d'opérer  un  tri  dans  cette  masse.  Le  fait 
qu'il  y  laisse  un  certain  nombre  de  créatures  humaines 
—  en  quelle  proportion.  Augustin  ne  le  dit  pas  met 
en  évidence  sa  justice.  Son  infinie  miséricorde  éclate 
au  contraire  dans  le  fait  qu'il  sort  de  cette  niasse  un 
certain  nombre  d'élus  qu'il  prédestine,  par  un  dessein 
antérieur  a  toute  considération  de  mérite,  a  la  félicité 
éternelle.  El  il  les  \  amène  précisément  en  leur  don- 
nant l'auxilium  quo  (la  grâce  efficacï  par  elle-même), 
et  cela  non  pas  seulement  au  débul  de-  leur  conv  ersion, 
mais  tout  le  long  de  leur  existence.  Des  lors  le  fait 
d'avoir  reçu  la  grâce  initiale  n'est  pas  suffisant.  Parmi 
ceux  qui  ont  été  favorises  de  ce  premier  secours,  il  en 
est  qui.  pour  des  raisons  occultes,  mais  où  lu  justice  a  su 
jiurt.  ne  reçoivent  pas.  au  cours  ultérieur  de  leur  exis- 
lencc.  le  secours  persévérant  et  efficace  qui.  s, ail,  lis 
empêcherait  de  retomber.  C'est  que,  de  fail.  ils  n'ont 
pas  été  vraiment  sortis  de  la  masse  de  damnation. 
D'autres,  au  rebours,  reçoivent  tout  au  long  de  leur 
vie  cet  auxilium  quo,  lequel  ou  les  empêche  de  tomber, 
ou  les  relève  s'ils  tombent.  Ainsi  persévèrent-ils;  eu 
leur  volonté  besogne  la  gràc  cpii  finalement  les  amène 
a  la  gloire.  Pourquoi  tel  ou  tel  a-t-il  eu  la  seule  grâce 
initiale?  Pourquoi  tel  or  tel  autre  a-t-il  eu  en  plus  la 
grâce  de  la  persévérance?  C'est  toujours  le  cas  de 
répéter  avec  l'Apôtre  :  <>  altiludo.  .Mais  cela  ne  «loi t 
pas  empêcher  de  redire  aussi  que  ni  la  gràc.'  initiale, 
ni  celle  de  la  persévérance  ne  sont  des  réponses  de 
Dieu  aux  mérites  de  l'homme.  Il  suit  encore'  que  le 
nombre  des  prédestinés  est  un  nuinerus  clausus  neque 
augendus,  neque  minuendus,  pas  plus  qu'il  ne  saurait 
être  question  de  volonté  salvifique  universelle. 

Ainsi  prenait  ses  contours  définitifs  la  synthèse  es- 
quissée, trente  ans  plus  tôt,  dans  la  réponse-  a  Simpli- 
cien.  Les  moines  d'Hadrumète  étaient  ils  de  loue  a 
l'assimiler,  c'est  une  autre  affaire.  Peut-être  s'incli- 
nèrent-ils devant  l'autorité  d'Augustin.  Mais,  porté  en 
d'autres  milieux,  où  l'on  avait  davantage  le  souci  de 
la  pensée  personnelle,  le  traite  De  correptione  cl  gratia 
allait  susciter  une  très  vive  opposition. 

II.  Les  premières  controverses  dans  le  milieu 
•marseillais.  -  S'il  était  un  milieu  où  l'on  se  piquait 
de  penser  cl  cl  :  penser  personnellement,  c'était  bien 
celui  que  formait  l'abbaye  de  Saint-Victor  de  Mar- 
seille et  les  centres  monastiques  qui  en  dépendaient. 
C'est  ici  que  la  synthèse  augustinienne  va  susciter  les 
plus  vives  oppositions  : 

1"  Le  milieu  marseillais  :  Cassien,  L'oracle  de 
tout  ce  monde  étail  pour  lors  Cassien.  un  Oriental  par 
sa  formation,  instruit  qu'il  avait  été  dans  les  doctrines 
ascétiques  par  les  moines  de  Palestine  cl  d'Egypte. 
Fondateur  de  Saint-Victor,  vers  les  années  Hà  et  sui- 
vantes, il  avait  publié,  depuis  120,  de  gros  ouvrages 
île, liiies  à  propager  l'idéal  monastique  :  h-  lie  cœno- 
biorum  inslitutis  vers  120,  les  Collationes  en  plusieurs 
lois,  cuire-  120 et  129.  Sur  le  mode  didactique,  le  premier 
de  e-es  ouvrages  exposait  ce  qu'était  la  vie  du  moine, 
sa  vie  extérieure  sans  cloute  (I.  I  IV).  mais  aussi  sa  vie 

intérieure  toute  orientée  vers  la  lutte  contre  les  huit 

Vice     principaux  (I.  V-XII).   Texte  clans  /'.  /...  t.  xlix, 
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col.  53-476;  Corpus  de  Vienne,  t.  xyii.  Sous  la  forme  de 
dialogues  censés  tenu-,  par  l'auteur  avec  les  maîtres  de 
ta  vie  monastique,  les  24  Collationes  reprenaient  le 
même  thème,  mais  avec  plus  de  souplesse  et  d'ingénio- 
sité. Les  nombreuses  remarques,  d'un  tour  souvent  fort 
personnel,  données  comme  résumant  les  expériences 
des  virtuoses  de  l'ascétisme,  convoyaient  une  doctrine 
d'ensemble,  non  pas  seulement  d'ordre  pratique,  mais 
encore  d'ordre  spéculatif.  Texte,  ibid.,  col.  477-1326  et 
dans  Corpus  de  Vienne,  t.  xm.  Ces  vingt-quatre  entre- 
tiens n'avaient  pas  été  publiés  en  même  temps.  I.es  dix 
premiers  avaient  vu  le  jour  peu  après  420:  la  seconde 
série.  XI-XVII,  un  peu  avant  426,  les  sept  derniers, 
XVIII-XXIV,  datant  de  428  au  plus  tard.  Quoi  qu'il 
en  soit  de  ces  précisions  chronologiques,  il  faut  noter 
que  tout  l'ensemble  d«  celte  littérature  ascétique  était 
composée  avant  l'apparition  du  De  correptioneelgralia 
d'Augustin.  Mais  Cassien  avait  certainement  eu  con- 
naissance d'autres  ouvrages  du  maître  africain. 

C'est  autour  de  l'acquisition  de  la  vertu  que  s'étaient 
émues,  vers  110,  les  premières  controverses  entre  le 
couple  d'ascètes  Pelage  Célestius  et  les  évêques  d'Afri- 
que ou  de  Palestine.  Les  deux  ascètes  font  de  la  per- 
fection une  conquête  de  l'homme  sur  ses  passions,  où 
n'entre  guère  en  jeu  «pie  la  seule  volonté  de  l'homme,  le 
sri  ours  divin  n'y  est  représenté  que  par  les  dons  géné- 
raux faits  par  Dieu  à  l'humanité  :  dons  intérieurs,  tels 
l'intelligence  et  le  libre  arbitre,  dons  extérieurs,  tels  les 
encouragements  et  les  exemples  fournis  par  la  Loi  et 
l'Évangile.  Cette  tendance  «  autarcique  »  tient  essen- 
tiellement à  ce  que  ces  deux  maîtres  en  ascétisme  ne. 
réalisent  •  pas  à  sa  valeur  exacte  la  tare  que  le  péché 
d'origine  fait  peser  sur  l'humanité. 

Sur  ces  points  essentiels,  que  pense  cet  autre  maître 
d'ascétisme  qu'est  Cassien'?  Il  vaudrait  la  peine  de  le 
rechercher  par  voie  analytique,  en  parcourant  page 
par  page  ses  traités.  Du  moins  faut-il  en  relever  les 
passages  les  plus  saillants;  car  un  essai  de  synthèse, 
quand  il  s'agit  d'une  doctrine  toute  en  nuances, 
comme  est  la  sienne,  risque  de  déformer  sa  pensée. 

2°  Les  enseignements  de  Cassien.  —  1.  Dans  le  «  De 
cœnobiorum   instilutis     .  C'est   surtout   a   la  lutte 

contre  les  huit  vices  capitaux  i  qu'il  faut  s'arrêter, 
I.  V-XII. 

Dès  l'introduction  générale.  1.  V,  c.  i  et  n.  Cassien 
marque  son  dessein.  C'est  la  lutte  contre  les  spiritus 
nequitim,  c'est-à-dire  contre  les  passions,  qui  est  le 
point  de  départ  de  la  vie  ascétique;  les  caractériser, 
en  chercher  les  causes,  en  découvrir  les  remèdes,  telle 
est  la  première  tache.  Et  la  première  demande  qu'il 
faille  adresser  à  Dieu,  c'est  donc  qu'il  nous  les  fasse 
clairement  découvrir.  L.  V,  c.  II. 

Il  y  a  peu  à  glaner  au  point  de  vue  qui  nous  occupe 
dans  le  reste  du  1.  V.  consacré  à  la  lutte  contre  la  gour- 
mandise, spiritus  gastrimargise.  Plus  important  est  le 
I.  VI,  De  spiritu  jornieationis,  cette  passion  étant  le 
plus  redoutable  adversaire  de  la  perfection.  Sans  doute 
quand  il  parle  de  l'instinct  génésique,  Cassien  est-il 
beaucoup  moins  tragique  qu'Augustin:  il  ne  laisse  pas 
de  reconnaître  que  la  lutte  contre  lui  est  dure,  con- 
tinue, car  cette  maladie  »  touche  à  la  fois  le  corps  et 
l'âme:  les  moyens  proprement  humains  n'en  ont  pas 
raison  et  il  faut  de  toute  nécessité  que  le  secours  divin 
intervienne;  l'âme  ne  saurait  vaincre,  si  elle  n'est 
appuyée  du  secours  et  de  la  protection  de.  Dieu.  !..  VI, 
c.  v. 

I.a  théorie  générale  par  quoi  débute  le  1.  VII,  sur 
l'avarice,  spiritus  phylargirise,  distingue  deux  caté- 
gories de  passions  :  les  unes  sont  naturelles,  humanse 
inserta  natures;  elles  devancent  l'usage  de  la  raison  et 
le  discernement  même  du  bien  et  du  mal.  1.  VII,  c.  m; 
h  reconnaître  >  •  n'est  pas  incriminer  la  nature,  car  ces 
mouvements  ont  leur  utilité,  qu'il  s'agisse  de  l'instinct 


génésique.  de  la  colère,  de  la  tristesse.  Il  est  des  vices 
au  contraire  qui  sont  contre  nature,  telles  l'avarice, 
l'envie,  qui  se  développent  sans  aucune  occasion 
naturelle  antécédente,  et  dont  l'admission  est  d'autant 
plus  blâmable.  L.  VII,  c.  v. 

Rien  de  très  spécial,  bien  que  les  remarques  de  fine 
psychologie  y  abondent,  dans  les  développements  con- 
sacrés à  la  colère,  a  la  tristesse,  à  la  tiédeur  (acedia),  à 
la  vaine  gloire.  Mais  le  I.  XII  et  dernier  sur  l'esprit 
d'orgueil  (spiritus  superbile),  permet  quelques  aperçus 
sur  les  vues  doctrinales  de  l'auteur. 

Ce  vice,  déclare-t-il,  est  bien  le  premier  au  point  de 
vue  du  temps  :  tempore  et  origine  primum,  I.  XII,  c.  iv; 
n'est-il  pas  le  péché  de  Satan?  La  faute  de  Lucifer 
(identifié  ici  avec  l'ange  déchu,  par  application  d'Isaîe, 
c.  xiv)  a  été  de  penser  que  les  perfections  dont  l'avait 
orné  la  faveur  gratuite  (gratia)  du  Créateur,  il  les  te- 
nait de  sa  nature.  De  ce  chef,  comme  s'il  n'avait  pas 
besoin,  pour  persévérer,  du  secours  divin,  il  se  jugea 
semblable  à  Dieu,  puisque,  comme  Dieu,  il  n'avait 
besoin  de  personne.  Se  fiant  à  son  libre  arbitre  lliberi 
arbitra  facultate  confisus),  il  crut  que.  par  lui,  il  se  pro- 
curerait et  la  vertu  parfaite  et  la  pérennité  de  la  béa- 
titude. Cette  seule  pensée  amena  sa  chute;  le  voilà 
devenu  instable  dans  la  vertu,  instabilis  et  nutabundus. 
il  connut  par  expérience  l'infirmité  de  sa  nature  et 
perdit  la  béatitude  dont  il  jouissait  par  un  don  de 
Dieu.  Ç>ue  cet  exemple  soit  une  leçon  pour  qui  croirait 
pouvoir  obtenir  par  ses  seules  forces  la  perfection  et  la 
béatitude.  !..  XII.  c.  x.  Nul, quels  que  soient  ses  efforts, 
ne  peut  avoir,  étant  données  les  luttes  de  la  chair  qui 
enrobe  l'esprit,  une  force  de  volonté  telle  qu'il  puisse 
atteindre  la  palme  de  l'intégrité,  s'il  n'est  protégé  par 
la  miséricorde  divine  :  quid  habes  quod  non  aceepisli? 
1..  XII.  c.  x. 

En  sens  contraire,  l'exemple  du  bon  larron  montre 
bien  toute  la  part  de  la  miséricorde  divine  dans  l'œu- 
vre du  salut.  Ce  brigand  entre  au  paradis  ob  unam 
eonfessionem,  et  cette  béatitude,  il  l'obtient  non  par 
les  mérites  de  l'ensemble  de  sa  vie,  mais  par  la  bouté 
de  Dieu,  qui  accepte  cette  confession  comme  une  com- 
pensât ion  suffisante.  Ainsi  encore  de  David,  qui,  pour 
un  seul  mot  de  repentir,  uno  poenitudinis  sermone, 
obtint  le  pardon  de  son  double  crime.  Sa  part  de  tra- 
vail est  hors  de  proportion  avec  la  faveur  reçue  :  ad 
talem  indulgentiam  non  laboris  œquiparasse  mérita. 
La  faveur  divine  a  été  surabondante,  qui  prenant 
occasion  de  ce  repentir  [dans  la  pensée  de  Cassien,  nous 
le  verrons,  ce  repentir  est  le  fruit  du  seul  libre  arbitre), 
fait  disparaître  cette  masse  de  péchés  sous  une  confes- 
sion expédiée  en  un  seul  mot.  L.  XII,  c.  xi.  Ht  ceci 
n'est  pas  vrai  seulement  de  ces  cas  particuliers  :  la 
vraie  cause  de  la  vocation  et  du  salut  de  l'homme, 
c'est  bien  Dieu,  en  ce  sens  que  la  somme  de  la  perfec- 
tion n'est  point  le  fait  de  celui  qui  veut  et  qui  court, 
mais  de  Dieu  qui  fait  miséricorde  et  qui.  sans  qu'il  y  ait 
aucune  proportion  avec,  le  mérite  de  nos  elïorts.  nous 
rend  triomphants  de  nos  vices  ; perfeclionis  summa  non 
volentis.  neque  currentis,  sed  miserentis  est  Dei,  qui. 
nequaquam  laborum  vel  cursus  nostri  merito  compen- 
sante, l'itiorum  nos  jacit  ess;  inctores.  Ibid.  Et  comme 
il  est  dit  un  peu  plus  loin  :  Nunquam  divinum  rnunus 
labor  proprius  humanave  compensabit  industria.  !..  XII. 
c.  xm. 

Cette  doctrine,  qui  est  bien  celle  des  anciens,  conti- 
nue Cassien.  ne  rend  point  inutile  l'effort  humain  : 
sans  elïorts  personnels,  il  n'est  point  de  perfection. 
mais  sans  la  grâce  de  Dieu.  nul.  non  plus,  ne  peut,  par 
ses  efforts,  mener  cette  perfection  à  terme.  Aussi  bien 
la  grâce  est-elle  donnée  a  ceux-là  seuls  qui  œuvrent  et 
se  Fatiguent,  a  ceux-là  seuls  qui  veulent  et  qui  courent. 
Comme  l'a  promis  le  Sauveur,  on  donne  à  ceux  qui 
demandent,  on   ouvre  à  ceux   qui   frappent,  mais  cet 
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effort  fait  pour  demander,  pour  frapper  est  hors  de 
toute  proportion  avec  le  résultat  et.  par  ailleurs,  la 
miséricorde  divine  est  toute  prête,  n'attend  que  le 
moment  où  notre  bonne  volonté  lui  fournira  l'occasion 
d'intervenir  :  Prœslo  est  namque,  oceasione  sibi  tanlum- 
modo  a  nobis  borne  uotuntatis  oblata,  ad  hœc  omnia 
conferenda.  L.  XII.  c.  xiv. 

Cette  intervention,  pour  laquelle  il  nous  faut  rendre 
grâces  à  Dieu,  ce  ne  sont  pas  seulement  les  dons  qu'il 
nous  a  faits  en  nous  créant  raisonnables  et  libres,  en 
nous  accordant  le  baptême,  la  connaissance  de  la  Loi 
et  de  l'Évangile;  ce  sont  encore  les  assistances  per- 
sonnelles et  quotidiennes  dont  il  nous  favorise  :  coo- 
pération dans  la  lutte  contre  la  chair,  préservation  de 
la  chute  dans  le  péché,  illumination  intérieure,  re- 
mords -.ccrets.  châtiments  salutaires,  parfois  même 
attirance  invincible  malgré  nous  vers  le  bien  (quod 
ab  eo  nonnunquam  inviti  trahamur  ad  salutem),  somme 
toute. direction  efficace  imprimée  à  notre  libre  arbitre, 
lequel,  porté  naturellement  aux  vices,  est  remis  sur  le 
droit  chemin  par  cette  \isite  intérieure  de  Dieu. 
!..  XII.  c.  xviii. 

2.  Les  Collationes  .  Il  nous  parait  que  les  Colla- 
liones  n'ajoutent  pas  grand'chose  aux  doctrines  que. 
nous  venons  d'entendre. 

a)  C'est  ce  qui  est  évident  dans  la  collatio  III.  qui 
fait  partie  de  la  I"'  série  :  elle  a  pour  sujet  le  triple 
renoncement  qui  est  la  base  propre  de  la  vie  religieuse 
et  même,  à  un  dénie  moiudre.de  la  vie  simplement 
chrétienne. Au  point  de  départ. un  appel  de  Dieu; pro- 
voqués par  l'appel  divin,  nous  accourons  vers  le  che- 
min qui  conduit  au  salut  et  c'est  aussi  sous  la  gou- 
verne de  Dieu  que  nous  arrivons  à  la  béatitude  par- 
faite. Ainsi  tout  semble  être  de  Dieu  dans  l'affaire  du 
salut  :  son  appel,  son  assistance,  le  couronnement  enfin 
qu'il  nous  donne  dans  le  ciel  :  quemadmodum.  inspira- 
lione  Domini  prooocali  ml  vican  salutis  accurrimus,  i/o 
eliam  magislerio  ipsius  el  Ulumatione  deducti  ail  per- 
jectionem  bealiludinis  pervenimus.  Telle  est  la  doctrine 
qu'expose  l'abbé  Paphnuce.  Coll.,  III,  c.  x. 

A  quoi  Germain,  son  interlocuteur,  repart  :  «  Mais 
où  se  trouve  donc,  en  tout  ce  processus,  la  place  pour 
notre  libre  arbitre,  si  c'est  Dieu  qui  commence  et 
consomme  en  nous  tout  ce  qui  se  rapporte  à  notre  per- 
fection? »  —  Il  est  vrai,  repart  l'abbé  Paphnuce.  Mais 
il  est  un  moment  où  seule  opère  notre  volonté,  c'est 
celui  où  elle  donne  su  réponse  à  l'appel  divin.  Il  reste 
donc  une  part  pour  l'homme  et  son  libre  arbitre.  C.  xn. 
Sentant  bien,  néanmoins,  que  l'on  pourrait  lui  faire  le 
reproche  de  pélagi  an  isme.  le  solitaire  entame  une  longue 
diatribe  sur  l'infirmité  de  celui-ci.  Aussi  bien  penche- 
t-il  plutôt  du  côté  du  mal,  tant  par  l'ignorance  du  bien 
que  par  l'attirance  îles  passions;  il  faut  donc  que  l'in- 
vincible recteur  de  l'âme  humaine  le  retourne  plus  ou 
moins  violemment  vers  la  poursuite  des  vertus.  Et 
toute  la  suite  de  ce  développement,  c.  xn-xvm,  mon- 
tre bien  que  Paphnuce  entend  ne  pactisera  aucun  prix 
avec  les  théories  autarciques  de  Pelage  et  de  Célestius. 
Mais  la  préoccupation  de  ménager  une  place  au  libre 
arbitre  réapparaît  au  c.  xix;  et  toujours  dans  ce  petit 
intervalle  qui  se  situe  entre  l'appel  divin  d'une  part, 
et  de  l'autre  la  réponse  de  l'âme  qui  engage  celle-ci 
dans  la   bonne  voie. 

Mêmes  préoccupations  et  mêmes  hésitations  aussi 
sur  le  pouvoir  el  l'impuissance  du  libre  arbitre  dans 
le  '  ollationes  IY-YI,  où  affleure,  à  diverses  reprises, 
la  question  de  la  persévérance.  A  la  Collatio  VII, 
c.  VIII,  un  essai  encore  pour  serrer  d'un  peu  plus  pics 
le  problème  de  la  liberté  et  de  ses  forces  :  les  adver- 
saires de  notre  vie  morale  peuvent  bien  nous  troubler; 
.jamais  ils  ne  peinent  nous  contraindre:  s'il  y  a  chez 
eux  —  il  s'agit  surtout  des  démons  de  multiples 
ressources  pour  nous  inciter  - 1 1 •  ni. il.  il  reste  chez  nous 


la  force  de  les  repousser,  la  liberté  d'acquiescer  ou  non 
a  leurs  suggestions.  Mais  surtout  nous  avons  la  puis- 
sance que  confère  le  secours  divin  et  c'est  beaucoup 
plus  que  tout  ce  qui  peut  s'armer  contre  nous,  car 
Dieu  n'est  pas  seulement  celui  qui  suggère  le  bien,  il  en 
est  le  facteur,  l'animateur  :  non  lanlum  suggestor,  sed 
eliam  fautor  alque  impulsor,  à  telles  enseignes  que,  par- 
fois, malgré  nous,  malgré  nos  ignorances,  il  nous  attire 
au  salut  :  ita  ut  nonnunquam  nus  eliam  invitos  et  igno- 
rantes  attrahat  ad  salutem. 

b)  De  tout  temps  l'attention  s'est  portée  sur  la 
Collatio  XIII,  De  protectione  divina,  qui  fait  partie  de 
la  deuxième  série.  C'est  ici  que  Cassien  semble  avoir 
fait  le  plus  d'efforts  pour  doser  la  part  qui  revient  à 
l'homme,  à  côté  de  celle  qui  revient  à  Dieu,  dans  l'œu- 
\  re  du  salut.  C'est  par  des  retouches  et  des  approxima- 
tions successives  qu'il  pense  v  arriver. 

A  l'entretien  précèdent,  le  saint  abbé  Chérémon, 
qui  avait  parlé  a  ses  interlocuteurs  des  moyens  d'at- 
teindre a  la  chasteté,  avait  tort  insisté  sur  la  nécessité 
toute  spéciale,  en  ce  domaine,  d'une  protection  d'en 
haut.  Aussi.  Germain,  compagnon  de  Cassien,  repre- 
nant la  conversation  le  lendemain,  demande  avec  une 
nouvelle  insistance  si  pareille  doctrine  ne  fait  pas  éva- 
nouir le  mérite  humain.  Si  Dieu  commence,  accomplit, 
consomme  tout  ce  que  nous  faisons  de  bon,  en  fait  de 
chasteté  comme  en  tout  autre  domaine,  où  donc  est  la 
part  de  notre  libre  arbitre?  Pourtant  l'expérience 
montre  que  cette  faculté  n'est  pas  sans  force;  ne 
voyons-nous  pas  des  païens,  qui  certes  ne.  reçoivent 
pas  le  secours  divin,  pratiquer  de  réelles  vertus,  fruga- 
lité, patience  et  même  chasteté?  C'est  donc  que  leur 
libre  arbitre  n'est  pas  si  captif  qu'on  veut  bien  le  dire 
Coll.,  XIII,  c.  îv. 

Chérémon  essaie  d'abord  de  repousser  la  preuve 
alléguée  par  Germain;  on  sent  néanmoins  qu'il  a  été 
touché  par  l'objection.  A  pousser  à  bout  les  idées  qu'il 
vient  de  développer  sur  la  nécessité  absolue  et  la  par- 
faite gratuité  de  l'assistance  divine,  on  aboutit  à  ces 
idées  qu'Augustin  jamais  nommé,  mais  sans  doute 
visé  —  a  mises  en  circulation,  tant  sur  la  distribution 
restreinte  de  la  grâce,  que  sur  le  caractère  irrésistible 
de  celle-ci. 

C'est  contre  quoi  se  cabre  le  bon  abbé.  ■  Dieu,  dit-il, 
veut  sauver  tous  les  hommes  et.  quand  il  voit  briller 
en  nous  la  moindre  étincelle  de  bonne  volonté,  il  couve 
cette  petite  flamme  et  l'attise. Ceux  qui  périssent, c'est 
à  rencontre  de  la  volonté  de  Dieu.  C.  vu.  La  bonté 
divine  est  si  grande  à  l'endroit  de  l'humanité,  que  nul 
refus  ne  la  rebute,  tel  l'amoureux  passionné  que  les 
froideurs  de  l'aimée  ne  font  qu'enflammer  davantage... 
Quand  il  voit  en  nous  un  début,  si  faible  soit-il.  de 
bonne  volonté,  il  illumine  aussitôt  notre  âme,  la  récon- 
forte, l'excite  au  salut,  donnant  ainsi  un  accroissement 
à  ce  qu'il  a  planté  lui-même,  ou  à  ce  qu'il  voit  sortir  de 
notre  propre  effort.  »  C.  vm.  Somme  toute,  si  parfois 
l'homme  peut  par  ses  propres  mouvements  se  tendre 
jusqu'au  désir  de  la  vertu,  il  a  toujours  besoin  d'être 
aidé.  Aussi  bien,  pour  qu'il  soit  évident  que  parfois  la 
bonté  même  de  notre  nature  bienfait  elle-même  du 
Créateur  —  produit  de  soi  le  commencement  de  la 
bonne  volonté,  mais  que  ce  commencement,  s'il  n'est 
dirige  par  Dieu,  ne  peut  aboutir  à  la  vertu  consommée, 
l'Apôtre  a  t  il  écrit  :  Le  vouloir  est  à  ma  portée:  l'ac- 
complissement parfait  du  bien  je  ne  le  trouve  pas  en 
moi.     C.  îx.  col.  919. 

Et  si  l'on  pose  catégoriquement  les  questions  :  «  La 
grâce  vient-elle  à  la  suite  de  la  manifestation  de  notre 
bonne  volonté,  ou  précède  telle  (en  l'inspirant)  celle- 
ci?  Est-ce  parce  que  nous  avons  montré  un  début  de 
lionne  volonté  que  Dieu  nous  l'ait  miséricorde  (en  nous 
donnant  sa  grâce)?  Ou  bien  n'est-ce  pas  parce  que 
Dieu  a   pitié-  de  nous  qu'il  nous  donne  ce  commence- 
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meut  de  bonne  volonté?  »  Voici  la  réponse  do  Chéré- 
mon  :  Il  ne  faut  pas  généraliser.  Il  est  des  cas  où  c'est 
évidemment  Dieu  qui  fait  vers  nous  le  premier  pas 
(vocation  de  .Matthieu  le  publicain,  de  Saul  le  persécu- 
teur). Dans  le  cas  au  contraire  de  Zachée,  dubonlar- 
ron,  c'est  la  foi  de  l'un,  la  piété  de  l'autre  qui  ont  pré- 
venu les  avertissements  spéciaux  de  l'appel  divin,  Kn 
définitive,  quand  Dieu  voit  que  d;  nous-mêmes  nous 
voulons  nous  tourner  vers  le  bien,  il  accourt,  nous 
dirige,  nous  réconforte  (cas  de  Zachée) ;  quand  il  voit 
que  nous  ne  voulons  pas  (cas  de  Saul),  ou  que  nous 
nous  attiédissons,  il  nous  fait  entendre  des  exhorta- 
tions salutaires  <|ui  réparent  ou  forment  en  nous  la 
lionne  volonté    .  C.  xi.  col.  924. 

Chérémon  a  bien  conscience  qu'en  signalant  des  cas 
où  c'est  nous  qui  voulons,  les  premiers,  aller  à  Dieu. 
il  ouvre  au  libre  arbitre  un  1res  large  crédit.  Aussi 
insiste  t  il  sur  ce  point.  «  Il  ne  faudrait  pas  croire,  en 
effet,  que  Dieu  ait  fait  l'homme  tel  (pie  jamais  il  ne 
veuille  ni  ne  puisse  le  bien.  Dieu,  au  début,  a  fait 
l'homme  droit;  même  après  la  faute  d'Adam,  l'huma- 
nité qui.  en  son  chef,  avait  fait  l'expérience  du  mal, 
n'a  pas  laissé  de  garder  la  connaissance  du  bon  que  ce 
même  chef  avait  reçue  de  Dieu.  C.  xii.  col.  (125-926. 
Il  faut  donc  se  garder  de  rapporter  tellement  à  Dieu 
tous  les  mérites  des  saints,  que  l'on  ne  rapporte  plus 
à  l,i  nature  que  ce  qui  est  pervers.  On  ne  saurait 
douter  qu'il  n'existe  naturellement  chez  nous  les  germes 
de  Imites  les  vertus,  déposés  par  la  bonté  du  Créateur. 
L'existence  du  libre  arbitre  n'est  pas  vérité  moins 
certaine.  Il  peut  donc  sortir  de  nous  quelque  chose  de 
bon.  C.  xiii.  col.  929.  Ainsi  la  grâce  coopère  toujours 
avec  le  libre  arbitre,  et  quelquefois  elle  exige  de  lui 
certains  efforts  (avant  de  se  donner).  Pour  ne  pas 
paraître  se  donner  à  qui  dort,  elle  cherche  ou  attend 
des  occasions  dans  lesquelles,  la  torpeur  étant  écartée, 
l'octroi  de  la  grâce  ne  paraisse  pas  une  munificence 
déraisonnable;  la  grâce  alors  est  impartie  sous  pré- 
texte «le  quelque  bon  désir,  de  quelque  travail  per- 
sonnel. Qu'on  ne  dise  pas  qu'en  ces  conditions  ce  n'est 
plus  une  grâce,  un  don  absolument  gratuit,  car  c'est 
a  de  pauvres  petits  efforts  personnels  qu'est  accordée 
une  si  grande  faveur.  Ce  n'est  pas  le  petit  acte  de  loi 
du  larron  qui  empêche  que  le  paradis  lui  soit  accordé 
gratuitement,  ou  le  simple  mot  de  David  :  «j'ai  péché  , 
qui  enlève  au  pardon  reçu  son  caractère  de  gratuité. 
[Remarquer  les  mots  :  Quod  peccatum  suum  humiliatus 
agnoseit  (David),  proprise  libertalis  est  opus!]  Ibid., 
col.  933. 

Et  Chérémon,  après  avoir  lâché  cette  énormilé.  de 
rechercher  dans  l'histoire  biblique  des  exemples  où 
s'exprime  clairement  sa  théorie.  A  la  demande  de 
Satan.  Job  est  hiissé  a  lui-même,  a  tin  que  Dieu  voie 
ce  qu'il  fera  dans  cet  état,  et  Satan  est  bien  contraint 
de  reconnaître  qu'il  a  été  vaincu  par  les  forces  non  pas 
de  Dieu,  mais  de  son  serviteur,  non  Dei  sed  illius 
riribus.  Dans  la  tentation  d'Abraham,  la  foi  que  Dieu 
veut  éprouver,  ce  n'est  pas  celle  qu'il  lui  inspirait, 
mais  celle  qu'il  pouvait  maintenant  faire  voira  l'oeuvre 
par  son  libre  arbitre.  Ce  que  Dieu  loue  donc  en  lui. 
quand  il  dit  :  Je  sais  maintenant  que  tu  crains  1  Heu  . 
c'est  la  constance  de  sa  foi.  alors  que  la  grâce  de  Dieu 
l'avait  abandonné.  C.  xiv,  col.  937.  Ces  diverses  tenta- 
tions, la  justice  de  Dieu  ne  les  permettrait  pas.  s'il  n'y 
avait  dans  l'homme  tenté  une  vertu  égale  (à  la  tenta- 
tion) et  qui  lui  permette  en  toute  équité  d'être  déclaré 
digne  d'éloge  ou  de  blâme  :  nisi  parem  in  eis  resistendi 
scisset  (Deus)  inesse  virlutem,  qua  passent  sequitatis 
judicio  m  ulroque  merito,  vel  rei  vel  laudabiles  judicari. 
lin  de  telle,  circonstances  la  grâce  de  Dieu  agit  avi  c 
l'homme  comme  fait  la  mère  qui  apprend  à  son  petit  a 
marcher;  elle  fait  mine  parfois  de  l'abandonner,  tou- 
jours  prête  néanmoins  à  l'empêcher  de  tomber,  afin 


que,  d'une  part,  il  prenne  confiance  en  lui-même  et 
qu'il  sente,  par  ailleurs,  que  l'appui  maternel  est  tou- 
jours là.  Ibid.,  col.  938. 

En  résumé,  conclut  l'abbé  Chérémon,  il  ne  faut  pas 
enserrer  l'action  de  la  grâce  dans  des  catégories  trop 
raides.Elle  a  sa  manière  de  se  conformer  aux  capacités 
de  chacun  :  elle  prévient  les  uns  qui  n'y  pensent  pas 
(André  ou  Pierre),  ou  même  qui  sont  mal  disposés 
(Saul);  elle  récompense  les  e/]orls  naturels  des  autres 
(/athée.  Corneille),  agissant  selon  la  réceptivité  des 
uns  et  des  autres  :  secundum  capacitatem  uniuscujus- 
que.  C.  xv.  col.  940-941. 

Mais  que  l'on  ne  prenne  point  ceci,  ajoute  l'abbé, 
pour  une  concession  au  pélagianisme;  nous  ne  sommes 
point  de  ce?  impies  qui  prétendent  que  le  tout  de  notre 
salut,  summa  sidulis,  est  au  pouvoir  de  notre  libre 
arbitre  et  déclarent  que  la  faveur  divine  se  dispense 
selon  les  mérites.  Qui  plus  est.  nous  affirmons  qu'en 
certains  cas  la  grâce  divine  déborde  les  limites  de  l'infi- 
délité de  l'homme  :  etiam  exuberare  gratiam  Dei  et 
transgredi  interdum  humanse  infidelitatis  angustias, 
C.  xvi.  col.  942. 

En  d'autres  termes  Dieu  procède  de  diverses  ma- 
nières au  sauvetage  du  genre  humain.  Pour  certains 
qui  (par  eux-mêmes)  veulent  (aller  vers  Dieu)  et  aspi- 
rent (â  sa  grâce),  il  les  invite  à  un  plus  grand  zèle; 
pour  d'autres,  qui  sont  mal  disposes,  il  les  contraint 
(â  venir);  pour  les  premiers,  il  fait  que  soient  réalisés 
les  lions  désirs  que  leur  nature  leur  inspire;  pour  les 
autres  il  leur  insuffle  lui-même  ce  désir  et,  par  là,  le 
début  dans  le  bien,  en  même  temps  qu'il  leur  donne 
d'y  persévérer.  C'est  perdre  son  temps  que  de  scruter 
les  raisons  infiniment  mystérieuses  de  la  Providence, 
C.  xvn.  Du  moins  faut-il  retenir  comme  étant  la  doc- 
trine catholique  les  vérités  suivantes  :  1.  C'est  l'effet 
de  la  grâce  divine  que  d'être  enflammé  à  désirer  le  bien 
parfait;  et  pourtant  le  libre  arbitre  (sous  l'effet  de  la 
grâce)  subsiste  tout  entier,  capable  de  se  déterminer 
dans  un  sens  ou  dans  l'autre.  2.  C'est  l'effet  de  la 
grâce  divine  que  de  pouvoir  pratiquer  la  vertu,  mais 
de  telle  façon  que  ne  soit  pas  supprimée  la  puissance  du 
libre  arbitre,  possibilités  arbitra.  3.  C'est  l'effet  de  la 
munificence  divine  que  de  persévérer  dans  la  vertu 
acquise,  mais  de  telle  sorte  que  la  liberté  conserve  tous 
ses  droits.  C.  xvm.  col.  946. 

Telle  est  cette  fameuse  conférence  XIII.  où  la  multi- 
plicité des  détails,  la  finesse  même  de  certaines  ana- 
lyses psychologiques,  n'arrivent  pas  à  masquer  l'in- 
certitude de  la  pensée  métaphysique.  Tiraillé  entre  la 
crainte  de  tomber  dans  le  pélagianisme  et  l'appréhen- 
sion de.  ne  plus  rien  laisser  à  l'homme  dans  l'affaire  de 
son  salut.  Cassien  ébauche  une  réfutation  de  la  pre- 
mière tendance,  mais  c'est  pour  se  mettre  en  garde, 
tout  aussitôt,  contre  la  tendance  opposée.  Tout  accor- 
der à  Dieu  dans  l'œuvredu  salut,  cela  lui  parait  exclure 
l'idée  que  l'homme  y  est  aussi  pour  quelque  chose. 
D'où  sa  préoccupation  de  trouver,  au  moins  dans  cer- 
tain cas,  une  petite  part  de  l'activité  salvatrice  qui  soit 
entièrement  soustraite  à  l'emprise  de  Dieu.  Cette  ex- 
plication du  mode  d'action  de  Dieu  dans  le,  âmes  est 
commandée  par  une  pensée  sous-jacente  qui  s'exprime 
assez  rarement,  (pie  Cassien  peut-être  ne  s'avouait  pas 
complètement  à  lui-même  lorsqu'il  rédigeait  le,  '."/ 
laliones.  Elle  va  se  préciser  et  s'affirmer  à  Marseille  au 
contact  de  la  doctrine  augustinienne,  telle  qu'elle 
s'exprimait  dans  le  De  correptione  et  gratia. 

3°  Réaction  dans  le  milieu  marseillais  contre  le  De 
correptione  et  gratia  ».  —  Tout.'  dominée  par  un  i  a 
ticismj  vigoureux,  qui  faisait  lut  large  la  place  aux 
initiatives  et  à  l'effort  continu  du  libre  arbitre,  la 
pensée  marseillaise  ne  p  uiv,  il  que  réagir  contre  l'en- 
seignement a-ugustinien,  qui,  de  prime  abord  cl  pour 
des  esprits  un  peu  simplistes,  semblait  une  doctrine  de 
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laisser-faire  et  de  laisser-aller.  Porté  on  ne  sait  com- 
ment à  Saint-Victor,  le  De  correplione  el  gratia  suscita 
l'inquiétude,  la  contradiction  même  de  la  part  surtout 
des  chefs  de  la  communauté.  Parmi  les  moines,  cepen- 
dant, il  en  était  de  favorables  à  l'augustinisme  le  plus 
strict.  Simples  laïques  et  dés  lors  peu  qualifiés  pour  se 
mesurer  avec  les  vétérans,  dont  plusieurs  étaient  hono- 
rés du  sacerdoce,  ils  avaient  cependant  le  courage  de 
leurs  opinions.  Des  discussions  s'engagèrent  à  Saint- 
Victor,  peut-être  aussi  à  Lérins;  elles  amenèrent  les 
chefs  du  monachisme  gaulois  à  mettre  au  cl!  ir  leurs 
idées. 

Sur  ces  joutes  théolegiques,  nous  sommes  renseignés 
p.ir  deux  lettres  qu'adressèrent  à  Augustin,  au  cours 
de  42.S.  deux  ad<  ptes  très  fervents  de  sa  doctrine,  Pros- 
p?r  et  Hilaire.  Dans  correspondance  de  S.  Augustin, 
Epist.,  ccxxv  et  ccxxvi,  P.  L..  t.  xxxm.  col.  1002  et 
10117. 

1.  L'opposition  antiauguslinienne  selon  Prosper  et 
Hilaire.  —  C'est  Hilaire  qui  avait  pris  l'initiative 
d'écrire  à  Hippone;  mais,  sa  lettre  terminée,  il  s'aper- 
çut que  son  exposé  de  la  doctrine  antiaugustinienne 
n'était  pas  limpide  et  il  demanda  à  Prosper  de  le  re- 
prendre sur  nouveaux  frais. 

a)  Lettre  de  Prosper  à  Augustin.  —  Prosper  com- 
mence par  se  défendre  d'être  un  ennemi  personne]  de 
ceux  dont  il  dénonce  les  doctrines;  il  sait  leur  expé- 
rience es-choses  ascétiques,  mais  il  lui  parait  qu'ils 
courent  le  risque  de  retourner  au  pélagianisme  qu'ils 
déchirent  pourtant  détester.  Leur  opposition  à  l'augus- 
tinisme, déjà  ancienne,  s'est  fortifiée  par  la  lecture 
du  De  correplione,  devenant  ouverte  hostilité.  Epist., 
ccxxv,  n.  2. 

Aussi  bien,  leur  point  de  départ  est-il  la  volonté  sal- 
vifique  universelle.  Sans  doute,  disent-ils,  tous  les 
hommes  ont-ils  péché  en  Adam,  et  il  faut  reconnaître 
que  nul  n'est  sauvé  par  ses  œuvres,  mais  par  la  grâce 
divine.  .Mais  c'est  à  tous  les  hommes,  sans  exception, 
qu'est  offerte  la  propitiation  que  procure  le  sang  du 
Christ,  et  dès  lors  tous  ceux  qui  veulent  bien  venir 
à  la  foi,  au  baptême,  peuvent  se  sauver.  Ceux  qui  croi- 
ront et  persévéreront  dans  la  foi,  aidés  qu'ils  sont 
ultérieurement  par  la  grâce,  Dieu  les  a  vus  dès  avant 
la  création  et  il  a  prédestiné  à  la  gloire  ceux  dont  il 
a  vu  que,  appelés  gratuitement,  ils  deviendraient  di- 
gnes  de  cette  élection  et  feraient  une  bonne  mort. 
Les  docteurs  marseillais  s'opposent  donc  à  cette  thèse 
(augustinienne)  de  la  vocation  divine,  selon  laquelb, 
avant  toute  création,  Dieu  a  fait  un  choix  entre  ceux 
qu'il  appellera  it  à  la  gloire  (eligendi)  et  ceux  qu'il  en 
exclurait  (rejiciendi),  en  sorte  que,  selon  le  bon  plaisir 
du  Créateur,  les  uns  sont  créés  comme  vases  d'hon- 
neur, les  autres  comme  vases  d'ignominie.  A  leurs 
yeux  une  telle  doctrine  est  génératrice  d'indillércn- 
tisme  moral;  elle  introduit  ou  le  fatalisme  ou  encore 
cette  doctrine  (manichéenne)  selon  laquelle  Dieu  a 
créé  des  natures  humaines  différentes.  Somme  toute, 
ils  prennent  a  leur  compte  les  attaques  auxquelles 
Augustin  ne  i.sse  de  répondre  et  déclarent  que  la 
pensée  de  ce  docteur  n'est  pas  traditionnelle;  fût-elle 
exacte,  ajoutent -ils.  il  faudrait  se  garder  de  l'exposer, 
car  elle  risque  de  scandaliser.  Ibid.,  n.  3. 

Mais,  au  vrai,  ce  sont  eux  mêmes,  continue  Prosper. 
qui  ne  savent  pas  se  g  irder  de  l'erreur  pélagienne.  A  les 
entendre,  du  moins  certains  d'entre  eux.  au  lieu  (le 
confesser  la  grâce  du  Christ  qui  prévient  tous  les 
mérites  humains,  il  faut  reconnaître  que  la  grâce 
;ppirtient  à  la  condition  de  tout  homme;  c'esl  la 
grâce  du  Créateur  mon  celle  du  Rédempteur).  En 
dotant  l'homme  de  raison  et  de  libre  arbitre.  Dieu  lui 
:i  donné  de  pouvoir,  par  le  discernement  du  bien  et  du 
mil,  diriger  su  volonté  vers  la  connaissance  de  Dieu. 
vis  l'obéissance  à  ses  préceptes  e1  de  parvenir  ainsi 
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à  la  grâce  qui  le  fait  renaître  dans  le  Christ.  Il  y  pur 
vient  par  son  pouvoir  naturel,  en  demandant,  en  cher- 
chent, en  fr;  ppant  :  finalement,  s'il  reçoit,  s'il  trouve, 
s  il  iiitre.  c'est  (tue.  ayant  fait  bon  usi  ge  d'un  bien  de 
la  nature,  il  a  mérité  de  parvenir  par  le  moyen  de  la 
grâce  initiale  à  la  grâce  qui  sauve.  Cette  grâce  initiale. 
que  l'on  peut  appeler  aus>i  grâce  d'appel  (gratia 
vecans)  s'adresse  â  tous  les  hommes;  c'est  la  loi  natu- 
relle, la  loi  écrite,  la  prédication  de  l'Évangile;  dès 
lois  ceux  qui  le  veulent  deviennent  fils  de  Dieu,  ceux 
la,  eu  contraire,  sont  inexcusables  qui  ne  veulent  peint 
répondre  â  cet  appel;  la  justice  de  Dieu  corniste  donc 
en  ceci  que  ceux  qui  repoussent  ledit  appel  périssent; 
sa  bonté  en  cela  que  Dieu  ne  repousse  personne  de  la 
vie.  mais  veut  que  tous  sans  distinction  soient  sauvés 
et  arrivent  à  la  connaissance  de  la  vérité.  A  propos  de 
quoi  ils  alignent  force  textes  scripturaires  qui  exhor- 
tent l'homme  à  faire  bon  usage  de  sa  volonté,  s'effor- 
çant  de  faire  croire  par  là  que  nous  avons  autant  de 
force  pour  le  bien  que  pour  le  mal.  le  momentum  (le 
poids  additionnel)  étant  égal  qui  fait  pencher  l'âme 
vers  le  vice  ou  vers  la  vertu. 

Aux  objections  qu'on  peut  faire  à  leur  système  en 
invequant  le  sort  différent  des  enfants  qui  meurent 
avant  l'âge  de  raison,  les  uns  avec  le  baptême, les  au- 
tres sans  celui-ci,  ou  en  invequant  l'inégale  répartition 
de  la  prédication  évangélique,  certains  individus  étant 
touchés  par  elle,  d'autres  ne  l'étant  pas,  ils  répondent 
par  la  considération  de  mérites  hypothétiques.  C'est 
parce  que  Dieu  a  prévu  que  tel  enfant,  s'il  vivait, 
userait  mal  de  son  libre  arbitre,  qu'il  lui  a  refusé  le 
baptême  prématuré  qui  l'aurait  sauvé,  ("est  parce  cju'il 
a  prévu  que  tels  peuples  ou  tels  individus  ne  répon- 
draient pas,  en  vertu  de  leur  libre  arbitre,  à  la  prédica- 
tion de  l'Évangile,  qu'il  ne  les  a  pas  appelés  à  ce  bien- 
fait. Dans  les  deux  cas,  c'est  donc  â  cause  de  leur  mau- 
vais vouloir  qu'enfants  morts  en  bas  âge  ou  peuples 
leis'és  dans  l'ignorance  sont  amenés  à  leur  perte. 
Ibid.,  n.  5  et  6. 

Et  Prosper  de  remarquer  que  plusieurs  sont  arrivés 
â  ces  concepts  qu'ils  repoussaient  antérieurement,  par 
antagonisme  contre  l'idée  de  grâce  absolument  gra- 
tuite. S'il  faut  professer,  disent-ils.  que  la  grâce  pré- 
vient tous  les  mérites  sans  exception  et  qu'elle  est 
donnée  précisément  pour  erue  le  mérite  existe,  on  sera 
bien  obligé  de  reconnaître  que  Dieu,  selon  son  libre 
dessein  et  par  un  jugement  secret  mais  infiniment 
sage,  crée  tel  vase  pour  l'honneur,  tel  autre  pour  l'igno- 
minie. Voilà  ce  qui  leur  fait  peur.  Leur  doctrine  à  eux. 
au  rebours,  favorise  l'effort  humain;  l'homme  sait,  en 
effet,  dans  leur  système,  que  par  son  application,  dili- 
gentia,  il  peut  être  bon  et  que  sa  volonté  pourra  être 
aidée  par  Dieu,  une  fois  qu'elle  aura  elle-même  choisi  de 
faire  ce  que  Dieu  commande.  Posé  donc  que,  dans  les 
adultes,  il  y  a  deux  choses  qui  opèrent  le  salut,  la  grâce 
de  Dieu  et  l'obéissance  de  l'homme,  ils  veulent  que 
l'obéissance  de  l'homme  soit  antérieure  ii  la  grâce,  afin 
que  le  début  du  salut,  inilium  salutis,  vienne  de  celui 
qui  est  sauvé  et  non  de  celui  qui  sauve;  ils  veulent 
que  la  volonté  humaine  se  procure  l'aide  de  la  grâce- 
divine  et  non  point  que  la  grâce  se  soumette  la  volonté 
humaine  :  voluntas  hominis  divinee  gratise  sibi  pariât 
opem,  non  gratia  sibi  humanam  subjiciat  voluntatem. 
Voir  col.  1006. 

b)  Lettre  il' Hilaire  à  Augustin.  —  Elle  fournit  peu 
de  renseignements  sur  le  milieu  marseillais  qui  ne 
soient  dans  l'épftre  précédente.  Il  faut  retenir  pour- 
tant ce  qui  est  dit  au  début. 

Les  antiaugusliniens  se  rendaient  plus  ou  moins 
vaguement  compte  que  leurs  spéculations  pouvaient 
les  mener  au  pélagianisme.  Aussi  commençaient-ils 
par  prendre  leurs  sûretés.  Ils  reconnaissaient  —  cer- 
tains tout  au  moins        (pie  nul  ne  peut  se  suffire  abso- 
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lument  pour  commencer  et,  à  plus  forte  raison,  par 
faire  aucune  œuvre  méritoire.  Mais  vraiment,  disaient- 
ils,  peut-on  compter  comme  une  œuvre,  comme  une 
action  la  simple  démarche  (spontanée  et  indépendante 
de  la  grâce)  du  malade  qui  demande  à  être  guéri?  L'ap- 
pel de  Dieu  s'adresse  à  une  âme  :  «  Crois!  tu  seras 
sauvée  »;  il  y  a  dans  ces  mots  un  précepte  et  une  offre; 
c'est  à  cause  île  l'accomplissement  du  précepte  (Crois!) 
que  l'offre  reçoit  ensuite  sa  réalisation.  Si  le  précepte  est 
accompli,  on  voit  bien  par  quelle  force  c'est  :  c'est 
grâce  au  libre  arbitre,  don  de  Dieu,  qui  garde  assez 
d'efficace  pour  vouloir  au  moins  être  aidé,  n'y  ayant 
point  de  nature  si  dépravée  qui  ne  puisse  vouloir  être 
sauvée.  —  Nous  avons  déjà  relevé  dans  Cassien  cette 
préoccupation  de  réduire  autant  que  possible  l'impor- 
tance du  mouvement  autarcique  de  la  volonté  hu- 
maine. Hilaire  en  signalant  cette  tendance  s'est  mon- 
tré sagace  observateur. 

2.  Comparaison  entre  le  signalement  de  iantiaugus- 
tinisme  fourni  par  Prosper  et  l'exposé  jail  par  Cassien. 
— ■  En  instituant  cette  comparaison,  il  ne  faut  pas 
perdre  de  vue  qu'un  certain  intervalle  de  temps  sépare 
les  Collationes  de  la  rédaction  de  ces  deux  lettres;  que 
d'autre  part  l'exposé  des  Collationes  est  surtout  iréni- 
que,  tandis  que  les  deux  lettres  signalent  l'esprit  mar- 
seillais tel  que  l'a  fait  la  discussion  autour  du  De  cor- 
reptione.  La  comparaison  ne  laisse  pas  néanmoins  de 
révéler  l'analogie  des  doctrines. 

a)  Considération  tirée  de  la  volonté  salvifique  univer- 
selle. — ■  Prosper  et  Hilaire  marquent  avec  précision 
que  les  théories  générales  et  particulières  des  anti 
augustiniens  sont  commandées  par  la  considération  de 
la  volonté  salvifique  universelle.  Cette  volonté  divine 
a  pour  conséquence  que  «  tous  ceux  qui  le  veulent 
peuvent  se  sauver  ».  La  prédestination  n'est  qu'une 
prescience  qui  enregistre  à  l'avance  les  réponses  faites 
par  les  volontés  humaines  aux  invites  de  la  grâce.  La 
prédestination  ante  prœvisa  mérita  est  rejetée  comme 
source  de  quiétisme  ou  de  désespoir. 

C'est  bien  ce  que  l'on  trouve  dans  la  Collation  XIII, 
c.  vu  et  vin  (ci-dessus,  col.  180IÏ),  où  l'affirmation 
de  la  volonté  salvifique  universelle  vient  interrompre 
assez  malencontreusement  la  marche  des  idées. 

b)  Le  processus  de  l'action  salvifique.  —  D'après  les 
deux  Epistolœ,  voici  comment,  selon  les  contradic- 
teurs d'Augustin,  il  se  déroule  pour  ceux  qui  entendent 
la  prédication  évangélique,  laquelle  est  vraiment 
l'appel  de  la  grâce.  Le  libre  arbitre,  fait  d'intelligence 
et  de  vouloir,  qui  n'a  pas  été  totalement  lié  par  la 
faute  originelle,  incline  telle  âme  à  écouter  l'appel  divin 
et  à  y  répondre.  Ceci  est  le  fait  d'un  pouvoir  naturel, 
le  bon  usage  d'un  bien  de  la  nature.  Par  ce  bon  usage. 
l'âme  appelée  par  Dieu  se  met  d'elle-même  en  route 
vers  Dieu.  Ainsi  ceux  qui  le  veulent  répondent  à  l'ap- 
pel divin  et  par  là  même  méritent  les  grâces  ultérieures 
de  Dieu. 

Dans  les  Collationes.  ce  point  de  vue  existe  aussi, 
encore  qu'il  s'exprime  avec  moins  de  précision.  A  plu- 
sieurs reprises  on  y  lit  que  le  libre  arbitre  n'est  pas 
aussi  corrompu  par  la  faute  originelle  que  certains 
voudraient  le  faire  croire;  que,  la  nature  étant  elle- 
même  un  don  de  Dieu,  ses  bons  mouvements  doivent 
être  finalement  rapportés  à  Dieu;  que  c'est  d'elle,  au 
moins  en  certains  cas,  que  procède  le  bon  mouvement 
initial  qui  attire  et  mérite  la  grâce  divine.  Seulement, 
soucieux  d'échapper  au  reproche  de  pélagianisme, 
Cassien  insiste  beaucoup  sur  l'infinie  petitesse  de 
l'effort  humain  comparée  avec  l'infinie  grandeur  de  la 
grâce  qui  vient  le  récompenser;  pratiquement  donc  la 
j^ràcc  reste  gratuite.  < les  précautions  sont  signalées  par 
la  lettre  d'Hilaire;  mais,  a  lire  attentivement  la  lettre 
de  Prosper,  elles  ne  sont  pas  le  fait  de  tous.  Ce  dernier 
n'hésite  pas  a  dire  que  plusieurs  de  ses  confrères  s'en- 


gagent,  quoi   qu'ils   disent,   quelquefois   même   en    le 
disant,  dans  la  voie  du  pélagianisme. 

c)  La  distribution  de  la  grâce.  —  On  n'a  tenu 
compte  jusqu'ici  que  des  âmes  à  qui  parvient  extérieu- 
rement l'appel  divin.  Pour  elles,  le  développement 
ultérieur  de  l'action  salvifique  tient  à  la  manière  dont 
elles  ont  réagi,  dans  leur  spontanéité,  à  cette  invite  de 
Dieu.  Mais  il  y  a  des  âmes  auxquelles  cet  appel  exté- 
rieur ne  parvient  pas  :  enfants  avant  l'âge  de  raison, 
païens  dans  le  pays  desquels  l'Évangile  n'est  pas  prê- 
ché. 

Les  deux  Epistolœ  signalent  la  réponse  que  l'on  fai- 
sait, en  429,  à  cette  difficulté.  On  s'en  tirait  par  la 
considération  de  mérites  (ou  de  démérites)  hypothé- 
tiques et,  si  l'on  veut,  «  futuribles  ».  A  tel  enfant,  Dieu 
n'a  pas  fait  la  grâce  du  baptême  parce  qu'il  prévoyait 
que,  s'il  eût  vécu,  il  aurait  fait  mauvais  accueil  à 
l'appel  divin.  Dieu  a  fait  que  la  connaissance  de  la 
vérité  religieuse  fût  acquise  à  telle  contrée,  en  tel 
temps,  parce  qu'il  a  prévu  le  bon  accueil  qui  serait  fait 
à  la  prédication  des  prophètes  de  l'Ancien  Testament 
(c'est  le  cas  des  Ninivites  prêches  par  Jonas)  ou  des 
missionnaires  du  Nouveau,  fl  n'a  pas  fait  cela  pour 
d'autres,  parce  qu'il  avait  prévu  le  mauvais  accueil  qui 
aurait  été  réservé  à  ses  appels. 

Nous  n'avons  pas  relevé  de  traces  perceptibles  de 
cette  doctrine  sophistique  dans  Cassien,  qui,  d'ailleurs, 
traite  moins  de  la  répartition  de  la  grâce  que  de  son 
mode  d'action.  Mais  il  est  aisé  de  comprendre  com- 
ment la  discussion  entre  augustiniens  et  antiaugusti- 
niens  a  pu  amener  ces  derniers,  dans  leur  désir  de 
supprimer  tout  mystère,  à  cette  invraisemblable 
théorie. 

il  )  La  distinction  des  cas  d'espèces.  —  Il  reste  à  signa- 
ler une  nuance  importante  entre  l'exposé  des  Epistolœ 
et  la  doctrine  des  Collationes.  En  ces  dernières,  on 
insiste  beaucoup  sur  la  différence  de  l'action  de  la 
grâce  selon  les  individus.  Dans  les  uns  la  grâce  suit, 
en  d'autres  elle  précède  l'effort  humain;  les  uns  sont, 
pour  ainsi  parler,  contraints  à  suivre  l'appel  divin: 
dans  les  autres  la  bonne  volonté  est  simplement  encou- 
ragée et  soutenue  par  la  grâce.  Cet  effort  pour  distin- 
guer les  cas  d'espèces  n'est  pas  aussi  sensible  dans  la 
doctrine  analysée  par  les  Epistolœ. 

e)  La  distinction  entre  'auxilium  quo  ■■  et  «  auxilium 
sine  quo  non  ».  —  Le  rejet  que  font  les  Marseillais 
de  la  distinction  augustinienne  entre  la  «  grâce 
d'Adam  »,  auxilium  sine  quo  non,  et  la  «  grâce  de 
l'homme  déchu  »,  auxilium  quo.  rejet  que  signale 
expressément  Hilaire,  n.  6,  ne  se  rencontre  pas  dans 
Cassien,  au  moins  en  propres  termes,  mais  en  réalité 
l'insistance  continuelle  de  celui-ci  à  faire  de  la  grâce 
et  de  la  volonté  libre  des  forces  comparables  et  paral- 
lèles, montre  bien  que,  pour  lui,  la  grâce  de  l'homme 
déchu  est,  pour  l'ordinaire,  un  auxilium  sine  quo  non, 
nullement  un  auxilium  quo,  ou,  comme  diraient  les 
modernes,  une  grâce  efficace  par  elle-même. 

En  définitive,  le  signalement  fourni  à  Augustin  par 
ses  deux  partisans  des  doctrines  cultivées  dans  les 
milieux  marseillais  n'a  rien  de  trompeur.  Ce  que  Pros- 
per et  Hilaire  donnaient  comme  les  enseignements 
positifs  de  Saint-Victor,  c'était  bien  ce  que  l'on  retrou- 
vait, plus  ou  moins  dilué,  dans  l'œuvre  considérable  de 
Cassien. 

1"  La  réplique  de  saint  Augustin.  —  L'évèque 
d'Hippone  ne  se  déroba  pas  aux  demandes  de  ses  par- 
tisans, et  se  mit  aussitôt  à  la  rédaction  d'un  ouvrage 
considérable  qui  exposerait  ses  vues  sur  les  questions 
soulevées  à  Marseille.  C'est  bien  en  effet  un  seul  ou- 
vrage en  deux  livres  que  le  double  traité  intitulé  De 
prœdestinatione  sanctorum  et  De  dono  persévérant  i:c 
P.  L.,X.  xuv.  col.  959-992;  t.  xlv,  col.  993-1034; 
l'habitude  de  les  considérer  comme  deux  morceaux 
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séparés  n'est  pas  sans  inconvénient  (inconvénient 
encore  accru  par  le  fait  que  dans  P.  L.,  ils  sont  dans 
deux  tomes  distincts);  il  vaudrait  mieux  dire  simple- 
ment :  Ad  Prosperum  et  Hilarium  libri  duo,  les  deux 
livres  traitant  respectivement  l'un  de  Vinitium  ftdei, 
l'autre  de  la  persévérance. 

II  s'agit  d'abord  de  mettre  en  sûreté  le  caractère 
surnaturel  de  l'adhésion  première  à  la  proposition 
de  la  foi;  cette  adhésion  ne  peut  se  produire  que  sous 
l'influence  d'une  grâce  véritable,  d'un  don  parfaite- 
ment gratuit  que  rien  n'a  mérité.  Augustin,  à  la  vérité, 
se  défend  de  traiter  en  hérétiques  ceux  qui,  sur  ce 
point,  ne  pensent  pas  comme  lui.  Il  aurait  d'autant 
plus  mauvaise  grâce  à  le  faire  qu'autrefois  il  avait  lui- 
même  cultivé  une  doctrine  analogue  :  putans  fidem  qua 
in  Deum  eredimus  non  esse  donum  Dei,  sed  a  nobis  esse 
in  nobis  et  per  itlam  nos  impelrari  Dei  dona.  N.  7, 
col.  964.  Sur  ce  point  il  s'est  explicitement  dédit  dans 
ses  Rétractations,  et  les  frères  de  Saint-Victor  feraient 
bien  d'imiter  son  geste.  L'absolue  gratuité  du  secours 
divin  lui  est  apparue,  telle  une  révélation  divine,  alors 
que,  répondant  à  Simplicien  de  .Milan,  il  s'efforçait  de 
trouver  dans  le  processus  de  l'acte  salutaire  une  place, 
si  petite  fût-elle,  pour  la  volonté  laissée  à  elle-même  : 
sed  vicit  gralia  Dei.  Il  n'a  pu  échapper  alors  à  l'extra- 
ordinaire clarté  du  mot  de  Paul  :  Quis  te  discernil? 
Quid  habes  quod  non  accepisli?  N.  8,  col.  966. 

Comment  en  effet  la  foi,  que  l'Apôtre  distingue  si 
nettement  des  œuvres  et  à  qui  il  attribue  le  salut, 
pourrait-elle  être  regardée  comme  autre  chose  qu'un 
don  de  Dieu?  C'est  bien  la  doctrine  du  Nouveau  Tes- 
tament. Les  actes  de  Corneille,  auxquels  se  réfèrent  si 
volontiers  les  partisans  du  mérite  humain,  n'étaient 
pas  sine  aliqua  ftde.  N.  12,  col.  970.  Le  Sauveur,  dans 
l'Évangile,  considère  la  foi  que  l'on  a  en  lui,  en  sa 
dignité  souveraine,  comme  un  effet  de  l'attraction 
exercée  par  Dieu  sur  l'âme,  action  tout  intérieure,  dont 
Dieu  seul  a  le  secret,  école  admirable  où  le  Maître, 
par  ses  procédés  à  lui,  sait  vaincre  toutes  les  résis- 
tances, faire  fléchir  toutes  les  duretés  :  Valde  remota 
est  a  sensibus  carnis  hœc  schola  in  qua  Deus  auditur  et 
docet.  N.  13,  col.  970.  [Il  faut  lire  ce  magnifique  déve- 
loppement sur  le  «  Maître  intérieur  »  pour  sentir  tout 
ce  qu'a  de  factice  la  construction  laborieuse  des  gens 
de  Saint-Victor.) 

Reste  évidemment  la  grosse  question  :  «  Pourquoi 
cette  grâce  est-elle  donnée  aux  uns  plutôt  qu'aux  au- 
tres? »  On  s'attend  bien  que  ce  n'est  pas  l'objection 
marseillaise  qui  fera  démordre  Augustin  de  la  concep- 
tion à  laquelle  depuis  trente  ans  il  s'est  rallié.  «  Pour- 
quoi cette  grâce  n'est-elle  pas  donnée  à  tous?  »,  cette 
question  n'a  rien  de  troublant  pour  le  fidèle  qui  sait 
que,  par  la  faute  d'un  seul,  tous  sont  sujets  à  une  con- 
damnation on  ne  peut  plus  juste.  C'est  une  très  grande 
grâce  qu'un  très  grand  nombre  en  soient  libérés,  plu- 
rimi  liberantur,  et  reconnaissent  dans  les  autres  ce  qui 
leur  arriverait  à  eux-mêmes  si  Dieu  n'avait  pas  eu 
pitié  d'eux.  Laissons  le  mystère  planer  sur  les  raisons 
pourquoi  il  a  plu  à  Dieu  de  délivrer  celui-ci  et  non 
point  celui-là.  N.  16,  col.  972. 

Et,  d'ailleurs,  deux  cas  bien  concrets  montrent  com- 
bien intenable  est  la  position  des  adversaires.  D'une 
part  la  répartition  de  la  grâce  divine  entre  les  enfants 
sans  raison,  d'autre  part  la  prédestination  de  l'homme 
assumé  par  le  Verbe,  Notre  Seigneur  Jésus-Christ. 
Avec  une  sorte  d'ironie,  Augustin  montre  tout  ce  qu'il 
y  a  de  factice,  pour  ne  pas  dire  d'absurde,  dans  l'idée 
que  la  grâce  est  donnée  ou  non  aux  enfants  qui  nieu 
rent  avant  l'usage  de  la  raison,  en  considération  de 
mérites  ou  de  démérites  simplement  hypothétiques. 
X.  23-29.  Et,  par  ailleurs,  s'il  est  un  cas  où  nul  mérite 
n'a  précédé  la  prédestination,  c'est  bien  celui  du 
Christ.  Ce  cas  particulier,  absolument  unique,  où  une 


nature  humaine  concrète  —  disons  comme  Augustin 
un  homme  —  est  prédestinée  à  cette  grâce  des  grâces 
qu'est  l'union  hypostatique,  aide  à  mieux  comprendre, 
par  le  caractère  si  éclatant  de  son  absolue  gratuité, 
la  gratuité  de  la  nôtre.  Sans  compter  que  c'est  ici 
encore  que  l'on  trouve  le  plus  évident  exemple  d'un 
libre  arbitre  aussi  parfait  que  possible  et  néanmoins 
incapable  de  pécher.  C'est  dans  notre  chef  qu'appa- 
raît le  mieux  ce  qu'est  la  grâce  et  aussi  le  pourquoi 
de  sa  distribution  :  Ipsa  est  igilur  prœdestinatio  sanc- 
torum,  quse  in  sancto  sanctorum  maxime  claruit.  N.  30 
et  31. 

Par  ailleurs,  ce  n'est  pas  seulement  au  début  du 
processus  salutaire  que  se  doit  marquer  la  nécessité  et 
l'absolue  gratuité  du  secours  divin;  la  persévérance 
dans  la  grâce  est,  elle  aussi,  un  don  de  Dieu.  Tel  est  le 
thème  du  1.  II  :  De  bono  perseucrantiœ.  Que  cette  per- 
sévérance soit  une  grâce,  la  preuve  en  est  qu'on  la 
demande.  Elle  n'est  point  donnée  selon  les  mérites  de 
qui  la  reçoit  :  la  miséricorde  de  Dieu  l'accorde  à  cer- 
tains, son  juste  jugement  ne  la  concède  pas  à  d'autres. 
Ce  qui  est  vrai  de  la  vocation,  soit  des  adultes,  soit  des 
enfants,  l'est  aussi  de  la  persévérance.  Pourquoi  est- 
elle  donnée  à  celui-ci,  n'est-elle  pas  accordée  à  celui- 
là?  C'est  le  jugement  inscrutable  de  Dieu.  N.  21,  col. 
1004.  Il  est  bien  certain  toutefois  que  cette  différence 
de  traitement  ne  saurait  être  attribuée  à  des  mérites 
ou  des  démérites  hypothétiques.  Cette  idée  que  le  bon 
sens  repousse,  il  est  vraiment  extraordinaire  que  s'y 
soient  réfugiés,  pour  échapper  à  l'absolue  gratuité  de 
la  distribution  des  grâces,  des  gens  qui  ne  veulent  pas 
être  pélagiens.  Voici  un  baptisé  qui  succomberait  à  la 
tentation  s'il  arrivait  à  l'âge  adulte;  Dieu  le  prend  et 
le  met  dans  son  ciel.  Pourquoi  laisse-t-il  sur  terre  tel 
autre  qui  est  exactement  dans  les  mêmes  conditions 
et  qui,  pour  avoir  été  laissé  en  vie,  se  damnera?  Mys- 
tère de  la  grâce  de  Dieul  Avouons  donc  que  la  grâce 
de  la  persévérance  finale  n'est  pas  donnée  selon  nos 
mérites,  mais  secundum  ipsius  Dei  secretissimam  ean- 
demque  justissimam,  sapientissimam,  beneficentissimam 
volunlatem. 

Non,  cette  doctrine  de  la  prédestination  n'a  rien  de 
funeste  à  la  vie  spirituelle;  il  n'est  rien  de  tel  pour  en- 
traîner l'homme  à  l'humilité.  Sans  doute  il  y  a  la  ma- 
nière de  la  prêcher,  mais  quoi  de  plus  encourageant 
que  de  dire  aux  fidèles  :  «  Vous  devez  espérer  que  vous 
avez  le  don  de  la  persévérance,  vous  devez  le  demander 
par  vos  prières  quotidiennes  et  avoir  confiance  que 
vous  n'êtes  pas  en  dehors  de  la  prédestination.  Loin  de 
vous  l'idée  de  désespérer  parce  que  l'on  vous  dit  de 
mettre  votre  espoir  en  Dieu,  non  en  vous.  »  N.  62, 
col.  1031. 

Ainsi,  loin  de  faire  la  moindre  concession  aux  gens 
de  Saint-Victor,  le  docteur  d'Hippone  saisissait  l'oc- 
casion de  montrer  la  cohérence  de  son  propre  système. 
son  accord  avec  les  définitions  ecclésiastiques  dirigées 
contre  les  pélagiens.  Ni  au  début  de  la  vie  salutaire. 
ni  au  cours  de  celle-ci,  il  n'y  avait  de  place  pour  l'au- 
tarcie du  vouloir  humain,  et  cette  considération  ex- 
cluait toute  idée  d'un  mérite  acquis  par  les  seules 
forces  de  l'homme.  Dès  lors  aussi  il  était  vain  de  cher- 
cher du  côté  de  l'homme  les  raisons  de  la  distribution 
des  secours  efficaces  de  Dieu;  cette  répartition  ne 
pouvait  s'expliquer  que  par  les  jugements  pleins  de 
bonté  et  de  justice  de  la  souveraine  Providence.  Avec- 
une  prudence  qui  fait  contraste  avec  l'emportement 
que  va  montrer  son  disciple,  Augustin  évitait  de  poser 
ex  professo  la  question  de  la  volonté  salvifique  univer- 
selle. Sans  doute  elle  était  résolue  pour  lui  et  dans  le 
sens  que  l'on  a  dit;  sous-jacente  à  toute  son  argumen- 
tation, sa  solution  du  moins  ne  s'étalait  nulle  part. 
Il  est  des  problèmes  qui  gagnent  à  se  mûrir  dans  le 
silence  et  la  tranquillité! 


815 


iEMI-PÉLAGIENS.    PROSl'I.lî     \    I.A    RF.SC.f  USSK    DAICISTIX 


1816 


III.  Prosper  a  la  rescousse  d'Augustin. 
1°  L'offensive  de  Prosper  :  la  lettre  à  Hufin  et  le  ■  Carmen 
de  ingratis  ».  —  Pendant  que  l'évêque  d'Hippone 
composait,  à  l'adresse  du  milieu  marseillais,  cette  ré- 
ponse  qui  voulait  être  irénique,  Prosper,  à  Saint-Vic- 
tor, ne  demeurait  pas  inactif.  Sa  réplique  aux  accusa- 
tions des  antiaugustiniens  ce  fut  le  Carmen  de  ingratis, 
où,  appelant  la  poésie  au  secours  de  la  théologie,  il 
essayait  de  confondre,  en  un  millier  d'hexamètres,  les 
partisans  larves  du  pélagianisme;  ainsi  qualifiait-il, 
non  sans  quelque  injustice,  les  adversaires  de  l'au- 
gustinisme  intégral.  Texte  dans  P.  L.,  t.  li,  col.  91- 
1  18.  Mais  ce  poème  ne  faisait  que  reprendre  le  thème 
qu'il  avait  développé  un  peu  auparavant  —  la  date  est 
difficile  a  préciser  —  dans  une  longue  épitre  adressée  à 
un  certain  Rufrn  sur  qui  nous  n'avons  pas  d'autres 
renseignements.   Texte  ibid.,  col.  77-90. 

1.  La  lettre  de  Prosper  à  Ruftn.  —  Après  avoir  défini 
avec  beaucoup  d'exactitude  le  pélagianisme,  d'après 
lequel  la  grâce  de  I  >ieu  est  distribuée  selon  les  mérites 
de  l'homme  .  après  avoir  rappelé  la  part  qu'a  prise  à 
sa  condamnation  le  grand  évèque  africain,  Prosper  se 
plaint  de  la  lutte  sourde  qu'ont  entamée  contre  Au- 
gustin îles  gens  qui  se  prétendent  catholiques.  Dans 
leurs  Collationes  ils  combattent,  sans  oser  le  nommer, 
ce  docteur  à  qui  ils  reprochent  d'avoir  écarté  le  libre 
arbitre,  d'avoir  prêché  sous  le  nom  de  grâce  une  néces- 
sité fatale,  d'avoir  réintroduit  une  sorte  de  mani- 
chéisme. 

Eux-mêmes  ont  essayé  d'échafauder  une  théorie, 
selon  laquelle  la  grâce  n'est  pas  nécessaire  à  tous  les 
actes  sans  exception,  ad  omnes  et  singulos  actus,  de  la 
vie  surnaturelle.  Et  pourquoi?  C'est  qu'ils  craignent 
que  la  reconnaissance  de  cette  nécessité  ne  les  amène 
à  admettre  de  surcroit  la  doctrine  de  la  prédestina- 
tion, selon  laquelle  ex  omni  numéro  hominum...  certus 
apud  Deum  defînitusque  sit  numerus  prœdestinati  in 
vitam  œternam  populi  et  secundum  propositum  Dei 
l'ocanlis  electi.  X.  12,  col.  84. 

Cette  prédestination,  s'ils  la  repoussent,  c'est  par 
suite  de  l'idée  qu'ils  se  font  de  la  volonté  salvifique  uni- 
verselle de  Dieu.  Et  Prosper  d'entamer,  avec  une 
verve  inouïe,  à  laquelle  l'ironie  ne  fait  pas  défaut,  le 
procès  de  ce  concept.  Où  est-elle  donc,  s'écrie-t-il.  cette 
volonté  salvifique  universelle  que  nous  opposent  des 
gens  sans  intelligence,  où  est-elle  dans  le  cas  des 
enfants  morts  avant  l'âge  de  raison"?  Pourquoi  une 
partie  d'entre  eux  est-elle  baptisée  et  sauvée,  et  pas 
l'autre?  Où  est-elle  cette  volonté  quand,  lors  de  l'évan- 
gélisation,  tels  endroits,  comme  il  est  rapporté  Act., 
xvi,  .s.  sont  expressément  interdits  aux  missionnaires 
«  par  celui  qui  veut  sauver  tous  les  hommes?  i  X.  11. 
col.  85.  Faudra-t-il.  pour  résoudre  le  problème  de 
''inégale  distribution  de  l'Évangile,  dire  que  ç'auraient 
été  les  volontés  humaines  qui  auraient  fait  obstacle  à 
la  volonté  divine,  comme  si  Dieu  était  incapable  de 
plier  les  volontés,  même  les  plus  rebelles?  Pour  nous, 
nous  croyons  qu'un  jour  viendra  où  l'Évangile  sera 
prêché  partout,  que  tous  les  peuples  l'entendront  et 
que,  parmi  eux.  croiront  tous  ceux  qui  ont  été  préordon- 
nés à  la  vie  éternelle,  comme  ce  fut  le  cas,  lors  des  mis- 
sions de  Paul,  à  Antioche  la  Pisidienne.  Cf.  Act., 
xiii.  ix.  Non,  la  prédestination  n'est  pas  un  vain  mot. 

Et  ce  n'est  pas  non  plus  un  vain  mot  que  la  souve- 
raine efficacité  de  la  grâce  toute  gratuite.  C'est  une 
ineptie  de  dire  que,  par  cette  grâce  de  Dieu,  rien  n'est 
laisse  au  libre  arbitre.  Sans  parler  des  petits  enfants 
sauvés  malgré  eux,  sans  parler  des  adultes  convertis 
in  extremis,  considérons  cette  portion  des  fils  de  Dieu 
qui  est  réservée  pour  les  œuvres  de  la  piété.  N'est-il 
pas  vrai  qu'en  ceux-ci  nous  trouvons  le  libre  arbitre, 
qui  loin  d'être  supprimé  a  pris  une  nouvelle  vigueur. 
non  peremptum  sed  renatum  '.'  Quand  il  était  abandonné 


à  lui-même  il  ne  se  mettait  en  branle  que  pour  sa 
perte:  il  s'aveuglait  lui-même,  loin  de  pouvoir  illu- 
miner. Maintenant  (chez  ceux  qui  ont  la  grâce)  le  voici 
transformé,  non  détruit,  eonversum  non  eversum.  il  lui 
est  donné  de  vouloir  autrement,  de  sentir  autrement, 
d'agir  autrement.  X.  18.  col.  87. 

Quant  a  ce  que  l'on  débite  sur  le  fatum  augustinien, 
sur  le  manichéisme  qui  renaît  dans  la  doctrine  des  deux 
masses,  des  deux  natures,  Augustin  y  a  répondu  par 
avance.  Ceux  qui  font  ces  reproches  au  maître  en  seront 
pour  leur  courte  honte,  le  jour  où  ceux  dont  ils  abusent 
chercheront  à  se  rendre  compte  par  eux-mêmes  de 
l'état  de  la  question.  Non,  nous  ne  parlons  pas  de 
fatum,  nous  qui  savons  que  tout  est  réglé  par  le  juge- 
ment de  Dieu:  nous  ne  parlons  ni  de  deux  masses,  ni 
de  deux  natures,  mais  d'une  seule  masse,  dérivée  toute 
du  premier  homme,  d'une  seule  nature,  créée  par  Dieu, 
mais  qui,  par  le  jeu  du  libre  arbitre  du  premier  homme, 
en  qui  tous  ont  péché,  a  été  toute  prostrée,  et  ne  peut 
être  délivrée  de  la  dette  encourue,  de  la  mort  éter- 
nelle, que  si  la  grâce  de  la  seconde  création  du  Christ 
la  restaure  à  l'image  de  Dieu  et  que  si  cette  même 
grâce  agissant,  inspirant,  soutenant  et  prévenant  le 
libre  arbitre,  la  garde  jusqu'à  son  dernier  moment. 
N.  Ht.  col.  88. 

2.  Le  ■  Carmen  de  ingratis  ».  —  Plus  apparent  encore 
est,  dans  ce  long  poème,  l'esprit  de  contention  et 
d'âpreté.  Le  titre  lui-même  est  déjà  prometteur,  il 
annonce  la  lutte  contre  «  les  adversaires  de  la  grâce 
qui  sont  aussi  des  ■  ingrats  .  Les  apostrophes  se  mul- 
tiplient d'un  parti  à  l'autre.  Apostrophe  de  l'auteur 
aux  pélagiens  :  «  Demandez-donc,  leur  dit-il,  votre  ren- 
trée dans  l'Église,  puisque  vous  n'enseignez  pas. 
somme  toute,  autre  chose  que  ces  gens  (de  Saint- 
Victor)  qui  se  prétendent  bien  d'Église.  ■  Apostrophe 
des  pélagiens  aux  antiaugustiniens  :  «  Xous  sommes 
d'accord,  clament-ils.  nous  voulons  bien  accepter 
comme  vous  le  péché  originel  et  sa  transmission, 
pourvu  que  nous  gardions,  comme  vous,  le  libre 
arbitre  intact  et  maître,  en  dernier  ressort,  de  ses  des- 
tinées. Apostrophe  de  l'auteur  à  ses  confrères  de  Mar- 
seille :  ■  Votre  doctrine,  leur  crie-t-il  sur  tous  les  tons, 
est  un  pélagianisme  qui  s'ignore.  » 

Soulignons  encore  l'ironie  presque  féroce  avec 
laquelle  Prosper  caricature  la  grâce  générale,  offerte 
à  tous,  dont  parlent  ses  confrères,  le  ton  persifleur 
avec  lequel  il  leur  oppose  l'idée  d'une  volonté  salvifique 
restreinte,  très  restreinte,  qu'il  montre  sous  son  aspect 
le  plus  rebutant. 

Die  unde  probes  quod  gratia  Christi 
Nullum  omnino  hominem  decunctis  qui  generantur 
Prîetereat,  cui  non  regnum  vitamque  beatam 
Impertiri  velit?  Vers  271  sq.,  col.  110-111. 

Où  était-elle  donc  cette  volonté  universelle  de  salut 
dans  les  siècles  qui  ont  précédé  le  Christ?  Où  est-elle 
aujourd'hui  encore,  où  l'on  voit  tant  d'hommes  se 
perdre?  La  volonté  divine  serait-elle  donc  mise  en 
échec  par  l'incurie  des  hommes? 

Il  n'y  a  pas,  hâtons-nous  de  le  dire,  dans  le  poème 
en  question  que  ces  développements  pénibles.  Signa- 
lons au  moins,  vers  371  sq.,  la  très  belle  opposition  qui 
est  mise  entre  la  grâce  extérieure, où  volontierss'arrè- 
taient  les  Ingrati,  et  la  grâce  intérieure,  efficace  par 
elle-même,  et  qui  est  proprement  l'amour  de  Dieu, 
Dieu  lui-même  : 

Ille  ex  injustis  justos  facit,  indit  amorem 

Quo  redametur  amans  et  amor  quem  consent  ipse  est. 

Cela  n'empêche  pas  l'ensemble  du  poème  de  laisser 
en  fin  de  compte  une  impression  désagréable;  il  tend  à 
classer  parmi  les  hérétiques  tous  ceux  qui  n'admet- 
taient pas  les  parties  les  plus  contestables  du  système 
augustinien  et  qui,  en  toute  bonne  foi,  y  cherchaient 
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des  échappatoires.  L'évêque  d'Hippone  agissait  bien 
autrement.  Peut-être  s'il  avait  eu  connaissance  des 
incartades  de  son  intempérant  disciple,  aurait-il  amené 
Prosper  à  plus  de  modération;  mais  il  mourait  sur  les 
entrefaites  (28  août  430);  Prosper  allait  se  croire 
investi,  de  par  la  mort  du  grand  docteur,  d'une  succes- 
sion qui  n'était  pas  sans  difficulté.  Au  fait,  jamais  il  ne 
saura  s'assimiler  pleinement  la  doctrine  du  maître. 
Nous  venons  de  l'entendre  donner  à  la  pensée  augus- 
tinienne,  dans  son  expression  tout  au  moins,  ce  quel- 
que chose  de  dur,  d'aigre,  de  contentieux  qui  se  re- 
trouvera aux  xviie  et  xvm0  siècles  chez  les  «disciples 
de  saint  Augustin  ».  En  revanche,  il  ne  tardera  pas  à 
éprouver  quelque  difficulté  à  se  débarrasser  des  objec- 
tions de  l'adverse  partie,  à  sentir  sa  dialectique  prise 
de  court,  à  être  obligé  d'apporter  à  sa  pensée  des 
atténuations  qui  ne  sont  pas  dans  le  droit  fil  de  la 
pensée  augustinienne. 

2°  Prosper  sur  la  défensive.  Les  «  Responsiones  ad 
excerpta  Genuensium  ».  —  Le  livre  De  prœdestinatione 
n'était  pas  venu  seulement  à  -Marseille  à  qui  il  était 
destiné.  Deux  prêtres  de  Gênes,  Camille  et  Théodore, 
l'ayant  lu,  s'étaient  alarmés  de  diverses  expressions. 
IK  s  adressèrent  à  Prosper  non  pour  chercher  chicane 
à  la  doctrine  d'Augustin,  mais  pour  demander  à  celui 
qui  passait  maintenant  pour  l'interprète  officiel  de  sa 
pensée,  les  explications  convenables.  Demandes  et 
réponses  ont  leur  intérêt.  Elles  sont  contenues  dans  le 
petit  écrit  de  Prosper  :  Pro  Auguslino,  responsiones  ad 
excerpta  Genuensium,  P.  L.,  t.  lt,  col.  187-202.  Les 
demandes  sont  présentées  sous  la  forme  d'extraits  du 
traité  augustinien.  qui  ont  suscité  la  surprise  des  lec- 
teurs. Après  les  avoir  reproduits,  Prosper  les  explique 
de  la  manière  convenable. 

L'analyse  détaillée  des  réponses  de  Prosper  nous 
apprendrait  peu  de  choses  nouvelles,  du  moins  sur  le 
point  spécialement  en  litige  de  Yinilium  fidei.  Celui-ci 
est  visé  au  n.  5,  col.  193.  Les  Génois  s'étaient  étonnés 
de  cette  proposition  d'Augustin  :  «  Qu'elle  soit  seu- 
lement la  foi  initiale,  inehoata,  ou  la  foi  parfaite,  la  foi 
est  un  don  de  Dieu.  Que  ce  don  soit  fait  aux  uns,  ne 
soit  pas  fait  aux  autres,  nul  n'en  peut  douter  qui  ne 
veut  pas  se  mettre  en  contradiction  avec  l'Écriture.» 
S'ils  s'émeuvent  d'une  proposition  aussi  obvie,  répond 
Prosper.  c'est  qu'ils  partagent  l'idée  de  Cassien  sur  la 
foi  initiale,  toute  première  réponse  de  l'âme  aux 
propositions  divines:  mais  il  n'y  a  pas  lieu  de  soustraire 
à  l'influx  divin  une  démarche  qui,  pour  être  de  peu 
de  durée,  n'en  est  pas  moins  de  capitale  importance 
dans  le  processus  salvifique  de  chaque  fidèle. 

Mais  la  doctrine  de  la  prédestination  n'est  pas  non 
plus  perdue  de  vue;  Prosper  se  rend  fort  bien  compte 
du  lien  qui  s'établit  à  Marseille  entre  le  rejet  de  cette 
doctrine  et  la  théorie  de  Yinilium  fidei.  Aussi  consa- 
cre-t-il  un  soin  tout  particulier  à  faire  comprendre  à 
ses  correspondants  la  doctrine  augustinienne  :  Ne  pas 
admettre  la  prédestination,  c'est  retomber  dans  le 
pélagianisme,  c'est  dire  que  la  foi  n'est  pas  un  don 
gratuit  de  Dieu,  que  la  grâce  ne  précède  pas,  mais  suit 
le  libre  arbitre,  qu'elle  est  donnée  selon  les  mérites. 
Car,  si  l'on  confesse  que  quelque  chose  est  donné  aux 
hommes  par  la  grâce  et  que  ce  don  nous  est  conféré  à 
cause  de  la  foi,  si  cette  foi  elle-même  n'est  pas  un  don, 
c'est  donc  en  elle  qu'est  le  mérite,  et  ce  n'est  plus  un 
don  qui  est  fait  à  l'homme,  mais  une  dette  qui  lui  est 
payée.  Ceux  qui  sont  de  cet  avis  sont  dune  couse 
quents  avec  eux-mêmes  quand  ils  disent  :  ceux-là 
sont  prédestinés  a  la  vie  éternelle  que  Dieu  a  prévus 
devoir  croire  par  le  jeu  de  leur  libre  arbitre,  en  sorte 
que  la  prédestination  des  élus  n'est  qu'une  simple 
pi's,  ience  accompagnée  d'une  simple  rétribution. 
Et,  ajoute  Prosper.  c'est  là  pélagianisme  tout  pur. 
\     -    i  ol.  196. 


3°  L'appel  de  Prosper  ù  l'autorité  romaine.  —  Topi- 
ques ou  non.  les  réponses  faites  par  Prosper.  soit  au\ 
Génois,  soit  à  d'autres  —  car  il  y  eut  certainement  des 
polémiques  ailleurs  qu'à  Marseille  et  à  Gènes  —  ne 
parvenaient  pas  à  enrayer  la  brusque  défaveur  qui 
frappait  l'augustinisme.  Mais,  puisque  Cassien  était 
vraiment  Pelagius  redivivus.  il  restait  contre  lui  un 
recours.  Les  discussions  étant  restées  inopérantes,  il 
n'y  avait  plus  qu'à  s'adresser  à  l'Église  :  die  Ecclesiœ. 

L'autorité  romaine  était  intervenue,  à  la  vérité 
en  des  sens  un  peu  divers,  dans  la  controverse  pela 
gienne.  La  très  ferme  attitude  du  pape  Innocent  Ier 
n'avait  pas  été  imitée  de  tous  points  par  son  succes- 
seur Zosime  (417-418).  Si  Boniface  I'  (ILS  122)  avait 
maintenu  les  décisions  de  ses  prédécesseurs,  il  passait, 
à  tort  ou  à  raison,  pour  avoir  été  jadis  assez  favorable 
aux  pélagiens  de  Rome.  Mais  le  pape  du  moment, 
Célestin  I,r  (422-432)  poursuivait  ces  hérétiques  avec 
la  dernière  énergie.  Pourtant,  s'il  détestait  les  péla- 
giens, il  n'est  pas  bien  certain  qu'il  fût  très  au  clair 
sur  les  théories  métaphysiques  que  leur  opposait 
l'évêque  d'Hippone.  Homme  de  gouvernement,  Céles- 
tin voyait  surtout  dans  les  pélagiens  des  opposants 
qui  avaient  l'audace  de  contester  une  décision  prise  en 
commun  par  l'Église  et  par  l'État.  Y  avait-il  quelque 
chance  pour  les  défenseurs  d'Augustin  de  le  faire 
intervenir  dans  la  querelle  qui  les  mettait  aux  prises 
avec  Cassien  et  ses  partisans?  C'était  d'autant  plus 
douteux  que  tout  ce  monde  de  Saint-Victor  affichait 
son  horreur  pour  le  pélagianisme.  Et  puis,  tout  récem- 
ment, au  cours  de  l'hiver  429-430,  Cassien,  à  la  de- 
mande de  la  Curie,  venait  de  rédiger  contre  N'estorius 
un  gros  traité  De  inearnatione  Chrisli,  où,  soit  méprise 
volontaire,  soit  confusion  spontanée,  il  avait  établi 
entre  la  christologie  qu'il  prêtait  à  l'archevêque  de 
Constantinople  et  la  doctrine  pélagienne  une  parenté 
toute  factice.  Voir  ici  l'art.  Nestorius,  t.  xi,  col.  99  et 
sq.  Il  serait  bien  difficile  de  faire  croire  au  pape  Céles- 
tin que,  sur  un  point  essentiel,  Cassien  pensait  comme 
Pelage  et  qu'il  était  urgent  d'intervenir  contre  lui. 

Prosper  et  Hilaire  n'en  tentèrent  pas  moins  l'aven- 
ture. Dans  quels  termes,  nous  l'ignorons,  puisque  leur 
démarche  ne  nous  est  connue  que  par  la  réponse  même 
du  pape.  Texte  dans  P.  L..  t.  L,  col.  528  (reproduit 
Coustant);  cf.  t.  xlv.  col.  1755  (dans  les  pièces  justifi- 
catives de  l'édition  de  saint  Augustin).  Cette  «décré- 
tale  ■  ligure  déjà  dans  la  Dionysiana  (cf.  P.  1...  t.  lxvii. 
col.  267),  d'où  elle  est  passée  dans  les  différentes  col- 
lections canoniques.  Dans  ces  divers  recueils  elle  se 
présente  sous  la  forme  suivante  :  une  adresse  aux 
évêques  gaulois;  le  corps  de  la  lettre  :  incipit  :  Aposto- 
lici  verba  prœcepti,  suivi  d'un  développement  d'une 
colonne  et  demie  environ  de  la  P.  L.;  un  explicit  :  Deus 
vos  incolumes  custodiat,  fratres  carissimi.  Cette  salu- 
tation terminale  est  aussitôt  suivie  d'un  nouveau 
développement,  introduit  par  un  titre  :  l'raierilorum 
Sedis  apostoliese  episcoporum  auctoritales  de  gratia 
Dei;  incipit  :  Quia  nonnulli  qui  calholico  nomine  glo- 
riantur,  suivi  d'un  développement  de  quatre  colonnes 
environ;  explicit  :  quod  appartient  prxfixis  sententiis 
esse  conlrarium. 

De  prime  abord  il  est  clair  que  cette  sec  onde  partie 
ne  fait  pas  corps  avec  la  première;  d'ailleurs  le  rédac- 
teur de  la  seconde  partie  n'est  pas,  comme  dans  celle- 
ci,  le  titulaire  du  Siège  apostolique,  puisqu'il  déclare 
entreprendre  de  rechercher  :  quid  redores  romanse 
Ecclesise  de  hœresi  judicarunt.  tandis  que  Célestin 
aurait  dû  dire  :  quid  anlecessores  nostri,  etc.  Sans  doute 
les  deux  documents  sont  bloqués  depuis  longtemps  et 
déjà  avant  la  Dionysiana.  mais  on  comprend  le  fait, 
puisque  la  première  et  la  seconde  partie  traitent  sen- 
siblement de  la  même  question.  Depuis  le  xviir  siècle. 
on  est  d'accord  pour  les  séparer;  la  première  csl  cer- 
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tainement  du  pape  Célestin  ;  nous  rechercherons  plus 
loin  (col.  1829)  qui  est  l'auteur  des  Prœteritorum  Sedis 
apostolicse  episcoporum,  pièce  qu'il  y  a  toutes  raisons  de 
considérer  comme  postérieure  d'au  moins  une  dizaine 
d'années.  Quant  à  l'authenticité  de  la  lettre  apostoli- 
que de  Célestin,  elle  est  absolument  garantie.  Prosper 
s'y  réfère  :  Contra  Collalorem,  c.  xxi,  2,  P.  L.,  t.  u, 
col.  272,  et  en  cite  des  passages  caractéristiques;  et 
de  même  Vincent  de  Lérins  dans  le  Commonitorinm. 
c.  xxxii  et  xxxm,  P.  L.,  t.  l,  col.  684. 

La  lettre  de  Célestin  est  adressée  aux  évèques  des 
Gaules,  tout  spécialement  à  ceux  de  la  région  du  Sud- 
Est,  sur  laquelle  rayonnait  l'influence  de  Saint-Victor 
et  de  Lérins.  Le  pape  leur  signale  la  démarche  que 
viennent  de  faire  auprès  de  lui  deux  personnes  zélées, 
Prosper  et  Hilaire.  Elles  accusent  des  prêtres  de  la 
région  d'avoir  été  une  cause  de  trouble,  en  soulevant 
des  questions  indiscrètes  et  en  prêchant  des  choses 
contraires  à  la  vérité.  Célestin  en  tient  pour  responsa- 
bles les  évèques,  qui  n'auraient  pas  dû  laisser  de  sim- 
ples prêtres  discuter  ainsi  par-dessus  leurs  tètes.  Que 
les  évèques  prennent  donc  soin  de  réprimer  ces  intem- 
pérances de  langage:  que  la  nouveauté  cesse  de  monter 
à  l'assaut  de  l'antiquité;  que  l'autorité  épiscopale  im- 
pose le  silence!  ce  n'est  pas  aux  simples  prêtres  à 
s'arroger  la  mission  de  prêcher,  summa  prœdicandi. 
Le  vrai  grief  qu'on  doit  leur  faire,  c'est  d'attaquer 
la  mémoire  d'Augustin.  Or,  celui-ci  a  toujours  été  dans 
la  communion  du  Siège  apostolique,  hautement  estimé 
pour  sa  vie  et  ses  mérites  et  jamais  le  moindre  soupçon 
fâcheux  n'a  été  émis  sur  son  compte;  sa  science  a 
toujours  été  fort  appréciée  des  prédécesseurs  de  Céles- 
tin, qui  le  comptaient  au  nombre  des  meilleurs  maî- 
tres. Que  l'on  garde  également  aux  vivants  le  respect 
auquel  ils  ont  droit,  pourquoi  faire  souffrir  des  âmes 
religieuses?  D'ailleurs  n'est-ce  pas  l'Église  tout  entière 
qui  est  touchée  quand  une  nouveauté  s'élève?  Que  les 
évèques  des  Gaules  sachent  donc  imposer  le  silence 
aux  méchants,  imposito  improbis  silentio,  de  lali  re  in 
posterum  querela  cessabit. 

En  somme,  le  document  pontifical  ne  procurait 
aux  deux  champions  de  l'augustinisme  qu'une  demi- 
satisfaction.  Sans  doute  la  mémoire  d'Augustin  que. 
dans  le  feu  de  la  discussion,  certains  des  adver- 
saires étaient  allés  jusqu'à  taxer  d'hérésie,  recevait  un 
hommage  bien  senti.  Sans  doute  encore  les  doctrines 
que  préconisaient  les  antiaugustiniens  étaient-elles 
qualifiées  de  nouveautés.  Cela  ne  veut  pas  dire  que  le 
Siège  apostolique  fît  sien,  pour  autant,  l'augustinisme 
intégra],  encore  moins  qu'il  approuvât  la  manière 
dont  il  était  parfois  défendu.  Il  restait  dans  la  lettre 
de  Célestin  assez  d'imprécision  pour  qu'avec  un  peu  de 
subtilité  on  pût  en  faire  un  hommage  au  zèle  des 
Marseillais  dans  la  défense  de  la  vérité!  Tout  cela 
n'allait  pas  tarder  à  se  manifester. 

IV.  La  mêlée  théologique.  —  1°  Violente  attaque 
contre  l'augustinisme  et  ses  défenseurs.  —  L'invitation 
au  calme  adressée  par  le  pape  Célestin  ne  devait  pas 
être  entendue.  Dans  les  cercles  antiaugustiniens  du 
midi  de  la  Gaule,  on  feignit,  soit  conviction,  soit  tac- 
tique, d'interpréter  la  condamnation  de  l'esprit  de 
nouveauté  comme  s'adressant  à  l'augustinisme  :  le 
novateur  c'était  Augustin,  et  sa  doctrine  de  la  prédes- 
tination constituait,  par  rapport  aux  enseignements 
traditionnels,  une  nouveauté  dangereuse. 

1 .  Le  Commonitorium  »  de  Vincent  de  Lérins.  — 
Ces!  ce  point  de  vue  qui  va  s'exprimer  dans  une  œuvre 
sur  la  signification  générale  de  laquelle  on  s'est  mépris, 
parce  que  l'on  a  négligé  de  la  replacer  dans  son  cadre. 
nous  voulons  dire  le  Commonitorium  de  saint  Vincent 
de  Lérins.  Sur  l'auteur  et  son  œuvre,  se  reporter  à 
l'article  Vincent  de  Lérins.  Disons  seulement  ici 
que,  après  avoir  occupé  dans  le  siècle  une  assez  haute 


situation,  Vincent  s'était  retiré  au  monastère  de  Lé- 
rins: il  y  reçut  la  prêtrise,  y  mourut  à  une  date  qu'il 
est  difficile  de  préciser,  mais  avant  450.  Encore  qu'il  ne 
souffle  jamais  mot  de  Cassien,  il  eut  certainement  avec 
lui  des  relations:  ce  ne  peut  être  que  par  lui  qu'il  a  eu 
connaissance  de  certaines  lettres  de  Xestorius.  Le 
Commonitorium,  si  tant  est  qu'il  ait  été  publié  par  ses 
soins,  ne  portait  pas  son  nom,  étant  simplement  inti- 
tulé :  Tractatus  peregrini  pro  catholicœ  fidei  antiqui- 
late  et  universitate  adversus  profanas  omnium  hteretico- 
rum  novitates.  Texte  dans  P.  L.,  t.  l,  col.  637-686.  Sa 
date  est  fixée  par  l'auteur  lui-même  :  au  moment  où  il 
écrit,  il  y  a  trois  ans  environ  que  le  concile  d'Éphèse 
a  eu  lieu,  anle  triennium  ferme,  col.  678. 

a)  Intention  du  livre.  —  Elle  s'exprime  dès  le  début  : 
notre  <  pèlerin  ■  entend  y  consigner,  comme  en  un  aide- 
mémoire,  ses  méditations  sur  le  meilleur  moyen  de 
combattre  les  tendances  hérétiques.  Aussi  bien  l'héré- 
sie lui  parait-elle  menaçante;  la  fourberie  des  nou- 
veaux hérétiques  lui  cause  beaucoup  de  souci. Col.  639 
en  haut.  Une  hérésie  est  nettement  désignée,  celle  de 
Xestorius.  à  laquelle  Cassien  s'est  intéressé  en  429- 130. 
A  Marseille,  à  Lérins  aussi  on  a  suivi  les  vicissitudes 
de  l'affaire;  ce  n'est  pas  seulement  le  dossier  d'avant 
Éphèse  que  l'on  a  compulsé,  mais  l'on  a  eu  en  main  un 
procès- verbal,  sommaire,  mais  suffisant,  tout  au 
moins  de  la  séance  du  21  juin  431.  11  est  donc  facile  de 
comprendre  que  Vincent  mène  campagne  contre  l'er- 
reur christologique  de  Xestorius.  Mais,  il  le  dit  lui- 
même,  c'est  surtout  à  titre  d'exemple  qu'il  étudie  la 
doctrine  condamnée  par  le  concile  de  431.  Vise-t-il 
aussi  le  pélagianisme?  Sans  doute;  mais  l'affaire  de 
cette  hérésie  est  vite  réglée.  Il  est,  par  contre,  des  nou- 
veautés qui  préoccupent  bien  davantage  le  ■  pèlerin  i 
et  contre  qui  il  déclame  à  bien  des  reprises  en  s'adres- 
sant à  la  cantonade.  C'est  à  deux  endroits  seulement 
qu'apparaît  l'identité  de  ces  novateurs;  mais  là  elle 
apparaît  clairement. 

Au  c.  xxvi,  col.  674,  Vincent,  après  avoir  parlé  de 
l'habileté  avec  laquelle  les  hérétiques  s'abritent  sous 
de  multiples  citations  scripturaires,  par  quoi  ils  abu- 
sent les  simples  :  «  Ils  osent,  continue-t-il,  promettre 
que,  dans  leur  Église,  disons  mieux,  leur  conventicule. 
il  y  a  je  ne  sais  quelle  grâce  de  Dieu,  grande,  spéciale, 
toute  personnelle,  de  telle  sorte  que,  sans  aucun  labeur, 
sans  aucun  effort,  sans  aucune  industrie,  même  sans 
demander,  sans  chercher,  sans  frapper,  quiconque 
appartient  à  leur  groupe  est  tellement  protégé  par  la 
Providence,  que.  porté  par  la  main  des  anges,  il  ne  peut 
jamais  heurter  du  pied  contre  la  pierre.  »  Il  est  difficile 
de  ne  pas  reconnaître  ici  le  signalement  de  la  grâce 
absolument  gratuite  et  efficace  par  elle-même  et  des 
milieux  augustiniens.  plus  ou  moins  fermés,  qui  la 
prônaient. 

Plus  curieux  encore  est  le  c.  xxxn,  col.  683  sq.,  où 
Vincent  réussit  ce  tour  de  force  de  faire  dire  à  la  lettre 
du  pape  Célestin  très  exactement  le  contraire  de  ce 
qu'elle  dit.  Que  la  nouveauté,  avait  dit  le  pape,  cesse 
d'attaquer  l'antiquité!  >  S'exprimant  dans  une  lettre 
rédigée  à  la  demande  de  Prosper  et  d'Hilaire  qui  se 
plaignaient  des  innovations  fâcheuses  de  Cassien  et  de 
son  groupe  (en  matière  d'inilium  fidei),  la  pensée  de 
Célestin  était  des  plus  claires;  la  nouveauté  à  quoi  il 
fallait  mettre  un  terme,  c'était  de  toute  évidence  celle 
du  groupe  antiaugustinien.  Vincent  trouve  le  moyen 
de  faire  dire  au  pape  le  contraire  :  les  novateurs  c'est 
Prosper.  c'est  Hilaire.  ceux  contre  qui  s'élève  le 
Co77imom7on'um. 

Ajoutons  que  le  fait,  sur  quoi  nous  reviendrons, 
col.  1  824,  que  les  Objectiones  Vincentianœ  sont,  selon 
toute  probabilité,  l'œuvre  de  Vincent,  achève  de  faire 
la  conviction.  Les  hérétiques,  les  novateurs  à  qui  en 
a  le  Commonitorium  ce  sont,  à  n'en  pas  douter  les    .li- 
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ciples  de  saint  Augustin  .  Il  ne  s'a«it  pas.  bien  en- 
tendu, d'en  faire  un  crime  à  l'auteur.  C'est  eu  toute 
bonne  foi  que  notre  Lérinien  a  cru  voir  dans  le-*  doc 
trines  augustiniennes,  telles  du  moins  que  les  prê- 
chaient à  temps  et  à  contre-temps  des  gens  dont  la 
modération  n'était  pas  la  vertu  principale,  une  nou- 
veauté dangereuse.  Il  n'est  même  pas  impossible  que 
se  soient  formés  de  petits  cénacles  augustiniens  dont 
Vincent  a  sans  doute  exagéré  le  danger.  Bien  de  plus 
humain. 

b  )  Anliauguslinisme  du  «  Commonilorium  ».  —  Quoi 
qu'il  en  soit,  c'est  de  ce  biais  qu'il  convient  d'examiner 
l'ouvrage. 

Y  a-t-il,  se  demande  l'auteur,  lorsqu'une  question 
doctrinale  est  soulevée,  un  moyen  infaillible  de  dis- 
cerner la  vérité  de  l'erreur?  —  Des  personnes  remar- 
quables par  la  sainteté  et  la  doctrine  lui  ont  répondu 
qu'il  y  avait  l'appel  à  l'Écriture  et  l'appel  à  la  tradi- 
tion de  l'Église  catholique.  Or,  l'Écriture  n'est  pas 
suffisante,  tous  les  hérétiques,  anciens  et  modernes,  se 
sont  remparés  derrière  elle;  il  faut,  en  effet,  l'inter- 
préter en  se  réglant  selon  les  normes  du  sens  ecclésias- 
tique et  catholique.  Celui-ci  est  déterminé  par  la 
règle  :  quod  ubique,  quod  semper,  quod  ab  omnibus; 
pour  être  catholique  il  faut  suivre  universilatem,  anti- 
quilulem.  consensionem.  C.  n.  Ces  principes  vont  s'ex- 
pliquer par  des  exemples.  Au  temps  de  Donat,  alors 
que  l'Afrique  presque  entière  se  précipitait  dans  l'er- 
reur, ceux  de  là-bas  qui  voulurent  se  sauver  se  ral- 
lièrent uniiwrsis  mundi  ecclesiis.  C.  iv.  Au  temps  de 
l'arianisme,  les  vrais  catholiques  en  appelèrent  au  cri- 
tère de  l'antiquité.  Contre  la  démangeaison  de  curio- 
sité se  sont  élevés  les  confesseurs  de  la  foi  de  cette 
époque.  Ce  qu'ils  affirmaient,  ce  n'étaient  point  les 
conjectures  erronées  et  contradictoires  d'un  ou  deux 
hommes,  ce  pour  quoi  ils  luttaient,  ce  n'était  pas 
le  triomphe  des  idées  d'une  misérable  petite  pro- 
vince. C.  v.  Remontons  plus  haut,  aux  efforts  faits 
par  le  Siège  apostolique  pour  combattre  l'innovation 
d'Agrippinus  de  Cartilage  dans  l'affaire  de  la  réconci- 
liation des  hérétiques.  Ce  n'étaient  pas  les  patronages 
qui  manquaient  à  cette  nouveauté  africaine  :  le  génie, 
l'éloquence,  les  appuis,  la  vraisemblance  intrinsèque, 
et  même  les  textes  scripturaires  et  les  décisions  des 
conciles.  A  quoi  tout  cela  a-t-il  servi?  Aujourd'hui  ce 
sont  les  donatistes  schismatiques  qui  sont  les  héritiers 
de  la  pensée  africaine!  N'eùt-il  pas  mieux  valu,  pour 
les  successeurs  d'Agrippinus.  imiter  le  geste  pudique 
des  fils  de  Noé?  A  l'égard  de  ce  qu'il  y  a  d'erroné  dans 
la  pensée  d'un  homme,  par  ailleurs  saint  et  pieux,  il 
faut  faire  comme  Japhet  et  Sem.  se  garder  d'imiter 
Cham.  C.  vi.  vu. 

A  la  vérité  ces  aberrations  d'hommes  pieux  et  sages 
posent  une  question  poignante  :  «  Pourquoi  Dieu 
permet-il  que  des  personnes  éminentes  et  constituées 
en  dignité  dans  l'Église  présentent  ainsi  des  innova- 
tions à  la  foi  des  catholiques?  »  C'est  une  manière  poul- 
ie Très-Haut  de  vérifier  la  solidité  de  la  foi.  Le  cas 
tout  récent  de  Nestorius  en  est  une  preuve.  C.  x-xvi. 
Et  tout  ce  développement  pour  aboutir  à  cette  con- 
clusion :  le  vrai  catholique  sait  que  l'on  reçoit  1rs  doc- 
teurs avec  l'Église,  mais  que  l'on  ne  doit  pas  avet  les 
docteurs  abandonner  l'Église.  Suivrons-nous  Origène, 
suivrons-nous  Tertullien  dans  leurs  aberrations,  à 
cause  de  leur  remarquable  valeur?  C.  xvn,  xvin. 

Et,  cette  réponse  donnée  au  problème  que  pose  l'ap- 
parition de  ces  admirables  docteurs  qui  n'ont  pas 
laissé  de  verser  dans  l'hétérodoxie,  Vincent  de  revenir 
a  son  propos.  Le  vrai  catholique  ne  met  rien  au-dessus 
de  la  foi  :  ni  l'autorité  de  quelque  homme  que  ce  soit, 
ni  son  génie,  ni  son  éloquence;  il  s'attache  avec  fer- 
meté a  ce  qu'il  connaît  avoir  été  tenu  de  toute  anti 
quité  et  de  façon  universelle,  sachant  bien  que  ce  qui 


est  dit  par  un  isolé  prseter  omnes  i>el  contra  omnes,  est 
tout  bonnement  une  tentation.  Sans  doute  il  ne  s'agit 
pas  pour  la  doctrine  de  piétiner  sur  place;  un  certain 
développement  de  la  pensée  chrétienneest compatible 
avec  l'immutabilité  du  dogme.  Mais  il  faut  se  garder 
de  toute  rupture  avec  le  consentement  de  l'universa- 
lité et  de  l'antiquité;  c'est  dans  cette  solution  de  conti- 
nuité qu'est  proprement  l'hérésie.  Et  Vincent  de  mon- 
trer la  chose  dans  le  cas  de  Pelage  et  de  Célestius,  sans 
doute,  c.  xxiv,  mais  aussi  dans  celui  de  Novatien  qui 
nous  a  fait  «  un  Dieu  cruel,  préférant  la  mort  du  pé- 
cheur à  sa  conversion  ...  dans  le  cas  des  gnostiques,  de 
leur  père  putatif,  Simon  le  Magicien,  de  leurs  descen- 
dants, les  priscillianistes  :  «Avant  Simon,  qui  donc  a 
osé  faire  du  Dieu  créateur  l'auteur  du  mal,  l'auteur  de 
nos  crimes,  de  nos  impiétés,  de  nos  infamies?  Or,  Simon 
dit  expressément  que  c'est  Dieu  qui,  de  ses  mains,  a  créé 
la  nature  humaine  telle  que,  par  son  propre  mouve- 
ment et  l'impulsion  d'une  volonté  nécessaire,  elle  ne 
puisse  et  ne  veuille  que  pécher,  et  qu'agitée,  enflam- 
mée par  les  fureurs  du  vice,  elle  soit  entraînée  par  une 
concupiscence  toujours  inassouvie  dans  l'abîme  de 
I ouïes  les  turpitudes.  »  C.  xxiv. 

Reste  à  appliquer  sous  forme  d'exemples  à  diverses 
hérésies  les  règles  générales  formulées.  Mais  il  faut 
commencer  par  distinguer  entre  les  hérésies  anciennes, 
déjà  en  possession,  et  celles  d'aujourd'hui,  qui  com- 
mencent seulement  à  s'insinuer.  Contre  les  premières 
il  faut  procéder  par  appel  à  l'autorité  de  l'Écriture  et 
des  conciles;  contre  les  secondes  c'est  à  chacun  de 
ceux  qui  se  sentent  les  aptitudes  nécessaires  à  mobiliser 
la  tradition,  à  rechercher,  à  aligner  les  textes.  Ainsi  fut 
fait  à  Éphèse  contre  Nestorius.  On  vit  alors  des  évê- 
ques  nombreux,  honorables,  savants  n'avoir  qu'un 
souci,  celui  de  ne  rien  innover. 

Le  texte  actuel  du  1.  Il  ne  nous  donne  de  tout  ceci 
qu'un  résumé,  comme  aussi  du  sévère  jugement 
qu'avait  porté  Vincent  contre  la  scélérate  présomption 
de  Nestorius,  lequel,  s'imaginant  être  le  premier  et  le 
seul  à  comprendre  l'Écriture,  se  vantait  d'ignorer 
tous  ceux  qui  avant  lui  s'étaient  occupés  de  la  ques- 
tion et  déclarait  que  toute  l'Église  errait,  avait  tou- 
jours erré. 

Pour  terminer,  Vincent  avait  inséré  dans  son  1.  Il 
deux  pièces  émanées  du  Siège  apostolique  :  la  lettre 
du  pape  Sixte  III  à  Jean  d'Antioche,  l'engageant  à  se 
rallier  à  la  foi  unique  de  l'Église,  qui  est  en  même 
temps  la  foi  ancienne;  la  lettre  aussi  de  Célestiu  I,r  aux 
évêques  des  Gaules,  ci-dessus,  col.  1819,  leur  repro- 
chant d'avoir  paru  de  connivence  avec  l'erreur,  en 
laissant  surgir  des  nouveautés  profanes.  «  Qui  sont 
d<  ne,  continuait  Vincent,  ceux  dont  les  évêques  doi- 
vent réprimer  les  intempérances  de  langage?  La  suite 
du  texte  pontifical  le  montre  bien  :  «  Que  la  nouveauté 
cesse  d'attaquer  l'antiquité  .  est-il  dit,  et  non  pas  : 
«  Que  l'antiquité  cesse  d'accabler  la  nouveauté! 

Appliquée  sur  le  texte  parfois  un  peu  énigmatique 
du  Commonilorium.  cette  grille  en  fait  apparaître,  claire 
comme  le  jour,  la  signification  véritable.  A  toutes  les 
pages  s'étale  le  nom  d'Augustin,  la  nouveauté  de 
ses  doctrines  en  matière  de  grâce  et  de  prédestination; 
à  tous  les  détours  de  l'argumentation  c'est  l'attaque 
contre  ses  imprudents  disciples  qui  préfèrent  l'autorité 
d'un  seul  docteur  au  consentement  général  de  l'Église. 
Qu'il  ait  été  destiné  à  la  publicité,  mi  qu'il  ait  été  seu- 
lement le  confident  des  méditations  de  Vincent,  ce 
livre  nous  indique  en  quel  sens  s'orientaient,  vers  les 
années  134  et  suivantes,  les  réflexions  de  ce  saint  per- 
sonnage. Elles  a  hou  lissaient  d'ailh  u  sa  un  autre  genre 
d'attaque  contre  l'augustinisme,  jugé  le  plus  inquié- 
tant des  ennemis. 

2.  Les  «  Objectiones  Vincentiante  a)  Description. 

l'ai   nu  petit  écrit  de  Prosper,  /'.  /...  t.  LI,  col.  177- 
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186,  nous  savons  que.  dans  ces  mêmes  moments,  cir- 
culait sous  le  manteau  un  libelle  que  Prosper  n'hésite 
pas  à  qualifier  de  diabolique.  Oublieux  de  la  charité 
fraternelle,  certaines  gens  s'v  efforçaient  de  perdre 
Prosper  en  lui  prêtant  des  propositions  nettement 
blasphématoires.  A  lire  celles-ci  on  s'aperçoit  aussitôt, 
encore  que  le  nom  d'Augustin  n'y  soit  pas  prononcé, 
qu'il  s'agit  de  thèses  que  l'on  a  déduites  en  droiture  de 
la  doctrine  augustinienne.  Kn  voici  la  séri>  (le  texte 
étant  plus  ou  moins  abrégé). 

1.  Le  Christ  n'a  pas  souffert  pour  le  salut  et  la  rédemption 

d'  tou,. 

2.  Dieu  ne  veut  pas  sauver  tous  les  hommes,  quand  même 
tou>  voudraient  se  sauver. 

3.  Dieu  n'a  créé  la  plus  grande  partie  du  genre  humain 
que  pour  la  perdre  éternellement. 

4.  La  majeure  partie  du  genre  humain  a  été  créée  par 
Dieu  pour  faire  la  volonté  non  de  celui-ci,  mais  du  diable. 

.">.  Dieu  est  l'auteur  de  nos  péchés  :  c'est  lui  qui  fait  mau- 
vaise la  volonté  des  hommes,  qui  façonne  une  substance 
laquelle,  de  son  mouvement  naturel,  ne  peut  que  pécher. 

6.  Dieu  façonne  dans  les  hommes  un  libre  arbitre  tel 
qu'est  celui  des  démons  et  cpii.de  son  propre  mouvement, 
ne  peut  rien  vouloir  d'autre  que  le  mal. 

7.  C'est  la  volonté  de  Dieu  qu'une  grande  partie  des  chré- 
tiens ne  veuille,  ni  ne  puisse  se  sauver. 

8.  Dieu  ne  veut  point  que  tous  les  catholiques  persévèrent 
dans  la  foi  (c'est-à-dire  dans  la  vie  chrétienne),  mais  il  veut 
qu'une  grande  partie  s'en  sépare. 

'i.  Dieu  veut  qu'une  bonne  partie  îles  saints  tombe  et 
abandonne  le  propos  d'être  saint. 

10.  Les  adultères,  les  déflorations  de  vierges  consacrées 
arrivent  parce  que  1  lieu  a  prédestiné  ces  personnes  à  tomber. 

11.  Quand  de,  pères  comm  -tient  l'inceste  avec  leurs  tilles, 
des  mères  avec  leurs  Ois,  quand  des  serviteurs  assassinent 
leurs  maîtres,  tout  cela  arrive  parce  que  Dieu  l'a  prédéter- 
miné. 

12.  C'est  par  la  prédestination  de  Dieu  que  les  tils  de  Dieu 
deviennent  fils  du  diable,  que  les  temples  du  Saint-Esprit 
deviennent  temples  des  démons,  que  les  membres  du  Christ 
deviennent  membres  des  courtisanes. 

13.  Les  fidèles  qui  sont  prédestinés  à  la  m  )rt  éternelle 
semblent,  quand  il-  retournent  à  leur  vomissement,  être 
victimes  de  leurs  vices;  en  réalité  la  cause  rie  leur  défaillance 
est  la  prédestination  divine,  qui,  en  cachette,  leur  soustrait 
la  bonne  volonté. 

14.  La  grande  partie  des  catholiques  étant  prédestinée  à 
la  perdition  n'obtiendra  pas  de  Dieu  la  persévérance,  car 
la  prédestination  est  immuable  qui  les  a  préordonnés,  pré- 
parés, prédisposés  à  tombei . 

15.  Tous  les  fidèles  qui  sont  prédestinés  à  la  mort  éternelle, 
I  m.  h  s'arrange  pour  que,  s'ils  tombent,  ils  ne  puissent  ni  ne 
veuillent  être  délivrés  par  la  pénitence. 

16.  Cette  masse  de  fidèles  prédestinée  à  la  mort  éternelle, 
quand  elle  dit  a  Dieu  :  Que  votre  volonté  soit  faite  ,  prie 
contre  ses  intérêts  et  demande  de  tomber,  car  c'est  la 
volonté  de  Dieu  qu'elle  périsse  de  la  mort  éternelle. 

b)  Caractère.  —  On  voit  qu'il  est  difficile  de  pausser 
plus  au  noir,  avec  plus  d'injustice.  les  conséquences 
de  la  doctrine  augustinienne.  On  remarquera  surtout 
l'insistance  à  parler  du  très  grand  nombre  des  chré- 
tiens ides  fidèles,  des  saints),  que  la  prédestination 
divine  envoie  à  la  mort,  Et  ceci  est.  de  fait,  contraire 
aux  affirmations  les  plus  explicites  d'Augustin  et  de 
ses  disciples.  Le  docteur  d'Hipp  me  a  toujours  vu  dans 
la  réponse  à  l'appel  de  Dieu  par  la  foi  chrétienne  un 
des  signes,  non  absolu  certes,  mais  très  rassurant  de 
li  prédestination.  Il  n'hésite  pis  à  parler  de  la  plu- 
rima  pars  de  l'humanité  qui.  depuis  l'instauration  de 
l'économie  nouvelle,  est  prédestinée  à  la  vie.  Ceci  dit, 
il  faut  bien  reconnaître  qu'avec  un  p;u  de  sophistique, 
il  n'est  pas  impassible  de  faire  sortir  ces  thèses  abomi- 
-  p  isées  par  le  Docteur  de  la  grâce. 
Le  lait  de  mettre  en  circulation  ce  ramassis  de  blas- 
phèmes et  de  présenter  l'ensemble  comm.-  l'authen- 
tique doctrine  de  l'rosp-r.  des  disciples  d'Augustin, 
d'Augustin  lui-même  est.  de  toute  évidence,  un  pro- 
cède de  guerre.  Qui  donc  en  est  responsable? 


ri  Auteur.  —  La  réponse  de  Prosper  a  ce  Eactum 

s'intitule  :  Pro  Aui/ustinu  responsiones  ait  capitula 
objeclionum  Vincentianarum.  titre  qu'il  n'y  a  pas  lieu 
de  suspecter:  Prosper  les  attribuait  donc  à  un  nommé 
Vincent.  Ce  personnage  est-il  le  même  que  le  Vincent 
du  Commimitorium?  La  mémoire  de  celui-ci  se  trou- 
vant assez  fâcheusement  compromise  par  cet  Indiculus, 
qui  ressemble  assez  à  une  mauvaise  action,  on  a  nié 
que  ce  libelle  «  diabolique  ait  été  fabriqué  et  surtout 
mis  en  circulation  par  Vincent.  Tout  mauvais  cas  est 
niable,  sans  doute.  .Mais  il  nous  paraît  extrêmement 
probable,  paur  ne  pas  dire  certain,  qu'il  faut  attribuer 
au  même  auteur  le  Comnwnitorium,  dont  la  loyauté 
n'est  pas  la  vertu  maîtresse,  et  l' Indiculus  en  question. 
La  démonstration  fournie  par  Hugo  Koch  nous  sem- 
ble emporter  pièce  :  Vineenz  l'on  Lerins  unit  Gennadius, 
dans  Texte  unit  Untersuchungen,  t.  xxxi.  fasc.  2,  1907. 
La  comparaison  stylistique  est  singulièrement  édi- 
fiante :  ce  sont  de  part  et  d'autre  les  mêmes  procédés 
fort  particuliers  :  accumulation  asyndétique  de  trois 
synonymes  paur  exprimer  la  même  idée.  ex.  06/.,  14, 
prxordinavit,  pneparavit,  prœaptavil;  l'union  de  deux 
synonymes  par  la  conjonction  et  :  ruina  et  perdilio;  ut 
codant  et  ruant;  c'est  l'emploi  d'une  formule  absolu- 
ment parallèle  :  divinilus  dispensante  ut  qui  se  re- 
trouve Comm..  xxvi  et  Obj.,  lô  :  l'emploi  de  l'expres- 
sion christianus  calholicus.  du  couple  fidèles  et  saniti 
qui  reviennent  à  tout  instant  de  part  et  d'autre. 
Par  ailleurs  le  parallélisme  d'idées  et  d'expressions  est 
frappant  entre  Comm..  xxivet  Obj.,  1-6;  entre  Cumin.. 
xxiv  à  la  fin  (doctrine  de  Simon  le  Magicien)  et  Obj.. 
10-13. 

<)n  s'est  [josé  néanmoins  une  question  :  comment 
Vincent  a-t-il  laissé  courir  sous  son  nom  l' Indiculus, 
alors  qu'il  a  caché  sous  l'anonymat  son  ouvrage  prin- 
cipal? —  Mais  d'abord  il  n'est  pas  sur  que  l' Indiculus 
partàt  le  nom  de  Vincent;  au  dire  même  de  Prosper. 
c'était  une  pièce  qui  circulait  sous  le  manteau:  la  vic- 
time de  ce  mauvais  procédé  a  pu  avoir  connaissance 
par  ailleurs  de  l'auteur;  en  fait  il  ne  s'est  pas  trompé 
en  l'attribuant  à  Vincent.  Les  Objectiones  d'ailleurs 
pourraient  être  antérieures  au  Comnwnitorium  et  il 
n'y  aurait  rien  d'étonnant  que  Vincent,  plus  ou  moins 
inquiet  sur  les  conséquences  de  sa  première  démarche 
—  le  Siège  apostolique  dans  sa  réponse  à  Prosp.-r  et 
Hilaire  avait  donné  de  sérieux  avertissements  :  it 
jugé  prudent  de  prendre,  pour  le  Comnwnitorium,  cer- 
taines précautions.  En  tout  état  de  cause  l'un  et  l'au- 
tre ouvrage  témoigne  d'une  rare  hostilité  dans  les 
milieux  provençaux  contre  l'augustinisme  et  ses  défen- 
seurs. 

3.  Les  Capitula  Gallorum  ».  —  Étroitement  appa- 
rentés aux  Objectiones  Vincentianœ  se  révèlent  les 
Capitula  Gallorum,  série  d?  thèses  d'un  augustinisme 
exacerbé,  mises  en  circulation  pour  discréditer  la 
doctrine  de  l'évèque  d'Hippone  et  la  personne  de  ses 
défenseurs.  Prosper  les  a  transcrites  et  réfutées  dans  les 
Responsiones  ud  capitula  objectii  num  Gallorum  calum- 
niantium,  P.  L..  t.  i.i,  col.  155-174.  Bien  de  bien  nou- 
veau, somme  toute,  en  ces  propositions  qui  sont  bien 
souvent  parallèles  aux  premières.  Voici  les  quelques- 
unes  qui  n'ont  pas  leur  correspondant  exact  dans  les 
Objectiones   Vincenlianse  : 

1.  Kn  suite  de  la  prédestination  divine,  les  hommes  sont 
poussés  au  péché  comme  par  une  nécessite  fatale  et  du 
pèche  dans  la  mort. 

2.  Chez  ceux  qui  ne  sont  pas  prédestine,  a  la  vie,  la  grâce 
reçue  au  baptême  n'enlève  pas  le  péché  originel. 

In.  A  certains  est  soustraite  par  le  Seigneur  la  prédication 
de  l'Évangile,  de  peur  que.  ayant  reçu  cette  prédication, 
ils  ne  soient  sauvés. 

13.  Certains  hommes  ont  été  crées  par  Dieu  non  pour 
acquérir  la  vie  éternelle,  mais  seulement  pour  contribuer  a 
l'ornement  du  siècle  pré, eut  et  pour  l'utilité  de-  autres. 
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14.  Ceux  <iui  ne  croient  pus  à  la  prédication  de  L'Évangile, 
c'est  en  vertu  de  la  prédestination  divine  qu'ils  n'y  croient 
lias.  Dieu  a  tout  arrangé  pour  que  ceux  qui  ne  croient  pas 
ne  croient  pas,  parce  qu'il  l'a  décrété. 

lue  comparaison  entre  les  deux  séries  montrerait 
que  ce  sont  de  part  et  d'autre  les  mêmes  objections 
Faites  dans  le  mèm  ■  esprit;  qu'il  y  a  néanmoins  dans 
les  Capitula  moins  d'acrimonie  que  dans  les  Objec- 
liones.  Quand  il  est  question  de  ceux  qui,  parmi  les 
fidèles,  ne  sont  pas  prédestinés,  les  Objectiones  parlent 
toujours  de  la  magna  pars  et  tendent  à  créer  l'impres- 
sion que,  à  en  croire  les  augustiniens,  c'est  le  tout  petit 
nombre  des  chrétiens  qui  est  élu.  Plus  réservés,  les 
Capitula  ne  disent  jamais,  dans  ces  conditions,  magna 
pars,  mais  seulement  quidam  (cf.  cap.  7,  10,  12,  13). 
L'excerpteur  des  Capitula  se  montre  donc  un  peu 
moins  injuste  que  celui  des  Objecliones  à  l'endroit  de 
l'augustinismc. 

Pour  cette  raison  de  fond  et  aussi  pour  des  raisons 
stylistiques,  il  ne  nous  parait  donc  pas  qu'il  faille 
attribuer  au  même  auteur,  quoi  qu'en  dise  H.  Koch, 
ces  deux  séries  de  paradoxes  destinés  à  décrire  l'au- 
gustinisme. 

4.  Le  «  Prscdeslinatus  d.  —  Ne  faudrait-il  pas  rappro- 
cher de  ces  offensives  camouflées  contre  l'augustinisme 
le  petit  ouvrage  que.  dtpuis  Sirmond.  le  premier  édi- 
teur, on  désigne  sous  le  nom  de  Prsedestinalus  ?  Voir 
l'article,  t.  xn.  col.  2775.  Ce  n'est  pas  impossible, 
encore  que  ce  méchant  libelle  donne  l'impression  de 
sortir  d'un  milieu  plus  acquis  au  pélagianisme  que 
celui  de  Saint-Victor  ou  de  Lérins  où  l'on  faisait  pro- 
fession de  condamner  —  et  l'onétait  sincère  —  Pelage, 
Célestius  et  même  Julien  d'Éclane.  Du  moins  y  a-t-il 
de  commun  entre  l'auteur  du  Prsedestinalus  el  l'ex- 
cerpteur  des  Objecliones  VincentiansB  la  phobie  de  la 
prédestination,  l'antipathie  la  plus  déclarée  contre  la 
doctrine  augustinienne,  accusée  d'être  une  source  de 
quiétisme  pratique.  De  commun  encore  cette  sorte  de 
déloyauté  qui  feint  de  ne  s'en  prendre  qu'à  dos  consé- 
quences sophistiquement  déduites,  alors  qu'en  ré:  lité 
l'on  vise  l'enseignement  le  plus  authentique  du  Doc- 
teur  de  la  grâce. 

2°  La  contre -attaque  de  Prosper  contre  le  «  pélagia- 
nisme renaissant  ».  —  Aux  attaques  dont  il  était  l'ob- 
jet, Prosper  répliquait,  de  son  côté,  avec  une  extraor- 
dinaire violence.  Du  moins  le  faisait  il  visière  levée. 

1 .  Le  ■<  Contra  Collatorem  >  (  /'.  /...  t.  i.t.  col.  215-274). 
—  Épluchant  les  Collationes  de  Cassien,  Prosper  eut 
lot  fait  de  mettre  le  doigl  sur  les  passages  les  plus  sus 
pects  de  l'œuvre;  :  insi  fut-il  amené  à  composer  son 
traité  »  Contre  l'auteur  des  Collationes  .  dont  la  date  ne 
peut  être  fixée  que  très  approximativement  (entre  432 
et  440). 

L'opposition  faite  par  certains  catholiques  aux  doc- 
trines d'Augustin,  ainsi  commence-t-il,  pourrait  ame- 
ner les  simples  à  penser  que  les  pélagiens  ont  été  injus- 
tement condamnés.  Pourquoi  cette  attitude  à  l'égard 
du  Maître'.'  Ceux  qui  la  prennent  auraient-ils  des  com- 
plaisances pour  les  vaincus  de  cette  lutte  où  triompha 
le  zèle  d'August  in?  Voudraient-ils  faire  un  choix  parmi 
les  opinions  condamnées,  en  retenir  quelques-unes  e1 
rejeter  au  contraire  plusù  urs  de  celles  qui  ont  vaincu'? 

C'est  de  ce  point  de  vue  que  Prosper  entend  exami 
nir  la  xine  conférence  :  /'<■  prolectione  Dei,  cl  il  n'aura 
p  is  de  mal  à  montrer  (pie  Fauteur  a  fourni  des  armes 
aux  ennemis  de  la  grâce  .  1  ne  douzaine  de  proposi- 
tions sont  ainsi  relevées  dont  Prosper  poursuit  l'exa 
nien.  La  première  est  inattaquable  :  ■  C'est  Dieu  qui 
est  I  ■  principe,  non  seulement  de  nos  actes,  mais  de  m 
bonnes  pensées;  c'esl  lui  qui  nous  inspire  l"s  débuts 
de  la  bonne  volonté  et  nous  donne  la  fine  il  aussi 
l'occasion  d'accomplir  ce  (pie  nous  désirons  ainsi  de 
bien.       Mais  avec  celle   proposition   contrastent    les 


autres,  qui  ne  vont  à  rien  de  inoins  qu'à  la  contredire  : 
la  2e  sur  Dieu  qui.  voyant  en  nous  une  «  étincelle  de 
bonne  volonté  t,  l'attise  par  son  souffl";  la  3e  sur  le  libre 
arbitre  qui,  par  ses  bons  mouvements,  peut  s'élever 
au  moins  jusqu'au  désir  de  la  vertu:  la  Ie.  qui  inter- 
prète dans  ce  sens  condamnable  le  mot  de  l'Apôtre  : 
velle  adjacet  mini,  perficere  autem  bonum  non  invenio, 
comme  si  le  simple  velle  était  de  nous;  la  5e.  qui  pré- 
tend établir  une  discrimination  entre  les  procédés  de 
la  grâce  selon  les  individus,  prévenant  les  uns,  récom- 
pensant chez  les  autres  un  début  de  bonne  volonté; 
la  6e,  qui  affirme  simultanément  la  puissance  du  libre 
arbitre  et  celle  de  la  grâce;  la  7e  qui  voudrait  faire 
croire  à  la  persévérance  dans  l'humanité,  après  la  chute, 
de  la  connaissance  du  bien;  les  8e  et  !>e  enseignant  la 
permanence  dans  la  nature  humaine  de  germes  de 
vertus;  la  10e  relative  aux  abandons  où  Di?u  nous 
laisse  parfois,  voulant  expérimenter  ce  que  pourra 
tout  seul  notre  libre  arbitre;  la  11e  qui  interprète 
l'éloge  adressé  à  la  foi  du  centurion  par  Jésus,  comme 
si  c'était  par  lui-même  que  cet  homme  avait  cru  au 
Sauveur;  la  12e  enfin  qui  expose  les  diverses  façons 
dont  nous  invoquons  Dieu,  comme  prolector,  quand 
c'est  lui  qui  nous  appelle,  comme  susceptor,  quand 
c'est  nous,  au  contraire,  qui  l'attirons  vers  nous  par 
notre  bonne  volonté  initiale. 

Récapitulant  tout  ceci.  Prosper  traçait  le  tableau 
suivant  de  ce  vrai  pelagianismus  redivious  : 

Par  le  pèche  d'Adam,  l'âme  du  premier  père  n'a  pas 
été  lésée  et  il  est  resté  quelque  chose  de  sain  dans  ce  par 
quoi  il  a  péché,  car  il  n'a  pas  perdu  la  science  du  bien  qu'il 
avait  reçue;  sa  descendance  non  plus  n'a  pu  perdre  ce  que 
lui-même  n'avait  pas  perdu.  De  plus,  dans  toute  âme  il  y  a 
naturellement  des  germes  de  vertu  déposés  par  la  bonté  du 
Créateur,  de  telle  sorte  (pie  celui  qui  le  veut  peut,  par  sou 
jugement  naturel,  prévenir  la  grâce  de  Dieu  et  mériter  le 
Mt'.inr,  divin  (pu  lui  permet  d'arriver  plus  facilement  a  la 
perfection.  Aussi  bien,  celui-là  n'aurait  ni  louange  ni  mérite 
qui  n'aurait  pour  sa  parure  que  des  biens  d'emprunt,  non 
des  biens  propres.  Il  faut  donc  se  garder  de  rapporter  telle- 
ment à  Dieu  tous  les  mérites  des  saints,  qu'il  semble  (pie  la 
nature  humaine  ne  puisse  rien  faire  de  bon  par  elle-même. 
Telle  est  en  effet  l'intégrité  de  ses  forces,  qu'elle  peut  com- 
battre contre  le  diable  même  et  toute  sa  cruauté  sans  le 
secours  de  Dieu.  Ce  pouvoir  (possibititas )  naturel  est  dans 
tous  les  homme;,  mais  tous  ne  veulent  pas  se  servir  de. 
vertus  qui  leur  sont  innées  fingeneratee).  Telle  est  donc  la 
bonté  du  Créateur  à  l'égard  de  tous  les  hommes,  qu'il  en 
reçoit  et  récompense  certains  qui  viennent  à  lui  spontané- 
ment, qu'il  en  attire  malgré  eux  certains  qui  résistent;  il 
esi  donc  le  susceptor  volentium,  le  saluator  nolentium.  Ht 
puisqu'une  partie  de  l'Église  est  justifiée  ex  'jrulia  (en  pre- 
nant son  point  de  départ  dans  la  grâce),  une  autre  partie  ex 
litero  arbitrio,  ceux-là  (pie  la  nature  a  fait  avancer  ont  plus 
de  gloire  que  ceux  que  la  grâce  a  délivrés,  car  la  volonté  est 
aossi  libre  pour  toute  bonne  action  dans  la  descendance 
d'Adam  qu'elle  ne  l'était  dans  Adam  avant  le  péché.  C.  x\. 
col.  269. 

L'exposé,  on  le  voit,  laissant  de  côté  toute  la  (pies 
lion  de  la  distribution  des  grâces,  s'attache  à  mettre  en 
lumière  la  capacité  qui,  au  dire  de  Cassien.  est  laissée 
a  la  nature  humaine  de  faire  le  bien.  Cette  capacité  est 
énorme  et  l'on  ne  voit  guère  en  quoi  cet  exposé  diffère 
de  celui  que  faisaient  les  pélagiens.  Mais  aussi  il  est 
trop  évident,  pour  qui  a  lu  Cassien.  que  nous  avons 
affaire,  ici.  avec  une  caricature  de  la  pensée  du  Colla- 
tnr.  Si  incohérente  qu'elle  se  révèle  en  maint  endroit. 
cette  pensée  ne  fait  pas  li  à  ce  point  de  l'ciisi  ignement 
traditionnel.  A  la  caricature  de  l'augustinisme  intégral 
qu'avait  crayonnée  Vincent,  Prosper  répliquait  par 
une  autre  caricature  de  la  doctrine  marseillaise. 

Le  dcvelopp  m  nt  qui  suit.  c.  xxi,  col.  210,  n'est 
pis  moins  acerbe:  il  met  tout  uniment  sur  le  même 
pied  Cassien  cl  Julien  d'Éclane.  Rappelant  tous  les 
actes  de  l'autorité  contre  le  pélagianisme,  Prosper 
faisait   rppel  contre  la   malice   (pravitas)  du  momie 
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marseillais  aux  sévérités  de  1  I  glisi  appuyée  au  besoin 
<iu  liras  séculier.  La  même  Providence  qui  armait 
jadis  contre  l'erreur  1rs  papes  Zosime,  Boniface,  Céles- 
tin,  opérerait  encore  en  leur  successeur  Xyste  III 
:  132  1 10).  De  même  que  ses  prédécesseurs  avaient  vu 
écarter  du  troupeau  les  loups  venant  à  visage  décou- 
vert, le  pape  actuel  saurait  bien  repousser  les  loup: 
devenus  bergei  s   . 

Malgré  l'appel  final  a  la  charité  et  à  la  compréhen- 
sion mutuelle  mi  se  rond  compte  du  diapason  auquel 
était  montée  la  querelle,  sur  les  rivages  provençaux, 
entre  les  deux  tendances  opposées. 

2.  Les  Responsiones  ad  Capitula  Callorum  et  ml 
nés  \  incentianas  il1.  /...  t.  i.i,  col.  15.r>-186). — 
Chose  curieuse,  quand  il  se  défend  au  lieu  d'attaquer. 
Prosper  n'arrive  pas  a  retrouver  cette  même  véhé- 
mence. 11  est  trop  visible,  a  suivre  les  réponses  qu'il 
•I'!'"  ie  aux  libelles  lancés  contre  lui,  qu'il  a  été  quelque 
peu  ébranlé.  Nous  avons  dit  comment,  dans  la  lettre  a 
Rufin  et  dans  le  De  ingralis,  il  avait  pris  si  leste- 
ment sou  parti  de  la  volonté  salviflque  restreinte,  de 

quelle  ironie  il  poursuivait  les  partisans  de  la  volonté 

salviflque  universelle. 

Sans  doute,  dans  les  Responsiones,  il  maintient  ie 
point  de  \ue  augustinien  et  l'interprétation  si  étroite 

oserait  on  dire,  si  sophistique?         qu'avait  donnée 

■  in  texte  de  1  Tim.,  ii,  4,  le  docteur  d'Hippone.  Mais 
il  y  a,  comme  l'on  dit,  la  manière:  Comment,  écrit 
maintenant  Prosper,  comment  est-il  possii,ii>  que  Dieu 

ne  veuille  pas  sauver  certains  hommes,  qui  peut-être 
voudraient  eux  mêmes  se  sauver?  C'est  qu'il  doit  exis- 
ter des  raisons,  encore  qu'elles  nous  échappent,  pour 
lesquelles  Dieu  juge  fort  équitaldcincnt  qu'il  en  doit 
être  ainsi,  car  on  ne  peut  pas  dire  qu'il  doive  faire 
-Mit  rement  qu'il  ne  fait .  Mis  de  côté  ce  discernement, 
il  faut  croire  et  professer  que  Dieu  veut  que  tous  se 
sauvent .  (.'est  le  mot  de  l'Apôtreel  que  l'Église  exécute 
a  la  lel  I  rc.  puisqu'elle  prie  Dieu  pour  tous  les  hommes; 
si  parmi  ceux  ci  beaucoup  périssent,  c'est  leur  faute  : 

pereunlium  meritum,  si  beaucoup  se  sauvent,  c'est  le 

don  île  celui  (pli  les  sauve  :  salvantis  est  donum.  Dans 
le  cas  de  celui  qui  est  damné,  la  justice  de  Dieu  est 
inattaquable  :  c'est  sa  grâce  au  contraire  qui  éclate 
en  la  justification  du  coupable  .  Obj.  Vinc,  2.  ibid., 
col.  179. 

De  même,  pour  ce  qui  est  de  la  valeur  universelle 
de  la  rédemption,  l'rosper  distingue  entre  la  valeur  en 
droit  de  la  mort  rédemptrice  et  son  application  en  fait. 
La  mort  du  Christ  est  la  rédemption  de  tout  le  genre 
humain,  elle  est  offerte  pour  tous;  mais,  dans  l'appli- 
cation, il  se  trouve  que  certains  en  profitent,  que  d'au- 
tres n'en  profitent  pas:  tous  ont  été  rachetés  e1  doni 
Dieu  pourrait  arracher  au  diable  tous  les  hommes: 
tous,  en  fait,  ne  lui  sont  pas  arrachés,  mais  ceux-là 
seulement  dont  a  été  expulsé  le  prince  des  démons  lei 
autres  non  pertinent  ad  ejus  redemptionem.  obi.  Vinc,  1 , 
col.  178. 

En  vérité  il  est  bic  n  difficile  de  mettre  quelque  chose 
de  très  précis  .sous  ce  balancement  d'antithèses.  Il  est 
un  point  cependant  où  l'auteur  du  Ih  ingralis  fait  a 

ses  adversaires  um-  concession  qui  n'est  pas  purement 
verbale,  c'est  quand,  à  propos  de  la  grâce  de  la  persé- 
vérance, il  reconnaît  que,  si  la  grâce  est  nécessaire  pour 
persévérer,  Dieu  cependant  n'abandonne  personne 
qu'il  n'ait  d'abord  été  lui-même  abandonné  :  neminem 

deserit  prius  quam  deseratur  et  multos  deserti  res  ssepe 
convertit.  Obj.  Vinc,  7,  col.  1<S2  A. 

V.  Le  repli  des  vi  m  si  is.ii.ss.  C'est  vers  i:;.", 
que  doit  se  situer  le  plus  fort  de  celte  lutte  entre augus- 
tinisme  et  antiaugustinisme  doni  le  Contra  Collalorem 
d'une  part,  le  '  i  mmi  niti  rium  de  l'autre  marquent  le 
paroxysme.  Peu1  cire  la  rédaction  même  de  ces  pam- 
phlets a  t-clle  .ni.  né,  comme  il  arrive  assez  souvent, 


leurs  auteurs  respectifs  à  réfléchir  sur  les  énormités 

qu'ils  prêtaient  â  l'adverse  partie,  à  songer  g.our  un 
avenir  proche  aux  liens  de  charité  qui  auraient  dû  les 
unir.  Toujours  est-il  qu'en  divers  documents  posté- 
rieurs a  ici  te  date  se  laisse  entrevoir  un  désir  de  serrer 
de  plus  près  un  problème  dont  il  est  impossible  que 
des  chrétiens  n'aient  pas  perçu  la  difficulté.  Un  apai- 
sement devait  Inévitablement  s'ensuivre. 

1°  La  pièce  •  Prœlcriiorum  Salis  apostolicse  episcopo- 
rum  aucloritates  »  (P.  L.,  t.  u,  col.  205-212:  voir  aussi 
dans  la  Dionysiana,  ibid..  t.  lxvii,  col.  270-274;cf. 
I  ic  ii/inger-Bannwart.  Enehiridion,  n.  129-142).  — 
1.  Contenu.  —  Comme  on  l'a  expliqué  ci-dessus, 
col.  1818,  à  la  lettre  du  pape  Célestinà  l'rosper  et  Hilaire 
est  annexé,  dans  la  Dionysiana,  un  recueil  A'auclori- 
lales,  ou  si  l'on  veut  de  capitula,  relatifs  aux  questions 
de  la  grâce,  et  empruntés  à  des  décisions  antérieures  de 
divers  papes. 

l.e  tout    s'ouvre  par  une  petite  préface  :   Quia  non- 

niilii.  i  Soit  déformation  intellectuelle,  y  dit-on,  soit 
impéritie.  certaines  gens  qui  veulent  être  catholiques 
demeurent  dans  les  idées  des  hérétiques  et  s'élèvent 
contre  les  docteurs  (disputalores )  les  plus  pieux.  Ils 
analhématiseiil  Pelage  et  Célestins,  mais  contredisent 
nos  maîtres  qu'ils  accusent  d'avoir  dépassé  la  mesure. 
Pour  eux.  déclarent-ils,  ils  veulent  s'err  tenir  exclusi- 
vement aux  doctrines  promulguées  par  le  Siège  apos- 
tolique. Voyons  donc  ce  que  l'Eglise  romaine  a  pro- 
noncé en  la  matière,  cl  joignons  aussi  les  définitions 
de  conciles  africains  approuvés  par  les  papes.  Cet  index 
pi  ion  lira  aux  adversaires  de  voir  ce  qu'il  leur  reste  a 
faire  s'ils  veulent  demeurer  catholiques.  » 

Suivent  les  texles  annoncés,  introduits  chacun  par 
un  lemme.  qui  en  donne  l'idée  majeure.  Et  d'abord 
ceux  qui  proviennent  du  pape  Innocent  dans  ses  répon- 
ses au  double  concile  de  Cartilage  et  de  Milève  i  116). 
Ils  affirment  :  1.  La  perte  pour  tous  les  hommes  de 
l'innocence  et  de  la  possibililas  naturalis.  De  l'état  où 
il  est  tombé,  le  libre  arbitre  est  incapable  de  retirer 
l'homme  :  il  y  faut  la  grâce  de  Dieu.  —  2.  L'impossi- 
bilité pour  quiconque  d'être  bon  par  soi-même;  on  ne 
le  peut  être  que  par  une  participation  à  Dieu,  le 
seul  être  bon.  -     :'..  L'insuffisance  de  la  rénovation 

baptismale  pour  vaincre  le  démon  et  la  concupiscence, 
et  donc  la  nécessité,  pour  la  persévérance,  du  secours 
continu  de  Dieu.  —  -1.  L'impossibilité  d'user  bien  du 
libre  arbitre  sinon  per  Christian. 

A  la  Tractoria  (perdue  aujourd'hui)  du  pape  Zosime 
sont  empruntées  deux  affirmations  complémentaires. 
—  5.  Tout  ce  que  nous  faisons  de  bien  doit  être  rap- 
porte à  la  louange  de  Dieu,  car  nul  ne  plaît  a  Dieu 
sinon  par  cela  même  que  Dieu  lui  a  donné  fsanctorum 
coronando  mérita  eoronal  Drus  dona  sua).  —  G.  Toutes 
les  bonnes  pensées,  tous  les  mouvements  de  la  bonne 
volonté  sont  vraiment  de  Dieu. 

A  ces  textes  pont ilicaux  doivent  s'ajouter  les  canons 
portés  par  le  concile  de  Cartilage  et  approuvés  pal- 
If  Siège  apostolique  (il  s'agit  du  concile  de  418  passé 
dans  les  collections  sous  le  nom  de  concile  de  Milève; 
voir  ici.  t.  x.  col.  175.1  sq.).  Les  canons  4  (3), 5(4),  6(5) 
de  cette  assemblée  condamnent  respectivement  :  l'idée 
que  la  grâce  est  simple  rémission  du  péché,  que  la 
grâce  est  une  simple  connaissance,  que  la  grâce  donne 
simplement  plus  de  facilité  pour  faire  le  bien  (niais 
qu'à  la  rigueur  on  pourrait  le  faire  sans  elle). 

Ces  textes  doctrinaux  sont  suivis  d'un  développe- 
ment qui  ne  répond  que  de  manière  assez  imparfaite 
au  titre,  lequel  promettait  des  aucloritates.  11  s'agit  d'j 
montrer  que.  de  la  prière  de  l'Église  faite  pour  les 
infidèles,  les  idolâtres,  les  juifs,  de  même  que  pour  les 
hérétiques  et  schismatiques,  il  faut  conclure  que  la  foi 
est  vraiment  un  don  de  Dieu  et  (pie  ces  diverses  'aie 

gories  d'hommes  n'ont  pas  encore  cette  ■  science  du 
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bien  dont  parlent  si  volontiers  les  antiaugustiniens. 
Quant  aux  rites  du  catéchuménat,  exorcismes,  insuf- 
flations, ils  montrent  à  leur  manière  l'emprise  que  le 
démon  garde  sur  les  âmes  des  non  baptisés. 

Tout  cela  montre  que  de  tous  tes  bons  désirs,  œuvres, 
etTorts,  actes  vertueux  qui  nous  mènent  à  Dieu,  depuis  les 
toutes  premières  démarches,  Dieu  est  l'auteur;  qu'ainsi  la 
grâce  prévient  tout  mérite  et  que  c'est  par  la  grâce  que 
nous  commençons  à  vouloir  et  à  faire  quelque  bien.  Ce 
secours  divin  ne  supprime  pas  le  libre  arbitre;  il  le  délivre, 
l'éclairé,  le  redresse,  le  guérit.  Telle  est  la  bonté  de  Dieu 
qu'il  veut  que  soient  nôtres  des  mérites  qui  sont  ses  dons 
et  qu'il  nous  donne  la  vie  éternelle  comme  récompense  de 
ce  qu'il  nous  a  donné.  Il  agit  en  nous  pour  que  nous  voulions 
et  fassions  ce  qu'il  vent,  il  ne  soutire  pas  que  demeurent 
oisives  en  nous  des  forces  qui  doivent  être  mises  en  action 
et  non  négligées,  il  veut  (pie  nous  soyons  les  coopérateurs 
de  la  grâce  de  Dieu  et  que  nous  recourions  à  celui  qui  guérit 
toutes  nos  langueurs. 

II  est  aisé  de  remarquer  que  tous  les  textes  éninnérés 
ne  définissent  rien  d'autre  que  la  nécessité  absolue  de 
la  grâce  dans  tout  le  processus  salviflque;  que,  sur 
sou  mode  d'action,  on  dit  plutôt  ce  qu'elle  n'est  pas 
que  ce  qu'elle  est:  qu'enfin  l'on  ne  touche  pas  le  moins 
du  inonde  a  d'autres  très  graves  questions.  Ces  omis- 
sions sont  voulues,  car  voici  comme  s'exprime  la  con- 
clusion. 

Quant  aux  parties  plus  profondes  et  plus  difficiles  des 
questions  soulevées,  qu'ont  traitées  tout  au  large  ceux  qui 
ont  résisté  aux  hérétiques,  sans  doute  nous  ne  les  méprisons 
pas,  mais  ce  n'est  pas  notre  rôle  de  les  défendre.  Aussi  bien, 
pour  confesser  la  grâce  de  Dieu,  à  l'emprise  de  laquelle  il  ne 
faut  rien  retirer,  nous  croyons  que  suffit  ci-  qui  nous  est 
enseigné  par  les  écrits  du  Siège  apostolique,  selon  les  règles 
précédentes,  en  sorte  que  nous  ne  pouvons  réputer  catho- 
lique ce  qui  leur  est  contraire. 

2.  Autorité  du  document.  —  Il  suffit  de  se  reporter  au 
c.  xx  du  Contra  Collalorem,  ci-dessus,  col.  1XÏ5  sq., 
pour  voir  que  le  document  en  question  prend  très  exac- 
tement le  contrepied  de  la  doctrine  attribuée,  à  tort  ou 
à  raison,  à  Cassien.  Il  le  fait  néanmoins  avec  une 
grande  modération,  bien  qu'avec  fermeté.  Son  autorité 
a  été  de  bonne  heure  reconnue  et,  sans  doute,  son  in- 
sertion dans  une  collection  comme  la  Dionysana,  offi- 
ciellement acceptée  par  l'Église  romaine,  n'a-t-elle  pas 
été  étrangère  à  cette  sorte  de  >  canonisation  ».  Inver- 
sement, Denys  le  Petit  n'a  pu  l'insérer  dans  sa  collec- 
tion que  pour  autant  qu'il  y  reconnaissait  un  document 
officiel,  une  de  ces  «  constitutions  des  anciens  papes  • 
dont  il  avait  entrepris,  comme  il  le  dit  dans  sa  pré- 
face, de  faire  l'inventaire  et  le  classement.  (X  P.  L., 
t.  lxvii,  col.  231.  Il  est  donc  vraisemblable  qu'il  a 
trouvé  cette  pièce  in  scrinio  ecctesiastico,  aux  archives 
de  l'Église  romaine,  annexée  a  la  lettre  du  pape  Céles- 
tiu  à  Prosper  et  Hilaire.  Nous  verrons  plus  loin, 
col.  lcS.'îO.  qu'en  520,  dans  sa  lettre  à  Possessor,  le  pape 
Hormisdas  fait  allusion  à  des  capitula  qui  expriment 
la  pensée  de  l'Église  romaine  sur  la  question  du  libre 
arbitre  et  de  la  grâce  et  qui  se  trouvent  in  scriniix 
ecclesiasticis.  Ce  ne  peuvent  guère  être  que  nos  auctori- 
tales. 

De  toutes  manières  ces  textes  étaient  doue  regardes, 
au  début  du  vr  siècle,  comme  ayant  \  aleur  normative. 
Leur  autorité  néanmoins  ne  tient  pas  au  fait  de  leur 
composition  par  un  pape;  le  document  est  à  coup  sûr 
d'origine  privée  et  l'auteur  —  la  préface  ne  saurait 
laisser  de  doute  se  distingue  expressément  des  titu- 
laires du  Siège  apostolique  dont  il  rassemble  les  sen- 
tences. 

.'(.  Date  et  milcur  du  document.  I.a  date  est  ante 
rieure  à  1 11- 1  12,  car  la  lettre  du  pape  Léon  sur  le  péla- 
gianisme,  adressée  à  l'évèque  d'Aquilée.  dallé,  n.  398, 
n'y  est  pas  signalée,  alors  que  dans  ce  texte  tant  de 
choses  allaient  au  propos  de  l'auteur.  Quant  a  l'origine, 


on  a  pensé  depuis  longtemps  déjà  —  cela  remonte  à 
Quesnel  —  que  l'Indiculus  devrait  être  attribué  à 
l'archidiacre  Léon,  qui  devint  pape  en  140.  Voir  ici 
art.  LÉON  Ie'  (Suint),  l.  ix,  col.  220.  Mais  rien  ne 
permet  de  croire  que  Léon  se  soit  jamais  occupé  du 
mouvement   antiaugustinien  en  Gaule.   En    129-430, 

I  éon   elait  dans  les  meilleurs   termes  avec  Cassien,  a 
qui  il  demandait  son  sentiment  sur  Nestorius.  Il  est 
assez  difficile  de  penser  qu'à  quelques  années  d'inter- 
valle il  se  soit  montré  sévère  pour  l'abbé  de  Saint   \  Il 
tor  et  son  groupe. 

Dont  Cappuyns  nous  parait  bien  avoir  démontre, 
dans  la  Revue  bénédictine,  t.  xi.i.  11)2'.),  p,156-170,que 
l'auteur  de  VIndiculus  n'est  pas  autre  que  Prosper, 
comme  l'avaient  déjà  soupçonné  les  premiers  éditeurs. 
Le  Brun  des  Marettes  et  Mangeant;  cf.  /'.  /..,  t.  i.i. 
col.  201-205. 

Au  fait,  si  l'on  cherche  un  nom  parmi  les  gens  mêlés 
entre  435  et  140  à  cette  querelle,  c'est  celui  de  Prosper 
qui  vient  immédiatement  à  l'esprit.  Le  genre  littéraire 
est  exactement  le  même  qui  se  retrouve  dans  plusieurs 
ouvrages  de  Prosper  :  le  Liber  senlentiarum,  P.  I.., 
t.  Li,  col.  427-496,  le  Liber  contra  Collalorem,  dans  son 
résumé  final,  les  diverses  Réponses  dont  il  a  été  ques 
lion  plus  haut.  I.a  marche  de  ces  divers  documents 
est  sensiblement  la  même  :  une  petite  préface,  les 
textes  accumulés,  une  brève  conclusion.  La  parenté 
entre  le  Contra  Collalorem  et  noire  Indiculus  se  marque 
d'une  manière  frappante  dans  le  choix  des  auctoritates 
opposées  aux  antiaugustiniens;  ces  auctoritates  sont 
apportées  de  part  et  d'autre  dans  le  même  ordre  et 
en  faisant  état  des  mêmes  particularités.  A  ce  point 
de  vue  la  comparaison  entre  le  c.  v  du  Contra Collatorem 
(col.  227-22.S)  et  V Indiculus,  qui  sont  tissés  très  exacte 
ment  de  la  même  manière,  est  de  nature  a  emporter  la 
conviction.  On  en  dirait  tout  autant  de  la  parenté  de 
langue  et  de  style. 

Reste  cependant  une  question  à  résoudre  :  «  Com- 
ment un  texte  de  Prosper  a-t-il  pu  passer  aux  archives 
romaines?  »  Le  fait  n'a  rien  de  surprenant  si  l'on  ac- 
cepte une  donnée  de  Gennade,  à  la  lin  de  sa  notice  sur 
Prosper  :  De  vir.  ill.,  n.  .SI  :  Epistolse  quoque  papse 
Léonin  adversus  Eulychen  de  vera  Christi  incarnatione 
ail  dii'crsos  datœ  ab  islo  (Prospero)  dictalse  dicuntur. 
Prosper  aurait  donc  été  l'un  des  secrétaires  de  la  chan- 
cellerie du  pape  saint  Léon.  Ceci  aide  à  comprendre 
comment  une  pièce  rédigée  par  lui  a  pu  entrer  dans 
le  scrinium  Ecclesise  romanœ. 

Quoi  qu'il  en  soit,  d'ailleurs,  de  cette  dernière  expli 
cation  qui  vaut  ce  qu'elle  vaut,  mais  la  composition  de 
V Indiculus  par  Prosper  étant  admise,  il  faut  recon- 
naître que  ce  document  atteste  un  recul  considérable 
de  cet  auteur  par  rapport  à  ses  premières  positions. 
Seule  la  question   de   la   gratuité   parfaite   du   secours 

di\  in  est  mise  en  évidence  et  elle  est  entièrement  dé|  a 
gée  de  ces  profundiores  quaestiones,  entendons  celles  de 
la  répartition  des  grâces  cl  de  la  prédestination,  avec 
lesquelles,  de  part  et  d'autre,  ou  l'avait  jusqu'à  pré 
sent  compromise.  On  est  en  marche'  sers  l'apaisement. 

2°  Le  «  De  vocalione  omnium  gentium  ».  La  chose 
est  plus  sensible  encore  dans  un  ouvrage  du  milieu  du 
vc  siècle  qui  porte  pour  titre  De  vocalione  omnium  gen- 
tium, P.  L.,  I.  LI,  col.  (117-722  et  sur  les  tenants  et 
aboutissants  duquel  l'accord  csl  encore  loin  d'être 
fail    entre  les  critiques.  Cf.  M.  Cappuyns,   L'auteur  du 

De  vocalione  omnium  gentium  .  dans  Revue  bénédic 
Une,  1.  xxxix,  1927,  p.  198  226,  qui  renverra  a  la  lillé 

rature  antérieure. 

L  Description.  L'objet  du  traité  est  indique  dès 
les  premières  lignes:  -l'n  grand  débat  s'est  ému,  entre 

les  défenseurs  du  libre  arbitre  et  les  tenants  de  la 

grâce  de  Dieu,  sur  le  poinl  précis  de  la  volonté  salvi- 
flque universelle.  •  Col.  648.  <*n  ne  saurait  nier  que 
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Dieu  veuille  sauver  tous  les  hommes;  mais  alors,  com- 
ment se  fait-il,  puisqu'il  est  constant  que  tous  ne  se 
sauvent  pas,  qu'une  volonté  du  Tout-Puissant  ne 
s'accomplisse  point.  Si  l'on  dit  :  c'est  à  cause  de  la 
volonté  de  l'homme  .  on  paraît  exclure  la  grâce  :  une 
grâce  accordée  à  un  mérite,  ce  n'est  plus  une  grâce. 
Que  si  l'on  admet,  au  contraire,  que  c'est  par  la  seule 
grâce  que  l'on  est  sauvé,  la  question  se  pose  derechef  : 

pourquoi  ce  don.  sans  lequel  nul  ne  peut  être  sauvé, 
n'est-il  pas  fait  a  tous  par     Celui  qui  veut  sauver  tous 

les  hommes? 

Est-il  possible  de  mettre  un  terme  à  ces  discussions 
en  distinguant  ce  qui  est  clair  et  ce  qui  demeure  mys- 
térieux? Et  l'auteur  d'énoncer  sa  division  :  il  traitera 
d'abord  de  la  grâce  en  elle-même,  établissant  qu'elle 
est  gratuitement  attribuée,  sans  aucun  mérite  antécé- 
dent. I.  i:  il  exposera,  au  I.  II.  la  manière  dont  il  com- 
prend la  volonté  salvifique  universelle. 

Le  1.  I  ne  sort  guère  des  idées  déjà  rencontrées 
chez  les  défenseurs  de  saint  Augustin  :  la  gratuité  du 
salut  est  longuement  établie  à  l'encontre  des  petites 
combinaisons  de  la  théologie  des  Marseillais,  mais  sans 
l'ombre  de  polémique.  C'est  au  1.  II  qu'intervient  la 
discussion  du  fameux  texte  paulinien  I  Tim..  n,  4  : 
(Deusj  vult  omnes  homines  salvos  fieri.  L'auteur  l'ex- 
plique par  un  texte  tout  voisin,  I  Tim.,  iv.  10  :  Deus 
est  salvator  omnium  hominum  maxime  fidelium.  Dieu 
veut  le  salut  de  tous,  il  veut  surtout  le  salut  des  élus; 
il  choisit  un  certain  nombre  d'hommes  en  qui  se  réali- 
seront infailliblement  ses  promesses;  c'est  sur  eux  que 
porte  dans  sa  plénitude  la  volonté  toujours  efficace  de 
Dieu.  Mais,  à  côté  de  ce  vouloir  impératif,  qui  n'étend 
qu'à  un  certain  nombre  son  efficacité,  il  y  a  en  Dieu  un 
désir  réel  du  salut  général;  et  ce  désir  se  traduit  par 
l'octroi  de  secours,  qui,  sans  doute,  sont  insuffisants  à 
procurer  le  salut,  mais  qui  ne  laissent  pas  de  témoigner 
des  dispositions  bienveillantes  de  Dieu  a  l'endroit  de 
tous  les  hommes.  Cette  doctrine  n'empêche  pas  l'au- 
teur d'exprimer  à  l'occasion  des  idées  plus  strictement 
augustiniennes  sur  la  volonté  salvifique  restreinte.  Cf. 
1.  I,  c.  ix,  où  la  volonté  salvifique  universelle  est  la 
volonté  de  Dieu  de  sauver  tous  ceux  qui  seront  sau- 
\  es  .  et  donc  cette  specialis  universitasoù  Augustin  se 
réfugiait  ;  cf.  aussi  I.  I.  c.  xn  :  Dieu  veut  que  nous 
voulions  le  salut  de  tous  et  que  nous  priions  à  cette 
intention. 

Il  n'empêche  que  le  point  de  vue  adopté  par  l'auteur 
entraine  d'incontestables  édulcorations  de  l'augusti- 
nisme.  a)  Et,  d'abord,  une  réserve  très  sensible  dans 
l'emploi  des  formules  prédestinatiennes.  A  coup  sûr 
la  doctrine  augustinienne  fait  bien  le  fond  de  sa  pensée  : 
il  y  a  une  summa  prsecognita,  prseelecta,  prseordinala, 
discreta,  que  Dieu  conduit  infailliblement  au  salut  par 
sa  grâce.  Jamais  pourtant  l'auteur  n'applique  à  l'acte 
divin  qui  détermine  cette  summa  le  mot  de  prédestina- 
tion; il  parle  de  conslitutio  divina,  de  proposition,  de 
discretio,  de  prœfinitio,  comme  si  le  mot  de  pnedesli- 
natio  avait  on  ne  sait  quelle  vertu  horrifique  qui  de- 
vait le  faire  éviter.  —  b)  Il  y  a  aussi  des  idées  remar- 
quables sur  l'extension  universelle  de  la  grâce.  La  bonté 
de  Dieu  désirant  le  salut  de  tous  les  hommes,  elle  met 
à  la  disposition  de  chacun  des  grâces  générales  ;  c'est 
d'abord  le  spectacle  de  la  création  qui  attire  vers 
Dieu;  c'est  la  Loi  juive  qui  a  eu  dans  le  monde,  en 
dehors  d'Israël,  un  retentissement  prolongé;  c'est 
l'Evangile  enfin  dont  la  prédication  va  sans  c  esse 
s'amplifiant.  Sur  quoi  l'on  pourrait  se  demander  si  le 
spectacle  de  la  création  est  un  secours  purement  natu- 
rel et  extérieur,  tel  que  le  concevaient  les  pélagiens. 
Mais  il  paraît  bien  cpie  l'auteur  en  veuille  faire  une 
vraie  grâce  intérieure,  c  nia  pulsans,  le  langage  de  la 
création  ne  se  comprenant  cpie  par  l'illumination  inté- 
rieure du  Christ.  A  plus  forte  raison  Loi  et  Évangile 


n'agissent-ils  que  par  une  action  intime  de  Dieu.  — 
c)  L'auteur  enfin  met  en  meilleur  relief  le  rôle  de  la 
liberté  et  de  sa  coopération  avec  la  grâce.  Sans  doute 
parle-t-il  du  libre  arbitre  perdu  par  le  péché  et  res- 
tauré par  la  grâce,  de  cette  transformation  pour  ainsi 
dire  passive  de  la  volonté,  qui  est  la  grande  idée  augus- 
tinienne. Il  donne  pourtant  à  la  liberté  une  part 
active  dans  l'œuvre  de  la  sanctification  et.  surtout, 
beaucoup  plus  clairement  qu'Augustin,  il  marque  que 
l'homme  peut  résister  à  la  grâce. 

1.  Caractéristique  générale.  —  Ces  fluctuations  d'une 
pensée  dont  la  cohésion  n'est  pas  la  vertu  majeure 
ont  fait  hésiter  la  critique  sur  la  note  qu'il  faut  donner 
à  l'auteur.  Va-t-il  dans  le  sens  de  Cassien  et  de  son 
groupe?  Est-il  augustinien?  Sa  doctrine  de  la  prédes- 
tination est-elle  rigoureuse  ou  large?  On  serait  fort 
embarrassé  de  répondre.  Il  semble  que  l'auteur  voie 
ce  qu'il  y  a  de  fondé  dans  l'un  et  l'autre  des  systèmes 
antagonistes,  tout  autant  ce  qu'il  y  a  de  criticable. 
De  part  et  d'autre  il  accepte  ce  qu'il  croit  fondé,  re- 
jette ce  qu'il  estime  moins  recevable,  sans  toujours  se 
rendre  compte  qu'il  installe  la  contradiction  au  milieu 
de  son  système;  c'est  un  de  ces  esprits  de  juste  milieu 
tout  pleins  de  bonnes  intentions,  mais  qui  n'ont  pas 
assez  de  vigueur  pour  se  rallier  à  l'une  ou  à  l'autre  des 
opinions  en  présence. 

3.  L'auteur.  —  Aprement  discutée  aux  xvn"  et 
xviii'  siècles,  la  question  d'auteur  paraît  s'orienter 
vers  une  solution  définitive.  Antérieurement  à  Ques- 
nel.  il  n'y  avait  guère  eu  d'hésitations,  et  l'on  faisait 
généralement  de  Prosper  l'auteur  du  De  vocatione.  En 
revendiquant  ce  traité  pour  saint  Léon,  dans  son  édi- 
tion des  oeuvres  de  ce  pape  (cf.  P.  L.,t.  lv,  col.  339  sq.). 
le  critique  oratorien  a  jeté  le  désarroi  dans  les  esprits  : 
des  savants  aussi  avisés  que  Tillemont  ou  E.  Du  Pin 
ont  finalement  laissé  en  suspens  la  question  d'auteur. 

Elle  semble  pourtant  assez  facile  à  résoudre.  D'une 
part  la  tradition  —  car  l'ouvrage  n'est  pas  anonyme 
dans  les  manuscrits  —  n'hésite  qu'entre  deux  noms, 
celui  d'Ambroise  de  Milan  et  celui  de  Prosper.  Le  pre- 
mier est  à  écarter:  l'attribution  de  cet  ouvrage  à 
l'évèque  de  Milan,  outre  qu'elle  est  tardive,  est  en  soi 
invraisemblable.  L'attribution  à  Prosper  était  faite  au 
ix'  siècle  par  Ratramne  (cf.  P.  L..  t.  cxxi.  col.  27  C)  et 
par  Hincmar  (ibid..  t.  cxxv.  col.  256  B).  Aucun  des 
mss  ne  remonte  plus  haut. 

Cette  donnée  de  la  tradition  est  singulièrement  ren- 
forcée par  la  comparaison  du  De  vocatione  avec  les 
œuvres  de  Prosper,  surtout  avec  celles  qui  datent  des 
alentours  de  435  et  dans  lesquelles  l'intransigeant 
augustinien  du  début  commence  à  jeter  du  lest.  Dom 
Cappuyns  a  fait,  avec  beaucoup  d'acribie,  la  compa- 
raison des  doctrines  relevées  de  part  et  d'autre  sur  la 
volonté  salvifique  universelle,  sur  la  sollicitude  uni- 
verselle de  Dieu  se  manifestant  dans  la  prédication 
de  l'Évangile,  la  diffusion  de  la  Loi,  le  spectacle  de  la 
nature,  sur  l'exclusion  de  la  réprobation  aide  preevisa 
démérita.  Cette  comparaison  révèle  une  parc-nté  incon- 
testable. 

Quesnel  triomphait,  il  est  vrai,  en  faisant  remar- 
quer la  différence  de  style  entre  les  textes  authentiques 
de  Prosper  et  le  De  vocatione.  Il  ne  faut  pas  songer  à 
l'atténuer.  Du  moins  faut-il  remarquer  que  l'écart  des 
dates,  comme  aussi  la  diversité  d'esprit  et  de  genre 
littéraire,  peut  l'expliquer  jusqu'à  un  certain  point. 

En  tout  état  de  cause  il  semble  donc  que  nous  ayons, 
dans  le  De  vocatione  omnium  gentium.  l'œuvre  d'un 
augustinien  fervent  qui,  cherchant  à  prévenir  les  plus 
graves  objections  contre  un  système  qui  lui  est  cher, 
atténue  jusqu'à  un  certain  point  les  doctrines  du 
maître  dans  ce  qu'elles  ont  de  contestable,  mais  reste 
fidèle  à  l'essentiel  même  de  la  pensée  ;  l'absolue  gra- 
tuité du  don  divin  même  au  début  de  la  conversion. 
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Si  le  De  vocatione  marque  un  repli  de  l'augustinisme, 
ce  repli  ne  laisse  pas  de  rendre  (dus  huile  la  défense  de 
la  position  centrale. 

VII.  La  recrudescence  de  l'antiaugustinisme. 
Fauste  de  Riez.  —  On  ne  saurait  préciser  la  date  où 
fut  écrit  le  De  vocatione;  mais  s'il  le  fut,  comme  il  est 
vraisemblable,  au  temps  du  pape  saint  Léon,  son  appa- 
rition coïncide  avec  le  moment  où  se  formait,  à  Lérins, 
l'homme  qui  allait  être  le  plus  authentique  représen- 
tant de  l'antiaugustinisme.  le  vrai  fondateur  de  la  doc- 
trine que  nous  appelons  aujourd'hui  le  semi-pélagia- 
nisme.  Nous  avons  nommé  Fauste,  entré  à  Lérins  vers 
430.  abbé  de  ce  monastère,  puis  évêque  de  Riez  un 
peu  avant  -102,  mort  très  âgé  vers  la  lin  du  Ve  siècle. 
Sur  son  Curriculum  vitœ  et  sa  production  littéraire, 
voir  son  article,  t.  v.  col.  2101-2105.  C'est  dans  le  De 
gratia  de  Fauste  et  dans  quelques-unes  de  ses  lettres 
que  l'on  trouvera  la  plus  claire  expression  de  son  sys- 
tème. (Texte  dans  P.  L..  t.  lviii,  col.  783-836;  mieux 
dans  l'édit.  Engelbrecht  du  Corpus  de  Vienne,  t.  xxi, 
où  la  division  en  chapitres  n'est  pas  la  même.) 

1°  Caractères  généraux  ilu  «  De  gratia  Dei  ».  —  Nous 
ne  reviendrons  pas  sur  les  circonstances  qui  ont  amené 
la  composition  de  cet  ouvrage:  elles  ont  été  étudiées  à 
l'art.  1. remis,  t.  ix,  col.  1020-1024;  cf.  art.  Prédes- 
tinatiamsme.  t.  xii,  surtout  col.  2808.  A  tort  ou  à 
raison,  l'évêque  de  Riez  croit  saisir  dans  son  entourage 
des  indices  d'une  véritable  hérésie  sur  les  questions  de 
la  prédestination  et  de  l'action  de  la  grâce.  Après  avoir 
tenté  de  juguler  celle-ci  par  une  intervention  synodale 
a  Arles,  puis  à  Lyon,  il  croit  nécessaire  d'achever  la 
déroute  des  mécréants  dans  un  ouvrage  de  longue 
haleine  qui  est  le  traité  De  gratia  Dei.  Il  nous  est  trans- 
mis par  un  seul  ms.  assez  médiocre  du  ixe  siècle  : 
Paris,  lat.  21<i6,  dont  la  page  de  garde  porte  un  caute 
legendus  bien  significatif. 

C'est  d'ailleurs  un  livre  décevant,  manquant  de 
composition,  d'un  style  recherché  jusqu'à  l'obscurité 
et  que  l'accumulation  des  textes  scripturaires,  au  milieu 
desquels  on  laisse  le  lecteur  sans  guide,  ne  contribue 
pas  à  éclairer.  Mais  ce  qu'il  y  a  de  plus  déconcertant, 
c'est  la  difficulté  que  l'on  éprouve  à  déterminer  le  ou 
les  adversaires  auxquels  Fauste  s'adresse  et  qu'il  inter- 
pelle du  nom  d'hérétique.  A  en  juger  par  les  deux  let- 
tres mises  en  tête  (les  chercher  dans  P.  L.,  t.  lui, 
col.  681  et  683)  et  par  le  prologue  qui  dédie  le  livre  à 
Léonce,  évêque  d'Arles  (P.  L.,  t.  lviii,  col.  835-837), 
l'hérétique,  c'est  Lucidus.  .Mais  ce  Lucidus  est-il  seul'? 
Surtout  a-t-il  soutenu  toutes  les  idées  damnables  (du 
moins  au  jugement  de  P'auste)  qui  lui  sont  prêtées? 
Ce  n'est  pas  bien  certain.  Finalement  il  semblerait  que 
le  personnage  devienne  une  sorte  de  symbole  sous 
l'espèce  duquel  Fauste  pourfend  une  autre  doctrine. 
Cette  dernière  n'est  jamais  présentée  en  termes  exprès; 
elle  n'est  caractérisée  que  par  le  procès  de  tendances 
qui  lui  est  fait,  et  c'est  à  savoir  qu'elle  décourage  tout 
effort  moral;  encore  n'est-il  dit  nulle  part  que  cette 
conséquence  soit  enseignée  en  termes  formels  par  le  ou 
les  hérétiques  incriminés.  Il  n'y  a  guère  qu'une  seule 
doctrine  positive  qui  lui  ou  qui  leur  soit  attribuée  : 
celle  de  la  volonté  salviflque  restreinte  avec  sa  thèse 
complémentaire  de  la  restriction  de  l'œuvre  rédemp- 
trice. Quant  à  la  doctrine  que  l'évêque  de  Riez  oppose 
a  celle-ci,  il  n'esl  pas  toujours  facile  île  la  dégager.  Là 
où  Fauste  ne  développe  pas  des  truismes  —  à  quoi  il 
excelle  —  il  est  obscur  a  plaisir,  à  telles  enseignes 
qu'au  xvnp  siècle  les  disciples  île  saint  Augustin  ■ 
ont  prétendu  que  cette  obscurité  était  voulue.  Lais- 
sons -leur  la  responsabilité  de  celte  affirmation. 

2°  Idées  essentielles.        Il  convient,  pour  les  relever 

sans  parti  pris,  de  suivre  I arche  générale  de  l'ou 

vrage.   (Nous   renvoyons    aux    divisions    de    la    /'.    /..) 
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trii,  Fauste  commence  par  exposer  et  par  réfuter  le 
pélagianisme,  selon  qui  le  travail  de  l'homme  peut 
aboutir  sans  la  grâce,  le  libre  arbitre  étant  demeuré 
parfait  et  la  nature  sans  corruption.  C'est  qu'au  fait 
Pelage  nie  le  péché  originel;  les  enfants,  dit-il,  n'ont 
pas  besoin  de  baptême;  la  concupiscence  sexuelle  dont 
ils  ..uni  nés  est  quelque  chose  de  lion.  Tout  cela  Fauste 
le  condamne  sans  ambages. 

1.  J^es  thèses  en  présence.  Mais  le  compte  des  péla- 
giens  est  vite  réglé:  dès  le  c.  III,  Fauste  se  tourne  cou 
tre  ceux  d'après  qui  »  l'homme  est  sauvé  par  la  grâce 
seule,  sans  aucun  effort  ».  proposition  qui  se  complète 
par  cette  autre  ■  que  la  yràce  est  donnée  aux  uns.  re- 
fusée aux  autres  ».  A  nous  au  contraire,  déclare-l-il. 
il  parait  évident  que  dans  l'œuvre  du  salut  tout  n'est 
pas  le  fait  de  la  grâce  seule:  l'obéissance,  la  pieuse 
servitude  doit  s'y  joindre  et  finalement  le  sort  de 
chacun  tient  à  la  manière  dont  il  a  répondu  à  la  grâce, 
laquelle  est  offerte  à  tous  ». 

Les  deux  thèses  ainsi  confrontées,  vient  la  réfuta- 
tion de  la  première  (que.  pour  faire  court,  j'appellerai 
la  thèse  quiétiste).  De  toute  évidence,  dit  Fauste,  elle 
supprime  la  prière,  au  moins  celle  de  demande.  Puis- 
que, dans  le  système,  non  judicandi  nascimur,sed  jtuti- 
cali,  à  quoi  bon  implorer  de  Dieu  un  secours  qui  vien- 
dra infailliblement  au  prédestiné,  sera  immanquable- 
ment refusé  à  qui  ne  l'est  pas'.1  La  discussion  des  textes 
scripturaires  sur  quoi  veut  s'appuyer  la  thèse  quiétiste 
apporte  un  peu  plus  de  clarté  sur  la  pensée  de  Fauste 
que  ces  »  vérités  premières  ».  Il  s'agit  d'abord  de  se 
débarrasser  du  texte  paulinien  :  Gratia  Dei  sum  idquod 
sum.  I  Cor.,  xv,  10.  Sans  doute,  dit  Fauste;  mais  les 
paroles  de  l'Apôtre  qui  suivent  immédiatement  : 
gratia  in  me  vacua  non  fuit,  font  la  part  de  notre 
effort,  obsequium  laboris  (considéré  toujours  comme 
étant  de  nous).  En  sorte  que,  chronologiquement 
(abstraction  faite  de  la  doctrine  de  Vinitium  fidei),  le 
premier  rôle  appartient  à  la  grâce,  celui  du  milieu  au 
travail  humain,  le  résultat  final  devant  être  attribué 
à  la  grâce  et  au  travail.  Le  texte  est  capital  :  Primas 
partes  soli  gralise  (Paulus)  pie  subjectus  adscripsit; 
média  guseque  labori  magister  obedientiœ  deputaoit; 
iitrumque  in  consummatione  moderatus  gratiam  labo- 
remque  conjunxit.  L.  I,  c.  vi,  col.  792.  Visiblement 
Fauste  fait  du  labor  et  de  la  gratia  deux  grandeurs 
distinctes,  indépendantes  l'une  de  l'autre,  alors  que, 
selon  le  texte  paulinien,  le  labeur  humain,  loin  d'être 
une  réalité  comparable  à  la  grâce,  n'existe  que  dans 
et  par  celle-ci. 

Non  moins  symptomatique  est  l'exégèse  d'un  autre 
texte  paulinien,  tout  aussi  clair  et  que  Fauste  va 
s'efforcer  de  plier  à  sa  théorie  de  Vinitium  fidei.  «  C'est 
par  la  grâce  que  vous  avez  été  sauvés,  par  l'intermé- 
diaire de  la  foi,  disait  Paul,  et  cela  n'est  pas  de  vous, 
c'est  un  don  de  Dieu  et  qui  n'a  rien  à  voir  avec  les 
oeuvres,  afin  (pie  nul  ne  se  glorifie.  »Eph.,  il,  8-9.  Il  est 
curieux  de  voir  Fauste  s'ingénier  à  tourner  ce  passage 
si  lumineux  à  sa  doctrine  erronée  de  Vinitium  fidei. 
Pour  lui,  la  foi  est  déjà  une  manière  d'oeuvre.  Dans  le 
premier  temps  de  notre  justification,  Dieu,  pour  nous 
conférer  la  grâce,  n'attend  pas  nos  actes;  il  se  contente 
de  cette  recherche  que,  de  nous-mêmes,  nous  faisons  de 
lui  :  sicut  ad  Deum  largitio  rcmuncranili.  ila  ad  homi- 
nem  devotio  respicit  inquirendi.  Voilà  le  départ  clai- 
rement fait  entre  Dieu  et  l'homme;  à  celui-ci  \adevotio 
inquirendi.  qui,  de  son  initiative  propre,  lui  fait  cher- 
cher Dieu,  à  quoi  correspond  de  la  part  de  Dieu  une 
lare,e.  très  large,  rémunération.  La  grâce  est  bien  la 
récompense  de  l'effort  humain.  Ce  que  confirme  cette 
phrase  :  (Drus)  fuient  expectat  a  parvulis  (ici  les  com- 
mençai] I  si.  opéra  etiam  cum  fuie  a  confirmatis  requirit. 
(..  mi,  col.  T'.t.î  794. 

2.  /.<•  h t<rc  arbitre.  —  S'il  y  a  ainsi,  de  notre  part,  une 
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démarche  spontanée  vers  Dieu,  c'est  <]n  il  y  a  eu  nous 
des  énergies  naturelles  qui  nous  permettent  d'aller 
vers  Dieu.  C'est  ce  que  d'un  terme  assez  impropre 
Fauste  appelle  le  libre  arbitre.  C.  viii-xm.  Si  ce  libre 
arbitre,  déclare-t-il.  lequel  consiste  en  l'amour  de 
l'innocence,  l'accomplissement  de  la  justice,  la  sain- 
teté du  corps  (singulière  définition,  pour  le  dire  en  pas- 
sant), si  ce  libre  arbitre  avait  entièrement  péri,  à  quoi 
bon,  dans  l'Écriture,  tant  d'exhortations  à  pratiquer 
la  justice,  tant  de  louanges  à  l'innocence  et  à  la  chas- 
teté? Et,  si  on  lui  demande  comment  il  faut  com- 
prendre cette  infirmité  du  libre  arbitre  que  nul  ne  sau- 
rait nier,  c'est  en  ce  sens,  répond-il,  que  la  liberté  (en- 
tendons, comme  plus  haut,  l'amour  de  la  vertu)  s'est 
amenuisée  et  demande  davantage  le  secours  de  la 
grâce,  tel  un  convalescent  qui  a  besoin  d'appui;  mais 
elle  n'a  pas  péri  entièrement,  elle  sent  que  les  dons 
divins  ne  lui  sont  pas  interdits,  mais  bien  plutôt  qu'elle 
doit  les  réclamer.  Puisque  les  païens  eux-mêmes  se 
dirigent  par  le  libre  arbitre  qui  leur  est  inné,  à  plus 
forte  raison  le  chrétien  peut-il  guider  cette  possibilité 
de  faire  le  bien  et  répondre  aux  appels  de  Jésus.  Celui- 
ci  appelle,  mais  c'est  à  la  volonté  qu'est  laissé  le  soin 
de  suivre  :  meœ  miserationis  est  ut  voceris,  sed  tuœ  vo- 
luntati  commissum  est  ut  sequaris.  C.  ix,  col.  795  D. 

Il  faut  donc  réagir  contre  l'idée  que  le  libre  arbitre 
n'est  incliné  qu'au  mal,  qu'il  n'a  pas  de  force  pour  le 
bien.  11  faut  maintenir,  au  rebours,  qu'il  y  a  dans 
l'homme  une  facilitas  bonœ  volunlatis.  La  nature  hu- 
maine est  susceptible  d'être  bonne  ou  mauvaise.  Notre 
Seigneur  ne  le  montre-t-il  pas  dans  la  parabole  de 
l'enfant  prodigue  :  celui-ci  rentre  en  lui-même,  se 
convertit;  de  même  en  général  pour  l'homme  :  suse 
devotionis  est  quod  per  ixsitum  sibi  bonum  délibérons 
et  assurgens  ad  palernos  recurrit  amplexus.  C.  xn, 
col.  802  D. 

Toute  l'argumentation  sur  la  force  du  libre  arbitre 
est  reprise  au  1.  II,  c.  vin.  Contre  l'idée  que,  lors  de  la 
chute  originelle,  la  bonté  naturelle  aurait  fait  un  com- 
plet naufrage,  totus  Adam  periit,  l'évêque  de  Riez 
s'efforce  de  démontrer  que  Dieu  a  laissé  à  l'homme  le 
pouvoir  très  efficace  de  choisir  entre  l'amitié  ou  la 
haine  du  séducteur.  Abel,  par  exemple,  a  mérité  de 
plaire  à  Dieu  per  propria;  voluntatis  affectum,  parce  qu'il 
était  doué  par  son  Créateur  d'intelligence,  de  raison,  de 
foi.  Aussi  bien,  Dieu  a-t-il  donné  à  l'âme  (sans  qu'au- 
cune révélation  générale  ou  particulière  fût  nécessaire) 
la  connaissance  de  lui-même,  du  fait  qu'il  a  créé 
l'homme  à  son  image  et  ressemblance.  Cf.  1.  II,  c.  vu, 
vin.  L'on  comprend  donc  comment  la  connaissance 
de  Dieu  et  la  pratique  de  la  vertu  ont  pu  continuer 
entre  Adam  et  la  venue  du  Christ.  Et,  dans  tout  ce 
développement,  ce  qui  est  mis  en  avant  comme  moyen 
de  salut,  c'est  bien  la  connaissance  naturelle,  la  raison, 
le  libre  arbitre.  Chose  remarquable  d'ailleurs,  Fauste 
qui  n'est  pas  sans  remarquer  le  caractère  scabreux  de 
ses  affirmations,  cf.  1.  III,  c.  vin,  col.  828  BC,  essaie  de 
les  corriger  en  reprenant  sa  théorie  de  l'initium  fidei  : 
dans  ce  processus  salvifique,  dit-il,  le  tout  premier 
commencement,  initium  inclwationis,  c'est-à-dire  l'ap- 
pel, est  de  Dieu,  puis  vient  l'effort  de  la  volonté  qui, 
d'elle-même,  répond  à  la  grâce,  et  enfin  l'assistance  de 
Dieu.  Somme  toute,  les  modernes  admirateurs  de 
Fauste,  qui  ont  vu  surtout  en  lui  l'idée,  fort  juste,  que 
la  ressemblance  de  l'homme  avec  son  Créateur  n'a  pas 
été  entièrement  détruite  par  le  péché  et  qu'il  y  a  lieu 
d'évaluer  avec  un  certain  optimisme  les  ressources 
morales  de  l'humanité,  n'ont  pas  suffisamment  re- 
marqué que  pour  Fauste.  en  beaucoup  d'endroits,  ces 
ressources  paraissent  se  suffire  à  elles-mêmes  pour 
l'obtention  du  salut. 

3.  La  volonté  salvifique  universelle.  —  L'établisse- 
ment de  cette  thèse  contre  les  attaques  de      l'héréti- 


que .  sa  défense  contre  les  objections  possibles  que 
paraissent  constituer  divers  textes  script uraires  ne 
nous  retiendront  pas  aussi  longtemps.  Avec  beaucoup 
de  raison,  l'évêque  de  Riez  déclare  que  l'idée  selon  la- 
quelle le  Christ  ne  serait  pas  mort  pour  tous  les  hommes 
est  en  horreur  à  l'Église.  L.  I,  c.  xvi.  Prenant  parti, 
sans  le  nommer,  contre  le  traité  De  vocalione  omnium 
gentium  et  sa  distinction  entre  la  volonté  très  générale 
de  Dieu  à  l'égard  de  l'humanité  et  la  prédilection  spé- 
ciale dont  il  entoure  les  fidèles,  ci-dessus,  col.  1831, 
Fauste  ne  veut  voir  dans  la  phrase  paulinienne  rela- 
tive au  salut  «  des  fidèles  »  que  l'affirmation  d'une 
volonté  conséquente,  non  point  antécédente  :  le  Christ 
est  le  rédempteur  tout  spécialement  de  ceux  qui,  par 
leur  foi  et  leur  obéissance,  ont  eu  part  au  bienfait  de 
la  rédemption.  Amenuisement  d'un  texte  scripturaire 
dont  on  ret  rouverait  d'autres  exemples  !  Voir,  par  exem- 
ple, le  commentaire  du  texte  johannique  Xemo  potest 
venire  ad  me  nisi  Pater  traxerit  eum  (Joa.,  vi,  44),  1.  I, 
c.  xvi  et  II,  c.  iv,  où  la  •  traction  >■  de  Dieu  est  expli- 
quée d'un  simple  appel;  la  discussion  des  textes  évan- 
géliques  relatifs  aux  effets  divers  de  la  parole  de  Dieu 
sur  les  âmes,  1.  II,  c.  v;  la  discussion  des  textes  pauli- 
niens  sur  lesquels  Augustin  avait  établi  sa  doctrine 
de  la  prédestination  anle  prœvisa  mérita.  1.  II,  c.  vi. 
Encore  que  ces  divers  textes  n'aient  pas  absolument 
le  sens  tragique  que  la  dialectique  augustinienne  en 
avait  tiré,  il  reste  que  l'idée  d'élection,  de  préférence 
de  Dieu  à  l'égard  de  certains,  préférence  qui  n'est  point 
conditionnée  par  des  mérites  existants  ou  prévus,  est 
une  idée  qui  se  retrouve  à  chaque  page  de  l'Écriture. 
Mais  c'est  précisément  une  telle  donnée  qui  est  insup- 
portable à  Fauste;  la  préférence  accordée  à  tels  sur 
tels  ne  saurait  être  fonction,  à  son  point  de  vue,  que 
de  la  prévision  des  mérites,  le  rôle  de  Dieu  se  bornant 
à  constater  les  résultats  de  la  correspondance  plus  ou 
moins  empressée  du  libre  arbitre  à  la  grâce. 

4.  La  prédestination.  —  De  cet  état  d'esprit  on 
s'aperçoit  mieux  encore  à  étudier  sa  doctrine  de  la 
prédestination  qui  est  d'une  simplicité  déconcertante 
et  d'un  anthropomorphisme  enfantin.  L.  II,  c.  n  et 
m.  Du  haut  de  son  éternité,  Dieu  est  le  témoin  des 
actions  des  hommes,  sur  lesquelles  il  ne  saurait  avoir 
aucune  action  décisive.  Sa  providence  peut  bien  régler 
la  marche  de  l'univers,  son  pouvoir  s'arrête  devant  la 
liberté  de  l'homme.  C'est  la  liberté  et  la  volonté  de 
l'homme  qui  imposent  à  Dieu  la  qualité  de  son  acte  de 
prescience.  Si  la  prescience  générale  de  l'ordre  du 
monde  naît  de  la  puissance  de  Dieu,  quand  il  s'agit  de 
l'homme,  les  diverses  qualités  de  l'acte  de  prescience 
dépendent  de  la  vue  par  Dieu  de  l'acte  humain.  Vint 
quandam  patitur  divina  sententia,  ne  craint  pas  d'écrire 
l'évêque  de  Riez,  col.  S16  B,  qui  n'hésite  pas  à  rap- 
procher son  expression  de  la  parole  du  Sauveur  : 
Hegnum  cselorum  vint  patitur!  La  prédestination  n'est 
qu'un  aspect  de  la  prescience.  Celle-ci  est  le  témoin  des 
actes  de  l'homme,  celle-là  en  est  le  juge,  elle  détermine 
à  l'avance  ce  qui  sera  attribué  à  tel  ou  tel,  dont  la 
prescience  a  constaté  le  bon  ou  le  mauvais  comporte- 
ment, priescienlia  gerenda  prsenoscit.  pnedestinatio 
relribuenda  describit. 

5.  Conclusion.  — Au  moins  voilà  «  un  christianisme 
sans  mystère!  »  C'est  en  somme  l'impression  générale 
que  laisse  tout  le  livre  de  Fauste.  Se  plaçant  délibéré- 
ment du  côté  de  l'homme,  il  veut  que  tout  finalement 
dépende  de  l'homme.  De  là  cette  véritable  phobie  de 
tout  ce  qui  pourrait  être  action  intérieure  de  Dieu  au 
plus  profond  de  l'âme.  La  grâce  sans  doute  est  admise, 
mais  ce  n'est  pas  à  l'intérieur  même  de  la  volonté 
qu'elle  besogne,  elle  se  tient  à  la  périphérie.  Le  péché 
originel  disparait  ou  presque;  à  la  vérité  il  est  tenu 
pour  responsable  de  la  mort  corporelle  de  l'homme, 
mais  non  de  sa  mort  spirituelle,  de  cette  déchéance 
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sensible  à  l'expérience  personnelle  tout  autant  qu'à 
l'expérience  collective  de  l'humanité.  Nulle  part  n'est 
expliqué  cet  affaiblissement  en  nous  de  la  liberté  qui 
arrache  des  cris  tragiques  à  saint  Paul  et  dont  il 
parait  bien  que  l'on  ne  parle  iei  que  par  acquit  de 
conscience.  Plus  dangereux  donc  que  telle  ou  telle 
théorie  particulière  —  celle  de  i'initium  fidei,  par 
exemple,  qui  est  beaucoup  moins  accusée  que  dans 
Cassien  —  se  révèle  un  état  d'esprit  général  qui.  mal- 
gré des  dénégations  dont  il  n'yapas  lieu  de  soupçonner 
la  sincérité,  tend,  à  n'en  pas  douter,  vers  «  Pascéti- 
cisme  pélagien,  vers  l'état  d'esprit  de  celui  qui,  fai- 
sant le  compte  de  son  doit  et  de  son  avoir,  aboutit 
finalement  à  un  actif,  inscrit  au  grand  livre  divin,  dont 
il  a  le  droit  de  concevoir  quelque  fierté! 

VII.  Le  SEMI-PÉLA.GIANISME  EN  DIFFICULTÉ. —  Que 

Fauste  ne  reflétât  l'esprit  d'une  bonne  partie  du  clergé 
gaulois,  au  moins  dans  la  région  du  Sud-Est,  on  n'en 
saurait  guère  douter.  Mais  ailleurs,  à  Rome,  à  Constan- 
tinople,  en  Afrique,  cette  pensée,  si  voisine  parfois  du 
pélagianisme,  ne  pouvait  manquer  d'amener  une  réac- 
tion qui.  à  échéance  assez  prochaine,  provoquera  une 
définition  ecclésiastique. 

1°  Accueil  fait  en  Gaule  à  la  doctrine  de  Fausle.  — 
L'influence  exercée  dans  la  région  provençale  par 
Saint-Victor  de  Marseille  et  surtout  par  Lérins.  cette 
<  pépinière  d'évêques  »,  explique  sans  peine  comment, 
du  vivant  même  de  Fauste,  aucune  voix  n'osa  s'élever 
pour  contester  la  doctrine  d'un  prélat  vénéré  pour  sa 
science  et  sa  vertu,  connu  aussi  pour  sa  fermeté. 

On  ne  s'étonnera  pas  d'entendre  Gennade  citer  avec 
éloge  le  De  gralia  Dei  comme  un  opus  egregium,  dont 
il  caractérise  ainsi  l'esprit  général  :  in  quo  opère  docet 
gratiam  Dei  sempcr  invilare  et  adjuvare  inflrmilatem 
nostram.  De  vir.  ill.,  n.  85.  Les  sympathies  du  prêtre  de 
Marseille  allaient  à  tout  le  groupe  antiaugustinien. 

Saint  A  vit  de  Vienne,  évêque  de  cette  ville  de  490  à 
523,  ne  partageait  certainement  pas  l'admiration  de 
Gennade  pour  Fauste.  C'est  pourtant  à  tort  qu'on  lui 
attribue  une  réfutation  perdue  du  De  gratia,  trompé 
que  l'on  a  été  par  un  mot  de  la  Chronique  d'Adon,  cf. 
/'.  L..  t.  cxxm,  col.  lbV.  En  fait  il  existe  une  lettre 
d'Avit  au  roi  Gondebaud,  Epiai.,  îv.  De  substantiel 
pœnitentiw,  P.  I...  t.  i.ix.  col.  219,  qui  réfute  une  lettre 
de  Fauste,  Epist..  v.  P.  L.,  t.  lviii,  col.  850,  où  celui-ci 
faisait  le  procès  de  la  pénitence  in  extremis.  Ceci  n'a 
rien  à  voir  avec  les  questions  de  la  grâce,  et  nous 
n'avons  aucun  autre  indice  d'une  activité  littéraire  de 
saint  Avit  dirigée  contre  l'évêque  de  Riez. 

Un  ouvrage  de  Claudien  Mamert,  frère  aîné  de  saint 
Mamert,  évêque  de  Vienne,  est  dirigé  contre  la  doc- 
trine soutenue  par  Fauste  dans  une  de  ses  lettres, 
Epist.,  m,  t.  lviii,  col.  841  sq.,  et  selon  laquelle  il  n'y  a 
pas  d'autre  substance  immatérielle  que  Dieu.  Voir  ici 
t.  ix,  col.  1809.  Ceci  non  plus  ne  touche  pas  à  la  ques- 
tion semi-pélagienne. 

Il  faut  attendre  encore  quelques  années  pour  voir 
se  lever,  dans  la  Gaule  submergée  par  les  barbares,  un 
défenseur  de  l'augustinisme  en  la  personne  de  saint 
Césaire  d'Arles.  Son  intervention  sera  décisive,  mais 
elle  sera  plus  utilement  étudiée  quand  nous  parlerons 
du  concile  d'Orange.  Retenons  que,  dans  les  dernières 
années  du  Ve  siècle,  nulle  voix  ne  s'élève  contre  les  doc- 
trines si  déconcertantes  de  Fauste  de  Riez. 

2"  Accueil  fait  <i  Hume.  —  La  Curie  romaine,  depuis 
le  temps  du  pape  Célestin,  était  demeurée  très  hostile 
au  pélagianisme,  En  493,  le  pape  Gélase  adressai! 
encore  deux  lettres  fort  importantes  a  ce  sujet  à  un 
évêque  de  Dalmatie,  Honorius,  cf.  Jaffé,  Regesta, 
n.  ii2."..  626;  et,  dans  un  long  mémoire  expédié  aux 
évêques  du  Picénum,  faisait  un  exposé  dogmatique 
■  les  erreurs  pélagiennes  qui  est  du  plus  vif  intérêt. 
Ibiil.,  n.  1127.  Entre  la   doctrine  qui  y  est  exposée  e1 


condamnée  et  l'esprit  général  du  livre  de  Fauste.  il  n'y 
a  guère  qu'une  différence  de  degré. 

Il  n'y  aurait  donc  en  soi  rien  d'étonnant  que,  du 
temps  de  Gélase,  une  réprobation  ait  été  exprimée  a 
la  Curie  à  l'endroit  des  écrits  de  l'évêque  de  Riez  et 
de  ceux  qui  lui  avaient  frayé  la  voie.  De  fait  le  fameux 
Decretum  Gelasianum  de  libris  recipiendis  et  non  reci- 
piendis,  en  même  temps  qu'il  donne  aux  œuvres 
d'Augustin  et  de  Prosper  un  laissez-passer  sans  res- 
triction, range  parmi  les  livres  «  écrits  par  des  héréti 
ques  ou  des  scliisinatiques»,avec  beaucoup  d'autres,  1rs 
œuvres  de  «  Cassien,  prêtre  gaulois  »  et  de  «  Fauste  de 
Riez,  des  Gaules  ».  On  trouvera  l'essentiel  du  Decretum 
dans  P.  L.,  t.  i.xix.  col.  157-183.  Mais,  comme  il  a  été 
dit  ici  à  l'art.  Gélase  Ier,  t.  vi,  col.  1180,  il  est  impos- 
sible de  prouver  l'origine  officielle  de  ce  texte,  encore 
moins  sa  promulgation  par  le  pape  Gélase.  Pourtant, 
même  s'il  est  d'origine  privée,  il  ne  laisse  pas  de  reflé- 
ter des  idées  qui  avaient  cours  à  Rome  vers  les  débuts 
du  vie  siècle.  Il  ne  pénétrera,  d'ailleurs,  qu'assez  tar- 
divement dans  les  collections  canoniques;  il  n'y  a 
donc  pas  lieu  de  parler  de  son  influence  sur  les  événe- 
ments qui  vont  se  dérouler  à  Rome  et  en  Gaule  et  qui 
amèneront  l'échec  du  semi-pélagianismc. 

3°  Accueil  fait  à  Constantinople  :  les  moines  scythes. — 
Par  contre  il  faut  mettre  l'accent  sur  la  dénonciation 
faite  à  Constantinople  d'abord,  puis  à  Rome, des  doc- 
trines de  Fauste,  par  les  moines  scythes. Voir  ci-dessus, 
col.  1746  sq.  Ces  personnages  n'ont  pu  amener,  sur  le 
champ  même,  le  Siège  apostolique  à  prendre  position  ; 
leur  agitation  n'a  pas  laissé  néanmoins  d'avoir  un 
effet  retardé. 

Dès  l'arrivée  à  Constantinople  des  légats  d'Hormis- 
das,  les  Scythes  avaient  remis  à  Dioscore  leur  Libellus 
fidei;  la  finale  vise  les  questions  du  péché  originel,  de 
la  grâce,  de  la  liberté,  sur  lesquelles  leurs  adversaires, 
«  nestoriens  et  pélagiens  larvés  »,  les  avait  pris  à  partie. 
Après  avoir  exprimé  une  doctrine  nettement  augusti- 
nienne,  sur  la  ruine  du  libre  arbitre  par  le  péché  d'ori- 
gine, sur  l'impossibilité  pour  la  nature  de  se  relever 
par  ses  propres  forces,  sur  l'absolue  nécessité  pour 
toute  œuvre  salutaire  de  l'infusion  et  de  l'opération 
intérieure  de  l'Esprit  Saint,  ils  condamnaient  ceux  qui 
osaient  dire  :  Noslrum  est  oelle,  Dei  vero  perficere  et 
professaient  que  tous  ceux  qui,  depuis  Abel  jusqu'au 
Christ,  ont  pu  être  sauvés,  l'ont  été  par  la  même  grâce 
qui  nous  a  sauvés  tous.  Édit.  Schwartz,  p.  9-10;  P.  G.. 
t.  lxxxvi,  col.  85-86.  De  toute  évidence  ce  couplet  vise 
les  doctrines  professées  par  Fauste,  dont  quelques  idées, 
la  dernière  tout  spécialement,  sont  bien  reconnais- 
sablés.  Cf.  ci-dessus,  col.  1 836.  La  raison  pour  laquelle  les 
Scythes  ont.  dès  l'abord,  pris  position  contre  Fauste 
est  obvie.  A  leurs  premières  discussions  sur  la  formule 
théopaschitc,  on  leur  avait  opposé  des  arguments  lires 
d'un  livre  ou  d'une  lettre  de  l'évêque  de  Riez,  sans 
doute  de  l'Epislola  in  modum  libelli  ad  diaconum  quem- 
dam,  dont  parle  Gennade,  De  vir.  ill.,  n.  85,  où  était 
faite  une  critique  du  nestorianisme  qui  a  dû  paraître 
Insuffisante  à  l'intégrisme  des  Scythes.  Ils  avaient 
voulu  prendre  une  connaissance  plus  complète  de 
l'auteur,  avaient  été  renvoyés  au  De  gratia  Dei  et  \ 
avaient  lu  avec  indignation  les  passages  que  nous 
avons  signalés.  Leur  opinion  fut  faite;  Fauste  était  un 
nestoricn,  puisqu'il  n'admettait  pas  le  Deus  passus,  et 
de  surcroit  un  pélagien.  Comme  un  siècle  plus  lot,  les 
deux  hérésies  faisaient  alliance  à  Constantinople! 

Nous  avons  dit,  col.  17  17  et  1748,  les  démarches 
vaines  laites  par  les  Scythes,  soil  à  Constantinople 
auprès  des  légats,  soil  a  Rome  même  auprès  d'Hor 
misdas  pour  obtenir  d'une  part  le  rai  lie  ment  de  la  Curie 
a  la  formule  théopaschite,  de  l'autre  la  condamnation 
du  néopélagianisme.  Dans  les  Capitula  édita  contra 
neslorianos  et  pelagianos,  cf.  col.   1751.  les  trois  der- 
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niers,  qui  se  rapportent  à  la  sotcriologie,  condamnenl 
Pelage,  Célestius  el  ceux  qui  leur  ressemblent  ;  ils  rap- 
pellent aussi  les  actes  déjà  posés  par  l'Église  et  spé- 
cialement par  le  Siège  apostolique  a  l'endroit  de  ers 
hérétiques;  c'était  une  invitation  non  dissimulée  à 
procéder  contre  Fauste. 

La  manière  dont  les  Scythes  se  comportèrent  à 
Rome  n'était  pas.de  nature  à  amener  le  pape  Hormis- 
das  a  une  telle  démarche.  Son  irritation  tut  au  comble 
quand  il  apprit,  par  une  lettre  de  l'évêque  africein  Pos- 
sessor.  réfugié  à  Constantinople,  que  les  Scythes  de- 
meurés a  Constantinople  —  c'était  une  délégation 
seulement  qui  était  venue  à  Home  —  continuaient  leur 
ramage  autour  du  livre  de  Fauste.  Possessor.  incapable 
de  juger  par  lui-même  du  bien  fondé  de  ces  disputes 
dont  on  voulait  le  faire  arbitre,  avait  déclaré  que  les 
divers  écrivains  qui  traitaient  de  ces  matières  n'enga- 
geaient qu'eux-mêmes.  Devant  de  nouvelles  insistan- 
ces, il  demandait  au  Siège  apostolique  ce  qu'il  fallait 
répondre  sur  le  fond  même  de  la  doctrine.  Lettre  dans 
la  Collectio  Avellana,  Epist.,  ccxxx,  Corpus  de  Vienne, 
t.  xxxv  b,  p.  695:  cf.  P.  L..  t.i.xm,  col.  4X9.  La  réponse 
d'Hormisdas  à  Possessor  n'est  pas  tendre  pour  les 
Scythes  et  décrit  sous  les  couleurs  les  plus  défavorables 
leur  attitude  à  Rome  dans  l'affaire  nestorienne.  Epist., 
(xxxi.  p.  290;  cf.  P.  L.,  ibid.,  col.  490  sq.  Quant  à  la 
question  de  Fauste.  elle  était  des  plus  simples.  L'évê- 
que de  Riez  n'était  pas  compté  comme  l'un  des  doi 
teurs  reçus  par  l'Église  romaine.  Ce  qui,  dans  les  écrits 
de  ceux  que  la  foi  catholique  ne  reçoit  pas  in  auetori- 
late  Patrum,  est  d'accord  ;.vec  l'orthodoxie  peut  être 
admis:  le  reste  ne  compte  pas.  Il  peut  y  avoir  sans 
doute  intérêt  à  lire  de  ces  textes  plus  ou  moins  dou- 
teux et  l'on  ne  saurait  blâmer  ceux  qui  lisent  des 
choses  incongrues,  mais  ceux-là  seuls  qui  s'y  atta- 
chent. Quant  à  ce  qui  concerne  les  questions  mêmesdu 
libre  arbitre  et  de  la  grâce,  le  mieux  pour  qui  veut 
connaître  le  sentiment  de  l'Église  romaine,  est  de  se 
référer  aux  expressa  capitula  conservés  aux  archives 
de  la  Curie,  encore  que  l'on  puisse  se  renseigner  aussi 
dans  les  livres  d'Augustin,  spécialement  dans  ceux 
qui  sont  adressés  à  Hilaire  et  à Prosper  (cf.  ci-dessus, 
col.  1 81 2  sq.  ).  Hormisdas  fera  tenir  à  Possessor  ces  Capi- 
tula s'il  le  désire.  On  remarquera  que.  tout  en  indiquant 
son  approbation  générale  pour  les  livres  d'Augustin  et 
sa  très  spéciale  recommandation  des  deux  traités  les 
plus  topiques  dans  l'affaire  <  semi-pélagienne  »,  le  pape 
ne  considère  comme  engageant  vraiment  l'Église 
romaine  que  les  Capitula  conservés  aux  archives.  Il  ne 
saurait  guère  faire  de  doute  qu'il  ne  s'agisse  ici  des 
Prseleritorum  Sedis  apostolicœ  auctoritales,  ci-dessus, 
col.  1818  sq. 

Possessor  crut  devoir  faire  à  cette  lettre  la  plus  large 
publicité  :  cf.  art.  Hormisdas,  t.  vu,  col.  174.  Les 
Scythes  en  furent  irrités  et  la  colère  de  Jean  Maxence, 
leur  chef,  s'exhala  en  un  long  pamphlet  contre  le  pape 
Hormisdas.  Ci-dessus,  col.  1752.  En  particulier  il  fit 
des  gorges  chaudes  de  la  réponse  soi-disant  fournie 
par  le  pape  au  sujet  des  ouvrages  de  Fauste.  Oui  ou 
non,  ces  livres  étaient-ils  catholiques?  c'était  toute  la 
question  et  non  pas  de  savoir  si  on  les  pouvait  lire  ou 
non.  Or.  la  comparaison  entre  des  extraits  bien  choi-is 
de  Fauste  et  d'Augustin  —  puisque  le  pape  donnait  ce 
dernier  comme  l'un  des  témoins  de  la  croyance  ro- 
maine —  confondait  ceux  qui  voulaient  tenir  Fauste 
pour  catholique  et  en  toute  première  ligne  Possessor, 
qui  avait  recommandé  la  lecture  de  ces  ouvrages. 

4°  Retentissement  de  la  querelle  parmi  les  évêques 
africains  :  saint  Fulgence.  —  Abandonnés  par  Rome, 
les  Scythes  se  tournèrent  vers  le  groupe  des  évêques 
africains  déportés  en  Sardaigne  par  les  Vandales  et 
dont  l'oracle  ét;:it  saint  Fulgence  de  Huspe.  Voir  leur 
lettre  dans  la  correspondance  de  ce  dernier,  Epist., 


xvi.  P.  /...  t.  i.w.  col.  442-451.  La  réponse  des  Afri- 
cains fut  rédigée,  en  effet,  par  l'évêque  de  Ruspe.  Epist., 
wii.  ibid.,  col.  450-493.  Les  idées  développées  par  les 
Scythes,  dont  le  porte-parole  était  le  diacre  Pierre,  se 
recouvrent  très  exactement,  pour  ce  qui  est  des  ques- 
tions de  la  grâce,  avec  celles  que  Maxence  avait  énon- 
i  .es  îles  le  début  dans  son  Libellas  fidei.  En  particu- 
lier on  y  fait  le  procès  de  la  théorie  de  Yinitium  fidei, 
n.  18  et  19  :  la  foi  elle-même  est  un  don  de  Dieu,  qui 
accorde  aux  uns  de  croire,  parce  qu'il  est  bon,  et  aban- 
donne les  autres  dans  son  jugement  mystérieux,  mais 
toujours  juste.  Et  de  railler  ceux  qui.  voulant  expli- 
quer la  volonté  salvifique  universelle,  aboutissent  à 
vider  le  christianisme  de  tout  mystère.  La  lettre  des 
Scythes  se  terminait  par  l'anathème  prononcé  contre 
Pelage,  Célestius,  Julien  et  ceux  qui  pensent  comme 
eux;  elle  réprouxait  en  particulier  les  li\Tes  de  Fauste, 
expressément  dirigés  contre  la  doctrine  de  la  préde  - 
tination.  et  dans  lesquels  humanu  labori  subjungit  gra- 
tiœ  adjutorium,  atque...  Christi  evacuans  gratiam.  anli- 
quns  sanetos  m  n  m  gratta  qua  el  nos...  sed  notarié  pos- 
sibilitate  salvatos  impie  pro/ïtetur.  Les  Africains  ne 
pouvaient  que  faire  écho  à  ces  doctrines  et  à  ces  con- 
damnations qui  répondaient  à  leur  augustinisme  fon- 
cier. Sans  nommer  Fauste.  leur  lettre  abondïit.  au 
moins  sur  ce  point,  dans  le  sens  des  moines  scythes. 

Soit  que  les  Scythes  lui  eussent  envoyé  le  livre  de 
Fausteavec  leur  lettre,  soit  qu'il  l'eut  tenu  d'une  autre 
source.  Fulgence  prit  connaissance  de  façon  plus  détail- 
lée de  la  doctrine  de  l'évêque  de  Riez  et  rédigea  une  ré- 
futation en  sept  livres  du  De  gratin  Dei.  Ce  travail  est 
p:>rdu,  mais  de  ses  conclusions  il  est  aisé  de  se  rendre 
compte  par  deux  autres  écrits  adressés  à  des  person- 
nages dont  l'identité  n'est  pas  établie;  c'est  d'une 
part  VEpistola  ad  Joannem  et  Yenerium  (souvent 
appelée,  quoique  par  abus,  VEpistola  sgnodica),  texte 
dans  P.  L.,  t.  lxv,  col.  435-4  12:  d'autre  part  un  petit 
traité  en  trois  lix-res,  De  veritale  prédestination is  et 
gralise  Dei  ad  Joannem  et  Yenerium.  ibid.,  col.  603- 
672,  la  lettre  n'étant,  somme  toute,  qu'un  résumé  du 
traité.  On  a  jadis  identifié  le  Jean  dont  il  est  ici  ques- 
tion avec  Jean  Maxence.  le  chef  des  moines  scythes. 
Cette  solution  se  heurte  à  d'assez  sérieuses  difficultés; 
il  semble  plus  indiqué  de  faire  de  Jean  et  Vénérius  I  s 
porte-parole  d'un  groupe  distinct  de  celui  des  moines 
scythes  et  de  les  chercher  ailleurs  qu'à  Constantinople. 
Tous  deux  avaient  expliqué  aux  confesseurs  africains 
que  ■  certains  frères,  dans  la  question  de  la  grâce  de 
Dieu  et  du  libre  arbitre,  ne  gardaient  pas  la  voie  droite, 
mais  voulaient  élever  contre  Dieu  la  liberté  de  Varbi- 
trium  humain  ».  C'est  à  leur  consultation  que  répon- 
dent nos  deux  documents  dont  le  second  est  certaine- 
ment de  la  plume  de  Fulgence,  et  se  date  d'après  la 
mort  du  pape  Hormisdas  «  de  bonne  mémoire  »  (7  août 
523).  Entre  autres  arguments  auxquels  se  réfère  VEpis- 
tola synodica,  il  est  fait  état  de  la  lettre  de  ce  pap>  à 
l'évêque  Possessor  et  de  la  recommandation  faite  par 
Hormisdas  de  chercher  dans  les  deux  li\-res  d'Augustin 
à  Hilaire  et  à  Prosper  la  doctrine  orthodoxe.  N.  18, 
col.  442.  On  remarquera  d'autre  part  que,  tout  en  se 
maintenant  dans  le  ton  irénique,  nos  deux  pièces  met- 
tent vivement  en  garde  Jean,  Vénérius  et  leurs  coin 
mettants  contre  la  doctrine  de  Fauste  dont  les  expli- 
cations sont  opposées  à  la  foi  catholique. 

En  résumé,  si  l'action  des  moines  scythes  n'avait 
pas  obtenu  tout  le  résultat  escompté  par  ceux-ci, 
c'est-à-dire  une  condamnation  en  règle  de  Fauste 
par  le  Siège  apostolique,  du  moins  axait-elle  attiré 
l'attention  de  la  Curie  sur  le  danger  des  formules  pré- 
conisées à  Riez  et  suscité,  de  la  part  des  Africains,  une 
vigoureuse  réfutation.  Tout  cela  préparait  le  dénoue- 
ment d'un  procès  qui.  depuis  trop  d'années,  troublait 
l'Église  gauloise. 
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VIII.  Le  concile  d'Orange  et  la  déroute  du 
semi-pélagianisme. —  L:>  question  du  concile  d'<  (range- 
a  été  traitée  avec  les  détails  nécessaires  à  l'art. 
Orange  (Deuxième  concile  d'j,  t.  xi.  eol.  1087-1103. 
Nous  indiquerons  seulement  iei  les  grandes  lignes  de 
son  histoire,  en  faisant  ressortir  surtout  les  solutions 
apportées  par  cette  assemblée  au  problème  si  long- 
temps débattu. 

1"  Le  rôle  de  suint  Césaire  d'Arles  (pour  le  détail,  voir 
son  art.,  t.  Il,  col.  2108-218.")).  -  Dieu  qu'il  ait  été 
formé  à  Lérins.  Césaire  ne  partageait  nullement  la  doc- 
trine qu'y  avaient  fait  fleurir  Vincent  et  Fauste.  La 
lecture  des  œuvres  de  saint  Augustin,  commencée  dans 
l'abbaye  méditerranéenne,  continuée  à  Arles,  dont  il 
devenait  évêque  en  503,  l'avait  fortement  ancré  dans 
l'augustinisme  intégral.  P.  Lejay  l'a  démontré,  avec 
preuves  à  l'appui,  dans  son  article  sur  Le  rôle  Ihéolo- 
gique  de  Césaire  d'Arles,  dans  Reime  d'hist.  et  de  hllt'r. 
rel.,  1"  série,  t.  x.  1905,  p.  217-266.  Malgré  le  carac- 
tère essentiellement  pratique  de  sa  prédication,  c'esl 
tout  l'augustinisme  que  l'on  peut  retrouver  dans  l'œu- 
vre oratoire  de  Césaire,  pour  laquelle  il  faut  recourir 
maintenant  à  l'édition  de  dom  Morin.  Deux  documents 
en  particulier  éclairent,  sur  le  point  qui  nous  occupe,  la 
pensée  de  l'évèque  d'Arles  :  le  sermon  sur  l'endurcisse- 
ment de  Pharaon  (Morin,  serai,  ci,  t.  i,  p.  399  sq.  ; 
cf.  /'./...  t.  xxxix,  col.  1786),  et  un  opuscule  publié  pour 
la  première  fois  par  t".  Hait  us  et  G.  .Morin  dans  Revue 
bénédicline,  t.  xm,  1890,  p.  433-443.  La  signification  de 
ee  dernier  est  très  claire  ;  c'est  une  réponse  aux  critiques 
des  antiaugustiniens  :  Si  les  mérites  humains,  deman- 
dent ceux-ci,  ne  précèdent  pas  la  grâce,  pourquoi  celle- 
ci  est-elle  donnée  aux  uns  et  pas  aux  autres?  »  Or, 
repart  Césaire,  l'Apôtre  leur  a  déjà  répondu  :  «  O 
homme,  qui  es-tu  pour  poser  des  questions  à  Dieu?  » 
Voyez,  continue-t-il,  en  quel  péril  se  mettent  ceux  qui 
veulent  faire  précéder  la  grâce  divine  par  les  mérites 
humains.  Et  d'accumuler  les  exemples  de  l'histoire 
sainte  où  l'on  voit  les  préférences  divines  s'exercer  en 
faveur  de  tels  ou  tels,  tandis  que  d'autres  sont  laissés 
dans  leur  misère.  Que  si  l'on  insiste  et  qu'on  lui  parle 
de  la  volonté  salvifîque  universelle  :  «  Si  Dieu  fait  tout 
ce  qu'il  veut,  déclare-t-il,  ce  qu'il  n'a  pas  fait,  c'est 
qu'il  ne  l'a  pas  voulu,  et  cela  par  suile  d'un  jugement 
mystérieux,  mais  souverainement  juste.  »  L'opuscule 
de  Césaire  est,  en  définitive,  une  réfutation  tout  au- 
gustinienne  du  semi-pélagianisme:  on  ne  saurait  trop 
insister  sur  l'accord  complet  entre  la  pensée  intime  de 
Césaire  et  les  propositions  en  apparence  les  plus  auda- 
cieuses d'Augustin.  »  Art.  cilé,  p.  439. 

Quant  au  sermon  sur  l'endurcissement  de  Pharaon, 
où  l'état  d'âme  de  celui-ci  est  expliqué  par  la  soustrac- 
tion de  la  grâce,  il  est  d'autant  plus  remarquable 
qu'il  est.  selon  toute  vraisemblance,  une  réponse  aux 
théories  développées  sur  le  même  sujet  par  Fauste. 
De  gratta  Dei,  1.  II,  c.  i.  En  d'autres  termes,  dès  qu'il 
se  sent  un  peu  sûr  de  lui-même,  l'évèque  d'Arles  mène 
campagne  contre  les  tendances  «  pélagianisantes  »  «pie 
l'opposition  antiaugustinienne  a  fini  par  développer 
dans  le  sud-est  de  la  Gaule. 

Il  est  évidemment  impossible  de  faire  une  statis- 
tique comparée  des  partisans  que  pouvaient  avoir 
en  ces  régions,  où  d'autres  soins  plus  pratiques  s'im- 
posaient aux  évêques,  les  doctrines  cultivées  à  Saint- 
Victor  de  Marseille  et  à  Lérins  et  de  ceux  qui  se  ratta- 
chaient toujours  à  l'augustinisme.  Un  curieux  opus- 
cule, qui  n'a  malheureusement  pas  clé  suffisamment 
étudié,  pourrai!  donner  peut-être  une  indication.  C'est 
V Hgpomnesticum  ou  Hypognoslicon  qui  ligure  parmi 
les  oeuvres  inauthentiques  de  saint  Augustin.  /'.  /.., 
I.  xxv,  col.  loi  1-1664.  En  six  livres,  relativement  brefs, 
sauf  le  I.  III.  l'auteur  réfute  cinq  propositions  essen- 
tielles du   pélagianisme  ci    défend   pour  terminer   le 
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dogme  de  la  prédestination.  .Mais  il  est  bien  curieux 
que  les  doctrines  qu'il  qualifie  de  pélagiennes  et  d'héré- 
tiques ressemblent  étrangement  à  telle  ou  telle  propo- 
sition de  Fauste  ou  de  Cassien  :  ainsi  la  persévérance 
en  l'homme  déchu  de  la  possibilitas  boni,  1.  III,  n.  I, 
col.  1623;  la  théorie  de  l'inilium  fidei,  1.  III,  n.  15. 
col.  1630;  l'idée  que  la  doctrine  augustinienne  serait 
génératrice  d'indifférentisme  moral,  1.  III,  n.  19, 
col.  1631  ;  l'hypothèse  selon  laquelle  les  justes  de  l'An- 
cien Testament  auraient  été  sauvés  autrement  que  par 
la  grâce,  1.  III,  n.  21-28,  col.  1633  sq.  Il  nous  paraît 
difficile  de  croire,  que,  dans  ces  passages,  F'auste  ne 
soit  pas  visé,  tandis  que  le  1.  IV  s'attaquerait  plutôt  à 
l'espèce  d'apologie  de  la  concupiscence  sexuelle  qui 
s'étale  dans  le  Priedestinatus.  Tout  cela  aurait  besoin 
d'être  étudié  de  près,  tout  aussi  bien  que  la  doctrine 
de  la  prédestination  proposée  au  1.  VI,  qui  cherche  à 
édulcorer  tant  soit  peu  la  doctrine  augustinienne.  De 
toutes  manières  il  nous  semble  qu'il  faut  voir  dans  ce 
traité  une  protestation  des  augustiniens  —  oserions- 
nous  dire  simplement  des  orthodoxes?  —  contre  le 
rationalisme  envahisseur  dont  Fauste  avait  été  le  plus 
ferme  interprète.  Si  l'on  pouvait  montrer  de  surcroît 
que  l'ouvrage  a  vu  le  jour  en  terre  gauloise,  on  aurait 
un  con/irmatur  de  l'idée  que  nous  exprimions  tout  à 
l'heure,  à  savoir  que  le  silence  des  évêques  du  Sud-Est 
n'impliquait  pas  une  adhésion  sans  réserve  aux  doc- 
trines de  Fauste  de  Riez.  Mais  laissons  les  hypothèses; 
une  chose  demeure  :  Césaire  s'est  fait,  en  pleine  con- 
naissance de  cause,  le  champion  des  idées  augusti- 
niennes  et  il  a  su  intéresser  à  leur  défense  le  Siège 
apostolique  lui-même. 

2°  La  préparation  du  concile  d'Orange.  —  Quel  que 
soit  l'ordre  chronologique  dans  lequel  il  faille  respec- 
tivement placer  les  conciles  de  Valence  et  d'Orange, 
quelles  que  soient  les  raisons  politiques  ou  doctrinales 
qui  aient  déterminé  la  tenue  de  ces  assemblées,  une 
chose  demeure  certaine,  c'est  que  Césaire  a  préparé 
soigneusement,  d'accord  avec  le  Siège  apostolique,  la 
réunion  d'Orange  pour  y  mettre  en  échec  le  pélagia- 
nisme renaissant.  C'est  de  Rome  même  que  l'évèque 
d'Arles  a  reçu  l'ensemble  des  condamnations  d'une 
part,  ries  affirmations  positives  de  l'autre,  qu'il  soumit 
à  l'adhésion  des  évêques  réunis  à  Orange  en  529  pour 
la  dédicace  d'une  basilique.  L'intérêt  du  concile 
d'Orange  n'est  donc  pas  dans  le  fait  qu'une  poignée 
d'évêques  gaulois  sont  revenus  à  un  augustinisme  de 
bon  aloi,  mais  dans  le  fait  que  leur  démarche  s'est 
faite  d'après  une  directive  émanée  de  Rome.  Sur  ce 
point  la  préface  aux  actes  conciliaires,  certainement 
rédigée  par  Césaire,  ne  peut  laisser  aucun  doute.  On  y 
explique  comment,  «  plusieurs  personnes  ayant  déve- 
loppé en  toute  bonne  foi  (per  simplicitalem),  sur  le 
sujet  de  la  grâce  et  du  libre  arbitre,  des  idées  impru- 
dentes et  peu  conformes  à  la  foi  catholique,  on  a 
trouvé  le  remède  suivant  ;  présenter,  en  conformité 
avec  les  avertissements  et  les  suggestions  du  Siège 
apostolique,  à  la  souscription  des  membres  de  l'as- 
semblée un  certain  nombre  de  textes  dogmatiques, 
transmis  par  ledit  Siège  et  recueillis  par  les  anciens 
Pères  dans  les  saintes  Écritures  sur  le  sujet  en  litige.  ■ 
Mansi,  Concil.,  t.  vm,  col.  711. 

Toute  la  question  est  de  savoir  en  quoi  consistait 
cet  ensemble  de  textes  dogmatiques  venus  de  Rome  cl 
proposés  à  la  signature  des  évêques.  On  sait  en  effet 
que  les  25  canons  d'Orange  se  répartissent  en  deux 
séries  :  en  tête  8  anathématismes,  puis  17  capitula- 
sentences.  En  dépit  d'hypothèses  contradictoires,  il 
parait  bien  qu'il  n'y  a  aucune  raison  de  faire  une 
discrimination  entre  les  deux  séries  au  point  de  vue 
île  l'origine.  Le  texte  de  l'introduction  historique  et 
celui  de  la  profession  de  foi  terminale  ne  font  aucune 
distinction  entre  les  anathématismes  cl  sentences;  tout 
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le  bloc  vient  de  Rome.  Comment  Césaire  aurait-il  ulté- 
rieurement demandé  au  Siège  apostolique  l'approba- 
tion d'un  texte  auquel  il  aurait  fait  d'importantes 
retouches?  Nous  admettrons  donc  que  c'est  tout  l'en- 
semble des  canons  d'Orange  qui  a  été  envoyé  par  la 
Curie.  Cf.  M.  Cappuyns,  Les  capitula  d'Orange,  dans 
Hech.  de  théot.  une.  et  médiéo.,  t.  vi.  1934,p.  121-1  12. 
Mais  comment  s'est  constitué  à  Rome  ce  bloc  de 
capitula.'  Il  ne  l'a  certainement  pas  été  motu  proprio, 
ce  ne  peut  être  que  sur  une  requête  de  Césaire,  qui. 
selon  toute  vraisemblance,  a  préparé  le  travail  de  la 
Curie.  Sa  part  a  pu  consister  dans  la  transmission  à 
Rome  de  19  capitula-anathématismes,  ceux-là  mêmes 
qui.  édités  pour  la  première  fois  par  Labbe  d'après 
un  ms.  de  Trêves  (d'où  leur  nom  de  capitula  Iréoirois), 
sont  reimprimés  dans  Mansi,  Concil..  t.  vm.  col.  721  : 
Incipiunt  capitula  S.  Augustini  in  urbe(m)  Romalmi 
transmissa.  La  comparaison  entre  cette  série  et  les 
8  premiers  canons  d'Orange  est  très  instructive,  sur- 
tout à  cause  des  suppressions  qui.  dans  l'hypothèse, 
auraient  été  faites  à  Rome.  Dans  ces  capitula  Iréoirois 
deux  groupes  se  discernent  :  1-14:  15-19.  Le  premier 
groupe,  restitué  en  positif,  donne  un  exposé  complet 
du  système  augustinien  : 

1 .  Adam  a  péché  par  sa  faute,  non  du  fait  de  sa  nature. 

2.  La  mort  corporelle  est  le  châtiment  du  péché,  non  un 
accident  qui  provienne  ex  conditione  naturœ. 

3-10.  Reproduits  dans  1-8  d'Orange,  sauf  des  variantes 
sans  importance. 

11.  Les  pécheurs  ou  les  apostats  qui  ont  reçu  le  baptême, 
c'est  de  Dieu,  non  d'eux-mêmes,  qu'ils  ont  eu  la  grâce  de 
croire,  et  il  ne  paraît  pas  messéant  à  la  grâce  du  médiateur 
de  permettre  leur  perte. 

12.  Les  péchés  commis  par  ces  mêmes  personnes  avant  le 
baptême  ont  été  eû*acés  par  le  sacrement  ;  celles-?!  n'ont  pas 
à  les  expier  de  nouveau;  si  elles  méritent  de  pire,  supplices 
que  si  elles  n'avaient  point  été  baptisées,  ce  n'est  pas  que 
les  péchés  remis  leur  soient  imputés  a  nouveau,  mais  parce 
qu'elles  ont  péché  après  avoir  connu  la  vérité. 

13.  Les  supplices  de  l'enfei  sont  diversifiés  selon  la  qualité 
et  l'énormité  de>  fautes. 

1  t.  Ceux  que  Dieu,  dans  sa  prescience  et  de  toute  éternité, 
a  prédestinés  a  devenir  les  images  du  Christ  ne  pourront 
périr.  Ceux  qu'il  n'a  pas  prédestinés  a  la  vie  éternelle  ne 
sauraient  participer  au  royaume  des  cieux.  Mais  la  pre- 
science de  Dieu  ne  contraint  pas  le  libre  arbitre  au  péché. 
Toutes  les  choses  prévues  ne  sont  pas  prédestinées,  mais 
tout  ce  qui  est  prédestiné  est  prévu. 

Le  deuxième  groupe.  15-19.  est  formé  de  propositions 

qui  visent  le  manichéisme  :  Dieu  est  le  créateur  de 
tout  l'homme,  âme  et  corps:  les  âmes  ne  sont  pas  des 
émanations  de  la  substance  divine,  mais  des  créatures  : 
il  y  aura,  aux  derniers  jours,  résurrection  des  corps: 
la  métempsycose  est  un  mythe;  il  n'y  a  pas  dans  les 
âmes  de  différence  de  sexe. 

C'est  dans  ces  capitula  qu'un  travail  d'élagage  aura 
été  fait  par  la  Curie  :  elle  aura  laissé  tomber  d'abord 
tout  ce  qui  se  rapportait  au  manichéisme,  comme 
n'étant  pas  ad  rem.  On  voit  aussi  la  raison  qui  aura 
provoqué  la  suppression  du  n.  1 4.  lequel  exposait  d'une 
manière  qui  pouvait  parait  rechoquante  la  doctrine  de 
la  double  prédestination.  Les  n.  11-12,  peu  clairs  dans 
leur  rédaction,  mettaient  aussi  en  cause  une  thèse 
sur  la  persévérance  insuffisamment  élucidée.  Le  n.  13 
était  un  truisme.  Quant  aux  n.  1  et  2.  dirigés  contre 
le  pélégianisme  franc,  ils  n'avaient  plus,  dans  les  cir- 
constances de  temps  et  de  lieu,  une  vraie  raison  d'être. 
Ainsi  dégagés,  les  8  capitula  subsistant  visaient  plus 
exactement  les  aberrations  doctrinales  que  l'on  enten- 
dait combattre. 

Bien  entendu  tout  ce  travail  que  nous  imaginons 
repose  sur  une  hypothèse  :  la  transmission  (par 
Césaire)  à  la  Curie  des  capitula  Iréoirois.  Quoi  qu'en 
dise  dom  Cappuyns.  Inc.  cit..  p.  129.  cette  supposition 
n'a  rien  d'invraisemblable  et  parait  tout  aussi  plau- 


sible que  celle  de  cet  auteur  qui  voit  dans  les  capitula- 
anathématismes  envoyés  de  Rome  un  simple  démar- 
quage des  anathématismes  formulés  dix  ans  plus  tôt 
par  Us  Scythes,  cf.  ci-dessus,  col.  1S3s.  sq..  et  qui 
auraient  été  conservés  aux  archives  romaines. 

Quant  aux  capitula-sentences,  leur  origine  exclusive- 
ment romaine  parait  tout  à  fait  vraisemblable.  Les 
choses  se  passent  comme  si  un  théologien  de  la  Curie, 
saisi  des  plaintes  de  Césaire  sur  la  renaissance  d'un 
pélagianisme  larvé,  s'était  mis  à  parcourir,  pour  expri- 
mer la  doctrine  catholique,  le  Liber  sentenliarum  de 
Prosper.  Sur  cet  ouvrage,  voir  l'art.  Prospeb,  t.  xm. 
col.  818.  Le  Liber  se  présentait  comme  un  exposé  d'en- 
semble de  la  doctrine  catholique  fait  en  mettant  bout 
à  bout  de  brèves  sentences  empruntées  pour  la  plupart 
a  l'œuvre  intégrale  d'Augustin.  Ce  n'étaient  pas,  d'ail- 
leurs, les  écrits  spécifiquement  antipélagiens  qui 
avaient  été  exploités  de  préférence  et  l'ensemble  se 
présentait  plutôt  comme  un  exposé  irénique  de  la 
doctrine  augustinienne  comprise  dans  son  sens  le  plus 
général.  La  correspondance  entre  les  capitula  d'Orange 
et  les  sententise  de  Prosper  est  établie  à  l'art.  Orange 
après  chacun  des  capitula.  Sur  les  seize  sententia? 
empruntées  à  Prosper  (car  le  canon  lu  n'a  pas  de 
correspondant  dans  ce  dernier),  on  remarquera  qu'il 
n'en  est  que  six  qui  soient  en  provenance  des  écrits 
antipélagiens  d'Augustin,  et  le  texte  même  qui  paraît 
le  plus  rigoureux,  le  n.  22.  vient  des  Truclatus  in 
Johannem  de  saint  Augustin. 

Quoi  qu'il  en  soit,  en  dernière  analyse,  des  consta- 
tations positives  faites  ci-dessus  et  des  hypothèses 
plus  ou  moins  plausibles  qui  les  relient,  il  demeure  que 
les  décisions  tant  négatives  que  positives  du  concile 
d'Orange  ne  sauraient  être  considérées  comme  des 
improvisations.  L'ne  pensée  très  ferme  les  inspire  et. 
quelque  grand  qu'ait  été  en  tout  ceci  le  rôle  de  Césaire. 
celui  de  la  Curie  romaine  a  été  prépondérant. 

3°  La  doctrine  du  concile  d'Orange.  —  1.  Les  condam- 
nations portées  (can.  1-8).  —  Elles  sont  relatives  aux 
doctrines  erronées  :  1.  sur  les  effets  du  péché  originel 
(can.  1  et  2);  2.  sur  les  actes  qui  préparent  la  justifica- 
tion (can.  3-5);  3.  sur  la  possibilité  de  faire  le  bien 
(can.  6-8). 

((/  E pets  du  péché  originel.  —  A  rencontre  du  péla- 
gianisme. les  deux  premiers  capitula  Iréoirois,  rappe- 
laient que  la  mort  corporelle  avait  été  pour  Adam  et 
sa  postérité  le  châtiment  d'une  faute  où  avait  été 
engagée  la  volonté  du  premier  père.  Le  Ier  canon 
d'Orange  ajoute  que  cette  mort  ne  fut  pas  seulement 
celle  du  corps  :  si  le  corps  a  été  soumis  à  la  corruption. 
la  liberté  de  l'âme,  elle  non  plus,  n'est  pas  demeurée 
intacte.  Encore  que  Fauste  de  Riez  eût  fait  profession 
de  combattre  ceux  qui  déclaraient,  avec  Pelage,  que 
le  libre  arbitre,  nonobstant  la  chute,  était  demeuré 
intègre,  il  avait  ouvert  à  la  volonté  humaine  un  trop 
large  crédit.  Il  était  donc  nécessaire  que  l'on  rappelât 
la  situation  misérable  où  le  péché  originel  avait  mis 
l'humanité,  au  point  de  vue  moral,  et  comment  l'élan 
de  l'appétit  vers  le  bien  avait  été  brisé.  Le  2-  canon 
marque  que  cette  mort  de  l'âme  est  passée  dans  la 
postérité  d'Adam.  11  nous  parait  bien  viser  un  passage 
de  Fauste,  Lpis!..  IV,  P.  I...  t.  lviii.  col.  S48  A.  où 
l'évèque  de  Riez  dit  que  la  mort  n'est  pas  parvenue 
jusqu'à  l'âme,  parce  que  Dieu  y  avait  mis  son  image 
et  sa  ressemblance  ». 

b  i  Actes  qui  préparent  à  la  justification.  —  La  série 
des  canons  3-5  combat,  de  manière  fort  claire,  la 
théorie  de  Yinilium  fidei.  élaborée  par  Cassien,  reprise 
par  Fauste  et  devenue  comme  la  doctrine  spécifique 
des  Mtissilier.ses.  Là-contre,  le  concile  déclare  (can.  3i 
que  le  premier  appel  lancé  par  l'àme  \ers  Dieu  l'est 
déjà  sous  l'influence  de  la  grâce.  C'est  le  début  du 
processus  qui  doit  aboutir  à  la  justification,  à  la  puri 
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tient  ion  de  nos  péchés.  Et  dès  lors  est  condamnée 
(can.  li  l'idée  suivant  laquelle  Dieu,  pour  nous  puri- 
fier de  nos  fautes,  attendrait  notre  volonté  de  l'être, 
le  bon  mou\  ement,  issu  ilo  notre  seule  nature,  qui  nous 
fer.ii t  désirer  la  purification  de  notre  âme.  Le  eri  vers 
Dieu,  le  désir  d'être  meilleur,  dit  le  concile,  c'est  déjà 
le  fruit  de  l'inspiration  et  de  l'infusion  «lu  Saint- 
Esprit  .  Ce  que  précise  davantage  encore  le  canon  5 
qui  étend  la  même  idée  à  l'acte  propre  de  la  foi 
initiale. 

et  Possibilité  de  faire  le  bien.  Il  s'agit,  contre 
Fauste,  de  mettre  en  sûreté  la  nécessité  absolue  et 

l'absolue  gratuité  du  secours  divin,  non  plus  seulement 
dans  l'initium  fidei,  mais  tout  au  long  de  la  vie  morale. 
Dans  sa  phobie  du  quiétisme  qu'engendrait,  préten- 
dait-il. la  doctrine  de  la  prédestination,  l'évêque  de 
Riez  avait  mis  sans  cesse  en  avant  l'effort  humain, 
auquel  vient  s'adjoindre,  comme  après  coup,  le  secours 
de  la  grâce.  Nous  avons  signalé,  col.  1836,  son  exégèse, 
si  dangereuse,  du  mot  de  Jésus  :  nemo  oenil  ad  me, 
nisi  Pater  allraxerit.  On  notera  que  la  doctrine  catho- 
lique ne  nie  point,  dans  l'acte  fait  sous  l'influence  de 
la  grâce,  une  part  qui  provienne  de  nous:  ce  qu'elle  ne 
veut  pas.  c'est  que  l'on  considère  la  grâce  comme 
venant  s'adjoindre  à  l'effort  humain  commence 
sans  elle. 

Aussi  bien  l'idée  de  Fauste  tient-elle  a  une  suresti- 
mation des  forces  de  la  nature  (can.  7  et  Si.  A  l'en 
croire,  en  dépit  de  la  prévarication  originelle,  il  reste- 
rait dans  le  libre  arbitre  assez  de  force  pour  penser 
comme  il  convient  a  quelque  bien  relatif  au  salut  éter- 
nel, pour  le  choisir,  pour  donner  assentiment  à  la  pré- 
dication île  l'Évangile,  sans  qu'intervienne  l'illumina- 
tion ou  l'inspiration  de  l'Esprit-Saint.  Cassien,  lui. 
moins  conséquent  que  ne  le  devait  être  Fauste,  avait 
tenté  de  faire  un  départ  entre  ceux  qui  arrivaient  a  la 
grâce  par  le  pur  effet  de  la  miséricorde  divine  et  ceux 
qui  \  parvenaient  par  leur  libre  arbitre.  Distinction 
de  pure  apparence,  déclare  le  concile,  l'action  de  Dieu, 
pour  être  moins  visible  dam  le  cas  de  Corneille  que 
dans  celui  de  Saul.  ne  laisse  pas  d'être  la  même:  cela 
tient  à  ce  que.  en  tous  ceux  qui  sont  nés  de  la  prévari- 
cation du  premier  homme,  le  libre  arbitre  a  ele  affaibli 
et  lésé. 

2.  L'exposé  posilij  de  la  doctrine.  -  l.a  manière 
empirique  dont  a  été  établie  la  série  des  capitula- 
sentences  rend  impossible  une  analyse  logique  de  leur 
séquence.  Dans  le  fait,  ils  ne  font  guère  que  reproduire. 
sous  des  forme:  varices,  les  trois  points  de  vue  que 
révèle  l'étude  des  anal  llcmal  isllles.  D'ailleurs,  connue 

nous  h- disons  ultérieurement,  la  conclusion  synthé- 
tise l'enseignement  commun  des  anathématismes  et 
des  sentence..  U  ne  reste  donc  qu'à  signaler  diverses 
expressions  qui  ajoutent  tant  soit  peu  a  la  doctrine 

telle  qu'elle  s'établit  en  partant  des  anathématismes. 
et  qu'à  discuter  une  formule  qui  a  donne  prise  a  de 
.  objections. 

ai  Parmi  les  données  tant  soil  peu  nouvelles,  signa- 
lons celle  du  canon  1  *  »  (même  avant  la  chute  la  grâce 
était  nécessaire  a  l'homme;  elle  le  serait  demeurée  si 
avait  persévère  l'état  d'intégrité);  celle  du  canon  18 
île  fait  (pie  nos  bonnes  actions  sont  accomplies  sous 
l'effet  de  la  grâce  ne  les  empêche  pas  délie  méritoires; 
eorum  coronando  mérita  coronas  dona  tua);  celle  i\u 
canon  24  (sur  t'inhabitation  du  Christ  en  nous  et  inv  er- 
sement  de  nous  dans  le  Christ,  mi  se  mont  re  clairement 
que  la  pensée  augustinienne  esi  tuai  autant  une  doc 
trine  de  la  grâce  sanctifiante  que  de  la  grâce  actuelle). 

/v  Restent  deux  canons,  le  n.  17  et  le  n.  22,  destinés 

a  mettre  dans  le  jour  le  plus  cru  l'incapacité   de  faire 

h-  bien  du  libre  arbitre  laisse  a  lin  même.   Le  n.  17 

une  vertu  des  païens,  la  force,  a  la  même  vertu 

considérée  dans  les  chrétiens:  chez  les  premiers 


soi-disant  vertu  est  un  effet  de  la  concupiscence  ter- 
restre, chez  les  seconds  l'effet  de  la  charité  qui  se 
répand  dans  les  cœurs.  A  quoi  fait  écho  le  n.  22  affir- 
mant (pie  nul  n'a  de  son  propre  fond  que  mensonge  et 
t  que,  si  l'homme  possède  tant  soit  peu  de 
v  «rit  e  et  de  justice,  cela  ne  lui  v  ient  «pie  de  la  sourci- 
lle toutes  les  grâces,  lai  réalité  la  raison  pour  quoi  la 
vertu  des  païens  (supposés  dépourvus  de  la  grâce) 
n'est  qu'apparence,  c'est  précisément  la  donnée  de  la 
corruption  profonde  de  l'humanité.  Les  deux  idées 
sont  strictement  augustiniennes,  le  fait  «pie  le  coni  il. 
sur  la  proposition  de  la  Curie  romaine  les  a  cano 
nisees  ne  saurait  laisser  indifférent  le  théologien. 

Le  canon  22.  correspondant  à  la  sentence  323  de 
l'rosper.  reproduit  textuellement  une  phrase  de  saint 
Augustin.  Tract,  in  Joa.,  Y.  i.  lui  se  reportant  au 
contexte,  on  voit  clairement  le  sens  de  la  pensée.  Il 
s'agit  en  cet  endroit  de  la  découverte  de  la  vérité  reli- 
gieuse :  elle  ne  peut  nous  venir  que  de  l'influence 
même  de  la  vérité  par  excellence,  de  Dieu.  Ce  qui  est 
vrai  de  la  vérité  l'est  aussi  ,1e  la  rectitude  morale,  car 

nul  n'a  de  lui-même  que  mensonge  et  péché  .  L'idée 
est  parfaitement  cohérente  avec  l'ensemble  du  sys- 
tème, l'osé  «pie.  du  fait  de  la  chute  originelle,  le  libre 
arbitre  a  été  infirmé,  c'est-à-dire  que  la  volonté  ne  s, 
dirige  plus  spontanément  vers  le  bien,  qu'elle  est.  par 
une  pente  devenue  comme  naturelle,  inclinée  vers  le 
mal.  on  comprend  (pie  tout  ce  qui  vient  de  cet  appétit 
laisse  a  lui-même  soit  peccalum.  Sans  doute  on  voit 
cette  volonté  produire  en  certains  cas  (où  on  la  sup- 
pose laissée  à  elle-même i,  chez  les  païens  par  exemple, 
des  actes  ayant  l'apparence  de  la  vertu:  mais,  a  v 
regarder  «le  près,  on  voit  (pie  ces  actes  sont  le  plus 
souvent,  pour  ne  pas  dire  toujours,  déterminés  par  la 
mundana  cupidilas  et  sont  donc  en  réalité  des  fautes. 

Telle  action,  inspirée  par  la  vanité  ou  par  quelque 
autre  passion,  n'est  pas  chose  parfaitement  correcte. 
s'écarte  de  l'idéal  chrétien.  De  la  à  dire  «pie  toutes  les 
actions  de  qui  n'a  pas  la  foi  sont  péchés  cl  «pie  ses 
vertus  sont  des  v  ices.  il  n'y  a  qu'un  pas  et  ce  pas,  il  est 
incontestable  qu'Augustin  l'a  franchi  et  plus  d'une  fois. 
Il  se  trouve  que  le  concile  d'Orange  n'a  exprime  ni  ici. 
ni  au  canon  17.  cette  phrase  augustinienne.  qui  venait 
presque  comme  la  conclusion  de  s, m  propos.  Elle  est 
néanmoins  dans  la  logique  du  système. 

En  certains  milieux  on  s'est  plu  à  opposer  ce-  allu 
mations  d'Orange  aux  condamnations  portées  contre 
des  propositions  de  Baïus  qui   rendent   un  son  tout   à 
l'ait  analogue. 

Ce   qui    fait    la    vertu    de        Toutes  les  œuvres  des  infi- 

force    chez    les  gentils,  c'est     «leles  sont  des  péchés  el   les 

la  concupiscence  mondaine,    vertus  «les  philosophes  sont 

<>r..  17.  des  vices.   Baius,  25,   D.-B  . 

n.   1025. 

Ce  libre  arbitre,  sans  le  s, 
cours  do  In  grâce  divine,  n'a 
de    force    que    pour    péchei 
Baius,  27.  D.-li..  n.  1027. 

Il  est  trop  évident  que,  si  aux  deux  s«Ties  on  donne 
valeur  absolue,  d'affirmation  pour  la  série  de  gauche. 
de  négation  pour  celle  de  droite,  on  arrive  a  cette 
conclusion,  au  moins  troublante,  (pie  la  Curie  romaine 
du  vi  siècle  a  propose  connue  enseignement  positif  a 
peu  de  chose  près  ce  que  la  même  Curie  a  condamné 
au  xvi'. 

De  multiples  tentatives  ont  été  faites  pour  lever 
celte     apparente      antinomie      et      les      deux     canons 

d'Orange  ont  passé  pour  être  la    croix  des  interprètes  . 

Peut  être  les  essais  en  question  se  sont-ils  trop  ins 
pires  de  la  dialectique,  comme  s'il  s'agissait  de  mani- 
puler de-  équations  que  l'on  cherchera ii  .1  la  ire  concor- 
der. Cf.  ait.  n  v  n.  1  .  ,,,1  1099.  1  histoire,  eu  donnant 
1  :te  valeur  a  des  textes  qu'il  ne  faut  pass'i  I 


Nul   n'a  de  soi  que  . 
sxiiui-  et  péché.  < »i..  22. 
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ser  d'ériger  en  absolu,  semble  plus  capable  de  fournir 
une  solution. 

Césaire  et  la  Curie  romaine  au  vir  siècle  font  le 
procès  d'une  doctrine,  ou  plutôt  d'une  tendance,  allant 
à  surexalter  l'effort  propre  de  l'homme  dans  l'œuvre 
du  salut.  Aux  tenants  de  cette  doctrine  erronée  il  s'agit 
de  faire  entendre  que.  par  là,  ils  ne  font  pas  droit 
à  des  vérités  incontestables,  suivant  lesquelles  le  salut 
de  l'homme  ne  se  peut  réaliser  que  par  l'action  divine. 
A  qui  objecterait  :  ne  voit-on  pas,  cependant,  chez  des 
personnes  (que  l'on  suppose,  tout  à  fait  gratuitement,  | 
dépourvues  de  l'aide  divine)  des  actions  vertueuses? 
le  concile  répond,  à  la  suite  d'Augustin,  que  ces  actions 
n'ont  de  la  vertu  que  l'apparence  (sans  généraliser 
d'ailleurs  et  sans  dire  :  »  Imites  les  actions  des  infidèles 
sont  des  péchés  ><).  Il  déclare  aussi  que  ce  qui  vien- 
drait exclusivement  de  notre  propre  fond  sirait  men- 
songe et  péché  (c'est  ce  qu'il  y  a  de  négatif  dans  le 
canon);  mais  positivement  il  ajoute  que  tout  ce  qu'il 
y  a,  en  quelque  homme  que  ce  soit,  de  bonté,  soit  dans 
l'ordre  de  la  connaissance,  soit  dans  celui  de  l'action, 
lui  vient  de  la  source  de  toute  bonté  et  de  toute  vérité; 
et  c'est  ouvrir  la  porte  à  cette  autre  idée  que  jamais 
aucun  homme,  quand  il  s'agit  de  la  recherche  reli- 
gieuse ou  de  l'effort  moral,  n'est  dépourvu  de  l'aide 
de  Dieu.  Au  besoin  le  cas  du  païen  Corneille,  si  sou- 
vent invoqué  de  part  et  d'autre  dans  la  controverse, 
viendrait  à  l'appui  de  cette  pensée. 

Que  si  l'on  examine,  dans  le  même  esprit  historique, 
les  propositions  condamnées  de  Baïus,  on  remarquera 
d'abord  qu'elles  sont  réprouvées  en  bloc,  mais  sans 
que  l'on  précise  laquelle  des  notes  théologiques  s'ap- 
plique à  chacune  d'elle.  Il  ne  faut  donc  pas  s'empres- 
ser de  déclarer  que  telle  ou  telle  proposition  est  héré- 
tique et  des  considérations  attentives  peuvent  militer 
en  faveur  de  l'application  à  celle-ci  ou  à  celle-là  de  la 
qualification  la  plus  bénigne;  la  bulle  de  condamna- 
tion ne  reconnaît-elle  pas  que  «  certaines  de  ces  propo- 
sitions pourraient  en  elles-mêmes  être  soutenues,  quan- 
quam  nonnullœ  aliquo  paclo  sustineri  possenl  »?  Elles 
prêtent  à  réprobation  en  tant  que  faisant  partie  d'un 
système  général  qui,  dans  les  conjonctures  de  temps 
et  de  lieu,  peut  heurter,  a  de  fait  heurté,  la  pensée 
chrétienne.  Le  tort  du  système  est  de  vouloir  ressus- 
citer de  toutes  pièces  une  doctrine  archaïque  —  dont 
il  faut  bien  reconnaître  qu'elle  s'apparente  étroitement 
à  l'augustinisme  intégral  —  sans  se  mettre  en  peine  ni 
des  amenuisements  que  des  siècles  de  réflexion  lui  ont 
fait  subir,  ni  des  appuis  qu'elle  a  pu  fournir  au  luthéra- 
nisme et  surtout  au  calvinisme.  A  la  fin  du  xvr*  siècle, 
il  n'était  pas  sans  danger  de  reprendre  purement  et 
simplement  tel  texte  d'Augustin;  plus  d'un  était  de 
nature  à  scandaliser  le  sentiment  chrétien,  s'il  était 
présenté  sans  autre  explication.  D'autant  que  ce  qui 
devenait  aphorisme  sous  la  plume  des  nouveaux  «  dis- 
ciples de  saint  Augustin  »,  n'avait  pas  toujours,  dans  le 
texte  originel  du  saint  docteur,  allure  aussi  tranchée. 
La  pensée  augustinienne,  toute  en  nuances,  se  clarifiant 
successivement  par  des  interrogations,  des  doutes,  des 
retours  en  arrière,  est  loin  de  la  raideur  scolastique 
que  lui  prêtaient  les  hommes  élevés  dans  les  habitudes 
de  l'École. 

Il  convient  d'ajouter  enfin  qu'à  l'époque  où  les 
consulteurs  romains  de  Pie  V  faisaient  leur  examen  des 
formules  baïanistes,  on  ne  prêtait  aucune  attention 
aux  décisions  du  concile  d'Orange.  A  peine  étaient- 
elles  connues.  Les  grands  scolastiques  n'en  avaient  pas 
parlé;  la  première  fois  que  le  texte  en  parait,  c'est 
dans  la  collection  conciliaire  de  Crabbe,  O.  M.,  1558, 
encore  la  lettre  d'approbation  du  pape  Boniface,  qui 
est  de  si  grande  importance,  n'y  figure-t-elle  pas;  elle 
ne  sera  publiée  que  cent  ans  plus  tard  par  Sirmond 
dans  ses  Anliqua  concilia  Galliœ.  Les  théologiens  de 


l'ie  V  sont  donc  excusables  de  n'avoir  pas  songé  à 
l'antinomie  qui  nous  apparaît  aujourd'hui  entre  les 
affirmations  du  concile  d'Orange  et  les  condamnations 
qu'ils  ont  eux-mêmes  portées  contre  des  formules  tout  es 
voisines. 

3.  La  synthèse  de  l'enseignement  conciliaire  (cf.  art. 
Orange,  col.  1100-1101).  —  Elle  met  en  pleine  lumière 
le  point  de  départ  de  toute  la  doctrine  :  l'affaiblis- 
sement du  libre  arbitre,  conséquence  du  péché  ori- 
ginel et  dès  lors  son  incapacité  à  aimer  Dieu,  comme  il 
le  faut,  à  faire  le  bien  en  vue  de  Dieu  si  la  grâce  et  la 
miséricorde  divines  ne  le  préviennent.  Xi  chez  les 
justes  de  l'Ancien  Testament,  ni  chez  les  fidèles  d'au- 
jourd'hui la  foi  n'a  été  ni  n'est  au  pouvoir  du  libre 
arbitre.  Ainsi  est  repoussée  définitivement  la  doctrine 
de  Vinilium  ftdei,  où  s'était  réfugiée  dès  les  origines  la 
réaction  marseillaise. 

Elle  avait  été  imaginée  pour  mettre  en  échec  la 
prédestination  augustinienne  et  justifier  par  un  autre 
moyen  l'inégale  répartition  des  grâces  divines.  C'est 
au  vrai  à  cette  prédestination  qu'en  avaient  surtout 
les  Mussilienses.  Docteurs  ès-sciences  ascétiques,  ils 
reprochaient  à  la  théorie  augustinienne  d'être  généra- 
trice de  ce  quiétisme  qui  est  le  principal  adversaire 
de  la  perfection  chrétienne.  Le  concile  va  répondre  à 
leurs  préoccupations  :  «  l'ne  fois  la  grâce  reçue  par  le 
baptême,  les  baptisés,  sous  l'action  du  Christ  qui  les 
aide  et  coopère  avec  eux.  peuvent  et  doivent  ajouter 
leur  effort  pour  accomplir  ce  qui  touche  au  salut. 
demeurant  entendu,  d'ailleurs,  que  l'initiative  de  ces 
bons  mouvements  est  encore  de  Dieu.  Ainsi  se  trouve 
marquée,  dans  l'œuvre  salutaire,  la  part  de  Dieu  et 
celle  de  l'homme.  Dans  ce  grand  œuvre,  l'homme 
n'est  jamais  seul,  mais  à  l'action  divine  il  doit  joindre 
son  effort  personnel.  On  remarquera  que,  pas  plus  ici 
que  chez  Augustin,  la  distinction  n'est  faite  entre  ce 
que  nous  appelons  grâce  actuelle  et  grâce  habituelle. 
C'est  l'infusion  de  la  vie  divine  en  nous  au  baptême 
qui  est  le  principe  de  Vauxilium  divin,  de  la  coopéra- 
tion du  Christ  aux  actes  salutaires  du  baptisé. 

L'ne  autre  objection  que  faisait  à  l'augustinisme  la 
reaction  marseillaise  c'est  que  la  doctrine  de  la  prédes- 
tination anle  pr&visa  mérita  impliquait  nécessairement 
la  prédestination  au  mal,  au  péché,  de  ceux  qui  étaient 
laissés  dans  la  niasse  de  damnation.  Voir  ci-dessus, 
col.  1822  sq.,  les  Objectiones  Vincentianœ  et  les  Capitula 
Gallorum.  Le  concile  repousse  avec  énergie  une  telle 
conséquence  :  «  Qu'il  y  ait  des  hommes  prédestinés  au 
mal  par  la  puissance  divine,  non  seulement  nous  ne  le 
croyons  pas,  mais  s'il  y  avait  des  gens  pour  croire  une 
telle  énormité,  nous  leur  disons  notre  anathème  et 
notre  réprobation.  »  Ce  sont  les  seuls  mots  du  concile 
qui  touchent  à  la  question  de  la  prédestination.  Cette 
doctrine,  Césaire  la  professait  à  coup  sûr  et  le  canon  14 
de  la  liste  tréviroise  l'affirmait  sans  ambiguïté.  Mais 
puisque  le  Siège  apostolique  avait  écarté  ce  texte, 
mieux  valait  ne  pas  insister.  Du  moins  convenait-il  de 
dire  avec  précision  que  la  prédestination  positive  (avec 
son  corrélatif,  la  réprobation  négative)  n'entraînait 
d'aucune  manière  la  prédestination  au  péché. 

4°  L'approbation  pontificale.  —  La  série  des  canons 
d'Orange,  puisqu'elle  provenait  de  Borne,  n'avait  pas 
lieu  d'être  soumise  à  l'approbation  pontificale.  Tout 
au  plus  convenait-il  de  rendre  compte  à  la  Curie  de  la 
révérence  avec  laquelle  on  avait  reçu  ses  décisions. 
Mais,  puisque  le  concile,  ou  pour  mieux  dire  Césaire, 
avait  cru  devoir  synthétiser  dans  une  profession  dî  foi 
la  doctrine  un  peu  éparse  dans  les  canons,  il  était  bon. 
ad  majorem  cautelam,  de  faire  accepter  par  Borne  un 
enseignement  qui  trouvait  encore  en  Gaule  des  contra- 
dicteurs. C'est  ce  que  fit  Césaire  dans  une  lettre  qui 
est  perdue,  mais  que  l'on  peut  reconstituer  par  la 
réponse  de  Boniface  II.  /'.  /...  I.  i.xv.  col.  31.  L'évêque 
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d'Arles  ne  se  contentait  pas  d'exposer  au  pape  les 
circonstances  qui  avaient  amené  la  tenue  du  concile  et 
les  décisions  qui  y  avaient  été  prises,  il  ajoutait  encore 
les  preuves  générales  de  la  doctrine.  Boniface  II 
répondit  le  25  janvier  531  ;  il  approuvait  la  confession 
de  foi  rédigée  par  les  conciliaires,  comme  conforme  aux 
règles  catholiques  des  Pères.  Il  condamnait,  au  rebours, 
ceux  qui  estimaient  que  tout  doit  être  attribué  à  la 
grâce  à  l'exception  de  la  foi  qui  la  précède,  et  signalait 
l'inconséquence  de  leur  attitude,  car  en  vertu  de  leur 
doctrine  même  ils  devaient  attribuer  à  la  grâce  la  foi, 
sans  laquelle  rien  ne  se  peut  faire  qui  soit  bon  selon 
Dieu.  Posé  ceci  que  ■  tout  ce  qui  ne  vient  pas  de  la  foi 
est  péché  »  (en  d'autres  termes  que  tout  bien  vient  de 
la  foi),  soustraire  l'acte  de  foi  à  la  grâce,  c'est  tout  lui 
soustraire.  Inversement,  si  l'on  attribue  toute  action 
bonne  à  la  grâce,  il  faut  aussi  lui  attribuer  la  foi. 

Outre  les  décisions  d'Orange,  Césaire,  pour  éclairer 
la  religion  de  Boniface  II,  lui  avait  transmis  la  lettre 
d'un  évêque,  où  se  percevaient  les  séquelles  de  l'erreur 
pélagienne.  Inutile  d'y  répondre,  dit  le  pape,  qui  ne 
semble  pas  avoir  pris  la  chose  au  tragique.  «  Nous 
espérons  que,  par  votre  ministère  et  votre  doctrine, 
la  miséricorde  divine  opérera  dans  les  cœurs  de  tous 
ceux  qui  sont  en  désaccord  avec  vous,  et  qu'ils  pense- 
ront, dorénavant,  que  le  bon  vouloir  vient  non  d'eux- 
mêmes,  mais  de  la  grâce  divine,  puisque,  transformés 
par  elle,  ils  se  mettront  à  défendre  ce  que,  avec  opiniâ- 
treté, ils  avaient  jusque-là  combattu.  » 

De  fait,  à  la  date  où  le  pape  expédiait  cette  lettre, 
les  oppositions  que.  du  point  de  vue  doctrinal,  Césaire 
avait  pu  craindre,  commençaient  à  se  calmer.  Comme 
l'écrit  son  biographe,  «le  pape  Bonitace,  de  bonne  mé- 
moire, ayant  eu  connaissance  des  discussions  (aux- 
quelles Césaire  avait  dû  prendre  part)  réprouva  les 
intentions  de  ceux  qui  attaquaient  l'évèque  et  confirma 
son  jugement  de  son  autorité  apostolique.  Ainsi,  par  la 
grâce  du  Christ,  les  chefs  des  Églises  acceptèrent  peu  à 
peu  ce  que  le  diable  avait  rêvé  de  supprimer  par  une 
soudaine  opposition.  »  Vita  Csesarii,  1.  I,  n.  46,  P.  L., 
I.  lxvii,  col.  1023. 

Conclusion.  —  Ces  mots  du  biographe  de  Césaire 
sont  aussi  la  conclusion  historique  du  long  épisode  que 
nous  avons  raconté.  En  fait,  après  le  concile  d'Orange, 
on  ne  perçoit  plus  guère  de  traces  de  l'âpre  contro- 
verse qui,  durant  un  siècle,  avait  agité  une  partie, 
d'ailleurs  assez  restreinte,  de  l'Église  occidentale.  A 
cette  disparition  il  n'y  a  pas  lieu  de  chercher  des 
causes  bien  profondes.  La  barbarie  dans  laquelle  s'en- 
fonce progressivement  la  chrétienté  d'Occident  en  est 
surtout  responsable.  Quand,  au  ix°  siècle,  la  culture 
théologique  ayant  commencé  de  refleurir,  l'attention 
des  esprits  se  portera  de  nouveau  sur  les  grands  pro- 
blèmes de  la  destinée  humaine,  de  nouvelles  contro- 
verses surgiront  autour  de  la  même  thèse  augusti- 
nienne  de  la  prédestination  anle  prœvisa  mérita.  Cf. 
l'art.  Prédestination  :  La  controverse  sur  la  prédes- 
tination au  /ac  siècle,  t.  xn,  col.  2901-2935.  Mais  ces 
controverses  ne  loucheront  pas  au  point  spécial  qui  fait 
proprement  le  centre  dusemi-pélagianisme.  Pas  davan- 
tage les  discussions  ultérieures  des  xvie  et  xvne  siècles, 
<l  c'i  st  par  abus  que  l'on  voudrait  chercher  du  semi- 
pélagianisme  dans  les  tendances  qui  se  sont  fait  jour  à 
cette  époque,  de  donner  une  attention  plus  grande  à  la 
part,  que  tous  jugent  incontestable,  de  l'effort  humain 
dans  l'affaire  du  salut. 

Car  le  scmi-pélagianisme  —  on  s'en  csl  aperçu  de 
reste  à  parcourir  son  histoire  littéraire  —  c'est  la  ten- 
tative d'échapper  à  la  rigidité  de  la  prédestination 
augustinienne  en  ménageant  dans  le  processus  sal- 
vifique  une  toute  petite  place  à  l'action  autarcique  de 
la  volonté  humaine.  La  doctrine  erronée  de  i'initium 
ftdei  est  le  pivot  même  du  système.  Elle  entraîne  obli 


gatoirement  une  appréciation  trop  optimiste  des  forces 
laissées  à  la  volonté  humaine  après  la  chute  originelle 
et,  de  proche  en  proche,  à  une  surestimation  de  cette 
nature  elle-même,  telle  que  le  péché  originel  l'a  faite. 
Là  se  trouve  l'erreur  essentielle  du  semi-pélagianisme. 
Ceci  dit,  il  faut  aussi  reconnaître  que  la  controverse 
n'a  pas  été  sans  mettre  en  lumière,  d'une  façon  très 
heureuse,  certains  problèmes  que  la  terrible  logique 
de  l'évèque  d'Hippone  avaient  résolus  un  peu  vite.  Ni 
la  valeur  universelle  de  la  rédemption,  ni  la  volonté 
salvifique  du  Père  céleste  n'avaient  obtenu  du  Docteur 
de  la  grâce  toute  la  considération  que  méritaient  ces 
thèses  capitales.  Les  Massilienses  eurent  raison  de 
poser  ces  problèmes.  Ils  ne  les  ont  pas  résolus,  pas  plus 
d'ailleurs  que  les  théologiens  ultérieurs,  pas  plus,  en 
somme,  que  l'on  n'explique  un  mystère.  Mais,  après 
avoir  fait  dans  leur  bilan  la  part  du  passif,  il  n'est  que 
juste  de  porter  à  leur  actif  ces  deux  thèses,  qu'ils  ont 
inscrites  au  tableau  des  questions  qui  se  poseront  tou- 
jours :  la  bonté  de  Dieu  qui  veut  sauver  tous  les 
hommes,  la  mort  du  Christ  dont  le  sang  fut  répandu 
pour  le  salut  de  tous  les  fils  d'Adam. 

Les  sources  ont  toutes  élé  relevées  au  cours  de  l'article, 
avec  l'indication  des  travaux  les  plus  récents  qui  les  concer- 
nent. Se  reporter  d'ailleurs  à  la  bibliographie  des  articles 
spéciaux  :  Augustin,  Bails,  Cassien,  Césaire,  Fauste, 

GÉLASE,   LUCIDUS,  (lllANGE,  PROSPER,  ScVTHES  et  VINCENT 
DE  LÉRINS. 

Les  anciennes  histoires  de  la  controverse  semi-pélagienne 
sont  toutes  plus  ou  moins  gâtées  par  l'esprit  de  parti  :  il 
faut  citer  au  moins  celle  de  Jansénius,  au  t.  i  de  l'Augus- 
tinus,  voir  ici,  art.  Jansénius,  t.  vin,  col.  337  sq.;  et  celle 
de  Noris,  voir  ici  son  article,  t.  xi,  col.  799.  Parmi  les  his- 
toires plus  modernes  :  G.-E.  Wiggers,  Vcrsuch  einer  pragma- 
tischen  Darstcllung  des  Augustinismus  und  Pelagianismus 
nacli  iltrer  geschichtlichen  Entwickelung,  2  vol.,  1833  (est 
d'un  protestant  dont  la  tendance  perce  fréquemment); 
F.  Yvôter,  Beitràge  zur  Dogmengeschichte  des  Scmipetagia- 
nismus,  Paderborn,  1898;  du  même,  Zur  Dogmengeschichte 
des  Semipelagianismus,  Munster,  1899. 

É.  Amann. 

SEMI-RATIONALISTES.  —  I.  Notion  géné- 
rale. IL  Principaux  représentants. 

I.  Notion  générale.  —  Le  semi-rationalisme  est 
une  tendance,  théologique  qui  attribue  à  la  raison 
humaine  une  importance  exagérée,  tant  pour  la 
démonstration  que  pour  la  présentation  notionnelle 
des  vérités  révélées. 

Comme  le  rationalisme,  le  semi-rationalisme  est  issu 
du  mouvement  intellectuel  qui  s'est  concrétisé  dans 
l'Aufklârung.  Le  rationalisme  voit  dans  la  raison 
humaine  la  règle  suprême  de  la  connaissance  et  de  la 
morale.  S'il  veut  être  fidèle  à  ses  principes,  il  doit  nier 
toute  révélation  surnaturelle  et  ne  peut  admettre 
qu'une  religion  purement  naturelle.  Ce  rationalisme 
intégral  ne  parvint  pas  à  influencer  sérieusement  les 
théologiens  catholiques  français.  Il  n'en  fut  pas  de 
même  en  Allemagne.  Sans  doute,  aucun  théologien 
catholique  marquant  n'y  a  identifié  le  christianisme 
avec  la  religion  naturelle;  mais  il  s'en  trouva  qui,  tout 
en  admettant  l'existence  de  la  révélation  surnaturelle, 
ont  présenté  .les  vérités  révélées  comme  étant  essen- 
tiellement d'ordre  naturel  et  par  conséquent  acces- 
sibles à  la  raison  humaine.  L'ancien  carme  Thaddéc 
Dereser,  qui  fut  professeur  au  grand  séminaire  de 
Strasbourg  et  prédicateur  de  la  cathédrale  sous  le 
régime  île  l'évèque  constitutionnel  Brendel  (1791- 
1793)  cl  qui  mourut  en  1827  comme  professeur  de 
théologie  à  Breslau,  a  professé  ce  rationalisme  mitigé 
dans  sa  traduction  commentée  de  la  Bible.  Sur  les 
autres  tenants  du  rationalisme  théologique,  voir 
M.  Grabmann,  Die  Geschichte  (1er  kalholischen  Théolo- 
gie seit  dem  Ausgange  der  Vâlerzeil,  Fribourg-en-Br., 
1933,   p.  210  sq.;  .1.   Dicbolt,  Histoire  de  la  théologie 
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morale  en  Allemagne  au  temps  du  philosophisme  et  de 
la  restauration.  1750-18-50,  Strasbourg,  1926. 

I. 'attitude  du  semi-rationalisme  est  plus  nuancée. 
Sus  partisans  croient  fermement  à  l'existence  de  la 
révélation  surnaturelle  et  professent  que  les  vérités 
révélées  sont  inaccessibles  à  la  raison  humaine,  au 
moins  dans  son  état  actuel,  et  ne  peuvent  par  consé- 
quent être  pénétrées  par  celle-ci  quant  à  leur  essence. 
Estimant  que  la  philosophie  scolastique  ne  saurait 
constituer  la  substructure  rationnelle  du  dogme,  le 
semi-rationalisme  a  recours  à  la  philosophie  de  son 
temps,  tant  pour  fournir  le  fondement  rationnel  des 
vérités  révélées  que  pour  servir  à  leur  présentation 
notionnelle.  C'est  ce  recours  à  une  philosophie  se 
mouvant  dans  la  ligne  du  rationalisme  qui  a  été  la 
(anse  «les  erreurs  qu'on  reproche  au  semi-rationalisme. 

II.  Principaux  représentants.  1°  Stattler. 
L'ancien  jésuite  Stattler  (1728-1797)  est  le  premier 
qui  ait  tenté  de  donner  à  l'exposé  du  dogme  une  subs- 
tructure rationnelle  moderne.  11  crut  l'avoir  trouvée 
dans  la  philosophie  de  Christian  Wolff,  laquelle  n'est 
guère  qu'une  présentation  scolaire  des  conceptions  de 
Leibniz.  Plusieurs  publications  de  Stattler  furent 
mises  à  l'Index.  On  y  a  relevé  un  certain  nombre  d'er- 
reurs (par  exemple  la  négation  de  la  justice  vindica- 
tive de  Dieu,  le  bonheur  de  l'homme  présenté  comme 
l'unique  fin  de  la  création  i  qui  sont  dans  la  ligne  de  la 
philosophie  anthropocentrique  du  xvnr  siècle  et  qui 
se  retrouveront  plus  tard  chez  Hermès.  Pour  ces  rai- 
sons, Stattler  semble  pouvoir  être  considéré  comme 
semi-rationaliste,  tout  adversaire  de  V Aufklârung  qu'il 
ail  été.  Voir  ici  Stattler,  et  aussi  Eschweiler,  Die 
zwei  W'ege  der  neueren  Théologie,  Hermès  und  Schee- 
ben,  Ratisbonne,  1926,  p.  120. 

2°  Hermès.  —  Quand  la  Critique  de  la  raison  pure 
de  Kant  eut  ébranlé  l'autorité  dont  jouissait  la  philo- 
sophie de  Wolff,  le  criticisme  kantien  obtint  rapide- 
ment droit  de  cité  dans  les  universités  catholiques 
d'Allemagne.  Hermès  toutefois  est  le  seul  qui  ait  tenté 
d'asseoir  la  théologie  catholique  sur  la  base  de  la  phi 
losophie  criticiste. 

Georges  Hermès  (1775-1831)  pari  du  doute  critique. 
A  en  croire  Schrôrs  et  Eschweiler.  ce  doute  n'est  pas 
réel,  mais  seulement  méthodique.  Hermès  n'ayant 
pas  prétendu  que,  pour  acquérir  la  certitude  du  fait 
de  la  révélation,  il  soit  nécessaire  de  le  mettre  d'abord 
réellement  en  doute.  Mais,  comme  Hermès  s'exprime 
de  telle  façon  que  ses  lecteurs  peuvent  facilement  être 
incités  à  croire  que  le  doute  réel  et  positif  leur  était 
recommandé.  Schrôrs  reconnaît  que  Grégoire  XVI  l'a 
condamné  à  bon  droit  comme  fauteur  du  doute  positif. 
Cf.  Schrôrs,  Ceschichte  der  katholisch-theologischen 
Fakultât  zu  Bonn,  1818-1831,  Cologne,  1922,  p.  88  sq.: 
Eschweiler,  op.  cit.,  p.  126. 

Pour  Hermès  la  connaissance  rationnelle  est  bornée 
au  contenu  de  la  conscience  et  ne  saurait  saisir  l'es- 
sence des  choses.  La  raison  théorique  ne  connaît  la 
vérité  que  subjectivement,  poussée  par  une  sorte  de 
nécessité  physique,  en  vue  de  satisfaire  les  besoins  de 
l'intellect  supérieur  (  Yernunft).  C'est  en  vertu  de  cette 
nécessité  physique,  orientée  vers  la  satisfaction  des 
besoins  de  l'intellect  supérieur,  que  l'homme  acquiert 
la  certitude  de  l'existence  de  Dieu.  Cette  théorie  de  la 
connaissance  à  base  criticiste  est  employée  par  Hermès 
pour  démontrer  la  réalité  de  la  révélation.  Selon  Her- 
mès, l'homme  doit  accepter  la  révélation  parce  qu'elle 
isl  susceptible  de  lui  faire  réaliser  sa  dignité  humaine 
a  son  plus  haut  degré,  l'homme  ayant  le  devoir  d'ad- 
mettre des  vérités  même  incertaines,  si  elles  sont 
capables  de  l'amener  à  réaliser  cette  dignité.  11  est  évi- 
dent que  cette  démonstration  de  la  révélation  s'inspire 
le  l.i  critique  de  la  raison  pratique  de  Kant.  Son  sub- 
jectivisme  la  rend  impropre  à  servir  de  base  ration- 


nelle à  la  foi  chrétienne,  dont  elle  méconnaît  radicale- 
ment la  nature. 

Fidèle  à  son  principe  criticiste  qui  dénie  à  la  raison 
la  faculté  de  saisir  l'essence  des  choses,  Hermès  ne 
s'est  pas  essayé  a  la  pénétration  rationnelle  des  vérités 
révélées.  Pour  lui.  le  contenu  de  la  révélation  est  un 
bloc  immuable,  lixé  par  Dieu  dès  l'origine,  que  le 
croyant  doit  accepter  tel  quel.  Aussi  s'est-il  toujours 
refusé  à  enseigner  l'histoire  des  dogmes;  il  lui  déniait 
le  droit  à  l'existence.  Sa  théologie  dogmatique  (Christ- 
katholische  Dogmaiik)  n'est  qu'un  exposé  purement 
positif,  peu  original  et  peu  correct  des  vérités  théolo- 
giques. Les  erreurs  qu'on  y  a  relevées  concernent 
principalement  l'état  originel  de  l'homme,  le  péché 
originel,  la  justification,  la  fin  de  la  création.  Elles 
n'ont  aucune  connexion  avec  ses  principes  criticistes. 
Hermès  les  a  empruntée?  aux  théologiens  allemands 
du  xviiie  siècle,  en  particulier  à  Stattler.  Sur  ce  détail 
voir  Eschweiler,  op.  cit.,  p.  120;  pour  l'ensemble  de 
la  doctrine  hermésienne,  voir  ici  l'art.  Hermès,  t.  vi, 
col.  2'i.S8:  pour  son  interprétation  et  sa  situation 
historique,  voir  Eschweiler,  op.  cit..  p.  80  sq. 

Hermès  fut  fort  loué  et  fort  admiré  de  son  vivant. 
Nombreux  sont  ses  contemporains  qui  croyaient  lui 
être  redevables  de  la  solution  définitive  du  problème 
des  relations  de  la  foi  et  de  la  raison.  L'hermésianisme 
acquit  rapidement  la  prépondérance  dans  les  facultés 
de  Bonn,  de  Breslau  et  de  Braunsberg,  ainsi  qu'au 
grand  séminaire  de  Trêves.  Esser  et  Elvenich,  tous 
deux  disciples  de  Hermès,  propagèrent  sa  doctrine  à 
la  faculté  de  philosophie  de  Bonn,  et  Droste  Hulshofï. 
professeur  à  la  faculté  de  droit  de  la  même  université, 
s'efforça  d'établir  la  doctrine  du  droit  sur  la  base  de 
l'hermésianisme. 

La  doctrine  de  Hermès  avait  aussi  rencontré  de 
sérieux  adversaires.  L'ancien  franciscain  Binterim,  qui 
fut  curé  de  Bilk  près  de  Dusseldorf  et  qui  jouissait 
d'une  grande  autorité,  n'avait  jamais  goûté  ni  Hermès 
ni  son  enseignement.  Les  rédacteurs  du  Katholik,  for- 
més à  l'école  de  Liebermann,  reprochaient  à  Hermès 
les  erreurs  contenues  dans  sa  dogmatique.  Les  tenants 
du  mouvement  romantique,  qui  voyaient  dans  l'irra- 
tionalisme  de  Schelling  la  base  solide  de  la  théologie 
catholique,  critiquèrent  le  rationalisme  et  le  subjecti- 
visme  de  la  théologie  hermésienne.  La  polémique  fut 
très  vive  et  finalement  l'affaire  fut  portée  à  Rome.  Le 
20  septembre  1835,  par  le  bref  Dum  acerbissimas. 
adressé  à  l'archevêque  de  Cologne,  le  pape  Gré- 
goire XVI  condamna  Hermès  pour  avoir  mis  le  doute 
positif  à  la  base  de  toute  recherche  théologique  et  pour 
avoir  considéré  la  raison  comme  la  norme  principale 
et  l'unique  moyen  permettant  à  l'homme  de  parvenir 
à  la  connaissance  des  vérités  surnaturelles.  Le  bref 
dans  Denz.-Bannw.,  n.  1618  sq. 

Les  mesures  énergiques  prises  par  l'archevêque  de 
Cologne,  Droste  zu  Vischering.  amenèrent  la  rapide 
disparition  de  l'hermésianisme.  Beaucoup  de  ses  parti- 
sans comme  Elvenich  et  Baltzer,  professeur  à  Breslau, 
adhérèrent  plus  tard  à  la  doctrine  de  Gùnther. 

Sur  la  polémique  concernant  Hermès,  voir  Schrors. 
Ceschichte  der  katholisch-theologischen  Fakultât.  p.  320 
et  passim.  Du  même,  la  monographie  sur  l'hermésien 
Braun,  publiée  en  1926  sous  le  titre  W.  Braun.  Ein 
vergessener  Fuhrer  ans  der  rheinisehen  Ceistesgechichte 
des  XIX.  Jahrhunderls;  du  même.  KOlner  ÏYirren. 
1927. 

3»  Ciïnther  (1782-1863).  —  Gûnther  a  voulu  réaliser 
l'idéal  de  Schlegel  en  donnant  un  exposé  raisonne  dis 
vérités  révélées,  reposant  sur  une  solide  base  philoso- 
phique. Comme  Schlegel.  il  considérait  le  panthéisme 
de  Hegel  comme  l'antipode  du  christianisme.  La  phi- 
losophie  scolastique  étant  à  ses  yeux  infectée  de 
semi-panthéisme,  il  la  jugeait  inutilisable  tant  pour  la 
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réfutation  de  Hegel   que  pour  la  constitution   de  la 
substructure  des  vérités  révélées. 

Pour  réduire  le  monisme  de  Hegel.  Gûnther  recourt 
à  un  dualisme  apparenté  à  celui  de  Descartes.  Pour 
Gûnther,  l'homme  est  une  synthèse  d'esprit  et  de 
nature.  L'âme  appartient  à  la  nature,  mais  la  monade 
spirituelle  qui  se  trouve  dans  tout  homme  est  essen- 
tiellement différente  de  l'âme  et  est  indépendante  du 
corps.  Cette  monade  spirituelle  est  créée  directement 
par  Dieu  tandis  que  l'âme  est  engendrée  comme  le 
corps.  Voir  ici,  t.  vi.  col.  561-562.  Comme  Descartes, 
Gûnther  croit  pouvoir  démontrer  l'existence  de  Dieu 
en  prenant  son  point  de  départ  dans  la  conscience  du 
moi  (argument  ontologique).  Le  monde  est  créé  par 
Dieu  comme  contra  position  ».  Ici  Gûnther  semble 
bien  avoir  suhi  l'influence  de  Hegel,  selon  lequel  la 
thèse  amène  toujours  l'antithèse.  Comme  la  création, 
la  rédemption  par  le  Christ  et  l'apocatastase  finale 
sont  pour  Gûnther  des  actes  nécessaires  de  Dieu.  Les 
vérités  révélées  sont  présentées  comme  pénétrables 
par  la  raison.  Elles  sont  surnaturelles  en  ce  sens  que, 
de  fait.  Dieu  nous  les  a  fait  connaître  par  les  organes 
de  la  révélation  et  que  dans  l'état  actuel  de  la  philoso- 
phie la  raison  ne  peut  les  saisir  dans  toute  leur  essence. 
Mais  Gûnther,  qui  est  optimiste,  croit  que  le  progrès  de 
la  philosophie  rendra  l'homme  capable  de  comprendre 
le  pourquoi  et  le  comment  de  toute  la  révélation.  C'est 
parce  que  Gûnther  avait  une  si  haute  idée  de  la  raison 
humaine  et  de  la  philosophie  qu'il  a  combattu  violem- 
ment ceux  qui  voyaient  en  celle-ci  Vancilla  théologies. 

Dans  l'exposé  des  dogmes,  Gûnther  s'est  laisse  in- 
fluencer outre  mesure  par  I  Icgel.  qu'il  considérait  pour- 
tant comme  le  philosophe  antichrétien  par  excellence, 
i  'est  ainsi  que  sa  conception  de  la  Trinité  est  nette- 
ment hégélienne,  le  l'ère  étant  représenté  comme  la 
thèse,  le  Fils  comme  l'antithèse  et  le  Saint-Esprit 
comme  la  synthèse.  I  >e  même,  la  conception  hégélienne 
de  la  personne  a  influencé  l'exposé  fait  par  Gûnther 
du  dogme  de  l'incarnation,  le  double  Selbslbewusstsein 
amenant,  dans  le  Christ,  une  double  personnalité. 
Voir  t.  vu.  col.  55  I. 

Malgré  ses  défauts  évidents,  l'œuvre  de  Gûnther  a 
été  fort  admirée  par  un  bon  nombre  de  ses  contempo- 
rains. Les  cardinaux  de  Schwartzenberg  et  de  Diepen- 
hrock,  le  premier  archevêque  de  Prague,  le  second 
évêque  de  Breslau,  le  soutinrent  jusqu'à  sa  condamna- 
tion par  Lie  IX.  Voir  la  lettre  des  cardinaux  Schwart- 
zenberg et  Diepenbrock  a  Lie  IX.  dans  Winter,  Die 
geislige  Enlwickelung  Anton  Gûnthers  und  seiner 
Schule,  Paderborn.  1931,  p.  267.  Les  frères  Wolter, 
qui  plus  tard  devinrent  les  restaurateurs  de  l'ordre 
bénédictin  en  Allemagne,  et  le  P.  Kleutgen  furent 
dans  leur  jeunesse  des  admirateurs  de  Gûnther.  Ses 
adversaires  se  recrutèrent  parmi  les  néoscolastiques 
ainsi  que  parmi  les  derniers  tenants  du  romantisme, 
qui  persévéraient  a  considérer  l'irralionalisme  de 
Schelling  ou  la  mystique  de  Baader  comme  la  base 
nécessaire  de  la  doctrine  théologique.  Voiries  détails 
de  la  polémique  concernant  Gûnther  dans  Winter.  op. 
cil.,  p.  1X8  sq. 

Par  le  bref  Eximiam  lumn  adresse  au  cardinal  de 
(  .eissel  le  15  juin  1857,  Lie  IX  condamna  le  semi- 
rationalisme  de  Gûnther  et  en  particulier  sa  doctrine 
de  la  Trinité,  de  l'incarnation,  fie  la  rédemption  et  de 
la  création.  Ce  bref  dans  I  >cnz.  liunnw.,  n.  1655  sq. 

1°  Ballzer,  Knoodt  ri  Frohschammer.  -  Tous  les 
adhérents  de  (nuit  lier  ne  se  soumirent  pas  au  verdict 
pontifical.  L'ancien  hermésien  Baltzer  à  Breslau  et 
Knoodt  a  Bonn  continuèrent  à  défendre  et  à  propager 
les  conceptions  de  leur  maître.  Tous  deux  passèrent 
plus  tard  au  \  ieu\  cal  lioiicisnie  ».  Encore  mainte 
nant.  la  doctrine  de  Gûnther,  au  moins  dans  sa  partie 
philosophique,     trouve    des     défenseurs     parmi     les 


membres  de  cette  secte.  Sur  ce  point,  voir  Winter. 
op.  cit.,  p.  219  sq.  Bien  qu'il  n'ait  jamais  publié  d'oeuvre 
strictement  théologique, le  prêtre  Jacques  Frohscham- 
mer (1821-1893)  peut  être  considère  comme  semi- 
rationaliste.  Comme  Gûnther,  Frohschammer  était  un 
adversaire  de  la  scolastique;  comme  Gûnther,  il  ensei- 
gnait que  l'âme  est  engendrée  par  les  parents.  Dans 
une  publication  intitulée  Veber  die  Freiheil  des  Wis- 
senschaft  qui  parut  en  18(51,  il  affirma  que  la  philoso- 
phie était  indépendante  du  dogme  et  qu'usant  des 
facultés  naturelles  de  l'homme  elle  pouvait  démontrer 
des  vérités  révélées.  Ces  conceptions  furent  condam- 
nées par  Lie  IX.  le  11  décembre  1862,  dans  le  bref 
Gravissimas  inter  adressé  à  l'archevêque  de  Munich. 
Denz.-Hannw.  n.  1666  sq.  Frohschammer  ne  se  sou- 
mit pas  et  fut  de  ce  chef  déclaré  suspens.  Après  le 
concile  du  Vatican  il  sympathisa  avec  le  vieux-catho- 
licisme sans  toutefois  adhérer  a  la  secte. 

La  constitution  dogmatique  Dei  Filius  du  concile 
du  Vatican,  laquelle  établit  les  rapports  de  la  raison  et 
de  la  foi.  a  définitivement  éliminé  le  semi-rationalisme. 

Buchberger,  Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  art. Her- 
mès, Gûnther,  Frohschammer,  t.  iv,  col.  991  sq.;  VIS  sq.; 
209 sq., et  ici  Hermès,  t.  vi,  col.  2201  sq.;  Guenther,  ibid., 
col.  1992;  A.  Vacant,  Études  théologiques  sur  les  constitu- 
tions du  concile  du  Vatican,  t.  1,  Paris,  1895,  S  5,  art.  20  sq., 
p.  1  Pi  sq.;  Eschweiler,  Die  zutei  Wege  '1er  neueren  Théologie, 
llcrmcs  und  Scheeben,  Ratisbonne,  lîi2i>;  Schrôrs,  Geschichle 
derkatholischentheologischen  l'ul.nllutzu  Bonn,  Cologne,  1922. 

G.  Fritz. 

SENAULT  Jean-François,  quatrième  supé- 
rieur général  de  l'Oratoire,  naquit  en  1601,  à  Anvers, 
où  son  père  Pierre  Senault,  secrétaire  du  roi  et  commis 
au  greffe  civil  du  parlement  de  Paris,  mais  grand 
ligueur  et  un  des  plus  fameux  entre  les  Seize,  s'était 
retiré  après  la  défaite  de  la  Ligue. 

I.  Jusqu'au  génêralat.  -  Il  commença  ses 
études  à  Douai  et  les  acheva  à  Paris  après  la  mort  de 
son  père;  il  entra  à  l'Oratoire  en  1618,  professa  la 
quatrième  à  Vendôme  en  1023.  puis,  par  un  trait  de 
jeunesse,  quitta  la  congrégation  en  1627  pour  y  rentrer 
bientôt  comme  aumônier  du  cardinal  de  Bérulle, 
fut  prêtre  cette  année-là  et  reprit  son  titre  de  Père 
en    1628. 

H  est  pendant  vingt-cinq  ans  successivement  supé- 
î  ieura  (  Irléans,  a  Saint  -Magloire.  a  la  rue  Saint-Honoré. 
Le  plus  fameux  prédicateur  de  son  temps,  il  prêche  pen- 
dant plus  de  quarante  ans,  d'abord  dans  les  plus 
célèbres  stations  de  province  :  Dijon,  Aix,  Bordeaux, 
Rennes,  etc.,  et  pendant  trente  ans  dans  les  meil- 
leures églises  de  Paris  et  à  la  cour,  sans  parler  d'un 
grand  nombre  de  panégyriques  et  d'oraisons  funèbres. 
Quand  il  commença  de  prêcher,  écrit  Batterel,  trois 
défauts  régnaient  dans  la  chaire  :  nulle  méthode  dans 
le  discours,  un  vain  étalage  de  science  profane  et  un 
mauvais  goût  de  plaisanterie,  qu'on  y  croyait  néces- 
saire pour  attacher  l'auditeur.  ■  Mémoires  domcsl.. 
t.  m,  p.  3.  Senault  l'en  purgea  et  contribua  ainsi, 
plus  que  personne,  à  restaurer  chez  nous  l'éloquence 
de  la  chaire;  ce  n'est  pas  qu'il  ne  soignait  pas  son 
style,  car  il  faisait  corriger  ses  phrases  par  Conrart. 
On  voyait  quelquefois  une  vingtaine  de  copistes  au 
pied  de  sa  chaire,  occupés  à  prendre  ses  sermons  qui 
se  vendaient  manuscrits.  Loin  de  favoriser  la  morale 
relâchée,  il  s'élevait  contre  ['Apologie  des  casuistes; 
même  devant  les  deux  reines  à  qui  cela  arrivait,  il 
critiqua  la  conduite  de  ceux  qui,  après  avoir  communié 
le  mal  in.  allaient  le  soir  au  bal  ou  à  la  comédie.  Très 
éloigné  cependant  du  jansénisme,  il  signa  et  fit  signer 
par  les  Pères  de  sa  maison  le  formulaire,  dressé  en  1657 
par  l'assemblée  du  clergé,  écartant  la  distinction  du 
droit  et  <\u  fait  et  présenté  parle  P.  Bourgoing,  supé- 
rieur général. 
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Malgré  ses  nombreuses  occupations,  il  trouva  encore 
le  moyen,  en  raison  de  sa  facilité  exceptionnelle,  de 
composer  des  ouvrages  très  importants. 

1°  Œuvres  théologiques.  —  1.  La  première  en  date 
est  une  Paraphrase  sur  Job,  Paris,  1637,  in-8°,  qui  eut 
18  tMlitions  et  fut  traduite  en  anglais  en  1648.  Elle 
est  dédiée  à  Richelieu.  Dans  la  préface  non  paginée,  le 
P.  Senault  écrit  :  «  Les  Pères  de  l'Église  tombent 
d'accord  que  ce  discours  est  le  premier  que  le  Saint- 
Esprit  a  dicté,  qu'il  avait  bien  auparavant  parlé  par  la 
bouche  des  hommes,  mais  qu'il  n'avait  pas  écrit  par 
leurs  mains...  Ils  ne  conviennent  pas  si  absolument 
de  l'auteur  de  cet  ouvrage  :  la  plus  commune  opinion 
pourtant  et  la  plus  raisonnable,  ce  me  semble,  est  que 
Job,  se  voyant  rétabli  dans  sa  première  grandeur  et 
s'entretenant  de  ses  misères  passées,  en  avait  lui- 
même  écrit  l'histoire.  » 

2.  De  l'usage  des  passions,  Paris,  1644,  in-4°.  L'ou- 
vrage se  compose  de  deux  parties  :  les  passions  en 
général,  les  passions  en  particulier.  Dans  la  première. 
l'auteur  se  croit  obligé  sans  doute  de  payer  son  tribut 
à  l'exagération  habituelle  au  xvir3  siècle  sur  le  péché 
originel  et  ses  suites  :  «  Comme  notre  nature  est 
corrompue,  il  faut  par  nécessité  que  toutes  les  incli- 
nations soient  déréglées  et  que  les  ruisseaux  soient 
troubles  qui  coulent  d'une  source  qui  n'est  pas  nette.  » 
P.  57.  Mais  il  suffît  de  lire  le  titre  des  chapitres  pour 
voir  qu'il  admet  très  bien  que,  si  la  nature  est 
affaiblie,   elle   peut   se   perfectionner   par   la  grâce   : 

■  Afin  qu'on  ne  nous  accuse  pas  d'être  ennemis  de  la 
grandeur  de  l'homme  et  de  faire  son  désastre  plus 
grand  qu'il  n'est,  nous  confessons  que  la  nature  est 
bonne  dans  sou  fond.  »  P.  59.  Les  hommes  dans  l'état 
du  péché  ont  encore  de  bonnes  inclinations,  mais  ils 
ne  les  sauraient  suivre  :  «  Plus  malheureux  que  les 
oiseaux,  ils  aiment  leur  prison...  ils  ont  besoin  de  la 
grâce  qui  les  soulage  et  leur  donne  des  forces.  »  P.  60. 
Dans  la  deuxième  partie,  il  adopte  la  division  en 
onze  passions  donnée  plus  tard  par  Bossuet  :  l'amour 
et  la  haine,  le  désir  et  la  crainte,  etc.  Il  termine  par 
ces  paroles  très  belles  et  très  sages  :  >■  Il  n'y  a  point 
«le  passion  en  notre  âme  qui  ne  puisse  être  utilement 
ménagée  par  la  raison  et  par  la  grâce...  l'amour  se 
peut  changer  en  une  sainte  amitié  et  la  haine  peut 
devenir  une  sainte  indignation...  La  crainte  sert  à  la 
prudence  et  la  hardiesse  à  la  valeur...  la  joie  innocente 
est  un  avant-goût  de  la  félicité.  » 

3.  L'honvne  criminel,  ou  la  corruption  de  la  nature 
par  le  péché,  selon  les  sentiments  de  saint  Augustin, 
Paris,  164  1.  iu-1"  de  844  p..  7  éd.  Six  traités  :  ni  II 
y  a  en  nous  un  péché  originel,  la  foi  et  la  raison  le 
démontrent,  b)  Il  est  la  source  de  la  corruption  de 
notre  nature,  des  ténèbres  de  l'entendement,  de  la 
dépravation  du  cœur  humain,  c )  Ce  qui  porte  le  nom 
de  vertus  morales  n'en  a  que  l'ombre  et,  sans  la 
grâce,  n'est  que  vanité  et  raffinement  d'amour- 
propre.  d)  Excellences  et  misères  du  corps  humain. 
c)  Corruption  des  biens  extérieurs  et  particulièrement 
de  la  fortune.  /;  Quelles  que  soient  la  beauté,  la 
grandeur  et  la  durée  du  monde,  toutes  les  créatures 
ont  perdu  quelqu'une  de  leurs  perfections.  Senault 
n'est  ni  janséniste,  ni  pélagien  et  reste  augustinien 
dans  le  vrai  sens  du  mot;  il  commence  par  constater 
que,  si  saint  Augustin  a  triomphé  de  l'hérésie  de 
Pelage,  celle-ci  n'a  pas  laissé  de  survivre  à  sa  défaite 
et  de  trouver  des  partisans  après  sa  mort  :  Nous 
nous  engageons  dans  ses  erreurs  sans  y  penser,  nous 
parlons  le  langage  des  pélagiens  sans  avoir  lu  leurs 
écrits,  parce  que,  donnant  plus  à  la  liberté  qu'à  la 
grâce,  nous  voulons  nous  rendre  les  auteurs  de  notre 
salut.  »  Batterel.  Mémoires  dom.,  t.  m,  p.  9.  Il  n'est 
pas  étonnant  que,  prenant  cette  position,  il  ait,  plus 
encore  que  dans  L'usage  des  /Hissions,  insisté  sur    ce 


qu'il  appelle  la  corruption  de  notre  nature  :  «  Il  n'y 
a  point  de  facultés  dans  notre  âme.  ni  de  parties  dans 
notre  corps  qui  ne  soient  déréglées.  »  Préface,  p.  n. 
«  Ce  monstre  (la  concupiscence)  n'est  guère  moins 
farouche  que  la  cause  qui  l'a  produit...  Il  établit  son 
trône  dans  notre  âme...  il  abuse  de  toutes  les  parties 
de  notre  corps,  il  agit  avec  nos  mains,  il  regarde  par 
nos  yeux,  il  écoute  par  nos  oreilles...  Il  se  mêle  avec 
tant  d'adresse  dans  tous  nos  désirs  que,  pensant 
satisfaire  à  nos  besoins,  nous  obéissons  à  sa  tyrannie 
et.  croyant  faire  une  action  raisonnable,  nous  en 
faisons  une  criminelle  ».  P.  48-49.  On  l'accuse  géné- 
ralement d'admettre  comme  maxime  générale  que 
les  vertus  des  païens  sont  des  péchés;  il  dit  seulement 
et  encore  en  citant  saint  Augustin,  qu'en  fait,  pas 
nécessairement  en  droit,  -ta  plupart  des  vertus  des 
infidèles  ne  sont  que  des  péchés  éclatants  ».  Ce  qui 
n'a  pas  le  même  sens.  Il  les  admire  au  contraire  : 
»  Quoique  je  tienne  avec  saint  Augustin  que  la  plus 
éclatante  de  leurs  vertus  ait  ses  défauts,  je  ne  laisse 
pas  d'y  trouver  des  beautés  qui  m'obligent  de  la 
révérer  et,  quoique  je  sois  leur  ennemi,  je  ne  saurais 
m'empêcher  d'être  leur  admirateur.  »  P.  246. 

4.  L'homme  chrétien,  ou  la  réparation  de  la  nature 
par  la  grâce,  Paris,  1648,  in-4°  de  856  p.  Ce  volume 
est  la  suite  du  précédent  :  «  Après  avoir  fait  voir  les 
misères  de  la  nature  corrompue  par  le  péché,  je  dois 
chercher  sa  guérison  dans  la  grâce  qui  en  est  l'unique 
remède.  »  Mais  on  l'y  sent  plus  à  son  aise  puisqu'il 
s'agit  de  décrire  les  splendeurs  de  l'incarnation.  Huit 
traités  :  a)  De  la  seconde  naissance  du  chrétien  :  «  Celui 
qui  avait  les  semences  de  tous  les  vices,  reçoit  les 
semences  de  toutes  les  vertus  »,  p.  14.  b)  De  l'esprit 
du  chrétien  qui  n'est  autre  que  celui  du  Saint-Esprit: 
il  nous  est  donné  pour  nous  animer,  nous  diriger,  nous 
faire  prier,  c)  Du  chef  du  chrétien  qui  est  Jésus-Christ 
lequel  traite  son  corps  mystique  avec  autant  de 
charité  que  son  corps  naturel  »,  p.  247.  d)  De  la 
grâce  du  chrétien.  Le  c.  î  est  très  sage  :  Que  la  prédes- 
tination à  la  grâce  et  à  la  gloire  est  un  mystère  cache  ; 
«  Dieu  aime  toutes  les  créatures:  pour  être  absolu,  il 
n'est  pas  injuste  et,  agissant  avec  connaissance  de 
cause,  il  ne  punit  personne  qui  ne  l'ait  bien  mérité  », 
p.  315.  Dans  les  questions  de  la  grâce  si  débattues  de 
son  temps,  il  ne  prend  pas  formellement  parti  pour  le 
thomisme  contre  le  molinisme,  il  s'arrête  à  une  sorte 
de  congruisme  intermédiaire  :  Rien  n'établit  mieux 
la  grâce  suffisante  que  le  refus  que  nous  faisons  de  lui 
obéir.  L'expérience  nous  apprend  qu'il  y  a  des 
suavités  divines  qui  ne  sont  pas  toujours  victorieuses, 
la  grâce  ne  triomphe  pas  toujours  quand  elle  combat 
le  péché  »,  p.  401.  c)  Des  vertus  des  chrétiens  :  «  La 
vertu,  pour  être  solide,  doit  être  un  don  de  Dieu  qu'on 
ne  peut  acquérir  sans  sa  grâce  .  p.  441.  f)  De  la 
nourriture  et  du  sacrifice  du  chrétien  qui  est,  l'une 
la  communion  et  l'autre  la  messe,  g)  Des  qualités 
du  chrétien  :  il  doit  être  l'image  de  Jésus-Christ, 
prêtre  et  victime,  soldat  et  vainqueur,  roi  et  esclave. 
h)  De  la  béatitude  du  chrétien  :  il  ne  peut  pas  la 
trouver,  mais  seulement  la  commencer  sur  terre, 
pour  l'achever  au  ciel  dans  la  connaissance  et  l'amour 
de  Dieu  ■  qui  est  comme  l'accomplissement  de  leurs 
désirs  et  la  perfection  de  leur  béatitude  ».  p.  832. 

2°  Biographies.  —  Il  en  a  composé  plusieurs  :  La 
vie  du  bienheureux  Renault  de  Saint- Gilles,  doyen  de 
Sainl-Aignan  d'Orléans  et  depuis  religieux  de  Saint- 
Dominique,  Paris,  1645,  in-18  de  84  p..  écrite  à  la 
demande  des  carmélites  du  grand  couvent  de  Paris 
qui  possédaient  son  corps.  —  La  vie  de  ta  Mère  Magde- 
leine  de  Saint-Joseph,  religieuse  carmélite  déchaussée 
de  la  première  règle  selon  la  réforme  de  sainte  Thérèse. 
Paris,  1645,  in-4°.  C'est  la  première  prieure  carmélite 
française.    Il    ne   faut    pas   confondre   cette    vie    avec 
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celle,  augmentée  de  beaucoup,  composée  en  1670 
par  le  P.  Talon,  lui  aussi  de  l'Oratoire.  —  La  vie  du 
Révérendissime  Jean-Baptiste  Gaalt  de  la  congrégation 
de  l'Oratoire  de  N.-S.  J.-C,  e'vêque  de  Marseille.  Paris, 
1648,  in-18,  | > ! n ^  intéressante  et  plus  simplement  écrite 
qu?  la  précédente.  —  La  vie  de  Madame  Catherine 
de  Montholon...  fondatrice  des  ursulines  de  Dijon, 
Paris,  1653,  in-4». 

:  Panégyriques  et  autres  publications.  —  Prédi- 
cateur en  renom,  le  P.  Senault  a  prononcé  d'assez 
nombreuses  oraisons  funèbres  :  Harangues  funèbres 
de  Louis  le  Juste,  roi  de  France  et  de  Navarre,  et  de  la 
reine  sa  mère  Marie  de  Me'dicis.  prononcées  dans 
l'église  cathédrale  de  Sainte-Croix  d'Orléans.  Paris, 
1044.  in-4°;  la  première  est  une  histoire  des  événe- 
ments du  règne:  celle  de  Marie  de  Médicis  est  plus 
simple  et  ne  vaut  pas  l'autre.  —  L'oraison  funèbre 
de  Charlotte- Marguerite  de  Gondy,  marquise  de  Mai- 
gnelay.  Paris,  1650,  in- 1".  a  été  prononcée  dans  l'église 
de>  prêtres  de  l'Oratoire,  à  Paris  :  la  défunte  était 
proprement  la  mère  de  la  congrégation  et  la  principale 
fondatrice  de  la  maison  de  Paris.  Senault  prononça 
encore  et  publia  les  oraisons  funèbres  d'Anne  d'Au- 
triche, 1666;  de  Loménie  de  Brienne,  1667;  de  .Marie- 
Françoise  Lescuyer,  abbesse  du  Lys.  1669;  de  Hen- 
riette-Marie de  France,  reine  de  Grande-Bretagne, 
25  novembre  1670,  à  Notre-Dame:  de  Madeleine  de 
La  Porte,  abbesse  de  Chelles.  1671. 

Le  P.  Senault  ne  fit  imprimer  aucun  de  ses  sermons 
de  morale,  mais  publia  :  1.  Panégyriques  des  saints. 
Paris,  1656-1658,  3  vol.  in-4°.  Il  y  en  a  quatre-vingts; 
il  n'ignore  pas  que  les  faits  racontés  de  saint  Denis, 
saint  Alexis,  sainte  Ursule,  etc.,  sont  assez  légendaires: 
il  s'en  sert  cependant  parce  que,  parlant  au  peuple, 
il  n'a  pas  cru  devoir  les  critiquer  car  ils  entretiennent 
sa  dévotion.  Il  les  a  publiés  pour  servir  de  modèle 
aux  jeunes  prédicateurs  qu'il  avait  auprès  de  lui  à 
Saint-Magloire  et  qui  sont  devenus  célèbres,  comme 
les  PP.  Leboux,  Mascaron,  Hubert,  La  Boche,  de 
La  Tour.  On  y  voudrait  plus  de  mouvement,  d'élé- 
vation;  mais  pour  les  juger  sainement,  il  faut  les 
comparer  à  ceux  qui  ont  été  prononcés  avant  lui  et 
l'on  reconnaîtra  qu'il  a  réalisé  un  très  grand  progrès 
clans  l'éloquence  de  la  chaire.  —  2.  Discours  de  la  paix, 
prononcé  dans  l'église  de  Saint-Paul  le  11  mars  1660, 
Paris,  1661,  in-4°.  Mazarin.  à  qui  il  avait  dédié  ce 
discours,  lui  demanda  ce  qu'il  pouvait  désirer,  la  reine 
mère  lui  offrit  l'évèché  de  Laon,  il  refusa  toute  laveur. 

—  3.  Le  monarque  ou  les  devoirs  du  souverain.  Paris. 
1661,  in  I".  rappelle  ce  que  les  rois  de  France  ont  fait 
pour  l'Église,  dit  ce  qu'ils  doivent  continuer  de  faire, 
les  met  en  garde  contre  la  chasse,  le  jeu  leur  interdit 
la  danse;  la  guerre  n'est  juste  que  si  elle  est  nécessaire. 

—  1.  L'horoscope  de  Mgr  le  dauphin,  discours  prononcé 
dans  l'église  des  prêtres  de  l'Oratoire.  Paris,  1661,  in- 1°. 
Le  dauphin  était  né  le  1er  novembre  1661;  avant  la 
fin  de  l'année,  le  P.  Senault  avait  composé,  prononcé, 
publié  ce  discours  pour  marquer  la  part  que  l'Oratoire 
prenait  à  la  joie  publique. 

IL  Le  oénérai.at.  —  Le  P.  Bourgoing  étant  mort 
au  mois  d'octobre  1662,leP.  Senault, qui  exerçait  déjà 
les  fonctions  depuis  la  maladie  du  supérieur  général. 
fut  élu  à  l'assemblée  suivante,  17  avril  1663.  Non 
seulement  il  lil  signer  aussitôt,  pour  barrer  la  porte 
au  jansénisme,  le  formulaire  dressé  pour  ce  sujet  par 
l'assemblée  du  clergé  de  France  »,  mais  il  rédigea  un 
acte  par  lequel  les  députés  déclarent  d'un  commun 
consentement  et  au  nom  du  corps  qu'Us  représentent. 

que  toute  la  congrégation  de  l'Oratoire  se  soumel 
sincèrement  et  de  cœur  aux  constitutions  de  nos 
SS.    PP.    1rs    papes    Innocent     \    et    Alexandre    VII, 

ri  a  tout  ce  qu'elles  contiennent...  Il  défendit  ensuite 
expressément  a  tous  ceux  de  la  congrégation  de  dire, 


écrire,  prêcher  ou  enseigner  aucune  chose  contraire 
aux  dites  constitutions,  sous  peine  d'exclusion...  II 
ordonna  que  tous  ceux  qui  seraient  convaincus  de 
jansénisme,  ainsi  que  ceux  qui  en  auraient  accusé 
faussement  quelqu'un,  seraient  exclus  de  la  congré- 
gation ».  Dans  l'assemblée  suivante.  1666,  «  il  fit 
ordonner  que  les  professeurs  en  théologie...  ensei- 
gneraient la  doctrine  de  saint  Augustin  touchant  les 
questions  de  la  grâce...  mais  conformément  à  celle  de 
saint  Thomas,  du  concile  de  Trente  et  des  constitutions 
des  papes  .  Cloyseault,  Vies  de  quelques  Pères,  t.  u. 
p.  185-186.  A  peine  élu.  il  commença  la  visite  de  toutes 
les  maisons;  son  caractère  conciliant  et  son  talent 
véritable  pour  l'administration  firent  de  son  généralat 
une  des  périodes  les  plus  florissantes  de  l'histoire  de 
l'Oratoire;  il  fonda  quatre  maisons  nouvelles  :  le 
collège  de  Provins,  les  séminaires  de  Montpellier, 
Avignon,  Pézenas,  transféré  bientôt  à  Agde.  Il  mourut 
à  Paris  le  3  août  1672.  L'abbé  de  Fromentières,  son 
disciple,  a  pu  le  louer  dans  son  panégyrique  «de n'avoir 
jamais  rien  entrepris  qui  n'eût  réussi  ».  «  Il  fut, 
écrit  BattereL  les  délices  de  la  congrégation.  » 

Batterel,  Mémoires  domestiques,  t.  in,  p.  1;  Cloyseault, 
Vies  de  quelques  Pères,  t.  n,  p.  1712  sq.";  Dumont,  L'Oratoire 
cl  le  cartésianisme  en  Anjou,  p.  50;  Dupin,  Table  des  auteurs 
ecclésiastiques  do  XVII'  siècle  2317-2318;  Freppel,  liossuet 
et  l'éloquence  sacrée  au  XVII'  siècle,  t.  i,  Paris,  1893,  2  vol. 
in-S",  p.  2â7-2â.S;  Fromentières,  Oraison  funèbre  de  Senaidt; 
A.  George,  L'Oratoire,  Paris,  1928,  in-12;  Ingold,  Essai  de 
bibliographie  oratorienne;  Jacquinet,  Des  prédicateurs  du 
XVII'  siècle  avant  Bossuel,  Paris,  1863,  p.  183-200;  Joly 
Romain,  Histoire  de  la  prédication,  1767,  Amsterdam,  in-S", 
p.  468;  Leherpeur,  L'Oratoire  de  Fnuice,  Paris,  1026, 
p.  60-78;  Lelong,  Bibliothèque  sacrée;  Adolphe  Perraud, 
L'Oratoire  de  France  au  XVII'  et  au  XIX'  siècle,  p.  213; 
Charles  Perrault,  Hommes  illustres,  1. 1,  p.  13-14;  Tatiaraud, 
Histoire  du  cardinal  ■'>'  Bérulle,  t.  n,  p.  246;  Dictionnaire 
pratique  des  prédicateurs  français,  Lyon,  17";7,  in-8".  p.  211. 

A.    MOLIEN. 

SENDIN  CALDERON  Jean,  frère  mineur 
observant  espagnol  (xviie  siècle).  —  N'é  vers  1629,  à 
Yepes,  dans  l'archidiocèse  de  Tolède,  il  fut.  après  ses 
premières  études,  envoyé  à  l'université  d'AIcala  de 
Héuares,  où  il  entra,  en  1644,  dans  l'ordre  des  frères 
mineurs  de  l'Observance  de  la  province  de  Castille, 
au  célèbre  couvent  de  Saint-Jacques  de  cette  ville. 
Ayant  fait  profession  en  1645,  il  étudia  la  philosophie 
aux  couvents  de  Ocana  et  de  Ciudad  Real,  et  la 
théologie  au  couvent  d'AIcala  à  partir  de  1648.  Il  fut 
désigné,  vers  1651,  pour  enseigner  les  arts  pendant 
trois  ans  aux  couvents  de  Torrijos  et  de  Pastrana.  Il 
passa  ensuite  au  couvent  de  Saint-Diégo  à  Alcala 
comme  lecteur  de  théologie.  Après  avoir  exercé  cette 
charge  pendant  douze  ans.  il  reçut  le  titre  de  lecteur 
jubilaire  en  1667  et  fut  nommé,  le  30  octobre  1671, 
gardien  du  collège  majeur  de  Saint-Pierre  et  Saint- 
Paul  à  Alcala.  Pendant  son  gardiénat.  il  rédigea  de 
nouvelles  constitutions  pour  le  collège  mentionné.  Élu 
provincial  en  1673,  il  se  distingua  par  son  ardeur  pour 
l 'observance,  ce  qui  lui  attira  nombre  de  difficultés  non 
seulement  de  la  part  de  ses  sujets,  mais  aussi  de  ses 
supérieurs.  Il  mourut  le  3  janvier  1676  au  couvent  de 
Madrid. 

Le  Père  Jean  Sendiu  est  l'auteur  de  quelques 
ouvrages,  dont  le  principal  est  Opus  posthunuun. 
aliquot  traclatus  theologicos  in  via  Doctoris  sublilis 
Scoti  publicam  luccm  diu  et  merilo  flagitantes  exhibais. 
préparé  déjà  pour  l'impression  par  le  P.  Sendiu  lui 
même,  avant  de  mourir,  mais  édité  par  son  disciple, 
le  P.  Jean  Bernique,  du  même  ordre,  a  Alcala,  en  1699, 
2  vol.  in-1».  456  et  187  p.  Les  traités  théologiques 
publiés  dans  ce  volume  sont  :  1.  Apologeticus  cl 
Scoti  doclrina  vindex;  2.  De  pnedicalis  quiddilativis 
Dei;  '■>.   lie  sanctitate  divina  et  virtutibus  moralibus, 
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prout  ad  Deum  pertinentibus;  1.  De  libero  arbUrio  et 
de  scientia  média;  5.  De  gratta  actuali;  6.  Quodlibeiicus 
de  altissimo  incarnationis  myslerio;  7.  De  fide  divina 
actuali.  Le  mis.  156  de  la  bibliothèque  nationale  de 
Madrid  contient  quelques  fragments  de  ces  traités  : 
Disputaiio  de  causa  finali  seu  motivo  incarnationis 
(fol.  1  r"-:if>  v°),  qui  correspond  à  la  première  contro- 
verse du  traité  VI  de  l'ouvrage  imprimé  (p.  354- 
387);  Tractatus  de  satisfactione  Chrisli  (fol.  40  r°- 
94  ri.  correspondant  à  la  deuxième  controverse  du 
même  traité  (p.  388-402);  Tractatus  theologicus  de 
fide  divina  actuali  (fol.  131  r°-374  r°),  qui  constitue 
le  traité  YII  mentionné  ci-dessus.  Ce  sont  des  copies 
laites  par  des  élèves  du  père  Sendin. 

Il  publia  encore  Epilome  sacra.  Explicaciôn  dcl 
brève,  que  a  instancias  del  rey  nueslro  Senor  expédia 
.Y.  .S',  l'adre  Alexandro  YII  en  relation  del  câlin  ton 
que  la  Igtesia  universal  célébra  la  préservation  de 
S.  Senora,  su  conception  inmaculada  en  el  primer 
islanie...,  Madrid,  1663,  où  il  prend  position  dans  la 
fameuse  controverse  agitée  à  cette  époque  entre  les 
franciscains  et  les  dominicains,  au  sujet  de  l'obliga- 
tion, imposée  à  tous  les  prédicateurs  par  le  roi  d'Es- 
pagne, Philippe  IV,  le  10  avril  1662,  de  commencer 
leurs  sermons  par  l'invocation  à  .Marie  immaculée  : 
Alabado  cl  santissimo  Sacramento  y  la  Virgen  conce- 
bida  sin  pecado  original,  en  cl  primer  islanie  de  su 
ser,  à  la  suite  de  la  bulle  Sollicitudo  d'Alexandre  YII 
du  8  décembre  1661.  Comme  Jean  Marlinez  del  Prado, 
alors  provincial  des  dominicains  d'Espagne,  s'ap- 
puyant  sur  la  bulle  d'Alexandre  YII  déclarant  qu'il 
est  licite  de  défendre  l'opinion  contraire  à  l'immaculée 
conception,  ainsi  que  sur  la  déclaration  de  Gré- 
goire \Y  donnant  la  permission  de  tenir  et  d'ensei- 
gner en  privé  la  thèse  opposée,  enfin  sur  le  serment 
fait  par  les  dominicains  de  suivre  en  tout  la  doctrine  de 
saint  Thomas,  qui  niait  l'immaculée  conception,  avait 
défendu  dans  un  Mémorial,  présente»  au  roi.  que  les 
dominicains  n'étaient  point  liés  par  le  décret  nival, 
plusieurs  franciscains  répondirent  à  ce  Mémorial  et 
s'efforcèrent  de  prouver  que  les  dominicains,  aussi 
bien  que  n'importe  qui,  étaient  tenus  de  faire  l'invo- 
cation mentionnée  avant  leurs  sermons.  Entre  les  mi- 
neurs, qui  attaquèrent  le  Mémorial  cité,  se  distingua 
le  P.  Jean  Sendin.  qui,  dans  son  Epitome  sacro,  tâcha 
de  prouver,  par  la  bulle  Sollicitudo  d'Alexandre  VII, 
que  les  dominicains  étaient  liés  par  le  décret  royal  et 
étaient  obligés  de  l'observer.  Il  y  défend  énergique- 
ment  le  privilège  de  l'immaculée  conception  et  soutient 
que.  si  la  négation  de  l'immaculée  conception  n'im- 
plique pas  une  hérésie,  du  moins  elle  doit  être  taxée 
de  téméraire  et  de  proche  de  l'erreur. 

Outre  quelques  sermons  :  Sermon  del  mandata. 
publie  dans  Laurea  Complutense,  Al  cal  a,  1666.  p.  32- 
51;  Sermon  île  S.  Clara.  Alcala,  1667;  Sermon  de 
n.  p.  S.  Francisco,  ibid..  1(167,  le  P.  Sendin  aurait 
encore  conquise  quelques  traités  sur  l'immaculée 
conception,  restés  inédits.  Après  la  promotion  de 
Joseph  Jiménez  Samaniego  à  la  dignité  de  commissaire 
général,  le  I'.  Sendin  fut  chargé  de  continuer  l'anno- 
tation du  texte  de  la  Mislica  ciudad  de  Bios  de  la 
Clarisse  Marie  d'Agréda.  Il  en  pourvut  donc  la  pre- 
mière et  la  deuxième  partie  de  notes  et  de  commen- 
taires que  l'on  retrouve  dans  de  nombreuses  éditions 
de  cet  murage,  par  exemple,  dans  celle  de  Lisbonne, 
1684.  Voir  ici  l'article  Swiamego. 

Une  biographie  de  Jean  Sendin  a  été  publiée  par  l.  Ber- 
nique, dans  |,-  Prologus  de  l'édition  qu'il  lii  des  Aliquol  trac- 
tatus theologici,  Alcala.  1699;  E.  Gonzalez  de  Torres,  Chro- 
nica  serafica,  Madrid.  I7u:>,  p.  197;  n.  Alvarez.  Mémorial 
ilustre  de  li's  jamosos  hijos  det  nul,  grave  y  religioso  convento 
.1rs.  Mari,,  dejesus  teuhi".\.  Diego  de  Alcala  I,  Alcala.  1  T.".:',. 
p.  507-520;  M.-A.    Mcolea,  Seminario  de  nobles,  l'aller  de 


vénérables  <i  docios,  el  Collegio  mayor  de  S.  Pedro  g  S.  Pablo 
Madrid,  1777,  p.  303;  .1.-11.  Sbaralea-E.  lîinaldi,  Scriplores 
Iriam  ordinum  S.  Francisci  continuali,  dans  .1.-11.  Sbaralea, 
Supplementum,  2«  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  258;  11.  Hurter. 
Xomenclalor,  3e  éd.,  t.iv,  col.ll;  V.  Lôpez,  A  punies  biblio- 
grâficos  i>ara  el  estudio  de  la  tipografla  Complutense,  dans 
Arch.  ib.-amer.,  t.  vm,  1(.H7,  p.  107;L.-M.  Farré.P.  Juan 
Sendin-Calderôn  teologo  franciscano  del  siff/o  XVII,  même 
rei  ne,  I.  \wiii,  1930,  |>.  291-:!":!. 

A.  Tektaert. 
SENFTLEBEN  Jean,  jésuite  (XVIIe  siècle).  — 
Né  à  Grosglogau  (Silésie)  en  1648,  entré  dans  la  Com- 
pagnie en  1665,  il  fut  professeur  de  philosophie  et  de 
théologie  à  Prague,  et  mourut  à  Glaz  en  1693.  Il 
publia  :  Conversatio  polilico-christiana  ad  leyes  ethicie 
politico-morales,  Prague,  1681,  in-12;  Philosophia 
moralis  ad  politico-christiane  conversandum,  Prague. 
1683,  in-12;  3e  éd..  1700  (le  P.  ,1.  Kampmiller  en  fit  le 
sujet  d'une  soutenance  à  Gratz  en  1726);  Autumnus 
philosophicus,  ibid.,  2e  éd.,  1700;  Philosophia  aristole- 
lica  universa,  Prague,  1685,  in-12;  Summularia  eorum 
notitia  quse  ad  exaclam  philosophia.'  arislolelicœ  nolitiam 
prœreqairuntur,  ibid.  Le.  P.  Senftleben  lit  défendre  à 
Prague  en  1687  par  ses  élèves  des  thèses  sur  l'ensemble 
de  la  théologie. 

Hurter,  Nomenclator,  :i"  éd..  t.  iv,  col.  336;  Sommer vogel, 

llibl.  de  la  Camp,  de  Jé.sns,  t.  vu,  col.  1122-1123. 

A.    Ravi/. 

SENTENCES  (commentaires  sur  les». 

Dans  la  production  théologique  du  Moyen  Age,  les 
commentaires  sur  les  Sentences  tiennent  incontes- 
tablement une  place  de  premier  plan.  Par  leur  nom 
bre  :  on  les  compte  par  centaines;  par  leur  durée  : 
ils  s'échelonnent  sur  près  de  cinq  siècles,  du  début 
du  xme  jusqu'au  XVIIe  siècle;  par  leurs  dimensions  ; 
chacun  d'entre  eux  fournit  facilement  matière  à  un 
ou  deux  gros  volumes;  par  leur  importance  enfin,  car 
ils  abordent  tous  les  plus  graves  sujets  de  la  théologie. 
IN  sont  la  source  presque  inépuisable  de  toute  étude 
un  peu  sérieuse  sur  le  progrès  de  la  pensée  et  de  la 
doctrine  pendant  cette  longue  période.  Pour  bien 
comprendre  cependant  leur  sens,  leur  portée,  comme 
aussi  leur  évolution,  il  importe  de  ne  jamais  perdre 
de  vue  le  caractère  d'exercice  scolaire  qu'ils  oui 
revêtu  dès  le  début  et  gardé  toujours;  l'institution  et 
son  but  rendent  compte  des  œuvres  elles-mêmes.  De  là 
la  division  de  cette  étude  :  I.  I.a  lecture  des  Sentences 

II.  Les  commentaires    sur    les    Sentences  (col.    1868). 

III.  Les  formes  dérivées  (col.  1881). 

I.  La  lecture  ni  s  Sentences,  I.a  lecture  des 
Sentences,  pour  employer  la  formule  en  usage,  est 
essentiellement  un  exercice  scolaire,  dûment  règle 
mente,  dont  la  portée  est  parfaitement  déterminée. 
Il  s'agit  avant  tout  de  le  bien  comprendre. 

/.  L'EXERl  /'  /'  S(  OLAIRE.  -  La  faculté  de  théologie, 
comme  toutes  les  facultés  voisines,  a  son  livre  de 
texte.  Ailleurs  on  s'attache  à  Priscien,  Aristide. 
Justinien,  Gratien,  Galien.  Hippocratc  (l'énumération 
est  de  Hubert  de  Sorbon,  De  conscientiu,  i.  19);  on  les 
lit  et  les  commente.  En  théologie  à  la  base  de  l'ensei- 
gnement, c'est  le  livre  par  excellence,  le  texte  sacré, 
la  sacra  pagina  comme  l'on  dit  encore.  C'est  sur  lui 
que  l'enseignement  du  maître  doit  porter;  c'est  à  le 
connaître  qui?  les  années  d'études  doivent  préparer. 
D'où,  tout  naturellement.  la  double  façon  de  ■  lire 
el  de  commenter  l'Écriture  :  celle  du  débutant  qui  en 
prendra  une  connaissance  rapide,  qui  la  lira  cursorie, 
ou  bibliee  ou  te.vlualiler:  s'habituant  à  la  manier,  à  en 
comprendre  le  sens  littéral,  à  en  résoudre  les  difficultés 
exégétiques  et  textuelles,  à  savoir  indiquer  les  inter- 
prétations reçues  qu'en  donnent  les  glossateurs  et  les 
Pères.  Le  bachelier  biblique  s'entraîne  à  ce  travail 
d'exposé  personnel  pendant  un  ou  deux  ails,  après 
avoir  tout   d'abord  suivi  les  brous  d'autrui  pendant 
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quatre  ou  cinq  ans.  Devenu  maître,  il  lira  encore  le 
Livre  saint,  mais  cette  fois  ordinarie,  c'est-à-dire 
qu'au  texte  inspiré,  dont  il  expliquera  encore  rapi- 
dement le  sens,  il  rattachera  les  problèmes  de  haute 
théologie  ou  de  pure  spéculation  qu'il  peut  soulever; 
il  dira  les  diseussions  auxquelles  il  a  donné  naissance 
et  les  précisions  que  le  magistère  enseignant  a  pu 
apporter:  aux  commentaires  des  Pères,  il  ajoutera  les 
arguments  des  théologiens  et  se  prononcera  lui-même, 
en  légitimant  sa  position.  H.  Denifle,  Quel  livre  servait 
de  base  à  l'enseignement  des  maîtres  en  théologie  dans 
l'Université  île  Pans,  dans  Revue  thomiste,  t.  n, 
1894,  p.  149-161;  P.  Mandonnet,  L'enseignement  de 
la  Bible  selon  l'usage  de  Paris,  dans  Revue  thomiste. 
t.  xxxv,  1929,  p.   I.S9-519. 

Ceci  toutefois  suppose  qu'entre  temps  un  autre 
contact  ait  été  pris,  méthodique,  complet,  poussé  fort 
avant  déjà,  avec  ces  problèmes  théologiques,  (pie  la 
lecture  du  texte  biblique  lui  fournira  bien  l'occasion 
d'exposer  à  son  tour,  mais  dont  il  ne  lui  aura  pas 
donné  la  solution.  Il  est  nécessaire  qu'il  en  possède 
une  vue  d'ensemble  non  moins  qu'une  connaissance 
détaillée.  Et  pour  cela  qu'un  exposé  systématique, 
où  les  uns  après  les  autres  tous  ces  sujets  auraient  été 
passés  en  revue,  lui  ait  permis  de  se  familiariser  avec 
eux,  l'ait  guidé  parmi  les  thèses  controversées  et  les 
arguments  échangés  et  mis  en  possession  d'une  doc- 
trine ferme  sur  les  divers  points  du  savoir  théologique. 
C'est  la  gloire  du  Livre  des  Sentenees  de  Pierre 
Lombard  d'avoir  été  choisi  dans  ce  but.  d'avoir  été 
jugé  digne,  et  sans  doute  seul  capable  de  fournir  aux 
étudiants  en  théologie  ce  manuel  idéal  dont  la  fré- 
quentation assidue  leur  assurerait  la  formation  théolo- 
gique indispensable  pour  reprendre  ensuite  et  com- 
menter directement,  magistralement,  le  Livre  saint. 
Mais,  dès  lors,  son  \  rai  sens  et  son  rôle  apparaissent. 
Il  devient  le  livre  de  texte  du  bachelier,  et  non  pas 
du  maître:  l'instrument  de  formation  obligatoire  qui 
doit  être  étudié  complètement  et  consciencieusement 
avant  d'accéder  à  la  maîtrise.  Comme  cette  étude 
consiste  pratiquement  pour  le  bachelier  à  en  faire 
la  matière  de  son  cours,  à  l'exposer  devant  un  audi- 
toire d'étudiants,  sa  <  lecture  •  obtient  un  double 
résultat  :  elle  initie  ces  auditeurs  aux  problèmes 
spécifiquement  théologiques,  puisque,  au  cours  de 
leurs  études,  ils  auront  l'occasion  de  l'entendre  exposer 
au  moins  quatre  fois  tout  entier  devant  eux:  elle 
oblige  le  bachelier  à  se  former  une  opinion  personnelle 
sur  chacune  des  questions  que  cette  lecture  soulève 
et  sur  lesquelles  il  est  appelé  à  se  prononcer.  Aucune 
ne  lui  sera  doue  plus  étrangère  au  jour  où  il  recevra 
licence  d'enseigner  à  son  tour  comme  maître  in  suera 
pagina. 

Toute  la  réglementation  scolaire  qui  s'élaborera 
autour  de  ce  livre  visera  donc  à  en  imposer  et  contrôler 
la  lecture,  à  lui  assurer  également  le  rendement  le 
meilleur. 

//.  La  nÈi;i.i;.\n:y i ai i'>y.  Les  statuts,  de  date 
relativement  récente  (à  Paris,  une  première  rédaction 
serait  de  1335-1360;  une  seconde  élaboration,  de  1366, 
complétée  par  Université  eu  1383-1389;  à  Bologne 
ils  sont  de  1362;  de  1366  a  Toulouse:  1393  à  Coloj  ni 
1389  à  Vienne),  entérinent  un  état  de  choses  exis 
tant  depuis  le  début  du  xme  siècle  pour  Paris,  el  le 
complètent  ou  en  précisent  certains  points.  Denifle- 
Chatelain,  Charlul.  univers.  Paris.,  t.  n,  n.  11X8, 
p.  691 -Ô97;  n.  1189,  p.  697-704;  l'r.  Ehrle,  /  piu 
untiehi    siatuti    délia    facollà    teologica    di    hologna, 

Bologne.   1932. 

1»  Précisions.  La  lecture  dis  Sentences  de  Lierre 
Lombard  y  est  présentée  comme  le  travail  propre  du 
bachelier  et  la  condition  indispensable  a  sa  présenta 
lion  aux  grades.   Nul  maître  n'a  le  droit  de  présenter 


à  la  licence  le  bachelier  dont  il  est  responsable,  s'il  ne 
peut  certifier  que  celui-ci  a  lu  les  Sentenees  et  s'est 
acquitté  convenablement  de  celte  première  charge  de 
son  office.  Mais  auparavant  nul  ne  peut  être  admis  à 
lire  les  Sentences,  ni  même  à  lire  la  Bible  cursorie,  s'il 
ne  justifie  d'abord  de  cinq  années  (en  1335  ce  sera  de 
sept  années)  de  présence  aux  cours.  Or,  le  second 
cours,  chaque  matin,  est  celui  des  Sentenees. 

Les  quatre  livres  du  Lombard  doivent  être  lus  et 
commentés  intégralement.  Au  xnr  siècle,  cette 
lecture  est  répartie  sur  deux  années;  encore  faut-il 
qu'elles  soient  complètes.  Commençant  après  la 
Saint-Denis  de  Kl  octobre),  l'année  d'enseignement  va 
jusqu'au  '29  juin:  les  jours  de  cours  omis  entre  ces 
deux  dates,  même  pour  une  raison  valable,  doivent 
être  récupères  après  le  29  juin.  Plus  tard  (règlement 
de  1335),  la  lecture  ne  dure  plus  qu'un  an.  Peut-être 
faut-il  voir  en  cela  l'influence  des  ordres  religieux  qui 
préfèrent  consacrer  plus  de  temps  à  l'étude  du  texte 
sacré  lui-même. 

Ce  cours  du  bachelier  se  lait  le  matin,  à  la  suite  de 
celui  du  maître;  ilone  entre  neuf  heures  et  midi,  du 
moins  à  Paris. 

Le  début  de  chaque  livre,  ou  tout  au  moins  le 
début  de  chaque  commentaire  est  entouré  d'un  éclat 
tout  particulier.  Les  règlements  universitaires  entrent 
dans  les  détails  de  tes  principia.  Plus  de  trois  semaines 
leur  sont  consacrées,  de  l'Exaltation  de  la  Sainte- 
Croix  à  la  Saint-Denis.  L'ordre  de  préséance  auquel 
on  s'astreint  est  soigneusement  établi  :  ce  sont  les 
carmes  qui  commencent:  les  dominicains  qui  ter- 
minent. Les  principia  se  tiennent  à  raison  de  un  seul 
par  matinée.  Tous  les  étudiants  et  bacheliers  y 
assistent.  Les  statuts  de  Bologne  en  détaillent  ainsi 
la  teneur  :  in  quibus  (principiis)  premittitur  brcvis 
collatio  pro  commendatione  sacre  doctrine  vel  librorum 
Sentenliarum.  Secundo  jil  protestât io  (fldei)...  tertio 
proponilur  queslio  theologica  utilis  cl  illa  studiose 
pertructutur.  Qui  modus  eiiam  in  omnibus  aliis  tribus 
Sentenliarum  principiis  observari  débet.  Les  statuts 
parisiens  de  1366  précisent  les  dates  de  ces  principia  : 
38.  //cm.  quod  carmelila  faciat  suum  secundum  prin- 
cipium  prima  die  januarii  legibili,  et  alii  bacalarii 
consequenler.  Tertium  facial  carmelila  prima  martii  et 
alii  consequenler.  Quartum  facial  ipse  carmelila  prima 
maii  et  alii  consequenler.  Ceci  se  rapportant  à  une 
époque  où  la  lecture  des  Sentences  ne  durait  plus 
qu'une   année. 

Les  précautions  sont  prises  pour  que  celle  lecture 
soit  sérieuse  :  défense  d'apporter  son  commentaire 
écrit,  qu'on  lirail  au  cours:  tout  au  plus  peut-on  se 
servir  de  quelques  notes.  Statuts  de  1366,  art.  N. 
Impossible  de  la  sorte  de  faire  faire  le  travail  par  un 
autre  dont  on  lirait  la  copie.  Le  texte  doit  être  soigneu- 
sement réparti,  de  façon  à  être  parcouru  intégralement . 
Art.  7  et  37.  Il  faut  se  cantonner  dans  le  champ  de  la 
théologie,  et  éviter  les  développements  de  pure  logique 
ou  de  philosophie.  Art.  ô. 

Les  statuts  ne  détaillent  pas  atil  ri  ment  ce  qui 
concerne  la  lecture  elle-même,  par  exemple  les  pro- 
cédés qui  s'y  trouvent  adoptés  el  la  méthode  qu'on  y 
doit  suivre.  En  ces  questions,  c'esl  la  tradition  qui  a 
force  de  loi.  Nonobstant  le  silence  des  règlements,  on 
peut  retrouver  à  coup  sûr  ces  précisions  à  travers  les 
productions  nombreuses  qui  subsistent.  D'ailleurs,  à 
dire  vrai,  il  n'y  a  pas  une  façon  spéciale  de  «  lire 
les  Sentences  qui  se  distinguerait  des  procédés  en 
usage  dans  les  autres  facultés.  Il  semble  qu'on  ait 
ici,  dès  le  début,  transposé  les  méthodes  et  même  le 
vocabulaire  en  usage  chez  les  maîtres  ès-arts. 

Les  trois  parties  caractéristiques  de  la  lectio,  à 
savoir  la  divisai  textus,  \'expositio  lextus  el  les  dubia 
circa    litteram    en    effet    se    retrouvaient    déjà    dans 
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l 'enseignement  courant  de  la  faculté  des  arts.  Cf.  Paré. 
Brunet  et  Tremblay.  La  renaissance  du  .xi/*  siècle. 
Les  écoles  et  l'enseignement,  1933,  p.  119-131.  La  chose 
est  normale  d'ailleurs  :  dès  que  l'on  se  propose 
renseignement  à  partir  d'un  texte,  le  premier  acte 
semble  bien  devoir  en  être  l'analyse,  dans  son  agence- 
ment grammatical  et  logique.  Ainsi  fera  le  bachelier 
par  rapport  au  texte  du  Lombard  dans  sa  divisio 
lexlus,  où  il  montrera  l'enchaînement  général  des  par- 
ties, les  subdivisions  adoptées  et  se  poursuivant  jus- 
que dans  les  moindres  détails;  où  il  s'efforcera  aussi 
de  légitimer  celles-ci  de  son  mieux.  Vient  alors  ce  qui 
doit  être  le  commentaire  proprement  dit,  l'expositio 
lextus.  Elle  se  conçoit  tout  d'abord  à  la  façon  d'une 
lecture  glosée,  suivant  donc  de  fort  près  le  texte,  mais 
qui  s'ouvre  par  la  force  même  des  choses  aux  problè- 
mes nombreux  suscités  par  celui-ci,  aux  difficultés 
soulevées  par  la  doctrine  énoncée,  aux  qusesliones  qui 
se  posaient  ou  que  le  bachelier  posait.  Ces  dernières 
se  développaient  suivant  la  forme  des  argumentations 
et  des  disputes,  avec  les  raisons  s'affrontant  pour  et 
contre  et  se  résolvant  dans  une  solution  positive.  Cette 
seconde  partie  surtout  se  verra  affectée  par  l'évolution 
continuelle  du  genre,  dont  il  sera  traité  plus  loin. 
Après  quoi  les  dubia  circa  lilleram  répondent  aux 
difficultés  émergeant  moins  des  doctrines  que  de  la 
lettre  même  du  texte,  et  que  la  partie  précédente 
n'aurait  pas  suffisamment   élucidées. 

Il  va  sans  dire  qu'à  l'époque  où  ce  commentaire 
du  Lombard  s'introduit  dans  le  régime  scolaire,  au 
début  du  xmc  siècle,  la  méthode  d'argumentation 
seolastique  est  au  point.  C'est  donc  en  sa  forme  et 
suivant  ses  lois  qu'on  procède  au  sein  de  chaque 
quseslio  soulevée. 

La  réglementation  des  statuts,  jointe  aux  traditions 
qu'elle  sous-entend  et  qu'elle  précise  sur  quelques 
points  seulement,  impose  donc  un  cadre  rigide  au 
travail  du  bachelier  sententiaire.  Il  y  doit  satisfaire 
pour  accéder  aux  grades;  et  c'est  même  sa  toute 
première  obligation. 

2°  Latitudes.  —  A  l'intérieur  cependant  de  ce  cadre, 
une  part  assez  large  demeure  encore  réservée  a  l'ini- 
tiative individuelle.  Le  lecteur  des  Sentences  est 
autorisé  à  prendre  une  certaine  liberté  tant  avec  le 
plan  qu'avec  les  idées  mêmes  du  Lombard. 

Liberté  pour  la  distribution  et  la  répartition  de  ses 
leçons.  La  durée  de  chaque  cours  ne  peut  être  écourtée, 
non  plus  que  le  nombre  de  ceux  qu'il  faut  consacrer 
à  la  lecture  de  chaque  livre.  Il  arrive  pourtant  qu'on 
tourne  la  loi.  même  sur  ce  point.  A  la  façon  d'Adam 
Woodham  par  exemple  qui,  après  avoir  en  temps  voulu 
prononcé  la  collatio  réglementaire  à  la  louange  du 
I.  II.  revient  sans  plus  de  façon  à  son  1.  I  :  juxla 
lectionem  circa  [trincipium  secundi,  continuando  mate- 
riam  primi  qui  est  de  Deo  et  de  SS.  Trinitale...  quœro 
utrum  in  homine  de  quo  principaliter  tractatur  in 
secundo  sit  imago  Dei...  Voir  Cambridge,  Gonville  and 
Caius  Collège,  ms.  2S1,  fol.  173  d.  Mais  il  est  loisible 
au  bachelier  de  se  proposer  pour  chaque  lectio  un  texte 
plus  ou  moins  étendu:  il  lui  est  permis  de  soulever  a 
l'occasion  du  texte  un  nombre  plus  ou  moins  consi- 
dérable de  questions;  d'y  introduire  des  problèmes 
que  Pierre  Lombard  n'a  que  vaguement  amorcés  ou 
même  n'a  pas  traités.  Il  s'ensuit  que,  d'un  commentaire 
a  l'autre,  les  proportions  prises  par  telle  ou  telle  partie 
peuvent  être  extrêmement  variables;  que,  à  l'intérieur 
d'une  même  distinction  (il  faut  se  rappeler  que  la  divi- 
sion des  livres  de  Pierre  Lombard  en  distinctions  et 
non  plus  en  capitula,  n'est  pas  le  fait  de  l'auteur,  mais 
doit  être  rapportée  à  la  première  moitié  duxiir3  siècle: 
voir  ici  l'art.  Pierre  Lombard,  t.  xn,  col.  1967  sq.) 
imbre  des  questions  est  très  variable,  lui  aussi, 
non  moins  que  les  termes  de  celles-ci;  que  les  divisions 


ou  subdivisions  adoptées  par  un  auteur,  un  saint 
Thomas  par  exemple  en  qusesliones,  quiestiuncutœ. 
solutiones,  etc.,  ne  s'imposent  pas  nécessairement  à 
son  voisin;  que  chacun  peut  donc  marquer  déjà  son 
œuvre  de  son  cachet  personnel,  par  ce  premier  choix. 

Liberté  pour  les  proportions  à  attribuer,  au  cours 
de  chaque  lectio,  aux  trois  éléments  dont  il  a  été 
question  :  division  du  texte;  expositio  ou  questions; 
dubia  circa  litteram.  On  le  verra  plus  longuement 
dans  la  suite. 

Liberté  même  pour  la  succession  des  livres.  Sans 
que  les  conditions  à  remplir  pour  cela  nous  soient 
connues,  il  est  certain  que  les  quatre  livres  des 
Sentences  ne  sont  pas  toujours  commentés  dans 
l'ordre  même  de  l'auteur.  Pierre  Auriol,  dans  son 
second  commentaire  parisien  (le  commentaire-repor- 
talio),  a  lu  les  1.  I  et  IV  pendant  l'année  scolaire  1316- 
1317:  les  I.  II  et  III,  et  encore  ce  dernier  est-il  resté 
inachevé,  pendant  l'année  scolaire  1317-1318.  Voir  ici 
l'article  Pierre  Auriol,  t.  xn,  col.  1831-1834.  Duns 
Scot  a  dû  lire  dans  le  même  ordre  les  I.  I  et  IV  au 
cours  de  l'année  scolaire  1304-1305  comme  en  témoigne 
le  ms.  Worcesler  F.  69  qui  précise,  fol.  158  c  .-  expliciunt 
questiones  super  primum  Senlenliarum  date  a  fratre 
Johanne  Duns  Scolo  ordinis  fratrum  Minorum  Pari- 
sius  annti  Domini  M  trecenlesimo  secundo  inlrante 
tertio,  et  fol.  160  c,  à  la  fin  de  la  table  du  1.  IV  : 
expliciunt  questiones  Senlenliarum  date  a  traire 
Johanne  Duns...  diclo  in  studio  Parisiensi,  anno 
Domini  MCCCIII.  Voir  Callebaut  dans  La  France 
franciscaine,  t.  ix.  1926,  p.  283  sq.  Saint  Bonaventure 
déjà  aurait  composé  son  1.  IV  avant  le  1.  III.  Et  les 
Sentences  d'Albert  le  Grand  présenteraient  l'ordre 
chronologique  suivant  :  d'abord  les  1.  I  et  III  (peut- 
être  même  avec  certaines  interruptions  et  interver- 
sions), puis  le  1.  II  (1246)  et  le  1.  IV  (1249).  Voir 
O.  Lottin,  Commentaire  des  Sentences  el  Somme  théo- 
logique  d'Albert  le  Grand,  dans  Recherches  de  théol.  anc. 
el  médiévale,  t.  vm,  1936,  p.  117-153. 

Liberté  aussi  à  l'égard  des  doctrines  proposées  ou 
soutenues  par  Pierre  Lombard.  Il  est  une  autorité, 
évidemment;  ou  plus  exactement  un  maître  et  bientôt 
le  Maître.  Mais,  là  où  il  n'a  pas  pris  position,  où  il  n'a 
pas  déterminé,  où  il  a  parlé  seulement  historialiter, 
exposant  des  sentences  diverses,  où  il  a  indiqué  ses 
préférences  seulement,  on  peut  se  séparer  de  lui.  Là 
même  où  il  a  parlé  sententialiler,  on  n'est  pas  tenu 
nécessairement  à  tout  recevoir  de  ce  qu'il  a  dit.  Assez 
tôt  une  liste  s'établit  de  propositions  quœ  communiter 
non  lenentur.  Celle-ci  s'allonge  à  mesure  que  la  critique 
s'est  exercée  sur  son  écrit.  Des  8  que  mentionne  saint 
Bonaventure,  Sent.,  1.  II,  dist.  XLIV,  éd.  Quaracchi, 
t.  il,  p.  1016,  on  passe  dans  certains  manuscrits  à  19, 
21  ou  même  22  (par  exemple  Nicolas  Eymeric  dans  le 
traité  qu'il  a  composé  sur  ces  articles)  ou  à  29  :  voir 
la  liste  reproduite  ici  même,  t.  xn,  col.  2014-2015. 
Même  en  dehors  de  ces  points  précis,  on  a  le  droit 
de  ne  pas  adhérer  à  toutes  les  opinions  du  Lombard. 
de  s'en  écarter,  sans  même  employer  toujours  à  leur 
égard  cette  «  exposition  révérentielle  »  dont  on  fait 
usage  pour  les  textes  des  Pères  ou  des  autorités.  Voir 
Chenu.  Aulhentica  et  magislralia,  dans  Divus  Thomas, 
de  Plaisance,  t.  xxvm.  1925,  p.  257-285. 

Le  Livre  des  Sentences  est  donc  le  cadre  dans  lequel 
le  bachelier  coule  son  enseignement;  le  guide  qui  lui 
permet,  et  l'oblige  même,  à  aborder  tous  les  problèmes 
de  théologie  dont  la  connaissance  est  indispensable 
à  sa  future  charge  magistrale.  Il  n'est  point  cependant 
un  carcan  ni  un  éteignoir. 

///.  valeur.  —  En  fonction  de  cette  législation 
scolaire,  il  est  possible  de  comprendre  quelle  valeur 
doit  être  attachée  à  ces  commentaires  sur  les  Sentences. 
Puisqu'ils  sont  œuvre  de  bachelier,  on  ne  peut  leur 
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reconnaître  la  même  autorité  qu'aux  œuvres  des 
maîtres  en  théologie.  Par  ailleurs  pourtant,  en  raison 
des  précautions  et  des  garanties  qui  entourent  cet 
enseignement,  la  lecture  des  Sentences  demande  à 
être  prise  très  au  sérieux. 

1°  Œuvre  de  bachelier.  —  Elle  n'est  pas,  et  ne  peut 
être  œuvre  du  maître,  dont  le  livre  de  texte  est  la 
Bible.  Par  conséquent  elle  marque  le  début  de  rensei- 
gnement théologique,  non  pas  nécessairement  des 
études  ni  même  des  travaux  d'un  auteur  donné.  Si 
on  écarte  pour  i 'instant  le  problème  de  la  rédaction 
et  de  l'édition  de  ce  commentaire,  il  demeure,  dans  la 
série  des  ouvrages  d'un  maître  en  théologie,  l'œuvre 
du  début;  antérieure  donc  aux  «  Questions  disputées  » 
et  aux  ■  Quodlibets  »,  que  seul  le  maître  peut  soutenir, 
antérieure  aux  commentaires  scripturaires,  qui  seront 
le  thème  de  son  enseignement.  Il  faut  donc  se  garder 
de  lui  donner  la  préférence  sur  ceux-ci.  Il  n'y  a  pas 
encore  la  vigueur  de  pensée,  ni  la  clarté  d'exposition 
que  les  œuvres  du  maître  apporteront,  lit,  dans  l'étude 
d'un  auteur,  de  l'évolution  et  du  progrès  de  sa  pensée 
théologique,  le  commentaire  des  Sentences  ne  peut 
être  que  le  point  de  départ;  c'est  à  partir  de  lui  que 
doit  se  mesurer  le  progrès  réalisé  ou  les  changements 
survenus.  Il  faut  s'en  souvenir  pour  un  cas  comme 
celui  de  la  Somme  Ihéologique  de  saint  Thomas,  œuvre 
de  maturité,  laissée  inachevée  et  dont  la  IIIe  partie 
a  été  complétée  par  de  simples  emprunts  à  son  1.  IV 
des  Sentences. 

.Mais,  ces  réserves  faites,  la  lecture  des  Sentences  ne 
doit  pas  être  sous-estimée  comme  valeur.  Le  bachelier 
qui  l'entreprend  est  entré  dans  sa  trentième  année; 
les  règlements  fixent  cet  âge,  comme  les  trente-cinq 
ans  pour  la  maîtrise;  très  souvent  même  il  est  bien 
plus  âgé  et  il  a  exercé  déjà,  surtout  s'il  est  religieux, 
plusieurs  charges  importantes  dans  son  ordre.  Il  est 
donc  en  pleine  possession  de  ses  ressources.  La 
scolarité  requise  de  lui  au  préalable  l'a  rompu  aux 
méthodes  de  l'argumentation  et  du  raisonnement 
scolastiques.  Il  a  entre  sept  et  neuf  ans  d'études  à  la 
faculté  de  théologie  ;  il  a  pris  part  comme  respondens  ou 
opponens  aux  séances  de  dispute;  il  a  même  enseigné 
déjà  durant  deux  ans  en  qualité  de  bachelier  biblique. 

2°  Œuvre  préparée.  —  Son  commentaire  lui-même 
est  loin  d'être  improvisé;  car  on  s'y  prépare  de 
longue  date.  On  l'a  déjà  en  vue  quand,  à  titre  d'étu- 
diant, on  assiste  aux  différentes  leçons  et  du  maître 
et  des  bacheliers  qui,  pendant  ces  années  d'étude,  se 
succèdent  dans  la  chaire  des  Sentences.  On  réfléchit; 
on  confronte;  on  note;  et  par  avance  déjà  on  prend 
parti.  Les  manuscrits  nous  gardent  encore  la  trace 
de  ce  travail  :  soit  sous  la  forme  de  notes  marginales 
qui  accompagnent  le  texte  des  Sentences  que  l'étudiant 
possédait,  et  qui  trahissent  parfois  les  deux  ou  trois 
séries  de  cours  auxquelles  il  a  assisté.  Tel,  entre  autres, 
le  manuscrit  de  Paris,  Bibliothèque  nationale, 
lai.  lô  702,  où  se  trouvent  mentionnés  et  relevés  Albert 
le  Grand,  Eudes  de  Rosny,  Bertrand  de  Bayonne, 
Jean  de  Montchy,  Pierre  de  Lamballe,  Etienne 
d'Auxerrc,  Guillaume  d'Auxerre.  Soit  sous  forme  de 
véritable  recueil  scolaire,  collecte  des  principales 
questions  cueillies  au  jour  le  jour  aux  lectures  des 
bacheliers,  et  noires  à  la  suite  sur  le  cahier;  comme 
le  fameux  manuscrit  de  Paris,  Bibliothèque  nationale, 
lut.  l'i  0',-j,  patiemment  et  savamment  décrit  par 
M.  Chenu,  Maîtres  cl  bacheliers  de  l'Université  de 
Paris  vers  1240,  dans  Études  d'hist.  littér.  et  doctrinale 
du  xur  siècle,  ]>.  Il  39;  ou  le  non  moins  célèbre 
recueil  de  la  bibliot  hèque  Val  icane,  lai.  1086,  composé 
patiemment  par  Prosper  de  Reggio  Emilia  antérieu- 
rement et  concurremment  à  sa  lecture  des  Sentences, 
où  sont  notées  toutes  1rs  questions,  disputées  en  ces 

mêmes  années  1311-1314,  qui  peuvent    avoir  quelque 


incidence  sur  son  propre  enseignement.  Soit  encore 
sous  forme  de  compilation  plus  savamment  conduite. 
OÙ  le  travail  de  rapprochement  est  fait  déjà,  et  où 
l'on  possède  sans  doute  le  commentaire  servi  par  le 
bachelier,  indiquant  sans  hésiter  les  sources  où  il  a 
puisé,  comme  c'est  le  cas  pour  le  ms.  de  Paris,  Biblio- 
thèque nationale,  lat.  14  Mit,  fol.  70:  Explicit  lectura 
supra  primum  Sententiarum  compilait!  ex  diversis  docto- 
ribus  et  ex  diversis  lecluris,  scilicet  fratris  l'home.  Egidii, 
llervci,  Durundi  sallem  in  fine  et  e.i  quibusdam  aliis 
bonis  lecluris  sieul  ex  questionibus  de  quolibet  quorum- 
dam  doctorum  specialiter  magistri  Thomc  de  Balliaco 
et  quorumdum  alioruni  sicut  putere  potest  in  lectura. 
jacta  anno  Domini  MCCCXYI. 

D'une  façon  plus  précise  et  plus  directe  encore,  ce 
travail  de  préparation  du  bachelier  se  lit  comme  a 
livre  ouvert  dans  ce  qu'on  pourrait  appeler  les 
brouillons  de  son  cours.  Tel  est  sans  doute  le  cas  pour  le 
ms.  d'Assise  1S6,  dans  lequel  le  P.  Henquinet  proposait 
de  voir  Un  brouillon  autographe  de  saint  Bonavenlure 
sur  le  commentaire  des  Sentences,  dans  Études  fran- 
ciscaines, t.  xliv,  1932,  p.  633-655;  t.  xlv,  1933, 
p.  59-81  (encore  qu'il  inclinerait  davantage  maintenant 
à  y  voir  plutôt  le  couronnement  de  son  œuvre  théolo- 
gique et  le  fruit  de  ses  lectures).  Tel  est  à  coup  sur 
le  sens  de  recueils  connue  ceux  de  Paris,  Bibliothèque 
nationale,  lat.  16  407  et  Mazarine  ?  •"-'.  où,  à  raison  de 
un  ou  deux  folios  réservés  pour  chaque  distinction, 
se  voient  accumulés  les  matériaux,  anonymes  ou 
identifiés,  qui  serviront  au  bachelier  à  élaborer  lui- 
même  sa  construction  quand  son  tour  de  lire  les 
Sentences  sera  venu.  C'est  ainsi  que  dans  ce  dernier 
on  trouve  utilisés  de  préférence  :  Thomas  d'Aquin, 
Pierre  de  Tarentaise,  Gilles  de  Rome,  Henri  de  Gand, 
Bonaventure,  Alexandre  de  Halès,  Richard  de  Media- 
villa,  Guillaume  de  La  Mare,  Godefroid  de  Fontaines, 
Jean  Persora,  Kilwardby,  Peckham,  dont  les  noms  et 
les  thèses,  pour  les  sept  premiers  surtout,  forment  le 
fond  de  sa  documentation. 

Le  commentaire  ne  sera  donc  pas  une  œuvre  impro- 
visée. Bien  souvent  même,  par  excès  de  conscience 
professionnelle,  il  fournira  à  propos  de  chaque  thèse 
du  Lombard  un  relevé  très  détaillé,  comme  un  véri- 
table répertoire,  de  toutes  les  positions  prises  pour  ou 
contre  elle,  des  explications  qui  sont  venues  les  com- 
menter différemment.  Et  ainsi  s'explique  le  double 
caractère  de  polémique  et  d'actualité  que  revêt 
fréquemment  cette  première  œuvre  du  bachelier.  Il 
ne  s'agit  pas  de  discussion  proprement  dite,  sous  forme 
de  dispute  publique,  puisque  le  commentaire  est  une 
leçon.  Mais,  dans  cet  exposé,  le  lecteur  s'en  prend  a 
telle  ou  telle  thèse  précise,  et  généralement  à  telle 
doctrine  récente  dont  il  énumère  tous  les  arguments  et 
qu'il  réfute  longuement  aussi,  si  cette  thèse  ne  lui 
agrée  pas.  Les  auteurs  ainsi  réfutés  ne  sont  pas,  en 
général  du  moins,  désignés  nommément  ;  on  dira  : 
quidam,  magni,  alii;  ou  quidam  magisler  novus,  etc. 
Parfois  les  noms  sont  donnés.  Un  commentaire 
comme  celui  de  Jean  Baconthorp  est  particulièremenl 
intéressant  à  cet  égard  à  cause  des  références  qu'il 
fournit.  On  en  trouvera  la  liste,  abondante,  dans 
F. -M.  Xiberta,  De  scriptoribus  scholasticis  sœculi  XIV 
ex  ordine  carmelitarum,  Louvain,  1931,  p.  204  sq. 
Jean  Bremer  abonde  également  en  citations  cl  réfé 
rences.  Voir  Meier.  Citations  scolastiques  chez  Jean 
Bremer,  dans  Rech.  de  Ihcol.  une.  et  médiév.,  t.  iv, 
1932,  p.  160-186.  Mais  nombreux  sont  ceux  qui 
agissent  comme  eux.  Par  là,  par  ce  désir  qu'a  le 
bachelier  de  se  montrer  au  courant  des  dernières 
dise  ussions.  et  souvent  même  d'y  prendre  position 
pour  sa  part,  les  commentaires  sur  les  Sentences 
reflètent  assez  bien  l'actualité  théologique  et  philo- 
sophique. 
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3°  Œuvre  contrôlée.  Si  le  bachelier  n'est  plus  un 
tout  jeune  homme,  si  son  exposé  du  Lombard  est 
préparé  avec  grand  soin,  et  s'il  y  a  déjà  en  cela  des 
garanties  de  sérieux,  les  règlements  universitaires 
ajoutent  à  la  valeur  de  son  travail  de  nouvelles  assu- 
rances, par  leurs  exigences  mêmes,  la  surveillance 
qu'ils  requièrent  et  les  sanctions  qu'ils  édictent. 
Pour  être  admis  à  la  licence,  il  ne  sullit  pas  d'avoir 
lu  les  quatre  livres  des  Sentences,  il  faut  l'avoir  fait 
de  façon  honorable  et  orthodoxe;  sans  quoi  on  risque 
de  se  voir  refuser  l'accès  à  la  maîtrise.  Gilles  de  Home 
en  a  fait  l'expérience  en  1277.  pour  n'avoir  pas 
conformé  son  enseignement  aux  indications  du  sylla- 
bus  parisien  publié  par  Etienne  Tempieren  mars  1277. 
Voir  E.  Hocedez,  Lu  condamnation  de  Gilles  de  Home. 
dans  lin  h.  de  théol.  mu.  et  médiév.,  t.  j\.  1932,  p.  34- 
58.  Un  Jean  <le  Paris  connut  semblable  sanction 
vers  1286;  et  le  chapitre  provincial  des  frères  prêcheurs 
à  Arezzo,  en  1315,  prend  des  mesures  sévères  contre 
Umberto  Guidi  a  cause  de  son  insolence  à  l'endroit 
des  doctrines  de  frère  Thomas  d'Aquin,  comme  de  la 
personne  de  son  lecteur. 

Le  bachelier  est  en  effet  contrôlé  tout  au  long  de 
son  enseignement  par  le  maître  tout  d'abord  «  sous  > 
lequel  il  lit.  Puis  par  ses  auditeurs,  ses  collègues  et 
les  autres  maîtres  de  la  faculté.  Le  maître  est  respon- 
sable du  bachelier  qu'il  présente  à  la  licence:  il  doit 
se  porter  garant  et  de  la  conscience  de  son  travail  et 
de  l'orthodoxie  de  ses  doctrines.  Les  statuts  parisiens 
de  1366  insistent  à  nouveau  sur  ce  point.  Art.  31  : 
Nolumus  eliiun  t/uod  aliquis  bacalarius  admittatur 
cul  principiandum  sire  in  Sentenliis  aut  liiblia  sub 
magistro  non  régente  nul  sub  régente  a  Parisius  absente, 
nisi  talis  juerit  per  facultatem  presens  et  regens  compu- 
talus.  II  va  sans  dire  que,  dans  les  ordres  religieux,  ce 
contrôle  est  particulièrement  strict:  c'est  cela  qu'il- 
lustre le  cas  d'Umberto  Guidi. 

Mais  plus  souvent  peut-être,  ou  du  moins  les 
documents  nous  en  sont  demeurés  plus  nombreux, 
c'est  par  l'auditoire  ou  par  les  maîtres  voisins  que  se 
fait  le  contrôle.  Il  arrive  fréquemment  qu'un  ensei- 
gnement de  bachelier  se  voie  dénoncer,  soit  aux  auto- 
rités de  l'ordre  s'il  s'agit  d'un  religieux,  soit  aux 
autorités  universitaires.  Pierre  de  Tarentaise  a  vu 
ainsi  soumettre  au  jugement  de  Jean  de  Verceil 
108  propositions  extraites  de  son  commentaire  sur  le 
I"  et  le  IL'  livre  des  Sentences.  Jean  Q)uidort.  en  128(i, 
doit  défendre  dans  un  mémoire  justificatif  seize 
articles  tirés  de  son  commentaire  et  dénoncés  par  un 
anonyme  à  ses  supérieurs.  Quatre  ans  plus  tôt.  le 
ministre  général  des  mineurs.  Bonagrazia,  donnant 
suite  aux  plaintes  portées  contre  Pierre  J.  Olieu  au 
chapitre  de  Strasbourg  (1282).  commet  l'examen  de 
ses  thèses  à  une  commission  de  cinq  maîtres  et  deux 
bacheliers  franciscains:  c'est  le  point  de  départ  de 
rapports  (la  lettre  des  sept  maîtres,  avec  ses  21  articles 
incriminés),  de  mémoires  et  d'apologies.  En  1314. 
c'est  Durand  de  Saint-Pourçain  qui  se  voit  l'objet 
de  semblables  procédés  et  dont  le  commentaire  sur 
les  Sentences  fournit  une  première  liste  de  93  articles 
reprouvés.  .Mais  à  ce  moment  déjà  il  es  t  devenu 
maître  et  se  trouve  même  lecteur  à  la  Curie:  les 
censures  ne  pourront  pas  arrêter  sa  carrière.  Puis 
c'est,  en  1316,  le  cas  du  cistercien  Barthélémy  qui  se 
voit  obligé  de  rétracter  devant  l'Université  treize 
thèses  extraites  de  son  commentaire.  Voir  Michalsky, 
l.o  révocation  pur  frire  Barthélémy  en  1316  de  treize 
thèses  incriminées,  dans  Ans  der  Geislesii<ell  îles  Mittel- 
allers,  t.  n,  p.  1091-1098.  Pareillement  Jean  de  Mire- 
court  se  verra  reprocher  63  articles  dont  son  commen- 
taire qu'il  achevait  à  peine  avait  fourni  les  éléments. 
Faut-il  rappeler  encore  la  condamnation  des  thèses 
d'Etienne  de  Vcnizj   el   de  Richard  de  Cornouailles, 


en  janvier  1241?  P.  Mandonnet.  Thomas  d'Aquin, 
novice  prêcheur,  dans  Revue  thomiste,  t.  vin,  1925, 
p.  510-514;  ou  les  deux  consultations  adressées  à 
saint  Thomas  au  sujet  de  Gérard  de  Besançon  ou  du 
lecteur  de  Venise?  Ces  quelques  exemples  montrent 
assez  combien  étroite  était  la  surveillance  qui  s'exer- 
çait sur  les  bac  béliers  et  leur  enseignement.  II  y  a 
donc  de  ce  chef  une  garantie  de  plus  pour  le  sérieux  de 
leur  travail.  On  ne  pouvait  pas  plaisanter  avec  l'ortho- 
doxie et  la  hardiesse  de  la  pensée  avait  ses  bornes. 

Il  faut  ajouter  enfin  —  mais  on  touche  là  au  pro- 
blème suivant  —  que.  plus  d'une  fois,  le  commentaire 
sur  les  Sentences,  non  plus  dans  sa  lecture,  car  elle 
demeure  toujours  forcément  œuvre  de  bachelier, 
mais  dans  sa  rédaction,  trahit  la  maturité  du  maître, 
à  chaque  fois  que,  par  prudence  ou  pour  tout  autre 
motif,  le  bachelier  n'a  pas  cru  bon  de  livrer  immédia- 
tement au  public  le  texte  de  son  commentaire,  mais 
en  a  réservé  l'édition  pour  des  temps  meilleurs  et  des 
années  plus  lointaines.  C'est  le  cas  par  exemple  pour 
Gilles  de  Rome.  qui.  licencié  en  1285.  ne  publie 
qu'après  1309  son  1.  II  sur  les  Sentences  et  laissera 
même  le  I.  III  inachevé.  Il  est  certain  que,  dans  de 
telles  conditions,  le  commentaire  ne  peut  plus  être 
considéré  comme  une  œuvre  de  débutant,  mais  fournit 
la  pensée  du  maître,  à  la  réputation  solidement 
établie.  On  doit  garder  devant  les  yeux  toutes  ces 
considérations  pour  apprécier  à  leur  juste  valeur  les 
textes,  encore  nombreux  et  souvent  fort  longs,  que 
les  manuscrits  nous  ont  transmis  de  cet  important 
travail  scolaire. 

IL    Les    commentaires    sir    les    Sentences. 
/.    LES    PROBLÈMES    RÉDACTIONNELS.  Puisque    la 

lecture  des  Sentences  ne  parvient  jusqu'à  nous  que 
moyennant  l'intermédiaire  des  rédactions  qui  en  ont 
été  faites,  on  ne  peut  porter  de  jugement  équitable 
sur  la  doctrine  (pie  si  l'on  connaît  auparavant  la 
valeur  des  rédactions  qui  l'ont  fixée.  Or.  celles-ci  sont 
essentiellement  de  deux  sortes  :  reportations  d'audi- 
teurs; rédaction  personnelle  de  l'auteur. 

1°  Les  reportations  ne  sont  autre  chose  que  les  notes 
prises  au  cours,  durant  la  leçon  (de  même  d'ailleurs 
qu'il  y  en  a  de  prises  lors  des  séances  ordinaires  ou 
solennelles  de  disputes;  à  des  sermons  ou  des  colla- 
tions, etc.),  soit  sous  la  dictée,  soit  plus  généralement 
au  vol  par  les  auditeurs.  Llles  se  distinguent  donc 
des  résumés  ou  extraits  d'ouvrages  déjà  publiés,  dont 
un  étudiant  retient  pour  son  compte  personnel  ce  qui 
lui  plaît  davantage.  ICIles  supposent  toujours  audition, 
et  notes  prises  à  un  enseignement  oral. 

Elles  peuvent  demeurer  en  cet  état,  très  rudimen- 
taire  et  grossier,  de  premier  jet;  beaucoup  de  manus- 
crits en  offrent  des  exemples  nombreux,  surtout  en  ces 
recueils  d'étudiants  qui  n'étaient  destinés  qu'à  l'usage 
personnel  de  ceux-ci  et  nullement  à  l'édition.  Elles 
peuvent  avoir  été  retouchées  et  revues,  du  moins 
pour  ce  qui  est  du  style,  des  abréviations,  des  réfé- 
rences, de  la  présentation  aussi;  complétées  même. 
soit  par  addition  des  souvenirs  personnels  de  l'audi- 
teur ou  par  confrontation  avec  les  notes  d'autres 
reportateurs.  Elles  peuvent  même  —  ce  sera  par 
exemple  le  cas  pour  la  reportation  du  cours  de  saint 
Thomas  sur  saint  Jean,  reporté,  relevé  par  Réginald 
de  Piperno  —  avoir  été  présentées  à  l'auteur,  revues 
et  corrigées  par  lui.  et  donc  en  quelque  sorte  authen- 
tiquées. C'est  ainsi  encore  qu'Adam  Woodham  pusse 
dera  une  reportation  d'un  ouvrage  de  Guillaume 
d'Occam  que  celui-ci  avait  annotée  (le  sa  main. 
Voir  ms.   Vaiic.  lai.  uni.  fol.  ICI   \    . 

La  valeur,  la  correction,  l'intégrité  de  ces  repor- 
tations sont  donc  extrêmement  variables.  Tant 
qu'elles  n'ont  pas  le  visa  de  l'intéressé,  elles  demeurent 
toujours  sujettes  a  caution.  Leur  valeur  dépendra  el 
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de  l'intelligence  de  l'auditeur,  et  de  l'attention  qu'il 
prête,  et  de  sem  assiduité  aux  leçons,  et  de  sa  rapidité 
a  prendre  ses  mites.  Leur  intégrité  sera  souvent 
Fonction  non  seulement  de  l'assiduité  et  de  l'attention, 
mais  aussi  des  préoccupations  de  l'étudiant,  qui 
néglige  de  relever  tel  ou  tel  développement  comme  ne 
l'intéressant  pas  ou  ne  répondant  pas  à  ses  besoins 
intellectuels.  Il  va  sans  dire  que  ees  remarques  seront 
vraies  surtout  quand  il  s'agira  d'un  grand  ensemble 
doctrinal,  tel  le  commentaire  sur  les  quatre  livres 
des  Sentences,  au  cours  duquel  les  causes  de  défaillance 
et  les  inexactitudes  peuvent  être  nombreuses.  Aussi 
les  auteurs  qui.  pour  divers  motifs,  se  sont  vus  attaquer 
ou  dénoncer,  se  plaignent-ils  souvent  des  défauts  des 
importations  sur  lesquelles  on  les  a  jugés,  quand  l'acte 
d'accusation  n'a  pu  s'appuyer  sur  leur  propre  texte. 
C'est  le  cas  de  Gilles  de  Rome,  par  exemple,  de  Pierre- 
Jean  Olieu,  de  Jean  Quidort.  Ils  prétendent  qu'on  a 
mal  compris  et  déformé  leur  pensée.  Voir  I'.  Glorieux, 
In  mémoire  justificatif  de  Bernard  de  Trilia,  dans 
Revue  des  sciences  phil.  el  théol.,  t.  xvn.  1928,  p.  422- 
121. 

D'autres  documents  sont  là.  comme  de  vraies 
pièces  à  conviction,  pour  en  témoigner.  Il  n'es!  que 
de  rappeler  l'étude  savamment  menée  par  Mgr  A.  Pel- 
zer  sur  Le  premier  Hure  des  Reporlala  Parisiensia  de 
Jean  Duns  Scol,  clans  Annales  de  l'Institut  supérieur 
de  philosophie  de  Louoain,  t.  v.  1924,  p.  449-491.  On 
y  saisit  sur  le  vif  les  procédés  divers  dont  le  cours  de 
Duns  Scot  à  Paris  a  été  la  victime  :  comment  son 
I.  Ior  se  lit  dans  une  petite  reportation,  exacte  mais 
fort  courte,  du  fr.  H.  de  la  Haute-Allemagne,  nis. 
Borgh,  .50  et  S9;  dans  une  autre  reportation  plus 
longue,  due  à  un  anonyme,  qui  fut  revue  et  authen- 
tiquée par  Duns  Scot  lui-même  :  mss  Borgh.  325; 
Oxford.  Merton  coll.  59;  Vienne  lô4S;  dans  une 
troisième  enfin,  mauvaise  celle-là.  dont  on  n'a  pas 
retrouvé  le  manuscrit,  mais  qui  sert  de  base  à  l'édition 
de  Jean  Maior,  imprimée  à  Paris  en  1517.  1 5 1 S  ;  et 
enfin  dans  un  abrégé  de  la  grande  reportation  fait 
par  Guillaume  d'Alnwiek.  Or,  c'est  de  ce  dernier  que 
dériveront  le  résumé  de  Guillaume  de  Missali,  l'édition 
de  Bologne  île  1  178,  qui  prétend  donner  les  Reportala 
Parisiensia,  et  le  contaminant  par  des  emprunts 
faits  à  la  mauvaise  reportation.  l'édition  de  Wadding, 
en  1(339. 

Si  intéressantes  el  vivantes  que  puissent  donc  être 
ces  reportations  on  les  reconnaît  souvent  à  ce 
caractère  plus  proche  de  la  vie.  au  style  négligé,  qui 
trahit  l'impromptu  du  cours,  ou  aux  formules  dans 
lesquelles  le  reportateur  jette  ses  impressions  —  on 
ne  di.it  s'en  servir  pour  juger  d'un  auteur  et  de  sa 
«Iciclrinc  qu'avec  toutes  les  réserves  qui  s'imposent. 
Et  quand  plusieurs  reportations  d'un  même  texte 
soid  connues,  comme  c'est  le  cas  non  seulement  pour 
Duns  Scot  mais  pour  quantité  d'autres,  c'est  tout  un 
travail  très  nuance  el  1res  délicat  qui  est  requis  pour 
i  i  des  variantes  ou  des  contradictions  appa- 
reilles, l'authentique  pensée  et  la  vraie  formule  de 
l'auteur. 

2"   Rédactions     personnelles.  Cet     inconvénient 

se  trouve  écarté  quand  l'auteur  lui-même,  en  l'occur 
rence  le  bachelier  sententiaire,  a  [iris  soin  de  rédiger 
personnellement  son  texte  et  de  le  remettre  a  l'éditeur. 

Il  est  bon.  iiièni  •  alors,  de  savoir  qu'on  peut  se 
trouver  soit  en  laie  d'éditions  normales,  suit  d'éditions 
retardées,    soit     d'éditions    retouchées.     Par    éditions 

retardées  on  peul  entendre  celles  qui  n'auront  vu  h' 
jour  <pie  plus  «m  moins  longtemps  après  l'achèvemenl 
■  le  la  lecture  des  Sentences.  Quelles  qu'en  soient  les 
il  arrive  assez  souvent  que  le  texte  du  commen- 
taire n'est  pas  lancé  immédiatement  dans  le  publie  par 
le    bachelier;    mais    que.    conservé    clans    ses    cartons, 


retravaillé,  bien  mis  au  point,  il  ne  parait  que  plus 
tard,  renforcé  par  le  crédit  croissant  de  l'ex-bachelier 
devenu  niailre;  mais  souvent  aussi  enrichi  de  docu- 
ments nouveaux,  du  fruit  des  discussions  ou  du  progrès 
de  la  pensée  personnelle  de  l'auteur.  11  est  donc  bien 
authentique,  reconnu  par  celui  cpii  le  publie;  mais  il 
diffère  peut-être  de  ce  que  fut  objectivement  la 
lecture  même  des  Sentences,  au  temps  où  son  auteur 
n'était  encore  que  bachelier,  En  tous  cas,  c'est  un 
texte  qui  fait  foi.  On  a  signalé  plus  haut,  dans  ce  sens. 
le  cas  du  commentaire  de  Gilles  de  Rome,  dont  le 
I.  I"  parut  vers  127(ï-1278.  c'est-à-dire  presque  aussi 
tôt  après  qu'il  eut  été  «  lu  »,  mais  dont  les  1.  II  et  111 
ne  furent  édités  qu'après  1309.  On  sait  de  même  que 
les  quatre  livres  des  Sentences  lus  par  Richard  de 
Mecliavilla  en  1282-1284  ne  parurent  que  vers  1295. 
Voir  R.  Hocedez,  Richard  de  Middleton,  Louvain, 
1925.  p.  49-55.  Il  faut  leur  ajouter  aussi  des  commen- 
taires comme  ceux  de  Jean  de  Bâle,  de  Guillaume  de 
Rubione,  qui  dans  leur  édition  font  allusion  soit  à  leur 
Disputatio  in  vesperiis,  comme  le  premier,  soit  à  leurs 
disputes  De  quolibel.  comme  le  second,  alors  que  les 
unes  et  les  autres  sont  certainement  postérieures  a 
la  lecture  des  Sentences.  Voir,  pour  Jean  Baconthorp, 
Xiberta.  De  scriptoribus  scholaslicis  sseculi  xiv  ex 
ordine  carmelilarum.  1931.  p.   181-183. 

Il  est  plus  normal  cependant,  et  c'est  de  fait  la 
coutume  qui  prévaut,  que  le  bachelier  mette  au  point 
son  travail  et  le  prépare  pour  l'édition  aussitôt  sa 
lecture  achevée,  l.a  chose  lui  devient  d'autant  plus 
possible  ([lie.  même  avant  le  début  du  xiv  siècle. 
entre  sa  deuxième  année  d'enseignement  et  sa  licence, 
se  place  tout  le  stage  du  bachelier  formé  où.  débar- 
rassé de  la  lecture  des  Sentences,  il  doit  s'initier  surtoul 
aux  autres  activités  du  maître. 

Ici  encore  les  statuts  parisiens  de  1366  veulent 
prendre  leurs  garanties.  Leur  article  9  exige  la  censure 
et  l'imprimatur  préalables  :  Rem  quod  nullus  magister 
aut  bacalarius  qui  Sententias  legerit,  suam  lecturam 
Sententiarum  commillat  tradendo  stalionariis  (libraires) 
directe  vel  indirecte  quousque  sua  lectura  fuerii  per  can- 
cellarium  et  magistros  prsediclse  (acultatis  examinala. 

Il  ne  faut  pas  oublier  pourtant  que  ces  commen- 
taires, comme  les  autres  ouvrages  de  l'époque,  mais 
plus  fréquemment  qu'eux  peut-être,  sont  susceptibles 
d'être  revisés  et  qu'on  se  trouve  parfois  en  présence 
d'une  seconde  et  même  d'une  troisième  édition  d'un 
même  commentaire.  Nous  disons  d'un  même  commen- 
taire. Car  un  autre  cas  se  présente  aussi,  qu'il  faut 
rappeler  sans  attendre  ;  c'est  que  tel  bachelier  a  pu 
lire  à  plusieurs  reprises  les  Sentences  soit  en  divers 
lieux,  soit  à  un  même  endroit  mais  à  des  dates  diffé- 
rentes. Les  exemples  en  sont  abondants  :  on  a  parlé 
plus  haut  de  Duns  Scot;  on  sait  qu'il  lut  les  Sentences 
et  à  Oxford  et  à  Paris,  et  auparavant  même  à  Cam- 
bridge. Pour  rester  clans  le  même  ordre  franciscain. 
Vital  Du  Four  lut  au  moins  deux  fois  les  Sentences,  a 
Paris,  et  à  Montpellier.  Pierre-Jean  Olieu  aussi  :  a 
Paris,  à  Montpellier,  à  Florence.  Pierre  Auriol  à  Paris 
Toulouse,  Bologne  et  Paris.  On  a  des  cas  semblables 
chez  les  frères  prêcheurs,  pour  un  Jacques  de  Melz 
par  exemple.  Et  la  chose  se  comprend  assez  faci 
lemenl  pour  les  réguliers,  qui  bien  souvent  mil  été 
lecteurs  clans  tel  ou  ici  studium  ou  collège  de  leur 
ordre'  avant  d'être  envoyés  à  Paris  ou  Oxford;  pour 
ceux  aussi  qui  passent  d'une  université  à  l'autre  avanl 
d'avoir  conquis  le  grade  de  niailre.  C'est  le  fait  ch- 
ilien des  Anglais  qui  passent  de  Cambridge  a  Oxford. 

Peut  être  est  ce  une  chose  plus  rare  pour  les  séculiers. 
;i  moins  que  leur  carrière  n'ail  été  interrompue  par 
un  échec  ou  une  dénonriat  ion. 

Pluralité  des  lectures;  cl  donc  i\cs  textes  qui 
peuvent  marquer  progrès  de  l'un  a  l'autre.  Mais,  même 
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quand  il  n'y  a  eu  qu'un  seul  enseignement,  qu'une 
seule  lecture  (les  Sentences,  pluralité  créditions.  Soit 
que  l'auteur  même,  en  vieillissant,  ait  jugé  imparfaite 
ou  incomplète  cette  œuvre  de  jeunesse,  qu'il  souhaite 
la  reprendre  et  la  remanier  en  l'enrichissant  de  toutes 
les  connaissances  acquises  depuis  lors;  soit  que  des 
critiques  plus  ou  moins  acerbes,  plus  ou  moins  fondées 
l'aient  obligé,  bien  malgré  lui.  à  revoir  son  texte. 
même  au  bout  d'assez  peu  de  temps,  et  à  y  introduire 
des  changements  de  forme  ou  de  fond.  On  trouve  un 
bon  exemple  de  ce  second  cas  chez  Pierre  de  Taren- 
taise  qui,  comme  l'a  bien  démontré  O.  Lottin,  Pierre 
île  Turenlaise  a-l-il  remanié  son  commentaire  sur  les 
Sentences,  dans  Rech.  de  théol.  anc.  et  médiev.,  t.  n, 
1  930,  p.  120-433,  a  repris  son  commentaire  au  moins 
sur  les  deux  premiers  livres  des  Sentences,  pour  y 
apporter  les  modifications  qu'avait  rendues  néces- 
saires la  dénonciation  dont  il  avait  été  victime,  et  que 
lui  suggérait  la  réponse  donnée  à  son  propos  par  saint 
Thomas  à  la  consultation  de  Jean  de  Verceil.  Plus 
net  encore,  car  il  comporte  jusqu  à  trois  éditions 
successives,  est  le  cas  de  Durand  de  Saint-Pourçain, 
qui,  pour  un  motif  analogue,  a  cause  des  critiques 
dont  il  est  l'objet,  revise  en  1312-1313  le  commentaire 
qu'il  a  achevé  en  1307-1308;  et  qui,  une  fois  évêque 
du  Puy.  le  reprendra  encore  entre  1317  et  1327.  Il  se 
peul  que  la  double  rédaction  que  l'on  connaît  du 
commentaire  de  Jean  de  Mirecourt  soit  due  à  une  cause 
semblable.  F.  Stegmuller.  Die  zwei  Apologien  des  Jean 
de  Mirecourt,  dans  Rech,  >/  ei  mediév..  t.  v. 

1933,  p.  40-78,  192-204. 

Par  contre,  la  refonte  que  saint  Thomas  voulait 
faire,  vers  1265,  de  son  œuvre  de  bachelier  et  qu'il 
abandonna  d'ailleurs  pour  composer  sa  Somme  ne 
provenait  pas  d'attaques  ou  de  critiques,  mais  d'un 
besoin  de  synthèse  et  de  présentation  meilleure.  Quant 
à  Albert  le  Grand,  rien  n'est  moins  certain  qu'il  ait 
procédé  à  une  seconde  édition  de  son  commentaire. 
O.  Lottin,  Commentaire  des  Sentences  et  Somme 
théologique  d'Albert  le  Grand,  dans  Rech.  de  théol.  anc. 
et  mediév.,  t.  vin,  1930,  p.  117-153. 

Il  va  sans  dire  que.  avant  d'aborder  la  doctrine 
d'un  auteur  et  d'en  rechercher  la  valeur,  toutes  ces 
précisions  demandent  à  être  établies  avec  grand  soin, 
car  elles  commanderont  le  jugement  à  porter.  On  ne 
peut  pas  utiliser  de  la  même  façon  une  reportatio  et 
une  ordinalio  due  à  l'auteur:  et  l'on  devra  tenir 
compte  des  dates  respectives  des  lectures,  ou  des 
éditions,  ou  des  rééditions,  si  l'on  se  trouve  en  présence 
de  plusieurs  textes  émanant  d'un  même  auteur.  Les 
questions  littéraires,  ici  comme  en  bien  d'autres  cas, 
doivent  précéder  et  commanderont  les  appréciations 
doctrinales. 

il.  L'ÉVOLUTION  DU  OKNRE.  —  Sous  l'une  ou  l'autre 
des  formes  rédactionnelles  qu'on  vient  de  dire,  nous 
possédons  à  l'heure  actuelle  une  quantité  considé- 
rable de  commentaires  sur  les  Sentences;  un  certain 
nombre  imprimés;  le  plus  grand  nombre  encore 
inédits,  à  l'état  de  manuscrits  dans  nos  bibliothèques. 
Les  catalogues,  trop  souvent  sommaires,  les  ont  signa- 
lés; pour  certains,  des  coups  de  sonde  ont  pu  y  être 
donnés  et  quelques  questions  ou  extraits  édités 
suivant  les  besoins  des  recherches  et  des  études.  Il 
suffît  de  parcourir  les  sources  de  l'histoire  littéraire, 
catalogues  ou  historiographes,  pour  s'apercevoir  qu'ils 
se  comptent  par  centaines. 

l.a  connaissance  encore  imparfaite  qu'on  en  a 
permet  pourtant  de  constater  que,  dans  ce  genre 
littéraire  très  spécial,  une  évolution  s'est  opérée,  dont 
il  est  possible  de  préciser  le  sens  et  les  grandes  lignes. 
Et  comme  à  travers  le  texte  rédigé  c'est  la  lecture  même 
du  bachelier  que  l'on  atteint,  on  peut  se  rendre  compte 
des  variations  qu'elle  a  subies  dans  le  cours  des  temps, 


encore  que  les  statuts  universitaires  n'en  fassent 
point  mention. 

Les  conclusions  auxquelles  on  peut  aboutir  valent 
d'ailleurs,  toutes  proportions  gardées,  pour  les  autres 
centres  d'enseignement  qui  gravitent  autour  des 
grandes  universités  et  des  facultés  officiellement 
reconnues,  qui  en  copient  les  méthodes  ou  du  moins 
s'en  inspirent  :  maisons  d'études  des  ordres  religieux 
surtout,  où  des  lecteurs  dûment  approuvés  et  des 
bacheliers  munis  de  leurs  titres  universitaires  lisent 
et  exposent  le  Lombard  comme  on  fait  à  Paris,  a 
Oxford  ou  à  Bologne. 

1°  La  structure  type.  —  Si  l'on  prend  comme  type 
de  commentaires  sur  les  Sentences  ceux  de  la  grande 
époque  scolastique,  du  milieu  du  xiir  siècle,  ceux  d'un 
saint  Thomas  ou  d'un  saint  Bonavenlure  par  exemple, 
on  y  reconnaît  dès  l'abord  la  structure  très  ferme  de 
la  leclio.  inspirée  comme  on  l'a  dit  des  procédés  en 
usage  déjà  à  la  faculté  des  arts.  L'unité  de  base  est 
la  distinction,  c'est-à-dire  ce  sectionnement  auquel  très 
tôt  fut  soumis  chacun  des  livres  de  Pierre  Lombard 
et  qui,  d'un  commun  accord,  se  trouve  établi  dès  le 
début  du  xmc  siècle  :  le  1.  Ier  comptant  48  distinctions. 
le  1.  II,  44,  le  I.  III,  40  et  le  I.  IV,  50.  Certaines  de  ces 
distinctions  pourtant  comportaient  une  matière  trop 
abondante  ou  soulevaient  des  problèmes  trop  nom- 
breux ou  trop  graves  pour  être  tous  abordés  en  une 
seule  leçon.  C'est  pourquoi  elles  se  voient  à  leur  tour 
distribuées  en  deux  ou  même  trois  parties,  ultimes 
subdivisions  dont  chacune  présente  la  matière  d'un 
cours  :  de  la  tectura.  Autant  que  possible  évidemment 
toute  cette  répartition  se  justifie  par  la  succession  des 
idées  ou  des  problèmes  abordés  par  le  Lombard.  Elle 
esl  commandée  pourtant  par  une  préoccupation 
d'ordre  éminemment  pratique. 

C'est  à  l'intérieur  de  la  leclio  ainsi  déterminée 
(qu'elle  s'étende  à  tout  ou  partie  seulement  d'une  dis- 
tinction), que  se  retrouve  la  technique  de  Yexposilio 
avec  ses  trois  éléments  essentiels.  Elle  commence 
toujours  par  la  divisio  lextus  :  analyse  logique  du 
texte  qui  va  faire  l'objet  de  la  leçon.  Quand  bien  même 
il  faut,  au  début  d'une  distinction,  énoncer  la  structure 
et  les  principales  parties  de  celle-ci.  la  divisio  textus. 
après  cette  vue  cavalière,  ne  retient,  pour  entrer  dans 
l'enchaînement  des  idées  et  des  phrases,  que  la  partie 
du  texte  qui  va  être  étudiée  au  cours.  Ceci  fait,  et  le 
plan  du  Lombard  ayant  été  saisi  objectivement,  le 
bachelier  passe  à  son  second  point  :  les  problèmes 
soulevés  ou  les  questions  posées  par  ce  texte.  C'est 
pour  le  mieux  comprendre  :  ad  evidentiam  horum 
quœ  dicit  Magister...;  ad  intelligenliam  eorum  quœ 
dicuntur  in  prœscnti  distinctione...;  ad  inteltectum 
hujus  partis,  expliqueront  saint  Bonaventure  ou  saint 
Thomas,  quand  ils  ne  se  borneront  pas,  sans  plus  de 
formalités,  à  énoncer  :  Hic  tria  quœruntur...  Hic  est 
duplex  qusestio.  Si  l'on  veut  bien  saisir  l'enseignement 
proposé  par  le  Maître  des  Sentences,  il  est  bon  de  voir 
nettement  les  graves  questions  de  doctrine  auxquelles 
il  a  répondu,  ou  celles  qui  peut-être  se  sont  posées 
depuis,  mais  qui  se  rattachent  aux  principes  dont  il 
traite.  Sous  la  forme  d'argumentation  empruntée  à 
la  technique  alors  généralisée,  avec  les  séries  d'argu- 
ments pour  et  contre,  avec  la  solution  personnelle 
proposée  par  le  lecteur,  avec  la  réponse  aux  objections 
soulevées,  c'est  en  toute  réalité  Vexpositio  textus  qui 
se  fait  là.  Mais  un  exposé  ou  une  explication  qui  n'est 
pas  servile,  qui  cherche  à  dégager  la  pensée  profonde 
et  les  raisons  du  Lombard,  quand  on  ne  se  croit  pas 
autorisé  à  s'en  dégager  soi-même  et  à  apporter  une 
autre  explication. 

Il  y  a  donc  là.  dans  ce  second  élément  de  la  leçon, 
toute  une  série  de  problèmes  soulevés,  quatre,  cinq, 
six  ou  même  davantage  parfois,  comme  il  est  aisé 
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de  s'en  rendre  compte  en  parcourant  la  table  des 
questions  d'un  commentaire  sur  les  Sentences.  Ils  sont 
traités  plus  ou  moins  longuement,  avec  un  luxe 
d'arguments  pro  et  contra  des  plus  variables.  Et  ces 
questions  se  trouvent  elles-mêmes  coordonnées  par 
le  bachelier,  agencées  selon  qu'il  le  veut  et  rattachées 
à  sa  façon  au  texte  du  Lombard.  Peu  importent  alors 
les  dénominations  qu'elles  reçoivent  et  les  subdivisions 
adoptées  par  chaque  auteur.  Pour  saint  Bonaventure 
par  exemple  la  distinction  se  divise,  le  cas  échéant. 
en  parties:  chaque  partie  (ou  la  distinction  elle-même) 
en  articles;  chaque  article  à  son  tour  en  questions. 
Saint  Thomas  divise  ses  distinctions  (ou  leurs  parties) 
directement  eh  questions,  celles-ci  en  articles  et  par- 
fois, quand  il  y  a  lieu  de  diviser  encore,  en  quœstiun- 
culse  auxquelles  correspondront  des  solutiones.  Quoi 
qu'il  en  soit  des  vocables,  dont  il  faut  connaître 
cependant  le  jeu  pour  obtenir  des  références  exactes, 
chacune  de  ces  dernières  ramifications  constitue  un 
problème  soulevé  à  l'occasion  du  texte  et  doit  servir 
à  en  mieux  pénétrer  la  pensée.  C'est  leur  solution 
satisfaisante  a  toutes  qui  constitue  le  meilleur  ensei- 
gnement et  donne  le  véritable  exposé  de  son  esprit. 

Exposé  de  l'esprit;  peut-être  pas  de  la  lettre  à 
laquelle  on  ne  s'est  pas  particulièrement  attaché  au 
cours  de  ces  discussions.  C'est  pourquoi,  en  terminant, 
la  lectio  se  retourne  vers  le  texte,  le  repasse  rapidement 
pour  fournir,  en  fonction  de  ce  qui  a  été  dit  surtout. 
l'interprétation  d'un  mot  plus  difficile  ou  l'exégèse 
d'une  phrase,  pour  résoudre  quelque  objection  ou 
quelque  doute  auquel  il  prêterait,  pour  souligner  enfin 
tel  problème  secondaire  dont  la  discussion  ne  s'était 
pas  emparée.  Ce  seront  les  dubitationes  circa  litteram 
ou  Vexpositio  litterœ,  de  quelque  nom  qu'on  appelle  ce 
troisième  et  dernier  élément  de  la  leçon. 

Tel  est  l'ordre  régulièrement  suivi  à  cette  époque 
et  la  structure  type  d'une  lectiu  sur  les  Sentences.  Ce 
procédé  se  répète  inlassablement  et  invariablement 
pour  toutes  les  distinctions  des  quatre  livres.  Seuls  le 
début  et  la  fin  île  chacun  d'entre  eux  s'ornent  de 
fioritures;  encore  celles  de  la  fin  sont-elles  d'intro- 
duction plus  tardive.  Le  début  par  contre,  et  surtout 
celui  du  I.  I"  par  lequel  s'inaugure  tout  l'enseignement 
du  bachelier,  a  les  honneurs  d'un  cours  spécial  dont 
le  lecteur  choisit  lui-même  le  thème  :  texte  d'Écriture, 
en  général,  qui  lui  permettra  de  faire  l'éloge  du  Livre 
des  Sentences  et,  à  travers  lui,  de  la  science  théologique. 
de  montrer  aussi  l'unité  profonde  de  son  objet  à 
travers  la  distribution  des  quatre  livres.  (Et  l'on 
devine  aisément  la  vogue  dont  jouissent  certains 
textes  scripturaires  dont  les  divisions  quaternaires  se 
prêtent  à  ces  adaptations  symboliques  :  les  quatre 
lleuves  du  Paradis,  les  quatre  roues  d'Ézéchiel,  les 
quatre  paires  d'ailes  des  séraphins,  etc.)  El  quand  il 
s'agit  de  l'introduction  a  l'un  des  derniers  livres,  la 
façon  dont  les  mystères  qu'il  examine  se  rattachent  à 
l'ensemble  serl  fréquemment  de  thème.  Ce  principium 
comporte  donc  un  sermon  ou  collation,  mais  qui  donne 
immédiatement  naissance  a  des  questions  de  portée 
générale  et  a  une  argumentation  en  règle. 

2"  Le  développement  de  lu  »  quœstio  ».  Encore  qui' 
les  grands  traits  qu'on  vient  il'éiiuniércr  se  retrouvent 
;i  travers  toute  l'histoire  des  commentaires  sur  les 
Sentences,  leurs  proportions  ne  demeurent  pas  les 
mêmes.  L'un  des  trois  éléments  île  la  leçon  se  déve 
loppe  au  détriment  de  ses  voisins;  et  toute  l'évolution 

de  ce  genre  littéraire  con aussi  de  l'enseignement 

qu'il  sous-entend,  tourne  eu  définitive  autour  de  la 
place  plus  ou  moins  prépondérante  que  prendront 
dans  le  commentaire  les  questions,  seconde  partie  de 
i.i  leçon,  c'est  là  en  effet  l'élément  qui  se  prête  le 
miens  aux  développements,  et  qui  est  île  lait  le  plus 
variable.  Et  l'on  assiste,  en   partant   des  origines  du 
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genre,  à  son  amplification  continuelle.  Il  prend 
d'abord  une  importance  réelle  et  se  crée  sa  place 
dans  l'ensemble;  bientôt  il  empiète  sur  les  deux 
éléments  qui  l'encadrent,  sur  la  divisiv  textus  et  Vexpo- 
sitio litterse;  il  finit  par  les  éliminer  pratiquement  de 
la  leçon.  Il  s'hypertrophie  enfin  au  point  de  faire 
sauter  les  cadres  des  distinctions  et  de  ramener  le 
commentaire  des  Sentences  à  quelques  questions 
choisies  sur  le  thème  général  des  livres. 

L'état  de  la  lectio  tel  qu'il  a  été  décrit  plus  haut 
est  déjà,  il  ne  faut  pas  l'oublier,  la  résultante  d'une 
évolution.  On  y  est  passé,  dans  le  second  élément,  du 
simple  commentaire  glosé,  agrémenté  à  l'occasion  de 
brèves  questions,  à  la  quœstio  proprement  dite  avec 
toute  sa  richesse  dialectique.  Les  gloses  serrent  de 
beaucoup  plus  près  le  texte  du  Lombard  dont  elles 
veulent  éclairer  le  sens  littéral;  sans  doute  se  per- 
mettent-elles d'y  ajouter  des  développements  per- 
sonnels, niais  ceux-ci  sont  en  règle  générale  de  peu 
d'étendue,  et  la  liberté  prise  avec  la  pensée  et  l'ordre 
de  l'auteur  n'est  jamais  1res  grande.  Que  les  expli- 
cations ou  gloses  se  lisent,  dans  les  manuscrits,  trans- 
crites en  marge  du  texte,  lui-même  écrit  au  milieu 
île  la  page  (voir  J.  de  Ghellinck,  Les  notes  marginales 
du  Liber  Senlentiarum,  dans  Rev.  hist.  écriés.,  t.  xiv, 
1913,  p.  514  sq.),  OU  qu'elles  se  présentent  sous  la 
forme  d'un  ouvrage  continu,  dans  lequel  les  mots 
ou  les  passages  a  éclaircir  sont  écrits,  soulignés  géné- 
ralement ou  distingués  par  quelque  artifice  d'écriture 
et  suivis  immédiatement  d'une  glose  plus  ou  moins 
longue  iee  sera  par  exemple  le  cas  des  Glossœ  super 
Sentenlias  généralement  attribuées  a  Pierre  de  Poi- 
tiers, ou  de  ces  autres  gloses  anonymes  qu'ont  indi- 
quées il.  Weisweiler,  Eine  neue  fruhe  Glosse  zum 
vierten  Bach  der Sentenzen  des  P.  Lombardus.  dans  Aus 
,1er  Geisteswelt  des  Mitlelalters,  t.  i.  p.  388-400;  ou 
A.  Landgraf,  Problèmes  relatifs  aux  premières  gloses 
des  Sentences,  dans  Rech,  théol.  anc.  et  mêdiév.,  t.  ni, 
1931,  p.  1  10-157),  le  rattachement  au  texte  n'est  pas 
factice,  et  les  questions  quand  elles  se  présentent 
n'en  sont  jamais  que  des  sortes  de  protubérances.  Le 
premier  stade  de  l'évolution  consistera  donc  dans  le 
dégagement  de  ces  questions  qui,  tout  en  se  rapportant 
au  sujet  traité  dans  la  distinction  ou  le  chapitre  du 
Lombard,  quittent  le  genre  de  paraphrase  qui  suivait 
le  texte  pas  à  pas;  elles  n'entendent  plus  être  le  simple 
commentaire  de  sa  pensée  ni  la  défense  de  ses  positions. 
mais  à  son  propos  abordent  des  problèmes  distincts, 
indépendants. 

On  ne  connaît  pas,  à  vrai  dire,  de  commentaires 
sur  les  Sentences  qui  ne  soient  déjà  libérés  de  la  ser- 
\  itinle  de  la  glose.  Les  premiers  commentaires  authen- 
tiques, et  authentiquement  œuvre  de  bachelier  et 
ceci  importe,  ne  l'oublions  pas  présentent  vers  1230 
la  division  tripartite  où  la  quœstio  tient  sa  grande 
place.  Mais  celle-ci  n'absorbe  pas  tout  :  la  divisio 
textus  et  les  dubia  circa  litteram  sont  considérables 
encore  chez  un  Hugues  de  Saint-Chcr,  un  Richard 
Fishacre,  un  Robert  Kilwardby  et  un  Albert  le 
Grand.  Peu  à  peu.  néanmoins,  les  proportions  se 
renversent;  et  quand  on  arrive,  vingt  ans  plus  lard, 
aux  commentaires  de  saint  Thomas  ou  de  saint 
Bonaventure,  il  est  incontestable  que  la  quœstio  l'em- 
porte, il  de  beaucoup,  comme  étendue  et  importance, 
sur  les  deux  autres  parties.  I  (ailleurs  entre  ces  deux 
mailles  eus  mêmes  la  différence  déjà  est  sensible, 
sainl  Bonaventure  taisant  plus  largement  que  saint 
Thomas  la  place  à  la  divisio  et  aux  dubia. 

C'est  précisément  dans  celte  façon  de  doser  les 
éléments  de  la  leçon  que  peut  s'exercer  l'initiative  de 
chacun;  le  bachelier  garde  sa  liberté  dans  cette  répar- 
tition, il  la  garde  encore  jusque  dans  la  rédaction; 
témoin  le  commentaire  de  Bombolognus  de  Bologne 
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(vers  1260  peut-être),  où  les  dubia  circa  litteram,  au 
lieu  d'être  résolus  à  la  fin  de  chaque  distinction,  se 
voient  rejetés  tout  à  la  fin  du  livre  où  ils  sont  alors 
transcrits  Unis  à  la  file.  Sans  doute,  il  n'y  a  là  qu'un 
artifice  de  rédaction,  mais  il  est  a  signaler.  On  en 
retrouverait  un  autre  analogue  chez  .Jacques  de 
Lausanne:   et    ailleurs   encore   peut-être. 

C'est  au  début  du  xive  siècle  que  l'importance 
toujours  croissante  prise  par  les  qusesliones  en  vint  a 
éliminer  pratiquement  les  deux  autres  éléments  de  la 
lectio.  Ceci  n'est  vrai  pourtant  que  dans  la  mesure  où 
la  rédaction  reproduit  fidèlement  l'enseignement  lui- 
même;  car  il  se  pourrait  qu'il  n'y  ait  plus  concordance 
parfaite  entre  les  deux,  et  que  l'on  omette  volontai- 
rement dans  la  publication  du  commentaire  les  deux 
parties  qui  auraient  cependant  trouvé  leur  place 
dans  l'enseignement  oral.  Il  est  en  tous  cas  incontes- 
table que  dans  la  tradition  manuscrite,  la  divisio 
textus  et  Vexposilio  lilterse  disparaissent  de  plus  en 
plus.  Il  ne  reste  du  commentaire  qu'une  série  plus  ou 
moins  imposante  de  questions,  qui  suivent  de  façon 
fort  apparente  le  plan  des  livres  et  des  distinctions 
du  Lombard,  et  que  bien  souvent  d'ailleurs  des  chiffres 
mis  en  marge,  à  défaut  d'indication  dans  le  texte, 
permettent  de  rattacher  à  telle  ou  telle  distinction. 
Si  ce  n'est  pas  encore  complètement  le  fait  de  Scot, 
c'est  le  cas  d'un  Hervé  de  N'édellec,  d'un  Durand  de 
Saint-Pourçain,  d'un  Pierre  Auriol,  d'un  Jean  Bacon- 
thorp,  de  presque  tous  les  commentaires  sur  les 
Sentences  qui  sont  lus  et  écrits  après  1305-1310.  Les 
livres  et  les  distinctions  de  Pierre  Lombard  restent 
le  cadre:  mais  la  tramé  que  constituait  son  texte  ne 
se  retrouve  plus.  Ce  qui  importe  et  ce  qui  demeure, 
ce  sont  les  problèmes  dont  son  texte  fournissait 
l'occasion  ou  le  prétexte.  Les  questions,  par  lesquelles 
ils  s'expriment,  ont  tout  envahi. 

3°  L'envahissement  de  la  »  quœstio  .  -  Mais  leur 
envahissement  ira  plus  loin  encore,  car  certains  d'entre 
ces  problèmes  vont  se  développer  à  leur  tour,  au  point 
d'entraver  la  croissance,  c'est-à-dire  l'examen  des 
voisins.  Les  proportions  que  telles  et  telles  questions 
vont  prendre  sont  si  considérables,  qu'elles  empiéte- 
ront sur  un  temps  déjà  mesuré  et  empêcheront  le 
bachelier  de  passer  en  revue  toutes  les  distinctions 
du  Maître  et  tous  les  problèmes  qu'il  eût  été  bon 
pourtant  d'étudier.  Et  dès  lors  la  lecture  des  Sentences 
manquera  l'un  de  ses  principaux  buts  qui  était  de 
familiariser  le  bachelier  —  et  ses  auditeurs  -  avec 
tous  les  grands  problèmes  théologiques.  On  n'en  retien- 
dra plus  que  quelques-uns,  indiqués  par  les  préférences 
personnelles  ou  la  vogue  du  moment. 

Ici  encore  on  n'arrive  pas  d'un  bond  à  cet  état  de 
choses.  On  commence  par  bloquer  les  problèmes  de 
deux  ou  trois  distinctions  et  on  ne  retient  parmi  eux 
que  l'un  ou  l'autre  des  plus  saillants  ou  des  plus 
sujets  à  discussion.  Puis  on  généralise  le  procédé.  Et 
•on  arrive  à  des  résultats  étranges  :  a  un  Jacques 
d'Eltville.  par  exemple,  dont  le  I.  I"  comporte  vingt- 
trois  questions,  le  1.  IL  onze  seulement,  le  1.  III,  six, 
et  le  1.  IV  huit  en  tout  et  pour  tout;  à  un  Eliphat 
(Robert  de  Halifax)  qui  n'en  voit  que  neuf  dans  son 
1.  Ier:  à  un  Adam  Woodham  qui  en  aborde  36,  10,  12 
et  12;  à  un  François  Bacon  (vers  1. 'Sot- 1365,)  qui  en 
offre  12,  2,  2,  et  10;  ou  à  un  Robert  Holcot  dont  les 
quatre  livres  comportent  respectivement  5.  2,  t  et 
7  questions.  lit  on  sait  que  le  commentaire  de  Pierre 
de  Candie  11378-1380)  compte  6  et  3  questions  pour 
les  deux  premiers  livres;  une.  pour  chacun  des  deux 
derniers.  Voir  Lhrle.  Dec  Sentenzenkommentar  Peters 
von  Candia,  des  Pisaner  Papsles  Alexander  Y.  Muns- 
ter.   19 

Peut-être  sont-ce  des  cas  extrêmes;  et  encore 
n'est-ce  pas  bien  sur.   Ils  viennent   se  placer  dans  le 


milieu  ou  vers  la  fin  du  XIV  siècle.  Mais  que  de  fois 
auparavant  on  ne  rencontre  qu'une  seule  question 
soulevée  pour  plusieurs  distinctions!  Tel  commentaire, 
par  exemple,  attribué  faussement  à  Bernard  de  Trilia. 
mais  qui  se  doit  placer  vers  1310-1315  peut-être, 
supprime  ainsi  dans  son  premier  livre  les  distinctions 
XII,  XV-XVII,  XXII.  XXIX.  XXXI.  XXXIII, 
XXXIV.  XLI.  et  dans  son  I.  IL  les  dist.  V.  XVII. 
XIX-XXII,  XXIV.  XXVII,  XXXI.  Vers  le  même 
temps,  Richard  de  Bromwych  montre  cette  évolution 
un  peu  moins  accentuée:  à  presque  toutes  les  distinc- 
tions correspondent  quelques  questions,  souvent 
cependant  une  question  unique:  mais,  à  plusieurs 
reprises  déjà,  deux  ou  plusieurs  distinctions  se  voient 
traitées  per  modum  unius  :  le  cas  se  présente  sept  fois 
dans  le  I.  I:  trois  fois  dans  le  I.  II:  une  fois  au  I.  III; 
et,  dans  le  I.  IV.  pour  les  37  dernières  distinctions  on 
ne  trouve  que  cinq  questions.  François  de  Meyronnes 
ne  comptera  que  32  questions  pour  tout  son  Ier  livre 
[que  contient  le  Valic.  la  t.  S96);  mais  parmi  elles  sa 
xive  servira  à  expédier  les  dist.  X-XVI;  sa  x\  . 
les  dist.  XVII -XVIII;  sa  xxnMesdist.  XXV  XXVI: 
sa  xxve.  les  dist.  XXIX-XXXI  et  sa  xxxnc  suffira  à 
en  couvrir  onze  :  XXXVIII-XLVIII.  Il  est  vrai  que 
pour  compenser  ceci,  le  nombre  des  articles  et  des 
subdivisions  à  l'intérieur  de  chaque  question  peut 
croître  démesurément,  atteindre  '20.  25  ou  même  100. 

Il  serait  vain  de  prétendre  établir  des  statistiques 
ou  dresser  des  courbes;  trop  d'éléments  d'appréciation 
font  défaut.  Mais  il  faut  au  moins  retenir  les  grands 
traits  de  cette  évolution  :  la  place  toujours  plus  consi- 
dérable prise  par  les  quœsliones  qui.  dès  le  début  du 
xive  siècle,  sont  pratiquement  seules  à  subsister,  les 
dimensions  toujours  croissantes  de  celles-ci.  qui 
s'étendent  sur  des  pages  et  des  pages,  et  se  subdivisent 
en  une  multitude  d'articles,  considérations,  corol- 
laires, etc.  En  raison  même  de  l'ampleur  qu'elles 
revêtent,  leur  nombre  se  réduit  au  sein  de  chaque 
livre;  et  un  commentaire  ne  comporte  plus  dans  cer- 
tains cas  que  deux  ou  trois  questions  sur  le  1.  II  ou 
le  I.  III. 

C'est  d'ailleurs  à  ce  danger  et  à  cet  abus  que  pré- 
tendent parer  1rs  statuts  universitaires  parisiens  de 
1366-1389,  par  leurs  articles  6  et  37  qui  stipulent  : 
Item  quod  legentes  Senlentias  non  tractent  quœstiones  aut 
materias  logicas  vel  philosophicas  nisi  quantum  lexlus 
Sententiarum  requirel.  aut  solutiones  argumentorum 
exigent,  sed  moveanl  et  tractent  qusesliones  theologicas 
spéculatives  vel  morales  ad  distinctiones  pertinentes. 
37.  Hursum  staluimus  ne  sic  super  prologum  et  primum 
Sententiarum  insistant  quin  possint  débite  Iractare 
materias  secundi,  tertii  et  quarti  Sententiarum  ad 
distinctiones  pertinentes. 

Cet  état  de  choses  s'établit  au  moment  où  les 
exigences  universitaires  semblent  diminuer,  en  ce 
qui  concerne  la  lecture  des  Sentences:  elle  était  aupa- 
ravant de  deux  ans:  elle  ne  dure  plus  qu'une  année 
vers  le  milieu  du  xive  siècle.  Le  bachelier  doit  donc 
lire  les  quatre  livres  dans  l'espace  d'une  année  sco- 
laire. Dans  quel  sens  se  sont  exercées  les  influences? 
Est-ce  la  réglementation  officielle  qui  a  modifié  la 
forme  des  leçons;  ou  inversement?  Il  est  diflicile  de 
le  dire.  On  constate  du  moins  la  double  évolution 
simultanée. 

Il  y  a  lieu  sans  doute,  pour  expliquer  en  partie 
l'orientation  imprimée  aux  commentaires  sur  les 
Sentences,  d'invoquer  l'importance  toujours  croissante 
prise  dans  renseignement  par  l'argumentation  et  la 
dispute  sous  toutes  ses  formes.  Il  y  en  a  de  nouvelles 
qui  apparaissent  au  début  du  xive  siècle  :  la  sorbon- 
nique,  l'aulique;  il  y  a  les  anciennes  qui  empiètent 
sur  la  leçon.  On  comprend  que  le  bachelier  soit  tenté 
de  faire  comme  le  maître  et  de  ne  plus  attacher  d'im- 
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portauce  qu'a  la  qusestio  qu'il  en  lie  démesurément. 
On  le  comprend  d'autant  mieux  que,  parallèlement 
à  la  lecture  des  Sentences,  œuvre  du  bachelier,  ont  dû 
se  développer  des  Quœstiones  su/ter  Sentenlias,  œuvre 
du  maître.  Leur  présence  est  parfois  difficile  à  déceler, 
surtout  en  tant  que  distinctes  du  commentaire  pro- 
prement dit.  Elle  est  pourtant  incontestable  et 
remonte  même  assez  haut.  Un  des  premiers  exemples 
qu'on  en  peut  citer  est  contemporain  de  saint  Thomas  : 
ce  sont  les  Questions  proposées  par  Gérard  d'Abbeville, 
suivant  le  plan  des  Sentences,  mais  pourtant  sans 
aucun  doute  œuvre  de  maître.  Or.  le  maître  ne  «  lit  » 
pas  les  Sentences,  mais  la  Bible.  Rien  ne  l'empêche 
par  contre  de  choisir  comme  thème  de  ses  disputes 
ordinaires  des  sujets  suggérés  par  des  distinctions 
mêmes  du  Lombard.  Il  semble  bien  que  ce  soit  le  cas 
ici,  dans  les  questions  que  conserve  le  ms.  de  Paris, 
Bibliothèque  nationale,  lat.  lï  906.  Voir  P.  Glorieux, 
Pour  une  édition  de  Gérard  d'Abbeuille,  dans  Recherches 
de  théol.  anc.  et  médiév.,  t.  ix,  1937,  p.  74-78.  Mais, 
devant  des  productions  de  ce  genre,  on  est  en  droit 
d'hésiter  et  de  se  demander  si  c'est  à  un  authentique 
commentaire  que  l'on  a  affaire  ou  à  des  Questions 
disputées,  organisées  selon  son  plan;  ou  peut-être  à 
une  forme  intermédiaire,  celle  qui  semble  avoir 
excité  la  colère  de  Roger  Bacon  quand  il  se  plaint 
dans  son  Opus  minus  que  le  texte  des  Sentences 
supplante  dans  l'enseignement  théologique  le  texte 
sacré. 

On  en  trouve  un  autre  exemple,  très  net  également, 
un  peu  plus  tard.  Il  est  fourni  par  Pierre- Jean  Olieu 
qui,  en  plus  du  commentaire  authentique  qu'il  lut  en 
tant  que  bachelier,  retient  à  son  actif  une  série  consi- 
dérable de  questions,  si  bien  groupées  suivant  les  dis- 
tinctions du  Lombard,  qu'on  a  pu  les  considérer  comme 
constituant  par  exemple  son  commentaire  sur  le 
1.  II  des  Sentences.  V.  Doucet  a  démontré  que  c'est  en 
réalité  une  œuvre  distincte  dont  la  rédaction  produit 
en  effet  cette  impression,  mais  qui  est  plus  exactement 
une  série  de  Questions  disputées  sur  les  Sentences. 

L'étude  de  ce  genre  littéraire  n'a  pu  encore  être 
entreprise  méthodiquement.  Elle  réserve  sans  doute 
plus  d'une  surprise.  Qui  sait  par  exemple  si  ce  n'est 
pas  à  ces  catégories  que  se  ramèneront  des  Quœs- 
tiones spéculatives  super  Sentenlias.  comme  celles  qu'on 
découvre  chez  Jean  Baconthorp  en  marge  de  son 
commentaire  sur  les  Sentences"?  Il  est  probable  en 
tout  cas  qu'on  y  verrait  l'influence  exercée  par  ces 
Quœstiones  sur  la  lecture  même  des  Sentences,  et 
qu'on  les  trouverait  plus  ou  moins  à  certaines  étapes 
de  l'évolution  dont  les  grandes  lignes  ont  été  suggérées 
ici  :  texte  glose:  texte  commenté;  questions  émergeant 
du  texte  en  nombre  toujours  plus  grand;  distinctions 
réduites  aux  seules  questions;  distinctions  supprimées 
au   profit   de   quelques   questions   hypertrophiées. 

///.  IMPORTANCE  DOCTRINALE  ET  UTILISATION.  — 
Il  faut  évidemment  tenir  compte  de  cette  évolution 
pour  apprécier  à  leur  juste  valeur  soit  l'ensemble  de 
cette  production  théologique  dont  les  nombreux 
témoins  sont  uni-  de  nos  meilleures  sources  d'infor- 
mation sur  la  pensée  médiévale,  soit  l'œuvre  particu- 
lière d'un  auteur  donné.  Pendant  un  siècle  surtout, 
depuis  que  la  lecture  des  Sentences  se  vit  élevée  à  la 
hauteur  d'une  institution  Officiellement  reconnue  par 
l'Université,  cet  exercice  scolaire  avec  les  formes 
rédactionnelles  qui  nous  le  transmettent,  présente  un 
intérêt  rie  toul  premier  ordre.  Ensuite,  et  cela  dés  le 
milieu  du  xiv°  siècle,  parce  qu'il  se  réduisit  trop 
exclusivement  a  quelques  questions  choisies,  le  com- 
mentaire manque  a  son  bul  premier;  sou  utilité,  tout 
in  demeurant  réelle,  se  rapproche  davantage  de  celle 
qu'on  peut  tirer  pai  exemple  de.  Questions  disputées. 
C'est  donc  surtout  aux  commentaires  sur  les  Sentence 


dans  la  première  partie  de  leur  histoire  que  s'appli- 
quent les  remarques  suivantes. 

L'intérêt  qu'ils  présentent  est  double  :  pour  l'étude 
des  positions  doctrinales  d'un  auteur;  pour  l'étude 
plus  générale  de  la  pensée  théologique  et  de  son  progrès 
au  Moyen  Age. 

1°  Pour  l'étude  doctrinale  d'un  auteur.  —  Les 
commentaires  sur  les  Sentences  sont  des  plus  précieux, 
tout  d'abord,  pour  connaître  la  pensée  théologique 
d'un  auteur,  pour  suivre  son  évolution,  pour  apprécier 
son  originalité.  Connaître  sa  pensée  théologique  : 
tandis  que  les  autres  œuvres  seront  le  plus  souvenl 
ou  des  études  partielles  ou  des  écrits  de  circonstance, 
le  commentaire  a  l'avantage  de  livrer  la  pensée  de  son 
auteur  sur  tout  l'ensemble  des  problèmes  théologiques. 
On  a  vu  plus  haut  comment  c'était  là  précisément  le 
but  visé  par  cette  lecture  imposée  au  bachelier  entre 
la  prise  de  contact,  encore  élémentaire,  du  bachelier 
biblique  avec  les  Livres  saints  et  l'exposé  autorisé  de 
ces  mêmes  livres  par  le  maître  régent.  Les  Sentences 
de  Pierre  Lombard  furent  choisies  parce  qu'elles 
permettaient,  qu'elles  obligeaient  même  à  prendre 
contact  avec  tous  les  problèmes  que  pose  l'enseigne- 
ment théologique.  Il  n'est  aucune  clés  questions  impor- 
tantes et  même  brûlantes  qu'elles  n'abordent  et  que  le 
bachelier  ne  doive  par  le  fait  aborder  au  cours  de  ses 
deux  années  d'enseignement.  Pour  peu  qu'il  soit 
personnel  et  qu'il  ait  la  volonté  de  prendre  position 
dans  les  questions  controversées,  on  a  dans  son 
commentaire  le  reflet,  la  manifestation  authentique 
de  toute  sa  pensée.  D'une  pensée  organique;  car  non 
seulement  les  problèmes  s'appellent  et  se  commandent 
objectivement,  mais  le  plan  même  des  Sentences 
oblige  à  prendre  conscience  de  ces  interdépendances; 
et  leur  lecture  suivie,  relativement  rapide,  puisqu'elle 
ne  dure  que  deux  ans,  réclame  la  cohérence  dans  les 
idées.  Or,  on  l'a  vu  également,  ce  travail  du  bachelier 
n'est  pas  improvisé.  Il  est  le  résultat  de  réflexions 
personnelles,  provoquées  par  les  leçons  auxquelles 
l'étudiant  a  assisté  pendant  de  longues  années  déjà. 
C'est  bien  une  synthèse,  mûrement  préparée  et  mise 
au  point,  qu'on  trouve  là.  On  peut  donc  la  considérer 
comme  telle;  et  il  n'y  a  point  de  document  comparable 
à  celui-là  pour  connaître  exactement  la  pensée  d'un 
futur  maître  en  théologie  sur  l'ensemble  des  problèmes 
dogmatiques,  ou  moraux,  ou  philosophiques,  ou  cano- 
niques que  comporte  la  science  sacrée. 

Son  tempérament  intellectuel,  d'ailleurs,  s'y  révèle 
assez  rapidement,  en  raison  précisément  de  cette 
variété  de  questions  auxquelles  il  doit  fournir  réponse. 
Le  1.  Ier,  avec  ses  considérations  sur  Dieu,  sa  nature,  la 
Trinité,  s'ouvre  aux  spéculations  théologiques  les  plus 
hardies  et  aux  considérations  métaphysiques  aussi;  le 
1.  II,  par  sou  étude  de  l'œuvre  des  six  jours,  et  de 
l'homme  qui  la  couronne,  se  prête  davantage  peut-être 
aux  problèmes  de  cosmologie  et  de  psychologie  sur- 
tout; le  I.  III,  en  étudiant  le  Christ  et  sa  venue  dans 
les  âmes,  le  traité  des  vertus  cl  celui  des  comman- 
dements, touche  à  de  graves  problèmes  dogmatiques 
ou  moraux;  quant  au  I.  1Y,  il  est,  avec  son  trailé  des 
sacrements,  la  terre  d'élection  des  canonistes.  Chacun 
aborde  donc  cette  lecture  des  Sentences  avec  ses 
préoccupations  et  ses  préférences  cl  s'épanouit,  a  son 
insu  peut-être,  dans  le  livre  ou  les  distinctions  qui 
répondent  davantage  a  ses  goûts.  Ici  est  le  sens  de 
l'appréciation  portée  par  Ange  «le  Camerino  dans  sa 
prélace  au  commentaire  de  Gilles  de  Home  In  II"'" 
Senlentiarum  d'il.  1581)  :  in  primant  excellii  Scolus;  in 
secundum  Egidius;  in  tertiunx  Bonaventura;  in  quar 
lum  Richardus  de  Mediavilla.  L'élude  attentive  des 
Sentences  permettrait  même  de  retrouver,  outre  la 
pensée    explicite,    le    I eiiipérniiiciil     peut  elle    moins 

affiché,  mais  présent  cependant,  de  l'auteur. 
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Elle  fournit  aussi  le  meilleur  point  de  repère  pour 
déterminer  l'évolution  de  sa  pensée  théologique.  On 
trouve  là  le  point  de  départ  certain,  le  terminus  a 
quo  incontestable.  Souvent  le  commentaire  peut  être 
daté  avec  la  dernière  des  précisions.  Par  ailleurs 
on  a  en  lui  une  base  de  départ  très  étendue,  puisque 
l'auteur  a  dû  y  toucher  à  tous  les  problèmes  et  que 
ses  silences  eux-mêmes  sont  significatifs.  Comme  il 
est  œuvre  de  bachelier,  il  s'inscrit  tout  au  début  de  la 
production  littéraire,  antérieur  aux  Questions  disputées, 
aux  travaux  d'exégèse  et  aux  œuvres  de  plus  longue 
haleine.  C'est  donc  de  lui  qu'il  faut  partir  pour  appré- 
cier les  changements  que  l'auteur  apportera  dans  son 
enseignement,  les  nuances  qu'il  y  mettra,  les  aperçus 
nouveaux  peut-être  qu'il  insérera.  Il  est  le  terme  de 
comparaison  permettant  de  mesurer  les  progrès  et  les 
acquisitions,  parfois  aussi  les  régressions  et  les  aban- 
dons, quand  des  audaces  de  jeunesse  ou  des  positions 
hasardées  sont,  après  réflexion  et  confrontation,  jugées 
moins  sûres.  Le  vrai  travail  de  l'historien  consisterait 
alors  à  rechercher  les  raisons  qui  ont  amené  ces 
progrès  ou  cette  évolution,  et  les  influences  qui  se  sont 
exercées  sur  le  maître  en  théologie.  Ou  bien  encore, 
parce  qu'il  n'y  a  pas  toujours  changement,  à  souligner 
la  fidélité  que,  d'un  bout  à  l'autre  de  sa  carrière,  le 
maître  a  gardée  à  ses  positions  de  bachelier.  Ce  serait 
alors  implicitement  vanter  la  vigueur  de  pensée  et 
l'originalité  de  ce  dernier. 

D'ailleurs  cette  originalité  de  la  pensée  est  le  troi- 
sième et  non  le  moindre  des  renseignements  que 
fournit  l'étude  des  commentaires  sur  les  Sentences. 
Elle  suppose  cependant  qu'on  l'ait  menée  par  com- 
paraison avec  les  autres  productions  contemporaines 
ou  antérieures.  Sans  doute,  dan;  certains  cas  l'origi- 
nalité éclate  d'elle-même;  les  réactions  que  provoque 
l'apparition  d'un  commentaire  donné,  les  dénon- 
ciations ou  les  attaques  dont  il  est  l'objet,  les  polé- 
miques qui  s'engagent  a  son  sujet  attirent  suffisam- 
ment l'attention;  ce  sera  le  cas  d'un  Gilles  de  Rome, 
d'un  P.-J.  Olieu,  d'un  Durand  de  Saint-Pourçain,  d'un 
Jean  de  Mirecourt,  etc.  Mais  il  n'en  est  pas  toujours 
ainsi.  Pourtant  les  commentaires  ne  sont  pas  tous 
semblables  et,  dans  le  cadre  général  qui  leur  est 
imposé  à  tous,  l'initiative  personnelle  demeure  très 
large,  C'est  elle  qu'il  faut  rechercher  et  découvrir. 
On  ne  le  peut  qu'en  confrontant  un  ouvrage  avec  ceux 
qui  l'ont  précédé  ou  qui  lui  sont  contemporains. 

Cette  étude  comparative  pourra  être  poussée  assez 
loin,  et  ne  devrait  négliger  ni  la  forme  ni  le  fond.  Ce 
sera  parfois  dans  la  présentation  que  le  bachelier 
innovera,  dans  la  répartition  différemment  ordonnée 
des  trois  éléments  de  la  leçon,  dans  ses  formules  aussi. 
Ce  sera  surtout  dans  le  choix  même  des  questions  qu'il 
pose  à  l'intérieur  de  chaque  distinction  :  des  problèmes 
apparaissent  brusquement  que  personne  n'avait 
encore  songé  à  soulever,  ou  du  moins  n'avait  osé  ni 
voulu  toucher:  d'autres,  parcontre.  qui  étaient  commu- 
nément abordés  dans  les  écoles  voisines,  sont  volon- 
tairement passés  sous  silence  ou  traités  négligemment. 
C'est  dans  ces  détails  déjà  que  s'affirme  une  pensée 
personnelle,  que  se  trahissent  aussi  des  préoccupations 
ou  des  curiosités  nouvelles,  et  que  se  manifeste  le  désir 
d'échapper  à  certaines  tutelles  ou  à  certains  cadres. 
Tout  cela  est  significatif.  L'introduction  parfois  d'une 
simple  question,  ou  le  rattachement  d'un  problème 
à  une  place  où  nul  n'était  habitué  à  le  traiter  peut 
constituer  une  véritable  révolution  et  indiquer  toute 
une  façon  neuve  de  penser  la  théologie. 

Il  y  faut  ajouter  en  lin.  à  l'intérieur  même  de  chaque 
quesl  ion,  ci  I  te  fois,  les  positions  doctrinales  prises  par 
le  bachelier,  les  solutions  auxquelles  il  s'arrête  et  celles 
qu'il  rejette;  les  arguments  dont  il  fait  état  et  les 
réponses  qu'il  apporte  aux  objections  articulées  contre 


sa  thèse.  C'est  là  que  se  découvre  le  vrai  jeu  des 
influences  qui  s'exercent,  comme  aussi  des  émanci- 
pations qui  s'aflichent,  des  emprunts  faits  à  bon 
escient  et  des  apports  personnels  plus  ou  moins  pro- 
noncés. Cela  suppose  évidemment  qu'on  connaisse 
bien  l'état  de  la  pensée  théologique  et  des  principaux 
débats  en  cours  au  moment  où  se  forme  l'auteur  que 
l'on  étudie.  Toute  monographie  sérieuse  pourtant 
devrait  se  livrer  à  ce  travail  avant  de  prononcer  un 
jugement  sur  la  personnalité  ou  l'originalité  de  celui 
qui  en  est  l'objet.  Qui  ne  voit  comment  pour  ce  travail 
fort  délicat  sans  aucun  doute,  le  commentaire  sur  les 
Sentences,  à  cause  de  l'ampleur  des  problèmes  qu'il 
aborde,  est  la  plus  précieuse  et  la  plus  riche  source 
d'information? 

2°  Pour  l'étude  du  mouvement  théolocjique.  —  Ce  qui 
est  vrai  d'un  auteur  particulier,  l'est  également  et 
plus  encore  peut-être  de  la  pensée  théologique  en 
général,  de  son  progrès  et  de  son  évolution.  Dans  cette 
étude  encore  les  commentaires  sur  les  Sentences  sont 
appelés  à   rendre  des  services  inappréciables. 

Ne  serait-ce  d'abord  qu'en  raison  de  leur  structure 
uniforme,  qui  permet  immédiatement  les  rappro- 
chements et  comparaisons  désirables,  et  de  leur  répar- 
tition régulière  à  travers  toutes  les  périodes  que  l'on 
souhaite  étudier.  Veut-on  par  exemple  suivre  le 
développement  d'une  doctrine  comme  celle  des  dons 
du  Saint-Esprit  et  de  leur  classification,  il  suffit 
d'interroger  les  commentaires  sur  le  I.  III.  à  la 
distinction  \.\XIV  surtout.  Désire-t-on  connaître 
renseignement  des  scolastiques  sur  le  sujet  d'inhésion 
de  la  grâce  et  des  vertus,  on  trouvera  une  documen- 
tation abondante  dans  le  même  livre,  a  la  distinction 
précédente,  ou  à  la  dist.  IL  Voir  sa  parfaite  utili- 
sation par  Th.  Graf,  De  subjecto  physico  gratiœ  et 
virtulwn,  dans  Studia  Anselmiana,  Rome,  1935.  Et  il 
suffit  de  se  reporter  au  gros  ouvrage  de  M.  Schmaus, 
Der  Liber  Propugnatorius  des  Thomas  Anglicus  und 
die  Lehninterschiede  zwischen  Thomas  von  Aquin  und 
Dans  Scotus,  Munster.  1930,  pour  voir  combien  les 
distinctions  VI,  XII.  XXVI,  XXVII  et  d'autres 
encore  du  I.  Ier,  lorsqu'elles  sont  étudiées  à  travers 
toute  une  série  d'auteurs,  fournissent  de  précisions 
sur  l'idée  de  relation,  sur  la  distinction  entre  les  attri- 
buts divins,  etc.  Pour  peu  que  ces  documents  soient 
classés  chronologiquement  et  leurs  influences  réci- 
proques établies,  il  devient  possible  de  prendre  sur  le 
vif  les  progrès  ou  les  fluctuations  de  la  pensée  théolo- 
gique sur  un  point  donné. 

Or.  c'est  sur  tous  les  points  qu'on  pourrait  ainsi 
retracer  l'histoire  de  son  développement;  puisque 
tous  sont  traités  chez  tous.  On  n'a  pas  qu'une  docu- 
mentation fragmentaire,  comme  serait  celle  par 
exemple  qui  ne  s'appuierait  que  sur  les  Questions 
disputées.  Il  y  a,  à  pied  d'oeuvre,  de  vraies  richesses  à 
exploiter.  Des  monographies  savantes  multipliées  à 
propos  des  principales  doctrines,  rendront  possible 
une  large  étude  d'ensemble. 

Mais  déjà  avant  d'entrer  dans  les  détails  des  doc- 
trines théologiques,  il  est  une  première  orientation 
plus  immédiate  que  les  commentaires  fournissent.  La 
théologie  s'y  rend  témoignage  à  elle-même:  elle  s'y 
définit:  elle  y  dit  ses  ambitions,  ses  méthodes,  son 
objet.  A  mesure  qu'elle  prend  conscience  de  ses  possi- 
bilités ou  de  ses  devoirs,  elle  en  fait  l'aveu  explicite. 
Il  s'agit,  on  le  devine,  des  toutes  premières  questions 
par  lesquelles  s'ouvre  le  premier  livre  des  Sentences  : 
soit  à  l'occasion  du  principium.  destiné  à  faire  l'éloge 
de  la  science  sacrée  et  à  indiquer  ses  prétentions,  suit 
à  l'occasion  du  prologue  de  Pierre  Lombard.  Le 
bachelier  s'y  applique  doublement  :  car  c'est  sa  prise 
de  contact  avec  l'enseignement  et  en  même  temps  s.i 
profession  de  foi  en   cette   discipline  a   laquelle  il   se 
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donne.  Si  donc  il  y  a,  au  cours  du  xm"  et  du  xive  siècle, 
évolution  ou  simplement  précisions  croissantes  sur 
les  méthodes  théologiques  et,  antérieurement  à  elles. 
sur  la  conception  qu'on  se  fait  de  la  doctrina  sacra, 
c'est  dans  les  premières  pages  des  commentaires  qu'on 
les  verra  se  formuler  en  bonne  lumière.  Après  les 
avoir  vues  à  l'oeuvre  dans  le  corps  de  l'ouvrage,  c'est 
là  qu'il  faudra  revenir  pour  en  trouver  la  justification 
et  l'exposé  ordonné.  A  nouveau,  l'étude  comparée  de 
tous  ces  prologues  et  de  toutes  ces  déclarations,  dûment 
pesées  d'ailleurs,  permet  de  suivre,  dans  ses  moindres 
démarches,  la  science  théologique  en  tant  que  telle. 

Elle  permet  enfin  de  voir  comment  peu  à  peu,  en 
partant  du  Lombard  et,  à  la  rigueur,  en  s'écartant 
de  lui,  de  nouvelles  présentations  de  la  doctrine  chré- 
tienne s'élaborent  ou  de  nouveaux  regroupements  des 
thèses  et  des  traités.  Il  y  a  en  effet,  dans  cette  adoption 
d'un  ouvrage,  certainement  supérieur,  mais  terminé 
en  1152,  comme  livre  de  texte  auquel  se  liera  pendant 
des  siècles  l'enseignement,  une  faiblesse  autant  qu'une 
gène.  Si  même  on  abandonne  un  certain  nombre  de 
ses  thèses,  si  on  peut  se  permettre  une  vraie  liberté  de 
mouvements  à  l'intérieur  de  ses  chapitres,  on  demeure 
néanmoins  astreint  à  son  ordre  et  à  son  plan,  non 
seulement  en  ses  grandes  lignes,  mais  jusque  dans  le 
détail  de  ses  distinctions  et  de  leurs  parties.  Or,  les 
préoccupations  doctrinales  ou  morales  peuvent  chan- 
ger; de  nouveaux  problèmes  surgir.  Où  faudra-t-il  les 
placer,  et  à  quoi  les  rattacher? 

Par  ailleurs,  il  faut  le  reconnaître,  certaines  répar- 
titions des  traités  du  Lombard  sont  assez  déconcer- 
tantes et  le  lien  qui  les  rattache  à  telle  ou  telle  partie 
est  parfois  factice  ou  forcé.  Pourquoi  le  traité  des 
vertus  et  des  dons  est-il  joint  dans  le  1.  III  au  traité 
de  l'incarnation?  Sans  doute  le  Christ  ayant  eu  la 
plénitude  de  la  vie  surnaturelle  a  possédé  toutes  les 
vertus.  Mais  est-ce  une  raison  suffisante  pour  détailler 
alors  l'étude  de  celles-ci,  et  la  séparer  de  celle  de  la 
grâce  qui  est  développée  dans  le  1.  II?  Pourquoi 
insérer  à  la  suite  le  traité  des  commandements?  Pour- 
quoi le  problème  de  la  charité  se  trouve-t-il  déjà 
soulevé  au  1.  Ier  à  propos  des  missions  divines?  Et 
cette  double  localisation  n'engage-t-elle  pas  à  répartir 
différemment  les  problèmes  qui  surgissent?  Si  la 
théologie  était  demeurée  stagnante,  on  en  fût  resté 
sans  difficulté  à  l'élaboration  de  Pierre  Lombard. 
Mais  elle  progresse;  elle  prend  toujours  davantage 
conscience  de  sa  tâche;  et  c'est  pourquoi  elle  repense 
tous  les  problèmes  qui  avaient  reçu  chez  le  Maître  des 
Sentences  une  réponse  provisoire. 

On  sent  à  travers  les  multiples  commentaires  de 
son  livre  et  ce  n'est  pas  un  des  moindres  intérêts 
qu'ils  présentent  —  l'effort  constant  pour  envisager 
de  Façon  plus  satisfaisante,  ou  plus  logique,  la  présen- 
tation qu'il  a  faite  de  la  matière  théologique  et  pour 
échapper  à  la  rigidité  de  son  plan.  Cet  effort  se  trahit 
surtout  dans  les  tâtonnements  et  les  essais  tentés  pour 
mieux  présenter  le  problème  du  péché,  celui  des  vertus 
et  tous  les  développements  de  la  vie  morale  assez  à 
l'étroit  dans  sa  synthèse.  Il  se  lit  aussi,  à  l'intérieur  de 
chaque  division,  dans  le  choix  même  des  questions 
qu'on  soulève  et  jusque  dans  les  termes  qui  servent  à 
les  formuler.  Dans  le  cadre  strict  des  Sentences,  cet 
effort  n'aboutira  jamais  pleinement.  On  aura  la 
ressource  de  refaire  de  toutes  pièces  la  synthèse  cher- 
chée :  ce  sera  l'origine  des  Sommes  de  théologie  ». 
Ou  bien  l'on  échappera  à  la  difficulté  en  renonçant  à 
corriger  l'ensemble  et  en  se  cantonnant  dans  des 
problèmes  plus  spéciaux,  qu'un  approfondira  davan- 
tage cl  ce  sera  révolution  du  genre  (cl  qu'il  apparaît 
•  Luis  la  seconde  moitié  du  xivc  siècle. 

III.  Les  formes  dérivées.  —  Il  ne  s'agit  plus  ici  a 
proprement  parler  de  commentaires.  Cependant  il  y  a 


encore  autour  de  l'œuvre  de  Pierre  Lombard  une 
littérature  assez  abondante  dont  il  faut  dire  au  moins 
quelques  mots.  Ce  sont  d'abord  des  écrits  :  résumés, 
abrèges,  sommaires,  portant  sur  les  Sentences  elles- 
mêmes;  ce  sont  en  second  lieu  des  résumés,  abrégés 
sommaires,  des  commentaires  auxquels  ces  Senlencs 
avaient  donné  naissance;  enfin  des  compilations 
portant  elles  aussi  sur  ces  commentaires. 

/.  LES  ABRÉGÉ.?  DU  LOMBARD.  —  A  la  différence  des 

commentaires,  ils  ne  comportent  pas  d'exposé  person- 
nel, d'interprétation  ou  de  développement  de  sa 
pensée:  ce  sont  plutôt  des  aide-mémoire  destinés  à 
faciliter  aux  étudiants  l'emploi  du  livre  du  Maître. 
On  en  connaît  diverses  catégories.  Les  plus  sommaires 
se  ramènent  presque  à  une  simple  énumération  des 
distinctions,  des  chapitres,  avec  ou  sans  leur  intitulé, 
ou  de  leur  teneur  générale.  Ils  se  rapprochent  assez 
des  tables  ou  tableaux  synoptiques.  Parfois,  l'effort 
étant  un  peu  plus  personne],  ces  tables  de  matières  sont 
présentées  non  plus  suivant  l'ordre  des  livres  mais 
suivant  l'ordre  alphabétique.  On  pourrait  citer,  comme 
exemples  des  uns  et  des  autres,  les  ouvrages  de  Robert 
Kilwardby  :  sa  Tabula  in  Sentenlias  ou  sa  concor- 
dance alphabétique  des  Sentences;  celui  de  Matthieu 
d'Aquasparta  intitulé  Inventarium  Sententiarum  liber 
unus  ou  aussi  Concordunlise  per  alphabetum;  sans 
parler  des  nombreux  essais  de  même  genre  que  couvre 
l'anonymat. 

Un  peu  plus  développés  que  ces  tables  sont  les 
résumés  dans  lesquels  se  trouvent  dégagées  les  grandes 
lignes  de  l'argumentation  du  Lombard.  Ils  s'appa- 
rentent fort  à  ce  qui,  dans  la  lecture  des  Sentences, 
constituait  la  première  partie  :  la  divisio  lextus.  On  y 
suit  pas  à  pas  l'exposé  des  idées  et  la  présentation  des 
doctrines  avec  leur  enchaînement.  Certains  de  ces 
résumés  sont  signés,  parfois  même  de  noms  bien  con- 
nus :  Jacques  de  Lausanne,  Durand  de  Saint-Pourçain. 
Pierre  Auriol.  On  pourrait  presque  se  demander  si  ce 
n'est  point  effectivement  l'utilisation  de  la  première 
partie  de  leur  cours,  ou  sa  préparation  peut-être. 
D'autres  beaucoup  plus  nombreux  demeurent  ano- 
nymes. Il  n'y  faut  pas  chercher  d'originalité  marquée. 

A  un  degré  au-dessus  encore  se  placent  les  abrégés 
où  la  division  et  l'articulation  du  texte  sont  moins 
soulignés,  mais  où  les  idées  et  les  explications  plus 
importantes  du  Maître  sont  mieux  relevées  et  mises 
en  lumière.  C'est  dans  cette  catégorie  qu'il  faut  ranger, 
semblc-t-il,  la  Filia  magistri  qui  se  doit  attribuer  non 
à  Hugues  de  Saint-Cher  mais  à  quelqu'un  de  son  école, 
comme  l'a  bien  établi  H.  Weisweiler,  Théologiens  de 
l'entourage  d'Hugues  de  Saint-Cher,  dans  Rerh.  théol. 
anc.  et  médiév.,  t.  vm,  1936,  p.  389-407.  Ce  n'est 
point  pourtant  un  simple  résumé,  puisque  s'y  trouvent 
amalgamés  des  commentaires  empruntés  à  Hugues, 
à  Guillaume  d'Auxerre,  à  d'autres  encore.  Un  autre 
abrégé  bien  connu  également  est  celui  qui  commence 
par  :  Fides  est  oirtus  (Munich,  lut.  i399;  7689),  ou 
encore  V Abbrevialio  magistri  Bandini  de  libro  sacra 
mentorum  magistri  I'etri  Parisiensis  episcopi  (Munich. 
lai.  9652)  ou  celui  de  Simon  de  Tournai  :  Abbrevialio 
in  Sententiis  Pétri  Lumbardi  (Troyes,  1371),  etc. 
D'autres,  anonymes,  sont  (gaiement  nombreux  ;  qu'ils 
portent  le  titre  de  Compendium  (Oxford,  Bodl.,  mise. 
linul.  ;»?)  ou  de  Breviarium  (ibid..  512)  ou  tout 
autre  nom.  Dans  ce  voisinage  encore,  non  pas  chrono- 
logique toutefois,  car  il  s'agit  d'une  œuvre  du  XIIe  siè- 
cle. Mgr  Grabmann  signale  dans  Rech.  théol.  anc. 
et  médiév.,  t.  vin,  1936,  p.  296  sq.,  le  Breviloquium 
sententiarum  arlis  théologien-  du  chanoine  Odalric  de 
Verdun  (Lucerne,  bibl.  canton.,  P.  mise.  37).  Il  ne 
faut  pas  oublier  non  plus  des  écrits  dans  le  genre  des 
Conclusiones  in  libros  Sententiarum  de  Humbert  de 
Prullv. 


ss.3 


SENTENCES 


SEP1   l.ll   RE 


1884 


Une  autre  série  d'abrégés  du  Lombard  se  distingue 
aisément  de  tous  ceux-ci.  Il  s'agit  en  effet  de  résumés 
ou  d'abrégés  en  vers:  procédé  mnémotechnique 
auquel  le  Moyen  Age  recourut  plus  dîme  fois.  Il  y  a 
bon  nombre  de  ces  Lombardus  metricus  :  tel  celui  de 
Andréas  filius  Sunonis.  Hexaemeron  libri  duodecim, 
éd.  CI.  Gertz;  celui  du  fr.  Helwicus  d'Erfurt,  Berlin. 
lut.  502;  Munich,  lai.  418;  7599,  etc.;  un  autre  qui 
débute  ainsi  :  0  speculare  Sion  lhalamum  qtioque 
nantis  adorna,  Karlsruhe,  211:  ou  encore  :  Arles 
doctrinales  vel  res  vel  signa  notabit,  Munich,  lut. 
14S52;  14634.  De  même  les  mss  Cambridge  Peter- 
house  259;  SI  John's  Coll.,  llï  en  offrent  d'autres 
exemples.  Ce  ne  sonl  point  là  des  commentaires,  mais 
des  résumés  qui  donnaient  aux  étudiants  toute  la 
substance  des  livres  du  Lombard. 

//.  ABRÉGÉS   DES   COMMEIfTAIBES.  Certains   des 

commentaires  dus  à  la  plume  de  tel  OU  tel  bachelier 
ou  maître,  ont  eu  un  sort  semblable  et  ont  donné 
naissance,  eux  aussi,  à  des  abrégés,  des  extraits,  des 
résumés.  Ce  qui  se  passera  plus  tard  pour  la  Somme 
de  saint  Thomas,  se  passe  déjà  pour  certains  commen- 
taires plus  réputés.  On  en  a  un  exemple  typique  pour 
ce  qui  est  de  saint  Bonaventure.  Ses  éditeurs  de 
Quaracchi  ont  indiqué,  dans  l'introduction  au  t.  i". 
toute  une  série  imposante  d'abrégés,  épitomés,  excerp- 
ta,  dont  son  commentaire  sur  les  Sentences  avait 
fourni  la  matière.  A  côté  de  résumés  dus  à  des  au- 
Uurs  ideiditiés.  .Jean  de  Altzeya.  Kilian  de  Stetzing, 
Alexandre  d'Alexandrie.  Lierre  Auriol.  Henri  d'Isny, 
Jean  d'Erfurt,  Jean  de  Fonte,  etc.,  il  y  en  a  une 
quantité  d'autres,  anonymes.  L.  Meier.  De  schola 
franciscana  Erfordiensi,  dans  Anlonianum,  t.  v, 
1930,  p.  157-202,  propose  un  premier  classement  qui 
les  répartirait  en  divers  groupes  :  d'abbreinationes  bre- 
vissima;  ubbrevationes  brèves  et  d'abbreviationes.  Ce 
serait  en  réalité  plus  de  cinquante  ouvrages  différents 
qu'il  faudrait  ainsi  cataloguer,  dérivant  tous  du 
c  ommentaire  de  saint  Bonaventure.  Dans  des  propor- 
tions beaucoup  moindres,  certes,  on  trouve  quelque 
chose  d'analogue  pour  le  commentaire  de  Scot;  un 
peu.  également,  pour  celui  de  saint  Thomas.  Celui  de 
(  lilles  de  Rome,  de  même,  s'est  vu  abréger  ou  résumer 
par  Jacques  de  Viterbe.  Comme  on  peut  s'en  rendre 
compte,  c'est  surtout  dans  les  ordres  religieux  qu'on 
trouve  ainsi  des  chefs  de  file  dont  le  travail  de  bache- 
lier a  été  repris  et  exploité  par  de  fidèles  disciples. 

///.  COMPILATIONS.  —  On  a  mentionné  plus  haut, 
à  propos  de  la  préparation  que  le  bachelier  apportait 
à  son  commentaire,  comment  parfois  il  se  constituait 
pour  chaque  distinction  comme  une  sorte  de  dossier, 
emprunté  aux  travaux  de  ses  prédécesseurs.  Mise  en 
forme,  cette  documentation  pouvait  donner  naissance 
a  de  véritables  compilations,  qui  se  rattachent  donc 
d'assez  près  au  genre  des  commentaires.  On  en  a 
plusieurs  exemples;  tel,  en  tout  premier  lieu,  ce  traité 
De  virtutibus, des  plus  intéressants  pour  l'histoire  des 
doctrines  de  la  première  moitié  du  xmc  siècle,  que 
contient  le  ms.  2-5;  de  l'université  de  Munster,  voir 
F.  Pelster  dans  Scholastik,  t.  v,  1930,  p.  47  sq.,  ou  la 
compilation  anonyme  achevée  en  1316  (Paris,  Bibl. 
nat..  lai.  14  'i7fi)  et  (lui,  sur  le  1.  I"  des  Sentences 
seulement,  rapporte  les  opinions  de  saint  Thomas, 
Cilles  de  Rome,  Durand  de  Saint-Pourçain,  Hervé 
de  Nédellec,  Thomas  de  Bailly.  Henri  Amandi.  etc.,  ou 
le  travail  analogue,  extrêmement  riche  et  documenté, 
cpic  composa  entre  1318  et  1323  l'augustin  Prosper  de 
Beggio,  et  qui  ne  dépasse  pas  malheureusement  le 
prologue  et  la  dist.  I  du  1.  Ier  des  Sentences. 

A  l'origine  de  tous  ces  travaux  :  résumés  des  Sen- 

résumés   de  commentaires  sur   les    Sentences. 

compilations  de  commentaires  sur  les  Sentences,  c'est 

toujours  le  livre  de  Lierre  Lombard  que  l'on  retrouve. 


'Tous  ces  écrits  témoignent  de  sa  prodigieuse  influence. 
Faut-il  faire  remarquer,  pour  terminer,  comment 
celle-ci  se  traduit  jusque  dans  le  langage  du  xme  et 
du  xive  siècle.  Comme  l'auteur  des  Sentences  est  de- 
venu le  Maître  »  faisant  pendant  au  ■  Philosophe  . 
ainsi  le  commentaire  de  son  œuvre  est  devenu  l'écrit  > 
par  excellence.  Lt.  lorsqu'on  lit  dans  une  référence  ou 
une  citation  :  sicul  dicil  Thomas  (Bonaventura,  Eai- 
dius...)  in  Scripto,  il  faut  traduire  :  in  scriplo  vel 
commenta  sua  super  Senlentias. 

I.  Sur  la  lecture  des  Sentences  exercice  scolaire. 
Ch.   Thurot,  De  l'organisation  de  l'enseignement  dans 

l'université  de  Paris,  1850;  11.  Denifte, Die  Universitàlen  des 
Miltelalters,  1885;  Rashdall,  The  universities  o/  Europe  in 
the  Middle  Ages,  <  txford,  1895;  Denille-Chatelain,  Chartula- 
riutn  universitatis  Parisiensis,  l.  i  et  n ;  particulièrement, 
t.  ii,  p.  691-704;  Cauchie,  Les  universités  d'autrefois,  Paris 
et  Bologne,  Couvain,  1902;  F.  Ehrle,  1  jiin  antichi  statuti 
delta  facoltù  teologica  dell'  Université  di  Éologna,  dans  LTm- 
versitatis  Bononiensis  monumenta,  t.  i,  1932;  G.  Robert, 
Les  écoles  et  l'enseignement  île  lu  théologie  pendant  la  pre- 
mière moitié  du  MI'  siècle,  1909;  St.  d'Irsay,  Histoin  des 
universités  françaises  et  étrangères,  t.  i,  1933. 

II.  Lis  (  o\l\u  NTAIlil  S  SUR   LIS   SENTENCES.  —     M.  Cl  all- 

mann,  Die  Gesehiehte  '1er  scholastischen  Méthode,  1911,  sur- 
tout, t.  Il,  p.  13-25;  392-398;  J.  (le  Ghellinck,  Le  mouvement 
théologique  du  XII'  siècle,  1911;  Paré-Brunet-Tremblay, 
/.«  Renaissance  du  AU'  siècle.  Les  craies  et  l'enseignement, 
1933;  C.  Ehrle,  lier  Sentenzenkommentar  Pelers  van  Candia, 
dis  Pisaner  Papstes  Alexander  Y.,  1925;  C.  Michalski,  Die 
vielfachen  Redaktionen  einiger  Sentenzenkommentar  zu  Pe- 
trus  Lombardus,  dans  Miscell.  F.  Elirle,  t.  i,  p.  219-264; 
I  .  Pelster,  Erforschung  des  schriftlichen  Xachlasscs  Odo  Ri- 
galdis,  dans  Scholastik,  1936,  p. 528sq.;  Uebenvegs-Geyer, 
Grundrtss  der  Gesehiehte  der  Philosophie,  t.  n,  1928,  p.  «>72- 
690;  M.  De  Wult,  Histoire  de  la  philosophie  médiévale,  t.  il, 
1936,  p-   1-2.".. 

III.  Les  AUTEURS  DE  COMMENTAIRES.  —  Aucune  liste 
un  peu  complète  n'en  a  encore  été  dressée;  un  Répertoire 
toutefois  est  en  cours  de  préparation.  On  en  est  réduit  pour 
l'instant,  soit  aux  monographies  d'auteurs,  soit  aux  essais 
bibliographiques  menés  au  sein  des  ordres  religieux;  en 
particulier;  Quétif-Bchard,  Scriptores  ardinis  prsedicatorum, 
1719-1  721,  2  vol.  pour  les  dominicains;  L.  Wadding-Sbara- 
lea,  Scriptores  ordinis  minorum  (1650,  1806-1808);  Ch.  île 
Viscli,  Bibl.  scriptorum  S.  ord.  Cist.,  Douai,  1649;  Col.  sine. 
1656;  I-'.-M.  Xiberta,  De  scriptoribus  scholasticis .'sec.  M  I  ex 
ordine  carmelitarum,  Louvain,  1931;  soit  enfin  aux  linéi- 
ques relevés,  tort  imparfaits,  tentés  par  Pmlnis.  l'urn 
Lombard,  p.  161-180,  ou  ceux  signalés  ici  par  .1.  de  (.liel- 
linck,  art.  Pierre  Lombard,  t.  xn.  col.  2012  sq. 

P.  Glorieux. 
SÉPULTURE.  —  I.  Généralités.  II.  Des  cime- 
tières ou  lieux  de  sépulture  (col.  1N87).  III.  De  la  sé- 
pulture proprement  dite  ou  des  funérailles  (col.  1896). 

IV.  Du  refus  de   sépulture   ecclésiastique  (col.   1897). 

V.  Inscription  et  taxes  funéraires  (col.  1902). 

I.  Généralités.  —  1°  Xotion.  —  Le  mot  sépulture 
(sepullura)  avait,  dans  l'ancien  droit  de  l'Église,  et 
conserve  encore  dans  le  langage  courant  une  triple 
signification.  Il  désigne  tout  d'abord  le  lieu  bénit 
spécialement  destiné  a  l'ensevelissement  des  corps  des 
fidèles  pieusement  décédés:  cf.  Grégoire  IX.  Décret., 
1.  III.  tit.  xxviii,  c.  3;  l'ensemble  des  rites  sacres. 
prescrits  ou  déterminés  par  l'Église,  pour  accom- 
pagner le  défunt  jusqu'au  tombeau,  cf.  Grat.,  II"  pars, 
caus.  I,  q.  i,  can.  105;  enfin  l'appellation  peut  s'en- 
tendre également  du  droit  de  sépulture  que  peuvent 
posséder  certaines  personnes  physiques  ou  morales, 
cf.  1.  III,  tit.  vu,  c.  2.  De  sepult.,  in  Clem.  Ce  droit  est 
dit  actif  lorsqu'il  désigne  la  faculté  d'accorder  aux 
fidèles  défunts  l'honneur  et  le  bienfait  de  la  sépulture 
ecclésiastique.  On  distingue  alors  :  1.  le  droit  de  sépul- 
cre ou  de  cimetière  (jus  tumuliindt  i.  c'est-à-dire  la 
faculté  d'admettre  la  dépouille  mortelle  à  l'inhumation 
dans  un  lieu  déterminé,  par  exemple  dans  l'oratoire 
d'une    confrérie,    dans    la    clôture    d'un    monastère: 
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2.  le  droit   de  funérailles  ou  d'accomplissement   des 

rites  et  cérémonies  prescrites  ou  permises  par  le  Rituel 
(jus  funeris  seu  funerandi),  que  peut  posséder  une 
église,  un  oratoire,  un  cure:  3.  le  droit  de  levée  de 
corps,  d'accompagnement  jusqu'à  l'église  des  funé- 
railles et  de  conduite  de  la  dépouille  jusqu'au  lieu  de 
l'inhumation  (jus  levandi,  associandi,  conducendi 
<  adavera). 

Ce  même  droit  a  un  aspect  passif  lorsqu'on  l'envi- 
sage du  coté  des  fidèles  qui  reçoivent  la  sépulture.  Il 
peut  se  définir  :  Le  droit  spirituel  que  possèdent  les 
fidèles  pieusement  décédés  d'être  accompagnés  parles 
prières  et  cérémonies  de  l'Église  jusqu'au  lieu  de 
l'inhumation  (jus  <id  sepullwam  ecclesiasticam)  et  de 
reposer  dans  la  terre  bénite,  destinée  à  cet  effet,  soit 
par  une  détermination  générale  du  droit,  soit  eu  vertu 
d'un  privilège  (jus  tumuli  seu  sepulchri ).  •■  A  ce  droit 
des  fidèles  correspond  chez  les  autres,  clercs  ou  laïcs, 
l'obligation  de  procurer  aux  défunts  une  sépulture 
honorable,  selon  la  teneur  des  lois  en  vigueur. 

Afin  qu'aucun  doute  ne  subsistât  sur  ce  point,  le 
Code  canonique  a  pris  la  peine  de  donner  une  défini- 
tion authentique  de  la  sépulture  ecclésiastique  : 
sepultura  ecclesiastica  consista  in  cadaveris  transla- 
tione  ad  ecclesiam,  exsequiis  super  illud  in  eadem  cele- 
bratis,  illius  deposilione  in  loeo  légitime  depulalo  (ide- 
libus  defunctis  condendis,  can.  1204.  Trois  actes  sont 
«loue  compris  dans  la  notion  de  sépulture  selon  le 
droit  actuel  :  transport  du  cadavre  à  l'église:  funé- 
railles, ou  cérémonies  accomplies  dans  cette  église 
autour  du  corps;  enfin  déposition  en  un  lieu  légiti- 
mement désigne  pour  recevoir  les  fidèles  défunts. 

2°  Sépulture    et    crémation.  1.    En    réprouvant 

expressément  l'usage  de  la  crémation,  le  Code, 
can.  1203,  ne  fait  que  confirmer  le  droit  antérieur  qui. 
à  maintes  reprises,  avait  condamné  et  formellement 
interdit  la  pratique  de  l'incinération.  Voir  au  mot 
Crémation,  t.  m,  col.  2310  sq.  Encore  que  cette 
pratique  ne  soit  en  opposition  formelle  avec  aucun 
dogme,  pas  même  avec  celui  de  la  résurrection  des 
corps  et  qu'elle  ne  soit  interdite  formellement  par 
aucune  loi  divine,  on  ne  saurait  nier  que  le  procédé  ne 
soit  contraire  a  toute  la  discipline  suivie  par  l'Église 
depuis  les  premiers  siècles.  Cette  discipline  a  été 
rappelée  opportunément  et  de  façon  vigoureuse  en 
ces  derniers  temps,  en  face  de  la  recrudescence  des 
idées  favorables  a  la  crémation,  patronnées  surtout 
par  les  sectes  ennemies  de  la  foi  chrétienne  :  leur  but 
inavoué  semble  avoir  été  d'anéantir  toute  idée  de 
résurrection  des  corps. 

Le  Code,  héritier  de  la  discipline  antérieure,  interdit 
1  a  crémation,  même  si  elle  a  été  demandée  par  le  défunt. 
Dans  le  cas  OÙ  semblable  volonté  se  trouverait  expri- 
mée dans  un  testament,  contrat  ou  tout  autre  acte, 
■  elle  disposition  doit  être  considérée  comme  non 
avenue.  Can.  1203,  S  2.  Comme  clans  la  législation 
antérieure,  ceux  cpii  ont  donné  l'ordre  de  livrer  leur 
corps  à  la  crémation  cl  n'ont  pas  rétracté  celle  volonté 
sont  considérés  comme  pécheurs  publics;  le  canon  1240 
déclare  qu'ils  doivent  être  prives  de  la  sépulture 
ecclésiastique,  s;ms  que,  pour  autant,  il  suit  permis  de 
procéder  a  l'incinérai  ion. 

L'usage-  condamné  restant  en  vigueur  dans  certaines 
régions  cl  menaçant  de  s'étendre,  le  Saint-Siège 
a  de  nouveau  élevé  la  voix  ] car  l'organe  du  Saiid  <  Iffice 
le  19  juin  1020.  I  ne  instruction  adressée  aux  Ordi 
naires  dénonça  et  réprouva  une  fois  de  plus  «  cette 

iiniic  barbare,  qui  répugne  non  seulement   à  la 

pieté  chrétienne,  mais  encore  à  la  piété  naturelle, 
envers  les  corps  des  défunts...,  vantée  et  propagée  pâl- 
ies ennemis  du  nom  chrétien  dans  le  but  de-  détourner 

peu  à   peu  les  esprits  de  la  méditation  de  la  mort,  de 

leur  enlever  l'espoir  de-  la  résurrecti Us  corps  ci  de 


préparer  ainsi  les  voies  au  matérialisme  .  La  créma- 
tion, poursuit  le  document,  n'est  pas  chose-  absolu- 
ment mauvaise  en  soi  »;  elle  peut  être  autorisée  et 
légitimée  en  fait  dans  certaines  conjonctures  extra- 
ordinaires, pour  des  raisons  graves  et  bien  avérées 
d'intérêt  public  :  mais  il  est  évident  que  sa  pratique 
usuelle  et  en  quelque  sorte  systématique,  de  même 
cpie  la  propagande  en  sa  faveur  constituent  des  actes 
impies,  scandaleux,  et  de  ce  chef  gravement  illicites  ». 

L'instruction  donne  ensuite  les  précisions  suivantes 
sur  la  conduite  à  tenir  :  a)  lorsque  la  crémation  a 
été  choisie  non  par  la  volonté  du  défunt  mais  par  une 
volonté  étrangère,  les  rites  et  prières  de  l'Église  ne 
sont  permis  que  dans  la  mesure  où  une  déclaration 
faite  en  temps  utile  écarte  suffisamment  le  scandale, 
en  spécifiant  cpie  le  défunt  est  tout  à  fait  étranger  au 
traitement  que  l'on  fait  subir  à  son  corps;  on  se 
souviendra  d'ailleurs  que,  selon  l'instruction  du 
lô  décembre  1886,  le  cierge  ne  devra  pas  accompagner 
le  cadavre  jusqu'au  four  crématoire.  Mais  toutes  les 
fois  que  les  circonstances  île  temps  ou  de  lieu,  en 
rendant  la  déclaration  inefficace,  n'écarteront  pas  le 
scandale,  l'interdiction  des  funérailles  ecclésiastiques 
demeure  entière.  —  b)  On  ne  tiendra  aucun  compte 
du  fait  que  le  défunt  avait,  de  son  vivant,  l'habitude 
d'accomplir  quelques  actes  religieux  et  cpie  peut-être. 
à  ses  derniers  moments,  il  aurait  rétracté  sa  funeste 
volonté  :  la  rétractation  supposée  étant  impossible  à 
vérifier,  sera  tenue  au  for  externe  pour  inexistante. 
e)  Dans  tous  les  cas  où  le  droit  ne  permet  pas  de 
célébrer  des  funérailles  ecclésiastiques  pour  le  défunt, 
il  n'est  pas  permis  non  plus  d'accorder  a  ses  cendres 
la  sépulture  de  l'Église  ou  de  les  conserver  d'une 
façon  quelconque  en  terre  bénite:  conformément 
aux  prescriptions  du  canon  1212,  on  les  déposera  en 
un  terrain  séparé.  Cf.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xvin, 
1926,   p.  282. 

En  France  (cf.  décret  du  15  avril  loio.  ail.  16),  en 
Italie  et  dans  la  plupart  des  nations  occidentales,  la 
crémation  est  autorisée  par  la  loi  civile.  On  a  essayé 
de  l'introduire  en  Belgique  en  102  1.  A  l'eue  oui  iv. 
certaines  nations,  même  aujourd'hui,  restent  opposées 
a  cette  pratique  et  l'interdisent  pour  des  motifs  de 
police  cl  d'ordre  publie;  en  effet,  la  combustion  des 
cadavres  supprime  la  possibilité  de  pratiquer  l'au- 
topsie et  enlève  par  là-même  a  l'autorité  publique  un 
des  moyens  les  plus  efficaces  de  découvrir  les  crimes. 
Il  faut  reconnaître  que  ce  point  de  vue.  très  légitime, 
est  resté,  semble-t-il,  étranger  à  la  réprobation  dont 
l'Eglise  a  frappé  la  crémation.  Il  est  entendu  d'ailleurs 
que  l'incinération  pourrait  être  légitime  et  licitement 
pratiquée  dans  des  circonstances  extraordinaires, 
lorsque  l'intérêt  public  le  demande,  par  exemple  en 
temps  de  guerre,  de  peste  eu  d'autre  grave  épidémie. 
On  peut  noter  que,  durant  la  guerre  1914-1918,  on 
n'eut  pas  recours,  sauf  exception,  à  cette  pratique. 

Ce  n'est  pas  seulement  l'Église  catholique  qui  en 
ces  derniers  temps  s'est  élevée  contre  l'usage  de  la 
crémation.  Le  synode  général  de  l'Église  évangélique 
de  Prusse  a  nettement  pris  position,  en  1925,  contre 
l'incinération,  qui  constitue  une  déviation  de  l'ordre, 
alors  cpie  l'enterrement  demeure  la  règle  pour  le  chré- 
tien évangélique  ■-.  L'Église  orthodoxe  de  Yougoslavie, 
par  la  voix  du  Saint-Synode  et  du  patriarche  de 
Belgrade,  a  repoussé  en  1930  um-  demande  de  procéder 
a  l'incinération  facultative  des  fidèles.  Néanmoins 
l'autorisation  légale  d'incinérer  a  été  obtenue  cette 
même  année-  du  gouvernement  civil.  En  France,  les 
confessions  protestantes  n'ont  pas  pris  position  sur 
la  question  :  la  crémation  n'ayant  pas  été  réprouvée, 
les  pasteurs  assistent  :i  la  cérémonie  d'incinération 
lorsque  la  famille-  du  défunl  en  exprime  le-  désir.  Il 
en  est  ele  même  de  l'Église  anglicane-  qui,  lors  de  la 
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révision  du  I'ruycr  Book  en  1928.  ajouta  un  cérémonial 
et  des  formules  de  prières  pour  les  obsèques  suivies 
de  crémation.  Cf.  Docum.  cath.,  t.  xxm,  1930,  col.  1367- 
1368. 

2.  Nulle  part  le  droit  de  l'Église  ne  réprouve 
]' embaumement,  qui  consiste  à  faire  subir  au  cadavre, 
après  ablation  des  viscères,  une  certaine  préparation 
au  moyen  de  divers  onguents  ou  produits  chimiques, 
dans  le  but  d'empêcher  la  corruption.  Cette  pratique, 
même  si  elle  s'accompagne  d'une  certaine  dissection 
ou  dessiccation  des  chairs,  ne  parait  pas  davantage 
condamnée  absolument  par  la  morale  naturelle,  au 
nom  du  respect  dû  aux  cadavres.  L'embaumement 
pourra  donc  être  pratiqué  du  consentement  de 
l'Ordinaire,  ou  en  vertu  de  la  coutume,  au  moins  dans 
les  cas  extraordinaires.  Cf.  Matth.  Conte  a  Coronata, 
De  /"fis  et  temp.  saeris,  p.  136.  Il  en  faut  dire  autant 
de  la  licéité  de  la  dissection  des  cadavres,  pratiquée 
habituellement  dans  les  amphithéâtres  des  facultés  de 
médecine,  sans  que  s'élève  aucune  protestation,  ou  de 
['autopsie,  ordonnée  par  l'autorité  civile  dans  les  cas 
«le  mort  suspecte,  ou  dans  le  but  d'établir  les  respon- 
sabilités lors  d'un  accident.  De  Angelis,  Prwlect. 
jur.  can.,  1.  III.  tit.  xxvni.  n.  (i;  Cf.  Cseremon.  episc, 
I.  II.  e.  xxxviii.  n.  8-9. 

:!.  Embaumement  ou  dissection  (cette  dernière 
pratiquée  seulement  dans  les  cas  de  véritable  utilité), 
ne  sont  d'ailleurs  pas  des  obstacles  à  l'observation  de 
la  loi  générale  rappelée  par  le  canon  1203  :  Fidelium 
dejunctorum  eorpora  sepelienda  sunl.  Cette  obligation, 
fondée  sur  la  tradition  de  l'Église  depuis  les  temps 
apostoliques,  est  grave  de  sa  nature;  elle  incombe  aux 
parents  et  à  l'entourage  du  défunt,  non  moins  qu'au 
clergé,  qui  ne  doit  pas  refuser  son  concours,  afin  que 
soient  observées  les  règles  prescrites  pour  l'inhumation 
des  fidèles.  Toutefois,  le  caractère  obligatoire  peut 
cesser  dans  certaines  circonstances  extraordinaires, 
par  exemple  en  temps  de  guerre  ou  de  peste. 

Le  devoir  de  sépulture  s'étend  non  seulement  au 
cadavre  humain  tout  entier,  mais  aux  parties  notables 
du  corps,  détachées  à  la  suite  d'un  accident,  d'une 
blessure  ou  d'une  opération  chirurgicale.  Le  Saint- 
Office  a  répondu  le  3  août  1897,  à  une  supérieure  de 
religieuses  hospitalières,  que  les  membres  amputés 
(liras,  jambes)  des  fidèles  baptisés  doivent,  autant  que 
possible,  être  ensevelis  en  un  lieu  sacré,  par  exemple, 
dans  une  partie  du  jardin,  qui  serait  réservée  à  cet 
effet  et  aurait  reçu  une  bénédiction.  Gasparri,  Codicis 
fontes,  t.  iv,  n.  1189. 

Il  en  faut  dire  autant  des  foetus  humains  parvenus 
à  une  formation  assez  avancée,  qui,  ayant  été  baptisés, 
doivent  être  ensevelis  dans  un  lieu  sacré,  discrètement 
si  c'est  nécessaire,  mais  non  jetés  à  la  voirie.  Cf.  Ver- 
meersch-Creusen,  Epitome  jur.  can.,  t.  n.  n.  31. 

II.  Cimetières  et  lieux  de  sépulture.  — 
1°  Notion.  —  Le  cimetière  est  à  proprement  parler 
le  lieu  destiné  à  la  sépulture  des  fidèles  défunts.  Le 
mot,  qui  n'est  fine  la  traduction  du  grec  xoiu,7)TTJp'.ov 
(en  latin  ccrmelerium,  dormilorium,  accubitorium)  a 
été  choisi  par  l'Église  comme  une  profession  de  foi 
à  la  résurrection  des  corps.  Dans  l'espoir  et  l'attente 
de  la  résurrection,  le  cimetière  apparaît  comme  un 
dortoir  où  les  morts  ne  font  que  se  reposer  jusqu'au 
jour  du  grand  réveil  annoncé  par  l'Écriture.  Saint 
Jean  Chrysostome  prend  soin  de  l'expliquer  à  ses 
inities  en  ces  termes  :  «  Le  lieu  de  sépulture  est  appelé 
i  imetiire,  afin  que  l'on  sache  que  ceux  qui  y  reposent 
ne  sont  pas  morts,  mais  endormis.  »  P.  G.,  t.  xnx, 
col.  393. 

I.e  mot  cœmeterium  ou  ses  équivalents  (cymele- 
rium,  cimiterium,  cymilerium,  dérivés  du  grec  vulgaire 
xu;xv)T^ptov)  désignait  le  plus  souvent  une  agglomé- 
ration funéraire,  la  sépulture  commune  des  chrétiens 


et  des  martyrs.  C'est  le  sens  que  l'on  rencontre  déjà 
dans  Tertullien,  De  anima,  c.  li,  P.  L.,  t.  n,  col.  738. 
Parfois  aussi,  dans  les  anciennes  inscriptions,  le  terme 
avait  la  signification  de  tombeau  individuel  ou  de 
chambre  funéraire,  nous  dirions  aujourd'hui  tom- 
beau de  famille  ».  Cf.  H.  Leclercq,  Dict.  archéol.  et  lit.. 
t.  m,  col.  1625  sq.,  au  mot  Cimetière. 

Actuellement,  dans  le  langage  courant  comme  dans 
celui  du  droit,  le  mot  cimetière  n'a  plus  qu'un  sens 
collectif  :  c'est  le  champ  du  repos,  ordinairement 
propriété  de  l'Église  ou  d'une  personne  morale,  destiné 
à  accueillir  tous  les  membres  de  la  communauté  chré- 
tienne, frères  dans  la  mort  comme  ils  l'avaient  été 
dans  la  vie  par  la  participation  aux  mêmes  rites 
sacrés.  Cf.  can.  1205  sq.  Pour  désigner  une  sépulture 
individuelle,  ou  le  tombeau  d'une  famille,  le  Code 
emploie  de  préférence  les  expressions  tumulus  ou 
sepulcrum,  can.  1206-1210.  Quant  aux  autres  dénomi- 
nations qui  ont  été  usitées  dans  l'Église  pour  désigner 
les  lieux  de  sépulture  caractérisés  par  certaines  cir- 
constances de  lieu  ou  de  forme  :  arénaires,  catacombes, 
cryptes,  hypogées,  etc..  cf.  Martigny.  Dict.  des  anti- 
quités chrét.,  p.  178  sq. 

2°  Aperçu  historique.  —  1.  Pendant  les  trois  pre- 
miers siècles,  les  chrétiens  de  l'empire  ensevelissaient 
leurs  morts  en  dehors  des  villes  et  des  bourgs  :  c'était 
la  règle  du  droit  romain  formulée  déjà  dans  la  loi  des 
XII  fables  :  Hominem  mortuum  in  urbe  ne  sepelito 
neoe  urito,  tab.  x,  §  1  ;  et  cette  législation  fut  confirmée 
et  renouvelée  dans  la  suite  jusqu'à  Dioclétien.  Cf.  Ma- 
ny,  De  locis  saeris,  p.  233,  n.  138.  A  cette  époque,  on 
trouve  des  sépultures  chrétiennes  soit  dans  des  exca- 
vations ou  galeries  souterraines  (hypogées,  cata- 
combes), soit  en  plein  air.  dans  d'anciennes  carrières 
aménagées  à  cet  effet  ou  dans  des  monuments  élevés 
en  bordure  des  voies  romaines;  l'inscription  :  Sta, 
viator,  retrouvée  sur  certaines  tombes,  invitait  le  pas- 
sant à  s'arrêter  pour  évoquer  le  souvenir  du  défunt, 
et  peut-être  aussi  murmurer  une  prière.  Les  chrétiens 
observaient  scrupuleusement  sur  ce  point  là  loi 
romaine.  Les  corps  même  des  martyrs  ne  firent  pas 
exception  à  la  règle  générale  :  durant  cette  première 
période,  ils  furent  ensevelis  hors  des  murs. 

2.  Cependant  la  loi  qui  interdisait  les  sépultures  à 
l'intérieur  des  cités  tomba  en  désuétude  vers  le 
ve  siècle.  L'insécurité  des  campagnes,  consécutive  aux 
invasions  barbares,  non  moins  que  le  désir  des  fidèles 
influents  de  voir  leur  corps  reposer  à  proximité  des 
églises  où  l'on  avait  transporté  les  restes  des  martyrs, 
firent  qu'à  partir  du  vie  siècle,  et  même  dès  la  fin  du  Ve, 
les  sépultures  furent  admises  dans  l'enceinte  des 
villes.  En  Occident.  le  IIe  concile  de  Braga  (563) 
formule  ainsi  son  18e  canon  :  «  Les  corps  ne  doivent 
pas  être  ensevelis  dans  les  églises;  tout  au  plus  pourra- 
t-on  les  ensevelir  en  dehors,  contre  les  murs  de  l'église." 
Hefele-Leclercq,  Hist.  des  conc,  t.  m  a,  p.  180.  Cette 
tolérance  s'étendit  bientôt  à  l'Orient  :  le  Code  theo- 
dosien,  1.  IX.  tit.  xvn,  lex  (i.  avait  interdit  formelle- 
ment la  sépulture  tant  dans  les  villes  que  dans  les 
églises.  L'empereur  Justinien.  Corf..  I.  I.  tit.  n,  lex  2. 
reprenant  la  loi  de  son  prédécesseur,  maintient  l'inter- 
diction seulement  pour  les  églises,  il  ne  parle  plus  des 
cités.  Enfin,  au  début  du  ixe  siècle,  l'empereur  Léon 
l'Arménien  publie  une  «  novelle  »  ainsi  conçue  :  Ut 
cuique,  tam  intra  civitatem  quam  extra,  mortuos  sepelire 
lieeat.  Novell.,  lui,  ad  calcem  Cod.  Just. 

3.  Peu  à  peu.  les  lois  même  de  l'Eglise  se  relâchèrent 
de  leur  sévérité.  Les  canons  des  conciles  des  vu'  et 
VIIIe  siècles  maintiennent  l'interdiction  d'enterrer  les 
morts  à  l'intérieur  des  édifices  sacrés  :  Braga  (563), 
can.  18;  Auxerre (578?), can.  1  1;  .Nantes  (658?),  can.  6; 
cf.  Hefele-Leclercq.  op.  cit..  t.  m.  p.  180,  219  et  297: 
lirai.,  caus.  XIII,  q.  il,  can.  15. 
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Pourtant  on  tolère  la  sépulture  dans  l'atrium  qui 
précède  l'église,  ou  sous  le  porche,  dans  les  dépen- 
dances de  l'édifice  ou  contre  les  murs  à  l'extérieur. 
Plusieurs  empereurs  d'Orient  furent  ainsi  ensevelis 
sous  le  porche  de  l'église  des  Saints-Apôtres  à  Constan- 
tinople,  au  témoignage  de  Nicéphore,  Hisl.  eccl., 
1.  XIV.  c.  lviii.  P.  G.,  t.  cxlvi.  col.  1273.  Socrate 
affirme  que  la  coutume  prévalut  d'enterrer  les  empe- 
reurs et  les  évêques  dans  le  temple  même;  ainsi  fut-il 
fait  pour  le  corps  de  saint  Jean  Chrysostome.  Socrate, 
Hist.  eccl.,  I.  VII,  c.  xi.v.  P.   ,;..  t.  i.xvii.  col.  836. 

Pendant  ce  temps,  en  Occident,  on  ne  construisait 
plus  d'édifices  (mémorise)  sur  les  tombes  des  mar- 
tyrs, en  dehors  des  murs,  mais  on  se  hâtait  de  trans- 
porter dans  les  églises  de  Rome  les  corps  qui  restaient 
encore  dans  les  catacombes  afin  de  les  soustraire  aux 
profanations  des  barbares  (des  Lombards  en  parti- 
culier),  Cf.  Liber  ponlificalis.  éd.  Duchesne,  t.  i. 
p.  464;  t.  ii.  p.  52. 

4.  A  partir  du  ix1'  siècle,  les  conciles  de  Germanie 
acceptent  que  l'on  enterre  dans  l'église  même,  non 
seulement  les  évêques,  mais  encore  les  abbés,  les 
prêtres  et  les  laïques  de  distinction;  ainsi  le  concile  de 
Mayence  (813),  canon  52.  Cf.  Hefele-I.eclercq.  op.  cit., 
t.  m,  p.  1142;  Grat..  caus.  XIII.  q.  n.  c.  18.  Les 
prohibitions  sévères  portées  par  Charlemagne,  ulnullus 
deineeps  in  ecclesia  mortuum  sepeliat,  dans  Capital., 
1.  I.  c.  cliii,  éd.  Baluze.  t.  i.  col.  731.  étaient  donc 
restées  lettre  morte.  Cependant  on  continue  à  exclure 
de  l'Église  les  cadavres  des  simples  fidèles.  Cf.  Concile 
de  Tribur  (895),  can.  17:  Hefele-I.eclercq,  op.  cit.. 
t.  iv.  p.  700. 

En  Orient  au  contraire,  un  point  de  vue  nouveau  a 
prévalu,  qui  tend  à  faire  de  l'église  un  lieu  de  sépulture 
au  même  titre  que  le  cimetière.  On  le  trouve  exposé 
dans  la  laineuse  réponse  du  pape  Nicolas  I>r  à  la 
consultation  des  Bulgares  (866).  Si  le  pontife  interdit 
d'enterrer  à  l'église  les  suicidés  et  d'offrir  pour  eux  le 
saint  sacrifice,  c.  98,  il  précise  en  revanche  que  «  les 
chrétiens  doivent  être  ensevelis  dans  les  églises  où  l'on 
songera  davantage  à  prier  pour  eux  ».  C.  99.  Cf.  He- 
fele  Leclercq,  op.  cit..  t.  iv.  p.   I  in. 

L'idée  fit  son  chemin  en  Occident,  en  sorte  qu'au 
début  du  xin"  siècle  le  pape  Innocent  III  représente 
le  lait  d'enterrer  les  morts  dans  lis  églises  et  les 
monastères  ou  dans  leur  voisinage  comme  une  cou- 
tume  déjà  ancienne  :  aussi,  ajoute  le  pape,  ne  faut-il 
pas  supposer  aux  dernières  volontés  et  à  la  dévotion 
des  fidèles,  désireux  de  s'assurer  de  cette  manière 
les  suffrages  des  clercs  et  des  religieux  attachés  à  ces 
églises.  Il  va  jusqu'à  déclarer  que  le  choix  d'une 
sépulture  en  dehors  de  ces  cimetières  et  pour  des 
lieux  •  nouveaux  et  moins  religieux  »  n'est  pas  raison- 
nable.  Décret..  I.    III.   tit.   xxvm    c.  3. 

Les  c.  5  et  (i  du  même  titre  des  Décrétâtes  nous 
montrent  que.  dès  le  xic  siècle,  l'inhumation  des 
laïques  a  l'intérieur  même  des  cejisrs  étail  chose 
admise  dans  le  droit. 

Vins  doute  entendait-on  par  église  non  seulement 
l'édifice  lui-même,  mais  aussi  ses  dépendances,  en 
particulier  le  porche  et  l'atrium  qui  précédaient  les 
basiliques  anciennes;  car  l'intérieur  même  de  l'église 
dut  rapidement  devenir  trop  étroit,  surtout  si  l'on 
voulait  observer  les  règles  anciennes  qui  interdisaient 
d'enterrer  un  corps  sur  un  autre.  Concile  d'Auxerre 
(578),  can.  5;  cf.  Hefele-Leclercq,  op.  cit.,  t.  ni,  p.  219. 
L'atrium  lui-même  tendant  a  disparaître  et  le  porche 
évoluant  vers  des  dimensions  réduites,  le  cimetière  se 
groupa  devant  l'église  ou  autour  d'elle,  conservant 
la  disposition  de  cour  Fermée,  entourée  parfois,  comme 

a   l'ise.  (le  portiques,  Le  champ  du  repos  devint  ainsi 
cl     lesta     longtemps     une    sorte     de     dépendance     de 

l'église. 


1.  I.a  coutume,  reconnue  par  le  droit,  d'admettre 
indistinctement  n'importe  quelle  sépulture  à  l'inté- 
rieur de  l'église  s'était  heurtée  rapidement  à  des 
impossibilités  matérielles.  Aussi  ne  faut-il  pas  s'éton- 
ner que  Boniface  VIII  (1294-13041.  revenant  sur  la 
décision  prise  moins  d'un  siècle  auparavant  par  Inno- 
cent III.  ait  interdit  de  s'opposer  aux  dernières 
volontés  des  fidèles  qui.  à  rencontre  de  l'ancien  usage, 
choisiraient  leur  sépulture  dans  un  lieu  «  moins  reli- 
gieux ».  L.  III,  tit.  xii.  c.  2.  in  VI". 

Néanmoins  clercs  et  fidèles  continuèrent,  à  défaut 
de  prohibition  positive,  à  se  faire  enterrer  dans  les 
églises.  Ce  fut  souvent  l'occasion  de  compétitions 
regrettables  et  même  d'abus.  Van  Espen  dit  que 
l'église  était  devenue  lieu  de  sépulture  des  riches  et 
des  puissants,  tandis  que  le  cimetière  proprement  dit 
était  dédaigné  et  laissé  au  vulgaire.  Jus  eccl.  univers.. 
pars  II»,  tract.  XXXVIII,  n.  33-34. 

L'Église  fit  sentir  sa  réprobation  et,  sans  porter 
de  lois  formelles,  elle  exhorta  à  créer  ou  à  utiliser  les 
cimetières  en  dehors  de  l'église.  L'édition  du  Rituel 
publiée  en  1752  par  Hennit  XIV.  et  dont  le  texte 
resta  la  norme  jusqu'à  la  promulgation  du  Code, 
traitait  la  question  en  ces  ternies  :  Ubi  vigst  antiqua 
eonsuetudo  sepeliendi  mortuos  in  cœmeterio  retineatw, 
et,  ubi  fieri  polesl,  restiluatur.  Al  vero,  eui  locus  sepul- 
twm  dabilur  in  ecclesia,  humi  tantum  detur.  Cadavera 
autem  prope  allaria  non  sepeliantw.Tit.  vi,  c.  i.  n.  9. 
D'ailleurs,  à  partir  du  xvme  siècle,  les  lois  civiles 
elles-mêmes  tendirent  à  interdire  la  sépulture  dans 
les  églises  et  à  écarter  les  cimetières  des  habitations 
pour  raisons  d'hygiène  publique.  L'Église  n'eut  pas 
beaucoup  de  peine  à  accepter  cette  réglementation,  à 
laquelle  d'ailleurs  il  lui  eût  été  impossible  de  résister. 
Cf.  Cavagnis,  Institut,  jur.  eccl.,  t.  m,  n.  298  sq.  Le 
cimetière  redevint  ainsi  peu  à  peu  l'unique  champ 
des  morts. 

5.  Aujourd'hui,  le  droit  du  Code,  restaurant  l'an- 
cienne discipline,  renferme  cette  défense  formelle  :  In 
ecclesiis  cadavera  ne  sepeliantur.  Can.  1205.  Il  n'y  a 
d'exception  que  pour  la  dépouille  mortelle  des  évêques 
résidentiels,  abbés  ou  prélats  nullius,  qui  peuvent  être 
ensevelis  dans  leur  propre  église,  sans  que  l'on  puisse 
dire  que  ce  soit  une  obligation,  malgré  l'emploi  du 
ternie  sepeliendis;  c'est  plutôt  la  reconnaissance  d'un 
droit  strict,  auquel  il  est  possible  de  renoncer. 
Cf.  Matth.  a  Coronata,  De  locis  et  temp.  sacris,  n.  138  b; 
Vermeersch-Creusen,  Epitome  jur.  can.,  t.  n,  n.  514. 
Le  même  canon  1205  permet  aussi  de  déposer  dans 
une  église  la  dépouille  du  souverain  pontife,  des 
cardinaux  cl  des  personnages  royaux  (probablement 
aussi,  par  analogie,  celle  des  chefs  d'États  à  constitu- 
tion non  monarchique). 

Pour  les  simples  fidèles,  et  même  pour  les  évêques 
titulaires,  les  prêtres,  les  clercs,  les  religieux,  le  lieu 
normal  de  sépulture  est  le  cimetière,  à  l'exclusion  de 
l'église.  Par  église,  il  faut  entendre  aussi  une  crypte 
souterraine,  lorsqu'elle  est  affectée  au  culte  divin. 
Comm.  d'interprét.,  16  octobre  1919.  Acta  apost.  Sedis, 
t.  XI,  p.  478.  L'interdiction  de  la  sépulture  clans  les 
églises  s'étend  même  à  celle  des  ossements,  de  sorte 
qu'on  ne  saurait  tolérer  la  pratique  des  fidèles  qui 
expriment  par  testament  la  volonté  de  faire  transférer 
leurs  restes  dans  une  église  lorsque  leur  dépouille 
mortelle  aura  séjourné  un  certain  temps  dans  le 
cimetière  commun.  S.  C.  du  Concile,  10-13  décembre 
1927.  Acta  apost.  Sedis,  I.  xx,  p.  261. 

Toutefois,  le  Code  ne  réprouvant  pas  positivement 
l'usage  de  la  sépulture  dans  les  enlise,  une  coutume 
centenaire  ou  immémoriale  qui,  au  jugement  de 
l'Ordinaire,  ne  pourrait  être  supprimée,  pourrait  justi- 
fier la  tolérance  de  cet  usage.  Can.  ">.  tue  dispense 
accordée  par  l'Ordinaire  en  cas  urgent  ou  par  le  solive- 
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épouvantable  de  faire  payer  le  prix  d'un  tombeau  », 
dit  le  16e  canon  du  concile  de  Tribur  (895).  Hefele- 
Leclercq,  Hist.  des  conciles,  t.  iv  b.  p.  700.  Cf.  Décret., 
1.  III,  tit.  xxviu.  c.  13;  I.  V.  tit.  m.  c.  8  et  9.  Cepen- 
dant, selon  le  même  droit,  il  ne  serait  pas  illicite  de 
percevoir  une  redevance,  non  comme  prix  du  tombeau, 
mais  à  un  autre  titre  légitime,  par  exemple  pour 
assurer  l'entretien  du  cimetière,  l'ornementation  des 
tombes,  ou  la  sustentation  des  ministres  du  culte. 
Cf.  Many.  De  locis  sacris,  n.  152.  —  c)  Autant  que 
faire  se  pourra,  on  séparera  les  tombeaux  des  prêtres 
et  des  clercs  de  ceux  des  laïcs  et  on  les  placera  dans  un 
lieu  plus  décent:  en  outre,  là  où  on  pourra  le  faire 
commodément,  on  préparera  des  tombes  distinctes  les 
unes  pour  les  prêtres,  les  autres  pour  les  ministres 
inférieurs  de  l'Église.  Enfin,  dans  la  mesure  où  la 
chose  pourra  se  faire  facilement,  les  corps  des  petits 
enfants,  morts  avant  d'avoir  atteint  l'âge  de  la  raison, 
auront  eux  aussi  un  lieu  de  sépulture  à  part  ou  des 
tombeaux  distincts.  Can.  1209.  —  cl)  Par  mesure 
d'hygiène  publique  non  moins  que  de  sécurité  et  de 
respect,  chaque  cimetière  devra  être  entouré  de  tous 
côtés  par  une  solide  clôture.  Can.  1210.  Ceux  qui  en  ont 
la  charge  (Ordinaires  des  lieux,  curés,  supérieurs  de 
maisons  religieuses)  veilleront  à  ce  que  les  épitaphes 
et  la  décoration  des  monuments  funèbres  ne  contien- 
nent rien  de  contraire  à  la  piété  catholique.  L'Église 
ne  trouve  pas  mauvais  que  l'on  orne  de  fleurs  les 
tombes  de  ceux  qui  sont  morts  dans  le  Christ,  ni  qu'on 
y  allume  des  lampes,  même  électriques:  cependant, 
dit  une  décision  de  la  S.  C.  des  Rites  rendue  pour  le 
diocèse  de  Rome,  l'esprit  de  l'Église  est  que  ces 
lumières  et  ces  fleurs  ne  soient  pas  seulement  l'expres- 
sion du  souvenir  et  une  consolation  pour  les  vivants. 
mais  encore  un  témoignage  et  une  profession  de  la  foi 
catholique  en  la  résurrection  des  morts  et  en  la  vie 
éternelle  ».  —  ej  Partout  où  la  loi  civile  ne  s'y  oppose 
pas,  et  dans  la  mesure  du  possible,  on  organisera  une 
enceinte  pour  y  ensevelir  ceux  auxquels  la  sépulture 
ecclésiastique  n'est  pas  accordée.  Can.  1212.  A  défaut 
de  ce  cimetière,  on  s'efforcera  de  réserver  dans  le 
cimetière  paroissial  un  lieu  distinct  et  non  bénit 
ayant  la  même  destination.  Si  cela  même  n'est  pas 
possible,  la  sépulture  sera  faite  dans  le  cimetière 
commun  sans  les  cérémonies  religieuses  accoutumées. 

4.  Inhumation  et  exhumation.  —  Le  canon  1213  ne 
fait  que  rappeler  une  obligation  de  droit  naturel,  en 
recommandant  de  ne  livrer  à  la  terre  les  cadavres 
qu'après  un  intervalle  de  temps  suffisant  pour  qu'au- 
cun doute  ne  subsiste  sur  la  mort.  Les  lois  civiles 
donnent  à  ce  sujet  des  précisions  auxquelles  il  faut  se 
tenir. 

Quand  un  cadavre  a  reçu  la  sépulture  ecclésiastique 
d'une  manière  définitive,  on  ne  peut  l'exhumer  sans 
une  permission  de  l'Ordinaire:  et  celui-ci  n'accordera 
pas  cette  autorisation  si  le  cadavre  en  question  ne  peut 
être  distingué  des  autres  corps  d'une  façon  certaine. 
Can.  121  1.  L'autorité  civile,  lorsqu'elle  ne  prescrit 
pas  elle-même  l'exhumation  (pour  des  motifs  d'ordre 
judiciaire  ou  de  simple  police),  exige  d'ordinaire 
qu'une  demande  d'autorisation  préalable  lui  soit 
adressée.  Lorsque  le  permis  d'exhumer  a  été  accordé 
par  le  pouvoir  séculier  (ordinairement  par  le  maire, 
décret  du  15  avril  1919),  on  ne  serait  pas  dispensé,  au 
moins  en  théorie,  de  solliciter  l'autorisation  du  supé- 
rieur ecclésiastique  compétent. 

Cette  autorisation  n'est  pas  requise,  aux  termes 
mêmes  du  canon  1214,  lorsque  la  sépulture  n'a  été 
que  provisoire.  Ce  fut  le  cas,  durant  la  guerre  1914- 
1918,  des  corps  de  nombreux  soldats  ensevelis  à  la 
hâte  en  des  cimetières  improvisés  à  l'arrière  du  front, 
et  d'où  les  familles  eurent  dans  la  suite  le  droit  de  les 
faire  exhumer.  En  dehors  'le  i  es  i  irconstances  excep- 


tionnelles, si  l'on  se  trouve  dans  l'obligation  d'enterrer 
momentanément  un  corps  en  dehors  du  cimetière, 
le  Rituel,  tit.  vi.  c.  i.  n.  24,  demande  que  l'on  place 
une  croix  du  côté  de  la  tête  sur  la  tombe  provisoire, 
et  que  le  transfert  dans  le  lieu  sacré  se  fasse  aussitôt 
que  possible. 

III.  Des  funérailles.  —  Selon  la  définition 
donnée  au  canon  1204,  les  funérailles  comportent  trois 
actes  distincts  :  la  levée  du  corps  et  son  transfert  à 
l'église:  la  fonction  liturgique  accomplie  à  l'église,  qui 
comprend  :  l'office  des  défunts,  la  messe  ou  tout  au 
moins  l'absoute:  la  conduite  au  cimetière.  De  chacun 
de  ses  actes  le  Code  détermine  les  modalités  juridiques, 
laissant  au  Rituel  le  soin  de  préciser  l'ordre  liturgique, 
tit.  vi.  c.  in,  Exsequiarum  ordo. 

1°  Obligation.  --  1.  Avant  d'être  ensevelis,  les  corps 
des  fidèles  défunts  doivent  être  transportés  dans 
l'église  où  se  célébreront  les  funérailles.  Can.  1215.  On 
doit  aussi,  les  obsèques  terminées,  accompagner  le 
cadavre  jusqu'au  lieu  de  la  sépulture,  en  se  conformant 
aux  prescriptions  des  livres  liturgiques.  Can.  1231.  — 
2.  L'obligation  d'accomplir  ces  divers  actes  est  grave 
de  sa  nature,  puisque  le  Code  requiert  une  ■  cause 
grave  »  ou  une  «  grave  nécessité  »  (can.  1215  et  1231) 
pour  en  être  exempté.  On  pourra  considérer  comme 
un  motif  suffisant  de  ne  pas  transporter  le  corps  à 
l'église  :  une  défense  portée  par  la  loi  civile,  une 
épidémie  dangereuse,  le  défaut  absolu  du  temps,  mais 
non  pas  le  mécontentement  des  fidèles  ou  du  clergé, 
ni  même  une  coutume  contraire,  qui,  si  elle  existe,  doit 
être  réprouvée.  Comm.  d'interprél.,  16  octobre  1919, 
Acta  aposl.  Sedis,  t.  xi,  p.  479.  —  3.  Il  va  de  soi  qu'il 
faudra  un  motif  plus  grave  pour  l'omission  de  tous 
les  rites  des  funérailles  ou  de  la  plupart  d'entre  eux. 
que  pour  l'omission  de  quelques-uns  seulement.  S'il 
y  a  impossibi'ité  de  transporter  le  corps  à  l'église,  on 
doit  avertir  la  famille  que  la  cérémonie  (avec  messe  et 
absoute)  peut  se  faire  etiam  prœsente  moraliter  cada- 
vere.  S.  C.  des  Rites,  28  lévrier  1920.  —  4.  Le  clergé 
n'est  pas  dispensé  d'accompagner  le  cadavre,  du  seul 
fait  que  celui-ci  est  transporté  en  voiture  traînée  par 
des  chevaux.  S.  C.  des  Rites,  5  mars  1870,  n.  3212.  — 

5.  A  défaut  de  ministre  qualifié,  un  diacre  peut,  avec 
la  permission  de  l'Ordinaire  ou  du  prêtre  qui  en  a 
charge,  faire  les  cérémonies  des  funérailles;  mais  cette 
autorisation  ne  lui  sera  donnée  que  pour  un  motif 
grave;  en  cas  de  nécessité  la  permission  est  légiti- 
mement présumée.   Rituel,   tit.   vi.   c.   ni,   n.   19. 

6.  Il  faut  noter  enfin  que  toutes  ces  prescriptions  ne 
s'appliquent  strictement  qu'à  la  première  sépulture; 
lorsque  les  cérémonies  ont  été  faites  une  fois  en  entier, 
il  n'y  a  pas  obligation  de  les  réitérer  à  l'occasion  du 
transfert  du  cadavre  en  un  autre  lieu  de  sépulture. 
S.  C.  du  Concile,  12  janvier  1924.  De  là,  pour  les  morts 
ramenés  du  front,  la  liberté  laissée  aux  familles  de 
faire  faire  les  cérémonies  qu'elles  veulent  et  par  qui 
elles  veulent,  aucun  curé  ne  pouvant,  à  cette  occasion, 
revendiquer  de  vrais  droits.  Acta  apost.  Sedis.  t.  xvi. 
p.  189. 

2°  Prescriptions  canoniques  réglementant  cette  obli- 
gation. —  Nous  n'avons  pas  à  les  détailler  dans  ce 
dictionnaire:  elles  se  rapportent  principalement  à 
l'église  où  doivent  se  faire  les  funérailles  et  au  lieu 
où  doit  se  faire  l'inhumation,  subsidiairement  aux 
droits  du  curé  relativement  à  la  présidence  des  funé- 
railles. La  seule  question  qu'il  faille  soulever  ici  est 
celle  de  la  participation  au  cortège  funèbre  de  diverses 
sociétés  plus  ou  moins  manifestement  hostiles  à  la 
religion,  surtout  quand  ces  sociétés  prétendent  exhiber 
leurs  emblèmes.  Il  faut  tenir  compte  des  coutumes  et 
des  traditions  de  chaque  pays.  Les  emblèmes  maçon- 
niques sont  de  toute  évidence  prohibés;  nombre 
d'évêques  de  France  ont  récemment  interdit  la  pré- 
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sence  du  drapeau  rouge,  en  tant  qu'emblème  révolu- 
tionnaire. Il  faut  s'en  tenir  sur  ce  point  aux  directives 
locales  qui,  d'ailleurs,  ne  sont  pas  forcément  immua- 
bles. Si  des  emblèmes  interdits  étaient  déployés  mal- 
gré l'interdiction  du  clergé,  celui-ci  devrait  se  retirer 
du  cortège;  et  de  même  quitter  l'église  si  on  les  y 
introduisait  de  force,  sauf  le  cas  où  la  messe  serait 
déjà  commencée.  Quant  aux  autres  emblèmes  ou 
insignes  de  sociétés  non  réprouvées  et  non  hostiles  à 
l'Église,  syndicats,  sociétés  sportives,  mutualités, etc.. 
une  réponse  de  la  S.  ('..  des  Rites,  du  15  décembre  1922, 
Acta  aposl.  Sedis,  t.  xvi.  p.  171.  déclare  qu'on  peut  les 
admettre  dans  les  églises. 

IV.  Concession  or  refus  de  la  sépulture  ecclé- 
siastique. Le  principe,  formulé  par  le  Code, 
can.  1239,  est  que  la  sépulture  ecclésiastique,  étant  un 
droit  spirituel,  ne  peut  être  accordée  qu'aux  seuls 
baptisés:  elle  prolonge  en  quelque  sorte  la  communion 
que  les  fidèles  ont  eue  entre  eux  sur  la  terre.  En 
conséquence,  sont  exclus  de  cette  communion  visible 
tous  les  adultes  qui  ne  sont  pas  membres  de  l'Église 
et  tous  les  enfants  morts  sans  baptême,  même  s'ils 
sont  nés  de  parents  catholiques.  Il  arrive  cepen- 
dant parfois  qu'un  enfant  nouveau-né,  mort  sans 
avoir  été  baptisé,  soit  enseveli  avec  sa  mère  décédée 
en  même  temps  que  lui  :  encore  que  cette  pratique  ne 
soit  pas  conforme  à  la  rigueur  du  droit,  il  semble 
qu'on  puisse  la  tolérer  à  cause  de  la  difficulté  qu'il  y 
aurait  à  s'opposer  à  cette  manière  de  faire;  et  les 
auteurs  sont  d'accord  pour  dire  que,  dans  ce  cas,  le 
cimetière  n'est  pas  violé.  Cf.  Wernz,  Jus  décrétai., 
t.  m,  n.  781,  note  17;  ibid.,  n.  471  et  727. 

1°  Concession  de  sépulture.  1.  On  doit  accorder  la 
sépulture  ecclésiastique  à  tous  les  baptisés  (catholiques) 
à  moins  qu'ils  n'en  soient  privés  expressément  par  le 
droit.  Pour  les  non-baptisés,  l'exclusion  de  la  sépulture 
ne  revêt  pas  le  caractère  d'une  peine,  d'une  privation, 
car  ils  n'y  ont  aucun  droit.  Pour  les  baptisés  au  con- 
traire, cette  exclusion  a  un  caractère  pénal  :  en  consé- 
quence elle  est  de  stricte  interprétation,  can.  19; 
l'octroi  de  la  sépulture  sera  la  règle,  le  refus  sera 
l'exception.  On  n'urgera  ce  refus  que  dans  les  cas 
bien  caractérisés  et  pour  des  délits  publics  et  on 
maintiendra  la  loi  favorable  toutes  les  fois  que  subsis- 
tera un  doute  de  droit  ou  de  fait. 

2.  Les  catéchumènes  qui,  sans  aucune  faute  de  leur 
part,  meurent  avant  d'avoir  reçu  le  baptême,  sont 
assimilés  aux  baptisés.  En  effet,  chez  eux,  le  baptême 
de  désir  est  censé  les  avoir  unis  au  Christ.  Cf.  Wernz, 
Jus  décrétai.,  n.  781,  note  46.  Le  Code  met  ainsi  un 
point  final  à  une  antique  controverse  entre  moralistes 
ou  canonistes.  Il  va  de  soi  que  si  le  catéchumène  avait 
par  sa  faute  indûment  retardé  son  baptême,  il  serait 
exclu  de  cette  faveur. 

2°  Refus  de  sépulture  ecclésiastique.  L'Église,  par 
manière  de  peine,  prive  de  sa  sépulture  ses  enfants 
indignes  qui  meurent  impénitents.  Le  droit  détermine 
de  façon  précise  les  cas  dans  lesquels  le  ministre  même 
des  funérailles  appliquera  cette  peine  en  s'abstenant, 
sans  qu'il  soit  besoin  de  recourir  au  supérieur  compé- 
tent, à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'un  cas  douteux.  Mais 
comme  celle  privation  revêt  un  caractère  odieux,  le 
ministre  se  gardera  île  l'étendre  au  delà  des  diverses 
catégories  d'indignes  énumérés  au  canon  12  10;  il  s'en 
tiendra  strictement  a  la  détermination  du  droit  acl  ml. 
qui.  sur  beaucoup  de  points,  a  mitigé  les  anciennes 
disposil  ions. 

I.  Restriction  préalable.  On  notera  en  particulier 
la  clause  qui  tempère  l'application  de  celle  privation 
pénale  :  nisi  ante  mortem  aliqua  dederint  peenitenliee 
signa.  ai  Celle  restriction  s'applique  à  toutes  cl 
à  chacune  des  classes  d'indignes  énumérés  dans  la 
suite    des    canons;    il    ne    subsiste    donc    aucune    dis 


exceptions  dont  l'ancienne  discipline  frappait  certains 
coupables  même  repentants.  —  b  )  Aujourd'hui,  le 
Code  requiert  des  signes  de  pénitence  certains,  mais 
peu  considérables,  aliqua:  toute  manifestation  indi- 
quant ie  regret  du  passé  ou  le  retour  a  Dieu  et  a  sa 
religion  sera,  au  moment  suprême,  regardée  comme 
suffisante,  par  exemple  :  le  fait  d'appeler  un  prêtre 
(encore  que  celui-ci  n'ait  pu  arriver  avant  la  mort), 
baiser  un  crucilix,  invoquer  le  nom  de  Jésus,  faire  un 
acte  île  contrition  et  autres  actes  semblables.  Au  con- 
traire, même  une  absolution  donnée  (sous  condition) 
par  un  prêtre  survenant  par  hasard  ou  appelé  par  la 
famille,  ne  rendrait  pas  le  droit  à  la  sépulture  à  un 
indigne  déjà  dans  le  coma  ou  ayant  perdu  connais- 
sance. C'est  un  devoir  pour  le  ministre  du  culte  de 
s'assurer  que  des  signes  de  pénitence  ont  été  vraiment 
donnés  :  pour  cela,  l'affirmation  même  d'un  seul 
témoin,  pourvu  qu'il  soit  digne  de  foi,  est  suffisante.  On 
aura  soin  de  faire  en  sorte  que  ces  signes  de  repentir 
soient  connus  du  public,  afin  de  prévenir  le  scandale. 
Ainsi,  il  n'est  plus  nécessaire,  comme  autrefois,  d'exi- 
ger des  rétractations  publiques  spécifiées  et  détaillées. 

2.    Sujets   exclus.  D'après  le   droit   actuel,  sont 

considérés  comme  indignes  et,  en  conséquence,  privés 
de  la  sépulture  ecclésiastique  : 

</  t  Les  apostats  notoires  et  ceux  qui  ont  notoirement 
adhéré  à  une  secte  hérétique,  schismatique,  à  la  franc- 
maçonnerie  ou  à  d'autres  sociétés  du  même  genre. — 
a.  Par  apostats,  il  faut  entendre  ceux  qui  ont  tota- 
lement renié  la  foi  chrétienne  (can.  1325,  S  2),  soit  en 
passant  au  judaïsme,  à  l'islamisme  ou  au  paganisme, 
soit  en  rejetant  toute  croyance  et  en  professant 
l'athéisme,  ou  le  matérialisme;  de  plus,  cette  apostasie 
doit  être  notoire  au  sens  du  canon  2194.  h.  Le  seul 
délit  d'hérésie  ou  de  schisme,  bien  qu'entraînant 
l'excommunication  (c.  2314),  n'est  pas  par  lui-même 
une  cause  suffisante  de  privation  de  sépulture;  il  faut 
l'inscription  ou  adhésion  notoire  à  une  secte.  — 
e.  Pour  les  sociétés  maçonniques  ou  autres  du  même 
genre,  elles  sont  ordinairement  secrètes:  mais  cela 
importe  peu  pourvu  que  l'adhésion  soit  notoire.  De 
cette  catégorie  font  partie  les  sociétés  anarchistes, 
communistes,  nihilistes,  mais  pas  nécessairement  les 
partis  socialistes,  s'ils  veulent  seulement  s'emparer  du 
pouvoir  et  non  le  détruire.  Les  adhérents  au  parti 
socialiste  ne  paraissent  donc  pas  devoir  être  privés 
de  sépulture  religieuse,  si.  individuellement,  ils  ne  sont 
pas  pécheurs  publics.  -  -  d.  Au  nombre  des  sectes 
hérétiques,  il  faut  compter  à  juste  titre  les  grou- 
pements de  spirites  ou  de  théosophes. 

b)  Les  excommuniés  et  les  interdits,  mais  seulement 
après  sentence  condamnatoire  ou  déclaraloire.  —  Le 
texte  du  Code  met  fin  aux  hésitations  concernant  la 
qualité  de  l'excommunication  :  avant  le  Code,  quel- 
ques auteurs  prétendaient  que  même  les  excommuniés 
tolères  (levaient  être  privés  de  sépulture  religieuse, 
pourvu  qu'ils  aient  été  dénoncés  comme  tels;  cf.  Reif- 
fenstuel,  Jus  can.  univers.,  I.  III,  tit.  xxvm,  n.  85- 
86.  D'autres,  parmi  les  plus  récents,  pensaient  que  la 
peine  ne  s'appliquait  qu'aux  uitandi,  cf.  Many,  De 
locis  sacris,  n.  218.  Le  Code  ayant  changé  la  notion 
de  l'excommunié  «  à  éviter  >■  et  distingué  comme  trois 
degrés  dans  l'excommunication  (can.  2258-2259),  a 
adopté  une  discipline  moyenne.  Désormais,  perdent 
leurs  droits  à  la  sépulture  ecclésiastique  les  seuls 
excommuniés  ou  interdits  dont  la  peine  a  été  ou 
infligée  par  sentence  (condamnatoire)  ou  rendue 
publique  par  l'autorité  compétente  (sentence  décla- 
ratoire)  :  de  toute  façon  leur  indignité  sera  notoire. 
on  in  pourra  donc  priver  de  sépulture  religieuse  les 
députés  mi  sénateurs  qui  ont  voté  la  loi  de  séparation, 
ou    les    détenteurs    des    liiens    ecclésiastiques    du    seul 
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les  considérer  comme  pécheurs  publics  et  manifestes, 
sauf  rétractation,  comme  il  a  été  dit  plus  haut. 

c)  Ceux  qui  de  propos  délibéré  se  sont  donné  la  mort. 
Il  s'agit  ici  du  suicide  proprement  dit,  c'est-à-dire  : 

a.  complet,  la  mort  ayant  résulte  de  l'acte  criminel: 
m.  au  contraire,  quelqu'un  s'était  seulement  blessé 
et  mourait  peu  après  d'une  autre  maladie,  il  n'y  aurait 
pas  suicide  proprement  dit,  mais  seulement  tentative 
de  suicide  ou  suicide  avorté  (cf.  can.  2212).  délit  que 
le  Code  frappe  d'autres  peines,  can.  2350,  g  2,  niais  non 
de  la  privation  de  sépulture.  —  b.  certain,  de  sorte  que, 
si  l'on  doute  que  la  mort  soit  volontaire  ou  bien  le 
résultat  d'un  accident,  d'une  imprudence,  d'une  mala- 
dresse, on  accordera  la  sépulture  religieuse.  —  c.  mor- 
tellement coupable,  car  si  quelqu'un,  par  suite  d'une 
conscience  erronée,  se  donnait  la  mort  pour  éviter 
un  nouveau  péché,  il  n'y  aurait  pas  faute  grave  formelle. 
Normalement  la  passion,  la  colère  ou  le  désespoir,  qui 
sont  les  causes  ordinaires  du  suicide,  n'empêchent  pas 
celui-ci  d'être  pleinement  volontaire  et  de  constituer 
un  péché  mortel;  dans  les  cas  pourtant  où  il  serait  à 
présumer  que  le  suicide  n'est  plus  un  acte  humain, 
il  ne  ferait  pas  encourir  la  sanction  pénale.  Le  cas  de 
folie  est  beaucoup  plus  admissible,  encore  qu'il  ne  suit 
pas  toujours  aisé  à  discerner.  En  général,  on  pourra 
présumer  la  folie  si  auparavant  le  suicidé,  tout  en 
étant  un  homme  honnête  et  pieux,  était  atteint  de 
mélancolie  ou  de  neurasthénie,  s'il  parlait  fréquem- 
ment ou  avait  déjà  tenté  de  se  suicider.  Ordinairement, 
il  est  permis  de  s'en  tenir  au  certificat  du  médecin,  qui 
suffit  dans  la  plupart  des  cas  à  écarter  le  scandale; 
dans  certaines  régions,  on  n'aura  pas  de  peine  à  se 
montrer  indulgent  et  bienveillant,  car  l'opinion  ré- 
gnante est  que  nul  ne  saurait  se  tuer  de  sang-froid. 
Une  crainte  grave  ou  une  très  grande  douleur  pour- 
raient parfois  expliquer  le  suicide  d'enfants  ou  de 
jeunes  tilles:  pour  en  juger  sainement,  on  se  reportera 
à  la  vie  antérieure  et  aux  antécédents  du  défunt. 
Cf.  Collationes  Brugenses,  t.  xvi.  p.  353;  Collât.  Namur- 
cences.,  t.  xvm.  p.  277.  (/.  directement  voulu,  car  si 
quelqu'un  ne  cherche  pas  a  s'ôter  la  vie.  encore  qu'il 
soit  imprudent  mi  téméraire,  il  n'y  a  pas  de  suicide 
proprement  dit.  —  e.  enfin  public,  car  si  le  suicide. 
quoiqu'imputable,  n'est  connu  que  de  la  famille  et  de 
peu  de  personnes  (médecin,  infirmière),  on  ne  saurait 
le  faire  connaître  sans  infamie;  aussi  peut-on  accorder 
la  sépulture  ecclésiastique. 

d)  Ceux  qui  sont  morts  dans  un  duel  ou  d'une  blessure 
qu'ils  y  ont  reçue.  —  Il  s'agit  d'un  duel  proprement  dit. 
Voir  Duel,  t.  iv,  col.  1845.  t'ne  réponse  de  la  S.  C.  du 
Concile  à  l'évêque  de  Ratisbonne  a  assimilé  au  duel  les 
combats  en  usage  entre  étudiants  des  universités  alle- 
mandes (Mensur),  même  si  tout  danger  de  blessure 
grave  était  écarté.  Avta  apost.  Sedis,  t.  xvm,  p.  132. 
Il  importe  peu  que  la  mort  ait  lieu  sur  le  champ, 
ou  en  dehors  du  terrain  du  duel,  pourvu  qu'elle  soit 
due  à  une  blessure  reçue  au  combat.  On  notera  que  la 
lettre  de  l'ancienne  discipline  refusait  la  sépulture 
religieuse  même  aux  duellistes  qui  s'étaient  repentis 
et  avaient  été  absous  avant  de  mourir.  Voir  Duel, 
t.  iv,  col.  1855.  Cependant  en  France,  beaucoup  de 
moralistes,  écrivant  avant  le  Code,  préconisaient  déjà 
l'indulgence  à  l'égard  des  repentants,  cf.  Many,  De 
locis  sacris,  n.  220.  Cette  discipline  adoucie  est  devenue 
la  règle  aujourd'hui. 

e)  Ceux  qui  ont  donne  ordre  de  livrer  leur  corp\  à  I" 
crémation. —  Nous  avons  dit  (col.  L885)  qu'il  fallait 
de  leur  part  un  ordre  formel,  et  non  pas  seulement 
l'inscription  à  une  société  dont  les  membres  se  font 
normalement  incinérer,  à  moins  que  la  crémation  ne 
soit  le  but  unique  de  l'association.  Si  le  mandat  a  été 
rétracté  et  que  l'on  puisse  en  faire  la  preuve  d'une 
manière  quelconque,  il  n'y  a  plus  lieu  d'appliquer  la 


sanction  ;  cf.  can.  2209,  §5.  Mais,  si  le  défunt  a  maintenu 
sa  volonté  jusqu'à  la  mort,  on  ne  peut  lui  accorder 
la  sépulture  religieuse,  même  si,  comme  le  veut  le 
droit  (can.  1203,  J  2),  la  crémation  n'a  pas  lieu.  Comm. 
d'inlerprct..  10  novembre  1925.  Aeta  apost.  Sedis, 
t.  xvii,  p.  583.  Si  dans  un  cas  extraordinaire,  qui  se 
réalisera  difficilement,  vu  le  nombre  des  documents 
ecclésiastiques  sur  la  question  et  la  publicité  qui  leur 
a  été  donnée,  quelqu'un  par  ignorance  et  de  bonne  foi 
avait  ordonné  de  livrer  son  corps  a  la  crémation,  on 
ne  pourrait  lui  appliquer  légitimement  les  pénalités 
du  droit  ;  mais,  dans  ce  cas.  la  bonne  foi  devra  être 
prouvée  et  non  présumée.  Cf.  Many.  De  locis  sacris, 
n.  213:  Matth.  a  Coronata.  De  locis  et  lemp.  sacris. 
a.  132  c. 

On  userait  delà  même  indulgence  a  l'égard  du  défunt 
qui,  bien  disposé  a  ses  derniers  instants,  aurait  oublié 
de  rétracter  expressément  un  ordre  de  crémation. 

{)  Les  autres  pécheurs  publics  et  manifestes.  —  Il 
faut  entendre  par  là  ceux  qui  se  rendent  coupables  de 
certains  délits  extérieurs  particulièrement  graves  soit 
en  eux-mêmes,  soit  surtout  en  raison  du  scandale  qui 
en  résulte.  Le  scandale,  d'après  lequel  on  devra  appré- 
cier la  gravité  publique  d'une  faute  et  le  dommage 
causé  à  la  société,  est  souvent  chose  relative  et  variable 
suivant  les  circonstances  de  temps,  de  lieux  ou  de 
personnes.  Ainsi,  dans  l'ancienne  France,  les  comé- 
diens étaient  considérés  comme  pécheurs  publics, 
alors  que  le  droit  commun  ne  contenait  rien  de  sem- 
blable. Cf.  Many.  op.  cit..  n.  221.  En  revanche  les 
violateurs  du  précepte  de  la  confession  et  de  la 
communion  annuelles  étaient  privés  de  la  sépulture 
ecclésiastique,  depuis  la  publication  du  fameux  canon, 
Omnis  ulriusque  sexus.  du  IVe  concile  du  Latran 
(1215).  Denz.-Hannw..  n.  437.  Cf.  l'ancien  Rituel 
(antérieur  au  Code),  fit.  vi,  c.  n,  n.  6.  Or,  depuis 
nombre  d'années  ces  textes,  pourtant  formels,  avaient 
reçu  une  interprétation  bienveillante  des  évêques  et 
curés  de  beaucoup  de  pays.  Cf.  Many,  op.  cit..  n.  220, 
3°.  Il  appartient  donc  à  l'Ordinaire  et,  à  son  défaut. 
à  la  coutume,  de  déterminer  en  quoi  consiste  le  péché- 
public  et  manifeste,  qui.  a  défaut  de  pénitence,  doit 
entraîner  la  privation  de  sépulture  religieuse. 

On  pourra  considérer  comme  pécheurs  publics  en 
France  :  ceux  qui  vivent  notoirement  dans  l'état  de 
concubinage,  d'adultère,  de  divorce  (lorsqu'il  leur  est 
imputable;:  ceux  qui  notoirement  meurent  dans  l'acte 
même  d'un  péché  grave,  comme  serait  un  vol  impor- 
tant, un  homicide,  un  adultère  ou  une  fornication; 
ceux  qui  refuseraient  de  recevoir  le  prêtre  par  impiété 
ou  mépris,  mais  non  ceux  qui.  par  insouciance  ou  négli- 
gence, ajourneraient  indûment  la  réception  des  sacre- 
ments qui  leur  sont  proposés.  Quant  à  ceux  qui 
négligent  gravement  ou  même  ont  abandonné  leurs 
devoirs  religieux  (assistance  à  la  messe  du  dimanche, 
confession  et  communion  pascales),  il  semble  que  la 
coutume  en  France  soit  de  les  traiter  avec  indulgence, 
lorsqu'ils  agissent  ainsi  par  négligence,  intérêt  ou 
ignorance  (non  par  irréligion  ou  mépris),  et  pourvu 
que  par  ailleurs  ils  s'abstiennent  d'actes  ou  de  propos 
antireligieux  :  c'est  d'après  l'ensemble  de  leur  conduite 
qu'on  jugera  de  leurs  sentiments  intimes.  En  Belgique 
et  en  Italie,  ces  mauvais  chrétiens  sont  traités  avec 
plus  de  sévérité:  cf.  Vermeersch-Creusen.  Epilome 
jur.  can.,  t.  n.  n.  549,  6°;  on  ne  tolère  que  des  man- 
quements espacés,  non  habituels  :  per  aliquot  annos. 
dit  De-Meester.  Compendium  jur.  can..  t.  m.  n.  1237: 
semel  aut  iterum,  dit  Clayes-Simenon,  Manuale  jur. 
can..  t.  m,  n.  53,  à  propos  du  devoir  pascal,  t'ne  de- 
raisons  qui  peuvent  sinon  soustraire  à  la  rigueur  de  la 
loi,  du  moins  incliner  à  la  bienveillance,  c'est  la  crainte 
du  scandale  que  pourrait  causer  un  enterrement  civil 
dans  des  régions  où  une  telle  manifestation  est  chose 
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inouïe  ou  à  peu  près  inconnue.  Many,  op.  cit.,  n.  221,  I ■'. 

On  notera  enfin  qu'une  sorte  de  conflit  pourra  s'éle- 
ver entre  le  for  interne  et  le  for  externe,  lorsqu'un  mo- 
ribond (par  exemple  un  divorcé  et  civilement  remarié) 
se  trouve  au  for  de  la  conscience  suffisamment  dis- 
posé pour  que  le  prêtre  puisse  lui  donner  l'absolution. 
sans  que,  pour  autant,  il  ait  pu  donner  publiquement. 
à  cause  d'inextricables  difficultés  de  famille,  les  signes 
extérieurs  de  pénitence  requis  par  le  Code.  Dans  ce 

i  le  devoir  du  ministre  est  de  procurer  avant  tout 
le  salut  de  l'âme.  Si  rien  n'a  pu  être  fait  au  for  externe. 
la  sépulture  religieuse  ne  pourra  être  accorder  à  ce 
pécheur  public. 

S.  Cas  douteux.  -  Lorsque  des  doutes  subsistent 
sur  la  conduite  à  tenir  dans  un  cas  donne,  on  devra, 
si  le  temps  le  permet,  consulter  l'Ordinaire  du  lieu. 
Can.  1240.  Ce  recours  s'imposera  davantage  encore  si 
l'état  des  esprits  pouvait  faire  craindre  quelques 
desordres.  Les  statuts  de  certains  diocèses  en  l'ont  une 
obligation  dans  tous  les  cas  de  refus  de  sépulture. 

Si  malgré  tout,  après  examen,  le  doute  persiste,  on 
accordera  la  sépulture  ecclésiastique,  de  manière 
cependant  à  éviter  le  scandale  :  cette  norme  favorable 
du  Code  vaut  aussi  bien  pour  l'Ordinaire  consulté  que 
pour  le  ministre  qui  n'a  pas  eu  le  temps  de  recourir. 
Dans  les  cas  ordinaires,  le  scandale  sera  normalement 
écarté  par  la  divulgation  des  signes  de  repentir  don- 
nés par  le  mourant.  Dans  les  cas  douteux,  le  moyen 
d'empêcher  que  l'indulgence  ne  tourne  au  mépris  de 
la  religion,  en  même  temps  que  d'échapper  au  soup- 
çon cle  vénalité,  sera  souvent  de  n'accorder  que  les 
funérailles  les  plus  simples  :  le  refus  des  solennités 
accoutumées  est  expressément  indiqué  par  le  Saint- 
Office  dans  les  cas  où  le  suicide  est  douteux,  ou  lors- 
qu'il s'agit  de  pécheurs  publics  qui  ont  donné  des 
signes  de  repentir  mais  n'ont  pu  être  absous.  S.  Ollice, 
16  mai  186(3  et  6  juillet  1898.  Cf.  Gaspard,  Fontes 
jur.  can..  t.  tv,  n.  993  et  1201. 

4.    Conséquences    de    la    privation    de   sépulture. 

a)  Cette  privation  entraine  l'interdiction  de  célébrer 
non  seulement  la  messe  des  funérailles,  mais  encore 
toute  messe  anniversaire  et  tout  office  funèbre  public 
pour  le  défunt.  Can.  1211.  (In  considère  en  effet  ces 
rites  ou  suffrages  comme  le  complément  ou  l'acces- 
soire des  funérailles.  En  1842,  le  pape  Grégoire  XVI 
interdit  qu'une  messe  anniversaire  fût  célébrée  pour 
la  reine  protestante  de  Bavière,  décédée  l'année  précé- 
dente, alors  même  que  l'on  mettait  en  avant  la  célé- 
bration d'un  office  pour  tous  les  défunts  de  la  famille 
royale  (qui  était  catholique).  En  revanche,  il  n'est  pas 
interdit  aux  fidèles  de  prier  pour  le  défunt,  de  façon 
privée  (même  à  l'église  ou  dans  un  lieu  public),  id  aux 
prêtres  de  célébrer  des  messes  privées  (c'est-à-dire 
sans  annonce  ni  solennité),  tout  scandale  étant  écarté: 
la  chose  est  davantage  indiquée  encore  lorsqu'on  a 
cpielques  raisons  de  penser  que  le  moribond  a  pu  se 
repentir  au  dernier  moment  ou  qu'il  était  dans  une 
certaine  bonne  foi.  Cependant,  s'il  s'agit  d'un  excom- 
munié vitandus,  le  canon  2262  n'autorisant  la  célé- 
bration de  la  messe  que  >  pour  sa  conversion  »,  le 
prêtre  ne  pourrait  offrir  le  saint  sacrifice  pour  un 
défunt,    même   de    façon    privée,    lorsque    son    impéni 

I  ence   finale  est  avérée. 

b)  Le  Code  prévoit  des  peines  contre  les  violateurs 
des  lois  concernant  le  relus  de  la  sépulture  ecclésias- 
tique, à  savoir  :  a.  Ceux   qui  oseraient   donner  des 

miIics  ou  exercer  une  contrainte  en  vue  de  pin. 

!.i  sépulture  ecclésiastique  a  des  infidèles,  apostats, 
hérétiques,  schismatiques,  excommuniés  ou  interdits, 
"n  ;i  toutes  autres  personnes,  tels  les  p  icheurs  publics, 
qui  n'y  oïd  pas  droit,  encourent  par  le  fait  même  une 
excommunication  non  réservé'!-.  Lan.  'j:',.".'i.  La  peine 
•  •i  mi  de  stricte  interprétation  ne  ii  ippera  que  ceux 


qui  auront  indûment  imposé  les  trois  actes  qui  cons- 
tituent la  sépulture,  et  non  pas  seulement  un  ou  deux 
d'entre  eux.  à  moins  que  l'omission  ne  se  soit  produite 
pour  une  cause  extrinsèque  et  indépendante  de  la 
volonté  des  coupables.  Aucune  sanction  n'est  portée 
contre  les  exécutants,  mais  les  mandants  et  tous  leurs 
complices  encourent  la  même  peine.  Cf.  Capello,  l>r 
censuris,  n.  loi.  b.  Ceux  qui  spontanément,  sans 
aucune  contrainte  venant  de  l'autorité  civile  ou 
résultant  de  la  violence,  auront  donné  la  sépulture 
ecclésiastique  complète  aux  personnes  énumérées 
ci-dessus,  sont  frappées  ipso  facto  d'un  interdit  ab 
inyressu  ecclesise  reserve  a  l'Ordinaire.  Cette  peine  ne 
vise  guère  que  les  ecclésiastiques  ministres  des  funé- 
railles, c.  Lorsque  le  cadavre  d'un  excommunie 
vitandus  aura  été  indûment  enseveli  dans  un  cimetière 
ou  un  lieu  sacre  destine  à  la  sépulture  des  fidèles,  on 
devra,  si  la  chose  peut  se  l'aire  sans  grave  inconvénient, 
l'exhumer  et  l'enterrer  dans  un  cimetière  profane,  ou 
du  moins  dans  la  partie  du  cimetière  non  bénite  réser 
vée  à  cet  efi'ct.  Can.  12  12.  L'inconvénient  grave  sera 
souvent  l'interdiction  de  ce  transfert  par  la  loi  civile. 
d.  On  notera  enfin  que  les  normes  que  nous  venons  de 
rappeler  concernant  le  refus  de  sépulture  ne  sont,  en 
l'absence  de  tout  scandale  et  de  tout  mépris  pour 
l'autorité  de  l'Église,  que  des  lois  ecclésiastiques.  Si 
leur  exacte  observation  devait,  dans  certains  cas 
exceptionnels,  entraîner  pour  les  ministres  du  culte 
de  lourds  dommages  ou  de  graves  inconvénients,  il  v 
aurait  lieu  d'en  tempérer  les  rigueurs  cl,  le  danger  de 
scandale  étant  écarté,  d'accorder  tout  ou  partie  des 
rites  religieux.  Cf.  Matth.  a  Coronata,  De  locis  et 
tem[>.  suiris.  n.  266,  1":  Vermeersch-Creusen,  Epitome, 
t.  n,  n.  550. 

V.  Inscription  et  taxes  funéraires.  -  1"  Registre 
des  décès.  -  Les  funérailles  étant  achevées,  le  ministre 
inscrira  dans  le  livre  des  sépultures  le  nom  et  l'âge  du 
défunt,  le  nom  de  ses  parents  ou  du  conjoint,  la  date 
du  décès,  les  sacrements  reçus  par  le  défunt  et  le 
nom  de  celui  qui  les  a  administrés,  enfin  le  lieu  et  la 
date  de  la  sépulture.  Can.   12:î.S. 

L'obligation  de  faire  cette  inscription  grève  direc- 
tement le  ministre  qui  a  fait  les  funérailles,  et  indi 
rectement  le  curé  ou  le  recteur  d'église  à  qui  incombe 
le  soin  de  confectionner  et  de  tenir  à  jour  le  registre 
des  décès:  si  donc  ils  se  sont  fait  remplacer  pour 
l'accomplissement  de  la  cérémonie,  ils  doivent  veiller, 
à  défaut  de  l'officiant,  à  ce  que  l'inscription  soit 
exactement  faite.  Le  registre  des  décès  est  un  des 
livres  paroissiaux  dont  la  tenue  est  prescrite  aux  curés 
par  le  canon  470. 

2°  laves  funéraires.  I.  Nature.  Ce  sont  des 
contributions  pécuniaires  ou  en  nature  que  les  fidèles 
versent  aux  ministres  du  culte  à  l'occasion  des 
funérailles,  tant  pour  couvrir  les  frais  de  celles-ci. 
que  pour  assurer  au  clergé  une  honnête  subsistance  :  il 
n'y  faut  donc  pas  voir  le  prix  d'une  fonction  spirituelle, 
prix  qui  ne  pourrait  être  exigé  sans  simonie.  Cf.  Matth. 
,i  Coronata,  op.  ci/.,  n.  212-2  11. 

Dans  l'antiquité  chrétienne  on  mit  une  grande 
rigueur  a  interdire  toute  exigence  ou  exaction  de  la 
part  des  clercs  en  cette  matière  :  l'cli  vero  mil  aliquid 
exigi  omnino  prohibemus,  ne  (quod  valde  irreligiosum 
est)  nul  venalis  (quod  absil  i  Ecclesia  dicatur,  mil  vos 
de  humanis  videamini  mortibus  qndulan,  si  ex  eorum 
cadaveribus  sludrfis  quserere  quolibet  modo  compen- 
dium,  écrivait  en  598  à  un  évèque  de  Sardaigne  le 
pape  saint  Grégoire  Ier.  Grat.,  Il1  pars,  caus.  XIII, 
([.  n.  c.  12.  Cependant  les  offrandes  libres  et  sponta 
nées  des  fidèles  faites  a  l'occasion  des  funérailles  d'un 
parent  furent  toujours  permises,  ainsi  qu'eu  témoigne  la 
même  lettre  de  saint  Grégoire. Bien  plus,  le  IV1  concile 
de  Carthage  (can.  95)  avait  déjà  décrété  l'excommu 
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nication  contre  ceux  qui  oseraient  ne  pas  remettre  à 
l'église  les  offrandes  funéraires  ou  ne  les  remettre  que 
tardivement.  Grat.,  II"  pars.  caus.  XIII.  q.  n.  c.  9; 
cf.  c.  15.  11».  Le  droit  décrétalien  non  seulement 
approuva  comme  louable  la  coutume  de  donner 
quelque  chose  aux  églises  ou  aux  eleres  à  l'occasion 
îles  sépultures,  mais  encore  il  reconnut  aux  évèques 
le  droit  de  contraindre  les  fidèles  a  payer  les  taxes 
funéraires  déterminées  par  les  lois  diocésaines  ou  des 
coutumes  légitimes.  Décret.,  1.  V.  tit.  m,  c.  42.  En 
revanche,  les  souverains  pontifes  s'élevèrent  avec 
force  contre  les  abus  qui  consistaient  a  refuser  la 
sépulture  aux  pauvres  incapables  de  payer,  ou  à 
différer  les  obsèques  tant  que  le  prix  îles  funérailles 
n'avait  pas  été  versé  d'avance.  Cf.  Wernz,  Jus  décrétai., 
t.  m.  n.  786.  Aujourd'hui  le  Code  donne  des  règles 
précises  au  sujet   de  ces  émoluments. 

2.  Détermination.  —  C'est  aux  Ordinaires  des  lieux 
qu'il  appartient  de  dresser,  s'il  n'en  existe  pas  par 
ailleurs,  un  tarif  des  taxes  funéraires  à  percevoir  dans 
leurs  diocèses  respectifs.  Pour  l'établissement  de  ces 
taxes,  il  prendront  l'avis  du  chapitre  de  l'église  cathé 
drale  et.  s'ils  le  jugent  opportun,  celui  des  vicaires 
t <>rai ils  (doyens)  du  diocèse  et  des  curés  de  la  ville  épis- 

,  en  outre,  ils  tiendront  compte  des  coutumes 
légitimes  et  de  toutes  les  circonstances  de  personnes 
et  de  lieux.  Les  droits  de  chacun  seront  établis  avec 
une  sage  modération,  afin  d'écarter  tout  danger  de 
litige  et  de  scandale.  Can.  1234. 

En  Belgique,  beaucoup  de  régions  n'ont  pas  de 
tarifs  funéraires  uniformes  imposés  à  tout  un  diocèse; 
ils  sont  remplacés  par  des  coutumes  locales,  variables 
suivant  les  lieux,  mais  qui,  approuvées  par  l'Ordinaire, 
ne  pourraient  être  changées  arbitrairement.  Cf.  Clayes- 
Simenon,  Manuale  jur.  can.,  t.  m.  n.  49.  Il  en  est  de 
même  en  Espagne.  Eerreres,  Instit.canonicse,  Lu,  n.  161. 

3.  Application.  —  a)  Lorsque,  dans  les  tarifs  funé- 
raires, plusieurs  classes  sont  prévues,  les  intéresses 
peuvent  choisir  librement  celle  qui  leur  convient. 
Nul  ne  saurait  être  contraint  à  choisir  une  classe  plus 
élevée,  même  sous  prétexte  qu'il  n'a  pas  fourni  sa 
contribution  pour  l'entretien  de  l'église  ou  l'oeuvre  du 
denier  du  culte;  dans  ce  dernier  cas  une  demande 
d'indemnité  pour  l'arriéré  peut  être  légitime,  si 
l'Ordinaire  en  a  ainsi  décidé.  —  b)  Les  religieux,  même 
exempts,  sont  tenus  de  se  conformer  aux  tarifs  du 
diocèse  où  se  trouve  leur  maison:  ils  ne  peuvent  rien 
exiger  au  delà.  Comm.  d' inlerprét.,  rï  mars  1927,  Acta 
apost.  Sedis,  t.  xx.  p.  161.  —  c)  Il  est  absolument 
interdit  d'exiger,  pour  les  funérailles  ou  les  anniver- 
saires, rien  qui  dépasse  la  taxe  fixée  par  le  tarif  diocé- 
sain. Celui  qui  exigerait  davantage  serait  tenu  à 
restitution,  can.  463,  sans  préjudice  des  amendes  ou 
autres  peines  que  le  droit  a  prévues  contre  les  délin- 
quants. Can.  2408.  Il  n'est  pas  défendu  d'accepter  un 
surplus  spontanément  offert  par  les  fidèles.  Le 
ministre  pourrait  aussi  se  contenter  d'une  somme 
au-dessous  des  tarifs  en  vigueur,  à  moins  que  l'Ordi- 
naire ne  l'ait  interdit  pour  le  bon  ordre  et  en  vue  du 
bien  commun.  -  d)  Les  funérailles  des  pauvres  seront 
entièrement  gratuites  et  accomplies  d'une  manière 
décente,  en  se  conformant  aux  règles  liturgiques  et 
aux  prescriptions  des  statuts  diocésains.  Can.  1235. 
Ces  prescriptions  destinées  à  assurer  la  décence  des 
obsèques  varient  suivant  les  lieux  :  les  unes  déter- 
minent le  minimum  de  cierges  à  allumer,  d'autres 
recommandent  de  ne  pas  enlever  les  tentures  et  autres 
ornements  de  l'église  lorsque  des  funérailles  gratuites 
font  suite  immédiate  à  un  enterrement  de  classe 
supérieure,  etc.  La  messe,  requise  normalement  par 
les  règles  liturgiques,  mais  souvent  omise  en  vertu  de 
la  coutume  a  cause  des  charges  qu'elle  impose,  esl 
parfois  exigée  par  les  siatuts  de  certains  diocèses:  si 


c'est  une  messe  basse,  elle  jouit,  dans  la  circonstance. 
des  mêmes  privilèges  liturgiques  que  la  messe  des 
morts  solennelle.  S.  C.  des  Rites,  12  juin  1899,  Décret. 
auth.,  n.  4024.  La  charge  de  la  célébration  incombe 
au  curé,  qui  d'ailleurs  peut  se  faire  remplacer,  mais 
en  fournissant  au  célébrant  l'honoraire  normal.  Par- 
fois le  curé  est  autorisé  à  en  prélever  le  montant  sur 
la  caisse  ou  le  tronc  des  âmes  du  purgatoire,  à  moins 
que  tous  les  frais  de  sépulture  des  pauvres  ne  soient 
assurés  soit  par  une  confrérie  instituée  à  cet  effet, 
soit  par  la  fabrique,  soit  par  la  municipalité,  selon  les 
coutumes  particulières  de  chaque  pays.  Cf.  Cocchi, 
Comment,  in  Codicem,  t.  v,  p.  123:  Wernz.  Jus  décret., 
t.  m,  n.  786. 

4.  Part  paroissiale.  —  a)  Xotion.  —  -  On  appelle 
ainsi  la  part  des  droits  funéraires  ou  émoluments. 
qui.  de  droit  ecclésiastique,  est  parfois  due  au  propre 
curé  du  défunt,  lorsque  les  funérailles  d'un  fidèle 
n'ont  pas  eu  lieu  dans  son  église  paroissiale  propre. 
Cette  redevance,  dont  on  prétend  retrouver  des  traces 
dès  le  IXe  siècle,  apparaît  comme  une  compensation 
offerte  par  le  droit  à  l'évèque  ou  au  propre  curé  du 
défunt  pour  la  diminution  de  revenus  subie  par  le 
fait  qu'un  de  leurs  sujets  a  reçu  les  honneurs  des 
funérailles  dans  une  église  étrangère.  Cf.  Wernz. 
Jus  décrétai.,  n.  7S7.  L'ancien  droit  décrétalien  avait 
maintenu  sa  légitimité  et  déterminé  ses  modalités. 
Décret..  1.  III.  tit.  xxvm.  c.  1,  2.  3,  I.  8,  10;  I.  III. 
tit.  vu.  c.  2.  in  Clem.  On  l'appelait  :  part  canonique 
(pars  canonica),  parce  que  réglée  par  les  saints 
canons  :  justice  (justitia  i.  parce  que  due  en  conscience; 
quarto  juneralis.  quarte  funéraire,  parce  que  souvent 
elle  était  fixée  au  quart  des  émoluments  perçus. 
Cf.  Cône.  Trident.,  sess.  xxv.  c.  xm.  De  réf..  Hichter. 
p.  4(il-404.  .Mais  elle  pouvait  être  également  du  tiers 
ou  de  la  moitié.  Jadis,  l'évèque  avait  droit  au  quart  de 
la  part  attribuée  au  curé  par  les  canons.  Depuis  long- 
temps le  droit  de  l'évèque  était  tombé  en  désuétude. 
Aussi  le  taule  n'a  retenu  que  le  nom  de  portio  parœ- 
cialis,  part  paroissiale. 

b)  Droit  actuel.  —  A  moins  qu'un  droit  particulier 
n'ait  réglé  différemment  la  question,  le  Code  précise 
que  la  part  paroissiale  est  due  toutes  les  fois  qu'un 
fidèle  ne  reçoit  pas  les  honneurs  funèbres  dans  l'église 
de  sa  paroisse,  à  moins  que  le  corps  n'ait  pu  être 
commodément! au  delà  d'une  certaine  distance)  trans- 
porté dans  cette  église.  Can.  1236.  Le  cas  de  transport 
difficile  ou  incommode  est  le  seul  qui,  de  droit  général, 
puisse  priver  le  propre  curé  de  sa  part  d'émoluments; 
ni  l'élection  de  sépulture,  ni  l'inhumation  dans  un 
tombeau  de  famille  (quoi  (pie  dise  à  rencontre  Matth. 
a  Coronata.  op.  cit.,  n.  248,  p.  252-253),  ne  font  cesser 
le  droit  du  curé  à  la  part  paroissiale.  Si.  dans  un  diocèse 
particulier,  ou  quelque  province  ecclésiastique,  l'auto- 
rité légitime  avait  purement  et  simplement  supprimé 
la  quarte  funéraire,  il  n'y  aurait  rien  dans  cette 
décision  qui  soit  contraire  au  droit.  Antonioli,  De  re 
juneruria.  p.  43.  cite  une  région  du  diocèse  de  Ber- 
game  où  l'on  applique  le  principe  :  ubi  quis  morilur, 
ibi  sepelitur,  nec  datur  portio  parœcialis.  Il  va  de  soi 
que  le  Code  suppose  légitime  la  sépulture  faite  dans 
une  église  autre  que  l'église  paroissiale  (c'est-à-dire 
en  vertu  d'une  élection  en  règle,  à  cause  de  la  difficulté 
du  transport  du  corps,  etc.):  car  si,  dans  un  cas  donné, 
les  funérailles  a\  aient  été  faites  illégitimement  tin  jrau- 
dem  legis)  dans  une  autre  église,  ce  ne  serait  pas  seu- 
lement la  part  paroissiale,  mais  tous  les  émoluments 
qui  devraient  être  remis  au  propre  curé. 

Le  paiement  de  la  quarte  funéraire  ne  doit  entraîner 
pour  les  héritiers  ou  la  famille  du  défunt  aucune 
surtaxe  ni  frais  supplémentaires;  c'est  l'égiise  des 
funérailles  qui  fait  un  prélèvement  sur  les  émoluments 
qu'elle  a  perçus. 


190c 


SÉPULTURE    —    SEPULVEDA    (JEAN-GINÈS    DE) 


L906 


Le  montant  de  la  part  paroissiale  est  dû  au  propre 
curé  et  à  ceux  que  le  droit  assimile  aux  curés,  c'est-à- 
dire  :  au  quasi-curé  (dans  les  pays  démission,  can.  216), 
au  vicaire-curé  (can.  471),  au  vicaire-économe 
(can.  471),  au  vicaire  substitut  (c.  474),  au  vicaire- 
coadjuteur  (s'il  supplée  en  tout  un  curé  défaillant, 
c.  475).  mais  non  aux  employés  de  l'église  paroissiale, 
lesquels  ne  peuvent  rien  revendiquer  à  ce  titre. 

Si  le  défunt,  mort  en  dehors  de  chez  lui.  avait  plu- 
sieurs paroisses  propres  dans  lesquelles  il  aurait  pu 
être  commodément  transporté,  la  paît  paroissiale  sera 
divisée  entre  chacun  des  curés  de  ces  paroisses. 

c  i  Quantité.  —  La  quarte  funéraire  ou  part  parois- 
siale doit  être  prélevée  sur  tous  les  émoluments  fixés 
par  la  taxi-  diocésaine  pour  la  cérémonie  des  funérailles 
et  l'inhumation  (mais  non  la  levée  du  corps):  en 
conséquence,  devront  entrer  en  compte  les  sommes 
perçues  pour  les  ministres,  les  servants,  la  fabrique, 
les  chantres,  les  cierges,  etc.,  mais  non  les  quêtes  ou 
offrandes,  sauf  disposition  contraire  du  droit  particu- 
lier. Toutefois  l'honoraire  de  la  messe  devra  rester 
tout  entier  au  célébrant,  et  il  sera  permis  à  l'église  des 
funérailles  de  déduire  les  dépenses  nécessaires,  par 
exemple  la  cire  qui  a  été  brûlée  et  autres  frais 
semblables. 

Lorsque,  pour  une  cause  quelconque,  on  ne  célèbre 
au  jour  de  l'enterrement  que  Us  offices  publies  indis- 
pensables et  que  l'office  funèbre  solennel  est  renvoyé 
à  plus  tard,  la  part  paroissiale  devra  aussi  être  comptée 
sur  les  émoluments  de  cet  office  solennel,  s'il  a  lieu 
dans  le  mois  qui  suit  la  sépulture. 

La  quotité  de  la  part  paroissiale  doit  être  déter- 
minée dans  le  tarif  diocésain;  selon  les  lieux,  elle  peut 
ci  imprendre  le  quart,  le  tiers  ou  même  la  moitié  des 
émoluments.  Quand  l'église  paroissiale  propre  du 
défunt  et  l'église  où  ont  eu  lieu  les  funérailles  appar- 
tiennent à  des  diocèses  différents,  on  devra  s'en  tenir, 
pour  le  paiement  de  la  quarte,  au  tarif  de  l'église  des 
funérailles,  can.  1237. 

I.  Avant  le  Code.  —  Alberti,  De  sepulliira  ccclesiastica, 
Aculae,  1905;  Barbosa,  Juris  ecclesiastici  universi  libri  très, 
Lyon,  1699,  pars  IIft;  De  Angelis,  Preelectiones  juris  cano- 
nici,  t.  m,  Rome,  18S0;  Cavagnis,  Institutiones  juris  publici, 
t.  m,  Rome,  1906;  Ferraris,  Prompta  bibliotheca,  t.  vu, 
Paris,  1850,  au  mot  Sepultura;  Gennari-Boudiiihon,  Con- 
sultations de  morale,  droit  canonique  et  liturgie,  Paris,  1912; 
M.iny,  Preelectiones  de  locis  sacris,  Paris,  1904;  Reiiïenstuel, 
Jus  canonîcum  universum,  Venise,  1726;  Schmalzgrueber, 
Jus  ecclesiasticum  universum,  t.  m,  Venise,  1739;  Wernz, 
Jus  decrelalium,  t.  m,  Rome,  1908. 

II.  Après  le  Code.  —  Antonioli.De  re  funeraria,  secondo 
il  Codice,  Bergame,  1919;  Bargilliat,  Prœlcctiones  juris  cano- 
nial, Paris,  1921;  Blanco  Najera,  Derecho  funcral,  Madrid, 
1930;  Cance,  Le  Code  de  droit  canonique,  t.  m,  Paris,  1932; 
i  lui.i  mi  .  Pour  étudier  le  droit  canonique,  Paris,  1927; 
Clayes-B.-Simenon,  Monnaie  juris  canonici,  t.  m,  Gand 
et  Louvain,  1931;  Cocchi,  Conuncntariuni  in  Codicem,  t.  v, 
Turin,  1921;  Matthaeo  Conte  a  Coronata,  De  locis  et  tempo- 
ribus  sacris,  Turin,  1922;  Fanfani,  De  jure  parochorum, 
Turin,  1936;  F"erreres,  Institutiones  canonicœ,  Barcelone, 
1918;  <)'  Reilly,  Ecclcsiasticul sépulture,  Washington,  1923; 
Ottaviani,  Institutiones  juris  publici,  Rome,  1925;  Tondrnr, 
De  ccclesia  funerantr,  Forli,  1927;  Vermeersch-Creuseir, 
Epitome  juris  canonici,  l.  n,  Malines,  1927. 

\.   Bride. 
SEPULVEDA    (Jean-Qinès   de),   théologien   et 
historien  espagnol,  1490-1573. 

I.  Vie.       Ne  sers  1490  à  Pozoblanco,  province  de 

'"ire,  d'une  famille  noble  mais  pauvre,  Juan-C.hiès 

H.-  Sepûlveda  commença  ses  él  udes  à  l'université  d'  \i 

cala  et  les  continua  en  Italie;  il  suivit  les  cours  du 

in    Pomponazzi   (voir  ce  mot,  t.  mi,   col.  2545 

i  I,  sans  partager  toutes  les  erreurs  du  maître,  en 

subit  la  profonde  influence.  Les  pri  tniei    travaux  de 

Sepûlveda    furent    des    traductions     d'auteurs    grecs. 
DICT.    DE  THÉO]  .  '.AI  HOL. 


particulièrement  de  philosophes  aristotéliciens,  tels 
qu'Alexandre  d'Aphrodise  (voir  la  notice  Alexandre 
l'Apfirodisien  dans  Hocfer.  Nouvelle  biographie  géné- 
ral,-. I.  i.  col.  911-914).  Attaché  à  la  personne  du  car- 
dinal Cajétan  (1527),  il  travailla  sous  la  direction  du 
savant  prélat  à  une  revision  du  grec  du  Nouveau  Tes- 
tament; il  passa  ensuite  au  service  du  cardinal  Qui- 
fionez  et  obtint  en  1536  les  charges  d'historiographe  de 
Charles-Quint  et  de  précepteur  de  Philippe  IL  Sepûl- 
veda prit  une  part  importante,  sinon  de  premier  plan, 
aux  controverses  qui  divisèrent  alors  l'Espagne  au 
sujet  de  l'esclavage;  il  voulut  prouver  contre  Las 
Casas,  Melchior  Cano  et  l'évêque  de  Ségovie,  Ramirez, 
la  légitimité  de  l'esclavage,  légitimité  fondée,  selon  lui. 
sur  l'inégalité  naturelle  entre  les  hommes;  Sepûlveda 
soutint  également  que  la  chasse  faite  aux  Indiens 
«  destinés,  tout  comme  les  Chananéens,  à  leur  état 
par  leurs  défauts  »  était  juste  de  droit  divin  et  naturel  ; 
sa  I  hèse,  Démocrates  secundus,  seu  de  juslis  belli  causis  : 
an  liceat  bello  Indos  prosequi,  auferendo  ab  eis  dominia 
possessionesque  et  bona  temporalia,  et  occidendo  eos, 
si  resistentiam  opposucrinl,  ut  sic  spoliati  et  subjeeti 
facilius  per  praedicatores  suadealur  eis  fides,  ne  put 
être  imprimée  en  Espagne  el  fut  censurée  en  1547  par- 
les académies  d'Alcala  et  de  Salamanque;  Sepûlveda 
riposta  par  une  Apologia  pro  libro  de  justis  belli  cousis. 
Rome,  1550,  in-8°,  qui  fut  condamnée.  Dominique 
Soto,  confesseur  de  Charles-Quint,  réunit  alors  (155U) 
une  conférence  où  l'on  entendit  contradictoirement 
Las  Casas  et  Sepûlveda;  Las  Casas  croyait  la  victoire 
assurée  quand  le  franciscain  Bernardino  Arevalo  prit 
la  défense  de  Sepûlveda  en  des  termes  qui  firent  une 
telle  impression  sur  l'assemblée  qu'on  leva  la  séance 
en  se  contentant  d'intimer  aux  deux  partis  défense 
absolue  de  continuer  la  lutte.  Cela  n'empêcha  point 
Las  Casas  de  publier  deux  ans  plus  tard  sa  réponse  à 
Sepûlveda.  Brevissima  relaciôn  de  la  destrucciôn  de  las 
Induis,  Séville,  1552,  in-4°.  Sepûlveda  quitta  la  cour 
en  1557  et  se  retira  à  Mariano.  près  île  Cordoue,  où  il 
mourut  le  23  novembre  1573. 

II.  Œuvres.  —  Outre  ses  traductions  et  ses 
ouvrages  historiques,  Sepûlveda  est  l'auteur  des 
écrits  suivants  :  De  fato  et  libero  arbilrio  libri  III 
(contre  Luther),  Rome,  1526,  in-4°.  Il  est  intéressant 
de  comparer  cet  ouvrage  avec  le  traité  d'Alexandre 
d'Aphrodise,  Ilepl  Eîu.ap[ji.£V7)ç  xai  toû  è:p'f)U.ïv.  - 
De  ritu  nupliarum  et  dispensalione,  Rome,  1531. 
in-4°;  Londres,  1553.  —  Démocrates  (primus),  seu  de 
convenientia  militaris  disciplina;,  Rome,  1535,  m  8°. 
Theophilus,  seu  de  ralione  dicendi  testimonium ,  in 
causis  oecullorum  dialogus,  Valladolid,  1538,  in  I  ". 
De  correclione  anni  mensiumque  romanorum,  Venise, 
1548,  in-8°.  —  De  regno  et  ojjicio  régis,  Lérida,  1571. 
in-8°.  —  On  trouve  les  premiers  écrits  de  Sepûlveda 
dans  l'édition  suivante  de  ses  œuvres  :  Joannis 
Genesii  Sepuloedœ  Cordubensis  opéra  nuper  ab  eodem 
authore  recognita,  quœ  cum  prius  dispersa  ferrentur. 
nunc  primum  in  unum  quasi  corpus  digesta  et  impressa 
juerunl,  Paris,  1541,  in-8°.  On  compte  en  outre  deux 
éditioirs  des  œuvres  complètes,  Cologne,  1602,  in  4°  ; 
et  Madrid.  1780,  4  vol.  in-4». 

Sepûlveda  est  un  des  représentants  les  plus  convain- 
cus de  l'école  aristotélicienne  d'Alexandre  d'Aphro- 
dise. Il  considère  la  philosophie  d'Aristote  comme 
très  conforme  à  la  doctrine  chrétienne  :  Aristolelem 
maxime  sequar,  summum  virum,  et  cujus  doctrina  aut 
mliil  mit  perparum  difjeri  a  christiana  philosophia. 
Ces!  a  cause  de  soir  inlransigeance  philosophique 
qu'il  a  été  amené  à  formuler  sa  théorie  de  l'esclavage 
si  contraire  a  la  doctrine  évairgélique.  Ce  n'est  du 
reste  pas  le  seul  point  dans  lequel  Sepûlveda  se  soil 
écarté,  par  amour  d'Aristote,  de  la  doctrine  tradition- 
nelle île  l'Église.  Le  vrai  litre  de  gloire  de  Sepûlved  i 
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n'est  pas  son  œuvre  théologique  et  philosophique,  mais 
le  monument  historique  qu'il  a  élevé  à  la  mémoire  de 
Charles-Quint  et  qui  lui  a  valu  le  surnom  de  Tite-Live 
espagnol. 

I.  Généralités.  —  Dissertation  sur  la  vie  et  1rs  œu\  res 
de  Sepfllveda  en  tète  île  l'édition  des  œuvres  complètes, 
publiée  par  l'académie  d'histoire  de  Madrid.  1780;  N.  \nl<>- 
nio,  Bibliotkeca  hispana  nova,  Madrid,  1780,  p.  700-704; 
A/eyers'  Lexikon,  t.  xvi,  Leipzig,  1929,  col.  127;  Pastor, 
Geschichle  <ler  Papste,  pontificat  de  Clément  VIII,  t.  ivu, 
p.  554;  Hoefer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  xliii,  Paris, 
1853,  col.  772-771;  Nicéron,  Mémoires  pour  servir  à  l'his- 
toire des  hommes  illustres,  t.  xxm;  Michaud,  Biographie  uni- 
verselle, t.  xxxix,  p.  83-85;  Moréri,  Le  grand  dictionnaire 
historique,  édit.  de  1759,  t.  ix,  p.  351;  Iillies  Du  Pin,  Bi- 
bliothèque ecclésiastique  du  A  17e  siècle,  t.  iv,  p.  391  ;  Richard 
et  Giraud,  Bibliothèque  sacrée,  t.  xxn.  p.  2".s. 

II.  Sepulveda  et  l'esclavage.  —  Art.  Esclavage, 
t.  v,  col.  497-498;  art.  Las  C\sys,  t.  vin,  col.  2621-2622; 
Bartholomeo  de  Las  Casas,  dans  Zeitschr.  fur  die  hislor. 
Théologie,  t.  iv  (1831),  Leipzig,  p.  2o2  sq.  (protestant); 
Vacas  Galindo,  Fray  Bartolomé  de  Las  Casas.  Disputa  o  con- 
troversia  con  Gin3s  de  Sepulveda  contendiendo  acerca  île  la 
licitad  de  las  conquislas  de  las  Indias,  reproducida  literal- 
menlc  de  lu  ediciôn  de  Sevilla  de  1SS2...  con  una  nota  biblio- 
graflea  por  el  Marquiès  de  Olivart,  acompanada  de  un  ensayo  : 
Iraq  Btu-lolomé  de  Las  Casas,  su  obra,  su  tiempo,  Madrid,  1908  ; 
Beltràn  de  Heredia,  O.  P.,  El  maestro  Domingo  de  Soto  en  la 
controversia  de  Las  Casas  con  Sepulveda,  dans  Ciencia  tomis- 
ta,  t.  xlv,  1932,  p.  35-49  et  177-193;  Melchior  Cano,  De  locis 
theologicis,  1.  II,  c.  n  (Melchioris  Cani  opéra,  éd.  Serry, 
Pavie,  1731,  p.  2.S2i. 

III.  Idées  philosophiques.  —  Brucker,  Historia  critica 
philosophiœ,  t.  iv,  Leipzig,  17G7,  p.  181-197;  cardinal  Gon- 
zalez, Histoire  de  la  philosophie,  trad.  G.  de  Pascal,  Paris, 
1891,  t.  m,  p.  23-25;  1. 1,  p.  310-341  ;  De  Wulf,  Histoire  de  la 
philosophie  médiévale,  Louvain-Paris,  1922.  p.  571. 

1.  SÉRAPHIN  DE  LA  CROIX,  frère  mi- 
neur récollet,  né  à  Lyon  en  1589,  recevait  l'habit  le 
2  septembre  1604.  Il  étudia  avec  succès  le  grec  et 
l'hébreu,  et  même  il  professa  ces  langues,  dont  Rome 
avait  rendu  l'enseignement  obligatoire  dans  les  ordres 
religieux.  Le  P.  Séraphin  se  consacra  cependant  plus 
ordinairement  à  la  prédication,  et  ce  ministère  l'amena 
fréquemment  à  combattre  les  protestants.  En  1623, 
il  prêchait  son  troisième  carême  à  Saint-Marcellin,  où 
séjournait  alors  comme  ministre  un  apostat  du  nom 
de  Jacques  Barbier.  Celui-ci  n'osait  se  mesurer  avec  le 
savant  récollet,  aussi  se  contentait-il  de  répandre  de 
courts  écrits  contre  lui.  Le  prédicateur  devait  retourner 
dans  la  même  ville  pour  le  carême  de  1624,  mais  il 
avait  été  élu  définiteur  de  sa  province  de  Lyon,  dite 
de  Saint-François,  et  envoyé  à  Rome  pour  y  traiter 
des  affaires  de  son  ordre.  A  son  retour,  ses  supérieurs 
le  désignèrent  pour  aller  donner  les  sermons  du  carême 
à  Bourg-Saint -Andéol.  Il  n'oubliait  point  pour  cela  les 
habitants  de  Saint-Marcellin  et  c'est  à  eux  qu'il 
dédiait  son  gros  volume  intitulé  Flambeau  de  la  foi 
catholique.  Qui  fait  voir  à  tous  très  clairement.  I.  Par 
les  saincles  eseritures.  II.  Par  tous  les  conciles  généraux 
el  plusieurs  provinciaux  approuve,  des  cinq  premiers 
siècles.  III.  Par  tous  les  saincts  Pères  des  mesmes 
siècles.  IV.  Par  tous  les  droicts.  V.  Par  la  raison. 
VI.  Par  les  institutions  de  Calvin.  VIL  Par  le  Confiteor 
des  huguenots,  VIII.  Par  leur  catéchisme.  IX.  Par 
leur  confession  de  foy,  ceste  vérité  catholique  très  effro- 
yable, mais  très  véritable,  qui  contient  en  suc  toutes  les 
controverses  :  Que  tous  ceux  qui  meurent  en  la  religion 
prétendue  réformée  sont  infailliblement  éternellement 
damnez,  Paris,  1626,  in-4°.  Dans  les  deux  premières 
parties,  il  démontre  par  plus  de  2  500  arguments. 
tirés  des  neuf  principes  indiqués,  la  doctrine  qu'il 
avait  enseignée  du  haut  de  la  chaire,  la  troisième  est 
employée  à  réfuter  trois  écrits  du  ministre  Barbier. 
On  attribue  au  P.  Séraphin  d'autres  ouvrages,  que 


nous  n'avons  pas  rencontrés.   Il  mourut  au  couvent 
de  Montferrand  le  1er  octobre  1629. 

Juvénal  de  Lyon,  Historica  descriplio  conventunt  /r.  min. 
Recolleclorum  provinciae  S.  Francisci  in  Gallia,  Avignon, 
1678;  Michaud,  Biographie  universelle. 

F.  Edouard  d'Alencon. 

2.  SÉRAPHIN  DE  ROUEN,  frère  mineur 
capucin  français.  —  Xé  à  Rouen  en  1566,  il  revêtit 
l'habit  des  capucins  dans  la  province  de  Normandie, 
où  il  s'illustra  surtout  par  son  activité  contre  les  pro- 
testants. Il  ne  fut  pas  seulement  un  controversiste 
zélé,  mais  il  possédait  aussi  le  grec,  l'hébreu  cl  le 
syriaque  qu'il  enseigna  avec  grand  succès.  Les  biblio- 
graphes le  comptent  d'ailleurs  parmi  les  meilleurs 
hellénistes  du  xvie  siècle.  Le  P.  Séraphin  exerça  aussi 
la  charge  de  gardien  et,  deux  ans  avant  de  mourir,  il 
vint  habiter  le  couvent  de  Lisieux.  A  la  veille  de  sa 
mort  il  eut  à  Caen  une  célèbre  dispute  avec  le  chef 
des  protestants  de  cette  ville:  celui-ci  se  vit  obligé  de 
prendre  la  fuite,  et  un  certain  nombre  de  calvinistes 
notables  se  convertirent.  Cette  controverse  publique 
fut  éditée  à  Caen,  en  1631.  On  a  de  lui  aussi  une 
grammaire  hébraïque  :  Tractatus  de  elemenlis  linguie 
hebraicœ,  Rouen,  1628.  Il  mourut,  le  2  août  1631,  au 
couvent  de  Lisieux. 

Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum  O.  M.  cap,, 
Venise,  1747,  p.  228-229;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  97;  Marcellin  de  Pise,  Annales 
O.  M.  cap.,  t.  m,  Lyon,  1676,  an.  1631,  n.  154-162,  p.  870- 
872;  Guilbert,  Mémoires  biographiques  et  littéraires,  Rouen, 
1812,  au  mot  Séraphin;  E.  Frère,  Manuel  du  bibliographe 
normand,  t.  il,  Rouen,  1860,  p.  52  1. 

A.  Teetaert. 

3.  SÉRAPHIN  DE  SAINT-FELIP  DE 
IVIAHO,  frère  mineur  capucin  de  la  province  de 
Catalogne,  où  il  fut  prédicateur  et  gardien;  il  eut 
aussi  la  chaire  de  morale  à  la  cathédrale  de  Solsona  et 
fut  examinateur  synodal  de  cet  évêché.  Il  mourut  le 
28  septembre  1753  dans  le  couvent  de  Barcelone.  Il 
est  l'auteur  de  lmperio  de  Maria  en  los  reinos  de  la 
naluraleza  del  cielo,  de  la  tierra  y  del  infierno,  en  donde 
se  describe  su  dominio  y  senorio,  2  vol.,  Palma  de 
Majorque,  t.  i.  1742,  in-4",  250  p.;  t.  il,  1748,  in-4°, 
339  p.;  El  orâculo  sagrado  de  la  verdad  en  el  cullo 
inmemorial  del  Doclor  iluminado,  maestro  universal  de 
todas  las  artes  y  ciencias,  e  inclilo  martyr  de  Jesu- 
Christo,  el  b.  Raymundo  Lullio  concluido,  y  en  el 
reyno  de  Mallorca  gravemente  a  la  veneraciôn  obse- 
quiosa  abligado,  ms.  de  193  p.,  conservé  dans  la 
bibliothèque  de  la  Sapiència  à  Palma  de  Majorque. 

■  l.-M.  Bover,  Biblioteca  de  escritores  baleares,  t.  n,  Palnia 
de  Majorque,  1868,  p.  351;  .1.  Fuster,  Biblioteca  Valenciana, 
t.  n.  Valence,  1830,  p.  27;  Edouard  d'Alencon,  Biblio- 
theca mariana  ord.  min.  capuccinorum,  Rome,  1910,  p.  68; 
Manuel  de  Lete  Triay,  Escriptors  de  la  prou,  caputxina  de  la 
Mure  de  Déu  de  Montserrat  (1578-1900),  dans  Franciscalia 
en  la  convèrgencia  centenària  del  transit  del  Poverelto  (  1226 ), 
de  la  seva  canonitzaciô  (1228)  i  de  l'autoctonia  de  Vorde  ca- 
putxi  (1528),  Barcelone,  1928,  p.  234;  Andreu  de  Palma  de 
Mallorca,  Els  fra-menors  caputxins  i  el  beat  Ramon  Luit, 
dans  Miscellània  Lulliana,  Barcelone,  1935,  p.  136-137. 

SÉRAPION  DE  THMUIS,  évêque  de  cette 
ville  d'Egypte  au  ive  siècle.  —  Xous  savons  très 
peu  de  chose  de  la  vie  de  Sérapion.  Il  s'était  retiré 
au  désert  avec  Amoun;  cf.  Athanase,  Epist.  ad  Dra- 
cont.,  vu,  et  y  était  devenu  un  des  disciples  favoris 
de  saint  Antoine  qui,  à  sa  mort,  lui  laissa  une  de  ses 
peaux  de  mouton  <".7]X<OTat),  tandis  qu'il  léguait  la 
sec  onde  à  saint  Athanase.  Vita  Anton.,  c.  i.xxxii.  xci. 
Dès  avant  339.  il  devait  être  évêque  de  Thmuis,  car, 
cette  année-là,  saint  Athanase  adressa  une  lettre  à  un 
évêque  Sérapion  qui  doit  être  celui-ci.  P.  II.,  t.  xxvi. 
col.  1  112-1413.  Il  semble  aussi  avoir  pris  part  en  313 
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au  concile  de  Sardique  et  y  avoir  soutenu  la  cause  de 
l'évêque  d'Alexandrie.  Apol.  cont.  Arianos,  c.  l. 
Vers  355,  nous  le  trouvons  à  la  tête  d'une  ambassade 
envoyée  à  l'empereur  Constance  pour  réfuter  les 
griefs  soulevés  par  les  ariens  contre  saint  Athanase. 
Sozomène,  Hist.  eccles.,  I.  IV.  c.  ix.  Il  peut  se  faire 
qu'à  la  suite  de  cette  mission  infructueuse,  Sérapion 
ait  été  envoyé  en  exil.  Du  moins  saint  Jérôme  nous 
apprend-il  qu'il  mérita  la  palme  des  confesseurs,  De 
rir.  M.,  xcix,  P.  L.,  t.  xxm,  col.  699;  cf.  Epist., 
lxx.  Ad  Magnum.  4;  Photius,  Contra  manich.,  I.  XI, 
P.  G.,  t.  cii,  col.  32-33;  Bibliotheca,  cod.  lxxxv, 
P.  '...  t.  cm,  col.  288.  En  tout  cas  ce  n'était  pas  lui 
qui  était  sur  le  siège  épiscopal  de  Thmuis  en  359;  à 
cette  date,  l'évêque  de  Thmuis  était  un  arien  du  nom 
de  Ptolémée,  qui  prit  part  au  concile  de  Séleucie. 
Epiphane,  Hœres.,  lxxiii,  20.  Nous  ne  savons  rien  des 
dernières  années  et  de  la  mort  de  Sérapion.  On  peut 
seulement  remarquer  que  saint  Athanase  lui  adressa 
une  lettre  sur  la  mort  d'Arius,  P.  G.,  t.  xxv.  col.  685- 
690.  et  plusieurs  lettres  sur  la  question  du  Saint-Esprit, 
t.  xxvi,  col.  529-676,  et  que  ces  écrits  paraissent 
remonter  à  la  période  356-362. 

Sozomène  assure  que  Sérapion  était  un  homme  de 
la  plus  grande  sainteté  de  vie  et  d'une  éloquence 
extraordinaire,  Hist.  eccles.,  1.  IV.  c.  ix.  et  saint 
Jérôme  ajoute  qu'il  mérita  le  surnom  de  scholasticus, 
à  cause  de  l'élégance  de  son  esprit.  De  vir.,  xcix.  Le 
même  auteur  donne  le  catalogue  de  ses  écrits  :  Edidil 
adversum  manichssum  egregiiun  librum  et  de  psalmo- 
rum  tilulis  atium  et  ad  diversos  utiles  epistolas.  Nous  ne 
connaissons  rien  du  livre  sur  les  titres  des  psaumes, 
qui  n'a  laissé  aucune  trace.  Deux  des  lettres  ont  été 
conservées  en  entier  :  un  mot  de  consolation  à  un 
évèque  malade  du  nom  d'Eudoxe,  et  une  lettre  assez 
longue  aux  moines  d'Alexandrie.  P.  G.,  t.  xl, 
col.  924  sq.  Nous  connaissons  également  un  fragment 
rie  la  xxme  lettre  de  Sérapion,  ce  qui  indique  l'exis- 
tence d'une  collection  de  ces  lettres.  Pitra,  Analecta 
sacra  et  classica,  t.  i,  Paris,  1888,  p.  47.  P.  Martin 
a  publié,  cf.  Pitra.  Analecta  sacra,  t.  iv.  Paris,  1883, 
p.  214-215,  443-444,  trois  petits  fragments  syriaques 
sous  le  nom  de  Sérapion,  extraits  l'un  d'une  homélie  sur 
la  virginité,  l'autre  d'une  lettre  à  des  évêques  confes- 
seurs, le  troisième  d'un  écrit  incertain.  L'authenticité 
rie  ces  trois  fragments  n'est  pas  hors  de  conteste.  Par 
contre,  celle  des  deux  lettres  semble  bien  établie,  et 
l'on  a  relevé  de  nombreuses  analogies  entre  leur  style 
et  celui  du  traité  contre  les  manichéens;  cf.  Robert- 
P.  Casey,  Sérapion  of  Thmuis  against  the  manichees, 
Cambridge,  1931,  p.  12-15. 

Le  seul  ouvrage  entier  que  nous  possédons  de 
Sérapion  est  ce  traité  contre  les  manichéens,  dont  nous 
connaissons  actuellement  cinq  manuscrits,  le  meilleur 
de  ceux-ci  étant  un  codex  de  l'Athos,  du  xne  siècle, 
découvert  en  1924.  Cf.  P.. -P.  Casey,  The  lext  of  the 
antimanichean  writings  oj  Titus  o/  Bostra  and  Sérapion 
of  Thmuis,  dans  The  Harvard  theological  review,  t.  xxi, 
1928,  p.  97-111.  Dans  tous  nos  mss,  l'ouvrage  de 
Sérapion  est  suivi  de  celui  de  Titus  de  Bostra,  sur  le 
même  sujet  ;  et  le  ras.  de  Gênes,  qui  semble  bien 
l'archétype  ries  autres  à  l'exception  de  celui  de 
l'Athos,  présente  dans  l'arrangement  de  ses  feuillets 
un  tel  désordre  qu'une  partie  du  texte  de  Sérapion 
figure  au  milieu  du  traité  rie  Titus.  Déjà  en  1859, 
P.  de  Lagarric  s'était  aperçu  que  le  livre  rie  Titus 
comportait  cette  interpolation  ou  mieux  ce  bloc 
erratique,  niais  il  n'avait  pas  cherche  à  eu  connaître  le 
véritable  auteur..!.  I  >raseke,  Gesammelte  palrislische 
t  ntersuchungen,  AJtona,  1 88'.».  p.  1-24,  avait  attribué 
ce  morceau  à  Georges  «le  Laodicée,  mais  cette  attri- 
bution n'avait  pas  été  retenue,  e1  pour  cause,  i  ..■  lui 
seulement   Brinkmann,  Die  Streilschrift  tirs  Sérapion 


von    Thmuis    gegen    die    Manichàer,    dans    Sitzungs- 

berichte  rie  l'académie  des  sciences  de  Berlin,  1894, 
p.  179-491,  qui  montra  que  le  passage  retiré  par  La- 
garde  à  l'œuvre  rie  Titus  devait  être  restitue  au  livre 
de  Sérapion.  Par  suite  de  l'interversion  d'un  cahier, 
ce  ne  sont  pas  moins  des  trois  quarts  du  livre  rie 
l'évêque  rie  Thmuis  qui  avaient  été  indûment  ins- 
talles dans  celui  de  Titus;  savoir  toute  sa  dernière 
partie  depuis  le  c.  xxv.  La  découverte  du  manuscrit 
de  l'Athos  a  résolu  définitivement  la  question,  si  tant 
est  qu'elle  ait  pu  encore  se  poser,  et  a  permis  de 
combler  une  lacune  qui  subsistait  dans  notre  texte  par 
suite  de  la  disparition  d'une  page  dans  le  ras,  rie 
Gênes.  L'édition  de  Basnagc,  1725.  reproduite  en  1769 
par  Gallandi,  puis  par  Migne,  P.  G.,  t.  xl,  col.  899- 
924,  est  de  ce  chef  devenue  inutilisable.  Elle  doit  être 
remplacée  par  celle  rie  Robert-P.  Casey,  Sérapion  of 
Thmuis,  against  the  manichees,  dans  Harvard  theolo- 
gical studies,  t.  xv,  Cambridge,  1931,  dont  l'intro- 
duction contient  une  précieuse  étude  sur  le  style  et  la 
rhétorique  de  Sérapion. 

Il  faut  bien  reconnaître  que  Sérapion  n'a  du 
manichéisme  qu'une  connaissance  assez  superficielle 
et  qu'il  est  assez  inutile  de  s'adresser  à  lui  pour  étudier 
la  doctrine  de  ces  hérétiques.  Il  en  connaît  a  peu  près  ce 
que  tout  le  monde  en  sait,  sans  avoir  lu  les  livres  de 
Mani  ou  de  ses  disciples,  par  ouï-dire  et  peut-être 
par  des  rapports  personnels  avec  quelques  adhérents 
de  la  secte.  Sérapion  ne  dissimule  pas  d'ailleurs  qu'il 
se  propose  de  combattre  la  doctrine,  non  pas  de  l'ex- 
poser, et  son  livre  est  essentiellement  polémique:  il 
réfute  les  thèses  fondamentales  sur  le  dualisme  et 
l'origine  du  mal:  parfois  même,  semble-t-il,  il  lui 
arrive  d'imaginer  ries  objections  pour  avoir  le  plaisir 
de  les  réfuter.  On  peut  relever,  parmi  les  points  essen- 
tiels rie  sa  démonstration,  ce  qu'il  dit  pour  défendre 
l'Ancien  'Testament  que  rejetaient  les  manichéens  :  le 
Nouveau  Testament  est  fondé  sur  l'Ancien,  si  bien 
qu'on  ne  peut  recevoir  l'un  sans  accepter  l'autre; 
l'enseignement  moral  rie  l'Ancien  Testament  est  si 
excellent  qu'il  ne  peut  pas  avoir  été  proposé  par  le 
riémon. 

Le  principal  intérêt  de  l'ouvrage  de  Sérapion  est 
peut-être  de  nous  faire  connaître  les  idées  person- 
nelles de  l'auteur.  Sérapion  nous  apparaît  ainsi  comme 
un  curieux  mélange  d'intellectualisme,  formé  à  l'école 
de  Clément  et  d'Origène,  et  d'ascétisme  inspiré  par  les 
exemples  et  les  leçons  de  saint  Antoine.  Loin  d'accep- 
ter l'allégorisme  d'Origène,  il  pense  que,  si  la  Bible 
a  un  sens  spirituel,  c'est  seulement  en  ce  qu'elle  esl 
inspirée  par  l'Esprit  de  Dieu  et  que  sa  lecture  détourne 
l'esprit  du  péché  en  l'amenant  à  une  véritable  conver- 
sation avec  Dieu.  C.  xliii. 

Sa  théologie  est  des  plus  simples.  II  n'emploie,  pour 
parler  de  Dieu  que  les  mots  courants,  6s6ç  ou  à  6e6ç; 
7raT7)p  lorsqu'il  le  met  en  relations  avec  le  Fils;7cot.7]Tr)<;, 
7i£7tot.Y]>«ôç,  KTtCT-rriç,  o'ïju.ioupyôç,  lorsqu'il  le  met  en 
relations  avec  l'univers  créé.  Il  ne  se  sert  pas  du  mot 
ôu.ool)<uoç  pour  exprimer  les  rapports  du  Père  et  du 
Fils,  et  se  contente  du  terme  vague  iju.owç,.  C.  xlviii, 
lignes  15,  21,  édit.  Casey.  De  même  lorsqu'il  s'agit  du 
Christ,  Sérapion  n'apporte  aucune  précision:  il  se 
contente  rie  dire  (pie  le  Sauveur  a  eu  un  corps  mortel, 
qu'il  a  porté  un  corps  semblable  aux  nôtres.  C.  lui, 
I.  23.  Il  ne  faut  pas  épiloguer  sur  ces  expressions. 
Elles  montrent  simplement  que  l'évêque  rie  'Thmuis 
n'avait  pas  à  intervenir  dans  les  grandes  controverses 
doctrinales  rie  son  temps  el  que.  pour  instruire  ses 
ouailles,  il  pouvait  se  contenter  d'un  vocabulaire 
assez  simple.  Si  d'ailleurs,  les  lettres  rie  saint  Atha- 
nase sur  le  Saint-Esprit  lui  sont  véritablement  adres- 
sées, elles  prouvent  qu'il  était  capable  a  l 'occasion 
rie  s'intéresser  aux  \rais  problèmes  théologiques. 
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On  peut  encore  ajouter  qu'au  c.  xi,  I.  1,  on  trouve 
une  des  plus  anciennes  allusions  au  culte  des  reliques; 
que  dans  quelques  passages,  c.  xl,  1.  64;  c.  xlix,  1.  12; 
c.  lui,  1.  39,  on  a  relevé  des  traces  de  l'idée  d'oixovopûa 
divine:  enfin  que  Sérapion  plaçait  peut-être  l'évangile 
de  saint  Mare  avant  celui  de  saint  Matthieu;  cf.  c.  xxv, 
1.  13;  c.  xxxvii,  1.  11.  Tout  cela  est  assez  peu  de 
choses. 

Plus  intéressant,  à  certains  égards,  que  le  Traité 
contre  les  manichéens  est  un  recueil  de  trente  prières 
liturgiques  retrouvé  dans  un  manuscrit  de  l'Athos, 
du  xi€  siècle.  Ce  recueil  est  suivi  d'une  lettre  ou  d'un 
traité  en  forme  de  lettre  Iïepi  rrarpoç  v.-A  uloû.  Le 
texte  de  l'ensemble  a  été  publié  pour  la  première  fois 
par  Dimitrijevskij  en  1894,  mais  cette  publication 
demeura  inaperçue.  L'attention  des  savants  ne  fut 
attirée  sur  Veucholoye  en  question  que  lorsque  Wobber- 
min  en  eut  donné  en  1898  une  nouvelle  édition.  La 
première  et  la  plus  longue  des  prières  porte  en  sous- 
cription les  mots  :  t'j/rl  7cpooq>ôpou  ilïpï-'.covoç 
k-.:iv.'j-'/ j  :  en  tète  de  la  quinzième  prière  figure  le 
titre  --/,nz-y/-jX  i>.p;c7r«ovoç  È7C«TXÔ7rou  0u.ouscoç.  Ces 
formules  ne  permettent  pas  de  préciser  si  toutes  les 
prières  de  la  collection  ou  seulement  celles  qu'elles 
accompagnent  étaient  attribuées  à  Sérapion.  Cepen- 
dant il  semble  que  le  recueil  entier  était  celui  de 
Sérapion.  Il  serait  d'ailleurs  beaucoup  plus  intéressant 
de  savoir  si  l'évèque  de  Thmuis  lui-même  est  l'auteur 
des  prières,  ou  seulement  le  formateur  du  recueil,  ou 
encore  seulement  son  utilisateur.  A  ces  questions,  il 
est  difficile  de  répondre.  Les  arguments  stylistiques  ne 
sauraient  ici  trouver  leur  emploi.  Non  seulement  les 
termes  de  comparaison  seraient  trop  brefs,  mais  sur- 
tout, le  style  et  le  vocabulaire  des  prières  ont  des 
caractères  trop  spéciaux,  trop  impersonnels  pour 
qu'on  puisse  utilement  rapprocher  ces  prières  de 
l'ouvrage  contre  les  manichéens.  D'autre  part,  il  est 
hautement  probable  que  l'euchologe  de  Sérapion 
contient  des  prières  plus  anciennes  que  le  milieu  du 
ivc  siècle  et  qui  étaient  employées  depuis  longtemps 
dans  l'Église.  Si  le  nom  de  Sérapion  est  ici  justement 
rappelé,  on  croira  que  l'évèque  de  Thmuis  s'est  borné 
à  recueillir  les  prières  dont  il  avait  besoin,  mais  qu'il 
ne  les  a  pas  composées.  En  toute  hypothèse,  les  pièces 
contenues  dans  la  collection  ont  une  très  grande 
importance  pour  l'histoire  de  la  liturgie.  La  première 
surtout,  l'anaphore  de  l'évèque  Sérapion,  mérite  une 
étude  attentive  de  la  part  de  tous  les  liturgistes  aussi 
bien  que  des  théologiens  :  elle  s'ouvre  par  une  préface 
qui  est  une  louange  un  peu  confuse  à  Dieu  sur  sa 
propre  sublimité  et  sur  son  Fils  par  qui  nous  le  con- 
naissons. La  préface  se  clôt  par  le  Sanctus.  Puis  vient 
une  prière  d'offertoire,  que  suit  immédiatement  le 
récit  de  la  cène;  il  s'y  mêle  une  prière  pour  l'Église, 
plus  ou  moins  inspirée  des  formules  de  la  Didachè. 
Après  une  épiclèse,  l'anaphore  s'achève  par  le  Mé- 
mento et  la  lecture  des  diptyques  et  par  des  suppli- 
cations pour  les  fidèles.  On  relève  ici  ou  là  des  expres- 
sions un  peu  déconcertantes  au  premier  abord,  telles 
que  celles-ci  :  «  Le  pain  est  la  figure  du  saint  corps... 
Nous  offrons  ce  calice,  figure  du  sang...  »  En  réalité 
ces  formules  ne  sont  pas  exclusives  du  réalisme 
eucharistique  le  plus  franc.  Cf.  P.  Batiffol,  Éludes 
d'histoire  et  de  théologie  positive,  IIe  série  :  L'eucha- 
ristie, T  édit.,  Paris,  1920,  p.  311-334. 

Parmi  les  autres  prières  de  l'euchologe,  on  peut 
signaler  des  prières  pour  les  malades,  pour  la  fertilité 
des  champs,  pour  l'église  locale  et  ses  clercs.  Ces 
diverses  pièces  mériteraient,  semble-t-il,  une  étude 
approfondie. 

Le  court  traité  sur  le  Père  et  le  Fils  qui  suit  l'eucho- 

t    qui   est    adressé    aux    saints   didascales   de 

l'Église    catholique    et    apostolique   est   très   différent 


d'allure;  il  a  pour  but  de  prouver  que  le  Fils  est 
coéternel  au  Père.  Il  n'y  a  pas  d'autre  raison  pour 
l'attribuer  à  Sérapion  que  le  voisinage  de  l'euchologe, 
et  il  pourrait  être  plus  ancien  que  l'évèque  de  Thmuis. 

Sur  la  vie  de  Sérapion,  il  faut  encore  se  référer  à  Tille- 
mont,  Mémoires,  t.  vin,  p.  143-145,  696-697.  On  a  indiqué 
plus  haut  les  travaux  relatifs  au  traité  contre  les  mani- 
chéens.  L'euchologe  a  été  édité  par  G.  Wobbermin,  Alt- 
christliche  lituraische  Sliïcke  aus  der  Kirche  tâgyptens,  nebst 
einem  dogmatischen  Brief  des  Bisehofs  Sérapion  non  Thmuis, 
Leipzig,  1898,  dans  Texte  und  Unters.,  t.  xvn,  fasc.  4  b. 
De  nouvelles  éditions  en  ont  été  données  par  F.-X.  Funk, 
Didascalia  et  constitutiones  apostolorum,  t.  ni,  Paderborn, 
1905,  p.  158-195,  et  par  F.-E.  Brightman,  dans  le  Journal  oj 
theologlcalsludies,  1. 1, 1900,  p.  88-113,247-277.  Voir  encore 
P.  Batiffol,  Une  découverte  liturgique,  dans  Bulletin  de 
littérature  ecclésiastique,  1899,  p.  69-81;  P.  Drews,  L'eber 
Wobbermins  altchristliehe  liturgische  Stùcke,  u.  s.  w.,  dans 
Zeilschr.  fur  Kircliengeschichle,  t.  xx,  1900.  p.  291-328, 
115-441. 

G.  Bardy. 

SERARIUS  (SERRARIUS)  Nicolas,  jésuite 
(xvie  siècle).  -  Il  naquit  à  Rambervillers  (Vosges),  le 
5  décembre  1555,  commença  ses  études  à  Remire- 
mont,  alla  les  poursuivre  à  Cologne  et  à  Wurtzbourg, 
et  entra  dans  la  Compagnie  (province  allemande)  en 
1573.  Pendant  vingt  ans,  il  enseigna  la  philosophie, 
l'Écriture  sainte  et  la  théologie  à  Wurtzbourg  et  à 
Mayence,  consacrant  toute  son  ardeur  à  la  conversion 
des  hérétiques.  Son  succès  fut  immense.  Travailleur 
obstiné,  il  avait  appris  l'hébreu  et  le  syriaque,  ce  qui 
lui  permit  d'approfondir  beaucoup  sa  connaissance  de 
l'Écriture  sainte,  et  le  fit  généralement  considérer 
comme  un  des  meilleurs  exégètes  de  son  temps.  Il 
mourut  en  mai  1609  à  Mayence. 

L'activité  théologique  de  Serarius  a  été  multiple. 

1°  Écriture  sainte.  —  Il  publia  des  commentaires  sur 
Tobie,  Judith,  Esther,  les  Machabées,  Mayence,  1590, 
in-4»  (2e  éd.,  Mayence,  1610,  in-fol.;  Paris,  1611).  Il  y 
faisait  large  place  à  la  littérature  et  à  l'érudition  pro- 
fanes selon  la  méthode  humaniste.  Le  Cursus  sacrœ 
Scripturœ  de  Migne  utilise  Tobie,  Judith  et  Esther 
(t.  xii,  col.  649-786;  787-1268;  t.  xm,  col.  9-32); 
Josué,  2  in-folios,  Mayence,  1609-1610  (Paris  et 
Cologne.  1610);  Les  Juges  et  Rulh,  Mayence,  1609, 
in-fol.  (Anvers,  1610,  Paris,  1611);  Prolégomènes 
bibliques  et  conunentaires  des  épitres  canoniques, 
Mayence.  1612,  in-fol.  (Paris.  1704;  le  privilège  de 
cette  édition  est  donné  pour  Lyon;  de  fait,  les  Mé- 
moires de  Trévoux,  1704,  p.  2184,  signalent  une  édition 
à  Lyon;  serait-ce  la  même?),  ces  Prolégomènes  ont  été 
et  restent  appréciés;  Les  Rois  et  les  Paralipomènes, 
Mayence.  1617  (Lyon,  1618),  in-fol. 

Parallèlement  à  ces  commentaires,  Serarius  composa 
un  certain  nombre  de  dissertations  sur  des  questions 
bibliques.  Entre  autres  :  De  duodecim  sanctis  apostolis, 
Wurtzbourg,  1585,  in-12  ;  D.  Pautus  et  Judas  Iscariotes, 
ibid.,  1591.  A  la  suite  de  celte  publication,  une 
longue  controverse  mit  Serarius  aux  prises  avec  J.  Dru- 
sius  et  Scaliger.  En  réponse  au  De  Hassideeis  de 
Drusius,  Francfort,  1603  (question  de  l'identification 
des  hassidéens  dont  il  est  parlé  au  livre  des  Macha- 
bées), notre  auteur  publia  son  Trihœresium,  Mayence, 

1604,  in-4°,  où  il  étudie  les  trois  sectes  des  pharisiens, 
ce;  sadducéens  et  des  esséniens.  Scaliger  et  Drusius 
répondent.  Il  leur  réplique  par  son  Minerval,  Mayence, 

1605,  in-8°.  De  nouvelles  ripostes  des  adversaires 
amènent  la  composition  d'un  De  rabbinis  et  Herode, 
Mayence,  1607,  in-8°.  Les  diverses  pièces  de  cette  que- 
relle d'érudits  ont  été  réimprimées  au  xviii0  siècle 
par  Triglaudius.  sous  le  titre  de  Trium  scriptorum 
illuslrium  de  tribus  Judseorum  sectis  syntagma, 
Delphes.  1703,  _  vol.  in-4°.  Un  certain  nombre  de 
ces  dissertations  furent  reprises  sous  le  titre  Opuscula 
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theologica.  3  vol.,  Mayence,  16 11,  in-4°  (réédité  en  1640). 

2°  Hagiographie.  —  Serarius  s'occupa  aussi  de  patris- 
tiquc  et  d'hagiographie.  Il  faut  citer  plus  spéciale- 
ment :  Epislolse  sancti  Bonifacii,  Mayence,  1605,  in-4° 
(2e  éd.,  1624;  réédition  dans  la  Bibliotheca  Pairum, 
t.  xni,  p.  70  sq.,  et  dans  les  Acta  sanclorum,  junii  t.  i, 
p.  460  sq.);  Comitum  par  génère...  inclitum,  Mayence, 
1605,  in-12,  ou  vies  des  saints  Godefroi  de  Westphalie 
et  Roniary  (Acta  sanclorum,  jan.  t.  i,  p.  848  sq.); 
Kiliuni  Francise  orientalis  gesta,  Wurtzbourg,  1608, 
in-12  {Acta  sanclorum,  julii  t.  n,  p.  614  sq.);  Moguntia- 
carum  rerum...,  Mayence,  1604,  in-4°  (Cologne,  1624; 
complété.  Francfort,  1722).  Dans  cette  histoire,  sur- 
tout ecclésiastique,  de  Mayence,  conduite  jusqu'au 
temps  de  l'auteur,  près  d'un  tiers  du  récit  est  occupé 
par  la  vie  de  saint  Boniface  (p.  318-602). 

3°  Ouvrages  didactiques.  —  De  sacramento  extremœ 
unclionis,  Wurtzbourg,  1588  (reproduit  dans  Zacca- 
rias.  Thésaurus  theotogicus,  t.  xn,  Venise,  1763,  p.  716- 
753);  De  Athanasiano  symbolo,  ibid.,  1590;  De  catholi- 
corum  cum  hsereticis  malrimonio,  Mayence,  1606 
(Cologne,  1609;  aussi  dans  Thésaurus,  t.  xn,  p.  696- 
715). 

4°  Polémique  antiluthérienne.  —  Entre  autres  ou- 
vrages, il  faut  signaler  :  Contra  novos  novi  pelagiani 
et  chiliaslae  errores,  Wurtzbourg,  1593.  Il  y  attaque 
Puccius  Filidinus;  Lutheroturcioe  orationes,  Mayence, 
1604,  in-8°;  De  Lutheri  magislro,  ibid.,  1604,  en  réponse 
à  Hyperaspites  Lutheri  adversus  maledicam  orationem 
N.  S-,  de  Fr.  Baldvinus;  Apologise  pro  discipulo  et 
magistro,  Lulhero  et  diabolo,  Mayence,  1605,  par  ce 
titre  même  il  est  facile  d'imaginer  le  ton  sur  lequel 
est  menée  la  discussion;  De  processionibus,  Cologne, 
1607,  in-12;  Litaneutici,  ibid.,  1609.  Serarius  défend 
ici  la  doctrine  catholique  des  cérémonies  extérieures  et 
du  ulte  en  général,  comme  aussi  celle  de  l'invocation 
des  saints  contre  les  extravagances  luthériennes. 

D'une  manière  générale,  les  critiques  se  sont  mon- 
trés sévères  pour  la  dureté  du  polémiste.  Même  les 
Mémoires  de  Trévoux  (1713,  p.  600)  soulignent  chez 
lui  «  je  ne  sais  quelle  passion  de  ne  rien  pardonner  ». 
Cette  àpreté  est  la  marque  du  temps.  Elle  s'alliait 
chez  Serarius  à  une  réelle  charité.  Son  adage  favori 
donne  à  l'œuvre  colossale  qu'il  a  su  produire  une 
signification  spirituelle  singulièrement  élevée  :  pro 
hsereticis  non  orandum  modo,  verum  etiam  sludcn- 
dum.  Avec  ses  amis,  parmi  lesquels  il  faut  placer  au 
premier  rang  le  cardinal  Baronius,  son  àme  s'ouvrait 
toute  grande.  C'est  à  Baronius  qu'il  écrit  déjà  en  1589  : 
magnus  labor  sed  merces  major.  Ce  sera  dès  cette 
époque  un  commerce  incessant  entre  les  deux  érudits. 
Ils  se  communiquent  leurs  trouvailles  et  ils  échangent 
aussi  bien  leurs  oeuvres  que.  leurs  reliques  I 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1134- 
1145;  t.  ix,  col.  851-852;  Sotwell,  Bibl.  scriptorum  Soc.  Jesu, 
p.  634-636;  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  m,  col.  499-504; 
de  Guilhermy,  Ménologe  de  la  Compagnie  de  Jésus,  Ger- 
manie, I'<  partie,  t.  I,  p.  454;  Calmet,  Bifc/.Zorraine,  Nancy, 
1751,  col.  886-891;  B.  Dtthr,  Geschichte  der  Jesuiten,  t.  i, 
p.  664;  t.  n,  2e  part.,  p.  423-124;  Koch,  Jcsuilenlexicon, 
Paderbom,  1034,  col.  1612-1613;  Annuœ  lillcrie  S.  J.,  Dil- 
lingen,  1609,  p.  371-377;  Der  Katholik,  1864,  t.  n,  p.  161 
sq.;  Janssen-Pastor  (traduction E.  Paris), L'Allemagne  ei  la 
Réforme,  l.  vu,  1907,  p.  293,  562,  57  I  :  C.  Baronii  Epistolœ 
et  opuscula,  éd.  Altericius,  ;;  vol.,  Rome,  1759-1770;  Mé- 
moires de  Trévoux,  1713,  p.  587-600;  Et.  Cornely  e\  \.  Merck, 
Manuel  d'introduction  à  toutes  les  saintes  Écritures,  2e  éd., 
Paris,  1930,  n.  154;  Richard  Simon,  Histoire  critique  du 
I  fera   restament, Rotterdam,  lus:,,  p.  12:;,  155. 

A.  Hayez. 

1.  SERGE  I"  (SAINT),  pape  delà  fin  de  687 
(15  décembre?)  au  8  septembre  701.  —  Comme  son 
prédécesseur  Conon,  Serge  fut  le  tertius  gaudens  d'une 
compétition  qui  mil  aux  prises  l'archidiacre  Pascal, 


déjà  candidat  à  la  mort  de  Jean  V  (2  août  686),  et 
l'archiprêtre  Théodore.  Le  premier,  fort  de  l'appui  de 
l'exarque  byzantin  de  Ravenne,  s'était  beaucoup 
remué  du  vivant  du  pape  Conon,  pour  arriver  au  siège 
pontifical.  Sitôt  le  trépas  de  celui-ci,  les  partisans  de 
Pascal  l'acclamèrent  et  réussirent  à  l'installer  dans  la 
partie  extérieure  du  Latran;  mais  ils  ne  purent  empê- 
cher les  tenants  de  l'autre  candidat  de  proclamer  Théo- 
dore et  d'occuper  avec  leur  élu  l'autre  partie  du 
palais.  Il  semble  que  ce  double  coup  de  force  ait  été 
surtout  le  fait  du  populaire.  Devant  ces  violences, 
l'aristocratie  militaire  (exercitus)  et  le  haut  clergé, 
réunis  au  Palatin,  résidence  du  fonctionnaire  qui  repré- 
sentait à  Rome  le  pouvoir  byzantin,  opposèrent  aux 
deux  candidats  révolutionnaires  un  personnage  plus 
digne  d'occuper  le  siège  apostolique,  le  titulaire  de 
l'église  Sainte-Suzanne,  Serge.  On  réussit  à  forcer 
l'entrée  du  Latran,  et  à  y  conduire  le  nouvel  élu. 
Théodore  fit  aussitôt  acte  de  soumission;  Pascal  y  mit 
plus  de  façons,  il  dut  néanmoins  s'incliner,  encore  qu'il 
eût  continué  sous  main  des  intrigues  qui  lui  vaudront 
ultérieurement  une  sévère  condamnation.  Accusé  de 
s'être  livré  à  des  sortilèges,  il  fut  déposé  et  renfermé 
en  un  monastère  où  il  mourra  cinq  ans  plus  tard. 

Restait  cependant  pour  Serge  à  obtenir  de  l'exarque 
byzantin  la  reconnaissance,  indispensable  pour  que 
l'on  pût  procéder  à  la  consécration  de  l'élu.  Dans 
l'occurrence,  ce  fonctionnaire,  contrairement  aux 
habitudes,  se  transporta  à  Rome,  où  on  ne  l'attendait 
pas.  Au  cours  de  l'année  précédente,  Pascal  lui  avait 
fait  espérer  une  forte  somme  si,  de  sa  grâce,  il  parve- 
nait au  siège  pontifical.  En  dépit  de  ses  protestations, 
Serge  dut  acquitter  la  traite  tirée  sur  la  caisse  romaine 
par  le  candidat  malhonnête.  C'est  seulement  après 
qu'il  eut  versé  à  l'exarque  les  cent  livres  d'or  promises 
par  Pascal,  que  Serge  put  être  consacré,  sans  doute  le 
15  décembre  687.  C'est  ainsi  que  le  titulaire  de  Sainte- 
Suzanne  devint  le  pape  Serge  Ier.  D'une  famille  d'ori- 
gine syrienne  installée  depuis  peu  à  Palerme,  en  Sicile, 
il  était  venu  à  Rome  sous  le  pape  Aaéodat  (672-676) 
qui  l'avait  reçu  dans  le  clergé;  après  quelques  années 
passées  à  la  schola  cantorum,  il  avait  été  promu  aco- 
lyte, entrant  ainsi  dans  la  carrière  des  honneurs,  pro- 
bablement sous  le  pape  Agathon  (678-681);  le  pape 
saint  Léon  II  l'avait  fait  prêtre  titulaire  de  Sainte- 
Suzanne,  où  l'on  avait  remarqué  son  zèle  à  desservir  les 
sanctuaires  cimitériaux  hors  de  la  ville.  II  devait 
laisser,  devenu  pape,  une  réputation  de  sainteté  bien 
établie. 

Ses  relations  avec  Constantinople,  inaugurées  par 
les  exactions  de  l'exarque  byzantin,  furent  d'abord 
pénibles.  On  a  dit  à  l'art.  Quini-Sexte  (Concile), 
t.  xiii,  col.  1594-1595,  comment  Serge  fut  sollicité 
par  l'empereur  Justinien  II  de  souscrire  aux  décisions 
disciplinaires  de  cette  assemblée,  où  l'on  ne  s'était  pas 
privé  de  bousculer  la  législation  occidentale  et  d'im- 
poser au  monde  romain  le  droit  canonique  de  l'Orient. 
On  a  dit  aussi  comment  la  courageuse  résistance  de 
Serge  lui  valut  des  avanies,  mais  qui  tournèrent  fina- 
lement à  la  confusion  du  protospathaire  impérial 
Zacharie.  Le  Liber  pontiftealis  enregistre  avec  orgueil 
le  triomphe  final  remporté  par  Serge  I"  sur  le  basileus, 
qui,  en  695,  était  renversé  à  Constantinople.  On  ignore 
ce  que  furent  les  relations  de  Serge  avec  les  succes- 
seurs de  Justinien  II,  Léonce  et  Tibère  III. 

En  Italie,  où  la  conquête  lombarde  avait  marqué 
un  temps  d'arrêt,  où  d'autre  part  s'accélérait  la 
conversion  des  Lombards  au  catholicisme,  le  pape 
Serge  Ier  fut  assez  heureux  pour  mettre  le  point  final 
au  lamentable  schisme  d'Aquilée.  Sur  les  origines  et  les 
développements  de  ce  séparatisme,  voir  l'art.  Trois- 
Ciiapitres.  Le  schisme  était  déjà  éteint  dans  les  pays 
qui  relevaient    de   Constantinople.  Le  roi  Cunipert 
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i  Remploya  à  le  faire  cesser  dans  la  partie  de  I 
l'Italie  qui  relevait  de  lui,  c'est-à-dire  dans  la  région 
continentale  dépendant  de  Cividale.  Il  convoqua  à 
Pavie  un  concile  où  discutèrent  les  évêques  catholiques 
et  les  schismatiques  d'Aquilée.  On  finit  par  faire 
comprendre  à  ce*,  derniers  que  le  V«  concile  (de  553)  ne 
portait  phs  atteinte  aux  décisions  de  Chalcédoine;  des    , 

rteurs  d'une  lettre 
de  Damien.  évèque  de  Pavie,  enregistrant  les  conces- 
sions des  schismatiques,  tandis  que.  de  leur  côté,  les 
cens  d'Aquilée  arrivaient  eux  aussi  à  Rome.  Les  exhor- 
tations de  Serge  eurent  raison  des  dernières  résistances 
et  les  envoyés  d'Aquilée  entrèrent  finalement  en  com- 
munion avec  le  Siège  apostolique.  Il  est  impossible  de 
préciser  d'une  manière  absolue  la  date  de  cette  réunion 
sur  laquelle  nous  sommes  renseignés  par  le  Liber 
ponlificalis  et  par  le  Carmen  de  synodo  Ticinensi,  dans  i 
Mon.  (ierm.  hist.,  Script,  rerum  langob.,  p.  189-191.    | 

Nous  voyons  aussi  S  ier  avec  le  royaume  ! 

les  des  rapports  qui  s'étaient  beaucoup  raré- 
fiés aux  générations  pi  e  maître  de  la  situa- 
it pour  lors  le  maire  du  palais.  Pépin  II 
d'Héristal.  je  vainqueur  de  Tertry  (687).  Il  s'intéres-  ' 
sait  à  l'eflort  missionnaire  qui  tentait  de  dépasser,  dans 
la  direction  de  l'Est,  les  frontières  de  l'empire  franc, 
tout   spécialement   à  l'action   de   WilUbrod   dans   la 

•nglo-Saxon  d'origine,  celui-ci,  avant  de  coin-   ! 
mencer    son    œuvre,    était    déjà    venu    demander    à 
Serge  V'  bénédiction  et  encouragement.  Bède,  Hist. 

Y.  c.  xi,  P.  L.,  t.  xcv.  col.  245.  Après  quelques  ] 
années  d'apostolat,  il  revint  a  Rome,  à  la  demande 
de  Pépin.  Le  maire  du  palais  invitait  cette  fois  le  pape 
crer  Willibrod  comme  archevêque  des  Frisons. 
lbid..  col.  246.  Ainsi  fut  fait  :  le  21  novembi- 
dans  l'église  Sainte-Cécile,  le  missionnaire  fut  ordonné 
évêque  par  le  pape  lui-même  qui  lui  donna  le  nom 
de  Clément.  Voir  Liber  pontificalit,  t.  i,  p.  376  et  les   | 

¥2    "ù  Duchesne  rectifie  la  date  fournie  par 
Rède. 

Depuis  le  temps  de  saint  Grégoire,  le  Siège  aposto- 
lique s'intéressait  d'une  manière  plus  spéciale  à  l'An- 
gleterre, où  lentement  l'Heptarchie  anglo-saxonne  se  ' 
convertissait  au  christianisme.  En  688,  on  vit  arriver 
à  Rome  le  roi  de  Wessex.  Ceadwalla,  qui,  ayant  abdi- 
qué, venait  demander  le  baptême.  Il  fut  baptisé  par 
le  pape  le  samedi  saint  de  l'an  689  et,  comme  il  le  ! 
souhaitait,  mourut  dans  le  courant  de  la  semaine 
pascale,  in  albis  adnuc  posilus.  Bède,  ibid.,  I.  V, 
sq.  Les  affaires  ecclésiastiques  anglaises 
continuaient  à  être  fort  embrouillées.  Wilfrid  d'York, 
rétabli  sur  son  siège  par  le  pape  Agathon,  en  679,  | 
n'avait  pu  obtenir  qu'en  686  sa  réintégration.  Encore 
se  retrouvait-il  en  lutte,  dès  691,  avec  le  roi  Aldfrid 
et,  peu  après,  avec  Bertwald,  élu  depuis  le  1"  juillet  692 
archevêque  de  Cantorbéry.  Une  nouvelle  fois,  Wilfrid 
interjeta  appel  à  Rome:  Serge  ordonna  que  lui  fût 
rendue  la  dignité  dont  il  avait  été  privé,  ses  accusa- 
leurs  '  résenter  a  Rome.  Jaflé,  r.  2131. 

Il  faut  croire  néanmoins  que  Bertwald  fournit  au 
pape  des  explications  satisfaisantes  car.  l'année  sui- 
vante. 693,  Serge  lui  conférait.  ians  doute  par  l'envoi 
du  pallium.  la  juridiction  sur  les  Églises  de  la  Bretagne 
I  en  ce  sens  qu'il  convient  d'inter- 
préter le  mot  du  Liber  ponlificalis  :  Hic  fSergiusj 
ordinavil  Ëertoaldwn  Britannia  archiepiscopum.  Il  ne 
peut  s'agir  de  la  consécration  épiscopale  donnée  par 
le  pape  au  nouvel  élu,  car  Bède  est  formel  dans  son 
affirmati'.i  :  Bertwald  fut  consacré  sur  le  continent 
par  1  •  iuin.  le  29  juin  693.  Hisl. 

I.  V,  c.  vm,  col.  210.  Cette  interprétation  du 
Liber  ponlificalis  permet  de  donner  quelque  valeur 
aux  deux  lel  '«uillaume  de 

Malmesbiirv,    annonçant    aux   divers   souverains   de 


l'Heptarchie  et  aux  évéques  de  la  Bretagne  majeure  la 
reconnaissance  du  droit  primatial  de  Bertwald.  Jaflé 
n.  2132,  2133.  A  quelque  temps  de  là,  Serge,  saisi  de 
nouvelles  questions  relatives  à  l'Angleterre,  deman- 
dait a  l'abbé  du  monastère  de  Jarrow — celui-là  même 
amençait  a  professer  Bède  —  d'envoyer  à  Borne 
un  de  ses  moines  (peut-être  Bède  lui-même»,  pour  aider 
les  curialistes  a  débrouiller  des  affaires  complexes. 
Jaflé.  n.  2138. 

A  ^'>n  habitude,  le  Liber  ponlificalis  s'étend  avec 
complaisance  sur  les  travaux  d'embellissement  accom- 
plis a  Rome  par  Serge  :  retenons  au  moins  la  transla- 
tion, du  secrelarium  de  Saint-Pierre  dans  la  basilique 
même,  du  corps  de  saint  Léon  I-r,  son  grand  prédéces- 
seur, auquel  le  pape  consacra  une  louangeuse  inscrip- 
tion. Texte  dans  Duchesne,  Le  Liber  pontif.,t.  i,  p.  379, 
n.  35.  Non  moins  intéressante  est  l'inscription  où  sont 
relatés  les  dons  faits  a  l'église  Sainte-Suzanne,  dont 
Serge  avait  été  le  titulaire.  Ibid.,  n.  '.'M.  A  signaler  éga- 
lement l'introduction  à  la  messe  du  chant  de  l'Agnus 
lant  la  fraction  du  pain  et  l'ordonnance  rela- 
tive à  la  célébration  des  quatre  fêtes  de  la  Yierge  : 
annonciation,  dormition,  nativité  et  purification;  elles 
existaient  à  coup  sûr  avant  Serge,  mais  c'est  la  pre- 
mière attestation  que  nous  en  ayons.  Les  collections 
canoniques  ont  conservé  trace  de  deux  décisions  de  ce 
pape  :  un  prêtre  qui,  sans  avoir  été  baptisé,  a  reçu 
l'ordination,  doit  être  définitivement  écarté;  toute- 
U  était  persuadé  qu'il  avait  été  régulièrement 
baptisé,  il  retiendra  son  office,  après  avoir  été  réor- 
donné. Quant  aux  personnes  qui  auraient  été  baptisées 
par  lui,  elles  n'ont  pas  a  s'inquiéter,  leur  baptême 
est  valide.  Jaflé,  n.  2136,  2137. 

Fort  développée  pour  ce  qui  concerne  le  début  du 
pontificat,  la  notice  du  Liber  ponlificalis  nous  ren- 
seigne peu  sur  les  dernières  années  ;  elle  marque  la  date 
obituaire  au  8  septembre  de  la  xiv*  indiction  (701  i. 
C'est  le  jour  que  le  Martyrologe  romain  a  gardé. 

Liber  ponlificalis,  éd.  Duchesne,  t.  I,  p.  371-382;  Jaflé, 
Regesla  ponlificum,  1. 1,  p.  244-245;  Gregorovius,  Gesehicl  le 
der  Sladl  Rom  ira  Miltelaller.b-  éd.,  t.  n,  p.  178-188;  L.  Du- 
chesne, L'Église  au  VI'  siècle,  p.  253-25  1  ;  E.  Caspar, 
Geschichle  des  Papstlums,  t.  n,  Tubingue,  1933,  p.  620-636; 
R.  Aigrain,  dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  v, 
■  ;  316-323  (pour  les  aflaires  anglaises). 

É.  Amans. 

2.  SERGE  II,  pape  de  janvier  841  au  27  jan- 
vier 847.  —  D'une  très  noble  famille  romaine,  qui 
avait  déjà  donné  a  l'Église  le  pape  Etienne  IV  et  lui 
donnera  encore  le  pape  Hadrien  II,  Serge  avait  été 
fait  acolyte  par  le  pape  Léon  III  (+  816),  sous-diacre 
par  son  parent  Etienne  IV  (816-817),  prêtre  du  titre 
de  Saint- Silvestre  par  Pascal  I"  (817-824);  sous  Gré- 
."."  (827-844),  il  avait  reçu  la  dignité  d'archi- 
prètre.  A  la  mort  de  ce  dernier  (premiers  jours  de  jan- 
vier 844),  il  se  trouvait  être  tout  désigné  aux  suffrages 
de  l'aristocratie  laïque  et  ecclésiastique  de  Rome. 
: ms  le  petit  peuple,  on  s'était  misdu  côté  d'un 
diacre  Jean,  que  l'on  se  hâta  d'introduire  par  force  au 
Latran  et  d'acclamer  pape.  L'aristocratie  tint  bon; 
marchant  en  force  contre  le  palriarchium,  elle  réussit 
à  en  débusquer  Jean,  qui  en  fut  pour  sa  courte 
honte.  Ainsi  fut  proclamé  pape  Serge  II.  Pour  couper 
court  à  toute  agitation  ultérieure,  on  décida  de  lui  faire 
donner  aussitôt  que  possible  la  consécration  épiscopale 
sans  attendre,  comme  le  prescrivait  le  Constitulum  de 
824,  l'autorisation  de  l'empereur  Lothaire. 

Cette  violation  du  droit  impérial  ne  pouvait  passer 
inaperçue.  Au  moment  même  où  se  déroulaient  à  Rome 
les  événements  qui.  l'on  vient  de  dire,  Lothaire  venait 
d'envoyer  en  Italie,  comme  une  sorte  de  vice-roi,  son 
jeune  fils  Louis,  qui  s'installait  à  Pavie,  ayant  comme 
mentor  Drogon,  archevêque  de  Metz,  un  des  bâtards 
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de  Cbarlemagne.  Dépositaire  des  traditions  du  grand 
règne,  celui-ci  ne  pouvait  admettre  le  geste  désinvolte 
de  la  Curie.  11  dut  y  avoir  un  échange  de  vues  entre 
Pavie  et  Aix  qui  prit  quelque  temps:  mais,  en  juin, 
Louis  et  Drogon,  à  la  tête  d'une  colonne  expédition 
naire  considérable,  prenaient  le  chemin  de  Rome  I  n 
certain  nombre  d'évêques  de  la  Haute  Italie  se 
joignirent  à  eux.  La  façon  dont  tout  ce  monde  se 
comporta,  sitôt  qu'entré  en  territoire  pontifical,  ne 
laissa  pas  d'inquiéter  Serge  II.  Par  ses  prévenances,  il 
chercha  à  modifier  l'état  d'esprit  des  Francs;  rien  ne 
put  empêcher  qu'un  concile  où  figuraient,  as  ec  Drogon 
et  les  archevêques  de  Milan  et  de  Ravenne,  un  certain 
nombre  d'évêques  de  l'Italie  du  Nord,  n'examinât  les 
conditions  dans  lesquelles  il  était  arrivé  à  la  chaire 
apostolique.  Les  termes  mêmes  du  Liber  pontificalis, 
aussi  bien  que  la  compilation  du  pseudo-Liutprand, 
montrent  bien  que  l'affaire  n'alla  pas  sans  difficulté. 
Finalement  l'élection  de  Serge  fut  ratifiée  :  in  sede 
demum  confirmaoerunt,  dit  pseudo-Liutprand;  mais 
le  pape  dut  jurer  fidélité,  sinon  au  roi  Louis,  du  moins 
à  l'empereur,  ce  que  le  peuple  romain  fil,  lui  aussi. 
Au  cours  des  discussions,  les  représentants  de  l'empire 
franc  rappelèrent  avec  force  que  le-  Constitution  de  82  I 
conservait  toute  sa  vigueur.  11  leur  paraissait  utile 
de  redire,  au  lendemain  du  traité  de  Verdun,  que 
l'empire    d'Occident  subsistait    toujours    et    que    rien 

n'était  changé  aux  rapports  des  deux  pouvoirs,  tels 

que  les  avaient  régies  la  coutume  et  le  droit  écrit .  Ces! 
après  cette  délibération  que  le  pape  couronna  Louis 
comme  roi  des  Lombards,  ('.cl  ordre  des  événements, 
donné  par  les  Annales  de  Prudence  et  par  le  pseudo- 
Liutprand  csl  certainement  préférable  à  celui  que 
Fournil  le  Liber  pontificalis,  dont  les  dispositions  apo- 
logétiques sont  visibles  dans  la  première  partie  de  la 
notice. 

Une  seconde   affaire  fut    ensuite  traitée,  conformé- 
ment   aux    demandes    de    Lotliaire;    il    s'agissait     de 

conférer  a  Drogon  une  délégation  pontificale  qui  ferait 
de  lui  le  représentant  du  Saint  Siège  au  delà  des  Alpes 
et  lui  donnerait  la  situation  dont  avaient  joui,  au  siècle 

i lent,  saint   Boniface  et   saint   Chrodegand.  Le 

pape  se  prêta  à  cette  combinaison.  Jaffé,  llegesta, 
n.  2586.  Elle  devait  d'ailleurs  rester  purement  théo- 
rique, car  l'épiscopat  franc  n'était  guère  dispose  à 
accepter  une  autorité  qui  aurait  mis  en  échec  celle  des 
métropolitains.  Quand,  au  mois  de  décembre  844,  le 
concile  réuni  à  Ver  par  Charles  le  Chauve  pril  connais- 
sance de  la  délégation  apostolique  accordée  à  Drogon, 
il  réserva  la  discussion  à  un  synode  ultérieur  où  serait 
représente  tout  l'épiscopat  franc.  Çapitularia,  édit. 
Boretius.n.  ccxci,t.  n.  p. 382-387. 11  n'y  eut  plus  jamais 

de    I  mbl  ible  ré n.  Une  dernière  question  fui  enfin 

ventilée  à  Rome  en  ce  synode  de  juin  S  1 1 .  l.olhaire 
aurait    désiré  (pie  fussent    réintégrés  dans  leur  charge 

les  deux   archevêques  de   Reims  et   de    Narbonne, 

Lbhon  et  Barthélémy,  déposés  par  le  concile  de  Thion- 
ville  en  8:<.r>,  pour  leurs  agissements  contre  Louis  le 
Pieux.  Mais  les  instances  de  I  Ungon  sur  ce  point  furent 
vaines:  les  deux  archevêques,  qui.  pour  avoir  repris 
quelque  temps  leurs  fonctions   s'étaient  exposés  aux 

plus    dures    sentences,    furent    seulement    admis    à    la 

communion  laïque.  Liber  pontificalis,  t.  n, p.  90.  Cette 
sentence,  ans  yeux  deSerge  II.  était  unemesu 
cieuse;  elle  ne  fut  pas  appréciée  pat   Ebbon  a  sa  juste 

valeur,  Il  trouva  h'  moyen  de  se  taire  installer  un  peu 
plus  tard,  sans  doute  en  846,  sur  le  siège  vacant  de 
Hildesheim.  Ce  qui  ne  l'empêcha  pas  d'ailleurs  d'im 
portuner  ou  de  faire  importuner  la  Curie  de  ses  rél  la 
mations  contre  Hincmar  qu'on  avait  intronisé  à  sa 
place  a  Reims,  le  :'•  mai  845.  Pour  ne  pa~  déplaire  à 

l'empereur,    Serge    II,   en    846,   prescrivit    la    tenue    a 

Trêves  d'un  synode  que  présideraient    ses  légal     et 


auquel  l'archevêque  de  Rouen,  Guntbald,  devrait 
amener  un  certain  nombre  de  ses  suffragants.  Jaffé, 

n.  2589,  2590.  En  fait,  les  légats  du  pape  ne  vinrent 

lias.  Ebbon  lit  défaut  et  rien  ne  put  être  définitive- 
ment règle  dans  une  affaire  qui  aurait,  par  la  suite, 
d'assez,  graves  relent  isscmcnl  s.  Cf.  lettre  de  Lothairc. 
dans  Mon.  lirnn.  hist.,  Epistolee,  t.  V,  p.  t'H).  Serge  II 
ne  lut  guère  plus  heureux  quand  il  voulut  mettre  un 
terme    à    la    querelle    entre    Yciiérius,    patriarche    de 

Grado,  et  André,  patriarche  d'Aquilée.  Jaffé,  n.  2592. 
25<>:i. 

D'ailleurs,  son  administration  à  Rome  même  suscita 
de  liés  vives  critiques.  Grand  bâtisseur  la  première 
partie  de  sa  notice  au  Liber  pontificalis  énumère  avec 
complaisance  ses  travaux  dans  Rome  et  la  banlieue  — 
il  ne  pouvait  faire  face  à  ses  dépenses  qu'en  se  procu- 
rant de  l'argent  par  des  moyens  plus  ou  moins 
avouables.  On  incrimina  surtout  son  frère  Benoit, 
nommé  par  Lothairc  missus  pontifical  et  que  la 
seconde  partie  de  la  même  notice  représente  comme 
un  personnage  despotique  et  même  taré,  vendant  de 
manière  courante  les  évêchés  et  les  antres  charges 
ecclésiastiques.  Au  dire  du  chroniqueur,  c'est  pour 
punir  tous  ces  crimes  que  la  Providence  déchaîna  sur 
Rome  une  invasion  sarrasine  dont  h'  souvenir  se  per- 
pétua longtemps.  De  fait,  en  août  846,  une  flotte 
arabe  vint  s'embosser  à  l'entrée  du  Tibre.  Aisément 
victorieuse  des  petites  places  fortes  qui  auraient  dû 
défendre  l'embouchure,  les  infidèles  marchèrent  sur 
Rome,  dévastèrent    à  qui  mieux  mieux   les  alentours, 

faute  de  pouvoir  forcer  l'enceinte  d'Aurélien,  et  exei 

cèlent  leur  rapacité  et  leur  fureur  sur  les  deux  sanc- 
tuaires de  Saint-Pierre  cl  de  Saint-Paul,  situés  hors 
des  murs.  Après  quoi  le  torrent  dévastateur  s'écoula 
vers  la  Campanie,  mit  à  mal  les  contingents  francs  qui 
avaient  essayé  de  le  poursuivre.  Ils  étaient  encore  aux 
environs  de  Gaète  quand  Serge  I"  mourut  le  27  jan- 
vier .S  1 7  ;  il  ne  parait  pas  avoir  été  beaucoup  regret  te. 
à  en  juger  par  sa  notice. 

S"i  m  i  s.  Lîhrr  pontificalis,  éd.  Duchesne,  t.  n.  p.  86- 
105;  la  notice  se  présente  assez  différemment  selon  les  mss; 
dans  sa  toi  oie  la  plus  longue  elle  est  formée  de  deux  parties 
successives  dont  la  première  esi  tout  à  t'ait  sympathique 
pour  Serge  tandis  que  la  seconde  esi  une  critique  véhé- 
mente de  s.  m  administration  dépensière  et  despotique,  dont 
la  responsabilité  est  rejetée  sur  le  frère  du  pape.  Pour  les 
événements  de  811,  il  faut  comparer  deux  autres  sources 
indépendantes  :  les  Annales  Bertiniani  de  Prudence  de 
Troyes,  ann.  84  l.  P.  1...  t.  cxv,  col.  1396,  et  le  lierais  pon- 
tiflcum  romanorum  du  pseudo-Liutprand,  P.  /..,  t.  cxxix, 
col.  1244.  l'ooi  les  événements  île  846,  le  Liber  pontificalis 
s'arrête  brusquemenl  au  pillage  de  Saint-Pierre;  on  le 
suppléera  par  les  Annales  Bertirriani,  ann.  846,  ibid.,  col. 
1399,  le  Chronieon  s.  Benerficfi  Casinensis,  c.  v  i.  dans  A/on. 
Germ.  hist..  Script,  rer.  langob.,  p.  172,  ci  par  les  Gesta  epis- 
coporum  Weapolitanorum  de  Jean  Diacre,  ibid.,  p.  433;  la 
Chronique  de  Benoit  de  Saint  Vndré  du  Mont  Soracte  est 
incohérente  à  son  habitude,  1'.  /..,  c  cxxxix,  col.  38-40. 

Travaux.  Gregorovius,  Geschichte  der  Stadt  Rom  im 
\l  l., 5"  éd., t.  ni, p. 81-89;  Duchesne,  Les  premiers  temps 
./,■  l'État  pontifical,  2e  éd.,  p.  208-215;  É.  Amann,  L'Église  à 
l'époque  carolingierme,  dans  Fliche-Martin,  Histoire  de 
l'Église,  t.  vi,  p.  275-284. 

!..    AvlANN. 

3.  SERGE  III.  pape  du  2il  janvier  904  au  M 
avril  '.111.  -  Le  synode  cadavérique  -  qui.  en  jan- 
vier 897,  avait  condamné  la  mémoire  et  les  actes  de 

F tose,  voir  ici  t .  vi,  col.  fi',17.  avait  amené  le  partage 

île  Rome  en  deux  camps,  les   antiformosiens  et  les 

forinosiens.   Le  pape    Etienne    VI,   le   1  liste   président 

du  concile  en  question,  n'avait  pas  tardé  à  et  re  victime 
des  vengeances  de  ces  derniers,  qui  poussèrent  succès 

siveinenl  à  la  chaire  pontificale  les  deux  papes 
Romain,  voir  I .  Mil,  col.  28  17,  et  Théodore  II.  Ceux-ci 

prirent  à  l'endroit  de  la  mémoire  de  Foi  tnose  1 1  de  set 
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actes  diverses  mesures  de  réparation.  L'un  et  l'autre 
furent  malheureusement  éphémères.  Romain  ne  siégea 
que  quatre  mois  à  peine;  Théodore  quelques  semaines 
seulement.  Aux  derniers  jours  de  897,  le  siège  de 
Pierre  était  de  nouveau  vacant.  Deux  rivaux  se  le 
disputèrent,  Serge,  ex-évêque  de  Cère,  adversaire 
acharné  de  la  mémoire  de  Formose,  et  Jean,  un  prêtre 
romain  désireux  de  continuer  l'œuvre  de  pacification 
commencée  aux  derniers  mois  de  897.  Serge  l'emporta 
d'abord  et  s'installa  au  Latran  ;  mais  Jean,  vers  avril 
898,  put  se  faire  consacrer  et  triompher  de  Serge  qui 
gagna  le  large,  sans  renoncer  pour  autant  à  ce  qu'il 
appelait  ses  droits.  Sur  ces  troubles  et  les  résultats, 
voir  l'épitaphe  de  Serge  dans  Duchesne,  Le  Liber  pon- 
tificalis,  t.  n,  p.  238,  et  la  notice  en  vers  de  Flodoard, 
P.  L.,  t.  cxxxv,  col.  831. 

Un  des  premiers  soins  de  Jean  IX  (voir  ici,  t.  vin, 
col.  614),  fut  de  condamner  en  un  concile  romain  Serge 
et  les  plus  chauds  de  ses  partisans,  cf.  Mansi,  Concil., 
t.  xvm,  col.  221  ;  en  même  temps  étaient  définitivement 
annulées  les  mesures  contre  les  ordinations  formo- 
siennes.  Benoît  IV,  qui  succéda  à  Jean  IX  semble 
avoir  gardé  la  même  attitude.  Sa  mort  (août  903)  fut 
le  signal  de  nouveaux  troubles.  Le  prêtre  Léon  qui  le 
remplaça  sous  le  nom  de  Léon  V,  cf.  t.  ix,  col.  316, 
continua,  semble-t-il,  la  tradition  formosienne.  Mais 
il  n'avait  pas  siégé  deux  mois  qu'un  de  ses  prêtres, 
nommé  Christophe,  le  renversait,  le  jetait  en  prison  et 
prenait  sa  place  (automne  de  903).  Or,  ce  coup  d'État 
allait  profiter  à  Serge,  qui  continuait  toujours  à  se 
considérer  comme  le  pape  légitime  et  pouvait  compter 
sur  les  intelligences  qu'il  avait  dans  Rome  et  aussi 
sur  les  Spolétains.  Un  complot  renversa  Christophe 
aux  premiers  jours  de  904:  Serge,  accompagné  d'une 
escorte  franque  (c'est-à-dire  spolétaine),  se  présenta  à 
Rome,  fut  acclamé  comme  pape  et  consacré  le  29  jan- 
vier. Voir  les  indications  sommaires  dans  Auxilius,  In 
defensionem  ordinationis  papse  Formosi,  1.  I.  e.  i,  édit. 
Dûmmler,  p.  60.  Christophe  fut  dégradé  et  rejoignit 
en  prison  sa  victime,  le  pape  Léon  V.  Tous  deux  fuient 
ultérieurement  exécutés.  Cf.  Vulgarius,  De  causa  foT- 
mosiana,  xiv.  édit.  Dûmmler,  p.  185;  et  Auxilius.  In 
defensionem,  etc.,  lot.  cit. 

Avec  Serge  III,  qui,  tenant  pour  non  avenus  les 
pontificats  de  tous  ses  prédécesseurs  depuis  Jean  IX, 
datait  ses  premiers  actes  de  la  huitième  année  de  son 
pontificat,  c'était  ce  parti  antiformosien,  évincé  à  la 
mort  d'Etienne  VI,  qui  revenait  au  pouvoir.  Il  abusa 
de  son  triomphe.  Sans  doute  le  cadavre  de  Formose 
fut-il,  cette  fois,  laissé  dans  son  tombeau,  mais  les  ordi- 
nations conférées  par  lui  et  dont  la  validité  avait  été 
solennellement  reconnue  par  les  conciles  de  Jean  IX 
furent  remises  en  question.  Serge  avait  à  cela  un 
intérêt  personnel,  tout  comme  Etienne  VI  d'ailleurs. 
C'était  de  Formose  qu'il  avait  reçu,  comme  diacre,  la 
consécration  qui  l'avait  fait  évèque  de  Cère.  Sitôt 
après  le  concile  «  cadavérique  »,  il  s'était  considéré 
comme  rétrogradé  au  diaconat;  les  décisions  des  con- 
ciles de  Jean  IX,  qui  reconnaissaient  les  ordinations 
formosiennes,  paraissaient  lui  rendre  son  titre  d'é- 
vêque,  mais  du  même  coup  lui  interdisaient  de  se  faire 
transférer  au  siège  de  Rome.  En  faisant  annuler  les 
ordinations  données  par  Formose,  il  justifiait  sa  pré- 
sence sur  la  chaire  de  saint  Pierre.  Le  «  diacre  »  Serge 
n'avait  rien  à  craindre  des  prescriptions  canoniques  — 
précisément  invoquées  contre  Formose  —  qui  interdi- 
saient à  un  évèque  de  changer  de  siège! 

Serge  ne  recula  devant  rien  pour  arriver  au  résultat 
désiré.  Une  vigoureuse  pression  fut  mise  en  œuvre 
pour  obtenir  de  l'ensemble  du  clergé  romain  qu'il  se 
déjugeât,  une  fois  de  plus,  dans  la  question  des  ordi- 
nations formosiennes.  Le  cachot,  les  menaces  d'exil 
eurent  raison  des  plus  opiniâtres;  les  réluctants  furent 


embarqués  et  jetés  sur  le  rivage  de  Naples.  Ainsi 
matés,  clercs  romains  et  évêques  suburbicaires  furent 
assemblés  en  un  synode  qui  annula  les  décisions  prises 
à  Rome  et  à  Ravenne  en  898  et  remit  en  vigueur  celles 
du  synode  cadavérique.  Cf.  Auxilius,  op.  cit.,  1.  I,  c.  i; 
1.  II,  c.  i,  p.  60  et  78.  Toutes  les  ordinations  conférées 
par  Formose  durant  son  «  usurpation  »,  c'est-à-dire  pen- 
dant quatre  ans  et  demi,  furent  déclarées  sans  valeur. 
Parmi  elles  il  y  avait  d'assez  nombreuses  consécrations 
d'évêques  et  ceux-ci,  à  leur  tour,  avaient  conféré  des 
ordres.  Tout  cela  était  frappé  de  nullité.  Contraire- 
ment d'ailleurs  à  ce  qui  s'était  fait  au  temps  d'É- 
tienne  VI,  on  contraignit  ceux  dont  les  ordinations  se 
trouvaient  ainsi  annulées  à  recevoir  de  nouveau  le 
sacrement  :  ce  *ut  bientôt  dans  toute  l'Italie  un  scan-=- 
dale  inouï  et  qui  devait  se  prolonger  longtemps.  Assez 
peu  nombreux  furent  les  courageux  qui  osèrent  braver 
les  sentences  ecclésiastiques  que  l'on  faisait  pleuvoir 
sur  les  récalcitrants.  C'est  à  l'un  d'eux,  Auxilius,  que 
nous  devons  la  plupart  de  nos  renseignements  sur  cette 
lamentable  affaire.  Voir  t.  i,  col.  2622.  Cet  écrivain 
eut  d'ailleurs  à  défendre  d'autres  ordinations  conférées 
par  un  évèque  de  Naples,  qui,  bien  contre  son  gré,  y 
avait  été  transféré  de  son  siège  primitif;  on  voit  que 
l'exemple  donné  à  Rome  était  contagieux.  Auxilius 
eut  d'abord  comme  auxiliaire  dans  le  combat  qu'il 
menait  pour  la  saine  doctrine  un  de  ses  collègues,  le 
grammairien  Eugène  Vulgarius.  Mais  ce  dernier  finit 
par  chanter  la  palinodie  et  se  réconcilia  avec  le  pape 
Serge  III,  qu'il  célébra  en  prose  et  en  vers,  ainsi  que 
la  famille  du  sénateur  Théophylacte,  la  notabilité 
laïque  la  plus  en  vue  de  Rome.  Avec  cette  famille,  en 
effet,  le  pape  Serge  entretenait  des  rapports  très 
étroits.  Si  étroits  même  que  des  relations  entre  Serge 
et  une  des  filles  de  Théophylacte,  la  trop  célèbre 
Marozie,  naîtra  un  fils  que  sa  mère  poussera  un  jour 
au  trône  pontifical  et  qui  sera  le  pape  Jean  XI.  Voir 
t.  vin,  col.  618-619.  Somme  toute,  Serge  III  avait 
préparé  la  domination  de  la  maison  de  Théophylacte 
qui,  pendant  plusieurs  générations,  aura  la  haute 
main  sur  le  Siège  apostolique. 

Le  registre  du  pape  Serge  III  est,  par  ailleurs,  assez 
mal  fourni.  En  dehors  de  quelques  rares  confirmations 
de  privilèges,  à  Vézelay,  à  l'Eglise  de  Lyon,  au  Mont- 
Cassin,  Jafïé,  n.  3542,  3545,  3547,  il  convient  de 
relever  une  sentence  d'absolution  accordée  à  une 
veuve  fort  criminelle,  originaire  des  Gaules,  qui  est 
venue  demander  à  Rome  son  pardon,  Jafîé,  n.  3548,  et 
aussi  une  suspense  de  trois  ans  infligée,  semble-t-il,  par 
un  synode  romain  à  l'évêque  de  Turin,  Guillaume.  Cf. 
Mansi,  Concil.,  t.  xvm,  col.  251.  Malgré  l'indignité  de 
son  titulaire,  le  Siège  apostolique  ne  renonçait  pas 
complètement  à  son  rôle. 

Serge  III,  en  dépit  de  ses  tares,  peut-être  même  à 
cause  de  ses  tares,  trouva  le  moyen  de  durer  et  de 
mourir  dans  son  lit  (juin  911),  après  un  pontificat 
de  sept  ans  et  demi.  Il  faut  au  moins  lui  reconnaître 
le  mérite  d'avoir  achevé  la  restauration  de  la  basilique 
du  Latran,  commencée  par  Jean  IX  —  elle  s'était 
écroulée  sous  Etienne  VI.  Des  inscriptions  fastueuses 
y  rappelèrent  à  la  postérité  les  travaux  accomplis, 
tandis  que,  sur  son  tombeau,  une  louangeuse  épitaphe 
célébra  les  hauts  faits  du  pontife  et  spécialement  la 
lutte  sans  merci  qu'il  avait  menée  contre  les  «  intrus  ». 
Texte  dans  Duchesne,  Le  Liber  ponli/icalis,  t.  II, 
p.  236-238.  L'honnête  Flodoard,  qui  s'en  est  inspiré, 
a  contribué  par  là  à  transmettre  un  portrait  de 
Serge  III  qui.  selon  toute  vraisemblance,  necorrespond 
guère  à  la  réalité.  La  pierre  se  laisse  graver,  comme  le 
papier  se  laisse  écrire. 

Sources.  —  Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne,  l.  II,  p. 
23(î-J38;  Jatte,  Regesta  ponlifleum  romanorum,  t.  i.  p.  1 13- 
447;  Flodoard,  De  Christi  Iriumphis,  1.  XII,  c.  vu,  P.  L., 
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t.  cxxxv,  col.  831:  Auxilius,  In  drfensionem  sacrœ  ordina- 
lionis  papee  Formosi,  édité  par  E.  Dummler,  Auxilius  und 
Vulgarius,  Leipzig,  1866,  p.  58-94;  du  même  Auxilius,  In 
defensionem  Stephani  episcopi,  ibid.,  p.  96-105;  du  même, 
De  ordinationibus  a  Formoso  papa  factis, dans  P.  L.,t.  cxxix, 
col.  1059-1074,  avec  la  finale  dans  Dûmmler,  ibid.,  p.  107- 
116;  du  même,  le  dialogue  Infensor  et  Defensor,  dans  P.  L., 
ibid.,  col.  1073-1102;  Eugène  Vulgarius,  De  causa  formo- 
siana  liber,  dans  Dummler,  ibid.,  p.  117-139;  du  même,  le 
dialogue  Insimulator  et  Actor,  dans  P.  L.,  ibid.,  col.  1103- 
1112  (où  il  est  mis  à  tort  sous  le  nom  d 'Auxilius);  un  auteur 
anonyme,  Invectiva  in  Romam,  dans  P.  L.,  ibid.,  col.  823- 
838,  et  aussi  dans  Dummler,  Gesta  Berengarii;  Sigebert  de 
Gembloux,  Chronica,  ann.  900-907,  dans  P.  L.,  t.  clx, 
col.  173-176. 

Travaux.  —  Ceux  qui  ont  été  cités  aux  art.  Formose, 
Jean  IX,  etc.,  ajouter  D.  Pop,  La  défense  du  pape  Formose 
(thèse  de  Strasbourg),  Paris,  1933;  É.  Amann,  dans  Fliche- 
Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  vu,  c.  i,  §  1  et  2. 

É.  Amann. 

4.  SERGE  IV.  pape  du  31  juillet  1009  au  12  mai 
1012.  —  Serge,  fils  de  Pierre,  surnommé  assez  malen- 
contreusement Buccaporci,  était  Romain  de  naissance. 
11  occupait  depuis  cinq  ans  le  siège  épiscopal  d'Albano 
quand  il  fut  porté  à  la  chaire  de  saint  Pierre.  Home  se 
trouvait  alors,  depuis  la  mort  d'Otton  111  (1002),  sous 
la  coupe  de  Jean  Crescentius,  le  fils  du  héros  de  l'indé- 
pendance romaine  exécuté  en  998.  C'est  celui-ci  qui 
avait  désigné  les  deux  papes  Jean  XVII  et  Jean  XVIII. 
Ce  dernier  semble  s'être  retiré  vers  la  fin  de  ses  jours, 
comme  moine  à  Saint-Paul-hors-les-Murs,  spontané- 
ment ou  contraint  par  le  dictateur,  on  ne  saurait  le 
dire,  car  l'historiographie  pontificale  de  cette  époque 
fournit  peu  de  documents.  Elle  ignore  de  même  dans 
quelles  conditions  Serge  fut  désigné.  S'il  faut  en  croire 
l'épitaphe  louangeuse  de  ce  pape,  qu'on  peut  lire 
encore  aujourd'hui  dans  la  basilique  du  Latran,  Serge 
comme  son  prédécesseur,  fut  un  pontife  bon,  zélé, 
charitable,  faisant  respecter  les  droits  de  l'Église.  Sur 
son  administration,  nous  savons  fort  peu  de  choses. 
Les  privilèges  accordés  à  l'Église  de  Bamberg,  une 
nouvelle  fondation  du  roi  de  Germanie  Henri  II, 
montrent  que  la  Curie  gardait  le  contact  avec  l'Alle- 
magne. Jaffé,  n.  3080.  De  même  le  légat  Pierre  de 
Piperno,  qui  était  déjà  allé  en  France  sous  le  ponti- 
ficat précédent,  retourna-t-il  au  delà  des  monts  pour 
assurer  les  droits  du  Saint-Siège  sur  l'abbaye  de  Beau- 
lieu,  fondée  en  1010  par  Foulque  N'erra,  comte  d'An- 
jou. Jaffé,  n.  3986.  Ces  actes  et  diverses  autres  conces- 
sions de  privilèges  montrent  le  fonctionnement  régu- 
lier de  la  chancellerie  de  Serge  IV.  Mais  tout  cela  ne 
nous  renseigne  pas  sur  ce  qui  se  passait  à  Rome  et  sur 
le  gros  changement  d'influence  qui  s'y  faisait  sentir. 
Le  pouvoir,  en  effet,  était  en  train  de  glisser  des  mains 
de  Crescentius  à  celles  d'une  autre  famille,  la  maison 
des  comtes  de  Tusculum,  qui,  pendant  près  de  qua- 
rante ans.  devait  donner  des  papes  à  l'Église.  On  a 
pensé  que  Serge  avait  eu  partie  liée  avec  elle,  ce  qu'on 
a  conclu  d'un  mot  de  Thietmar  de  Mersebourg.  écri- 
vant :  Unie  (Joanni  XVIII)  sue.cedebant  Sergius  qui 
vocabatur  Buccaporci  atque  Benedictus  ambo  prœclari 
et  consolidalores  noslri,  Chronicon,  1.  VI,  c.  lvi,  P.  L., 
t.  c.xxxix.  col.  1300,  où  l'on  comprenait  consolidatores 
nostii,  comme  s'il  s'agissait  de  papes  favorables  à 
l'Empire  germanique  (1rs  Tusculans  étaient  impéria- 
listes). Ces  mots,  pourtant,  se  rapportent  exclusive- 
ment aux  actes  pontificaux  en  faveur  de  Mersebourg. 
D'ailleurs  Crescentius  mourait  au  début  de  l'an  1012; 
ses  neveux  n'étaient  pas  de  taille  à  recueillir  sa 
lourde  succession.  La  mort  de  Serge  IV,  12  mai  de 
cette  même  année,  allait  laisser  le  champ  libre  aux 
revendications  des  Tusculans.  —  Sur  la  foi  d'un  texte 
publié  dès  1857  (Biblioth.  de  l'École  des  Charles, 
l\  sér.,  t.  m.  p.  2  101,  Jaffé,  n.  3072,  on  a  prêté  à 
Serge  IV  l'idée  d'une  croisade  en  Orient   contre  les 


infidèles.  Cf.  C.  Erdmann,  Die  Enlstehung  des  Kreuz- 
zugsgedankens,  Stuttgart,  1935,  p.  102  sq.  Mais  cette 
pièce  nous  paraît  anticiper  sur  les  événements  qui  se 
sont  déroulés  au  cours  du  XIe  siècle,  et  le  caractère 
apocryphe  de  ce  document  saute  aux  yeux. 

Liber  pontiftealis,  t.  n,  p.  266  (on  y  trouvera  le  texte  de 
l'épitaphe  du  Latran);  Jaffé,  Regesla,  t.  i,  p.  504-505;  Wat- 
terich,  Pontificum  romanorum  vitee,  1. 1.  p.  89  (texte  de  l'épi- 
taphe mais  incomplet);  Grcgorovius,  Gescliichte  der  Stadl 
Rom  im  Mitlelalter,  5"  éd.,  t.  ni,  p.  12;  L.  Duchesne,  Les 
premiers  temps  de  l'État  pontifical,  2'  édit.,p.366;É.  Amann, 
dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  vu,  c.  n,  §  2. 
É.   Amann. 

SERGEANT  John,  théologien  et  controversiste 
anglais  (xvne  s.).  —  Né  en  1623  à  Barrow-sur-Humber, 
dans  le  Lincolnshire,  au  sein  d'une  famille  protestante, 
après  d'excellentes  études  à  Saint-John  Collège  de 
Cambridge,  Sergeant  devint'  secrétaire  de  Morton, 
évêque  anglican  de  Durham,  et  fut  employé  par  celui-ci 
à  des  recherches  de  théologie  patristique  et  historique; 
ces  travaux  amenèrent  la  conversion  au  catholicisme 
du  jeune  secrétaire.  Sergeant  se  rendit  alors  au  Collège 
anglais  de  Lisbonne,  où  il  fit  ses  études  théologiques 
et  fut  ordonné  prêtre  le  24  février  1650;  cf.  Croft, 
Kirk's  hislorical  accounl  o[  Lisbon  Collège,  Londres, 
1902.  D'abord  procureur  et  préfet  des  études  du  Col- 
lège anglais.  Sergeant  quitta  Lisbonne  en  1653  pour 
retourner  dans  sa  patrie  comme  missionnaire.  Une 
bonne  partie  de  son  apostolat  s'exerça  par  la  plume: 
Sergeant  fut  ainsi  engagé  dans  plusieurs  controverses 
avec  Stillingfleet,  évêque  anglican  de  Worcester, 
Tillotson,  Hammond  et  d'autres  protestants  notoires, 
et  aussi  avec  l'archevêque  catholique  de  Dublin,  Tal- 
bot.  Il  mourut  en  1710. 

Œuvres.  —  Les  écrits  de  Sergeant  pensent  être 
rangés  en  quatre  catégories  :  écrits  apologétiques, 
controverses  avec  les  protestants,  controverse  avec 
Talbot,  écrits  sur  le  cartésianisme.  Voici  la  liste  de  ses 
principaux  ouvrages.  Sehism  disarm'd,  Paris,  1655;  — 
Schism  Dispatch.  Paris.  1657;  —  Yindication  of  Bene- 
dict  XII's  bull,  Paris,  1659;  —  Reflections  upon  the 
Oath  o\  supremacy  and  allegiance,  1661;  —  Slatera 
appensa,  Londres,  1661,  mis  à  l'Index  par  décret  du 
Saint-Office  du  17  novembre  1661;  —  Tradidi  vobis. 
Londres,  1662;  —  Sure  footing  in  christianily,  Londres, 
1665;  —  Solid  grounds  of  the  roman  catholic  failli, 
Londres,  1666;  —  Faith  vindicaled,  Louvain,  1667;  — 
Reason  against  raillery,  1667;  —  Error  non  plus!, 
1673;  —  Methodus  compendiosa,  Paris,  1674,  dédié  à 
Bossuet;  —  Clypeus  seplemplex,  Paris,  1677:  - 
Catholic  letter,  Londres,  1687-1688;  —  Méthode  to 
science,  Londres,  1696;  —  Idese  cartesianœ,  Londres, 
1698;  —  Non  ultra,  Londres,  1698;  —  Raillery  defealed 
by  ealm  reason,  Londres.  1690;  —  Abslraet  of  the 
transactions  relating  io  the  English  secular  clergy, 
Londres,  1706. 

The  catholic  encyclopedia,  t.  xm,  New- York,  1912,  p.  727 
(bonne  bibliographie  du  sujet);  Dictionary  of  national  bio- 
graphe, t.  xvn,  Londres,  1909,  p.  1189-1191,  article  très 
documenté;  Hurter,  Nomenclator,  3a  éd.,  t.  iv,  col,  698; 
Michaud,  Biographie  universelle,  nouvelle  éd.,  t.  kxxix, 
p.  95;  Feller,  Biographie  universelle,  t.  XI,  Paris,  1834, 
1>.  109;  Reusch,  lier  Indre  der  verbolenen  Bûcher,  t.  n. 
Bonn,  1885,  p.  114. 

J.  Mercier. 

SERGENT  Dominique,  religieux  dominicain,  né 
a  Laval,  mort  en  1584.  Prédicateur  d'Elisabeth  d'Au- 
triche, femme  de  Charles  IX,  il  combattit  surtout 
conl  i  e  le  calvinisme.  C'est  ;<  ce  propos  qu'il  écrivit  son 
Traite  du  baptême  des  hérétiques,  montrant  si  on  le  doit 
réitérer,  pourquoi  et  comment  :  avec  un  indite  des  ques- 
tions île  Pierre  Viret  résolues  ri  un  traité  des  cérémonies 
du  baptême,  Avignon,  1566,  in-8°. 
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Quétif-Échard,  Scriptores  S.  ordinis  prssdic,  t.  n,1,2l. 
p.  269-270. 

M.-M.  Gorce. 

SERG  IUS,  patriarche  de  Constantinoplede610à 
638.  —  Il  a  été  mêlé  très  intimement  aux  origines  du 
monénergisme  et  du  monothélisme.  Pour  son  rôle 
dans  l'établissement  de  la  formule  monénergiste,  ses 
collusions  avec  Théodore  de  Pharan  et  Cyrus  de  Phase 
(qui  devint  ensuite  patriarche  d'Alexandrie),  ses  dis- 
cutions avec  Sophrone  de  Jérusalem,  on  se  reportera 
à  l'art.  Monothélisme,  t.  x,  col.  2307-2323,  et  spé- 
cialement col.  2307,  2316-2320.  A  l'art.  Honorius  I", 
t.  vu,  col.  97  sq.,  on  trouvera  l'analyse  de  la  lettre 
écrite  par  Sergius  au  pape  I  [onorius,  qui  fut  l'occasion 
de  la  réponse  de  celui-ci.  Les  Régestes  du  patriarcat  de 
Conslantinople  publiés  par  V.  Grumel  permettront  de 
sérier  avec  plus  d'exactitude  les  actes  successifs  du  pa- 
triarche, voirfasc.  1,  1932,  p.  113-118.  Se  reporter  aussi 
aux  articles  du  même.  Recherches  sur  l'histoire  du  mono- 
thëlisme,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxvii-xxix,  1928-1930. 

SERIPANDO  Jérôme,  théologien  italien,  cardi- 
nal et  légat  au  concile  de  Trente.  1493-1563.  — 
1.  Vie.  II.  (Euvres  (col.  1927).  III.  Rôle  au  concile  de 
Trente  et  position  doctrinale  (col.  1930). 

I.  Vie.  —  1°  Les  débuts.  —  Jérôme  Seripando 
naquit  à  Troja.  dans  la  Pouille,  le  6  mai  1493  (plu- 
sieurs lexicographes  donnent  la  date  du  6  octobre  1492, 
on  ne  sait  pour  quelle  raison).  L'enfant  manifesta  de 
bonne  heure  un  penchant  prononcé  pour  la  vie  reli- 
gieuse: en  1506  —  il  avait  treize  ans  —  il  s'enfuit  de 
la  demeure  familiale  pour  gagner  le  couvent  domini- 
cain de  Santa  Catarina  ad  Formellum;  il  n'y  resta 
pas  longtemps  :  son  frère  aîné  Antoine  vint  l'arracher 
au  cloître  et  le  ramena  auprès  de  son  oncle.  L'année 
suivante,  il  fut  enfin  permis  à  Jérôme  de  suivre  son 
attrait  pour  la  vie  religieuse,  mais  ce  ne  fut  pas  chez 
les  frères  prêcheurs  qu'il  entra.  Le  vicaire  général  de 
l'ordre  des  ermites  de  Saint-Augustin,  Gilles  Ganisio, 
le  célèbre  Gilles  de  Viterbe  (voir  ce  mot,  t.  vi,  col.  1365- 
1371).  étant  venu  dans  le  royaume  de  Naples,  eul 
l'occasion  d'entrer  en  relations  avec  la  famille  Seri- 
pando: la  rencontre  fut  décisive  pour  le  jeune  homme. 
Gilles  de  Viterbe  était  alors,  comme  l'a  très  bien  noté 
H.  Boehmer,  Luthers  Romfahrt.  1914,  p.  48,  l'un  des 
représentants  les  plus  caractéristiques  «du  désir  ardent 
d'un  renouveau  dans  l'Église  et  dans  la  religion  », 
son  influence  parmi  les  ermites  de  Saint-Augustin  était 
prépondérante,  sa  renommée  dans  le  monde  intellec- 
tuel était  solidement  établie:  il  eut  tôt  fait  de  remar- 
quer les  qualités  du  jeune  homme.  Le  6  mai  1507, 
Gilles  —  qui  devait  être  élu  prieur  général  le  12  juin 
suivant  —  donnait  l'habit  de  son  ordre  au  jeune  Seri- 
pando dans  le  couvent  de  San  Giovanni  da  Carbonara 
à  Naples. 

Apre-  s.,  profession,  Seripando  étudia  les  rudiments 
du  grec  et  de  la  dialectique.  En  mai  1510,  Gilles, 
voulant  diriger  lui-même  ses  études,  appela  Seripando 
à  Home  au  couvent  de  Sant'Agostino  où  se  trouvait 
le  Studium  générale  de  l'ordre;  quelques  mois  après 
arrivait  à  ce  même  couvent  l'augustin  allemand 
Martin  Luther.  On  sait  l'importance  capitale  du 
voyage  en  Italie  sur  l'évolution  de  Luther,  ce  que  l'on 
connaît  moins  c'est  l'influence  qu'exerça  sur  lui  le 
général  de  son  ordre;  c'est  probablement  Gilles  qui  a 
provoqué  la  conversion  philosophique  »  de  Luther  en 
lui  communiquant  son  aversion  pour  Aristote  et  son 
culte  pour  Platon;  par  son  général,  Luther  fit  aussi 
connaissance  avec  les  traditions  théologiques  des 
augustins  italiens,  en  particulier  avec  celles  touchant 
la  justification,  d'où  il  tirera  sa  théorie  de  la  justifica- 
tion par  la  foi  seule.  Il  est  intéressant  .1e  noter  cette 
tre  entre  Luther  et  Seripando. 


Dans  le  courant  de  l'année  1511,  Seripando  suivit 
Gilles  à  Viterbe,  au  couvent  du  mont  Cimino;  il  y  étu- 
dia le  grec  et  très  probablement  aussi  l'hébreu  et  le 
chaldéen;  il  suivit  également  des  cours  de  philosophie 
et  de  théologie.  Ordonné  prêtre  à  Rome  en  1513.  il 
continua  ses  études  pendant  un  an  ou  deux;  Gilles  se 
l'attacha  alors  comme  secrétaire;  c'est  en  cette  qualité 
que  Seripando  accompagna  son  général  dans  la  visite 
des  couvents  de  l'Étrurie  et  de  Bologne,  en  1515.  Le 
25  juin  de  cette  année,  Seripando  était  nommé  pro- 
fesseur à  Sienne,  puis,  en  décembre,  à  Naples;  il 
revint  à  Sienne  en  juin  1516.  C'est  à  cette  époque  que 
sa  réputation  de  prédicateur  commença  à  s'établir. 
Gilles  de  Viterbe.  créé  cardinal  par  Léon  X  en  1517, 
résigna  le  gouvernement  de  l'ordre  quelques  mois 
après  (25  février  1518);  son  successeur  nomma  Seri- 
pando lecteur  de  philosophie,  charge  qu'il  exerça  peu 
de  temps,  car  le  chapitre  général  tenu  à  Venise  en  1519 
le  désigna  comme  régent  des  études  à  Saint-Jacques  de 
Bologne;  désormais  le  nom  de  Seripando  figurera  dans 
les  actes  de  chaque  chapitre  général;  il  n'avait  alors 
que  vingt-six  ans.  En  1523,  Seripando  reçut  le  gou- 
vernement du  couvent  de  San  Giovanni  da  Carbonara 
où  il  avait  pris  l'habit  :  il  exerça  dans  la  suite  d'impor- 
tantes charges  qui  le  désignèrent  à  l'attention  de  tous: 
aussi  quand  Paul  III  voulut  nommer  un  vicaire 
général  pour  gouverner  l'ordre  pendant  la  m  iladie  du 
prieur  général,  ne  fut-on  pas  étonné  de  voir  le  choix 
du  pontife  se  porter  sur  fra  Girolamo  Seripando:  les 
lettres  pontificales  portent  la  date  du  19  décembre 
1538.  Le  24  mai  de  l'année  suivante,  au  chapitre  tenu 
à  Naples,  Seripando  était  élu  prieur  général. 

2"  Le  généralat  (1539-1551).  —  Le  chapitre  général 
de  1539  eut  une  grande  importance  pour  l'ordre  des 
ermites  de  Saint-Augustin.  A  la  suite  de  leur  confrère 
.Martin  Luther,  nombre  d'augustins  étaient  passés  à 
à  la  réforme;  les  deux  congrégations  d'Allemagne  — - 
observantins  et  conventuels  —  étaient  réduites  à  rien; 
en  Italie  même,  beaucoup  de  couvents  étaient  infec- 
tés par  l'hérésie;  dans  sa  séance  du  28  mai.  le  chapitre 
décida  de  retrancher  de  l'ordre  tous  les  suspects  et 
édicta  des  peines  très  graves  contre  les  religieux  soup- 
çonnés d'indulgence  pour  le  luthéranisme:  le  nouveau 
général  décida  alors  de  faire  une  visite  de  l'ordre  tout 
entier;  deux  visiteurs  furent  nommés  pour  l'Alle- 
magne, les  Pays-Bas  et  la  Flandre;  Seripando  se 
réserva  de  visiter  lui-même  les  couvents  des  autres 
pays.  Le  général  attendit  la  fin  de  l'été  pour  se  mettre 
en  route.  Auparavant,  il  écrivit  à  ses  religieux  pour  les 
mettre  en  garde  contre  les  nouvelles  doctrines  :  «  Si  de 
près  ou  de  loin  certains  ont  été  contaminés  par  la 
dépravation  luthérienne,  ce  qu'à  Dieu  ne  plaise,  qu'ils 
s'en  aillent.  Qu'avec  eux  les  livres  de  cette  hérésie,  s'il 
s'en  rencontre,  soient  «  jetés  dehors  pour  être  foulés 
«  aux  pieds  ».  Si  l'on  sait  ou  que  l'on  soupçonne  que 
quelqu'un  est  infecté  de  ce  venin,  qu'on  se  garde  de 
le  lui  reprocher  ou  de  l'injurier,  mais  qu'on  nous  en 
avertisse  aussitôt.  Lettre  du  12  juillet,  m-,  à  la  fin 
d'un  exemplaire  des  constitutions  des  ermites  de  Saint- 
Augustin,  Paris,  liihl.  mit.,  vélins,  n.  395;  cette  lettre 
est  inconnue  à  Merkle  (voir  IIe  partie].  Seripando 
quitta  Rome  le  18  novembre  1539,  visita  d'abord  les 
couvents  d'Italie,  puis  ceux  de  France.  d'Espagne  et 
de  Portugal;  il  rentra  à  Rome,  le  3  avril  1542.  Le  pape 
se  montra  satisfait  des  résultats  obtenus  et  lui  mani- 
festa  sa  confiance  en  lui  demandant  son  avis  sur 
l'épineuse  question  du  futur  concile;  Seripando  eut 
avec  Paul  III  plusieurs  entretiens  à  ce  sujet. 

C'est  vers  cette  même  époque,  probablement  à  l'oc- 
casion d'une  visite  au  couvent  du  mont  Cimino,  à 
Viterbe,  que  Seripando  entra  dans  le  cercle  des  amis 
du  cardinal  Pôle,  alors  légat  du  Patrimoine,  les  spiri- 
tuali  :  Vittoria  Colonna,  Alvise  Priuli,   Vittorio  Sor- 
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ranzo,  Marcantonio  Flaminio.  Voir  l'art.  Pôle,  t.  \n. 
col.  24 1 3-21 1 1> ;   dom   R.  Biron  et   J.   Barennes,    Un 

prince  anglais,  cardinal-légal  au  XVIe  siècle,  Réginald 
Pôle,  Paris,  s.  d..  passim.  On  sait,  par  le  procès  engagé 
quelques  années  plus  tard  devant  l'Inquisition  contre 
le  notaire  Pietro  Carnesecchi.  familier  de  Pôle  (pièces 
dans  Miscellanea  di  storia  patria,  l'e  partie,  t.  x.  Turin, 
1870),  quelles  étaient  les  opinions  des  spirituali  sur 
les  problèmes  théologiques  du  moment,  en  particulier 
sur  la  justification;  il  n'est  pas  douteux  que  Seripando, 
qui  devait  se  (aire  le  champion  de  la  théorie  de  la 

■  double  justice  »  au  concile  de  Trente,  n'ait  confronté 
la  doctrine  traditionnelle  de  son  ordre  avec  celle  du 
cardinal  Contarini,  l'ami  intime  de  Pôle.  Pôle  et  Scri 
pando.  tous  deux  futurs  légats  au  concile  de  Trente, 
échangèrent  également  leurs  points  de  vue  sur  la 
réforme  catholique  et  les  moyens  nécessaires  pour 
l'opérer.  Une  solide  amitié  se  noua  entre  eux;  quelques 
temps  après  la  mort  de  l'oie.  Seripando  pouvait  écrire 
au  saint  archevêque  de  Valence,  l'augustin  Thomas 
de  Villeneuve,  qu'<  il  ne  saurait  trop  se  féliciter  d'avoir 
été  admis  dans  l'intimité  •  de  Pôle.  Quirini,  Collectio 
epislolarum  Reginaldi  Poli.  t.  iv,  Brescia.  1755,  préface. 

Le  concile,  annoncé  depuis  si  longtemps  et  retardé 
par  d'invraisemblables  complications  politiques,  était 
à  la  veille  d'être  ouvert.  Par  sa  bulle  du  19  novembre 
1544,  Paul  III  révoqua  les  suspensions  antérieures  et 
convoqua  le  concile  à  Trente  pour  le  15  mars  1545; 
en  même  temps  étaient  désignés  comme  légats  J.-M. 
Ciccchi  del  .Monte,  cardinal-évêque  de  Palestrina.  le 
futur  .Iules  III,  le  cardinal  prêtre  Marcel  Cervini,  du 
titre  de  Santa-Croce,  qui  devait  devenir  Marcel  II,  et 
l'ami  de  Seripando,  Réginald  Pôle,  cardinal-diacre  de 
Sainte-Marie  in  Cosmedin.  déjà  nommé  légat  en  1543. 
Seripando,  réélu  prieur  général  le  13  mai  1543,  était 
de  droit  membre  du  concile;  il  partit  de  Rome  le 
19  avril  1545  et  arriva  à  Trente  en  compagnie  du 
général  des  carmes  le  19  mai;  il  fit  sa  visite  aux  légats 
le  lendemain.  Comme  le  concile  ne  commençait  pas, 
Seripando,  qui  avait  toujours  quelque  ouvrage  en 
chantier,  quitta  Trente  au  début  de  septembre,  pour 
aller  travailler  à  Vérone,  mais  son  absence  ne  dépassa 
pas  six  semaines;  dès  la  mi-octobre  il  était  de  retour. 
On  verra  ci-dessous,  col.  1930  sq.,  le  rôle  joué  au  concile 
par  le  général  des  ermites  de  Saint-Augustin;  nous 
nous  bornerons  donc  à  noter  les  faits  principaux  de  sa 
vie  pendant  la  période  conciliaire.  Le  11  mars  1547,  le 
concile  était  transféré  à  Bologne;  Seripando  quitta 
Trente  le  14  mars,  mais  ne  resta  pas  longtemps  à 
Bologne;  il  en  partait  le  28  avril  pour  Faënza,  où  il 
présida  le  chapitre  de  la  congrégation  de  Lombardie, 
puis  se  rendit  au  chapitre  général  de  l'ordre  à  Reca- 
nati;  il  fut  réélu  pour  la  troisième  fois  prieur  général 
le  29  mai;  il  se  rendit  ensuite  à  Rome  et  ne  revint  à 
Bologne  qu'en  septembre.  Le  concile  était  alors  vir- 
tuellement suspendu  en  raison  de  nouvelles  difficultés 
politiques.  Seripando  profila  de  la  circonstance  pour 
visiter  les  couvents  d'Étrurie;  il  quitta  Bologne  le 
2  1  août  1548;  quelques  semaines  plus  tard  il  était  à 
Rome  cl  y  resta.  Des  difficultés  s'élevèrent  a  cette 
époque  entre  le  général  cl  la  congrégation  de  Lombar- 
die; le  pape  dut  Intervenir  en  personne  et  donna  raison 

■  i  Seripando.  Cette  affaire  causa  une  telle  peine  au 
généra!  qu'il  en  tomba  malade;  la  visite  des  couvents 
de  l'Ombrie  qu'il  entreprit  le  22  juin  1550,  au  plus 
Eorl  de  l'été,  acheva  d'épuiser  ses  forces.  Il  rentra  à 
Rome  le  10  septembre  nuis  du1  en  partir  dix  jours 

après  pour  aller  se  reposer  a  \aples.  De  là,  il  écrivit 
le  1"  février  1551  à  Cervini,  protecteur  des  augustins, 
pour  lui  présenter  sa  démission.  Le  chapitre  général 
qui  le  réunit  à  Bologne,  le  17  mai  de  cette  année,  pria 
Seripando  de  revenir  sur  sa  décision,  mais  ce  fut  en 
\.iin  ;  on  élut  à  sa  place  Christophe  de  Padoue ;  désor- 


mais c'est  ce  dernier  qui  représentera  l'ordre  des 
ermites  au  concile. 

3°  L'épiscopat  à  Salerne  et  la  légation  au  concile.  — 
Après  sa  démission,  Seripando  se  retira  au  couvent  du 
Pausilippe;  il  espérait  bien  y  terminer  ses  jours  dans  la 
retraite.  Il  fut  vite  détrompé.  Dès  le  2  juin  1551,  l'em- 
pereur Charles-Quint  lui  notifiait  son  intention  de  le 
nommer  au  siège  épiscopal  d'Aquilée;  Seripando 
refusa  en  prétextant  le  mauvais  état  de  sa  santé. 
Quelques  mois  plus  tard,  les  Napolitains  le  chargèrent 
d'une  délicate  ambassade  auprès  de  l'empereur: 
Charles-Quint  était  à  ce  moment  en  Flandre;  Seri- 
pando partit  le  23  avril  1553  et  arriva  à  Bruxelles  le 
29  juin.  Il  eut  des  entretiens  avec  l'empereur,  le 
ministre  Granvelle  et  la  reine  Marie,  régente  des 
Pays-Bas;  il  obtint  à  peu  près  tout  ce  qu'il  demandait. 
Il  ne  quitta  cependant  la  cour  que  le  5  mars  1554.  Sur 
la  route  du  retour,  il  apprit  sa  nomination  par  l'empe- 
reur et  par  le  pape  à  l'archevêché  de  Salerne.  Arrivé  à 
Rome  le  5  mai.  il  fut  sacré  le  10;  le  25,  il  partait  pour 
Naples  rendre  compte  de  sa  mission.  Il  reçut  le  pallhun 
à  Naples  le  21  septembre  et  se  rendit  aussitôt  à 
Salerne.  Il  s'y  montra  administrateur  plein  de  zèle  et 
s'inspira  des  principes  de  la  réforme  catholique.  De 
Salerne  il  suivait  avec  un  intérêt  passionné  tout  ce  qui 
touchait  au  concile  et  au  renouveau  catholique. 
Connue  tous  les  spirituali,  il  applaudit  à  l'élection  du 
cardinal  Cervini  a  la  papauté  et  n'eut  que  plus  de 
déception,  après  la  mort  prématurée  de  ce  pape  si  zélé, 
de  voir  monter  sur  le  troue  pontifical  le  cardinal 
J.-P.  Caraffa.  Deux  jours  après  l'élection  île  ce  der- 
nier, Seripando  notait  tristement  dans  son  journal  : 
Det  illi  Deus  agere  de  reformanda  Ecclesia,  quse 
Paulus  III  in  ore  habuit!  Hic  enim  di.rit  et  non  fecit, 
Julius  nec  dixil  nec  fecit,  Marcellus  fecit  qu&  lemporis 
puncto  quo  vixil  facere  potuit,  non  di.rit.  Utinam 
Paulus  IIII  dicat  et  facial,  imo  quse  dixit  facial,  et  qui 
hactenus  païens  fuit  in  sennone,  ruine  potens  sit  in 
opère!  Commentarii  de  vita  sua,  25  mai  1555.  Un  an 
plus  tard,  l'archevêque  de  Salerne  gémissait  de  voir 
compromise  la  réforme  de  l'Église  au  profit  des  neveux 
du  pape  :  liclli  rumor  increbrescebat  :  eu  fus  causant 
asserebant  Palliani  et  aliorum  oppidorum  qui  in  parte 
Columnensium  erant  ad  Carafîos  Iranslatio  et  munitio... 
Reformatio  interea  Ecclesise  fnget.  Commentarii,  26 
juillet  1556. 

Paul  IV  avait  montré  peu  de  bienveillance  àl'égard 
de  Seripando,  auquel  il  reprochait  son  attitude  au 
concile  dans  l'affaire  du  décret  sur  la  justification  et 
surtout  son  amitié  avec  les  spirituali,  principalement 
avec  Pôle  et  Morone.  Dans  sa  violente  réaction  contre 
la  politique  de  son  prédécesseur,  Pie  IV  fil  appel  au 
concours  de  ceux  qui  avaient  eu  à  souffrir  du  gouver- 
nement de  Paul  IV.  Dès  le  12  septembre  1560, 
Pie  IV  mandait  Seripando  a  Rome.  Arrive  le  13 
octobre,  l'archevêque  de  Salerne  fut  reçu  par  le  cardi- 
nal Charles  Borromée  le  19  et  présenté  au  pape  le  20; 
dix  jours  plus  tard,  il  eut  un  très  long  entretien  avec 
Pie  IV  sur  le  concile  et  la  réforme;  le  pape  le  nomma 
membre  de  plusieurs  congrégations.  Par  bulle  du 
20  novembre,  le  pontife  décida  la  réouverture  du 
concile  a  Trente  pour  le  jour  de  Pâques  de  l'année  sui- 
vante. Quelques  semaines  plus  tard,  le  20  février  1561 . 
malgré  la  violente  opposition  de  l'ambassadeur  de 
Philippe  II,  Vargas,  Pie  IV  créail  Seripando  cardinal 
prêtre  du  litre  de  Sainte  Suzanne;  le  lll  mars,  le  pape 
nommait  comme  légats  a  Trente,  outre  les  cardinaux 
Hercule  Gonzague  de  Mantoue  et  Jacques  Puteo, 
précédemment  désignés.  Jérôme  Seripando,  le  Polonais 
Stanislas  llosius  et  Ludovic  Simone! la;  le  cardinal 
Marc  Sittich  de  Hohenems  (Altaemps)  devait  être  plus 
lard  envoyé  pour  remplacer  provisoirement  Puteo 
malade. 
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Seripando  se  rendit  immédiatement  à  Trente;  nous 
verrons  bientôt  son  rôle  comme  légat.  Son  collègue 
Simonetta  lui  suscita,  ainsi  qu'au  premier  président 
Gonzague,  de  nombreuses  difficultés,  qui  lui  firent 
encourir  la  disgrâce  du  pape;  Seripando  aurait  pu 
aplanir  ces  difficultés  s'il  n'avait  pas  été  un  timide, 
mais,  comme  l'écrivait  plaisamment  un  contemporain 
à  propos  des  légats  :  Primus  (Gonzaga)  non  audit; 
secundus  (Seripando)  non  audel:  lerlius  (Hosius)  sem- 
per  legit;  quartus  (Simonetta)  scmper  scribil;  quintus 
(Altaemps)  nec  audit,  nec  audet,  nec  legit,  nec  scribit. 
Concil.  Tridenlinum,  éd.  de  la  Gôrresgesellschaft, 
t.  n  a,  p.  lxxiv.  La  disgrâce  imméritée  dans  laquelle 
tomba  Seripando  eut  une  fâcheuse  répercussion  sur 
son  état  de  santé  qui  n'avait  du  reste  jamais  été 
brillant  ;  la  mort  du  cardinal  de  Mantoue,  premier 
président,  survenue  le  2  mars  1563,  ajouta  à  son  abat- 
tement. Au  cours  delà  congrégation  du  8  mars,  Seri- 
pando ressentit  les  atteintes  de  la  fièvre;  il  dut  s'aliter 
et  l'on  perdit  rapidement  l'espoir  de  le  sauver.  Le 
17  mars,  le  second  président  du  concile  mourait  au 
milieu  de  l'émotion  générale  dans  des  sentiments  d'ad- 
mirable piété.  Ses  obsèques  furent  célébrées  le  surlen- 
demain, sous  la  présidence  d'Hosius  et  de  Simonetta 
et  en  présence  de  tout  le  concile:  selon  le  désir  qu'il 
avait  manifesté  avant  d'expirer,  le  pieux  cardinal  fut 
inhumé  à  Trente  dans  le  couvent  augustin  de  Saint- 
Marc. 

II.  Œuvres.  —  Seripando  a  laissé  de  nombreux 
écrits;  malheureusement  tous  ne  nous  sont  pas  parve- 
nus. Ses  manuscrits,  conservés  d'abord  à  la  biblio- 
thèque du  couvent  de  San  Giovanni  da  Carbonara, 
furent  dispersés  en  1717;  à  cette  date  plusieurs  furent 
acquis  par  la  bibliothèque  impériale  de  Vienne;  la 
plupart  des  autres  ont  pris  place,  depuis  1866,  à  la 
bibliothèque  nationale  de  Naples  ;  d'autres  sont  conser- 
vés a  la  bibliothèque  Vaticane  et  aux  archives  géné- 
rales  de  l'ordre  des  ermites  de  Saint-Augustin.  Le 
D' Merkle  a  essayé  de  dresser  au  t.  n  a,  1911,  de  l'édi- 
tion du  Concilium  Tridenlinum.  p.  lxxv-cviii,  un  cata- 
logue critique  des  œuvres  manuscrites  et  imprimées  de 
Seripando.  Ce  catalogue  n'est  malheureusement  pas 
exempt  d'erreurs  et  d'omissions;  Mgr  St.  Ehses  en  a 
relevé  quelques-unes  au  t.  ix,  1924,  de  la  même  édi- 
tion, p.  xxvi,  en  particulier  l'omission  de  l'important 
cod.  Vatic.  Harberin.  lat.  S17;  le  Dr  Merkle  a  de  même 
négligé  les  mss  de  la  bibliothèque  Angélique  à  Rome 
(bibliothèque  de  l'ancien  couvent  de  Saint-Augustin). 
Sans  vouloir  établir  une  bibliographie  complète,  nous 
allons  essayer  de  donner  une  liste  des  principaux  écrits 
imprimés  ou  inédits  de  Seripando;  presque  tous  inté- 
ressent la  théologie  ou  l'histoire  du  concile  de  Trente. 
Les  écrits  purement  autobiographiques  seront  men- 
tionnés dans  la  bibliographie  donnée  à  la  fin  de  l'ar- 
ticle. 

Sigles  employés  :  NL  =  mss  de  la  bibliothèque 
nationale  de  Naples;  VDB  =  mss  de  Vienne;  BB  = 
cod.  Barberini  de  la  bibliothèque  Vaticane;  AG  = 
mss  de  la  bibliothèque  Angélique;  CTR  =  Concilium 
Tridenlinum  qui  a  publié  de  nombreux  écrits  de  Seri- 
pando; les  principaux  tomes  cités  sont  le  t.  lia, 
Diariorum  pars  II,  éd.  Merkle,  1911;  les  t.  v  et  ix, 
Aclorum  pars  II,  ...  pars  V7»,  éd.  Ehses,  1911  et 
1924;  les  t.  x  et  xi,  Epistularum  pars  I,  ...  II.  éd. 
Buschbell,  1916  et  1937;  le  t.  xn,  Tractatuum  pars 
prior.  éd.  Schweitzer,  1930. 

1°  Commentaires  d'Écriture  sainte.  —  1.  Commenla- 
ria  in  epislulas  divi  Pauli  ad  Corinthios  et  in  J»m  ad 
Thessalonicenses,  NL,  VII,  A.  36,  in-4°  oblong,  non 
numéroté.  —  2.  Commenlarium  in  epistolam  divi 
Pauli  ad  Romanos,  NL,  VII,  A,  2S,  in-4»  de  252  fol. 
l'n  exemplaire,  en  partie  autographe,  se  trouve  à 
Milan,  bibl.  Trivulziana,  cod.  378,  in-8°;  il  provient 


du  cardinal  Cervini  (Marcel  II)  auquel  il  avait  été 
donné  par  Seripando  pendant  le  concile  de  Trente.  Ce 
commentaire  a  été  publié  avec  les  deuxsuivants.  — 
3.  Exposilio  in  epistulam  divi  Pauli  ad  Galatas,  NL, 

VII.  A.  15.  in-4°  de  58  fol.  —  3  bis.  Commenlaria  in 
epistolam  divi  Pauli  ad  Galatas,  NL,  VII,  A,  29,  in-4° 
de  265  fol.  :  imprimés  à  Anvers,  1567,  in-8°,  et  à  Venise, 
1569,  in-4°.  —  4.  Responsiones  ad  nonnullas  quses- 
tiones  ex  textu  epistolse  [ad  Galatas]  eatholieœ,  ou  De 
locis  epistolse  ad  Galatas,  quibus  ad  sua  confirmanda 
dogmala  abuluntur  hseretici,  qusesliones  LVII,  publiées 
avec  les  deux  commentaires  précédents  sous  le  titre  : 
Hieronymi  Seripandi  ...  in  divi  Pauli  epislolas  ad 
Romanos  et  Galatas  commentaria,  industria  fr.  Felicis 
a  Laurino  theologi,  eongregationis  Sancti  Joannis  ad 
Carbonariam  de  observantia  ex  ordine  eremitarum 
Sancti  Augustini,  vicarii  generalis,  Naples.  1601,  in-4°. 
Ce  recueil  est  précédé  d'une  Vie  de  Seripando  et  d'un 
catalogue  de  ses  œuvres. 

2°  Œuvres  oratoires.  —  1.  Conciones  varias  quas 
habuit  (Seripandus)  injra  annum,  NL,  VIII,  A.  3, 
petit  in-4°;  aucune  indication  de  date.  —  2.  Prediche 
XIX  su!  Pater  nosler,  NL,  XIII,  AA,  46,  in-4°,  ms. 
autographe;  copie,  NL,  XIII,  AA,  44,  petit  in-4°.  — 
3.  Prediche  sopra  il  simbolo  degli  apostoli  dichiarato 
con  i  simboli  del  concilio  Niceno  et  di  Sanlo  Atanasio 
del  P.  Seripando  arcivescovo  di  Salerno,  NL,  XIII, 
1  \.  4",.  petit  in-4°  de  130  fol.,  contenant  15  sermons 
donnés  vraisemblablement  en  1556;  un  autre  ms.,  NL, 

VIII,  A,  13,  in-4»,  de  239  fol.  donne  le  texte  d'un 
seizième  sermon.  Ces  sermons  ont  été  édités  par  Marcel 
Seripando,  neveu  du  cardinal,  sous  le  titre  :  Prediche 
de  Rmo  Mons.  Girolamo  Seripando,  arcivescovo  di 
Salerno,  che  fu  poi  cardinale  e  legato  al  concilio  di 
Trento,  sopra  i  simboli  del  concilio  Niceno  e  di  Sanlo 
Athanasio,  Venise,  1567,  in-4°;  Rome,  1586,  in-8°; 
réédition  sous  le  titre  Prediche  di  Girolamo  Seripando, 
Salerne,  1856.  —  4.  Oratio  in  junere  Caroli  V  impe- 
ratoris,  Neapoli  VI  Kal.  Martii  MDLIX  habita,  NL, 
XIII,  F,  60,  imprimée  la  même  année  à  Naples,  in-4°. 

—  5.  Sylva  rerum  prœdicabilium  collecta  in  mémorise 
subsidium.  XL,  XIII.  AA,  21-26,  6  mss  petit  in-4°. 
Le  véritable  titre  est  celui-ci  :  In  mémorise  dumtaxut 
subsidium  f (rater)  Hier(omjmus)  Seripandus  collige- 
bat.  nec  eloqucntise,  quant  alioqui  magni  faciebat,  lau- 
dem  ullam  quserens,  cum  lingua  vulgo  nota  essenl 
enarranda,  nec  eruditionis,  cum  Christi  populum  per 
hsec  et  alia  nonnula  àypaoa  illa  quidem  et  ex  tempore 
non  ad  scientiam  sed  ad  pielalem  institueret.  Le  t.  v 
porte  le  titre  :  In  mémorise  subsidium  f.  Hier.  Seri- 
pandus adnotabat  cum  eloquentise  ac  humanie  philo- 
sophise  sludiis  valedixisset  et  per  hsec  atque  alia  aypxça 
et  extemporanea  fralres  suos  ad  pietatem  institueret.  Le 
t.  i  a  été  écrit  en  1530,  le  t.  n  en  1531,  les  t.  ni  et  iv 
en  1540,  le  t.  v  pendant  le  généralat,  en  1549,  d'où 
le  titre  particulier,  le  t.  vi  à  Salerne,  1560. 

3°  Écrits  théologiques.  —  1.  De  jusliftcatione,  NL, 
VII,  D,  12  et  13,  2  mss  in-8°.  Ce  titre  général  recouvre 
plusieurs  traités;  voici  le  contenu  du  premier  ms.  : 
a)  De  justiftcalione  meditata  commentatio  (fol.  1  r°- 
26  v»),  CTR,  t.  xii,  n.  94,  p.  613-636.  Ce  traité  très 
important  comprend  six  parties  :  De  justificalionis 
doctrina,  ...acceptione,  ...conservatione,  ...incremento, 
...perjectione,  ...recuperandse  via.  On  trouve  à  la  suite  : 

—  b)  Commentais?  medilalionis  de  justificalione  quses- 
tiunculœ  (XV).  On  lit  au  ïol.  27  la  note  suivante 
de  la  main  même  de  Seripando  :  Hsec  quse  Tridenti 
scripseram  anno  a  salute  MDXLVI  dam  in  concilio 
essem  magister  generalis  Augustinensium,  relegi  ac 
denuo  examinavi  anno  MDLXI  Tridentum  reversas 
PU  II II  Pont.  Max.  ad  inslaurandum  concilium  lega- 
tus.  Merkle  suggère  que  cette  revision  est  due  à  la 
controverse  sur  Baïus;  c'est  possible.  —  c)  De  dupliei 
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justilia  (fol.  27  r°  et  v°),  CTR,  t.  n  a,  appendice.  — 
d)  Justificalionis  explicatio  ex  S.  Thoma  (fol.  33  r°- 
34  r°),  CTR,  t.  xii,  n.  95,  p.  636-637.  —  e)  Pro  confir- 
manda  senlentia  de  duplici  justilia  catholicorum  quo- 
rumdam  doctrina  (fcl.  43  r°-53  V),  CTR,  t.  xn,  n.  102, 
p.  664-671.  Seripando  a  composé  cet  écrit  en  octobre 

15  16  pour  prouver  que  la  doctrine  de  la  double  justice 
qu'il  soutenait  s'appuyait  sur  des  opinions  théolo- 
giques bien  établies.  Seripando  se  réfère  à  l'augustin 
espagnol  Jacques  Perez  (f  1490  ou  1491),  évèque 
auxiliaire  à  Valence,  auteur  d'un  commentaire  sur  les 
psaumes  dont  Seripando  cite  deux  passages,  à  Pighi, 
Gropper  et  Contarini.  —  f  )  Note  sur  l'élaboration  par 
Seripando  du  premier  décret  sur  la  justification  (fol. 
57  r°-58  y0;. 

2.  i  De  justificatione),  XL,  XIII,  AA,  22,  petit  in-4<>, 
autographe.  Le  titre  du  ms.  est  :  Fra  Geronimo  Seri- 
pando ed  allri  lettere  varie.  Le  ms.  débute  par  le  traité 
suivant  :  Traltalo  délia  giustificazione  di  Girolamo  Seri- 
pando al  magnifico  M0  Latlanlio  Tnlomei  scritto  nell' 
anno  1543  (fol.  2  r°-36  v°),  CTR,  t.  xn,  append.  vi, 
p.  824-849.  Copie  dans  NL,  XIII.  AA.  41.  La  date 
de  1543  est  peut-être  fautive  :  le  traite  ne  serait-il  pas 
postérieur  au  décret  sur  la  justification  du  concile  de 
Trente?  Le  traité  comprend  trois  parties  :  des  œuvres 
sans  la  foi,  ce  qu'est  la  foi,  peut-on  être  justifié 
pur  la  foi  seule.  Sur  ce  traité  voir  un  art.  du  Dr  H. 
Jedin  dans  Rômische  Quartalschrijl.  t.  xxxv,  1927, 
p.  351  sq.  Parmi  les  lettres  qui  se  trouvent  à  la  suite 
de  ce  traité  dans  le  ms.  NL,  XIII,  AA,  22,  on  en 
trouve  quelques-unes  de  spirituali,  en  particulier  du 
cardinal  Contarini  et  de  Marcantonio  Flaminio. 

3.  Opuscula  varia,  NL,  VII,  D,  14-16,  3  mss  in-4°. 
Le  premier  vol.  contient  :  a)  De  tradilionibus  (fol.  2  r°- 
9  v°),  CTR,  t.  xii,  n.  68.  p.  517-521.  Ce  traité  se 
trouve  également  dans  RR,  S 17,  fol.  45  v°-52  v°.  — 
6  I  De  libris  sacrée  Scripturœ  (fol.  10  r°-31  r°),  CTR, 
t.  xii.  n.  62.  p.  483-496.  On  peut  dater  ce  traité  de 
mars  1546.  Copie  dans  VDB,  620,  fol.  33r°-53  v°  et  BB, 
8-50,  fol.  53  r°-60  v°.  —  c)  De  peccato  originali  (fol. 

16  1  '-5  1  \  '),  CTR,  t.  xii,  n.  76,  p.  541-549.  Seripando 
a  écrit  ce  traité  à  Trente,  probablement  après  le 
2  1  mai  1546.  Il  y  montre,  par  le  témoignage  des  Pères, 
l'existence  du  péché  originel,  sa  propagation  et  sa 
malice;  il  disserte  ensuite  de  la  concupiscence  et  de  ses 
remèdes,  et  des  effets  du  baptême.  Autre  version  dans 
BB,  S27,  toi.  86  \"-100r°.  —  d)  Pro  dictis  a  (cardinali 
Beginaldo)  Polo  (fol.  56  r°-59  r°),  CTR,  t.  xii,  n.  77, 
p.  549-553.  sous  le  titre  De  concupiscenlia.  Même  texte 
dans  BB,  817,  fol.  100  v°-106  r°.  —  e)  De  articulis 

17  januarii  proposais  (col.  62  r°-80  r°),  CTR,  t.  xii, 
n.  120,  p.  747-760,  sur  les  sacrements,  en  particulier 
ceux  de  baptême  et  de  confirmation. 

Le  deuxième  vol.  des  Opuscula  n'offre  guère  d'inté- 
rêt :  il  contient  des  textes  des  Pères  rassemblés  par 
Seripando  pour  son  usage  au  concile. 

Le  troisième  vol.  porte  ce  titre  :  Propositions  xvm 
cl  censura  earum  quœ  circumferuntur  nomine  Sorbo- 
nie  Parisiensis  (sur  la  grâce  et  le  libre  arbitre). 

4°  Écrits  conciliaires.  —  Sous  ce  titre  nous  rangeons 
la  plupart  des  écrits  ayant  trait  au  concile,  tant  au 
point  de  vue  théologique  qu'au  point  de  vue  historique 
(certains,  plus  spécialement  théologiques,  ont  été 
indiqués  au  3°). 

1 .  Memoriœ  ad  concilium  Tridenlinum  spectantes,  a 
cardinali  Seripando  collectas,  titre  donné  par  Montfau- 
con  (Diarium  italicum,  p.  307)  aux  mss  VDB,  6016 
et  6017.  Ces  mss  renferment  divers  écrits  que  l'on 
retrouve  à  peu  près  (mais  dans  un  ordre  différent  1  dans 
NI..  IX.  \.  48,  19  et  51;  on  trouvera  une  description 
complète  de  ces  mss  dans  Merkle,  CTR,  t.  11  a,  prolég. , 
et  dans  Generoso  Calenzio,  Documenti  inedili  e  nuovi 
ru   su!  concilio  di   Trento,   l'orne,   1874, 


p.  325-330  et  336-358.  Nous  citerons  ici  les  écrits  les 
plus  importants  de  ces  Mémorise  sous  les  titres  donnés 
par  Merkle  :  a)  Fragmenta  historiae  concilii  annis  1545 
et  1516,  XL.  IX,  A.  19,  toi.  133  r"-187r°;BB,  XVI,  24; 
VDB,  6017;  CTR.  t.  n  a,  p.  399  129.  Dôllinger  a  donné 
une  édition  partielle  de  cette  histoire  sous  le  titre 
Actionnai  tridrntinurum  séries  a  die  xiv  kal.  junii  anni 
MD.XLV  usque  ad  pridie  nonas  februarii  MDXLVI, 
dans  Ungedruckte  Berichte  und  Tagebùcher  zur  Ge- 
schichte  des  Konzils  von  Trient,  Nordlingen,  1876, 
p.  1-38.  —  b)  Fragmenta  ad  hisloriam  annorum  1 561 
et  1S62  pertinentia,  extraits  de  NL,  IX,  A,  48  (fol.  1  v°- 
36  v°)  dans  CTR,  t.  n  a,  p.  468-488. 

2.  Farrago  gestorum  concilii  Tridentini  et  Bononise 
sub  Paulo  III,  NL,  IX,  A,  50  et  BB,  XVI,  13. 

3.  Actes  de  Seripando  au  concile.  CTR,  t.  v  :  a) 
n.  136,  p.  332-33ti  :  Sententia  de  justi/icatione  (per 
Seripandum)  dicta  in  congregatione  generali  die  13 
lulii  1546,  d'après  BB,  892  (NL,  IX,  A,  50).  —  b) 
n.  156,  p.  371-375.  —  c)  n.  212,  p.  485-490.  —  d) 
n.  219,  p.  510-517  :  Decretum  de  justificatione  reforma- 
tum  secundum  censuras  super  illo  lecto  23  septembris 
(31  octobre  1546).  —  e)  n.  250,  p.  066-071.  — /)  n.  270, 
p.  704-705.  —  g)  n.  282,  p.  725-726.  —  h)  n.  291, 
p.  7  13.  —  i)  n.  295.  p.  750-751.  —  1)  n.  321  A.  p.  821- 
828  :  Uecrcti  de  justificatione  prima  forma  (11  octobre 
1546),  d'après  NL,  VII,  D,  12;  cf.  Le  Plat,  Monu- 
mentorum  ad  hisloriam  concilii  Tridentini  amplissima 
colleclio.  t.  m.  Louvain,  1783,  p.  472-473.  —  k)n.  321  B, 
p.  828-833  :  Decreti  de  justificatione  altéra  forma,  NL, 
VII,  D,  12.  —  l)  CTR,  t.  xii,  n.  108,  p.  679-685  : 
Decretum  de  justificatione  secundo  propositum  sub 
nomine  legatorum  et  reformalum  per  Fr.  H  ( ieronymum 
Seripandum)  ex  suis  et  aliorum  censuris,  d'après  M,. 
IX,  A,  26,  fol.  35  r°-39  v°.  On  trouvera  d'autres 
extraits  des  interventions  de  Seripando  au  concile 
dans  CTR,  t.  ix. 

4.  Lettres  intéressant  le  concile.  —  a)  Lettres  à 
Charles  Borromée,  Ambros.,  Il,  244,  l'une  a  été  éditée 
par  Sickel,  Rômische  Berichte,  t.  n,  p.  1(18-117; 
quatre  autres  par  SuSta,  Die  rômische  Kurie,  t.  n, 
p.  251,  338;  t.  in,  p.  39.  —  b)  Lettres  à  Sirleto,  BB, 
XVI,  11,  et  Vatic.  6189.  —  c)  Lettres  à  Cervini. 
CTR,  t.  x,  n.  371,  p.  457-458;  n.  83,  p.  222-223; 
n.  95,  p.  231-233.  —  d)  Lettre  à  Augusto  Cocciano, 
sur  l' Intérim,  CTR,  t.  xi,  11.  293,  p.  427-428:  dans 
Calenzio,  op.  cit..  p.  261-280. 

5°  Divers.  —  1.  Postillœ  et  noise  marginales  in  opus 
originale  ms.  historiie  XX  sœculorum  cardinalis  .Egidii 
Viterbiensis,  titre  donné  par  Merkle  d'après  des 
catalogues  anciens,  mais  sans  autre  indication.  L'His- 
toria  viginti  sseculorum  per  totidem  psalmos  digesta,  ad 
Leonem  X,  de  Gilles,  AG,  351,  contient  des  Addita 
menta  de  Seripando  sur  les  papes  Léon  X.  Adrien  VI. 
Clément  VII,  Paul  III,  Jules  III  et  Marcel  II.  Cf. 
Narducci,  Catalogus  codicum  manuscriptorum  in 
bibliotheca  Angelica,  t.  1,  Rome,  1893,  p.  177. 

2.  Poslillse  et  adnotationes  in  Iam  librum  Senlentiarum 
cardinalis  yEgidii,  titre  donné  par  Merkle  également 
sans  autre  indication.  Le  commentaire  de  Gilles  sur 
le  Livre  des  Sentences  se  trouve  dans  quatre  mss  : 
Vatic,  lat.  6325;  AG,  636  (Q.  28);  NL,  VIII,  F,  S  et 
NL,  XIV,  II,  71.  Ce  dernier  a  été  transcrit  au 
xvme  siècle  sur  l'exemplaire  copié  à  Trente  par  l'au- 
gustin Nicolas  Scutelius  pour  Seripando  et  annote 
par  lui. 

3.  Qusestiones  de  natura  divina  adversus  Epicurum  et 
adversus  sloïcos  quod  nihil  sil  in  rerum  natura  quod  in 
secum  finem  non  feratur,  XL,  VIII,  E,  40,  in-fol.  Il  est 
possible  que  ce  traité  ne  soit  pas  l'œuvre  de  Seripando. 

III.  Rôle  ai  concile  de  Trente  et  position 
lu,,  prinale.  —  l»  Pendant  les  premières  sessions  du 
concile  (1546  1548).  -  -  Dés  son  arrivée  :'i  Trente,  en 
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mai  1545,  Seripando  avait  une  réputation  solidement 
établie.  Son  activité  antérieure,  ses  travaux  et  ses 
écrits,  --a  qualité  de  maître  général  d'un  ordre  illustre, 
son  amitié  avec  1rs  cardinaux  Cervini  et  Pôle,  deuxième 
il  troisième  présidents  <lu  concile,  tout  devait  con- 
tribuer à  lui  assurer  une  place  importante  dans  l'as- 
semblée chargée  d'opérer  la  réforme  de  l'Église.  De 
fait,  dés  l'ouverture  des  travaux,  il  se  lit  remarquer 
par  l'étendue  de  son  savoir,  la  netteté  de  ses  opinions 
et  par  son  zèle  pour  la  réforme.  Cervini,  qui  avait  la 
plus  grande  part  dans  la  direction  du  concile,  emploj  a 
très  habilement  le  général  des  ermites  de  Saint-Augus- 
tin à  préparer  les  matières  qui  devaient  faire  l'objet 
des  discussions  du  concile. 

La  première  intervention  de  Seripando  fut  très 
remarquée.  Le  décret  de  la  ir  session  donnait  comme 
titre  au  concile  les  mots  Sacrosancta  Tridentinu  Syno- 
dus  sans  y  ajouter  la  formule  employée  par  les  anciens 
conciles  :  universalem  Ecclcsiam  représentons:  plu- 
sieurs évèques  protestèrent  contre  cette  omission  et 
créèrent  ainsi  une  grosse  difficulté  aux  légats  qui  ne 
voulaient  pas  de  la  formule  parce  qu'ils  y  voyaient  une 
concession  aux  protestants.  Dans  la  congrégation 
générale  du  13  janvier  1546,  les  cardinaux  Cervini. 
Madruzzo  et  Pacheco,  l'évèque  d'Astorga,  Diego  de 
Alaba  y  Esquivel,  prirent  la  parole  sans  trop  réussir 
à  calmer  les  opposants.  Seripando  se  leva  alors  et, 
avec  beaucoup  d'habileté,  fit  remarquer  qu'il  ne 
s'agissait  pas  de  renoncer  définitivement  à  la  formule, 

mais  de  ne  pas  s'en  servir  provisoirement,  en  atten- 
dant que  le  nombre  de  ceux  qui  participaient  au 
concile  fût  devenu  plus  considérable  et  que  l'assemblée 
eût  voté  des  décrets  assez  importants  pour  justifier  un 
si  grand  qualificatif  .  Cône.  Tnd.,  t.  iv,  p.  565  sq.  Les 
évèques  opposants  se  déclarèrent  satisfaits. 

Cette  première  discussion  n'était  rien  auprès  de 
celles  qui  allaient  suivre.  Jusqu'alors  le  concile  n'avait 
eu  à  s'occuper  que  de  l'élaboration  de  son  règlement  et 
de  la  fixation  de  son  ordre  du  jour;  la  IV  session 
aborda  enfin  les  questions  doctrinales  en  traitant  du 
canon  des  Écritures  et  des  traditions  apostoliques. 
Parmi  les  discussions  qui  se  produisirent  à  ce  sujet,  on 
remarqua  beaucoup  l'intervention  de  Seripando.  Avec 
vigueur,  le  général  des  augustins  proposa  au  concile 
d'adopter  la  distinction  —  renouvelée  de  Cajétan  — 
entre  livres  authentiques  et  canoniques,  fondement 
de  la  foi,  et  livres  simplement  canoniques,  utiles  à  la 
foi,  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  7;  malgré  l'appui  des  domini- 
cains, en  particulier  de  l'évèque  de  Fano,  Pietro 
Bertano,  Seripando  ne  réussit  pas  à  faire  admettre  son 
point  de  vue;  il  eut  néanmoins  une  part  relativement 
active  à  la  rédaction  du  décret  de  cette  session,  ibid., 
p.  54;  son  rôle  devait  être  beaucoup  plus  important 
dans  la  session  suivante  consacrée  à  l'examen  de  la 
question  du  péché  originel. 

Auparavant  Seripando  dut  prendre  la  parole  contre 
le  bouillant  évêque  de  Fiesole,  Bracci-Martelli  —  l'un 
des  tenants  de  la  formule  universalem  Ecclesiam 
représentons  —  qui  avait  violemment  manifesté 
contre  les  privilèges  des  moines  en  matière  de  prédica- 
tion. L'évèque  dominicain,  Thomas  Caseili,  de  Berti- 
noro,  en  défendant  la  cause  des  religieux,  était  tombé 
dans  l'excès  opposé  et  n'avait  fait  qu'envenimer  le 
débat.  Le  discours  de  Seripando  produisit  une  profonde 
impression.  ■  Il  écarta  avec  beaucoup  de  calme  et  d'in- 
telligence les  raisons  invoquées  par  les  évèques  ou  les 
religieux  pour  l'exercice  de  la  prédication.  11  montra 
clairement  que  les  évèques  et  les  curés,  dans  l'état 
actuel  des  choses,  ne  pouvaient  suffire  aux  besoins 
d'évangélisation  d'un  diocèse.  Après  qu'il  eut  prouvé 
la  nécessité  de  recourir  au  concours  des  moines,  il 
montra  combien  il  serait  injuste  de  les  faire  dépendre, 
jusque  dans  leurs  propres  églises,  entièrement  de  la 


volonté  dos  évèques.  »  Pastor,  Hist.  des  popes,  tr.nl. 
l'oizat.  t.  xii.  p.  116;  cf.  Conc.  Trid..  t.  v,  p.  132  sq. 

A  eette  séance,  qui  eut  lieu  le  21  mai  1546,  le  concile 
avait  décidé  de  mettre  à  l'étude  la  question  du  péché 
originel.  Seripando  fut  chargé  par  les  légats  de  dresser, 
avec  l'aide  d'autres  théologiens,  une  liste  des  princi- 
pales erreurs  sur  ce  sujet.  Cette  liste  fut  proposée  aux 
Pères  le  9  juin.  Les  diseussions  avaient  commencé 
cependant  avant  cette  date;  Seripando  y  apporta 
plus  d'une  fois  la  lumière  (cf.  par  ex.  Conc.  Trid., 
t.  v,  p.  194-195).  Les  légats  lui  demandèroni  de  colla- 
borer à  la  rédaction  du  décret  qui  fut  promulgué  le 
17  juin.  Le  texte  primitif  avait  été  proposé  le  8  juin 
et  souleva  de  nombreuses  observations  de  la  part  des 
Pères  et  des  théologiens.  Une  des  discussion-,  les  plus 
vives  eut  lieu  à  propos  du  canon  2.  Le  texte  du  projet 
portait  qu'Adam  avait  transmis,  secundum  communem 
legem,  non  seulement  la  mort  et  les  peines  du  corps, 
niais  aussi  le  péché  qui  est  la  mort  de  l'âme.  L'incise 
secundum  communem  legem  était  ambiguë  par  rapport 
à  l'immaculée  conception  de  Marie;  plusieurs  Pères 
sollicitèrent  une  addition  au  texte,  par  exemple  le 
cardinal  Pacheco,  qui  souleva  l'indignation  des  domi- 
nicains par  son  contre-projet  :  nisi  Deus  alicui  ex  privi- 
legio  dederit,  prout  in  bsata  Virgine.  Seripando  inter- 
vint en  en  appelant  au  témoignage  des  universités  en 
faveur  de  l'immaculée  conception;  il  se  montrait 
i  i  pendant  partisan  du  maintien  de  l'incise  (n'était-il 
pas  un  des  rédacteurs?).  Le  concile  cependant  ne  le 
suivit  pas  et  supprima  purement  et  simplement  la 
formule  sans  vouloir  trancher  le  débat.  Conc.  Trid., 
t.  v,  p.  202  sq.;  cf.  Cavallera,  Le  décret  du  concile  de 
Trente  sur  le  péché  originel,  dans  Bulletin  de  litt.  eccl. 
(Toulouse),  1913,  p.  294-296. 

La  discussion  sur  le  péché  originel  avait  amené  le 
concile  à  s'occuper  de  la  question  éminemment 
actuelle  de  la  justification.  Du  22  au  28  juin  eurent 
lieu  des  discussions  préalables  sur  les  points  les  plus 
difficiles.  A  partir  du  30  juin,  les  Pères  furent  invités 
à  examiner  un  programme  en  trois  points,  répondant 
aux  trois  états  dans  lesquels  l'homme  peut  être  consi- 
déré. A  propos  du  premier  état  (celui  de  l'homme  qui 
accède  à  la  foi),  Seripando  intervint  longuement  dans 
la  congrégation  générale  du  13  juillet.  Conc.  Trid.. 
t.  v,  p.  337  sq.  Cette  communication  fut  très  remar- 
quée, parce  que  son  auteur  y  manifestait  nettement  sa 
tendance  augustinienne,  réduisant  la  part  de  l'homme 
au  profit  de  la  grâce.  Ibid.,  p.  337  sq.  Le  23  juillet, 
Seripando  prit  de  nouveau  la  parole  au  sujet  du 
deuxième  état  (celui  de  l'homme  déjà  justifié),  sur  le 
point  précis  du  mérite:  s'inspirant  principalement  de 
saint  Augustin  et  de  saint  Bernard,  le  général  des 
ermites  montra  comment  les  bonnes  œuvres  accom- 
plies sous  l'influence  de  la  foi  et  de  la  grâce  sont 
méritoires  de  la  vie  éternelle  :  Dico  quod,  sicut  vita 
œterna  merces  dicitur  in  sacris  litteris  et  gratia,  sic 
opéra  dici  passant  mérita,  sed  debent  etiam  dici  dona. 
P.  373  sq.  Le  lendemain,  24  juillet,  on  distribuait  aux 
Pères  un  projet  de  décret  sur  la  justification,  dû  à  la 
collaboration  de  l'archevêque  d'Armagh,  Bobert 
Vauchop,  et  du  franciscain  observantin  André  de 
Vega.  Ce  projet  ne  satisfit  personne  et  fut  finalement 
rejeté  à  cause  des  tendances  scotistes  qui  s'y  manifes- 
taient. Le  jour  même,  Cervini  prit  l'affaire  en  main  et 
confia  la  rédaction  d'un  nouveau  projet  à  Seripando. 
«  Le  général  des  augustins  a  raconté  les  vicissitudes  de 
sa  collaboration.  Conc.  Trid.,  t.  n,  p.  428-432.  Cervini 
lui  demandait  de  rédiger  un  décret  De  justification* 
selon  les  vues  qu'il  lui  exprima.  Le  texte  fut  prêt  le 
11  août  :  il  est  publié  ibid.,  t.  v,  p.  821-828.  Une 
seconde  rédaction,  avec  quelques  modifications  de 
détail,  fut  présentée  le  19,  t.  v,  p.  828-833.  Mais  pen- 
dant ce  temps.  Cervini  consultait  également  d'autres 
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théologiens  et,  à  l'aide  des  éléments  qu'on  lui  fournit, 
rédigea  un  nouveau  texte,  qui  fut  soumis,  dés  Ks  pre- 
miers jours  de  septembre,  à  divers  évêques  et  théolo- 
giens importants,  t.  i,  p.  571.  Ce  texte  fut  envoyé  à 
Home  le  22,  t.  x.  p.  660,  et  soumis  au  concile  le  23, 
t.  v,  p.  420-430.  Tout  le  monde  le  loua  de  prime  abord, 
sauf  Seripando  qui  ne  reconnu!  pas  son  œuvre.  Le 
général  des  augustins  présenta  même  des  observations 
au  cardinal.  »  Michel,  Les  décrets  du  concile  de  Trente, 
t.  x  a  de  l'Histoire  desconciles  d'Hefele-Lcclcrcq.p.  77. 
Le  nouveau  projet  maintenait  cependant  intégrale- 
ment plusieurs  parties  du  texte  de  Seripando,  ainsi  le 
chapitre  final  consacré  au  mérite.  Conc.  Trid..  t.  XI, 
p.  426. 

Le  nouveau  projet  fut  présenté  aux  théologiens  les 
27-29  septembre,  t.  v,  p.  431-442,  et  soumis  aux  Pères 
les  1-2.  5-9  et  11-12  octobre.  Le  8  octobre.  Seripando 
exposa  ses  idées  sur  la  question,  ibid.,  p.  486-488,  et 
causa  une  grosse  émotion.  Rappelant  la  position  de 
Contarini,  Cajétan,  Pighi,  Pflug  et  Gropper,  il  deman- 
da au  concile  d'adopter  la  distinction  entre  deux 
justices,  celle  de  l'homme,  acquise  par  les  oeuvres, 
insuffisante  (justice  inhérente),  et  celle  du  Christ, 
acquise  par  la  foi,  nécessaire  pour  compléter  la  précé- 
dente (justice  imputée),  c'est  ce  qu'on  est  convenu 
d'appeler  la  théorie  de  la  «  double  justice  ».  Le  discours 
du  général  des  augustins  provoqua  une  telle  réaction 
que  les  légats  décidèrent  d'organiser  une  discussion 
spéciale  sur  ce  sujet.  Ibid.,  t.  v,  p.  496-497.  Seripando 
posa  lui-même  la  question  en  ces  termes  :  Utrum 
justificatus  qui  operatus  est  opéra  bona  ex  gratia  ...  ita 
ut  retinuerit  inhirrentem  juslitiam  ...  censendus  sit 
satisfecisse  divins  institue  ad  meritum  et  acquisitionem 
vitie  œternœ,  an  vero  cum  hue  inhserente  juslilia  opus 
insuper  hubcat  misericordia  et  juslitia  Chrisli  ...  quo 
suppleanlur  defectus  suœ  juslitiie.  P.  533.  Les  consul- 
tations des  théologiens  ne  prirent  pas  moins  de  dix 
séances  (du  15  au  26  octobre).  Trente-sept  théologiens 
prirent  la  parole;  cinq  seulement  furent  favorables  à 
la  thèse  de  Seripando,  trois  augustins,  Aurélius  de 
Roccacontrata,  p.  561-564,  Marianus  de  Feltre,  p.  599, 
Etienne  de  Sestino,  p.  607-611;  le  théologien  ponti- 
fical Antoine  de  Solis,  p.  576,  et  le  servite  Laurent 
Mazocchi,  p.  632,  qui  dixerunt  (résume  Massarelli, 
p.  632)  inhserentcm  justitiam  non  su[p~cer°.  sed  esse  opus 
imputatione  justiliie  Chrisli;  les  autres  théologiens 
s'élevèrent  contre  la  théorie  de  la  double  justice,  princi- 
palement le  jésuite  Lainez,  qui  discuta  point  par  point 
tous  les  arguments  de  Seripando.  P.  619-626.  Les 
Pères  se  rallièrent  à  la  position  de  Lainez.  Cf.  J.  Bro- 
drick,  The  jesuils  al  the  council  o\  Trenl,  dans  The 
Month,  t.  cliv,  1929  b,  p.  513-521;  t.  clv,  1930  a, 
p.  97-108. 

Le  25  octobre,  Cervini  demanda  à  Seripando  de  se 
remettre  encore  une  fois  au  travail  et  de  rédiger  un 
nouveau  décret  De  juslificatione  sur  la  base  du  précé- 
dent en  tenant  compte  des  desiderata  exprimés  par  les 
Pères  et  les  théologiens.  Seripando  acheva  son  travail 
le  31,  Conc.  Trid.,  t.  i,  p.  581-583;  t.  Il,  p.  430;  texte, 
t.  v,  p.  510-523;  Cervini  y  apporta  des  retouches  qui 
provoquèrent  une  nouvelle  protestation  de  l'auteur.  Le 
projet  fut  néanmoins  soumis  aux  théologiens  et  aux 
Pères  le  9  novembre  et  occupa  quatorze  séances  jus- 
qu'au 1' r  décembre,  t.  v,  p.  642-685.  Au  cours  des  dis- 
cussions plusieurs  orateurs  demandèrent  au  concile  de 
condamner  la  théorie  de  la  double  justice;  certain  , 
tels  le  franciscain  Denis  Zniiiicllini,  évèque  de  Mylo- 

potamos  en  Grèce,  prétendaient  que  Seripando  avait 

emprunté  sa  doctrine  à  cille  de  Luther.  Quelques 
semaines    avant,    Zannettini    avait     écrit     ers    lignes 

invraisemblables  au  cardinal  Farnèse,  i.  x,  p.  :>:;<j  : 
ions  1rs  théologiens  s'accordenl  a  dur  que,  d'après 

l'ordre  établi  par  Dieu,  les  œuvres  sont  une  condition 


nécessaire  a  la  justification.  Seuls  les  religieux  de 
Saint -Augustin,  je  veux  dire  les  grands  ceint  mes, 
disent  que  de  notre  côté  il  n'y  a  rien  de  requis;  nous 
nous  y  comporterions  d'une  manière  complètement 
passive  et  réceptive,  ce  qui  est  une  opinion  hérétique 
et  luthérienne  ...  et  c'est  en  présence  de  tout  le  concile 
qu'ils  ont  l'audace  de  parler  ainsi!...  Il  est  de  toute 
évidence  que  l'ordre  entier  est  infecté...  Mais  leur 
général  devait  les  connaître,  puisqu'il  est  manifeste 
que  lui  aussi  il  est  de  cette  opinion.  Et  dans  leurs 
conversations,  ceux  qui  ne  prêchent  pas  répandent 
cette  ivraie  et  antres  pinsons  du  même  genre,  mar- 
chant à  la  suite  de  leur  défroqué  sacrilège,  Martin 
Luther.  Voilà  ce  que  depuis  nombre  d'années  je  ne 
cesse  de  crier,  surtout  contre  ces  grands  ceinturés,  soi- 
disant  héritiers  d'Augustin.  »  Le  problème,  ou  le  voit, 
menaçait  de  prendre  une  extension  imprévue.  Seri- 
pando résolut  de  défendre  l'honneur  de  son  ordre  et 
de  justifier  ses  opinions  théologiques;  il  prit  la  parole 
les  26  et  27  novembre;  son  discours  fut  un  long  plai- 
doyer en  faveur  de  l'augustinisme,  t.  v,  p.  666-675;  il 
s'attacha  d'abord  à  distinguer  sa  doctrine  de  celle  de 
Luther  :  »  Les  luthériens  mettent  tout  dans  la  foi; 
suivant  leur  manière  de  parler,  elle  saisit  la  justice 
(du  Christ)  qui  nous  est  imputée.  Au  contraire,  à  côté 
de  la  foi,  l'opinion  que  je  viens  d'exposer  met  les 
œuvres  et  les  mérites,  et  elle  admet  la  justice  inhé- 
rente. Elle  se  borne  à  demander  qu'il  soit  permis  à  l'âme 
craintive  d'espérer;  qu'il  soit  permis  à  l'âme  qui 
tremble  en  songeant  à  son  imperfection,  de  se  tourner 
vers  les  mérites  du  Christ  et  d'espérer  en  la  miséri- 
corde de  Dieu.  »  P.  674.  Le  général  des  augustins 
déposa  ensuite  trois  amendements  en  faveur  de  sa 
thèse:  la  discussion  lui  fut  défavorable,  elle  devait 
même  aboutir  à  la  condamnation  de  la  justice  imputée 
(canons  10  et  11  du  décret).  Cependant  le  concile  ne 
condamna  pas  formellement  la  double  justice  :  les 
efforts  de  Seripando  n'aboutirent  qu'à  ce  résultat. 
Voir  ici  l'art.  Justification,  t.  vm.  col.  2185. 

Les  débats  sur  la  justification  amenèrent  le  concile 
à  s'occuper  du  mérite  des  bonnes  œuvres.  On  a  vu 
plus  haut  une  intervention  de  Seripando  à  ce  sujet .  Ce 
ne  fut  pas  la  seule;  on  peut  même  dire  que,  grâce  à 
lui,  la  doctrine  du  mérite  fit  un  grand  progrès.  Il  est 
du  reste  à  remarquer  que  le  texte  définitif  des  parties 
du  décret  De  justifieatione  relatives  au  mérite  est,  à 
quelques  modifications  près,  le  texte  même  du  projet 
de  Seripando.  Pour  le  détail  de  l'activité  de  Seripando. 
voir  l'art.  Mérite,  t.  x,  col.  739  sq. 

L'épineuse  question  de  la  justification  enfin  résolue 
—  elle  avait  occupé  le  concile  plus  de  six  mois  les 
légats  décidèrent  que  la  matière  dogmatique  de  la 
VIIe  session  porterait  sur  les  sacrements.  Le  général 
des  augustins  n'avait  rien  perdu  de  son  prestige,  malgré 
ses  efforts  malheureux  en  faveur  de  la  double  justice; 
son  rôle  dans  cette  session  fut  aussi  actif  que  dans  la 
précédente.  Cervini  avait  chargé  Seripando  de  recher- 
cher dans  les  écrits  de  Luther,  Mélanchthon  et  autres 
novateurs,  les  erreurs  modernes  sur  les  sacrements. 
Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  735.  Seripando  fut  bientôt  aidé  de 
Lainez  et  de  Salmeron,  particulièrement  documentés 
sur  la  question.  Ensemble  ils  dressèrent  une  liste  de 
trente-cinq  erreurs,  quatorze  sur  les  sacrements  en 
général,  dix-sept  sur  le  baptême  et  les  autres  sur  la 
confirmation.  On  se  mit  ensuite  au  travail  et  les  dis 
eussions  commencèrent.  Le  là  février,  le  dominicain 
Vmbroise  Catarin  demanda  au  concile  de  condamner 

l'opinion  de  Cajélan  selon  laquelle  les  enfants  dans  le 
sein  de  leurs  mères  pouvaient  être  sauves  par  le 
des  parents,  t.  v.  p.  933;  quatre  jours  plus  tard,  Seri 
pando  prit  la  défense  de  Cajétan,  p.  966,  et  parvint  à 
faire  éviter  une  condamnation  tonnelle.  Le  lendemain, 
le  général  des  augustins  fut  désigne    avec  Massarelli, 
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Storck  et  Bertano  pour  rédiger  un  projet  de  décret  sur 
les  sacrements;  le  texte  fut  remis  aux  Pères  le  27 
février,  texte,  t.  v.  p.  984-987;  il  devait  être  adopté 
sans  trop  de  modifications. 

Au  lendemain  de  cette  VIIe  session,  une  épidémie 
se  déclara  à  Trente;  les  légats  saisirent  l'occasion  cl 
tirent  décider  la  translation  de  l'assemblée  à  Bologne. 
Le  12  mars,  les  légats  quittaient  la  ville,  suivis  deux 
jours  plus  tard,  du  général  des  augustins.  On  a  vu  plus 
haut  que  Seripando  ne  séjourna  pas  longtemps  à 
Bologne  et  que,  lors  de  la  reprise  sous  Jules  III, 
(1«  mai  1551-28  avril  1552),  il  n'était  plus  membre  du 
concile,  Christophe  de  Padoue  lui  ayant  succédé  dans 
la  charge  de  maître  général  de  son  ordre.  Le  dernier 
acte  de  Seripando  au  concile  fut  de  s'occuper  avec 
Catarin  de  l'examen  de  l'Intérim  que  Charles-Quint 
venait  de  publier  à  Augsbourg. 

2°  La  légation  an  concile  (1561-1563).  — Le  concile 
reprit  ses  travaux  là  ou  ils  avaient  été  laissés  en  1552. 
Seripando,  d<  uxième  président,  en  prit  la  direction,  le 
cardinal  Gonzague,  premier  président,  reconnaissant 
tout  le  premier  l'insuffisance  de  sa  formation  théolo- 
gique. 

Le  concile  sous  Jules  IIJ  avi  it  laissé  en  suspens  les 
questions  de  la  communion  sous  les  deux  espèces  el  de 
celle  des  petits  enfants.  Le  5  juin  1562,  on  proposa  à 
l'examen  des  théologiens  cinq  articles  De  nsu  eucha- 
ristise;  le  lendemain  commencèrent  les  discussion-  des 
Pères  :  le  30,  on  procéda  à  l'examen  de  quatre  canons 
correspondant  aux  cinq  articles.  Ces  canons  étaient 
l'oeuvre  de  Seripando,  Conc.  Trid.,  t.  vin,  p.  618,  qui 
«  les  présenta  modestement  comme  ayant  encore 
besoin  d'adaptation,  exemplo  nrsœ  cum  fitiis  suis 
facit  ».  P.  634.  Le  cardinal  eut  eg  dénient  une  certaine 
part  dans  la  rédaction  des  chapitres  du  décret  de  cette 
session. 

L'objet  des  travaux  de  la  xxir3  session  qui  suivit 
fut  le  saint  sacrifice  de  la  mess,':  treize  articles  furent 
soumis  aux  Pères  (discussions  dans  Conc.  Trid.,  t.  vin, 
p.  718-981);  le  premier  —  la  Cène  célébrée  par  Jésus 
doit-elle  être  considérée  comme  un  véritable  sacrifice 
—  retint  particulièrement  l'attention  générale.  Seri- 
pando «  avait  réuni  un  dossier,  encore  inédit,  ibid., 
p.  786,  de  textes  favorables  à  l'opinion  affirmative, 
lui-même  tenant  pour  l'opinion  négative.  C'est  vrai- 
semblablement sous  son  influence  que  le  c.  i  du  décret 
attribuait  au  Christ  l'institution  du  sacrifice  eucharis- 
tique et  la  fixait  à  la  dernière  Cène,  mais  sans  dire 
qu'il  eût  lui-même,  à  ce  moment-là,  offert  un  véritable 
sacrifice.  Michel,  op.  cit.,  p.  436.  Au  cours  des  discus- 
sions qui  suivirent.  Seripando  fut  d'avis  qu'il  ne  fallait 
p  définir  ce  point  :  non  ponantur  incerta  pro  cerlis. 
La  majorité  ne  le  suivit  pas  et  modifia  en  conséquence 
les  ternies  du  c.  i. 

Parallèlement  aux  questions  doctrinales,  le  concile 
devait  travailler  à  la  reforme  de  l'Église.  C'est  à  ce 
sujet  que  se  produisirent  les  regrettables  incidents  qui 
mirent  aux  prises  Seripando  et  son  collègue  le  cardinal 
légal  Simonetta,  et  dont  il  a  été  fait  mention  plus 
haut.  Seripando  qui  était  animé  du  désir  de  ramener 
les  dissidents  à  l'Église  —  pendant  tout  le  concile  il 
n'avait  cessé  de  dire  qu'il  fallait  que  les  luthériens 
vinssent  au  concile  afin  d'y  coopérer  à  la  réforme  — 
voulait  qu'on  procédât  d'abord  à  la  réforme  de  la 
Curie,  seul  moyen  selon  lui  d'inspirer  de  la  confiance 
aux  hérétiques;  Simonetta  craignait  qu'en  s'attaquant 
aux  abus  qui  régnaient  à  la  Curie,  on  n'allât  trop  loin 
et  qu'on  ne  fit  ainsi  le  jeu  des  novateurs;  il  concluait 
donc  à  une  réforme  très  générale  de  l'Église.  Par  désir 
de  conciliation,  Seripando  accepta  le  plan  de  Simo- 
netta, mais  a  la  condition  que  la  réforme  de  la  Curie 
fût  jointe  à  la  réforme  générale  de  la  chrétienté  : 
c'était  la  seule  façon  de  faire  une  restauration  sérieuse. 


Son  collègue,  soucieux  avant  tout  de  mettre  la  cour 
pontificale  hors  de  cause,  s'efforça  par  tous  les  moyens 
de  retarder  cette  réforme,  surchargeant  le  projet  d'a- 
mendements, tendant  à  le  rendre  aussi  imprécis  que 
possible. 

A  cette  question  de  la  réforme  s'ajoutait  celle  de  la 
résidence  des  prélats.  Les  premières  sessions  avaient 
montré  que  les  débats  sur  ce  sujet  pouvaient  devenir 
dangereux.  De  fait,  les  Pères  n'arrivaient  pas  à  se 
mettre  d'accord  sur  le  principe  même  de  l'obligation 
de  la  résidence  :  procédait-elle  du  droit  divin  ou  du 
droit  ecclésiastique?  Le  problème  était  grave;  affir- 
mer qu'elle  était  de  droit  divin,  cela  ne  revenait-il  pas 
à  dire  que  l'évêque,  relevant  directement  de  Dieu,  ne 
doit  au  pape  que  la  subordination  que  Jésus-Christ  lui 
impose?  On  devine  de  quel  côté  s'étaient  respective- 
ment rangés  les  deux  légats.  Pie  IV,  averti  par  Simc- 
netta,  mit  tout  en  œuvre  pour  faire  écarter  le  débat; 
le  l.S  mars  1562.  il  écrivit  dans  ce  sens  aux  légats. 
Simonetta  proposa  en  conséquence  l'ajournement  pur 
ri  simple  de  l'art.  1"  du  projet  de  réforme;  le  cardinal 
Hosius  lui  donna  son  adhésion.  Mais  Seripando,  sou- 
tenu par  le  premier  légat,  Gonzague,  e1  dont  la  timidité 
faisait  place  à  l'obstination  quand  il  s'agissait  de 
questions  de  principes,  ne  voulut  rien  entendre  et 
exigea  une  discussion  complète  et  immédiate.  Une 
grosse  effervescence  se  produisit  dans  le  concile;  cette 
crise  paralysa  l'assemblée  de  mai  à  septembre. 

Par  ses  rapports  presque  quotidiens  à  la  Curie  (on  se 
rappelle  le  «  facetum  »  :  semper  scribit),  Simonetta 
acheva  d'indisposer  le  pape  contre  Gonzague  et  Seri- 
pando. Pie  IV  leur  reprocha  amèrement  d'avoir  inséré 
dans  l'ordre  du  jour  du  concile  un  débat  qui  risquait 
de  ressusciter  les  vaines  disputes  du  siècle  précédent 
sur  la  supériorité  du  concile;  il  exprima  sa  douleur  de 
voir  ses  légats  a  latere  travailler  à  la  ruine  de  l'autorité 
pontificale.  D'autre  part,  les  correspondants  des  légats 
à  Rome  les  avertirent  que  l'intention  du  souverain 
pontife  était  de  nommer  le  cardinal  Cicada  premier 
président  et  d'adjoindre  au  collège  des  légats  les  cardi- 
naux de  La  Bourdaisière  et  Navagero.  Gonzague  répli- 
qua immédiatement  en  priant  le  pape  de  le  relever  de 
sa  légation  :  il  ne  pourrait  se  résoudre  à  passer  au 
second  plan.  Seripando,  de  son  côté,  envoya  au  cardi- 
nal Charles  Borromée,  secrétaire  d'État,  un  long 
mémoire  justificatif.  Le  cardinal  neveu  intervint  alors 
et  travailla  à  la  pacification,  il  obtint  de  Pie  IV  qu'il 
renonçât  à  envoyer  de  nouveaux  légats  à  Trente, 
blâma  discrètement  Simonetta  et  écrivit  à  Seripando 
pour  l'encourager  à  continuer  la  direction  des  travaux 
du  concile. 

Seripando  se  remit  au  travail,  mais  avec  moins  d'ar- 
deur qu'autrefois.  Son  activité  dans  la  xxine  session 
(De  ordinis  sacramenlo )  se  limita  à  diriger  les  débats. 
Les  travaux  de  la  xxiv"  session  De  malrimonio  venaient 
de  commencer,  quand  il  mourut. 

3°  Position  doctrinale  de  Seripando;  son  augustinisme. 
—  Les  opinions  que  Seripando  avait  soutenues  au 
concile  touchant  le  péché  originel  et  la  justification 
avaient  ébranlé  chez  un  grand  nombre  de  ses  contem- 
porains la  confiance  en  la  pureté  de  sa  foi;  d'aucuns. 
tels  Carafîa,  Zannettini,  etc.,  étaient  fermement 
convaincus  que  le  général  des  augustins  avait  subi 
l'influence  de  son  ancien  confrère  Luther  et  que  ses 
opinions  théologiques  se  rapprochaient  davantage  de 
celles  des  novateurs  que  des  traditions  orthodoxes.  Il 
est  certain  que  la  ressemblance  est  frappante  entre 
certains  points  de  la  doctrine  de  Seripando  et  de  la 
théologie  de  Luther.  Hue  l'on  compare,  par  exemple, 
les  opinions  du  premier  Commentaire  sur  les  Psaumes 
écrit  par  Luther  en  1513-1014  avec  les  idées  émises 
par  Seripando  au  concile  de  Trente,  principalement 
sur  la  double  justice  (Lutliers  Werke,  éd.  de  Weimar, 
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t.  iv,  p.  3-14  et  329).  Il  convient  toutefois  de  remarquer 

que  les  ressemblances  entre  Seripando  et  Luther  sont 
souvent  purement  verbales.  Luther,  en  tombant  dans 
l'hérésie,  n'a  pas  cessé  d'employer  les  mots  dont  il  se 
servait  auparavant,  ces  mots  dont  Seripando  conti- 
nuera à  faire  usage:  mais  alors  l'identité  des  termes 
ne  couvrira  plus  l'identité  de  la  pensée  :  la  même 
expression  aura  un  sens  acceptable  chez  celui-ci,  un 
•.en-,  hétérodoxe  chez  celui-là.  C'est  un  des  nombreux 
cas  de  confusion  de  langage  que  nous  offre  l'histoire 
de  la  théologie. 

On  commettrait  cependant  une  grosse  erreur  en  vou- 
lant réduire  toutes  les  ressemblances  entre  Seripando 
et  Luther  à  des  similitudes  verbales.  Il  est  de  fait  que, 
sur  un  certain  nombre  de  points  de  doctrine,  Luther  et 
Seripando  ont  eu  la  même  opinion,  qui  n'était  pas  celle 
de  tous  les  théologiens  catholiques;  cela  ne  veut  pas 
dire  que  les  théories  du  général  des  augustins  soient 
hétérodoxes  :  aucune  d'elles  n'a  été  formellement 
condamnée  au  concile;  mais  il  ne  faut  pas  oublier  que 
les  points  communs  entre  le  réformateur  protestant 
et  le  réformateur  catholique  doivent  être  étudiés  en 
fonction  de  l'augustinisme.  On  a  vu  plus  haut  com- 
ment le  voyage  à  Rome  provoqua  la  conversion  philo- 
sophique de  Luther,  son  adhésion  enthousiaste  au 
platonisme  et  à  l'augustinisme  que  représentait  le 
général  des  ermites  de  Saint-Augustin,  Gilles  de 
Viterbe,  protecteur  du  jeune  Seripando.  Au  début  de 
son  enseignement,  Luther  ne  dépassait  pas  les  tradi- 
tions augustiniennes  de  son  ordre;  plus  tard,  il  fran- 
chira —  peut-être  à  son  insu  —  les  limites  de  l'ortho- 
doxie; Seripando.  lui,  restera  au  premier  stade,  disciple 
fidèle  de  Gilles. 

L'augustinisme  de  Seripando  est  poussé  à  l'extrême. 
La  théorie  de  la  double  justice  se  présente  comme 
l'épanouissement  normal  de  cet  augustinisme  :  la 
concupiscence  est  le  péché  originel.  «  Dans  la  mesure 
où  elle  subsiste  en  nous  (et  c'est  un  fait  d'expérience 
qu'elle  ne  disparaît  complètement  qu'avec  la  mort), 
le  péché  y  subsiste,  lui  aussi.  De  ce  péché,  péché 
originel,  concupiscence,  mouvements  indélibérés  de  la 
concupiscence,  nous  sommes  responsables  comme  de 
fautes  propres.  Nous  restons  donc  toujours  plus  ou 
moins  pécheurs;  il  nous  est  impossible  d'être  changés 
intérieurement  et  d'accomplir  la  Loi  autant  que  nous 
y  sommes  obligés.  Comme  Luther,  Seripando  témoigne 
<lu  mépris,  une  sorte  de  haine,  pour  la  philosophie  et 
tout  spécialement  pour  Aristote.  Il  n'aime  pas  ces 
habitus,  ces  vertus  infuses,  qu'on  est  allé  chercher 
dans  Aristote  :  Dices  :  Nulla  est  alia  applicatio  merito- 
rurn  Christi,  nisi  quia  dalur  j>er  eu  habitus  gratis  ». 
Certe  ihi  dicet  qui  nihibi  [dus  sapit  quam  quod  didicit 
npml  philosophas,  et  qui  nonnisi  de  prœdicamento  quali- 
tatis  loqui  sciunl.  Cnnc.  Trid.,  t.  v,  p.  i!72;  cf.  p.  123 
et  129.  Mais  dans  les  deux  camps  (Luther  et  Seri- 
pando), c'est  surtout  à  des  preuves  d'autorité  que 
l'on  aime  à  en  appeler.  De  l'Écriture,  les  uns  et  les 
autres  citent  le  verset  d'Isaïe  :  «  Toutes  nos  justices 
sont  pareilles  à  un  vêtement  souillé.  »  Is..  i.xiv.  6; 
(cf.  Luthers  Werke,  éd. de  Weimar,  t.iv,  p.  383;  Cône. 
Trid.,  t.  v.  p.  670).  .1.  Paquier,  Un  essai  de  théologie 
platonicienne  à  lu  Renaissance  :  Le  commentaire  de 
Gilles  de.  Viterbe  sur  le  premier  livre  des  Sentences,  dans 
Reeh.  de  science  ret..  t.  xm.  1923,  p.  297.  Chez  Seri- 
pando  et  ses  disciples,  la  théorie  de  la  double  justice 
n'esl  pas  sans  relation  avec  l'ensemble  de  la  doctrine, 
clic  lient  a  la  synthèse  inclue  de  leur  théologie  sur  la 
justification,  cl  ainsi  a  leur  système  théologique  tout 
entier,  C'esl  ce  qui  explique  le  trouble  extrême  de  Seri- 

pando  quand  les  passages  du  premier  projet  de  décret 

De  juslificalione,  qui  reflétaient  sa  théorie  de  la  double 
justice,  furent  supprimés  parCervini  :  dans  son  journal, 
il  va  jusqu'à  écrire  qu'en  rejetant  cette  théorie     on 

DICT.   DE   THÉOL.   C  \  I  HOL. 


a  déformé  et  défiguré,  opprimé  et  submergé  sous  des 
inventions  humaines  la  très  pure  justice  du  Christ  ». 
C'onc.  Trid.,  t.  v,  p.  641;  cf.  également  p.  821-833. 

On  peut  se  demander  quel  est  le  rapport  entre  la 
doctrine  de  Seripando  et  celle  de  saint  Augustin.  Le 
Dr  J.  Henninger  a  étudié  ce  point  précis  dans  un 
ouvrage  parfaitement  documenté,  S.  Augustinus  et 
doctrina  de  duplici  justifia  :  inquisilio  historico-critica 
in  opinionem  Hieronymi  Seripandi  (  1493-1563)  de 
juslificalione  e jusque  habiludinem  ad  doctrinam  S.  Au- 
gustini  (Sankt  Gabrieler  Studien,  n.  3),  Modling, 
1935.  Saint  Augustin  n'a  certes  pas  parlé  d' habitus 
permanent  et  il  ne  distingue  pas  formellement  entre 
naturel  et  surnaturel.  Cette  restriction  posée,  on  peut 
affirmer  que  l'évèque  d'Hippone  «  tant  par  son  exégèse 
de  la  justitia  Dei,  que  par  le  sens  qu'il  donne  à  la  jusli- 
ficatio  et  par  la  façon  dont  il  décrit  l'activité  de 
l'homme  justifié,  enseigne  une  justice  inhérente  ». 
Cette  réalité  est  antérieure  aux  actes  justes  et  toutes 
les  qualités  qu'Augustin  lui  reconnaît,  par  comparai- 
son avec  la  justice  originelle  et  avec  celle  des  anges, 
comme  aussi  les  effets  qu'il  lui  attribue,  invitent  à  y 
voir  une  chose  permanente  et  surnaturelle  ».  Mais 
saint  Augustin  n'a  jamais  enseigné  que  la  justice  inhé- 
rente était  insuffisante  pour  procurer  le  salut  et  que  la 
justice  imputée  était  nécessaire.  Seripando,  sous  l'in- 
fluence des  doctrines  de  Gilles  de  Rome,  grand  théori- 
cien de  l'augustinisme  (voir  art.  Gilles  de  Rome, 
t.  vi,  col.  1358-13)i.")),  et  s'appuyant  sur  des  affirma- 
tions de  Gropper.  de  l'flug.  de  Gontarini  et  de  Pighi. 
a  forcé  certains  textes  de  saint  Augustin  et  a  cru  de 
bonne  foi  que  l'insuffisance  de  la  justification  inhérente 
était  enseignée  par  l'évèque  d'Hippone. 

En  dépit  de  cette  théorie,  Seripando  reste  un  grand 
théologien.  Quand  on  entend  son  nom,  on  pense  tout 
de  suite  à  la  double  justice,  mais  il  ne  faut  pas  oublier 
que  cette  doctrire  n'est  qu'un  point  particulier  de  la 
théologie  du  savant  augustin.  Pendant  tout  le  concile, 
d'abord  comme  Père  du  concile,  ensuite  comme  cardi- 
nal légat,  Seripando  a  exercé  une  influence  considé- 
rable :  il  n'est  que  de  feuilleter  les  Actes  de  l'assemblée, 
son  nom  s'y  trouve  à  chaque  page,  et  celte  influence 
s'est  exercée  pour  le  plus  grand  bien  de  l'Église  et  de 
la  science  théologique. 

I.  Vie  et  œuvres.  —  1°  Sources.  —  La  principale  source 
est  l'autobiographie  même  de  Seripando,  XL,  IX,  C,  J-, 
publiée  par  Calenzio,  op.  cit.,  p.  153-12.")f,  sous  le  titre  Vita 
del  cardinale  Girolamo  Seripando  uno  dei  legati  del  eoncilio 
di  Trento,  scritta  a  modo  di  giornale  da  lui  medesimo.  Merkle 
a  publié  les  fol.  17  v»-.">l)  v",  qui  rapportent  la  vie  du  cardinal 
pendant  la  période  conciliaire,  dans  Conc.  Trid.,  t.  n  a, 
p.  432-468,  sous  le  titre  Hieronymi  Seripandi  commentarii  de 
vita  sua.  Outre  cette  autobiographie,  Seripando  a  laissé  de 
nombreuses  notes  sur  les  événements  auxquels  il  a  été  mêlé 
ou  les  afïaires  qu'il  a  traitées;  on  a  fait  mention  de  certaines 
de  ces  notes  dans  la  deuxième  partie  de  cet  article,  §  I  (écrits 
conciliaires),  n.  1  et  2.  Voir  aussi  XL,  XI,  C,  47,  Istruzione 
a  \r  faire)  Girolamo  Seripando  di  quel  aoeva  a  trattare  a  nome 
délia  eilla  di  Napoli  su  le  cose  pubbliche  il  1553  con  Carlo  V 
imperatore;  VDB,  S02S,  Actes  de  son  ambassade  auprès  de 
Charles-Quint;  VDB,  5560,  Epistolœ  civitatis  Neap.  circa 
leg (alionem  i  ad  Carolum  V;  NL,  XI,  I>,  r.',  Introito  ed  esito 
del  Seripando;  enfin  les  recueils  de  lettres  :  VDB,  555&  et 
5559;  NL,  XIII,  .1.1,  il  a  65  (18  vol.). 

2°  Notices  bio-bibliographiques.  -  Noos  ne  connaissons 
pas  de  biographie  proprement  dite;  la  plus  ancienne  notice 
doit  être  celle  de  l'élis  de  Laurino  en  tète  de  l'édition  des 
commentaires  sur  les  épttres  aux  Romains  et  aux  Gâtâtes, 
Naples,  1601  (voir  col.  1928);  la  plus  récente,  celle  du  Dr 
Merkle  dans  CTR,  t.  u  «,  p.  um-cvii;  Curtius,  Virorum 
illustrium  ex  ordine  eremitarum  l>.  Auguslini  clogia,  Anvers, 
1636,  passim;  Ellsius,  Encomiasticon  augustimanum, 
Bruxelles,  1654, passim;  Ossinger,  Bibliotheca  augustiniana, 
Ingoistadt,  îTus,  a  compléter,  en  ce  qui  concerne  Seri- 
pando, par  Addenda  ad  Ossingeri  bibliothecam  augustinia- 
nam,  ms.  \i ..  1 1  I;  Thomas  de  l  [errera,  Alphabt  tum  augus- 
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iinianum,  Madrid,  1644,  passim;  Fabricius,  Bibliotheca 
ecclesittstica,  Hambourg,  171S,  p.  17."»;  Tafuri,  Storia  degli 
scriltori  Wapoletani,  t.  m.  2(  part.,  j>.  193;  Ciaconio,  Vitse 
et  res  gestœ  pontiflcum  romanorum  et  S.  R.  F.  cardinalium, 
t.  [i, col.  1656-1657;  The  calholic  Encgclopedia,t.  xm,  New- 
York,  1912,  p.  729;  Die  Religion  in  Geschichte  und  Gegen- 
warl,  t.  v,  Tubingue,  1931,  col.  146;  Elogia  S.  i:.  !..  cardi- 
nalium...  a  pontificatu  Alexandri  îll  ad  Benedictum  XIII, 
Rome,  1751,  i>.  143;  La  porpore  agostiniane.  Addizione  ni 
m  istorico  curioso  et  erudilo,  Mondovi,  1695,  passim. 
Toutes  ces  notices,  même  les  plus  récentes,  ne  sont  pas 
exemptes  d'erreurs  ou  de  confusions;  on  les  consultera  donc 
rconspection. 
:;  Renseignements  biographiques.  -  -  Panfilo,  Clironica 
fratrum  >,nlinis  eremitarum  s.  Auguslini,  Rome,  1581, 
passim,  surtout  toi.  12'.!  v°;  Oratio  in  funere  II.  Seripandi 
alis  amplissimi,  habita  Bononise  in  eedibus  divi  Ja- 
cobi,  ab  .Egidio  Marchesinio  Dominicano  Bononiensi  leclore, 
quarto nonas aprilis  MDLXIII,a\an&  Le  Plat, Conc.  Trident., 
t.  i,  Louvain,  1781,  p.  653-657;  Eubel, Hierarekia  catholica 
Medii  et  recentioris  JEvi,  t.  m.  Munster,  1910,  p.  317  et  312. 

II.  RÔLE  Al"  CONCILE  DE  TRENTE  ET  POSITION  DOCTRI- 
NALE. 1  Concile  de  Trente.  <  tutre  les  Actes  du  concile 
par  la  Gôrresgesellschaft.on  consultera  avec  fruit  les 
ouvrages  suivants  :  S.  Merkle,  Étude  sur  trois  journaux  du 
concilede  Trente, dans  Rewied'ftisf.ecc/.,t.v,1904,et  t.xm, 
1912;  Ferrandis  et  Bordonau,  El  concilio  de  Trento.  Docu- 
mentosde  Simancas,  Vaîladolid,  1928;  Grisar,  Jacobi  Lainez 
disputationes  Tridentinse,  [nspruck,  1886;  St.Ehses,  Dieletzte 
Berufung  des  Trienter  Konzils  durch  Pius  71'.,  Kempten  et 
Munich.  191  t;  .1.  Susta,  Die  rômisclte  Kurie  und  das  Konzil 
non   triait  untrr  Pius  71". 

-  Travaux.  —  La  parution  relativement  tardive  des 
Actes  du  concile  est  cause  du  peu  de  travaux  sur  Seripando; 
jusqu'à  présent  l'œuvre  du  cardinal  a  été  presque  complè- 
tement négligée  et  l'on  ne  trouve  pas  d'ouvrage  d'ensemble 
sur  su  théologie.  La  rédaction  de  cet  article  était  déjà  ache- 
vée, lorsque  nous  avons  eu  connaissance  du  travail  du 
I  >i  i<  lin  :  Girolamo  Seripando.  Sein  Leben  und  Denken  im 
Geisteskampf  des  XVI.  Jahrunderts    (Cassisiacum,   ii-im, 

Wurzl i^.  2  vol.,  1937.  Outre  une  étude  approfondie  sur  la 

vie  et  la  doctrine  de  Seripando,  on  y  trouve  une  discussion 
critique  sur  l'héritage  littéraire  du  savant  augustin  et  une 
étude  sur  les  sources  de  sa  vie;  un  appendice  de  200  p. 
donne  le  texte  de  plusieurs  traités  inédits.  On  ne  négligera 
pas  non  plus  l'importante  bibliographie  donnée  par  l'au- 
teur. Ce  travail  ne  dispense  pas  toujours  de  recourir  aux 
études  de  détail  indiquées  ci-dessous  : 

1 .  Sur  le  péché  originel  et  la  justification.  —  St.  Ehses,  l>rr 
Anteil  des  Augustinergenerals  Seripando  an  dem  Trienter 
1><  !;n!  l'on  der  Rechtfertigung,  dans  Romische  Quartalschrijt, 
t.  xx,  1907,  p.  170  sq.;  t.  xxii,  1909,  p.  31  sq.;  Hefner,  Die 
Entstehung  geschichte  des  Trienter  Rechtferligungsdekretes, 
Paderborn,  1909;  H.  Rueckert,7.)ie  Rechtfertiijungslelire  auf 
dem  tridentinischen  Konzil  (Arbeiten  zut  Kirchengeschichle , 
n.  111 1,  Bonn,  1925;  J.  Rivière,  La  doctrine  du  mérite  au 
concile  de  Trente,  dans  Revue  des  sciences  religieuses,  t.  vu, 
1927,  p.  262;  Koch,  Das  Trienter  Konzilsdekret  d<-  peccato 
originali,  dans  Theologische  Quartalschrill,  1913,  passim; 
1914,  p.  tnl  sq.;E.  Stakemeier,  Glaube  und  Rechtfertigung. 
Dos  Musterium  der  christlichen  Rechtfertigung  nus  dem 
Glauben  dargestellt  nueh  den  Verhandlungen...  des  Konzils 
von  Trient,  Fribourg,  1937. 

2.  Sur  ta  double  justice.  —  On  consultera  toujours  utile- 
ment les  études  sur  les  principaux  tenants  de  cette  thé 

Pflug,  Gropper,  Pighi,  Contarini;  nous  avons  cite  les  art. 
parus  ici-même;  on  complétera  cette  documentation  par  les 
deux  travaux  suivants  :  Hubert  Jedùi,  Sludien  uber  die 
Schriftstellertàtigkeit  Albert  Pigges  '  Reformationsgeschichtl. 
Studien  und  Texte,  n.  55),  Munster.  1931;  F.  Cavallera, 
L' Enchiridion    ehristiauw     insiitutionis   de    Jean    Gropper 

.  dans  Bulletin  de  littérature  ecclésiastique  i  Toulouse  i. 
1938,  p.  130  sq. 

3.  .Sur  l'opinion  de  Seripando  au  sujet  de  la  dernière  Cène- 
sacrifice.        M.  Alonso,  El  sacrificio  eucaristico  de  la  ultimu 

I  Senor  segun  el  concilio  tridenlino,  Madrid,  1929,  à 
compléter  par  un  art.  du  P.  Dudon,  dans  Gregorieuium, 
t.  xi,  1930,  p.  410  sq.  :  .Sur  un  texte  inédit,  1562. 

4.  .Sur  Iti  communion  sous  les  deux  espèces.  —  S.  Frankl, 
Decretum  tridentinum  de  communione  sub  utraque  specie, 
Lwow,  1937,  i>.  J1S-27X;  du  même,  Rôle  du  card.  Seripan<lo 
dans  l<t  réduction  du  décret  sur  l<t  communion, dans  CoHectanea 

i,  1938,  i>.  115-133. 


ô.  Seripando  el  l'augustinisme.  —  Outre  le  travail  du 
Dr  Henninger,  une  étude  de  lu.  Stakemeier  dans  Theologi- 
sche Quarialschrift,  t.  cxvn,  1930,  p.  188-207,  relative  aux 
influences  augustiniennes  sur  la  pensée  des  théologiens  du 
concile  de  Trente;  du  même,  lier  Kampf um  Augustin. Aunus- 
tinus  und  die  Augustiner  auf  dem  Tridentinum,  Paderborn, 
1937;  11.  Jedin,  Agostino  Moreschini  und  seine  Apologie, 
Cologne.  1930,  p.  137-153;  du  même.  Die  romisclien  Auyusti- 
nerquellen  lu  Luthers  Frùhzeit,  dans  Archiv fur Reformalions- 
geschiclile,  1928,  p.  2">s  sq.;  .1.  Paquier,  art.  Luther, ici- 
même,  t.  lx  .(.col.  n  16-1335,  passim;  cf.  surtout  col.  1199  sq. 
J.  Mercier. 

SERLON  quatrième  abbé  de  Savigny  (xnc  siècle). 
—  Originaire  de  Vaubadon  (Calvados),  Serlon  embras- 
sa lu  vie  monastique  à  l'abbaye  bénédictine  de  Cerisy, 
d'où  il  passa,  en  1113,  à  celle  de  Savigny;  il  en  devint 
abbé  en  1140.  Chef  d'une  congrégation  importante,  il 
eut  de  nombreuses  difficultés  avec  les  monastères 
anglais  de  son  observance  et  n'en  vint  à  bout  qu'en 
réunissant  Savigny  et  les  vingt-huit  abbayes  qui  eu 
dépendaient  à  l'ordre  de  Citeaux  (17  septembre  1147). 
Quelques  semaines  avant  la  mort  de  saint  Bernard 
(1153),  Serlon  abdiqua  et  se  retira  à  Clairvaux  où  il 
mourut  saintement  le  10  septembre  1158. 

Serlon  a  composé  un  certain  nombre  de  sermons 
dont  trente-quatre  seulement  nous  sont  parvenus; 
encore  ne  sont-ils  pas  tous  complets.  On  en  connaît 
trois  collections,  un  ms.  de  Clairvaux  conservé  à  la 
bibliothèque  de  Troyes.  n.  227  (fol.  117  v°-132  v°),  un 
ms.  d'Ourscamp,  Troyes,  n.  1771,  et  un  recueil  de 
provenance  indéterminée,  Biblioth.  nat.,  lut.  26S1  A 
(fol.  108  r°-196  v°).  Vingt-neuf  pièces  ont  été  repro- 
duites par  Tissier  au  t.  vi  de  sa  Bibliotheca  veterum 
Patrum  Cisterciensis  ordinis,  Bonnefont,  1664,  p.  107- 
130,  d'après  le  ms.  d'Ourscamp;  dom  Wilmart  a 
publié  un  autre  sermon  d'après  le  ms.  de  Clairvaux, 
Revue  Mabillon,  t.  xn,  1922,  p.  36-38;  quatre  pièces 
sont  encore  inédites.  On  attribue  à  Serlon  une  Expo- 
sitio  orationis  dominicœ  dont  plusieurs  mss  donnent 
le  texte,  ainsi  biblioth.  Sainte-Geneviève,  n.  1422, 
fol.  1  sq.:  Évreux,  n.  41,  fol.  70  r°-75  v°;  ce  traité  doit 
être  regardé  comme  l'oeuvre  d'un  autre  Serlon,  l'An- 
glais Serlon  de  Wilton,  abbé  cistercien  de  l'Aumône. 

La  plupart  des  sermons  de  Serlon  ont  été  composés 
pour  un  auditoire  monastique;  on  y  sent  l'influence 
très  nette  de  l'abbé  de  Clairvaux.  L'Écriture  sainte 
fournit  la  matière  à  des  développements  intéressants; 
malheureusement  le  symbolisme  de  Serlon  déconcerte 
quelquefois.  On  lira  cependant  avec  intérêt  et  profit 
ces  petits  discours  où  l'on  trouve,  comme  l'a  très  bien 
noté  dom  Wilmart,  une  «  image  discrète  de  la  piété  que 
les  enseignements  de  saint  Bernard  ont  fait  éclore  ». 

Hist.  littér.  de  la  France,  t.  xn,  1763,  p.  521-523;  L. 
d'Achery,  Spicilegium,  t.  n  (în-fol.),  1723,  p.  575;  Gallia 
christiana  nova,  t.  xi,  1759,  col.  544-546;  Oudin,  Commen- 
tarius  de  scriptoribus  Eccîesiœ  tuitiquis,  t.  n,  Leipzig,  1722, 
col.  1426-1427;  Visch,  Bibliotheca  scriptorum  ordinis  Cis- 
terciensis, 1619,  p.  268;  Ellies  Du  Pin,  Biblioth.  des  auteurs 
ecclés,,  xne  s.,  t.  n,  1699,  p.  61S;  Janauschek,  Originum 
eisterciensium,  t.  i,  p.  95-96  et  119;  Hermant,  Histoire  du 
diocèse  de  Bageux,  Caen,  1705,  p.  189  sq.  ;  Fleury,  Hist. 
ecclés,,  t.  IV,  Paris,  1844,  p.  585;  Dom  Guilloreau,  Les  fonda- 
tions anglaises  de  Vabbage  de  Savigny,  dans  Revue  Mabillon, 
t .  \ .  1  909,  p.  321-335;  du  même.  Le  démêlé  entre  Serlon  abbé 
de  Savigny  el  Pierre  d'York  (1117-1150),  Évreux,  1916; 
Chronicon  Savignîacense,  dans  Baluze,  Miscellanea,  t.  i, 
p.  327:  t.  n,  p.  311. 

J.  Mercier. 

SERMENT.  —  I.  Définition.  II.  Le  serment 
est-il  un  acte  religieux  ou  profane?  (col.  1942).  III.  Es- 
pèces  (col.  1943).  IV.  Conditions  requises  pour  qu'un 
serment  soit  valide  (col.  1943).  Y.  Est-il  licite  de  jurer 
(col.  1945)'?   VI.  Le  serment   promissoire  (col.  1951). 

I.  Définition.  —  Dans  la  pratique  courante  de  la 
vie.  lorsque  les  hommes  veulent  confirmer  la  vérité 
de  ce  qu'ils  avancent,  ils  ont  recours  à  des  témoins. 
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Parfois,  cependant,  il  est  impossible  d'avoir  un 
témoignage  humain,  parce  que  le  fait  est  occulte;  c'est 
alors,  surtout  s'il  s'agit  de  choses  graves,  que  trouve 
sa  place  le  serment.  Celui-ci  est  un  appel  au  nom  de 
1  )jeu  pour  témoigner  en  faveur  de  ce  qui  est  affirme  ou 
nie  :  Assumere  Deum  in  teslem  dicitur  jurare.  quia  quasi 
pm  jure  introduction  est  ut  quod  sub  invoeatione  divini 
testimonii  dicitur,  pro  vero  habeatur.  S.  Thomas, 
Sunun.  theol.,   1 13-- L 1=*» .  q.  i.xxxix.  a.  1. 

Pour  jurer,  il  n'est  pas  requis  d'en  appeler  à  Dieu 
d'une  manière  explicite,  il  suffit  de  le  faire  implicite- 
ment. 11  y  a  invocation  implicite  si  le  serment  est  fait 
par  les  créatures  dans  lesquelles  se  manifestent  plus 
net  l  en  lent  les  perfection-,  divines;  on  peut  ainsi  le  faire 
par  les  saints,  les  anges,  l'Église,  les  sacrements,  la 
croix.  l'Évangile,  l'âme,  le  ciel  ou  la  terre.  S.Thomas, 
ibid.,  a.  (i;  mais  il  n'y  a  vraiment  invocation  du  nom 
de  I  Heu  (pie  si  l'on  peut  considérer,  en  raison  des  cir- 
constances concrètes  dans  lesquelles  se  produit  le  ser- 
ment, que  ces  créatures  ont  une  spéciale  relation  avec 
Dieu.  Il  n'y  aura  pas  serment  tant  qu'on  s'en  tiendra 
à  l'unique  témoignage  des  auyes  ou  des  saints,  car  dans 
ce  cas  on  ne  jure  pas  par  Dieu. 

Celte  invocation  du  nom  de  Dieu  se  fait  de  diffé- 
rente-, manières  :  par  parole,  par  geste  ou  par  écrit.  Ce 
sera  en  disant  :  «  je  prends  I  lieu  a  témoin  »;  «  Dieu  m'est 
témoin  :  par  Dieu  »;  «  je  le  jure  par  l'Évangile,  par 
la  croix,  ou  par  les  saints  ».  Ce  sera  en  mettant  la  main 
sur  les  saints  Évangiles  ou  en  levant  la  main;  ce  sera 
en  lin  par  toutes  les  formules  écrites  qui  expriment 
couramment  un  serment. 

Cependant  l'invocation  explicite  ou  implicite  du 
nom  de  Dieu  ne  suffit  pas  pour  qu'il  y  ait  serment;  il 
tant  aussi  avoir  l'intention  de  prendre  Dieu  à  témoin 
de  ce  qui  est  affirmé,  nié  ou  promis.  Il  est  aussi  psycho- 
logiquement supposé  que  celui  qui  croit  en  Dieu  dit 
la  vérité,  car  le  témoin  divin,  auquel  il  fait  appel,  non 
seulement  ne  peut  se  tromper  ni  être  induit  en  erreur, 
mais  aussi  doit  être  craint,  car  il  est  le  juge  suprême, 
devant  qui  il  faudra  un  jour  rendre  compte.  Dès  lors 
le  serment,  tel  que  nous  l'entendons,  suppose  la 
croyance  en  Dieu;   un  athée  ne  saurait  donc  l'émettre. 

Pour  qu'il  y  ait  serment,  il  est  donc  essentiellement 
requis  que  le  sujet  ait  l'intention  d'invoquer  l'autorité 
de  Dieu  :  car  seule  la  volonté  de  l'agent  détermine 
Objecl  ivement  ses  paroles  ou  ses  actes;  cf.  S.  Alphonse, 
Theol.  mur..  I.  III,  n.  133.  Ainsi  certaines  locutions 
peuvent  perdre  la  signification  d'un  serment  qu'elles 
ont  apparemment,  par  suite  des  circonstances;  par 
exemple  si  elles  sont  proférées  en  classe,  au  théâtre  ou 
pour  expliquer  une  doctrine.  Il  n'y  a  plus  serment  en 
l'occurrence,  car  l'élément  essentiel  pour  le  constituer, 
l'intention  du  sujet,  fait  défaut. 

Ces  précisions  sont  nécessaires,  car  il  y  a  beaucoup 
d'expressions  par  lesquelles  dans  la  vie  courante  on 
confirme  des  déclarations  et  qui,  malgré  certaines 
apparences,  ne  sont  pas  des  serments;  telles  sont  :  En 
vérité!  en  conscience!  parole  d'honneur!  foi  d'honnête 
homme!  foi  de  pré  Ire!  ce  que  je  dis  est  vrai.  En  l'occur- 
rence il  n'est  fait  appel  qu'à  l'honneur  ou  à  la  véracité 
d'un  individu  et  non  au  témoignage  de  Dieu.  Si  ces 
locutions  étaient  utilisées  pour  faire  accepter  un  men- 
songe, il  y  aurait  certainement  faute,  mais  il  n'y  aurait 
pas  parjure  ;  cf.  S.  Alphonse,  Theol.  mon,  1.  III,  n.  Cil. 
Ils  jureraient  cependant  ceux  qui,  eu  disant  «  ma  foi  », 
par  ma  loi  .  entendraient  sérieusement  leur  croyance 
i  lirel  leiine. 

lie  un dire;     C'est  vrai  comme  l'Évangile  »,     le 

Seigneur  le  voil        Dieu  connaît  ma  façon  de  penser  . 

I-  -mis  le  déclare  devant  Dieu  .  c'est  aussi  véri 
dique  que  Dieu  existe  »,  n'est  pas,  i  proprement  parler 
et  «le  soi.  un  serment,  car  Dieu  n'y  est  pas  invoqué 
comme  témoin.  Parfois  cependant  ci-  pourrait  êtreun 


véritable  serment,  si  le  sujet  entendait  par  ces  locutions 
faire  appel  au  témoignage  divin.  Il  en  serait  de  même 
si  ces  expressions  étaient  des  réponses  à  une  demande 
légitime  de  serment  faite  par  autrui. 

Certaines  expressions  comme  celles-ci  :  «  Que  je 
meure!  .  «que  le  diable  me  prenne  si  cela  n'est  pas 
vrai!  .sont  des  imprécations,  mais  ne  sont  pas  non  plus 
des  serments,  à  moins  que  celui  qui  les  a  formulées 
n'ait  entendu  faire  appel  au  témoignage  divin.  Il  en 
serait  tout  autrement  si  l'on  disait  :  «Que  Dieu  me 
damne,  si  je  mens  »  car.  eu  l'occurrence,  est  invoqué  le 
nom  du  Seigneur  vengeur  du  parjure. 

Enfin  il  y  a  un  certain  nombre  de  locutions  triviales 
ou  au  moins  corrompues,  comme  pardi,  pardié,  par- 
bleu, mordi,  mordié,  morbleu,  tètebleu,  palsambleu, 
persandié,  sacrédi,  sacrédié,  sacristi,  qui.  quoiqu'elles 
aient  la  même  signification  que  :  par  Dieu,  mort  Dieu, 
tête  de  Dieu,  par  le  sang  de  Dieu,  par  le  nom  sacré 
de  1  >icu.  ne  sont  la  plupart  du  temps  que  des  serments 
matériels  et  non  formels,  car  ceux  qui  les  utilisent 
n'ont  aucunement  l'intention  de  faire  appel  au  témoi- 
gnage de  Dieu.  Ce  ne  sont  en  somme  que  des  paroles 
sans  portée  morale,  de  simples  exclamations,  que  des 
chrétiens,  d'ailleurs,  doivent  s'efforcer  d'éviter;  elles 
ne  sont  pas  non  plus  des  blasphèmes,  au  moins  formels, 
car  l'intention  d'injurier  Dieu  est  absente 

ft.  Le  serment  est  un  acte  religieux,  mais  il 
est  parfois  un  acte  profane.  —  Puisque  le  serment 
fait  appel  à  l'autorité  de  Dieu  et  que  celui  qui  le  fait 
invoque  son  nom  pour  établir  la  vérité,  il  peut  être 
considéré  comme  un  acte  religieux.  S.  Thomas,  II1- 
II*,  q.  lxxxix,  a.  2;  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  1  14.  C'est 
pourquoi  il  revient  à  l'Église  non  seulement  d'approu- 
ver ou  de  désapprouver  les  formules  utilisées  pour 
jurer,  mais  aussi  de  porter  des  prescriptions  relatives 
à  ce  qu'il  importe  de  faire  à  ce  sujet.  Bien  que,  dès 
lors,  le  serment  relève  directement  de  la  puissance 
spirituelle.  l'Église  admet,  implicitement  au  moins, 
qu'il  peul  être  demandé  et  émis  par  les  individus,  dans 
leur  vie  de  relations,  quand  il  s'agit  d'affaires  sérieuses; 
elle  admet  aussi  que  le  pouvoir  temporel  a  le  droit  de 
légiférer  à  son  sujet,  à  condition  qu'il  ait  un  juste 
motif,  de  proposer  une  formule  courante  et  même  d'en 
imposer  la  prestation  à  ses  sujets. 

Cependant  comme  les  mots  :  »  Je  le  jure  »  suffisent 
parfois  pour  constituer  un  serinent  et  comme  ils  sont 
souvent  la  seule  formule  prescrite  par  la  législation 
de  certains  États,  qui,  par  ailleurs,  semblent  exclure 
toute  idée  religieuse,  on  peut  se  demander  si,  en 
l'occurrence,  on  se  trouve  encore  en  présence  d'un  acte 
religieux.  Ne  serait-ce  pas  seulement  une  affirmation 
ou  une  promesse  exprimée  d'une  manière  très  solen- 
nelle? C'est  ce  qui  semblerait  à  première  vue.  Mais 
ne  vaut-il  pas  mieux  cependant  mettre  la  valeur  objec- 
tive des  mots  «  je  jure  »  en  relation  avec  la  mentalité 
religieuse  de  celui  qui  les  prononce?  Sans  doute  les 
chrétiens  qui  émettront  le  serment  demandé  par  le 
pouvoir  civil  seront  tenus  plus  fortement  que  les  incré- 
dules: toutefois,  à  condition  que  la  justice  distribu- 
tive  ne  soit  pas  lésée,  il  n'y  a  pas  là,  pour  les  croyants. 
une  raison  plausible  et  suffisante  de  s'y  soustraire,  car 
pratiquement  il  ne  saurait  leur  être  pénible  d'accom- 
plir ce  qui  est  le  devoir  commun,  d'ailleurs  imposé 
à  Ions  mais  dans  un  esprit  différent,  avec  une  autre 
conception  religieuse  île  la  vie.  Vermeersch,  étudiant 
ce  problème,  ajoute  même  :  Immo  e  re  publiai  est  ut 
religiosa  juramenti  ratio  legibus  agnoscatur,  ut  Status 
sic  satlem  non  ex  lai»  areligiosus  esse  velit.  Theol.  moral.. 
t.  ii.  Bruges,  1928,  n.  Pin. 

Les  circonstances  qui, ordinairement,  accompagnent 
la  prestation  du  serment,  tendent  aussi  parfois  a  faire 
ressort ir  son  caractère  religieux.  Il  est  de  coutume,  en 
effet,  dans  certains  pays,  en    Italie  par  exemple,  qui 
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le  président  du  tribunal  ou  le  juge  délégué  rappelle  à 
ceux  qui  vont  jurer,  au  moins  s'ils  sont  croyants,  qu'ils 
i  nt  leur  responsabilité  devant  Dieu.  (Art.  226 
du  code  de  procédure  civile,  en  Italie.)  En  Allemagne, 
les  témoins  sont  priés  d'ajouter  au  serment  qu'ils 
émettent  la  note  d'un  acte  religieux.  En  France,  les 
témoins  jurent  >  devant  Dieu  et  devant  les  hommes  . 
Pratiquement,  suivant  le  sujet,  le  serment  sera  donc 
ou  profane  ou  religieux.  Cela  vaut  pour  toutes  les 
espèces. 

III.  Espèces  de  serment.  —  Le  serment  qui  peut 
être  verbal,  c'est-à-dire  exprimé  en  des  paroles,  ou 
réel,  s'il  est  manifesté  par  une  action  ou  un  geste,  ou 
mixte  s'il  est  à  la  fois  verbal  et  réel,  se  spécifie  surtout 
d'après  l'objet  sur  lequel  il  porte,  la  forme  dans 
laquelle  il  s'exprime  et  le  mode  de  sa  prestation. 

D'après  l'objet,  le  serment  est  aflirmatif  ou  promis- 
soire.  Il  est  affirmatif  (on  dit  aussi  :  assertif),  si  Dieu 
est  simplement  pris  à  témoin  d'une  déclaration  qui  a 
trait  à  une  chose  du  passé  ou  du  présent.  Le  serment 
affirmatif  est,  comme  nous  l'avons  déjà  vu,  explicite 
ou  implicite,  selon  que  le  nom  de  Dieu  est  directement 
ou  indirectement  invoqué.  Il  est  promissoire  s'il 
concerne  l'avenir. 

D'après  la  forme  le  serment  est  invocatoire,  impré- 
catoire ou  exécratoire.  Il  est  invocatoire  s'il  est  unique- 
ment fait  appel  à  Dieu  comme  témoin;  il  est  impréca- 
toire si  Dieu  est  invoqué  non  seulement  à  titre  de 
témoin  d'une  affirmation,  d'une  négation  ou  d'une 
promesse,  mais  aussi  comme  juge  et  vengeur  du  par- 
jure. Ce  serment  est  proféré  quand  quelqu'un  souhaite 
du  mal  à  soi-même  ou  à  d'autres,  si  la  chose  n'est  pus 
comme  il  dit.  Les  formules  peuvent  d'ailleurs  varier. 
Ce  sera  par  exemple  :  •  Que  Dieu  me  damne  si  je  ne 
dis  pas  vrai  !  »,  «  Que  Dieu  me  soit  en  aide  et  son  saint 
Évangile I  Celui  qui  prononce  ces  formules  se  souhaite 
du  bien,  s'il  dit  la  vérité,  et  des  malédictions,  s'il  ne  la 
dit  pas;  or,  comme  il  n'est  pas  dans  les  coutumes 
humaines  de  vouloir  sérieusement  du  mal  pour  soi- 
même  et  pour  ses  amis,  et  que  tout  serment  expose 
celui  qui  le  fait  au  jugement  divin,  il  ne  semble  pas 
pratiquement  que  le  faux  serment  imprécatoire  puisse 
spécifiquement  différer  du  parjure  simple. 

Enfin,  d'après  le  mode  de  prestation,  le  serment  est 
simple  ou  solennel.  Il  est  simple  s'il  est  proféré  sans 
aucun  cérémonial.  Il  est  solennel  s'il  est  émis  avec 
quelque  apparat  extérieur,  par  exemple  en  touchant 
les  saints  Évangiles,  en  tendant  le  bras,  en  élevant  la 
main  devant  le  crucifix  ou  des  cierges  allumés,  etc., 
S.  Alphonse,  op.  cil.,\.  III,  n.  1  10-141  ;  il  l'est  aussi  s'il 
est  produit  devant  un  prélat,  un  juge,  un  notaire,  etc. 
Canoniquement,  le  serment  doit  être  émis  personnel- 
lement ;  aucune  procuration  n'est  admise  ;  Jusjuran- 
dum  quod  canones  exigunt  vel  admillunt,  per  procurait,  - 
rem  priestari  valide  nequit.  Can.  1316,  s  2. 

IV.  Conditions  de  validité.  —  Pour  qu'un  ser- 
ment promissoire  soit  valide,  certaines  conditions  sont 
requises  de  la  part  du  sujet  et  de  la  part  de  la  chose 
promise. 

1°  De  la  part  du  sujet  qui  prêle  serment.  —  Il  est 
nécessaire  que  le  sujet  ait,  de  ce  qu'il  promet  par 
serment,  une  notion  au  moins  suffisante;  mais  il  n'est 
pas  requis  que  celle-ci  soit  distincte.  L'acte  ne  vau- 
drait pas  si  celui  qui  le  pose  était  dans  l'erreur  sur  la 
substance,  sur  la  cause  finale  ou  sur  une  circonstance 
qui  en  change  notablement  l'essence,  étant  donné  que, 
en  l'occurrence,  il  n'y  a  pas  de  consentement  in  sub- 
slanliam.  Mais  ce  consentement  existerait  si  le  sujet  se 
trompait  sur  des  circonstances  de  minime  importance, 
S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  III,  n.  198,  ou  sur  les  qualités 
accidentelles  ou  accessoires  de  la  chose. 

11  est  essentiel  aussi  que  le  sujet  ait  au  moins  la 
volonté  implicite  de  s'obliger,  sinon  il  ne  saurait  y 


avoir  qu'un  simple  propos;  cf.  S.  Thomas.  In  IY-™, 
dist.  XXXVIII,  q.  i.  a.  1,  sol.  1,  ad  2»». 

Ceci  suppose  que  l'agent  a  sa  pleine  liberté,  car  un 
acte  humain  pleinement  délibéré  est  requis  pour 
contracter  une  obligation  grave.  S.  Alphonse,  op.  cit., 
I.  III,  n.  196.  Celui  qui  fait  serment  en  toute  liberté  se 
lie  d'une  obligation  spéciale  de  religion.  Code.  can. 
1317,  §  1  :  Qui  libère  jurai  se  aliquid  faclurum.  peculiari 
religionis  obligations  lenelur  implendi  quod  jurejurando 
firmcwerit. 

De  soi  la  violence  ou  la  crainte  grave,  même  -,i  elles 
sont  à  l'origine  du  serment,  ne  s'opposent  pas  à  la 
validité,  mais  elles  peuvent  donner  lieu  à  une  interven- 
tion libératrice  de  la  part  de  l'autorité  compétente. 
Ainsi  en  a  décidé  le  Code,  can.  1317,  §  2  :  Jusjuranilum 
per  vim  aul  metum  gravem  exlorlum  valet,  sed  a  supe- 
riore  ecclesiastico  relaxari  potest.  Sur  ces  points,  il  y  eut 
longtemps  désaccord  entre  les  théologiens  :  les  uns 
pensaient  qu'une  promesse  extorquée  par  la  violence 
ou  la  crainte  (qui  ne  mettaient  pas  le  sujet  hors  de 
lui-même)  n'obligeait  pas,  car  ils  la  considéraient  ou 
comme  nulle  de  plein  droit  ou  comme  susceptible 
d'être  annulée  par  celui  qui  l'avait  faite.  D'autres  en 
plus  grand  nombre,  à  la  suite  de  saint  Thomas,  II*- 
II1,  q.  lxxxix.  a.  7.  ad  :',jm.  et  rie  saint  Alphonse, 
op.  cit.,  1.  III.  n.  171,  estimaient  que  d'une  manière 
générale  le  serment  fait  sous  l'empire  de  la  crainte 
était  obligatoire  au  for  intérieur,  mais  qu'on  pouvait 
recourir  à  l'autorité  ecclésiastique  pour  en  obtenir 
dispense  et  que,  dans  le  cas  ou  l'on  aurait  payé  ce 
qu'on  a  promis,  on  pouvait  le  réclamer  en  justice  ou 
user  secrètement  de  compensation.  Comme  on  le  voit, 
c'est  cette  seconde  opinion  qui  a  triomphé.  Les  condi- 
tions requises  de  la  part  du  sujet  pour  qu'un  serment 
soit  valide  permettront  de  mieux  saisir  la  valeur  de 
celui  qui  n'est  que  fictif. 

Le  serment  fictif  est-il  valide?  —  Un  serment  est 
fictif,  si  celui  qui  l'émet  n'a  nullement  l'intention  de 
jurer  ou  refuse  intérieurement  de  se  lier  et  de  contrac- 
ter une  obligation.  C'est  un  acte  purement  externe.  La 
simulation  est  un  péché  grave  de  sa  nature,  car 
l'agent  usurpe  en  vain  le  nom  de  Dieu  et  trompe  les 
autres.  S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  III,  n.  172.  Le  serment 
fictif  est  illicite  et  le  pape  Innocent  XI  a  condamné  la 
proposition  suivante  :  Cum  causa  licitum  est  jurare  sine 
animo  jurandi,  sive  res  sit  levis  sive  gravis.  Denz.- 
Banmv.,  n.  1175.  Un  serment  fictif  émis  pour  confir- 
mer ce  qui  est  faux  constitue  un  péché  mortel,  car  il 
inclut  une  grave  irrévérence  â  l'égard  de  Dieu,  qui 
est  pris  à  témoin  de  ce  qui  n'est  pas  vrai;  s'il  est  pro- 
duit pour  confirmer  le  vrai,  il  n'est  plus  probablement 
que  faute  légère,  car,  de  soi.  il  ne  semble  pas  que  Dieu, 
en  l'occurrence,  soit  offensé  gravement,  parce  qu'il  est 
pris  à  témoin  seulement  d'une  manière  externe,  d'une 
chose  qui  d'ailleurs  est  vraie.  Il  pourrait  cependant  y 
avoir  faute  grave  si  le  serment  était  ordonné  par  une 
autorité  légitime  ou  si  le  prochain  devait  en  subir  îles 
conséquences  fâcheuses  et  importantes.  S.Alphonse, 
ibid. 

Du  fait  que  le  serment  fictif  est  invalide,  il  n'oblige 
pas  de  soi.  Par  accident,  il  pourrait  cependant  créer 
une  obligation  grave,  si  le  prochain  devait  être  déçu 
sérieusement  ou  si  la  non  exécution  d'une  promesse 
devait   causer  un  grave  scandale. 

Il  est  des  cas  cependant,  à  propos  des  taxes  fiscales 
entre  autres,  où,  à  cause  même  des  circonstances  et 
malgré  les  apparences,  il  n'y  a  pas  de  simulation.  11 
en  est  encore  ainsi,  lorsque,  par  exemple,  il  y  a  des 
raisons  suffisamment  graves  qui  imposent  le  silence 
relativement  à  des  points  sur  lesquels  on  est  interrogé 
et  lorsque  l'on  ne  peut  pratiquement  s'abstenir  de 
donner  une  réponse.  Les  paroles  alors  employées  sont 
ambiguës  et  traduisent  tout  aus^i  bien  leur  sens  ordi- 
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naire  qu'un  refus  poli  de  répondre.  En  ces  hypothèses, 
il  n'y  a  pas  do  mensonge  et  les  déclarations  faites 
peuvent  être  confirmées  par  serinent.  Extérieurement, 

la  confirmation  semble  porter  sur  ce  qui  a  été  dit  et 
qui  demeure  vague,  mais  en  réalité,  elle  porte  sur  la 
signification  voulue  par  celui  qui  parle,  re  vera  autem 
mm  (signiftcalionem)  quam  loquens  noveril  et  inten- 
iteril.  Vermeersch,  op.  cit.,  n.  109;  cf.  S.  Alphonse. 
Homo  apostol.,  tr.  V,  n.  15;  Ballerini-Palmieri,  Opus 
theologicum,  t.  n.  n.  565.  Sur  le  serment  fiscal,  cf. 
Du  Passage.  Le  fisc  et  la  conscience,  le  serment  fiscal, 
dans  Études,  t.  c.lxxxii.  p.  206.  Certains  théologiens 
estiment  toutefois  que  dans  ces  cas,  il  y  a  véritable- 
ment une  fiction,  mais  puisqu'elle  a  été  rendue  prati- 
quement obligatoire,  et  qu'elle  est  motivée  par  des 
raisons  graves  el  proportionnées,  elle  n'est  pas  cou- 
pable.  Lehmkuhl,  Theol.  mor..  t.  i.  n.  550,  1:  n.  304; 
Genicot,  Theologiœ  moralis  instituliones.  En  l'occur- 
rence, l'appel  au  témoignage  divin  fait  avec  respect  et 
adoration  intérieure  ne  saurait  être  considéré  comme 
peccamineux.  Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  explications,  il 
demeure  que  le  serment  fictif  ou  apparemment  tel 
n'est  pas  toujours  parjure. 

11°  Du  côté  de  l'objet  du  serment.  —  La  validité  du 
serment  ne  dépend  pas  seulement  des  conditions  que 
doit  remplir  le  sujet  lorsqu'il  l'émet,  mais  aussi  de  la 
chose  qui  est  jurée.  Celle-ci  doit  essentiellement  être 
possible,  honnête,  utile  et  ne  pas  être  directement 
contraire  aux  conseils  évangéliques  ou  même  absolu- 
ment indifférente.  La  raison  en  est  bien  simple  : 
l'autorité  divine  ne  peut  pas  être  invoquée  en  faveur 
d'une  chose  impossible,  injuste  ou  absolument  inutile, 
s.  Thomas,  II'-II»,  q.  lxxxix,  a.  3  et  9,  ad  3um; 
S.  Alphonse,  Theol.  mor.,  I.  III,  n.  176.  Si  la  chose 
inutile  ou  illicite  devient  utile  ou  licite  dans  la  suite, 
le  serment  invalide  au  début,  n'acquiert  aucune 
valeur,  car  selon  la  18e  règle  de  droit,  Régula  juris,  in 
Sexto  :  Sun  firmatur  tractu  temporis  quod  de  jure  ab 
initia  non  subsista. 

Considérés  par  rapport  à  leur  objet,  il  y  a  bien  des 
serments  réputés  tels,  au  moins  apparemment,  dont 
la  validité  peut  être  discutée.  Les  serments  que  font, 
par  exemple,  les  parents  de  punir  leurs  enfants  sont 
parfois  invalides,  ou  du  moins  n'obligent  pas  parce 
que  la  punition  promise  est  désordonnée,  ou  qu'elle 
peut  être  considérée  comme  inutile,  vu  que  les  délin- 
quant se  sont  déjà  amendés  au  moment  où  il  faudrait 
passer  à  l'exécution  ou  se  sont  engagés  à  le  faire  au 
plus  tôt.  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  186.  Le  serment  de 
fidélité  à  une  constitution  politique  auquel  sont  tenus 
les  fonctionnaires  en  certains  pays  ne  vaut  que  pour 
les  points  qui  sont  licites:  pour  les  autres,  qui  seraient 
opposés  a  la  loi  divine  ou  ecclésiastique,  il  est  invalide. 
Pour  qu'il  soit  licite  moralement,  il  est  requis  que  la 
restriction  aux  choses  honnêtes  soit  exprimée  au  moins 
intérieurement,  s'il  est  impossible  de  faire  plus  sans 
s'attirer  des  inconvénients  trop  graves.  Lorsqu'un  chef 
usurpateur  possède  le  pouvoir  pacifiquement,  il  est 
également  permis  de  lui  jurer  fidélité.  Ce  serment  est 
valide.  S.  Alphonse,  1.   1.  n.  91:  1.   II,  n.  74. 

V.  Est-il  licite  de  jurer? —  1°  Le  serment  est  un 
acte  honnête.  —  Certains  chrétiens,  un  peu  à  toutes  les 
époques  ci  dans  les  diverses  Kfdises.  ont  prétendu  que 
le   serment   sous  la   nouvelle   Loi   est   un   acte   illicite. 

Pour  étayer  leur  affirmation,  ils  citent  plusieurs  textes 

du  Nouveau  Testament,  entre  autres  celui  bien  connu 
de  Matthieu,  v,  33-37  :  Vous  avez  appris  qu'il  a  été 
dit  aux  anciens  :  «  Tu  ne  te  parjureras  point,  mais  lu 
t'acquitteras  envers  le  Seigneur  de.  les  serments  ».  Et 
moi  je  vous  ilis  (le  ne  faire  aucune  sortit  de  serments  : 
ni  par  le  ciel,  parce  que  c'est  le  trône  de  Dieu  ;  ni  par  la 

leur,  parce  que  c'est  l'escabeau  de  ses  pieds:  ni  par 
Jérusalem,  parce  que  c'est  la  ville  do  Grand  Roi.  Ne 


jure  pas  non  plus  par  ta  tête,  parce  que  tu  ne  peux  en 
rendre  un  seul  cheveu  blanc  ou  noir.  Mais  que  votre 
langage  soit  :  ■  Cela  est.  Cela  n'est  pas.  Ce  qui  se  dit 
de  plus  vient  du  malin  ».  Dans  l'épître  de  saint 
Jacques,  v,  12,  on  trouve  un  texte  analogue,  égale- 
ment cité  à  l'envi  par  les  adversaires  du  serment  : 
»  Surtout,  mes  frères,  ne  jurez  ni  par  le  ciel,  ni  par  la 
terre,  ni  par  quelque  autre  serment  :  mais  que  votre 
oui  soit  oui  et  que  votre  non  soit  non,  afin  que  vous 
ne  tombiez  pas  sous  le  coup  du  jugement.  » 

Au  premier  abord,  ces  deux  textes  donnent  raison 
à  la  thèse  des  adversaires  du  serment.  On  essaie  d'en 
atténuer  la  portée  en  déclarant  que,  dans  la  sainte 
Écriture,  les  passages  ne  manquent  pas  où  la  licéité 
du  serment  est  péremptoirement  manifestée  d'une 
manière  directe  ou  au  moins  indirecte.  Directement 
l'honnêteté  du  serment  ressort,  entre  autres  textes, 
de  Deut.,  vi.  13  :  «  Tu  craindras  Jahweh  ton  Dieu, 
tu  le  serviras  et  tu  jureras  par  son  nom  »;  de  Deut., 
n.  20  :  i  Tu  craindras  Jahweh  ton  Dieu,  tu  le  serviras, 
tu  t'attacheras  à  lui  et  tu  jureras  par  son  nom  •>.  Les 
livres  de  l'Ancien  Testament  montrent,  par  ailleurs,  le 
serinent  en  usage,  témoin  le  texte  tiré  du  livre  des 
.limes.  \xi.  5.  qui  a  trait  aux  dispositions  prises  pour 
le  relèvement  de  la  tribu  de  Lévi  :  »  Et  les  enfants 
d'Israël  dirent  :«  Quel  est  celui  d'entre  toutes  les  tri- 
«  bus  d'Israël,  qui  n'est  p  is  monté  à  l'assemblée  devant 
«  Jahweh?  »  Car  on  avait  fait  un  serment  solennel 
contre  celui  qui  ne  monterait  pas  vers  Jahweh.  à 
Maspha,  en  disant   :  «  il  sera  puni  de  mort   ». 

Mais,  à  la  vérité,  on  perd  un  peu  son  temps  à 
insister  sur  ces  faits,  puisqu'aussi  bien  le  Christ  lui- 
même  oppose  son  enseignement  à  celui  de  la  Loi 
ancienne.  On  sera  mieux  inspiré  en  recourant  à  des 
exemples  empruntés  à  saint  Paul.  Celui-ci  n'écril  il 
pas  aux  Humains  :  «  Dieu  m'en  est  témoin,  ce  Dieu 
que  je  sers  en  mon  esprit  par  la  prédication  de  l'Évan- 
gile de  son  Fils,  sans  cesse  je  fais  mémoire  de  vous, 
demandant  continuellement  dans  mes  prières  d'avoir 
enfin,  par  sa  volonté,  quelque  heureuse  occasion  de  me 
rendre  auprès  de  vous  »?  Rom.,  i,  9.  Dans  la  IIe 
épître  aux  Corinthiens,  saint  Paul,  après  avoir  établi 
sa  sincérité,  sa  loyauté  et  sa  doctrine,  a  recours  au 
serment  quand  il  dit  pourquoi,  bien  qu'ayant  annoncé 
sa  visite,  il  change  cependant  d'itinéraire  :  «  Pour  moi, 
déclarc-t-il,  je  prends  Dieu  à  témoin  sur  mon  âme, 
que  c'est  pour  vous  épargner  que  je  ne  suis  pas  allé  à 
Corinthe:  non  que  nous  prétendions  dominer  sur  votre 
foi:  mais  nous  contribuons  à  votre  joie:  car  dans  la 
foi  vous  êtes  fermes.  II  Cor.,  i,  23-2  I.  De  même  dans 
l'épître  aux  Galates,  alors  que  l'apôtre  des  genlils 
veut  marquer  l'origine  de  son  Évangile  et  faire  l'apo- 
logie de  son  apostolat,  il  affirme  :  <  Et  tout  ce  que  je 
vous  écris  là,  je  l'atteste  devant  Dieu,  je  ne  mens 
pas.  »  Gai.,  I,  211. 

Dès  lors,  au  lieu  d'admettre  une  contradiction  entre 
la  pensée  de  saint  Paul  et  celle  du  Christ,  il  vaut  mieux 
dire  ([ne  les  paroles  de  Jésus  sur  lesquelles  on  s'appuie 
pour  affirmer  que  le  serment  est  interdit,  ne  doivent 
pas  s'entendre  dans  un  sens  absolu.  Comme  plusieurs 
autres  de  ce  même  «  Sermon  sur  la  montagne  », 
elles  expriment  un  conseil,  indiquent  un  idéal  plu- 
tôt qu'elles  ne  prescrivent  un  commandement  impé- 
ratif. Dans  les  circonstances  ordinaires  de  la  vie. 
disent-elles,  il  ne  fuit  pas  avoir  recours  au  serment. 
Un  fidèle  doit  être  suffisamment  sincère  pour  qu'il 
suit  cm  sans  avoir  besoin  de  jurer.  Le  serment  ne  doil 
intervenir  que  dans  les  occasions  exceptionnelli 
autrement  dil,  il  ne  faul  pas  prendre  Dieu  à  témoin 
sans  raison.  Cette  Interprétation  est  conforme  à  la 
pratique  courante  de  l'Église,  qui  accepte  non  seule- 
ment que  le  serment  soil  prêté  devant  les  tribunaux 
civils  pour   le  règlement    des  affaires  séculières,  mais 
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l'exige  fréquemment  clans  la  procédure  proprement 
ecelésiastique.  «  Les  hommes,  dit  l'épître  aux  1  Icbreux, 
jurent  par  celui  qui  est  plus  grand  qu'eux  et  1-  serment 
servant  de  garantie  termine  Unis  leurs  différends. 
C'est  pourquoi  Dieu,  voulant  montrer  avec  plus  d'évi- 
dence aux  héritiers  de  la  promesse  l'immuable  stabilité 
de  son  dessein,  fit  intervenir  le  serment  afin  que,  par 
deux  choses  immuables  dans  lesquelles  il  est  impos- 
sible que  Dieu  nous  trompe,  nous  soyons,  nous  qui 
avons  cherché  en  lui  un  refuge,  puissamment  encou- 
ragés à  tenir  ferme  l'espérance  qui  nous  est  proposée.  « 
Hebr..  vi,  lti-17.  l'our  que  le  serment  soit  licite,  cet 
taines  conditions  sont  cependant  à  remplir  :  c'est 
d'autant  plus  nécessaire  que  le  serment,  étant  honnête 
de  sa  nature,  peut  souvent  être  considéré  comme  un 
acte  d'ordre  religieux. 

2°  Conditions  requises  pour  la  licéité  du  serment.  — 
l'our  que  le  serment  soit  licite,  trois  conditions  sont 
requises  :  le  jugement,  la  justice  et  la  vérité.  Elles  sont 
déjà  mentionnées  par  le  prophète  Jérémie,  iv.  2  : 
Jurubis  :  Vivit  Dominus  in  veritate  et  in  judieio  et  m 
justifia,  et  reprises  presque  textuellement  par  le  Code 

de  droit  canonique,  eau.  131  G,  §  1  :  Jusjurandum 

prsestari  nequit,  nisi  in  verilate,  in  judieio  et  in  justitia. 

1.  Le  jugement.  --Cette  condition  est  remplie  quand 
on  jure  avec  discernement,  c'est-à-dire  avec  un  motif 
suffisant  et  en  apportant  dans  l'acte  menu-  du  ser- 
ment le  respect  interne  et  externe  exigé  par  la  majesté 
de  Dieu  dont  on  invoque  le  nom.  Commettent  dés  lois 
un  péché  ceux  qui  jurent  à  tous  propos,  sans  aucune 
nécessité  ou  sans  utilité  aucune,  pour  des  bagatelles. 
pour  des  choses  vaines  ou  d'importance  minime.  Ils 
pèchent  aussi  ceux  qui  font  serment  sans  réfléchir 
s'ils  seront  capables  défaire  ce  qu'ils  promettent .  Cet  te 
façon  de  faire  a  déjà  été  réprouvée  par  l'auteur  de 
l'Ecclésiastique,  quand  il  parle  des  péchés  de  la  langue, 
xxiii,  9-11  :  N'accoutume  pas  ta  langue  à  faire  des 
serments,  et  ne  prends  pas  l'habitude  de  prononcer 
le  nom  du  Saint.  Car,  comme  un  esclave  mis  souvent 
à  la  torture  ne  saurait  être  exempt  de  meurtrissures, 
ainsi  celui  qui  fait  serment  et  prononce  sans  cesse  le 
nom  du  Saint  ne  sera  pas  pur  du  péché.  L'homme  qui 
fait  beaucoup  de  serments  multiplie  l'iniquité  et  le 
fouet  ne  s'éloignera  pas  de  sa  maison;  s'il  s'est  rendu 
coupable,  son  péché  est  sur  lui;  s'il  n'y  fait  pas  atten- 
tion san  péché  est  double.  S'il  a  fait  un  faux  serment, 
il  ne  sera  pis  absous,  car  sa  maison  sera  remplie  de 
châtiments. 

L'État,  nous  l'avons  dit,  quand  il  a  des  motifs 
suffisants,  peut  demander  à  ses  sujets,  au  moins  en 
certaines  circonstances,  de  prêter  serment.  Il  ne  doit 
cependant  pas  abuser  de  ce  droit.  Le  gouvernement 
des  États-Unis  d'Amérique,  par  exemple,  exagère 
quand  il  exige  la  prestation  du  serment  en  matière 
d'impôts  et  de  taxes.  De  ce  manque  de  discernement 
découlent  facilement  bon  nombre  de  parjures.  Partout 
où  des  abus  de  ce  genre  existeraient,  les  catholiques 
devraient  s'efforcer  d'obtenir  un  changement  dans  la 
législation.  Si  le  législateur  civil  fait  prêter  serinent 
sur  la  Bible,  il  est  souhaitable  que  les  catholiques 
puissent  le  faire  sur  les  saints  Livres  catholiques  et  non 
sur  ceux  qui  ont  été  édités  par  les  protestants.  Sur  ce 
point  la  Sacré  Congrégation  de  la  Propagande  consul- 
tée a  pris  position.  Comme  on  le  verra,  il  est  tenu 
grand  compte  des  circonstances  pratiques  au  milieu 
desquelles  vivent  les  catholiques  :  Relatum  est,  in 
pluribus  Indiurum  regionibus,  catholicos  super  Biblia 
a  proteslantibus  corrupta  et  a  gubernio  exhibita,  si 
nium  i  ccurrit  jurare  consueuisse...  ltaque  omnes 
vicarii  apostolici  in  quorum  missionibus  usus  hujus- 
modi  adhiberi  consuevit,  diligenter  curent  utangloindi- 
cum  gubernium  libertatem  fidelibus  relinquat  jurandi 
super  sacram  Scripturam  ab  Ecclesia  catholica  recep- 


t(un.  Quoadusque  aulem  id  a  civili  aucloritate  non  obti- 
nuerint,  prudente!  taceant,  si  piderint  fidèles  super 
Biblia  hseretieorum  juramenlum  pneslare  dummodo  de 
lieito  jurejurando  agatur  (8  sept.  1859,  Collectanea  de 
Prop.  Fide,  n.  1664). 

La   gravité   du   péché   commis  par   celui   qui    jure 

sans  nécessité  .  dépend  de  la  fréquence  de  actes 
répréhensibles  et  de  l'intention  de  l'agent.  Jurer  une 
ou  deux  fois,  même  sans  raison  suffisante,  n'est  en 
général  que  véniel,  à  moins  que  ne  soit  inclus  ni  ces 
actes  le  mépris  de  la  majesté  divine.  Le  péché  peut 
devenir  mortel  quand  il  y  a.  de  la  part  de  celui  qui 
jure,  une  négligence  gravement  coupable,  soit  a  recher- 
cher la  vérité,  soit  à  se  départir  de  la  mauvaise  habi- 
tude de  jurer  à  tout  propos,  sans  se  soucier  de  savoir 
si  ce  qui  est  dit  est  vrai  ou  faux  :  Morlaliter  hic  aul 
venialiter  pec.eari  pidest  juxta  quantitatem  negligentiae 
quam  jurons  admitlit  in  investigatione  veritatis,  vel 
tiillenda  eonsueludine.  Mortalis  est  status  illoTUtn  gui 
non  tollunt  consueludinem  jurandi  sine  attentione  situe 
verum  hoc  an  falsum  quod  jurare  soient.  S.  Alphonse, 
Theol.  moral.,  1.  III,  n.  1  là. 

Pratiquement  donc,  le  manque  de  discrétion  n'est 
de  soi  que  véniel,  car  il  n'y  a  pas  ni  cette  attitude  une 
irrévérence  grave  à  l'égard  de  Dieu.  Il  peut  devenir 
mortel  par  suite  des  circonstances,  en  particulier, 
ainsi  qu'il  appert  du  texte  cité,  parce  que  la  vérité  ■ 
qui  est  la  seconde  condition  pour  qu'un  serment  soit 
licite,  n'est  pas  réalisée. 

2.  La  vérité.  —  Le  serment,  pour  être  licite,  doit 
être  en  effet  confirme  à  la  vérité.  Celle-ci  exclut  non 
seulement  le  mensonge  dans  l'affirmation  ou  la  pro- 
messe, mais  aussi  la  fiction,  c'est-à-dire  le  serment 
proféré  sans  intention  de  jurer  ou  de  s'obliger.  Cette 
condition  existe  quand  celui  qui  jure  a  la  certitude  de 
ce  qu'il  déclare  ou  nie.  Par  ailleurs,  la  certitude  requise 
est  en  rapport  avec  la  solennité  de  l'acte  émis  et  avec 
ce  que  les  auditeurs  peuvent  légitimement  espérer 
obtenir  dans  les  circonstances  concrètes  où  ils  se 
trouvent;  il  n'est  jamais  exigé  qu'elle  soit  absolue  ou 
infaillible.  Devant  un  tribunal,  lorsque  le  serment  est 
demandé  par  un  juge,  il  faut  que  le  sujet  soit  stricte- 
ment certain  de  ce  qu'il  affirme,  à  cause  même  des 
conséquences  que  son  serinent  peut  avoir.  En  dehors 
de  là,  il  suffit  qu'il  y  ait  au  moins  une  certitude  morale 
au  sens  large  ou  une  forte  probabilité.  S.  Alphonse, 
ibid.,  n.  148;  S.  Thomas,  II»-I]*,  q.  lxxxix,  a.  1. 

Affirmer  par  serment  comme  vrai  ce  que  l'on  sait 
certainement  ou  probablement  être  faux  ou  vice- 
versa,  f  lire,  comme  loyale,  une  promesse  qu'on  n'a  pas 
la  volonté  d'exécuter  est  un  péché  grave  ex  tolo  génère 
suo.  (/est  en  effet  outrager  Dieu  que  de  l'invoquer 
comme  témoin  en  faveur  du  mensonge,  comme  si  la 
vérité  ne  lui  était  pas  connue  ou  comme  si  l'on  pouvait 
l'utiliser  comme  faux  témoin.  Ici  d'ailleurs,  la  légèreté 
de  la  matière  ne  saurait  excuser,  déclare  saint  Al- 
phonse :    Xcque   lue   excusât   leuitas  materise quia 

sive  heec  sit  gravis  sire  levis,  séria  sine  jocosa,  œqualiler 
tamen  Deo  testi/icun  falsum  répugnai;  et  taie  juramen- 
tum  dicitUT  perjurium.  Ibid..  n.  117;  cf.  S.  Thomas. 
loc.  cit.,  a.  3.  11  y  a  donc  faute  mortelle  à  jurer  pour 
faire  croire  un  mensonge,  si  léger  soit-il.  C'est  pour- 
quoi le  pape  Innocent  XI  a  condamné  la  proposition 
suivante  :  Yoeare  Deum  in  testem  mendacii  levis  non  est 
tanta  irreverentia  propter  quam  velit  aul  possit  damnare 
hominem.  Décret  du  2  mars  1679,  24e  proposition,  cf. 
1  >enz-Bannw.,  n.  mil . 

Quoique  le  parjure  soit  mortel  de  sa  nature,  il  peut 
cependant  parfois  n'être  que  véniel,  à  cause  de  l'inad- 
vertance ou  du  manque  de  délibération  ou  en  raison 
même  de  l'ignorance  de  certaines  personnes  qui  n'en 
savent  pas  la  gravite.  A  l'égard  de  ces  âmes,  le  prêtre, 
tout  en  essayant  de  les  amender,  doit  agir  avec  grande 
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prudence  :  Non  semper  expedit...  monere  hujusmodi 
rudem  psenitentem  de  graoitate  perjurii  si  monilio  prse- 

videatur  non  do  facili  profutura,  S.  Alphonse,  ibid., 
n.  150.  lui  fin.  il  ne  faut  pas  considérer  comme  coupable 
de  parjure  celui  qui.  de  bonne  foi,  affirme  une  chose, 
alors  qu'il  en  est  tout  autrement  dans  la  réalité. 

La  certitude  morale  requise  pour  qu'on  puisse  jurer 
licitement  admet-elle  la  restriction  mentale'?  Si  la 
restriction  est  purement  mentale  et  que  le  sens  n'en 
puisse  être  découvert,  le  serment  est  certainement  illi- 
cite et  donc  parjure,  car.  en  l'occurrence,  Dieu  est 
invoqué  comme  témoin  d'une  chose  qui  est  fuisse, 
("est  pourquoi  le  pape  Innocent  XI.  dans  son  décret 
du  2  mars  1679,  a  condamné  la  proposition  suivante 
où,  d'après  le  contexte  général,  il  s'agit  sans  aucun 
doute  de  la  restriction  mentale  :  Si  quis  vel  solus  vel 
teiram  aliis,  sive  inlerrogalus,  sive  propria  sponte,  sive 
recreationis  causa,  sive  quoeumque  alio  fine,  furet  se  non 
fecisse  aliquid  quod  vere  fecit  inlelligendo  inlra  se  aliquid 
aliud  quod  non  fecit,  vel  etiam  aliam  viam  ub  ea  in  qua 
fecit,  vel  quodvis  aliud  additum  veriun.  rêvera  non  men- 
lilur,  nec  est  perjurus.  Proposit.  26,  Denz.-Bannw., 
n.  1!76.  Le  serment  avec  restriction  mentale  est 
condamné  par  le  pape,  malgré  les  raisons  d'ordre  phy- 
sique ou  moral  qu'on  pourrait  invoquer  :  Causa  nisla 
ulendi  his  amphibotogiis  est,  quolies  id  necessarium  aul 
utile  est  ad  salulem  corporis.  honorent,  res  familiares 
tuendas  vel  ad  quemlibet  alium  virtutis  actum,  ita  ut 
veritalis  occullalio  censeatur  tune  expédient,  et  studiosa. 
Propos.  27,  n.  1177.  Le  pape  condamne  enfin  la  pra- 
tique de  ceux  qui  ont  recours  à  des  formules  équi- 
voques chaque  fois  que,  sur  le  mandat  de  l'autorité 
légitime,  ils  jurent  qu'ils  n'ont  pas  dû  leur  promotion 
aux  recommandations  et  à  leurs  présents  :  Qui 
mediante  eonsuetudine  vel  munere  ad  magistratum  vel 
ofjicium  publieum  promotus  est,  polerit  cum  restrictione 
mentali  praestare  jwamentum  quod  de  mandata  régis  a 
similibus  solcl  exigi,  non  habito  respecta  ad  intentionem 
exige/dis  :  quia  non  tenelur  fateri  crinwn  occultum. 
Propos.  28,  n.  1178. 

Cependant. si  la  restriction  n'est  pas  purement  men- 
tale et  qu'on  puisse  saisir  le  sens  réel  de  ce  qui  est  dit, 
et  à  condition  encore  qu'il  y  ait  une  juste  cause,  sans 
qu'il  semble  moralement  exigé  que  celle  ci  soit  très 
grave,  il  n'en  est  plus  de  même.  Il  ne  serait  pas  illicite 
d'y  avoir  recours  quand,  dans  un  cas  de  nécessité,  il 
faut  jurer  et  qu'il  n'y  a  aucun  autre  moyen  de  se 
défendre  soi-même  ou  autrui  contre  une  injuste  agres- 
sion ou  un  mal  1res  grave.  Ici.  en  effet,  il  n'y  a  pas 
mensonge  et  Dieu  n'est  pas  invoqué  comme  témoin  du 
faux.  Dans  les  contrats  et  devant  le  tribunal,  ce  ser- 
ment ne  saurait  être  licite.  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  151- 
152. 

3.  La  justice.  —  Pour  qu'il  soit  licite  de  jurer,  le 
serment  doit  enfin  être  conforme  à  la  justice,  c'est -à- 
dire  que,  s'il  est  promissoire,  ce  qui  fait  l'objet  de  la 
promesse  ou  du  projet  doit  être  honnête;  s'il  n'est 
qu'affirmai  if.  l'assertion  elle-même  doit  être  permise. 
La  première  condition  s'entend  sans  peine  :  il  est 
illicite,  en  effet,  de  jurer  qu'on  commettra  une  injus- 
tice à  l'égard  du  prochain  ou  que  l'on  exécutera  tel 
acte  peccamineux.  Celui  qui  jure  de  commettre  un 
acte  gravement  illicite  fait  une  faute  mortelle,  qui  est 
tout  a  la  fois  (  ..ni  raire  à  la  vertu  de  religion  et  à  celle 
qui  s'oppose  au  mal  qui  csi  projeté.  Mais  y  a  t  il  égale- 
ment faute  mortelle  si  ce  qui  est  en  vue  n'est  que 
véniellerncnt  mauvais?  Sur  ce  point,  les  moralistes 
ne  s'entendent   pas.  Les  uns  n'y  voient  qu'une  malice 

contre  la  religion  qui  probablement  n'est  que  vénii  Ile, 
les  autres,  à  la  suite  de  sainl  Alphonse,  croienl  qu'il 
est  plus  probable  qu'il  j  a  en  l'occurrence  faute  grave. 
car,  en  appeler  au  témoignage  divin  pour  garantir  un 
acte  même  légèrement  peccamineux  est,  disent  ils,  une 


irrévérence  grave  :  quia  non  levis,  sed  gravis  irrei  erentia 
videtur  invocare  Deum  m  lestem  ac  fidejussorem  peccali, 
quantumvis  levis.  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  1  16.  Cet  auteur 
estime  qu'il  n'y  aurait  que  péché  véniel  si  le  serment 
promissoire  s'opposait,  non  à  un  précepte,  mais  seule- 
ment à  un  conseil  évangélique.  Quoi  qu'il  en 
celle  controverse,  et  bien  que  la  première  opinion 
puisse  être  considérée  comme  (dus  commune,  cf.  Ver- 
meersch,  Theologiœ  moralis  principia,  t.  n.  n.  l 
serments  de  ce  genre  sont  pratiquement  à  éviter,  non 
seulement  à  cause  du  respect  dû  à  Dieu,  mais  aussi 
pane  que  c'est  faire  preuve  de  faiblesse  d'esprit  que 
de  vouloir  prendre  Dieu  à  témoin  d'une  chose  moins 
honnête. 

La  justice  est-elle  aussi  une  condition  requise  pour 
qu'un  serment  purement  allirmatif  soit  licite?  lui 
d'autres  termes,  esl  il  permis  de  donner  la  garantie  du 
serinent  à  une  action  peccamineuse  antérieurement 
commise'?  De  prime  abord,  on  pourrait  penser  qu'il  n'y 
a  pas  a  distinguer  entre  celui  qui  jure  qu'il  fera  et 
celui  qui  jure  qu'il  a  fait  un  acte  mauvais.  Il  faut 
pourtant  établir  une  discrimination,  car.  en  l'occur- 
rence, la  gravité  du  péché  dépend  non  seulement  de 
l'intention  de  l'agent  —  considération  qui  ne  doit 
jamais  être  oubliée  —  mais  aussi  —  et  cela  a  trait 
directement  au  point  que  nous  traitons  —  de  la  gravité 
des  choses  qui  sont  rappelées  et  confirmées.  Ici.  il  ne 
s'agit  pas,  en  eflet,  d'une  complaisance  peccamineuse 
qui  pourrait  être  éprouvée  volontairement  au  souvenir 
d'une  faute  commise  dans  le  passé,  mais  seulement  de 
la  constatation  d'un  fait,  qui.  au  moment  où  il  a  été 
posé,  a  été  effectivement  mauvais.  Une  telle  constata- 
tion, en  soi,  n'a  pas  de  valeur  morale  et,  seul,  le  fait  que 
l'on  prend  Dieu  à  témoin  de  sa  vérité  pourrait  poser 
la  question  du  respect  dû  à  la  divinité  ainsi  appelée 
en  témoignage,  lài  soi.  estime  saint  Alphonse,  il  n'y 
aurait,  en  cet  appel,  que  faute  légère,  nisi  qusedam 
levitas  venialis.  Theol.  mor..  t.  m.  n.  1  16.  Aussi  le  ser- 
ment allirmatif.  même  s'il  a  trait  à  un  acte  peccami- 
neux grave  du  passé,  n'est-il  donc  plus  probablement 
qu'une  faute  vénielle,  car.  pratiquement,  il  n'a  pour 
effet  que  d'apporter  une  certitude  à  autrui  et  n'a  pas 
de  conséquence  immorale.  Encore,  cette  opinion  pour- 
rait-elle sembler  trop  sévère.  Il  n'est  pas  difficile  d'ima- 
giner des  cas  où  un  tel  serment  serait  acte  positive- 
ment bon.  Se  déclarer  coupable  d'un  crime  faussement 
attribué  à  autrui  et  confirmer  cette  déclaration  par  un 
serment  ne  saurait  être  taxé  de  faute,  bien  au  contraire. 
Tout  au  rebours,  si  la  confirmation  fournie  par  un  ser- 
ment devait  entraîner  une  aggravation  du  péché  com- 
mis dans  le  passé  et  nuire  de  la  sorte  à  autrui.  I  n 
serment  afflrmatif  qui  porterait  sur  une  médisance  ou 
une  calomnie  antérieurement  faite,  pourrait  donner 
lieu  à  une  faute  mortelle.  S.  Alphonse,  ibid. 

l'n  serment  affirmât  if  serait  aussi  gravement  pecca- 
mineux s'il  était  utilisé  comme  un  moyen  pour  entraî- 
ner autrui  à  un  péché  grave.  Ce  sérail  le  cas  si  quel 
qu'un  jurait  que  son  patron  est  absent  pour  que  son 
ami  commette  une  grave  injustice.  Il  ne  serait  que 
véniel,  au  moins  probablement,  s'il  était  produit  pour 
faire  faire  une  faute  légère.  Si  le  serment  qui  ne  res 
pecte  pas  la  justice  est  un  acte  peccamineux,  l'habi- 
tude de  jurer  sans  prêter  attention  i  la  justice 
aussi  a  fort  toi  i  et  ma\  ement,  car  celui  qui  s'y  adonne 
risque  facilement  de  léser  la  justice  et  s'expose  au 
danger  de  ne  pas  accomplir  ses  promesses.  S.  Alphonse. 
ibid.,  n.  145. 

Enfin,  il  est  licite»  de  demander  à  autrui  de  jurer. 
malgré  les  craintes  qu'on  peut  avoir  qu'il  }  aura 
émission  d'un  faux  serment.  Quand  il  J  a  des  raisons 
légitimes  pour  motiver  cette  requête,  cela  ne  parail 
pas  soulever  de  difficultés,  l'n  juge,  par  exemple,  esl 

m    droit,    s'il    en    est    requis    par   l'une   des   pallies  en 
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présence,  d'exiger  le  serment  de  l'autre,  à  condition, 
bien  entendu,  que,  ee  faisant,  il  agisse  conformément, 
avec  les  dispositions  de  la  loi.  II  peut  le  faire  même  s'il 
suppose  avec  raisons  que  celui  de  qui  il  requiert  la 
prestation  du  serment  s'exécutera  en  invoquant  le 
nom  d'une  fausse  divinité.  Saint  Thomas,  dont  nous 
rapportons  l'opinion,  en  donne  les  motifs  :Licet....  ejus 
qui  per  falsos  cleos  jurare  paralus  est  juramentum  reci- 
pere,  II'-II*.  q.  sevm,  a.  4,  car  il  est  permis  de  faire 
servir  au  bien  même  le  péché  d'autrui,  comme  Dieu 
lui-même  le  fait,  bien  qu'il  ne  soit  jamais  licite  de 
porter  qui  que  ce  soit  à  commettre  le  mal  :  Licet  malo 
uli  propter  bonum,  sicut  et  Deus  utitur;  non  tamen  licet 
aliquem  ad  malum  inducere. 

Un  particulier  est-il  en  droit  de  s'autoriser  des 
mêmes  principes  et  peut-il  légitimement  demander  à 
un  autre,  avec  qui  il  est  en  difficultés,  de  prêter  ser- 
ment, même  s'il  a  des  raisons  sérieuses  de  supposer 
qu'il  y  aura  parjure?  Étant  donné  que  le  parjure  ne  se 
présume  pas,  que  les  doutes  que  le  sujet  en  question 
peut  avoir  ne  détruisent  pas  son  droit  personnel  et  que, 
malgré  ses  soupçons  sur  les  dispositions  d'autrui,  il 
doit  juger  celui-ci  favorablement,  il  aurait  le  droit  de 
recourir  à  ce  moyen  s'il  espérait  par  là  faire  aboutir  ses 
revendications  et  obtenir  satisfaction.  Sinon,  en  récla- 
mant le  serment  sans  raison  légitime,  il  se  rendrait 
moralement  complice  du  parjure:  cf.  S.  Alphonse, 
Theol.  mor.,  t.  n,  n.  77. 

VI.  Le  serment  promissoire.  —  1°  Notion  du  ser- 
ment promissoire.  —  Le  serment  promissoire  a  pour 
fin  de  confirmer  la  sincérité  d'une  intention  actuelle 
qui  a  en  vue  une  chose  future.  Le  serment  promissoire 
n'a  rien  d'anormal.  Suarez  le  note  :  Ssepe  enim  soient 
homines  promittere  vel  compromittere  aut  sponsalia 
jacere,  coram  rege  vel  alio  homine  magnse  auctoritatis, 
non  ut  proprie  sit  fidejussor  subiens  obligalionem  nec 
etiam  ut  sit  leslis  fulurse  exsecutionis,  sed  ut  prsebeat 
auctoritatem  contraclui,  et  ut  eontrahentes  intelliga.nl 
injuriant  illi  facturos si  prumissa  non  impleant,  tract.  V, 
De  juram.,  1.  III,  c.  xvi,  n.  10;  cf.  S.  Alphonse.  Theol. 
mor.,  1.  III.  n.  173.  Dieu  est  donc  invoqué  comme 
témoin,  non  pas  d'une  vérité  future,  mais  plutôt 
de  la  persévérance  de  l'intention  de  celui  qui  a  fait 
la  promesse  sous  serment.  Celui  qui  a  juré  est  cons- 
tant et  n'est  pas  en  défaut  s'il  est  légitimement 
empêché  ou  dispensé  d'accomplir  ce  à  quoi  il  s'est 
engagé.  Il  ne  commet  pas  non  plus  de  faute  si,  pour 
une  juste  cause,  il  change  son  dessein  primitif.  Son 
péché,  par  ailleurs,  ne  semble  que  véniel  si  l'on  ne  peut 
lui  reprocher  qu'une  inconstance  légère.  Dieu,  dans  le 
serment  promissoire,  n'est  pas  non  plus  à  considérer 
comme  un  garant  proprement  dit  qui  promettrait  et 
s'engagerait  en  même  temps  que  celui  qui  jure,  mais 
comme  un  garant  au  sens  large  sous  le  patronage 
duquel  se  place  celui  qui  fait  le  serment.  Telle  nous 
semble  l'opinion  de  Suarez,  loc.  cit.,  quand  il  dit  que 
le  Seigneur  en  l'occurrence  est  ut  fidejussor,  ad  cujus 
honorem  et  auctoritatem  pertinel,  ut  qui  juravit  cum 
effectu  impleat  quod  asseruit  vel  promisit;  cf.  S.  Tho- 
mas. II3-IIa,  q.  lxxxix,  a.  1,  7  et  9.  Dès  lors,  relati- 
vement à  l'exécution  future  de  ce  qui  a  été  promis, 
l'interposition  de  l'autorité  divine  a  pour  conséquence 
que  le  respect  dû  à  Dieu  et  que  la  vertu  de  religion 
imposent  à  celui  qui  a  juré  une  obligation  sérieuse. 
Considéré  sous  cet  aspect,  le  serment  promissoire  est 
apparenté  au  voeu  sans  en  être  un  cependant,  comme 
on  pourrait  tendre  à  le  croire;  il  en  diffère  essentielle- 
ment en  ce  que  la  promesse  n'est  pas  faite  directement 
à  Dieu.  C'est  le  motif  pour  lequel,  si  la  promesse  n'est 
pas  accomplie,  la  faute  est  moins  gTave  que  s'il 
y  avait  violation  d'un  vœu.  S.  Thomas,  Ha-II11», 
q.  lxxxix,  a.  8.  Le  Code  de  droit  canonique,  sans  entrer 
dans  toutes  ces  explications  analytiques,  affirme  sim- 


plement, can.  1317,  §  1  :  Qui  libère  jurât  se  aliquid  fac- 
turum  peculiari  religionis  obligalione  tenetur  implendi 
quod  jurejurando  firmaverit. 

Selon  les  moralistes,  le  serment  promissoire  est 
simple  ou  confirmât  if  :  il  est  simple  s'il  n'y  avait  pas 
de  promesse  antérieure  ou  si  la  promesse  est  faite  en 
même  temps  que  le  serment  ;  il  est  confirmatif  s'il  est 
produit  pour  confirmer  une  promesse  faite  auparavant, 
ou  un  voeu  ou  un  contrat.  S'il  confirme  une  simple 
promesse,  l'engagement  nouveau  demande  que  le  pro- 
metteur veille  avec  plus  de  fidélité  à  l'exécution:  s'il 
s'ajoute  à  un  vœu,  il  en  résulte  une  double  obligation 
de  religion  ;  si  enfin  il  est  émis  pour  garantir  un  contrat, 
le  droit  déjà  acquis  du  tiers  à  l'égard  de  qui  s'engage 
celui  qui  jure,  est  renforcé  par  un  acte  de  religion. 
Suivant  les  circonstances,  le  serment  promissoire  est 
absolu  ou  conditionnel;  il  est  enfin  appelé  commina- 
toire, quand  il  s'accompagne  de  quelque  menace. 

2°  Obligation  imposée  par  le  serment  promissoire.  — 
1.  L'obligation  en  elle-même.  —  Le  serment  promis- 
soire entraine,  pour  celui  qui  a  juré,  une  obligation  de 
religion  grave  ex  génère  suo.  étant  donné  que  Dieu  y 
est  invoqué  non  seulement  comme  témoin  de  la  pro- 
messe, mais  encore,  pour  ainsi  parler,  comme  garant 
de  l'exécution  :  il  y  a  donc  un  devoir  de  révérence  a 
l'égard  de  Dieu  à  s'exécuter.  L'obligation  de  tenir  ses 
serments  est  affirmée  dans  l'Ancien  Testament  :  «  Si 
un  homme  fait  un  vœu  à  Jahweh  ou  s'il  fait  un  ser- 
ment pour  s'imposer  à  soi-même  un  engagement,  il  ne. 
violera  pas  sa  parole,  tout  ce  qui  est  sorti  de  sa  bouche 
il  le  fera.  »  Num.,  xxx,  3.  La  religion,  déclare  aussi 
saint  Thomas,  exige  qu'une  chose  promise  soit  exécu- 
tée :  Quicumque  jurai  aliquid  se  faclurum  obligatur  ad 

id  jaciendum,  ad  hoc  quod  Veritas  adimpleatur Si 

juramentum  adhibeatur,  propter  reverentiam  divini  tes- 
limonii  quod  invocatur,  obligatur  homo  ut  faciat  esse 
verum  id  quod  juravit  secundum  suam  possibilitatem, 
nisi  in  deteriorem  exitum  vergat.  Sum.  theol.,  II1-!!1, 
q.  lxxxix.  a.  7  corp.  et  ad  lum. 

Le  Code  a  marqué  le  caractère  religieux  de  l'obliga- 
tion que  fait  contracter  le  serment,  can.  1317,  §  1  :  Qui 
libère  jurai  se  aliquid  faclurum  peculiari  religionis 
obligatione  tenetur  implendi  quod  jurejurando  firma- 
verit. Celui  qui  jure  extérieurement  d'accomplir  une 
chose,  mais  sans  la  volonté  de  faire  un  serment  ou  de  •  e 
lier,  fait  un  péché,  mais  ne  contracte  pas  d'obligation, 
car  il  manque  un  des  éléments  essentiels  du  serment, 
c'est  hors  de  doute.  Malgré  cela,  il  sera  parfois  cepen- 
dant obligé  sub  gravi  de  s'exécuter,  à  cause  du  scan- 
dale que  provoquerait  l'inexécution  de  la  promesse  ou 
compte  tenu  du  dommage  matériel  ou  moral  qui  en 
résulterait  pour  celui  qui  a  été  trompé.  S.  Alphonse, 
1,  III.  n.  173.  I)  pourrait  également  en  être  ainsi  en 
certaines  circonstances  où  l'obligation  n'aurait  pas  de 
contractée,  mais  sans  qu'il  y  ait  eu  faute  de  l'agent, 
parce  que  celui-ci  a  agi  par  inadvertance  ou  machina- 
lement, dans  un  moment  d'inattention  involontaire. 
Ce  sont  évidemment  des  cas  d'espèces,  dont  la  solution 
demande  de  la  sagesse  et  de  la  prudence. 

L'obligation  d'accomplir  un  serment  est  person- 
nelle, c'est-à-dire  qu'elle  incombe  strictement  à  celui 
qui  a  juré;  elle  ne  passe  donc  pas  aux  héritiers,  tandis 
que  l'obligation  de  justice  ou  de  fidélité,  née  parfois 
de  cette  promesse,  est  réelle  et  s'impose  aux  divers 
ayants  cause. 

Celui  qui  s'est  engagé  par  serment  en  faveur  d'un 
tiers  est  tenu  de  s'acquitter  de  sa  promesse  aussi  long- 
temps que  celle-ci  demeure  honnête,  à  moins  que  son 
salut  éternel  soit  mis  en  péril,  can.  1317,  §  3  :  Jusju- 
randum  nec  vi  nec  dolo  prœstilum  quo  quis  privalo  bono 
aut  favori  renuntiat  lege  ipsi  concesso  servandum  est, 
quoties  non  vergit  in  dispendium  salulis  seternœ.  Même 
si  personnellement  l'agent  voulait  tendre  à  un  état  de 
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vie  plus  élevé,  les  droits  acquis  d'autrui  persistent. 
Cependant,  s'il  n'est  pas  permis  de  commuer  une  pro- 
messe  en  un  bien  meilleur,  il  est  possible,  et  rien  ne 
s'y  oppose  moralement,  de  demander  une  dispense. 
C'est  en  accord  avec  ces  principes  que  peut  s'expliquer 
le  eau.  542,  1"  :  Invalide  ad  noviliatum  admittuntw... 
clerici  qui  ex  institulo  Sanctœ  Sedis  jwejurctndo  lencn- 
lur  operam  suam  novare  in  bonwn  suœ  dicecesis  l'el  mis- 
sionum,  pro  eo  tempore  quo  jurisjurandi  obligatio 
perdurai.  Dans  les  serments  de  ce  genre,  qui  peuvent 
être  levés  par  l'autorité  compétente,  est,  en  effet, 
implicitement  incluse  cette  condition  :  «  à  moins  que 
je  ne  sois  appelé  à  un  état  de  perfection  plus  élevé  ». 
C'est  pourquoi  certains  serments,  en  particulier  pour 
le  service  des  missions,  contiennent  la  meut  ion 
expresse  que  le  sujet  n'entrera  pas  en  religion  sans 
demander  de  dispense  au  Saint-Siège. 

l'n  serment  ne  change  pas  la  nature  essentielle  ou 
juridique  d'un  contrat,  d'une  promesse  ou  d'un  vœu 
auxquels  il  est  susceptible  de  s'ajouter.  Si  ces  actes 
sont  invalides,  ils  le  restent.  C'est  la  doctrine  du 
canon  1318,  §  -  :  Si  aetui  directe  vergenli  in  damnurn 
aliorum  aul  in  prœjudicium  boni  publiei  vel  salutis 
selernse  jusjurandum  adjiciatur,  nullam  exinde  aclus 
consequilur  firmitalem.  Si  le  serment  s'adjoint  à  un 
acte  invalide.il  n'entraîne  aucune  obligation,  car  ce  qui 
n'est  que  secondaire  suit  le  principal.  C'est  là  un  prin- 
cipe général  qui  s'inspire  de  la  règle  de  droit  :  Accesso- 
rium  naluram  sequi  congruit  principalis.  Iiegula  juris, 
xl.ii,  in  VI".  l.e  Code  l'a  appliqué  explicitement  au 
serment,  can.  1318,  §  1  :  Jusjurandum  promissorium 
sequitur  naturam  et  conditionnes  actus  cui  adjicilur. 
Malgré  cela,  il  ne  répugne  pas  qu'une  obligation  réelle 
soit  ajoutée  a  un  acte  invalide.  Un  sujet  n'a-t-il  pas  la 
possibilité  de  se  lier  par  serment,  indépendamment  de 
la  valeur  de  l'acte  auquel  il  annexe  un  serment?  Mais, 
remarquons-le.  ce  sont  là  des  vues  purement  h\  po1  hé 
tiques.  Parfois  celles-ci  pourraient  cependant  avoir  une 
portée  pratique,  si  par  exemple  celui  qui  connaît  la 
nullité  d'un  contrat  antérieur  par  suite  des  disposi- 
tions légales  en  vigueur  dans  un  pays,  veut  à  l'obliga- 
tion de  justice  qui  fait  défaut  substituer  un  devoir  de 
religion.  Quoi  qu'il  en  soit  de  ce  dernier  point,  et  étant 
donné  que  le  serment  promissoire  suit  la  nature  et  les 
conditions  de  l'acte  auquel  il  s'ajoute,  il  est  avéré  que 
l'obligation  commence  et  cesse  également  avec  celui-ci. 

Le  principe  général  qui  vient  d'être  exposé  est 
complété  par  quelques  règles  particulières,  qui  per- 
mettent de  préciser  l'obligation  que  peut  créer  un  ser- 
ment. I.e  Code  en  fournit  lui-même  l'exposé,  can.  1321: 
Jusjurandum  stricte  est  interprelandum  secundum  jus 
et  secundum  iidentionem  jurantis,  aut,  si  liic  dolo 
agat.  secundum  intentionem  illius  cui  juratur.  Tout 
serment  doit,  en  effet,  cire  interprété  d'après  la 
volonté  de  celui  qui  l'a  émis.  Il  importe  d'estimer 
celle-ci  avec  prudence,  parce  que  l'intention  de  l'agent 
es|  un  élément  essenl  ici  de  validité.  Quant  à  la  formule 
qui  a  été  employée  pour  jurer,  il  faut  aussi  l'interpréter 
au  sens  strict,  car  l'obligation  qui  naît  d'un  serment 
peut  être  dite  odieuse  »  et,  selon  l'adage,  odiosa  res- 
tringenda.  L'interprétation  doit  aussi  tenir  compte  des 
conditions  cl  îles  restrictions  qui  sont  sous-entendues 
d'après  la  nature  de  la  chose  ou  les  principes  du  droit 
ou  l'avis  des  hommes  prudents.  Les  réserves  les  plus 
connues  sont  les  suivantes  :  »  Si  ce  m'est  possible  phy- 
siquement ou  moralement  »;  «  si  mes  supérieurs  ne  s'y 
opposent   pas,  ou  sauf  le  clroil    de  nies  maîtres  »;  «  si 

les  circonstances  ne  changent  pas  totalement  la  situa- 
tion »;«  s'il  n'y  a  pas  de  raisons  graves  imprévues  pour 
renoncer  a  l'exécution,  etc...  l.e  serment,  par 
exemple,  de  garder  les  statuts  d'une  association  ou 
d'une  congrégation  s'entend  de  ceux  qui  ont  déjà  été 
publiés,  non  de  ceux  qui  le  seront  plus  tard;  de  ceux 


qui  sont  actuellement  en  vigueur,  non  de  ceux  qui 
sont  tombés  en  désuétude.  De  même  encore  le  ser- 
ment de  fidélité  à  un  prince  ou  à  un  gouvernement 
n'oblige  pas  d'une  manière  absolue  mais  seulement  à 
ne  rien  faire  d'illégitime  contre  l'essentiel  des  consti 
tutions. 

I.a  gravité  de  l'obligation  dépend  de  l'importance 
de  la  chose  qui  a  été  promise.  Si  celle-ci  est  grave. 
l'obligation  l'est  aussi;  l'omission  coupable  pourrait 
donner  lieu  à  une  faute  mortelle.  Si  la  chose  promise 
n'est  que  de  minime  importance,  il  ne  saurait,  semble- 
t-il,  y  avoir  que  faute  légère  quand  elle  n'est  pas  exé- 
cutée, c'est  au  moins  l'opinion  assez  probable.  Prati- 
quement, si  celui  qui  a  fait  serment  est  sincère  et  a  la 
volonté  d'accomplir  ce  à  quoi  il  s'est  engagé,  il  ne 
pèche  que  dans  la  mesure  où,  par  sa  faute,  il  ne  passe 
pas  a  l'exécution.  Il  serait  dès  lors  imprudent  d'urger 
sous  peine  de  faute  grave  l'exécution  d'une  promisse 
qui  n'est  que  de  matière  légère.  Toutefois,  celui-là 
pécherait  gravement  qui,  au  moment  où  il  jure,  n'au- 
rait pas  la  volonté  d'exécuter  ce  qu'il  promet,  car,  dans 
le  serment  promissoire.  1  Heu  est  invoqué  comme  témoin 
de  l'intention  actuelle.  Or,  dans  l'hypothèse  envisagée, 
puisqu'il  est  fait  appel  au  témoignage  divin  en  faveur 
du  faux,  il  y  a  une  irrévérence  grave  à  l'égard  de  Dieu. 
Un  manquement  léger  dans  l'exécution  d'une  promesse 
confirmée  par  serment  ne  serait  qu'un  péché  véniel. 
Sur  ce  point,  les  théologiens  s'accordent.  Ainsi  Jean 
ne  fauterait  que  véniellement,  si.  à  la  place  de  donner 
les  cinquante  livres  qu'il  a  juré  de  fournir  à  Jacques, 
il  ne.  lui  en  livrait  que  quarante-neuf. 

2.  Cessation  de  l'obligation  ainsi  contractée.  —  a) 
Diverses  causes  qui  la  font  cesser.  —  Diverses  causes 
peuvent  excuser  de  l'accomplissement.  Le  serment 
promissoire  n'est  plus  obligatoire  si  la  promesse  est 
remise  par  celui  même  en  faveur  de  qui  elle  a  été 
émise.  S.  Thomas,  II»-II">,  q.  lxxxix,  a.  9,  ad  2um. 
I.e  Code  l'affirme,  can.  1319  :  Obligatio  jurejurando 
promissorio  inducta  desinit  :  1°  Si  remittatur  ab  eo  in 
cujus  commodum  jusjurandum  emissum  fuerat.  Cette 
rémission  est  valide  et  licite,  même  si  le  serment  avait 
été  émis  en  l'honneur  de  Dieu,  car,  en  l'occurrence,  la 
promesse  a  été  sans  doute  faite  à  Dieu,  mais  elle  l'a  été 
eu  dépendance  de  la  volonté  de  celui  en  faveur  de  qui 
on  a  juré;  cf.  S.  Alphonse,  Theol.  mor.,  1.  III,  n.  193. 
L'obligation  cesse  également  s'il  y  a  un  changement 
notable  de  la  matière  ou  des  circonstances,  si  la  chose 
promise  par  exemple  devient  illicite,  inutile,  ou  si  son 
exécution  est  empêchée  parce  qu'il  y  a  une  action  plus 
importante  à  faire.  Le  Code  le  déclare  en  ces  termes, 
can.  1319  :  Obligatio  jurcjuranilo  promissorio  inducta 
desinit  :  2U  .S";  res  jurata  substantialiter  mulelur  aut. 
nudalis  adjunctis,  fiât  sive  mala  sive  omnino  indifférais 
aut  denique  majus  bonum  impediat.  Elle  n'existe  plus, 
dès  lors,  si,  en  raison  des  événements,  il  est  pratique- 
ment impossible  ou  excessivement  difficile  d'exécuter 
ce.  qui  a  été  promis;  toutefois,  si  la  promesse  peut  être 
accomplie  en  partie  seulement,  l'obligation  demeure, 
mais  partielle.  Elle  cesse  encore  lorsqu'il  y  a  ui\  boule- 
versement dans  la  situation  de  celui  qui  s'est  engagé  : 
si.  par  exemple, celui-ci  a  éprouvé  des  pertes  considé- 
rables telles  cpie.  s'il  les  eût  prévues,  il  n'eût  certaine- 
ment pas  contracté  cet  engagement.  Ici  l'on  peut  en 
effet  appliquer  la  règle  que  donne  saint  Thomas,  à 
propos  du  voeu  ;  lllad  quod  votum  fieri  impediret  si 
l>r;rsrns  esset,  liiam  voto  facto  obligationem  aufert.  In 

IV disl.  XXXVIII,  a.  3,  qu.  1.  Enfin  l'obligation 

tombe  si  la  lin  principale  pour  laquelle  la  promesse  a 
été  faite  disparaît;  cf.  Code.  eau.  1319  :  Obligatio 
jurejurando  promissorio  inducta  desinit  :  3°  Déficiente 
causa  finali  nul  conditione  sul>  t/nu  forte  jusjurandum 
datum  sil.  Si  quelqu'un  s'engage,  par  exemple,  a  verser 
une  pension  annuelle  à  une  personne  miséreuse,  il  n'est 
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plus  tenu  à  rien  si  cette  dernière  devient  riche.  11 
n'en  serait  pas  de  même  si.  la  fin  principale  subsistant, 
la  fin  secondaire  ou  impulsive  cessait  d'être  :  le  chan- 
gement ne  serait  pas  suffisant  pour  mettre  un  terme  à 
l'obligation.  Jean,  par  exemple,  qui  a  promis  par  ser- 
ment de  payer  les  études  cléricales  d'un  jeune  homme 
et  qui  choisit  Pierre  à  cause  de  sa  belle  voix  n'est  pas 
délié  de  son  engagement,  parée  que  son  protégé  ne 
conserve  pas  dans  la  suite  ses  qualités  vocales,  car 
celles-ci  ne  constituaient  que  les  motifs  secondaires 
de  son  geste.  I  (ans  le  doute  sur  la  permanence  de  l'obli- 
gation, il  faut  accomplir  la  promesse,  car  la  loi  po 
ou  obtenir  une  dispense.  S.  Alphonse.  Theol.  mor.. 
I.  III.  n.  1  NT.  Parfois  même  il  peut  y  avoir  annulation. 

b)  L'annulation.  —  Un  supérieur  a  le  droit  d'annu- 
ler un  serment  promissoire  fait  par  un  inférieur  sur 
une  chose  dont  celui-ci  ne  peut  disposer  de  lui-même  : 
Ad  unumquemque  pertinet  irritare  juramentum  quod  a 
sibi  subdilis  faclum  est,  circa  ea  quse  ejtxs  polestati 
subdunlur,  sicul  pater  potest  irritare  jurumentum 
puelhr  et  rir  uxoris.  Sutn.  theol..  IP-II»".  q.  lxxxix. 
a.  9,  ad  3um.  Il  peut  aussi  commuer  ou  en  dispenser.  Le 
Code  précise  ce  pouvoir,  can.  1320  :  Qui  irritare,  dis- 
pensare,  commutare  possunt  votum.  eamdem  poleslatem 
eademque  ratione  habent  circa  jusjurandum  promisso- 
rium;  sed  si  jurisjurandi  dispensalio  vergal  in  prsejudi- 
cium  aliorum  qui  obligationem  remittere  récusent,  una 
aposlolica  Sedes  potest  jusjurandum  dispensare  propler 
necessilatem  aut  utililalem  Ecclesiie.  I.e  can.  1312 
apporte  des  indications  explicatives  :  s  1 .  Qui  polesla- 
tem dominativam  in  volunlatem  vovenlis  légitime  exerce), 
potest  ejus  vota  valide  et,  ex  justa  causa,  etiam  licite 
irrita  reddere,  ita  ut  nullo  in  casu  obligatio  postea  revi- 
viscat.  §  2.  Qui  poteslatem  non  quidem  in  volunlatem 
vovenlis,  sed  in  voti  maleriam  habet,  potest  voti  obliga- 
tionem lamdiu  suspendere,  quamdiu  voti  adimplemen- 
tum  sibi  prœjudicium  afjerat. 

Pratiquement,  qui  peut  annuler  les  serments  pro- 
missoires?  Un  père  de  famille  a  pouvoir  pour  annuler 
les  serments  promissoires  émis  par  ses  enfants  impu- 
bères à  condition  que  ces  derniers  ne  les  aient  pas 
renouvelés  après  leur  puberté.  Jouit  également  de  la 
même  autorité  le  tuteur  légal  ou  celui  qui  a  reçu  délé- 
gation du  père  de  famille  pour  s'occuper  des  intérêts 
de  l'enfant;  cf.  S.  Alphonse,  I.  III.  n.  229,  238,  et 
S.  Thomas,  II»-II»,  q.  lxxxix.  a.  9.  ad  3um.  Il  est  très 
douteux  que  les  pères  puissent  annuler  les  serments  de 
leurs  enfants  mineurs  déjà  pubères,  car  la  polestas 
dominaliva  sur  eux  n'est  pas  prouvée  et  le  canon  89  ne 
permet  pas  d'apporter  une  solution  satisfaisante  à  ce 
problème  :  Persona  major  plénum  habet  suorum  jurium 
exercilium;  minor  in  exercitio  suorum  jurium  polestati 
parentum  vel  tutorum  obnoxia  manet,  iis  exceptis  in 
quibus  jus  minores  a  patria  potestate  exemptos  habet. 

Étant  donné  que  la  mère  est  comme  le  père  à  l'ori- 
gine de  ses  enfants,  elle  a  également  sur  eux  potestas 
dominaliva  et  peut  annuler  leurs  promesses,  à  condi- 
tion cependant  que  sa  volonté  ne  s'oppose  pas  à  celle 
de  son  époux.  S.  Alphonse.  Homo  apost.,  tr.  V,  n.  36. 
Le  mari  semble  avoir  le  droit  d'annuler  les  promesses 
de  son  épouse:  cf.  S.  Thomas,  II»-II*,  q.  lxxxix.  a.  9. 
ad  3"".  S.  Alphonse,  Theol.  mor..  1.  III,  n.  324. 

Les  supérieurs  des  religieux  exempts  ou  non  exempts, 
ainsi  que  les  supérieures,  peuvent  directement  annuler 
les  serments  promissoires  émis  par  leurs  sujets  au 
temps  où  ceux-ci  étaient  soumis  à  leurs  prédécesseurs 
ou  à  eux-mêmes,  can.  501,  §  1. 

c )  La  dispense.  —  Peuvent  dispenser  de  l'exécution 
des  serments  promissoires  ou  les  commuer  ceux  qui 
ont  ce  pouvoir  pour  les  vœux  (voir  cet  article).  Le 
pape  peut  dispenser  et  commuer  les  promesses  de 
tous  les  fidèles  de  l'Église.  M  la  dispense  devait  entraî- 
ner un  préjudice  à  autrui,  le  souverain  pontife,  qui 


seul  pourrait  alors  l'accorder,  ne  saurait  le  faire  que 
pour  la  nécessité  de  l'Église.  S.  Alphonse,  Theol.  mur.. 
1.  III.  n.  180,  192.  C'est  aussi  la  doctrine  de  saint  Tho- 
mas qui  ne  considère  en  l'occurrence  la  dispense  comme 
valide  que  pour  le  cas  d'une  utilité  générale  :  Quando 
sub  juramenlo  promiltitur  aliquid  quod  est  manifeste 
licilum  et  utile,  in  lali  juramenlo  non  videlur  habere 
locum  dispensalio  vel  commutât io;  nisi  aliquid  melius 
'  ad  communem  utilitatem  faciendum,  quod 
maxime  videtur  ad  poleslatem  papse  qui  habet  curam 
universalis  Ecclesise.  Sum.  theol..  II'-II3".  q.  lxxxix. 
a.  9,  ad  3"">. 

Sauf  pour  les  vieux  dont  le  Saint-Siège  s'est  réservé 
la  dispense  et  à  condition  que  celle-ci  ne  lèse  aucun 
droit  acquis,  les  Ordinaires  des  lieux  ont  le  pouvoir 
i  nser  pour  tous  leurs  sujets  et  même  pour  ceux 
qui  se  trouvent  actuellement  sur  le  territoire  de  leur 
juridiction;  cf.  can.  1313.  1  :  cm.  94,  j  2;  can.  201, 
i  3.  Les  supérieurs  de  religion  cléricale  exempte  le 
peuvent  aussi  pour  les  profès.  les  novices  et  tous  ceux 
qui  vivent  dans  leur  maison  de  jour  et  de  nuit. qu'ils  y 
soient  pour  assurer  le  service  ou  leur  éducation  ou 
qu'ils  y  soient  hospitalisés.  Enfin,  ont  le  droit  de  dis- 
penser tous  ceux  a  qui  le  Saint-Siège  a  délégué  ce 
pouvoir.  Les  confesseurs  réguliers  en  jouissent  proba- 
blement pour  tout  ce  sur  quoi  les  évêques  exercent 
un  pouvoir  ordinaire,  soit  dans  l'acte  de  confession, 
soit  en  dehors.  Il  ne  semble  pas  que  cette  faculté 
qu'ils  avaient  en  vertu  d'un  privilège  obtenu  sous 
l'ancienne  législation  ait  été  révoquée  par  le  Code. 
S.  Alphonse,  Theol.  mor..  1.  III.  n.  256,  257;  YYouters, 
op.  cit..  n.  670. 

Pour  (pie  la  dispense  soit  valide,  il  faut  qu'elle  soit 
motivée  par  une  juste  cause.  Can.  1313.  Sinon  elle  ne 
vaudrait  pas,  même  si  elle  était  concédée  de  bonne  foi. 
S.  Alphonse,  ibid.,  n.  251.  Au  nombre  des  causes 
justes  on  peut  compter  le  bien  commun  de  l'Église,  de 
l'État,  de  la  famille:  un  meilleur  avantage  spirituel  de 
l'intéressé:  le  danger  trop  menaçant  de  la  transgres- 
sion, des  difficultés  sérieuses  à  tenir  la  promesse,  des 
troubles  de  conscience  dans  l'accomplissement  de  ce 
qui  a  été  promis,  provoqués  par  des  scrupules:  enfin 
un  manque  de  réflexion  dans  l'émission  de  la  pro- 
messe, etc..  S.  Alphonse,  ibid..  1.  III.  n.  250,  252-253; 
cf.  S.  Thomas.  In  I  Vm,  dist.  XXXV III.  q.  i.  a.  4.  sol.  1. 
si  l.i  cause  invoquée  ne  suffît  pas  pour  une  dispense 
totale,  il  faut  y  ajouter  une  commutation. 

d)  La  commutation. —  Commuer,  c'est  substituer  à 
ce  qui  a  été  promis  une  autre  promesse  d'importance 
moindre,  égale  ou  supérieure.  La  commutation  in 
minus  ne  peut  être  concédée  légitimement  que  par 
l'autorité  ecclésiastique  compétente  :  celle  qui  a  le 
droit  de  dispenser  peut  à  fortiori  aussi  commuer.  La 
commutation  in  œquale  ou  in  melius  relève  de  la 
volonté  du  sujet  qui  s'est  engagé.  Pour  être  licite,  la 
commutation  in  melius  n'exige  aucune  cause,  mais 
celle  in  aequale  et  à  fortiori  in  minus  doit  être  motivée 
par  une  raison  suffisante  mais  moindre  que  pour  une 
dispense.  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  245.  Si  la  commutation 
in  minus  est  faite  sans  juste  cause,  non  seulement  elle 
est  illicite,  mais  elle  est  même  invalide  au  moins  en  ce 
sens  qu'elle  ne  libère  pas  pleinement  de  l'obligation  et 
qu'il  y  aurait  peut-être  lieu  de  parer  à  cette  déficience 
au  moins  partielle.  S.  Alphonse,  ibid.,  n.  2  15. 

S.  Thomas,  Summa  theologica,  II'-II»,  q.  lxxxix  tout 
entière;  S.  Alphonse,  Theologia  moralis,  1.  III,  n.  133-193; 
du  même  Homo  apostoliciis,  tract.  V,  n.  12-20. 

Tous  les  auteurs  de  manuels  de  morale  traitent  par  ail- 
leurs la  question  du  serment.  Le  lecteur  qui  désirerait  s'y 
référer  pourrait  consulter  les  auteurs  cités  a  la  bibliogra- 
phie des  articles  précédents,  en  particulier  Sacrilège, 
Scandale,  Scrlpi  le  ou  Secret. 

N.    ICNO. 


lu: 


si; ri; a  \o    ji.  \  \ 


S  El!  li  Y      II  Y  AU  NT  III. 


[958 


SERRANO  Jean,  frère  mineur  observant  espagnol 
(xvF-xvir3  s.).        Originaire  d'Alcazar  de  San  Juan, 

il  appartint  à  la  province  île  Carthagcne.  où  il  fut 
lecteur  «le  théologie.  Promu,  le  20  novembre  1613, 
évêque  d'Acerno  (province  de  Salerne),  il  y  mourut 
en  1(537.  tl  composa  :  Missae  sacrosanctae  ac  cserimonia- 
rum,  qme  in  cjus  celebratione  liant,  compendiosa  expo- 
sitio,  Home,  1622  cl  1626;  Adversus  pestem  uitii  con- 
eiones  quadragesimales,  Saragosse,  1653,  en  2  vol.; 
De  immaculata  prorsusque  pwa  sanctissimse  semperque 
oirginis  genitricis  Dei  Marias  conceptione,  Naples, 
1(535.  qui.  de  l'avis  île  1'.  Pauwels,  constitue  un  îles 
meilleurs  ouvrages  relatifs  a  l'immaculée  conception, 
sur  laquelle  on  discutait  beaucoup  a  cette  époque. 
Voir  1  '.  l 'auw  els  et  A.  Molini.  /  francescani  e  l'immaco- 
lala  concezione  <li  Marin.  Home.  1904,  p.  235.  Pour  sa 
mariologie,  cet  auteur  se  rattache  étroitement  à  Dans 
Scot  :  Marie  a  été  élue  de  toute  éternité  et  constitue  la 
première-née  de  toute  la  création,  elle  a  été  destinée 
par  Dieu,  sub  Christo,  comme  la  cause  finale  et  la 
médiatrice  de  tout  le  créé.  Voir  E.  Longpré,  De  B. 
Virginis  maternitate  et  relatione  ad  Christian,  dans 
Anlonianum,  t.  vu,  1932,  p.  289.  n.  3. 

L.  Wadding,  Scriptores  <>.  A/.,  3»  éd..  Rome,  1906,  p.  152; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  O.  M.,  2'  éd.,  t.  n.  Home, 
1921,  p.  131  ;  H.  Hurter,  Nomenclalor,  3' éd.,  t.  m,  col.  (17:5; 
B.  (iiuns.  Séries  episcoporum,  2>  éd.,  Leipzig,  1931,  p.  SU; 
A.  Lapez,  dans  Arch.  Ib.-americ.,  t.  xxxiv,  1931,  p.  los; 
I>.  Scaxamuzzi,  Il  pensiero  di  Giou,  Dans  Scolo  nel  Mezzo- 
giorno  d'italia,  Rome,  1927,  p.  202. 

A.   Teetaert. 

SERRAVEZZA  (Antoine  de  Fontana),  frère 
mineur  capucin  italien  de  la  province  de  Toscane, 
dans  laquelle  il  fut  lecteur  et, à  plusieurs  reprises, défi- 
niteur  et  gardien.  Il  mourut  en  1814.  11  édita  :  I 
pericoli  di  perdere  la  religione  colla  letlura  dei  iibri 
prniciosi,  Pescia,  1804,  in. S',  31  p.;  Ragionamento 
sopra  il  gran  peccalo  délia  beslemmia,  con  noie  deli 
aalore  anche  sopra  tjli  cdlri  peccati  délia  lingua,  Pistoie, 
1806,  in-8°.  98  p. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  Appendix  ad  bibliothet  am 
scriptorum  capuccinorum,  Rome,  l.s.">2,  p.  14;  Sisto  du  Pisa, 
Storia  dei  cappuccini  toscani,  t.  n,  1692-1810,  Florence, 
1909,  p.  524-525;  Memoriaïe  dei  min.  cappuccini  délia  Tos- 
cana  ncl  IV  centenario  délia  loro  provincia  (1532-1932 J, 
Florence,  1932,  p.  666. 

A.    TEE  I  VEB  I  . 

SERRONI  Hyacinthe  (1617-1687),  né  à  Rome, 
devint  dominicain  puis  évêque  de  Monde  et  mourut 
archevêque  d'Albi.  Il  dut  sa  fortune  à  la  famille  Maza- 
rin  et  plus  encore  à  une  habile  bonté  qui  lui  permit 
de  rendre  service  au  gouvernement  de  Louis  XIV,  m 
particulier  lors  de.  la  réunion  de  la  Cerdagne  à  la 
France.  Outre  divers  ouvrages  restés  manuscrits,  on 
doit  a  Serroni  :  une  Oraison  funèbre...  le  13  mars  1666 
pour  la  reine  mère  du  roi;  un  Sermon  prononce'  dans 
l'église  'le  Notre-Dame  d'Estable  de  la  ville  de  Montpel- 
lier à  l'ouverture  des  Étals  généraux...  le  7  décembre 
1680;  des  Entretiens  affectifs  île  l'âme  avec  Dieu  pen- 
dant les  huit  /ours  des  exercices  spirituels  i"iur  l'usage 
clésiasliques  de  son  diocèse,  Paris,  1682,  in  12. 
31  .">  p.  ;  des  Méditations  et  affections  sur  les  sept  /■ 
île  la  pénitence,  pour  l'usage  des  nouveaux  convei 

•••fil  diocèse,   ibill.;  des   Entretiens  affectifs  de  l'âl 

Dieu  sur  les  cent  cinquante  psaumes,  Paris.  m,s,s.  :{  vol. 

Notice  bibliographique  dans   Quétif-Échard,   Scriptores 

S.  ordinis  pneJ.,  l.  n.  172t.  p.  712:  notice  biographique 
détaillée  dans  Touron,  llisU.ire  des  hommes  illustres  de  l'ordre 
■  If  Saint-Dominique. 
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avait  un  parent.  Ses  supérieurs  ne  tardèrent  pas  à 
l'envoyer  terminer  ses  études  a  Paris.  Il  y  enseigna 
ensuite  la  philosophie  et  prêcha  même  avec  quelque 
succès.  En  1690,  le  1'.  Serry  quitta  Paris  pour  Rome 
en  des  circonstances  qu'il  serait  intéressant  de  préci 
ser.  Il  devint  théologien  du  cardinal  Altieri  et  consul 
leur  du  Saint-Office.  De  nouveau  à  Paris  en  II 
y  devint  en  1697  docteur  en  théologie  de  la  Sorbonne. 
Cette  même  année,  il  fut  appelé  comme  professeur  de 
théologie  à  l'université  de  l'adoue  et  il  occupa  cette 
chaire  célèbre  jusqu'à  sa  mort,  qui  survint  dans  cette 
ville  le  12  mars  173.S.  bien  qu'il  ait  été  nommé  théolo- 
gien cle  la  Casanate  a  Rome,  dès  1700,  lors  de  la  fon- 
dation de  cette  institution.  Sur  ce  dernier  point,  voir 
Mortier,  Histoire  des  maîtres  généraux  de  l'ordre  des 
frères  prêcheurs,  t.  vu,  p.  253. 

i  L'historien  de  lu  congrégation  De  auxiliis.  Le 
principal  titre  de.  gloire  théologique  de  Serry  est 
d'avoir  été  l'historien,  plus  diligent  et  mieux  informé 
qu'impartial,  de  la  congrégation  De  auxiliis.  la 
fameuse  dispute  organisée  officiellement  de  1598  a 
1606  pour  mettre  au  point  la  théologie  de  la  grâce. 
Dominicains  et  jésuites  ne  purent  pas  s'y  réconcilier. 
Saint  Thomas  fut  mis  à  la  première  place,  mais  Molina 
ne  fut  pas  condamne  pour  autant.  Sans  doute  on 
observait  les  défenses  du  Saint-Siège  qui  interdisait 
de  remuer  encore  ces  vieilles  querelles,  mais  les  adver- 
saires restaient  sur  leurs  positions.  L'annonce  d'un 
ouvrage  qui  exposerait  tout  au  long  les  cruels  débats 
de  la  congrégation  De  auxiliis,  sous  la  plume  d'un 
dominicain  assez  partisan  pour  ne  pas  vouloir  signer 
de  son  nom,  piqua  la  curiosité  des  théologiens  d'opi- 
nion contraire.  Avant  que  l'ouvrage  du  P.  Serry  ne 
parût,  un  indiscret  en  avait  pu  lire  des  bonnes  feuilles 
Ce  personnage,  qui,  paraît-il,  était  un  jésuite,  voulut 
discréditer  le  travail  du  F".  Serry  en  devançant  sa 
publication.  C'est  ainsi  que  parut  à  Liège,  dès  1698,  un 
libelle  intitulé  :  Lettre  n  M.  l'abbé...  sur  lu  m 
histoire  des  disputes  De  auxiliis  qu'il  prépare.  Ce  libelle 
cherchait  chicane  et  jusque  dans  des  questions  de 
points  et  de  virgules.  Il  cherchait  a  faire  passer  l'auteur 
encore  inédit  pour  un  aventurier  des  lettres.  Aussi, 
avant  même  de  donner  au  pub'ic  son  grand  ouvrage, 
le  P.  Serry  publiait-il  une  Lettre  de  M.  l'abbé  Le  Blanc, 
auteur  de  l'histoire  de  la  congrégation  De  auxiliis.  pour 
servir  de  réponse  à  la  lettre  du  secrétaire  de  Liège  du 
30  juin  169S,  où  l'on  trouve  l'analyse  de  cette  histoire 
publiée  en  lutin  dun<  un  volume  in-folio  arec  l'approba- 
tion cette  année  1699,  in-16,  iv-64  p.  Le  P.  Serry  ter- 
mine ironiquement  son  avant-propos  par  cette 
réflexion  :  Ht  l'on  peut  s'assurer  de  plus  que  l'Auteur 
n'est  pas  un  Avanturier  qui  ait  lait  ces  choses  .1.  i 
tête  et  qui  courre  risque  d'être  désavoué  par  ses  supé- 
rieurs .  Il  s'applique  à  résumer  l'essentiel  de  toute 
cette  dispute  De  auxiliis  et  écrit  la-dessus  p.  6  :  l  i 
grâce  efficace  que  la  Société  [de  .lesus]  voulait  faire  con- 
damner comme  une  erreur  de  Calvin  proscrite  par  le 
concile  de  Trente  l'ut  authentiquement  confirmée 
comme  un  point  de  la  doctrine  de  l'Église,  défini  par 
les  conciles  et  par  les  papes  contre  les  pélagiens...  et 
au  contraire  la  science  moyenne  lut  rejetée  comme 
une  invention  des  demi  pélagiens.  Serry  reprend  tout 
au  long  l'histoire  du  projet  de  condamnation  du  moli 
n  m  projet  qui  aurait  été  préparé  par  le 
Paul  V.  Résumant  certains  points  de  son  gros  livre, 
Serrj  prétend  qu'en  général  universités  et  évêques 
ont  considéré  In  doctrine  des  dominicains  comme  plus 
li  aille  que  celle  des  jesiiiles.  Comme  l'auteur  du 
libelle  avait  compté  sainl  François  de  Sales  au  nombre 
des  partisans  de  l'école  moliniste,  le  P.  Serry,  p.  55 
cite  un  long  texte  de  Bossue!  contre  Fénelon.  \ux 
jésuites,  il  abandonnerait  volontiers  saint  François  de 
Sales  el   Monsieur  de  Cambrai  :  niais,  avec  ses  Conl 
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dominicains,  il  tient  à  saint  Thomas  d'Aquin  et  à 
Monsieur  de  Meaux.  Selon  Serry,  p.  63,  les  dominicains 
ne  font  pas  cause  commune  avec  les  jansénistes;  mais 
tout  récemment  le  Parlement  avait  dû  condamner  au 
feu  un  méchant  libelle  des  jésuites. 

En  1700,  la  première  édition  du  grand  ouvrage  de 
Serry  paraissait  à  Louvain  sous  le  nom  d'Augustin  Le 
Blanc,  pseudonyme  dont  le  prénom  sentait  la  bataille 
janséniste.  L'ouvrage  était  intitulé  Historia  congre- 
galionum  De  auxiliis  divins,  gratise.  Il  comportait 
dans  cette  première  édition  quatre  parties.  La  pre- 
mière relatait  les  diverses  discussions  qui,  en  Belgique 
d'abord  et  bientôt  en  Espagne,  avaient  fait  envisager, 
vers  1597,  l'idée  d'une  congrégation  appelée  De 
auxiliis  à  Borne.  La  seconde  partie  racontait  ce  qui 
s'était  passé  aux  premières  sessions  jusqu'en  1602.  Le 
1.  III  expliquait  les  débats  qui  se  déroulèrent  jusqu'en 
1605  (levant  Clément  VIII  et  ses  cardinaux.  Le  1.  IV 
exposait  les  dernières  sessions  et  ce  qui  s'était  passé 
sous  Paul  V.  On  disait  naturellement  pis  que  pendre 
de  l'inspiration  du  P.  Serry.  On  racontait  que  l'ou- 
vrage avait  été  imprimé  par  les  soins  de  Quesnel  ». 
Cf.  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  pen- 
dant le  XVIIIe  siècle,  t.  iv.  2°  édit.,  p.  167.  Des  ano- 
nymes, partisans  des  jésuites,  publièrent  deux  bro- 
chures :  Questions  importantes,  etc.,  et  Errata  de  l'His- 
toire des  congrégations  De  auxiliis.  Le  P.  Serry  répli- 
qua par  deux  opuscules  :  I.' Histoire  des  congrégations 
De  auxiliis  justifiée...,  1702,  et  Le  correcteur  corrigé, 
Namur,  1704.  Un  inconnu  qui  prit  le  nom  de  Charles 
Gaspard  Metzenc  et  qui  se  disait  syndic  de  l'université 
de  Trêves,  essaya  de  soulever  celte  université  contre 
le  P.  Serry  en  déclarant  que  le.  dominicain  avait  mal- 
traité les  théologiens  de  Trêves. 

Les  adversaires  du  P.  Serry  le  mirent  bientôt  dans 
une  situation  encore  plus  difficile.  IN  firent  publier 
sous  le  nom  de  Théodore  Eleuthère,  pseudonyme  du 
P.  I.iévin  de  Meyer,  une  histoire  des  congrégations  De 
auxiliis  à  Anvers,  en  1705.  Voir  ici,  t.  x,  col.  1632.  Ce 
fut  pour  combattre  toute  cette  opposition  et  en  parti- 
culier Théodore  Éleuthère,  lequel  attaquait  avec  beau- 
coup d'érudition,  que  le  P.  Serry  publia  à  Anvers  en 
1709  une  nouvelle  édition  de  son  Historia  congregatio- 
num  De  auxiliis,  augmentée  d'un  cinquième  livre  et 
comportant  de  nombreux  appendices.  C'est  l'édition 
définitive  du  monumental  ouvrage.  C'est  elle  qu'il  faut 
consulter  pour  connaître,  au  terme  des  débats  soulevés 
par  la  première  édition,  toute  la  pensée  et  toute  la 
science  historique  de  Serry.  Cette  fois-ci,  le  P.  Serry  a 
signé  son  livre  dont  le  titre  exact  devient  :  Historia 
congregationum  De  auxiliis  divinœ  gratise  sub  summis 
pontificibus  Clémente  VIII  et  Paulo  V  in  quatuor  libros 
dislributa  et  sub  ascititio  nomine  Augustini  Le  Blanc 
Lovanii  primum  publicata  :  nunc  autan  magna  rerum 
accessions  aucta;  inserlisque  passim  pro  re  nata, 
adversus  nuperos  oppugnatores,  vindicationibus,  asserta, 
dejensa,  illustrala.  Cui  prœterea  accedit  liber  quintus, 
superiorum  librorum  Apologeticus,  adversus  Theodori 
Eleulherii  eodem  de  argumento  Pseudo-Hisloriam. 
Auclore  et  defensore  F.  Jacobo  Hyacintlw  Serry,  ord. 
Prsed.  doclore  Sorbonico,  et  in  Serenissimse  Reipublicse 
Venetœ  Academia  Palavina  iheologo  primario.  Après 
une  centaine  de  pages  de  préface  et  de  tables,  l'ouvrage 
comporte  921  colonnes  pour  les  cinq  livres  et  432 
colonnes  pour  les  appendices,  en  deux  paginations  dis- 
tinctes. Les  principales  divisions  du  volume  sont  pré- 
cédées de  vignettes  d'une  inspiration  et  d'une  exécu- 
tion à  la  fois  fine  et  naïve.  Ce  sont  des  scènes  religieuses 
agrémentées  de  sentences  qui  illustrent  fort  bien  les 
thèses  chères  à  Serry  :  Sine  me  nihil  potestis  facere... 
Qui  spiritu  Dei  aguntur  ii  sunt  filii  Dei...  Deus  omnis 
gratise  vocavit  nos...  Diffusa  est  in  cordibus  nostris  in 
laudem  gloriœ  gratis?  sua?...  Son  ex  operibus  ut  ne  quis 


glorietur...  l'bi  vull  spiral...  Lex  sine  gratin  littera  occi- 
dens...  Lex  in  gralia  spirilus  oivificans...  Adesto  nobis 
Suncle  Spirilus,  doce  nos  quid  agamus,  quid  efficiamus 
sperare  et  junge  nos  tibi  efficaciter  solius  tuœ  gratise 
dono...  Qui  dixerit  effleaciam  gratise  pendere  a  eonsensu 
liberi  arbilrii  errât...  Qui  dixerit  cum  hoc  dono  perse- 
verantiœ  non  consislere  arbilrii  creali  libertatem  errai... 
Postulat  pro  nobis  gemilibus  inenurrabilibus...  Sineluo 
nunune  nihil  est  in  homine.  nihil  est  innoxium...  Da 
virlulis  merituin,  da  salulis  exilum,  da  perenne  gaudium. 
Le  livre  V  entend  prouver  que  l'histoire  d'Éleu- 
tlnie  était  un  tissu  de  faux,  d'erreurs  et  de  calomnies. 
La  pointe  la  plus  habile  d'Éleuthèrc  consistait  à  trou- 
ver des  dominicains  ennemis  de  la  thèse  traditionnelle 
de  leur  ordre.  Mais,  pour  parvenir  à  ses  fins,  il  dénatu- 
rait la  pensée  d'excellents  thomistes,  ou  bien  il  évo- 
quait des  gens  impossibles  comme  ce  P.  Joseph  de 
Vita,  voir  dans  Serry.  col.  773  sq..  qui  n'était  ni 
moliniste,  ni  thomiste  dans  sa  théorie  de  la  grâce.  Les 
autorités  dominicaines  avaient  désapprouvé  ce  nova- 
teur. Éleuthère  avait  eu  tort  d'applaudir  ce  hasardeux 
qui  n'était  même  pas  un  moliniste.  Cf.  Échard,  Scrip- 
lores  S.  ordinis  prœdic.  t.  n,  p.  671. 

En  appendice,  Serry  donne  :  Joannis  Grimani 
Patriarchœ  Aquileiensis  Epislola  ad  vicarium  Utinen- 
nern  circa  materiam  de  prœdestinalionc  et  indirecte  de 
grutia.  Excerptum  ex  libro  cui  tttulus  theoremata...  a 
Jacobo  Marchisetto...  —  Libellas  supplex  Ii.  P.  H.  B. 
de  la  Nuza...  —  Indiculus  locorum  omnium  L.  Moli- 
na>...  —  Canones  doctrina>  damnandœ  a  consultoribus 
ultimo  eluboruti.  jubcnle  Paulo  Y...  —  Idea  bullœ  jussu 
Pauli  Y  pontificis  maximi  meditalse  pro  finienda 
auxiliorum  controversia  —  De  juramenlo  quo  academia 
Salmanlicensis  S.  Augustini  doctrinse  et  de  S.  Thomse 
conclusionibus  docendis  se  addixit...  —  Qua'slio...  quse 
fuerit  mens  concilii  Tridentini  circa  gratiam  efficacem 
et  scientiam  mediam...  —  Animadversiones  in  viginti 
quinque  propositiones  P.  Ludovic!  Molinse,  S.  J-,  de 
i  oncordia  liberi  arbilrii  cum  gratise  donis,  auclore  R.D. 
Jacobo  Le  Bossu...  —  Thèses  Jesuitarum  :  Jesuitarum 
Remensium...  jesuitarum  Parisiensium...  jesuitarum 
Rolomagensium...  jesuitarum  C.uitomensium... —  Aucta- 
rium  de  peccalo  philosophico . . .  —  Scriplum  R.  P.  Th. 
de  Lemos  Paulo  V  datum... 

Moréri,  dans  son  Dictionnaire,  paraît  savoir  que 
les  adversaires  de  Serry  se  gardèrent  pour  une  fois 
de  riposter.  Cependant,  la  partie  n'était  pas  gagnée 
complètement  par  les  dominicains.  En  1731,  un 
autre  dominicain,  qui  sympathisait  beaucoup  avec  les 
idées  de  Serry.  Bené  Billuart,  s'occupait  encore  de 
défendre  Serry  contre  ses  adversaires.  Billuart  écrivit 
en  effet  une  Apologie  du  thomisme  triomphant  contre 
les  neuf  lettres  anonymes  qui  ont  paru  depuis  peu.  On 
justifie  aussi  par  occasion  l'Histoire  des  congrégations 
De  auxiliis  du  P.  Serry  contre  les  chicanes  de  ses  adver- 
saires. L'un  des  personnages  les  plus  désagréables  à 
Billuart  dans  cette  affaire  était  Stiévenard,  chanoine 
de  Cambrai  et  ancien  secrétaire  de  Fénelon.  Une  fois 
de  plus,  on  trouve  que  le  parti  de  Serry  rejoint  le  parti 
de  Bossuet. 

2°  Polémiques  diverses.  —  Le  P.  Serry  édita  en  1692. 
in-4°,  les  œuvres  de  Melchior  Cano.  Dès  ce  premier 
ouvrage,  dans  sa  préface,  il  avait  commencé  à  batailler 
contre  les  jésuites.  Cano  avait  écrit  :  Fidelis  Deus  per 
quem  vocali  estis  in  socielulem  Filii  ejus  Jésus  Chrisli. 
quse  sine  dubio  socielas.  cum  Christi  Ecclesia  sit,  qui 
titulum  illuin  sibi  arrogant,  ii  videant  ne  hsereticorum 
more  pênes  se  Ecclesiam  existere  mentiantur.  Serry 
reprend  toute  cette  affaire  avec  une  apparente  cour- 
toisie où  il  glisse  la  plus  désagréable  érudition. 

Serry  disputa  bientôt  contre  un  mort,  Launoy,  à  qui 
il  attribua  en  1702,  un  ouvrage  qui  venait  de  paraître 
sous  le  titre  de  :   Véritable  tradition  de  l'Église  sur  la 
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prédestination  et  la  grâce...  Serry  répliqua  par  un 
ouvrage  latin  :  D.  Augustinus  sumnuis  prœdestinationis 
et  graliœ  doctor  a  calumnia  vindicatus...  On  attribua 
aussi  à  Serry  une  lettre  latine  qui  se  disait  écrite  par 
Monsieur  de  Launoi  dans  les  Champs-Elysées  et  qui 
était  adressée  au  Révérend  Père  général  de  la  Compa- 
gnie de  Jésus,  pour  lui  montrer  que  dans  tout  son  livre 
a  lui,  Launoi,  on  ne  trouvait  que  des  copies  des 
ouvrages  de  jésuites.  L'n  de  ces  religieux,  le  P.  Gabriel- 
Daniel  fit  imprimer  cette  même  année  1709  une  lettre 
au  R.  P.  Antonin  Cloche,  général  des  dominicains, 
touchant  le  D.  Augustinus...  et  la  lettre  attribuée  au 
P.  Serry.  Ce  dernier  répliqua  par  une  lettre  française 
au  I'.  Daniel.  Il  s'y  libérait  d'un  reproche  d'hérésie 
gratuitement  porté  par  son  adversaire.  Daniel  riposta 
in  1  TiMi  par  un  traité  de  théologie.  Serry  voulut  avoir 
le  dernier  mot  par  une  Schola  thomistica  vindicata. 
Mais  il  y  eut  encore  une  lettre  de  Daniel  et  une  autre 
de  Serry  avant  que  la  dispute  s'arrêtât. 

Serry  est  encore  l'auteur  d'un  libelle  habile  et  mé- 
chant contre  les  jésuites.  Ce  libelle  est  intitulé  :  Vrai 
sentiment  des  jésuites  touchant  le  péché  philosophique, 
Louvain,  171 1.  in-16,  138  p.  L'ouvrage  porte  en  sous- 
titre  :  «  Pour  servir  de  réponse  aux  deux  lettres  des 
jésuites  ».  Longtemps  on  s'est  demande  si  l'ouvrage 
était  bien  de  Serry.  Mais  dans  un  de  ses  écrits  authen- 
tiques, Serry  lui-même  s'en  attribue  la  paternité.  Voir 
article  Péché,  IX,  Le  péché  philosophique,  t.  XII, 
col.  259.  On  reconnaît  aisément  dans  cet  écrit  la  ma- 
nière de  Serry,  vive  et  directe.  L'hérésie  du  péché  philo- 
sophique est  décrite  comme  un  héritage  de  Molina.  Elle 
comporte  deux  erreurs  comme  définitions  :  «  1°  Que, 
faute  de  connaître  Dieu,  tous  les  péchés  des  athées  et 
des  infidèles  ne  sont  que  des  péchés  philosophiques; 
2°  Que  faute  de  se  souvenir  de  Dieu  en  péchant,  les 
chrétiens  corrompus  ne  font  aussi  que  des  péchés  phi- 
losophiques. »  Après  Molina,  Mœratius  et  Filliucius 
auraient  ainsi  insisté  sur  l'ignorance  invincible  concer- 
nant certains  préceptes  de  la  loi  naturelle.  Vasquez, 
Suarez,  Sanchez,  Lessius,  Gourdon  auraient  eu  des  sen- 
timents plus  mitigés.  Mais  il  faut  y  joindre  les  calem- 
bredaines de  Layman.  Conink,  Tambourin,  Amicus, 
Escobar,  voire  celles  de  Carleton,  Th.  Raynaud, 
Bauny,  Annat,  Oviedo.  Par  un  autre  biais,  on  trouve 
des  sottises  complémentaires  chez  Martinon,  de  Lugo, 
Aldrete,  deBugis  et  de  Rhodes  qui  n'admettent  comme 
coupable  devant  Dieu  et  digne  des  peines  éternelles 
que  le  péché  théologique.  ■  Le  professeur  de  Dijon  » 
n'est  donc  pas  simplement  coupable  «  d'une  hypothèse 
purement  métaphysique  »  comme  les  jésuites  l'écrivent 
pour  le  défendre.  Ainsi  du  moins  prétend  Serry. 

De  plus  en  plus  excité  contre  les  jésuites,  Serry 
écrivit  pour  prouver  qu'ils  toléraient  le  mahométisme 
dans  l'île  de  Chio  (1711).  Il  s'en  prit  plusieurs  fois  aux 
rites  chinois  ».  Il  concilia  contre  les  jésuites  Augustin 
et  Thomas  :  Dimis  Augustinus  divo  Thomse  conciliatus. 
Il  ne  voulut  mémo  pas  que  les  jésuites  pussent  consi- 
'li ni  un  thomiste  indépendant  du  xvic  siècle,  Ara- 
broise  Catharin,  comme  moins  traditionaliste  que  les 
autres  cl  il  écrivit  Ambrosii  Catharim  vindictes  de 
necessaria  m  perficiendis  sacramentis  intentione, 
Padoue,  1727:  Paris,  1728;  Padoue,  1730. 

3°  Protestation  contre  des  abus  dans  la  piété  mariale. 
—  En  ce  qui  concerne  la  piété  mariale,  Serry  s'esl  tail 
l'écho  des  plaintes  contre  certains  abus,  plaintes  ren- 
dues célèbres  par  les  Avis  salutaires  de  la  /;.  V,  Marie 
n  ses  dévots  indiscrets.  Cet  opuscule  bien  connu,  d'ins- 
piration à  demi-janséniste,  quelque  peu  frondeur 
plutôt  qu'hétérodoxe,  dû  à  la  plume  de  l'avocal  théo 
logien  Vdam  Widenfeld,  avail  paru  en  1673  et  avait 
été  mis  a  l'Index  dès  1674.  Mais  il  se  rencontrait  une 
pari  de  vérité  dans  lis  critiques  de  l'âpre  et  malveil- 
lant censeur  de  certaines  dévotions  mariales.  Aussi, 


en  1719,  un  ouvrage  assez  considérable  de  Serry 
devait  reprendre  la  question.  Voir  P.  Ilolïer,  La  dévo- 
tion à  Marie  au  déclin  du  XVIIe  siècle.  Autour  du 
jansénisme  et  des  Avis  salutaires  de  la  B.  V.  Marie  à 
ses  dévots  indiscrets,  Paris,  1938.  Serry  n'obtint  pas 
sans  peine  la  permission  d'écrire  un  livre  sur  ces 
sujets  où  il  était  obligé  de  dire,  parlant  de  certaines 
pseudo-traditions  :  «  Rapporter  ces  légendes,  c'est  les 
réfuter  ».  En  1718,  il  avait  eu  à  ce  propos  une  difficulté 
d'imprimatur  et  il  avait  dû  se  justifier  auprès  du 
maître  général  de  son  ordre.  Voir  sa  lettre  dans  : 
Scriptores  S.  ordinis  prœdic,  supplementum.  fasc.  8, 
191  I,  édit.  Coulon,  p.  G33-634.  Serry  écrivait  :  «  1°  Je 
ne  mets  pas  en  doute  l'assomption  corporelle  de  la 
Vierge;  au  contraire  je  la  soutiens  positivement  par 
cette  proposition  que  je  prouve  fort  au  long  :  Virginis 
in  cœlum  assumptio  corporea  pie  ac  religiose  teneri 
potest  ac  etiam  débet.  Je  vais  même  plus  loin  en  faveur 
de  l'assomption  corporelle  que  saint  Thomas  n'a  été, 
car  au  lieu  qu'il  dit  seulement  probabiliter  afjirmare 
possumus,  je  dis  que  possumus  ac  etiam  debemus.  Il  est 
vrai  que  j'ajoute...  tanquam  catholicœ  fidei  capul  credi 
non  potest...  L'Église  ne  saurait  même  la  définir,  puis- 
qu'on n'a  sur  cela  ni  l'Écriture  sainte,  ni  la  Tradition 
sans  quoi  on  ne  peut  établir  aucun  article  de  foi...  mais 
comme  quelque  eho^e  de  très  probable,  de  très  précieux 
et  de  très  religieux. —  2°  Je  ne  nie  point  la  présentation 
delà  Vierge  au  Temple,  au  contraire...  Mais  je  combats 
seulement  diverses  fables  que  les  nouveaux  Grecs  ont 
inventé  à  ce  sujet...  —  3"  Quant  au  bœuf  et  à  l'âne 
que  les  peintres  ont  coutume  de  mettre  à  l'étable  de 
Jésus-Christ  naissant,  j'avoue  que  je  traite  cela  de 
table  et  je  crois  prouver  plus  clair  que  le  jour  (pie  c'est 
une  pure  fiction,  fabriquée  sur  une  fausse  interpréta- 
tion de  l'endroit  d'Isaïe  :  Cognovit  bos  possessorem 
suum  et  asinus  pnesepe  Domini  sui...  Mais  après  tout, 
quand  je  ne  serais  pas  aussi  fondé  en  preuves  pour 
soutenir  ce  sentiment,  qu'y  a-t-il  là  qui  puisse  le 
moins  du  monde  intéresser  la  piété  chrétienne'?  Car 
s'il  est  de  la  piété  de  croire  que  Jésus-Christ  est  ne 
dans  une  espèce  d'étable  pour  nous  donner  cet  exemple 
d'humilité,  ce  n'est  pas  moins  une  étable  lorsqu'il  n'y 
a  ni  âne,  ni  boeuf,  pourvu  que  le  lieu  où  il  est  né  fût 
destiné  à  recevoir  ces  animaux  comme  je  l'avoue... 
Cependant,  je  suis  fort  docile  :  je  couperai  s'il  le  faut 
ce  que  j'ai  dit  là-dessus  et  je  ferai  si  l'on  veut,  répara- 
tion d'honneur  à  l'âne  et  au  bœuf  de  les  avoir  chasses 
de  l'étable  de  Jésus-Christ.  »  Le  livre  du  P.  Serry  s'inti- 
tulait :  Exercitationes  historiese,  critiese,  polemicse  de 
Chrislo  ejusque  Virgine  Matrc,  Venise,   1719. 

■4°  Le  gallicanisme  de  Serry.  —  Le  P.  Serry  semble 
avoir  vécu  en  parfaite  entente  de  sentiments  avec  sis 
confrères  Massoulié  et  Cloche,  bref  avec  un  groupe  de 
dominicains  beaucoup  plus  rapprochés  de  Bossuet  que 
de  Fénelon  et  de  Piny.  Le  grand  maître  de  Serry, 
pendant  sa  jeunesse  studieuse  à  Paris,  était  Noël 
Alexandre.  Serry  avait  rédigé  à  la  louange  de  ce  maître 
aimé  un  très  élégant  poème  :  Carmen  eucharisticum  in 
laudem  H.  P.  Natalis  Alexandri  magistri  sui.  (Voir 
Échard.  Scriptores  S.  ordinis  prœdic,  t.  n.  p.  809.) 
Lorsque  la  première  édition  de  la  grande  Histoire  de 
l'Église  de  Noël  Alexandre  fut  condamnée,  en  1690, 
maître  Cloche  fit  venir  à  Rome  le  jeune  P.  Serry 
■  pour  disposer  toutes  choses  en  vue  d'une  seconde 
édition  amendée,  qui  ne  devait  paraître  qu'eu  1699.  Le 
I'.  Serry  semble  avoir  eu,  dès  ce  moment,  la  réputation 
d'un  gallican  habile  et  minière,  plus  habile  cl  plus 
modéré  que  son  maître  Noël  Alexandre  a  qui  cette 
habileté  cl  cette  modération  venaient  en  aide.  Telle 
était  du  moins  l'opinion  du  maître  général  Cloche, 
car  il  ne  semble-  point  qu'a  cette  da le  le  gouvernement 
de  Louis  XIV  ail  beaucoup  apprécié  le  pelit  groupe 
de  religieux  auquel  était  al  lâché  le  I'.  Serry.  Comme 
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pour  d'autres,  son  séjour  à  Rome  a  pu  avoir  certains 
motifs  qu'il  serait  intéressant  d'élucider.  Voir  Florand 
dans  sa  préface  des  Méditations  de  Massoulié. 

Beaucoup  plus  lard,  en  1732,  dans  le  climat  de  la 
bulle  Unigenilus  et  non  plus  dans  le  climat  de  la  Décla- 
ration de  l(i,N2.  le  P.  Serrj  devait  publier  à  Padoue 
un  in-.X"  de  295  pages  intitule  :  De  Romano  Pontifice 
in  ferendo  de  fidfi  mori busqué  judicio  falli  et  fallere 
nescio  :  eodemque  conciliis  cecumenicis  auctoritate, 
potestate,  juridictione  superiori,  dissertatio  duplex. 
Accedit  appendix  de  mente  Ecclesiee  gallicanes  et  Li  ade 
mise  Parisiensis,  circa  duo  illa  Sedis  Apostolicœ  privi- 
legia.  Par  certains  endroits  de  ce  livre,  on  a  l'impres- 
sion que  l<-  P.  Ncrrv  est  devenu  ultramontain.  Mais  il 
ne  se  fait  pas  faute  delà  1er  toutes  les  bévues  louchant 
à  la  doctrine  que  les  plus  mauvais  polémistes  ont 
reprochées  a  des  papes.  <  )n  s'aperçoit  aussi  a  la  lecture 
que  la  supériorité  accordée  au  pape  sur  le  concile  n'est 
pas  particulièrement  expliquée  par  l'auteur.  Serry 
reste  bien  le  gallican  modéré  qu'il  avait  été  dans  sa 
jeunesse.  Sa  modération  a  pu  tromper  certaines  per- 
sonnes et  lui  donner  l'apparence  d'un  ultramontain. 
A  la  suite  de  Fleury,  l'historien  de  l'Assemblée  du 
cierge  de  France  en  1682,  Ch.  Gérin  note  surtout  que 
Serry  met  en  évidence  la  lettre  par  laquelle  Louis  \1Y 
avait  annoncé  la  cessation  de  l'édit  de  lli,S2.  Gérin 
écrit  a  ce  sujet,  p.  499  :  Cette  lettre  ne  cessa  d'être 
invoquée  par  les  écrivains  italiens  tels  que  le  domini- 
cain Serri.  dans  sein  livre  De  romano  pontifice.  Le 
Saint-Siège,  ne.  s'y  laissa  pas  prendre.  Et  le  Saint!  (ffice, 
par  décret  du  11  janvier  1733.  condamna  l'ouvrage 
tendancieux.  Déjà  un  décret  du  11  mars  1722  avait 
fait  le  même  sort  aux  Exercitaliones  historiées...  de 
Christo  ejusque  virgine  Maire.  Avant  de  mourir. 
Serry  devait  encore  voir  condamner  un  autre  de  ses 
livres,  sa  Theologia  supplex,  publiée  en  français,  en 
même  temps  qu'en  latin,  la  même  année  172'i  SOUS 
l'anonymat  :  La  théologie  suppliante  aux  pieds  du 
souverain  pontife  pour  lui  demander  l'intelligence  et 
l'explication  de  la  bulle  Unigenilus.  Son  cœur  de  galli- 
can antijésuite  avait  été  atteint  par  la  publication  de 
la  huile.  Il  environna  ces  grands  écrits  de  quelques 
libelles  supplémentaires:  et.  une  fois  la  condamnation 
portée  le  11  janvier  1737  contre  sa  Théologie  sup- 
pliante, il  put  mesurer  que  c'était  bien  une  réproba- 
tion de  ses  tendances  que  le  Saint-Office  avait  pro- 
noncée. Tout  jeune,  il  avait  été  nommé  consulteur 
de  ce  Saint-Office  qui  devait  maintenant  sévir  contre 
lui.  {.'Histoire  de  la  congrégation  De  auxiliis  n'est  pas 
condamnée. 

Serry  a  encore  composé  un  ouvrage  Monachatus  I >.  1  ko- 
mse  Aquînatis  apud  Cassinenses  antequam  ad  dominicanum 
prœdicatorum  ordinem  se  transferret  historien  dissertatio, 
Lyon,  172  1.  in-x  .  A  vouloir  faire  ainsi  du  jeune  Thomas 
d'Aquin  un  moine  bénédictin  du  Mont-Ca>sin,  il  s'attira  des 
protestations,  notamment  de  la  part  de  l'historien  de  saint 
Thomas,  Touron,  en  1737.  Mais  on  ne  finirait  pas  si  l'on 
voulait  suivre  Serry  dans  toute.  se>  polémiques  et  dans  tous 
ses  opuscules.  Ils  ont  été  recueillis  un  peu  vaille  que  vaille, 
dans  les  six  volumes  de  l'édition  de  Venise  en  1745-1746, 
qui  d'aill  urs  est  fautive.  Seize  ans  plus  tard,  le  P.  Richard 
et  ses  collaborateurs  du  Dictionnaire  iojieer.se/  dogmatique... 
des  sciences  ecclésiastiques  se  plaignaient  que  les  éditeurs 
aient  retranche  ce  qui  n'était  pas  de  leur  goût  et  y  aient 
substitue  ea  et  la  ce  qui  leur  paraissait  le  plus  convenable  . 
l.e  P.  Coulon,  continuateur  d'Kchard,  Scriptores  S.  ordinis 
priedic,  supplementum,  fasc.  s.  191  I.  a  consacré  aux  écrits 
de  Serry  une  étude  bibliographique  excellente  ou  l'on 
pourra  se  reporter,  p.  617-639. 

M. -M.  Gorce. 

SERVASANCTUS  DE  FAENZA,  frère  mi- 
neur italien  du  xnr  siècle,  appelé  encore  Servasan  par 
Barthélémy  de  Pise,  De  conformitate,  dans  Analecta 
francise,  t.  i\.  1906,  p.  341;  Servasius  Tuscus,  par 
Marianus  de  Florence,  Compendium  chronicarum  0.  1/  . 


Quaracchi,  1911,  p.  o'.S;  Seroa  Sanctus,  par  Antoine 
de  Terrinca.  7 "healrum  elrusco-minorilicum,  Florence, 
1682,  p.  212.  et  par  Jean  de  Saint-Antoine.  Biblioth. 
univ.  francise.,  t.  ni,  .Madrid.  1733.  p.  88:  Servasanlius, 
par  A.  de  Witle.  Genealogia  amplissima  S.  Francisei, 
Bruxelles,  1627,  p.  66,  Seruatius,  Gervasius.  -Jusqu'à 
ces  dernières  années,  sur  la  foi  du  témoignage  de  Bar- 
thélémy de  Pise,  on  croyait  Servasanctus  d'origine 
toscane  et  de  la  province  de  Toscane;  B.  Kruitwagen 
a  émis  l'opinion  qu'il  est  né  probablement  à  Faënza  ou 
aux  environs  et  appartient  à  la  province  des  frères 
mineurs  de  Bologne.  Voir  De  Summa  île  pœnitenlia  van 
fr.  Servasanctus  (c.  1300),  dans  Neerlandia  francise, 
t.  il.  1919,  p.  61  et  64.  Cette  probabilité  est  devenue 
certitude  par  un  témoignage  direct,  trouvé  par 
\\  .  Selon  dans  un  ras.  du  De  conformitate  de  Barthélémy 
de  l'ise.  lui  appartenant.  Noir  W.  Seton.  Two  manus- 
cripts  of  Barlholomew  o\  Pisa's  De  conformitate.  dans 
irch.  franc,  hist.,  t.  xvi,  1923,  p.  197.  11  en  résulterait 
que  Servasanctus  est  originaire  d'Oriolo,  près  de 
Faënza.  Voir  I..  Oliger.  Servasanto  du  Faenza,  0.  F.  M., 
dans  Miscellanea  Fr.  Lhrle.t.  I.  Home.  1924,  p.  17S.  Ce 
dernier  auteur,  op.  cil.,  p.  179-180,  prouve  aussi  que 
Servasanctus  est  entré  dans  l'ordre  des  mineurs  dans 
la  province  de  Bologne,  qu'il  IL  ses  études  et  qu'il  a 
reçu  tous  les  ordres  sacrés  a  Bologne,  entre  1241  et 
120M.  ||  n'est  pas  prouvé  qu'il  soit  allé  à  Paris  et  y  ait 
pris  un  grade,  ni  qu'il  ait  exercé  dans  l'ordre  les  charges 
de  lecteur  ou  de  professeur.  De  son  Liber  de  virtutibus 
cl  vitiis,  il  résulte  qu'il  prêcha  en  plusieurs  villes  de 
l'Italie,  surtout  en  Toscane  et  spécialement  à  Flo- 
rence, où  il  doit  avoir  habité  pendant  la  plus  grande 
partie  de  sa  vie  et  où  probablement  il  est  mort  vers 
131  m. 

Jusqu'à  J.-H.  Sbaralea,  la  plus  grande  ignorance 
existait  sur  les  écrits  île  Servasanctus  :  on  ne  citait  que 
sa  Summa  de  virtutibus  et  vitiis  et  sa  Summa  de  pxni- 
tentia.  Sbaralea  y  ajouta  le  Liber  de  exemplis  naturali- 
bus  et  trois  recueils  de  sermons.  Mais  c'est  surtout  ces 
dernières  années  que  la  lumière  s'est  faite  autour  des 
ouvrages  de  Servasanctus,  qui,  d'après  l'ordre  chrono- 
logique, peuvent  se  distribuer  comme  suit  :  Summa  ou 
Liber  de  exemplis  naluralibus.  conservée  en  de  nom- 
breux mss  dont  on  trouvera  l'énumération  dans  L.  Oli- 
ger.  art.  cit.,  p.  156-161  et  M.  Grabmann.  Der  Liber 
de  exemplis  naturalibus  des  Franziskanertheologen  Ser- 
vasanctus, dans  Franzisk.  Sludien,  t.  vu.  1920.  p.  92- 
113.  Ajouter  le  ms.  7.  4.  /î  de  la  bibl.  Columbina  de 
Séville;  cf.  A.  Lôpez,  dans  Arch.  ib.-amer..  t.  xx.xvi. 
1933,  p.  177. 

Cet  ouvrage,  est  divisé  en  trois  livres  :  1.  I)e  arliculis 
fidei  en  21  chapitres.  —  2.  De  sacramenlis  Ecclesiœ  en 
17  chapitres.  —  3.  De  virtutibus  sive  donis  et  vitiis  illis 
itmtraiiis  en  92  chapitres.  Le  prologue  débute  :  Cum 
solus  in  cella  sederem  et  aligna  de  catholica  /ide  mente 
revolverem,  cogilare  mecum  tacitus  cepi;  le  texte  lui- 
même  commence  :  Occurrit  ituque  primo  disciilere 
utrum  sit  necesse  ponere  Deum  esse,  et  termine  :  hue 
opusculum  sum  aggressus.  Le  prologue  et  la  table  des 
chapitres  ont  été  édités  par  M.  Grabmann,  art.  cit.. 
p.  95-101  et  108-190.  Le  Liber  de  exemplis  naturalibus 
etni  l'ouvrage  le  plus  répandu  de  Servasanctus, 
d'après  la  tradition  manuscrite.  Il  constitue  un  recueil 
de  récits  de  tout  genre,  de  miracles,  de  visions,  de  faits 
historiques,  de  légendes,  d'anecdotes,  etc.,  compilé 
par  Servasanctus. 

Le  deuxième  grand  ouvrage  de  Servasanctus  est  sa 
Summa  de  pœnitentia,  conservé  en  des  uiss  de  Munich, 
de  Padoue,  de  Florence,  etc.,  et  dont  on  trouvera  la 
description  dans  M.  Grabmann,  art.  cit.,  p.  87-89  cl 
113-115;  !..  oliger.  art.  cit.,  p.  153  156  et  De  duobus 
novis  codicibus  fr.  Servasancti  de  Faventia,  0.  F.  M.. 
dans  Antonianum,  t.  î.  1926,  p.  165- 166.  La  Summa  de 
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psenilentia  de  Servasanctus  fut  éditée  à  Couvain,  vers 
1  185,  sous  le  titre  :  Antidolarium  anima-.  Elle  est 
décrite  par  B.  Kruitwagen,  art.  cit.,  p.  55-61,  mais  sur 
tout  dans  Dos  Antidolarium  animse  von  (r.  Seroasanc 
tus,  0.  F.  M.,  dans  Wiegendrucke  unit  Handschriften. 
Festgabe  Konrad  Haebler.  Leipzig,  1919,  p.  80-106.  Le 
prologue  de  cette  Summa  débute  :  Quoniam  in  libello 
de  r. remplis  natwalibus  a  me  scripto  dictaoi  depseniten- 
tia  qusedam  pauca,  le  texte  commence  :  Deum  esse  non 
solum  docei  omnis  scriptura  divina,  et  termine  :  et  ideo 
cum  ipso  quem  gratia  concepit,  peperit  ri  lactavit  per 
omnia  saecula  benedicta.  Amen  dicat  omnis  creatura. 
La  Summa  de  psenilentia,  qui  est  divisée  en  17  dis- 
tinctions, est  un  supplément  au  Liber  <ir  exemplis 
natwalibus,  comme  Servasanctus  ledit  lui-même  dans 
le  prologue  :  Quoniam  in  libello  de  exemplis  naturalibus 
a  me  scripto  dicton  de  pxnilentia  qusedam  pouco,  cum 
sit  ejus  materia  vulcle  lata,  prsedicationi  aptissima  et 
conversioni  peecatorum  utilissima,  sicut  cotidiana  pro- 
bant exempta,  ideo  dignum  duxi,  Christi Domini  juvante 
me  gratia  sive  patins  omnia  /oriente,  illis  ipur  ibi  snnt 
scripta  superaddere  ista  pressenti  tractatulo  annotanda. 
Sed  est  diligentius  atlendendum  me  hic  quam  plurima 
replicasse  quo  ibidem  reeolo  me  dixisse.  siquidem  har  de 
causa  perulili,  sirnt  puto,  quia  forte  continget  aliquos 
hune  habere  traclatulum,  qui  pervenire  nequibunt  ad 
primum.  Le  but  principal  de  l'auteur  n'est  pas  tant 
de  donner  un  traité  théologique  sur  la  pénitence  que 
de  fournir  aux  prédicateurs  de  la  matière  pour  des 
sermons  sur  la  pénitence  :  sola  prsedicabilia  opusculo 
huic  intendo  inserere.  Il  évite  avec  grand  soin  la  spécu- 
lation philosophique  et  théologique  et  les  subtilités 
juridiques,  pour  s'arrêter  de  préférence  aux  textes  de 
la  sainte  Écriture  et  des  Pères,  aux  vies  des  saints  et 
surtout  aux  légendes,  anecdotes,  proverbes,  fables, 
exemples  et  comparaisons,  empruntés  à  l'histoire  tant 
générale  que  spéciale,  surtout  de  l'ordre  franciscain, 
à  la  nature,  aux  astres,  aux  animaux,  de  sorte  que  la 
Summa  de  psenitentia  appartient  au  même  genre  litté- 
raire que  le  Liber  de  exemplis  naturalibus.  IJour  la 
matière  traitée  dans  cette  Sunvna,  voir  B.  Kruitwa- 
gen, art.  cit.,  dans  Xeerlandia  francise  t.  n,  1919, 
p.  62-66.  A  noter  un  texte  important  pour  la  mariolo- 
gie,  qui  se  lil  dans  l'épilogue  :  Semper  me  in  omnibus 
adjuvante  Stella  clarissima  navigantium,  directive! 
cœcorum,  illustrât i va  regiu  femina  ex  Davidica  stirpe 
nata,  totius  mundi  domina  et  regina,  Dei  mater  electa, 
peecatorum  potentissima  advocata,  mediatrix  nostra  in 
omni  gratia  obtinenda,  et  ideo  cum  ipso,  quem  gralia 
concepit,  peperit  et  lactavit  per  omnia  saecula  benedicta. 
Le  troisième  mi\  rage  important  de  Servasanctus  csl 
la  Summa  ou  le  Liber  de  virlulibus  et  viliis;  pour  les 
niss,  voir  !..  Oliger,  art.  cit.,  p.  151-153;  M.  Grabmann, 
arl.  cit.,  p.  80-87.  V.  Doucet,  de  son  côté,  émet  l'opi- 
nion que  peut-être  les  Notabilia  de  virtutibus  et  viliis, 
contenus  dans  le  nis.  l'Iul.  XVII,  sin.  8,  fol.  50  v°- 
72  r°.  de  la  Laurent  ienne  a  Florence,  constituent  un 
extrait  du  Liber  de  virtutibus  et  viliis  de.  Servasanctus. 
Voir  Nolulse  bibliographicm  de  quibusdam  operibus  fr. 
Joannis  Pecham,  dans  Antonianum,  t.  vin,  1933, 
p.  314-316.  l.e  prologue  de  cette  Summa  débute 
Unam  petii  o  Domino  hanc  requiram,  ut  inhabitem  m 
domo  Domini  omnibus  iliebus  vitv  mese.  Eximii  prophe- 
turiim  verba  su  ni  ista  vilain  appelait  is  .rleiuum:  le 
texte  :  Gratia  est  divinum  donum,  quo  secundum  se 
totiim  perficilur  oiiimo...  et  termine  :  Ad  hoc  suppliai 
lecloribus  universis  fuxta  sententiam  magni  Vghonis,  ut 
nullam  scienliam  vilem  teneat,  ut  o  nullo  homine  discere 
erubescul  et  cum  scienliam  adeptus  sit,  alios  non 
contempnat  cl  Deum  pro  bonis  omnibus  landaus,  grattas 
pro  supra  dictis  omnibus  ilh  reddat,  mihi,  si  quo  non 
bine  sunt  dicta,  simplicité/-  imputons.  Amen,  l.e  pro 
logue,  l'épilogue,  la  laide  des  titres  des  distinctions 


et  les  textes  se  rapportant  a    ,aiut   François  ont  été 
édités  par  L.   Oliger,  art.  cit.,  p.  17:i-17ii  et  187-189. 

Cette  Summa.  ([ni  comprend  17  distinctions,  sous- 
divisées  en  chapitres,  et  fut  composée  probablement  à 
Florence  entre  1277  et  1285,  est  un  extrait  de  la 
Summa  de  exemplis  naturalibus,  comme  l'auteur  le.  dit 
lui-même  dans  son  prologue  :  Sed  quia  magnum  librum 
de  his  omnibus  feci.  imo  illuminante  me  Domino 
conscripsi,  sed  a  pauperibus  fratribus  non  possit  haberi, 
rogatus  ut  inde  qusedam  utiliora  exciperem,  disposui 
Christo  juvante  et  beulissimu  ejus  maire,  ulililali  com- 
muni  annuere,  Domini  me  caritate  cogente.  C'est  en 
définitive  le  1,  II  l  de  la  Summa  île  exemplis  naturalibus, 
remanié  et  développé.  Connue  les  deux  ouvrages  anté- 
rieurs, cette  Summa  est  destinée  avant  tout  aux  prédi- 
cateurs. D'après  L.  Oliger.  art.  cit.,  p.  176,  cette 
Summa  constituerait  une  combinaison  des  trois  genres 
homilétiques  de  celle  époque,  a  savoir  des  Distinc- 
tiones  alphabetiese,  îles  Summse  exemplorum  et  des 
Sermones  proprement  dits,  cl  l'auteur  admet  généra- 
lement trois  sortes  d'arguments  dans  ses  démonstra- 
tions :  l'aucloritas  (la  sainte  Écriture,  les  Pères  et  les 
auteurs  profanes ),  la  ratio  (philosophie  païenne  el 
observations  pratiques),  Vexemplum  emprunté  aux 
genres  les  plus  divers. 

A  ces  trois  Summse  il  faut  ajouter  un  Mariette,  ou 
Liber  de  laudibus  beatse  Marise,  qui  leur  est  très  proba- 
blement postérieur.  Pour  les  niss,  voir  L.  Oliger,  art. 
cit..  p.  163-166  et  A.  I.ôpez.  Descriptio  codicum  francis- 
calium  bibliotheese  cathedralis  Vulentinœ,  dans  Arcli. 
ib.-amer.,  t.  xxxvi,  1933,  p.  177.  Le  prologue  com- 
mence :  Exordium  salutis  noslrse,  dicit  lleda,  fratres 
carissimi,  intenta  curemus  aure  percipere,  et  le  texte  : 
Quomodo  lux,  id  est  Spiritus  Sanctus  vel  beala  Virgo  in 
nobilitate.  speciositate,  bonitate  prsecellit.  Capilutum 
primum.  Maria  dieitur  lux.  Hesler  XII.  Judseis  nova 
lux,  et  termine,  :  et  ila  per  omnes  plaleas  Jérusalem  in 
seternum  et  ultra  canlabimus,  alleluga,  alleluya,  ail. 
Amen.  a.  a.  Cet  ouvrage  ne  constitue  pas  une  collec- 
tion d'exemples  comme  les  trois  précédents,  mais 
appartient  plutôt  au  genre  allégorique.  L'auteur  y 
applique  a  la  Vierge  toules  les  qualités  de  la  lumière, 
du  soleil.de  la  lune,  des  étoiles,  de  l'aurore,  du  jour,  du 
firmament,  des  nuages,  des  arbres,  des  fleuves,  etc.  et 
des  figures  de  l'Ancien  Testament.  La  source  immé- 
diate du  Mariale  n'est  cependant  pas  la  Summa  de 
exemplis  naturalibus,  comme  le  feraient  penser  toutes 
les  allégories  mentionnées,  mais  le  Mariale  de  saint 
Albert  le  Grand,  du  1.  IV  au  1.  XII.  Voir  L.  Oliger, 
art.  cit.,  p.  166. 

Comme  L.  Oliger,  art.  cit.,  p.  166-170,  l'a  prouvé, 
Servasanctus  est  encore  l'auteur  de  quatre  cycles  de 
sermons  :  Sermones  de  proprio  sanctorum,  qui  débu- 
tent :  Mihi  absil  qloriori...  Narrai  Valerius  Maximus, 
édités  parmi  les  oeuvres  de  saint  Bonaventure,  t.  m, 
Rome,  1596,  p.  2:17-322  ;  t.  xm.  Paris,  1868,  p.  193- 
636;  Sermones  de  communi  sanctorum.  qui  com- 
mencent :  Suspice  cselum...  Virgo  regia,  ou  :  Species 
rseli...  Per  cselum...,  édités  parmi  les  Opéra  omnia  de 
saint  Bonaventure,  1.  ni.  Rome,  1596,  p.  323  uni; 
I.  xiv.  Paris.  1868,  p.  1-138;  Sermones  dominicales,  qui 
commencent  :  Dominas  legifer  nosler  ;  Sermones  de 
festivilatibus  II.  M.  V.,  cites  par  Servasanctus  dans  le 
Sermo  I  de  /;.  .1/.  \\.  du  cycle  De  communi  sanctorum, 
dans  le.  Opéra  omnia  île  saint  Bonaventure,  t.  m, 
Rome,  1596,  p.  387  a;  I.  xiv.  Paris,  1868,  p.  1(17  o. 
\u\  deux  premiers  cycles  appartiennent  aussi  quel 
ques-uns  des  quinze  sermons  édiles  par  li.  Bonelli, 
dans  .S'.  Bonaventurse...  operum  omnium...  supplemcn- 
liiiu.  l.  m.  Trente,  1771.  p.  611-755.  Voir  L.  Oliger, 
arl.  rit.,  p.  1 7n.  In  recueil  de  sermons,  extraits  des 
trois  premiers  cycles  mentionnés,  a  élé  traduit  en 
italien  par  Bono  Giamboni  de  Florence  au  début  du 
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xive  siècle,  sous  le  titre  de  Délia  miseria  délia  umana 
generatione,  édité  par  F.  Tassi,  Tratlati  morali  di  Bono 
Giamboni,  Florence,  1836,  p.  1-158. 

Servasanctus  doit  avoir  composé  deux  ouvrages  non 
encore  retrouvés,  que  l'on  connaît  par  les  citations 
qu'il  en  fait  dans  sa  Summa  de  virtutibus  et  vitiis,  à 
savoir  :  Dialogus,  traitant,  en  plusieurs  livres,  de  ques- 
tions dogmatiques  et  morales;  Summula  Monaldina, 
qui  constitue  un  compendium  de  la  Summa  juris 
canoniei  du  franciscain  Monald. 

J.-ll.  Sbaralea,  Supplementam  ad  scriptorcs  0.  M.,  2"  éd., 
t.  m,  Home,  1936,  p.  98-99;  B.  Kruitwagen,  De  .Summa  de 
pœnitentia  van  fr.  Servasanctus  (c.  1300),  dans  Neerlandia 
francise.,  t.  n,  1919,  p.  56-66;  le  même,  Dus  Antidotarium 
animée  von  Fr.  Servasanctus,  O.  F.  M.,  dans  Wiegendrucke 
und  Handschriflen.  Festgabe  Konrad  Haebler,  Leipzig,  1919, 
p.  80-106;  L.  Oliger,  Servasanlo  da  Faen:a,  O.F.  M.,<  il  suo 
o  Liber  de  virtutibus  et  vitiis  »,  dans  Miscelîanea  Fr.  Ehrle, 
t.  i,  Rome,  1921,  p.  148-189;  le  même, De  duobus  noviscodi- 
cibus  fr.  Servasaneti  de  Faventia,  O.  F.  M.,  dans  Antonia- 
nam,  t.  i,  1926,  p.  465-466;  le  même,  Xarrationes  duœ  fr. 
Servasaneti  de  Faventia  i*  c.  I  WO)  eirca  vilam  antiquorum 
fratrum  Imolœ  et  in  provineia  S.  Frtu\cisci,  dans  Anlonia- 
num,  t.  n,  1927,  p.  281-283;  M.  Grabmann,  Der  Liber  de 
exemplis  naturalibus  des  Franziskanerthenlagen  Servasanctus, 
dans  Franzisk.  Studien,  t.  vu,  1920,  p.  85-117;  F. -M.  De- 
lorme,  Meditatio  pauperis  in  solitudine,  auclore  anonumo 
ssec.  XIII,  clans  liibl.  franc,  ascet.  Medii  Mvi,  t.  vu.  Qua- 
racchi,  1929,  p.  xviii-xix;  I.  Squadrani,  Iraetatus  de  lace 
fr.  liartholomœi  de  Bononia,  dans  Antonianum,  t.  vu,  1932, 
p.  215,  225  et  346,  où  il  est  dit  que  la  deuxième  partie  du 
Traclatus  de  luee  de  Barthélémy  de  Bologne  a  été  repris 
presque  en  entier  dans  la  Summa  de  virtutibus  et  vitiis  de 
Servasanctus;  Fr.  Eiximenis,  Terç  del  Creslia,  t.  I,  a  cura 
dels  l'aies  Marti  de  Barcelona  i  Norbert  d'Ordal.Barcelone, 
1929,  p.  13-14,  oii  les  éditeurs  soutiennent  que  les  art.  iv-x 
du  Terç  del  Creslia  de  François  Eiximenis,  O.  F.  M.,  dé- 
pendent étroitement,  entre  autres,  delà  Summa  de  virtutibus 
et  vitiis  de  Servasanctus. 

A.  Teetaert. 

SERVET  Michel.  —  Probablement  Miguel 
Serveto  y  Rêves,  médecin  et  théologien  dissident  du 
x\t  siècle  (1511-1553).  —  I.  Me.  II.  Œuvres  et  doc- 
trine. 

I.  Vie.  —  Michel  Scrvet  naquit  le  29  septembre 
1511,  à  Tudela,  en  Navarre.  Mais  sa  famille  était  de 
Yillanueva  de  Sigena,  en  Aragon,  d'où  il  tira  le  nom 
de  N  illanovanus,  ou  Michel  de  Villeneuve,  sous  lequel 
il  dissimula  longtemps  son  identité.  11  étudia  à  Sara- 
gosse,  puis  à  Toulouse.  C'est  dans  cette  ville  qu'il 
devint,  selon  son  mot,  «  estudieux  de  la  saincte  Eserip- 
ture  ».  De  bonne  heure,  il  voyagea.  On  le  trouve  en 

1529,  au  couronnement  de  Charles-Quint,  à  Bologne, 
en  qualité  de  secrétaire  de  Juan  de  Quintana,  confes- 
seur de  l'empereur,  puis  à  la  diète  d'Augsbourg,  en 

1530.  Il  y  vit  Mélanchthon,  dont  il  lut  avidement  les 
Loci  communes  (de  1521),  Bucer,  avec  qui  il  fut  en 
étroites  relations.  Dès  lors,  il  montre  un  esprit  curieux, 
avide  de  nouveautés,  original,  inquiet.  Il  adopte  le 
principe  du  biblicisme  absolu,  ce  qui  ne  permet  pas 
d'en  faire  un  rationaliste,  au  sens  actuel  de  ce  mot. 
Mais  il  applique  le  biblicisme  avec  plus  de  rigueur  que 
les  novateurs  allemands.  Et  il  croit  découvrir  que  le 
dogme  nieéen  de  la  Trinité  n'a  aucun  fondement  réel 
dans  la  Bible,  qu'il  n'en  est  pas  question  dans  ks 
Évangiles.  A  vingt  ans,  son  opinion  est  faite  là-dessus. 
11  a  quitté  sa  place  et  s'est  établi  à  Baie,  où  il  a  ren- 
contré Œcolampade,  puis  à  Strasbourg,  où  il  trouve 
surtout  faveur  auprès  de  Capito.  Dès  1531,  il  publie 
a  Haguenau,  chez  Jean  Cesscrius,  un  volume  de  120  P-. 
pet.  in-8°,  intitulé  :  De  Trinitalis  erroribus  libri  VII. 
Naturellement,  le  livre  lit  scandale  dans  le  monde  pro- 
testant. D'après  Bullingcr,  Zwingli  aurait  dit  alors  à 
Bucer,  Capito  et  Œcolampade  :  «  Prenez-y  bien  garde, 
la  doctrine  fausse  et  pernicieuse  de  ce  détestable  Espa- 
gnol renverserait  les  bases  de  notre  religion  chrétienne. 


Cependant,  en  1532,  Servet  récidivait  en  publiant, 
toujours  à  Haguenau  et  sous  son  nom  :  Dialogorum  de 
Trinitate  libri  duo  avec  un  appendice  en  quatre  cha- 
pitres intitulé  :  De  justicia  regni  Christi  et  de  charitate, 
48  p.,  pet.  in-8°.  Ce  n'était  qu'une  apologie  de  son 
premier  ouvrage,  avec  certains  adoucissements  de 
pure  forme.  Il  se  voit  alors  repoussé  avec  colère  du 
monde  protestant,  prend  le  nom  de  Villanovanus, 
vient  à  Paris,  où  il  ne  fait  que  passer.  D'après  Bèze, 
dans  sa  vie  de  Calvin,  ce  dernier  aurait,  en  1534,  donné 
rendez-vous  dans  cette  ville  au  jeune  Espagnol,  afin  de 
réfuter  ses  erreurs  sur  la  Trinité.  «  Mais  ledit  Servet 
ne  comparut  point,  quoiqu'on  l'attendît  longtemps. 
Corpus  reformatorum,  Opéra  Calvini,  t.  xxi,  p.  57. 

On  retrouve  Servet  à  Lyon,  en  1535,  chez  les  frères 
Trechsel,  en  qualité  de  correcteur  d'imprimerie.  11 
passe  pour  un  jeune  homme  très  instruit  et  de  grand 
mérite.  On  le  charge  de  publier  une  nouvelle  édition  de 
la  Géographie  de  Ptolémée,  qui  parait  en  elîet  à  Lyon, 
en  1535,  sous  ce  titre  :  Claudii  Ptolomœi  Alexandrini 
Geographise  enarrationis  libri  octo,  grand  in-fol.  avec 
gravures.  Mais  Servet  était  changeant.  11  s'éprit  de 
médecine  en  publiant  les  ouvrages  de  Symphorien 
Champier,  célèbre  docteur,  botaniste  et  astrologue 
lyonnais  du  temps.  Dès  1537,  Servet  publie  à  Paris, 
chez  Simon  Collines,  un  Traite  général  des  sirops, 
Sgruporum  universa  ratio,  avec  méthode  purgative,  où 
il  se  déclarait  disciple  de  Galien.  11  habita  quelques 
années  Paris,  où  il  eut  des  démêlés  assez  vifs  avec  la 
fatuité  de  médecine,  pour  avoir  soutenu  l'importance 
capitale  de  l'astrologie  en  thérapeutique.  11  n'échappa 
que  de  justesse  au  bûcher.  Ses  études  de  médecine 
achevées,  non  sans  orages,  Servet  se  rendit  à  Charlieu 
en  Forez,  pour  y  exercer  son  art.  Ce  serait  là  qu'il 
aurait  fait  connaissance  d'un  petit  groupe  d'anabap- 
tistes et  aurait  accepté  d'être  rebaptisé  par  eux.  Il 
devait  être  cependant  assez  prudent  à  l'égard  des 
autorités  religieuses,  car,  après  deux  aire  de  séjour  à 
Charlieu  (1539-1541),  il  put  se  faire  admettre  au  ser- 
vice de  l'archevêque  de  Vienne  en  Dauphiné,  Pierre 
Paulmier,  en  qualité  de  médecin,  et  il  y  resta  douze 
ans  (1541-1553).  C'est  au  cours  de  cette  période  qu'il 
prépara  la  publication  de  son  principal  ouvrage,  dont 
le  titre  rappelle  VInslilutio  de  Calvin,  qu'il  vise  à 
réfuter  :  Christianismi  restitulio.  11  ne  devait  le  publier 
qu'en  1553.  Mais  il  n'avait  pas  attendu  jusque-là  pour 
en  donner  quelques  aperçus  aux  novateurs  qu'il  espé- 
rait naïvement  gagner  à  ses  idées.  Il  communiqua  avec 
Calvin,  secrètement,  par  l'intermédiaire  du  libraire 
lyonnais,  Jean  Frellon.  Nous  avons  de  Calvin  une 
lettre  à  ce  personnage  qui  indique  les  impatiences  du 
réformateur  genevois,  à  la  lecture  des  écrits  du  médecin 
de  Vienne  ;  ■  Seigneur  Jehan,  pour  ce  que  vos  lettres 
me  furent  apportées  sur  mon  partement,  je  n'eus  pas 
loisir  de  faire  response  à  ce  qui  était  enclos  dedans. 
Depuis  mon  retour,  au  premier  loisir  que  j'ay  eu,  j'ay 
bien  voulu  satisfaire  à  vostre  désir;  non  pas  que  j'aye 
grand  espoir  de  profiter  guères  envers  tel  homme,  selon 
que  je  le  voy  disposé,  mais  afin  d'essayer  encore  s'il  y 
aura  moyen  de  le  réduire,  qui  sera,  quand  Dieu  aura 
si  bien  besongné  en  luy,  qu'il  devienne  tout  aultre. 
Pour  ce  qu'il  m'avait  escrit  d'un  esperit  tant  superbe, 
je  luy  ay  bien  voulu  rabattre  un  petit  son  orgueil,  par- 
lant à  luy  plus  durement  que  ma  coustume  ne  porte, 
mais  je  ne  l'ay  peu  faire  aultrement.  Car  je  vous 
asseure  qu'il  n'y  a  leçon  qui  luy  soit  plus  nécessaire 
que  d'apprendre  humilité,  ce  qui  luy  viendra  de  l'es- 
perit  de  Dieu,  non  d'ailleurs.  Mais  nous  y  devons  aussi 
tenir  la  main.  Si  Dieu  nous  faict  ceste  grâce  à  luj  et  a 
nous,  que  la  présente  response  luy  profite,  j'auray  de 
quoy  me  réjouir.  S'il  poursuit  d'un  tel  style  comme  il 
a  faict  maintenant,  vous  perdrez  temps  à  nie  plus 
solliciter  à   travailler  envers   luy..   car   j'ay    d'aultrcs 
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affaires  qui  me  pressent  de  plus  près.  Et  ferois  cons- 
cience de  m'y  plus  occuper,  ne  doubtant  pas  que  ce 
ne  fust  un  Sathan  pour  me  distraire  des  aultres  lec- 
tures plus  utiles.  Et  pourtant  (par  conséquent)  je  vous 
prye  de  vous  contenter  de  ce  que  j'en  ay  faict.  si  vous 
n'y  voyez  meilleur  ordre,   o 

Celle  lettre,  signée  Charles  d'Kspcvillc.  l'un  des 
pseudonymes  les  plus  habituels  de  Calvin,  est  datée 
du  13  février  1546,  mais  comme  l'année  finissait  alors 
au  25  mars,  il  faut  entendre  1547  de  notre  manière 
actuelle  de  compter.  Le  même  jour.  Calvin  écrivait  à 
Farel,  en  latin,  et  lui  disait  :  Servet  m'a  récemment 
écrit  et  il  a  joint  a  sa  lettre  un  long  volume  rempli  de 
ses  délires  et  d'une  jactance  thrasonique,  m'annon- 
çant  ([ne  je  verrais  des  choses  étonnantes  et  jusqu'ici 
inouïes.  11  déclare  qu'il  viendra  ici.  si  cela  me  plaît. 
.Mais  je  ne  veux  pas  lui  donner  ma  parole  (nolo  fidem 
meam  interponere),  car  s'il  vient,  pourvu  que  mon 
autorité  puisse  prévaloir,  je  ne  souffrirai  pas  qu'il  s'en 
retourne  vivant!...  Corpus  reformatorum,  opéra  Cal- 
vini,  t.  vm,  p.  833,  lettre  à  Frellon,  et  t.  xn,  p.  283, 
lettre  a  Farel.  Voir  aussi  Lettres  françaises  de  Calvin, 
publiées  par  Jules  Bonnet,  t.  i.  p.  139-141. 

Depuis  ce  temps-là,  Servet  sut  ce  qui  l'attendait  s'il 
tombait  entre  les  mains  de  Calvin.  11  avait  eu  du  reste 
avec  lui  une  correspondance  étendue,  surtout  de  1539 
à  15-11.  puisqu'il  put  joindre  a  son  édition  de  la  /;.  s/i 
tulio  vingt-trois  lettres  à  Calvin.  Il  écrivait  tristement, 
en  1548.  à  Poupin,  ministre  à  Genève  :  •  Par  cette  troi- 
sième lettre,  qui  sera  la  dernière,  je  veux  que  vous 
soyez  averti  de  corriger  vos  idées.  Cela  vous  offense 
peut-être  que  je  me  mêle  à  cette  querelle  de  Michel  cl 
que  je  désire  que  vous  y  soyez  mêlé...  Je  sais  avec  certi- 
tude qu'il  me  faudra  mourir  pour  cette  cause  (mini 
ob  eam  rem  moriendum  esse  eerlu  sein  ),  mais  mon  esprit 
n'en  est  pas  abattu,  car  le  disciple  doit  être  semblable 
au  maître...  Adieu  et  n'attendez  plus  de  lettre  de 
moi.  Dans  Opéra  Calvini,  t.  vin,  p.  750,  et  t.  xm, 
p.  12.  Pendant  plusieurs  années,  on  n'entendit  plus 
parler  de  lui.  Et  à  Genève  on  put  croire  qu'il  allait  se 
tenir  tranquille.  11  n'en  était  rien.  Au  début  de  1553, 
parvint  a  Genève  un  exemplaire  de  la  Restitulio  de 
Servet,  imprimé  en  grand  secret  et  sans  nom  d'auteur, 
à  Vienne  en  Daupbiné.  par  Balthasar  Arnoullet  et 
(  luillaume  Gueroult. 

Or.  il  y  avait  alors  à  Genève,  un  réfugié  lyonnais, 
nommé  Guillaume  de  Trie,  que  Calvin  avait  accueilli 
avec  arandc  faveur  et  dont  il  avait  fait  son  secrétaire. 
Ce  de  Trie  était  en  correspondance  avec  un  de  ses 
coisii's,  resté  à  Lyon,  Claude  Arnevs,  catholique  fer- 
vent, qui  cherchait  à  le  ramener  a  la  foi.  De  Trie  crut 
se  justifier  en  lui  révélant  que  ce  n'était  pas  à  Genève, 
mais  en  France  que  l'on  tolérait  des  blasphèmes  contre 
la  loi.  puisqu'un  ouvrage  rempli  de  blasphèmes  comme 
la  Restitulio  de  Servet  avait  pu  y  paraître.  Parlant  de 
railleur,  il  déclarait  qu'il  méritait  «  bien  d'estre 
bruslé  partout  ou  il  serait  ».  Ce  n'était  pas  là  une 
dénonciation  proprement  dite. mais  de  Trie  ne  fut  sans 
doute  pas  fâché  d'apprendre  un  mois  plus  tard,  en 
mars  1553.  que  sa  lettre  avait  été  communiquée  aux 
autorités  ecclésiastiques  de  Lyon  et  qu'un  procès  était 
tntenti  contre  Servet.  Celui-ci  essaya  de  se  retrancher 
derrière  l'anonymat.   Il    nia  que  Villeneuve  et    Serve! 

fussent  une  seule  et  même  personne,  tue  perquisition 

chez  lui  resta  sans  résultat.  Il  fallut,  par  Arncys, 
recourir  a  de  Trie,  pour  avoir  des  preuves.  Celui  ci 
s'adressa  a  Calvin  et.  le  26  mars,  envoya  foule  une 
série  de  lettres  de  Servef  a  Calvin. en  manuscrit. et  en 
outre  deux  feuillets  de  l'Institutio  de  Calvin,  couverts 

de  noirs  par  Servet.  Le  31  mars,  de  Trie  expédiait  de 
nouveaux  renseignements,  sachant  qu'ils  serviraient 
au  procès  de  Servet  par  l'Inquisition.  C'est  ce  qui  a 
fait  dire  que  Calvin  avait  livré'  son  adversaire  a  lin 
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quisition  catholique,  ce  qui  est  incontestable,  si  l'on 
ajoute  qu'il  se  servit  pour  cela  de  son  ami  de  Trie. 
Grâce  probablement  à  des  protecteurs  surs.  Serve! 
réussit  à  s'évader  de  la  prison,  le  7  avril.  Le  procès  se 
poursuivit.  Il  fut  condamné  par  contumace  et  brûle 
en  effigie,  le  17  juin. 

On  ne  sait  pourquoi  Servet  eut  l'idée,  pour  se  rendre 
à  Naples.  de  passer  par  Genève,  qui  n'était  pas  sur  sa 
route.  Il  semble  qu'il  ait  conçu  l'espoir  de  s'appuyer 
sur  le  parti  des  «  libertins  .  qui  contrecarrait,  dans  la 
ville,  l'autorité  de  Calvin  et  qui  avait  repris  grande 
l'nrce  à  cette  date,  pour  achever  de  démolir  le  réforma- 
teur. Ce  fut  tout  le  contraire  qui  arriva.  Calvin  saisit 
l'occasion  du  proies  contre  Servet  pour  faire  valoir 
son  zèle  pour  la  foi,  livrer  à  la  réprobation  ses  adver- 
saires et  rétablir  sa  situation  compromise.  Servet  fut 
reconnu  à  l'église,  alors  qu'il  assistait,  dit-on, à  un  ser- 
mon de  Calvin,  arrête  séance  tenante  et  poursuivi 
comme  ennemi  de  la  vraie  foi.  Au  début,  l'accusé 
essaya  de  faire  front.  Ce  n'est  pas  qu'il  eut  réussi  a  se 
faire  des  disciples  dans  la  cite,  mais  il  comptait  sur  le 
parti  opposé  a  Calvin  qui  prit  en  effet  fait  et  cause 
pour  lui.  L'audience  du  16  août  1553  fut  très  houleuse. 
La  politique  se  mêlait  à  la  théologie.  Mais  la  cause  de 
Servef  était  trop  évidemment  mauvaise,  aux  yeux  de 
tous  les  citoyens.  Le  17  aoéit.  Calvin  se  présenta  en 
personne  devant  le  Petit  Conseil,  transformé  en  tri- 
bunal pour  la  foi.  Le  21.  le  Petit  Conseil  décida  de 
demander  les  avis  des  Kglises  de  Berne,  Bâle,  Zurich 
et  Schaffhouse.  En  attendant,  la  discussion  se  pour- 
suivit entre  Calvin  cl  Servet.  Ce  dernier,  perdant  son 
sang  froid,  traitait  son  adversaire  de  menteur,  syco 
pliante,  imposteur,  disciple  de  Simon  le  Magicien  et 
réclamait  hardiment  contre  lui  la  peine  du  talion,  s'il 
réussissait  à  le  convaincre  d'erreur.  Après  d'autres 
péripéties,  les  réponses  des  Églises  consultées  arri- 
vèrent, le  18  octobre.  Elles  él aient  toutes  en  faveur  de 
Calvin.  L'issue  du  combat  ne  pouvait  plus  être  dou- 
teuse. Le  registre  des  pasteurs  de  Genève  porte,  à  la 
date  du  27  octobre  1553.  la  mention  suivante:  <•  Mes- 
seigneurs,  aians  receu  l'advis  des  Églises  de  Heine, 
Basle,  Zurich  et  Chafouz,  touchant  le  faict  de  Servet, 
le  condamnèrent  à  estre  mené  en  Champev  et  là  estre 
bruslé  tout  vif.  Ce  que  fut  faict,  sans  que  ledict  Serve! 
à  sa  mort  ait  donné  aucung  indice  de  repentance  de 
ses  erreurs.  »  La  condamnation  était  de  la  veille. 
L'exécution  avait  eu  lieu  au  matin  du  27.  Sentence 
dans  Opéra  Calvini,  t.  vin,  p.  827-830.  On  sait  qu'un 
monument  a  été  érigé  a  Servet,  à  Genève,  sur  la  place 
de  Champel,  en  1903,  en  manière  de  protestation 
contre  la  rigueur  de  l'intolérance  de  Calvin  cl  de  son 
siècle. 

II.  ŒuvHES  ET  DOCTRINE.  —  Serve!  n'es!  pas  m 
chef  d'école.  On  ne  lui  connaît  qu'un  seul  disciple, 
Alfonso  Ligurio  de  Tarragone,  et  ce  personnage  n'est 
pour  nous  qu'une  ombre  ou  un  nom.  On  a  dit  plus 
haut  qu'il  est  inexact  de  considérer  Serve!  comme  un 
ralionalisle.il  es!  plutôt  une  sorte  de  mystique.  Le 
sous-litre  de  son  principal  ouvrage  en  est  la  preuve  : 
Christianismi  reslilutio.  Tolius  Ecelesise  apostoliese  est 
ad  sua  limina  vocatio,  in  intei/rum  reslituta  cognitione 
Dei,  fidei,  Christi,  justi/icationis  nostrse,  regenerationis 
baptismi  et  coense  Domini  manducalionis.  Restitulo 
denique  nobis  regno  eœlesti,  Babylonis  impise  caplioi- 
tate  soluta  ei  Antichristo  cum  suis  penitus  destructo.  Il 
affirme  par  là  son  intention  de  restaurer  le  vrai  chris- 
tianisme d'après  les  sources,  en  remontant  au  delà 
des  inventions  métaphysiques  qui  ont.  selon  lui. 
détruit  la  loi  primitive.  '  Il  a  choisi,  dit-il,  le  Christ 
comme  unique  évangéliste.  Il  ne  veut  être  le  disciple 
ni  de  Paul  de  Samosate  ni  d'Arius.  Jusqu'à  présent, 
dit-il,  quand  on  ses!  occupé  du  Christ,  on  le  prend 
aux  premiers  jours  de  la  création  du  inonde,  dans    la 
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personne  du  milieu  de  la  divinité.  Je  commence  mon 
étude  par  l'homme  Jésus,  qui  a  été  frappé  de  verges 
et  outragé  sous  Ponce-Pilate.  Et  il  s'efforce  de  faire 
voir  que  ce  Jésus  historique,  en  qui  il  ne  faut  pas 
voir  un  être  transcendant,  mais  un  homme,  fut  le 
vrai  Messie  et  qu'il  mérita  d'être  élevé  à  la  dignité  de 
lils  de  Dieu.  Chris!  est  Dieu,  dit-il,  non  par  nature, 
mais  par  grâce,  par  privilège:  c'est  le  l'ère  qui  l'a  sanc- 
tifié et  exalté,  paice  que  le  Chris!  s'est  humilié.  Et  il 
conclut  en  soutenant  que  tous  les  hommes  doivent 
aspirer,  par  l'imitation  du  Christ,  à  cette  divinité 
morale  qui  fut  la  sienne. 

Calvin,  de  son  côté,  comprenait  que  la  négation  de  la 
double  nature  divine  et  humaine  en  l'unique  personne 
de  Jésus-Christ,  telle  qu'elle  avait  été  définie  dans  les 
premiers  conciles,  aboutissait  à  la  négation  du  salut. 
Si  le  Christ  n'est  pas  Dieu  et  homme,  la  rédemption 
disparait,  nous  ne  sommes  plus  délivrés  de  nos  péchés, 
toute  l'espérance  humaine  est  anéantie.  De  la  cette 
passion  qu'il  mit  à  poursuivre  Servet.  Il  faut  recon- 
naître par  ailleurs  que  ce  médecin  étonnant,  en  qui  il 
y  avait  des  étincelles  de  génie  (on  a  pu  lui  attribuer 
la  découverte  de  la  circulation  pulmonaire  du 
était  d'une  audace  dans  son  langage,  d'une  assurance 
dans  son  exégèse,  d'un  éclectisme  dans  ses  lectures, 
d'une  incertitude  dans  sa  philosophie,  qui  devaient 
soulever  l'aversion  de  son  siècle.  On  lui  reprocha  donc 
pêle-mêle  son  anabaptisme,  son  mahométisme  (il 
citait  le  Coran,  disant  qu'il  y  avait  du  bon  à  prendre 
partout),  son  antitrinitarisme,  en  un  mot  son  impiété 
notoire,  scandaleuse,  intolérable.  Parmi  les  propos 
que  l'on  cite  de  lui,  le  plus  connu  est  le  suivant, 
au  sujet  de  la  sainte  Trinité  :  A  la  place  de  Dieu, 
vous  avez  un  cerbère  à  trois  tètes;  à  la  place  de  la 
vraie  foi,  vous  vous  repaissez  de  songes  décevants.  » 
Il  s'opposait  ainsi  à  toute  la  chrétienté.  Sa  mémoire 
demeura  honnie.  Mélanchthon,  à  qui  Calvin  avait 
envoyé  sa  réfutation  de  Servet,  écrivit,  le  14  octobre 
1554,  à  Calvin  :  J'ai  lu  votre  ouvrage  où  vous  avez 
magnifiquement  réfuté  les  horribles  blasphèmes  de 
Servet  et  je  rends  grâces  au  Fils  de  Dieu  qui  fut  l'ar- 
bitre de  votre  combat.  L'Eglise  vous  devra  et  mainte- 
nant et  dans  la  postérité  de  la  reconnaissance.  J'ap- 
plaudis complètement  à  votre  jugement.  Et  j'affirme 
que  vos  magistrats  ont  agi  avec  justice  en  faisant  exé- 
cuter, après  un  procès  régulier,  ce  blasphémateur.  » 
Opéra  Caloini,  t.  xv,  p.  268. 

On  lit  dans  la  Confession  gallicane  du  20  mai  1559 
{Confession  des  huguenots  de  France)  :  Nous  détes- 
tons toutes  les  hérésies  qui  ont  anciennement  troublé 
les  Églises,  et  notamment  aussi  les  imaginations  diabo- 
liques de  Servet,  lequel  attribue  au  Seigneur  Jésus 
une  divinité  fantastique,  d'autant  qu'il  le  dit  estre 
idée  et  patron  de  toutes  choses  et  le  nomme  Fils 
personel  ou  figuratif  de  Dieu,  et  finalement  luy  forge 
un  corps  de  trois  élémens  incréés,  et  par  ainsi  mesle 
et   destruit  toutes  les  deux  natures. 

Ces  dernières  lignes  disent  fort  bien  ce  que  l'on 
reprochait  surtout  à  Servet  :  1°  la  négation  de  la  divi- 
nité métaphysique  de  Jésus-Christ,  pour  ne  lui  accorder 
qu'une  divinité  toute  morale,  c'est-à-dire  «  fantas- 
tique r  ou  fantaisiste;  2"  la  prétention  d'en  faire 
pourtant  le  Logos,  c'est-à-dire      l'idée  ou  le  patron 

modèle  de  toutes  choses  »,  bien  qu'il  ne  fût  pas 
réellement  Dieu:  —  3°  une  façon  de  concevoir  son 
humanité,  composée  du  Logos  ou  idée  de  Dieu  conte- 
nant les  choses  créées,  et  de  l'âme  jointe  au  corps 
humain,  qui  faussait  réellement  la  conception  de  l'hu- 
manité de  Jésus-Christ. 

I.  Sources.  Rilliet  de  Candolle,  Relation  'lu  procès 
criminel  intenté  a  Genève  en  1563  contre  Michel  Servet,  dans 
Mémoires  et  documents  publiés  par  la  Société  d'histoire  et 
d'archéologie  de   Genève,  1844;  Corpus  reformalorum.  Opéra 
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tres de  Servet  a  Calvin,  p.  645-720;  les  pièces  du  procès, 
p.  721-856;  la  réfutation  de  Calvin,  en  1554,  Defensio  orlho- 
fldei  (ouvrage  envoyé  à  Mélanchthon,  signalé  ci-des- 
sus), p.  453-64  1  :  les  lettres  contemporaines  de  Calvin  et  de 
-es  .irai-,  p.  857-872,  voir  aussi  t.  xn,  p.  283;  t.  xiv.  p.  tso, 
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Willis.  Servetus  and  Calvin,  1877,  examine  le  point  de  Mie 
médical  ;  N.  Wejss,  Cnh'iii,  Servet,  G.  de  Trie  cl  le  tribunal  de 
Vienne,  dans  Bulletin  de  la  société  d'histoire  du  protestan- 
tisme, tons.  p.  :',S7- 104  :  en  ont  re  les  diverses  biograpl 
Calvin  :  Doumergue,  au  t.  vi,  p.  400  sq.;  Williston  Walker, 
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SERVICE     MILITAIRE.  Cet    article    a 

pour  objet  de  définir  l'attitude  de  l'Église  par  rapport 
au  service  militaire.  Depuis  la  seconde  moitié  du 
xie  siècle,  particulièrement  à  partir  des  croisades, 
l'Église  a,  par  rapport  au  service  militaire,  une  atti- 
tude très  nette.  De  l'avis  unanime  des  moralistes,  le 
métier  des  armes,  exercé  volontairement  ou  en  vertu 
d'une  prescription  légale,  est  parfaitement  compatible 
avec  la  profession  de  la  foi  chrétienne;  la  participation 
à  la  guerre  est  en  elle-même  exempte  de  péché,  elle 
peut  même  constituer  un  acte  méritoire. 

Mais,  au  cours  des  onze  premiers  siècles  de  son  exis- 
tence, l'Église  a  eu  par  rapport  au  service  militaire  une 
attitude  bien  plus  nuancée.  I.  Sous  l'empire  païen. 
II.  Dans  la  société  chrétienne. 

I.  Sous  l'empire  païen.  —  1°  Nouveau  Testament. 
—  I.e  Nouveau  Testament  est  peu  explicite  sur  la 
question  du  service  militaire.  Aux  soldats  qui  lui 
demandent  «  Que  devons-nous  faire?  »  Jean-Baptiste 
répond  :  Abstenez-vous  de  toute  violence  et  de  toute 
fausse  dénonciation  et  contentez-vous  de  votre  solde.  • 
Luc.  m.  1-t.  Ces  recommandations  peuvent  s'adresser 
aux  gens  de  guerre  de  tous  temps.  C'est  ainsi  qu'elles 
sont  reprises  par  le  sermon  du  capucin  «  dans  la  pièce 
de  Schiller.  Il  allensleins  Lager.  Filles  ne  disent  tou- 
tefois pas  expressément  si  l'état  militaire  est  par  lui- 
même  compatible  ou  non  avec  l'entrée  dans  le  royaume 
de  Dieu.  Jésus  a  bien  dit  à  propos  du  centurion  solli- 
citant la  guérison  de  son  esclave  qu'il  n'avait  pas 
trouvé  une  aussi  grande  foi  en  Israël  ».  Matth..  vin, 
10.  Mais  il  a  aussi  déclaré  que  «  tous  ceux  qui  se  ser- 
viront du  glaive  périront  par  le  glaive  ».  Matth..  xx\i, 
52.  On  verra  que  cette  parole  du  Sauveur  a  été  inter- 
prétée comme  une  condamnation  du  service  militaire. 

Le  premier  païen  cjui  embrassa  le  christianisme  fut 
un  militaire.  le  centurion  Corneille.  Act.,  x.  Nous  igno- 
rons toutefois  s'il  resta  au  service  après  sa  conversion. 
A  plusieurs  reprises  saint  Paul  emploie  des  métaphores 
empruntées  à  la  vie  militaire  :  «  Soyons  sobres,  pre- 
nant pour  cuirasse  la  foi  et  la  charité  et  pour  casque 
l'espérance  du  salut.  »  I  Thess.,  v,  8.  «  Prenez  l'armure 
de  Dieu...  revêtus  de  la  cuirasse  de  la  justice.. .prenezle 
bouclier  de  la  foi...  le  casque  du  salut  et  le  glaive  de 
l'Esprit.  »  Eph.,  vi,  13-17.  Il  ne  ressort  pas  de  l'em- 
ploi de  ces  métaphores  qu'aux  yeux  de  saint  Paul 
l'état  militaire  ait  été  compatible  ou  incompatible  avec 
la  profession  de  la  foi  chrétienne.  Dans  la  deuxième 
épitre  à  Timothée.  l'Apôtre  recommande  a  son  disciple 
de  se  comporter  «  en  bon  soldat  du  Christ  ».  II  Tiiu..  n, 
3.  Mais  un  bon  soldat  du  Christ  peut-il  être  en  même 
temps  soldat  du  César  idolâtre?  La  militia  Christi  qui 
est  basée  sur  la  foi  et  qui  combat  le  bon  combat  par 
la  pratique  de  la  charité  est-elle  compatible  avec  la 
militia  Csesaris,  qui  est  basée  sur  un  serment  idolâtri- 
que  fin  genium  Ciesaris)  et  qui  emploie  la  violence 
pour  l'acquisition  ou   la  défense  de   biens    purement 
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terrestres?  Tel  était  le  cas  de  conscience  qui  se  posait 
aux  chrétiens  de  l'Église  primitive. 

Il  s'en  faut  toutefois  qu'aux  premiers  temps  de 
l'Église  ce  cas  de  conscience  se  soit  posé  à  l'universa- 
lité des  chrétiens.  Sans  doute  l'armée  romaine  se  recru- 
tait en  principe  par  la  conscription.  Mais  celle-ci  visait 
en  premier  lieu  les  fils  de  vétérans.  En  outre  les  enga- 
gements volontaires  étaient  assez  nombreux  et  la 
durée  normale  du  service  était  de  vingt  ans.  Aussi  la 
conscription  forcée  ne  devait  pas  toucher  une  propor- 
tion élevée  de  la  population.  Néanmoins,  la  conscrip- 
tion forcée  existant,  il  était  inévitable  que  des  chré- 
tiens Fussent  astreints  au  service  militaire  dès  les  pre- 
miers temps  de  la  prédication  de  l'Évangile  dans  le 
monde  romain.  Sur  ces  questions  voir  K.-J.  N'eumann, 
Der  romische  Siaai  und  die  allgemeine  Kirche,  t.  i, 
Leipzig,  1890,  p.  127;  Th.  Mommsen,  Die  Konskrip- 
tionsordnung  der  rômischen  Kaiserzeil,  dans  la  revue 
Hernies,  t.  xix.  p.  1  sq.;  Th.  Mommsen,  Romische 
Staatsrecht,t.  u.  3'  édit.,  Leipzig.  1876-1888,  p.  849  sq. 

2°  Pères  apostoliques.  —  Les  Pères  apostoliques  ne 
nous  donnent  aucun  renseignement  concernant  la 
présence  de  chrétiens  dans  l'armée:  ils  sont  également 
muets  sur  l'attitude  de  l'Église  par  rapport  au  service 
militaire.  Sans  doute.  Clément  de  Home  recommande 
aux  chrétiens  de  Corinthe  d'imiter  la  discipline  des 
soldats,  et  Ignace  d'Antioche  écrit  dans  sa  lettre  à 
Polycarpe  :  »  Efforcez-vous  de  plaire  à  celui  de  qui 
vous  recevez  la  solde  ;  qu'il  n'y  ait  parmi  vous  aucun 
déserteur  (iSscsép  T<op).  que  votre  baptême  vous  soit  une 
armure,  votre  foi  une  cuirasse.  »  Clément  de  Rome, 
Ad  Cor.,  xxxvn;  Ignace,  Ad  Polycarpum,  vi,  2.  dans 
Funk,  Paires  aposlolici,  t.  i,  Tubingue.  1901,  p.  146, 
292. 

Mais  ces  métaphores  d'ordre  militaire  sont  dans  la 
ligne  de  celles  de  saint  Paul.  Elles  ne  nous  donnent 
aucune  précision  sur  la  licéité  ou  la  non  licéité  du  ser- 
vice militaire.  Clément  de  Rome  aurait  pu  recomman- 
der aux  chrétiens  d'imiter  l'esprit  de  disciplinedes  sol- 
dats tout  en  étant  convaincu  de  l'incompatibilité  du 
service  militaire  avec  la  foi  chrétienne.  En  ce  cas.  il 
aurait  imité  le  maître  de  l'Évangile,  qui  loue  son  éco- 
nome infidèle  non  pas  parce  qu'il  a  été  infidèle,  mais 
parce  qu'il  a  agi  avec  habileté,  «  les  enfants  des  ténè- 
bres étant  plus  prudents  en  leurs  atîaires  que  les  en- 
fants de  la  lumière  ».  Luc,  xvi,  8. 

3°  Pères  apologistes.  —  1.  Terlullien.  —  Tertullien 
est  le  premier  qui  témoigne  de  la  présence  de  chrétiens 
dans  les  légions  romaines.  Voulant  mettre  en  relief 
la  prodigieuse  propagation  de  la  foi  chrétienne,  il  dit 
aux  païens  :  Yrstra  nmnia  implevimus...  castra  ipsa... 
et  nos  nobiscum  militamus.  .1 /»</..  c.  xxxvn,  xlii, 
P.  L.  (édit.  de  18G6),  t.  I,  col.  :>2:>  A.  555  A.  Ces  textes 
ne  nous  renseignent  pas  sur  l'appréciation  portée  par 
leur  auteur  concernant  le  cas  du  chrétien  soldat.  Dans 
le  De  corona  militis  et  le  De  idolotalria.  Tertullien  nous 
donne  toute  précision  désirable  a  ce  sujet.  Vers  l'an 
210.  au  camp  de  Lambèse,  a  l'occasion  de  la  distribu- 
tion d'une  gratification  extraordinaire  (donalivum), 
les  soldats  se  présentaient  pour  la  percevoir,  la  tète 

couronnée  de  lauriers.  L'un  d'eux  s'avança  portant  sa 
couronne  à  la  main.  Interpellé  par  le  tribun  militaire, 
il  déclara  qu'étant  chrétien  il  lui  était  impossible  de 
porter  la  couronne  sur  la  tète.  Il  lut  incontinent  mis  en 
prison.  Ter!  ullien,  De  corona,  c.  t.  /'.  /...  I .  n,  col.  95  A. 
A  Carthage,  bien  de-  chrétiens  estimèrent  que  la  ma- 
nière d'agir  de  ce  soldai  n'étail  qu'une  folle  et  inutile 
provocation.  Ici  ne  fui  pas  l'avis  de  Tertullien  :  il 
donna  raison  au  soldat,  le  port  d'une  couronne  ne 
pouvant  être  considéré  que  comme  un  rite  idolàl  i  ique 
et  comme  un  hommage  aux  faux  dieux.  Il'nt. .  e.  m. 
col.    I  |  |. 

Le  port  de  la  couro •  n'est  pas  le  seul  usage  mili- 


taire que  Tertullien  estime  incompatible  avec  la  pro- 
fession du  christianisme  : 

Croyez-vous,  continue-t-il,  qu'on  puisse  ajouter  un  ser- 
ment humain  au  serment  divin?  Se  donner  un  autre  maître 
a  pics  s'être  donné  au  Christ?...  Est-il  permis  île  \  i\  i 
au  côté  alors  que  le  Seigneur  déclare  que  celui  qui  se  sei  \  ira 
h  glaive  périra  par  le  glaive?  Et  le  fils  de  la  paix  ha-t-il 
au  combat,  lui  a  qui  est  interdit  même  la  dispute?  Et  fera- 
t-il  souffrir  à  d'autres  les  liens,  la  prison,  la  torture,  les  sup- 
plices, lui  qui  ne  venge  même  pas  ses  injures'.'  puis,  mon- 
tera-t-il  la  garde  pour  d'autres  que  pour  le  Christ,  surtout 
le  dimanche,  alors  qu'il  ne  peu!  le  faire  pour  le  Christ? 
Montera-t-il  la  garde  devant  ces  temples, auxquels  il  a  re- 
nonce? Soupera-t-il  dans  ces  Meus,  ou  ['Apôtre  interdit  de  le 
faire?...  Portera-t-il  un  étendard  qui  est  l'ennemi  du  Christ? 
Ayant  reçu  de  Dieu  une  enseigne  va-t-ii  en  demander  une 
autre  :\  César?  Se  fera-t-il  incinérer  suivant  l'usage  des 
camps,  lui  à  qui  la  crémation  est  interdite'/...  Et  combien 
l'on  pourrait  citer  d'autres  actes  coupables  qui  ne  sont  que 
l'accomplissement  du  devoir  militaire!  C.  xi,  col.  111-112. 

Malgré  cette  longue  ennuierai  ion  d'actes  interdits  au 
chrétien  que  le  soldat  doit  normalement  accomplir, 
Tertullien  ne  conclut  pas  a  l'incompatibilité  absolue 
du  service  militaire  avec  la  profession  du  christia- 
nisme. A  son  avis,  le  soldat  qui  embrasse  la  toi  chré- 
tienne doit  «  ou  bien  quitter  le  service  comme  beau- 
coup l'ont  fait,  ou  prendre  ses  mesures  pour  ne  faire 
contre  Dieu  aucun  acte  qui  ne  soit  permis  à  ceux  qui 
ne  sont  pas  au  service  militaire,  quitte  à  subir  le  der- 
nier supplice  pour  Dieu  .  C.  xn.  col.  1  là  A.  Dans  le  De 
corona,  Tertullien  ne  dit  rien  du  chrétien  qui.  de  gré 
ou  de  force,  devient  soldat,  il  n'envisage  que  le  cas  du 
soldat  qui  devient  chrétien.  Mais,  en  déclarant  le  ser- 
ment militaire  illicite,  il  indique  suffisamment  qu'à 
son  avis  un  chrétien  doit  éviter  d'entrer  au  service. 
Devenu  plus  nettement  montaniste,  il  est  bien  plus 
radical  dans  le  De  idolotalria  : 

On  se  demande  maintenant  si  un  fidèle  peut  être  soumis 
au  service  militaire  et  si  un  soldat  peut  être  admis  à  la  loi... 
II  n'y  a  pas  d'accord  possible  entre  le  serment  divin  et  le 
serment  humain,  entre  l'étendard  du  Christ  et  l'étendard 
du  diable,  entre  le  camp  de  la  lumière  et  le  c;unp  des  ténè- 
bres. Une  âme  ne  peut  se  dévouer  à  deux  maîtres,  à  Dieu  et 
à  César.  En  désarmant  Pierre.  .Icsus  a  désarmé  tous  les 
soldats.  Personne  chez  nous  ne  peut  regarder  comme  licite 
un  uniforme  qid  représente  des  actes  illicites.  C.  xix,  t.  1, 
col.  767-768. 

Ici  l'incompatibilité  du  christianisme  et  de  la  pro- 
fession des  armes  est  absolue  et  un  soldat  ne  peut  être 
admis  au  baptême,  tandis  que  dans  le  De  corona,  si  un 
chrétien  ne  peut  devenir  soldat,  un  soldat  peut  em- 
brasser la  foi  chrétienne  pourvu  qu'il  soit  décidé  à 
éviter  toute  participation  à  l'idolâtrie  et  à  la  violence. 

2.  Origène.  —  La  mentalité  d'Origène  est  bien  diffé- 
rente de  celle  de  Tertullien.  Néanmoins,  pour  ce  qui 
concerne  la  question  du  service  militaire,  l'attitude  du 
docteur  d'Alexandrie  est  sensiblement  la  même  que 
celle  du  montaniste  Tertullien. 

Celse  avait  reproché  aux  chrétiens  de  se  refuser  au 
service  militaire.  Bien  loin  de  lui  opposer  aucun  dé- 
menti, Origène  s'applique  à  justifier  leur  attitude.  Les 
prêtres  des  idoles,  reinarque-t-il.  ne  sont  pas  astreints 
au  service  militaire,  afin  que  leurs  mains  demeurent 
pures  de  sang  ]  ion  r  loi  ilat  ion  des  sacrifices  ;  il  n'y  a  au- 
cune raison  de  refuser  aux  chrétiens  ce  qu'on  accorde 
aux  put  res  des  idoles,  car  les  chrétiens  sont  des  prêtres 
qui  se  servent  de  l'arme  de  la  prière  pour  combattre  les 
ennemis  de  l'empereur  : 

1  a  infligeant  une  défaite  aux  démons  qui  suscitent  la 
guerre  ci  troublent  la  paix,  nous  sommes  d'un  plus  grand 
secours  aux  empereurs  nue  ceux  qui  portent  le  glaive. Plus 
que  personne  nous  combattons  pour  l'empereur.  Sans  doute 

s  ne  combattons  pas  sous  ses  ordres,  un  me  quand  il 

voudrait  nous  \  contraindre,  mais  nous  combattons  pour 
lui.  en  formant  a  part  nous  un  camp  île  piété,  d'où  p 
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nos  prières  pour  la  divinité.  Contra  Celsum,  I.  VIII,  n.    /3, 

P.   ....  t.  M.  col.   ItiJS  11  (.. 

Pour  Origène  la  militia  Christi  est  donc  nettement 
distincte  de  la  militia  Csesaris.  Les  chrétiens  combat 
tent  pour  l'empereur,  mais  refusent  catégoriquement 
de  le  faire  sous  ses  ordres;  ils  forment  une  armée  à 
part  qui  combat-en  se  servant  de  l'arme  de  la  prière: 
c'est  afin  de  pouvoir  employer  cette  arme  efficacement 
qu'ils  veulent  garder  leurs  mains  pures  de  sang-  Le 
refus  catégorique  d'enrôler  les  chrétiens  dans  l'armée 
de  César  situe  Origène  plus  près  du  Tertullien  radical 
du  De  idololalria  que  du  Tertullien  relativement  mo- 
déré du  De  corona  militis. 

3.  Laclance.  —  Nous  retrouvons  la  même  intransi- 
geance chez  Lactance.  Dans  le  De  divinis  institutioni- 
bus,  il  s'exprime  ainsi  : 

Il  n'est  pas  permis  au  juste  de  porter  les  armes;  sa 
milice  .i  lui  c'est  la  justice;  il  ne  lui  est  même  pas  permis  'Im- 
porter contre  quelqu'un  une  accusation  capitale:  il  importe 
peu  en  effet  qu'on  tue  par  le  fer  ou  par  la  parole,  car  c'est 
tuer  qui  est  défendu.  II  n'y  a  pas  la  moindre  exception  a 
faire  au  principe  divin;  tuer  un  homme  est  toujours  un  acte 
criminel.  De  divinis  institutionibus,  I.  VI,  c.  xx,  P.  /..,  t.  vi, 
col.  Tus. 

I  /  es  canons  d'Hippolyte.  —  1.  Discipline  générale. 
—  Tertullien,  Origène  et.  dans  une  certaine  mesure. 
Lactance  jouissaient  d'un  grand  prestige  dans  l'Église 
mais  ne  sauraient  être  considérés  comme  les  représen- 
tants de  l'autorité  ecclésiastique.  Les  canons  d'Hip- 
polyte  nous  font  connaître  la  plus  ancienne  décision 
émanant  d'une  autorité  ecclésiastique  et  concernant 
le  service  militaire  des  chrétiens.  Il  n'est  pas  démontré 

.  canons  soient  l'œuvre  du  célèbre  docteur  dont 
ils  portent  le  nom.  mais  il  est  admi-  qu'ils  ont  des 
attaches  romaines.  Rédigés  en  grec,  ils  ont  été  traduits 
en  copte  et  du  copte  en  arabe.  C'est  sur  la  version 
arabe,  la  seule  qui  nous  soit  parvenue,  qu'ils  ont  été 
traduits  en  latin  par  l'évèque  de  Spire,  Haneberg,  en 
1870.  Le  texte  est  parfois  en  assez  mauvais  état.  Sur 
les  c.inons  d'Hippolyte.  voir  Duchesne.  Histoire  an- 
cienne de  l'Église,  t.  i.  Paris.  1906,  p.  534,  note  3  : 
Hans  Achelis,  Die  Canones  Hippolyti,  dans  Texte  und 
Unlersuchungen,  t.  vi,  tasc.  4.  Leipzig,  1891.  La  tra- 
duction latine  de  ces  canons  se  trouve  aussi  dans 
Duchc-siic.  Origines  du  culte  chrétien.  Paris.  Ie  éd., 
1908,  p.  530  sq. 

Nous  donnons  ici  d'après  Achelis  ceux  de  ces  canons 
qui  traitent  du  service  militaire  : 

Can.  71  :  Homo  trui  accepit  potestatem  occidendi,  vel 
miles,  nunquam  recipiatur  omnino. 

Can.  72  :  nui  vero,  cum  essent  milites,  jussi  sunl  pugnare, 
ceterum  autem  ab  omni  mala  loquela  abstinuerunt,  neque 
coronas  capitibus  imposuenmt,  omne  sigmim  autem  adepl  i 
sunt...  isuit  une  lacune  dans  le  texte». 

Can.  7l  :  Christianus  ne  liât  propria  voluntate  miles, 
nisi  sir  coactus  a  duce.  Haheat  gladium,  caveat  tamen  ne 
criminis  sanguinis  effusi  liât  reus. 

Can.  75  :  Si  compertum  est  sanguinem  ab  eo  esse  ellu- 
sum,  a  participatione  mysteriorum  abstineat,  nisi  forte 
singulari  conversione  morum  cum  lacrimis  et  planctu  cor- 
rectus  erit.  Attamen  ejus  donum  ne  sit  lictum,  sed  cum 
timoré  l  iei.  Ces  textes  dans  Achelis,  op.  cit.,  p.  SU  sq.;  Du- 
chesne. Origines,  p.  536. 

II  est  donc  interdit  au  chrétien  d'embrasser  volon- 
tairement la  carrière  des  armes  (can.  7  li. 

Le  Règlement  ecclésiastique  d'Egypte  f.Egyptische 
Kirchenordnung),  qui  est  apparenté  aux  canons  d'Hip- 
polyte, précise  qu'un  catéchumène  ou  un  fidèle  qui 
veut  être  soldat  doit  être  exclu  de  la  communauté 
chrétienne,  car  il  a  méprisé  Dieu.  <  Voir  ce  texte  dans 
Achelis.  op.  cit.,  p.  82.  f  n  chrétien  qui  a  dû  devenir 
soldat  pour  se  soumettre  à  la  loi.  peut  faire  son  service 
(habeal  gladium),  mais  doit  éviter  de.  verser  le  sang 


(can.  74).  Le  soldat  chrétien  ne  doit  pas  porter  de  cou- 
ronne sur  la  tète;  il  doit  s'abstenir  de  la  mala  loquela 
(can.  72).  D'après  le  Règlement  ecclésiastique  d'Egypte 
cette  mala  loquela  semble  être  le  serment  militaire.  Il 
est  probable  que  la  partie  perdue  du  canon  72  préci- 
sait les  pénalités  frappant  ceux  qui  portent  des  cou- 
ronnes et  s'adonnent  a  la  mala  loquela.  Ceux  qui  ont 
versé  le  sang  étant  soldats  doivent  s'abstenir  des 
sacrements,  jusqu'à  ce  qu'ils  aient  donné  des  preuves 
érieuses  de  leur  amendement.  Le  canon  71  semble 
exclure  les  soldats  de  la  réception  du  baptême,  miles 
nunquam  recipiatur  omnino.  Il  nous  semble  toutefois 
que  ce  canon  ne  vise  que  les  chefs  militaires,  le  terme 
miles  ne  faisant  que  préciser  un  cas  particulier  de  ceux 
gui  habenl  potestatem  occidendi.  De  sorte  que  le  canon 
71  pourrait  être  rendu  de  cette  manière  :  Ceux  qui 
ont  le  pouvoir  de  tuer,  eu  particulier  les  chefs  mili- 
taires, ne  doivent  jamais  être  admis  au  baptême.  » 
Cette  interprétation  nous  semble  résulter  du  canon  72. 
où  il  est  question  de  soldats  qui  ont  reçu  l'ordre  de 
combattre,  jussi  sunt  pugnare,  évidemment  par  oppo- 
sition a  ceux  du  canon  71  qui  versent  le  sang  de  leur 
propre  autorité.  La  réglementation  donnée  par  les 
canons  d'Hippolyte  est  apparentée  à  celle  que  nous 
axons  rencontrée  dans  le  De  corona  militis.  Comme 
Tertullien.  ils  défendent  au  chrétien  d'entrer  volon- 
tairement dans  l'armée,  ils  sont  d'accord  avec  lui  pour 
prohiber  le  serment  militaire,  le  port  de  la  couronne  et 
l'effusion  du  sang.  Toutefois  les  canons  d'Hippolyte. 
tgent  la  réconciliation  des  soldats  qui  ont  versé 
le  sang,  ce  que  Tertullien  n'aurait  pas  admis. 

Les  Canons  d'Hippolyte  ont  des  attaches  romaines. 
Ils  ont  été  conservés  en  Egypte  et  dérivent  du  Règle- 
ment ecclésiastique  d'Egypte  (identifié  à  la  Tradition 
d'Hippolyte).  On  retrouve  leurs  traces  dans  le  hui- 
tième livre  des  Constitutions  apostoliques.  De  ces  faits 
nous  sommes  en  droit  de  conclure  que  la  réglementa- 
tion du  cas  du  soldat  chrétien  donnée  par  ces  canons 
a  été  connue  et  probablement  reçue  à  Rome,  en  Egypte 
et  en  Syrie. 

2.  Applications.  —  Au  cours  du  m0  siècle,  le  nombre 
des  soldats  chrétiens  était  devenu  assez  considérable. 
Ce  que  nous  savons  du  cas  de  la  légion  Fulminatrix  et 
de  celui  de  la  légion  thébéenne  suffît  pour  le  démon- 
trer. Nous  savons  aussi  qu'il  y  avait  des  chrétiens  dans 
la  garde  des  empereurs  Dioclétien.  Maximien,  Cons- 
tance Chlore  et  Maximin.  In  sacro  comitatu  dominorum 
nostrorum  Diocletiani  et  Maximiani,  Constantii  et 
Maximi  milites  rhristiani  sunt  et  militant.  .Martyre  de 
la  recrue  Maximilien,  dans  Harnack,  Militia  Christi, 
Tubingue,  1905,  p.  116. 

Ces  nombreux  soldats  chrétiens  se  sont-ils  confor- 
més aux  prescriptions  des  canons  d'Hippolyte?  Nous 
n'avons  que  très  peu  de  documents  susceptibles  de 
nous  renseigner  sur  ce  sujet.  Ils  suffisent  toutefois 
pour  nous  faire  voir  que  des  soldats  chrétiens  ont  tenu 
compte  de  cette  réglementation.  C'est  ainsi  qu'au 
début  du  me  siècle,  à  Alexandrie,  le  soldat  Rasilide 
refuse  de  prêter  un  serment  prescrit  par  la  discipline 
militaire  :  •  Il  ne  m'est  pas  permis  de  prêter  ce  ser- 
ment, dit-il,  je  suis  chrétien.  Eusèbe,  Hist.  eccl., 
1.  VI,  c.  v.  P.  G.,  t.  xx.  col.  533. 

Le  centurion  Marcel  déclare  devoir  quitter  le  service 
parce  qu'il  croit  ne  pas  pouvoir  participer  aux  repas 
sacrificiels  organisés  à  l'occasion  de  l'anniversaire  de 
l'avènement  des  empereurs.  Acia  Marcelli,  dans  Har- 
nack, Militia  Christi,  p.  117.  Basilide  comme  Marcel 
agissaient  conformément  au  canon  72  d'Hippolyte. 
Maximilien  qui  refuse  de  prendre  du  service  en  disant  : 
Christianus  sum,  ideo  non  possum  militari,  suit  la  ligne 
de  conduite  tracée  par  Origène  et  par  Tertullien  dans  le 
De  idololalria.  Acta  Maximiliani,  dans  Harnack.  Mili- 
tia Christi,  p.  114  sq.;  les  principaux  passages  dans 
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Vacandard,  Études  de  critique  et  d'histoire  religieuse, 
11    série,  Paris,  1910,  p.  1-44. 

Des  soldats  chrétiens  se  sont-ils  soumis  à  la  péni- 
tence pour  avoir  prêté  le  serment  militaire,  pour  avoir 
porté  des  couronnes  ou  pour  avoir  versé  le  rang?  Au- 
cun document  ne  nous  le  dit.  Toutefois  de  cette  ca- 
rence de  renseignements  nous  ne  pouvons  pas  conclure 
que  l'Église  ait  toléré  ces  infractions  à  ses  lois. 

II.  Dans  la  société  chrétienne.  —  1°  Après 
l'èdit  de  Milan.  —  1.  Le  concile  d'Arles  (314).  —  Après 
la  paix  constantinienne,  il  ne  pouvait  plus  être  ques- 
tion d'actes  idolâtriques  imposés  aux  soldats.  C'est 
pourquoi  certains  critiques  estiment  qu'après  l'édit 
de  Milan  l'Église  n'élevait  plus  d'objection  contre  le 
service  militaire,  ce  changement  d'attitude  étant  dé- 
montré par  le  troisième  canon  du  concile  d'Arles  qui 
dit  :  de  his  qui  arma  projecerint  in  pace,placuit  abstineri 
eos  a  communione.  A  en  croire  Heftle  et  Harnack  qui 
reprennent  l'interprétation  de  l.'Aubespine,  le  terme 
in  pace  signifierait  ici  «  en  temps  de  paix  entre  l'Église 
et  l'Empire  »,  le  temps  des  persécutions  étant  clos. 
Ainsi,  en  frappant  de  l'excommunication  ceux  qui,  la 
paix  régnant  entre  l'Église  et  l'Empire,  refusent  de 
continuel'  leur  service,  ce  canon  consacrerait  la  licéité 
du  service  militaire.  Il  semble  bien  que  cette  interpré- 
tation ne  puisse  se  soutenir;  si  elle  était  exacte,  le  cas 
de  saint  Martin  dont  on  va  parler,  le  canon  12  de 
Nicée,  le  canon  13  de  saint  Basile  dans  sa  première 
épitre  canonique  à  Amphiloque  deviendraient  totale- 
ment incompréhensibles.  Le  terme  in  pace  doit,  à 
notre  avis,  être  pris  en  son  sens  obvie  et  signifie  en 
temps  de  paix  >  par  opposition  à  «  en  temps  de  guerre  ». 
Ceux  qui  refusent  le  service  en  temps  de  paix  sont 
frappés  de  l'excommunication,  parce  que,  sous  un 
prince  chrétien,  tout  danger  de  participation  à  des 
actes  d'idolâtrie  et  de  violence  est  écarté.  .Mais,  comme 
le  temps  de  guerre  amène  inévitablement  pour  le  sol- 
dat l'occasion  d'actes  de  violence  et  d'homicide,  le 
concile  n'a  pas  menacé  d'excommunication  ceux  qui 
refuseraient  de  continuer  leur  service  a  l'ouverture  ou 
au  cours  des  hostilités.  En  agissant  ainsi,  le  concile 
d'Arles  demeurait  dans  la  ligne  du  canon  74  d'Hippo- 
lyte  qui  dit  du  soldat  chrétien  :  ...Habeai  gladium, 
caveal  tamen  ne  criminis  sanguinis  eflusi  fiât  reus.  Cette 
attitude  du  concile  d'Arles  peut  être  qualifiée  de 
bizarre.  Nous  vendus  toutefois  que  des  canonistes 
l'ont  suivie  jusqu'au  cours  du  xi''  siècle. 

2.  Le  cas  de  saint  Martin.  —  Ce  cas  n'est  pas  isolé 
dans  l'histoire  de  la  pénitence.  Fils  de  vétéran,  .Martin 
fut  enrôlé  à  l'âge  de  quinze  ans;  mais,  comme  le  fait 
remarquer  Sulpice  Sévère  :  militavil  nec  tamen  sponte... 
sed  captus  et  calenulus.  Martin  s'est  donc  conformé  au 
canon  74  d'Hippolyte  qui  spécifie.  :  Christianus  ne  fiai 
propria  voluntate  miles,  nisi  sit  ennrtus  n  duce.  Martin  a 
fait  son  service  comme  soldat  tant  que  dura  la  paix. 
Il  s Vsl  doue  conformé  au  canon  d'Arles  qui  défend  de 
quitter  le  service  en  temps  de  paix.  Mais,  quand  il 

;  il  d'entrer  en  campagne,  il  n'accepte  pas  le  dona- 
tiuum,  s'avance  vers  l'empereur  en  disant  :  Christi  miles 
ego  sum;  ...pugnare  non  mihi  licet.  Ici  nous  avons  l'ap- 
plication de  la  seconde  partie  du  canon  74  d'Hippolyte 

qui  porte  :  liabral  gladium  (miles),  cuvent  tamen  ne 
criminis  eflusi  sanguinis  fini  nus.  Pour  le  cas  de  saint 
Mail  in.  von  Vacandard,  <>v.  ni.,  p.  260  sq.  Quelques 
années  plus  tard,  saint  Victrice,  qui  devint  ultérieu 
rement  évêque  de  Rouen,  agit  comme  saint  Mai-lin. 
Paulin  de  Noie  le  félicita  vivement  d'avoir     échangé 

les  armes  île  sang  pour  les  armes  de  paix  ».  Paulin, 
Epist.,  xvm.  n.  7.   /'.  /...  t.  i.xi,  col.  240. 

3.  Les  Pères  grecs  du  iv  siècle. —  A  la  lin  du  iv« 
11 1  le,  à  une  époque  ou  l'Empire  romain  i«m\ ail  être 

considéré  comme  chrétien,  sainl  Basile  éprouve  une 
semblable  répulsion  pour  l'effusion  'le  sang,  inévitable 


dans  le  service  militaire.  Dans  sa  première  lettre  cano- 
nique à  Amphiloque  d'Iconium  (can.  13).  il  reconnaît 
que  l'homicide  perpètre  en  temps  de  guerre  n'est  pas 
à  mettre  sur  le  même  pied  que  l'homicide  purement 
volontaire,  les  Pères  ayant  montré  de  la  miséricorde, 
0UYTV"IJ-Ï1'  envers  ceux  qui  ont  combattu  pour  la 
justice.  Toutefois  il  estime  qu'ils  doivent  s'abstenir  de 
la  communion  pendant  trois  ans.  Epist.,  clxxxviii, 
can.  13,  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  681.  On  verra  que  ce  canon 
de  saint  Basile  fut  encore  cité  au  xe  siècle. 

Saint  Athanase  est  sans  doute  l'un  de  ces  Pères  qui 
sont  miséricordieux  pour  les  militaires.  Dans  sa  lettre 
à  Ammoun,  tout  en  reconnaissant  que  l'homicide  est  en 
soi  illicite,  il  ajoute  que  «  tuer  des  ennemis  à  la  guerre 
est  permis  par  la  loi  cl  digne  d'éloge  ».  P.  G.,  t.  xxvi, 
col.  1174. 

4.  Le  concile  de  Nicée.  —  Le  concile  d'Arles  ne  s'est 
pas  occupé  du  cas  des  chrétiens  qui  s'enrôlent  volon- 
tairement dans  l'année.  A  notre  avis  le  12''  canon  du 
premier  concile  de  Nicée  prend  position  en  cette  ques- 
tion selon  la  ligne  des  canons  d'Hippolyte. 

Le  12e  canon  de  Nicée  prescrit  : 

Ceux  qui,  appelés  par  la  grâce,  ont  d'abord  proclamé  leur 
foi  en  abandonnant  le  ceinturon,  mais  qui  ensuite,  sembla- 
bles à  des  chiens  retournant  à  leurs  vomissements,  vont  jus- 
qu'à donner  de  l'argent  et  des  présents  pour  être  réintégrés 
dans  le  service,  ceux-là  devront  rester  trois  ans  parmi  les 
audientes  et  dix  ans  parmi  les  substrati.  Mais,  pour  ces 
pénitents,  il  faut  avoir  soin  d'étudier  leurs  sentiments  et  leur 
genre  de  contrition.  En  effet  ceux  d'entre  eux  qui,  par 
crainte  et  avec  lai  mes  accempagnées  de  patience  et  de 
bonnes  œuvres,  montrent  ainsi  par  des  laits  la  sincérité  d'un 
retour  réel,  après  avoir  acee mpli  le  temps  de  leur  pénitence 
parmi  les  audientes,  pourront  être  admis  avec  ceux  qui  prient 
et  il  dépend  même  de  l'évêque  de  les  traiter  avec  encore 
plus  d'indulgence.  Quant  à  ceux  qui  supportent  avec  indif- 
férence (leur  exclusion  de  l'Église)  et  qui  pensent  que  cette 
pénitence  esl  suffisante  pour  expier  leur  faute,  ceux-ci  se- 
ront tenus  à  faire  toute  la  pénitence.  Trad.  Leclercq,  Hist, 
des  conciles,  t.  i  a,  p.  591. 

Ce  canon  ne  nous  semble  viser  que  des  officiers,  car 
nous  ne  voyons  pas  que  des  soldats  ou  des  sous-offi- 
ciers aient  eu  besoin  de  donner  de  l'argent  ou  des  pré- 
sents pour  reprendre  du  service.  En  quittant  le  ser- 
vice, ces  officiers  ont  obéi  à  l'appel  de  la  grâce;  en  ren- 
trant volontairement  au  service  ils  ont  méconnu  la 
règle  qui  dit  :  Christianus  ne  fiai  propria  voluntate 
miles.  C'est  cette  raison  qui  a  amené  le  concile  à  quali- 
fier leur  cas  si  durement  et  à  leur  imposer  une  si  lourde 
pénitence.  Ce  canon  ne  défend  pas  au  chrétien  d'être 
soldai,  il  rappelle  l'ancienne  règle  qui  lui  défend  de 
l'être  volontairement.  Cf.  Albert  Ehrhard,  Die  katho- 
lische  Kirche  un  Wandel  der  Zeiten  und  der  Vëlker,  t.  i. 
2-  part.,  Bonn,  1937,  p.  142. 

5.  Évolution  de  tu  discipline.  —  Au  cours  du  IVe  siè- 
cle, par  suite  de  la  conversion  de  l'empereur  au  chris- 
tianisme, l'année  romaine  était  devenue  presque  tota- 
lement chrétienne.  Si  les  soldats  chrétiens  s'étaient 
comportés  selon  les  prescriptions  des  canons  d'Hippo- 
lyte et  du  concile  d'Arles,  la  défense  de  l'empire  contre 
l'invasion  des  barbares  serait  devenue  impossible. 
Aussi  constatons-nous,  vers  la  lin  du  iv  siècle,  que  les 
hommes  d'Église  envisagent  le  service  militaire  avec 
un  sens  des  réalités  plus  développé  que  leurs  pi  ei li  i  i 
seuls. 

Ainsi  sainl  Augustin  distingue  l'homicide  perpétré 
par  une  personne  privée  el  l'homicide,  œuvre  des  mili- 
taires en  service  c nandé  ou  de  l'autorité  :     On  ne 

peut  tuer  des  hommes,  dit-il.  à  moins  qu'on  ne  soil 
soldai  ou  qu'on  ne  remplisse  une  fonction  publique, 
i  il  ;i  dire  qu'on  ne  le  fasse  pas  pour  soi.  mais  pour 
les  autres  cl  pour  la  cité  en  vertu  du  pouvoir  légitime 
qu'on  en  a  reçu  >.  Epist,,  xlvii,  n.  5,  /'.  /...,  t.  xxxm, 
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Convaincu  que  la  guerre  peut  être  juste,  saint  Au- 
gustin enseigne  que  le  soldat  chrétien  peut  et  doit  dé- 
fendre les  armes  à  la  main  la  respublica  romand  : 

Si  la  discipline  chrétienne  réprouvait  toute  guerre,  elle 
aurait  conseillé  aux  soldats  qui,  dans  l'évangile,  deman- 
daient un  conseil  de  salut,  de  jeter  leurs  aimes  et  de  renoncer 
entièrtment  au  service  militaire.  Au  contraire,  on  se  con- 
tente de  leur  dire  :  Pas  de  concussion!  pas  de  fiaude!  crue 
votre  solde  vous  suffise!  En  déclarant  que  leur  propre  solde 
devait  leur  sufiire,  on  ne  leur  interdisait  pas  d'exercer  le 
métier  des  aimes.  Que  ceux  qui  prétendent  que  la  doctrine 
du  Christ  est  contraire  à  la  République,  nous  donnent  une 
aimée  ci  mposée  de  soldats  tels  que  les  veut  la  doctrine  du 
Christ...  et  ils  conviendront  que  la  République  n'a  pas  de 
meilleurs  soutiens.  Epist.,  cxxxvm,  n.  15;  cl.  clxxxix, 
n.  t.  P.  /..,  t.  xxxiii,  col.  :.:si  et  855. 

On  trouvera  d'autres  textes  de  saint  Augustin  con- 
cernant la  légitimité  du  service  militaire  dans  Cari 
Erdmann,  Die  Entstehung  des  Kreuzzugsgedankens, 
Stuttgart,  1935,  p.  5  sq.;  Joseph  Mausbach,  Die  Ethik 
des  hl.  Augustinus.  t.  i,  Fribourg-en-B.,  1909,  p.  313. 
Cf.  Grat.,  pars  II',  caus.  XXIII  tout  entière,  dans 
l'édition  de  Friedberg,  t.  î.  p.  888-965.  On  le  constate, 
saint  Augustin  est  très  éloigné  des  canons  d'Hippolyte 
qui  frappent  de  pénalités  canoniques  les  soldats  qui 
versent  le  sang. 

Au  ve  siècle,  saint  Maxime  de  Turin  (t  465)  ne  fait 
aucune  difficulté  pour  reconnaître  que  le  service  mili- 
taire est  en  soi  exempt  de  péché;  il  déclare  toutefois 
iiuc  celui  qui  s'y  engage  en  vue  de  pratiquer  la  rapine 
se  rend  coupable  :  non  enim  mililare  deliclum  est,  sed 
propter  prsedam  mililare  peccatum.  Homil.,  exiv,  n.  1. 
P.  I...  t.  LVII,  col.  51  N.  I.e  pape  saint  Léon  le  Grand 
s'est  exprimé  de  façon  semblable.  Epist.,  clxvii.  n.  1  I. 
P.  L..  t.  liv,  col.  12(17. 

2  t  (i  Moyen  Age.  —  1.  Les  pénilenliels.  —  La  ques- 
tion de  la  licéité  de  la  participation  à  la  guerre  sem- 
blait donc  définitivement  réglée  par  l'Église  a  la  tin 
du  monde  antique.  KUe  se  posa  cependant  de  nouveau 
au  Moyen  Age,  du  moins  dans  l'Église  latine.  C'est 
ainsi  qu'à  l'époque  de  la  pénitence  tarifée,  les  péni- 
tentiels  ont  frappé  de  peines  canoniques  ceux  qui 
versaient  le  sang  à  la  guerre.  Le  Pœnitenliale  Vallicella- 
num  primum,  n.  11,  noie  :  .Si  quis  cum  rege  in  prselium 
hominem  occideril,  quadraginta  dies  peenitentiam  agat, 
et  le  Psenitenliale  Vallicellanum  secundum  précise  que 
cette  pénitence  doit  être  faite  in  pane  et  aqua.  La  même 
disposition  se  retrouve  dans  le  pénitentiel  de  Cumméan, 
C.  1.  ainsi  que  dans  celui  qui  est  dit  de  Paris,  n.  53. 
Noir  ces  textes  dans  Schmitz,  Die  Bussbùeher  und  die 
Bussdisciplin  der  Kirche,  Mayenee,  1883,  p.  264,  655, 
687,  1  in.  Le  pénitentiel  dit  d'Arundel  est  encore  plus 
précis  et  plus  sévère  quand  il  édicté  :  qui  in  invasione 
pair  iie  repugnando  hostemocciderit  tribus  annis  pœniteat. 

2.  Les  évêques.  —  Raban  Maur  professe  la  même 
doctrine  que  ces  pénitentiels  dans  une  lettre  qu'il 
écrivit  à  l'archevêque  de  Mayenee,  peu  de  temps  après 
la  bataille  de  Fontanet  (25  juin  841).  Nous  lisons  dans 
cette   lettre   : 

Quod  autem  quidam  homicidium  quod  nuper  in  sedicione 
et  pra-lio  principum  nostrorum  perpetraturn  est  excusant, 
quasi  non  necesse  sit  pro  hoc  cuilibet  agere  pœnitentiam, 
eo  quod  jussu  principum  peractum  sit  et  Dei  judicio  ita 
ferendum...  oportet  eos  considerare  qui  hanc  necem  nefa- 
riam  defendere  cupiunt,  ittrum  illos  coram  oculis  Dei  quasi 
innoxios  excusare  possint,  qui  propter  avaritiam  rruœ  om- 
nium malorum  radix  est...  atque  propter  favorem  domino- 
rum  suorum  temporalium  setemum  Deum  contempserunt 
et  mandata  illius  spernentes  non  casu  sed  per  industriam 
homicidium  perfecerunt.  (L'édition  critique  de  cette  lettre 
dans  Mon.  Germ.  hist.,  Epistolse,  t.  v,  p.  164.J 

Ce  texte  de  Raban  Maur  a  joui  d'une  grande  auto- 
rite  au  Moyen  Age.  Il  a  ete  inséré  dans  le  pénitentiel  de 
Raban  Maur.  P.  /...  t.  ex.  col.  471  ;  repris  par  Réginon 


de  Prùm,  dans  son  De  ecclesiastica  disciplina,  1.  II, 
c.  iv,  P.  L.,  t.  cxxxn,  col.  295;  cité  par  Burchard  de 
Worms,  Decretum,  L  VI,  can.  23,  P.  L.,  t.  cxl,  col.  770; 
et  par  Yves  de  Chartres,  Decretum,  pars  X,  c.  152,  P.  L., 
t.  clxi,  col.  73tî.  On  pourrait  croire  que  la  sévérité  de 
Raban  Maur  provient  du  fait  que  les  combattants  de 
Fontanet  prenaient  part,  comme  il  l'écrit,  à  une 
sédition  ».  à  une  guerre  fratricide,  et  que,  par  consé- 
quent, leur  intention  n'était  pas  pure,  qu'ils  n'avaient 
pris  les  armes  que  par  amour  de  la  rapine  et  pour  ga- 
gner les  bonnes  grâces  de  leurs  maîtres.  Mais  ce  qui 
s'est  passé  à  la  lin  du  siècle,  sous  Jean  VIII,  montre 
que,  dans  le  pays  franc,  l'Église  était  opposée  à  toute 
guerre.  A  cette  époque,  en  effet,  des  évêques  francs 
demandèrent  au  pape  si  ceux  qui  succombaient  en 
guerre  contre  les  infidèles  pouvaient  espérer  le  pardon 
de  leurs  péchés  :  utrum  indulyentiam  possint  consequi 
delictorum.  Il  est  clair  que  si  ces  évêques  avaient 
considéré  la  guerre  contre  les  infidèles  comme  licite 
en  soi  et  méritoire,  ils  n'auraient  pas  posé  la  question. 
Le  pape  leur  répondit  :  Quoniarn  illi  qui  cum  pietate 
ehristianie  religionis  in  belli  certamine  cadunt.  requies 
eos  selernm  vita>  suscipiet  contra  paganos  atque  infidèles 
strenue  dimicantes...  P.  L.,  t.  cxxvi,  col.  816.  La  posi- 
tion de  Jean  VIII  est  nette;  ceux  qui  meurent  pieu- 
sement en  guerre,  en  combattant  contre  les  ennemis 
de  la  foi,  seront  reçus  dans  le  repos  éternel.  En  donnant 
cet  avis,  Jean  VIII  se  tenait  dans  la  ligne  de  ses  pré- 
décesseurs. A  plusieurs  reprises,  au  cours  des  vme  et 
ixf  siècles,  les  papes  ont  promis  le  salut  éternel  à  ceux 
qui  prendraient  les  armes  pour  la  défense  de  l'Église 
romaine.  C'est  ainsi  qu'Etienne  II,  en  753,  écrivait  aux 
Francs  :  Pro  certo  habentes,  quod  per  cerlamen  quod  in 
ejus  (Ss  Pétri)  Ecclesiam,  vestram  spiritalem  matrem 
feceritis,  ab  ipso  principe  apostolorum  ve.tra  dimittan- 
tur  peccala.  Mon.  Germ.  hist..  Epistolse,  t.  m,  p.  488. 
L'n  siècle  plus  tard,  Léon  IV  écrivait  :  quisquis  in  hoc 
eertamine  fideliter  mortuus  juerit  régna  illi  cselestia 
minime  neyabuntur.  Ibid..  t.  v.  p.  601.  Contrairement 
à  cet  avis  si  net  des  papes.  Fulbert  de  Chartres  n'en 
impose  pas  moins  une  pénitence  d'un  an  à  ceux  qui 
versent  le  sang  à  la  guerre.  De  peccatis  capitalibus:  Si 
quis  hominem  occideril...,  in  bello,  uno  anno  pœniteat, 
P.  L..  t.  cxli,  col.  339. 

Odon  de  Cluny  se  meut  dans  le  même  ordre  d'idées, 
quand,  dans  la  vie  du  comte  Gérard,  il  loue  ce  dernier 
d'avoir  combattu  la  pointe  de  la  lance  en  arrière  afin 
de  ne  pouvoir  ni  tuer  ni  blesser  ses  ennemis.  Vita 
Gerardi  comilis,  P.  L.,  t.  cxxxm,  col.  639  sq.  A  partir 
de  la  seconde  moitié  du  xie  siècle,  toute  pénalité  cano- 
nique visant  ceux  qui  ont  versé  le  sang  en  guerre  dis- 
parait des  collections  canoniques. 

Il  semble  que  si  l'Église,  au  début  du  Moyen  Age, 
est  revenue  à  l'ancienne  discipline  qui  proscrivait  toute 
effusion  du  sang,  c'était  dans  le  but  de  combattre 
efficacement  la  brutalité  des  peuples  germaniques,  fort 
enclins  aux  actes  de  violence  et  au  meurtre,  et  pour  les 
amener,  par  la  voie  des  pénalités  canoniques,  à  la  man- 
suétude chrétienne. 

3°  En  Orient.  —  On  a  noté  plus  haut  qu'au  cours  du 
Moyen  Age,  la  question  de  la  licéité  de  la  participation 
à  la  guerre  ne  s'était  pas  posée  dans  l'Église  d'Orient. 
On  peut  cependant  relever  un  fait  qui  s'y  rapporte. 
L'empereur  Nicéphore  Phocas  (963-969)  voulait  que 
ceux  qui  succombent  dans  les  combats  fussent  honorés 
comme  des  martyrs  et  qu'à  leurs  funérailles  on  ne 
chantât  pas  l'office  des  morts,  mais  celui  des  martyrs. 
Le  patriarche  Polyeucte  lui  fit  remarquer  que  «  ceux 
qui  tuent  et  sont  tués  en  guerre  ne  sauraient  être  assi- 
milés aux  martyrs,  les  saints  canons  les  frappant  de 
censure  et  les  privant  de  la  participation  aux  saints 
mystères  pendant  trois  ans  .  Zonaras,  Annales,  /'.  G.. 
t.  t  \xxv.  col.  121. 
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Le  canon  auquel  il  est  fait  ici  allusion  est  le  13e'  de 
saint  Basile  dans  sa  première  épitre  canonique  à  Ain- 
philoque.  Dans  son  commentaire  canonique,  Zonaras 
dit  de  ce  canon  que,  vu  les  guerres  perpétuelles,  il  ne 
saurait  être  observé.  Il  ajoute  toutefois  qu'il  est  sus- 
ceptible de  rendre  des  services  à  ceux  qui  défendent 
les  usages  ecclésiastiques  contre  les  puissants  de  ce 
monde,  comme  ce  fut  le  cas  au  temps  du  patriarche 
Polyeucte  qui  avait  à  défendre  les  coutumes  de  l'Église 
contre  les  exigences  de  l'empereur  Nicéphore.  P.  G., 
t.  <  xxxvm,  col.  636  sq. 

A.  Hamack,  Militia  Christi,  Tubingue,  1905;  I-:.  Vaean- 
dard,  La  question  du  service  militaire  chez  les  chrétiens  îles  pre- 
miers siècles,  dans  Études  de  critique  et  d'histoire  religieuse, 
II'  série,  p.  129  sq.  —  Nous  ne  connaissons  pas  d'étude 
d'ensemble  concernant  l'histoire  du  service  militaire  un 
Moyen  Age.  On  trouve  toutefois  de  bons  renseignements 
dans  C.  Erdmann,  Die  Entstehung  tlcr  Kreuzzugsgedanken, 
Stuttgart,  1935,  p.  3  sq. 

G.   Fritz. 

SERVIN  Louis,  magistrat  français (1555-1626).  — 
Ne  à  Verdun,  vers  1555,  il  eut  une  jeunesse  très  labo- 
rieuse: il  étudia  la  jurisprudence  et  cultiva  la  poésie 
latine  et  française  ;  mais  il  se  distingua  surtout  par  une 
vaste  érudition,  qui  le  mit  en  relation  avec  la  plupart 
des  savants  de  son  temps.  Henri  III  le  nomma  avocat 
général,  après  la  translation  du  parlement  de  Palis  à 
Tours,  le  24  mars  1589;  il  exerça  cette  charge  sous  Us 
règnes  de  Henri  IV  et  de  Louis  NUI  et  il  se  signala 
toujours  par  son  zèle  ardent  en  faveur  des  «  libertés  de 
l'Église  gallicane  .  Il  mourut  d'une  attaque  d'apo- 
plexie, le  19  mars  1626,  quelques  heures  après  avoir 
fait  des  remontrances  très  vives  à  Louis  NUI,  qui, 
froissé  de  ses  remarques,  avait  interrompu  son  dis- 
cours 

Les  écrits  les  plus  intéressants  de  L.  Servin  se  rap- 
portent à  la  question,  alors  fort  débattue,  des  libertés 
de  l'Église  gallic:  ne  et  des  droits  duroyaume  contre  les 
prétentions  de  la  cour  romaine».  Il  faut  citer:  Vin- 
dicise  secundum  libertalem  Eeclesise  gallicanes  et  defensio 
regii  s'alus  Galto-Francorum,  Tours,  1593,  in-8°.  Cet 
écrit  reprend  les  idées  déjà  exposées  par  L.  Servin 
dans  Recueil  des  points  principaux  de  la  harangue  faite 
à  l'ouverture  du  Parlement,  le  jour  de  la  Saint-Martin, 
1589,  Tours,  1589,  in-l»,  et  dans  le  Recueil  de  ce  qui  fut 
dit  jiar  M.  Servin.  avocat  général  du  roi  en  la  cour  du 
Parlement.  Iurs  de  la  lecture  des  lettres  patentes  du  mi 
du  ï  janvier  1590  contenant  déclaration  de  Sa  Majesté  à 
la  venue  d'un  des  cardinaux  de  la  cour  de  Rome,  envoyé 
pur  le  pape  au  royaume  de  l'ranee,  s.  1.  n.  d.,  ill-8°.  Ce 
discours  prononcé  le  16  janvier  1590  défend  les  droits 
el  libertés  de  l'Église  gallicane  el  limite  les  pouvoirs 
du  pape  et  de  ses  légats,  après  avoir  reproché  au  pape 
d'avoir  empiété  sur  les  droits  du  souverain. 

ictions  notables  et  plaidoyers,  Paris,  1603,  1620, 
1626,  in-8°,  et  Paris.  1640,  in-fol.  La  première  édition 
fut  censurée  par  la  Sorbonne,  le  16  février  1604.  — 
Pm  libertate  reipubliese  Venetorum,  Paris.  1606,  in-l". 
Remontrances  sur  le  livre  île  Bellarmin  :  De  summo 
pontifice,   Paris,    loin.   in-l". 

.s//,  s  oiii/iisifi  Ludovici   XIII,  christianissimi  régis 

Francorum  et  Navarrte,  Paris.  1611,  in-fol.  -       iction 

des  gens  du  mi.  sur  lu  Déclaration  de  Louis  XIII.  mi 

de  France,  séant  en  son  lit  de  justice,  en  sa  coût   de 

Parlement,  au  jour  de  sa  majorité,  Paris,   1615,  in-4°. 

Harangue   au   roi,   par    Louis    Servin,   son   avocat 

:  on  Parlement,  Sa   Majesté  y  étant  en  son  lil  de 

le  mardi   tS  février  1620,  s.  I..  1620,  in  8°. 

Un   Traité  de  l'origine  de  lu  convocation  des   États  gène 

ruux.  manuscrit  de  la  Bibl.  nul.,  fonds  Saint  Germain, 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxix,  p.   I 
Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique,  édit .  de  1 759,  i .  i  s. 


p.  374-37â  ;  Pasquier,  Recherches  sur  la  France,  t.  VI,  c.  xvn  ; 
Discours  sur  les  mœurs  et  honneurs  de  M.  Servin,  1617.  (On  y 
lit  que  Servin  appartenait  à  une  famille  protestante  et  qu'il 
resta  protestant  en  regardant  tous  les  catholiques  comme 
des  ligueurs  révoltés  contre  la  foi.)  La  thèse  contraire  est 
défendue  dans  Le  tombeau  de  M.  Servin.  Paris,  1626,  in-8» 
(il  a  vécu  en  bon  Français  lorsque  l'Espagne  même  a  gou- 
verné l'État  et  comme  un  vrai  champion  de  la  vertu); La 
justice  en  deuil  de  M,  Servin,  Paris,  1626,  in-S";  Ludovici 
Servini  elogium,  Paris,  1626,  in-S ":  Dialogue  des  morts  entre 
l'avocat  général  Louis  Servin  et  le  P.  Colon,  s.  1.,  1626,  in-8", 
dialogue  assez  pittoresque  qui  est  tout  rempli  d'éloges  pour 
Servin,  tandis  que  le  P.  Coton  doit  confesser  son  hypocrisie 
et  s. -s  Fourberies. 

J.  Carreyre. 

SERVITES  (Ordre  des).  —  I.  Origine  et  déve- 
loppement. IL  Les  études  théologiques  dans  l'ordre 
(col.  1984). 

I.  Origine  et  développement.  —  1°  Les  débuts, 
jusqu'au  XIV  siècle.  — -  Frère  Pierre  de  Todi  narre 
avec  beaucoup  de  clarté  et  d'exactitude  l'origine  de 
l'ordre  des  servîtes  de  Marie,  dont  il  fut  général  de 
1314  à  1345.  Il  avait  d'ailleurs  connu  à  Florence  le 
dernier  survivant  des  sept  saints  fondateurs,  saint 
Alexis,  lequel  lui  apprit  l'histoire  des  origines.  Il  en 
entreprit  le  récit  dans  la  Legenda  de  origine  ordinis 
servorum  S.  Mariie,  qu'il  écrivit  en  1318.  Il  utilisa  à 
cet  effet,  outre  les  renseignements  que  lui  avait  fournis 
dès  1295,  saint  Alexis,  les  témoignages  de  quelques 
vieux  religieux  et  laïques,  qui  avaient  connu  person- 
nellement les  premiers  frères,  et  particulièrement  le 
plus  illustre  d'entre  eux.  saint  Philippe  Benizi,  dont  il 
se  proposait  d'écrire  la  vie.  Il  ne  put  malheureusement 
accomplir  son  projet,  car  il  interrompit  sa  narration  a 
l'année  11267,  année  de  l'élection  de  ce  saint  au  géné- 
ralat. 

Cette  Legenda  nous  rapporte  que,  du  temps  de 
saint  François  et  de  saint  Dominique,  vivaient  à  Flo- 
rence sept  marchands  déjà  membres  d'une  vieille 
confrérie  de  laïques,  dont  le  but  principal  était  l'assis- 
tance des  malades  et  d'autres  œuvres  de  miséricorde. 
Cette  association  portait  le  nom  de  Confrérie  majeure 
de  Sainte-Marie.  En  1233,  ces  sept  Florentins  se 
réunirent  pour  mener  la  vie  commune  à  Cafaggio, 
hors  les  murs  de  leur  ville,  en  une  masure  et  un  oratoire 
dits  i  le  cimetière  ries  frères  mineurs  »,  parce  que  c'est 
là  que  ceux-ci  avaient  établi  leur  demeure,  au  début 
de  leur  arrivée  à  Florence. 

La  pauvreté,  la  pénitence,  l'austérité  de  toute  la  vie, 
l'apostolat  de  l'exemple,  le  culte  à  Dieu  et  à  la  sainte 
Vierge  constituaient  les  bases  de  la  première  associa- 
tion de  ces  très  pieux  marchands.  Quelques-uns  d'entre 
eux  étaient  célibataires,  d'autres  veufs  et  d'autres 
même  mariés,  comme  du  reste  leurs  premiers  associés. 
A  leur  avis,  leur  associât  ion  devait  prendre  place  parmi 
les  confréries  laïques  et  probablement  devait  ressem- 
bler a  la  première  institution  franciscaine.  Ils  n'avaient 
nullement  l'intention  d'aller  de  l'avant,  ni  même  de 
fonder  un  ordre  nouveau,  mais  aines  avoir,  avec  le 
conseil  de  personnes  avisées,  rédigé  des  constitutions 
aptes  a  pareille  fin,  ils  menaient  une  vie  commune  qui 
leur  permettait  néanmoins  de  prendre  pari  aux  affaires 
de  la   cité. 

Leur  ferveur  cependant,  el  le  désir  d'une  vie  encore 
plus  retirée  lis  poussèrent  a  s'éloigner  de  la  ville,  (.'est 
a  dix-huit  kilomètres  de  Florence,  au  Mont-Senario, 
sans  toutefois  abandonner  Cafaggio,  que,  vers  1241, 
ils  commencèrent  la  vie  érémitique  qui,  pendant  plu- 
sieurs années,  eut  la  prédominance  dans  leur  institut. 

En  1245,  sainl  Pierre  Martyr  qui  se  trouvait  a  Mo 
nue.  ri  \  prêchai!  contre  les  patarins,  les  connut  et 
se    lia    d'amitié   avec   eux.    11    leur   donna    la    règle    de 

s.,iiii  Augustin  el  l'habit  propre  qu'ils  n'avaient  pas 

I  ,eui  i  propres  constitutions  reçurent  première 

ment  l'approbation  du  très  pieux  évêque  de  Florence, 
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Ardingo  (t  1217),  ensuite  telle  du  cardinal  légat 
Ranieri  Capocci,  (t  1250),  qui  plaça  l'ordre  naissant 
sous  l'autorité  du  Saint-Siège  0217).  Ils  professaient 
la  plus  stricte  pauvreté  jusqu'à  la  renonciation  à  toute 
propriété,  non  seulement  en  privé,  mais  encore  en 
commun,  et  même  à  la  faculté  de  pouvoir  recevoir 
aucune  ollrande  ou  legs,  sinon  en  cas  de  nécessité 
absolue.  Par  un  acte  solennel  (1251),  ils  s'interdirent 
tous  de  recourir  à  l'avenir  au  Saint-Siège  pour  modi- 
fier ou  changer  leurs  statuts  par  bulles  ou  dispenses. 
Kn  1254.  ils  obtinrent  même  une  bulle  leur  interdisant 
d'ensevelir  des  étrangers,  ce  qui  donnait  lieu  à  des 
gains  extraordinaires,  et  d'admettre  dans  leurs  églises 
les  femmes  au  culte  divin. 

L'ordre,  en  attendant,  était  en  train  de  se  répandre. 
Outre  le  Mont-Senario  et  Cafaggio  (actuellement  la  ba- 
silique de  la  S. Annunziata  de  Florence), ils  fondèrent, 
en  l'espace  de  peu  d'années,  des  couvents  à  Sienne, 
Lucques,  Arezzo,  Pistoie,  Bologne,  Viterbe,  et  dans 
presque  toutes  les  villes  de  la  Toscane,  de  l'Ombrie,  et 
de  la  Romagne.  Au  cours  de  son  développement, 
l'ordre  perdit  un  peu  de  son  caractère  érémitique,  pour 
se  donner  à  un  apostolat  plus  fécond.  Ce  fut  surtout 
sous  le  généralat  de  saint  Philippe  (12(37-1285)  qu'eut 
lieu  cette  impulsion,  qu'approuvèrent  du  reste  les 
souverains  pontifes. 

Mais  après  le  IIe  concile  de  Lyon  (1274),  l'ordre 
passa  par  bien  des  épreuves.  Le  concile,  au  canon  23, 
interdisait  la  fondation  d'ordres  nouveaux,  et  suppri- 
mait ceux  qui  avaient  surgi  après  le  concile  du  Latran 
de  1215.  a  l'exception  de  quatre.  L'ordre  des  servîtes 
ne  se  trouvait  pas  dans  le  nombre,  ce  qui  le  mit  dans 
de  très  graves  difficultés.  11  y  avait  sans  doute  des 
canonistes  qui  estimaient  que  l'interdiction  ne  les  tou- 
chait pas,  mais  beaucoup  d'autres  ne  l'entendaient  pas 
ainsi.  Aussi  les  évèques.  en  bien  des  endroits,  se  mirent 
a  exercer  leur  juridiction  sur  les  couvents  des  servîtes, 
comme  si  ceux-ci  avaient  été  supprimés  en  réalité. 
Bien  des  religieux,  découragés,  abandonnèrent  l'ordre. 

Mais  la  sainteté  et  la  prudence  du  saint  général 
Philippe  Benizi  et  de  son  successeur  Lothaire  eurent 
raison,  avec  le  temps.  Avant  tout,  ils  consultèrent  les 
canonistes  les  plus  estimés  de  l'époque,  tels  que  Ange 
de  Rome,  Salvi  de  Bologne,  Pepo  de  Sienne,  et  plus 
tard,  Garcie  de  Pise,  André  Gandolfi,  Porrine  de 
Casole  et  beaucoup  d'autres,  qui  donnèrent  un  avis 
favorable.  Ils  introduisirent  ensuite  la  possession  de 
quelques  fonds  pour  l'entretien  des  religieux.  Ils 
purent  ainsi  passer  pour  un  ordre  non-mendiant. 
Après  l'avènement  de  Nicolas  IV.  ils  supplièrent  celui- 
ci  de  reconnaître  les  principaux  couvents  de  l'ordre. 
C'est  en  1304.  le  11  février,  que  Benoit  XI  approuva 
l'ordre  entier.  Depuis  le  décret  du  concile  de  Lyon. 
trente  ans  s'étaient  écoulés.  Au  xive  siècle,  l'ordre  put 
se  répandre.  Déjà  sous  le  généralat  de  fr.  Pierre  de 
Todi,  il  comptait  cinq  provinces,  dont  quatre  en  Italie 
et  une  en  Allemagne.  Il  put  ainsi  déployer  son  activité 
qui  ressemblait  à  celle  des  autres  ordres  mendiants  :  vie 
religieuse,  culte  divin,  prédication  et  étude;  quelques 
membres  d'ailleurs  continuaient  encore  à  mener  la 
vie  érémitique.  L'ordre  dès  le  début  de  son  existence, 
eut  un  culte  tout  à  fait  spécial  envers  la  sainte  Vierge. 
Mère  des  douleurs. 

2°  Congrégation  de  l'Observance.  —  Au  déclin  du 
\i\'  siècle,  l'ordre  des  servîtes,  comme  du  reste  tous 
i  s  nielles,  subit  un  relâchement  notable  qui  apparut 
encore  plus  considérable  en  comparaison  de  la  simpli- 
e.té  et  de  l'austérité  de  sis  origines.  Un  tel  relâche- 
ment stimula  un  petit  nombre  de  religieux  ayant  à  leur 
tète  un  bachelier  de  l'université  de  Paris,  frère  Pierre 
de  Sienne,  à  rétablir  en  1405  au  Mont-Senario  une  vie 
plus  retirée  et  plus  austère.  Leur  exemple  porta  beau- 
coup d'autres  religieux  à  agir  de  même,  et  à  instituer 


la  congrégation  de  l'Observance,  qui  se  maintint  pen- 
dant près  de  deux  siècles.  Les  principaux  motifs  de 
cette  séparation  furent  :  le  désir  d'une  plus  grande 
pauvreté,  le  retour  définitif  au  régime  d'aliments 
maigres  de  l'austérité  primitive  et  la  défense  de  s'adon- 
ner aux  études  profanes.  Lors  de  l'entreprise  de  cette 
réforme,  de  sérieuses  difficultés  surgirent,  soit  du  côté 
de  ceux  qui  se  disaient  conventuels,  soit  du  coté  de 
beaucoup  des  membres  qui  exigeaient  une  séparation 
complète  de  l'ordre.  Toutefois,  le  sens  de  l'union  pré- 
valut, et  la  congrégation,  toujours  dans  une  certaine 
dépendance  de  l'unique  prieur  général  de  l'ordre,  fut 
formellement  approuvée  en  1434,  au  chapitre  de 
Césène.Elle  se  propagea  spécialement  en  Lombardie  el 
en  Vénétie,  et  de  son  sein  sortirent  les  religieux  les  plus 
remarquables  de  l'ordre  aux  XVe  et  xvr  siècles.  Lors- 
que, en  1572,  saint  Pie  V  la  réunit  à  l'ordre,  elle  comp- 
tait environ  soixante-dix  couvents. 

3°  Congrégation  des  ermites  du  Mont-Senario.  — 
Le  Mont-Senario  fut  toujours  pour  l'ordre  la  personni- 
fication de  l'esprit  primitif  des  sept  saints  fondateurs. 
A  la  fin  du  xvie  siècle,  après  la  suppression  de  la 
congrégation  de  l'Observance,  s'était  fait  sentir  le 
désir  plus  vif  de  la  vie  érémitique.  Aussi  le  P.  général, 
Lélius  Baglioni,  après  avoir  fait  agrandir  et  recons- 
truire le  couvent,  y  rétablit  en  1593  ce  genre  de  vie 
avec  constitutions  et  observance  appropriées.  Il  forma 
ainsi  une  congrégation  sous  la  dépendance  immédiate 
du  Père  général,  laquelle  f ut ,  durant  près  de  deux  siècles, 
une  pépinière  de  religieux  exemplaires.  Jeûne,  végéta- 
risme, clôture,  longue  psalmodie  et  travail,  étaient  les 
règles  fondamentales  de  la  vie  de  ces  ermites,  dont  le 
nombre  allait  en  augmentant.  Ils  se  répandirent  en 
d'aut  res  et  mitages,  tels  que  ceux  du  Lazio  et  de  Luni. 
Ils  subsistèrent  jusqu'en  1778,  quand  un  ordre  du 
grand-duc  de  Toscane,  Pierre  Léopold,  frère  de 
Joseph  II  d'Autriche,  peu  favorable  à  leur  institution, 
les  obligea  à  mener  la  vie  conventuelle. 

4°  Diffusion  de  ['■>nln\  -  A  la  lin  du  xv«  siècle, 
l'ordre  des  servîtes  de  Marie,  outre  son  expansion 
dans  toute  l'Italie,  spécialement  au  Centre  et  au  Nord, 
possédait  dans  le  sud  et  l'ouest  de  l'Allemagne  une 
province  de  vingt  couvents,  une  autre  dans  le  midi 
de  la  France,  et  une  autre  en  Espagne  méditerra- 
néenne. Au  commencement  du  xvne. siècle,  il  se  pro- 
pagea aussi  en  Autriche  ou  il  eut,  et  a  encore  à  présent, 
une  province  florissante;  de  là  en  Bohème  et  en 
Hongrie,  où  il  existe  toujours.  C'est  seulement  après 
le  milieu  du  xix""  siècle  qu'il  pénétra  en  Belgique,  en 
Angleterre  et  en  Amérique  du  Nord.  En  1920,  il  se 
rétablit  en  France.  Actuellement  il  possède  une  mis- 
sion en  Afrique,  une  autre  à  l'intérieur  du  Brésil,  et 
plusieurs  maisons  en  Argentine  et  au  Chili.  Outre  les 
religieux  prêtres  et  les  frères  lais,  furent  instituées. 
avec  l'aide  particulière  de  sainte  Julienne  Falconieri, 
les  religieuses,  aussi  bien  cloîtrées  du  second  ordre, 
que  du  tiers-ordre.  Elles  eurent  leurs  propres  constitu- 
tions qu'approuva  définitivement  Martin  V.  De  même 
fut  fondé  le  tiers-ordre  séculier  dont  les  membres 
vivaient,  comme  dans  les  autres  ordres,  sous  la  direc- 
tion des  Pères  servîtes. 

II.  Théologiens  i  i  études  tiiéologiquf.s.  — 
Pour  ce  qui  regarde  les  études  chez  les  servîtes  du 
xme  siècle,  on  ne  constate  que  lieu  de  chose.  Sans 
doute  est-il  dit  que  saint  Philippe  Benizi  était  docteur 
de  Padoue,  in  medicinalibus  dodus;  toutefois,  nous 
n'avons  aucun  écrit  qui  puisse  nous  faire  connaître 
sa  doctrine.  D'ailleurs,  l'ordre,  à  ses  premiers  moments, 
avait  plutôt  le  caractère  érémitique;  de  plus,  et  c'est 
la  peut-être  la  principale  cause,  les  premiers  servîtes 
se  trouvèrent,  pour  mie  bonne  période,  en  des  condi- 
tions si  incertaines  cl  si  précaires,  qu'ils  ne  purent  se 
donner  aux  études  à  loisir.  Toutefois,  on  trouve  que 
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vers  la  fin  du  xiir  siècle  on  enseignait  la  métaphysique 
d'Avicenne  dans  le  cours  du  couvent  de  Bologne, 
chose  qui  ne  doit  pas  surprendre  si  l'on  considère  que 
c'est  sur  cette  métaphysique  que  s'appuient  l'augusti- 
nisme  et  le  scotisme. 

Mais  en  130-1,  à  peine  les  servîtes  furent-Ils  certains 
de  leur  existence,  que  leur  première  pensée  fut  d'en- 
voyer des  étudiants  à  Paris,  dans  le  dessein  de  prendre 
leurs  grades.  L'ordre  conserve,  en  effet,  le  souvenir 
du  fait  que.  dès  1304,  saint  Alexis,  le  dernier  des  sepl 
saints  fondateurs,  ramassait  des  aumônes  pour  l'en- 
tretien de  ces  jeunes  yens  ;  au  chapitre  général  de  1318, 
on  fit  pour  eux  un  règlement  intérieur,  après  leur 
avoir  acquis  une  maison  où  ils  demeurèrent  pendant 
presque  tout  le  xivp  siècle.  Plus  tard,  lorsque  la  faculté 
de  théologie  fut  instituée  à  Bologne,  puis  aux  autres 
universités  d'Italie,  bon  nombre  des  étudiants  de 
l'ordre  s'y  inscrivirent,  et  par  le  fait  même  laissèrent 
presque  complètement  Paris. 

Le  meilleur  représentant  des  étioles  théologiques  de 
ce  temps-là.  dans  l'ordre  des  servîtes,  c'est  frère  Lau- 
rent de  Bologne,  dit  depuis  le  xv  siècle  Laurentius 
Opimus.  En  1374,  il  prit  la  licence,  à  Paris,  devint  lec- 
teur de  son  couvent  de  Bologne  et  finalement,  en  1387, 
évêque  de  Trait,  en  Dalmatie.  Il  a  laisse  un  Commen- 
turitis  in  quatuor  libros  sententiarum  imprimé  a  Venise 
en  15.T2.  Sa  doctrine  est  conforme  aux  bonnes  tradi- 
tions de  l'École  et  laisse  voir  une  connaissance  appro- 
fondie tant  des  sciences  naturelles  que  des  auteurs  de 
son  temps,  qu'il  critique  et  corrige  dans  leurs  fausses 
conclusions. 

Le  système  des  études  théologiques  et  la  méthode 
ordinaire  que  les  servîtes  suivaient  dans  leurs  couvents 
au  cours  du  XV  siècle  nous  smil  connus  par  les  décrets 
du  chapitre  général  de  l'an  1494  :  In  quolibet  conventu 
habeatur  unus  qui  juvenes  nostros  doceat  gramalicam 
et,  ubi  propter  paupertatem  coiwentus  non  potest  in 
conventu  retineri,  detur  licentia  idoneis  ad  gramalicam, 
ut  possint  extra  conventum  illam  addiscere.  Item  quod 
nullus  permiltatuT  ml  gramaticam  nisi  pnus  sciât 
divinum  officium  et  cantum  firmum.  Item  quod  quilibei 
magister  ordinis  tenealur  educare  aliquem  fuvenem 
studentem  int  ipiendo  a  gramatica  usque  ad  alias  bonas 
(tries.  —  Item  quod  m  quolibet  conventu  sit  unus  qui 
doceat  cantum  firmum.  -  Item  quod  nullus  dans  operam 
logiese  prsesumat  audire  philosophiam  nisi  per  trien- 
nium  vacaverit  logiese.  —  Item  quod  nullus  dans  operam 
philosophise  prsesumat  audire  theologiam,  nisi  per 
triennium  vacaverit  philosophise.  Item  quod  nemo 
promoveatur  ad  baccalaureatum  in  theologia  nisi  prias 
millier  il  quatuor  libros  sententiarum  nel  per  triennium 
sliulueril  in  theologia.  -  Hem  quod  studentes  in  quolibet 
facultale  utantur  doctoribus  ordinis  nostri;  similiter 
régentes  eorum  doclrinam  legant-,  scil.,  in  theologia 
magislrum  Laurenlium  de  Bononia,  in  philosophia 
magistrum  Urbanum  averroislam;  in  logica  magislrum 
Philippum  de  Castellatio  et  logichettam  magislri  Ste- 
phani  de  Flandria...  Item  quod  régentes  careant  omni 
subsidio  si  quolidie  non  legerini  mil  disputaverint. 

Parmi    ces    auteurs    de    l'ordre    qui    furent    choisis 

comme  textes  scolaires,  i  rbain  de  Bologne  est  digne 
d'attention.  Il  écrivit  In  Commenta  Averroys  super 
librum  physicorum  Aristotelis  inlerpretatio,  imprimé  a 
Venise,  1492  (cf.  Graesse,  Trésor,  t.  vi,  p.  228);  E.  Re- 
nan s'est  mépris  sur  lui.  dans  son  ouvrage,  Averroès 
el  l'averroïsme,  el  avanl  lui  les  Annales  de  (nain.  t.  i. 
p.  270,  en  le  disant  antérieur  a  Marsile  de  Padoue. 
En  réalité,  Urbain  étail  lecteur  a  Pérouse  en  1396, 
lut  reçu  docteur  en  1  105  à  l'université  de  Bologne, 
nous  le  trouvons  encore  vivanl  en  1  12:;.  Dans  son  gros 
volume  in-folio,  il  interprète  pas  a  pas  le  commentaire 
d'Averroès  sur  la  physique  d'Aristote,  avec  une  argu- 
mentation serrée  et  abondante;  mais  là  ou  le  '   Coin 


mentateur  est  contraire  à  l'enseignement  de  la  foi, 
il  s'en  éloigne  avec  pleine  liberté.  Ainsi,  au  1.  VIII, 
d'accord  avec  Averroès  pour  admettre  l'éternité  du 
inonde,  dans  la  question  Utrum  mundus  sit  œlernus 
tali  modo  quod  non  habitait  causant  productivam  sui 
esse,  il  répond  que  sieuf  palet  ex  diclis  in  isto  octavo 
(libro),  opinio  falsa  Commentatoris  fuit;  sicut  palet  per 
rationes  suas  sophysticas;  et  après  avoir  apporté  sept 
raisons  pour  en  démontrer  la  fausseté,  il  en  ajoute 
sept  autres  déduites  des  écrits  même  d'Averroès,  de 
manière  que  le  lecteur  puisse  les  confronter  avec  les 
siennes;  puis  il  conclut  :  Islse  sunt  ilhe  frivolse  respon- 
siones  quas  Commentator  dnret  etd  dictas  rationes.  El 
t'idete  quod  qma  ego  expono  Commentalorem,  non  essel 
conveniens  occultare  suant  intentionem,  quia  tune  non 
esset  eum  exponere  sed  occultare.  Fol.  231. 

Philippe  Moncagatta  da  Castellazzo  (Alexandrie), 
grand  partisan  de  l'albertisme  en  Italie,  publia  les 
Commenlaria  et  quœstiones  super  prsedicabilibus,  prse- 
dicamentis,  etc.  et  omnia  opern  excellentissimi  philosophi 
Alberli  Magni  supei  loin  logien  Aristotelis,  Venise, 
1494.  11  écrivit  aussi  divers  traites  sur  la  pénitence, 
une  Invectiva  in  empiricum  quemdam  medicum,  un 
Quadragesimale  qui  ne  furent  pas  imprimés. 

lai  1462,  Etienne  de  Nicase  de  Flandre  avait  écrit, 
dès  son  jeune  âge,  quelques  Studia  logicalia,  ouvrage 
qui  est  resté  inédit;  plus  tard,  en  1497,  il  publia  une 
Qusestio  de  subjecto  et  de  propria  passione  ad  mentent 
Scoti,  disputata  in  ulmo  Bononiensi  studio,  où  l'on 
peut  voir  qu'il  a  enseigné  la  métaphysique  à  l'univer- 
sité de  Bologne. 

En  plus  de  ces  auteurs,  plus  ou  moins  suivis  dans 
l'enseignement,  notons  Ambroise  Spiera,  de  Trévise, 
religieux  remarquable  par  la  sainteté  de  sa  vie  et  par 
son  apostolat,  auteur  d'un  Quadragesimale  de  floribus 
sapientise,  imprimé  en  1477,  et  par  la  suite  plusieurs 
fois  réimprimé,  et  d'un  lion  Commentarius  in  Ilum 
librum  Sententiarum,  qui  ne  fut  pas  édité.  Comme 
presque  tous  les  écrivains  de  l'ordre  aux  xv  et 
xYi*  siècles,  il  incline  ordinairement  en  faveur  de  la 
doctrine  de  Seul.  Notons  encore  Paul  Attavanti, 
florentin  (f  1  199),  qui  prêcha  dans  les  chaires  de 
Florence,  en  même  temps  que  frère  Jérôme  Savona- 
role,  et  qui.  outre  deux  volumes  de  sermons  très  inté- 
ressants et  deux  volumes  de  droit  canonique,  publia 
aussi  un  petit  livre  Modo  utile  di  confessione  a  Dio,  et 
une  Logica  qui  ne  fut  jamais  imprimée. 

Parmi  les  nombreux  théologiens  de  l'ordre  au 
xvi«  siècle,  qui  par  leurs  écrits  ont  exercé  une  certaine 
influence  sur  les  études  de  leurs  confrères,  il  faut 
noter  :  Jérôme  de  Lucques,  généra]  de  l'ordre,  qui  pu- 
blia en  1523  les  Solutiones  apparentium  rationum  Mar- 
tini l.ulheri.  e.e  sacro  evangelii  textu  excerptœ;  August in 
Bonucci,  généra]  (tl556),  qui,  le  8  avril  là  10.  tint  un 
discours  remarquable  au  concile  de  Trente,  cf.  Mar- 
tène  et  Durand,  Vet.  mon.  coll.,  t.  vin,  col.  1075  sq., 
et  écrivit  une  Exquisitio  super  formalitates  Aristotelis 
super  universalia,  et  des  Quœstiones  saper  librum  ter- 
lium  de  anima  selon  la  pensée  de  Scot.  Ajoutons  aussi 
Nicolas  de  Pérouse  qui  enseignai!  la  philosophie  à  la 
»  Sapientia  <  de  Rome  et  publia  à  Rome,  en  1512,  une 
Logica  selon  Aristote;  plus  tard,  Félicien  Aurucci  de 
Capitone  (Naine),  archevêque  d'Avignon  en  1566,  qui 
écrivit  des  Explicationes  catholiese  locorum  fere  omnium 
Veteris  et  Xovi  Teslamenli  quibus  ad  stablltendas  hsere- 
ses  noslra  tempeslate  abutunlur  hasretici,  Venise,  1579. 

Vers  le  milieu  du  même  siècle,  commença  à  circuler 
la  légende  selon  laquelle  I  lenri  de  Gand  aurait  été  reli- 
gieux de  l'ordre.  Cette  légende  s'explique  par  une 
confusion  île  nom  avec  un  certain  frère  Henri  Alle- 
mand, lecteur  et  prédicateur,  qui  mourut  en  1324,  et 
que  l'on  appelle  aussi  Henri  de  Flandre,  qualifié  du 
nom  de  magno  dans  les  registres  du  temps  (probable- 
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ment  mis  pour  alemanno),  et  par  le  fait  du  manuscrit 
que  l'on  disait  se  trouver  à  Padoue,  et  qui  portait  le 
nom  d'Henri  de  Gand  ordinis  servomm.  Four  ces  rai- 
sons, dit  Poccianti,  l'idée  quorumdam  Palrum  majo- 
rum  prit  corps  qu'en  fait  le  Duclor  solemnis  avait  ap- 
partenu en  quelque  manière  à  l'ordre  des  servites.  Avec 
une  légèreté  peu  louable,  Poccianti  introduisit  cette 
légende,  à  l'année  1301,  dans  son  Chronicon,  publié  en 
1567;  à  sa  suite,  le  P.  Giani  l'accueillit  dans  les 
Annales,  1018.  bien  qu'il  eût  remarqué  l'inconsistance 
de  cette  légende.  La  ditïusion  de  celle-ci  eut  le  curieux 
résultai  de  déviir  les  études  de  l'ordre  en  les  détour- 
nant du  scotisme  prédominant  pour  les  diriger  vers  la 
doctrine  du  Docteur  solennel.  (Test  pourquoi,  en  1613, 
on  publia  :  .1/.  Henrici  Goethals  a  Candavo  ordinis 
servorum  11.  M.  Y.  aurea  quodlibeta,  avec  les  commen- 
taires de  Vital  Zuccoli  et  la  vie  écrite  par  le  P.  Ar- 
change  Piccioni.  En  1644,  le  P.  Jérôme  Scarpari 
(t  1650)  réimprima  la  Medulla  Sumnue  Henrici  Gan- 
davensis,  en  y  ajoutant  des  notes  et  appendices.  Le 
P.  Henri  Antoine  Borgbi,  professeur  à  l'université  de 
Pise,  publia  en  H'L'7  Henrici  Gandavensis,  Dottoris 
solemnis  ordinis  servorum  paradoxa,  ad  exeitandos  ejus- 
dem  institua  juvenes,  (xplicata  et  defensa.  Il  n'y  eut  pas 
jusqu'au  P.  Calliste  Lodigeri  (t  171U)  qui  ne  publiât  en 
1698  trois  gros  volumes  Disputationum  theologicarum... 
juxta  genuinam  Henrici  de  Gandavo  mentent.  L'ensei- 
gnement Ihéologique  de  l'ordre  fui  généralement  pé- 
nétré de  la  doctrine  de  Henri  de  Gand,  au  nom  duquel 
fut  instituée  Rome.au  couvent  de  Saint-Marcel,  un 
atbénée  tbéologique  pour  les  jeunes  prêtres  de  l'ordre, 
destinés  à  prendre  les  grades  de  docteur  en  théologie. 

Il  faut  ajouter  cependant  que.  durant  la  même 
période,  l'ordre  eut  des  écrivains  qui  suivaient  plus 
librement  d'autres  écoles  :  par  exemple  le  P.  Gérard 
Baldi,  auteur  de  plusieurs  œuvres,  parmi  lesquelles  la 
Catholiea  monarchia  Christi.  theologica  disquisitio  en 
5  vol.  in  fol..  1651-1656,  où  il  suit  de  plus  près  que 
les  autres  la  doctrine  de  saint  Thomas;  tandis  que  le 
P.  Marc  Struggl,  dans  sa  Theologia  universel.  Vienne. 
1745  1758,  I  vol.  in-fol.,  professait  le  molinisme. 

Un  dis  premiers  qui  entrep  it.  au  commencement 
du  xixe  siècle,  la  restauration  des  études  théologiques 
en  Italie  fut  le  P.  Constantin  Battini,  mort  en  1830;  il 
publia  en  cinq  volumes,  un  Cursus  theologiae  dogma- 
tica:  qui  eut  plusieurs  éditions. 

Il  ne  faut  pas  non  plus  passer  sous  silence  un  des 
bons  représentants  du  pur  thomisme  de  nos  jours,  le 
cardinal  A.  Lépicier,  mort  en  1936,  qui  consacra  la  plus 
grande  partie  de  sa  vie  à  l'étude  de  saint  Thomas. dont 
il  commenta  amplement  la  Summa  theologica  dans  les 
vingt-cinq  volumes  de  ses  Inslituliones  ad  textum 
S.    ihomse. 

M.  Poccianti,  Chronicon  renaît  lutins  ordinis  servorum 
B.  M.  t'.,  Florence,  1567;  A.  Giani,  Annalinm  S.  ordinis 
fratrum  servorum  11.  M.  Y.  Centuriee  quatuor.  Florence, 
1618;  Giani-Garbi,  Annales  ordinis  servorum  11.  M.  \'.. 
Lucques,  1719-1725,  '■'>  vol.  in-fol.;  Monumenta  ordinis  ser- 
vorum  S.  Mariée,  t.  i-\\,  Bruxelles-Rome,  IS'.iT  s<|.;  Acta 
ordinis  servorum  II.  M.  V.,  Home,  1916  sq.;  Studi  storici 
suit'  online  tlei  servi  di  Maria,  dans  Revue  trimestrielle,  Rome. 
1931  sq.;  P.  Soulier,  Histoire  des  sept  saints  fondateurs  </<■ 
Vordre  des  servîtes  de  Marie,  Rome,  1888;  A.  Moiïni,  Studi 
storico-critici  supra  i  santi  fondatori  dell'  online  <lei  servi  di 
Maria.  Sienne,  1888;  B.  Spôrr,  Lebens-Bilder  ans  dem  Ser- 
vit, m-Orden,  rnspruck,  1892-1895,   1  vol. 

R.  Taucci. 

SESSA  Jean-Antoine,  frère  mineur  observant 
italien  (x\  iv  -x\  m-  si.  —  Né  à  Palerme,  en  1640,  il 
revêtit  l'habit  franciscain  dans  la  province  romaine, 
où  il  exerça  la  charge  de  lecteur,  d'abord  de  philo- 
sophie,  puis  de  théologie  pendant  quinze  ans.  à 
l'Aiaeœli  à  Rome.  Parmi  les  treize  lecteurs  appelés  à 
Romi    par  le  pape  pour  enseigner  le  droit  canonique. 


le  P.  Sessa  fut  choisi  pour  expliquer  les  droits  pontifi- 
caux. 11  s'en  acquitta  pendant  sept  ans  à  la  satisfaction 
de  tous.  Versé  dans  la  théologie  et  l'histoire  ecclésias- 
tique, il  fut  souvent  consulté  dans  les  questions  compli- 
quées. Il  a  exercé  les  charges  les  plus  honorifiques  tant 
hors  que  dans  l'ordre  :  commissaire  général  de  la 
famille  cismontaine  des  observants  depuis  1703  jus- 
qu'en 1706,  consulteur  de  la  Congrégation  de  l'Index 
et  des  Rites  et  qualificateur  de  l'Inquisition  romaine, 
lui  cette  dernière  qualité,  il  fut  chargé,  avec  quelques 
autres  savants,  de  l'examen  des  ouvrages  de  P.  Ques- 
nel.  Il  mourut,  soit  en  1723,  d'après  A.  Gioia,  La 
minoritica  provincia  di  Yal  Mazara,  p.  344,  soit  en 
1713,  selon  A.  Chiappini,  La  produzione  leiteraria  di 
S.  Giovanni  du  Capestrano,  dans  Miscellanea  francesc, 
t.  xxiv,  1924,  p.  136.  Toutefois.  A.  Mongitore,  dans 
le  t.  il  de  sa  Bibliotheca  Sicula,  édité  en  1711,  le  dit 
encore  en  vie  en  cette  année. 

Il  est  l'auteur  de  quelques  ouvrages  dont  le  principal 
est  :  Scrutiniuni  doctrinarum  qualificandis  asserlioni- 
bus.  thesibus  atque  libris  conducentium,  exemplis  propo- 
silionum  a  conciliis  œcumenicis  vel  ab  apostolica  sede 
reprobaturum  ditatum,  ac  plerisque  miscellaneis  resolu- 
tionibus  dogmatico-moralibus  ad  uberiorem  censurarum 
theologicarum  notitiam  collimantium  re/ertum,  Rome, 
1  709,  in-fol.,  dans  lequel  il  expose  les  diverses  censures 
doctrinales  dont  le  Saint-Siège  et  les  conciles  ont 
l'habitude  de  qualifier  les  théories  et  les  propositions 
opposées  à  la  foi.  Il  aurait  composé  encore  un  Opus  de 
conciliis  generalibus  et  nationalibus,  de  lueresibus  et 
hœreticis,  en  2  vol.  in-fol.,  restés  inédits,  et,  pendant 
vingt  ans.  il  aurait  travaillé  à  rassembler  les  écrits  de 
sainl  Jean  de  Capistranet  à  les  commenter.  Cette  collec- 
tion, qui  en  1714  était  prête  à  être  imprimée,  est 
conservée  dans  la  bibliothèque  du  couvent  de  l'Ara- 
cœli  et  comprend  16  volumes,  distribués  en  5  tomes. 
Selon  A.  Chiappini,  art.  cit..  p.  136,  il  ne  faudrait  point 
regretter  que  cette  collection  n'ait  jamais  été  éditée, 
parce  qu'elle  sérail  très  imparfaite.  11  en  donne  d'ail- 
leurs une  longue  description  dans  l'article  cité,  p.  136- 
149,  et  le  bollandiste  Joseph  Van  F.cke  donne  la  table 
des  titres  des  différents  traités  contenus  dans  cette 
collection,  dans  Acta  sanclorum,  oct.  t.  x.  Paris,  1869, 
p.  437-139. 

A.  Mongitore,  Bibliotheca  sicula.  t.  i,  Palerme.  1708, 
p.  121;  t.  ii,  ibid.,  1711,  Appendice  au  t.  i;  .1.  Franchini, 
Bibliosofia  e  memorie  lettenvrie  di  seriltori  francescani  conven- 
tnali.  elle  lltuino  scritto  dopo  Vanna  1585,  Modêne,  1693, 
p.  607;  J.-H.  Sbaralea  et  E.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordi- 
num  S.  Francisci  cantinuati,  dans  J.-H.  Sbaralea,  Supple- 
mentum,  2e  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936,  p.  217;  H.  Hurter,  ,\'o- 
menclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  684;  A.  Gioia,  La  minoritica  pro- 
vincia ili  Val  Mazara,  p.  340-345;  H.  Holzapfel,  Handbuch 
der  Gesch.  des  Franziskanerordens,  Fribourg-en-B.,  1909, 
p.  698. 

A.    I'eetaert. 

SÉTHIENS.     -  Voir  art.  Ophites.Lxi.  col.  1063. 

1.  SÉVÈRE  D'ANTIOCHE.  Sévère  fut 
patriarche  d'Antiocbe  de  512  à  538.  lai  réalité,  il  fut 
exilé  dès  518  et  empêché  dès  lors  de  remplir  ses  fonc- 
tions. I.  Vie.  IL  Écrits  (col.  1991).  III.  Doctrine 
(col.  1995). 

1.  Vie.  —  Nous  sommes  renseignés  sur  la  vie  de 
Sévère  d'Antiocbe  par  trois  anciennes  biographies,  l"n 
de  ses  amis  de  jeunesse.  Zacharie  le  Rhéteur,  écrivit 
entre  Ô12  et  518,  avec  des  intentions  apologétiques,  le 
relit  de  la  vie  de  Sévère  jusqu'à  512,  c'est-à-dire  jus- 
qu'à son  élévation  sur  le  siège  patriarcal  d'Antiocbe. 
L'original  grec  de  cette  biographie  est  perdu,  mais 
nous  en  possédons  une  traduction  syriaque.  M. -A. 
Kugeiier.  Yie  de  Sévère  par  Zacharie  le  Scholastique: 
texte  syriaque  publié,  traduit  et  annoté  dans  Palro- 
logia  Orientalis  [P.  0.],  t.  n,  fasc.  1.  Paris.  190:!. 
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Peu  de  temps  après  la  mort  de  Sévère,  Jean,  abbé 
du  monastère  de  Beith-Aphthonia,  sur  la  rive  gauche 
de  l'Euphrate,  écrivit  à  son  tour  une  vie  de  Sévère,  qui 
comporte  le  récit  de  toute  son  existence  agitée.  Il  est 
vraisemblable  que  l'original  était  rédigé  en  grec;  en 
tout  cas,  nous  ne  possédons  qu'un  texte  syriaque. 
M. -A.  Kugener,  Vie  de  Sévère  par  Jean,  supérieur  du 
monastère  de  Bcith-Aphihonit .  texte  syriaque  publié, 
traduit  et  annoté,  suivi  d'un  recueil  de  fragments  his- 
toriques syriaques,  grecs,  latins  et  arabes  relatifs  à 
Sévère.  P.  0.,  t.  u,  fasc.  3,  Paris,  1P05. 

Enfin,  une  biographie  éthiopienne,  moins  impor- 
tante, a  été  éditée  et  traduite  en  anglais  par  E.-J. 
Goodspeed  cl  W.-E.  Cruni.  dans  p.  u.,  t.  iv,  fasc.  6, 
l'aris,  1908. 

Sévère  était  né  à  Sozopolis  en  Pisidie.  Il  passa  par 
les  écoles  littéraires  d'Alexandrie  et  apprit  le  droit  à 
Béryte  (Beyrouth).  11  n'était  pas  encore  baptisé  et,  s'il 
faut  en  croire  Zacharie  le  Rhéteur  qui  avait  été  son 
compagnon  d'études,  il  n'aurait  pas  manifesté  pour  le 
christianisme  une  sympathie  bien  ardente  pendant  les 
années  qu'il  passa  à  Alexandrie.  Ce  fut  à  Béryte  qu'il 
se  convertit  :  Zacharie  parvint  à  l'intéresser  aux  choses 
religieuses,  lui  fit  lire  de  bons  livres. le  mena  à  l'église; 
hr<f.  S  A  ère  fut  baptisé  en  488  à  Saint-Léonce  de 
Tripoli.  Les  hommes  de  sa  trempe  ne  font  rien  à  moi- 
tié. Devenu  chrétien.  Sévère  voulut  l'être  tout  entier; 
il  se  fit  moine  et  prit  l'habit  dans  un  couvent  situé 
près  de  Maïouma  de  Gaza.  D'ailleurs,  il  ne  resta  pas 
dans  son  monastère  :  il  commença  par  vivre  dans  la 
solitude  et  y  fit  de  telles  prouesses  d'ascétisme  que  sa 
santé  en  fut  bientôt  compromise.  Il  dut  reprendre  la 
vie  commune  et  fonda  près  de  Maïouma  un  nouveau 
couvent  qui  ne  tarda  pas  à  prospérer.  Ce  fut  alors  qu'il 
reçut  la  prêtrise  des  mains  d'Épiphane,  évêque  de 
Magydos  en  Pamphylie.  qui  venait  d'être  privé  de  son 
s  iège . 

Le  couvent  où  Sévère  avait  reçu  l'habit  monastique, 
conservait  précieusement  les  traditions  de  Pierre 
libérien.  Épiphane  de  Magydos  avait  été  déposé  à 
cause  de  ses  convictions  monophysites  et  de  sa  résis- 
tance à  YHénolique.  C'est  dire  que,  tout  de  suite,  Sévère 
fut  conquis  par  le  monophysisme  dont  il  devait  se  mon- 
trer jusqu'à  la  fin  le  champion  le  plus  ardent. 

Dès  509,  il  eut  l'occasion  de  faire  la  preuve  de  son 
zèle.  Les  moines  de  Maïouma  ayant  été  molestés  par 
un  certain  Néphalios,  qui  était  l'agent  d'exécution  du 
patriarche  Élie  de  Jérusalem,  Sévère  et  deux  de  ses 
disciples  entreprirent  d'aller  jusqu'à  Constantinople 
pour  demander  justice  a  l'empereur.  Leur  affaire  fut 
bientôt  réglée  :  ils  trouvèrent  à  la  capitale  des  amis 
influents,  grâce  à  qui  ils  obtinrent  gain  de  cause.  Cela 
i  -  1rs  empêcha  pas  de  prolonger  leur  séjour  à  Constan- 
tinople, pour  le  plus  grand  profit  de  la  cause  monophy- 
site.  Ils  y  restèrent  trois  ans  et  se  montrèrent  des  plus 
entreprenants.  Tandis  que  Sévère  multipliait  les 
ouvrages  de  controverse,  écrivait  contre  les eutychiens 
et  contre  les  messaliens,  revendiquait  pour  son 
parti  l'autorité  de  saint  Cyrille  dans  un  livre  intitulé 
Cyrille  ou  Le  Philalèthe,  ses  moines  employaient  des 
arguments  d'un  autre  genre  et  suscitaient  des  émeutes, 
à  la  grande  contrariété  du  patriarche  Macednnius. 

Ils  tirent  tant  et  si  bien  que  Macédonius  fut  en  effet 
déposé  (511)  ;  les  monophysites  auraient  bien  voulu 
lui  donner  Sévère  pour  successeur.  Ils  n'osèrent  pas 
cependant  et  leur  choix  s'arrêta  sur  un  certain  Timo 
thée,  qui  appartenait  au  clergé  de  la  capitale.  A  défaut 
du  siège  de  Constantinople,  ils  s'ai  rangèrent  d'ailleurs 
pour  faire  attribuer  à  Sévère  celui  d'Antioche.  Le 

patriarche'  de  celle  ville    lTavicn,  eut  à  lutter  contre 

toutes  sortes  d'intrigues  nouées  habilement  contre  lui  ; 

les  coni       ion    qu  il  lit  aux  monophysites  ne  servirent 
([ua  montrer  sa  faiblesse  et  u  accroître  les  exigences 


de  ses  adversaires  :  on  finit  par  obtenir  de  lui  qu'il 
quitterait  Antioche  pour  le  bien  de  la  paix;  et,  lorsqu'il 
en  fut  sorti,  un  concile  réuni  à  Laodicée  le  déposa  et 
l'exila  à  I'étra.  Sévère  fut  élu  :  le  >>  novembre  512,  il  fut 
consacre  par  les  métropolitains  de  Tarse  et  de  Mab- 
bough.  assistes  d'une  dizaine  d'évèques.  Il  déclara 
alors  accepter  VHénotique  et  condamna  en  même  temps 
le   Tome  de  saint  Léon  et  le  concile  de  Chalcédoine. 

Dès  le  début  de  son  épiscopat,  Sévère  rencontra 
d'ailleurs  de  fortes  oppositions.  Tandis  que  les  mono- 
physites d'extrême-gauche  le  trouvaient  trop  modéré, 
les  chalcédoniens  el  même  les  hénoticiens  modérés, 
comme  Élie  de  Jérusalem,  lui  reprochaient  son  attitude 
hostile  à  l'égard  du  concile  et  du  Tome.  11  fallut  lutter. 
Il  y  eut  des  émeutes  jusqu'aux  abords  du  fameux 
sanctuaire  de  saint  Siméon  le  Stylite.  où  les  hommes 
de  Sévère  assommèrent  trois  cent  cinquante  moines 
venus  de  la  Syrie  seconde  pour  manifester  contre  le 
patriarche  :  les  survivants  adressèrent  une  plainte  au 
pape  Hormisdas. 

Sur  ces  entrefaites,  le  vieil  empereur  Anastase  vint 
à  mourir.  Il  juillet  518.  rendant  les  dernières  années  de 
sa  vie.  il  avait  a  plusieurs  reprises  amorcé  des  négocia- 
tions avec  Borne  pour  le  rétablissement  de  la  paix  reli- 
gieuse :  preuve  manifeste  de  l'échec  de  sa  politique. 
Voir  l'art.  Hormisdas,  1.  vu,  col.  162  sq.  Bien  n'avait 
pu  être  conclu;  mais  son  successeur,  Justin,  qui  n'avait 
pas  les  mêmes  raisons  que  lui  de  prendre  la  défense  de 
l'Hénotique,  se  montra  tout  de  suite  partisan  du 
concile  de  Chalcédoine.  L'n  de  ses  premiers  soins  fut 
de  chercher  à  s'emparer  de  Sévère  d'Antioche,  dont 
les  excitations  avaient  cause  tant  de  troubles  à  Cons- 
tantinople el  eu  Syrie.  Il  ne  put  d'ailleurs  réaliser  ce 
dessein  :  Sévère  s'enfuit  d'Antioche  et  passa  en 
Egypte,  où  il  arriva  le  29  septembre  518. 

Là.  les  abris  ne  lui  manquèrent  pas.  11  s'établit, 
semble-t-il,  au  monastère  d'Ennaton,  et  dès  lors  il 
dirigea  avec  une  énergie  inlassable  la  résistance  au 
nouveau  régime.  Sans  doute  la  police  le  traquait;  il 
était  souvent  obligé  de  changer  de  résidence;  mais  il 
se  maintenait  en  communication  avec  les  évèques 
exilés,  avec  ses  fidèles  d'Antioche  et  ses  moines  dis- 
persés dans  tout  l'Oiient.  Il  écrivait  sans  cesse  des 
écrits  di-  controverse,  des  lettres;  il  constituait  des 
dossiers.  11  avait  à  lutter  de  toutes  parts.  Il  s'opposait 
en  particulier  à  Julien  d'Halicarnasse,  dont  les  doc- 
trines excessives  portaient  le  trouble  dans  les  esprits. 
Celui-ci  répondait  d'ailleurs,  et  les  discussions  se  pro- 
longeaient sans  répit  entre  aphthartodocètes  et 
phthartolàtres.  Cf.  B.  Draguet,  Julien  d'Halicarnasse 
el  sa  controverse  avec  Sévère  d'Antioche,  Louvain.  1924, 
et  ici  l'art.  Julien,  t.  vin.  col.  1934. 

Une  fois  de  plus,  cependant,  les  événements 
parurent  tourner  en  faveur  de  Sévère.  Lorsque,  après 
la  mort  de  Justin  (.YJ7).  son  neveu  Justinieli  fut  monté 
sur  le  trône,  les  monophysites,  appuyés  en  secret  par 
l'impératrice  Théodora,  purent  croire  venue  l'heure  de 
la  revanche.  Sous  l'influence  de  la  basilissa,  I'évêque 
de  Trébizonde.  Anthime.  fut  choisi  pour  occuper  le 
siène  de  Constantinople  que  venait  de  laisser  vacant 
la  i i  d'Épiphane  (535)  :  officiellement,  il  faisait  pro- 
fession d'accepter  le  concile  de  Chalcédoine,  mais  on  le 
savait  en  secret  accord  avec  les  monophysites;  il 
paraissait  ainsi  offrir  toutes  garanties  aux  partisans 
de  Sévère. 

Depuis  quelque  temps  déjà,  Celui-ci  était  l'objet  lies 
sollicitations  de   l'empereur.   On   ne  se  coul  crilail    pas 

de  le  lai  se (uille  dan,  ses  repaires  égj  ptiens.  On 

le  pressait  d'en  sortir'  el  de  reparaître  publiquement  a 
Constantinople.  Vers  le  temps  de  l'intronisation  d' An- 
thime, Sévère  si'  laissa  persuader  et  arriva  dans  la 
capitale.  Naturellement,  on  lui  donna  le  gitc  au  palais 
impérial,  où  il  ne  tarda  lias  à  être  l'objet  de. l'attention 
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générale.  Il  entra  en  rapports  avec  Anthime  :  le 
patriarche,  qui  ne  tenait  pas  autrement  au  concile  de 
Chalcécioine,  lut  facile  à  circonvenir.  Des  lettres  ofïi- 
cielles,  mais  secrètes,  furent  échangées  entre  Sévère  et 
lui;  le  patriarche  d'Alexandrie,  Théodore,  entra  dans 
la  combinaison.  Bientôt,  ils  se  trouvèrent  tous  trois  en 
relations  de  communion. 

Ce  fut  sur  ces  entrefaites  que  le  pape  Agapit  arriva 
à  Constantinople  :  il  y  venait  officiellement  pour  s'oc- 
cuper des  affaires  d'Italie;  mais  il  était  impossible  qu'il 
ne  s'intéressât  pas  aussi  aux  controverses  orientales. 
liés  son  arrivée,  te  patriarche  Anthime  se  hâta  de  dis- 
paraître et  le  pape  accueillit  lui-même  des  requêtes 
qui  réclamaient  la  prompte  expulsion  de  Sévère  et  île 
ses  partisans.  Sa  mort  inopinée  (22  avril  536)  n'empê- 
cha pas  les  événements  de  suivre  leur  cours  :  un  synode 
fut  convoqué, qui  confirma  la  déposition  d'Anthime  et 
renouvela  contre  Sévère  toutes  les  condamnations 
portées  naguère  contre  lui. 

Ce  fut  dès  lors  la  fin.  L'empereur  Justinien  approuva 
dans  un  édit  solennel,  daté  du  iî  août  536,  les  sen- 
tences prononcées  par  le  concile;  il  interdit  rigoureuse- 
ment à  Sévère  et  à  ses  partisans  le  séjour  de  la  capi- 
tale, il  proscrivit  les  livres  de  Sévère  comme  l'avaient 
été  ceux  de  Nestorius.  Sévère  dut  obéir  à  ces  ordres  : 
il  s'éloigna  de  Constantinople  et  regagna  ses  déserts 
égyptiens.  Il  recommença,  de  là.  sa  campagne  de 
propagande  et  communiqua  à  ses  partisans  les  Utiles 
qu'il  avait  naguère  échangées  avec  le  patriarche 
Anthime:  du  moins  ces  lettres  servaient-elles  à  prou- 
ver qu'il  n'avait  jamais  abandonné  le  bon  combat.  Sa 
dernière  heure  ne  tarda  pas  à  sonner  •  Sévère  mourut 
le  8  février  538  à  Nuis,  où  ses  disciples  l'avaient  trans- 
porte pour  le  soigner.  On  l'enterra  au  monastère  de 
l'Ennaton. 

Sévère  demeura  en  grand  renom,  en  grande  véné- 
ration dans  son  parti.  Ascète  impitoyable  à  son  corps, 
homme  de  grande  culture,  profondément  versé  dans 
la  littérature  biblique,  dans  celle  des  Pères  et  dans  le 
droit  canonique;  écrivain  facile;  raisonneur  subtil  et 
indéconcertable;  ambitieux  sans  doute,  mais  préoc- 
cupé plutôt  du  succès  de  ses  idées  que  de  sa  propre 
fortune:  caractère  implacable;  il  fut  de  son  vivant  et 
demeura  par  ses  livres  la  maîtresse  colonne  du  parti 
monophvsite.  »  L.  Duchesne,  L'Église  au  ri  siècle, 
p.  99. 

11.  Éi  rits.  —  Sévère  d'Antioche  a  beaucoup  écrit 
au  cours  de  sa  longue  carrière;  mais  la  plupart  de  ses 
ouvrages  ont  disparu  dans  leur  texte  original,  et  il  est 
vraisemblable  que  la  condamnation  portée  contre  eux 
par  Justinien  en  a  hâté  la  disparition.  Nous  en  avons 
encore  des  fragments  d'importance  variable,  dans  les 
chaînes  exégétiques  ou  dans  les  florilèges  dogmatiques. 
Cf.  Karo  et  Lietzmann,  Calenarum  grsecarumcatalogus, 
Gcettingue,  1902,  p.  174;  R.  Devreesse,  art.  Chaînes, 
dans  Supplément  du  Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  i, 
col.  1113,  1137,  1144,  1151,  1154,  Ilôt;.  1158,  1173, 
1181,  1192,  12n9.  1223;  F.  Diekamp,  Doclrina  Patrum 
de  incarnatione  Yerbi.  Munster,  1907,  p.  366.  Un  cer- 
tain nombre  de  ces  fragments  ont  été  édités  par  le 
cardinal  Mai,  Scriplorum  veterum  nova  colleciio,  t.  ix, 
Rome.  1837,  p.  725-711  :  Classici  auctores,  t.  x.  Ruine. 
1838,  p.  m.s-173;  Spicilegium  romanum,  t.  x  a.  Rome, 
1841.  p.  202-205.  Tout  cela  demanderait  à  être  revu 
soigneusement  et  complété.  Une  homélie,  celle  qui 
porte  dans  le  recueil  syriaque  le  n.  77.  a  été  conservée 
en  grec  sons  le  nom  de  saint  Grégoire  de  Nysse,  P.  G., 
t.  xlvi,  col.  627-652.  Le  texte  grec  avec  les  traductions 
syriaque  et  française  est  publié  par  M.  A.  Kugener 
et  E.  Trillaux,  dans  P.  0.,  t.  xvi,  fasc.  5,  Paris, 
1922. 

A  défaut  du  texte  grec  des  ouvris  île  Sévère,  nous 
possédons  encore,  pour  la  plupart   d'entre  elles,  des 


traductions  syriaques  qui  si.nl  très  précieuses  et  dont 
plusieurs  ont  été  récemment   éditées. 

1°  Écrits  dogmatiques.  —  Contre  Julien  d'Halicar- 
nasse,  cinq  traités  ont  été  écrits  par  Sévère  :  Critique 
du  tome  de  Julien,  conservée  dans  une  traduction 
syriaque  par  le  Vatic.  140  en  entier,  et  presque  complè- 
tement par  le  Vatic.  255.  Cf.  R.  Draguet.  Julien 
d'Halicarnasse,  p.  25  sq.-  Réfutation  des  propositions  : 
en  syriaque  dans  le  Vatic.  140  et  dans  le  Britisb 
Muséum.  Add.  14  259;  partiellement  dans  le  Vatic. 
225;  cf.  R.  Draguet,  op.  cit.,  p.  31  sq.  —  Contre  les 
additions  au  tome.  A  la  suite  d'une  seconde  édition, 
revue  et  augmentée  du  tome.  Sévère  répondit  par  cet 
ouvrage,  qui  figure  dans  le  Vatic.  140  et  dans  le 
British  Muséum,  Add.  12  158;  R.  Draguet,  op.  cit., 
p.  !ô.  -  (.outre  l'apologie  de  Julien,  en  33  chapitres; 
ouvrage  conservé  dans  Add.  12  lis  et  partiellement 
dans  Vatic.  140;  I',.  Draguet,  op.  cit..  p.  17.  —  L'apolo- 
gie du  Plulidéthe.  contenue  dans  le  Vatic.  140  est  le 
dernier  des  grands  traités  antijulianistes.  R.  Draguet, 
op.  cit.,  p.  50  sq.,  a  le  premier  mis  en  évidence  le  véri- 
table caractère  de  cet  ouvrage,  qui  appartient  à  la 
série  des  écrits  contre  l'aphtharlodocétisme.  Une  pre- 
mière série  des  écrits  antijulianistes  de  Sévère  a  paru 
à  Beyrouth,  1931,  par  les  soins  de  A.  Sanda;  elle 
comprend  les  lettres  de  Julien  et  de  Sévère,  la  Réfuta- 
tion du  tome  et  la  Réfutation  des  propositions. 

Le  Philalèlhe  lui-même,  qui  est  transcrit  dans  le 
Vatic.  139,  est  tout  autre  chose  :  c'est  essentiellement 
un  examen  détaillé  des  214  chapitres  de  saint  Cyrille 
que  l'on  opposait  à  Sévère  et  a  ses  partisans.  Le  recueil, 
qui  renfermait  ces  citations  et  que  Sévère  a  pris  soin 
de  recopier,  avait  été  composé  par  undyophysite  ano- 
nyme. Cf.  R.  Draguet,  ^p.  cit..  p.  .*>»>  sq.  Le  Philalèthe 
a  été  édité,  avec  une  traduction  latine  par  A.  Sanda, 
Beyrouth,  1928. 

Trois  traités  Contre  Jean  le  Grammairien  :  celui-ci 
était  un  chalcédonien.  Sévère  lui  oppose  surtout  des 
témoignages  patristiques  et  répond  aux  objections  que 
les  chalcédoniens  tiraient  de  l'autorité  des  Pères.  Le 
troisième  traité  a  été  publié  par  J.  Lebon.  dans  le 
Corpus  scriplorum  orientedium  ehristianorum,  Paris, 
1929  et  1933;  les  deux  premiers  traités,  qui  ont  été 
récemment  découvert?  dans  tin  état  incomplet,  ont 
paru  à  leur  tour  en  1938. 

Contre  le  grammairien  Sergius,  quatre  lettres, 
conservées  dans  le  ms.  du  British  Muséum.  Add. 
!■  154;  cf.  J.  Lebon.  Le  monophysisme  sévc'rien, 
]>.  163  sq.  Sergius  était  un  eutychianiste ;  Sévère  lui 
fait  reconnaître  ses  erreurs,  sans  parvenir  d'ailleurs  à 
le  convaincre  entièrement.  Il  semble  que  ces  lettres 
sont  de  peu  postérieures  à  515. 

Deux  traités  à  Néphalius,  écrits  aux  environs  de 
508.  et.  Lebon,  op.  ci/.,  p.  219 sq.  La  véritable  attitude 
doctrinale  de  Néphalius  est  assez  difiieile  à  préciser, 
car  ce  personnage  semble  avoir  été  assez  versatile. 
Cependant,  lorsque  Sévère  le  réfuta,  il  était  chalcédo- 
nien, en  ce  sens  du  moins  qu'il  expliquait  les  formules 
employées  par  le  concile  en  remarquant  qu'il  avait 
fallu  avant  tout  écarter  l'eutychianismc. 

11  est  à  remarquer  que  tous  ces  traités  doctrinaux 
de  Sévère  sont  dirigés  contre  des  adversaires  et  pré- 
sentent un  caractère  polémique.  Le  patriarche  d'An- 
tioche n'écrit  pas  simplement  pour  exposer  une  doc- 
trine; il  lutte,  il  combat,  il  réfute.  On  dirait  qu'il  se  sent 
pleinement  à  l'aise  dans  la  bataille.  On  peut  également 
souligner  que  ses  adversaires  sont  de  droite  autant  que 
de  gauche.  Sévère  lutte  de  toutes  ses  forces  contre 
Julien  et  contre  Sergius  qui  sont  des  monophysites:  il 
ne  s'oppose  pas  moins  à  Jean  le  Grammairien  et  à 
Néphalius  qui  défendent  le  concile  de  Chalcédoine.  Ne 
se  trompe-t-il  jamais  dans  l'appréciation  qu'il  fait  de 
ses  ennemis?  Cela  est  une  autre  question  :  récemment, 
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M.  Draguel  s'esl  efforcé  de  prouver  que  l'aphtharto- 
docétisme  de  Julien  d'Halicarnasse  était  susceptible 
de  recevoir  un  sens  orthodoxe  et  que,  sous  des  formules 
équivoques,  Julien  exprimait  en  réalité  la  doctrine 
même  de  saint  Cyrille.  S'il  en  csl  ninsi.  Sévère  a  été 
imprudent  de  s'arrêter  aux  mots  sans  chercher  à  com 
prendre  leur  véritable  sens.  En  toute  hypothèse,  il  est 
curieux  dénoter  l'ardeur  avec  laquelle  Sévère  s'oppose 
à  tout  excès  :  on  a  rarement  vu  un  homme  du  centre 
lutter  avec  autant  de  persévérance  et  de  courage  pour 
défendre  1rs  positions  moyennes  qui  sont  les  siennes. 

De  très  bonne  heure,  les  écrits  dogmatiques  de 
Sévère  jouirent  dans  le  monde  oriental  d'une  grande 
popularité.  Pès  528,  les  écrits  du  patriarche  contre 
Julien  et  les  julianistes  lurent  traduits  en  syriaque  par 
Paul  de  Callinique,  et  nous  en  possédons  des  manus- 
crits qui  datent  environ  du  \  i*  siècle  :  on  s'est  même 
demandé  si  le  Vaiic.  HO  ne  serait  pas  le  manuscrit 
autographe  de  Paul.  Avant  la  lin  du  vie  siècle,  un 
certain  Sergius  avait  également  traduit  en  arménien 
li  écrits  de  Julien  d'Halicarnasse;  mais  cette  version 
a  complètement  disparu. 

2"  Homélies.  —  l'n  recueil  A'Homélies  cathédrales, 
c'est-à-dire  de  sermons  prononcés  par  Sévère  pendant 
les  quelques  années  où  il  a  réellement  occupé  le  siège 
d'Antioche  (512-518),  comprend  cent  vingt-cinq  pièces 
rangées  dans  l'ordre  chronologique.  Ce  recueil  a  été 
traduit  en  syriaque  aux  environs  de  530  par  Paul  de 
Callinique,  et  encore  une  fois  aux  environs  de  700  par 
l'évêque  Jacques  d'Édesse.  Ces  deux  traductions  sont 
parvenues  jusqu'à  nous,  au  moins  en  grande  partie. 

A.  Baumstark,  Dos  Kirchenjahr  in  Antiochien 
zwischen  512  mut  518,  dans  Rômische  Quartalschr.  fiir 
Utertumskunde,  t.  xi,  1897,  p.  31-66;  t.  xin, 
1899,  '  105  323,  a  étudié  ces  homélies;  il  les  répartit 
d'après  leur  contenu  en  quatre  groupes  :  1.  Serinons 
pour  les  principales  fêtes  de  l'année  liturgique;  2. 
Sri  nions  sur  les  saints;  :;.  Homélies  exégétiques  sur  les 
l scripturaires  du  dimanche;  1.  Discours  d'occa- 
sion. I  il  grand  nombre  de  ces  homélies  ont  déjà  été 
publiées  avec  une  traduction  française  dans  la  Patrolo- 
gia  orientalis,  par  les  soins  de  MM.  Guidi,  Brière, 
li.  Dus, il.  Triffaux  et  Kugener.  Ce  sont  cilles  qui 
portent  les  numéros  i.n-i.vii  (t.  iv.  fasc.  1,  1906); 
i.vih-lxix  (t.  vin,  fasc.  '_'.  1912);  i.xx-i.xxvi  (I.  xn, 
fasc.  1  1914);  i. xxvii  (t.  xvi.  fasc.  5);  i.xxviii- 
I.xxxiu  it.  xx.  fasc.  2);  i.xxxiv-xc  (t.  XXIII,  tasc.  2): 
xcix-cm  It.  xxii.  fasc.  2.  1929);  xci-xcvm  (t.  xxv, 
fasc.  1  |.  D'autre  part,  les  homélies  cxix  sur  les  noces 
de  Cana  et  cxxm  contre  le  manichéisme  ont  été 
publiées  en  syriaque  cl  en  latin  par  J.-Ii.  Rahmani, 
Studio,  sgriaca,  t.  iv,  Mont-Liban,  1909;  cf.  Kugener 
et  Cumont,  Extrait  de  lu  cxxm*  homélie  de  Sévère 
d'Antioche  (Recherches  sur  le  manichéisme,  t.  il), 
Bruxelles,  1912.  L'homélie  lu  a  été  publiée  par  Bevs- 
ley  et  Barnes,  The  fourlh  bookof  Maccabces,  Cambridge, 
1895;  l'homélie  i  par  M.  A.  Kugener,  dans  Oriens 
christ  ianas,  Lu.  1902,  p.  265  sq. 

3°  Lettres.  —  La  correspondance  de  Sévère  a  été 
extrêmement  rie  lie.  De  très  bonne  heure,  les  lettres  du 
patriarche  ont  été  recueillies  et  groupées  dans  l'ordre 
chronologique  en  23  livres  qui  comprenaient  environ 
i  Hun  numéros.  Naturellement,  on  a  dû  bien  vite 
donner  des  extraits  de  cette  vaste  correspondance,  et 
mettre  à  part  les  lettres  écrites  par  Sévère  pendant  les 
années  de  son  patriarcat.  On  a  constitué  de  la  sorte 
un   recueil  abrégé  qui  contenait    encore  a  peu  près 

700  lettres  cl  qui  étail  aussi  divisé  eu  livres.  De  ce 
nouveau  recueil,  le  I.  VI,  comprenant  12:',  lettres,  a 
été  traduit  du  grec  eu  syriaque  aux  environs  de  669 
par  le  prêtre  Athanase  de  Nisibe.  il  a  été  publié  avec 
une  version  anglaise  par  E.-W.  Brooks.  The  sixth  book 
"I  the  selected  letters  of  Severus,  pairiarch  of  Antioch,  m 


the  surine,  version  of  Athanasius  of  Nisibis,  Londres, 
1902  1904.  D'autres  lettres  qui  ont  été  également  tra- 
duites en  syriaque  dans  les  cercles  monophysites  ont 
été  encore  publiées  et  traduites  par  Brooks  sous  ce 
titre  :  .1  collection  of  letters  of  Severus  of  Antioch. 
dans  /'.  0.,  t.  xn.  fasc.  2.  1916  et  t.  XIV,  fasc.  1.  1919, 
Six  lettres  de  Sévère  ont  trouve  place  dans  l'Histoire 
ecclésiastique  de  Zacharie  le  Rhéteur.  1.  IX.  c.  xi-xiii, 
xix.  xx.  xxn.  xxiii  :  on  les  y  trouvera  dans  l'édition 
de  Ahrens  et  Krueger,  Leipzig,  1899. 

Les  lettres  de  Sévère  présentent  un  intérêt  considé- 
rahle.  tant  au  point  de  vue  historique  qu'au  point  de 
vue  doctrinal.  Sévère  a  été  en  relations  avec  un  nombre 
considérable  de  personnes,  appartenant  aux  milieux 
les  plus  différents;  il  a  été  mêlé,  au  cours  d'une  carrière 
passablement  aventureuse,  à  toutes  sortes  d'événe- 
ments. Ses  lettres  font  revivre,  avec  une  étrange  préci- 
sion, une  période  mouvementée;  elles  nous  révèlent 
aussi  bien  des  aspects  ignorés  des  controverses  dogma- 
tiques. 11  est  regrettable  que  la  collection  n'en  ait  pas 
été  conservée  au  complet. 

4°  Écrits  liturgiques.  —  La  tradition  a  gardé  le  sou- 
venir d'une  certaine  activité  de  Sévère  dans  le  domaine 
liturgique.  C'est  ainsi  qu'un  rituel  baptismal,  traduit 
en  syriaque  par  Jacques  d'Édesse,  dans  la  seconde 
moitié  du  VIIe  siècle,  porte  le  nom  de  Sévère.  Il  a  élé 
publié  en  syriaque  cl  en  latin  dès  1572  par  (i.  Fabri- 
cius  Boderianus  à  Anvers.  Toutefois,  son  authenticité 
n'est  pas  incontestable,  car  certains  manuscrits  en 
présentent  Sévère  non  comme  l'auteur  au  sens  propre, 
mais  comme  le  rédacteur  ou  le  reviseur,  le  texte  primi- 
tif remontant  à  Clément  ou  aux  apôtres.  Cf.  A.  Baum- 
stark. Gesch.  der  si/risehen  Literatur.Boim,  1922,  p. 253. 
Il  faut  mentionner  aussi  un  Ordo  baptismi  et  un  Ordo 
brevis  baptismi,  dans  E.-S.  Assemani,  Codex  litwgicus 
Ecclesiœ  universx,  Rome,  1749-1750,  t.  n,  p.  261  sq., 
300  sq.  ;  et  une  Liturgia  eucharistica,  dans  E.  Renaudot . 
/  iturgiarum  orientalium  collectio,  t.  n,  p.  321  sq. 

5°  Poésies.  —  Des  poésies  religieuses  qui  portent 
également  le  nom  de  Sévère  ont  été  rassemblées  avec 
d'autres  poèmes  du  même  genre,  écrits  par  divers 
auteurs  dans  un  livre  de  chants  liturgiques,  qui  prit 
plus  tard  le  nom  d'Octoéchos,  à  cause  des  huit  tons 
en  usage  dans  ce  chant.  Cf.  A.  Baumstark,  Festbrevier 
mut  Kirchenjahr  der  syrischen  Jakobiten,  p.  45-48.  Une 
traduction  syriaque  du  recueil  fut  faite  au  commen- 
cement du  vne  siècle  par  l'évêque  Paul  d'Édesse  : 
celui-ci  se  préoccupa  surtout  de  conserver  la  mesure 
des  vers  originaux.  Plus  tard,  Jacques  d'Édesse  revisa 
avec  soin  le  travail  de  son  prédécesseur:  il  releva  toute 
les  additions  qui  avaient  dû  être  faites  en  vue  de  main- 
tenir la  métrique  originale;  il  nota  toutes  les  libertés 
qui  avaient  pu  être  prises  à  l'égard  du  texte  authen- 
tique; bref,  il  lit  en  sorte  de  rendre  la  traduction  aussi 
littérale  que  possible  et  de  permettre  à  tout  instant  la 
découverte  des  mots  grecs  sous  leur  vêtement  syriaque. 
Cf.  A.  Baumstark,  Gesch.  der  syr.  Lit.,  p.  190  et  253. 
Nous  possédons  de  cette  revision  un  nis.  date  de  675 
qui  pourrait  être  l'autographe  de  Jacques  d'Édesse: 
c'est  d'après  lui  qu'a  été  édité  le  texte  :  E.-W.  Brooks, 
James  of  lùlessa.  The  liymns  of  Severus  of  Antioch  mol 
others,  Surish  mut  English,  dans  P.  O.,  t.  vi,  fasc.  1  : 
t.  vu,  fasc.  â;  1910  et  1911.  Cf.  Jeannin  et  Puyade, 
L'Octoéchos  syrien,  dans  Oriens  elirislianus,  nouv.  série. 
t.  m,  1913,  p.  82-104;  277-298. 

On  voit,  par  les  brèves  indications  qui  précèdent, 
que  l'héritage  de  Sévère  d'Antioche  est  considérable. 
si  le  texte  original  de  la  plupart  de  ses  livres  a  disparu, 
les  traductions   syriaques    nous  oui    conserve   un    très 

grand  nombre  de  ses  écrits;  et  il  est  loin  d'être  exclu 
que  d'autres  encore  inconnus  puissent  être  retrou 
vés  un  jour  ou  l'autre. 

Il   l'.iui   ajouter  que  des  fragments  des  écrits  de 
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Sévère  onl  été  également  découverts  dans  des  traduc- 
tions coptes  et  éthiopiennes.  Cf.  E.  Porcher,  Sévère 
d'Antioche  dans  In  littérature  copte,  dans  Revue  de 
l'Orient  chrétien,  t.  mi.  1907,  p.  110-124:  La  première 
homélie  cathédrale  de  Sévère  d'Antioche,  texte  copte  et 
traduction,  ibid.,  t.  xi\.  1914,  p.  69-78;  135-142. 

.1.  Stighnayr  ;i  émis  récemment  l'hypothèse  que 
Sévère  pourrait  être  l'auteur  des  écrits  du  pseudo- 
Vréi  pagite,  dont  il  est  en  effet  le  plus  ancien  témoin 
connu.  .1.  Stiglmayr,  Der  sogenannte  Dionysius  Areo- 
pagita  und  Severus  von  Antiochien,  dans  Scholastik, 
t.  m,  !  Hli.s.  p.  1-27,  161-189;  lin  eine  Ehrenrettung  des 
Severus  von  Anliochen,  dans  Scholastik,  t.  vu,  1932, 
p.  52-67.  Cette  hypothèse  n'a  pas  trouvé  grand  crédit 
dan-,  le  monde  savant;  elle  semble  avoir  été  réfutée 
d'une  manière  définitive  par  J.  Lebon,  Le  pseudo-Dengs 
l'Aréopagite  et  Sévère  d'Antioche,  dans  Rev.  d'hist.  eccl., 
t.  xxvi,  1930,  p.  880,  915;  Encore  le  pseudo-Denys 
l'Aréopagite  et  Sévère  d'Antioche,  ibid.,  t.  xxvm, 
1932,  p.  296  313 

III.  Doctrine.  —  Il  est  difficile  d'exagérer  l'impor- 
tance du  témoignage  de  Sévère  comme  représentant 
de  la  doctrine  monophysite  que  l'on  pourrait  qualifier 
d'i  fficielle,  si  une  telle  expression  avait  un  sens  précis. 
Non  seulement  Sévère  est  celui  des  anciens  docteurs 
monophysites  qui  a  le  plus  écrit  :  mais,  au  cours  de  son 
existence  agitée,  il  a  été  regardé  comme  le  porte-dra- 
peau du  monophysisme.  Avec  une  égale  ardeur,  il  a 
lutté  contre  les  partisans  du  concile  de  Chalcédoine  et 
contre  les  eutychiens  tels  que  Sergius  aussi  bien  que 
contre  les  aphthartodocètes  qui  suivaient  Julien 
d'Halicarnasse.  Il  a  fait  profession  de  suivre  toujours 
avec  une  exacte  fidélité  les  enseignements  de  saint 
Cyrille  d'Alexandrie  et  on  ne  saurait  lui  dénier  une 
connaissance  approfondie  des  œuvres  du  grand  doc 
teur  :  nous  aurons  à  nous  demander  si.  en  effet,  il  est 
resté  fidèle  à  son  esprit. 

Nous  devons  ajouter  que  Sévère  d'Antioche  fait 
figure  d'un  homme  extrêmement  versé  dans  la  con- 
naissance de  l'Écriture  et  dans  celle  de  la  tradition 
patristique.  Il  ne  cesse  pas  de  puiser  à  cette  double 
source  le  principe  de  toutes  ses  affirmations.  Le  Phila- 
lèthe  est  consacré  à  l'étude  de  deux  cents  passages  de 
saint  Cyrille  que  lui  opposaient  les  chalcédoniens. 
Le  troisième  livre  Contre  Jean  le  Grammairien  con- 
tient un  florilège  extrêmement  riche,  dans  lequel 
figurent  bien  des  textes  nouveaux.  Une  telle  érudition, 
rare  en  tout  temps,  est  exceptionnelle  au  début  du 
vic  siècle. 

Sans  doute,  on  a  accusé  Sévère  d'être  un  sophiste 
inconstant,  de  revêtir  mille  et  mille  formes  :  ces 
reproches  figurent  par  exemple  dans  YEpistola  ad 
Timotha'um  scolasticum  de  duabus  naturis  adversus 
Severum,  d'Eustathe  le  .Moine.  P.  G.,  t.  lxxxvi  a, 
col.  913,  917.  929.  Ce  reproche  n'est  pas  fondé.  Il  est 
vrai  que  la  pensée  du  patriarche  d'Antioche  est  par- 
fois subtile,  parce  qu'elle  s'exprime  dans  un  vocabu- 
laire qui  a  besoin  d'être  bien  compris  et  qui  n'est  pas 
exactement  celui  de  ses  adversaires;  mais  elle  reste 
très  cohérente  et  très  suivie. 

«  Sévère  confond  d'abord  dans  un  même  sens  les 
mots  'yjr,:c.  ÛTTOcraaiç,  7rp6tj&>7rov.  L'identification  des 
deux  premiers  termes  se  rencontre  chez  lui  à  chaque, 
instant:  mais  il  leur  assimile  aussi  le  troisième  : 
«  Quand  l'union  hypostatique  qui  est  parfaite  de  deux 
«  (natures)  est  confessée,  dit-il,  il  n'y  a  qu'un  Christ 

sans    mélange,    une    personne,    une    hypostase,    une 

nature,  celle  du  Verbe  incarné  {Epiai,  ad  Sergium, 
Lebon,  op.  cit.,  p.  243).  »  Que  si,  au  contraire,  on 
divise  [Kir  l'esprit  le  Christ  en  deux  natures,  on  n'a  pas 
seulement  deux  natures,  mais  aussi  deux  hypostases 
et  deux  personnes  (Eustathe,  np.  cit.,  P.  G.. 
t.   LXXXVI   a,  col.   908  A).   Le  sens  qu'il  donne  a    ces 


trois  mots,  même  à  celui  de  ■y'in:-.,  est  le  sens  d'indi- 
vidu concret,  de  sujet,  de  personne  :  ipûciç  n'est  nulle- 
ment l'équivalent  d'oùaîot;  il  s'oppose  à  oùoîcc  comme 
l'individu  et  le  particulier  au  commun.  Jésus-Christ 
n'a  pas  une  seule  nature;  il  est  une  seule  nature 
(Eustathe,  op.  cil.,  col.  9u8  D).  Dire,  comme  les  chal- 
cédoniens, qu'il  y  a  deux  natures  en  Jésus-Christ, 
c'est  être  nestorien,  car  c'est  dire  qu'il  y  a  en  lui  deux 
personnes:  le  nombre  en  effet  suppose  la  sép  nation  et 
les  deux  natures  sont  nécessairement  deux  personnes. 
Et  quant  a  l'expression  ■  deux  natures  unies  .  c'est  un 
non-sens,  car  deux  natures  mues  ne  sont  pis  deux, 
mais  une  seule  nature,  une  çÛolç  n'étant  tell.'  qu'à  la 
condition  d'être  >ta8'  ÊaUT^v.  >  J.  'fixeront.  Histoire 
des  dogmes,  1.  m,  p.  119. 

Cela  étant,  dans  l'exposé  de  la  doctrine  christolo- 
gique,  Sévère  prend  pour  point  de  départ  la  yjn'.i  du 
Verbe,  (.'est  elle  qui  existe  de  toute  éternité  et  qui, 
étant  fiaxpxoç,  va  devenir  ascaçy.(ùuhit\.  Il  ne  se  pro- 
duit pas.  par  le  f  lit.  de  changement  dans  la  nature  du 
Verbe  :  Jésus  reste  ce  qu'il  était  auparavant,  le  même 
individu,  la  même  personne.  Quant  à  l'humanité  assu- 
mée par  le  Verbe,  elle  est  une  véritable  hum  mité 
complète;  faite  d'un  corps,  qui  est  un  véritable  corps 
et  non  pas  une  apparence,  et  d'une  àme  raisonnable: 
ainsi  Sévère  s'oppose-t-il  à  la  fois  aux  phantasiastes  et 
aux  apollinaristes.  Sa  doctrine  est  très  ferme  sur  ce 
point  :  le  Christ  est  consubstantiel  à  nous  par  son 
humanité.  ■  Dieu  le  Verbe,  dit-il,  vertu  ineffable  du 
Père,  comme  le  montre  l'économie  des  mystères  des 
écrits  évangéliques,  a  couvert  la  Vierge  de  son  ombre 
et  d'elle  et  par  la  Vertu  ineffable  du  Saint-Esprit,  il 
s'est  uni  hypostatiquement  à  une  chiir  animée  d'âme 
raisonnable.  Synodiqueà  Théodose  d'Alexandrie,  dans 
.1.-1!.  Chabot,  Documenta  ad  origines  monophysitarum 
illustrandas,  Paris,  1908,  p.  ls.  «  Le  Fils  de  Dieu 
c'est-à-dire  son  Verbe  qui  était  avant  tous  les  siècles, 
s'est  incarné  à  la  fin  des  temps,  sans  changement  ni 
variation;  il  s'est  t  lit  homme  (par  l'opération)  du 
Saint-Esprit  et  de  la  mère  de  Dieu.  Il  s'est  uni  hypasta- 
tiquement  une  chair  douée  d'une  àm;  raisonnable. 
Contre  Julien  d'Halicarnasse,  dans  Mai,  Spicilegium 
romanum,  t.  x,  p.  172. 

L'union  du  Verbe  et  de  l'humanité  est  une  union 
physique,  une  union  z/.:ï  tpomv  ou  v.v.W  ôrcÔCTraortv, 
dont  le  terme  est  une  hypostase  unique,  une  nature 
unique,  celle  du  Verbe  incarné.  Sévère  repousse  avec 
autant  de  force  la  formule  chalcédonienne  des  deux 
natures  que  l'union  simplement  marale  des  nestoriens, 
qu'on  l'appelle  adhésion,  union  d'affinité,  participation 
à  la  dignité  de  Fils,  etc.  «  Pour  l'adhésion  d'affinité,  en 
effet,  l'enfant  existait  d'abord  par  lui-même  en  sa 
personne  et  son  hypjstase;  et  de  même  le  Verbe  qui 
a  habité  en  lui  apparaît  en  son  hypostase  et  en  sa 
personne  propres.  Il  se  fait  une  union  d'affinité  de  deux 
personnes,  par  le  seul  lien  de  l'égalité  du  nom  et  de  ta 
dignité  du  Fils.  Mais,  pour  l'union  hypostatique  et  la 
composition  naturelle  qui  convient  à  Dieu,  parce  que 
c'est  dans  l'union  même  que  cette  chair  animée  d'âme 
raisonnable,  prise  (par  l'opération)  de  l'Esprit-Saint  et 
de  Marie,  mère  de  Dieu  et  toujours  vierge,  a  eu  son 
être,  et  (parce  que)  elle  n'a  pas  existé  par  elle-même 
avant  l'union  au  Verbe,  c'est  le  Verbe  que  l'on  croit 
devenir  enfant  sans  changement  et  sans  conversion. 
tout  en  restant  ce  qu'il  était.  Ce  qu'il  a  pris,  il  ne  l'a 
ni  changé,  ni  converti.  11  s'est  prêté  à  la  croissance 
progressive,  à  la  conception  et  à  la  génération  parf  lite.  i 
Lettre  à  Sergius,  citée  par  J.  Leb  in,  >>p.  cit.,  p.  273. 

Tout  autant  Sévère  rejette  le  mélange  et  la  confu- 
sion des  eutychianistes.  Il  y  a  bien  dans  le  Christ  un 
élément  humain  et  un  élément  divin,  deux  choses  dis- 
tinctes qu'il  n'est  pas  possible  de  confondre.  L"s  subs- 
tances ne  sont  pas  confondues,  elles  ne  sont  pas  davan- 
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tage  mélangées  :  à  tout  instant  Sévère  revient  là- 
dessus  dans  sa  correspondance  avec  Sergius  le  Gram- 
mairien et  il  se  plaît  à  reprendre  la  comparaison  déjà 
faite  par  saint  Cyrille  de  l'union  du  corps  et  de  l'âme 
dans  l'homme,  car  cette  union  a  bien  pour  terme  une 
p  in:i  unique,  mais  elle  exclut  aussi  tout  mélange 
des  éléments  qu'elle  rapproche  :  «  Est-ce  donc  que 
l'âme  de  l'homme  a  étéconvertie  pour  devenir  la  chair 
OU  la  chair  a-t-elle  subi  une  conversion  pour  devenir 
l'âme?  Car  telle  est  la  propriété  du  mélange.  Ou  bien 
faut-il  comprendre,  d'après  ce  qui  a  lieu  pour  les 
corps  qui  s'agglutinent  et  se  rassemblent,  leçon  fluxus 
de  l'âme  raisonnable  avec  son  corps?  Nullement.  Mais 
nous  dirons  en  toute  confiance  que  c'est  un  concours 
physique. •  ri'  lettre  à  Sergius,  citée  par  J.  Lebon,  <<p. 
cit.,  p.  230-231. 

S'il  n'y  a  pas  mélange  ou  confusion  dans  le  Christ, 
il  y  a  cependant  composition  ou  synthèse.  La  synthèse 
•si  cet  état  dans  lequel  les  composants  restent  sans 
changement,  ne  sont  p  is  combinés,  mais  n'ont  pour- 
tant pas  d'existence  à  part;  ils  ne  sont  pas  ESioaÛCTTaxoi. 
■  Le  Verbe,  qui  a  son  être  avant  tous  les  siècles 
et  qui  est  simple  par  essence,  est  devenu  composé  par 
l'incarnation,  w  lettre  à  Sergius,  citée  par  J.  Lebon, 
op.  cit.,  p.  321.  Sergius  le  Grammairien  voulait  que 
l'incarnation  fût  un  mélange,  p  turque  la  Trinité  restât 
Trinité.  Sévère  lui  répand  :  La  Trinité  d  •meure  Tri- 
nilc.  bien  que  le  Verbe  se  soit  fait  chair  et  homme. 
Il  île  Verbe)  est  un  en  hypostase,  même  lorsqu'il  s'esl 
incarné.  Celui  qui  d'abord  était  simple  est  mainte- 
nant, d'une  façon  glorieuse  et  ineffable,  composé  avec 
la  chair  animé.'  et  raisonnable:  il  n'est  pas  partagé  en 
deux  et  il  demeure  sans  confusion.  C'est  le  même  qui 
est  consubstantiel  à  Dieu  le  Père  et  à  nous.  Ibid., 
p.  321-322.  En  s'incarnant,  la  tpùm;  du  Verbe 
devient  otSvBetoç,  puisqu'elle  est  aeaapxû>u.sv7] ;  ni  lis 
elle  ne  devient  pas  SittXoûç  ou  Sittt).  puisqu'il  n'y  a 
qu'un  seul  Verbe  incarné,  et  Sévère  reprend,  presqu  ■ 
comme  un  refrain  la  formule  chère  à  saint  Cyrille  : 
[j.iy.  'y'in'.z  roû  ©eoû    \.6you  nziJ.ç,v.>J>\j.ivrl. 

l'ne  difficulté  subsiste  cependant,  celle  que  Jean  le 
Grammairien  oppose  à  Sévère  :  s'il  y  a  dans  le  Christ, 
dans  le  Verbe  incarné,  deux  choses,  deux  réalités  sans 
confusion,  l'élément  divin  et  l'élément  humain,  com- 
ment ces  deux  choses  ne  sont -elles  pas  deux  natures? 
Cette  difficulté  est  réelle:  elle  semble  bien  embarrasser 
Sévère.  Le  patriarche  d'Antioche  ne  peut  pas, cela  est 
évident,  renoncer  a  soutenir  l'unité  du  Christ.  11  ne 
peut  même  pis  parler  de  deux  natures,  puisque,  nous 
l'avons  vu,  pour  lui  le  m  >t  tpûcriç  signifie  l'individu 
concret,  la  personne.  S'il  accepte  momentanément  de 
distinguer  deux  (piiffeiç,  ce  ne  peut  être  que  par  jeu, 
par  imagination  :  t?,  Oîcopix,  tt,  oavTïo-ta  toû  vou 
u.6vou,  tù  vu,  Tr{  èravoCqt.  Cf.  P.  G.,  t.  i  xxxvi  n, 
COl.  'min  A.  921  AH.  936  D.  Dès  que  l'on  revient  a  la 
réalité  de  l'union,  on  ne  trouve  plus  qu'une  seule 
personne,  une  seule  hypostase.  une  seule  nature.  Le 
Christ  esl  bien  èx  Sûo;  il  est  même  Èx  SÛO  tpôaeuv, 
Èx  fiyj  ôiTOOTâtreuM  (cf.  Lebon.  np.  cit..  p.  376);  ce  qui 
ne  l'empêche  pas  d'être  une  seule  ipûaiç. 

La  réponse  de  Sévère  n'est  évidemment  pas  suffi- 
sante,  car  il  suffit  de  lire  l'Évangile,  de  regarder  vivre 
et  agir  le  Christ  pour  se  rendre  compte  que  [a  distinc- 
tion des  natures  ou  des  propriétés  n'est  pis  simple- 
ment un  jeu  de  l'esprit  ou  une  hypothèse.  S'il  faul 
admettre  que  la  propriété  révèle  la  nature,  il  esl 
assuré  qu'il  y  a  dans  le  Christ  des  propriétés  hum  lines 
et  des  propriétés  divines.  Saint  Léon  avait  naguère 
affirmé  que.  dans  l' incarnat  ion,  la  propriété  de  chaque 
nature  est   sauvegardée,  que  chaque  nature    conserve 

sa  propriété.  Sé\  ère  n'accepte  pis  cet  te  façon  de  parler. 

Si  l'on  entend,  dil  il,  par  propriétés  (î8i6t»]  llesattri- 

bnts  (i8Ecùp.ocTa)  qui  conviennent  soit  a  l'humanité, 


comme  d'être  visible,  intelligent,  palpable,  soit  à  la 
divinité,  comme  d'être  éternelle,  immense,  invisible, 
il  est  vrai  que  ces  qualités  ou  attributs  continuent 
d'exister  dans  l'union;  seulement,  on  ne  doit  p  is  les 
considérer  comme  appartenant  séparément  à  deux 
natures,  comme  étant  tellement  propres  a  l'un  des 
éléments,  que  l'on  ne  puisse,  en  vertu  de  la  communi- 
cation des  idiomes,  les  rapporter  à  l'autre  et  surtout 
an  Verbe,  l'unique  sujet  dernier  des  divers  attributs... 
Cependant,  si  l'on  ne  peut  pas  diviser  en  Ire  deux  sujets 
les  simples  attributs  et  qu  dites,  il  y  a  une  qualité  telle- 
ment propre  a  chacun  des  éléments  qu'elle  ne  se  com- 
munique pas  à  l'autre,  sous  peine  d'avoir  un  mélange 

îles     esselle,',    :     l'esl     sa     jrol6"r7)Ç    (pUCTlXÏ),     son     essence 

spécifique.  Puisqu'on  n'admet  pas  la  confusion  de 
l'humanité  et  de  la  divinité,  il  faut  bien  admettre  que 
chacune  d'elles  possède  en  propre  et  ne  partage  pas  avec 
l'autre  d'être  en  soi  ce  qu'elle  est  :  il  y  a  dans  le  Christ 
une  dualité  de  propriétés  en  qualité  naturelle,  io'.orf: 
(•>:  zi  reoiÔTQTS  7«;z(.  .1.  Tixeront,  Histoire  des 
duc/mes,  t.  m.  p.  124;  cf.  J.  Lebon,  «p.  cit.,  p.  122  sq. 

Nous  voici  au  rouet.  Il  semble  que  Sévère  n'avait  pas 
aperçu  tout  d'abord  ces  conséquences  de  sa  doctrine 
el  la  nécessité  où  il  se  trouvait  d'admettre  dans  le 
Christ  la  subsistence  de  deux  aspects,  de  deux  catégo- 
ries de  propriétés,  et  que  ce  soient  les  exigences  de  sa 
controverse  avec  Jean  le  Grammairien  qui  l'aient 
amené  à  préciser  ses  idées.  11  serait  utile,  dans  un 
exposé  plus  développé,  de  distinguer  dans  la  mesure 
du  possible,  les  diverses  étapes  de  la  pensée  du 
p  itriarche.  En  tout  cas.  la  question  est  p  isée  p  mr  lui 
de  savoir  comment  se  maintiennent,  dans  l'unité  de 
nature,  les  propriétés  caractéristiques  de  l'humanité, 
si  l'on  veut  éviter  le  mélange  et  1  i  confusion. 

Certes,  Sévère  n'a  pas  tort  de  critiquer  certaines 
formules  incorrectes,  telles  que  celle-ci  :  «  Deux 
natures  avant  l'union  ».  «  Personne,  écrit-il,  parmi 
ceux  qui  ont  une  pansée  orthodoxe,  n'a  jamais  <lil 
«  deux  natures  avant  l'union  ».  En  etïet,  avant  l'union 
et  l'incarnation,  le  Verbe  de  Dieu  était  simple  et  non 
incarné,  comme  invisible  par  essence,  dépourvu  de 
forme  et  de  corps,  et  coéternel  au  Père  et  à  l'Esprit. 
iVlais,  lorsqu'il  voulut  se  faire  homm-  pour  nous  sans 
changement,  tout  en  restant  Dieu,  et  qu'il  couvrit  de 
son  ombre,  d'une  minière  ineffable,  li  Vierge  mère 
de  Dieu,  il  s'unit  une  chair  (prise)  de  la  Vierge,  par 
(l'opération  de)  l'Esprit,  consubstantielle  à  nous,  ani- 
mée et  intelligente,  p  ir  le  groupement  qui  (se  fait)  en 
union  physique.  Nuis  appelons  aussi  l'union  hyp  i 
statique  »,  parce  que  c'est  dans  l'union  au  Yerb.'  qui  est 
avant  les  siècles,  qu.'  cette  chair  a  été  constituée  el 
amenée  à  l'existence,  et  puce  qu'elle  a  acquis  du 
même  coup  l'existence  et  l'union.  De  la  sorte,  on 
connaît  un  seul  Emmanuel  «  de  deux  »,  d'une  manière 
inséparable  (de)  la  divinité  et  (de)  l'humanité,  conçu 
et  né  dans  la  chair.  L'àniL'  de  tout  homme  naît  aussi 
avec  son  corps;  par  essence  sans  doute  elle  diffère  de 
lui;  m  lis  une  (seule)  nature  el  hypostase  est  formée 
des  deux.  De  la  même  façon,  le  Verbe  de  Diîu,  selon 
qu'il  est  écrit, communique  avec  nous  au  sang  cl  a  li 
chair,  il  a  pris  notre  forme  en  tout  hormis  le  péché.  Si 
donc,  avant  l'union  et  l'incarnation,  le  Verbe  était 
simple  et  incorporel  et  si.  après  l'incarn  il  ion,  il  esl  un 
de  deux,  où  sont  ceux  qui  disent  cette  fable  de  deux 
natures  avanl  l'union'.'  u  Aitnirs.  Joan.,  m.  1  L  ;  cité  par 
.1.  Lebon,  op.  cil.,  p.  395  396 

\vani  l'incarnation,  le  Verbe  existe  seul.  Apre,  l'in- 
carnation, il  y  a  un  seul  élu-  concret,  une  seule  hypo 
stase  faite  de  deux.  Il  suil  de  là  qu'unique  esl  aussi 
l'action,  l'èvépyeia  du  Verbe  incarné.  Sévère  n'ignore 
pas  que,  parmi  les  actions  accomplies  par  le  christ,  il 
m  esl  qui  conviennent  a  l'homme,  el  d'autres  qui 
conviennenl  a  Dieu  :  c'est  l'homm  i  qui  a  faim  cl  soif. 
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qui  est  fatigué,  ([ni  souffre,  qui  meurt.  C'est  Dieu  qui 
opère  des  miracles,  qui  guérit  les  malades,  qui  ressus- 
cite les  morts,  qui  remet  les  péchés.  Cependant  unique 
est  l'agisseur  et  personne,  pas  même  l'insensé,  n'osera 
établir  une  classification  pour  répartir  entre  Dieu  et 
l'homme  ce  qui  provient  de  chacun  d'eux.  Ressusciter 
un  mort  de  quatre  jours  est  assurément  une  oeuvre 
divine;  se  transporter  au  tombeau  quand  on  a  le  pou 
voir  d'opérer  le  miracle  a  distance  est  le  côté  humain 
de  l'acte;  ira-t-on  s'amuser  à  distinguer  ce  qu'a  fait 
Dieu  et  ce  qu'a  fait  l'homme'.'  Non:  mais  toul  est 
humano-divin,  théandrique,  pour  employer  la  formule 
du  pseudo-Aréopagite.  Puisqu'il  n'y  a  qu'un  agisseur 
il  n'y  .1  qu'une  énergie  et  une  opération. 

Tout  eela  est  très  cohérent.  Il  est  incontestable  que 
le  langage  île  Sévère  est  tout  a  l'ait  différent  de  celui 
qu'avait  employé  saint  Léon  et  l'on  comprend  que  le 
patriarche  d'Antioche  rejette  les  formules  du  Tome 
qui  lui  paraissent  inspirées  par  le  nestorianisme.  Saint 
lion  avait  enseigné  :  Agit  enim  utraque  forma  cum 

allerius  communione  quod  proprium  est.  Non.  ré] d 

Sévère  :  agir  suppose  que  l'on  subsiste  ,.(  attribuer 
à  la  nature  humaine  une  action  propre,  c'est  lui 
attribuer  une  subsistence  propre  et  indépendante, 
c'est  être  nestorien  :  où  -;yp  èvepysî  çùoiç  vjy_  ûçe- 
nrcuy.   jîpoo-tù-'.y.ûç.    Doctr.    Patrum,    éd.    Diekamp, 

Mai-  il  faut  dépasser  les  formules  et  se  demander  si. 
en  définitive,  la  christologie  de  Sévère  est  réellement 
monophysite  au  sens  péjoratif  que  l'on  attribue  d'ordi- 
naire a  ce  mot.  A  ee  problème,  on  doit  répondre  d'une 
manière  négative.  Sans  doute.  Sévère  est  monophy- 
site, puisqu'il  ne  cesse  pas  d'enseigner  l'existence 
d'une  seule  nature  dans  le  Christ,  mais  le  mot  nature 
a  pour  lui  un  sens  concret,  celui  de  personne  cm  d'hy- 
postase  et  non  pas  un  sens  abstrait.  Il  ne  faut  jamais 
oublier  ce  point  capital  lorsqu'on  lit  l'un  ou  l'autre  de 
ses  traités.  Ce  vocabulaire  ne  lui  appartient  d'ailleurs 
pas  en  propre,  car  c'est  celui  de  saint  Cyrille  d'Alexan- 
drie lui-même.  I.e  tort  de  Sévère,  et  il  faut  bien  dire 
que  ce  fut  un  tort,  a  été  de  rester  inlassablement  fidèle 
ù  saint  Cyrille  et  aux  anathématisines.  Ce  faisant,  il  a 
suivi  l'exemple  de  Timothée  Aelure.  de  Philoxène  de 
Mabboug  et  de  beaucoup  d'autres. 

S'il  a  rejeté  la  terminologie  de  saint  Léon  le  Grand 
et  de  Chalcédoine,  c'est  qu'à  ses  yeux  cette  terminolo- 
gie cunduisait  nécessairement  au  nestorianisme,  sous 
sa  forme  la  plus  rigide.  Affirmer  la  permanence  de 
deux  natures  après  l'union,  c'était  proclamer  qu'il  y 
avait  dans  le  Christ  deux  êtres,  deux  personnes  réelle- 
ment distinctes,  bien  qu'unies  l'une  à  l'autre.  Certes, 
il  n'en  est  pas  ainsi,  et  saint  Léon  a  bien  soin  d'affirmer 
l'imite  de  personne  clans  le  Christ.  Mais  Sévère  ne 
retient  pas  cet  aspect  de  la  doctrine  enseignée  par  le 
pape  :  il  ne  voit  que  la  dualité,  là  où  saint  Léon,  d'ac- 
cord avec  l'Écriture  et  avec  la  tradition  patristique, 
proclame  l'unité. 

En  combattant  a  la  fois  les  eutychiens  et  les  chal- 
cédoniens,  Sévère  s'exposait  à  n'être  compris  par  per- 
sonne. I  )e  fait,  sa  doctrine  a  été  maintes  fois  attaquée, 
et  c'est  de  nos  jours  seulement  qu'on  a  reconnu  sa 
parfaite  conformité  avec  celle  de  saint  Cyrille.  Seule- 
ment, il  ne  faut  pas  oublier  que  Cyrille  avait  eu  peut- 
être  le  droit  d'employer  des  formules  qui  n'étaient  plus 
légitimes  chez  ses  disciples.  I.e  concile  de  Chalcédoine, 
en  effet,  marque  une  date  dans  l'histoire  des  contro- 
verses christologiques,  il  pose  des  affirmations;  il  défi- 
nit des  termes.  Il  n'est  pas  permis  de  tenir  ses  formules 
pour  vaines  et  non  avenues.  L'erreur  de  Sévère-  a  été 
de  condamner  le  pape  saint  Léon  et  le  concile  de 
Chalcédoine  en  les  englobant  dans  la  réprobation  qui 
atteignait  les  nestoriens.  Cela,  il  n'avait  pas  le  droit 
de  le  faire',  et  il  reste  coupable  de  l'avoir  fait. 


Nous  avons  indiqué  les  principales  éditions  des  œuvres  de 
Sévère.  Il  faut  ajouter  que  des  fragments  plus  ou  moins 
importants  des  textes  originaux  figurent  clans  les  Quœstio- 
nes  ado.  monophgsitas,  P.  (,'.,  t.  lxxxvi  b,  col.  1769-1901; 
dans  I  .ustathe  le  Moine,  Epistola  ad  Timothœum  scolastlcum 
de  duabus  naturis,  /'.  (;.,  t.  lxxxvi  a,  col.  901-942; dans  la 
Doclrina  Patrum  de  incarnatione  Verbi,  édit.  Diekamp, 
Munster,  1907;  clans  J.-B.  Chabot,  Documenta  ad  origines 
monopkysitarum  illuslrandas,  Paris,  fins. 

Parmi  les  ouvrages  récents  consacrés  à  Sévère  d'Antioche, 
le  plus  important  est  assurément  celui  de  J.  Lebon,  Le 
monophysisme  séuérien,  élude  historique,  littéraire  et  théolo- 
gique sur  lu  resisluuee  monophysite  an  concile  de  Chalcédoine, 
jusqu'à  lu  constitution  de  l'Église  jacobite,  Louvain,  1909. 
Cet  ouvrage  pourrait  être  complète  en  tenant  compte  des 
textes  récemment  découverts  ou  édités;  certaines  correc- 
tions ite  détail  pourraient  même  y  être  apportées,  en  parti- 
culier sur  le  véritable  caractère  de  l'Apologie  du  PhiUdèthe, 
que  H.  Draguet  semble  avoir  mis  en  relief.  Mais,  clans  l'en- 
semble, ta  thèse  de  -t.  Lebon  demeure  solide;  il  serait  diffi- 
cile de  la  contredire. 

On  peut  encore  signaler  :  .1.  Eustratios,  S£*-»r,ooç  ô  ixovo- 
iV7-.Tr,:  Tts-rptipzi;  \i-.:r,yi:.x:_,  Leipzig,  PS91;  ('..  Krueger, 
Mnrini'luisiliseln  Streitiykeiteu  im  Zusammenhange  util 
der  Reickspolitik,  fc-na,  1884;  J.  Mahé,  Les  anathématis- 
mes  de  saint  Cyrille  et  les  éuêques  orientaux  du  patriarcal 
d'Antioche,  dans  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  t.  vu,  1900; 
M.  Jugie,  Theologia  dogoiatiea  clwistiaiwrurn  orientalium  ah 
Ecclesia  catholica  dissidentium,  t.v,  Paris,  1935,  p.  410  sq.; 
.1.  Maspero,  Histoire  des  patriarches  d'Alexandrie  (51&-616J, 
Paris,  1923;  M.  Peisker,  Severus  von  Anliochien.  Ein  kriti- 
scher  Quellenbeitrag  zur  Geschichte  des  Monophysitismus, 
Halle.  1903;  A.  Rehrmann,  Die  Christologie  îles  kl.  Cyrillus 
oon  Alexandrien  systematisch  dargestellt,  Hildesheim,  1902. 
(i.  Bardy. 

2.  SÉVÈRE  DE  MINORQUE  [\  siècle).— 
Le  nom  de  Sévère,  évêque,  se  lit  en  tète  d'une  lettre 
adressée  aux  évêques,  prêtres,  diacres  et  aux  fidèles 
de  toute  la  terre  .  qui  a  été  publiée  pour  la  première 
fois  par  Baronius.  Annules  eccles.,  ad  an.  418,n.  44-72. 
L'auteur  de  la  lettre  se  donne  lui-même  comme  étant 
évêque  de  l'Ile  de  Minorque  et  raconte  avec  détails  la 
conversion  forcée  des  juifs  de  cette  île,  à  la  suite  de 
l'arrivée  des  reliques  de  saint  Etienne,  premier  martyr, 
apportées  par  le  prêtre  Orose.  Voir  ici.  t.  xi,  col.  Ifî04. 
Ces  reliques  avaient  été  déposées  dans  un  petit  sanc- 
tuaire, aux  portes  de  Manon,  où  les  juifs  étaient  en 
grand  nombre.  Le  renouveau  de  ferveur  chrétienne 
qui  s'ensuivit  amena  un  réveil  du  fanatisme  antijuif, 
ce  que  Sévère  regarde  comme  une  bénédiction  divine. 
Se  croyant  menacés,  les  juifs  font  des  préparatifs  de 
défense;  l'évêque,  qui  résidait  ordinairement  à  l'autre 
bout  de  l'île,  arrive  alors  avec  un  fort  contingent  de 
ses  ouailles,  qu'il  lance  à  l'assaut  de  la  synagogue  de 
Manon.  Celle-ci  est  brûlée  et  détruite;  les  juifs  terro- 
risés cèdent  à  la  force;  le  chef  de  leur  communauté, 
suivi  de  la  plupart  de  ses  coreligionnaires,  se  convertit. 
Bien  entendu,  l'évêque  arrive  à  faire  un  récit  édifiant, 
où  les  signes  divins  abondent,  de  ce  haut  fait.  La 
lettre  est,  à  tous  égards,  d'un  très  vif  intérêt.  Les  évé- 
nements sont  datés  du  début  de  février  417. 

Le  texte  est  publié  deux  fois  dans  P.  L.,  t.  x.x,  col.  731- 
740  (reproduit  le  texte  de  Baronius)  et  t.  xli,  col.  821-832 
(en  un  appendice  au  t.  vu  des  Œuvres  de  saint  Augustin,  qui 
rassemble  diverses  pièces  relatives  à  l'invention  du  corps  de 
saint  Etienne).  Autre  édition  mentionnée  par  P.-B.  Gams, 
Die  Kirchengeschichte  von  Spanien,  t.  il  a,  p.  4U7. 

I'..    Amaxn. 

SEVÉRIEN  DE  GABALA,  évêque  de  cette 
ville,  au  début  du  ve  siècle. 

I.  Vie.  —  Sévérien  était  évêque  de  Gabala,  ville 
de  la  cite  syrienne  située  à  peu  près  à  mi-chemin  entre 
Arados  et  Laodicée,  lorsque  la  nouvelle  des  succès 
obtenus  à  Constantinople  par  l'éloquence  de  son  voisin 
Antiochus  de  Ptolémaïs  excita  son  envie  et  son  ambi- 
tion. Socrate.  Hist.  eccl..  I.  VI,  e.  xi.  11  avait  fait. 
semble-t-il,  de  fortes  études  classiques;  il  connaissait  et 
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utilisait  volontiers  les  procédés  de  la  rhétorique  et  son 
éloquence  avait  tout  ce  qu'il  fallait  pour  plaire  aux 
fidèles  de  ce  temps,  encore  que.  selon  Socrate,  loc.  cit., 
il  parlât  le  grec  avec  un  assez  fort  accent  syriaque. 
Gennade,  De  vir.  ill.,  xxi,  va  jusqu'à  écrire  qu'il 
était  in  divinis  scripturis  eruditus  et  in  homiliis  decla- 
mator  admirabilis.  Il  vint  en  tout  cas  à  Constantinople 
vers  401  et  il  commença  par  entretenir  avec  saint  Jean 
Chrysostome  des  rapports  d'amitié,  grâce  auxquels  il 
fut  souvent  appelé  à  prêcher  dans  la  capitale.  Bientôt 
ses  prédications  lui  valurent  assez  de  célébrité  pour 
qu'il  devînt  un  des  orateurs  préférés  de  l'empereur 
Arcadius  et  de  l'impératrice. 

Lorsque  Jean  dut  partir  pour  l'Asie,  il  confia  à 
Sévérien  le  soin  de  son  église.  Socrate,  H.  E.,  1.  VI, 
c.  xi  ;  Sozomène,  H.  E.,\.  VIII,  c.  x.  Celui-ci  profita  de 
l'occasion  pour  essayer  de  se  faire  valoir  aux  dépens 
del'évêque  légitime;  il  n'y  réussit  sans  doute  pas,  mais 
il  s'attira  les  reproches  de  Sérapion,  en  qui  Jean  avait 
toute  confiance;  de  là  entre  Sérapion  et  lui  une 
rancune  qui  ne  tarda  pas  à  s'exaspérer.  A  son  retour, 
Jean  trouva  la  situation  fort  tendue;  il  donna  raison 
à  Sérapion,  à  la  grande  satisfaction  des  fidèles,  qui, 
dit-on,  auraient  même  provoqué  un  soulèvement  et 
obligé  Sévérien  à  quitter  Constantinople.  Socrate,  loc. 
cit.  L'impératrice  Eudoxie  crut  devoir  intervenir  pour 
demander  aux  deux  évoques  de  se  réconcilier  publique- 
ment :  Jean  Chrysostome  accéda  sans  peine  à  cette 
demande  et  s'efforça  de  calmer  le  peuple  en  lui  repré- 
sentant les  bienfaits  de  la  paix.  Sévérien  répondit  le 
lendemain  au  discours  de  Jean  et  parla  de  la  paix; 
son  homélie,  fort  brève,  est  assez  embarrassée  et 
semble  peu  sincère. 

De  fait.  les  hostilités  ne  taillèrent  pas  à  reprendre 
entre  Jean  et  Sévérien  qui.  au  lieu  de  regagner  son 
diocèse,  demeurait  à  Constantinople  et  ne  cessait  pas 
d'y  intriguer  contre  l'évèque.  D'accord  avec  Antio- 
chus  et  Acace  de  Bérée,  qui  étaient  aussi  venus  s'ins- 
taller dans  la  capitale,  Sévérien  n'eut  pas  de  repos  ni 
de  trêve  avant  d'avoir  obtenu  la  mise  en  accusation 
de  Jean,  à  qui  il  reprochait  toutes  sortes  de  méfaits.  On 
sait  la  suite  de  cette  lamentable  histoire  et  comment, 
au  concile  du  Chêne,  Jean  fut  déposé  de  l'épiscopat  et 
envoyé  en  exil.  Bien  que  son  impartialité  eût  été  juste- 
ment contestée  par  le  saint  évêque  qui  refusait  de  le 
voir  figurer  au  nombre  de  ses  juges,  Sévérien  n'hésita 
lias  à  être  un  des  principaux  artisans  de  sa  condamna- 
I  ion  ;  et.  après  le  départ  de  Jean,  il  eut  le  triste  courage 
de  prêcher  contre  lui,  à  Constantinople  même,  en  sou- 
tenant que  son  orgueil  avait  été  la  cause  principale 
des  mesures  prises  à  son  égard.  Socrate,  H.  E.,  1.  VI, 
C.  xvi;  Sozomène,  H.  /:'..  I.  VIII,  c.  xix.  Son  autorité 
paraissait  d'autant  plus  grande  qu'il  avait  la  confiance 
de  la  cour  et  qu'il  avait  administré  le  baptême  au  petit 
Théodose.  Cf.  Chr.  Baur,  Johannes  Chrysostomus  und 
seine  Zeit,  t.  n,  Munich,  1930,  p.  156  sq.  Le  peuple 
cependant  ne  l'aimait  pas  et  quand  l'exilé  fut  remonté 
sur  son  siège,  Sévérien  disparut  momentanément  de  la 
capitale.  Il  n'en  continua  pas  moins  à  lutter  de  toutes 
ses  forces  contre  Jean.  Il  contribua  ainsi  à  son  second 
et  définitif  exil  :  pour  se  justifier,  il  écrh  il .  de  concert 
avec  Acace,  Paul  d'Héraclée,  Antiochus  de  Ptolémaïs 
el  Cyrinus  de  Chalcédoine,  au  pape  Innocent  1er,  une 
lettre  où  Jean  était   accusé  d'avoii   commis  toutes 

-•irtes  de  crimes,  en  particulier  d'avoir  brûlé  son  église. 
Cette  lettre  demeura  sans  réponse.  Sa  haine  ne  désarma 
pas  devant  les  infortunes  du  malheureux  évêque  : 
suivant  Palladius,  Dial.,  xi.  il  alla  jusqu'à  réclamer 
qu'on  l'éloignât  de  Cucuse,  qui  lui  paraissait  encore  une 
ri  sidence  trop  douce  et  imp  rapprochée  de  Constan- 
tinople, et  qu'un  l'envoyât  à  Pityonte.  Cet  acte  est. 
semble  t  il,  le  dernier  que  niais  connaissions  de  lui. 
selon   Gennade,  De  vir.  ill.,  xxi.  il    mourut   sous  le 
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règne  de  Théodose  II.  c'est-à-dire  après  408.  Sa  mort 
doit  être  même  antérieure  à  430. 

II.  Ecrits.  —  L'héritage  littéraire  de  Sévérien  est 
mal  connu.  Gennade,  ibid.,  mentionne  de  lui  un 
commentaire  sur  l'épître  aux  Calâtes  et  des  homélies. 
Les  renseignements  qu'il  fournit  sont  trop  vagues  pour 
être  très  utiles.  Les  auteurs  anciens  ont  parfois  cité 
l'un  ou  l'autre  fragment  de  Sévérien  dans  les  florilèges 
dogmatiques  ;  ces  fragments  permettent  d'identifier 
telle  ou  telle  homélie  pseudépigraphe.  Les  chaînes  exé- 
gétiques,  de  leur  côté,  conservent  des  passages  plus  ou 
moins  importants  de  Sévérien.  Cependant,  la  plus 
grande  partie  des  textes  de  Sévérien  que  nous  possé- 
dons nous  est  parvenue  sous  le  nom  de  saint  Jean 
Chrysostome  et  c'est  parmi  les  apocryphes  du  grand 
docteur  qu'il  faut  chercher,  par  une  étrange  fortune, 
les  œuvres  de  son  adversaire.  Ce  travail  de  recherche 
et  d'identification  a  été  entrepris  jadis  par  E.  Du  Pin, 
Tillemont,  Montfaucon.  Il  a  été  repris  et  poursuivi  de 
nos  jours  pur  de  nombreux  érudits,  comme  Zellinger, 
.Martin,  Dtirks,  et  il  est  loin  d'être  achevé.  Tandis  que 
certains.  Zellinger  et  Cavallera  par  exemple,  attribuent 
à  Sévérien  la  possession  incontestable  de  trente  homé- 
lies, d'autres  avec  Altaner  n'en  reconnaissent  pas  plus 
de  quatorze  et  Puech  parle  seulement  d'une  dizaine. 
En  plus  des  homélies  conservées  en  grec,  il  y  aurait  à 
tenir  compte  d'homélies  orientales,  en  copte,  en  sy- 
riaque et  surtout  en  arménien.  Cf.  J.  Simon,  dans 
Analecta  bollandiana,  t.  xlv,  1927,  p.  382-384.  Plu- 
sieurs de  ces  homélies,  signalées  par  les  catalogues,  n'ont 
pas  encore  été  examinées.  11  doit  s'y  trouver  beaucoup 
d'apocryphes,  mais  il  ne  serait  pas  étonnant  qu'on  y 
rencontrât  aussi  de  l'authentique.  Les  indications  qui 
suivent  ne  sauraient  être  définitives;  elles  s'efforceront 
surtout  de  fournir  l'état  actuel  des  questions. 

1.  Gennade.  lue.  cit.,  ne  parle  que  d'une  Expositio 
in  epistolam  ad  Galatas.  Ce  commentaire  est  perdu. 
Mais  on  possède  de  Sévérien,  ou  tout  au  moins  sous 
son  nom,  de  nombreux  fragments  dans  les  chaînes 
sur  les  épitres  de  saint  Paul.  Ces  fragments  ne  se  rap- 
portent pas  seulement  a  l'épître  aux  Galates;  ils  sont 
relatifs  à  toutes  les  lettresde  l'Apôtre.  Plusieurs  d'entre 
eux  nous  sont  arrivés  dans  une  double  recension,  ce 
qui  permettrait  de  supposer  que  Sévérien  lui-même  a 
donné  deux  éditions  successives  de  son  ouvrage.  Cf. 
K.  Staab,  Pauluskommcntare  aus  der  griechischen 
Kirche,  aus  Katenenhandschriften,  Munster.  1933;  R. 
Devreesse,  Chaînes  exegeliques  grecques,  dans  Supplé- 
ment du  Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  i,  col.  1218-1222. 

Il  ne  semble  pas  que  Sévérien  ait  commenté  d'autres 
textes  bibliques  que  saint  Paul.  Les  chaînes  sur  l'Oc- 
tateuque  lui  attribuent  une  vingtaine  de  citations.  La 
plupart  d'entre  elles  se  laissent  facilement  identifier 
avec  les  passages  correspondants  des  homélies  sur  la 
création.  Cf.  infra.  Quelques  autres  fragments  au  nom 
de  Sévérien  se  repartissent  sur  l'Octateuque.  Ils  ont 
été  réunis  par  Combefis,  liibliothecœ.  grœcorum  Palrum 
auctuarium  novissimum,  Paris.  1672,  p.  291-294. 

Une  chaîne  sur  les  psaumes  cite  quatre  fragments 
sous  le  nom  de  Sévérien.  Ces  fragments  appartiennent 
en  réalite  a  rhéodoret.  1  ne  chaîne  sur  Isaïe  donne  une 
citation  sur  1s..  vi.  3.  On  signale  également  un  frag- 
ment sur  Job.  Quelques  citations  sur  Actes,  u,  15 
doivent  provenir  d'une  homélie  sur  la  Pentecôte.  Cf. 
B.  Devreesse.  op.  (il.,  col.  1  133,  1  I  !•">.  1  150;  Zellinger, 
Studien  .-»  Severian  von  Gabala,  Munster,  1926,  p.  123. 

2.  Les  Parallela  Bupefucaldina,  I'.  G.,  I.  xevi,  col.  480 

et  533,  citent  sous  le  u le  Sévérien  un  Aoyoç  jztpi 

aipsTixiâv  ou  Aôyoç  v.-j.-.'-j.  aîpeuxûv  qui  n'est  autre  que 
l'homélie  In  diclum  illud  Mallh.,  xxi.  23,  sur  laquelle 
nous  reviendrons. 

:-i.  La  Doclrina  Patrum  de  incarnalione  Verbi,  édit. 
1  liekamp,  p.  76,  cite  nu  fragment  ïi  ôp.iX£aç  Soyu.aTtK^ç 
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r,ç  r,  ip/Y)-  ouSeïç  xyyeX.iy.bc,  rl  £v6pci>7Clvoç  7  7  toû  0eoû 
Suvdt(XE',. 

4.  Sévère  d'Antioche,  Contra  Grammalicum,  III,  l. 

édit.  Lebon,  t.  ni,  p.  193,  donne  un  fragment  de 
Sévérien  où  il  est  question  fin  sommeil  de  Jésus  dans 
la  barque,  mais  qui  n'a  pu  être  rattaché  à  aucun  texte 
connu. 

3.  La  partie  la  plus  importante,  la  mieux  assurée 
aussi,  de  l'héritage  de  Sévérien  est  constituée  par  six 
homélies  sur  la  création  du  monde,  qui  figurent  dans 
P.  (.'..  t.  lvi.  c.  425-500  et  qui  forment  un  commen- 
taire sur  l'Hexaméron.  Leur  origine  sévérienne  est 
attestée  par  Cosmas  Indicopleustes,  Topogr.  chrisliarta, 
i.  lu.  /•.  (,"..  t.  Lxxxvtn.  col.  419  sq.  L'exégèse  pré- 
tend parfois  à  la  nouveauté,  quoique  Sévérien  n'ignore 
pas  qu'il  a  de  nombreux  prédécesseurs  et  qu'il  s'excuse 
de  recommencer  leur  œuvre,  puisqu'aussi  bien,  nous 
dit-il  au  début  de  la  première  homélie,  le  Saint-Esprit 
est  impartial  et  inspire  tous  les  prédicateurs  qui 
l'honorent.  Sévérien  répugne  à  l'allégorie,  a  moins 
qu'elle  ne  soit  très  simple;  il  reste  fidèle  au  sens  littéral, 
mais  l'application  qu'il  fait  de  cette  méthode  sage  est 
loin  d'être  toujours  heureuse,  parce  qu'il  a,  en  matière 
de  physique,  une  grande  ignorance  qui  lui  permet  des 
lubies  singulières.  A.  Puech,  Histoire  de  la  littérature 
(//(•(■(/lie  chrétienne,  Paris.  1930,  t.  m,  p.  563,  564. 

I  Homélie  In  illud  Abraham  dictum.  Gen.,  xxiv.  2. 
conservée  en  grec  parmi  les  spuria  île  saint  Jean  Chrv- 
sostome.  P.  G.,  t.  lvi,  col.  553;  et  en  arménien,  J.-B. 
Aucher.  Severiani  sive  Seberiani  Gabalorum  episcopi 
Emesensis  homilise,  Venise.  1827,  p.  250-293.  L'ne  autre 
édition  de  cette  homélie,  en  grec  et  en  arménien,  figure 
dans  Sammlung  aller  Ueberselzungen  aus  dem  griechi- 
schen   l'rtexlc.  Vienne,  1849,  p.  290-341. 

7.  Homélie  De  serpente  quem  Moyses  in  cruce  sus- 
pendit. I'.  (,.,  t.  l\t,  col.  499-516.  Elle  est  attribuée  à 
Sévérien  par  saint  Jean  Damascène. 

s.  Homélie  In  dictum  illud  Mallh.  xxi.  23,  P.  G., 
t.  lvi,  col.  411-428.  L'homélie  n'est  pas  certainement 
authentique  et  Puech  a  beaucoup  de  doutes  sur  son 
attribution  à  Sévérien,  op.  cit.,  p.  562,  n.  4.  Cf. 
E.  Haidacher,  dans  Zeitschr.  fur  kathol.  Théologie, 
t.  xxxn.  1008,  p.  41H-413.  Cependant,  lorsque  Cosmas 
Indicopleustes,  Topogr.  christ.,  i,  10,  P.  G.,  t.  lxxxviii, 
col.  373.  cite  de  Sévérien  un  Xôyoç  xoctï  'IouSafcov,  il 
a  miii^  doute  devant  les  yeux  cette  homélie  qui  ne  se 
contente  pas  de  commenter  le  passage  indiqué,  mais 
polémise  également  contre  les  juifs  et  contre  les 
païens  et  qui,  par  suite,  a  reçu  différents  titres.  Dans 
les  Parallela  Rupefucaldina.  nous  l'avons  dit,  elle  est 
appellée  Xôyoç  irspl  ou  y.y.-y.  KÎpCTlxûv. 

9.  Homélie  De  ficu  arefacta,  P.  G.,  t.  lix,  col.  585-   ' 
590.  Cette  homélie  est  conservée  dans  la  traduction 
arménienne,  cf.  Aucher.  op.  cit.,  p.  414-427. 

lu.  Homélie  De  sigillis  librorum,  P.  G.,  t.  lxiii. 
col.  531-54  1  ;  citée  sous  le  nom  de  Sévérien  par  Théodo- 
ret.  Dial.,  i,  P.  G.,  t.  lxxxiii,  col.  80.  etDial..  m,  col. 308. 

11.  Homélie  De  pace,  P.  G.,  t.  lu.  col.  425-428. 
1  (ans  Migne,  on  ne  trouve  que  le  texte  latin  de  cette 
homélie:  encore  n'est-il  pas  complet,  l'n  texte  grec 
plus  long  figure  dans  A.  l'apadopoulos-Kérameus  : 
'AvaAezTa  Lspo<roXupu.TLX7)ç  maxvoXoyuxç,  t.  i.  Saint- 
Pétersbourg,  1801.  p.  15-26.  Cette  homélie  aurait  été 
prononcée  à  Constantiuople,  à  l'occasion  de  la  récon- 
ciliation de  Sévérien  et  de  Jean  Chrysostome.  Son 
authenticité  semble  très  douteuse  à  Baur,  Der  hl.  Jo- 
hannes  Chrysostomus.  t.  n.  p.  141.  n.  25. 

12.  Homélie  In  Dei  apparilionem,  P.  G.,  t.  i.xv. 
col.  15-26,  sur  l'Epiphanie.  On  l'a  identifiée  parfois  à 
l'ouvrage  signalé  par  Gennade  sous  le  titre  de  Libellas 
gratissimus  de  baptismo  et  Epiphaniœ  sollemnitale,  bien 
qu'il  n'y  soit  parlé  du  baptême  qu'en  passant. 

13.  Homélie  pour  le  jour  de  Pâques,  P.  G.,  t.  lxiii, 


col.  543-550,  prononcée  à  Constantinople;  cf.  Zellin- 
ger,  Studien,  p.  37- 12. 

1  I.  Homélie  prononcée  après  le  tremblement  de 
terre,  P.  G.,  t.  lxiii.  col.  531-541;  cf.  Zellinger,  Stu- 
dien, p.  79-8  I 

15.  Homélie  In  illud  :  Dominus  regnavit,  Ps.,  xen, 
13,  publiée  par  Savile,  Chrysoslomi  opéra,  t.  v.  p.  680. 
Ce  sermon  a  été  prononcé  pendant  le  carême,  lorsque 
les  compétents  ■  se  préparaient  au  baptême.  L'auteur 
y  prouve  la  consubstantialité  des  trois  personnes 
divines  contre  les  ariens  et  les  macédoniens. 

16.  Homélie  De  cruce,  édit.  Savile,  op.  cit.,  t.  v, 
p.  899.  Cette  homélie  est  citée  par  saint  Jean  Damas- 
cène  comme  étant  l'œuvre  de  Sévérien. 

17.  Oratio  de  dedicatione  pretiosse  et  vivifiées  crucis, 
éditée  par  Zellinger,  Studien  :u  Severian  von  Gabala. 
Ce  discours,  qui  ne  connaît  pas  encore  la  légende  de 
l'invention  de  la  croix,  n'est  pas  d'une  authenticité 
indiscutable. 

18.  Une  homélie  sur  la  pénitence,  celle  qui  porte  le 
numéro  7  parmi  les  discours  que  saint  Jean  Chryso- 
stome a  consacrés  à  ce  sujet,  a  été  restituée  à  Sévérien 
par  Ch.  Martin.  Une  homélie  De  peenitentia  de  Sévérien 
de  Gabala,  dans  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  t.  xxvi, 
1930,  p.  331-343.  Cette  homélie  peut  avoir  été  pro- 
noncée la  veille  d'une  homélie  relative  à  l'enfant  pro- 
digue, P.  G.,  t.  lix,  col.  629  et  peu  de  temps  après  une 
homélie  sur  l'Epiphanie,  qui  pourrait  être  l'homélie 
In  incarnalionem,  P.  G.,  t.  lix,  col.  687.  Si  ces  trois 
homélies  forment  vraiment  un  ensemble,  elles  appar- 
tiendraient toutes  trois  à  Sévérien.  Cf.  F.  Cavallera, 
Une  nouvelle  homélie  restituée  à  Sévérien  de  Gabala, 
dans  Bulletin  de  littérature  ecclésiastique,  1932,  p.  141. 

19.  L'ne  homélie  De  fide  et  lege  naturse  et  Sancto 
Spirilu,  P.  G,  t.  xlviii,  col.  1081-1088,  déjà  signalée 
par  E.  Du  Pin  comme  une  œuvre  de  Sévérien  :  deux 
fragments  assez  longs  de  cette  homélie  sont  cités  dans 
la  chaîne  de  Cramer  sur  les  Actes  des  apôtres,  le  pre- 
mier, p.  172-173,  sous  le  nom  de  Sévérien,  le  second, 
sous  celui  de  Sévère. 

20.  La  même  chaîne  de  Cramer  sur  les  Actes  contient 
plusieurs  fragments  de  Sévérien  sur  Act..  n,  15,  p.  31. 
Ces  fragments  appartiennent  visiblement  à  une 
homélie  sur  la  Pentecôte  et  forment  un  développement 
assez  continu.  Il  faut  y  joindre  un  autre  fragment, 
p.  20,  donné  sous  le  nom  de  Sévère,  mais  que  le  Coislin. 
grœc.  attribue  expressément  à  Sévérien.  Un  de  ces 
fragments  fait  allusion  à  une  homélie  récemment  pro- 
noncée sur  la  croix  et  la  passion.  Cf.  F.  Cavallera,  art. 
cit.,  p.  142. 

21.  Aux  textes  grecs  que  nous  venons  de  mentionner 
et  dont  la  liste  n'a  rien  de  définitif  ni  même  d'exhaus- 
tif, il  faut  ajouter  une  série  de  traductions  orientales. 
les  plus  importantes  sont  les  traductions  arméniennes. 
Quinze  homélies  en  cette  langue  ont  été  publiées  en 
1827  par  Aucher  avec  une  version  latine,  op.  cit.  Les 
dix  premières  de  ces  homélies  constituent  dans  les 
manuscrits  un  ensemble  et  la  deuxième  contient  même 
une  allusion  à  la  première.  Les  cinq  dernières  sont 
extraites  de  différents  homiliaires.  Nous  avons  déjà 
relevé  que  deux  des  homélies  arméniennes,  la  septième 
In  illud  Abrahse  dictum,  Gen.,  xxiv,  2  et  la  treizième 
De  ficu  arefacta  sont  conservées  dans  le  texte  original 
<>rec.  L'homélie  De  incarnatione,  édit.  Aucher,  p.  17- 
55,  est  attestée  comme  sévérienne  par  le  pape  Gélase, 
De  duabus  naturis  in  Chrislo.  dans  Thiel.  Epislolœ 
roman,  pontij.,  t.  i.  p.  556-557.  L'homélie  ix  In  verbum 
evangelu  Matth.,  va  fi,  39  est  plusieurs  fois  citée,  sous 
le  nom  de  Sévérien,  dans  les  florilèges  dogmatiques,  en 
particulier  dans  la  Doclrina  Palrum  de  incarnatione 
Verbi,  édit.  Diekamp,  p.  119,  et  dans  Maxime  le  Confes- 
seur, Tom.  Spirit.,  i,  P.  G.,  t.  xci,  col.  165.  La  même 
citation  figure  également  dans  le  florilège  du  concile 
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de  l.atran  de  649,  Mansi,  Concil.,  t.  x,  col.  1092.  Le 
texte  grec  de  cette  homélie  a  été  récemment  retrouvé 
et  publié  par  C.h.  Martin.  Le  Muséon,  1935,  p.  311.321. 
Cf.  Torossian,  Le  texte  grec  de  la  neuvième  homélie  de 
Sévérien  et  la  tradition  arménienne,  dans  Pazmaueb, 
1937,  p.  4  sq.  L'homélie  x  du  recueil  d'Aucher,  p.  370- 
401,  Ad  invitutos  in  baptismum  est  donnée  par  latradi- 
tion  grecque  comme  une  œuvre  de  saint  Basile,  P.  G., 
t.  xxxi,  col.  J23-444  et  cette  attribution  ne  saurait 
être  sérieusement  contestée. 

22.  Une  homélie  De  pythonibus  et  maleficiis.  publiée 
en  latin  sous  le  nom  de  Sévérien,  P.  G.,  t.  lxv,  col.  27- 
2S,  n'est  pas  une  traduction  faite  sur  le  grec,  mais  un 
texte  original.  Elle  est  en  réalité  l'œuvre  de  saint 
Pierre  Chrysologue.  Cr.  F.  Liverani,  Spicilegium 
Liberianum,  t.  i,  Florence,  1863,  p.  192-193. 

23.  Il  existe  en  syriaque  une  homélie  pour  la  fête 
de  Noël,  dans  le  Vatic.  syr.  ;«''.  fui.  15  v°-17  V.  et,  dans 
les  manuscrits  des  chaînes,  un  Kephalaion  qui  offre 
tous  les  caractères  d'un  sermon  sur  l'œuvre  rédemp- 
trice du  Christ.  Cf.  A.  Baumstark,  Geschichte  der  syri- 
schen  Literatur,  Bonn,  1922.  p.  262;  Wright,  Catalogue 
of  syriac  mss  in  the  British  Muséum,  t.  in,  Londres, 
1872,  p.  1322;  Opitz,  dans  Zeitschr.  fur  neutestumentl. 
Wissensch.,  1934.  p.  23;  Mass,  dans  Journal  of  theolo- 
gical  studies,  1929,  p.  249  sq.  L'authenticité  des 
morceaux  syriaques  n'est  pas  à  l'abri  de  tout  conteste. 

24.  En  copte,  on  possède  également  des  fragments 
qui  portent  le  nom  de  Sévérien.  Un  de  ces  fragments, 
sur  la  fête  de  l'archange  saint  Michel,  a  été  édité  par 
J.  Leipoldt,  Aeggptische  Urkunden  aus  dem  kgl.  Mu- 
séum zu  Berlin,  kopt,  und  arab.  Urkunden,  t.  i.  Berlin. 
1904,  p.  189-190.  En  outre,  le  texte  d'une  homélie  en 
copte  a  été  publié  par  Burmester  dans  Le  Muséon, 
1932.  p.  51. 

Les  indications  qui  précèdent  suffisent  à  montrer 
qu'il  reste  beaucoup  a  faire  pour  débrouiller  complète- 
ment les  problèmes  relatifs  à  l'œuvre  de  Sévérien.  Tou- 
tefois, ce  qui  a  été  déjà  accompli  nous  permet  de  nous 
rendre  compte  de  la  valeur  de  l'évèque  de  Gabala 
comme  orateur  et  comme  théologien. 

Orateur,  Sévérien  s'exprimait  avec  un  fort  accent 
syriaque,  Socrate,  Hist.  eccl.,  1.  VI,  c.  xi;  et  ce  témoi- 
[e  est  plus  sûr  que  celui  de  Gennade  qui  le  qualifie 
de  in  divinis  scripluris  eruditus  et  in  homiliis  declama- 
tor  admirabilis.  Sa  voix  était  rauque  et  se  fatiguait  ra- 
pidement. Son  style  était  sec,  peu  imagé  et  il  parlait 
plutôt  à  la  manière  d'un  théologien  qu'à  celle  d'un 
prédicateur  ou  d'un  conducteur  d'âmes.  Même  lors- 
qu'il abordait  des  sujets  de  morale  et  qu'il  s'efforçait  de 
corriger  les  défauts  de  ses  auditeurs,  il  ne  parvenait 
pas  à  les  émouvoir  et,  dans  une  de  ces  homélies,  on 
l'entend  demander  cinq  ou  six  fois  aux  fidèles  de  faire 
attention  et  de  tenir  compte  de  la  faiblesse  de  sa  voix. 
Ilom.,  v,  5,  P.  G.,  t.  lvi,  col.  477.  On  trouve  parfois 
chez  lui  de  belles  pensées  et  de  fines  remarques  qui 
devaient  être  le  fruit  de  son  érudition,  mais  on  s'aper- 
çoit aussi  que  Sévérien  ne  possédait  pas  un  vrai  talent 
oratoire  et  qu'il  ne  devait  être  qu'un  prédicateur 
moyen.  Cependant  le  peuple  l'entendait  volontiers  : 
lui-même,  dans  l'homélie  sur  le  serpent  d'airain,  parle 
d  applaudissements  qui  ont  empêché  d'entendre  sa 
pensée  et  l'obligent  à  reprendre  ce  qu'il  vient  de  dire. 
A  Constantinople,  il  parvint  même  à  obtenir  la  faveur 
de  la  cour,  et  il  ne  le  dut  pas  seulement  à  ses  intrigues, 
mais  à  l'intérêt  (pie  les  souverains,  l'impératrice 
Eudoxie  surtout,  prenaient  à  ses  sermons. 

Son  style  est  plus  simple  que  celui  de  beaucoup  de 

i  ontemporains  et  il   n'utilise  les  procédés  de   la 

rhétorique  qu'avec  une  grande  sobriété.    Ses  phrases 

sont  courtes,  souvent  brisées.  Sa  langue  est   celle  de 

son  temps  et  n'appelle  pas  de  remarques  spéciales. 

Il  a  le  tempérament    d'un   polémiste  et   c'est    seule 


ment  lorsqu'il  lutte  contre  les  hérétiques  ou  contre 
ceux  qui  se  permettent  de  critiquer  ses  sermons  qu'il  se 
montre  vraiment  vivant.  C'est  ainsi  que  la  deuxième 
homélie  sur  la  création  est  consacrée  presque  entière- 
ment à  réfuter  un  sectaire  qui  n'acceptait  pas  la  for- 
mule Dominus  Deus  Sabaotb  :  Sévérien  explique  lon- 
guement que  Sabaoth  n'est  pas  le  nom  d'une  divinité, 
mais  que  c'est  un  mot  hébreu  qui  signifie  armées  cl 
qu'il  n'y  a  pas  lieu  de  s'en  émouvoir.  Dans  l'homélie  v. 
il  rabroue  quelques  auditeurs  qui  ont  l'audace  de  se 
plaindre  de  sa  physique.  De  fait,  les  explications  qu'il 
fournit  sur  l'œuvre  des  six  jours  sont  souvent  des  plus 
puériles  :  ce  qu'il  dit  de  la  marche  du  soleil  ou  de  la 
création  de  la  lune  dans  l'homélie  m  est  de  nature  à 
rendre  manifeste  son  manque  d'esprit  philosophique 
et  sa  parfaite  ignorance  en  matière  scientifique. 

Comme  théologien,  Sévérien  est  peu  original.  It 
déclare  que  c'est  dans  l'Écriture  même  qu'il  faut  cher- 
cher la  solution  de  toutes  les  difficultés  que  soulève 
l'Écriture  et  il  répugne  à  l'allégorie,  à  moins  qu'elle  ne 
soit  très  simple  :  Autre  chose,  dit-il,  est  de  faire  vio- 
lence au  récit  pour  le  tourner  en  allégorie;  autre  chose 
de  conserver  le  récit  et  d'y  superposer  une  considéra- 
tion. >  Ilom..  iv,  2,  In  créât.  Aussi  combat-il  assez  sou- 
vent Origène.  Par  contre,  il  s'oppose  également  aux 
anthropomorphites.  Par  rapport  au  dogme  trinitaire, 
Sévérien.  quoiqu'il  ne  s'exprime  pas  avec  la  précision 
et  la  sûreté  d'un  théologien  de  premier  rang,  est  fer- 
mement attaché  à  la  foi  de  Nicée.  Il  combat  avec  vi- 
gueur les  ariens  et  les  pneuniatomaques  et  ou  a  pu 
relever  chez  lui  un  certain  nombre  d'expressions  paral- 
lèles à  celles  du  symbole  Quicumque.  Cf.  M.  Jugie, 
Sévérien  de  Gabala  et  le  symbole  athanasien,  dans  Échos 
d'Orient,  t.  xiv,  1911,  p.  193-204.  Il  donne  sans  hésiter 
à  la  très  sainte  Vierge  le  nom  de  Mère,  de  Dieu  :  Tille- 
mont,  Mémoires,  t.  xi,  p.  588,  trouve  même  que.  sur  ce 
point,  sa  manière  de  parler  est  un  peu  surprenante  et 
qu'on  pourrait  se  demander  si  les  homélies  sur  la  créa- 
tion ne  sont  pas  postérieures  au  concile  d'Éphèse; 
ces  soupçons  sont  d'ailleurs  mal  fondés. 

<  *n  ;i  indiqué,  au  cours  de  l'article,  plusieurs  ouvrages  ou 
études  sur  Sévérien.  Ajoutons  ici  quelques  renseignements 
complémentaires  :  Tillemont,  Mémoires,  t.  xi,  p.  587-589 
(sur  la  production  littéraire  de  Sévérien);  P.  Charles,  Frag- 
ments exégétiques  inédits  de  Sévérien  de  Gabala,  dans  Recher- 
ches de  science  religieuse,  1914,  t.  v.  p.  252-259;  W.  Duerks. 
De  Severiano  Gabalitano  (Inaug.  Diss.),  Kiel,  1918; 
\Y.  Duerks,  Eine  fdlschlich  dem  Irenàus  zugeschriebene  Pre- 
digi  des  Bischofs  Severian  von  Gabala,  dans  Zeitschr.  fur 
neutest.  Wissensc/i.,  t.  xxi,  1922, p.  64  -69;  H.  de  Vies.fJonie- 
lies  coptes  de  la  Vaticane  (Coptica...,  1. 1),  Copenhague,  1922, 
p.  198-204;  J.  Zetlinger,  Die  Genesishomilien  des  Bischofs 
Severian  von  Gabala,  Munster,  1916;  .1.  Zellinger,  Sludien 
zu  Severian  von  Gabala,  Munster,  1926;  F.  Cavallera,  Une 
nouvelle  homélie  restituée  à  Sévérien  de  Gabala,  dans  Bulletin 
de  littér.  ecelés.,  1932,  p.  141-142;  Chr.  Baur,  Der  heilige 
Jouîmes  Chrusostomus  und  seine  Zeit,  t.  n,  Munich,  1930, 
p.  131-142. 

G.  Bardy. 

SÉVERIN,  pape,  élu  à  l'automne  de  638,  consa- 
cre seulement  le  28  mai  640,  mort  le  2  août  suivant.  — 
l.e  pape  Honorais  I"  était  mort  le  12  octobre  638;  on 
élut  pour  le  remplacer  un  Bomain,  Séverin,  sur  le 
curriculum  vitee  duquel  nous  n'avons  pas  de  renseigne- 
ments. Sans  doute  le  nouvel  élu  prit-il  possession  du 
I  .al  ran  avec  les  servantes  locum  Sedis  aposlolicœ,  cf.  art. 
Jean  IV,  t.  vin.  col.  598.  Il  devait  attendre,  pour  être 
consacré,  l'autorisation  impériale,  que  ses  apocri- 
siaires  partirent  demander  à  Constantinople.  C'est, 
selon  toute  vraisemblance,  peu  après  cette  élection  et 
cette  [irise  de  possession,  que  Séverin  fut  en  butte,  de 
la  part  d'un  haut  fonctionnaire,  le  cartulaire  Mau- 
rice, appuyé  par  l'exarque  de  Pavenne,  Isacius,  à  de 
pénibles  avanies.  A  toit  ou  a  raison,  le  Irésor  pontifical 
p;issail    pour  bien   garni;  Maurice   lit   croire  a  l'armée 
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byzantine,  assez  irrégulièrement  payée,  que  rien  n'é- 
tait plus  simple  que  de  mettre  la  main  sur  ces  richesses. 
Après  avoir  échoué  en  un  coup  de  force  tenté  contre  le 
Lat  ran,  le  cartulaire  réussit  plus  tard  à  donner  à  son  opé- 
ration un  semblant  de  légalité.  Survenu  pour  prendre  sa 
part  du  butin,  l'exarque,  qui  se  montra  fort  dur  pour 
les  membres  influents  du  clergé,  se  couvrit  du  coté  de 
Constant inople  en  partageant  les  profits  avec  l'admi- 
nistration impériale.  -Mais  il  faut  penser  qu'on  avait 
mis  quelque  discrétion  dans  cette  entreprise,  car 
Séverin  put  donner  au  clergé  le  traitement  habituel  et 
même  un  peu  plus. 

Il  est  difficile  de  dire,  étant  donné  le  silence  absolu 
du  Liber  pontificalis,  si  ces  incidents  avaient  quelque 
rapport  avec  la  question  de  VEcthèse.  Cet  édit  de  l'em- 
pereur Héraclius  avait  été  lancé  à  l'automne  de  638. 
On  sait  que,  prenant  prétexte  des  paroles  du  pape 
Honorius  dans  sa  réponse  à  Sergius  de  Constantinople, 
il  imposait  le  silence  sur  le  point  de  la  double  ou  de 
l'unique  i  énergie  »  dans  le  Christ  et  rendait  obligatoire 
la  doctrine  et  la  formule  de  «  l'unique  volonté  .  Cf. 
art.  Honorius  Ier,  t.  vu,  col.  107;  art.  Monothélisme, 
t.  x,  col.  2308  et  2320.  Le  document  impérial  dut  être 
de  très  bonne  heure  apporté  à  Rome,  car  l'exarque 
Isacius,  déjà  nommé,  le  reçut  des  mains  du  magister 
militum  Eustathius,  envoyé  spécialement  de  Cons- 
tantinople. Séverin  se  refusa  à  le  signer  et  ce  furent 
ses  apocrisiaires  qui  durent  négocier  à  ce  sujet  dans  la 
capitale  où  leur  séjour  se  prolongea.  Les  envoyés  pon- 
tificaux, en  effet,  se  retranchèrent  tout  d'abord  der- 
rière leurs  instructions  ;  ils  n'étaient  pas  venus  dans  la 
Cité  gardée  de  Dieu  i  pour  signer  des  professions  de 
foi;  tout  ce  qu'ils  pouvaient  faire,  c'était  de  porter  à 
Rome  le  document  en  question,  dont  leur  maître  ver- 
rait ce  qu'il  devait  penser.  Ils  ajoutaient  qu'en  des  pro- 
blèmes touchant  à  la  foi.  il  était  vain  de  vouloir  faire 
étalage  de  force.  Leur  fermeté  eut  finalement  raison 
des  exigences  d'Héraclius  et  de  ses  conseillers  ecclé- 
siastiques. Ces  derniers  en  vinrent  à  recommander  au 
prince  une  solution  pacifique  et  lis  légats  partirent 
avec  l'autorisation  nécessaire  au  sacre  épiscopal  de 
Séverin.  Sur  ces  tractations,  voir  une  lettre  de  .Maxime 
le  Confesseur  conservée  par  Anastase  le  Bibliothécaire 
dans  les  Collectanea.  P.  L.,  t.  cxxix,  col.  583-5S6.  La 
consécration  de  l'élu  eut  donc  lieu  le  dimanche 
28  mai  640. 

Quelle  fut,  au  sujet  de  VEcthèse,  l'attitude  ultérieure 
de  Séverin.  il  est  assez  difficile  de  le  dire.  Il  est  certain 
qu'au  cours  des  mois  qui  suivirent  la  promulgation  de 
l'édit,  les  orthodoxes,  adversaires  du  monothélisme, 
avaient  fait  le  possible  pour  retirer  à  la  nouvelle 
hérésie  l'appui  que  semblait  lui  donner  la  fameuse 
lettre  du  pape  Honorius.  Le  patriarche  de  Jérusalem, 
Sophrone,  avait  envoyé  à  Rome  Etienne  de  Dor.  Cf. 
Mansi,  Concil.,  t.  x,  col.  891-892.  Maxime  le  Confes- 
seur, de  son  côté,  avait  sollicité  et  obtenu  des  explica- 
tions au  sujet  de  cette  pièce  compromettante.  Cf. 
lettre  au  prêtre  Marin  dans  les  mêmes  Collectanea, 
P.  L..  t.  cxxix.  col.  571  BC.  Sur  la  foi  d'une  formule 
insérée  au  Liber  diurnus,  on  a  soutenu  que  Séverin 
avait  finalement  pris  parti,  sinon  contre  VEcthèse,  du 
moins  contre  le  monothélisme.  Cf.  Jaffé,  n.  2309.  La 
chose  ne  nous  parait  pas  très  assurée.  On  lit  bien  en 
effet,  à  la  formule  73  du  livre  en  question,  la  profession 
de  foi  suivante  imposée  aux  évêques  suburbicaires 
lors  de  leur  sacre  :  «  Nous  promettons  de  garder  tous 
les  décrets  des  pontifes  du  Siège  apostolique  de  sainte 
mémoire,  Séverin,  Jean,  Théodore  et  Martin,  relatifs 
aux  nouvelles  discussions  soulevées  dans  la  capitale, 
confessant  que.  de  même  qu'il  y  a  deux  natures,  il  y  a 
aussi  deux  volontés  naturelles  et  deux  opérations 
naturelles  :  prafitenles  juxla  duarum  naturarum  modum 
i/a  et  duas  naturelles  voluntates  algue  duas  nalurales 


operationes.  »  [C'est  ainsi  qu'il  faut  lire  avec  Sickel, 
p.  73,  et  Rozière,  p.  1  13,  et  non  comme  l'a  fait  Garnier  : 
juxta  duarum  naturarum  motum  ita  et  duas  nalurales 
operationes,  P.  L.,  t.  cv,  col.  66.]  Dans  l'état  actuel  des 
recherches  sur  la  formation  du  Liber  diurnus.  il  serait 
imprudent  de  tabler  sur  cette  donnée.  Il  est  remar- 
quable, d'autre  part,  que  le  Liber  pontificalis  ni  aucune 
autre  source  contemporaine  ne  souffle  mot  d'un  ana- 
thème  porté  par  Séverin  contre  le  monothélisme  (ou  le 
monénergisme).  E.  Caspar  fait  très  justement  remar- 
quer qu'un  passage  du  concile  du  Latran  de  <i  19  exclut 
une  telle  condamnation.  Mansi,  Concil.,  t.  x.  col.  1005. 
Après  la  lecture  à  cette  assemblée  de  la  lettre  de  Cyrus 
d'Alexandrie  à  Sergius  de  Constantinople,  où  il  était 
dit  de  VEcthèse  qu'elle  allait  être  reçue  incessamment 
par  le  pape  Séverin,  récemment  élu,  le  pape  Martin  fit 
la  remarque  suivante  :  i  Les  monotnélites  ont  été 
déçus;  non  seulement  VEcthèse  n'a  pas  été  admise,  mais 
elle  a  été  condamnée  et  anathématisée  par  l'autorité 
apostolique.  »  Après  l'espoir,  exprimé  par  Cyrus,  de 
voir  Séverin  reconnaître  le  document  impérial,  c'eût 
été  le  cas  ou  jamais  de  mentionner  la  condamnation 
infligée  par  ce  pape  s'il  en  avait  prononcé  une. 

Le  pontificat  proprement  dit  de  Séverin  prit  fin 
au  bout  de  deux  mois.  Comme  actes  provenant  de  lui, 
il  faut  signaler  la  translation  de  la  terre  ferme,  occu- 
pée maintenant  par  les  Lombards,  dans  les  îles  des 
lagunes  de  deux  évéchés  de  Vénétie.  Kehr,  Italia 
pontificia,  t.  vu  b,  p.  79,  n.  1  :  p.  Ni»,  n.  4.  Des  prélats 
irlandais,  abbés  et  évêques,  adressèrent  au  pape 
Séverin  une.  consultation  sur  le  comput  pascal.  Elle 
arriva  en  Curie  après  la  mort  du  pape.  Ce  furent  les 
servantes  locum  .S'c</is  apostolica  qui  y  répondirent 
durant  l'interrègne.  JalTé.  n.  2040, 

Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne,  t.  i,  p.  328-320:  Jaflé, 
liegesla  pontificum  romanorum,  p.  227;  E.  Caspar,  6e- 
schichte  des  Papstltims,  t.  n,  Tubingue,  1933,  p.  727  sq.; 
p.  "):;T  sq.;  du  même, Die  Lateransynode  von  649,  dans  Zcit- 
schri/t  fur  Kirchengeschich.tr,  t.  li,  1932,  p.  114,  note  87; 
\".  Grumel,  Recherches  sur  l'histoire  du  monothélisme,  dans 
Échos  d'Orient,  t.  xxix,  1930,  p.  23-26:  L.  Bréhier.  dans 
Fliche-Martin,  Hislnirc  de  l'Église,  t.  v,  1938,  p.  133. 
É.   Amann. 

SEVERT  Jacques  naquit  d'une  famille  noble  à 
Beaujeu,  dans  le  Lyonnais;  il  vint  à  Paris  et  fut  doc- 
teur de  Navarre  en  1588,  docteur  en  théologie  en  1592. 
Il  se  livra  d'abord  à  la  prédication,  tout  en  étudiant 
diverses  sciences.  Puis  il  vint  à  Mâcon,  où  il  s'appliqua 
à  combattre  les  nouveautés  hérétiques;  il  y  exerça  les 
fonctions  de  théologal  :  venu  à  Lyon,  comme  théologal, 
il  y  poursuivit  la  publication  de  divers  écrits.  Il  mou- 
rut à  Lyon,  vers  1628. 

Jacques  Severt  a  publié,  soit  en  latin,  soit  en  fran- 
çais, de  nombreux  écrits  d'exégèse  et  d'histoire  reli- 
gieuse. Le  premier  en  date  a  pour  objet  la  cosmologie  : 
De  orbis  catoplrici  seu  mapparum  principiis,  descrip- 
tione  ac  usu  libri  très,  Paris,  1598,  in-fol.  —  Puis  ce 
sont  des  traités  sur  les  censures  de  l'Église  :  Summa 
omnis  excommunicationis  et  casuum  reservalorum,  tarn 
papalis  et  apostoliese  quam  episcopalis  absolulionis, 
Paris,  1601,  in-12,  et  De  multiplici  anathemate  juris 
sequivalente  ad  nominalim  liber,  in  quo  exactissime 
sacrorum  canonum  et  summulariorum  doctorum  sen- 
tentise  eirea  traclalus  de  excommunicatione  aperiuntur, 
Paris,  1602,  in-12.  —  Installé  à  Lyon,  il  publia  une 
histoire  des  archevêques  de  Lyon  et  des  évêques  de 
Màcon,  à  laquelle  il  ajouta  plus  tard  l'histoire  des 
conciles  généraux  ou  provinciaux  qui  s'étaient  occupés 
de  définir  des  articles  de  foi  contestés  par  les  calvi- 
nistes ou  autres  hérétiques  :  Chronologia  historien  suc- 
cessionis  hierarchicœ  Antistitum  Lugdunensis  archie- 
piscopalus.  Galliarum  primatus  et  suflraganeorum  diœ- 
ceseon,  cum  brevi  exposilione  articulorum  fidei  catho- 
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lira  .  qui  in  plerisque  conduis,  prsesentibus  iisdem  jiri- 
matibus,  et  aliis  orbis  universi  episcopis  definiti  fuere, 

Lyon.  1(>07.  in-l"  et  1608.  —  Un  autre  écrit  étudiait 
les  controverses  récentes  touchant  l'athéisme  et  les 
diverses  hérésies  qui  conduisent  à  l'athéisme  :  De 
alheismo...  in  quo  prseserlim  disserilur  de  intima  infi- 
delium  natura,  Lyon,  1621,  in  8°;  L'antimartyrologe 
ou  Vérité  manifestée  contre  les  histoires  des  supposés 
martyrs  de  la  prétendue  religion  réformée,  imprimée  ù 
Genève  onze  fois,  divisée  en  douze  livres,  montrant  la 
différence  des  vrais  martyrs  d'arec  les  faux,  Lyon,  1622. 
in-4°.  C'est  une  critique,  parfois  assez  vive,  du  Livre 
îles  martyrs  de  Jean  Crespin;  Severt  étudie  le  Pseudo- 
martyrologe des  calvinistes,  et  il  met  en  relief  les 
articles  controversés  de  notre  foi,  selon  les  autorités 
de  l'Écriture  sainte  et  des  Pères,  et  la  doctrine  impie 
des  hérétiques  qu'il  réfute  pour  défendre  l'Église  catho- 
lique. —  Enfin,  en  1623,  Severt  publia  L'anacrise  des 
Bibles,  c'est-à-dire  la  Confrontation  des  Bibles  pour 
discerner  les  Bibles  françaises  fausses  et  dépravées  par 
les  hérétiques  de  notre  siècle  d'entre  tes  autres  Bibles 
orthodoxes  et  catholiques,  desquelles  se  sert  l'Église 
catholique,  apostolique  et  romaine,  en  diverses  langues, 
jusques  ù  noire  Yulgate.  Lyon,  1623,  in-fol.  —  Pour 
faire  pendant  au  faux  martyrologe  des  calvinistes, 
Severt  publia  VAgiologie,  fleurs  ou  recueils  de  la  vie 
des  saints,  divises  en  trois  tomes  par  lieux  communs, 
sous  des  ordres  alphabétiques,  Lyon,  1628,  in-4°.  Il 
s'est  inspire  de  la  Fleur  des  Vies  des  saints,  composée, 
en  espagnol  par  le  Père  Ribadeneyra,  et  traduite  par 
Jacques  Gauthier,  en  1614  et  de  la  Vie  des  saints,  de 
Surius,  à  laquelle  est  emprunté,  en  partie,  le  troisième 
tome. 


Launoy,  Regii  Naoarrœ  Parisiensis  collegii  hisioria,  t.  îv 
des  Œuvres,  p.  668-669  de  l'édition  de  1732;  Cote, nia.  His- 
toire littéraire  de  la  ville  de  Lgon,  t.  il,  17:10,  p.  72'.l;  Richard 
et  Giraud,  Bibliothèque  sucrée,  t.  xxiv.  p.  30;  F.  Collombet, 
Études  sur  les  historiens  du  Lyonnais,  1. 1,  Lyon,  1839,  p.  69- 
77:  Du  Lut.  Biographie  lyonnaise,  Lyon.  1839,  in-8°,  p.  279; 
Féret,  La  faculté  de  théologie  de  Paris.  Époque  moderne,  t.  v, 
Paris.  1907,  p.  137-111  (Jacques  Séverce). 

J.  Carreyre. 

SEYSSEL  ou  SEISSEL  (Claude  de),  1450- 
1520.  —  Claude  de  Seyssel  naquit  à  Aix-les-Bains  en 
I  150  d'une  noble  famille  savoyarde  qui  existe  encore 
aujourd'hui.  Il  fit  d'excellentes  études  à  l'université 
de  Pavie  où  il  eut  Jean  Maino  pour  professeur  et  où 
il  se  lia  d'amitié  avec  Lascaris.  Pourvu  d'une  chaire 
d'éloquence  à  Turin,  il  se  livra  d'abord  à  des  travaux 
d'érudition,  notamment  a  des  traductions  d'auteurs 
grecs  tels  que  Justin  et  Eusèbe.  Le  cardinal  d'Amboise 
qui  avait  apprécié  les  qualités  de  Seyssel  le  signala  à 
l'attention  du  roi  de  France  (1198).  Louis  XII  le 
nomma  alors  membre  du  sénat  de  Milan,  puis,  après 
le  traité  de  Hlois  qui  consacrait  l'échec  de  l'expédition 
française  en  Italie,  conseiller  du  roi  et  maître  des 
requêtes,  Dans  ses  fonctions,  Seyssel  montra  un  zèle 
et  un  dévouement  remarquables,  aussi  fut-il  chargé 
en  1506  d'une  délicate  ambassade  auprès  du  roi 
d'Angleterre  Henri  VII.  L'opinion  française  se  montra 
peu  satisfaite  des  résultats  obtenus  et  dauba  l'ambas- 
sadi  m  :  Seyssel  se  justifia  en  publiant  un  panégyrique 
de  Louis  XII  :  Les  louenges  du  bon  rog  Louys  dou- 
ziesme  de  ce  nom.  Paris.  1508  ('?),  in-l",  réédité  plus 
tard  sous  le  litre  suivant  :  Histoire  singulière  du  roys 
Louys  XII  de  ie  nom.  jure  du  peuple,  faille  au  paran- 
gon des  règnes  et  des  gestes  des  autres  roys  de  France  ses 
prédécesseurs,  Paris,  1558,  in-8°;  1 587,  in  8°.  Seyssel 
eut    plus   de   succès   dans    sa    mission    auprès    i\u  pape 

Léon  X:  il  réussit  a  conclure  la  paix  entre  la  France 
ci  le  sainl  Sh'lt  (1513).  Sur  cette  mission  de  Seyssel, 
cf.  Pastor,  Geschichte dei  Pâpsle,  pontificat  de  Léon  X. 
t.  i\  a.  p.   là  19,  Seyssel  représenta  également  le  roi 


de  France  a  la  diète  de  Trêves  de  1112  et  au  concile 
du  Latran  de  1514.  Divers  bénéfices  étaient  venus 
récompenser  les  services  de  Seyssel  :  l'administration 
du  diocèse  de  Lodi  (et  non  de  Laon,  comme  certains 
ont  traduit),  l'abbaye  de  Saint-Pons  de  Cimiez,  en 
1507,  et,  en  1509,  l'évêché  de  Marseille.  Entre  temps, 
Seyssel  avait  embrassé  l'état  ecclésiastique.  A  la  mort 
de  Louis  XII  (1515).  Seyssel  se  retira  dans  son  évêché, 
non  sans  publier  son  testament  politique,  La  Granl' 
monarchie  de  France,  Paris.  1516,  in- 4*.  dédié  à  Fran- 
çois I",  et  dans  lequel  il  trace  les  grandes  lignes  d'un 
programme  politique  marqué  de  beaucoup  de  sagesse. 
On  trouvera  une  excellente  étude  sur  les  idées  poli- 
tiques de  Seyssel  dans  Carlyle,  A  hislory  of  mediaeval 
polilical  theorg  in  the  West.  t.  vi,  3e  part.,  Londres, 
1936,  c.  i.  p.  219-226.  Désormais.  Seyssel  se  consacra 
au  soin  des  âmes.  En  1517.  il  échangea  son  évêché 
contre  l'archevêché  de  Turin.  Il  s'y  montra  adminis- 
trateur prévoyant  et  pasteur  zélé,  en  particulier  dans 
son  apostolat  auprès  des  vaudois.  Claude  de  Seyssel 
mourut  saintement  le  30  mai  1520. 

Écrits.  —  Outre  les  traductions,  travaux  d'érudi- 
tion et  écrits  politiques,  Seyssel  est  l'auteur  îles 
ouvrages  suivants  :  Explanalio  in  i  caput  Evangelii 
divi    Lucss,    Paris,    1515,    petit    in-4u.  Adversus 

errores  et  sectam  valdensium  dispulaiionês,  Paris, 
152(1.  petit  in-4°.  —  De  triplici  statu  viatoris,  Turin, 
151  s.  —  De  divina  providentia  tractatus,  Paris,  1518. 
Seyssel  y  étudie  longuement  le  problème  du  salut  des 
infidèles;  sa  conclusion  est  des  plus  simples  :  les  infi- 
dèles sont  dans  la  même  condition  que  les  enfants 
morts  sans  baptême.  Cf.  ici,  art.  Infidèles,  t.  vu, 
col.  1894-1896  et  L.  Capéran,  Le  problème  du  salut  des 
infidèles,  Paris.  1912,  p.  220-225. 

Alberto  Caviglia,  Claudio  di  Seyssel.  La  vila  aella  storia 
de'  suoi  lempi,  dans  Miscellanea  di  storia  italiana,  t.  xxiii, 
Turin,  1928,  cette,  étude  très  complète  peut  être  considérée 
comme  définitive;  Dufayard,  De  Claudii  Seysselli  vila  et 
operibus,  Paris,  1892,  in-8°;  Jacquet,  Le  sentiment  national 
au  Xl'l1-  siècle,  Claude  de  Segsseî,  dans  Revue  des  questions 
historiques,  l.  i.vii,  lS'.iâ,  p.  UMi-110;  Gallia  christiana,  t.  i, 
col.  666-667;  Roskovâny,  P.  Maria  virgo  in  suo  conceptu 
immaculata...,  t.  i,  Budapest,  1873,  p.  355.  Les  notices  de 
Michaud,  Moréri,  Richard  et  (  iiraod,  etc.,  sont  peu  exactes, 
J.   Mercier. 

SFONDRATI  (Le  cardinal  Célestin),  petit- 
neveu  du  pape  Grégoire  XIV  et  neveu  du  cardinal 
Paul-Émile.  —  Il  naquit  a  Milan  le  11  janvier  1611, 
entra  à  douze  ans  à  l'école  que  les  moines  de  Saint- 
Gall  avaient  ouverte  à  Rorsbach  et  prit  l'habit  reli- 
gieux à  l'abbaye  de  Saint-Gall;  à  l'âge  de  22  ans.  il 
commença  à  enseigner  en  plusieurs  maisons  de  sa 
congrégation.  En  1679,  alors  qu'il  était  maître  des 
novices  à  Saint-Gall.  il  fut  appelé  à  occuper  pendant 
trois  ans  la  chaire  de  droit  canonique  de  l'université 
de  Salzbourg.  Nommé  par  Innocent  XI  évêque  de 
Novare  (1686).  il  fut  élu  prince-abbé  de  Saint-Gall  le 
16  avril  1687,  et  se  fit  remarquer  par  son  observance, 
sa  piété  et  sa  libéralité.  Ses  vertus  et  sa  naissance  le 
désignaient  pour  la  dignité  cardinalice,  qu'il  recul  des 
mains  d'Innocent  XII  en  1695.  L'année  suivante,  le 
4  septembre  1696.  il  mourait  à  Home  dans  de  grands 
sentiments  d'humilité  et  de  confiance  en  Dieu.  Ses 
funérailles  et  son  modeste  tombeau,  en  sa  basilique 
de  Sainte-Cécile,  durenl  être  payés  parla  Chambre 
apostolique, 

1"  Le  premier  eu  date  de  ses  ouvrages,  le  Cursus 
philosophicus  Sangallensis,  :î  vol.  in-4°,  dont  la  compo- 
sition remontait  aux  années  de  sa  jeunesse  nionasl  iipie 
(1670  1675).  ni"  fut  publié  que  vingt  ans  plus  tard, 
lors  île  son  élévation  au  cardinalat,  1695-1699  ;  il  est 
bien  difficile  de  savoir  dans  quelle  mesure  l'œuvre 
imprimée  reflète  renseignement  du  professeur  de 
trente  ans. 
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2°  Dispulatio  juridica  de  lege  in  preesumptione  fun- 
data  contra  immoderatos  opinionum  moralium  ama- 
tores,  Salzbourg,  1681.  -  Dispute  juridique,  elle 
s'étend  longuement  sur  la  définition  de  la  présomption, 
de  droit  cm  de  fait,  appuyée  sur  des  indices  légers,  pro- 
bables ou  très  forts,  c.  î.  >  Je  dis  que  la  I  *  «  i  basée  sur 
des  présomptions  oblige  en  conscience,  tant  qu'on  n'a 
pas  l'évidence  du  contraire  .  c.  xni,  et  «  qu'elle  n'oblige 
pas  dans  le  cas  d'une  évidence  du  contraire...  »  ■  L'or- 
reur  commune  engendre  le  droit  .  sauf  certaines 
exceptions.  C.  iv.  Le  c.  v  veut  montrer  que  la  loi 
fondée  sur  la  présomption  de  danger  oblige,  même  si 
ce  danger  n'existe  plus  dans  un  cas  particulier.  C'esl  à 
ce  propos  que  Sfondrati,  devenant  moraliste,  fait  le 
procès  du  probabilisme,  n.  5  :  Je  dis  qu'en  raison 
même  du  danger,  en  matière  de  péché,  il  n'est  pas  per- 
mis de  suivre  une  opinion  moins  probable,  parce  que 
cette  doctrine  engendre  elle-même  un  grand  risque  de 
maux  très  nombreux,  et  je  le  prouve,  non  pas  spécu- 
lât! veinent,  mais  par  l'expérience...  ».  p.  62.  Il  passe 
en  revue  les  commandements  de  Dieu...  Il  cite  le 
décret  d'Alexandre  VII,  en  1665,  contre  le  laxisme,  les 
avertissements  des  évèques  de  Belgique  et  de  l'univer- 
sité de  Louvain  (1653-1657),  la  condamnation  par 
Alexandre  VII  (1665)  et  Innocent  XI  de  propositions 
moins  probables,  qui  avaient  pourtant  pour  elles  des 
docteurs  notables  et  des  raisons  nombreuses!  .  p.  68. 
«  Il  est  certain  qu'il  n'est  jamais  permis  d'agir  avec 
un  doute  pratique;  or.  l'opinion  moins  probable  est, 
de  sa  nature,  douteuse  »,  p.  72.  La  question  était  mal 
posée.  Mais  l'auteur  fait  fi  de  l'accord  et  du  nombre 
des  théologiens  et  des  chrétiens  qui  défendaient  alors 
le  probabilisme.  p.  80-82.  Son  indignation,  au  reste, 
n'était  que  feu  de  paille  à  côté  de  celle  des  moralistes 
rigides  du   milieu   du  xvir   siècle. 

3°  Tractalus  regalise,  Saint-Gall,  1682  (Rakowsky 
donne  la  date  de  1680).  —  C'est  un  exposé  doctrinal 
d'une  question  surtout  historique,  dont  Bossuet  écri- 
vait :  Tous  ces  droits  ont  donc  leurs  raisons  et  leurs 
origines  particulières  :  les  uns  se  sont  soutenus,  les 
autres  ont  été  négligés,  ...de  sorte  qu'il  n'y  a  rien  de 
certain  que  la  possession,  ni,  à  vrai  dire,  d'autres 
règles  pour  fonder  les  jugements.  »  Lettre  xciv  du 
6  février  1682.  Un  appendice  polémique  s'y  trouvait 
inséré,  qui  fut  réédité  à  part,  en  1702,  sous  le  titre  : 
Animadversiones  in  tractatum  singularem  de  reguliis 
gallice  editum  a  jr.  Pinsonio.  Tout  cela  était  assez 
théorique  :  aussi,  dans  l'ouvrage  suivant,  sur  la  même 
matière.  Sfondrati  prit-il  le  parti  de  distribuer  son 
enquête  un  peu  comme  on  faisait  alors  pour  les  cartu- 
laires  :  Témoignages  de  l'Église  divisée  en  quatre 
ordres  :  le  clergé  et  surtout  les  évèques,  les  docteurs 
sacrés,  les  rois,  les  historiens.   » 

4°  Regale  sacerdotium  romano  pontifici  assertion  et 
quatuor  propositionibus  Gallicani  cleri  explicatum,  1684, 
Eut  publié  à  Saint-Gall  en  1684,  sous  le  pseudonyme 
d'Eugcnius  Lombardus,  pms  à  Home  en  1693,  en  tin 
prit  place  dans  Rocaberti  :  Bibliotheca  pontificia 
maxima,  t.  m. 

Sfondrati  définit  la  régale,  au  sens  large,  le  droit 
d'élire,  de  donner  l'investiture  aux  évèques,  de 
conférer  les  bénéfices  vacants,  et  d'en  percevoir  les 
fruits  et  revenus  temporels  ».  Reg.  sacerd.,  i.  n.  13: 
mais  il  ne  s'attache  qu'aux  deux  derniers  points,  qui 
constituent  le  droit  de  régale  proprement  dit.  Les 
origines  de  ce  droit  sont  à  chercher  dans  la  garde  des 
biens  des  évêchés  confiée  par  les  conciles  du  vie  et  du 
vnc  siècle  aux  économes  élus  par  le  clergé;  la  cession 
de  cette  garde  aux  princes  «  fut  consentie  pour  le  bien 
de  la  paix  par  Calixte  II  »  au  concile  du  Latran  de 
1  122.  r//).  cil..  p.  70-71  ;  mais  l'élargissement  de  la  tolé- 
e  i  qu'une  usurpation  des  rois. 

Contre  la  déclaration  de  1682,  dont  il  examine  les 


quatre  articles.  Sfondrati  est  beaucoup  moins  précis 
sur  le  pouvoir  des  papes  en  matière  temporelle.  Par- 
tant d'un  texte  de  saint  Paul,  I  Cor.,  vi,  2.  et  du  mol 
de  saint  Luc  sur  les  deux  glaives,  xxn,  38.  il  écrit  : 
o  De  ce  texte  et  des  explications  des  Pères  qui  y  sont 
jointes,  résulte  que  la  double  juridiction  spirituelle  et 
temporelle  représentée  par  les  deux  glaives  a  été 
concédée  aux  apôtres  et  a  leurs  successeurs.  Op.  cit., 
i.  §  2.  n.  S.  dans  Rocaberti,  p.  320.  En  réalité,  pour- 
tant, l'apologiste  s'en  lient  au  pouvoir  indirect  sur  les 
couronnes,   avec   les  arguments  de  Bellarmin. 

5°  Gallia  vindicata,  1688.  dont  une  nouvelle  édition 
parut  eu  1702.  augmentée  des  documents  français  que 
l'auteur  s'était  donné  la  peine  de  traduire  en  latin  est 
une  réfutation  des  quatre  propositions  de  l'assemblée 
du  clergé  de  1682.  C'est  donc  une  reprise  du  livre 
Regale  sacerdotium  de  1684;  mais  la  Gallia  vindicata 
s'attache  de  préférence  aux  témoignages  de  l'Église 
gallicane.  Elle  y  adjoint  une  longue  réfutation  de  l'en- 
quête de  Noël  Alexandre  sur  les  origines  du  droit  de 
régale,  a  laquelle  elle  reproche  de  sortir  souvent  du 
sujet.  Diss.  1,  §  7,  p.  152-168.  Ensuite,  cette  nouvelle 
apologie  du  pouvoir  pontifical  suit  pas  à  pas  le  Truite 
historique  de  l'établissement  et  prérogatives  de  l'Eglise 
de  Rome,  1685,  du  P.  Maimbourg.  Le  1.  I,  sur  la  régale, 
n'offre  pas  de  grandes  nouveautés;  mais,  au  début  du 
1.  II,  réfutant  la  dédicace,  de  Maimbourg  au  roi 
Louis  XIV,  Sfondrati  énonce  ses  principes  de  gouver- 
nement de  l'Église  :  intransigeance  doctrinale  et  mise 
en  garde  contre  les  concessions  :  ■  Dans  les  choses  de 
la  foi,  les  concessions  n'ont  jamais  servi  aux  catho- 
liques :  elles  les  troublent  et  n'arrivent  pas  à  bout  des 
hérétiques  »,  dont  les  buts  véritables  sont  d'ordinaire 
très  différents  des  prétextes  religieux  qu'ils  mettent 
en  avant.  Les  exemples  cités  à  l'appui  sont  bien  choi- 
sis :  querelles  ariennes  et  monophysites,  schismes  angli- 
can et  nordique;  mais  la  conclusion  contre  les  évèques 
gallicans  est  certainement  outrée  :  Qui  croira,  écrit-il, 
que  des  archevêques,  brûlant  de  colère  et  de  vengeance 
contre  le  pontife  romain...?  Diss.  II,  §  1,  fin,  édit. 
1702,  p.  395. 

Le  pouvoir  indirect  des  papes  sur  les  couronnes  est 
revendiqué,  indireeta  potestas.  ae  pro  raro  easu,  statuendi 
videlicet  eliam  de  temporalibus,  quando  id  nécessitas 
conservandse  religionis  requirit,  p.  486;  c'était  franche- 
ment, cette  fois,  l'enseignement  de  Bellarmin.  Sfon- 
drati le  justifie  dans  la  finale  de  sa  deuxième  disserta- 
tion, surtout  par  les  exemples  des  papes  Grégoire  II, 
Zacharie.  Adrien  ('?),  Léon  III,  et  Grégoire  le  Grand, 
par  les  décrets  des  conciles  généraux  de  Constance, 
sess.  xv  et  xvii,  de  Bàle  (?)  et  de  Trente,  et  par  les 
enseignements  des  docteurs,  dont  Gerson,  Serm.  de 
pare,  consider.  5.  Voir  Gallia  vindicata.  diss.  II,  §  2, 
p.  396-462.  Il  appuie  aussi  son  sentiment  sur  l'Écriture, 
prœsertim  juncta  Palrum  inlerpretatione,  sur  I  Cor., 
vi,  1-4;  Matth.,  xvi,  18:  Joa.,  xxi.  17.  Comme  Maim- 
bourg notait  avec  raison  que  ces  textes  ne  s'enten- 
daient pas  de  l'autorité  de  l'Église  sur  les  choses 
publiques,  et  que  les  Pères  des  cinq  premiers  siècles 
n'avaient  aucune  idée  de  ce  pouvoir  indirect,  Sfon- 
drati apporte  une  réponse  intéressante  :  «  Il  arrive  en 
cette  controverse,  comme  en  beaucoup  d'autres,  que 
les  Pères  n'ont  commencé  à  parler  clair  que  lorsque  les 
problèmes  ont  été  agités.  Oui  ne  voit  que,  sous  Néron 
comme  sous  Constantin  et  Théodose,  il  eût  été  inop- 
portun, parce  que  tout  à  fait  inutile,  de  poser  cette 
question?  Mais,  quand  la  religion  fut  mise  en  péril  par 
les  rois,  et  que  d'autres  princes  s'offrirent  à  la  servir, 
à  savoir  sous  Pépin  et  Charlemagne,  alors  l'Église  ne 
manqua  pas  d'user  de  son  pouvoir  et  de  l'appuyer  sur 
l'Écriture.  ...Le  cas  s'est  présenté  bien  souvent  pour 
l'Église  d'expliquer  des  textes  scripturaires,  jusque-là 
inobservés       C'est  le  progrès  du  dogme,  entrevu  par 
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Tertullien.  De  vel.  virgin.,  c.  i;  S.  Augustin,  De  civ. 
Dei,  I.  XVI,  c.  ii  :  Grégoire  de  Nazianze,  Serin,  theolog., 
iv:  Grégoire  le  Grand.  Hum.  in  Ezech.,  xvi:  enfin  par 
le  concile  de  Florence  contre  les  Grecs,  sess.  vi. 
Diss.  II.  §  3,  p.  488. 

La  réfutation  de  la  2e  proposition  de  1682,  diss.  III. 
amenait  Sfondrati  à  discuter  l'autorité  des  ive  et 
V  sessions  du  concile  de  Constance  :  il  fait  étal  des 
textes  découverts  par  Schelstrate.  mais  surtout  delà 
confirmation  si  ambiguë  de  Martin  Y:  Omnia  décréta 
conciliariter  tenere  velle. 

Sur  la  question  de  l'infaillibilité  du  pape,  il  procède 
progressivement,  passant  des  éloges  donnes  au  Siège 
de  Pierre  et  des  grands  procès  relatifs  à  la  foi  dans  la 
vie  de  l'Église,  aux  textes  précis  des  Pères. 

Bossuet,  dans  sa  Défense  de  la  déclaration  de  l'assem- 
blée du  clergé  de  France,  n'a  donné  que  peu  de  place  à 
la  réfutation  du  livre  du  cardinal  Sfondrati.  qu'il  ne 
cite  que  dans  la  dissertation  préliminaire,  Œuvres 
complètes,  t.  xil,  Bar-le-Duc,  1870,  p.  10,  11.  12,  17. 
35.  C'est  qu'en  1688,  lorsque  parut  la  Gallia  vindicata, 
Bossuet  avait  terminé  sa  Defensio;  mais  «  l'auteur  l'a 
revue  plusieurs  fois,  remarque  l'abbé  Bossuet,  éditeur 
du  livre,  et  encore  peu  de  temps  avant  sa  mort  ;  il  y 
adjoignit,  en  1695,  une  Disserlalio  prsevia,  motivée  en 
partie  par  le  travail  de  Sfondrati,  désormais  cardinal. 
Or.  la  querelle  était  alors  apaisée  entre  le  clergé  de 
France  et  la  Curie  romaine;  aussi  l'évèque  de  Meaux 
décida  de  faire  mention  des  opinions  de  Sfondrati, 
mais  sans  les  combattre  à  fond,  d'autant  qu'elles  ne 
faisaient  que  répéter  celles  de  Hellarmin  et  de  Schels- 
trate. Il  fit  mieux  :  il  lui  emprunta  son  titre  :  Gallia 
vindicata,  puisque  ce  n'est  qu'à  la  dernière  revision 
que  Bossuet  donna  à  sa  Défense  le  titre:  De  Gallia 
arthodoxa,  qui  n'a  d'ailleurs  pas  été  retenu  par  les 
éditeurs.  Cf.  Journal  de  l'abbé  Ledieu,  au  28  septembre 
17(10.  L'évèque  de  Meaux  reproche  à  Sfondrati  d'avoir 
été  trop  sévère  pour  saint  Cyprien  et  sa  rancune  contre 
le  pape,  sans  tenir  compte  de  l'opinion  plus  indulgente 
de  saint  Augustin,  Dissert,  prsevia,  c.  69,  Œuvres 
complètes,  1870,  t.  xn,  p.  35.  Il  trouve  aussi  qu'il  passe 
bien  légèrement  sur  l'appui  qu'Adrien  VI  aurait 
donné  aux  théories  conciliaires,  loc.  cit.,  c.  32.  p.  17. 
Il  lui  reproche  surtout  de  ne  rien  trouver  en  faveur  de 
ces  théories  avant  le  concile  de  Constance,  et  de  vou- 
loir opposer,  sur  ce  point,  à  l'ancienne  Sorbonne  de 
Gerson  et  de  Pierre  d'Ailly,  des  docteurs  de  la  nouvelle 
Sorbonne  comme  P.  de  Marca  et  Duval,  loc.  cit..  p.  11. 

6°  Legalio  marchionis  Lavardini  Romam,  1688.  — 
C'est  l'exposé  des  demandes  de  l'ambassadeur  français, 
le  marquis  de  Lavardin,  réclamant  le  droit  d'asile  pour 
le  quartier  des  ambassades,  l'explication  du  refus  du 
pape,  qui  excommunia  l'envoyé  de  Louis  XIV  :  d'où 
pendant  deux  ans,  une  pluie  de  libelles  dans  les  deux 
sens.  Sfondrate,  alors  prince-abbé  de  Saint-Gall,  prit 
énergiquement  le  parti  de  Rome  et  examina  en  tous 
sens  les  prétentions  du  roi  de  France.  Aussi  fut-il 
réfuté,  la  même  année,  par  un  anonyme  :  De  jure  asyli 
franchitiarum  et  de  nullitale  excommunicationis  n  Pon- 
tifice  in  M.  Lavardinum  vibratœ,  Amsterdam,  1688. 

7"  Nepotismus  theologice  expensus,  quando  nepotis 
mus  sub  Innocent io  XII  abolitus  fuit,  1602.  in-12  de 
215  p.,  était  une  publication  assez  méritoire  du  futur 

cardinal,  qui  était  lui-même  petit  neveu  du  pape  Gré- 
goire XIV  et  neveu  du  cardinal  Paul-Émile  Sfondrati. 
8°  Innocentia  vindicata,  Saint-Gall,  1695,  est  une 
défense  du  privilège  de  l'immaculée  conception  de  la 
saillie  Vierge  et.  a  cette  occasion,  un  plaidoyer  en 
u  de  saini  Thomas  d'Aquin  :  si  le  Docteur  ange 
lique  affirme,  Summ.  theol.,  IIP,  q.  xxvn,  a.  2.  (pic 
Marie  a  contracté  le  péché  originel  ce  qu'il  ne  pou 
vail  éviter  avec  l'ancienne  théorie  augustinienne  qui 
explique  sa  transmission  par  le  désordre  de  l'acte  géné- 


rateur—  il  l'aurail  entendu  du  debilum  contrahendi, 
non  de  Vaclualis  infectio.  Bossue)  trouva  cette  œuvre 
pieuse  et  curieuse  »,  l'auteur  y  défendant  une  doctrine 
chère  à  la  Sorbonne;  mais  il  lit  remarquer  que 
cumentation  est  bien  mêlée,  fondée  en  partie  sur  un 

Flavius  Dexter  »,  auteur  espagnol  que  le  cardinal 
d'Aguirre  a  montré  supposé  .  Œuvres  de  Bossuet,  l!s7n. 
lettre  i.xvi,  t.  vi,  p.  314. 

9°  Nodus  prirdestinalionis  ex  sacris  litleris,  doclri- 
nague  SS.  Augustini  et  Thomœ,  quantum  homini  licet, 
dissolutus,  Home,  1697.  —  C'est  l'ouvrage  le  plus 
connu  de  Sfondrati.  et  le  plus  controversé.  Le  cardinal, 
qui  devait  mourir  le  1  septembre  1696.  avait  obtenu, 
le  25  juillet  de  la  même  année,  la  permission  du  Saint- 
Office  de  faire  paraître  ce  livre  «  qui  contient  certaines 
doctrines  de  prsedestinatione  et  de  divinis  auxiliis  ». 
Mais,  publié  seulement  au  début  de  l'année  suivante, 
c'était  un  ouvrage  posthume,  non  revu,  comme  il  est 
facile  de  le  constater  à  certaines  redites,  par  exemple 
[>.  il  et  p.  20,  et  surtout  inachevé,  comme  le  reconnaît 
l'éditeur  franciscain  :  »  Quand  l'auteur  tomba  malade, 
sa  recherche  historique,  qui  devait  aller  jusqu'à  nos 
jours,  s'arrêtait  à  l'année  366  »,  cf.  Nodus  prsed., 
lrc  part.,  §  3,  p.  204;  grave  lacune,  puisque  son  dessein 
était  justement  «  de  mettre  un  peu  de  lumière  en  cette 
question,  obscurcie  de  discussions  scolastiques,  par  des 
exemples  pris  à  l'Écriture  et  aux  Pères  ».  Le  but  était 
essentiellement  pratique,  si  l'on  en  croit  l'éditeur  bien- 
veillant :  le  cardinal  lui  aurait  dit  en  mourant  que 
«  son  but  n'était  pas  de  discuter  avec  les  écoles  d'un 
avis  contraire  sur  le  sujet,  mais  bien  de  persuader  à  ses 
lecteurs  de  se  sentir  toujours  plus  attachés  a  la  divine 
miséricorde  par  l'espérance  et  les  bonnes  œuvres  ». 
Telles  étaient  les  intentions;  la  thèse  soutenue  en  ce 
but  d'apaisement  était  celle  de  Lessius  :  la  grâce 
efficace  pour  le  salut  dépend  de  la  coopération  de 
l'homme,  et  la  prédestination  de  Dieu  est  posl  prsevisa 
mérita.  L'originalité  de  Sfondrati  tient  en  ce  qu'il 
insiste,  d'une  part  sur  la  divine  volonté  d'amour, 
volonté  antécédente,  qu'il  appelle  «  efficace,  bien  que 
non  toujours  effective  »,  et,  d'autre  part,  sur  le  mystère 
des  jugements  et  de  l'action  de  Dieu  dans  tous  les 
domaines,  à  quoi  il  consacre  toute  la  IIe  partie,  in  qua 
ostendilur  nihil  opponi  posse  divinœ  providentise  ex  m 
quod  in  negotio  prsedestinationis  quœdam  sint  inscruta- 
bilia.  Pratiquement,  il  faut  s'attacher  aux  deux  bor- 
dures lumineuses  du  mystère  :  la  bonté  de  Dieu  et  la 
bonne  volonté  de  l'homme. 

Voici  les  principales  thèses  de  la  première  partie  : 

1.  Il  y  a  en  Dieu  une  volonté  séria,  impensa  et, 
quantum  ex  se  est.  effleacissima,  de  sauver  tous  les 
hommes.  Mais  il  s'agit  de  la  volonté  antécédente,  qui 
est  absolue,  de  pure  miséricorde  et  sans  considération 
de  mérites;  quant  à  la  volonté  de  Dieu  de  priver  du 
ciel  ceux  qu'il  a  prévus  ne  pas  vouloir  mériter,  c'est  une 
volonté  conséquente,  elle  est  conditionnée,  quippe  ex 
prœvisa  voluntate  arbilrioque  tuo  pendens  :  c'est  ce  que. 
nos  théologiens  appellent  la  volonté  executive. 
I"  part.,  §  1,  n.  1. 

2.  Après  la  prédestination  ainsi  dénouée  .  voici  la 
solution  du  problème  de  la  grâce,  que  Sfondrati 
n'oublie  pas,  quoi  qu'en  dise  Bossuet  :  «  Dieu  donne  .i 
ions  l,s  hommes,  non  seulement  les  grâces  indispen 
sables  pour  se  sauver,  mais  des  grâces  très  abondantes. 
Mais,  ici  de  nouveau,  il  faut  se  rappeler  qu'une  cause 
peut  être  appelée  efficace,  bien  que  non  suivie  d'effet, 
si  la  suspension  de  l'effet  ne  provient  pas  d'un  iln, ml 
de  vigueur  dans  la  cause...  Idem  de  gratia  /tiras  :  alla 
[gratia]  effectrix,  quse  volunlatem  expugnat;  alia  efjicax, 
quse  virtutem  expugnandi  habet,  quœque  ipso  facto 
volunlates  omnium  expugnat  quotquoi  impedimentum 
m:  Il  n  m  i  mu  uni...  Il  fa  ni  savoir,  en  effet,  que  la  liberté 

ééei    i  de  telle  liai  un'  qu'elle  peul  éluder  tout      ràci 
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quelle  qu'elle  soit,  eliam  efficacissimam.     I"  part.,  §  2, 

n.  2,  p.  123.  Cette  définition  quelque  peu  inattendue 
de  la  grâce  efficace,  ne  tait  qu'embrouiller  la  question. 
La  grâce  sauvegarde  notre  liberté  :  Cujus  ratio  est, 
quia  Deus  aliter  cum  causis  necessariis,  aliter  cum 
liberis  agit...  Cum  liberis  vero  agit  libère,  et  ideo,  licei  ex 
parte  sua  salutem  effteaciter  velit,  ac  média  de  se  poten- 
lissima  suggérât  eam  obtinendi,  relinquit  tamen,  ut  ex 
Augustino  vidimus,  homini  liberlatem  ea  recusandi,  si 
malit.  I"'  part..  §  1,  n.  18,  p.  60.  Sfondrati,  en  somme, 
n'a  rien  compris  à  saint  Augustin;  il  se  contente  d'ac- 
cumuler les  arguments,  parfois  les  plus  inattendus,  en 
faveur  de  la  munificence  divine.  Cf.  p.  22-27,  p.  340- 
34-1.  Qu'entend-il  par  grâce  suffisante'?  «Nous  lui  fai- 
sons, nous  aussi,  une  place.  Mais  ce  n'est  pas  la  grâce 
suffisante  enseignée  par  Jansénius  et  condamnée  pâl- 
ies souverains  pontifes,  cette  grâce  qui  est  de  telle 
nature  qu'elle  n'obtient  jamais  son  effet  achevé.  Nous 
admettons  une  grâce  suffisante  qui  tantôt  obtient, 
tantôt  n'obtient  pas  son  but.  par  la  répugnance  du 
libre  arbitre,  celle  qui  fut  enseignée  par  saint  Augus- 
tin et  qui  est  admise  par  toute  la  Compagnie  de  Jésus 
et  de  très  graves  docteurs  »,  Ire  part..  §2,n.2,  p.  129. En 
somme,  Sfondrati  ne  parle  jamais  d'une  différence 
intrinsèque  entre  grâce  suffisante  cl  grâce  efficace,  au 
sens  des  théologiens  thomistes. 

lue  position  si  nette  devait  susciter  de  toutes  parts 
des  contradicteurs.  Les  plus  en  vue  étaient  les  évêques 
de  France;  cinq  d'entre  eux  :  Le  Tellier  de  Reims, 
Noailles  de  Paris,  Bossuet  de  Meaux,  de  Sève  d'Arles 
et  de  Brou  d'Amiens,  signèrent  une  lettre  au  pape, 
rédigée  en  latin  par  Bossuet,  et  expédiée  à  Borne 
le  23  février  1697.  Innocent  XII  leur  répondit  le 
ii  m. û.  que  les  discussions  autour  du  Nodus  preedesti- 
nalionis  allaient  leur  train,  »  même  à  Borne  »,  et  qu'il 
renvoyait  le  livre  à  l'examen  d'une  commission;  mais 
la  condamnation  ne  vint  pas  et  Bossuet,  tout  occupé 
alors  de  la  question  du  quiétisme,  demanda  lui-même 
qu'on  laissât  à  Rome  dormir  cette  affaire.  Lettres 
xcvi.  cxm,  exiv,  c.lxxxv.  CCIX  et  CCCXLII,  relatives 
au  quiétisme.  Œuvres  de  Bossuet,  t.  vi,  1870,  p.  338, 
401,  418.  542.  Lorsque,  l'année  suivante,  Hennebel 
publia  un  opuscule  demandant  la  censure  de  10  pro- 
positions du  livre  de  Sfondrati,  ce  fut  le  cardinal 
Gabrielli,  approbateur  du  lis  re,  qui  prit,  a  la  demande 
du  pape,  dit-on,  la  défense  du  cardinal  défunt  :  Dis- 
punetio  nolarum  quadraginla,  quas  scriplor  anonymus... 
librij  :  Xodus  prsed.  inussit,  Cologne,  1699;  1705. 
Sfondrati  trouva  encore  un  défenseur  dans  l'auteur 
anonyme  d'un  Appendix  ad  nodum  Sfondratianum, 
sive  litlerse  pareulorum  scriptœ  e  limbis  ad  suie  quietis 
perturbalores,  Cologne,  1698.  Contre  la  documentation 
scripturaire  et  patrislique  du  livre,  l'attaque  vint  du 
janséniste  Du  Vancel,  attaque  si  violente  qu'elle  fut 
désapprouvée  par  l'assemblée  du  clergé  de  France.  Cf. 
Animadoersiones  in  Nodum  prsed.,  Cologne.  1707,  et 
Fleury,  Histoire  ecclés.,  continuation,  c.  ccxn,  n.  37. 
Sur  la  doctrine  de  la  grâce,  contenue  dans  le  livre, 
Quesnel  lança  un  libelle  fort  habile  :  Augustiniana 
Ecclesiœ  romanse  doctrina,  a  eard.  Sfondrati  nodo  extri- 
cata,  per  varios  S.  Augustini  discipulos,  Cologne,  1700, 
auquel  le  bénédictin  Benoit  Bacchini,  dans  une  disser- 
tation restée  inédite,  ne  put  répondre  qu'en  attribuant 
le  caractère  de  remarques  de  détail  à  certaines  asser- 
tions risquées  par  l'auteur  ou  «  peut-être  par  son  édi- 
teui  .  Cf.  M.  Ziegelbauer,  Historia  rei  litierariœ 
O.  S.  l:..  1754.  t.  iv.  c.  i,  s.  3,  p.  116,  et  t.  n,  c.  i,  n, 
li.  103  s([. 

De  toutes  ces  attaques,  la  plus  équitable  —  et  la 

plus  habile,  parce  qu'elle  ne  s'en  prend  que  de  biais 

au   molinisme   foncier   de   l'auteur  —  c'est   celle  de 

Bossuet  dans  la  lettre  des  cinq  évêques  au  pape.  Cf. 

(/c   Bossuet,   édit.    1870,    lettre   cclvi,   t.   xi, 


p.  179-184,  ou  dans  Correspondance  (éd.  des  Grands 
écrivains),  n.  1464,  t.  vin,  p.  151.  Bossuet  ne  s'y 
attache  qu'à  deux  points  de  détails  :  la  question  des 
enfants  morts  sans  baptême  et  celle  du  salut  des  infi- 
dèles. 

Pour  ce  qui  est  de  ces  enfants,  disait  Sfondrati,  bien 
qu'exclus  du  ciel,  ils  ne  sont  pas  privés  d'une  béatitude 
naturelle  :  c'était  la  thèse  de  Lessius.  Le  cas  de  ces 
enfants  avait,  en  effet,  le  don  de  choquer  non  pas  la 
sensibilité  du  bon  cardinal,  comme  l'insinue  Bossuet, 
mais  son  solide  optimisme  fondé  sur  la  bonté  de  Dieu. 
Il  y  revenait  par  deux  fois,  à  propos  de  la  prédestina- 
tion, I"  part.,  §  1,  n.  13,  p.  48,  et  n.  23,  p.  120,  et  une 
autre  fois  à  propos  de  la  grâce  suffisante,  §  2,  n.  16  17, 
p.  164.  Mais  cela  le  conduisait  à  affirmer  que  l'immu- 
nité de  tout  péché  actuel,  non  seulement  exemptait 
ces  enfants  de  «  toute  peine  du  sens  »,  ce  qui  était 
l'avis  de  saint  Thomas,  De  malo,  q.  v,  a.  2,  de  saint 
Bonaventure,  Breviloq.,  p.  III,  c.  v,  et  de  presque  tous 
les  théologiens  modernes,  mais  aussi  les  plaçait  dans 
une  situation  privilégiée,  multo  majori  beneficio  afje- 
cisse,  l'état  »  d'innocence  personnelle  »,  expression  vrai- 
ment surprenante,  après  que  le  concile  de  Trente, 
sess.  vi,  c.  3,  avait  enseigné  qu'«  en  raison  de  la  pro- 
pagation par  Adam,  les  hommes  contractent,  dès  leur 
i  onception,  leur  propre  injustice  .  Sfondrati  ajoutait 
que  cette  «  innocence  personnelle  »  était  préférable  à  la 
vie  éternelle  après  un  péché  commis  et  pardonné. 
comparaison  pour  le  moins  étrange,  et  que  cet  arrache- 
ment préventif  à  tout  péché  mortel  était  un  beneficium 
longe prieslantius  [quam  gratiasu/Jieiens],  p.  164.  Enfin, 
pour  trancher  le  cas  de  la  prédestination  de  ces 
enfants,  l'auteur  renonçait  à  les  sauver  malgré  tout, 
par  la  solution  reprochée  jadis  à  Cajétan.  comme  par 
l'hypothèse  imaginée  plus  tard  par  Klee.  d'une  illumi- 
nation de  l'âme  de  l'enfant;  mais  il  en  venait  à  suppo- 
ser que  l'admission  de  cette  âme  à  la  béatitude  natu- 
relle appartenait  à  un  ordre  de  providence  spécial  : 
Fatendum  est  tamen  quia  nunquam  parvulis  unie  baplis- 
muni  sublatis  Drus  vitam  aeternam  voluit,  istos  ad  alium 
finem  classemque  providentiœ  perlinere,  Ire  part.,  §  1, 
n.  12,  p.  48.  Mais,  pour  ne  pas  contredire  à  l'universa- 
lité de  la  rédemption,  il  maintenait  que  la  providence 
de  Dieu  sur  ces  enfants  ad  Christi  mérita  et  redemptio- 
nem  pertinet,  p.  364;  ceci  scandalisait  Bossuet  :  Quo 
quid  absurdius,  et  in  Redemplorem  ipsum  coniumelio- 
sius  dici  possit  nos  non  indemus.  Lettre  cit.,  p.  180  {Cor- 
resp.,  p.  157). 

2.  Le  deuxième  cas  embarrassant  était  celui  des 
infidèles,  que  Sfondrati  résolvait  en  les  admettant 
libéralement  à  la  connaissance  de  Dieu,  ou  bien  en 
les  excusant  par  leur  ignorance  invincible  :  At  demus 
ita  ignorasse  [Deum,  hoc  est  invincibiliter],  id  quoque 
magna  bene/ieii  et  gratise  pars  est.  Cum  enim  peccatum 
sit  essentialiler  ofjensio  Dei,  sublata  Dei  cognitione, 
necessario  sequilur  nec  injurium.  nec  peccatum,  nec 
œternam  pœnam  esse.  Ergo,  cum  hac  ignorant  in 
impeceabiles  redderentur,  alioquin  cerlissimo  peccaturi, 
si  agnoscerent  Deum  sequitur  hoc  ipsum  beneficium  esse. 
Ire  part.,  ij  2,  n.  11.  p.  152.  Il  y  avait,  dans  une  propo 
sition  ainsi  libellée,  de  quoi  faire  sortir  de  son  calme  le 
grave  Bossuet.  qui  y  voyait,  non  sans  raison,  «le  comble 
de  l'erreur  ».  Il  avait  même  raison  d'y  voir  une  reprise 
pure  et  simple  de  la  thèse  du  péché  philosophique  telle 
qu'elle  avait  été  condamnée  par  Alexandre  VIII  en 
1690.  Au  surplus,  Sfondrati  ne  supposait  pas  normale 
et  invincible  cette  ignorance  des  païens;  mais  il  recon- 
naissait à  la  connaissance  embryonnaire  qu'ils  pou- 
vaient avoir  de  Dieu  un  caractère  surnaturel  :  Sed  quia 
hujusmodi  notilia,  prsesertim  apud  barbaros  et  rudes,  est 
nimis  vaga,  propterea  a  Deo.  supplenle  dejectum  naturx, 
ea  per  gratiœ  infusionem  magis  completur  ad  ipsum 
Creatorem,  relut  rerum  luunanarum  principium,  et  bono- 
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rum  malorumque  remuneratorem  cognoscendum,  colen- 
clum.  timendumque.  Et  hsec  est  illa  fides  inchoala...  qua 
si  bene  aliquis  utatur,  ad  complétant  quoque  et  christia- 

nam  ftdem  perventurus  est.  IM  part..  §  1,  n.  12,  p.  157. 

L'assemblée  du  clergé  de  France  de  1700,  où  Bos- 
suet  joua  le  rôle  que  l'on  sait,  n'osant  pas  toucher  à 
Sfondrati.  voulait  au  moins  le  censurer  dans  ses  défen- 
seurs et  condamner  diverses  propositions,  soit  de  la 
Dispunctio  de  Gabrielli.  soit  de  VAppendix  ad  Nodum. 
Mais  finalement  on  y  renonça. 

10°  L'éditeur  franciscain  du  Nodus  preedestina- 
tionis,  le  P.  Damascène,  avait  reçu  commission  de 
revoir  et  d'imprimer  d'autres  œuvres  du  cardinal,  qui 
devaient  rester  manuscrites  :  un  traité  De  opinione 
probabiti:  une  dissertation  De  baptismo  infantium, 
contre  les  protestants;  une  Histoire  de  l'athéisme  en 
préparation:  une  réponse  au  livre  d'Heidegger, 
Meretrix  apoealyptiea;  des  Commentaires  en  trois 
tenues  sur  le  droit  canon,  que  Sfondrati  avait  professés 
à  Salzbourg.  Cf.  préface  au  Xodus  priedeslinationis. 
Peut-être  ne  faut-il  rien  regretter. 

Sfondrati  reste  surtout  connu  par  sa  doctrine  ultra - 
montaine  et  par  la  ténacité  qu'il  déploya  à  l'enseigner 
sous  toutes  ses  formes  et  à  toute,  occasion.  Il  la  tenait 
de  sa  naissance  et  de  son  éducation.  Il  n'en  a  qu'au 
clergé  gallican,  et  ne  montre  pas  toujours  à  son  égard 
l'équité,  ou  du  moins  la  compréhension,  qu'on  aurait 
pu  attendre  de  sa  naturelle  douceur.  De  ses  autres 
œuvres,  on  peut  dire  ce  que  Bossuet  disait  de  l'une 
d'elles  :  i  œuvre  pieuse  et  curieuse  .  pieuses  par  l'horreur 
du  péché  et  la  confiance  en  Dieu  qu'elles  développent 
sous  mille  formes  diverses  et  qu'elles  prennent  pour 
pivots,  non  seulement  de  la  conscience  chrétienne, 
mais  encore  de  la  doctrine  de  la  grâce;  œuvres 
curieuses  par  le  caractère  disparate  des  arguments  et 
le  raccourci  sans  perspective  des  enquêtes  historiques. 
Cet  auteur  bénédictin  n'est  donc  qu'un  théologien  de 
seconde  zone. 

Pour  la  biographie  de  Sfondrati,  voir  les  dictionnaires 
de  Hoefer,  de  Feller,  le  Nomenclator  litterarius,  2e éd.,  t.n, 
p.  378-385,  où  Hurter  donne  un  résumé  assez  complet  de  ses 
ouvrages  qu'il  apprécie  un  peu  trop  Favorablement. 

P.    SÉJOURNÉ. 

SFORZA  Jean-Marie,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvir  s.).  Originaire  de  Palagiano  (prov.  de 
Tarente),  dans  la  Pouille,  il  appartint  à  la  province 
monastique  de  Saint-Nicolas  de  la  Pouille.  dans 
laquelle  il  fui  deliniteur  perpétuel  et  régent  du  stu- 
dium  a  Foggia.  D'après  les  bibliographes,  il  aurait 
composé  et  édité  les  ouvrages  suivants  iScotus  corro- 
boralus  ex  contradiclionibus  scholse  adverses,  m  quo 
celebriores  <•>  quatuor  Sententiarum  libris  conlroversise 
théologies  inter  Scolum  et  D.  Thomam  ponunlur  et  expli- 
canlur,  Lecce,  1661,  in-l".  exposé  de  vingt-neuf  con- 
troverses, qui  divisaient  scotistes  et  thomistes;  Scotus 
jurista,  comprenant  cinq  traités  :  de  judice,  de  accusa- 
tore,  île  reo,  de  testibas,  de  adooeato  et  de  nolario,  Lecce, 
1G59,  in-4".  précédé  d'un  Eloyium  apologeticum  de 
Jean  Oronzo  Reluca,  archidiacre  île  Lecce;  Aphorismi 
pro  confessariorum  aliorumque  ulililate,  ex  quatuor 
Scoli  Senlenliarum  libris  collecli,  Lecce.  1064.  in-4": 
Selectiora  de  transnaturali  philosophia  Aristolelis  ml 
menlem  Doctoris  subtilis,  Foggia,  1646;  Metheorologi- 
ex  elueubrationes  ex  Aristotele  "d  menlem  sublilissimi 
ris  J.  I).  Senti,  Naples,  1655;  La  Floridea, 
Naples,  1658;  Traclalus  de  ceelo  et  mundo;  Selectiora 
de  physico  auditu.  Dans  ['Epistola  ad  leclorem  du 
Scotus  jurista,  il  dit  a\  oir  déjà  publié  ces  deux  derniers 
ouvrages,  donc  avant  1659.  Le  P.  Jean  Sforza  aurait 
i  publié  a  Lecce  plusieurs  poésies  :  VAldimarte; 
l  'Eromilia  ravuivata;  Il  dei  ollato  innocente;  La  Doroso- 
linda;  H  pellegrino  amante;  La  Sofronia.  Enfin,  il 
aurait  préparé  i r  l'impression  :  Tractatus  de  ortu  et 


inlerilu;    Tractatus   de    anima;    L'Adriano,    suite    de 
L'Aldimarte;  La  chiaoe  di  Dorosolinda. 

N.  Toppi,  Biblioteca  neapolitana  il  apparalo  agli  huomini 
illttstri  di  Napoli  e  del  reijnu,  Naples,  1678,  p.  14S;  Minieri- 
Riccio,  Memorie  storiche  degli  scrittori  nati  nel  regno  di 
Napoli.  Naples.  1884,  p.  329;  ■'.  Franchini,  Bibliosofla  ■■ 
memorie  letterarie  di  scrittori  francescani  clic  hanno  scrillo 
dopo  Vanno  15S5,  Modène.  1693,  p.  327;  L.  Wadding, 
Scriptores  O.  M..?e  éd.,  Home,  1906,  p.  144;  .1.-1 1.  Sbaralea, 
Supplementum,  2«  éd.,  t.  n,  Rome,  1921,  p.  loi  ;  .1.-1 1.  Sba- 
ralea et  E.  Rinaldi,  Scriptores...  conlinuati,  dans  J.-H.  Sba- 
ralea. Supplementum,  2"  éd.,  t.  ni,  Rome,  1036,  p.  256: 
II.  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  in,  col.  '.Ml:  D.  Scara- 
muzzi,  /(  pensiero  di  Giov.  Dans  Scoto  nel  Mezzogiorno 
d'Italia,  Rome,  P.I27,  p.  214-215. 

A.    Te]  rAERT. 

SGAMBATI  André,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvin°  s.).  —  Originaire  de  Naples,  et  entre  chez 
les  conventuels,  il  accomplit  le  cours  de  ses  études 
philosophiques  et  theologiques  au  couvent  de  Sainte- 
Lucie  de  sa  ville  natale.  Envoyé  ensuite  au  collège  de 
Saint-Bonaventure  à  Home,  il  y  fut  promu  docteur 
en  théologie  en  1 7*13.  Le  L'juin  1766,  il  fut  adjoint  au 
P.  Joseph  Rugilo  pour  travailler  au  Bullaire  francis- 
cain, mais,  deux  ans  après,  il  fut  remis  dans  l'enseigne- 
ment et.  au  chapitre  général  du  20  mai  1771,  nommé 
recteur  du  collège  Saint-Laurent  des  conventuels  a 
Naples.  En  récompense  des  services  rendus,  il  fut 
nommé  définiteur  perpétuel  le  17  mai  1774.  On  lui 
confia  aussi  la  chaire  de  théologie  à  l'université  de 
Naples  et  il  édita  un  cours  de  théologie  intitulé  :  De 
theoloaieis  institutis,  Naples,  1775-1782,  II  vol.  in-8°, 
dans  lequel  il  se  rallie  étroitement  aux  doctrines  de 
saint  Bonaventure.  Ce  cours  fut  adopté  comme 
manuel  dans  les  séminaires  des  réguliers  en  Espagne 
et  dans  ceux  des  mineurs  observants.  En  1830  encore, 
le  chapitre  général  des  observants,  célébré  à  Alcala 
en  Castille,  prescrivait  :  in  collegiis  explanabilur  llieo- 
logia  juxta  Institutiones  »  p.  jr.  Andréa'  de  Sgambali, 
qui  omnium  diversarum  classium  lectionis  textus  erit. 
Voir  M.  Fernandez,  De  vila,  scriptis  et  doclrina  b. 
Joannis  Duns  Scoti.  Quaracchi,  1910,  p.  64.  Aussi  le 
fr.  mineur  Cyrille  Alameda  y  Rica  en  fournit  une 
2e  édition  ;  Opus  de  theologicis  institutis,  Madrid,  1833. 
Peu  après  cet  ouvrage.  A.  Sgambati  en  édita  un  autre, 
aussi  apprécié  (pie  le  précédent  :  De  prsecipuis  théolo- 
gies loeis,  Naples,  1785.  2  vol.  in-8°.  En  récompense. 
Pie  VI  le  nomma,  le  18  mars  1785,  consulteur  de  la 
Congrégation  des  Rites. 

En  1785,  André  Sgambati  ayant  été  nommé  profes- 
seur de  théologie  au  Collège  romain,  quitta  Naples  pour 
venir  résider  au  couvent  des  Douze-Apôtres.  Mais 
Ferdinand  IV.  roi  des  Deux-Siciles,  défendit  en  1788, 
aux  réguliers  de  son  royaume  toute  relation  de  dépen- 
dance avec  des  supérieurs  étrangers,  le  P.  Sgambati 
renonça  donc  à  l'affiliation  au  couvent  de  Sainte-Lucie 
à  Naples  et  opta  pour  le  couvent  de  Macerata.  Le 
21  août  1804,  il  fut  attaché  au  couvent  de  Vellctri. 
Comme  à  cette  époque  le  jeu  de  la  loterie  avait  pris 
une  grande  expansion  et  s'était  introduit  même  dans 
les  couvents,  André  Sgambati  le  combattit  avec  énergie. 
A  cette  fin,  il  réédita,  pourvue  de  notes,  la  réponse 
faite  jadis  par  son  confrère  Antoine  Lucci,  évêque  de 
Bovino,  à  la  question  émise  par  un  autre  conventuel  : 
An  lieilus  sit  regularibus  Indus  vulgo  ciel  lotto,  1741, 
dans  laquelle  il  condamnait  la  loterie  et  la  défendait  à 
tous  les  réguliers,  surtout  aux  fr.  mineurs.  A.  Sgam 
bâti  répandit  cet  ouvrage  sous  le  titre:  Adnotationes  in 
responsionem  Ven.  Servi  Dei  jr.  Antonii  Lucci  super 
dubio :  An  Indus  sit  regularibus  Indus  vulgo  del  lotto, 
Rome.  1791.  Ce  livre  l'ut  traduit  ensuite  en  italien. 
probablement  par  le  conventuel  Etienne  Rinaldi  :  Hei 
lu-n.  sereo  di  Dio  jr.  intonio  Lucci...  risposla  al  dubbio  : 
Se  ai  regolari  sia  lecilo  il  giuoco  de!  lutin,  tradotta  dal 
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latino  cou  note  del  lu  p.  Andréa  Sgambali,  Pesaro, 
1836.  André  Sgambati  édita  encore  S.  Bernardi  abbalis 
liber  De  consideratione  notis  ornatus,  Hume,  1793,  in-4°, 
xvi-234  p.  et  un  Commenlarius  in  septem  Psalmos 
psenitentiales,  Rome,  1794,  iii-.s°,  xvi-310  p. 

Nommé  détîniteur  général,  sur  l'ordre  ilu  pape,  le 
12  novembre  179.3,  V.  Sgambati  devint,  en  1795,après 
la  mort  du  P.  Augustin  Arbusti,  procureur  général 
pour  les  missions  étrangères  en  pays  païens.  Il  mourut 
le  17  juillet  1805,  au  couvent  des  Douze-Apôtres,  à 
Rome.  Outre  les  ouvrages  déjà  mentionnés,  il  doit  en 
avoir  composé  encore  d'autres  restés  inédits.  Ainsi  le 
»is.  C,  90  des  archives  de  la  Curie  généralice  des  conven- 
tuels contient,  entre  mitres,  une  Raccolta  délie  proposi- 
zioni  del  corso  teologico  del  P.  Sgambati,  in-4".  30  p. 

D.  Sparacio,  Frammenti  bio-bibliografici  di  scriltori  ed 
autori  minori  conventuali  dagli  ultimi  annidelSOô  al 
Assise,  1931,  p.  179-181  et  dans  Miscellanea  francesc., 
t.  xxx,  1930,  p.  90-93;  J.-H.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriptores 
trium  ordinum  S.  Francisci  continuât!,  dans  J.-H.  Sbara- 
lea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  ni,  Home,  1936,  p.  17.">. 
A.  Teetaert. 

SGHEMMA  Gaspar,  frère  mineur  conventuel 
italien  ixvir  s.).  -  Natif  de  Palerme,  il  y  prit  l'habit 
et,  en  1612,  fui  immatriculé  au  Collège  Saint-Bona- 
venture  de  son  ordre  ;i  Home,  où  il  fut  promu  docteur 
en  théologie.  Il  professa  la  théologie  pendant  de  nom- 
breuses années  et  régit  les  stinlia  de  l'ordre  à  Palerme, 
à  N.iples  et  à  C.atane.  Il  s'y  révéla  un  fidèle  disciple 
de  Duns  Scot.  Il  fut  aussi  examinateur  synodal  et 
censeur  de  l'Inquisition  pour  le  royaume  de  Sicile, 
visiteur  général  des  provinces  monastiques  de  son 
ordre  de  Calabre,  Sicile  et  Naples,  commissaire  de  sa 
province  de  Sicile  et.  enfin,  provincial.  Mort  à 
Palerme  le  24  juillet  1(107,  il  fut  enterre  dans  l'église 
des  conventuels. 

Il  est  l'auteur  de  nombreux  ouvrages,  dans  lesquels 
il  s'est  efforcé  de  propager  les  doctrines  de  Duns  Scot  : 
Scoticse  digressiones  curn  commentario  in  oelo  libros 
Physicorum,  Païenne,  1635,  in-4";  Monnaie  scoticum 
in  quatuor  libros  Sentenliarum,  ibid.,  1638,  in-16; 
Enchiridion  scoticum  in  Organum  Arislotelis,  ibid., 
1648,  in-16;  Opuscula  scotica,  2  vol.  :  t.  i  :  De  Deo 
trino  et  uno,  ipsiusque  essentiatibus  et  notionalibus  ad 
intra.  ibid.,  1645  et  1652:  t.  n  :  De  Dei  visione,  lamine 
glorise,  fruitione,  bealitudine,  prsescienlia  et  prœdesti- 
natione.  ibid..  1652,  il  y  expose  sa  doctrine  sur  le 
mérite  du  Christ  et  sur  la  conception  et  la  prédestina- 
tion de  la  Vierge;  Opusculum  scoticum  de  scientiaet 
voluntate  Dei  in  ordine  ad  ultimum  ftnem,  ibid..  1651. 
Outre  plusieurs  recueils  de  sermons,  il  aurait  composé. 
d'après  les  bibliographes,  quelques  traités  inédits  sur 
la  théologie  et  un  Liber  de  incarnalione  Yerbi. 

J.  Franchini,  Bibliosofia  c  memorie  lelterarie  di  scriltori 
francescani  chc  hanno  scrillo  dopo  l'anno  1585,  Modène, 
ici:',,  p.  279-280;  V.  de  Giovanni,  Storia  delta  fdosofia  in 
Sicilia  dai  tempi  anlichi  al  secolo  XIX, t.  i,  Palerme,  1873, 
p.  111-11.".;  L.  Wadding,  Scriptores  <>.  M.,  3'  éd.,  Rome, 
1906,  p.  99;  J.-H.  Sbaralea.  Supplementum,  2'  éd.,  t.  I, 
Home,  1908,  p.  318-319;  D.  Scaramuzzi,  Il  pensiero  di  Giov. 
Huns  Scoto  itel  Me—ogiorno  d'italia,  Rome,  1927,  p.  219- 
220;  H.  Ilurter.  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  ni,  col.  912-913; 
F.-A.  Benoffi,  Memorie  minoritiche  'loi  1560  al  1766,  cou 
note  et  aggiunte  del  P.  G.  Aboie,  dans  Miscellanea  francesc., 
t.  xxxiii,  1933,  p.  99;  M.  Grabmaim,  Die  Geschichie  der 
kalh.  Théologie  seit  dem  Ausgang  der  Vâlerzeit,  Fribourg-en- 
Br.,  1933,  p.  160,  qui  l'appelle  Sghama,  tandis  que  !..  Wad- 
ding, loc.  i-it.,  le  dénomme  Sgerra. 

A.  Teetaert. 

SHERLOCK  (SHIRLEY)  Paul,  jésuite  irlan- 
dais (xvn1  siècle).  Né  en  1595  à  Waterford,  il  entra 
dans  la  Compagnie  de  Jésus  a  Salamanque  en  1612. 
gouverna  pendant  vingt  ans  le  Collège  des  Irlandais 
à  Compostelle  ri    a  Salamanque.  enseigna  la  contro- 


verse, la  théologie,  l'Écriture  sainte  et  mourut  à  Sala- 
manque en  1646.  Il  publia  :  Antiloquia  in  Salomonis 
canlicorum  canticum,  Lyon.  1633,  3  in-folio  (réédité  en 
1640).  sous  le  pseudonyme  de  Leonardus  Hibernicus; 
De  pontificis  romani  humano  et  polilico  magislratu, 
Lyon.  1637,  ouvrage  dirigé  contre  Calvin:  Vindicise 
scientiœ  médise,  Lyon,  1644,  in-4°.  sous  son  pseudo- 
nyme; Anliquilalum  hebraicarum  dioptra,  Lyon.  1651, 
in-fol.,  qui  traite  surtout  de  la  création. 

Hurter,  Nomenclator,  :i-  éd.,  I.  m,  col.  1031-1032;  Som- 
mervogel.  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1177-1179; 
Sotwell,  Bibl.  scriptorum  Soi.  Jesu,  p.  654-655;  H.  Foley, 
Records  of  the  Englîsh  province  <</  the  Society  oj  Jesu,  t .  \\  \v, 
1879,  p.  175;  The  Month,  I.  i.xxvn,  1893,  p.  532-546;  Oli- 
ver, Collections  loivards  illuslratlng  the  biographyoj  the  Scotsh, 
Bnglish  and  Irish  members  "/  the  Society  o/  Jésus.  1845, 
p.  265. 

A.  Rayez. 

SHINTOISME.  --  I.  Vues  générales  et  dévelop- 
pement historique.  IL  Le  shintoïsme  moderne.  Ses 
croyances  (col.  2022).   III.  Le  culte  (col.  2024). 

I.  Vues  générales  et  développement  histo- 
rique. —  Le  shinto,  le  chemin  des  dieux  »,  a  constitué 
la  religion  primitive  du  Japon  avant  l'introduction  du 
bouddhisme.  Il  est  à  l'heure  actuelle  la  religion  offi- 
cielle de  l'empire  du  Levant. 

Le  shintoïsme  se  résume  en  un  alliage  assez  confus 
du  culte  des  forces  de  la  nature  et  du  culte  des 
ancêtres.  Il  personnifie  toutes  les  forces  et  tous  les 
phénomènes  de  la  nature,  leur  prête  une  intelligence 
et  une  volonté,  les  anime,  les  prie  et  les  adore.  De  là 
ces  dieux  (kami)  du  vent,  du  feu.  de  la  mer.  de  la 
montagne,  de  la  plaine  ou  des  épidémies,  que  le 
peuple  cherche  à  se  rendre  favorables  par  des  prières 
et  des  offrandes.  On  ne  peut  nier  que,  pour  le  Japonais 
des  basses  classes,  le  shintoïsme  constitue  une  religion 
véritable.  Pour  le  Japonais  évolué,  pour  celui  surtout 
qui  a  fréquenté  l'Occident,  le  shintoïsme  ne  serait 
qu'une  institution  éminemment  japonaise  et  qui  unit 
le  respect  envers  les  traditions  qui  ont  fait  la  force  et 
la  gloire  de  l'empire  à  la  vénération  des  empereurs, 
pères  de  la  patrie.  Ses  cérémonies  ne  seraient  plus 
cultuelles,  mais  patriotiques. 

Les  recherches  des  ethnologues  et  des  préhistoriens 
semblent  bien  avoir  établi  que  le  fond  de  la  population 
dans  le  Japon  primitif  était  constitué  par  des  Ouralo- 
Al  laïques  apparentés  aux  races  qui  occupent  actuelle- 
ment le  nord  de  la  Sibérie  et  dont  les  Aïno s  constituent 
les  descendants  authentiques.  Du  Sud  sont  venus 
quelques  négritos  qui  accusent  une  parenté  nègre:  du 
Sud  et  de  l'Ouest  des  Indonésiens  et  des  Malais.  Au 
début  du  premier  millénaire  avant  l'ère  chrétienne, 
des  tribus  mongoles  en  nombre  assez  considérable  et 
des  Sino-Malais  ont  abordé  au  Japon  en  partant  de  la 
Chine.  C'est  de  toutes  ces  races  qu'est  issu  le  peuple 
japonais  et  il  est  assez  facile  de  retrouver  la  contribu- 
tion culturelle  et  religieuse  que  chacune  d'entre  elles  a 
apportée  au  nouvel  empire. 

A  l'époque  où  se  fait  le  mélange  de  ces  races,  elles 
sont  toutes  plus  ou  moins  pénétrées  d'animisme.  Elles 
croient  à  l'existence  d'esprits,  maîtres  souverains  de 
la  nature  et  qui  régissent  souverainement  tout  ce  qui 
se  passe  dans  les  limites  de  leur  domaine.  On  les 
appelle  kami.  Ce  nom  correspond  assez  bien  aux 
oùpxvtcoveç  des  Grecs,  aux  superi  et  aux  cselicoli  des 
Latins.  Les  kami  sont  innombrables,  ils  animent  dans 
le  monde  physique  tout  ce  qui  constitue  une  entité 
distincte,  président  a  tous  les  phénomènes  et  répan- 
dent autour  d'eux  le  malheur  ou  la  prospérité,  l'armi 
eux.  les  Japonais  primitifs  ont  distingué  de  bonne 
heure .  Amalerasu.  la  déesse  solaire,  la  protectrice  par- 
ticulière de  l'empereur  et  de  sa  famille.  Isanagi  et 
Isanami  qui  ont  fait  surgir  le  sol  de  l'Archipel,  5 
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la  déesse  du  Fouji-Yama,  qui  fait  fleurir  les  arbres, 
Hachiman,  le  dieu  mongol  de  la  guerre  que  les  bonzes, 
\ei-s  la  tin  du  vr2  siècle  de  notre  ère,  oni  identifié 
avec  Ojin  Tennô,  le  conquérant  de  la  Corée. 

D'autres  kami  président  aux  clans  qui  comprennent 
tous  les  individus  de  même  sang  se  réclamant  d'un 
ancêtre  commun  et  plus  tard,  lorsque  les  grandes 
familles  japonaises  se  mirent  a  spéculer  sur  leurs  ori- 
gines, elles  identifièrent  leur  premier  ancêtre  connu 
avec  un  kami.  Ce  lien  de.  parenté  leur  semblait  d'au 
tant  plus  admissible  que  les  kami  étaient  conçus  sous 
îles  traits  anthropomorphiques.  Klles  imaginèrent 
doue  un  ancêtre  par  clan  et  un  fondateur  par  caste  ou 
corporation  et  qui  furent  censés  descendre  d'un 
kami  d'autant  plus  illustre  que  le  clan  était  plus  puis- 
sant et  que.  la  caste  accomplissait  un  travail  plus  noble. 
Ancêtres  de  clans,  fondateurs  et  chefs  de  corporations 
se  virent  donc  ainsi  rattachés  immédiatement  a  une 
lignée  divine,  promus  eux-mêmes  au  rang  de  kami, 
honorés  d'un  culte  divin  et  invoqués  comme  protec- 
teurs par  tous  ceux  qui  se  réclamaient  d'eux. 

Les  Ouralo-Altaïques  ne  pratiquaient  en  aucune 
façon  le  culte  îles  morts  et  les  Japonais  primitifs  ont 
ignoré  la  déification  des  mortels.  I.a  divinisation  des 
empereurs  et  des  héros  célèbres  qui,  a  l'heure  actuelle, 
constitue  l'une  des  caractéristiques  du  shintoïsme 
moderne,  est  due  à  une  influence  du  bouddhisme.  Le 
Mahâyâna  (le  Grand  véhicule,  l'une  des  voies  de  salut 
pour  parvenir  au  nirvana),  admettait  que  le  liodhi- 
saltva,  le  futur  Bouddha,  en  échange  de  son  vœu  de 
perfection,  revêtait  des  pouvoirs  surhumains  et  pou- 
vait devenir  un  être  divin.  Les  ancêtres,  empereurs  et 
héros,  ne  pouvaient  faire  moins  que  de  parvenir,  eux 
aussi,  à  la  plaine  du  haut  ciel  et  c'est  ainsi  qu'ils 
furent  eux  aussi  déitiés. 

La  pensée  chinoise  a  fait  sentir  son  influence  dans 
l'élaboration  de  légendes  shintoïstes  où  se  retrouve 
quelque,  chose  des  théories  philosophiques  si  compli- 
quées de  la  Chine,  mais  c'est  surtout  par  l'invasion  du 
bouddhisme  que  l'empire  du  Milieu  a  modifié  l'évolu- 
tion de  la  pensée  religieuse  japonaise.  Au  vr3  siècle,  le 
bouddhisme  pénétra  au  Japon  et,  dès  572,  le  prince 
Shotoku  Taïshi  justifiait  l'amalgame  des  trois  voies 
en  disant  :  Le  Shindô,  ou  la  voie  des  kami,  est  la 
première  voie  suivie  par  les  hommes  et  elle  évoque  le 
souvenir  du  passé;  le  Jûdô,  le  confucianisme,  est  la 
voie  du  juste  milieu  et  concerne  le  présent;  le  Bulsudô 
ou  la  voie  de  Bouddha  se  rapporte  à  la  vie  future,  il 
est  la  voie  dans  laquelle  il  faut  mourir  afin  de  se  pro- 
curer une  éternité  bienheureuse.  Cette  théorie, 
étrangère  à  toute  préoccupation  logique  et  qui  avait 
élé  conçue,  exclusivement  au  point  de.  vue  de  l'utilita- 
risme politique,  a  obtenu  un  succès  extraordinaire.  Les 
Japonais  depuis  lors  ont  toujours  honoré  les  kami 
selon  les  rites  traditionnels  shintoïstes,  ils  ont  demandé 
au  moralisme  chinois  des  leçons  de  morale  individuelle, 
sociale  et  politique  et  ils  ont  eu  recours  au  bouddhisme 
pour  se  procurer  une  renaissance  heureuse.  I)c  cette 
fusion  entre-  les  deux  religions  est  né  le.  Ryâbu-Shinto, 
sorte-  de  compromis  entre  les  anciennes  et  les  nouvelles 
croyances  et  cpii  a  dominé  au  Japon  du  vie  siècle, 
jusqu'au  début   du   x\  ni'  . 

Les  hon/c-s  eu  profitèrent  pour  identifier  kami  et 
bouddhas,  inaugurer  un  culte  où  se  retrouvaient  à 
la  fois  de,  éléments  hindous,  chinois  cl  japonais  et 
s'essayer  a  une  philosophie. 

Toutefois,  cette  victoire  du  bouddhisme  sur  la  reli- 
gion primitive  ne  fui  ni  aussi  rapide  ni  aussi  complète 
qu'on  pourrai!  le  penser.  Le  Shinto  représentait  en 
fait  le  passé  national  eu  face  d'une  importation  étran 
gère.  Qu'un  choc  réveillât  la  conscienee  du  Japon  et 
les  traditions  shintoïstes  reprendraient  une  nouvelle 
vie.  L'occasion  en  fut  fournie  par  un  mouvement   a  la 


fois  historique  et  littéraire,  entrepris  pour  affranchir 

des  interprétations  chinoises  l'étude  des  antiques 
croyances  japonaises.  Les  anciens  livres  sain 
Kôjiki  et  le  Nihonghi,  qui  constituaient  les  premiers 
documents  écrits  de  l'histoire  japonaise,  sont  remis 
en  honneur  et  étudiés,  et  des  érudits,  des  penseurs  et 
des  réformateurs  religieux,  coupant  les  liens  qui 
reliaient  le  shintoïsme  au  bouddhisme  et  à  l'influence 
chinoise,  restaurent  la  religion  primitive  et  raniment 
l'enthousiasme  pour  le  mikado,  empereur  et  dieu,  des- 
cendant de  la  déesse  solaire  Amaterasu.  La  voie  était 
déblayée  cl  Mciji  Tennô  (1868-1912),  en  1868,  non  seu 
lement  triomphe  de  ces  maires  du  palais  qu'étaient  les 
shoguns,  mais  rétablit  le  pouvoir  personnel  du  mikado 
et,  par  voie  de  conséquence,  restaure  le  shintoïsme. 
II.  Le  su  in  i  us»  i  moderne.  —  1°  Le  shintoïsme 
civil  on  national.  —  Le  gouvernement  japonais  d'au- 
jourd'hui distingue  soigneusement  entre  l'hommage 
shintoïste  national,  rendu  à  la  patrie  et  a  ses  grands 
hommes,  et  le  culte  shintoïste  religieux  (réponse  du 
ministre  de  l'Instruction  publique  à  l'archevêque  de 
Tokio,  22  septembre  1932).  Les  cérémonies  qui  se  font, 
par  ordre  des  autorités,  dans  les  temples  ou  monuments 
nationaux  sont  donc  reconnues  comme  ne  revêtant  pas 
un  caractère  religieux.  De  là  les  règles  pratiques  de  con- 
duite données  par  une  instruction  de  la  S.  C.  de  la  Pro- 
pagande au  délégué  apostolique  du  Japon,  26  mai  1936; 
cf.  Acla  apost.  Salis,  série  II,  t.  m,  1936,  p.   106  sq.  : 

1°  Ordinal  ii  in  terri toriis  Japonici  imperii  doceant  fidèles, 
cseremoniis,  quse  fieri  soleirt  ad  monumenta  Jinja  a  Guber- 
nio  civiliter  administrata,  annecti  ab  auctoritatibus  civili- 
bus...  itemque  commuai  euttiorum  hominum  sensu  meram 
significationem  patrii  amoris,  scilicet  fUialis  reverentiae  erga 
familiam  imperialem  et  pat  lise benefactores ;  ideoque, cum 
hujusmodi  casremonia1  valorem  indiierint  mère  civilexn, 
catholicis  licere  intéresse  eis  et  mure  ceterorum  civium 
agere,  declarata  sua  intentione,  si  quando  hoc  necessariuin 
appartient, ad  falsas  interpretationes  sui  actus  removendas. 

2°  Eidem  Ordinal  ii  permittere  possunl  ut  fidèles,  quando 
intersint  tuneribus,  matrimoniis,  aliisque  privatis  ritibus 
in  vita  sociali  japonensi  iisilatis,  participes  liant  sicul 
ceteri...  omnium  illarum  c-a-rc-moniarum.  quse,  quamvis 
forte  a  superstitione  originem  duxerint,  ex  circumstantiis 
lança  loeorum  et  personarum  et  ex  commun!  eestimatione 
nunc  temporis  non  retineant  nisî  sensum  urbanitatis  et 
iniitu:i-  benevolentise. 

2°  Le  shintoïsme  religieux.  -  1.  L'Être  suprême.  — 
Le  Shintâ  ne  reconnaît  pas  de  divinité  unique  ni 
suprême.  Sans  doute  il  a  eu  et  il  y  a  encore  une  ten- 
dance a  exalter  la  déesse  solaire  Amaterasu.  à  la 
mettre  au-dessus  des  autres  dieux  el  a  lui  reconnaître  à 
un  degré  éminent  le  caractère  d'une  providence  gêné 
raie,  mais  d'autres  dieux  coexistent  avec  elle.  Il  n'est 
d'ailleurs  admis  pour  aucun  être  divin  qu'il  puisse  se  glo- 
rifier d'une  connaissance-,  ni  d'une  puissance-  infinies. 

2.  /.c  mythe  de  lu  naissance  des  dieux.  Le  livre 
sacre,  le  Nihonghi  débute  par  un  essai  philosophique 
où  l'on  retrouve  des  traces  manifestes  d'une  influence 
chinoise  el  qui  décrit  l'apparitio  i  du  ciel  et  de  la  terre 
en  partant  d'un  œuf  primitif.  De  cet  œuf  naissent 
d'abord  le  ciel  ci  la  terre  et  c'est  d'eux  que  sont  issus 
tous  les  êtres  divins.  A  la  septième  général  ion,  Isanaghi 
et  Isanami  font  émerger  de  l'Océan  les  îles  du  Japon 
et  cette  création  est  suivie  de-  l'apparition  d'une  foule 
de  divinités  qui  commencent  a  organiser  el  a  fertiliser 
les  îles.  En  même  temps  se  manifestent  les  dieux  du 
vent,  de  la  mer.  de  la  pluie,  des  arbres,  des  montagnes, 
etc.  Isanami  meurt  des  atteintes  du  dieu  du  l'eu.  Pour 
la  retrouver,  son  époux  Isanaghi  descend  dans  le 
monde  souterrain,  mais,  en  remontant  à  la  lumière 
du  jour,  il  est  obligé  de  se  purilier  et  de  sa  purification 
naissent    les  kami   suprêmes.   Amaterasu,   la   déesse 

solaire,  naît  de  son  œil  gain  lie,  de  l'œil  droit  Ii su 

lune  Tsukiyomi  et   du  nez  le  terrible  Susanô  qui  se 
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partagent  respectivement  la  plaine  îles  cieux  »,  la 
nuit  et  l'océan.  Les  excentricités  furieuses  de  Susanô 
envers  sa  sœur  Amaterasu  contraignent  la  déesse  à  se 
i  au  fipiul  d'une  caverne.  Les  dieux  réussissent 
a  l'en  tirer  en  lui  présentant  un  miroir.  Susanô  est  alors 
exilé  dans  un  royaume  terrestre,  mais  les  dieux  refusent 
de  le  reconnaître  el  ce  sera  le  petit-fils  d'Amaterasu, 
Ninighi,  qui  Fondera  le  royaume  des  Iles  et  qui  devien- 
dra l'ancêtre  de  la  race  des  mikados,  par  JimmuTenno. 
son  petit-fils,  le  premier  des  empereurs  japonais,  le  père 
de  la  maison  impériale  qui  règne  encore  aujourd'hui. 
Comme  il  est  aisé  de  le  voir,  ces  mythes  ne  sont  la 
que  pour  expliquer  la  naissance  d'une  religion  où  toutes 
les  forces  et  tous  les  phénomènes  de  la  nature  sont 
divinisés  et  pour  montrer  en  même  temps  l'origine 
divine  de  la  famille  impériale.  Les  premiers  conqué- 
rants du  Japon  avaient  apporté  avec  eux  le  culte  du 
soleil  et  à  mesure  qu'en  s'avançant  vers  le  Nord,  ils 
soumirent  les  différentes  îles  qui  devaient  former 
l'empire  du  Levant,  ils  y  propagèrent  l'adoration  de 
la  déesse  solaire  et  la  maison  impériale  victorieuse  lui 
fut  associée  dans  une  très  étroite  parenté. 

'S.  Le  panthéon  du  Shinlâ.  —  A  côté  des  kami 
suprêmes,  d'innombrables  esprits,  huit  cents  myriades, 
se  partagent  les  phénomènes  de  la  nature.  Okuni 
Mushi,  le  dieu  <le  la  terre,  préside  aux  cultures,  tandis 
qu'une  déesse  de  l'abondance,  Uke  Moshi,  assure  au 
peuple  japonais  sa  nourriture.  Trois  divinités  ont  rem- 
placé Susanô  clans  le  gouvernement  de  la  mer.  Des 
kami  anonymes  dominent  sur  les  rivières  et  dirigent 
à  leur  gré  la  pluie,  les  vents  et  les  orages.  Les  arbres 
que  distinguent  une  antiquité  vénérable  ou  une  beauté 
spéciale  sont  considérés  comme  le  séjour  d'esprits 
particulièrement  honorés.  Le  pilier  central  qui  sou- 
tient la  maison  reçoit  un  culte  approprié.  Snari,  le 
dieu-renard,  était  à  l'origine  un  dieu  du  riz  et  de 
l'agriculture,  il  est  devenu  le  kami  qui  assure  la  réus- 
site dans  toutes  les  affaires  matérielles  et  le  peuple 
rend  aux  renards  sacres  de  son  temple  un  culte  aussi 
fervent  qu'intéressé.  Le  phallus,  symbole  de  la  force 
créatrice,  emblème  de  la  vigueur  et  de  la  saute,  est 
honoré  dans  tout  le  Japon    par  un  rite  spécial. 

4.  Les  kami  esprits.  —  Comme  il  a  été  dit  plus  haut, 
il  ne  semble  pas  que  les  Japonais  primitifs  aient  pra- 
tique le  culte  des  morts.  La  déification  de  certains 
défunts  est  due  à  l'influence  du  bouddhisme,  mais  elle 
était  trop  dans  l'esprit  animiste  du  Shinto  pour  ne  pas 
prendre  aussitôt  un  développement  tel  que  cette  divi- 
nisation des  ancêtres  et  des  héros  est  devenue  au 
cours  des  siècles  le  trait  le  plus  saillant  de  la  religion 
officielle  du  Japon.  Quiconque  se  distingue  au  cours 
de  sa  vie  par  des  qualités  extraordinaires  de  science  ou 
de  bravoure,  peut  devenir  après  sa  mort  un  kami 
respecté.  Les  Mongols  avaient  pour  dieu  de  la  guerre 
Hachiman  et  celui-ci  était  censé  incorporé  dans  la 
bannière  portée  en  tète  de  la  horde  lorsqu'elle  allait  au 
combat.  Vers  la  fin  du  VIe  siècle, les  bonzes  bouddhistes 
identifièrent  Hachiman  avec  Ojin  Tennô,  le  conqué- 
rant de  la  Corée.  Sa  mère  Jingô  et  son  fils  Nintoku 
partagent  les  hommages  qu'il  reçoit.  Jimmu,  le  pre- 
mier mikado.  Yamato-Dake  qui  conquit  l'est  du 
Japon,  sont  également  honorés  comme  kami.  Le  cas 
le  plus  patent  de  la  divinisation  d'un  simple  mortel  est 
celui  de  Temmangu.  Ministre  d'un  empereur  dans  le 
cours  du  ix,:  siècle  ap.  J.-C.  et  renversé  par  ses  ennemis, 
il  se  manifesta  après  sa  mort  comme  un  kami  terrible- 
ment puissant  et  rancunier.  Il  est  adoré  comme  le 
dieu  du  savoir. 

Par  ordre  du  mikado,  en  ces  dernières  années,  une 
vingtaine  de  personnes  qui  avaient  bien  mérité  de 
l'empereur  et  de  la  patrie,  ont  été  élevées  officiellement 
au  rang  de  kami  et  honorées  par  des  temples.  II  n'est 
pas  nécessaire  au  surplus  d'avoir  été  un  grand  homme 


pour  devenir  un  kami.  un  acte  sensationnel  qui  mani- 
feste une  force  redoutable  suffit  pour  cela.  A  Tokyo, 
le  tombeau  d'un  brigand  exécuté  pour  ses  crimes  est 
devenu  le  centre  d'une  dévotion  populaire  très  acha- 
landée. Il  est  aisé  de  voir  que  nous  n'avons  dans  ces 
pratiques  que  l'application  des  idées  animistes  à  l'âme 
de  certains  morts,  en  tant  que  ceux-ci  se  sont  mani- 
festes comme  des  forces  redoutables.  De  semblables 
faits  se  retrouvent  dans  toutes  les  religions  à  base 
d'animisme. 

111.  Le  shtntoisme  moderne.  Le  culte.  —  Le 
culte  shintoïste  va  nécessairement  reproduire  dans  sa 
pratique  la  dualité  signalée  dans  la  croyance,  culte 
officiel  des  dieux-esprits  dans  les  temples,  culte  des 
morts  dans  le  sanctuaire  de  la  famille,  tous  les  deux 
s'adressant  en  fait  aux  kami.  forces  de  la  nature  ou 
défunts  déifiés. 

ln  Le  sacerdoce.  —  Le  prêtre  suprême  dans  le  Shinto 
est  le  mikado  lui-même  et.  dans  les  cérémonies  les  plus 
importantes,  c'est  lui  qui  officie  en  personne.  Dès  les 
temps  les  plus  reculés,  l'empereur  a  délégué  ses  pou- 
voirs à  des  familles  sacerdotales  qui  ont  héréditaire- 
ment exercé  les  fonctions  religieuses.  Ce  sacerdoce 
héréditaire  a  maintenant  disparu.  Les  prêtres  shin- 
thoïstes  ne  sont  plus  que  des  employés  nommés  par  le 
gouvernement  et  auxquels  leur  emploi  ne  confère 
aucun  privilège.  Leurs  fonctions  consistent  à  réciter 
les  prières  dans  les  cérémonies  officielles,  à  veiller  à 
l'entretien  des  temples  et  à  l'exacte  ordonnance  des 
rites  et  des  sacrifices.  Ils  ne  se  rasent  pas  la  tête 
comme  les  bonzes  bouddhistes,  ne  portent  aucun  cos- 
tume particulier  et,  en  dehors  de  leurs  fonctions, 
peuvent  exercer  le  métier  qui  leur  plaît.  Ils  trouvent 
une  source  assez  importante  de  revenus  dans  le 
ministère  privé  que  de  nombreux  Japonais  leur 
demandent  d'exercer  au  sein  des  familles,  tels  que 
exorcismes,  bénédiction  d'une  maison  nouvelle, 
prières  pour  les  morts,  etc. 

2°  Sacrifices,  prières  et  purifications.  —  Le  sacrifice  a 
toujours  été  en  honneur  dans  le  shintoïsme.  Il  est 
offert  dans  un  but  d'action  de  grâces,  de  propitiation 
et  d'expiation.  La  matière  ordinaire  en  est  constituée 
par  des  aliments  et  des  boissons.  Ainsi  dans  le  sanc- 
tuaire national  dise,  consacré  a  la  déesse  solaire,  les 
prêtres  offrent  le  matin  et  le  soir  quatre  coupes  d'eau, 
quatre  coupes  de  sel,  seize  coupes  de  riz.  des  fruits,  des 
poissons,  des  oiseaux  et  des  légumes.  Ces  dons  don  eut 
être  préparés  sur  un  feu  sacré  obtenu  encore  aujour- 
d'hui par  le  frottement  de  deux  morceaux  de  bois. 

Il  est  à  peine  fait  mention  de  la  prière  privée  dans 
les  anciens  documents.  La  prière  officielle,  norilo,  est 
toujours  formulée  en  japonais  archaïque.  Elle  s'adresse 
soit  à  l'universalité  des  kami,  soit  à  quelque  divinité 
particulière.  On  demande  la  santé,  la  longévité,  le 
bonheur  temporel,  la  paix  et  la  prospérité  du  pays,  la 
victoire  dans  les  combats,  l'éloignement  de  toute  cala- 
mité. On  n'y  rencontre  aucune  intention  spirituelle  ni 
morale,  aucune  préoccupation  de  la  vie  future,  sauf 
cependant  dans  ces  derniers  temps,  mais  rarement  et 
sous  l'influence  du  bouddhisme. 

Les  pratiques  purificatoires  demeurent  en  vigueur 
pour  les  individus  et  les  familles.  Lue  grande  purifi- 
cation nationale.  VOharaï  s'accomplit  deux  fois  l'an. 
Elle  consiste  en  lustrations,  sacrifices  et  prières,  et  le 
mikado,  en  vertu  de  l'autorité  que  lui  a  conférée  la 
déesse  solaire,  y  déclare  la  cour  et  le  peuple  purifiés 
de  leurs  souillures  et  de  leurs  péchés.  Les  cérémonies 
de  VOharaï  rappellent  par  les  paroles  et  par  les  rites 
la  grande  purification  mythique  à  laquelle  le  dieu 
Izanaghi  fut  contraint  de  se  livrer  au  retour  de  son 
voyage  dans  le  monde  souterrain,  pour  laver  la  souil- 
lure contractée  par  l'attouchement  du  cadavre  de  son 
épouse,  la  déesse   Izauami. 
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3°  Temples  et  /êtes.  —  Les  sanctuaires  shintoïstes 
sont  en  général  d'une  construction  très  simple,  mais 
souverainement  élégante  et  le  cadre  de  la  nature  envi- 
ronnante tend  encore  à  faire  ressortir  leur  beauté.  L'un 
des  plus  célèbres  est  celui  dise  consacré  à  la  déesse 
solaire  Amaterasu.  C'est  là  que  l'on  conserve  le  miroir 
sacre  que  la  déesse  aurait  donné  à  son  fils  le  mikado  et 
qui.  avec  le  sabre  et  le  collier  de  perles,  constituent  les 
fétiches  de  la  maison  impériale.  Ces  instruments  divins 
sont  le  signe  sensible  de  l'autorité  divine  du  mikado  et 
la  cérémonie  d'accession  au  trône  se  réduit  au  fond  à 
la  prise  de  possession  des  trois  objets  sacrés  par  l'em- 
pereur intronisé.  A  Izumo,  se  trouve  le  temple  du  dieu 
de  la  terre.  Hachiman,  le  dieu  de  la  guerre,  est  honoré 
à  Kioto;  à  Tokyo  se  trouve  le  temple  de  l'empereur 
divinisé  Antoku.  On  compte  dans  le  Japon  plus  de 
100  000  sanctuaires,  grands  ou  petits;  un  petit  nombre 
seulement  est  consacré  aux  grands  hommes  oui  ont 
fait  la  patrie  japonaise,  la  grande  majorité  est  dédiée 
aux  kami  de  la  nature. 

Chacun  de  ces  temples  a  sa  fête  annuelle  que  le 
peuple  célèbre  par  des  réjouissances  bruyantes,  car 
tout  ce  qui  apporte  aux  hommes  joie  et  plaisir  est 
censé  également  une  source  de  joie  pour  les  dieux.  On  y 
vient  de  toutes  les  parties  du  Japon,  en  des  pèleri- 
nages très  fréquentés  et  des  processions  solennelles: 
des  représentations  théâtrales  y  attirent  de  très  nom- 
breux fidèles. 

4°  Le  culte  des  morts.  —  Le  culte  des  morts  au  Japon 
s'est  développé  sous  l'influence  des  idées  chinoises, 
mais  il  s'est  incorpore  au  shintoïsme  d'une  façon  si 
intime  qu'il  en  est  désormais  l'un  des  éléments  carac- 
téristiques et  que  les  âmes  des  morts  divinisées  sont 
honorées  au  même  titre  que  les  kami.  On  ne  saurait 
mieux  les  comparer  qu'aux  dit  mânes  des  Romains. 
L'ne  étroite  union  existe  entre  les  vivants  et  les  morts 
et  ceux-ci  sont  informés  officiellement  des  nouvelles 
qui  concernent  la  famille.  L'âme  survit  près  de  la 
tombe  qui  garde  ses  ossements  et  c'est  là  que  le  Japo- 
nais porte  ses  offrandes  de  riz.  de  vin,  de  fleurs  et  de 
fruits,  tandis  que  le  défunt,  reconnaissant  de  ces 
marques  d'un  souvenir  persistant,  devient  un  esprit 
tutélaire  dont  la  protection  s'exerce  sur  tous  les  des- 
cendants. 

Le  culte  des  morts  au  sanctuaire  de  la  famille  a  pour 
centre  le  Mitamaya,  coffret  qui  renferme  la  tablette 
des  ancêtres  et  où  l'esprit  des  morts  est  censé  demeurer. 
(Test  un  temple  en  miniature  et  qui,  pour  le  fidèle 
shintoïste,  correspond  à  ce  qu'est  l'autel  des  ancêtres 
pour  les  Chinois:  les  offrandes  à  l'esprit  des  morts 
devenus  kami  se  font  obligatoirement  devant  lui. 

Dans  le,  sanctuaire  impérial  de  Tokyo,  une  salle  en 
bois  blanc,  sans  ornements,  reproduit  en  grand  le 
mitamaya  familial  et  réunit  dans  un  même  culte 
l'aïeule  impériale,  la  déesse  Amaterasu.  tous  les  autres 
dieux  du  panthéon  kami  et  tous  les  ancêtres  du 
mikado  réunis  dans  un  même  culte  divin. 

5°  La  morale.  La  morale  du  shintoïsme  semble  se 
réduire  a  un  précepte  unique  :  «  Suivez  l'impulsion  de 
votre  nature,  et  obéissez  a  l'empereur  ».  Les  théologiens 
shintoïstes  enseignent  très  sérieusement  que  la  néces- 
site- d'un  code  moral  n'existe  pas  pour  les  Japonais, 
parce  qu'ils  sont  honnêtes  (le  naissance  et  par  nature. 
C'est  pour  la  même  raison  qu'ils  n'ont  besoin  ni  de  révé- 
lation, ni  de  prophètes,  ni  de  sages  qui  viendraient  les 
réformer. 

Les  anciens  documents  shintoïstes  donnent  quelques 
listes  de  pèches,  niais  ces  péchés  sont  de  ceux  qui 
Comportent  une  impureté  rituelle  et  qui  justifient  dans 

la  religion  japonaise  les  nombreux  rites  de  lustration 

qui  sont   en   usage,   l.a  notion   du  péché  moral  et    qui 
souille  la  Conscience,  n'existe  pour  ainsi  dire  pas  dans 

le  shintoïsme  primitif.  Elle  n'apparaît  que  tardive- 


ment et  sous  l'influence  du  bouddhisme.  Semblable 
évolution  se  retrouve  dans  un  certain  nombre  de  reli- 
gions de  l'antiquité  et  en  particulier  dans  le  paganisme 
grec.  Cependant,  des  germes  de  moralité  apparaissent 
dans  ce  fait  que  l'intention  droite,  la  droiture,  la  jusl  icc 
et  la  sincérité  sont  particulièrement  recommandées  cl 
mises  en  honneur.  L'idée  de  la  pureté  d'àme  qui  s'iden- 
tifie avec  la  vertu  n'apparaît  que  très  tard  et  sous 
l'influence  des  bonzes  chinois. 

l.a  pauvreté  religieuse  du  shintoïsme  est  à  l'heure 
actuelle  très  vivement  ressentie  par  tous  les  Japonais 
intelligents.  De  là,  dans  les  hautes  classes,  une  incrédu- 
lité systématique  et  qui  devient  générale,  l'agnosti- 
cisme, le  mépris  des  traditions,  mais  aussi  cette  tenta- 
tive des  gouvernants  de  taire  du  Shinto  un  simple 
aspect  national  de  l'âme  japonaise,  la  vénération  des 
héros  qui  ont  fait  la  grandeur  du  pays.  De  là  aussi  le 
pullulement  des  sectes  bouddhico-shintoïstes  dont  la 
morale  a  inspiré  le  code  d'honneur  des  samouraïs  et 
dont  les  idées  de  rédemption  attirent  un  si  grand  nom- 
bre d'âmes.  Quant  au  peuple,  il  se  satisfait  avec  le  culte 
du  dieu-renard  et  celui  des  divinités  phalliques,  les 
superstitions  qui  assurent  le  bonheur  et  la  pratique 
aisée  des  observances  matérielles. 

On  trouvera  une  très  abondante  bibliographie  japonaise 
et  anglo-japonaise  du  Shinto  dans  Genchi  Katô,  Le  Shinto, 
religion  nationale  du  Japon,  dans  Annales  du  musée  Guimet, 
Bibliothèque  de  vulgarisation,  1. 1.. 

I.  Ouvrages  gi  ni  h.«jx.  —  W.-G.  Soston,  .1  history  o) 
japanese  literatwe,  Londres,  1899;  W.-E.  Griflis,  The  Mika- 
do's  empire;  Fr.  de  Wenckstern,  Bibliographg  o/  the  iapane  ;e 
empire,  Leiden,  1895-1903;  H.  Cordier,  Bibliotheca  japonica, 
Paris,  1912;  B.-H.  Chamberlain,  Things  -Japanese,  Londres, 
190.",;  Murdoch  et  Yamagata,  History  uj  Japan  from  the 
orinins  to  the  arrivai  o/  the  Portugese  in  1542,  Yokohama. 
1910;  La  Mazeliere.  Le  Japon.  Histoire  et  civilisation,  Paris, 
1907. 

Les  anciens  livres  sains  du  Japon  ont  été  traduits.  The 
Kojiki.pat  B.-H.  Chamberlain,  Londres,1883;  The  Nihongi, 
par  W.-G.  Aston,  Londres,  1896. 

IL  Ouvrages  concernant  le  shintoïsme.  —  K.  Flo- 
renz,  Japanische  Mythologie,  Leipzig,  1901;  W.-G.  Aston, 
Shinto,  Londres,  1905;  M.  Revon,  Le  shintoïsme,  sa  mytho- 
logie et  su  morale, dans  Annales  'lu  musée  Guimet.  t.  x,  Paris, 
1904;  le  même,  Le  shintoïsme,  dans  Revue  de  l'histoire  des 
religions,  1904-1907;  K.  Florenz,  Die  Japaner,  dans  Lehr- 
hueh  der  Heligionsgeschichle  de  Chantepie  de  La  s.niss.^ ,,, 
t.  i,p,  202-121;  M.  Hozumi,  Ancestor  morship  and  Japanese 
law,  1901;  ,1,-M.  Martin,  Le  shintoïsme,  religion  nationale, 
t.  i,  Les  origines,  Essai  d'histoire  ancienne  du  Japon, 
Hongkong,  1021;  t.  n,  Le  shintoïsme  ancien,  Hongkong, 
1927;  E.  Satow,  Ancien!  Japanese  rituals,  dans  Transactions 
../  th.-  Asialic  Society  <>/  Japan,  t.  vu.  p.  97-132,  109  155; 
t.  ix,  p.  183-211;  t.  «vu,  p.  1-112;  le  même.  The  Revival 
oj  the  pure  Shinto,  dans  le  même  recueil,  t.  m,  Append.,  p.  1- 
87;  l'étude  de  J.  Dahlmann,  Les  religions  du  Japon,  dans 
Christus,  Paris.  1021.  garde  toute  sa  valeur;  I>.  Lowell, 
Occult  Japan,  Boston,  1895;  le  même,  Esoleric  Shinto,  dans 
Trans.  »/  the  Asialic  Society  <>i  Japan,  t.  xxi  h  xxii;  Mat- 
sumoto,  Essai  de  mythologie  japonaise.  Paris.  L928. 

Sur  le  bouddhisme  japonais,  on  pourra  consulter  utile- 
ment :  A.  Lloyd,  Development*  <>/  //„■  Japanese  Buddhism, 
dans  Transactions  of  the  Asiatic  Society  o/  Japan,  t.  xxn; 
Gyan-nen,  Esquisse  des  huit  sectes  bouddhistes  du  Japon, 
dans  Revue  de  Vhistoire  des  religions,  1892,  t.  xx\  et  xxvi, 
trad.  A.  Millioud;  G.-W,  Knox,  The  development  of  religion 
in  Japan.  New-York,  1908;  W.  Gundert,  /'.;■  iupanische 
Buddhismus,  Stuttgart,  1022;  lï.  Fujishima,  /.,■  bouddhisme 
japonais.  Doctrine  et  histoire  des  douze  grandes  sectes  boud- 
dhiques  du  Japon.  Paris,  1889;  II.  Haas,  nie  Sekten  des 
japanischen  Buddhismus,  Heidelberg,  1905. 

A.    VlNCEXT. 

SIBERT  DE  BEEK.  -Originaire  du  comté 
de  <  .uelilre,  son  nom  désignant  soit  son  pays  natal,  soit 
sa   famille.   11  naquit   vers   1260-1270;  entra  chez  les 

carmes,  peut-être  au  couvent  de  Cologne,  vers  1280. 
Il  apparaît  mêlé  à  la  fondation  du  couvent  de  (iuehlre 
des   1300;  on  l'en   irouve  vicaire  en  1308-1310,   puis 
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prieur  (1312-1315).  Avant,  ou  entre  les  deux,  se 
placent  ses  études  en  théologie  à  Paris.  Il  assista,  dit- 
on.  au  concile  de  Vienne.  Il  est  durant  deux  ans  (1315- 
1317)  prieur  de  Cologne,  puis  provincial  de  la  province 
d'Allemagne  (Allemagne  inférieure,  de  1318  à  1X27  : 
toute  la  province  en  1317,  puis  1327-1332).  Tout  en 
exerçanl  cette  charge,  il  conquiert  en  1316  ou  1317 
le  titre  de  maître  en  théologie,  et  est  régent  à  Paris  au 
moins  durant  les  deux  années  1318-1320,  succédant 
en  cela  à  Gui  Terre.  On  le  trouve  en  1326  à  la  Curie. 
en  Avignon  où  il  s'emploie  pour  son  ordre  et  lui 
obtient  la  bulle  Super  cathedram  (21  novembre  1326). 
C'est  alors  sans  doute  qu'il  eut  à  intervenir  dans  la 
cause  de  Marsile  de  Padoue  et  Jean  de  Jandun,  comme 
il  interviendra  l'année  suivante  (24  janvier  1327)  dans 
celle  de  maître  Eckhart,  a  Cologne.  On  le  retrouvi  i 
nouveau  à  la  Curie,  en  1328,  agissant  au  nom  ducomti 
de  Gueldre.  Il  mourut,  à  Cologne,  le  20  décembre  1332. 

Son  activité  littéraire  se  partage  entre  des  travaux 
concernant  son  ordre  et  des  travaux  théologiques.  \ 
la  première  catégorie  appartiennent  ;  1.  'L'Ordinale; 
terminé  vers  1312.  cet  ordinaire  (de  la  liturgie i  de 
l'ordre  du  Mont-Carmel  fut  imposé  à  l'ordre  entier  par 
le  i  hapitre  général  de  1315.  2.  I"n  Liber  de  antiguis 
capitulis  ou  Annolatio  capitulorum  generalium,  relevé 
succinct  des  plus  anciens  chapitres  généraux  de  l'ordre, 
depuis  l'année  1264.  3.  Un  opuscule  De  considérai!.* 
super  earmelilarum  régula,  composé,  dit-on,  vers  1310. 
4.  Un  Tractatus  de  censuris  novi  juris:  peut-être 
aussi  5.  Un  Bullarium  earmelilarum.  collection  des 
bulles  et  privilèges  accordés  aux  carmes:  ainsi  que 
6.  Une  liste  des  indulgences  obtenues  par  l'ordre.  Ces 
trois  derniers  ouvrages  cependant  sont  sujets  à  cau- 
tion. 

Les  œuvres  théologiques  comportent  :  7.  t'n  Com- 
mentaire sur  les  Sentences,  dont  on  n'a  pas  retrouvé 
trace  encore;  8.  Deux  Quodlibets,  datant  de  1318  et 
1319.  La  liste  de  leurs  questions  a  été  dressée,  d'après 
le  ins.  Y(dic.  Borgh.  39,  par  B.-M.  Xiberta,  dans  Ana- 
lecta  ord.  carmel.,  t.  iv.  p.  333-341  et  une  question 
(quodl.  i.  5)  éditée.  9.  Sa  réponse  à  la  consultation 
qu'on  lui  demanda  sur  les  six  articles  du  Defensor 
pacis  (en  1326-1327  i. 

On  ne  peut  porter  un  jugement  doctrinal  sur  une 
base  aussi  restreinte.  Ce  qui  s'en  dégage  cependant, 
c'est  que  Sibert  ne  pèche  point  pas  excès  d'originalité. 
Ses  positions  sont  assez  traditionnelles.  Il  se  rapproche 
souvent  de  saint  Thomas,  qu'il  sait  contredire  pour- 
tant à  l'occasion;  mais  plus  encore,  semble-t-il,  de 
Godefroid  de  Fontaines.  Peut-être  l'influence  rie 
celui-ci  s'est-elle  exercée  par  l'intermédiaire  de  Gui 
Terre. 

B.-M.  Xibeita,  Duo  quelibet  inedita  Siberli  de  Beka, 
dans  Analecla  ord.  carmel.,  1922,  p.  303-341  ;  le  menu-.  De 
scriptoribus  scholasticis  sœculi  XIV  ex  ordine  carmelitarum. 
Couvain,  1931,  p.  142-166;  P.  Glorieux,  Répertoire  des 
maîtres  en  théologie  de  i'aris  au  XIII'  siècle,  t.  u,  1933, 
p.  344  sq.  Analyse  de  la  Censura  sex  errorum  nperis  >  Defensor 
pacis  ,  dans  H.  Scholz,  /  'nbekannte  politische  Slreitschriften 
ans  der  Zeit  Ludwigs  des  Bagern,  t.  i,  Rome,  1911,  p.  3-12; 
publication  partielle  du  texte  au  t.  ii,  Rome,  1914,  p.  3-15, 
d'après  le  ms.  Vatie.  bit.  5709,  fol.  110-119. 

P.  Glorieux. 

SIBYLLINS    (Livres).  I.    Définition  et 

contenu.  —  Sous  le  nom  de  Livres  sibyllins,  on  désigne 
un  recueil  très  considérable  comportant  plus  de  4  000 
hexamètres  grecs  répartis  en  un  certain  nombre  de 
livres  de  longueur  très  inégale.  Ces  compositions  versi- 
liées  ne  disons  pas  poétiques  —  sont  censées  dériver 
île  ces  prophétesses  que  l'antiquité  païenne  a  connues 
sous  le  nom  de  sibylles  et  sur  le  nombre,  l'origine  et 
l'identité  desquelles  elle  était,  d'ailleurs,  assez  mal 
renseignée.  Cette  littérature,  qui  est  en  soi  d'un  intérêt 
médiocre  et  d'un  abord  assez  difficile,  n'aurait  pas  de 


quoi  retenir  l'historien  du  christianisme,  si  elle  n'avait 
eu  la  singulière  fortune  de  fournir  à  nombre  d'écri- 
vains chrétiens  des  arguments  qui  leur  ont  semblé 
irréfutables  en  faveur  de  la  vérité  de  leur  religion. 
Théophile  d'Antioche,  Clément  d'Alexandrie  et  Lai- 
tance, pour  ne  citer  que  les  plus  importants,  en  ont 
transcrit  à  l'appui  de  leurs  démonstrations  des  pas- 
sages assez  considérables:  saint  Augustin,  qui  en  cite 
une  trentaine  de  vers,  en  une  traduction  latine.  De  civ. 
Dei.  1.  XVIII,  c.  xxiii,  P.  L..  t.  xli.  col.  379.  en  a 
conservé  le  souvenirà  l'usage  del'Occident  latin,  (.'est. 
sans  doute,  sa  petite  dissertation  sur  la  Sibylle  d'Érj 
thrée  qui  a  valu  à  la  prophétesse  ionienne  —  Erythrée 
est  une  ville  du  littoral  d'Asie  Mineure  à  la  hauteur 
de  Chio  —  une  petite  place  dans  la  liturgie  latine. 

Dies  irœ,  dies  illa 
Solvet  sieclum  in  fuvilla 
leste  David  etun  Sibylla. 

Dans  sa  tonne  actuelle,  le  recueil  des  oracles  sibyl- 
lins -  dont  l'édition  la  plus  accessible  est  celle  du 
Corpus  des  Pères  de  Berlin  :  Die  Oracula  Sibyllina. 
fournie  par  J.  Geffcken,  1902  —  se  présente  comme 
divisé  en  quinze  livres:  mais,  eu  fait,  il  manque  les 
1.  IX.  X  et  XV.  qui  ont  existé,  mais  n'ont  pu  encore 
être  retrouvés,  les  1.  XI-XIV  n'ayant  été  eux-mêmes 
découverts  qu'il  y  a  un  peu  plus  d'un  siècle  par  A.  Mai. 

Les  deux  premiers  livres  i  ion  et  347  vers)  qui  ne 
sont  pas  toujours  séparés  dans  la  tradition  manuscrite, 
décrivent  d'abord,  sous  forme  de  prophétie,  l'histoire 
générale  de  l'humanité,  dans  le  cadre  de  dix  généra- 
tions, la  dernière  étant  contemporaine  de  la  chute  de 
Rome,  prélude  des  grands  bouleversements  qui  inau- 
gurent la  catastrophe  finale.  Les  allusions  les  plus 
transparentes  sont  faites  à  la  venue  du  Fils  de  Dieu 
parmi  les  hommes,  d'abord  dans  l'humilité  de  son 
existence  terrestre,  cf.  1.  I.  v.  319-359,  puis  en  qualité 
de  juge  suprême,  lors  de  son  second  avènement.  Les 
scènes  eschatologiques  se  déroulent  selon  le  schème 
commun  aux  diverses  apocalypses,  cf.  1.  II.  v.  238- 
347.  Une  description  des  supplices  infernaux  et  du 
bonheur  des  élus  termine  cet  ensemble,  dont  l'homo- 
généité est  loin  d'être  parfaite. 

Le  1.  III,  le  plus  long  de  tous  (829  vers),  échappe 
plus  encore  à  l'analyse.  Le  proœmium  (v.  1-92)  par 
lequel  il  s'ouvre  est  une  apologie  du  monothéisme 
contre  le  paganisme,  suivie  d'un  oracle  messianique 
contre  Home,  ce  dernier  introduisant  une  prophétie 
sur  la  tin  du  monde.  Mais  cette  prédiction  très  brève 
fait  bientôt  place  à  une  histoire  du  monde,  toujours 
censée  vue  prophétiquement  par  la  Sibylle,  depuis  le 
déluge  jusqu'à  l'avènement  du  règne  messianique 
(v.  97-294):  suivent  des  oracles  de  toute  nature  contre 
les  peuples  les  plus  divers  (295-488).  La  seconde  moitié 
du  livre  (v.  489-829)  reprend  les  déclamations  contre 
l'idolâtrie,  la  louange  du  monothéisme  israélite  et  les 
prophéties  eschatologiques. 

Relativement  bref  (192  versi.  le  1.  IV.  outre  des 
oracles  relatifs  à  diverses  contrées,  fait  une  place 
importante  à  la  légende  selon  laquelle  Néron,  qui  a 
survécu  aux  événements  de  l'an  68,  vit  toujours, 
retiré  au  delà  de  l'Luphrate,  et  reparaîtra  aux  derniers 
jours.  C'est  dans  une  atmosphère  analogue  que  nous 
laisse  le  1.  V  (531  vers),  où  se  lit  assez  clairement  l'his- 
toire romaine  jusqu'au  temps  des  Antonins.  ce  qui 
donne  lieu  à  de  nouvelles  malédictions  contre  la  puis- 
sance qui  a  détruit  le  temple  du  Seigneur.  On  y  joindra 
une  prédiction  relative  à  la  guerre  que  se  feront  les 
astres,  aux  derniers  temps. 

Sans  que  l'on  puisse  dire  qu'elle  forme  un  tout 
homogène,  la  série  des  1.  VI-VIII  présente  un  certain 
nombre  de  caractères  communs.  Très  bref,  le  I.  VI 
(28  vers)  est  simplement  un  hymne  au  Christ,  dont  la 
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Sibylle  célèbre  la  prédestination  éternelle  et  la  (.arrière 
terrestre  jusqu'à  son  triomphe  et  à  celui  de  sa  croix. 
Au  1.  VII  (162  vers)  on  voit  alterner  avec  des  malédic- 
tions et  des  menaces  adressées  à  diverses  villes,  des 
prédictions  relatives  au  Christ  et  des  ordonnances 
morales  et  rituelles  dont  plusieurs  assez  étranges.  Les 
prophéties  apocalyptiques  remplissent  toute  la  pre- 
mière partie  du  1.  VIII  (500  vers);  la  seconde  partie, 
qui  débute  par  une  pièce  acrostiche  sur  les  mots  : 
I .  ao  >ç  yz'.n-rjc,  Oeo'j  moç  tJto-rr,p  a-raupoç  (celle-là  même 
donl  saint  Augustin  cite  une  adaptation  latine),  est  une 
a^sez  longue  dissertation  théologique  sur  la  nature 
du  Christ,  et  sa  deuxième  naissance  dans  le  temps. 

D'intérêt  beaucoup  moindre  son!  les  1.  XI  XIV  qui 
exploitent  le  thème  connu  :  l'histoire  du  monde  prédite 
par  la  Sibylle  depuis  la  dispersion  des  peuples,  après 
l'épisode  de  la  Tour  de  Babel  jusqu'à  l'agonie  de  l'em- 
pire romain;  cette  vue  prophétique  sur  les  destinées 
de  Rome  était  précédée  au  1.  XI  par  un  aperçu 
gênerai  sur  les  peuples  de  l'Orient,  où  les  anachro- 
nismes  ne  se  comptent  pas.  Jusqu'au  dernier  tiers 
du  me  siècle  de  notre  ère.  il  est  a  peu  près  possible 
de  suivre  les  événements.  .Mais  l'auteur  du  1.  XIV  s'est 
lancé  en  pleine  fantaisie.  La  médiocrité  du  contenu 
religieux  de  ces  quatre  livres  leur  enlève  d'ailleurs  tout 
intérêt  aux  yeux  du  théologien. 

IL  Origine.  —  Tel  est  l'ensemble  vraiment  décon- 
certant qui  est  présenté,  par  un  prologue  en  prose, 
comme  un  recueil  des  oracles  rendus  à  des  époques 
diverses,  mais  qui  se  perdent  dans  la  nuit  des  temps, 
par  des  inspirées  du  monde  hellénique.  L'invraisem- 
blance de  cette  donnée  saute  aux  yeux;  le  fait  qu'elle 
a  été  admise  par  bon  nombre  d'apologistes  chrétiens 
prouve  seulement  que  l'esprit  critique,  n'égalait  pas 
chez  eux  la  robustesse  des  convictions.  Il  est  évident 
pour  nous  que.  dans  leur  état  actuel,  les  Oracles  sibyl- 
lins sont  le  produit  d'un  âge  assez  rapproché  de  nous, 
que  des  plumes  monothéistes,  juives  et  chrétiennes, 
ont  contribué  pour  une  grande  part  à  les  faire  ce  qu'ils 
sont  aujourd'hui.  Toute  la  question  est  de  savoir  à  qui 
rapporter  les  différentes  parties  de  cet  énorme  recueil. 
Si  la  critique  littéraire  est  à  peu  près  arrivée  à  fixer 
les  grandes  lignes  de  la  formation  du  tout,  il  s'en 
faut  que.  pour  le  détail,  elle  soit  arrivée  à  des  conclu- 
sions uniformes. 

1°  Répartition  des  matériaux. —  Que.  dans  le  monde 
hellénique,  il  ait  circulé,  dès  le  vic  siècle  avant  l'ère 
chrétienne,  divers  recueils  d'oracles  provenant  plus  ou 
moins  authentiquement  de  prophétesses,  plus  ou  moins 
célèbres,  plus  ou  moins  nombreuses,  c'est  ce  dont  on 
ne  saurait  douter.  Heraclite  d'Éphèse  en  parle  déjà,  e1 
bien  plus  tard  Platon  et  Aristophane.  Ce  devaient  être 
des  prédictions  relatives  au  sort  de  telle  ou  telle  ville, 
de  tel  ou  tel  pays,  les  menaçant  pour  l'ordinaire  des 
châtiments  de  la  divinité,  leur  indiquant  les  moyens 
de  conjurer  les  fléaux  a  craindre.  Dans  le  recueil  actuel 
îles  Oracles  sibyllins  il  subsiste  encore,  soit  à  l'état  origi- 
nal, soit  maquillées,  un  nombre  assez  considérable  de 
ces  pièces  :  simples  menaces,  prophéties  post  eventum. 
peu  importe.  On  en  verra  des  exemples  1.  III,  vers 
435-488.  Mais  l'analyse  rapide  que  nous  avons  donnée 
du  contenu  montre  bien  que  ces  oracles  sont  loin  de 
constituer  la  majeure  partie  du  recueil.  L'ensemble  est 
orienté  dans  le  sens  de  la  diffusion  des  doctrines  mono- 
théistes, et  des  espérances  messianiques.  Sous  le  patro- 
nage de  la  Sibylle  OU  des  sibylles,  des  écrivains  animés 

de  l'esprit  de  prosélytisme  i>n i  l'ail  passer  toute  une 
|n  édical  Ion  dogmatique  et  inorale  dont  ils  comptaient 
qu'elle  ferait  merveille  auprès  des  païens.  L'entreprise 
est  du  même  ordre  que  celle  qui  a  donné  naissai 
mainte  production  du  judaïsme  de  la  Diaspora;  cf. 
l'art.  .Ii  daisme,  t.  vin,  col.  1587  1590;  1657.  De  toute 
évidence  les  démonstrations  relatives  à  l'unité  divine, 


à  la  vanité  des  idoles,  les  dissertations  inspirées  par 
l'evhémérisme,  les  prédictions  apocalyptiques  si  mul- 
tipliées proviennent  de  plumes  juives  qui  ont  travaillé 
à  divers  moments  et  sous  des  influences  parfois  assez 
différentes.  Les  événements  politiques  ont  en  elïel 
laissé  des  traces  non  méconnaissables  à  bien  des 
endroits.  Les  auteurs  qui  écrivaient  à  l'époque  mâcha 
béenne,  où  le  grand  ennemi  du  judaïsme  était  l'esprit 
hellénique,  où  l'on  comptait  sur  Rome  pour  faire  échec 
à  ii  puissance  syrienne,  ne  s'expriment  pas  comme 
ceux  qui  ont  été  témoins  des  catastrophes  de  70 
après  J.-C.  ou  de  la  destruction  complète  de  Jérusalem 
par  1  ladrien. 

Quoi  qu'il  en  soit,  d'ailleurs,  l'idée  de  mettre  dans 
la  bouche  des  prophétesses  de  la  gentilité  l'apologie  du 
monothéisme  eut  assez  de  succès  pour  suggérer  à  des 
écrivains  chrétiens  une  pensée  analogue.  Aux  deux 
premiers  siècles  de  notre  littérature  ecclésiastique,  nos 
apologistes  Justin,  Athénagore,  Tatien,  mais  surtout 
Clément  d'Alexandrie  et  Théophile  d'Antioche, 
avaient  abondamment  usé  des  Oracles  sibyllins  mis  en 
circulation  par  la  propagande  juive.  Mais  il  ne  semble 
pas  que.  jusqu'au  IIIe  siècle,  il  soit  venu  à  la  pensée  de 
chrétiens  de  continuer  la  mystification  et  de  faire 
déposer  les  sibylles  en  faveur  des  dogmes  spécifiques 
de  leur  religion,  tout  spécialement  en  faveur  du  carac- 
tère messianique  et  de  la  divinité  de  Jésus-Christ,  Un 
moment  vint  toutefois  où  des  faussaires  reprirent  en 
ce  sens  le  travail  commencé  dans  la  Diaspora  juive. 
Leur  travail  fut  double  :  d'une  part  ils  interpolèrent 
plus  ou  moins  énergiquement  les  livres  déjà  existants-, 
d'autre  part  ils  en  fabriquèrent  d'entièrement  nou- 
veaux. C'est  ainsi  que  se  constituèrent  peu  à  peu  les 
Oracles  sibyllins  sous  les  formes  assez  diverses  que 
fournit  la  tradition  manuscrite.  Au  moment  où  écri- 
vait Lactance  (début  du  ive  siècle),  les  oracles  corres- 
pondant à  nos  huit  premiers  livres  étaient  déjà  en 
circulation. 

Ce  schéma  gênerai  esquissé,  il  faudrait  essayer  de 
faire,  dans  le  conglomérat  que  représentent  nos  livres 
sibyllins,  le  départ  entre  les  matériaux  d'origine  diffé- 
rente, puis  ayant  fait  la  distinction  entre  ce  qui  est 
primitif  (et  païen),  ce  qui  est  juif,  ce  qui  est  chrétien, 
tenter  de  sérier  chronologiquement  les  différents  mor- 
ceaux. La  critique  littéraire  n'y  a  réussi  que  partielle- 
ment, et  il  ne  saurait  être  question  d'entrer  ici  dans 
tout  ce  détail.  Donnons  seulement  les  résultats  le  plus 
généralement  admis. 

2°  Origine  et  âge  des  diverses  parties.  —  Sont  d'origine 
juive  et  n'ont  été  que  très  légèrement  remaniés  par  les 
chrétiens,  les  livres  III,  IV  et  V;  le  1.  III  est  certaine- 
ment le  plus  ancien  et,  si  l'on  admet  l'unité  d'auteur  — 
ce  qui  n'est  pas  concédé  par  tous  —  sa  composition  se 
placerait  en  Egypte,  vers  l'an  140  avant  J.-C.  Encore 
faut-il  noter  que  le  proœmium  se  détache  facilement  de 
l'ensemble  et  doit  reconnaître  une  origine  plus  tardive. 
Le  1.  IV  est  à  peu  près  unanimement  reconnu  comme 
faisant  allusion  à  la  destruction  de  Jérusalem  en  70: 
son  rapport  avec  la  légende  néronienne  permet  de  le 
placer  assez  peu  de  temps  après  cette  date.  Ce  serait 
approximativement  du  même  moment  que  serait  le 
1.  V,  encore  qu'il  s'y  rencontre  des  additions  posté- 
rieures, qui  ne  peuvent  guère  avoir  été  faites  que  sous 
Marc-Aurèle;  sans  préjudice  d'ailleurs  d'une  brève 
interpolation  chrétienne,  v.  256-259. 

Le  reste  du  recueil  est  ou  bien  d'origine  chrétienne. 
ou  bien  a  été  si  vigoureusement  interpolé  par  des 
plumes  chrétiennes  que  la  provenance  juive  ne  trans- 
paraît plus  guère.  Ce  dernier  cas  est  celui  des  livres  I 
et  11.  où,  parmi  les  scènes  apocalyptiques,  inter- 
viennent des  morceaux  cpii  ne  peuvent  être  que  chré- 
tiens, tels  I.  I.  \.  137  I  15  un  calcul  relatif  au  nom  du 
M  image  ne;  1.   I,  v.  319-400,  un  long  développement  sur 
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le  nom,  l'origine,  la  carrière  mortelle  du  Christ;  1.  II, 
du  v.  239  à  la  fin,  la  description  du  jugement  dernier 
par  le  Christ  venant  en  majesté.  On  s'accorde  d'ordi- 
naire à  dater  du  milieu  du  nic  siècle  le  remaniement 
qui  a  amené  le  texte  à  l'état  actuel.  Le  1.  VI,  hymne 
au  Christ,  a  été  considéré  par  beaucoup  de  critiques 
comme  d'origine  gnostique;  c'était  une  raison  pour  le 
remonter  au  IIe.  siècle.  Mais  ce  gnosticisme  ne  nous 
parait  guère  assuré  et  il  vaudrait  mieux  rabaisser  d'un 
siècle  la  composition  de  ce  texte,  qui  est  cité  pour  la 
première  fois  par  Lactance.  On  en  dira  autant  du 
1.  VII,  pour  lequel  on  a  proposé  le  milieu  du  nr  siècle. 
à  cause  du  gnosticisme  qui  y  transparaîtrait.  A  coup 
sûr.  le  rite  domestique  décrit  v.  76-91  est  assez  étrange 
et  un  peu  inquiétant,  mais  il  n'y  a  rien  là  qui  soit 
spécifiquement  gnostique.  Avec  Harnack  on  préfére- 
ra, en  l'absence  de  toute  citation  ancienne  du  livre, 
s'en  tenir  au  milieu  du  me  siècle.  Pour  ce  qui  est  du 
1.  VIII.  si  l'on  fait  abstraction  de  la  première  partie 
(v.  1-126),  on  se  trouve  en  présence  d'un  texte  nette- 
ment chrétien  et  il  y  aurait  intérêt  à  étudier  d'un  peu 
près  les  idées  qui  y  sont  développées  sur  l'unité  divine, 
le  rôle  créateur  du  Verbe  et  son  apparition  dans  le 
temps.  Il  ne  saurait  faire  de  limite  que  cette  partie  soit 
de  la  deuxième  moitié  du  nr  siècle.  Provenant  d'une 
époque  ou  les  productions  authentiques  n'abondent 
pas.  cette  pièce  peut  jeter  quelque  lumière  sur  l'his- 
toire des  doctrines.  C'est  ici  que  Lactance  et  Commo- 
dien  ont  surtout  puisé. 

Nous  avons  dit  le  peu  d'intérêt  que  présente,  au 
point  de  vue  de  l'histoire  des  idées,  la  série  des  livres 
\l  -XIV.  Quelques  allusions  au  Christ,  dont  la  nais- 
sance est  rapportée  au  règne  d'Auguste,  1.  XII.  v.  30- 
36,  cf.  232.  la  manière  dont  lis  empereurs  romains 
sont  caractérisés  surtout  d'après  leurs  dispositions  i 
l'endroit  du  christianisme  (voir  pour  Dèce,  1.  XI 11, 
v.  81-87),  ont  fait  penser  que  l'auteur,  tout  au  moins  de 
ces  deux  livres,  était  chrétien.  Mais  l'idée  d'interpola- 
tions chrétiennes  dans  une  composition  juive  ne  sau- 
rait être  exclue.  De  toutes  façons,  l'ensemble,  assez 
homogène,  pourrait  être  du  début  du  ive  siècle. 

111.  Influence.  —  Ces  résultats,  plus  ou  moins 
certains,  de  la  critique  littéraire  ont  été  surtmit  obte- 
nus dans  les  premières  années  du  xxe  siècle.  Un  autre 
travail  s'imposerait  maintenant.  Il  faudrait,  ayant 
sérié  chronologiquement  les  différentes  parties  de 
l'œuvre,  étudier  les  divers  aspects  de  la  pensée  reli- 
gieuse  qui  s'y  expriment. 

Il  ne  semble  pas  que  la  considération  des  morceaux 
spécifiquement  juifs  doive  apporter  grand'chose  de 
nouveau.  Les  idées  apocalyptiques,  le  thème  du  mes- 
sianisme temporel,  ne  tranchent  guère  avec  ce  que 
nous  connaissons  très  amplement  par  les  apocryphes 
de  l'Ancien  Testament.  La  critique  du  paganisme,  la 
démonstration  de  l'unité  divine  se  retrouvent,  et  beau- 
coup mieux  conduites,  dans  le  Contra  Apionem  de 
Josèphe. 

L'effort  devrait  porter  principalement  sur  les  mor- 
ceaux d'origine  certainement  chrétienne,  où  il  convien- 
drait de  relever  les  données  relatives  à  la  doctrine  sur 
Dieu,  fa  Trinité,  l'incarnation  et  surtout  l'eschatolo- 
gie. Les  auteurs  chrétiens  qui  ont  remanié  les  Oracles 
sibyllins  n'étaient  pas.  a  coup  sûr.  de  grands  clercs; 
il  y  aurait  intérêt  a  savoir  ce  que  l'on  disait,  ce  que  l'on 
pensait,  dans  des  milieux  demi-cultivés  et  sans  doute 
très  laïques,  des  grandes  vérités  chrétiennes.  On  aurait 
ainsi  un  pendant  à  la  théologie  populaire  que  révèlent 
les  apocryphes  du  Nouveau  Testament,  continués  par 
les  Gesta  martyrum.  Ce  travail  a  d'ailleurs  été  amorcé, 
il  y  a  près  d'un  siècle,  par  les  belles  études  de 
C.  Alexandre,  qu'il  suffirait  de  prolonger. 

Quant  à  l'influence  que  les  Oracles  sibyllins  ont  pu 
avoir  sur  le  développement   de  la   pensée  chrétienne. 


elle  mérite  aussi  d'attirer  l'attention.  A  en  juger  pâl- 
ies abondantes  citations  qu'ont  faites  des  oracles  d'ori- 
gine juive  les  premiers  apologistes,  on  voit  combien 
leur  a  paru  séduisante  l'idée  que  le  monde  hellénique 
et  barbare  n'avait  pas  été  absolument  imperméable  à 
la  révélation.  Ceci  complétait  une  autre  conception 
qui  leur  était  chère  et  selon  laquelle  le  meilleur  de  la 
sagesse  grecque  était  un  emprunt  plus  ou  moins  direct 
aux  livres  inspires  que  possédait  le  judaïsme.  Si  donc 
les  Oracles  sibyllins  n'ont  pas  fourni  d'idées  religieuses 
aux  apologistes,  du  moins  ont-ils  eu  quelque  influence 
sur  leurs  méthodes  et  sur  leur  manière  de  comprendre 
le  prosélytisme.  Ces  remarques  valent  surtout  pour 
Théophile  d'Antioche  et  Clément  d'Alexandrie. 

In  siècle  plus  lard,  quand  les  Oracles  sibyllins  se 
seront  profondément  christianisés.  Lactance  y  puisera 
d'abord  une  partie  fort  importante  de  sa  démonstra- 
tion chrétienne  ».  Voir  ici  art.  Lactance,  t.  vin.  sur- 
tout  col.  2436-2137:  on  méconnaîtrait  un  des  aspects 
essentiels  de  son  apologétique,  si  on  laissait  de  côté 
l'argumentation  de  cet  auteur  qui  prend  son  point 
de  départ  dans  les  oracles  de  la  Sibylle.  Les  données 
proprement  théologiques  empruntées  par  lui  à  cette 
source  sont  moins  importantes;  on  ne  saurait  démon- 
trer que  le  professeur  de  Nicomédie  doive  aux  Oracles 
sibyllins  les  vues  si  contestables  de  son  angélologie. 
Mais  l'eschatologie  est  chez  lui  en  dépendance  fort 
étroite  de  ce  recueil,  où  l'on  a  vu  qu'elle  occupait  une 
place  si  considérable. fout  autant  faut-il  en  dire  deCom- 
modien.  Somme  toute,  c'est  surtout  comme  prophétesse 
du  dernier  jugement  que  la  Sibylle  a  gardé  quelque 
place  dans  la  tradition  théologique  et  surtout  dans 
l'imagination  populaire.  Si.  au  plafond  de  la  chapelle 
Sixtine,  les  diverses  sibylles  figurent  encore  dans  le 
voisinage  des  prophètes  de  l'Ancien  Testament,  on  ne 
saurait  dire  que  la  théologie  de  l'École  leur  ait  accordé 
une  attention  considérable.  Ce  que  nos  scolastiques  en 
savent,  c'est  a  peu  près  exclusivement  ce  que  leur  a 
transmis  saint  Augustin.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol., 
IF-II*.  q.  il,  a.  7,  ad3um. 

I.  Texte  et  traductions.  —  1°  L'editio  princeps  ;i  été 
donnée  en  1545  pur  Xystus  Betuleius  iSixtus  Birken),  i 
Bàle  :  Siëj).).iaxûv  /'.":■)■■"  >vo:  ôxtû;  c'est  seulement 
en  182S  que  A.  Mai  publie  les  livres  XI-XIV.  dans  Scripto- 
rum  veterum  nova  collectio,  t.  m.  3e  part.  L'édition  monu- 
mentale de  Ch.  Alexandre  donne  en  1841  le  prologue  et 
les!.  I-VIII;en  1853  les  1.  XI-XIV;  en  1856  les  Excursus 
et  les  Index;  il  convient  toujours  de  s'y  référer,  sa  traduc- 
tion métrique  en  latin,  ses  commentaires  abondants,  ses 
études  de  points  particuliers  en  font  un  ouvrage  unique. 
L'édition  donnée  par  Aloïse  Rzach,  Xpv)*7[i.oi  !:<;■->>  iaxo:, 
Vienne,  1891,  a  le  mérite  de  la  brièveté.  On  utilise  de 
rence  aujourd'hui  l'édition  de  F.  Geflcken,  Die  Oracula 
Sibyllina.  Leipzig,  1902. 

2°  Traductions.  —  Latine,  dans  l'édit.  Uexandre;  — 
française  des  1.  I-III  par  Bouché-Leclercq,  dans  Revue  de 
Vkist.  des  religions,  t.  vu,  1883,  p.  236  sq.,  t.  vm,  1883, 
p.  619  sq.;  t.  ix,  1884,  p.  220-233;  —  anglaise  des  textes 
spécifiquement  juifs,  1.  Ilt-Y,  dans  Charles,  The  Apocrypha 
und  Pseudepigrapha  o/  ihe  O.  T., t. il,  p.  368-406;  des  textes 
chrétiens  dans  M.-R.  James,  The  apocryphal  New  Testa- 
ment, Oxford,  1924;  —  allemande,  parties  plus  spécialement 
juives  dans  E.  Kautzsch,  Die  Pseudepigrapken  des  A.  T., 
1900,  p.  177-217;  parties  chrétiennes  dans  E.  Hennecke, 
Neutestamentliche  Apokryph  ;n,  éd.  de  1904, p.  31S-3 1.",  (com- 
mentaire dans  le  Handbuch  zu  den  -V.  Tlichen  Apokr.,  1904, 
p.  339-3501-.  nom.  éd.    1021.  assez  différente,  p.  399-421. 

II.  Travaux.  —  Se  reporter  pour  plus  de  détail  au  Sup- 
plément du  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  1,  1928,  col.  128  1  i 
col.  533.  —  Les  ouvrage-  essentiels,  outre  C.  Alexandre,  sont 
ceux  de  F.  Gefîcken.  Komposition  und  Entstehungszeit  der 
Oracula  Sibyllina,  dans  Texteund  Untersuchungen,  t.  xxm, 
fasc.  1,  Leipzig.  1902.  et  Bousset,  art.  Sibgllen,  dans  Protesl. 
Realencyclnpalir.  I.  mu,  1906,  p.  265-280;  voir  aus-i  [es 
introductions  Ors  éditions  de  textes  île  Kautzsch  et  Hen- 
necke. 
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SIDOINE  APOLLINAIRE  (SAINT),  évoque 
de  Glermont-Ferrand,  de  -171  à  4!S7  environ.  —  Sidoine 
Apollinaire  (Caïus  Sollius  Modestus  Apollinaris  Sido- 
nius),  naquit  à  Lyon  le  5  novembre  431  ou  432.  Il 
appartenait  à  l'une  des  premières  familles  du  pays. 
Son  grand-père  avait  été  préfet  du  prétoire  des  Gaules 
sous  le  règne  de  Théodose  et  c'était  par  la  conversion 
de  cet  aïeul  que  le  christianisme  était  entré  dans  la 
famille.  Sous  Valentinien  III,  son  père  avait  été  revêtu 
de  la  même  dignité.  Le  plus  brillant  avenir  semblait 
donc  réservé  à  Sidoine.  Après  avoir  achevé  des  études 
aussi  complètes  que  possible,  celui-ci  épousa  en  effet, 
vers  452,  une  jeune  lille  originaire  d'Auvergne,  Papia- 
nilla.  dont  le  père,  Flavius  Eparchius  Avitus,  devait 
être,  quelques  années  après,  élu  empereur  par  les 
députés  de  la  noblesse  gauloise  réunis  à  Beaucaire. 
Le  1"  janvier  45(1,  il  fut  chargé  de  prononcer  devant 
le  Sénat  romain  le  panégyrique  de  son  beau-père;  et 
ce  beau  morceau  de  rhétorique  connut  un  tel  succès 
qu'il  valut  à  l'orateur  les  honneurs  d'une  statue  de 
bronze,  sur  le  forum  de  ïra.jan.  Peu  après,  Avitus 
était  d'ailleurs  renversé,  et  n'avait  d'autre  ressource 
pour  obtenir  la  vie  sauve  que  d'accepter  le  siège  épiseo- 
pal  de  Plaisance.  Sidoine,  qui  s'était  compromis  pour 
lui,  se  hâta  de  faire  sa  cour  au  nouvel  élu  et  de  pro- 
noncer un  second  panégyrique  en  sa  faveur  :  moyen- 
nant quoi,  il  entra  fort  avant  dans  les  bonnes  grâces 
de  Majorien. 

Il  se  retira  cependant  sur  ses  terres.  Pendant  quel- 
ques années,  de  461  à  465,  il  y  mena  la  vie  tranquille 
et  confortable  d'un  grand  propriétaire  foncier,  avec  sa 
femme  et  ses  trois  enfants.  La  politique  ne  tarda  pas 
à  le  rappeler.  Après  l'assassinat  de  Majorien  et  de  son 
successeur  Sévère,  Sidoine  dut,  une  fois  de  plus,  pro- 
noncer le  panégyrique  de  leur  successeur,  Anthémius, 
1'  "  janvier  468,  et  son  éloquence  lui  mérita  la  dignité 
de  préfet  de  Home,  puis,  à  sa  sortie  de  charge,  le  titre 
de  patrice. 

Sans  doute  espérait-il  jouir  en  paix  des  années  qui 
lui  restaient  à  vivre  lorsque,  dans  des  conditions  mal 
connues,  il  fut  appelé  en  471  ou  472  au  siège  épiscopal 
de  Clermont.  Rien  ne  l'avait  préparé  à  l'exercice  de 
ses  fonctions.  Mais,  une  fois  élu,  il  eut  à  cœur  de  se 
rendre  digne  de  la  confiance  de  son  peuple  et  de  ses 
collègues,  et  il  se  montra  à  la  hauteur  des  circonstances 
difficiles  où  il  dut  exercer  son  ministère.  Dès  474,  les 
Wisigoths,  conduits  par  l'arien  Euric,  envahirent 
l'Auvergne;  Sidoine  commença  par  organiser  la  résis- 
tance. Lorsque,  malgré  la  vaillance  des  Auvergnats  et 
les  protestations  de  l'évèque,  la  province  fut  tombée 
entre  les  mains  des  barbares  et  que  leur  victoire  eut 
été  reconnue  par  un  traité  régulier,  il  dut  même  payer 
son  courage  de  l'exil;  pendant  quelque  temps,  il  fut 
interné  dans  la  forteresse  de  Livia,  près  de  Carcas- 
sonne.  Il  fut  cependant  rendu  à  la  liberté  el  put  même 
reprendre  ses  fonctions  épiscopales.  Il  finit  par  mourir 
en  paix  vers  487  ou  489,  laissant  après  lui  le  souvenir 
d'un  grand  évèque. 

L'œuvre  littéraire  de  Sidoine  Apollinaire  comprend 
vingt-quatre  poèmes  et  cent  quarante-sept  lettres 
réparties  en  neuf  livres.  Ses  poèmes  sont  tous  anté- 
rieurs à  son  épiscopat  :  ce  sont,  outre  les  trois  panégy- 
riques d'Avitus,  de  Majorien  et  d' Anthémius,  rédigés 
en  pompeux  et  solennels  hexamètres,  des  écrits  de 
circonstance  :  épithalames,  billets  de  demandes  ou 
de  remerciements,  lettres  versifiées,  etc.  Sidoine  fait 
preuve,    dans    ces    poèmes,    de    beaucoup    d'habileté, 

d'une  connaissance  très  exacte  de  la  prosodie  e1  de  ses 
règles  et  même  d'un  véritable  sentiment  poétique.  Il 
ne  craint  pas  d'employer  les  mètres  les  plus  rares  et 
les  plus  difficiles  à  manier,  se  conduisant  peut-être,  en 
agissant  ainsi,  comme  un  bon  écolier  plutôt  que 
comme  un  maître;  il  emprunte  aussi  idées  et  exprès 
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sions  à  Claudien,  à  Stace,  à  Virgile.  Mais,  lorsqu'on  a 
fait  la  part  de  tout  ce  qu'il  y  a  de  scolaire  dans  ses  vers, 
il  faut  bien  reconnaître  (pie  la  technique  ne  suffit  pas 
à  en  expliquer  le  charme.  Sidoine  Apollinaire  n'est  pas 
un  grand  poète  assurément.  Il  est  cependant  plus 
qu'un  versificateur,  et  pour  l'apprécier  à  sa  juste 
valeur,  il  n'est  que  de  le  comparer  à  Venance  Fortunat  : 
l'évèque  de  Clermont  est  infiniment  supérieur  à  celui 
de  Poitiers. 

Plus  importantes  sont  les  lettres  de  Sidoine.  Lorsque 
celui-ci  fut  élevé  à  l'épiscopat,  il  renonça  à  la  poésie, 
craignant,  disait-il,  que  la  réputation  du  poète  ne 
souillât  en  quelque  chose  la  rigidité  du  prêtre.  Mais  il 
continua  à  écrire  à  ses  nombreux  correspondants,  et  il 
lui  arriva  même,  à  plus  d'une  reprise,  de  mélanger  sa 
prose  de  quelques  morceaux  en  vers,  comme  s'il  avait 
voulu  prouver  que  son  talent  demeurait  intact.  Ces 
lettres,  recueillies  à  la  prière  des  destinataires  eux- 
mêmes,  forment  neuf  livres,  comme  nous  l'avons  dit, 
publiés  successivement  vers  4(59,  472.  474-475 
(1.  \  -VII),  476  (1.  VIII),  479  (1.  IX).  Il  ne  faut  pas 
chercher  clans  les  lettres  de  Sidoine,  même  dans  celles 
qui  sont  postérieures  a  l'épiscopat,  l'expression  des 
croyances  ou  des  doctrines  théologiques  de  l'auteur. 
L'évèque  de  Clermont  n'est  ni  un  prédicateur,  ni  un 
théologien,  ni  un  moraliste.  Il  reste  avant  tout  un 
honnête  homme.  Aussi  l'intérêt  fondamental  de  sa  cor- 
respondance est-il  de  nous  faire  connaître  la  pé- 
riode où  elle  a  été  écrite.  «  Sans  les  lettres  et  les 
poèmes  de  Sidoine,  l'histoire  politique  et  sociale  de  la 
Gaule,  à  cette  époque,  serait  pour  nous  presque  vide 
de  faits.  »  Ajoutons  qu'il  en  serait  de  même  de  l'his- 
toire littéraire  :  sans  doute  faut-il  se  garder  ici  de 
prendre  à  la  lettre  tous  les  éloges  que  Sidoine  adresse 
à  ses  correspondants.  A  l'en  croire,  il  semblerait  que  la 
Gaule  de  son  temps  fût  peuplée  d'orateurs,  d'histo- 
riens, de  poètes,  de  dramaturges,  etc.  La  réalité  est 
bien  plus  modeste.  Cependant,  grâce  à  Sidoine,  nous 
connaissons  un  certain  nombre  d'hommes  instruits  et 
distingués  qui  vivaient  de  son  temps,  et  cela  est  bien 
quelque  chose. 

Les  lettres  de  Sidoine  Apollinaire  nous  parlent 
encore  de  quelques  écrits  qu'il  avait  rédigés  ou  qu'il 
avait  en  projet,  mais  dont  nous  ne  savons  rien  de 
précis.  D'abord  une  traduction  latine  de  la  vie  d'Apol- 
lonius de  Tyane,  par  Philostrate,  traduction  qui  n'était 
pas  de  lui,  semble-t-il,  mais  qu'il  aurait  revue  et  amé- 
liorée. Epist.,  VIII,  m,  1.  Puis  des  coniestatiunculse, 
qu'il  avait  envoyées  à  l'évèque  Mégéthius,  Epist.,  VII, 
m,  1  :  nous  ignorons  ce  que  désigne  au  juste  cette 
expression.  On  a  pensé  autrefois  à  des  préfaces  litur- 
giques, en  se  souvenant  du  sens  qu'a  parfois  le  mot 
conlestalio,  et  aussi  de  l'affirmation  de  saint  Grégoire 
de  Tours  qui  parle  d'un  livre  constitué  par  lui  de 
missis  ab  eo  (Sidonio)  composais  :  si  ces  missx  sont 
des  textes  destinés  à  être  lus  au  cours  de  la  messe,  il 
sera  naturel,  en  effet,  d'entendre  ces  contestaliunculse 
comme  désignant  des  préfaces.  Cependant  on  a 
pensé  aussi  qu'il  s'agissait  de  sermons  et  nous 
savons,  en  effet,  que  Sidoine  avait  envoyé  à  l'arche- 
vêque Perpétue  de  Tours  un  sermon  qu'il  avait  pro- 
noncé  à  Bourges.  Epist.,  VII,  ix,  1.  Il  est  difficile, 
entre  les  deux  hypothèses,  de  se  prononcer.  Enfin,  Si- 
doine fait  part,  dans  sa  dernière  lettre,  Epist.,  IX.  xvi. 
du  projet  qu'il  a  conçu  d'écrire  des  hymnes  en  l'hon- 
neur des  martyrs,  à  commencer  par  saint  Saturnin  de 
Toulouse.  Il  est  probable  que  ce  projet  n'a  pas  été  mis 
a  exécution. 

Les  œuvres  de  Sidoine  Vpollînaire  ont  été  éditées  par 
Sinnond,  Paris.  1614;  c'est  cette  édition  quereproduit  P.L., 
t.  i.vm.  Une  édition  beaucoup  meilleure  a  été  préparée  par 
(lu.  Luetjohann,  Gaii  Solii  Apollinaris  Sidonii  epistolœ  cl 
carmina,  dans  Mon.  Germ.  hist.,  Ami.  anliquiss.,  t.  vin, 


r, 


\l\.        65. 


1035 


SIDOINE    APOLLINAIRE   —    SIGEBERT    DE    GEMIS). ni    X 


2036 


Berlin,  1897.  Une  édition  nouvelle  a  été  publiée  par  P.  Mohr, 
dans  la  Bibliotheca  Teubneriana,  Leipzig,  1895. 

Paul  Allard,  Saint  Sidoine  Apollinaire  et  non  temps, 
Paris,  1910;  E.  Grupe,  Zur  Sprache  des  Apollinaris  Sido- 
nius,  Saverne,  1892;  F".  Geisler,  De  Apollinaris  Sidonii  stu- 
diis,  Breslau,  lS8."i;  M.  Scluister,  De  G.  Solii  Apollinaris 
Sidonii  imitationibus  studiisque  horatianis,  Mah  i-ch-Os- 
trau,  1906;  H.  Légier-Desgranges,  Les  Apollinaires,  Paris, 
1937;  P.  Henry.  Plotin  et  l'Occident,  Louvain,  1934;  Hamish 
Rutlierford,  Sidonius  Apollinaris,  Étude  d'une  figure  ijallo- 
romaine  du   V*  siècle,  Clermont-Ferrand,  1938. 

G.  Bardy. 

SIGAUD  DE  LAFOND  Jean-René,  savant 
et  apologiste  français,  né  à  Dijon  en  1740,  mort  à 
Bourges  en  1810.  —  Célèbre  chirurgien,  il  composa  de 
très  nombreux  livres  de  médecine  et  de  physique,  et 
fut  nommé  membre  de  l'Institut  en  179(5.  Il  a  écrit 
VÉcole  du  bonheur,  ou  Tableau  des  vertus  sociales, 
Paris,  1782,  1  vol.  in-12,  réédité  en  2  vol.  in-12  en 
1802.  Il  faut  surtout  signaler  ici  ses  deux  ouvrages 
apologétiques  :  1.  La  religion  défendue  contre  l'incrédu- 
lité du  siècle,  contenant  un  Précis  de  l'histoire  sainte, 
Paris,  1785,  6  vol.  in-12.  L'auteur  y  relate  les  événe- 
ments de  l'histoire  du  monde  en  suivant  le  récit  de  la 
Bible,  et  réfute  au  fur  et  à  mesure  les  objections  «  que 
les  incrédules  modernes  opposent  hardiment  et  qu'ils 
rajeunissent  à  leur  manière  •.  Préface,  p.  x.  L'ouvrage 
auquel  il  est  fait  le  plus  souvent  allusion  est  celui  de 
Voltaire,  publié  à  Londres  en  1777  sous  le  titre  :  La 
Hible  enfin  expliquée  par  plusieurs  aumôniers  de 
S.  M.  L.  R.  f>.  P.  Sigaud  de  Lafond  répond  aux  adver- 
saires du  christianisme  en  un  style  alerte  et  incisif; 
son  apologétique  a  évidemment  beaucoup  perdu  de  sa 
valeur;  le  t.  vi,  qui  traite  de  l'authenticité  des  Évan- 
giles, de  la  résurrection  du  Christ,  du  témoignage  des 
martyrs,  est  peut-être  celui  qui  a  le  moins  vieilli.  — 
2.  L'économie  de  la  Providence  dans  l'établissement  de  la 
religion,  Paris,  1787,  2  vol.  in-12,  est  la  suite  de  l'ou- 
vrage précédent.  L'auteur  y  veut  montrer  «  la  conduite 
du  Seigneur  à  notre  égard,  la  marche  qu'il  a  suivie 
depuis  l'origine  du  monde  dans  la  préparation  et  l'éta- 
blissement de  notre  religion  ••.  Préface,  p.  xxxvi. 
Contre  les  incrédules,  il  établit  la  nécessité  d'une  reli- 
gion fondée  sur  la  révélation:  contre  les  juifs,  il  prouve 
que  la  loi  judaïque  est  abrogée;  contre  les  protestants 
surtout,  il  défend  la  valeur  de  la  tradition  et  fait  un 
véritable  traité  sur  les  caractères  et  la  constitution  de 
l'Église.  En  cette  dernière  partie,  il  soutient  les  idées 
gallicanes  sur  la  supériorité  du  concile  et  sur  ce  qu'il 
appelle  «  la  prétendue  infaillibilité  du  pape  »;  il  loue 
les  quatre  articles  de  la  déclaration  des  évêques  de 
France  à  l'assemblée  de  1682;  cf.  t.  u,  p.  384-385, 
411-425.  Sigaud  de  Lafond  annonce  dans  la  préface  de 
Y  Économie  de  la  Providence  qu'il  veut  faire  un  autre 
ouvrage,  «  qui  embrassera  le  dogme  et  la  morale  de  la 
religion  chrétienne  ■.  Il  ne  l'a  pas  composé. 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxix,  p.  320-321  ; 
F.-X.  de  Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  v,  p.  497;  Hoefer, 
Xouvelle  biographie  générale,  t.  xliii,  col.  966. 

L.  Brigué. 

SIGEBERT  DE  GEMBLOUX  ,  moine  belge 
de  la  fin  du  xi*  siècle  et  du  début  du  XIIe,  hagiographe, 
chroniqueur  et  polémiste;  l'un  des  principaux  adver- 
saires de  la  politique  du  pape  Grégoire  VIL  —  1.  Vie. 
IL  Œuvres.  III.  Doctrine  politique. 

I.  Vie.  —  Des  renseignements  directs  sont  fournis 
sur  Sigebert  par  l'un  des  auteurs  qui  ont  continué 
après  lui  les  Gesla  ubbatum  Gemblacensium,  cf.  P.  L., 
t.  clx,  col.  11-12.  Divers  passages  de  ses  œuvres 
donnent  aussi  sur  lui  des  notions  intéressantes;  cf. 
L.-C.  Bethmann,  dans  les  Prolegomena  à  l'édition  de 
la  Chronique  de  Sigebert,  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  13-14. 
Mais  surtout  Sigebert  a  été  tellement  mêlé  aux  événe- 
ments de  son  temps  que  beaucoup  d'autres  documents 


sont  à  consulter  pour  connaître  sa  vie.  On  les  trouve 
indiqués  dans  tous  les  ouvrages  qui  traitent  de  l'his- 
toire de  cette  époque.  Parmi  ces  livres,  voir  A.  Cauchie, 
La  querelle  des  investitures  dans  les  diocèses  de  Liège  et 
de  Cambrai,  Louvain,  2  vol.,  1890-1891  ;  A.  Fliehe,  La 
réforme  grégorienne,  3  vol.,  Louvain,  1924,  1925,  1937; 
H.-X.  Arquillière,  Saint  Grégoire  VII.  Essai  sur  sa 
conception  du  pouvoir  pontifical,  Paris,  1934. 

On  ne  sait  pas  le  lieu  où  naquit  Sigebert  et  on  ne 
peut  pas  fixer  avec  précision  la  date  de  sa  naissance. 
Il  entra  de  bonne  heure  à  l'abbaye  de  Gembloux. 
Parmi  les  nombreux  monastères  du  pays  liégeois,  si 
célèbres  à  cette  époque,  Gembloux  avait  acquis  une 
haute  réputation  de  science  et  de  vertu.  Cf.  A.  Cauchie, 
«p.  cit.,  t.  i,  p.  lxiv.  Sigebert  n'y  resta  pas  longtemps; 
le  frère  de  l'abbé  de  Gembloux,  Folcuin,  lui-même 
abbé  de  Saint-Vincent  de  Metz,  fit  venir  près  de  lui 
le  moine  encore  tout  jeune.  Dans  cette  nouvelle  rési- 
dence, Sigebert  demeura  durant  de  longues  années;  il 
composa  un  certain  nombre  de  Vies  de  saints  et  sut 
promptement  gagner,  au  dire  de  son  biographe,  l'affec- 
tion de  ses  confrères  et  des  habitants  de  Metz.  Sur  sa 
demande,  il  revint  pourtant  à  l'abbaye  de  Gembloux, 
qu'il  ne  devait  plus  quitter  jusqu'à  sa  mort.  II  fut  alors, 
dans  toute  la  région,  l'un  des  hommes  les  plus  consul- 
tés et,  pendant  près  de  trente  ans,  sans  négliger  les 
travaux  purement  intellectuels,  il  prêcha  la  résistance 
à  la  politique  des  papes.  C'est  en  1081  que  pour  la  pre- 
mière fois,  semble-t-il,  il  fit  œuvre  de  polémiste. 
Grégoire  VII  venait  d'excommunier  Henri  IV  pour  la 
seconde  fois  (mars  1080),  et  cette  nouvelle  avait  pro- 
voqué, dans  les  pays  fidèles  à  l'empereur,  une  vive  indi- 
gnation. Les  évêques  du  parti  impérial,  réunis  à 
Brixen,  avaient  prononcé  la  déposition  de  Gré- 
goire VII,  et  élu  pour  le  remplacer  Guibert  de  Ra- 
venne,  sous  le  nom  de  Clément  III.  Déjà  en  1076,  à 
l'annonce  de  la  première  excommunication  du  souve- 
rain, on  s'était  troublé  en  Belgique,  et  Grégoire  VII 
avait  dû  expliquer  les  raisons  de  sa  conduite  dans  une 
lettre  à  l'évèque  de  Metz,  Hermann,  qu'il  savait 
dévoué  à  sa  cause.  En  1081,  sollicité  par  son  corres- 
pondant, il  usa  du  même  moyen  ;  sa  seconde  lettre  à 
Hermann.  plus  longue  et  plus  précise  que  la  première, 
est  un  véritable  exposé  doctrinal,  établissant  le  droit 
des  papes  de  déposer  et  d'excommunier  les  empereurs. 
Cf.  cette  lettre  dans  Grégoire  VII,  Registrum,  vin,  21, 
édit.  Caspar,  p.  545-563;  édit.  Jalfé.  p.  453-467;  P.  L., 
t.  cxlviii,  col.  594-601;  pour  le  commentaire,  cf.  A. 
Cauchie,  dans  la  Revue  d'hist.  eccl.,  t.  v,  1904,  p.  588- 
597;  A.  Fliehe,  op.  cit.,  t.  n,  p.  389-414;  et  surtout 
H.-X.  Arquillière,  op.  cit.,  c.  IV.  Sigebert  de  Gembloux 
entreprit  de  réfuter  les  arguments  de  Grégoire  VII; 
la  façon  dont  lui-même  a  parlé  de  son  écrit  laisse  suf- 
fisamment deviner  le  contenu  et  les  idées  politiques 
qu'il  défend.  Respondi  epislolse  Hildebrandi  papae, 
quam  scripsit  ad  Herimannum...  in  poteslatis  regise 
calumniam.  P.  L.,  t.  clx,  col.  587. 

Il  devait  bientôt  reprendre  la  plume  afin  de  protes- 
ter contre  un  décret  du  pape  au  sujet  des  prêtres 
mariés.  Malgré  les  exemples  de  vertu  donnés  par  ses 
évêques  et  la  ferveur  généralement  maintenue  dans  ses 
monastères,  l'Église  de  Liège  n'avait  pas  complètement 
échappé  à  la  contagion  du  vice;  peu  à  peu  le  relâche- 
ment s'était  introduit  et  Grégoire  VII  l'avait  signalé 
en  1075  à  l'évèque  Théoduin.  Cf.  A.  Cauchie,  op.  cit., 
t.  i,  p.  37.  L'avertissement  ne  suffit  pas,  sans  doute, 
puisqu'un  décret  pontifical  intervint,  qui  interdisait 
aux  fidèles  d'assister  aux  offices  célébrés  par  les  prêtres 
mariés.  Les  Liégeois  protestèrent  contre  cette  décision 
et  Sigebert  fut  leur  porte-parole.  Ce  n'était  point  qu'il 
approuvât  la  conduite  scandaleuse  des  ministres  de  la 
religion;  mais  il  voyait  dans  le  décret  la  source  d'une 
funeste  anarchie,  capable  en  bien  des  cas  de  dresser 
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les  laïques  contre  les  clercs.  A  vrai  dire,  ses  craintes 
étaient  vaines.  Si  regrettable  qu'elle  fût,  ce  n'était  pas 
l'immoralité  qui  devait  causer  à  Liège  le  plus  de 
ruines;  le  schisme  dont  cette  Église  allait  faire  profes- 
sion menaçait  d'être  beaucoup  plus  grave.  Otbert, 
nommé  évèque  de  Liège  dans  les  dernières  années  du 
XIe  siècle,  était  un  simoniaque;  manifestement  il  avait 
acheté  son  élection.  Cf.  Martène  et  Durand,  Amplis- 
sima  collectio,  t.  iv,  col.  974  et  1072.  Pour  ce  fait,  le 
pape  Urbain  II  l'excommunia  au  concile  de  Plaisance 
en  1095;  or,  malgré  cette  condamnation,  le  clergé  lui 
demeura  unanimement  soumis  et,  quand  les  monas- 
tères eurent  retrouvé  partout  le  calme  à  partir  de 
1099.  tous  les  clercs  liégeois,  réguliers  et  séculiers, 
reconnurent  pratiquement  l'autorité  de  leur  prélat.  La 
situation  devait  encore  s'obscurcir  pour  la  ville,  devenue 
l'un  des  principaux  retranchements  de  Henri  IV  et  la 
dernière  forteresse  du  césarisme.  En  1103,  le  pape 
Pascal  II  avait  décidé  d'atteindre  le  monarque  schis- 
matique  en  saccageant  la  cité  qui  lui  restait  fidèle  et 
il  avait  donné  l'ordre  au  comte  de  Flandre  d'attaquer 
la  ville.  On  conçoit  la  douloureuse  stupeur  des  Liégeois 
à  cette  nouvelle.  Ce  fut  encore  Sigebert  de  Gembloux 
qui  exprima  les  sentiments  de  tous  dans  une  lettre 
fameuse,  qui  est  peut-être  le  document  où  ses  idées 
politiques  sont  le  mieux  exposées.  Heureusement,  les 
événements  se  précipitèrent  et  firent  surgir  rapide- 
ment un  nouvel  état  de  choses.  Henri  IV,  vaincu  par 
son  propre  fils  en  1 100,  mourut  à  Liège  la  même  année; 
dès  lors  la  réconciliation  de  l'évèque,  du  clergé  et  du 
peuple  avec  Pascal  II  fut  rendue  plus  facile;  le 
schisme  fut  bientôt  terminé.  Cf.  A.  Cauchie,  op.  cit., 
t.  il,  p.  184  sq.  Alors,  dans  tout  le  pays,  on  travailla 
avec  zèle  à  réparer  les  ruines.  L'un  des  chanoines  de 
Saint-Lambert.  Alger,  dans  son  De  misericordia  et 
justilia,  poursuivit  les  simoniaques  et  défendit  avec 
énergie  les  préceptes  canoniques.  Cf.  L.  Brigué,  Algrr 
de  Liège:  un  théologien  de  l'eucharistie  au  début  du 
XII*  siècle,  Paris,  1930,  p.  9,  18-23,  107-174.  On  ne 
sait  pas  la  part  que  prit  Sigebert  de  Gembloux  à  cette 
réaction;  on  sait  seulement  qu'il  mourut  très  vieux,  en 
1112,  laissant  aux  moines,  ses  confrères,  le  souvenir 
d'un  saint  et  fervent  religieux.  Son  biographe  loue  tout 
particulièrement  son  grand  savoir,  sa  piété  vive  et 
sincère  et  sa  charité,  qui  le  rendait  si  aimable  à  tous 
ceux  qui  l'approchaient.  Cf.  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  11-12; 
A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  i,  p.  68. 

II.  Œuvres.  —  Sigebert  a  écrit  de  nombreux 
ouvrages  d'inégal  intérêt.  Il  nous  en  a  laissé  lui-même 
la  liste  dans  le  Liber  de  scriploribus  ecclesiasticis,  P.  L., 
lue.  cit.,  col.  587;  on  peut  les  classer  en  trois  groupes  ; 
hagiographie,  polémique,  histoire  et  critique. 

1°  Hagiographie.  —  1.  La  vie  de  saint  Thierri, 
évèque  et  fondateur  de  l'abbaye  de  Saint-Vincent  de 
Metz.  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  694-726.  A  remarquer  ['Éloge 
en  vers  de  la  ville  de  Metz,  ibid.,  col.  717-718,  •  poème 
qui  a  quelques  beautés  dans  la  pensée  et  la  description, 
mais  qui  n'est  point  soutenu  et  ne  répond  pas  à  l'idée 
avantageuse  que  Trithème  et  quelques  autres  nous  ont 
voulu  donner  de  la  poésie  de  son  auteur  ».  Hisl.  littér. 
de  la  France,  t.  ix,  p.  545. 

2.  Les  écrits  composés  à  la  gloire  de  sainte  Lucie, 
dont  l'abbaye  de  Saint-Vincent  se  flattai!  de  posséder 
les  reliques:  a)  La  passion  de  sainte  Lucie,  en  vers 
alcaïques,  éditée  par  Diiminlei-,  dans  Abhandl.  <lcr 
kônigl.  Akad.  drr  \\  iss.  zu  Berlin,  ph.il.  and  lust. 
Klasse,  1893,  p.  1-125;  bi  on  écrit  ■  pour  répondre  à 
ceux  qui  regardaient  comme  fausse  la  prédiction  que 
la  sainte  avait  faite,  touchant  la  paix  de  l'Église  •>,  il 
n'a  pas  été  édité;  -  c)  un  sermon  sur  les  diverses 
translations  des  reliques  de  sainte  Lucie.  /'.  /...  loc.  cit., 

col.  810-81  t. 
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teur  de  l'abbaye  de  Saint-Martin,  hors  des  murs  de  la 
ville  de  Metz.  Il  y  en  a  deux  recensions  différentes. 
L'une  est  dans  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  726-730;  l'autre, 
plus  longue,  dans  P.  L.,  t.  lxxxvii,  col.  303.  Il  est  à 
croire  qu'elles  sont  toutes  deux  de  la  main  de  Sigebert 
de  Gembloux.  Cf.  Hist.  littér.  de  la  France,  loc.  cit., 
p.  547-548. 

4.  La  passion  des  martyrs  de  la  légion  thébéenne, 
saint  Maurice  et  ses  compagnons,  patrons  de  l'abbaye 
de  Gembloux,  poème  en  vers,  édité  par  Dùmmler  en 
même  temps  que  la  Passion  de  sainte  Lucie;  cf.  supra. 

5.  La  oie  de  saint  Guibert,  confesseur  et  fondateur 
du  monastère  de  Gembloux  (f  902).  Cf.  P.  L.,  t.  clx, 
col.  602-082.  Sigebert  dit  avoir  noté  en  musique  des 
répons  et  des  antiennes  de  saint  Guibert;  ils  ne  nous 
sont  pas  parvenus. 

0.  La  vie  de  saint  Maclou  (ou  Malo,  f  565),  écrite  à 
la  demande  de  l'abbé  Tietmar,  et  la  Vie  de  saint  Théo- 
dard, évèque  de  Maëstricht  (t  668),  sont  composées  à 
l'aide  des  légendes  de  ces  personnages,  telles  qu'on  les 
possédait  au  monastère  de  Gembloux.  Sigebert  nous 
dit  simplement  «  les  avoir  retouchées  et  mises  en  meil- 
leur style  ».  Texte  dans  P.  /..,  loc.  cit.,  col.  730-740, 
747-758. 

7.  La  vie  de  saint  Lambert,  martyr  à  Liège,  nous  est 
parvenue  sous  deux  formes.  II  reste  d'abord  un  récit 
abrégé,  simple  traduction  de  la  légende  du  saint.  Cf. 
P.  L.,  loc.  cit..  col.  759-782.  Sigebert  en  écrivit  une 
autre,  plus  complète  et  plus  fleurie.  Ibid.,  col.  782-810. 
La  première,  au  dire  de  l'auteur  lui-même,  plut 
davantage  aux  lecteurs. 

2°  Polémique.  —  1.  La  réponse  à  la  lettre  de  Gré- 
goire VII  à  Hermann  de  Metz.  Cet  écrit  de  Sigebert 
semble  malheureusement  perdu.  Bethmann  crut  le  dé- 
couvrir, en  184f),  dans  un  ms.  de  la  bibliothèque  royale 
de  Bruxelles,  sous  le  titre  :  Dicta  cujusdam  de  discordia 
papœ  et  régis,  priorum  reprehensa  exemplis.  Le  texte 
en  fut  publié  par  Flotto,  Der  Kaiser  Heinrich  I V. 
und  sein  Zeitaller,  t.  i,  Stuttgart,  1855,  p.  437,  et  par 
A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  i,  p.  73  sq.  Des  doutes  se  sont 
élevés  contre,  l'authenticité  du  texte.  Après  Giesebrecht 
et  Wattenbach,  P.  Scheffer-Boichorst  conclut  que  ce 
n'était  point  là  l'œuvre  de  Sigebert.  Die  Xeuordnung 
der  Papstivahl  durcit  Nikolaus  II.,  t.  n,  Strasbourg, 
1879.  p.  134-140.  Tout  récemment,  A.  Fliche  déplorait 
que  nous  n'ayons  plus  cet  écrit,  op.  cil.,  t.  ni.  p.  40, 
n.  1. 

2.  L'apologie  contre  ceux  qui  critiquent  les  messes  des 
prêtres  mariés.  —  Le  texte  a  été  publié  par  E.  Sackur, 
dans  Mon.  Germ.  hist.,  Libelli  de  lile,  t.  n,  p.  436-448. 
Tous  sont  d'accord  pour  y  voir  l'œuvre  authentique 
de  Sigebert;  on  discute  seulement  sur  la  date  de 
composition  de  cet  écrit.  A.  Fliche,  loc.  cil.,  pense  que 
l'Apologie  a  été  écrite  à  la  fin  de  1075;  A.  Cauchie, 
op.  cit.,  t.  i,  p.  105  sq.,  la  croit  composée  aux  environs 
de  1H89. 

3.  La  lettre  aux  Liégeois  a  été  rédigée  un  peu  plus 
tard,  dans  les  premières  années  du  xnc  siècle.  Le  texte 
en  a  été  maintes  fois  publié.  Cf.  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  17, 
note;  A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  ir,  p.  106,  note.  Sa  dernière 
édition  est  celle  de  Jaffé,  dans  Bibliolheca  rerum  ger- 
manicarum,  t.  v,  Berlin,  1860,  p.  201-225. 

3°  Histoire  et  critique.  —  1.  Les  Gesta  abbatum 
Gemblacensium  racontent  ce  qui  s'est  passé  au  monas- 
tère sous  la  direction  des  premiers  abbés.  Cf.  P.  /... 
loc.  cit.,  col.  595-628.  On  a  continué  l'œuvre  de  Sige- 
bert jusqu'à  la  mort  d'Anselme  en  1136. 

2.  Les  deux  écrits  à  propos  du  jeûne  des  quatre- 
lemps.  Les  contestations  soulevées  à  ce  sujet  par  les 
usages  différents  des  Églises  de  Trêves  et  de  Liège  ont 
fourni  à  Sigebert  l'occasion  d'expliquer  et  de  justifier 
la  coutume  liégeoise.  Cf.  P.  L.,  loc.  cit.,  col.  813-830. 

3.  Le  livre  de  VEcclésiasIe,  mis  en  vers  héroïques  et 
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expliqué  de  trois  façons,  ml  lilleram,  allegorice,  mytho- 
logice.  Il  ne  s'est  pas  conservé. 

1.  I.a  Chronique.  —  C'est  un  des  ouvrages  les  plus 
considérables  de  Sigebert  de  Gembloux,  où  il  consigne 
les  principaux  événements  de  l'histoire.  Il  commence 
en  381,  voulant  continuer,  dit-il,  la  chronique  d'Eu- 
de  Césarée  (en  fait  la  Chronique  hiéronymienne) 
qui  s'arrête  à  cette  date;  il  poursuit  jusqu'en  1112, 
tenant  à  jour  son  écrit  jusqu'à  sa  mort.  Après  lui  on 
a  continué  l'œuvre  à  plusieurs  reprises.  La  Chronique 
de  Sigebert  a  été  souvent  éditée.  Cf.  Hist.  littêr.  de  la 
France,  /or.  cit.,  p.  541.  Elle  est  dans  P.  L.,  loc.  cit., 
col.  58-246. 

5.  L'étude  sur  les  cycles  en  usage  dans  l'Église.  Sige- 
bert déclare  que,  frappé  des  critiques  du  vénérable 
I  tède  a  l'endroit  de  Denys  le  Petit,  il  a  voulu  reprendre 
les  calculs  sur  la  supputation  du  temps.  Dans  le 
catalogue  de  ses  ouvrages,  il  indique  les  grandes  lignes 
de  ce  travail  qui  semble  actuellement  perdu. 

6.  Le  De  scriptoribus  eeclesiasticis,  qu'il  appelle 
aussi  De  illustribus  viris,  fournit  des  renseignements 
sur  271  écrivains,  dont  plusieurs  sont  les  contempo- 
rains de  l'auteur.  Le  choix  en  paraît  assez  éclectique  et 
souvent  la  notice  est  expédiée  en  quelques  mots  ;  la  plus 
complète  est  celle  que  Sigebert  se  consacrée  lui-même; 
elle  est  d'un  grand  secours  pour  fixer  le  nombre  de  ses 
ouvrages.  Cet  écrit  a  pris  place  dans  P.  L.,  loc.  cit., 
col.  547-582. 

III.  Doctrine  politique.  —  Si  le  moine  de  Gem- 
bloux n'avait  écrit  que  des  Vies  de  saints  ou  des 
ouvrages  d'histoire,  il  suffirait  d'en  faire  mention  sans 
qu'il  soit  besoin  d'une  étude  particulière.  Ce  que  Sige- 
bert raconte  dans  ses  Vies  de  saints  ne  doit  pas  toujours 
être  tenu  pour  vrai.  Sa  Chronique  est  «  à  bien  des 
égards  une  œuvre  polémique  dont  il  y  a  peu  de  chose 
à  tirer  pour  l'histoire.  Les  actes  réformateurs  de  Gré- 
goire VII,  les  mesures  prises  à  l'égard  de  Henri  IV 
sont  pour  lui  l'occasion  de  virulentes  diatribes  contre 
le  pape,  dont  il  soupçonne  et  travestit  les  intentions  ». 
A.  Fliche,  op.  cit.,  t.  H,  p.  61.  Il  résume  souvent  en 
quelques  lignes  le  récit  des  plus  grands  événements. 
Cf.  à  propos  de  Canossa,  H.-X.  Arquillière,  op.  cit., 
p.  117.  Comme  les  autres  chroniqueurs,  Sigebert  relate 
souvent  les  faits  divers  qui  sont  les  moins  intéressants 
pour  l'histoire  générale,  et  son  information  est  souvent 
en  défaut.  Cf.  Hist.  liltér.  de  la  France,  loc.  cit.,  p.  540. 
lai  tant  que  doctrinaire  anti-grégorien,  il  fait  partie 
d'un  groupe  de  théoriciens  dont  les  principaux  sont 
Pierre  Crassus,  Weinrich  de  Trêves,  Guy  d'Osnabruck, 
Guy  de  Ferrare,  et  l'auteur  du  Liber  de  unitate  Eccle- 
sise.  La  position  doctrinale  qu'ils  adoptent,  le  plan 
d'idées  sur  lequel  ils  évoluent  sont  à  peu  près  iden- 
tiques. Leur  argumentation  manifeste  une  étroite 
parenté  et  comme  une  sorte  de  consigne  collective; 
seul  le  ton  de  leur  polémique  diffère  selon  leur  tempéra- 
ment respectif.  »  H.-X.  Arquillière,  op.  cit.,  p.  351.  Sige- 
bert n'est  donc  pas  strictement  original  dans  ses  idées; 
cependant  la  vigueur  de  ses  expressions  et  la  netteté 
de  ses  positions  lui  donnent  une  place  importante 
parmi  les  partisans  du  droit  divin  impérial. 

Le  principe  de  toute  l'argumentation  de  Sigebert 
est  que  l'union  doit  exister  entre  le  Sacerdoce  et  l'Em- 
pire. Personne  ne  songe  alors  à  faire  valoir  l'indépen- 
dance de  l'État;  la  vie  religieuse  et  la  vie.  politique  sont 
intimement  mêlées.  Il  est  impossible  d'affirmer  sans 
plus  d'explications  que  l'empereur  est  le  maître  dans 
l'ordre  temporel,  et  le  pape,  le  maître  dans  l'ordre 
spirituel  ;  la  compénétration  politico-religieuse  est  telle 
que  les  domaines  respectifs  des  deux  pouvoirs  sont 
souvent  confondus.  La  prépondérance  de  l'empereur 
est  à  sauvegarder  pourtant  dans  tous  les  cas. 

Le  pape,  sans  doute,  est  le  vrai  chef  dans  l'ordre 
spirituel;  il  est  le  successeur  des  apôtres,  a  l'oint  du 


Seigneur  ».  C'est  à  lui  qu'il  appartient  de  veiller  sur 
toute  la  chrétienté  et  d'enseigner  à  l'empereur  lui- 
même  ses  devoirs  envers  l'Église.  Si  le  souverain 
manque  à  ses  devoirs,  le  pape  priera  pour  lui,  comme 
lit  .Moïse  en  faveur  du  pharaon;  il  s'efforcera  par  les 
avis,  les  conseils,  les  remontrances  mêmes  de  ramener 
le  pécheur  dans  la  bonne  voie.  Pourra-t-il  l'excommu- 
nier? A  vrai  dire,  ce  pouvoir  des  papes  vis-à-vis  des 
empereurs  n'est  alors  récusé  par  personne.  Cf.  A. 
Cauchie,  op.  cit.,  t.  i,  p.  83;  H.-X.  Arquillière.  op.  cit., 
p.  364.  Sigebert  n'ose  pas  prendre  directement  parti; 
il  recherche  surtout,  dans  le  cas  particulier,  les  raisons 
qui  rendent  nulles  l 'excommunication  de  Henri  IV  et 
celle  des  Liégeois  eux-mêmes.  «  Grégoire  est  un  faux 
pape  »,  proclame-t-il  d'abord,  dans  la  réponse  à  la  lettre 
de  Grégoire  VII  à  Hermann  de  Metz,  s'il  est  permis 
d'attribuer  au  moine  de  Gembloux  le  texte  publié 
par  A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  i.  p.  70.  Il  avait  juré  à 
Henri  IV  de  ne  point  monter  sur  le  trône  de  saint 
Pierre  sans  l'assentiment  impérial  et,  malgré  les  obser- 
vations de  l'empereur  Henri  IV,  il  s'est  obstiné  à  gar- 
der le  souverain  pontificat.  Dans  sa  Chronique,  Sige- 
bert n'ose  plus  affirmer  que  Grégoire  est  un  faux  pape; 
mais  il  voit  en  lui  un  dur  politique,  qui  a  excommunié 
l'empereur  afin  de  pouvoir  établir  sa  suprématie. 
Hildebrandus  e  contra  imperatorem  Henricum  excom- 
muniait sub  hoc  oplenlu,  ut  primates  regni  quasi  jusla 
ex  causa  excommunicato  régi  contradicant.  P.  L.,  loc. 
cit..  col.  219.  Dans  ce  cas,  eût-il  le.  pouvoir  d'excommu- 
nication, le  pape  en  a  usé  indiscrète.  Cf.  Lettre  aux 
Liégeois  dans  Jaffé,  op.  cit..  t.  v,  p.  224.  A  supposer 
du  reste  que  la  sanction  fut  juste,  elle  est  devenue 
inutile  et  sans  effet,  à  cause  des  circonstances  dans 
lesquelles  Grégoire  l'a  portée.  Il  a  condamné  l'empe- 
reur sans  l'entendre,  il  a  prétendu  se  servir  contre  lui 
de  la  force  des  armes  et  réduire  aussi  les  Liégeois  à 
la  merci  du  comte  de  Flandre.  Cf.  le  commentaire  des 
citations  de  Sigebert  dans  A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  ii, 
p.  169.  Pour  toutes  ces  raisons,  Grégoire  VII,  en  s'atta- 
quant  à  Henri  IV  comme  il  l'a  fait,  a  outrepassé  ses 
droits. 

A  la  base  des  droits  du  souverain,  il  y  a  deux  actes 
essentiellement  religieux  :  le  sacre  qui  lui  est  donné  et 
le  serment  de  fidélité  qu'il  reçoit.  Le  sacre  ne  constitue 
pas  la  royauté;  l'hérédité,  le  choix  des  gTands  suffisent; 
mais  la  consécration  religieuse  ajoute  l'investiture 
divine  transmise  par  l'Église  et  fait  du  roi  un  person- 
nage sacré,  dont  l'autorité  s'impose  à  ses  sujets.  L'em- 
pereur surtout  a  reçu  un  pouvoir  tout  particulier. 
Chef  dans  l'ordre  temporel,  il  a  un  rôle  à  jouer  dans 
l'ordre  spirituel  et  il  l'exerce  tout  spécialement  lors- 
qu'il nomme  les  papes  ou  dépose  ceux  qui  ne  sont  pas 
légitimement  élus.  Sigebert  établit  longuement  cette 
thèse.  On  sent  que  c'est  le  point  central  de  son  système 
politique.  Xe  cherchant  pas  à  répondre  directement  à 
cette  proposition  :  le  pape  a-t-il  le  droit  d'excommu- 
nier l'empereur?  il  préfère  lui  opposer  celle-ci  :  l'em- 
pereur a  le  droit  de  créer  et  de  déposer  les  papes.  Cf. 
ses  arguments  le  plus  souvent  tirés  de  l'histoire  dans 
la  Lettre  aux  Liégeois,  Jaffé,  op.  cit..  t.  v,  p.  206,  222; 
autres  textes  dans  A.  Cauchie,  op.  cit..  t.  i.  p.  86-87. 
D'autre  part,  le  serment  de  fidélité  prêté  à  l'empereur 
est  absolument  inviolable  à  cause  de  sa  valeur  reli- 
gieuse; nul  ne  peut  se  rétracter  sans  parjure.  Dans  le 
cas  particulier,  il  faut  garder  à  Henri  IV  l'obéissance 
promise;  cf.  la  Lettre  aux  Liégeois  commentée  par 
A.  Cauchie,  op.  cit.,  t.  n,  p.  170;  l'empereur  reste  le 
suprême  gardien  de  la  justice  et  de  la  paix  contre 
Grégoire  VII  et  ses  successeurs,  usurpateurs  du  trône 
pontifical. 

Les  écrits  politiques  de  Sigebert  de  Gembloux  ont 
eu  certainement  une  grande  influence.  Sans  qu'on 
puisse  exactement  la  déterminer,  il  est  clair  que  la 
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situation  de  l'auteur  à  Liège,  l'un  des  centres  de  résis- 
tance à  la  politique  pontificale,  sa  science  et  son  pres- 
tige ont  donné  à  ses  thèses  un  grand  poids.  En  dehors 
de  la  Belgique,  il  est  possible  que  son  action  se  soit 
fait  sentir  jusqu'en  Italie  même.  Cf.  A.  Gauchie,  op.  cit., 
t.  i,  p.  98.  Il  est  permis  de  regretter  que  Sigebert  de 
Gembloux  ait  mis  son  talent  au  service  du-  parti 
impérial,  et  qu'il  ait  défendu  les  empiétements  du 
souverain  sur  les  droits  du  Siège  apostol  ique.  La  néces- 
sité pratique  où  se  trouvait  son  pays  de  suivre  la  poli- 
tique de  Henri  IV  n'explique  pas  tout.  Il  faut  se  sou- 
venir que,  vers  la  fin  du  xic  siècle,  la  vieille  théorie  impé- 
riale était  battue  en  brèche  par  les  événements.  Tant 
que  les  empereurs  avaient  été  les  gardiens  attitrés  de 
la  justice,  les  vigoureux  défenseurs  de  l'Église,  on 
pouvait  dire  qu'ils  étaient  les  plus  hauts  représentants 
de  Dieu  sur  la  terre.  Mais  Henri  IV  s'était  élevé  à  plu- 
sieurs reprises  contre  les  lois  essentielles  de  l'Église. 
Dès  lors,  les  théoriciens  du  droit  divin  impérial  ne 
pouvaient  voir  en  lui  le  soutien  officiel  du  monde 
chrétien;  il  leur  fallait  se  rabattre  sur  des  imputations 
calomnieuses  vis-à-vis  des  papes  ou  s'hypnotiser  de  la 
gloire  des  empereurs  disparus.  Malgré  leurs  efforts,  ils 
perdaient  manifestement  du  terrain:  la  logique  du 
temps,  le  mouvement  des  idées,  l'état  de  la  civilisation 
faisaient  de  leurs  adversaires  les  partisans  de  la  poli- 
tique grégorienne,  les  annonciateurs  de  l'avenir. 

En  plus  des  auteurs  cités  au  cours  de  l'article,  on  peut 
consulter  :  Chaudon  et  Delandine,  Nouveau  dictionnaire  his- 
torique, t.  ii,  p.  295;  Becdelièvre,  Biographie  liégeoise,  t.  i, 
1836,  p.  01-62;  S.  Hirsch,  Commentatio  historico-litteraria  de 

Sigeberti  motiachi  Gemblacensis  vita  et  scriptis,  Berlin,  1841  ; 
Michaud,  Bibliographie  universelle,  t.  xxxix,  p.  322  sq.; 
F.-X.  de  Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  v,  p.  397  sq.; 
Hoefer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  \r.m,  cul.  '.nui; 
Dom  U.  Berlière,  Les  derniers  travaux  sur  Sigebert  de  Gem- 
bloux, dans  Revue  bénédictine,  t.  x,  1893,  p.  241-245;  Kir- 
chenlexicon,  t.  xi,  col.  293;  Prot.  Realencyclopàdie,  t.  xvm, 
p.  328-331;  Hurter,  homenclalor,  3«  éd.,  t.  n,  col.  64-68; 
Biographie  nationale  de  Belgique,  au  mot  Sigebert. 

L.  Brigué. 

1.  SlGER  DE  BRABANT.  —  Siger  de  Bra 
bant  n'est  pas  un  théologien  au  sens  strict  du  mot. 
Toute  sa  carrière  enseignante  s'est  écoulée  au  sein  de 
la  faculté  des  arts;  et  il  ne  semble  pas  qu'il  ait  jamais 
entrepris  le  cycle  des  études  théologiques.  Il  a  pour- 
tant agité  des  problèmes  si  étroitement  liés  au  dogme, 
suscité  des  réactions  si  vigoureuses  de  la  part  des 
théologiens  les  plus  en  vue  à  son  époque  et  provoqué 
enfin  ce  fameux  Syllabus  parisien  de  1277,  qui  pesa  si 
lourdement  sur  le  développement  de  la  pensée  théolo- 
gique pendant  un  siècle  et  plus,  qu'on  ne  peut  à  aucun 
de  ces  titres  l'ignorer  ici.  On  verra  donc  :  I.  Sa  vie.  IL 
Ses  œuvres  (col.  2044).  III.  Sa  doctrine  et  son  influence 
(col.  2048). 

I.  Vie.  —  Les  travaux  de  déblaiement  ont  été  faits 
une  fois  pour  toutes  par  P.  Mandonnet  dans  son  étude 
qui  lait  autorité  en  ces  problèmes  :  Siger  de  Brabant  et 
l'aoerroïsme  latin  au  XIIIe  siècle,  2e  éd.,  t.  i,  Louvain, 
1911,  c.  ni  :  le  pseudo-Siger  de  Brabant,  p.  64-79. 
Son  nom,  le  bénéfice  ecclésiastique  qu'on  lui  voit  attri- 
bué dans  un  acte  de  novembre  1277  (il  est  qualifié 
alors  de  chanoine  de  Saint-Martin  de  Liège)  le 
montrent  originaire  du  Brabant  et  peut-être  de  cette 
ville  de  Liège.  Quand  il  sera  inscrit  à  la  faculté  des 
arts,  a  Paris,  il  appartiendra  tout  naturellement  à  la 
nation  des  Picards.  Les  dates  auxquelles  on  le  voit 
apparaître  dans  cette  faculté  permettent  de  placer  sa 
naissance  vraisemblablement  vers  I2:c>. 

C'est  en  1265  qu'il  est  mentionné  officiellement  pour 
la  première  fois.  Il  est  alors  maitre  es  arts,  enseignant 

a  Paris  et  chef  de.  parti,  simili  tout  ■<  faii  fauteur  de 
schisme  universitaire.  Les  maîtres  et  étudiants  es  arts, 
au  sein  de  la  faculté,  étaient  répartis  en  quatre  «  na- 


tions »  suivant  leur  origine  :  Français  (qui  compre- 
naient alors  à  eux  seuls  presque  autant  de  membres 
que  les  trois  autres  réunis),  Normands,  Picards  et  An- 
glais. La  nation  de  France  s'était  incorporé  un  jeune 
maitre  que  la  nation  des  Picards  revendiquait  comme 
sien.  Conflit;  arbitrage  du  roi  de  France,  non  accepté 
par  les  partis;  rupture.  La  nation  de  France  se  consti- 
tua en  groupe  autonome,  avec  son  recteur  et  tous  ses 
officiers.  Il  y  eut  pratiquement  deux  facultés  des 
arts  et  entre  elles  les  rixes  et  voies  de  fait  se  multi- 
plièrent. Siger  de  Brabant  est  suspecté  et  accusé 
d'avoir  fomenté  plusieurs  de  ces  troubles.  U  fallut 
l'intervention  du  légat  pontifical,  Simon  de  Brion,  le 
27  août  1266,  pour  ramener  la  paix  et  l'unité  au  sein 
de  la  faculté. 

Chef  de  parti  en  temps  de  guerre,  Siger  redevient 
ou  plutôt  demeure  chef  d'école  en  temps  de  paix.  Et 
fauteur  d'hérésie,  cette  fois.  Son  activité  littéraire  se 
place  en  effet  dans  cette  dizaine  d'années,  1267-1277; 
mais,  dès  avant  1270,  elle  atteint  son  point  culminant. 
Il  est  le  véritable  initiateur  du  courant  averroïste 
latin,  le  penseur  le  plus  original  et  le  vrai  chef  du 
groupe  qui  rassemble  autour  de  lui  un  Boèce  de 
Dacie,  un  Bernier  de  Nivelles  et  d'autres  maîtres  de 
moindre  grandeur.  Lorsque  saint  Thomas  quitta  Paris 
en  1259,  il  n'était  pas  question  d'averroïsme  latin, 
encore  que  le  «  Commentateur  »  fût  connu  et  utilisé 
continuellement  déjà,  au  sein  de  la  faculté  des  arts  et 
même  de  celle  de  théologie.  Quand,  en  1256,  Albert  le 
Grand,  alors  à  la  Curie,  compose  à  la  demande  d'Alexan- 
dre IV  son  De  unitate  intelleclus  contra  Averroem,  c'est 
d'une  question  particulière  qu'il  discute,  et  non  pas  un 
système  cohérent,  une  doctrine  averroïste  qu'il  réfute. 
Et  de  même  saint  Thomas,  dans  son  Contra  gentiles, 
s'en  prend  beaucoup  plus  à  ce  qu'on  pourrait  appeler 
un  «  arabisme  »  qu'à  un  «  averroïsme  »  qui  n'existe  pas 
encore  comme  corps  de  doctrine.  Dix  ans  plus  tard,  la 
situation  est  profondément  modifiée.  Les  doctrines 
nouvelles,  fortement  agencées  et  brillamment  présen- 
tées dans  les  écoles,  deviennent  une  force  et  même  un 
danger;  dans  le  milieu  des  étudiants  d'abord,  qu'elles 
gagnent  et  contaminent  ;  dans  les  milieux  populaires 
même,  où  les  conséquences  de  ces  doctrines  rapidement 
vulgarisées  et  simplifiées  se  traduisent  par  le  fatalisme 
et  le  laisser-aller  des  mœurs.  Le  maître  général  des 
frères  prêcheurs,  Jean  de  Verceil,  en  est  préoccupé. 
Dès  le  chapitre  général  de  1267,  sinon  même  de  l'année 
précédente,  il  avait  songé  à  envoyer  à  nouveau,  pour 
le  Studium  de  Paris,  Albert  le  Grand  qui  venait  de  se  re- 
mettre à  sa  disposition.  Il  ne  fallait  rien  de  moins  qu'une 
autorité  comme  la  sienne  pour  faire  face  au  danger 
croissant.  Puis  son  choix  s'était  fixé,  en  1268  sans 
doute,  sur  Thomas  d'Aquin.  Des  événements  imprévus 
allaient  même  hâter  le  retour  de  ce  dernier  à  Paris, 
pour  le  jeter,  en  pleine  année  scolaire  1268-1269.  dans 
la  bataille  anti-averroïste.  Celle-ci  avait  été  déclenchée 
déjà  sur  place,  depuis  le  mois  de  mars  1267,  grâce  à  la 
vigilance  du  ministre  général  des  frères  mineurs.  Sans 
répit,  dans  ses  deux  grandes  séries  de.  conférences  , iu- 
le Décalogue  (mars-avril  1267),  sur  les  dons  du  Saint- 
Esprit  (février-mai  1268)  et  dans  quantité  de  sermons 
prononcés  durant  ces  deux  années,  saint  Bonaventure 
dénonce  et  condamne  les  grandes  thèses  essentielles 
de  l'averroïsme  latin. 

Or,  à  l'origine  de  tout  ce  mouvement,  c'est  Sigei  de 
Brabant  que  l'on  retrouve,  El  c'est  contre  lui  cl  sa 
doctrine  que  sont  mobilisés  non  seulement  d'autres 
maîtres  es  arts,  fidèles  à  des  positions  plus  tradition- 
nelles, niais  les  plus  en  vue  des  maîtres  en  théologie. 
La  polémique  s'engage,  particulièrement  serrée,  entre 
lui  et  Thomas  d'Aquin,  que  suivent  dans  leur  majorité 
les  maîtres  séculiers,  que  dépassent  même  dans  leur 
opposition  à  Aristote  et  non  plus  seulement  à  Averroës 


2043 


SIGER    DE    BRABANT.    Œl'YRES 


2044 


certains  tenants  de  l'école  augustinienne.  L'agitation 
croît  toujours.  Dès  le  milieu  de  1270,  des  listes  cir- 
culent, contenant  treize  propositions  condamnables, 
parfois  même  quinze  (car  on  y  a  joint  deux  thèses, 
thomistes  celles-là);  on  en  veut  saisir  l'opinion  avant 
d'en  saisir  officiellement  les  autorités.  Albert  le  Grand 
est  questionné  à  leur  sujet  par  Gilles  de  Lessines,  un 
de  ses  anciens  étudiants,  alors  bachelier  à  Paris.  On 
a  sa  réponse  à  cette  consultation  dans  le  De  quindecim 
problematibus.  Finalement,  le  10  décembre  1270, 
l'évêque  de  Paris.  Etienne  Tempier,  en  prononce  la 
condamnation.  Voir  Uenifle-Chatelain,  Charlularium 
univ.  Paris.,  t.  i,  p.  486-487.  Ces  treize  articles  se 
laissent  ramener  aux  quatre  grandes  doctrines  consti- 
tutives de  l'averroïsme  latin  :  1.  Négation  de  la  provi- 
dence divine  dans  l'ordre  de  la  contingence  (art.  10, 
11.  12):  2.  éternité  du  monde  (art.  5,  6);  3.  unité  nu- 
mérique de  l'intelligence  humaine  (art.  1,  2.  7,  8,  13); 
4.  négation  du  libre  arbitre  (art.  3,  1.  9). 

La  condamnation  portait  :  isli  sunl  errores  condemp- 
nati  et  exeommunicali  cum  omnibus  qui  eos  docuerinl 
scienler  vel  asseruerint.  C'était  l'excommunication  avec 
toutes  ses  conséquences  qui  pesait  sur  Siger.  Quelle  fut 
son  attitude?  Il  est  probable,  tout  d'abord,  qu'il  en 
appela,  ou  que  lui  et  ses  partisans  contestèrent  la 
légitimité  de  cette  mesure:  une  question  posée  à  saint 
Thomas  dans  sa  dispute  quodlibétique  de  mars  1271 
le  laisserait  entendre  :  «  Doit-on  éviter  les  excommu- 
niés lorsque  les  gens  compétents  ont  des  opinions 
diverses  sur  leur  excommunication?  »  Quodl.,  iv,  14. 
Il  est  vraisemblable  aussi  qu'il  continua  à  professer 
ses  doctrines,  sinon  ouvertement  comme  jadis,  du 
moins  sous  le  manteau  et  dans  de  petits  cénacles;  à 
moins  qu'il  ne  les  ait  partiellement  amendées,  comme 
on  dira  plus  loin.  Une  chose  est  certaine  toutefois, 
c'est  que  son  influence  ne  cesse  de  croître,  et  qu'à 
nouveau  il  fait  figure  de  chef  de  clan  et  de  fauteur  de 
schisme.  Car,  de  décembre  1271  jusqu'au  7  mai  1275. 
la  faculté  des  arts  se  trouve,  comme  en  1200,  scindée 
en  deux  partis  :  le  parti  d'Albéric  et  le  parti  de  Siger. 
Le  prétexte  en  fut  l'élection  du  recteur.  La  majorité 
des  suffrages  des  quatre  nations  se  porta,  à  l'élection 
de  Noël  1271,  sur  Albéric  de  Reims;  mais  une  minorité 
à  la  tête  de  laquelle  se  trouve  Siger  contesta  l'élection. 
L'accord  ne  put  se  faire.  Au  trimestre  suivant,  la 
minorité  n'ayant  pas  été  convoquée  pour  la  nouvelle 
élection,  s'érigea  en  fraction  indépendante,  et  se 
nomma  son  recteur  et  ses  officiers.  Mais  ce  n'est  plus 
cette  fois,  comme  en  1266,  un  litige  entre  nations;  c'est 
très  certainement  un  conflit  d'opinions  qui  sépare  ces 
deux  partis.  On  en  a  la  preuve,  surtout  dans  le  décret 
promulgué  par  le  parti  d'Albéric  le  1er  avril  1272.  Or, 
la  minorité  n'est  autre  que  le  parti  averroïste,  groupé 
autour  de  Siger.  On  calcule  qu'ils  purent  former  sans 
doute,  comme  effectifs,  le  sixième  de  la  population, 
maîtres  et  étudiants,  de  la  faculté  des  arts.  Ce  régime 
anarchique  (aggravé  encore  en  1273  par  une  grève 
scolaire  qui  atteignit  toute  l'université)  dura  trois 
années,  après  lesquelles,  d'un  commun  accord,  on 
recourut  comme  la  première  fois,  à  l'arbitrage  du 
légat  Simon  de  Brion.  Sa  sentence  est  datée  du  7  mai 
1275;  et  lui-même,  pour  mettre  fin  au  schisme,  désigna 
comme  recteur  maître  Pierre  d'Auvergne.  La  sen- 
tence menaçait  des  foudres  de  l'Église  et  de  châti- 
ments sévères  les  perturbateurs  de  la  paix  et  les  fau- 
teurs de  division.  Il  est  probable  que,  dès  lors,  certains 
cours  reprirent  l'allure  clandestine  que  réprouve,  en 
septembre  1276,  un  décret  de  l'Université.  Chartul. 
univ.  Paris.,  t.  i,  p.  539. 

Mais  l'atmosphère  demeurait  trouble.  Que  ce  fût 
ou  non  le  fait  de  Siger  et  qu'il  y  ait  ou  non  une  con- 
nexion à  établir  entre  ses  doctrines  et  les  abus  d'ordre 
moral    et    doctrinal    que    beaucoup    constataient    et 


déploraient  à  Paris,  le  pape  Jean  XXI  demanda,  le 
18  janvier  1277,  une  enquête  à  l'évêque  de  Paris, 
Etienne  Tempier.  Celui-ci  instrumenta  et,  dépassant 
sans  doute  la  mission  qui  lui  était  confiée,  porta,  le 
7  mars  1277,  condamnation  solennelle  de  219  proposi- 
tions, représentant  l'enseignement  de  certains  maîtres 
es  art*,  ainsi  que  de  divers  livres  de  nécromancie.  A 
la  vérité,  on  y  sent  l'intention  plus  ou  moins  avouée 
de  porter  un  coup  au  péripatétisme  entier,  soit  dans 
sa  forme  averroïste  telle  qu'on  la  trouvait  chez  Siger, 
soit  dans  sa  forme  chrétienne,  telle  que  l'avait  pu 
proposer  Thomas  d'Aquin.  Les  auteurs  et  auditeurs 
de  ces  propositions  étaient  frappés  d'excommunica- 
tion, si  dans  les  sept  jours  ils  n'avaient  point  fait 
d'aveux  à  l'évêque  ou  au  chancelier. 

Siger  de  Brabant  ainsi  que  Bernier  de  Nivelles 
quittèrent  Paris.  Six  mois  plus  tard,  par  un  acte  du 
23  novembre  1277,  l'inquisiteur  de  France,  Simon  Du 
Val,  les  citait  tous  deux  à  son  tribunal.  Mais  Siger, 
comme  il  en  avait  le  droit,  en  appela  de  la  juridiction 
de  l'inquisiteur  de  France  à  l'autorité  pontificale.  Il  se 
rendit  à  la  Curie  pour  y  présenter  sa  défense  et  y  plai- 
der sa  cause.  Il  ne  put  éviter  la  condamnation  de  ses 
thèses  comme  hérétiques;  mais  lui-même  s'étant  sou- 
mis aux  rétractations  qu'on  lui  imposa,  se  vit  condam- 
ner à  une  réclusion  perpétuelle,  sous  sa  forme  mitigée 
d'internement  à  la  Curie  romaine.  Il  mourut  à  Orvieto, 
où  la  Curie  s'était  transportée,  en  1281  ou  1282 
peut-être  (avant  novembre  1284  certainement),  assas- 
siné par  son  clerc. 

II.  Œuvres.  —  Dans  l'état  actuel  de  nos  connais- 
sances, tout  classement  chronologique  serait  préma- 
turé, et  tout  classement  logique  bien  provisoire  encore. 
Sans  vouloir  préjuger  des  précisions  ultérieures,  on 
s'en  tiendra  ici  à  la  distinction  entre  les  œuvres  éditées 
(1-9)  et  les  inédites  (10-20). 

1°  Impossibilia.  —  D'après  les  statuts  de  1252,  le 
bachelier  doit  pouvoir  certifier  qu'il  a  suivi  pendant 
deux  ans  les  cours  d'un  maître,  et  per  idem  tempus  de 
sophismatibus  in  seholis  requisitus  responderil.  Les 
Impossibilia  de  Siger  ne  sont  autre  chose  qu'une  série 
de  ces  exercices  pratiques  de  sophistique  :  six  sophis- 
mes  proposés  par  Siger  et  résolus  par  lui  dans  une  ou 
plusieurs  disputes  publiques.  Le  texte  en  a  été  édité 
à  deux  reprises  :  par  Cl.  Bâumker,  Die  Impossibilia 
des  Siger  non  Brabant,  dans  les  Beitrâge...,  t.  i,  fasc.  6, 
Munich.  1898;  puis  par  P.  Mandonnet,  Siqer  de  Bra- 
bant et  l'averroïsme  (nous  citerons  ici  d'après  la  2e  éd., 
Louvain,  1911),  t.  n,  p.  74-94.  On  en  connaît  trois 
manuscrits.  C'est  d'après  celui  de  Paris,  Bibl.  nat., 
lai.  16  297,  que  l'édition  est  faite.  Il  se  peut  toutefois 
qu'il  y  ait  eu  deux  rédactions  (comme  on  le  verra 
pour  les  ouvrages  suivants).  Inc.  :  Convocatis  sapien- 
libus  studii  Parisiensis  proposuil  sophista  quidam... 

2°  De  œlernilate  mundi.  —  Petit  traité,  issu  peut- 
être  d'une  question  disputée  au  cours  et  rédigée  par 
le  maître.  Quatre  mss  l'ont  conservé  :  Paris,  Bibl. 
nat..  lai.  in  287,  fol.  78  v°-80  v°,  qui  est  un  recueil 
scolaire  composé  sur  place,  dans  les  années  1270-1272, 
par  Godefroid  de  Fontaines,  compatriote  et  peut-être 
élève  de  Siger  (B);  puis  Paris,  Bibl.  nat.,  lai.  16  222, 
fol.  74-76  (A);  Pise,  Semin.  Santa  Caterina  17,  fol. 
116  v°  (C);  Lisbonne,  .Xacion.  fond.  Gérai  2299,  fol. 
140  v°-144  (D).  fout  un  problème  littéraire  se  pose  là, 
car  les  leçons  de  A,  C,  D,  se  rejoignent  généralement 
contre  celles  de  B;  mais  ce  dernier  semble  bien  pré- 
senter un  texte  revisé  par  Siger  et  traduisant  plus 
exactement  ses  nuances.  On  a  de  cet  opuscule  quatre 
éditions  :  P.  Mandonnet,  Siger,  1"  éd.  (1891),  d'après 
A:  2  édit.  (1908),  d'après  B;  R.  Barsotti.  Sigeri  de 
Brabantia,  De  œternitate  mundi  ad  ftdem  manuscriplo- 
rum  (Munster,  1933),  d'après  A,  C,  D;  W.-J.  Dwyer, 
L'opuscule  de  Siger  de  Brabant  «  De  œlernilate  mundi  », 
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Louvain,  1937,  d'après  B.  Inc.  :  Quœritur  primo  utruni 
species  humana,  ou  :  Propter  quamdam  rationem  quœ 
ab  aliquibus  demonstralio  esse  credilur... 

3°  Traclalus  de  neeessitale  et  contingenlia  cuusarum. 
—  Mêmes  remarques  que  pour  le  précédent  :  véritable 
traité  dont  le  point  de  départ  fut  peut-être  une  ques- 
tion disputée.  Il  présente  lui  aussi  deux  rédactions 
différentes,  aux  variantes  assez  nombreuses,  dans  le 
ms.  Paris,  Bibl.  nat.,  lai.  16  297,  fol.  140  v°-142v°,  où 
il  est  anonyme,  et  Lisbonne,  fond.  Gérai  2  299, 
fol.  104-109,  où  il  est  attribué  explicitement  à  Siger. 
Édité,  d'après  B,  par  P.  Mundonnet,  Siger,  t.  il,  p.  109- 
128.  Inc.  :  Consideranti  et  inlelligenti  doclrinum  Aris- 
totelis,  ou  Qusesiio  tua  non  immerito  dubitubilis  est... 

4°  Quœstiones  naturalcs.  —  Deux  questions  soule- 
vées et  ordinatœ  a  magistro  Sigero  de  Brabanlia.  La 
première  sur  l'unité  de  la  forme  substantielle  dans  les 
êtres  matériels;  l'autre  sur  ce  principe  de  la  Physique 
d'Aristote  que  rien  ne  se  meut  soi-même.  Édit.  P.  Man- 
donnet.  Siger,  t.  u,  p.  95-107,  d'après  l'unique  ms. 
Paris,  Bibl.  nat.,  lai.  16  133,  fol.  53  a-54  d.  Inc.  : 
Oubliant  nonnulli  utrum  forma  speciei  sit  composila... 

5°  Quœstiones  de  anima  inlellectiva.  —  Au  nombre 
de  dix;  des  plus  importantes  pour  déterminer  la  posi- 
tion de  Siger  dans  le  domaine  psychologique,  particu- 
lièrement concernant  la  nature  de  l'âme  intellective 
dans  l'homme.  C'est  là  que  se  trouve  abordé  le  pro- 
blème de  l'unité  de  l'intellect  pour  toutes  les  âmes, 
avec  les  conséquences  qui  s'y  rattachent.  Édit.  P. 
Mandonnet,  Siger,  t.  n,  p.  143-171.  On  en  connaît 
trois  manuscrits.  Inc.  :  Cum  anima  sit  aliorum  cognos- 
citiva... 

6°  Qusestiones  logicales.  —  D'après  les  quelques 
lignes  d'introduction,  il  y  avait  primitivement  trois 
questions  se  rattachant  au  problème  de  l'universel, 
mais  envisagé  sous  son  aspect  logique  :  est-ce  que  le 
terme  commun  signifie  universellement  le  concept  de 
l'esprit?  Est-ce  qu'il  signifie  universellement  la  forme, 
comme  l'a  enseigné  Platon,  ou  le  composé  lui-même? 
La  matière  peut-elle  être  signifiée  par  un  terme  com- 
mun? Seule  la  première  de  ces  trois  questions  se 
trouve  conservée  et  traitée  ici.  Édit.  P.  Mandonnet, 
Siger,  t.  il,  p.  53-61,  d'après  Paris,  Bibl.  nat.,  lai. 
16  133,  fol.  57  rf-58  c.  Inc.  :  Tria  disculienda  per  ordi- 
nem  proponimus... 

7°  Qusesiio  :  utrum  hœc  sit  vera  :  homo  est  animal 
nullo  homine  existenle.  —  Ce  n'est  pas  un  sophisme, 
mais  une  vraie  question  de  logique,  qui  se  rattacherait 
au  livre  de  V Interprétation  d'Aristote,  et  qui  met  en 
cause  toute  la  théorie  de  l'universel.  C'est  avec  les 
singuliers  que  l'esprit,  par  abstraction,  constitue  l'uni- 
versel. .Mais  les  singuliers  ne  peuvent  pas  ne  pas  exis- 
ter;  toute  espèce  est  toujours  réalisée  dans  un  certain 
nombre  d'individus.  Le  problème  tel  qu'il  est  formulé 
suppose  donc,  pour  Siger,  une  condition  impossible. 
Édit.  P.  Mandonnet,  Siger,  t.  n,  p.  63-70,  d'après 
Vienne,  Dominic.  120.  Inc.  :  Quœritur  utrum  hœc  sit 
vera  :  homo  est  animal... 

8°  Quœstiones  naturales.  —  Distinctes  du  n.  4.  Elles 
ont  été  découvertes  par  F.  Stegmûller  dans  le  ms. 
de  Lisbonne,  fond.  Gérai  2  299,  fol.  87-89,  et  éditées  par 
lui  dans  les  Recherches  de  Ihéol.  anc.  et  médiév.,  1931, 
p.  177-182.  Elles  sont  au  nombre  de  six;  fort  brèves. 
La  troisième  est  particulièrement  importante  :  Utrum 
scientia  sit  perfeclio  essenlialis  intelleclus  possibilis. 
Inc.  :  7'u«c  quœrebanlur  quœdam  quœstiones  naturales... 

9°  Quœstiones  morales.  —  Au  nombre  de  cinq,  conte- 
nues dans  le  même  ms.,  fol.  85-87,  et  éditées  par  le 
même  auteur,  loc.  cit.,  p.  172-177.  Elles  sont  un  des 
très  rares  documents  sur  les  positions  d'ordre  moral 
prises  par  les  averroïstes  latins  et  par  Siger.  Elles 
traitent  respectivement  :  de  l'humilité;  de  la  généra- 
tion  des  habitus;  de  l'intensité  relative  de  l'amour 


paternel  et  maternel;  de  la  convenance  de  la  virginité 
pour  les  philosophes;  et  de  l'amour  désintéressé.  Inc.  : 
Quœritur  de  quibusdam  quœstionibus  moralibus... 

10°  Quœstiones  in  libros  I-III  De  anima.  —  Cet 
ouvrage,  comme  les  six  suivants,  a  été  découvert  par 
Mgr  Grabmann  en  juillet  1923,  et  signalé  par  lui  dans 
une  communication  à  l'Académie  des  sciences  de 
Bavière  :  Xeuaufgefundene  Werke  des  Siger  von  Bra- 
bant...  (1924)  et  dans  un  article  des  Miscellanea 
F.  Ehrle,  t.  i,  p.  103-147  :  Ncuau/gefundene  «  Quœstio- 
nen  »  Sigers  von  Brabant  :u  den  Werkcn  des  Aristoleles. 
Ce  ne  sont  plus  des  Questions  disputées,  des  rédactions 
littéraires  d'exercices  scolaires  touchant  à  des  thèses 
aristotéliciennes  ou  averroïstes,  mais  des  commen- 
taires suivis  sur  les  livres  mêmes  d'Aristote.  Cepen- 
dant, au  lieu  du  procédé  du  commentaire  littéral, 
qu'utilise  par  exemple  saint  Thomas,  à  la  suite 
d'Averroës,  d'ailleurs,  Siger  emploie  de  préférence  la 
forme  de  la  quœslio.  Ce  qui  ne  l'empêche  pas  pourtant 
de  recourir  de  temps  à  autre  au  système  du  commen- 
taire et  d'insérer  parfois  un  commentum  dans  la  suite 
des  quœstiones.  Seul  de  ces  divers  ouvrages,  le  com- 
mentaire sur  le  De  anima  a  été  édité  par  F.  van 
Steenberghen,  Siger  de  Brabant  d'après  ses  œuvres 
inédiles,  Louvain,  1931,  p.  20-56.  Ici  encore,  un  pro- 
blème littéraire  se  pose,  car  les  deux  manuscrits, 
Munich,  Cod.  tat.  9  5-59  et  Oxford,  Merton  Coll.  275, 
qui  contiennent  ce  traité,  tout  en  étant  substantielle- 
ment identiques  comme  texte,  ont  de  nombreuses 
variantes  qui  impliquent  sans  doute  un  remaniement; 
l'un  pourrait  représenter  une  reportatio  prise  au  cours 
(Munich),  l'autre  un  travail  rédactionnel  revu  par  le 
maître  lui-même,  c'est-à-dire  par  Siger.  L'attribution  à 
celui-ci  a  été  mise  en  doute  par  B.  Nardi,  //  preteso 
tomismo  di  Sigeri  di  Brabanle,  dans  Giorn.  crit.  fllos. 
ital.,  1936,  p.  26-35,  ainsi  d'ailleurs  que  des  autres 
commentaires  du  manuscrit  de  Munich,  à  l'exception 
des  questions  sur  la  métaphysique  qui  portent  le  nom 
de  Siger  dans  le  ms.  Inc.  :  Bonorum  honorabilium...  In 
omnibus  artibus  et  doctrinis  necesse  est... 

11°  Quœstiones  in  libros  I-IV,  VIII  Physicorum.  — 
Ces  questions  et  toutes  celles  qui  suivent  désormais, 
sont  encore  inédites.  Toutefois  F.  van  Steenberghen 
en  a  donné  une  description  très  détaillée  qui,  en  atten- 
dant les  éditions  promises,  forme  déjà  un  inestimable 
instrument  de  travail.  —  Ce  commentaire  se  trouve 
dans  le  ms.  de  Munich,  Cod.  lai.  9  559,  fol.  18-44  a. 
Entre  le  IVe  livre  et  le  VIIIe,  deux  folios  ont  été 
coupés  dans  le  ms.  On  trouvera  la  description  dans 
van  Steenberghen,  p.  177-223.  LIne  question  (1.  II, 
q.  xx)  a  été  éditée  par  M.  Grabmann,  Miscellan. 
Ehrle.  Inc.  :  Quoniam  quidem  intelligere...  l'Irum  de 
rébus  naturalibus  sit  scientia. 

12°  Quœstiones  in  librum  De  somno  et  vigilia.  —  Il  se 
trouve  dans  le  même  ms.,  fol.  47  a-51  b.  Description 
dans  van  Steenberghen,  p.  223-233.  Inc.  :  De  somno 
autem  et  vigilia...  Circa  istum  librum  quœritur  primo... 

13°  Quœstiones  in  libros  I-II,  IV  Meteororum.  —  On 
ne  sait  pourquoi  le  1.  III  fait  défaut.  Contenu  dans  le 
ms.  de  Munich,  fol.  51  d-71  d.  Description,  loc.  cit., 
p.  233-263.  Inc.  :  De  primis  quidem  igitur  cousis. .. 
Quœritur  primo  circa  librum  istum... 

14°  Quœstiones  in  librum  De  juvénilité  cl  senectute, 
vita  et  morte.  —  Même  ms.,  fol.  71  d-74  a.  Description, 
ibid.,  p.  263-267.  Inc.  :  De  juvénilité  autem  et  senectute... 
Quœritur  utrum  anima  sil  corpus... 

15°  Quœstiones  in  librum  De  generatione  et  corrup- 
tione.  — Même  ms.,  fol.  83  «-92  d.  Description,  ibid., 
p.  268-291.  Inc.  :  De  generatione  autem  et  corruptione... 
Quœdam  sunt  entia  quorum  cognitio... 

16°  Quœstiones  in  libros  II-V  Metaphysicœ.  —  A  la 
différence  des  précédentes,  ces  questions  sont  enchâs- 
sées dans  un  commentaire  littéral  du  texte  d'Aristote; 
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mais  ces  paraphrases  ne  présentent  guère  de  dévelop- 
pements originaux;  elles  ne  font  que  reproduire  la 
pensée  d'Aristote.  L'intérêt  se  concentre  donc  dans 
les  questions  elles-mêmes.  Elles  sont  contenues  dans 
le  même  ms.,  fol.  93-118;  mais  ici  il  y  a  en  outre 
l'attribution  explicite  à  Siger.  Description  dans  van 
Steenberghen,  p.  294-332.  Deux  questions  ont  été  édi- 
tées par  M.  Grabmann,  1.  II.  q.  vm;  1.  IV.  q.  xx, 
Neuaufgefundene  Qusestionen...,  p.  140-145.  tnc.  : 
Cum  in  omni  scienlia  debeal  esse  aliquid  suppositum... 

17°  Qusestiones  in  librum  III  De  anima.  —  Elles  se 
distinguent  et  des  questions  De  anima  intellecliva  (n.  5) 
et  de  l'autre  commentaire  In  libros  De  anima  (n.  10). 
Siger  s'écarte  ici,  davantage  encore  que  dans  ce  der- 
nier traité  de  Munich,  du  commentaire  littéral  d'Aris- 
tote. 11  y  introduit  une  division  en  chapitres,  étrangère 
au  texte  original,  et  il  donne  en  fait  à  son  écrit  l'allure 
d'un  petit  traité  de  l'intellect.  On  le  trouve  dans  un 
seul  manuscrit  :  Oxford.  Merton  coll.  292,  fol.  357  v°- 
364.  Son  édition  est  en  préparation  par  A.  Pelzer. 
Description  dans  van  Steenberghen,  p.  164-177.  Inc.  ; 
De  parle  auiem  animse  qua  cognoscit...  Circa  islum 
tertium  librum  conlingit... 

18°  Compendium  super  librum  De  generatione  et  cor- 
ruplione.  —  Le  texte  conservé  dans  le  ms.  de  Lilien/eld 
206,  fol.  139  6-141,  est  malheureusement  très  fragmen- 
taire :  16  colonnes  sur  24  ont  disparu.  C'est  un  bref 
commentaire  littéral  du  traité  d'Aristote,  où  Siger  sou- 
ligne surtout  l'enchaînement  des  idées,  résume  l'argu- 
mentation du  Philosophe  et  ajoute  parfois  quelques 
remarques  personnelles.  Description  dans  van  Steen- 
berghen, p.  292-294.  Inc.  :  De  generatione  autem  et 
corruptione...  In  hoc  primo  libro  dal  Arisioteles. 

19°  Sophisma  :  Omnis  homo  de  necessitate  est  animal. 
—  Exercice  scolaire  analogue  à  celui  des  Impossibilia. 
Jadis  aux  archives  Vaticanes,  il  est  passé  maintenant 
à  la  bibliothèque  Vaticane  (f.  6);  description  dans  van 
Steenberghen,  p.  333. 

20°  Rescriplum  (de  universalibus?).  —  Cet  ouvrage 
dont  on  ne  connaît  aucun  exemplaire  est  mentionné 
par  Siger  dans  ses  Qusestiones  logicales,  éd.  Mandonnet, 
t.  n.  p.  57.  Inc.  :  Significalum  est  nobis  nonnuttos 
doctores. 

21°  Commentarium  in  libros  Politicorum.  —  Aucun 
ms.  n'en  est  connu.  C'est  Pierre  Dubois  qui  l'attribue 
à  Siger  dans  son  De  recuperatione  Terrse  sanctse,  éd. 
Langlois,  p.  121-122. 

Il  est  impossible,  dans  l'état  de  nos  connaissances, 
d'établir  de  façon  précise  la  chronologie  de  toutes  ces 
œuvres,  non  seulement  d'assigner  à  chacune  sa  date, 
mais  même  de  déterminer  leur  ordre  de  succession.  Il 
n'y  a  que  très  peu  de  renvois  de  l'une  à  l'autre.  Quant 
à  la  critique  interne,  si  elle  témoigne  d'une  évolution 
dans  la  pensée  de  Siger,  en  particulier  dans  les  divers 
écrits  qui  traitent  de  l'intellect,  agent  ou  possible,  et 
du  problème  de  son  unité,  elle  ne  peut  à  elle  seule  indi- 
quer dans  quel  sens  s'est  effectuée  cette  évolution.  Le 
nœud  du  problème  réside  dans  les  relations  que  pré- 
sentent ces  écrits  de  Siger  avec  les  traités  correspon- 
dants de  saint  Thomas  pris  comme  termes  de  comparai- 
son sûrs  et  datés;  particulièrement  son  De  unitate  intel- 
lectus,  qui  est  très  certainement  une  réponse  à  Siger  et 
qui  provoqua  à  son  tour  de  nouvelles  répliques.  L'on 
peut  pourtant,  en  se  basant  sur  divers  indices,  tenir 
puur  assuré  que  les  Qusestiones  in  IIIam  De  anima 
(n.  17)  précèdent  dans  le  temps  les  Qusestiones  de  anima 
intellecliva  (n.  5)  et  celles-ci  à  leur  tour  les  Quœst.  in 
libros  1-1 II  De  anima  (n.  10).  De  même  les  Qusest.  in 
libros  Melaphysicse  (n.  16)  sont  non  seulement  posté- 
rieures à  la  traduction  de  Y Elementatio  theologica  de 
Proclus  (1268)  mais  aussi  au  Commentaire  sur  la  Mita- 
physique  de  saint  Thomas  (sept.  1270-janv.  1272)  et  à 
ses  Questions  disputées  De  anima.  Les  Qusest.  in  libros 


Physicorum  (n.  11)  doivent  être,  elles  aussi,  de  la 
seconde  partie  de  la  carrière  de  Siger.  Ces  conclusions 
rejoignent  celles  auxquelles  aboutit  F.  van  Steenber- 
ghen, Les  œuvres  et  la  doctrine  de  Siger  de  Brabant, 
1938,  où  l'on  trouvera,  p.  62-82,  les  arguments  qui 
justifient  les  dates  proposées  et  un  tableau  chronolo- 
gique des  ouvrages. 

III.  Doctrine  et  influence.  —  Jusqu'à  Siger  de 
Brabant,  l'influence  d'Averroës  au  sein  de  la  faculté 
des  arts  de  Paris  est  incontestable.  Il  est  déjà  «  le 
Commentateur  »,  de  préférence  à  Alexandre  ou  Avi- 
cenne.  Son  influence  toutefois  n'est  pas  exclusive;  elle 
demeure  comme  noyée  dans  tout  un  ensemble  d'autres 
influences  doctrinales  assez  confuses  et  les  thèses 
qu'on  lui  emprunte  ne  sont  pas  encore  reliées  entre 
elles.  C'est  l'œuvre  propre  de  Siger,  précisément, 
d'avoir  érigé  en  système  cohérent,  logiquement  agencé 
et  complet,  cet  enseignement  d'Averroës;  d'avoir  cons- 
truit cette  synthèse  à  laquelle  on  peut  donner  le  nom 
d'averroïsme  latin  :  application  du  système  péripatéti- 
cien  à  tous  les  grands  problèmes  agités  dans  le  monde 
latin,  mais  suivant  les  vues  et  les  solutions  du  Com- 
mentateur. 

La  métaphysique  de  Siger  pose,  au  sommet,  Dieu, 
distinct  substantiellement  du  monde,  premier  moteur 
et  cause  première.  Dieu  existe,  il  est  nécessaire;  cette 
vérité  est  même  évidente  pour  les  philosophes.  Impos- 
sibilia, éd.  Mandonnet,  t.  n,  p.  74.  D'elle-même, 
immédiatement  et  nécessairement,  cette  cause  pre- 
mière produit  la  première  intelligence.  Mais,  comme 
d'une  nature  simple  un  seul  être  peut  procéder  immé- 
diatement, cette  intelligence  coéternelle  à  Dieu  est 
son  seul  effet  immédiat.  C'est  elle  qui,  à  son  tour,  et 
par  une  série  d'intermédiaires,  produira  les  intelli- 
gences séparées,  les  sphères  célestes  et  leurs  mouve- 
ments, et  tout  ce  qui  est  soustrait  à  la  génération. 

Les  intelligences  séparées,  nécessaires  en  soi  ainsi 
que  le  rapport  qui  les  lie  à  la  cause  première,  ne 
peuvent  pas  ne  pas  être.  De  necessitate,  éd.  Mandon- 
net, t.  n,  p.  77.  Si  l'on  peut  cependant  parler  de 
contingence,  c'est  que  les  causalités  intermédiaires  qui 
président  ainsi  à  la  réalisation  des  êtres  inférieurs 
peuvent  entrer  elles-mêmes  en  conflit  et  se  contrarier, 
c'est  qu'elles  se  heurtent  aussi  à  l'indisposition  de  la  ma- 
tière. De  necessitate,  t.  n.  p.  115-119.  Le  monde  corporel 
toutefois,  étant  soustrait  à  l'influx  immédiat  de  Dieu, 
ne  se  trouve  donc  pas  soumis  à  sa  providence.  D'ail- 
leurs, Dieu  ne  peut  avoir  la  connaissance  de  ces  futurs 
contingents;  car  une  connaissance  de  ce  genre  rendrait 
ces  futurs  nécessaires. 

Les  espèces  corruptibles  qui  constituent  le  monde 
inférieur,  tout  comme  les  substances  spirituelles,  sont 
éternelles.  Il  n'y  a  pas  de  raison,  en  effet,  d'après  le 
Philosophe,  pour  que  le  monde  commence  à  être  s'il 
n'a  pas  toujours  existé.  De  anima  intell.,  t.  n,  p.  159. 
Cette  affirmation  est  vraie  de  l'âme  qui  est  éternelle 
pour  le  passé  comme  pour  l'avenir.  Elle  l'est  également 
des  diverses  espèces  à  individus  transitoires,  car  il  est 
impossible  de  placer  en  tête  de  la  série  un  premier 
générateur  qui  n'ait  été  aussi  engendré.  Il  s'ensuit  que 
la  matière  première,  elle  aussi,  le  mouvement  et  le 
temps  sont  éternels;  seuls  les  individus  sont  instables 
et  passagers.  De  seternilate,  t.  n,  p.  139-141.  Combinée 
avec  la  thèse  de  l'influence  des  corps  célestes  et  de 
leurs  conjonctions  diverses,  cette  doctrine  aboutit 
logiquement  à  la  loi  du  retour  éternel  des  choses,  à 
la  théorie  cyclique,  qui  commande  aussi  bien  les  arts 
et  les  sciences  qui  naissent  et  périssent  pour  renaître 
encore  (De  seternit.,  loc.  cit.),  que  les  idées,  les  lois  et 
même  les  religions. 

Il  n'y  a  dans  la  nature  que  des  singuliers.  L'universel 
est  seulement  dans  l'intelligence,  et  est  postérieur  à 
l'existence  des  singuliers.  De  seternit.,   t.   n.  p.    135- 
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137.  Au  sein  de  chaque  espèce,  si  des  individus  peuvent 
exister  multiples,  ce  ne  peut  être  qu'à  raison  de  la 
matière  qui  entre  dans  leur  composition;  sinon, 
comme  c'est  le  cas  pour  les  intelligences  séparées, 
chaque  être  serait  unique  de  son  espèce.  De  anima 
intellectiva,  t.  n,  p.  165. 

Dans  cet  ensemble,  l'homme  tient  une  place  à  part; 
car  son  âme  est  immatérielle,  comme  en  témoigne 
son  opération  intellectuelle.  Elle  est  donc  incorrup- 
tible: mais  par  le  fait  même,  éternelle  aussi  a  parte 
anie.  Ce  n'est  pas  l'âme  intellective  qui  est  la  forme 
du  corps,  mais  l'âme  végétativo-sensitive,  avec 
laquelle  l'autre  n'a  rien  de  commun.  Elle  est  pourtant, 
d'une  certaine  manière,  perfection  et  forme  du  corps, 
parce  qu'elle  lui  est  unie  dans  l'opération  par  un 
contact,  une  continuité  intrinsèque  qui  permet  d'attri- 
buer à  l'homme  tout  entier,  au  composé  humain, 
l'opération  propre  de  l'intelligence. 

Tout  ceci  est  réclamé  par  le  double  postulat  de  l'acte 
d'intelligence  et  de  connaissance  posé  par  l'individu 
et  variant  d'un  homme  à  un  autre,  d'un  jour  à  l'autre 
même  ;  et  par  l'autre  postulat  de  l'unicité  de  l'intellect, 
puisqu'il  est  substance  immatérielle.  Il  n'y  a  donc  pour 
tous  les  hommes  qu'un  intellect  unique;  par  l'inter- 
médiaire des  phantasmes,  des  espèces,  il  entre  succes- 
sivement en  communication  avec  chacun  des  individus 
de  l'espèce  humaine,  devenant  pour  lui  moteur  d'ac- 
tion immanente,  intrinsecus  opérons.  De  anima  intel- 
lectiva, t.  il,  p.  154. 

Il  s'ensuivra  que,  après  la  mort,  il  ne  peut  être  ques- 
tion d'une  survivance  personnelle;  seule  l'âme  unique, 
l'intellect  de  l'espèce  demeure,  toujours  uni  d'ailleurs 
à  quelque  individu  humain.  C'est  donc  la  négation  des 
châtiments  et  des  récompenses  pour  une  autre  vie. 
.Mais  les  bonnes  ou  mauvaises  actions  étant  à  elles- 
mêmes  leur  récompense  et  leur  châtiment,  l'homme 
trouve  en  cela  son  bonheur  ou  son  infortune.  De  anima 
intell.,  t.  n,  p.  103.  Le  rejet  des  sanctions  dans  une 
autre  vie  est  donc  une  conséquence  de  la  constitution 
même  de  l'homme.  Siger  ne  le  rattache  pas  à  son 
explication  de  la  liberté  humaine,  encore  que  celle-ci, 
en  bonne  logique,  dût  y  conduire.  Pour  lui,  en  effet, 
la  volonté  est  mue  elle  aussi  par  un  déterminisme  qu'il 
atténue  à  peine.  L'âme  ne  veut  rien  si  elle  n'est  mue 
par  un  autre.  Quand  la  volonté  est  sous  l'action 
exercée  par  son  objet,  elle  ne  peut  pas  ne  pas  vouloir. 
Son  acte  est  donc  pratiquement  nécessaire.  De  néces- 
sitait', t.  ii,  p.  118.  L'homme  agit  sous  l'empire  de  la 
nécessité;  mais  d'une  nécessité  conditionnelle,  en  ce 
sens  que  la  cause  n'est  pas  nécessaire  en  soi,  qu'elle 
peut  être  combattue  et  supprimée,  et  mérite  ainsi 
d'être  appelée  contingente.  Impossibilia,  t.  n,  p.  87-89. 
La  moralité  des  actes,  d'ailleurs,  doit  se  tirer  de  leur 
conformité  à  la  droite  raison,  c'est  à  dire  à  celle  qui 
se  conforme  au  bien  de  l'espèce  humaine.  Ibid.,  p.  87. 

En  ces  diverses  démarches,  Siger  rencontre  presque 
à  chaque  pas  des  problèmes  sur  lesquels  la  foi  aussi  se 
prononce,  et  les  conclusions  auxquelles  il  aboutit  pour 
son  compte  ne  se  peuvent  concilier  avec  l'enseigne- 
ment de  l'Église.  Il  s'en  rend  compte  et  ne  tente  pas 
la  conciliation.  Son  attitude  est  la  suivante  :  après 
avoir  affirmé  sans  réserve  son  attachement  à  la  pensée 
d'Aristote,  commenté  par  Averroës,  il  déclare  ne  point 
vouloir  déterminer  »  ses  solutions  selon  la  vérité, 
mais  bien  suivant  l'intention  du  Philosophe.  Celle  ci 
d'ailleurs  (et  c'est  le  présupposé  capital)  représente  a 
ses  yeux  le  suprême  effort  de  la  raison  humaine  travail- 
lait dans  sa  propre  ligne. C'est  pourquoi,  cum  tir  nalu- 
ralibus  naluraliter  disseramus,  on  doit  aller  sans 
hériter  jusqu'au  bout  de  la  pensée  et  de  la  logique  du 
Philosophe.  De  anima  intell.,  t.  n.  p.  153,  161,  169. 
Peut-être  aboutira-t-on  a  un  résultai  différent  de 
renseignement   révélé,  à  une  doctrine  opposée  même. 


Il  en  faut  conclure  que  le  processus  philosophique,  le 
processus  rationnel  a  ses  exigences  propres  comme  la 
foi  a  les  siennes.  On  ne  sacrifie  pas  pour  autant  un 
enseignement  à  l'autre.  Le  problème  ne  se  pose  pas 
ainsi,  puisqu'on  est  sur  deux  plans  différents  :  celui  de 
la  raison  naturelle  et  celui  de  la  révélation  avec  tout 
son  apport  miraculeux.  Rien  n'empêche  de  garder  les 
deux,  eu  affirmant  même,  si  l'on  veut,  le  primat  de  la 
loi  :  rrrlum  est  enim  secundum  veritatem  quœ  mentiri 
non  polest  quod  animse  intellectivse  multiplicantur 
multiplicatione  corporum  humanorum.  De  anima  intell., 
t.  n.  p.  164.  In  tali  dubio  fidei  adhterendum  est,  quœ 
ornnem  ralionem  humanam  saperat,  Ibid.,  p.  169.  On  a 
appelé  cela  parfois  la  thèse  «  des  deux  vérités  ».  Peut- 
être  Siger  ne  souscrirait-il  pas  à  cette  appellation,  lui 
qui  disait,  dans  la  phrase  qui  précède  immédiatement 
la  première  citation  :  quserendo  intentionem  philosopho- 
rum  m  hoc  munis  quant  veritatem,  cum  philosophice 
procedamus;  lui  qui,  d'ailleurs,  n'a  jamais  érigé  en 
thèse,  ni  légitimé  ex  professo  son  attitude.  Mais  logi- 
quement sa  position  n'est  pas  tenable,  s'il  entend  ne 
pas  faire  de  la  philosophie  un  simple  jeu  de  dialectique. 
Et  saint  Thomas,  dans  son  De  unitate  intellectus, 
pousse  énergiquement.  rudement  même,  sa  critique 
contre  semblables  procédés  dont  les  conséquences 
néfastes  ne  sont  que  trop  évidentes. 

D'un  bout  à  l'autre,  la  construction  de  Siger  est 
extrêmement  cohérente;  elle  autorise  à  parler  d'un 
système  dont  il  serait  l'auteur,  d'un  averroïsme  latin 
qu'il  aurait  ainsi  formulé. 

Voici  pourtant  que  l'histoire  oblige  à  nuancer  cette 
conclusion.  Non  pas  qu'elle  conteste  cette  paternité; 
mais  elle  se  doit  d'enregistrer  dans  les  écrits  plus 
récents  de  Siger,  dans  son  Commenlarium  in  lib.  III I 
De  anima  (n.  10)  spécialement,  et  dans  ses  Quœst.  in 
libros  Physicorum  (n.  11),  des  variations  doctrinales 
qui  équivalent,  en  bonne  logique,  à  l'abandon  du 
système  laborieusement  échafaudé.  Ce  n'est  pas  sur 
des  points  de  détail  qu'elles  portent  en  effet,  mais  sur 
quelques  positions-charnières  qu'on  ne  peut  reviser 
sans  ruiner  toute  la  construction  :  l'unité  de  l'intellect 
est  abandonnée.  In  lllam  De  anima,  q.  n,  xvn;  l'âme 
intellective  est  proclamée  vraie  forme  substantielle  de 
l'homme;  mais  cette  âme  est  unique  dans  un  individu 
donné  et  l'âme  végétative  ou  la  sensitive  ne  sont  que 
ses  actes  ou  ses  puissances,  q.  n,  7.  L'éternité  du  monde 
ne  peut  être  démontrée  au  sens  strict,  VIII  Phys..  q.  vi. 
Dieu  peut  connaître  et  produire  le  multiple.  //  Phys., 
xvin ;  V 1 1 1  Phys.,  vi.  La  volonté  enfin  se  meut  libre- 
ment.  VIII  Phys.,  xii. 

C'est  toute  une  nouvelle  histoire  de  Siger,  de  la 
deuxième  partie  de  sa  carrière,  qui  est  encore  à  écrire. 
Le  travail  est  amorcé  dans  le  second  volume  de  F.  van 
Steenberghen.  Il  faudra,  après  avoir  établi  l'authenti- 
cité des  questions  du  ms.  de  Munich,  lai.  9559,  après 
en  avoir  fixé  la  date  avec  soin,  enregistrer  les  nuances 
nouvelles  de  la  pensée,  et  tracer  pour  chaque  point  la 
courbe  parcourue.  Qui  sait  si  l'évolution  de  la  pensée 
philosophique  de  Siger  ne  se  ramènera  pas  en  définitive 
au  passage  de  l'averroïsme  au  péripatétisme  »,  mais 
à  un  péripatétisme  à  la  fois  hardi  et  orthodoxe?  Et  qui 
sait  si  l'influence  de  saint  Thomas  d'Aquin  ne  se 
découvrira  pas  prépondérante  dans  cette  conversion? 
Car  il  faudra  aussi  préciser  à  quels  facteurs  attribuer 
ce  changement  de  front  et  démêler  les  influences  qui 
ont  pu  s'exercer  dans  cette  revision  des  positions 
antérieures.  Qu'on  reprenne  le  De  unitate  intellectus  de 
saint  Thomas,  la  méthode,  un  peu  déconcertante  au 
premier  abord,  par  laquelle  le  maître  dominicain  met 
en  pleine  lumière  la  pensée  d'Aristote  et  fait  l'exégèse 
de  ses  principaux  textes.  Il  entend  démonétiser  pour 
toujours  Averroës,  qui  ne  mérite  en  aucune  façon  le 
litre  de  Commentateur  du  Philosophe,  mais  qui  n'en 
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est  que  le  falsificateur  et  le  mauvais  interprète,  qui  non 
tam  fuit  peripateticus  quant  peripatelicœ  philosophiœ 
depravator.  Peut-être  que  ce  travail  loyal  et  probe, 
d'une  rare  compétence  aussi  en  matière  aristotéli- 
cienne, ouvrit  les  yeux  à  Siger,  intelligent  et  loyal,  lui 
aussi. 

On  s'expliquerait  ainsi  la  place  que  Dante  — 
disciple  de  saint  Thomas  par  l'intermédiaire  de  Rémi 
de  Florence  —  assigne  à  Siger  dans  sa  Divine  Comédie 
(Paradiso,  canto  x,  vers  133-138).  Dans  son  quatrième 
ciel  du  Paradis,  celui  du  soleil  et  de  la  lune,  douze 
âmes  illustres  entourent  Dante  et  Béatrix  :  les  grands 
théologiens-philosophes.  Saint  Thomas  est  au  centre, 
Albert  le  Grand  à  sa  droite,  Siger  à  sa  gauche  ;  Gratien. 
Pierre  Lombard,  Salomon,  Denys  l'Aréopagite,  Orose, 
Boèce,  Isidore  de  Séville,  Bède,  Richard  de  Saint- 
Victor  complètent  le  cercle.  «  Celui  que  trouve  ton 
regard  en  venant  vers  moi,  dit  Thomas  d'Aquin,  est  la 
lumière  d'un  esprit  à  qui,  dans  ses  graves  pensers,  la 
mort  sembla  lente  à  venir.  C'est  la  lumière  éternelle 
de  Siger,  le  maître  de  la  rue  du  Fouarre.  qui  syllogisa 
d'importantes  vérités.  »  Sans  doute  les  idées  politiques 
de  l'averroïsme,  qui  marquent  assez  fortement  le  De 
monarchia  du  poète  florentin,  peuvent-elles  être  pour 
une  part  dans  le  choix  qu'il  a  fait  de  Siger  pour  son 
Paradis;  mais  il  se  peut  que  l'influence  exercée  par 
Siger  en  faveur  de  la  philosophie  péripatéticienne,  de 
ses  thèses  les  plus  hardies,  orthodoxes  pourtant,  con- 
formes aussi  à  la  théologie  chrétienne,  ait  décidé  de  la 
place  qu'il  lui  réserve  et  de  cet  éloge  qu'il  lui  fait 
décerner  par  saint  Thomas. 

Vers  cette  même  date,  dans  son  De  recuperatione 
Terrœ  sanctse,  Pierre  Dubois,  qui  avait  été  dans  sa 
jeunesse  auditeur  de  Siger,  proposait  que  l'on  réunît 
en  une  sorte  de  manuel  scolaire  les  extraits  de  Ques- 
tions naturelles  de  frère  Thomas,  de  Siger  de  Brabant 
et  d'autres  docteurs;  pour  rénover  les  études,  pour 
élargir  les  horizons,  il  songeait  à  recourir  à  ces  grands 
noms  :  Siger,  Thomas,  Roger  Bacon,  Albert  le  Grand. 

Ce  début  du  xive  siècle  marque  d'ailleurs,  on  le  sait, 
une  reprise  de  l'averroïsme  :  à  Paris,  Jean  de  Jandun 
en  est  le  plus  brillant  représentant;  à  Padoue  et  à 
Bologne  aussi,  l'école  averroïste  s'affirme  et  progresse. 
Il  serait  inexact  pourtant  de  présenter  ces  gens  comme 
des  disciples  de  Siger  :  c'est  à  Averroës  qu'ils  entendent 
se  rattacher,  non  au  maître  parisien.  L'impulsion 
donnée  par  celui-ci  est  cependant  au  point  de  départ 
de  cette  fermentation. 

Combien  son  influence  avait  été  considérable  de 
son  vivant,  pendant  ses  années  d'enseignement,  les 
faits  rapportés  au  début  l'ont  dit  assez;  on  le  voit 
aussi  par  l'existence  d'une  véritable  école  qui  se  forme 
autour  de  lui  :  un  Boèce  de  Dacie,  un  Bernier  de 
Nivelles  et  les  auteurs  anonymes  dont  les  écrits  nom- 
breux sont  conservés  dans  les  manuscrits  du  temps; 
mais  surtout  le  témoignage  le  plus  probant  s'en  trouve 
dans  la  qualité  même  des  maîtres  qu'il  vit  se  dresser 
devant  lui,  un  Bonaventure,  un  Thomas  d'Aquin,  un 
Albert  le  Grand,  et  qui  s'employèrent  à  le  combattre 
ou  à  le  convaincre. 

1011e  se  prolongea  longtemps  encore,  cette  influence 
de  Siger,  mais  indirectement  cette  fois,  par  suite  du 
Syllabus  parisien,  le  fameux  document  du  7  mars  1277, 
auquel,  pour  une  grande  part,  ses  thèses  donnèrent 
naissance.  La  condamnation  à  cette  date  par  l'évè- 
que  de  Paris,  Etienne  Tempier,  de  219  articles,  arrêta 
pendant  de  longues  années,  le  libre  essor  de  la  pensée, 
théologique  au  sein  de  l'Université.  Contra,  est  arti- 
culas condempnatus.  Que  de  fois  cette  formule  revient 
dans  les  écrits  des  maîtres  des  xur3  et  xive  siècles,  à 
propos  des  principales  thèses  aristotéliciennes.  Objec- 
tion, argument,  barrière,  tout  cela  se  cache  sous  ces 
mots  qui   toujours   renvoient   à   la   condamnation   de 


1277.  L'acte  du  7  mars  avait  été  la  revanche  de  l'école 
augustinienne,  de  l'enseignement  traditionnel  contre 
les  innovations  du  péripatétisme,  du  thomisme,  de 
l'averroïsme.  On  fut  bien  aise  des  écarts  commis  par 
ce  dernier;  ils  permettaient  de  condamner  en  même 
temps  les  deux  autres  systèmes  et  d'entraver  leur 
progression.  C'est  par  là,  sans  doute,  que  le  nom  de 
Siger  et  sa  doctrine  marquent  un  moment  important, 
plus  grave  qu'on  ne  l'imagine  souvent,  dans  l'histoire 
de  la  théologie  catholique. 

Cl.  Baumker,  Die  ■  Impossibilia  »  des  Siger  von  Brabant, 
dans  Beitràge,  t.  il,  fasc.  6,  Munster,  1898;  P.  Mandonnet, 
Siger  de  Brabant  et  l'averroïsme  latin  au  XIIIe  siècle,  2e  éd., 
2  vol.,  Louvain,1911  et  1908;M.Chossat,  Thomas  d'Alun  et 
Siger  de  Brabant,  dans  Bev.de  philos.,  t.  xxiv,  1914,  p.  553- 
575;  t.  xxv,  1914,  p.  25-53;  F.  Sassen,  Siger  de  Brabant  et  la 
double  vérité,  dans  Bev.  néoseol.,  1931,  p.  170-179;  M.  Grab- 
maxui,  Neuaufgefundene  Werke  des  Siger  von  Brabant  und 
Boetius  von  Dacien,  dans  Sitzungsberichte  der  Bayerischen 
Akademieder  Wissenschaft,  Munich,  1924;  Neuaufgefundene 
«  Quœstionen  »  Sigers  "on  Brabant  zn  den  Werken  des  Aristo- 
teles,  dans  Miscellanea  l-r.  Ehrle,  t.  i.  Home,  p.  103-147;  S. 
Beinach,  L'énigme  de  Siger,  dois  Rev.  historique,  1926.  p.  3 1- 
17;  P.  van  Sl'-.-nlii-i  uhi'ii,  Siger  'le  Brabant  d'après  ses 
œuvres  inédiles.  î.  Les  œuvres  inédites,  dans  la  série  Les  phi- 
losophes belges,  t.  xii,  Louvain,  L931;  le  mêms,  Les  œuvres 
et  la  doctrine  de  Siger  de  Brabant  (Acad.  roy.  de  Belgique, 
Classe  des  lettres,  Mém>ires,  t.  \kxix,  3»,  Bruxelles,  1938; 

F.  Stegmiiller,  Neugefundene  Qusesiionen  des  Siger  von  Bra- 
bant, dans  Bcch.  théol.  anc.  et  médiév.,  1931,   p.  172-182; 

G.  Busnelli,  L'uccordo  di  Sigieri  di  Brabante  e  Tommaso 
d'Aquino  secondo  nuovi  documenti,  dans  Civiltà  catt.,  1932, 
t.  m,  p.  120-132;  M. -M.  Gorce,  art.  Averroïsme,  dans  IHet. 
hist.  et  yéogr.,  t.  v,  1931,  cul.  1032-1029;  M.  de  Wulf,  His- 
toire de  la  philosophie  médiévale,  t.  il,  Louvain,  1936,  p.  184- 
196;  D.  Salin  m.  Compte  rendu  sur  Siger  de  Brabant,  l'aver- 
roïsme latin  et  S.  Thomas,  d  ins  Bulletin  thomiste,  t.  iv,  1934, 
n.  3S2-392. 

P.  Glorieux. 

2.  SIGER  DE  COURTRAI.  —  Totalement 
différent  du  précédent,  en  dépit  des  contusions  com- 
mises par  Échard,  à  la  suite  de  Meusnier,  et  repro- 
duites par  V.  Leclerc.  —  Originaire  de  Ghueldeghem, 
village  des  environs  de  Courtrai,  né  vers  1283  peut- 
être,  sinon  même  avant,  il  est,  en  novembre  1308, 
doyen  du  chapitre  de  Notre-Dame  de  Courtrai  et 
donc  prêtre.  Dans  un  acte  du  22  avril  1309,  il  porte 
le  titre  de  maître  es  arts.  Ceci  placerait  le  début  de  ses 
études  à  Paris  vers  1302,  et  probablement  même 
plus  tôt.  On  le  trouve  en  1314-1315  (exactement  le 
0  juin  1315)  sociétaire  de  Sorbonne  et  procurateur, 
donc  étudiant  en  théologie.  S'il  parvint  à  la  maîtrise 
en  théologie,  comme  l'afiirme  Meusnier  sur  la  foi  d'an- 
ciens manuscrits,  ce  dut  être  au  plus  tard  en  1321. 
Divers  actes,  en  date  d'avril  1309,  juillet  1311,  avril 
et  juillet  1315,  mars,  mai  et  août  1323,  témoignent 
de  ses  interventions  en  qualité  de  doyen  de  Courtrai. 
Le  30  mars  1341,  huit  volumes  légués  par  lui  par- 
vinrent à  la  bibliothèque  de  Sorbonne;  mais  il  est  pos- 
sible qu'il  fût  mort  déjà  depuis  une  dizaine  d'années, 
car,  en  1330,  un  Pierre  Rinck  lui  a  succédé  dans  sa 
charge  de  doyen  du  chapitre. 

Des  œuvres  qu'on  possède  de  lui,  aucune  ne  relève 
de  la  théologie.  Elles  appartiennent  à  son  enseigne- 
ment es  arts.  Quatre  sont  éditées  :  l'Are  priorum;  les 
Falluciœ  (traité  sur  les  paralogismes);  la  Summa  modo- 
rum  signi/icandi  (traité  de  grammaire);  des  Sophis- 
mala  (exercices  scolaires  de  dialectique);  éditées  par 
G.  Wallerand,  Louvain,  1913,  p.  1-75;  77-90;  91-125; 
(27-165  respectivement.  Trois  autres,  constituant  le 
commentaire  super  velercm  logicam  totam,  sont  conser- 
vées dans  un  ms.  de  Venise,  Marc.  cl.  VI,  c.  21  : 
Commentaire  sur  l'isagoye  de  Porphyre;  sur  les  Caté- 
gories d'Aristote  et  son  Péri  hermeneias.  Enfin  un  Ars 
obligaloria  est  annoncé  dans  ses  Fallaciœ,  mais  aucun 
exemplaire  n'en  a  été  signalé. 
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P.  Mandonnet,  Siger  de  lirabant,  t.  I,  p.  63-78;  A.  Ni^lis, 
Siger  non  Courtrai,  Beitràge  zu  seiner  Wùrdigung,  Fribourg- 
en-B.,  1903;  H.  Vercraysse,  Étude  critique  tics  sources  rela- 

tioes  à  la  personnalité  du  sorbonisle  Siger  de  Courtrai,  dans 
Mémoires  du  cercle  kist.  et  archëol.  de  Courtrai,  t.  iv,  p.  37- 
85;  G.  Watleraad,  Les  œuvres  de  Siger  de  Courtrai,  Étude 
critique  et  textes  inédits,  dans  Les  philosophes  belges,  Louvain, 
1913. 

I'.  Glorieux. 
SIGNE.  —  La  notion  de  signe  est  théologique  au 
premier  chef.  Saint  Augustin  a  donné  du  signe  une 
définition  qui  est  restée  classique  :  «  Un  signe  est  une 
chose  qui,  en  plus  de  l'image  qu'elle  imprime  sur  nos 
sens,  nous  fait  venir  par  là-même  à  la  connaissance 
d'une  autre  chose.  »  De  doctrina  christiana,  1.  Il,  c.  i, 
P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  35.  De  cette  définition  très 
générale,  l'enseignement  catholique  tire  une  théologie 
du  signe  dont  les  trois  principales  applications  con- 
cernent :  I.  La  volonté  divine.  II.  La  crédibilité  de  la 
révélation  (col.  2053).  III.  Les  sacrements  (col.  2060). 

I.  La  volonté  divine.  —  Les  théologiens  distin- 
guent en  Dieu  «  volonté  de  bon  plaisir  »  et  «  volonté  de 
signe  ».  Cf.  S.  Thomas,  Ia,  q.  xix,  a.  11.  Les  signes 
par  lesquels  nous  manifestons  notre  volonté  sont  les 
actes  extérieurs  dont  la  connaissance  permet  aux  au- 
tres de  parvenir  jusqu'à  la  connaissance  de  notre  déci- 
sion intérieure.  Les  signes  par  lesquels  nous  faisons 
voir  notre  volonté  intérieure  sont  au  nombre  de  cinq  : 
l'exécution  ou  opération,  la  permission,  le  précepte  dont 
il  faut  rapprocher  le  conseil,  la  prohibition.  Ces  signes 
ne  peuvent  être  transportés  en  Dieu  que  d'une  manière 
métaphorique,  car  en  Dieu  la  volonté  est  une,  acte 
pur,  s'identifiant  avec  Dieu  lui-même.  De  plus,  sou- 
vent les  «  signes  »  de  la  volonté  divine  sont  tels  qu'on 
ne  peut  les  attribuer  au  sens  propre  à  la  divinité. 
Ainsi,  la  punition  qui,  venant  de  Dieu,  est  appelée  le 
signe  de  la  colère  divine,  ne  saurait  être  signe  de  la 
colère  que  d'une  manière  métaphorique,  la  colère 
n'existant  pas  en  Dieu.  S.  Thomas,  ibid.,  ad  2um; 
cf.  a.  12,  ad  2»-. 

En  toute  hypothèse,  deux  points  sont  à  noter.  Tout 
d'abord,  certains  signes  de  la  volonté  divine,  le  pré- 
cepte, la  prohibition,  la  permission  n'indiquent  pas 
nécessairement  en  Dieu  une  volonté  de  bon  plaisir 
concordante.  Parfois,  en  effet,  Dieu  commande  quel- 
que chose  dont  il  n'entend  pas  du  tout  poursuivre 
l'exécution,  comme  il  est  apparu  dans  l'ordre  donné  à 
Abraham  d'immoler  son  fils.  Bien  plus,  Dieu  ne  veut 
jamais  le  mal,  qu'il  permet  seulement.  Ensuite,  bien 
que  Dieu  ne  veuille  pas  toujours  ce  qu'il  commande,  et 
qu'il  ne  veuille  jamais  ce  qu'il  permet  simplement,  il 
existe  cependant  en  lui  une  réelle  volonté  à  l'égard  de 
tels  objets.  En  effet,  Dieu  veut  que  tout  homme  se  sou- 
mette à  l'ordre  qui  lui  est  intimé  par  l'autorité  légi- 
time; il  lui  plaît  également  que  ce  qu'il  permet  soit  en 
nuire  pouvoir.  Cette  volonté  de  bon  plaisir  est  tou- 
jours annexée  au  précepte  ou  à  la  permission,  bien 
qu'elle  ne  porte  pas  sur  la  chose  permise  ou  ordonnée. 

Ainsi,  en  Dieu,  il  existe  une  volonté  de  signe  qui  ne 
porte  jamais  sur  le  même  objet  que  la  volonté  de  bon 
plaisir  :  c'est  la  permission.  Il  existe  une  volonté  de 
signe  qui  porte  toujours  sur  le  même  objet  que  la 
volonté  de  bon  plaisir  :  c'est  l'opération  ou  l'exécution. 
Il  existe  une  volonté  de  signe  qui  peut  parfois  coïncider 
avec  la  volonté  de  bon  plaisir  et  parfois  s'en  distin- 
guer :  c'est  la  prohibition,  le  précepte  cl  le  conseil.  Cf. 
S.   Thomas,  Dr  verilale,  q.  xxm,  a.  3. 

II.  La  crédibilité  de  la  révélation.  —  Il  s'agit 
ici  des  «  signes  divins  »  de  la  révélation,  c'est  a  .lue 
des  effets  sensibles  «par  lesquels  l'homme  est  amené  à 
quelque  connaissance  surnaturelle  de  ce  qu'il  faut 
croire  ».  S.  Thomas,  II»-IIIP,  q.  clxxviii,  a.  1. 

1°  Notions  générales.  La  définition  de  saint  \u 
gustin  est  toujours  à  la  base  de  ces  notions  :  il  s'agit 


toujours,  grâce  à  la  connaissance  directe  d'un  effet 
sensible,  de  parvenir  à  la  connaissance  d'une  autre 
chose.  Trois  sortes  de  signes  peuvent  vérifier  cette 
notion  générale. 

D'abord,  le  signe  naturel,  c'est-à-dire  celui  dont  la 
signification  vient  de  la  nature  des  choses,  par  exemple 
la  fumée  est  le  signe  du  feu.  «  11  suffît,  dit  saint  Au- 
gustin, qu'on  ait  expérimenté  une  fois  cette  connexion, 
pour  comprendre  le  signe.  »  Loc.  cit..  c.  Il,  col.  37. 
Venant  de  la  nature,  le  signe  naturel  ne  peut,  une  fois 
qu'il  est  connu,  comporter  d'erreur. 

Ensuite,  le  signe  conventionnel  ou  arbitraire  est  celui 
qui  a  été  fixé  par  une  convention  humaine.  Tels,  par 
exemple,  les  signes  télégraphiques,  la  signalisation  des 
routes  et  chemin  de  fer,  le  drapeau  national,  etc.  Un 
signe  peut  être  à  la  fois  conventionnel  et  cependant 
naturel. 

Enfin,  le  signe  est  symbolique  ou  mixte  ou  embléma- 
tique quand  il  résulte  d'une  convention  fondée  sur  la 
nature  des  choses  :  le  lion  est  l'emblème  de  la  force,  la 
violette  est  celui  de  l'humilité,  le  cœur  est  celui  de 
l'amour.  En  liturgie,  la  couleur  des  ornements  est  un 
signe  symbolique. 

Les  signes  divins  de  la  crédibilité  ne  sauraient  être 
rangés  dans  la  catégorie  des  signes  naturels,  précisé- 
ment parce  qu'ils  sont  ordonnés  à  la  connaissance  sur- 
naturelle des  vérités  révélées.  Ils  ne  peuvent  rentrer 
non  plus  dans  le  cadre  des  signes  conventionnels  ou 
arbitraires,  car  aucune  convention  n'a  été  établie  à  leur 
sujet  entre  Dieu  et  l'homme.  Le  signe  divin  de  crédi- 
bilité ne  peut  être  que  symbolique,  mais  d'un  symbo- 
lisme particulier  qu'il  conviendra  de  préciser  plus  loin. 

2°  Caractère  du  signe  divin  de  crédibilité.  —  Ce  signe 
doit  être  sensible  et  en  connexion  avec  la  vérité  révélée. 

1.  Sensible.  —  La  révélation  est  un  fait  concret, 
d'ordre  historique  et,  puisqu'il  dépend  de  la  volonté  de 
Dieu,  contingent.  Concret  et  d'ordre  historique,  il  ne 
peut  être  établi  que  par  une  expérience  sensible,  exté- 
rieure ou  intérieure,  soit  directement  en  lui-même  (par 
exemple  :  un  miracle  d'ordre  physique),  indirectement 
dans  ses  effets  (par  exemple  :  la  sainteté  héroïque  se 
manifestant  par  les  actes  qu'elle  inspire);  soit  immé- 
diatement (par  ceux  qui  en  sont  les  témoins),  soit 
médiatement  (par  ceux  qui  le  connaissent  grâce  au 
témoignage  d'autrui).  Contingent,  il  n'est  pas  produit 
au  gré  de  nos  caprices  et  de  nos  désirs,  même  légitimes, 
mais  simplement  si  Dieu  le  veut,  quand  Dieu  le  veut  et 
comme  Dieu  le  veut.  Voir  ici  Miracle,  t.  x,  col.  1810. 

2.  Surnaturel.  —  Pour  être  signe  divin,  il  doit  être 
supérieur  aux  forces  de  la  nature  et  ne  pouvoir  être 
attribué  qu'à  Dieu  comme  cause  principale  :  «  La 
révélation  est  un  fait  de  l'ordre  surnaturel,  la  doctrine 
révélée  est  un  bienfait  totalement  gratuit  de  Dieu  qui 
élève  l'homme  à  l'ordre  de  la  grâce  et  de  la  gloire.  A  ce 
fait  surnaturel,  il  faut  des  signes  du  même  ordre,  qui 
ne  puissent  être  produits  que  par  Dieu  comme  cause 
principale  :  ceux-là  seuls  attestent  que  Dieu  a  parlé.  » 
A. -A.  Goupil,  Apologétique.  Paris.  1038,  p.  98.  En 
disant  que  ces  faits  sont  des  signes  surnaturels,  il  faut 
préciser  la  signification  de  ce  mot.  La  théologie  dis- 
tingue entre  surnaturel  absolu  et  surnaturel  relatif.  Le 
surnaturel  relatif  est  celui  qui  excède  la  puissance  de 
telle  nature  créée  (nature  humaine,  par  exemple),  mais 
non  de  toute  nature  créée  :  le  surnaturel  angélique  est 
un  surnaturel  relatif.  Le  surnaturel  absolu  est  celui  qui 
excède  la  puissance  de  toute  nature  créée,  humaine  et 
angélique  et  tout  autre,  s'il  en  était.  A  son  tour,  le 
surnaturel  absolu  se  divise  en  surnaturel  essentiel 
(quoud  substantiam)  el  surnaturel  modal  (quoad 
modum).  Les  signes  divins  de  crédibilité  ne  sauraient 
appartenir  au  surnaturel  essentiel,  qui  n'est  autre  que 
la  vie  divine  elle-même  (surnaturel  substantiel  ou 
incréé)  ou   une   participation  de  la  vie  divine  par  la 
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grâce  (surnaturel  accidentel);  ils  relèvent  ordinaire- 
ment du  surnaturel  modal,  qui  consiste  en  un  fait 
essentiellement  naturel,  mais  produit  d'une  manière 
surnaturelle  ou  ordonné  d'une  manière  surnaturelle  à 
une  lin  surnaturelle.  Cf.  Garrigou-Lagrange,  De  reve- 
latione,  t.  i,  Paris,  1918,  p.  202-203.  Ordinairement, 
disons-nous,  car  certains  signes  de  crédibilité,  par 
exemple  la  transfiguration  de  Notre-Seigneur  ou  la 
manifestation  de  la  gloire  céleste  d'un  saint,  peuvent 
être  considérés  comme  le  prolongement  sur  le  corps 
de  la  participation  essentiellement  surnaturelle  de 
l'âme  à  la  vie  divine.  De  toutes  façons,  des  créatures 
peuvent  être  employées  comme  instruments  de  la  puis- 
sance divine  dans  la  production  des  signes  de  crédibi- 
lité. 

3.  lui  connexion  avec  la  vérité  révélée.  —  L'oeuvre 
divine  qui  constitue  le  signe  de  crédibilité  doit  se  rap- 
porter à  cette  crédibilité  de  la  foi  comme  le  signe  à  la 
chose  signifiée.  C'est  ce  que  l'on  appelle  la  «  finalité  du 
miracle  ».  Voir  Miracle,  col.  809.  ■  lin  effet,  les  vérités 
de  la  foi  dépassent  la  raison  humaine;  elles  ne  peuvent 
donc  être  prouvées  par  des  raisonnements  humains; 
mais  il  leur  faut  ks  preuves  de  la  puissance  divine,  afin 
que,  lorsqu'un  homme  accomplit  des  œuvres  que  1  lieu 
seul  peut  accomplir,  on  croie  que  ce  qu'il  annonce  est 
de  Dieu.  C'est  ainsi  que  lorsqu'un  messager  remet  une 
lettre  scellée  de  l'anneau  royal,  on  croit  que  le  contenu 
de  la  lettre  émane  de  la  volonté  du  roi.  S.  Thomas, 
III»,  q.  xliii.  a.  1. 

Cette  connexion  du  signe  à  la  chose  signifiée  peut 
revêtir  un  double  aspect.  Elle  peut  être  intrinsè- 
que ou  extrinsèque.  Intrinsèque,  si  elle  ressort 
de  la  nature  même  du  signe  par  rapport  à  la  chose 
signifiée.  Ainsi  la  sainteté,  la  propagation  admirable, 
la  stabilité  et  la  perpétuité,  caractères  de  l'Église 
catholique,  sont  en  connexion  intrinsèque  avec  l'origine 
divine  de  cette  société.  Extrinsèque  simplement,  si  la 
connexion  ne  résulte  pas  de  la  nature  même  du  signe 
et  ne  s'affirme  qu'en  raison  des  circonstances  dans  les- 
quelles l'œuvre  divine  est  accomplie,  par  exemple  les 
prodiges  qui  accompagnèrent  la  mort  du  Christ, 
Matth..  xxvii,  51-54,  ou  en  vertu  d'une  déclaration 
expresse  ou  équivalente  du  thaumaturge,  par  exemple 
la  guérison  du  paralytique.  Marc,  n.  10-12. 

Que  la  connexion  soit  intrinsèque  ou  extrinsèque 
avec  la  vérité  contenue  dans  la  révélation,  peu  importe 
d'ailleurs,  car  le  signe  divin  de  crédibilité  ne  saurait 
être  affirmé  comme  tel  sans  (pie  soit  suffisamment 
connu  son  rapport  essentiel  avec  le  fait  d'une  inter- 
vention di\  ine. 

3"  Division  des  signes.  —  D'après  les  sources  où  ils 
se  puisent,  il  faut  distinguer  les  signes  subjectifs  ou 
intérieurs,  ceux  que  l'homme  découvre  en  soi,  dans  sa 
conscience,  et  les  signes  objectifs  ou  extérieurs  et 
publics  qu'il  découvre  dans  les  faits  historiques,  mira- 
cles et   prophéties. 

1.  Signes  objectifs.  —  a)  Existence  el  nécessité.  —  La 
révélation  chrétienne  ayant  été  faite  extérieurement, 
publiquement,  il  fallait  que  Dieu,  pour  la  rendre 
croyable,  raccompagnât  de  signes  extérieurs,  publics 
comme  la  révélation  elle-même.  L'existence  de  ces 
arguments  publics  est  la  condition  même  de  la  prédica- 
tion de  l'É\  angile  unique  par  une  Eglise  unique.  Cette 
nécessité  de  signes  externes  a  été  enseignée  par  Jésus 
lui-même.  Matth..  xi.  6-8,  20;  Joa..  x,  38;  m.  2;  v.  36; 
xv.  24,  et  tout  le  c.  ix.  La  tradition  a  toujours  mis  en 
relief  la  démonstration  tirée  des  miracles  et  de  l'ac- 
complissement des  prophéties.  Les  principaux  do- 
cuments du  magistère  à  cet  égard  sont  :  sous 
(  Irégoire  XVI,  la  3e  proposition  souscrite  par  Hautain, 
I  >enz.-Bann\v..  n.  1619;  de  Pie  IX,  l'encyclique  Qui  plu- 
ribus,  ibid.,  n.  1637,  K'.SiS;  du  concile  du  Vatican,  la 
constitution  Dr  fide  calholica,  c.  m.  ibid.,  n.  1790,  1794. 


b )  Signes  extrinsèques  et  signes  intrinsèques.  —  Tout 
en  étant  objectifs  et  extérieurs,  les  signes  peuvent  être 
extrinsèques  ou  intrinsèques  par  rapport  à  l'objet 
même  proposé  à  la  croyance.  Signes  extrinsèques,  les 
miracles  d'ordre  physique  et  les  prophéties.  Voir 
.Miracle,  t.  x,  col.  1799,  et  Prophétie,  t.  xm,  col.  835. 
Signes  intrinsèques,  ceux  qui  contiennent  une  rela- 
tion essentielle  à  la  doctrine  révélée  proposée  à  notre 
croyance  :  ainsi,  la  transcendance  même  de  cette  doc- 
trine, la  sainteté  parfaite  du  Christ,  le  fait  de  l'Église 
elle-même. 

La  transcendance  de  la  doctrine  chrétienne  est  un  véri- 
table signe  extérieur  de  crédibilité,  et  cependant  il  est 
évident  qu'elle  comporte  une  relation  essentielle  aux 
vérités  révélées  elles-mêmes.  Elle  est  un  fait  visible, 
puisque  la  doctrine  est  prêchée  par  l'Église  ;  elle  est  un 
miracle  d'ordre  intellectuel,  puisque  cette  doctrine  n'a 
pu  être  imaginée  ni  inventée  par  l'homme.  Elle  porte 
donc  en  elle-même  le  signe  de  son  origine  divine.  On 
joindra  d'ailleurs  opportunément  l'étude  de  ce  signe 
extérieur  intrinsèque  à  l'étude  des  signes  extérieurs 
extrinsèques  :  un  miracle  d'ordre  physique  n'entraî- 
nera pleinement  l'adhésion  que  si  l'on  connaît  aussi  la 
doctrine  qu'il  accrédite. 

La  sainteté  parfaite  du  Christ  est  une  perfection 
morale  si  achevée  qu'elle  dépasse  les  forces  humaines 
et  qu'elle  est  naturellement  inexplicable.  Dès  les  pre- 
miers siècles,  les  apologistes  ont  fait  valoir  l'argument 
de  crédibilité  tiré  de  la  sainteté  suréminente  du  Christ. 
Cf.  L.  de  Grandmaison,  Jésus-Christ,  t.  n.  Paris,  1928, 
p.  92-98. 

L' Église  >  elle-même,  à  cause  de  son  admirable  pro- 
pagation, voir  ici,  t.  xm.  col.  692  sq.,  de  son  éminente 
sainteté,  voir  ici.  t.  xiv,  col.  847  sq.,  de  son  unité 
catholique,  voir  ici  Unité,  de  son  invincible  stabilité, 
est  un  grand  et  perpétuel  motif  de  crédibilité,  un 
témoignage  irréfragable  de  sa  divinité.  »  Denz.-Bannw., 
n.  1794. 

2.  Signes  subjectifs.  —  Ce  sont  les  mouvements  inté- 
rieurs de  l'âme,  consolations,  joies  saintes,  désirs  ar- 
dents dans  la  possession  de  la  vérité  révélée  ou.  à  l'in- 
verse, angoisses  et  inquiétude  profonde  tant  que  l'âme 
demeure  loin  de  la  vérité.  De  ces  mouvements  inté- 
rieurs qui  portent  l'âme  vers  la  vérité  religieuse,  saint 
Augustin  a  parlé  admirablement  ;  cf.  In  Joannis  evany., 
tr.  XXVI,  n.  4,  P.  L.,  t.xxxv,  col.  1608,  lui  qui  avait 
reconnu  par  expérience  que  le  cœur  de  l'homme  est 
inquiet  tant  qu'il  ne  se  repose  pas  en  Dieu.  Confess., 
1. 1,  c.  i,  n.  1,  P.  L.,t.  xxxm,  col.  661.  En  soi,  ces  argu- 
ments sont  un  indice  probable,  mais  non  une  preuve 
certaine  ni  suffisante  de  crédibilité.  Voir  sur  ce  point 
l'excellent  développement  du  P.  Goupil,  Apologétique. 
Paris,  1938,  n.  55-57.  En  certains  cas  extraordinaires, 
ils  peuvent,  pour  certains  individus  privilégiés,  cons- 
tituer des  signes  assurés  de  crédibilité  :  •  Il  arrive 
exceptionnellement  que  l'âme  a  conscience  et  du  don 
divin  et  de  la  présence  du  donateur.  C'est  ce  qu'on 
appelle  les  grâces  mystiques  ou  extraordinaires.  L'ac- 
tion divine  comme  telle  est  perçue  immédiatement  et 
expérimentalement  par  l'âme.  »  M.,  ibid.,  p.  1 19. 

4°  Comment  est  connu  par  l'intelligence  humaine  le 
rapport  du  signe  avec  le  fait  de  l'intervention  divine.  — 
Il  ne  peut  être  ici  question  que  du  rapport  certain  qui 
existe  entre  le  signe  objectif  et  le  fait  de  la  révélation 
divine.  Question  fort  débattue;  ■  comment  pourrait- 
on  voir  et  affirmer  une  référence  à  l'ordre  surnaturel 
sans  une  grâce  surnaturelle,  tout  au  moins  actuelle? 
Prétendre  le  contraire  serait  du  pélagianisme.  •  E.  Ma- 
sure, La  grand' route  apologétique,  Paris,  1939,  p.  59. 
Thèse  également  défendue  par  A.  Goupil,  op.  cit..  p.  81- 
92,  par  d'autres  auteurs  récents  cités  à  l'art.  Miracle, 
col.  1853  sq.,  et  qui  pourrait  trouver  quelque  appui 
chez  Cajétan  et  d'autres  maîtres  de  l'école  thomiste. 
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1.  Les  termes  précis  du  problème.  —  Certains  élé 
ments  du  problème  no  sauraient  donner  lieu  à  contro- 
verse. —  a)  Toute  connaissance  du  signe  divin  qui 
inclinerait  déjà  l'intelligence  vers  la  foi  ne  peut  pro- 
céder  que  de  la  grâce.  C'est  la  doctrine  affirmée  au 
IIe  concile  d'Orange,  can.  5;  Denz.-Hannw.,  n.  178; 
voir  ici,  t.  x.  col.  1090.  Nier  la  nécessité  de  la  grâce  pour 
cet  initium  fidei,  qui  commande  le  désir  de  croire, 
credulitatis  affectum,  serait  tomber  dans  l'erreur  semi- 
pélagiennc.  Analysant  et  distinguant  entre  elles  les 
différentes  phases  de  la  préparation  psychologique  de 
l'acte  de  foi,  les  théologiens  récents  appellent  cette 
connaissance  déjà  pratique  de  la  crédibilité,  le  juge- 
ment de  crédentilé.  Noir  ici.  t.  m,  col.  2206.  —  b)  La 
controverse  porte  donc  uniquement  sur  la  connais- 
sance spéculative  des  signes  divins,  laquelle  n'entraîne 
pas  nécessairement  le  désir  de  croire  et,  à  plus  forte 
raison,  la  foi.  Il  s'agit  donc  du  jugement  de  crédibilité 
simple  ou  rationnelle  qu'il  faut  psychologiquement  et 
théologiquement  distinguer  de  la  crédibilité  surnatu- 
relle (nécessitante,  impérative  et  consommée,  voir 
t.  m,  col.  2210).  Cette  crédibilité  rationnelle  est  «  la 
propriété  transcendantale  que  possède  la  révélation 
divine  objective  en  regard  de  l'intelligence  naturelle  ». 
Ibid.  —  c)  Toutefois,  l'on  peut  encore  admettre  qu'en 
fait,  principalement  chez  les  fidèles,  la  connaissance 
même  purement  spéculative  des  signes  divins  se  réalise 
sous  l'influence  de  la  grâce  et  même  de  la  vertu  de  foi. 
Voir  ici  Crédibilité,  t.  m.  col.  2212-2213.  2231-2232. 
et.  en  ce  qui  concerne  l'opinion  de  saint  Thomas  sili- 
ce point,  col.  2275-2276.  S.  Thomas.  IIMI*.  q.  i.  a.  5, 
ad  lum;  cf.  a.  4.  ad  3"m;  q.  n,  a.  3,  ad  2um;  cf.  Garrigou- 
Lagrange,  De  revelatione,  t.  i.  Paris,  1918,  p.  536-537. 
On  doit  même  dire  que  chez  ceux  qui  croiront  effective- 
ment, le  jugement  de  crédibilité,  encore  purement 
spéculatif,  est  déjà  surélevé  par  l'illumination  et  l'exci- 
tation de  la  grâce.  Cf.  Crédibilité,  col.  2205,  nota 
bene. 

2.  Les  solutions  proposées.  —  a)  Le  jugement  de 
crédibilité  d'ordre  spéculatif  est  possible  sans  le  secours 
île  In  qràce  et  à  fortiori  de  la  foi.  —  L'argument  fonda- 
mental,  mis  en  avant  par  les  partisans  de  cette  opinion, 
c'est  (pie  la  crédibilité  des  vérités  révélées  doit  avoir 
un  caractère  rationnel  :  mm  crederet  nisi  videret  esse 
credendum  [i.  e.  credibile]  vel  propter  evidentiam  si  quo- 
rum, pel  aliquid  hujusmodi.  Surn.  Iheol.,  Il1  111, 
q.  I.  a.  1.  ad  2"M1.  Si  la  grâce  était  nécessaire  abso- 
lument, il  faudrait  dire  que  le  jugement  de  crédibilité 
n'a  pas  un  caractère  strictement  rationnel;  si  la  grâce 
n'est  nécessaire  que  moralement,  il  faut  admettre  qu'en 
certain  cas  particulier  elle  peut  faire  défaut. 

Ce  caractère  rationnel  du  jugement  de  crédibilité 
a  été  mis  en  évidence  par  différents  documents  ecclé- 
siastiques. Par  ordre  de  la  S.  C.  des  Évèques  et  Régu- 
liers. Bautain  dut  s'engager,  le  26  avril  1844.  à  ne 
jamais  enseigner  que  •  la  raison  ne  puisse  acquérir  une 
vraie  et  pleine  certitude  des  motifs  de  crédibilité, 
<vi  adiré  de  ces  motits  qui  rendent  la  révélation 
divine  évidemment  croyable».  Denz.-Bannw.,  n.  1627. 
Il  s'agit  évidemment  d'une  acquisition  par  la  raison. 
sans  le  secours  de  la  grâce,  ainsi  que  Bautain  avait  dû 
te  souscrire  (il1  prop.)  en  1840  sur  l'ordre  de  Mgr  Le- 
pappe  de  Trévern  :  >  Quelque  faible  et  obscure  que 
snil  devenue  la  raison  par  le  péché  originel,  il  lui  reste 
assez  de  clarté  el  de  force  pour  nous  guider  avec  cer- 
i  il  mie  a  l'existence  «le  Dieu,  à  la  révélation  faite  aux 
juifs  par  Moïse,  aux  chrétiens  par  notre  adorable 
I  >icu.  ■  Ibid. 

Dans  l'encyclique  Qui  pluribus.  Pie  IX  rappelle 
que  »  la  raison  humaine  doit  chercher  avec  diligence  le 
fait  même  de  la  révélation,  afin  qu'elle  sache  avec  cer- 
titude que  Dieu  a  parle  »  Denz.  -liannw.,  n.  1637. 
Voir  d'autres  textes  ici,  art.  Miracle,  t.  x,  col.  1854. 


Dans  ces  textes,  il  n'est  pas  fait  allusion  à  la  néces- 
sité d'une  grâce  pour  fortifier  l'intelligence.  Bien  au 
contraire,  la  6e  proposition  souscrite  par  Bautain  à 
Strasbourg  indique  expressément  que,  malgré  l'obs- 
curité et  la  faiblesse,  suite  du  péché  originel,  la  raison 
possède  encore  assez  de  clarté  et  de  force  pour  nous 
guider  avec  certitude  à  la  révélation  chrétienne. 

Le  concile  du  Vatican,  enfin,  exprime  une  idée  analo- 
iiie  :  Pour  que  l'hommage  de  notre  foi  fût  d'accord 
avec  la  raison,  dit-il,  aux  secours  intérieurs  du  Saint- 
Esprit,  Dieu  a  voulu  joindre  des  preuves  extérieures 
de  sa  révélation,  savoir,  des  faits  divins  et  surtout  des 
miracles  et  des  prophéties  qui,  en  montrant  abondam- 
ment la  toute-puissance  et  la  science  infinie  de  Dieu, 
font  reconnaître  la  révélation  divine  dont  ils  sont  les 
signes  très  certains  et  appropriés  à  l'intelligence  de 
tous.  »  Parmi  les  motifs  de  crédibilité.  «  signes  très  cer- 
tains, appropriés  à  l'intelligence  de  tous  »,  le  concile  a 
nommé  les  signes  externes  :  miracles  et  prophéties.  Le 
!•  canon  jette  l'anathème  à  qui  dit  «  que  les  miracles 
ne  peuvent  être  connus  avec  certitude  ». 

Si  les  miracles  sont  des  motifs  de  crédibilité  liés 
certains  et  appropriés  à  l'intelligence  de  tous,  si  l'in- 
telligence humaine  peut  les  connaître  avec  certitude,  il 
faut  (pie  l'homme,  même  déchu,  puisse  les  atteindre 
sans  un  secours  surajouté,  donc  sans  une  grâce.  Si. 
dans  le  début  du  texte,  le  concile  déclare  qu'  ■  aux 
secours  intérieurs  du  Saint-Esprit,  Dieu  a  voulu 
joindre  des  preuves  extérieures  de  sa  révélation  »,  il 
n'entend  nullement  dire  que  les  preuves  extérieures 
ne  peuvent  être  saisies  par  l'intelligence  que  ^ràce  aux 
secours  intérieurs  de  l'Esprit-Saint.  Les  secours  inté- 
rieurs de  l'Esprit-Saint  se  réfèrent  à  la  foi  elle-même, 
les  preuves  extérieures  à  la  crédibilité  :  «  Afin  que 
l'hommage  de  notre  foi  fût  d'accord  avec  notre  raison. 
;//  fidei  nostrœ  obsequium  rationi  consentaneiim  esset.» 

A  cet  argument  fondamental  on  ajoute  des  consi- 
dérations de  fait  qui  en  soulignent  la  force.  Jean  de 
Saint-Thomas  lui-même,  dont  les  partisans  de  l'opi- 
nion adverse  invoquent  volontiers  le  patronage,  dé- 
clare qu'il  n'y  a  pas  contradiction  à  admettre  »  que 
quelqu'un  connaisse  avec  évidence  la  crédibilité  en 
raison  d'un  miracle  accompli  sous  ses  yeux  et  cepen- 
dant, en  raison  de  sa  perversité,  refuse  de  croire  ».  De 
fide,  disp.  III,  a.  2,  n.  10.  Il  apporte  comme  exemple 
le  cas  des  pharisiens  dont  Jésus  dit  qu'il  ne  les  accuse- 
rait pas  s'il  n'avait  accompli  parmi  eux  des  œuvres 
divines.  Joa.,  xiv,  24.  Voir  également  l'appréciation 
des  sanhédrites  sur  les  miracles  de  Pierre  et  de  Jean. 
Act.,  iv,  16.  Les  démons  eux-mêmes  connaissent  avec 
certitude  le  fait  de  la  révélation  et  non  par  la  grâce. 
Cf.  Garrigou-Lagrange,  op.  cit.,  p.  538. 

Les  partisans  de  cette  opinion  concluent  qu'il  faut 
admettre  tout  au  moins  la  possibilité  d'un  jugement 
spéculatif  de  crédibilité  sans  le  secours  de  la  grâce, 
sous  peine  d'aboutir  à  cette  contradiction  que  la  raison 
est  capable  de  faire  et  de  percevoir  la  preuve  du  fait  de 
la  révélai  ion  el  que  sans  la  grâce  elle  en  est  incapable. 

b)  Le  jugement  de  crédibilité  n'est  passible  qu'avec  le 
secours  de  la  grâce  el  ne  s'ea cerce  que  sous  t'influence  de 
lu  pu  habituelle  ou  actuelle.  La  grâce  est  ici  néces- 
saire, non  pas  pour  suppléer  à  l'insuffisance  objective 
des  signes  divins  ce  serait  inconsciemment  retomber 
dans  la  thèse  protestante  de  l'expérience  religieuse 
interne  mais  pour  donner  a  l'esprit  la  vigueur  indis- 
pensable qui  eu  fasse  saisir  la  valeur  et  la  signification. 
«  Pour  comprendre  le  miracle  non  pas  seulement 
pour  le  voir,  niais  pour  saisir  son  essence  totale,  ma- 
tière el  forme  à  la  fois  il  faut  voir  en  même  temps 
sa  signification  interne,  essentielle  et  réelle,  car  le 
miracle  est  on  si^nc.  Il  est  formellement  une  inter- 
vention ou,  si  l'on  veut,  une  intrusion  de  la  surnature 
dans  la   nature   pour  modifier  le  cours  de  celle-ci  au 
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bénéfice  d'une  fin  supérieure.  Seule  par  conséquent 
une  explication  qui  soit  d'inspiration  surnaturelle  et 
qu'une  lumière  de  grâce  éclaire,  permet  de  comprendre 
à  fond  cet  événement  anormal  et  de  le  définir  en  son 
essence.  »  E.  Masure,  op.  cit.,  p.  87-88.  Une  référence 
à  l'ordre  surnaturel  ne  peut  être  affirmée  sans  une 
grâce  surnaturelle  et  il  n'y  a  pas  de  cercle  vicieux  ni 
de  pétition  de  principe  à  exiger  une  grâce  surnaturelle 
pour  cette  première  affirmation,  «  car  il  ne  s'agit  pas 
de  déduire  :  on  ne  déduit  pas  la  présence  du  surnaturel 
de  la  constatation  du  naturel,  ni  la  forme  de  la  ma- 
tière; mais  on  emploie  la  méthode  d'induction  par  le 
signe,  où  connaissant  déjà  par  ailleurs  l'existence  pos- 
sible du  surnaturel,  ne  serait-ce  que  par  le  désir, 
l'espérance,  ou  l'angoisse  inverses  qu'on  éprouve  en 
soi,  on  voit  cet  élément  invisible  visible  dans  le  signe 
qui  le  contient.  »  Ibid.,  p.  89. 

Tel  est,  ajoutent  les  partisans  de  cette  opinion,  l'en- 
seignement du  magistère.  Contre  les  semi-pélagiens, 
l'Église  rappelle  la  nécessité  de  la  grâce  pour  Vinitium 
fidei.  Or,  le  jugement  de  crédibilité  fait  partie  de  Vini- 
tium fidei.  Le  concile  du  Vatican,  lui  aussi,  a  joint 
à  l'action  des  motifs  de  crédibilité  celle  non  moins 
nécessaire  du  secours  de  la  grâce  :  «  Pour  que  l'hom- 
mage de  notre  foi  fût  raisonnable,  Dieu  a  voulu  joindre 
ù  l'aide  intérieure  de  l' Esprit-Saint  les  preuves  exté- 
rieures de  la  révélation.  »  Et,  un  peu  plus  loin,  ayant 
déclaré  que  l'Église  est,  par  ses  caractères  divins,  un 
puissant  et  perpétuel  motif  de  crédibilité,  le  concile 
ajoute  :  «  A  ce  témoignage  s'ajoute  le  secours  efficace  de 
a  puissance  divine  »,  et  il  nomme  expressément  la  grâce 
excitante  et  adjuvante.  Denz.-Bannw.,  n.  1790,  1794. 

Si  l'on  demande  maintenant  quelle  est  la  nature  de 
cette  grâce  surnaturelle,  il  faut  admettre  «  que  cette 
grâce  est  une  lumière  divine  qui  perfectionne  l'intel- 
ligence et  que  c'est  la  lumière  même  de  la  foi  ». 
A.  Goupil,  op.  cit.,  p.  86.  Lumière  habituelle  chez  les 
justes  ;  chez  les  non-justifiés,  lumière  transitoire  d'une 
grâce  actuelle  se  référant  à  la  foi.  A.  Goupil  donne  un 
intéressant  résumé  de  cette  doctrine  :  «  1.  Je  vois  la 
crédibilité  de  la  foi,  je  ne  la  crois  pas.  Cette  crédibilité 
est  évidente,  puisque  sont  évidents  les  signes  de  la 
révélation.  Or,  on  sait  ce  qui  apparaît  avec  évidence 
et  on  ne  le  croit  pas...  2.  Je  vois  la  crédibilité  à  cause  de 
/'évidence  des  signes.  L'apologétique  est  donc  une 
démonstration  en  règle,  rigoureuse,  sans  cassures,  sans 
solutions  de  continuité...  3.  Je  vois  par  la  lumière  de 
la  foi.  Ce  qui  ne  veut  pas  dire  que  la  lumière  de  la  foi 
ajoute  rien  à  la  force  de  la  démonstration  apologé- 
tique; pas  plus  que  la  lumière  de  gloire  chez  les  bien- 
heureux n'ajoute  à  l'intelligibilité  de  Dieu;  la  grâce 
divine  nécessaire  n'est  pas  une  suppléance  nécessaire 
à  des  arguments  défaillants,  mais  elle  est  un  supplé- 
ment de  force  à  notre  intelligence  pour  lui  permettre  de 
saisir  les  bons  arguments...  »  Op.  cit.,  p.  88-89.  Aucune 
pétition  de  principe,  aucun  fidéismeencela,  caries  faits 
physiques  qui  constituent  les  signes  divins  ne  sont 
pas  inventés  par  la  foi  pour  s'appuyer  sur  eux;  il  y  a 
causalité  réciproque;  sans  la  foi,  les  faits  resteraient 
incompréhensibles.  «  Puisque  tel  fait  est  surnaturel 
dans  sa  cause,  seuls  seront  capables  de  le  comprendre 
et  probablement  de  l'admettre  les  critiques  qui  accep- 
tent la  présence  du  surnaturel  dans  le  monde  et  qui 
croient  que  ce  surnaturel  aboutit  parfois,  sur  le  plan 
naturel,  à  des  conséquences  que  celui-ci  n'aurait  ja- 
mais comportées  seul.  »  E.  Masure,  op.  cit.,  p.  94. 

3.  Appréciation.  —  On  se  reportera  à  l'article  Mira- 
cle, t.  x,  col.  1853-1855.  Pour  que  la  deuxième  opi- 
nion puisse  échapper  aux  critiques  signalées  en  cet 
endroit,  il  semble  qu'elle  doive  être  comprise  comme 
un  complément  de  la  première,  celle-ci  n'envisageant 
encore  que  le  caractère  rationnel  du  jugement  de  cré- 
dibilité relatif  aux  signes  divins,  celle-là  s'attachant 


au  caractère  pratique,  et  donc  de  tendance  surnatu- 
relle, du  jugement  de  crédentité.  C'est  avec  la  préoc- 
cupation de  réserver  l'influence  de  la  grâce  principale- 
ment et  nécessairement  sur  la  formation  du  jugement 
pratique  de  crédibilité  (jugement  de  crédentité)  qu'il 
faut  lire  et  interpréter  les  textes  conciliaires  où  il  est 
question  simultanément  du  rôle  de  la  raison  et  de  celui 
de  la  grâce  et  peut-être  aussi  la  4e  proposition  souscrite 
par  Bautain  en  1844,  où  l'on  affirme  que  la  raison  (sans 
ajouter  le  mot  seule)  peut  acquérir  une  pleine  et  vraie 
certitude  des  motifs  de  crédibilité.  Il  faut  donc,  à  notre 
avis,  d'une  part  affirmer  le  caractère  purement  rationnel 
du  jugement  de  crédibilité  et  d'autre  part  la  néces- 
sité d'une  grâce  surnaturelle  et  intérieure  pour  engager 
ce  jugement  dans  l'ordre  pratique  de  l'acquiescement 
de  l'intelligence  à  la  vérité  révélée. 

On  n'oubliera  pas  non  plus  ce  que  nous  avons  for- 
tement souligné  à  l'article  Miracle,  col.  1853,  que  le 
surnaturel  du  miracle,  uniquement  considéré  comme 
fait  divin,  n'est  qu'un  surnaturel  modal,  voir  aussi 
supra,  col.  2054,  et  que  la  connaissance  du  fait  divin, 
surnaturel  quoad  modum,  peut  être  acquise  sans  une 
grâce  surnaturelle,  comme  on  connaît  naturellement 
l'existence  d'un  Dieu  transcendant  et  de  la  véracité 
divine.  Affirmer  la  possibilité  de  cette  connaissance 
naturelle  n'a  rien  de  pélagien.  En  revanche,  on  ne 
devra  pas  oublier  que  les  signes  divins  de  crédibilité 
ne  pourront  faire  impression  salutaire  sur  l'intelli- 
gence humaine  que  dans  la  mesure  où  cette  intelli- 
gence est  orientée  vers  la  recherche  de  la  vérité,  grâce 
à  des  dispositions  morales  favorables  qui  l'inciteront, 
pour  reprendre  l'heureuse  formule  de  M.  Masure,  à 
voir  l'invisible  visible  dans  le  signe  qui  le  contient.  Le 
signe  divin  n'est  donc  qu'un  point  de  départ,  un  éveil, 
d'ailleurs  parfaitement  accommodé  aux  intelligences 
de  tous  les  temps.  Mais,  «  à  vouloir  qu'il  s'impose  absolu- 
ment, sans  discussion  possible,  rendant  superflues  par 
son  évidente  transcendance  les  dispositions  religieuses 
et  morales  des  témoins,  on  irait  droit  à  la  position  des 
pharisiens  réclamant  «  des  signes  dans  le  ciel  »  et,  de 
ce  chef,  déboutés  par  le  Christ  «.  L.  de  Grandmaison, 
Jésus-Christ,  t.  n,  p.  243.  Cf.  Scheeben,  Dogmatique, 
tr.  franc.,  Paris,  1880,  t.  i,  p.  491. 

III.  Les  sacrements.  —  Dans  les  sacrements,  le 
signe  sensible  appartient  au  genre  symbolique,  mais 
à  son  symbolisme  s'ajoute  une  caractéristique  spé- 
ciale, celle  du  signe  efficace,  producteur  de  la  grâce 
qu'il  signifie.  Cette  doctrine  a  été  développée  à  l'ar- 
ticle Sacrement,  t.  xiv,  col.  494  sq.  L'élaboration  des 
données  scripturaires  et  traditionnelles  a  abouti  à 
mettre  en  relief  trois  aspects  du  signe  sacramentel  : 
1.  Le  signe  est  constitué  tout  d'abord  d'éléments  phy- 
siques, sensibles,  dont  l'un,  l'élément  sacramentelle- 
ment  indéterminé  (la  matière),  possède  cependant  déjà 
par  lui-même  une  signification  lointaine  et  analogique 
par  rapport  à  la  signification  proprement  sacramen- 
telle que  lui  apporte,  en  vertu  de  l'institution  du  Christ, 
l'élément  déterminant,  la  forme;  2.  dans  les  sacre- 
ments de  la  loi  nouvelle,  le  signe  est  efficace,  c'est-à- 
dire  que  l'élément  sensible,  en  tant  qu'il  a  reçu  de 
Jésus  sa  signification  sacramentelle,  est  capable  de 
produire  la  grâce  qu'il  signifie  et  qu'il  contient,  comme 
la  cause  contient  son  effet  ;  3.  la  signification  sacramen- 
telle dans  les  sacrements  de  la  loi  nouvelle  revêt  un 
triple  aspect  :  le  sacrement  est  signe  commémoratif 
par  rapport  à  la  passion  du  Christ  dont  dérive  son  effi- 
cacité; il  est  signe  à  la  fois  démonstratif  et  pratique  (ou 
efficace),  par  rapport  à  la  grâce  produite  dans  l'âme; 
il  est  signe  annonciateur  de  la  gloire  future,  préparée 
par  la  grâce.  Voir  Sacrement,  t.  xiv,  col.  532-535. 

I.  S.  Thomas,  Ia,  q.  xix,  a.  11  et  les  commentateurs.  On 
consultera  spécialement  Billot,  De  Deo  uno  et  trino,  thèse 
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II.  Le  P.  Goupil,  dans  son  récent  ouvrage  Apologétique, 
Paris,  1938,  a  inséré  un  excellent  exposé  de  la  théologie  du 
signe,  n.  42-58.  On  s'en  est  ici  constamment  inspiré.  Voir 
aussi  L.  de  Grandmaison,  Jésus-Christ,  t.  n,  Paris,  1928, 
I.  V,  c.  i.  Des  signes  divins  en  général,  p.  22.">  sq.;  Garrigou- 
Lagrange,  De  revelatione,  1. 1,  Paris,  1918,  p.  532  sq.;  E.  Ma- 
sure, La  grand'rouie  apologétique,  Paris,  1939  (reproduit 
les  articles  parus  en  1934  dans  la  Revue  apologétique,  sous 
le  titre  L'apologétique  du  signe).  Voir,  de  plus,  ici  même,  la 
bibliographie  de  l'art.  Miracle,  t.  x,  col.  1858. 

III.  On  se  reportera  à  la  bibliographie  de  Sachkment, 
t.  xiv,  col.  Ml  :  Lu  notion  de  sacrement. 

A.  Michel. 

SIGORGNE  Pierre,  savant,  orateur  et  apolo- 
giste français  du  xviii0  siècle.  —  Il  naquit  en  1719  à 
Rembereourt-aux-Pots,  en  Lorraine,  embrassa  l'état 
ecclésiastique  et,  ses  études  faites  en  Sorbonne,  fut 
nommé  professeur  de  philosophie  au  Collège  du  Plessis. 
C'est  pendant  cette  période  de  sa  vie  qu'il  composa 
la  plupart  de  ses  ouvrages  scientifiques  où  il  se  montra 
partisan  du  système  de  Newton.  Plus  tard,  il  se  retira 
à  Màcon;  il  y  fut  vicaire  général  et  officiai.  Ses  fonc- 
tions ne  l'empêchèrent  ni  de  se  livrer  à  des  travaux 
apologétiques,  ni  de  cultiver  l'éloquence  de  la  chaire; 
il  prononça,  dans  la  cathédrale  de  Màcon,  l'oraison 
funèbre  du  dauphin  en  1766  et  celle  du  roi  Louis  XV 
en   1774.   Il  mourut  très  âgé  au  début  du  xixf  siècle. 

Seuls,  ses  deux  traités  apologétiques  sont  à  signaler 
ici.  Le  premier  est  Le  philosophe  chrétien,  ou  Lettres 
à  un  jeune  homme  entrant  dans  le  monde,  sur  la  nécessité 
de  la  religion,  publié  sans  nom  d'auteur  à  Avignon  en 
1765.  C'est  un  «  abrégé  »  où  sont  amenés  tour  à  tour 
les  arguments  traditionnels  de  la  nécessité  d'une  révé- 
lation et  de  la  vérité  de  la  religion  chrétienne.  La  plus 
grande  partie  du  livre  est  consacrée  à  la  certitude  des 
miracles  du  Christ  et  à  l'authenticité  des  Évangiles. 
Les  preuves  sont  classiques  et  la  présentation  n'est  pas 
originale;  l'intérêt  de  l'ouvrage  vient  de  la  connais- 
sance qu'il  nous  donne  sur  la  pensée  des  «  incrédules  » 
d'alors,  et  des  allusions  qu'il  renferme  aux  systèmes 
des  philosophes  du  temps.  A  ce  point  de  vue,  le 
second  ouvrage  de  Sigorgne,  de  plus  modeste  appa- 
rence, est  encore  plus  intéressant.  Il  est  intitulé  : 
Lettres  écrites  de  la  Plaine  en  réponse  à  celles  de  la 
Montagne  ou  Défense  des  miracles  contre  le  philosophe 
de  Xeuf-Chatel,  par  l'auteur  du  «  Philosophe  chrétien  »  et 
publié  à  Amsterdam  en  1765.  Comme  son  titre  l'in- 
dique, c'est  une  suite  de  lettres  réfutant  les  assertions 
de  Jean- Jacques  Rousseau,  que  Sigorgne  appelle 
généralement  «  le  Philosophe  »,  parfois  «  rhéteur  arti- 
ficieux, auteur  orgueilleux  »,  p.  4,  une  fois  «  Monsieur 
Rousseau  »,  p.  72,  et  même  ironiquement  «  mon  cher 
Jean-Jacques  »,  p.  123.  Il  contient  de  nombreux  pas- 
sages des  Lettres  de  la  Montagne  où  il  est  dit  »  que  les 
miracles  ne  sont  pas  un  signe  nécessaire  à  la  foi,  et 
qu'ils  ne  sont  pas  un  signe  infaillible  dont  les  hommes 
puissent  juger  »,  p.  30.  La  riposte  de  Sigorgne  est 
généralement  assez  vive  et  la  valeur  probante  des 
miracles  du  Christ  est  exposée  avec  netteté. 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxix,  p.  334;  F.-X. 
de  Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  V, p. 500-501  ; Hoefer, 
Xouvelte  biographie  générale,  t.  xliii,  col.  988. 

L.  Brigué. 

SILÉSIE  (Dominique-Germanus  de),  frère 
mineur  allemand  du  xvir  siècle,  appelé  aussi  domi- 
Niot  i  de  mssa  (Neisse).  —  Néà  Schurgast-sur-Oder 
(diocèse  de  Breslau,  en  Silésic),  en  1588.il  se  désigne 
lui-même  sous  le  nom  de  Germanus  (prénom  latin? 
traduction  latine  d'un  nom  de  famille  comme  Deutsch- 
mann?  simple  indication  de  son  origine  allemande?). 
Il  entra  dans  l'ordre,  en  1621,  sans  que  l'on  puisse 
préciser  dans  quelle  province.  A.  Kleinhans,  dans 
l'étude  citée  a  la  bibliographie  et  aussi  dansAn/oni'a- 
num.  t.  iv,  1929,  p.  373,  admet  que  ce  lui  dans  la  pro- 


vince de  Bohême.  B.  Zimolong  objecte  avec  raison  que 
le  nom  de  Dominique  ne  figure  point  dans  le  Liber 
receptionum  (1580-1664)  de  cette  province.  Voir 
Franzisk.  Studien,  t.  xxi,  1934,  p.  152.  Quant  à  la 
raison  de  l'appellation  de  Nissa  (séjour  à  Neisse?), 
voir  L.  Pérez,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  x,  1917,  p.  253- 
255.  Prêtre  très  probablement  à  son  entrée  dans 
l'ordre,  il  paraît  avoir  exercé,  dans  sa  province,  après 
son  noviciat,  les  charges  de  prédicateur  et  de  lecteur. 
Vers  162S,  il  fut  envoyé  au  collège  de  langue  arabe 
érigé  au  couvent  de  Saint-Pierre  in  Montorio  à  Rome 
pour  familiariser  les  futurs  missionnaires  avec  la  langue 
arabe.  Poussé  par  un  vif  désir  d'aller  en  mission, 
Dominique  quitta  la  province  dans  laquelle  il  avait  été 
reçu,  pour  s'incorporer,  le  10  avril  1630,  à  celle  de 
Saint-Michel  de  Rome.  En  1630  ou  1631,  il  partit  pour 
la  Palestine,  où  il  se  perfectionna  dans  la  langue  arabe. 
Son  séjour  fut  de  courte  durée;  vers  la  fin  de  1634  ou 
au  début  de  1635,  il  revint  à  Rome,  où,  en  septembre 
1635,  il  demanda  à  la  congrégation  la  permission 
tenendi  et  legendi  Alcoranum  in  lingua  arabica  et  alios 
libros  ex  professo  de  lege  mahumetana  tractantes,  ut 
possit  melius  studium  S.  Pclri  de  Monte  aureo  arabicum 
promovere.  II  fut  promu  lecteur  à  Saint-Pierre  in  Mon- 
torio, en  automne  1636,  et,  le  11  novembre,  il  devint 
membre  de  la  commission  pour  l'édition  d'une  Bible 
en  langue  arabe,  à  la  place  de  son  professeur  Thomas 
Obicini.  Mais,  dès  1640,  le  P.  Alexis  de  Todi  lui  suc- 
céda comme  lecteur  au  dit  collège  et,  le  13  mai  1641, 
le  P.  Ant.  d'Aquila  prit  sa  place  dans  la  susdite  com- 
mission. Quoi  qu'il  en  soit  des  raisons  pour  lesquelles 
il  fut  remplacé  dans  ces  charges,  le  P.  Dominique 
semble  être  retourné  en  Palestine,  où,  en  septembre 
1641,  il  enseignait  l'arabe  à  Bethléem  à  ses  confrères. 
Le  23  mars  1645,  il  fut  désigné  par  la  Propagande 
pour  la  mission  de  Samarcand  en  Tartarie,  dont  il  fut 
nommé  préfet  pour  la  durée  de  trois  ans.  Deux  confrè- 
res lui  furent  adjoints,  le  P.  François  de  Capradosso, 
étudiant  à  Saint-Pierre  in  Montorio  et  un  Polonais  à 
désigner  par  ses  supérieurs.  Il  est  très  probable  que  le 
P.  Dominique,  pendant  ces  négociations,  était  à  Rome, 
qu'il  quitta  en  1645  pour  gagner  la  Tartarie  en  passant 
par  la  Pologne.  La  mission  pour  laquelle  le  P.  Domi- 
nique fut  envoyé  en  Tartarie  ne  regardait  cependant 
pas  la  conversion  des  infidèles,  mais  le  ministère  à  exer- 
cer auprès  des  nombreux  captifs  chrétiens  qui  y  rési- 
daient. En  1647  et  1650,  on  le  trouve  à  Ispahan,  en 
Perse,  et  il  paraît  n'être  jamais  arrivé  en  Tartarie  ni 
à  Samarcand. 

En  1652,  le  P.  Dominique  était  de  retour  à  Rome, 
où,  pour  des  raisons  ignorées,  il  fut  mal  accueilli  tant 
de  la  part  de  la  congrégation  que  de  ses  confrères  à 
Rome,  dont  le  gardien  lui  refusa  la  permission  com- 
missionem  pro  bibliis  arabicis  edendis  adeundi,  sur  quoi 
le  P.  Dominique  fit  un  recours  à  la  congrégation,  lui 
1652,  il  fut  appelé  par  le  général,  Pierre  Manero,  alors 
à  Madrid,  en  Espagne,  probablement  pour  rendre 
compte  de  sa  mission  et,  à  partir  de  cette  année  jusqu'à 
sa  mort,  le  28  septembre  1670,  il  habita  le  couvent  de 
Saint-Laurent  à  l'Escurial,  très  riche  en  manuscrits 
arabes.  11  s'y  consacra  entièrement  à  l'étude  et  y 
travailla  à  la  rédaction  de  plusieurs  ouvrages. 

Outre  quelques  ouvrages,  dictionnaires  ou  gram- 
maires se  rapportant  à  la  langue  arabe.  Dominique  de 
Silésie  composa  de  nombreux  ouvrages  pour  l'exposé 
et  pour  la  réfutation  des  doctrines  théologiques  musul- 
manes. Parmi  eux.  l' Interprétatif)  Aleorani  occupe 
sans  conteste  la  première  place.  Selon  M.  Devic,  elle 
constitue  la  première  traduction  du  Coran  vraiment 
digne  de  ce  nom.  qui  l'emporte  de  loin  sur  toutes  les 
autres  versions  laites  jusque  là.  Voir  Une  traduction 
inédite  du  Coran,  dans  Journal  asiatique.  VIIIe  série, 
t.  i,  1883,  p.  350  et  361.  Le  I'.  Dominique  a  accompa- 
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gué  cette  traduction  de  notes  et  de  commentaires,  qui 
placent  le  Coran  dans  sa  véritable  lumière,  inédite, 
elle  est  conservée  dans  les  mss  K.  III.  1  et  L.  1.  r. 
de  l'Escurial  et  le  mv  72  de  la  bibliothèque  de  .Mont- 
pellier. Cet  ouvrage,  d'après  le  premier  ms.  cité, 
comprend  trois  parties  :  1.  Prognosis  interprelalionis 
literalis  Aleorani,  in  qua  traditur  synopsis  seu  brevis 
doctrina  cognosçendi  quseois  lethifera  venena  quas  pro- 
pinat,  proponunlurque  salulifera  antidola  necnon  et 
pharmaca  curativa  (fol.  1-6),  traité  considéré  à  tort  par 
A.  Kleinhans,  art.  cit.,  p.  S4,  comme  incomplet,  com- 
posé très  probablement  avant  l'arrivée  de  Dominique 
â  l'Escurial;  2.  Interpretalio  Aleorani  eum  scholiis  ad 
mentem  ciuthoris,  ex  propriis  domestieis  ipsius  exposi- 
loribus  (fol.  7-192):  3.  Prodromus  interprelalionis  lite- 
ralis Aleorani  ex  primée  collectionis  pharmacopolio 
extradas,  ferens  qiurdam  universalia  antidola,  contra 
quseois  lethifera  venena,  quse  per  toturn  propinanlur 
(fol.  193-223),  ces  deux  parties  rédigées  pendant  le 
séjour  à  l'Escurial,  entre  1652  et  1662.  Au  même 
genre  littéraire  appartient  Lex  Saracenorum,  quam 
Alcoran  vocant,  id  est  coileclionem  prœccplorum,  conser- 
vée dans  le  ms.  &.  IV.  S  de  l'Escurial,  ouvrage 
commencé  à  Home,  après  le  retour  de  Tartarie,  en 
1052,  mais  terminé  seulement  a  l'Escurial,  de  même  les 
Selei  liorcs  senlentiœ  ex  Arabum  libris  collectse,  contenues 
dans  le  ms.  152  7  de  la  même  bibliothèque  d'après  M.c.a- 
siri,  liibliolheca  arabico-hispana  Escurialensis,  1. 1,  Ma- 
drid, 1760,  p.  .Mt. 

l.e  P.  Dominique  est  encore  l'auteur  de  Yeni  mecum 
ail  christianos  orientales.  Cornes  sane  omnibus  oiribus 
(l'iris)  apostolicis  inter  infidèles  verbo  fldei  laborantibus 
oel  opprime  desiderandus  atque  expelendus,  magnum  ac 
copiosum  secum  ferens  apparatum,  tant  ex  Ihesauro 
divines  Scripturœ,  lam  veteris  quam  nooi  Testamenti, 
tum  vero  ex  Armamentario  sacrorum  conciliorum  gene- 
ralium  ab  orientalibus  admissis  et  SS.  Patrum  tarn 
occidenlalium  quam  orientalium  contra  cujusris  adver- 
sarii  occursum,  qui  commence  :  Latent  quidem  divina 
mysteria.  11  comprend  deux  traités  :  De  ariiculo  sanc- 
lissimse  Trinitatis,  qui  est  conservé  dans  le  ms.  b.  III. 
21,  fol.  75  sq.  de  l'Escurial;  Veni  mecum  ad  Mohamœ- 
danos  ex  Alcorano  contra  Alcoranum  pro  defensione 
evangelicœ  veritatis,  dans  le  ms.  de.  IV.  15,  fol.  280  sq. 
de  la  même  bibliothèque;  et  Veni  mecum  ad  Mohamœ- 
danos  ex  sanctis  Patribus  cl  conciliis  generalibus,  que 
Dominique  de  Silésie,  dans  une  lettre  adressée  à  la 
Propagande,  en  1  t>tî4 .  distingue  formellement  du  pré- 
cèdent, dont  il  constitue  une  continuation. 

Quant  à  l'identification  du  traité  Veni  mecum  cum 
SS.  Patrum  teslimoniis,  conservé  dans  le  ms.  et.  /  V. 
l'i  île  la  même  bibliothèque,  avec  Veni  mecum  ad  christia- 
nos orientales,  identification  admise  par  A.  Kleinhans, 
op.  cit.,  p.  N  I.  M.  I  )e\  W.art.  cit..  p.  362,  et  J.  Zarco,  La 
biblioleca  y  los  biblioleearios  de  San  Lorenzo  cl  real  de 
El  Escortai,  dans  Ciudad  île  Dios,  t.  cxliii,  1925, 
p.  193,  B.  Zimolong  fait  des  objections  contre  son 
admission,  parce  que,  selon  lui,  il  n'est  pas  exclu  que 
cet  ouvrage  puisse  être  identique  au  Veni  mecum  ad 
Mohamsedanos  ex  sanctis  Patribus  et  conciliis  genera- 
libus. Voir  art.  cit..  p.  164.  Tous  les  auteurs  récents 
sont  unanimes  a  identifier  le  traité  Ecclesise  graccœ 
orlhodoxse  orientalis  cum  romana  calholica  occidentali 
concordia  avec  le  Veni  mecum  ad  christianos  orientales, 
que  Jean  de  Saint-Antoine  distinguerait  à  tort;  et 
H.  Zimolong,  art.  cit.,  p.  163,  pense  que  le  premier 
ouvrage  correspond  parfaitement  au  second,  avec  cette 
différence  cependant  qu'il  est  imprimé  et  a  reçu  ainsi 
un  titre  différent  de  celui  que  le  même  traité  a  dans 
les  manuscrits. 

l.e  P.  Dominique  de  Silésie  a  composé  encore  Anno- 
tationes  de  Deo  uno  et  trino,  conservées  dans  le  ms. 
b.  III.  21,  fol.  1-74,  de  l'Escurial,  dont  le  prologue 


commence  :  Supremus  ille  rex  omnium  Deus  et  le  texte  : 
Communissimum  est  Alcorano.  —  Traclatus  de  dioinis 
processionibus  et  incarnatione  Verbi  Dei,  qui  serait  le 
même  ouvrage  que  De  prœcipuis  religionis  fundamen- 
lis,  oidelicet  de  Deo  uno  et  trino,  necnon  de  sacrosanclo 
Verbi  divini  incorporati  myslerio  :  quœsliones  a  Moha- 
mclanis  proponi  solitis  respondetur.  —  Tractatus  theo- 
logico-dogmaticus,  persice  et  latine  conscriptas,  qui 
serai!  a  identifier  avec  Doctrina  chrisliana  persice  et 
latine,  mentionnée  par  M.  Casiri,  op.  cit.,  p.  544;  cf. 
H.  Zimolong,  art.  cit.,  p.  164-166.  —  De  processione 
Spiritus  Sancti  ex  senlentiis  Scripturœ  et  SS.  Patrum, 
conservé  dans  le  ms.  Z.  IV.  22,  fol.  326  sq.  de  l'Escu- 
rial. —  Antithèses  fidei  ou  Antithèses  de  direclione  syn- 
cera  ad  ultimum  hominis  finem  consequendum,  mediante 
fide  in  unum  D.  .Y.  Jesum  Christum,  Deum  verum, 
Rome,  1638,  in-4°,  v-43  p.,  dans  lequel  les  difficultés 
tirées  du  Coran  contre  la  religion  chrétienne  sont  réfu- 
tées dans  quatre  antithèses  :  De  direclione  supernalu- 
ruli;  De  actibus  religionis,  qui  sunt  devotio  et  oratio;  De 
Deo  crealore  et  attributis  ejus  essentiatibus;  De  Deo 
salvalore  et  ejus  attributis  extrinsecis.  —  De  divinis 
nominibus,  conservé  dans  le  ms.  &.  IV.  15  de  l'Es- 
curial. 

Il  faut  mentionner  encore  la  Logica  Salaria  ex  ara- 
bica latine  data,  lalino  ordine  arabice  concinnata, 
congesta  ex  rariis  Arabum  prœcipuorum  doclorum 
scriplis,  aucta  declarationibus  et  illustrata  diuersis  atque 
curiosis  figuris  emblcmalicis,  contenue  dans  le  ms. 
K.  II.  24  de  l'Escurial.  —  Textura  nova  Logicœ  Sola- 
n:e....  dans  le  ms.  &.  IV.  15,  fol.  148  sq.,  de  la  même 
bibliothèque,  qui  constitue  une  rédaction  ultérieure 
de  la  Logica  Solana,  avec  des  corrections  de  l'auteur. 
—  De  secundis  intentionibus,  dans  le  ms.  P.  III.  20, 
fol.  50-54  et  03  v°,  de  la  même  bibliothèque.  —  Brevis 
inlroductio  in  logicam,  dans  le  même  ms.,  fol.  71  sq. 

Plusieurs  ouvrages  ont  été  attribués  à  tort  à  Domi- 
nique de  Silésie  :  Septem  psalmi  psenitentiales,  qui  sont 
du  mineur  Alexis  de  Todi  et  ont  été  imprimés  à  la  suite 
de  sa  Dollrina  crisliana  ad  uso  de'  fedeli  orientali..., 
Rome,  1642  et  1668;  Disputationes  exegeticae  et  Epi- 
grammata  et  versus,  qu'il  faut  attribuer  probablement 
au  mineur  Gabriel  de  Saint  Jérôme,  comme  l'a  fait 
remarquer  G.  Antolin,  Calâlogo  de  los  côdices  lalinos  de 
la  real  biblioleca  del  Escorial,  t.  m.  Madrid,  1916, 
p.  6-8  et  127-128;  Doctrina  arabico-italica,  qui  serait 
identique  avec  la  Dollrina  cristiania  d'Alexis  de  Todi, 
citée  plus  haut. 

L.  Wadding,  Scriplores  <>.  M..  :!•  éd..  Rome,  1906,  p.  Tl; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2«  éd.,  t.  1,  Rome,   1908, 

p.  236;  Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotheca  universa  francis- 
cana,  t.  i,  Madrid,  1732,  p.  31."} ;  V.  Gieiderer,  Germania 
franciscana,  t.  i,  Inspruck,  1777,  p.  750-751,  n.309;  p.  771- 
772.  n.  340;  p.  774,  n.  345;  p.  857.  n.  95;  M.  Devic,  Une 
traduction  inédite  du  Coran,  par  le  P.  Dominique  de  Silcsia, 
dans  Journal  asiatique,  VIII»  série,  t.  i,  Paris,  1883,  la  pré- 
face a  été  reproduite  dans  Orbis  seraphicus  de  missionibus, 
t.  n,  Quaracchi,  1887,  Appendice  bibliografica,  p.  854-868; 
R.  Streit,  l'n'  antica  pubblicazionc  délia  lipografia  poliijlotta 
di  Propaganda  Fide,  dans  Osservatore  romano,  1925,  n.  2; 
15.  Zimolong,  Dominicus  Gcrmanus  de  Silcsia.  Ein  biogra- 
phischer  Versueh,  Breslau,  1928;  lt-  même,  Neues  zu  dem 
Leben  und  :n  den  Werken  des  P.  Dominicus  Gcrmanus  de 
Silesia.  O.  F.  M.,  dans  Franzisk.  Sludien,  t.  xxi,  1934. 
p.  151-170;  A.  Kleinhans,  Historia  studii  lingues  arabicte 
et  colleqii  missionum  ont.  fr.  min.  in  conuenlu  ad  S.  Petram 
in  Monte  aureo  Romœ  erecti,  dans  Biblioteca  bio-bibliogra- 
fica  d.  Terra  Santa,  miuv.  srrie,  Documenli,  t.  xm,  Quarac- 
chi, 1930,  p.  75-87. 

A.  Teetaert. 
SILVAGGI  Matthieu,  frère  mineur  conventuel 
italien  (XVIe  s.).--  On  sait  seulement  cpi'il  était  origi- 
naire de  Catane  et  qu'il  appartint  à  la  province  de 
Sicile  des  mineurs  conventuels.  Il  doit  avoir  résidé  aussi 
au  couvent  de  Saint-François  délia  Vigna  à   Venise, 
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d'après  le  prologue  de  sa  Lectura  brevis  super  octo 
libros  Physicorum  Aristolelis,  Venise,  1542. 

Il  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  :  Liber  de  tribus 
peregrinis  seu  colloquia  trium  peregrinorum,  Venise, 
1542,  in-8°,  dans  lequel  il  traite  :  de  divinis  perjeclioni- 
bus,  de  philosophia  sanctorum,  de  partibus  mundi,  de 
linguis.  populis  et  ciuitatibus,  de  excellentiis  Ronuv  et 
Hierusalem,  et  dont  quelques  traités  auraient  été 
édités  à  part,  tel  le  Chronicon  rerum  Sicularum  usque 
ad  adventum  Caroli  V  imp.  in  Siciliam  (ou  plus  exac- 
tement depuis  621  jusqu'à  1537),  Venise,  1542,  dans 
Liber  de  tribus  peregrinis,  p.  46  v°-79  v°,  telle  aussi 
Expositio  priorum  XIV  versuum  capitis  I  evangelii 
S.  Joannis,  Venise,  1542,  dans  le  même  ouvrage, 
p.  142  v°-147  v°.  —  Opus  prasclarum  et  salis  utilissi- 
mum  in  quatuor  libris  divisum,  dans  lequel  il  y  a  diffé- 
rents traités  :  De  nupliis  animes  eum  sponso  cjus 
Christo;  De  conviviis  spirituatibus  omnique  apparat u; 
De  persuasionibus  falsis  Salhanœ  per  epistolas  diver- 
sisque  tentationibus;  De  easu  animas  in  peccatum;  De 
tamenlalionibus  Hieremiss  eum  deelaralionibus  earum- 
dem  et  oratione  pro  spoliatione  bonorum  ipsius;  De 
fletu  animas  et  sua  eonversione;  De  gratta  et  remediis  a 
Deo  datis  et  de  indumentis  noms  restitutis;  De  regimine 
post  eonversionem  et  prœparalione  ad  mortem;  De 
electione  Dei  et  hominum  et  prœdeslinalione  sanctorum, 
eum  Dgalogo  inter  rempublicam  et  philosophum,  Venise, 
1542.  —  Labyrinthi  duo  de  mundano  et  divino  amore 
eum  suis  exordiis,  difjerentiis  et  fructibus,  cumque  suis 
semitis  rite  ordinalis  usque  ad  centrales,  ut  vocant, 
terminos  vel  injerni,  vel  felicitalis  œternœ  et  Apothcca 
divini  amoris,  sive  de  apotheca  veridiarii  labyrinthi,  quœ 
est  sanctissima  crux,  ubi  vendilur  amor  Dei,  Venise, 
1542,  2  vol.  in-8°.  —  Modo  di  vivere  seconda  la  divina 
volontà,  ovvero  disciplina  salulis.  Païenne,  1536,  in-8°. 
—  Tractatus  de  navigio  mundi,  qui  est  seulement  connu 
par  la  citation  qu'il  en  fait  dans  le  Liber  de  tribus  pere- 
qrinis.  —  Lectura  seu  exposilio  brevis  mémorise  mandan- 
ila  philosophias  sludiis  incumbenlibus  super  oclo  libros 
Physicorum  Aristotelis,  eum  aliquibus  adnotalionibus 
de  mente  Doctoris  sublilis,  nec  non  et  illuminati  Fran- 
cisci  Magronis,  Venise,  1512,  où  le  P.  Silvagi  se  rallie 
étroitement  aux  doctrines  philosophiques  et  théolo- 
giques de  Duns  Scot  et  de  son  disciple  François  de 
Meyronnes,  et  dans  lequel  leurs  théories  sur  le  mou- 
vement, l'espace,  la  matière  et  la  forme,  avec  leurs 
nombreuses  applications,  sont  mises  dans  une  vive 
lumière  et  défendues  contre  les  adversaires. 

Il  résulte  de  ces  différentes  éditions,  dont  presque 
toutes  furent  faites  à  Venise,  en  1542,  que  Matthieu 
Silvaggi  doit  avoir  résidé  vers  cette  époque  dans  cette 
ville  et  que  son  activité  littéraire  et  scientifique  doit  se 
placer  vers  le  milieu  du  xvic  siècle,  et  non  pas  en  1490, 
comme  le  fait  1..  Wadding. 

L.  Wadding,  Scripiores  O.  A/.,  3"  éd.,  Rome,  1906,  p.  170- 
171;  J.-H.  Sbaralea,  Supplanenlum,  2"  éd.,  t.  n,  Rome, 
1921,  p.  232-233;  11.  Hurter,  Aomenclator,  3»  éd.,  t.  il, 
Inspruck,  1906,  col.  1360-1361;  G.-M.  Mira,  BMiografia 
siciliana,  t.  n,  Païenne,  1881,  col.  367-368;  Pierre  Raoul 
de  Tossignano,  Hîstoria  seraphicte  relifjionis,  Venise,  1586, 
p.  329;  I).  Scaramuzzi,  11  pensiero  di  Giovanni  Duns  Scoto 
net  Mezzogiorno  d'Italia,  Rome,  1927,  p.  123-125. 

A.  Teetaert. 

SILVÈRE  (SAINT),  pape  île  juin  536  au  11  no- 
vembre 537.  Au  début  de  536,1e  pape  Agapet  1" 
avait  reçu  du  mi  des  Austrogoths,  Théodahat,  mission 
de  se  rendre  à  Constantinople pour  tenter  de  conjurer  la 
menace  que  Justinien,  déjà  maître  de  l'Afrique,  faisait 
peser  sur  l'Italie.  I.e  pape  mourut  dans  la  capitale  de 
l'empire  le  22  avril,  sans  pouvoir  jouir  du  triomphe 
que  sa  politique  religieuse  avait  remporté  sur  le 
patriarche  Anthime.  Cette  mort  lut  bientôt  connue  a 
Rome,  mi   le  roi  Théodahat   s'empressa  de   faire  élire 
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un  successeur  au  pape  défunt.  Il  jeta  les  yeux  sur  un 
sous-diacre  de  la  Curie,  Silvère,  fils  du  pape  Hormisdas 
mort  en  523.  Cette  candidature  était  contraire  aux 
habitudes;  d'ordinaire  c'était  un  diacre  ou  un  prêtre 
que  l'on  élisait.  S'il  faut  en  croire  le  rédacteur  de  la 
première  partie  de  la  notice  de  Silvère,  au  Liber  ponti- 
ftcalis,  le  désir  du  roi  aurait  rencontré  des  résistances 
fort  vives  dans  le  clergé  romain,  résistances  que  le  roi 
n'aurait  surmontées  qu'en  employant  la  manière  forte. 
Quoi  qu'il  en  soit,  Silvère  fut  reconnu  finalement  par 
l'ensemble  du  clergé  romain.  Mais  rien  ne  pouvait 
empêcher  qu'il  fût  classé  comme  un  ami  des  Goths. 

Or,  à  ce  moment  même,  juillet  536,  Bélisaire,  général 
de  Justinien,  entrait  en  campagne,  franchissait  le 
détroit  de  Messine,  marchait  sur  Naples,  qu'il  empor- 
tait vers  octobre-novembre  et  poursuivait  son  avance 
victorieuse  sur  Rome.  Entre  temps,  les  Austrogoths 
s'étaient  débarrassés  de  l'incapable  Théodahat  et 
avaient  élu  à  sa  place  Vitigès,  bien  décidé  à  la  résis- 
tance. Hors  d'état,  néanmoins,  d'opposer  à  Bélisaire 
une  armée  suffisante,  le  roi  se  retira  vers  le  Nord,  ne 
laissant  dans  Rome  qu'une  faible  garnison.  Ce  que 
voyant,  Silvère  se  mit  en  rapport  avec  le  général 
byzantin  et  promit  de  lui  faire  ouvrir  les  portes  de  la 
ville.  Dans  la  nuit  du  9  au  10  décembre,  les  impériaux 
entraient  par  la  porte  Asinaire,  tandis  que  la  garnison 
gothique  gagnait  le  large  par  la  porte  Flaminienne. 
Cependant,  Vitigès  n'avait  pas  dit  son  dernier  mot; 
en  février  537,  il  était  de  nouveau  sous  les  murs  de 
Rome  qu'il  allait  tenir  assiégée  pendant  toute  une 
année,  imposant  à  la  garnison  et  à  la  population  les 
rudes  souffrances  d'un  blocus  prolongé. 

On  comprend  que  le  pape  élu  sous  la  pression  des 
Goths  demeurait  suspect  à  Bélisaire.  Les  soupçons  que 
l'on  gardait  en  beaucoup  de  milieux  contre  lui  étaient 
entretenus  par  l'ambitieux  Vigile,  jadis  candidat  mal- 
heureux au  Siège  apostolique,  puis  apocrisiaire  à  Cons- 
tantinople, d'où  il  était  revenu  précipitamment  après 
la  mort  du  pape  Agapet.  On  posera  à  l'art.  Vie, île  la 
question  de  savoir  s'il  avait  eu  des  collusions  avec  l'im- 
pératrice Théodora,  protectrice  attitrée  des  monophy- 
sites,  s'il  en  avait  reçu  des  promesses,  s'il  était  considéré 
par  l'Augusta  comme  devant  faire  sur  la  chaire  ponti- 
ficale les  affaires  du  monophysisme.  Silvère  ne  devait 
pas  tarder  à  être  la  victime  des  machinations  ourdies 
contre  lui.  Accusé  d'avoir  voulu  livrer  l'entrée  de  la 
ville  aux  Goths  qui  l'assiégeaient,  le  pape  fut  sommé 
de  donner  des  explications  au  général  byzantin.  Peut- 
être  se  serait-il  sauvé  en  donnant  quelque  gage  en 
faveur  des  adversaires  de  Chalcédoine.  Il  s'y  refusa. 
Sa  perte  dès  lors  était  résolue.  On  réussit  à  le  faire 
sortir  de  l'asile  où  il  s'était  réfugié.  Sainte-Sabine  sur 
l'Aventin,  et  à  l'amener  au  Pincio,  résidence  de  Béli- 
saire. Entraîné  à  l'intérieur  du  palais,  où  ses  clercs 
n'avaient  pu  pénétrer,  il  fut  dépouillé  de  ses  insignes 
pontificaux,  revêtu  d'un  froc  monastique  et  considéré 
comme  dépose.  Vigile  et  plusieurs  autres  ecclésias- 
tiques étaient,  semble-t-il,  de  connivence.  Ceci  se  pas- 
sait aux  derniers  jours  de  mars  537. 

Quelques  jours  plus  tard,  alors  que  Silvère  était 
expédié  en  Orient.  Vigile  était  élu  pape  et  bientôt 
consacré.  A  Patare  en  Lycie,  où  il  avait  été  déporté,  le 
malheureux  Silvère  fut  pris  en  pitié  par  l'évêque  du 
lieu,  cpii  s'en  alla  trouver  Justinien  et  lui  représenta 
l'indignité  du  traitement  infligé  a  celui  dont  l'autorité 
était  unique  sur  la  terre  :  judicium  Dei  contestalus  est 
de  la/ihc  sedis  episcopi  expulsione,  multos  ess<'  dicens 
in  hoc  nuitiilu  reges  et  non  esse  unum  sicul  ille  papa  est 
su/ht  Ecclesiam  mundi  totius.  Libératus,  Breviarium, 
e.  xxii.  /'.  /..,  t.  i.xvm,  col.  1040.  Justinien  donna 
l'ordre  •  1  « ■  ramener  Silvère  à  Rome,  où  l'on  ferait  une 
enquête  sur  la  prétendue  lettre  écrite  par  lui  au  roi  des 
Go(hs.  Si  l'on  prouvait  qu'elle  venait  de  lui,  sa  déposi- 
T.  —  XIV.  —  66. 
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tion  comme  évêque  de  Rome  serait  maintenue,  mais 
il  garderait  la  dignité  épiscopale;  au  cas  contraire,  il 
serait  remis  en  possession  du  siège  romain.  Le  diacre 
Pelage,  apocrisiaire  romain  à  Constantinople,  mandaté 
par  Théodora,  essaya  bien  d'empêcher  l'exécution  de 
l'ordre  impérial.  Voir  art.  Pelage  Ier,  t.  xn,  col.  660. 
Ce  fut  en  vain;  Silvère  fut  ramené  en  Italie.  Effrayé, 
Vigile  s'entendit  avec  Bélisaire  qui,  sitôt  Silvère  arrivé, 
le  livra  aux  «  défenseurs  >  de  Vigile  et  à  ses  esclaves. 
Le  malheureux  fut  prestement  interné  dans  l'île  de 
Palmaria  (Palmarola,  une  des  îles  Ponza);  il  paraît 
bien  qu'il  y  aurait  donné  sa  démission  le  11  novembre 
537;  c'est  du  moins  ce  que  permettent  de  conjecturer 
les  données  fournies  par  le  Liber  pontiftcalis  sur  la  durée 
de  son  pontificat.  Durement  traité,  à  peine  nourri,  il 
ne  tarda  pas  à  mourir  (2  décembre  537'?).  L'Église 
romaine  l'honore  comme  martyr  le  20  juin,  ayant 
voulu  voir  dans  ses  malheurs  la  conséquence  de  sa 
fidélité  à  la  foi  chalcédonienne.  Cf.  le  martyrologe  à  ce 
jour.  Un  sentiment  de  pudeur,  bien  compréhensible, 
a  fait  supprimer  le  nom  de  Vigile  dans  la  notice;  seul 
Bélisaire  est  mis  en  cause  et,  derrière  lui,  Théodora. 
Au  fait,  ce  serait  bien  aux  agissements  de  la  basilissa, 
fervente  protectrice  des  monophysites,  qu'auraient  été 
dus,  en  dernière  analyse,  les  malheurs  de  saint  Silvère. 

I.  Sources.  —  Le  Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne,  t.  i, 
p.  290-295;  Libératus,  Breviarium  caitsœ  nestorianorum  et 
cutychianorum,  c.  xxn,  P.  L.,  t.  lxviii,  col.  1039-1041; 
Victor  de  Tunnunum,  Chronicon,  ad  ann.  543,  P.  L.,  ibid., 
col.  956;  Marcellini  Chrnnici  continualio,  ad  ann.  537,  P.  L., 
t.  li,  col.  943;  Procope,  De  bello  gothico,  1.  I,  c.  xxv;  du 
même,  Hisloria  arcana,  i,  2  et  7,  édit.  Isarabert,  p.  8  et  14; 
voir  aussi  Jafté,  Regesta,  t.  I,  p.  115-116. 

La  notice  du  Liber  pontificalis  est  formée  de  deux  mor- 
ceaux assez  maladroitement  cousus  et  qui  ne  peuvent  avoir 
le  même  auteur,  cf.  édit.  Duchesne,  Introduction,  t.  i, 
p.  xxxtx  sq.  La  première  partie,  qui  est  d'un  contemporain, 
est  très  hostile  à  Silvère,  dont  elle  dépeint  l'élection  comme 
viciée  par  la  simonie  et  la  violence,  puis  elle  raconte,  non 
sans  quelques  erreurs,  les  débuts  de  la  guerre  gothique  et  les 
malheurs  du  siège  de  537-538;  sur  quoi  un  autre  narrateur, 
tout  à  fait  sympathique  à  Silvère,  revient  sur  les  événe- 
ments politiques  déjà  racontés,  puis  expose  les  malheurs  du 
pape;  c'est  une  véritable  Passio  sancti  Silueri,  au  sens  hagio- 
graphique du  mot.  Le  détail  peut  en  être  suspect,  mais  le 
fait  que  Libératus,  dans  l'ensemble,  est  d'accord  avec  ce 
récit,  sauf  pour  la  finale,  est  de  nature  à  donner  des  garan- 
ties pour  l'un  et  l'autre;  la  brève  mention  de  Victor  de  Tun- 
nunum est  aussi  un  confirmatur  de  la  réalité  des  faits  ra- 
contés. Procope  lui-même,  encore  qu'il  ne  dise  rien  du  rôle 
suspect  joué  par  Vigile,  n'ose  pas  affirmer  que  les  accusa- 
tions portées  contre  Silvère  soient  exactes  et,  dans  VHistoria 
arcana,  parle,  comme  le  Liber  pontificalis,  de  l'action  de 
Théodora;  c'est  là  un  témoignage  dont  il  ne  faudrait  pas  se 
débarrasser  trop  prestement  ;  seule  la  Clironique  de  Marcellin 
accepte  comme  vrais  les  griefs  articulés  contre  Silvère. 

II.  Travaux.  —  Ils  seront  énumérés  plus  utilement  à 
l'art.  Vigile,  mentionnons  seulement  ici  P.  Hildebrand, Die 
Absetzung  des  Papstes  Silverius,  dans  Historisches  Jahrbuch, 
t.  xlii,  1922,  p.  213-249;  cette  étude  fournit  sur  la  question 
de  dates  de  très  heureuses  précisions,  mais  nous  paraît  trop 
prompte  à  rejeter  dans  le  domaine  de  la  légende  les  collu- 
sions de  Vigile  avec  Théodora  et  le  rôle  joué  par  cette  der- 
nière dans  la  déposition  de  Silvère  :  •  Silvère  n'a  point  été 
une  victime  de  sa  fidélité  à  la  foi  (chalcédonienne);  il  de- 
meure suffisamment  digne  de  compassion,  si  nous  le  consi- 
dérons pour  ce  qu'il  fut  en  effet,  une  victime  de  la  guerre.  » 
Voir  aussi  E.  Caspar,  Geschichte  des  Papsttums,  t.  II,  Tubin- 
gue,  1933,  p.  228  sq.,  qui  n'accepte  pas  les  démonstrations 
de  P.  Hildebrand. 

É.  Amans. 
SILVESTRANUS  BRENZONUS  Chris- 
tophe, carme  italien  originaire  de  Vérone,  professeur  de 
théologie  à  Venise,  Florence  et  Pise.  Mort  dans  cette 
dernière  ville  le  20  mai  1008. —  Il  a  laissé  In  librum 
7um...  II"m...  III"m...  I\"""  Senlentiarum  eommenlaria, 
Vérone,  1591-1598,  2  vol.  in-fol.  —  Examen  theologi- 
cum  in  111'""  Sententiarum  cum  suis  lectionibus  ad 


seriem  distinctionum  Magistri,  Sixto  V  dicalum, 
Vérone,  1590  (?),  in-fol.  —  Examen  Iheologicum  in 
IV'""  Sententiarum...  Clemenli  VIII  dicalum,  Vérone, 
1594  (?),  in-fol.;  Montfaucon,  Bibliotheca  bibliotheca- 
rum  manuscriplorum  nova,  t.  i,  Paris,  1739,  p.  290, 
indique  un  Examen  Iheologicum  in  II"m  Sententiarum, 
ms.  à  la  Laurentienne  de  Florence.  —  Spéculum 
clarissimum  in  quo  summi  Ponli/icis  romani  imago 
expressaque  sedes  ulriusque  gladii,  etc.,  Ferrare,  1607, 
in-4°. 

Bibliotheca  carmelitnna,  Orléans,  1752,  t.  I,  col.  342-545; 
Hurter,  Xomenclator,  3"  éd.,  t.  m,  col.  373;  Richard  et  Gi- 
raud,  Bibliothèque  sacrée,  t.  xxiv,  p.  69-70;  Roskovany, 
B.  V.  M.  in  suo  conceptu  ïmmaculata  ex  monumentis  omnium 
sœculorum  demonstrata,  Budapest,  1873,  t.  i,  p.  343  et  364; 
t.  m,  p.  1  l;  Études  carmélilaines,  1922,  p.  113. 

J.  Mercier. 

1.  SILVESTRE  I"  (SAINT),  pape  du  31  jan- 
vier 314,  au  31  décembre  335.  —  I.  Données  histo- 
riques.  IL  Données  légendaires  (col.  2070). 

I.  Données  historiques.  —  Le  pontificat  de  saint 
Silvestre,  un  des  plus  longs  (près  de  22  ans)  et  se  situant 
à  une  des  époques  les  plus  importantes  de  la  vie  de 
l'Église,  est  malheureusement  très  mal  connu.  Sil- 
vestre remplaça  Miltiade  qui  avait  été  témoin  de  la 
victoire  remportée  sur  Maxence  par  Constantin  et 
bénéficiaire  des  premières  mesures  gracieuses  prises 
par  le  souverain  à  l'endroit  des  chrétiens.  Le  nouvel 
élu  jouit  de  la  même  situation.  Mais  il  se  trouva  que 
les  initiatives  bientôt  prises  par  l'empereur  en  matière 
religieuse  reléguèrent  quelque  peu  dans  l'ombre  la  per- 
sonne du  pape. 

La  chose  est  visible  dans  la  solution  donnée  par 
Constantin  à  l'affaire  donatiste.  Celle-ci,  en  313,  a  été 
jugée,  à  la  demande  du  souverain,  par  le  pape  Mil- 
tiade, voir  t.  x,  col.  1275.  Mécontents  de  la  sentence, 
les  donatistes  en  appellent  à  l'empereur,  qui  avec 
une  promptitude  extrême  se  hâte  de  convoquer,  pour 
connaître  de  cette  afTaire,  jugée  par  Miltiade,  un  con- 
cile d'évêques  occidentaux;  celui-ci  doit  se  rassembler 
dans  la  ville  d'Arles  le  1er  août  314.  Le  pape  Silvestre 
avait  sans  doute  été  invité  à  y  paraître;  il  se  contenta 
d'y  envoyer  deux  prêtres  et  deux  diacres,  cf.  P.  L., 
t.  vin,  col.  816  B,  ce  qui  était  d'une  heureuse  politique. 
Plus  respectueux  que  Constantin  des  droits  tradition- 
nels du  Saint-Siège,  le  concile,  après  avoir  terminé  ses 
travaux  —  jugement  conforme  au  premier  dans 
l'alïaire  donatiste,  règlement  de  diverses  questions 
disciplinaires  —  en  écrivit  au  pape,  regrettant  que  sa 
présence  ne  fût  pas  venue  donner  plus  de  poids  à  ses 
décisions.  Ibid.,  col.  818.  Il  transmit  à  Silvestre  la 
série  des  mesures  arrêtées,  en  le  priant,  étant  donnée 
sa  situation  particulière,  de  les  faire  connaître  partout  : 
Placuit  antequam  a  te  qui  majores  diœceses  tenes  per  le 
potissimum  omnibus  insinuari.  Col.  819.  Ce  n'était 
peut-être  pas  tout  à  fait  ainsi  qu'au  siècle  précédent 
des  papes  comme  Victor  ou  Etienne  Ier  concevaient 
leur  rôle. 

La  même  intervention  impériale  éclipse  semblable- 
ment,  à  Nicée,  l'autorité  du  Siège  apostolique.  Lors  des 
controverses  trinitaires  orientales  dans  la  seconde  moitié 
du  me  siècle,  qu'il  s'agisse  de  l'affaire  de  Deny s  d'Alexan- 
drie ou  de  celle  de  Paul  de  Samosate,  le  pape  n'y  était 
pas  resté  étranger  et  l'on  avait  pris  soin  de  le  tenir  au 
courant.  Le  pape  Denys  était  même  intervenu  de  façon 
très  personnelle  en  ce  qui  concernait  les  doctrines 
reprochées,  à  tort  ou  à  raison,  à  son  homonyme 
d'Alexandrie.  Voir  t.  iv,  col.  126.  Au  premier  éclat  de 
la  controverse  arienne,  l'évèque  Alexandre  mit  aussi  le 
pape  Silvestre  au  fait  des  doctrines  enseignées  par 
Arius  et  des  condamnations  prononcées  contre  lui. 
Voir  à  ce  sujet  une  lettre  du  pape  Libère  de  354, 
P.  L.,  t.  vm,  col.  1353.  De  même  fit  le  synode  d'An- 
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tioche  de  324,  qui  se  rangea  aux  côtés  d'Alexandre. 
Voir  sur  ce  synode,  G.  Bardy,  dans  Fliche-Martin, 
Histoire  de  l'Église,  t.  in,  p.  74.  Mais  il  semble  que, 
du  jour  où  Constantin  se  fut  saisi  de  l'affaire  alexan- 
drine,  on  ait  oublié,  plus  que  de  raison,  le  rôle  qui 
revenait  au  pape  dans  une  question  de  cette  impor- 
tance. Silvestre  fut  simplement  invité,  comme  les  autres 
évêques  de  l'empire,  au  concile  qui,  sur  ordre  impérial, 
se  réunirait  à  Nicée.  Il  y  délégua  les  deux  prêtres 
romains  Victor  et  Vincent;  mais  ces  deux  légats  —  ces 
cardinaux  d'avant  la  lettre  —  n'eurent  certainement 
pas  au  concile  le  rôle  qui  reviendra,  cent  ans  plus  tard, 
aux  légats  du  pape  Léon  à  Chalcédoine.  A  la  vérité, 
bien  que  simples  prêtres,  ils  signeront  au  procès- 
verbal  avant  l'ensemble  des  évêques,  mais  seulement 
après  Hosius,  qui  a  été  le  vrai  président  du  concile. 
Sans  doute,  par  la  suite,  on  a  cherché  à  représenter 
Hosius  comme  ayant  été  délégué  par  Silvestre.  Dès 
la  fin  du  ve  siècle,  Gélase  de  Cyzique  se  fait  l'écho  de 
cette  idée.  Hist.  eccl.,  1.  II,  c.  v,  édit.  Lœschke-Heine- 
mann,  p.  44.  Mais,  quinze  ans  après  Nicée,  le  pape 
Jules  ne  sait  rien  de  cette  délégation;  la  Curie,  dit-il, 
a  été  renseignée  sur  ce  qui  s'est  passé  à  Nicée  par  les 
prêtres  romains  qui  étaient  au  concile,  Id  quoque 
(l'orthodoxie  de  Marcel  d'Ancyre)  testali  sunt  et  pres- 
byteri  nostri  qui  Nicenss  synodo  adfuerant,  P.  L., 
t.  vin,  col.  900  D.  De  quelque  considération,  d'ailleurs, 
qu'aient  été  entourés  à  Nicée  les  représentants  du 
Siège  apostolique,  il  est  impossible  de  dire  s'ils  ont  eu 
une  influence  sur  les  principales  décisions  du  concile. 
Quant  à  une  approbation  demandée  et  obtenue  du  pape 
en  faveur  de  celles-ci,  il  est  tout  aussi  impossible  de  la 
démontrer.  Nous  dirons  plus  loin  comment  la  légende 
a  suppléé  ici  aux  lacunes  de  l'histoire.  Pour  cette 
question  du  pape  Silvestre  et  de  Nicée,  voir  l'article 
Nicée  (Ier  concile  de),  t.  xi,  col.  399-417,  et  spéciale- 
ment col.  402,  404,  417.  Pour  la  discussion  du  can.  6, 
voir  l'art.  Patriarcats,  t.  xi,  col.  2253-2259. 

Il  reste  que  saint  Silvestre  a  été  dans  Rome  l'un 
des  témoins  et  même  l'un  des  acteurs  principaux  du 
grand  changement  qui  s'opère  dans  la  situation  du 
christianisme.  Rudement  persécuté  dix  ans  plus  tôt, 
celui-ci  devient  la  religion  tout  spécialement  choyée 
par  le  souverain.  Les  munificences  impériales,  en 
particulier  l'érection  et  l'opulente  dotation  des 
grandes  basiliques  chrétiennes,  sont  le  témoignage 
extérieur  de  ce  brusque  revirement.  En  insérant  dans 
sa  notice  une  documentation  considérable  relative  aux 
constructions  de  l'époque,  le  rédacteur  de  la  seconde 
édition  du  Liber  pontificalis  a  donné  la  meilleure 
démonstration  de  ce  qu'a  été  le  pontificat  de  Silvestre: 
la  Rome  païenne  commence  à  devenir  la  Rome  chré- 
tienne. Par  les  soins  de  Constantin  s'élèvent  :  la 
Basilique  constantinienne  (Saint-Jean  de  Latran) 
avec  son  baptistère;  Saint-Pierre,  où  est  déposé  le  sar- 
cophage contenant  les  reliques  du  prince  des  apôtres; 
Saint-Paul-hors-les-Murs,  où  est  transporté  le  corps  de 
l'Apôtre  des  gentils;  la  Basilique  sessorienne  (Sainte- 
Croix  de  Jérusalem),  où  sera  déposée  ultérieurement 
une  importante  relique  de  la  vraie  croix;  Sainte- 
Agnès  sur  la  voie  Nomentane;  Saint-Laurent  sur  la 
voie  Tiburtine,  sans  compter  d'autres  édifices  dans  la 
petite  ou  la  grande  banlieue.  Tous  ces  sanctuaires 
élevés  ou  au  moins  commencés  au  temps  du  pape 
Silvestre,  plusieurs  à  sa  suggestion,  n'ont  pas  peu 
contribué  à  augmenter  le  prestige  de  la  chaire  aposto- 
lique. Et  cette  transformation  de  Rome  a  réagi  à  son 
tour  sur  le  souvenir  du  pape  qui  en  avait  été  le 
témoin.  Sa  notice  se  termine  sur  une  note  qui  inter- 
vient  rarement  au  Liber  pontificalis  :  Qui  vero  calholicus 
et  confessnr  quievit.  Mais,  aussi  bien,  dès  ce  moment  la 
légende  avait  énergiquement  travaillé  sur  la  mémoire 
de  Silvestre. 


IL  Données  légendaires.  —  On  peut  distinguer 
celles  qui  ont  déjà  laissé  des  traces  dans  le  Liber  ponti- 
ficalis (2e  édition  de  la  fin  du  vie  siècle),  et  celles  qui, 
prenant  leur  point  d'appui  dans  ces  données,  les  ont 
ultérieurement  prolongées. 

1°  Données  du  «  Liber  pontificalis  ».  —  1.  La  conver- 
sion et  le  baptême  de  Constantin.  —  D'après  la  notice, 
au  début  de  son  pontificat,  Silvestre  est  «  en  exil  »,  au 
mont  Soracte,  puis,  «  revenant  avec  gloire,  il  baptisa 
l'empereur  Constantin,  que  le  Seigneur  guérit  (alors) 
de  la  lèpre;  c'était  pour  fuir  la  persécution  de  celui-ci 
que  Silvestre  s'était  ainsi  enfui  en  exil  ».  Cette  présen- 
tation des  événements  est  une  suite  de  contre-vérités. 
Constantin  n'a  jamais  persécuté  les  chrétiens;  par 
ailleurs,  il  n'a  certainement  pas  été  baptisé  au  début 
de  sa  «  conversion  »  au  christianisme,  il  ne  l'a  pas  été 
à  Rome.  C'est  aux  tout  derniers  jours  de  sa  vie  qu'il 
le  fut,  à  Nicomédie,  par  l'évêque  arianisant  de  cette 
ville,  Eusèbe.  Cf.  Eusèbe  de  Césarée,  Vita  Constantini, 
1. IV,  c.lxi  ;  Socrates,  Hist.  eccl. ,1.1,  c.  xxxix ;  Sozomène, 
Hist.  eccl.,  1.  II,  c.  xxxiv. 

Or,  toute  cette  narration  du  Liber  pontificalis  est 
empruntée  à  un  roman,  la  Vita  Silvestri,  dont  l'on  trou- 
vera une  des  formes  dans  Mombritius,  Sancluarium, 
nouvelle  édition,  t.  H,  p.  508-531.  Levison  en  a  fait 
connaître  une  forme  assez  différente  et  qui  semble  l'ori- 
ginal :  Konstantinische  Schcnkung  und  Silveslerlegende, 
dans  Mélanges  Ehrle,  publiés  dans  Studi  e  lesti,  n.  38, 
t.  n,  1924,  p.  159-247.  La  jeunesse  et  l'éducation  de 
Silvestre  y  sont  d'abord  longuement  racontées,  puis 
ses  ordinations,  par  Miltiade,  comme  diacre  et  comme 
prêtre,  son  élection  enfin  au  siège  pontifical.  Mais  une 
violente  persécution  est  déclenchée  contre  les  chré- 
tiens par  Constantin  ;  Silvestre  s'enfuit  au  mont 
Soracte.  Cependant  l'empereur,  atteint  de  la  lèpre, 
reçoit  des  prêtres  païens  le  conseil  de  prendre  pour 
guérir  un  bain  dans  le  sang  de  petits  enfants;  il  en 
fait  rassembler  un  grand  nombre.  Finalement,  il  est 
pris  de  pitié  et  renvoie  les  mères  qui  les  avaient  ame- 
nés en  leur  rendant  leur  progéniture.  Sa  clémence  est 
récompensée;  la  nuit  suivante,  lui  apparaissent  deux 
personnages  inconnus  de  lui,  qui  ne  sont  autres  que 
les  apôtres  Pierre  et  Paul.  Ils  lui  conseillent  de  faire 
chercher  Silvestre  qui  lui  indiquera  un  bain  de  nature  à 
lui  rendre  la  santé.  Ainsi  est-il  fait.  Silvestre,  amené 
devant  Constantin,  lui  fait  reconnaître  dans  les 
images  des  saints  apôtres,  qu'il  lui  montre,  les  deux 
personnages  que  l'empereur  a  vus  en  songe,  le  ren- 
seigne sur  le  bain  qui  doit  le  regénérer  et  qui  n'est 
autre  que  le  baptême.  Le  souverain  accepte,  non  sans 
avoir  reçu  et  promis  d'accomplir  la  pénitence  que  lui 
impose  Silvestre  :  aumônes,  fermeture  des  temples 
païens,  élargissement  des  prisonniers.  Le  baptême  est 
conféré  à  Constantin,  dans  la  piscine  des  bains  du 
palais  des  Laterani;  l'empereur  en  sort  purifié  dans 
son  âme  et  dans  son  corps,  qui  est  soudainement  guéri. 
Durant  toute  la  semaine  qu'il  passe  in  albis  (revêtu 
du  costume  blanc  des  néophytes),  le  souverain  édicté 
diverses  mesures  en  faveur  des  chrétiens,  la  plus 
importante  est  celle  qui  reconnaît  l'autorité  du  pon- 
tife romain  sur  tous  les  évêques  :  privilegium  Ecclesise 
romans  pontificique  conlulit  ut  in  loto  orbe  romano 
sacerdotes  ita  hune  caput  habeanl  sicul  omnes  judices 
(les  fonctionnaires)  regem.  Le  huitième  jour,  albis 
depositis,  il  vient  à  la  confession  de  saint  Pierre  et, 
après  une  longue  prostration,  il  prend  lui-même  la 
pioche  et  commence  le  tracé  des  fondations  d'une 
nouvelle  basilique;  même  acte  le  lendemain  pour  fon- 
der la  basilique  du  Latran.  Sont  ensuite  rapportés  les 
efforts  faits  par  Constantin  pour  amener  au  christia- 
nisme les  sénateurs  attachés  à  la  vieille  religion  et  sa 
mère  Hélène,  qui  est  passée  au  judaïsme.  Une  confé- 
rence contradictoire  est  organisée  entre  juifs  et  chré- 
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tien  .  Silvestre,  par  son  argumentation,  comme  parses 
miracles  —  il  ressuscite  un  taureau  foudroyé  par  une 
passe  magique  d'un  juif  —  établit  la  divinité  du  Christ  ; 
Hélène  et  les  juifs  se  convertissent.  L'apostolat  de 
Silvestre  multiplie  dans  Rome  les  baptêmes,  et  un 
autre  miracle  —  la  lutte  victorieuse  contre  un  serpent 
monstrueux  —  achève  son  succès.  Constantin  de  son 
côté,  presse  le  peuple  de  se  convertir.  Rome,  quand 
meurt  Silvestre,  est  entièrement  chrétienne. 

On  a  beaucoup  discuté  sur  la  date  et  la  patrie  de  ce 
roman  hagiographique.  Pour  ce  qui  est  du  texte,  tel 
que  Levison  l'a  reconstitué,  il  est  incontestablement 
romain  d'origine,  comme  en  témoignerait  à  elle  seule 
sa  parenté  évidente  avec  les  Gesla  martyrum  romains, 
et  sa  connaissance  exacte  de  la  topographie  de  la  capi- 
tale. Sa  date  est  fixée  assez  exactement  à  la  seconde 
moitié  du  ve  siècle,  car  les  apocryphes  symmaquiens, 
cf.  ci-dessous  et  aussi  l'article  Symmaque,  de  la  fin  de 
ce  même  siècle,  y  font  de  claires  allusions.  C'est  vaine- 
ment qu'on  a  voulu  faire  dériver  le  texte  latin  de 
recensions  grecques  ou  orientales.  Tout  ce  que  L. 
Duchesne  voulait  retenir,  c'est  que  la  légende  elle- 
même  était  venue  d'Orient,  comme  en  général  les 
légendes  relatives  à  l'invention  de  la  sainte  Croix  et 
ce  qui  se  rapporte  à  Constantin  et  à  Hélène.  .Mais  les 
arguments  qu'il  développe  avec  beaucoup  de  sagacité 
se  sont  révélés  fragiles,  spécialement  celui  qu'il  tire  de 
la  présence  de  la  légende  silvestrine  dans  .Moïse  de 
Khorène,  un  écrivain  arménien  que  l'on  plaçait  jus- 
qu'ici au  ve  siècle  et  dont  il  convient  de  rabaisser 
beaucoup  la  date.  Voir  les  arguments  de  Duchesne 
dans  Le  Liber  ponliftealis,  t.  i,  p.  cxn  sq.,  et  les 
réponses  qui  nous  paraissent  péremptoires  de  Levison, 
loc.  cit.  L'origine  romaine  de  la  légende  semble  démon- 
trée. D'ailleurs,  elle  s'est  fait  une  place  importante 
dans  la  «  tradition  >;  on  la  retrouvera,  débarrassée  de 
ses  plus  grossières  invraisemblances,  en  diverses  leçons 
du  bréviaire  romain  (9  et  IN  novembre;  31  décembre). 

2.  Activité  dogmatique,  disciplinaire  et  liturgique  de 
saint  Silvestre.  —  Après  avoir  rapporté  la  fondation 
par  Silvestre  du  litulus  Equitii,  le  Liber  ponliftealis 
introduit  l'activité  proprement  ecclésiastique  de  ce 
pape  par  cette  petite  phrase  :  Hic  fecit  constilutum  de 
omni  Ecclesia.  Suit  immédiatement  la  mention  du 
concile  de  Nicée,  qui  aurait  été  tenu  cum  ejus  prœcepto 
(la  1"  édition  dit  cum  ejus  consensu),  et  dans  lequel  les 
«  trois  cent  dix-huit  Pères  exposèrent  la  foi  catho- 
lique et  ■  condamnèrent  Arius.  Photin,  Sabellius  et 
leurs  adhérents.  Puis,  dans  la  ville  de  Rome,  (Silvestre) 
rassembla  lui-même,  sur  le  conseil  de  l'empereur,  deux 
cent  soixante-dix-sept  évêques,  et  condamna  derechef 
Calliste,  Arius,  Photin  et  Sabellius  ».  Suivent  des 
ordonnances  disciplinaires  et  liturgiques  dont  la  notice 
semble  dire  qu'elles  furent  [irises  à  cette  réunion  : 
consécration  du  chrême  et  consignation  des  baptisés 
par  l'évèque  seul;  défense  à  un  laïque  d'intenter  un 
procès  à  un  clerc;  usage  pour  les  diacres,  dans  le  ser- 
vice liturgique,  de  la  dalmatique  et  du  manipule; 
défense  aux  clercs  de  se  pourvoir  devant  la  justice 
séculière  ;  défense  de  se  servir  pour  les  corporaux 
d'autre  étoffe  que  de  lin;  temps  que  les  clercs  doivent 
passer  dans  les  divers  ordres,  etc. 

Tout  ceci,  y  compris  la  permission  (ou  l'ordre)  de 
célébrer  le  concile  de  Nicée  et  le  renouvellement  des 
prescriptions  dogmatiques  de  cette  assemblée  en  un 
synode  romain,  vient  en  droite  ligne  de  la  série  des 
apocryphes  symmaquiens.  Parmi  ces  pièces  apo- 
cryphes figure,  en  effet,  un  Constilutum  Siluestri.  texte 
en  une  doublé  rédaction  dans  P.  L..  t.  vin,  col.  829- 
i  début  se  rapporte  à  des  questions  dogmatiques. 
Silvestre  condamne  Hippolyte,  diacre  des  valenti- 
niens,  Calliste,  qui,  dans  sa  jactance,  détruisait  la 
Trinité  (un  peu  plus  haut  Calliste  est  dit  s'être  montré 


sabellien,  et  n'avoir  admis  qu'une  seule  personne  en 
Dieu)  »  et  surtout  l'évèque  Yictorin,  qui  est  représenté 
comme  un  hérétique  des  plus  dangereux,  à  cause  du 
cycle  pascal  qu'il  veut  faire  prévaloir.  Voir  art. 
Pâques,  t.  xi,  col.  19G1  sq.  La  suite  du  texte  énumère 
les  prescriptions  liturgiques  et  disciplinaires  qu'a 
reprises  le  Liber  pontificalis. 

A  ce  texte  se  rattachent  deux  lettres  destinées  à 
faire  la  liaison  entre  ce  concile  et  celui  de  Nicée.  La 
première  :  Quoniam  omnia,  ibid.,  col.  822-823,  est 
adressée  à  Silvestre  par  les  présidents  de  l'assemblée 
orientale,  Hosius  de  Cordoue.  Macaire  de  Jérusalem, 
les  prêtres  romains  Victor  et  Vincent,  qui  demandent 
au  pape  de  confirmer  les  décrets  de  Nicée.  La  seconde 
est  une  réponse  de  Silvestre,  qui  se  présente  sous  une 
double  forme  :  Gaudeo  promptam,  ibid.,  col.  823  B 
(donnant  une  approbation  sans  réserve  au  concile, 
avec  addition  de  l'anathème  contre  Victorin  et  son 
cycle  pascal)  et  Gloriosissimus  atque  piissimus,  ibid., 
col.  823  D  (rappelant  la  condamnation  en  synode 
romain  de  l'évèque  Victorin  et  du  diacre  Hippolyte, 
fauteurs  du  manichéisme,  de  Jovien  et  de  Calliste, 
coupables  d'erreurs  analogues  sur  le  comput  pascal, 
approuvant  aussi  la  condamnation  de  Photius  (sic), 
de  Sabellius  et  d'Arius,  frappés  par  le  concile  de  Nicée 
dont  toutes  les  décisions  sont  approuvées).  Ainsi  le 
concile  soi-disant  tenu  à  Rome  par  Silvestre  est  donné 
comme  antérieur  à  l'assemblée  de  Nicée  et  destiné  à 
préparer  celle-ci. 

Une  seconde  pièce  apocryphe  est  une  autre  Consti- 
tution de  Silvestre,  représentant  les  décisions  d'un 
concile  de  «deux  cent  soixante-quinze  évêques  »,  censé 
tenu  après  Nicée  et  destiné  à  confirmer  les  décisions 
dogmatiques  et  disciplinaires  de  l'assemblée  orientale. 
Texte,  ibid.,  col.  825-826.  Cette  deuxième  pièce  ne 
ressemble  pas.  comme  facture,  à  la  première,  laquelle 
fourmille  d'invraisemblances  et  même  d'absurdités,  et 
quelques  auteurs  qui  rejettent,  comme  tout  le  monde 
le  fait,  la  première,  essaient  de  sauver  l'authenticité  de 
celle-ci.  Mais  cette  authenticité  ne  peut  être  établie.  Il 
y  a  déjà  près  de  trois  siècles  que  dom  Coustant  a  fait 
remarquer  que,  de  toute  évidence,  la  pièce  en  question 
se  rattache  aux  controverses  sur  le  comput  pascal  qui 
ont  éclaté  sous  le  pape  Symmaque.  Voir  ses  remarques, 
ibid.,  col.  824. 

Le  fait,  néanmoins,  que  ces  divers  textes  ont  pénétré 
plus  ou  moins  vite  dans  les  collections  canoniques  n'a 
pas  laissé  de  leur  donner  une  importance  hors  de 
toute  proportion  avec  leur  valeur  originelle. 

2"  Données  légendaires  ajoutées  à  celles  du  »  Liber 
pontificalis  .  La  donation  de  Constantin.  —  Les  faveurs 
d'ordre  matériel  dont  l'empereur  Constantin  avait  en 
réalité  comblé  l'Église  romaine  au  temps  de  Silvestre, 
l'influence  qu'à  tort  ou  à  raison  on  prêtait  à  ce  pape 
dans  les  conseils  de  l'empereur  à  une  période  de  transi- 
tion si  importante  dans  l'histoire  de  l'Église,  l'activité 
législative  qu'on  lui  attribuait,  le  relief  que  lui  don- 
naient ses  interventions,  vraies  ou  prétendues,  dans  les 
questions  dogmatiques,  tout  cela  désignait  ce  pape 
pour  être,  après  coup,  le  bénéficiaire  d'une  donation 
plus  considérable  encore  qui  faisait  au  Siège  aposto- 
lique une  situation  toute  nouvelle  dans  le  monde 
romain. 

Au  début  de  la  seconde  partie  des  Fausses-Décré- 
tales,  figure  de  fait  une  pièce,  de  toute  évidence  apo- 
cryphe,  qui  est  une  soi-disant  lettre  de  Constantin  à 
Silvestre.  Texte  dans  Hinschius,  Décrétâtes  pseudo- 
isidorianœ,  p.  249-254;  cf.  P.L.,  t.  cxxx,  col.  245-252, 
et  aussi  t.  vin,  col.  567-578  (les  notes  de  Binius 
que  l'on  trouvera  ici  sont  extrêmement  intéressantes). 
La  première  partie  est  un  récit  —  dont  le  thème  est 
emprunté  à  la  Yita  Siluestri  —  de  la  façon  dont  l'em- 
pereur a  été  converti   à  la  foi  chrétienne;  l'autre  énu- 
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mère  les  faveurs  qu'on  reconnaissance  pour  Silvestre, 
principal  artisan  de  sa  conversion,  Constantin  accorde 
à  ce  pape  et,  en  sa  personne,  à  tous  ses  successeurs. 
Le  souverain  est  bien  décidé,  en  etïet,  à  exalter  au 
maximum  la  puissance  de  l'Église  romaine.  11  lui 
confère  donc  en  premier  lieu,  et  sensiblement  dans  les 
termes  employés  déjà  par  la  Vita  Sili'rslri.  la  primauté 
spirituelle  sur  les  autres  évêques,  et  en  particulier  sur 
les  quatre  patriarches  d'Antioche,  d'Alexandrie,  de 
Constantinople  (  !)  et  de  Jérusalem,  de  telle  sorte  que 
le  titulaire  de  Rome  celsior  et  princeps  cunctis  sacer- 
dolibus  tutius  mundi  existât.  A  cette  faveur  d'ordre 
spirituel  s'en  joignent  d'autres  d'ordre  temporel  et 
d'abord  la  construction  et  la  dotation  de  basiliques  à 
Home,  puis  le  don  au  pape  du  palais  impérial  du  Latran, 
le  plus  somptueux  de  tout  l'empire.  Mais,  puisque  le 
souverain  cède  son  palais,  il  est  tout  naturel  qu'il  cède 
encore  au  pape  les  ornements  impériaux  eux-mêmes; 
volontiers  il  lui  eût  donné  le  diadème,  mais,  le  pape 
n'ayant  pas  voulu  porter  une  couronne  d'or  sur  la 
couronne  cléricale,  cet  ornement  sera  remplacé  pour 
lui  par  la  mitre  (phrygiumj.  Il  aura  droit  à  la  même 
escorte  qui  accompagne  l'empereur,  ses  clercs  eux- 
mêmes  participant  aux  honneurs  impartis  à  la  suite 
même  du  souverain.  Mais,  de  toute  évidence,  ces 
diverses  concessions  ne  viennent  là  que  pour  préparer 
la  concession  majeure  et  la  voici  :  «  Pour  que  la  dignité 
pontificale  ne  s'avilisse  pas,  et  qu'elle  soit  vraiment 
entourée  d'une  dignité  plus  qu'impériale,  voici  que, 
livrant  tant  notre  palais  que  la  ville  de  Rome  et 
toutes  les  provinces,  lieux  et  cités  de  l'Italie  et  des 
régions  occidentales  à  Silvestre  et  les  abandonnant  à 
son  pouvoir  et  à  celui  de  ses  successeurs,  nous  décla- 
rons que  la  chose  est  ainsi  réglée  et  que  tout  cela 
demeurera  sous  le  pouvoir  et  la  juridiction  de  la  sainte 
Église  romaine.  Il  nous  apparaît  donc  convenable  de 
transférer  dans  les  régions  orientales  le  siège  de  notre 
empire  à  nous  et  de  bâtir  une  cité  qui  portera  notre 
nom  en  la  région  de  Byzance.  Il  n'est  pas  juste,  en 
effet,  qu'à  l'endroit  où  l'empereur  céleste  a  établi  le 
principat  des  prêtres  et  le  chef  de  la  religion  chré- 
tienne, un  empereur  terrestre  exerce  la  puissance.  » 

Ainsi,  partage  de  souveraineté  temporelle  entre  le 
pape  et  l'empereur,  quelle  que  soit  d'ailleurs  l'exacte 
délimitation  des  territoires  abandonnés  au  Siège  apos- 
tolique, telle  est  la  concession  essentielle  faite  à  Sil- 
vestre par  Constantin.  A  qui  connaît,  ne  fut-ce  que 
sommairement,  la  nature  vraie  des  rapports  entre 
papes  et  empereurs  entre  le  ive  et  le  vin»  siècle,  l'in- 
vraisemblance, pour  ne  pas  dire  l'absurdité,  de  cette 
pièce  saute  aux  yeux.  Cela  ne  l'a  pas  empêchée  défaire 
une  brillante  fortune.  Citée  au  IXe  siècle,  au  moins  par 
les  auteurs  francs,  peu  connue  d'abord  en  Italie,  elle 
finit  par  pénétrer,  à  partir  de  liurchard  de  Worms 
(début  du  XIe  siècle),  dans  les  collections  canoniques  cl 
finalement  dans  le  Décret  de  Gratien,  caus.  XII,  q.  l, 
C  15.  Mais,  un  siècle  auparavant,  la  Curie  romaine  s'y 
referait  déjà  explicitement.  Saint  Léon  IX  semble 
avoir  été  le  premier  des  papes  à  le  faire.  Cf.  lettre  à 
Michel  Cérulaire,  n.  10,  12,  13,  P.  L.,  t.  CXLIII,  col.  751 
el  752.  A  partir  de  Grégoire  VII,  le  texte  va  sortir 
tous  ses  effets;  il  justifie  à  la  fois  la  primauté  ecclé- 
siastique du  Siège  romain  —  qui  avait  pour  se 
défendre  de  meilleurs  garants  —  et  son  autonomie  tem- 
porelle, voire  sa  supériorité  sur  l'empire.  Les  théolo- 
giens pontificaux  s'y  appuient  pour  démontrer  cette 
précellence;  1rs  impérialistes,  de  leur  côté,  y  trouvent 

des  arguments  pour  dire  qu'une  I ne  partie  des  droits 

du  Saint  Siège  soûl  des  concessions  de  la  puissance 
séculière.  La  collection  des  i.ibelli  de  lile  fournirait  de 
la  sorte  une  ample  moisson  de  références  dans  l'une 
el  l'autre  direction.  Au  xm"  siècle,  la  Donation  de 
Constantin  esl  absolument  eu  possession.  Qu'il  suffise 


de  signaler  le  sermon  d'Innocent  III  sur  saint  Silvestre, 
P.  L.,  t.  ccxvn,  col.  481,  et  l'interprétation  qu'en 
donne  Innocent  IV,  lequel,  fidèle  à  sa  doctrine  géné- 
rale, voit  dans  le  geste  de  Constantin  par  rapport  au 
pape,  non  point  une  concession,  mais  une  simple  resti- 
tution. Voir  Potthast,  Regesta  ponlif.,  n.  11  848,  et 
cf.  art.  Innocent  IV,  t.  vu.  col.  1 194.  Chose  curieuse, 
les  canonistes  byzantins  eux-mêmes  ont  connu  le  texte 
et  en  ont  admis  l'authenticité.  Le  Nomocanon  en  qua- 
torze litres  mis  sous  le  nom  de  Photius,  voir  ici.  t.  xn. 
col.  1546,  en  cite  l'essentiel,  tit.  vin,  c.  I,  P.  ('*.,  t.  civ, 
col.  1077;  Balsamon  le  commente  dans  sa  grande 
œuvre  canonique.  /'.  G.,  t.  cxx.xvn,  col.  322,  cf. 
col.  1312.  Il  faut  attendre  l'éveil  de  la  critique  au 
xvi'  siècle  pour  voir  s'élever  les  premiers  doutes  sur 
l'authenticité,  que  certains  continuent  encore  à  dé- 
fendre au  xvne  siècle.  Lu  résumé.  l'influence  de  ce  faux  a 
été  durable;  elle  a  été  considérable,  tout  comme  celle 
des  Fausses  Décrétales,  avec  lesquelles,  d'ailleurs,  il  a 
été  véhiculé. 

Pourtant  il  ne  se  rattache  que  par  un  lien  tout 
extérieur  à  la  collection  pseudo-isidorienne,  à  laquelle 
il  a  certainement  préexisté  et  il  ne  sort  pas  de  cet 
atelier  de  faussaires  qui  travaillaient  au  milieu  du 
IXe  siècle.  De  ce  point  de  vue,  il  faut  rejeter  les  démons- 
trations de  Noël  Alexandre  (sac.  iv,  diss.  XXV,  a.  2 
et  3),  de  Zaccaria,  de  Cenni  (cf.  dans  P.  L.,  t.  xcvm, 
col.  272),  qui  ont  cherché  en  Francie  la  patrie  du  docu- 
ment. II  existait  dès  le  début  du  ixe  siècle  et  sans  doute 
déjà  bien  avant,  car  il  nous  parait  bien  que  le  pape 
Adrien  Ier  y  fasse  une  allusion  discrète  dans  une  lettre 
à  Charlemagne  de  778.  Cf.  Jaffé,  n.  2  123,  voir  le  texte 
dans  P.  L.,  t.  xcvm,  col.  306  A  :  et  sicut  temporibus 
beati  Silvestri,  etc.  A  en  juger  même  par  sa  parenté 
avec  des  documents  authentiques  en  provenance  de 
la  chancellerie  pontificale  au  temps  d'Etienne  II  et 
de  Paul  Ier,  il  faudrait  le  remonter  assez  près  du  milieu 
du  vmc  siècle,  encore  qu'il  ne  nous  apparaisse  pas  du 
tout  démontré  qu'il  ait  été  apporté  en  Francie  par  le 
pape  Etienne  II,  quand  il  y  vint  en  754  demander  la 
protection  du  roi  Pépin.  On  n'a  aucune  preuve  qu'il 
ait  servi  alors,  soit  à  Ponthion,  soit  à  Quiersy-sur-Oise, 
pour  appuyer  les  revendications  temporelles  de  ce 
pape.  C'est  pourtant  vers  ce  moment,  ou  peut-être  un 
peu  plus  tard,  qu'il  a  dû  prendre  naissance  dans  les 
bureaux  de  la  chancellerie  pontificale.  L'auteur  du 
faux  nous  parait  être,  en  effet,  un  clerc  romain,  qui 
opère  entre  753  et  770. 

Si  l'on  écarte  l'idée  qu'il  travaillait  sur  les  ordres  et 
sous  la  responsabilité  du  pape  régnant —  et  cette  idée 
ne  nous  semble  pas  recevable  —  on  peut  néanmoins  se 
demander  quels  étaient  les  mobiles  de  ce  faussaire.  Ils 
ne  sont  pas  faciles  à  démêler  dans  le  détail,  encore  que 
l'idée  essentielle  soit  assez  claire.  C'est  le  moment  où 
se  constitue  le  pouvoir  temporel  du  pape,  à  Rome, 
dans  l'ancien  duché  et,  plus  à  l'Est,  aux  dépens  de 
l'ancien  exarchat  de  Ravcnne.  La  monarchie  franque, 
qui,  dans  un  premier  mouvement,  a  promis  de  consti- 
tuer au  pape  un  royaume  viable,  semble  hésiter  dès 
que  l'on  vient  aux  questions  de  réalisation.  Pépin  le 
Bref  ne  détruit  pas  le  royaume  lombard,  aux  dépens 
duquel  la  papauté  aurait  pu  se  constituer  un  solide 
établissement.  Charlemagne  est  encore  plus  hésitant 
que  son  père,  jusqu'au  jour  où  il  se  décide  à  annexer  à 
l'Empire  franc  les  territoires  lombards.  Certains  à  la 

Curie  s'impatientent  de  ces  tergiversations;  ils  s'impa- 

tientenl  aussi  de  sentir  (pic.  même  dans  le  domaine 
assez  modeste  constitué  au  pape,  la  haute  main  appar- 
tienne finalement  au  souverain  franc.  Ne  convenait  il 
pas  de  montrer  qu'autrement  avait  agi  —  on  se  le 
figurait  du  moins  l'empereur  Constantin?  D'un 
nesic   inflnimenl    large,   il   avait  faii  de  Silvestre  le 

souverain   d'un   vaste  domaine  et.   pour  y  assurer    la 
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pleine  autonomie  du  pape,  il  était  allé  lui-même  s'instal- 
ler loin  de  là,  sur  le  Bosphore.  Quel  exemple  pour  celui 
qui,  au  dernier  tiers  du  vme  siècle,  semblait  aspirer 
à  jouer  en  Occident  le  rôle  de  Constantin!  Ce  n'est  pas 
sans  quelque  timidité  que  le  pape  Adrien  fait  usage 
de  l'argument  dans  la  lettre  signalée  ci-dessus;  il 
l'utilise  néanmoins.  Un  de  ses  agents  lui  avait-il 
montré  le  papier,  qui  peut-être  sommeillait  déjà  depuis 
plusieurs  années  dans  quelque  carton  de  la  chancelle- 
rie? Ce  n'est  pas  impossible.  Mais,  quoi  qu'il  en  soit, 
la  pièce  n'avait  pas  encore  aux  yeux  d'Adrien  une 
incontestable  valeur;  s'il  paraît  s'en  inspirer,  ce  n'est 
pas  elle  qu'il  envoie  alors  à  Charlemagne,  mais  des 
diplômes  authentiques,  témoignant  des  droits  de  pro- 
priété du  Saint-Siège  sur  telle  ville,  tel  domaine.  Il 
faudra  du  temps  encore  pour  que  la  Donation  de  Cons- 
tantin au  pape  Silvestre  devienne  la  charte  fondamen- 
tale des  droits  temporels  du  Saint-Siège.  Au  début, 
c'est  un  simple  manifeste,  exprimant  les  revendica- 
tions de  l'entourage  pontifical  dans  un  domaine  rela- 
tivement modeste.  Le  clerc  qui  le  rédigea  ne  se  doutait 
pas  assurément  des  répercussions,  à  échéance  retardée, 
que  son  acte  pourrait  avoir  dans  l'avenir. 

1.  Pour  l'histoire  proprement  dite.  —  Liber  pontifi- 
calis,  édit.  Duchesne,  t.  I,  p.  75-80  (1"  édit.),  p.  170-201  : 
Jafïé,  Begesta  pontiftcum  romanorum,  t.  1,  p.  28-30.  Se  ré- 
férer aux  articles  Donatisme,  t.  iv,  col.  1703  sq.;  Nicee, 
(I"'  concile  de),l.  xi,  col.  309-417;  E.  Caspar,  Geschichte  des 
Papsttums,  1. 1,  Tubingue,  1930,  p.  103-130;  J.-R.  Palanque, 
dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Eglise, t.  m, 1936,  p.  36  sq. 
Voir  aussi  P.  Batifîol,  La  paix  constantinienne  et  le  catholi- 
cisme, Paris,  1914,  p.  269-362. 

II.  Pour  les  légendes  silvestrines.  —  L.  Duchesne, 
Le  Liber  pont.,  t.  i,  introd.,  p.  cvn-cxx;  Le  vison,  Konstan- 
tinische  Sckenkung  and  Siluesterlegende,  dans  Mélanges 
Ehrle,  publiés  dans  Sdidi  e  testi,  n.  38,  Rome,  1921,  on  y 
trouvera  une  bibliographie  considérable. 

III.  Pour  la  donation  de  Constantin.  —  La  bibliogra- 
phie serait  énorme;  pour  la  plus  ancienne  voir  H.  Bôhnier, 
art.  Konstantinische  Schenkung,  dans  Protest.  Realencgklo- 
pâdie,  t.jxi,  1902,  p.  1-7,  on  y  trouvera  une  bonne  discussion 
des  diverses  opinions;  G.  Laehr,  Die  konstantinische  Schen- 
kang  ia  der  abendlândischen  Literatar  des  Al.  A.  bis  zur 
Mitte  des  Z/F.  Jahrhunderts,  dans  Historische  Studien,  Ber- 
lin, 1926,  fasc.  116;  L.  Duchesne,  Les  premiers  temps  de 
l'État  pontifical,  2'  édit.,  p.  1S1  sq.;  Levillain,  dansBiW.de 
l'École  des  Chartes,  t.  xciv,  1933;  R.  Aigrain,  dans  Fliche- 
Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  v,  193$,  p.  42ô  sq.;  È.  Amann, 
ibid.,t.\i,  1937,  p.  49-70. 

É.   Amann. 

2.  SILVESTRE  II,  pape  du  2  avril  999  au 
12  mai  1003.  —  I.  Les  antécédents  de  Silvestre. 
IL  Son  pontificat  (col.  2080). 

I.  Les  antécédents  de  Silvestre.  —  1°  Le  savant. 
—  De  son  nom  il  s'appelait  Gerbert  et  sous  ce  vocable 
il  a  laissé  une  grande  réputation  de  savant. 

Gerbert  est  certainement  Auvergnat  d'origine,  sans 
que  l'on  puisse  déterminer  avec  exactitude  ni  la  date, 
(aux  alentours  de  938),  ni  le  lieu  de  sa  naissance.  Mais 
c'est,  à  coup  sûr,  au  couvent  de  Samt-Géraud  d'Au- 
rillac  qu'il  a  reçu  sa  première  formation.  En  967,  le 
duc  d'Espagne,  Borell,  passant  à  Aurillac,  l'emmène 
à  Yich,  en  Catalogne,  pour  y  recevoir  un  complément 
de  culture  :  l'évêque  de  cette  ville,  Hatton,  était  lui- 
même  fort  versé  dans  les  sciences,  tout  spécialement 
dans  les  mathématiques.  Dans  ce  milieu,  Gerbert 
entre  en  contact  avec  plusieurs  savants,  par  exemple 
avec  l'abbé  Guarin  de  Cuxa,  avec  Bonifilius  qui 
deviendra  plus  tard  évêque  de  Gérone,  avec  Lupitus, 
évèque  de  Barcelone,  tous  personnages  avec  qui  sa 
correspondance  le  montre  plus  tard  en  relations.  Au 
temps  de  Jean  XIII  (965-972),  Gerbert  accompagne  à 
Rome  le  duc  Borell  et  l'évêque  Hatton.  Frappé  de  sa 
science,  le  pape  le  présente  à  Otton  Ier,  qui  aime  à  voir 
affluer  à  sa  cour  les  célébrités  de  l'époque.  Gerbert  n'y 
restera  pas  longtemps.  Il  sait,  dit-il,  un  peu  de  mathé- 


matiques, il  voudrait  se  perfectionner  dans  la  dialec- 
tique, science  nouvelle  dont  on  commence  à  s'éprendre 
en  Occident.  La  renommée  de  l'archidiacre  de  Reims, 
Géranne,  l'attire  en  cette  ville,  où  il  a  tôt  fait  de 
dépasser  son  maître.  L'archevêque  Adalbéron  le 
nomme  écolàtre  et,  sous  l'intelligente  direction  de 
Gerbert,  l'école  de  Reims  connaît  une  vogue  extraor- 
dinaire. 

Richer  de  Saint-Remi  décrit  avec  la  précision  d'un 
témoin  l'organisation  de  l'enseignement  que  Gerbert 
avait  réalisée  à  Reims.  Historia,  1.  III,  c.  xlvi  sq., 
P.  L..  t.  cxxxvm,  col.  102.  Une  grande  importance 
était  donnée  aux  arts  du  trivium  :  grammaire,  rhéto- 
rique, dialectique.  Pour  l'enseignement  de  la  seconde 
de  ces  disciplines,  l'écolàtre  faisait  lire  à  ses  élèves 
Virgile,  Stace,  Térence,  puis  les  satiriques  :  Juvénal, 
Perse,  Horace,  Lucain  aussi  que  le  Moyen  Age  a  tou- 
jours aimé;  Sénèque  et  Quintilien  fournissaient  les 
modèles  pratiques  de  déclamations.  La  dialectique 
était  fort  en  honneur;  successivement  étaient  lus 
VIsagogue  de  Porphyre,  dans  les  traductions  de  Victo- 
rin  et  de  Boèce,  les  Catégories  et  le  Périherméneias 
d'Aristote  dans  la  version  du  même  Boèce,  les  Topi- 
ques de  Cicéron  avec  les  explications  de  Boèce,  suivies 
par  le  De  difjerentiis  topieis,  leDe  syllogismis  categoricis 
et  hypotheticis,  les  Definiliones  et  les  Divisiones  des 
mêmes  auteurs.  Gerbert  ne  se  bornait  pas,  d'ailleurs,  à 
l'enseignement  du  trivium;  il  semblerait  même  que  les 
disciplines  du  quadrivium  :  arithmétique,  géométrie, 
astronomie,  musique  eussent  ses  préférences.  Aussi 
bien  l'écolàtre  était-il  l'un  des  premiers,  dans  la  chré- 
tienté d'Occident,  à  renouer  la  tradition  des  études 
mathématiques  que  les  Grecs  de  l'époque  hellénis- 
tique avaient  amenées  à  un  si  haut  degré  de  perfec- 
tion. Au  dire  de  Richer,  c'est  surtout  en  astronomie 
qu'il  se  révéla  un  maître  préoccupé  de  faire  toucher  du 
doigt  à  ses  élèves  les  aspects  divers  de  la  réalité.  Au 
lieu  de  tant  calculer  et  de  tant  déduire,  il  construit  une 
sphère  céleste  qui  fera  comprendre  les  mouvements 
des  astres;  d'autres  instruments  imaginés  par  lui  mon- 
treront les  positions  respectives  des  planètes  aux 
divers  moments;  un  dispositif  spécial  permettra,  par 
l'observation  des  astres,  de  déterminer  l'heure,  non 
seulement  pendant  le  jour,  comme  le  cadran  solaire 
permettait  de  le  faire,  mais  pendant  la  nuit  même. 
Tout  cela  suppose  une  masse  de  réflexions,  de  tâton- 
nements, mais  aussi  de  connaissances  fort  sûres  d'elles- 
mêmes,  que  l'on  chercherait  vainement  à  l'époque.  De 
même  en  arithmétique,  où  les  opérations  sur  les 
nombres  sont  rendues  si  compliquées  par  le  système 
de  numération  écrite  des  Latins.  Gerbert,  qui  utilise 
comme  ses  contemporains  l'anaque  (sorte  de  boulier 
compteur),  simplifie  l'instrument  en  employant  des 
chiffres  ou  des  signes  qui  ressemblent  aux  chiffres 
arabes.  Nous  ne  saurions  dire  exactement  jusqu'où 
l'écolàtre  poussait  renseignement  de  la  géométrie,  ni 
ses  leçons  sur  la  musique,  qui  correspondaient  à  la 
partie  de  notre  acoustique  où  l'on  traite  des  rapports 
quantitatifs  entre  les  divers  sons  musicaux. 

Un  enseignement  si  complet  et  si  nouveau  ne  pou- 
vait manquer  de  faire  sensation.  On  en  parlait  jus- 
qu'au delà  du  Rhin.  A  Magdebourg,  le  savant  Othric 
un  prenait  ombrage  et  cherchait  à  se  renseigner  tant 
sur  les  méthodes  de  Gerbert  que  sur  ses  conclusions, 
principalement  dans  le  domaine  de  la  dialectique  ou, 
comme  l'on  commençait  à  dire,  de  la  philosophie. 
Richer,  ibid.,  c.  lv,  sq.  Or,  en  980,  dans  un  voyage 
qu'il  fait  en  Italie  avec  Adalbéron  son  archevêque, 
l'écolàtre  Gerbert  se  rencontre  à  Ravenne,  à  la  cour 
même  d'Otton  II,  avec  le  savant  de  Magdebourg.  Une 
joute  dialectique,  extrêmement  brillante,  à  laquelle 
préside  l'empereur  lui-même,  les  met  aux  prises.  Tous 
deux  en  retirent  honneurs  et  profits.  Pour  son  compte, 
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Gerbert,  qui  séjourna  quelque  temps  encore  à  la  cour 
impériale,  reçut  finalement  l'abbaye  de  Bobbio,  dont 
la  splendide  bibliothèque  était  bien  de  nature  à  lui 
procurer  maintes  satisfactions,  dans  le  domaine  des 
mathématiques  surtout.  Le  fameux  Codex  Arcerianus 
(aujourd'hui  à  Wolfenbuttel)  qu'il  y  trouva,  lui  fournit 
les  œuvres  des  arpenteurs  romains  Balbus,  Nipsus, 
Épaphrodite,  qu'il  eut  l'occasion  d'utiliser.  Mais  le 
milieu  même  de  Bobbio  ne  donnait  à  Gerbert  que  des 
satisfactions  modérées.  L'opinion  publique,  en  Italie, 
se  montait  de  plus  en  plus  contre  les  étrangers;  la 
mort  d'Otton  1 1  (982)  précipita  les  événements.  En  983, 
Gerbert  regagnait  Reims,  où  il  revenait  à  ses  anciennes 
fonctions;  il  pensa  quelque  temps  à  reprendre  le  che- 
min de  l'Espagne.  Bientôt  d'ailleurs  la  politique  allait 
l'accaparer,  au  point  de  ne  lui  laisser  plus  guère  de 
temps  pour  des  études  désintéressées. 

Nous  n'avons  pas  à  étudier  ici,  dans  le  détail, 
l'œuvre  littéraire  de  Gerbert.  En  dehors  de  sa  corres- 
pondance, très  précieuse  à  bien  des  points  de  vue  (la 
vieille  édition  d 'André  Duchesne,  reproduite  dans  P.L., 
t.  cxxxix,  col.  201-264,  le  cède  à  celle  de  J.  Havet, 
Lettres  de  Gerbert,  Paris,  1889),  elle  comprend  à  peu 
près  exclusivement  des  ouvrages  de  mathématiques, 
que  l'on  trouvera  rassemblés  dans  Bubnov,  Gerberti 
opéra  mathematica. 

Quant  au  traité  De  corpore  et  sanguine  Domini,  mis 
sous  son  nom  par  Pez,  et  reproduit  dans  P.  L., 
t.  cxxxix,  col.  179-199,  il  n'est  certainement  pas  de 
Gerbert,  voir  ici  t.  xi,  col.  809.  Le  Sermo  de  informa- 
lione  episeoporum,  édité  par  Mabillon  et  reproduit  ibid., 
col.  169-178,  est  donné  par  un  seul  des  mss  qui  le 
contiennent  comme  l'œuvre  d'un  Gilberlus  pliilosophus 
papa  urbis  Romse;  son  authenticité  est  loin  d'être 
établie.  Nous  retrouverons  plus  loin,  col.  2081,  le  De 
rationale  et  ralione  uli,  ibid.,  col.  159-162,  qui  est  la 
résolution  d'une  difficulté  dialectique  soulevée  par  un 
mot  de  Porphyre. 

2°  L'homme  politique.  —  1 .  Gerbert  au  service  d'Adalbé- 
ron  de  Reims.  —  A  partir  de  983,  date  où  il  était  rentré  à 
Beims,  Gerbert  se  mit  de  plus  en  plus  au  service  de  la 
politique  de  son  archevêque,  Adalbéron,  qui,  depuis 
969,  occupait  le  siège  de  saint  Rémi.  Comme  tous  ses 
prédécesseurs,  Adalbéron  se  mêlait  beaucoup  des 
grandes  affaires  du  royaume  de  France;  mais,  tandis 
que  les  anciens  archevêques  s'étaient  montres  les  meil- 
leurs soutiens  de  la  dynastie  carolingienne  contre  les 
Bobertiens,  lui  ne  faisait  pas  mystère  de  ses  sympa- 
thies pour  la  famille  qui,  arrivée  deux  fui-,  déjà  au 
trône  de  France,  mais  deux  fois  évincée,  n'avait  cessé 
de  renouveler  ses  tentatives.  En  favorisant  Hugues 
Capet,  Adalbéron,  d'ailleurs,  songeait  davantage 
encore  aux  intérêts  de  la  dynastie  allemande  des 
Ottons  qu'à  ceux  des  Robertiens.  Le  roi  carolingien 
Lothaire  (954-986)  était,  en  effet,  pour  l'Allemagne 
un  voisin  quelque  peu  gênant.  En  9S5.  quand  Lothaire. 
profitant  de  la  minorité  d'Otton  III,  se  jette  sur  l'Al- 
sace, puis  sur  Verdun,  Adalbéron,  aidé  de  Gerbert, 
intrigue  pour  opposer  au  Carolingien  »  qui  ne  gouverne 
la  France  que  de  nom,  Hugues  Capet  qui  en  est  le 
maitre  véritable  ».  Gerbert,  Epistol.,  xlviii,  édition 
Havet.  L'union  des  Allemands  avec  les  Bobertiens, 
explique  Gerbert,  ce  serait  la  perte  de  Lothaire  et  le 
salut  d'Otton  III.  Cette  machination  faillit  être 
funeste  à  Adalbéron.  Cité  par  le  roi  Louis  V.  qui  venait 
de  succéder  à  son  père  Lothaire  (t  2  mars  986),  a  com- 
paraître devant  l'assemblée  de  Compiègne  (mai  987), 
Adalbéron  n'évita  la  peine  que  méritait  sa  félonie  que 
par  la  mort  accidentelle  de  Louis  V  (22  mai).  Mais 
alors,  d'accusé,  Adalbéron  devint  l'arbitre  de  la  situa- 
tion. C'est  lui  qui,  à  l'assemblée  de  Senlis  (derniers 
jours  de  mai),  fait  donner  la  couronne  de  France  à 
Hugues  Capet,  lui  qui  sacre  le  nouveau  souverain  dans 


la  cathédrale  de  Beims  (3  juillet  987).  Dans  toute  cette 
alïaire,  Gerbert  avait  été  sans  cesse,  pour  Adalbéron, 
l'auxiliaire  le  plus  actif. 

2.  Le  concile  de  Saint-Basle.  —  Dix-huit  mois  plus 
tard,  Adalbéron  mourait  (23  janvier  989).  Gerbert 
avait  eu  des  promesses;  il  comptait  que  la  reconnais- 
sance d'Hugues  Capet  lui  assurerait  le  siège  de  Beims. 
Mais  celui-ci  le  donna  à  Arnoul,  un  bâtard  du  feu  roi 
Lothaire,  espérant  désarmer  ainsi  les  derniers  Carolin- 
giens. Le  calcul  ne  réussit  pas;  bien  vite  Arnoul  trahit 
Hugues  Capet,  qui  finit  par  mettre  la  main  sur  lui  et 
demanda  contre  le  prélat  félon  une  sentence  de  dépo- 
sition au  pape  Jean  XV.  Voir  Mansi,  Concil.,  t.  xix, 
col.  173.  Comme  celui-ci  tardait,  le  roi  convoqua  pour 
le  17  juin  991  un  concile  des  prélats  français  au  monas- 
tère de  Saint-Basle  de  Verzy.  Cette  assemblée,  dont 
Gerbert  lui-même  donne  un  long  récit  dans  ses  Acta 
concilii  Remensis  ad  Sanctum  Basolum,  P.  L., 
t.  cxxxix,  col.  2S7-33S  (abrégé  par  Richer  dans  son 
Hisloria,  1.  IV,  c.  li-lxxiii,  P.  L.,  t.  cxxxvm,  col.  147- 
155),  groupait,  avec  les  suffragants  de  Beims,  les 
archevêques  de  Sens  et  de  Bourges,  les  évêques  d'Or- 
léans, Autun,  Langres  et  Màcon,  enfin  un  grand 
nombre  d'abbés  de  monastères.  La  présidence  revenait 
à  l'archevêque  de  Sens,  Séguin;  mais  le  véritable  ani- 
mateur du  concile  était  un  autre  Arnoul,  évêque 
d'Orléans,  dont  Gerbert  inspirait  les  démarches.  Les 
deux  rois,  Hugues  et  son  fils  Bobert,  associé  au  trône, 
arrivèrent  à  l'assemblée  le  18  juin. 

Arnoul  de  Beims  finit  par  avouer  la  trahison  dont 
il  s'était  rendu  coupable;  mais,  quand  il  s'agit  de  sta- 
tuer sur  la  peine,  ses  défenseurs,  qui  se  recrutaient 
surtout  parmi  les  abbés,  firent  valoir  que  la  cause 
n'était  plus  intacte,  puisque  le  pape  en  avait  été  régu- 
lièrement saisi;  d'ailleurs,  c'était  là  une  «  cause 
majeure  »  que  le  droit,  ou  plutôt  la  jurisprudence, 
réservait  au  Saint-Siège.  Depuis  le  ixe  siècle,  cette 
jurisprudence  s'était  inscrite  dans  les  Fausses  Décré- 
tais, dont  nul  n'avait  plus  l'idée  de  contester  l'authen- 
ticité. Les  uécrétales  attribuées  à  Damase  furent  lues 
à  l'assemblée;  elles  auraient  dû  emporter  pièce  et 
empêcher  le  concile  de  procéder  contre  l'archevêque 
félon.  Mais  l'évêque  d'Orléans,  Arnoul,  fourni  d'argu- 
ments par  Gerbert,  ne  s'en  laissa  pas  imposer.  Lui- 
même  et  son  inspirateur  se  rendaient  obscurément 
compte  que  les  collections  canoniques  authentiques 
étaient  les  témoins  d'une  jurisprudence  toute  diffé- 
rente de  celle  que  préconisaient  les  faux  isidoriens;  les 
conciles  africains,  en  particulier,  leur  donnaient  et  des 
précédents  et  des  textes  législatifs  montrant  à  l'évi- 
dence que  les  «  causes  majeures  »  dont  on  parlait  tant 
n'étaient  pas,  de  droit,  réservées  au  Siège  apostolique. 
Arnoul  le  dit,  il  le  dit  avec  véhémence  et  bientôt  de 
la  région  sereine  des  idées  générales  descendit  dans 
le  champ  de  la  polémique  contre  les  occupants  du 
Siège  apostolique.  Bien  des  échos  étaient  venus  jus- 
qu'en France  des  événements  pénibles  ou  même  scan- 
daleux qui,  au  cours  du  xe  siècle,  avaient  déshonoré 
le  Saint-Siège.  Tout  cela  fut  rappelé  sans  pitié.  Le 
raisonnement  d'Arnoul  ne  menait  à  rien  de  moins 
qu'à  l'idée  qu'il  y  avait  lieu  de  refuser  l'obéissance  à 
des  papes  ignorants  et  immoraux.  Que  restait-il  à 
faire  aux  Églises  locales,  sinon  à  s'organiser  elles- 
mêmes  dans  une  large  autonomie.  «  Cherchons,  disait 
l'orateur,  où  se  pourraient  trouver  les  éléments  de  la 
parole  divine.  A  coup  sûr,  il  y  a  en  Gaule  Belgique, 
en  Germanie,  des  évêques  tout  à  fait  remarquables 
par  leur  piété...  Ne  vaudrait-il  pas  mieux  s'en  rappor- 
ter à  leur  jugement  qu'à  celui  d'une  ville  où  tout,  à 
l'heure  présente,  est  à  l'encan,  où  les  jugements  se 
rendent  non  d'après  l'équité,  mais  d'après  la  quantité 
des  écus  qui  ont  été  versés?  »P.  L.,  toc.  cit.,  col.  314  B. 

Tous  ces  propos  étaient  fort  dangereux  et  n'allaient 
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à  rien  de  moins  qu'à  un  bouleversement  total  de  la 
constitution  ecclésiastique.  Arnoul  l'emporta  néan- 
moins et  le  concile  se  décida  à  procéder  contre  l'arche- 
vêque; il  fut  déposé  dans  les  formes  et  dégradé  et 
consentit  à  ce  qu'on  lui  donnât  un  successeur.  A  sa 
place,  dès  le  lendemain,  on  élisait  Gerbert  qui  fut 
prestement  sacré  et  intronise. 

3.  Gerbert  archevêque  de  Reims.  —  Averti  sans  doute 
par  les  évêques  de  Lotharingie  et  d'Allemagne, 
.Iran  W  .  dès  992,  envoyait  à  Aix-la-Chapelle  comme 
légat  du  Saint-Siège,  Léon,  abbé  du  monastère  romain 
de  Saint-Boniface.  La  lettre  qu'il  apportait,  JafTé, 
n.  3841,  prescrivait  aux  évêques  français  de  venir  à 
Aix  pour  ventiler  toute  l'affaire.  Comme  ces  prélats  ne 
se  hâtaient  point,  le  légat  repartait  bientôt  pour  la 
Curie,  d'où  une  sommation  fut  adressée  aux  mêmes 
évêques  et  aux  deux  rois  de  se  rendre  à  Rome  pour 
donner  les  explications  nécessaires.  Jaffé,  n.  3815.  lui 
France,  on  fit  encore  la  sourde  oreille,  Léon  se  remit 
donc  en  route  pour  l'Allemagne  et,  rassemblant  un 
concile  à  Ingelheim,  au  cours  de  991,  il  demanda  aux 
évêques  allemands  de  casser  les  actes  de  Saint-Basle, 
ce  qui  fut  fait. 

Fort  de  cet  appui,  Jean  XV  pouvait  procéder  contre 
les  récalcitrants.  l'ne  lettre  de  Gerbert  montre  que  le 
pape  entendit  lancer  une  sentence  d'excommunication 
contre  l'archevêque  de  Reims  et  les  membres  du 
concile  de  Saint-Basle.  Epist.,  exen,  édition  Havet, 
p.  182.  à  Séguin  de  Sens.  De  pareille  sentence,  Gerbert 
contestait  la  légalité  :  ■  Les  privilèges  de  Pierre,  répé- 
tait-il, n'ont  plus  de  valeur  quand  les  règles  de  l'équité 
ne  sont  pas  observées.  »  Pour  faire  front  contre  les 
prétentions  romaines,  un  concile  se  rassemblait  à 
Chelles,  au  cours  de  995,  sous  la  présidence  du  roi 
Robert.  Voir  le  récit  dans  Richer,  op.  cit.,  1.  IV, 
c.  lxxxix,  col.  160.  Gerbert.  comme  à  Verzy,  mais 
cette  fois  à  visage  découvert,  était  l'âme  de  la  résis- 
tance au  Saint-Siège.  Si  le  pape,  disait  il,  avançait 
une  opinion  contraire  aux  canons  des  Pères,  il  n'y 
avait  qu'à  la  tenir  pour  nulle  et  non  avenue,  car  il  est 
écrit  :  Fuyez  l'hérétique,  fuyez  l'homme  qui  se  sépare 
de  l'Église.  »  On  approuva  une  fois  de  plus  l'abdica- 
tion d'Arnoul  de  Reims  et  la  promotion  de  Gerbert. 

Mais  le  légat  pontifical  Léon,  qui  conservait  le 
contact  avec  l'épiscopat  de  Germanie  et  de  Lorraine 
et  créait,  par  ses  agissements,  de  sérieux  embarras  au 
roi  Hugues,  donna  derechef  rendez-vous  aux  évêques 
de  ces  pays  et  à  ceux  de  France  à  Mouzon,  sur  la 
Meuse.  Défense  fut  faite  aux  prélats  français  de  s'y 
rendre;  mais  Gerbert  sentait  croître  contre  lui  les 
défiances.  Voir  les  lettres  de  justification  qu'il  écrit 
alors  aux  évêques  de  Liège  et  de  Strasbourg.  Epist., 
exeni,  ccxvn,  édition  Havet.  Il  ne  put  éviter  de 
comparaître  et  de  s'expliquer  (juin  995).  Il  le  fit  en 
des  termes  dont  la  modération  fait  contraste  avec  le 
ton  passionné  que  l'on  avait  pris  a  Saint-Basle;  somme 
toute,  il  ne  se  réclamait  que  de  son  entière  bonne  foi, 
dans  une  affaire  où  toutes  les  apparences  étaient  contre 
Arnoul.  Voir  son  discours  dans  P.  L.,  t.  cxxxix, 
col.  343-346,  à  compléter  par  Richer,  1.  IV.  c.  cn-cv, 
t.  cxxxviii,  col.  166-169.  Cette  attitude  fit  bonne 
impression;  les  évêques  comprirent  sans  doute  que  la 
cause  d'Arnoul  était  médiocre,  on  se  mit  d'accord 
pour  la  reprendre  à  Reims  un  mois  plus  tard.  Le  légat, 
néanmoins,  fît  entendre  à  Gerbert  qu'il  devrait  se 
considérer  comme  suspens  et,  tout  en  récriminant, 
l'archevêque  promit  de  ne  point  célébrer  jusqu'au 
1er  juillet,  date  fixée  pour  le  concile.  Nous  ne  savons 
si  cette  assemblée  se  tint;  il  semble  que  l'affaire  suit 
encore  demeurée  en  suspens.  Mais,  de  ce  chef,  la  situa- 
tion de  Gerbert  à  Reims  devenait  intenable,  car  ses 
ennemis  rappelaient  qu'il  demeurait  sous  le  coup  de 
l'excommunication  lancée  par  Jean  XV.  Autour  de  lui 


les  défections  se  multipliaient;  ses  clercs  même  refu- 
saient de  s'asseoir  à  sa  table.  Cf.  Epist.,  clxxxi, 
à  la  reine  Adélaïde.  Il  crut  bon  de  céder  devant  l'orage. 
Avec  la  cour  d'Otton  III.  il  avait  conservé  de  bons 
rapports;  au  printemps  de  996,  il  rejoignit  le  jeune 
roi  qui  descendait  en  Italie  pour  y  chercher  la  couronne 
impériale,  espérant  que  celui-ci  s'interposerait  auprès 
de  Jean  XV. 

3.  Gerbert  en  Italie.  —  Or,  ce  pape  disparaissait  au 
moment  même  de  l'arrivée  d'Otton  III  et.  pour  le 
remplacer,  le  roi  désignait  un  de  ses  chapelains  qui 
devenait  Grégoire  V.  Malgré  ses  attaches  avec  la  cour 
germanique,  celui-ci  ne  paraissait  guère  pressé  de 
liquider  l'affaire  de  la  succession  de  Reims  et  parlait 
de  Gerbert  comme  d'un  intrus.  Jaffé,  n.  3866.  La 
mort  d'Hugues  Capet  (octobre  996),  le  plus  ferme  sou- 
tien de  l'archevêque,  achevait  de  découvrir  celui-ci. 
Au  concile  tenu  par  Grégoire  V  à  Pavie,  en  février  997, 
le  pape  déclarait  suspens  des  fonctions  épiscopales  les 
évêques  ayant  pris  part  à  la  déposition  d'Arnoul,  pour 
n'avoir  pas  obéi  aux  monitions  ultérieures  du  Saint- 
Siège.  Gerbert,  qui  était  rentré  en  France  —  il  était 
en  mars  997  à  un  synode  tenu  à  Saint-Denis  —  ne 
pouvait  plus  demeurer  à  Reims.  Il  reprit  le  chemin  de 
l'Allemagne,  puis  accompagna  Otton  III  dans  sa 
deuxième  campagne  en  Italie,  qui  devait  mater  la 
révolte  de  Crescentius  (printemps  998).  A  peine  le  calme 
revenu  dans  Rome,  Gerbert,  par  la  volonté  d'Otton  et 
du  consentement  de  Grégoire  V.  était  nommé  arche- 
vêque de  Ravenne.  JafTé,  n.  3883  (28  avril  998). 

Sitôt  nommé,  Gerbert  se  faisait  à  Ravenne  le  pro- 
moteur de  la  réforme  ecclésiastique.  Voir  Mansi, 
Concil.,  t.  xix,  col.  219.  De  même  secondait-il  avec 
zèle  l'action  de  Grégoire  V.  Aux  derniers  mois  de  998, 
il  était  aux  côtés  du  pape  en  ce  fameux  concile  de 
Saint-Pierre  qui  menaça  d'excommunication  le  roi 
Robert  le  Pieux  et  les  évêques  qui  avaient  favorisé  son 
mariage  avec  Berthe,  sa  cousine,  régla  avec  autorité 
diverses  causes  épiscopales,  tant  en  Allemagne  qu'en 
France,  bref,  procéda  justement  selon  les  principes 
contre  lesquels  avait  si  vivement  protesté  le  concile 
de  Saint-Basle.  Mansi,  ibid.,  col.  225-226. 

Quelques  semaines  plus  tard,  mourait  le  pape 
Grégoire  V  (18  février  999).  Comme  le  dit  son  épitaphe, 
c'était  la  volonté  d'Otton  III  <  qui  lui  avait  confié  le 
bercail  de  Pierre  ».  Cette  même  volonté  faisait  monter 
sur  la  chaire  apostolique,  le  2  avril  999,  Gerbert, 
archevêque  de  Ravenne.  L'un  des  premiers  protago- 
nistes de  ce  que  l'on  pourrait  déjà  appeler  le  gallica- 
nisme ecclésiastique  devenait,  de  ce  chef,  le  pape 
Silvestre  IL 

IL  Le  pontificat  de  Silvestre  IL  —  Trop  bref 
—  il  durera  un  peu  plus  de  quatre  ans  —  le  pontificat 
de  Silvestre  II  ne  donnera  pas  tous  les  résultats  qu'on 
aurait  pu  en  attendre.  Il  marque  néanmoins  un  renfor- 
cement passager  de  l'autorité  du  Saint-Siège  et  il 
n'est  pas  sans  intérêt  de  voir  Gerbert  se  montrer 
intransigeant  dans  la  défense  des  droits  traditionnels 
du  Siège  apostolique. 

Un  de  ses  premiers  actes  était  pour  régler  en  Alle- 
magne la  question  de  l'ambitieux  Gislar  qui,  évêque 
de  Mersebourg  et  ne  pouvant  devenir  archevêque  de 
Magdebourg,  avait  imaginé,  en  981,  de  faire  supprimer 
la  distinction  des  deux  diocèses  et  se  considérait 
comme  archevêque  dans  l'unique  ressort  ainsi  créé. 
Tout  puissant  auprès  de  l'empereur  Otton  II,  il  avait 
arraché  au  Saint-Siège,  par  l'intermédiaire  de  celui-ci, 
une  approbation  telle  quelle  de  ses  agissements.  Mais 
les  vues  d'Otton  III  n'étaient  point  celles  de  son  père; 
l'affaire  de  Gislar  fut  évoquée  au  synode  romain  qui 
suivit  l'accession  de  Silvestre.  La  suspense  ab  ofjicio  fut 
prononcée  par  le  pape  contre  l'archevêque  qui  s'était 
montré  récalcitrant  aux  ordres  du  pape  Grégoire  V. 
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Voir  Thietmar  de  Mersebourg,  Chronicon,  1.  IV, 
c.  xxviii,  P.  L..  t.  cxxxix,  col.  126ô.  Même  attitude 
de  Silvestre  à  l'endroit  des  évêques  français.  Sous 
Grégoire  V  aussi.  Etienne  qui  était  arrivé  par  violence 
au  siège  épiscopal  du  Puy.  avait  été  déposé  et  ses 
consécrateurs  excommuniés.  Jafîé,  post  n.  3896.  En 
novembre  999,  Silvestre  confirme  la  nomination  du 
successeur  qui  a  été  donné  à  Etienne.  Jaffé,  n.  3906. 
Il  y  a  mieux  :  Arnoul  de  Reims,  à  la  déposition  de  qui 
Gerbert  avait  pris  un  si  grand  intérêt,  est  venu  à  Rome 
à  la  fin  de  999.  Silvestre  donne  à  cette  allaire  la  solu- 
tion la  plus  convenable.  Sans  innocenter  l'archevêque 
contre  lequel  avait  si  violemment  requis  le  concile  de 
Saint-Basle,  le  pape  «  considérant  que  la  sentence  de  ce 
concile  n'avait  pas  été  approuvée  parle  Saint-Siège  », 
autorisa  Arnoul  à  reprendre  toutes  ses  fonctions.  «  Nul 
ne  devra  à  l'avenir,  lui  opposer  le  fait  de  sa  dépo- 
sition et  lui  en  faire  grief  de  quelque  façon.  »  Jafîé, 
n.  3908.  L'année  suivante,  l'évèque  de  Laon,  Adalbé- 
ron  (ou  Ascelin),  accusé  par  son  souverain  Robert  le 
l'ieux  de  multiples  félonies,  reçoit  de  Silvestre  une  des 
plus  sévères  mercuriales  qui  soient  jamais  parties  de 
la  chancellerie  pontificale.  Jafîé,  n.  3914.  Tout  au 
début  de  101  11.  le  synode  tenu  à  Saint-Sébastien  de 
Rome,  en  présence  d'Otton,  casse  le  jugement  rendu 
par  Willigis  de  Maycnce.  qui  enlevait  à  l'évèque  de 
Hildesheim  ses  droits  sur  le  monastère  de  Ganders- 
heim.  Jaffé,  post  n.  3915.  Tous  ces  actes  montrent  de 
quelle  manière  Silvestre  concevait  son  rôle  de  chef  de 
l'Église. 

L'autorité  qu'il  revendiquait,  il  entendait  la  faire 
servir  au  bien  général.  De  plus  en  plus,  dans  l'Église, 
il  était  question  de  réforme.  En  attendant  de  plus 
amples  projets,  il  était  un  abus  auquel  il  fallait  d'abord 
s'attaquer,  c'était  la  simonie  dont  les  conciliaires  de 
Saint-Basle  s'étaient  plaints  avec  tant  d'amertume.  A 
Ravenne  déjà,  Gerbert  lui  avait  déclaré  la  guerre; 
devenu  pape,  il  continua.  Même  si  l'on  n'admet  pas 
l'authenticité  du  Sermo  de  informatione  episcoporum, 
où  ce  crime  est  durement  repris,  il  reste,  pour  juger  des 
idées  de  Silvestre,  une  consultation  donnée  par  lui  à  un 
abbé  de  monastère  qui,  se  sentant  coupable,  avait 
demandé  au  pape  de  quelle  manière  il  pouvait  le  mieux 
ex  (lier  sa  faute.  Jaffé,  n.  3930. 

Sur  ces  divers  points,  le  pape  était  en  pariait  accord 
avec  le  jeune  empereur  qui,  ayant  fixé  à  Rome  sa 
résidence,  ne  s'écartait  guère  de  la  capitale  que  pour 
dis  voyages  de  piété  ou  d'affaires.  Silvestre  était 
devenu  son  plus  intime  confident.  Il  voyait  avec  joie. 
s'il  ne  suggérait  pas  lui-même,  les  grandioses  projets 
que  le  souverain,  demi-grec  par  sa  mère  Théophano, 
nourrissait  et  commençait  à  réaliser.  L'idée  que  l'Em- 
pire, récemment  relevé  par  Otton  I"r,  n'était  point 
chose  germanique,  que  c'était  une  puissance  univer- 
selle, la  chrétienté  envisagée  sous  son  aspect  de  Cité 
de  Dieu,  cette  idée.  Silvestre  l'avait  soufflée  au  jeune 
Otton.  Elle  s'étale  dans  l'exorde  de  cette  discussion 
dialectique  De  ralionali  el  ratione  uti,  où  Oerbert 
s'écriait  :  »  l.a  Orèce  n'est  pas  seule  à  se  vanter  de 
posséder  la  puissance  romaine.  Nôtre,  vraiment  notre. 
est  l'empire  romain.  Sa  force,  elle  est  dans  la  fertilité 
de  l'Italie,  dans  les  qualités  guerrières  de  la  Gaule  et 
de  la  Germanie,  dans  l'appui  que  lui  fournissent  les 
royaumes  îles  Slaves,  ■  /'.  /...  t.  cxxxix,  col.  159  C. 
Faire  a  nouveau  de  Rome  la  capitale  de  l'Empire, 
c'était  à  quoi  tendait  de  plus  en  plus  Otton  III  qui, 
dans  son  palais  de  l'Aventin,  copiait  tout  le  pompeux 
cérémonial,  tout  If  fastueux  appareil  de  la  cour 
byzantine.  Encore  que  les  plans  qui  s'ébauchaient  ne 
fussent  pas  sans  danger  pour  l'indépendance  du  Sainl- 
Siège,  silvestre  évitait  de  les  contrecarrer,  mais  il 
s'efforçait  de  faire  dévier  dans  une  autre  direction  les 
intentions  impériales.  I  .n  toutes  ces  vues  plus  ou  moins 


chimériques,  une  chose  surtout  lui  souriait  :  le  fait 
que  l'Empire  se  dénationalisait  et  prenait  dans  la 
chrétienté  allure  plus  catholique.  Maintenant  que  le 
christianisme  dépassait  largement,  dans  la  direction 
de  l'Est,  les  frontières  de  la  Germanie,  il  s'agissait  de 
détacher  l'un  de  l'autre  christianisme  et  germanisme, 
de  donner  aux  jeunes  Églises  que  l'Allemagne  avait 
essaimées  le  sentiment  de  leur  indépendance.  Ainsi  fut 
fait  et  les  conseils  de  Silvestre  n'ont  pas  été  sjuns 
contribuer  à  ce  grand  résultat. 

C'est  par  l'intermédiaire  de  la  cour  impériale 
qu'Etienne,  roi  de  Hongrie,  demande  au  pape  Silvestre 
les  pouvoirs  nécessaires  pour  établir  en  son  pays,  qui 
commence  à  se  convertir,  les  évêchés  nécessaires;  peut- 
être  sollicite-t-il  en  même  temps  la  reconnaissance  par 
le  Saint-Siège  de  la  jeune  monarchie.  Cf.  Thietmar  de 
Mersebourg,  Chronicon,  1.  IV,  c.  xxxvin.  /'.  /.., 
t.  cxxxix.  col.  1272  C  :  Imperaloris  gratia  cl  hortatu, 
Vf  aie  (c'est  le  nom  magyar  d'Etienne)  in  regno  suimet 
episcopales  cathedras  faciens,  coronam  el  benedictionem 
accepil  (mais  la  pièce,  Jaffé,  n.  3909,  est  un  faux  qui 
ne  remonterait  qu'au  xvir  siècle).  Les  paroles  de 
Thietmar  laissent  entendre  qu'il  y  eut  d'importantes 
concessions  faites  au  nouveau  royaume. 

Même  spectacle  en  Pologne,  où  se  constituait  un 
État  considérable  sous  le  gouvernement  de  Boleslas  le 
Vaillant.  Encore  que  les  ambitions  de  celui-ci  aient  pu 
sembler  menaçantes  pour  la  Germanie,  Otton  III  ne 
laissait  pas  de  lui  faire  des  avances.  Lin  lien  d'ailleurs 
unissait  les  deux  souverains,  une  vénération  commune 
pour  la  mémoire  de  saint  Adalbert,  tombé  en  997  sous 
les  coups  des  Prussiens.  A  Gniezno,  Boleslas,  qui  avait 
racheté  son  corps,  avait  donné  au  martyr  une  magni- 
fique sépulture.  Otton  II!,  en  996,  avait  connu 
Adalbert  à  Rome,  s'était  mis  sous  sa  direction,  avait 
conçu  pour  ce  père  spirituel  une  juvénile  affection.  En 
l'an  1000  il  voulut  aller  sur  son  tombeau,  désireux  de 
voir  de  ses  yeux  les  miracles  qui  s'y  accomplissaient. 
C'est  dans  le  sanctuaire  que  se  rencontrèrent  le  duc 
et  l'empereur,  et  c'est  sur  la  chasse  du  martyr  que  fut 
décidée  l'organisation  en  Pologne  d'une  hiérarchie  qui 
serait  indépendante  de  l'Église  d'Allemagne.  Gniezno 
deviendrait  un  siège  archiépiscopal,  avec  comme  suf- 
fragants,  les  évêchés  de  Kolberg.  en  Poméranie,  de 
Breslau,  en  Silésie,  de  Cracovie  en  Petite-Pologne. 
Bien  qu'il  ne  reste  pas  de  traces  d'une  participation  de 
Silvestre  II  à  cet  arrangement,  il  n'est  pas  vraisem 
blable  que  la  Curie  y  soit  demeurée  étrangère.  Parti 
de  Rome  au  délai t  île  l'an  mille,  Otton  y  était  rentré  en 
octobre.  Soit  avant  son  départ,  soit  à  son  retour,  il  a 
dû  mettre  le  pape  au  courant  de  ce  qu'il  méditait  ou 
de  ce  qu'il  avait  réalisé  en   Pologne. 

Cet  an  mille,  que  l'empereur  passa  presque  entière- 
ment en  dehors  de  Rome,  avait  donné  quelques  émo- 
tions à  Silvestre.  qui  se  sentait  plutôt  toléré  qu'accepté 
par  les  Romains.  Cf.  .faite,  n.  3913.  Il  se  passa  néan- 
moins sans  trop  d'encombre.  Le  retour  d'Otton  III, 
en  octobre,  rassura  pleinement  le  pape.  Mais  bien  vile 
il  dut  déchanter,  lai  février  de  l'année  suivante,  loin, 
une  échauffourée  assez  grave  contraignit  le  pape  el 
l'empereur  à  quitter  Rome  où  ils  ne  se  sentaient  plus 
en  sûreté.  Voir  Thangmar,  Vita  S.  lierntvardi,  n.  23  sq., 
P.  L.,  t.  cxl,  col.  112  sq.  Durant  toute  cette  année. 
Silvestre  parait  bien  avoir  suivi  Otton.  parcourant 
l'Italie  dans  toutes  les  directions,  s'installant  quelques 
semaines  à  Ravenne,  puis,  à  l'été,  circulant  aux  alen- 
tours de  Rome  qui  ne  paraissait  pas  décidée  à  ouvrir 
ses  portes.  Après  avoir  passé  a  Todi  les  fêles  i\c  Noël, 
Ir  quartier  général  alla  s'installer  au  pied  du  Soracle, 
au  château  de  Paterno.  C'est  là  qu'Otton  fut  atteint 
d'une  lièvre  maligne  qui  l'emporta  en  quelques  jours. 
Il  mourut  le  23  janvier  10(12,  assisté  dans  son  agonie 
par  Silvestre  I  1 .  Taudis  que  la  dépouille  de  l'empereur 
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était  ramenée  en  Allemagne,  le  pape,  complètement 
abandonné  par  les  Allemands,  était  bien  obligé  de 
négocier  avec  les  Romains.  C'était  Jean  Crescentius, 
le  fils  du  héros  de  998,  qui,  décoré  du  titre  de  patrice, 
exerçait  maintenant  le  pouvoir  dans  la  capitale.  Avec 
sa  permission,  Silvestre  put  rentrer  au  Latran;  sa 
situation  redevenait  ce  qu'avait  été  celle  de  ses  prédé- 
cesseurs du  xe  siècle;  il  n'était  plus  que  chef  spirituel. 
Du  moins  le  laissa-t-on  mourir  en  paix  (12  mai  1003). 
C'est  après  sa  mort  que  la  légende  s'acharna  sur  sa 
mémoire.  Ses  connaissances  astronomiques,  qui  délias- 
saient de  beaucoup  l'ordinaire,  ses  réussites  dans  la  vie, 
qui  faisaient  de  son  existence  un  vrai  roman,  sont 
vraisemblablement  au  point  de  départ  d'un  récit  qui 
circulait  déjà  à  la  fin  du  xr=  siècle,  et  qui  s'est  finale- 
ment déposé  dans  le  Spéculum  historiale  de  Vincent 
de  Beauvals,  1.  XXIV,  c.  xcvm,  où  Martinus  Polonus 
l'a  pris  pour  l'insérer  dans  son  catalogue  des  papes. 
Moine  de  Fleury-sur- Loire,  Gerbert,  dit  cette  fable, 
abandonna  l'état  monastique  et,  pour  réussir  dans  la 
vie,  fit  hommage  au  diable  qui  lui  promit  d'accom- 
plir tous  ses  désirs.  Le  séjour  qu'il  fit  à  Séville  le  mit 
en  grande  réputation  de  science,  il  fut  le  précepteur 
de  l'empereur  Otton  et  du  roi  Robert.  L'assistance  du 
diable  le  fit  ensuite  arriver  aux  sièges  de  Reims,  de 
Ravenne,  enfin  à  celui  de  Rome.  II  ne  lui  restait  plus 
qu'à  garder  longtemps  cette  suprême  dignité;  le  diable 
lui  promit  qu'il  la  garderait  autant  qu'il  le  voudrait, 
pourvu  qu'il  ne  célébrât  pas  la  messe  à  Jérusalem. 
Joie  de  Gerbert,  qui  n'avait  nul  désir  de  passer  la  mer. 
Mais,  un  jour  de  carême  qu'il  célébrait  en  la  basilique 
romaine  de  Sainte-Croix-en-Jérusalem,  il  entendit  le 
bruit  que  faisaient  autour  de  lui  les  démons  :  il  était 
pris.  Malgré  sa  scélératesse,  il  ne  désespéra  cependant 
point  de  la  miséricorde  divine  et,  confessant  publique- 
ment sa  faute,  il  demanda  qu'après  sa  mort  on  lui 
coupât  les  membres  par  lesquels  il  avait  rendu  hom- 
mage  à  Satan  et  qu'on  ensevelît  son  corps  mutilé  là  où 
le  porteraient  les  animaux  attelés  au  char.  Ainsi  fut 
fait,  et  le  macabre  convoi  vint  aboutir  à  la  basilique 
du  Latran.  C'était  le  signe  que  Dieu  lui  avait  fait 
miséricorde  1  —  Il  manquerait  quelque  chose  à  la 
physionomie  de  Gerbert  si  on  ne  lui  ajoutait  pas  ce 
dernier  trait. 

I.  Sources.  —  Liber  pontificalis,  éd.  Duchesne,  t.  il, 
p.  263-264;  Jatte,  Regesta,  t.  i.  p.  496-501  ;  textes  des  diver- 
ses chroniques  dans  I.  Watterich,  Pontificum  romanorum 
vîtes,  t.  i,  p.  693-699;  et  dans  les  Œuvres  de  Gerbert,  sa 
Correspondance,  éd.  J.  Havet. 

II. -Travaux.  —  1°  Rôle  scientifique  de  Gerbert.  —  Tra- 
vaux très  nombreux;  on  retiendra,  outre  ceux  qui  ont  été 
signalés  au  cours  de  l'article  :  K.  Werner,  Gerbert  non  Auril- 
lac,  2e  éd.,  Vienne,  1881  ;  F.  Picavet,  Gerbert,  un  pape  philo- 
sophe, t\i;is.  1897;  M.  Budinger,  Ueber  Gerberts  wissen- 
schaftliche  und  politische  Stellung,  Cassel,  1851. 

2°  Activité  politique  cl  religieuse.  —  Outre  les  travaux 
généraux  de  Gregorovius  etde  Duchesne,  mentionnés  à  pro- 
pos des  papes  contemporains, consulter  les  histoires  générales 
de  l'époque  :  F.  Lot,  Les  derniers  Carolingiens,  dans  Bibl.  de 
l'École  îles  hautes-études,  Easc.  NT;  du  même.  Le  roi  Hugues, 
ibid..  Easc.  1 17  ;C.  Pflster.Éiudes  sur  le  règne  de  Louis  le  Pieux, 
Paris,  1880;  voir  aussi  :  C.  Lux,  Papst  Silvesterll.  Einfluss  auf 
die  l'<,lilil<  Ottos  III.,  Breslau,  1898;  K.  Th.-SchIockwerder, 
Dos  Konzil  von  Saint-Iiuste,  Magdebnurg,  1906;  lï.  Amann, 
dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  vu,  p.  68-77. 
É.  Amann. 

3.  SILVESTRE  III,  pape  du  20  janvier  au  10 
mars  1045.  —  11  n'a  sans  doute  pas  le  droit  de  compter 
dans  la  série  des  papes  légitimes,  ayant  été  substitué 
par  la  force  à  un  autre  pontife,  lui-même  indigne, 
Benoît  IX.  Voir  l'article  de  celui-ci.  Par  ses  violences 
tout  autant  que  par  sa  conduite,  Benoît  s'était  rendu 
insupportable  aux  Romains.  Aux  derniers  jours  de  1044, 
une  insurrection  éclata  dans  Rome,  plus  sérieuse  que 
jamais.  Voir  Annales  romani,  dans  L.  Duchesne,  Le 


Liber  pontificalis,  t.  h,  p.  331.  Benoît  réussit  à  s'en- 
fuir, mais  il  gardait  des  partisans,  surtout  dans  le 
Transtévère.  Cela  amena  au  début  de  janvier  des  rixes 
entre  Romains  et  Transtévérins.  Ceux-ci  voulurent  en 
finir;  le  20  janvier,  ils  élisaient  comme  pape  Jean, 
évêque  de  Sabine,  qui  prit  le  nom  de  Silvestre  III.  Il 
paraît  d'ailleurs  que,  pour  arriver  à  ce  résultat,  Jean 
avait  acheté  l'appui  d'un  des  capitanei  romains, 
Gérard  di  Sasso,  l'un  de  ceux  qui  avaient  détrôné 
Benoît.  Cf.  Bonizon  de  Sutri,  Liber  ad  amicum,  1.  V, 
P.  L.,  t.  cl,  col.  817  CD,  qui,  à  la  vérité,  brouille  l'ordre 
des  événements.  Silvestre,  au  fait,  n'avait  pas 
régné  deux  mois  que  les  frères  du  pape  déchu  le  chas- 
saient du  Latran  et  restauraient  Benoît.  On  ne  sait 
trop  ce  que  devint  alors  Silvestre  III;  au  dire  de 
Didier  du  Mont-Cassin  (le  futur  Victor  III),  il  serait 
rentré  dans  son  évêché  de  Sabine.  Dialogi,  1.  III, 
P.  L.,  t.  cxlix,  col.  1004.  On  sait  que,  peu  après  ces 
événements,  Benoît  IX  céda  le  Siège  apostolique  à  son 
parrain,  Jean  Gratien,  qui  devint  Grégoire  VI  (ô  mai 
1045).  Vingt  mois  plus  tard,  le  roi  de  Germanie 
Henri  III  intervenait.  Au  concile  de  Sutri,  20  dé- 
cembre 1046,  il  entendit  régler  la  question  soulevée 
par  l'existence  de  trois  prétendants  —  au  moins  pos- 
sibles —  au  trône  pontifical,  Benoît  IX,  Silvestre  III 
et  Grégoire  VI.  Ce  dernier  seul  était  présent  à  cette 
assemblée.  Le  cas  de  Silvestre  III  était  le  plus  facile  à 
résoudre;  unanimement,  il  fut  déposé  de  l'épiscopat 
et  même  du  presbytérat  et  condamné  à  finir  ses  jours 
dans  un  monastère.  Bonizon  de  Sutri,  Liber  ad  amicum, 
ibid.,  col.  818  C;  cf.  Annales  romani,  lot:  cit.,  p.  332. 
Nous  ne  pourrions  dire  comment  la  sentence  fut  exécu- 
tée, car  on  perd  toutes  traces  de  Jean  depuis  ce 
moment.  Ultérieurement,  les  chroniqueurs  présente- 
ront sous  un  jour  très  différent  la  situation  de  1046. 
Ils  s'imagineront  les  trois  papes,  soi-disant  rivaux, 
siégeant  simultanément  à  Rome,  l'un  à  Saint-Pierre, 
l'autre  à  Sainte-Marie-Majeure,  le  troisième  au  Latran. 
Voir  Othon  de  Frisingen,  Chronicon,  1.  VI,  c.  xxxn. 
C'est  une  interprétation  fantaisiste  des  événements; 
la  bonne  foi  d'Othon  est  certaine,  mais  il  a  mal  inter- 
prété des  suggestions  faites  par  les  écrivains  impéria- 
listes qui  l'ont  précédé  et  qui  ont  donné  au  souverain 
germanique  le  rôle  de  sauveur  de  l'Église. 

Les  divers  textes  sont  énumérés  dans  JafTé,  Regesta  pon- 
tificum romanorum,  t.  i,  p.  521  (expulsion  de  Benoît  IX), 
p.  523-524  (élection  puis  expulsion  de  Silvestre),  p.  525 
(concile  de  Sutri).  Voir  aussi  Watterich,  Pontificum  romano- 
rum vitae,  1. 1,  p.  7o,  72-74,  75-77;  -Lifter  pontificalis,  éd.  Du- 
chesne, t.  11,  p.  270,  331-332;  Gregorovius,  Geschichte  der 
Stadt  Rom,  t.  iv,  p.  46  sq.;  L.  Duchesne,  Les  premiers  temps 
de  l'État  pontifical,  2e  éd.,  p.  375  sq;  É.  Amann,  dans  Fliche- 
Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  vu  p.  91  sq. 

É.   Amann. 

SILVESTRE  DEFERRARE.VoirSiLVESTRi. 

SILVESTRE  DE  LAVAL,  frère  mineur  capu- 
cin français  (xvie-xvne  s.).  —  Né  à  Laval,  en  1570, 
d'après  N.  Desportes,  Bibliographie  du  Maine,  au 
mot  Silvestre  de  Laval,  il  appartint  à  la  province  des 
capucins  de  Paris.  D'après  une  liste  des  chapitres 
provinciaux  des  capucins  de  Paris,  conservée  dans  le 
ms.  2420  de  la  Mazarine  de  Paris,  il  aurait  été  nommé 
lecteur  de  dialectique,  en  1597,  gardien  de  Paris  en 
1601,  et  d'Amiens  en  1606;  il  aurait  été  élu  définiteur 
en  1601  et  en  1607.  De  plus,  il  aurait  exercé  la  charge 
de  commissaire  de  la  province  ou  de  vicaire-provin- 
cial, en  1602,  pendant  l'absence  du  P.  Ange  de 
Joyeuse  pour  assister  au  chapitre  général,  selon  la 
Chronologie  historique  de  ce  qui  s'est  passé  de  plus 
considérable  dans  la  province  de  Paris  depuis  l'an  1574 
jusques  à  l'année...,  ms.  des  archives  provinciales  des 
capucins  à  Paris.  Le  P.  Silvestre  s'est  avant  tout  dis- 
tingué dans  ses  controverses  avec  les  hérétiques.  Il  eut 
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beaucoup  de  conférences  avec  les  ministres  luthériens 
et  calvinistes  et  réussit  à  opérer  un  grand  nombre  de 
conversions,  parmi  lesquelles  celle  de  M.  de  Sainte- 
Marie  fit  beaucoup  de  bruit  à  Paris.  Selon  N.  Des- 
portes, op.  cit.,  il  fut  aussi  prédicateur  du  roi.  11 
mourut  inopinément  à  Poitiers,  dans  une  tournée  de 
prédication.  L.  Wadding,  J.-H.  Sbaralea,  Bernard  de 
Bologne  attribuent  sa  mort  subite  à  un  empoisonne- 
ment opéré  par  les  protestants;  mais  la  Chronique 
inédite  citée  n'en  dit  rien,  et  relate  seulement  sa  mort 
subite. 

Le  P.  Silvestre  a  laissé  deux  écrits,  témoins  de  ses 
luttes  contre  les  calvinistes  :  D'abord  Correction  chres- 
tienne  des  erreurs  et  des  impiétez  de  Vignier,  ministre 
à  Bloys,  es  livres  qu'il  appelle  Examen  etc.  et  de  la  vraye 
participation  du  corps  et  du  sang  de  Nostre  Seigneur; 
plus  un  sincère  discours  touchant  la  disposition  du 
chrestien  pour  communier  fructueusement,  contre  les 
inepties  de  son  homélie  sur  ce  sujet,  Blois,  1608,  2  vol. 
in-8°;  un  certain  nombre  d'exemplaires  de  cet  ouvrage 
ont  été  tirés  à  Orléans,  également  en  1608,  2  vol.  in-8° 
de  xiv-316  et  292  p.;  J.-H.  Sbaralea  cite  encore  une 
édition  de  Paris,  1610.  L'ouvrage  est  dirigé  contre 
l'Examen  des  erreurs  avancées  en  quelques  propositions 
et  écrits  par  F.  Sylvestre.  Avec  le  discours  de  ce  qui  s'est 
passé  sur  le  défi  jaict  par  iceluy  au  ministre,  Saumur, 
1607,  de  Nicolas  Vignier,  ministre  à  Blois,  l'un  des 
controversistes  les  plus  passionnés  de  cette  époque, 
et  qui  finit,  pourtant,  par  se  convertir  au  catholicisme. 
Cf.  B.  Hauréau,  Histoire  littéraire  du  Maine,  t.  iv, 
p.  130.  N.  Vignier  répondit  à  l'ouvrage  mentionné  du 
P.  Silvestre  de  Laval  par  sa  Confirmation  de  la  doctrine 
de  la  vraie  participation  du  corps  et  du  sang  de  N.  S. 
J.-Chr.  contre  la  prétendue  correction  de  Sylvestre  Du 
Val,  prédicateur  capucin,  Saumur,  1608. 

L'autre  ouvrage  a  pour  titre  :  Les  justes  grandeurs  de 
l'Église  romaine  contre  l'impiété  de  ceux  qui  nomment  le 
pape  Antichrist,  singullièremenl  contre  le  ministre  Vi- 
gnier, Poitiers,  1611,  in-4°,  comprenant  quatre  livres  à 
pagination  spéciale:  31 7, 216, 282  et  36-1  p.  Le  Calalogus 
ofjicinalis  bibliolhecœ  exoticae,  Francfort,  1625,  p.  29, 
cite  encore  une  édition  de  Poitiers,  1613.  Le  P.  Sil- 
vestre y  attaque  le  célèbre  ouvrage  du  même  Vignier  : 
Théâtre  de  l'Antéchrist.  A  la  fin,  il  y  a  une  longue 
poésie  d'Adam  Blacuodaeus  en  l'honneur  de  Silvestre 
de  Laval,  intitulée  :  In  opus  rev.  p.  Sylvestri  Yallensis, 
e  collegio  PP.  capuccinorum  ecclesiaslœ,  de  justa 
romanœ  sedis  amplitudine,  potestate  et  magnanimitate 
odœ.  Il  faut  citer,  enfin,  un  traité  intitulé  L'image 
d'une  heureuse  mort,  tirée  des  dernières  paroles  et  du 
trépas  inopiné  du  Ti.  P.  Sylvestre  de  l'Aval,  prédicateur 
capucin,  Poitiers,  1612,  in-8°,  23  p.  Il  résulte  de  la 
date  d'impression  de  ce  livre  que  Silvestre  de  Laval 
mourut  au  plus  tard  en  1612  et  que  par  conséquent 
Bernard  de  Bologne  et  J.-H.  Sbaralea  doivent  se  trom- 
per, quand  ils  placent  sa  mort  en  1616. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  210; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2'  éd.,  t.  m,  Rome,  1936, 
p.  100-101;  Bernard  de  Bologne,  Bibliotlieca  scriptorum 
ii.  M.  capuccinorum,  Venise,  17  17,  p.  231  ;  Arthur  de  Muns- 
ter, Martyrologium  franciscanum,  2e  éd.,  Paris,  1653,  p.  59 
.1  «9 a;  il.  Hurter,  Nomenclator,  '.',■  éd., t.  m, col,  418-419; 
l**r.  Pérennès,  Dictionnaire  de  bibliographie  catholique,  t.  i, 
Paris,  1858,  col.  803;  N.  Desportes,  Bibliographie  du  Maine, 
l.i- Mail-,,  1  su,  au  mut  Siluestre  de  Louai. 

A.    'il  El  Ail',  i . 

SILVESTRE  PRIERIAS.  Le  même  que  Ma- 
zolini,  voir  t.  x,  col.  17  1. 

SILVESTRI  François,  dit  SILVESTRE  DE  Fer- 
rare ou  encore  dans  des  textes  latins  :  Ferra- 
riensis  (1474-1528),  l'un  des  commentateurs  classi- 
ques de  saint  Thomas;  quarantième  maître  général  de 


l'ordre  des  frères  prêcheurs.  —  Avant  d'occuper  cette 
charge  en  1525,  François  Silvestri  avait  d'abord  pris 
l'habit  dominicain  à  l'âge  de  quatorze  ans  au  couvent 
des  Anges  dans  sa  ville  natale,  Ferrare.  Métaphysicien 
subtil  et  tôt  remarqué,  il  enseigna  à  Bologne,  cultiva 
la  littérature  et  la  musique,  devint  vicaire  général  de 
la  congrégation  lombarde.  Comme  maître  général  des 
dominicains,  il  travailla  activement  à  augmenter  les 
études,  fût-ce  au  détriment  des  observances  plus  mé- 
diocres. Une  grande  partie  de  son  généralat  fut  occupée 
à  la  visite  des  couvents  de  France.  En  ses  dernières 
années,  il  avait  acquis  un  embonpoint  considérable  qui 
<  ausa  sa  perle,  tandis  qu'il  résidait  à  Bennes. En  effet, 
une  barque  où  il  avait  pris  place  chavira  sur  la  Vilaine. 
En  théologie  thomiste,  François  Silvestri  est  essen- 
tiellement le  contemporain,  l'émule,  l'admirateur  et 
parfois  le  contempteur  décidé  mais  discret  de  Cajétan. 
Cajétan  est  demeuré  le  commentateur  quasi  officiel  des 
textes  de  la  Somme  théologique.  De  la  même  manière, 
Silvestri  est  demeuré  le  commentateur  le  plus  consulté 
de  la  Somme  contre  les  gentils.  C'est  au  point  que.  dans 
l'édition  léonine  officielle  de  saint  Thomas,  les  com- 
mentaires de  Silvestri  sont  annexés  à  chaque  chapitre 
correspondant  de  la  Somme  contre  les  gentils.  Michèle 
Pio  rapporte  que  François  Silvestri  avait  composé  éga- 
lement des  commentaires  sur  la  Prima  pars;  mais  il 
les  détruisit  quand  il  constata  la  supériorité  des  com- 
mentaires correspondants  de  Cajétan.  Par  contre, 
lorsque  Cajétan  passa  par  le  couvent  de  Bologne 
comme  maître  général  des  dominicains,  en  1518,  et 
qu'on  lui  eut  présenté  les  commentaires  de  la  Somme 
contre  les  gentils  dont  le  manuscrit  avait  été  rédigé 
deux  ans  plus  tôt  par  Silvestri,  Cajétan  ordonna  que 
ces  commentaires  fussent  imprimés  à  cause  de  leur  ma- 
nifeste utilité.  Cajétan  montrait  une  certaine  gran- 
deur en  décidant  de  la  sorte,  car  la  doctrine  de  Silvestri 
n'était  pas  toujours  conforme  à  la  philosophie  du 
maître  général.  On  touchait  à  la  dernière  phase  de  la 
grande  querelle  italienne  et  surtout  padouane  sur  l'im- 
mortalité de  l'âme.  Cajétan  s'était  risqué  jusqu'aux 
frontières  du  naturalisme  averroïste,  sans  aller  bien 
entendu  jusqu'aux  extrémités  d'un  Pomponazzi.  Sil- 
vestri, au  contraire,  tout  en  ayant  la  même  virtuosité 
d'analyse  logique  et  métaphysique,  obliquait  vers 
l'intellectualisme  thomiste  dans  ce  qu'il  avait  de  plus 
spirituel.  C'était  là  une  tendance  générale  de  son  esprit 
qui  se  retrouve  jusque  dans  ses  commentaires  de  livres 
d'Aristote.  A  fortiori,  ce  point  de  vue  était-il  plus 
aisé  à  maintenir  dans  un  commentaire  de  cette 
Somme  contre  les  gentils  où,  avant  Scot  qui  parlera  de 
natures  intellectuelles,  Thomas  traite  longuement  des 
substances  intellectuelles.  11  est  un  point  en  particulier 
où  Silvestri  est  connu  chez  les  scolastiques  modernes, 
c'est  le  point  où  il  s'oppose  à  Cajétan  pour  ce  qui  con- 
cerne la  causalité  occasionnée  par  les  images  dans  tout 
ce  qui  concerne  l'intellection.  Voir,  par  exemple.  In  II"m 
contra  génies,  c.  lxxvii.  Il  est  évident  que  Silvestri 
cherche  par  tous  les  moyens  à  réduire  le  rôle  de  ce 
conditionnement  que  les  images  apportent  dans  l'ac- 
tivité intellectuelle.  Ce  plus  grand  spiritualisme  de 
Silvestri  s'apparente  peut-être  davantage  aux  posi- 
tions instinctives  de  la  connaissance  vulgaire,  mais  il 
a  sur  le  naturalisme  de  Cajétan  l'avantage  d'être 
moins  apparemment  paradoxal.  Bien  entendu  la  très 
honnête  analyse  métaphysique  instituée  par  Silvestri 
tout  au  long  de  la  Somme  contre  les  gentils  ne  saurait 
soutenir  pour  la  profondeur  du  génie  une  comparaison 
avec  les  commentaires  de  Cajétan  sur  la  Somme  théo- 
logique.  Silvestre  de  Ferrare  demeure  donc  le  commen- 
tateur honnête,  sérieux,  disert,  fidèle  au  maître,  qu'on 
aimera  à  étudier  pour  mieux  comprendre  non  seule- 
ment la  Somme  contre  les  gentils  mais  toute  la  méta- 
physique  thomiste.    Il   n'en   reste   pas   moins   que  ce 
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n'est  point  le  lieu  d'exposer  ici  dans  tous  leurs  détails 
les  thèses  et  opinions  propres  à  Silvestri.  On  arriverait 
probablement  à  une  première  approximation  très 
sujette  à  caution,  comme  il  est  arrivé,  pour  le  cas 
spécial  de  la  justice  originelle,  au  P.  Kors,  pourtant 
excellent  théologien  de  cette  matière.  Ayant  voulu 
évoquer  l'opinion  de  Silvestri  sur  la  question.il  n'en 
saisit  pas  la  subtilité  et  se  fit  relever  avec  quelque 
rudesse  par  le  1J.  Laurent  dans  La  pensée  de  Sylvestre 
de  Ferrure  et  de  Cajétan  sur  la  justice  originelle,  Revue 
thomiste,  juillet  lii'i.S.  Même  aventure  advint  con- 
cernant la  théorie  de  la  connaissance  chez  Silvestri 
à  P.  Garin  qui  fut  critiqué  par  le  P.  Congar  dans  la 
Revue  des  sciences  philosophiques  et  théologiques, 
novembre  1932.  Cela  ne  veut  pas  dire  que  la  théologie 
générale  de  Silvestri  soit  insaisissable.  Mais  le  plus 
analytique  des  commentateurs  de  saint  Thomas  devra 
être  étudié  par  des  spécialistes  pendant  des  années  et 
des  années  avant  qu'on  ait  le  droit  de  se  livrer  à  son 
propos  à  la  fantaisie  d'une  heure  de  synthèse. 

Au  surplus,  si  les  théologiens  métaphysiciens  veu- 
lent commencer  à  entrer  dans  les  vues  de  Silvestri,  ils 
peuvent  tenter  de  se  familiariser  avec  les  notions  de  ce 
philosophe,  par  exemple  ['inhérence  aptitudinelle.  In 
I  \'um  contra  gentes,  c.  lxv,  ou  bien  la  causalité  dans 
les  genres  les  plus  généraux,  In  Ium  contra  génies, 
c.  xxv.  ou  encore  le  formel  confus  /iris  matériellement. 
In  /um  contra  gentes,  c.  xi.  On  aurait  d'ailleurs  tort  de 
prendre  a  la  légère  ces  raffinements  d'ontologie.  Ils 
servent  à  Silvestri,  dans  le  premier  cas,  à  exposer  sa 
théologie  de  l'eucharistie,  dans  le  second  cas  à  pré- 
ciser sa  méthodologie  dialectique,  dans  le  troisième  cas 
à  préciser  sa  notion  de  la  révélation  par  rapport  à  ce 
qu'avait  soutenu  Duns  Scot. 

Silvestri  a  été  le  directeur  spirituel  d'une  mystique 
dominicaine,  Osanna  de  Mantoue,  qui  a  été  depuis 
béatifiée.  La  biographie  de  la  bienheureuse  a  été  re- 
prise par  le  P.  G.  Bagolini,  La  beata  Osanna  Andreasi 
da  Manloua,  Florence,  1905.  l.e  P.  Bagolini  fournit 
divers  renseignements  sur  la  direction  spirituelle  de  la 
bienheureuse  Osanna  par  Silvestri. 

Les  commentaires  de  Silvestri  sur  la  Somme  contre 
les  gentils  ont  été  édités  pour  la  première  fois  à  Paris 
en  1552.  Ils  ont  été  réédités  maintes  fois  avant  l'édi- 
tion léonine  :  Lyon,  1567;  Anvers,  1568,  etc.  Ses 
Annotationes  in  libros  posteriorum  Arislolelis  et  S. 
Thomœ  étaient  parues  de  son  vivant,  Venise,  1517.  Ses 
Qusestiones  luculentissimee  formant  deux  volumes  :  In 
octo  libros  physicorum  et  In  très  libros  de  anima  ne  de- 
vaient paraître  qu'en  1577,  à  Rome,  avant  d'être  réim- 
primées à  Venise  en  1617. 

lin  fin  en  1525,  à  Rome,  Silvestri  publiait  un  écrit 
contre  Luther  :  Apologia  de  convenientia  instilutorum 
romanie  Ecclesise  cum  evangelica  libertate  traclatus  ad- 
versus  Lutherum  de  hoc  pessime  senlienlem,  Laurentio 
cardinali  Puccio  lit.  S.  S.  Quatuor  Coronalorum  epis- 
copo  Prœnestino  ordinis  prsedicalorum  protectori  ab 
auclore  jam  ordinis  magislro  nuncupatus.  Ce  livre 
maintes  fois  réimprimé  eut  une  réelle  influence,  due 
non  seulement  à  un  style  brillant  et  alerte,  mais  à  la 
manière  agréable  dont  il  présentait  l'Église  catholique 
comme  parfaitement  apte  à  promouvoir  les  saintes 
libertés  que  prêche  l'Évangile. 

F.  Lauchei  t,£>ie  italienischen  Gegncr  Luthers,  Fribourg-on- 
Brisgau,  1911;  A.  Mortier,  H istoire  des  maîtres  généraux  de 
l'ordre  de  Saint-Dominique,  t.  v,  Paris,  1911,  p.  260-284; 
M.  Pio,  Vila  degli  huomini  illustri  di  S.  Domenico,  t.  n, 
Pavie,  1613. 

M.-M.  Gorce. 

SILVY  Louis,  magistrat  français  (1760-1847).—  Il 
naquit  a  Paris,  le  27  novembre  1760,  d'une  famille  fort 
attachée  au  jansénisme.  Il  fut  l'élève  et  le  disciple 
du    bénédictin    dom    Deforis,    lui-même    partisan  du 


jansénisme;  c'est  sous  la  direction  de  Deforis  que 
Silvy  collabora  à  la  publication  des  Œuvres  de  Bos- 
suet,  préparée  par  Lequeux.  Bien  que  zélé  janséniste, 
Silvy  fut  opposé  à  la  Constitution  civile  du  clergé  et  à 
l'Église  constitutionnelle;  sur  ce  point,  il  se  sépara 
de  la  plupart  de  ses  amis. 

Il  étudia  avec  beaucoup  d'ardeur  les  sciences  ecclé- 
siastiques et  avec  sa  femme,  Thérèse  Boudet,  s'ap- 
pliqua à  soulager  les  misères  occasionnées  par  la 
Révolution  française.  Très  rigoriste  en  morale,  il 
pratiquait  une  pénitence  sévère,  inspirée  par  l'exemple 
et  le  souvenir  de  Port-Royal.  Il  fut  appelant  de  la 
bulle  Unigenitus  et,  le  8  septembre  1813,  jour  anniver- 
saire de  la  publication  de  cette  bulle,  il  fit  un  discours 
passionné  dans  lequel  il  racontait,  à  sa  manière, 
l'origine  de  cette  bulle,  qui  était  l'œuvre  des  jésuites, 
et  les  effets  désastreux  qu'elle  avait  produits  dans 
l'Église,  en  même  temps  qu'il  annonçait  la  conversion 
prochaine  des  juifs.  Il  fut  toujours  un  adversaire 
décidé  des  jésuites,  qu'il  regardait  comme  les  vrais 
inspirateurs  de  la  bulle  Unigenitus  et  les  auteurs 
responsables  des  persécutions  exercées  contre  les  jan- 
sénistes et  contre  Port-Royal. 

Silvy  fut  très  généreux  pour  les  œuvres  de  Port- 
Royal.  En  1826,  il  devint  locataire  des  ruines  de  Port- 
Royal-des-Champs  et,  dès  1828,  il  acheta  la  propriété 
et  ses  dépendances;  en  1829,  il  fonda  une  école  de 
garçons  sur  la  paroisse  Saint-Lambert  et  il  en  confia 
la  direction  aux  frères  de  Saint-Antoine  et,  un  peu  plus 
tard,  une  école  de  filles  qui  fut  dirigée  par  les  sœurs 
de  Sainte-Marthe.  Ces  deux  congrégations,  aujourd'hui 
disparues,  étaient  fort  attachées  à  l'ancien  Port- 
Royal.  Silvy  fit  restaurer  en  partie  la  maison  de  Port- 
Royal-des-Champs  et  y  réunit  de  nombreux  souve- 
nirs que  les  amis  de  Port-Royal  allaient  visiter  en 
pèlerinage.  C'est  dans  son  cher  Port-Royal  que  Silvy 
mourut,  âgé  de  quatre-vingt-six  ans,  le  12  juin  1847, 
et  il  fut  enseveli  au  cimetière  de  Saint-Lambert, 
auprès  des  restes  des  anciens  solitaires,  au  milieu  d'une 
nombreuse  assistance  de  jansénistes  et  de  pauvres  dont 
il  était  l'insigne  bienfaiteur. 

Tous  les  écrits  de  Silvy  ont  un  caractère  polémique 
accentué  et  constituent  un  plaidoyer  en  faveur  du 
jansénisme  et  de  Port-Royal.  Le  premier  en  date  est 
dirigé  contre  les  Mémoires  de  Picot,  et  a  pour  titre  : 
Vérité  de  l'histoire  ecclésiastique  rétablie  par  des  monu- 
ments authentiques  contre  le  système  d'un  écrit  intitulé  : 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  pendant 
le  XVIII*  siècle,  Paris,  1814,  in-8°.  C'est  une  critique, 
parfois  très  vive,  du  livre  publié  par  Picot,  en  1806.  — 
Première  lettre  à  l'auteur  des  Mémoires  pour  servir..., 
Paris,  1815,  in-8°.  Cette  lettre  peut  servir  d'avis  aux 
souscripteurs  de  cet  ouvrage  et  aux  abonnés  du 
Journal  du  même  auteur  (il  s'agit  de  l'Ami  de  lu  reli- 
gion). On  y  a  ajouté  :  1.  un  avertissement  où  l'on 
donne  une  première  idée  des  Mémoires  dont  il  s'agit, 
considérés  sous  le  rapport  du  mérite  littéraire.  2.  Un 
extrait  de  pièces  inédites  et  très  importantes,  tirées 
des  archives  du  Vatican.  3.  Le  texte  entier  de  la 
lettre  de  l'auteur  des  Mémoires  à  un  écrit  justifié 
par  la  présente  lettre  et  par  celle  qui  doit  suivre.  Silvy 
reproche  à  Picot  ia  sécheresse  de  son  style  qui  ôte 
tout  intérêt  à  ses  personnages,  qui  s'appesantit  sur  des 
détails  minutieux  et  insignifiants,  mais  surtout  il  lui 
fait  grief  d'épouser  la  cause  des  jésuites  qu'il  compro- 
met d'ailleurs  par  ses  maladresses  et  d'approuver  les 
opinions  ultramontaines.  —  Les  jésuites,  tels  qu'ils  oui 
été  dans  l'ordre  politique,  religieux  et  moral,  contre  le 
système  d'un  livre  intitulé  :  Mémoires  pour  servir 
à  l'histoire  ecclésiastique  pendant  le  XVIIIe  siècle, 
ouvrage  dont  on  prépare  une  nouvelle  édition,  Paris, 
1815,  in-8°.  L'auteur  raconte  l'histoire  de  la  suppres- 
sion des  jésuites  en  Portugal   et   en  France  et  s'ap- 
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plique  à  justifier  cette  suppression.  —  Du  rétablisse- 
ment des  jésuites  en  France,  Paris,  1816,  in-8°.  Silvy 
rappelle  les  motifs  pour  lesquels  les  jésuites  furent 
supprimés  :  constitutions  et  privilèges  exorbitants. 
indépendance  à  l'égard  des  souverains  pour  leurs  per- 
sonnes  et  leurs  biens  et  ultramontanisme ;  morale  théo- 
rique et  pratique;  apologie  scandaleuse  de  la  casuis-' 
tique;  enfin,  histoire  de  leur  société  :  conspirations, 
meurtres  horribles  et  indignes.  —  Henri  IV  et  les 
jésuites.  On  a  joint  à  cet  écrit  une  Dissertation  sur  la  foi 
qui  est  dur  au  lémoignaye  de  Pascal  dans  ses  Lettres 
provinciales.  Arec  des  notes  et  pièces  justificatives  sur 
des  faits  intéressants  dont  quelques-unes  inédites  ou  peu 
connues,  Paris,  1818,  in-8"  (voir  Ami  de  la  religion  du 
lu  octobre  1818,  p.  276-279).  Dans  ces  divers  écrits 
contre  les  jésuites,  Silvy  qui  ne  manque  pas  une  occa- 
sion de  les  attaquer,  a  repris  toutes  les  accusations 
qu'on  est  accoutumé  de  retrouver  et  sans  la  moindre 
critique.  —  Il  en  est  de  même  de  l'écrit  intitulé  : 
Éclaircissement  au  sujet  des  dépêches  du  prince  régent 
de  Portugal,  concernant  les  jésuites,  envoyées  à  son 
ministre  à  Rome  et  relatées  dans  les  journaux  de  la  fin 
de  murs  dernier,  avec  un  tableau  abrégé  de  plusieurs 
faits  très  importants,  relatifs  à  l'histoire  de  ces  religieux 
et  deux  mots  de  réponse  aux  lettres  de  M.  D***,  insérées 
dans  le  Mémorial  religieux,  Paris,  1816,  in-8".  —  De 
même,  Réponse  à  /'»  Ami  de  la  religion  des  jésuites  »,  où 
l'on  expose  les  causes  véritables  de  leur  suppression, 
d'après  le  bref  de  Clément  XIV,  qui  les  a  abolis,  et 
d'après  une  lettre  officielle  du  cardinal  de  lierais,  que 
l'on  oppose  à  la  bulle  de  Pie  Vil  qui  les  a  rétablis, 
Paris,  1819,  in-N".  L'Ami  de  la  religion  du  23  décembre 
1815,  p.  177-187,  faisait  déjà  remarquer  la  phobie  et 
l'injustice  de  Silvy,  toutes  les  fois  qu'il  parlait  des 

jésuites. 

I.a  même  note  de  partialité  reparaît  quand  il  s'agit 
de  l'ultramontanisme  et  des  ultramontains  :  Les  véri- 
tables sentiments  île  Bossue!  rétablis  par  les  manuscrits 
originaux  el  mitres  témoignages  irrécusables,  en  ce  qui 
concerne  un  point  historique  1res  important,  dont  traite 
M.  de  Bausset,  auteur  de  la  vie  de  ce  grand  évêque, 
Paris,  1815,  in-8°.  —  Avis  important  sur  les  nouveaux 
rails  <lt".  modernes  ultramontains  el  des  apologistes 
d'une  société  renaissante,  Paris,  1818,  in-8°.  —  Diffi- 
culté  capitale  proposée  à  M.  l'abbé  de  Frayssinous,  nu 
sujet  île  son  livre  intitulé  :  Les  vrais  principes  de  l' Église 
gallicane...  en  ce  qui  concerne  les  quatre  articles  de  1682, 
Paris.  1816,  in-8".  —  Plainte  en  calomnie  et  en  diffa- 
mation contre  an  journaliste  qui  se  qualifie  l'Ami  de  la 
religion  el  du  roi,  où  l'on  éclaircii  un  point  historique 
concernant  le  pape  Grégoire  VU  ri  nos  libertés  galli- 
canes,  avec  une  observation  sur  l'imj>orlance  et  le  fonde- 
ment des  quatre  articles  du  clergé  de  1682,  contre  le  si/s- 
Irmr  tirs  gallicans  tl'opinion,  Paris,  1818,  in-8°.  — 
Réponse  à  l'apologiste  des  ultramontains,  qui  se  dit 
l'Ami  de  lu  religion  et  du  nu.  ou  l'on  démonter,  par  des 
pièces  authentiques  que  l'on  n'a  pas  cessé  de  maintenir 
au-delà  des  monts  la  doctrine  contraire  au  premier  de 
nos  quatre  articles,  rempart  de  nos  libertés  gallicanes, 
Paris.  1819,  in-8".  Doléances  ri  pétitions  des  fidèles 
persécutés  dans  le  diocèse  île  Lyon  aux  honorables 
membres  de  In  Chambre  des  pairs  et  ii  celle  des  députés, 
où  l'on  fini  voir  une  fouir  d'actes  de  schisme,  qui  s'rxrr- 
ceni  depuis  quinze  uns  dans  un  grand  nombre  de 
paroisses  du  diocèse  de  Lyon,  tris  que  des  rrfus  continuels 
de  la  communion  il  In  suinte  table,  de  la  bénédiction 
nuptiale,  des  cendres,  des  derniers  sacrements  ri  de  lu 
sépulture  ecclésiastique,  rn  outrr,  des  diffamations 
publiques,  des  injures  ri  des  voies  de  faits  exercées 
jusque  dans  l'église,  etc..  Paris,  1819,  ln-8°.  On  accuse 
M.  Courbon  ancien  curé  de  Sainte  Croix  de  Lyon, 
vicaire  gênerai  et  homme  de  confiance  du  cardinal 
Fesch,  d'être  l'instigateur  de  tous  ces  actes.  —  Nou- 


velles plaintes  des  fidèles  persécutés  dans  le  diocèse  de 
Lyon,  pour  servir  de  suite  à  leurs  doléances  ri  pétitions, 
s.  1.  n.  d..  in-8°.  —  Progrès  de  la  persécution  dans  une 
partie  du  diocèse  de  Lyon,  sous  MM.  les  vicaires  géné- 
raux qui  gouvernent  l'Église,  en  l'absence  du  cardinal 
Fesch,  s.  1.  n.  d.,  in-8°.  —  Discours  sur  les  promesses 
renfermées  dans  les  Écritures  el  qui  concernent  le  peuple 
d' Israël,  où  l'on  considère  la  conversion  el  le  rappel  des 
juifs,  comme  la  ressource  el  l'espérance  de  l'Église, 
Paris,  1818,  in-8°.  —  Articles  relatifs  ci  la  religion, 
extraits  du  Journal  du  commerce  (du  4  janvier  au 
4  novembre),  Paris,  181  S,  in-8".  —  Relation  concernant 
les  événements  qui  sont  arrivés  à  un  laboureur  de  la 
Beauce  dans  les  premiers  mois  de  1816,  Paris,  1817, 
in-8°;  une  nouvelle  édition  parut  sous  le  titre  Relation 
concernant  les  événements  arrivés  au  sieur  Martin, 
laboureur  «  Gallardon,  en  Beauce,  dans  les  premiers 
mois  de  lsic,  nouvelle  édition,  revue  et  augmentée  de 
plusieurs  lettres  du  sieur  Martin  sur  de  nouvelles 
apparitions  et  d'un  récit  tiré  des  Mémoires  d'une 
femme  de  qualité,  Paris.  1830,  1831,  in-8°.  — Révéla- 
tion faite  en  faveur  de  la  France,  par  l'entremise  de 
Thomas  Martin,  Paris,  1827,  in-8°;  un  autre  écrit 
parut,  sous  le  titre  Thomas  Martin,  Marseille,  1830, 
in-8",  qui  fut  traduit  en  allemand,  Strasbourg,  1839, 
in-8°,  et  en  italien,  Rome,  1829,  in-8°.  Il  s'agissait  de 
l'apparition  de  saint  Michel  au  laboureur  Thomas 
Martin;  ces  apparitions  eurent  lieu  le  15janvier  1816; 
Martin  fut  enfermé  dans  la  maison  de  santé  de  Cha- 
renton,  le  13  mars  1816:  il  fut  examiné  par  Royer- 
Collard,  le  frère  du  ministre,  et  reçu  par  le  roi  le 
2  avril  1816.  On  le  regarda  comme  un  illuminé  et  il 
revint  à  Gallardon.  en  avril  1816.  On  continua  à  parler 
de  ces  apparitions  extraordinaires  :  en  1832,  parut 
l'écrit  intitulé  Le  passé  et  l'avenir  expliqués  par  des 
événements  extraordinaires  arrivés  à  Thomas  Martin, 
laboureur  de  la  Beauce,  avec  quelques  mois  sur  les 
Relations  publiées  à  ce  sujet  par  M.  S***.  On  y  a  joint 
une  Dissertation  sur  le  procès-verbal  de  la  mort  de 
Louis  XVII,  sur  les  Mémoires  dits  du  duc  de  Norman- 
die et  sur  divers  ouvrages  récemment  publiés  touchant 
le  même  sujet,  Paris,  1832,  in-8".  Comme  Silvy  avait 
été  assez  vivement  pris  à  partie,  à  cause  des  opinions 
exposées  dans  ses  diverses  relations,  le  magistrat 
répliqua  par  un  écrit  intitulé  :  .1/.  .S***,  ancien  magis- 
trat, ii  l'auteur  de  l'écrit  intitulé  :  Le  i>nssi:  ri  l'avenir 
expliqués  par  des  événements  extraordinaires  arrivés  « 
Thomas  Martin,  Paris,  1832,  in-8". 

Ou  a  encore  attribué  à  Silvy  quelques  autres  écrits, 
qui,  en  fait,  paraissent  sortis  de  sa  main  :  Relation  des 
faits  miraculeux  concernant  la  Révérende  Mère  Emme- 
rich,  religieuse  du  couvent  des  augustines  de  Dulmen, 
en  Westphalie,  avec  les  témoignages  qui  constatent 
ces  faits  subsistant  depuis  plusieurs  années.  Paris, 
1820,  in-8°.  —  Observations  sur  les  calomnies  que  l'on 
a  répandues  et  qu'on  renouvelle  encore  de  nos  iours 
contre  lr  monastère  ri  l'émir  de  Port-Royal,  Paris,  s.  d., 
in-8°,  brochure  publiée  par  Égron.  l'imprimeur  des 
jansénistes. 

Les  «  Nouvelles  acquisitions  »  de  la  Bibliothèque 
nationale,  n.  /  ;.'.' i  et  l'ili.  renferment  quelques  écrits 
et  lettres  manuscrits  de  Silvy. 

Mîchaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxix,  p.  353-357 
(nombreux  détails  biographiques  et  bibliographiques); 
Quérard,  Lu  France  littéraire,  I.  ix,  p.  151-153;  Revue  ecclé- 
siastique, t.  x,  p.  69  sq.;  André  Hallays,  Le  pèlerinage  de 
Port-Bogal,  Paris.  191  1,  in-8»,  p.  201-204;  A.  Gazie-,  His- 
toire  du  mouvement  janséniste,  t.  n,  \'.i'S2,  p.  201-215;  La 
bibliothèque  des  Amis  de  Port-Royal,  qui  est  hermétique- 
ment fermée  aux  non  initiés,  renferme  certainement  de 
nombreux  écrits  et  documents  de  Silvy  et  sur  Silvy,  dont  le 
rôle  fut  considérable  au  début  du  xixe  siècle. 

J.  Carreyre. 
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SIMANCA  ou  SIMANCAS  (Jacques-Di- 
dace  de),  théologien  et  canoniste  espagnol,  né  à  Cor- 
doue  dans  le  premier  quart  du  xvie  s.,  professeur  ulrius- 
que  juris  à  l'université  de  Salamanque,  puis  à  Yallado- 
lid,  conseiller  du  roi  dans  cette  ville,  évèque  de  Città 
(Italie)  en  1564,  de  Badajoz  en  1568,  de  Zamora  en 
1578,  mort  le  10  octobre  15S3.  —  Il  a  laissé  :  Instilu- 
tiones  catholicfc,  quibus  traclatur  quidquid  ad  prœca- 
vendas  et  exlirpandas  hœreses  necessarium  est,  Yalla- 
dolid,  1552,  in-8°,  1559  et  1560:  Rome,  1575,  in-fol.  — 
Liber  disceplationum  in  quo  de  primogeniis  Hispaniœ 
ac  polissime  de  illorum  publicatione  disputatur,  Sala- 
manque, 1556,  in-4°;  Anvers,  1575.  — De  republica 
coltectanea,  Valladolid,  1565  ;  Venise,  1569,  in-4°; 
Anvers,  1579,  in-8";  Salamanque,  1582,  in-8°.  — 
Enchiridion  judicum  violâtes  religionis  seu  Praxis 
hsereseon,  1568.  —  De  dignilate  episcoporum  iraclatus, 
Venise,  1568,  in-8°;  Anvers.  1573.  —  De  episcopis 
iurisperitis,  Anvers,  1574.  — Defensio  slatati  Toletani, 
qwid  ex  Ilebrœis  Maurisve  descendentes  arcet  a  bene- 
ficiis,  Anvers,  1575,  in-12. 

Certaines  œuvres  de  Simanca  ont  été  rééditées  ou 
éditées  par  Castracanio,  chanoine  de  Ferrare,  sous  le 
titre  suivant  :  Upera  Jacobi  Simancse,  episcopi  Pacensis 
et  postmodum  Zamorensis,  jurisconsulli  prœstantissimi, 
de  cathoticis  institutionibus  liber,  ad  prœcavendas  et 
exlirpandas  hœreses  admodum  necessarius.  Thenria  et 
praxis  hœreseos,  sive  enchiridion  judicum  violatœ  reli- 
gionis. Adnotationes  in  Zanchinum  cum  animadversio- 
nibus  in  Campegium,  et  liber  singularis  de  pâtre  hœ- 
relico.  Quse  omnia  hue  usque  dispersa,  ad  commodiorem 
usum  in  hac  novissima  impressione  congessit  in  unum, 
notis  illustravit  et  constitulionibus  aposlolieis  recenlio- 
ribus  ad  S.  Inquisitionis  tribunal  spectanlibus  locuple- 
taoii  Franciscus  Castracanius,  Ferrariensis  cathedralis 
canonicus,  etc.,  Ferrare,  1692,  in-fol. 

Blume,  Bibliotheca  librorum  manuscriplorum  ilalica, 
Gœttingue,  1834,  p.  24,  indique  à  la  bibliothèque 
Saint-Marc  de  Venise  un  ms.  de  Simanca  :  Quœstio  de 
pâtre  hœretico;  peut-être  est-ce  le  traité  reproduit  par 
Castracanio  dans  son  édition  des  Opéra  Jacobi 
Simancse. 

Antonio,  Bibliotheca  Hispana  nova,  p.  316-317;  Fabricius, 
Bibliotheca  ecclesiastica,  Hambourg,  1718,  p.  176;  Moréri, 
Le  grand  dictionnaire  historique,  edit.  de  1759,  t.  ix,  p.  436; 
Richard  et  Giraud,  Bibliothèque  sacrée,  éd.  de  L825,  t.  xxiv, 
p.  79;  Journal  des  savons,  1694,  p.  137;  Eubel,  Hierarchia 
calhol ira  Mediiet  recentiorîs  .Evi.  Munster,  t.  [il,  1910;  t.  iv, 
1935;  Roskovâny,  Romanus  Ponlifex  Primas,  t.  n,  Nitra  et 
Comarom,  1867,  p.  377;  Marin-Sola,  L'évolution  homogène 
du  dogme  catholique,  t.  n,  Fribourg,  1921,  p.  160. 

J.   .MliRCIER. 

SIMIOLI  Joseph,  ecclésiastique  italien,  né  à 
Naples,  le  26  juin  1712,  attaché  à  la  Curie  pontificale 
jusqu'en  1763,  puis  professeur  de  théologie  dans  sa 
ville  natale;  mort  à  Naples  le  21  janvier  1799.  Il  a 
laissé  :  Institutions  théologiques,  Naples,  1790;  Disser- 
tations sur  divers  points  d'histoire,  de  critique  et  de  dis- 
cipline ecclésiastique;  Avis  aux  évéques  pour  bien  gou- 
verner leur  diocèse.  Simioli  a  composé  plusieurs  autres 
ouvrages  intéressant  la  théologie,  mais  qui  n'ont  pas 
été  publiés. 

Picot,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  pen- 
dant le  -ï  VIII'  siècle,  t.  v,  1855, p.  452-453;  Hurter,  Nomen- 
clator,  3e  éd.,  t.  v,  col.  330;  Feller,  Biographie  universelle, 
t.  xii,  1824,  p.  203-204. 

I.   Mercier. 

1.  SIMON  (Maître).  —  .Malgré  l'obscurité  qui 
pèse  encore  sur  lui,  ce  théologien  du  xne  siècle  est  un 
témoin  des  plus  importants  pour  l'histoire  de  la  théo- 
logie sacramentaire  à  cette  époque.  On  ignore  tout  de 
sa  vie;  on  peut  conjecturer  seulement  que  celle-ci  se 
développa  probablement  dans  les  paysdu  Rhin  inférieur 
ou  de  la  Flandre,  dans  une  école  cathédrale  ou  monas- 


tique. La  composition  de  son  œuvre  principale  se  laisse 
dater  de  1145-1160,  c'est-à-dire  du  plus  fort  de  l'évolu- 
tion théologique  que  marquent,  après  le  De  sacramen- 
tis  d'Hugues  de  Saint-Victor  (1140),  la  Summa  Sen- 
tentiarum  (entre  1140  et  1146),  les  quatre  livres  des 
Sentences  de  Pierre  Lombard  (1152),  les  Sentenliœ 
'divinitatis  qui,  du  moins  dans  leur  forme,  aujourd'hui 
connue,  dépendent  déjà  d'un  défectueux  apographe  de 
Simon. 

Il  est  le  représentant  d'une  école  originale  qui 
maintient  toujours  sa  position  propre,  tout  en  emprun- 
tant des  éléments  aux  divers  groupes  existants;  elle 
garde  son  indépendance  aussi  bien  à  l'égard  de  l'école 
d'Abélard  que  du  cercle  d'Hugues  de  Saint-Victor  et 
de  Gilbert  de  La  Porrée.  De  cette  école  relèvent 
quelques  traités  comme  le  Traclatus  de  seplem  sacra- 
menlis  Ecclesiœ,  conservé  dans  le  ms.  de  Madrid, 
Bibl.  nation.  564,  et  qui  se  laisse  dater  de  1160-1175 
(de  l'avis  de  son  éditeur,  H.  Weisweiler,  Maître  Simon 
et  son  groupe...,  p.  82-98);  et  le  Tractatus  de  conjugio, 
de  Tegernsee.  transmis  par  Cod.  lat.  Monacensis, 
18  521  b  (édité  ibid.,  p.  99-102).  Celui  de  Simon,  le 
Tractatus  de  sacramentis,  aété  édité  également, p.  1-81. 
II  suppose  cependant  une  source  qui  lui  est  commune 
avec  les  deux  autres  traités  et  dont  la  composition 
doit  se  placer  aux  environs  de  1145.  On  n'en  a  point 
encore  découvert  d'exemplaires.  C'est  toute  cette 
école  qui  vient  prendre  sa  part  dans  la  construction 
théologique  relative  aux  sacrements.  Maître  Simon 
peut  en  être  considéré  comme  le  centre. 

Voici  les  principales  caractéristiques  de  son  système. 
Sa  doctrine  générale  sur  les  sacrements,  tout  d'abord, 
fournit  la  formule  septénaire;  elle  est  même  —  en  rai- 
son des  dates  respectives  de  l'œuvre  de  Simon,  de  la 
source  dont  il  s'inspire  et  des  Sentenliœ  divinitatis 
—  le  tout  premier  témoin  que  l'on  possède  sur  ce 
point.  Quant  à  la  définition  qu'il  donne  du  sacrement, 
elle  est  un  chaînon  précieux,  attestant  le  passage  de 
la  notion  large  et  ancienne,  qui  englobait  aussi  l'incar- 
nation et  la  passion,  sacrum  signons,  à  la  notion 
stricte,  sacrum  signatum,  celle  qui  insiste  principale- 
ment sur  la  causalité  interne  des  sacrements.  C'est 
par  là  d'ailleurs  qu'elle  ouvre  précisément  la  voie  à 
la  formule  septénaire.  Toutefois,  l'accent  mis  sur  la 
chose  désignée,  le  signatum,  laisse  encore  trop  dans 
l'ombre  l'autre  élément  constitutif  lui  aussi  du  sacre- 
ment, à  savoir  le  signe  extérieur  lui-même.  Et  c'est 
en  cela  qu'on  sent  la  période  de  transition. 

Pour  ce  qui  est  du  baptême,  on  voit  Simon  insister, 
avec  les  Sententise  Florianenses  et  Roland  Bandinelli, 
sur  la  reviviscence  de  ce  sacrement,  quand  il  a  été 
reçu  ficio  corde  mais  que  l'obstacle  est  ensuite  sup- 
primé. Par  contre,  il  prétend,  en  fonction  de  sa  thèse 
sur  la  reviviscence  des  péchés,  que,  chez  ceux  qui  ont 
été  baptisés  comme  enfants,  la  culpabilité  du  péché 
originel  aussi  bien  que  celle  des  péchés  personnels, 
revient  en  cas  de  chute  ultérieure.  Quant  au  chrétien 
baptisé  à  l'âge  adulte,  parce  qu'il  possède  la  charité, 
inamissible,  il  ne  peut  plus  tomber,  en  général.  Simon 
insiste  beaucoup  aussi  sur  la  valeur  exclusive  de  la 
formule  baptismale  trinitaire  qui  marque  le  baptisé  du 
caractère  de  son  roi;  il  va  même  jusqu'à  prétendre 
invalide  la  formule  du  baptême  qui  intervertirait 
l'ordre  des  trois  personnes. 

Dans  la  doctrine  de  la  confirmation,  il  importe  de 
relever  tout  d'abord  ce  qui  a  trait  à  son  institution; 
elle  se  rattache  selon  lui  directement  au  Christ  et  non 
pas  aux  apôtres,  comme  le  disaient  avec  Bandinelli 
bon  nombre  de  théologiens  du  xne  siècle.  Il  attribue  à 
ce  sacrement,  comme  principal  effet,  de  parachever 
l'armure  spirituelle  dont  le  baptême  a  déjà  doté  les 
nouvelles  recrues  du  Christ,  mais  aussi,  comme  effet 
secondaire,    la    rémission    des    fautes    vénielles.    La 
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confirmation  n'est  nécessaire,  pour  l'adulte,  qu'en 
vertu  d'un  simple  précepte  divin,  non  pas  de  nécessité 
de  moyen. 

En  ce  qui  concerne  la  pénitence,  Simon,  qui  dis- 
tingue la  pœnilentia  familiuris  et  la  pœnilentia  sollemp- 
nis,  qui  consiste  dans  l'exclusion  de  l'Église,  la  péni- 
tence sous  le  cilice  et  la  cendre,  ne  reconnaît  qu'à  cette 
dernière,  seule,  le  caractère  sacramentel.  Celle-ci,  en 
effet,  n'est  point  réitérable,  tandis  que  la  première 
peut  l'être;  or,  c'est  un  principe  pour  lui  que  tout 
sacrement  est  irréitérable,  sinon  l'on  douterait  de  son 
efficacité. 

11  n'y  a  rien  de  très  original  dans  son  enseignement 
sur  l'eucharistie.  II  est  bon  de  noter  pourtant  que, 
sans  employer  le  terme  de  transsubstantiation,  il  en 
admet  pratiquement  le  contenu  quand  il  parle  de 
comnuilatio  substantiœ  in  subslantiam.  Sous  les  acci- 
dents qui  couvraient  auparavant  la  substance  du  pain, 
c'est  maintenant  la  substance  du  corps  du  Christ  qui 
est  présente. 

La  position  qu'il  prend  au  sujet  de  l'extrême- 
onction  est  plus  personnelle.  Les  onctions  opérées  sur 
les  différents  membres  du  corps  les  consacrent  à  Dieu; 
aussi  après  la  réception  du  sacrement,  les  rapports 
conjugaux  sont-ils  prohibés.  C'est  pourquoi  son  admi- 
nistration requiert  le  consentement  préalable  du 
conjoint,  tout  comme  l'entrée  dans  les  ordres  ou  le 
vœu  de  chasteté  de  l'un  des  époux.  Il  va  sans  dire  que 
ce  sacrement  ne  peut  être  réitéré.  Il  donne  rémission 
des  péchés;  son  efjectus,  plus  large  que  la  seule  res 
sacramenli,  comporte  aussi  la  vertu  curative. 

1  ,es  cinq  premiers  sacrements  sont  ceux  qu'il  appelle 
les  sacramenta  communia  que  tous  peuvent  recevoir; 
les  deux  autres  sont  réservés  à  certains  états  :  non 
communia,  mariage  et  ordre.  Simon  reproduit  au  sujet 
du  mariage  la  doctrine  commune.  Quand  il  traite  de 
son  caractère  sacramentel,  il  le  trouve  en  ce  que  le 
mariage  est  le  signe  de  l'union  du  Christ  et  de  l'Église, 
son  épouse.  Mais,  pour  cela,  la  consommation  de  l'acte 
conjugal,  id  per  quod  fil  matrimonium,  n'est  pas 
requise.  Dans  le  consentement  mutuel  se  trouvent 
suffisamment  les  trois  éléments  qui  rappellent  et  sym- 
bolisent l'amour  du  Christ  pour  son  Église  :  id  ad 
quod  fil  :  concours  de  deux  volontés,  affection  réci- 
proque, obligation  de  protection  et  d'obéissance. 
L'accord  des  conjoints  doit  exister  sur  la  conception 
du  devoir  conjugal  (et  c'est  pourquoi  il  définit  le 
mariage  :  consensus  inter  légitimas  personas...  in  idem 
de  carnali  copula  et  de.  jure  conjugii  pro  posse  servando)  ; 
ils  ne  doivent  pas  cependant,  et  le  contenu  du  contrat 
ne  va  pas  nécessairement  jusque  là,  avoir  la  volonté 
de  l'accomplir  effectivement  par  l'acte  conjugal.  Aussi 
l'union  de  Joseph  et  de  .Marie  a-t-ellc  constitué  un 
véritable  mariage,  car  on  trouve  aussi  chez  eux  l'autre 
élément  du  contrat  :  la  volonté  commune  de  sauve- 
garder par  la  cohabitation  et  l'affection  mutuelle  les 
droits  conjugaux  réciproques. 

Le  problème  de  la  dissolution  du  mariage  non 
consommé  est  assez  longuement  étudié  par  lui;  il  en 
admet  trois  motifs  :  l'adultère,  la  frigidité,  l'error 
conditionis;  mais  le  premier  n'autorise  pas  à  se  rema- 
rier ensuite;  pour  les  autres,  d'ailleurs,  c'est  l'interven- 
tion de  l'Église  qui  est  prépondérante.  Comme  empê- 
chements de  mariage,  il  connaît  la  parenté  et  le  vœu 
de  chasteté;  mais  il  n'admet  pas  que  par  elles-mêmes 
l'ordination  ou  la  vèture  religieuse  constituent  un 
empêchement  de  mariage;  celui-ci  résulte  seulement 
du  vœu. 

Dans  son  exposé  relatif  à  l'ordre,  le  trait  caractéris- 
tique est  que,  pour  lui,  l'épiscopat  constitue  un  hui- 
tième  ordre,  au  même  titre  que  les  sept  autres,  les 
résumant  tous,  comme  la  huitième  béatitude  inclut  les 
précédentes.  La  consécration  épiscopale  compte  donc 


parmi  les  ordres  proprement  sacramentels  :  pontifica- 
lem  vero  dignitatem  sacrumentum  esse  nemo  ambigat. 

«  Dans  leur  ensemble,  ces  doctrines  nous  mettent 
en  présence  d'une  toute  nouvelle  école  qui  connaît  et 
reprend  peut-être  les  doctrines  de  l'une  ou  l'autre 
tendance  du  milieu  du  xir3  siècle,  mais  en  maintenant 
toujours  sa  position  propre.  » 

L'ouvrage  désormais  classique  est  l'étude  de  H.  Weis- 
weiler,  Maître  Simon  et  son  groupe  •  De  sacramentis  »,  dans 
Spicilegiiun  sacrum  Lovaniense,  fasc.  17,  Louvain,  1937. 
On  y  trouvera  toute  la  bibliographie  antérieure. 

P.  Glorieux. 

2.  SIMON  Grégoire  (1720-1766?),  né  à  Paris,  le 
20  janvier  1720,  fit  ses  études  à  Paris.  Il  entra  dans 
la  congrégation  des  Pères  de  la  doctrine  chrétienne, 
connue  sous  le  nom  de  doctrinaires.  Il  fut  docteur  de 
Sorbonne  et  devint  supérieur  de  la  petite  communauté 
de  Saint-Nicolas-du-Chardonnet.  Il  mourut  probable- 
ment à  Paris,  après  1766. 

Simon  Grégoire  publia  une  réfutation  des  thèses  de 
l'abbé  de  Prades  (voir  ici,  t.  xn,  col.  2773),  sous  le 
titre  :  Thesis  Joannis  Martini  de  Prades,  theologice 
discussa  et  impngnata,  Paris,  1753,  in-12.  Un  autre 
écrit  intitulé  Tractatus  de  religione  juxta  methodum 
scholaslicam  adornatus,  Paris,  175S,  2  vol.  in-12,  parut 
d'abord  anonyme,  puis  sous  le  nom  de  Grégoire  dans 
une  nouvelle  édition,  Paris,  17(i(i,  3  vol.  in-12. 

Richard  et  Giraud,  Bibliothèque  sacrer,  I.  xxiv,  p.  97; 
Quérard,  La  France  littéraire,  t.  ix,  p.  162. 

.1.  Carreyre. 

3.  SIMON  Mathurin,  auteur  d'un  ouvrage  sur 
L'ancien  rite  de  la  pénitence  dans  l'ancienne  Église, 
Paris,  1623. 

Ellies  Du  Pin,  Table  des  auteurs  ecclésiastiques  du  V  VU* 
siècle,  col.  1724;  Richard  et  Giraud,  Bibliothèque  sacrée, 
t.  xxiv,  p.  93. 

J.  Mehcieh. 

4.  SIMON  Pierre,  frère  mineur  espagnol  (xvr- 
xvn8  s.).  —  Originaire  de  San  Lorenzo  délia  Parrilla, 
dans  le  diocèse  de  Cuenca,  il  appartint  à  la  province  de 
Carthagène  où  il  exerça  la  charge  de  lecteur  de  théo- 
logie. Il  fut  aussi  quafificateurde  l'Inquisition.  Il  évan- 
gélisa  le  Mexique  et  pénétra  dans  la  Nouvelle-Grenade 
(Colombie),  où  il  travailla  pendant  de  longues  années 
aux  missions,  enseigna  la  théologie  à  ses  confrères  et 
régit  cette  nouvelle  province  de  l'ordre.  Il  est  l'auteur 
d'un  ouvrage  d'une  grande  importance  pour  l'histoire 
tant  religieuse  que  civile  des  Indes  occidentales,  en 
trois  gros  volumes,  dont  le  premier  seul  fut  publié  : 
Primera  parte  de  las  noticias  historiales  de  tas  ennquis- 
lus  de  Tierrafirme  en  las  Indias  occidentales,  Cuenca, 
1G27,  in-fol.,  vm-671  p.  La  troisième  partie  de  ce  t.  i 
a  été  rééditée  par  le  vicomte  Kingsborough,  dans 
Antiquities  of  Mexico,  t.  VIII,  p.  219-271,  et  la  sixième 
partie  traduite  en  anglais  par  W.  Bollaert,  Theexpedi- 
tion  of  Pedro  de  Ursua  and  Lope  de  Aguirrc  in  search  of 
El  Dorado  and  Omaqua  in  1560-1561,  translated  from 
frag  Pedro  Simon's  «  Sixt  historical  notice  of  the  conquest 
of  Tierrafirme  >•,  avec  une  introduction  par  Cl. -H. 
Markham,  Londres,  1861.  Les  deux  autres  volumes 
inédits  sont  conservés  à  la  bibliothèque  de  l'académie 
royale  d'histoire  à  Madrid. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3"  éd.,  Rome,  1906,  ]>.  193; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  n,  Rome,  1921, 
p.  366;  Marcellin  de  Civezza,  Saggio  ili  bibliografla  sanfran- 
cescana,  Prato,  1879,  p.  571-573;  Brasseur  de  Rourbourg, 
Bibliothèque  mexico-guatémalienne,  Paris,  1871,  p.  137-138; 
J.-Ch.  Brunet,  Manuel  du  libraire,  t.  v.  Berlin,  1921,  col. 
393-394,  et  Supplément,  t.  u,  Paris,  1880,  col  655. 

A.  Teetaert. 

5.  SIMON  Richard,  prêtre  de  l'Oratoire  (1638- 
1712),  le  fondateur  de  la  critique  biblique.  —  I.  Vie  et 
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ouvrages  jusqu'à  la  sortie  de  l'Oratoire.  II.  Après  la 
sortie  de  l'Oratoire  III.  L'œuvre  et  l'homme. 

I.  Vie  et  ouvrages  jusqu'à  la  sortie  de  l'Ora- 
toire.  La  vie  de  Richard  Simon  se  confond  avec  la 
composition  de  ses  ouvrages  et  se  résume  dans  les 
événements  auxquels  leur  publication  a  donné  lieu. 

1°  Années  de  formation.  —  Né  à  Dieppe,  le  13  mai 
163S,  tils  d'un  forgeron,  le  fondateur  de  l'exégèse 
historique  était  de  condition  trop  modeste  pour  rece- 
voir une  éducation  à  la  hauteur  de  son  talent.  Il  fallut 
que  des  protecteurs  étrangers,  en  particulier  son  curé, 
Adrien  Fournier,  ancien  prêtre  de  l'Oratoire,  y  pour- 
vussent, d'abord  chez  les  oratoriens  de  Dieppe,  puis, 
pendant  son  année  de  philosophie,  chez  les  jésuites  de 
Rouen. 

II  fut  reçu  une  première  fois  à  la  maison  d'institu- 
tion de  l'Oratoire  le  22  octobre  1659.  pour  en  sortir 
moins  d'une  année  après:  il  suivit  alors  pendant  trois 
ans  les  cours  de  Sorbonne,  prit  des  leçons  d'Écriture 
sainte  sous  Le  .Maître,  de  scolastique  avec  Chamillard, 
Grandin,  Leblond;  il  allait  de  temps  en  temps  entendre 
chez  les  jésuites  le  P.  Deschamps  qui  enseignait  la 
théologie;  il  étudia  seul  l'hébreu  et  le  syriaque,  lut  la 
Somme  de  saint  Thomas,  le  Maître  des  Sentences, 
toute  la  théologie  d'Isambert,  Gamache,  quelque  peu 
Suarez  et  Bécan,  II  lut  aussi  des  commentaires  de  la 
Bible,  dont  quelques-uns  hérétiques,  pour  répondre 
aux  calvinistes  de  son  pays;  Six  siècles  des  centurialeurs 
de  Magdebourg,  l'Abrégé  de  Baronius  par  Sponde,  le 
Nouveau  Testament  avec  la  paraphrase  d'Érasme,  les 
Commentaires  de  Maldonat,  quelque  chose  de  Bellar- 
min,  etc.  Jamais  peut-être  élève  n'est  resté  plus  indé- 
pendant de  --es  maîtres  et  ne  s'esl  trouvé  en  opposition 
plus  marquée  avec  l'enseignement  officiel. 

Il  fut  reçu  de  nouveau  à  l'Oratoire  le  13  septembre 
1062;  pendant  s(in  noviciat,  il  eut  la  permission  d'ap- 
prendre l'arabe  avec  son  supérieur  le  P.  Berthad; 
ensemble,  ils  lisaient  l'Écriture  sainte  dans  les  origi- 
naux, les  Pères  de  l'Église  et  principalement  saint 
Jérôme  et  les  œuvres  des  plus  habiles  critiques.  Au 
sortir  du  noviciat,  il  fut  un  an  professeur  de  philoso- 
phie à  Juilly  (1664),  passa  deux  ans  a  la  maison  de 
Paris  (1665-1666),  où  il  fit  le  catalogue  des  nombreux 
livres  orientaux  qu'on  y  possédait,  manuscrit  aujour- 
d'hui à  la  Bibliothèque  nationale,  mss  hébreux,  1295. 
Apus  quoi,  il  demanda  à  revenir  à  Juilly  où  il  professa 
encore  la  philosophie  pendant  un  an  et  ensuite  se  livra 
à  l'étude.  Il  fut  ordonné  prêtre  à  Paris  le  20  septembre 
1670  par  H.  de  Péréfixe. 

2°  Ouvrages  de  préparation  et  d'approche.  —  Il  habite 
désormais  à  la  maison  de  la  rue  Saint-Honoré.  Tout 
en  estimant  la  Perpétuité  de  la  joi  d'Arnauld  (1669),  il 
trouvait  quelques  faiblesses  dans  la  manière  de 
répondre  au  ministre  Claude;  il  donna  donc  un  supplé- 
ment aux  preuves  d'Arnauld  dans  Fides  Ecclesiœ 
orientons:  Gabrielis  métropolites  Philadelphiensis  opus- 
e  i/o  nune  primum  de  grsecis  conversa  eum  notis 
uberioribus  quittas  nationum  orientaliuni  persuasio  de 
rébus  eeelesiastieis.  ex  Ubris  prsesertim  manuscriptis  vel 
nondum  Latin  donatis  illustratur.  Opéra  et  studio  Richar- 
diSimonisecongregalioneOratorii,Paxis,  1671,  in-4°.  Il 
\  explique  d'une  manière  solide  et  judicieuse  la  croyance 
des  sociétés  chrétiennes  du  Levant  sur  l'eucharistie  et 
l'appuie,  non  sur  des  raisonnements  scolastiques,  comme 
avaient  fait  trop  fréquemment  Arnauld  et  Nicole, 
mais  sur  des  preuves  de  fait.  Les  jansénistes  lui  en  voulu- 
rent quelque  peu.  mais  le  Journal  des  savants  lit  un  long 
extrait  de  son  ouvrage,  année  1672,  p.  3;  cf.  Lettres 
choisies  de  M.  Simon,  t.  n,  p.  81;  t.  m,  p.  1,  19. 

L'année  précédente,  il  avait  publié  Factum  serrant 
de  réponse  au  livre  intitulé  :  Abrégé  du  procès  fuit  aux 
juifs  de  Metz,  1670,  in- 1"  de  18  p.;  il  y  répondait  à  un 
libelle  qui  accusait   les  juifs  d'avoir  égorgé  un  enfant; 


pour  ce  crime  prétendu,  un  pauvre  colporteur.  Raphaël 
Lévi,  était  mort  sur  le  bûcher.  Cette  accusation  de 
meurtre  rituel  n'est-elle  pas,  dit-il,  celle  qui  a  fait 
périr  tant  de  chrétiens  innocents  à  l'époque  des 
empereurs?  Est-ce  que  les  papes  n'ont  pas  souvent 
défendu  les  Israélites,  en  particulier  Léon  X  qui 
accorda  sa  protection  à  Reuchlin  contre  les  fureurs 
insensées  des  théologiens  de  Cologne;  de  même 
Grégoire  IX  et  Clément  VI  qui  ont  envié  à  la  loi  juive 
sa  facilité  de  favoriser  le  commerce  et  l'industrie  et 
ont  tâché  de  faire  profiter  leurs  États  d'une  si  indus- 
trieuse activité?  De  tout  temps,  la  nation  juive  a  rendu 
de  grands  services  à  la  science  :  c'est  par  des  traduc- 
tions de  juifs  arabes  qu'Aristote  a  été  connu  des  philo- 
sophes du  Moyen  Age,  etc.  L'ouvrage  est  réimprimé 
dans  la  Bibliothèque  critique,  t.  t,  p.  109.  Le  factum  eut 
un  plein  succès;  la  sentence  du  tribunal  fut  cassée  et 
il  fut  décidé  que  les  accusations  contre  les  juifs  seraient 
déférées  au  grand  Conseil. 

Désormais  les  ouvrages  de  R.  Simon  vont  se  suivre 
de  près.  Comme  presque  toujours,  il  prendra  le 
contre-pied  de  l'opinion  généralement  admise,  il  se 
dissimulera  habituellement  sous  des  pseudonymes, 
assez  transparents  toutefois  pour  être  découverts  :  il 
s'appellera  prieur  de  Bolleville,  sieur  de  Mony,  Beca- 
red  Sciméon,  sieur  de  Simonville,  Richard  de  Lisle, 
Jean  Reuclin,  Origenes  Adamantius,  Jérôme  de  Costa, 
Hieronymus  le  Camus,  Pierre  Ambrun,  Ambrosius, 
Jérôme  de  Sainte-Foi. 

Il  donne  d'abord  Cérémonies  et  coutumes  des  juifs, 
aujourd'hui  traduites  de  l'italien  Léon  de  Modène,  par 
dom  Recared  Sciméon.  Paris,  Billaine,  1674,  in-12,  un 
petit  chef-d'œuvre  en  la  matière.  L'épître  dédieatoire 
rédigée  par  Frémont  d'Ablancourt  est  adressée  à 
Bossuet.  La  2e  édition  est  augmentée  de  Comparaison 
des  cérémonies  des  juifs  et  de  la  discipline  de  V Église, 
anec  un  discours  touchant  les  différentes  messes  ou  litur- 
gies qui  sont  en  usage  dans  tout  le  monde,  par  le  sieur 
de  Simonville.  Paris,  Billaine,  1681.  in-12  de  404  p. 
(cf.  Lettres  choisies,  t.  iv,  p.  87;  Bibliolh.  rrit.,  t.  iv, 
p.  103);  3«éd.,  La  Haye,  1682;  4«  éd.,  Lyon,  1684. 
Dans  le  factum  précédent,  il  fallait  seulement,  à  pro- 
pos du  procès  de  Lévi,  dessaisir  le  Parlement  d'une 
affaire;  ici.  Richard  veut  convaincre  d'ignorance  cer- 
tains docteurs  de  la  faculté  de  Paris  qui  condamnent 
les  écrits  pour  se  dispenser  de  les  lire.  Lesjuifs  ne  sont 
pas  seulement  de  vains  débris  épandus  çà  et  là  » 
(1"  sermon  de  Bossuet  sur  le  IIe  dimanche  de  l'Avent); 
ils  forment  un  corps  de  nation  toujours  instructif, 
sinon  par  la  communauté  des  mêmes  croyances,  du 
moins  par  celle  des  mêmes  traditions  et  des  mêmes 
observances  rituelles.  La  ligne  de  démarcation  entre 
les  deux  liturgies  est  insaisissable  et  l'influence  de  l'une 
des  deux  religions  sur  l'autre  impossible  à  déterminer 
au  juste.  La  messe  chrétienne  a  conservé  dans  sa 
première  partie  le  cadre  du  service  de  la  synagogue; 
l'office  garde  à  peu  près  les  mêmes  heures,  un  assem- 
blage tout  pareil  de  prières  communes  et  de  prières 
propres.  C'est  aux  juifs  qu'a  été  confié  le  dépôt  de  la 
tradition  :  Illis  crédita  sunt  eloquia  Dei,  Rom.,  m,  2. 
Simon  admire  la  vie  dont  témoigne  ce  vieux  culte, 
même  depuis  la  dispersion  de  la  nation,  les  sectes  les 
plus  variées  se  développent  dans  son  sein.  Voir  Lettres 
choisies,  t.  in,  p    49. 

Tout  en  admirant  les  juifs,  il  les  critique  et  le  long 
commerce  qu'il  eut  avec  eux  ne  lui  laissa  qu'une  anti- 
pathie très  décidée  :  leurs  auteurs  accordent  la  préfé- 
rence aux  commentateurs  sur  la  Bible  elle-même;  que 
de  risibles  rhapsodies  ils  ont  avancées!  Les  docteurs  du 
Moyen  Age  sont  des  prodiges  de  compréhension  auprès 
de  ces  talmudistes  qui  ne  savent  pas  l'hébreu,  pour 
qui  tout  est  matière  à  commerce;  Moïse  ben  Naaman 
ne  montre-t-il  pas  Moïse  trouvant  Dieu  en   train  de 
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peindre  de  sa  main  les  couronnes  des  lettres  hébraïques. 
Lettres  choisies,  t.  [II, p. 206.  Il  démasque  leurs  maîtres 
imposteurs,  leurs  conversions  simulées.  Jusque-là,  la 
littérature  rabbinique  avait  été  l'objet  non  de  science, 
mais  de  polémique; avec  R.  Simon,  l'esprit  scientifique 
pénétre  les  choses  juives.  C'était  une  grande  audace, 
mais  justifiée  par  ce  genre  d'autorité  unique  qu'on 
nomme  la  création  d'une  méthode  nouvelle  et  tempé- 
rée par  un  rare  esprit  d'équité  et  de  correction.  Qu'on 
relise  au  besoin  le  sermon  de  Bossuet  cité  plus  haut 
et  prononcé  ■  contre  les  juifs  ». 

Vint  ensuite  l'ouvrage  intitulé  :  Voyage  du  Mont- 
Liban  traduit  de  l'italien  du  Rév.  Père  Jérôme  Dandini, 
nonce  en  ce  pays-là.  où  il  est  traité  tant  de  la  créance  et 
des  coutumes  des  Maronites  que  de  plusieurs  particula- 
rités louchant  les  Turcs  et  de  quelques  lieux  considéra- 
bles de  l'Orient,  avec  des  remarques  sur  la  théologie 
des  chrétiens  du  Levant  et  sur  celle  des  mahomêtans, 
par  R.  S.  P.,  Paris,  1675,  in-12  de  402p.  Le  jésuite 
Dandini  avait  été  envoyé  au  Mont-Liban,  en  1596, 
en  qualité  de  nonce  du  pape  pour  s'assurer  que  les 
Maronites,  malgré  leur  réunion,  ne  professaient  pas 
de  graves  erreurs.  Mais  il  montra  dans  sa  relation 
que  ces  prétendues  erreurs  leur  étaient  injustement 
imputées,  qu'il  s'en  était  rendu  compte  en  tenant  deux 
conciles  dont  il  cite  les  actes.  Dans  son  livre,  Richard 
Simon  ajoute  plusieurs  remarques  où  il  explique  l'an- 
cienne croyance  des  Maronites  qu'il  accuse  d'avoir  été 
monothélites,  ainsi  que  les  autres  chrétiens  du  Liban; 
l'abbé  Maron,  qu'ils  regardent  comme  un  saint,  par- 
tageait cette  erreur:  quant  aux  autres  hérésies  dont  on 
les  accuse,  elles  sont  imaginaires  et  ces  peuples  ont 
seulement  le  malheur  de  n'avoir  pas  étudié  dans  nos 
écoles  :  «  ce  qui  fait,  dit  Batterel,  que  ne  pouvant  pas 
s'expliquer  en  des  termes  qui  approchent  des  nôtres, 
nos  missionnaires,  qui  ne  savaient  de  théologie  que  la 
scolastique  ordinaire,  les  ont  condamnés  comme  étant 
dans  des  erreurs  où  ils  n'étaient  pas  en  effet  ».  Mém. 
domestiques,  t.  IV,  p.  245. 

En  1675.R.  Simon  écrit  un  Factum  contre  les  bénédic- 
tins île  Fécamp  (  reproduit  dans  BibI,  critique,  t.  m,  p.  1), 
en  faveur  du  prince  de  Neubourg,  leur  abbé,  qui  voulait 
être  mis  en  possession  des  juridictions  et  droits  dont 
avaient  joui  ses  prédécesseurs.  Les  moines  portèrent 
plainte  au  R.  P.  de  Sainte-Marthe  supérieur  général. 
Simon  avait  été  engagé  dans  cette  allaire  par  le  P. 
Verjus  de  l'Oratoire,  grand  vicaire  de  de  Neubourg, 
qui  avait  un  frère  chez  les  jésuites.  Le  supérieur  lui 
demanda  s'il  aimait  mieux  être  à  lui  qu'aux  jésuites; 
le  P.  Verjus  fut  exclu  :  «  Simon,  privé  d'un  tel  ami, 
resta  seul  en  butte  a  tous  les  traits  qu'on  voulut  lui 
porter.  L'imputation  de  jésuitisme,  la  plus  odieuse 
qu'on  pûl  inventer  contre  lui,  s'attacha  sur  lui  entiè- 
rement et  on  songea,  [dus  que  jamais,  a  l'éloigner  de 
Paris.  Éloge  /us/.,  p.  27.  C'était  le  commencement  de 
ses  difficultés  avec  sa  congrégation. 

3"  Histoire  critique  du  Vieux  Testament.  -  Les 
ouvrages  précédemment  cités  n'étaient  que  des  essais 
auprès  île  celui-là  qu'il  publia  en  1678.  Pour  mieux 
apprendre  l'hébreu,  il  avait  fait  comme  saint  Jérôme 
qui  avait  pris  les  leçons  du  juif  Rarraban,  il  s'étail  mis 
■  <  l'école  de  Joua  Salvator,  juif  venu  à  Paris  pour 
étendre  le  commerce  du  tabac. 

lin  1676,  les  protestants  de  Charenton  résolurent 
de  travailler  a  une  nouvelle  version  de  la  Bible;  l'un 
d'eux,  Justel,  proposa  au  1'.  Simon  d'en  dresser  le  plan 
qui  est  imprime  dans  ['Histoire  critique,  I.  III,  C.  i: 
prendre  comme  liasc  le  texte  massorétique   contrôlé 

par    les    anciennes    versions,    au     lieu     des     Septante; 

indiquer  en  marge  lis  principales  variantes,  viser  plus 
à  la   correction    el    a    la   clarté   qu'a    la   délicatesse   du 

style;  bannir  les  commentaires  dogmatiques,  les  gloses 

édéflantes,    rejeter   a    la    lin    l'explication    des    termes 
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techniques.  Il  traduisit  comme  spécimen  un  passage 
de  Job,  des  Proverbes,  fournit  quelques  chapitres  du 
Pentateuque  et  des  Prophètes,  disant  qu'il  n'avait 
d'autre  but  que  de  fournir  un  exemple.  Là-dessus, 
Bossuet  l'accuse  de  favoriser  les  protestants  pour  tou- 
cher les  60  000  livres  promises  par  ceux  de  Genève, 
d'avoir  des  relations  avec  eux,  de  faire  une  version  de 
la  Bible  à  l'usage  des  calvinistes.  Or,  Bossuet  lui-même 
n'a-t-il  pas  correspondu  avec  les  ministres,  Ferry, 
Claude?  Il  est  certain  que  R.  Simon  fut  toujours  l'ad- 
versaire de  la  théologie  protestante,  et  qu'il  maintient 
contre  eux  la  nécessité  de  la  tradition. 

Ce  fut  bien  un  autre  scandale  quand  parut,  au  prin- 
temps 1678,  l'Histoire  critique  du  Vieux  Testament, 
Paris,  \  illaine,  in  -  !".  avec  l'imprimatur  du  supérieur 
général  de  l'Oratoire  :  ■  Le  principal  de  ses  ouvrages, 
ainsi  que  celui  qui  lui  a  acquis  une  plus  grande  réputa- 
tion et  qui  a  fait  le  plus  de  bruit.  »  Batterel,  op.  cit., 
p.  '2  17.  Dans  la  préface,  il  affirme  que,  dans  les  Livres 
sacres,  «  on  n'a  donné  au  peuple  que  ce  qu'on  a  jugé 
nécessaire  pour  son  instruction,  on  ne  peut  assurer 
que  toutes  les  généalogies  qui  sont  rapportées  dans 
cet  abrégé  soient  immédiates  ».  Les  protestants  ont 
tort  de  penser  que  la  Bible  est  »  claire  d'elle-même  et 
suffisante  pour  établir  seule  la  vérité  de  la  foi  et 
indépendamment  de  la  tradition   ». 

L'ouvrage  est  divisé  en  trais  livres  :  le  premier  ne 
traite  en  apparence  que  «  des  révolutions  du  texte 
hébreu  de  Moïse  jusqu'à  nos  juins  »,  mais,  en  réalité,  il 
contient  deux  parties  bien  di  tinctes  :  une  critique  du 
dogmatisme  en  matière  d'exégèse  et  un  essai  de 
reconstruction  de  l'histoire  littéraire  du  peuple  juif. 
Le  dogmatisme  érige  une  opinion  quelconque  en  tradi- 
tion antique  et  immuable.  On  a  toujours  cru,  dit-on, 
que  la  langue  révélée  par  Dieu  à  Adam  était  l'hébreu, 
que  Moïse  a  écrit  intégralement  les  cinq  livres  du  Pen- 
tateuque, etc.  R.  Simon  fait  voir  le  contraire  par  la 
méthode  historique  qu'il  semble  avoir,  sinon  créée, 
du  moins  renouvelée  avec  bonheur. 

Il  rappelle  ce  que  dit  saint  Grégoire  de  N'ysse  que 
Dieu  ne  lui  jamais  pour  l'homme  un  maître  d'école, 
Hist.  cril.,  1.  I.  c.  xiv;  montre  que  le  texte  hébreu  de  la 
Bible  a  été  falsifié,  corrompu,  mutilé  par  la  perfidie 
des  Juifs,  c.  xvm;  que  tous  les  Pères  ont  donné  une 
part  plus  ou  moins  grande  à  Esdras  dans  la  composi- 
tion du  texte  de  la  Loi.  C.  iv.  En  critiquant  ce  dogma- 
tisme des  rabbins  juifs,  il  n'atteignait  pas  moins  celui 
des  incrédules,  comme  Spinosa,  et  des  protestants, 
celui  de  plus  d'un  docteur  de  Sorbonne,  représentant 
attardé  de  l'ancienne  scolastique. 

Pour  remplacer  ce  qu'il  condamne,  il  montre  que 
lis  récits  attribués  a  Moïse  n'offrent  qu'une  unité  de 
composition  toute  relative,  connue  celle  qu'on  obtien- 
drait en  amalgamant  des  compositions  d'abord  sépa- 
rées et  profondément  distinctes  ».  C.  v;  cf.  Lettres 
choisies,  t.  m,  p.  216-221.  Les  livres  historiques,  les 
Proverbes,  les  Psaumes  ne  peuvent  pas  davantage  être 
attribués  à  un  seul  auteur,  mais  a  des  scribes  quelque- 
fois modernes  :  saint  Jérôme  et  Théodoret  l'admet- 
taient déjà,  et  de  même  les  gi Is  docteurs  du  Moyen 

Le  1.  II  fait  la  critique  des  principales  versions  : 
celle  des  Septante,  si  estimée  encore  au  XVIIe  siècle, 
est  une  altération  plus  ou  moins  profonde  de  l'original; 
sainl  Jérôme  a  su  joindre  les  grâces  de  la  littérature 
païenne  à  l'austère  vérité  de  la  révélation  biblique. 
/■■Vus/.,  i.xxxiii.  (i-7,  /'.  /..,  t.  XXII,  col.  7âcS.  Le  concile 
de  ["rente,  en  déclarant  sa  traduction  authentique, 
veut  dire  seulement  que.  sans  être  exempte  de  fautes, 
(die  n'a  pas  clé  altérée,  falsifiée,  corrompue  à  dessein. 
Simon  reproche  à  Cajelan,  Castalion,  de  Sacy,  de 
chercher  trop  l'élégance  aux  dépens  de  l'exactitude; 
quant    aux    protestants,    il   critique    leurs   erreurs   en 
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elles-mêmes,  sans  nulle  préoccupation  professionnelle, 
sans  injurier  les  auteurs,  comme  c'était  assez  l'usage 
de  son  temps. 

Dans  le  I.  111,  en  faisant  la  critique  des  commenta- 
teurs, il  raconte  en  réalité  la  véritable  histoire  de  la 
pensée  religieuse  depuis  les  époques  les  plus  lointaines  : 
aucun  auteur  n'a  vu  la  même  chose  dans  la  Bible.  En 
montrant  combien  elle  est  difficile  à  interpréter,  il 
répond  à  Luther  et  Calvin  qui  veulent  fonder  toute  la 
vie  religieuse  et  même  la  théologie  sur  le  seul  texte  de 
la  Bible;  cf.  Lellres  choisies,  t.  n,  p.  229  sq.:  il  répond 
aussi  à  des  théologiens  qui  veulent  appuyer,  non  seu- 
lement leurs  principales  thèses  théologiques,  mais 
toutes  leurs  conclusions  sur  des  citations  de  l'Écriture, 
et  aux  écrivains,  très  nombreux  de  son  temps,  qui 
décriaient  l'érudition  exégétique.  La  Bible  est  inexpli- 
cable, pense-t-il,  pour  quiconque  n'est  pas  armé  de 
toutes  les  ressources  de  la  science  scripturaire.  Pour 
sortir  de  cette  difficulté,  il  faut  établir  l'histoire  de  la 
critique  biblique  sur  le  principe  de  la  continuité  de  la 
tradition,  malgré  sa  diversité.  Elle  est  diverse  assuré- 
ment dans  les  Pères,  dans  Cajétan,  dans  Maldonat... 
Chaque  génération  apporte  son  contingent  de  pensée 
à  l'héritage  qu'elle  croit  transmettre  avec  intégrité, 
aussi  la  tradition  reste-t-elle  continue.  Cela  n'est  pos- 
sible que  par  le  privilège  d'une  Église  aussi  souple 
que  le  catholicisme,  avec  l'autorité  vivante  qui  le 
constitue  et  qui  permet  cette  expérience  toujours 
nouvelle  du  divin.  Richard  Simon  revient  sur  ces  idées 
dans  la  Lettre  à  M.  l'<ibbc  P.  touchant  l'inspiration  des 
Livres  sacrés,  par  le  prieur  de  Bolleville,  Rotterdam, 
1699,  in-4°.  En  commençant,  il  fait  cette  déclaration 
très  raisonnable  :  «  Ce  sont  des  hommes  qui  ont  été 
l'instrument  de  Dieu  et  qui,  pour  être  prophètes, 
n'ont  pas  cessé  d'être  hommes.  Le  Saint-Esprit  les  a 
conduits  d'une  manière  qu'ils  ne  se  sont  jamais  trom- 
pes dans  ce  qu'ils  ont  écrit;  mais  on  ne  doit  pas  croire 
pour  cela  qu'il  n'y  a  rien  dans  leurs  expressions  que  de 
divin  et  de  surnaturel.  Au  moins,  n'est-ce  pas  la  pen- 
sée des  Pères,  ni  de  nos  plus  savants  théologiens.  » 
Voir  aussi  Lettres  choisies,  t.  m,  p.  206. 

L'Histoire  critique  déplut  presque  également  à 
quelques  catholiques  et  aux  protestants  les  plus  zélés. 
Un  exemplaire  de  la  table  saisi  par  Tornard  est  remis 
par  Eusèbe  Renaudot  à  Bossuet  qui  y  voit  «  un  amas 
d'impiétés  et  un  rempart  du  libertinage  ».  Ce  prélat 
court  le  jeudi  saint  1678  chez  le  chancelier  Le  Tellier  qui 
fait  saisir  deux  exemplaires,  dont  l'un  pour  Bossuet  et 
l'autre  pour  Nicole,  lequel  y  voit  surtout  la  critique  de 
la  doctrine  de  saint  Augustin  sur  la  grâce.  Le  lieutenant 
de  police  La  Reynie  fait  mettre  au  pilon  les  1  300 
exemplaires  dont  se  composait  l'édition  :  Batterel 
prétend  que  le  coup  fut  porté  surtout  par  les  jansé- 
nistes qui  en  voulaient  à  l'auteur  de  sa  lettre  sur  la 
Perpétuité  de  la  foi  et  de  son  refus  d'être  leur  agent 
secret  près  d'Innocent  X,  ce  qu'accepta  de  faire  le 
P.  Poisson,  p.  251.  Voir  ici  art.  Poisson,  t.  xn, 
col.  2411.  Simon,  lui,  accuse  Nicole  :  «  C'est  lui  qui  a  eu 
le  plus  de  part  à  la  suppression  de  mon  livre,  bien 
qu'il  n'en  ait  pas  été  le  premier  auteur...  C'est  l'homme 
le  moins  capable  de  Paris  à  en  juger,  parce  qu'il  ne 
s'est  jamais  appliqué  à  cette  sorte  de  littérature  dont 
il  ignore  même  les  premiers  éléments.  »  Lettres  choisies, 
t.  îv,  p.  52,  et  Bibl.  cril.,  t.  iv,  p.  61,  lettre  ix  au 
P.  Du  Breuil.  Pour  faire  revenir  ses  juges  de  leurs 
préventions,  il  écrit  le  Mémoire  instructif  touchant  le 
livre  qui  a  pour  titre  :  Histoire  critique  du  Vieux  Testa- 
ment. Le  P.  de  Sainte-Marthe  prie  Bossuet  de  ne  pas 
engager  la  congrégation  dans  cette  affaire;  il  reçoit 
cette  réponse  :  Vous  savez  combien  je  la  respecte  et 
avec  quel  zèle  j'embrasserai  ses  intérêts,  »  16  avril 
1678.  Simon  accepte  de  faire  les  corrections  néces- 
saires, de  mettre  son  livre  en  latin,  7  mai.  Il  le  répétera 


en  février  1679.  Ce  n'était  peut-être  qu'une  feinte  et 
Bossuet  l'en  accusera,  car  le  P.  de  Sainte-Marthe  ne 
put  obtenir  qu  il  changeât  seulement  le  titre  en  sup- 
primant le  mot  critique  à  qui  on  donnait  parfois  le  sens 
de  satirique.  Le  général  écrivit  à  Le  Tellier  :  <  Nos 
Pères  assistants  et  moi  ne  souffrirons  jamais  dans  la 
congrégation  une  personne  qui  s'oppose  à  ce  que  vous 
commanderez...  La  permission...  d'imprimer  n'est 
jamais  fondée  que  sur  l'approbation  des  docteurs 
nommés  par  le  roi  »,  18  mai.  Le  21  mai,  il  signifie  au 
P.  Simon  son  exclusion  de  la  congrégation  :  les  diffi- 
cultés dans  lesquelles  celle-ci  se  trouvait  ne  furent  pas 
étrangères  à  cette  décision  et  le  livre  lui-même  n'en 
fut  pas  le  principal  motif. 

Quelques  exemplaires  échappés  au  pilon  furent 
copiés  en  Angleterre  et  servirent  de  base  à  deux  édi- 
tions hollandaises  dont  celle  d'Amsterdam,  1685,  est 
la  plus  exacte.  Simon  prétendit  qu'il  n'y  était  pour 
rien  :  il  est  possible  qu'il  s'y  soit  opposé  un  moment; 
il  espérait  encore  que  son  livre  pourrait  être  réim- 
primé à  Paris;  il  était  en  pourparlers  à  ce  sujet  avec 
Bossuet  qui  le  reçut  plusieurs  fois.  Tout  cela  reste 
obscur.  Voir  A.  Bernus,  Hichard  Simon,  p.  131-134. 
Il  y  eut  une  édition  Elzevier  très  fautive,  faite  sur  une 
copie  de  Mme  la  duchesse  de  Mazarin,  une  latine  tra- 
duite en  1681  sur  l'EIzevier  par  Noël-Aubert  de  Versé, 
une  allemande.  Voir  Bernus,  ibid.,  p.  131-140.  L'ou- 
vrage fut  mis  à  l'Index  le  1er  décembre  1682. 

Sans  doute  la  condamnation  si  rapide  et  si  complète 
de  l'Histoire  critique  s'explique  par  l'état  d'esprit 
d'alors,  de  la  Sorbonne  en  particulier  qui,  sous  la  sur- 
veillance du  gouvernement,  exerçait  une  censure 
sévère  et  étouffait  à  son  apparition  tout  livre  portant 
une  idée  nouvelle.  Mais,  malgré  sa  grande  valeur, 
malgré  les  connaissances  très  nombreuses  dont  elle 
témoignait,  l'œuvre  de  Richard  Simon  donne  par  bien 
des  cotés  prise  à  la  critique  :  1.  Sauf  pour  le  Pentateu- 
que,  la  question  de  l'auteur  et  de  l'époque  de  la  compo- 
sition des  livres  de  l'Ancien  Testament  est  à  peine 
abordée  :  «  Il  est,  dit-il,  inutile  de  rechercher  avec 
curiosité  les  auteurs  particuliers  de  chaque  livre  de  la 
Bible,  parce  qu'on  n'en  peut  avoir  que  des  conjectures 
incertaines  »,  p.  26.  —  2.  II  suppose  que,  à  l'instar  de 
l'Egypte  et  des  monarchies  orientales,  le  peuple  hébreu 
a  eu  ses  scribes,  lesquels  étaient  considérés  comme 
inspirés  et  appelés  prophètes  :  cela  paraît  bien  peu 
probable  avant  l'établissement  et  le  développement 
de  la  royauté. —  3.  Sa  prétention  paraît  assez  arbi- 
traire de  retrouver  partout  trois  couches  successives 
d'historiens  :  les  écrivains  qui  ont  composé  une  pre- 
mière fois;  ceux  qui  ont  donné  une  nouvelle  forme  aux 
actes  de  leurs  prédécesseurs,  des  prophètes  inspirés,  eux 
aussi,  de  beaucoup  postérieurs,  qui  ont  rassemblé  ces 
mémoires  et  les  ont  réunis  en  un  seul  corps.  Sans 
doute,  le  texte  a  pu  se  perfectionner  peu  à  peu,  à  la 
manière  d'un  corps  organique  qui  progresse,  l'inspira- 
tion divine  lui  conservant  toujours  son  sens  originel, 
mais  cette  régularité  dans  le  développement  parait 
bien  excessive.  —  4.  Pour  rendre  compte  des  inver- 
sions dans  le  récit  après  la  fixation  définitive  du  texte, 
Simon  suppose  que  les  rouleaux  sur  lesquels  il  était 
écrit  ont  été  déplacés,  embrouillés  et  qu'ainsi  l'ordre 
a  été  bouleversé  en  plus  d'un  endroit  et  que,  dans  la 
suite  des  temps,  il  en  est  résulté  beaucoup  de  confu- 
sion. C'est  en  réalité  un  bien  grand  effet  d'une  petite 
cause,  à  laquelle  il  était  facile  de  remédier. 

Bossuet  n'avait  donc  pas  tout  à  fait  tort  quand,  en 
jugeant  ce  que  Simon  a  écrit  du  Nouveau  Testament, 
il  appréciait  toute  son  œuvre  en  disant  :  «  Quand,  par 
sa  critique,  Simon  faisait  semblant  de  vouloir  établir 
la  tradition  et  réduire  les  hérétiques  à  la  reconnaître, 
il  en  renversait  la  principale  partie  et  le  fondement  de 
l'authenticité  des  Livres  saints.  »  Défense  de  la  Tradi- 
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lion  et  des  Saints-Pères,  lre  part.,  I.  I,  c.  n.  Huct  écri- 
vait sur  l'exemplaire  qui  lui  appartenait:  »  Cet  auteur 
a  toutes  les  connaissances  nécessaires  pour  bien  traiter 
la  matière  qu'il  a  entreprise...  Mais  il  n'a  pas  vu  les 
conséquences  des  maximes  et  des  propositions  dange- 
reuses qu'il  a  avancées.  Son  amour-propre  et  sa  pré- 
somption lui  ont  fait  traiter  avec  mépris  les  auteurs 
qu'il  a  appelés  à  sa  censure,  dont  la  plupart  valent 
mieux  que  lui.  »  Voir  Bernus,  op.  cit.,  p.  4ii,  n.  1.  Le 
livre  aussi  manque  d'unité  dans  la  conception,  de  net- 
teté dans  l'exposition,  d'ordre  dans  le  développement  : 
défauts,  il  est  vrai,  inévitables  à  la  naissance  d'une 
science  nouvelle. 

II.  Après  la  sortie  de  l'Oratoire.  —  Étourdi, 
sans  être  abattu,  par  le  coup  que  son  entêtement  sur- 
tout lui  avait  attiré,  Simon  se  retira,  dès  1678,  dans 
son  prieuré-cure  de  Bolleville  près  de  Fécamp,  dont 
son  ami  le  P.  Verjus  l'avait  pourvu;  il  n'y  resta  certes 
pas  inactif  mais  son  caractère  s'aigrit,  sa  plaisanterie 
devint  plus  acerbe. 

1°  Polémique  à  l'occasion  de  'l'Histoire  critique  du 
Vieux  Testament  ».  —  Les  contradicteurs  viennent  sur- 
tout du  côté  protestant  et  ne  perdent  point  de  temps. 
L'édition  de  1685,  p.  549,  a  une  Lettre  de  M.  de  Veil 
à  M.  Boule,  16  mai  1C7X  :  l'auteur,  un  juif  convertipar 
Bossuet  et  passé  plus  tard  au  protestantisme,  essaie 
de  prouver  que  l'Écriture  est  la  seule  règle  de  la  foi. 
Simon  répond  le  16  août  :  Lettre  à  M.  J***  (.lustel) 
S.  D.  R.,  en  signant  R.  de  Lisle,  prêtre  de  l'Église 
gallicane,  Ibid.,  p.  557.  Dans  cet  écrit,  modèle  d'argu- 
mentation historique,  il  dit  redouter  les  rêveries  de 
l'illuminisme  pour  son  contradicteur  qui,  en  effet, 
entra  ensuite  chez  les  anabaptistes. 

La  même  année,  Ézéchiel  Spanheim,  un  Genevois 
envoyé  en  mission  en  Angleterre  par  l'électeur  palatin. 
écrit  une  Lettre  à  un  ami  où  l'on  rend  compte  d'un 
livre  qui  a  pour  litre  «  Histoire  critique  du  Vieux  Testa- 
men  «,  lOdécembre  1678.  Ibid.,  p.  565-622.  Il  y  est  ques- 
tion de  la  portée  dogmatique  et  des  conséquences  reli- 
gieuses de  l'ouvrage.  Au  lieu  de  répondre  directement, 
Simon  compose  :  Lettre  d'un  théologien  de  la  faculté  de 
Paris  qui  rend  compte  à  un  de  ses  amis  de  «  l'Histoire 
critique  du  Vieux  Testament  »,  10  septembre  167'.). 
Ibid.,  p.  625-667. 

Pour  être  plus  tardives,  d'autres  attaques,  dont  les 
réponses  occupent  un  second  volume  de  l'édition  de 
1685,  ne  sont  pas  moins  violentes.  Le  volume  com- 
mence par  la  Réponse  de  Pierre  Ambrun,  ministre  du 
saint  Évangile  à  «  l'Histoire  critique  du  Vieux  Testa- 
ment »  composée  par  le  Père  Simon  de  l'Oratoire  de 
Paris.  Celui  qui  montra  le  plus  d'acrimonie  fut  Isaac 
Vossius,  l'infatigable  chanoine  de  Windsor.  Il  regardait 
la  traduction  des  Septante  comme  «  sainte  et  inspirée 
de  Dieu  i  et  se  sentit  outragé  de  la  critique  qu'en  avait 
faite  Simon  au  I.  II,  c.  iv.  Le  chanoine  anglais  écrit  : 
Isaaci  Vossii  responsio  ad  objecta  nuperœ  Criticse 
sacrée;  Simon  réplique  par  Richardi  Simonis,  gallicanse 
Ecclesiœ  theologi,  opuseula  critica  adversus  Isaacum 
Vossium,  anglicanes  Ecclesiœ  canonicum.  Defenditur 
sarer  codicus  ébruitas  et  I).  H ieronymi  (ranslatio, 
Edimbourg,  16.S5  .C'est  un  fort  bon  abrégé  de  Histoire 
critique  :  Simon  y  examine  l'autorité  des  Septante  et 
•  elle  de  la  Vulgate.  Peu  après,  il  oppose  au  même 
critique  Opuseula  critica  adversus  Isaacum  Vossium, 
1665;  puis  H  ieronymi  le  Camus,  theologi  Parisiensis, 
judiiium  île  nupera  Isaaci  Vossii  ad  iteratas  /'.  Simonii 
objectiones  responsio  |il  signe  le  Camus  par  allusion 
de  son  nom  au  mot  latin  Simus  qui  veut  dire  Camus; 
quoiqu'il  y  ait  le  nom  d'Edimbourg,  le  livre  fut 
imprimé  en  Hollande,  la  dale  est  marquée  ainsi  : 
Juliobonœ  in  caletibus,  die  12  januarii  1685.]  C'est  au 
re  li  le  même  ouvrage  que  les  CasligalioneS  ad  opUSCU- 
lum  Isaaci  Vossii  de  sibyllinis  oraculis  et  responsiones 


ad  objectiones  nupera'  crilicœ  scierie  et  Excerpta  ex 
disquisitionibus  crilicis  Richardi  Simonis,  gallicanx 
Ecclesise  theologi.  Ainsi  les  Castiyationes  suivent  les 
Objectiones,  les  Excerpta  répondent  aux  Disquisitiones, 
un  Judicium  à  une  Responsio.  Pendant  douze  ans, 
c'est  un  feu  roulant  de  justifications  et  de  ripostes,  de 
répliques  et  de  dupliques  qui  font  admirer  la  profon- 
deur des  études  de  Simon  et  sa  facilité  à  écrire  en  un 
latin  très  érudit. 

En  parlant  des  Bibles  polyglottes  dans  son  Histoire 
critique,  Simon  avait  indiqué  le  projet  d'une  nouvelle 
Bible  de  ce  genre  qui  fût  plus  pratique;  plus  tard,  il  pu- 
blia Novorum  Bibliorum  polyglottorum  synopsis, 
Utrecht,  1684,  in-S°,  signé  Origène.  Jean  Le  Clerc,  pro- 
fesseur à  Amsterdam,  lui  offrit  sa  collaboration  dans 
une  longue  lettre  latine  dont  les  premières  pages  sont 
en  tète  de  la  Réponse  aux  sentiments  qui,  dans  toutes 
les  éditions,  fait  partie  des  annexes  de  l'Histoire  critique. 
Simon  refusa  sèchement;  entre  les  deux,  simple  conflit 
d'amour-propre  plus  que  bataille  d'idées.  En  1685, 
parait  une  nouvelle  lettre  sur  le  projet  de  polyglotte  : 
Ambrosii  ad  Origenem  cpistola  de  novis  Bibliis  poly- 
yloltis,  publiée  à  Utrecht,  in-8°.  Jean  Le  Clerc  écrit  de 
son  côté  :  Sentiments  de  quelques  théologiens  de  Hol- 
lande sur  l'Histoire  critique  du  Vieux  Testament, 
Amsterdam,  1685.  Ce  sont  vingt  lettres  dans  lesquelles 
il  dit  en  commençant  :  «  Personne  de  ma  connaissance 
ne  le  blâme,  ni  ne  l'approuve  en  tout.  La  plupart 
disent  même  qu'on  peut  le  mettre  au  nombre  des  bons 
livres  ».  et  en  terminant,  p.  157  :  «  Il  y  a  beaucoup  de 
remarques  très  utiles  et  très  véritables...  Le  P.Simon 
a  trouvé  la  meilleure  méthode  d'expliquer  l'Écriture 
sainte,  quoiqu'il  ait  mêlé  beaucoup  de  choses  peu 
vraisemblables  sur  la  manière  dont  les  livres  furent 
composés...  On  peut  faire  du  profit  en  le  lisant.  » 
Simon  riposte  par  :  Réponse  au  livre  intitulé  :  Senti- 
ments de  quelques  théologiens  de  Hollande...  par  le 
prieur  de  Bolleville.  Outre  les  réponses  aux  théologiens 
de  Hollande,  on  trouvera  dans  cet  ouvrage  de  nouvelles 
preuves  et  de  nouveaux  éclaircissements  pour  servir  de 
supplément  à  cette  Histoire  critique,  daté  de  Bolleville, 
h-  15  septembre  1685.  Il  y  traite  durement  son  adver- 
saire qu'il  accuse  d'avoir  «  plus  de  vanité  que  de  véri- 
table capacité  ».  Il  est  vrai  que  M.  Le  Clerc  avait  dit 
de  lui  dans  l'avertissement  :  «  On  n'aime  pas  à  dispu- 
ter avec  des  gens  qui  gardent  aussi  peu  de  mesure 
d'honnêteté  et  qui  se  soucient  aussi  peu  de  la  vérité 
que  lui.  » 

Simon  écrit  encore  :  Lettre  à  M.  l'abbé  P.  D.  et  P. 
(Pyrot)  docteur  et  professeur  en  théologie,  touchant 
l'ins[>iration  des  livres  sacrés,  datée  du  15  novembre 
1686,  dans  laquelle  il  tâche  de  concilier  l'inspiration 
de  l'Écriture  avec  ce  qu'il  a  dit  des  écrivains  chargés 
chez  les  Juifs  d'en  faire  l'abrégé. 

Le  Clerc  l'ayant  attaqué  de  nouveau  dans  sa  Défense 
des  sentiments  de  quelques  théologiens  de  Hollande... 
contre  la  réponse  du  prieur  de  Bolleville,  Amsterdam, 
I  6,si'.,  159  p..  Simon  rédige  une  Réponseau  livre  intitulé  : 
Défense  des  sentiments...  par  le  prieur  de  Bolleville. 
Cette  réponse  est  fort  vive,  il  accuse  Le  Clerc  d'être 
socinien,  de  faire  de  la  religion  une  série  de  proposi- 
tions toutes  dogmatiques  et  qu'on  ne  doit  aborder 
qu'avec  la  seule  raison. 

Jurieu,  ministre  à  Rotterdam,  l'avait  aussi  attaqué 
dans  son  livre  fameux  De  l'accomplissement  des  prophé- 
ties. Pour  se  convaincre  que  la  lin  des  temps  est 
proche,  il  suffit  de  considérer  le  nombre  actuel  des 
faux  prophètes  parmi  lesquels  Richard  Simon  tient  le 
premier  rang;  un  des  principaux  chapitres  a  pour 
litre  :  Coup  de  fouet  contre  Richard  Simon.  Pour  Jurieu, 
{'Histoire  critique  se  ramène  à  quatre  ou  cinq  paradoxes 
dont  les  uns  sont  impies  et  les  autres  badins.  Dans 
sa  Réponse  aux  sentiments,  p.  189  et  2 IX,  Simon  raille 
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finement  les  supputations  bizarres  du  ministre  sur  la 
fin  des  temps  et  la  bête  de  l'Apocalypse,  mais  surtout, 
dans  la  Lettre  des  rabbins  (Lettres  choisies,  t.  i,  p.  318), 
il  cbarge  les  rabbins  d'Amsterdam  d'adresser  d'iro- 
niques félicitations  à  son  contradicteur.  Les  Origène 
et  les  Augustin  ont.  par  leurs  allégories,  détruit  sans 
doute  le  judaïsme,  mais  n'ont  pas  moins  profondément 
miné  le  christianisme.  De  cet  édifice  <  Luther  fait 
sauter  le  comble;  sur  les  murs,  Calvin  et  Zwingle 
paraissent  qui  travaillent  de  toutes  leurs  forces  à  les 
jeter  à  bas;  Socin  frappe  les  fondements,  et  c'est  à 
vous,  .Monsieur,  que  la  Providence  réserve  d'en  ache- 
ver la  destruction.  »  P.  337.  II  répond  encore  avec 
aigreur  et  moquerie  à  Guil.  Salden,  d'abord  pasteur  à 
La  Haye,  puis  professeur  à  L'trecht;  avec  plus  de  mo- 
dération à  un  auteur  anonyme.  Quand  il  cessa  de 
répondre,  on  continua  de  l'attaquer,  particulièrement 
en  Allemagne  et  chez  les  catholiques.  Voir  A.  Bernus, 
op.  cit.,  p.  104-105.  Pendant  ces  discussions,  il  prenait 
à  peine  le  temps  de  manger;  il  en  devint  malade.  En 
mars  1682,  il  était  encore  à  Bolleville;  cette  année-là, 
il  se  démit  de  sa  cure  et  vint  habiter  Dieppe. 

21  Travaux  divers.  —  Entre  temps,  cependant,  R. 
Simon  trouve  le  moyen  de  composer  :  l.  Comparaison 
des  cérémonies  des  Juifs  et  de  la  discipline  de  l'Église, 
1681 .  ajouté  à  la  2'  édition  des  Cérémonies  et  coutumes 
des  Juifs,  citée  plus  haut.  —  2.  Antiijuitales  Ecclesiee 
orientalis  clarissimorum  virorum  eard.  Darberini,  L. 
Allatii,  Luc.  Holstenii,  Joa.  Morini,  etc.  dissertalio- 
nibus  epistolicis  enucleatse,  nunc  ex  ipsis  éditée,  quibus 
praepxa  est  Joannis  Morini.  congregationis  Oratorii 
Parisiensis,  vita,  Londres,  1682,  in-12,  487  p.  C'est  un 
recueil  de  84  lettres  sur  divers  sujets,  dont  la  plupart 
sont  du  célèbre  P.  Jean  Morin,  de  l'Oratoire;  quant 
à  la  vie  de  celui-ci,  qui  est  plutôt  une  satire  de  lui 
en  même  temps  que  de  sa  congrégation,  Simon  affirma 
à  Bossuet  qu'il  n'en  était  pas  l'auteur,  qu'il  n'avait 
pas  publié  l'ouvrage;  il  s'en  défendit  encore  dans 
l'Apologie  pour  l'auteur  de  V Histoire  critique  du  Vieux 
Testament  contre  les  faussetés  d'un  libelle  publié  par 
Michel  le  Vassor,  jirétre  de  l'Oratoire,  Rotterdam,  1689. 

3.  L'histoire  critique  de  la  créance  et  des  coutumes  des 
nations  du  Levant  par  le  sieur  de  Moni,  Francfort, 
Pis  l.  in-12;  2"  éd..  1693;  3e  un  peu  modifiée,  Trévoux. 
1711.  L'ouvrage  était  prêt  dès  1678  et  avait  été 
ébauché  à  l'occasion  d'un  livre  composé  en  anglais  et 
publié  en  français,  Recherches  curieuses  sur  la  diversité 
des  langues  et  des  religions  par  toutes  les  principales 
parties  du  monde,  par  Ed.  Brerewood,  professeur  éi 
Londres  et  mises  en  français  par  J.  de  la  Montai/ne. 
Paris,  1640.  Le  livre  contenait  beaucoup  de  faillis; 
Simon,  quand  il  le  connut  tardivement,  fit  des 
remarques  qui  devaient  être  insérées  dans  une  nouvelle 
édition,  mais  le  libraire  confia  ces  notes  à  un  reviseur 
chargé  de  le  retoucher  et  d'en  ôter  ce  qui  pouvait 
déplaire  aux  protestants.  L'auteur  en  fut  averti. 
retira  ses  notes  et  leur  donna  la  liaison  nécessaire  pour 
être  publiées  à  part.  II  dit  dans  la  préface  ;  «  J'ai 
reconnu  que  la  plupart  des  hérésies  qu'on  attribue  aux 
peuples  du  Levant  n'ont  presque  aucun  fondement, 
bien  que  les  missionnaires,  pour  l'aire  mieux  valoir  leur 
emploi,  les  accusent  d'un  grand  nombre  d'erreurs...  Il 
y  a  souvent  de  l'illusion  dans  l'esprit  de  ceux  qui 
condamnent  avec  trop  de  facilité  les  sentiments  de 
leurs  frères.  »  Contre  les  affirmations  des  protestants, 
il  montre  que  les  Grecs  admettent  la  transsubstantia- 
tion. Il  cite  un  abbé  Adam,  venu  à  Rome  pour  la 
réunion  des  nestoriens  et  qui  prétend  -  que  le  nestoria- 
nisme  d'aujourd'hui  est  une  hérésie  de  nom  et  qu'on 
ne  les  a  condamnés  que  parce  qu'on  ne  les  entendait 
point  >.  P.  89.  On  peut  en  dire  autant  pour  les  premiers 
siècles  el  concilier  par  exemple  les  opinions  de  Xesto- 
rius  et  de  saint  Cyrille,  mais  les  Grecs  ont  toujours  été 


de  grands  disputeurs  et  leurs  dissentiments  reposent 
le  plus  souvent  sur  des  équivoques.  Voir  Bibl.  critique, 
t.  i,  p.  227.  299. 

Un  Anglais,  Smith,  contesta  l'autorité  de  Gabriel  de 
Philadelphie  dont  .M.  Simon  s'était  occupé  en  1671; 
celui-ci  lui  répondit  dans  ce  dernier  ouvrage.  L'Anglais 
riposta  par  cinq  dissertations  dont  deux  regardaient 
personnellement  Simon  qui  répliqua  par  La  créance  de 
l'Église  orientale  sur  la  transsubstantiation  avec  une 
réponse  aux  nouvelles  objections  de  M.  Smith,  où  l'on 
fait  voir  que  Cyrille  Lucar,  patriarche  de  Constantinople, 
qu'il  honore  du  titre  de  saint  martyr,  a  été  un  imposteur, 
Paris,  1687.  in-12  de  303  p.  Il  montre  par  des  exemples 
que  des  auteurs  les  plus  ennemis  de  l'Église  ont  admis 
la  présence  réelle.  Les  journalistes  de  Hollande  ayant 
donné  un  extrait  très  infidèle  de  son  livre,  il  y  ajouta 
peu  après  un  supplément. 

4.  En  1684  encore,  sous  le  nom  de  Jérôme  de  Costa, 
il  publie  Histoire  de  l'origine  et  des  progrès  des  revenus 
ecclésiastiques  où  il  est  traité  selon  l'ancien  et  le  nouveau 
droit  de  tout  ce  qui  regarde  les  matières  bénétieiales,  de 
la  régale,  des  investitures,  des  nominations  et  des  autres 
droits  attribués  aux  princes,  par  Jérôme  de  Costa,  docteur 
en  droit  et  protonotaire  apostolique,  Francfort,  mais  en 
réalité,  selon  Batterel,  à  Rotterdam:  2e  éd.,  1691  à 
Francfort,  mais  en  réalité  à  Rouen;  3°  éd.,  Bàle,  1706, 
en  réalité  à  Rouen,  2  vol.  in-12.  Un  supplément  est 
ajouté  dans  la  Bibliothèque  critique,  t.  m,  c.  xxxn- 
xxxiii.  p.  331  sq.  Ce  qui  est  dit  sur  les  bénéfices  en  gé- 
iii  i  al  est  assez  superficiel;  mais,  comment  ne  pas 
s'étonner  avec  lui  quand  le  roi  d'Espagne  du  xvir2  siè- 
cle se  trouve  être,  après  le  pape,  le  plus  haut  prélat 
de  la  chrétienté,  le  supérieur  légal  du  plus  grand  nom- 
bre de  couvents,  le  bénéficiaire  le  mieux  pourvu  de 
canonicats,  de  prieurés,  de  prébendes  ?  Saint  Augustin 
refusait  d'accepter  des  héritages  ou  d'acheter  des  terres 
pour  son  Église  et  Richard  Ie'  exposait  aux  évèques 
de  son  royaume  qu'il  n'avait  plus  rien  en  propre,  que 
tout  était  tombé  aux  mains  des  moines.  Simon  a  du 
moins  le  mérite  de  faire  l'éloge  de  la  congrégation  qu'il 
a  dû  quitter  :  «  Elle  surpasse  en  mérite  et  en  piété  toutes 
les  autres  communautés  séculières  qui  sont  en  France  », 
p.  377;  cf.  Bibl.  critique,  t.  m,  p.  391  sq. 

5  Du  Pin  l'avait  mis,  sans  le  nommer,  au  nombre 
de  ceux  qui  nient  que  le  Pentateuque  soit  de  Moïse. 
Simon  se  justifia  par  la  lettre  de  l'abbé  P.,  déjà  citée, 
sur  L'inspiration  des  livres  sacrés,  mais  il  revint  plus 
tard  à  la  charge  dans  la  Dissertation  critique  sur  la  nou- 
velle bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques,  où  l'on  éta- 
blit en  même  temps  la  vérité  de  quelques  principes  que 
l'on  a  avancés  dans  l'Histoire  critique  du  Vieux  Testa- 
ment, par  Jean  Reuchlin,  Francfort,  1688,  in-12  de 
12Ô  p.  Voir  Ellies  Du  Pin,  Diss.  préliminaire  ou  prolé- 
gomènes sur  la  Bible,  p.  190  sq.  et  Bernus,  op.  cil., 
p.  112-113. 

3°  L'Histoire  critique  du  Nouveau  Testament.  — 
Simon  ne  pouvait  abandonner  les  études  scripturaires. 
Dès  1681,  il  avait  mis  en  état  d'être  imprimée  une 
polyglotte  de  l'Ancien  Testament,  elle  resta  dans  ses 
papiers  et  fut  léguée  à  la  bibliothèque  de  la  cathédrale 
de  Rouen.  Voir  Batterel,  op.  cit..  p.  273.  Mais  il  publia 
sous  le  titre  Xovorum  Bibliorum  polyglottorum  synopsis, 
typis  Frederici  Arnoldi,  1684,  in-.s°  de  31  p..  un  projet 
de  polyglotte  en  trois  langues,  l'hébreu,  le  grec,  le  latin 
avec  une  quatrième  colonne  pour  la  version  italique; 
les  versions  arabe,  syriaque,  chaldaïque  dérivées  de 
l'hébreu  n'y  figureraient  que  par  des  variantes.  Il  signe 
sous  le  nom  d'Origène. 

Dans  la  brochure  Ambrosii  ad  Originem  epistola  de 
novis  Bibliis  poiygloltis,  Utrecht,  1685,  14  p.  in-8°,  il  se 
fait  dire  a  lui-même  qu'il  faudrait  ajouter  un  nouveau 
dictionnaire  et  une  nouvelle  méthode  hébraïque  : 
l'ouvrage  est  resté  dans  sa  pensée. 
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N'ayant  p'us  à  sa  disposition  les  très  précieux 
ouvrages  de  la  bibliothèque  de  l'Oratoire  sur  l'Ancien 
Testament,  il  écrivit  d'abord  YHisloire  critique  du  texte 
du  Nouveau  Testament,  où  l'on  établit  la  vérité  des 
actes  par  lesquels  la  religion  chrétienne  est  fondée,  par 
Richard  Simon,  prêtre,  Rotterdam.  1689,  in-4'1  de 
43u  p.  Il  cite  au  long  dans  leur  langue  originale  les 
Pères  dont  il  n'avait  donné  que  la  référence  dans 
{'Histoire  critique  du  V.  T.;  il  suffit  que  l'Écriture  soit 
inspirée  quant  à  la  substance,  on  ne  doit  entendre  pai 
inspiration  qu'une  direction  de  l'Esprit-Saint  qui  a 
empêché  les  auteurs  sacrés  de  tomber  dans  l'erreur. 
Il  développe  ses  idées  sur  le  sens  littéral,  mystique, 
allégorique  dans  les  Lettres  choisies,  t.  m,  p.  166-205. 

L'année  suivante,  il  donne  comme  suite  Histoire 
critique  des  versions  du  Nouveau  Testament,  où  l'on  fait 
connaître  quel  a  été  l'usage  des  Livres  sacrés  dans  les 
princi/iales  Églises  du  monde,  par  Richard  Simon, 
prêtre.  Rotterdam,  169(1.  in  1"  de  â.'i'.i  p.  Après  avoir, 
dans  le  premier  volume,  établi  l'autorité  des  originaux, 
il  s'attache  à  montrer  comment  les  Églises  d'Orient 
et  d'Occident  les  ont  employés  pour  leur  usage;  il 
relève  le  prix  des  anciennes  traductions  faites  sur 
l'original  grec  et  se  plaît  à  critiquer  vivement  la  ver- 
sion de  Mons.  Voir  liibl.  critique,  t.  m,  p.  177.  Dans 
le  même  ouvrage,  ibid.,  p.  111,  il  fait,  dans  un  rap- 
port au  P.  Lelong,  la  critique  de  plusieurs  autres 
versions,  en  particulier  de  celle  du  P.  Quesnel. 

trois  ans  après,  il  publie  l' H isloire  critique  des  prin- 
cipaux commentateurs  du  Nouveau  Testament  depuis  le 
commencement  du  christianisme  jusqu'à  notre  temps, 
avec  une  dissertation  critique  sur  les  principaux  actes 
manuscrits  qui  ont  été  cités  dans  les  trois  parties  de  cet 
ouvrage,  par  Richard  Simon,  prêtre,  Rotterdam,  1693, 
in-4°  de  926  p.,  sans  la  dissertation  sur  les  manuscrits 
qui  en  a  99.  La  marche  est  la  même  que  dans  Y  Histoire 
critique  du  Y.  T.,  mais  l'ouvrage  est  beaucoup  plus 
lung.  Bossuet,  qui  avait  craint  d'abord  de  nouvelles 
difficultés  pour  l'auteur,  lui  proposa  au  contraire,  s'il 
voulait  faire  quelques  corrections,  d'user  de  son 
inlluence  auprès  de  Le  Tellier  pour  obtenir  la  réim- 
pression de  Y  Histoire  critique  du  Y.  T.  Voir  Lettres  choi- 
sies, t.  m,  supplém.,  p.  260.  Pour  occuper  cet  esprit, 
disait-il  à  Renaudot,  il  fallait  lui  proposer  de  traduire 
plusieurs  traités  des  Grecs  schismatiques  contre  les 
Latins;  Simon  n'accepta  point,  parce  qu'il  songeait  a 
donner  une  Bibliothèque  sacrée,  dans  laquelle  il  met- 
trait les  pièces  originales  dont  il  n'avait  donné  que  les 
abrégés.  Il  était  du  reste  trop  personnel  pour  se  conten- 
ter de  traduire.  Ce  projet  échoua  comme  celui  de 
YHisloire  critique  du  Y.  T.,  voir  Lettres  choisies,  ibid. 

Mgr  de  Harlay,  archevêque  de  Paris,  lui  était  aussi 
favorable,  mais  au  lieu  d'une  nouvelle  édition,  Simon 
composa  de  Nouvelles  observations  sur  le  texte  et  les  ver- 
sions du  Nouveau  Testament  par  R.  S.  P.,  Paris,  1695, 
in-4°  de  599  p.,  pour  lequel  il  eut  le  privilège  du  roi. 
Il  revient,  dans  la  première  partie,  sur  la  diversité  des 
exemplaires  du  texte  et  dans  la  seconde  sur  les  ver- 
sions; il  s'en  prend  de  nouveau  à  la  traduction  de  Mons 
qu'il  appelle  un  ouvrage  de  parti.  Il  explique  la  dis- 
tinction entre  une  révélation  immédiate  et  une  direc- 
tion spéciale  du  Saint-Esprit,  et  promet  de  recevoir 
les  avis  qu'on  aura  la  bonté  de  lui  donner. 

Le  P.  Bouhours,  S.  J.,  avait  également  critiqué  la 
version  de  Port-Royal;  pendant  ces  discussions 
parurent  encore  deux  lettres  intitulées:  Difficultés  pr<* 
posées  au  P.  Bouhours  sur  la  traduction  des  I  \  évangé- 
listes  par  le  sieur  de  Romainville,  Amsterdam  (en  fait 
Rouen,  1697.  On  attribue  encore  à  Simon  VAvis 
important  sur  le  nouveau  projet  d'une  bibliothèque 
d'auteurs  jansénistes,  1691,  in-8°  de  36  p.  Par  moquerie, 
il  propose  de  se  charger  de  l'impression  de  2  ou  6 
volumes  in-folio  des  plus  beaux  ouvrages  qui  ont  paru 


sur  les  questions  de  la  grâce  et  de  la  morale  :  il  a  nié 
en  être  l'auteur.  Voir  Batterel,  op.  cit.,  p.  278  sq. 
Sans  en  être  très  satisfait,  Bossuet  avait  trouvé  peu 
à  reprendre  dans  Y  Histoire  du  texte  et  des  versions  du 
Nouveau  Testament;  mais,  quand  l'auteur  s'attaqua 
aux  commentateurs,  principalement  à  saint  Augustin 
qu'il  regardait  lui-même  comme  le  «  maître  des 
martres  »,  il  se  mit  à  composer  la  Défensede  la  Tradition 
et  des  saints  Pères,  qu'il  n'eut  pas  le  temps  d'achever, 
à  cause  des  affaires  du  quiétisme  (les  douze  premiers 
lis  res  parurent  seulement  en  1763  et  le  1.  XIII  en 
1862).  Dans  la  Préface,  il  le  prend  de  très  haut;  il 
accuse  Simon  de  lever  «  dans  l'Église  même  l'étendard 
de  la  rébellion  contre  les  Pères  »,  d'être  «  tout  à  fait 
novice  en  théologie...  Sous  prétexte  d'une  analyse 
telle  quelle...,  il  veut  dire  son  sentiment  sur  le  fond  des 
explications,  louer,  corriger,  reprendre  qui  il  lui  plaira 
et  les  Pères  comme  les  autres...  Il  dit  ce  qu'il  veut, 
sans  que  son  livre  se  puisse  réduire  à  aucun  dessein 
régulier.  »  Et  plus  loin  :  «  qu'il  étale  tant  qu'il  veut  sa 
vaine  science  et  qu'il  fasse  valoir  sa  critique,  il  ne 
s'excusera  jamais,  je  ne  dirai  pas  d'avoir  ignoré  avec 
tout  son  grec  et  son  hébreu  les  éléments  de  la  théolo- 
gie; mais  je  dis  d'avoir  renversé  le  fondement  de  la 
foi,  et,  avec  le  caractère  d'un  prêtre,  d'avoir  fait  le 
personnage  d'un  ennemi  de  l'Église  ».  L.  I,  c.  vm. 
«  Ce  ne  sera  pas  perdre  le  temps  que  de  montrer  l'igno- 
rance, la  témérité  ou  plutôt  la  mauvaise  foi  de  ce  cen- 
seur. »  Ibid.,  c.  xi.  Venant  ensuite  au  détail,  l'évèque 
de  Meaux  formule  les  accusations  suivantes  :  «  lài 
soutenant  que  l'Église  ancienne  a  cru  à  la  nécessité 
absolue  de  l'eucharistie,  Simon  favorise  des  hérésies 
manifestes.  »  C.  xm.  «  Il  nous  appelle,  dit-il,  à  l'Église 
orientale  comme  plus  éclairée  et  plus  savante.  C'est 
de  quoi  je  ne  conviens  pas.  »C.  iv.  Il  lui  reproche  de  ne 
louer  la  tradition  que  pour  affaiblir  l'Écriture,  d'affai- 
blir la  croyance  à  la  Trinité  en  disant  qu'elle  n'est  pas 
bien  établie  dans  la  Bible,  d'induire  son  lecteur  à  l'in- 
différence des  religions,  de  nier  que  la  prédestination 
gratuite  au  sens  de  saint  Augustin  est  de  foi.  Il  y  a 
sans  doute  quelque  chose  de  fondé  dans  quelques-unes 
de  ces  accusations,  mais  telles  qu'elles  sont  présentées 
elles  paraissent  vraiment  excessives.  Bossuet  passe  la 
mesure;  la  position  de  Simon  est  défendable  quand  il 
se  place  sur  le  terrain  des  faits;  quelle  que  soit  l'impor- 
tance de  saint  Augustin,  sa  doctrine  sur  la  prédestina- 
tion et  la  grâce  n'est  cependant  pas  définie  par  l'Église, 
et  les  Pères  grecs  plus  anciens  ont  pu  nous  conserver 
les  traditions  mieux  que  les  latins.  R.  Simon  répondit 
dans  Bibl.  critique,  t.  iv.  lettres  xxxv  à  lu,  p.  303- 
553.  Il  dit  avec  assez  de  justesse  dans  la  préface  des 
Nouvelles  observations:  «  Mon  intention  n'a  pas  été  de 
diminuer  en  quoi  que  ce  soit  l'autorité  de  saint 
Augustin  que  j'ai  toujours  reconnu  être  le  plus  habile 
théologien  des  Églises  d'Occident...  S'il  n'a  pas  tou- 
jours expliqué  l'Écriture  selon  le  sens  littéral...,  on 
peut  dire  qu'il  a  réussi  dans  le  dessein  qu'il  s'est  pro- 
posé, ayant  toujours  eu  en  vue  d'instruire  les  lecteurs... 
les  théologiens  l'ont  pris  pour  maître,  il  ne  s'ensuit 
pas  que  ces  théologiens  aient  été  obligés  de  ne  s'éloi- 
gner jamais  de  ses  opinions...  ni  que  ces  opinions 
soient  clrs  articles  de  loi...  J'aurais  pu...  garder  plus  de 
modération  dans  ce  qui  est  des  expressions...  je  n'ai 
jamais  eu  dessein  de  combattre  la  doctrine.  »  Cepen- 
dant, qu'il  s'agisse  de  l'Ancien  ou  du  Nouveau  Testa- 
ment, il  faut  blâmer  dans  ses  ouvrages  un  certain 
nombre  d'erreurs  ou  tout  au  moins  de  témérités.  Il 
prétend  s'appuyer  sur  la  Tradition;  mais,  au  lieu  d'en 
montrer  l'unanimité,  il  semble  chercher  à  y  trouver 
des  variations  et  des  incertitudes.  Dans  Y  Histoire  des 
commentateurs,  il  parle  avec  trop  peu  de  respect  'lis 
Pi  res  en  général  cl  en  particulier  de  saint  Augustin, 
qu'il  se  plait  a  opposer  aux  Pères  plus  anciens  et  aux 
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Pères  grecs  sur  les  questions  de  la  grâce;  il  fait  trop 
l'éloge  d'un  certain  nombre  d'hérétiques  des  premiers 
siècles  et  des  temps  modernes.  Ce  n'est  pas  sans  raison 
que  la  plupart  de  ses  ouvrages  ont  été  condamnés  à 
Rome.  La  loi  de  l'Index  n'était  pas  alors  reçue  en 
France;  il  ne  parait  pas  s'en  être  préoccupé,  il  n'en 
parle  nulle  part.  Voir  R.  de  La  Broise,  S.  J.,  Bossuet 
et  la  Bible,  p.  364  sq. 

4°  Derniers  ouvrages.  —  Le  bombardement  qui  avait 
détruit  la  ville  de  Dieppe  en  1094  obligea  Simon  à 
venir  à  Paris  où  il  resta  désormais  la  plus  grande  par- 
tie du  temps. 

1.  Arnauld  l'entreprit  rudement,  à  propos  de  l'Avis 
important...  dans  ses  Difficultés  à  M.  Sieyaert...  sur  l'avis 
donné  par  lui  à  M.l'arch.  de  Cambrai,  Cologne,  1691, 
in-12.  Simon  composa  une  Lettre  pour  lui  répondre, 
mais  ne  l'imprima  point;  il  se  défendit  seulement 
contre  lui  d'avoir  parlé  trop  favorablement  de  Maho- 
met :  la  lettre  composée  en  1696  est  au  t.  m  des  Lettres 
choisies,  lettre  xxxn,  p.  243.  —  2.  On  lui  attribue  des 
Lettres  critiques  où  l'on  voit  les  sentiments  de  M.  Simon 
sur  plusieurs  ouvrages  nouveaux,  publiées  par  un  gentil- 
homme allemand,  Bâle,  1699,  in-12  de  346  pages.  Ces 
lettres  roulent  sur  l'édition  de  saint  Jérôme  par  les 
bénédictins,  qu'il  attaque  vivement.  Comme  il  était 
mal  avec  eux,  on  a  jugé  qu'il  en  était  l'auteur  et  qu'il 
avait  écrit  par  la  plume  de  son  neveu.  Lettres  choisies, 
t.  iv,  p.  32,  34,  44.  —  3.  Quelques-uns  de  ses  amis 
crurent  rendre  service  au  public  en  recueillant  ses 
lettres  les  plus  intéressantes  sous  ce  titre  :  Lettres  choi- 
sies de  M.  Simon  où  l'on  trouve  un  grand  nombre  de  faits 
anecdotes  de  littérature,  4  vol.  in-12;  l'édition  porte  le 
nom  d'Amsterdam,  quoique  faite  à  Trévoux.  Un  t.  i 
parut  en  1700,  il  était  si  défiguré  que  l'auteur  crut 
devoir  avertir  qu'il  ne  s'y  reconnaissait  pas  ;  on  le  réim- 
prima en  1702  avec  des  augmentations;  un  t.  h  parut 
en  1704,  un  t.  ni  en  1705.  Une  2e  édition  parut,  à 
Amsterdam,  cette  fois,  en  1730,  augmentée  d'un  t.  iv 
qui  avait  été  malencontreusement  ajouté  à  la  Biblio- 
thèque critique.  Le  t.  i  est  précédé  de  l'Éloge  historique 
de  Richard  Simon,  prêtre,  par  Bruzen  La  Martinière, 
son  neveu  à  la  mode  de  Bretagne.  On  y  trouve  racon- 
tées un  grand  nombre  d'anecdotes  intéressantes  et 
l'auteur  y  donne  des  preuves  des  nombreuses  recher- 
ches qu'il  a  faites  dans  les  bibliothèques;  ces  lettres 
n'ont  pas  toujours  été  adressées  aux  personnes  dont 
elles  portent  le  nom;  le  plus  souvent,  l'auteur  s'en  sert 
comme  d'un  moyen  pour  apprendre  au  public  ce  qu'il 
veut  lui  faire  savoir.  Il  s'y  occupe,  en  dehors  de  celles 
qu'il  a  traitées  dans  ses  ouvrages,  des  questions  discu- 
tées alors  :  des  préadamites;  du  mouvement  de  la 
terre;  de  publications,  comme  les  Annales  ecclésias- 
tiques du  P.  Le  Cointe;  des  éditions  de  saint  Augustin, 
de  saint  Jérôme  par  les  bénédictins,  de  celles  de  Lac- 
tance,  de  saint  Jean  Chrysostome,  d'Origène,  de 
Gerson;  des  ouvrages  de  Maldonat,  de  Petau,  de  Tho- 
massin;  de  la  traduction  de  Plutarque  par  Amyot; 
du  bréviaire  de  Quignonez;  de  l'habitude  conservée 
par  les  chanoines  de  Lyon  de  ne  pas  fléchir  complète- 
ment le  genou  à  l'élévation;  de  la  bibliothèque  des 
livres  défendus  après  la  révocation  de  ledit  de  Nantes; 
de  la  Nouvelle  bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques 
de  Du  Pin,  t.  i,  p.  338;  de  la  question  de  la  Pàque  telle 
que  l'a  envisagée  le  P.  Jean  Lamy.  Voir  la  table  chro- 
nologique au  commencement  du  t.  i  qui  manifeste  en 
Richard  Simon  un  esprit  universel,  ennemi  de  la 
simple  spéculation. 

4.  A  la  même  époque,  il  fut  engagé  dans  une  nou- 
velle querelle  :  Basnage  de  Bauval  et  Huet  avaient 
entrepris  de  faire  en  Hollande  une  nouvelle  édition  du 
Dictionnaire  de  Furetière;  Simon  fut  invité,  par  les 
libraires  de  Trévoux  qui  avaient  dessein  de  donner  un 
dictionnaire  pour  le  même  usage,  à  étudier  l'édition 


de  Hollande;  il  composa  donc  Remarques  critiques  de 
M.  Simon  sur  le  Dictionnaire  universel,  publié  par 
M.  liasnage  de  ISauval  et  par  M.  Huet  ministre,  qui 
furent  imprimées  dans  les  Mémoires  de  Trévoux, 
mars  1701.  Les  éditeurs  répondirent  chacun  par  une 
lettre  insérée  dans  le  Journal  des  savants;  Simon  répli- 
qua par  de  Nouvelles  remarques  publiées  aussi  dans  les 
Mémoires  de  Trévoux,  suppl.  de  septembre  1701. 

5.  Lui  qui  avait  tant  critiqué  les  traductions  des 
autres  voulut  y  aller  de  la  sienne  :  Le  Nouveau  Testa- 
ment de  N.-S.  ■) '.-('..  traduit  sur  l'ancienne  édition  latine 
avec  des  remarques  littérales  et  critiques  sur  les  princi- 
pales difficultés,  Trévoux,  1702,  4  vol.  in-8°;  2e  éd., 
1703.  Dans  la  préface,  il  fait  cette  déclaration  :  «  Le 
décret  du  concile  de  Trente  n'a  été  fait  que  pour  le 
bon  ordre  et  pour  empêcher  les  brouilleries  qu'au- 
raient pu  apporter  les  différentes  versions...  Notre  ver- 
sion latine  étant  obscure  et  équivoque  en  quelques 
endroits,  il  n'y  a  point  d'autre  remède  pour  ôter  ces 
obscurités  que  d'avoir  recours  aux  originaux...  Ce 
n'est  pas  que  je  blâme  ceux  qui  publient  des  réflexions 
morales  sur  l'Écriture;  mais  je  souhaiterais  qu'elles 
fussent  toujours  jointes  à  des  interprétations  litté- 
rales. » 

Plusieurs  partis  se  réunirent  pour  le  condamner  et 
lui  faire  payer  cher  sa  critique  de  la  Bible  de  Mons. 
Par  une  Ordonnance  du  15  septembre  1702,  le  cardinal 
de  Noailles  interdit  la  lecture  de  cet  ouvrage  de  Simon. 
Texte  dans  Lettres  choisies,  t.  n,  p.  333.  Le  12  octobre, 
Simon  qui,  trente  ans  plus  tôt,  lui  avait  donné  des  leçons 
d'hébreu,  fait  paraître  une  Remontrance,  ibid.,  p.  346,  où 
il  accuse  d'ignorance  et  de  mauvaise  foi  les  théologiens 
qui  l'ont  jugé;  il  a  demandé,  sans  l'obtenir,  de  n'être 
pas  condamné  avant  d'être  entendu,  il  prie  le  P.  de  La 
Tour  d'intervenir;  il  explique  les  passages  incriminés 
où  les  dogmes  de  la  prédestination,  de  la  grâce,  du 
péché  originel,  etc..  ne  sont  pas  du  tout  niés.  Bossuet, 
qui,  à  la  première  lecture  du  livre,  avait  souhaité  que 
l'auteur,  en  corrigeant  l'Histoire  critique  du  V.  T.,  fit  une 
traduction  de  toute  la  Bible,  change  de  sentiment  et  con- 
damne le  Nouveau  Testament.  Il  écrit  à  M.  de  Noailles 
le  19  mai  1702  :  «  Je  trouve  presque  partout  des 
erreurs,  des  vérités  affaiblies...  les  pensées  des  hommes 
au  lieu  de  celles  de  Dieu.  »  A  l'abbé  Bertin,  également 
le  19  mai  :  «  Je  ne  veux  que  du  bien  à  cet  auteur  et 
rendre  utiles  à  l'Église  ses  beaux  talents  qu'il  a  lui- 
même  rendus  suspects  par  la  hardiesse  et  les  nouveau- 
tés de  ses  critiques.  »  A  quoi  l'abbé  répond  avec  plus 
de  modération  :  «  J'ai  peine  à  croire  qu'il  se  soit 
jamais  formé  aucun  système  suspect...  Je  croirais 
plutôt  qu'il  n'a  pensé  qu'à  faire  des  recherches  et  des 
remarques  dont  il  laissait  le  jugement  au  lecteur.  • 

Se  conformant  »  à  la  docte  et  juste  censure  donnée 
à  Paris,  le  15  septembre  »,  Bossuet  défend  sous  peine 
d'excommunication  ipso  facto  i  de  lire  ou  retenir  le 
livre  nommé  ci-dessus,  sa  préface,  sa  traduction  et  ses 
remarques  comme  étant  respectivement  la  traduction 
infidèle,  téméraire,  scandaleuse.  »(29  septembre  1702.) 
Il  écrit  en  1702  et  1703  deux  Instructions,  une  sur  le 
dessein  et  le  caractère  du  traducteur,  l'autre  sur  les 
passages  particuliers  :  «  Il  semble  dans  toutes  les  notes, 
dit-il.  que  l'auteur  n'ait  eu  dans  l'esprit  que  le  dessein 
de  ravilir  les  idées  de  l'Écriture.  »  I'e  Inst.,  12e  passage. 
Il  trouve  des  sentences  sociniennes,  des  affinités 
avec  Grotius,  Crellius,  avec  les  pélagiens  parce  que 
Simon  traduit  :  Sine  me  nihil  potestis  facere  par  :  Vous 
ne  pouvez  rien  faire  étant  séparés  de  moi.  «  Les  faux 
critiques,  dit-il,  qui  sont  ordinairement  des  grammai- 
riens outrés,  mettent  toute  la  délicatesse  de  leur  esprit 
à  examiner  les  paroles,  peu  sensibles  à  l'exactitude 
des  mœurs.  »  Remarques  sur  les  explications  tirées  de 
Grotius,  xv.  Il  lui  reproche  d'attaquer  du  même 
coup  saint  Augustin,  saint  Thomas,  Estius,  Salmeron 
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sur  la  grâce,  la  prédestination,  etc.  Parmi  les  critiques 
particulières  que  fait  Bossuet,  il  y  en  a  de  fondées, 
mais  dont  il  exagère  l'importance  :  ainsi  lorsqu'il  re- 
jette l'expression  :  «  c'est  là  mon  corps  »,  à  la  place  de  : 
«  ceci  est  mon  corps  ».  Quelques-unes  sont  mesquines  : 
Simon  avait  traduit  :  >  Celui  qui  va  venir  après  moi  est 
au-dessus  de  moi,  parce  qu'il  est  plus  grand  que  moi  . 
Joa.,  i,  15.  Bossuet  veut  que  l'on  traduise  «  a  été  fait 
au-dessus  de  moi,  parce  qu'il  était  plus  grand  que 
moi  ».  Dans  certains  cas.  ce  qu'il  critique  parait  bien 
être  le  véritable  sens  :  «  S'ils  ont  gardé  ma  parole,  ils 
garderont  aussi  la  vôtre.  »  Joa.,  xv,  20.  Simon  traduit  : 
S'ils  ont  épié,  surveillé.  11  l'accuse  presque  de  nier  la 
divinité  de  Jésus-Christ,  de  favoriser  l'arianisme  et  le 
Focinianisme,  parce  que  l'auteur  distingue  ce  que 
Jésus-Christ  a  fait  en  qualité  de  Messie,  de  ce  qu'il  a 
fait  comme  Dieu.  II"  inst.,  20"  passage.  Sa  conclusion 
est  vraiment  bien  dure  :  «  L'auteur  fait  ce  qu'il  lui 
plaît  du  texte  de  l'Évangile,  sans  autorité  et  sans 
règle...  Il  ne  se  montre  savant  qu'en  affectant  de  per- 
pétuelles et  dangereuses  singularités...  sa  critique  est 
pleine  de  minuties  et  d'ailleurs  hardie,  téméraire, 
licencieuse,  ignorante,  sans  théologie,  ennemie  des 
principes  de  cette  science.  »  L'accusé  avait  fait  quel- 
ques réponses  sur  les  remarques  manuscrites  de  Bos- 
suet. Lettres  choisies,  t.  iv,  lettres  xxxv  à  xxxix. 
p.  255-303,  décembre  1702-janvier  1703.  Un  ami  ré 
digea  les  suivantes,  lettres  xl  à  lu,  p.  304-460  (1703). 

6.  Simon  donne  encore  :  Moyens  de  réunir  lesprotes- 
lunts  ù  l'Église  romaine  publiées  par  P.  Camus,  évêque 
de  Belley,  sous  le  titre  de  l'avoisinement  des  protestants 
vers  l'Église  romaine.  Nouvelle  édition  avec  des 
remarques  par  Bichard  Simon,  Paris,  1703,in-12.  «On 
a  cru  dans  le  public,  écrit  Batterel,  qu'il  n'avait 
donné  la  connaissance  de  cet  ouvrage  déterré,  que 
pour  se  venger  de  M.  Bossuet,  en  faisant  voir  par  là 
que  M.  de  Belley  avait  conçu  en  1640  et  exécuté  avant 
lui  le  dessein  de  l'exposition  de  la  foi  catholique,  livre 
qui  a  fait  tant  d'honneur  à  M.  de  Meaux.  »  Op.  cit., 
p.  2')i>.  La  phrase  suivante  d'une  lettre  écrite  le 
7  juillet  1685  indiquerait  assez  bien  que  c'était  là  sa 
pensée;  il  envoie  son  propre  exemplaire  de  1648  à  un 
ami  et  ajoute  :  «  Je  suis  persuadé  que  cette  lecture 
vous  ôtera  les  préjugés  que  vous  avez  contre  l'Exposi- 
tion de  la  foi  publiée  par  M.  l'évèque  de  Meaux. 
Lettres  choisies,  t.  i,  p.  276. 

7.  Il  publie  la  Bibliothèque  critique,  ou  recueil  de 
diverses  pièces  critiques,  dont  la  plupart  ne  sont  point 
imprimées,  ou  ne  se  trouvent  que  difficilement,  publiée 
par  M.  de  Sainjore,  qui  y  a  ajouté  quelques  noies,  à 
Bâle,  pour  Christian  Wackerman,  1708-1710,  1  vol. 
in-12;  un  t.  v  a  été  ajouté  depuis.  II  y  traite  de  beau- 
coup de  choses  :  d'un  procès  intenté  par  Pierre  île 
Gondi  aux  docteurs  de  la  faculté  de  théologie  qui  pré- 
tendaient avoir  le  droit  de  publier  des  censures,  t.  i. 
p.  1;  de  faux  inventés  par  les  bénédictins  pour  faire 
de  Jean  Gerson  l'auteur  de  V Imitation,  p.  17;  du 
Gallia  christiana  des  frères  de  Sainte-Marthe  dans  lequel 
il  découvre  des  fautes,  p.  1  12;  de  son  projet  de  donner 
un  recueil  de  pièces  De  Gracia  schismatica,  pour 
montrer  aux  protestants  qu'ils  n'ont  aucune  raison  de 
nous  opposer  l'Église  grecque,  p.  203;  des  premières 

éditions  des  Pères,  p.  255;  de  Maldonat  qu'il  défend 

contre  l'accusation  d'être  antitrinitaire,  p.  378-448; 

d'une  réponse  îles  chartreux  a  un  libelle  lancé  contre 
eux  par  l'abbé  de  Rancé,  p.  178.  Il  parle  d'une  discus- 
sion entre  les  vicaires  apostoliques  et  les  jésuites  sur 
les  cérémonies  de  la  Chine,  I.  n,  p.  42;  d'un  arrêt  du 
Parlement  de  Rouen  contre  les  sorciers,  p.  114;  du 

sens  à  donner  a  l'adoration  des  mages,  p.  LU;  de  la 
question  de  savoir  s'il  y  a  une  ou  plusieurs  Made- 
leines, p.  2,si;  du  quatrième  vœu  de  servitude  que  le 
P.  de  Bérulle  demandait  aux  carmélites,  vœu  qu'il 


appelle  «  extraordinaire,  sinon  bizarre  »,  p.  303;  du 
livre  De  virginilnle  du  P.  Seguenot,  p.  324;  de  la 
signification  de  la  vision  d'Ézéchiel  qui  ne  se  rapporte 
pas  a  la  résurrection  des  corps,  mais  à  la  délivrance  des 
Juifs,  p.  502;  de  l'histoire  du  concile  de  Trente  par 
l'allavieini  qu'il  trouve  pleine  de  fautes,  t.  m.  p.  56; 
de  l'édition  de  saint  Augustin  par  les  bénédictins, 
p.  101  ;  ailleurs,  il  leur  reproche  d'y  travailler  par  inté- 
rêt. Lettres  choisies,  t.  iv,  p.  45.  11  s'occupe  aussi  de 
la  version  du  Nouveau  Testament  par  le  P.  Amelote, 
dont  on  a  supprimé  l'introduction  qui  déplaisait  aux 
jansénistes,  Bibl.  crit.,  t.  III,  p.  1S3;  des  abus  auxquels 
les  indulgences  ont  donné  lieu,  p.  371.  A  propos  du  mou- 
vement de  la  terre,  il  écrit  cette  phrase  très  importante, 
discutée  au  xvie'  siècle,  bien  admise  aujourd'hui  : 
»  Celui  qui  voudrait  établir  les  vérités  de  la  physique, 
des  mathématiques,  de  l'astrologie,  et  de  toute  autre 
partie  de  la  philosophie,  sur  de  certains  passages  de 
l'Écriture,  qui  n'en  font  mention  qu'en  passant  et  en 
des  termes  usités  parmi  le  peuple,  ferait  une  chose 
indigne  et  d'un  théologien  et  d'un  philosophe.  »  T.  iv, 
p.  96.  Au  c.  xxxi  du  t.  il,  p.  447,  il  tâche  de  se  justifier 
de  l'accusation,  intentée  par  Thoinard  et  confirmée 
par  les  journalistes  de  Trévoux,  de  s'être  approprié 
au  t.  ii,  p.  10  de  ses  Lettres  choisies  une  dissertation  de 
l'abbé  de  Longuerue  sur  les  antiquités  des  Chaldéens 
et  des  Égyptiens.  La  fin  du  t.  iv,  p.  303-554,  est  consa- 
crée à  défendre  sa  traduction  du  Nouveau  Testament. 

5°  Livres  posthumes.  —  Après  sa  mort,  fut  publiée 
la  Nouvelle  bibliothèque  choisie  où  l'on  fait  connaître  les 
bons  livres  en  divers  genres  de  littérature  cl  l'usage  qu'on 
en  doit  faire.  Amsterdam  (Paris),  1714,  2  vol.  in-12. 
I, 'auteur  de  la  préface  attribue  la  plus  grande  partie 
du  travail  à  Barat  :  «  Il  y  a  dans  ces  volumes,  dit 
Niceron,  quantité  de  faits  littéraires  curieux  qui 
auraient  quelquefois  mérité  que  l'auteur  les  eût  un 
peu  plus  appuyés.  L'auteur  ne  s'y  est  pas  oublié,  il  s'y 
donne  de  l'encens  à  pleines  mains.  »  Mémoires,  1720, 
t.  i. 

Lu  1688,  il  avait  repondu  une  première  fois  à  Ellies 
I  )u  Pin  (col.  2104).  Plus  tard,  il  releva  avec  son  âprel  é 
coutumière  les  erreurs  contenues  non  seulement  dans 
les  prolégomènes,  mais  aussi  dans  le  corps  même  de  la 
Bibliothèque  ecclésiastique  pour  laquelle  il  fournit  plus 
d'une  rectification  intéressante;  l'ouvrage  resté  ina- 
chevé ne  parut  qu'un  bon  nombre  d'années  après  la 
mort  de  tous  deux  :  Critique  de  la  Bibliothèque  des 
auteurs  ecclésiastiques  et  des  Prolégomènes  de  la  Bible, 
publics  par  Ellies  Du  Pin  avec  des  éclaircissements  et 
des  suppléments  aux  endroits  où  on  les  a  jugés  néces- 
saires, par  feu  M.  Richard  Simon,  avec  des  remarques, 
Paris.  Et.  Ganeau,  1730,  4  vol.  in-8°.  Dans  le  Journal 
des  savants,  avril  1731,  p.  247,  se  trouve  une  lettre  du 
P.  Souciet  qui  affirme  que  ces  notes  sont  bien  de 
Richard  Simon  :  on  accuse  cependant  ce  Père  d'avoir 
mutilé  le  manuscrit  en  quelques  endroits.  A  la  lin  du 
t.  ii,  on  a  imprimé  quelques  fragments  de  la  critique 
que  Simon  avait  commencée  sur  la  Bible  de  dom  Cal- 
met  dont  le  premier  volume  est  de  1707;  il  trouvait 
le  commentaire  scolastique  et  sans  vie.  Les  amis  de 
Calmet  réussirent  à  empêcher  l'impression  en  lui  refu- 
sant l'approbation  des  censeurs.  Voir  Bernus,  op.  cit., 
p.  127,  n.  1.  Le  P.  I.elong  lui  attribue  une  traduction 
française  du  Pentateuque  dont  il  dit  que  le  manuscrit 
a  été  entre  les  mains  de  Frédéric  Léonard,  libraire  à 
Paris.  Voir  P.atterel,  op.  cil.,  p.  202. 

III.  L'œuvre  et  l'homme.  —  L'appréciation  de 
R.  Simon  étant  très  difficile,  les  jugements  ont  été 
très  différents;  s'il  fut  souvent  méconnu,  il  le  doit  sans 
doute  aux  ignorances  et  aux  incompréhensions  dont  il 
a  été  la  victime,  mais  il  le  doit  aussi  à  lui-même. 

1°  A  l'Oratoire.  —  Bien  qu'il  n'ait  appartenu  à  cette 
congrégation  que  pendant  seize  ans,  qu'il  n'aitpubliéj 
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pendant  ce  temps,  que  le  premier  de  ses  grands 
ouvrages,  qu'il  ait  survécu  près  de  trente-cinq  ans  à  sa 
sortie.  Richard  Simon  reste  pour  l'histoire  «  le  célèbre 
oratorien  ■;  à  l'Oratoire,  il  doit  sa  vocation  de  critique 
et  une  bonne  part  de  sa  formation.  Il  en  a  dit  quelque- 
fois du  bien,  plus  souvent  du  mal,  dans  la  vie  de  Jean 
Morin;  dans  son  Apologie  il  le  venge  du  reproche 
d'avoir  été  janséniste  :  «  L'Oratoire  devint  partagé 
entre  deux  factions.  Celle  qu'on  nommait  les  jansé- 
nistes y  était  beaucoup  plus  forte  que  l'autre  parti, 
qu'on  appelait  des  molinistes...  Le  premier  y  a  telle- 
ment prévalu  qu'il  y  régne  presque  tout  présentement. 
Mais  j'appellerais  plutôt  ce  parti  anti-jésuite  que 
janséniste.  Car  tous  les  Pères  de  l'Oratoire  ont  signé 
le  Formulaire,  et  seraient  bien  fâchés  qu'on  les  traitât 
de  jansénistes.  *  Bibl.  cril.,  t.  n,  p.  330-331,  vers  1660. 
Bien  qu'il  ait  parlé  durement  du  P.  Morin,  de  Thomas- 
sinet  d'autres,  il  restait  en  relation  avec  quelques-uns  de 
ses  anciens  confrères,  les  PP.  Du  Breuil,  Bordes  (Bibl. 
crit.,  t.  iv,  p.  220),  Malebranche,  Jean  Lamy,  La 
Tour,  supérieur  général.  On  sent  un  peu  d'amertume 
dans  cette  phrase  :  «  C'est  l'ordinaire  de  la  plupart  des 
gens  de  communauté  de  se  porter  envie  les  uns  aux 
autres,  surtout  ceux  qui  se  mêlent  d'écrire.  »  Ibid., 
t.  i,  p.  145.  Batterel.  qui  ne  l'avait  pas  connu  person- 
nellement, ne  l'aime  pas,  il  lui  reproche  son  caractère 
acariâtre,  de  la  duplicité,  il  l'appelle  souvent  «  notre 
rabbin  »  :  peut-être  traduisait-il  le  sentiment  commun, 
lequel  a  persisté  au  xixe  siècle,  si  l'on  s'arrête  à  ce 
jugement  du  P.  de  Valroger  :  «  R.  Simon  devait 
perdre  le  fruit  de  ses  facultés  et  de  son  immense  érudi- 
tion... L'attention  resta  concentrée  sur  les  parties  dan- 
gereuses de  ses  ouvrages  dont  les  erreurs  ont  compro- 
mis la  partie  saine  et  féconde.  » 

2°  Le  molinisle.  —  A  une  époque  où  presque  tous 
les  théologiens  étaient  augustinistes,  il  se  déclara  et 
resta  toute  sa  vie  moliniste;  la  plupart  de  ses  confrères 
à  l'Oratoire  étaient  augustinistes  militants  :  [jour  un 
homme  qui  aimait  à  batailler,  il  choisissait  bien  son 
temps  en  y  entrant,  et  ce  fut  peut-être  la  première 
cause  des  difficultés  qu'il  rencontra.  Bruzen  La 
Martinière  dit  que  le  P.  de  Sainte-Marthe  (1672-1696) 
«  avait  commencé  l'exercice  de  sa  nouvelle  dignité  par 
l'éloignement  de  ceux  qu'il  ne  croyait  pas  assez  zélés 
pour  le  système  de  la  grâce,  tel  que  ses  disciples  font 
profession  de  l'enseigner...  Simon  fut  traité  avec  beau- 
coup plus  de  douceur  que  beaucoup  d'autres  à  qui  on 
ne  faisait  aucun  quartier.  »  Éloge,  p.  28.  A  cette 
époque,  l'influence  de  saint  Augustin  était  telle  qu'on 
peut  a  peine  l'imaginer;  pour  Port-Royal  en  particu- 
lier, il  est  plus  qu'une  doctrine,  c'est  une  vie;  on  y 
trouvait  non  seulement  des  sentences  d'oracle,  mais  de 
véritables  arrêts  de  vie  ou  de  mort. 

Cette  doctrine  inspire  à  Simon  une  aversion  qu'il 
n'essaie  pas  de  dissimuler  :  damner  les  enfants  morts 
sans  baptême,  c'est,  selon  lui.  faire  comme  dans  les 
cités  antiques,  vouer  à  la  mort  ou  a  l'esclavage  tout  ce 
qui  n'en  est  pas  l'élite.  Saint  Jean  Chrysostome 
n'amoindrit  pas  le  mystère  de  la  grâce  en  le  présen- 
tant sous  un  biais  plus  favorable  à  la  nature  humaine. 
Ce  n'est  pas  que  Simon  dédaigne  saint  Augustin,  dont 
il  fait  souvent  l'éloge,  mais  il  refuse  d'admettre  que, 
ne  sachant  pas  l'hébreu,  il  ait  »  cependant  mieux  enten- 
du le  véritable  sens  de  l'hébreu  que  les  Hébreux  mêmes  ». 
Bibl.  critique,  t.  ni,  p.  469.  Il  n'approuve  pas  toutes  les 
allégories  et,  comme  il  dit,  les  pointillés;  il  sourit, 
comme  tout  le  monde  fait,  quand  le  docteur  entend 
l'instrument  à  huit  cordes,  du  jugement  dernier  :  «  Il 
faut  mettre,  dit-il,  de  la  distinction  entre  les  opinions 
qui  ont  été  particulières  à  saint  Augustin  et  celles  qui 
lui  ont  été  communes  avec  toute  l'antiquité...  Ceux 
qui  favorisent  la  doctrine  des  Pères  grecs  sur  la  grâce, 
sur  le  libre  arbitre,  sur  la  prédestination  et  la  répro- 


bation n'entretiennent  pas  une  guerre  irréconciliable 
dans  l'Église.  »  Bibl.  critique,  t.  m.  p.  137.  Il  va  même 
jusqu'à  dire  :  «  Nous  n'avons  pas  de  plus  grands  enne- 
mis que  ceux  qui  font  profession  d'être  augustiniens. 
Calvin  et  nos  autres  réformateurs,  qui  ont  cru  qu'on 
devait  mettre  à  mort  les  hérétiques,  s'appuient  princi- 
palement sur  l'autorité  de  ce  Père.  »  Lettres  choisies, 
t.  ii,  p.  233.  11  n'attribue  pas,  et  c'est  juste,  à  saint 
Augustin  la  même  érudition  qu'à  Origène  et  à  saint 
Jérôme,  «  mais  il  a  suppléé  en  quelque  manière  à  ce 
défaut  par  la  force  de  son  esprit  et  la  solidité  de  son 
jugement  ».  Bibl.  critique,  t.  in,,  p.  468.  Cette  manière 
de  juger  lui  venait  sans  doute  des  maîtres  qu'il  avait 
eus  dans  sa  jeunesse,  les  jésuites  de  Rouen,  les  profes- 
seurs de  Sorbonne  Grandin  et  Chamillart.  Pendant  son 
noviciat,  il  voulut  entrer  chez  les  jésuites,  le  P.  Ber- 
thad  l'en  détourna;  toute  sa  vie,  il  prit  soin  de  mettre 
en  lumière  les  titres  scientifiques  de  la  Compagnie  de 
Jésus  si  décriée;  il  fait  l'éloge  du  Ratio  stucliorum,  de 
Petau,  de  Maldonat  qu'il  considère  comme  les  deux 
plus  grands  savants  du  xvne  siècle.  Il  appelle  Maldonat 
«  ce  grand  homme  qui  fait  tant  d'honneur  à  leur 
société  ».  Lettres  choisies,  t.  i,  p.  170;  voir  Bibl.  critique, 
t.  i,  p.  370.  «  La  Société  accorde,  dit-il,  à  ses  profes- 
seurs la  liberté  de  sentiments,  ne  s'étant  pas  dévouée 
à  aucun  maître  en  particulier  comme  font  la  plupart 
des  compagnies.  »  Lettres  choisies,  t.  i,  p.  351. 

3°  Polémique  avec  Bossuel.  —  Toutes  sortes  de 
raisons  devaient  mettre  aux  prises  Bossuet  et  Richard 
Simon  :  le  molinisme  de  celui-ci  d'abord.  A  l'égard  de 
la  Bible,  Bossuet  resta  toute  sa  vie  sur  l'émotion 
attendrissante  de  sa  première  lecture  dans  la  biblio- 
thèque de  son  père;  pour  Simon,  elle  fut  toujours 
l'objet  d'une  curiosité  passionnée  :  étudiant  le  même 
livre,  ils  parlaient  deux  langues  ditlérentes;  l'un  ne 
voyait  que  la  doctrine  traditionnelle  qu'il  fallait 
avant  tout  sauvegarder,  l'autre  s'efforçait  de  montrer 
que  les  idées  religieuses,  comme  toutes  les  autres,  ont 
une  histone  :  «  il  ne  veut  pas,  dira  Bossuet,  qu'on  le 
tienne  pour  suspect.  Qui  le  sera  donc,  si  ce  n'est  celui 
qui  a  vu  condamner  un  livre,  où  il  traitait  le  fonde- 
ment de  la  religion,  sans  en  avoir  rétracté  aucune 
erreur?  »  1"  inst.,  vr2  rem.,  6.  Déjà,  dans  une  lettre  à 
Nicole  du  7  décembre  1(391,  il  voyait  dans  l'attitude  de 
Simon  un  complot  contre  la  religion  :  «  Pour  moi,  il 
ne  m'a  jamais  trompe;  et  je  n'ai  jamais  ouvert  aucun 
de  ses  livres  où  je  n'aie  bientôt  ressenti  un  sourd  des- 
sein de  saper  les  fondements  de  la  religion.  » 

Avec  une  volonté  impérieuse,  Bossuet  avait  un 
esprit  naturellement  timide;  la  criticpie  le  faisait 
trembler  pour  le  dogme;  il  lui  faut,  non  le  langage  de 
la  sagesse  humaine,  mais  celui  de  la  volonté  divine; 
conservateur  avant  tout,  il  a  horreur  de  toute  nou- 
veauté: homme  de  gouvernement,  il  redoute  ce  qui 
peut  troubler  l'ordre  établi  :  par  ses  révélations  inat- 
tendues, son  rival  était  un  révolutionnaire  dangereux 
cpi'il  fallait  dénoncer  à  l'autorité  civile.  La  vérité  reli- 
gieuse ne  peut  se  trouver  que  dans  une  tradition  inin- 
terrompue dont  saint  Augustin  est  le  centre.  La  que- 
relle n'est  donc  pas  entre  deux  personnes,  mais  entre 
deux  systèmes  :  chez  l'un,  le  goût  et  la  recherche  des 
connaissances  précises;  chez  l'autre,  le  maintien  d'une 
doctrine  vaguement  traditionnelle.  Simon  le  disait  : 
Injetix  eruditio  est  scire  quod  multi  nesciunt,  multo  eliam 
infelicior  scire  quod  omnes  ignorant  Lettres  choisies, 
t.  iv,  p.  159.  L'érudition  en  exégèse  était  plus  que 
négligée,  presque  méprisée  par  certains  au  xvne  siècle. 
N'était-ce  pas  le  caractère  strictement  historique  des 
ouvrages  de  Simon  que  condamnait  Bossuet,  pourtant 
historien  lui-même?  Il  disait  de  son  adversaire  :  «  C'est 
un  moqueur  déclaré  »,  sans  se  demander  si  les  qualifi- 
catifs dont  il  était  l'objet  et  les  mesures  prises  envers 
lui  n'avaient  pas  contribué  à  le  rendre  tel.  Peut-on  lui 
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reprocher  la  modération,  un  peu  narquoise  sans  doute, 
qu'il  oppose  aux  diatribes  violentes  de  son  adversaire, 
lui  faire  un  grief  de  sa  prétention  d'être  un  savant,  là 
où  tout  le  monde  se  contentait  d'être  un  crevant? 
N'aurait-il  pas  mieux  valu,  au  lieu  des  lins  de  non 
recevoir  opposées  par  Bossuet,  se  rendre  aux  raisons 
apportées,  comme  a  essaye  de  faire  Simon,  retremper 
ses  armes  contre  des  hérésies  subtiles  et  raisonnantes. 
qui  tiraient  tout  leur  avantage  de  l'étude  de  l'histoire 
et  de  la  connaissance  littéraire  des  textes? 

Faut-il  voir  là  plus  qu'une  coïncidence,  une  relation 
de  cause  à  effet,  comme  dans  ce  que  H.  Brémond 
appelle  la  »  retraite  des  mystiques  »?  Apres  167.S,  ta 
vie  intellectuelle  va  s'affaiblir  singulièrement  :  Launoy 
vient  de  mourir;  la  grande  et  forte  génération  des 
jésuites  si  chers  à  Simon,  Petau,  Sirmond,  Labbe, 
Hallois  a  disparu.  La  condamnation  de  la  méthode 
historique,  nouvellement  créée,  n'allait-elle  pas  jeter 
l'interdit  sur  la  recherche  exégétique?  Si  Bossuet  a 
réussi  à  imposer  ses  vues  au  plus  grand  nombre,  n'est- 
ce  pas  que  le  plus  grand  nombre,  même  à  son  insu,  les 
avait  aussi  :  la  critique  froisse  certains  sentiments  pro- 
fonds et  mal  définis  de  la  nature  humaine.  L'ardeur 
de  tout  comprendre,  en  religion  surtout,  passe  pour 
témérité,  curiosité  frivole,  sinon  sacrilège.  Le  Fait  est 
que  la  lin  du  XVIIe  siècle  donne  le  spectacle  d'une 
paresse  intellectuelle  déconcertante,  qui  sera  suivie  de 
la  complète  indifférence  du  xviir3  siècle.  Bayle,  dit-on, 
s'étonnait  que  l'on  ait  traité  si  sévèrement  un  ouvrage 
si  favorable  aux  prétentions  de  l'Église  romaine  sur 
l'autorité  de  la  Tradition.  Batterel,  op.  cit.,  p.  258. 
Peut-être  que  beaucoup  de  mal  eût  été  évité,  si 
Bossuet,  examinant  à  tête  reposée  le  livre  contre  lequel 
il  s'était  déchaîné,  avait  pu  le  faire  servir,  comme  il  se 
l'est  proposé  un  moment,  à  la  réfutation  du  protestan- 
tisme. Voir  Éloge  liist.,  p.  59  et  Lettres  choisies,  lettre 
à  Mgr  l'archevêque  ***,  t.  m,  p.  261.  La  condamna- 
lion  de  VHistoire  critique  est  devenue  pendant  deux 
siècles  la  condamnation  même  de  la  critique  simo- 
nienne  et  de  la  méthode  historique  en  exégèse. 

4°  Richard  Simon  et  le  protestantisme.  —  Si  Bossuet 
n'accuse  pas  positivement  Simon  d'être  protestant,  il  ne 
se  cache  point  pour  dire  qu'il  est  de  connivence  avec 
eux  :  Déplorons  la  nécessité  où  nous  sommes  de 
faire  connaître  un  auteur  ipd  voudrait  être  l'inter- 
prète de  l'Église  catholique,  après  s'être  livre  aux 
protestants  pour  mériter  auprès  d'eux  cette  qualité.  » 
I'  instr..vv  rem.,  7.  Il  est  plus  vif  encore  dans  la  Défense 
île  lu  Tradition  et  des  Suints-Pères,  Ire  part.,  1.  Il, 
c.  xviii.  A  ce  couj).  il  se  déclare  à  visage  découvert. 
L'esprit  protestant,  je  le  dis  à  regret,  mais  il  n'est  pas 
permis  de  le  dissimuler,  oui,  l'esprit  protestant  parait.  » 

L'accusation  est  au  moins  étrange  à  l'égard  de  celui 
qui  s'est  toujours  vu  attaqué  par  les  protestants  et  quia 
composé  contre  leurs  ministres  les  réponses  citées  plus 
haut.  Simon  est  au  contraire  l'adversaire  déclaré  des 
conceptions  fondamentales  de  la  théologie  protestante: 
ne  mon  tre  t  il  pas  que  les  réformés  ne  sauraient  trouver 
dans  la  Bible  les  dogmes  qu'ils  professent;  tant  de  ques- 
tions difficiles  qu'il  pose  sur  l'état  des  textes  bibliques 
nesont-elles  pas  restées  connue  autant  d'arguments 
invincibles  pour  prouver  la  nécessité  d'une  Église  qui 
nous  les  explique?  Il  est  impossible  de  se  passer  d'une 
tradition  surveillée  et  dirigée  par  «'Ile.  Comment  le 
libre  examen  peut-il  se  tirer  des  difficultés  provenant 
des  variantes  du  texte,  de    la    diversité  des  versions? 

il  en  acceptait  la  loyale  discussion  et  la  révocation  de 
l'Édit  de  Nantes  a  pu  lui  apparaître  comme  la  véri 
table  banqueroute  de  la  controverse. 

Port-Royal,  au  contraire,  tout  en  combattant  le 
protestantisme,  ne  paraît-il  pas  obligé  de  s'en  défendre 

lui-même?  I  .es  anathèmes  qu'il  lance  contre  la  doctrine 
protestante,   les    syllogismes    dont  il  se  sert   ne    sem- 


blent-ils pas  faits  pour  tenir  à  distance  un  adversaire 
dont  il  n'est  pas  bien  sûr  de  différer?  L'illuminisme  pro- 
testant est-il  donc  si  éloigné  de  ce  que  disaient  les 
jansénistes,  que  la  lumière  infuse  peut  suppléer  à  la 
connaissance  des  grammaires?  Si  R.  Simon  s'était 
senti  quelque  sympathie  pour  le  protestantisme, 
aurait-il  mis  tant  il 'ardeur  à  relever  les  contresens  de 
Luther  dans  sa  traduction  de  la  Bible?  Le  plus  inté- 
ressant, c'est  qu'il  ne  se  montra  pas  autrement  surpris 
de  ces  violents  reproches  d'hérésie  qui  ne  semblent 
pas  avilir  troublé  sa  placidité  d'érudit. 

5°  Changements  de  l'opinion  en  ce  qui  le  regarde.  — 
Après  tout  cela,  comment  s'étonner  que  Richard 
Simon  ait  été  si  diversement  jugé?  A  part  quelques- 
uns,  car  il  parait  n'avoir  eu  que  peu  d'amis  et  pas  ou 
presque  pas  d'élèves,  ses  contemporains  lui  ont  été  à 
peu  près  tous  défavorables;  longtemps,  les  Pères  de 
l'Oratoire  ont  paru  vouloir  faire  le  vide  autour  d'un 
confrère  si  compromettant;  le  xvur  siècle  semble  s'en 
être  peu  occupé;  le  XIXe  siècle,  qui  s'y  est  intéressé 
davantage,  n'a  pas  été  beaucoup  plus  juste. 

Sainte-Beuve,  qui  se  vante  de  «  remonter  le  cou- 
rant »,  de  briser  la  couche  de  glace  que  forment  sur 
les  œuvres  importantes  les  décisions  du  passé,  si 
aveuglément  suivies  quelquefois,  se  contente  cepen- 
dant de  reproduire  les  idées  de  Bossuet  et  de  signaler 
dans  une  note  les  dangers  de  la  nouvelle  exégèse  : 
«  C'est  par  cette  espèce  de  critique  qu'en  Allemagne 
la  foi  eu  l'Écriture  a  péri,  Strauss  est  au  bout.  » 
Port-Royal,  2e  éd.,  t.  iv,  p.  395;  plus  loin,  il  le  qualifie 
ainsi  :  «  Le  célèbre  Bichard  Simon,  alors  de  l'Oratoire, 
et  le  prochain  introducteur  du  rationalisme  dans 
l'exégèse  »,  t.  v,  p.  201.  C'est  injuste. 

Brunetière  ne  loue-t-il  pas  également  Bossuet 
d'avoir  placé  Simon  parmi  les  pires  ennemis  de  la 
religion  et  de  n'avoir  «  laissé  sans  réponse  aucun  de  ses 
arguments  ».  Éludes  critiques,  t.  v,  p.  83.  Lanson, 
pourtant  rationaliste,  n'a-t-il  pas  tracé  de  Simon  une 
effigie  qui  pourrait  être  le  portrait,  non  pas  même  de 
Strauss  ou  de  Renan,  mais  de  Dupuy  et  de  Volney, 
pour  le  dénoncer  comme  l'ennemi  de  toute  véritable 
exégèse.  Bossuet,  c.  vu,  5,  p.  373  sq. 

La  tin  du  xix''  siècle  est  revenue  sur  des  jugements 
si  sommaires  :  Citons  d'abord  le  chapitre  du  P.  de  La 
Broise  dans  Bossuet  cl  la  Bible,  1891,  c.  xn  :  «  Chez 
Bossuet.  le  ton  n'est  pas  longtemps  sans  s'élever  et 
l'épigramme  touche  à  l'anathème...  Il  a  parfois  des 
paroles  dures  et  qui  pourraient  donner  une  fausse  idée 
de  son  adversaire...  Il  ne  distingue  pas  assez  la  cri- 
tique elle-même  d'avec  les  témérités  de  B.  Simon  », 
p.  359.  363 ;  ensuite,  l'étude  si  intéressante,  mais 
peut-être  excessive  dans  ses  éloges,  de  M.  Margival, 
parue  dans  la  Revue  d'histoire  ride  littérature  religieuse, 
cinq  premières  années.  Ils  avaient  été  précédés  par  les 
ouvrages  de  Graf,  1817,  Cochet,  1862,  Bernus,  1869 
et  1882;  Denis,  1870.  Voir  la  bibliographie. 

Au  XXe  siècle,  des  livres  importants  sont  consacrés  à 
R.  Simon  :  le  plus  considérable  est  de  F.  Stummer,  Die 
Bedeutung  Richard  Simons  fur  die  Penlateuchkritik, 
Munster,  191 2.  qui  admet  coin  nie  à  peu  près  définitif  le 
jugement  de  Richard  Simon  sur  l'âge  et  la  valeur  du 
Pentateuque  samaritain,  jugement  porté  en  un  temps 
où  tous  les  sav  anls  étaient  dans  l'erreur  et  qui  suffirait 
sans  doute  a  établir  sa  gloire.  Les  articles  de  Bludau  lui 
donnent  raison  pour  le  comma  Johannxum;  en  1922, 
dans  une  étude  sm  les  Lettres  choisies,  Stummer  dé- 
montre que  Simon  n'a  rien  du  savant  de  cabinet,  du 
collectionneur  de  manuscrits,  que  son  érudition  au  con- 
traire est  aussi  étendue  et  aussi  pratique  que  possible, 
que  son  esprit  est  assez,  universel.  Tout  en  jugeant 
insuffisante  la  théologie  courante,  ayant  dû  endurer 
beaucoup  de  la  part   des  représentants  de  l'Église,  »  il 

est    reste  au  fond  de  lui  même  fermement  attaché  a 
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l'Église  »,  p.  332.  Le  P.  Auvray  à  qui  ces  détails  sont 
empruntés  {Oratoriana,  1934,  p.  198),  cite  encore  J.Tou- 
zard,  1903,  qui  dit  :  «  La  valeur  de  cet  homme  extraor- 
dinaire a  été  certainement  méconnue...  mais  il  doit  s'en 
prendre  à  lui-même»;A.  Lods.qui  admet  la  partie  néga- 
tive de  son  oeuvre  mais  ajoute  :  «  On  ne  peut  pas  dire  que 
son  hypothèse  positive...  ait  fait  faire  à  la  science  un 
réel  progrès  »;  M.  .Mac  Queen  Gray,  qui  rappelle  sur 
Simon  l'attention  des  érudits  anglais  qui  paraissaient 
l'avoir  oublié;  Ed.  Reuss,  qui  reconnaît  que  son  œuvre 
fut  »  le  premier  essai  sérieusement  conçu,  et  jusqu'à  un 
certain  point  scientifiquement  réalisé,  d'une  histoire  de 
la  Bible  comme  œuvre  littéraire  »;  Eb.  Nestlé,  qui,  en 
1906,  fait  d'étranges  réserves  :  «  son  côté  faible  est  le 
commencement  de  Histoire  critique  du  V.  T.,  il  ne  se 
rapproche  ni  des  catholiques  ni  des  protestants, 
mais...  des  jésuites  ».  Trop  longtemps,  les  protestants 
et  les  rationalistes  semblaient  avoir  le  monopole  des 
études  sur  Richard  Simon,  ils  s'aperçoivent  de  plus 
en  plus  qu'il  n'est  pas  des  leurs;  les  catholiques  se 
rapprochent  au  contraire  et  l'étudient  avec  une  réelle 
sympathie.  Le  P.  Durand,  S.  J.,  reconnaît  que  «  si,  à 
plus  de  deux  cents  ans  de  distance,  on  compare  la 
position  prise  par  Richard  Simon  dans  la  question  du 
Pentateuque  avec  la  récente  réponse  de  la  Commission 
biblique,  on  constate  qu'elle  se  trouve  satisfaire  aux 
exigences  du  décret  du  27  juin  1906  ».  Art.  Critique 
biblique  dans  Dicl.  apol.  de  la  foi  cath.,  t.  i,  col.  765. 
Plus  récemment,  le  P.  Hôpfi,  O.  S.  B.,  ajoutait  : 
«  Dans  les  ouvrages  de  Richard  Simon,  on  trouve,  çà 
et  hi.  des  hypothèses  audacieuses,  mais  les  principes 
de  sa  critique  en  général  sont  bons  :  aujourd'hui,  ils 
sont  admis  pour  la  plupart,  et  par  les  auteurs  même 
catholiques.  »  Art.  Critique  biblique,  dans  supplément 
au  Dict.  de  la  Bible,  t.  H,  col.  228.  Il  serait  à  désirer 
qu'un  travail  approfondi  soit  consacré  à  celui  que  l'on 
peut  considérer  comme  le  père  de  la  critique  biblique 
avec  le  P.  Jean  Morin,  et  dont  l'originalité  a  été  de 
poser  le  problème  biblique  dans  les  termes  où  il  se 
pose  aujourd'hui. 

6°  Importance  de  son  œuvre.  —  Son  œuvre  est  donc 
sans  précédent  et  son  influence  a  été  et  reste  très 
grande  : 

1.  Sur  l'état  général  des  esprits,  qu'il  a  obligés  à  une 
plus  rigoureuse  exigence  :  ce  que  Descartes  avait  fait 
dans  le  domaine  de  la  philosophie,  Simon  le  fait  dans 
le  sien.  Ce  n'est  point  Port-Royal,  il  s'en  vantait 
pourtant,  qui  a  affaibli  l'influence  de  la  scolastique 
mais,  pour  une  très  large  part,  le  critique  qui  ne  se 
contentait  pas  de  démonstrations  abstraites,  mais 
réclamait  des  raisons  précises,  qui,  en  histoire,  exigeait 
des  faits  dûment  constatés,  se  défiait  des  synthèses 
hâtives,  des  généralisations  vagues.  La  première  obli- 
gation personnelle,  c'est  de  penser  juste. 

2.  Sur  les  études  religieuses.  —  Parmi  les  nombreux 
apologistes  de  la  religion  des  trois  derniers  siècles,  ce 
n'est  pas  lui  qui  a  le  moins  bien  servi  les  intérêts  de  celle- 
ci  :  sans  réclamer  pour  la  science  une  complète  indépen- 
dance en  face  de  la  foi,  il  a  montré  que  l'une  n'est  pas 
l'autre  et  que  la  critique  qui  scrute  la  valeur  des  docu- 
ments, loin  de  nuire  à  la  tradition  véritable,  la  fortifie 
au  contraire  en  écartant  ceux  qui  sont  dénués  de 
force.  Bien  plus,  il  reproche  aux  théologiens  de  ne  pas 
assez  respecter  leur  science  propre,  en  la  restreignant  à 
l'enseignement  des  maîtres  contemporains  ou  immé- 
diatement antérieurs,  et  en  négligeant  le  passé;  c'est  le 
cas  d'Arnauld  et  de  Nicole  qui,  sur  la  présence  réelle  ou 
tout  autre  dogme,  ne  savaient  opposer  aux  protestants 
que  d'interminables  discussions,  établissant  qu'ils 
avaient  pour  eux  une  tradition  qui  les  dispensait 
d'apporter  des  arguments  sérieux.  Est-il  permis,  est-il 
même  possible,  de  faire  reposer  l'édifice  théologique 
sur  l'unique  fondement  de  la  foi  aux  miracles,  si  l'au- 


torité des  témoignages  qui  nous  les  font  connaître  n'est 
pas  bien  établie?  Ce  n'est  pas  menacer,  mais  sauve- 
garder les  intérêts  les  plus  sacrés  que  de  faire  entrer 
le  plus  de  vérité  possible  dans  l'enseignement  des 
choses  religieuses. 

3.  En  Écriture  sainte  spécialement.  —  Il  a  montré 
que  la  meilleure  manière  de  respecter  le  passé,  c'est 
d'apprendre  à  le  connaître,  et  de  cette  connaissance 
des  diverses  formes  de  la  Révélation  et  des  sources 
primitives  de  la  croyance,  il  tire  une  apologie  plus 
durable  et  plus  efficace  que  les  arguments  purement 
extérieurs;  l'histoire  complète  de  la  Révélation 
biblique  lui  fournit  la  solution  de  problèmes  que  le 
dogmatisme  ne  peut  trancher,  à  moins  que  l'exposé 
scientifique  des  faits  ne  soit  considéré  comme  une 
atteinte  à  la  foi.  Il  apporte  des  faits  précis  pour  mon- 
trer que  les  générations  successives  ont  ajouté  et  réussi 
à  incorporer  quelque  chose  aux  dictées  de  la  Révéla- 
tion divine  dans  la  Bible,  que  celle-ci  est  une  œuvre  à 
la  fois  divine  et  humaine  qui  s'est  développée,  accrue, 
transformée  à  la  manière  d'un  organisme  vivant.  C'est 
la  divine  économie  de  l'enseignement  révélé,  qui  fait 
l'objet  du  IIIe  livre  de  l'Histoire  critique  du  V.  T., 
qu'il  aimait  le  plus. 

Son  mérite  est  d'autant  plus  grand  que  ce  domaine 
avait  été  jusque-là  complètement  inexploré;  ceux  qui 
sont  venus  après  lui  n'ont  eu  qu'à  suivre  la  voie  qu'il 
leur  avait  tracée  et  à  se  diriger  selon  la  méthode  qu'il 
avait  déterminée.  Fidèle  aux  règles  de  la  critique,  il 
essaie  de  tout  comprendre,  il  ne  veut  rien  condamner 
à  priori,  il  ne  jette  d'anathème  à  personne.  Quelle  diffé- 
rence avec  l'enseignement  traditionnel,  tel  qu'il  se  don- 
nait en  Sorbonne  depuis  des  siècles,  différence  de  prin- 
cipe et  de  méthode  et  même  de  sujet  dans  le  même  objet. 

Avec  ses  lacunes,  impossibles  à  éviter,  ses  hardiesses, 
quelquefois  trop  grandes,  son  œuvre  est  un  principe. 
Il  est  difficile  de  marquer  la  place  qu'elle  occupe  dans 
notre  histoire  littéraire  et  religieuse;  le  nombre  d'ou- 
vrages qu'il  a  plus  ou  moins  inspirés  est  considérable 
et  ce  serait  une  injustice  d'oublier  que  Newman  et  les 
modernes  héritiers  de  sa  pensée  n'ont  pu  s'élever  à 
leur  conception  de  l'histoire  des  dogmes  qu'en  profi- 
tant des  lumières  répandues  par  Simon  sur  les  loin- 
taines origines  et  le  lent  développement  des  concepts 
théologiques. 

7°  L'homme.  —  L'ouvrier  ne  valait  peut-être  pas 
moins  que  l'œuvre  et,  si  l'on  doit  lui  reprocher  certains 
défauts,  il  faut  lui  accorder  un  grand  courage  à 
défendre  son  opinion  jusqu'au  bout  et  la  fidélité  à  sa 
foi  chrétienne  et  religieuse.  Contre  Bossuet  qui,  à  la 
certitude  de  vaincre,  joignait  l'autorité  de  sa  situa- 
tion, l'éclat  de  sa  parole  et  l'ascendant  de  son  génie,  il 
n'avait  que  cette  arme  si  suspecte  de  la  critique  et, 
pendant  quarante  ans,  d'un  incessant  labeur,  il  la 
manie  non  seulement  avec  une  suprême  habileté,  mais 
avec  sang-froid,  mesure  et  gaieté  même;  il  plaisante 
de  «  l'esprit  pénétrant  »  de  Bossuet  qui  devine  «  des 
pensées  secrètes  »  et  découvre  des  mystères  là  où  il  n'y 
a  rien  à  pénétrer,  ni  à  découvrir.  Bibl.  critique,  t.  iv, 
p.  408.  Il  parle  de  «  ces  figures  de  rhétorique,  si  fami- 
lières à  l'éloquent  censeur  »,  p.  377.  D'un  tempérament 
naturellement  bouillant,  d'une  humeur  peu  tolérante 
et  que  la  contradiction  irritait,  il  garde  dans  la  riposte 
le  sourire  aimable  du  savant  dont  les  réponses  les  plus 
ingénues  ont  encore  le  mérite  de  nous  faire  penser  et 
qui  n'a  d'autre  souci  que  de  rester  lui-même  :  Alterius 
non  sit  qui  suus  esse  potest,  disait-il  volontiers.  Il 
réfute,  c'est  vrai,  Le  Clerc  avec  mille  marques  de 
mépris  et  d'indignation,  prodigue  les  mots  de  bévues, 
d'ignorance,  de  faux  raisonnement,  de  petitesse  d'es- 
prit :  c'est  que  l'adversaire  avait  commencé.  De  même 
avec  les  jansénistes,  bien  mal  placés  pour  l'accuser 
d'être  protestant,  lorsqu'ils  l'étaient  au  moins  a  demi. 
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Il  faut  lui  reconnaître  des  défauts,  même  graves, 
qui  ont  nui  à  son  œuvre  et  l'ont  fait  condamner  :  il 
était  raide  de  caractère,  peu  enclin  à  plier;  batailleur 
infatigable,  il  s'en  prenait  à  tout  le  monde,  avait  une 
confiance  illimitée  en  lui-même.  Tout  lui  était  bon 
pour  se  défendre  :  injures  déplacées,  insinuations  mal- 
veillantes et  même  calomnies.  Il  démentait  effronté- 
ment ce  qu'il  avait  écrit,  avait  la  manie  de  faire  croire 
que  ses  livres  lui  étaient  dérobés,  de  se  cacher  sous  des 
pseudonymes  qu'il  rendait  assez  clairs  pour  ne  tromper 
personne.  Il  vivait  dans  un  siècle  autoritaire,  ce  qui 
peut  expliquer  et  même  excuser  certaines  choses,  la 
part  qui  reste  à  sa  charge  est  trop  grande  pour  qu'on 
puisse  le  disculper  complètement. 

2.  On  a  pu  l'accuser  d'être  protestant,  socinien, 
arien;  il  est  resté  toute  sa  vie  un  enlant  soumis  de 
l'Église  et  toujours  dans  ses  écrits  il  a  donné  les  témoi- 
gnages les  plus  explicites  de  sa  foi;  ce  n'est  qu'en  style 
de  polémiste  qu'il  a  pu  être  présenté  comme  un  prédi- 
cateur d'incrédulité;  toujours,  il  a  fait  la  preuve  que 
la  foi  chrétienne  la  plus  lidèle  n'est  pas  incompatible 
avec  la  science  la  plus  exigeante.  Il  ne  s'est  même 
jamais  amusé  des  plaisanteries,  familières  aux  impies, 
sur  le  serpent  tentateur,  l'ànesse  de  Balaam,  les  men- 
songes d'Abraham  ou  de  Jacob,  que  Fénelon  même  se 
permettait.  Voir  Lettre  de  Fénelun  à  Mgr  l'éoêqae 
d'Arras  sur  la  lecture  de  l'Écriture  sainte  en  langue 
vulgaire,  xv.  Il  étudie  les  choses  en  elles-mêmes  et  sans 
nulle  préoccupation  confessionnelle,  gardant  toujours 
autant  de  tact  religieux  que  de  véritable  sentiment 
historique  :  «  Je  me  suis  proposé  dans  tout  mon 
ouvrage,  dit-il,  de  ne  prendre  que  le  parti  de  la  vérité 
et  de  ne  m'attacher  à  aucun  maître  en  particulier.  Un 
chrétien,  qui  fait  profession  de  suivre  la  foi  catholique, 
ne  doit  pas  se  dire  plutôt  disciple  de  saint  Augustin 
que  de  saint  Jérôme...  Je  n'ai  point  eu  d'autre  vue  en 
composant  cet  ouvrage  que  d'être  utile  à  l'Église  en 
établissant  ce  qu'elle  a  de  plus  sacré  et  de  plus  divin.  » 
Histoire  critique  du  texte  du  Nouveau  Testament, 
Préface. 

Religieux  par  vocation,  par  goût,  il  ne  cessa  pas 
dans  sa  cure  de  Bolleville  de  se  considérer  comme  tel, 
vivant  très  pauvrement  par  nécessité  et  se  livrant  à 
un  travail  acharné;  «  il  était,  dit  Batterel,  petit,  d'une 
physionomie  peu  prévenante,  plein  de  feu,  d'un  esprit 
vif,  et  malgré  cela,  capable  d'une  très  forte  attention. 
Il  avait  une  mémoire  prodigieuse.  Un  grand  fonds 
de  gaieté  naturelle  servait  de  contre-poids  à  l'humeur 
sombre  et  sérieuse  qui  semble  être  attachée  au  genre 
d'études  qu'il  avait  embrassé  ».  Op.  cit.,  p.  294.  Tête 
lucide  et  merveilleusement  organisée,  tout  s'y  tenait 
en  un  parfait  accord. 

Quel  que  soit  le  jugement  que  l'on  porte  sur  l'œuvre 
et  l'homme  si  contestés  —  il  eut  beaucoup  de  relations 
et  peu  d'amis,  peu  d'élèves  immédiats  —  il  n'est  pas 
possible  de  nier  que  son  influence  posthume  ait  été 
considérable  et  l'on  ne  peut  s'empêcher  d'admirer  la 
tragique  grandeur  de  la  vie  d'un  homme  qui  tenait  du 
génie,  qui  eut  à  peu  près  tout  le  monde  contre  lui  el 
qui  céda  seulement  devant  la  menace  de  l'autorité 
civile.  Les  jésuites  le  rendirent  suspect  à  l'intendant 
qui  lui  fit  craindre  qu'on  ne  saisît  ses  papiers  pour  les 
examiner;  il  les  mit  dans  plusieurs  tonneaux  qu'il  fit 
rouler  au-dessus  des  murs  de  la  ville  pour  y  mettre  le 
feu  et  mourut  trois  jours  après,  le  11  avril  1712  :  son 
corps  fut  inhumé  dans  le  chœur  de  l'église  Saint- 
Jacques  de  Dieppe. 

Adry,  Bibl.  des  écrivains  de  l'Oratoire,  ms.  Bibl.  naf., 
25  681  à  25  686,  6  vol.  in-l";  P.  Auvray,  I'.  (I..  Autour  (le 
Hichiwd  Simon,  dans  Oratoriana,  1934,  p.  199;  Batterel,  Mé- 
moires domestiques,  t.  rv,  Paris,  1907,  p.  235-295;  A.  Bemus, 
Richard  Simon  et  son  Histoire  critique  du  Vieux  Testament, 
thèse,  Lausanne,  1869;  du  même,  Notice  bibliogr.  sur  II.  Si- 


mon, Baie,  1882;  A.  Bludau,  Richard  Simon  imd  dus  Comma 
Johannœum,  dans  Der  Katholik.,  1904,  t.  i,  p.  29-42;  t.  n, 
p.  114-122;  H.  Bremond,  Ilist.  litt.  du  sentiment  religieux, 
t.  m,  p.  214  sq.;  R.  de  La  Broise,  S.  J.,  Bossuet  et  la  Bible, 
Paris,  1891,  c.  xn,  p.  335-370;  F.  Brunetière,  Éludes  criti- 
ques, t.  v,  p.  81;  Cochet,  Galerie  dieppoise,  dans  Mêm.  de 
l'Académie  de  Caen,  1862,  p.  327-3SÎ  ;  J.  Denis,  Critique  et 
controverse  ou  Bossuet  et  Richard  Simon,  Caen,  1870;  Ellies 
Du  Pin,  Nouvelle  bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques, 
Paris,  1686-1704,  58  vol.  in-S»,  passim;  2"  éd.,  Amsterdam, 
1715,  19  vol.  in-4»,  t.  xix,  p.  75-93;  K.-1I.  Graf,  Richard 
Simon,  Iéna,  1847  (le  meilleur  travail  d'ensemble  selon  Ber- 
nas); [ngold,  Essai  de  bibliographie  oratorienne  (art.  de  Ber- 
nas), p.  121-163;  A.  Lods,  Jean  Astruc  et  la  critique  biblique 
au  X  VI II*  siècle  avec  une  notice  biographique  de  Paul  Alphan- 
déry,  Strasbourg-Paris,  1924,  extrait  de  la  Revue  d'hist.  et 
de  philos,  rel.;  Mac  Queen  Gray,  Old  Testament  criticism;  ils 
rise  and  progress  to  the  end  o/  the  -Y  r///tli  centurv,  New-York- 
Londres,  1923,  c.  ix,  p.  101  115;  S.  Karppe.  Richard  Simon 
et  Spinoza,  dans  Essais  de  critique  et  d'histoire  de  la  philoso- 
phie, 1922;  Henri  Fréville,  Richard  Simon  et  les  proleshmts 
d'après  sa  correspondance,  dans  Revue  d'hisloire  moderne, 
janvier-février  1931;  Albert  Monod,  La  controverse  de  Bos- 
suet et  de  Richard  Simon  au  sujet  de  la  version  de  Trévoux, 
dans  Cahiers  de  la  Revue  d'histoire  et  de  philosophie  reli- 
gieuse, 1922;  Brazen  La  Martinière,  Éloge  historique  de 
M.  Simon,  Lettres  choisies,  2e  éd.,  Amsterdam,  1730,  p.  3- 
100;  Henri  Margival,  Richard  Simon  et  la  critique  biblique 
au  -V  !'//<  siéde,  dans  Revue  d'hist.  etde  litt.  rel.,  1896  à  1900, 
art.  tirés  en  volume  à  100  exemplaires,  cf.  Bulletin  de  litt. 
ecclés.  de  Toulouse,  novembre  1900,  Revue  thomiste,  janvier 
1901,  les  articles  de  Quesnot  dansRev.  biblique,  1901,  p.  460, 
et  de  Van  Hoonacker  dans  Rev.  des  sciences  ecclés.  de  Lou- 
vuin,  1900,  p.  127  ;  Niceron,  Mémoires  pour  servir  ù  l'hist.  des 
hommes  illustres,  t.  i.  1729,  p.  237-251;  add.,  t.  x,  p.  21-23, 
58-75;  Quérard,  La  France  littéraire,  art.  Simon  Richard, 
t.  ix,  p.  157-160;  H.  Reusch,  Der  Index  der  verbotenen  Bû- 
cher, t.  n,  1885,  p.  422;  F.  Stummer,  Die  Bedeutung  Richard 
Simon  fur  die  Pentateuchkritik,  Munsler-in-\V..  1912,  in-8°, 
vi-146  p.;  Ch.  Troclion  de  l'Oratoire,  Liste  des  ouvrages, 
dans  VAvenir  catholique,  21  juin  1S69  et  Richard  Simon  et 
la  critique  biblique,  Rouen,  1868,  in-8°  de  23  p. 

Les  journaux  littéraires  de  l'époque,  principalement  Le 
Journal  des  sçavans  de  Paris,  Les  Nouvelles  de  la  république 
des  lettres  d'Amsterd;un,  les  Acta  eruditorum  de  Leipzig. 
Les  dictionnaires  se  contentent  de  donner  la  liste  des  ou- 
vrages :  Moréri,  Richard  et  Giraud,  Feller,  Didot,  Michaud, 
La  Grande  encyclopédie!  l'article  du  Dictionnaire  tle  la  Bi- 
ble signé  du  P.  Ingold  est  superliciel  et  injuste. 

On  peut  aussi  citer  les  quelques  ouvrages  suivants  qui 
ont  au  moins  un  chapitre  important  consacré  à  R.  Simon  : 
Paul  Hazard,  La  crise  de  la  conscience  européenne,  1680- 
1715,  Paris,  1934,  IIe  partie,  c.  m  :  Richard  Simon  et  l'exé- 
gèse (t.  i,  p.  240-264);  cf.  aussi  :  c.  iv  :  Bossuet  et  ses  combats; 
Albert  Monod,  De  Pascal  à  Chateaubriand,  1916,  c.  III,  Jean 
Le  Clerc  et  Richard  Simon;  L.  Salvatorelli,  From  Locke  to 
Reilzenstein  :  The  historical  investigations  of  the  origin  of 
Christianity,  dans  77ie  Htwvard  theological  Review,  t.  xxn, 
octobre  1929; 

A.    MOLIEN. 

4.  SIMON  ARDAEUS  (non  Andréas,  comme 
le  disent  plusieurs  auteurs),  frère  mineur  conventuel 
italien  (xv-xvi1'  s.).  —  Né  à  Venise,  en  1  172,  il  fut 
docteur  en  théologie  de  l'université  de  Padoue  et 
maître-régent  de  son  ordre  dans  cette  cité  universi- 
taire, où  il  contribua  beaucoup  à  introduire  les  doc- 
trines scotistes.  Il  y  mourut  le  28  avril  1537,  laissant 
un  traité  De  gratin  baptismi,  un  autre  De  secundis 
inlcntionibus  et  des  Quxstiones  metaphgsicœ,  dont  au 
temps  de  J.-H.  Sbaralea  un  fragment  était  conservé 
dans  la  bibliothèque  du  couvent  de  Saint-François  à 
Ferrare. 

L.  Wadding,  Scriptores  ".  A/.,  3"  éd.,  Rome,  1906,  p.  21 1  ; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenium,  2e  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936, 
p.  loi  ; .).  Facciolatus,  Fasti  gymnasii  Patavini  ab  an.  1517 
ad  1756,  Padoue,  1757,  i>.  256;  li.  Seardeonius,  De  aidiqui- 
late  urhis  Patavii,  Bâle,  1560,  p.  396;  J.-Ph.  Tomasinus, 
Urbis  Patavinœ  inscriptiones,  Padoue,  1649,  p.  214;  J.  Sa- 
lomonius,  Urbis  Patavinœ  inscriptiones,  Padoue,  1701, 
p.  365;  A.  Bigoni,  Il  forestière  istruito,  Padoue,  1816,  p.  120; 
B.  Gonzati,  La  basilica  di  S.  Antonio  di  Padova,  t.  il,  Pa- 
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doue,  1853,  p.  164,  qui  dit  qu'à  Padoue  est  encore  conservé 
le  testament  de  Simon  Ardaeus,  rédigé  le  5  avril  1537. 
A.  Teetaert. 

5.  SIMON  D'AUTHIE  (de  Alteia;  de  An- 
teis).  —  Originaire,  sans  doute,  d'Authie,  dans  la 
Somme,  chanoine  d'Amiens,  Simon  est  en  1231  maître 
en  théologie  de  Paris  et  régent.  Il  l'était  déjà  depuis 
plusieurs  années  sans  doute  avant  la  grande  grève 
scolaire  de  122V.  Encore  qu'on  le  voie  commisskmné 
par  Grégoire  IX  pour  d'autres  affaires,  son  nom  est 
lié  surtout  à  la  correction  des  ouvrages  d'Aristote. 
Après  les  prohibitions  de  1210  et  1215,  en  effet,  la  lec- 
ture de  la  Physique  et  de  la  Métaphysique  d'Aristote 
avait  dû  cesser  à  la  faculté  des  arts  de  Paris.  Des 
démarches  avaient  été  entreprises  auprès  du  Saint- 
Siège.  Par  lettre  du  23  avril  1231,  le  pape  Grégoire  IX 
chargeait  trois  théologiens  de  Paris,  dont  Simon 
d'Authie  (les  deux  autres  étant  Guillaume  d'Auxerre 
et  Etienne  de  Provins)  de  reviser  et  corriger  les  libri 
naturelles  d'Aristote.  Il  y  disait  entre  autres  choses  : 

Vyant  appris  que  les  livres  de  philosophie  naturelle 
interdits  à  Paris  par  le  concile  provincial  passent 
pour  contenir  à  la  fois  certaines  choses  utiles  et  cer- 
taines choses  nuisibles,  afin  que  le  nuisible  ne  porte 
pas  dommage  à  l'utile,  nous  enjoignons  formellement 
à  votre  prudence  d'examiner  ces  livres  avec  l'atten- 
tion, la  rigueur  convenables,  et  d'en  retrancher  scru- 
puleusement toute  erreur  capable  de  scandaliser  et 
d'offenser  les  lecteurs,  afin  que,  après  le  retranchement 
des  passages  suspects,  ces  livres  puissent  sans  retard 
et  sans  danger  être  pour  tout  le  reste  rendus  à  l'étude.  » 
La  tâche,  pratiquement  impossible,  ne  fut  jamais 
menée  à  bien.  Le  22  septembre  1245,  le  pape  Inno- 
cent IV  maintenait  pour  le  Studium  de  Toulouse  la 
prohibition  d'Aristote,  dans  les  mêmes  termes  que 
Grégoire  IX  dans  sa  bulle  du  13  avril  1231,  •<  jusqu'à 
ce  qu'ils  aient  été  examinés  et  expurgés  •;  et  la  même 
défense  était  renouvelée  par  Urbain  IV  le  li)  jan- 
vier 1263. 

D'après  VObiluaire  d'Amiens,  Simon  d'Authie  mou- 
rut  le  19  novembre,  on  ne  sait  en  quelle  année. 

Denifle-Chatelaîti,  Chartularium  universitatis  Parisiensis, 
t.  i,  n.  SI.  S7;  P.  Mandonnet,  Siger  de  lirabant  et  l'aver- 
roisme  latin  an  xm*  siècle,  t.  i,  Louvain,  1911,  p. 20-23; 
Les  Registres  de  Grégoire  IX,  n.  C23,  641:  P.  Glorieux, 
Répertoire  des  maîtres  en  théologie  de  Paris  au  XIII*  siècle, 
notice  138. 

P.  Glorieux. 

6.  SIMON  DE  FAVERSHAM.  —  Un  des 
premiers  théologiens  séculiers  d'Oxford  dont  on  pos- 
sède des  œuvres  en  nombre  assez  considérable  pour  le 
juger  sur  pièces. 

Sa  carrière  ecclésiastique  est  bien  connue  :  sous- 
diacre  en  1289,  il  obtient  en  1290  la  cure  de  Preston, 
près  de  Faversham,  puis  celle  de  Harrow  vers  1300, 
la  prébende  de  Hampton  (1304),  celle  de  Reculver 
(1306)  en  dédommagement  de  l'archidiaconé  de  Can- 
torbéry,  auquel  il  avait  été  promu  en  septembre  130.5, 
mais  qui  lui  échappa  trois  mois  plus  tard.  Sa  carrière 
universitaire  comporte  la  maîtrise  es  arts  qu'il  exerça 
d'assez  longues  années,  semble-t-il;  puis  des  études 
en  théologie  à  Oxford,  où  on  le  trouve  en  1300-1302; 
la  maîtrise  et  la  régence  en  théologie;  enfin,  pour 
couronner  le  tout,  le  titre  de  chancelier  de  l'université 
d'Oxford  du  31  janvier  1304  au  mois  de  février  1306. 
Il  mourut  en  1306,  entre  le  24  mai  et  le  19  juillet,  au 
cours  d'un  voyage  qu'il  faisait  à  la  Curie,  alors  à 
Avignon. 

A  l'exception  de  quelques  interventions  dans  des 
disputes  théologiques,  conservées  dans  le  ms.  de 
Worcester  Q.  99  (éditées  en  partie  par  A. -G.  Little, 
Oxford  theology...),  l'œuvre  qui  nous  est  parvenue  de 
lui    appartient    au    domaine   philosophique.    Vn    ms. 


d'Oxford,  Merton  Coll.  292  en  a  conservé  la  majeure 
partie  :  cinq  traités  qui  lui  sont  explicitement  attri- 
bués :  Quœst.  super  libros  Priorum,  fol.  111  a-137  d; 
Super  libros  Physicorum,  fol.  185  a-239  d  (un  autre 
exemplaire,  complet  celui-là,  s'en  trouve  dans  Erfurt, 
Amplon.  F.  348);  De  anima,  fol.  364  ft-372,  éditées  par 
D.  Sharp;  De  somno  et  vigilia,  fol.  389  a-393  d;  De 
juvenlute  et  senectute,  île  inspiratione  et  respiratione, 
fol.  399  a-401  c;  et  neuf  autres  qui,  selon  toute  pro- 
babilité, lui  appartiennent  aussi  :  In  librum  de  inter- 
prétation, fol.  95;  98  a-99  d;  Super  lib.  Elenchorum, 
fol.  100  a-110  d;  Super  libros  Posteriorum,  fol.  138  a- 
156  d;  Dictala  super  libros  Metaphysicorum,  fol.  240  a- 
323  d;  In  lib.  de  somno  et  vigilia,  324  a-342  d;  In  lib. 
de  spiritu  et  anima,  fol.  342  d-350c;  In  lib.  de  intellectu 
et  inlelligibili,  fol.  350  a-357  d;  Super  libros  de  motu 
animalium,  fol.  393  c-396  d;  Super  lib.  de  longitudine 
et  breoitate  vitse,  fol.  396  d-399  a.  Un  manuscrit  de 
Milan,  Ambros.  C.  161.  Inf.  contient,  outre  les  Priora 
et  Posleriora  analytica,  le  Perihermeneias  et  le  lib. 
Elenchorum  conservés  déjà  dans  le  ms.  d'Oxford,  des 
Quœstiones  super  libros  Porphyrii,  quœst.  super  lib. 
Priedicamenlorum  (éditées  par  C.  Ottaviano);  Quœst. 
alise  super  Posleriora  analytica;  guzest.  alise  super  lib. 
Elenchorum.  Le  ms.  d'Erfurt,  Amplon.  F.  438,  contient 
d'autres  questions  Super  VIII  libros  Physicorum, 
fol.  69  V-115  v°;  Super  lib.  de  generatione  et  corruptione. 
fol.  158  v°-178  v°;  Quœst.  de  meteorologicis,  fol.  142- 
158.  Le  ms.  de  Leipzig,  Univ.  1559  possède  outre 
le  Commentaire  sur  le  De  anima,  des  Quœst.  in  libros 
Topicorum.  Enfin  un  ms.  de  Munich,  lat.  3852  possède 
de  lui  un  Sophisma,  fol.  48.  Il  dut  écrire  également  un 
Comm.  in  Ethica  Aristotelis. 

Les  études  qui  ont  pu  être  faites  sur  son  œuvre  le 
présentent  comme  un  antiaverroïste  déclaré,  se  ratta- 
chant à  l'aristotélisme  de  saint  Thomas  et  d'Albert  le 
Grand. 

F. -M.  Powicke,  Master  Simon  o/  Faversham,  dans  Mé- 
langes Ferd.  Lot,  1925,  p.  649-658;  C.  Ottaviano,  Le  >  Quœs- 
tiones super  libro  Prœdicamentorum  *  di  Simone  di  Fa- 
versham, dans  Reale  accad.  nazion.  dei  Lincei,  vol.  m,  1930, 
fasc.  4;  le  même.  Le  opère  di  Simone  di  Faversham  e  la  sua 
posizione  nel  problema  degli  universali,  dans  Archivio  di 
[ilos.,  1931,  p.  15-29;  D.  Sharp,  Sùnonis  de  Faversham  (c. 
1  :  W-1306)  Qiuestiones  super  terlium  de  anima,  dans  Archi- 
ves d'histoire  doctrinale  et  littéraire  du  M.  A.,  1934,  p.  307- 
36S;  M.  Grabmann,  Die  Aristoleleskommentare  des  Simon  von 
Faversharn,  dans  Sitzungsber.  Bayer.  Akad.  Wiss.,  Munich, 
1933,  t.  m;  A.-G.  Little-F.  Pelster,  Oxford  theology  and 
theologians,  circa  1282-1302,  dans  Oxford  Hist.  Soc,  1934, 
t.  xcv,  p.  262  sq. 

P.  Glorieux. 

7.  SIMON  FONTAINE,  frère  mineur  français 
(xvic  s.).  —  Originaire  de  Sens,  il  étudia  à  l'université 
de  Paris  où,  d'après  une  liste  des  licenciés  francis- 
cains de  Paris,  de  1370  à  1788,  dans  le  ms.  lat.  15440  de 
la  Bibliothèque  nationale  à  Paris  (éditée  par  le  P.  An- 
toine de  Sérent,  dans  La  France  franc,  t.  i,  1912, 
p.  314),  il  aurait  été  promu  docteur  en  théologie  le 
7  octobre  1552.  Xous  possédons  de  lui  une  Histoire  ca- 
tholique et  ecclésiastique  de  nostre  temps,  touchant  l'eslut 
de  la  religion  chreslienne,  depuis  l'an  1517  jusqu'en 
1548,  enrichie  de  plusieurs  choses  notables  depuis  1546 
jusqu'en  1550,  Paris,  1558,  in-8°,  316  p.;  1562,  in-8°, 
vin  2.51  p.;  Anvers,  155S,  in-8°,  214  p.,  dirigée  contre 
le  De  statu  religionis  et  reipubliese,  Strasbourg,  1555, 
de  J.  Sleidan,  traduit  en  français  sous  le  titre  Histoire 
de  l'eslat  de  la  religion  et  république  sous  l'empereur 
Charles  V,  Genève,  1557.  L'ouvrage  de  Simon  Fon- 
taine fut  traduit  en  latin  :  Hisloriœ  ecclesiasticœ 
nostri  temporis  libri  XVII,  in  quibus  prseterquam 
nuda  veritas  et  rerum  gestarum  séries  /ideliter  recense- 
tur,  etiam  permulla,  quœ  J.  Sleidanus  in  suis  De  statu 
religionis    el   reipublicœ   commenturiis   nugatur,   rete- 
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gunlur,  t.  i  (1.  I-VIII),  Cologne,  1558,  in-8°,  vm- 
462  p.;  nous  ignorons  si  les  autres  livres  furent  aussi 
traduits;  en  italien  :  Historia  catholica  de'  tempi  nostri 
contra  Giovanni  Slaidano,  divisa  in  XVII  libri,  tra- 
duit en  italien  par  Joseph  Horologi,  Venise,  1563, 
in-8°,  vm-274  p.  C'est  un  ouvrage  important  pour 
l'histoire  du  protestantisme. 

Simon  Fontaine  composa  encore  :  Parasceve  ad 
rhetorica,  non  illa  quse  patronum  armant  ad  forum, 
sed  quse  ecclesiastem  chrislianum  ad  suggestum,  Paris, 
1540,  in-S°,  47  p.;  le  même  ouvrage,  avec  scholia 
quœdam  in  totius  operis  majorem  commendationem... 
variis  ex  auctoribus  parlim  collecta  studio  F.  Ae. 
G.  B.  D.  theot.  ejusdem  ordinis,  Paris,  1578,  in-8°, 
68  p.;  Historien  ac  dodo,  dilucidaque  in  librum  Ruth 
explicatio,  Paris,  1560,  in-8°,  117  p.;  Dialectica  prodi- 
dagmata  cum  voeabulorum,  quorum  in  concertutionibus 
philosophicis  usus  est  ereberrimus,  appendice,  édité  par 
Augustin  Gothutius,  O.  F.  M..  Taris.  L604;  Divi 
Anselmi  Cantuariensis  archiepiscopi...  in  omnes  S. 
Pauli  apostoti  epistolas  et  aliquot  euanyelia  enarrationes, 
Paris,  1544,  in-fol.;  1540,  in-fol. 

!..  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  211  ; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2«  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936, 
p.  101-102;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  u,  col.  1525; 
Antoine  de  Sérent,  Les  frères  mineurs  à  l'université  de  Paris, 
dans  La  France  francise.,  t.  I,  1912,  p.  314;  le  même, 
Les  frères  mineurs  français  en  face  du  protestantisme  au 
S  VI'  siècle,  dans  Études  francise,  t.  XLI,  1929,  p.  369-370. 
A.  Teetaert. 

8.  SIMON  DE  G  AND  (Gaunt).  —  Authenti- 
quement  Anglais,  malgré  son  nom;  toute  sa  carrière 
universitaire  s'écoule  à  Oxford.  On  l'y  trouve  comme 
étudiant  es  arts  en  1208;  comme  maître,  en  1280; 
comme  bachelier  en  théologie,  en  1284-1286,  1288; 
comme  maître  en  lin.  en  1289-1290.  Il  fut  durant  deux 
ans  chancelier  de  l'université  (17  décembre  1201 -no- 
vembre 12031.  Depuis  1284,  il  était  archidiacre  d'Ox- 
ford (il  est  souvent  désigné  par  ce  titre),  et  pos- 
sédait diverses  prébendes,  à  YVilforrî.  depuis  1268;  a 
Salisbury,  1295.  Élu  évêque  de  Salisbury  le  2  juin 
1297,  il  fut  consacré  le  20  octobre  de  celte  année.  11 
mourut  le  31  mars  1315. 

On  possède  de  lui  :  1.  Plusieurs  interventions  sco- 
laires, des  années  1284-1290,  conservées  dans  le  ms. 
d'Assise  158  d'une  éditée  par  F.  Pelster,  Oxford  theo- 
logy  uni!  theologians...,  p.  139  sq.).  2.  Un  sermon  qu'il 
prêcha  a  Oxford  le  mercredi  des  cendres,  11  février 
1293(édité  ibid.,  p.  206-215).  3.  Une  Medilatio  de  statu 
prwlati,  conservée  dans  deux  mss  d'Oxford  et  de 
Londres.  1.  lue  lettre  de  lui  à  Boniface  VIII  en  date 
du  2'.t  mars  1302.  5.  I.e  Registre  de  sa  curie  épiscopale, 
en  cours  d'édition  par  la  Canterburg  and  York  Society. 
6.  Il  se  peut  qu'on  doive  aussi  lui  attribuer  la  traduc- 
tion latine  de  l'Ancren  Hiwle,  la  fameuse  règle  des 
rci  luses.  dite  aussi  le  Livre  île  la  vie  solitaire. 

A..-G.  Little-F.  Pelster,  Oxford  theologg  and  theologians 
r.  A.  I).  12S2-1302,  Oxford,  1931,  p.  79-81,  139  sq.;  206- 
215;  H.-E.  Aîlen,  The  origin  of  the  Ancren  Riwle;  Furlhvr 
lînrrnivings  from  Ancren  Riwle;  Registrum  Simonis  de  t;,ni- 
davo,  Canterbury  and  York  Society,  parts  I-VI,  191 1-1930. 
I'.  Glorieux. 

9.  SIMON  DE  HINTON.  Un  des  premiers 
représentants  de  l'école  dominicaine  d'Oxford.  (Test 
au  Studium  fondé  par  l'ordre  a  Oxford,  et  probable- 
ment au  pied  de  la  chaire  de  Richard  Fishacre  qu'il  dut 
faire  ses  études  théologiques.  Il  succéda  à  Richard,  cl 
enseigna  comme  maître  en  théologie  au  couvent  d'Ox- 
ford de  1248  à  1 25  i-  I  '.lu  alors  provincial  d'Angleterre, 
le  quatrième,  il  fut  en  1261  relevé  de  celle  .ho  ;i 
pour  avoir  enfreint  certaines  ordonnances  du  chapitre 

général  de  1260.  lai  guise  de  sanction  il  fui  envoyé 
comme  lecteur  au   couvent    de  Cologne  (1261-1262) 


qu'Albert  le  Grand,  nommé  évêque  de  Ratisbonne. 
venait  de  quitter.  Son  exil  ne  fut  pas  de  longue  durée 
car  le  chapitre  de  Bologne  (1262)  l'autorisa  à  regagner 
l'Angleterre  lorsqu'il  le  voudrait. 

Son  activité  théologique  ne  nous  est  plus  connue  que 
par  les  ouvrages  suivants  : 

1.  Des  postilles  sur  les  Petits  prophètes  :  Oxford,  New 
Coll.  45,  fol.  21 1  sq.  —  2.  Un  sermon  prêché  à  Oxford 
et  conservé  dans  le  ms.  d'Oxford,  Laud.  mise.  511, 
fol.  72  v°.  Le  compilateur  de  cette  collection  a  emprun- 
té, de  son  propre  aveu.ee  sermon  à«  certain  petit  livre 
noir»;  il  se  pourrait  que  d'autres  sermons  qui  portent 
cette  même  indication  soient  à  attribuer  également  à 
Simon.  —  3.  Une  série  de  Questions  disputées  sur  la 
loi,  les  préceptes,  l'adoration,  le  serment,  qui  sont  con- 
servées auprès  de  la  Summa  Abendonensis  dans  un  ms. 
de  Londres,  Bristish  Muséum,  King's  libr.  9,  F.  XIV, 
fol.  117  v°-133.  —  4.  Des  Exceptiones  a  Summa  fr. 
Simonis  de  Heijnton  de  Ord.  predicatorum.  Ces  extraits, 
édités  par  A.  Walz  clans  Angelicum,  1936,  p.  283  sq., 
donnent  le  signalement  de  la  Somme  à  laquelle  ils  ont 
été  empruntés,  in  qua  continenlur  breviler  exposicio 
articulorum  fidei,  decem  preceptorum,  septem  petilio- 
num,  septem  sacramcnlorum.  septem  virtutum,  septem 
donorum,  oelo  beatitudimun,  septem  viciorum  tam 
nalurœ  quam  voluntatis.  —  5.  Une  somme,  ou  plus 
exactement  un  manuel  de  théologie  pratique,  Ad 
instructionem  juniorum,  comme  dit  son  prologue. 
Grâce  aux  Exceptiones  qu'on  vient  de  dire,  elle  a  pu 
être  identifiée  à  coup  sûr.  Elle  avait  été  éditée  dès 
1606  dans  les  Opéra  omnia  de  Jean  Gerson,  mais  à 
tort,  car  toute  la  critique  interne  date  cet  ouvrage 
des  années  1250-1260,  après  Fishacre  dont  il  s'inspire 
surtout,  après  Raymond  de  Penafort,  après  Albert  le 
Grand  dont  il  connaît  le  Commentaire  sur  les  Sen- 
tences; avant  saint  Thomas  et  Henri  de  Seguse  (Hos- 
tiensis).  D'ailleurs  le  témoignage  des  Exceptiones,  qui 
ne  sont  que  des  extraits  de  cet  ouvrage,  tranche  le 
débat.  Ce  manuel  eut  une  vogue  considérable  aux 
xiii1',  xiv  et  xve  siècles  comme  en  font  foi  les  manus- 
crits nombreux  qui  l'ont  reproduit.  Son  but  est  avant 
tout  pratique;  d'où  son  abandon  volontaire  des  déve- 
loppements spéculatifs;  on  n'y  trouve  que  ce  qui  est 
indispensable.  Il  se  divise  en  huit  traités;  les  douze 
articles  du  Credo  et  les  dix  préceptes  du  Décalogue 
fournissant  le  cadre  des  deux  premiers.  Les  autres 
empruntent  le  cadre  septénaire  et  leurs  éléments  se 
répondent  continuellement  :  vertus,  dons,  béatitudes 
et  leur  préparation,  demandes  du  Pater,  vices  de  la 
nature,  vices  de  la  volonté.  Les  sacrements  s'y 
peuvent  ramener  aussi  facilement. 

Dans  la  première  partie,  on  ne  rencontre  ni  exposé 
théorique  des  doctrines  Militaires,  ni  traité  des  anyes. 
jugés  sans  doute  inopportuns  pour  un  simple  manuel. 
Le  traité  des  sacrements  y  est  très  bon.  Pour  les  sacre- 
ments en  général,  définitions  et  explications  sont 
ncltes.  La  causalité  des  sacrements  s'y  ramené  encore 
à  la  causalité  .sine  qua  non.  L'application  du  sacra- 
mentum  tantum,  du  res  et  sacramentum,  et  du  res 
tanlum  n'est  faite  qu'aux  trois  sacrements  de  bap- 
tême, pénitence  et  ordre.  Le  baptême  suppose  encore 
en  \igueur  les  rites  de  la  triple  immersion.  Pour  la 
prêtrise,  c'est  l'imposition  des  mains  qui  la  confère, 
non  la  tradition  des  instruments.  Les  chapitres  consa- 
crés a  l'eucharistie  sont  très  précis  également.  Dans 
la  suite  du  manuel,  les  pallies  correspondant  à  la 
somme  des  vertus  et  des  vices,  souvent  traitée  a  cette 
époque,  aux  dons  et  aux  béatitudes  aussi,  sont  assez 
réduites;  plus  encore  les  traités  du  péché  et  des  vices. 

Il  est  bon  de  noter,  en  terminant,  que  la  finale  de 
ce  manuel,  dans  l'édition  de  Gerson  (Anvers,  1706, 
p.  322  122),  est  un  tout  autre  ouvrage,  constituant  une 
vraie  Summula  de  théologie  morale,  sur  le  péché,  sa 
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nature,  ses  circonstances,  ses  effets,  ses  divisions,  etc.; 
où  paraissent  saint  Thomas,  Hugues  Ripelin  et  son 
Compendium,  etc.  Il  n'est  à  aucun  titre  de  Simon  de 
Hinton,  non  plus  que  de  Gerson  d'ailleurs. 

Quétif-Échard,  Scriptores  ordinis  prœdicatorum,  Paris, 
1719,  p.  64S;  B.  Jarrett,  The  English  Dominicans,  Londres, 
1921,  p.  219;  F.  Pelster,  An  Oxford  collection  of  sermons  o/ 
the  end  oj  the  Ihirteenth  centurg,  dans  The  Bodlcian  Quarlerly 
Record,  1939,  p.  169-171  ;  G.  Lacnmbe,  La  Snnuna  Abendo- 
nensis,  dans  Méhiivics  Mandonnet,  t.  n,  1930,  p.  163-190; 
A.  Walz,  The  ■  Excepliones  •  from  the  •  Summa  »  of  Simon 
of  Ilinton,  dans  Angelicum,  1936,  p.  283-368;  A.  Dondaine, 
La  Somme  de  Simon  de  Hinton,  dans  Recherches  de  tkéol. 
anc.  et  méd.,  1937,  p.  5-22,  205-218. 

P.   Glorieux. 

10.  SIMON  DE  LENS,  frère  mineur  français 
du  xine  siècle,  sur  qui  nous  ne  possédons  jusqu'ici  que 
peu  de  renseignements.  Nous  savons  au  moins  qu'il 
étudia  à  Paris,  où,  en  1282,  il  était  déjà  maître  en  théo- 
logie, et  qu'il  y  fut  contemporain  et  collègue  de  Dreux 
de  Provins,  Arlotto  de  Prato  et  Jean  de  Galles,  avec 
qui  il  prit  part,  en  novembre  1282,  à  la  consultation 
des  quinze  maîtres  assemblés  sous  la  présidence  de 
l'évêque  de  Paris.  Raoul  de  Homblières,  au  sujet  du 
problème  soulevé  par  la  bulle  Ad  fructus  uberes  du 
13  décembre  1281. 

Peut-être  Simon,  à  cette  date,  était-il  encore  tout 
jeune  maître,  n'ayant  été  promu  qu'en  1281.  Il  a  donc 
pu  être  étudiant  à  Paris  vers  1273  et  avoir  connu  saint 
Bonaventure.  Simon  de  Lens  fit  partie  aussi  de  la 
commission  des  sept  maîtres  qui,  en  1283,  furent 
chargés  à  Paris  par  le  général  Bonagrazia,  conformé- 
ment à  la  décision  prise  par  le  chapitre  général  de 
Strasbourg,  en  1282,  de  l'examen  des  thèses  d'Olieu, 
qui  aboutit  à  la  lettre  connue  sous  le  nom  de  Liltera 
septem  sigillorum.  Simon  de  Lens  est  en  elïet  nommé 
par  Olieu  dans  VApologia  adressée  à  ceux  qui  l'avaient 
condamné.  Voir  l'art.  Olieu,  t.  xi,  col.  982-983.  Enfin, 
le  recueil  de  Nicolas  de  Bar,  conservé  dans  le  ms.  lat. 
15  850  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris,  contient 
un  extrait  d'un  quodlibet  soutenu  à  Paris  vers  1294- 
1295  et  cité  comme  étant  de  fris.  S.  minoris.  P. 
Glorieux  estime  qu'on  ne  voit  guère,  pour  répondre  au 
signalement  de  ce  ms.,  que  Simon  de  Lens;  celui-ci 
aurait  donc  été  maître-régent  à  Paris  en  1294-1295. 
Voir  Notices  sur  quelques  théologiens  de  Paris  de  la  fin 
du  xili'  siècle,  dans  Arch.  hist.  doclr.  et  tilt,  du  Moyen 
Age,  t.  m,  1928.  p.  229. 

Simon  de  Lens  a  laissé  :  un  Quodlibetum,  dont  quatre 
questions  sont  conservées  dans  le  ms.  lat.  15  S50, 
fol.  33  r"-34  r°,  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris  ;  les 
titres  en  ont  été  édités  par  P.  Glorieux,  art.  cit.,  p.  230; 
un  Commentarius  in  l.  Ilum  Senlentiarum,  conservé 
dans  le  ms.  120  de  la  bibliothèque  communale  de  Todi, 
débutant  :  Creationem  rerum  insinuons  Scriptura.  Hic 
quœruntur  tria.  Primum  est  de  rerum  principio,  et  ter- 
minant :  quanto  amplior  est  caritas,  tanto  minus  consi- 
dérât rationem  debiti;  sed  non  est  verum  quantum  ad 
rationem  obedientise  ipsius  exsequentis,  qui  a  316  ques- 
tions d'après  la  table;  un  Commentarius  in  l.  /y™ 
Sentenliarum  aurait  été  conservé  autrefois  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  des  franciscains  à  Gubbio; 
un  sermon  prononcé  à  Paris  le  24  février  1273,  à  la 
Saint-Matthias,  conservé  dans  le  ms.  lat.  16  581, 
fol.  131,  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris;  un 
autre  sermon,  prononcé  pendant  l'octave  de  l'Epi- 
phanie, conservé  dans  le  ms.  lat.  16  500,  fol.  221,  de  la 
même  bibliothèque,  commençant  :  Post  triduum  inve- 
nerunt...  Concordia  evangelia.  D'après  l'ancien  cata- 
logue de  la  bibliothèque  de  Saint-Fortunat,  conservé 
dans  le  ms.  158  de  la  bibliothèque  communale  de 
Todi,  on  y  possédait  jadis  de  Simon  de  Lens  un  Com- 
mentarius in  I.  inam  Senlentiarum  et  des  Expositiones 
evangeliorum. 


D'après  E.  Longpré,  Guillaume  de  La  Mare, 
O.  F.  M.,  dans  La  France  francise,  t.  iv,  p.  289,  n.  2, 
Simon  de  Lens  continue  en  général  les  traditions  phi- 
losophiques et  théologiques  de  saint  Bonaventure  et 
se  rallie  étroitement  aux  thèses  traditionnelles  de 
l'école  franciscaine.  Il  rejette  la  possibilité  de  la  créa- 
tion ab  œterno;  il  admet  la  composition  hylémorphique 
des  anges  et  de  l'âme  humaine,  ainsi  que  la  théorie  des 
raisons  séminales;  il  croit  aussi  à  la  possibilité  de  l'im- 
maculée conception. 

Denifle-Chatelain,  Chartidarium  univers.  Paris.,  t.  i, 
n.  592;  Chronica  XXIV  gencralium  ord.  min.,  dans  Analecta 
franc,  t.  m,  Quaracchi,  18.97,  p.  374-376;  Fr.  Ehrle,  Dos 
Studium  der  Handschriften  der  miltelalterl.  Scholaslik,  dans 
Zeilschr.  f.  kath.  Théologie,  1883,  p.  46;  E.  Hocedez,  Richard 
de  Middlelon,  Louvain,  1925,  p.  39,  58,  75,  76,  81,  82; 
M.  Lecoy  de  La  Marche,  La  chaire  française  au  Moyen  Age, 
Pari^,,  186S,  p.  487;  M.  Faloci  Pulignani,  La  biblioleca  fran- 
cescana  di  Gubbio,  dans  Miscellanea  franc,  t.  ix,  1902, 
p.  162;  Gratien  de  Paris,  Histoire  de  l'ordre  des  fr.  mineurs 
au  XIII*  siècle,  Paris,  1928,  p.  341-342  et  381-3S2;  A.  Calle- 
baut,  Les  provinciaux  de  la  province  de  France  au  XIII' 
siècle,  dans  Arch.  franc  hist.,  t.  x,  1917,  p.  343-345;  P.  Glo- 
rieux, Notes  sur  quelques  théologiens  de  Paris  de  la  fin  du 
XIII'  siècle,  dans  Arch.  d'hist.  doclr.  et  litt.  du  Moyen  Age, 
t.  m,  1928,  p.  229-230;  le  même,  Répertoire  des  maîtres  en 
théologie  de  Paris  au  XIII'  siècle,  t.  n,  Paris,  1934,  n.  331, 
p.  1  11  ;  le  même,  D'Alexandre  de  Halès  à  Pierre  Auriol.  La 
suite  des  maîtres  franciscains  de  Paris  au  XIII'  siècle,  dans 
Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvi,  1933,  p.  260,  261,  263,  267,  277, 
281;  le  même,  La  littérature  quodlibétique,  t.  n,  dans  Bibl. 
thomiste,  t.  xxi,  Paris,  1935,  p.  271;  V.  Doucet,  Maîtres 
franciscains  de  Paris.  Supplément  au  «  Répertoire  de  P.  Glo- 
rieux »,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvn,  1934,  p.  557. 
A.   Teetaert. 

11.  SIMON  DE  TOURNAI.—  I.  Vie.  IL 
Œuvres.  III.  Position  doctrinale. 

I.  Vie.  —  Si  on  la  dégage  des  légendes  qui  l'en- 
tourent et  l'obscurcissent,  la  vie  de  Simon  de  Tournai 
se  ramène  à  un  petit  nombre  de  points,  les  uns  incon- 
testés,  les  autres  hautement  vraisemblables.  Son  ori- 
gine tournaisienne  est  certaine.  La  date  de  sa  nais- 
sance est  à  placer  sans  doute  vers  1130.  Rien  n'est 
connu  concernant  ses  premières  études;  mais,  suivant 
la  coutume,  c'est  à  l'école  du  chapitre  de  Tournai  qu'il 
dut  recevoir  sa  formation  littéraire.  C'est  à  Paris  qu'on 
le  retrouve  ensuite,  maître  en  théologie  et  tenant  école 
dès  1175-1180.  Sans  doute  peut-on  assigner  à  son 
séjour  en  cette  ville  et  surtout  à  ses  études  théolo- 
giques une  date  plus  reculée,  si  la  conjecture  proposée 
par  son  dernier,  et  son  seul  vrai  historien,  J.  Warichez, 
Les  Disputationes  de  Simon  de  Tournai,  p.  xm  sq.  est 
exacte.  Se  basant  sur  certaines  particularités  que  pré- 
sentent les  Quœsliones  d'Eudes  (Odon)  de  Soissons  (édi- 
tées par  le  cardinal  Pitra,  Analecta  novissima  spicitegii 
Solesmensis,  altéra  continuatio,  t.  Il,  Tusculum,  1888), 
particularités  de  style  surtout  et  de  rédaction,  spé- 
cialement sensibles  à  partir  de  la  question  cclxxxviii 
et  étrangement  apparentées  au  style  et  aux  méthodes 
de  Simon,  J.  Warichez  propose  de  voir  dans  l'étudiant 
tournaisien  le  disciple  grâce  auquel  les  réportations 
d'Eudes  de  Soissons  nous  sont  parvenues.  S'il  en  était 
ainsi,  cette  période  de  son  histoire  s'éclairerait.  Vers 
1165,  au  moment  où  il  quittait  sa  chaire  de  théologie 
pour  se  retirer  chez  les  cisterciens  d'Ourscamp,  Eudes 
de  Soissons  recommandait  à  Maurice  de  Sully,  pour 
lui  succéder  dans  sa  prébende  parisienne  quemdam 
discipulorum  meorum,  qui  prœpositus  meus  in  scolis 
fuerat  mihique  successif  in  scolis,  virum  probatum 
scienlia  sed  probatiorem  vila.  L'évêque  de  Paris  ayant 
conféré  le  bénéfice  à  un  autre,  Eudes  en  écrivit  au 
pape  Alexandre  III  (la  lettre  a  été  éditée  par  Pitra, 
Analecta  novissima...,  p.  xxxix  sq.),  se  plaignant  du 
procédé  et  vantant  son  candidat  :  «  Quoique  arrivé  à  la 
maturité  de  l'âge  et  du  savoir,  ajoutait-il,  la  situation 
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de  ce  clerc  reste  misérable;  et,  jusqu'à  ce  jour,  il  n'a  pu 
encore  trouver  de  prélat  pour  lui  conférer  le  moindre 
bénéfice.  »  D'après  ces  indications,  Simon  de  Tournai, 
si  c'est  bien  de  lui  qu'il  s'agit,  aurait  donc  été  à  l'école 
d'Eudes  de  Soissons  dès  1153,  sinon  plus  tôt  déjà. 
C'est  à  lui  qu'on  devrait  le  relevé  des  Questions  de  son 
maître.  Il  lui  aurait  servi  de  prsepositus  scholarum; 
puis,  en  1165,  lui  aurait  succédé  dans  sa  chaire  et 
commencé  son  enseignement  comme  maître  régent.  Il 
n'était  alors  que  simple  clerc.  Peu  après  on  le  trouve 
nanti  d'un  canonicat,  à  Tournai,  bientôt  en  peine, 
d'ailleurs,  et  en  procès  à  cause  de  lui.  Son  enseigne- 
ment, avec  le  succès  qui  s'y  attacha  très  vite,  le  retint 
à  Paris.  Des  documents  de  1174,  1178,  11S0,  pour  ne 
pas  parler  de  ses  ouvrages  eux-mêmes,  témoignent  de 
sa  présence  à  ces  dates.  Or,  un  statut  du  diocèse  de 
Tournai,  porté  en  1135,  privait  de  leurs  prébendes  les 
chanoines  non-résidents.  Il  fallut  l'intervention  ami- 
cale d'Etienne,  l'al>bé  de  Sainte-Geneviève  de  Paris 
(1176-1192),  auprès  de  l'archevêque  de  Reims,  Guil- 
laume de  Champagne,  il  fallut  surtout  la  nomination 
de  cet  abbé  Etienne  au  siège  épiscopal  de  Tournai 
(1192-1203),  pourque  fùtréglée  la  situation  canonique, 
et  pécuniaire,  de  Simon. 

En  dehors  de  ces  faits,  et  d'un  voyage  à  Rome, 
peut-être  au  temps  où  Eudes  de  Soissons,  son  ancien 
maître,  était  devenu  cardinal-évêque  de  Tusculum,  on 
ne  connaît  plus  d'autres  événements  marquants  de  la 
vie  du  maître  de  Tournai.  Toute  son  activité  est  vouée 
à  l'étude.  Son  succès  va  toujours  croissant.  Il  a  la 
réputation  d'être,  et  de  beaucoup,  le  maître  le  plus 
brillant  de  Paris,  D'une  érudition  très  vaste,  d'une 
dialectique  très  subtile,  d'une  clarté  limpide,  il  jouit 
d'une  vogue  exceptionnelle.  La  foule  qui  se  presse  à 
ses  leçons,  mais  surtout  à  ses  «  disputes  »,  est  si  consi- 
dérable que,  au  témoignage  de  .Matthieu  Paris,  peu 
suspect  de  complaisance  à  son  égard,  les  locaux  ne  la 
peuvent  contenir.  II  dut  provoquer  plus  d'une  jalou- 
sie. Comme  il  ne  péchait  point  par  la  modestie,  il  faut 
le  reconnaître,  et  comme  d'autre  part  il  affectionnait 
les  boutades,  les  paradoxes,  les  mots  d'esprit  parfois 
piquants,  il  prêtait  également  le  flanc  à  la  critique. 

Il  advint  que,  vers  1201  sans  doute  (c'est  du  moins 
la  date  que  donne  Matthieu  Paris  dans  son  Historia 
major  sive  rerum  anglicarum  historia),  une  congestion 
le  frappa  en  pleine  activité  scolaire.  Qu'il  ait  langui 
deux  ans  encore,  ou  qu'il  soit  mort  trois  jours  après 
(les  deux  versions  ont  eu  cours),  on  comprend  que  les 
chroniqueurs  se  soient  emparés  de  cet  événement  pour 
y  voir  un  châtiment  divin.  Quand  un  maître  en  théo- 
logie de  sa  réputation  se  permettait  de  dire,  à  propos 
de  la  Curie  romaine,  que  «  Simon  de  Tournai  ne  pouvait 
entrer  chez  Simon-Pierre  que  par  Simon  le  Magicien  », 
ou  bien  encore,  par  allusion  peut-être  à  certaines 
erreurs  du  martyrologe,  «  que  pas  mal  de  damnés  ont 
été  erronément  placés  par  l'Église  sur  les  autels  », 
qu'il  plaisantait  sur  des  thèmes  comme  la  résurrection 
de  Lazare,  ou  choses  semblables,  il  est  moins  étonnant 
qu'un  Girald  de  Barry,  Gemma  ecclesiastica,  dist.  I, 
c.  li,  ait  vu  dans  sa  maladie  une  punition  de  son  incré- 
dulité, un  Matthieu  de  Paris,  le  châtiment  de  sa  pré- 
tention et  de  son  orgueil,  et  un  Thomas  de  Cantimpré, 
Bonum  universelle  de  apibus  (c.  xlviii,  n.  5,  Douai, 
\iV21,  ]i.  lin),  celui  de  son  blasphème  et  de  sa  luxure. 
Mais  cela  n'accrédite  pas  cependant  leurs  récits 
contradictoires,    ni    moins    encore    cette    fable    des 

Trois  imposteurs  que  Thomas  de  Cantimpré  n'hé- 
site pas  à  lui  imputer. 

Ces  récits  ni'  méritent  pas  créance.  La  seule  chose 
qui  en  subsiste  est  la  maladie  qui  le  frappa,  lamen- 
tablement, en  pleine  gloire.  Le  pseudo-Henri  de  Gand, 
dans  la  notice  qu'il  lui  a  consacrée,  Liber  de  scriplori- 
bus  ecclesiasticis,  c.  xxiv,  dans    Miraeus,  llibliolheca 


ecclesiastica,  1639,  p.  166,  ne  fait  pas  allusion  à  ces 
commentaires  tendancieux;  il  reproche  uniquement  à 
Simon  son  attachement  excessif  à  la  doctrine  d'Aristote 
qui  «  le  faisait  taxer  d'hérésie  par  quelques-uns  de  ses 
contemporains  ».  Si  l'on  veut  avoir  sur  maître  Simon 
de  Tournai  un  jugement  plus  équitable  encore,  il  faut 
retenir  le  double  témoignage,  autorisé,  soit  d'Eudes 
de  Soissons  :  virum  probatum  scientia  sed  probatiorem 
vita,  une  science  éprouvée  et  un  moralité  plus  éprou- 
vée encore  :  laborat  enim  in  sacra  pagina  virililer  et 
catholice.  soit  d'Etienne  de  Tournai  qui  était  un  conser- 
vateur rigoriste  et  qui  le  présente  comme  particulière- 
ment distingué  et  souverainement  recommandable 
tant  pour  l'intégrité  de  sa  vie  que  pour  sa  compétence 
scientifique  :  ijratiosum  et  commendabilem  faciunt  eum 
hinc  auctorilas  morum,  hinc  perilia  lillerarum.  Epist., 
lx,  P.  L.,  t.  ccxi,  col.  353. 

IL  Œuvres.  —  1°  Summa  theologica,  ou  plus  exac- 
tement :  Institutiones  in  sacra  pagina.  Encore  iné- 
dite, on  la  trouve,  plus  ou  moins  complète,  dans  six 
manuscrits  :  Burgo  de  Osma,  Dibl.  capit.  147,  fol.  1- 
44  a;  Londres,  British  Mus.,  King's  libr.  9.  E.  XII, 
fol.  11-45;  Oxford,  Merton  Coll.  132,  fol.  105-162; 
Paris, Arsenal  ôl9;Bib\.  nat.,  lat.  3144  A;  14886,  fol.  1- 
72  v°.  Inc.  :  Sicut  in  orthographia  legitur...  L'auteur  lui- 
même  fournit  une  idée  exacte  du  plan  qu'il  y  a  suivi, 
dans  ce  résumé  qu'il  met  en  tète  de  sa  huitième  partie 
(traité  des  sacrements)  :  Hactenus  prout  nobis  inspira- 
lum  est  proseculi  sumus  :  1.  De  sermone  theologico; 
2.  De  Deo  et  de  divina  natura  (ce  traité  De  Deo  se  sub- 
divisait ainsi  :  De  Deo  hoc  ordine  investigandum  est  : 
a)  eum  esse;  b)  quis  vel  qualis  sit  vel  non  sit;  c)  quid  de 
eo  quomodo  a/Jirmetur  vel  negelur;  venait  ensuite  l'exa- 
men de  la  science,  de  la  volonté  et  de  la  puissance 
divines);  3.  De  rébus  divinis  quee  sunt  ipse  Deus,  id  e'i 
de  personis  (c'est  le  traité  de  la  Trinité);  4.  De  rébus 
divinis  guse  sunt  a  Deo  :  De  spirituali  angelo;  5.  De 
corporali,  ut  terra  et  cselo;  6.  De  composito  ex  anima  et 
corpore,  vel  homine  (traités  de  la  création  de  l'homme, 
la  chute,  le  péché  originel,  les  vertus;  suivis  de  cette 
question  qui  doit  servir  de  transition  :  quod  remissio 
peccatorum  ante  Chrislum  erat);  7.  De  Chrislo  incarnalo 
pro  homine  lapso  reparando  (traités  de  l'incarnation, 
de  la  loi,  du  décalogue);  8.  Superest  de  sacramentis 
Christi,  per  quse  fit  refvrmatio  hominis;  parmi  les 
sacrements  une  place  importante  est  faite  à  la  péni- 
tence. 

Un  certain  nombre  d'extraits  de  cette  somme,  rela- 
tifs à  l'enseignement  trinitaire  de  Simon  ont  été 
publiés  par  M.  Schmaus,  Die  Texte  der  Trimtâlslehre 
in  den  Senlentiœ  des  Simon  von  Tournai,  dans  Recher- 
ches de  théologie  ancienne  et  médiévale,  t.  iv,  1932, 
p.  59-72;  187-198;  294-307. 

2°  Expositio  symboli  Athanasii,  ou  Commentarius 
in  psalmum  «  Quicumque  vult  ».  —  Dix  manuscrits  en 
sont  connus.  A  ceux  qui  sont  signalés  par  Warichez, 
op.  cit.,  p.  xxxiv,  il  faut  ajouter  encore  en  effet  :  Bâle, 
Univ.  B.  IX.  16  et  Zurich,  /.entrai  Bibl.  C.  58,  fol.  128- 
139  v°.  Les  éditeurs  de  la  Bibtiotheca  Casinensis  l'ont 
publiée  dans  leur  Florilegium,  t.  iv,  p.  322-316.  Toute- 
fois, les  citations  de  Scot  qu'on  y  relève  leur  ont 
donné  le  change.  Croyant  qu'il  s'agissait  de  Duns  Scot, 
tandis  qu'il  était  question  de  Jean  Scot  Érigène,  ils 
ont  voulu  voir  dans  ce  petit  traité  (anonyme  et  sans 
titre  dans  le  ms.  du  Mont-Cassin  210),  une  œuvre  du 
début  du  xiv  siècle,  lue  partie  de  cet  exposé  se 
retrouve  dans  la  Somme,  au  début  de  la  troisième  par- 
tie. Il  semble  bien  que  VExpositio  symboli  soit  anté- 
rieure à  la  Somme.  Inc.  :  Apud  Aristotelem  argumentum 
est  ratio  faciens  fidem. 

3°  Abbreviatio  m  Senlentiis  Pétri  Lumbardi.  —  Elle 
est  à  distinguer  soigneusement  de  la  Somme.  Tandis 
que   celle-ci   est    une   œuvre   originale,    indépendante 
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dans  son  plan  et  sa  structure  du  livre  du  Lombard, 
V  Abbrevialio  n'est  qu'un  résumé  des  Sentences.  Elle  se 
trouve,  encore  inédite,  dans  le  ms.  de  Troyes  1371, 
fol.  88-111  v°.  Inc.  :  Dicimus  in  primis  omnem  doctri- 
nam  theologiœ  circa  res  vel  signa. 

4°  Les  «  Dispulationes  ».  —  Au  nombre  de  lo'J,  ne 
comportant  pasmoi  ns  de  317  questions,  elles  ont  été 
soigneusement  éditées  par  J.  Warichez,  Les  Dispula- 
tiones de  Simon  de  Tournai,  dans  le  Spicilegium  sacrum 
Lovaniense,  fasc.  12  (1932).  On  y  trouvera  la  descrip- 
tion des  sept  manuscrits  qui  les  ont  transmises.  Il 
s'agit  là  de  la  rédaction  littéraire  de  cet  exercice  sco- 
laire auquel  Simon  semble  avoir  accordé  une  impor- 
tance plus  grande  que  nombre  de  ses  contemporains 
et  où,  de  l'avis  de  tous  ses  historiens,  il  a  réellement 
excellé.  La  Dispute  est  devenue  dans  son  enseignement 
un  exercice  distinct,  et  détaché,  de  la  leçon;  elle  a  en 
partie  l'allure  et  la  physionomie  qu'elle  gardera  par  la 
suite,  avec  le  rôle  respectif  des  étudiants,  du  défen- 
seur, du  maître.  On  a  laissé  entendre  à  propos  de  ces 
Dispulationes  de  Simon  qu'elles  sont  même  comme  un 
début  de  Questions  quodlibétiques.  Cette  assertion  est 
moins  exacte.  Il  est  vrai  que,  à  maintes  reprises,  on 
y  voit  soulever,  en  une  même  séance,  quatre,  cinq  ou 
sept  questions.  Elles  ne  sont  pas  cependant  de  quoli- 
bet, mais  toutes  se  groupent  autour  d'une  idée  qui  fait 
entre  elles  l'unité,  comme,  dans  les  Commentaires  des 
Sentences  du  début  du  XIIIe  siècle,  on  voit  à  la  fin  d'une 
distinction  toute  une  série  de  questions  se  rapportant 
à  son  thème  central.  Elles  ne  doivent  pas  non  plus  être 
proposées  par  n'importe  qui,  a  quolibet,  mais  choisies 
et  présentées  par  Simon  lui-même.  On  en  est  réduit 
aux  conjectures  en  ce  qui  concerne  la  fréquence  et  la 
périodicité  de  ces  Disputationes  de  Simon,  comme  en 
ce  qui  regarde  leur  date.  Il  semble  bien,  pourtant,  et 
la  chose  est  explicitement  affirmée  pour  quelques-unes, 
qu'elles  sont  postérieures  à  sa  Somme.  On  trouvera 
dans  les  tables  à  la  tin  de  l'édition,  le  détail  des  sujets 
traités  en  ces  séances  de  disputes;  elles  ont  touché 
pratiquement  a  tous  les  problèmes  théologiques. 

5°  Exposilio  super  symbolum.  —  Dans  son  état 
actuel,  cette  Expositio  ne  contient  que  quelques  consi- 
dérations préliminaires  sur  le  sens  et  la  portée  d'un 
symbole  tel  que  le  Symbole  des  apôtres.  Elle  a  été 
éditée  par  .1.  Warichez.  à  la  suite  des  Dispulationes, 
p.  299-300,  d'après  les  deux  inss  de  Bruges  74  et  /  !■ . 
Inc.  :  Omne  regnum  in  se  dii'isum  desolabilur.  Ne  ergo 
Christi  regnum... 

i  "  Sermon  sur  l'antienne  ■■  0  Sapienlia  ».  Édité  égale- 
ment a  la  suite,  op.  cit.,  p.  301-307,  d'après  l'unique 
ms.  de  Bruxelles, Bibl.  royale.  174.  Inc.  :  Timeo  ne  quis 
inler  VOS  apud  se   nuirmurtl. 

7°  Une  Quœstio  relative  à  la  Sainte  Trinité,  dans 
le  ms.  de  Berlin,  Staats-Bibl.,  ms.  Phillips  1997, 
fol.  113  v°. 

8°  et  9°  Lui-même  enfin  annonce  dans  sa  Snnvne 
deux  autres  ouvrages  qu'il  se  proposait  d'écrire  mais 
dont  on  ignore  s'il  les  a  effectivement  composés  : 
Sed  de  hoc  gaudio  et  hoc  ploralu  plenius  explicabo 
divisim  in  duobus  voluminibus,  quorum  uni  erit  nomen 
Paradisus,  et  alteri  :  Car  flet  qui  gaudeal. 

III.  Position  doctrinale.  —  Simon  de  Tournai  a 
le  droit  d'être  jugé  sur  ses  écrits  et  non  sur  les  his- 
toires qui  ont  couru  à  son  sujet,  en  admettant  même 
que  des  intempérances  de  langage  de  sa  part  ou  des 
boutades  leur  aient  donné  naissance.  Les  accusations 
d'athéisme,  de  blasphème,  de  scepticisme  qu'on  a 
pu  porter  contre  lui.  ou  qu'on  a  insinuées  pour  le 
moins,  ne  sont   pas  exactes. 

Son  enseignement  est  de  tout  point  orthodoxe; 
Matthieu  Paris  ne  peut  s'empêcher  de  le  reconnaître  : 
delerminavit  igitur  magister  omnes  prsetactas  quœs- 
tiones   et   quœ    videbanlur   omnibus    inenodabiles   tam 


lucide,  tam  eleganler,  tam  calholice  ut  omnes  auditores 
redderet  stupefactos.  Et  non  moins  que  l'importance 
qu'il  accorde  pratiquement  à  la  dialectique,  ce  qui 
frappe  chez  lui  est  son  recours  constant  aux  «  autori- 
tés ».  Sans  doute,  et  c'est  légitime,  il  se  permet  de 
choisir  entre  les  opinions  diverses,  d'exposer  les  auto- 
rités apparemment  contraires;  mais  il  ne  se  hasarde 
pas  là  où  il  n'a  point  d'autorité  à  invoquer  (voir 
Disp.  LXXI,  q.  i,  à  propos  de  la  possession  par  les 
bons  anges).  C'est  du  même  critère  qu'il  s'inspire 
quand  il  s'agit  de  choisir  entre  diverses  formules  plus 
ou  moins  sujettes  à  caution;  et  il  évite  soigneusement 
tout  ce  qui  pourrait  prêter  le  liane  à  une  interprétation 
moins  orthodoxe.  Il  est  très  profondément  et  sincère- 
ment traditionaliste. 

Pourtant  il  ne  craint  pas  en  même  temps  d'utiliser 
ouvertement,  dans  sa  construction  théologique,  les 
ressources  que  lui  offre  la  philosophie  aristotélicienne 
et  de  se  séparer  sur  bien  des  points  de  Platon,  et  par 
là  de  saint  Augustin.  Il  connaît,  par  les  traductions 
qui  lui  viennent  de  Tolède,  les  Ausculta physica  d'Aris- 
tote,  son  De  anima  et  très  probablement  aussi  sa  Méta- 
physique. Et  il  ne  cache  pas  son  admiration  pour  le  Sta- 
gyrite,  malgré  les  préventions  dont  celui-ci  est  encore 
entouré  et  qui  se  manifesteront  au  concile  de  Paris  de 
1210.  Comme  on  l'a  dit,  cet  attachement  pour  Aristote 
est,  aux  yeux  du  pseudo-Henri  de  Gand,  une  des 
causes  qui  firent  taxer  Simon  d'hérésie  par  certains  : 
dum  nimis  in  hoc  et  in  aliis  scriplis  suis  Aristotelem 
sequilur,  a  nonnullis  modernis  hœreseos  arguitur.  A 
côté  d' Aristote,  d'ailleurs,  d'autres  auteurs,  contestés 
et  suspects,  ont  eux  aussi  sa  sympathie  :  Abélard, 
Gilbert  de  La  Porrée,  Jean  Scot  Érigène.  Leur 
influence  se  fait  sentir  dans  ses  écrits,  et  plus  d'un 
emprunt  s'y  retrouve,  généralement  sous  le  voile  de 
l'anonymat. 

Mais  d'Abélard  et  de  Gilbert,  il  a  surtout  hérité  la 
méthode  de  recherche  et  d'exposé  qu'il  a  continuelle- 
ment employée,  et  poussée  à  un  point  de  perfection 
toujours  plus  grand.  La  dialectique  a  chez  lui  plein 
droit  de  cité.  Son  érudition  incontestable  lui  sert  à 
multiplier  les  opinions  et  les  arguments  qu'il  oppose 
les  uns  aux  autres;  et  sa  subtilité  non  moins  que  sa 
clarté  le  mènent  aux  solutions  justes.  Plus  que  ses 
prédécesseurs,  il  tient  compte  pour  cela,  sinon  du 
contexte  immédiat  des  autorités  alléguées,  du  moins 
de  la  pensée  de  l'auteur  qu'il  cite  et  qu'il  veut  exposer. 
On  a  dépassé  avec  lui  le  stade  du  procédé,  pour  trouver 
la  méthode  féconde,  malgré  les  imperfections  qui 
demeurent. 

Cette  place  qu'il  accorde  à  la  raison  comme  à  la 
philosophie  ne  tourne  point  au  rationalisme.  Sa 
conception  sur  les  rapports  de  la  raison  et  de  la  foi 
est  très  ferme.  Il  l'énonce  au  début  de  son  commen- 
taire sur  le  symbole  Quicumque  :  Apud  Aristotelem 
argumenlum  est  ratio  faciens  ftdem;  sed  apud  Chrislum 
argumentum  est  fides  faciens  ralionem.  Vnde  Aristote- 
lis  :  intellige  et  credes;  sed  Chrislus  :  crede  et  intelliges. 
La  foi  n'est  pas  à  la  remorque  de  la  raison;  et  elle  ne 
peut  être  contre  elle,  non  plus.  La  raison  lui  peut 
venir  eu  aide  pour  l'exposer  et  la  défendre;  mais  elle 
doit  demeurer  à  sa  place;  et  Simon  n'est  en  aucune 
façon  tenté  de  prouver  la  Trinité  par  la  raison.  Il 
n'admet  pas  que  la  même  vérité  puisse  être  en  même 
temps  objet  de  science  et  de  foi.  Voir  M.  Grabmann, 
De  quasslione  •<  lrtrum  aliquid  possit  esse  simul  credi- 
lum  et  scitum  »  inter  scholas  augustinismi  et  aristotelico- 
thomismi  Medii  Aevi  agitata,  dans  Acta  hebdomadse 
augustinianœ-thomistiese,  1930,  p.   110-139. 

Si  donc  l'on  parle  d'originalité  dans  son  système 
théologique  il  faut  entendre  surtout  par  là,  à  côte  des 
inventions  heureuses  de  son  vocabulaire,  l'indépen- 
dance qu'il  ose  revendiquer  et  qu'il  sait  prendre,  dans 
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les  questions  controversées,  même  à  l'égard  d'un  saint 
Augustin,  et  les  solutions  neuves  aussi  que  lui  suggère 
l'application  des  principes  philosophiques  d'Aristote 
aux  notions  traditionnelles  de  la  théologie  catholique. 
Cette  influence  aristotélicienne  jointe  à  celle  des  porré- 
tains  le  rapproche  de  Raoul  Anlent  et  d'Alain  de  Lille, 
ses  contemporains,  et  les  oppose  tous  à  l'autre  courant 
dont  Pierre  de  Poitiers  est  alors  le  représentant  et 
qui   s'inspire  d'Augustin  et  de  Pierre  Lombard. 

Sur  quelques  points  précis,  la  place  qu'il  occupe 
dans  le  mouvement  théologique  à  cette  époque  a  l'ait 
l'objet  d'études.  C'est  ainsi  que,  pour  sa  doctrine 
relative  à  la  grâce,  avec  la  distinction  qu'il  apporte 
entre  les  data  naturels  et  les  dona  surnaturels,  suréro- 
gatoires,  entre  la  gratia  purgans  et  la  gratia  ornans, 
la  première  indépendante  de  l'homme,  l'autre  récla- 
mant son  concours,  on  pourra  consulter  A.  Landgraf, 
Studien  :ur  Erkennlniss  des  Uebernatûrlichen  in  der 
Frahscholastik,  dans  Scholastik,  1929,  p.  1-37;  sur  le 
triple  aspect  des  vertus,  entité,  habitus,  exercice, 
avec  la  connexion  qui  en  résulte  entre  elles,  O.  Lottin, 
La  connexion  des  uerlus  avant  saint  Thomas  d'Aquin, 
dans  Recherches  de  théol.  anc.  et  méd.,  1930,  p.  26  sq.; 
sur  la  division  des  vertus  en  vertus  politiques  et 
vertus  religieuses,  et  sur  le  rôle  de  la  charité,  cause 
formelle  et  finale  de  toutes  les  autres  :  O.  Lottin,  Les 
premières  dé/initions  et  classifications  des  vertus  au 
Moyen  Age,  dans  Heu.  sciences  phil.  et  théol.,  1929, 
p.  370;  sur  la  distinction  qu'il  établit  entre  la  libellas 
libéra  et  la  Ubertas  liberata,  O.  Lottin,  Les  définitions 
du  libre  arbitre  au  XII'  siècle,  dans  Revue  thomiste, 
1927,  p.  227;  sur  le  degré  de  culpabilité  des  mouve- 
ments de  l'appétit  sensitif,  id.,  La  doctrine  morale  îles 
mouvements  premiers  de  l'appétit  sensitif,  dans  Archives 
d'hist.  doctrin.  et  littérairt  du  M.  \..  1931,  p.  CI  sq.; 
pour  sa  doctrine  trinitaire,  AI.  Schmaus,  Die  Trinilâls- 
lehre  des  Simon  von  Tournai,  dans  Rech.  théol.  une. 
méd.,  1931,  p.  373-396;  pour  sa  doctrine  sur  la  péni- 
tence, vertu  et  sacrement,  H.  Weisweiler,  Die  Iluss- 
lehre  Simons  von    Tournai,  dans   Zeilschr.  fur  kathol. 

Il /..  1932,  p.  190-230. 

Son  influence,  sans  être  capitale  comme  celle  d'un 
Guillaume  d'Auxerre  ou  d'un  Philippe  le  Chancelier. 
se  fait  sentir  néanmoins  à  la  fin  du  xn0  et  au  début 
«lu  xiii-  siècle.  Alain  de  Lille  déjà  est  tributaire  de 
lui  dans  ses  Regulœ  theologicœ;  maître  Martin  de 
Fougères,  quelques  années  plus  tard,  marche  nette- 
ment dans  son  sillage;  de  même  telle  Somme  ano- 
nyme de  théologie  du  Vatic.  lai.  m  754.  Guillaume 
d'Auxerre.  Albert  le  Grand  le  connaissent  et  le  citent 
également.  Comme  le  dit  fort  bien  J.  Warichez,  dans 
son  élude  sur  Simon,  op.  cit.,  p.  xxxi  :  Il  appartient 
,i  cette  pléiade  de  maîtres  actifs  qui,  entre  1180  et 
1230,  composèrent  les  premières  équipes  de  la  jeune 

université  de  Paris   et  I  li  assurèrent    son    crédit  i 1- 

dial.  Pour  la  phil  isophie  et  la  théologie, on  entre  alors 
dans  une  période  de  recherche  technique,  grâce  à 
laquelle  seraient  unifies  et  systématisés  les  immenses 
matériaux  brassés  par  le  xir  siècle.  Ce  seront  les 
mujistri  dntiqui  auxquels  se  réfèrent  si  souvent  Albert 
le  Grandet,  plus  tard,  Bonaventure  et  Thomas  d'Aquin. 
Leur  rôle  aura  consiste  a  créer  un  vocabulaire  tech- 
nique, à  élaborer  des  définitions  proprement  dites 
par  delà  les  définitions  innombrables  et  disparates,  à 
produire  des  divisions  el  des  distinctions  où  se  cristal 
lise  le  fruit  de,  analyses  spéculatives.  Simon  de  Tour- 
nai fui  de  cette  équipe. 

Petit-Radel,  Simon,  eh, aminé  de  Tournai,  .tans  Hist. 
littér.  de  la  France,  l.  \\i.  p,  388  394;  B.  Hauréau,  Hist.  de 
la  philos,  scol.,  i.  ii  a.  p.  58-62;  du  même,  Wotices  el  extraits 
'le  quelques  manuscrits,  c  m,  p,  250-259;  M.  I  le  W  ilH,  Hist. 
de  la  philosophie  en  Belgique,  1910,  p.  56  sq.;  VI.  Grabmann, 
Die  Geschichte der schol.  Méthode,  I.  n,  p.  535-552;  .1.  Wari- 
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chez,  Simon  de  Tournai,  dans  Biogr.  nation,  fie  Belgique, 
t.  xxn,  p.  544-553;  du  même,  Les  Disputationes  île  Simon  de 
Tournai,  Louvain,  1932. 

P.  Glorieux. 
SIMON  LE  MAGICIEN.  —  Il  n'est  guère  de 
question  d'histoire  ancienne  de  l'Église  qui  soit  plus 
complexe  que  celle  de  Simon,  dit  le  Magicien,  et  de 
ses  rapports  avec  la  secte  des  simoniens  que  les  divers 
hérésiologues  placent  en  tête  des  sectes  hérétiques 
chrétiennes.  Le  plus  sûr  est  de  commencer  par  une 
revue  chronologique  des  divers  renseignements  fournis 
par  les  sources.  Après  cela  seulement  il  sera  possible 
d'esquisser  une  synthèse,  plus  ou  moins  conjecturale, 
de  l'histoire  de  Simon  et  de  la  secte  qui  a  porté  son 
nom. 

I.     TÉMOIGNAGES     DIVERS     RELATIFS     A     SlMON.     

1°  Les  Actes  des  apôtres  (vin,  9-13;  1S-24).  —  Lors  de 
l'évangélisation  de  la  Somalie  par  le  diacre  Philippe, 
celui-ci  rencontre,  dans  la  capitale  du  pays,  «  un 
homme,  nommé  Simon  qui  y  exerçait  la  magie  et 
frappait  d'étonnement  les  habitants,  se  disant  quel- 
qu'un de  grand.  Tous  s'attachaient  à  lui  du  plus  petit 
au  plus  grand  et  l'on  disait  de  lui  :  «  Celui-ci  est  la 
«  puissance  de  Dieu,  celle  qu'on  appelle  la  grande.  »  Et 
l'on  était  attaché  à  lui,  parce  que,  depuis  longtemps, 
il  étonnait  le  monde  par  ses  enchantements.  »  Conver- 
tis par  la  prédication  de  Philippe,  les  Samaritains  se 
font  baptiser.  Soit  conviction  profonde,  soit  surprise 
de  voir  dans  le  diacre  une  puissance  (magique)  supé- 
rieure à  la  sienne,  Simon  se  convertit  lui  aussi  et 
reçoit  le  baptême.  A  quelque  temps  de  là,  les  deux 
apôtres  Pierre  et  Jean  viennent  en  Samarie  pour 
imposer  les  mains  aux  néophytes  et  leur  donner  le 
Saint-Esprit.  Témoin  des  prodiges  qui  accompagnent, 
comme  au  jour  de  la  Pentecôte,  l'effusion  de  l'Esprit, 
Simon,  plus  encore  qu'il  ne  l'avait  fait  dans  le  cas  de 
Philippe,  voit  dans  les  apôtres  des  magiciens  plus  forts 
que  lui.  dans  le  geste  de  l'imposition  des  mains  une 
«  passe  »  beaucoup  plus  efficace  que  ses  secrets.  Il  offre 
de  l'argent  aux  apôtres,  afin  qu'ils  lui  cèdent  à  lui 
aussi  le  pouvoir  de  donner  le  Saint-Esprit  par  l'impo- 
sition des  mains.  On  sait  la  sévère  réponse  de  Pierre. 
Encore  que  l'apôtre  ne  prononce  pas  contre  Simon  une 
malédiction  définitive,  encore  qu'il  invite  le  magicien 
au  repentir,  encore  que  celui-ci  paraisse  touché  par 
les  paroles  de  Pierre,  l'impression  que  laisse  l'épisode 
c'est  que  Simon  n'est  pas  resté  du  nombre  des  vrais 
fidèles  el  qu'il  est  revenu  à  ses  pratiques  antérieures 
et  aux  idées  plus  ou  moins  consistantes  par  lesquelles 
il  les  justifiait.  Il  n'y  a  pas  a  s'attarder  à  discuter  ici 
l'authenticité  de  ce  passage  des  Actes,  que  nous  consi- 
dérons comme  faisant  partie  de  la  rédaction  primitive. 
Quoi  qu'il  en  soit,  d'ailleurs,  le  portrait  qui  est  ici 
tracé  de  Simon  est  celui  d'un  magicien,  d'un  enchan- 
teur, de  haut  ou  de  bas  étage,  peu  importe,  qui,  en 
possession  de  certaines  recettes,  de  certaines  formules, 
ou  même,  si  l'on  veut,  d'une  vraie  science  astrologique, 
est  capable  de  produire  certains  effets,  bienfaisants 
ou  malfaisants,  ou  de  prédire  l'avenir  avec  un  pouvoir 
qui  dépasse  les  forces  ordinaires  de  la  nature.  De  ce 
chef  il  peut  prétendre  à  n'être  pas  un  homme  comme 
les  autres.  Il  se  donne  pour  quelqu'un  de  grand.  Qu'il 
ait  accrédité  lui-même  le  bruit,  ou  qu'il  l'ait  simple- 
ment laissé  circuler,  il  passe  non  pas  seulement  pour 
détenir  une  parcelle  de  la  vertu  d'en  haut,  mais 
pour  être  celte  vertu  même,  cette  puissance  divine. 
•/)  Sôvap.iç  toû  9îoù,  i]  xocXou|iév7]  p.rfâXy).  On  a  voulu 
opposer  ces  deux  concepts  ;  du  charlatan  qui  accomplit 
des  «  tours  »  ou,  si  l'on  préfère,  du  mage  oriental, 
appliqué  aux  spéculations  astrales,  et  de  l'inspiré  qui 
se  présente  lomme  une  sorte  d'incarnation  de  la  divi- 
nité i  uns  an  milieu  syncrétique  comme  était  celui  de 
la    Samarie     les   deux    idées    ni-    sont    pas   absolument 
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incompatibles.  Le  monde  gréco-romain  connaissait 
lui  aussi  de  ces  «  faiseurs  de  prestiges  »,  qui,  sincères  ou 
non,  se  présentaient  comme  des  porte-parole  de  la 
divinité.  Ne  jugeons  pas  trop  vite  les  gens  et  les 
choses  d'autrefois  d'après  nos  idées  et  nos  expériences 
d'aujourd'hui. 

Cet  épisode  raconté,  le  livre  des  Actes  se  tait  entiè- 
rement sur  Simon.  Aucun  autre  écrit  du  Nouveau 
Testament  n'y  fait  allusion.  Il  en  est  de  lui  comme  du 
magicien  Élymas  qui  apparaît  un  instant  dans  l'his- 
toire des  missions  de  saint  Paul  pour  s'évanouir  aussi- 
tôt. Act.,  xin,  8-12. 

2°  Justin.  —  Originaire  de  Flavia-Néapolis  (Na- 
plouse),  Justin,  bien  qu'il  ne  soit  pas  Samaritain  de 
race,  parait  en  savoir  plus  que  les  Actes  sur  les  desti- 
nées ultérieures  de  Simon.  Il  sait  que  «  Simon  le 
Samaritain,  du  bourg  de  Gitthon,  est  venu  à  Rome 
sous  le  règne  de  Claude,  qu'aidé  par  les  démons  il  y 
fit  des  prodiges  de  magie  »,  à  telles  enseignes  qu'on  le 
prit  pour  un  dieu  et  qu'il  eut  sa  statue  dans  l'île  du 
Tibre,  avec  cette  inscription  latine  :  Simoni  Deo 
sanclo.  Il  sait  aussi  que  presque  tous  les  Samaritains 
et  quelques  hommes  d'autres  nations  le  reconnaissent 
et  l'adorent  comme  le  premier  dieu.  «  Une  certaine 
Hélène,  ajoute-t-il,  qui  l'accompagnait  alors  dans 
toutes  ses  courses  et  qui  avait  vécu  d'abord  dans  une 
maison  close,  passe  pour  être  sa  première  expression 
(sa  pensée,  êvvoia).  »  De  Simon,  Justin  rapproche  son 
disciple  Ménandre,  un  Samaritain  lui  aussi,  chef  d'une 
secte  qui  subsistait  encore  à  Antioche,  et  même 
Marcion,  mais  sans  le  donner  comme  le  descendant 
spirituel  de  Simon.  Du  moins  celui-ci  fait-il  figure  de 
chef  de  file  de  tous  les  hérétiques  postérieurs.  Apol., 
I,  xxvi.  Un  peu  plus  loin,  c.  lvi,  Justin  renouvelle 
les  mêmes  attaques  et  demande  la  destruction  de  la 
statue  en  question.  Le  Dialogue,  c.  cxx,  résumant  ce 
qui  est  dit  dans  l'Apologie,  rappelle  que  Justin  a 
essayé  de  convaincre  d'erreur  les  Samaritains,  qui 
voyaient  en  Simon  un  Dieu  supérieur  à  toute  princi- 
pauté, à  toute  vertu,  à  toute  puissance,  ôv  Oeàvfatcpâvcd 
-  ■-:,-_  ??/.?,?  Kccl  èÇouaîaç  xat  8uvà;x£<.j;  z<snx  Xéyjucrt. 

Il  faut  au  moins  retenir  de  tout  ceci  l'influence  que 
Simon  aurait  exercé  en  Samarie,  où  il  aurait  été  l'objet 
d'un  culte  véritable.  Le  «  magicien  »  du  livre  des 
Actes,  dont  on  disait  déjà  de  son  temps  qu'il  était  la 
«  grande  vertu  »  de  Dieu,  s'est  donc  mué,  soit  avant, 
soit  après  sa  mort,  en  un  dieu.  Sans  doute,  Justin 
pourrait  bien  exagérer  quand  il  fait  de  cette  persua- 
sion une  idée  commune  à  «  presque  tous  les  Samari- 
tains ».  Mais  il  faut  néanmoins  admettre  l'existence 
d'une  secte  samaritaine,  à  diffusion  plus  ou  moins 
grande,  qui  se  réclame  d'un  Simon  (lequel  ne  peut 
guère  être  un  autre  que  celui  des  Actes),  et  qui  lui 
associe  une  sorte  de  déesse  parèdre  en  la  personne 
d'une  certaine  Hélène. 

Quant  au  séjour  que  Simon  aurait  fait  à  Rome, 
l'affirmation  de  Justin  est  beaucoup  plus  difficile  à 
recevoir.  Si  elle  repose  exclusivement  sur  la  rencon- 
tre faite  par  le  philosophe  d'une  statue  érigée  à 
Simon  dans  l'île  du  Tibre,  elle  est  de  nulle  valeur.  Car 
la  statue  vue  par  Justin  a  bien  été  retrouvée,  à  la 
Renaissance,  à  l'endroit  même  indiqué  par  celui-ci: 
mais  l'inscription,  lue  de  travers  par  Justin,  la  restitue 
à  Semoni  Saxco  Deo,  une  vieille  divinité  sabine,  alors 
que  le  philosophe  a  lu  Simoni  Deo  Sancto.  De  ce 
chef,  le  témoignage  de  Justin  se  trouve  gravement 
compromis.  Bien  qu'on  ait  voulu  le  sauver,  en  préten- 
dant que  Justin  connaissait  par  ailleurs  la  venue  de 
Simon  à  Rome,  nous  pensons  qu'il  vaut  mieux  ne  pas 
y  insister.  De  ce  chef  tout  un  chapitre  de  l'histoire 
ecclésiastique  est  frappé  de  suspicion,  c'est  celui  qui 
se  rapporte  à  la  lutte  entre  Pierre  et  Simon  le  Magicien 
à  Rome. 


3°  Les  légendes  des  Actes  apocryphes.  —  Nous  grou- 
pons sous  ce  titre  non  seulement  les  Actes  de  Pierre 
sous  leurs  différentes  formes,  voir  Supplément  au 
Dictionn.  de  la  Bible,  t.  i,  col.  196  sq.,  mais  encore  les 
récits  qui,  à  une  date  plus  tardive,  se  sont  incorporés 
dans  les  romans  clémentins.  Voir  ibid.,  col.  514  sq.  et 
cf.  Revue  des  sciences  religieuses,  t.  xn,  1932,  p.  222- 
238.  Sous  leur  forme  la  plus  ancienne,  les  Actes  de 
Pierre  pourraient  être  de  la  fin  du  IIe  siècle.  C'est  un 
peu  plus  tard  que  se  sont  formées  les  légendes  que 
nous  appellerons  les  Clémentines. 

Les  Actes  de  Pierre,  dont  l'origine  orientale  n'est 
guère  contestable,  continuent,  somme  toute,  l'épisode 
des  Actes  canoniques  rappelé  ci-dessus  et  la  narration 
du  conflit  entre  l'apôtre  Pierre  et  le  magicien  Simon. 
Peut-être  signalaient-ils  une  deuxième  rencontre  des 
deux  hommes  à  Jérusalem;  cf.  L.  Vouaux,  Les  Actes 
de  Pierre,  p.  33  sq.;  p.  320  sq.;  mais  il  nous  en  reste 
surtout  la  partie  qui  traite  de  la  lutte  engagée  à  Rome 
entre  Pierre  et  Simon.  Les  principaux  épisodes,  qui 
se  sont  incorporés  d'assez  bonne  heure  à  l'histoire 
traditionnelle,  en  sont  bien  connus.  Nous  n'avons  pas 
à  les  rappeler  ici.  Retenons  que  le  portrait  qui  est 
tracé  de  Simon  est  sensiblement  le  même  que  nous 
avons  trouvé  dans  Justin.  L'adversaire  de  Pierre 
apparaît  avant  tout  comme  un  redoutable  sorcier; 
c'est  par  ses  prestiges  qu'il  détache  de  la  foi  la  jeune 
communauté  romaine;  finalement  c'est  en  cherchant 
à  réaliser  le  plus  difficile  de  ses  tours  qu'il  est  victime 
d'un  pouvoir  supérieur  au  sien.  Mais  en  même  temps, 
et  conformément  aux  Actes  canoniques,  Simon  se 
donne  comme  une  vertu  de  Dieu,  et  s'attribue  une 
épithète  que  nous  retrouverons.  Dans  le  discours  final 
où  il  promet  de  s'élever  au  ciel,  il  dit  en  effet  :  «  Demain, 
vous  abandonnant,  hommes  très  athées  et  très  impies, 
je  volerai  vers  mon  Dieu,  dont  je  suis  la  Force,  quoique 
affaiblie.  Pendant  donc  que  vous,  vous  êtes  tombés, 
voilà  que  je  suis  le  Constant,  6  ècttcôç,  et  je  retourne 
vers  mon  père  et  je  lui  dirai  :  «  Moi  aussi,  le  Constant, 
«  ton  fils,  ils  ont  voulu  me  faire  tomber;  mais,  ne  me 
«  laissant  pas  faire  par  eux,  je  me  suis  repris  d'un  élan 
«  en  arrière.  »  Actes  de  Pierre,  c.  xxxi,  Vouaux,  p.  407. 
Le  progrès  de  la  pensée  est  notable  par  rapport  à  ce 
qu'on  lit  dans  les  Actes  canoniques  et  les  rapports 
entre  le  Dieu  suprême  et  Simon  sont  précisés  :  il  se 
dit  fils  de  Dieu,  et  se  donne  l'épithète  de  Constant. 

Or,  c'est  très  exactement  le  même  portrait  de  Simon 
que  l'on  retrouve  dans  la  partie  des  romans  clémen- 
tins relatant  la  lutte  entre  Pierre  et  Simon,  mais  cette 
fois  dans  les  villes  de  la  côte  syrienne.  C'est  en  pre- 
mière ligne  comme  un  magicien,  et  plutôt  malfaisant, 
que  Simon  apparaît;  en  particulier  comme  un  redou- 
table nécromant  capable  d'aller  jusqu'au  crime.  Voir 
Hom.,  il,  32,  P.  G.,  t.  n,  col.  100;  Recogn.,  u,  9;  m, 
44-48;  m,  63,  etc.,  t.  i,  col.  1252,  1302  sq.,  1309. 
Mais  les  passages  ne  manquent  pas  où  il  se  donne 
aussi  comme  un  être  du  monde  transcendant  et 
s'attribue  à  lui-même  cette  épithète  de  stans,  ia-oyç, 
que  nous  avons  déjà  relevée.  Voir  Recogn.,  1^72;  n,  7, 
11,  t.  i,  col.  1246,  1251,  1253;  Hom.,  n,  22,  24.  t.  n, 
col.  89,  92;  noter  surtout  l'expression  :  filius  Dei  stans 
in  sternum,  Recoan.,  in,  47,  t.  i,  col.  1303.  Et  Pierre 
lui  en  fait  précisément  grief,  Hom.,  xvm,  6,  7,  t.  Il, 
col.  407,  en  déclarant  qu'il  le  convaincra  sur  ce  point 
de  mensonge.  Comme  les  Actes  de  Pierre,  d'ailleurs, 
les  romans  clémentins  savent  un  séjour  de  Simon  à 
Rome;  cf.  Recogn.,  m,  63.  t.  i,  col.  1309;  mais,  chose 
à  quoi  ne  font  point  allusion  les  Actes  apocryphes,  ils 
connaissent,  tout  comme  Justin,  l'histoire  de  cette 
Hélène  que  Simon  promène  partout  et  qu'il  fait  passer 
pour  une  incarnation  d'un  être  céleste,  Hom.,  n, 
25,  t.  n,  col.  93.  Pourquoi  les  Actes  apocryphes,  du 
moins  dans  la  partie  qui  nous  est  conservée,  n'en  font- 
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ils  pas  mention?  Il  est  difficile  de  le  dire.  Mais,  en 
définitive,  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'étonner  des  grandes 
ressemblances  entre  les  narrations  clémentines  et  les 
Actes  de  Pierre:  quoi  qu'il  en  soit  des  théories  émises 
à  ce  sujet,  il  est  infiniment  vraisemblable  que  V Écrit 
fondamental,  point  de  départ  des  Récognitions  et  des 
Homélies,  a  été  influencé  par  les  Actes  de  Pierre.  Ceux- 
ci.  d'autre  part,  ont  subi  l'influence  de  Justin. 

Il  reste  que,  dans  les  milieux  populaires  de  la  fin  du 
11e  et  du  commencement  du  111e  siècle,  Simon  faisait 
figure  non  pas  seulement  de  charlatan  ou  de  sorcier, 
mais  d'un  personnage  se  donnant  comme  un  être 
céleste,  descendu  pour  quelque  temps  sur  la  terre  à 
laquelle  il  apporte  un  message  divin.  Si  elles  n'in- 
diquent pas  expressément  que  Simon  soit  devenu  le 
chef  d'un  groupement  religieux,  nos  deux  narrations 
font  prévoir  néanmoins  que  le  Magicien  pourrait  bien 
être  quelque  jour  le  dieu  d'une  Église  opposée  à  la 
communauté  chrétienne. 

4°  Les  hérésiologues.  —  1.  Hégésippe.  —  C'est  peu 
après  Justin  que  le  Palestinien  Hégésippe  venait  à 
Rome  et  se  préoccupait  déjà  de  combattre  les  sectes 
hérétiques  devenues  fort  nombreuses.  Nous  connais- 
sons mal  le  contenu  et  la  tendance  des  Mémoires, 
Û7ro(iVTJu.aTa,  composés  par  lui;  mais,  autant  qu'on  en 
peut  juger  par  les  fragments  qui  en  restent,  l'auteur 
attachait  une  grande  importance  à  l'origine  des  sectes 
dissidentes.  Noyant  les  choses  de  son  point  de  vue  de 
Palestinien,  il  pense  que  c'est  à  l'imitation  et  partielle- 
ment sous  l'influence  des  sectes  qui  existaient  dans  le 
judaïsme  que  les  dissidences  ont  pris  jour  dans  l'Église 
chrétienne  :  «  L'oeuvre  de  corruption,  dit-il,  vint  des 
sept  sectes  juives;  de  celles-ci  sortirent  Simon,  de 
qui  viennent  les  simoniens,  Cléobius,  père  des  cléo- 
biens  »,  et,  ayant  ainsi  énuméré  cinq  sectes,  avec  leur 
éponyme,  «  c'est  de  celles-ci,  ajoutc-t-il,  que  dérivèrent 
les  ménandriens,  marcionistes,  carpocratiens,  valenti- 
niens,  basilidiens,  satorniliens,  qui  ont  tous  introduit, 
chacun  de  son  côté,  leurs  opinions  particulières.  » 
Texte  dans  Eusèbe,  H.  E.,  I.  IV,  c.  xxu,  n.  5.  Ce 
tableau  généalogique  dont  il  n'est  pas  difficile  de 
remarquer  le  vague,  s'imposera  très  vite  aux  hérésio- 
logues postérieurs.  Non  seulement  Simon  apparaît 
comme  Péponyme  d'une  secte,  mais  il  est  encore 
l'ancêtre  de  toutes  les  dissidences. 

2.  Saint  Irénée.  —  Irénée  a  donné  corps  à  cette 
conception  qui  reste  encore  bien  floue  dans  Hégésippe. 
Qu'il  ait  emprunté  une  partie  de  sa  documentation  à 
un  écrit  hérésiologique  d'origine  romaine  datant 
d'avant  175.  ou  qu'il  mette  en  œuvre  des  données 
éparses  recueillies  par  lui,  il  reste  que  l'évêque  de 
l.yon  a  tixé,  pour  toujours,  dans  le  Contra  hœreses,  la 
place  de  Simon  en  tète  des  représentants  des  diverses 
aberrations  pseudo-philosophiques.  Sans  doute  son  vo- 
lumineux traité  commence  par  exposer  le  système  de 
Valentin;  mais,  l'ayant  copieusement  décrit  et  avant 
d'en  entreprendre  la  réfutation,  Irénée  croit  néces- 
saire d'en  indiquer  les  origines,  Cont.  hser.,  I,  XXII,  2, 
P.  G.,  t.  vu,  col.  6C9,  et  il  n'hésite  pas  à  retrouver 
celles-ci  dans  les  enseignements  de  Simon.  Ibid.,  xxm 
tout  entier.  Après  avoir  fait  état  des  données  fournies 
par  les  Actes  canoniques  et  des  renseignements  de 
Justin  sur  la  venue  de  Simon  à  Home,  il  commence 
dune  une  description  du  système  philosophico-religieux 
qu'aurait  enseigné  et  propagé  Simon.  Celui-ci,  qui  fut 
par  beaucoup  glorifié  comme  un  Dieu,  aurait  enseigné 
sur  son  propre  compte  les  points  suivants  :  «  Il  était, 
en  fait,  la  Vertu  suprême,  le  Père  qui  est  au-dessus  de 
tout  et  dont  les  divers  noms  que  lui  donnent  les 
hommes  n'expriment  point  la  perfection.  En  Judée  il 
s'était  manifesté  comme  le  Fils  (comprenons  sans 
doute  que  le  magicien  s'identifiait  avec  Jésus),  en 
Samarie   comme  le  Père,  parmi  les  gentils  comme  le 


Saint-Esprit.  »  Retenons  que  Simon  se  serait  fait 
passer  pour  le  Dieu  suprême,  dont  les  diverses  per- 
sonnes sont  conçues  selon  le  modalisme  le  plus  strict. 
Jusqu'à  présent,  rien  de  spécifiquement  gnostique 
dans  tout  ceci.  Mais  la  spéculation  intervient  avec 
l'apparition  du  personnage  d'Hélène,  sur  qui  Justin 
nous  avait  renseigné.  Selon  Simon,  cette  pensionnaire 
d'une  maison  close  de  Tyr,  qu'il  avait  lui-même  arra- 
chée à  la  prostitution,  n'était  pas  autre,  sous  son  appa- 
rence féminine,  que  la  première  pensée  (ennoia)  du 
Dieu  suprême  (identifié  à  Simon),  première  pensée 
créatrice  qui  avait  donné  l'être  aux  anges.  Cette 
pensée,  qui  est  en  même  temps  une  hypostase,  se 
sépare,  par  un  saut  dans  l'inconnu,  de  l'intelligence 
suprême  et,  semble-t-il,  en  dépit  de  celle-ci.  Sachant 
les  secrets  divins,  elle  réussit  à  créer  les  anges  et  les 
puissances,  en  un  monde  inférieur  à  celui  dans  la 
solitude  éternelle  duquel  trône  le  Tout-Puissant.  Mais 
Ennoia  est  impuissante  à  imposer  ses  ordres  aux 
créatures  angéliques  qu'elle  a  amenées  à  l'être  et  qui, 
malgré  elle,  semble-t-il,  créent  le  monde  visible,  y 
compris  l'humanité,  tout  eu  ignorant  l'existence  du 
Tout-Puissant.  Celles-ci  retiennent  Ennoia  prisonnière, 
l'enfermant  successivement  dans  des  corps  de  femmes, 
entre  lesquelles  il  faut  compter  la  belle  Hélène,  cause 
de  la  guerre  de  Troie,  et  finalement  cette  Hélène  de  la 
maison  close  de  Tyr,  que  le  Dieu  suprême,  sous  les 
traits  de  Simon  est  venu  délivrer.  Sobrement,  Irénée 
décrit  la  descente  de  ce  Dieu  à  travers  les  cieux  succes- 
sifs, où  les  anges  se  croient  les  maîtres  et  que,  d'ail- 
leurs, ils  gouvernent  assez  mal.  Il  insiste  moins  sur  la 
délivrance  d'Hélène-Ennoia  par  Simon  et  sur  la  façon 
dont  celui-ci  donne  le  salut  aux  hommes  par  la  révéla- 
tion des  secrets  célestes.  Ce  salut  semble  consister 
dans  la  libération  de  l'humanité  du  joug  de  la  Loi. 
Celle-ci  en  effet  n'est  que  l'œuvre  arbitraire  des  anges 
fabricateurs  du  monde,  elle  ne  s'impose  plus  à  ceux 
qui  espèrent  en  Simon  et  en  son  Hélène.  Suivent 
quelques  renseignements  sur  les  pratiques  et  la  morale 
de  la  secte  qui  s'est  formée  autour  de  cette  foi.  Les 
prêtres  y  donnaient  cours  à  leurs  passions,  libidinose 
vivunt,  et  les  pratiques  magiques  jouaient  un  grand 
rôle  dans  leur  culte;  très  caractéristique  aussi  était 
l'adoration  qu'on  y  rendait  aux  deux  images  de  Simon, 
en  forme  de  Zeus,  et  d'Hélène,  en  forme  d'Athéna. 

A  ces  doctrines  Irénée  compare,  en  un  dernier 
alinéa,  celles  de  Ménandre,  Samaritain  lui  aussi,  sorcier 
lui  aussi,  mais  qui,  plus  modeste  que  Simon,  se  conten- 
tait d'être  l'envoyé  de  la  première  Vertu,  et  non  cette 
Vertu  elle-même. 

3.  Auteurs  dépendants  d'Irénée.  —  Les  divers  traits 
de  cette  description  fournie  par  Irénée  de  la  doctrine 
et  du  culte  de  la  secte  simonienne  se  retrouvent  dans 
une  série  de  documents  hérésiologiques  postérieurs. 
Citons  au  moins  Tertullien,  De  anima,  c.  xxxiv, 
P.  L.,  t.  11,  col.  708;  la  finale  inauthentique  du  De 
prœscriptione,  c.  xlvi,  ibid.,  col.  61  ;  le  Carmen  ado. 
Marcinn.,  1.  I,  c.  vu,  ibid.,  col.  1059,  et,  pour  finir 
saint  Épiphane,  dont  la  notice  sur  les  simoniens,  pour 
ample  qu'elle  paraisse  d'abord,  n'ajoute  rien,  et  pour 
cause,  aux  données  essentielles  d'Irénée.  Tout  ce  qu'il 
sait,  l'évêque  de  Salamine  le  tient  exclusivement  de  l'é- 
vêque de  Lyon.  Hseres.,  xxi,  P.  G.,  t.  xli,  col.  285-296. 
I.  Hippohjte  et  tes  Philosophoumena.  —  Nous  n'a- 
vons plus  le  Syntagma  dans  lequel  Hippolyte  faisait 
le  procès  des  diverses  sectes  chrétiennes.  Ce  que  nous 
en  pouvons  savoir  par  ceux  qui  ont  utilisé  ce  livre  : 
pseudo-Tertullien,  De  prœscriptione,  Épiphane  et  Phi- 
lastre,  nous  apparaît  comme  en  provenance  directe  de 
saint  Irénée.  Mais,  revenant  dans  les  Philosophou- 
mena  ("EÀsy/oç)  à  ce  même  sujet  des  hérésies,  le 
prêtre  romain  ajoute,  sans  toujours  se  soucier  de  la 
cohérence,  de  nouveaux  renseignements  à  ceux  qu'il 
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avait  fournis  antérieurement.  C'est  ainsi  que  la  notice 
relative  aux  simoniens,  1.  VI,  c.  vn-xx,  édit.  Wend- 
lan.l.  p.  134-1  IN.  cf.  P.  G.,  t.  xvi  c,  col.  3206  sq.,  se 
présente  comme  formée  de  deux  morceaux  assez  mal 
ajustés.  L'un,  c.  vu  et  xix-xx.est  parallèle,  sauf  de 
différences,  à  ce  que  nous  avons  lu  dans  Irénée; 
l'autre,  c.  ix-xvm,  est  formé  par  des  extraits,  plus  ou 
moins  textuels,  plus  ou  moins  reconnaissables,  d'un 
livre  de  la  secte,  ["Aicéçacnç  u-eyi).^,  «  la  grande  révé- 
lation ».  que  l'on  donnait  comme  étant  de  Simon.  Or, 
chose  curieuse,  le  système  philosophico-religieux  qui 
s'exprime  ici,  et  qui  est  résumé  d'une  manière  plus 
claire  dans  la  récapitulation.  1.  \,  c.  xn.  p.  272-273, 
P.  G.,  col.  3426,  n'a  rien  de  commun  avec  le  mythe 
de  Simon-Hélène  (ou  si  l'on  veut  Dieu  suprême- 
Ennoia)  reproduit  dans  le  reste  de  la  notice.  Le  per- 
sonnage d'Hélène  et  son  interprétation  mythologique 
ont  disparu.  L"A7ré<paaiç  spécule  au  contraire  en 
fonction  d'un  système  panthéiste  dont  la  plus  claire 
expression  se  ramènerait  à  ceci  :  Le  processus  de  l'ap- 
parition des  êtres  consiste  en  ce  que  la  matière,  animée 
d'une  puissance  infinie,  à7répavTOç  8'ivzu.iç,  immanente 
et  inconsciente,  évolue,  sous  la  pression  même  de  cette 
force  interne,  de  manière  à  donner  les  différents  êtres 
jusques  et  y  compris  l'homme,  dans  lequel  la  '  ertu 
infinie  prend  enfin  conscience  d'elle-même.  C'est  un 
peu  comme  dans  les  systèmes  panthéistes  où  Dieu  se 
fait  continuellement.  Dans  le  système  simonien,  une 
triade  d'expressions  joue  un  rôle  capital,  c'est  le  groupe 
ô  éa-rcûç,  ô  trrâç,  ô  rlTi<i'i\i.z-i'jq.  qui  exprime  les 
divers  aspects  de  la  puissance  infinie,  selon  qu'on 
l'envisage  dans  sa  permanence  éternelle,  antérieure- 
ment a  la  formation  du  monde,  dans  son  devenir  et 
enfin  dans  sa  réalisation  indéfinie.  Tout  ceci  se  com- 
plique de  sizygies  ou  couples  s'engendrant  les  uns  les 
autres  et  ayant  respectivement  leur  aspect  spirituel 
et  leur  aspect  matériel,  tandis  que  d'autres  parties  du 
traité  devaient  exposer  la  formation  réelle  des  êtres 
divers  et  de  l'homme  en  particulier.  Tel  que  le  pré- 
sentent les  citations  mal  faites  d'Hippolyte,  l'en- 
semble paraît  assez  incohérent:  il  est  vraisemblable 
que,  si  nous  avions  1"A— ooy.aiç,  bien  des  choses  s'éclai- 
reraient. I  >e  prime  abord  le  système  semble  exclusi- 
vement philosophique,  mais  les  citations  qui  sont 
faites  de  passages  empruntés  soit  à  l'Ancien,  soit  au 
Nouveau  Testament  montrent  que  l'on  n'a  pas  affaire 
seulement  avec  une  pensée  purement  profane.  Interpré- 
tée  par  l'allégorie,  l'Écriture  sert  de  justification  aux 
théories  les  plus  hardies.  Quant  à  la  place  de  Simon 
dans  le  système,  elle  pourrait  être  nulle:  à  bien  prendre 
les  textes,  Simon  serait  seulement  l'inventeur  de  cette 
doctrine  et  il  ne  nous  paraît  pas  évident  qu'il  s'y 
donnât  expressément  comme  une  des  manifestations 
du  Constant,  ècrrcoç,  a~àç,  CTr,CTOu.rvoç,  sinon  dans  la 
mesure  où  se  produit  en  chaque  conscience  une  telle 
manifestation.  Comme  on  le  voit,  nous  somin 
loin  du  mythe  Simon-Hélène  qui  faisait  le  fond  de  la 
gnose  simonienne  selon  Irénée.  Voir  un  exposé  plus 
détaille  à  l'art.  Gnosticisme,  t.  vi,  col.  1411. 

5.  Les  rfc-ux  docteurs  d'Alexandrie,  Clément  et  Ori 
gène,  parlent  peu  de  Simon  et  de  sa  secte:  c'est  seule- 
ment pour  répondre  à  Celse  que  Je  second  en  a  dit  un  mot. 
Contr.  Gels.,  V,  62;  VI,  11,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1280,  1305. 
Lui  non  plus  ne  semble  pas  connaître  l'histoire  d'Hé- 
lène-Ennoia;  d'ailleurs,  à  ses  dires,  la  secte  simonienne 
est  loin  d'avoir  l'importance  que  voulait  lui  donner 
Celse;  assez  pauvrement  représentée  en  Palestine,  elle 
était  presque  inconnue  ailleurs.  Cf.  Contr.  Cels.,  I,  ô7, 
col.  Tiiâ.  Les  renseignements  fournis  par  Clément  sont 
insignifiants,  Strom.,  II,  xi,  P.  G.,  t.  vin,  col.  988; 
VII,   xvii.  col.   552.   Retenons  seulement  le  nom  de 

i  instant  »,  ka-.iùc,,  que  les  simoniens  donnent  au 
Sin [u'ils  vénèrent. 


On  peut  négliger  pour  l'étude  de  la  secte  et  de  son 
éponyme  les  données  postérieures  à  celles  que  nous 
venons  d'énumérer.  Elles  sont  toutes  en  provenance 
des  auteurs  que  nous  avons  analysés,  aucune  ne  tra- 
duit le  contact  direct  avec  des  sources,  écrites  ou 
orales,  différentes  de  celles  qui  ont  été  recensées. 

IL  Essai  de  synthèse.  —  1°  Existence  historique  du 
magicien  Simon.  —  Il  n'est  plus  nécessaire  de  s'attar- 
der à  réfuter  les  idées,  maintenant  périmées,  du  «  sys- 
tème des  Clémentines  »,  laborieusement  échafaudé,  il  y 
a  un  siècle,  par  l'École  de  Tubingue.  Pour  celle-ci,  les 
données,  sinon  la  rédaction,  des  romans  clémentins 
étaient  antérieures  à  la  composition  définitive  des 
écrits  du  Nouveau  Testament  et  devaient  servir  à 
expliquer  ces  derniers.  Les  Clémentines  étaient  la 
manifestation  de  la  lutte  aiguë  entre  le  pétrinisme 
judéo-chrétien  et  le  paulinisme  universaliste  qui  avait 
finalement  triomphé.  Le  Simon  contre  lequel  Pierre 
engage  la  lutte  en  Syrie  ou  en  Palestine  n'ét  it  autre 
que  Paul  lui-même.  Volontiers  on  aurait  conclu,  à 
Tubingue,  que  le  Simon  qui  paraît  au  livre  des  Actes, 
c.  vin,  n'était  lui-même  qu'une  caricature  de  Paul. 
Tout  cela  est  pure  fantaisie.  Bien  loin  qu'ils  aient  em- 
prunté aux  Clémentines  cette  soi-disant  caricature  de 
Paul,  ce  sont  les  Actes  canoniques,  beaucoup  plus  an- 
ciens que  ne  les  faisaient  les  Tubingiens.  qui  ont  fourni 
aux  apocryphes,  lesquels  sont  relativement  tardifs,  la 
donnée  du  magicien  de  Samarie;  ce  magicien  contre 
qui  lutte  saint  Pierre,  n'a  absolument  rien  de  commun 
avec  l'Apôtre  des  nations.  Dans  toute  la  partie  narra- 
tive des  romans  clémentins,  tout  comme  dans  les 
Actes  de  Pierre  et  leurs  divers  remaniements,  le  per- 
sonnage que  décrivent  les  auteurs  de  ces  légendes, 
c'est  bien  le  sorcier  de  Samarie,  dont  les  Actes  cano- 
niques leur  fournissaient  un  premier  crayon.  Ces  re  its 
se  s,, nt  contentés  de  prolonger,  au  gré  de  leur  imagi- 
nation, la  lutte  commencée  par  Pierre  en  Samarie  et 
d'en  situer  le  théâtre  en  des  lieux  divers,  Jérusalem, 
la  Syrie,  Rome. 

Ce  n'est  pas  à  dire  néanmoins  que  les  romans 
clémentins  ne  fassent  aucune  place  à  une  lutte  de 
Pierre  contre  Paul,  et  que  Paul  n'y  soit  désigné  parfois 
sous  le  nom  de  Simon.  S'il  est,  en  effet,  une  donnée 
acquise  de  la  critique  littéraire  des  Clémentines,  c'est 
bien  celle  de  la  juxtaposition  au  texte  narratif,  dont 
ce  n'est  pas  le  lieu  de  rappeler  ici  la  genèse,  d'un 
écrit  doctrinal,  les  Prédications  de  Pierre,  kr^j-.y.xy-v. 
LTÉ-rpou,  qui  a  circulé  d'abord  comme  écrit  indépendant 
et  qui  s'est  incorporé  à  la  narration,  sans  que  l'auteur  de 
la  fusion  se  soit  douté  qu'il  faisait  place  dans  son  œuvre 
à  un  manifeste,  issu  de  milieux  judéo-chrétiens  d'or- 
thodoxie plus  que  suspecte.  Voir  Suppl.  au  Dictionn. 
de  la  Bible,  t.  i,  col.  516.  Or,  il  paraît  certain  que 
l'homme  ennemi  »  contre  lequel  Pierre  polémique  dans 
cet  écrit,  cet  homme  qui  répand  un  enseignement 
contraire  à  la  Loi  et  sans  fondement,  en  opposition 
avec  la  doctrine  légaliste  de  Pierre,  cf.  Epist.  Pétri  ad 
Jacobum,  2,  P.  G.,  t.  i,  col.  28,  n'est  pas  autre,  dans 
la  pensée  îles  Kr.yj -  U.-/7?.  que  l'apôtre  Paul.  Il  est 
caractérisé  ailleurs  comme  le  ■  Simon  qui.  avant 
Pierre,  est  allé  le  premier  chez  les  gentils  »,  Homil., 
11,  17,  col.  88,  comme  l'adversaire  par  excellence, 
ô  àvrixeîjJLevoç,  qui  a  osé  condamner  Pierre.  Homil., 
xvii,  13-19.  cf.  col.  401  B.  -Mais  ces  textes  se  lisent 
précisément  dans  des  parties  des  Clémentines  qui  pro- 
viennent en  droite  ligne  de  ces  Kr^yy-i-x-y.  llïTpv.) 
d'origine  si  suspecte.  Pour  mêlés  qu'ils  soient  à  la  nar- 
ration, ils  sont  aises  à  en  détacher;  et  l'on  s'aperçoit 
maintenant  de  l'erreur  des  Tubingiens  qui  ont  fait 
dire  à  l'ensemble  des  Clémentines  ce  qui  était  vrai 
seulement  d'un  livre  qui  s'y  était  incorporé. 

Retenons  au  moins  que  les  auteurs  des  Actes  apo- 
cryphes, soit  isolés,  soit  incorporés  aux  Clémentines, 
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croyaient  à  la  réalité  du  personnage  de  Simon.  Outre 
les  Actes  canoniques,  ils  en  avaient  pour  garants  les 
affirmations  de  Justin.  Nous  avons  indiqué  plus  haut 
que  Justin,  originaire  de  la  Samarie,  pouvait  avoir  sur 
l'existence  d'une  secte  simonienne  des  renseignements 
de  bon  aloi.  Nous  demeurons  sceptique  quant  à  la 
valeur  de  son  témoignage  relatif  à  une  activité  de 
Simon  à  Rome. 

2°  Le  magicien  Simon  et  l'Itéré  tique  Simon.  —  Posée 
l'existence  historique  du  magicien  dont  parlent  les 
Actes  canoniques  et  Justin,  on  peut  se  demander  si 
une  confusion  ne  s'est  pas  produite  entre  ce  person- 
nage et  le  fondateur  éponyme  d'une  secte  simonienne, 
lequel  pourrait  être  postérieur  d'un  siècle  au  charlatan 
de  Samarie.  De  prime  abord  il  y  a  une  telle  différence 
entre  ce  que  les  Actes  nous  rapportent  de  Simon,  qui 
est  surtout  un  enchanteur  et  un  faiseur  détours,  et  ce 
que  disent  d'autre  part  les  hérésiologues  -  quelle 
que  soit  d'ailleurs  la  manière  dont  ils  exposent  le 
système  simonien  —  que  l'on  est  bien  tenté  d'opérer 
cette  dissociation  du  magicien  contemporain  des 
apôtres  et  d'un  gnostique  postérieur  à  cette  date,  la  dis- 
sociation du  Simon  de  Samarie  et  du  Simon  de  Gitthon. 

H.  Waitz,  dans  Prot.  Realencucloo.,  t.  xvm,  p.  337, 
rejette  comme  >  intenable  »  cette  combinaison  qui 
avait  été  présentée  par  divers  critiques  du  milieu  du 
xiv  siècle.  «  Justin,  dit-il,  devait  être  suffisamment 
renseigné  sur  les  choses  de  Samarie  pour  ne  pas  anti- 
dater d'un  demi-siècle  ou  même  de  trois  quarts  de 
siècle  le  fondateur  d'un  groupe  religieux  connu  de 
lui,  qu'il  semble  bien  identifier  avec  le  Simon  des 
Actes.  »  A  quoi  l'on  pourrait  faire  observer  que  Justin 
n'en  est  pas  à  une  confusion  près.  D'origine  hellé- 
niste-, était-il  si  bien  renseigné  sur  les  diverses  sectes 
de  la  Samarie,  surtout  à  une  époque  de  sa  vie  où  sa 
pensée  religieuse  ne  se  détachait  pas  encore  du  paga- 
nisme gréco-romain?  Il  ne  faudrait  pas  trop  insister 
sur  un  témoignage  qui  se  trouve  vicié,  quand  il  s'agit 
de  la  statue  de  Simon,  par  une  grave  inexactitude.  Si 
on  le  retient,  il  faudra  ne  pas  oublier,  d'ailleurs,  que 
Justin  parle  moins  d'une  secte  de  simoniens  que  du 
culte  rendu  à  Simon  et  subsidiairement  à  Hélène  par 
un  très  grand  nombre  de  Samaritains.  Ce  n'est  pas 
tout  à  fait  la  même  chose.  A  la  vérité,  les  mots  de 
Justin  sur  Hélène  que  Simon  aurait  fait  passer  pour  sa 
première  pensée,  swvoia  TcptùTT),  semblent  bien  faire 
allusion  à  un  début  tout  au  moins  de  spéculation 
métaphysique.  11  convient  de  les  retenir. 

3°  Le  magicien  Simon  divinisé.  —  Le  livre  des 
Actes  avait  déjà  marqué  le  double  caractère  de  Simon. 
C'est  un  faiseur  de  prestiges;  mais  les  prodiges  qu'il 
réussit  font  croire,  autour  de  lui,  à  une  origine  surna- 
turelle :  il  est  une  «  Vertu  de  Dieu  »,  il  est  même  la 
«  Grande  vertu  ».  Et  il  n'est  pas  invraisemblable  que 
le  magicien  se  soit  prêté,  de  son  vivant  même,  à  cette 
sorte  d'apothéose  populaire.  Sans  aller  jusqu'à  lui 
faire  dire  des  paroles  comme  celles  que  mettent  sur 
ses  lèvres  les  Actes  de  Pierre,  ci-dessus,  col.  2  32,  on 
peut  penser  qu'il  s'est  plié  aisément  à  certaines  mani- 
festations d'enthousiasme  <le  ses  compatriotes.  Que 
cette  apothéose  populaire  ait  persévéré  après  sa  dispa 
rition,  sur  les  conditions  de  laquelle  nous  n'avons 
aucune  donnée  ferme,  c'est  ce  qui  n'a  rien  d'impos- 
sible. C'est  ainsi  que  Simon  serait  devenu  le  Dieu 
dont  parle  Justin.  Le  difficile  est  d'expliquer  la  place 
qui  fut  faite  à  côté  de  lui  à  une  divinité  parèdre, 
Hélène,  que  l'on  aurait  considérée  ultérieurement 
comme  sa  pensée,  s. m  verbe  hypostasié. 

II.  Waitz.  pour  y  aboutir,  est  obligé  de  prendre  un 

singulier  détour.   Le  culte  de  Sin dil  il,  se  serait 

confondu  peu  a  peu,  en  Samarie  et  peut-être  aussi 
dans  la  région  lyrienne,  qui  n'en  est  p;is  luit  éloignée, 
avec  le  culte  du  dieu  soleil  (le  nom  (le  Simon   est  il   si 


loin  du  mot  Semé':  :  le  soleil.').  Mais  en  toutes  ces 
régions  sémitiques  le  culte  du  dieu-soleil  a  pour  inévi- 
table complément  celui  de  la  déesse-lune,  Astarté, 
culte  qui,  au  temps  hellénistique,  avait  aussi  pénétré 
dans  la  Samarie.  Ainsi  aux  côtés  de  Simon-soleil 
parait  le  culte  d'Hélène-lune.  Car,  on  n'en  saurait 
douter,  pense  11.  Waitz,  Hélène  n'est  pas  un  person- 
nage historique;  elle  est  inconnue  aux  Actes  cano- 
niques, à  la  tradition  représentée  par  les  Actes  de 
Pierre,  aux  Alexandrins,  Clément  et  Origène,  ;i 
l"A7TOça<nç  (i.sryâ/.T)  (on  notera  pourtant  qu'elle  est 
mentionnée  dans  les  Clémentines).  C'est  Justin  qui. 
par  une  fausse  interprétation  du  culte  des  Samaritains, 
lui  a  donné  existence  personnelle,  en  même  temps 
qu'il  a  suggéré  l'explication  que  l'on  donnait  de  sa 
présence  aux  côtés  du  personnage  historique  de  Simon. 
«  tue  certaine  Hélène,  qui  l'accompagnait  (de  son 
vivant)  dans  toutes  ses  courses  et  qui  avait  d'abord 
vécu  dans  un  lieu  de  prostitution,  passe  (chez  les 
Samaritains  adorateurs  de  Simon)  pour  être  sa  pre- 
mière pensée.  »  Tout  ceci  est  très  ingénieux,  mais  n'est 
peut-être  pas  lies  convaincant.  Voir  une  autre  expli- 
cation présentée  par  L.-ll.  Vincent,  dans  la  Revue 
biblique.  1930,  p.  227  sq.  Elle  constate  l'existence  en 
Samarie  d'un  culte  d'Hélène,  et  fait  de  Simon  le  mys- 
tagogue  ou  le  pontife  de  ce  sanctuaire  local  de  la  fille 
de  Zeus.  Dans  cette  hypothèse,  d'ailleurs,  on  ne  nie 
pas  l'existence  à  côté  de  la  déesse  Hélène,  d'une  com- 
pagne de  Simon,  d'une  Hélène  en  chair  et  en  os,  incar- 
nation, si  l'on  |ieut  dire,  du  personnage  céleste.  De 
toutes  manières  s'explique  la  divinisation  de  Simon  et 
de  sa  déesse  parèdre. 

4°  Le  dieu  Simon  objet  île  spéculation  métaphysique. 
—  L'existence,  au  milieu  du  ne  siècle,  d'une  secte 
simonienne  parait  assez  clairement  attestée,  sinon  par 
Justin,  comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  du  moins 
par  Irénée  (ou  son  garant),  par  Clément  et  Origène  qui 
sont  indépendants  de  l'auteur  du  Contra  hsereses. 
Tout  en  déclarant  que  la  secte  a  peu  d'importance,  ces 
deux  derniers  ne  laissent  pas  de  la  considérer  comme 
une  grandeur  bien  définie. 

Quels  étaient  les  rapports  de  la  secte  avec  Simon 
supposé  le  même  que  Simon  le  Magicien?  Faudrait -il 
envisager  celui-ci  comme  le  fondateur  même  de  ce 
groupe  religieux?  Ce  n'est  pas  du  tout  certain.  Le  seul 
renseignement  tout  à  fait  authentique,  celui  d'Act., 
VIII,  ne  li'  présente  pas  sous  ces  traits.  Il  n'y  apparaît 
ni  comme  un  Messie  venant  implanter  sur  la  terre  le 
de  Dieu,  ni  comme  le  chef  d'un  mouvement 
religieux  parallèle  au  christianisme.  Rien  qui  rappelle 
chez  lui  le  fondateur  d'Église  que  fut  Marcion.  Comme 
le  lait  remarquer  justement  H.  Waitz,  dans  le  système 
gnostique  qui  porte  son  nom,  il  est  «  objet  de  spécula- 
tion »,  ce  qui  exclut,  ou  à  peu  près,  l'idée  qu'il  serait 
l'inventeur  de  la  doctrine  même.  Sur  sa  personne,  sur 
son  rôle  dans  l'histoire  du  monde  et  de  la  religion, 
on  s'est  mis  à  spéculer,  à  une  date  sans  doute  où  le 
souvenir  de  sa  personnalité  historique  s'était  déjà  bien 
effacé,  lm  d'autres  termes  la  secte  simonienne,  avec 
ses  dogmes  et.  si  l'on  veut,  ses  pratiques  arrêtées,  a 
pris  naissance  dans  les  milieux  ou  l'un  adorait  le 
i.ieu  Simon,  elle  ne  dérive  pas  directement,  comme  la 
secte  basilidienne  par  exemple,  ou  connue  l'Église 
marcionite,  d'une  activité  propagandiste  de  Simon. 

Les  doctrines  qui  se  déduisaient  dans  ce  milieu  qui 
parait  avoir  été  fuit  syncrétisle.  ne  s'exposaient  pas 
partout  de  la  même  manière.  Nous  avons  noté  la  diffé- 
rence considérable  qui  sépare  l'exposé  lait  par  Irénée 

ei  celui  que  donne  Hippolyte.  Pour  ce  qui  est  du  pre- 
mier, il  apparente  nettement  les  i  ees  simuniennes 
a  la  gnuse  valcn I inienne.  mais  a  une  gnose  valenli 
nienne  moins  complexe.  Car  —  c'est  l'idée  d'Irénée  — 
les  spéculations  de  Valentin  ont  leur  point   de  départ 
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dans  celles  des  simoniens.  Mais  il  n'est  pas  impossible 
que  l'évêque  de  Lyon  ait  forcé  le  rapprochement. 
Quoi  qu'il  en  soit,  nous  avons  ici  la  solution  relative- 
ment simple  des  problèmes  essentiels  de  la  gnose.  Le 
mal,  dans  le  monde,  s'explique  par  le  fait  que  l'univers 
et  l'homme  sont  la  création  d'êtres  inférieurs  au  Tout- 
Puissant.  Encore  n'est-ce  pas  le  Tout-Puissant  qui  a 
amené  à  l'être'les  anges  créateurs,  mais  une  première 
émanation  de  lui-même,  sa  pensée  hypostasiée  et  plus 
ou  moins  en  désaccord  avec  lui.  Voilà  le  Tout-Puis- 
sant soustrait  à  la  responsabilité  du  mal.  Et  quant 
aux  difficultés  que  pouvait  créer  la  Bible,  la  solution 
est  non  moins  simple  :  l'Ancien  Testament  est  l'œuvre, 
tout  comme  le  monde  visible,  des  anges  créateurs  qui 
ignorent  le  Tout-Puissant  et  ont  prétendu  régler  à 
leur  fantaisie  les  rapports  de  l'homme  et  du  Ciel. 

L"  Ar.6r>a.G:ç  [ieyâAYj.  citée  par  Hippolyte,  nous  trans- 
porte dans  un  monde  d'idées  tellement  différent  que 
certains  critiques  ont  pu  penser  que  le  prêtre  romain 
avait  été  la  victime  d'un  faussaire,  qui  lui  aurait  fait 
passer  comme  livres  authentiques  des  écrits  fabriqués 
par  lui  de  toutes  pièces.  Cf.  l'art.  Hippolyte  (Saint), 
t.  vi,  col.  2494.  Mais,  quelque  aberrant  que  soit  le 
système  de  T'ATrôçamç  par  rapport  à  celui  que  décrit 
Irénée,  il  n'y  a  pas  lieu  de  douter  de  son  existence, 
car  il  a  laissé  des  traces  chez  des  écrivains  qui  ne 
semblent  pas  avoir  connu  Hippolyte.  Sans  parler  des 
Actes  de  Pierre  et  des  Clémentines  qui  connaissent 
l'expression  de  ia-ù'  attribuée  à  Simon,  ci-dessus, 
col.  2132,  il  convient  de  s'arrêter  à  une  citation  que 
fait  saint  Jérôme  d'un  des  livres  simoniens,  où  le 
Magicien  déclare  :  Ego  sum  sermo  Dei,  ego  sum  specio- 
sus,  ego  paraclilus,  ego  omnipotens,  ego  omnia  Dei.  In 
Maith.,  xxiv,  5,  P.  L.,  t.  xxvi,  col.  176.  On  rappro- 
chera ce  texte  d'une  phrase  citée  par  Hippolyte,  1.  VI, 
c.  xvii,  3,  éd.  Wendland,  p.  143.  1.  7-11,  qui  rend  à 
peu  près  le  même  son.  Par  ailleurs  Grégoire  de 
Nazianze  connaît  lui  aussi  les  huit  principes,  ttjv 
èySoàSa  du  système  des  simoniens,  Orat.,  xli,  2,  P.  G., 
t.  xxxvi,  col.  329;  cela  fait  un  couple  de  plus  que  dans 
Hippolyte,  mais  cela  nous  laisse  cependant  dans  un 
monde  analogue.  On  ne  saurait  donc  considérer  ni 
r'Aiyoçacriç,  ni  le  système  qui  s'y  exprime  comme  une 
pure  invention  d'un  faussaire.  Le  plus  simple  est  de 
conclure  que,  dans  la  secte  simonienne,  la  spéculation 
métaphysique  et  cosmogonique  s'est  développée  sui- 
vant deux  directions  assez  différentes;  la  chose  n'est 
pas  inouïe,  tant  s'en  faut,  dans  l'histoire  des  doctrines 
gnostiques. 

Entre  les  deux  systèmes,  H.  Waitz  croit  voir  cette 
différence  essentielle  que  celui  de  r'A-ùçacç,  avec  son 
concept  de  l'êcrKaç,  de  la  permanence  sous  les  formes 
multiples  du  devenir,  serait  d'origine  alexandrine, 
tandis  que  celui  de  la  délivrance  d'Ennoia  s'apparente- 
rait à  ces  systèmes  gnostiques,  antérieurs  à  l'ère  chré- 
tienne, qui,  après  avoir  pullulé  en  Syrie,  ont  fini  par 
trouver  des  adeptes  même  en  Occident.  Cette  remar- 
que est  juste;  il  faut  y  ajouter  celle-ci  que  le  système 
présenté  par  Irénée  est  à  peine  chrétien,  qu'il  incor- 
pore, comme  point  de  départ,  une  mythologie  syncré- 
tiste  et  qu'il  aboutit  à  des  conséquences  antinomistes 
qui  vont  à  l'opposé  de  la  tendance  chrétienne.  A  lire 
de  près  le  texte  du  Contra  hœreses,  on  s'aperçoit  aisé- 
ment que  la  rédemption  apportée  au  monde  par 
Simon,  c'est  d'une  part  de  débarrasser  celui-ci  du  joug 
de  la  Loi,  d'autre  part  de  fournir  aux  initiés  les  mots  de 
passe  qui  leur  permettront,  après  la  mort,  de  franchir 
les  espaces  planétaires  et  finalement  de  se  soustraire 
au  '  destin  »,  Nous  sommes  dans  le  même  monde 
d'idées  où  se  meuvent  nombre  de  sectes  qui  n'ont 
absolument  rien  de  chrétien.  Voir  art.  Ophites,  t.  xi, 
col.  1074-1075. 

Le  plus  étrange,  en  fin  de  compte,  c'est  encore  la 


promotion  du  magicien  de  Samarie  au  rang  de  fon- 
dateur d'une  secte  dont  il  n'a  sans  doute  pas  eu  l'idée, 
et  de  chef  de  file  de  tous  les  hérésiarques  qui,  au  cours 
des  âges,  ont  porté  atteinte  à  la  pureté  de  la  foi  chré- 
tienne. 

I.  Sources. —  En  dehors  des  fragments  de  l"'Ait6ça<rcç 
•ir;//',  et  de  la  citalion  fournie  par  saint  Jérôme,  nous 
n'avons  aucun  écrit  de  la  secte  simonienne.  Les  seules 
sources  que  nous  ayons  sont  les  renseignements  fournis  par 
les  auteurs  anciens.  Ceux  d'entre  eux  qui  sont  indépendants 
ont  été  classés  et  analysés  au  cours  de  l'article. 

II.  Travaux.  ■ —  1°  Les  divers  commentaires  sur  le  livre 
des  Actes,  voir  en  particulier  E.  Jacquier,  Les  Actes  des 
apôtres,  Paris,  1926,  qui  renverra  à  la  littérature  antérieure. 
—  2°  La  littérature  relative  au  gnosticisme  en  général, 
cf.  art.  Gnosticisme,  t.  vi,  col.  1467;  art.  Ophites,  t.  xi, 
col.  1075.  —  3°  La  littératuie  relative  aux  Actes  apo- 
cryphes des  apôtres  et  aux  Clémentines;  voir  en  particulier 
L.  Vouaux,  Les  Actes  de  Pierre,  qui  donnera  d'abondantes 
références,  p.  215-218;  et  notre  art.  Apocryphes  du  Nouveau 
Testament,  dans  Supplément  au  Dictiorm.  de  ta  Bible,  t.  I, 
col.  490,  500,  518.  —  4°  Les  diverses  encyclopédies  ont 
toutes  un  article  consacré  à  Simon;  outre  celles  que  l'on 
trouvera  déjà  mentionnées  dans  E.  Jacquier,  op.  cit.,  p.  265, 
n.  1,  on  peut  ajouter  :  l'art.  Simon  der  Magier,  de  H.  Waitz, 
dans  Prof.  Realencyclopàdie,  t.  xvm,  1906,  p.  351-361  et 
t.  xxiv,  1913,  p.  518-520;  l'art.  Simon  Magus  de  G.-X.-L. 
Hall  dans  Hastings,  Encyclopœdia  o\  religion  and  ethics, 
t.  XI,  1920,  col.  514-525;  l'art.  Simon  Magus  dans  l'auly- 
Wissova,  Realencyclopàdie  der  klassischen  Altertumswissen- 
schaft,  t.  m  a,  1,  1027,  col.  180-184.  —5°  Sur  le  système 
simonien  voir  surtout  L.  Cerfaux,  La  gnose  simonienne,  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  1925,  p.  489-511  ;  1926,  p.  5- 
l'i.  265-285,  480-503. 

É.  Amann. 

SIMONET  ou  SIMOIVNET  Edmond,  jésuite 
français  (1662-1732).  — Né  à  Langres  le  22  juillet  1662, 
admis  dans  la  Compagnie  le  16  novembre  1681,  il 
enseigna  la  grammaire  et  les  belles-lettres  puis  la  phi- 
losophie à  Reims  et  à  Pont-à-Mousson,  enfin,  dans 
cette  dernière  université,  de  1702  à  1714,  la  théologie 
dogmatique.  Il  en  fut  aussi  chancelier.  Il  mourut  à 
Pont-à-Mousson  le  18  avril  1732. 

A  l'issue  de  son  enseignement  à  l'université,  le 
P.  Simonet  publia  un  cours  de  théologie  dogmatique  : 
Institutiones  théologies?  ad  usum  seminariorum,  Nancy, 
1721-1728,  11  vol.  in-12.  L'ouvrage  est  dédié  à  Mgr  de 
Mailly,  archevêque  de  Reims,  et  divisé  en  18  traités. 
Une  nouvelle  édition  en  fut  donnée  à  Venise,  en  1731, 
3  vol.  in-fol.  Sommervogel  signale  en  outre,  comme 
ayant  paru  après  la  mort  de  l'auteur,  des  Institutiones 
theologiœ  de  peccatis,  Gratz,  1765,  in-4°  et  des  Institu- 
tiones theologicse  de  legibus,  peccatis  et  peccalorum 
pœnis,  Tirnovo,  1772,  in-4°.  Ce  sont  sans  doute  des 
parties  du  cours  complet  qui  ont  été  rééditées  à  part, 
à  savoir  le  Ve  traité  (De  peccatis)  et  le  VIIIe  (De 
legibus).  Dans  son  Thésaurus  theologicus,  publié  en 
1772,  le  P.  Zaccaria  a  reproduit  (t.  ix,  op.  ix,  p.  483- 
547)  une  Dispulatio  de  forma  sacramenli  pœnilentiœ, 
empruntée  au  traité  XV  des  Institutiones  theologicse 
(disp.  VIII.  6  articles  contre  l'assertion  de  Morin  et 
autres  que  la  forme  du  sacrement  de  pénitence  peut 
être  déprécative  et  l'a  été,  en  fait,  pendant  les  douze 
premiers  siècles  de  l'Église). 

D'après  dom  Calmet  et  les  Nouvelles  ecclésiastiques, 
la  publication  des  Institutiones  n'alla  pas  sans  diffi- 
cultés :  l'évêque  de  Toul,  dans  le  diocèse  duquel  parut 
le  livre,  trouva  mauvais  qu'il  eût  été  publié  sans  son 
approbation.  Le  supérieur  du  grand  séminaire  de  cette 
même  ville  s'opposa  à  ce  que  le  cours  fut  adopté  dans 
sa  maison,  à  la  place  de  la  théologie  d'Habert.  De  plus, 
Mgr  de  Coislin,  évêque  de  Metz,  à  qui  l'auteur  présenta 
son  ouvrage,  y  découvrit,  en  le  parcourant,  «  plusieurs 
propositions  très  condamnables  et  entre  autres  celle  qui 
dit  que  le  pape  peut  approuver  des  confesseurs  dans 
les  diocèses  malgré  les  évêques  diocésains  ».  Nouvelles 
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ecclés.,  8  mars  1729.  Sous  la  menace  d'une  censure, 
les  jésuites  durent  supprimer  ce  passage  des  exem- 
plaires déjà  imprimés  et  les  Pères  de  Pont-à-.Mousson 
souscrire  un  écrit,  par  lequel  ils  reconnaissaient  ne 
pas  entendre  les  confessions  sans  la  permission  de 
l'Ordinaire.  La  feuille  janséniste  ajoute  que  les 
exemplaires  envoyés  à  Paris  et  mis  en  vente  par  le 
libraire  Mercier,  rue  Saint-Jacques,  auraient  été  saisis 
par  ordre  du  roi. 

Le  manuel  du  P.  Simonet,  malgré  ses  qualités 
d'ordre  et  de  clarté  et  sa  bonne  documentation,  n'eut 
pas  le  succès  que  rencontra  un  autre  ouvrage  scolaire 
de  même  genre  publié  au  même  temps  par  son  succes- 
seur dans  sa  chaire  de  Pont-à-Mousson,  le  P.  Antoine 
(professeur  dans  cette  université  de  1715  à  1717  et  son 
recteur  de  1725  à  1728;  sa  théologie  dogmatique  est 
de  1723  et  sa  théologie  morale,  de  1726.) 

Comme  le  P.  Antoine,  le  P.  Simonet  enseignait  le 
probabiliorisme  dans  l'esprit  de  Th.  Gonzalez  ;  cf.  Instit. 
theol.,  tract.  IV,  De  aeiibus  humanis,  disp.  VII, 
De  conscientia  probabili  :  une  proposition  minus  luta 
ne  peut  être  suivie  pratiquement  que  si  elle  est  verisi- . 
milior. 

Sommervogel,Bi'fc/.de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1222; 
Huitci,  Nomcnclator,  38  édit.,  t.  m,  col.  1114;  Nouvelles 
ecclésiastiques,  t.  i,  Utrecht,  1735,  3«  édit.,  1729,  p.  29  sq.; 
dom  Calmet,  Bibliothèque  lorraine,  Nancy,  1735,  col.  899; 
Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxix,  p.  386;  abbé 
Eugène  Martin,  L'université  de  Pont-à-Mousson,  Paris- 
Nancy,  1891,  p.  349  et  425. 

R.  Brouillard. 

SIMONETTA  Boniface,  abbé  cistercien  de  San 
Stefano  al  Corno,  près  de  Plaisance,  vers  la  fin  du 
xve  siècle.  On  a  de  lui  :  De  persecutionibus  chrislianœ 
fidei  et  romanorum  ponlificum  hisloria  a  S.  Petro  usque 
ad  Innocentium  VIII,  Milan,  1492;  Bâle,  1509. 

D.  de  Visch,  Biblioth.  eisterciensis.  Douai,  1649,  p.  53; 
Tiraboschi,  Storia  délia  letterutura  italûuui,  t.  n.  Milan, 
1833,  p.  618-619;  Aubeit  Le  Mire,  Auctarium  de  script, 
eccles.,  Hambourg,  1718,  p.  120;  Cave,  Appendix  ad  hist. 
litterariani,  Cologne,  1705,  p.  139;  Ellies  Du  Pin,  Biblioth. 
des  auteurs  ecclés.  du  XV* siècle,  Ir*  part,,  p.  374;  Moréri,  Le 
grand  dictionn.  hist.,  édit.  de  1759,  t.  ix,  p.  447;  Richard. 
Dictionn.  universel  des  sciences  ecclésiastiques,  t.  v,  p.  94  ; 
l'eller,  Biogr.  universelle,  t.  xii,  1824,  p.  211. 

J.   Mercier. 

SIMONIE.  —  I.  Notion  et  espèces.  —  II.  Aperçu 
historique,  col.  2143.  —  III.  Simonie  de  droit  divin, 
col.  2147.  —  IV.  Simonie  de  droit  ecclésiastique,  col. 
2152.  —  V.  Quelques  cas  douteux,  col.  215  1.  —  VI. 
Titres  qui  excluent  la  simonie,  col.  2156.  —  VIL  Sanc- 
tions canoniques,  col.  2158. 

I.  Notion  et  espèces.  —  1°  Xolion.  —  La  simonie, 
en  tant  qu'elle  suppose  un  manque  de  respect  à  l'égard 
des  choses  sacrées,  peut  être  rangée  dans  la  catégorie 
des  sacrilèges  réels.  La  plupart  des  auteurs  qui  en  ont 
traité  avant  la  publication  du  code  canonique  (et 
même  quelques-uns  après  le  code)  l'ont  définie,  d'après 
saint  Thomas,  II'-II»,  q.  c,  a.  1  :  Sludiosa  seu  detibe- 
rata  volunlas  emendi  vel  vendendi  aliquid  spirituale  vel 
spirituali  adnexum;  quelques-uns  ajoutent  :  pro  pretio 
temporali.  Ci.  Suarez,  De  reliyione,  tract.  III,  1.  IV, 
c.  i;  Wernz,  Jus  décrétai.,  t.  vi.  n.  341);  d'Annibale, 
Theol.  rnor.,  m,  n.  87;  Tanqucrey,  Theol.  mor.,  t.  Il, 
9e  éd.,  n.  923.  (.elle  notion,  encore  que  très  générale, 
ne  l'est  cependant  pas  assez  pour  embrasser  sous  son 
extension  les  deux  espèces  de  simonie  dont  parle  le 
canon  727.  Si  la  définition  proposée  s'applique  parfai- 
tement à  la  simonie  de  droit  divin  —  laquelle  est  a 
proprement  parler  la  véritable  simonie  —  elle  ne 
saurait  convenir  à  la  simonie  de  droit  ecclésiastique, 
qui,  aux  termes  du  canon  727,  §  2,  peut  être  réalisée 
même  par  rechange  d'un  bien  temporel  contre  un 
autre  bien  temporel,  res  temporales  pro  tempuralibus. 


On  pourra  donc  s'en  tenir  à  la  définition  suivante  : 
«  Un  sacrilège  réel,  résultant  de  pactes  interdits  au 
nom  de  la  vertu  de  religion  »,  ou  encore  à  cette  autre  : 
Contractas  circa  spirituale  aut  spirituali  adnexum,  in- 
tuitu  religionis  a  lege  divina  vel  ecclesiastica  prohibilus. 
Cf.  Wernz-Vidal,  ./us  canonicum,  t.  iv,  n.  6,  note  11. 

Sous  le  nom  de  pacte  ou  de  contrat,  il  faut  entendre 
non  seulement  toute  espèce  de  transaction  proprement 
dite,  mais  encore  toute  volonté,  même  non  manifestée 
extérieurement,  d'accomplir  telle  transaction  inter- 
dite par  le  droit  divin  ou  ecclésiastique.  Cette  volonté 
délibérée  peut  rester  unilatérale  et  n'être  pas  suivie 
d'exécution,  licet  ad  efjectum  non  deducta,  can.  728; 
il  suffit  que  quelqu'un  ait  vraiment  l'intention  de  faire 
un  pacte  défendu.  Si  la  volonté  n'est  pas  manifestée 
extérieurement  par  des  paroles  ou  par  des  actes, 
l'intention  simoniaque,  animus  simoniacus,  can.  728, 
pourra  être  révélée  par  les  circonstances. 

Pour  commettre  le  péché  de  simonie,  il  n'est  donc 
pas  nécessaire  que  le  pacte  soit  le  résultat  d'un  consen- 
tement mutuel  entre  deux  complices;  la  volonté  d'un 
seul  suffit.  En  conséquence,  si  l'on  veut  donner  de  la 
simonie  une  notion  générale  qui  englobe  tous  les  cas, 
il  faudra  retrancher  de  sa  définition  les  mots  cum 
e/Jeclu  secuto,  qu'y  faisaient  entrer  jadis  les  commen- 
tateurs du  Décret  de  Gratien. 

Quant  au  délit  de  simonie,  il  a,  nous  le  verrons, 
d'autres  exigences  :  il  doit  être  en  particulier  un  acte 
externe,  réalisant  les  conditions  d'imputabilité  grave 
aussi  bien  que  la  perfection  d'exécution  exprimée 
dans  la  loi  pénale.  Cf.  can.  2195,  2218,  2228. 

En  revanche,  certains  actes  ou  certaines  transac- 
tions, qui,  au  premier  abord,  pourraient  paraître 
entachés  de  simonie,  sont  lavés  de  cette  note  par  des 
titres  légitimes  reconnus  par  la  loi  ou  la  coutume. 
Can.  730. 

2°  Espèces.  —  1.  En  raison  de  la  loi  qui  la  défend.  — 
La  division  la  plus  importante  de  la  simonie  est  celle 
qui  découle  de  la  loi  qui  la  défend.  A  ce  point  de  vue, 
on  distingue  la  simonie  de  droit  divin  (d'aucuns  disent 
de  droit  naturel),  et  la  simonie  de  droit  ecclésiastique. 
La  première  découle  de  la  nature  même  des  choses  et 
est  intrinsèquement  mauvaise;  la  seconde  provient 
d'une  défense  positive  de  l'Église,  c'est  pourquoi  elle 
peut,  comme  toutes  les  lois  ecclésiastiques,  trouver 
une  cause  excusante  dans  un  inconvénient  grave.  De 
cette  double  espèce  de  simonie  il  sera  parlé  à  part. 

2.  En  raison  de  la  nature  du  pacte,  la  simonie  peut 
être  purement  interne,  lorsqu'elle  reste  à  l'état  de 
simple  désir,  ou  de  volonté  sans  aucun  acte  ou  mani- 
festation extérieure  :  c'est  la  studiosa  volunlas.  du 
canon  727;  à  elle  seule  elle  suffit  à  constituer  le  péché 
de  simonie.  Quelques-uns  l'appellent  simonie  purement 
mentale.  D'autres  donnent  encore  le  nom  de  simonie 
mentale  (simpliciterl  à  celle  qui,  tout  en  passant  à 
l'acte  extérieur  et  en  produisant  un  effet,  cache  cepen- 
dant sa  malice  et  ne  laisse  transpirer  au  dehors  aucune 
intention  perverse;  par  exemple  lorsqu'un  clerc  rend 
service  à  son  évêque  en  vue  d'obtenir  de  lui  quelque 
bénéfice  ecclésiastique;  ou  encore  lorsqu'un  évêque 
accorde  à  quelqu'un  des  avantages  spirituels  pour 
obtenir  en  retour  quelque  récompense  temporelle.  S'il 
n'y  a  eu  entre  les  deux  personnages  aucun  pacte  exprès 
ou  tacite,  aucune  convention  explicite  ou  implicite 
(c'est-à-dire  révélée  par  les  circonstances,  can.  728), 
niais  seulement  intention  unilatérale  d'obliger,  cette 
espèce  de  simonie  ne  dépassera  pas  les  limites  du 
péché;  elle  ne  constituera  pas  un  délit. 

La  simonie  est  dite  conventionnelle  lorsqu'un  pacte 
exprès  ou  tacite  est  intervenu.  Elle  se  subdivise  en 
simonie  purement  conventionnelle,  qui  se  réalise  lorsque 
le  pacte  n'a  été  exécuté  par  aucune  des  deux  parties; 
en  simonie  mixte,  lorsque  la  convention  a  été  exécutée 
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par  une  des  parties;  enfin  en  simonie  réelle,  si  l'exécu- 
tion est  le  fait  des  deux  parties. 

Une  forme  spéciale  de  simonie  conventionnelle, 
concernant  les  bénéfices  ecclésiastiques,  portait  jadis 
le  nom  de  simonie  confidentielle;  on  l'appelait  aussi 
qualifiée,  parce  qu'elle  avait  été  définie  au  xvr  siècle 
par  deux  constitutions  pontificales  célèbres  :  Roma- 
num  pontificem-de  Pie  IV,  17  octobre  1564  et  Intolera- 
bilis  de  saint  Pie  V,  1"  juin  1569;  des  peines  sévères, 
allant  jusqu'à  l'excommunication  majeure,  frappaient 
cet  abus.  Cf.  Gasparri,  Codicis  /ontes.  t.  i,  n.  106  et 
130.  On  opposait  cette  forme  spéciale  et  habilement 
déguisée  de  la  simonie  à  la  simonie  simple  ou  de  droit 
commun,  dont  les  abus  avaient  déjà  été  relevés  et 
sanctionnés  dans  les  Décrétâtes,  I.  V.  tit.  m.  Le  quali- 
ficatif de  «  confidentielle  »  donné  à  ce  genre  de  simonie 
lui  vient  du  fait  que  le  bénéficier  pourvu  prenait  l'en- 
gagement secret  (fidueia)  soit  de  résigner  son  bénéfice 
au  bout  d'un  certain  temps  en  faveur  du  collateur  ou 
d'un  tiers,  soit  de  lui  en  rendre  les  fruits  en  totalité  ou 
en  partie.  Les  canonistes  distinguaient  une  triple 
forme  de  ce  pacte  illicite,  qu'ils  désignaient  ainsi  : 
a  i  per  reservalionem  accessus,  lorsque  le  collateur  avait, 
moyennant  certains  avantages,  réservé  «  l'accession  > 
ou  accès  au  bénéfice  soit  a  un  électeur  ou  a  celui  qui 
avait  présenté  le  titulaire,  soit  même  à  un  tiers,  mais 
sur  la  demande  d'un  électeur  ou  du  patron  : 
reservalionem  inyressus,  lorsque  la  confidence  devait 
jouer  soit  en  faveur  du  collateur  ou  du  moin 
demande,  soit  en  faveur  ou  à  la  demande  du  supérieur 
charge  de  confirmer  la  collation  du  bénéfice;  —  c)  per 
reservalionem  regressus,  si  la  résignation  du  bénéfice 
était  faite  par  le  titulaire  avec  cette  condition  que 
lui-même  pourrait  plus  tard  rentrer  à  son  gré  en  posses- 
sion de  ce  même  bénéfice. 

Le  code  ne  parle  plus  en  termes  exprès  de  simonie 
confidentielle:  mais,  si  le  mot  est  absent,  la  chose  ne 
semble  pas  ignorée.  C'est  ainsi  que  les  canons  1111  et 
1481)  proscrivent,  en  les  qualifiant  de  simoniaques,  des 
pactes  qui  rappellent  manifestement  certaines  formes 
de  l'ancienne  confidence  .CA.Dictionn.de  droit  can., 
t.,  i  col.  145-149.  aux  mots  Accès  el    accession. 

3.  En  raison  du  prix  convenu,  on  a  depuis  longtemps 
distingué,  d'après  une  homélie  du  pape  saint  Grégoire, 
reproduite  dans  le  Décret,  pars  IL.  caus.  I,  q.  i,  can.  114: 
munus  a  manu,  c'est  le  présent  manuel,  sous  le 
nom  duquel  il  faut  entendre  non  seulement  une  somme 
d'argent,  un  meuble  ou  tout  objet  matériel,  mais 
encore  l'octroi  d'un  droit,  la  remise  d'une  dette,  un 
prêt  et  même  un  immeuble:  munus  a  lingua,  c'est-à- 
dire  toute  protection,  toute  faveur  accordée  ou  pro- 
mise, telle  que  recommandation,  prière,  éloge,  pro- 
messe de  suffrage  dans  une  élection,  etc.;  munus  ab 
obsequio,  par  lequel  il  faut  entendre  tout  service  tem- 
porel rendu  en  vue  d'obtenir  un  bien  spirituel  ou 
comme  paiement  d'une  charge  ecclésiastique  obtenue. 

IL  Aperçu  historique.  —  La  simonie  tire  son 
nom  de  Simon  le  Mage  ou  le  .Magicien  (voir  ce  mot), 
qui,  nous  disent  les  Actes,  osa  offrir  de  l'argent  aux 
apôtres  pour  obtenir  d'eux  le  pouvoir  de  donner  le 
Saint-Esprit  par  l'imposition  des  mains.  Art.,  vin.  18. 
Faut-il  faire  remonter  plus  haut  l'origine  de  la  chose 
elle-même,  c'est-à-dire  du  trafic  des  choses  saintes? 
Suarez  remarque  très  justement  qu'un  tel  trafic  était 
possible  même  dans  l'Ancien  Testament,  car,  sous  la 
loi  mosaïque,  il  y  avait  des  sacrifices,  des  sacrements 
au  sens  large,  un  temple,  un  sacerdoce  et  des  cha- 
rismes. Cf.  De  virtute  rcligionis,  tract.  III.  1.  IV.  c.  v 
et  vi.  De  fait,  dans  II  Mach..  tv.  7,  23,  nous  apprenons 
que  Jason  obtint  d'Antiochus  la  charge  de  ^rmul 
prêtre,  moyennant  une  somme  considérable  de  talents 
d'argent;  un  peu  plus  tard,  pour  un  prix  supérieur,  la 
charge  fut  enlevée  à  Jason  et  transférée  a  Ménélas. 


Les  auteurs  ne  sont  pas  d'accord  pour  affirmer  qu'il  y 
eut  vraiment  simonie  (avant  la  lettre)  dans  le  geste 
de  Giézi,  serviteur  d'Elisée,  qui  se  fit  remettre  de 
l'argent  et  des  présents  par  Naaman,  guéri  de  la  lèpre 
par  le  prophète,  IV  Reg.,  v.  21;  ou  bien  dans  l'acte 
de  Balaam,  à  qui  on  offrit  de  l'argent  pour  lancer  des 
maléfices  contre  Israël.  Xum.,  xxii,  16.  La  manière 
d'agir  de  Balaam  est  citée  comme  exemple  de  per- 
version par  les  auteurs  du  Nouveau  Testament.  Cf. 
II  Petr.,  n,  15;  Jud.,  11.  Quoi  qu'il  en  soit,  parce  que 
ces  personnages  n'avaient  pas  fait  des  dons  du  Saint- 
Esprit  un  trafic  odieux  et  caractérisé  comme  celui  que 
proposait  Simon  le  Mage,  c'est  de  ce  dernier  que  la 
simonie  a  conservé  le  nom. 

A  part  ce  premier  exemple,  qui  remonte  aux  origines 
mêmes  de  l'Église,  c'est  à  peine  si  l'on  peut  découvrir 
quelque  trace  de  simonie  durant  les  trois  premiers 
siècles  chrétiens  :  les  évêques  et  autres  ministres  de 
l'Église  étaient  pauvres  et  en  butte  à  la  persécution 
sanglante.  Les  choses  changèrent  au  IVe  siècle,  lorsque 
la  paix  eut  été  rendue  à  l'Église  et  que  des  conversions 
intéressées  eurent  fait  entrer  dans  son  sein  des  sujets 
moins  fervents.  De  plus,  le  goût  des  richesses  commen- 
ça à  se  faire  sentir  chez  les  hommes  d'Église;  certains 
ministres  ne  craignirent  pas  de  recevoir  de  l'argent 
pour  administrer  les  sacrements,  l'ordination  en  par- 
ticulier. On  voit  alors  le  30e  des  canons  dits  aposto- 
liques décréter  la  déposition  et  l'excommunication 
contre  les  coupables  :  Siquisepiscopus,  aut  presbyter, 
aut  diaconus,  per  pecuniam  hanc  obtinuerit  dignilatem, 
dejicialur  et  ipse,  el  ordinator  ejus,  et  a  communione 
abscindatur.  sicut  .Simon  Magus  a  Petro.  Le  31e  canon 
menace  de  la  même  peine  l'évêque  qui  ferait  intervenir 
l'influence  des  puissances  séculières  pour  obtenir  le 
gouvernement  d'une  Église.  Mais  c'est  au  concile  de 
Chalcédoine  (451)  qu'il  faut  remonter  pour  trouver  la 
première  loi  connue  contre  les  ordinations  et  provisions 
d'offices  entachées  de  simonie  :  le  2e  canon  (reproduit 
par  Gratien,  Décret.,  caus.  I.  q.  i,  c.  S)  pro- 
nonce la  déchéance  de  l'évêque  et  des  bénéficiaires. 
Quant  aux  intermédiaires  qui  se  sont  faits  les  com- 
plices de  ce  trafic  scandaleux,  ils  seront  déposés,  s'ils 
sont  clercs,  et  excommuniés,  s'ils  sont  laïcs.  Cf.  Hefele- 
Leclercq,  Hist.  des  conciles,  t.  n  b,  p.  772.  Gennade.  de 
son  côté,  énumère  parmi  les  motifs  qui  doivent  faire 
écarter  un  sujet  de  la  cléricature,  toute  tentative  de 
corruption  par  l'argent  :  Clericum  non  ordinandum... 
qui  per  ambitionem  pecuniam  afjerl.  De  dogmatibus 
eccl.,  c.  lxxii,  P.  L..  t.  LVIII,  col.  997.  Saint  Basile, 
dans  une  lettre  circulaire  aux  évêques  de  sa  province, 
démasque  la  subtilité  perverse  de  ceux  qui  cherchent 
à  tourner  la  défense  en  ne  recevant  l'argent  qu'après 
l'ordination.  Cf.  Thomassin.  Discipl.  de  l'Eglise, 
IIIe  part.,  I.  I,  c.  xlix,  trad.  André,  t.  vi,  p.  331   sq. 

Si  l'on  en  juge  par  les  canons  des  nombreux  conciles 
qui,  du  ve  au  vne  siècle,  renouvelèrent  les  défenses  et 
les  peines  portées  contre  la  simonie,  on  peut  croire 
que  les  cas  n'en  devaient  pas  être  rares,  même  à 
cette  époque.  Notons  en  particulier  la  lettre  synodale 
du  concile  de  Constantinople  de  459.  le  4e  canon  du 
synode  de  Do  vin  en  Arménie  (527),  le  4e  canon  du 
IIe  concile  d'Orléans  (533),  le  27e  canon  de  Tours 
(567),  le  4e  canon  du  VI»  concile  de  Tolède  (638),  le 
7e  canon  de  Braga  (675),  le  9e  canon  du  XIe  concile  de 
Tolède  (675),  le  22e  canon  du  concile  Quinisexte  (in 
Trullo)  de  Constantinople  (692).  Cf.  LIefele-LecIercq, 
Hist.  des  conc.,t.  ub,  p.  887, 1078,  11 33;  t.  uni.  p.  192. 
279.  313,  315,  566.  C'est  parce  que  les  écrits  des  Pères 
aussi  bien  que  les  canons  des  conciles  avaient  coutume 
d'alléguer  fréquemment  l'exemple  de  Simon  le  Magi- 
cien pour  stigmatiser  ce  crime,  que  peu  à  peu  il  fut, 
à  partir  du  vie  siècle,  désigné  sous  le  nom  de  simonie. 
Saint  Grégoire  le  Grand  l'appelle  une      hérésie  «,  ou 
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encore  simoniaca  beresis  i  f.  Décret.,  caus.  I. 
q.  i,  c.  13,  28.  A  partir  des  VIIIe  et  ixe  siècles,  le  mal 
envahit  les  monastères.  Le  IIe  concile  de  Nicée  (787i 
note  que  certains  supérieurs  d'églises  et  de  couvents, 
soit  d'hommes,  soit  de  femmes,  se  laissent  aveugler 
par  la  cupidité,  au  point  de  demander  de  l'argent  à 
ceux  qui  veulent  entrer  dans  l'état  ecclésiastique  ou 
dans  un  couvent.  Le  concile  ordonne  que.  si  un  évêque, 
ou  un  higoumène,  ou  un  clerc  commet  une  pareille 
faute,  il  soit  déposé  conformément  au  2e  canon  de 
Cbalcédoine.  Si  c'est  une  abbesse,  elle  sera  retirée  de 
son  couvent  et  envoyée  dans  un  autre,  où  elle  ne  sera 
pas  supérieure.  On  agira  de  même  à  l'égard  de  l'higou- 
mène  qui  n'est  pas  prêtre.  Can.  19.  Cf.  Hefele- 
Leclercq,  op.  cit.,  t.  ni  b,  p.  789.  Mêmes  dispositions 
au  concile  de  Francfort  de  794,  ibid.,  p.  1056  : 
Audivimus  quod  quidam  abbates,  cupiditatc  ducti,  prse- 
mia  pro  introeuntibus  in  monasterium  requiranl.  Ideo 
plaeuit  nobis  et  sanctx  synodo,  ut  pro  suscipiendis  in 
sanclo  ordine  fralribus  nequaquam  pecunia  requiratur, 
sed  secundum  regulam  sancti  Benedicti  suscipiantur. 
Can.  16. 

En  dépit  de  tout,  le  mal  alla  s'aggravant  au  cours 
du  xc  siècle,  si  bien  qu'au  xr3  siècle,  la  simonie  était, 
avec  la  clérogamie  et  l'investiture  laïque,  une  des 
trois  grandes  plaies  dont  souffrait  l'Église.  On  sait 
avec  quelle  vigueur  les  papes  du  temps,  Grégoire  VII 
en  particulier,  s'attaquèrent  au  mal.  Nombreux  sont 
les  conciles  particuliers  qui  rappellent,  sous  des  formes 
variées,  la  norme  à  observer  :  on  ne  doit  rien  deman 
der,  rien  exiger  pour  admettre  un  sujet  dans  un  monas- 
tère, mais  on  peut  accepter  ce  qui  est  spontanément 
offert.  Cf.  le  canon  7  du  concile  de  Melfi  (1089),  le 
17e  canon  de  Rome  (1099),  le  3e  canon  de  Londres 
(1127),  le  6e  canon  de  Tours  (1163).  Hefele,  op.  cit.. 
t.  v,  p.  342,  401,  667,  972.  Les  statuts  de  l'ordre  de 
Cluny,  dressés  en  1200  par  l'abbé  Hugues  V,  nous 
apprennent  que  parfois  certains  sujets  qui  ne  pou- 
vaient se  faire  ouvrir  la  porte  des  monastères  par  leur 
vertu  ou  leur  capacité,  en  forçaient  l'entrée  avec  de 
l'or  ou  de  l'argent  :  Ex  susceplione  debilium  et  inuiilium 
personarum  ista  prœcipue  pestis  irrepsit...  Désormais 
on  ne  devra  recevoir  que  des  sujets  aptes  au  service 
de  Dieu,  capables  d'être  utiles  au  monastère  et  qui  ne 
soient  pas  à  charge  à  leurs  frères.  Thomassin.  Uiscipl. 
de  l'Église,  111'  part.,  1.  I,  c.  lui,  n.  9.  Les  deux 
conciles  œcuméniques  du  Latran,  de  1179  (can.  lu» 
et  de  1215  Iran,  64),  renouvelèrent  les  prohibitions 
ri  !.s  peines  portées  contre  la  simonie  pratiquée 
à  l'entrée  en  religion,  surtout  dans  les  couvents  de 
femmes.  Décret.,  l.  III,  lit.  xxxv,  c.  2;  I.  V,  tit.  m, 
c.    in.  0 

A  partir  du  xie  siècle,  la  législation  de  l'Église 
concernant  la  simonie  passe  dans  le  Décret  de  Gratien, 
caus.  I.  q.  i  à  vu.  et  dans  les  Décrétâtes  ce 
Grégoire  IX.  I.  V.  tit.  m,  i\  et  v.  Les  documents  que 
l'on  peut  rencontrer  sur  ce  sujet  dans  les  collections 
subséquentes,  Clémentines,  I.  V,  tit.  i,  visent  moins  à 
créer  une  nouvelle  législation  sur  la  question  qu'à 
diluas. pier  les  ruses  et  poursuivre  les  formes  sans 
cesse  renouvelées  de  la  simonie. 

Bientôt  cependant,  en  face  d'abus  grandissants,  de 
nouvelles  mesures  de  rigueur  vinrent  aggraver  la  légis 
lation  existante.  Au  xiv  siècle,  Urbain  IV,  par  la 
constitution  Sane,  ne  m  vineam  (1363),  ajoute  aux 
pénalités  antérieures  une  excommunication  réservée 
au  pape,  pour  punir  les  particuliers  cpii  exigent  ou 
donnent  quelque  chose  lors  de  l'entrée  en  religion; 
les  couvents  ou  chapitres  sonl  frappés  d'une  suspense 
également  réservée  au  souverain  pontife.  Extrav. 
comm.,  I.  \.  tit.  i.  c  l.  Un  siècle  plie,  tard,  Paul  II 
il  Uili  porte'  une-  excommunication  réservée  au  Sainl 
Siège  contre  ceux  qui  pratiquent  la  simonie  dans  les 


ordinations  ou  les  provisions  d'offices  et  contre  tous 
ceux  qui  y  participent:  de  plus,  élection  et  provision 
sont  frappées  de  nullité.  Ibid.,  tit.  i,  c.  2.  Jules  II 
s'attaqua  à  la  simonie  dans  les  élections  pontificales 
par  une  première  bulle  datée  du  14  janvier  1505,  Cum 
tam  dioino;  puis  une  seconde  constitution,  Si  sumnius 
nrum,  fut  publiée  le  16  février  1513,  à  l'ouverture  de 
la  ve  session  du  Ve  concile  du  Latran.  Cf.  Hefele- 
l.eclercq.  Hist.  des  conc.,  t.  vin,  p.  371.  Le  concile  de 
Trente  ne  manqua  pas  de  prendre  des  mesures  sévères 
contre  les  simoniaques  de  tout  genre  :  Défense  aux 
évêques  et  à  leurs  auxiliaires  de  rien  exiger  pour  la 
collation  des  ordres  et  l'octroi  de  lettres  dimissoriales 
ou  testimoniales;  les  notaires  ecclésiastiques  s'en 
tiendront,  s'ils  ne  sont  pas  rétribués  par  ailleurs, 
au  tarif  fixé  par  le  concile.  Sess.  xxi,  De  réf.,  c.  i. 
2.  Défense  aux  candidats  à  un  bénéfice  paroissial  de 
rien  donner  et  aux  examinateurs  de  rien  exiger,  à 
l'occasion  de  l'examen,  sous  peine  de  perte  du  bénéfice. 
Sess.  xxiv,  De  réf.,  c.  xvin.  3.  Peines  d'excommunica- 
tion et  d'interdit  contre  le  patron  qui  vendrait  ou 
aliénerait  son  droit  de  patronage;  de  plus,  privation  de 
ce  droit  ipso  facto.  Sess.  xxv,  De  réf.,  c.  ix. 

C'est  de  cette  époque  que  datent  les  premières 
mesures  contre  la  simonie  dite  confidentielle.  Pie  IV 
s'attaque  à  cet  abus  qui  s'était  infiltré  jusque  dans  le 
corps  des  cardinaux  et  le  frappe  de  peines  sévères 
allant  jusqu'à  l'interdit  et  l'excommunication  majeure. 
Const.  Romanum  ponlificem,  17  octobre  1564.  l'ie  \, 
après  avoir  édicté  des  pénalités  variées  contre  les 
diverses  formes  de  simonie,  const.  Cum  primurn, 
1er  avril  1566,  définit  avec  précision  la  question  de  la 
confidence,  en  détermine  les  diverses  formes  et  pro- 
nonce contre  les  récalcitrants  les  sanctions  les  plus 
rigoureuses  :  privation  de  tout  office  ou  bénéfice,  inha- 
bileté à  en  obtenir  dans  l'avenir,  excommunication 
réservée  au  pape,  enfin  évocation  au  tribunal  ponti- 
fical de  toutes  les  causes  et  de  tous  les  doutes  qui 
pourraient  surgir  en  cette  matière.  Bulle  Intolerabilis, 
1"  juin  1569.  Cf.  Gasparri,  Codicis  fontes,  t.  i,  n.  130, 
p.  231.  Non  seulement  le  pape  Sixte-Quint  maintint 
les  rigueurs  des  lois  antérieures  contre  les  simoniaques, 
consécrateurs  ou  consacrés,  mais  il  les  aggrava  par  la 
constitution  Sanctum  te  sulutare,  §  6,  du  5  janvier  1589. 
Cf.  Gasparri,  op.  cit..  n.  166,  p.  314.  Et  Clément  VIII, 
qui  tempéra  quelques-unes  des  sévérités  de  la  disci- 
pline antérieure,  ne  modifia  rien  de  ce  qui  concernait 
la  simonie. 

Au  xviie  siècle,  le  document  le  plus  célèbre  au  sujet 
de  la  simonie  est  celui  qui  fut  publié  à  Rome  le 
1"  octobre  1678  par  Innocent  X  L  sous  le  titre  de  Tassa 
Innocenziana  del  foro  ecclesiastico  nelle  malerie  spiri- 
tali.  Cf.  le  texte  clans  Ferraris,  Prompta  bibliotheca, 
t.  vu,  col.  789,  au  mot  Taxa.  C'est  à  la  fois  un  résumé 
et  un  rappel  de  la  discipline  antérieure  (canons  dis 
conciles  ou  décrets  des  Congrégations  romaines)  con- 
cernant la  gratuité  des  actes  judiciaires  et  administra 
tifs;  il  y  est  précisé,  en  particulier,  que  seule  est  auto- 
risée la  perception  d'une  modique  taxe  destinée  a 
couvrir  les  frais  de  chancellerie  :  la  quotité  de  cette 
taxe  est  même  expressément  définie  pour  un  grand 
nombre  d'actes.  La  S.  Congrégation  du  Concile  était 
chargée  de  faire  appliquer  ce  règlement,  qui  devait 
mettre-  tin  a  d'odieuses  exactions;  elle  avait  également 
le  devoir  de  veiller  à  empêcher  le  refour  de  semblables 
abus.  Sans  tarder,  elle  déclara,  le  N  octobre  suivant, 
que  la  taxe  ■  innocentienne  »  était  obligatoire  dans 
toutes  les  curies  diocésaines,  même  hors  de  l'Italie. 
Cf.  Thomassin,  op.  cit.,  t.  vi,  p.  420,  p.  500  sq. 

Les  nouvelles  mesures  prises,  au  siècle  suivant,  par 
Benoît  XIV,  contre  ceux  cpii  continuaient  a  trafiquer 
des  bénéfices  par  des  moyens  détournes  (résignation 
avec  reserve  île  pension,   paiements  anticipes,  rachat 
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de  rente  ou  de  pension...  )  montrent  assez  que  les 
diverses  mesures  prises  n'avaient  pas  réussi  à  déjouer 
toutes  les  ruses  des  simoniaques.  Cf.  const.  In  sublimi, 
29  août  1741,  dans  Gasparri,  Codicis  fontes,  t.  i,  p.  693. 

Au  xixe  siècle,  beaucoup  de  causes  qui  favorisaient 
la  simonie  dans  la  collation  des  ordres  avaient  disparu. 
Aussi  Pie  IX,  en  réorganisant  le  système  pénal  de 
l'Église  dans  la'  constitution  Aposlolicœ  Sedis  (1869), 
supprima-t-il  les  nombreuses  censures  portées  contre 
les  ordinations  simoniaques;  mais  il  conserva  un 
certain  nombre  de  pénalités  contre  la  simonie  bénéfi- 
ciale.  Il  maintint  également,  sans  grand  changement, 
les  sanctions  portées  par  Benoît  XIV,  const.  Quanta 
cura,  30  juin  1741,  contre  les  trafiquants  d'honoraires 
de  messes.  Cf.  aussi,  du  même  Benoît  XIV,  la  consti- 
tution Aposlolicœ  servitutis  (25  févr.  1711),  la  lettre 
apostolique  Pro  eximia  (30  juin  1741)  et  les  constitu- 
tions Ad  militantis,  §  0  (30  mars  1742),  Quod  expensis 
(20  août   1748). 

Il  semble  d'ailleurs  que,  vers  la  (in  du  xixc  siècle,  l'at- 
tention du  Saint-Siège  se  suit  portée  plus  particuliè- 
rement sur  la  question  des  honoraires  de  messes,  pour 
en  éliminer  les  abus  et,  en  particulier,  en  proscrire 
tout  commerce  ou  apparence  de  trafic.  A  la  suite  de 
nombreux  décrets  ou  réponses  publiés  sur  ce  point,  la 
S.  Congrégation  du  Concile  fit  paraître,  le  25  mai  1893, 
un  nouveau  et  important  décret,  Vigilanli,  lequel, 
approuvé  par  Léon  XIII,  frappait  les  contrevenants 
de  nouvelles  censures.  Enfin,  au  début  de  ce  siècle, 
deux  autres  documents,  émanés  du  même  dicastère, 
Ut  débita  (11  mai  1904)  et  Recenti  (22  mai  1907), 
vinrent  rappeler,  en  les  renforçant,  les  prescriptions 
antérieures  sur  ce  sujet.  Voir  l'art.  Honoraires  de 
messes,  t.  vu,  col.  86  sq. 

Aujourd'hui,  le  code  traite  expressément  de  la 
simonie  dans  le  préambule  du  1.  III,  can.  727-730. 
Des  défenses  particulières  sont  en  outre  portées  sur 
divers  points  que  nous  étudierons  en  détail.  Quant  aux 
peines  proprement  dites,  elles  sont  renfermées  dans 
les  canons  2371  et  2392. 

III.  Simonie  de  droit  divin.  —  1°  Définition.  — 
Elle  est  donnée  par  le  code  au  canon  727,  §  1,  d'après 
la  formule  de  saint  Thomas,  II-'-II*,  q.  c,  a.  1.  C'est 
la  volonté  délibérée  d'acheter  ou  de  vendre,  pour  un  prix 
temporel,  des  choses  spirituelles  ou  annexées  au  spirituel. 

1.  Le  mot  «  volonté  »  indique  assez  qu'un  acte  même 
purement  interne  suffît  à  constituer  le  péché  de  simo- 
nie. Il  n'est  donc  pas  nécessaire  qu'intervienne  un 
pacte  exprès  et  formel  entre  deux  contractants  :  le 
pacte  peut  rester  tacite  et  même  unilatéral,  consistant 
simplement  dans  l'intention  ou  volonté  d'obliger  en 
retour.  Sans  ce  pacte  onéreux  ou  volonté  d'obliger,  il 
n'y  a  pas  de  simonie  :  tel  serait  le  cas  de  celui  qui,  uni- 
quement par  espoir  de  gratitude,  accorderait  un  bien 
temporel  à  quelqu'un  dont  il  attend  en  retour  un 
bienfait  spirituel. 

Le  code  ajoute  à  cette  «  volonté  »  le  qualificatif  de 
studiosa,  que  notre  mot  français  délibéré  ne  traduit 
qu'incomplètement.  Il  ne  s'agit  pas  seulement  ici  de 
cette  délibération  qui  est  présupposée  à  tout  péché  ou 
délit,  mais  d'une  application  attentive  et  malicieuse 
au  choix  des  moyens  propres  à  réaliser  le  trafic  simo- 
niaque.  Le  code,  après  saint  Thomas,  loc.  cit.,  semble 
s'inspirer  d'un  texte  du  Décret,  caus.  I,  q.  i,  c.  11, 
faussement  attribué  à  saint  Grégoire  de  Nazianze  : 
Qui  studet  donum  Dei  pretio  mercari...  En  réalité,  le 
texte  est  extrait  d'une  lettre  de  Taraise  de  Constanti- 
nople,  insérée  dans  les  actes  du  IIe  concile  de  Xicée. 
Cf.  Hefele-I.eclercq,   Hist.  des  conciles,  t.  m  b,  p.  796. 

Les  termes  achat  et  vente,  contenus  dans  la  défini- 
tion, doivent  s'entendre,  dit  le  canon  728,  au  sens 
large,  c'est-à-dire  de  tout  contrat  ou  échange  à  titre 
onéreux.  Nous  verrons  cependant  que  certains  titres. 


reconnus  par  les  canons  ou  une  coutume  légitime, 
peuvent  justifier  le  don  d'un  bien  temporel  à  l'occa- 
sion d'un  bienfait  spirituel.  Can.  730.  En  dehors  de  ces 
cas  bien  définis,  la  malice  propre  de  la  simonie  consiste 
à  mettre  en  parallèle  deux  choses  qui  ne  sauraient  être 
comparées,  un  bien  spirituel  et  une  valeur  temporelle. 
Par  «  argent  >  ou  prix  temporel,  il  faut  entendre  toute 
rémunération  de  l'ordre  matériel  ou  intellectuel,  même 
si  celui  qui  en  est  l'auteur  déclare  qu'il  n'entend  pas 
donner  strictement  l'équivalent  de  ce  qu'il  reçoit.  Il 
y  a  en  effet  une  telle  disproportion  entre  le  temporel  et 
le  spirituel,  qu'on  ne  saurait  sans  péché  les  équiparer 
même  partiellement,  en  faisant  du  temporel  le  motif 
prochain  et  immédiat  de  l'obtention  du  spirituel. 

2.  Si  le  péché  de  simonie  peut  consister  dans  un 
acte  de  la  seule  volonté,  le  délit  de  simonie  ne  saurait 
être  constitué  que  par  une  action  extérieure:  cf.  can. 
2195.  Dans  le  cas  où  la  convention  serait  restée  pure- 
ment mentale  ou  simplement  tacite,  l'intention  simo- 
niaque  pourra  être  révélée  par  les  circonstances.  Can. 
728. 

2°  Objet.  —  Aux  termes  du  canon  727,  la  simonie  de 
droit  divin  peut  porter  sur  un  double  objet  :  res  inirin- 
sece  spirituales  ou  bien  res  temporales  rei  spirituali 
adnexœ. 

1.  Les  choses  intrinsèquement  spirituelles  sont  non 
seulement  des  entités  immatérielles  comme  la  grâce 
sanctifiante,  l'oraison  mentale,  etc.,  mais  encore  des 
choses  dont  l'entité  matérielle  a  été  élevée  à  l'ordre 
surnaturel,  de  telle  sorte  qu'elles  sont  considérées 
comme  spirituelles  et  surnaturelles.  Cf.  Suarez,  De 
religione,  tract.  III,  1.  IV,  c.  xu,  n.  4.  Le  canon  727 
cite  comme  exemples  :  les  sacrements,  la  juridiction 
ecclésiastique,  la  consécration,  les  indulgences.  On 
peut  y  ajouter  :  les  dispenses,  les  bénédictions,  les 
offices  ecclésiastiques  (en  tant  que  distincts  des  béné- 
fices), les  sacramentaux,  l'assistance  au  mariage,  etc.. 

2.  Quant  aux  choses  temporelles  annexées  aux 
choses  spirituelles,  on  peut  en  distinguer  deux  espèces  : 

a)  Celles  dans  lesquelles  l'élément  temporel  ne  saurait 
exister  sans  l'élément  spirituel.  Dans  ce  cas,  les  deux 
éléments  sont  unis  de  façon  inséparable  :  dès  que  l'élé- 
ment temporel  a  reçu  une  destination  ou  affectation 
sacrée  qui  constitue  l'entité  spécifique  de  la  res  sacra, 
l'union  entre  les  deux  éléments  est  parfaite  et  défini- 
tive. Ainsi  en  est-il  du  bénéfice  ecclésiastique,  dans 
lequel  le  revenu  temporel  est  inséparablement  uni  à 
l'office  spirituel  :  si  l'un  des  deux  éléments  fait  défaut, 
la  notion  même  de  bénéfice  s'écroule.  Cf.  can.  1409. 

Il  en  faut  dire  autant  des  reliques  :  dès  là  que  le 
caractère  sacré  de  ces  restes  est  fondé  sur  la  relation 
réellement  existante  entre  fa  relique  et  la  personne  du 
saint  ou  du  bienheureux,  il  devient  impossible  de 
séparer  l'élément  matériel  de  l'élément  spirituel.  Cf. 
Aertnijs,  Theol.  mor..  t.  i,  n.  446;  voir  aussi  l'art. 
Reliques,  t.  xm,  col.  2375.  Signalons  à  ce  propos  que 
certains  auteurs  rangent,  à  tort  selon  nous,  la  vente 
des  reliques  dans  la  simonie  de  droit  ecclésiastique.  Cf. 
Génicot-Salsmans.  Theol.  nwr.,  t.  i.  n.  289.  Il  semble 
bien  que  ce  que  l'on  vend,  en  l'estimant  à  prix  d'ar- 
gent, c'est  précisément  le  caractère  sacré  de  ces  restes, 
car  l'élément  matériel,  surtout  s'il  s'agit  d'ossements, 
est  chose  négligeable.  D'autres  auteurs,  comme  Fer- 
reres,  Compend.  theol.  mor.,  t.  i,  n.  381,  et  Arregui, 
Sunvnarium  theol.  mor.,  n.  199,  s'en  tirent  en  affirmant 
qu'il  n'y  a  pas  de  simonie  de  droit  divin  à  vendre  des 
reliques  a  renfermées  dans  une  châsse  précieuse  ».  Il 
s'agit  de  savoir  si  l'on  vend  la  châsse  ou  bien  les 
reliques,  ou  si  l'on  majore  le  prix  de  la  châsse,  à  cause 
des  reliques;  dans  ce  dernier  cas,  on  n'échappe  pas  à 
la  note  de  simonie  de  droit  divin. 

L'élément  temporel  semble  également  inséparable 
de  la  chose  spirituelle  lorsque  l'on  considère  le  labeur 


2149 


SIMONIE    DE    DROIT    D 1  Y  I  N 


2150 


corporel  intrinsèque,  c'est-à-dire  inhérent  à  l'exercice 
d'une  fonction  sacrée  (mais  non  un  travail  extraordi- 
naire ou  accidentel);  ce  labeur  normal  ne  saurait  être 
vendu  sans  simonie.  C'était  l'opinion  commune  autre- 
fois; cependant  Vermeerseh,  Theol.  mor.,  t.  n.  p.  217, 
dit  que  la  chose  est  encore  controversée.  A  s'en  tenir 
à  la  définition  du  canon  727,  §  1,  il  paraît  clair  qu'on 
ne  saurait  rien  exiger  pour  un  travail  corporel  intrinsè- 
quement inhérent  à  un  acte  nécessaire  du  ministère 
sacerdotal,  par  exemple  l'administration  d'un  sacre- 
ment (obligatoire  par  ailleurs),  la  célébration  de  la 
messe,  en  tant  que  distincte  de  son  application  (lorsque 
par  ailleurs  le  ministre  est  déjà  tenu  à  cette  célébra- 
tion). Dans  ces  divers  cas,  on  disait  autrefois  que 
l'élément  temporel  était  uni  à  l'élément  spirituel 
consequenter,  c'est-à-dire  conséquemment  à  l'affecta- 
tion ou  à  la  destination  spirituelle  qui  lui  était  donnée  : 
ainsi  en  est-il  du  revenu  d'un  bénéfice  ecclésiastique 
par  rapport  à  l'office  sacré  auquel  il  est  joint;  il  en 
devient  comme  l'effet,  la  conséquence  inséparable. 
Cette  union  était  dite  aussi  concomitante  (concomi- 
tanter),  dans  le  cas  où  l'élément  temporel  était  comme 
la  condition  ou  l'élément  intrinsèque  de  la  chose  spiri- 
tuelle, par  exemple  le  travail  nécessaire  à  l'accomplis- 
sement d'une  fonction  sacrée. 

b)  La  seconde  espèce  de  simonie  de  droit  divin, 
dont  parle  le  canon  727,  §  1,  est  réalisée  lorsque  l'élé- 
ment spirituel  est  l'objet,  même  partiel,  du  contrat, 
par  exemple  la  consécration  dans  la  vente  d'un  calice. 
On  disait  autrefois  que,  dans  ce  cas,  la  chose  tem- 
porelle était  unie  antecedenter  à  la  chose  spirituelle, 
c'est-à-dire  qu'elle  existait  et  avait  déjà  sa  destina- 
tion éloignée  avant  l'annexion  de  l'élément  spirituel. 
L'abus  consiste  alors  à  exiger  un  prix  matériel  pour  le 
caractère  sacré  de  l'objet  et  en  sus  de  sa  valeur  tempo- 
relle. Cet  abus  peut  porter  sur  toutes  les  choses  qui 
ont  reçu  une  bénédiction  ou  une  consécration  consti- 
tutive, can.  1148,  §  2  et  115U,  et  aussi  sur  tous  les  objets 
pieux  indulgenciés. 

On  remarquera  cependant  qu'il  ne  suffit  pas  d'une 
simple  relation  fortuite  ou  issue  d'une  volonté  particu- 
lière pour  créer  une  chose  spirituelle,  ou  donner  à  un 
objet  un  caractère  sacré.  C'est  ainsi  qu'il  n'y  aurait 
pas  de  simonie  à  vendre  plus  cher  un  bréviaire  ou 
autre  livre  ayant  appartenu  à  un  homme  célèbre  et 
pieux  (à  moins  qu'il  ne  s'agisse  de  reliques  proprement 
dites,  d'un  saint  ou  d'un  bienheureux),  ou  encore  un 
chapelet  bénit  par  lui;  de  même  des  images  ou  objets 
religieux  rapportés  de  tel  pèlerinage  célèbre.  Ces  cir- 
constances ou  relations,  encore  qu'elles  touchent  au 
spirituel,  ne  le  constituent  pas.  Elles  sont  seulement 
la  conséquence  d'un  souvenir  pieux  ou  d'un  sentiment 
de  vénération  privée. 

S'il  est  interdit  d'estimer  à  prix  d'argent  la  béné- 
diction ou  la  consécration  d'un  objet,  il  n'est  pas 
défendu  de  vendre  ou  d'échanger  cet  objet,  à  condi- 
tion de  ne  pas  majorer  son  prix  à  cause  de  la  consécra- 
tion ou  de  la  bénédiction  qui  y  est  attachée.  Can.  1539. 
On  n'oubliera  pas  cependant  que  tout  mobilier  sacré 
exposé  à  une  vente  publique  perd  par  là-même  sa  consé- 
cration ou  sa  bénédiction.  Can.  1305.  D'autre  part,  la 
simple  vente  (même  privée)  fait  perdre  aux  objets 
toutes  les  indulgences  qui  y  étaient  attachées. 
Can.  924,  §  2.  Mais  il  n'y  aura  pas  simonie  à  vendre  un 
calice,  un  chapelet  ou  un  autre  objet  de  piété,  à  la 
valeur  vénale  de  l'objet  lui-même  et  sans  faire  entrer 
in  compte  la  bénédiction  ou  la  consécration  de  ces 
objets.  11  en  faut  dire  autant  de  la  vente  d'une  châsse 
précieuse  contenant  des  reliques.  Toutefois,  dans  ce 
dernier  cas,  on  prendra  soin  de  retirer  préalablement 
ces  reliques,  afin  de  ne  pas  les  exposer  à  passer  entre 
les  mains  d'acatholiques.  Can.  1289,  §  1. 

3"  Malice.  —  La  simonie  de  droit  divin  est  un  péché 


mortel  ex  toto  génère  suo:  de  sa  nature,  en  effet,  elle 
est  gravement  opposée  à  la  vertu  de  religion  et  au 
respect  des  choses  saintes,  puisqu'elle  prétend  estimer 
à  prix  d'argent  des  choses  spirituelles  qui  ne  peuvent 
être  appréciées  de  la  sorte. 

Ce  genre  de  sacrilège,  ainsi  que  l'appelle  Gratien, 
caus.  1,  q.  m,  c.  1,  est  formellement  réprouvé 
par  l'Écriture.  Act..  vin,  20  :  Pecunia  tua  tecum  sit  in 
perditioncnt,  quoniam  donum  Dei  existimasti  pecunia 
possideri,  dit  l'apôtre  Pierre  à  Simon.  Sur  quoi  le 
pape  Urbain  11  fait  la  réflexion  suivante  :  «  Ce  que 
l'apôtre  a  en  horreur  et  frappe  de  sa  malédiction,  ce 
n'est  pas  l'achat  de  l'Esprit,  qu'il  savait  parfaitement 
impossible,  mais  bien  l'ambition,  le  désir  d'un  tel 
marché,  non  moins  que  l'avarice,  qui  est  le  service  des 
idoles.  »  Décret.,  caus.  I.  q.  m,  c.  8.  Le  Christ 
lui-même  avait  dit  :  Gratis  accepistis,  gratis  date, 
Matth..  x,  8,  voulant  exprimer  par  ces  paroles  la  gra- 
tuité des  dons  spirituels.  Toute  la  tradition  chrétienne 
a  eu  en  horreur  ce  crime  qu'elle  a  comparé  à  l'hérésie, 
simoniaca  hœresis,  Décret.,  ibid.,  q.  i,  c.  5;  q.  vu,  c.  27; 
ou  au  forfait  de  Judas,  qui  Judœis  Dei  occisoribus 
Cbristum  vendidit.  Ibid.,q.  i,  c.  21.  Ailleurs,  la  simonie 
est  appelée  piaculare  et  execrubile  flagitium.  Ibid.,  q.  i, 
c.  5  et  c.  7.  Le  pape  Pascal  II  semble  résumer  la  malice 
que  la  tradition  chrétienne  a  attribuée  à  la  simonie 
quand  il  écrit  :  Palet  simoniacos,  veluti  primos  et  prœ- 
cipuos  hœreticos,  ab  omnibus  pdelibus  respuendos... 
Omnia  enim  crimina  ad  comparalioncm  simoniacœ 
hœresis  quasi  pro  nihilo  reputantur.  Cf.  Décret., 
ibid.,  q.  vu,  c.  27.  La  simonie  de  droit  divin  ne  com- 
porte donc  pas  de  légèreté  de  matière  :  seul  un  défaut 
de  volontaire  ou  d'advertance  peut  atténuer  ou  sup- 
primer la  faute. 

4°  Quelques  applications.  —  La  simonie  de  droit 
divin  peut  être  réalisée  par  le  trafic  des  sacrements, 
des  sacramentaux,  des  actes  liturgiques  ou  de  juridic- 
tion, toutes  les  fois  que  ces  actes  sont  accomplis  moyen- 
nant une  somme  d'argent  ou  un  présent  appréciable 
à  prix  d'argent  (munus  a  manu,  a  lingua,  ab  obsequio  ). 
Mais  c'est  surtout  à  propos  de  la  collation  des  ordres, 
de  l'admission  en  religion  et  de  la  provision  des  offices 
ou  bénéfices,  que  peut  se  produire,  même  de  nos  jours, 
la  simonie  de  droit  divin.  Elle  peut  revêtir  des  formes 
variées,  parfois  subtiles,  qu'il  n'est  pas  toujours  facile 
de  discerner.  On  se  souviendra  que  l'intention,  même 
unilatérale,  de  simonie,  c'est-à-dire  la  volonté  d'obli- 
ger quelqu'un  à  accorder  un  bénéfice  spirituel  moyen- 
nant un  présent  matériel,  suffit  par  elle-même  a  cons- 
tituer le  péché.  Le  délit,  nous  le  verrons  à  propos  des 
peines,    a    d'autres  exigences. 

On  peut  considérer  comme  entachés  de  simonie 
les  procédés  suivants  : 

1.  Faire  un  présent  à  un  collateur,  électeur,  exami- 
nateur ou  patron  de  bénéfice,  avec  charge  (imposée  ou 
acceptée)  pour  lui  d'accomplir  un  acte  favorable  à  un 
candidat.  Il  importe  peu  que  celte  intervention  soit  le 
fait  du  candidat  lui-même  ou  le  fait  d'un  tiers,  pourvu 
que  le  bénéficiaire  soit  consentant  ou  complice. 

Au  contraire,  la  simonie  ne  sera  pas  réalisée  si  ces 
mêmes  faveurs  sont  faites  avec  le  simple  espoir  d'ob- 
tenir plus  facilement  la  charge  convoitée,  ne  fût-ce 
qu'à  titre  de  gratitude  de  la  part  de  l'obligé  :  dans  ce 
cas,  en  effet,  il  n'y  a  pas  de  pacte  ni  engagement  pris 
ou  imposé.  Rien  ne  s'opposerait  à  ce  qu'un  tiers  soit 
amené,  par  prières  ou  persuasion,  à  exposer  purement 
cl  simplement  les  mérites  d'un  candidat,  ou  à  intercé- 
der pour  lui  auprès  du  collateur,  du  patron  ou  de 
l'électeur,  niais  sans  aucun  pacte  onéreux. 

2.  La  simonie  de  droit  divin  serait  encore  réalisée 
par  un  collateur  ou  patron  qui  attribuerait  un  office 
ou  un  bénéfice  en  imposant  au  titulaire  la  charge  de 
payer  ce  que  celui-ci  doit,  soit  au  collateur,  soil  à  un 
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tiers.  La  faute  serait  évitée  si  l'attribution  était  faite 
avec  le  seul  espoir  ou  la  simple  prévision  que  le  béné- 
ficier pourra  ainsi  s'acquitter  de  ses  dettes  :  dans  ce 
cas.  en  effet,  la  collation  reste  gratuite,  sans  caractère 
onéreux. 

3.  Aux  termes  du  canon  1486,  la  résignation  d'un 
bénéfice  en  faveur  d'un  tiers  ne  peut  pas  être  acceptée 
par  un  Ordinaire,  mais  est  réservée  au  Saint-Siège.  Ce 
mode  de  résignation  était  considéré  autrefois  comme 
une  des  formes  de  la  simonie  dite  confidentielle  et  était 
interdite  par  le  droit  ecclésiastique.  Aujourd'hui,  une 
telle  pratique  porte  en  elle-même  sa  pénalité,  puis- 
qu'elle est  frappée  de  nullité  par  le  droit.  Mais  si,  en 
même  temps,  elle  cache  un  pacte  quelconque  qui  spé- 
cifie une  compensation  temporelle  pour  l'octroi  d'une 
chose  spirituelle,  il  y  a  parfaitement  simonie,  et  non 
seulement  de  droit  ecclésiastique,  mais  de  droit  divin. 
La  note  de  simonie  est  absente  si  le  bénéficier  démis- 
sionnaire prie  seulement  le  collateur  de  donner  sa 
charge  à  un  tiers  par  lui  désigné  :  les  prières  et  les 
instances  ne  constituent  pas  un  pacte  et  ne  lient  pas 
la  liberté  du  collateur. 

4.  La  simonie  peut  exister  dans  le  fait  de  payer  un 
compétiteur  pour  qu'il  se  désiste  du  concours  à  un 
bénéfice.  Serait  également  simoniaque  celui  qui  verse- 
rait de  l'argent  à  une  personne  pour  obtenir  d'elle  la 
cessation  d'une  vexation  juste  (par  exemple  la  divul- 
gation d'un  empêchement  ou  d'une  incapacité  à  l'ob- 
tention d'un  bénéfice).  Mais  si  l'auteur  de  la  vexation 
ne  fait  que  s'opposer  à  un  droit  déjà  acquis  (c'est-à- 
dire  après  l'élection  ou  la  collation),  il  n'y  a  pas  de 
simonie  à  retrouver  le  libre  exercice  de  ce  droit,  même 
à  prix  d'argent. 

5.  Il  serait  simoniaque  de  payer  quelqu'un  pour  qu'il 
omette  un  acte  spirituel  comportant  l'exercice  de  la 
juridiction  (par  exemple  qu'il  refuse  l'absolution  à  un 
pénitent  bien  disposé);  mais  non  si  cet  acte  ne  com- 
porte pas  l'exercice  du  pouvoir  spirituel,  par  exemple 
la  publication  des  bans  de  mariage  ou  d'ordination, 
encore  que  celle-ci  soit  obligatoire  de  par  le  droit. 

6.  C'est  encore  une  forme  de  simonie  de  donner  de 
l'argent  à  un  monastère  pour  l'admission  d'un  sujet 
au  noviciat  ou  à  la  profession,  mais  non  si  la  somme 
est  versée  pour  l'entretien  du  postulant  ou  comme  dot 
du  novice. 

7.  Serait  considéré  comme  simoniaque  celui  qui 
ferait  un  pacte  de  réciter  telle  prière,  de  célébrer  une 
messe,  moyennant  un  prix  temporel,  afin  que  le  dona- 
teur gagne  au  jeu,  à  la  loterie,  obtienne  le  succès  à  un 
examen,  etc..  :  tout  cela  en  dehors  de  tout  titre  extrin- 
sèque et  légitime  de  rémunération  dont  nous  parlerons 
plus  loin.  Mais  la  simonie  n'existerait  pas  dans  le  cas 
où  quelqu'un  proposerait,  offrirait  à  un  autre  de  réciter 
un  chapelet  pour  le  succès  de  son  entreprise  et  que  ce 
dernier  spontanément  et  gracieusement  lui  remettrait 
une  somme  d'argent  en  retour;  il  en  serait  de  même, 
si  en  faveur  d'une  personne  qui  lui  a  remis  de  l'argent, 
un  prêtre  célébrait  une  messe  afin  que  cette  personne 
soit  heureuse  dans  ses  entreprises.  Là,  en  effet,  il  y  a 
seulement  offre  ou  proposition  d'une  chose  spirituelle 
contre  une  chose  temporelle  et  réciproquement,  mais 
pas  de  pacte.  On  prendra  garde  néanmoins  de  ne  pas 
causer  de  scandale. 

8.  Que  penser  des  pauvres  qui  promettent  de  réciter 
telle  prière  pour  telle  somme  reçue,  qui  font  des  neu- 
\  âmes  aux  intentions  de  leurs  bienfaiteurs?  —  Comme 
ils  ne  sont  pas  eux  des  ministres  sacrés,  et  qu'il  n'y  a 
pas  à  proprement  parler  de  pacte,  cette  manière  de 
faire  s'explique  par  une  intention  de  libéralité  de  la 
part  de  ceux  qui  font  l'aumône,  avec  l'espoir  d'obtenir 
ainsi  des  prières.  Cf.  II»- II",  q.  c,  a.  3,  ad  2°m. 

9.  Ne  sont  pas  entachées  de  simonie  certaines  pra- 
tiques ou  manières  de  faire,  qui,  encore  qu'elles  révè- 


lent un  esprit  trop  enclin  au  lucre,  ne  constituent  pas 
un  véritable  pacte  avec  mise  à  prix,  par  exemple  le 
fait  d'être  poussé  à  l'exercice  d'une  fonction  sacrée  par 
l'espoir  de  la  rétribution  ou  la  perspective  de  l'hono- 
raire: le  fait  de  rendre  un  service  temporel  à  quelqu'un 
dont  on  espère  en  retour  quelque  bienfait  spirituel.  En 
général,  on  peut  dire  que  la  simonie  n'existe  pas  lors- 
qu'on remet  un  présent  à  quelqu'un  pour  qu'il  reçoive 
lui-même  certains  avantages  spirituels,  les  sacrements 
par  exemple  :  ainsi  donne-t-on  parfois  un  cadeau  à  un 
enfant  pour  qu'il  fasse  sa  première  communion,  pour 
qu'il  reçoive  le  baptême,  une  dot  à  une  jeune  fille, 
pour  qu'elle  se  fasse  religieuse,  encore  qu'on  ait  l'in- 
tention de  les  obliger  quelque  peu.  On  prendra  soin 
cependant  d'éviter  tout  scandale  sur  ce  point. 

IV.  Simonie  de  droit  ecclésiastique.  —  1°  Xotion. 
—  Cette  seconde  espèce  de  simonie  est  réalisée 
lorsque  «  l'on  échange  entre  eux  des  biens  spirituels, 
des  biens  temporels,  ou  des  biens  temporels  liés  à  des 
choses  spirituelles  •.  i.an.  727,  §  2.  Dans  ces  sortes  de 
transactions,  il  n'y  a  aucune  malice  intrinsèque,  mais 
seulement  le  fait  d'enfreindre  une  défense  positive  de 
l'Église  qui,  par  motif  de  religion,  interdit  ces  sortes 
d'échanges  pour  prévenir  le  danger  d'irrévérence  à 
l'égard  des  choses  saintes.  C'est  ainsi  qu'il  n'y  a  pas 
de  contrat  simoniaque  proprement  dit  à  vendre  les 
saintes  huiles,  les  chapelets  indulgenciés,  à  leur  valeur 
vénale,  pas  plus  qu'il  n'y  a  simonie  à  résigner  son 
bénéfice  en  faveur  d'un  autre.  Mais  l'Église  redoute 
que  dans  ces  manières  de  faire  ne  se  glisse  la  tentation 
d'estimer  à  prix  d'argent  le  caractère  spirituel  lui- 
même.  Même  si  le  manque  de  respect  n'existait  pas,  en 
fait,  dans  tel  cas  donné,  la  prohibition  subsisterait; 
il  suffit  qu'il  y  ait  danger  d'irrévérence. 

Cependant,  en  passant  en  revue  les  diverses  prohi- 
bitions portées  par  le  droit,  il  faudra  établir  que  l'É- 
glise a  été  émue  par  ce  péril,  sinon  on  ne  saurait  parler 
de  simonie  de  droit  ecclésiastique.  Cette  intention  de 
l'Église  sera  prouvée  soit  par  le  texte  même  de  la  loi, 
soit  par  l'interprétation  qu'en  donnent  les  auteurs. 
Les  indications  de  l'ancien  droit  seront  précieuses 
pour  connaître  sur  ce  point  la  pensée  authentique  du 
législateur.  Cf.  can.  6,  2°. 

Au  point  de  vue  de  la  malice,  cette  espèce  de  simonie 
est,  comme  la  précédente,  opposée  à  la  vertu  de  reli- 
gion, mais  elle  admet  la  légèreté  de  matière.  L'Église 
en  effet  ne  veut  pas  défendre  sub  gravi  ce  qui,  de  sa 
nature  ou  en  raison  du  péril  créé,  n'est  que  matière 
légère.  Pour  juger  de  la  gravité  de  la  prohibition,  on 
s'en  tiendra  à  l'estimation  des  auteurs  prudents  et  on 
cherchera  à  voir  quelle  a  été  l'intention  du  législateur. 
Toutes  les  fois  qu'une  défense  aura  été  sanctionnée  par 
une  peine  canonique,  la  matière  sera  considérée 
comme  grave.  On  n'oubliera  pas  cependant  que  cette 
prohibition,  portée  par  l'Église,  pourra  cesser  d'obli- 
ger pour  une  cause  grave,  comme  toute  loi  purement 
ecclésiastique. 

2°  Objet.  —  Le  canon  727,  §  2,  ne  fait  que  décrire 
d'une  façon  très  vague  l'objet  de  la  simonie  de  droit 
ecclésiastique.  Ce  n'est  qu'en  parcourant  les  pages  du 
code  que  l'on  en  découvre  les  modalités  pratiques. 
Notons  de  suite  que  le  mot  dare  (donner)  doit,  en 
matière  de  simonie,  s'étendre  à  toute  espèce  de  tran- 
saction faite  à  titre  gracieux  ou  à  titre  onéreux  : 
vente,  donation,  échange,  etc. 

1.  Le  canon  14  11  réprouve  comme  simoniaque 
«  toute  déduction  ou  retenue  de  fruits,  toute  compen- 
sation en  paiement  effectué  par  un  clerc  uans  lacté 
île  |  n  vision  d'un  bénéfice,  et  dont  le  profit  irait  soit 
au  collateur,  soit  au  patron,  soit  à  des  tiers  ».  Il  ne 
s'agit  pas  ici  de  prestations  temporelles  faites  moyen- 
nant l'octroi  d'un  bénéfice  (ce  serait  de  la  simonie  de 
droit  divin),  mais  seulement  de  prestations  faites  à 
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l'occasion  de  celte  collation  :  l'Église  veut  en  ellet  que 
tout  bénéfice  soit  accordé  gratuitement,  afin  de  préve- 
nir tout  danger  de  simonie  de  droit  divin.  Cette  loi 
devant  être  interprétée  strictement,  il  est  entendu 
qu'une  gratification  accordée  à  l'occasion  de  la  colla- 
tion d'un  office  ne  sera  pas  considérée  comme  simo- 
niaque.  De  plus,  la  simonie  ne  sera  réalisée  que  si  la 
prestation  est  faite  dans  1  acte  même  de  provision, 
c'est-à-dire  au  moment  de  la  remise  des  lettres,  à  for- 
tiori si  ces  dernières  mentionnent  la  prestation.  Api  es 
la  provision,  la  rémunération  sera  considérée  comme 
une  marque  de  gratitude.  On  se  souviendra  d'ailleurs 
qu'il  n'est  pas  interdit  de  percevoir  à  l'occasion  de  la 
collation  d'un  office  ou  d'un  bénéfice  une  taxe  modérée, 
au  litre  des  frais  de  chancellerie    Oan.  1507. 

2.  Est  simoniaque  toute  permutation  de  bénéfice 
faite  d'autorité  privée,  canon  1487,  §  1  ;  ou  bien, 
lorsque  l'échange,  même  légitime,  porte  sur  des  béné- 
fices inégaux,  toute  réserve  de  fruit,  toute  prestation 
pécuniaire  ou  autre  faite  à  titre  de  compensation. 
Can.  1  188,  §  1.  Une  prohibition  analogue  se  trouve  déjà 
dans  les  Décrétâtes  de  Grégoire  IX,  1.  III,  fit.  xix.  c.  5 
et  7.  Évidemment  il  ne  s'agit  ici  que  de  simonie  de 
droit  ecclésiastique,  puisque  la  permutation  est  celle 
d'office  sacré  (outre  office  sacre  el  de  droit  temporel 
contre  droit  temporel.  En  fait,  il  y  a  un  réel  péril  de 
collusion  entre  les  permutants,  ce  qui  justifie  la  note 
de  simonie. 

3.  Est  encore  considérée  comme  simoniaque  la 
démission  d'un  bénéfice  en  faveur  d'un  tiers  (sauf  s'il 
s'agit  d'un  bénéfice  litigieux)  — ou  la  résiliation  —  faite 
sous  une  condition  qui  touche  soit  la  provision  du 
bénéfice,  soit  l'utilisation  des  revenus.  Can.  1486. 
Telle  était  déjà  la  discipline  de  l'ancien  choit.  Décré- 
tâtes. I.  II,  tit.  ix,  c.  25.  Il  est  facile  en  effet  de  soup- 
çonner dans  ces  actes  un  certain  danger  d'appréciation 
ou  de  mise  à  prix  des  choses  spirituelles.  Ce  qu'on  veut 
éviter,  c'est  un  pacte  au  sujet  du  bénéfice  abandonné, 
ou  une  compensation  de  la  démission  par  le  paiement 
d'une  somme  ou  d'une  pension.  A  noter  que  seuls  sont 
considérés  comme  simoniaques,  dans  le  canon  cité,  ceux 
qui  abandonnent  ou  résignent  leur  bénéfice  en  faveur 
d'autres  ou  sous  condition,  mais  non  ceux  qui  peuvent 
intervenir  dans  le  pacte  simoniaque  pour  élire,  pré- 
senter le  nouveau  bénéficier  ou  conférer  le  bénéfice 
suivant  les  conditions  énoncées  par  le  renonçant.  Il 
semble  qu'il  y  ait  là  un  reste  de  la  simonie  confiden- 
tielle, condamnée  par  Fie  Y  dans  la  bulle  Inlolerabilis 
(11  juin  1569);  ce  document  est  cité  dans  les  sources 
du  canon  1486.  I.e  code  prévoit  cependant  que  l'Ordi- 
naire, lorsqu'il  confère  un  bénéfice,  peut  ex  justa 
causa,  imposer  a  un  bénéfice  une  pension  temporaire 
ou  même  a  vie,  surtout  en  faveur  de  celui  qui  quitte 
ce  bénéfice,  can.  1  129;  niais  il  n'y  a  pas  là  ombre  de 
pacte  de  la  part  du  démissionnaire. 

I.  Aucune  transaction  ne  peut  être  faite  validement 
dans  une  causes  soit  criminelle,  soil  contentieuse,  qui 
porterait  sur  la  dissolution  d'un  mariage  ou  sur  le  titre 
d'un  bénéfice,  sans  l'intervention  de  l'autorité  légi- 
time. Même  interdiction  de  transiger  de  façon  privée 
au  sujet  de  choses  spirituelles,  toutes  les  lois  que  doit 
intervenirun  paiement  de  c  hc.sc-s  matérielles  i  an.  1927, 
S  1.  Le  caractère  simoniaque  de  ces  transactions 
ressort  des  prohibitions  du  droit  antérieur,  Décrétâtes, 
I.  I.  tit.  xxxv,  c.  I.  non  moins  que  du  sentiment  com 
mun  des  auteurs. 

5,  La  simonie  de  droil  ecclésiastique  peul  se  rencon- 
trer fréquemment  à  propos  des  honoraires  de  messe. 
c'est  sans  doute  sur  le  danger  d'irrévérence  (dont 
parle  le  canon  727,  §  2)  qu'est  fondée  la  défense  portée 
au  canon  827  :  .1  stirpemissarumqu&libet  eliam  species 
negotiationis  vei  mercaturss  omnino  arcealur.  Si  donc 
On    constate    Un    négoce    en    cette    matière,    il    \    aura 


simonie,  mais  seulement  de  droit  ecclésiastique;  car 
on  suppose  que  le  trafic  se  fera  non  sur  la  valeur  spiri- 
tuelle de  la  messe  (ce  qui  constituerait  un  acte  de 
simonie  de  droit  divin  l.  mais  seulement  sur  l'honoraire, 
lequel  est  justifie,  comme  nous  le  verrons,  par  un  titre 
légitime  et  l'autorisation  de  l'Église. 

Le  canon  .827  ne  déterminant  pas  les  pratiques  qui 
ont  caractère  ou  apparence  de  trafic,  il  faut  recourir 
aux  précisions  du  droit  antérieur,  c'est-à-dire  aux 
décrets  de  la  S.  Congrégation  du  Concile  :  Vigilanti, 
25  mai  1895  et  Ut  débita,  11  mai  1904,  cités  tous  deux 
dans  les  /unies  du  canon.  Cf.  Honoraires  de  messe, 
t.  vu.  col.  80  sq. 

Le  premier  abus  visé  est  le  fait  de  recueillir  des 
honoraires  de  messes  pour  en  transmettre  la  valeur 
sous  forme  de  marchandises,  livres,  journaux,  revues, 
etc.  Cette  pratique,  dit  le  décret  Uldebita,  n.  10,  seul 
I.;  simonie  lorsqu'elle  passe  en  usage  et  en  habitu  e  et 
tourne  à  l'avantage  de  quelque  commerce  ».  D'où  il 
suit  que  la  note  de  simonie  sera  évitée  s'il  ne  s'agit 
que  d'un  acte  en  passant.  Cf.  Bargilliat,  Les  honoraires 
île  messe,  p.  51.  La  simonie  commencera  lorsque  re- 
change d'honoraires  contre  des  marchandises  revêtira 
la  species  negotiationis  du  canon  827,  c'est-à-dire  lors- 
qu'il deviendra  fréquent,  habituel  et  profitable  au 
commerce. 

Un  autre  abus  grave  et  expressément  réprouvé  par 
le  même  décret  est  de  ne  pas  transmettre  intégrale- 
ment l'honoraire  reçu,  mais  de  le  transformer  ou  de  le 
diminuer  cf.  n.  9;  et  en  particulier  le  fait  de  recueillir 
des  honoraires  à  un  taux  élevé  et  de  réaliser  un  gain 
en  faisant  célébrer  les  messes  la  où  les  tarifs  sont  infé- 
rieurs. Ibid..  n.  13.  Cet  abus  était  jadis  frappé  d'une 
excommunication  Intic  sententise,  réservée  au  Saint- 
Siège.  Const.  Apost.  sedis  (1809),  §  2,  n.  12.  Aujour- 
d'hui, le  code  ne  mentionne  plus  la  peine,  mais  il 
interdit  la  pratique,  can.  840.  Comme  il  y  a  péril 
d'irrévérence,  cette  pratique  constitue  un  acte  de 
simonie  de  droit  ecclésiastique.  Il  semble  qu'on  doive 
qualifier  de  même  le  fait  de  prélever  sur  les  honoraires 
une  rémunération  .  pour  le  travail  que  donnent  la 
réception  ou  collecte  de  ces  honoraires  et  leur  réparti- 
tion ou  distribution,  à  moins  que  l'on  ait  obtenu  une 
permission  expresse  du  Saint-Siège  sur  ce  point,  tel 
est  l'avis  de  Ferreres.  Comp.  theol.  mor.,  t.  i,  n.  375, 
de  Vermeersch-Creusen,  Epilome  juris  can.,  t.  n,  n.  12, 
p.  7.  de  Claevs-Simenon.  Monnaie  juris  can.,  t.  n.  n.  5, 
p.  7. 

V.  Quelques  cas  douteux  ou  difficiles.  —  Aux 
termes  du  canon  718,  les  termes  emptio,  venditio,  per- 
mulatio,  en  matière  de  simonie,  doivent  être  pris  au 
sens  large  et  s'entendent  de  toute  convention,  même 
non  encore  passée  en  effet,  même  tacite.  Le  fait  de 
décorer  une  véritable  convention  onéreuse  du  titre  1 1 < ■ 
compensation  gratuite  ne  change  rien  à  la  chose,  si 
les  circonstances  révèlent  par  ailleurs  une  intention 
simoniaque.  C'est  pourquoi  le  pape  Innocent  X I  a 
condamné  la  proposition  suivante  :  Dure  temporale  pin 
spiriluali  non  est  simonia,  quando  temporale  non  datur 
tanquam  pretium,  sed  dumtaxat  lanquam  motivum  cou 
ferendi  vel  efficiendi  spirituale,  vel  etiam  quando  tem- 
porale  sit  solum  <iruhnia  compensalio  pro  spiriluali,  aui 
e  contra...  l'iop.  45,  I  lenz.-Bannw ..  n.   1195. 

Néanmoins  il  est  des  cas  où  il  y  a  doute  tant  sur 
['existence  de  la  simonie,  que  sur  sa  nature  :  est-elle  de 
droil  divin  ou  de  droit  ecclésiastique? 

1"  Aux  termes  du  canon  879,  s  2,  il  est  interdit 
d'exiger  quoi  que  ce  soil  pour  la  concession  de  la  juri- 
diction pénitentieile.  Celui  qui  violerait  celle  défense 
se  rendrait  certainement  coupable  de  simonie,  mais 
de  quelle  espèce?  s'il  a  vraiment  l'intention  d'estimer 
à  prix  d'argent  la  juridiction,  pouvoir  spirituel,  il 
commet  un  acte  de  simonie  de  droit  divin.  S'il  perçoit 
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seulement  un  émolument  à  l'occasion  de  la  concession, 
ou  s'il  majore  notablement  la  taxe  légitimement  éta- 
blie pour  couvrir  les  frais  de  chancellerie,  il  se  rend 
coupable  de  simonie  de  droit  ecclésiastique.  Il  en  faut 
dire  autant  de  celui  qui,  à  rencontre  de  la  défense  du 
canon  91S,  exigerait  un  honoraire  supérieur  pour  une 
messe  célébrée  à  un  autel  privilégié.  C'est  son  intention 
qui  déterminera  l'espèce  de  son  péché. 

2°  Quelle  faute  de  simonie  y  a-t-il  :  1.  à  exiger  une 
rétribution  des  prêtres  qui  célèbrent  dans  une  église, 
pour  couvrir  les  frais  de  célébration,  à  rencontre  du 
canon  1303,  lorsque  l'évèque  n'a  pas  expressément 
permis  la  perception  d'une  modique  rétribution?  2.  à 
demander  un  honoraire  de  messe  supérieur  au  tarif 
diocésain  approuvé,  en  violation  du  canon  831? 

La  réponse  à  donner  nous  paraît  dépendre  de  deux 
choses,  à  savoir  l'intention  du  délinquant  et  la  gravité 
de  l'abus  commis.  Dans  le  cas  où  le  délinquant  aurait 
l'intention  de  faire  payer  la  valeur  réelle  de  la  messe 
(trop  peu  appréciée  selon  lui  au  tarif  de  l'honoraire), 
ou  d'estimer  à  prix  d'argent  la  valeur  de  la  célébration 
dans  son  enlise,  il  y  aurait  sans  aucun  doute  simonie 
de  droit  divin.  Comme  cette  intention  perverse  se 
rencontre  rarement,  il  y  aura  lieu  de  considérer  surtout 
la  gravit'  de  l'abus.  Lorsque  la  chose  n'est  faite  que 
rarement  et  en  passant,  ou  bien  lorsque  la  somme 
indûment  exigée  reste  modique  (par  exemple  un  franc 
ou  deux  en  plus  du  tarif  de  l'honoraire,  ou  bien  ce 
que  l'évèque  permettrait  ordinairement  pour  les  frais 
de  célébration),  on  peut  dire  que  le  «  danger  d'irrévé- 
rence »  étant  minime,  il  n'y  aurait  pas  simonie  mais 
seulement  péché  contre  l'obéissance  et  contre  la 
justice.  Si  au  contraire  l'abus  prend  des  proportions 
considérables,  par  exemple  doubler  l'honoraire  et  cela 
de  façon  habituelle,  ou  bien  exiger  une  rétribution 
très  supérieure  aux  frais  de  célébration,  il  y  aurait  là 
un  quœslus  habituel  qui  est  un  vrai  trafic,  simoniaque 
en  vertu  du  droit  ecclésiastique.  Can.  827.  Par  cette 
distinction  il  nous  semble  que  l'on  peut  mettre  d'ac- 
cord les  auteurs  qui  affirment  ou  nient  respectivement 
l'existence  de  la  simonie.  Cf.  Vermeersch,  Theol.  mor., 
t.  n,  n.  277;  Ferreres,  Theol.  mor.,  t.  i,  n.  375-376;  De 
Meester,  Compend.  juris  can.,  t.  m.  n.  1106;  Yer- 
meersch-Creusen,  Epilome  juris  can.,  t.  n.  n.  12; 
Claeys-Simenon,  Manuale  juris  can.,  t.  n,  n.  0,  3°. 

3"  La  même  réponse,  avec  distinction  semblable, 
serait  à  donner  en  cas  de  majoration  des  taxes  approu- 
vées à  l'occasion  de  l'administration  des  sacrements 
(à  ['encontre  des  canons  736  et  1507),  ou  encore  en 
cas  de  perception  d'honoraire  pour  une  messe  de 
binage,  contre  les  prescriptions  du  canon  824. 

4°  Que  penser  de  la  vente  d'un  office  ou  charge 
ecclésiastique  qui  ne  touche  que  d'une  façon  extrin- 
sèque et  par  le  dehors  aux  choses  sacrées,  par  exemple 
les  fonctions  de  sacristain,  d'économe,  d'organiste, 
etc.?  —  L'ancien  droit  exigeait  que  la  collation  de  ces 
suites  de  charges  fût  entièrement  gratuite;  c'est 
|H>urquoi  Vermeersch,  Theol.  mor.,  t.  n,  n.  277,  pense 
qu'il  y  aurait  dans  cette  vente  un  acte  de  simonie  de 
droit  ecclésiastique.  Mais  le  code  ne  faisant  nulle  part 
mention  de  cette  défense,  on  ne  saurait  plus  affirmer 
aujourd'hui  qu'il  y  a  simonie.  Ainsi  pensent  d'Anni- 
bale,  Sum.  theol.  mor.,  t.  m,  n.  113;  Claeys-Simenon, 
Monnaie  jur.  can.,  t.  n,  n.  6,  6°;  Vermeersch-Creusen. 
Epilome,  t.  n.  n.  12.  Cette  manière  de  voir  nous  semble 
confirmée  par  le  canon  145,  §  2,  où  il  est  dit  que,  sauf 
expression  contraire,  le  mot  «  office»  ecclésiastique  doit 
toujours  être  pris  au  sens  strict  :  les  charges  susdites 
m-  sunt  donc  pas  comprises  dans  son  acception.  Cepen- 
dant de  telles  ventes,  là  où  la  coutume  ne  les  excuse 
pas,  pourraient  facilement  tourner  à  la  recherche  d'un 
gain  honteux  et  au  scandale. 

5°  Il  n'y  a  pas  de  simonie  à  donner  ou  échanger  une 


chose  spirituelle  contre  une  chose  spirituelle,  même  si 
l'échange  se  fait  d'autorité  privée,  à  moins  qu'il  n'y 
ait  une  défense  spéciale  portée  par  l'Église  sur  un 
point  déterminé.  C'est  ainsi  qu'on  peut  échanger  des 
reliques  contre  des  reliques,  faire  célébrer  des  messes 
moyennant  l'apport  d'objets  sacrés,  etc.,  toute  appa- 
rence de  négoce  étant  par  ailleurs  écartée.  Il  n'y  a 
plus,  comme  dans  l'ancien  droit,  de  simonie  à  vendre 
des  tombeaux  ou  places  de  sépulture  dans  des  cime- 
tières bénits.  Le  canon  1209  prévoit  expressément  l'a- 
liénation de  ces  tombeaux  privés,  pourvu  qu'on  n'es- 
time pas  à  prix  d'argent  la  bénédiction  donnée  au  lieu 
sacré.  D'une  façon  plus  générale  encore,  le  canon  1510 
affirme  que  les  choses  sacrées  appartenant  à  des  parti- 
culiers peuvent  être  acquises  par  prescription. 

VI.  Des  titres  qui  excluent  la  note  de  simonie. 
—  A  proprement  parler,  il  n'y  a  pas  excuse  à  la 
simonie  de  droit  divin,  qui  est  une  chose  intrinsèque- 
ment mauvaise.  En  matière  de  simonie  de  droit  ecclé- 
siastique, une  cause  grave  ou  un  grand  inconvénient 
peuvent  excuser  de  l'observation  de  la  défense  portée 
par  la  loi  de  l'Église.  Mais  il  y  a  en  outre  des  cas  où 
l'Église  elle-même  reconnaît  qu'il  n'y  a  pas  simonie 
(encore  qu'il  y  en  ait  parfois  les  apparences),  parce  que 
la  chose  temporelle  n'est  pas  donnée  véritablement 
pour  la  chose  spirituelle,  en  paiement  de  celle-ci,  mais 
seulement  à  son  occasion.  La  détermination  de  ces 
cas  n'a  pas  été  laissée  au  hasard,  par  crainte  d'abus.  Il 
faut,  selon  l'expression  du  canon  730,  «un  ju  te  titre 
reconnu  par  les  canons  ou  une  coutume  légitime  », 
pour  cohonester  la  perception  ou  l'acceptation  de  la 
rémunération  temporelle.  Celui  qui  agit  sans  ce  titre 
canonique  est  coupable,  sinon  de  simonie,  au  moins  de 
désobéissance  à  l'Église  et  parfois  de  péché  contre  la 
religion. 

1°  Titres  admis  par  les  canons.  —  Le  code  ne  fournis- 
sant sur  ce  point  aucune  indication  précise,  c'est  à 
l'interprétation  fournie  par  l'ancien  droit  qu'il  faut 
recourir.  On  admet  aujourd'hui  comme  «justes  titres  »: 

1.  La  pure  libéralité,  faite  sous  forme  d'aumône, 
offrande,  honoraire  dépassant  la  taxe,  etc.,  à  l'occa- 
sion d'un  service  spirituel  ou  de  l'administration  des 
sacrements.  On  peut  ranger  également  sous  ce  titre  la 
pratique  de  faire  l'aumône  aux  pauvres,  afin  qu'ils 
prient  pour  leurs  bienfaiteurs.  On  évitera  cependant 
que  ce  don  soit  considéré  par  eux  comme  un  paiement. 
Dans  le  doute,  les  circonstances  aideront  à  voir  clair  et 
à  déterminer  l'intention  du  donateur  et  du  bénéfi- 
ciaire, en  particulier  : 

Personae  dantis  vel  accipientis  qualitas, 
Quantitas  muneris  et  donationis  tempus... 

2.  La  reconnaissance.  C'est  le  cas  du  clerc  qui.  pour 
témoigner  sa  gratitude  à  son  bienfaiteur,  lui  accorde 
largement  ses  services  spirituels;  il  en  est  de  même 
des  parents  qui  font  un  cadeau  au  prêtre  qui  a  préparé 
leur  enfant  à  la  première  communion.  On  veillera 
cependant  à  éviter  la  simonie  «  larvée  »,  qui  pourrait  se 
cacher  sous  un  pacte  implii  ile. 

3.  La  rémunération  d'un  travail  extrinsèque,  c'est-à- 
dire  d'un  labeur  séparable  de  l'accomplissement  de  la 
fonction  sacrée,  par  exemple  ;  une  messe  chantée, 
tardive,  à  distance;  à  moins  que  ce  labeur  ne  soit  déjà 
dû  en  vertu  de  la  charge.  Ainsi,  le  curé  et  les  vicaires 
ne  peuvent  rien  réclamer  ou  exiger,  pour  l'administra- 
tion des  sacrements  dans  leur  paroisse,  sauf  si  un 
autre  titre  légitime  intervient. 

A  ce  titre  canonique,  on  pourrait  en  assimiler  un 
autre  qui  s'en  rapproche  et  que  mentionnent  certains 
auteurs,  à  savoir  la  cessation  ou  privation  u'un  gain 
(lucrum  cessons).  Si  le  ministre  a  dû,  pour  accomplir 
un  travail  qui  n'était  pas  de  sa  charge,  quitter  une 
occupation    rémunératrice,    il    peut    demander    une 
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compensation.  Cf.  Vcrmeersch-Creusen,  Epitome,  t.  n, 
n.  1.  5°. 

4.  La  sustentation  du  clergé,  selon  les  règles  fixées 
par  l'Église.  Le  Maître  avait  dit  :  Dignus  est  operarius 
mercede  sua,  Luc.,  x,  7;  et  l'apôtre  :  lia  et  Dominas 
ordinavit  iis  qui  euangelium  annuntianl,  de  evangelio 
vioere,  I  Cor.,  ix.  14.  Normalement  le  nécessaire  à  la 
subsistance  des  ministres  n'est  pas  laissé  à  la  détermi- 
nation arbitraire  de  ceux-ci;  l'Église  y  pourvoit  par 
des  taxes  fixes,  spécifiées  par  l'Ordinaire  et  souvent 
approuvées  par  le  Saint-Siège.  Cf.  can.  831-832,  1234, 
1507,  1909. 

5.  Un  ordre  ou  une  détermination  de  l'Église,  en  vue 
du  bien  commun,  et  en  dehors  de  la  sustentation  des 
ministres.  Par  exemple  :  une  amende  ou  componende 
exigée  à  l'occasion  de  certaines  dispenses,  pour  soute- 
nir les  œuvres  pies  ou  pourvoir  à  certaines  nécessités 
matérielles.  Parfois  même,  une  aumône  ou  une  libéra- 
lité peut,  à  défaut  d'autre  motif,  être  l'occasion  d'ac- 
corder une  dispense  ou  une  faveur. 

6.  Le  rachat  ou  la  libération  d'une  injuste  vexation, 
autrement  dit,  le  droit  d'écarter,  même  à  prix  d'ar- 
gent, un  obstacle  qui  s'oppose  injustement  à  l'obten- 
tion d'un  bien  spirituel.  C'est  ainsi  que  sera  exempt 
de  simonie  celui  qui  verse  de  l'argent  à  un  prêtre 
pour  qu'il  ne  refuse  pas  d'administrer  un  sacrement 
moralement  nécessaire;  de  même  un  collateur  qui 
accorde  un  bénéfice  à  un  candidat,  pour  se  libérer 
d'une  vexation  injuste  ou  s'épargner  un  grave  dom- 
mage. Cette  dernière  manière  d'agir  pourra  être  parfois 
un  péché  contre  la  vertu  de  force  ou  celle  de  prudence, 
mais  non  un  acte  de  simonie.  Il  ne  sera  pas  défendu 
non  plus  de  faire  taire  à  prix  d'argent  la  calomnie 
qui  crée  un  obstacle  à  l'obtention  d'un  bénéfice. 
On  pourra  également  acheter  même  un  prix  très  fort, 
des  reliques  mises  publiquement  en  vente,  afin  de  les 
soustraire  à  la  profanation  ;  dans  ce  cas,  il  y  aura  lieu 
d'avertir  l'Ordinaire  si  la  chose  est  possible.  Cf. 
can.  1289  et  S.  C.  des  Indulgences,  21  décembre  1878. 

Toutes  ces  manières  de  faire  seront  licites  s'il  n'y  a 
aucun  pacte  conclu  à  propos  des  choses  spirituelles.  Or, 
il  semble  qu'il  ne  peut  y  avoir  de  pacte  possible  que 
du  côté  de  l'auteur  de  la  vexation  (facio  ut  des).  De 
la  part  de  la  victime,  il  n'y  aura  rien  de  plus  que 
l'échange  d'un  bien  temporel  (argent  ou  autre)  contre 
un  autre  bien  temporel  (paix,  liberté),  la  question  de 
sacrement,  de  bénéfice  ou  autre  bien  spirituel  ne  sur- 
gissant qu'indirectement.  Le  péché  de  simonie  (s'il 
existe)  sera  donc  imputé  uniquement  à  l'auteur  de  la 
vexation  injuste.  En  face  de  ce  péché,  la  victime,  si 
elle  a  des  raisons  proportionnées,  pourra  se  comporter 
comme  quelqu'un  qui  laisse  faire  le  mal. 

2°  La  coutume,  revêtue  des  conditions  requises  et 
légitimement  prescrite  (can.  25  à  30),  pourra  consti- 
tuer elle  aussi  un  titre  canonique  suffisant  pour  écarter 
la  note  de  simonie.  C'est  ainsi  que  peuvent  se  justifier 
certaines  rémunérations  offertes  pour  une  prédication, 
une  leçon  de  catéchisme,  la  direction  spirituelle  ou 
même  la  confession. 

En  droit,  si  ces  actes  de  ministère  sont  dus  ex 
officia,  aucune  rétribution  pour  te  travail  intrinsèque 
n'est  permise.  Au  contraire,  si  ces  actes  ne  sont  pas 
dus.  ou  bien  s'ils  comportent  un  labeur  extrinsèque, 
la  coutume  peut  autoriser  la  perception  d'une  rétribu- 
lion.  Bien  plus,  pour  la  prédication  en  particulier,  la 
coutume  peut  permettre  que  l'on  réclame  un  dédom- 
magement à  cause  du  travail  extrinsèque  qui  est  ordi- 
nairement nécessaire.  En  général,  rien  n'est  perçu 
pour  la  direction  ou  la  confession,  sauf  dans  certains 
pays  où  l'on  admet  qu'une  offrande  soit  faite  au 
confesseur  après  l'absolution.  Cette  rémunération,  là 
où  elle  existe,  peut  s'entendre  comme  une  compensa- 
toin  du  temps  employé,  de  la  fatigue,  etc. 


Aujourd'hui,  la  prohibition  portée  par  le  concile  de 
Trente,  sess.  xxi,  c.  i;  sess.  xxiv,  c.  xvni,  De  réf.,  de 
recevoir  quelque  chose  à  l'occasion  de  l'ordination  ou 
de  l'examen  en  vue  d'obtenir  une  paroisse,  est  tombée 
en  désuétude. 

Au  contraire,  le  canon  552  exige  la  gratuité  absolue 
pour  l'examen  canonique  d'une  postulante  ou  d'une 
novice.  Exiger  une  rétribution  «  sentirait  »  au  moins 
la  simonie.  L'existence  de  la  simonie,  en  fait,  dépendra 
de  l'intention  du  délinquant  et  des  circonstances, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu  pour  des  cas  analogues. 

VII.  Sanctions  canoniques.  —  Dans  le  droit  actuel 
elles  sont  d'une  triple  sorte  : 

1°  Nullité  de  tout  pacte  simoniague,  aux  ternies  du 
canon  729.  Cette  nullité  et  les  conséquences  qui  en 
découlent  —  démission  de  l'office  ou  du  bénéfice,  resti- 
tution de  l'objet  du  contrat,  abandon  des  fruits  per- 
çus, etc.  —  peuvent  trouver  leur  application  alors 
même  qu'il  y  a  seulement  péché  de  simonie;  donc, 
même  si  les  conditions  du  délit  n'ont  pas  été  réalisées 
ni  les  peines  encourues. 

1.  Cette  nullité  frappe  tout  pacte  simoniaque  même 
conclu  par  un  tiers,  par  exemple,  un  ami  ou  un  parent 
qui,  pour  favoriser  le  candidat,  offre  un  avantage  tem- 
porel au  collateur,  qui  l'accepte.  Cependant  la  nullité 
ne  jouera  pas  si  l'acte  simoniaque  a  eu  pour  but  de 
frauder  le  bénéficiaire  de  la  provision  du  bénéfice; 
ou  encore  si  l'intéressé  s'est  toujours,  et  autant  qu'il 
l'a  pu,  opposé  au  pacte  en  question.  A  noter  qu'il  doit 
y  avoir  un  véritable  contrat,  c'est-à-dire  acte  réci- 
proque comportant  offre  et  acceptation.  S'il  n'y  a  eu 
que  proposition  unilatérale,  offre  avec  intention  d'o- 
bliger mais  non  acceptation,  il  peut  y  avoir  péché, 
mais  les  conditions  de  nullité  ne  seront  pas  réalisées. 

2.  Non  seulement  le  pacte  est  nul,  mais  si  la  colla- 
tion suit  elïecti veinent,  elle  est  semblablement  de 
nulle  valeur.  La  collation  doit  porter  sur  un  bénéfice, 
une  dignité  ou  sur  un  office  au  sens  strict.  Can.  145. 
Ne  rentrent  pas  dans  cette  dernière  catégorie  les 
charges  de  confesseur,  d'aumônier  d'un  couvent,  de 
recteur  ou  de  professeur  soit  de  séminaire,  soit  de 
collège,  de  vicaire  coopérateur,  etc.;  ces  charges  n'ont 
pas  de  stabilité  suffisante. 

3.  Il  y  a  lieu  en  outre  de  restituer  la  chose  donnée  et 
acceptée,  et  cela  avant  même  la  sentence  du  juge:  de 
même  que  l'obligation  de  se  démettre  de  l'office,  du 
bénéfice  ou  de  la  dignité  ainsi  reçus.  Toutefois,  cette 
restitution  ne  se  fera  que  si  elle  est  possible,  et  seule- 
ment dans  les  cas  où  le  respect  dû  aux  choses  saintes 
ne  s'y  oppose  pas. 

En  conséquence  :  une  promesse  de  donner  un  hono- 
raire à  un  célébrant  pour  une  messe  de  binage,  à  un 
ministre  pour  administrer  les  sacrements  sera  consi- 
dérée comme  nulle  ou  non  avenue;  si  l'honoraire  ou 
un  avantage  matériel  a  déjà  été  perçu,  il  devra  être 
restitué. 

4.  Le  simoniaque  pourvu  d'un  bénéfice,  outre  l'obli- 
gation qu'il  a  de  démissionner,  ne  peut  s'approprier 
les  fruits  perçus.  Cependant  lorsque  ces  avantages 
matériels  auront  été  encaissés  de  bonne  foi  (par 
exemple  si  le  bénéficier  ignorait  le  contrat  simoniaque 
fait  par  un  tiers  en  sa  faveur),  l'Ordinaire  jugera  s'il 
peut   les  lui  laisser  en  tout  ou  en  partie.  Can.  729,  2°. 

2°  D'autres  e/Jcts  ayant  caractère  de  peine  sont 
encore  prévus  par  le  rode,  en  particulier  : 

1.  Tous  les  bénéfices  dont  la  collation  a  été  invalide 
pour  vice  de  simonie,  snjit  réservés  au  Saint-Siège 
pour  une  nouvelle  collation,  ('.an.   1435,   §1,3°. 

2.  Un  bénéfice  acquis  par  simonie  ne  peut  être 
prescrit,  même  s'il  est  possédé  de  bonne  foi  durant 
trois  ans  et  plus,  alors  que  normalement  une  posses- 
sion pacifique  de  trois  ans  sullit  pour  la  prescription. 
Can.  1446. 
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3.  Une  présentation  simoniaque  à  un  bénéfice  est 
nulle;  de  plus,  elle  rend  invalide  l'institution  subsé- 
quente.   Can.  1  165. 

4.  Le  patron  d'un  bénéfice  qui  tenterait  de  !e  trans- 
mettre de  façon  simoniaque,  outre  la  nullité  de  sa 
tentative,  verrait  son  droit  éteint  ipso  facto  pour  lui- 
même  (non  pour  ses  héritiers),  dès  que  serait  interve- 
nue une  sentence  déclaratoire.  Can.  1  170. 

3°  Peines  proprement  dites.  —  On  peut  dire  qu'elles 
s'appliquent,  en  droit,  aussi  bien  à  la  simonie  de  droit 
ecclésiastique  qu'à  la  simonie  de  droit  divin.  En  tait, 
ce  sont  surtout  des  cas  de  droit  divin  qui  sont  frappés; 
d'autre  part,  la  simonie  de  droit  ecclésiastique,  admet- 
tant la  légèreté  de  matière,  échappera  plus  facilement 
aux  pénalités. 

Les  peines  ecclésiastiques  ne  pouvant  frapper  qu'un 
délit,  on  se  rappellera  que  celui-ci  n'est  constitué  que 
par  un  acte  extérieur,  moralement  imputable,  formel- 
lement grave  et  consommé  dans  son  espèce.  Voir 
Peines  ecclésiastiques,  t.  xu,  col.  624. 

1.  Tous  ceux,  même  s'ils  sont  évêques,  qui  sciem- 
ment ont  promu  des  sujets  aux  ordres  ou  y  ont  été 
promus,  tous  ceux  qui  sciemment  ont  administré  ou 
reçu  les  sacrements  de  façon  simoniaque.  sont  sus/iccts 
tl'hérésie.  De  plus,  les  clercs  encourent  une  suspense 
réservée  au  Saint-Siège.  Can.  2371. 

La  suspicion  d'hérésie  fait  encourir  les  pénalités 
prévues  au  canon  2315.  Elle  atteint  tous  les  simo- 
niaques  laïques  ou  clercs,  à  l'exception  des  cardinaux. 
Can.  2227.  Parcleres,  il  faut  entendre  tous  ceux  qui  ont 
reçu  la  tonsure;  cependant  les  évêques  titulaires  ou 
résidentiels  n'étant  pas  soumis  aux  peines  laite  sen- 
tentiœ  de  suspense  ou  d'interdit,  can.  2227,  ne  tombe- 
ront pas  sous  la  peine  prévue  à  la  fin  du  canon  2371  : 
cette  interprétation  favorable  nous  est  suggérée  au- 
tant par  l'obscurité  du  texte  législatif  que  par  l'hési- 
tation des  commentateurs  :  dans  le  doute,  et  jusqu'à 
décision  authentique,  nous  nous  rangeons  à  l'opinion 
la  plus  favorable.  Cf.  Cappello,  De  censuris,  n.  510;  à 
l'opposé,  Claeys-Simen on,  Monnaie  jur.  can.,  t.  m, 
p.  386. 

Les  peines  énumérées  au  canon  2371  étant  limitées 
à  la  réception  et  à  l'administration  des  sacrements,  ne 
s'appliquent  pas  à  l'usage  des  sacramentaux ;  la  béné- 
diction abbatiale  échappe  par  conséquent  aux  sanc- 
tions pénales.  La  suspense  dont  il  est  ici  question  est 
la  suspense  totale,  donc  ab  o/Jicin  et  bene/icio. 
Tan.    2278. 

Par  collation  et  réception  des  ordres,  il  faut,  semble- 
t-il,  entendre  aussi  la  tonsure,  cf.  can.  950;  car  les 
mêmes  motifs  de  prohibition  existent  que  pour  les  au- 
tres ordres. 

2.  Les   peines  suivantes   sont    portées   contre   ceux 
qui  commettent  le  délit  de  simonie  à  propos  des  , , 
bénéfices  ou  dignités  ecclésiastiques  : 

a)  excommunication  lalœ  sententi;e,  simplement 
réservée  au  Saint-Siège;  b)  privation  ipso  facto  et  pour 
toujours  du  droit  d'élire,  de  nommer  ou  de  présenter; 
c)  de  plus,  les  clercs  devront  être  frappés  de  suspense 
ferendœ  sententiœ.  Can.  2392. 

Les  offi  es  dont  il  est  ici  question  ne  sont  que  des 
offices  au  sens  strict,  canon  145,  quels  que  soient  par 
ailleurs  leur  espèce  ou  leur  degré.  Xe  sont  pas  considé- 
rées comme  bénéfices  (au  sens  du  canon  1409)  les 
vicairies  paroissiales  non  perpétuellement  érigées,  les 
chapellenies  laïques,  les  coadjutoreries  avec  ou  sans 
future  succession,  les  pensions  personnelles,  les  com- 
mendes  temporaires.  A  l'encontre,  aucune  dignité  ne 
semble  exceptée  et  n'échappe  à  la  prohibition  de  tra- 
fic, depuis  celle  de  simple  chanoine,  jusqu'à  celle  de 
prélat,  camérier  ou  même  de  cardinal. 

Pour  que  les  peines  édictées  au  canon  2392  soient 
encourues,  est-il  nécessaire  que  les  offices  ou  dignités 


en  question  aient  été  réellement  conférés  (simonie 
rrellr),  ou  bien  suffit-il  qu'un  pacte  simoniaqi  e  ait  été 
conclu  à  leur  sujet  (simonie conventionnelle,  non  pure- 
ment mentale)?  Les  auteurs  sont  partagés  ou  du  moins 
hésitants  sur  ce  point.  Cf.  Cappello,  De  censuris,  n.  359- 
360;  M.  Conte  a  Coronata,  De detictis et  peenis,  n.  2206; 
Yermeersch-Creusen,  Epitome,  t.  n,  n.  13  et  n.  4, 
note  1.  —  A  cause  du  mot  perpétrantes,  qui  semble  indi- 
quer un  délit  effectivement  consommé,  et  parce  que 
toute  peine  doit  être  interprétée  strictement,  nous 
pensons,  jusqu'à  décision  contraire  du  Saint-Siège, 
que  la  simonie  réelle  est  seule  visée  dans  ce  texte. 

I.  Textes  et  ouvrages  généraux.  —  Codex  juris  cano- 
nici, Rome,  11118;  Corpus  juris  canonici,  Leipzig,  1879; 
Wernz,  Jus  deerctulium,  t.  vi,  Prati,  1913;  Ojetti,  Synopsis 
rerum  mornlium  et  juris  pontifieii,  t.  ni,  Rome,  1912;  Gas- 
pard, Codicis  juris  canonici  fontes,  Rome,  1926  sq.  ;  Hetele- 
Leclercq,  Histoire  des  conciles,  Paris,  1910  sq, ;  Ferraris, 
Prompta  bibliotheca,  t.  vu,  au  mot  Simonia,  col.  427  sq., 
Paris,  1857;  ReifTenstuel,  Jus  canonicum  universum,  t.  v, 
Macerata,  1712;  Sclimalzgraeber,  Jus  ecclesiaslicum  univer- 
sum, t.  v,  Rome.  181.");  Vering,  Droit  canonique,  trad.  Belet, 
t.  ii,  Paris,  1S81  ;  Andié-De  Condis,  Dict.  de  droit  canonique, 
t.  m,  au  mot  Simonie,  Paris,  1890;  Arregui,  Summarium 
theol.  moralis,  Rilbao,  1920;  Tanquerey,  Synopsis  theologiœ 
moralis,  t.  Il,  Paris,  1931;  Bargilliat,  Les  honoraires  de 
messe,  Paris,  1905;  Cimeticr,  Pour  étudier  le  code,  Paris, 
1927-1 938;  art.  Simonie  dans  Diel.  pratique  des  connaissances 
religieuses,  t.  vi,  col.  35;  Rricout,  art.  Religion  (vertu  de), 
ibid.,  t.  v.  col.  1159;  Génicot-Salsmans,  Institutiones  theo- 
logiœ  moralis,  Bruxelles,  1922;  Vermeersch,  Theol.  moralis 
prineipia,  responsa,  eonsilia,  Rom  ■.  1922;  Noldin,  Summa 
theol.  moralis,  Inspruck,  1920;  Tliomassin,  Ancienne  et  nou- 
vi  li<  discipline  de  VÉglise,  trad.  André,  Bar-le-Duc,  1864. 

II.  Commentaires  ou  code.  —  Augustine,  A  commen- 
lary  on  the  new  code  o\  canon  law,  Londres,  1919;  Ayrinhac, 
Pénal  législation  on  the  new  code,  New-York,  1921-1925; 
Cance,  Le  code  de  droit  canonique,  t.  n,  Paris.  1932;  Cocchi, 
Conunentarium  in  codicem,  Turin,  1920  sq.;  M,  Conte  a 
Coronata,  Institutiones  juris  canonici,  1.  n  et  t.  iv,  Turin, 
1925  sq.;  Cappello,  Tractatus  canonico-moràlis  de  censuris, 
Turin,  1025;  Claeys-Simenon,  Manuale  juris  canonici,  t.  n. 
Gand,  1931  ;  Chelodi,  Jus  pœnale.  Trente,  1920;  Pistocclii, 
/  canoni  penali  del  codiee  ecclesiastico,  Turin,  1925;  De  re 
beneftciali,  Turin,  1928;  Michiels,  De  déliais  et  pomis, 
Lublin,  1934;  J.-W.  Richardson,  The  just  title  in  canon  730 
(thèse),  Rome,  1936;  Vermeersch-Creusen,  Epitome  juris 
canonici,  t.  n,  Matines,  1927;  Wernz-Yidal,  Jus  canonicum, 
t.  iv,  Rome,  1934. 

A.  Bride. 

SIMOiVS  Pierre,  deuxième  évèque  d'Ypres 
(1538-1605).  —  Xé  à  Thielt  en  1538,  Pierre  Simons  fit 
ses  études  à  Louvain  sous  la  direction  de  Corneille 
Jansénius  dont  il  devint  le  protégé.  Jansénius  étant 
devenu  évèque  de  Gand,  y  appela  son  ancien  élève  et 
le  nomma  chanoine  pénitencier  de  sa  cathédrale,  puis 
archiprêtre  de  Saint-Bavon.  Simons  fut  nommé,  le 
3  septembre  15S4,  évèque  d'Ypres  où  il  succédait  à 
.Martin  Rythovius,  premier  titulaire  de  ce  siège;  Pierre 
Simons  administra  son  diocèse  d'une  façon  remar- 
quable et  manifesta  surtout  son  zèle  en  introduisant 
les  réformes  décidées  par  le  concile  de  Trente.  II  mou- 
rut des  suites  d'un  accident  le  5  octobre  1605. 

Le  jésuite  Jean  David,  ami  d'enfance  de  Simons, 
publia  en  1609  :  Pétri  Simonis  Thiletani,  episcopi 
Yprensis,  De  veritale  libri  IV  :  et  reliqua  ejus  quse 
supersunt,  multa  erudilionis  et  pietatis  opéra.  Collegit 
et  recensuit  pro  suo  in  amicam  defunctum  affeclu  P. 
Joannes  David  Soc.  Jésus  sacerdos,  in-fol.  Ce  volume 
contient,  outre  le  De  verilate,  p.  1-21S,  les  deux  traités 
suivants  :  Veritatis  catholicœ  apologia  contra  Calvinum 
pro  epistola  Jacobi  Sadoletio  S.  R.  E.  cardinalis  novel- 
lam  adhuc  Calvini  hseresim  jugulanti  (p.  219-400);  De 
hœreseos  hserelicorumque  natura  tractatus  (p.  470-508). 

C.  Carton,  Biogr.  de  Mgr  Pierre  Simons,  évèque  d' Y  près, 
Bruges,  1844;  Itiogr.  nat.  de  Belgique,  t.  xxn,  1914-1920, 
col.  597-619  (importante  bibliographie);   Hurtei,  Somen- 


2 1 6 1 


SI. MON?    [PIERRE) 


SI. Ml' LICE 


2162 


rlalnr,  3"  éd..  t.  m,  col.  420-421;  Eube],  Hier,  cath.,  t.  m. 
Munster,  1910,  p.   359. 

J.  Mercier. 
SIMONZIN  Louis,  né  à  Salum  (Tyrol)  en  1662, 
entré  dans  la  Compagnie  de  Jésus  en  1683,  professa  la 
théologie  à  Dillingen  et  à  Amberg  pendant  neuf  ans, 
la  controverse  à  Trente,  et  la  morale  à  Inspruck  pen- 
dant douze  ans.  Il  mourut  à  Trente  en  1742.  On  a  de 
lui  :  De  ineffabili  sanctissimie  Trinitatis  mysterio,  Dil- 
lingen,  1709.  in-4°;  Libéria*  creata,  ibid.,  1711;  Mode- 
ramen  conscientise  dubiœ  Iheologico-morali  ratiocinio 
stabilitum,  in  societale  Jesu  gumnnsio  Tridenlino  publi- 
cs disputalioni  propositum,  Trente,  1718,  in-4".  mis  à 
l'Index  par  décret  du  15  janvier  17126. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  I.  vu,  col.  1223- 
122."';  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  iv,  col.  1338. 

A.    H  AYEZ. 

SIMPLICE  (SAINT),  pape  du  3  mars  468  au 
10  mars  483,  selon  Duchesne  (du  25  février  468  au 
2  mars  483,  selon  JafTé).  —  Originaire  de  Tibur,  aux 
environs  de  Rome,  Simplice  succéda  au  pape  saint 
Hilaire.  sans  que  l'on  puisse  absolument  rien  dire  de 
son  curriculum  viise  antérieur.  On  n'est  guère  mieux 
renseigné  sur  le  rôle  qu'il  a  pu  jouer  et  sur  la  situation 
qui  lui  fut  faite  lors  des  graves  événements  politiques 
dont  l'Italie  et  Rome  même  furent  le  théâtre  entre 
465  et  476.  L'insurrection  de  Ricimer  contre  l'empe- 
reur Anthime.  la  défaite  de  celui-ci  aux  portes  de 
Home  et  le  pillage  de  la  capitale  qui  s'ensuivit,  les 
proclamations  successives  comme  empereurs  d'Oly- 
hrius  et  de  Glycérius,  la  lutte  de  Népos  contre  ce  der- 
nier qui,  fait  prisonnier  dans  Rome,  est  obligé  d'em- 
brasser l'état  ecclésiastique  et  devient  évêque  de 
Salone,  le  soulèvement  d'Oreste  contre  Népos,  la  pro- 
clamation comme  empereur  du  61s  d'Oreste,  Romulus 
Augustule,  l'intervention  enfin  du  chef  hérule  Odoacre, 
qui  met  fin  à  ces  parodies  en  prenant  lui-même  le  titre 
de  roi  d'Italie  et  en  supprimant  le  titre  d'empereur  en 
Occident  (476),  rien  de  ces  convulsions  où  agonise 
l'empire  n'a  laissé  de  traces  ni  dans  la  notice  consacrée 
à  Simplice  dans  le  Liber  ponlificalis,  ni  dans  les  pièces 
assez  nombreuses  de  sa  correspondance.  Une  seule 
allusion  est  faite  au  droit  de  regard  que  se  réserva  le 
roi  arien  Odoacre  sur  l'administration  de  l'Église 
romaine.  Au  lendemain  de  la  mort  de  Simplice  et 
quand  un  se  préparait  à  lui  donner  un  successeur,  le 
préfet  du  prétoire,  C.écina  Basiiius,  agissant  comme 
représentant  du  roi  Odoacre,  fit  remarquer  à  l'assem- 
blée électorale  riue.  d'accord  avec  le  pape  défunt,  il 
avait  été  décidé,  pour  éviter  des  troubles,  que  l'élec- 
tion de  son  remplaçant  ne  se  ferait  pas  sans  que  le  sou- 
verain  lui  consulté,  non  sine  noslra  consultatione.  Il 
ajouta  que,  du  temps  même  de  Simplice.  l'aliénation 
des  biens  ecclésiastiques  n'avait  pu  se  faire  sans  l'au- 
torité du  roi  :  eum,  eliam  sacerdote  nostro  superstile, 
nihil  suie  nobis  debuisset  assumi.  Ce  texte  est  cité  à  l'un 
des  conciles  tenus  sous  la  présidence  du  pape  Symma- 
que;  voir  P.L.,  t.  lxii,  col.  74  ;  cf.  art.  Symmaq  e.  Quoi 
qu'il  en  soit  du  détail  qui  nous  échappe,  il  y  a  lieu 
d'admettre  que  le  nouveau  souverain  d'Italie,  bien 
qu'il  fut  arien,  n'a  pas  laissé  d'intervenir  flans  les  ques- 
tions qui  touchaient  plus  ou  moins  au  temporel. 
C'est  la  même  politique  que  continueront  les  souve- 
rains austrogoths  de  l'Italie. 

Cette  situation  faite  au  pape  Simplice  ne  l'empêcha 
pi  de  régler  en  toute  indépendance  les  questions  pro- 
prement spirituelles.  (Julie  la  construction  de  plusieurs 
églises  nouvelles  dans  Rome,  le  Liber  ponlificalis  lui 
attribue  l'organisation  du  service  que  l'on  pourrait 
nommer  paroissial  flans  les  iruis  basiliques  extra- 
urbaines  de  Saiul  Pierre,  de  Saint-Paul  et  de  Saint- 
Laurent,  profiler  psenilenles  et  baptismum,  dit  le  texte. 
Une  des  pièces  tle  son  registre,  Julie,  n.  570,  nous  le 
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montre  dans  l'exercice  de  son  pouvoir  métropolitain 
sur  l'Italie  suburbicaire.  Pour  certaines  irrégularités 
de  son  administration,  l'évèque  d'Aufinium  est  verte- 
ment tancé,  suspendu  de  son  droit  de  faire  des  ordina- 
tions, réduit  à  la  portion  congrue,  tandis  que  ses  pou- 
voirs sont  délégués  à  un  évêque  voisin.  Au  delà  même 
de  ces  limites,  Simplice  intervient  à  Ravenne,  en  482, 
et  fait  de  vifs  reproches  à  l'évèque  Jean,  qui  a  ordonné 
un  évêque  à  Modène  contre  la  volonté  de  celui-ci. 
Modène  ne  sera  pas  soumise  à  la  juridiction  de 
Ravenne;  si  Jean  abusait  à  nouveau  de  son  pouvoir, 
il  serait  privé  de  ses  droits.  Jatïé,  n.  583.  Encore  que 
l'Occident  fût  de  plus  en  plus  submergé  par  les  bar- 
bares, la  sollicitude  pontificale  ne  laissait  pas  de  s'in- 
téresser aux  régions  qu'elle  pouvait  atteindre.  Zenon, 
évêque  de  Séville,  est  constitué  par  Simplice  vicaire 
du  Siège  apostolique  et  chargé  de  veiller  au  respect  des 
canons.  Ces  indications  clairsemées  nous  montrent  au 
moins  que  la  papauté  essayait  fie  conserver  l'exercice 
de  son  droit  de  regard  sur  les  autres  Églises. 

Nous  sommes  mieux  informés  sur  la  manière  dont 
Simplice  exerça  ce  même  droit  vis-à-vis  de  l'Orient. 
On  notera  d'abord  qu'il  maintient  à  l'endroit  du 
28e  canon  de  Chalcédoine  la  protestation  de  son  grand 
prédécesseur  saint  Léon.  Jalïé,  n.  569;  et  cf.  ci-dessus. 
col.  1318  sq.  Mais,  en  dépit  même  de  ses  protestations, 
il  est  bien  obligé  île  tenir  compte  de  la  situation  de  fait 
qu'occupe  le  titulaire  de  Constantinople ;  c'est  par  lui 
ou  en  accord  avec  lui  qu'il  essaie  d'agir  sur  les  desti- 
nées religieuses  de  l'empire  d'Orient.  Aussi  bien  son 
pontificat  coïncide  avec  les  violentes  attaques  dont 
l'orthodoxie  chalcédonienne  est  l'objet  au  lendemain 
de  la  mort  fie  l'empereur  Léon  1er  (  17  1).  lequel,  après 
un  moment  d'hésitation,  avait  franchement  pris  contre 
le  monophysisme  la  défense  du  concile  de  451.  Le 
nouveau  basileus  Zenon  n'a  pas  régné  un  an  qu'il  est 
évincé  par  l'usurpateur  Basilisque,  qui  se  maintiendra 
jusqu'en  août  476.  C'est  pendant  dix-huit  mois  le 
triomphe  du  monophysisme.  A  Alexandrie,  Timothée 
Élure  remplace  le  patriarche  légitime  Timothée  Salofa- 
ciole;  à  Antioche,  Pierre  le  Foulon  se  réinstalle  sur  le 
siège  dont  l'autorité  de  Léon  l'avait  éliminé.  Prévenu, 
le  pape  Simplice  encourage  le  clergé  constantinopoli- 
tain  et  son  chef,  le  patriarche  Acace,  dans  la  resisl  ,iu.  e 
aux  agissements  rie  l'Élure,  qui  est  venu  dans  la  ville 
impériale  faire  de  l'agitation  antichalcédonienne.  Voir 
les  lettres,  Jallc,  n.  572  et  575  à  Acace;  574  au  cierge. 
En  même  temps  il  s'adresse  en  termes  courtois  à  l'u- 
surpateur lui-même  pour  le  détourner  de  favoriser 
l'Élure  et  pour  le  supplier  de  rester  fidèle  à  la  ligne 
de  conduite  des  empereurs  Marcien  et  Léon.  Jallc, 
n.  573.  Ces  diverses  pièces  sont  de  janvier  176.  Sim- 
plice ignorait  encore  à  cette  date  l'Encyclique  de  Basi- 
lisque, canonisant  les  deux  conciles  d'Éphèse  de  431 
et  tle  149  (le  Brigandage)  et  anathématisant  le  Tome 
de  Léon  et  la  définition  de  Chalcédoine;  autrement  il 
aurait  parlé  avec  plus  de  véhémence.  Loin  de  l'aider 
à  se  maintenir,  l'attitude  tle  Basilisque  ne  peut  que 
lui  être  funeste.  Acace,  d'ailleurs,  s'emploie  active- 
ment à  la  restauration  fie  Zenon.  C'est  chose  faite  en 
août  476  et,  tout  aussitôt,  les  conséquences  de  ce  réta- 
blissement se  font  sentir  à  Antioche,  où  Pierre  le  Fou- 
lon est  expulsé,  à  Alexandrie,  où  Timothée  Salofaciule 
esl  rétabli.  Il  est  vrai  que  l'Élure  meurt  à  temps  pour 
éviter  une  éviction  par  la  force  et  que  le  parti  mono- 
physite  trouve  le  moyen  de  perpétuer  un  patriarche 
fie  son  goût  en  la  personne  de  Pierre  Monge  subrepti- 
cement ordonné.  Prévenu  de  ces  divers  événements, 
sans  doute  par  Acace.  Simplice,  dès  avril  477,  exprime 
sa  joie  a  Zenon.  Jalïé,  n.  576  (qui  tloit  être  datée  non 
fin  9  octobre  mais  du  6  avril  477,  d'après  une  variante 
de  la  Collectio  Ai'eUniiii.  epist.  I.x,  p.  138,  1.  15  el  l;i 
unie).  Auprès  d'Acace  le  pape  insiste  pour  que  fies 
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mesures  énergiques  soient  prises  contre  Timothée 
Élure  (dont  il  ignore  encore  le  trépas),  contre  Paul 
d'Éphèse,  contre  Pierre  le  Foulon  d'Antioche.  Jaffé, 
m.  577.  Mêmes  idées  dans  plusieurs  lettres  de  l'année 
suivante  aux  deux  mêmes  destinataires,  Jaffé,  n.  570 
et  581,  à  Zenon;  n.  578,  580,  582  à  Acace.  C'est  que  la 
situation,  ni  à  Alexandrie,  ni  à  Antioche,  ne  se  clari- 
fie aussi  vite  que  le  voudrait  le  pape.  Le  ch. 
nien  Salofaciole,  à  Alexandrie,  est  obligé  de  faire  des 
concessions  au  parti  adverse  et  de  rétablir  dans  les 
diptyques  le  nom  de  Dioscore;  il  faudrait,  dit  le  pape, 
éloigner  de  la  ville  Pierre  Monge  dont  la  présence  entre- 
tient l'agitation. 

Puis,  en  17!».  c'est  à  Antioche  que  les  troubles 
prennent  un  caractère  menaçant.  Le  patriarche 
Etienne  est  assassiné.  Aussitôt,  et  pour  éviter  la  per- 
manence de  l'agitation,  la  cour,  depuis  Constanti- 
nople,  décide  de  faire  occuper  le  siège  par  Calendion, 
qui  est  consacré  dans  la  ville  impériale  même  par 
Acace,  en  dépit  des  canons.  Zenon  et  Acace  jugent 
convenable  néanmoins  de  s'excuser  auprès  du  pape  de 
cette  violation  de  la  règle  de  Xicée  qui  réserve  au 
synode  même  d'Antioche  l'élection  et  la  consécration 
du  patriarche.  La  réponse  de  Simplice  au  basileus  et 
à  Acace  prend  acte  de  l'assurance  formulée  par  l'un  et 
par  l'autre  qu'un  tel  fait  ne  se  renouvellera  plus. 
Jaflé.  n.  58-1  et  585.  du  22  juin  179  (date  fournie  par  la 
Colleclio  Avellana  et  qu'il  faut  préférer  à  celle  de 
Jaffé). 

C'est  seulement  trois  ans  plus  tard  que  le  pape  fut 
informé  directement  par  Calendion  et  son  synode  de 
sa  prise  de  possession  du  siège  patriarcal.  Passant  par 
■  mtinople,  le  porteur  de  cette  lettre  reçut  d'A- 
cace  à  l'adresse  du  pape  Simplice  une  simple  lettre  de 
salutation.  Cf.  V.  Grumel,  Regestes  de  Constantinople, 
n  160.  Jusqu'en  17'.'.  Vcace  avait  fidèlement  tenu  le 
pape  au  courant  des  événements  orientaux  et  c'était 
par  lui.  somme  toute,  que  le  pape  avait  essayé,  sans  y 
réussir  toujours,  de  diriger  la  politique  religieuse.  Le 
silence  d'Acace  qui  se  contentait  de  le  saluer  ne  laissa 
pas  d'étonner  Simplice.  Par  d'autres  voies  il  avait  appris 
la  mort  de  Salofaciole  d'Alexandrie  et  l'élection  de  Jean 
Talaïa;  pourquoi  le  patriarche  constantinopolitain  ne 
lui  faisait-il  point  part  de  ces  graves  événements? 
Simplice  le  lui  dit  dans  une  lettre  assez  sévère.  Jaffé, 
n.  586,  qu'il  faudrait  daterdu  13  juin  4*2.  Voir  Grumel. 
loc.  cit.  Mais  cette,  lettre  n'était  pas  encore  partie,  que 
des  nouvelles  plus  fraîches  amenèrent  Simplice  à  expé- 
dier une  nouvelle  lettre  a  Acace,  Jaflé,  n.  587.  du  15 
juillet.  Aussi  bien  le  message  reçu  du  basileus  dans 
l'intervalle  contenait-il  de  graves  accusations  contre 
le  nouvel  élu  alexandrin,  Jean  Talaïa,  convaincu,  ou 
presque,  du  crime  de  haute  trahison.  L'intention  du 
basileus  était  de  se  débarrasser  de  celui-ci  et  de  laisser 
le  trône  patriarcal  à  Pierre  Monge,  antichalcédonien 
déclaré.  On  comprend  les  perplexités  du  pape,  les 
objurgations  qu'il  fit  à  Zenon  de  ne  pas  s'engager  dans 
cette  voie  qui  menait  droit  au  rejet  de  Chalcédoine, 
Jaffé,  n.  5S8,  les  graves  admonestations  qu'il  adressa  au 
patriarche,  le  suppliant  de  ne  pas  rompre  avec  la  politi- 
que suivie  jusque-là.  Jaffé,  n.  587.  Quatre  mois  plus 
tard  il  renouvelait  ses  reproches  et  disait  a  Acace  son 
étonnement  de  ne  plus  recevoir  de  lui  aucune  nouvelle. 
JafTé,  n.  589. 

Mais  Acace  avait  ses  raisons  pour  s'enfermer,  à 
l'endroit  du  pape,  dans  le  silence  le  plus  complet. 
Cette  seconde  partie  de  l'année  482  était  l'époque  où 
il  adoptait  pour  son  compte  et  faisait  adopter  par  le 
basileus  la  politique  qui  allait  conduire  à  l'Hénotique 
et  en  fin  de  compte  au  «  schisme  acacien  ».  Voir  l'art. 
Hénotique,  t.  vi,  col.  2153-2173.  particulièrement 
col.  2159.  On  ignore  la  date  exacte  où  fut  rendu  cet 

édil    d'union     .    Le   pape  Simplice,   qui   mourut  le 


10  mars  483.  n'a  pas  dû  en  avoir  connaissance.  Mal 
interprétés  par  le  rédacteur  de  la  notice  du  Liber  pon- 
tificalis,  ces  antécédents  du  «  schisme  acacien  »  n'ont 
pas  laissé  d'y  être  mentionnés.  Tune  archiepiseopus 
Simplicius,  écrit-il,  dissimulans  nunquam  rescripsit 
Icacio,  sed  damnavit  Petrum  (Pierre  Monge)  expectans 
lempus  psenitentiœ.  L.  Duchesne  fait  remarquer  qu'il 
faudrait  lire  :  Simpticio  dissimulans  nunquam  rescrip- 
sit Acacius;  mais  il  est  impossible  d'aller  contre  le 
témoignage  des  manuscrits.  Comme  on  vient  de  le  dire, 
le  pape  Simplice  mourut  le  10  mars  483,  date  à  laquelle 
il  figure  au  martyrologe  romain;  il  fut  enterré  dans  le 
portique  de  Saint-Pierre,  comme  l'avait  été  vingt  ans 
plus  tôt  le  pape  saint  Léon. 

Liber  ponlifîcalis,  éd.  Duchesne,  t.  I,  p.  92-93;  p.  249- 
25]  ;  Jaflé,  Regesta  pontificum  romaiwrum,  t.  i,  p.  77-so, 
nous  avons  corrigé  plusieurs  dates  d'après  des  travaux 
plus  récents;  les  lettres  du  pape,  Simplice  dans  P.  L.,t.LVin, 
col.  35-62  (reproduit  les  collections  conciliaires),  quatorze 
sont  fournies  par  la  Collectio  Avellana,  epist.  i.vi-lxix,  dans 
Corpus  de  Vienne,  t.  xxxv  a,  p.  124-155,  on  préférera  leur 
texte  à  celui  de  P.  L.;  voir  aussi  les  lettres  correspondantes 
d'Acace,  dans  V.  Grumel,  Regestes  des  actes  du  patriarcat  de 
Constantinople,  fasc.  1, 1932,  p.  64-70;  E.  Caspar,  Geschichte 
des  Paptttums,  t.  n,  Tubingue,  1933,  p.  10-25;  G.  Bardy, 
dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  iv,  1937,  p.  284- 
292. 

É.    Amans. 

SINGLIN  Antoine  (1607-1664),  né  a  Paris,  en 
1607,  d'une  très  modeste  famille,  suivit  d'abord  les 
directions  de  Vincent  de  Paul,  puis  s'attacha  à  l'abbé 
de  Saint-Cyran.  M.  de  Gondy,  archevêque  de  Paris, 
le  désigna  comme  directeur  des  religieuses  de  Port- 
Royal;  le  cardinal  de  Retz  le  nomma  supérieur  des 
maisons  de  Port-Royal-des-Champs  et  de  Port-Royal 
de  Paris.  Il  fut  le  confesseur  des  religieuses  pendant 
plus  de  vingt  ans  et  fut  mêlé  à  toutes  les  affaires  de 
Port-Royal.  Son  austérité  dans  la  direction  et  dans  la 
prédication  lui  valut  une  très  grande  réputation  parmi 
les  amis  de  cette  maison.  En  1661,  il  se  retira  dans  une 
terre  de  la  duchesse  de  Longueville;  il  mourut  le  17 
avril  1664.  Son  corps  fut  rapporté  et  enseveli  à  Port- 
Royal-des-Champs. 

Le  P.  Rapin,  en  divers  passages  de  ses  Mémoires,  en 
particulier,  t.  i,  p.  466-470:  t.  n,  p.  268-270,  accuse 
Singlin  d'avoir  capté  les  biens  de  ses  pénitents,  mais 
Godefroi  i  ermant.  Mémoires,  t.  i,  p.  670-697,  édit. 
Gazier,  a  défendu  Singlin  contre  une  pareille  calomnie. 
Sainte-Beuve,  Port-Royal,  t.  n,  p.  552-570,  a  repro- 
duit en  entier  le  plaidoyer  d'Hermant. 

C'est  surtout  par  sa  direction  que  Singlin  a  exercé 
une  grande  influence  sur  Port-Royal  et  le  jansénisme 
de  la  première  époque.  On  trouve  de  nombreuses 
lettres  écrites  par  lui  dans  les  Mémoires  de  Godefroi 
Hermant.  t.  iv,  p.  566-570;  t.  v,  p.  152-154;  t.  vi, 
|).  11C.  122.  162-166,  et  surtout  p.  455-470  :  longue 
lettre  à  Arnauld.  10  septembre  1663.  Il  y  a  aussi  des 
lettres  à  la  Mère  Marie  des  Anges  Suireau,  dans  la  Vie 
de  cette  religieuse,  édit.  de  1754.  p.  569-584.  Enfin, 
après  la  mort  de  Singlin,  ses  amis  et  disciples  ont 
recueilli  les  Instructions  chrétiennes  sur  les  mystères  de 
N.-S.  J.-C.  et  sur  les  dimanches  et  principales  tètes  de 
l'année,  Paris.  1671,  1672,  1673,  1682,  5  vol.  in-8°. 
lue  nouvelle  édition,  en  12  vol.  in- 12,  fut  publiée  en 
1736  et  l'abbé  Goujet  a  mis  en  tète  du  t.  î  une  Vie 
de  Singlin. 

On  trouvera  de  nombreuses  biographies  tic  Singlin  dans 
les  diverses  histoires  de  Port-Royal  :  Du  Fossé,  Mémoires, 
L739,  p.  22o-22:t;  Fontaine,  Mémoires,  t.  iv,  1754,  p.  1-21; 
Clémencet,  Histoire  générale  de  Port-Royal,  t.  ni,  p.  79-81, 
101-104,  482-484;  t.  iv,  p.  142-151),  297-309;  Racine,  His- 
toire ecclésiastique,  t.  xi,  p.  303-307;  Mlle  Poulain,  Vies 
choisies  de  MM.  de  Port-Royal,  t.  m,  p.  109-120;  Vie  de 
Singlin,  par  Goujet,  en  tête  des  Instructions  chrétiennes,  1. 1 
de  l'éd.  de  1730;  Sécrologe  de  Port-Royal,  p.   100-162  et 
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Supplément,  P-  563-565;  Besoigne,  Histoire  de  l'abbaye  de 
Port-Royal,  t.  iv,  p.  160-206;  Rapin,  Mémoires,  t.  i,  1865, 
p.  Kiô-1  os,  147-I5H  et,  en  sens  opposé,  God.  Hermant,  Mé- 
moires, 1905-1910,  6  vol.  in-8";  Sainte-Beuve,  Port-Royal, 
•  •lit.  de  1SSS,  f.  i,  i».  4  12-177  el  passim;  Augustin  Gazier, 
Histoire  générale  da  mouvement  janséniste,  Paris,  1922, 2  vol. 
in-8",  piissim;  Cécile  Gazier,  Histoire  du  monastère  de  Port- 
Un:,,  d,  Paris,  1929,  in-12,  passim,  et  surtout  p.  78-81. 
J.  Carrevre. 
SINIS  Fabrius,  frère  mineur  conventuel  italien 
(xvne  s.),  surnommé  Syrius  ou  Sirius.  —  Originaire 
de  Montereale,  dans  les  Abruzzes,  il  appartint  à  la 
province  d'Ombrie  dans  laquelle,  en  sa  qualité  de 
docteur  en  théologie,  il  exerça  la  charge  de  lecteur. 
Il  fut  aussi  régent  de  plusieurs  studia  de  son  ordre, 
ainsi  que  commissaire  général  de  sa  province.  D'après 
J.-H.  Sbaralea,  il  aurait  été  provincial  de  la  province 
de  Saxe  en  1630,  où  il  aurait  travaillé  à  ramener  les 
protestants  et  à  conserver  la  foi  chez  les  catholiques. 
A  son  retour  d'Allemagne,  le  cardinal  Jérôme  Colonna 
l'aurait  pris  comme  théologien.  Il  serait  mort,  le  'J0 
mai  1670,  à  Rome,  au  couvent  des  \  1 1  Apôtres.  Il 
laissa  plusieurs  écrits  :  Tractalus  morales,  quibus  fnlelis 
homo  ad  pie  sancteque  vivendum  facile  in  hac  vila  diri- 
gilur,  à  savoir  :  De  insensata  cura  morlalium  illusioni- 
bus  decem  contenta;  De  oulgo  et  efus  ineptiis;  De  quo- 
Tumdam  astronomorum  parvipendendis  judiciis;  De 
longitudine  ac  breuiiale  vitse  humanse;  De  literarum 
studio  non  abdicando;  De  ralione  studendi  sacrse  Scrip- 
lurœ,  Pérouse,  1660;  Spiritualis  industriel  pro  confes- 
sione,  Home,  1641  :  Sei  ragionamenti  degl'  afjelti  mis- 
lici  Iratti  dal  Cantico  di  Salomone,  Rome.  1640;  Opus- 
culum  de  casibus  conscicnlitc:  Monnaie  sacrum  pro 
intelligenda  sacra  Scriplura.  Quant  au  Christianarum 
institulionum  opns  in  XL  capita  distribution  sacrse 
Scripturœ  studiosis  atque  concionalonbus  non  inutile, 
dans  lequel,  entre  autres,  il  y  a  les  traités  :  De  humana 
conditione  et  excellentia;  De  aliis  operibus  divinis;  De 
lapsu  primi  liominis;  Quomodo  secundo  fortuna  non  sit 
hetandum;  De  vario  falsoque  j'udicio  vulgi  non  curando 
et  de  populorum  frequentia  vitanda;  De  infidelilate,  qui 
du  temps  de  J.-H.  Sbaralea,  étail  conservé  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  S.  (.rote  a  Florence,  dans  le 
tns.  scam.  24,  n.  680  et  6*7,  il  paraît  qu'il  faut  l'attri- 
buer plutôt  au  conventuel  François  de  Florence,  qui 
vécut  vers  1470. 

L.  Wadding,  Scriptores  <>.  M.,  5-  éd.,  Rome,  1906,  p.  75; 
J.-H.  Sbarelea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  2°  éd.,  i . 
i,  Rome,  1908,  p.  248-249  et  269. 

A.  Teetaert. 

SINNICH  Jean  (1603  1666),  né  en  Irlande,  quitta 
de  bonne  heure  son  pays  et  vint  faire  ses  études  à 
Louvain,  où  il  suivit  les  cours  de  philosophie  et  de 
théologie.  Il  était  recteur  de  l'université  de  Louvain. 
lorsque  le  pape  Urbain  VIII  condamna  VAugustinus 
de  l'évèque  d'Ypres.  Il  fut  envoyé  à  Rome  avec 
Corneille  Pape  (1609-1644)  pour  y  défendre  les  thèses 
de  Jansénius.  Les  deux  députés  partirent  de  Louvain, 
le  22  septembre  1643,  et  arrivèrent  à  Rome  le  24 
octobre.  Leurs  démarches  ont  été  racontées  par  Ger- 
beron,  Histoire  du  jansénisme,  t.  i,  p.  80-105;  1 16-140; 
loi  167;  202-283.  Voir  ici,  t.  vm,  col.  153.  Sinnich 
publia  (le  nombreux  écrits  pour  défendre  les  thèses 
oies  a  Louvain,  contre  les  doctrines  molinistes. 
Cet  auteur  mourut  à  Louvain.  a  l'âge  de  03  ans,  le 
8  mai   1666. 

Tous  les  écrits  publiés  par  Sinnich  sont  des  plai- 
doyers en  faveur  des  thèses  de  Jansénius.  Les  princi- 
paux sont  ;  Auguslini  Hipponensis  et  Auguslini 
Yprensis  de  Dca  omnes  salvare  uolente  et  Christo  omnes 
redimenle  homologia,  per  thèses  anliapologelicas  expres- 
sa,  Louvain,  1641,  in-8°.  Cet  écrit  fut  condamné  a 
Rome,  dès  1641,  et  de  nouveau  eu  1654.  Memoralia 
per  depnlalos  Academiœ  Lovaniensis  exhibita  Romse, 


pontifletbus  Vrbano  Y III  el  Innocentio  X,  pro  doclrina 
B.  Auguslini  luenda,  imprimé  en  1644  et  condamné  par 
l'Index,  le  23  avril  1654  avec  d'autres  écrits  de  Sin- 
nich. Sanetorum  Palrum  Trias,  scilicet  S.  Auguslini 
aduersus  Pelagium,  S.  Prosperi  adversus  Cassium,  et 
S.  Fulgenlii  adversus  Faustum,  de  gratia  Christi  et 
hominis  arbitrio,  adversus  ingratos  dimicantium,  studio 
Avili  Erynachi,  s.  1.,  1648,  in-4°.  Cet  ouvrage  publié 
sous  le  pseudonyme  de  Erynachus,  theologus  Gratia- 
poiitanus,  fut  condamné  par  un  décret  du  8  juin  1661. 
Godefroy  Hermant,  dans  ses  Mémoires,  t.  i,  p.  427- 
428,  fait  l'éloge  de  cet  écrit,  qui  est  «  capital  pour 
l'éclaircissement  de  la  doctrine  de  la  grâce.  »  — 
Consonantinsn  dissonantia  seu  Avili  Aurelii,  Veronensis 
theologi,  Molinomachia.  hoc  est,  molinistarum  in  Au- 
guslinum  Jansenii  antislitis  Yprensis  insultas  novis- 
simus,  XXV 1 1 1  consonantiarum  doctrines  excerptee  cum 
articulis  a  Pio  V  proscriptis,  compilalione  subnixus, 
Paris,  1651,  in- 1°,  condamné  par  l'Index,  le  20  no- 
vembre 1663.  —  Comme  les  molinistes  avaient  répon- 
du à  cette  attaque  par  l'écrit  intitulé  :  Appendix  ad 
veritatem  bullie  Urbanianœ  demonstrandam,  Paris, 
1651,  in-4°,  Sinnich,  sous  le  pseudonyme  d'Avitus, 
répliqua  par  Notarum  Molinomachiœ  Aurelii  Avili  per 
anongmum  aspersarum  Spongia,  seu  Responsio  dispunc- 
toria  ad  libellum  eni  litulus  :  Appendix,  Paris,  1651, 
in  1°  ;  —  Peregrinus  Hierosolymilanus.  seu  Tractalus 
de  Notitia  peregrinanlium,  Louvain,  1652,  in-4",  sous 
le  pseudonyme  de  Celidonius  Nicasius,  Subiriensis 
theologus;  —  Confessionistarum  Goliathismus profliga- 
tus,  sire  lutheranorum  confessionis  Augustanse  symbo- 
lum  profitentium  provocatio  ad  monomachiam  doctrina- 
lem,  super  canonibus  sgnodi  Tridentinse  el  articulis 
confessionis  suie  Augustanse,  solemniter  exedicto  Csesareo 
secum  a  catholicis  incundam,  repuisa,  Louvain,  1657, 
in-fol.  Cet  écrit,  dirigé  contre  les  luthériens  de  la  Con- 
fession d'Augsbourg,  eut  une  seconde  édition  en  1667  : 
c'est  une  histoire  abrégée  de  l'origine  et  du  progrès 
rapide  des  hérésies  en  général,  et  du  luthéranisme  en 
particulier:  --  Suul  ex-rex,  ubi  de  reciproco  princi 
pum  el  subditorum  erga  tnvieem  ofjicio,  de  utrorumque 
erga  Deum  et  homines  obsequio,  Louvain,  1662-1667, 
2  vol.  in-fol.  C'est  un  traité  de  morale,  dirigé  contre 
les  casuistes  relâchés;  la  seconde  partie  ne  parut  qu'en 
1667,  après  la  mort  de  l'auteur;  —  un  autre  écrit  a  été 
publie,  intitule  :  Vindictes  decalogicee  desumptse  ex 
Saule-Rege,  eximii  domini  Joannis  Sinnichi,  quibus 
asserilur  rigor  preeceptorwn  i  ecalogi  adversus  laxiores 
quorundam  opiniones,  Louvain,  1672,  in-4". 

Godefroy  Hermant,  Mémoires,  édit.  Gazier,  t.  i,  p.  303 
304,  M:>l-:!:i'i;  t.  n.  p.  81-90;  Bibliothèque  sacrée,  t.  xm\.  p. 
1 18-1  Kl;  Glaire,  Dictionnaire  universel  des  sciences  ecclésias- 
tiques, 1.  ii.  p.  2146;  Foppens,  Bibliotheca  belgica,  t.  », 
Bruxelles,  1739,  p.  729-731  ;  Huiter,  Nomenclator  litlerarius, 
t.  iv,  col.  100-101. 

4.  Carreyre. 
SINSART  Benoît,  bénédictin  de  la  congrégation 
de  Saint-Vanne  (1695-1776).  —  Ilnaquità  Phalsbourg 
le  29  juin  1695  (et  non  à  Sedan,  en  1696,  comme  on  l'a 
souvent  répété).  Après  avoir  servi  quelque  temps  dans 
l'armée  en  qualité  d'ingénieur,  il  embrassa  la  vie 
monastique  à  l'abbaye  de  Senones.  où  il  fit  profession 
le  7  septembre  1716.  Professeur  de  théologie  à  Senones, 
il  approuva  le  traité  de  V Infaillibilité  du  pape  de  dom 
Petitdidier  (1724)  et  mérita  ainsi  d'être  violemment 
attaqué  par  les  gallicans.  Envoyé  à  l'abbaye  de 
Munster  au  val  Saint-Grégoire  (aujourd'hui  dio- 
cèse de  Strasbourg),  dom  Benoît  Sinsart  devint  suc- 
cessivement prieur  claustral,  coadjuteur  de  l'abbé 
dom  de  Rutant  (1713),  puis,  le  1er  mars  1745,  soixante 
et  onzième  abbé  «le  ce  célèbre  monastère.  Dom  Sinsart 
fut  mêlé  a  diverses  controverses  qui  nous  ont  valu 
plusieurs  ouvrages  dans  lesquels  il  se  montre  aussi  bon 
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théologien  que  serviteur  fidèle  de  l'Église  romaine. 
Homme  vraiment  universel,  dom  Sinsart  était  un 
mathématicien  remarquable  et  un  artiste  de  talent  qui 
manifestait  un  intérêt  égal  à  la  musique,  à  l'architec- 
ture et  à  la  peinture.  Dom  Sinsart  mourut  à  Munster 
le  22  juin  1776. 

Ouvrages.  —  1.  Les  véritables  principes  de  saint 
Augustin  sur  la  grâce,  et  son  accord  avec  la  liberté, 
ouvrage  dans  lequel  on  réfute  le  système  de  Jansénius, 
Rouen  (Bâle),  1739,  in-8°.  —  2.  La  vérité  de  la  religion 
catholique  démontrée  contre  les  protestons,  et  mise  à  la 
portée  de  tout  le  monde,  avec  une  réfutation  de  la  réponse 
de  M.  Pfnf]  à  la  seconde  lettre  du  R.  P.  Scheffmacher  à 
un  gentilhomme  prolestant  et  des  remarques  sur  un  ser- 
mon de  M.  Ibbas,  docteur  anglois,  Strasbourg.  1746, 
in- 12.  —  3.  Défense  du  dogme  catholique  sur  l'éternité 
des  peines,  par  dom  Sinsart,  abbé  régulier  de  Munster, 
....  ouvrage  dans  lequel  on  réfute  les  erreurs  de  quelques 
modernes  et  spécialement  celles  d'un  Anglois,  dédié  à 
M.  le  cardinal  de  Rohan,  Strasbourg,  1748,  in-8°.  Ce 
traité,  qui  suffirait  à  établir  sa  réputation,  est  précédé 
d'une  dissertation  dans  laquelle  l'auteur  étudie  si  la 
raison  est  fondée  à  porter  un  jugement  sur  le  révélé  et 
si  les  objections  qu'elle  élève  contre  les  mystères  sont 
dignes  d'attention.  —  4.  Essai  sur  l'accord  de  la  foy  et 
de  la  raison  touchant  l'eucharistie,  Cologne,  1748,  in-8°. 
5.  Les  chrétiens  anciens  et  modernes,  ou  abrégé  des 
points  les  plus  intéressants  dr  l'histoire  ecclésiastique, 
Londres,  in -12.  —  fi.  Recueil  de  pensées  diverses  sur 
l'immatérialité  de  l'éime,  son  immortalité,  sa  liberté  et  sa 
distinction  d'avec  le  corps,  ou  réfutation  du  matérialisme, 
avec  réponse  aux  objections  de  M.  (Aient:  et  de  Lucrèce 
le  philosophe.  Calmar.  1756,  in-8".  —  Dom  Sinsart  a 
également  travaillé  à  un  nouveau  rituel  pour  le  diocèse 
de  Bàle.  Dom  François  lui  attribue  un  petit  traité  sur 
l'utilité  des  moines.  La  bibliothèque  du  grand  sémi- 
naire de  Nancy  conserve  trente-trois  lettres  de  Sinsart; 
on  en  peut  lire  deux  autres  dans  le  ras.  fr.  19  670,  fol. 
168  et   181,  de  la  Bibliothèque  nationale. 

Dom  Calmet,  Bibliothèque  lorraine,  Nancy,  1751,  p.  900; 
1 1  li  ni  François),  Bibliothèque  générale  des  écrivains  de  l'ordre 
de  Saint-Benoît,  t.  m,  Bouillon,  172S,  p.  65-66;  Ziegelbauer, 
Historia  rci  liierariœ  ordinis  Sancti  Benedicli,  Augsbourg  el 
Wurzbourg,  1754,  t.  il,  p.  158-159;  t.  m,  p.  657;  t.  iv,  p. 
134;  Godefroy,  Bibliothèque  des  bénédictins  de  la  congréga- 
tion de  Saint-Vanne,  Ligugé  et  l'uris,  1927,  p.  186-187; 
Sitzmann,  Dictionn.  de  biograpb.  des  hommes  célèbres  de 
l'Alsace,  t.  n,  Rixheim,  1899,  p.  790;  Boulliot,  Biographie 
ardennaise,  t.  n,  Paris,  1830,  p.  378-380;  Picot,  Mémoires 
pour  servir  à  l'hist.  ecclés.  pendant  le  -T  17 //* siècle,  t.  v,  Palis, 
1855,  p.  147;  Ou.ranl,  La  France  littéraire,  t.  IX,  Paris, 
1838,  p.  183-181;  Hurter,  \omenclalor,  3«  éd.,  I.  V, 
col  53;  Michaud,  t.  xxxix,  p.  407-408;  Hoefer,  t.  xliv, 
n  il.  34-35;  Ohl,  (iescl  ichte  der  Stadt  Munster  und  ihrer  Abtei, 
Colmar,  1897,  p.  410-123. 

J.   .Mercier. 

SIONITE  ou  SIOIMITAou  SYONITA  (en 
arabe  Es-Sahiouni).  —  Famille  maronite  qui  donna 
deux  savants  à  l'Église  :  Gabriel  et  Antoine.  L'on  trouve 
quelquefois  l'appellation  de  »  F.hdeni  ou  Ehdenensis  » 
après  leurs  noms  pour  désigner  leur  lieu  de  naissance  : 
Ehden.  village  du  Liban  nord. 

I.  GABRIEL.  —  I.  Vie.-  -  Né  vers  1577.  Gabriel  fut 
envoyé  à  Rome  dès  l'âge  de  sept  ans  pour  y  faire  ses 
études  au  Collège  maronite,  fondé  depuis  peu,  par 
Grégoire  XIII.  Après  ses  études,  il  fut  chargé  d'ensei- 
gner l'arabe  et  le  syriaque  à  la  Sapience.  puis  à  Venise. 
En  1614,  il  accompagna  a  Paris  Savary  de  Brèves, 
ambassadeur  de  France  auprès  de  la  cour  pontificale, 
lequel  était  appelé  par  Louis  NUI  pour  s'occuper  de 
l'éducation  de  Gaston  d'Orléans,  frère  du  roi.  Le  pré- 
sident de  Thou  et  Savary  de  Brèves  obtinrent  du  roi 
une  pension  pour  Gabriel  et  pour  son  collègue  Jean 
Hesronite  (El-Hasrouni).   Louis  NUI  les  autorisa  a 


demeurer  soit  au  Collège  royal,  soit  ■  pour  leur  faciliter 
les  choses,  dans  tout  autre  endroit  à  leur  convenance, 
où  ils  s'occuperont  de  la  traduction  en  latin  et  de  la 
publication  des  livres  de  leur  langue.  Leur  loyer  et 
leur  nourriture  sont  aux  frais  du  roi.  »  Cf.  archives  du 
patriarcat  maronite,  document  daté  du  17  janvier 
1618,  traduit  et  inséré  dans  l'ouvrage  de  Bistelhue- 
ber,  Les  traditions  françaises  au  Liban,  Paris,  1925, 
p.  120  sq.  et  326. 

Dès  1614,  Gabriel  fut  chargé,  au  Collège  royal  (Col- 
lège de  France),  de  la  chaire  d'arabe,  en  remplacement 
d'Etienne  Hubert  alors  en  mission  auprès  du  sultan 
du  Maroc;  en  même  temps  il  devint  le  premier  titulaire 
de  la  chaire  de  syriaque  qu'on  venait  de  fonder.  Cf. 
art.  Maronite,  t.  x,  col.  115.  Il  obtenait  également  à 
cette  époque,  le  titre  d'interprète  du  roi.  Ce  n'est  qu'en 
1620  ou  1622  qu'il  reçut  la  prêtrise,  cf.  L.  Cheikho,  La 
nation  maronite  et  la  Compagnie  de  Jésus  aux  xvi'  et 
.Mil'  siècles,  Beyrouth,  1923,  p.  103  et  108. 

En  raison  de  sa  science  et  de  ses  travaux,  son  nom  a 
été  gravé  à  l'entrée  du  Collège  de  France  parmi  la  liste 
des  grands  professeurs;  on  y  lit  aussi  celui  d'Ecchellen- 
sis  (Al-Haklani)  son  compatriote  et  son  collaborateur 
qui  lui  a  succédé  au  Collège  de  France  après  sa  mort, 
survenue  à  Paris  en  1648.  cf.  Ristelhueher,  op.  cit., 
p.  120  sq. 

IL  Œuvres.  —  Trois  élèves  du  collège  maronite  de 
Rome.  Georgius  Carmeniensis,  Mikael  Ednith  et 
Gabriel  Syonita,  ont  traduit  en  syriaque  la  Vie  de 
saint  Maron  et  l'ont  insérée  à  la  fin  du  Missale  Chal- 
daicum  juxta  ritum  Ecclesia'  nalionis  Maronitarum, 
Rome,  1592-1594,  p.  269-273.  Cette  première  édition 
du  Missel  maronite  a  été  préparée  par  les  élèves  de 
Borne  et  Gabriel  était  des  plus  brillants  en  syriaque  : 
c'est  pourquoi  il  semble  qu'il  ait  pris  part  à  ce  travail, 
quoi  qu'en  dise  Le  Brun  dans  son  Explication  de  la 
messe,  t.  il,  Paris,  1860,  p.  550.  Si  Gabriel,  en  1644, 
dans  sa  lettre  à  Nihisius,  n'a  parlé  que  du  Liber  obla- 
tionis,  c'est  que  le  missel  maronite,  même  imprimé  à 
Borne,  porte  ce  titre  en  syriaque.  L'argument  du 
silence  ne  peut  donc  être  invoqué  dans  toute  sa 
rigueur.  Par  ailleurs,  la  présence  du  nom  de  Sionite 
au  bas  de  la  traduction  dont  il  a  été  question  peut-ehe 
s'expliquer  autrement  que  par  sa  collaboration  effec- 
tive? De  plus,  Sionite.  étant  encore  élève  en  1596,  a 
très  probablement  travaillé  aussi  à  l'édition  du  Liber 
ministri  missœ  juxta  ritum  Ecclesiœ  nalionis  .\iaronita- 
rum.  Borne,  1596  :  second  travail  préparé  par  les 
élèves  de  Borne. 

En  1614.  Gabriel,  avec  la  collaboration  de  Victor 
Scialac  Accurensis  (en  arabe  Mansour  Chalac  Al- 
Acouri).  traduisit  en  latin  les  psaumes  sur  une  version 
arabe  et  les  publia  en  deux  colonnes  sous  ce  titre  : 
Liber  psalmorum  Davidis  régis  et  prophétie,  Borne, 
1614.  Cinq  ans  plus  tard  parut  une  nouvelle  édition 
avec  un  titre  différent  :  Davidis  régis  et  prophelse. 
psalmi.  Quelques  exemplaires,  probablement  destinés 
à  l'Orient,  ne  contiennent  que  le  texte  arabe.  A  Paris, 
il  fera  paraître  une  nouvelle  traduction  latine,  faite 
sur  le  syriaque  :  Liber  psalmorum  Davidis  régis  et  pro- 
phelse, Paris.  1625.  en  deux  colonnes,  texte  syriaque 
et  traduction  latine.  On  voit  déjà  la  préoccupation  du 
professeur  de  fournir  aux  étudiants  un  texte  à  étudier. 
Ce  même  souci  le  poussa  à  publier  avec  Jean  Hesronite 
une  grammaire  arabe:  Grammalica  arabica  .\.aronita- 
rum  in  libros  V  divisa.  Paris.  1616.  Le  titre  ne  répond 
pas  à  la  réalité,  le  1.  Ier  seul  a  paru  qui  donne  quelques 
préceptes  de  lecture. 

Ces  deux  Maronites  traduisirent  en  latin  la  géogra- 
phie d'Édrissi,  sur  l'édition  arabe  qui  en  a  été  donnée 
à  Borne  en  1592.  et  publièrent  leur  travail,  en  1619,  à 
Paris  sous  ce  titre  Geographia  Nubiensis.  On  y  trouve 
le  nom  de  Gabriel,  avec  le  titre  de  professeui  et  d'in- 
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terprète  du  roi  pour  l'arabe  et  le  syriaque.  A  ce  même 
ouvrage,  ils  ont  ajouté  un  petit  traité  De  nonnullis 
orientalium  urbibus  necnon  indigenarum  religione  ac 
moribus.  Cette  étude  a  été  rééditée  dans  VArabia  de 
Blaen,  Amsterdam,  1635  et  ailleurs.  Puis  parut,  en 
1630,  Yeteris  philosophi  Syride  Sapienlia  divina  poema 
u-niymalicum.  36  pages  en  syriaque  et  latin.  Toujours  à 
l'a  ri  s  en  1634,  Gabriel  fit  paraître  Teslamentumet  pactio- 
nes  inter  Mohummedem  et  christ ianse  fidei  cultures,  texte 
arabe  et  traduction  latine,  la  traduction  latine  a  été 
imprimée  par  Jean  Fabricius  de  Dantzig,  à  Rostock, 
1638.  Il  publia  avec  Victor  Scialac  la  Doctrinu  cris- 
tiana  ad  uso  de'  fideli  orientali,  traduction  latine  et 
arabe  sur  le  texte  italien,  réimprimée  à  Rome  en  1668. 

La  gloire  de  Sionite  est  dans  sa  collaboration  à  la 
Polyglotte  de  Paris.  Le  cardinal  Du  Perron  et  Jacques 
de  Tliou,  bibliothécaire  du  roi,  avaient  conçu  l'idée 
de  rééditer  la  Polyglotte  d'Anvers.  La  mort  du  premier 
en  1617,  celle  du  second,  l'année  suivante,  firent 
échouer  le  projet.  Mais  Gabriel  Sionite  et  Jean  Hesro- 
nite  avaient  commencé  leur  travail  et,  sur  leur  requête, 
ils  obtinrent  de  l'assemblée  du  clergé  réunie  à  lilois  la 
promessequ  on  leur  viendrait  en  aide  pour  publier  leurs 
travaux.  Mais  cette  promesse  ne  fut  jamais  accomplie. 
C'est  seulement  en  1628  que  Guy  Michel  Le  Jay.  avocat 
au  parlement  de  Paris,  demanda  aux  deux  Maronites 
de  l'aider  dans  la  publication  de  la  Polyglotte  et  il  les 
chargea  des  textes  syriaque  et  arabe  et  de  leur  traduc- 
tion en  latin.  Sionite  fournit  les  modèles  des  carac- 
tères samaritains  et  syriaques  et,  en  mars  1628,  com- 
mença l'impression.  Les  quatre  premiers  tomes  furent 
achevés  en  1629;  la  lre  partie  du  t.  v  porte  la  date  de 
1630  et  la  2"  celle  de  1633.  Le  t.  vi  fut  publié  en  1632. 
Le  t.  vin  en  1635;  l'impression  du  t.  vu  commencée 
en  1635  fut  interrompue  à  cause  de  la  lenteur  de 
Sionite  et  de  sa  maladie.  Le  Jay  obtint  du  roi,  par 
Richelieu,  qui  tenait  à  attacher  son  nom  à  la  Poly- 
glotte, que  Sionite  f  i.t  enfermé  au  château  de  Vincennes 
-  pour  hâter  son  zèle  »;  cf.  Huart,  Histoire  des  Arabes, 
t.  n,  p.  391;  il  y  resta  trois  mois  jusqu'au  12  juillet 
1640.  Libéré,  il  acheva  son  travail  et  le  t.  vu  parut  en 
1642.  La  Polyglotte  fut  achevée  en  1645.  Elle  comprend 
9 1.  en  15  vol.  et  porte  pour  titre  :  Biblia  tiebraica,  sama- 
rilana,  chuldaica,  grœca,  syriaca,  latina,  arabica,  qui  bus 
textus  originales  totius  Scripturse  sacra;  quorum  purs  in 
Antuerpiensi  loto  fere  orbe  guœsitis  exemplaribus 
cxlubentur. 

Par  suite  de  son  travail,  Sionite  eut  les  yeux  très 
allaiblis.  Travail  immense  en  vérité,  car  il  revisa  plu- 
sieurs parties  du  texte  samaritain  (d'après  Reauvois) 
et  sûrement  du  texte  syriaque  et  arabe.  Il  rétablit  le 
texte  syriaque  des  épitres  catholiques  et  de  l'Apoca- 
lypse et  traduisit  en  latin  le  texte  syriaque  de  l'Ancien 
Testament.  Ecchellensis  se  chargea  du  livre  de  Ruth 
et  de  ses  traductions  latines  sur  l'arabe  et  le  syriaque. 
Hesronite  eut  à  traduire  les  livres  sapientiaux.  Pour  ce 
qui  est  de  la  traduction  latine  de  l'arabe,  Sionite  fit  celle 
de  tous  les  livres,  a  l'exception  de  Ruth  (voir  plus 
haut)  et  des  quatre  évangiles  dont  il  revisa  simplement 
la  traduction.  Il  est  à  noter  qu'il  n'a  fait  pour  le  livre 
de  Job  qu'une  seule  traduction  latine.  Jacques  Le 
Long,  dans  sa  Bibliolhecu  sacra,  Paris,  1709,  t.  i, 
p.  159,  161,621  sq.;  t.  Il,  p.  512,  578,592  et  637,  semble 
attribuer  la  traduction  latine  du  Pentateuque  arabe  à 
Hesronite.  En  tout  cas,  tous  deux  ont  collaboré  à  la  pu- 
blication de  la  Polyglotte,  mais  c'est  a  Sionite  que  l'on 
doit  la  plus  grande  part  du  tra\  ail  qui  leur  a  été  confié, 
et  il  fut  le  premier  à  introduire  en  Europe  les  accents 
voyelles  dans  les  publications  syriaques.  Cf.  Le  Long, 
op.  cit.,  t.  i,  p.  22  sq.,  161. 

Walton,  tout  en  signalant  les  lacune-,  de  i  ette  I  lep 
taglotte,  loue  le  travail  de  Sionite  et  dit  que  cette 
liible   fut   appelée   orbis  miruculum.   Cf.    Biblia  sacra 


[lolyglotta,  Londres,  1657,  Prologomena,  t.  i,  p.  33,  S9, 
96;  il  ajoute  que  Sionite  avait  préparé  au  texte  arabe 
une  introduction  qui  n'a  pas  été  publiée,  et  de  La 
Roque  de  dire  «  qu'il  conduisit  cet  ouvrage  jusqu'à  un 
certain  temps  avec  un  travail  immense  et  une  égale 
capacité  ».  Cf.  de  La  Roque,  op.  cit..  t.  n,  p.  123. 

A  cause  d'un  différend  avec  l'éditeur  Le  Jay  et 
l'imprimeur  Vitré,  Gabriel  publia  plusieurs  pamphlets 
réimprimés  dans  les  Dissertations  sur  les  bibles  en  plu- 
sieurs langues.  Ces  trois  écrits  sont  de  1640-1642.  Enfin 
on  a  imprimé  en  164S  sous  le  nom  de  Sionite  l'ouvrage 
suivant  qui  a  été  communément  attribué  à  Jean  Bon- 
neret  :  Ad  Abrahamum  Ecchellensem  commonitorium 
apologcticum  pro  bibliis  polyylotlis,  Paris,   1648. 

II.  ANTOINE. —  Condisciple  du  précédent  au  collège 
maronite  et  son  parent,  est  né  à  Ehden  où  il  revint, 
après  avoir  terminé  ses  études,  pour  se  faire  moine;  il 
fut  ordonné  plus  tard  périodeute;cf.  Cheikho,  op.  cit., 
p.  102  sq.  Copiste,  on  lui  doit  plusieurs  manuscrits 
arabes  et  syriaques  laissés  à  la  bibliothèque  de  Médicis, 
cf.  Debs,  op.  cit.,  p.  344  sq.,  et  Steph.-Ev.  Assémani, 
Bibliothecœ  Mediceœ  Laurentianœ  et  Palatinse  codicum 
mss.  orientalium  calalogus,  Florence,  1742,  p.  51  et 
n.  176-179  et  274. 

J.  Le  Long,  Bibliotheca  sacra,  t.  i  et  II,  Paris,  1709,  et 
Dissertations  sur  les  Bibles  en  plusieurs  langues;  Discours 
historiques  sur  les  principales  éditions  des  Bibles  polyglottes, 
Paris,  1713;  l'abbé  Goujet,  Aléatoires  historiques  et  littéraires 
sur  le  Collège  de  France,  t.  in,  p.  97  sq.;  Lefrajic,  Histoire 
du  Collège  de  France,  Paris,  1893.  p.  383  sq.;  J.-Tli.  Zenker, 
Bibliotheca  orientalis,  Leipzig,  1840;  Schnurrcr,  Bibliotheca 
arabica,  n.  50,  321,  390;  Joseph  Debs,  archevêque  maronite 
de  Beyrouth  (1907),  Histoire  de  la  Syrie,  t.  vu,  Beyrouth, 
1903,  p.  328  sq.  et  344;  Louis  Cheikho,  La  nation  maronite 
et  ta  Compagn  ie  de  Jésus  aux  -Y  VI'  et  X  VII'  siècles,  Beyrouth, 
1923;  P.-E.Bechalany,  Le  Liban  ef  Joseph  Karam,  Beyrouth, 
192S  (les  trois  ouvrages  précités  sont  en  arabe);  R.  Riste.I- 
huebei,  Les  traditions  françaises  au  Liban,  Paris,  1925;  Cl. 
Huart,  Histoire  des  Arabes,  t.  n,  Paiis,  1913,  p.  391;  K.-T. 
Khairallah,  La  Sgrie,  Paris,  1912;  de  La  Roque,  Voyage 
de  Syrie  et  du  mont  Liban,  t.  Il,  Paiis,  1722,  p.  123  sq. 

Articles  Maronite  (F.glise),  ici  même  t.  x,  col.  115; 
Gabriel  Sionita  ou  Sionite  dans  The  catholic  Encyclopedia, 
t.  vi,  New-York,  1913,  p.  331  sq.;Hoefer,  Nouu.  biogr.  géné- 
rale, t.  xix,  Paris,  1857,  col.  105  sq.;  Michaud,  Biographie 
universelle  ancienne  cl  moderne,  2e  éd.,  t.  xv,  p.  ;;2.">  sq.; 
art. Polyglottes,  dans  Dictionn.de  la  Bible,  t.  v,  col.  520  sq. 

I.    ZlADÉ. 

SIRECT  Antoine,  frère  mineur  conventuel  fran- 
çais de  la  fin  du  xv1  et  du  début  du  xvie  siècle.  — 
Originaire  de  Tours,  il  appartint  à  la  province  de 
Paris  des  conventuels.  Docteur  en  théologie  de  l'uni- 
versité de  Paris,  il  fut  lecteur  ordinaire  de  théologie 
dans  le  studium  franciscain  de  cette  ville.  On  lui  doit 
Hebdomades  formalitatum  recentiores  secundum  Doclo- 
rem  sublilem  ad  usum  Parisiensem,  ou  Formalitales 
moderniores  de  mente  clarissimi  Ductoris  subtilis  Scoti, 
in  florentissimo  Parisiensi  gymnasio  compilâtes,  s.  I.. 
1484;  Venise,  1498,  avec  la  Logica  de  Nicolas  de 
Orbellis  et  d'autres  opuscules;  Venise,  1493  et  1518, 
avec  les  Expositiones  ad  formalitales  Scoti  ab  Anl. 
Syrrecto  édita-  du  conventuel  Antoine  Trombetta; 
Venise,  1505  et  1517,  avec  le  Traclalus  formalitatum 
d'Etienne  Brùlefer  et  les  Expositiones  d'Antoine  Trom- 
betta;  Venise,  1501,  1502.  avec  les  ouvrages  précédents 
et  des  Noues  additiones  el  concordantiœ  du  mineur 
Maurice  d'Irlande;  Venise,  1510, 1525,  et  1588  avec  tous 
les  traites  précédents  et  les  Annolationes  du  mineur 
Antoine  de  Faillis;  Paris,  1605,  dans  le  Gymnasium 
speculativum  du  franciscain  Augustin  Gothutius.  Des 
commentaires  sur  les  Formalitales  moderniores  d'An- 
toine Sirect  ont  été  édités  par  les  mineurs  Laurent  de 
Brescia,  In  Formalitales  Antonii  Syrecti  Turonensis 
isagoges  ad  Scoti  theologiam,  Brescia.  1537.  et  Paris, 
1587;    François    Pitigiani,   Expositio    m    formalitates 
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Antonii  Syrrrclt,  Venise,  1 00* v,  et  par  le  capucin 
Jérôme  de  Pistoie,  De  quanlitati bus  rerumque  distinctio- 
nibus  dialogus,  Rome,  1570.  Les  Formalilates  éditées 
à  Ferrare,  en  1490,  avec  les  Qusestiones  de  tribus  princi- 
piis  rerum  naturalium  du  mineur  Antoine  André,  ne 
seraient  pas  le  traité  mentionné  d'Antoine  Sirect,  mais 
d'un  anonyme. qui  aurait  composé  cet  ouvrage  se 
basant  sur  les  traités  de  Duns  Scot  et  de  François  de 
Meyronnes.  Voir  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e 
éd.,  t.  i,  p.  97. 

Antoine  Sirect  aurait  édité  aussi  Sermones  easuum 
conscientiœ  revisi,  visitali  et  correcti  du  dominicain 
Barthélémy  de  Fise,  Paris,  1519,  ainsi  que  Sermones 
de  sanctis,  de  tempore  et  de  communi  sanctorum,  recueil- 
lis par  le  mineur  Etienne  d'Arras,  et  attribués  à  tort 
à  saint  Bonaventure,  puisqu'ils  sont  du  franciscain 
Conrad  de  Saxe,  Paris.  1501  et  1521. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  30, 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  97,  98.  151,  295;  t.  n,  Rome,  1921.  p.  16G  et  243;  t.  m. 
Rome,  1936,  p.  110;  H.  Hurter,  Xomenclator,  3'  éd.,  1.  il, 
col.  995;  L.  Hain,  Repertorium  bibliograpbicum,  t.  il  a, 
Berlin,  1925,  n.  14  793,  p.  328;  I>.  Scarumuzzi,  llpensiero  di 
Giovanni  Duns  Scoto  net  mczzorjiorno  d'Italia,  Rome,  1927, 
p.  120;  H.  Felder,  Die  Siudien  im  ersten  Jabrbundert  des 
Kupuzinerordens,  dans  Liber  memorialis  ord.  fr.  min.  capuc- 
cinorum  quarto  jam  pleno  sœculo  de  ordine  condito 
,  Rome,  1928,  p.  99. 

A.   Teetaert. 

S  IRE  NI  US  Jules,  hiéronymite  italien  du  xvr2 
siècle.  —  On  a  de  lui  :  De  fato  libri  IX...  Accesserunt 
Hieronymi  Magii  in  eosdem  libros  Perioclue,  Venise, 
1503.  in-fol.:  De  unitale  nalurœ  angelicœ,  Bologne, 
De  prœdestinalione,  Venise,  1580;  Promptuarium 
theologicum,  Bologne,  1595. 

Aubert  Le  Mire,  Auctarium  de  scriptoribus  ecclesiasticis, 
Hambourg,  1718,  p.  175;  Ellies  1  »u  Pin»  Table  des  auteurs 
ecclésiastiques  du  XVI'  s.,  col.  1241-1242;  Richard  et  Giraud, 

Dictionn.  universel...  des  sciences  ecclésiastiques,  éd.  in-fol., 
t.  v,  1762,  p.  107;  Hurter.  Xomenclator,  3e  éd.,  t.  m, col.  153. 
J.  Mercier. 

S1RICE  (SAINT),  pape  de  fin  décembre  383  au 
26  novembre  399.  —  Romain  d'origine,  Sirice  avait  été 
ordonné  lecteur  puis  diacre  au  temps  du  pape  Libère; 
il  avait  conservé  ces  dernières  fonctions  sous  Damase. 
Un  sait  l'àpreté  des  luttes  qui,  sous  ce  pape,  avaient 
eut  lieu  entre  L'rsinus  et  ses  partisans  et  ceux  qui 
étaient  fidèles  au  pontife  légitime.  S'il  y  eut  tentative 
de  la  part  des  schismatiques  de  profiter  de  la  mort  de 
Damase  pour  remettre  la  main  sur  la  chaire  de  Pierre, 
elle  échoua,  l'unanimité  se  fit  autour  de  Sirice.  C.unctus 
ut  populus  pacem  tune  soli  clamarel,  dit  son  épitaphe. 
Ursinus  fut  accueilli  par  des  huées.  Colleclio  Avellana, 
epist.  iv,  dans  Corpus  de  Vienne,  t.  xxxv  a,  p.  47  : 
lettre  de  l'empereur  Valentinien  II  exprimant  sa  satis- 
faction de  l'avènement  de  Sirice.  La  candidature  de 
saint  Jérôme  qui,  aux  dernières  années  de  Damase, 
avait  joué  à  Rome  un  rôle  assez  considérable,  n'avait 
elle  non  plus  aucune  chance  de  réussite.  Celui-ci  d'ail- 
leurs ne  tarda  pas  à  quitter  Rome  pour  s'ensevelir  à 
Bethléem.  Sirice  le  vit  partir  sans  regret,  si  même  il 
ne  provoqua  pas  son  départ. 

Le  pontificat  de  Sirice,  bien  que  dépassant  la  durée 
moyenne  —  il  se  prolongea  quinze  ans  —  nous  est  peu 
connu.  La  grande  personnalité  d'Amhroise  mêlée  à 
toutes  les  grandes  affaires  politiques  et  religieuses  de 
l'empire  éclipsait  un  peu  l'action  du  pape  Sirice.  Ce 
n'est  guère  à  celui-ci  que  reviennent  les  initiatives:  le 
rôle  du  pape  est  très  souvent  de  renvoyer  à  son  collègue 
de  Milan  les  questions  qui  lui  sont  soumises  à  lui- 
même,  ou  de  se  rallier  aux  décisions  suggérées  par 
Ambroise.  La  présence  de  la  cour  impériale  à  Milan,  à 
partir  de  383,  l'action  personnelle  du  grand  évêque  sur 
le  jeune  empereur  Valentinien    II,  l'ascendant   qu'il 


prit  sur  Théodose,  tout  cela  explique  jusqu'à  un  cer- 
tain point  que  les  affaires  de  l'Église  aient  été  surtout 
dirigées,  aux  vingt  dernières  années  du  rve  siècle,  par 
l'évêque  de  Milan. 

Il  n'empêche  que  le  pape  Sirice  est  le  premier  à 
figurer  dans  les  collections  canoniques  comme  auteur 
de  décrétales.  On  appelle  ainsi  »  des  ordonnances  ou 
constitutions  des  papes,  ayant  une  portée  générale, 
soit  pour  l'Église  entière,  soit  au  moins  pour  une  de  ses 
parties  notables,  une  ou  plusieurs  provinces  ecclésias- 
tiques ».  Voir  art.  Décrétales,  t.  iv,  col.  206.  La  pre- 
mière collection  qui  insère  à  la  suite  des  canons  conci- 
liaires les  Constitula  Sedis  apostolicœ  prœsulum,  celle  de 
Denys  le  Petit,  ne  mentionne  qu'une  seule  décrétale 
de  Sirice,  celle  qui  est  adressée  à  Himère,  évêque  de 
Tarragone.  Jaffé,  n.  255.  En  réponse  à  une  consulta- 
tion qui  avait  été  expédiée  à  la  chancellerie  du  pape 
Damase,  Sirice  envoie  à  ce  prélat  des  directives  sur 
une  quinzaine  de  points  disciplinaires  :  baptême,  récon- 
ciliation des  pénitents,  ivules  concernant  la  continence 
des  clercs  et  les  empêchements  aux  ordres.  Le  préam- 
bule, dont  s'inspirera  fréquemment  par  la  suite  la 
chancellerie  romaine,  fait  allusion  au  droit  spécial  du 
Siège  apostolique,  qui  porte  la  responsabilité  de  tous 
les  fidèles  :  porlamus  onera  omnium  qui  gravanlur; 
quinimo  hœc  porlut  in  nobis  beatus  apostolus  Petrus. 

En  dehors  de  cette  décrétale  transmise  par  Denys, 
on  peut  en  retrouver  plusieurs  autres  au  registre  de 
Sirice.  L'une,  de  janvier  380,  envoie  aux  évèques 
africains  les  décisions  d'un  concile  romain,  tenu  le  6 
de  ce  mois,  qui  rappellent  ou  précisent  les  règles  rela- 
tives à  l'ordination  soit  des  évèques,  soit  des  autres 
clercs.  Jaffé,  n.  25S.  C'est  encore  aux  mêmes  règles 
que  se  rapporte  une  décrétale  de  date  inconnue  et  qui 
paraît  bien  s'adresser  aux  évèques  d'Italie  dépendant 
immédiatement  du  siège  romain.  Jaffé,  n.  262:  cf.  P. 
Batiffol,  Le  siège  apostolique,  Paris,  1924,  p.  159.  De 
contenu  plus  varié  est  une  autre  décrétale  répondant 
à  des  demandes  d'évêques  gaulois;  aux  consultants  sont 
transmises  les  décisions  d'un  autre  concile  romain  de 
date  inconnue  (que  l'on  a  faussement  attribué  au  temps 
du  pape  Innocent  Ier).  Mansi,  Coneil.,  t.  ni,  col.  1019: 
cf.  Hefele-Leclercq.  Hist.  des  conc.,  t.  n,  p.  136. 
On  remarquera  d'ailleurs  que  ces  divers  documents  ne 
s'adressent  qu'aux  Églises  d'Occident  auxquelles  il 
faut  joindre  celles  de  lTllyricum  oriental  (péninsule 
balkanique)  qui  ressortissent  à  Rome  bien  que  faisant 
partie  au  civil  de  l'empire  d'Orient.  Le  pape  y  est 
représenté  par  l'évêque  de  Thessalonique.  Cf.  Jaffé, 
n.  257.  De  toutes  manières,  il  faut  tenir  le  plus  grand 
compte  de  ces  actes,  si  l'on  veut  comprendre  ce  que 
devient  alors  l'exercice  par  le  Siège  apostolique  de  ce 
droit  de  regard,  de  cette  sollicitudo  omnium  Ecclesia- 
rum,  qu'il  a  revendiqué  dés  la  plus  haute  antiquité. 

11  est  plus  difficile  de  relever  les  traces  de  l'activité 
du  pape  Sirice  dans  les  affaires  doctrinales  extraordi- 
naires qui  se  présentent  assez  nombreuses  à  cette 
époque.  La  question  priscillianiste  continuait  à  agiter 
les  Gaules  et  l'Espagne,  depuis  surtout  que  la  mort  de 
l'usurpateur  Maxime,  en  388,  avait  permis  aux  senti- 
ments, jusque-là  comprimés,  de  se  donner  libre  cours. 
Voir  art.  Priscillien,  t.  xm.  col.  393.  Antérieurement 
a  cette  date,  Sirice  avait  dû  entrer  en  relations  avec 
Maxime,  pour  des  questions  administratives.  Jaffé, 
n.  256.  En  lui  répondant,  Maxime  avait  fait  l'apologie 
de  sa  propre  conduite  à  l'égard  des  «  manichéens 
Colleclio  Avellana,  epist.  xl,  loc.  cit.,  p.  90.  Mais. 
sitôt  après  sa  mort,  une  partie  de  l'épiscopat  gau- 
lois refusait  d'entrer  en  communion  avec  Félix  de 
Trêves,  ordonné  par  les  évèques  sanglants  »,  Itha- 
cius  et  Ydacius.  En  390  ces  mécontents  s'adressèrent, 
pour  expliquer  leur  attitude,  à  l'évêque  de  Milan,  et 
reçurent  de  lui,  ainsi  que  du  pape,  une  lettre  les  c  orisi 


2173 


SI  H  II.  E 


SIRI.ETO    (GUILL  \  UM1 


2  i  7  \ 


dérant  comme  orthodoxes.  Ce  renseignement  es'  fourni 
par  le  canon  6  du  concile  de  Turin  de  401  ;  voir  Hefele- 
Leclercq,  loc.  cit.,  p.  134.  En  Espagne,  le  con<  ile  de 
Saragosse  de  395  s'était  pronom  é  contre  l'évêque  d'As- 
torga,  Symposius,  partisan  déclaré  de  Prisciilien;  mais 
le  condamné  se  tourna  vers  i  ome  e1  vers  Mil  in  Ce 
fut  Ambroise  qui  précisa  les  c  minions  auxquelles 
Symposius  pourrait  être  réadmis  a  la  communion;  une 
lettre  parallèle  da  pape  Sirice  appuya  1rs  décisions 
milanaises.  Cf.  sentence  du  concile  de  Tolède  de  400, 
Mansi,  Concil.,  t.  m,  col.  1005;  Jaffé,  n.  262. 

De  même  en  ce  qui  concerne  l'extinction  du  schisme 
mélétien  d'Antioche,  c'est  encore  l'action  conjuguée 
d' Ambroise  et  de  Sirice  qui  parvint  à  le  réduire.  Voir 
art.  Mélkce  n'ANTiociiE,  t.  x,  col.  529,  où  ont  été 
signalées,  avec  celles  d'Ambroise,  les  interventions  du 
pape.  On  notera  aussi,  vers  la  même  date,  en  394,  une 
action  non  moins  intéressante  de  Sirice  en  Orient,  à 
propos  d'une  contestation  relative  au  siège  de  Bostra. 
Les  deux  compétiteurs  en  appelèrent  au  pape  de 
Rome  qui,  faisant  application  des  canons  de  Sardique 
sur  les  procès  d'évêques,  renvoya  les  plaignants  à 
Théophile  d'Alexandrie.  C'est  à  la  suite  de  ce  renvoi 
que  le  patriarche  égyptien  fit  traiter  la  question  liti- 
gieuse dans  un  concile  tenu  à  Constantinople,  sous  la 
présidence  de  Nectaire  et  en  présence  de  Flavien 
d'Antioche  et  d'une  quarantaine  d'évêques.  Voir  sur 
cette  affaire,  L.  Duchesne,  Le  pape  Sirice  et  le  siège  de 
Uostra,  dans  Annales  de  philosophie  chrétienne,  t.  cxi, 
1885,  p.  280-284;  Hefele-Leclercq,  loc.  cit.,  p.  97,  n.  7; 
V.  Grumel,  lïegestes  du  patriarcat  de  Constantinople, 
n.  10,  qui  fournira  une  littérature  intéressante. 

L'accord  n'est  pas  fait  entre  les  critiques  sur  la 
question  de  savoir  s'il  faut  rapporter  à  Sirice,  à 
Ambroise  ou  à  un  anonyme  une  lettre  relative  au  cas 
de  Bonose,  évèque  de  Naïssus,  adressée  à  Anysius, 
évêque  de  Thessalonique,  et  par  son  intermédiaire  aux 
prélats  de  ITllyricum.  Jaffé,  n.  202.  Cf.  art.  Bonose, 
t.  n.  col.  1027;  et  en  sens  contraire  F.  Cavallera,  dans  un 
article  du  Bulletin  de  Toulouse,  1920.  Si,  avec  nombre 
d'auteurs,  on  attribue  cette  pièce  à  Sirice,  on  verra 
quel  scrupule  se  fait  le  pape  de  toucher  aune  question 
qui  n'est  plus  entière,  ayant  été  jugée  par  un  synode 
de  Capoue,  au  début  de  391,  synode  auquel  nous 
savons  qu'Ambroise  avait  assisté.  C'est  l'occasion 
néanmoins  pour  l'auteur  de  la  lettre  d'affirmer  la  foi 
de  l'Eglise  à  la  virginité  perpétuelle  de  Marie  que 
Bonose  aurait,  paraît-il  contestée.  La  même  question 
avait  d'ailleurs  été  résolue,  deux  ans  auparavant,  à 
propos  des  paradoxes  lancés  par  Jovinien.  Voir  son 
article,  t.  vm,  col.  1577.  Ici  c'est  très  certainement  à 
Sirice  qu'il  faut  faire  remonter  la  condamnation  du 
moine  en  rupture  de  cloître.  On  remarquera  néan- 
moins que  le  pape  s'empresse  de  communiquer  a 
Ambroise  la  condamnation  de  Jovinien  et  de  huit  de 
ses  partisans.  Jaffé,  n.  260. 

Une  des  dernières  interventions  de  Sirice  se  rap- 
porte aux  premières  querelles  antiorigénistes  que  le 
zèle  brouillon  de  saint  Épiphane  et  de  saint  Jérôme 
avait  suscitées  en  Palestine  à  partir  de  395.  Voir  ici 
t.  xi,  col.  1569  sq.  Le  pape,  à  coup  sûr,  n'étail  pas 
favorablement  disposé  pour  les  deux  adversaires  d'Ori- 
I  les  procédés  qu'ils  employaient.  Il  avait  été 
saisi  de  la  question  par  une  lettre  d'Épiphane  dont 
Jérôme  fait  mention  dans  le  Contra  Johannem,  n.  14 
d  11.  /'.  /...  t.  xxiii,  col.  367  et  396.  La  lettre  de  Jean 
de  Jérusalem  a  Théophile  d'Alexandrie,  portée  à  Rome, 
lil  an  contraire  bonne  impression  sur  Sirice;  l'am 
machins,  l'ami  de  Jérôme,  en  lut  alarme  et  informa  le 
solitaire  de  Bethléem,  qui  répliqua  par  sa  virulente 

attaque  contre  Jean  de  Jérusalem.  Puis  une  réconci 
liation  intervint  cuire  Jérôme  et  Jean,  Jérôme  el 
Ru  fin,  lequel  quittait  bientôt  la  Palestine.  C'est  l'an- 


née suivante,  en  398,  après  la  publication  par  Rufin 
de  la  traduction  du  Ilspi  àpycàv,  que  les  hostilités 
reprirent  entre  les  deux  hommes  de  lettres.  Naine 
ment  les  amis  romains  de  Jérôme  essayèrent-ils  de 
perdre  Rufin  dans  l'esprit  de  Sirice.  Ils  ne  purent 
empêcher  le  pape  de  le  bien  recevoir  et  de  lui  donner 
les  lettres  de  communion  dont  il  avait  besoin  pour  se 
rendre  à  Aquilée.  Jérôme  s'en  plaint  amèrement  dans 
VEpitaphium  Marcellee,  Epist.,  cxxvm,  n.  9  et  10, 
P.  ]..,  t.  XXIII,  col.  1093.  Le  successeur  de  Sirice, 
Anastase,  ne  devait  pas,  malheureusement,  imiter 
cette  réserve. 

Le  pape  Sirice  mourut  le  26  novembre  399  (et  non 
398,  comme  on  le  dit  ordinairement;  cf.  L.  Duchesne, 
Le  liber  pontiflcalis,  t.  i,  introd.,  p.  cxl).  C'est  à  cette 
date  que  son  souvenir  est  rappelé  au  martyrologe 
romain,  où  le  pape  Benoit  XIV  l'a  fait  inscrire,  lors  de 
la  revision  de  1748,  malgré  diverses  oppositions  qui 
s'étaient  manifestées  depuis  le  xvie  siècle.  On  ne  lira 
pas  sans  intérêt  les  longs  développements  que  lui 
consacre  le  savant  pontife  dans  la  bulle  Postquam 
intellcximus,  que  l'on  a  réimprimée  en  tête  de  l'édition 
récente  du  martyrologe.  Les  adversaires  de  l'intro- 
duction de  Sirice  faisaient  état  de  son  opposition  à 
saint  Jérôme,  et  surtout  de  ses  hésitations  dans  l'af- 
faire de  l'origénisme.  Benoît  XIV  s'est  efforcé  de 
répondre  à  ces  griefs,  qui  ne  laissent  pas  de  nous 
étonner  aujourd'hui,  où  nous  savons  mieux  apprécier 
les  diverses  responsabilités. 

Liber  pontificalis,  éd.  Duchesne,  t.  i,  p.  86-87;  216-217, 
et  pour  la  chronologie,  p.  cxl-cxli;  Jaffé,  Regesta  ponlift- 
cum  romanorum,  t.  i,  p.  40-42;  les  lettres  de  Silice  sont  réu- 
nies dans  P.  L.,  t.  xm,  col.  1131-1196,  qui  reproduit  l'édi- 
tion de  Coustant;  E.  Caspar,  Geschichte  des  Papsttums,  1. 1, 
1930,  c.  vu,  Das  werdende  romische  Papsllum  und  Ambrosius 
von  Mailand,  p.  256-285;  voir  aussi  les  monographies  sur 
saint  Ambroise,  en  particulier  J.-R.  Palanque,  Saint 
Ambroise  et  l'empire  romain,  Paris,  1933;  F. -H.  Dudden, 
The  life  and  times  o/  si  Ambrose,  Oxford,  1935,  2  vol.;  les 
monographies  sur  saint  Jérôme,  entre  autres  F.  Cavallera  : 
Saint  Jérôme,  sa  vie  et  son  œuvre,  Pai  is-Louvain,  1922, 
2  vol. 

É.  Amann. 

SIRLETO  Guillaume,  cardinal  italien  (1514- 
1585).  —  Originaire  de  Calabre,  Gulielmo  Sirleto  fit 
d'excellentes  études  à  Naples,  où  il  se  distingua  par  sa 
mémoire  prodigieuse  et  sa  puissance  de  travail;  il  fut 
par  la  suite  familier  du  cardinal  Marcel  Cervini  qui, 
devenu  pape  sous  le  nom  de  Marcel  II,  le  nomma 
secrétaire  des  brefs.  Protonotaire  apostolique  sous 
Paul  IV,  Sirleto  fut  créé  cardinal  par  Pie  IV.  Pie  V, 
qu'il  avait  failli  évincer  au  conclave  qui  suivit  la 
mort  de  Pie  1Y,  le  nomma  à  diverses  charges,  en  parti- 
culier à  la  direction  de  la  bibliothèque  Vaticane;  Sir- 
leto fut  également  appelé  à  travailler  à  la  réforme  du 
bréviaire  et  du  missel  romain,  à  la  correction  de  la 
Vulgate,  à  la  composition  du  Catéchisme  du  concile 
de  Trente  et  à  l'établissement  de  l'Index.  Le  savant 
cardinal  mourut  le  8  octobre  1585,  laissant  le  souvenir 
d'un  des  meilleurs  érudits  de  son  siècle. 

Écrits.  —  La  modestie  de  Sirleto  ne  permit  point 
qu'on  publiât  ses  ouvrages;  ceux-ci  se  trouvent  actuel- 
lement au  département  (les  manuscrits  de  la  biblio- 
thèque  Vaticane  et  de  la  bibliothèque  nationale  de 
Naplrs.  L'œuvre  publiée  de  Sirleto  est  sa  collaboration 
aux  ouvrages  suivants  :  Vitœ  sanetorum  in  latinum 
versée  ri  a  Melaphrasle  édita-,  dans  les  deux  derniers 
volumes  dis  Vitœ  sanetorum  publiées  par  Lippomani, 
Venise,  1551-1558,  6  vol.  in-4°;  Adnotaliones  variarum 
lectionum  in  psalmos,  dans  l'apparat  de  la  Bible  poly- 
glotte  de  Planlin,  Anvers,  1569,  in-fol.;  Menologium 
grsecorum,  mine  prinium  c  mss  in  lueem  cdilum.  dans 
le  t.  III  des  Anliquœ  lectiones  de  Canisius,  Ingolsladt, 
1601,  in-4°. 
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Motta,  Funcbris  oralin  in  cardinalem  Sirletum,  Rome, 
1585;  Tafuri,  Scriltori  Napoletani,  t.  m,  p.  2(10;  Ciaconio, 
Vitœ  et  res  gestse  ponti/ïeum  romanorum  et  S.  R.  E.  cardina- 
lium,  t.  ii.  Rome,  1630,  col.  1082-1684;  Doni  d'Attichy, 
Flores  historiée  Sacri  Collegii  cardinàlium,  t.  ni,  p.  486; 
Aubei*t  Le  Mire,  Auciarium  de  scriptoribus  ecclesiasticis, 
Hambourg,  171.N,  p.  222;  Moroni,  Dizionario  di  crudi-ione 
storico-ecclesiastiea,  t.  i.xvn,  p.  35-37;  Michaud, Biographie 
universelle,  nouv.  éd.,  t.  xxxix,  p.  411-415;  The  caiholie 
encyclopedia,  New-York,  t.  xiv,  1912,  p.  27;  Hurter, 
Nomenclutor,  3"  éd.,  t.  ni,  col.  258-261  ;  Pastor,  Geschiclde 
der  Pàpste,  pontificats  de  Marcel  II,  Paul  IV.  Pie  IV  et 
PieV,  passim;  The  first  and  second  diaries  o/  the  English 
Collège  Douag,  Londres,  1878,  p.  307;  Reusch,  Der  Index 
der  verbotenen  Bûcher,  t.  i  et  n,  Bonn,  1883-1885,  passim; 
Roskovâny,  Romanus  pontitex  primas,  t.  il,  Nitra,  1867, 
p.  403;  Bâumer,  Ureviàrgeschichte,  p.  423;  Eubel,  Hierar- 

chia  catholica,  t.  iv.  Munster,  1910,  p.  46  cl  322.  Cf.  B - 

Ihèque  nationale,  fonds  jr.,  nouv.  acq.,  nis.  20  SOS  (corres- 
pondance). 

J.  Mercier. 

SIRMIUM  (CONCILES  ET  FORMULES  DE). 
—  La  ville  de  Sirmium,  aujourd'hui  Mitrovica,  sur  la 
Save,  une  soixante  de  kilomètres  avant  le  confluent  de 
cette  rivière  avec  le  Danube,  a  joué  un  rôle  politique 
assez  considérable  dans  les  années  350-360.  Les  séjours 
obligés  qu'y  fit  alors  l'empereur  Constance  y  favori- 
sèrent la  venue  de  personnages  ecclésiastiques,  sou- 
cieux de  se  concilier  à  eux-mêmes  ou  à  leurs  idées  la 
faveur  d'un  souverain  toujours  prêt  à  s'immiscer  dans 
les  affaires  religieuses.  C'est  ainsi  qu'y  furent  tenus 
plusieurs  synodes  et  rédigées  plusieurs  professions 
de  toi.  De  celles-ci  certaines  sont  demeurées  célèbres. 
Comme  elles  sont  d'inspiration  fort  différente,  le 
théologien  doit  savoir  les  distinguer  les  unes  des 
autres.  Elles  seront  énumérées  et  étudiées  ici  dans 
leur  ordre  chronologique.  Pour  le  détail  des  circons- 
tances où  elles  se  produisirent,  se  reporter  ù  l'article 
Arianisme. 

I"  formule  (351).  — 1°  L'occasion.  —  Depuis  343  ou 
344  la  ville  de  Sirmium  avait  comme  évèque  Photin, 
Galate  d'origine,  qui  avait  été  diacre  de  Marcel  d'An- 
es re  et  passait  pour  reproduire  les  idées  de  celui-ci. 
Voir  leurs  deux  articles.  Dès  le  début,  le  parti  eusé- 
bien,  hostile  à  Marcel  et  à  Athanase,  accusait  l'évêque 
d'Ancyre  de  renouveler  l'hérésie  de  Sabellius,  qui  ne 
reconnaît  pas  la  distinction  réelle  des  trois  personnes 
divines.  11  semble  bien  que  Photin  ait  accentué  encore 
la  doctrine  de  Marcel  et  on  le  soupçonnait  de  retomber 
dans  les  erreurs  professées  par  Paul  de  Samosate.  Le 
condamner,  c'était  compromettre  la  mémoire  de  Mar- 
cel, compromettre  aussi  Athanase  qui  avait  eu  long- 
temps partie  liée  avec  l'évêque  d'Ancyre.  Ces  raisons 
d'ordre  personnel  se  joignaient  aux  préoccupations 
doctrinales  pour  amener  l'épiscopat  oriental  à  pour- 
suivre la  condamnation  de  Photin.  Dès  345  une  dépu- 
tation  de  l'Orient  venait  trouver  l'empereur  d'Occi- 
dent. Constant,  et  lui  soumettait  une  pièce  élaborée  à 
Antioche  et  désignée  sous  le  nom  d"'Ex6£<ji<;  (jtaxpéaTi- 
yoç,  Hahn,  Bibliothek  der  Symbole,  §  159.  La  doctrine 
de  Marcel  et  de  Photin  y  est  longuement  réfutée;  en 
particulier  on  fait  état  contre  elle  des  théophanies  de 
l'Ancien  Testament,  qui  sont  expressément  rapportées 
au  Fils.  N.  6.  Comme  suite  à  cette  démarche,  Photin 
fut  condamné  par  les  Occidentaux  dans  deux  réunions 
qui  se  tinrent  à  Milan  en  345  et  347;  mais  il  fut  impos- 
sible de  faire  descendre  Photin  de  son  siège  épiscopal. 
Voir  G.  Bardy,  dans  Fliche-Martin,  Hisl.  de  l'Église, 
t.  m,  p.  133-135.  C'est  durant  le  séjour  que  fit  Cons- 
tance à  Sirmium,  en  351,  que  les  Orientaux  crurent  le 
moment  opportun  d'en  finir  avec  Photin  contre  qui 
ils  avaient  fait  une  non  moins  vaine  tentative  à  la  fin 
de  347.  Bardy,  ibid.,  p.  137. 

2°  Les  événements.  —  On  est  mal  renseigné  sur  la 
composition  de  l'assemblée  qui  se  réunit  à  Sirmium  a 
la  fin  de  351  ;  les  données  fournies  par  Socrate,  H.  E., 


II,  xxix  et  xxx,  et  reprises  par  Sozomène,  H.  E.,  IV, 

vi,  se  rapportent  en  partie  à  une  autre  réunion,  celle 
de  359.  Le  renseignement  le  plus  intéressant  est  fourni 
par  saint  Épiphane.  Hœr.,  lxxi,  1-3.  Photin.  sentant 
bien  que  le  concile  lui  serait  défavorable,  demanda  à 
être  entendu  en  débat  contradictoire  par  une  commis- 
sion de  magistrats  impériaux;  Basile  d'Ancyre  lui 
poserait  des  questions  et  discuterait  ses  réponses. 
Ainsi  fut  fait  et  un  procès-verbal  fut  dressé  de  cette 
joute  théologique.  Épiphane  l'eut  en  main  et  a  pu 
nous  donner  ainsi  quelque  idée  des  arguments  jetés 
dans  le  débat  et  qui  nous  permettent  de  nous  représen- 
ter un  peu  la  doctrine  de  Photin.  Comme  dans  l"'Ex- 
Gemç  \x'jy.rjin-<.yc,c,  Basile  tait  état  des  théophanies 
de  l'Ancien  Testament  pour  prouver  l'existence,  à 
côté  de  Dieu  le  Père,  de  son  Verbe  subsistant.  Battu 
devant  la  commission,  Photin  le  fut  aussi  devant  le 
concile  qui  le  déposa;  la  présence  de  l'empereur  permit 
de  donner  force  exécutoire  à  la  sentence. 

3"  Les  textes  dogmatiques.  -  -  L'assemblée,  de  ce  non 
contente,  voulut  aussi  rédiger  une  profession  de  foi 
qui  combattît  la  doctrine  antitrinitaire  de  Photin  et 
établit  clairement  la  distinction  des  personnes  divines. 
Il  ne  faut  pas  s'empresser  de  voir  dans  cette  formule 
une  manœuvre  dirigée  contre  le  consubstantiel 
nicéen.  Du  moins  l'idée  de  beaucoup  des  membres  de 
l'assemblée  était  que  l'homoousios  pouvait,  mal  inter- 
prété, faire  penser  à  l'indistinction  des  personnes 
divines.  Saint  Athanase,  dans  le  De  synodis,  27,  P.  G., 
t.  xxvi,  col.  736-740,  se  contente  de  mettre  la  formule 
dans  la  série  chronologique  des  professions  de  foi  éla- 
borées par  les  adversaires  de  Nicée,  mais  sans  porter 
sur  elle  de  jugement.  Saint  Hilaire.  au  contraire,  dans 
son  ouvrage  de  même  nom,  De  synodis,  38-62,  P.  L., 
t.  x  (1845),  col.  509  sq.,  donne  de  cette  formule  une 
interprétation  bienveillante  ;  elle  est,  dit-il,  une  des  ten- 
tatives faites  par  les  évêques  orientaux  pour  s'appro- 
cher de  la  vérité  :  multifarie  episcoporum  consiliis  atque 
sententiis  quœsita  Veritas  est  et  inlelligentiœ  ratio 
exposita  est  per  singulas  scriptœ  fîdei  professiones,  sin- 
gnlis  quibusque  yeneribus  impise  prœdicationis  exstinc- 
lis.  N.  62,  col.  522.  C'est  le  point  de  vue  de  l'évêque 
de  Poitiers  qui  a  des  chances  d'être  le  plus  exact.  Il 
est  aussi,  a  cent  ans  d'intervalle,  celui  de  Vigile  de 
Thapse  qui  écrit  :  lllius  catholici  concilii  apud  Sirmium 
contra  Photinum  ex  tolo  Oriente  congregati  quis  sufliciet 
multipliées  fidei  sanctiones  comprehendere.  Cont.  Euty- 
cheten,  1.  V,  c.  m,  P.  L.,  t.  lxii,  col.  136. 

La  première  formule  de  Sirmium  nous  est  transmise 
dans  son  texte  original  par  saint  Athanase,  loc.  cil.,  où 
Socrate  l'a  prise,  H.  E.,  II,  xxx,  dans  une  traduction 
latine  par  saint  Hilaire.  loc,  cit.:  voir  le  texte  critique 
dans  Hahn.  op.  cit.,  §  160.  Sa  partie  positive  n'est 
pas  autre  chose  que  la  quatrième  formule  d'Antioche 
de  341,  Hahn,  §  156.  Cf.  art.  Arianisme,  col.  1811. 
Elle  exprime  la  foi  en  un  seul  Dieu,  le  Père  tout 
puissant  «  et  en  son  fils  unique,  Notre-Seigneur  Jésus 
Christ,  engendré  du  Père  avant  tous  les  siècles,  Dieu 
de  Dieu,  lumière  de  lumière,  par  qui  tout  a  été  fait, 
dans  le  ciel  et  sur  la  terre,  les  êtres  visibles  et  invisibles, 
Verbe  et  Sagesse,  lumière  véritable  et  vie  ».  Suivent  les 
articles  relatifs  à  l'incarnation,  à  la  passion,  à  la  résur- 
rection, au  jugement  dernier,  après  lequel  »  le  règne 
(du  Christ)  continuera  sans  fin  dans  l'éternité  des 
siècles,  car  il  demeurera  assis  à  la  droite  du  Père,  non 
seulement  dans  ce  siècle,  mais  dans  le  siècle  futur  ». 
Enfin  viennent  les  mots  relatifs  au  Saint-Esprit  <  que 
(le  Christ)  a  promis  d'envoyer  aux  apôtres  après  son 
ascension  au  ciel,  afin  de  leur  enseigner  toute  vérité, 
qu'il  a  de  fait  envoyé  et  par  qui  sont  sanctifiées  les 
âmes  de  ceux  qui  croient  fidèlement  en  lui.  »  Comparée 
à  la  profession  nicéenne,  celle-ci  se  fait  remarquer  par 
la  suppression  de  l'homoousios  d'une  part,  par  l'addi- 
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tion  du  passage  relatif  au  régne  éternel  du  Christ 
(passage  qui  est  entré,  sous  une  forme  simplifiée,  dans 
le  texte  du  symbole  dit  de  Nicée-Constantinople), 
enfin  par  les  développements  relatifs  au  Saint-Esprit. 
Au  texte  positif  se  joignent  27  anatbématismes  qui 
donnent  à  celte  profession  de  foi  sa  physionomie  très 
particulière.  Ils  ont  pour  objet  de  mettre  en  sûreté 
la  distinction  des  trois  personnes  divines,  n.  2.  18,  19, 
parmi  lesquelles  le  Saint-Esprit  reçoit  plus  d'attention 
qu'on  ne  lui  en  avait  donné  jusque-là,  n.  20,  21.  22; 
d'affirmer  la  subsistance  éternelle  du  Monogène,  n.  1, 
5,  que  l'on  ne  doit  pas  appeler  Logos  immanent  ou 
proféré,  n.  >S :  d'établir  sa  distinction  absolue  d'avec  le 
Père,  dont  il  ne  doit  pas  être  considéré  comme  une 
partie,  n.  4.  ni  un  simple  épanouissement  qui  finale- 
nu  nt  se  résorberait  en  le  l'ère,  n.  6  et  7  (ces  deux  ana- 
thématismes  expriment  la  condamnation  du  sabellia- 
nisme  le  plus  évolué).  Pour  maintenir  l'unité  divine 
qui  semblerait  menacée  par  l'affirmation  de  trois 
subsistences  indépendantes,  on  insiste  sur  le  fait  que 
le  Père  est  le  principe  unique,  en  sorte,  qu'il  n'y  a  pas 
deux  (ou  trois)  êtres  avap-/a  xai  àyévvr/ra;  le  Fils  est 
la  tète  ou  le  principe  de  tout,  mais  le  principe  du 
Christ,  c'est  Dieu,  ainsi  tout  se  ramène  finalement  à  un 
seul  principe  :  oû-rco  yàp  eiç  u'.av  àvap-/ov  Toiv  ôÀcov 
àpyr,v  Si'  uîoO  e'Jcseêciç  xà  7Tàvra  àvâyop-sv.  N.  26. 
La  génération  éternelle  du  Verbe  n'a  pas  eu  lieu  sans 
que  le  Père  l'ait  voulue;  en  d'autres  termes  ce  n'est 
pas  contraint  par  une  nécessité  de  nature  que  le  Père 
a  engendré  son  fils.  N.  25.  Mais  il  ne  faut  voir  ici  rien 
de  semblable  au  vouloir  par  lequel  Dieu  fait  venir  à 
l'existence  les  créatures.  N.  24.  Lue  pensée  quelque 
peu  subordinatienne  ne  laisse  pas  de  s'exprimer  çà  et 
là  :  le  Christ  fils  de  Dieu  travaille  en  sous-ordre  à 
l'œuvre  de  la  création,  n.  3;  cf.  18  :  «  nous  ne  mettons 
pas  le  Fils  sur  le  même  rang  que  le  Père,  mais  (nous 
le  faisons)  subordonné  au  Père  :  où  yàp  cuvTacs(7op.sv 
>jiov  tcô  rox-pi  àXX'  ÔTTOTCTOCYpivov  tù  Tcarpi.  C'est 
au  Fils  seul  que  sont  attribuées  les  théophanies  de 
l'Ancien  Testament.  N.  14-18.  Une  attention  toute 
spéciale  est  accordée  au  mystère  de. l'incarnation  : 
Jésus,  fils  de  Marie,  n'est  pas  simplement  un  homme, 
n.  9;  mais  l'élément  divin  qu'il  faut  reconnaître  en 
lui  n'est  pas  le  Dieu  inengendré  ou  une  partie  de 
celui  ci.  n.  4.  10;  c'est  le  Verbe  du  Père,  son  Fils 
subsistant  de  toute  éternité;  toutefois,  en  se  faisant 
chair,  il  ne  s'est  pas  transformé  en  la  chair  et  n'a  été 
soumis  a  aucun  changement.  N.  12.  Sans  doute  un 
parle  du  Fils  de  Dieu  crucifié  pour  nous,  mais  il  faut 
bien  se  garder  de  soumettre  sa  divinité  à  la  corruption, 
a  la  souffrance,  au  changement,  à  l'amoindrissement, 
a  la  mort.  X.  13.  Il  faut  noter  enfin  que  le  premier 
anathématisme  reproduit  l'anathématisme  niceen, 
niais  avec  une  variante  significative  :  «  quant  à  ceux 
qui  disent  que  le  Fils  vient  du  néant,  ou  d'une  autre 
hypostase  (le  Nicœnurn  ajoute  :  ou  d'une  autre  ousie, 
taisant  synonymes  les  deux  mots  ÙTrôc-aotç  et  ouata), 
qu'il  tut  un  temps  ou  une  durée  (ypovrjç  V,  attov). 
ou  il  n'était  pas.  la  sainte  Église  catholique  les  tient 
pour  étrangers  à  elle.  La  suppression  du  mot  oùffîa 
est  certainement  voulue;  en  Orient,  tout  spécialement 
a  Antioche,  on  entendait  faire  une  différence  entre  ce 
mot  et  celui  d'hypostasu.  et  déjà  se  préparait  la  for- 
mule de  l'avenir  :  Tpeïç  Ô7roo"râ(7£i<;  èv  (jia  oùaia, 
trois  hypostases  (on  subsistences)  dans  l'unité  d'une 
seule  ousie,  formule  que  le  symbole  de  Nicée  semblait 
exclure.  Le  dernier  anathématisme  résume,  a  ren- 
contre de  Photin,  l'idée  même  du  christianisme  : 
Anathème  a  qui  ne  confesse  pas  (pie  le  Christ  Dieu 
est  le  Fils  de  Dieu  préexistant  aux  siècles,  et  qui  a 
travaillé  sous  les  ordres  du  l'ère  à  la  création  de  l'uni- 
vers, mais  pense  que  c'est  au  moment  où  il  a  ele  c u 
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commencé  à  être  Dieu.  »  Ces  paroles  résument  assez 
bien  la  pensée  de  Photin.  pour  autant  que  nous  puis- 
sions la  restituer. 

Somme  toute,  si  l'on  oublie  les  traces  de  subordina- 
tianisme  qui  affleurent  dans  le  texte  et  qui  ne  sont 
guère  que  des  reliquats  de  doctrines  archaïques,  il  faut 
reconnaître  dans  cette  profession  de  foi  un  sérieux 
effort  pour  serrer  de  près  les  dogmes  de  la  Trinité  et 
de  l'incarnation.  L'ordre  fort  dispersé  dans  lequel  se 
présentent  les  anatbématismes  invite  à  penser  que, 
sans  s'astreindre  a  un  ordre  logique,  le  rédacteur  a 
reproduit  la  série  îles  arguments  qui  se  sont  affrontés 
dans  la  discussion  entre  Photin  et  Basile  d'Ancyre. 
Auquel  cas  ils  nous  permettraient  de  préciser  la  pen- 
sée de  ce  prélat  el  d'apprécier  plus  équitablement 
encore  le  rôle  qu'il  a  joué  dans  la  controverse  d'après 
Nicée.  Cf.  art.  Semi-ariens,  ci-dessus,  col.  1791. 

IIe  Formule  (357). —  1°  L'occasion.  —  Entre  351  et 
.V>7  de  graves  événements  religieux  se  déroulent. 
Constance,  qui  a  fait  de  la  lutte  contre  Athanase  une 
affaire  personnelle,  a  réussi  à  faire  abandonner  par 
les  Occidentaux  l'évèque  d'Alexandrie  déjà  renié  par 
les  Orientaux.  La  réunion  d'Arles  en  353,  le  concile  de 
Milan  en  355,  l'exil  du  pape  Libère  et  du  vieil  Hosius 
à  la  fin  de  cette  même  année,  préparent  la  proscription 
d 'Athanase  (8  février  356)  et  la  déroute  de  l'ortho- 
doxie. Le  pape  Libère  lui  aussi  finit,  de  guerre  lasse. 
par  abandonner  l'archevêque  d'Alexandrie;  dans  son 
lointain  exil  il  souscrit  à  la  première  formule  de  Sir 
mium  et  entre  en  communion  avec  les  évèques  orien- 
taux. Voir  son  article. 

C'est  vers  ce  moment  et  peut -être  avant  l'arrivée  de 
Libère  à  la  cour  impériale,  toujours  installée  à  Sir- 
mium.  qu'accourent  auprès  du  souverain  plusieurs 
évèques.  tout  imbus  de  cet  arianisme  plus  ou  moins 
honteux  qui  se  renforçait  alors.  Les  chefs  de  cette 
coterie  étaient  des  prélats  de  lTllyricum.  déjà  mêlés 
depuis  quelque  temps  aux  querelles  théologiques  : 
Valens  de  Mursa.  Lrsace  de  Singidunum.  Germinius, 
évêque  de  la  ville  même  de  Sirmium.  Potamius  de 
Lisbonne  et  de  nombreux  dignitaires  d'Orient  les  \ 
rejoignirent  bientôt  et  tout  ce  monde  s'efforça  de  faire 
admettre  par  Constance  une  nouvelle  tessère  d'ortho- 
doxie. On  adopta  finalement  la  forme  d'une  déclara- 
tion qui,  émanée  des  évèques  présents  a  la  cour,  serait 
soumise  à  l'acceptation  de  l'épiscopat  dispersé.  Pour 
lui  donner  plus  de  poids,  les  meneurs  eurent  l'idée  de 
la  faire  patronner  par  le  vieil  Hosius  qui  séjournait 
pour  lors  à  la  cour.  Que  la  signature  de  celui-ci  ait  été 
obtenue  par  la  violence  ou  qu'elle  ait  été  donnée  de 
plein  gré  par  un  vieillard  qui  ne  disposait  plus  de 
toutes  ses  facultés,  il  est  incontestable  que  la  deuxième 
formule  de  Sirmium  fut  présentée  au  public  comme 
garantie  par  la  signature  qui.  en  325,  ouvrait  la  liste 
des  trois  cent  dix-huit  Pères».  Le  formulaire  est  appelé 
par  Hilaire  le  «  blasphème  d'Hosius  et  de  Potamius  », 
De  synodis,  n.  11.  /'.  /..,  t.  x.  col.  4SI".,  ou  encore  le 
deliramenlum  Usii  el  incrementa  I 'rsacii  n  Valentis. 
Adv.  Constantium,  n.  23.  ibid. .  col.  599.  Hilaire  en 
donne  l'original  latin,  De  synodis,  n.  11;  Athanase 
une  traduction  grecque,  De  synodis,  n.  28,  (lui  a  ele 
transcrite  par  Socrate.  H.  E..  II,  xxx.  Cf.  Hahn, 
op.  cit.,  i  161, 

2°  La  formule.  Le  début  parait  anodin  :  Liant 
données  les  discussions  qui  s'élèvent  au  sujet  de  la  foi, 
on  s'est  occupe  avec  diligence,  a  Sirmium.  de  toute 
cette  affaire  et.  en  présence  de  Valens,  d'Ursace  et  de 
Germinius,  on  est  arrivé  aux  constatations  suivantes  : 
Une  chose  est  certaine,  l'existence  d'un  Dieu  et  Père 
tout  puissant,  auquel  croit  tout  l'univers,  et  de  son  fils 
unique  Jésus-Christ,  notre  Seigneur  et  Sauveur,  engen- 
dré par  celui  ci  avant  tous  les  siècles;  mais  ni  on  ne 
peut,  ni  on  ne  doit  prêcher  deux  dieux,  car  le  Seigneur 
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lui-même  a  dit  :  «  Je  m'en  vais  à  mon  Père  et  à  votre 
«  Père,  à  mon  Dieu  et  à  votre  Dieu  .  (Joa.,  xx,  17.)  D 
n'y  a  donc  qu'un  seul  Dieu,  comme  l'Apôtre  nous  l'en- 
seigne :  •  Dieu  est -il  seulement  le  Dieu  des  Juifs,  n'est- 
«  il  pas  aussi  le  Dieu  des  gentils?  Il  l'est,  car  il  n'y  a 
«  qu'un  seul  Dieu,  qui  justifie  les  circoncis  en  partant 
«  de  la  foi.  les  incirconcis  par  la  toi.  Tout  le  reste  s'en 
suit  et  sur  ce  point  il  ne  s'est  trouvé  aucune  disso 
naine. 

Pour  orthodoxe  que  soit,  en  elle-même,  cette  affirma 
tion  de  l'unité  ou  i  lutôt  de  l'unicité  divine,  on  remar- 
quera avec  quelle  insistance  elle  met  l'accent  sur  ce 
point,  au  détriment  de  la  parfaite  divinité  du  Fils  de 
Dieu.  Hilaire  nes'j  est  pas  trompé  :  Dum  Pater  unus  et 
solus  omnium  Deus  prsedicaiur,  écrit-il,  Deus  esse  Filius 
negalur.  Loc.  cit...  n.  I11   col.  486. 

Plus  caractéristique  encore  est  le  rejet  des  deux 
expressions  homoousios  et  homoiousios  par  lesquelles 
les  nicéens  d'une  part,  les  orthodoxes  de  la  nuani 
Basile  d'Ancyre,  d'autre  part,  entendaient  exprimer 
la  relation  entre  le  Fils  de  Dieu  et  son  l'ère  :  «  Ces 
deux  formules,  dit  le  texte,  ont  excité  beaucoup  de 
trouble,  il  vaut  donc  mieux  n'en  pas  faire  usage,  pour 
eette  raison  qu'elles  ne  sont  point  dans  l'Écriture, 
qu'elles  dépassent  la  science  de  l'homme,  car  personne, 
an  dire  même  de  l'Écriture,  ne  peut  <  raconter  la  gêné 

■  ration  du  Fils  de  Dieu  ».  Seul  le  Père  sait  comment  il 
a  engendré  son  Fils,  seul  le  Fils  sait  comment  il  a  été 
engendré  par  le  l'ère.  Cet  agnosticisme  délibéré  exas- 
père saint  Hilaire  :  dum  de  honwusio  ac  de  homœousio 
taceri  decernitur,  id  decretum  est  ut.  uni  ex  nihilo  ut 
crealura,  mit  ex  ulia  essentia  ut  consequentia  crealwa- 
rum  et  non  ex  Deo  Paire  Deus  Filius  confirmaretur. 
Ibid. 

La  suite,  en  effet,  exprime  le  subordinatianisme  le 
plus  décidé  :  11  n'y  a  aucun  doute  que  le  Père  ne  soit 
plus  grand  que  le  Fils;  aucun  doute  que  le  Père,  en 
honneur,  en  dignité,  en  gloire,  en  majesté  et  par  son 
nom  même  de  Père,  ne  soit  plus  grand  que  le  Fils  ; 
celui-ci  même  l'atteste  :  Celui  qui  m'a  envoyé,  dit-il. 
«  est  plus  grand  que  moi.  »  Voici  la  pensée  catholique 
que  nul  n'ignore;  le  Père  et  le  Fils  sont  bien  deux  per- 
sonnes, le  Père  supérieur,  le  Fils  inférieur,  avec  tout 
ce  que  le  Fils  doit  finalement  soumettre  au  Père  :  le 
Père  n'a  point  de  commencement,  il  est  invisible 
immortel,  impassible;  le  Fils  est  né  du  Père.  Dieu  de 
Dieu,  lumière  de  lumière,  et  sa  génération  de  Fils, 
comme  on  l'a  déjà  dit,  nul  ne  la  connaît  sauf  le  Père.  » 

Voici   pour  terminer  la  formule  de  l'incarnation    : 

■  Le  Fils  de  Dieu  notre  Seigneur  et  Dieu,  a  pris  du 
sein  de  la  vierge  Marie  une  chair,  un  corps,  un 
homme  (carnem  vel  corpus,  id  est  hominemsuscepisse), 
comme  l'ange  l'a  annoncé;  et,  comme  toutes  les  Écri- 
tures l'enseignent  et  tout  spécialement  l'Apôtre  et  le 
Docteur  des  nations,  il  a  pris  un  homme  par  qui  il  a 
pu  souffrir  (homiîiem  suseepisse  per  i/uem  compassus 
est.  àvtlpcij-ov  xvéXaSev...  Si  '  o5  7rÉ7TOv6e).  i  Et  voici 
la  conclusion  :  il  faut  toujours  garder  le  dogme  de  la 
Trinité,  comme  nous  le  lisons  dans  l'Évangile  :      Allez 

■  et  baptisez  toutes  les  nations  au  nom  du  Père  et  du 
Fils  et  du  Saint  Esprit.      Ce  nombre  trinitaire  est 

intact,  parfait.  (,  uant  au  Saint-Esprit,  il  est  par  le  Fils; 
envoyé  par  celui-ci,  il  est  venu  pour  instruire,  ensei- 
gner, sanctifier  les  apôtres  et   tous  les  croyants. 

I  le  toute  évidence  la  deuxième  formule  de  Sirmium 
donne  corps  à  cet  .uioincisme  qui,  tout  en  évitant  les 
brutales  formules  de  l'arianisme  première  manière, 
reprenait  l'essentiel  de  la  pensée  d'Arius.  Celui-ci  non 
plus  n'hésitait  pas  à  donner  le  nom  de  Dieu  au  Fils, 
crée  par  le  l'ère  pour  être  l'instrument  de  la  création. 
Sans  doute  le  prêtre  d'Alexandrie  mettait-il  l'accent, 
avec  plus  de  force  que  notre  formulaire,  sur  le  carac- 
tère de  créature  du  Fils  de  Dieu.  Évitant  de  se  coin 


promettre,  le  formulaire  parle  de  génération,  mais  il 
entend  bien  se  dérober  à  toute  explication.  En  tout 
état  de  cause  la  deuxième  personne  est  selon  lui  nette- 
ment inférieure  à  la  première  et  sur  cette  inégalité  il 
insiste  avec  lourdeur.  Il  n'est  pas  jusqu'aux  expressions 
relatives  a  l'incarnation  et  au  Saint-Esprit  qui  ne  tra- 
hissent une  parenté  avec  celles  d'Arius.  «  Le  Fils  de 
Dieu,  au  sein  de  .Marie  a  pris  une  chair,  ou  un  corps 
est-ce  seulement  une  chair  sans  âme?  Sans  doute  on  se 
décide  finalement  à  traduire  l'expression  »  chair  ou 
corps  i  par  «  homme  »;  mais  la  pensée  reste  obscure; 
et ,  quant  à  la  formule  per  quem  compassus  est.  elle 
prête  à  des  confusions  que  rien  ne  cherche  à  écarter. 
'.  Tout  autant  les  mots  relatifs  au  Saint-Esprit  :  per 
Filium  est. 

Hn  définitive  l'Arius  de  323  aurait  pu  signer  sans 
hésitation  le  deuxième  formulaire  de  Sirmium.  Com 
parer  avec  celui-ci  les  deux  professions  île  foi  d'Arius. 
celle  de  323  et  celle  de  335,  dans  Hahn,  op.  cit..  §  186 
cl  INT.  On  comprend  la  critique  très  vive  que  fit  bien- 
tôt après  de  ce  formulaire  l'évêque  d'Agen,  Phebade. 
Voir  son  article. 

IIIe  formule  (358).  —  Pour  tous  ceux  qui,  en  Orient, 
avaient  conserve  le  sens  du  christianisme  traditionnel. 
le  deuxième  formulaire  de  Sirmium  fut  une  doulou- 
reuse déconvenue.  C'était  donc  à  ce  résultat  qu'a- 
vaient abouti  les  luttes  autour  de  l'homoousios  nicéen  ! 
Bientôt  plusieurs  des  evequ.es  orientaux  qui  avaient 
donné  leur  signature  soit  à  Sirmium  même,  soit  dans 
leurs  c  verbes,  la  retirèrent.  Cf.  Flilaire.  De  synodis. 
n.  3,  P.  I...  1.  x.  col.  482.  Devant  le  danger,  le  parti 
dont  Basile  d'Ancyre  est  le  chef  et  qui  préconise  la 
formule  de  Vhomoiousios  prend  conscience  de  sa  force. 
On  a  dit  à  l'art.  Semi-ariens,  col.  1791  sq..  comment 
le  synode  d'Ancyre.  au  carême  de  358,  opposa  au  for- 
mulaire de  Sirmium  une  profession  de  foi  qu'Hilaire 
n'hésite  pas  a  qualifier  d'orthodoxe,  et  comment  le 
manifeste  de  Grégoire  de  Laodicée  donne  le  commen- 
taire quasi  officiel  de  ces  décisions. 

C'est  cette  formule  d'Ancyre  qu'emportèrent  à  Sir- 
mium les  délégués  du  concile,  menés  par  Basile  d'An- 
cyre. Eustathe  de  Sébaste  et  Éleusius  de  Cyzique. 
Chose  extraordinaire!  ils  arrivèrent  à  retourner  l'em- 
pereur. Bien  que  l'on  ne  soit  renseigné  sur  tout  ceci 
que  par  Sozomène,  H.  E..  IV.  xv.  qui  embrouille 
quelque  peu  les  événements,  il  est  certain  qu'une  réac- 
tion se  prononça  à  la  cour  en  faveur  de  la  doctrine 
homéousienne  qui  avait  été  sacrifiée  l'année  précé- 
dente. Celle-ci  s'exprima  en  une  formule  composée 
en  joignant  à  la  2'  formule  d'Antioche  de  341,  dite  de 
la  Dédicace,  les  articles  définis  contre  Paul  de  Samo- 
sate  et  Photin.  c'est-à-dire  la  lrc  formule  de  Sirmium 
et  un  certain  nombre  des  anathematismes  rédigés  à 
Ancyre.  Hilaire.  De  synodis.  n.  12-26,  donne  la  liste 
les  I  nions  d'Ancyre  qui  furent  ainsi  conservés,  6,  8, 
7.  9-17;  il  regrette,  ibid.,  n.  90,  que  les  trois  représen- 
tants de  l'épiscopat  oriental  aient  laisse  tomber  dans 
le  formulaire  qu'ils  apportaient  les  n.  1-6,  18  et  ly. 
Ces  textes,  dit  il,  n'avaient  pas  de  quoi  étonner,  mais 
dès  le  début  ils  ont  amené  chez  certains  une  réaction 
devant  laquelle  Basile,  Eustathe  et  Éleusius  ont  cru 
ilcv  on  céder,  en  consentant  a  la  suppression  des  articles 
litigieux. 

II  n'est  pus  sans  intérêt  de  grouper  les  articles 
conservés  et  les  articles  supprimés;  on  se  fera  ainsi 
une  idée  plus  exacte  de  la  position  théologique  ado  pi  ce 
à  ce  moment  par  Basile.  Les  n.  b  et  8  affirment  l'exis 
tenec  personnelle  du  Mis;  image  du  Père,  le  Fils  ne 
peut  en  aucune  façon  se  confondre  avec  celui-ci;  rece- 
vant du  l'ère  la  vie.  il  s'en  distingue  nécessairement. 
N.  9.  Mais  cette  différence  n'exclut  pas  la  parfaite 
ressemblance  de  nature:  l'anathème  est  donc  jeté  a 
qui  disait  le   Fils  àvôitoicç   xoex'  oùctav.   N.   7  et   9.    Il 
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faut  dès  lors  expliquer  comme  d'une  génération,  et 
non  d'une  création,  les  mots  de  l'Écriture  ô  y.'jpioç 
'iv.-.:nz  \vs.  N.  10.  Par  contre,  quand  le  Christ  dit  :  -  De 
même  que  le  Père  a  la  vie,  de  même  il  a  donné  au  Fils 
d'avoir  la  vie,  et  d'opérer  dos  oeuvres  qui  son!  des 
enseignements  ».  il  nous  révèle  bien  la  similitude  d'es 
sence  qu'il  a  avec  le  Père;  ce  serait  trop  peu  de  dire 
que  le  Fils  agit  comme  il  voit  agir  le  Père,  il  faut  aller 
jusqu'à  FaiTirmation  de  s;1  ressemblance  essentielle 
avec  le  Père.  N.  11.  12.  Mais  ressemblance  essentielle 
ne  veut  pas  dire  contusion;  il  faut  écarter  toute  idée 
d'identité  ilu  Fils  avec  le  Père.  N.  13,  11.  Les  rapports 
de  paternité  et  de  filiation  entre  les  deux  personnes 
existent  de  toute  éternité;  le  Père  n'est  pas  plus 
ancien  que  le  Fils,  n.  15,  16,  ce  qui  pourtant  ne  doil 
pas  laisser  croire  à  l'indistinction  des  deux  personnes, 
et  accréditer  l'erreur  de  l'uiÔTO!T<op.  N.   17. 

Quant  aux  articles  supprimés  il  ne  nous  parait  pas 
qu'ils  auraient  ajouté  rien  d'essentiel  a  la  doctrine  des 
articles  conservés.  Dans  leur  balancement  antithé- 
tique iK  mettent  en  évidence  la  ressemblance  essen- 
tielle du  Fils  avec  le  Père,  ressemblance  qui  n'est 
cependant  pas  une  confusion.  Tout  au  plus  peut-on 
dire  que  le  n.  18  écarte  avec  plus  de  force  tout  ce  qui 
pourrait  donner  à  penser  que  le  Fils  est  produit  par 
la  puissance  du  Père,  alors  qu'il  dérive  de  l'essence 
divine.  Pour  ce  qui  est  du  19e  et  donner  article,  il  fau- 
drait même  se  féliciter  de  ce  qu'on  l'ait  laissé  tomber, 
car  il  rejette  expressément  le  mot  de  ôfiooûotoç,  assimilé 
à  celui  de  txotooûgi.oç. 

On  ignore  quelle  publicité  fui  donnée  a  ce  document. 
Nous  avons  discuté  à  l'art.  Libère,  t.  ix,  col.  652  sq., 
la  question  de  savoir  à  quel  formulaire  dogmatique  le 
pape  en  question  avait  donné  son  assentiment  pour 
quitter  son  lieu  d'exil.  Ce  ne  peut  être  qu'à  la  première 
formule  de  Sirmium.  Mais  il  est  également  certain 
que,  présent  à  la  cour  de  Sirmium  au  moment  où 
Basile  vint  y  plaider  contre  l'anoméisme,  il  entra  dans 
les  vues  de  Basile  d'Ancyre  et  se  rallia  à  la  3"  formule. 
Sozomène,  II.  Ii..  IV,  xv.  De  leur  côté,  Alhanase  et 
Ililaire  reconnaissent  l'orthodoxie  essentielle  de  la 
pensée  des  homœousiens,  regrettant  seulement  (pie 
Basile  et  ses  amis  n'aillent  pas  jusqu'au  bout  de  l'évo- 
lution qui  les  rapproche  de  la  foi  «le  Nicée.  Athanase, 
De  synodis,  n.  41  ;  Hilaire.  De  synodis,  n.  3.  5-8,  12-26, 
Il  '  e  dernier  écrit  a  été  rédigé  vers  la  fin  de  3.">9.  alors 
que  semblait  triompher  la  réaction  homéousienne 
donl  Basile  était  le  protagoniste.  Plus  tard,  Hilaire 
jugera  sévèrement  celle  3'  formule  de  Sirmium.  Cf. 
ail .  Libère,  col.  652. 

IV" formule,  DIT)  i       (359).       1  .a  manière 

brutale  donl  Basile  usa  [mur  faire  triompher  ses 
idées  n'était  pas  de  nature  a  les  rendre  sympathiques. 
Ceux  que-  l'on  appellera  plus  tard  les  homéens  ouaca- 
ciens  —ils  étaient  tort  nombreux  en  Orient  s'alar- 
mèrenl  des  agissements  de  l'évêque  d'Ancyre.  Ils 
se  groupèrent  autour  de  deux  vétérans  des  luttes 
ariennes.  Patrophile  de  Scythopolis  en  Palestine  et 
Narcisse  de  Néroniade  en  Cillcie.  Venus  .i  la  cour  de 
Sirmium  aux  derniers  mois  de  358,  ils  i'efforcèrenl 
île  contre  battre  l'action  de  Basile,  demeuré  dans  l'en- 
tourage impérial.  Celui  ci  demandait  la  tenue  d'un 
grand  concile  qui.  sur  la  base  de  la  troisième  formule 
de  Sirmium,  aboutirait  a  une  doctrine  commune  et 
liquiderait  aussi  les  questions  de  personnes.  A  lu  place 
de  celte  assemblée  unique,  Patrophile  et  Narcisse 
préconisèrent  l'idéi  de  convoquer  séparément  le  d  t 
épiscopats  occidental  et  oriental,  le  premier  a  Rimini, 
eu  Italie,  le  second  dans  une  ville  d'Asie  Mineure; 
Nicomédie  lui  il  abord  choisie,  finalement  Séleucie. 
Voit  l'art.  Séleucie.  La  tactique  de  ces  deux  ariani- 
sants  était  des  plus  simples  :  taire  établi)  .i  Sirmium 
même,  sous  les  sens  de  l'empereur,  une  profession  de 


foi  dont  on  demanderait  la  signature  aux  deux  assem- 
blées. Ce  fut  Marc  d'Arél  luise  qui  fut  chargé  de  la  rédi- 
ger, à  la  suite  d'une  discussion  qui  se  prolongea  fort 
a\  ant  dans  la  nuit .  Voir  une  lettre  de  Germinius  de  Sir- 
mium dans  S.  Ililaire,  Fragmenta  histor.,  xv,  1-3.  P.  L.. 
t.  x.  col.  722.  Cette  profession  est  souvent  désignée 
sous  le  nom  de  t'.rrdu  daté  .  ainsi  dans  Athanase.  De 
synodis,  n.  8, 29,  parce  qu'elle  porte  en  tète  les  dates 
consulaires:  La  foi  catholique  a  clé  exposée  en  pré- 
sence de  nuire  maître  le  très  [lieux  et  triomphant  cm 
pereur  Constance  Auguste.. .  suus  le  consulat  de  FI.  lui 
sèbe  et  de  1-1.  Hypatius,  clarissimes,  à  Sirmium,  le  xi 
des  calendes  de  juin  (22  mai  359)  ».  C'est  la  quatrième 
formule  de  Sirmium.  Elleadû  être  composée  originai- 
rement en  latin;  nous  ne  l'avons  plus  (pie  dans  la  tra- 
duction grecque  d'Athanase,  De  synodis,  n.  8,  qu'a 
transcrite  Sucrât  e.  //.  /:'..  IL  xxxvn.  Texte  dans  I  la  lin. 
np.  ni..  §  163.  Les  signatures  ont  été  conservées  par 
saint  Épiphane,  Hseres.,  i.xxm,  jj  22. 

Nous  croyons  en  un  seul  et  vrai  Dieu,  le  Père  tout  puis- 
s.uit,  créateur  et  démiurge  de  l'univers,  et  en  un  seul  Fils 
unique  de  Dieu,  engendré  sans  passion,  avant  tous  les  siècles, 
avant  tout  commencement  (ou  toute  puissance,  7upo  ~-jj7f(: 
àv/'-->.  avant  tout  temps  concevable,  avant  toute  subs- 
tance (o*j<7:'a)  imaginable,  par  qui  tous  les  siècles  ont  été 
faits,  et  l'univers  crée.  Seul  Fils  unique  engendré  du  seul 
Père,  il  est  Dieu  de  Dieu,  semblable  au  Père  qui  l'a  engen- 
dré, selon  les  Écritures;  mil  ne  connaît  sa  génération  sinon 
le  Père  qui  l'a  engendré.  Nous  savons  que  ce  Fils  unique  de 
Dieu,  par  la  volonté  paternelle,  est  venu  des  cieux  pour 
détruire  le  péché,  qu'il  est  né  de  la  vierge  Marie,  qu'il  a  vécu 
avec  ses  disciples,  el  qu'il  a  accompli,  selon  la  volonté  pater- 
nelle, toute  l'économie,  qu'il  a  souffert,  est  mort,  est  des- 
cendu aux  lieux  souterrains  pour  y  accomplir  son  œuvre, 
en  le  voyant,  les  portiers  de  l'Huiles  ont  été  saisi  de  ter- 
reur. Le  troisième  jour  il  est  ressuscite  des  morts,  a  conversé 
avec  ses  disciples,  a  accompli  toute  l'économie  et  après 
quarante  jours  a  été  enlevé  aux  cieux,  ou  il  siège  à  la  droite 
du  Père  et  d'où  il  viendra,  au  dernier  jour  delà  résurrect  ion. 
dans  la  gloire  du  Père,  pour  rendre  à  chacun  selon  ses 
œuvres.  Nous  croyons  aussi  au  Saint-Esprit,  que  le  Fils 
unique  de  Dieu,  Jésus-Christ,  a  promis  d'envoyer  au  genre 
humain  et  qui  est  le  Paraclet,  selon  qu'il  est  écrit  :  ■  Je 
vais  vers  mon  Père  et  j'implorerai  le  Père  el  il  vous  enverra 
un  autre  Paraclet,  l'Esprit  de  vérité;  celui-ci  recevra  de  moi, 
vous  enseignera  tout,  vous  remettra  tout  en  mémoire. 
Quant  au  mot  d'ousie,  qui  a  été  employé  en  toute  simplicité 
par  les  Pères,  mais  qui  est  inconnu  du  peuple,  comme  il 
risque  de  scandaliser,  puisqu'il  n'est  pas  dans  l'ËcTiture,  il 
a  paru  bon  de  le  supprimer  et  de  ne  plus  faire  désormais 
absolument  aucune  mention  d'ousie  quand  il  s'ugil  de 
Dieu,  car  les  divines  Écritures  ne  parlent  jamais  d'ousie 
quand  il  est  question  du  t'en-  et  du  Fils.  Nous  disons  d'ail- 
leurs que  le  Fils  est  semblable  au  Peu-  en  toutes  choses 
itivïa),  comme  le  disent  et  l'enseignent  les 
saintes  Écritures. 

Ce  qui  trappe  avant  tout  dans  celle  formule,  c'est 
la  redondance  de  tous  les  passages  qui  n'apportent 
aucune  précision,  comparée  avec  l'absence  totale  de 
toute  formule  qui  mettrait  au  clair  sur  la  pensée  des 
rédacteurs.  Le  texte  est  bien  plus  dangereux  par  ses 
silences  que  par  ses  affirmations.  Une  question,  une 
seule,  était  posée  à  la  chrétienté  depuis  trente-cinq 
ans  :  oui  ou  non.  le  Christ  est  il  une  créature?  La  for- 
mule évite  d'y  répondre  cl  se  contente  de  dire  qu'il 
est  engendré  de  Dieu  avant  toul  être  créé,  ce  qu'Arius 
lui  même  n'aurait  pas  contesté;  sans  doule,  ajout  c- 
t-elle  que  le  Christ  es1  Dieu  de  Dieu,  mais  cela  encore 
Arius  l'avait  dit,  quille  à  expliquer  ce  qu'était  celle 
divinité  de  second  ordre.  Sur  le  point  essentiel  du  débat, 
la  formule  se  réfugie,  comme  la  deuxième  de  Sirmium, 
dans  un  prudent   agnosticisme  :  on  ne  peut    rien  dire 

m    la  al  mu  du   Fils  ;  on  ne  peut  rien  dire  sur  ce 

qui  fail  le  fond  (le  son  être,  sur  son  ousie;  Oïl  ne  peut 
pas  exprimer  s'il  faut  le  mettre  dans  la  catégorie  du 
créé  mi   dans  (elle  de  l'incrcc;   tuul    ce  (pie  l'on  veut 
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bien  concéder  c'est  qu'il  est  semblable  en  tout  à  son 
Père,  ce  qui  peut  être  interprété,  selon  les  docteurs, 
avec  plus  ou  moins  de  rigueur.  L'homme,  lui  aussi,  a 
été  fait  à  l'image  et  à  la  ressemblance  de  Dieu.  Somme 
toute,  bien  qu'évitant  le  subordinatianisme  patent  de 
la  deuxième  formule,  la  profession  rédigée  par  Marc 
d'Aréthuse  permettait,  si  elle  ne  la  favorisait  pas. 
l'entrée  dans  l'Église,  a  qui  on  entendait  l'imposer,  de 
l'arianisme  le  plus  caractérisé.  Les  ariens  et  arianisants 
lie  s'y  sont  pas  trompés.  Leurs  adversaires  non  plus: 
pour  Athanase, le  Credo  daté  »  est  l'expression  même 
de  l'arianisme,  voir  De  sgnodis,  n.  X.  29.  32-39;  le  mani- 
feste de  Georges  de  I.aodicée.  bien  que  provenant  d'un 
milieu  tout  différent,  est  non  moins  sévère.  Voir  l'art. 
Semi-ariens,  col.  1793-1794. 

C'est  à  cet  ni  it  de  <  ieorges,  conservé  par  Épiphane, 
Hmres.,  lxxiii,  §  12-22,  que  nous  devons  les  rensei- 
gnements sur  l'accueil  que  reçut,  a  Sirmium  même,  la 
formule  élaborée  par  Marc.  Celui-ci  varia,  bien  entendu, 
selon  les  dispositions  des  uns  et  des  autres.  Valens  de 
Mursa,  qui  avait  signé  toutes  les  professions  de  foi, 
niais  qui  dans  le  fond  était  arien,  ne  voulait  signer  le 
formulaire  que  moyennant  la  suppression  de  1'ôu.oioç, 
y.y.-.y.  Ttiv-rx,  encore  trop  explicite  à  son  gré.  11  fallut 
que  l'empereur  le  contraignit  à  introduire  dans  son 
adhésion  le  texte  litigieux.  Basile  d'Ancyre.  au  con- 
traire, le  représentant  le  plus  décidé  des  homéousiens, 
\  oulait  absolument  parler  de  la  «  similitude  d'essence  ». 
L'empereur  ne  le  permit  pas:  Basile  accumula  donc  des 
synonymes,  xarix  t»)v  (mômaaiv,  xorrà  tïjv  GrrapÇiv, 
y.y-y.  -o  eïvoa;  il  prétendit  même  anathématiser  ceux 
qui  disaient  seulement  le  Fils  semblable  au  Père  «  en 
quelque  manière  »  zX  nç  /.-J.-A  ri  Xéyet  Su.otov.  <  lu 
le  laissa  faire,  mais  ses  remarques  et  ses  amendements 
ne  apurèrent  pas  au  texte  officiel:  le  fait  pour  lui 
d'avoir  souscrit  le  formulaire  de  Marc  devait  ébranler 
son  prestige  dans  le  parti. 

C'est  le  Credo  daté  de  Marc  d'Aréthuse  qui  fut 
porté  aux  deux  conciles  de  Rimini  et  de  Séleucie.  On  a 
dit,  à  ces  deux  articles,  le  sort  qui  lui  fut  fait  et  com- 
ment, en  fin  de  compte,  l'accord  final  se  conclut,  à 
Constantinople,  sur  un  texte  d'où  avait  même  disparu 
l'ôuoioç  xorrà  Jt<fcvra.  Cette  ultime  formule  qui  est  un 
remaniement  de  la  4e  de  Sirmium  se  termine  en  effet 
par  ces  mots.  »  Les  saintes  Écritures  ne  font  aucune 
mention  de  l'ousie  du  Père  et  du  Fils,  et  il  n'y  a  pas 
davantage  de  raison  de  parler  d'hypostase  quand  il 
s'agit  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit.  Nous  disons, 
pour  nous,  que  le  Fils  est  semblable  au  Père  (le  mot 
en  tout  a  disparu)  comme  le  disent  et  l'enseignent  les 
saintes  Écritures.  »  C'est  proprement  l'expression  de 
l'homéisme  officiel,  de  ce  que  l'on  appelle,  quand  il 
s'agit  des  barbares  qui  l'ont  rapporté  dans  l'Empire, 
l'arianisme  tout  court. 

Les  sources  ont  été  énumérées  au  cours  de  l'article.  Puni 
la  bibliographie  *e  référer  aux  articles  Ahianisme,  Libère, 
Rimini,  Séleucie,  Semi-ariens.  Excellente  présentation 
d'ensemble  dans  L.  Duchesne,  Histoire  ancienne  de  l'Église, 
t.  il,  i>.  230  sep,  250  *q.,  283  sq.,  290,  295  sq.;  G.  Bardy, 
dans  Fliche-Martin,  Histoire  de  l'Église,  t.  in,  p.  137,  138, 
152,  15b,  158,  162;  Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles, 
t.  n  b,  p.  852-862(1"  formule!,  899-902  (2«  formule),  908- 
'J2S  (3«  formule,  nous  n'adoptons  pas  toutes  les  vues  qui 
sonl  exprimées  dans  ce  développement),  930-933  (4«  for- 
mule). 

É.  Amann. 

1.  SIRMOND  Antoine,  naquit  à  Riom en  1591. 
Il  était  le  neveu  du  P.  Jacques  Sirmond  qu'il  suivit 
dans  la  Compagnie  de  Jésus.  Voir  son  art  cleci-d<  ssous. 
Ses  études  achevées,  il  devint  régent  au  Collège  de 
Llermont,  et  mourut  à  Paris  en  1043.  On  lui  doit 
plusieurs  ouvrages  d'apologétique  et  de  morale   : 

1.  Tout  d'abord,  une  réfutation  du  célèbre  Pompo 
nazzi  :  De  immortalitate  animœ  demonstrutio  physica 


adversus  Pomponatium  et  ejus  asseclas,  Paris,  1635. 
Outre  les  preuves  classiques  de  l'immortalité,  l'auteury 
développe  la  considération  suivante.  A  supposer  même 
que  l'existence  d'une  vie  future  ne  soit  pas  absolument 
démontrée,  la  simple  prudence  exige  que  l'on  vive 
comme  si  elle  était  certaine;  pareille  attitude  est 
commandée  par  l'intérêt  le  mieux  compris. 

1!  n'est  point  d'homme  de  bon  sens,  dit-il,  qui  n'aimât 
mieux  perdre  un  jour  ou  une  heure  de  ses  plaisirs  que  ris- 
quer une  éternité  de  bonheur,  ou  qui  ne  choisit  d'endurer 
présentement  une  piqûre  d'épingle  l'espace  d'un  quart 
d'heure,  plutôt  que  de  se  mettre  en  danger  d'un  tourment 
qui  n'aurait  ni  modération  en  sa  rigueur  ni  de  borne  en  sa 
durée.  Comparez  les  biens  et  les  maux  de  cette  vie  avec 
ceux  qui  sont  à  craindre  ou  à  espérer  en  l'autre,  en  cas  qu'il 
en  soit  une  autre,  et  vous  trouverez  qu'il  n'y  a  non  plus  de 
proportion  entre  les  extrémités  de  cette  comparaison 
qu'entre  les  lots  et  les  partages  de  ce  choix. 

Ce  mure  eau  fait  songer  au  fameux  pari  de  Pascal. 
Faut-il  \oir  une  parenté  entre  le  texte  du  P.  Sir- 
mond et  celui  de  l'auteur  des  Pensées?  M.  Blanchet 
n'hésite  pas  à  l'affirmer  (L'attitude  religieuse  des 
jésuites  et  les  sources  du  pari  de  Pascal,  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  1919,  p.  627  sq.)  et  il  conclut 
ainsi  son  examen  critique  :  ■  Des  ressemblances  aussi 
frappantes  entre  des  textes  d'auteurs  contemporains 
l'un  de  l'autre,  ne  sauraient  assurément  être  fortuites.  » 

2.  Dans  un  autre  genre,  paraissaient  en  1638  L'audi- 
teur de  la  parole  de  Dieu,  et  Le  prédicateur.  Il  n'y  a  pas 
lieu  d'y  insister  ici. 

3.  Le  livre  le  plus  notoire  du  P.  Sirmond  est  assuré- 
ment La  défense  de  la  vertu,  publié  en  1641  chez  le 
libraire  parisien  Huré,  et  appelé  à  faire  de  l'auteur  une 
des  cibles  des  jansénistes.  Dans  ce  traité  sont  abordés 
deux  sujets  particulièrement  brûlants  au  xvir3  siècle  : 
ceux  de  la  valeur  de  l'attrition  et  de  la  détermination 
pratique  du  grand  devoir  de  la  charité.  L'écrivain 
jésuite  s'efforce  de  prouver  que  la  vie  chrétienne  ne 
requiert  pas  formellement  l'explicitation  d'actes  d'a- 
mour de  Dieu  à  produire  pour  eux-mêmes.  Seuls  l'ob- 
servation des  commandements  et  la  pratique  du  bien 
sont  <  les  préceptes  de  rigueur  ■■  qui  obligent  sous  peine 
de  péché  grave.  L'acte  de  charité  n'est  obligatoire  que 
dans  la  mesure  où  il  conditionne  l'accomplissement 
des  devoirs  du  chrétien  envers  Dieu,  le  prochain  et  soi- 
même. 

Dieu  seul,  dit  la  Défense  de  la  vertu,  peut  s'aimer 
lui-même  de  charité  parfaite.  Quoi  qu'il  fasse,  jamais 
l'homme  ne  pourra  atteindre  à  la  perfection  de  cet 
amour.  Est-il,  pour  autant,  dispensé  d'aimer  Dieu? 
Non,  il  le  doit  dans  la  mesure  du  possible;  mais,  en 
pratique,  cette  mesure  est  extrêmement  difficile  à 
déterminer.  On  peut  s'en  convaincre  en  passant  en 
revue  les  opinions  des  théologiens.  Les  uns  disent  qu'il 
faut  faire  des  actes  d'amour  lorsqu'on  reçoit  les  sacre- 
ments; d'autres,  tous  les  dimanches;  d'autres,  ou  plus 
souvent  ou  plus  rarement;  d'autres  enfin  «  veulent 
qu'au  sortir  de  cette  vie,  tout  homme  soit  obligé  d'ai- 
mer actuellement  son  Créateur    . 

Parmi  des  opinions  si  diverses,  à  quoi  \a  s'arrêter 
notre  auteur  ?  Après  bien  des  circonlocutions,  et  avec- 
quelques  hésitations  dans  la  forme,  il  nie  franchement 
l'obligation  d'actes  d'amour  distincts  et  actuels.  «  Je 
dirais  volontiers,  écrit-il.  que  Dieu,  nous  commandant 
de  l'aimer,  se  contente  au  fond  que  nous  lui  obéissions 
en  ses  autres  commandements  »  (Défense  de  la  vertu. 
p.  17).  Et,  à  l'appui  de  cette  thèse,  il  distingue  «  deux 
commandements  et  deux  amours  :  un  commandement 
de  douceur  et  un  de  rigueur,  un  amour  d'affection  et 
un  d'exécution  >  ip.  20-21).  Sans  doute,  il  est  plus  parfait 
d'aimer  Dieu  d'un  amour  d'affection  qui  multiplie  les 
actes.  Mais  c'est  là  un  conseil  et  qui,  parce  que  simple 
conseil,  ne  peut  obliger  sous  peine  de  péché.  Ce  sont 
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les  œuvres  qui  témoignent  du  véritable  amour,  selon 
le  texte  de  saint  Jean  :  <  Qui  garde  ma  parole,  c'est 
celui-là  qui  m'aime.  »  (Joa..  xiv,  21).  Dieu,  par  son 
commandement  de  l'amour,  en  toute  rigueur  de  pré- 
cepte, a  prétendu  obliger  tout  homme  uniquement  à 
l'amour  effectif,  c'est-à-dire  à  l'observation  de  la  loi. 
Pourquoi  dès  lors  ce  commandement  d'aimer  Dieu  de 
tout  notre  cœur,  de  toute  notre  âme  et  de  toutes  nos 
forces?  «  Le  commandement  d'aimer  Dieu,  répond  le 
P.  Sirmond,  n'est  fait  que  pour  les  autres  commande- 
ments, parce  que  Dieu  ne  nous  a  absolument  obligés  à 
lui  témoigner  de  l'affection  qu'en  lui  rendant  obéis- 
sance. »  (P.  19.)  Autrement  dit,  le  précepte  de  l'amour 
est  négatif,  puisque  «  il  ne  nous  est  pas  tant  commandé 
d'aimer  que  de  ne  haïr  point,  soit  formellement  par 
haine  actuelle,  ce  qui  serait  diabolique,  soit  matérielle- 
ment par  transgression  de  la  loi  ».   Ilbid.) 

11  est  clair  que  tout  ce  système  implique  la  valeur 
morale  de  la  contrition  imparfaite.  Très  conscient  de 
ce  lien  logique.  Antoine  Sirmond  se  range  sans  hésiter 
dans  le  camp  des  attritionnistes.  «  Je  ne  serais  pas 
d'opinion,  dit-il,  à  croire  qu'en  chaque  réception  ou 
collation  de  sacrements,  il  fallût,  de  nécessité,  exciter 
en  nous  cette  sainte  flamme  d'amour  pour  y  consumer 
le  péché  dont  nous  serions  coupables.  I.'attrition  y 
est  suffisante  avec  effort  pour  la  contrition,  ou  avec  la 
confession  pour  qui  en  a  la  commodité.   ■ 

4.  Les  positions  du  P.  Sirmond  quant  a  la  charité  et 
quant  à  l'attrition  ne  pouvaient  manquer  de  soulever 
contre  lui  de  vives  oppositions.  Dès  1641,  Antoine 
Arnauld  lançait  son  Extrait  de  quelques  erreurs  et 
impiétés  contenues  dans  un  livre  intitulé  :  La  défense  de 
la  vertu,  1641  (dans  Œuvres,  t.  xxix,  1779,  p.  1-15), 
attaque  qu'il  appuierait  dans  la  suite  par  une  Disser- 
tation théologique  sur  le  commandement  d'aimer  Dieu 
{ibid.,  p.  16-73).  Pour  parer  les  coups  qui  lui  étaient 
portés.  Sirmond  écrivit  rapidement  sa  Réponse  à  un 
libelle  diffamatoire  publie  contre  l'auteur  de  la  Défense 
de  la  vertu.  A  cet  écrit  Arnauld  ne  riposta  pas,  mais 
lans  la  Théologie  morale  des  jésuites,  qui  parut  en  1643, 
il  dénonçait  à  nouveau  les  erreurs  de  la  Défense,  dont 
le  malheureux  auteur  venait  au  reste  de  mourir  (10 
janvier  16431.  Peu  avant  sa  mort,  Antoine  Sirmond 
s'était  vu  pris  à  partie  par  un  autre  adversaire  encore. 
Le  célèbre  évoque  de  Belley,  Camus,  se  croyant,  à  tort 
ou  à  raison,  visé  par  le  jésuite,  avait  lui-même  public 
en  1642  des  A  nimadversions  sur  la  pré/are  d'un  livre 
intitulé  :  Défense  de  la  vertu,  et  il  allait  revenir  à  la 
charge  avec  ses  Notes  sur  un  livre  intitulé  :  Défense  de 
la  vertu.   1643. 

En  dépit  de  tout  le  bruit  fait  autour  de  l'ouvrage 
par  cette  polémique  (a  laquelle  un  nouveau  retentisse- 
ment devait  être  donné  par  la  Dixième  Provinciale  : 
Pascal,  Œuvres,  édition  des  Grands  écrivains,  t.  v, 
p.  27(1;  cf.  |>.  225),  la  éfense  ne  fut  ni  mise  à  l'Index 
ru  censurée  par  la  Faculté  de  théologie.  Et  ce  n'esl  pas 
non  plus  de  son  texte  qu'ont  été  tirées  les  diverses 
propositions  relatives  a  l'amour  de  Dieu,  condamnées 
par  Rome  durant  la  seconde  moitié  du  xvir  siècle. 
Voir  Denzinger-Bannwart,  Enehiridion,  n.  llol,  1156, 
1289;  et  plus  haut,  les  art.  Alexandre  VII,  t.  i,  col. 
731  ;  [nnoceni  X. I,  t.  vh,  col.  2009 ;  Alexandre  VIII, 
t.  t.  col.  749.  Il  s'^n  faut,  certes,  que  le  livre  d'Antoine 
Sirmond  soit  de  tout  point  défendable,  lâcheuse  for- 
mule que  celle  qui  a  été  relevée  plus  haut  :  Il  ne  nous 
est  pas  tant  commandé  d'aimer  que  de  ne  haïr  point.  » 
Mais  l'idée  que  cherche  a  rendre  celle  formule  mala- 
droite autant  que  malsonnante,  l'idée  que  l'obligation 
(rigoureuse  et  grave)  du  précepte  de  la  charité  (enten- 
due comme  pur  amour  de  Dieu)  sérail  a  rattacher  à 
l'obligation  des  di\  ers  préceptes  moraux,  ce  II  e  idée  la. 
qui  est  celle  de  tout  le  traité,  continue  aujourd'hui 
encore  de  retenir  l'attenti les  théologiens. 


Abbé  Maynard,  Les  Provinciales  et  leur  réfutation,  Paris, 
1851  ;  Doellinger  et  Reusch,  Geschiclite  lier  Moralstreitig- 
keiten  in  der  rômisch-katholischen  Kircke,  Noerdlingen, 
1889;  Sommervogel .'  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  1236-1237;  A.  De  Meye.,  Les  premières  controverses 
jansénistes  en  France,  Lonvain,  1917;  H.  Bremond,  l'ne 
querelle  du  pur  amour  au  temps  de  Louis  XIII,  Jean-Pierre 
Camus  ri  Antoine  Sirmond,  dans  Cahiers  de  ta  nouvelle 
journée,  t.  xxn,  1032;  G.  .loppin,  Une  querelle  autour  de 
l'amour  pur,  Jean-Pierre  Camus,  Paris,  1938. 

G.  Joppin. 

2.  SIRMOND  Jacques  (1559-1651),  né  à  Riom 
en  Auvergne,  étudia  au  collège  de  Billom,  le  premier 
fondé  par  les  jésuites  en  France,  entra  dans  la 
Compagnie  de  Jésus  à  l'âge  de  dix-sept  ans  et  y  devint 
un  des  plus  savants  hommes  qu'aient  possédés  la 
France  et  l'Église  pendant  la  première  moitié  du 
xvne  siècle.  Singulare  illud  gallicanes  Ecclesise  decus  et 
ornamentum,  écrit  île  lui  Baluze,  préface  à  l'édition  des 
œuvres  de  Réginon  de  Prûm,  P.  L.,  t.  c.xxxn, 
col.  175  R.  D'abord  professeur  de  belles-lettres  à  Pont- 
à  Mousson  et  à  Paris,  il  passa  ensuite  dix-huit  ans  à 
Rome  comme  secrétaire  du  général  de  la  Compagnie 
(1590-16(18)  et  mit  à  profit  les  loisirs  de  son  emploi  pour 
se  livrer  a  des  recherches  dans  les  bibliothèques.  Très 
e  i  imé  du  cardinal  Baronius,  dont  il  prononcera  l'éloge 
funèbre,  il  lui  communiqua  des  documents  pour  l'his- 
toire grecque  et  fut  chargé  de  composer  la  préface  de 
la  Collection  îles  conciles  publiée  à  Rome  sous  le  ponti- 
ficat de  Paul  V.  Rentré  à  Paris  en  16(18.  le  reste  de  sa 
vie  se  passa  au  Collège  de  Clermont,  dont  il  fut  plu- 
sieurs fois  recteur;  avec  les  PP.  Ironton-du  Duc  et 
Petau,  il  y  constitua  la  première  équipe  de  ces  scrip- 
tores,  qui  en  firent  un  foyer  de  science  pendant  tout 
le  xvne  siècle.  Choisi  par  Richelieu  comme  confesseur 
de  Louis  XIII  après  le  renvoi  du  P.  Caussin,  il  le  resta 
jusqu'en   1643,  mais  sans  interrompre  ses  travaux. 

Ses  publications  consistent  surtout  en  éditions  île 
textes  ou  documents  accompagnés  d'introductions  ou 
de  dissertations,  toutes  extrêmement  personnelles  et 
érudites.  Plusieurs  ont  passé  depuis  dans  les  éditions 
générales  soit  des  conciles  par  Labbe  et  Mansi.  soit 
des  Pères  grecs  et  latins  par  Migne.  Certaines  se 
trouvent  aussi  dans  les  recueils  théologiques  tels  que 
celui  de  Zaccaria  :  Thésaurus  théologiens.  A  quelques 
exceptions  pr.s.  elli  s  ont  été  recueillies  dans  l'édition 
publiée  en  1696  a  Paris  par  le  P.  de  La  Raune  :  Ja 
cobi  Sirmondi  Soc.  Jcsu  presbuleri  opéra  omnia,  5  vol. 
in-fol.;  réimpression  a  Venise,   1728 

lie  ses  œuvres,  quelques-unes  intéressent  plus  par 
ticulièrement  l'histoire  de  l'Église  de  France.  Telles  : 
I.  l'édition  des  œuvres  de  Geoffroy  de  Vendôme  : 
Goffridi,  abbatis  Vindocinensis,  S.  Pnseœ  cardinatis, 
opuscula,  semaines.  Paris,  1610,  dédié  a  César  de  Ven- 
dôme; dans  Opéra,  t.  m  (éd.  de  Venise),  p.  405-658; 
reproduite  dans  P.  L.,  t.  c.i.vn,  col.  27-294.  2.  L'édi- 
tion de  l'histoire  de  l'Eglise  de  Reims  par  Flodoard  ; 
Flodoardi  presbuleri.  Ecclesise  Remensis  canoniei,  his- 
torim  Ecclesise  Remensis  lihri  IV.  Paris,  1611.  «Le 
P.  de  La  Raune,  note  a  ce  propos  Niceron,  n'a  point 
insère  celte  histoire  dans  [les  Opéra],  parce  que  [cette] 
édition  esl  fort  imparfaite,  en  comparaison  de  celle 
qui  a  paru  six  ans  après,  par  les  soins  de  Ceorgcs  Cil 
venerius,  qui  s'est  servi  de  meilleurs  manuscrits  ». 
—  3.  L'édition  de  Sidoine  Apollinaire  :  (.'.  Solii  Apolli- 
naris  Sidonii,  Aroernorum  episcopi,  opéra,  Paris.  161  l; 
Opéra,  t.  i,  p.  471-804,  reproduite  dans  /'.  L..  t.  i.viii. 
col.  441-800.  —  4.  La  vie  du  pape  saint  Léon  IX  : 
Vita  S.  I.eoius  IX,  papse,  Leucorum  untea  episcopi, 
Wiberlo  archidiacono  cosetaneo  uurtore,  Palis,  1615; 
n'esl  pas  dans  les  Optra,  parce  qu'insérée  dans  les 
Aria  sanctor.,  april.  i.  n.  p.  648-665.  -  5.  La  vie  de 
saint  Charles,  comte  île  Flandre  :  Vita  S.  Caroli- 
comitis  T'Iaiidrur.  martyris,  ab  auctore  cosetaneo  F.  Cuul. 
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lero    Taruanensis    I  i  •nico,    Paris,     1615; 

n'est  pas  dans  les  Opéra,  voir  les  Acla  Sanctor.,  mart. 

I.  i,  p.  163-220.  —  6.  Les  œuvres  de  Pasease  Badbert  : 
Paschasii  Radberli  abbatis  Corbeiensis  opéra,  Paris, 
1617;  P.  1...  t.  cxx,  col.  31-1256,  ne  reproduit  de  Sir- 
mond  que  les  commentaires  sur  saint  Matthieu,  les 
Psaumes  et  les  Lamentations  de  Jérémie,  avec  VEpis- 
tola  ad  Frudegardum  de  corpore  et  sanguine  Domini 
et  le  De  passione  SS.  Ru  fini  et  Valerii,  col.  1351- 
1366  et  1489-1509.  —  7.  Les  Capitulaires  de  Charles 
le  Chauve  :  Karoli  Calvi  et  suceessorum  aliguot  Fran- 
cis' regum  Capitula  in  diversis  synodis  ar  placilis 
generalibus  édita,  Paris;  réédités  par  Baluze  en  1677 
et  reproduits  dans  Opéra,  t.  m.  p.  1-284,  avec  les 
notes  ajoutées  après  coup  par  Sirmond.  —  8.  Les 
anciens  conciles  de  la  Gaule  :  Concilia  antiqua  Galliee 
très  in  tomos  ordine  digesta,  3  in-folio,  Paris,  1629; 
préface  réimprimée  à  la  p.  22-21  de  V Apparalus  des 
Conciles  de  Labbe  et  Cossart.  Labbe  a  inséré  des  notes 
inédites  de  Sirmond  dans  ses  Concilia,  1. 1.  p.  1565-1  572  ; 
t.  il,  p.  1802-1822;  t.  m,  p.  1491-1508;  t.  iv,  p.  1811- 
1819.  Didot,  en  1789.  a  réédité  de  cet  ouvrage  un  pre- 
mier volume  qui  va  de  177  à  1563,  avec  indication. 
en  lettres  italiques,  de  additions  faites  au  texte  de 
Sirmond.  —  9.  Les  œuvres  de  saint  A  vit.  évèque  de 
Vienne  :  .S.  Avili  arcliicpiscopi  Yiennensis  opéra, 
Paris.  1643;  dans  Opéra,  t.  II, p.  1-216  avec  un  certain 
nombre  d'additions,  p.  217-226.  —  10.  Les  œuvres 
d'Hincmar  de  Reims  :  Hincmari  archiepiscopi  Re- 
mensis  opéra.  Paris.  1645;  ne  sont  pas  dans  les  Opéra. 
mais    reproduites    dans    P.    L..    t.    cxxv-cxxvi.    - 

II.  Les  œuvres  de  Théodulphe  d'Orléans  :  Theodulft 
Aurelianensis  episcopi opéra,  Paris.  1646;  dans  Opéra. 
t.  ii.  p.  665-892;  reproduction  dans  P.  I...  t.  cv, 
col.  191-380. 

Quelques  autres  œuvres  sont  d'un  intérêt  plus 
général  pour  l'histoire  du  dogme  ou  de  la  théologie. 

La  première  à  signaler  en  ce  genre  serait,  si  elle 
était  vraiment  de  lui,  une  critique  du  Libellus  de 
ecclesiastica  et  politica  polestate  d'Edmond  Richer, 
publiée  à  Francfort,  sous  un  pseudonyme,  en  1612  : 
Jacobi  Cosmse  Fabricii  notée  stigmaticœ  ad  Magis- 
trum  triginta  paginarum.  Le  titre  s'en  explique  par 
le  peu  d'étendue  de  cette  première  édition  du  livre  du 
fougueux  docteur  de  Sorbonne  :  publiée  sans  nom 
d'auteur,  elle  ne  comptait  que  trente  pages. 

i  est  Richer  lui-même,  dans  la  Defensio  de  son 
Libellus  (1.  I,  c.  i,  n.3,  p.  4.  éd.  de  Cologne,  17121,  qui. 
tout  en  reconnaissant  la  part  qu'y  aurait  eue  un  avo- 
cat au  parlement  de  Paris,  nommé  Goutière  (pour  les 
savants  Gullerius)  l'attribue  à  Sirmond  ;  des  amis  lui 
auraient  annoncé  d'avance  que  celui-ci  préparait 
quelque  chose  contre  lui.  Il  n'y  a  pas  d'autre  preuve 
que  Sirmond  en  soit  l'auteur.  Tous  ceux  qui,  depuis, 
la  lui  ont  attribué.  Petrus  Aurelius  (Saint-Cyran), 
E.  Du  Pin,  Baillet,  Niceron,  dépendent  de  Richer. 
Petrus  Aurelius  (Aniereticus  :  Lectori,  et  Orthodoxus 
adversus  Jacobi  Sirmondi  Antirrheticum  II.  c.  i.  dans  la 
grande  édition  de  ses  Œuvres,  t.  m.  Paris,  1642.  p.  313 
et  504  —  sur  ces  ouvrages,  voir  un  peu  plus  loin) 
ajoute  seulement  que  l'impression  à  Francfort  aurait 
i  nagée  par  les  soins  de  l'imprimeur  de  Sirmond. 
Au  reste,  lui  fait-il  remarquer,  p.  504.  l'ouvrage 
sent  plus  le  savant  que  l'avocat  :  Scriptum  ipsum 
minime  causidicum  olet,  a  te  vero  ingenioque  tuo  non 
abborret.  Il  y  est  fait  mention  de  lui,  mais  si  briève- 
ment qu'on  y  sent  l'embarras  de  qui  parle  de  soi  : 
Tui  menlionem  jacit  parce  ac  restricte,  ut  facile  mtel- 
ligas  eum  qui  loquilur  a  sui  commemoratione  pudore 
quodam  rejugere.  Est-ce  assez,  comme  le  croit  Petrus 
Aurelius,  pour  forcer  la  conviction?  Baillet —  ou  celui 
qui.  sous  son  nom,  a  écrit  la  Vie  d'Edmond  Richer 
(Liège,  1714)  :  l'exemplaire  que  j'ai  en  main  porte,  à 


la  page  de  garde,  verso,  cette  note  manuscrite  .  On 
doute,  dit  Quérard  (France  littéraire),  que  Baillet 
soit  l'auteur  de  cet  ouvrage  »,  et  J.  Carreyre,  à  l'art. 
Bicher,  ci-dessus,  t.  xin,  col.  2702,  note  lui  aussi  que 
ce  livre  ■  est  la  reproduction,  avec  quelques  passages 
supprimés,  du  ms.  fr.  de  la  Bibl.  nat.,  n.  2109  »  — 
Baillet  dit  donc,  p.  409, que  le  >  libelle  est  attribué  au 
P.  Sirmond  »;  mais  lui  non  plus  ne  parle  que  d'après 
Bicher.  Il  relève  même  que  Sirmond  avait  nié  être 
l'auteur  des  Xotx  stigmaticœ.  Mais  il  laisse  entendre 
ensuite  (1.  Il,  c.  xi,  p.  157)  que,  vingt  ans  plus  tard, 
les  reproches  cinglants  de  Petrus  Aurelius  l'auraient 
convaincu  que  le  public  ne  n'était  pas  laissé  prendre 
aux  dénégations  du  jésuite  :  assurance  qui  s'accorde 
mal  avec  l'affirmation  formelle  opposée  à  ce  moment 
même  par  Sirmond  aux  allégations  de  Petrus  Aure- 
lius :  Comment  celui-ci  a-t-il  pu  lui  reprocher  d'avoir 
eu  recours  à  un  pseudonyme,  quand  tout  le  monde 
sait  que  l'auteur  réel  des  Noise  est  un  avocat  :  Qua 
fronte  pôles  Xotarum  slir/maticarum  auctorem  me  /in- 
gère, quas  plurimi  non  a  me  sed  a  minime  obscuro 
inler  fori  logatos  causidicos  scri/das  esse  non  ignorant? 
Antirrheticus  II, ci;  dans  Opéra,  t.  iv,  p.  195.  Il  semble 
qu'on  doive  plutôt  s'en  tenir  à  Sirmond  lui-même. 
En  tout  cas,  il  n'a  jamais  admis  cette  critique  de 
Bicher  dans  la  liste  de  ses  ouvrages  (cf.  en  tête  des 
Opéra,  t.  i)  et  le  P.  de  La  Baune  ne  l'a  pas  insérée  non 
plus  dans  le  recueil  de  ses  œuvres.  Tout  au  plus,  par 
conséquent,  peut-on  croire  que  Sirmond  l'a  inspirée 
ou  en  a  documenté  l'auteur. 

Bestent  donc  à  citer  du  point  de  vue  proprement 
théologique:  1.  La  longue  discussion  de  Sirmond  avec 
J.  Godefroy  et  avec  Cl.  Saumaise  sur  le  sens  où  se 
doivent  entendre  les  provinces  suburbicaires,  aux- 
quelles le  6e  canon  du  concile  'le  Nieee  suppose  que 
s'étend  la  juridiction  du  pontife  de  Rome.  Se  doivent- 
elles  restreindre  à  ce  qu'on  a  appelé  depuis  les  ■  Églises 
suburbicaires  °  (Censura  conjecturée  anonymi  scrip- 
tnris  de  suburbicariis  regionibus  el  ecclesiis,  Paris, 
1618,  el  Adventoria  causidico  Divionensi  adversus 
Atnici  ad  amicum  epislolam  de  suburbicariis  regio- 
nibus et  ecclesiis  cum  censura  vindiciarum  conjec- 
tura' allerius  anonymi,  Paris,  1620;  dans  les  Opéra, 
t.  iv.  p.  1-78).  Comme  le  fait  remarquer  E.  Du  Pin, 
op.  <:t..  p.  205,  a  propos  de  ce  point  de  géographie,  la 
question  qui  s'agitait  était  celle  ■  qui  regarde  l'éten- 
due du  patriarcat  du  pontife  romain  ■.  La  contro- 
verse se  trouve  longuement  résumée  dans  E.  Du  Pin. 
loc.  cit..  qui  se  range  plutôt  a  l'avis  de  Sirmond. 

2.  L'édition  du  Libellus  emendationis  de  Léporius 
(1630).  Document  de  premier  ordre  pour  connaître  la 
doctrine  sur  l'unité  de  personne  dans  le  Christ,  telle 
qu'elle  s'imposait  à  la  foi,  dans  l'Église  latine,  à  la 
veille  de  la  controverse  nestorienne.  Voir  ici,  t.  ix, 
col.  434-41U,  et  P.  (.altier.  L'unité  du  Christ,  p.  30- 
36. 

3.  Les  deux  Antirrheticus  (I  et  II)  sur  l'administra- 
tion de  la  confirmation  aux  diverses  époques,  1633  et 
1634.  Ils  fout  date  dans  l'histoire  de  la  théologie 
de  ce  sacrement,  provoqués  l'un  et  l'autre  par  tes 
attaques  de  Petrus  Aurelius,  pseudonyme  de  l'ahbé 
de  Saint-Cyran  ou.  plut. 't.  semble-t-il,  d'un  groupe 
de  prêtres  qui  travaillaient  avec  lui  et  pour  lui  Voir 
Gazier,  cité  par  A.  De  Meyer,  Les  premières  contro- 
verses jansénistes  en  France,  p.  69.  note  3:  Rapin.  Ilisl. 
du  iansénisme,  p.  'J82  et  290;  orotius.  F.pislolse,  n.  329. 
lettre  à  Jean  de  Cordes,  chanoine  de  Limoges,  15  oc- 
tobre 1633;  Fouqueray,  Hist.de  la  Comp.  de  Jésus  en 
France,  t.  v,  p.  60.  Cet  adversaire  acharné  des  jésuites 
se  trouvait  alors  engagé  dans  une  violente  querelle  à 
propos  des  catholiques  anglais,  que  la  persécution 
avait  obligé  longtemps  à  laisser  sans  évêques  et  donc 
sans  confirmation.  Pouvaient-ils  être  considérés  néan- 
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moins  comme  parfaits  chrétiens  et  la  chrismation 
donnée  par  le  prêtre  au  baptême  ne  pouvait  elle  pas 
être  considérée  comme  suppléant,  dans  une  certaine 
mesure,  celle  de  l'évèque  à  la  confirmation?  Sur  cette 
querelle,  voir  A.  De  Meyer,  op.  cit.,  p.  69-70,  a  préciser 
par  Fouqueray,  op.  cit..  t.  v,  p.  49-63.  A  l'appui  de 
cette  suggestion,  sévèrement  censurée  par  la  Sorbonne. 
on  avait  cru  pouvoir  invoquer  le  canon  2  du  l,r  concile 
d'Orange  en  III.  tel  qu'il  était  cité  dans  Gratien  :  il 
n'y  était  prescrit  qu'une  seule  chrismation;  quand  le 
prêtre  l'avait  donnée  au  baptême,  ce  qui  était  la  pra- 
tique normale,  l'évèque  n'avait  pas  a  y  procéder  au 
moment  de  la  confirmation.  Or,  le  texte  de  ce  canon, 
tel  que  le  donnait  Sirmond  dans  son  édition  des 
conciles  de  Gaule  parue  quelques  aimées  auparavant 
[Concilia  antiqua  Galliae,  3  vol.  in-4°.  1629),  accentuait 
encore  celle  absence  d'une  nouvelle  chrismation  au 
moment  de  la  confirmation  :  ut  non  necessaria  habeatur 
repetita  chrismalio.  Aussi  Petrus  Aurelius.  dans  ses 
Vindicise  censura-  facultatis  theologtcse  Parisiensis, 
dénonça-t-il  ici  une  manus  jesuitica  :  le  lexte  de  ce 
canon,  déjà  fort  gâté  en  lui-même,  venait  de  l'être  plus 
encore  par  la  main  d'un  jésuite  :  uno  unius  synodi 
parlicularis  canone,  eoque  corruplo  per  se  et  a  jesuitse 
manu  jam  multo  corruption1  ;  on  ne  \  oj  .ni  pas  pourquoi 
Sirmond  avait  mis  ici  la  négation  non,  qui  se  trouvait 
uniquement  dans  l'édition  des  conciles  de  Cologne  :  Sic 
antiqua  editio  Coloniensis,  quamnescio  cur  Sirmondus, 
sine  causa,  sequi  muluenl.  Petrus  Aurelius,  Opéra,  édil. 
de  1642,  I.  n.  p.  43-44.  Des  qu'il  en  eut  connaissance. 
Sirmond  releva  l'insinuation  c  lomnieuse  ainsi  lancée 
contre  lui.  Il  en  écrivit  a  celui  qu'il  croyait  être  Petrus 
Aurelius  :  le  non  de  son  texte  se  trouvait  dans  tous  les 
manuscrits  et  était  d'ailleurs  exigé  par  le  sens  général 
du  canon;  il  n'y  avait  donc  pas  à  demander  le  pourquoi 
de  son  addition,  mais,  tout  au  contraire,  celui  de  sa 
suppression  dans  d'autres  éditions  conciliaires.  Voir  la 
citation  de  sa  lettre  par  Petrus  Aurelius  :  Opéra,  t.  i, 
préf.,  p.  18  et  t.  in,  p.  305.  La  lettre  n'eut  pour  effet 
que  de  provoquer  une  réponse  de  Petrus  Aurelius 
accusant  Sirmond  de  dépasser  en  audace  et  en  impiété 
les  auteurs  déjà  censurés  par  la  Sorbonne  :  en  niant 
qu'il  y  eût  lieu  à  une  seconde  chrismation  pour  qui 
l'avait  reçue  au  baptême,  son  texte  déclarait  le  sacre- 
ment de  confirmation  inutile  el  en  détournait  les 
fidèles.  Responsio  ml  Sirmonem  de  ranime  Arausicano, 
Opéra,  t.  ni.  p.  296.  C'est  cette  réponse  que  vise  I'  \nln 
rheticus  /"».  La  question  proprement  textuelle  une  fois 
remise  au  point.  Sirmond  y  dénonce  l'erreur  de  mé 
thode  qui  a  fait  découvrir  tant  d'énormités  dans  le 
canon  ainsi  publié  :  on  v  a  identifie  chrismation  el 
sacrement  de  confirmation,  et  cela  pour  avoir  exclu  a 
priori  la  possibilité  d'un  désaccord  entre  la  pratique 
<l<  jadis  el  celle  d'aujourd'hui  :  .Sic  ad  canonemexpo 
nendum  le  accessisse  païen  ut  nejus  pûtes  aliquid  m 
illn  lulerc  quod  ab  hodierno  usu  noslro  distet,  caque  nervos 
iniendas  ut  consentanea  omnia  videantur.  Or,  cette 
méthode,  pour  légitime  qu'elle  soit  en  certaines  ma 
lieres.  est  ici  arbitraire  el  détestable  :  Quod  <irnns 
interpretundi.  si  quiilem  res  palitur,  nemo  reprehendit; 
si  repugnet,  nullum  est  ineptius.  V  10,  dans  Sirmundi 
Opéra,  t.  [V,  [).  184.  l.e  canon  esl  donc  a  lire  el  a 
expliquer  tel  qu'il  est  :  manifestement,  il  n'en  i  i  - 
de  chrismation  que  pour  le  baptême;  normalement, 
l'évèque  n'eu  fait  pas.  quand  il  confirme.  E1  ceci  peul 
paraître  étrange  a  qui  considère  l'usage  actuel,  mais 
ni'  l'était  nullement  ■>  cette  époque  :  Nova  sunt  hsec, 
fateor,  si  cum  us  compares  qute  aliter  postea  in  Ecclesia 
et  sapienler  constituta  suai:  sed,  si  lemporum  illorum 
disciplinant  considères,  nihil  lumen  habent  quod  ab  eu 
abhorreat.  Ibid.,  p.  183  CE.  Suivent  les  preuves. 
Reste  doue  uniquement  la  question  sur  laquelle  se 
rabat  Petrus  Aurelius  :  pourquoi  donc-  la  malencon- 


treuse négation  ne  se  trouve-t-elle  pas  dans  le  texte  du 
canon  tel  que  le  cite  Gratien?  Parce  que,  répond  Sir- 
mond, lui  ou  ses  sources  ont  fait  comme  vous  :  ils  ont 
exclu  l'hypothèse  d'un  désaccord  entre  ce  canon  du 
concile  et  l'usage  qui  existait  déjà  de  leur  temps;  la 
mentalité,  qui  vous  fait  rejeter  la  négation,  la  leur  a 
fait  supprimer.  N.  12.  p.  189  AB.  L'ouvrage  se  ter- 
mine par  ce  rappel  de  la  leçon  de  méthode  qui,  pour 
nous,  en  résume  l'essentiel.  Mais  Petrus  Aurelius  avait 
l'esprit  trop  rigide  pour  la  comprendre.  Il  répliqua  par 
son  Anœrcticus,  dénonçant,  dans  )' Anlirrheticus,  septem 
errores  et  hsereses  m  theologiam  et  /idem,  plus  duodecim 
errores  in  criticam,  novem  jahitates  cl  imposturas,  duo 
devigenti  in'iXkoyiai'x  et  ratiocinandi  absurditates,  duo- 
decim lemere  dicta,  quinque  effugia,  octo  repugnantias , 
septem  calumnias,  novem  supercilium  et  superbiam  in 
omnibus,  qui  a  sua  sententia  dissideant,  aspernandis.  En 
tête  de  \  Anœrelleus,  Opéra,  t.  m.  p.  322-3311. 

L' Anlirrheticus  II  répond  à  ce  réquisitoire.  Sans 
s'attacher  au  détail  de  ces  ergotages,  Sirmond  rappelle 
d'abord  l'erreur  de  méthode  qui  en  est  le  principe  : 
méconnaître  la  diversité  des  rites  qui  s'observe  au 
cours  des  âges  dans  l'Église,  c'est  se  condamner  à  tout 
confondre  :  Cum,  in  Ecclesia,  lum  céleris  in  rebus,  lum 
in  usu  et  administratione  sacramentorum,  permagnam 
fuisse  constet,  pr<>  ratione  locorum  ac  lemporum,  vicissi 
tudinem  et  varietatem,  quanta  rrrum  futuru  esl  pertur- 
batio  si  tempora  confundanlur  et  qusecumque  ab  hodierno 
more  discrepant,  ea  olim  nunquam  usurpata  credanlur  ? 
C.  m,  dans  Opéra,  t.  iv,  p.  199.  Or,  tel  est  le  cas  de 
Petrus  Aurelius  :  incapable  de  concilier  ce  qui  s'en- 
seigne aujourd'hui  dans  les  écoles  sur  la  matière  du 
sacrement  de  confirmation  avec  l'usage  ancien  de 
l'administrer  par  la  seule  imposition  des  mains,  il  nie 
cet  usage  et  accuse  Sirmond.  qui  l'admet,  de  nier 
qu'aujourd'hui  la  confirmation  ne  comporte  aucune 
chrismation.  C.  vin,  p.  212.  Après  un  rappel  des 
variations  observées,  c.  i\  vu,  Sirmond.  sans  vouloir 
faire  de  la  théologie,  suggère  donc  la  conception  que 
pourrait  s'en  faire  un  théologien  habitué  aux  arguties 
de  l'École.  Il  raisonnerait  sur  le  cas  de  la  confirmation 
comme  on  fait  sur  celui  de  l'ordination.  Comme  la 
porrection  des  instruments,  la  chrismation,  à  un 
moment  donné,  s'y  serait  jointe  à  l'imposition  des 
mains.  Le  rite  ainsi  ajoute  est-il  devenu  pour  le  sacre- 
ment matière  essentielle  ou  accidentelle,  matière  com- 
plémentaire ou  matière  unique?  Ou  pourrait  répondre 
pour  l'onction  comme  on  fait  pour  la  porrection  des 
instruments  et  s'appuyer,  dans  un  cas  comme  dans 
l'autre,  sur  le  concile  de  Florence.  ('..  VIII,  p.  213-21-1. 
Ainsi,  eu  finirait-on  avec  ces  effugia  ingénieux,  aux 
quels  ou  doit  recourir  pour  expliquer  que  le. 
apôtres  ou  même  parfois  les  évêques  aient  administre 
la  confirmation  sans  procéder  à  aucune  chrismation. 
(  in  en  appelle  a  un  privilège  des  apôtres  :  eux  auraient 
pu  se  passer  de  chrême  ou  même  de  sacrement;  on 
identifie  imposition  des  mains  et  onction;  où  les  textes 
ne  parlent  que  de  l'une,  il  faut  entendre  l'autre  :  lacet 
chrismatts  menlio  non  /ial,  chrisma  tamen  imposition! 
manuum  [junctum  esse],  nul  ipsam  denique  impositio- 
nem  manuum  non  aliuit  intelllgi  valant  quant  ehrisma- 
tionem.  Ibid.,  p.  211  BC.  En  quelques  lignes,  c'était, 
esquissée,  une  théorie  de  l'essence  du  sacrement  de 
continuation  qui  ne  saurait  plus  être  écartée.  Simple 
et  cohérente,  elle  est  la  seule  qui  tienne  vraiment 
compte   de   l'ensemble   des  documents   patristiques, 

liturgiques  el  conciliaires  à  valoir  en  celte  matière. 
Voir  ce  que  nous  en  avons  dit  a  l'art.  Imposition  des 
mains,  t.  vu,  col.  1375-1393.  Moins  que  personne, 
Petrus  Aurelius  était  dispose  a  entrer  dans  celte  voie. 
Il  répondit  par  nu  long  pamphlet  intitulé  Orthodoxus, 
où  les  cireurs  relevées  dans  les  deux  Anlirrheticus  se 
montaient  au  chiffre  de  trente  et   un.  Sirmond  v  était 
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accusé  de  ne  rien  laisser  subsister  du  sacrement  de 
confirmation  et  de  faire  à  lui  seul  ce  qu'ont  fait,  cha- 
cun pour  leur  part,  Antoine  de  Dominis,  Luther  et 
W'iclefT.  Préface.  Opéra,  t.  m.  p.  484-486. 

Le  ton  même  de  ce  pamphlet  explique  qu'il  ait  été 
d'abord  tenu  secret.  Composé  en  1636,  nu  dire  de 
l'auteur,  il  ne  fut  publié  qu'en  1642,  en  même  temps 
que  l'ensemble  des  œuvres  de  Petrus  Aurelius.  Mais 
l'édition  même  de  ses  œuvres  est  un  si'_;ne  du  temps  : 
elle  fut  faite  aux  frais  de  l'assemblée  du  clergé  de 
France  (assemblée  de  Mantes,  en  1641)  :  Collection  des 
procès-verbaux  des  assemblées  générales  du  clergé  de 
France,  t.  in,  p.  100;  Pétri  Aurelii  opéra,  t.  i.  Préface 
générale  et  documents  préliminaires;  cf.  Rapin,  Hisl. 
du  jansénisme,  p.  2S4  et  Arnauld,  Première  apologie 
pour  M.  Jansénius,  préface,  dans  Œuvres,  t.  xvi,  p.  63. 
Les  partisans  de  Jansénius,  en  tout  cas,  ne  cessèrent 
plus  de  reproduire  les  accusations  de  Petrus  Aurelius 
contre  Sirmond  :  «  Livre  plein  d'injures  et  d'erreurs  », 
écrit  du  second  Antirrhelicus  dom  Gerberon,  Hisl.  du 
jansénisme,  t.  i,  p.  64.  »  Plein  de  propositions  erronées 
et  hérétiques  .  en  avail  dit  Arnauld  dans  sa  seconde 
Apologie  île  Jansénius,  I.  I,  c.  h,  Œuvres,  t.  xvn.  p.  7. 
cf.  t.  xvi.  p.  63  et  73.  Aussi  La  théologie  morale  des 
jésuites,  publiée  en  1643.  insére-t-elle  les  trois  proposi- 
tions  suivantes  au  c.  iv  :  Doctrine  des  jésuites  touchant  le 
sacrement  de  confirmation  :  •>  8.  Les  jésuites  anglais 
ayanl  voulu  détruire  le  sacrement  de  confirmation 
quant  à  son  usage  |en  haine  de  l'épiscopat.  et  pour 
é\  iter  qu'il  y  eut  des  évêques  en  Angleterre],  Jacques 
Sirmond  l'a  voulu  ruiner  quant  à  sa  substance;  car  il 
.]  enseigné,  dans  ses  deux  Antirrhctigues.  contre  tous 
les  autres  théologiens,  que  l'onction  du  chrême  n'est 
pas  de  l'essence  de  la  confirmation.  — -  9.  Que  l'on  a 
longtemps  administré  dans  l'Église  ce  sacrement  sans 
onction,  et  qu'on  le  pourrait  faire  encore.  —  10.  Que 
l'onction  de  la  confirmation  peut  être  commise  non 
seulement  à  un  prêtre  mais  à  un  diacre,  et  qu'autrefois 
ils  l'ont  conférée  sans  aucune  commission  particulière 
par  le  seul  pouvoir  qu'ils  ont  de  conférer  le  bap- 
tême. ■  Arnauld.  Œuvres,  t.  xxix.  p.  82-83. 

Les  savants,  par  contre,  prirent  nettement  parti 
pour  Sirmond  :  ■  Les  sçavans  ont  donné  l'avantage 
au  I'.  Sirmond  dans  cette  dispute  »,  not  E.  Du  l'in, 
Ribliolh.  des  auteurs  ecclés.,  t.  xvj  .  p.  204.  Absurdum 
sane,  écrivait  Lierre  rie  Marca,  absurdum,  inextricabilem 
et  senlenliœ synodi contrariant  explicalionem  nobis  obtru- 
,!it  Aurelius. quia vilwm lectionisa Sirmondo emendalum 
abjU  ère  voluit.  Cité  par  de  La  Baune  au  t.  v  des  Op>  m 
Sirmundi  préface,  p.  4.  Et  Henri  de  Valois,  dans  son 
éloge  funèbre  de  Sirmond  :  Pudet  me  inlerprelationis 
aurelianœ,  adeo  ab  omni  sensu  ac  ralione  etab  ipsis  verbis 
Arausicani  abhorret.  En  tète  des  Opéra  Sirmundi,  1. 1.  De 
même  Luc  Holstein.  dans  sa  Dissertalio  prima  de  minis- 
Iro  confirmationis apud  Grsecos,  c.  iv  ;  Hujuscanonissin- 
ceram  lectionem  verumgue  sensum  Jac.  Sirmundus  eru- 
ditissimis  suis  Anlirrhelicis  contra  personalum  Aure- 
tium  ila  asseruit.  ut  solem  mero  meridie  lucere  dubitet 
qui  de  presbulerali  Gallarum  chrismatione  vel  minimum 
posthsec  ambigat.  Autres  témoignages  en  tête  du  t.  iv 
des  (Euvres  de  Sirmond. 

Depuis,  personne  ne  songe  plus  à  contester  l'exac- 
titude et  l'authenticité  du  texte  publié  par  Sirmond. 
On  s'accorde  moins  sur  le  sens  à  lui  donner;  mais  la 
raison  en  est  moins  dans  son  obscurité  que  dans  le 
préjugé  reproché  par  Sirmond  à  Petrus  Aurelius.  On 
n'en  est  sans  doute  plus  à  croire  que  les  évêques 
d'Orient  aient  toujours  administré  ainsi  le  sacrement 
de  confirmation:  même  en  Occident,  il  s'en  faut  que 
l'onction  y  ait  toujours  et  partout  accompagné  l'impo- 
sition des  mains.  Noir  nos  art.  La  consignation  à 
Home  et  à  Carlhage,  dans  Rech.  de  science  rclig..  juillet- 
août  1011,  p.  350-383;  La  consignation  dans  les  Églises 


d'Occident,  dans  liev.  d'hist.  ecclés..  t.  xm,  p.  257-301; 
167  sq.;  ici  même,  art.  Imposition  des  mains,  t.  vu. 
col.  1343-1393.  Mais,  dans  certains  milieux,  les  con- 
clusions qui  résultent  de  ces  faits  continuent  à  se 
heurter  à  la  même  théorie  préconçue  :  les  rites  sacra- 
mentels sont  invariables. 

4.  De  duobus  Dionusiis  Parisiensi  et  Areopagilu 
(1641).  Sirmond  y  établit  que  l'Aréopagite  converti 
par  saint  Paul  et  le  premier  évêque  de  Paris  sont  deux 
personnages  distincts.  Le  P.  général  avait  averti  l'au- 
teur des  contradictions  qui  l'attendaient.  Fouqueray, 
op.  cit.,  t.  v.  p.  27S.  L'ouvrage,  en  effet,  provoqua  des 
tempêtes.  Voir  dans  Sommervogel,  Bibliothèque  des 
écriv.,  t.  vu,  col.  1245-1246,  une  liste  des  livres  ou 
brochures  publiés  pour  ou  contre.  Mais  Sirmond  était 
assuré  de  la  valeur  de  ses  preuves;  il  se  savait  d'accord 
sur  ce  point  avec  les  PP.  Fronton-du-Duc  et  Petau.  II 
força  dès  lors  la  convie  lion  de  beaucoup  de  savants  et 
l'avenir  devait  lui  donner  pleinement  raison. 

4.  Sur  la  prédestination.  —  En  1643,  Sirmond  publia, 
sous  le  titre  de  Prsedestinatus,  un  ouvrage  anonyme  du 
vc  siècle,  qu'il  proposait  d'attribuer  à  Arnobe  le  Jeune. 
Cf.  ici  art.  Pr.edestinatls.  t.  xu,  col.  2775-2780. 

La  découverte  venait  à  point  contre  Jansénius  : 
l'Augustinus  (t.  i,  1.  VIII.  c.  xxm)  avait  contesté  que 
le  prédestinatianisme  eût  jamais  existé.  Ce  qu'on 
avait  dénoncé  et  combattu  sous  ce  nom  n'était  qu'une 
invention  des  semi-pélagiens  appliqués  à  interpréter 
ainsi,  pour  la  rendre  odieuse,  la  pure  doctrine  de  saint 
Augustin.  L'ouvrage  souleva  donc  des  discussions  où 
l'histoire  tint  moins  de  place  que  les  passions  de 
l'époque.  Cf.  Rapin.  Mémoires,  t.  i,  230-234;  A.  De 
Mej  er  :  Les  premières  controverses  jansénistes  en  France, 
p.  149-150  et  169-170  et  ci-dessus,  art.  Prédestina- 
tianisme. t.  xu,  col.  2804-2805.  Sans  prendre  part  lui- 
même  à  cette  polémique  de  pamphlets,  Sirmond  l'ali- 
menta en  éditant  encore  divers  documents  sur  le 
prédestinatianisme  —  entre  autres  Hincmari  Remen- 
sis  archiep.  opéra  (1645);  liabani  Moguntini  arrhiep. 
epistolse  Ires  adversus  Gothescalcum  (1649)  —  et  en 
publiant  sa  propre  histoire  de  l'hérésie  prédestina- 
tienne  :  Hisloria  prsedeslinatiana  (1649).  Ici  seule- 
ment, le  savant  paraît  être  resté  au-dessous  de  lui- 
même.  On  mit  et  l'on  met  en  cause  son  âge  :  près  de. 
90  ans  (Xoris,  Hisloria  pelagiana.  1.  IL  c.  xv.  et  ci- 
dessus,  art.  Prédestinatianisme,  col.  1804).  Il  lui 
arrive  de  voir  du  prédestinatianisme  là  où  s'exprime 
seulement  la  pensée  que  cette  erreur  découle  ou  paraît 
découler  de  certaines  doctrines  de  saint  Augustin.  Son 
grand  tort,  en  somme,  aurait  été  d'en  croire  trop  aisé- 
ment l'anonyme  du  Prsedestinatus.  Assez  volontiers 
cependant,  comme  l'avait  déjà  fait  Petau,  De  incarna- 
lione,  I.  XIII.  c.  vi,  n.  11,  on  accepte  aujourd'hui  sa 
suggestion  d'identifier  l'anonyme  avec  Arnobe  le  Jeune. 
Rardenhewer.au  contraire,  rejette  cette  identification  : 
Gesch.  der  altchr.  Littéral.,  t.  iv,  p.  605.  Il  n'est  pas 
impossible  non  plus  qu'une  certaine  tendance  à  tirer 
de  la  doctrine  augustinienne  des  conséquences  quié- 
tistes  ,  ne  se  soit  manifestée  en  divers  milieux  au 
ve  siècle.  Voir  Petau,  De  incarnatione,  1.  XIII,  c.  vi- 
vii  ;  ci-dessus,  art.  Avgusti.nisme,  t.  i,  col.  2523-2524; 
A.  d'Alès,  art.  Prédestination,  dans  Diction,  apologét.  de 
la  foi  calh.,  t.  iv,  col.  217-218;  dom  Morin,  Études, 
textes,  découvertes,  t.  i,  p.  316;  art.  :  emipélagbens, 
col.  1819-1827  et  cf.  de  Plinval,  dans  Fliche-Martin, 
Hist.  de  l'Église,  t.  iv,  p.  402.  Peut-être  le  Commo- 
mtorium  de  Vincent  de  Lérins  fait-il  allusion  à  cer- 
tains cercles  qui  s'y  laissèrent  entraîner  u.  xxvi,  /'.  /... 
t.  l,  col.  674);  pour  parler  d'une  hérésie  d'ailleurs, 
pas  n'est  besoin  de  la  voir  organisée  en  secte  :  le 
modernisme  ne  l'a  jamais  été.  En  tout  cas,  si  l'on 
doit  admettre  avec  dom  Morin  (loc.  cit.)  que  le  IIe 
livre  du  Prœdeslinalus  n'est   pas   de   la   même   main 
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(|ue  les  deux  autres  et  existait  antérieurement  à  leur 
rédaction,  on  saurait  difficilement  affirmer  que,  là 
où  Sirmond  a  cru  trouver  un  document  d'histoire,  il 
y  ait  seulement  à  reconnaître  la  fiction  intéressée 
d'un    pélagien    ou    d'un   semi-pélagien. 

6.  Sur  la  pénitence. —  Historia  publicee  psenitentise 
(1651),  au  t.  iv  des  Opéra,  p.  318-346.  Destiné  à  pré- 
ciser, contre  les  jansénistes,  qu'on  disait  vouloir  la 
rétablir,  dans  quel  cas  l'Église,  jadis,  avait  imposé  la 
pénitence  publique,  l'ouvrage  est  beaucoup  moins 
étendu  mais  plus  nuancé  que  ceux  de  Petau  et  de 
Morin.  Il  va  et  s'arrête  aux  points  essentiels.  Lui  aussi 
admet  que  les  trois  crimes  dits  capitaux  ont  été,  à 
une  époque,  exclus  de  l'absolution.  La  pénitence 
publique  n'était  imposée,  de  soi,  que  pour  les  péchés 
graves  notoires;  sur  demande,  on  pouvait  cependant  y 
être  admis  aussi  pour  des  fautes  secrètes. 

7.  Sur  l'eucharistie.  —  Le  De  azumo  (1651)  établit  que 
l'Église  latine  s'est  longtemps  servie  de  pain  fermenté. 
Sur  la  controverse  soulevée  plus  tard  à  ce  propos  par 
Mabillon,  voir  de  La  Baune,  préface  au  t.  iv  des  Opéra 
de  Sirmond;  Bona,  Rcrum  liturgicarum,  1.  I,  c.  xxm; 
art.  Azymes,  dans  le  Dictionn.  d'archéol.  chrét.  Sirmond 
avait  rappelé  une  fois  de  plus,  à  ce  propos,  combien  il 
était  difficile  à  ceux  qui  s'en  tiennent  à  l'enseignement 
reçu  dans  les  écoles  de  soupçonner  qu'on  ait  pu  faire 
jadis  autrement  qu'ils  ne  voient  —  de  superioribus 
temporibus  aliud  suspicari  quant  de  suis  :  Avertissement 
au  lecteur,  Opéra,  t.  iv,  p.  348.  Bona  reprit  son  principe 
qu'en  ces  matières  il  faut  s'en  tenir  aux  documents 
ou  aux  faits  et  ne  pas  vouloir  interpréter  le  passé  par 
le  présent.  De  toutes  les  leçons  données  par  Sirmond  à 
ses  contradicteurs,  aucune,  en  effet,  ne  devait  être 
aussi  féconde  pour  la  théologie  sacramentaire.  A  une 
époque  où  l'invidia  regularium  sévissait  parmi  beau- 
coup de  docteurs  de  Sorbonne  et  où  l'esprit  de  parti 
faussait  toutes  les  controverses  ecclésiastiques,  cette 
sage  méthode  pouvait  être  difficilement  appréciée; 
mais  elle  reste  et  elle  fait  de  celui  qui  s'y  est  constam- 
ment attaché  un  des  meilleurs  initiateurs  de  l'histoire 
des  dogmes. 

F.llies  Du  Pin,  Nouvelle  bibliothèque  des  auteurs  ecclè- 
siasliques,t.  xvn.p.  203-211  ;Niceron,  Mèm.  pour  servir  à 
l'Iiist.  des  hommes  illustres  dans  la  république  des  lettres, 
t.  xvii,  153-180;  Soramervogel,  Bibl.delaComp.de  Jésus, 
1.  vil,  p.  1237-1261;  I.  xi,  p.  1910-1911;  de  La  Baune, 
Jacobi  Sirmondi  vita,  en  tête  des  Opéra  (édition  de  Venise, 
I72S.  I.  i);  II.  Val  >K  Oratio  in  obitum  Jacobi  Sirmondi, 
ibid.;  Hurter,  Nomenclator,3'  édit.,  t.  m.  col.  1073-1081; 
Rapin,  Hist.  du  jansénisme  et  Mémoires,  I.  i;  Fouqueray, 
Hisl.  de  la  Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  hi-v,  voir  les  la- 
bles;  Laubmann,  art.  Sirmond,  dans  la  Protest.  Realen- 
cgklop.,  i.  xviii,  col.  396-397. 

P.  Galtieb. 

SISINNIUS,  pape  du  15  janvier  au  4  février 
708.  —  Élu  peu  après  la  mort  de  Jean  VII  (18  octobre 
707),  Sisinnius,  de  nationalité  syrienne,  ne  put  être 
consacré  que  le  15  janvier  suivant.  Il  mourut  vingt  jours 
plus  tard  d'une  attaque  de  goutte.  Il  semble  avoir  été 
regretté  de  la  population  romaine,  a  qui  il  avait  donné 
l'impression  d'un  chef  énergique  et  bien  décidé  à  la 
défendre. 

le  l  iber  ponliftealis,  édit.  Duchesne,  t.  i,  p.  388. 
É.  Amann. 

1.  SIXTE  ou  XYSTE  I"  (SAINT),  pape  au  pre 
niicr  tiers  du  n0  siècle.  —  La  liste  établie  par  Irénée  lui 
donne  le  sixième  rang  après  saint  Pierre.  Contr.  heer., 
I.  III:  c.  m.  Il  suit  Alexandre  et  précède  Télesphore. 
Dans  sa  lettre  an  pape  Victor,  où  Irénée  remonte  la 
liste  des  papes  depuis  Soter,  Xyste  ligure  également  à 
la  même  place.   I  >ans  Eusèbe,  //.  /;'.,  Y,  xxiv,  l  I.  Cet 

ordre  paraît  une  donnée  ferme.  Quant  aux  précisions 

fournies  par  le  Catalogue  libérien  qui  attribue  au  pon- 
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tificat  de  Xyste  les  dates  consulaires  correspondant  à 
1 17-126,  elles  sont  plus  sujettes  à  caution;  les  calculs 
d'Eusèbe  aboutissaient  à  faire  mourir  ce  pape  après 
un  pontificat  de  dix  ans  la  douzième  année  d'Hadrien 
(12S-129).  H.  E.,  IV,  v,  5.  Sur  son  activité  nous  ne 
savons  rien.  Les  indications  fournies  par  le  Liber  pon- 
tificalis  sont  évidemment  de  date  postérieure;  l'une 
d'elle  trahit  son  origine,  elle  provient  du  Constitutum 
Stlnestri  censé  élaboré  au  concile  des  275  évêques,  ci- 
dessus,  col.  2071.  Elle  a  servi  à  son  tour  de  point  de 
départ  à  une  décrétale  du  pseudo- Isidore,  JafTé,  n.  32, 
le  faussaire  en  ayant  d'ailleurs  fabriqué  une  autre  de 
toutes  pièces.  Jaffé,  n.  31.  Le  Liber  pontificalis  donne 
Xyste  comme  martyr;  mais  il  est  bien  remarquable 
qu'Irénée  dressant  la  liste  des  papes  n'attribue  la 
qualité  de  martyr  qu'au  pape  Télesphore,  succes- 
seur de  Xyste  Ier,  ôç  v.y.i  èvSo;cùç  è[i.apTÙp7]<j£.  La  pré- 
sence de  ce  pape  au  canon  de  la  messe  n'est  pas  une 
preuve  qu'il  ait  été  considéré  de  bonne  heure  comme 
martyr. 

Liber  pontificalis,  éd.  Duchesne,  1. 1,  p.  2-3,  54-55,  128; 
Jaffé,  Regesta  pontificum  romanorum,  t.  i,  p.  5-6. 

É.  Amann. 

2.  SIXTE  ou  XYSTE  II  (SAINT),  pape  du  30 
août  257  au  6  août  258.  —  Le  pape  Etienne  Ier  était 
mort  en  paix  le  2  août  257,  c'est  la  date  obituaire 
marquée  dans  la  Depositio  episenporum.  Mais,  justeà  ce 
moment,  l'attitude  de  l'empereur  Valérien,  qui  jusque- 
là  n'avait  pas  été  défavorable  aux  chrétiens,  se  modi- 
fiait du  tout  au  tout.  C'est  au  début  d'août  257  que 
furent  publiés  les  premiers  édits  persécuteurs  interdi- 
sant aux  chrétiens  de  tenir  des  assemblées  et  d'entrer 
dans  les  cimetières,  mettant  évêques  et  prêtres  en 
demeure  d'apostasier,  faute  de  quoi  ils  seraient  relé- 
gués par  l'autorité  en  des  lieux  déterminés.  Sans  doute 
faut-il  attribuer  au  désarroi  qui  suivit  la  publication 
de  ces  mesures  le  délai  de  quatre  semaines  qui  s'écoula 
entre  la  mort  d'Etienne  et  l'ordination  de  Xyste  II. 
qu'il  y  a  de  bonnes  raisons  de  fixer  au  30  août.  Quoi 
qu'il  en  soit,  l'élection  de  Xyste  ne  dut  pas  être  connue 
immédiatement  de  la  police;  en  prenant  les  précau- 
tions convenables,  le  pape  put  échapper  aux  recherches. 
Mais,  l'année  suivante,  des  mesures  beaucoup  plus 
sévères  étaient  publiées  contre  les  chefs  des  commu- 
nautés chrétiennes,  évêques,  prêtres  et  diacres,  qui 
seraient  exécutés  sur  le  champ.  Benseignements  très 
précis  dans  S.  Cyprien,  Epist.,  lxxx  (82),  n.  1; 
cette  lettre  est  de  fin  août  258.  A  Borne,  suivant  le 
même  témoignage,  les  préfets  poussèrent  très  active- 
ment les  recherches.  »  Sixte  fut  exécuté  dans  un  cime- 
tière et  quatre  diacres  avec  lui  le  6  août.  »  Ce  texte 
rejoint  parfaitement  les  renseignements  fournis  par 
les  inscriptions  damasiennes  postérieures  d'un  siècle. 
Texte  dans  Le  Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne, p.  156. 
De  ces  diverses  données  il  ressort  que,  le  6  août  258, 
Xyste  qui  célébrait  dans  une  des  cryptes  du  cimetière 
de  Calliste  un  anniversaire  de  martyr,  fut  surpris  par 
la  police  et  exécuté  sur  place.  Six  diacres  l'entouraient, 
quatre  furent  massacrés  avec  lui;  deux  autres  avaient 
pu  se  sauver  dans  le  cimetière  voisin  de  Prétextât;  ils 
y  furent  découverts  et  massacrés  eux  aussi.  Quatre 
jours  après,  le  dernier  des  sept  diacres,  Laurent,  était 
exécuté  à  son  tour.  Aussi  le  Catalogue  libérien  précise- 
l-il  que.  durant  l'année  qui  suivit,  et  pendant  laquelle 
il  fut  impossible  de  donner  un  successeur  à  Sixte, 
l'Église  romaine  ne  fut  dirigée  que  par  le  collège  des 
prêtres;  il  ne  restait  plus  de  diacres. 

De  l'action  ecclésiastique  de  Xyste  II,  nous  ne 
savons  qu'une  chose,  c'est  que  se  pacifièrent,  sous  son 
pontificat,  les  relations  entre  Borne  et  Carthage  qui 
s'étaient  fort  tendues  lors  de  la  controverse  baptismale, 
au  temps  du  pape  Etienne.  Cet  heureux  résultat  doit 
être  attribué   tant   au  caractère  pacifique  de  Xyste 
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qu'aux  efforts  de  Févêque  d'Alexandrie,  Denys,  qui 
s'était  déjà  interposé  auprès  du  prédécesseur  de  celui- 
ci.  Eusèbe  a  conservé  des  fragments  de  deux  lettres 
adressées  à  Xyste  par  Denys.  Encore  qu'il  fût  partisan 
de  l'usage  romain  qui  ne  rebaptisait  pas  les  hérétiques, 
l'évêque  d'Alexandrie  faisait  valoir  les  raisons  qui  pou- 
vaient militer  en  faveur  de  l'usage  africain  prescri- 
vant ce  baptême.  D'une  part,  antérieurement  à  l'ac- 
tion  d'Etienne,  disait-il,  des  décisions  avaient  été  arrê- 
tées par  des  synodes  importants  dans  le  sens  de  l'usage 
africain.  Texte  dans  H.  E.,  VII,  v,  4.  D'autre  part, 
d'une  enquête  à  laquelle  s'était  livré  Denys,  il  ressor- 
tait qu'en  divers  cas  la  manière  dont  le  baptême  était 
administré  chez  les  dissidents  laissait  planer  des  soup- 
çons sur  la  valeur  du  sacrement.  Ibid.,  ix,  2-5.  En 
même  temps  Denys  s'adressait  aux  deux  conseillers  du 
pape,  les  prêtres  Denys  (qui  deviendra  pape  à  son  tour) 
et  Philémon,  qui  avaient  jadis  partagé  l'avis  d'Etienne 
et  que  l'évêque  d'Alexandrie,  d'ailleurs  interrogé  par 
eux,  essaya  d'amener  à  une  attitude  plus  irénique  à 
l'égard  de  ceux  qui  ne  se  ralliaient  pas  à  l'usage 
romain.  Ibid.,  v,  0;  vu,  1-5,  6.  Sans  que  l'on  puisse 
dire  de  quelle  manière  les  choses  se  passèrent,  il  paraît 
assuré  que  de  bonnes  relations  reprirent  alors  entre 
Rome  et  Carthage.  Le  drame  du  ti  août  258  était  bien 
de  nature  à  parfaire  la  réconciliation;  six  semaines 
plus  tard  ce  fut  le  tour  de  Cyprien  de  donner  généreu- 
sement son  sang  pour  le  Christ  (14  septembre).  L'au- 
teur de  la  Vila  Cypriani,  quand  il  appelle  Xyste  bonus 
et  paeifwus  sacerdos  ac  propterea  bealissimus  martyr, 
montre  bien  que  le  souvenir  de  ce  pape  était  en  véné- 
ration à  Carthage. 

Au  rve  siècle,  on  attribuait  assez  couramment  au 
pape  Xyste  un  recueil  de  courtes  sentences  morales  en 
grec,  remontant  en  fait  à  un  philosophe  pythagoricien 
nommé  Sextus  et  que  possédait  déjà  Origène.  Cf. 
Contr.  Celsum,  VIII,  30;  In  Matth.  conun.,  xv.  3 
(Matth.,  xix.  12).  Au  deuxième  tiers  du  ine  siècle,  ce 
recueil  avait  été  remanié  par  une  plume  chrétienne, 
peut-être  à  Alexandrie.  Acceptant  trop  aisément  l'at- 
tribution courante,  Rufin  en  fit  une  traduction  latine 
qu'il  adressa  à  un  de  ses  amis  de  Rome  :  Sexlum  in 
latinum  verli.  écrit-il  dans  sa  préface,  quem  Sextum 
ipsum  esse  tradunt  qui  apud  vos,  id  est  in  urbe  Roma, 
Xystus  vocatur,  episcopi  et  marlyris  gloria  decoralus. 
Quand  Jérôme  se  fut  brouillé  avec  Rufin,  il  fit  des 
gorges  chaudes  de  cette  bévue.  Voir  Epist.,  cxxxm, 
n.  3.  P.  I...  t.  xxii,  col.  1152;  In  Jerem.,  xxn,  24, 
t.  xxiv.  col.  817;  In  Ezech.,  xvm.  5,  t.  xxv,  col.  173. 
Chose  curieuse,  saint  Augustin  qui  eut  en  mains  la 
traduction  latine  (dont  il  ignorait  l'auteur)  cite  un 
passage  du  recueil  comme  étant  du  pape  Xyste.  De 
nat.  et  grat.,  n.  77,  /'.  L.,  t.  xi.iv.  col.  285.  Comme  le 
texte  paraissait  favoriser  le  pélagianisme,  il  s'efforça 
d'en  faire  une  exégèse  orthodoxe.  Plus  tard  il  apprit  le 
véritable  état  civil  du  philosophe  Sextus  et  retira 
l'explication  bienveillante  qu'il  en  avait  donnée. 
Retraet.,  1.  II.  xlii.  t.  xxxn,  col.  647.  Cette  attribution 
au  pape  Xyste  d'un  livre  de  sagesse  païenne  a  laissé 
une  trace  dans  le  Liber  pontificalis  :  Xyste  avant  d'être 
pape  aurait  été  »  philosophe  »  :  Xystus  natione  Grœcus, 
ex  jihilosopho. 

Nous  avons  signalé  plus  haut.  art.  N'ovatien,  t.  xi, 
col.  830,  l'hypothèse  de  A.  von  Harnack,  attribuant 
au  pape  Xyste  II  le  traité  Ad  Xoratianum,  mis  au 
nombre  des  œuvres  de  Cyprien.  Cette  hypothèse  ne 
semble  pas  s'imposer. 

Le  Liber  pontificalis,  éd.  Duchesne,  p.  6-7,  11,  68-6U,  75; 
JalTé,  Regesta  pontificum  romanorum,  t.  i,  p.  21-22;  sur  le 
martyre  et  le  témoignage  fourni  par  les  inscriptions,  voir 
E.  Schâfer,  Die  Bedeulung  der  Epigramme  des  Papstes 
Damasus  /.,  Rome,  1932,  p.  38-52.  —  Sur  les  Proverbia 
Sixti,  voir  J.    Kroll,  dans  li.  Hennecke,  Xeutcstamcnlliche 


Apokryphen,  2«  Mit.,  1924,  p.  625-643,  où  l'on  trouvera, 
avec  une  introduction,  la  traduction  allemandede  la  version 
de  Rufin. 

É.  Amann. 

3.  SIXTE  ou  XYSTE  III  (SAINT),  pape  du  31 
juillet  432  au  19  août  440.  —  Romain  de  naissance, 
Xyste  était  déjà  prêtre  au  temps  du  pape  Zosime 
(417-418),  peut-être  auparavant,  et  exerçait  à  la  Curie 
pontificale  une  influence  considérable.  Nous  le  savons 
par  deux  lettres  de  saint  Augustin  de  418.  Epist., 
cxci  et  cxciv,  P.  L.,  t.  xxxm,  col.  867  et  874-891. 
D'après  ces  textes,  Augustin  s'était  préoccupé  de  l'at- 
titude prise  à  Rome  par  le  prêtre  Xyste  au  moment 
où  le  pape  Zosime  avait  semblé  favoriser  sinon  les  doc- 
trines, au  moins  les  personnes  de  Pelage  et  de  Céles- 
tius.  A  tort  ou  à  raison,  le  prêtre  Xyste  passait  pour 
être  dans  les  mêmes  idées;  en  Afrique,  on  le  disait 
même  plus  ou  moins  rallié  à  la  doctrine  pélagienne. 
Après  les  événements  du  printemps  de  418  :  réunion 
du  grand  concile  de  Carthage,  intervention  impériale, 
finalement  Tracloria  du  pape  Zosime,  cf.  art.  Péla- 
gianisme, t.  xu,  col.  696-702,  Xyste  crut  nécessaire 
d'établir  clairement  sa  position.  D'une  part,  à  Rome, 
en  une  assemblé  eecclésiastique,  il  déclara  réprouver  la 
doctrine  de  Pelage,  d'autre  part  il  manda  aux  deux 
chefs  de  la  lutte  antipélagienne,  le  primat  de  Carthage, 
Aurèle.  et  l'évêque  d'Hippone,  Augustin,  qu'il  se  ral- 
liait à  leurs  vues.  La  première  lettre  d'Augustin  n'est 
guère  qu'un  accusé  de  réception:  dans  la  seconde, 
l'évêque  d'Hippone  s'étend  assez  longuement  sur  l'ex- 
posé et  les  preuves  de  la  doctrine  qu'il  faut  opposer 
au  pélagianisme.  il  prie  en  même  temps  son  correspon- 
dant d'user  de  tout  son  pouvoir  à  Rome  pour  démas- 
quer les  pélagiens  plus  ou  moins  larvés  et  les  ramener, 
si  possible,  à  une  foi  plus  correcte. 

Nous  ignorons  ce  que  fut  l'attitude  de  Xyste  sous 
les  pontificats  suivants  de  Boniface  et  de  Célestin.  La 
manière  pourtant  dont  il  parle  des  lettres  adressées  en 
Orient  par  ce  dernier  pape  laisserait  penser  qu'il  a 
pris  une  part  plus  ou  moins  considérable  à  leur  rédac- 
tion. A  la  mort  du  pape  Célestin,  Xyste  qui  était  le 
candidat  tout  désigné,  fut  élu  avec  une  parfaite  unani- 
mité; il  fut  consacré  le  31  juillet  432. 

A  cette  consécration  se  trouvèrent  assister  deux 
évèques  orientaux  venus  de  la  part  de  saint  Cyrille 
d'Alexandrie  pour  mettre  le  Siège  apostolique  au  cou- 
rant des  difficultés  créées  à  celui-ci  par  l'attitude  de 
Jean  d'Antioche  depuis  la  dissolution  du  concile 
d'Éphèse.  Voir  l'art.  Nestoriis,  t.  ix,  col.  119  sq.  La 
cour  impériale,  dès  ce  moment,  avait  pris  l'affaire  en 
main  et  voulait  amener  une  réconciliation  entre  les 
deux  patriarches  d'Antioche  et  d'Alexandrie.  Cyrille 
se  faisait  lentement  à  l'idée  de  ne  demander  plus  que 
la  condamnation  du  seul  Nestorius  et  de  se  réconcilier 
avec  Jean.  Les  deux  lettres  remises  par  le  pape  Xyste 
aux  évêques  présents  à  Rome  et  adressées  respective- 
ment aux  prélats  orientaux  et  à  Cyrille  insistent  sur 
cette  solution  pacificatrice.  Jafté,  n.  389  et  390;  les 
textes  dans  P.  L.,  t.  l,  col.  583-590,  en  latin  et  en 
grec;  elles  figurent  dans  les  actes  du  concile  d'Éphèse. 
C'est  dans  ces  lettres  que  Xyste  s'exprime  comme  s'il 
avait  rédigé  lui-même  la  correspondance  de  Célestin 
dans  l'affaire  nestorienne. 

Néanmoins,  malgré  son  affirmation  qu'il  ne  faisait 
que  continuer  la  politique  de  son  prédécesseur,  Xyste 
ne  semble  pas  avoir  montré  la  même  intransigeance 
que  Célestin  à  l'endroit  de  ceux  qui  avaient  soutenu 
et  qui  soutenaient  encore  Nestorius.  Nous  ne  sommes 
que  très  imparfaitement  renseignés  sur  la  part  qu'il 
prit  aux  délicates  négociations  qui  devaient  amener 
l'accord  de  433.  D'une  lettre  d'Acace  de  Bérée,  il  res- 
sort que  Xyste  lui  écrivit  une  fois  à  lui-même  à  ce 
sujet  et  plusieurs  fois   au   patriarche   d'Alexandrie. 
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Synodicon  Casin.,  n.  141  (55),  clans  .A.  C.  <)..  i.  4, 
p.  90,  ou  dans  P.  G.,  t.  lxxxiv.  col.  640.  L'accord  une 
fois  conclu,  Jean  d'Antioche  donna  connaissance  de 
son  acceptation  dans  une  lettre  officielle  adressée  à 
Xyste  III.  à  Cyrille  et  à  Maximien  de  Constantinople. 
A.  !..  0.,  1,1,  I.  p.  33,  cf.  P.  L.,  t.  l.  col.  591.  En  même 
temps,  il  envoyait  au  pape  une  lettre  personnelle  qui 
contenait  le  texte  fie  la  formule  d'union  et  suppliait 
le  successeur  de  Pierre  d'être  pour  l'Orient  le  phare 
qu'il  était  déjà  pour  l'Occident.  Texte  dans  la  Coll. 
Athcniensis,  n.  121,  A.  C.  0.,  i.  1,  7.  L'annonce  de  la 
paix  conclue  en  433  arriva  à  Rome  au  moment  où  se 
réunissait  le  synode  annuel  que  le  pape  convoquait  au 
jour  anniversaire  de  son  ordination  ;  communiquée  à 
l'assemblée,  cette  bonne  nouvelle  fut  accueillie  avec 
joie  et.  à  quelque  temps  de  là,  Xyste  exprima  aux  deux 
patriarches  sa  joie  et  de  cette  heureuse  conclusion  et 
des  bons  sentiments  que  témoignaient  à  l'endroit  du 
Siège  romain  les  deux  grands  sièges  de  l'Orient.  Jaffé, 
n.  391,  à  Cyrille;  392,  à  Jean  d'Antioche.  On  verra 
d'ailleurs  en  ce  dernier  document,  P.  L.,  t.  L,  col.  601, 
que  la  Curie  romaine  en  restait  toujours  sur  le  compte 
de  Nestorius  et  sur  l'ensemble  du  différend  aux  infor- 
mations si  unilatérales  et  si  incomplètes  de  430;  voir 
en  particulier  le  n.  4  où  la  doctrine  de  Xestorius  est 
représentée  comme  un  pur  et  simple  »  psilanthro- 
pisme  ». 

Une  pièce  reçue  à  la  Curie  peu  après  ces  événements 
aurait  peut-être  été  de  nature  à  renseigner  le  pape  sur 
la  complexité  extraordinaire  du  «  fait  »  de  Xestorius, 
et  sur  les  facteurs  divers  qui  avaient  été  à  l'œuvre 
entre  429  et  434;  c'est  la  lettre  des  deux  métropoli- 
tains de  Tyane  et  de  Tarse,  Euthérius  et  Helladius, 
conservée  par  le  Synndicon  Casincnse;  texte  dans 
A.  C.  O.,  i,  4,  p.  145-148;  ef.  P.  G.,  t.  lxxxiv,  col.  727- 
731,  et  aussi  P.  L.,  t.  l,  col.  593-602.  Les  deux  Orien- 
taux y  exprimaient  leur  confiance  à  l'endroit  du  Siège 
romain,  redresseur  des  torts  et  gardien  de  la  saine 
doctrine.  Ils  en  furent  pour  leur  peine;  la  Curie  avait 
•  son  siège  fait  ».  Cf.  art.  Xi;storius,  col.  128. 

Au  fait  ce  n'était  peul  être  pas  le  moment  de  susci- 
ter en  Orient  de  nouvelles  crises,  l'ne  tra  quillité 
apparente  y  régnait  :  les  trois  grands  sièges  d'Alexan- 
drie, d'Antioche,  de  Constantinople  étaient  rentrés 
dans  la  communion  du  Siège  apostolique.  Cette  pensée 
faisait  oublier  à  la  Curie  que  Constantinople  essayait 
de  plus  en  plus  d'étendre  sa  zone  d'influence.  Depuis 
l'ordination  de  Proclus  (12  avril  434),  il  était  facile  de 
constater  que  le  titulaire,  de  la  ville  impériale  était 
animé  du  même  esprit  qui  se  révélait  dans  le  3'"  canon 
du  concile  de  Constantinople  ou  dans  les  démarches 
faites  à  Éphèseet  dans  le  diocèse  d'Asie  par  Jean  Chry- 
sostome.  Dans  une  lettre  adressée  par  la  Curie  à  Proclus, 
le  18  décembre  437,  il  est  fait  allusion  à  l'affaire  de 
l'évèque  de  Smyrne.  Iddua,  qui  a  dû  être  juger  i 
Constantinople.  Saisie  de  la  question  à  son  tour,  sans 
doute  à  la  suite  d'un  appel,  la  Curie  confirme  pour 
celte  fois  le  jugement  de  Proclus.  Du  moins  les  termes 
assez  embarrassés  de  la  lettre  pontificale  laissent-ils 
deviner  que  Rome  n'a  pas  été  autrement  satisfaite  du 
procédé.  Jaffé,  n.  395;  texte  dans  P.  ]...  t.  L,  col.  613. 

Mais  il  était  une  région  sur  laquelle  la  Curie  enten- 
dait bien  conserver  une  juridiction  qui  ne  souffrirait 
pas  d'empiétements  de  la  part  de  Constantinople. 
Rattaché  île  manière  définitive  à  l'empire  d'Orient, 
l'Hlyricum  ne  laissait  pas  de  relever  directement  de 
Rome  au  point  de  vue  éecclsiastique.  Les  prédécesseurs 
de  Xyste,  depuis  les  papes  Damase  et  Sirice.  s'étaient 
efforcés  de  faire  de  l'évèque  de  Thessalonique  leur 
représentant  dans  ces  pays  de  langue  grecque;  le  pape 
Célestin  avait  encore  augmenté  les  droits  de  ce  prélat. 
devenu  un  véritable  vicaire  apostolique.  Xyste  III 
précisa  la  situation  ainsi  créée,  qu'il  fallait  défendre 


soit  contre  les  velléités  d'indépendance  des  évêques  de 
la  péninsule  balkanique,  soit  contre  les  empiétements 
de  Constantinople.  Voir  les  deux  lettres,  Jaffé,  n.  393, 
à  Périgène  de  Corinthe,  et  n.  394,  au  synode  de  Thessa- 
lonique; et  d'autre  part  les  lettres  n.  395,  à  Proclus,  et 
396,  aux  évêques  de  l'Hlyricum.  En  ces  divers  textes, 
le  pape  insiste  sur  le  fait  que  l'obéissance  qu'il 
demande  aux  évêques  à  l'endroit  de  son  représentant 
n'est  pas  chose  nouvelle;  il  essaie  de  définir  les  droits 
respectifs  des  métropolitains  de  la  région  et  du  vicaire 
apostolique.  Les  métropolitains  gardent  le  droit  de 
faire  dans  leurs  provinces  les  ordinations  (épiscopales), 
mais  ils  devront  auparavant  consulter  le  titulaire  de 
Thessalonique:  In  provincia  sua  jus  habeant ordinandi ; 
sed  hoc,  inscio  vel  invilo  quem  de  omnibus  volumus  ordi- 
nalionibus  consuli,  nullus  audeal  ordinare.  Les  causes 
majeures  devront  lui  être  déférées.  C'est  lui,  en  parti- 
culier, qui  devra  discuter  et  approuver  le  choix  des 
nouveaux  évêques;  il  s'entourera  d'ailleurs  des  conseils 
de  ses  collègues  dans  l'épiscopat,  aussi  bien  pour  cette 
question  que  pour  les  autres  causes  qui  lui  seront 
apportées.  P.  L.,  t.  l,  col.  611  C.  A  lui  aussi  de  réunir 
le  synode  quand  il  le  jugera  nécessaire,  quitte  à  sou- 
mettre les  sentences  de  celui-ci  au  Siège  apostolique. 
Ibiil..  col.  017  C.  En  bref,  les  droits  concédés  à  l'évèque 
de  Thessalonique  sont  les  mêmes  qu'exerce  le  Siège 
apostolique  dans  son  ressort  métropolitain  d'Italie; 
nulle  part  ailleurs  en  Occident  ne  fonctionne  un  régime 
de  ce  genre.  Volontiers  les  évêques  de  l'Hlyricum  se 
rendraient-ils  à  Constantinople  pour  y  régler  leurs 
affaires.  Volontiers  le  titulaire  de  la  ville  impériale 
étendrait-il  vers  ces  régions  de  langue  grecque  le 
droit  de  regard,  fort  mal  défini,  qu'il  pense  lui  avoir 
été  concédé  au  concile  de  381.  Dans  une  lettre  aux 
évêques  de  l'Hlyricum,  Xyste  fait  allusion  à  des  déci- 
sions synodales  prises  à  Constantinople  et  qui  encou- 
rageraient des  démarches  de  ceux-ci  auprès  de  l'arche- 
vêque. Le  pape  s'élève  là-contre.  Les  évêques  de  l'Hly- 
ricum n'ont  pas  à  tenir  compte  des  constitutions  disci- 
plinaires du  synode  constantinopolitain.  P.  L.,  ibid., 
col.  618  A;  cf.  V.  Grumel.  Les  regesles  de  Constanti- 
nople, n.  84.  Proclus  ne  doit  pas  favoriser  la  venue 
dans  la  capitale  des  prélats  en  question,  qui  ne  pour- 
ront s'y  rendre  qu'avec  une  attestation  du  titulaire  de 
Thessalonique.  Ibid.,  col.  013  A.  Ainsi  Xyste  veille-t-il 
à  la  conservation  des  droits  du  Saint-Siège  en  ces 
régions,  qui  continueront  longtemps  à  relever  de 
Rome.  Rien  entendu  la  correction  doctrinale  des 
évêques  de  l'Hlyricum  le  préoccupe  davantage  que 
leur  loyalisme.  La  Collectio  Alheniensis  a  conservé  une 
lettre  de  Xyste  à  l'évèque  de  Philippopoli,  relative  au 
concile  d'Éphèse.  .A.  C.  ().,  i.  1.7. 

Le  registre  de  Xyste  III  n'a  pas  gardé  de  traces 
d'interventions  analogues  en  Occident,  où  la  submer- 
sion du  monde  romain  parles  barbares  rendait  d'ail- 
leurs de  plus  en  plus  difficile  l'action  pontificale.  Du 
moins  faut-il  mentionner  le  refus  opposé  par  Xyste  à 
la  demande  de  Julien  d'Éclane  de  rentrer  en  commu- 
nion avec  l'Église  romaine.  L'intervention  du  diacre 
Léon,  le  futur  pape,  aurait  été  décisive  en  ce  sens. 
I  rosper,  Chronicon,  an.  439,  P.  L.,  t.  li.  col.  598.  Le 
Liber  pontiftealis  décrit  avec  complaisance  les  travaux 
exécutés  à  Rome  par  les  soins  de  Xyste,  soit  à  Sainte- 
Vlarie  Majeure  dont  la  basilique  fut  renouvelée  de  fond 
eu  comble,  soit  au  baptistère  de  la  basilique  constan- 
tinienne,  soit  à  Saint-Paul,  soit  à  Saint-l.aurent-hors- 
les-Murs,  soit  à  la  catacombe  de  Calliste.  Il  s'agissait 
surtout  d'elfacer  les  traces  des  destructions  causées 
par  le  pillage  d'Alaric  eu  410.  La  reconstruction  de 
Sainte-Marie'. Majeure,  d'autre  part,  fut  mise  en  rap- 
porl  avec  l'affirmation  à  Éphèse  de  la  maternité 
divine  de  Marie.  Le  Liber  pontiftealis  est  moins  heu- 
reux quand  il  relate  le  procès  qui  aurait  été  intenté  au 
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pape  Xystc  p;ir  un  certain  Bassus  et  qui  se  serait 
terminé  d'ailleurs  à  la  confusion  de  l'accusateur.  Il 
s'est  inspiré  en  ceci  d'une  pièce  faisant  partie  des  apo- 
cryphes symmaquiens.  les  Gesta  de  Xysli  purgatione. 
Voir  l'art.  Symmaque:  le  texte  dans  Mansi,  t.  v, 
col.  1061-1070.  A  son  tour  la  narration  du  Liber  pontift- 
ra/i's  a  inspiré  une  des  fausses  Décrétales,  Jafïé,  n.  397. 
Le  pape  Xyste  mourut  le  18  août;  c'est  la  date  où 
son  nom  figure  au  martyrologe  romain;  son  pontificat 
prépare  dignement  celui  de  saint  Léon  qui  lui  succé- 
dera. 

Le  Liber  ponliftcalis,  éd.  Duchesne,  1. 1,  p.  88-89,  232-237, 
et,  pour  ce  qui  concerne  les  Gesta  de  Xysti  purgatione, 
p.  cxxvi-cxxvn;  Jaffé,  Regesta  pontiftcum  romanorum,  t.  i, 
p.  57-58;  les  lettres  de  Xyste  III  sont  rassemblées  dans 
P.  L.,t.L,  col.  .Ï81-618,  qui  reproduit  l'édition  de  Coustant; 
pour  celles  qui  sont  relatives  à  la  fin  de  la  question  de 
Nestorius  nous  avons  renvoyé  aussi  aux  Aeta  conciliorum 
œctimenicvrum  de  Schwartz  (A.  C.  O.),  cf.  art.  Nestorius, 
t.  xi,  col.  156.  Pour  les  rapports  avec  Proclus,  voir  aussi 
V.  Grumel,  Les  regestes  du  patriarcat  de  Constantinople, 
rase.  1,  1932,  p.  36  sq. 

Parmi  les  travaux  récents,  outre  les  histoires  de  l'Église  : 
L.  Duchesne, t.  in;  Fliche-Martin,  t.  iv,  voir  P.  Batiffol.  Le 
Siège  apostolique,  1924,  c.  VI,  g  6,  p.  398-410;  E.  Caspar,  Ge- 
schichte  des  Papsttums,  t.  i,  1930,  p.  356  sq.,  381,  416- 122. 
É.  Amanx. 

4.  SIXTE  IV,  de  son  nom  François  Della 
Rovere,  de  l'ordre  des  frères  mineurs  conventuels,  né 
en  1414,  pape  du  9  août  1471  au  12  août  1484. 

I.  Avant  le  pontificat.  —  Né  d'une  famille  ancienne 
et  illustre,  mais  appauvrie,  le  21  juillet  1414,  à  Celle 
Ligure,  près  de  Savone,  il  fut  voué  par  sa  mère  dès  son 
âge  le  plus  tendre  à  saint  François  d'Assise.  Confié 
dès  l'âge  de  neuf  ans  au  franciscain  Jean  Pinarola, 
le  jeune  François  apprit  à  estimer  la  vie  franciscaine, 
qu'il  embrassa  plus  tard  dès  qu'il  eut  atteint  l'âge 
canonique.  Il  apprit  la  grammaire  au  couvent  de 
Savone.  la  dialectique  au  couvent  de  Chieri,  la  phi- 
losophie et  la  théologie  aux  universités  de  Padoue  et 
de  Bologne.  Après  avoir  conquis  le  grade  de  docteur 
en  théologie  à  Padoue.  le  14  avril  1444,  François 
Délia  Rovere  enseigna  avec  beaucoup  de  succès  aux 
universités  de  Padoue,  Bologne,  Pavie,  Sienne,  Flo- 
rence et  Pérouse.  François  fut  aussi  un  prédicateur 
recherché.  Sa  renommée  de  savant  et  d'orateur  ne  lui 
attira  pas  seulement  la  bienveillance  et  l'amitié  du 
cardinal  Bessarion,  mais  aussi  l'estime  de  ses  confrères 
et  de  ses  supérieurs.  Ainsi  en  1460  il  fut  élu  provincial 
de  la  Ligurie  et.  peu  après,  on  lui  confia  l'importante 
charge  de  procureur  général.  Le  général  Jacques  de 
Sarzuela  se  l'attacha  comme  son  vicaire  pour  l'Italie. 
François  prit  aussi  une  part  active  dans  la  fameuse 
controverse  sur  le  sang  du  Christ,  qui  divisait  à  cette 
époque  les  franciscains  et  les  dominicains  et  s'illustra 
spécialement  dans  la  dispute  qui  eut  lieu  en  décembre 
1462  sur  ce  sujet  en  présence  du  pape  Pie  II.  Voir  ci- 
dessus,  t.  vi  i,  col.  291  et  t.  xiv,  col.  1094  s  [.  Les  dis- 
cussions  durèrent  trois  jours  et,  dans  l'examen  de  la 
question  qui  suivit  et  auquel  participèrent  aussi  les  car- 
dinaux, la  majorité  se  prononça  en  faveur  de  la  thèse  do- 
minicaine. Le  pape  se  rallia  également  à  leur  avis,  mais 
ayant  besoin  des  franciscains  pour  la  prédication  de 
la  croisade,  il  ne  publia  pas  le  décret  condamnant  la 
thèse  franciscaine. 

Au  chapitre  général  tenu  à  Pérouse  le  19  mai  1464, 
François  Della  Rovere  fut  élu  ministre  général  de 
l'ordre  entier  de  Saint-François.  S'appliquant  non 
seulement  à  avoir  la  sympathie  des  observants,  dont 
contrairement  à  ses  prédécesseurs  il  fut  l'ami,  mais 
aussi  à  réformer  la  communauté  ou  les  conventuels, 
François  mit  fin  temporairement  aux  dissensions 
internes  qui  divisaient  les  membres  de  l'ordre.  Il  fit 
construire  un  couvent  près  de  la  basilique  des  Douze- 


Apôtres,  qui  avait  été  donnée,  en  1463,  aux  conven- 
tuels par  le  pape  en  compensation  du  couvent  de 
l'Ara  Caeli,  qu'ils  avaient  été  obligés  de  céder  aux 
observants.  Son  gouvernement  fut  toutefois  de  courte 
durée.  Après  le  chapitre  général  de  Florence,  en  1  167, 
François,  qui  avait  passé  l'été  dans  son  pays  natal 
pour  refaire  sa  santé,  s'apprêtait  à  se  rendre  à  Venise 
pour  y  donner  des  leçons  de  théologie  pendant  l'hiver, 
quand,  arrivé  à  Pavie,  il  fut  prévenu  de  son  élévation 
au  cardinalat  le  18  septembre  1467.  Il  se  rendit  immé- 
diatement à  Rome,  où  il  arriva  le  15  novembre,  et 
reçut  comme  titre  l'église  Saint-Pierre-ès-Liens.  Il 
continua  toutefois  à  mener  la  vie  de  franciscain  et  à 
gouverner  l'ordre  jusqu'au  chapitre  général  qui  fut 
célébré  à  Venise  le  19  mai  1469,  et  dans  lequel  Jean 
Zanetto  dl'dine  fut  élu  général.  Voir  P.  Paschini, 
Fraie  Zanetto  da  Vdine,  dans  Arrh.  franc,  hist.,  t.  xxvi, 
1933,  p.  109  sq.  Sur  l'activité  déployée  par  François 
pendant  son  cardinalat,  on  peut  voir  les  nombreuses 
lettres  autographes  de  cette  époque,  éditées  par 
P. -M.  Sevesi,  O.  F.  M.,  dans  Arch.  franc,  hisl.,  t.  xxvm, 
p.  198-234  et  477-499.  Sa  vie  était  si  régulière  et  si 
édifiante  que  son  palais,  à  côté  de  Saint-Pierre-ès- 
Liens,  ressemblait  plutôt  à  un  couvent  qu'à  l'habita- 
tion d'un  prince  de  l'Église. 

François  profita  de  sa  liberté  pour  s'adonner  aux 
études  et  composer  quelques  ouvrages.  Ainsi  il  aurait 
rédigé  vers  cette  époque  un  Traclatus  de  sanguine 
Christi,  où  il  développe  la  thèse  franciscaine  sur  le 
sang  du  Christ,  déjà  exposée  et  défendue  lors  de  la  dis- 
pute solennelle,  tenue  à  Noël  1462,  en  présence  de 
Pie  II.  Ce  traité,  dédié  à  Paul  II,  fut  édité 
à  Borne,  en  1471  ou  1472;  à  Nuremberg,  en  1473  et 
1474;  cf.  L.  Hain,  Repertorium  bibliographicum,  t.  n, 
Berlin,  1925,  n.  14  796-14  798.  Ces  mêmes  éditions 
comprennent  un  autre  ouvrage  de  François  Della 
Bovere,  intitulé  Tractatus  de  poleniia  Dei,  également 
dédié  à  Paul  II,  dans  lequel  il  attaque  la  thèse  d'un 
carme  bolonais,  selon  qui  Dieu  par  sa  toute- 
puissance  ne  pourrait  pas  sauver  un  damné.  François 
Della  Bovere  est  aussi  l'auteur  d'un  Tractatus  de  futu- 
ns  contingenlibus,  composé  à  l'occasion  d'une  contro- 
verse agitée  à  l'université  de  Louvain  au  sujet  de  la 
vérité  des  futurs  contingents.  Ce  traité  fut  imprimé  à 
Borne,  en  1473,  in-fol.,  10  ff.  ;  cf.  L.  Hain,  op.  cit., 
n.  14  800.  Ces  trois  traités  sont  conservés  dans  le  ms. 
tal.  12  930  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris  et 
dans  le  ms.  l'rb.  lat.  loi  de  la  bibliothèque  Vaticane. 
Si  François  a  composé  vers  cette  même  époque  un 
Tractatus  de  conceptione  beatissimas  Virginis,  ce  traité, 
d'après  Th.  Accurti,  n'aurait  été  jamais  édité,  comme 
le  soutiennent  à  tort  C.  Schottgenius  (cf.  J.-A.  Fabri- 
cius,  Ilibliothecu  latina,  t.  vi,  Hambourg,  1746,  p.  556), 
ii.-YV.  Panzer,  Annales  typographici,  t.  n,  p.  428, 
n.  69,  L.  Hain,  op.  cit..  t.  n.  n.  14  799,  W.  Lampen, 
B.  Joannes  Duns  Scotus  et  Sancta  Sedes,  Quaracchi, 
1929.  p.  15-16,  et  Fr.de  Sessevalle,  Histoire  générale 
de  l'ordre  de  Saint-François,  t.  i,  Paris,  1935,  p.  618. 
Il  n'aurait  pas  été  dirigé  contre  les  erreurs  d'un  carme 
bolonais,  comme  l'affirment  ces  mêmes  auteurs,  qui 
confondent  le  Traclatus  de  conceptione  Virginis  avec  le 
Tractatus  de  potenlia  Dei.  Voir  J.-H.  Sbaralea,  Supple- 
mentum  ad  scriptores  ord.  min.,  2e  éd.,  t.  m,  Borne, 
1036.  p.  106.  D'après  W.  Lampen.  op.  cil.,  p.  14-16, 
François  Della  Rovere  aurait  été  un  fidèle  disciple  de 
Duns  Scot  :  il  le  dit  lui-même  dans  une  inscription  auto- 
graphe à  la  fin  du  ms.  Vat.  lat.  888,  qui  contient  le 
Commentarius  in  IVm  Sent,  de  Duns  Scot.  Dans  son 
Tractatus  de  sanguine  Christi,  Rome,  1472,  fol.  58  r°,  il 
écrit,  Theologica  adeo  subliliter  et  bene  tractavit  ut 
nihil  erroneum,  nunquam,  in  suis  scriptis  fuerit  com- 
pertum.  D'après  Jacques  Textor,  O.  F.  M.,  François 
Della  Rovere  aurait  suivi  Duns  Scot  dans  ses  leçons 
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et  aurait  composé  une  Expositio  de  dislinclione  formait. 
Voir  W.  Lampen,  op.  cit.,  p.  14.  Il  aurait  travaillé  aussi 
à  mettre  lin  aux  luttes  doctrinales  qui  divisaient  les 
franciscains  et  les  dominicains  et  à  cet  effet  se  serait 
efforcé  de  démontrer  que  l'opposition  entre  Duns  Scot 
et  saint  Thomas  n'est  pas  réelle,  mais  purement 
verbale. 

II.  Le  pontificat.  —  A  la  mort  de  Paul  II  (26 
juillet  1711),  le  conclave  composé  de  dix-huit  car- 
dinaux se  réunit  à  Rome  le  b'  août  1471  et,  le  9  août 
suivant,  fut  élu  comme  souverain  pontife  le  cardinal 
I-'rançois  Délia  Rovere,  qui  prit  le  nom  de  Sixte  IV. 

1°  La  lutte  contre  les  Turcs.  —  Couronné  le  25  août 
1  171.  Sixte  IV  consacra  ses  premiers  soins  à  la  guerre 
contre  les  Turcs  :  Mahomet  II,  qui  avait  déjà  conquis 
une  partie  de  la  chrétienté,  menaçait  d'envahir  l'Italie 
et  de  s'emparer  de  Rome.  Le  pape  s'efforça  d'abord 
d'unir  entre  elles  les  principales  puissances  italiennes, 
Naples,  Florence,  Milan  et  Venise,  et  de  renouveler 
les  alliances  antérieures.  Il  réussit  à  aplanir  les  diffi- 
cultés avec  Venise  et  Naples  et  entretint  les  meilleurs 
rapports  avec  la  famille  des  Sforza  de  Milan  et  celle  des 
Médicis  de  Florence,  dont  il  avait  été  l'ami  avant  son 
élévation  au  pontificat.  Il  fallait  ensuite  rallier  les 
autres  puissances  européennes.  A  cette  fin,  le  pape 
résolut  de  convoquer  une  assemblée  générale  de  tous 
les  princes;  le  projet  échoua.  Sans  se  décourager, 
Sixte  IV  entreprit  alors  de  négocier  l'afTaire  par  des 
légats  et,  au  consistoire  secret  du  23  décembre  1471, 
il  désigna  quatre  cardinaux  pour  traiter  avec  les  prin- 
cipales puissances  européennes  et  les  gagner  à  l'idée 
de  croisade.  Il  envoya  Bessarion  en  France,  R.  Borgia 
en  Espagne,  M.  Barbo  en  Allemagne,  Hongrie  et 
Pologne,  tandis  que  O.  Caraffa  était  chargé  du  com- 
mandement de  la  flotte  destinée  à  opérer  contre  les 
Turcs  dans  la  Méditerranée.  Ces  légations  échouèrent 
à  leur  tour.  Sixte  IV  toutefois,  avec  l'aide  de  Venise  et 
de  Naples,  réussit  à  réunir  une  flotte  de  82  galères, 
qu'il  confia  au  cardinal  Caraffa.  Elle  parvint,  en  1472, 
à  forcer  l'entrée  du  port  de  Satalie,  mais  sans  pouvoir 
emporter  la  ville.  D'ailleurs  la  brouille  se  mit  bientôt 
entre  Napolitains,  Vénitiens  et  Pontificaux.  Le  23  jan- 
vier 1473,  Caraffa  rentrait  à  Rome,  sans  avoir  fait 
grand'chose,  en  dépit  de  circonstances  générales  favo- 
rables, en  particulier  de  la  diversion  tentée  par  le  roi 
des  Perses,  Ussunhassan.  Mahomet  II  réussit  à  infliger 
à  celui-ci  une  défaite  définitive  (26  juillet  1  173)  et 
s'en  vint  ensuite  dévaster  la  Carinthie  et  la  Styrie. 

L'espoir  nourri  pendant  un  certain  temps  par  le 
Saint-Siège  de  recruter  un  nouvel  allié  contre  l'Islam 
en  la  personne  du  grand-duc  Ivan  III  de  Moscou  et  de 
réaliser  l'union  entre  l'Église  russe  et  l'Église  ro- 
maine par  le  mariage  avec  Ivan  de  Zoé  Paléologue, 
nièce  du  dernier  empereur  de  Byzance,  élevée  à  Rome 
dans  la  foi  catholique,  n'aboutit  lui  non  plus  à  aucun 
résultat.  Sur  la  promesse  des  délégués  russes,  reçus  par 
Sixte  IV  le  25  mai  1472,  relative  à  l'union  projetée 
entre  les  deux  Églises  et  sur  l'engagement  de  la  prin- 
cesse Zoé  de  ne  pas  abandonner  la  religion  catholique, 
le  pape  permit  le  mariage  qui  se  fit  par  procuration  le 
1"  juin  1472  dans  la  basilique  de  Saint-Pierre.  Mais, 
à  peine  Zoé  eut-elle  mis  le  pied  en  Russie,  qu'elle  se 
comporta  en  schismatique  et  adhéra  pleinement  à 
l'Église  orthodoxe.  Le  légat  qui  l'accompagnait  se  vit 
interdire  l'accès  de  Moscou  et  fut  obligé  de  retourner 
à  Rome.  En  1474,  Ivan  III  voulut  renouer  les  relations 
et  envoya  une  ambassade  à  Sixte  IV  pour  y  traiter  de 
la  concession  du  titre  de  roi  ou  d'empereur.  Le  roi  de 
Pologne  toutefois,  craignant  ce  rapprochement  de  la 
Russie  avec  Rome,  lit  échouer  ces  négociations,  bien 
qu'il  travaillât  à  opérer  l'union  de  Kiev  avec  Rome, 
qui  trouvait  des  partisans  dans  les  métropolites  de  cette 
ville,  M.  Druckj  (  1474-1477)  et  Sinnon,  son  successeur. 


2°  La  politique  italienne.  —  L'harmonie  réalisée 
entre  les  États  italiens  par  la  ligue  de  Lodi  (1454)  et 
celle  de  Naples  (1455)  fut  compromise,  sous  Sixte  IV, 
par  les  ambitions  de  Laurent  de  Médicis,  qui  s'engagea 
dans  des  entreprises  moins  profitables  à  Florence  qu'à 
sa  propre  maison.  En  reconnaissance  de  la  protection 
reçue  jadis  de  la  famille  des  Médicis,  Sixte  IV,  dès  son 
élévation  au  pontificat,  confia  aux  Médicis,  qui 
avaient  une  banque  à  Rome,  le  trésor  pontifical  et  les 
combla  de  faveurs.  Laurent  néanmoins  mit  tout  en 
œuvre  pour  faire  échec  au  Saint-Siège;  les  rapports 
s'aigrirent  des  deux  côtés.  Laurent  se  crut  lésé  de  ce 
que  le  pape  avait  refusé  la  pourpre  au  jeune  Jules  de 
Médicis  et  accordé  en  1474  l'archevêché  de  Pise  à 
François  Salviati,  que  Laurent  considérait  comme  un 
rebelle,  mais  surtout  de  ce  que  le  pape  avait  acheté 
Imola,  dont  il  confia  le  gouvernement  à  son  neveu 
Jérôme  Riario,  et  réuni  de  la  sorte  aux  États  de 
l'Église  ce  territoire  que  Laurent  convoitait.  Le  pape, 
de  son  côté,  fut  profondément  attristé  de  voir  que 
Laurent  soutenait  la  révolte  fomentée  en  Ombrie, 
principalement  à  Città  di  Castello,  par  Nicolas  Vitelli 
qui,  défait  et  vaincu,  se  réfugia  chez  les  Florentins. 
Néanmoins  ce  fut  dans  une  paix  relative  que  fut  célé- 
bré le  grand  jubilé  de  1475,  dont  le  retour  avait  été 
fixé  par  Paul  II  tous  les  vingt-cinq  ans,  ce  qu'avait 
confirmé  Sixte  IV.  En  vue  de  ce  jubilé,  le  pape  avait  fait 
apporter  de  nombreuses  restaurations  aux  églises  de  la 
Ville  éternelle  et  fait  embellir  les  rues  et  les  bâtiments 
de  la  ville.  Plusieurs  princes  vinrent  à  Rome  pour 
gagner  les  indulgences  du  jubilé,  ainsi  la  reine  Char- 
lotte de  Chypre  et  le  roi  Ferrand  de  Naples,  dont 
le  but  principal  toutefois  paraît  avoir  été  de  déter- 
miner l'attitude  à  adopter  par  rapport  à  l'alliance 
conclue  en  novembre  1474,  entre  Venise,  Milan  et 
Florence.  Le  roi  Christian  de  Danemark  avait  rendu 
visite  au  pape  l'année  précédente  (1474).  Le  concours 
des  pèlerins  ne  répondit  cependant  pas  à  l'attente  des 
Romains;  la  cause  en  était  dans  les  guerres  qui  sévis- 
saient partout  :  en  France,  en  Bourgogne,  en  Al- 
lemagne, en  Hongrie,  en  Pologne,  en  Espagne.  Le 
pape  étendit  le  jubilé  à  plusieurs  provinces  de 
l'Église,  et  à  plusieurs  villes  de  différents  États 
européens. 

Cependant  les  relations  entre  Sixte  IV  et  Florence 
se  tendaient  de  plus  en  plus.  Laurent  de  Médicis  rêvait 
de  mettre  l'Ombrie  et  la  Romagne  sous  l'influence 
florentine  et,  dans  ce  but,  ne  cessait  d'exercer  dans  les 
États  pontificaux  une  influence  hostile  au  pape.  En 
mars  1476,  Laurent  refusa  de  payer  au  pape  les  dîmes 
promises  pour  les  croisades;  en  1477,  il  soutint  l'in- 
surgé C.  Fortebraccio  dans  ses  tentatives  infructueuses 
pour  soulever  Pérouse  contre  Sixte  IV  et  surtout  dans 
sa  campagne  contre  Sienne.  Les  Siénois,  surpris  de  ces 
attaques  inattendues  contre  leur  territoire,  se  liguèrent 
avec  Naples  et  le  pape  contre  Florence,  et  conclurent 
avec  Sixte  IV  une  étroite  alliance  le  8  février  1478.  Lau- 
rent, de  son  côté,  chercha  et  obtint  l'alliance  avec  Milan 
et  Venise;  une  moitié  de  l'Italie  était  ainsi  opposée  à 
l'autre  et  la  guerre  était  en  perspective.  Au  début  de 
1478.  l'hostilité  entre  Rome  et  Florence  était  tellement 
aiguë  qu'une  catastrophe  semblait  inévitable.  Devant 
les  tentatives  continuelles  de  Laurent  pour  aiïaiblir 
l'État  pontifical,  Sixte  IV,  avec  tous  les  adversaires 
des  Médicis,  jugea  que  seule  la  ruine  de  cette  famille 
pouvait  sauver  l'Italie  d'une  guerre  et  raffermir  l'État 
pontifical.  Ce  projet  était  surtout  défendu  par  le  neveu 
de  Sixte  IV,  Jérôme  Riario,  qui  avait  reçu  le  gouverne- 
ment d'Imola.  (/était  un  «  homme  insatiable,  vindica- 
tif, sans  pilié  comme  sans  conscience,  encouragé 
encore  dans  ses  ambitions  par  sa  femme,  Catherine 
Sforza  (ini.  lille  de  Galéas  Sforza,  avait  de  sa  cervelle 
dans  le  crâne  et  qui  partageait  sa  haine  pour  Florence  »; 
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cf.  C.  Poulet,  Histoire  du  christianisme,  fasc.  16,  Paris, 
1937,  p.  308. 

Jérôme  s'efforça  de  forger  un  complot  contre  les 
Médicis  en  exploitant  habilement  les  antipathies  que 
leur  politique  dominatrice  avait  créées  contre  eux  à 
Florence,  principalement  dans  la  famille  des  Pazzi,  et 
chez  le  cardinal  François  Salviati,  qui  avait  d'abord 
été  empêché  par  les  Médicis  de  parvenir  au  siège 
archiépiscopal  de  Florence  et  qui,  nommé  à  celui  de 
Pise,  n'avait  pu  recevoir  l'investiture  par  l'opposition 
de  Laurent.  Sixte  IV,  mis  au  courant  du  complot, 
donna  son  consentement  pour  renverser  Laurent  et 
changer  ainsi  le  gouvernement  de  Florence,  à  condition 
toutefois  qu'il  n'y  eût  pas  de  sang  versé.  Le  coup  échoua 
et  donna  lieu  à  des  scènes  abominables  où  périretit 
Pazzi  et  Salviati  avec  nombre  de  leurs  adhérents  (26 
avril  1478).  Cf.  Poulet,  op.  cit.,  p.  309.  Le  cardinal 
François  Sansoni  fut  mis  en  prison  comme  complice, 
bien  qu'absolument  innocent.  Laurent  de  .Médicis 
donnera  désormais  libre  cours  à  sa  passion  de  ven- 
geance et,  la  multitude  lui  étant  revenue,  il  se  trouve- 
ra plus  fort  que  jamais. 

Sixte  IV,  qui  n'avait  pas  trempé  dans  le  complot 
sanglant,  reçut  avec  joie  la  nouvelle  de  l'échec  de  la 
conjuration.  Toutefois,  lorsqu'il  connut  le  détail,  en 
particulier  l'exécution  ignominieuse  de  l'archevêque 
Salviati,  sans  aucune  forme  de  procès  et  au  mépris  des 
lois  de  l'Église,  et  l'incarcération  du  cardinal  Raphaël 
Sansoni,  ce  fut  l'indignation  qui  prévalut.  Le  1er  juin 
1478,  il  lançait  la  bulle  Iniquitatis  filius,  par  laquelle, 
après  avoir  énuméré  les  attentats  commis  par  Florence 
contre  l'Église,  la  protection  donnée  aux  adversaires 
du  pape,  les  entraves  à  la  liberté  des  pèlerins  qui  se 
rendaient  à  Rome,  le  mépris  de  l'autorité  ecclésias- 
tique, l'exécution  de  l'archevêque  de  Pise  et  de  plu- 
sieurs ecclésiastiques,  l'incarcération  du  cardinal  San- 
soni et  le  refus  de  le  délivrer,  il  excommuniait  Laurent 
de  Médicis  et  les  magistrats  de  Florence  et  menaçait 
la  ville  d'interdit.  L'unique  résultat  fut  la  délivrance 
du  cardinal  Sansoni  le  12  juin.  Les  Florentins  ne 
tinrent  aucun  compte  des  censures  et  acclamèrent 
Laurent,  qu'ils  surnommèrent  le  Magnifique,  comme 
le  martyr  de  la  patrie.  Le  pape  renouvela  l'anathème 
le  20  juin,  jeta  l'interdit  sur  Florence  et  contracta  une 
alliance  avec  Naples  et  Sienne.  En  juillet,  la  guerre 
éclata  et  les  troupes  pontificales  entrèrent  en  Toscane. 
Le  21  juillet,  la  seigneurie  de  Florence  répondit  par 
un  manifeste  à  la  bulle  de  Sixte  IV  du  20  juin,  dans 
laquelle  il  interdisait,  entre  autres,  toute  alliance  avec 
Florence  et  défendait  de  porter  les  armes  au  service  de 
la  république.  Le  clergé  de  Florence  ne  tint  aucun 
compte  de  l'interdit;  son  exaspération  est  mise  en 
pleine  lumière  dans  un  document  connu  sous  le  nom 
de  Synodus  Florentina,  où  le  pape  est  attaqué  avec  une 
violence  de  langage  jusqu'alors  inconnue  en  Italie  et 
est  traité  de  «  suppôt  de  l'adultère  >■  et  de  «  vicaire  du 
diable  ».  Plusieurs  savants  cependant  ont  révoqué  en 
doute  l'existence  de  ce  synode  et  l'authenticité  de  ses 
actes  (cf.  L.  von  Pastor,  Geschichte  der  Pàpste,  t.  il, 
5e  éd.,  Fribourg-en-B.,  1923,  p.  54G-547),  malgTé  les 
raisons  qui  tendent  à  établir  l'une  et  l'autre.  Voir 
Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  vm  a,  1917, 
p.  65-60. 

Florence  toutefois  ne  manquait  pas  de  puissants 
alliés,  dont  le  principal  était  le  roi  de  France,  Louis  XI, 
dont  les  relations  avec  Sixte  IV  n'avaient  jamais  été 
cordiales.  Celui-ci  chercha  à  intimider  Sixte  IV  par 
toutes  sortes  de  menaces,  principalement  par  celle  de 
la  convocation  d'un  concile  général  et  d'un  schisme. 
Le  pape  ne  se  laissa  cependant  pas  ébranler  et,  poussé 
surtout  par  Ferrand  de  Naples  et  son  neveu  Jérôme 
Riario,  il  résolut  de  continuer  la  guerre  aussi  long- 
temps que  Laurent  de  Médicis  et  Florence  n'auraient 


pas  réparé  les  attentats  commis  contre  l'Église.  Il 
s'allia  à  l'empereur  Frédéric  III  et  à  la  Suisse,  qui, 
par  sa  guerre  contre  Milan,  empêcha  cette  dernière 
d'intervenir  en  faveur  de  Florence.  Les  longs  pourpar- 
lers de  l'ambassade  de  la  ligue  florentine,  qui  compre- 
nait des  envoyés  de  la  France,  de  Florence,  de  Milan, 
de  Venise  et  de  l'Angleterre,  avec  Sixte  IV  dans  les 
consistoires  des  27  janvier,  15  février,  5  mars,  27  avril 
et  31  mai  1479  n'aboutirent  à  aucun  résultat.  Enfin, 
le  2  juin,  alors  que  les  envoyés  de  la  ligue  florentine 
étaient  sur  le  point  de  quitter  Rome,  Sixte  IV  leur  fit 
savoir  qu'il  acceptait  la  médiation  des  rois  de  France 
et  d'Angleterre,  à  condition  toutefois  que  l'on  acceptât 
également  Frédéric  III  et  son  fils  Maximilien;  il  sus- 
pendrait les  hostilités  et  les  censures  jusqu'à  la  publi- 
cation de  la  sentence  des  arbitre^  Les  Florentins, 
toutefois,  commençaient  à  s'énerver.  Laurent  de 
Médicis,  se  sentant  menacé,  tenta  un  coup  d'audace 
qui  allait  précipiter  les  choses.  Il  se  rendit  auprès  de 
Ferrand  de  Naples,  le  5  décembre  1479,  pour  le  gagner 
à  sa  cause.  Ce  dernier  se  détacha  du  pape  pour  passer 
du  côté  de  Florence.  Il  ne  restait  à  Sixte  IV  qu'à  rati- 
fier le  traité  de  paix,  qui  lui  fut  imposé  par  Laurent 
de  Médicis  et  Ferrand  de  Naples,  mais  en  insistant 
sur  la  condition  que  Laurent  devrait  se  rendre  en  per- 
sonne à  Rome.  La  conquête  d'Otrante  par  les  Turcs 
(11  août  1480)  fit  disparaître  les  derniers  obstacles 
qui  s'opposaient  à  une  complète  réconciliation.  L'am- 
bassade florentine  arriva  à  Rome  le  25  novembre  et 
les  négociations  pour  la  paix  aboutirent  sans  tarder. 
Florence  promit  de  respecter  la  liberté  ecclésiastique, 
de  s'abstenir  de  toute  guerre  contre  le  Saint-Siège  et 
d'équiper  quinze  galères  contre  les  Turcs.  Le  3  dé- 
cembre, en  lin.  les  ambassadeurs  florentins  implorèrent 
le  pardon  pour  eux  et  leur  peuple;  sur  quoi  Sixte  IV 
donna  aux  Florentins  l'absolution  des  censures  ecclé- 
siastiques qu'ils  avaient  encourues. 

Entre  temps  les  Turcs  avaient  profité  des  luttes 
intestines  de  l'Europe  pour  y  étendre  leur  puissance. 
En  juin  1475,  ils  s'étaient  emparé  de  Kafïa  et  de  la 
côte  méridionale  de  la  Crimée.  Très  sensible  à  la  perte 
de  cette  ville,  pour  la  conservation  de  laquelle  le 
Saint-Siège  s'était  toujours  dévoué,  Sixte  IV  invita 
instamment  les  princes  chrétiens  à  se  liguer  contre  les 
Turcs.  Toutefois  ses  efforts  n'eurent  pas  de  succès. 
Les  conditions  de  la  chrétienté  devenaient  de  jour  en 
jour  plus  critiques.  Matthias  Corvin,  en  qui  le  pape 
avait  mis  beaucoup  d'espoir,  se  vit  obligé,  en  1476,  de 
cesser  la  guerre  contre  les  Turcs  à  cause  de  difficultés 
intérieures.  Les  Turcs  poussèrent  leurs  incursions  en 
Croatie,  en  Dalmatie  et  jusqu'à  Salzbourg  et,  à  l'au- 
tomne de  1477,  ils  envahirent  l'Italie  et  dévastèrent  la 
plaine  entre  l'Isonzo,  le  Tagliamento  et  la  Piave.  Cette 
même  année  les  Vénitiens  furent  battus  en  Albanie  et 
leur  général  François  Contarini  tué.  En  1478,  les  Turcs 
s'étaient  emparés  de  la  plus  grande  partie  de  l'Albanie 
et  faisaient  des  descentes  continuelles  en  Autriche, 
dans  le  Frioul  et  en  Italie.  Ne  pouvant  compter  sur  le 
secours  des  autres  États  italiens  à  cause  de  la  guerre 
du  Saint-Siège  contre  Florence,  Venise  résolut  de 
renoncer  à  la  guerre  contre  les  Turcs  et  signa,  le  25  jan- 
vier 1479,1a  paix  par  laquelle  elle  renonçait  à  l'Alba- 
nie, à  Nègrepont  et  à  Lemnos,  et  recevait  en  compen- 
sation la  liberté  de  son  commerce  dans  le  Levant. 
Pendant  l'été  de  1479  les  Turcs  s'emparèrent  de  l'île 
de  Leucade,  et  libres  désormais  sur  mer,  grâce  à  la 
paix  avec  Venise,  ils  attaquèrent  Rhodes,  qui,  de  mai 
à  juillet  1480,  se  défendit  vaillamment.  Furieux  de  ne 
pouvoir  emporter  cette  île  qui  restait  le  seul  obstacle 
sérieux  dans  la  Méditerranée  orientale,  Mahomet  II 
parut  soudain  sur  les  côtes  d'Italie  et  s'empara,  le 
11  août  148U,  d'Otrante,  où  le  gouverneur  et  l'archevê- 
que furent  sciés  en  deux  et  12UU0  habitants  massacrés. 
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Sixte  IV,  qui  au  début  paraît  avoir  songé  à  chercher 
un  refuge  en  France,  reprit  bientôt  une  attitude  plus 
ferme.  II  envoya  Gabriel  Hangoni  prêcher  la  croisade 
à  Naples,  convoqua  les  ambassadeurs  de  tous  les  États 
italiens  à  Rome,  envoya  des  légats  à  tous  les  princes 
chrétiens,  mais  sans  succès.  Il  décida  dans  les  États 
de  l'Église  la  levée  de  deux  années  de  dîmes  et  ordonna 
des  prières  partout,  hâta,  au  prix  de  grands  sacrifices, 
l'équipement  d'une  flotte  de  25  vaisseaux  qui  devaient 
rejoindre  la  flotte  napolitaine  et  pourvoir  à  la  sécurité 
des  côtes  de  l'État  pontifical.  La  chute  d'Otrante 
hâta  la  réconciliation  de  Florence  avec  le  pape,  comme 
nous  l'avons  remarqué.  Le  8  avril  1481,  Sixte  IV 
publia  une  encyclique,  dans  laquelle  il  engageait  dere- 
chef les  princes  chrétiens  à  se  liguer  contre  les  Turcs, 
et  promulgua  dans  toute  l'Italie  des  bulles  d'indul- 
gences, invitant  tous  les  États  italiens  à  concourir 
pécuniairement  et  militairement  à  chasser  les  Turcs. 
L'appel  du  pape  fut  reçu  avec  empressement  dans 
toute  l'Italie,  si  l'on  en  excepte  Venise,  qui  était  liée  à 
la  Porte  par  un  traité  de  paix.  Pendant  que  l'on  se 
livrait  à  tous  ces  préparatifs,  le  2  juin  1481,  arrivait  à 
Rome  la  nouvelle  de  la  mort  inopinée  de  Mahomet  IL 
Le  pape  en  profita  pour  lancer  un  nouvel  appel  aux 
princes  chrétiens.  Ce  fut  en  vain.  Le  4  juillet,  la  flotte 
pontificale  fit  voile  sous  le  commandement  du  cardinal 
Paul  Fregoso  pour  Otrante,  où  elle  se  joignit  à  celle 
de  Naples  et  aux  troupes  hongroises.  Après  une  résis- 
tance acharnée  de  la  part  des  Turcs,  on  s'empara 
d'Otrante  le  10  septembre  1481.  Sixte  IV  engagea  son 
légat  à  poursuivre  le  combat  contre  l'ennemi  et  à  le 
chasser  de  l'Albanie  et  de  la  Méditerranée,  mais  il 
rencontra  une  résistance  obstinée  de  la  part  du  cardi- 
nal Fregoso,  qui,  au  début  d'octobre,  rentra  avec  sa 
(lotte  à  Civitavecchia  et  que  ni  instances,  ni  menaces 
du  pape  ne  purent  amener  à  reprendre  la  lutte.  Ainsi 
se  termina  cette  campagne  contre  l'Islam,  qui  aurait 
pu  avoir  des  résultats  bien  plus  étendus  que  la  prise 
d'Otrante,  si  l'on  avait  voulu  exploiter  la  victoire. 

Pendant  que  le  pape  se  consacrait  cœur  et  âme  a  la 
guerre  contre  les  Turcs,  son  neveu,  l'insatiable  Jérôme 
Riario,  non  content  de  posséder  Imola  et  une  partie 
des  Romagnes,  convoitait  Naples  et,  dans  ce  but, 
ourdissait  un  complot  avec  Venise  contre  Naples,  pro- 
mettant aux  Vénitiens  de  leur  donner  Ferrare,  depuis 
longtemps  convoitée,  s'ils  lui  prêtaient  secours. 
Sixte  IV,  qui  depuis  la  trahison  de  Ferrand  de  Naples, 
lors  de  la  guerre  avec  Florence,  cherchait  l'occasion 
de  prendre  sa  revanche,  accéda  au  projet  de  son  neveu, 
d'autant  plus  volontiers  qu'il  avait  à  se  plaindre  de 
son  vassal  Hercule  de  F'errare.  L'alliance  définitive 
entre  Venise  et  le  Saint-Siège  fut  contractée  à  l'au- 
tomne de  1481.  Contre  ceux-ci  se  liguèrent,  avec  Fer- 
rare,  Naples,  Milan,  Florence,  Mantoue,  Bologne.  Fré- 
déric d'Urbin  et  Alphonse  de  Calabre,  fils  de  Ferrand 
de  Naples,  ainsi  que  les  nobles  familles  de  Savelli  et  de 
C.olonna  de  la  branche  Paliano-Genezzano,  qui  avait 
reçu  de  Ferrand  les  comtés  d'Alba,  Fucense  et  Taglia- 
cozzo,  convoités  par  la  famille  Orsini.  On  espéra 
d'abord  empêcher,  au  début  de  1482,  cette  guerre 
par  l'intermédiaire  du  cardinal  Julien  Délia  Rovere, 
autre  neveu  du  pape,  qui  venait  de  rentrer  de  sa 
mission  en  France  et  qui  exerçait  sur  Sixte  IV  une 
sage  influence;  elle  devint  inévitable  quand  Ferrand 
de-  Naples  lui-même  eut  ouvert  lus  hostilités  vers  la 
mi-avril.  Cette  guerre  fut  fatale  pour  le  Saint-Siège, 
d'autant  plus  qu'à  Rome  même  s'étaient  rallumées 
les  luttes  entre  les  Colonna  et  les  Orsini. 

Sous  prétexte  de  défendre  lis  Colonna  contre  les 
orsini,  u-s  troupes  napolitaines  envahirent  l'État  pon- 
tifical et  Alphonse  de  Calabre,  seconde  par  les  Familles 
Savelli  et  Colonna.  s'empara  de  MarinO,  d'Albano,  de 
Castel  Gandolfo  et  de  Civita   Lavinia,   poussant  jus- 


qu'aux portes  de  Rome,  tandis  que  la  flotte  napolitaine 
prenait  Bénévent  et  Terracine.  L'alarme  fut  grande  à 
Rome.  Accusés  de  trahison,  les  cardinaux  Prosper 
Colonna  et  Jean-Baptiste  Savelli  furent  enfermés  au 
château  Saint-Ange,  tandis  que  le  pape  équipait  à  la 
hâte  une  armée.  L'inquiétude  du  pape  augmenta 
encore,  quand  il  apprit  que  le  prélat  aventurier  André 
Zamonetic,  archevêque  titulaire  de  Granea.  qui  avait 
été  trois  fois  ambassadeur  de  Frédéric  III  auprès  du 
Saint-Siège  (en  1478,  1479  et  148(1)  et  qui  venait  de 
sortir  du  château  Saint-Ange,  s'étant  fait  passer 
comme  un  légat  de  Frédéric  III  et  comme  cardinal  du 
titre  de  Saint-Sixte,  avait  promulgué,  le  25  mars  1482, 
dans  la  cathédrale  de  Bàle,  la  célébration  d'un  concile 
général  dans  cette  ville.  Il  était  soutenu  dans  son  pro- 
jet par  les  princes  hostiles  à  Sixte  IV,  principalement 
par  Laurent  de  Médicis  et  F'errand  de  Naples,  qui 
envoyèrent  des  délégués  à  Bàle.  Comprenant  la  gra- 
vité de  la  situation,  le  pape  mit  tout  en  œuvre  pour 
empêcher  ce  concile  et  faire  arrêter  l'imposteur.  Heu- 
reusement, Frédéric  III  se  rangea  du  côté  du  pape  et 
somma  André  de  renoncer  à  ses  projets.  Les  négocia- 
tions entre  le  pape,  Frédéric  III  et  la  ville  de  Bàle 
continuèrent,  jusqu'à  ce  que,  abandonné  par  les 
princes  italiens,  qui,  après  la  paix  du  12  décembre 
1482,  s'étaient  ligués  avec  le  pape  contre  Venise, 
l'aventurier  fût  arrêté  et  incarcéré  le  18  décembre 
1482.  Surgit  ensuite  un  conflit  de  juridiction  entre  le 
pape  et  la  puissance  séculière,  pour  savoir  s'il  devait 
être  livré  au  Saint-Siège  pour  être  jugé.  L'affaire 
traînait  en  longueur  et  l'on  n'arrivait  pas  à  une 
solution,  quand  elle  se  termina  par  le  suicide  d'An- 
dré, que  l'on  trouva  pendu  dans  sa  prison  le  13  no- 
vembre 1484. 

On  comprend  sans  difficulté  les  vifs  reproches  que 
Sixte  IV  adressa  à  son  neveu  Jérôme  Riario  pour 
l'avoir  jeté  dans  une  guerre  aussi  aventureuse.  Tout 
changea  cependant  du  jour  où  le  capitaine  vénitien 
Robert  Malatesta  parut  à  Rome  (23  juillet  Msui  ,  i 
prit  le  commandement  des  troupes  pontificales.  Son 
renom  extraordinaire  rendit  confiance  et  le  peuple  le 
reçut  avec  une  joie  délirante.  Après  avoir  repris  suc- 
cessivement Castel  Gandolfo,  Castel  Savello  et  Albano, 
il  défit  complètement  l'armée  napolitaine,  le  21  août, 
dans  les  marais  Pontins,  entre  Velletri  et  Nettuno. 
L'allégresse  causée  par  cette  victoire  fut  troublée  par 
la  mort  de  Malatesta,  enlevé  par  la  malaria  le  10  sep- 
tembre. La  guerre  ne  prit  cependant  pas  fin.  Le  duc 
de  Calabre  ne  tarda  pas  à  se  ressaisir,  tandis  que  son 
père,  Ferrand  de  Naples,  guerroyait  contre  Gênes,  qui 
s'était  alliée  au  pape,  et  que  Venise  cherchait  à  s'em- 
parer de  Ferrare.  Toutefois,  sur  la  proposition  de 
Naples,  le  12  décembre,  la  paix  fut  signée  entre  Naples 
et  Gènes.  Sixte  IV  fonda  en  souvenir  l'église  Santa 
Maria  délia  Pace. 

Souhaitant  une  paix  durable  en  Italie.  Sixte  IV 
invita  Venise  à  participer  à  cette  paix  et  à  lever  le 
siège  de  Ferrare.  Mais  Venise  se  plaignit  amèrement 
de  la  conduite  de  Sixte  IV  et  résolut  de  continuer  la 
guerre,  voulant  à  tout  prix  s'emparer  de  Ferrare.  Elle 
ne  réussit  qu'à  grouper  contre  elle,  au  congrès  de 
Crémone,  la  plus  grande  partie  des  États  italiens.  \u\ 
instances  du  pape  pour  faire  cesser  les  hostilités, 
Venise  répondit  en  rappelant  son  ambassadeur  de 
Home  et  en  faisant  appel  a  un  concile  général.  Le 
30  avril  1483,  Sixte  IV  publiait  son  alliance  avec 
Naples,  Milan.  Ferrare  et  Florence  contre  Venise  et. 
devant  la  résistance  des  Vénitiens,  il  promulguait,  le 
2  1  mai.  la  bulle  par  laquelle  il  jetait  l'interdit  sur  la 
République.  Les  Vénitiens  en  appelèrent  de  nouveau  à 
un  concile  gênerai.  Les  adversaires  de  Venise  obtinrent 

plusieurs  avantages  dans  leurs  combats,  mais  ils  ne 
purent   en   tirer  profit  à   cause  de  leur  division.   A 
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Venise  également,  on  ne  tarda  pas  à  se  convaincre 
que  les  résultats  obtenus  ou  possibles  ne  répondaient 
nullement  à  la  grandeur  des  sacrifices.  De  part  et 
d'autre,  dès  1484,  s'affichait  un  vif  désir  de  la  paix. 

Cependant  les  Colonna  et  les  Savelli  s'étaient  récon- 
ciliés avec  le  pape  et,  le  15  novembre  1483,  les  deux 
cardinaux  Colonna  et  Savelli  avaient  été  mis  en 
liberté.  Mais  bientôt  de  nouvelles  discussions  écla- 
tèrent entre  les  Colonna  et  les  Orsini.  Ces  derniers  y 
donnèrent  naissance  en  chassant  Antoine  Savelli  d'Al- 
bano,  et  la  guerre  civile  recommença.  Voulant  mettre 
fin  à  ces  luttes,  Sixte  IV  convoqua,  le  30  mai  1483, 
Laurent  Colonna  à  son  palais.  Celui-ci,  malgré  sa 
volonté  de  donner  suite  à  l'appel  du  pape,  en  fut 
empêché  par  ses  amis.  Accusé  du  crime  de  lèse-majesté, 
Laurent  fut  assiégé  dans  son  palais  par  Jérôme  Riario 
et  Virginio  Orsini  et,  après  deux  heures  de  résistance, 
il  fut  pris  et  enfermé  au  château  Saint-Ange;  son 
palais  fut  dévasté  et  rasé.  La  guerre  civile  fit  rage 
aux  alentours  de  Rome;  le  27  juin,  tomba  Marino, 
d'où  les  Colonna  se  réfugièrent  à  Rocca  di  Papa.  Le 
30  juin,  Laurent  fut  décapité.  La  guerre  continua 
contre  les  Colonna,  qui  opposèrent  une  résistance 
acharnée.  Tous  ces  faits  exercèrent  une  influence 
néfaste  sur  le  pape,  déjà  malade,  et  aggravèrent  si 
fortement  son  état  qu'au  début  du  mois  d'août,  il 
reçut  les  derniers  sacrements.  Un  autre  fait,  qui  hâta 
la  fin  de  Sixte  IV,  ce  fut  la  défection  de  Ludovic  le 
More  de  Milan,  qui,  en  1484,  lâcha  l'alliance  ponti- 
ficale pour  adhérer  au  parti  des  Vénitiens,  ainsi  que 
la  paix  qui  fut  signée  à  l'insu  du  pape  à  Ragnolo, 
le  7  août  1484  :  le  roi  de  Naples  rentrait  en 
possession  de  Gallipoli  et  les  Vénitiens  obtenaient  la 
Polésine  (bouches  du  Pô),  au  détriment  du  duc  de 
Ferrare.  Sixte  IV  en  fut  atterré.  Son  état  s'aggravant 
de  jour  en  jour,  il  expira  le  12  août  1484.  Il  fut  enterré 
dans  la  basilique  de  Saint-Pierre,  où  le  cardinal  Julien 
Délia  Rovere  lui  érigea  un  magnifique  monument 
dans  la  chapelle  du  Saint-Sacrement. 

Dans  sa  politique  italienne,  Sixte  IV  ne  s'est  point 
laissé  diriger  en  général  par  le  bien  commun  des  États 
pontificaux  et  ne  s'est  révélé  ni  un  habile  diplomate 
ni  un  homme  d'État  supérieur  et  indépendant,  il  fut 
sans  cesse  dominé  par  son  neveu  Jérôme  Riario,  dont  il 
subit  la  néfaste  influence  jusqu'à  se  jeter  dans  les 
aventures  les  plus  dangereuses  pour  la  papauté. 
«  Jérôme  Riario  fut  le  mauvais  génie  de  Sixte  IV, 
l'instigateur  premier  de  la  conjuration  des  Pazzi  et 
donc  de  la  guerre  contre  Florence,  puis  de  celle  contre 
Ferrand  de  Naples,  qui,  outre  qu'elle  exposait  l'État 
pontifical  à  une  invasion  napolitaine,  risquait  de 
livrer  à  l'inquiétante  Venise  le  Ferrarais,  couverture 
de  la  Romagne,  antimurale  romaniole,  comme  dit  un 
document  pontifical.  Entachée  d'égoïsme  et  de  vio- 
lence, servie  par  des  intrigues  multiples,  l'action 
diplomatique  de  Jérôme  fut  détestable;  plus  d'une  fois 
la  sage  influence  du  cardinal  Julien  Délia  Rovere 
voulut  s'interposer;  elle  ne  parvint  à  prédominer  qu'à 
la  fin,  convertissant  la  folle  guerre  contre  Naples  en 
une  sage  guerre  contre  Venise.  »  Ch.  Poulet,  op.  cil., 
p.  31U-311. 

3»  Le  gouvernement  de  l'Église.  —  Si  Sixte  IV  s'est 
montré  un  prince  médiocre  dans  sa  vie  politique,  il 
s'est  acquis  plus  de  gloire  dans  le  gouvernement 
spirituel  de  l'Église. 

Il  a  veillé  avec  soin  sur  la  pureté  de  la  doctrine 
catholique  en  procédant  avec  vigueur  contre  les  sectes 
hétérodoxes  en  Piémont,  en  France,  en  Allemagne  et 
en  Hongrie,  comme  en  témoigne  la  bulle  Ad  compri- 
mendam  du  28  octobre  1483,  portée  contre  les  hérésies 
répandues  en  Allemagne  et  publiée  en  partie  par 
L.von  Pastor,  op.  cit.,  t.  n,  Fribourg-en-R.,  1923,  Appen- 
dice, n.  147a,  p.  798-799,  et  la  nomination  du  domini- 


cain Nicolas  Ignace  de  Cassovia  comme  inquisiteur 
en  Hongrie.  Ibid.,  Appendice,  n.  147/>,  p.  799.  L'huma- 
niste Galeotto  Marzio,  accusé  d'hérésie,  fut  absout 
par  Sixte  IV.  Celui-ci  confirma  par  la  bulle  Licel  ea, 
du  9  août  1479,  la  condamnation  de  plusieurs  proposi- 
tions de  Pierre  Martinez  d'Osma,  professeur  de  théo- 
logie à  l'université  de  Salamanque,  au  sujet  du  sacre- 
ment de  pénitence,  portée  par  l'archevêque  de  Tolède 
le  24  mai  1479.  Cf.  Denzinger-Banmvart,  Enchiridion, 
n.  724-733;  N.  Paulus,  dans  Zeitschr.  \.  kath.  Théo- 
logie, t.  xxxm,  1909,  p.  599-608  et  dans  Kalholik, 
1898,  t.  n,  p.  92  sq.  et  475  sq.;  F.  Stegmùller,  Pedro  de 
Osma,  dans  Rômische  Quartalschr.,  t.  xi.ii,  1935, 
[>.  205-206.  Il  condamna  aussi  par  la  bulle  Ad  Christi 
vicarii  du  3  janvier  1474  plusieurs  erreurs  de  Pierre  de 
Rivo  d'Alost  en  Belgique,  professeur  à  l'université  de 
Louvain,  sur  la  vérité  des  futurs  contingents.  Denz.- 
Bannw..  n.  719-723.  Il  ordonna  aux  inquisiteurs  de 
procéder  contre  les  magiciens  et  les  sorciers;  cf. 
J.  Hansen,  Zauberwahn,  Inquisition  und  Hexenprozess 
im  Mittelalter,  Munich,  1900;  Quellen  und  Unlersu- 
chungen  zur  Geschichte  des  Hexenwabns  und  der  Hexcn- 
verfolgung  im  Mittelalter,  Bonn,  1901.  Le  17  mars  1479, 
Sixte  IV  autorisa  le  recteur  et  le  doyen  de  l'université 
de  Cologne  a  frapper  de  censures  ecclésiastiques  ceux 
qui  imprimaient,  achetaient,  se  procuraient  ou  lisaient 
des  livres  hérétiques.  Il  s'efforça  de  conserver  le  carac- 
tère monarchique  de  la  constitution  ecclésiastique. 
Dans  ce  but,  en  1478,  il  déclara  nuls  les  décrets  du 
concile  de  Constance,  auxquels  Martin  V  avait  déjà 
refusé  son  assentiment,  à  l'exception  toutefois  des 
articles  concernant  la  foi.  En  I  178  il  renouvela  la 
bulle  Exsecrabilis  de  Pie  II  du  18  janvier  1460,  qui 
défend  l'appel  à  un  concile.  Il  déploya  un  grand  zèle 
en  faveur  de  la  liberté  de  l'Église  et,  en  1476,  il  urgea 
l'observation  des  lois  canoniques  contre  ceux  qui 
emprisonnaient  ou  maltraitaient  les  clercs  dans  leur 
personne  ou  dans  leurs  biens. 

Sixte  IV  se  distingua  par  une  tendre  dévotion  à  la 
sainte  Vierge.  Il  célèbre  la  Vierge  avec  une  telle 
ardeur  et  une  si  profonde  piété  que  l'on  croit  lire  saint 
Bernard,  par  exemple  dans  les  invocations  gravées 
dans  le  cloître  de  Santa  Maria  délia  Consolazione.  11  prit 
grand  soin  des  sanctuaires  italiens  dédiés  à  Marie,  sur- 
tout de  ceux  de  Lorette  et  de  Genezzano.  En  1475,  il 
promulgua  une  bulle  pour  remettre  en  honneur  la  fête 
de  la  Visitation.  Il  s'efforça  de  promouvoir  la  dévotion 
au  rosaire  et  d'engager  les  chrétiens  à  sa  récitation 
fréquente.  Il  fit  construire  à  Rome  plusieurs  célèbres 
églises  en  l'honneur  de  Marie,  comme  celles  de 
Santa  Maria  de)  Popolo,  Santa  Maria  délia  Pace  et 
la  chapelle  Sixtine,  dédiée  à  l'Immaculée  Concep- 
tion. Il  se  montra  aussi  un  vrai  fils  de  saint  François 
dans  la  défense  assidue  de  l'immaculée  conception, 
qui,  pendant  son  pontificat,  fut  fortement  attaquée 
en  Italie  par  les  dominicains,  principalement  par 
V.  Bandelli.  Ce  dernier  ouvrit  le  feu  en  publiant,  en 
1475,  à  Ferrare,  sous  l'anonymat,  un  livre  intitulé  : 
De  la  vérité  de  la  conception,  dans  lequel  il  accusait  ses 
adversaires  d'ignorance,  de  témérité,  d'ambition  et 
d'imposture  et,  pour  combattre  la  préservation  origi- 
nelle de  la  Vierge,  employait  les  arguments  dont  avait 
usé  saint  Augustin  pour  attaquer  les  hérésies  de  son 
temps.  Ce  livre  passionné  fut  aussitôt  pris  à  partie  par 
Pierre  Dumont,  Jean  Ajora  et  les  deux  franciscains 
Louis  de  La  Torre  et  Antoine  Cucaro,  évêque  d'A- 
cerno.  Dans  une  dispute  publique  organisée  par  Her- 
cule d'Esté,  duc  de  Ferrare,  V.  Bandelli,  O.  P., 
défendit  l'opinion  des  maculistes,  tandis  que  le  fran- 
ciscain Rarthélemy  Bellati  soutint  la  thèse  de  l'imma- 
culée conception.  V.  Bandelli  s'attribua  tout  le  succès 
dans  le  récit  de  la  séance  qu'il  composa  et  qui  fut 
condamné  par  Sixte  IV  comme  injurieux  et  outrageant 
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pour  les  défenseurs  du  privilège  de  la  Vierge.  Ceux-ci 
furent  encouragés  par  le  verdict  porté  par  le  chef  de 
l'Église  contre  ceux  qui  combattaient  l'immaculée 
conception.  Parmi  eux  une  place  d'honneur  revient  au 
bienheureux  Bernardin  de  Feltre,  0.  F.  M.  (+  1494), 
auxquels  ses  adversaires  voulurent  imposer  de  rétrac- 
ter publiquement  un  sermon  dans  lequel  il  avait 
soutenu  et  défendu  l'immaculée  conception.  Comme 
des  faits  de  ce  genre  se  répétaient  fréquemment. 
Sixte  IV  ordonna,  en  1475,  une  discussion  approfondie 
du  privilège,  dont  il  serait  lui-même  le  témoin  et  le 
juge.  Les  deux  partis  se  trouvèrent  de  nouveau  en 
présence  :  d'un  côté  :  V.  Bandelli  et,  de  l'autre,  Fran- 
çois Nani,  le  général  des  frères  mineurs.  Ce  dernier 
l'emporta  sur  son  adversaire.  A  la  suite  de  cette  dis- 
pute, Léonard  Nogarelli,  chanoine  de  Vérone,  pré- 
senta à  Sixte  IV  une  supplique  pour  obtenir  l'appro- 
bation d'une  messe  et  d'un  office  composés  par  lui  en 
l'honneur  de  l'immaculée  conception,  qui  ne  laissaient 
plus  persister  aucun  doute  sur  le  vrai  sens  de  la  fête. 
Le  pape  les  approuva  par  la  constitution  Cum  pree- 
excelsa  du  28  lévrier  1476,  qui  semble  être  le  premier 
acte  officiel  émané  de  la  Cour  romaine  en  faveur  du 
privilège  de  Marie.  Il  enrichit  en  même  temps  l'office 
des  mêmes  indulgences  que  possédait  celui  du  Saint- 
Sacrement. 

Les  disputes  toutefois  ne  prirent  pas  fin,  même 
après  l'intervention  de  Sixte  IV  et  l'institution  offi- 
cielle de  la  fête  de  l'Immaculée  Conception.  Des  prédi- 
cateurs poussaient  même  l'audace  jusqu'à  affirmer  que 
c'était  une  hérésie  et  un  péché  mortel  que  d'admettre 
ce  privilège  de  .Marie,  de  réciter  son  office  et  d'écouter 
des  sermons  dans  lesquels  l'immaculée  conception 
était  défendue.  V.  Bandelli  édita  un  nouvel  écrit  en 
1481,  dans  lequel  il  soutint  à  peu  près  les  mêmes 
thèses.  La  lutte  devint  tellement  vive  que  le  pape  crut 
de  son  devoir  d'intervenir  et,  le  -1  septembre  1483,  il 
promulgua  la  constitution  Grave  nimis,  dans  laquelle, 
sans  prononcer  une  sentence  définitive,  il  manifestait 
clairement  ses  préférences  pour  la  thèse  qui  tient  pour 
la  préservation  de  Marie  du  péché  originel.  On  y  lit  : 

nonnulli,  ut  accepimus,  diversomm  ordinum  prasdi- 

catoresin  suis  sermonibus  ad  populum  publiée  pci  divers  is 
invitâtes  et  terras  afïïrmare  hactenus  non  erubuerunt,  et 
quotidie  praedicare  non  cessant,  omnes  illos,  qui  leiicnt  aut 
asserunt  eandem  gloriosam  et  immaculatam  Dei  Genitrî- 
cc-m   absque  oiiginalis   peccati  macula   fuisse  conceptam, 

rtaliter  peccare,  vel  esse  hœreticos,  ejusdem  îmmaculatae 

conceptionis  officium  célébrantes,  audientes  sermones  illo- 
rum,  qui  eam  sine  hujusmodi  macula  conceptam  esse  affir- 
mant, peccare  graviter...  Nos  hujusmodi  assertiones  utpote 
falsas  et  erroneas  et  a  veritate  penitus  aliénas,  editosque 
desuper  Libros  prsedictos,  id  continentes,  quoad  tioc  auctoii- 
tate  apostolica,  tenore  prsesentîum,  reprobamus  et  dainna- 

llllls. 

Mais  pour  empêcher  que  l'on  ne  prît  cette  déclara- 
tion comme  une  décision  dogmatique,  Sixte  IV  reprit 
aussi  ceux  qui  ausi  fuerint  asserere,  contrariant  opinio- 
nem  tenentes,  videlicel  gloriosam  virginem  Mariam  cum 
originali  peccato  fuisse  conceptam,  hseresis  crimen  vel 
peccalum  incurrere  mortale,  cum  nondum  sit  a  romana 
Ecclesia  et  apostolica  Scdc  decisum...  Denz.-Bannw., 
h.  735.  Voir  ■  r.  de  Sessevalle,  op.  cit.,  p.  618-623.  La 
controverse  au  sujet  de  l'immaculée  conception  eut 
[lour  conséquence  que  le  culte  de  sainte  Anne  prit  une 
diffusion  plus  grande.  Sixte  IV  remplit  aussi  un  vœu 
depuis  longtemps  émis  par  les  hommes  les  plus  émi- 
nents  de  l'Église,  en  introduisant  la  fête  de  saint 
Joseph  dans  toute  la  chrétienté. 

Si.xte  IV  se  montra  très  généreux  dans  la  concession 
d'indulgences  pour  toutes  sortes  d'oeuvres  pieuses  et 
spécialement  pour  la  construction  d'églises.  Celte 
grande  libéralité  fut  louée  par  les  uns  et  blâmée  par 
les  autres,  comme  le  remarque  N.  Paulus,  Geschichte 


des  Ablasses  im  Mittelalter,  t.  in,  Paderborn,  1923, 
p.  166-167,  qui  y  énumère  aussi  les  différentes  indul- 
gences partielles  et  plénières  concédées  par  Sixte  IV 
(p.  167-168).  Sixte  IV  étendit  les  indulgences  du  jubilé 
de  1-175  à  plusieurs  villes  italiennes,  par  exemple  à 
Bénévent  pour  l'Italie  méridionale  (1er  janvier  1476), 
à  Bologne,  pour  la  Romagne,  etc.,  ainsi  qu'à  la  France 
en  février  1476,  à  l'Angleterre  et  à  l'Irlande  (début  de 
1476),  à  l'Ecosse  (10  février  1476),  à  la  Pologne,  à  la 
Hongrie  et  à  la  Bohème  (en  1176  et  en  1481),  a 
Raguse  (en  1476  et  en  147!i>.  a  la  Suisse-  et  à  l'Alle- 
magne Septentrionale  (en  1479),  etc.  1  ne  partie  des 
aumônes  fut  réservée  et  destinée  à  la  croisade.  Plu 
sieurs  ordres  religieux  obtinrent  le  privilège  de  gagner 
les  indulgences  du  jubilé  dans  leurs  couvents,  ainsi  les 
franciscains,  les  dominicains,  les  bénédictins  de  Melk. 
I  n  privilège  semblable  fut  donne  au  roi  Ferdinand  de 
Castille  et  à  sa  famille;  cf.  N.  Paulus,  op.  cit.,  p.  190- 
192.  Comme  une  des  premières  et  principales  préoccu- 
pations de  Sixte  IV  était  la  guerre  contre  les  Turcs, 
il  concéda  à  plusieurs  reprises  des  indulgences  plé- 
nières à  ceux  qui  contribueraient  par  les  armes  ou  par 
leurs  aumônes  à  la  croisade,  comme  il  résulte  des 
bulles  de  la  fin  de  1471,  du  11  août  et  4  décembre 
(Domini  et  Salvatoris)  1480.  De  l'indulgence  accordée 
pour  la  croisade  contre  les  Turcs  et  qui  fut  prêchée 
par  les  frères  mineurs,  il  faut  distinguer  celle  qui  fut 
prêchée  par  les  hospitaliers  de  Saint-Jean.  Elle  fut 
concédée  par  Sixte  IV  le  12  décembre  1479,  pour  la 
défense  de  Rhodes,  et  put  être  gagnée  du  dimanche 
des  Rameaux  1480  jusqu'à  Pâques  1481.  A  côté  de  ces 
indulgences  qui  s'étendaient  à  toute  la  chrétienté,  il 
en  exista  d'autres  semblables,  qui  ne  furent  concédées 
qu'à  un  pays  déterminé,  par  exemple  à  la  Pologne  et 
à  l'Autriche  au  début  de  1482,  à  la  Pologne,  à  la 
Bohème  et  à  l'Allemagne  à  la  fin  de  1482,  à  la  Suède 
par  une  bulle  du  14  octobre  1483.  Sixte  IV  concéda 
également,  le  s  mars  1  183,  pour  la  durée  de  trois  ans, 
une  Cruzada  à  Ferdinand  d'Aragon  et  Isabelle  de 
Castille  pour  la  reprise  de  Grenade.  Parmi  les  bulles 
promulguées  par  Sixte  IV  en  faveur  des  croisades,  il 
faut  compter  aussi  celle  qu'il  publia,  le  14  décembre 
1482,  contre  Bàle,  dans  laquelle  il  concéda  une  indul- 
gence plénière  à  ceux  qui  combattraient  cette  ville, 
qui  refusait  de  lui  livrer  l'aventurier  André  Zamonetic, 
dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Il  faut  mentionner 
enfin  une  indulgence  plénière  concédée,  le  15  mars 
1479,  par  Sixte  IV  aux  confédérés  de  la  Suisse  qui 
combattraient  pour  l'Église  sous  la  bannière  de  Saint- 
Pierre,  qu'il  leur  avait  envoyée.  Voir  N  Paulus,  op. 
cit.,  p.  204-210. 

Une  indulgence  qui  donna  lieu  à  une  longue  contro- 
verse, est  celle  qui  fut  accordée  en  1476  par  Sixte  IV 
à  la  cathédrale  de  Saintes  et  qui  était  applicable  aux 
âmes  du  purgatoire  per  modum  suflragii.  Connue  ce 
genre  d'indulgences  était  très  rare  a  cette  époque  — 
celle-ci  était  la  seconde  concédée  par  les  souverains  pon- 
tifes, la  première  étant  celle  concédée  par  Calliste  III. 
au  début  de  1457,  au  roi  Henri  IV  de  Castille  ..lie 
concession  excita  un  grand  étonnement  non  seulement 
auprès  du  peuple,  mais  encore  et  surtout  auprès  des 
prédicateurs  et  des  théologiens.  C'est  pourquoi  le 
commissaire  pour  les  indulgences,  Raymond  Peraudi, 
demanda  l'avis  de  deux  théologiens  éminents,  Jean 
de  Fabrica,  O.  F.  M.,  et  Nicolas  Richardi,  recteur  de 
l'université  de  Poitiers,  tandis  que  Jean  de  Fabrica 
tient  (pic  le  pape  peut  appliquer  les  indulgence»  aux 
âmes  du  purgatoire  per  modum  su/jimiii  ci  aussi  ali- 
qualiter  per  modum  auctoriiatis,  Richardi  laisse  cette 
question  de  côté,  mais  admet  que  l'indulgence  est 
infailliblement  au  profit  des  âmes,  auxquelles  elle  est 
appliquée;  il  faut  toutefois  continuer  à  prier  pour  les 
âmes   du   purgatoire,    Comme   certains   prédicateurs 
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d'indulgences  annonçaient  au  peuple  qu'après  avoir 
gagné  l'indulgence,  il  ne  fallait  plus  prier  pour  les 
défunts.  Sixte  IV  ordonna  à  quelques  évêques  français 
de  proclamer  qu'en  accordant  per  modum  suffragii 
une  indulgence  applicable  aux  défunts,  il  a  voulu 
signifier  ut  Ma  in  modum  suffragii  animarum  saluli 
prodesset,  perindeque  ea  indulgenlia  proficerel  ac  si 
devotse  oraliones  pieeque  eleemosynœ  pro  earundem  ani- 
marum saluie  dicerenlur  et  o/Jerentur  (27  novembre 
1477).  Comme  cette  explication  donna  lieu  à  de  nou- 
veaux malentendus  et  fut  interprétée  comme  si  les 
indulgences  n'avaient  pas  une  plus  grande  efficacité 
que  les  prières  et  les  aumônes.  Sixte  IV  se  vit  obligé 
de  promulguer  une  nouvelle  bulle,  le  27  novembre  1477, 
dans  laquelle  il  s'oppose  à  cette  dernière  interprétation 
et  explique  la  grande  différence  qui  existe  entre  les 
indulgences  et  la  prière  et  les  autres  bonnes  œuvres.  Il 
termine  en  disant  :  Prsesentium  tenore  motu  proprio 
decernimus  et  declaramus  in  quibuscunque  scriptis 
nostris  semper  noslrse  intentionis  fuisse  et  nunc  esse 
ipsam  plenariam  indulqentiam  per  modum  suffragii 
animabus  in  purgatorio  exislentibus  concessam  sic 
valere  et  suffragari  quemadmodum  eommunis  doctorum 
schola  eas  valere  et  suffragari  concedit.  Cette  bulle  a  été 
éditée  plusieurs  fois,  soit  seule,  soit  à  la  suite  des  avis 
de  Jean  de  Fabrica  et  de  Nicolas  Richardi  (cf.  L.  Hain, 
Repertorium,  t.  i, n. 6788,  6881  ; t  n,  n. 14807,  où  elle 
porte  le  titre  :  Declaratio  super  indulgenlia  pro  anima- 
bus in  purgatorio  detentis).  F.lle  a  été  publiée,  mais  d'une 
façon  incomplète,  par  E.  Amort,  De  origine,  progressu, 
vulore  ac  fruelu  indulqentiarum,  Augsbourg,  1735, 
IIe  part.,  p.  292-293.  Th.  Accurti  cite  cette  bulle  sous 
le  titre  :  Explieatio  in  Kicolai  Richardi  Iraclalum 
contra  aliquos  maie  senlienles  de  auclorilate  Seclis  apos- 
tolicse  super  indulgenlia  concessa  pro  animabus  purga- 
Inrii:  cf.  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  ni. 
Rome,  1936,  p.  106.  La  doctrine  de  Sixte  IV  sur  les 
indulgences  a  été  plus  longuement  exposée  par  Ray- 
mond Peraudi  dans  son  commentaire  sur  la  dernière 
bulle  de  Sixte  IV,  intitulé  :  Summaria  declaratio  bullie 
indulqentiarum  Hcclesiœ  Xanctonensi  pro  reparalione 
ejusdem  et  tuilione  fîdei  concessarum,  s  1.  n.  d.,  in-fol., 
8  p.  Voir  N.  Paulus,  op.  cit.,  t.  m,  p.  212-213,  382-388. 
La  Sorbonnc  condamna  aussi  deux  propositions  par 
rapport  aux  interprétations  données  aux  indulgences 
applicables  aux  défunts  :  1.  dès  que  quelqu'un  a  donné 
l'aumône  prescrite,  l'âme  pour  laquelle  elle  a  été  don- 
née va  immédiatement  au  ciel  (20  novembre  1482); 
2.  la  juridiction  du  pape  s'étend  aux  âmes  du  purga- 
toire et  il  pourrait,  s'il  le  voulait,  vider  tout  le  purga- 
toire. Cette  thèse  soutenue  par  le  fr.  mineur  Jean 
Angeli,  dans  un  sermon  prêché  en  1482  à  Tournai,  fut 
condamnée  le  5  février  14S3,  comme  de  falsilale  sus- 
pecta et  scandalosa  et  nullatenus  populo  publiée  prsedi- 
canda.  Noir  N.  Paulus,  o/j.  cit.,  p.  386-387. 

Quant  à  la  politique  ecclésiastique  de  Sixte  IV  vis- 
à-vis  des  chefs  d'État  et  des  gouvernements,  elle 
déliassa  toute  mesure  dans  la  voie  des  concessions.  Par 
sa  trop  grande  facilité  à  accorder  à  l'empereur  Frédé- 
ric III  et  aux  rois  de  Danemark,  de  Hongrie,  de  Polo- 
gne, de  Portugal,  d'Espagne,  etc.,  le  droit  de  nommer 
les  évêques  pour  de  nombreux  sièges,  quitte  au  pape 
de  les  confirmer,  et  le  droit  de  distribuer  un  grand 
nombre  de  bénéfices,  Sixte  IV  fut  cause  d'une  immix- 
tion excessive  du  pouvoir  temporel  dans  le  gouverne- 
ment spirituel  de  l'Église  et  donna  naissance  à  de 
multiples  conflits  entre  lui  et  les  chefs  d'État  pour  la 
nomination  d'évèques  et  la  distribution  îles  bénéfices. 
Pour  les  nombreux  diocèses  dans  les  différents  pays 
de  l'Europe,  pour  lesquels  les  chefs  d'État  avaient  le 
pouvoir  de  nommer  les  candidats  et  les  conflits  assez 
fréquents  qui  en  résultaient,  nous  renvoyons  à  L.  von 
Pastor,  op.  cit.,  p.  616-623. 


Sixte  IV  se  montra  toutefois  plus  indépendant  dans 
la  question  de  l'Inquisition  espagnole,  dont  l'introduc- 
tion fut  nécessaire  pour  sévir  contre  les  Marranos, 
c'est-à-dire  contre  des  juifs  et  des  Maures  qui, 
restant  attachés  à  leur  religion,  se  convertissaient 
apparemment  au  christianisme  et  réussissaient  à  se 
faire  conférer  des  dignités  ecclésiastiques  et  des  charges 
civiles.  Pour  empêcher  cela,  Sixte  IV  restaura  l'Inqui- 
sition par  une  bulle  du  1er  novembre  1478,  qui  autori- 
sait Ferdinand  et  Isabelle  à  nommer  deux  ou  trois 
archevêques,  évêques  et  autres  dignitaires  ecclésias- 
tiques pour  procéder  contre  les  juifs  baptisés  et  relaps 
et  contre  les  apostats,  d'après  le  droit  et  les  coutumes 
en  vigueur.  Ainsi,  en  vertu  d'une  bulle  pontificale  du 
17  septembre  1480,  le  roi  nomma  comme  inquisiteurs 
de  Séville  les  dominicains  Michel  Morillo  et  Jean  de 
San  Martin  et  le  prêtre  séculier  Jean  Ruiz  de  Médine. 
De  nombreuses  plaintes  étant  arrivées  au  pape  sur  la 
sévérité  excessive  des  inquisiteurs,  le  manque  d'ordre 
et  de  justice  avec  lequel  ils  procédaient  et  les  nom- 
breux abus  qui  se  manifestaient,  celui-ci  promulgua,  le 
29  janvier  1482,  une  bulle  dans  laquelle  il  reprochait 
durement  aux  inquisiteurs  les  nombreux  griefs  qu'on 
leur  imputait  et  les  engageait  à  plus  de  clémence  et 
d'équité.  Dans  une  autre  bulle  du  10  octobre  1482,  il 
protesta  énergiquement  contre  l'allure  trop  séculière 
que  le  roi  d'Espagne  voulait  donner  à  l'Inquisition 
pour  s'en  servir  contre  ses  ennemis.  Enfin,  pour  remé- 
dier aux  trop  nombreux  appels  des  justiciables  à  Rome, 
Sixte  IV  institua,  le  25  mai  1483,  l'archevêque  de 
Séville  juge  pontifical  de  l'Inquisition.  Comme,  malgré 
tout,  la  sévérité,  la  cruauté  et  l'injustice  persistaient 
dans  les  tribunaux  de  l'Inquisition,  Sixte  IV  décréta, 
le  2  août  14S3,  que  l'appel  à  Rome  avait  valeur  légale 
aussi  en  Espagne,  que  les  pénitents  timides  devaient 
être  absous  en  secret,  et  que  les  acquittés  ne  pouvaient 
plus  être  molestés;  enfin,  il  enjoignit  aux  souverains 
espagnols  de  laisser  les  repentis  dans  la  possession  de 
leurs  biens.  Mécontent  de  cette  disposition  au  sujet 
des  appels,  le  gouvernement  espagnol  réussit,  sous  les 
menaces  les  plus  graves,  à  amener  le  pape  à  rétracter, 
au  mois  d'août  1483,  cet  ordre  et  à  nommer  un  prélat 
espagnol  comme  inquisiteur  général.  Le  premier  qui 
fut  élevé  à  cette  charge  fut  le  dominicain  Thomas  de 
Torquemada  (2  août  1483).  La  sphère  de  juridiction  de 
cet  inquisiteur  général,  qui  se  limita  d'abord  à  la 
Castille  et  au  Léon,  fut  étendue  par  un  bref  pontifical 
du  17  octobre  1483  à  l'Aragon,  Valence  et  la  Catalogne. 
Il  était  entouré  d'un  conseil  spécial,  institué  par  Tho- 
mas de  Torquemada  et  approuvé  par  Sixte  IV.  Le 
grand  inquisiteur  était  nommé  par  le  roi,  mais  rece- 
vait sa  juridiction  du  pape  en  vertu  d'un  bref  aposto- 
lique. Les  membres  du  conseil  étaient  proposés  par 
l'inquisiteur  général  et  nommés  par  le  roi,  mais  ils 
tenaient  leur  juridiction  de  l'inquisiteur  général.  De 
la  sorte,  cette  nouvelle  forme  de  l'Inquisition  espagnole 
constituait  une  institution  mixte,  dans  laquelle  cepen- 
dant l'élément  ecclésiastique  prédominait.  Voir  L.  von 
Pastor,  op.  cit.,  p.  624-630. 

Pour  ce  qui  est  des  relations  de  Sixte  IV  avec  les 
ordres  religieux,  elles  sont  d'une  condescendance  exces- 
sive envers  les  ordres  mendiants  et  surtout  envers  les 
franciscains.  Encore  général  de  l'ordre  franciscain,  il 
s'était  appliqué  à  réformer  les  conventuels  et,  dans  ce 
but,  avait  même  rédigé  des  statuts,  qu'il  confirma 
après  son  élévation  au  pontificat.  Toutefois  ces  sta- 
tuts, appelés  Statuta  Sixtina,  ne  lurent  jamais  obser- 
vés, parce  que  Sixte  IV,  comme  pape,  n'a  plus  rien 
fait  pour  réformer  les  conventuels.  Bien  au  contraire, 
il  fut  très  libéral  dans  la  concession  de  privilèges. 
Ainsi,  dès  la  première  année  de  son  pontificat,  il  concé- 
dait aux  frères,  par  la  bulle  Dum  fructus  uberes  du 
28  février  1472,  sur  les  instances  du  ministre  général, 
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le  droit  d'accepter  des  héritages.  Comme  les  observants 
ne  voulaient  pas  de  cette  concession,  il  déclara  en  1481,  I 
qu'ils  ne  devaient  point  en  user,  puisqu'ils  la  jugeaient  j 
contraire  à  la  pauvreté.  Il  avait  aussi  réussi  à  apaiser  | 
les  esprits  par  sa  déclaration  de  1480.  dans  laquelle  il 
observe  qu'aucune  prescription,  en  dehors  de  celles  de 
la  règle,  n'oblige  gravement  et  que  toutes  les  peines,  y 
compris  les  censures  papales,  ne  peuvent  être  que  latie 
sententiœ  et  peuvent  être  commuées  par  les  supérieurs, 
s'ils  le  jugent  nécessaire.  Par  contre  les  deux  grandes 
collections  de  privilèges,  connues  sous  le  nom  de 
Mare  magnum,  débutant  Regimini  universalis  Eccle- 
sise  (31  août  1471)  et  de  Huila  aurea,  commençant 
Sacri  prœdicatorum  et  minorum  fralrum  ordines  (  1479), 
furent  plus  nuisibles  qu'utiles  à  l'ordre.  Aussi,  d'après 
Nicolas  Glassberger,  Chronica,  dans  Analecta  francis- 
cana,  t.  n,  Quaracchi,  1887,  p.  402,  les  observants  y 
renoncèrent-ils  pour  ne  pas  se  brouiller  avec  le  clergé 
séculier.  Des  privilèges  semblables  furent  donnés  aussi 
aux  dominicains  (cf.  Bullarium  ord.  prœdicatorum, 
t.  m,  Rome,  1731,  p.  516  sq.)  et  aux  carmes  (cf.  Bulla- 
rium carmelitarum,  l"  partie,  Rome,  1715,  p.  319  sq., 
340  sq.,  352  sq.).  Sixte  IV  concéda  aussi  des  faveurs 
aux  frères  de  la  Vie  commune  et  aux  chartreux.  Il 
approuva  l'ordre  des  minimes  et  confirma  celui  des 
augustins  déchaussés,  fondé  par  Raptiste  Poggio  de 
Gênes.  Il  donna  la  règle  de  Saint-Augustin  aux  alexiens 
et  aux  ambrosiennes.  Il  prit  aussi  souvent  la  défense 
des  religieux,  comme  par  exemple  des  dominicains  de 
Gand  dans  un  décret  du  18  février  1483. 

Sixte  IV  pensa  aussi  un  instant,  en  1472.  à  rétablir 
l'unité  de  l'ordre  franciscain  en  assujettissant  les 
observants  aux  conventuels.  Ce  projet,  patronné  par 
plusieurs  cardinaux,  surtout  par  son  neveu  Pierre 
Riario,  qui,  après  la  mort  de  Ressarion,  avait  été 
nommé  protecteur  de  l'ordre,  ne  fut  cependant  point 
exécuté  ni  la  bulle  d'abolition  des  observants  promul- 
guée, grâce  à  l'intervention  des  princes  et  de  saint 
Jacques  de  La  Marche.  Pour  protéger  toutefois  les 
conventuels  contre  les  séculiers  Sixte  IV,  publia,  en  1474, 
la  bulle  Dum  singulos,  dans  laquelle  il  défend  aux  laïques 
de  chasser  les  conventuels  de  leurs  couvents  pour  les 
donner  aux  observants.  Comme  on  ne  tint  aucun 
compte  de  cette  bulle,  Sixte  IV  se  vit  obligé  de  la 
renouveler  en  1480.  Il  permit  aux  pauvres  ermites  de 
POmbrie  et  de  la  Marche  d'Ancône,  qui  constituaient 
le  restant  des  partisans  d'Ange  de  Clareno  et  menaient 
la  vie  anachorétique  sous  l'obédience  des  évèques,  de 
porter  l'habit  franciscain  et  de  se  choisir  un  vicaire 
général  particulier,  soumis  cependant  en  tout  au 
ministre  général  des  frères  mineurs.  On  les  appelait  la 
congrégation  délia  becca,  à  cause  de  la  forme  de  leur 
habit,  et  leur  chef,  Pierre  d'Espagne,  devint  leur  pre- 
mier vicaire  général.  Sixte  IV  fut  le  puissant  protec- 
teur d'Amédée  de  Sylva,  le  fondateur  de  la  congréga- 
tion franciscaine  des  amadéistes,  qui  se  distinguaient 
par  une  austérité  extraordinaire,  surtout  au  point  de 
vue  du  jeune.  Amédée,  qui  fut  le  confesseur  de 
Sixte  IV,  en  reçut  le  couvent  de  Saint-Pierre-in-Mon- 
torio  à  Rome,  où  il  résida  jusqu'à  sa  mort  en  1482. 
Voir  H.  Holzapfel,  O.  F.  M.,  Handbuch  der  Geschichte 
des  Frunziskanerordcns,  Fribourg-en-B.,  1909,  p.  133- 
138;  Fr.  de  Sessevalle,  op.  cit.,  t.  i,  p.  213  220. 

Sixte  IV  manifesta  encore  sa  prédilection  pour  l'or- 
dre franciscain  en  établissant,  par  la  bulle  du  3  octobre 
1472,  la  fête  de  saint  François  comme  une  fête  de  pré- 
cepte et  en  canonisant  les  cinq  proto-martyrs  de 
l'ordre  franciscain,  mis  a  mort  au  Maroc  sous  Domi- 
nas III,  et  surtout  saint  Bonaventure  (14  avril  1482). 
Il  décerna  aussi  l'honneur  des  autels  au  canne  Albert 
de  Trapani  et,  en  1483,  mit  Jean  Ruono,  le  Fondateur 
des  giamboniti,  au  rang  des  bienheureux.  Par  une 
disposition  de  1478,  il  mil  soi  le  même  pied  le  vreu  du 


pèlerinage  à  Santiago  de  Compostella  et  celui  du  pèle- 
rinage à  Rome  et  à  Jérusalem,  réservant  la  dispense 
de  ce  vœu  au  Saint-Siège.  En  1482  il  intervint  à  Augs- 
bourg  contre  l'administration  trop  fréquente  de  la 
sainte  communion  introduite  par  un  curé.  Voir  L.  von 
Pastor,  op.  cit.,  p.  607-010. 

Comme  le  remarque  L.  von  Pastor,  op.  cit.,  p.  630- 
031,  Sixte  IV  favorisa  aussi  les  mouvements  de 
réforme  partout  où  il  le  put  et  même,  sur  son  ordre  et 
sur  ses  instances,  une  bulle  fut  rédigée  qui  contenait 
les  dispositions  les  plus  minutieuses  pour  la  réforme 
de  la  Curie  romaine  des  cardinaux.  Dans  cette  bulle 
Quoniam  regnantium  cura,  conservée  dans  le  Yatic. 
lat.  3S84,  fol.  118-132,  les  abus  sont  mis  en  pleine 
lumière  et  décrits  dans  tous  leurs  détails,  spécialement 
ceux  qui  existaient  parmi  les  cardinaux  et  des  dispo- 
sitions sont  proposées  qui,  si  elles  avaient  été  appli- 
quées, auraient  fait  changer  complètement  l'aspect  du 
collège  des  cardinaux  et  de  la  Curie  romaine.  Malheu- 
reusement cette  bulle  ne  fut  jamais  publiée  à  cause  de 
l'opposition  acharnée  des  cardinaux,  dont  la  plupart 
menaient  à  cette  époque  une  vie  luxueuse,  mondaine 
et  dissolue.  Cf.  Pastor,  op.  cit.,  p.  633-640.  Le  14  mai 
1472,  Sixte  IV  fixa  à  douze  le  nombre  des  auditeurs 
de  la  Rote,  Bullarium  romanum,  t.  v,  Turin,  1860, 
p.  207-208;  le  22,  il  publia  une  bulle  contre  la  simonie. 
Bull,  romanum,  t.  v,  p.  208-209.  Il  créa  en  1474 
l'évêché  de  Casale  et,  en  1475,  il  éleva  l'archevêché 
d'Avignon  à  la  dignité  de  métropole  et  y  nomma  son 
neveu  le  cardinal  Julien  Délia  Rovere.  qui  y  fonda  le 
collège  Délia  Rovere.  que  Sixte  IV  approuva  et  pour 
lequel  il  rédigea  des  statuts  par  la  bulle  Sacrosancla 
romana  Ecclesia  du  13  août  1476. 

Il  créa  un  nombre  considérable  de  cardinaux,  qu'il 
ne  choisit  malheureusement  pas  toujours  parmi  les 
plus  dignes.  Dès  la  première  année  de  son  pontificat, 
il  éleva  à  la  pourpre  deux  de  ses  neveux,  Pierre  Riario 
et  Julien  Délia  Rovere,  dont  le  premier  mena  une  vie 
mondaine  et  scandaleuse  et  mourut  dès  1474.  Il  eut 
surtout  égard  aux  princes  séculiers  dans  la  création 
de  quatre  cardinaux,  le  7  mai  1483,  à  savoir  Philippe 
de  Levis,  archevêque  d'Arles,  recommandé  par  le  roi 
René,  Jean  Arcimboldo,  évéque  de  Novare,  sur  les 
instances  du  duc  de  Milan,  Philibert  Mugonet,  évêque 
de  Mâcon,  sous  l'influence  du  duc  de  Bourgogne,  et 
Etienne  Nardini.  Le  18  décembre  1476,  il  lit  cinq  nou- 
veaux cardinaux,  dont  un  seul  Italien,  J.-B.  Mellini, 
évêque  d'Urbino,  deux  Français,  Charles  de  Bourbon  et 
Pierre  de  Foix,  un  Espagnol,  Pierre  Ferrici  et  un  Por- 
tugais, George  da  Costa,  archevêque  de  Lisbonne.  Le 
10  décembre  1477,  il  donna  la  pourpre  à  Jean  d'Ara- 
gon, fils  de  Ferdinand,  Pierre  Foscari,  George  Hesler, 
confident  de  l'empereur  Frédéric  III,  Gabriel  Ran- 
gone,  O.  F.  M.,  recommandé  par  le  roi  de  Hongrie,  et 
à  trois  de  ses  neveux  :  Christophe  Délia  Rovere, 
Jérôme  Rasso-Della  Rovere  et  Raphaël  Sansoni-Riario, 
«lui  avait  à  peine  dix-sept  ans.  Cette  augmentation  du 
nombre  des  cardinaux  amena  une  nouveauté,  qui  ne 
s'était  plus  sue  depuis  des  siècles,  à  savoir  la  création 
d'un  nouveau  titre  cardinalice,  Saint-Nicolas  al  Colos- 
seo,  qui  fut  assigné  à  Pierre  Foscari.  Après  la  morl  de 
Christophe  Délia  Rovere.  le  1"  février  I  178,  Sixte  IV 
le  remplaça  par  un  autre  de  ses  neveux,  Dominique 
Délia  Rovere,  qui  s'est  rendu  immortel  par  le  grand 
nombre  de  monuments  qu'il  lit  construire.  L'esprit 
mondain  et  le  faste  qui  régnaient  dans  le  Sacré 
Collège  s'accrurent  par  la  nomination,  le  15  mai  1480, 
de  Paul  Fregoso,  Ferry  de  Clugny,  Côme  Orsini  de' 
Megliorati,  Jean-Baptiste  Savelli  et  Jean  Colonna.  Le 
15  novembre  1483  la  pourpre  était  donnée  à  Jean 
Conti  de  Valmontone,  Jean-Baptiste  Orsini,  Jean 
Moles,  au  franciscain  Élie  de  Bourdeilles,  archevêque 
de  Tours,  et  à  Jean-Jacques  Sclafenato,   évêque  de 
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Parme  et,  en  mars  1484,  à  Aseanio-Marie  Sforza,  par 
motifs  purement  politiques. 

Sixte  IV  s'est  acquis  un  titre  de  gloire  incontestable 
par  le  zèle  qu'il  déploya  pendant  tout  son  pontificat 
à  promouvoir  les  lettres  et  les  arts,  de  manière  à  faire 
de  Rome  le  centre  de  la  renaissance  artistique  et  litté- 
raire. Un  des  grands  mérites  de  Sixte  IV  est  sans 
conteste  le  merveilleux  développement  qu'il  donna  à 
la  bibliothèque  Vaticane,  qui,  fondée  par  Nicolas  V, 
fut  complètement  réorganisée  sous  son  pontificat.  Il 
la  transféra  dans  le  palais  de  Nicolas  V,  au  Cortile  du 
Perroquet.  Sixte  IV  enrichit  dans  une  large  mesure  la 
bibliothèque,  portant  le  nombre  des  volumes  de  1209 
à  environ  25(10.  Il  en  organisa  aussi  l'administration  et 
la  direction.  lui  assigna  des  fonds  fixes  et  la 
pourvut  d'un  règlement.  Enfin  il  la  rendit  accessible 
au  public.  Imbu  lui-même  de  l'esprit  et  du  goût  de  la 
Renaissance,  Sixte  IV  appela  à  Rome  les  plus  célèbres 
savants  de  son  temps  comme  professeurs  à  l'univer- 
sité romaine  et  s'entoura  des  plus  illustres  humanistes, 
parmi  lesquels  Pomponio  Leto  et  B.  Platina,  que,  mal- 
gré  leur  opposition  ouverte  au  Saint-Siège,  il  réussit  à 
gagner  à  sa  cause.  Sixte  IV  combla  de  faveurs  les  his- 
riens  Sigismond  de'  Conti,  qui  par  son  Histoire  contem- 
poraine, en  17  livres,  qui  va  de  1475  à  1510,  occupe 
une  place  d'honneur  parmi  les  écrivains  du  xvr  siècle, 
Jacques  Gerardi  de  Volterre,  célèbre  par  ses  mémoires, 
Mathias  Palmieri  de  Pise,  qui  continua  la  chronique 
île  Matthieu  Palmieri  de  Florence,  et  surtout  B.  Pla- 
Iiiui.  qu'il  chargea  de  rassembler  les  documents  rela- 
tifs au\  droits  du  Saint-Siège,  conservés  de  nos  jours 
dans  trois  volumes  des  archives  vaticanes,  et  qui  remit 
dès  la  tin  de  1 474  ou  au  début  de  1475  au  pape  sa 
fameuse  Histoire  des  papes,  sur  la  valeur  critique  de 
laquelle  on  peut  voir  !..  von  Pastor,  op.  cit.,  p.  669- 
673.  Sixte  IV,  ne  voyant  dans  l'humanisme  qu'un 
mouvement  purement  littéraire,  sans  aucun  péril  pour 
la  religion,  rouvrit  aussi  l'Académie  romaine,  en 
confia  la  présidence  à  Pomponio  Leto  et  prit  à  son 
service  quelques  académiciens  qui,  comme  B.  Platina 
et  Démétrie  de  Lucques,  avaient  pris  part  à  la  conjura- 
tion contre  Paul  II.  Pour  les  détails,  voir  L.  von 
Pastor,  op.  cit.,  p.  655-674. 

Un  autre  grand  mérite  de  Sixte  IV  est  d'avoir  con- 
tribué grandement  à  l'embellissement  de  Rome  par 
des  fondations  grandioses,  l'élargissement  des  rues  et 
la  création  de  nouvelles  voies,  comme  par  exemple  la  via 
Sistina,  la  construction  d'un  nouveau  pont  sur  le 
Tibre,  le  ponte  Sisto,  la  restauration  des  basiliques  et 
des  églises  et  la  construction  de  nouvelles,  comme 
Santa  Maria  del  Popolo  et  Santa  Maria  délia  Paie,  la 
restauration  et  la  construction  de  palais  et  d'éta- 
blissements d'utilité  publique,  parmi  lesquels  l'hôpital 
del  Santo  Spirito  occupe  le  premier  rang.  Il  étendit 
son  œuvre  d'embellissement  à  presque  toutes  les  villes 
des  États  pontificaux  et  même  à  Avignon.  A  l'exemple 
du  pape,  les  cardinaux,  principalement  les  neveux  de 
Sixte  IV,  rivalisèrent  entre  eux  pour  faire  restaurer  et 
construire  des  églises,  des  palais  et  d'autres  édifices  et 
surtout  pour  faire  ériger  de  splendides  monuments 
funéraires.  Sixte  IN'  favorisa  aussi  les  peintres  de  son 
temps  et  ht  travailler  pour  lui  les  plus  célèbres  comme 
Ghirlandaio,  Botticelli,  le  Pérugin,  Pinturicchio  et 
Melozzo  de  Forli.  L'oeuvre  la  plus  célèbre,  par  laquelle 
Sixte  IV  s'est  immortalisé,  est  sans  conteste  la  magni- 
fique chapelle,  appelée  de  son  nom  Sixtine,  qu'il  lit 
construire  par  Giovannino  de'  Uolci  et  dédia  à  l'Im- 
maculée-Conception. Pour  les  détails  des  embellisse- 
ments apportes  par  Sixte  IV  a  Bonn-,  voir  L.  von 
l'as), n.  op.  cil.,  [).  674-710. 

L'activité  inlassable  déployée  par  Sixte  IV  contre 
l'invasion  des  Turcs  et  son  zèle  a  promouvoir  les  arts 
et  les  lettres  sont  obscurcis  par  le  favoritisme  dont  il 


fit  preuve  à  l'égard  de  ses  neveux  et  de  sa  famille. 
C'est  le  reproche  le  plus  grave  qu'on  puisse  lui  faire. 
Comme  nous  l'avons  déjà  vu,  il  éleva  six  de  ses  neveux 
à  la  dignité  cardinalice  et  donna  le  gouvernement 
d'Imola  et  de  Forli  à  un  autre  neveu,  Jérôme  Riario, 
qui  exerça  une  influence  néfaste  sur  Sixte  IV,  le  jeta 
dans  les  entreprises  les  plus  aventureuses  et  lui  causa 
les  déboires  les  plus  amers.  Un  autre  neveu,  Léonard 
Délia  Bovere,  fut  fait,  en  1472,  préfet  de  Rome  et 
épousa  une  fille  naturelle  du  roi  de  Naples,  Jeanne. 
qui  lui  apporta  une  grosse  dot.  A  sa  mort,  le  11 
novembre  1475,  lui  succéda  son  cousin,  Jean  Délia 
Rovere,  un  autre  neveu  de  Sixte  IV,  qui  épousa 
Jeanne  de  Montefeltre,  fille  du  duc  Frédéric  d'Urbino. 
lui  un  mot,  le  pape  combla  ses  parents  de  faveurs  et  de 
richesses  et  un  bon  nombre  de  possessions  pontificales 
leur  furent  données  en -fief.  Voir  à  ce  sujet  /  nepoti  di 
Sisto  IV,  dans  Ciuiltù  cattolica,  1868,  t.  i,  p.  667-683. 
Ce  népotisme,  universellement  reproché  à  Sixte  IV, 
trouve  quelque  excuse  dans  la  situation  troublée  de 
l'Italie  et  le  peu  de  fidélité  qui  se  rencontrait  parmi  les 
nobles.  Pour  se  faire  assister  dans  sa  lourde  tache. 
Sixte  IV  eut  donc  recours  à  ses  propres  parents,  dans 
lesquels  il  trouvait  en  général  les  instruments  les  plus 
dociles  et  les  collaborateurs  les  plus  sûrs.  Tout  ceci 
néanmoins  n'excuse  pas  une  conduite  qui  ouvrit  la 
voie  à  la  déchéance  de  la  discipline  ecclésiastique.  Si 
la  critique  doit  rejeter  en  grande  partie  les  graves 
accusations  portées  par  Etienne  Infessura,  partisan 
des  Colonna,  contre  Sixte  IV,  elle  doit  se  garder 
d'autre  part  de  le  considérer  à  l'exemple  de  Pastor, 
op.  cit.,  p.  640-654,  comme  un  pontife  idéal.  L'appré- 
ciation donnée  dans  Hefele-Leclercq,  op.  cit.,  p.  113- 
114,  est  autrement  nuancée  :  <  Plus  savant  qu'homme 
d'État,  aux  prises  avec  d'innombrables  oppositions, 
rejeté  vers  ses  parents  par  la  déloyauté  alors  générale 
dans  le  monde  politique.  Sixte  IV  n'a  point  été  étran- 
ger aux  faiblesses  humaines,  mais  son  énergie  au 
service  de  grands  desseins,  surtout  des  croisades,  des 
lettres  et  des  arts,  lui  assure  une  place  honorable  dans 
l'histoire.  Rome  montre  encore  aujourd'hui  les  résul- 
tats de  son  activité  vigilante.  Dans  un  temps  et  au 
milieu  de  circonstances  où  la  passion  entassait  à  plai- 
sir les  calomnies,  en  dépit  de  la  haine  d'un  Infessura 
et  des  Florentins,  qui  certainement  en  matière  de 
mœurs  ne  sont  pas  des  juges  au-dessus  de  tout  soup- 
çon, les  vertus  qui  honorèrent  son  pontificat  ont  été 
reconnues  même  par  ses  ennemis.  C'est  manquer  trop 
évidemment  à  la  vérité  et  à  la  justice  que  de  le  repré- 
senter comme  «  un  homme  sans  parole  et  sans  foi, 
«  sans  honte  et  sans  conscience,  chez  qui  rien  de  ce  qui 
est  immoral  n'est  impossible  »  (cf.  M.  Brosch,  Papsl 
Julius  II.  und  die  Grùndung  des  Kirchenstaates,  p.  21- 
29,  Gotha,  1878).   » 

!..  Wadding,  Annales  minorum,  '■'•'  éd.,  t.  juii, Quaracchi, 
1932,  an.  1464,  n.  i-vi,  p.  391-395;  a.  xi-xn,  p.  397; 
an.  1408,  n.  mu,  p.  492-493;  an.  1471,  n.  i-x,  p.  534- 
538;  t.  xiv,  Quaracchi,  1933,  an.  1472,  n.  i-vii,  p.  1-5; 
u.  x,  p.  ti-7;  an.  1473,  n.  i-xxxi,  p.  87-97;  an.  1474- 
1484,  passim;  du  même,  Scriptores  ord.  min.,  3e  éd., 
Rome,  1906,  p.  211-212;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad 
scriptores  ord.  min.,  2»  éd.,  t.  ni,  Rome,  1930,  p.  104-106; 
B.  Platina,  VitaSixti  IV,  dans  L.  Muratoii,  Rerum  italica- 
rum  scriptores,  nouv.  éd.,  t.  in,  t'asc.  1,  p.  3!»s  ^q.;  Jacques 
d<-  Volterra,  Diarium  ronuuium  qb  an.  1472  ttsque  ad  <ui. 
un,  ibid.,  t.  xxiii,  l'asc.  3;  E.  Infessura,  l'iario  délia  città 
di  Huma,  édit.  par  O.  Tommasini,  Rome,  ls'.io;  A.  de  Tuiii- 
imilillis,  Notabilia  temporum,  édit.  par  C.  Corvisieii,  dans 
Fonti  per  la  storia  d'îtulia,  Rome,  1890;  S.  de'  Conti  de 
Foligno,  Le  storie  de  suoi  tempi  dal  l47Sal  1510, 1. 1,  Rome, 
1883;  E.  Fiantz,  Sixtus  IV.  and  die  Republik  Florenz, 
Ratisbonne,  1880;  H.  Holzapfel,  Handbuch  der  Geschichle 
des  Franziskanerordens,  Fribourg-cn-B.,  1909,  p.  132-138; 
Fr.  de  Sessevalle,  Histoire  générale  de  l'ordre  de  Saint-Fran- 
çois, Paris,  t.  i,  1935,  p.  211-220,  G18-G24  ;  /  calunniatori  di 
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Sisto  IV,  dans  Civiltà  cattolica,  1868,  t.  t.  p.  142-153;  I  no 
sgardo  al  pontificato  di  Sistu  IV,  ibid.,  p.  394-410;  /  nepoti 
,h  Sisto  IV,  ibid.,  p.  666-683;  //  nepotismo  di  Sisto  IV,  ibid., 
I.  n,  p.  654-667  et  t.  m,  p.  108-423;  E.  Casanova,  /  tumutti 
•Ici  giuqno  14S2  in  Siena  e  alciini  brevi  di  Sisto  IV,  exl  r.  de 
Miscell. stor.  Senese,  Sienne,  1894;  L.  Frati,  Una  lettera  d,  lia 
duchessa  Bona  di  Savoia  a  papa  Sisto  IV,  dans  Arch.  stor. 
tombardo,  t.  vu,  1890,  p.  941-943;  R.  Maphœus,  Vite  sum- 
morum  pontificum  Sixti  IV,  Innocenta  VIII,  Alexandri  VI 
et  PU  III,  Venise,  1518;  E.  Muntz.  Un  mécène  italien  au 
XVe  siècle.  Les  lettres  et  les  arts  à  la  cour  de  Home  pendant  le 
règne  de  Sixte  IV,  dans  Revue  des  deux  mondes,  t.  xi.vm, 
1881,  p.  151-192;  le  même,  Les  arts  à  la  cour  des  /tapes  pen- 
dant le  -V  V  et  le  A"  17"  siècle.  Recueil  de  documents  inédits  tirés 
des  archives  et  des  bibliothèques  romaines,  t.  m,  Sixte  IV- 
Léon  X,  Paris,  1882;  B.  Perk,  Sixlus  IV  en  Lorenzo  de 
Medicis,  Dordrecht,  1869;  E.  Piva.  La  guerra  di  Fcrrura  de! 
14s;',  Poriodi  I,  L'allauiza  dei  Veneziani  con  Sisto  IV, 
Padoue,  1892;  .1.  dalla  Santa,  Le  appelktzioni  délia  repub- 
btica  di  Venezia  dalle  scomuniche  di  Sisto  IV  e  Giulio  II, 
extr.  du  Nuovo  arch..  veneto,  t.  xvn,  Venise,  1899;  B.  Baldi, 
Vita  e  fatli  di  Frederigo  di  Montefeltro,  dura  di  Urbino,  t.  ni, 
Rome,  1821;  E.  Bissolati,  Le  vite  di  due  illustri  Cremonesi 
tBart.  Platina  e  Marco  Gir.  Vida),  Milan,  1836;  .1.  Burck- 
hardt,  Geschichte  der  Renaissance  in  Italien,  3«  éd.,  Stut- 
gart,  1891  ;  le  même,  Die  Kultur  der  Renaissance  in  Italien. 
7'  éd.,  par  L.  Geiger,  Leipzig,  1899;  B.  Buser,  Lorenzo  de' 
Medici  als  italienischer  Staalsmann.  Leipzig,  1879;  J.-W. 
Clark,  On  the  Vatican  library  of  Sixtus  IV,  dans  Cambridge 
Antiquarian  Societu's  proceedings  and  communications,  t.  x, 
Cambridge.  1899;  i\  Fabre.  La  Vaticane  de  Sixte  IV,  dans 
Mélanges  d'archéol.  et  d'hisl.,  t.  xv,  Paris.  1895;  F.  Grego- 
rnvius,  Geschichte  der  Stadt  Rom  im  Mittelalier,  3e  éd..  t.  m, 
Leipzig,  1880;  J.-A.  Llorente,  Geschichte  der  spanischen 
Inquisition,  trad.  par  Hôck,  Gmiind,  1819-1822;  P.  Pier- 
ling,  Le  mariage  d'un  tsar  au  Vatican  :  Ivan  III  et  Zoé  Pa- 
léologue, dans Revuedesquest.hist,  t.  xlii,  1887,  p.  353-397; 
Fr.  J.  Rodrigo,  Historia  uerdadera  de  la  Inquisiciôn,  3  vol., 
Madrid,  1876-1877;  .1.  Schlecht,  Andréa  Zrunonetic  und  der 
Rasler  Konzilsversuch  vom  Jahre  14S2,  Paderborn,  1903;  F.. 
Steinmann,  Die  Sixlinische  Kapelle,  t.  i,  Bau  und  Schmuck 
der  Kapelle  unter  Sixtus  IV.,  Munich,  1901;  le  même,  Rom 
in  der  Renaissance,  2e  éd.,  Leipzig,  1902;  L.  de  Villeneuve, 
Recherches  sur  la  famille  Délia  Rovere,  Borne,  18S7;  Cl. 
Bauer,  Finanze  papali  durante  il  pontifïcato  di  Sisto  /F. 
dans  .lrch.  d.  R.  Soc.  di  sloria  palria,  t.  L,  1927,  p.  319-  lui; 
V.  Paciflci,  Un  carme  biografico  di  Sisto  IV,  Tivoli,  1927; 
E.  Gôller,  Deutsche  Kirchennblasse  unter  Sixlus  IV.,  dans 
Rom.  Quartalschr.,  1923,  p.  55-70;  le  même,  Sixtus  IV.  und 
der  Konslanzer  Bistumsstreit  1474-14S0,  dans  Freib,  Diôz. 
Arch.,  1924,  p.  1-0(1;  E.  Rodocanachi,  Histoire  de  Rome. 
Une  cour  princière  au  Vatican  pendant  la  Renaissance, 
Sixte  /F,  Innocent  VIII,  Alexandre  VI  Borgia,  Paris,  1925; 
l  .  Kiiucompagni  Ludovisi,  Roma  nel  Rinascimento,  1.  n, 
Ubano,  1928,  p.  1-101;  P. -M.  Sevesi,  I.eiterr  autografe  di 
Francesco  Délia  Rovere  da  Savona,  ministro  générale  I  1464- 
I4KU)  e  cardinale  (14I..-1I.  II.  pin  Sisto  M"  (1471-14S4), 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvm,  1935,  p.  198-231,  477-499; 
P.  Pascllini,  Fraie  Zanetto  da  Udine,  ibid.,  I.  xxvi,  1933, 
p.  |o:,-i26;  R.  Marinangeli,  L'arazzo  di  Sisto  IV,  dans 
Miscell.  francisi ..  t.  xv,  1914,  p.  83-87;  le  même,  //  poliotto 
di  Sisto  IV,  ibid..  I.  xvi,  1015,  p.  179-1X2;  le  même,  La 
canonizzivzione  di  S.  Bonavcnlura  e  il  processo  tli  Lione, 
ibid.,  t.  xvn,  1016.  p.  65-86,  105-120;  I.  xvm,  1017.  p.  125- 
135;  Fr.  A.  Benoffi-G.  Abate,  Degli  sfcidi  nell'ordine  dei 
minori,  ibid.,  t.  xxxi,  1931,  p.  155-156;  A.  Canezza  el  M. 
Casalmi,  Pio  istituto  di  S.  Spirito  c  ospidali  reuniti  di  Roma, 
Roma,  1933;  N.  Papini  et  E.  Magrini,  Minoritœ  conven- 
tuales  lertores,  ibid  ,  dans  Miscel.  francise,  t.  xxxin.  1933, 
p.  384-385;  Ch.  Poulet,  Histoire  du  christianisme,  I.  in, 
Paris,  1937,  p.  307-311;  1  lefole-Loclercq,  Histoire  des 
conciles,  t.  via,  1"  pari..  Paris,  1017,  p.  30-111;  !..  von 
Pastor,  Geschichte  der  Pdpste  im  Zeitalter  der  Renaissance, 
t.  ri.  5»  éd.,  Fribourg-en-Br.,  1923.  p.  451-710,  ou  l'on  peul 
trouve!   uni-  abondante  bibliographie. 

A.  Teetaert. 

5.  SIXTE  V,  de  s loin  Félix  l'i.iu.i  1 1.  el  nommé 

aussi  M' >N t alto,  frère  mineur  conventuel,  pape  du  24 
avril  1585  au  27  août  15911. 

I.  Avant  le  pontifn  \i.       Félix  Peretti  naquit,  le 

13  décembre   1520,  a   Grottai are  (prov.   d'Ascoli 

Piceno)  dans  la  Marche  d'Ancône,  où  son  père.  Pierre- 


Gentille  Ricci,  plus  connu  sous  son  surnom  rie  Peretto 
ou  Peretti,  était  venu  s'établir.  Fils  de  pauvres  labou- 
reurs, il  fut  obligé  d'aider  ceux-ci  de  bonne  heure,  jus- 
qu'à ce  que  son  oncle,  un  conventuel  du  nom  de  Salva- 
tor.  qui  habitait  le  couvent  de  Montalto,  le  prit  sous  sa 
protection  et,  remarquant  son  esprit  perspicace,  lui  lit 
fréquenter  l'école  de  ce  village.  Bientôt  il  le  prit  avec 
lui  au  couvent  de  Montalto,  où,  à  l'âge  de  douze  ans, 
le  jeune  Félix  revêtit  l'habit  des  conventuels  et,  l'an- 
née suivante  (1534),  fit  profession,  retenant  le  nom 
de  Félix.  Il  poursuivit  ses  études  à  Ferrare,  Bologne, 
Rimini  et  Sienne,  pour  les  couronner,  le  25  juillet  1548, 
par  le  grade  de  docteur  en  théologie,  obtenu  à  l'uni- 
versité de  Fermo.  En  1551.  il  fut  nommé  régent  de  la 
faculté  théologique  au  couvent  de  Sienne.  Même  avant 
d'avoir  reçu  le  sacerdoce,  fidèle  à  son  idéal  de  devenir 
un  grand  prédicateur,  il  s'était  consacré  à  ce  ministère 
dans  les  principales  villes  de  la  Marche  d'Ancône. 
Ayant  attiré  l'attention  du  cardinal  Carpi,  protecteur 
des  franciscains,  ce  dernier  l'invita  à  Rome,  en  1552, 
pour  y  prêcher  le  carême;  il  y  fut  retenu  par  Jules  III 
pendant  toute  l'année,  pour  y  commenter  trois  fois 
par  semaine  l'épitre  aux   Romains. 

Nommé  régent  du  studium  de  Naples  en  1553,  il  y 
commenta  dans  l'église  de  Saint-Laurent  l'évangile  de 
saint  Jean.  En  1555  il  prêcha,  à  la  demande  du  cardi- 
nal Carpi,  à  la  cathédrale  de  Pérouse.  Quelques-uns 
des  sermons  de  Peretti  oui  été  édités,  à  savoir  Sopr'il 
misterioso  Vangelo  délia  Seltuagesima,  Del  saper  dei 
scolare  ehrislianu.  Délia  felicissima  ventila  dei  promessa 
Messia;  Dell'  immacolata  courez: ion  délia  madré  di  Dio, 
ensemble,  à  Naples,  1554.  Le  dernier  fut  publié  sépa- 
rément deux  fois  dans  la  suite.  Un  cinquième  sermon, 
donné  le  mercredi  des  cendres  1555,  à  Pérouse,  Délia 
nécessita  délia  Sacra  Scritlura  a  reformare  l'huomo, 
fut  imprimé  probablement  à  Pérouse,  en  1555.  Voir 
H.  Narducci.  Intorno  ad  alcune  prediche  slampale  di 
Sixlo  V,  extr.  de  II  fluonarroli,  IIesér.,  t.  v,  avril  1870. 
Un  autre  sermon,  prêché  le  deuxième  dimanche  d'un 
avent  entre  1561  et  1565,  quand  il  était  procureur 
généra]  de  son  ordre,  en  présence  du  pape  Pie  IV,  a 
été  édité  par  J.  Abate,  dans  Miscell.  franciscana, 
t.  xxni,  1922,  p.  4-6.  Deux  volumes  de  sermons  qua- 
dragésimaux  et  quelques  autres  seraient  conservés 
inédits  dans  la  bibliothèque  du  couvent  franciscain 
Saint-Isidore  à  Rome,  cf.  J.-H.  Sbaralea.  Supplemen- 
tum  ad  scriptores  ord.  min.,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936, 
p.  106;  J.  Franehini,  Bibliosofia  francescana,  Modène, 
1693,  [>.  189-190;  D.  Sparacio,  Papa  Sisto  V.  Pérouse, 
1923,  p.  31. 

Ayant  fait  partie,  lors  de  son  séjour  à  Rome  en 
1552,  d'un  groupe  d'hommes  qui  travaillaient  à  la  ré 
forme  catholique,  groupeauquel  appartenait  le  cardinal 
Antoine  Carafa,  Félix  Peretti.  après  l'élévation  de  ce 
dernier  au  pontificat,  le  23  mai  1555,  sous  le  nom  de 
Paul  IV,  fut  appelé  à  Home,  en  1556.  pour  prendre 
part  à  la  discussion  instituée  par  la  Congrégation  au 
sujet  de  la  réforme  de  la  Curie  romaine.  Cette  même 
année  1556,  il  fut  nommé  régent  des  études  au  couvent 
Frari  de  Venise  et,  en  1557.  il  fut  désigné  par  Paul  IV 
comme  inquisiteur  pour  toute  la  république  véni- 
tienne. Il  y  lit  imprimer  {'Index  librorum  prohibitotum 
de  Paul  IV,  mais,  à  cause  de  sa  trop  grande  sévérité  el 
de  son  caractère  violent  et  brusque,  il  s'y  fit  de  nom 
breux  ennemis,  de  sorte  qu'après  la  mort  de  Paul  IV 
il  se  retira  à  Montalto.  Après  l'élection  de  Pie  IV,  il 
fut  renvoyé,  par  l'intermédiaire  du  cardinal  Carpi,  en 
février  1560,  à  Venise  comme  recteur  des  études  de 
son  ordre  el  comme  inquisiteur  général.  Mécontente 
de  ce  retour,  la  Sériai issi nie  demain  la  a  la  Congrégation 
de  l'Inquisition  le  rappel  du  I'.  Félix.  Transféré  à 
Borne,  au  mois  de  juin  1560,  il  devint,  par  l'intermé- 
diaire du  cardinal   Michel  Ghislieri,  consulteur  de  la 


2219 


SIXTE-QUINT 


2220 


Congrégation  citée,  qui  cnlt'\  a  en  même  temps  l'Inqui- 
sition à  Venise  aux  franciscains  pour  la  confier  aux 
dominicains.  Nommé  procureur  général  des  conven- 
tuels en  15fil  par  les  soins  du  cardinal  Carpi,  il  entra 
également  dans  la  Congrégation  instituée  pour  le 
concile  de  Trente.  Félix  Peretti  collabora  à  la  même 
époque  avec  Antoine  Posius  à  l'édition  des  œuvres 
d'Aristote,  et  rédigea  trois  tables  de  ses  livres,  avec 
ries  notices  biographiques,  qui  vont  rie  1540  à  1500 
et  qui  nous  renseignent  avec  exactitude  sur  la  vie 
qu'il  avait  menée  jusque  là.  Il  fut  aussi  membre  rie 
la  commission  pour  une  nouvelle  édition  du  Décret  de 
Gratien.  Pour  le  soustraire  à  l'envie  de  ses  ennemis, 
le  cardinal  Ghislieri  obtint  qu'il  fût  assigné  comme 
théologien  au  cardinal  Hugues  Buoncompagni,  envoyé, 
en  1565,  en  Espagne  pour  reviser  le  procès  de  Car- 
ranza,  archevêque  de  Tolède,  que  l'Inquisition  espa- 
gnole avait  condamné  comme  hérétique.  Cette  mission 
fut  interrompue  par  la  mort  de  Pie  IV.  Comme  le 
cardinal  Buoncompagni  l'avait  devancé  pour  pouvoir 
assister  au  conclave,  Félix  Peretti  s'en  revint  seul,  à 
Rome,  où  il  apprit  avec  joie  que  son  protecteur,  le 
cardinal  Ghislieri,  avait  été  élevé  au  pontificat  et  avait 
pris  le  nom  rie  Pie  V. 

Désormais  la  carrière  de  Félix  Peretti  était  assurée. 
Pie  V  le  nomma,  le  11  janvier  1506,  vicaire  général  de 
l'ordre  des  conventuels,  après  la  mort  du  général 
Antoine  rie'  Sapienti  et,  le  15  novembre  1566,  il  l'éleva 
au  siège  épiscopal  de  Sainte-Agathe  des  Goths,  avec 
l'ordre  de  continuer  à  gouverner  l'ordre.  A  partir  de 
1568.  où  Jean  Tancredi  fut  élu  général,  Félix  Peretti, 
appelé  vers  cette  époque  généralement  Montalto,  riu 
lieu  d'origine  rie  son  père,  put  se  consacrer  entièrement 
à  son  diocèse;  Pie  V  le  nomma  cardinal  le  17  mai  1570, 
lui  assigna  la  Congrégation  de  l'Index  et  le  nomma 
membre  rie  la  Congrégation  des  Évèques  et  Réguliers, 
ainsi  que  de  la  Congrégation  instituée  pour  l'affaire 
Carranza.  Le  cardinal  Montalto,  comme  il  se  nomme 
désormais,  fut  transféré,  le  17  décembre  1571,  du 
diocèse  rie  Sainte-Agathe  des  Goths  à  celui  de  Fermo, 
auquel  il  renonça  à  l'été  de  1577.  Après  la  mort  de 
Pie  V  et  l'élévation  au  pontificat  du  cardinal  Hugues 
Buoncompagni  sous  le  nom  rie  Grégoire  XIII,  com- 
mença pour  le  cardinal  Montalto  une  période  de  con- 
trariétés, parce  que  le  nouveau  pape  se  montra,  dès 
le  début,  antipathique  à  son  égard.  Cette  antipathie, 
qui.  paraît-il,  datait  du  temps  de  leur  mission  en 
Espagne,  ne  fit  que  s'accroître  avec  le  temps,  d'abord, 
sous  l'influence  des  nombreux  ennemis  du  cardinal 
Montalto  et,  ensuite,  parce  que  Grégoire  XIII  était 
d'avis  que  les  religieux  devaient  rester  dans  leurs 
couvents  et  ne  pas  prendre  des  charges  dans  l'Église. 
Peu  à  peu,  Félix  Peretti  fut  mis  complètement  à 
l'écart.  Il  ne  resta  cependant  pas  inactif  et  employa 
ses  loisirs  à  éditer  les  œuvres  de  saint  Ambroise,  dont 
le  premier  volume  parut  à  Rome  en  1580.  Faite  avec 
précipitation,  cette  édition  était  loin  d'atteindre  la 
perfection  désirée  dans  ce  genre  de  travaux.  Génie 
fougueux,  peu  fait  pour  l'élaboration  minutieuse  d'un 
texte  critique,  comme  dit  Pastor,  Geschichte der Pàpsle, 
t.  x,  p.  156,  il  était  plus  porté  à  dominer  les  manuscrits 
qu'à  se  laisser  dominer  par  eux.  Au  texte  ambrosieii 
il  ajouta  et  retrancha  selon  qu'il  le  jugeait  bon.  Par 
ailleurs,  il  fit  ériger  dans  la  basilique  de  Sainte-Marie- 
Majeure  un  monument  funéraire  à  Nicolas  IV,  qui 
comme  lui  avait  appartenu  à  l'ordre  franciscain  et  fit 
commencer  dans  la  même  basilique  par  l'architecte 
Dominique  Fontana  la  construction  d'une  chapelle, 
dans  laquelle  serait  transportée  la  relique  rie  la  crèche 
du  Sauveur  et  qui  devait  lui  servir  de  lieu  de  sépulture. 
Il  fit  construire  aussi  sur  la  pente  rie  l'Esquilin  une 
magnifique  villa  pour  lui  et  sa  famille,  appelée  Villa 
Peretti  et  de  nos  jours  Villa  Massimo.   Il  avait  fait 


venir  sa  sœur  Camille  à  Rome,  avec  ses  enfants  Fran- 
çois et  Marie-Félix.  Cette  dernière  se  maria  à  Rome  avec 
un  petit  commerçant  et,  après  sa  mort,  le  cardinal  Mon- 
talto adopta  ses  enfants  :  Alexandre,  Michel,  Flavie  et 
Orsine,  qui  portèrent  dès  lors  aussi  le  nom  de  Peretti. 
François  se  maria  à  son  tour,  le  21  juin  1573,  avec 
Victoire  Accoramboni  de  Gubbio,  fort  dépensière.  Ce 
mariage  eut  une  fin  tragique.  François,  en  effet,  fut 
tué  dans  la  nuit  du  16  au  17  avril  1581  par  le  duc  de 
Rracciano,  avec  la  complicité,  paraît-il,  de  sa  femme 
Victoire,  qui,  peu  de  temps  après,  allait  vivre  avec  le 
meurtrier  de  son  mari.  A  cette  occasion  on  parla 
encore  du  cardinal  Montalto  qui  était  tombé  dans  le 
plus  profond  oubli  et  on  admira  la  profonde  résigna- 
tion avec  laquelle  il  supporta  l'outrage  que  lui  fit 
Grégoire  XIII  en  laissant  impuni  l'assassin  de  son 
neveu. 

II.  Le  pontificat.  —  Le  24  avril  1585  le  cardinal 
Montalto  fut  élu  pape  à  l'unanimité  par  «  adoration  », 
avant  que  le  scrutin,  qui  l'établit  définitivement  sur 
la  chaire  rie  saint  Pierre,  n'eût  eu  lieu.  Il  prit  le  nom 
rie  Sixte  V  en  souvenir  de  Sixte  IV  qui,  comme  lui, 
avait  appartenu  à  l'ordre  des  mineurs  conventuels. 
L'activité  déployée  par  ce  pape  pendant  son  pontificat 
relativement  court  est  merveilleuse.  D'un  caractère 
impulsif,  véhément,  impétueux  et  colérique,  il  se 
fâchait  à  la  moindre  occasion,  mais  se  calmait  très 
vite.  Il  était  d'une  sévérité  exagérée  en  toutes  choses 
et  d'autre  part,  facile  à  émouvoir.  D'une  économie 
extraordinaire,  il  se  montrait  en  général  libéral  et 
généreux.  D'une  prudence  peu  commune,  il  pouvait 
être,  d'après  les  circonstances,  bienveillant  et  encou- 
rageant ou  très  difficile  et  brusque  dans  les  refus.  Sa 
nature  impétueuse  et  impulsive  allait  de  pair  avec 
d'excellentes  qualités  comme  sa  grande  ténacité,  son 
éloquence  fascinante,  son  activité  infatigable  et  sa 
facilité  d'enthousiasme.  C'était  un  caractère  fort,  auto- 
ritaire et  sans  égards  dans  la  poursuite  de  son  but,  de 
sorte  que  la  raison  rie  toute  son  activité  se  trouve  dans 
la  force  de  sa  pensée  et  de  sa  volonté.  Bon  et  prévenant 
envers  ceux  qui  avaient  confiance  en  lui,  il  était  dur 
et  intransigeant  envers  ceux  qui  s'opposaient  à  ses 
desseins.  D'autre  part  il  était  profondément  pieux, 
simple,  sobre,  adversaire  de  tout  luxe  et  il  portait  une 
affection  peu  ordinaire  à  saint  François  et  à  son  ordre. 
D'une  constitution  robuste,  il  avait  une  capacité  extra- 
ordinaire rie  travail,  traitant  lui-même  toutes  les 
affaires  et  prenant  à  lui  seul  toutes  les  décisions,  même 
les  plus  importantes.  La  crainte  que  l'on  put  avoir  un 
instant  de  la  reviviscence  du  népotisme,  à  la  suite  de 
l'élévation  à  la  pourpre,  le  13  mai  1585,  rie  son  arrière- 
neveu  François  Peretti,  âgé  seulement  de  quinze  ans, 
fut  cependant  vite  dissipée;  Sixte  Y,  bien  que  très 
attaché  à  ses  parents,  ne  leur  accorda  aucune  charge 
ni  aucun  bénéfice  et  même  le  cardinal  Peretti  ou 
Montalto  n'exerça  aucune  influence  décisive  sur  les 
affaires  de  l'État  pontifical  ou  de  l'Église. 

1°  Le  gouvernement  de  l'État  pontifical.  —  A  peine 
monté  sur  le  trône  de  saint  Pierre,  Sixte  V  jeta  la 
frayeur  dans  le  cœur  ries  Romains.  11  avait  promulgué 
le  30  avril  un  édit  par  lequel  il  défendait  rie  porter 
certaines  armes;  le  même  jour,  quatre  jeunes  gens 
furent  arrêtés  pour  infraction  à  cet  ordre,  et  condam- 
nés à  mort.  Malgré  l'intervention  ries  personnes  les 
plus  influentes  et  des  cardinaux,  Sixte  V  exigea  l'ap- 
plication rigoureuse  de  la  loi  et  la  sentence  fut  exécutée 
le  lendemain.  Sixte  V  déclara  une  guerre  sans  merci 
aux  brigands  qui  infestaient  Rome  et  les  États  ponti- 
ficaux. Une  des  causes  de  la  reprise  du  banditisme 
sous  Grégoire  XIII  avait  été,  outre  la  faiblesse  du 
pape,  un  ordre  émané  de  lui  en  vertu  duquel  les 
familles  romaines  qui  possédaient  illégalement  ries 
biens  étaient  obligées  de  les  rendre  au  Saint-Siège. 
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Ce  décret  rencontra  l'opposition  des  familles  intéres- 
sées, qui  s'allièrent  aux  bandits,  les  appelant  à 
leur  aide  jusque  dans  Rome  même  et,  en  retour,  leur 
donnant  refuge  dans  leurs  châteaux,  quand  ceux- 
ci  étaient  serrés  de  trop  près  par  les  soldats  du  pape. 
A  la  tète  des  brigands  se  trouvaient  les  membres  des 
plus  opulentes  familles  romaines,  comme  Alphonse 
Piccolomini,  Louis  Orsini.  Lambert  Malatesta.  Pour 
en  finir  avec  le  brigandage,  Sixte  Y  procéda  avec  la 
plus  grande  sévérité  non  seulement  contre  les  brigands. 
mais  aussi,  et  d'une  façon  exemplaire,  contre  leurs 
chefs,  qui  en  général  appartenaient  aux  grandes 
familles.  Pour  conjurer  avec  plus  d'efficacité  ce  fléau, 
il  institua  une  congrégation  composée  des  cardinaux 
Albani,  Salviati  et  Carafa,  auxquels  incombait  le  soin 
de  prendre  les  mesures  les  plus  sévères  et  les  plus 
rigoureuses.  Dès  les  premiers  jours  de  son  pontificat. 
Sixte  V  mit  les  Romains  au  pas.  Aux  conservateurs 
du  Capitole.  qui  demandaient  pour  le  peuple  justice, 
paix  et  abondance,  il  répondit  qu'il  prenait  sur  lui 
d'assurer  la  paix  et  de  pourvoir  aux  nécessités  du 
peuple,  mais  qu'il  leur  recommandait  à  eux-mêmes 
l'exercice  de  la  justice  et  qu'ils  pouvaient  compter 
sur  son  appui  s'ils  faisaient  leur  devoir,  mais  aussi 
sur  les  plus  sévères  punitions  s'ils  y  manquaient, 
résolu  qu'il  était,  s'il  le  fallait,  à  leur  faire  couper  la 
tête. 

Pour  exterminer  le  banditisme.  Sixte  V  prit  dès  le 
début  de  son  pontificat  des  mesures  énergiques.  Au 
premier  consistoire  du  10  mai  1585,  il  exigea  l'appli- 
cation du  décret  pontifical  du  24  septembre  1573,  en 
vertu  duquel  le  droit  de  refuge,  dont  jouissaient  les 
ambassadeurs  étrangers,  les  cardinaux  et  les  nobles 
romains,  était  supprimé.  La  constitution  importante 
du  1"  juillet  1585  fut  dirigée  principalement  contre 
ceux  qui  prêteraient  aide  et  asile  aux  bandits;  elle 
fut  renforcée  par  le  décret  du  5  novembre  suivant. 
L'application  fut  impitoyable;  sitôt  arrêtés,  les  ban- 
dits étaient  exécutés  et  leurs  têtes  exposées  sur  le  pont 
Saint-Ange.  Le  cardinal  Colonna,  chargé  de  nettoyer 
la  campagne  romaine,  fit  couper  tous  les  bois 
qui  servaient  de  repaires  aux  bandes  et  refoula  celles-ci 
vers  le  territoire  napolitain.  Pour  mettre  fin  à  toute 
relation  entre  la  noblesse  et  les  bandits,  le  pape  pro- 
céda avec  une  sévérité  terrifiante.  Pour  ne  donner 
qu'un  exemple,  le  légat  pontifical,  le  cardinal  Salviati. 
ayant  demandé  en  vain  au  comte  Jean  Pepoli  de 
Bologne  l'extradition  d'un  brigand,  ce  noble  fut  arrêté. 
Comme  il  s'opiniàtrait  et  écrivait  de  sa  prison  plu- 
sieurs lettres  contre  le  tyrannique  frate  »,  il  fut  con- 
damné à  mort  par  Sixte  Y.  Cette  exécution  frappa 
toute  la  noblesse  de  terreur.  En  même  temps  le  pape 
obtenait  de  Naples  et  de  Venise  des  clauses  d'extra- 
dition. Il  travailla  à  gagner  à  la  même  cause  le  grand- 
duc  de  Toscane,  qui  se  montra  toutefois  moins  accom- 
modant. Le  fameux  chef  de  bandits,  Lambert  Mala- 
testa. qui  appartenait  à  l'illustre  famille  jadis  souve- 
raine à  Rimini,  s'était  réfugié  en  Toscane  au  début  de 
1582;  Sixte  Y  fit  aussitôt  des  démarches  pour  qu'il 
fût  livré.  Le  grand-duc  n'y  ayant  donné  aucune 
suite,  le  pape  lui  écrivit  des  lettres  de  plus  en  plus 
énergiques.  Devant  la  menace  de  rompre  les  relations. 
le  grand-duc  finit  par  céder  et  livra  Malatesta  qui  fut 
conduit  le  2(1  juin  1587  à  Rome  et  décapité  le 
13  août  suivant.  I  lès  l'automne  1587,  on  pouvait  cons- 
tater que  l'ordre  régnait  partout  dans  les  États  ponti- 
ficaux. Les  procédés  énergiques  employés  par  le  pape 
furent  d'ailleurs  universellement  loués,  même  à 
l'étranger,  et  tous  les  contemporains  saluèrent  en 
Sixte  Y  le  restaurateur  de  la  paix  publique. 

Si  Sixte  Y  recueillit  l'approbation  universelle  pour 
ces  mesures,  il  reçut  moins  de  louanges  pour  la  sévérité 
avec  laquelle  il  procéda  contre  l'astrologie  et  autres 


superstitions  par  la  bulle  du  5  janvier  1586,  ainsi  que 
contre  certaines  fautes  morales  comme  le  blasphème, 
l'adultère,  la  prostitution,  la  transgression  du  repos 
dominical,  la  diffusion  de  notices  fausses  ou  inju- 
rieuses, l'étalage  d'écrits  et  d'images  obscènes.  Tous 
ces  délits  furent  sanctionnés  par  des  peines  draconien- 
nes en  vertu  de  bulles  promulguées  en  1587  et  1588. 
Non  seulement  l'inceste  et  l'avortement,  mais  aussi 
certains  délits  de  presse  entraînaient  irrévocablement 
la  condamnation  à  mort.  Non  content  d'avoir  ramené 
l'ordre  dans  ses  terres,  Sixte  V  voulut  aussi  assurer 
à  tout  prix  la  sécurité  sur  mer,  particulièrement  sur  les 
côtes,  troublées  par  des  corsaires  turcs.  C'est  pourquoi 
il  résolut  de  créer  une  flotte  qui  aurait  sa  base  à  C.ivi- 
tavecchia  et,  dans  ce  but,  il  institua,  en  janvier  1587, 
«ne  Congrégation  de  cardinaux.  Cette  flotte  opéra  si 
efficacement  que,  dans  le  consistoire  du  13  août  1590, 
Sixte  V  put  communiquer  que  sa  flotte  était  parvenue 
à  capturer  trois  navires  turcs  et  avait  apporté  la  sécu- 
rité sur  mer  et  sur  les  côtes.  Il  fit  frapper  une  médaille 
commémorative,  sur  laquelle  sont  reproduites  ses 
galères  avec  l'inscription  :  Terra  marique  securilas. 

Sixte  V  non  seulement  veilla  à  la  sécurité  dans  ses 
États,  mais  aussi  à  l'approvisionnement,  à  la  bonne 
administration  et  à  l'assainissement  des  finances.  Dans 
ce  but  il  institua,  par  la  célèbre  bulle  du  22  janvier  1587, 
outre  les  Congrégations  déjà  existantes  de  laSegnatura 
di  grazia  et  de  la  Consulta,  quatre  nouvelles  Congré- 
gations, auxquelles  il  confia  l'université  romaine, 
l'approvisionnement,  l'entretien  des  routes,  des  ponts 
et  des  aqueducs  et,  enfin,  la  réglementation  des  taxes. 
Sixte  V  lit  régler  la  piéparation  et  la  vente  du  pain, 
favorisa  l'agriculture,  commença  l'assainissement  des 
marais  Pontins,  encouragea  l'industrie,  en  particulier 
celle  de  la  laine  et  de  la  soie,  et  améliora  partout  les 
finances.  A  son  arrivée  au  pouvoir  il  avait  trouvé  les 
caisses  vides:  il  entreprit  la  réorganisation  des  finan- 
ces, tant  par  des  économies  que  par  l'élévation  du  prix 
de  vente  de  nombreux  offices  et  la  création  d'offices 
nouveaux.  De  même  institua-t-il  des  Monli  vaca- 
bili  ou  emprunts  qui  pouvaient  être  amortis  après 
un  certain  temps  et  des  Monli  non  vaeabili  ou 
simplement  Monli,  qui  constituaient  la  dette  con- 
solidée de  l'État.  Enfin,  il  établit  de  nouvelles 
taxes.  Par  ces  moyens  il  réussit  à  accumuler  au  châ- 
teau Saint-Ange  cinq  millions  et  demi  d'écus,  qui 
constituaient  la  réserve  des  États  pontificaux.  Une 
bulle,  publiée  au  consistoire  du  21  avril  1586,  détermi- 
nait les  différents  cas  dans  lesquels  il  était  permis  de 
puiser  à  ces  réserves.  A  la  fin  de  son  règne,  Sixte  V 
disposait  du  plus  beau  trésor  de  l'Europe. 

2°  Rapports  avec  les  puissances.  —  1.  L'Espagne.  — 
Sixte  V  n'obtint  pas  de  moins  beaux  résultats  dans  sa 
politique  extérieure  et  dans  ses  relations  avec  les 
États  de  l'Europe.  Cherchant  avant  tout  à  garder  la 
plus  stricle  neutralité  dans  les  conflits  qui  divisaient 
les  pays  entre  eux  et  surtout  les  citoyens  d'un  même 
pays  comme  la  France  et  l'Angleterre,  il  se  laissa 
guider  principalement  par  deux  principes  fondamen- 
taux, à  savoir  le  maintien  de  l'équilibre  européen  et 
la  sauvegarde  des  droits  et  de  la  liberté  de  l'Eglise. 
Le  caractère  autocratique  de  Sixte  V  et  la  haute 
conception  qu'il  avait  de  la  dignité  pontificale  expli- 
quent qu'il  ail  accepté  à  contre-cœur  la  situation 
créée  après  la  guerre  de  Paul  IV,  qui  confirmait  la 
prépondérance  de  l'Espagne,  abaissait  l'État  ponti- 
fical au  rang  d'une  puissance  de  second  ordre  et  me- 
naçait la  liberté  du  Saint-Siège  à  cause  du  césaropa- 
pisme  des  rois  espagnols.  Aussi,  une  des  plus  grandes 
préoccupations  de  Sixte  V,  dès  le  début  de  son  règne, 
fut-elle  de  reconquérir  au  Saint-Siège,  parmi  les  autres 
États,  la  place  à  laquelle  il  avait  droit.  C'est  pourquoi 
il  veillera  avec  soin  à  ne  pas  étendre  l'hégémonie  de 
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l'Espagne,  et  combattra  avec  vigueur  le  césaropapisme 
rie  ses  rois,  là  où  il  le  jugeait  nécessaire.  Il  s'opposa 
énergiquement  à  différentes  tentatives  faites  par  le 
roi  Philippe  II  contre  les  droits  de  l'Église,  dont  la 
principale  est  la  «  Pragmatique  des  titres  »,  publiée 
par  ce  souverain  en  octobre  lôSfi  et  par  laquelle  le  roi 
s'attribuait 'le  droit  de  conférer  des  titres  aux  ecclé- 
siastiques. A  peine  Sixte  V  eut-il  connaissance  de  ce 
document,  qu'il  menaça  de  le  mettre  à  l'Index  si  le 
roi  ne  retirait  les  dispositions  à  l'égard  des  ecclésias- 
tiques et,  dans  le  consistoire  du  27  juillet  15S7,  il 
défendit  aux  cardinaux,  sous  peine  d'excommunica- 
tion réservée  au  souverain  pontife,  de  recevoir  des 
lettres  de  l'Espagne,  dans  lesquelles  on  ne  leur  donne- 
rait pas  le  titre  qui  leur  était  dû.  De  plus  il  s'efforça 
d'arrêter  l'extension  de  l'hégémonie  espagnole,  par- 
tout où  cela  lui  était  possible,  principalement  dans 
les  guerres  de  religion  en  France  et  en  Angleterre. 

2.  La  France.  —  A  l'avènement  au  pouvoir  de 
Sixte  V,  la  France,  sous  le  gouvernement  de  Henri  III, 
était  en  proie  à  la  guerre  civile,  qui  opposait  les  hugue- 
nots dirigés  par  Henri  de  Navarre,  et  la  Ligue  des  ca- 
tholiques menée  par  Henri  de  Guise,  dit  le  Balafré. 
A  la  demande  de  secours  que  lui  fit  Henri  III,  le  pape 
répondit,  au  début  de  juin  1585,  qu'il  était  décidé  à 
soutenir  le  roi  rie  France  non  seulement  rie  son  argent 
et  de  son  autorité,  mais  aussi  rie  son  sang.  L'attitude  du 
pape  à  l'égard  riu  roi  de  France  était  donc  claire  et  il 
ne  s'en  départira  pas  pendant  toute  la  durée  de  son 
pontificat.  Il  lui  fut  plus  difficile  de  prendre  position 
à  l'égard  de  la  Ligue,  parce  que  les  opinions  elles-mêmes 
étaient  divisées.  Tandis  que  l'ambassadeur  espagnol, 
le  comte  Henri  ri'Olivarès,  et  le  cardinal  Nicolas  Pel- 
levé  lui  présentaient  les  ligueurs  comme  les  uniques 
soutiens  d'une  restauration  catholique,  qu'il  fallait 
dès  lors  approuver  sans  réserve,  l'ambassadeur  Jean 
rie  Vivonne  et  le  cardinal  Louis  d'Esté  voyaient  plutôt 
en  eux  des  intrigants  qui,  sous  prétexte  de  défendre  la 
foi,  servaient  les  ambitieux  desseins  des  Guises,  prin- 
cipalement du  chef  de  la  Ligue,  Henri  le  Balafré.  Le 
discrédit  de  Henri  III  et  les  difficultés  de  sa  succes- 
sion, causées  par  le  fait  qu'Henri  de  Navarre  était 
passé  au  protestantisme,  faisaient  entrevoir  au  duc  de 
Cuise  la  possibilité  de  ceindre  la  couronne.  Pour  servir 
ce  dessein,  il  avait  patronné,  des  le  31  décembre  1584, 
dans  un  acte  signé  à  .loinville  par  les  Guises  et  l'am- 
bassadeur du  roi  d'Espagne,  la  candidature  du  cardinal 
Charles  de  Bourbon,  oncle  de  Henri  de  Navarre  et  du 
prince  de  Condé  et  archevêque  de  Rouen,  comme 
héritier  du  trône  de  France,  qui  régnerait  après  la 
mort  de  Henri  III  sous  le  nom  de  Charles  X,  en  atten- 
dant son  accession  à  lui-même  au  tiône.  On  faisait 
aussi  remarquer  à  Sixte  V  que  la  Ligue,  impuissante  à 
vaincre  seule  ses  adversaires,  ne  pourrait  triompher 
qu'avec  l'aide  de  l'Espagne  et  qu'ainsi  cette  dernière 
étendrait  d'une  façon  sensible  son  hégémonie.  Le  pape 
restait  perplexe,  convaincu  d'un  côté  que  la  Ligue  avec 
l'appui  de  Philippe  II  pouvait  chasser  le  calvinisme 
rie  la  France,  mais  aussi,  d'un  autre  côté,  que  la  pré- 
pondérance espagnole  s'imposerait  par  là  à  toute  la 
chrétienté.  Il  finit  par  comprendre  que,  pour  conserver 
en  France  un  contrepoids  à  l'hégémonie  espagnole, 
il  fallait  que  la  France  se  libérât  elle-même  par  l'en- 
tente de  tous  les  catholiques,  groupés  sous  une  même 
bannière,  celle  du  roi.  Il  travaillera  donc  sans  relâche 
à  dégager  le  mouvement  ligueur  rie  tout  esprit  d'op- 
position au  roi.  Ce  principe  guida  toute  sa  conduite 
à  l'égard  de  la  France. 

Après  la  paix  de  Nemours,  conclue  entre  Henri  III 
et  la  Ligue,  le  7  juillet  lô,N5,  et  par  laquelle  le  roi  de 
France  s'était  allié  aux  ligueurs  et  s'était  engagé  à 
révoquer  toutes  les  promesses  faites  aux  huguenots. 
les  déclarant  inaptes  à  exercer  n'importe  quel  office, 


principalement  à  ceindre  la  couronne  de  la  France, 
et  imposant  à  tous  ses  sujets  de  retourner  au  catholi- 
cisme ou  de  quitter  la  France  dans  les  six  mois. 
Sixte  V  crut  le  moment  venu  de  réaliser  ses  desseins 
et  d'unir  tous  les  catholiques  français  sous  la  direction 
du  roi.  Convaincu  qu'il  pourrait  séparer  définitive- 
ment Henri  III  des  huguenots  et  rendre  plus  étroite 
l'union  entre  le  roi  et  les  ligueurs,  il  promulgua,  le 
21  septembre  1585,  une  bulle  qui  déclarait  Henri  de 
Navarre  privé  de  ses  droits  à  la  succession  royale 
comme  hérétique.  Bans  la  pensée  rie  Sixte  V,  l'excom- 
munication d'FIenri  de  Navarre  ne  faisait  que  renfor- 
cer la  paix  de  Nemours,  puisqu'il  faudrait  être  à  l'ave- 
nir pour  la  foi  catholique  avec  la  Ligue  et  le  roi,  ou 
contre  elle  avec  les  huguenots  et  Flenri  de  Navarre. 
C'était  donc  le  salut  de  la  France  en  perspective  et  le 
salut  sans  l'intervention  espagnole.  Cf.  Ch.  Poulet, 
Histoire   du    christianisme,    t.    [Il,    p.  780. 

Malheureusement  la  bulle  obtint  un  etïet  tout  op- 
posé à  celui  que  le  pape  poursuivait.  D'abord,  elle 
rencontra  une  opposition  farouche  de  la  part  d'Henri 
de  Navarre,  qui  déclara  la  bulle  contraire  aux  lois 
riu  royaume  et  parvint  même  à  faire  afficher  à  Home, 
le  6  novembre  1585,  une  réplique  à  l'invalide  excom- 
munication  de  Sixte-Quint.  Les  publicistes  protes- 
tants de  leur  côté  réclamèrent  énergiquement  et  un 
des  plus  célèbres  d'entre  eux.  François  Hotmann,  édita 
le  Hriitam  fulmen  Sixti  V  adversus  Henricum  regein 
Navarrse  (1585),  qui  déclarait  l'excommunication 
impie,  injuste  et  fausse,  dénonçait  le  pape  comme  un 
archihérétique  et  un  antéchrist  et  lançait  un  appel 
d'Henri  de  Navarre  à  un  concile  libre  pour  traiter  la 
légitimité  de  l'excommunication.  En  même  temps, 
le  Béarnais  adressait  une  protestation,  rédigée  par  Du- 
plessy-Mornay,  à  la  Sorbonne,  à  la  noblesse,  au  tiers 
et  à  la  ville  de  Paris,  dans  laquelle  il  réclamait  la  con- 
vocation d'un  concile  et  la  réunion  des  États  géné- 
raux. Le  Parlement  flétrissait  en  termes  véhéments 
l'usurpation  rie  Sixte  V,  qui  avait  osé  s'ingérer  dans 
une  question  dynastique  de  la  France;  il  proposait 
au  roi  de  jeter  publiquement  la  bulle  au  feu.  La  publi- 
cation de  cette  bulle  eut  encore  pour  effet  qu'un  grand 
nombre  de  catholiques,  qui  ne  partageaient  nullement 
les  iriées  d'Henri  de  Navarre,  se  détachèrent  de  la 
Ligue  et  se  rallièrent  au  Béarnais  parce  qu'ils  considé- 
raient la  bulle  comme  inspirée  par  des  gens  qui  vou- 
laient troubler  la  paix  et  assujettir  la  France  à  l'Es- 
pagne. Be  même  les  États  italiens,  et  en  particulier 
Venise,  virent  dans  cette  bulle  un  acte  de  faiblesse  du 
pape  envers  l'Espagne.  Les  ligueurs,  de  leur  côté,  sou- 
tenus par  le  pape  et  appuyés  sur  le  traité  de  Nemours, 
étaient  décidés  a  résister  à  outrance  au  Béarnais 

De  la  sorte,  à  la  suite  rie  la  bulle  d'excommunica- 
tion d'Henri  rie  Navarre,  la  guerre  civile  reprit  plus 
ardente  que  jamais.  Nous  n'avons  pas  à  la  raconter 
ici  :  rappelons  seulement  le  regain  de  popularité  du 
Balafré,  la  formation  du  Conseil  des  Seize  qui  prend  la 
tète  de  la  Ligue,  la  «  Journée  des  barricades  »  (9  mai 
1588)  qui  oblige  Henri  III  à  quitter  Paris,  Ledit  de 
Rouen  (19  juillet  1588),  par  lequel  le  roi  essaie  de 
ressaisir  la  Ligue,  en  reprenant  les  termes  mêmes  du 
traite  rie  Nemours,  la  réunion  à  Blois  des  États  géné- 
raux (septembre  1588),  finalement  l'assassinat  du  duc 
de  Guise  et  de  son  frère  le  cardinal  (23  décembre),  et 
l'emprisonnement  des  principaux  chefs  de  la  Ligue,  à 
commencer  par  le  cardinal  Charles  de  Bourbon. 

L'assassinat  du  23  décembre  suscita  la  plus  vive 
indignation  de  Sixte  V,  d'autant  qu'en  frappant  le 
cardinal  de  Guise  et  en  tenant  interné  le  cardinal  de 
Bourbon,  le  roi  avait  porté  atteinte  à  l'immunité  ecclé- 
siastique. Aussi  le  pape  exigea-t-il  qu'Henri  III  deman- 
dât l'absolution,  mais,  tout  en  louant  le  zèle  des  ligueurs, 
il    n'approuva   pas  leur  rébellion   contre  Henri   111, 
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qui  restait  leur  roi  légitime.  Après  la  mort  du  duc 
de  Guise,  Henri  III,  à  Plessis-lez-Tours,  s'allia  au  Béar- 
nais. Tous  deux  marchaient  sur  Paris,  quand  le  peuple 
excité  par  le  clergé  et  par  le  décret  de  laSorbonne  qui, 
le  7  janvier  1589,  avait  déclaré  que  le  peuple  français 
était  délié  du  serinent  de  fidélité  envers  Henri  III,  fit 
éclater  sa  fureur  contre  le  roi  ;  tout  ceci  devait  amener, 
à  échéance  plus  ou  moins  lointaine,  l'assassinat 
d'Henri  III  par  Jacques  Clément  (1er  août  1589). 
Or,  après  l'alliance  d'Henri  III  avec  le  Béarnais, 
Sixte  V,  fidèle  à  sa  ligne  de  conduite  selon  laquelle  la 
France  devait  se  libérer  elle-même,  avait  patienté,  con- 
vaincu que,  s'il  s'alliait  aux  ligueurs,  il  avantagerait 
ou  les  huguenots  ou  ceux  qui,  sous  couleur  de  défendre 
le  catholicisme,  visaient  un  but  politique,  comme  les 
Guises  et  Philippe  II.  Comme  Henri  III  ne  voulait  la 
victoire  d'aucun  parti  mais  la  réconciliation  du  Béar- 
nais avec  Borne,  Sixte  V  était  entré  complètement 
dans  ces  vues  et  s'était  déclare  prêt  à  recevoir  Henri 
de  Navarre,  pourvu  qu'il  se  fit  catholique.  A  la  fin 
pourtant,  il  s'était  résolu,  le  12  mai  1589,  à  envoyer 
un  monitoire  à  Henri  III,  dans  lequel  il  se  bornait 
toutefois  à  le  sommer,  sous  peine  d'excommunication, 
de  remettre  en  liberté  dans  les  dix  jours  le  cardinal  île 
Bourbon  et  l'archevêque  de  Lyon  et  de  comparaître  à 
Borne.  Quand  il  apprit  la  terrible  (in  du  roi  de  France, 
Sixte  V  y  vit  un  juste  châtiment  :  le  sang  appelle 
le   sang.   Cf.  Ch.  Poulet,  op.  cit.,  p.  782. 

Cependant  Henri  de  Navarre,  à  une  délégation  de 
seigneurs  catholiques  qui  étaient  venus  lui  demander 
de  renoncer  au  protestantisme,  répondait  qu'il  ne  pou- 
vait abjurer  sur  le  champ  sa  religion,  mais  qu'il 
était  prêt  à  se  faire  instruire  par  un  concile  national 
ou  provincial  qui  se  réunirait  dans  les  six  mois  et  à 
maintenir  exclusivement  l'exercice  de  la  religion  ca- 
tholique dans  tout  le  royaume  (I  août  1589).  En  re- 
tour, une  grande  partie  de  la  noblesse  le  reconnaissait 
et  lui  promettait  obéissance.  Ce  contrat  réciproque  fut 
publié  et  enregistré  le  14  août  au  parlement  de  Tours; 
de  la  sorte,  le  parti  royaliste  put  garder  dans  ses 
rangs  un  nombre  considérable  de  catholiques.  I.a  Ligue 
au  contraire  acclama  comme  roi,  sous  le  nom  de 
Charles  X,  le  cardinal  de  Bourbon,  vieux,  impuissant 
et  prisonnier  d'Henri  IV  au  château  de  Loches.  On  dis- 
tingua dès  lors  deux  tendances  parmi  les  ligueurs. 
D'une  |iait.  1rs  extrémistes  ou  révolutionnaires,  incar- 
nes rlans  les  Seize  »,  esprits  exaltés,  partisans  de  la 
résistance  à  outrance,  d'autre  part,  les  ligueurs  poli- 
tiques ou  ligueurs  français  :  royalistes  fidèles  tels  que 
Villeroy  et  Vitry,  magistrats  comme  Mole,  bourgeois, 
tous  éléments  modérés,  d'un  patriotisme  éclairé,  qui 
voulaient  l'accord  avec  Henri  et  à  qui  déplaisaient  les 
compromissions  avec  l'Espagne.  Energique,  intelli- 
gent et  vaillant.  Henri  IV  investit  Rouen,  battit  la 
Ligue  à  Arques,  le  21  septembre  1589,  et  marcha  sur 
Paris.  Le  duc  de  Mayenne,  frère  de  Henri  de  Guise  et 
chef  de  la  Ligue,  devant  ce  danger  menaçant  appela  à 
grands  cris  l'aide  de  l'Espagne.  Ligueurs  et  Espagnols 
furent  battus  à  Ivry  par  le  Béarnais,  dont  les  troupes 
poussèrent  jusqu'à  Paris.  La  capitale  opposa  une  ferme 
résistance,  dans  laquelle  s'affirmait  la  volonté  du 
peuple  de  ne  pas  accepter  un  roi  hérétique. 

Dans  ces  luttes  sanglantes.  Sixte  Y  ne  se  départit 
pas  de  la  ligne  de  conduite  qu'il  s'était  tracée  dès  le 
début  de  son  pontificat,  à  savoir  sa  volonté  que  la 
France  catholique  se  sauvât  elle-même,  sans  l'Espagne. 
Mais,  fidèle  au  principe,  proclamé  jadis  par  Henri  III 
;i  Blois,  que  la  France  ne  pouvait  être  gouvernée  que 
par  un  catholique,  Sixte  Y  donna  son  appui  à  la  Ligue. 
Il  remplaça  le  légal  Jean  François  Morosini  par  Henri 
Caetani,  qu'il  chargea  auprès  de  Charles  de  Bourbon 
et.  éventuellement,  auprès  du  duc  de  Mayenne,  de 
préparer  l'élection  d'un  roi  catholique,  mais  aussi  de 
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se  renseigner  sur  la  possibilité  de  la  conversion  de 
Henri  IV  et  sur  les  menées  ambitieuses  de  l'Espagne. 
Quand  il  fut  assuré  par  le  duc  François  de  Luxem- 
bourg, représentant  auprès  du  pape  des  catholiques 
ralliés  à  Henri  IV,  que  le  Béarnais  abjurerait  le  calvi- 
nisme, si  on  pouvait  arriver  à  le  persuader,  et  qu'il 
était  à  souhaiter  que  le  Saint-Siège  confiât  à  des  prê- 
tres capables  le  soin  de  l'instruire.  Sixte  V,  inquiété 
par  la  puissance  de  la  Ligue  et  par  l'influence  toujours 
croissante  de  Philippe  II  en  France,  donna  ordre  au 
légat  Caetani  de  traiter  aussi  avec  les  catholiques,  par- 
tisans de  Henri  IV.  Le  parti  espagnol,  furieux  de  ce 
que  le  pape  entrait  en  pourparlers  avec  les  délégués 
du  Béarnais,  lui  fit  présenter  au  nom  de  Philippe  II 
par  son  ambassadeur,  le  hautain  Olivarès,  un  avis 
dans  lequel  le  roi  d'Espagne  menaçait  Sixte  V  des 
armes  matérielles  et  spirituelles  s'il  ne  changeait 
point  d'attitude.  Philippe  II,  voyant  l'heure  décisive, 
fit  remettre  au  pape,  au  début  de  1590,  un  projet 
d'alliance  et  lui  demanda  de  désigner  un  chef  pour 
son  armée  qui  devait  pénétrer  en  France.  Sur  le 
refus  de  Sixte  V,  qui  menaçait  même  Philippe  II  d'ex- 
communication s'il  persistait  à  vouloir  faire  la  loi  au 
souverain  pontife,  Olivarès  revint  à  la  charge  le  3  mars, 
exigeant  le  renvoi  du  comte  de  Luxembourg,  l'excom- 
munication des  partisans  catholiques  de  Henri  IY 
et  une  condamnation  de  ce  dernier.  Comme  Sixte  V 
restait  impassible,  le  légat  espagnol  alla  même  jusqu'à 
le  menacer  d'un  concile  et  d'un  schisme.  La  situation 
devint  si  tendue  qu'en  Italie  on  s'attendait  à  une  rup- 
ture complète  entre  le  Saint-Siège  et  l'Espagne.  Le 
19  mars,  les  cardinaux  en  consistoire  se  rangèrent  à 
l'avis  du  pape,  surtout  après  que  le  cardinal  d'Aragon 
eut  fait  ressortir  qu'une  intervention  violente,  comme 
la  voulait  Philippe  II,  n'aurait  pour  effet  qu'une  union 
plus  étroite  entre  les  Français  et  Henri  I\7.  Sixte  V,  de 
son  côté,  déclara  qu'il  préférait  mourir  que  de  céder 
aux  requêtes  de  l'Espagne.  La  conduite  prudente  de 
Sixte  V  trouvait  cependant  des  détracteurs  à  Borne  et 
à  Paris,  où,  le  7  mai  1590,  la  Sorbonne  proclamait  que 
les  catholiques  français  n'étaient  pas  tenus  en  cons 
cience  d'accepter  un  hérétique  pour  roi  et  renouvelait 
cette  proclamation  après  la  mort  de  Charles  de  Bour- 
bon (9  mai  1590). 

Le  19  juillet  1590.  sur  les  instances  du  duc  de  Sessa, 
nouvel  ambassadeur  de  Philippe  IL  Sixte  V  s'enga- 
geait à  une  intervention  militaire  en  France  pour 
défendre  les  catholiques  contre  les  violences  des  calvi- 
nistes et  faciliter  la  nomination  d'un  roi.  Mais,  comme 
il  différait  sa  signature,  dans  l'espoir  que  le  Béarnais 
se  ferait  catholique  après  la  prise  de  Paris,  Sessa  et 
Olivarès  ne  cessèrent  de  menacer  le  pape,  surtout 
après  que  celui-ci  eut  proposé  d'envoyer  deux  nonces 
en  France,  l'un  auprès  des  ligueurs,  l'autre  auprès  des 
catholiques  ralliés  à  Henri  IV,  pour  pouvoir  arriver 
plus  efficacement  à  l'élection  d'un  roi.  »  Sixte  V  me- 
naçait de  faire  une  déclaration  solennelle,  où  il  expo- 
serait comment,  sous  couleur  de  religion,  les  Espa- 
gnols ne  poursuivaient  en  France  que  le  succès  d'une 
politique  ambitieuse,  et  pourquoi,  le  pape  ne  voulant 
pas  en  être  l'instrument,  ils  lui  reprochaient  de  favo- 
riser l'hérésie  et  faisaient  invectiver  contre  lui  par 
les  prédicateurs.  Mettre  les  foudres  romaines  et  le 
trésor  du  château  Saint  Vnge  au  service  des  ambitions 
espagnoles,  jamais.  Il  fallait  que  la  France  restât  une 
grande  nation  et  qu'ainsi  fût  maintenue  avec  l'équi- 
libre européen  la  liberté  du  Saint-Siège.  »  Poulet, 
op.  'il.,  p.  788.  Sixte  V  usa  toutefois  dans  cette  fa- 
meuse lutte  ses  dernières  forces;  il  mourut  peu  après, 
le  27  août  1590. 

:!.  L'Angleterre.  —  Le  pontificat  de  Sixte  V  fut  pour 
les  catholiques  anglais  un  tournant  décisif  de  leur 
histoire.    Deux    faits   importants,   en   effet,   dominent 
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le  bref  règne  de  Sixte  V.  à  savoir  le  supplice  de  Marie 
Stuart,  qui  enleva  tout  espoir  de  voir  la  couronne 
anglaise  ceinte  par  un  catholique  après  la  mort  d'Eli- 
sabeth, et  la  défaite  de  l'Armada  espagnole,  qui  donna 
la  conviction  qu'il  ne  fallait  plus  penser  à  la  restau- 
ration de  la  religion  catholique  par  l'appui  d'une  na- 
tion étrangère.  A  l'élection  de  Sixte  V,  dix-sept  ans 
s'étaient  déjà  écoulés  depuis  que  la  reine  d'Ecosse, 
Mark-  Stuart,  avait  cherché  du  secours  en  Angleterre 
et  qu'elle  avait  été  emprisonnée.  A  l'avènement  de 
Sixte  V,  les  politiques  d'Angleterre  nourrissaient  de- 
puis quelques  années  le  projet  d'en  finir  par  un  acte 
décisif  avec  les  menaces  étrangères  et  les  conjurations 
à  l'intérieur  contre  la  reine  Elisabeth  et  le  régime  pro- 
testant. Une  occasion  pour  gagner  l'opinion  publique 
et  les  hommes  d'État  anglais  à  l'idée  d'une  action 
décisive  contre  les  catholiques  en  général  et  contre  la 
reine  d'Ecosse  en  particulier  se  présenta  au  secrétaire 
d'État  François  Walsingham.  Le  10  juillet  1584,  Guil- 
laume d'Orange  était  assassiné  et  le  jésuite  Crichton 
était  arrêté,  porteur  d'un  plan  d'invasion.  L'opinion 
s'aflola.  L'assassinat  d'Elisabeth,  l'invasion  espagnole 
lui  devinrent  un  cauchemar  incessant.  Un  projet  fut 
voté,  d'après  lequel,  en  cas  d'attaque  contre  l'Angle- 
terre ou  la  reine  Elisabeth,  tous  les  révoltés  seraient 
mis  à  mort  et  aussi  les  prétendants,  en  faveur  desquels 
ils  agiraient  (novembre  1584).  C'était  l'épée  de  Damo- 
clès  sur  la  tète  de  Marie  Stuart.  Bien  que  les  prêtres  et 
les  catholiques  eussent  envoyé  à  la  reine  Elisabeth 
une  supplique  où  ils  protestaient  de  leur  loyalisme, 
la  considérant  comme  leur  souveraine  légitime  et  re- 
gardant comme  une  faute  d'attenter  à  sa  personne,  bien 
que  les  prêtres,  sur  l'échafaud,  affirmassent  leur  atta- 
chement à  Elisabeth,  bien  que  Marie  Stuart  eût  déi  lu  é 
par  écrit  qu'elle  adhérait  à  la  ligue  pour  la  défense  de 
la  reine,  sa  proche  parente,  l'implacable  législation,  qui 
allait  tenter  la  destruction  complète  du  catholicisme, 
n'en  restait  pas  moins  en  \igueur.  Finalement  la  reine 
d'Ecosse  serait  impliquée  dans  une  accusation  de 
complot  contre  Elisabeth,  jugée,  condamnée  et  exé- 
cutée (18  février  1587).  Si  la  vie  de  Marie  Stuart  fut 
parfois  celle  d'une  aventurière,  si  parfois  les  passions 
troublèrent  la  lucidité  de  son  génie  politique,  tous 
doivent  cependant  reconnaître  qu'elle  mourut  comme 
une  sainte,  tombant  comme  représentante  du  catholi- 
cisme. Bien  que  personne  ne  fut  intervenu  pour  la 
sauver,  après  sa  mort  cependant  tout  le  continent 
s'émut.  Son  fils  renégat,  Jacques  VI,  lui-même  pro- 
testa,  ainsi  que  le  roi  de  France  Henri  III.  qui  parla 
même  d'une  entreprise  contre  l'Angleterre. 

Avec  l'exécution  de  Marie  Stuart,  «  la  question  an- 
glaise [lassait  au  premier  plan  des  préoccupations 
politiques  et  religieuses  >.  Cn.  Poulet,  on.  cit.,  p.  865. 
Comme  la  France  était  impliquée  dans  les  guerres  de 
religion,  l'entreprise  contre  l'Angleterre  ne  pouvait 
être  menée  que  par  Sixte  V  et  Philippe  IL  Le  pape 
néanmoins,  tout  en  détestant  I-Jisabeth  comme  pro- 
testante, avait  pour  elle  une  admiration  naturelle, 
parce  qu'elle  faisait  front  aux  nombreux  périls  avec  la 
maîtrise  d'une  souveraine  de  grande  envergure.  De 
plus,  elle  réussissait  à  s'envelopper  de  tant  de  nuages 
de  mensonges  que,  après  les  nombreuses  persécutions 
déchaînées  par  elle,  elle  pouvait  encore  jouer  la  comé- 
die d'être  restée  aflectionnée  à  l'ancienne  religion: 
Sixte  V,  jusqu'à  la  dernière  année  de  son  règne,  con- 
tinua à  se  bercer  de  l'espoir  d'un  retour  de  la  reine 
à  la  foi  catholique.  II  ne  laissa  pas  cependant  de  recom- 
mander, par  l'intermédiaire  de  ses  nonces,  à  la  France 
et  à  l'Espagne,  une  intervention  armée.  Celle-ci  avait 
d'ardents  partisans,  comme  Alexandre  Farnèse,  gou- 
verneur espagnol  des  Pays-Bas,  Guillaume  Allen,  qui, 
le  7  août  1587,  fut  élevé  à  la  dignité  cardinalice  et 
reçut  le  titre  de  cardinal  d'Angleterre.  Mais  ce  dernier 


ne  se  rendait  pas  compte  que,  depuis  son  départ  de 
l'Angleterre,  la  mentalité  y  avait  changé;  les  catholi- 
ques répudiaient  toute  entreprise  armée  contre  leur 
pays  et  contre  la  reine,  et  la  flotte  britannique  s'était 
singulièrement  renforcée. 

L'entreprise  n'avançait  donc  que  très  lentement,  à 
cause  de  la  lenteur  de  Philippe  II  et,  surtout,  à  cause 
de  la  radicale  différence  qui  existait  entre  les  deux 
conceptions  pontificale  et  espagnole  par  rapport  au 
but  de  l'expédition  et  au  choix  du  roi  qui,  en  cas  de 
réussite,  devait  prendre  le  gouvernement  de  l'Angle- 
terre. Sixte  V  envisageait  l'entreprise  avant  tout  sous 
l'angle  religieux.  Philippe  II,  au  contraire,  sans  négli- 
ger ce  point  de  vue.  poursuivait  surtout  des  ambitions 
politiques.  Son  but  primordial  était  d'obtenir  l'Angle- 
terre sinon  pour  lui.  du  moins  pour  sa  fille,  Isabelle.  «  Le 
pape  fut  cependant  obligé  d'accepter  les  services  de 
Philippe  et   un  accord  secret  fut  conclu  le  29  juillet 

1587.  en  vertu  duquel  le  Saint-Siège  financerait  l'ex- 
pédition contre  l'Angleterre,  que  le  cardinal  Allen 
accompagnerait  comme  légat;  il  présiderait,  après  la 
conquête,  à  la  restauration  religieuse  de  sa  patrie.  De 
plus,  Sixte  V  promulgua  un  décret  qui  renouvelait 
l'excommunication  et  la  déposition  d'Elisabeth.  Enfin, 
la  flotte  espagnole  quittait  Lisbonne,  à  la  fin  de  mai 

1588,  sous  le  commandement  de  Médina  Sidonia.  »  On 
sait  le  reste  et  l'effroyable  désastre  qui.  au  mois  d'août, 
dispersait  la  Grande  Armada.  Avant  l'entreprise,  le 
cardinal  Allen,  par  un  violent  pamphlet,  signé  par  lui, 
mais  composé  par  Parsons,  avait  tenté  de  soulever  les 
catholiques  anglais  contre  Elisabeth,  mais  en  vain,  car 
prêtres  et  laïques  s'étaient  unis  avec  les  protestants 
pour  sauver  leur  patrie. 

Cette  expédition  fît  un  immense  tort  aux  catholiques 
anglais;  malgré  leur  loyalisme,  ils  furent  englobés  dans 
une  même  haine  avec  l'Espagne  et  considérés  comme 
des  ennemis  communs  d'Elisabeth.  Le  peuple  anglais 
vit  dans  la  victoire  sur  l'Armada  un  véritable  jugement 
de  Dieu,  le  triomphe  du  protestantisme  incarné  dans 
Elisabeth  sur  le  catholicisme  représenté  par  Phi- 
lippe IL  Triomphant,  le  protestantisme  anglican  s'af- 
firma de  plus  en  plus  combattit.  A  la  fin  de  1588,  quel- 
ques conseillers  de  la  reine  tramèrent  une  sorte  de 
Saint-Barthélémy  contre  les  catholiques,  projet  que 
d'ailleurs  Elisabeth  repoussa.  Mais,  pendant  les  deux 
dernières  années  du  pontificat  de  Sixte  V,  les  perquisi- 
tions, les  incarcérations  et  les  exécutions  de  catholi- 
ques redoublèrent;  ils  payaient  cher  l'attaque  espa- 
gnole contre  l'Angleterre  que  le  pape  avait  soutenue. 

4.  Les  questions  orientales.  —  Un  pape  comme 
Sixte  V  ne  pouvait  rester  indifférent  à  l'égard  du  péril 
musulman.  Des  le  commencement  de  son  pontificat. 
l  "lirait  à  une  croisade  contre  les  Turcs  et  n'y  voyait 
d'abord  qu'un  obstacle  :  l'état  critique  des  finances 
pontificales.  Mais  l'argent  ne  suffisait  pas,  il  fallait 
aussi  des  armées.  Le  pape  s'en  ouvrit  d'abord  à  Venise. 
Toutefois,  tenant  compte  de  la  situation  particulière 
de  la  Sérénissime,  plus  exposée  que  personne  aux  atta- 
ques des  Turcs,  il  ne  voulut  pas  que  Venise  s'exposât 
seule  et  la  première.  Il  pensa  d'abord  à  une  expédition 
contre  Alger,  mais  dut  y  renoncer  parce  que  Philippe  1 1. 
sur  lequel  il  comptait,  se  montrait  peu  disposé  à 
suivre  le  pape  dans  ses  plans.  Or,  à  l'automne  1585, 
le  roi  de  Pologne.  Etienne  Bathory,  conçut  le  plan 
hardi  de  s'emparer  d'abord  de  la  Bussie,  où  le  peuple, 
mécontent  de  son  souverain,  désirait  s'unir  au  roi  de 
Pologne  et,  ensuite,  de  conquérir  Constantinople  et 
ainsi  de  délivrer  définitivement  l'Europe  du  péril  turc. 
Il  envoya,  vers  la  fin  de  mars  1580,  son  frère,  le  cardinal 
André,  exposer  au  pape  ses  plans.  Sixte  V  approuva  les 
projets  de  Bathory  et  lui  promit  son  appui.  Ce  plan 
grandiose  toutefois  ne  fut  jamais  réalise:  Bathory 
mourut  prématurément  le  12  décembre  1586,  pleuré 


2 2 1  '  ' 


SIXTE-QUINT 


22  30 


amèrement  par  le  pape,  qui  l'exalta  dans  le  consis- 
toire du  7  janvier  1587.  Sixte  V  revint  donc-  à  son  pro- 
jet de  faire  la  guerre  aux  musulmans  de  l'Afrique  du 
Nord,  mais,  ne  pouvant  gagner  Philippe  II  à  cette 
noble  cause,  il  se  vit  obligé  à  renoncer  à  toute  guerre 
contre  les  ennemis  de  la  religion. 

Apres  la  mort  d'Etienne  Bâthory,  la  Pologne  fut 
l'objet  des  soins  de  Sixte  Y,  à  cause  des  difficultés 
qu'on  rencontra  dans  l'élection  du  successeur  de  Bâ- 
thory, qui  était  mort  sans  enfants.  I.e  pape  institua 
une  Congrégation  spéciale,  le  7  juin  1587,  chargée  de 
traiter  les  affaires  de  la  Pologne.  Tandis  qu'au  début 
le  pape  se  contenta  de  recommander  aux  Polo- 
nais de  se  choisir  un  roi  catholique,  il  manda 
à  partir  du  31  mars  1587,  au  nonce  Annibal  de 
Capoue,  de  travailler  pour  l'élection  d'un  archiduc 
autrichien,  croyant  pouvoir  travailler  ainsi  plus  effi- 
cacement à  une  guerre  contre  les  Turcs,  puisqu'un 
Habsbourg  pouvait  compter  sur  l'appui  de  l'empereur 
et  de  Philippe  II.  Le  19  août  1587,  toutefois,  dans  la 
diète,  réunie  depuis  le  30  juin,  Stanislas  Karnkowski, 
archevêque-primat  de  Gniezno,  et  Zamoiski  procla- 
mèrent roi  de  Pologne  Sigismond,  prince  héritier  de 
Suède.  Les  partisans  de  l'Autriche  de  leur  côte  élu 
rent,  le  22  août,  l'archiduc  Maximilien,  de  sorte  que  la 
Pologne  eut  deux  rois.  C'était  aux  armes  à  décider.  Le 
2  t  janvier  1588,  Maximilien  fut  défait  et  fait  prisonnier 
et .  de  la  sorte,  la  couronne  de  la  Pologne  revint  à  Sigis- 
mond de  Suède.  Dès  le  12  mars  suivant,  Sixte  V  reconnut 
Sigismond  comme  roi  légitime.  Le  23  mai  1588  il  nomma 
le  cardinal  Hippolyte  Aldobrandini  légat  en  Pologne 
pour  travailler  à  la  délivrance  de  Maximilien.  Après  de 
longs  pourparlers  on  arriva  enfin,  le  7  décembre  1588, 
à  un  accord  entre  Sigismond  de  Suède,  l'empereur 
Rodolphe  II  et  son  frère  .Maximilien. 

3.  Les  Étals  italiens.  —  Quant  aux  relations  de 
Sixte  V  avec  les  États  italiens,  tout  en  insistant  sur  la 
nécessité  de  la  concorde  entre  eux,  il  s'opposa  à  la 
conclusion  d'alliances  qui  pouvaient  être  une  occasion 
et  une  cause  de  guerre.  Il  recommanda  avant  tout  les 
bons  rapports  avec  le  grand-duc  de  Toscane.  Comblant 
de  faveurs  la  république  de  Yenise,  Sixte  V  voulait 
s'unir  étroitement  à  elle  parce  qu'elle  était  le  seul 
état  italien,  avec  l'État  pontifical,  qui  eût  conservé  sa 
pleine  indépendance,  mais  aussi,  et  surtout,  parce 
qu'il  voulait  faire  front  contre  le  protestantisme  et 
l'exclure  le  plus  possible  de  l'Italie.  De  même  qu'il 
avait  appuyé  dans  le  même  but  les  ambitions  du  duc 
Charles-Emmanuel  de  Savoie  dans  sa  conquête  de 
Saluées  et  de  Genève,  où  de  nombreux  protestants 
italiens  avaient  cherché  un  refuge,  ainsi  favorisa-t-il 
Venise,  parce  qu'il  la  considérait  comme  le  bastion 
loutre  le  luthéranisme. 

3°  Politique  ecclésiastique.  —  1.  La  réforme  de 
l'Église.  —  La  même  sévérité  dont  Sixte  V  avait  fait 
preuve  contre  les  bandits  des  Liais  pontificaux,  il  la 
montra  comme  chef  suprême  de  l'Église.  Un  de  ses 
premiers  soins  fut  la  réforme  intérieure  de  l'Église, 
qu'il  ne  cessa  de  poursuivre  jusqu'à  sa  mort,  non 
seulement  dans  ses  états  et  dans  l'Italie,  mais  aussi 
dans  les  autres  pays.  Pour  éliminer  les  abus  qui 
s'étaient  de  nouveau  introduits  à  Rome  pendant  le 
de  Grégoire  XIII,  Sixte  chargea,  le  23  juillet 
1585,  deux  évêques,  Philippe  Sega  de  l 'laisance  et  .Iules 
•  H  I  inelli  de  Castro,  de  la  visite  de  toutes  les  églises  et 
des  collèges  de  Home,  ou  ils  devraient  sévir  contre  tous 
les  abus  qu'ils  rencontreraient.  11  procéda  avec  une  telle 
vigueur  que.  dans  le  consistoire  du  16  no\  embre  1587, 
il  pouvait  affirmer  que  le  clergé  de  Rome  était  entiè- 
rement réformé  de  haut  en  bas.  H  sevil  avec  une 
sévérité  contre  les  simoniaques  et  contre  le 
cumul  des  bénéfices.  Il  insista  sur  la  stricte  appli- 
cation du  décret  du  concile  de   Trente  sur  la  résidence 


des  évêques,  des  curés  et  aussi  des  cardinaux.  Pour 
promouvoir  plus  efficacement  la  réforme  dans  l'Église 
universelle.  Sixte  Y,  par  la  bulle  du  20  décembre  1585, 
rétablit  la  visite  obligatoire  ad  timina  de  tous  les 
évêques,  tombée  en  désuétude  après  le  Grand  Schisme, 
et  imposa  aux  évêques  de  lui  faire  à  cette  occasion  un 
rapport  détaillé  de  la  façon  dont  ils  s'acquittaient  de 
leurs  obligations  pastorales  et  de  ce  qui  regardait 
l'état  de  leurs  Églises.  Il  détermina  aussi  le  temps 
auquel  devait  se  faire  cette  visite,  qui  varia  d'après  la 
distance  plus  ou  moins  grande  de  Rome.  Les  effets 
salutaires  de  cette  mesure  ne  se  firent  pas  attendre, 
surtout  dans  les  pays  où  les  protestants  étaient  nom- 
breux. On  ne  peut  nier  que  ce  fut  là  un  des  facteurs 
qui  contribuèrent  le  plus  efficacement  à  la  réforme 
intégrale  de  l'Église.  Le  pape  s'attacha  aussi  avec  succès 
à  la  réforme  du  clergé  régulier,  sévissant  avec  vigueur 
et  fermeté  contre  le  vagabondage  des  religieux  el 
contre  les  infractions  à  la  clôture. 

2.  Attitude  à  l'égard  des  ordres  religieux.  —  Sixte  V 
approuva  les  feuillants,  dérivés  de  l'ordre  cistercien, 
les  ermites  augustiniens  de  Centorbia,  les  hospitaliers 
de  Saint-Hippolyte,  les  clercs  réguliers  minimes,  les 
frères  de  la  Bonne  mort,  fondés  par  saint  Camille  de 
Lellis,  qu'il  autorisa  à  émettre  les  quatre  mêmes 
vœux  que  les  frères  de  Saint-Jean  de  Dieu.  Sa  prédi- 
lection allait  toutefois  à  l'ordre  franciscain  auquel  il 
appartenait,  principalement  à  la  branche  des  conven- 
tuels, dont  il  promut  de  nombreux  membres  à  la 
dignité  épiscopale  (cf.  D.  Sparacio,  op.  cit., p.  99-102) 
et  Constance  Torri  de  Sarnano  à  la  pourpre  (20  avril 
1587).  Sous  Sixte  V,  au  chapitre  général  de  15X7,  le 
supérieur  général  prit  de  nouveau  officiellement  le 
titre  de  «  ministre  »  au  lieu  de  «  maitre  »,  comme  il  était 
désigné  depuis  la  séparation  entre  observants  et  con- 
ventuels (1517).  Le  pape  décréta,  en  1587,  que  la 
charge  du  ministre  général  des  branches  de  l'ordre 
franciscain  ne  s'étendrait  pas  au  delà  de  six  ans  et 
celle  du  provincial  pas  au  delà  de  trois  ans.  Il  insti- 
tua dans  la  basilique  de  Saint-François  à  Assise  l'ar- 
chiconfrérie  des  chordigères  (19  novembre  1585)  et 
porta  la  fête  de  saint  Antoine  de  Padoue  au  rite 
double  pour  l'Église  universelle.  En  1588,  il  éleva  au 
rang  des  saints  Diego  d'Alcala  des  mineurs  observants. 
Par  la  bulle  du  14  mars  1588,  il  proclama  saint  Bona- 
venture  docteur  de  l'Église  et  porta  ainsi  le  nombre  des 
docteurs  à  six.  Il  recommanda  dans  la  même  bulle 
l'étude  de  la  doctrine  du  Docteur  séraphique.  Il  avait 
d'ailleurs  déjà  fondé,  dans  ce  but,  en  1587,  le  collège 
de  Saint-Bonaventure,  à  côté  du  couvent  des  Douze- 
Apôtres  à  Rome,  pour  les  conventuels.  On  ne  pouvait 
y  recevoir  que  des  jeunes  gens  d'élite  qui  devaient  se 
consacrer  à  l'étude  des  œuvres  de  saint  Bonaventure. 
Bien  que,  par  le  bref  du  3  septembre  1586,  il  eût  con- 
cède, sur  la  demande  de  François  Gonzaga,  général 
des  observants,  l'occupation  des  couvents,  même  de 
ceux  qui  avaient  été  pris  aux  conventuels  el  qu'ils 
possédaient  à  cette  époque,  Sixte  V  cependant,  par  la 
bulle  du  30  août  1587,  reprit  aux  observants  le  cou 
vent  de  Corinallo,  dans  la  Marche  d'Ancône,  pour  le 
restituer  aux  conventuels.  Les  préférences  de  Sixte  Y 
allaient  toutefois  à  la  congrégation  des  conventuels 
réformés,  qui  vivaient  d'après  les  décrétalcs  Exiit  et 
El  ivi  et  se  rapprochaient  des  capucins  pour  leur  habit. 
Il  les  prit  sous  sa  protection  contre  les  nombreuses 
al  taques  dont  ils  étaient  l'objet  el  leur  donna,  en  1589, 
les  couvents  des  mineurs  déchaussés  fondés  en  Italie 
par  Jean-Baptiste  de  Pesaro.  Aussi,  sous  Sixte  V,  cette 
congrégation  prit-elle  une  grande  extension  surtout 
en  Italie,  mais  les  tentatives  faites  pour  réunir  les 
observants  et  les  capucins  et  les  autres  branches  réfor- 
mées de  l'ordre  n'aboutirent  pas.  Le  pape  fut  aussi 
1res  lie  a  l'ordre  des  capucins,  non  seulement  à  cause 
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des  nombreux  saints  religieux  qui  illustraient  l'ordre, 
comme  Jérôme  de  Narni,  Félix  de  Cantalice  et  Joseph 
de  Léonisse,  mais  aussi  parce  que  leurs  théologiens 
suivaient  pour  ainsi  dire  exclusivement  la  doctrine  de 
saint  Bonaventure.  Accueillant  favorablement  les 
instances  du  supérieur  du  tiers-ordre  régulier,  il  dé- 
tacha, en  1586,  ce  dernier  presque  complètement  de 
la  juridiction  des  observants,  à  laquelle  Pie  V  les  avait 
assujettis  en  1568  et  leur  accorda  une  ample  auto- 
nomie. 

Il  fut  aussi  favorable  aux  dominicains,  élevant 
en  1586  Louis  Bertrand  au  rang  des  saints,  donnant 
la  pourpre  a  Jérôme  Bernieri;  il  leur  restitua  aussi  le 
couvent  et  l'église  de  Sainte-Sabine.  Favorable  aux 
jésuites  au  début  de  son  pontificat,  principalement 
dans  un  procès  de  l' Inquisition  espagnole  contre  quatre 
jésuites  et  dans  les  visites  projetées  des  provinces  espa- 
gnoles des  jésuites  par  Jérôme  Manrique,  évèque  de 
Carthagène,  Sixte  V,  sous  l'influence  des  troubles  sus- 
cités en  Espagne  par  l'élément  réformateur  de  l'ordre, 
ordonna,  le  10  novembre  1588,  à  l'Inquisition  romaine 
de  désigner  deux  théologiens,  qui,  avec  un  jésuite, 
examineraient  les  constitutions  de  l'ordre  et  en  corri- 
geraient les  défauts.  La  sentence  de  cette  commission 
fut  en  général  favorable  aux  jésuites.  Sixte  V,  cepen- 
dant, auquel  ne  plaisait  pas  la  dénomination  de  «  Com- 
pagnie de  Jésus  »,  résolut  de  supprimer  ce  nom  et 
ordonna,  en  1590,  au  général  Aquaviva  de  promulguer 
lui-même  le  décret  ordonnant  ce  changement.  Comme 
le  pape  sous  cette  condition  renonçait  à  toute  autre 
réforme  de  l'ordre,  le  général  se  soumit,  rédigea  le 
décret  mentionné  et  le  présenta  au  pape.  Pour  pou- 
voir l'examiner  avec  plus  d'attention,  Sixte  V  fit 
déposer  ce  décret  sur  sa  table  de  travail;  il  s'y  trou- 
vait encore  quand  le  pape  mourut  subitement;  de  la 
sorte,  ce  décret  ne  fut  jamais  exécuté. 

Sixte  V  fut  aussi  un  grand  promoteur  des  missions, 
principalement  au  Japon  et  en  Chine.  En  1588,  il 
érigea  un  évèché  au  Japon,  avec  résidence  à  Funai, 
capitale  du  Bungo,  dont  le  premier  évèque  fut  Sébas- 
tien Moralez,  S.  J.  Cette  mission  fut  confiée  aux  jé- 
suites qui  réussirent  aussi,  en  1586,  a  pénétrer  dans  la 
Chine,  jusque  là  rigoureusement  fermée  aux  étrangers. 
Les  franciscains  déployèrent  une  activité  merveilleuse 
aux  Philippines,  et  le  pape  éleva  leur  custodie  en 
province.  Les  dominicains  y  fondèrent,  en  1586,  la 
province  du  Saint-Bosaire,  qui  joua  un  rôle  important 
dans  l'histoire  des  missions.  Les  franciscains  s'intro- 
duisirent aussi  en  Chine,  avec  l'appui  du  pape,  et  firent 
de  sensibles  progrès  aux  Indes,  au  Mexique  et  au 
Brésil.  Sixte  V  poursuivit  avec  énergie  les  tentatives 
commencées  par  Grégoire  XIII  pour  opérer  l'union  de 
l'Église  orientale  avec  Borne,  ainsi  que  celle  des  coptes 
d'Egypte,  des  ruthènes  de  Pologne,  des  grecs  schis- 
matiques  de  Constantinople.  où,  en  1586,  les  capucins 
remplacèrent  les  jésuites,  qui  avaient  tous  succombé 
à  la  peste. 

3.  Les  questions  doctrinales.  —  Sixte  V  veilla  avec 
grand  soin  à  la  pureté  de  la  doctrine  catholique. 
D'âpres  controverses  avaient  commencé  entre  jésuites 
et  dominicains  au  sujet  de  la  conciliation  de  la  grâce 
et  de  la  liberté;  Baïus,  professeur  à  l'université  de 
Louvain,  cherchait  à  prendre  sa  revanche  en  dénon- 
çant plusieurs  propositions  énoncées  par  le  jésuite 
Lessius.  La  faculté  de  Louvain  en  condamna,  le  12  sep- 
tembre 1587,  trente-quatre  de  «  saveur  moliniste  », 
dont  la  principale  était  que,  d'après  Lessius,  c'est  la 
volonté  humaine  qui  rend  toute  grâce  efficace  par  son 
libre  acquiescement.  La  querelle  fit  grand  bruil  dans 
le  pays  et  tout  le  monde  y  prit  part.  Bellarmin  et 
Lessius  lui-même  s'efforcèrent  de  réfuter  les  accusations 
de  la  faculté  de  Louvain.  Les  universités  étaient  divi- 
sées. Tandis  que  celle  de  Douai  prenait  le  parti  de 


Louvain,  Paris  ne  se  prononçait  pas  et  celles  de  Trêves, 
Mayence  et  Ingolstadt  se  mettaient  du  côté  des  jé- 
suites. Après  une  année  de  débats,  le  nonce  Octave 
Mirto  Frangipani  mit  Rome  au  courant  des  contro- 
verses et  y  envoya  en  même  temps  les  propositions 
condamnées.  Sixte  V,  craignant  que  cette  controverse 
n'eût  de  fâcheux  effets  pour  l'Église,  écrivit  au  nonce 
de  se  rendre  à  Louvain  et  d'imposer  le  silence  aux  deux 
partis.  En  vain  Frangipani  s'efîorça-t-il  d'arriver  à  un 
compromis  entre  l'université  de  Louvain  et  les  jésuites. 
Pour  en  finir,  il  promulgua,  le  10  juillet  1588,  un  dé- 
cret où  il  défendait  aux  deux  partis,  sous  peine  d'ex- 
communication, de  se  censurer  mutuellement.  C'était 
désapprouver  la  censure  portée  par  la  faculté  de 
Louvain  contre  Lessius.  Mais,  en  1587,  le  dominicain 
Dominique  Banez  publiait  son  commentaire  sur  la 
Somme  de  saint  Thomas,  dans  lequel  il  introduisait 
une  terminologie  nouvelle  dont  plusieurs  s'émurent, 
parlant  de  prémotionel  de  prédéterminalion  physique. 
De  son  côté,  Molina  écrivait  son  fameux  ouvrage  Con- 
cordia  tiberi  arbitrii  cum  gratis'  donis,  qui,  malgré 
les  eflorts  de  Banez.  parut  en  1589  et  ne  fit  qu'accen- 
tuer la  profonde  discorde  entre  jésuites  et  dominicains. 
Aussi  ces  deux  écrits  déchaînèrent-ils  sur  l'Espagne 
une  tempête  de  débats  et  de  controverses. 

Sixte  V  soutint  de  toute  son  autorité  l'Inquisition 
romaine.  Il  érigea  de  nouveaux  tribunaux,  rétablit,  en 
1586,  la  fête  de  l'inquisiteur  dominicain  saint  Pierre 
Martyr,  tué  pendant  l'exercice  de  sa  charge,  confirma 
en  octobre  1585  la  peine  de  mort,  portée  par  Paul  IV, 
contre  ceux  qui  célébreraient  la  messe  sans  être  prêtres 
et  décréta,  le  13  août  1587,  que  ceux  qui  seraient  con- 
damnés par  les  évêques  ou  les  inquisiteurs  n'en  pour- 
raient appeler  qu'au  Saint-Siège.  Bien  qu'il  ait  déployé 
une  sévérité  extraordinaire  contre  les  brigands,  il  n'y 
eut  toutefois  pendant  son  pontificat  que  cinq  condam- 
nations à  mort  de  la  part  de  l'Inquisition.  Il  confia 
à  l'Inquisition  les  délits  de  magie  et  d'astrologie, 
contre  lesquelles  il  ordonna  de  procéder  avec  sévérité. 
En  1587,  il  chargea  la  Congrégation  de  l'Index  de  la 
rédaction  d'un  nouvel  Index  des  livres  défendus  et 
demanda  à  cet  effet  le  concours  des  universités  de 
Paris,  Louvain,  Salamanque,  Alcala  et  Coïmbre.  Bien 
que  la  bulle  d'introduction  à  ce  nouvel  Index  porte  la 
date  du  9  mars  1590,  ce  dernier  ne  fut  cependant  pas 
publié  pendant  sa  vie. 

1.  La  Vulgate.  —  Sixte  V  est  célèbre  par  son  édition 
de  la  Bible,  qui  toutefois  eut  un  sort  malheureux.  Le 
concile  de  Trente  avait  déclaré  authentique  l'ancienne 
traduction  latine  du  texte  original  hébreu  et  grec,  à 
savoir  la  Vulgate,  en  insistant  pour  que  l'on  en  fît 
une  édition  aussi  correcte  que  possible.  Les  premiers 
travaux  de  revision  et  de  correction  de  la  Bible  furenl 
vite  interrompus  et  des  particuliers  entreprirent  de 
corriger  le  texte  de  la  Vulgate.  Ainsi,  dès  1547,  le 
dominicain  Jean  Henten  publia  à  l'université  de  Lou- 
vain sa  Biblia  latina  ad  vetuslissima  exemplaria  recens 
castiyata,  qui,  après  sa  mort  (1566),  fut  encore  per- 
fectionnée sous  la  direction  de  Luc  de  Bruges.  Cette 
Bible  eut  de  nombreuses  éditions  et  fut  adoptée  par- 
tout dans  la  chrétienté.  Le  concile  de  Trente  fut  clos 
en  1563,  avant  que  la  correction  officielle  de  la  Vulgate 
fût  terminée,  saint  Pie  V  confirma  la  commission 
instituée  par  son  prédécesseur  pour  la  correction  de  la 
Vulgate  et  augmenta  le  nombre  de  ses  membres.  Ils 
reprirent  tout  ce  qui  avait  été  fait  jusque  là,  afin  de 
profiter  des  leçons  des  manuscrits  anciens  apportés 
récemment  à  Borne.  Le  travail  avança  toutefois  avec 
la  plus  grande  lenteur  et  il  fallut  continuer  à  se  conten- 
ter de  l'édition  de  Plantin  d'Anvers.  Sous  Grégoire  XIII, 
le  cardinal  Félix  Peretti  ayant  remarqué,  alors 
qu'il  préparait  l'édition  des  œuvres  de  saint  Ambroise, 
que  ce  docteur  faisait  les  citations  de  l'Ancien  lesta- 
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ment  non  d'après  la  Vulgate,  mais  d'après  la  version 
grecque  des  Septante,  obtint  l'institution  d'une  com- 
mission pour  l'édition  des  Septante,  dont  les  bénédic- 
tins du  Mont-Cassin  rirent  partie.  En  huit  ans,  en 
1586,  les  travaux  furent  terminés  et,  en  1587,  parut 
l'édition  des  Septante  et,  en  1588,  une  version  latine. 

A  côté  de  cette  Sixtine  du  texte  grec  des  Septante, 
Sixte  V  caressa  aussi  le  projet  d'une  Vulgate  sixtine. 
Dès  la  seconde  année  de  son  pontificat  (1586),  il  fit  re- 
prendre activement  la  correction  de  la  Vulgate  et 
voulut  que  l'entreprise  fût  menée  avec  rapidité.  11 
confia  les  travaux  préparatoires  à  une  commission, 
sous  la  présidence  du  cardinal  Antoine  Carafa  et  se 
réserva  à  lui-même  le  droit  de  trancher  d'autorité  les 
questions  de  critique  textuelle  en  vertu  d'un  privi- 
lège spécial  concédé  par  Dieu  au  Saint-Siège.  La  com- 
mission, dans  le  contrôle  du  texte  des  manuscrits  de 
l'Ancien  Testament,  reprit  en  général  les  conclusions 
de  Guillaume  Sirlet,  versé  plus  que  personne  dans  les 
langues  classiques  et  l'hébreu.  Avec  lui  on  adopta 
généralement  la  lecture  du  manuscrit  du  Mont  Amiata. 
A  la  suite  d'une  violente  discussion  avec  le  cardinal 
Carafa,  le  16  novembre  1588,  Sixte  V  se  fit  remettre  le 
lendemain  les  travaux  de  la  commission,  décidé  à  con- 
duire l'œuvre  à  son  terme  d'une  manière  digne  de  lui. 
Aussi  la  correction  du  texte  avança-t-elle  rapidement, 
de  sorte  qu'en  juin  1589  il  était  déjà  arrivé  au  dernier 
livre  du  Nouveau  Testament,  l'Apocalypse.  L'inter- 
vention de  Sixte  V  fut  toutefois  néfaste,  car  il  appli- 
qua, dans  l'établissement  du  texte  de  la  Bible,  les 
mêmes  principes  de  critique  textuelle  qu'il  avait 
adoptés  dans  son  édition  des  œuvres  de  saint  Am- 
broise.  Ne  faisant  aucune  attention  au  travail  de  la 
commission,  qui  s'était  référée  aux  plus  anciens  ma- 
nuscrits, il  rétablit  le  plus  souvent  les  leçons  de  la 
Bible  éditée  à  Anvers  en  1583,  que  la  commission 
avait  retranchées  ou  corrigées.  Il  ajouta  de  nouveaux 
textes,  qui  de  notes  marginales  qu'ils  étaient  d'abord, 
s'étaient  introduits  dans  le  texte  et  que  la  commission 
avait  retranchés;  fait  plus  grave,  il  omit  des  textes 
qui  appartenaient  certainement  au  texte  authentique 
de  la  Bible.  Il  consultait  dans  les  doutes  d'autres  sa- 
vants, entre  autres  le  jésuite  Ange  Tolet,  mais  repre- 
nait ensuite  sa  liberté  pour  faire  ce  que  bon  lui  sem- 
blait. 

Avant  la  fin  de  la  revision,  le  texte  fut  livré  pour 
l'impression  à  la  typographie  vaticane,  fondée  par 
Sixte  V  en  1587.  Le  travail  avança  si  rapidement  que, 
dès  le  2  mai  1590,  la  Bible  entière  était  imprimée  : 
liiblin  sacra  Vulgatœ  editionis  ad  concilii  Tridentini 
prsescriptum  emendata  a  Sixto  V  P.  M.  recognila  et 
approbata,  in-fol.  en  trois  parties  de  11-10  p.,  à  deux 
colonnes.  Le  texte  est  imprimé  en  gros  caractères,  sans 
séparation  des  versets,  dont  les  chiffres  sont  indiqués 
dans  la  marne.  Le  texte  est  précédé  de  la  bulle  ,F.ternus 
Me,  d'après  laquelle  cette  édition  de  la  Vulgate  deve- 
nait l'unique  version  latine  autorisée.  L'impression 
morale  produite  par  cette  édition  fut  toutefois  déplo 
rable.  et  des  critiques  s'élevèrent  de  partout.  Le  car- 
dinal Carafa,  qui  protesta  énergiquement,  fut  menacé 
de  l'Inquisition.  Le  cardinal  Ascanio  Colonna,  au  nom 
île  l'Inquisition,  fit  à  son  tour  de  graves  observations 
et  les  savants  romains  ne  cachèrent  pas  leur  opinion 
au  sujet  de  la  défectuosité  de  cette  édition.  Etant  donnée 
cette  opposition  générale,  Sixte  V,  bien  que  fougueux 
et  impulsif,  ne  pouvait  s'entêter  devant  l'évidence.  Il 
renonça  à  promulguer  la  bulle  qui  déclarait  cette 
Bible  la  seule  authentique  et  en  imposait  l'usage  à 
l'exclusion  de  toute  autre.  Il  songea  même  à  corriger 
■  *- 1 1 1-  liible  et  à  en  publier  une  seconde  édition  entière- 
ment revue.  La  mort  interrompit  ce  travail.  Quelques 
jours  après  son  décès,  les  cardinaux  firent  suspendre 
la  vente  de  cette  Bible  et  bientôt  on  alla  même  jusqu'à 


en  rechercher,  racheter  et  supprimer  tous  les  exemplai- 
res, qui  pour  cette  raison  sont  très  rares.  Clément  VIII, 
le  successeur  de  Sixte  V,  reprit  le  travail.  Cette 
nouvelle  Bible  parut  en  1592.  Clément  VIII  ne  figure 
pas  dans  le  titre  et  tout  l'honneur  est  laissé  à  Sixte- 
Quint   Pour  le  détail,  voir  l'art.  Vulgate. 

Poursuivant  l'œuvre  de  Grégoire  XIII  pour  la  cor- 
rection du  martyrologe  romain,  Sixte  V  en  chargea 
Baronius,  qui  lui  dédia  cet  ouvrage.  Il  projeta  aussi 
une  nouvelle  édition  des  Décrétales  et  la  confia,'  en 
1587,  à  une  commission  présidée  par  le  cardinal  Domi- 
nique Pinelli.  11  n'en  vit  cependant  pas  la  fin.  Il 
trouva  néanmoins  une  compensation  dans  la  collection 
des  constitutions  pontificales  depuis  Léon  Ier  jusqu'à 
Sixte  V,  recueillies  par  l'avocat  romain  Laërce  Cheru- 
bini  sous  le  titre  de  Bullarium,  édité  à  Rome,  en  1586. 

5.  L'administration  de  l'Église.  —  Par  la  célèbre 
bulle  Postquam  oerus  du  3  décembre  1586,  Sixte  V 
donna  au  collège  des  cardinaux  sa  forme  définitive, 
établissant  les  conditions  requises  pour  leur  nomina- 
tion et  portant  leur  nombre  à  soixante-dix,  dont  six 
évêques,  cinquante  prêtres  et  quatorze  diacres.  Dans 
une  constitution  du  13  avril,  il  régla  la  forme  exté- 
rieure du  Sacré-Collège  en  déterminant  les  églises  qui 
devaient  être  assignées  aux  cardinaux  comme  titres. 
A  Sixte  V  revient  le  mérite  éminent  d'avoir  réorganisé 
l'administration  de  l'Église.  Jusque  là  il  n'y  avait  que 
quatre  Congrégations  permanentes  :  celle  du  Concile, 
celle  des  Évêques,  l'Index  et  l'Inquisition.  Le  17  mai 
1586,  il  institua  la  Congrégation  des  Réguliers  et, 
comprenant  le  grand  avantage  qu'il  y  aurait  pour 
l'expédition  des  affaires  si  elles  étaient  confiées  à  des 
Congrégations  cardinalices,  Sixte  V,  par  une  bulle  du 
22  janvier  1588,  partagea  la  besogne  entre  quinze 
Congrégations,  dont  six  étaient  chargées  de  l'admi- 
nistration de  l'État  pontifical  et  les  autres  des  affaires 
spirituelles;  la  décision  d'une  Congrégation,  pour  être 
valide,  devait  réunir  l'approbation  d'au  moins  trois 
cardinaux.  Quant  aux  affaires  confiées  aux  principales 
Congrégations,  Ch.  Poulet,  op.  cit.,  t.  m,  p.  920- 
921,  résume  comme  suit  l'ample  exposé  qu'en  donne 
L.  von  Pastor,  op.  cit.,  p.  182-190  :  «  En  premier  lieu 
vient  l'Inquisition  romaine  pour  la  défense  de  la  foi, 
qui  devait  juger  l'hérésie,  le  schisme  et  l'apostasie. 
Adjoint  à  l'Inquisition,  l'Index,  chargé  de  condamner 
les  livres  erronés  ou  immoraux.  Ensuite  la  Congréga- 
tion pour  la  mise  en  vigueur  et  l'interprétation  des 
décrets  tridentins  :  elle  veillerait  à  ce  que  soient  tenus 
tous  les  ans  les  synodes  diocésains,  tous  les  trois  ans 
les  synodes  provinciaux,  dont  elle  contrôlerait  les  déci- 
sions. En  outre  elle  donnerait  audience  aux  évêques 
qui  venaient  à  Rome  rendre  compte  de  leur  adminis- 
tration, les  interrogerait  sur  l'état  moral  de  leur  dio- 
cèse et  veillerait  à  la  résidence.  D'une  façon  générale 
elle  prendrait  l'initiative  de  tout  ce  qui  pourrait  réno- 
ver la  piété.  A  la  Congrégation  pour  les  affaires  des 
évêques,  Sixte  V  donnait  des  pouvoirs  étendus  :  à  elle 
de  répondre  aux  questions  multiples  concernant  les 
droits  et  privilèges,  l'immunité,  l'exemption,  les  rap- 
ports des  prélats  avec  leurs  chapitres,  avec  les  corpo- 
rations et  les  propriétaires  séculiers.  La  Congrégation 
des  Réguliers  réglerait  tout  ce  qui  regarde  les  religieux  : 
passage  d'un  ordre  à  un  autre,  apostasie,  réformes,  etc. 
Parmi  les  quatre  nouvelles  Congrégations  érigées  par 
la  bulle  du  22  janvier  1588,  la  plus  importante  est  la 
Consistoriale.  A  elle  revient  l'enquête  préalable  sur 
les  nouveaux  évêques  et  sur  le  transfert  des  anciens. 
La  Congrégation  de  la  Signature  de  grâce  devait  exa- 
miner toutes  les  demandes  de  faveur,  ne  ressortissant 
pas  à  la  justice  ordinaire.  Celle  des  Rites  et  cérémo- 
nies  veillerait  à  ce.  que  les  anciennes  coutumes  fussent 
partout  gardées  en  ce  qui  regarde  le  service  divin. 
Aussi  corrigerait-elle  au  besoin  les  livres  liturgiques, 
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entre  autres  le  pontifical,  le  rituel  et  le  cérémonial. 
Elle  s'occuperait  en  outre  de  la  canonisation  des  saints. 
La  quatrième  des  nouvelles  Congrégations  reçut  la  sur- 
veillance de  la  typographie  vaticane,  fondée  par 
Sixte  V  :  elle  veillerait  à  une  publication  correcte  des 
ouvrages  religieux  tels  que  la  Bible,  les  décrétales,  la 
patrologie  et  à  l'exploration  des  manuscrits  qui  se 
trouvaient  dans  les  bibliothèques  romaines,  entre  au- 
t  re>  à  la  Vaticane.  Le  centre  de  gravité  du  gouverne- 
ment de  l'Église  reposa  désormais  dans  ces  Congré- 
gations, auxquelles  passèrent  la  plus  grande  partie 
des  affaires  jusque  là  expédiées  en  consistoire.  L'n  des 
plus  grands  avantages  de  ces  Congrégations  fut  de 
libérer  les  cardinaux  de  la  tutelle  des  familles  régnantes 
et  des  gouvernements  :  avec  la  division  du  travail,  ils 
obtinrent  une  plus  grande  liberté  et  purent  échapper 
plus  souvent  aux  sollicitations  importunes.  En  géné- 
ral, toutes  les  affaires  furent  traitées  avec  plus  de  con- 
naissance, plus  de  réflexion,  plus  de  rapidité  et  dans 
un  plus  grand  secret.  L'ensemble  de  cette  grande  ré- 
forme, conservée  quant  à  la  substance  jusqu'à  nos 
jours,  nous  atteste  la  sûreté  de  regard  et  les  dons 
géniaux  d'administrateur  que  possédait  Sixte  V.  » 

6.  Protection  des  lettres  et  arts.  —  Sixte  V  ne  se 
montra  pas  seulement  un  diplomate  de  grande  enver- 
gure, un  administrateur  génial,  il  fut  aussi  le  protec- 
teur libéral  et  le  promoteur  assidu  des  sciences,  lettres 
et  arts.  Les  savants  de  tout  genre,  les  historiens  et  les 
poètes  qui  lui  dédièrent  leurs  ouvrages  ne  se  comp- 
tent pas.  Il  se  montra  très  généreux  envers  l'université 
de  Rome,  dont  en  1586  il  rénova  le  corps  professoral, 
en  augmentant  les  honoraires.  Dans  la  grande  réforme 
administrative  de  1588  il  transforma  la  commission  en 
une  Congrégation  des  Études.  Il  fonda  les  universités 
de  Fermo,  Graz  et  Quito,  ainsi  que  le  collège  Montalto 
à  Bologne  et  celui  de  Saint-Bonaventure  à  Home.  Il 
construisit  la  bibliothèque  Vaticane  dans  la  cour  du 
Belvédère  et  érigea  la  typographie  vaticane,  qu'il 
confia  à  une  Congrégation  spéciale.  II  fit  restaurer 
l'aqueduc  de  l'Acqua  Alessandrina,  construit  par  l'em- 
pereur Alexandre  Sévère  et  l'appela  de  son  nom  de 
Félix,  Acqua  Felice.  Commencés  en  1585,  les  travaux 
furent  terminés  en  1589  et,  à  la  fête  de  la  Nativité  de 
la  Vierge,  l'eau  jaillit  à  Rome  de  toutes  les  fontaines 
construites  par  les  soins  de  Sixte  V,  parmi  lesquelles 
une  des  plus  célèbres  est  de  celle  de  Moïse,  près  de 
Sainte-Susanne.  Il  fit  tracer  de  nouvelles  grandes  ar- 
tères qui  reliaient  les  principales  basiliques  et  les 
endroits  les  plus  peuplés  de  Rome,  ainsi  que  la  ville 
basse  du  Tibre  avec  les  hauteurs  du  Viminal,  de  l'Es- 
quilin  et  du  Quirinal.  La  basilique  de  Sainte-Marie- 
Majeure  constituait  le  point  central  d'où  les  nouvelles 
avenues  partaient  et  où  elles  aboutissaient.  Voulant 
christianiser  les  monuments  païens,  il  fit  placer  la 
statue  de  saint  Pierre  sur  la  colonne  Trajane  et  celle  de 
saint  Paul  sur  la  colonne  de  Marc-Aurèle.  Il  fit  ériger 
plusieurs  obélisques,  surmontés  de  la  croix,  sur  la 
place  de  Saint-Pierre,  de  Sainte-Croix  de  Jérusalem, 
du  Latran,  de  Sainte-Marie-Majeure,  sur  la  Piazza  del 
Popolo.  Il  fit  bâtir  la  façade  méridionale  de  la  basilique 
de  Latran,  où  se  trouve  la  loggia  de  Sixte  V.  Il  recons- 
truisit le  palais  du  Latran  et  fit  transporter  la  Scala 
Santa  dans  les  bâtiments  adjacents.  Il  restaura  et  em- 
bellit de  nombreuses  églises.  Il  construisit  un  nouvel 
escalier  monumental  qui  conduit  du  Vatican  à  Saint- 
Pierre  et  fit  de  nombreuses  restaurations  dans  le  palais 
Vatican.  Il  fit  ériger  du  côté  est  de  la  cour  Saint-Da- 
mase,  en  face  de  l'ancien  palais  du  Vatican,  une  nou- 
velle construction,  qui  devait  servir  de  résidence  aux 
papes,  qui  y  habitent  encore  de  nos  jours.  Il  acheta  en 
1587  le  palais  du  Quirinal  et  le  fit  arranger, 
agrandir  et  embellir  pour  en  faire  une  autre  résidence, 
où,  de  fait,  il  venait  habiter  pendant  que  le  palais  du 


Vatican  était  en  construction.  Une  des  plus  grandes 
gloires,  enfin,  de  Sixte  V  est  d'avoir  achevé  la  coupole 
de  Saint-Pierre  qui  constitue  une  des  merveilles  du 
monde. 

Pendant  tout  son  pontificat,  Sixte  V  avait  joui 
d'une  bonne  santé,  malgré  le  peu  de  soin  qu'il  prenait 
de  son  corps  et  l'immense  travail  qu'il  exigeait  de  lui 
sans  trêve  ni  repos.  Après  cinq  ans  de  règne  toutefois, 
sa  constitution,  bien  que  robuste,  commença  à  fléchir, 
sous  l'influence  probablement  des  inquiétudes  que  lui 
donnaient  les  guerres  de  religion  en  France  et  les  gra- 
ves difficultés  qu'il  rencontrait  dans  cette  affaire  de 
la  part  du  roi  d'Espagne,  Philippe  II.  Il  ressentit  vers 
la  fin  d'avril  1590  les  premiers  accès  de  la  fièvre  qui 
devait  le  conduire  à  la  mort.  Le  27  août,  il  sentit  que 
sa  fin  approchait.  Il  se  confessa  et  reçut  l'extrême- 
onction.  Il  ne  put  cependant  recevoir  la  communion  à 
cause  d'un  violent  catarrhe  dont  il  souffrait.  Il  mourut 
dans  la  soirée. 

Sa  mort  fut  pour  ses  ennemis  le  signal  d'une  explo- 
sion de  leur  haine  féroce  à  l'égard  de  ce  grand  pontife. 
Tandis  que  la  plèbe  tentait  de  détruire  la  statue  que  le 
sénat  avait  fait  ériger  à  Sixte  V  dans  le  Palais  des 
Conservateurs,  les  représentants  de  Philippe  II,  Oli- 
varès  et  Sessa,  accablaient  le  pape  des  calomnies  les 
plus  infâmes  auprès  de  leur  souverain  et  allaient  jus- 
qu'à affirmer  que  Sixte  V  était  mort  sans  sacrements. 
Le  corps  du  pape  défunt  fut  transporté  la  nuit  après 
son  décès  du  Quirinal  à  Saint-Pierre,  où  il  fut  enterré 
provisoirement.  Le  26  août  1591,  son  arrière-neveu,  le 
cardinal  Montalto  le  fit  porter  solennellement  àla basi- 
lique de  Sainte-Marie-Majeure,  où  il  fut  déposé  dans  le 
tombeau  monumental  qu'il  s'était  fait  ériger  dans  la 
chapelle  de  la  crèche,  en  face  de  celui  qu'il  avait  fait 
construire  pour  son  bienfaiteur  et  ami,  saint  Pie  V. 

Ce  fut  un  grand  pape.  Peu  après  sa  mort  de  nom- 
breuses légendes  circulèrent  à  son  sujet  à  Rome,  où 
d'ailleurs  de  nos  jours  il  continue  à  vivre  dans  un 
grand  nombre  d'anecdotes  qui  célèbrent  l'extirpation 
des  bandits,  la  réorganisation  des  finances,  la  réforme 
de  l'administration  ecclésiastique  et  l'embellissement 
monumental  de  Rome.  Mais  plus  on  découvrit  dans  la 
suite  de  documents  diplomatiques,  plus  aussi  apparu- 
rent dans  leur  pleine  lumière  la  rare  lucidité  d'intel- 
ligence, la  vaste  et  profonde  connaissance,  la  grandeur 
d'esprit,  l'énergie  de  volonté  et  l'intrépidité  extraordi- 
naire qui  caractérisent  ce  grand  pontife.  L'idéal  pour- 
suivi par  Sixte  V  et  le  principe  fondamental  de  sa 
politique  furent  de  prendre,  comme  père  commun  de 
toute  la  chrétienté,  la  position  la  plus  impartiale  à 
l'égard  de  toutes  les  puissances  et  de  poursuivre  avant 
toute  autre  chose  le  bien  de  l'Église  et  l'honneur  du 
Saint-Siège.  Libre  ainsi  de  toute  influence  politique,  il 
put  travailler  plus  efficacement  à  sauver  et  à  accroître 
la  foi,  qu'il  avait  prêchée  comme  franciscain  et  dé- 
fendue comme  inquisiteur. 
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papes,  Paris,  1886;  G.  Manfroni.  La  lenazione  del  curd. 
Caetani  in  Francia  (1589-1590),  dans  Riv.  stor.  ital.,t.  x, 
1S93,  p.  193270;  .1.  Raulich,  La  contesa  Ira  Sisto  y  e 
Venezia  per  Enrico  IV  di  Francia,  dans Nuovo  arch.  veneto, 
t.  iv,  2'  part.,  1892,  p.  2-13-318;  E.-A.  Segrétain,  .S'ù:/e  V  et 
Henri  IV.  Introduction  du  i>roteslantisme  en  France,  Paris, 
1861;  M.  do  Bouard,  Sixte  V,  Henri  IV  et  la  Ligue,  dans 
Revue  quest.  hist.,  t.  cxvi,  1932,  p.  59-140;W.-H.  Frère,  Tfte 
English  Ckurch  in  the reigns  of  Elisabeth  and  James  I  (ins- 
1625),  Londres,  1904  ;  Kervyn  de  Lettenbove, Marie Stuart, 
l'aris.  1SS9;  .1.  Kretzschmar,  Die  Invasionsprojekte  der 
katholischen  Màchte  gegen  England  zur  /.eit  Elizabeths, 
Leipzig,  1892;  A.  LabanofT,  Lettres,  instructions  et  ua:moires 
de  Marie  Stuart,  reine  d' Leosse,  Londres,  1844  sq.,  7  vol.; 
A.-o.  Meyei,  England  und  die  katholische  Kirche  tinter 
i  lizabeth  and  den  Stuarts,  t.  i.  England  und  du-  katholische 
Kirche    unter   Elizabcth,   Rome,   1911;   Th.    Opitz,    Maria 


Stuart.  Fribourg-en-B.,  1879,  2  vol.;  M.  Philippson,  Hist. 
du  régne  de  Marie  Stuart,  Paris,  1891,  2  vol.;  .1.  Hungerford 
Pollen,  Mary  Queen  of  Seots  tuai  the  Babington  I'tot,  dans 
Publications  of  the  Seotish  history  society,  IIIe  sér.,  t.  m, 
Edimbourg,  1922;  E.  Teza,  Sisfo  V  e  Filippo  II  seconda  una 
canzona  veneziana  di  un  contcmporcuieo,  dans  Arch.  d.  soc. 
rom.  di  storia  patria,  t.  XI,  1888;  I.  Giorgi,  Lettere  di  Sisto  V 
a  Filippo  II.  ibid.,  t.  xiv,  1891;  M.  Philippson,  Philipp  II. 
von  Spcuiien  und  dus  LJapsttum,  dans  Hist.  Zeitschr.,  1878, 
p.  269-315,  419-457;  le  même,  Westeuropa  im  Zeitalter 
Philipps  IL.  Elizabeths  und  Ileinrich  IV.,  Berlin,  1882; 
E.  Ehses-A.  Meister,  Xuntinturbcriclite  ans  Deutschland 
(1585-1560),  Paderborn,  1899;  R.  Hassencamp,  Papst 
Sixtus'V.  polnische  Politik,  insbesondere  seine  Stcllungnajime 
zur  Kbnigswahl  von  JSS7,  dans  Zeitschr.  d.  hist.  Gesellschaft 
I.  Postn,t.rv,  1889,  p  49-68;  L.Mathaus-Voltolini,  Die  Léga- 
tion des  Kardinals  Hippolyt  Aldobrandini  nach  Païen  imJahre 
1588-1589,  dans  Bessarione,  II»  sér.,  t.  vin,  1905,  p.  294- 
310;  D.  Fontana,  Délia  trasportazione  delVobelisco  vaticano 
e  délie  fabbriche  comandate  da  Sisto  V,  Home,  1590; 
M.  Mercati,  Degli  obelischi  di  Roma.  Rome,  1 889 ;  H. Grisar, 
Analecta  romana.  Descrizioni,  testi,  monumenti  delVàrte 
riguardanti  principalmente  la  storia  di  Roma  e  dei  papi  nel 
medio  evo,  Rome,  1899;  le  même,  Geschichte  Roms  und  der 
Pàpste  im  Mitlelalter,  mit  besonderer  Berùcksichtigung  von 
Kultur  und  Kunsl  nach  der  Quellen  dargestellt,  t.  i,  Fribourg- 
en-B.,  1901;  V.  Massimo,  Xotizie  istoriche  delta  Villa 
Mussimo,  Rome,  1835;  A.  Taja,  Descrizione  del  palazzo 
apostolico  vaticano,  Rome,  1750;  M.  Sanloni,  Sisto  V  e  la  sua 
statua  a  Camerino,  dans  Arch.  stor.  per  le  Marche  e  per 
l'Umbria,  t.  n,  1885,  p.  267;  J.-A.  Oibaan,  Sixtine  Rome, 
Londres,  1911  ;  D.  Sparacio,  De  seraj)hico  divi  Bonaveniurgs 
collegio  de  Urbe,  dans  Commentarium  mm.  conventualium, 
1922,  n.  2  sq.;  Ch.  Poulet,  Histoire  du  christianisme,  fasc. 
18-19,  Paris,  1938,  p.  780-784;  fasc.  20-21,  passim;  sur- 
tout L.  von  Pastor,  Geschichte  der  Pùpste,  t.  x,  Fribourg- 
en-B.,  1926,  p.  3-499,  oit  l'on  peut  trouver  une  copieuse 
bibliographie  particulière. 

A.  Teetaert. 
6.  SIXTE  DE  SIENNE,  dominicain  italien 
(1520-1569).—  Né  à  Sienne  de  parents  juifs  en  1520. 
après  avoir  vraisemblablement  fait  des  études  rabbi- 
niques,  Sixte  se  convertit  au  christianisme.  Il  était 
aussi  bon  helléniste  qu'hébraïsant.  En  matière  de 
théologie  il  avait  pour  maître  son  compatriote  le  théo- 
logien réputé  Ambroise  Catharin,  lequel  interprétait 
saint  Thomas  dans  un  sens  très  personnel.  Sixte  de 
Sienne  admettait  même  les  distinctions  de  Catharin 
sur  la  destination  et  la  prédestination.  Il  dira  plus  tard 
qu'il  se  ralliait  à  un  augustinisme  plus  strictement  tho- 
miste. On  sait  par  Sixte  de  Sienne  lui-même  que, 
depuis  l'âge  de  vingt  ans  jusqu'à  celui  de  trente  ans,  il 
enseigna  dans  diverses  villes  d'Italie.  Il  joignait  à  ce 
ministère  celui  de  la  prédication.  Mais  c'était  l'époque 
où  l'Italie  faillit  embrasser  la  Réforme.  Peut-être  aussi 
Sixte  de  Sienne  revenait-il  plus  ou  moins  au  judaïsme 
de  son  enfance.  En  tout  cas,  il  fut  inquiété  par  le 
Saint-Oflice;  et  plus  tard  il  reconnaissait  que  c'était  à 
bon  droit.  Dans  cette  première  partie  de  sa  vie,  Sixte 
semble  avoir  appartenu  à  l'ordre  de  Saint-François. 
Il  fut  condamné  au  feu,  mais  le  F.  Michel  Ghislieri, 
le  futur  pape  saint  Pie  V,  alors  commissaire  général  du 
Saint-Office,  le  visita  dans  sa  prison,  intercéda  pour  lui 
auprès  du  souverain  pontife  et  surtout  le  ramena  à 
l'orthodoxie  (1552).  Sixte  de  Sienne,  devenu  domini- 
cain, rédigea  divers  travaux  concernant  l'Écriture 
sainte.  Il  publia  pour  la  première  fois  en  1566,  trois 
ans  avant  sa  mort,  sa  LSibliolheca  sancla,  ouvrage  rela- 
tivement court  mais  dense,  maintes  fois  réimprimé 
depuis  :  Cologne,  1576;  Paris,  1610;  Naples,  17  12,  2  vol. 
in-fol.,  avec  d'abondantes  notes  du  1'.  Milante.  La 
Bibliothèque  sainte  de  Sixte  de  Sienne  est  divisée  en 
huit  livres.  Dès  le  I.  1",  il  établit  la  distinction  des 
ouvrages  en  Protocanoniques,  deulérocanoniques  et  apo- 
cryphes,  distinction  devenue  immédiatement  classique. 
I.e  I.  II  est  un  index  alphabétique;  le  1.  III  étudie  les 
sens  de  l'Écriture;  le  I.  IV  étudie  tous  les  commenta- 
teurs de  la  Bible;  le  1.  V  est  un  recueil  de  notes  sur  des 
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points  des  textes  sacrés  de  l'Ancien  Testament  ;  le 
I.  VI  étend  cette  étude  au  Nouveau  Testament:  les 
1.  VII  et  VIII  sont  une  apologétique  de  l'Ancien  et  du 
Nouveau  Testament.  On  ne  lit  plus  guère  Sixte  de 
Sienne,  mais  avec  Richard  Simon,  on  continue  à  ren- 
dre hommage  à  la  parfaite  qualité  intrinsèque  de  son 
exégèse,  en  tous  points  remarquable  pour  l'époque  où 
il  écrivait. 

Touron,  Histoire  des  hommes  illustres  de  l'ordre  deSaint- 
Dominique,  t.  iv,  1748,  p.  287-294. 

M. -M.   (,..ncE. 

SKARGA  Pierre,  jésuite  polonais  (1536-1612). 
—  Prédicateur  et  patriote,  controversiste  et  réforma- 
teur politique,  écrivain  classique  et  prophète,  le  F. 
Pierre  Skarga  est  une  des  belles  figures  de  l'histoire 
religieuse  de  la  Pologne.  On  va,  dans  cette  notice,  es- 
quisser à  grands  traits  son  histoire. 

1°  Années  de  formation.  —  Pierre  Skarga  naquit  en 
février  1536  à  Grojec,  à  quelques  kilomètres  au  sud  de 
Varsovie,  dans  le  duché  de  Mazovie,  province  depuis 
dix  ans  rattachée  à  la  Pologne,  qui  était  et  allait  se 
montrer  spécialement  réfractaire  aux  doctrines  pro- 
testantes. La  famille  était  de  petite  bourgeoisie.  On  a 
cru  longtemps  que  le  nom  de  Skarga  devait  son  origine 
à  un  sobriquet  (skarga,  plainte)  donné  au  père  de 
Pierre,  qui  aurait  eu  une  ascendance  noble  et  porté  le 
nom  de  Paweski  :  c'était  une  erreur. 

En  1552,  Pierre  est  inscrit  à  l'académie  de  Cracovie; 
il  en  sort,  deux  ans  après,  bachelier  ès-arts.  En  juin 
1555,  il  dirige  une  école  paroissiale  de  Varsovie.  En 
1557,  il  devient  précepteur  de  Jean,  fils  du  palatin  de 
l.ublin,  André  Teczynski.  Précepteur  et  élève  sont  à  la 
cour  de  Vienne  en  1560-1561.  Peut-être  est-ce  la  que 
Skarga  aura  apprécié  l'action  apostolique  des  jésuites. 

A  son  retour  d'Autriche,  il  est  «  familier  »  de  l'ar- 
chevêque de  Gniesno,  L'chanski,  primat  et  légat-né 
du  Saint-Siège  (1562-1581),  lui  aussi  grand  protégé 
des  Teczynski,  bien  qu'à  bon  droit  suspect  de  com- 
plaisance protestante.  Skarga  aspire  à  entrer  dans  les 
ordres.  La  pénurie  des  vocations  est  extrême.  Les  dé- 
fections se  multiplient,  souvent  retentissantes.  En 
1567,  ne  verra-t-on  pas  le  scandale  de  l'évêque-ambas- 
sadeur  d'Autriche  en  Pologne  passant  au  protestan- 
tisme! A  la  cour  de  l'archevêque,  le  jeune  homme 
étudiera  donc,  seul,  semble-t-il,  philosophie  et  théolo- 
gie. Bientôt  son  ancien  élève  lui  offre  la  cure  de  Roha- 
tyn,  dont  il  est  collateur.  Il  l'accepte  et  reçoit  la  prê- 
trise en  1564,  des  mains  de  l'archevêque  de  Léopol, 
qui  peu  auparavant  l'avait  fait  chanoine.  Mais  à  son 
zèle  le  ministère  paroissial  ne  suffit  pas.  Pauvres,  ma- 
lades, prisonniers,  condamnés  l'attirent;  et  surtout  les 
innombrables  hérétiques  qu'il  est  impatient  de  rame- 
ner à  l'Église.  Survient  la  visite  du  nonce  Commen- 
done,  qui  en  1564  fait  admettre  par  le  diocèse  de  Léo- 
pol les  décrets  de  Trente.  Cas  de  conscience  pour  ce 
jeune  curé.  Incapable  de  «  résider  »,  il  renonce  à  sa 
cure  et  se  donne  tout  entier  à  la  prédication,  faisant 
dès  lors  des  conversions  merveilleuses.  Telle  est  sa 
réputation  qu'il  est  prié,  en  1566,  d'entrer  comme  cha- 
pelain dans  la  maison  d'un  important  seigneur,  Jean- 
Christophe  Tarnowski,  récemment  gagné  à  l'hérésie, 
et  dont  Commendone  redoute  l'influence.  Et  tel  est,  de 
fait,  son  don  de  convertisseur,  qu'en  quelques  mois  il 
a  retourné  ce  Jean-Christophe,  qui  d'abord  ne  l'avait 
accepté  chez  lui  qu'à  la  prière  de  sa  femme. 

2°  Skarga  jésuite.  —  Rentré  à  Léopol  en  1567  et 
choisi  par  le  chapitre  comme  son  prédicateur  officiel, 
Skarga  est  désormais  l'ecclésiastique  le  plus  en  vue  du 
diocèse.  Bien  qu'il  n'ait  pas  trente-deux  ans,  on  pres- 
sent en  lui  un  des  champions  de  la  contre-réforme.  Lui, 
pourtant,  n'est  pas  satisfait.  Par  désir  de  perfection  et 
en  vue  de  s'armer  pour  la  lutte  protestante,  il  part 
en  octobre  1568,  pour  demander  à  Rome  son  admission 


dans  la  Compagnie  de  Jésus.  Après  de  multiples  étapes, 
à  Vienne  notamment,  où  il  rend  visite  à  son  ami  Com- 
mendone, il  arrive  enfin  dans  la  Ville  éternelle  et  il  est 
reçu  par  saint  François  de  Borgia  au  noviciat  de  Saint- 
André,  le  2  février  1569,  six  mois  après  la  mort  de  son 
jeune  compatriote,  saint  Stanislas  Kostka. 

Son  noviciat  achevé,  Skarga  rentre  en  Pologne  (mai 
1571)  et  rejoint  le  collège  de  Pultusk,  fondé  depuis 
cinq  ans,  où  il  est  nommé  professeur.  Ses  classes,  d'ail- 
leurs, ne  l'empêchent  pas  de  prêcher.  En  octobre  il 
reprend  contact  avec  ses  chers  auditeurs  de  Léopol  ; 
au  printemps  de  l'année  suivante  le  nonce  Portico  le 
fait  parler  plusieurs  fois  devant  la  diète,  à  Varsovie. 
Au  surplus,  les  événements  politiques  vont  concen- 
trer son  attention.  Le  roi  Sigismond  II  meurt  en  juillet 
1572.  Pendant  l'interrègne,  qui  favorise  l'efferves- 
cence des  passions  politico-religieuses,  les  dissidents 
se  mettent  d'accord  pour  signer  le  pacte  dit  «  confédé- 
ration de  Varsovie  »  (28  janvier  1573),  menaçant  ainsi 
les  intérêts  catholiques.  Skarga  se  rend  compte  du 
danger.  Il  déplore  cette  ■  confédération  »  que,  jusqu'à 
la  fin,  il  dénoncera. 

3°  A  Vilna  et  à  Cracovie,  aux  prises  avec  les  protes- 
tants. —  La  peste  de  1572  avait  emporté  treize  Pères 
au  collège  que  les  jésuites  venaient  d'ouvrir  à  Vilna. 
Skarga  y  est  envoyé  au  printemps  de  1573.  Il  sait  la 
Lithuanie  fortement  travaillée  par  le  protestantisme; 
mais  cela  ne  l'effraye  pas.  «  Nous  avons  ici  nos  Indes  », 
écrit-il.  Son  premier  travail  est  d'instruire  les  trois 
frères  du  prince  Radziwill,  dont  il  obtient  l'abjuration 
en  1574,  coup  sensible  porté  à  l'hérésie.  L'évêque  le 
nomme  prédicateur  ordinaire  de  la  cathédrale.  Avec  le 
P.  Warzewicki,  recteur  du  collège,  il  ouvre  une  série  de 
conférences  contradictoires.  A  Noël  1575,  abjuration 
de  soixante-sept  hérétiques. 

Au  ministère  de  la  parole  il  va  d'ailleurs  ajouter 
l'apostolat  par  la  plume.  Un  des  chefs  de  file  des  cal- 
vinistes lithuaniens,  André  Wolan,  vient  de  lui  dédier, 
par  défi,  une  dissertation  sur  la  doctrine  des  Pères 
touchant  l'eucharistie  :  Vera  et  orthodoxa  veleris  Eccle- 
sise  senlenlia  de  sacramenlo  Corporis  et  Sanguinis  J.  C. 
ad  P.  Scargam,  Losk,  1574.  L'opuscule  fait  du  bruit. 
Condamné  par  l'évêque,  il  a  été  adressé  pour  réfuta- 
tion au  jésuite  Turrianus  (François  Torrès),  professeur 
au  Collège  romain,  qui  rédige  contre  lui  un  savant  De 
eucharistia,  Florence,  1575.  Mais,  à  Vilna,  on  souhai- 
terait une  parade  directe  et  personnelle.  Skarga 
publie  :  Pro  sacratissima  eucharistia,  Vilna,  1576,  in-8°; 
Braunsberg,  1700,  1707,  in-4°.  Il  y  étudie  la  transsubs- 
tantiation, la  présence  réelle,  la  communion  des  indi- 
gnes. Ce  plan  lui  est  sans  doute  suggéré  par  son  adver- 
saire. La  documentation  patristique  est  abondante,  la 
théologie  adaptée,  la  sérénité...  relative.  En  même 
temps,  l'auteur  fait  répandre  une  petite  brochure  : 
Conlradicliones  et  antilogise  scholœ  calvinistœ,  Vilna, 
1576,  in-4°;  Braunsberg,  1707,  où  il  résume  et  souligne 
toutes  les  erreurs  du  livre  de  Wolan.  Voir  là-dessus 
une  étude  d'Ed.  Swiecki,  Skarga  ut  dejensor  catholicœ 
doctrinœ  de  eucharistia,  Lwow,  1928,  en  polonais. 

Quelques  mois  plus  tard  paraît  en  langue  polonaise 
le  traité  De  l'unité  de  V Église  de  Dieu  sous  un  seul  pas- 
teur et  du  schisme  des  Grecs.  Il  est  dédié  au  prince 
Constantin  Ostroski,  favorable  à  l'Église  ruthène 
orthodoxe.  Une  traduction  latine  faite  à  l'époque,  à 
Rome,  existe  encore  manuscrite.  Cet  ouvrage  est  la 
mise  en  œuvre  des  sermons  sur  le  schisme  prêches  les 
années  précédentes  à  Vilna.  Il  vise  à  éclairer  les  schis- 
matiques  ruthènes,  en  réfutant  les  calomnies  qui  cir- 
culent chez  eux  contre  Rome.  Il  établit  donc  d'abord 
l'unité  de  l'Église,  retrace  ensuite  l'histoire  de  l'Église 
grecque  depuis  Constantin  jusqu'à  la  chute  de  Cons- 
tantinople,  et  s'achève  sur  un  vibrant  appel  à  l'union. 
Oeuvre  théologique  sérieuse,  bien  que,  du  point  de  vue 
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historique,  trop  favorable  aux  Latins.  Exaspérés,  les 
Ruthènes  achetèrent  tous  les  exemplaires  qu'ils  purent 
trouver  et  les  brûlèrent.  L'auteur  devait  attendre  jus- 
qu'en 1590  pour  donner  une  seconde  édition.  Entre 
temps,  il  devenait  recteur  du  collège  de  Vilna,  élevé 
par  son  entremise  au  rang  d'académie  (1579). 

C'est  à  cette  époque  que  parurent  les  Vies  des  saints, 

1579,  in-fol.  Depuis  deux  ans,  Skarga  traduisait,  résu- 
mait, adaptait  les  six  tomes  du  chartreux  Surius,  qui, 
sortis  des  presses  en  1570,  avaient  été  partout  bien 
accueillis.  Le  traducteur  polonais  avait  ajouté  de  son 
cru  quelques  saints  personnages  de  l'Ancien  Testa- 
ment, les  saints  de  Pologne,  notamment  saint  Jean  de 
Kenty,  ancien  recteur  de  l'université  de  Cracovie 
(tl473),  un  certain  nombre  de  sermons,  et  desréflexions 
morales.  Un  énorme  succès  vint  le  récompenser  de  son 
labeur.  Huit  éditions  s'écoulèrent  de  son  vivant, 
chaque  fois  augmentées  ou  améliorées;  depuis  lors, 
l'œuvre  n'a  pas  cessé  de  se  réimprimer.  Une  vingt- 
cinquième  édition  paraissait  en  1900,  et  une  autre 
encore  en  1933-1936,  à  l'occasion  du  quatrième  cente- 
naire de  la  naissance  de  l'auteur.  On  a  appelé  les  Vies 
des  saints  «  un  spécimen  de  la  plus  pure  langue  polo- 
naise du  xvi»  siècle  ».  Berga,  Pierre  Skarga,  1916, 
p.  202. 

Mais  Wolan  n'avait  pas  rendu  les  armes.  L'année 
même  où  les  Vies  des  saints  voyaient  le  jour,  il  rédi- 
geait une  Defensio  coenœ  Domini  contra  Scargam  et 
Turrianum,  Losk,  1579,  sans  la  mettre  dans  le  com- 
merce, mais  en  ayant  soin  de  l'adresser  au  roi  Etienne 
Bàthory.  Possevino,  de  passage  à  Vilna  quand  l'écrit 
commença  d'être  connu,  composa  rapidement  une 
réponse  provisoire  qui  pût  être  présentée  au  roi.  On 
ne  sait  pour  quelle  cause  l'impression  de  cette  réplique 
fut  différée  quatre  ans.  Epistola  ad...  regem  adversus 
Votam,  Ingolstadt,  1583.  De  même,  Skarga  ne  réussit-il 
que  trois  ans  plus  tard  à  mettre  sur  pied  la  réfutation 
qu'il  intitula  Duodecim  arles  et  imposturœ  calvinista- 
rum...,  contra  Volunum,  luijus  hœreticœ  pestis  in  Lithua- 
nia  archiministrnm,  Vilna,  1582,  in-4°.  En  même 
temps,  il  portait  le  débat  devant  le  grand  public  dans 
un  écrit  en  polonais  intitulé  Les  sept  colonnes  de  ta  doc- 
trine catholique  sur  le  T.  S.  Sacrement  de  l'autel,  1582. 

Quand  parurent  ces  deux  ouvrages,  leur  auteur 
avait  quitté  Vilna.  En  1579-1581,  Bâthory,  vainqueur 
dans  une  série  de  combats  contre  Ivan  le  Terrible,  avait 
repris  la  ville  lithuanienne  de  Polotsk  et  s'était  emparé 
de  la  Livonie,  entièrement  dominée  alors  par  le  pro- 
testantisme. Pour  mieux  assimiler  sa  conquête,  il  avait 
voulu  en  chasser  l'hérésie  et,  à  cette  fin,  avait  fait 
appel  aux  jésuites  de  Vilna.  Skarga  avait  eu  ainsi  à 
établir  une  mission,  puis  un  collège  à  Polotsk  (juillet 

1580,  juin  1581);  ensuite  il  avait  dû  gagner  Riga  (mars 
1582),  où  avec  quelques  Pères  il  s'était  mis  à  prêcher. 
Mais  tandis  que  ses  compagnons,  dans  leur  ignorance 
de  la  langue  du  pays,  pouvaient  du  moins  s'exprimer 
en  allemand,  lui,  qui  parlait  mal  cette  langue,  n'avait 
que  la  ressource  du  latin,  de  sorte  qu'il  s'était  trouvé 
réduit  à  un  tout  petit  nombre  d'auditeurs.  C'est  alors 
que,  dans  l'impossibilité  de  parler,  il  s'était  mis  à 
écrire. 

Si  la  mission  de  Riga  fut  en  somme  un  échec  pour 
Skarga,  il  se  retrouva  lui-même  à  Cracovie,  où  il  était 
envoyé  en  été  1584,  en  qualité  de  supérieur.  Par  son 
talent,  par  ses  hautes  relations,  il  eut  tout  de  suite 
dans  la  capitale  une  influence  considérable.  Le  soin 
qu'il  prit  de  la  chapelle  de  la  résidence  contribua  à 
rendre  au  culte,  dans  les  différentes  paroissesdela ville, 
un  lustre  qu'on  ne  connaissait  plus.  Bientôt  était  établie 
par  lui,  entre  autres  œuvres  charitables,  une  confrérie 
de  la  Pitié,  actuellement  encore  existante  (juin  1938), 
il  pour  laquelle  il  composa  un  manuel  de  lectures  '-pi 
rituelles.    Il  entreprenait  en   même  temps  de  longues 


randonnées  missionnaires,  qui  aboutirent  a  des  conver- 
sions importantes. 

4°  Skarga  prédicateur  royal.  —  En  1587,  le  roi 
Etienne  Bâthory  étant  mort,  la  diète  élut  pour  lui  suc- 
céder le  jeune  prince  Sigismond  Vasa  de  Suède.  Celui- 
ci,  qui  avait  eu  des  jésuites  pour  précepteurs,  allait  se 
montrer  non  moins  favorable  que  son  prédécesseur  à 
l'apostolat  des  Pères.  Couronné  le  27  décembre,  il  visi- 
tait la  chapelle  de  la  maison  professe  dès  le  1er  janvier 
de  l'année  1588  et,  le  même  mois,  choisissait  Skarga 
comme  son  prédicateur  et  théologien.  Désormais, 
celui-ci  prêchera  chaque  dimanche  et  à  toutes  les  fêtes 
devant  la  cour;  à  l'occasion,  devant  la  diète.  Jusqu'à 
la  lin  de  sa  vie  il  restera  ainsi  mêlé  indirectement  à  la 
politique  de  son  pays;  et  son  activité  prendra  assez 
souvent,  de  ce  chef,  un  caractère  assez  particulier. 

Son  intervention  dans  l'affaire  de  l'érection  du 
patriarcat  orthodoxe  de  Moscou  (1589)  en  est  un 
exemple.  Il  apparaissait  à  tous  les  regards  que  la 
création  île  ce  patriarcat  risquait  politiquement  de 
détacher  encore  davantage  les  Ruthènes  de  la  Pologne. 
Aussi  est-ce  dajis  un  dessein  patriotique  en  même 
temps  que  religieux,  que  Skarga  fait  paraître  à  cette 
occasion  :  Du  gouvernement  et  de  l'unité  de  l'Église  de 
Dieu,  1590  (en  polonais).  L'ouvrage  peut  d'ailleurs 
être  considéré  comme  une  seconde  édition  refondue  du 
livre  édité  en  1577  sous  le  titre  De  l'unité  de  l'Église  de 
Dieu.  Les  modifications,  qui  portent  surtout  sur  les 
notes  de  l'Église  et  la  primauté  du  pape,  sont  emprun- 
tées, d'une  manière  parfaitement  reconnaissable,  aux 
Controverses  de  Bellarmin,  qui  avaient  vu  le  jour 
quelques  années  plus  tôt  (1580).  A  cette  source  puisera 
largement  désormais  le  controversiste  aussi  bien  que 
le  prédicateur,  encore  que,  selon  l'usage  du  temps,  il 
ne  confesse  jamais  ses  dettes. 

C'est  encore  au  nom  de  la  morale  civique  et  en  vue 
du  bien  de  l'État  tel  qu'il  le  concevait,  que  le  jésuite 
faisait  imprimer,  anonyme,  en  1592,  son  Avertissement 
aux  evangéliques...  et  avis  aux  catholiques.  Analyse  dans 
Berga,  toc.  cit.,  p.  231.  Une  lamentable  échautfourée 
entre  calvinistes  et  catholiques  venait  d'ensanglanter 
Cracovie  et  d'exaspérer  les  haines  religieuses  (mai-juin 
1591).  Il  s'agissait  de  ramener  l'ordre  dans  les  esprits 
et  les  cœurs.  Rigide  et  haut  de  ton,  dans  le  travers  de 
l'époque,  l'Avertissement  n'apaisa  rien  mais  excita  les 
calomniateurs.  Skarga  et  la  compagnie  de  Jésus  ne 
furent  pas  épargnés. 

Le  calme  revenu  provisoirement  et  Sigismond  III 
étant  allé  recueillir  l'héritage  du  roi  de  Suède  son  père, 
mort  en  novembre  1592,  Skarga  profita  de  l'absence 
prolongée  du  roi  (août  1593-septembre  1594)  pour  pré- 
parer une  édition  de  ses  Sermons  des  dimanches  et  des 
fêles  de  l'année,  qui  parut  en  1595.  Dans  la  dédicace, 
il  exposait  à  Sigismond  les  principes  de  la  politique 
chrétienne. 

Ces  principes  de  politique  chrétienne,  l'occasion 
renaissait  constamment  pour  lui  de  les  faire  valoir. 
On  a  vu  plus  haut  qu'en  1573  un  accord  s'était  réalise 
entre  tous  les  dissidents,  sous  le  nom  de  «  confédération 
de  Varsovie  »,  au  désavantage  très  réel  des  catholiques. 
Depuis  la  bagarre  de  juin  1591,  les  hérétiques  récla 
inaient  avec  arrogance  le  procès  des  violateurs  de  la 
«  confédération  »,  dans  l'espoir  d'y  impliquer  le  clergé 
catholique  et  notamment  les  jésuites.  Skarga,  qui 
craignait  de  les  voir  réussir  à  la  diète  de  1595,  publia 
au  début  île  l'année  Le  procès  de  la  confédération  (ano 
nyme).  C'était  une  reprise  des  idées  développées  dans 
l'Avertissement  aux  evangéliques  <■/  Avis  aux  calholi 
gués.  Lin  inconnu  ayant  répondu,  Skarga  donnait 
l'année  suivante  un  travail  plus  étendu,  intitulé  cette 
fois  Le  procès  de  la  confédération  avec  la  correction  et  la 
réfutation  île  l'adversaire.  Analyse  dans  Berga,  loc.  cit., 
p,  237.  La  thèse  était  que  l'unité  de  l'État,  fondée  sur 
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l'unité  religieuse,  exige  la  répression  de  toute  dissi- 
dence dans  la  foi,  l'hérésie  n'ayant  droit  à  aucune 
existence  ou  protection  légale,  doctrine  qui  sera  jus- 
qu'au bout  maintenue  et  qui  se  retrouve  par  exemple 
dan-,  le  Discours  sur  la  confédération  (anonyme),  im- 
primé en  1607. 

Non  moins  que  l'épineuse  question  de  la  confédéra- 
tion de  Varsovie,  la  question  ruthène,  on  l'a  dit 
déjà,  préoccupait  grandement  Skarga.  Depuis  l'érec- 
tion du  patriarcat  de  Moscou,  les  tractations  avec 
Rome  en  vue  de  l'union  ne  s'étaient  pas  ralenties,  et 
le  J.'î  décembre  1595  avait  été  publiée  la  bulle  d'union 
Magnas  Dominus  et  laudabilis.  Il  ne  semble  pas  que 
le  théologien  du  roi  y  ait  été  mêlé  directement.  Mais, 
quand  un  synode  fut  convoqué  à  Brest  pour  procéder 
à  l'acceptation  de  la  bulle  (octobre  1596),  il  y  assista 
officiellement  et  s'entremit  de  toutes  manières  pour 
gagner  à  l'union  les  partisans  du  jeune  Cyrille  Lucar. 
Témoin  de  la  séparation  des  uniates  et  des  Ruthénes 
orthodoxes,  il  en  dressa  et  rendit  public  une  sorte  de 
procès-verbal,  Le  synode  de  Brest,  1597,  à  quoi  les 
plaintes  et  les  allégations  fausses  des  orthodoxes  l'obli- 
gèrenl  bientôt  d'ajouter  une  Défense  du  synode  de- 
Brest,  et  plus  tard  un  Avertissement  aux  Ruthénes  de 
religion  grecque,  1610. 

Un  autre  danger  que  la  clairvoyance  de  Skarga  ne 
pouvait  méconnaître  et  qui.  à  ses  yeux,  conférait  à 
l'union  un  intérêt  vital  pour  la  nation,  c'était  le  péril 
turc.  Par  l'occupation  de  la  Hongrie,  en  1595,  Main» 
met  III  était  devenu  presque  le  voisin  de  la  Pologne  : 
grave  motif  pour  le  pays  de  ne  pas  affaiblir  ses  forces 
dans  la  division;  grave  motif  aussi  d'adhérer  à  la  ligue 
anti-ottomane  que  proposait  le  pape  Clément  VIII,  et 
au  sujet  de  laquelle  il  envoyait  à  Varsovie,  en  1596,  le 
légat  Gaetano.  Mais  les  efforts  du  légat,  comme  les 
adjurations  du  prédicateur  royal,  se  brisèrent  devant 
l'apathie  des  dirigeants.  La  diète  réunie  en  février  1597 
pour  discuter  la  question  de  la  ligue,  ne  put  aboutir  à 
aucune  conclusion.  C'est  sans  doute  sous  l'impression 
de  ce  navrant  échec,  comme  le  pense  M.  Berga,  op. 
cit.,  p.  247,  que  furent  écrites  alors  les  huit  harangues 
politico-morales  auxquelles  Scarga  donna  le  titre  de 
Sermons  de  diète  et  qui  sont,  à  coup  sûr,  son  œuvre 
la  plus  représentative,  la  plus  connue  aussi. 

On  a  cru  jusqu'à  ces  dernières  années  que  les  Ser- 
mons de  diète  avaient  été  effectivement  prêches.  Selon 
M.  A.  Berga,  qui  les  a  traduits  en  français  (Les  sermons 
politiques  du  P.  Skarga,  Paris,  1916),  ils  représentent 
au  contraire  une  œuvre,  de  caractère  oratoire,  sans 
doute,  mais  écrite,  composée  suivant  un  plan  très 
homogène  (encore  qu'avec  des  matériaux  antérieure- 
ment élaborés)  et  rédigée  en  l'année  1597,  après  la 
session  de  la  diète.  C'est  par  une  fiction  que  Skarga 
pouvait  qualifier  de  «  sermons  de  diète  »  une  série  de 
morceaux  dont  toutes  les  idées  avaient  été  si  souvent 
développées  par  lui  dans  des  sermons  prononcés  en 
temps  de  diète  ou  à  d'autres  occasions.  On  conçoit 
d'autre  part,  qu'arrivé  à  la  soixantaine  et  ayant  der- 
rière lui  une  carrière  qui  l'avait  astreint  à  examiner 
au  jour  le  jour,  en  patriote,  en  moraliste,  en  prêtre, 
les  problèmes  politiques  du  temps,  il  ait  voulu  con- 
denser le  fruit  de  ses  méditations  sous  la  forme  vivante 
qui  lui  était  familière,  pour  en  constituer  une  sorte  de 
message  à  son  pays.  Les  Sermons  de  diète  sont  exacte- 
ment cela  :  somme  de  morale  politique  chrétienne, 
animée  d'un  souffle  religieux  et  patriotique  incompa- 
rable. Il  y  est  question  successivement  :  1.  de  la  sagesse 
nécessaire  à  une  assemblée  délibérante;  2.  du  devoir  de 
dévouement  à  la  patrie;  3.  de  la  concorde  civile;  4.  du 
fondement  religieux  de  l'État  et  de  la  nécessité  de  le 
maintenir  intact  :  5.  des  maux  qu'amène  la  tolérance 
de  l'hérésie;  6.  du  juste  équilibre  de  la  liberté  des 
citoyens  et  de  l'autorité  monarchique,  et  du  tort  que 


cause  au  bien  commun  l'affaiblissement  du  pouvoir 
royal;  7.  du  respect  dû  aux  lois,  à  condition  qu'elles 
soient  justes;  8.  de  la  répression  des  péchés  publics. 
Dire  que  tout,  dans  ce  corps  de  doctrine,  a  la  même 
valeur,  serait  excessif;  mais  ce  qui  y  force  le  respect  et 
l'admiration,  c'est  le  courage  avec  lequel  l'auteur 
adjure  les  dirigeants  de  son  pays  de  mettre  de  côté 
leur  particularisme  pour  ne  prendre  conseil  que  des 
exigences  de  l'intérêt  public,  dont  ils  sont  responsables 
devant  Dieu.  Spécialement  remarquables  à  cet  égard, 
les  sermons  2,  3  et  6;  ce  dernier  surtout,  qui,  en  dénon- 
çant avec  vigueur  la  politique  d'une  aristocratie  peu 
scrupuleuse  et  en  réclamant,  pour  le  bien  de  tous,  le 
renforcement  de  l'autorité  centrale,  semble  donner  une 
voix  à  la  conscience  de  la  nation.  Après  avoir  lu  ces 
pages,  on  comprend  qu'elles  aient  paru  précieuses  aux 
patriotes  polonais  de  la  période  du  démembrement, 
et  qu'aujourd'hui  encore  elles  soient  classiques  en 
Pologne.  Publiés  par  Skarga  en  1597  et  deux  fois 
réimprimés  de  son  vivant,  1600  et  1610,  les  Sermons  de 
diète  ont  eu  dans  la  suite  nombre  d'éditions. 

6°  Dernières  œuvres,  dernières  années.  —  Pour  bien 
des  raisons,  Skarga  désirait  être  déchargé  de  ses  fonc- 
tions de  prédicateur  royal.  Il  put  croire  en  1602  que 
l'heure  de  prendre  sa  retraite  était  enfin  venue.  Sigis- 
mond  III,  veuf  et  désireux  de  se  remarier,  voulait 
épouser  une  sœur  de  sa  première  femme.  Le  théolo- 
gien du  roi,  opposé  à  cette  union,  profita  de  la  cir- 
constance pour  tenter  de  se  démettre.  Mais  de  Rcme 
lui  vinrent  des  apaisements  et  l'affaire  s'arrangea. 
Entre  temps,  l'infatigable  travailleur  avait  traduit, 
abrégé  et  adapté  à  l'édification  des  fidèles  les  Annales 
ecclésiastiques  de  Baronius.  Des  dix  in-folio  latins  il 
tirait  un  volume  qui  parut  en  1603.  Peu  après,  il  jugea 
nécessaire  de  combattre  la  doctrine  de  certains  pro- 
testants anti-trinitaires,  d'observance  socinienne.  Ce 
fut  La  confusion  des  nouveaux  ariens,  Cracovie,  1604. 
Lue  Deuxième  confusion  devait  suivre  en  1608.  Mais 
auparavant  Skarga  eut  à  faire  front  contre  d'autres 
adversaires. 

La  diète  de  1606  avait  semblé  un  moment  devoir 
être  un  triomphe  pour  les  dissidents.  Des  catholiques, 
des  évêques  même,  étaient  prêts  à  homologuer  la  fa- 
meuse «  confédération  de  Varsovie  ».  L'n  projet  de 
compromis  avait  été  élaboré  qui  sûrement  rallierait 
la  plupart  des  suffrages,  mais,  dans  la  nuit  qui  précéda 
le  vote,  le  roi  fit  consulter  le  jésuite  qui  déclara 
inadmissible  le  texte  proposé  à  la  diète  et,  par  ses 
remontrances,  décida  les  catholiques  à  voter  contre. 
Les  partisans  de  la  confédération  se  déchaînèrent 
alors  plus  que  jamais  contre  Skarga,  qu'ils  traitaient 
de  perturbateur  de  l'État,  et,  d'une  manière  générale, 
contre  les  jésuites,  dont  ils  déclaraient  néfaste  l'acti- 
vité dans  le  pays.  Cette  campagne  prit  même  bientôt 
une  telle  violence  que  Skarga  crut  devoir  justifier 
publiquement  l'attitude  de  ses  confrères  et  la  sienne 
propre  en  présence  du  cas  de  conscience  que  leur  po- 
saient les  affaires  religieuses  de  l'État.  Le  17  septem- 
bre, ayant  à  prêcher  devant  la  cour,  alors  en  dépla- 
cement à  Wislica.  il  lut  en  chaire  un  mémoirejustifi- 
catif  où  il  répondait  à  tous  les  griefs.  Analyse  dans 
Berga,  loc.  cit.,  p.  256.  L'année  suivante  il  reprenait 
et  développait  le  «  sermon  de  Wislica  »  dans  L'examen 
de  l'ordre  de  la  Compagnie  de  Jésus,  Cracovie,  1607, 
ibid..  p.  257,  fier,  disait-il,  de  voir  les  jésuites  mal- 
traités en  Pologne,  comme  partout  ailleurs,  par  les 
hérétiques. 

L'activité  de  Skarga  touchait  à  son  terme.  Il  avait 
édité,  en  1606,  un  Manuel  de  piété  à  t'usage  des  soldats. 
Il  publia  encore,  en  1609,  sous  le  titre  Areopagus, 
quatre  sermons  sur  le  discours  de  saint  Paul  devant 
l'Aréopage;  en  1610,  ses  Sermons  de  circonstances;  en 
1611,  une  Invitation  à  la  foi,  court  exposé  de  conlro- 
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verse.  Au  début  de  1612,  il  obtint  enfin  la  permission 
de  quitter  la  cour,  sans  renoncer  pourtant  à  travailler. 
Il  avait  entrepris  de  composer  un  Traité  des  vertus. 
lorsque,  le  27  septembre,  il  s'éteignit  à  Cracovie  à 
l'âge  de  soixante-seize  ans. 

Les  œuvres  du  P.  Skarga  ont  été  indiquées  au  cours  de 
celle  notice.  Syganski  a  donné  en  1912  Les  lettre*  </»  /'. 
Skarga  Je  1Ô66  à  1610,  Cracovie.  On  se  reportera  utilement, 
dans  ce  Dictionnaire,  aux  articles  Hosius,  Jérémie  IF, 
Pologne,  Possevino,  Ruthènes. 

Comme  autres  ouvrages  à  consulter,  nous  citerons  : 
M.  Harasîewicz,  Annales  Ecclesiœ  ruthenicee,  Léopol,  18ti2, 
p.  111-219.  documents  surtout  romains  sur  la  question  de 
l'union;  St.  Rostowski  et  .1.  Martinov,  Lithuanicarum  s. ./. 
Ustoriarum,  Paris-Brux  lies,  1877;  Pierling,  Bathory  et 
l'ossevin.  Palis,  1S87;  du  même.  Papes  ettsars  (1547-1697), 
Paris,  1890;  Pastor,  Geschichte  der  Pàpste,  t.  xi  et  xn  (dans 
la  trad.  liane.,  t.  xvi  et  xvm);  Zaleski,  Jczuici  ai  Polsce, 
Lvov,  1902;  G.  Hofmann,  Ruthenica,  dans  Orientalia 
christiana,  1925,  n.  12.  documents  sur  tout  ce  qui  a  précédé 
le  synode  de  Brest;  A.  Berga,  Pierre  Skarga-  Étude  sur  la 
Pologne  du  XVI'  siècle  et  le  protestantisme  polonais,  Palis, 
1*M  I".  i  thèse  avec  abondante  bibliographie);  du  même,  Les 
serinons  politiques  de  Pierre  Skarga,  ibid.,  1916,  édition  cri- 
tique;  Recueil  de  travaux  concernant  le  3J0e  anniversaire  de 
la  fondation  de  l'université  de  Vilna,  Vilna,  1929,  3  vol. 

Toutes  les  publications  touchant  à  la  vie  et  aux  œuvres  de 
Skarga  sont  régulièrement  mentionnées,  depuis  1932,  dans 
le  périodique  semestriel  Archivant  historicum  Societatis  Jrsu, 
publié  à  Rome. 

A.  Rayez. 

SLATER  Thomas,  jésuite  anglais  (1855-1928). 
—  Né  le  16  septembre  1855  à  Stonyhurst,  Blackburn, 
dans  le  Lancashire,  il  entra  dans  la  Compagnie  le 
7  septembre  1874.  Il  prit  ses  grades  à  l'université  de 
Londres  et  enseigna  cinq  ans  les  belles-lettres  au  col- 
lège de  Stonyhurst;  des  articles  de  critique  sur  des 
auteurs  anglais  contemporains  mirent  déjà  en  vue  le 
jeune  professeur.  Après  son  ordination  en  1888,  il 
étudia  le  droit  canonique  et  l'histoire  ecclésiastique  à 
l'université  grégorienne.  En  1892,  de  retour  en  Angle- 
terre, il  suppléa  et  peu  après  remplaça  le  professeur  de 
théologie  morale  à  Saint-Beuno's  Collège,  Saint-Asaph 
(Wales).  Il  enseigna  cette  science  et  le  droit  canonique 
dans  ce  scolasticat  de  la  Compagnie  jusqu'en  1911.  Ses 
classes  se  faisaient  remarquer  par  leur  soigneuse  pré- 
paration, la  clarté  et  la  précision  des  exposés  doctri- 
naux. En  droit  canon,  vers  lequel  le  portait  plutôt  la 
tournure  de  son  esprit,  le  P.  Slater  manifestait  une 
compétence  alors  aussi  rare  que  précieuse  :  l'on  était 
encore  au  temps  où  l'on  n'osait  pas  même  espérer 
qu'un  Coite  précis  et  clair  viendrait  mettre  la  lumière 
et  l'ordre  dans  la  législation  ecclésiastique;  le  cano- 
niste  de  Saint-Beuno  était  la  providence  de  nombreux 
prêtres  et  même  de  plusieurs  évêques,  qui  recouraient 
à  lui  dans  leurs  difficultés. 

En  1898,  il  publia  son  premier  volume,  un  traité 
Dr  justifia  ri  ilr  jure.  C'était  le  traité  classique  du  cours 
de  théologie  morale;  mais  la  morale  chrétienne  était 
présentée  dans  le  cadre  des  lois  anglaises  et  celles-ci 
appréciées  d'après  cette  morale.  Les  livres  de  ce  genre 
étaient  rares  :  le  succès  fut  grand  en  Angleterre  et 
aux  États-Unis.  lin  1902,  parurent  les  Principia 
llieologiœ  moralis,  Londres,  575  pages.  Ils  furent  écrits 
pour  remplacer  les  Instituliones  de  Bucceroni,  qui  ser- 
aient de  lext-book  à  Saint-Beuno  depuis  1892.  Ce  ma- 
nuel était  peu  adapté  aux  moeurs  et  lois  anglaises. 
Le  P.  Slater  s'était  efforcé  de  composer  un  bref  com- 
pendium  à  l'usage  des  débutants,  compte  tenu  de  la 
législation  du  pays  et  des  circonstances  spéciales  de 
la  vie  anglo-saxonne.  11  laissail  de.  côté  les  sacrements 
et  les  censures  et  irrégularités;  il  insistait  surtout  sur 
la  justice  (les  principales  considérations  de  son  livre 
précèdent  y  étaient  reproduites),  sur  le  4e  commande 
ment    du   Décalogue  et  les  états    particuliers.    L'ou- 


vrage était  solide,  clair  et  précis;  il  était  neuf  quant 
aux  questions  de  justice  surtout;  niais  sa  forme  gar- 
dait quelque  indécision  ;  il  était  trop  sommaire  pour 
être  un  manuel  complet  et  trop  développé  comme 
simple  somme  de  principes:  il  n'eut  qu'un  médiocre 
succès. 

Six  ans  après  les  Principia.  à  la  demande  d'édileurs 
américains,  le  P.  Slater  fit  paraître  en  deux  volumes 
et  en  anglais  une  Moral  theology,  New-York.  Benzi 
ger,  1908,  qui,  au  contraire,  reçut  en  Amérique  et  en 
Angleterre  l'accueil  le  plus  favorable  et  consacra  la 
réputation  de  son  auteur  comme  moraliste.  Les  ques 
lions  du  moment  étaient  abordées;  celles  qui  concer- 
naient la  justice  étaient  spécialement  discutées;  des 
hommes  politiques  entrèrent  à  leur  sujet  en  rapport 
avec  l'auteur,  qui  tint  compte  de  leurs  observations 
dans  les  éditions  suivantes  (la  :tl  est  de  1925);  la 
Moral  theology  jusqu'à  ces  derniers  temps  put  être 
considérée  comme  le  traité  de  morale  catholique  le 
plus  connu  et  le  plu^  réputé  de  langue  anglaise. 

Le  P.  Slater  fit  suivre  cet  exposé  didactique  de  deux 
volumes  complémentaires,  également  en  anglais  et 
destinés  surtout  aux  séminaires  :  les  Cases  oj  cons- 
cience, 1911,  cas  de  conscience  se  présentant  sur  les 
diverses  matières  morales  avec  solutions.  Il  publia  en 
outre,  en  1915,  deux  autres  volumes  de  Questions  oj 
moral  theology:  diverses  questions  de  morale  et  de  droit 
canon  débattues  dans  une  académie  de  jeunes  étu- 
diants. En  plus  des  livres  que  nous  venons  de  citer, 
le  fécond  écrivain  a  donné  :  Foundations  oj  Irue  mora- 
lily.  1920,  le  plus  lu  et  le  plus  souvent  cité,  peut-être, 
de  ses  livres;  Points  oj  C.hurch  luw,  1924;  Backtomoru- 
lily  (Retour  à  la  moralité ).  1925,  réponse  à  des  attaques 
positivistes  contre  la  morale  traditionnelle;  Raies  oj 
lije  for  the  pastor  oj  soûls  (Guide  de  vie  pour  les  pas- 
teurs d'âmes),  1909;  Religion  and  human  inlerests 
(Religion  et  intérêts  humains),  1918;  Christ  and  évolu- 
tion (Le  Christ  et  l'évolution).   1923. 

Le  P.  Slater,  enfin,  a  collaboré  à  la  Catholic  ency 
clopedia  américaine  (1905-1914),  à  laquelle  il  donna 
une  trentaine  d'articles  sur  la  morale  et  le  droit  canon, 
et  à  diverses  revues,  parmi  lesquelles  il  faut  surtout 
citer  le  Month  et  VIrish  ecclesiastical  review;  il  y  fil 
paraître  jusqu'à  sa  mort  de.  nombreux  articles  et  cas 
de  conscience. 

En  1911,  à  la  suite  de  troubles  ophtalmiques,  le 
professeur  dut  renoncer  à  son  enseignement;  il  fut 
envoyé  à  Liverpool  et  attaché  comme  confesseur  a  la 
paroisse  Saint-François-Xavier;  c'est  dans  ce  minis- 
tère, où  l'allluence  des  pénitents  de  toute  classe  cl  de 
toute  culture  répondait  à  sa  science  et  à  son  dévoue 
nient,  qu'il  passa  les  dernières  années  de  sa  vie.  Il  y 
mourut  le  3  décembre  1928. 

Letters  and  notices  (province  anglaise,  S.  .1.),  1.  XZ.IV, 
janvier  1929,  p.  71-77;  The  Tablet,  8  décembre  1928. 

R.    Brouillard. 

SMARAGDE,  abbé  de  Saint-Mihiel  au  ix«  siè- 
cle. —  Le  moine  anonyme,  qui,  à  la  demande  de  l'abbé 
Nantier,  au  début  du  xi<"  siècle,  composa  la  Chronique 
de  Saint-Mihiel,  avoue  ingénument  son  embarras  :  son 
abbaye  est  très  ancienne,  elle  remonte  à  Childeberl, 
fils  de  Slgebert  et  de  lîruncliaut,  mais  sur  aucun  des 
abbés,  excepté  sur  Smaragde,  il  n'a  de  renseignements. 
On  ne  s'étonne  pas  que,  dans  ces  conditions,  sa  chro- 
nique soit  fort  brève,  comme  on  peut  s'en  rendre 
compte  en  se  reportant  au  texte  publié  par  iMabillon, 
dans  les  Vêlera  amtlerta.  Paris,  1723,  p.  351-355.  Sur 
Smaragde  lui-même  il  ne  sait  pas  grand  chose  :  il 
connaît  l'épitapbe  du  vieil  abbé,  qu'il  pouvait  lire 
dans  l'église  de  l'ancien  monastère,  où  Smaragde  tut 
enterré;  le  chartrier  lui  offrait  quelques  diplômes  de 
Louis  le  Débonnaire  et  la  bibliothèque  un  ouvrage 
d'édification,  le  Diadema  monachorum. 
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Le  tait  notable  que  la  Chronique  a  retenu,  parce 
qu'il  est  indiqué  sur  l'épitaphe  et  dans  les  diplômes  de 
Louis,  est  la  translation  du  monastère,  élevé  sur  une 
colline,  assez  mal  commode  pour  le  ravitaillement  en 
eau:  Smaragde  établit  un  autre  monastère  dans  la 
vallée,  près  de  la  Meuse;  l'ancien  resterait  occupé  par 
quelques  moines  et  il  servirait  de  cimetière  pour  la 
communauté,  c'est  ainsi  que  lui-même  y  fut  inhumé, 
dette  translation  se  place  aux  environs  de  819,  ainsi 
qu'en  témoignent  les  diplômes  de  Louis  le  Débonnaire 
destinés  à  l'autoriser.  P.  L..  t.  en,  col.  975  sq.;  Mabil- 
lon,  op.  cit.,  p.  355.  Un  autre  détail  d'ordre  biographi- 
que esl  fourni  par  deux  lettres  publiées  par  Dummler, 
Mon.  Germ.  hist.,  Eplslolœ,  t.  v.  p.  290  sq.  et  qu'on 
trouve  aussi  dans  P.  L.,  t.  evi,  col.  863  et  865.  Ces 
lettres  sont  rédigées  en  commun  par  Frothaire,  évèque 
de  Toul,  et  Smaragde,  abbé  de  Saint-Mihiel  :  adressées 
a  Louis  le  Débonnaire,  elles  se  rapportent  à  un  arbi- 
trage exercé  par  ces  deux  prélats  entre  les  moines  de 
Moyenmoutier  et  leur  abbé  Hismond. 

Antérieurement,  le  concile  d'Aix-la-Chapelle de8U9, 
auquel  Smaragde  prit  une  part  active  dans  la  question 
du  Filioque,  et  un  autre  concile  d'Aix,  en  817,  relatif 
à  la  réforme  monastique,  nous  fournissent  deux  autres 
dates  pour  l'activité  de  Smaragde,  et  c'est  tout  :  Sma- 
ragde  était  donc  abbé  de  Saint-Mihiel  au  moins  en  809, 
et  il  mourut  après  825. 

L'œuvre  écrite  de  Smaragde  n'est  pas  très  abon- 
dante, mais  elle  est  intéressante  au  triple  point  de  vue 
des  lettres,  de  la  spiritualité  et  de  la  théologie. 

1°  Avant  d'être  abbé,  Smaragde  avait  été  chargé 
d'enseigner  la  grammaire  à  ses  «frères»;  il  expliquait 
Donat,  le  manuel  classique,  et  les  frères  prenaient  des 
notes;  pour  leur  faciliter  le  travail,  il  rédigea  lui-même 
son  cours  en  forme  de  commentaire  du  manuel, 
chaque  partie  étant  précédée  d'une  pièce  de  vers  assez 
curieuse  relative  au  chapitre  à  étudier.  Ce  commen- 
taire eut  un  grand  succès  au  Moyen  Age;  il  est  encore 
inédit,  mais  les  manuscrits  en  sont  nombreux  :  on  en 
trouvera  la  liste  dans  Dummler,  Mon.  Germ.  hisl., 
Poelee,  t.  i,  p.  606  sq.:  notons  seulement  les  ms.  lai. 
et  ;;  089  àe  la  Bibliothèque  nationale,  tous 
deux  du  ix'  siècle  et  provenant  de  Corbie  :  Mabillon 
en  publia  seulement  l'introduction,  dans  laquelle 
l'auteur  nous  explique  comment  il  a  préféré  prendre 
ses  exemples  dans  les  écrits  des  Pères;  toutefois  il  n'a 
pas  cru  qu'il  lui  fût  interdit  d'utiliser  les  auteurs 
païens.  Tous  les  prologues  en  vers  ont  été  publiés  par 
Dummler  (op.  cit.,  p.  606). 

2°  Sans  doute  Smaragde  était-il  déjà  abbé  lorsqu'il 
écrivit  un  petit  traité  de  l'institution  d'un  prince,  inti- 
tulé :  Via  reijia.  11  y  parle  avec  autorite  à  un  prince, 
lui  donnant  des  conseils  de  piété,  de  justice  et,  d'une 
façon  générale,  l'initiant  aux  vertus  chrétiennes.  Ce 
prince  ne  peut  être  que  Louis  le  Débonnaire.  D'Achery 
qui  publia  pour  la  première  fois  un  ms.  de  cette  œuvre 
(Spicilegium,  éd.  de  ltitil)  se  demande  s'il  s'agit  de 
Charlemagne  ou  de  Louis  le  Débonnaire  et  il  penche 
plutôt  pour  ce  dernier.  Dummler  s'était  d'abord  décidé 
pour  Louis,  puis  sous  l'influence  d'Hauréau,  il  se  rallia 
a  Charlemagne,  Mon.  Germ.  hisl.,  Poetœ,  t.  i,  p.  605, 
puis  Epistolx,  t.  îv,  p.  533.  En  fait,  il  n'est  pas  douteux 
que  l'œuvre  soit  dédiée  à  Louis  :  celui-ci,  très  jeune 
encore,  avait  été  couronné  et  sacré  par  le  pape,  à 
Rome,  le  15  avril  781,  et  il  était  devenu  roi  d'Aqui- 
taine sous  l'autorité  de  son  père:  or,  dans  le  petit 
traité  de  Smaragde,  le  roi  est  souvent  qualifié  de 
milissime  rex,  ce  qui  restera  le  surnom  de  Louis;  on 
lui  rappelle  :  adhuc  te  parvulum  rex  regum  adoptavil  in 
filium...  te  nb  injantia  regem  clamitant  regemque  con/ir- 
inurit,  ]'.  L..  t.  en.  col.  933  BC  ;  il  est  destiné  à  gou- 
verner de  nombreux  royaumes,  situation  plusvraiede 
la  jeunesse  de  Louis  que  de  celle  de  Charles. 


3°  Ce  fut  l'exercice  même  de  sa  charge  abbatiale 
qui  incita  Smaragde  à  composer  son  Diadema  mona- 
chorum  et  son  Expositio  in  regulam  sancti  Benedicti. 
Le  premier  ouvrage  énumère  sans  suite  bien  logique 
et  un  peu  au  hasard,  dirait-on,  les  vertus  qui  doivent 
briller  dans  un  vrai  moine  et  le  parer  comme  un  dia- 
dème. Le  genre  est  celui  des  Collationes  :  la  règle 
monastique  prévoit  qu'au  début  de  l'après-midi  les 
frères  se  réuniront  pour  entendre  lire  des  pensées  ou 
des  exemples  de  la  vie  des  Pères,  notre  auteur  a  donc 
composé  un  recueil  sur  toutes  sortes  de  sujets  pour  une 
durée  de  cent  jours.  L'Expositio  in  regulam  se  place 
après  le  concile  d'Aix-la-Chapelle  de  817,  que  plusieurs 
passages  rappellent;  le  commentaire  est  simple,  litté- 
ral, précis,  composé  pour  des  religieux  de  qualité 
moyenne;  il  est  intéressant  à  consulter  pour  qui  veut 
se  faire  une  idée  de  la  vie  monastique  au  temps  de 
Louis  le  Débonnaire  et  de  l'influence  exercée  par  la 
réforme  de  saint  Benoît  d'Aniane.  Ces  écrits  monas- 
tiques de  Smaragde  furent  assez  répandus;  on  en 
trouve  des  passages  incorporés  à  bien  des  traités 
composés  à  l'usage  des  moines  et  des  moniales,  témoin 
cette  sorte  d'encyclopédie  monastique  qu'est  VHorlus 
deliciarum  de  l'abbesse  Herrade  de  Landsberg,  ab- 
besse  de  Sainte-Odile,  morte  en  1195. 

4°  Un  dernier  écrit  relatif  à  l'activité  abbatiale  de 
Smaragde  est  celui  qui  nous  est  parvenu  sous  le  titre 
de  Collecliones  in  epistolas  et  evangelia,  ou  encore  de 
Liber  comitis.  «  On  appelle  cornes  ou  lectionnaire,  au 
Moyen  Age,  écrit  dom  Cabrol,  un  recueil  qui  contenait 
les  épîtres  et  les  évangiles  de  la  messe  et  qu'on  appelle 
aujourd'hui  épistolier  et  évangéliaire.  Alcuin  est  l'au- 
teur d'un  cornes...  »  Les  écrits  liturgiques  d' Alcuin,  dans 
Revue  d'hisl.  eccl.,  t.  xix,  1923,  p.  507.  En  gros  on  peut 
dire  que  Smaragde  suit  l'ordre  d'Alcuin,  le  titre  exact 
de  son  ouvrage  serait  plutôt  :  In  Librum  comitis;  c'est 
en  effet  un  recueil  de  textes  patristiques  destinés  à 
commenter  les  épitres  et  les  évangiles  des  dimanches 
de  l'année,  des  principales  fêtes  du  temps  et  de  quel- 
ques saints;  l'auteur  dans  son  prologue  énumère  tous 
ceux  qu'il  a  utilisés,  ils  sont  très  nombreux  et  mon- 
trent que  Smaragde  a  beaucoup  lu;  nous  trouvons  là 
un  exemple  de  plus  de  cette  érudition  patristique  des 
théologiens  du  ixe  siècle  qui  ouvre  la  voie  aux  flori- 
lèges et  recueils  de  sentences  des  siècles  postérieurs. 

5°  Il  fut  donné  à  Smaragde  d'appliquer  son  érudi- 
tion a  l'étude  d'une  question  particulière,  lors  de  la 
controverse  du  Filioque.  On  sait  comment  naquit  cette 
affaire  :  depuis  longtemps  en  Espagne  et  en  Francie, 
l'usage  s'était  introduit  de  chanter  à  la  grand'messe 
le  symbole  de  Nicée-Constantinople;  dans  la  partie 
concernant  l'Esprit-Saint,  Espagnols  et  Francs  chan- 
taient :  qui  ex  Pâtre  Filioque  procedit;  le  texte  de  Nicée- 
Constantinople  porte  au  contraire  :  ex  Pâtre  proceden- 
tem,  cum  Paire  et  Filio  adorandum.  Des  Orientaux 
entendant  les  moines  francs  du  mont  des  Oliviers 
chanter  le  symbole  à  la  manière  franque  protestèrent 
contre cetteinnovation.  Charlemagne  convoqua  l'épis- 
copat  franc  à  Aix  en  809,  pour  un  concile  dont  Théodulfe, 
évèque  d'Orléans,  et  Smaragde  avaient  été  chargés  de 
préparer  les  travaux.  Ce  dernier  fait  figure  de  secrétaire 
et  de  rapporteur,  d'abord  au  concile  lui-même,  dont  il  ré- 
digea les  conclusions  sous  la  forme  d'une  lettre  de  Char- 
lemagne au  pape  Léon  III,  puis  lors  de  la  légation  qui 
suivit,  quand  Jessé.  évèque  d'Amiens,  Bernaire,  évèque 
de  Worms  et  Adhalard,  abbé  de  Corbie,  furent  envo- 
yés  avec  lui-même  auprès  du  pape  pour  terminer  la 
question.  Outre  la  lettre  de  Charles,  Smaragde  rédigea 
le  compte  rendu  du  dialogue  qui  se  tint  entre  le  pape  et 
les  missi  Les  actes  mêmes  du  concile  ne  nous  ont  pas 
été  conservés;  de  la  lettre  de  Charlemagne,  nous  avons 
seulement  la  partie  proprement  théologique,  ce  qui  est 
l'essentiel  d'ailleurs;  le  dialogue  recueilli  par  Smaragde 
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commence  ex  abrupto  et  se  présente  plutôt  comme  un 
extrait.  Les  deux  documents  doivent  naturellement 
être  lus  ensemble  :  la  lettre  d'abord,  le  dialogue  en- 
suite. Mansi,  t.  xiv,  col.  17  sq.,  23  sq.  ;  P.  L.,  t.  xcvm. 
col.  923  sq.:  t.  en,  col.  971.  On  distingue  tout  de  suite 
que  le  problème  est  double  :  il  est  théologique  et  disci- 
plinaire. Du  point  de  vue  théologique,  le  concile  franc 
aflirme  que  l'Esprit-Saint  est  Esprit  du  Père  et  Esprit 
du  Fils,  consubstantiel  à  l'un  et  à  l'autre;  les  textes 
scripturaires  nous  le  montrent  envoyé  tantôt  par  le 
Père  et  tantôt  par  le  Fils,  c'est  donc  qu'il  procède  aussi 
bien  de  l'un  que  de  l'autre.  Il  semble  que  la  question 
n'aurait  même  pas  dû  se  poser,  depuis  que  le  concile  de 
Constantinople  avait  défini  la  consubstantialité  de 
l'Esprit,  mais,  remarque  le  début  de  la  lettre  de  Char- 
lemagne,  il  n'est  pas  mauvais,  pour  empêcher  la  tor- 
peur des  esprits,  que  des  problèmes  surgissent  mettant 
en  cause  sous  une  forme  nouvelle  des  questions  déjà 
résolues;  ainsi  la  foi  s'approfondit.  Quoi  qu'il  en  soit, 
sur  le  terrain  doctrinal,  il  n'y  avait  pas  de  difficulté 
réelle;  le  pape  condamnait  comme  hérétiques  ceux 
qui  nieraient  cette  procession  de  l'Esprit  à  l'égard  du 
Fils  comme  du  Père;  il  engagea  les  missi  à  défendre,  à 
propager  cette  doctrine  par  tous  les  moyens  à  leur  dis- 
position, sermons,  chants,  professions  de  foi  et  le  reste. 
Mais  vient  ensuite  la  question  disciplinaire.  A  Rome, 
on  chantait  le  symbole  sans  le  Filioque;  Charlemagne 
pressait  le  pape  d'adopter  l'usage  des  Francs  pour  qu'il 
ne  pût  plus  y  avoir  d'hésitation  à  travers  la  chrétienté 
Ici  le  pape  se  récuse  :  il  n'est  pas  expédient,  dit-il,  de 
faire  des  additions  aux  symboles  que  nous  a  légués  la 
tradition;  il  est  évident  que  bien  des  vérités  doctri- 
nales ne  sont  'pas  exprimées  dans  les  symboles  et 
personne  ne  songe  à  les  contester;  les  symboles  ne 
prétendent  pas  être  complets  et  exprimer  absolument 
toute  la  doctrine,  il  faut  donc  les  respecter  dans  leur 
teneur  vénérable  parce  que,  si  l'on  commence  à  ajouter, 
à  modifier,  le  résultat  final  sera  plus  déroutant  qu'ef- 
ficace pour  la  foi  des  fidèles;  le  pape,  pour  conclure, 
tout  e.i  donnant  raison  aux  Francs  pour  le  fond  des 
choses,  les  invite  à  renoncer  à  leur  usage,  simplement 
autorisé  d'ailleurs,  de  chanter  le  symbole  à  la  messe 
solennelle. 

On  serait  tenté  de  penser  que.  dans  la  circonstance, 
le  pape  cède  un  peu  trop  à  l'opportunisme;  peut-être 
n'est-il  pas  fâché  de  montrer  au  tout-puissant  empe- 
reur d'Occident  qu'en  matière  doctrinale  il  est  seul 
maître,  lui  le  pape.  Mais  il  y  a  plus  :  au  fond.  le  pape 
ne  désire  pas  du  tout  froisser  les  Orientaux,  toujours  si 
sensibles;  n'ont-ils  pas,  eux  aussi,  une  formule  qui, 
bien  expliquée,  est  acceptable  ;  qui  ex  Pâtre  per  Fi- 
litim...;  c'est  la  formule  de  saint  Jean  Oamascène;  il 
y  a  là  une  nuance  à  laquelle  leur  esprit  subtil  attache 
de  l'importance  tandis  qu'elle  paraît  négligeable  aux 
théologiens  d'Aix-la-Chapelle.  Raison  sérieuse  qui 
empêche  le  pape  d'innover  en  matière  de  liturgie. 
Pourtant  l'usage  des  Francs  finira  par  prévaloir  et,  à 
Home  même,  au  xie  siècle,  on  chantera  le  Credo  avec 
l'addition  Filioque. 

Dans  cette  circonstance  du  Filioque.  Smaragde  a 
fait  figure  de  théologien,  sa  connaissance  de  l'Ecriture 
et  des  Pères  lui  a  servi  à  argumenter  avec  justesse 
dans  l'expression  du  dogme  trinitaire.  Le  reste  de  son 
œuvre  nous  le  montre  comme  un  abbé  particulière- 
ment cultivé  et  désireux  d'inculquer  à  ses  moines  les 
notions  nécessaires  de  doctrine  et  de  vie  spirituelle 
puisées  aux  bonnes  sources.  Smaragde  n'est  pas  un 
polygraphe  comme  sera  un  peu  plus  tard  Raban  Maur, 
mais  sa  méthode  de  travail  est  la  même  :  choisir  cl 
mettre  à  la  disposition  des  esprits  plus  ordinaires  ce 
que  la  tradition  nous  a  légué  de  meilleur;  ce  genre 
d'ouvrage  devait  plaire  et  les  œuvres  de  Smaragde 
seront  très  répandues  dans  les  bibliothèques  médiévales. 


Smaragdi  opéra.  P.  L.,  t.  en.  —  Ouvrages  généraux  : 
Mabillon,  Vetera  analecta,  Paris,  1723;  llist.  littér.  de  la 
France,  t.  iv,  Paris,  1718;  dcim  Ceillier,  Hist.  génér.  des 
auteurs  sacrés  et  ecclés.,  édit.  Vives,  t.  xu,  Paris,  1862; 
Ëbert,  llist.  génér.  de  la  littér.  ilu  Moyen  Age  en  Occident, 
trad.  Aymeric-Condamin,  Paris,  1884;  Hefele-Leclorcq, 
Hist.  des  conciles,  t.  ni,  Paris,  1909;  Manitius,  Oeschichte  des 
lateinischen  Literatur  des  Mitlelalters.  t.  i,  Munich,  1911; 
Tixeront,  Hist. des  dogmes,  t.  m,  Paris,  1919;  dom  Berlière, 
L'ascèse  bénédictine  des  origines  à  la  fin  du  XII' siècle,  Mared- 
sous,  1927;  M.-L.-W.  Laistner,  Thought  and  letters,  in  wes- 
tern Europe  A.  D.  500-900,  Londres,  1931;  É.  Ainann. 
L'époque  carolingienne,  Paris,  1937;  Mgr  Lesne,  Hist.  de  la 
propriété  ecclés.  en  France,  t.  iv  :  Les  livres,  scripioria  et 
bibliothèques,  Lille,  1938. 

lu  des  particulières.  —  Léon  Aubineau,  Smaragde. 
dans  Le  Correspondant,  t.  xxn,  1818,  p.  311  ;  Hauréau,  Sin- 
gularités historiques,  Paris,  1861. 

H.  Peltier. 

SMIGLECKI  Martin,  jésuite  polonais  (1564- 
1618).  —  Il  fut  pendant  de  longues  années  professeur 
de  philosophie  et  de  théologie,  avant  d'être  appelé  au 
gouvernement  de  quelques-unes  des  maisons  de  son 
ordre  en  Pologne.  Un  certain  nombre  d'écrits  de 
controverse,  la  plupart  en  langue  polonaise,  témoi- 
gnent de  son  zèle  à  combattre  le  protestantisme. 

Sommer vogel,  lUbl.  de  la  Comp.  île  Jésus,  t.  vu, 
col.  1320-1327. 

J.  DE  BlIC. 

SMISING      ou      SCHMISING      Théodore, 

frère-mineur  de  l'Observance  (xvr  xvn-  siècle).  —  Né 
en  Westphalie,  de  famille  noble  eu  l  580,  il  entra  jeune 
dans  l'ordre  des  frères  mineurs  de  l'Observance  de  la 
province  de  l'Allemagne- Inférieure,  au  couvent  de 
Saint-Trond,  et  exerça  la  charge  de  lecteur  de  théologie 
au  couvent  de  Louvain  depuis  1610  jusqu'à  sa  mort 
(24  octobre  1626).  De  tout  temps,  le  P.  Smising  fut 
considéré  comme  une  gloire  de  son  ordre  à  cause  de 
la  sainteté  de  sa  vie  et  de  la  profondeur  de  sa  science 
théologique.  Il  a  laissé  des  Dispulationes  theologicœ 
en  deux  volumes  :  t.  i,  De  Deo  uno,  in  quo  de  naturel 
Dei  diinnisque  perfeclionibas.  de  visione  Dei,  de  diuina 
Providentia  ac  prœserlim  de  prœdeslinalione  sanclorum 
et  reprobalione  impiorum  disscrilur,  oc  Sublilis  Dorloris 
Scoti  senlenliir,  dota  occasione.  explicantur  et  defendun- 
lur,  Anvers,  1621.  in-fol..  qui  parut  ensuite  avec  le 
t.  n,  De  Deo  trino,  à  Anvers,  en  1626.  D'après  S.  Dirks. 
O.  F.  M.,  le  P.  Smising  aurait  emprunté  la  méthode 
et  le  plan  de  cet  ouvrage  à  saint  Thomas  d'Aquin  et 
dépendrait  de  Duns  Scot  pour  la  doctrine.  De  plus, 
il  éviterait  avec  soin  les  questions  irritantes  de  cette 
époque  sur  la  nature  de  la  grâce  efficace  et  la  prémo- 
tion physique  et  adopterait,  sur  la  prédestination, 
comme  plus  conforme  à  la  sainte  Écriture  et  à  la  Ira 
dition  patristique,  l'ancienne  doctrine  de  l'université 
de  Louvain,  qui  serait  aussi  celle  de  Duns  Scot,  à 
savoir  que  le  premier  décret  absolu,  par  lequel  Dieu 
prédestine  quelqu'un  à  la  gloire,  est  unie  pnevisa 
mérita.  Au  moment  de  sa  mort,  le  P.  Smising  prépa- 
rait le  troisième  volume  de  cet  ouvrage,  qui  devail 
traiter  des  anges. 

A.  Chiappini,  Annales  minorum  continuati,  t.  xxvi, 
Quaracchi,  1933,  an.  1626,  n.  i.xxiv,  p.  181-482;  !..  Wad- 
ding,  Scriptores  O.  M.,  3"  éd.,  Rome,  1906,  p.  214;  Nicolaus 
Vernulaius,  Academia  Lovaniensis,  revue  par  Chr.  de  Lan- 
gendonck,  Louvain,  1667,  p.  132;  A.  Sanderus,  Chorogra- 
phia  sacra  Brabanliie,  t.  m,  La  I  layi ",  1 727,  p.  131,  151 ,  1 57  ; 
S.  Dirks,  Histoire  littéraire  et  bibliographique  des  jr.  mineurs 
de  l'Obseruimce  en  Belgique,  Anvers,  1886,  p.  1  18-150; 
P.  Bergmans,  Smising  (Théodore),  dans  Biogr.  nat.de  Belgi- 
que, t.  xxn,  col.  83!). 

A.   Tketaert. 

SMITH  Joseph  (1805-1844),  fondateur  des  mor- 
mons. I.  Vie.  II.  Doctrine  (col.  2254).  III.  Influence 
posthume,  par  l'Église  mormone  (col.  2257). 

I.  VIE.  —  La  vie  et  l'œuvre  de  Joseph  Sinilh  peu- 
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vent  compter  parmi  les  plus  étranges  apparitions  de 
l'histoire  des  sectes  chrétiennes  dans  le  monde.  Il 
naquit  le  2'À  décembre  1805  au  comté  de  Vermont 
(États-Unis),  dans  le  petit  village  de  Sharon.  Son  père 
était  un  modeste  agriculteur  qui  s 'établit  dans  l'État 
de  New-York,  où  s'écoula  toute  la  jeunesse  de  Joe 
Smith,  passablement  décousue  et  paresseuse.  Sa  cul- 
ture intellectuelle  demeura  très  élémentaire  :  lecture, 
écriture  et  calcul,  rudiments  bibliques.  Ses  biographes 
officiels,  Orson  Pratt  et  Georges  A.  Smith  nous  assu- 
rent que.  dés  l'âge  de  quinze  ans,  la  préoccupation  du 
salut  étail  dominante  dans  son  esprit  et  qu'il  ne  trou- 
vait dans  aucune  des  Églises  existantes  la  satisfac- 
tion de  ses  besoins  d'âme.  Il  se  plongeait  donc  dans  la 
lecture  de  la  Bible,  très  en  honneur  dans  les  milieux 
protestants,  mais  désordonnée,  sans  préparation  scien- 
ti tique,  sans  guide,  sans  frein,  sans  intelligence  réelle 
du  liasse  juif  et  de  la  valeur  exactedes  textes  bibliques, 
en  tant  que  représentatifs  de  la  «  pédagogie  divine  ■ 
préparatoire  à  la  venue  du  Verbe  incarné  sur  la  terre. 
I  .es  renseignements  que  l'on  possède  sur  la  jeunesse 
de  Smith  étant  parfois  contradictoires,  selon  qu'ils 
émanent  de  ses  partisans  ou  de  ses  adversaires,  on  ne 
peut  les  citer  que  sous  réserves.  Il  semble  bien  qu'on 
l'ait  regardé  comme  un  visionnaire  et  que,  pour  cette 
raison,  ses  voisins  l'aient  poursuivi  de  leurs  quolibets. 
Les  membres  de  sa  famille  n'avaient  pas  lionne  répu- 
tation :  «  Ils  étaient  fameux,  dit  un  document  du 
temps  signé  de  nombreux  habitants  de  la  région,  par 
leurs  projets  visionnaires  et  passaient  une  partie  de 
leur  temps  à  faire  des  fouilles  pour  découvrir  des  tré- 
sors cachés.  »  Ce  qui  est  sûr  c'est  que  .lue  (Joseph) 
Nmilli  affirma  un  beau  jour  qu'il  avait  découvert  en 
effet  un  trésor  sans  prix.  La  chose  lui  était  arrivée. 
disait-il,  en  septembre  1.S27.  Guidé  par  un  ange,  il 
aurait  trouvé,  dans  les  ruchers  d'une  colline  située 
entre  Palmyra  «■(  Canandaigua,  une  collection  inesti- 
mable de  saintes  plaquettes  d'un  métal  ressemblant 
a  de  l'or.  Ces  plaquettes  étaient  revêtues  de  signes 
d'écriture  inconnus  de  lui.  Comme  il  se  demandait 
anxieusement  par  quels  moyens  il  pourrait  parvenir 
à  les  déchiffrer.  Moïse  lui  apparut  et  lui  apprit  à  se 
servir  d'un  curieux  instrument  formé  de  deux  pierres 
transparentes  et  placé  auprès  des  plaquettes.  Cet  ins- 
trument était  donc  une  sorte  de  «  lunette  surnaturelle  ». 
Moïse  lui  affirma  que  les  deux  pierres  en  cristal  de 
roche,  dont  il  était  composé,  n'étaient  autre  que 
VUrim  et  le  Thummim,  dont  parlel'Exode  (xxviii,30) 
et  que  le  grand-piètre  devait  porter  sur  son  cœur  en 
entrant  dans  le  Saint  des  Saints.  Naturellement, 
Smith,  en  interprétant  de  la  sorte  un  passage  très 
obscur  de  l'Exode,  a  dépassé  de  beaucoup  ce  que  l'exé- 
gèse scientifique  sait  de  certain  sur  ce  point.  Quoi 
qu'il  en  soit,  armé  de  cette  lunette,  non  seulement  il 
pouvait  lire,  prétendait-il.  les  signes  d'écriture  in- 
connus gravés  sur  les  tablettes  mystérieuses,  mais  il 
en  comprenait  le  sens.  Après  avoir  déchiffré  ainsi  ces 
documents  sacrés  et  en  avoir  apprécié  la  prodigieuse 
importance,  il  chercha  un  secrétaire  pour  les  trans- 
crire en  langue  anglaise  vulgaire.  Il  fut  aidé  par  Oliver 
Cowdery.  Leur  manière  de  collaborer  était  passable- 
ment bizarre.  Smith  soutenait  que  nul  ne  pouvait 
\  oir  les  tablettes  sans  encourir  la  mort.  Lui  seul  avait 
le  droit  de  les  regarder,  de  les  palper,  de  les  déchiffrer. 
Il  se  plaçait  donc  dans  une  salle  divisée  en  deux  par- 
ties par  un  rideau.  A  l'aide  de  sa  «  lunette  »,  il  lisait  et 
traduisait  les  tablettes.  Cowdery,  de  l'autre  côté  du 
rideau,  écrivait  sous  sa  dictée  II  est  clair  que  tout  cela 
est  passablement  suspect.  L'histoire  des  prophètes 
authentiques  ne  comporte  pas,  à  notre  connaissance, 
de  mise  en  scène  semblable!  Les  deux  collaborateurs 
mirent  de  la  sorte  sur  pied  un  livre  étrange,  pour  le- 
quel il  fallut  trouver  un  éditeur  complaisant.  l'n  fer- 


mier nommé  Martin  Marris,  que  Smith  avait  gagné  à 
sa  cause,  consentit  à  avancer  les  fonds.  L'ouvrage  fut 
imprimé  et  publié,  sous  le  titre  suivant,  d'où  la  secte 
devait  tirer  son  nom  :  The  Book  oj  Mormon  :  an  ac- 
count  writlcn  by  the  hand  oj  Mormon,  upon  plates  taken 
jrom  Ihe  plates  oj  Nephi,  by  Joseph  Smith  junior,  au- 
thor  ami  proprictor  (Le  livre  de  Mormon  :  récit  écrit  de 
la  main  de  Mormon  sur  des  tablettes  prises  parmi  les 
tablettes  de  Nephi.  par  Joseph  Smith,  auteur  et  proprié- 
taire), Palmyra.  1830. 

Notons  toutefois  que  le  nom  officiel  de  la  secte 
fondée  par  Smith,  à  l'aide  de  cet  ouvrage  soi-disant 
révélé,  était  et  demeure  le  suivant  :  Église  des  saints 
du  dernier  jour.  Pour  comprendre  ce  qui  va  suivre, 
il  est  nécessaire  de  donner  ici  une  idée  succincte  du 
contenu  de  cet  ouvrage.  Le  Livre  de  Mormon  est  par- 
tagé en  quinze  livres.  Il  a  à  peu  près  l'importance  de  no- 
tre Bible.  Il  raconte,  en  style  pseudo-biblique,  les  aven- 
tures romanesques  et  invraisemblables  d'une  famille 
de  pieux  Israélites.  Le  juif  Lehi,  échappant  aux  pour- 
suites des  troupes  de  Nabuchodonosor,  au  temps  du 
roi  Sédécias  et  de  la  captivité  de  Babylone,  que  nous 
plaçons  au  vie  siècle  av.  J.-C,  serait  parti  à  l'aventure, 
sur  un  vaisseau  avec  tous  les  siens  et  le  hasard  l'au- 
rait conduit,  après  une  odyssée  fantastique,  jusqu'en 
Amérique.  Une  fois  installé  dans  cette  région  loin- 
taine, il  aurait  inscrit  le  récit  de  son  évasion  et  de  sa 
vie,  ainsi  que  les  prophéties  relatives  à  l'avenir  de  sa 
race  et  de  l'humanité  entière  sur  les  tablettes  que, 
vingt-quatre  siècles  plus  tard,  devait  découvrir  Smith. 
Les  fils  de  Lehi  devinrent  les  souches  de  nombreuses 
peuplades.  Parmi  ces  dernières,  les  descendants  de 
Nephi  conservèrent  la  vraie  foi,  la  développèrent 
même  au  point  de  connaître,  plusieurs  siècles  avant  la 
venue  du  Christ,  la  plupart  des  dogmes  chrétiens,  et  de 
pratiquer  notamment  le  baptême.  C'était  chez  ces 
descendants  de  Nephi  que  se  conservait  la  dignité 
sacerdotale  et  que  l'on  gardait  les  tablettes  sacrées 
léguées  par  Lehi.  Le  Christ  ressuscité  n'avait  pas 
manqué  de  rendre  visite  à  ces  croyants  si  éloignés  de 
la  Palestine.  Il  avait  même  choisi  chez  eux  douze 
apôtres  qui,  en  peu  de  temps,  avaient  converti  toute 
l'Amérique  au  christianisme  et  répandu  l'usage  sacré 
de  la  cène.  Mais,  au  début  du  ive  siècle,  cette  Église 
américaine  se  trouva  divisée  et  presque  anéantie  par 
des  guerres  et  des  schismes  religieux.  Alors  apparut 
Mormon,  de  la  descendance  de  Nephi,  qui  fut  à  la  fois 
un  prophète,  un  réformateur  chrétien,  un  grand  guer- 
rier, un  héros.  Il  se  mit  à  la  tête  des  nephites,  chassa  les 
lamanites  —  autres  descendants  de  Lehi,  mais  deve- 
nus infidèles  —  et  les  refoula  dans  l'Amérique  du  Sud. 
Quatre  siècles  plus  tard,  nouvelle  crise,  plus  terrible 
encore.  Les  lamanites  reparurent,  attaquèrent  les 
nephites,  l'emportèrent  sur  eux  et  anéantirent  la 
vraie  foi.  Ces  lamanites  n'étaient  autres,  selon  Smith, 
que  les  ancêtres  des  Indiens  qui  possédaient  l'Améri- 
que, a  l'arrivée  des  blancs,  au  XVIe  siècle.  Notons  tou- 
tefois que  Moroni,  le  propre  fils  de  Mormon,  avait  pris 
soin  de  terminer  les  tablettes  sacrées  contenant  l'his- 
toire de  sa  race.  Il  désignait  nommément  Joe  Smith 
comme  celui  qui  les  découvrirait  plus  tard. 

Un  signe  de  la  simplicité  et  de  l'ignorance  religieuse 
des  populations  parmi  lesquelles  vivait  Smith 
et  les  siens,  c'est  le  succès  qu'obtint  ce  roman  baroque 
et  dépourvu  de  toute  vraisemblance,  écrit  du  reste 
dans  un  style  enfantin  et  rempli  d'inexactitudes 
historiques  et  bibliques.  Sans  doute,  Smith  fut  cri- 
tiqué, combattu,  tourné  en  dérision.  Il  fut  sommé  de 
montrer  les  fameuses  plaquettes  d'or.  Il  déclara 
qu'elles  avaient  été  vues  et  touchées  par  onze  té- 
moins, dont  trois  étaient  de  sa  famille  et  cinq  de  la 
famille  Whitmer,  l'une  des  premières  converties  à  la 
nouvelle  foi.  Mais  il  parait  certain  que  ces  témoins  ont 
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menti  ou  bien  ont  joué  sur  les  mots.  Ils  avaient  «  vu  »  les 
tablettes,  mais  ■  avec  les  yeux  de  la  foi  »,  ils  les  avaient 
touchées,  mais  «  derrière  un  voile  »,  car  Smith  soute- 
nait toujours  qu'il  ne  pouvait  les  montrer  à  personne 
sous  peine  de  mort.  Pourtant  Martin  Harris,  le  riche 
bailleur  de  fonds  de  Smith,  s'était  fait  remettre  un 
fac-similé  de  l'une  de  ces  tablettes  et,  en  toute  bonne 
foi,  il  alla  soumettre  ce  document  au  professeur  An- 
thon,  de  New- York.  Les  mormons  répandirent  le  bruit 
que  ce  savant  expert  avait  reconnu  les  caractères  gra- 
vés sur  la  plaque  pour  de  «  l'égyptien  réformé  ».  .Mais 
dans  une  lettre  rendue  publique,  le  professeur  Anthon 
déclara  que  la  feuille  qu'on  lui  avait  soumise  était 
«  couverte  de  toutes  sortes  de  caractères  crochus  et 
évidemment  combinés  par  une  personne  qui  avait  eu 
sous  les  yeux  un  livre  contenant  divers  alphabets, 
entre  autres  les  alphabets  gTec  et  hébraïque.  Des  let- 
tres romaines,  renversées  ou  placées  de  côté,  s'y  trou 
valent  rangées  en  colonnes  perpendiculaires,  et  le  tout 
se  terminait  par  un  dessin  grossier  représentant  un 
cercle  partagé  en  divers  compartiments,  couverts  de 
signes  bizarres  et  évidemment  copiés  sur  le  calendrier 
mexicain  publié  par  M.  de  Humboldt.  mais  copiés  de 
manière  à  déguiser  la  source  dont  ils  étaient  tirés.  » 

On  tient  pour  certain  que  le  Livre  de  Mormon  n'était 
autre  chose  qu'un  roman  pseudo-historique,  composé 
par  un  ministre  nommé  Samuel  Spaulding.  Ce  roman 
était  tombé  aux  mains  d'un  ancien  prote  d'impri- 
merie, appelé  Sydney  Rigdon,  qui  l'aurait  secrètement 
communiqué  à  Smith.  Ce  Rigdon  fut  du  reste  l'un  des 
premiers  membres  de  la  secte  et  il  y  apporta  des  élé- 
ments qui  étoffèrent  la  religion  nouvelle  :  le  millénium 
allait  commencer  —  le  mormonisme  serait  donc  une 
variété  du  millénarisme  —  les  Indiens,  descendants 
des  lamanistes,  allaient  se  convertir  en  masse.  L'Amé- 
rique serait  le  rendez-vous  des  «  saints  »  de  tout  l'uni- 
vers. La  mission  particulière  de  la  jeune  Église  serait 
de  construire  la  nouvelle  Jérusalem. 

Smith  et  ses  amis  s'attelèrent  aussitôt  à  cette  tâche 
urgente.  Le  6  avril  1830,  l'Église  des  saints  du  dernier 
jour  fut  inaugurée  à  Fayette,  dans  l'État  de  New- 
York.  Des  missionnaires  improvisés  répandirent  parmi 
les  populations  ignorantes  des  campagnes  la  nouvelle 
de  la  merveilleuse  découverte  de  Smith.  Il  y  eut  de 
nombreuses  adhésions,  mais  aussi  de  vives  résistances. 
Les  uns  se  sentaient  attirés  par  la  fierté  de  faire  partie 
les  premiers  du  royaume  des  saints.  Les  autres  se 
liaient  de  ces  fables  absurdes.  Dès  1829,  Smith  et 
Cowderv,  son  secrétaire,  s'étaient  mutuellement  re- 
baptisés. Des  communautés  mormones  se  formèrent 
un  peu  partout  dans  les  États  de  New-York.  Ohio. 
Pensylvanie,  Indiana,  Illinois.  On  rebaptisait  par 
immersion  tous  U-s  adhérents.  Au  début  de  1831, 
fuyant  les  oppositions  qu'il  rencontrait  à  Fayette. 
Smilh  transféra  le  siège  de  son  Église  à  Kirtland,  dans 
l'Ohio.  Puis,  à  la  fin  de  la  même  année,  sur  l'avis  d'un 
ange,  il  entraîna  1200  mormons  au  comté  de  Jackson 
(Missouri)  et  y  fonda  »  la  cité  de  Sion  où  le  Christ 
devait  régner  en  personne  ».  Il  régnait  dans  celte  ville 
une  véritable  fraternité  et  une  activité  industrieuse. 
Mais  une  violente  persécution  ne  larda  pas  à  se  dé- 
chaîner là  encore.  Les  ministres  mormons  furent 
outragés,  menacés,  les  journaux  de  la  secte  supprimés, 
les  presses  brisées  et.  finalement,  en  1833,  la  commu- 
nauté, assaillie  par  une  bande  d'hommes  armés,  fut 
expulsée  du  pays.  Elle  dut  se  transporter  plus  à 
l'Ouest,  à  Indépendance,  au  comté  de  ci  a  y  (Missouri). 
Ce  nouveau  poste  prit  le  nom  de  Lord's  Store-House 
(Arsenal  du  Seigneur).  Smith,  qui  résiliait  toujours  à 
Kirtland.  avait  constitué  un  triumvirat,  avec  Rigdon 
et  Williams,  pour  la  direction  de  son  Église  Le  1  fé- 
vrier 1835,  il  choisit  douze  apôtres,  qui  reeurent  de  lui 
la  mission  de  convertir  le  monde.  L'un  d'eux  vint  en 


Angleterre  et  y  fonda,  à  Preston,  à  Noél  1837,  la  pre- 
mière communauté  mormone  d'Europe.  Bientôt  les 
recrues  affluèrent.  De  nombreux  émigrants  mormons 
parfirent  pour  l'Amérique,  pour  grossir  les  rangs  de 
l'Église  des  saints.  En  mars  1836,  Smith  inaugura  à 
Kirtland  un  temple  où  l'on  vit  plus  de  mille  mormons. 
Mais  il  fut  mêlé  à  des  spéculations  bancaires  malheu- 
reuses qui  le  conduisirent  devant  les  tribunaux.  L'op- 
portune révélation  d'un  ange  l'avertit  de  quitter  Kirt- 
land, pour  se  rendre  à  Indépendance,  où  sa  commu- 
nauté était  en  butte  aux  persécutions  du  voisinage. 
L'intolérance  delà  secte,  sa  prétention  à  la  possession 
de  toute  la  région,  sous  prétexte  que  c'était  la  «Terre 
sainte  des  élus  »,  provoquaient  de  vives  réactions  de 
la  part  des  autres  groupes  religieux  et  civils  du  pays. 
Les  milices  d'État  essayèrent  de  mettre  à  la  raison  ces 
encombrants  «  saints  des  derniers  jours  ».  Il  y  eut  des 
victimes.  Le  fondateur,  Smith,  son  frère,  et  plusieurs 
autres  chefs  furent  arrêtés  et  jetés  en  prison. La  colonie 
mormone,  qui  était  forte  à  ce  moment  (1838),  de 
15  000  membres,  dut  partir  une  fois  de  plus.  l'Ile  re- 
passa sur  la  rive  gauche  du  Mississipi  et  se  fixa  dans 
l'Illinois.  Les  mormons  fondèrent  une  cité  neuve,  ap- 
pelée Nauvoo,  qui  prospéra  si  bien  que,  deux  ans  plus 
tard,  elle  comptait  2  100  maisons,  des  écoles,  des  édi- 
fices publics,  un  temple  splendide  dont  le  plan  avait 
été  révélé  à  Smith  dans  une  vision.  L'État  d'Illinois 
concéda  à  Nauvoo  une  charte  municipale.  Smith  fut 
le  chef  légal  de  la  cité.  Il  se  vit  à  la  tète  d'une  commu- 
nauté de  20  000  âmes  dont  il  était  plus  que  le  maître  : 
le  prophète  et  le  grand-prêtre.  La  discipline  y  était 
admirable.  Chaque  matin,  entouré  d'un  brillant  état 
major,  il  passait  en  revue  sa  milice.  L'après-midi,  il 
annonçait  la  parole  du  Seigneur,  la  Bible  en  main.  La 
ville  obéissait  à  un  régime  strictement  théocratique. 
Grisé  parle  succès,  il  osa  se  présenter  comme  candidat 
à  la  Présidence  des  États-Unis  en  1844  et  fut,  naturel- 
lement, battu  (par  Polk). 

L'année  précédente,  en  juillet  1843.  Smith,  pour- 
suivi par  les  récriminations  de  sa  femme,  qui  se  plai- 
gnait de  son  inconduite,  allirma  à  quelques  initiés  qu'il 
avait  eu  une  révélation  d'un  ange,  en  vertu  de  laquelle 
les  ■  saints  »  devaient  marcher  sur  les  traces  de  David 
et  de  Salomon,  en  pratiquant  la  polygamie.  Cette  pré- 
tention souleva  au  sein  de  la  communauté  de  grandes 
divisions.  Elle  fut  blâmée  au  dehors  avec  bien  plus  de 
force  encore.  La  question  se  posa,  dans  toute  l'Amé- 
rique, de  savoir  si  la  constitution  admettait  la  poly 
garnie.  A  Nauvoo  même,  les  opposants  créèrent  un 
journal  particulier,  YExpositor.  Smith,  qui  en  était 
venu  à  ne  plus  pouvoir  supporter  la  moindre  critique, 
donna  ordre  à  ses  fidèles  miliciens  de  réduire  par  la 
force  les  dissidents.  Les  presses  de  VExpositor  furent 
brisées.  le  bureau  démoli,  les  rédacteurs  mis  en  fuite 
et  contraints  de  quitter  la  ville.  Ils  allèrent  porter 
plainte  devant  les  autorités  de  l'Illinois.  L'occasion 
parut  bonne  de  mettre  fin  à  un  état  de  choses  que  l'on 
jugeait  depuis  quelque  temps  intolérable.  La  milice 
d'État  marcha  sur  Nauvoo.  Smilh  fut  arrêté,  ainsi  que 
son  frère.  Tous  deux  furent  enfermés  dans  la  prison  de 
Cartilage  (Illinois).  Mais,  le  bruit  ayant  couru  que  le 
gouverneur  songeait  à  les  laisser  s'évader,  une  bande 
armée  se  jeta  sur  la  prison,  en  força  les  portes  et  lyncha 
les  deux  chefs  mormons.  C'était  le  27  juin  1844 

IL  Doctrine.  —  A  l'extraordinaire  histoire  du 
mormonisme  correspond  \\na  théologie  totalement 
extravagante.  Mais,  en  raison  même  de  son  absence 
de  logique,  il  n'est  pas  très  facile  d'en  faire  vin  expose 
intelligible. 

Le  premier  dogme  du  mormonisme,  le  dogme  cen- 
tral et  dominant,  est  celui  du  prophétisme  continu. 
L'ère  des  révélations  divines  n'a  pas  été  close  avec  la 
mort  du  dernier  des  apôtres  du  Christ.  Elle  se  pour- 
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suivra  jusqu'à  la  fin  des  temps.  L'Église  des  saints  du 
dernier  jour  en  possède,  du  reste,  le  monopole  exclusif. 
L'Esprit-Saint  parle  toujours  au  monde,  mais  il  ne 
parle  qu'aux  prophètes  mormons.  La  foi  aveugle  aux 
prophètes  qui  la  dirigent  est  l'essence  de  l'Église  mor- 
mone. 

Ce  premier  dogme  a  des  conséquences  que  ne  sem- 
blent pas  soupçonner  ses  adhérents.  Le  prophétisme, 
n'ayant  d'autre  règle  que  lui-même  et  s'inspirant 
constamment  de  circonstances  changeantes,  est  exposé 
a  se  contredire  souvent.  La  théologie  mormone  évolue 
sans  cesse  et  souvent  sans  vouloir  en  convenir  et  sans 
s'en  douter.  Des  éléments  qui  étaient  au  premier  plan, 
comme  la  polygamie,  passent  au  second  ou  sont  com- 
plètement abandonnés.  Le  prophétisme  se  montre 
opportuniste,  ce  qui  est  dangereux  pour  une  doctrine 
soi-disant  divine.  Il  suit  de  là  qu'il  n'y  a  aucune  fixité 
dans  les  croyances  mormones,  bien  que  l'Église  des 
saints  soutienne,  contre  l'évidence,  qu'elle  professe 
toujours  la  même  foi  et  nourrit  les  mêmes  aspira- 
tions. 

En  1842,  Joseph  Smith  avait  donné  un  abrégé  du 
Credo  des  mormons.  Il  admet  le  dogme  de  la  Trinité, 
mais  il  nie  que  les  hommes  puissent  être  punis  pour 
le  péché  d'Adam.  Selon  lui,  le  salut  est  ouvert  à  tous 
les  hommes,  sous  la  condition  de  l'observation  des 
commandements  de  l'Évangile,  qui  sont  la  foi,  la  péni- 
tence, le  baptême  par  immersion  pour  la  rémission  des 
péchés,  l'imposition  des  mains  pour  la  réception  de 
l'Esprit-Saint.  Les  mormons  estiment  que  rien  n'est 
plus  immoral  que  le  dogme  de  la  justification  par  la 
foi  sans  les  œuvres.  Pour  eux,  au  contraire,  la  foi  est 
toute  dans  l'observation  des  préceptes  et  la  soumission 
aux  autorités  de  la  secte.  Selon  Smith,  l'Église  des 
saints  possède  tous  les  pouvoirs  et  tous  les  dons  surna- 
turels de  l'Église  apostolique  du  premier  siècle  de 
notre  ère.  Elle  réunira  un  jour  tout  le  peuple  d'Israël 
et  rétablira  les  douze  tribus.  La  ville  de  Sion  sera  bâtie 
sur  le  territoire  américain  et  le  Christ  viendra  en  per- 
sonne régner  sur  la  terre,  qui  sera  renouvelée  dans 
une  splendeur  paradisiaque.  A  l'entendre,  la  morale 
mormone  se  réduit  à  mener  une  vie  pure,  honorable, 
chaste,  bienfaisante.  Mais,  par  le  mot  chaste,  il  entend 
que  la  polygamie  est  non  seulement  permise,  mais 
recommandée. 

Ce  qu'il  y  a  de  plus  déplorable,  dans  cette  théologie, 
c'est  la  conception  de  la  divinité.  Visiblement,  Smith 
a  cédé  à  des  vues  toutes  matérialistes,  sans  même  s'en 
apercevoir  et  par  pure  ignorance  religieuse  et  philoso- 
phique. Les  mormons  abusent  de  la  phrase  biblique 
selon  laquelle  »  l'homme  a  été  fait  à  l'image  et  ressem- 
blance de  Dieu  .  Ils  en  concluent  que.  pour  connaître 
Dieu,  il  n'y  a  qu'à  regarder  l'homme.  Ils  tombent  ainsi 
dans  un  anthropomorphisme  enfantin.  Bien  avant 
Freud,  Smith  faisait,  inconsciemment,  de  l'union  des 
sexes  le  centre  de  la  psychologie  non  seulement 
humaine,  mais  universelle.  A  l'en  croire,  rien  n'a  été 
créé,  tout  a  été  engendré.  In  mundi  primordiis  Deo 
jemina  erat,  il  y  avait  en  Dieu  un  élément  féminin,  à 
l'origine  des  choses.  Dieu  est  marié  à  un  grand  nombre 
de  femmes.  Ses  enfants  sont  nombreux  comme  les 
grains  de  sable  de  la  mer.  Il  semble  que  lui-même  ait 
été  engendré  par  la  matière  intelligente  mariée  à  l'i  - 
fini.  Dieu  habite  la  planète  Kolob.  Il  a  engendré  une 
infinité  de  dieux,  dont  la  fonction  principale  est  de 
fournir  des  âmes  pour  les  corps  engendrés  sur  la  terre 
et  dans  les  autres  planètes  habitées.  Le  Dieu  engendré 
de  notre  planète  fut  Adam.  «  C'est  le  seul  Dieu  auquel 
nous  ayons  à  faire.  »  Nous  devenons  dieux  nous-mêmes 
par  la  sainteté.  L'Esprit  de  Dieu,  répandu  partout,  est 
la  plus  subtile  des  substances  matérielles.  En  le  rece- 
vant, nous  entrons  en  possession  du  germe  de  la  déité, 
qui  ne  cessera  de  grandir  ici-bas  et  après  notre  mort, 


en  nous.  La  chute  d'Adam  fut  un  bienfait.  C'est  grâce 
à  elle  que  le  genre  humain  a  pris  naissance. 

En  ce  qui  concerne  les  sacrements,  les  mormons  ne 
sont  pas  bien  fixés  sur  leur  nombre.  Les  principaux 
sont  le  baptême  et  la  cène.  Le  baptême  est  strictement 
obligatoire,  mais  il  n'est  valide  que  par  immersion  et 
pour  les  adultes.  Le  baptême  des  enfants  est  une 
solennelle  plaisanterie  »,  car  les  enfants  n'ont  point  de 
péchés  à  effacer.  Par  contre,  on  peut  conférer  le  bap- 
tême à  des  morts  qui  n'ont  pu  le  recevoir  de  leur  vi- 
vant. On  connaît  ceux  qui  sont  dignes  de  ce  baptême 
posthume  par  la  bienfaisance  de  leur  vie.  Les  mormons 
l'ont  conféré  sérieusement  à  des  hommes  illustres  et 
populaires  tels  que  Washington,  Franklin,  Lincoln, 
etc.  Aussitôt  après  le  baptême,  les  mormons  prati- 
quent l'imposition  des  mains  qui  est  analogue  à  notre 
confirmation. 

Pour  l'eucharistie,  une  révélation  adressée  à  Smith 
vint  interdire  l'usage  du  vin  fermenté,  ne  permettant 
que  le  jus  de  la  grappe  non  fermenté.  Et  comme  il  n'est 
pas  possible,  en  toute  saison,  d'en  avoir,  on  trouva  plus 
commode,  dans  la  suite,  de  le  remplacer  par  de  l'eau. 
I.a  cène,  au  pain  et  à  l'eau,  est  pratiquée  chaque  di- 
manche. On  distribue  les  éléments  consacrés  à  tous  les 
communiants  assis  à  leurs  stalles  respectives.  Il  existe 
des  rites  secrets  pour  le  mariage  de  certains  mormons 
et  ce,  rites  sont  probablement  empruntés  à  la  franc- 
maçonnerie. 

Le  culte  public  consiste  en  des  chants,  des  prières, 
la  célébration  de  la  cène,  une  prédication  et,  aux  jours 
plus  solennels,  une  bénédiction  des  assistants  par  les 
patriarches  de  la  secte.  Les  chants  sont  accompagnés 
de  belle  musique.  Le  sermon  porte  rarement  sur  une 
question  religieuse  ou  morale,  presque  toujours  sur 
des  problèmes  politiques  ou  économiques  du  moment 
Il  y  entre  souvent  des  récits  de  visions,  de  prophéties, 
de  révélations,  de  miracles  et  de  guérisons  extraordi- 
naires. Cette  prédication  ne  tend  jamais  à  élever  les 
âmes  vers  l'invisible  et  le  spirituel  proprement  dit, 
mais  seulement  à  procurer  l'acquittement  ponctuel  des 
dîmes  religieuses  et  la  soumission  aveugle  aux  auto- 
rités de  l'Église.  Les  fidèles  s'engagent  à  n'être  entre 
les  mains  de  leurs  chefs  qu'une  cire  molle,  un  chiffon 
trempé  dans  du  suif  ». 

L'Église  des  saints  du  dernier  jour  est  une  théocratie 
rigide.  Le  prophétisme  qui  en  est  l'âme  se  confond 
strictement  avec  la  hiérarchie.  Nul  n'a  droit  aux  inspi- 
rations d'en  haut  qu'à  proportion  de  son  grade.  Au 
sommet  de  la  hiérarchie,  il  y  a  la  présidence,  formée 
d'un  président  et  de  deux  conseillers.  Ce  triumvirat 
forme  ce  que  les  mormons  appellent  The  council  of  the 
ftrst  presidencu.  Le  président  a  un  pouvoir  illimité,  ses 
deux  assesseurs,  un  pouvoir  seulement  consultatif.  Lui 
seul  est,  pour  toute  l'Église,  «  le  Prophète,  le  Voyant, 
le  Révélateur  i. 

Au-dessous  de  la  «  première  présidence  »,  se  trouve 
le  collège  des  Douze  Apôtres.  Ils  sont  chargés  de  l'ex- 
pansion du  nom  du  Christ  dans  tout  l'univers.  C'est 
ce  collège  qui  gouverne  dans  les  interrègnes  qui  sui- 
vent la  mort  du  président.  Plus  bas  viennent  les  chefs 
de  districts  ecclésiastiques,  puis  les  patriarches,  ensuite 
les  grands-prêtres,  en  dernier  lieu  les  anciens  ou  sim- 
ples ministres  ayant  droit  de  prêcher,  de  baptiser  et 
d'imposer  les  mains.  Il  y  a  donc  un  très  grand  nombre 
d'officiers  dans  cette  Église,  en  moyenne  un  pour  cinq 
fidèles,  car  en  dehors  de  l'ordre  de  Melchisédech,  com- 
posé comme  on  vient  de  le  dire,  il  y  a  l'ordre  d'Aaron, 
comprenant  par  degrés  superposés  :  les  évêques,  les 
prêtres,  les  docteurs,  les  diacres.  Les  membres  de  cette 
seconde  hiérarchie  sont  chargés  surtout  des  questions 
temporelles.  Avec  cette  armée  de  fonctionnaires,  le 
président  tient  tout  son  peuple  en  main.  Le  système 
d'assistance  sociale  est  très  développé  et  le  régime 
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scolaire  bien  organisé,  encore  que  le  niveau  des  études 
supérieures  soit  faible,  limité  qu'il  est  par  une  philo- 
sophie religieuse  étriquée  et  fausse;  l'université  mor- 
mone à  Salt-Lake-City  comptait  7  600  étudiants  en 
1920. 

Les  mormons  reconnaissent  comme  livres  sacrés  : 
1.  La  Bible  traditionnelle  de  l'Ancien  et  du  Nouveau 
lest  aillent,  mais  selon  une  recension  corrigée  par 
Smith,  dans  laquelle  de  nombreuses  retouches,  correc- 
tions OU  interpolations  ont  été  introduites  au  nom  du 
prophétisme  supérieur  de  la  secte.  —  2.  Le  Livre  de 
Mormon,  dont  on  a  dit  plus  haut  l'origine  suspecte,  et 
qui  est  du  reste  une  composition  indigeste,  puérile. 
illisible,  sans  goût,  sans  profondeur,  sans  poésie,  sans 
invention,  sans  gravité  morale  et  religieuse.  Ce  livre 
est  par  ailleurs  plein  de  fautes  de  grammaire,  d'invrai- 
semblances historiques,  d'anachronismes  grossiers  qui 
n'ont  pu  être  acceptés  que  par  une  tourbe  ignorante  et 
fanatisée.  Les  éditions  qui  ont  suivi  celle  de  1830  —  la 
première  —  ont  corrigé  plus  de  3  000  fautes,  mais  il  en 
reste  encore  des  milliers.  Ce  livre  est,  à  lui  seul,  la 
honte  d'une  Église  chrétienne  civilisée.  -  3.  Le  prin- 
cipal livre  théologique  des  mormons  est  Le  Livre  de  lu 
doctrine  et  des  alliances  (The  Book  of  doctrine  and 
cooenants  of  the  Chwch  of  lalter-day-sainls),  compilé 
par  Joseph  Smith  et  publié  à  Kirtland  (Ohio),  en  1835. 
L'édition  de  Salt-Lake-City.  de  1883,  a  été  divisée  en 
versets  comme  la  Bible  et  le  Livre  de  Mormon  (depuis 
1879).  —  4.  La  perle  de  grand  prix  (l'enrl  <//  great 
priée),  qui  est  un  choix  des  révélations  faites  a  Smith 
et  fut  publiée  à  Liverpool,  en   1851. 

III.  Histoire  de  l'Église  mormone  de  la  nom 
DE  Smith  a  nos  jours  (1844-1937).  —  La  mort  tra- 
fique cle  Joe  Smith,  loin  de  nuire  au  développement 
de  sa  doctrine,  amena  sa  propagation.  Il  fut  considéré 
et  honoré  comme  un  martyr.  Ses  partisans  n'en  furent 
que  plus  fanatiques.  Il  se  produisit  cependant  un 
schisme  parmi  eux  Le  conseiller  le  plus  intime  de  Joe, 
Brigham  Young  fut  appelé  à  lui  succéder,  avec  les 
titres  flamboyants  de  Voyant,  révélateur  et  président 
des  suints  du  dernier  jour.  II  devait  régner  trente-trois 
ans  :  1811-1877.  Mais  les  parents  de  Smith  refusèrent 
d'accepter  sa  domination  et  prétendirent  continuer  la 
véritable  Église  des  saints  du  dernier  jour.  Ils  lui 
donnèrent  le  nom  d'Église  réorganisée  (Reorganized 
Chwch).  Et  cette  branche  a  survécu  jusqu'à  nos  jours. 
Elle  csl  pourtant  bien  moins  importante  numérique- 
ment que  l'Église  mormone  proprement  dite. 

Brigham  Young  était  un  homme  d'une  rare  énergie. 
Cet  ancien  charpentier  se  trouva  tout  de  suite  au 
niveau  de  ses  liantes  fonctions.  Ce  fut  lui  qui  prit,  en 
18IÔ.  une  grande  résolution  pour  assurer  l'avenir  de 
son  Lglisc.  La  ville  de  Nauvoo  avait  été  en  partie 
détruite.  L'État  d' Illinois  avait  révoqué  la  charte 
municipale  qu'il  lui  avait  accordée.  Il  existait  toujours 
des  tiraillements  dans  la  population,  en  raison  du 
schisme  que  l'on  vient  de  signaler  et  de  graves  diffé- 
rends s'élevaient  notamment  au  sujet  de  la  polygamie 
(pie  les  parents  de  Smith  ne  voulaient  pas  admettre  et 
que  l'Église  réorganisée  n'a  jamais  acceptée.  Brigham 
Young  résolut  donc  d'opérer  une  migration  en  masse, 
de  partirai'  iventure,  vers  le  l-'ar-\Yest,dc  conduire  sis 
fidèles  loin  des  terres  habitées,  en  plein  désert,  a  quel- 
ques centaines  de  lieues  îles  régions  civilisées  et  colo- 
nisées. Celte  décision  farouche  fut  annoncée  aux 
saints  ■•  par  uni'  encyclique  en  date  du  20  janvier 
1 846.  Une  avant-garde  de  1 600  émigrants  partit  avant 
la  fin  de  l'hiver  pour  jeter  les  bases  du  nouvel  établis- 
sement. Elle  marcha  des  jours  et  des  jours,  eu  direct  ion 
du  Pacifique,  traversa  les  Étals  du  Kansas  et  du  Colo 
rado  sans  s'\  arrêter,  et  liait  par  arriver  dans  un  tel 
ritoire  inconnu  qu'on  appela  Deseret  ou  Pays  de 
l'abeille.  C'est  l'Utah  actuel,  plateau  désolé  et  ajide, 
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situe  entre  les  .Montagnes  Rocheuses,  à  l'Est,  et  la 
Sierra  Nevada  de  Californie,  à  l'Ouest,  pays  entière- 
ment sauvage  et  si  inhospitalier  qu'il  fallait  toute  la 
ténacité  qu'engendre  le  fanatisme  pour  entreprendre 
d'y  réaliser  une  installation  humaine.  Brigham  Young 
conduisait  la  première  colonne.  Il  prétendit  qu'une 
révélation  lui  commandait  de  s'arrêter  aux  bords  du 
Grand-Lac  Salé,  qui  occupe  le  centre  de  l'Utah  et  vers 
lequel  il  parvint,  en  juillet  18  17.  Le  glus  des  troupes 
mormones  suivait.  Tous  y  furent  réunis  à  l'automne 
de  1848.  En  arrivant  au  Lac  Salé,  Young  avait  ren- 
contré une  vaste  plaine  sableuse  que  traversait  une 
rivière  débordée.  Il  eut  l'intuition  de  l'utilisation  de 
cette  inondation  providentielle.  L'emploi  méthodique 
de  l'irrigation  fut  le  grand  secret  de  l'étonnante  réus- 
site  des  mormons.  Lin  barrage,  fut  construit.  La  terre, 
jusque-là  inféconde,  fut  transformée  au  moyen  d'un 
système  de  canaux  bien  compris.  Les  premières  ré- 
colles ainsi  obtenues,  le  système  fut  généralisé.  La 
population  augmenta  rapidement.  Une  ville  fut  cons- 
truite :  Salt-Lake-City,  qui  aujourd'hui  ne  compte  pas 
moins  de  126  000  habitants.  Le  bruit  de  cette  réali- 
sation se  répandit  dans  tout  l'État  fédéral.  Dès  1849, 
le  Congrès,  soucieux  d'incorporer  l'Utah,  le  reconnut 
comme  territoire  fédéral,  en  déférant  à  Young  le  titre 
de  gouverneur.  Il  se  sentit  assez  fort,  en  1852.  pour 
proclamer  solennellement  ce  qu'il  appela  la  Un  céleste 
du  mariage,  c'est-à-dire  la  loi  du  mariage  tel  qu'il  est 
pratiqué  au  ciel  par  les  dieux,  en  d'autres  termes  la 
polygamie.  Le  sentiment  de  Young  était  que  la  poly- 
gamie sagement  pratiquée  empêche  la  prostitution  et 
la  débauche.  En  1853.  fut  posée  la  première  pierre 
d'un  temple  monumental. 

Cependant  la  proclamation  de  la  polygamie  avait 
de  nouveau  soulevé  l'indignation  du  reste  des  États 
Unis.  Le  gouvernement  fédéral,  qui  avait  fourni  de 
grosses  sommes  pour  l'érection  de  la  ville,  voulut 
intervenir  dans  la  législation  du  territoire  d'Utah, 
d'abord  en  y  nommant  des  juges,  qui  furent  mal 
accueillis  et  mis  en  quarantaine,  puis  en  désignant  un 
nouveau  gouverneur.  Les  mormons  résistèrent.  En 
1857,  le  gouvernement  de  Washington  confia  une 
petite  armée  de  2  500  hommes  au  général  Cane,  en  le 
chargeant  de  se  saisir  de  l'autorité  souveraine  dans 
Il  tah  L'expédition  fut  rude.  11  fallut  envoyer  des 
renforts.  Après  un  combat,  le  15  février  1858.  les  mor 
nions  consentirent  à  négocier.  (In  leur  accorda  l'am- 
nistie et  ils  se  soumirent:  en  juin,  Young  recul  de 
nouveau  le  titre  de  gouverneur. 

La  question  de  la  polygamie  restait  la  plus  délicate 
et  la  plus  irritante.  Le  Congrès  fédéral  vola  une  pre- 
mière loi  à  ce  sujet,  en  1862.  mais  la  guerre  de  Séces- 
sion en  suspendit  l'application  car  les  tribunaux 
mormons  se  refusaient  à  condamner  un  polygame.  En 
1871,  la  polygamie  fut  proclamée  acte  criminel  dans 
toute  l'étendue  des  États-Unis.  Les  mormons  firent 
encore  la  sourde  oreille.  Brigham  Young  donnait 
l'exemple  de  la  pratique  du  «  mariage  céleste  ».  Entre 
temps,  l'Utah  avait  prospère.  La  construction  de  la 
grande  voie  ferrée  du  Pacifique,  eu  passant  par  Sait 
l.ake-Cily,  dès  1869,  lui  avait  apporté  de  merveilleux 
avantages.  Les  richesses  minières  ajoutaient  mainte- 
nant leur  appoint  au  produit  d'une  savante  agricul- 
ture. Quand  Brigham  Young  mourut,  en  1877,  il  lais- 
sait une  fortune  de  deux  millions  de  dollars  aux 
17  femmes  qui  lui  restaient  (sur  25)  et  a  ses  56  enfants. 

Apres  lui.  le  collège  des  Douze  Apôtres  garda  le 
pouvoir  pendant  trois  ans.  puis  leur  chef.  Taylor,  fut 
proclamé  président  le  10  octobre  1880.  A  sa  mort,  en 
1887.  le  collège  des  Douze  fit  encore  l'interrègne  et  en 
1889,  Willord  Woodruff  fut  élu  président. 

Entre  l'Utah  et   le  reste  des   États-Unis  la   querelle 

polygamique  se  poursuivait.  La  loi  Edmund  de  1882 
T.   —  XIV.  72. 
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fut  la  première  mesure  efficace  contre  la  polygamie. 
Elle  fui  perfectionnée  en  1887  et  devint  la  loi  Edmund- 
Tucker.  Le  président  Taylor  avait  exprimé  son  indi- 
gnation par  une  encyclique  en  date  d'octobre  1885,  où 
il  affirmait  que  le  ■  mariage  céleste  »  n'était  pas  une 
invention  humaine.  «  C'est  Dieu,  disait-il,  qui  l'a  révélé 
et  il  a  promis  de  le  maintenir  et  de  bénir  ceux  qui  le 
reconnaissent.  »  Pourtant,  la  loi  Edmund  produisait  ses 
fruits.  Il  y  avait  des  condamnations  pour  «  cohabita- 
tion illicite  »,  car  les  mormons  n'avouaient  pas  le 
mariage  polygamique.  En  1890,  une  aggravation  de 
la  législation  parut  imminente  et  la  confiscation  des 
biens  de  la  communauté  mormone  fut  envisagée.  Le 
président  Woodrufî  estima  que  le  danger  était  trop 
grand  pour  son  Église.  Le  25  septembre  1890,  il  lança 
une  proclamation  à  son  peuple  pour  le  délier  de  l'obli- 
gation de  la  polygamie.  Le  document  se  terminait  par 
ces  mots  :  «  Et  maintenant,  je  déclare  publiquement 
que  mon  conseil  à  l'Église  des  saints  du  dernier  jour 
est  de  s'abstenir  de  contracter  un  mariage  interdit 
par  la  loi  du  pays.  » 

Ce  n'était  qu'un  «  conseil  »,  mais  il  fut  généralement 
suivi.  Seuls,  quelques  fervents  de  la  secte  se  firent  un 
point  d'honneur  de  continuer  à  pratiquer  secrètement 
le  »  mariage  céleste  ».  Les  dirigeants  de  l'Utah,  sou- 
cieux d'acquérir  l'autonomie  qui  est  un  privilège  des 
États  fédéraux,  acceptèrent  en  1895  une  constitution 
excluant  formellement  le  mariage  plural,  moyennant 
quoi  le  président  des  États-Unis,  Cleveland,  proclama, 
le  4  janvier  1896,  que  le  territoire  fédéral  de  l'Utah  de- 
venait l'un  des  États  fédéraux  de  la  nation  américaine. 
Pratiquement,  les  missionnaires  mormons,  qui  exer- 
cent une  grande  activité  dans  tout  l'univers  —  plus  de 
2  000  missionnaires  en  1900  —  ne  parlent  plus  du 
mariage  céleste.  Leur  loi  ne  les  y  oblige  plus  et  ils  ne 
peuvent  ignorer  que  leur  doctrine  de  la  polygamie  leur 
créerait  de  graves  obstacles  en  pays  civilisé. 

La  croissance  de  l'Église  des  saints  du  dernier  jour 
n'a  pas  été  aussi  rapide  que  ses  fondateurs  l'avaient 
espère.  Vers  1880,  au  bout  de  cinquante  ans  d'exis- 
tence, elle  comptait  environ  250  000  membres;  en 
1900,  300  000;  en  1926,  542  194,  sans  compter  l'Église 
mormone  réorganisée,  dont  l'effectif,  en  1926, 
était  de  64  367  membres.  L'État  mormon  de  l'Utah 
a  été  envahi  par  des  non-mormons  et  il  ne 
compte  plus  que  80  %  environ  de  mormons,  soit 
400  000  sur  531  000  habitants.  On  notera  que  l'Utah 
s'étend  sur  220  000  km2,  soit  la  valeur  de  35  départe- 
ments français,  Il  est  donc  relativement  très  peu 
peuplé,  et  les  succès  agricoles  des  mormons  ne  doivent 
pas  faire  illusion.  Ils  ne  prouveraient  du  reste  absolu- 
ment rien  dans  le  domaine  doctrinal. 

I.  Sources.  —  Les  livres  sacrés  des  mormons,  indiqués 
au  cours  de  l'article. 

II.  Littérature.  —  Les  meilleurs  ouvrages  sur  le  mormo- 
nisme  et  son  histoire  sont  ceux  de  Riley,  The  founder  of 
mnrmonism,  a  psgchological  study,  1902;  et  de  Lion,  The 
storg  o/  Ihe  mormons,  1902. 

L.  Cristiani. 

1.  SMITH  (en  latin  Smithseus)  Richard,  ecclé- 
siastique anglais,  docteur  de  l'université  d'Oxford,  né 
à  Winchester  en  1500,  mort  à  Douai  le  9  juillet  1563 

Principaux  ouvrages. —  1.  Assertion  anddefenceof 
the sacrament  oftheaulter, Londres,  1546, in-8°; —  2.  A 
defenec  oj  the  sacrifice  oj  the  masse,  Londres,  1 547,  in-S°  ; 

—  3.  A  briel  treatyse  seltynge  forth  divers  truthes  neces- 
sary  both  to  be  belieiyed  nf  chrysten  people,  and  kept  also, 
whiche  are  not  expressed  in  the  Scripture  bu'  lejt  to  the 
Church  by  the  apostles  tradition,  Londres,  1547,  in-8°; 

—  4.  A  godly  and  faythfull  rétractation  made  and  pu- 
blished  al  Pailles  crosse  in  London,  Londres.  1547,  in-8°; 

—  5.  A  confutalion  of  a  certen  Booke,  called  a  defence 
of  the  Irue  and  catholike  doctrine  of  the  sacrament.,    sette 


fourlh  oj  laie  in  the  name  of  Thomas  [Cranmer]  Arche- 
bysshope  of  Canterbimje  (1550),  in-8°;  —  6  Defensio 
sacri  episcoporum  et  sacerdolum  cœlibatus  contra  im- 
pius...  Pétri  Martyris  Vermelii  nugas...  per  Ricardum 
Smytha'iim  anglum...Ejusdem  de  votis  monaslicis  contra 
eumdem  Martyrem,  Paris,  1550,  in-8°;  —  7.  Diatriba  de 
hominis  justificatione...  adversus  Pelrum  Martyrem, 
Louvain,  in-8°;  —  8.  A  bouclier  of  the  calholyke  fayth 
of  Christes  Church,  Londres,  1555-1556,  2  vol.  in-8°; 
—  9.  De  missœ  sacrificio  succincta  quiedam  enarratio, 
ac  brevis  repulsio  pnecipuoriun  argiimentorum  quse 
Philippus  Melanchthon  et  alii  seclarii  objecerunt  adver- 
sus illud  et  purgatorium,  Louvain,  1562,  in-8°;  Paris, 
même  année,  in-16;  —  10.  De  infantium  baplismo 
contra  Joannem  Calvinum  ac  de  operibus  supereroga- 
lionis  et  merilo  morlis  Chrisii  adversus  eumdem  Cal- 
vinum et  ejus  discipulos,  Louvain,  1562,  in-8°;  Cologne, 
1563,  in-8°;  —  11.  Refutatio  luculenla  crassae  et  exitiosee 
hœresis  Johannis  Calvini  et  Christophori  Carlili  angli 
qua  astruunt  Christum  non  descendisse  ad  inferos  alios 
quam  ad  infernum  infimum,  1562;  —  12.  Refutatio 
Johannis  Calvini  erroris  de  Christi  merito  et  hominis 
redemptione.  Louvain,  1562,  in-8°;  —  13.  Confutatio 
eorum  quse  Philippus  Melanchthon  objicit  contra  misses 
sacrificium  propilialorium,  Louvain,  1562,  in-8°;  — 
14.  Religionis  et  régis  adversus  exitiosas  Calvini,  Bezœ 
et  tillomani  conjuratorum  factiones  defensio  prima, 
Cologne,  1562,  in-8°;  —  15.  Refutatio  locorum  commu- 
nium  theologicorum  Philippi  Melanchlhonis,  Douai. 
1563,  in-8°;  —  16.  De  libero  arbitrio  adversus  Joannem 
Calvinum  et  qiiotquot  impie  illud  Lulherum  imitati, 
Louvain,  1563,  in-8°. 

Dictionary  of  national  biogreuphy,  t.  xvm,  Londres,  1909, 
p.  509-510;  Baie,  Index  Britanniœ  scriptoritm,  Oxford,  1902, 
p.  359;  The  catholic  eneyetopedia,  t.  xiv,  New-York,  1912, 
p.  59-60  (bonne  bibliographie);  Schulte,  Die  Geschichte  der 
Queïlen  und  Literatur  des  canonischen  Redits,  t.  m,  Stuttgart, 
1880,  p.  781  ;  Ellies  Du  Pin,  Table  dis  auteurs  ecclésiastiques 
du  X  Vl'sièele,  col. 1130-1131  ;  Richard,  Diction n.  universel  des 
sciences  ecclésiastiques,  t.  v,  p.  116;  The  first  and  second 
diaries  o/  the  Engîish  collège,  Douay  (Records  of  the  English 
catholics  under  the  pénal  laivs,  t.  i),  Londres,  1878,  passim; 
Roskovâny,  Cœlibatus  et  Breviarium,  t.  iv,  Budapest,  1861, 
p.  82-83;  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  n,  col.  1464. 

J,     Ml-.RCIER. 

2.  SIVIITH  Richard,  vicaire  apostolique  d'Angle- 
terre (1566-1655).  — Né  en  1560  dans  le  Lincolnshire, 
Smith  devint  professeur  de  théologie  au  collège  de 
Douai,  puis  fut  fait  (29  novembre  1624)  évêque  de 
Chalcédoine  et  vicaire  apostolique  d'Angleterre.  Smith 
exerça  peu  de  temps  son  apostolat  dans  sa  patrie  :  il 
commit  en  effet  la  maladresse  de  ne  vouloir  tenir 
aucun  compte  des  privilèges  (en  particulier  celui  de 
l'exemption)  des  religieux  missionnaires  anglais;  une 
dispute  regrettable  s'éleva  même  entre  le  vicaire  apos- 
tolique et  les  jésuites  Knot  et  Floïd.  Finalement  Smith 
dut  se  retirer  en  France  en  1628.  Il  mourut  à  Paris  en 
1655. 

Œuvres.  —  1.  An  answer  to  T.  Rel's  Iule  Challenge 
named  by  him  Downfal  of  Popcry,  1 605.  in-8°  ;  —  2.  The 
prudential  ballance  of  religion,  1609,  in-16;  —  3.  Vita 
Dominée  Magdalenœ  Montis-Acuti,  Rome,  1609,  in-8° 
(il  s'agit  de  la  vicomtesse  Montaigu);  trad.  allemande 
à  Augsbourg,  1611  ;  anglaise,  1627;  —  4.  De  auctore  cl 
essentia  protestanlicœ  religionis  libri  II,  Paris,  1619, 
in-8°;  trad.  anglaise,  1621,in-8°;  —  5.  Collatio  doctrinu- 
catholicorum  et  prolestantium  cum  expressis  S.  Scriplu- 
rœ,  Paris,  1622,  in-4°;  trad.  anglaise  (avec  des  supplé- 
ments), Douai,  1631,  in-4°;  —  6.  Uf  the  distinction  of 
fundamenlal  and  not  fundamentat  points  of  failh,  1645, 
in-8°;  —  7.  Monita  quœdam  utilia  pro  sacerdotibus, 
seminaristis,  missionariis  Anglise,  una  cum  melhodo 
agendi  cum  hsereticis,  schismalicis  et  catholicis  uni/lis, 
authore  Richardo  Smithen,   episcopo   Chalcedonensi..., 
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cui  adjectum  est  legaium  Anlonii  Champnei.  docloris 
Sorbonici,  fratribus  suis  cleri  anglicani  sacerdotibus 
teslamento  relictam,  F'aris,  1G47.  in -12:  —  8.  A  Irealise 
of  the  besl  kinde  of  confessors  bgwhich  preisl  in  England 
may  see  how  they  may  be  and  lay  eatholics  see  how  they 
may  chuse  the  beat  kinde  of  confessors,  Londres,  1651, 
in-12;  —  9.  An  historical  epislle  of  Ihe  greal  amitié  and 
good  offices  betwal  Ihe  popes  of  Rome  and  kings  of  Greal 
Brilain,  wrilten  lo  king  James  soone  after  his  coming  in 
lo  England  by  Richard  Smith  now  bishop  of  Chalcedon, 
1652,  in-8°;  tract,  latine  :  Epistola  historica  de  mutais 
o/Jiciis  inter  Sedem  aposlolicam  et  Magnée  Britannise 
reges  i  hristianos  anglice  olim  scripla  ad  Seren.  M.  Bri- 
tanniœ  regem  per  Jacobum  Smilhssum  nunc  episcopum 
Chalcedonenscm,  latine  versa  per  Richardum  Lascelles, 
Cologne,  16S7.  in-12;  —  10.  Of  Ihe  ail  sufficient  elernal 
proposera  oj  matlers  of  faith,  1653,  in-8°;  —  11.  Florum 
historiœ  ecclesiastiea'  rjenlis  Anglorum  libri  VII,  Paris, 
1654.  in-fol. 

The  catholic  encyclopedia,  t.  xiv,  New-York,  1912,  p.  59 
(bonne  bibliographie);  Itictionary  o/  national  biography, 
t.  xviii,  Londres,  1909,  p.  510-511  ;  Moréri.Le  grand  diction- 
naire historique,  éd.  de  1759,  t.  ix,  p.  167;  Bayle,  Dictionn. 
hist.  et  critique,  éd.  d'Amsteidam,  t.  m,  p.  550;  Michaud, 
Biogr.  universelle,  t.  xxxix,  p.  452-454;  The  fîrst  imil  second 
diuries  of  the  English  collège,  Douay,  (Records  of  the  English 
eatholics  under  the  pe/ial  laws,  i>,  Londres,  1878,  passim; 
Eubel,  Hierarchia  catholica,  t.  rv,  Munster,  1935,  p.  197. 
J.   Mercier. 

SOANEN  Jean,  prêtre  de  l'Oratoire  et  évêque 
de  Senez  (  16  17-17  10).  —  Né  à  Riom  le  6  janvier  1647, 
il  était  fils  du  procureur  présidial  de  cette  ville  et. 
par  sa  mère.  Gilberte  Sirmond,  petit-neveu  du 
P.  J.  Sirmond,  S.  J.,  confesseur  de  Louis  XIII. 
I.  Le  prédicateur.  IL  L'évèque  (col.  2262).  III.  Le 
gallican  janséniste  (col.  2263). 

I.  Le  prédicateur.  —  Après  ses  études  faites  dans 
sa  ville  natale,  il  entra  très  jeune  (24  novembre  1661) 
à  la  maison  d'institution  de  l'Oratoire  à  Paris,  où  il  eut 
pour  premier  directeur  le  P.  Quesnel  qui  exerça  une 
grande  influence  sur  sa  conduite  et  ses  idées.  Il  étudie 
la  philosophie  au  collège  de  Troyes,  enseigne  ensuite 
les  humanités  et  la  rhétorique  dans  plusieurs  villes  de 
province  :  à  Notre-Dame  de  Grâce  en  Forez,  à  Troyes, 
Beaune,  Dieppe  où  il  est  ordonné  prêtre,  à  Riom.  Il 
revient  ensuite  faire  la  théologie  à  Saint-Magloire  où 
il  retrouve  Quesnel  qui  prépare  son  édition  de  saint 
Léon;  il  aide  le  P.  Cocquery  dans  l'établissement  du 
séminaire  de  Vienne. 

Les  supérieurs  le  laissent  ensuite  suivre  son  goût 
pour  la  prédication,  1676;  il  prêche  en  province 
d'abord,  à  Lyon  en  1681,  à  Orléans  en  1682.  où  il  ren- 
contre encore  uni-  fois  Quesnel;  il  donne  le  carême  à 
Paris  à  Saint-Benoît  en  1683;  la  même  année,  il  fait 
l'oraison  funèbre  de  la  reine  Marie-Thérèse  à  la  cha- 
pelle de  l'Oratoire  de  la  rue  Saint-Honoré;  en  1681,  il 
prêche  le  carême  à  Saint-André-des-Arcs,  en  1685  à 
Notre-Dame,  en  1686  et  1688  à  la  cour;  par  la  faveur 
du  cardinal  de  Bouillon  il  est  nommé  prédicateur  ordi- 
naire du  roi;  entre  lieux,  le  8  février  1687.  l'Académie 
île  peinture  le  choisit  pour  célébrer  a  la  chapelle  Saint- 
Honoré  ses  actions  de  «races  après  la  guéri' on  du  roi. 
Ce  qu'il  prêche,  ce  n'est  ni  une  morale  trop  facile,  ni 
un  rigorisme  outré,  niais  la  vraie  doctrine  chrétienne. 
Cependant,  après  un  sermon  sur  les  spectacles,  le 
maréchal  de  La  Feuillade,  poussé  par  quelques  prin- 
cesses, se  plaignit  au  roi  qui  répondit  :  «  Le  prédica- 
teur a  fait  son  devoir;  tâchons  de  laire  le  nôtre.  »  En 
16*7.  il  prêchait  a  Saint-Merry,  en  1689  a  Saint-Ger- 
main l'Auxerrois,  puis  à  Saint-Jacques  de  la  Bouche- 
rie, â  Saint  Paul,  à  Saint-Nicolas-dcs-Champs,  à 
Saint-Eustache.  Il  était  un  de  ceux  qu'on  appelait  à 
l'Oratoire    les  quatre  évangélistesade  la  congrégation. 
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Le  P.  de  La  Chaise  et  le  P.  Bourdaloue,  qui  se  faisaient 
un  plaisir  d'assister  à  ses  prédications,  disaient  de  lui 
que  «  la  noble  simplicité  le  mettait  au-dessus  de  tous 
les  orateurs  les  plus  brillants  et  les  plus  pompeux  ». 
La  Bruyère  pense  à  lui  quand  il  écrit  dans  ses  Carac- 
tères :  «  Un  meilleur  esprit  néglige  ces  ornements 
étrangers,  indignes  de  servir  â  l'Évangile;  il  prêche 
simplement,  fortement,  chrétiennement.  »  Fénelon  le 
proposait  avec  Massillon  comme  un  modèle  :  »  Le  P. 
Soanen,  disait-il,  me  plaît  d'autant  mieux  qu'il  prêche 
comme  chacun  croirait  pouvoir  prêcher.  »  «  Louis  XIV 
l'entendit  avec  beaucoup  de  satisfaction  et  il  fut  sur- 
tout frappé  de  son  sermon  contre  les  spectacles,  ainsi 
que  de  ceux  qui  roulent  sur  l'orgueil  et  sur  la  mort;  il 
les  appelait  la  Trompette  du  ciel.  »  Préface  des  Sermons. 
Soanen  n'est  pas  janséniste  alors;  il  est  lié  d'amitié 
avec  les  PP.  Bourdaloue,  La  Rue,  Giron,  Gaillard, 
de  La  Chaise,  tous  jésuites.  Il  affirme  la  nécessité  d'un 
commencement  d'amour  de  Dieu  pour  être  justifié, 
la  volonté  de  Dieu  de  sauver  tous  les  hommes,  la  possi- 
bilité de  pratiquer  ses  commandements,  la  liberté  que 
nous  avons  de  n'être  ni  contraints,  ni  nécessités,  la 
possibilité  où  nous  sommes  de  résister  à  la  grâce,  etc. 
Il  est  un  des  premiers  à  dénoncer  le  danger  du  quié- 
tisme  Nommé  député  du  roi  à  l'assemblée  générale  de 
sa  congrégation  en  1690,  il  concourt  à  paralyser  le 
pouvoir  du  P.  Abel  de  Sainte-Marthe,  accusé,  fausse- 
ment d'ailleurs,  de  favoriser  le  jansénisme.  Voir  Batte- 
rel.  Mémoires  domestiques,  t.  iv,  p.  4L  On  a  publié  de 
cette  époque.  Sermons  sur  différents  sujets  prêches  de- 
vant le  roi.  Lyon.  1767,  1769.  1771.2  vol.  in-12;  Sermons 
choisis  dans  le  t.  xix  de  la  Bibliothèque  des  orateurs 
sacrés,  1830,  Salmon.  in-12,  p.  157.  Quelques-uns 
cependant  doutent  qu'ils  soient  de  lui. 

IL  L'évèque.  —  Pour  le  récompenser  de  ses  prédi- 
cations, le  roi  le  nomma  à  l'évêché  de  Senez,  dans  les 
Basses-Alpes  actuelles,  8  septembre  1695;  cela  ne 
l'empêcha  pas  de  continuer  à  prêcher,  en  particulier 
Pavent  à  la  cour  cette  année  :  ce  qu'il  fit  en  costume  de 
prêtre  de  l'Oratoire  sans  aucune  marque  distinctive. 
Il  signa  le  Formulaire,  fut  consacré  le  1er  juillet  sui- 
vant à  Saint-Honoré  par  M.  de  Noailles  et  ne  partit 
que  trois  mois  après.  II  travaille  de  suite  à  la  réforme 
de  son  diocèse  et  en  particulier  de  son  clergé,  tient 
régulièrement  les  synodes,  indique  des  conférences 
ecclésiastiques  auxquelles  il  assiste  autant  qu'il  le 
peut,  visite  souvent  les  paroisses  en  s'attachant  à 
n'être  pas  à  charge  à  ses  curés.  Son  prédécesseur  ai- 
mait le  faste,  il  s'habille  très  simplement,  diminue  le 
plus  possible  son  train  de  maison,  mène  une  vie  exem- 
plaire, se  lève  tous  les  jours  à  quatre  heures  du  matin. 
Avec  un  revenu  très  modique,  7  à  8000  livres,  il  fait 
beaucoup  d'aumônes,  donnant  même  ses  propres  cou- 
vertures et  son  repas,  son  anneau  épiscopal  un  jour 
qu'il  est  tout  à  fait  dépourvu:  il  refuse  malgré  cela  le 
revenu  d'une  riche  abbaye. 

Le  diocèse  ne  comptait  que  56  paroisses  :  il  peut  en- 
core donner  deux  carêmes  à  Aix.  1698,  1708;  un  à 
Toulouse  dans  l'église  de  la  Dalbade,  1700;  à  Mont- 
pellier, 1701.  où  il  se  lie  avec  M.  de  Colbert  qui  devait 
jouer  un  rôle  dans  les  affaires  jansénistes. 

Malgré  l'éloignement,  il  fait  trois  fois  le  voyage  à 
Paris:  en  17(11,  pour  des  atfaires  indispensables.  Il 
sollicite  la  générosité  du  roi  en  faveur  de  son  diocèse 
devenu  hôpital  «  de  dix  lieues  de  long  sur  huit  de 
large  ;  en  1705,  comme  député  de  la  province  d'Em- 
brun â  l'assemblée  générale  du  clergé.  Il  y  fait  le  dis- 
cours d'ouverture  et  prononce  le  panégyrique  de  saint 
Augustin.  L'affaire  principale  fut  celle  de  la  réception 
de  la  bulle  Vineam  Donnai  dans  laquelle  le  pape  Clé- 
ment \I  avait  décidé  que  le  silence  respectueux  ne 
satisfaisait  point  aux  décisions  des  souverains  pontifes 
niais  qu'il  fallait  donner  aux  faits  décidés  par  l'Église 
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une  créance  intérieure.  Voir  art.  Quesnel,  t.  xm. 
col.  1500  sq.  Soanen,  pas  plus  que  l'évêque  de  Mont- 
pellier ne  parait  avoir  protesté.  Procès-verbaux  des 
assemblées  générales  du  clergé,  t.  vi,  p.  838  sq.  Il  y  fut 
question  aussi  d'une  plus  juste  répartition  des  décimes. 
Soanen  insista  auprès  de  M.  de  Noailles  pour  que  cer- 
tains diocèses  trop  chargés,  celui  de  Senez  en  particu- 
lier, fussent  exonérés.  Il  revint  encore  en  1711  à  Paris 
où  l'archevêché  de  Vienne  lui  fut  offert  :  il  le  refusa  par 
desintéressement  et  aussi  pour  n'avoir  pas  à  condam- 
ner le  livre  des  Réflexions  morales  de  Quesnel  comme 
on  le  lui  demandait. 

Resté  très  attaché  à  sa  congrégation  dont  il  continue 
de  suivre  la  règle  et  les  usages  autant  que  les  circons- 
tances le  permettent,  il  s'étonne  et  se  plaint  de  n'avoir 
pas  été  mis  sur  la  liste  des  députations  à  l'assemblée 
générale  de  1696;  pour  celle  de  1699,  il  écrit  une  lettre 
fort  édifiante  pour  témoigner  de  sa  tendresse  et  de  sa 
vénération  pour  l'Oratoire.  Lettre  iv,  9  septembre 
1699,  p.  5. 

III.  Le  gallican  janséniste.  —  Rien  jusqu'ici 
n'apparaissait  de  l'influence  qu'exerçait  sur  lui  le 
P.  Quesnel  et  des  idées  qu'il  lui  avait  suggérées:  elles 
se  manifestent  à  la  publication  de  la  bulle  Unigenilus 
(8-10  septembre  1713);  peut-être  est-il  vrai  de  dire 
que  c'est  le  gallicanisme  qui  régnait  alors  qui  l'a  fait 
janséniste. 

1°  Comment  il  juge  la  bulle  UNiGEltlTUS.  —  Il 
l'avait  connue  un  des  premiers  par  la  voie  d'Avignon; 
aussitôt  il  la  déclare  un  décret  monstrueux .  Sur  la  rédac- 
tion et  la  publication  de  cette  bulle,  voir  art.  Qiesnel, 
t.  xm,  col.  1528  sq.  «  Quelle  étonnante  pièce,  s'écriait- 
il,  quel  sujet  d'affliction  pour  les  forts!  Quel  scandale 
pour  les  faibles!  Quel  jugement  de  Dieu  sur  nous  tous!  » 
Vie  de  M.  Jean  Soanen,  p.  37.  Le  25  octobre,  il  donne 
au  cardinal  de  Noailles  les  raisons  de  son  apprécia- 
tion :  «  Elle  est  débitée  dans  notre  province  contre 
toutes  les  règles  du  royaume,  puisque  c'est  avant 
l'acceptation  du  clergé  et  l'enregistrement  du  Parle- 
ment. Voilà  pour  le  gouvernement  ;  autre  chose  main- 
tenant :  l'autorité  des  évèques.  de  la  morale  de  saint 
Augustin  est  en  jeu  :  «  En  faisant  semblant  de  n'vw 
vouloir  qu'à  un  auteur  particulier,  on  tire  à  boulets 
rouges  contre  les  trois  remparts  de  la  religion;  je  veux 
dire  contre  l'épiscopat.  qu'on  veut  asservir  pour  ga- 
gner le  pape,  en  rendant  les  évèques  simples  exécuteurs 
de  ses  brefs;  contre  la  morale  évangélique  dont  on 
s'efforce  de  justifier  les  relâchements,  en  flétrissant 
par  des  condamnations  ceux  qui  la  prêchent  tant  soit 
peu  exacte;  et  contre  la  doctrine  de  saint  Augustin 
et  de  saint  Thomas  sur  la  grâce  efficace  de  Jésus-Christ 
qu'on  tache  d'anéantir,  en  substituant  peu  à  peu  celle 
de  Molina  pour  dogme  de  foi...  Si  on  nous  ôte  le  droit 
important  d'examiner  les  décrets  de  Rome,  malgré  la 
possession  de  l'Église  gallicane  dans  tous  les  temps,  il 
pourra  venir  de  cette  cour  étrangère,  sous  des  monar- 
ques plus  faibles,  des  bulles  aussi  injustes  que  l'ont 
été  celles  des  Bonifaees,  des  Jules,  des  Sixtes,  des  Gré- 
goires  contre  l'autorité  de  nos  rois.  »  Lettre  xn,  éd. 
1750,  t.  i.  p.  12.  II  supplie  le  cardinal  de  Rohan,  grand 
aumônier  de  France,  de  travailler  à  faire  supprimer 
la  bulle  :  •  Soutenez  la  cause  de  Dieu  en  prévenant  les 
dangers  d'un  schisme;  et  faites  agréer  à  Sa  .Majesté,  qui 
vous  écoute  comme  l'oracle  du  cœur,  que  cet  ouvrage 
d'intrigue,  qui  combat  ses  droits  connue  les  inities, 
soit  supprimé  pour  la  paix  de  l'Église  et  de  l'État.  » 
Décembre  1713.  p.  15.  Apprenant  que  l'assemblée 
devait  se  tenir,  il  arrive  à  Paris  vers  le  9  janvier  et, 
dès  la  première  session.  15  janvier  171  t.  il  proteste 
contre  la  condamnation  des  Réflexions  morales  pro- 
noncée sans  même  que  l'auteur  ait  été  entendu.  Procès- 
verbaux,  t.  vi,  p.  1300.  Au  cardinal  de  Rohan  qui  lui 
répond  :  «  Le  P.  Quesnel  est  déjà  jugé  par  le  pape, 


nous  ne  sommes  pas  ici  pour  juger  du  décret  du  pape  », 
il  réplique  :  «  Nous  en  sommes  les  examinateurs  pour 
voir  s'il  n'y  a  rien  de  contraire  à  nos  libertés,  à  la  doc- 
trine du  clergé  de  France.  »  Vie,  p.  42.  Il  se  plaint  du 
mauvais  sens  que  l'on  donnait  à  des  propositions  qui. 
dans  leur  sens  naturel  et  dans  le  livre  de  Quesnel, 
étaient  «  pures  et  irréprochables  ».  Ils  étaient  neuf 
opposans  contre  quarante  acceptons.  Les  opposants  se 
réunissent  chez  le  cardinal  de  Noailles  qui  mettait 
toujours  un  peu  de  faiblesse  dans  son  attitude;  ils 
signent  un  procès-verbal,  arrêtent  le  projet  d'une 
lettre  au  pape  et  écrivent  au  roi.  Soanen  est  choqué  de 
ce  que.  dans  la  lettre  au  roi,  les  opposants  écrivent  : 
«  Nous  commençons  par  nous  unir  au  chef  de  l'Église 
en  proscrivant  le  livre  des  Réflexions»,  et  de  ce  que  dans 
le  procès-verbal,  ils  défendent  de  lire,  retenir  ou  débi- 
ter ce  livre  :  il  signe  cependant,  de  crainte  d'attirer 
des  persécutions  sur  l'Oratoire.  Le  9  février,  le  roi  lui 
envoie  par  Pontchartrain  l'ordre  de  rentrer  dans  son 
diocèse;  il  répond  qu'il  n'a  agi  dans  la  dernière  assem- 
blée     que  par  un  pur  motif  de  religion  ». 

2°  En  exil  à  Senez.  —  M.  de  Noailles  formait  le  projet 
d'une  lettre  pastorale,  qui  serait  un  recul.  Soanen  lui 
écrit  :  Après  tout...  un  appel  au  futur  concile  général 
serait-il  un  moyen  si  extraordinaire  et  si  criminel, 
puisque  la  France  l'a  souvent  employé  légitimement 
pour  arrêter  Rome'.'  ■  Vie.  p.  17.  Là-dessus  arrive  le 
bref  du  pape.  17  mars  1714.  aux  quarante  évèques 
acceptants  contre  les  opposants;  il  écrit  à  l'archevêque 
de  Paris,  26  avril  1714  :  "J'y  vois  avec  confusion  pour 
l'épiscopat  l'injure  qu'on  y  fait  aux  quarante,  sous  une 
belle  apparence  de  remerciement,  puisqu'on  ne  leur 
donne  que  la  qualité  de  simples  exécuteurs  des  dé- 
crets.  Lettre  xv,  p.  15.  Comment  ont-ils  fait  impri- 
mer avec  tant  d'éclat  un  bref  qui  les  humilie  en  faisant 
semblant  de  les  honorer?  «  Les  appelans,  qui  n'ont  fait 
que  siii\re  les  plus  saints  évèques  de  tous  les  pays  et 
de  la  France  en  particulier,  sont  traités  de  prévarica- 
teurs, de  gens  qui  cherchent  à  chicaner  sans  fin.  » 

A  Paris,  l'orage  grossissait;  tous  les  jours  on  aigris- 
sait le  roi  contre  le  cardinal  de  Noailles  et  contre  les 
évèques  opposants,  il  était  question  de  réunir  un  con- 
cile national  pour  les  déposer  :  «  Je  m'estimerai  heu- 
reux si,  sans  lâcheté  ni  prévarication,  je  suis  déchargé 
du  fardeau  qui  m'accable  »,  écrit  l'évêque  de  Senez  à 
Pontchartrain.  .Mais  le  roi  meurt  le  1er  septembre,  le 
cardinal  de  Noailles  envoie  à  Soanen  la  révocation  de 
l'ordre  qui  le  reléguait  dans  son  diocèse; là-dessus,  Soa- 
nen écrit  :  >  Ce  qui  augmente  extrêmement  ma  douleur, 
c'est  de  voir  qu'on  ait  eu  la  dureté  de  laisser  mourir  un 
monarque  si  bien  intentionné,  sans  éclairer  autant 
qu'il  fallait  ses  bonnes  intentions.  »  Mais  il  ajoute  ; 
Jamais  miracle  de  la  Providence  ne  s'est  mieux  fait 
sentir...  C'est  visiblement  la  droite  du  Seigneur  qui  a 
employé  sa  puissance  souveraine  pour  opérer  ces  heu- 
reux changements.  »  Vie,  p.  49-50.  Quand  il  a  reçu  du 
cardinal  «  les  projets  dressés  pour  accepter  la  constitu- 
tion, les  Mémoires  raisonnes  pour  la  persuader  et  son 
instruction  pastorale  pour  l'expliquer  »,  il  répond  de 
Senez,  octobre  1714,  que  mentionner  l'acceptation  des 
quarante  évèques  et  s'unir  à  eux  «  ferait  tort  à  notre 
conscience  et  à  notre  honneur  ».  On  nous  dit  «  que  six- 
vingts  prélats  de  France  ont  accepté  :  c'est  la  bonne 
cause  qui  fait  le  poids  et  le  nombre  ne  fait  rien  contre 
la  vérité...  que  l'amour  de  la  paix  doit  prévaloir, 
comme  si  l'Église  ne  devait  pas  toujours  commencer 
par  s'attacher  à  la  vérité  avant  que  de  songer  à 
l'unité  ».  Il  rappelle  alors  l'histoire  des  papes  Libère, 
Zosime,  etc.  On  nous  menace  d'excommunication,  de 
déposition  :  «  les  maux  sont  extrêmes,  sont  redouta- 
bles, j'en  tombe  d'accord.  Saint  Athanase  les  a  tous 
vus  et  même  éprouvés...  On  veut  aussi  nous  épouvan- 
ter en  prétendant  que  le  roi  a  dit  qu'il  ferait  céder  les 
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maximes  du  royaume  à  celles  de  la  foi.  Cela  serait 
croyable...  si  nos  maximes  n'étaient  que  de  simples 
privilèges;  mais  ce  sont  purement  les  anciens  canons, 
dictés  dans  les  conciles  généraux  par  l'esprit  de  Dieu; 
ce  sont  les  fondements  de  la  monarchie  et  de  l'Église 
gallicane.  ■  Lettre  xvm.  p.  19. 

3°  Appel  au  futur  concile.  —  De  plus  en  plus,  il  s'ar- 
rête à  l'idée  de  porter  l'affaire  devant  un  concile  géné- 
ral et  vient  à  Paris.  Une  réunion  a  lieu  chez  l'arche- 
vêque, l'appel  est  jugé  le  moyen  le  meilleur,  le  plus 
court,  le  plus  efficace  »  pour  renverser  jusqu'aux  fon- 
dements cet  édifice  d'iniquité  i.  Vie,  p.  51.  Il  revient  sur 
cette  idée  un  an  après  en  écrivant  àl'évêque  de  Montpel- 
lier. Le  Ie'  mars  17 17.  l'acte  d'appel  est  signé  par  .MM.de 
Mirepoix,  de  Senez,  de  Montpellier  et  de  Boulogne,  lu 
par  Soanen  en  Sorbonne  le  5,  et  cent  docteurs  de  la 
Faculté  y  donnent  leur  adhésion  :  M.  de  Senez  ne  se 
rappelait  jamais  le  souvenir  de  ce  grand  jour  sans 
bénir  Dieu  de  tout  ce  qu'il  avait  vu  et  entendu.  >  Vie, 
p.  52. 

Les  quatre  appelants  reçoivent  de  la  Cour  l'ordre  de 
quitter  Paris  dans  les  vingt-quatre  heures;  Soanen  se 
retire  à  Aubervilliers,  à  Notre-Dame  des  Vertus;  mais 
bientôt,  pour  empêcher  les  visites  d'adhésion  qu'ils 
reçoivent,  les  appelants  sont  renvoyés  dans  leurs  dio- 
cèses. Rentré  à  Senelz,  l'évêque  voit  son  chapitre  et  la 
plupart  des  curés  s'unir  à  lui  ;  d'autres  évêques,  Pa- 
miers,  Verdun,  les  facultés  de  Reims,  Nantes  adhè- 
rent. «  Le  temps  de  Dieu  est  enfin  venu  ».  écrit-il. 

Les  actes  vont  se  précipiter  :  la  Cour  lui  refuse  l'au- 
torisation de  faire  imprimer  les  usages  de  son  diocèse; 
il  ordonne  en  1718-1719  les  sujets  de  l'Église  schisma- 
tique  d'Utrecht.  Le  pape,  consterné  de  l'appel,  con- 
damne ses  auteurs;  Soanen  réunit  un  synode  où  il  dit 
à  ses  prêtres  :  «  Je  suis  forcé  de  vous  découvrir...  l'in- 
jure que  l'Inquisition  de  Rome  vient  de  me  faire,  par 
un  décret  du  16  février  dernier,  en  m'accusant,  de 
même  que  d'autres  prélats  orthodoxes,  d'être  suspect 
dans  ma  foi.  »  Il  dénonce  le  défaut  de  juridiction  du 
tribunal  dont  émane  cet  acte.  Tous  ses  prêtres,  sauf  un. 
signent  le  procès- verbal.  En  niai  1718,  la  bulle  Pasto- 
ralis  officii  fulmine  l'excommunication  contre  les  appe- 
lants; la  Cour,  les  parlements,  l'Université  les  sou- 
tiennent; il  écrit  à  M.  de  Nouilles,  toujours  hésitant, 
qu'un  faux  amour  de  la  paix  lui  fait  illusion  :  «  Ce 
serait  introduire  dans  l'Église  une  méthode  qui  n'a 
jamais  été  pratiquée  et  qui  ouvrirait  une  porte  funeste 
pour  accepter,  dans  la  suite  des  temps,  les  plus  vio- 
lentes et  les  plus  fausses  bulles  de  la  cour  de  Rome.  » 
Vie,  p.  04.  Il  va  jusqu'à  écrire  à  un  de  ses  confrères 
de  l'Oratoire,  le  I'.  Marrot  :  -  l'ai'  rapport  aux  circons- 
tances présentes  et  aux  besoins  de  l'Église,  les  laïques 
qui  l'aiment  et  qui  sont  un  peu  instruits  sont  obligés  di- 
se déclarer  pour  la  défendre  et  d'appeler  de  la  consti- 
tution et  des  mandements  \  iolents.  Lettre  LXI,  7  juin 
1719.  p.  77.  Il  ne  veut  d'aucun  accommodement  ■  si 
les  vérités  de  la  religion  ne  sont  exprimées  qu'à  demi- 
bouche  et  avec  mille  détours...  On  y  confessera  magni- 
fiquement le  besoin  de  la  grâce  efficace,  mais  on  lais- 
sera croire  à  qui  le  voudra,  comme  un  dogme  certain, 
que  l'efficacité  ne  vient  pas  d'elle,  mais  de  la  volonté... 
Pour  nous  accommoder  avec  les  Turcs,  nous  pourrons 
être  mahométans  et  chrétiens,  comme  dans  l'île  de 
Chio;  pour  éviter  les  persécutions,  nous  pourrons  être 
bons  idolâtres  et  bons  catholiques,  comme  à  la  Chine, 
pourvu  <pie  nous  soyons  assez  habiles  pour  imaginer 
quelques  bons  sens,  ou  pour  nous  bien  accommoder  au 
temps.  »  Il  vise  sans  doute  ici  l'affaire  des  rites  chinois. 
Lettre  i.xvi.  a  M.  de  Mirepoix,  :s  avril  1720.  p.  81.  Au 
commencement  de  septembre,  il  présente  une  requête 
au  Parlement,  requête  admise  par  celui  ci,  par  l'Uni- 
versité, la  Faculté  de  Paris,  plusieurs  curés  de  Paris. 

Les  Quatre  confirment  leur  appel,  lin  172(1,  cl  sont 


suivis  de  plusieurs  qu'on  appelle  les  réappelants;  un 
arrêt  du  Conseil  veut  le  supprimer.  Clément  XI  étant 
mort  le  19  mars  1721,  les  appelants  écrivent  à  Inno- 
cen  l  X  1 1 1  pour  le  supplier  de  donner  la  paix  à  l'Église  ; 
ils  protestent  contre  l'arrêt  du  Conseil  et  contre  une 
instruction  pastorale  du  cardinal  de  Bissy  qui  aban- 
donnait les  prétendues  libertés  gallicanes.  En  1723,  se 
tint  à  Embrun  l'assemblée  provisoire  qui  devait  nom- 
mer les  députés  à  l'assemblée  générale  du  clergé;  Soa- 
nen empêché  envoya  des  mandataires  qui  furent  ex- 
clus, sous  prétexte  que  leurs  procurations  contenaient 
des  clauses  insolites. 

4°  Concile  d'Embrun.  —  C'était  le  commencement 
de  ses  déboires  qui  devaient  aller  jusqu'à  la  suppres- 
sion de  ses  pouvoirs.  Ame  d'un  appel  qui  eut  les  consé- 
quences les  plus  fâcheuses  pour  l'Église  de  France,  il 
ne  céda  jamais;  il  traita  [nnocent  XIII  comme  il  avait 
traite  Clément  XI  :  >  Le  Saint-Père  s'est  laissé  mesurer 
et  affaiblir  par  la  cabale  des  RR.  PP.  qui  est  aussi  forte 
à  Rome  qu'à  Paris.  »  Lettre  c.xn,  à  M.  de  Montpellier, 
22  juillet  1725,  p.  135. 

La  lettre  qu'il  écrivit  à  M.  de  Fleury,  jadis  évêque  de 
Fréjus,  récemment  nommé  premier  ministre  et  car- 
dinal, était  plutôt  une  satire  qu'une  félicitation  :  «Votre 
élévation...  ne  vous  ayant  pas  fait  monter  d'un  degré 
dans  la  confiance  du  roi,  ni  dans  la  vénération  du  pu- 
blic ne  m'a  pas  paru  un  nouveau  motif  pour  vous  faire 
mes  compliments...  Je  vous  ai  plaint  aux  pieds  de 
Jésus-Christ  sur  cet  accroissement  de  tentations  qui 
vous  forceront  peut-être  de  faire  quelquefois  par  poli- 
tique ce  que  vous  blâmerez  par  religion...  Cet  heureux 
concours  des  deux  plus  augustes  puissances  de  la  terre 
à  vous  revêtir  de  toute  leur  gloire,  me  donne  un  juste 
sujet  de  présumer  que  vous  employerez  ce  double 
pouvoir  à  soulager  un  royaume  qui  est  dans  le  comble 
de  la  misère  et  à  pacifier  l'Église  de  France  qui  est 
agitée  depuis  un  siècle.  »  Lettre  cxx,  12  novembre 
1726,  p.  146.  Le  cardinal  fut  choqué  de  cette  liberté; 
l'expression  :  «  vous  dire,  après  saint  Grégoire  de  Na- 
zianze.  deux  mots  à  l'oreille  devant  un  grand  juge  ■>  lui 
déplut.  Soanen  publie  le  28 août  1726  une  Instruction 
pastorale  de  Mur  l'évêque  de  Senez  dans  laquelle,  à  l'occa- 
sion des  bruits  qui  se  sont  répandus  île  sa  mort,  il  rend 
son  clergé  et  son  peuple  dépositaire  de  ses  derniers  sen- 
timents sur  les  contestations  qui  agitent  l'Église.  Il  donne 
les  motifs  pour  lesquels  il  se  croit  obligé  de  parler  : 
la  morale  de  l'Évangile  altérée  et  corrompue,  l'unité  de 
l'Église  en  péril,  les  règles  de  la  hiérarchie  méprisées, 
les  vérités  les  plus  essentielles  de  la  religion  ouverte- 
ment attaquées,  la  mort  qui  doit  trouver  un  évêque  les 
armes  à  la  main  :  «  Nous  allons...  vous  exposer  en  peu 
de  mots  toute  la  suite  de  notre  conduite  par  rapport 
à  la  Constitution;  et  nous  expliquer  nettement  et  sans 
ambiguïté  sur  quelques  incidents  survenus  depuis;  en 
particulier  sur  la  signature  du  Formulaire,  par  rap- 
port à  laquelle  nous  ne  vous  avons  pas  encore  assez 
fait  connaître  nos  sentiments  et  nos  peines;  et  sur  les 
xn  articles  de  doctrine,  dont  la  condamnation  seule 
ne  nous  permettrait  pas  de  garder  le  silence.  »  P.  12. 
(/était  déjà  beaucoup;  un  autre  Mandement  et  ins- 
truction pastorale...  au  sujet  du  jubilé  de  l'année  sainte, 
signés  du  1  juin  1727,  deux  mois  et  demi  avant  le  con- 
cile, proteste  contre  le  refus  d'accorder  le  jubilé  aux 
appelants  :  «  Nous  vous  avertissons  avec  une  charité 
paternelle  des  scandales  que  vous  pouvez  rencontrer 
dans  la  voie  du  salut,  afin  que  votre  foi  et  votre  piété 
n'en  soient  point  ébranlées.  »  Ensuite,  il  s'exprime  tics 
bien  sur  les  indulgences  :  L'une  dis  vues  que  les  sou- 
verains pontifes  se  proposent  lorsqu'ils  accordent  des 
jubilés  universels,  c'est  d'engager  tous  les  fidèles  de 
la  1 1  1 1  r  a  s'unir  ensemble  dans  la  prière  pour  demander 
a  Dieu  les  mêmes  grâces.  »  p.  16.  Mais  il  ajoute  avec 
dépit   :  ■   Nous  regardons  toujours  comme  nos  frères 
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reux  qui  nous  traitent  en  étrangers  et  en  ennemis.  » 
P.  21.  Enfin,  V instruction  pastorale  de  Mgr  l'évêque  de 
Senez  sur  l'autorité  infaillible  de  l'Église  et  sur  lescarac- 
tères  de  ses  jugements  dogmatiques  où,  par  l'analyse  de 
la  foi  et  par  les  principes  delà  constitution  de  l' Église,  on 
répond  soit  -aux  objections  des  prétendus  réformés,  soit 
aux  difficultés  des  défenseurs  de  la  bulle  Unigenilus, 
Amsterdam,  1728,  composée,  dit-on,  par  l'abbé  Cadry  et 
signée  par  l'évêque  à  Castellane,  le  1"  août  1 727.  en  par- 
tant pour  le  concile,  a  pu  faire  l'effet  d'un  véritable  défi. 

Elle  compte  562  pages  in-8°  et  commence  ainsi  : 
t  Jamais  l'Église  ne  se  trouve  dans  une  plus  triste 
situation  que,  lorsque,  attaquée  d'un  côté  par  des 
guerres  étrangères  et  agitée  de  l'autre  par  des  guerres 
intestines,  elle  a  à  se  défendre  tout  à  la  fois  et  contre 
les  entreprises  de  ses  enfants  et  contre  les  efforts  de  ses 
ennemis.  C'est  l'état  où  nous  sommes  depuis  la  cons- 
titution Unigenilus.  »  Il  légitime  devant  ses  fidèles  la 
conduite  tenue  par  lui  dans  cette  affaire  :  «  C'est  par 
soumission  pour  l'Église  qu'on  refuse  de  se  soumettre 
à  la  bulle.  »  P.  105.  Ses  défenseurs  zélés  admettent  de 
nouveaux  dogmes;  pour  qu'il  y  ait  une  décision  et  un 
jugement  de  l'Église,  surtout  pour  qu'il  y  ait  un  dogme, 
il  faut  qu'il  soit  accepté  par  le  consentement  universel, 
c'est  au  concile  qu'il  appartient  de  réaliser  cette  uni- 
versalité. Les  textes  des  Pères,  détournés  de  leur  vrai 
sens,  sont  apportés  en  preuve  et  Soanen  conclut  :  «  At  ten- 
tifs  à  ne  point  perdre  de  vue  les  premiers  principes  de  la 
foi,  vous  n'aurez  garde  de  placer  au  rang  de  ses  déci- 
sions solennelles  ce  nouveau  décret,  dont  la  doctrine 
est  contredite  par  ceux-mèmes  qui  le  souscrivent... 
Loin  d'appréhender,  en  refusant  d'accepter  la  bulle, 
de  vous  opposer  à  l'autorité,  vous  craindrez  à  plus 
juste  titre  de  vous  en  écarter  en  l'acceptant,  puisqu'en 
résistant  à  ce  décret  on  ne  résiste  point  à  une  décision 
de  l'Église,  au  lieu  qu'en  s'y  conformant,  on  contredit 
la  tradition.  »  P.  547-548.  Il  ne  craint  point  de  braver 
«  la  foudre  préparée  pour  écraser  quiconque  oserait 
lever  la  tête  ».  P.  551. 

Le  concile  se  réunit  à  Embrun,  métropole  de  Senez, 
le  16  août  1727,  sous  la  présidence  de  l'archevêque, 
M.  de  Tencin;  Soanen  était  arrivé  le  11;  par  un  acte 
passé  devant  notaire,  il  déclare  le  concile  incompétent. 
Les  députés  confirment  d'abord  la  constitution  Uni- 
genilus et  posent  ensuite  les  conditions  à  remplir  pour 
approcher  aux  ordres,  etc.  Mais  la  grande  affaire  est 
celle  de  l'évêque  de  Senez  :  il  commence  par  refuser  le 
serment  d'adhésion  à  la  Constitution;  on  dénie  alors  à 
ses  théologiens  le  droit  de  parler;  le  17  août,  il  fait 
siennes  les  affirmations  de  son  instruction  pastorale 
qu'il  reconnaît  n'avoir  pas  écrite  lui-même.  On  invite 
les  évêques  des  provinces  voisines.  Le  20,  des  démons- 
trations lui  sont  faites  qui  demeurent  inutiles;  le  23, 
il  écrit  au  roi  pour  demander  la  liberté  de  défendre  sa 
cause;  le  27,  il  proteste  par  une  lettre  aux  évêques 
contre  l'impossibilité  où  il  est  mis  de  faire  valoir  ses 
droits  :  le  concile,  malgré  cela,  se  reconnaît  compétent 
pour  le  juger.  Après  trois  sessions  de  plusieurs  congré- 
gations privées  ou  publiques,  après  trois  citations  à 
comparaître,  après  trois  monitions,  la  sentence  est 
rendue  le  20  septembre  :  1.  Son  Instruction  pastorale 
du  28  août  1726  est  condamnée,  comme  contraire  aux 
lois  de  l'Église  et  de  l'État,  pernicieuse,  tendante  à 
fomenter  des  erreurs  déjà  condamnées;  2.  L'écrit  en 
forme  de  lettre  daté  du  15  juin  1727,  lu  par  lui-même 
en  plein  concile  et  déposé  sur  le  bureau,  est  regardé 
comme  téméraire,  scandaleux,  pernicieux,  injurieux  au 
Saint-Siège  et  au  clergé  de  France;  3.  Il  est  défendu 
aux  fidèles  du  diocèse  de  Senez  et  de  la  province  ecclé- 
siastique d'enseigner  la  mauvaise  doctrine  contenue 
dans  l'Instruction  pastorale  et  les  autres  écrits  qui  la 
favorisent,  d'imprimer,  de  vendre,  de  lire  et  retenir 
chez  soi  les  livres  qui  la  renferment,  sous  peine  d'ex- 


communication; 4.  M.  de  Senez  est  interdit  et  suspens 
de  toute  juridiction  et  des  foin  lions  épiscopales  et 
sacerdotales  dans  son  diocèse  et  partout  ailleurs  jus- 
qu'à ce  que,  par  une  rétractation  authentique,  il 
vienne  à  résipiscence  ;  5.  Le  concile  nomme  à  Senez  un 
grand  vicaire,  un  officiai,  un  promoteur  et  tous  offi- 
ciers nécessaires  pour  le  gouvernement  du  diocèse,  au- 
tres que  ceux  qui  ont  été  établis  par  l'évêque  déposé; 
6.  Il  sera  pris  sur  les  revenus  de  l'évèché  de  Senez  un 
tiers  pour  fournir  aux  frais  de  l'administration  du  dio- 
cèse; 7.  Le  grand-vicaire  fera  biffer  des  registres  de 
l'officialité  l'instruction  pastorale  et  obligera  les  mem- 
bres du  clergé,  qui  ne  l'ont  pas  fait,  à  signer  purement 
et  simplement  le  Formulaire. 

Soanen  a  prétendu  qu'il  n'avait  pas  eu  la  liberté  de 
se  défendre.  M.  de  La  Mothe,  grand  vicaire  d'Arles, 
plus  tard  évêque  d'Amiens,  qui  a  assisté  trois  semaines 
au  concile,  affirme  «  qu'il  a  joui,  lui  et  tout  ce  qui  lui 
appartenait,  de  la  même  liberté  qui  était  accordée  au 
reste  du  concile  »;  il  recevait  et  écrivait  toutes  les 
lettres  qu'il  voulait.  Il  fut  condamné  après  une  étude 
approfondie  et  une  enquête  très  sérieusement  menée  : 
«  Quinze  juges  assistés  de  plus  de  vingt  docteurs  n'ont 
eu  qu'un  même  sentiment  sur  cette  affaire...  Dire... 
qu'ayant  appelé  au  concile  universel  avant  la  tenue 
du  provincial,  il  ne  pouvait  plus  être  jugé  par  celui-ci, 
c'est  une  évasion  aussi  frivole  qu'elle  va  jusqu'au  ridi- 
cule... On  ne  peut,  ce  semble,  porter  de  lui  que  cette 
alternative  de  jugement  peu  favorable  à  un  évêque 
qu'il  a  manqué  ou  de  fermeté  ou  de  lumières  ou  de 
sincérité.  »  Réponse  du  10  octobre  1727,  aux  questions 
posées  par  un  ecclésiastique. 

Les  membres  du  concile  se  séparèrent  le  28  septem- 
bre après  avoir  écrit  au  pape  Benoit  XIII  qui  répondit 
de  sa  propre  main  le  25  octobre.  Les  actes  du  concile 
d'Embrun  et  un  grand  nombre  de  pièces  le  concernant 
ont  été  réunis  en  deux  gros  volumes  in-40;  en  voir  le 
détail  à  la  bibliographie. 

5°  Réclusion  à  La  Chaise-Dieu.  —  Il  fut  ordonné  à 
Soanen  de  rester  à  Embrun  pour  attendre  les  ordres 
de  la  cour;  un  arrêt  du  roi  qui  l'envoie  à  La  Chaise- 
Dieu  lui  est  signifié  le  2  octobre  :  «  Je  ne  pouvais  guère 
espérer  une  plus  douce  destinée  ».  Lettre  clxix,  2  octo- 
bre 1727.  Il  part  le  13,  écrit  de  Grenoble  à  l'archevêque 
d'Embrun,  rend  visite  à  l'archevêque  de  Lyon  qui 
l'invite  à  dîner  et  arrive  le  21  «  où  Dieu  me  destinait 
par  la  main  des  hommes  mal  intentionnés  et  où  il 
m'appelait  par  miséricorde  pour  m'inviter  à  la  péni- 
tence. »  Lettre  clxxiv.  p.  1 98.  Autant  que  son  âge  le 
lui  permet,  il  suit  les  exercices  de  la  communauté  : 
*  L'intention  du  roi  est  que  le  prieur  empêche  absolu- 
ment que  je  ne  dise  la  messe.  Ce  coup  est  plus  rude  que 
les  précédents.  »  Lettre  clxxvii,  4  novembre,  p.  201. 
Le  23,  il  écrit  :  «  Jamais  je  n'ai  demandé  pardon  à 
M.  d'Embrun.  Mais  je  lui  ai  bien  dit  que  je  lui  par- 
donnais chrétiennement  l'injure  affreuse  qu'il  m'a 
faite.  »  P.  205.  Toutefois,  il  se  plaint  à  l'évêque  de 
Baveux  de  l'injustice  qu'il  a  subie  :  «  Non  seulement 
on  ne  m'a  rendu  aucune  justice,  mais  on  a  même  arrêté 
le  parlement  de  Rouen  qui  était  prêt  à  me  la  rendre.  » 
6  décembre.  Il  revient  aussi  sur  ces  iniquités  en  renier 
ciant  M.  Du  Perray,  doyen  des  avocats  du  parlement 
de  Paris,  23  novembre,  et  les  autres  avocats,  5  jan- 
vier 1728  :  «  On  verra  avec  étonnement  toutes  les 
injustices  de  la  procédure  d'Embrun.  »  Douze  évêques 
écrivent  au  roi  en  sa  faveur,  mais  le  cardinal  de  Fleury 
fait  renvoyer  la  lettre;  Soanen  répond  à  l'un  d'eux  : 
«  J'ai  été  moins  touché  des  injustices  qui  ont  été  com- 
mises contre  ma  personne  par  les  prélats  d'Embrun 
que  des  outrages  dont  ils  ont  flétri  l'épiscopat.  - 
27  mars  1728,  p.  247.  En  1731,  quarante  avocats  de 
Paris  donnent  une  consultation  en  sa  faveur  et  sont 
désavoués  par  les  évêques. 
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Il  demeure  donc  dans  les  mêmes  sentiments,  qui  se 
manifestent  dans  les  nombreuses  lettres  qu'il  écrit  et 
qu'il  signe  habituellement  :  Jean,  évèque  de  Senez,  pri- 
sonnier de  Jésus-Christ.  Il  reste  très  attaché  à  son 
diocèse,  mais  pour  blâmer  ceux  qui  ne  sont  pas  appe- 
lants, pour  louer  M.  de  La  Porte  son  ancien  vicaire 
général,  pour  qualifier  d'intrus  ceux  que  le  concile  a 
nommés  :  en  particulier,  M.  de  Salcon  qui  ne  fait  que 
des  ravages,  et  plus  tard  M.  de  La  Mothe,  futur  évèque 
d'Amiens.  Il  encourage  dans  leur  résistance  les  reli- 
gieuses de  la  Visitation  de  Castellane,  les  console  du 
départ  de  la  supérieure  et  de  l'exil  de  six  autres,  gémit 
sur  celles  qui  fléchissent  :  il  leur  prouve  par  l'exemple 
de  saint  Hilaire,  déposé  par  le  concile  de  Béziers,  qu'il 
est  toujours  leur  évèque  légitime.  Il  écrit  constam- 
ment dans  le  même  sens  à  diverses  abbesses  de  l'ordre 
de  Saint-Benoît,  aux  ursulines,  aux  religieuses  du  Cal- 
vaire, aux  carmélites,  aux  chartreux  réfugié'-  en  Hol- 
lande, aux  feuillants;  il  les  félicite  tous  du  témoignage 
qu'ils  ont  rendu  à  la  vérité.  Il  conserve  de  la  sympa- 
thie pour  l'Oratoire,  mais  c'est  pour  encourager  deux 
pères  qui  ont  été  exclus  parce  qu'ils  ont  protesté  con- 
tre l'irrégularité  du  concile;  ceux  qui  sont  blâmés  pour 
avoir  appelé  sont  des  persécutés.  Il  craint  bien  que 
l'erreur  ne  prévale  dans  l'assemblée  générale  de  1732, 
qu'il  appelle  un  conseil  de  guerre.  22  juillet  1733, 
Lettres,  t.  i,  p.  56 1 .  Le  P.  de  La  Tour  qui  d'abord  s'était 
rangé  parmi  les  appelants  et  s'était  rétracté  presque 
aussitôt,  n'est  plus  qu'un  majordome  :  «  Le  même 
homme  qui  était  alors  le  défenseur  de  la  vérité,  se  rend 
aujourd'hui  protecteur  du  mensonge...  Ce  n'est  pas 
pour  l'insulter  que  je  vous  parle  de  la  sorte  :  c'est 
uniquement  pour  gémir  avec  vous  sur  l'Oratoire,  sur 
toute  l'Église  qui  est  aujourd'hui  dans  le  plus  triste 
état  où  elle  se  soit  vue  depuis  les  apôtres.  »  11  septem- 
bre 1732,  p.  519.  «  Tout  ce  qui  accrédite  la  bulle  ne 
peut  être  qu'illusion  :  elle  est  essentiellement  mau- 
vaise. -  14  octobre  1739,  t.  Il,  p.  707. 

La  conduite  contraire  est  une  adhésion  à  la  cause  de 
Dieu,  celui  qui  la  soutient  le  plus  vaillamment  est 
M.  de  Colbert  de  .Montpellier;  un  grand  nombre  de 
lettres  lui  sont  adressées,  il  pressent  qu'on  veut  le 
condamner  lui  aussi  dans  un  concile  à  Narbonne  : 
«  Vous  savez  le  complot  formé,  hélas I  par  les  pontifes 
de  la  synagogue  contre  un  défenseur  de  la  grâce  de 
Jésus-Christ.  »  26  novembre  1730,  t.  i,  p.  430.  Il  dit 
ne  pouvoir  survivre  à  la  douleur  qu'il  ressent  de  sa 
mort  en  1738.  17  avril,  t.  n,  p.  519.  Ceux  qui  ont  exclu 
cent  docteurs  de  Sorbonne  sont  ennemis  de  Sa  Ma- 
jesté, 23  janvier  1731,  t.  i,  p.  440.  Il  félkiie  l'auteur 
des  Nouvelles  ecclésiastiques,  etc.  Quant  à  M.  de  Noailles 
qui  se  soumet  le  19  juillet  1728,  il  est  devenu  le  plus  mé- 
prisable des  hommes.  En  1736,  après  l'avoir  fait  lire  à 
l 'évèque  de  Montpellier  qui  l'engage  à  la  faire  imprimer, 
il  publie,  Lettre  de  Mgr  de  Senez  sur  les  erreurs  avancées 
dans  quelques  nouveaux  écrits,  in-4°  de  86  p.,  due  peut- 
être  à  la  plume  de  M.  de  Gennes.  Toujours  la  même 
pensée  et  toujours  le  même  ton  :  «  L'inique  sentence 
d'Embrun  avait  formé  une  nouvelle  réunion  des  en- 
fants de  la  sagesse  :  les  plus  intrépides  soldats  de  Jé- 
sus-Christ, loin  de  rougir  de  mes  chaînes,  s'étaient 
assemblés  autour  de  moi  en  bataille  rangée.  »  Ils  se 
dérobent  maintenant  :  «  Si  je  veux  parler,  la  douleur 
efface  presque  les  paroles  dans  ma  bouche  et  la  ten- 
dresse que  je  ressens  pour  mes  frères  me  ferait  désirer 
que  tout  le  inonde  oubliât  mes  égarements.  »  P.  3-4. 
Tout  cela,  parce  qu'ils  admettent  que  le  consentement 
unanime  de  l'Église  n'est  pas  lui  seul  règle  infaillible. 
Quelqu'un  lui  écrit  :  Réponse  à  lu  lettre  de  M.  l'évêque  <>,■ 
Senez  :  -<  Il  est  triste,  Monseigneur,  d'avoir  tant  d'excès 
à  reprendre  dans  un  ici  il  qui  porte  un  nom  aussi  res- 
pectable que  celui  de  Votre  Grandeur  ».  in-4°  de  27  p. 
Il  reçoit  encore  ces  critiques  :  Jugement  sommaire... 


Réponse  détaillée  par  M.  de  Bonnaire,  1737.  Il  ne  veut 
point  admettre  l'excuse  provenant  du  manque  de 
délibération  :  «  Il  n'y  a  que  les  molinistes,  et  des  plus 
déclarés,  qui  puissent  imaginer  une  ombre  d'excuse 
dans  un  premier  mouvement  qui  fait  tuer  un  homme... 
cela  lait  voir  qu'on  veut  se  conduire  par  le  maudit 
péché  philosophique.  »  22  janvier  1732,  t.  i,  p.  492. 

En  revanche,  lui  qui  rejette  les  enseignements  les 
plus  certains  de  la  foi.  accueille  avec  une  crédulité 
enfantine  tout  ce  qui  vient  du  parti  :  il  croit  aux  mira- 
cles du  diacre  Paris  qui  l'a  guéri  lui-même,  il  donne  de 
l'importance  aux  convulsions  de  Saint-Médard,  aux 
illusions  des  vaillantistes.  au  miracle  de  Moissy.  Il 
s'intéresse  à  tout,  au  missel  et  au  bréviaire  de  Paris, 
à  l'histoire  ancienne  et  romaine  de  Rollin.  Dans  les 
réponses  qu'il  donne,  il  reste  plus  gallican  que  jansé- 
niste; les  règles  qu'il  trace  pour  la  confession  et  la 
communion  sont  celles  admises  au  commencement  du 
xvne  siècle;  il  cite  saint  Charles,  «  le  pieux  cardinal  de 
Bérulle  »,  saint  François  de  Sales.  Lettre  xdv,  13  mars 
1731,  t.  I,  p.  449. 

Non  seulement  il  écrivait  beaucoup  —  1461  lettres 
sont  datées  de  La  Chaise-Dieu  —  il  recevait  beaucoup  de 
visites  :  on  allait  le  voir  avec  empressement  comme  un 
confesseur  de  la  foi  et,  pour  ses  partisans,  un  pèlerinage 
à  son  lieu  de  réclusion  était  considéré  comme  un  de- 
voir. Massillon,  qui  fut  évèque  de  Clermont  de  1718  à 
1742,  de  la  même  congrégation,  se  mit  aussi  en  rapport 
avec  lui,  mais  dans  un  tout  autre  but;  à  l'agitation  que 
Soanen  excitait  dans  son  diocèse,  il  ne  répond  que 
par  des  bontés,  l'invitant,  si  le  roi  le  permet,  à  pro- 
fiter de  sa  maison  de  campagne  de  Beauregard,  l'en- 
gageant à  se  soumettre  :  •  Plus  votre  terme  approche, 
plus  vous  devez  examiner  devant  Dieu  si  vous  ne  pre- 
nez point  le  change,  s'il  est  possible  que  l'Église  ait 
canonisé  l'erreur  et  que  vous  seul  avec  un  petit  nombre 
d'adhérents  soyez  le  défenseur  de  la  vérité.  »  19  jan- 
vier 1729.  Le  14  février,  il  ajoute  :  «  Quelle  joie  de 
pouvoir  os  ad  os  loqui  et  vous  marquer  le  respect  et 
l'attachement...  »  Nous  ne  savons  pas  si  la  visite  pro- 
mise a  été  rendue.  Nous  n'avons  qu'une  réponse  du 
reclus,  elle  est  fort  triste  :  «  Je  me  tiendrai  avec  joie 
à  la  règle  si  sage  et  si  aimable  que  vous-même  m'avez 
proposée,  en  me  marquant...  que  vous  vouliez  con- 
server avec  moi  l'union  de  votre  coeur,  malgré  la  dif- 
férence de  vos  sentiments,  me  diriez-vous,  et  de  votre 
conduite.  »  Lettre  ccxcv,  18  avril  1729,  t.  i,  p.  321.  Il 
resta  toujours  aussi  inaccessible.  En  1731,  il  s'était 
démis  l'épaule,  il  guérit,  mais  on  le  voit  préoccupé  de 
la  mort  :  «  Notre  espérance  se  soutient  par  la  certitude 
des  promesses;  mais  la  colère  de  Dieu  qui  éclate  de 
toutes  parts  est  capable  de  nous  faire  sécher  de 
crainte.  »  9  janvier  1937,  t.  n,  p.  387.  Il  meurt  le 
25  décembre  1740  à  près  de  94  ans,  considéré  et  invo- 
qué par  les  uns  comme  un  saint  et  jugé  par  les  autres 
comme  un  rebelle.  Ces  paroles  de  Massillon  à  son  sujet 
sont  sévères  mais  justes  :  «  Ce  bon  vieillard  n'entend 
rien;  il  ne  perd  point  de  vue  son  fantôme.  Ses  corres- 
pondants abusent  de  sa  simplicité  et  la  lui  grossissent 
sans  cesse,  avec  des  éloges  si  pompeux  sur  sa  fermeté, 
qu'il  est  surpris  que  nous  ne  donnions  pas  tous  dans 
un  piège  si  usé  et  où  il  n'y  a  que  des  enfants  ou  des 
tètes  échauffées  qui  puissent  s'y  prendre...  Je  crains 
fort  qu'il  n'entre  dans  sa  conduite  un  peu  de  com- 
plaisance sur  les  applaudissements  du  parti  et  sur  le 
triste  spectacle  qu'il  donne  à  l'Église.  »  Lettre  du 
28  février  1728  à  Mgr  de  Tourouvre,  évèque  de  Rodez. 

On  a  encore  de  Soanen  :  Instructions  pastorales  et  man- 
dements que  Michaud  dit  composes  en  partie  par  le  doc- 
teur Boursier;  /.<7/rc  au  sujet  d'un  écrit  intitulé  :  Vains 
efforts  des  mélangistes,  1711,  in-4°,  mis  à  l'Index, 
7  octobre  1746,  ainsi  que  Testament  spirituel  de  Mgr 
l'évêque  de  Senez  en  date  du  28  mai  1735,  confirmé  et 
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lu  le  10  décembre  1740  en  présence  de  toute  la  com- 
munauté de  La  Chaise-Dieu  avant  qu'il  reçût  le  saint 
viatique.  Décret  du  15  février  1712. 

Le  principal  document  est  La  vie  et  les  lettres  de  messire 
Jean  Soanen,  évêque  de  Seriez,  Cologne,  1750,  2  vol.  in-4°,  ou 
S  vol.  in-12,  1750.  L'auteur  de  la  vie  est  l'abbé  Gaultier  qui 
fait  un  panégyrique  continuel  de  son  héros  et  se  montre 
injuste  pour  h'  pape,  pour  les  évèques  et  pour  ceux  du  parti 
contraire;  les  lettres  sont  au  nombre  de  1632,  celles  qui  ont 
rie  en  Iles  depuis  1733  paraissent  pour  la  plupart  être  de 
l'abbé  Pouguet,  dit  Bérard,  secrétaire  de  l'évêque,  dont  il 
est  question  dans  les  Nouvelles  ecclésiastiques  du  26  dé- 
cembre 1770. 

Un  recueil  formant  deux  forts  volumes  in-4°  a  été  com- 
posé d'un  grand  nombre  de  pièces  relatives  à  la  condamna- 
tion de  Soanen  :  celui  de  la  bibliothèque  communale  d'A- 
miens a  appartenu  à  l'abbaye  deCorbie:  t.i,  1.  Concilium 
provinciale  Ebreduni  habituai,  1728.  26S  p.;  2.  Lettre  des 
évèques  >/ni  ont  assisté  au  concile  d'Embrun  au  rui,  3  p.; 
3.  Représentations  "  nos  seigneurs  les...  évèques  rassembles  a 
l'aris  par  les  ordres  du  nu  pour  donner  à  S.  M.  leur  avis... 
sur  un  écrit  qui  a  pour  litre  Consultation  de  MM.  les  avocats 
au  sujet  du  jugement  rendu  éi  Embrun,  172.S,  72  p.;  4.  His- 
toire de  la  condamnation  de  M.  l'évêque  de  Senez  par  les 
prélats  assemblés  à  Ambrun,  1728,  164  p.;  5.  Lettre  a  M. 
l'archevêque  d' Ambrun,  oit  Von  fait  voir  l'inutilité1  des  actes 
de  son  concile  pour  justifier  la  conduite  qu'ont  tenue  les  prélats 
assemblés,  30  août  1728,  13  p.;  6.  Relation  de  ce  qui  s'est 
passé  dans  le  concile  provincial  d'Embrun...,  par  M.  l'abbé 
Michel,  1728,  55  p.;  '.Décréta  concilii  provincialis  Ebredu- 
nensis,  1727,  39  p.;  8.  Sentence  rendue  dans  le  prétendu 
concile  provincial  d'Embrun,  1728,  14  p.;  9.  Mémoire  sur  le 
concile  d'Embrun  ou  l'on  fait  voir  la  justice  du  jugement 
rendu,  1728,  51  p.;  10.  Lettre  des  évèques  qui  ont  assisté  au 
concile  d'Embrun  au  roi  avec  des  notes  qui  les  critiquent, 
1728,  27  p.;  11.  Bè  flexions  adressées  éi  Mqr  l'évêque  de  Senez 
sur  son  instruction  pastorale...  (celle  du  28  août  1726);  on  y 
défend  les  xii  articles  condamnés  par  lui,  1727,  75  p.;  12.  Or- 
donnance et  instruction  pastorale  de  Mqr  l'évêque  de  Luçon, 
elle  condamne  la  consultation  donnée  par  les  avocats  de 
l'aris,  1728.  52  p.;  13.  Mandement  de  Mqr  l'archevêque 
prince  d'Embrun,  même  sujet,  1728.  4  p.;  14.  Mandement 
•le  Mqr  l'évêque  d'Évreux,  même  -i 1 1  I.  t72.s,  20  p.;  15.  Man- 
dement de  Mqr  l'archevêque  île  Tours,  même  sujet,  avec 
une  lettre  du  cardinal  de  Noailles,  1728,  20  p.;  16.  Mande- 
ment  de  Mgr  l'évêque  de  Soissons,  même  sujet,  1728,  8  p.;  17. 
Mandement  deMgrde  Boulogne,"]  p.;  18.  Lettres  d'un  avocat 
de  province  éi  M.  Aubri,  1728;  10-22.  Lettres  de  M.  Favier... 
â  Mqr  l'archevêque  d'Embrun,  avec  copie  delà  lettre  du  roi, 
et  lettre  de  M.  de  Tencin  à  Soanen,  1727;  23.  Lettre  d'un 
ecclésiastique  a  M.  l'abbé  de  Eu  Mothe,  grand-vicaire  d' Arles, 
et  réponse  de  celui-ci,  10  octobre  1727,  8  p.;  24.  Lettre  de 
Mgr  l'archevêque  d'Embrun  éi  Mqr  l'évêque  de  Senez,  4  jan- 
vier 1720,  26  p.;  25.  Échos  des  montagnes  des  environs 
il' Ambrun,  moquerie  à  l'égard  du  concile,  4  p.;  26.  Mande- 
ment du  cardinal  de  Bissy,  évèque  de  Menue,  contrelaconsul- 
tatiorj  ries  avocats,  1728,  126  p.,  avec  un  recueil  de  pièces; 

27.  Lettre  des  cardinaux...  au  roi,  même  sujet,  1728,  104  p.; 

28.  Arrêt  du  conseil  d'État  du  roi  pour  supprime!  la  consul  ta- 
lion, 1728,  11  p.;  t.  il,  1.  Instruction  pastorale  de  Myr 
l'évêque  de  Senez,  du  28  août  1726,  62  p.;  2.  Maintenu  ni  cl 
instruction  pastorale  de  Mgr  l'évêque  de  Senez  un  sujet  du 
jubile,  1  juin  1727,  28  p.;  3.  Actes  du  11,  18,  26  août,  7,  10, 
11  septembre  1727;  4.  Acte  du  27  novembre  1727;  5.  Ré- 
ponse (i  la  sentence  du  20  septembre!  6.  Lettre  circulaire... 
aux  évèques,  27  août  1727;  7.  Lettres  au  roi,  27  août,  10  sep- 
tembre 1  727  ;  8,  0,  Ht.  Consultation  des  avocats  pour  la  cause 
de  M.  de  Senez  et  Lettre  d'un  ancien  docteur  de  Sorbonne  sur 
cette  consultation,  1728;  11. 1  léfense  de  la  consultation,  1720, 
118  |».;  12.  Question  nouvelle  sur  la  consultation,  s.  d.; 
13.  Lettre  de  Mqr  de  Senez  à  Mgr  l'archevêque :  d" 'Embrun  en 
réponse  à  la  lettre  du  4  janvier  1728,  16  septembre  1728; 
14-18.  Lettres  diverses;  19-20.  Lettres  de  Mqr  l'évêque  de 
Castres  au  roq  et  à  plusieurs  évèques;  21.  Lettre  de  1  -  évèques 
au  roi  pour  la  déjence  de  M.  de  Senez,  28  octobre  1727; 
22.  Lettre  du  27  août  1727;  23.  Acte  d'appel  de  Messieurs  les 
évèques  deSenezet  de  Montpellier,  15  juin  1727;  24.  Lettre 
des  cardinaux  etc..  au  roi,  28  octobre  1727;  25  et  2lj. Questions 
diverses  sur  le  concile,  1727;  27.  Lettre  île  M.  de  Senez  à  Mgr 
le  cardinal  de  Souilles  et  aux  douze  évèques  qui  ont  pris  s;) 
défense,  mai  172.S;  28.  Mémoire  pour  la  cause  de  M.  de 
Senez,    1727;   20.    Témoignage    du   clergé  de   l'aris,   1727; 


30.  Extrait  d'une  lettre  de...  du  24  septembre;  31 .  Instruction 
pastorale  de  Mqr  l'évêque  de  Montpellier,  25  janvier  1728; 

32.  Lettre  de  Mqr  l'évêque  de  Senez  au  roi,  1er  mars  1729; 

33.  Mandement  de  M.  le  vicaire  général  de  Senez,  16  octobre 
1727;  34.  Instruction  pastorale  du  même,  1"  no vembre  1 727  ; 
35.  Mandement  du  même,  6  janvier  1728;  36-37.  Lettres 
pastorales  du  même,  1728;  38.  Lettre  circulaire  des  religieuses 
de  Castellanc  aux  religieuses  de  la  Visitation,  2  décembre 
1728;  39.  Instruction  pastorale  de  Mqr  l'évêque  de  Senez  sur 
l'autorité  infaillible  de  l'Église,  1"  août  1727,  233  p.,  l'édi- 
tion in-8°  en  a  562. 

Autres  documents.  — Bayle,  Massillon,  élude  historique 
et  littéraire,  Paris,  1867,  in-12,  p.  382  sq.;  Delgove,  Histoire 
de  Mqr  de  lu  Mothe,  1872,  Pal  is,  p.  76  sq.  ;  Ingold,  Supplé- 
ment èi  l'essai  de  bibliographie  oratorienne;  Ladvocat,  Dic- 
tionnaire historique.  Cm,  1777,  p.  4*44;  Michaud,  Biographie 
universelle  :  Picot,  Mém.  pour  servir  à  l'hist.  ecclés.,  t.  il, 
1853,  p.  1-19;  41-51;  100-109;  191;  231;  300-308;  Quérard, 
La  France  littéraire;  Dictionn.  des  livres  jansénistes,  t.  n, 
17.",."..  p.  105,  293,   137;  t.  iv,  p.  31. 

A.    Molien. 

SOARDI  Victor-Amèdée,  lazariste  italien  (1713- 
1752).  —  Fils  d'un  gouverneur  de  Turin,  Soardi 
naquit  dans  cette  ville  le  18  octobre  1713  et  eut  pour 
parrain  le  roi  de  Sardaigne  Victor-Amédée.  Après 
d'excellentes  études,  alors  qu'un  brillant  avenir  s'of- 
frait à  lui,  Victor-Amédée  Soardi  entra  dans  la  congré- 
gation de  la  Mission;  il  fit  ses  vœux  à  Paris  le  24  juin 
1736.  D'abord  lecteur  de  théologie  au  séminaire  de 
Saint-Firmin,  Soardi  fut  ensuite  nommé  recteur  du 
collège  pontifical  d'Avignon.  Il  mourut  en  Avignon  le 
29  octobre  1752. 

Écrits.  —  De  suprema  romani  pontifteis  autoritale 
Iwdierna  Ecclesiœ  gaUicanse  doctrina,  autore***,  in  regia 
universilale  Taurinensi  juris  utriusqtie  doclore,  Avi- 
gnon, 2  vol.  in-4°.  Cet  ouvrage  très  profond  et  très 
solide  veut  prouver  «  que  loin  d'être  hostile  à  la  doc- 
trine de  l'infaillibilité  pontificale,  le  clergé  de  France 
en  est.  an  contraire,  le  plus  intrépide  défenseur  » 
(Introduction).  Le  parlement  de  Paris  ne  fut  point  de 
cet  avis  et  supprima  l'ouvrage  par  arrêt  du  25  juin 
1748;  tous  les  exemplaires  qui  purent  être  trouvés  en 
librairie  furent  détruits.  L'œuvre  de  Soardi  devait  être 
rééditée  cinquante  ans  plus  tard  par  le  conseiller  de 
l'électeur  palatin,  de  Buininck  :  De  suprema  romani 
pontificis...  aulhore  Vict.  Amed.  Soardi...  edilio  emen- 
datior  et  eorreclior  curante  ac  prsejante  Goswino  Jose- 
pho  de  Buininck,  Heidelberg  (Bruxelles?).  1793,  1  vol. 
in-4°.  Sous  le  titre  La  France  et  le  pape,  1849,  le  futur 
cardinal  Villecourt  a  traduit  aux  deux  tiers  l'écrit  de 
Soardi,  mais  •<  cette  traduction  est  tellement  défec- 
tueuse, inexacte,  remplie  de  contresens,  qu'elle  est 
loin  de  donner  une  bonne  idée  de  l'original  »  (Rosset, 
op.  cit.,  p.  222).  —  Autorilas  ponlificia  notissimo  Cy- 
priani  facto  a  quibusdam  neotericis  acriler  impuynala 
sed  a  sapientissimis  Galliœ  Iheologis  solide  vindicata, 
dissertatio  historico-dogmatica,  Avignon,  1749,  in-4°. 
C'est  un  complément  de  l'ouvrage  précédent. 

[Rosset],  Notices  bibliographiques  sur  les  écrivains  de  la 
congrégation  de  la  Mission,  Angoulême,  1878,  p.  213-225; 
Michaud.  Biographie  universelle,  nouv.  eu.,  t.  xxxix,  p.  502; 
Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  xn,  1824,  p.  235-236; 
Picot,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  pendant 
le  XVIII*  siècle,  t.  ut.  1854,  p. 436 ;  Hurler,  Somenclator, 
3e  éd.,  t.  iv,  col.  1367.  Voir  également  Dictionnaire  apologé- 
tique, t.  m,  col.  1487  sq. 

.1     Mercier. 

SOARÈS  François,  jésuite  portugais,  né  à 
Torrès-Yedras  en  1605,  entré  au  noviciat  le  5  février 
1619.  Il  enseigna  les  humanités  et  la  rhétorique  à  Lis- 
bonne, la  philosophie,  puis  pendant  dix-huit  ans.  avec 
un  brillant  succès,  la  théologie  dogmatique  à  Coïmbreet 
à  Évora.  11  fut  chancelier  et  recteur  de  cette  dernière 
Université.  Lors  de  la  révolution  portugaise,  qui  remit 
sur  le  trône  la  dynastie  de  Bragance,  le  P.  Soarès  avait 
souffert  de  la  prison  pendant  sept  mois.   Délivré  et 
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nommé  recteur  d'Évora.  il  suivit  à  l'armée  ses  étu- 
diants, appelés  à  défendre  leur  pays,  et  y  mourut  à 
Jurumenha,  dans  l'explosion  d'une  poudrière,  le 
19  janvier  1G59. 

On  a  de  lui  un  Cursus  philosophicus  in  quatuor  tomos 
tlistributus,  Coïmbre,  1651,  rééditions  à  Évora  en  1670 
et  1701-1703;  et  un  ouvrage  posthume  sur  la  péni- 
tence :  De  virtute  et  sacramentel  pœnilentias  tractatus 
octo...,  Évora,  1678,  in-fol.,642  p.  Sommervogel  indi- 
que en  outre  plusieurs  inédits  du  P.  Soarès. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1328; 

I  lurter,  Nomenclator,  3'  édit.,  t.  m,  col.  1198;  Ant.  Franco, 
Imago  du  virl.  em  o  novic.  de  Lisboa,  p.  615-629  et 
Anna  sunto  du  Comp.  de  Jésus  em  Portugal,  Porto,  1931, 
p.  30-32. 

R.  Brouillard. 
SOBRINO  Antoine,  frère  mineur  espagnol.  — 
Originaire  de  Salamanque,  il  appartint  d'abord  à  la 
province  franciscaine  de  Saint-Joseph  et  passa  ensuite 
à  la  province  des  mineurs  déchaussés  de  Valence,  dans 
laquelle  il  exerça  plusieurs  charges  :  maître  des  novices, 
gardien  et  provincial.  Prédicateur  de  la  cour  royale,  il 
jouit  de  la  pleine  confiance  de  Philippe  III.  Il  prit 
aussi  une  part  active  dans  les  polémiques  qui  s'agi- 
taient à  cette  époque  en  Espagne  autour  de  l'imma- 
culée conception  et  fut  l'objet  de  dures  persécutions  à 
cause  de  l'acharnement  avec  lequel  il  défendit  ce  pri- 
vilège de  Marie  ainsi  que  l'innocence  de  Jérôme  Simon. 

II  mourut  en  odeur  de  sainteté  le  10  juillet  1622;  deux 
ans  à  peine  après  sa  mort,  on  entama  son  procès  de 
canonisation,  au  sujet  duquel  Philippe  IV  écrivit  lui- 
même,  le  23  décembre  1624,  au  pape  Urbain  VIII.  Ce 
procès  toutefois  n'aboutit  pas.  Outre  plusieurs  ouvra- 
ges se  rapportant  à  la  sainte  Écriture  et  à  la  prédica- 
tion, il  composa  un  traité  De  singulari  privilégia  ac 
mijsterio  immaculatœ  Deiparœ  Virginis  (en  espagnol) 
qu'il  envoya  à  Paul  V;  un  Viridiarium  inédit  (en 
espagnol),  qui  contient  des  Fabulœ  gentilium  rnorali- 
zatse,  des  Emblemala moralizata,  des  Exempla  varia;  un 
traité  De  virtulibus  et  vitiis;  des  Annotaliones  morales 
m  Apocalypsim;  un  traité  De  aphorismis  Hypocralis 
ad  mores  et  des  Loci  communes  de  virtutibus;  un  traité 
De  vita  spiriluali  et  perfectione  ehrislianu.  Valence, 
1611. 

I..  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3e  éd.,  Rome,  1906, 
p.  30;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2'  éd.,  t.  i,  Rome, 
1908,  p.  96,  ou  on  peut  voir  la  liste  des  ouvrages  composés 
pai  Intoîne  Sobrino;  Arthur  de  Munster,  Martyrologîum 
franciscanum,  Paris,  1653,  p.  622;  J.-M.  Pou  y  Marti,  /•;/ 
/'.  /t.  Antonio  Sobrino,  dans  Archioit  ibero-umericuno, 
t .  vm,  1917,  |>.  187,  ou  est  éditée  la  lettre  de  Philippe  IV  a 
Urbain  VIII;  le  même,  Ambajudas  de  Felipe  III  u  Borna, 
pidiendo  lu  definiciùn  </<■  lu  iiunaculada  concepciôn  de  Maria, 
dans  la  même  revue,  t.  xxxiv,  1931,  p.  377,  395,  398,  402, 
110;  I.  xx.wi,  1933,  p.  13. 

A.   Teetaert. 

SOCIALISME.  —  I.  Introduction.  II.  I. a  struc- 
ture idéologique  du  socialisme,  col.  2279.  III.  Les 
tonnes  historiques  du  socialisme,  col.  22'.Mi.  IV.  Cri- 
tique, col.  2318. 

I.  Introduction.  — -  /.  /./:  MOT  et  La  CHOSE.  — 
On  ne  sail  pas  exactement  qui  a  employé  pour  la  pre- 
mière fois  le  mol  de  socialisme.  Pierre  Leroux  préten- 
dait s'en  être  servi  des  1832.  l.e  vocable  fut  mis  en 
vogue  par  Louis  Reybaud  :  Études  sur  les  réformateurs 
nu  socialistes  modernes,  1839,  et  par  Robert  Owen, 
Whal  is  socialism?  18  11.  Il  y  a  lieu  de  noter  que  le  mot 
de  communisme  (voir  ce  mot,  t.  m,  col.  374)  est  beau- 
coup plus  ancien. 

A  peine  était  il  nommé  qui-  le  socialisme  semblait 

mort.  !..  Reybaud  écrivait  en  1843  :  ■  l.e  socialisme 
avoué  est  doiu:  fini  ou  bien  lues  de  finir...  Le  socialisme 
est  fini  :  il  faut  en  effacer  les  derniers  vestiges.  <  Études 
sur  les  réformateurs,  t.  ti,  p.  51  cl  69.  les  économistes 


enregistraient  l'acte  de  décès,  en  1852.  dans  le  Diction- 
naire d'économie  politique  :  «  Parler  du  socialisme  au- 
jourd'hui, c'est  prononcer  une  oraison  funèbre  .  En 
1871,  après  l'écrasement  de  la  Commune,  avec,  l'inter- 
diction de  l'Internationale  et  la  répression  des  menées 
anarchistes,  on  renouvelait  le  constat.  Cependant,  vers 
la  fin  du  xix'  siècle,  on  vil  se  propager  le  socialisme 
marxiste  et  si  G.  Sorel  en  1910  proclamait  ■  la  décom- 
position du  marxisme  »,  c'était  pour  célébrer  l'avène- 
ment du  syndicalisme  révolutionnaire,  héritier  plus 
résolu  et  plus  fougueux.  Après  la  guerre  de  1914- 
1918,  on  assista  à  un  nouveau  sursaut  de  socialisme 
marxiste;  mais  l'on  ne  tarda  pas  à  se  convaincre  que 
la  doctrine  se  disloquait  de  plus  en  plus,  cédant  à  la 
pression  des  nécessités  politiques  et  abritant  le  plus 
souvent  des  intérêts  nationalistes,  voire  capitalistes. 
C'est  pourquoi,  s'il  existe  encore  en  Europe  un  grand 
pays  officiellement  attaché  au  socialisme,  si  maints 
parlements  continuent  d'entretenir  un  parti  ou  des 
fractions  socialistes  diversement  teintés,  plusieurs  au- 
teurs informés  et  réfléchis,  comme  le  B.  P.  Fallon, 
Principes  d'économie  sociale,  ■>■  éd.,  1935,  p.  156,  ou 
M.  l'abbé  J.  Leclercq.  Leçons  de  droit  naturel,  t.  iv, 
2e  partie,  Travail  el  propriété,  1937,  p.  253-251.  esti- 
ment (jue  le  socialisme,  une  fois  de  plus,  est  sur  son 
déclin.  Tout  ce  qu'il  contenait  de  bon,  c'est-à-dire 
certaines  réformes  heureuses  qu'il  préconisait,  se 
trouve  maintenant  acquis  ou  en  voie  de  réalisation: 
mais  l'esprit  du  système,  le  ferment  révolutionnaire, 
bref,  son  venin  est  éliminé.  Après  avoir  fait  beaucoup 
de  bruit,  il  a  perdu  à  peu  près  toute  son  importance. 
Comme  toute  réaction,  il  disparaît  avec  le  système 
qu'il  combattait  et  dont  il  vivait.  Non  qu'il  ait  réussi 
à  dresser  une  société  nouvelle  sur  les  ruines  du  capita- 
lisme individualiste  et  libéral.  Mais,  nourri  des  princi- 
pes mêmes  dont  il  combattait  certaines  applications  et 
dont  il  prétendait  redresser  les  effets  logiques,  il  se 
vide  de  son  contenu,  il  se  résorbe  en  des  idéologies 
nouvelles,  ici  démocratiques,  la  totalitaires,  à  mesure 
que  s'assouplit  et  que  se  dissout  le  système  libéro- 
individualiste. 

L'événement  vérifiera -l-il,  cette  :ois.  le  pronostic, 
nous  ne  savons.  Mais  l'expérience  passée  nous  invite  à 
une  grande  réserve  en  nous  démontrant  la  nature 
particulièrement  mouvante  du  socialisme;  il  est  dans 
une  mue  perpétuelle,  au  dire  de  Bebel.  En  1813,  en 
1852,  en  1871,  en  1910,  en  1920,  si  les  observateurs  les 
plus  perspicaces  constataient  la  déchéance  d'une  forme 
déterminée  de  socialisme,  chaque  fois  cette  doctrine 
caméléon  reparaissait  sous  une  autre  forme  et  repre- 
nait de  plus  belle  son  empire  sur  les  esprits.  Rationa- 
liste, utopique,  sentimental,  scientifique,  évolution- 
niste,  pragnialiste.  international,  nationaliste,  le  socia- 
lisme s'est  présenté  ainsi  tour  à  tour.  Dès  lors  le  con- 
naîtrons-nous suffisamment  dans  sa  vérité  permanente 
et  profonde  si  nous  nous  contentons  de  dérouler  le 
film  de  ses  apparences  successives'.'  Et  pouvons-nous 
déposer  toute  inquiétude,  mépriser  désormais  le  péril 
socialiste,  sous  prétexte  que  le  socialisme  contempo- 
rain se  dissout,  que  le  masque  auquel  il  nous  a  habi- 
tués ne  séduit  plus  personne  et  s'estompe  dans  la  bana- 
lité? Pu  fait,  nul  ne  le  sait . 

//.  ESSAIS  DE  DÉFINITION.  C'est  que  les  au- 
teurs ne  se  sont  jamais  mis  d'accord  sur  une  définition 
du  socialisme.  Chacun  apporte  la  sienne  et  les  avis  ne 
divergent  pas  seulement  par  quelques  nuances,  mais 
parfois  sur  l'essentiel.  Souvenl  on  se  passe  de  toute 
définition  précise  et  l'on  voit  du  socialisme  dans  tout 
effort  tenté  pour  l'amélioration  des  conditions  de  vie 
du  plus  grand  nombre;  par  là,  il  est  aise  d'introduire  la 
notion  d'un  socialisme  chrétien,  voire  d'identifier 
christianisme  et  socialisme. 

Remarquons  encore  que  P.  Leroux,  en  forgeant  le 
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mot  de  socialisme  pour  l'opposer  au  mol  individua- 
lisme, désignait  par  là  une  organisation  politique  où 
l'individu  devait  être  sacrifié  à  la  société.  Cette  signi- 
fication originelle,  parfaitement  logique,  rapprocherait 
le  socialisme,  sinon  du  communisme,  du  moins  de  cer- 
taines philosophies  (Platon,  dom  Deschamps)  qui  en- 
gendrent ordinairement  des  conclusions  communistes; 
elle  le  rapprocherait  aussi,  par  un  lien  du  reste  avoué, 
des  philosophies  qui  placent  hors  de  l'homme,  dans 
l'État,  la  nation  ou  la  race,  le  réel  absolu  et  la  valeur 
suprême,  alors  même  que  ces  philosophies  n'abouti- 
raient pas  à  des  conclusions  communistes,  mais,  dans 
l'intérêt  mieux  entendu  du  tout,  préconiseraient  un 
régime  de  propriété  privée. 

Dans  ses  Observations  sur  le  classement  des  doctrines 
économiques,  M.  Gonnard  estime  que  ce  socialisme-là 
es1  le  seul  vrai  et  qu'il  ne  se  situe  pas  sur  le  terrain  éco- 
nomique :  «  Je  ne  vois  guère,  dit-il,  pour  l'incarner 
véritablement  que  des  philosophes,  tels  que  Platon  ou 
Hegel.  Leur  socialisme  est  le  plus  authentique  qui  soit, 
parce  qu'ils  partent  de  l'idée  que  la  société  est  une 
réalité  supérieure  à  l'individu,  plus  haute,  plus  vraie, 
et  même,  à  la  limite,  la  seule  réalité  ».  Op.  cit.,  dans 
Mélanges  Truchy,  Sirey,  1038,  p.  128.  Mais,  tout  le 
monde  en  convient,  ce  socialisme-là,  le  seul  vrai  logi- 
quement, n'est  réalisé  nulle  part  dans  l'histoire  de 
l'humanité;  on  peut  douter  même  qu'il  soit  réalisable. 
En  tout  cas  ce  n'est  pas  a  lui  que  l'on  songe  lorsqu'on 
parle  de  socialisme.  En  fait,  contre  toute  logique  appa- 
rente, les  socialistes  se  présentent  expressément  comme 
des  individualistes.  »  Le  socialisme  ne  consiste  plus, 
en  effet,  à  sacrifier  l'individu  au  bien  de  la  société, 
selon  l'idée  des  anciens  qui  assignaient  pour  fin  à  la 
politique,  non  pas  le  bonheur  de  l'individu,  mais  le 
bonheur  de  l'État  considéré  comme  un  tout.  Le  terme 
socialisme  n'est  resté  que  pour  caractériser  dans  son 
expression  la  plus  haule  l'idée  moderne  du  droit  de 
l'individu  au  bonheur.  Stegmann  et  Hugo,  Handbuch 
des  Socialismus,  p.  752.  «  Le  socialisme,  au  dire  de 
Jaurès,  est  encore  de  l'individualisme,  mais  logique  et 
complet.  »  C.  Eouglé,  Bilan  de  la  sociologie  française 
contemporaine.  Alcan,  1935,  p.  103. 

Or,  le  théologien,  comme  l'Église,  ne  se  soucie  que  du 
socialisme  réellement  existant.  C'est  donc  à  ce  dernier 
seul  que  nous  nous  intéresserons. 

Pour  la  plupart  de  ses  adversaires,  le  socialisme 
n'est  pas.  dans  la  réalité,  une  doctrine;  il  est  soit  un 
mouvement  (sentimental  ou  revendicatif),  soit  un  en- 
semble, toujours  changeant,  d'opinions,  de  tendances, 
de  systèmes;  si  les  origines  en  sont  lointaines,  on  peut 
dire  que  le  socialisme  est  né  au  commencement  du 
siècle  dernier  d'un  concours  de  circonstances  et  d'in- 
lluences  extérieures,  en  ce  sens  qu'il  se  trouva  alors  un 
certain  nombre  de  réformateurs  ou  de  rêveurs  qui 
obtinrent,  de  leur  rencontre  même  et  du  désarroi  uni- 
versel des  esprits,  l'avantage  de  se  faire  écouter. 

Pour  M.  1..  Baudin,  Revue  hebdomadaire  du  29  octo- 
bre 1932,  l'idée-mère  de  tout  socialisme  est  de  plier 
les  phénomènes  naturels  à  la  volonté  humaine,  d'im- 
poser une  orientation  à  la  marche  du  monde,  de  subs- 
tituer la  raison  à  la  nature.  Cette  vue  rend  bien  compte 
des  formes  utopistes,  anarchistes,  idéalistes  du  socia- 
lisme. .Mais  elle  laisse  échapper  les  formes  évolution- 
nistes,  matérialistes.  D'autre  part,  l'idée  de  soumettre 
la  nature  a  la  raison  ne  présente  rien  de  spécifiquement 
socialiste  :  on  peut  dire  que  c'est  là  une  tendance  essen- 
tiellement humaine  et  qui  se  trouve  à  l'origine  de  tou- 
tes les  techniques,  de  l'art,  voire  de  la  morale. 

Beaucoup  d'économistes  et  de  socialistes  se  conten- 
tent de  définir  le  socialisme  en  langage  économique  : 
«  le  socialisme  n'est  que  la  balance  des  produits  et  des 
services  (Proudhon).  «  Le  socialisme  est  la  notion  de 
l'avènement   d'une  société  sans  concurrence  grâce  à 


une  organisation  de  la  production  sans  entreprise  capi- 
taliste et  à  un  système  de  répartition  où  la  durée  du 
travail  serait  la  seule  mesure  de  la  valeur  »  (G.  Ri- 
chard). Pour  A.  Fouillée,  Le  socialisme  et  la  sociologie 
réformiste,  1909,  p.  21,  le  socialisme  peut  être  défini  : 
«  un  essai  pour  établir,  au  moyen  de  lois  ou  de  sanc- 
tions, un  régime  plus  ou  moins  étendu  de  propriété 
collective,  afin  de  réaliser  un  certain  idéal  social,  soit 
d'ordre  purement  économique  (socialisme  matéria- 
liste), soit  encore  d'ordre  intellectuel  et  moral  (socia- 
lisme idéaliste)  ». 

En  langage  marxiste,  le  socialisme  est  «  le  reflet  dans 
la  pensée  du  conflit  qui  existe  dans  les  faits  entre  les 
forces  productives  et  les  formes  de  la  production  » 
(Engels).  Un  marxiste  notoire,  Vandervelde,  a  énoncé 
les  quatre  points  fondamentaux  ou  «  les  permanences 
sans  lesquelles  le  socialisme  cesserait  tout  simplement 
d'être  le  socialisme  ».  Ce  sont  :  1.  la  primauté  de  l'éco- 
nomique; 2.  l'inéluctabilité  de  la  lutte  des  classes, 
aussi  longtemps  qu'il  y  a  des  classes  où  les  uns  tirent 
des  revenus  sans  travail  de  la  plus-value  produite  par 
le  travail  des  autres;  3.  la  nécessité,  si  l'on  veut  réali- 
ser une  paix  sociale  qui  ne  soit  pas  un  leurre  ou  un 
mensonge,  de  lutter  pour  la  consécration  du  droit  des 
travailleurs  au  produit  de  leur  travail,  par  la  sociali- 
sation, non  pas  de  toute  propriété,  mais  de  la  propriété 
capitaliste;  4.  l'action  internationale  des  travailleurs, 
groupés  d'ailleurs,  au  préalable,  dans  les  cadres  natio- 
naux, pour  réaliser  le  socialisme,  non  pas  dans  un  seul 
pays  —  ce  qui  serait  impossible  —  mais  par  l'effort 
concerté  et  simultané  de  tous  ceux  qui  souffrent  de  la 
domination  capitaliste  et  de  l'exploitation  de  l'homme 
par  l'homme. 

Nous  contenterons-nous  d'une  définition  vulgaire 
et  toute  superficielle?  Est,  dit-on,  socialiste  quiconque 
critique  et  sape  le  régime  de  la  propriété  privée;  et  les 
théories  socialistes  se  déploient  en  éventail  de  gauche 
à  droite  selon  qu'elles  attentent  plus  ou  moins  grave- 
ment au  régime  de  la  propriété  privée.  C'est  une  vue 
commode  et  généralement  répandue.  Mais  elle  ne  nous 
apprend  rien  sur  la  nature  des  doctrines  socialistes,  car 
mille  chemins  conduisent  à  ce  carrefour  :  les  mani- 
chéens et  les  gnostiques  avaient  leurs  raisons  pour 
abhorrer  tout  contact  avec  les  choses  de  ce  monde  où 
règne  le  Mauvais  ;  un  saint-simonien.  optimiste  et  bras- 
seur d'affaires  ne  les  comprendrait  point.  L'anarchie 
et  le  capitalisme  d'État,  la  démocratie  sociale  aussi 
bien  que  le  césarisme  et  le  fascisme  maltraitent  la  pro- 
priété privée.  C'est  par  pure  équivoque  qu'ils  se  ren- 
contrent sur  une  même  conclusion,  partis  de  prémisses 
diamétralement  opposées. 

Devons-nous  cependant  renoncer  à  comprendre  le 
socialisme?  Beaucoup  s'y  résignent,  qui  ne  lui  recon- 
naissent aucune  unité  intelligible;  ce  serait  une  ten- 
dance et  non  une  doctrine  déterminée,  un  confluent 
d'idées,  de  passions,  d'influences  hétérogènes  qui  se 
sont  rencontrées  fortuitement  et  qui,  dans  leurs  re- 
mous, ont  charrié  le  bien  et  le  mal;  ces  courants  qu'un 
hasard  a  réunis  doivent  bientôt  se  séparer,  chacun  ren- 
trant sagement  dans  son  lit,  pour  suivre  sa  pente 
naturelle.  Le  socialisme  serait  donc  une  simple  déno- 
mination, ou  le  schéma  affectif  sous  lequel  se  présente 
cet  accident,  catastrophe  pour  les  uns,  mythe  de  salut 
pour  les  autres.  Nous  aurions  alors  le  droit  d'aborder 
avec  quelque  scepticisme  cette  prétendue  réalité, 
scepticisme  d'autant  plus  justifié,  semble-t-il,  que 
nulle  école  n'a  jamais  connu  plus  i_e  schismes  et  d'ex- 
communications qu'il  n'y  en  eut  au  sein  de  l'école 
socialiste,  si  tant  est  que  l'on  puisse  même  parler 
d'une  école  socialiste.  Quant  aux  partis  politiques,  aux 
groupes  et  sous-groupes,  sectes  de  toutes  nuances,  qui 
arborent  le  drapeau  socialiste,  nous  n'essaierons  même 
pas  de  les  dénombrer,  fut-ce  approximativement,  cette 
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tâche  presque  surhumaine  n'offrant  guère  d'intérêt 
pour  le  théologien. 

/;/.  le  socialisme  ru  par  L'ÉansE.  —  11  n'est  pas 
rare  que  l'intervention  du  magistère  ecclésiastique,  en 
condamnant  des  erreurs  insidieuses  jusque-là.  inconsis- 
tantes et  mal  définies,  aboutisse  à  ce  résultat  para- 
doxal de  les  révéler  pour  ainsi  dire  à  elles-mêmes  en 
même  temps  qu'aux  autres.  Ce  n'était  qu'un  état 
d'esprit,  un  ensemble  de  tendances  sans  lien  apparent, 
d'autant  plus  redoutable  qu'on  pouvait  y  céder  de 
lionne  foi  et  s'y  complaire  sans  en  percevoir  le  danger. 
Alors  l'Église  se  prononce  :  tandis  que  les  hérésiarques 
protestent  de  leur  pureté  d'intention,  se  plaignent 
d'être  incompris,  déclarent  qu'on  raidit  et  qu'on  tra- 
vestit leurs  conceptions  en  leur  imposant  une  forme 
systématique  qu'ils  n'ont  jamais  imaginée,  l'Église 
dégage  sous  les  formules  anodines  ou  équivoques,  voire 
sous  les  conclusions  matériellement  acceptables,  le 
principe  secret  qui  les  anime  et  qui  les  vicie.  Ce  n'est 
donc  pas  toujours  chez  les  fauteurs  d'opinions  hété- 
rodoxes que  l'on  trouve  l'exposé  le  plus  pénétrant  et  le 
plus  profondément  vrai  de  ces  opinions  dont  la  por- 
tée et  les  insuffisances  théologiques  leur  échappent 
souvent;  parfois  l'erreur  ne  reçoit  sa  formule  par- 
faite et  définitive  que  du  texte  où  l'Église  la  con- 
damne. 

Tel  est  assurément  le  cas  du  socialisme.  Les  socia- 
listes eux-mêmes  doivent  renoncer  à  s'entendre  sur  la 
définition  de  leur  doctrine.  Ignorant  le  sens  profond 
et  la  nature  théologique  du  socialisme,  ils  se  conten- 
tent d'en  saluer  et  d'en  décrire  les  aspects  engageants, 
pour  séduire  la  clientèle  du  jour.  Seule  l'Église,  divi- 
nement assistée  et  riche  d'une  mémoire  millénaire, 
découvre  sous  le  visage  changeant  du  socialisme  l'er- 
reur proprement  antichrétienne  qui  le  constitue  essen- 
tiellement. 

De  là  vient  que  l'attitude  de  l'Église  à  l'égard  du 
socialisme  déconcerte  les  observateurs  superficiels.  Il 
semble  qu'elle  lui  oppose  à  priori  une  fin  de  non  rece- 
voir, le  condamnant  sans  l'entendre,  ou  du  moins  sans 
s'appliquer  suffisamment  à  en  critiquer  les  thèses 
explicites,  à  raison  de  présupposés  métaphysiques  et 
théologiques  dont  la  plupart  des  socialistes  n'ont  point 
conscience  ou  dont  ils  se  désintéressent.  En  outre,  vue 
du  dehors,  l'attitude  de  l'Église  prend  parfois  une 
apparence  d'illogisme,  sinon  d'hypocrisie,  car  elle 
repousse,  lorsqu'ils  viennent  du  socialisme,  des  voeux 
ou  îles  critiques  de  l'ordre  politique  ou  économique 
dont  on  retrouve,  semble-t-il,  l'équivalent  dans  la  tra- 
dition doctrinale  la  plus  authentiquement  chrétienne 
et  elle  condamne,  lorsque  le  socialisme  les  préconise, 
certaines  institutions  dont  elle  savait  jadis  s'accom- 
moder quand  un  État  chrétien  les  mettait  en  œuvre. 
Enfin,  hors  de  l'Église  et  dans  l'Église,  on  croit  voir 
que  l'hostilité  de  l'enseignement  ecclésiastique  à 
I  égal  d  du  socialisme  n'est  qu'une  manifestation  secon- 
daire d'un  préjugé  tenace  et  général  contre  les  nou- 
veautés; les  adversaires  de  l'Église  en  profitent  pour 
l'accuser  d'être  réfractaire  au  progrès  et  de  souhaiter 
un  retour  à  l'ignorance  et  à  la  barbarie  des  siècles  pas- 
sés, tanilis  que  certains  fidèles,  riches  de  bonnes  inten- 
tions mais  parfois  imprudents,  s'efforcent  de  réconci- 
lier l'Église  avec  la  société  moderne  et  se  scandalisent 
lorsque  leurs  loyaux  efforts  sont  condamnés  par 
l'Église  elle-même  comme  vains  et  injurieux. 

Ces  malentendus  se  dissiperont  lorsque  nous  aurons 
écoulé  jusqu'au  bout  l'enseignement  de  l'Église,  no- 
tamment celui  des  souverains  pontifes  s'exprimanl 
dans  leurs  lettres  encycliques,  leurs  allocutions  et 
autres  documents  solennels  ou  ordinaires  du  magistère 
romain.  Nous  consulterons  aussi  certains  témoins  de 
l'enseignement  catholique,  spécialement  qualifiés  par 
leur  dignité  et  par  les  approbations  officielles  qu'ils  ont 


reçues  de  Rome,  comme  par  exemple  le  cardinal  Pie, 
le  P.  Taparelli  d'Azeglio  ou  le  P.  Liberatore. 

Les  premières  condamnations  touchant  le  socialisme 
nous  présentent  celui-ci  comme  une  entreprise  avouée 
de  déchristianisation.  A  vrai  dire,  cette  secte  se  dif- 
férencie peu  d'entreprises  similaires  :  sectes  maçonni- 
ques, sociétés  bibliques,  carbonarisme,  toutes  englo- 
bées dans  une  vive  réprobation,  animées  de  desseins 
révolutionnaires,  également  ennemies  de  l'ordre  poli- 
tique et  de  l'ordre  chrétien.  Et  l'origine  commune  de 
ces  divers  mouvements  se  trouve  nettement  signalée 
dans  la  filière  suivante  :  la  Révolution  française,  aupa- 
ravant la  «  philosophie  »  et  tout  d'abord  la  prétendue 
réforme  protestante.  Le  rôle  important  que,  dans  cette 
genèse,  l'Église  reconnaît  aux  principes  de  1789, 
c'est-à-dire  l'affirmation  des  libertés  modernes  et  d'un 
droit  nouveau,  suggère  le  rattachement  du  socialisme 
au  libéralisme.  Aussi  bien  cette  liaison  est-elle  explici- 
tement déclarée  par  le  magistère.  Dans  l'encyclique 
Immorlale  Dei,  Léon  XIII  évoque  les  temps  anciens  et 
heureux  où  la  philosophie  de  l'Évangile  gouvernait  les 
États  :  les  lois,  les  institutions,  les  mœurs  étaient  péné- 
trées de  la  sagesse  chrétienne:  la  religion  du  Christ 
était  respectée  et  les  princes  tenaient  à  honneur  de  la 
servir  et  de  la  promouvoir;  cette  heureuse  concorde 
entre  les  deux  pouvoirs  et  l'amical  échange  de  bons 
offices  qui  s'ensuivait  engendrèrent  des  fruits  de  civili- 
sation supérieurs  à  toute  attente.  De  la  conversion  de 
Constantin  jusqu'à  la  Réforme,  la  société  chrétienne 
se  considérait  comme  un  corps  unique,  soumis  à 
Jésus-Christ,  vrai  Dieu  et  vrai  Roi,  qui  la  gouvernait 
par  le  moyen  de  ses  deux  représentants,  le  principat 
sacré  et  le  principat  civil;  entre  ceux-ci,  une  hiérarchie 
incontestée  mettait  le  pouvoir  civil  au  service  du  pou- 
voir spirituel.  Le  modèle  des  princes  chrétiens,  Char- 
lemagne,  rendait  témoignage  à  la  vérité  lorsqu'il  s'in- 
titulait «  Charles,  par  la  grâce  de  Dieu,  roi,  défenseur 
de  l'Église  et,  en  tout,  fidèle  appui  du  Siège  aposto- 
lique. » 

Sans  oublier  l'invasion  musulmane,  la  naissance 
d'États  chrétiens  nationaux  indépendants  et  ennemis 
du  Saint-Empire,  c'est  néanmoins  à  la  prétendue  ré- 
forme protestante  que  les  papes  et  les  écrivains  ecclé- 
siastiques imputent  la  lourde  responsabilité  des  maux 
présents.  En  effet,  si  la  religion  chrétienne  est  la  clef 
de  voûte  de  tout  l'ordre  politique,  celui-ci  devait  se 
voir  compromis  par  la  brisure  protestante.  En  ce  sens, 
de  la  part  des  puissances  catholiques,  les  traités  de 
Westphalie  furent  une  véritable  trahison,  puisqu'ils 
reconnaissaient,  en  droit,  avec  la  liberté  de  religion, 
l'autorité  politique  légitime  de  princes  protestants  et 
consacraient  en  Europe  la  ruine  de  l'unité  religieuse.  Il 
fallait  s'y  attendre,  car  le  «  pernicieux  et  déplorable 
goût  de  nouveautés  que  vit  naître  le  xvic  siècle  »  ne  se 
borna  pas  à  bouleverser  la  religion  chrétienne;  il  se 
répandit,  suivant  une  pente  naturelle,  dans  la  philo- 
sophie, dans  les  doctrines  sociales  et  juridiques,  et  de 
là  dans  les  institutions  civiles  et  les  mœurs  politiques. 
«  C'est  à  cette  source  qu'il  faut  faire  remonter  ces  prin- 
cipes modernes  de  liberté  effrénée,  rêvés  et  promulgués 
parmi  les  grandes  perturbations  du  siècle  dernier  (il 
s'agit  du  xvnie  siècle),  comme  les  principes  et  les  fon- 
dements d'un  droit  nouveau,  inconnu  jusqu'alors,  et 
sur  plus  d'un  point  en  désaccord  non  seulement  avec 
le  droit  chrétien,  mais  avec  le  droit  naturel  ».  Ency- 
clique  Immortate  Dei. 

Nous  atteignons  donc  ici  la  ligne  décisn  e  de-  partage 
entre  les  deux  cités  et  le  point  où  elles  s'opposent  irré 
ductiblement.  Eaute  de  remonter  a  ce  principe  théo- 
logique,  l'histoire  moderne  devient  inintelligible  pour 
le  chrétien;  les  intentions  les  plus  pures  des  réforma- 
teurs politiques  et  sociaux  se  voient  contredites  par 
leurs  effets  pernicieux,  la  critique  des  fausses  doctrines 
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se  débat  en  d'inextricables  équivoques.  Que  l'on  parle 
de  liberté,  de  dignité  humaine,  de  raison,  d'autorité; 
que  l'on  distingue  l'ordre  de  la  grâce  et  celui  de  la 
nature:  que  l'on  s'efforce  de  concilier  la  primauté  du 
spirituel  et  l'autonomie  relative  et  spécifique  du  tem- 
porel, toujours  l'Église  et  le  monde  moderne,  en  em- 
ployant les  ménn-s  vocables,  usent  de  langues  diffé- 
rentes. 

Une  telle  situation  nous  dicte  la  voie  à  suivre  en 
cette  étude  théologique  du  socialisme  et  définit  nette- 
ment ce  que  le  lecteur  peut  en  attendre.  Il  ne  s'agit 
pas  ici  de  répéter  ou  de  résumer  ce  que  les  économistes 
et  les  sociologues  pensent  du  socialisme;  nous  n'em- 
piéterons pas  sur  leur  spécialité  et  nous  nous  bornerons 
a  profiler  de  leurs  travaux.  Mais,  considérant  le  socia- 
lisme comme  une  erreur  théologique,  nous  nous  effor- 
cerons de  le  comprendre  et  de  le  juger  à  la  lumière  de 
la  doctrine  chrétienne.  Cette  différence  de  point  de  vue 
ne  sera  pas  -.ans  conséquence  pour  la  méthode  :  ce  qui 
nous  arrêtera  davantage  dans  l'exposé  ne  sera  pas 
toujours  ce  (pie  les  socialistes  ont  coutume  de  prêcher 
avec  le  plus  d'insistance;  certains  noms,  certaines 
thèses  illustres  seront  brièvement  mentionnés,  cepen- 
dant que  tel  doctrinaire  méconnu,  telle  œuvre  obscure 
méritera  de  retenir  notre  attention  si  les  présupposés 
métaphysiques  et  religieux  s'y  expriment  clairement; 
enfin  les  critiques  que  nous  adresserons  au  socialisme 
ne  seront  pas  forcément  les  mêmes,  ni  présentées  dans 
le  même  ordre  d'importance,  que  celles  dont  s'avise 
rait  l'économiste  ou  le  politicien.  Interprétation  théo- 
logique, donc  tendancieuse,  dira-ton  peut-être.  Il  est 
vrai.  Il  s'agit  d'un  point  de  vue  que  nous  ne  pouvons 
imposer  à  ceux  qui  ne  partagent  pas  notre  foi  et  qui, 
pour  le  fidèle  lui-même,  ne  prétend  pas  remplacer  ou 
rendre  inutiles  les  considérations  et  les  conclusions  de 
disciplines  spéciales.  Mais,  s'il  est  une  sagesse  supé- 
rieure à  celle  des  économistes  et  des  sociologues,  si  sa 
lumière  ne  se  laisse  pas  atteindre  par  leurs  méthodes 
techniques  et  si  pourtant  elle  est  indispensable  dès 
ici-bas  à  la  vie  des  hommes  et  à  la  pleine  intelligence 
comme  à  la  parfaite  réalisation  de  leur  destinée,  nous 
croyons  qu'il  appartient  au  théologien  de  la  dégager  et 
de  la  répandre.  En  interprétant  théologiquement  le 
socialisme,  on  atteint  cette  erreur  dans  la  réalité  de  sa 
nature  et  dans  toute  sa  signification:  les  représenta- 
lions  fragmentaires  qu'en  peuvent  donner  les  sciences 
particulières  ne  sont  pas  pour  autant  superflues,  mais 
seule  la  lumière  théologique  permet  de  les  ordonner 
sagement,  de  les  juger  et  de  les  dépasser. 

11.    I.A  STRUCTURE  IDÉOLOGIQUK   DU   SOCIALISME.  

/.  LES  SOURCES  TBÉOLOG1QVES.—  Ce  n'est  pas  d'être 
une  réforme  que  la  Réforme  fut  accusée  par  l'Église 
romaine.  Celle-ci,  en  effet,  n'a  pas  attendu  la  brisure 
protestante  pour  désirer  et  pour  entreprendre  une 
réforme.  L'urgence  en  était  apparue,  dès  avant  le  coup 
d'éclat  de  Luther,  aux  papes,  aux  princes  chrétiens, 
a  la  meilleure  partie  du  cierge,  aux  fidèles  éclairés.  Sur 
nombre  de  points,  les  réclamations  des  réformateurs 
hétérodoxes  correspondaient  aux  voeux  de  la  chré- 
tienté et  c'est  une  des  raisons  pour  lesquelles  ces  récla- 
mations rencontrèrent  dès  l'abord  tant  d'échos  sym- 
pathiques et  suscitèrent  tant  d'entraînements  enthou- 
siastes. Mais  l'Église  ne  put  tolérer  une  réforme  entre- 
prise indépendamment  de  son  autorité  et  échappant 
à  sa  direction.  De  par  sa  constitution  divine,  elle  de- 
vait condamner,  comme  fausse  ou  prétendue  »  ré- 
forme, un  mouvement  qui  m  puisait  pas  son  inspira- 
tion à  la  seule  source  authentique  et  légitime.  Avec  un 
sur  instinct,  l'Église  n'a  voulu  et  n'a  pu  voir,  dans  une 
telle  entreprise,  qu'un  attentat  contre  l'unité  chré- 
tienne: où  les  réformateurs  parlaient  de  retour  à 
l'Évangile,  de  liberté  spirituelle.  l'Église  comprenait 
rupture  de  la  chrétienté  et  libre  examen. 


Dès  que  l'on  accepte  le  point  de  vue  du  magistère 
catholique,  on  s'explique  comment  la  réforme  pro- 
lestante, avec  sa  curiosité  fervente  et  son  respect 
sincère  de  l'antiquité  chrétienne,  porte  au  jugement  de 
l'Église  la  responsabilité  des  erreurs  «  modernes  ». 
Elle  a  en  effet  rompu  le  pacte  tutélaire  qui  unissait  la 
chrétienté  sous  le  joug  rédempteur  du  Christ.  Par  une 
suite  infaillible  que  le  magistère  ne  se  lasse  pas  de 
dénoncer,  cette  erreur  antichrétienne  conduisit  à  une 
métaphysique  irréligieuse,  de  là  aux  pires  erreurs 
morales,  puis  aux  doctrines  subversives  de  l'ordre 
politique,  pour  aboutir  enfin  dans  l'ordre  économique 
cl  social  aux  théories  révolutionnaires  du  xix"-  et  du 
xv  siècle.  Sous  tous  ces  aspects  divers,  on  reconnaît 
aisément  la  même  erreur,  formulée  dès  l'origine  des 
temps  en  ces  deux  mots  :  Non  serviam.  Sous  prétexte 
de  liberté  chrétienne,  le  protestantisme  récuse  l'au- 
torité surnaturelle  du  Christ  représentée  par  le  chef  de 
l'Lglisc  visible.  Sous  prétexte  de  liberté  intellectuelle 
et  philosophique,  le  naturalisme  rejette  l'autorité  légi- 
time du  Créateur  pour  diviniser  la  créature.  Sous  pré- 
texte de  liberté  morale,  le  sensualisme  méconnaît  l'au- 
torité de  la  conscience,  en  confondant  le  bien  et  le  mal 
sous  le  niveau  indifférent  de  l'utile.  Sous  prétexte  de 
liberté  politique,  les  principes  révolutionnaires  sapent 
ou  renversent  l'autorité  du  pouvoir  légitime.  Enfin  le 
droit  privé  lui-même  est  atteint,  et  avec  lui  les  condi- 
tions élémentaires  de  la  vie  sociale,  lorsque  l'on  pré- 
tend réaliser  le  rêve  d'une  liberté  absolue  dans  le 
domaine  économique. 

Nous  n'avons  pas  ici  à  exposer  longuement  l'erreur 
métaphysico-religieuse  qui  obscurcit  depuis  plusieurs 
siècles  tant  de  discussions  relatives  à  la  liberté.  Il 
suffit  de  l'énoncer  en  quelques  mots.  On  sait  que  la 
philosophie  rationnelle,  affermie  par  une  saine  théo- 
logie, se  fait  de  la  liberté  une  notion  à  la  fois  relative 
cl  positive,  celle  d'un  mode  d'être  caractéristique  des 
natures  rationnelles,  maîtresses  de  soi  et  de  leurs 
actes;  ce  mode  d'être,  comme  tout  ce  qui  est.  dépend 
de  la  cause  première,  sans  que  cette  dépendance,  sou- 
tien de  la  liberté  même,  puisse  d'aucune  manière  léser 
l'intégrité  parfaite  de  cette  liberté.  Au  contraire,  vic- 
time de  l'imagination  et  déçue  par  les  apparences  du 
monde  physique  ou  des  relations  juridiques  et  sociales, 
une  philosophie  moins  rigoureuse  voit  dans  la  liberté 
un  caractère  absolu  et  négatif  :  l'indépendance  à 
l'égard  de  toute  cause  autre  que  soi.  «  L'essence  du 
libre  arbitre  exige  que  mon  option  soit  toute  mienne, 
en  tant  qu'option,  et  seulement  mienne  »,  selon  la  for- 
mule hardie  d'un  théologien  récent,  qui  ne  s'explique 
pas  comment  cette  option  peut  exister  et  être  telle, 
c'est-à-dire  mienne,  de  par  la  cause  première,  comme 
je  suis  et  comme  je  suis  moi-même,  de  par  cette  cause 
qui  n'est  pas  moi. 

Certains  artifices  pourront  arbitrairement  neutra- 
liser les  suites  logiques  île  cette  erreur  initiale,  sous  la 
plume  des  théologiens  et  des  philosophes  catholiques. 
Mais  mi  ne  doit  pas  s'étonner  que  les  incroyants  négli- 
gent cette  précaution  et  que  la  philosophie  «  moderne  », 
au  sens  que  l'Église  donne  à  ce  mot,  philosophie 
échappant  au  contrôle  tutélaire  de  la  foi,  admette  sans 
retenue  les  conséquences  naturelles  de  ce  principe 
erroné.  Désormais  la  liberté  exclura  donc  toute  réfé- 
rence à  une  autorité  ou  à  un  ordre  extérieur,  s'impo- 
sant  objectivement.  I.e  peuple  ne  sera  plus  libre  s'il 
subit  une  autorité  qui  ne  soit  pas  à  chaque  instant 
l'expression  pure  et  actuelle  de  la  volonté  populaire. 
La  pensée  libre  non  seulement  doit  rejeter  l'hétérono- 
mie  d'une  vérité  toute  faite,  dictée  du  dehors  par  un 
esprit  supérieur  ou  même  par  la  tyrannie  d'un  ordre  de 
choses  extérieur  et  objectif;  elle  doit  en  outre  se  consi- 
dérer comme  la  source  exclusive  et  la  mesure  suprême 
d'une  vérité  désormais  idéale  et  subjective.  <  >n  rejet- 
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tcra  de  la  même  façon  toute  hétéronomie  morale  :  la 
conscience  lihre  ne  supporte  pas  qu'un  maître  décide 
pour  elle  du  bien  à  faire  et  du  mal  à  éviter;  non  seu- 
lement elle  est  sa  propre  loi,  mais  elle  l'est  en  dernier 
ressort  et  dans  l'autonomie  absolue  et  fermée  de  smi 
immanence  souveraine.  En  un  mot.  bon  gré  mal  gré, 
la  notion  moderne  de  liberté,  par  une  usurpation  sacri- 
lège, inclut  l'aséité,  constitutif  formel  de  la  déité. 
C'est  ainsi  que  l'homme  succède  aux  idoles. 

Mais  l'on  se  tromperait  étrangement  si  l'on  voulait 
voir  dans  la  réforme  protestante  une  revendication 
pure  et  simple  de  liberté.  Ce  serait  un  singulier  ana- 
chronisme que  de  prêter  aux  réformateurs  du  xv  ['  sic 
île  les  préjugés  rationalistes  et  libéraux  du  XVIIIe  siècle. 
Bien  au  contraire,  la  Réforme  s'est  d'abord  insurgée 
contre  la  liberté  humaine  entendue  au  sens  idolàtrique 
que  nous  venons  d'esquisser,  car  «  en  toutes  les  ma- 
tières qui  touchent  au  salut  et  à  la  vie  éternelle,  la 
raison  ni  la  volonté  de  l'homme  n'ont  aucune  valeur; 
il  faut  les  abolir  totalement  ».  Luther.  Exegelica  opéra 
latina,  1532,  éd.  d'Erlangen,  t.  xvni,  p.  80-81.  L'arbi- 
tre humain  n'est  pas  libre  mais  serf.  Si  la  Réforme 
entend  libérer  le  chrétien,  c'est  uniquement  des  pres- 
criptions, des  doctrines,  des  «  babillages  humains,  de 
toutes  les  superfétations  qui  étouffent  la  Parole  divine 
et  qui  ne  sont  que  la  manifestation  du  monde,  bref  de 
l'autorité,  du  magistère  et  de  la  discipline  ecclésiasti- 
ques. La  Réforme  n'inaugure  donc  pas.  quoi  qu'on  en 
dise.  1ère  du  rationalisme,  du  libéralisme  ci  de  la 
démocratie;  les  idées  individualistes  qui  ont  pu  se 
développer  en  son  sein  ne  répondent  qu'à  des  néces 
silés  polémiques.  L'esprit  de  la  Réforme,  en  revanche, 
m  écho  à  l'esprit  gibelin,  toujours  méfiant  à  l'égard 
de  l'Église,  parfois  violemment  anticlérical,  mais  d'au- 
tant plus  respectueux  du  pouvoir  laïc  que  celui-ci  se 
présente  volontiers  comme  une  borne  inviolable  oppo- 
sée aux  empiétements  de  l'Église,  lai  ce  sens,  on  le 
voit,  d'accord  avec  les  historiens  qui  ont  le  mieux 
connu  et  interprété  le  message  des  réformateurs,  l'en- 
seignement catholique  a  dégage  Iris  exactement  l'er- 
reur fondamentale  de  la  pensée  «  moderne  .  du  droit 
»  nouveau  :  tandis  que  la  société  chrétienne  médié- 
vale, sous  le  signe  des  deux  glaives,  reconnaissait  la 
double  souveraineté  du  pouvoir  laïc  et  du  pouvoir 
ecclésiastique,  la  société  moderne  retire  le  glaive  des 
mains  de  l'Église  et  n'admet  plus  qu'une  seule  souve- 
raineté sur  cette  terre  :  le  pouvoir  temporel  et  laïc. 

il.  LES  sources  philosophiques.  Quelque  im- 
portance qu'on  attache  aux  sources  théologiques  du 
socialisme,  il  convient  d'explorer  les  présupposés  phi- 
losophiques  sur  lesquels,  dans  un  contexte  historique 
plus  immédiat,  reposent  les  erreurs  socialistes.  Certes, 
nous  ne  viserons  pas  ici  a  un  exposé  complet  cpii  récla- 
merait une  étude  approfondie  du  mouvement  des  idées 
tel  qu'il  s'est  développé  en  Europe  occidentale  entre 
le  w  r  ci  le  xv  tir"  siècle.  Nous  n'oublierons  pas  que  le 
socialisme,  en  fait,  s'est  présenté  comme  une  réaction, 
en  partie  justifiée,  contre  une  philosophie  sociale  ci 
économique  historiquement  datée  et  suffisamment 
caractérisée.  <>n  s'apercevra  que  le  socialisme,  subis- 
sant la  loi  de  toute  réaction  ci  de  toute  secte  riis- 
siclcnlc,  ni'  s'oppose  aux  conclusions  de  la  philosophie 
généralement  reçue  qu'en  s'appuyanl  sur  les  mêmes 
principes  qu'elle.  Entre  les  économistes  classiques  ci 
leurs  adversaires  socialistes,  on  découvre  sans  peine 
une  communauté  foncière  d'inspiration;  avant  toute 
discussion,  a  l'origine  même  de  toute  discussion,  les 
uns  et  les  autres  admettent  un  certain  nombre  de  pré 
juges  communs  donl  nous  voudrions  signaler  brièvi 
ment  les  traits  essentiels. 

1"  Rationalisme.  La  réforme  protestante  s'esl 
dressée-  contre  l'autorité  doctrinale  de  l'Église,  mais, 
dans  son  principe,  clic  ne  semblait  pas  devoir  confier  à 


la  science  ou  à  la  raison  humaine  le  sceptre  qu'elle 
arrachait  aux  mains  du  magistère  ecclésiastique.  Mien 
au  contraire.  Les  premiers  réformateurs  tenaient  d'Oc- 
cam  et  des  nominalistes  un  mépris  excessif  de  la  raison, 
e1  ils  étendaient  ce  mépris  à  la  scolastique,  à  la  théolo- 
gie traditionnelle.  Sans  doute,  la  raison  a  été  donnée 
par  1  lieu  aux  hommes  pour  le  bon  ordre  des  affaires  en 
ev  lias  monde,  mais,  selon  Lui  lier.  «  en  ce  qui  touche 
au  salut  et  à  la  vie  éternelle,  la  raison  ni  la  volonté  de 
l'homme  n'ont  aucune  valeur,  et  il  faut  exterminer  de 
ee  domaine  tout  ce  qu'elles  pourraient  faire  »,  Exege- 
tica  i  pera  latina,  1532.  éd.  d'Erlangen,  t.  xvm,  p.  80- 
81.  Dans  un  sermon  de  1546,  le  réformateur  fustigeait 
violemment  celte  raison  humaine  qui  «  de  sa  nature 
et  manière  d'être,  est  une  gourgandine  nuisible  »,  «  une 
Bile  mangée  par  la  gale  et  par  la  lèpre  ».  ïbid.,  t.  xvi, 
p.  142-111.  Les  prétentions  de  la  raison  sont  compa- 
rées dans  les  Propos  de  table  aux  instigations  de  la 
concupiscence  charnelle  et  doivent  donc,  être  «  noyées 
dans  le  baptême...  Si  la  paillardise  t'assaille,  tue-la; 
agis  de  même  et  plus  fortement  encore  avec  la  paillar- 
dise spirituelle  ».  Tischgesprâch,  cri  de  Weimar,  t.  n, 
p.  135.  là)  termes  moins  violents.  Zvvinglc  et  Calvin  ex- 
priment le  même  mépris  de  la  raison.  Pour  la  Réforme, 
c'est  au  contraire  l'Église  romaine  qui  est  coupable  de 
profaner  la  parole  de  Dieu,  en  l'exposant  aux  entre- 
prises sacrilèges  de  la  raison  humaine.  -  C'est  une  rage 
prodigieuse  aux  hommes,  quand  ils  prétendent  d'en- 
clore ce  qui  est  infini  et  incompréhensible  en  une  si 
petite  mesure  comme  est  leur  entendement  .  Calvin, 
Institution  chrétienne,  cd.  Lefranc,  p.  216. 

Les  conceptions  du  xvme  siècle  sont  toutes  diffé- 
rentes assurément,  et  dans  le  mon. le  protestant  lui- 
même.  C'est  cpie  la  prétendue  Réforme  ne  suffit  pas  à 
expliquer  le  mouvement  moderne  des  esprits  dans  le 
sens  de  la  liberté  de  pensée  cl  du  rai  ionalisme.  On  a  vu 
ici  même,  t.  xm,  col.  1688-1778,  les  origines  et  le  pro- 
grès de  ce  mouvement,  dont  nous  n'avons  pas  à  re- 
tracer les  phases.  Il  nous  suffit  de  le  saisir  au  moment 
où  le  rationalisme,  renonçant  à  la  réserve  qu'il  avait 
cru  devoir  observer  (théorie  de  la  double  vérité,  phi- 
losophique et  théologique;  restriction  au  domaine  des 
sciences  exactes:  présentation  sous  forme  utopique  et 
romanesque),  affirme  sa  prétention  d'atteindre  toute 
vérité  tant  spéculative  que  pratique.  Les  domaines 
jusque-là  réservés,  la  religion,  la  morale,  la  politique, 
ou  l'on  avait  respecte  les  principes  traditionnels,  sont 
désormais  discutés  ouvertement,  ci  les  philosophes 
luttent  ardemment  pour  la  mise  en  œuvre  effective  de 
leurs  idées.  Telle  est  la  situation  dans  la  seconde  moitié 
du  xviii'  sic-iic.  en  France  et  en  Angleterre  notam- 
ment. 

L'évidence  rationnelle,  au  nom  de-  laquelle  on  sape 
les  institutions  sociales,  est  proposée  en  critère  rie 
toute  législation  :  »  La  raison  éclairée,  conduite  et  par- 
venue au  point  rie  connaître  avec  évidence  la  marche 
des  lois  naturelles,  devient  la  règle  nécessaire  du  meil- 
leur gouvernement  possible,  où  l'observation  rie  ces 
lois  souveraines  multiplierait  abondamment  les  riches- 
ses nécessaires  à  la  subsistance  dis  hommes  et  au 
maintien  de  l'autorité  tutélaire.  »  Quesnay,  Le  lirait 

naturel,  dans  Collection  îles  principaux  économistes 

vol.  n  Physiocrales,  par  E.  Daire,  1846,  tn  partie, 
p.  51.  Le  rationalisme  des  philosophes  comme 
celui  des  «  économistes  >  se  pique  d'arracher  a  la  nui 
tiuc  et  aux  préjugés  le  gouvernement  des  liais,  pour 
h  remettre, non  certes  aux  mains  des  libres  citoyens, 
mais  sous  le  joug  de  l'évidence,  c'csl-a  dire  soit  a 
la  discrétion  du  despote  éclaire,  soil  au  jugement 
des  sages,  de  ceux  qui  savent,  autrement  dil  des  phi- 
losophes ou  des  économistes  eux  mêmes. 

2°  Esprit  de  système.  (in  sait  que  le  rationalisme 
prit    au  cours  des  siècles  plusieurs  formes  di  lin  ml  es. 
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Celui  du  xvme  siècle  se  caractérise  avant  tout  par  sa 
rigueur  systématique,  pleinement  en  harmonie  avec  le 
classicisme  français  qui  l'inspire.  Certes,  il  se  recom- 
mande sans  cesse  de  la  nature,  il  est  curieux  d'obser- 
vations historiques,  de  relations  ethnographiques,  mais 
il  admet  d'abord  ce  préjugé  inconscient  que  la  nature 
est  simple,  que  ses  procédés  sont  rigoureusement  logi- 
ques et  rationnels.  L'homme  selon  la  nature  n'est  pas 
autre  chose  que  l'homme  en  soi,  réduit  à  une  idée  abs- 
traite, indifférent  aux  conditions  historiques,  géogra- 
phiques, raciques  et  sociologiques  dans  lesquelles  en 
fait  se  trouve  l'humanité.  C'est  cet  homme  en  soi  que 
l'on  prend  pour  idéal;  c'est  lui  qu'on  cherche  dans  le 
passé  et  dans  les  régions  exotiques  nouvellement  ex- 
plorées; on  croit  parfois  le  trouver  et  alors  on  s'extasie 
devant  le  mirage  de  l'âge  d'or,  d'une  antiquité  idyl- 
lique, ou  du  bon  sauvage,  honnête  et  sensible;  mais 
toujours  du  moins  on  prétend  le  restaurer  et  la  foi 
naïve  dans  le  progrès  se  confond  avec  l'idéal  d'une 
humanité  abstraite,  d'une  civilisation  purement  ra- 
tionnelle, d'où  seraient  bannies  les  inégalités,  les  dif- 
férenciations que  la  notion  pure  et  simple  de  l'animal 
raisonnable  ne  comporte  pas. 

Cet  esprit  de  système,  héritage  caractéristique  du 
xvme  siècle,  sera  fidèlement  recueilli  par  tous  les  pen- 
seurs socialistes  du  xix"  et  du  xxe  siècle.  Tous  auront 
la  hantise  de  l'unité,  fonderont  sur  une  idée  simple, 
sur  un  principe  universel,  l'échafaudage  de  leurs  doc- 
trines. Le  marxisme  lui-même,  en  dépit  de  ses  préten- 
tions scientifiques  et  positives,  cédera  à  cette  tenta- 
tion, plus  encore  que  le  socialisme  dit  utopique;  il  se 
présentera  comme  un  monisme  dialectique,  appuyé 
sur  une  idée  simple,  où  il  aura  vu  la  loi  générale  de 
l'histoire.  Mais,  avant  d'inspirer  les  constructionssocia- 
listes,  l'esprit  de  système  avait  envahi  toute  la  philo- 
sophie morale,  sociale  et  politique  du  xvnr"  siècle  et 
guidé  les  premiers  pas  de  l'économie  dite  orthodoxe. 

3°  Sensualisme.  —  Le  rationalisme  systématique 
auquel  on  vient  de  faire  allusion  se  trouve  historique- 
ment et  logiquement  en  rapport  avec  une  théorie  de  la 
connaissance  qui  porte  le  nom  de  sensualisme.  A  vrai 
dire,  ce  nom  lui  a  été  infligé  après  coup,  dans  une  in- 
tention polémique,  par  les  tenants  d'une  réaction  qui 
se  disait  spiritualiste  et  flétrissait  tout  le  xvnr5  siècle 
en  prônant  un  retour  à  des  mœurs  plus  pures  et  à  des 
idées  plus  saines.  (Y.  Cousin.)  Nous  ne  l'employons  ici 
que  pour  la  commodité  du  discours  et  en  lui  retirant 
cette  coloration  péjorative.  Cette  philosophie  dont 
l.oeke  et  Condillac  sont  les  représentants  les  plus  nota- 
hl.s  et  les  plus  influents,  admet  que  toutes  les  idées 
viennent  des  sens,  distingue  les  idées  simples  et  les 
complexes,  insiste  sur  le  rôle  de  l'attention  et  par  là 
des  besoins  dans  l'activité  de  l'esprit. 

■  Il  me  parut,  écrit  Condillac,  qu'on  pouvait  raison- 
ner en  métaphysique  et  en  morale  avec  autant  d'exac- 
titude qu'en  géométrie;  se  faire,  aussi  bien  que  les 
géomètres,  des  idées  justes:  déterminer,  comme  eux, 
le  sens  des  expressions  d'une  manière  précise  et  inva- 
riable; enfin,  se  prescrire,  peut-être  mieux  qu'ils  n'ont 
fait,  un  ordre  assez  simple  et  assez  facile  pour  arriver 
à  l'évidence.  »  Essai  sur  l'origine  des  connaissances 
humaines,  ouvrage  où  l'on  réduit  ù  un  seul  principe  tout 
ce  qui  concerne  l'entendement.  Introduction,  éd.  R.  Le- 
noir,   1924,  p.   1. 

Le  souci  d'élever  les  études  philosophiques  au  degré 
de  i  rrtitude  et  d'exactitude  que  l'on  voit  aux  mathé- 
matiques et  à  la  physique  inspire  toute  la  pensée  mo- 
derne. On  rejette  la  métaphysique  ancienne  comme  un 
tissu  de  fables  et  de  fantômes  arbitraires  ;  de  même  que 
l'astronomie  a  remplacé  les  billevesées  de  l'astrologie, 
une  philosophie  étroitement  soutenue  par  une  observa- 
tion scientifique  de  la  nature  doit  faire  disparaître  les 
nuées  scolastiques.  On  se  contente  d'une  connaissance 


limitée,  d'affirmations  modestes,  pourvu  qu'elles 
soient  rigoureuses  et  certaines,  garanties  par  une  obser- 
vation impartiale  et  contrôlée;  tout  le  reste  sera  laissé, 
provisoirement  du  moins,  dans  le  domaine  de  l'incon- 
naissable ou  dans  un  doute  réfléchi  et  méthodique. 
Pour  Locke,  c'est  une  double  expérience,  externe  et  in- 
terne, c'est-à-dire  la  sensation  et  la  réflexion,  qui  four- 
nit le  point  de  départ  de  toutes  les  idées  vraies.  Les 
«  idées  simples  »,  indubitablement  vraies,  naissent  de 
la  sensation  et  engendrent  toutes  les  autres  par  la  ré- 
flexion qui  «  ne  rend  que  ce  qu'elle  a  reçu  de  la  sensa- 
tion »,  mais  élaboré,  systématisé  par  les  opérations  de 
l'âme.  Condillac,  dans  l'introduction  de  l'Essai  sur 
l'origine  des  connaissances  humaines,  explique  que  son 
dessein  »  est  de  rappeler  à  un  seul  principe  tout  ce  qui 
concerne  l'entendement  humain,  et  que  ce  principe  ne 
sera  ni  une  proposition  vague,  ni  une  maxime  abs- 
traite, ni  une  supposition  gratuite,  mais  une  expérience 
constante,  dont  toutes  les  conséquences  seront  confir- 
mées par  de  nouvelles  expériences.  »  Éd.  R.  Lenoir, 
p.  3.  On  voit  en  quoi  Condillac  corrige  Locke  :  celui-ci 
admet  dans  la  réflexion  une  sorte  d'activité  spirituelle 
dont  il  ne  cherche  pas  l'origine  :  ■  il  suppose,  par  exem- 
ple, qu'aussitôt  que  l'âme  reçoit  des  idées  par  les  sens, 
elle  peut,  à  son  gré,  les  répéter,  les  composer,  les  unir 
ensemble  avec  une  variété  infinie,  et  en  faire  toutes 
sortes  de  notions  complexes  ».  Condillac  observe  que 
nous  n'avons  pas,  dès  le  principe,  cette  faculté,  et  il  en 
demande  l'explication  à  la  sensation  même,  c'est-à- 
dire  à  «  l'impression  occasionnée  dans  l'âme  par  l'ac- 
tion des  sens  ».  En  effet,  la  réflexion  n'est  qu'une  sen- 
sation transformée.  Si  toutes  nos  sensations  demeu- 
raient telles  quelles,  indifférenciées,  notre  esprit  ne 
s'élèverait  pas  au-dessus  de  quelques  idées  simples; 
dans  cette  hypothèse,  «  l'homme  n'est  encore  qu'un 
animal  qui  sent  :  l'expérience  seule  suffit  pour  nous 
convaincre  qu'alors  la  multitude  des  impressions  ôte 
toute  action  à  l'esprit  ».  Id-,  Extrait  raisonné  du  traité 
des  sensations;  Traité  des  sensations,  éd.  Picavet,  1885, 
p.  148.  Mais  les  sensations  ne  sont  jamais  indifférentes; 
il  en  est  de  privilégiées  qui  s'imposent  au  point  d'ex- 
clure les  autres  (attention);  lorsqu'on  est  attentif  à 
deux  ou  plusieurs  idées,  on  ne  peut  que  les  comparer, 
c'est-à-dire  apercevoir  entre  elles  quelque  différence  ou 
quelque  ressemblance  (jugement);  mais  ■  la  sensation 
après  avoir  été  successivement  attention,  comparai- 
son, jugement,  devient  encore  la  réflexion  même  »,  lors- 
que nous  portons  notre  attention  d'un  objet  sur  un 
autre,  en  considérant  leurs  qualités,  à  la  manière  d'une 
lumière  qui  se  réfléchit  d'un  corps  sur  un  autre  pour  les 
éclairer  tous  deux. 

Nous  n'avons  pas  à  suivre  Condillac  lorsqu'il  tente 
de  démêler  quelles  connaissances  nous  devons  à  cha- 
cun de  nos  sens.  Nous  nous  contenterons  d'observer  le 
rôle  dévolu  à  l'activité  rationnelle  dans  cette  théorie 
de  la  connaissance,  dont  l'importance  historique  est 
considérable,  car,  pendant  plus  d'un  demi-siècle,  elle 
sera  acceptée  par  la  plupart  des  philosophes  et  des 
savants.  Tandis  que  l'esprit  reste  purement  passif  dans 
la  production  des  idées  simples,  il  est  actif  dans  la  ge- 
nèse des  idées  complexes,  mais  cette  activité  consiste 
essentiellement  à  lier,  comparer,  combiner  les  idées 
simples;  dans  le  premier  cas,  on  obtient  une  évidence 
de  fait  ou  de  sentiment,  dans  le  second  une  évidence  de 
raison  qui  se  ramène  à  la  perception  de  l'identité  que 
révèle  l'analyse,  méthode  de  décomposition  et  de  re- 
composition qui  met  en  évidence  les  rapports  naturels 
entre  les  idées  simples  et  entre  les  idées  simples  et  leurs 
signes.  L'activité  rationnelle  ne  nous  livre  donc  aucun 
objet  nouveau,  elle  n'a  pas  de  contenu  propre  et  irré- 
ductible. Seule  la  sensation  est  capable  de  nous  four- 
nir des  représentations,  seule  elle  est  intuitive;  l'en- 
tendement se  borne  à  modifier,  à  organiser,  sans  ap- 
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port  nouveau,  les  données  primitives  de  la  sensation. 
Cette  dichotomie  fait  pressentir  déjà  l'introduction  de 
Kant  à  la  Critique  de  la  raison  pure.  En  effet,  entre 
toutes  les  formes  que  peut  revêtir  le  rationalisme,  celui 
du  xvnr3  siècle  se  caractérise  par  la  méconnaissance 
naïve  de  la  nature  proprement  intellectuelle  et  en 
même  temps  objective  de  l'idée.  Pour  lui.  l'idée  ration- 
nelle n'est  qu'une  combinaison  d'  «  idées  »  simples, 
c'est-à-dire  d'évidences  sensibles  immédiates.  Il  n'est 
donc  pas  sensualiste  seulement  en  ce  sens  que  toute 
connaissance  procède  d'un  point  de  départ  sensible;  il 
l'est  d'abord  et  surtout  en  ce  sens  que  toute  connais- 
sance consiste  foncièrement  dans  la  sensation,  une 
sensation  plus  ou  moins  transformée,  organisée,  cons- 
truite, et  que  l'activité  rationnelle  ne  peut  y  trouver  en 
définitive  que  ce  que  la  sensation  y  avait  mis.  Retrou- 
ver par  l'analyse  ces  données  élémentaires  de  la  sensi- 
bilité, ces  i  idées  ■  simples  et  évidentes,  c'est  l'ultime 
ressource,  le  critère  infaillible  dans  la  recherche  de  la 
vérité. 

4°  Utilitarisme  social.  —  Ce  trait,  étroitement  lié  au 
rationalisme  sensualiste,  est  commun  à  toute  la  pensée 
du  xvme  siècle.  Clairement  affirmé  chez  les  économis- 
tes orthodoxes,  repris  par  les  économistes  dissidents, 
c'est-à-dire  par  les  premiers  réformateurs  socialistes, 
il  offre  aux  théories  des  uns  et  des  autres  une  base  indis- 
cutée et  en  quelque  sorte  un  premier  principe  évident. 

On  a  vu  le  rôle  joué  par  la  sensation  dans  la  genèse 
des  idées  et  dans  la  recherche  du  vrai.  Or,  les  sensations 
ne  sont  jamais  indifférentes:  indifférentes,  les  impres- 
sions provoquées  par  le  contact  du  monde  extérieur 
ne  seraient  pas  senties;  indifférentes,  les  sensations 
n'engendreraient  pas  l'attention  et  les  autres  opéra- 
tions de  l'àme. 

Ainsi  la  sensation  fait  sortir  l'homme  de  sa  torpeur, 
donc  du  néant,  et  Tint  roi  luit  à  sa  vie  propre;  «  le  plaisir 
et  la  douleur  sont  l'unique  principe  qui,  déterminant 
toutes  les  opérations  de  son  âme,  doit  l'élever  par  de- 
grés à  toutes  les  connaissances  dont  elle  est  capable; 
et  pour  démêler  les  progrès  qu'elle  pourra  faire,  il  suf- 
fira d'observer  les  plaisirs  qu'elle  aura  à  désirer,  lis 
peines  qu'elle  aura  à  craindre  et  l'influence  des  uns 
et  des  autres  suivant  les  circonstances  ».  Condillac, 
Traité  des  sensations,  l'e  partie,  c.  n,  §  4.  Dès  le 
xvme  siècle,  un  courant  de  pensée  matérialiste  expli- 
quait par  les  mouvements  ducorps  et  par  les  influences 
cosmiques  l'apparition  des  sensations.  Dans  le  camp 
des  déistes,  beaucoup  plus  important  du  point  de  vue 
de  l'histoire  des  doctrines  économiques,  l'explication 
n'était  guère  différente,  si  ce  n'est  qu'on  admirait  naï- 
vement que  l'auteur  de  la  nature  eût  lié  avec  tant  de 
sagesse  le  progrès  humain  à  la  satisfaction  des  besoins 
sensibles.  Les  uns  et  les  autres  s'accordaient  à  mettre 
l'ordre  moral  en  continuité  avec  l'ordre  physique.  La 
science  du  gouvernement  des  hommes  s'est  alors  cous 
lit  née  sur  cette  base  physique  ou  naturelle,  dont  on 
n'avait  pas  deviné  jusque-là  l'universelle  portée.  (  >n 
avait  cru  que  la  nature  bornait  ses  lois  physiques  au 
mouvement  des  corps,  aux  révolutions  des  astres,  au 
comportement  des  animaux.  Désormais  on  généralise  : 
u n  seul  principe,  une  seule  loi  de  gravitation  univer- 
selle gouverne  les  mouvements  physiques  et  moraux. 
En  disciple  enthousiaste,  Dupont  de  Nemours  fait 
honneur  à  Quesnay  de  celte  idée,  qui  était  dans  l'air, 
que,  lorsque  la  nature  i  donne  aux  fourmis,  aux  abeilles, 
aux  castors,  la  faculté  de  se  soumettre,  d'un  commun 
accord  et  par  leur  propre  Intérêt,  à  un  gouvernement 
bon,  stable  et  uniforme,  elle  ne  refuse  pas  à  l'homme  le 
pouvoir  de  s'éleverà  la  jouissance  du  même  avantage  ». 
Origine  et  progrès  d'une  science  nouvelle,  dans  E.  Daire, 
Physiocrales,  lotfi,  1"'  partie,  p.  338.  La  loi  mo- 
rale n'est  donc  plus  à  inventer,  il  ne  convient  pas 
d'en    chercher  l'origine   dans   je   ne   sais    quelle  con- 


vention ou  législation  positive:  il  suffit  pour  la  recon- 
naître, de  dissiper  les  préjugés  qui  en  offusquent  l'évi- 
dence; elle  est  inscrite  dans  la  nature  des  hommes, 
fondée  sur  leur  constitution,  sur  leurs  besoins  physi- 
ques, sur  leur  intérêt  évidemment  commun;  elle  doit 
s'exercer  infailliblement  et  répandre  ses  bienfaits, 
pourvu  qu'on  ne  mette  aucun  obstacle  artificiel  au  jeu 
des  penchants  naturels  de  l'être  humain. 

La  science  de  la  vie  humaine  se  ramène  donc  à  un 
enchaînement  de  propositions  évidentes  qui  sont  des 
règles  absolues,  physiques  par  leur  origine  et  leur 
nécessité,  morales  par  leurs  suites  fécondes,  avanta- 
geuses pour  le  développement  de  l'esprit  :  elle  montre  à 
l'homme  que  la  plus  vive  ardeur  de  ses  désirs  el  sis 
plus  grands  efforts  pour  l'extension  de  ses  jouissances 
sont  un  bien  et  traduisent  en  un  langage  sensible  l'or- 
dre nature]  et  essentiel  voulu  par  Dieu:  que.  s'il  en- 
freint le  moins  du  monde  cette  loi  posée  par  la  justice 
éternelle,  non  seulement  il  fait  l'injustice  et  le  mal 
moral,  mais  encore,  et  c'est  tout  un,  il  fait  une  folie,  il 
opère  son  mal  physique,  il  se  blesse  et  se  punit  lui- 
même;  que  les  peines  et  les  récompenses  commencent 
dès  cette  vie,  qu'elles  consistent  d'abord  en  biens  et  en 
maux  toujours  prompts,  toujours  exacts  et  calculés 
sur  les  effets  de  notre  conduite.  Cette  science  de  la  vie 
humaine  nous  enseigne  donc  tout  notre  devoir  envers 
Dieu,  envers  nos  semblables  et  envers  nous-mêmes  : 
envers  Dieu,  car  obéir  à  notre  instinct  naturel  en  satis- 
faisant nos  besoins  et  en  recherchant  la  jouissance,  par 
une  «  résignation  absolue  à  tout  ce  qu'ordonne  cette  loi 
de  nous  et  de  nos  intérêts  »,  c'est  le  plus  pur  hommage 
que  nous  puissions  rendre  à  l'auteur  de  la  nature;  en- 
vers nos  semblables, car, en  cultivant  nos  rapports  avec 
eux,  en  regardant  leurs  intérêts  comme  les  nôtres,  nous 
multiplions  et  garantissons  nos  jouissances  communes  ; 
envers  nous-mêmes  enfin,  car  nous  accroissons  nos 
droits  par  la  reconnaissance  et  l'extension  de  nos  de- 
voirs. 

Sous  le  nom  antique  de  droit  naturel,  c'est  bien  d'un 
droit  nouveau  qu'il  s'agit,  comme  l'ont  remarqué  les 
encycliques  pontificales.  «  Nos  droits  sont  le  titre  de 
nos  jouissances,  nos  devoirs  sont  les  conditions  à  rem- 
plir pour  conserver  et  perpétuer  nos  droits  »,  id.,  ibid.. 
p.  369,  c'est-à-dire  pour  assurer  nos  titres  à  la  jouis- 
sance. De  même,  sous  le  nom  de  raison,  la  morale  du 
xvme  siècle  ne  signifie  que  l'instrument  délicat  et  sub- 
til par  quoi  nous  nous  ménageons  des  jouissances. 
Aussi  la  raison  ne  nous  élève-telle  au-dessus  des  ani 
maux  qu'à  condition  de  nous  procurer  ces  biens  et  pour 
cela  de  connaître  les  lois  naturelles  qui  constituent 
l'ordre  le  plus  avantageux  aux  hommes  réunis  en 
société.  Quesnay  exprime  cet  le  opinion  de  la  façon  la 
plus  claire  lorsqu'il  veut  prouver  que  l'ignorance. 
«  attribut  primitif  de  l'homme  bru!  et  isolé  ».  est  un 
crime  dans  la  société  :  «  il  s'agit  ici,  dit-il,  de  la  raison 
exercée,  étendue  et  perfectionnée  par  l'étude  des  lois 
naturelles.  Car  la  simple  raison  n'élève  pas  l'homme 
au-dessus  de  la  bête  :  elle  n'est  dans  son  prinr  ipe  qu'une 
faculté,  une  aptitude  par  laquelle  l'homme  peut  acqué 
rir  ks  connaissances  qui  lui  sont  nécessaires  et  par 
lesquelles  il  peut,  avec  ces  connaissances,  se  procurer 
les  biens  physiques  el  moraux  essentiels  à  la  nature  de 
son  être.  »  Quesnay,  Droit  naturel,  c.  V,  dans  Daire, 
Physiocrales,  1™  partie,  p.  54. 

Demandons  à  .1.-1;.  Say,  Cours  complet  d'économie 
politique  pratique,  ouvrage  destiné  à  mettre  sous  les  yeux 
<les  hommes  d'Etat,  des  propriétaires  fonciers  et  des  capi- 
talistes, îles  savants,  des  agriculteurs,  îles  manufactu- 
riers, des  négociants,  et  en  général  de  tous  1rs  citoyens, 
l'économie  des  sociétés,  éd.  Guillaumin,  1852,  t.  i, 
p.  195,  l'aveu  lucide  et  naïf  de  cet  utilitarisme  social  : 
i  ,'état  de  société,  en  développant  nos  facultés,  en  mul- 
tipliant les  rapports  de  chacun  de  nous  avec  les  autres 
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hommes,  a  multiplié  tout  à  la  fois  nos  besoins  et  les 
moyens  que  nous  ;iv<ins  de  les  satisfaire.  Nous  avons 
pu  produire  et  consommer  d'autant  plus  que  nous 
étions  plus  civilisés;  et  nous  nous  sommes  trouvés 
d'autant  plus  civilisés  que  nous  sommes  parvenus  à 
produire  et  à  consommer  davantage.  C'est  le  Irait  le 
plus  saillant  île  la  civilisation.  Qu'avons-nous  en  effet 
par  dessus  les  Kalmoucks,  si  ce  n'est  que  nous  produi- 
sons et  consommons  plus  qu'eux?  Si  la  civilisation  est 
plus  avancée  à  Paris  que  dans  la  Basse-Bretagne,  en 
Angleterre  qu'en  Irlande,  c'est  parce  qu'on  y  sait  pro- 
duire et  consommer  des  produits  plus  nombreux  et 
plus  variés  proportionnellement  au  nombre  des  hom- 
mes: c'est  parce  qu'on  y  sent  le  besoin  d'un  logement 
plus  élégant  et  plus  commode,  d'un  vêtement  plus  re- 
cherché, d'une  nourriture  plus  délicate;  c'est  parce 
qu'on  y  goûte  la  lecture  et  l'instruction;  que  l'on 
sait  y  jouir  des  productions  des  beaux-arts;  qu'on  y 
éprouve  en  un  mot  le  besoin  d'une  immense  quantité 
d'objets  dont  la  production  occupe  journellement  une 
multitude  de  bras.de  talents,  d'instruments  et  met  a 
contribution,  non  seulement  les  facultés  productives 
de  l'homme,  mais  encore  celles  de  beaucoup  d'ani- 
maux, celles  du  sol  dans  toutes  ses  localités,  de  même 
que  toutes  les  forces  gratuites  que  nous  pouvons  em- 
prunter à  la  nature...  Vous  devez  vous  rappeler  que  ce 
prodigieux  accroissement  du  pouvoir  de  l'homme  est 
dû  principalement  à  la  possibilité  de  conclure  des 
échanges.  Or.  les  échanges  ne  sont  praticables  que  lors- 
que les  hommes  sont  réunis  en  sociétés  nombreuses. 
L'agglomération  des  hommes  n'est  pas  moins  néces- 
saire pour  que  les  connaissances  utiles  se  conservent  et 
s'accroissent...  Les  arts  utiles  qui  ne  sont  que  l'appli- 
cation de  connaissances  de  l'homme  à  ses  besoins,  se 
perfectionnent  et  se  transmettent  dans  l'état  de  so- 
ciété comme  les  sciences  et  par  les  mêmes  moyens...  Il 
est  beaucoup  de  résultats  de  l'industrie  humaine  que 
des  cllorts  individuels,  quelque  soutenus  qu'on  se 
plaise  a  les  supposer,  n'accompliraient  jamais,  et  qui 
ne  peuvent  être  obtenus  que  par  des  efforts  simultanés 
et  concertés...  Vous  le  voyez,  messieurs,  c'est  la  vie 
sociale  qui.  tout  à  la  fois,  nous  donne  des  besoins  et  les 
moyen'-  de  les  satisfaire,  qui  multiplie  nos  facultés,  qui 
fait  de  nous  des  êtres  plus  développés,  plus  complets. 
L'homme  qui  reste  solitaire  est  plus  dépourvu  de  res- 
sources  que  la  plupart  des  animaux.  Béuni  à  ses  sem- 
blables, il  acquiert  une  vaste  capacité  pour  produire  et 
pour  jouir;  il  devient  un  autre  être;  il  change  la  face  de 
l'univers      (souligné  dans  le  texte». 

II  n'y  a  pas  lieu  d'insister  davantage  sur  cette  con- 
ception utilitaire  de  la  vie  sociale,  désormais  admise 
sans  discussion  et  présupposée,  explicitement  ou  non,  a 
toutes  les  doctrines  tant  révolutionnaires  que  conser- 
vatrices. Les  idées  politiques,  les  réformes  économi- 
ques, les  institutions  juridiques  elles-mêmes  ne  se  jus- 
ti fient  plus  par  voie  d'autorité,  par  tradition,  ou  par 
leur  conformité  à  un  idéal  humain  et  moral  qui  s'im- 
poserait à  priori,  mais  seulement  par  leur  utilité.  .Mieux 
encore,  puisque  l'idéal  humain  et  moral  ne  se  présente 
plus  comme  un  domaine  distinct,  mais  comme  le  fruit, 
comme  l'épanouissement  naturel  et  spontané  du  bon 
ordre  physique,  on  est  sur  de  contribuer  au  progrès  de 
l'humanité,  des  mœurs,  de  l'esprit,  en  développant  et 
en  affinant  les  besoins  physiques,  pourvu  qu'on  mul- 
tiplie et  qu'on  perfectionne  les  moyens  de  les  satis- 
faire. Et  dès  lors  le  critère  de  l'utilité,  certes  légitime  dans 
son  ordre,  prend  une  valeur  absolue,  exclusive,  et  joue 
le  rôle  impérieux  d'un  idéal.  Le  socialisme  moderne  ne 
s'expliquerait  pas  autrement. 

5°  Critique  du  droit  de  propriété.  —  Toutes  les  gran- 
des institutions  sociales,  la  religion,  la  famille,  le  gou- 
vernement, la  propriété,  furent  soumises  par  les  pen- 
seurs du  xvme  siècle  à  une  critique  sévère,  du  point  de 


vue  de  l'utilité  sociale.  Nous  ne  nous  arrêterons  ici 
qu'aux  discussions  touchant  la  propriété  et  préparant 
ainsi  immédiatement  la  plus  remarquable  des  thèses 
socialistes.  On  peut  ramener  à  trois  les  principales 
théories  que  le  xvnr3  siècle  a  soutenues  touchant  le 
droit  de  propriété. 

1.  Théorie  dite  féodale.  — On  la  faisait  à  tort  dériver 
du  droit  féodal  :  le  roi  est  propriétaire  éminent  de  toute 
terre;  c'est  de  lui  et  moyennant  son  consentement  que 
chacun  peut  posséder  utilement.  Cette  théorie  était  en 
réalité  assez  récente  en  France,  contemporaine  des  der- 
niers Valois  et  des  Bourbons;  elle  correspondait  aux 
tendances  absolutistes  qui  se  firent  jour  lors  des  con- 
vulsions anarchiques  du  xvie  siècle.  Elle  venait  comme 
après  coup  pour  justifier  la  suppression  des  États 
généraux  et  des  réunions  de  notables  dont  c'avait  été 
jusque  là  le  rôle  essentiel  de  consentir  aux  levées  d'im- 
pôts. Le  monarque  absolu,  en  se  présentant  comme 
propriétaire  souverain,  n'avait  plus  besoin  de  solliciter 
ce  consentement.  En  fait,  la  thèse  se  heurta  à  de  vives 
résistances,  [ondées  sur  la  doctrine  traditionnelle  des 
libertés  naturelles,  et  ne  trouva  sa  formulation  légale 
qu'en  1029  dans  le  code  Marillac.  Louis  XIV  la  com- 
mentait eu  ces  termes  dans  les  instructions  au  Dau- 
phin :  a  Tout  ce  qui  se  trouve  dans  l'étendue  de  mes 
États,  de  quelque  nature  qu'il  soit,  nous  appartient  au 
même  titre,  et  nous  doit  être  également  cher.  Vous 
devez  être  bien  persuadé  que  les  rois  sont  seigneurs 
absolus  et  ont  naturellement  la  disposition  pleine  et 
entière  de  tous  les  biens  qui  sont  possédés,  aussi  bien 
par  les  gens  d'Église  que  par  les  séculiers,  pour  en  user 
en  tout  comme  de  sages  économes.  »  Louvois,  dans  son 
testament  politique,  soutient  la  même  thèse  et  le  duc  de 
Saint-Simon  raconte  dans  ses  mémoires  qu'une  consul- 
tation des  docteurs  de  Sorbonne,  rapportée  au  roi  par 
le  P.  Le  Tellier,  »  décidait  nettement  que  tous  les 
biens  de  ses  sujets  étaient  à  lui  en  propre  et  que,  quand 
il  les  prenait,  il  ne  prenait  que  ce  qui  lui  appartenait.  » 
Cf.  A.  I.ichtenberger,  Le  socialisme  au  xviw  siècle, 
1895,  p.  11.  C'était  là  une  théorie  nouvelle,  parfaite- 
ment étrangère  aux  conceptions  féodales;  mais  celles- 
ci  étaient  tellement  méconnues  au  xvucet  au  xvme  siè- 
cle, que  les  partisans  de  l'absolutisme  royal  croyaient 
y  trouver  l'origine  et  une  justification  de  leur  thèse. 
Inversement,  ceux  qui  protestaient  contre  cet  absolu 
Usine  régalien  se  vantaient  et  étaient  sincèrement  per- 
suadés de  lutter  pour  le  progrès  contre  la  barbarie  du 
.Moyen  Age,  conviction  qui  décuplait  leur  zèle  et  atti- 
tude qui  trouvait  alors  un  accueil  favorable  dans  l'opi- 
nion. 

2.  Théorie  conventionnelle.  —  La  seconde  théorie,  que 
l'on  peut  en  gros  qualifier  de  conventionnelle,  eut  la  plus 
grande  vogue  au  xvm*  siècle.  Avec  quelques  nuances, 
elle  ne  faisait  que  continuer  la  doctrine  traditionnelle  de 
la  propriété, telle  que  l'avait  élaborée  la  scolastique  mé- 
diévale, elle-même  héritière  des  Pères  de  l'Église,  de  la 
philosophie  stoïcienne  et  d'Aristote.  On  sait  que  la 
scolastique  ne  voyait  pas  dans  la  propriété  privée  un 
droit  naturel  premier  mais  une  détermination  de  ce 
droit.  De  droit  naturel,  c'était  un  axiome  universelle- 
ment admis,  toutes  choses  sont  communes;  l'appro- 
priation privée  appartient  aux  règles  du  jus  gentium, 
c'est-à-dire  qu'elle  découle  immédiatement  du  droit 
naturel  et  répond  aux  exigences  normales  et  constan- 
tes de  la  vie  en  société,  sainement  interprétées  par  le 
consentement  général  des  peuples  civilisés.  La  scolas- 
tique n'a  jamais  affirmé  l'existence  historique,  voire  la 
simple  possibilité  d'un  état  de  nature  pure,  antérieur 
à  la  vie  de  société;  elle  se  contentait  d'admettre  entre 
les  notions  de  nature  humaine,  de  société  et  de  pro- 
priété privée,  un  ordre  plus  ou  moins  strict  de  nécessité  : 
il  est  d'abord  et  immédiatement  naturel  à  l'homme  de 
vivre  en  société;  puis,  à  cause  des  exigences  de  la  vie 
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sociale,  il  est  secondairement  naturel  de  reconnaître   ' 
aux  hommes  un  droit  de  propriété  privée  qui  reçoit 
enfin  du  droit  positif  :  coutume, convention  ou  loi.  telles 
déterminations  contingentes. 

Toutefois,  cette  doctrine  traditionnelle  avait  pris  au 
xvme  siècle  une  coloration  nouvelle,  résultant  d'une 
opposition  factice  entre  l'état  de  nature  et  l'état  so- 
cial. Les  éléments  que  la  philosophie  scolastique  avait 
distingués,  pour  en  graduer  la  nécessité  et  en  révéler 
l'enchaînement,  dans  la  réalité  complexe  de  l'ordre  na- 
turel, Grotius.  Putïendorf  et  surtout  Rousseau  leur 
prêtèrent  une  réalité  arbitraire.  Certes  il  serait  exces- 
sif d'affirmer,  comme  on  l'a  dit  parfois  de  Rousseau, 
que  ces  auteurs  ont  cru  à  la  réalité  historique  d'une 
humanité  vivant  sans  loi.  dans  un  état  de  nature  pure. 
Il  s'agit  en  principe  d'un  simple  procédé  d'exposition, 
d'une  fiction,  car  il  faut  «  bien  connaître  un  état  qui 
n'existe  plus,  qui  n'a  peut-être  pas  existé,  qui  proba- 
blement n'existera  jamais  et  dont  il  est  pourtant  né- 
cessaire d'avoir  des  notions  justes,  pour  bien  juger  de 
notre  état  présent  ».  Rousseau,  Œuvres,  Paris,  1852. 
t.  i.  p.  532.  Mais,  après  avoir  formulé  cet  avertissement, 
l'auteur  se  laissait  aller  à  décrire  les  avantages  de 
l'état  naturel  en  usant  sans  autre  précaution  du  mode 
historique,  et  il  est  difficile  de  croire  qu'il  n'a  pas  été 
maintes  fois  pris  à  son  propre  jeu.  De  même  Grotius 
semblait  affirmer  l'état  de  nature  comme  un  fait 
passé  :  «  Dieu,  dit-il,  immédiatement  après  la  création 
du  monde,  donna  au  genre  humain  en  général  un  droit 
sur  toutes  les  choses  de  la  terre  et  il  renouvela  cette 
concession  dans  le  renouvellement  du  inonde  après  le 
déluge.  Tout  était  alors  commun.  »  Le  droit  de  Ut  guerre 
et  de  lu  paix,  éd.  Barbeyrac,  Paris.  1729,  t.  I,  p.  265. 

D'autre  part,  l'erreur  n'était  pas  tant  d'ordre  his- 
torique que  philosophique.  Déjà  l'antiquité,  comme 
aussi  les  canonistes  et  théologiens  du  Moyen  Age, 
avaient  admis  l'existence,  aux  origines  du  genre 
humain,  d'un  âge  d'or  où  régnait  la  communauté  des 
terres  et  des  biens.  Le  xvme  siècle  innovait,  par  suite 
d'un  préjugé  sentimental  et  philosophique,  en  oppo- 
sant la  nature  à  la  raison,  et  en  estimant  plus  humaine, 
plus  naturelle  a  l'homme,  une  forme  de  vie  que  la 
raison  n'avait  pas  encore  dotée  d'institutions  sociales. 
\'.n  tout  cas,  cette  interprétation  nouvelle,  cet  esprit 
nouveau  transformant  la  doctrine  ancienne,  rendit 
celle-ci  extrêmement  vulnérable.  Tandis  que  le  droit  de 
propriété,  précisément  parce  qu'il  reposait  sur  le  con- 
sentement universel  des  esprits  raisonnables  chez  tous 
les  peuples  civilisés,  avait  paru  jusque-là  solidement 
appuyé  sur  la  nature  rationnelle  et  sociale  de  l'homme, 
on  crut  désormais  que  ce  consentement  ne  lui  offrait 
qu'une  base  fragile,  voire  compromettante.  La  plu- 
part conclurent  qu'il  fallait  extirper  la  propriété,  cette 
invention  pernicieuse  de  l'état  de  loi,  ce  vice  de 
l'homme  i  l'état  social,  et  ils  saluèrent  dans  le  com- 
munisme un  retour  aux  mœurs  vertueuses  et  simples 
de  l'état  de  nature;  après  tout,  ce  que  la  raison  hu- 
maine avait  établi  librement,  ne  pouvait-elle  librement 
le  supprimer?  Quelques-uns,  cependant,  préoccupés 
■  le  ju  tifier  cl  de  sauver  le  régime  de  la  propriété  pri- 
vée, conclurent  bien  ;i  tort  que  la  théorie  du  consente- 
ment universel  devait  être  abandonnée  comme  une 
po  ;ition  indéfendable,  et  ils  cherchèrent  dans  la  nature 
abstraite  de  l'homme,  s;uis  égard  ;i  la  raison  ni  aux 
exigences  pourtant  si  naturelles  de  la  vie  en  société, 
une  position  de  repli  absolument  inviolable  Ce  fut  la 
théorie  dite  du  droit  naturel. 

3.  Théorie  dite  du  droit  naturel.  En  dépit  des 
apparences,  celle  théorie  étail  toute  nouvelle;  elle 
trouva  d'abord  peu  de  partisans,  mais  nous  devons  lui 

reconnaître  une  ici  taine  importance  historique,  parce 

que  renseignement  commun  des  économistes  et  socio- 
logues conservateurs,  des  philosophes  chrétiens  et  dis 
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théologiens  semble  s'y  être  rallié,  pour  éviter  tout  à  la 
fois  la  thèse  surannée  que  l'on  a  qualifiée  de  féodale  et 
la  théorie  conventionnelle  dont  on  a  oublié  la  saine  et 
traditionnelle  interprétation. 

La  théorie  du  droit  naturel  veut  mettre  le  droit  de 
propriété  à  l'abri  des  atteintes  que  la  société  voudrait 
lui  porter.  Elle  en  fait  donc  un  trait  métaphysique  de 
la  nature  individuelle  de  l'homme,  lié  nécessairement 
à  la  liberté  personnelle,  un  droit  antérieur  à  toute 
agrégation  sociale;  bien  loin  que  le  droit  de  propriété 
privée  soit  établi  pour  permettre  et  favoriser  la  vie  en 
société,  quitte  à  subir  quelques  atténuations  lorsque 
la  vie  en  société  l'exigera,  c'est  la  vie  en  société  qui  est 
mise  au  service  de  la  propriété  privée;  il  semblera  que 
les  hommes  se  soient  associés  principalement  pour 
garantir  leur  liberté  personnelle  et  pour  assurer  leur 
droit  naturel  de  propriété.  On  feint  donc  un  état  pri- 
mitif où  l'homme  est  absolument  libre,  c'est-à-dire 
propriétaire  de  soi  et  des  œuvres  qui  résultent  de  son 
travail;  après  quoi,  comme  les  hommes  sont  maîtres 
absolus  de  ce  qui  leur  appartient,  ils  limitent  l'exer- 
cice de  leur  liberté  personnelle  et  sacrifient  certains  de 
leurs  biens  propres  pour  entrer  en  société  et  défendre 
en  commun  l'essentiel  de  leurs  droits.  Il  s'ensuit  que 
la  société  ne  peut  entreprendre  sur  la  liberté  et  la  pro- 
priété individuelle  que  dans  la  mesure  fixée  par  les 
individus  eux-mêmes,  c'est-à-dire  strictement  dans  la 
mesure  requise  par  la  défense  de  ces  droits  individuels. 
Toute  limitation  de  liberté  individuelle,  tout  empiéte- 
ment sur  la  propriété  individuelle,  au  delà  de  ces 
limites  étroites,  n'est  que  tyrannie  et  usurpation.  On 
trouve  cette  doctrine  nettement  formulée  par  Locke, 
Truite  du  gouvernement  civil,  c.  iv.  De  lu  propriété  des 
choses  :  «  Bien  que  la  nature  ait  donné  toute  chose  en 
commun,  l'homme  néanmoins,  étant  le  maître  et  le 
propriétaire  de  sa  propre  personne,  de  toutes  ses  ac- 
tions, de  tout  son  travail,  a  toujours  en  soi  le  grand 
fondement  de  la  propriété...  Ainsi  le  travail,  dans  le 
commencement,  a  donné  le  droit  de  propriété,  partout 
même  où  il  plaisait  à  quelqu'un  de  l'employer.  »  Bar- 
beyrac. dans  son  commentaire  critique  sur  le  Droit  de 
lu  nature  et  des  gens  de  Puffendorf,  et  Burlamaqui,  dans 
ses  Principes  du  droit  de  la  nature  et  des  gens  et  du  droit 
public  en  général,  soutiennent  aussi  que  le  droit  de  pro- 
priété est  légitime  et  nécessaire,  en  dehors  de  toute  vie 
sociale,  du  fait  de  la  prise  de  possession  par  le  travail. 
Singulière  théorie,  en  vérité!  Que  peut  signifier  le  droit 
de  propriété  pour  un  individu  abstrait  qui  n'a  de  rap- 
ports avec  aucun  de  ses  semblables?  Cet  individu  a  le 
droit  de  jouir  du  fruit  de  son  travail,  assurément;  mais 
pourquoi  hésiterait-il  a  en  user  de  même  avec  les  pro- 
ductions spontanées  du  sol?  Et  pourquoi  interpréter 
cette  mainmise  et  cet  usage  comme  l'exercice  d'un 
droit  de  propriété?  Que  veut  dire  au  juste  s'approprier 
quand  il  n'existe  aucune  relation  d'homme  à  homme? 
Cette  théorie,  on  le  voit  bien,  repose  d'une  part  sur  une 
confusion  entre  le  droit  de  propriété  et  le  pouvoir  pré- 
juridique des  êtres  rationnels  sur  les  choses  mises  par 
la  nature  à  leur  usage,  et  d'autre  part  elle  projette  in- 
génument la  psychologie  et  les  habitudes  du  proprié- 
taire civilisé  dans  la  conscience  mystérieuse  d'un  indi 
vidu  chimérique,  coupé  de  toute  vie  sociale.  La  simple 
analyse  du  droit  de  propriété  révèle  que  cette  notion 
suppose  la  société;  hors  de  celle-ci,  aucun  droit  propre- 
ment dii  n'esi  concevable,  cf.  ici  t.  xih,  cl.  764,  /f><s, 
831,  835. 

Cependant  les  physiocrates  se  rallièrent  et  rallièrent 
l'économie  classique  à  celte  conception  du  droit  natu- 
rel de  propriété,  qui  s'harmonisait  parfaitement  avec 
leur  philosophie  sensualiste  et  utilitaire.  Le  droit  na- 
turel absolu  et  primitif  pour  l'homme  est  d'assurer  sa 
conservai  ion  cl  son  bien-être;  pour  le  diriger,  deux  lois 
naturelles   d'une   évidence   sensible   et   d'une   rigueur 
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inébranlable  l'obligent  à  fuir  la  douleur  et  à  pour- 
suivre la  jouissance.  Bien  loin  de  réclamer  l'anéantis- 
sement de  ees  deux  passions,  c'est  sur  l'appétit  des 
plaisirs  et  sur  l'aversion  de  la  douleur  que  s'appuie 
l'ordre  naturel  et  essentiel  de  la  société,  car  quoiqu'elles 
ne  soient  jamais  affectées  que  de  leur  intérêt  person- 
nel, elles  îuuis  sont  données  cependant  comme  les 
moyens  de  notre  bonheur.  »  ['ne  sensibilité  involon- 
taire au  plaisir  et  au  mal  physiques  avertit  perpétuel- 
lement les  hommes  qu'ils  ont  un  devoir  essentiel  à 
remplir,  celui  de  pourvoir  a  leur  subsistance;  cette 
sensibilité  les  tient  assujettis  rigoureusement  à  ce  de- 
voir et  à  tous  les  travaux  qu'il  exige  d'eux  pour  les 
conduire  a  îles  jouissances  qui  leur  sont  précieuses.  De 
la  le  désir  naturel  d'acquérir  ces  jouissances  et  de  les 
conserver;  désir  qui  les  dispose  naturellement  à  saisir 
tous  les  moyens  de  s'assurer  la  possession  paisible  des 
fruits  de  leurs  travaux;  par  conséquent  à  vivre  en 
société.  .Mercier  de  l.a  Rivière,  L'ardre  naturel  et 
essentiel  des  sociétés  politiques,  dans  E.  Daire,  Physio- 
<t<iIcs.    Paris,    lS-!(i,    2e  partie,   p.  (509. 

Voilà  la  première  notion  du  juste  et  fie  l'injuste 
absolus  que  la  nature  même  nous  inculque  nécessai- 
rement, lit  voici  comment  la  nature  nous  incline  à 
vivre  en  société,  a  \  observer  certains  devoirs  pi  ur  y 
jouir  de  certains  droits  :  «  Le  désir  d'acquérir  et  de 
conserver  nous  presse  naturellement  d'éviter  tout  ce 
qui  pourrait  mettre  des  obstacles  a  l'accomplissement 
de  ce  désir;  nous  sentons  même  en  nous  une  disposition 
naturelle  à  employer  toutes  nos  forces  pour  surmonter 
ces  obstacles.  Cette  disposition  conséquente  à  notre 
premier  désir,  est  donc  une  leçon  très  intelligible  que 
la  nature  nous  donne  et  par  laquelle  elle  nous  lait 
comprendre  qu'il  est  de  notre  intérêt  de  ne  pas  provo- 
quer ces  mêmes  obstacles  que  nous  nous  proposons 
d'écarter  :  en  un  mot  de  ne  rien  faire  qui  puisse  nous 
empêcher  de  jouir  paisiblement  et  constamment  du 
droit  d'acquérir  et  de  conserver...  Des  ce  moment,  je 
vois  des  hommes  instruits  et  formés  pour  vivre  en 
société  :  la  sensation  ou  la  connaissance  intuitive  qu'ils 
ont  de  leur  premier  droit  leur  donne  aussi  nécessaire- 
ment la  connaissance  intuitive  de  leurs  premiers  de- 
voirs envers  les  autres  hommes  :  ce  qui  se  passe  dans 
leur  intérieur  leur  fait  facilement  comprendre  que  tous 
les  hommes  ont  des  droits  de  la  même  espèce;  qu'au- 
cun d'eux  ne  peut  se  proposer  de  les  violer  dans  les  au- 
tres, qu'il  n'éprouve  de  leur  part  la  plus  grande  résis- 
tance possible,  qu'il  ne  s'expose  nécessairement  a  tou- 
tes les  violences  qu'ils  pourront,  à  leur  tour,  exercer  à 
son  égard.  Ainsi  chacun,  reluire  pur  l'attention  qu'il 
donne  ci  son  intérêt  personnel,  à  ses  propres  sensations, 
est  force  de  se  reconnaître  sujet  a  des  devoirs,  de  s'im- 
poser l'obligation  de  ne  point  troubler  les  autres  hom- 
mes dans  la  jouissance  du  droit  d'acquérir  et  de  con- 
server, afin  de  n'être  point  troublé  lui-même  aussi  dans 
la  jouissance  de  ce  droit.  >   Id.,  ibid..  p.  Ç09-610. 

Par  cet  ingénieux  enchaînement  d'évidences  néces- 
saires, la  vie  sociale  et  ultérieurement  toutes  ses  con- 
ditions et  exigences  se  rattachent  solidement  à  notre 
nature,  telle  que  la  concevait  le  xviir  siècle.  .Mais  re- 
marquons que  la  nature  enseigne  d'abord,  comme  un 
droit  absolu,  la  nécessité  ou  se  trouve  chaque  homme 
de  pourvoir  à  sa  conservation  et  à  sa  jouissance  per- 
sonnelles, et  que  c'est  pour  affermir  et  garantir  effica- 
cement ce  droit  qu'elle  incline  les  individus  à  syndi- 
quer en  quelque  sorte  leurs  intérêts  propres.  On  voit 
sans  peine  que  la  société  ne  pourra  jamais,  sans  ruiner 
sa  base  et  sans  contredire  sa  définition  même,  porter 
atteinte  au  droit  absolu  qui  est  le  premier  enseigne- 
ment de  la  nature.  Et  voilà  qui  met  la  propriété  en 

lieu    sur. 

En  effet,  pour  les  physiocrates,  ce  droit  absolu  n'est 
lias  autre  chose  (pie  le  droit  de  propriété,  raison  essen- 


tielle et  primitive  de  toutes  les  lois  sociales.  La  pro- 
priété, entendue  à  la  mode  physiocratique,  prend  trois 
formes,  déduites  l'une  de  l'autre  et  qui  en  élargissent 
la  notion  jusqu'à  inclure  celle  de  liberté.  ■  La  propriété 
n'est  autre  chose  que  le  droit  de  jouir;  or.  il  est  évidem- 
ment impossible  de  concevoir  le  droit  de  jouir  sépa- 
rément de  la  liberté  de  jouir  »,  et  d'autre  part,  la 
sûreté  n'est  que  l'établissement  garanti  et  durable  de 
cette  propriété  et  de  cette  liberté.  •  Propriété,  sûreté, 
liberté,  voilà  donc  l'ordre  social  dans  tout  son  entier; 
c'est  de  la.  c'est  du  droit  de  propriété  maintenu  dans 
toute  son  étendue  naturelle  et  primitive,  que  vont  résul- 
ter nécessairement  toutes  les  institutions  qui  consti- 
tuent la  forme  essentielle  de  la  société  :  vous  pouvez 
regarder  ce  droit  de  propriété  comme  un  arbre  dont 
toutes  les  institutions  sociales  sont  des  branches  qu'il 
pousse  de  lui-même,  qu'il  nourrit  et  qui  périraient  dès 
qu'elles  en  seraient  détachées.  »  Id.,  ibid.,  p.  615. 

Ces  trois  formes  de  propriété  reçoivent,  dans  le  sys- 
tème physiocratique.  trois  qualificatifs  tenant  aux  dif- 
férents objets  qu'elles  concernent.  Fondamentale- 
ment, l'homme  a  le  droit  de  jouir  de  soi-même,  de  sa 
personne,  de  ses  organes  corporels,  de  ses  facultés 
intellectuelles  :  c'est  la  propriété  personnelle,  avec  la 
liberté  et  la  sûreté  correspondantes.  Vient  ensuite  Je 
droit,  la  liberté  et  la  sûreté  relatifs  à  la  jouissance  des 
effets  que  l'on  s'est  acquis  par  l'usage  de  sa  liberté  per- 
sonnelle :  c'est  la  propriété  mobilière,  fruit  de  la  pro- 
priété radicale  ou  personnelle.  Enfin  >  parmi  tous  les 
emplois  que  l'on  peut  faire  librement  de  ses  propriétés 
personnelles  et  mobilières,  il  en  est  un  plus  important 
pour  le  bien-être  de  l'humanité,  c'est  celui  de  se  former 
des  propriétés  foncières,  c'est-à-dire  d'employer  ses 
facultés  intellectuelles  et  ses  effets  mobiliers  à  la  pré- 
paration d'un  sol  qu'on  rend  productif  des  objets  pro- 
pres aux  jouissances  utiles  ou  agréables  ».  Baudeau, 
Introduction  à  la  philosophie  économique,  dans  Daire, 
Physiocrates,  1846,2e  partie,  p.  750.  A  cette  propriété 
foncière  se  rattachent  une  liberté  et  une  sûreté  de 
même  sorte,  qui  consistent  à  pouvoir  constamment 
faire  tel  usage  qu'on  voudra  de  ses  propriétés  foncières. 

1.  Rôle  de  l'État.  -  Les  trois  grandes  théories  de  la 
propriété  dont  nous  venons  de  relever  l'existence  au 
XVIIIe  siècle  se  ressemblent  par  un  trait  commun,  dû 
aux  circonstances  politiques  :  toutes  attribuent  à 
l'État  un  rôle  important.  On  ne  saurait  s'en  étonner, 
en  ce  qui  concerne  la  théorie  des  légistes  royaux,  dite 
<  féodale  .  Mais  les  partisans  de  la  théorie  convention- 
nelle semblent  ne  connaître  dans  la  société  qu'un  seul 
organe  de  décision.  l'État,  c'est-à-dire,  plus  précisé- 
ment encore,  le  gouvernement  royal.  Les  réformateurs 
ne  comptent  que  sur  l'action  d'un  despote  éclairé  pour 
remanier  le  régime  des  propriétés  ou  pour  instaurer  le 
communisme  des  biens.  On  sait  que.  pour  Montesquieu, 
l'État  «  doit  à  tous  les  citoyens  une  subsistance  assu- 
rée, la  nourriture,  un  vêtement  convenable  et  un  genre 
de  vie  qui  ne  soit  point  contraire  à  la  santé  ».  Esprit 
des  lois,  I.  XXIII,  c.  xxix.  Le  moindre  paradoxe 
n'est  pas  celui  que  nous  offrent  les  théoriciens  du  droit 
naturel,  notamment  les  physiocrates:  le  mot  de  «  des- 
potisme légal  »  est  de  Mercier  de  La  Rivière;  Quesnay 
fait  de  l'omnipotence  législative  la  première  de  ses 
Maximes  générales  du  gouvernement  économique  d'un 
royaume  :  «  Que  l'autorité  souveraine  soit  unique,  et 
supérieure  à  tous  les  individus  de  la  société  et  à  toutes 
les  entreprises  injustes  des  intérêts  particuliers...  La 
division  de  la  société  en  différents  ordres  de  citoyens, 
dont  les  uns  exercent  l'autorité  souveraine  sur  les  au- 
tres, détruit  l'intérêt  général  de  la  nation,  et  introduit 
la  dissension  des  intérêts  particuliers  entre  les  diffé- 
rentes classes  de  citoyens.  »  Daire,  Physiocrates, 
INHi.  1"  partie,  p.  XL  Mais  ce  despotisme  se  con- 
cilie   fort     bien,     au     fond,    avec    le    régime    absolu 
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des  lois  naturelles  car  la  [onction  souveraine  consistera 
essentiellement  à  faire  connaître  à  tous  et  à  faire  ap- 
pliquer par  tous  ces  lois  naturelles  dont  l'évidence  est 
convaincante  et  dont  l'attrait  est  irrésistible  dés  qu'on 
les  a  perçues.  Ainsi,  par  la  bouche  de  l'autocrate,  on 
entend  parler  la  science  économique,  c'est-à-dire  la 
nature  des  choses.  Cette  politique  déjà  saint-simo- 
nienne  dans  son  inspiration  sinon  dans  ses  conclusions. 
est  peut-être  dans  la  physiocratie  le  trait  le  plus  proche 
du  socialisme.  Cf.  ici.  Saint-Simon  et  Saint-Simo- 
NISME,  t.  xiv.  col.  769  sq. 

///.  cojrcn  SWN.  -  lui  étudiant  les  sources  du 
socialisme,  nous  avons  évité  de  considérer  celui-ci 
comme  une  doctrine  scientifique.  Une  doctrine  se  défi- 
nit; or.  il  n'est  pas  une  définition  du  socialisme  qui 
résiste  à  l'examen.  Ni  le  souci  d'alléger  la  misère  des 
humbles  ou  de  réfréner  l'injustice  des  puissants,  ni 
l'idée  de  la  lutte  des  classes,  ni  telle  théorie  économi- 
que ne  sont  spécifiquement  socialistes.  La  science  dé- 
crit et  explique  ce  qui  est  et  ce  qui  a  été  :  le  socialisme 
est  tout  orienté  vers  un  idéal  futur;  certes  le  socialisme 
prend  parfois  un  aspect  scientifique,  mais,  comme  l'a 
dit  excellemment  Durkheini,  •  les  faits  et  les  observa- 
tions ainsi  réunis  par  les  théoriciens  soucieux  de  docu- 
menter leurs  affirmations  ne  sont  guère  là  que  pour 
faire  figure  d'arguments.  Les  recherches  qu'ils  ont 
faites  ont  été  entreprises  pour  établir  la  doctrine  dont 
ils  avaient  eu  antérieurement  l'idée,  bien  loin  que  la 
doctrine  soit  résultée  de  la  recherche.  Presque  tous 
avaient  leur  siège  fait  avant  de  demander  à  la  science 
l'appui  qu'elle  pouvait  leur  prêter.  C'est  la  passion  qui 
a  été  l'inspiratrice  de  tous  ces  systèmes.  ■  Définition  tlu 
socialisme,  dans  fier,  de  met.  et  de  morale,  t.  xxvm. 
1921,  p.  481. 

Nous  nous  sommes  contenté  de  considérer  le  socia- 
lisme, non  comme  une  science  mais  comme  un  objet 
de  science,  comme  un  fait  social  que  l'on  voit  naître 
et  se  développer  et  que  l'on  peut  décrire  objective- 
ment. C'est  le  moment  de  ramasser  en  quelques  traits 
précis  le  résultat  de  notre  enquête  : 

1"  Le  socialisme  ne  se  caractérise  pas  par  l'abolition 
de  la  propriété  privée  et  en  cela  il  s'oppose  formelle- 
ment au  communisme.  En  fait,  aucun  théoricien  socia- 
liste n'a  jamais  prôné  la  disparition  complète  du  do- 
maine privé  :  toujours  l'idéal  socialiste  respecte  au 
moins  la  propriété  des  fruits  du  travail  et  la  libre  dis- 
position des  biens  de  consommation;  bien  mieux,  en 
un  certain  sens,  lorsque  le  socialisme  attaque  l'héri- 
tage, il  se  montre  l'adversaire  d'un  reste  de  commu- 
nisme familial.  Le  collectivisme  marxiste,  c'est-à-dire 
la  forme  de  socialisme  qui  restreint  le  plus  le  domaine 
prise,  ne  lui  enlève  que  les  capitaux  ou  biens  de  pro- 
iluei  ion. 

2°  Le  socialisme,  considéré  comme  un  fait  social,  ex- 
prime l'avènement  social,  la  prise  de  conscience  pu- 
blique des  faits  et  îles  fonctions  économiques.  Et  voilà 
encore  qui  permet  d'opposer  le  socialisme  au  commu- 
nisme, en  même  temps  que  de  comprendre  pourquoi  le 
socialisme  ne  pouvait  naître  qu'à  la  fin  du  xvnr  siècle, 
après  l'essor  de  la  science  économique  et  dans  un 
monde  que  le  virus  sensualiste  et  utilitaire  inclinait  a 
ml  n  prêter  économiquement .  en  tenues  de  production 
et  de  consommation,  l'idéal  de  la  vie  civilisée.  .Jusque 
là.  en  effet,  saiil  dans  1rs  périodes  de  misère  aiguë  au 
cours  desquelles  la  société  devait  bien  prendre  cons- 
cience des  phénomènes  économiques  e1  s'efforçait  d'y 
intervenir  avec  plus  ou  moins  de  succès,  les  fonctions 
économiques  demeuraient  habituellement  dans  la 
sphère  des  intérêts  privés;  la  société  comme  telle  s'éta 
blissail  consciemment  sur  d'autres  bases  :  militaire, 
religieuse,  juridique,  racique.  Certes,  les  lois  économi- 
ques exerçaient  leur  empire,  d'autant  plus  impérieux 
peut  être  qu'il  demeurait  diffus  et  secret,  .Mais,  du  jour 


où  l'on  voulut  voir  dans  la  jouissance  des  biens  maté- 
riels, fruit  des  fonctions  économiques,  le  but  essentiel 
de  la  vie  en  société,  celle-ci  s'établit  consciemment  cl 
délibérément  sur  cette  base  économique.  D'où  crise 
absolument  inédite  dont  le  socialisme  est  l'expression. 
D'une  part  les  économistes  orthodoxes  réservent  aux 
propriétaires  privés  l'initiative  souveraine  en  matière 
économique;  ils  estiment  et  proclament  qu'à  ce  prix 
et  à  cette  seule  condition  la  société  jouira  de  la  pros- 
périté économique  qu'on  lui  assigne  comme  idéal. 
L'autre  part,  et  c'est  en  ce  point  précis  que  gît  l'op- 
position entre  les  deux  écoles,  les  socialistes  ne  croient 
pas  à  l'efficacité  socialement  bienfaisante  de  l'activité 
purement  privée  en  matière  économique  et  ils  préco- 
nisent •  le  rattachement  de  toutes  les  fonctions  écono- 
miques ou  de  certaines  d'entre  elles  qui  sont  actuelle' 
ment  diffuses,  aux  centres  directeurs  et  conscients  de 
la  société  .  Cette  formule,  empruntée  à  l'étude  précitée 
de  Durkheini,  p.  494.  n'affirme  pas  la  subordination  de 
la  vie  économique  à  l'État,  mais  le  rattachement,  la 
mise  en  communication  explicite  et  systématique  de 
l'économie  avec-  les  organes  directeurs  de  la  société. 
Quelquefois  l'État  absorbe  l'économie;  selon  d'autres 
auteurs  l'État  est  absorbé  et  se  transforme  en  centre 
moteur  purement  économique.  <  )n  sait  que,  pour  Marx, 
par  exemple.  l'État  cpie  nous  connaissons  et  qui  repré- 
sente précisément  des  intérêts  spécifiques,  dits  supé 
rieurs  à  l'ordre  économique,  perdrait  toute  raison 
d'être  en  régime  socialiste.  On  sait  aussi  que  maints 
réformateurs  socialistes  comme  Fourier  et  l'roudhon, 
bien  loin  de  pousser  a  l'étatisme,  prêchent  l'individua- 
lisme anarchique;  ce  sont  la  des  nuances  considérables, 
mais  cet  individualisme  anarchique  mérite  lui  aussi 
l'épithète  de  socialiste  du  moment  qu'il  se  présente 
comme  un  type  de  vie  sociale  résultant  expressément 
des  libres  tendances  et  fonctions  économiques. 

3°  Enfin,  nous  conclurons  que  le  socialisme  est  un 
fait  social  qui  ne  saurait  se  confondre  avec  le  commu- 
nisme ancien,  dont  Platon  a  le  premier  formulé  la 
conception,  suivi  par  nombre  de  réformateurs  à  l'es- 
prit romanesque.  Cf.  art.  Communisme,  ici,  t.  m. 
col.  574.  Beaucoup  de  partisans  et  d'adversaires  ont 
voulu  rattacher  à  ces  ancêtres  imposants  le  socialisme 
moderne;  on  confond  couramment  les  deux  termes  de 
socialisme  et  de  communisme  ou  bien  on  se  contente 
d'une  simple  différence  de  degré  entre  les  deux  doc- 
trines. Bien  entendu,  nous  ne  parlons  pas  ici  de  la  dis- 
tinction  que  le  langage  courant  admet  entre  deux  par- 
tis politiques  récents,  distinction  qui  ne  compte  guère 
sur  le  plan  des  doctrines.  En  réalité,  les  ressem- 
blances, si  elles  sont  très  apparentes,  demeurent  exté- 
rieures entre  le  communisme  classique  et  le  socialisme 
moderne  :  tous  deux  plus  ou  moins  éliminent  la  pro- 
priété privée.  Mais  l'essentiel  n'est  pas  là  :  on  voit  sans 
peine,  en  consultant  l'histoire  des  religions,  qu'il  est  un 
communisme  à  base  de  renoncement  et  d'abnégation 
totalement  inassimilable  à  l'esprit  du  socialisme,  même 
s'il  prône  comme  lui.  et  beaucoup  plus  énergiquement 
que  lui,  la  suppression  de  la  propriété  individuelle. 
Durkheini.  utilisant  sa  définition  sociologique  du 
socialisme  va  plus  loin  encore  :  tout  communisme,  par 
essence,  se  trouverait  aux  antipodes  du  socialisme 
moderne,  op.  fil.,  p.  599,  et  nous  croyons  que  cette 
observation   est   pénétrante  et  exacte. 

En  bref,  le  communisme  classique,  et  nous  en  dirons 
autanl  du  communisme  religieux,  le  seul  communisme 
cpii   ait   eu   le   mérite  d'avoir  été  réalise  durablement, 

tend  a  mettre  les  fonctions  éc< niques  au  ban,  en 

marge,  voire  tout  fait  en  dehors  des  fonctions  essen- 
tielles de  la  société.  Il  repose  sur  cette  idée  que  les 
opérations  de-  production  et  de  consommation  sont 
d'un  ordre  inférieur;  on  reconnaît  leur  nécessité  abso- 
lue, mais  les  relations  politiques  ou  la  vie  de  commu- 


2295 


SOCIALISME.     LES    PRECURSEURS 


2296 


nauté  n'en  sauraient  être  affectées  ni  modifiées;  on 
s'arrange  d'une  façon  quelconque  pour  s'assurer  le 
nécessaire,  mais  les  relations  sociales  doivent  se  tenir 
sur  un  autre  plan.  La  chose  est  claire  dans  le  commu- 
nisme platonicien  :  la  cité  comprend  deux  parties  fort 
distinctes,  ici  les  laboureurs  et  les  artisans,  là  les  ma- 
gistrats et  les  guerriers.  Les  fonctions  proprement  poli- 
tiques reviennent  à  ces  deux  dernières  classes.  Quant 
aux  laboureurs  et  aux  artisans,  il  leur  appartient  d'ali- 
menter et  d'entretenir  la  cité  par  leur  travail,  mais  ils 
sont  maintenus  en  dehors  de  l'État  :  ils  ne  participent 
ni  à  la  législation,  ni  à  l'administration,  ni  aux  nobles 
fonctions  militaires.  Mais,  en  retour,  les  magistrats  et 
les  guerriers  doivent  demeurer  étrangers  et  indifférents 
à  l'activité  économique  qui  les  détournerait  de  leurs 
obligations  supérieures,  et  c'est  pour  les  maintenir  dans 
cette  indifférence  qu'il  leur  est  interdit  de  rien  posséder 
personnellement,  ni  biens  matériels,  ni  famille.  Cette 
séparation  absolue  repose,  dans  la  pensée  de  Platon, 
sur  la  haute  idée  qu'il  se  fait  de  la  vie  politique  et  sur 
cette  conviction  que  la  richesse,  avec  tout  ce  qu'elle 
implique,  est  la  source  de  la  corruption  morale  et  civi- 
que. Toutes  les  théories  et  les  romans  communistes 
s'inspirent  de  ce  mépris  que  le  sage  oppose  aux  riches- 
ses, mépris  que  le  socialisme  moderne,  né  du  xviii0  siè- 
cle, ne  saurait  partager.  Il  est  bon  de  faire  remarquer 
que  l'existence  de  deux  classes  n'est  pas  essentielle  au 
communisme  :  dans  les  communautés  d'inspiration 
religieuse,  dans  l'Utopie  de  Menus,  tous  participent  à 
la  vie  commune  ou  politique,  en  même  temps  que  tous 
doivent,  selon  leurs  forces,  travailler  à  l'entretien  ma- 
tériel du  monastère  ou  de  la  cité;  il  reste  que  les  opé- 
rations économiques  ne  gouvernent  pas  les  représenta- 
tions collectives  ni  ne  déterminent  la  hiérarchie  au 
sein  de  la  collectivité;  celle-ci  a  ses  lois  propres,  d'un 
ordre  supérieur,  et  les  individus  ne  s'adonnent  aux  tra- 
vaux économiques  que  dans  la  limite  des  besoins.  On 
remarquera  que  le  communisme  est  d'abord  soucieux 
de  réglementer  la  consommation  commune,  laissant 
parfois  chacun  agir  a  sa  yuise,  comme  dans  l'Utopie, 
pourvu  que  nul  ne  demeure  oisif;  au  contraire,  dans  le 
socialisme,  la  consommation  demeure  toujours  affaire 
privée,  tandis  que  la  production  est  socialement  orga- 
nisée en  vue  de  cette  consommation  individuelle. 

«  Identifier  le  socialisme  et  le  communisme,  c'est 
donc  identifier  des  contraires.  Pour  le  premier  l'organe 
économique  doit  presque  devenir  l'organe  directeur  de 
la  société;  pour  le  second,  ils  ne  sauraient  être  tenus 
assez  éloignés  l'un  de  l'autre.  Entre  ces  deux  manifes- 
tations de  l'activité  collective,  les  uns  voient  étroite 
affinité  et  presque  identité  de  nature;  lis  autres  n'aper- 
çoivent, au  contraire,  qu'antagonisme  et  répulsion. 
Pour  les  communistes,  l'État  ne  peut  remplir  son  rôle 
que  si  on  le  soustrait  complètement  au  contact  de  la 
vie  industrielle:  pour  les  socialistes.ee  rôle  est  essen- 
tiellement industriel  et  le  rapprochement  ne  saurait 
être  trop  complet.  Pour  ceux-là,  la  richesse  est  malfai- 
sante et  il  faut  la  mettre  en  dehors  de  la  société;  pour 
ceux-ci,  au  contraire,  elle  n'est  redoutable  que  si  elle 
n'est  pas  socialisée.  Sans  doute,  et  c'est  ce  qui  trompe 
le  regard,  il  y  a  de  part  et  d'autre  une  réglementation; 
niais  il  faut  faire  attention  qu'elle  s'exerce  en  sens 
opposé.  Ici.  elle  a  pour  objet  de  moraliser  l'industrie 
en  la  rattachant  à  l'État  ;  là  de  moraliser  l'État  en  l'ex- 
cluant de  l'industrie.  ■  Durkheim,  op.  cit.,  p.  605. 

S'il  existe  un  tel  contraste  entre  le  communisme  et 
le  socialisme,  c'est  que  l'un  et  l'autre  systèmes  ne 
répondent  pas  à  la  même  question.  D'où  viennent 
l'égoïsme  et  l'immoralité,  demandent  les  communistes, 
question  éternelle,  qui  n'émeut  que  quelques  cercles 
restreints  d'âmes  supérieures;  et  la  réponse  condamne 
directement  la  propriété  privée,  comme  source  des 
vins  et  désordres  antisociaux  ;  le  reste  des  systèmes 


communistes,  les  lois  somptuaires  diversement  nuan- 
cées, les  lois  du  travail  et  de  la  distribution  intervien- 
nent secondairement,  comme  règles  d'application  d'un 
état  social  d'où  l'on  a  d'abord  exclu  la  propriété.  Au 
contraire,  le  socialisme  se  demande  quelle  organisation 
sociale  et  économique  dans  les  circonstances  données 
sera  la  plus  efficace,  procurera  la  consommation  la  plus 
large  et  la  plus  générale,  problème  qui  est  de  nature  à 
émouvoir  les  masses:  et  la  réponse  n'est  pas  directe- 
ment hostile  à  la  propriété  :  en  fait,  le  socialisme  n'en- 
tend léser  la  propriété  que  dans  une  période  transi- 
toire, ou  en  tout  cas  dans  la  seule  mesure  requise  à 
l'édification  de  ses  plans  économiques.  Il  croit  qu'une 
bonne  organisation  économique  suffit  à  faire  le  bonheur 
des  hommes  en  société;  comment  hésiterait-il  à  l'ins- 
taurer, dût  certaine  propriété  en  souffrir?  Le  commu- 
nisme a  encore  moins  de  scrupule,  car  il  hait  pour  elle- 
même  la  propriété;  mais  il  n'a  pas  la  naïveté  lourde- 
ment optimiste  du  socialisme  et  c'est  pourquoi  il  légi- 
fère volontiers  en  vue  d'un  monde  utopique  pour  des 
hommes  sans  égoïsme  et  sans  avidité. 

III.  Les  formes  historiques  du  socialisme.  — 
/.  TENDANCES  SOCIALISTES  AVANT  LE  SOCIALISME.  — 
Les  socialistes  modernes  ont  la  faiblesse  de  se  chercher 
des  ancêtres  dans  la  plus  haute  antiquité  :  Platon,  les 
stoïciens,  les  premières  communautés  chrétiennes 
prennent  dans  leurs  ouvrages  la  tète  d'une  longue 
liste  qui,  par  Thomas  Morus,  Campanella,  Babeuf  et 
Karl  Marx,  conduit  jusqu'aux  maîtres  contemporains 
de  la  doctrine.  Après  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut, 
on  nous  permettra  de  renoncer  à  ce  développement 
facile  qui  méconnaît  l'originalité  propre  du  socialisme. 
Cf.  C.  Rappoport  et  Compère-Morel,  Un  peu  d'histoire, 
dans  l'Encyclopédie  socialiste,  (Juillet,  1912,  p.  15-98. 

En  particulier,  nous  pouvons  écarter  résolument  de 
notre  étude  le  prétendu  socialisme  des  Réductions  du 
Paraguay  et  des  sociétés  communistes  de  l'Amérique 
du  Nord.  S'il  est  une  leçon  qui  découle  évidemment 
de  leur  histoire,  c'est  qu'elles  avaient  pour  fondement 
la  religion  et  que  leur  prospérité  sociale  et  matérielle 
fut  toujours  proportionnelle  à  l'intensité  du  sentiment 
religieux  qui  les  animait.  Ainsi  les  Réductions  du  Para- 
guay, les  sociétés  de  Shakers,  les  colonies  d'Inspiratio- 
nists  ou  d'Harmonists  à  Amana  ou  à  Economy,  les 
300  ou  400  Dunkards  d'Euphrate,  les  Perfectionists 
d'Onelda  et  de  Wallingford,  les  Separatists  de  Zoar, 
à  plus  forte  raison  les  Mormons.  Au  contraire,  les  com- 
munautés privées  de  cette  base  religieuse,  comme  le 
phalanstère  de  Dallas.  Cedar  Vale,  Brook-Farm,  la 
Nouvelle-Australie,  ne  surent  point  se  maintenir  et 
périrent  dans  la  misère  ou  bien  se  transformèrent  en 
entreprises  capitalistes.  En  tout  cela  il  ne  s'agit  pas  de 
vrai  socialisme.  Celui-ci  pourtant  connut  quelques  ten- 
tatives explicites  de  réalisation,  la  New-Harmony, 
l'Icarie,  le  phalanstère  fouriériste  du  Texas,  dont  nous 
considérerons  la  fortune  à  propos  d'Owen,  de  Cabet 
et   de  Considérant. 

Il  reste,  comme  l'a  montré  A.  Lichlenberger,  Le 
socialisme  au  XVITI'  siècle,  Paris,  1895,  que  le  socia- 
lisme moderne  a  été  préparé  dans  les  idées.  Cette  pré- 
histoire du  socialisme  ne  se  découvre  avec  quelque 
netteté  qu'au  xvmc  siècle,  et  encore  dans  la  seconde 
moitié  de  ce  siècle.  Dans  la  littérature  abondante  et 
déclamatoire  qui  monte  à  l'assaut  des  institutions,  on 
discerne  parfois  un  échantillon  authentique  de  la  doc- 
trine socialiste,  c'est-à-dire  l'idée  qu'une  collectivi- 
sation  des  biens  favoriserait  le  progrès  économique  et 
social.  Le  plus  souvent,  il  faut  l'avouer,  l'argumenta- 
tion qui  mène  à  détruire  ou  à  atténuer  la  propriété 
privée  n'offre  rien  de  socialiste  :  un  Morelly,  un  Mably 
répètent  les  arguments  éthiques  du  communisme  le 
plus  traditionnel;  un  Brissot  de  Warville  ne  songerait 
pas  à  critiquer  le  droit  de  propriété  s'il  n'y  était  con- 
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duit  par  le  souci  de  réformer  le  droit  pénal:  Rousseau 
attaque  la  propriété,  mais  c'est  qu'il  en  veut  d'abord 
à  la  société,  inséparable  de  la  propriété. 

1"  Jean  Meslier.  né  à  Mazerny,  dans  le  duché  de 
Hethel,  curé  d'Étrépigny  et  de  liut  à  partir  de  1692, 
mort  en  1729  ou  en  1733,  fut  un  véritable  précurseur 
du  socialisme.  De  mœurs  douces  et  austères,  d'esprit 
lier,  dégagé  de  tout  préjugé  et  même  de  toute  foi  posi- 
tive, il  s'acquitta  toute  sa  vie  de  ses  fonctions,  passant 
apparemment  pour  un  pasteur  exact  et  zélé.  Mais  il 
laissa  après  lui  un  testament  dont  le  tilre  exprime  suf- 
fisamment l'intention  :  Mémoire  des  pensées  et  des  sen- 
timents de  Jean  Meslier,  prêtre,  curé  d'Étrépigny  et  de 
But,  sur  une  partie  des  abus  et  des  erreurs  de  la  conduite 
et  du  gouvernement  des  hommes,  où  l'on  voit  des  démons- 
trations claires  et  évidentes  de  la  vanité  et  de  la  faus- 
seté île  toutes  les  divinités  et  de  toutes  les  religions  du 
monde,  pour  cire  adressé  à  ses  paroissiens  après  sa  mort 
et  pour  leur  servir  de  témoignage  de  venté,  ii  eux  et  à 
I  us  leurs  semblables.  In  testimonium  illis  et  gentibus. 
Math.,  x,  18. 

Ce  testament  ne  fut  d'abord  apprécié  des  philoso- 
phes que  comme  un  monumental  aveu  d'athéisme  et 
d'irréligion.  Voltaire  jugea  opportun  de  ne  le  publier 
qu'en  partie,  sous  le  titre  :  Extrait  des  sentiments  du 
curé  Meslier,  17112,  le  reste  lui  paraissant  «  trop  long, 
trop  ennuyeux,  et  même  trop  révoltant  ».  De  même,  le 
lion  sens  du  curé  Meslier,  publié  par  d'Holbach  en  1772, 
et  le  Catéchisme  du  curé  Meslier,  par  Sylvain  .Maréchal 
en  1789,  se  contentèrent  de  faire  connaître  un  curé 
Meslier  violemment  anticlérical.  C'est  seulement  la 
publication  intégrale  par  Ch.  Rudolf,  en  1864,  à  Ams- 
terdam, du  Testament  de  Jean  Meslier,  curé  d'Étrépi- 
gny et  de  But  en  Champagne,  décédé  en  1733,  qui  révéla 
le  précurseur  authentique  du  socialisme,  à  une  époque 
où  sa  pensée  pouvait  être  pleinement  comprise.  On 
s'aperçut  alors  que  le  curé  champenois  ne  s'en  prenait 
pas  seulement  au  catholicisme  et  à  ses  rites,  ni  même 
à  toute  religion  positive,  à  la  croyance  en  un  Dieu 
personnel  et  en  une  vie  future,  mais  qu'il  sapait  la 
société  elle-même  que  religion  et  dogme  soutiennent 
dans  l'existence. 

Les  thèses  socialistes  se  présentent  dans  le  Testa- 
no  ni  comme  des  arguments  dressés  contre  la  religion. 
Les  hommes  seront  toujours  malheureux  s'ils  ne  ren- 
versent le  système  oppresseur  fondé  sur  la  double 
tyrannie  de  la  religion  et  de  la  royauté;  ils  devraient 
régler  leur  gouvernement  sur  les  seuls  principes  de  la 
prudence  et  de  la  sagesse  humaines,  c'est-à-dire  sur  les 
règles  de  la  probité,  de  la  justice  et  de  l'équité  natu- 
relle. En  réalité,  toutes  ces  règles  ont  été  violées;  on  a 
mis  d'un  coté  tous  les  biens,  les  plaisirs,  la  fainéantise, 
et  de  l'autre  la  misère,  le  travail,  l'esclavage;  pour 
assurer  le  maintien  de  cette  iniquité,  les  fourbes  et  les 
violents  ont  inventé  les  liens  de  la  religion  et  de  la 
loyauté.  «  Ils  seraient  heureux,  ces  pauvres  peuples, 
s'ils  n'étaient  pas  incommodés  de  cette  desséchante 
\  ei  mine;  mais  II  est  sur  qu'ils  seront  toujours  malheu- 
reux, tant  qu'ils  ne  s'en  dépouilleront  pas...  Sachez, 
uns  chers  amis,  qu'il  n'y  a  point  pour  vous  de  plus 
méchants  ni  de  plus  véritables  diables  à  craindre  que 
ces  gens-là  dont  je  vous  parle.  Car  vous  n'avez  vérita- 
blement point  de  plus  grands  ni  de  plus  méchants 
adversaires  el  ennemis  a  craindre  que  les  grands,  les 
nobles  et  les  riches  de  la  terre,  puisque  ce  sont  effec- 
tivement ceux-là  qui  vous  foulent,  qui  vous  tourmen- 
tent, et  qui  vous  rendent  malheureux  comme  vous 
êtes.  Testament  (Rudolf),  t.  n,  p.  180.  De  longues 
déclamations,  violentes  et  enflammées,  s'emportent 
rudement  contre  cette  quantité  de  riches  fainéants, 
abbés,  moines,  rentiers,  sergents,  procureurs,  avocats, 
inaltôliers,  receveurs  ;  ■  On  a  bien  a  faire  de  ces  gens  là 
dans  le  monde  '.  Les  oiseaux  chantent  et  ramagent  assez 


dans  les  champs  et  dans  les  bois;  les  peuples  n'ont  que 
faire  de  nourrir  si  grassement  tant  de  gens  pour  ne 
faire  que  chanter  dans  les  temples.  »  Ibid.,  p.  203. 

On  n'a  pas  de  peine  à  reconnaître  ce  genre  de  litté- 
rature, appelé  à  une  si  grande  fortune  en  des  temps 
plus  proches  de  nous.  Mais  il  convient  d'observer 
qu'au  xvm«  siècle  un  tel  langage  semblait  «  trop  révol- 
tant à  Voltaire  et  aux  philosophes  les  plus  acharnés 
contre  l'Église  ou  contre  le  despotisme.  Ceux-ci  pour- 
suivaient la  perte  de  la  religion  chrétienne,  mais  ils 
entendaient  que  l'ordre  social  fût  respecté.  Rares 
étaient  les  esprits  assez  perspicaces  pour  reconnaître 
dans  l'autorité  religieuse  l'assise  la  plus  robuste  de 
l'ordre  social  et  assez  logiques  dans  l'erreur  pour  con- 
damner  en  bloc  la  société  civile  avec  la  religion.  Plus 
précisément  le  curé  Meslier  a  pour  son  temps  l'origina- 
lité d'interpréter  à  la  manière  socialiste  le  fait  reli- 
gieux; s'il  le  critique,  ce  n'est  pas  au  nom  de  la  vérité 
scientifique,  de  la  raison,  de  l'histoire;  c'est  qu'il  y  voit 
le  bâillon,  l'opium  qui  étouffe,  qui  endort  les  revendi- 
cations sociales  et  la  révolte  des  peuples  opprimés. 
Aussi,  plus  funestes  encore  que  la  religion  sont,  pour 
le  curé  Meslier,  les  institutions  iniques  qu'elle  a  mission 
de  défendre  :  l'inégalité,  la  propriété;  et  c'est  ici  que 
se  fait  jour  l'idée  authentiquement  socialiste, toute  au- 
tre que  celle  du  communisme  éthique  traditionnel  :  si 
les  propriétés  n'étaient  pas  distinguées,  si  les  familles 
ne  s'opposaient  pas  en  classes,  si  le  mariage  n'était  pas 
indissoluble,  tous  les  hommes  seraient  occupés  et 
utiles,  ils  se  partageraient  sagement  entre  eux  les  pro- 
duits, il  n'y  aurait  jamais  de  disette,  il  n'y  aurait  plus 
d'unions  malheureuses  et  tous  les  hommes  mèneraient 
fraternellement  une  vie  de  félicité.  La  conclusion  est 
claire;  il  faut  que  tous  les  opprjmés  s'unissent  pour 
renverser  l'état  social  présent  :  «  Votre  salut  est  entre 
vos  mains,  votre  délivrance  ne  dépendrait  que  de  vous 
si  vous  saviez  vous  entendre  tous.  »  Ibid.,  t.  in,  p.  381. 

2°  Dom  Deschamps  (1716-1774)  annonce  le  socialisme 
dialectique.  Ce  moine  que  Damiron  cite  comme  un 
exemple  de  l'incrédulité  réfugiée  dans  certains  cloîtres, 
passa  la  majeure  partie  de  son  existence  au  prieuré  de 
Montreuil-Bellay,  près  de  Saumur,  où  il  avait  fait  pro- 
fession en  1733,  où  il  remplit  correctement  ses  fonc- 
tions de  procureur,  où  il  observa  convenablement  sa 
règle  et  où  il  mourut  dans  les  formes  religieuses.  Mais 
il  s'était  lié  avec  le  marquis  de  Voyer,  fils  du  comte 
d'Argenson  et,  par  cet  intermédiaire  dévoué,  il  s'était 
efforcé,  toujours  vainement,  de  «  convertir  »  les  philo- 
sophes et  de  leur  révéler  «  le  mot  de  l'énigme  métaphy- 
sique et  morale  ».  Les  confidences  du  moine  libre-pen- 
seur effarouchèrent  J.-J.  Rousseau  ;  I  [elvétius  conseilla 
la  prudence;  d'Alembert  dégagea  promptement  le 
point  faible  du  système,  les  distinctions  formelles,  les 
abstractions,  relations,  genres,  espèces  et  autres  idées 
générales  qui  n'existent  que  per  mentem  et  qu'il  faut 
bien  se  garder  de  réaliser  «  hors  de  nos  idées  ». 

Cette  opposition  entre  la  métaphysique  du  bénédic- 
tin et  la  philosophie  des  Encyclopédistes  explique 
l'échec  persistant  de  dom  Deschamps  près  de  ses  con- 
temporains. Anti-chrétien  et  vulgairement  athée,  il 
eût  été  compris;  mais,  hostile  à  la  fois  au  christianisme 
et  a  l'athéisme  superficiel  des  philosophes,  il  ne  réussit 
pas  a  faire  école.  Il  avait  assez  de  théologie  pour  mesu- 
rer la  faiblesse  des  arguments  vulgaires  contre  la  reli- 
gion rt  il  employa  ses  dons  surprenants  de  dialecticien 
a  construire  an  système  d'at  héisme  qui  méritât  le  qua- 
lificatif d'éclairé.  Lorsque  Emile  Beaussire  publia  cer- 
taines oeuvres  de  dom  Deschamps  dont  la  bibliothèque 
municipale  de  Poitiers  gardait  la  copie,  il  leur  imposa 
sans  doute  une  enseigne  trop  ambitieuse  en  leur  don- 
nant ce  litre  :  Antécédents  de  l'hégélianisme  dans  lu 
philosophie  française,  dom  Deschamps,  son  système,  son 
école,  Paris,  1865.  La  figure  de  notre  bénédictin  n'eu 
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reste  pas  moins  originale  et  mérite  de  retenir  l'atten- 
tion dans  la  préhistoire  du  socialisme,  d'autant  que 
nous  la  connaissons  mieux  depuis  que  MM.  Jean  Tho- 
mas et  Franco  Venturi  eurent  le  mérite  de  découvrir  à 
la  bibliothèque  de  Poitiers  et  de  publier  en  partie  une 
autre  liasse  de  papiers,  transcrits  sur  les  originaux  de 
doni  Deschamps  par  son  ami  dom  Mazet  qui  fut  biblio- 
thécaire de  la  ville:  Dom  Deschamps,  Le  vrai  système 
ou  le  mot  de  l'énigme  métaphysique  et  morale,  publié  sous 
le  patronage  de  la  Société  des  textes  français  modernes 
par  Jean  Thomas  et  Franco  Venturi,  Paris,  1939.  En 
réalité,  il  semble  que  l'essentiel  de  l'œuvre  nous  soit 
désormais  accessible,  dans  ses  deux  parties  que  l'au- 
teur  lui-même  déclarait  indissolublement  unies  :  une 
métaphysique  et  une  morale. 

Les  Observations  métaphysiques  de  dom  Deschamps 
s'encadrent  dans  une  interprétation  philosophique  du 
dogme  de  la  Trinité:  chacune  des  personnes  divines 
ligure  un  mode  de  l'être.  La  première  représente  sym- 
boliquement la  nature  physique  et  sensible,  dans  son 
inépuisable  variété,  c'est-à-dire  l'être  qui  est  plus  ou 
moins,  le  relatif.  En  second  lieu,  si  l'on  considère  cette 
nal  ure  physique,  non  plus  dans  sa  diversité  mais  dans 
son  ensemble,  comme  la  somme,  la  synthèse  logique 
des  choses,  notre  philosophe  l'appelle  le  Tout  (aspect 
universel  positif).  Enfin  la  troisième  personne  de  la 
Trinité  ne  serait  que  la  forme  mythologique  et  supers- 
titieuse de  l'absolu  négatif,  que  dom  Deschamps  ap- 
pelle Tout,  qui  à  la  différence  du  Tout  n'a  aucun  rap- 
port avec  le  relatif,  ne  voit  limiter  par  rien  son  exis- 
tence absolue,  est  par  soi  et  en  soi  et  coïncide  donc 
avec  la  négation  même,  avec  Rien. 

Les  Observations  morales  ouvrent  la  voie  à  ce  que 
dom  Deschamps  appelle  l'état  de  mœurs;  l'état  de  lois. 
système  de  l'oppression  du  faible  par  le  fort,  est  radi- 
calement expliqué  et  détruit  par  la  vision  métaphysi- 
que du  Tout  et  de  Tout,  car  on  découvre  ainsi  la  véri- 
table genèse  de  Dieu  et  du  diable,  essai  manqué  et 
incomplet  de  justification  et  instrument  au  service  de 
la  société  pour  contenir  les  hommes  dans  l'esclavage. 
Libéré  de  l'état  de  lois,  c'est-à-dire  de  l'Etat  et  des 
institutions  qui,  comme  la  religion,  le  mariage,  la  mo- 
rale, soutiennent  la  tyrannie  de  l'État, l'homme  pourra 
enfin  être  heureux.  Tel  est  le  vrai  système.  Dans  la  des- 
cription de  l'état  de  mœurs,  dom  Deschamps  semble 
incliner  vers  une  condamnation  mystique  de  tout 
effort,  de  tout  progrès  :  dans  le  Tout,  les  extrêmes  se 
réunissent  et  se  valent,  il  n'y  a  plus  que  repos  et  éga- 
lité. Les  hommes  n'auront  que  des  besoins  très  limités. 
Bien  mieux,  entre  eux.  les  différences  s'atténueront 
jusque  dans  l'ordre  physique  :  leur  état  social  s'ac- 
cordant  mieux  à  leur  nature  profonde  et  à  la  loi  cos- 
mique, il  s'ensuivra  des  modifications  heureuses  dans 
leur  corps,  tous  égaux  et  semblables.  Cette  idée  se 
retrouvera  dans  Fourier.  Il  y  a  encore  parenté  entre 
ces  deux  auteurs  en  ce  qui  concerne  leur  concept  ion 
naturiste  de  l'amour  :  ■  On  ne  saurait  imaginer  et  il 
n'est  pas  dans  moi  de  rendre  toute  la  folie  que  l'état 
de  lois  nous  fait  mettre  dans  ce  qui  est  relatif  à  l'ap- 
pétit de  l'amour,  par  les  freins  qu'il  a  mis  à  cet  appétit  ; 
et  c'est  la  difficulté  île  l'imaginer  qui  seule  peut  nous 
éloigner  de  croire  qu'il  puisse  jamais  exister  une 
société  d'hommes  où  cet  appétit  ne  serait  pas  plus  dif- 
ficile à  satisfaire,  ni  plus  sujet  à  des  inconvénients  que 
celui  du  manger,  du  boire  ou  du  dormir...  La  commu- 
nauté des  femmes  entre  aussi  nécessairement  dans  la 
chaîne  des  mœurs  fondée  sur  la  ruine  du  mien  et  du 
lien,  que  leur  non-communauté  entre  nécessairement 
dans  la  chaîne  des  mœurs  fondée  sur  le  tien  et  sur  le 
mien.  »  Observations  morales,  IIe  partie,  §  4.  Bien  en- 
tendu les  enfants  n'appartiendraient  qu'à  la  commu- 
nauté. Les  situations  seraient  médiocres,  stables:  peu 
de   besoins,  donc  peu  de  travail;  une  langue  simple 


et  peu  abondante  suffirait;  le  passé  resterait  inconnu 
et  comme  s'il  n'avait  jamais  existé.  Enfin,  ■  la  mort  ne 
serait  que  le  soir  d'un  beau  jour;  car  elle  ne  serait  pas 
précédée,  comme  l'est  la  nôtre  communément,  d'une 
maladie  douloureuse,  de  la  vue  affligeante  d'un  confes- 
seur, d'un  médecin,  d'un  notaire,  d'une  famille  désolée 
et  de  toutes  les  peines  d'esprit  qui  nous  tyrannisent 
alors  et  qui  contribuent  extrêmement  à  nous  la  don- 
ner. Ils  mourraient  d'une  mort  douce,  d'une  mort  égale 
à  leur  vie...  leurs  enterrements  ne  différeraient  point 
de  ceux  de  leurs  bestiaux;  ils  n'y  mettraient  pas  plus 
de  cérémonie,  parce  que  toute  cérémonie  y  serait  de 
trop.  »  lbid.,  §  15. 

3°  Goyon  de  La  Plombante.  —  L'  »  ambition  de 
dominer  »  semblait  à  dom  Deschamps  le  vice  radical  de 
l'état  de  lois.  Pour  Goyon  de  La  Plombanie,  L'homme 
en  société  ou  nouvelles  vues  politiques  et  économiques 
pour  porter  la  population  au  plus  haut  degré  en  France, 
Amsterdam,  17ii:i.  2  vol.  in-12,  et  L'unique  moyen  de 
soulager  le  peuple  et  d'enrichir  la  nation  française, 
Paris,  1775,  in-8°,  c'est  le  même  vice,  autrement  dit 
l'ardeur  de  s'élever,  qui  perd  les  sociétés.  Contre  ce 
mal.  il  fait  appel  à  une  réglementation  minutieuse 
des  métiers.  On  ne  passera  plus  de  la  campagne  à  la 
ville,  mi  renverra  aux  champs  les  citadins  inutiles,  on 
supprimera  les  métiers  parasites.  Les  professions 
seront  érigées  en  charges  perpétuelles,  d'un  nombre 
rigoureusement  fixé  selon  les  besoins  de  chaque  loca- 
lité :  ainsi  les  fils  des  maîtres  succéderont  à  leurs  pères 
et  tout  travail  libre  sera  interdit.  Dans  les  villes,  le 
populaire  scia  exactement  compté  et  surveillé;  chaque 
individu  recevra  une  plaque  d'identité  portant  l'indi- 
cation d'un  numéro  d'ordre  et  de  son  quartier;  nul  ne 
pourra  travailler  hors  de  son  quartier.  Il  y  aura  dans 
les  villes  comme  dans  les  campagnes  (une  par  canton 
de  30  paroisses)  des  maisons  d'associations,  tenant  à 
la  fois  de  la  pension,  de  la  bourse  du  travail  et  du 
bureau  de  placement  et  annonçant  les  phalanstères 
fouriéristes,  mais  avec  cette  réserve  importante  que 
l'amende,  la  prison,  la  servitude  à  temps  s'efforceront 
de  reprimer  les  délits,  fraudes,  mensonges  qui,  selon 
Fourier,  ne  doivent  plus  exister  en  Harmonie,  sous  le 
libre  régime  de  l'attraction  passionnelle.  Tous  ces 
règlements  doivent  être  acceptés  et  obéis,  pense  l'au- 
teur, car  le  malheur  des  hommes  vient  de  ce  qu'ils  ne 
sont  pas  assez  dirigés  :  «  Comme  ils  tendent  (ces  règle- 
ments) visiblement  à  l'avantage  des  ouvriers  et  qu'il 
n'y  en  a  aucuns  assez  stupides  pour  ne  pas  le  sentir, 
pour  peu  qu'ils  y  réfléchissent,  je  ne  doute  pas  qu'ils 
ne  s'y  soumettent  avec  plaisir  et  même  qu'ils  n'en 
soient  bien  aises.  »  L'homme  en  société,  t.  i.  p.  1  IN. 

4°  Le  babouvisme.  —  Avant  de  quitter  cette  préhis- 
toire du  socialisme,  observons  d'un  coup  d'œil  la  pau- 
vreté et  la  banalité  des  idées  babouvistes.  Le  culte 
fervent  rendu  par  les  socialistes  à  Babeuf,  à  Buonar- 
roti,  à  Darthé  peut  s'expliquer  par  d'autres  motifs; 
c'est  le  mouvement  révolutionnaire  qui  reconnaît  ses 
pionniers.  Mais,  du  point  de  vue  philosophique,  rien 
n'est  plus  vétusté  que  le  programme  simpliste  des 
Égaux.  On  dirait  qu'ils  ont  puisé  directement  leurs 
ardeurs  révolutionnaires  à  la  source  des  anciens,  sans 
tenir  compte  du  mouvement  des  idées,  comme  si  le 
xvme  siècle  n'avait  apporté  aucun  argument  nouveau, 
comme  si  les  réalités  économiques  mieux  connues  ne 
permettaient  pas  de  renouveler  les  antiques  pro- 
blèmes. A  s'en  tenir  au  domaine  des  idées,  l'influence 
directe  de  Babeuf  peut  être  considérée  comme  nulle. 
Mais  il  faut  avouer  que  sur  le  plan  de  la  sensibilité 
politique,  la  conjuration  des  Égaux  a  frappé  un  coup 
dont  le  retentissement  est  incalculable.  Jusque-là,  on 
critiquait  assez  librement  la  notion  de  propriété;  les 
prédicateurs  eux-mêmes,  au  nom  de  la  religion,  de  la 
justice  et  de  la  charité,  en  dénonçaient  les  abus,  en 


2:iin 


SOCIALISME.     ÉVOLUTION    :    LE    FOURIÉRISME 


2302 


soulignaient  énergiquement  les  limites,  en  bornaient 
l'usage  selon  des  règles  étroites  et  impérieuses;  parfois 
leur  zèle  et  leur  éloquence  les  emportaient  a  certains 
excès  île  langage  dont  le  lecteur  moderne  ne  laisse 
pas  d'être  scandalisé  et  qu'il  excuse  difficilement;  mais 
les  lidcles,  alors,  n'en  étaient  pas  choqués.  Quant  aux 
libertins,  aux  philosophes,  aux  utopistes  de  toutes 
sortes,  ce  n'est  pas  la  critique  de  la  propriété  que 
l'Église  réprouvait  dans  leurs  écrits;  sur  ce  point  le 
danger  semblait  irréel  et  la  sensibilité  chrétienne  n'\ 
réagissait  pas;  c'est  l'athéisme,  l'irréligion,  le  rationa- 
lisme anti-chrétien,  les  propos  licencieux,  le  mépris  de 
l'autorité  cpie  l'on  condamnait  dans  cette  littérature. 
Avec  les  dernières  années  du  xvme  siècle,  avec  la  ré- 
pression du  babouvisme  par  le  Directoire,  commence 
une  ère  nouvelle  qui  consacre  la  notion  de  propriété 
privée  à  la  manière  d'un  principe  inviolable  et  sacré, 
base  de  toute  société.  La  Révolution  française,  satis- 
faite el  assagie  par  son  succès  sur  le  plan  politique,  re- 
jette violemment  de  son  sein  les  esprits  aventureux  qui 
voudraient  étendre  ses  propres  principes  au  domaine 
social;  elle  ne  rougit  pas  désormais  d'être  autoritaire 
et  conservatrice.  Les  discussions  relatives  à  la  pro- 
priété se  déplacent  de  façon  bien  significative  :  autre- 
fois, on  éprouvait  le  besoin  de  démontrer  que  la  pro- 
priété privée  n'est  pas  contraire  au  droit  naturel;  au- 
jourd'hui, la  légitimité  de  la  propriété  privée  est 
devenue  un  axiome  de  philosophie  sociale  et  l'on  se 
demande,  tout  au  plus,  s'il  est  légitime  d'en  limiter 
l'extension  par  certaines  collectivisations  partielles. 
Apres  Babeuf,  ni  les  gouvernements,  ni  les  philosophes 
chrétiens,  ni  les  sociologues  conservateurs  ne  surent  de 
longtemps  envisager  sereinement  telles  hypothèses  de 
socialisation,  telles  restrictions  législatives  au  droit 
absolu  et  l'usage  souverain  de  la  propriété  privée:  ins- 
tinctivement ils  se  raidissaient  contre  ces  tendances, 
essentiellement  révolutionnaires  à  leurs  yeux.  Ce  qui 
pendant  des  siècles  avait  été  réputé  utopie  prenait 
subitement  la  réalité  intense  et  inquiétante  d'une  ma- 
chine infernale  montée  contre  l'ordre  social.  Rien  n'est 
plus  instructif  a  cet  égard  que  de  lire  les  chefs  de  con- 
damnation opposés  au  communisme  et  au  socialisme 
par  les  premiers  documents  ecclésiastiques  qui  dési- 
gnent ces  erreurs  par  leur  nom.  Au  même  titre  que  les 
sociétés  secrètes  et  les  sociétés  bibliques,  socialisme  et 
communisme  sont  accusés  de  corrompre  la  jeunesse, 
de  la  soustraire  à  l'enseignement  chrétien,  de  ruiner 
l'autorité  de  l'Église  aussi  bien  que  de  l'État.  Il  est 
constant,  dit  par  exemple  Pie  IX  dans  l'encyclique 
Noslis  et  Nobiscum,  (pie  les  chefs  soit  du  Communisme, 
soit  du  Socialisme,  bien  qu'agissant  par  des  méthodes 
et  des  moyens  différents,  ont  pour  but  commun  de 
maintenir  en  agitation  continuelle  et  d'habituer  peu 
à  peu  à  des  actes  plus  criminels  encore  les  ouvriers  et 
les  hommes  de  condition  inférieure,  trompés  par  leur 
langage  artificieux  et  séduits  par  la  promesse  d'un  état 
de  vie  plus  heureuse.  Ils  comptent  se  servir  ensuite  de 
leur  secours  pour  attaquer  le  pouvoir  de  toute  auto 
rite  supérieure,  pour  piller,  dilapider,  envahir  les  pro 
priétés  de  l'Église  d'abord,  et  ensuite  celles  de  tous  les 
autres  particuliers;  pour  violer  enfin  tous  les  droits 
divins  el  humains,  amener  la  destruction  du  culte  de 
Dieu  el  le  bouleversement  de  tout  ordre  dans  les  so 
ciétés  i  i\  iles.  i  /est  peu  a  peu  seulement  (pie  les  i  hèses 
socialistes  perdront  ce  caractère  exclusivement  révo 
lutionnaire  ;  au  in  dieu  d'erreurs  considérables  se  feront 
jour  certaines  critiques,  certaines  revendications  qui 
ne  seront  pas  uniquement  destinées  a  séduire  les 
malheureux  pour  les  en(  rainer  aux  derniers  excès,  sous 
prétexte  de  justice  et  de  liberté,  (.cite  évolution  <ia 
socialisme,  a  peine  perceptible  sous  Léon  XIII,  nette 
ment  signalée  par  l'ie  XI  dans  l'encyclique  Quadrage- 
simoanno,  doit  être  maintenant  décrite  a  grands  traits. 


//.  ÉVOLUTION  HISTORIQUE  DU  SOCIALISME.  — 
Mouvement  plutôt  que  doctrine,  le  socialisme  évolue 
avec  une  étonnante  souplesse.  Il  a  l'art  de  s'habiller  au 
goût  du  jour  et  à  la  mode  du  pays.  <>n  n'attend  pas 
d'un  dictionnaire  de  théologie  une  histoire  détaillée  du 
socialisme:  aussi  nous  contenterons-nous,  renvoyanl 
pour  le  reste  aux  ouvrages  spéciaux,  de  marquer  les 
principaux  tournants  de  cette  histoire. 

1°  Le  socialisme  des  producteurs.  —  Beaucoup  plus 
(pie  le  marxisme,  ce  socialisme  mériterait  le  nom  de 
socialisme  scientifique:  le  marxisme  en  effet  n'a  pris 
cette  qualification  que  comme  une  enseigne,  afin  de 
donner  à  ses  thèses  une  apparence  de  sérieux  ;  mais,  à 
supposer  même  que  les  conclusions  marxistes  fussent 
démontrées  avec  une  rigueur  scientifique,  la  science 
connue  telle  ne  se  voit  attribuer  aucun  rôle  propre  à 
l'intérieur  de  la  doctrine.  Au  contraire,  le  socialisme  de 
Saint-Simon  et  celui  des  saint  si  mon  ici  i  s  fait  une  place 
à  la  science  comme  principe  directeur  et  animateur  de 
la  vie  moderne.  Le  savant  est  considéré  comme  le 
héros  des  temps  nouveaux.  Un  tel  socialisme,  on  l'a  vu 
ailleurs,  se  rattache  étroitement  au  xvnr  siècle  par  son 
rationalisme  et  par  son  culte  enthousiaste  de  la  science 
et  du  progrès;  il  annonce  le  collectivisme  marxiste,  en 
dépit  de  différences  considérables,  par  le  rôle  prépon- 
dérant et  même  exclusif  qu'il  réserve  au  producteur 
(mais  ce  producteur  n'est  pas  le  prolétaire;  c'est  plutôt 
le  génial  brasseur  d'affaires)  et  par  le  caractère  évolu- 
tionniste  de  sa  philosophie  de  l'histoire;  il  est  très 
romantique  surtout  chez  Enfantin,  par  son  sensua- 
lisme trouble  et  vaguement  panthéiste.  Voir  Saint- 
Simon  ET  SAINT-SIMONISME,  t.  XIV,  COl.  769  sq. 

2°  Le  socialisme  ulopique  ou  associalionniste. 
1.  Charles  Foncier,  ne  a  Besançon  en  1779,  mort  à  Paris 
en  1.S37,  fut  successivement  garçon  de  magasin,  négo- 
ciant, voyageur  de  commerce,  commis  d'administra- 
tion, caissier.  Célibataire  et  méticuleux  jusqu'à  la 
manie,  il  mena  l'existence  la  plus  dénuée  d'incidents 
Mais  il  était  doué  d'une  imagination  fertile  el  tenace, 
capable  de  soutenir  jusque  dans  le  détail  le  plus  menu 
la  prévision  lucide  de  toutes  les  circonstances  impli- 
quées dans  la  réalisation  future  de  ses  utopies.  Saint- 
Simon  généralisait  d'instinct  et  hardiment;  I-'ourier, 
au  contraire,  avait  la  manie  du  particulier,  de  la  clas- 
sification en  séries,  ordres,  sous-ordres,  etc..  A  lire  ce 
dernier,  on  ne  sait  pas  où  l'on  va,  mais  chaque  pas  en 
avant  est  copieusement  justifié  et  commenté,  avec  un 
luxe  d'explications  parfois  saugrenues,  souvent  ingé- 
nieuses. Le  jugement  surtout  lui  faisait  défaut,  ainsi 
que  toute  délicatesse  psychologique  ou  noblesse  de 
caractère.  Il  n'a  jamais  senti  le  besoin  ni  discerné  les 
conditions  d'une  démonstration  rigoureuse;  il  décrivit 
toujours  sans  prouver  jamais.  Fourier  collabora  à 
l'Impartial  de  Besançon,  au  Phalanstère,  a  La  réforme 
industrielle  et  à  La  phalange.  Ses  idées  se  retrouvent 
dans  les  ouvrages  suivants  :  Théorie  des  quatre  mutine 
menls,  1808;  Traité  de  l'unité  universelle,  1821;  Som- 
maire du  traité  'le  l'unité,  1823;  le  Nouveau  monde 
industriel  ou  sociétaire,  1829;  Pièges  ci  charlatanisme 
des  sectes  Saint-Simon  ri  Owen,  lx.'tl  ;  La  /aussi-  indus- 
trie, in:!:,. 

Il  ne  fut  guère  pris  au  sérieux  el  cul  peu  de  disci- 
ples :  ou  eiie  lusi  Muiron.  Victor  Considérant  essaya 
de  donner  au  fouriérisme  une  apparence  plus  logique 
et  de  réaliser  une  colonie  plialauslériennc  au  Texas  en 
1855,  <)n  peut  formuler  de  la  façon  suivante  les  prin- 
cipales thèses  de  Courier  : 

i/  /  Association  volontaire  du  capital,  du  travail  et  du 
talent,  avec  liberté  pour  chaque  associé  de  se  retirer 
librement  de  l'association  avec  toul  son  avoir.  En 
effet  le  fouriérisme  respecte  la  propriété  privée,  au 
moins  sous  tonne  mobilière,  de  même  (pie  l'hérédité, 

l'intérêt  des  capitaux  ci  l'inégalité  des  riches  ci  des 
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pauvres  qui  «  entre  dans  le  plan  de  Dieu  ».  Mais  la  pro- 
priété individuelle  doit,  selon  Fourier,  suivi  sur  ce 
point  par  d'illustres  économistes  orthodoxes,  évoluer 
en  copropriété  actionnaire,  de  façon  à  multiplier  le 
nombre  des  propriétaires  et  à  liquider  le  salariat  en 
faisant  des  ouvriers,  par  la  participation  aux  bénéfices, 
les  copropriétaires  de  l'entreprise. 

b)  La  cellule  fondamentale  de  la  société  est  la  pha- 
lange; ses  1  800  membres,  répartis  en  400  familles, 
habitent  un  vaste  immeuble,  le  phalanstère,  construit 
en  pleine  campagne,  suivant  un  plan  minutieusement 
décrit  par  Fourier.  On  y  a  vu  avec  horreur  l'asile  des 
pires  promiscuités  et  d'un  communisme  lacédémonien 
ou  conventuel,  mais  dans  la  pensée  de  l'auteur  le  pha- 
lanstère ressemblerait  plutôt  à  ces  hôtels-pensions,  sou- 
vent fondés  par  actions,  que  connaissent  les  États- 
Unis  et  la  Suisse;  on  n'y  mange  pas  à  la  gamelle,  on  n'y 
couche  pas  au  dortoir,  et  il  n'y  a  même  aucune  égalité 
entre  les  catégories  de  locataires;  mais  on  y  trouve  des 
services  communs,  salons  de  conversation,  de  lecture, 
salles  à  manger,  pour  ceux  qui  veulent  en  profiter.  Au 
phalanstère  se  trouve  annexée  une  entreprise  agricole 
et  partiellement  industrielle,  ni  plus  ni  moins  collec- 
tive que  les  sociétés  par  actions.  Il  est  évident  que  les 
avantages  de  la  division  du  travail  se  feront  sentir 
dans  la  phalange,  car  chacun  suivant  son  penchant 
exécutera  les  besognes  qui  lui  plairont  davantage  et 
qui  en  seront  mieux  faites.  D'autre  part  il  est  avanta- 
geux de  remplacer  les  400  caves  familiales,  les  400  cui- 
sines familiales,  les  400  buanderies  ou  400  greniers 
familiaux  par  des  locaux  communs,  mieux  aménagés, 
moins  coûteux  et  dont  le  service  exigerait  beaucoup 
moins  de  personnel.  D'où  libération  des  sept  huitièmes 
des  femmes,  généralement  absorbées  par  les  soins 
domestiques.  Et  le  reste  à  l'avenant.  Le  caractère  uni- 
taire du  phalanstère  éclate  dans  sa  configuration  archi- 
tecturale :  une  rue  galerie,  sorte  de  promenoir  couvert, 
ventilée  ou  chauffée  suivant  la  saison,  rendra  faciles 
et  commodes  les  communications  intérieures,  avec 
l'église,  avec  la  salle  de  spectacle,  avec  les  bâtiments 
ruraux  et  avec  les  usines. 

Cependant  le  principe  de  la  division  du  travail  abou- 
tit en  régime  de  civilisation,  c'est-à-dire  dans  le  régime 
actuel,  successeur  de  l'élal  sauvage,  du  patriarcat  et  de 
la  barbarie,  à  une  monotonie  abrutissante  pour  l'ou- 
vrier, par  l'exercice  simpliste  et  illimité  d'un  seul  pen- 
chant. En  Harmonie,  c'est-à-dire  dans  le  régime  nou- 
veau, on  combinera  les  bienfaits  de  la  division  du  tra- 
vail  avec  ceux  de  la  variété  des  tâches  :  comme  il  n'y 
aura  plus  d'oisifs  dès  que  le  travail  sera  devenu  at- 
trayant, on  pourra  morceler  les  besognes  en  parts  si 
infimes  que  n'importe  qui  exécutera  la  sienne  en  se 
jouant,  sans  apprentissage,  sans  avoir  le  temps  de  s'y 
ennuyer  ou  de  s'y  lasser  et  la  quittera  pour  une  autre 
également  attrayante  et  facile.  Ici  intervient  la  théorie 
fouriériste  des  passions. 

cj  L'attraction  passionnelle.  —  Ce  que  nous  avons  dit 
jusqu'ici  de  Fourier  ne  suffit  pas  à  le  déclarer  socia- 
liste; mais  voici  d'autres  propos  qui  font  de  Fourier 
tout  autre  chose  qu'un  Jules  Verne  de  la  sociologie.  Il 
est  optimiste  comme  les  physiocrates,  il  croit  comme 
Saint-Simon  à  l'attraction  universelle;  mais  il  a  cette 
originalité  d'attribuer  aux  passions  le  rôle  bienfaisant 
d'un  moteur  universel  du  progrès  humain.  Depuis 
2  000  ans,  à  l'entendre,  les  moralistes  ont  fait  fausse 
route  en  condamnant  ou  en  modérant  les  passions; 
leur  tentative  est  injurieuse  à  la  sagesse  du  Créa- 
teur qui  aurait  imprimé  aux  astres  une  direction  in- 
faillible et  qui  aurait  négligé  de  fournir  aux  hommes 
une  loi  intérieure  aussi  sûre  et  aussi  féconde.  Cette 
loi  existe,  ce  sont  nos  passions,  les  moteurs  de  toute 
activité.  Fourier  prétend  remettre  l'humanité  sur 
la  voie  du  bonheur  véritable  en  réhabilitant  les  pas- 


sions, car  le  bonheur  consiste  à  jouir  d'un  clavier  pas- 
sionnel complet  et  harmonieux  et  à  pouvoir  en  user 
librement.  Actuellement,  en  attendant  que  l'admirable 
mécanique  passionnelle  puisse  s'exercer  pleinement,  il 
faut  détruire  l'œuvre  néfaste  des  législateurs  et  des 
moralistes  en  brisant  toutes  les  entraves  apportées  au 
jeu  des  passions  :  besogne  négative  de  caractère  anar- 
chique.  Fourier  découvre  douze  passions  radicales  : 
cinq  passions  sensilives.  correspondant  à  chacun  de  nos 
sens;  quatre  passions  affectives  :  amitié,  ambition, 
amour,  familisme;  et  trois  passions  distribulives  ou 
mécanisantes,  principes  de  variété  et  de  changement,  la 
cabaliste  ou  esprit  d'intrigue,  la  papillonne  ou  esprit 
de  changement,  la  composite  ou  fougue  irréfléchie  et 
exaltante  qui  pousse  l'homme  à  multiplier  ses  plaisirs. 
C'est  pour  réunir  les  chances  les  plus  favorables  au  jeu 
complexe  et  harmonieux  de  toutes  ces  passions,  inéga- 
lement dominantes  suivant  les  différents  âges,  sexes  et 
tempéraments  individuels,  que  Fourier  fixe  à  1  600  ou 

I  800  membres  environ  la  population  d'un  phalans- 
tère :  tous  les  groupes,  toutes  les  séries  pourront  y  être 
représentés,  exercer  leur  influence  en  juste  proportion 
et  assurer  l'harmonie. 

Concrètement,  le  programme  de  Fourier,  à  l'inverse 
du  saint-simonisme,  condamne  toute  forme  de  hié- 
rarchie sociale.  Nul  essai  satisfaisant  n'en  fut  tenté; 
les  fonds,  que  Fourier  attendait  du  capitaliste  philan- 
thrope auquel  il  avait  donné  rendez-vous  chaque  jour 
à  midi,  ne  vinrent  point.  A  Condé-sur-Vesgre,  puis  à 
Citeaux,  une  ébauche  de  colonisation  phalanstérienne 
fut  aussitôt  abandonnée. 

2.  Robert  Owen  (1771-1858).  — C'était  un  réalisateur. 

II  lit  d'abord  ses  preuves  dans  l'industrie,  en  ren- 
flouant une  filature  de  coton  à  Lanarck,  sur  les  bords 
de  la  Clyde,  et  en  y  gagnant,  par  les  procédés  les  plus 
classiques,  plusieurs  millions  qu'il  laissa  philanthropi- 
quement  dans  l'affaire.  Ce  succès  l'incita  à  devenir 
réformateur.  D'après  lui,  l'homme  est  irresponsable  et 
son  bonheur  ou  son  malheur  dépend  uniquement  du 
milieu  et  des  conditions  de  vie.  C'est  donc  l'éducation 
qui  est  à  refaire.  Elle  sera  entièrement  égalitaire,  sans 
contrainte  ni  sanction;  nulle  propriété,  nulle  hiérar- 
chie, nulle  discipline  sexuelle.  Avec  de  l'argent  et  des 
appuis,  Owen  créa  dans  l'Indiana  la  colonie  de  New 
Harniony  et  quelques  autres  sur  le  même  modèle  : 
toutes  s'écroulèrent  en  quelques  mois  dans  l'anarchie 
et  la  promiscuité.  Revenu  en  Angleterre,  il  reprit  ses 
expériences,  aboutit  à  la  même  faillite,  et  prit  la  fuite. 
Ses  ouvrages  essentiels  sont  les  Outlines  of  the  raiional 
System  et  la  New  view  of  society,  or  essays  on  the  forma- 
tion of  a  human  character  (1812), 

3.  Etienne  Cabel  (1788-1856).  —  Fils  d'un  tonnelier, 
apprenti  jusqu'à  douze  ans,  il  fit  ensuite  ses  études,  puis 
son  droit,  plaida  sans  succès  à  Dijon,  sa  ville  natale,  se 
signala  par  ses  idées  révolutionnaires  et  ses  attaches 
avec  les  sociétés  secrètes.  Condamné  à  deux  ans  de 
prison  en  1834,  il  se  réfugia  à  Londres  où  il  connut 
\'l'to[iie  de  Thomas  Morus  et  évolua  dans  un  sens 
communiste.  Rentré  à  Paris  à  la  faveur  de  l'amnistie 
de  1839,  il  y  publia  en  1840  son  Voyage  en  Icarie, 
roman  utopique  de  la  meilleure  tradition.  Mais  Cabet 
avait  foi  en  son  utopie  et,  en  1848,  il  envoya  des  ica- 
riens  au  Texas,  les  rejoignant  bientôt  avec  quelques 
enthousiastes.  Ils  fondèrent  à  Nauvoo  dans  l' Illinois 
une  colonie  qui  se  divisa  très  vite;  Cabet  chassé  par  les 
siens,  revint  mourir  à  Saint-Louis  en  1856.  Les  ica- 
riens  végétèrent  et  disparurent  après  bien  des  schis- 
mes, émigrations  et  vicissitudes  lamentables.  Le  ré- 
gime est  un  pur  communisme  quant  aux  biens,  avec 
maintien  du  mariage  et  travail  à  la  fois  obligatoire  et 
agréable. 

3°  Le  socialisme  démocratique.  —  1 .  Ph.  liuchez.  —  Il 
nous  ramène  aux  idées  démocratiques  et  religieuses. 
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Après  avoir  débuté  par  l'activité  révolutionnaire  dans 
la  Charbonnerie,  il  subit  un  temps  l'influence  saint- 
simonienne.  Rompant  avec  Enfantin,  Bûchez  s'occupa 
de  propagande  religieuse  et  politique,  en  mêlant  les 
théories  démocratiques  à  un  positivisme  vaguement 
catholique.  Fondateur  du  Journal  des  sciences  morales 
et  politiques,  qui  devint  l'Européen,  puis  la  Revue  natio- 
nale (1831-1848),  Bûchez  acquit  par  d'importants  ou- 
vrages (Introduction  à  la  science  de  l'histoire  ou  Science 
du  développement  de  l'humanité,  1833,  et  Essai  d'un 
traité  complet  de  philosophie  au  point  de  vue  du  catholi- 
cisme et  du  progrès,  1839)  une  notoriété  qui,  jointe  a 
une  grande  honorabilité  et  à  un  vrai  désintéressement, 
le  conduisit  en  1848  à  l'Assemblée  nationale  dont  il  fut 
élu  président.  Quand  l'Assemblée  fut  envahie  le  15  mai, 
il  montra  quelque  timidité;  ce  fut  à  la  fois  le  sommet 
et  la  lin  de  sa  vie  publique.  Il  mourut  en  18(i5.  L'idéal 
social  de  Bûchez  est  à  la  fois  archaïque  et  révolution- 
naire, avec  les  intentions  les  plus  pures  :  la  profession 
s'organisera  en  petites  associations  de  producteurs  qui, 
après  avoir  remboursé  le  capital  d'établissement,  re- 
nonceront à  la  propriété  personnelle  et  vivront  frater- 
nellement dans  un  entier  dévouement  à  la  commu- 
nauté. C'est  une  sorte  de  communisme  monastique, 
sur  le  plan  de  l'atelier  artisanal,  mais  réservant  l'éga- 
lité démocratique  des  membres,  la  liberté  des  élec- 
tions, le  droit  pour  chacun  de  fonder  une  famille  et 
celui  de  sortir  à  son  gré  de  l'association. 

2.  Pierre  Leroux  (1797-1871).  —  Traité  avec  une  défé- 
rente pitié  par  les  socialistes  révolutionnaires  et  les 
hommes  de  main,  il  mérite  attention  du  point  de  vue 
idéologique.  Il  commença,  ainsi  que  Bûchez,  par  les 
sociétés  secrètes  et  le  sain t-simonisme ;  mais  il  entra 
mieux  que  Bûchez  dans  la  sentimentalité  métaphy- 
sico-religieuse  du  saint-simonisme  décadent.  Timide 
et  gauche,  extrêmement  sensible,  généreux  et  sincère, 
médiocre  orateur,  il  eut  peu  d'influence  extérieure  et 
se  complut,  en  dépit  d'une  culture  assez  superficielle, 
dans  le  commerce  des  idées  philosophiques.  A  cet 
égard,  il  offre  un  curieux  amalgame  de  croyances  reli- 
gieuses, reste  de  sa  première  éducation  catholique, 
avec  un  fond  saint-simonien  de  panthéisme  humani- 
taire, le  tout  illustré  de  thèmes  platoniciens  et  teinté 
d'hégélianisme.  Il  ne  réussit  jamais  à  formuler  d'en- 
semble son  système.  Sa  méthode  est  l'analogie,  par- 
fois purement  verbale,  et  un  symbolisme  intempérant. 
Il  procède  généralement  par  triades  :  sa  psychologie 
se  résume  en  sensation,  sentiment,  connaissance;  sa 
philosophie  sociale  ne  connaît  que  l'individu,  la  fa- 
mille, la  société,  correspondant  aux  trois  termes  de 
liberté,  égalité,  fraternité.  La  famille  constitue  la 
Inadc  ;  père,  mère,  enfant,  qui,  à  l'instar  de  la  triade 
divine  :  puissance,  amour,  intelligence,  réalise  l'unité. 
Le  travail  aussi  est  une  triade,  d'abord  parce  qu'il 
manifeste  la  vie  de  chaque  être  humain,  soit  par  l'in- 
dustrie, soit  par  l'art,  soit  par  la  science  (triade  saint- 
simoniennel;  ensuite  parce  qu'il  Implique  trois  ternies  : 
capital,  travail,  terre  ou  matière;  enfin  parce  qu'il  est 
rétribué  en  fonctions,  en  loisirs  et  en  produits.  Au 
point  de  vue  familial,  P.  Leroux  prône  une  conception 
du  mariage  aussi  élevée  qu'austère  :  monogamique  et 
Indissoluble,  le  mariage  a  pour  but,  non  la  satisfac- 
tion de  l'instinct,  mais  le  perfectionnement  moral  des 
deux  époux  par  le  sacrifice  perpétuel  et  le  dévouement 
mutuel  dans  l'amour  de  l'humanité.  P.  Leroux  voit 
dans  l'humanité  une  réalité  objective  et  transcendan- 
tale  dont  les  individus  ne  sont  que  des  formes  phéno- 
ménales engagées  dans  les  conditions  subjectives  de 
l'espace  cl  du  temps.  Il  semble  avoir  emprunté  à 
Platon  ou  à  1  [egel  cette  idée  réelle  de  l'espèce.  Il  croit 
à  l'immortalité  de  l'àme  sous  forme  de  métempsv 
cose  :  «  ce  qui  est  immortel,  c'est  l'être  abstrait  uni- 
versel appelé  humanité,  identique  à  l'homme  et  à  Dieu 


même.  Nous  sommes  non  seulement  les  fils  de  la  pos- 
térité de  ceux  qui  ont  vécu,  mais  réellement  ces  géné- 
rations elles-mêmes.  Les  individus  se  perpétuent  dans 
le  sein  de  l'espèce  ».  Il  trouve  dans  cette  palingénésie  la 
solution  au  problème  du  mal  et  la  base  d'un  nouveau 
christianisme  :  «  il  est  temps,  écrit-il,  de  comprendre 
enfin  et  cette  Chute  de  l'homme  par  laquelle,  en  pas- 
sant de  l'ignorance  à  la  connaissance,  il  passe  en  même 
temps  de  V unité  à  la  distinction  et  à  l'individualité,  et 
cette  Rédemption  par  laquelle,  en  continuant  de  pro- 
gresser dans  la  connaissance,  il  essaye  en  Jésus -Chrisl 
de  se  régénérer  dans  l'unité,  de  rentrer  a  la  distinction, 
à  l'individualité.  >•  L'humanité. 

Ko  Pierre  Leroux  s'ébauche  un  type  nouveau  de 
socialisme,  très  différent  du  socialisme  français  épris 
d'idées  claires  et  de  réalisations  simplistes.  L'idéalisme 
dialectique  s'insinue  chez  les  penseurs.  Rappelons  que 
P.  Leroux  s'attribuait  le  mérite  d'avoir  inventé  le  mot 
socialisme;  de  fait  la  signification  étymologique  du 
terme  convient  assez  à  sa  doctrine  qui  réalise  les  uni 
versaux. 

3.  Victor  Considérant.  —  Né  à  Salins  le  12  octobre 
1808,  ancien  polytechnicien,  il  fut  le  meilleur  disciple  de 
Fourier.  D'une  plume  alerte  et  vivante  il  écrivit  un 
grand  nombre  de  petites  brochures  et  les  principaux 
ouvrages  suivants  :  Destinée  sociale,  3  vol.,  1834-1844; 
Théorie  de  l'éducation  naturelle  et  attrayante,  1845;  Ex- 
position abrégée  du  système  phalanstérien  de  Fourier, 
1845;  Principes  du  socialisme,  1847;  Le  socialisme 
devant  le  vieux  monde,  1848;  La  solution  ou  le  gouver- 
nement direct  du  peuple,  1851;  Au  Texas,  1854;  Du 
Texas,  1857.  Quand  on  sait  que  le  principal  obstacle  à 
la  propagande  fouriériste  résidait  dans  le  style  même 
de  Fourier,  dilîus,  obscur,  plein  de  néologismes  rebu- 
tants, sans  ordre  apparent,  on  ne  peut  douter  que 
Considérant  n'ait  beaucoup  contribué  à  propager  la 
doctrine  phalanstérienne.  Mais  la  modestie  avec  la- 
quelle Considérant  se  réclamait  de  Fourier  fut  fatale 
à  ses  propres  idées.  En  elles-mêmes  les  idées  de  Consi- 
dérant n'ont  plus  rien  de  révolutionnaire  et  elles  oui 
perdu  toute  l'étrangeté  ou  l'extravagance  des  élucu 
brations  de  Fourier.  Mais  Considérant,  engagé  dans 
des  luttes  politiques  contre  les  conservateurs,  contre 
Thiers  notamment,  eut  beau  protester  de  ses  inten- 
tions pures,  il  ne  put  jamais  se  débarrasser  de  l'éti- 
quette dont  Thiers  l'avait  affublé  et  qui  le  désignait 
comme  socialiste  à  la  méfiance  des  conservateurs.  En 
réalité,  si  Considérant  ne  se  fût  jamais  égaré  dans  la 
politique,  il  eût  peut-être  réussi  à  fonder  un  socialisme 
proprement  français,  réformiste,  moral,  conciliante 
avec  les  traditions  chrétiennes  La  seule  erreur  avouée 
par  Considérant  consiste  à  prôner,  pour  l'avenir,  l'in- 
troduction du  divorce  dans  la  législation  matrimo- 
niale, en  vue,  pense-t-il,  de  mieux  garantir  la  sincérité 
des  rapports  entre  conjoints  et  la  dignité  de  la  femme. 
Mais  on  cherche  vainement  dans  les  ouvrages  de  Consi- 
dérant une  attaque  contre  la  propriété.  H  prêche  net- 
tement l'association  volontaire  du  capital,  du  travail, 
du  talent,  la  répartition  à  chacun  selon  son  droit, 
c'est-à-dire  en  raison  de  son  concours,  en  capital,  eu 
travail  ou  en  talent,  à  la  production  commune,  la  con- 
currence non  pas  étouffée  mais  multipliée  par  les 
■  rivalités  éniulatrices  »,  les  classes  non  pas  maintenues 
en  luttes  mais  fondues  par  l'anéantissement  des  hos- 
tilités et  des  rancœurs  séculaires,  la  propriété  non  pas 
supprimée  ou  réduite,  mais  multipliée  et  accessible  à 
tous.  »  Si  la  propriété  individuelle  n'existait  pas 
encore,  il  conviendrait  de  l'inventer  tout  exprès  pour 
le  phalanstère.  »  Le  socialisme  devant  le  vieux  monde, 
p.  63.  Considérant  désavouait  même  certains  phalans- 
tériens  «  désorbités  »  qui  semblaient  n'accepter  que 
pour  mi  temps  la  survivance  de  la  propriété  :  »  Ils 
pensent    que,  pendant    quelques    centaines    d'années, 
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plus  ou  moins,  chacun  aura  effectivement  sa  fortune, 
sa  rétribution  proportionnelle  et  son  compte  particu- 
lier de  crédit  et  de  débit  avec  la  société.  Mais  viendra 
un  temps  où  les  richesses  seront  si  abondantes  que, 
sans  cesser  d'avoir  de  l'utilité,  elles  cesseront  d'avoir 
du  prix.  Il  ne  sera  dès  lors  plus  nécessaire  de  compter 
avec  personne,  chacun  jouissant  de  la  richesse  sociale 
à  volonté,  comme  on  jouit  dans  un  be;îu  jardin  et  par 
un  temps  superbe,  de  l'air,  de  la  vue.  du  soleil  ou  de 
l'ombrage.  »  Tout  en  reconnaissant  que  cette  opinion 
n'était  guère  dangereuse,  puisqu'elle  renvoyait  la  lin 
de  la  propriété  au  jour  où  nul  n'en  tiendrait  plus 
compte.  Considérant  ne  la  partageait  pas. 

Que  reste-t-il  d'authentiquement  socialiste  dans 
l'association  volontaire?  Celle  idée  que  le  bonheur  de 
l'humanité  et  son  progrès  moral  tiennent  à  la  réalisa 
tion  d'un  plan,  a  un  type  d'organisation  sociale.  C'est 
le  trait  ineffaçable  d'utopie  qu'on  retrouve  en  tout 
socialisme. 

4.  Proudhon.  —  Né  à  Besançon  en  1809,  il  mourut  à 
Passj  en  1865.  Fils  d'un  tonnelier,  il  exerça  lui-même 
plusieurs  métiers,  tour  à  tour  vacher,  ouvrier  de  bras- 
serie, imprimeur,  journaliste.  Il  lit  des  études  assez 
irrégulières  mais  brillantes.  Devenu  prote  dans  sa  ville 
natale,  il  dévora  les  ouvrages  de  théologie  que  son 
patron  imprimait  pour  le  séminaire.  Très  peuple  et 
franc-comtois,  il  aimait  à  revêtir  d'une  forme  agres- 
sive et  révolutionnaire  des  idées  relativement  modé- 
rées, sinon  bourgeoises;  ce  travers  joint  à  une  réelle 
franchise  l'amena  à  exprimer  des  opinions  successives 
qu'il  n'est  pas  toujours  facile  de  concilier.  On  se  de- 
mande encore  s'il  était  en  définitive  adversaire  ou 
partisan  de  la  propriété  privée.  Tout  le  monde  con- 
naît son  apostrophe  fougueuse  :  La  propriété,  c'est  le 
vol...;  les  propriétaires  sont  des  voleurs  ;  mais  on 
n'ignore  pas  les  critiques  acerbes  dont  il  fustigeait  les 
réformateurs  socialistes.  Marx,  avec  la  clairvoyance  de 
son  génie  et  de  sa  haine,  devinait  et  abhorrait  le  fond 
paysan  et  bourgeois  du  tempérament  de  Proudhon  : 
«  La  nature  de  Proudhon,  écrit-il  dans  le  Capital,  le 
portait  à  la  dialectique,  mais  n'ayant  jamais  compris 
la  dialectique  scientifique,  il  ne  parvint  qu'au  so- 
phisme. Kn  fait,  cela  découlait  de  son  point  de  vue 
petit  bourgeois.  Le  petit  bourgeois  est  la  contradiction 
vivante.  La  fameuse  brochure  Qu'est-ce  que  la  pro- 
priété? est  au  fond  beaucoup  moins  terrible  que  sa 
réputation:  elle  ne  conteste  pas  le  droit  de  propriété. 
mais  son  étendue  et  certaines  façons  de  l'acquérir  et 
d'en  user;  elle  distingue  ce  droit  du  droit  de  possession, 
ce  qui  n'a  rien  de  redoutable,  et  se  montre  aussi  hos- 
tile à  la  possession  communautaire  qu'à  la  possession 
individuelle.  Il  semble  que,  sans  cette  inclination 
romantique  à  étonner  le  paisible  bourgeois  et  sans 
cette  truculence  passionnée  qui  fait  de  Proudhon  un 
journaliste  marquant,  notre  auteur  fût  demeuré  in- 
connu. Si  l'on  en  croit  V.  Considérant,  son  collègue  à 
l'Assemblée  nationale  en  1848,  la  vogue  de  Proudhon 
tiendrait  pour  une  part  à  un  réflexe,  peut-être  à  une 
tactique  du  parti  conservateur  :  >  Proudhon  a  aujour- 
d'hui le  privilège,  et  tout  privilège  a  son  prix,  de  con- 
denser sur  sa  tête  les  plus  grandes  colères  des  ennemis 
du  socialisme.  Antithèse  la  plus  énergique  de  la  pro- 
priété, il  est  devenu  une  véritable  synthèse  de  l'ani- 
madversion  des  propriétaires...  Le  nom  de  Proudhon 
est  passé  à  l'état  d'argument.  Le  socialisme  itérant  le 
vieux  mande,  p.  100.  Et  V.  Considérant  ajoute,  un  peu 
plus  loin  :  Proudhon  entend  laisser  à  chacun  sa  pro- 
priété. Il  ne  veut  point  du  tout  de  la  mise  en  commun 
des  biens,  ni  que  l'on  travaille  et  que  l'on  vive  ensem- 
ble. Toute  combinaison  de  ce  genre,  communauté  ou 
association,  lui  fait  horreur.  Sa  pensée  est  tout  ce  qu'il 
y  a  île  plus  titrée  en  individualisme.  -  D'autre  part,  les 
idées  économiques  de  Proudhon  furent  toujours  sim- 


plistes, comme  il  est  aisé  de  s'en  rendre  compte  en  sui- 
vant par  exemple  sa  polémique  avec  Bastiat  sur  le  prêt 
gratuit.  C'est  à  ce  point,  tout  compte  fait,  qu'il  faut 
ramener  le  socialisme  de  Proudhon,  si  c'en  est  un  que 
de  condamner  le  prêt  à  intérêt.  En  tout  cas,  ce  socia- 
lisme est  beaucoup  plus  politique  que  philosophique 
ou  économique,  car  reconnaissant  volontiers  le  talent, 
l'esprit  démocratique  de  Bastiat,  il  rangeait  son  adver- 
saire parmi  les  hommes  du  »  parti  de  la  résistance  »  : 
Sa  théorie  du  capital  et  de  l'intérêt,  dit-il,  diamétra- 
lement opposée  aux  tendances  les  plus  authentiques, 
aux  besoins  les  plus  irrésistibles  de  la  Révolution,  nous 
en  fait  une  loi  ».  En  réalité,  Bastiat  avait  la  partie 
belle  :  il  amena  Proudhon  à  reconnaître  que  le  prêteur 
rend  service  à  l'emprunteur,  que  celui-ci  doit  donc 
quelque  chose  à  celui-là  et  il  conclut  :  ■  c'est  un  grand 
pas  vers  la  solution,  car  c'est  ce  quelque  chose  que 
j'appelle  :  intérêt  ». 

Mais  Proudhon,  contraint  d'admettre  «  la  justice 
commutative  de  l'intérêt  »,  se  retranchait  derrière 
«  l'impossibilité  organique,  l'immoralité  de  ce  même 
intérêt  »,  parce  que  celui  qui  prête  son  capital  ne  le 
fait  que  pour  en  tirer  un  bénéfice  qui  lui  permette  de 
vivre  sans  travailler.  Problème  réel,  d'importance  so- 
ciale et  morale  considérable,  mais  différent.  La  banque 
d'échange,  destinée  dans  la  pensée  de  Proudhon  à 
généraliser  le  prêt  gratuit,  n'eut  aucun  succès.  Xous 
avons  là  une  des  contradictions  dont  l'étude  donna 
lieu  à  l'œuvre  la  plus  sérieuse,  sinon  la  plus  célèbre  de 
Proudhon  :  Le  système  des  contradictions  économiques 
ou  philosophie  de  la  misère,  que  K.  Marx,  en  connais- 
seur, critiquera  vertement  dans  sa  Misère  de  la  philo- 
sophie. 

Proudhon  fut  en  réalité  le  fossoyeur  du  socialisme 
français  :  désormais,  la  pensée  socialiste  est  serve  d'un 
parti  et  instrument  d'un  plan  politique:  d'autre  part 
le  Système  des  contradictions  économiques  marque  l'in- 
vasion de  la  pensée  hégélienne  et  la  prédominance 
d'une  doctrine  étrangère.  Enfin,  la  verve  caustique. 
l'ironie,  la  violence  de  Proudhon  se  sont  appliquées 
avec  un  plein  succès  à  ruiner  toutes  les  sectes  socia- 
listes concurrentes. 

Indépendamment  de  leur  contenu  philosophique  ou 
social,  les  ouvrages  de  Proudhon,  et  ceci  encore  est 
presque  entièrement  nouveau,  distillent  l'anticlérica- 
lisme le  plus  hautain  et  le  plus  agressif.  Les  pages 
consacrées  à  la  femme  sont  dégradantes  :  servante  ou 
courtisane,  pas  d'autre  alternative:  la  femme  est  un 
être  inférieur,  instrument  de  reproduction,  au  service 
des  mâles.  Dernière  contradiction,  non  la  moins  éton- 
nante, de  la  part  d'un  homme  qui  eut  pour  sa  mère  une 
vénération  touchante  et  pleine  de  délicatesse,  et  qui 
fut  un  excellent  époux. 

L'idéal  politique  de  Proudhon  n'a  rien  de  spéciale- 
ment socialiste,  car  il  prône  une  sorte  de  patriarcat 
ayant  pour  base  la  puissance  illimitée  du  père  de 
famille,  avec,  sous  le  nom  de  possession  perpétuelle, 
un  dominium  absolu,  à  la  mode  quiritaire,  du  fonds  et 
du  tréfonds  pour  l'usaye  et  pour  l'abus.  Au-dessus  de 
l'autorité  paternelle,  anarchie,  c'est-à-dire  suppres- 
sion de  toute  autre  hiérarchie  sociale. 

On  se  demande  si  le  cas  de  Proudhon  ne  devrait  pas 
retenir  l'attention  des  psychologues,  comme  repré- 
sentant un  type  de  rural  déclassé,  qui  toute  sa  vie 
regretta  le  temps  où  il  gardait  les  vaches,  qui  ne  s'ha- 
bitua jamais  à  la  vie  mondaine  et  superficielle  des 
grandes  cités  et  qui  déversait  dans  une  activité  céré- 
brale brouillonne  et  contradictoire  le  trop  plein  d'une 
vigueur  physique  sans  emploi.  Peu  habile  au  com- 
merce des  hommes,  redouté  et  d'abord  difficile,  Prou- 
dhon n'eut  jamais  que  de  rares  disciples,  de  loin  plutôt 
que  de  près.  Il  existe  un  groupe  des  Amis  de  Proudhon; 
ce  sont  des  amis  posthumes. 
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4°  Le  socialisme  selon  la  dialectique  matérialiste; 
Karl  Marx.  —  1.  Xotes  biographiques.  —  K.  Marx 
naquit  à  Trêves  le  5  mai  1818,  d'une  famille  apparte- 
nant à  la  petite  bourgeoisie  et  convertie  du  judaïsme 
au  protestantisme.  Son  père  était  un  esprit  cultivé, 
pénétré  des  idées  du  xviir2  siècle  et  de  la  Révolution 
française;  il  donna  à  son  fils  une  éducation  ••  libérale  ». 
Étudiant  en  droit  à  Bonn,  puis  à  Berlin,  K.  Marx  a 
du  goût  pour  l'histoire  et  la  philosophie.  Il  se  lie  avec 
les  jeunes  intellectuels  radicaux  désignés  sous  le  nom 
de  gauche  hégélienne  (Strauss,  Bruno  Bauer,  etc.);  il 
renonce  au  droit  et  se  décide  pour  la  philosophie.  En 
réalité,  l'activité  politique  révolutionnaire  le  séduit  de 
plus  en  plus  :  en  1842-1843,  il  dirige  un  organe  démo- 
crate et  libéral,  la  Gazette  rhénane.  Persécuté  par  la 
police,  il  s'installe  à  Paris  où  il  poursuit  ses  menées  en 
complétant  son  expérience  :  publication  des  Annales 
franco-allemandes,  contacts  avec  Proudhon,  rencontre 
de  Frédéric  Engels,  part  très  active  à  la  vie  des  milieux 
ouvriers  socialistes  et  des  sociétés  secrètes  révolution- 
naires. Guizot  l'expulse  en  1844  et  il  se  retire  à  Bruxel- 
les où  il  demeurera  jusqu'en  1848. 

Pendant  cette  période,  K.  Marx  a  publié  notam- 
ment une  Critique  de  la  philosophie  du  druit  de  Hegel 
(1843),  La  sainte  famille,  en  collaboration  avec  Engels 
(1844),  la  Misère  de  la  philosophie  (1847),  réponse  à  la 
Philosophie  de  la  misère  de  Proudhon,  sans  préjudice 
de  deux  écrits  philosophiques  très  importants,  Ludwig 
Feuerbach  et  VAnti-Dùhriny.  Après  l'échec  du  mou- 
vement révolutionnaire  de  1848,  K,  Marx  qui  était 
revenu  en  Allemagne  s'en  éloigne  de  nouveau  et  gagne 
l'Angleterre;  il  demeurera  désormais  à  Londres,  se 
consacrant  à  l'étude  de  l'économie  politique  (Ricardo), 
rédigeant  pour  vivre  articles  et  chroniques  de  jour- 
naux, publiant  en  1859  la  Critique  de  l'économie  poli- 
tique et  en  18G7  le  tome  premier  du  Capital.  Engels 
qui  avait  engagé  son  ami  dans  la  voie  des  études  éco- 
nomiques publiera  les  tomes  n  et  m  en  1885  et  1889. 
K.  Marx  mourut  à  Londres  en  1883. 

On  cite  communément  ce  mot  de  Lénine  :  «  Le 
marxisme  est  le  successeur  naturel  de  tout  ce  que 
l'humanité  a  créé  de  meilleur  au  xixe  siècle  dans  la 
philosophie  allemande,  dans  l'économie  anglaise  et 
dans  le  socialisme  français  ».  De  ces  trois  éléments,  le 
plus  important  et  le  plus  authentiquement  marxiste 
est  l'élément  philosophique.  Comme  économiste,  Marx 
est  le  disciple  appliqué  de  l'économie  manchestérienne, 
c'est-à-dire  d'une  économie  libérale  dominée  par  le 
phénomène  industriel  et  le  problème  du  salariat.  Quant 
au  socialisme  français,  K.  Marx  l'a  gravement  compro- 
mis par  son  interprétation  philosophique  du  mouve- 
ment révolutionnaire;  s'il  en  est  devenu  l'héritier, 
c'est  pour  l'avoir  tué  ou  du  moins  radicalement  trans- 
formé. Nous  insisterons  spécialement  sur  l'aspect  phi- 
losophique du  marxisme. 

2.  Philosophie  île  K.  Marx.  -  a  )  Influence  de  Hegel. 
—  Sans  prétendre  expliquer  tout  Marx  par  les  in- 
fluences qu'il  a  subies,  nous  devons  du  moins  rappeler 
ce  que  Marx  doil  a  Hegel.  Il  y  a  une  certaine  attitude 
d'esprit,  une  option  première  que  notre  auteur  ne  re- 
niera jamais,  qui  commande  sa  manière  de  découvrir 
les  problèmes  philosophiques  et  qui  nous  donne  seule 
la  pleine  intelligence  de  son  système.  Alors  même  (pie 
Marx  aura,  comme  il  le  dit,  renversé  de  haut  en  bas 
la  conception  hégélienne,  il  n'en  continuera  pas  moins 
à  porter  la  marque  de  cette  philosophie,  embrassée 
dans  la  première-  et  inoubliable  ferveur  de  sa  jeunesse 
Intellectuelle.  Hegel  est  d'abord  un  rationaliste  :  voilà 
un  point  de  contact  avec  Kaut  ;  pour  Hegel,  la  philo- 
sophie critique  a  eu  ce  grand  mérite  de  poser  délini- 
tivement,  comme  un  axiome  de  la  pensée  moderne,  le 
principe  de  l'indépendance  de  la  raison,  de  son  absolue 
suffisance  en  elle  même,   Le  défaut  de  Kant  est  de 


n'avoir  pas  tiré  à  fond  toutes  les  conséquences  de  ce 
principe  :  il  n'a  pas  osé  donner  à  ses  catégories  un 
contenu  objectif,  ne  leur  reconnaissant  donc  que  la 
valeur  de  formes  subjectives,  et  d'autre  part  il  n'a  pas 
osé  supprimer  la  chose  en  soi,  résidu  inconnaissable  et 
vide,  qui  n'est  qu'un  fétiche,  un  capui  mortuum.  dénué 
de  sens  et  de  réalité;  bref,  Kant  n'a  pas  donné  assez 
de  réalité  aux  déterminations  de  la  pensée  et  il  n'a  pas 
eu  le  courage  de  nier  toute  réalité  hors  de  ces  déter- 
minations. Plus  conséquent,  Hegel  identifie  absolu- 
ment le  rationnel  et  le  réel;  l'idéalisme  se  pose  donc  en 
réalisme  absolu  car  l'en  soi  trouve  précisément  toute 
sa  réalité  dans  Vèlre  pensé.  Ce  qui  est  n'a  de  sens,  n'est 
réel  que  comme  être  pensé;  il  n'y  a  rien  de  réel  au- 
delà.  «  Ce  qui  est  rationnel,  cela  est  réel  et  ce  qui  est 
réel,  cela  est  rationnel.  » 

Le  rationalisme  de  1  [egel  est  dialectique.  Tout  philo- 
sophe est  tenu  de  rendre  raison  du  changement,  sorte 
de  synthèse  composée  de  ce  qui  est  et  de  ce  qui  n'est 
pas,  de  tel  caractère  et  de  son  contraire  ;  l'expérience 
pose  inéluctablement  ce  problème.  Plus  qu'un  autre, 
Hegel  devait  y  être  attentif,  par  l'intérêt  qu'il  avait 
toujours  pris  à  l'histoire.  La  pente  de  son  esprit  l 'ap- 
parentait aux  philosophes  du  devenir,  c'est-à-dire  du 
changement  et  il  avait  été  frappé  par  la  pensée  célèbre 
d'Heraclite  :  la  guerre  engendre  toutes  choses.  Aussi 
loue-t-il  Kant  d'avoir  reconnu  que  l'exercice  normal 
de  la  pensée  aboutit,  au  moins  sur  certains  points,  à 
des  conclusions  antithétiques  également  valables.Mais, 
au  jugement  de  Hegel,  Kant  eut  tort  de  n'apercevoir 
que  quatre  antinomies  et  de  ne  les  résoudre  que  super- 
ficiellement :  en  réalité,  il  y  a  une  inimité  d'antino- 
mies, autant  que  de  représentations,  et  elles  naissent 
de  ce  que  la  contrariété  constitue  l'essence  même  des 
choses;  la  synthèse  des  opposés  est  la  loi  de  ce  qui  est, 
parce  qu'elle  est  la  loi  de  la  pensée.  En  effet,  l'esprit 
ne  conçoit  rien  qui  ne  soit  déterminé;  cette  détermi- 
nation joue  le  rôle  de  limite,  elle  nie  donc  l'être  déter- 
miné. Toute  détermination,  tout  être,  porte  donc  en 
soi  sa  propre  négation.  Ainsi  le  heurt  de  la  thèse  et  de 
l'antithèse  est  inhérent  à  toute  démarche  de  la  pensée, 
et  c'est  la  condition  nécessaire  de  tout  être  fini.  Cepen- 
dant la  pensée  se  fixe,  se  repose  :  c'est  que  la  négation 
n'a  pas  été  absolue,  elle  portait  strictement  sur  ce  qu'il 
y  avait  de  limité  et  de  déterminé  dans  la  thèse;  entre 
celle-ci  et  l'antithèse,  subsiste  donc  une  communauté 
réelle  dont  l'esprit  prend  possession  provisoirement 
dans  une  synthèse,  en  se  rapprochant  ainsi  du  réel,  du 
concret,  qui  combine  les  opposés.  Mais,  si  la  vie  de  la 
pensée  se  poursuit,  l'esprit  ne  tarde  pas,  en  affirmant 
cette  synthèse  déterminée,  à  en  percevoir  la  limite,  la 
négation,  à  en  faire  une  simple  thèse  qui  suscitera 
nécessairement  en  son  sein  une  nouvelle  antithèse.  Et 
ainsi  de  suite,  à  mesure  que  la  pensée  se  détermine 
librement  dans  son  autonomie  souveraine,  que  ses 
déterminations  finies  se  nient  par  leur  limitation  même 
et  se  fondent  en  synthèse,  la  pensée  tend  à  se  saisir  de 
sa  propre  infinité  et  à  s'identifier  avec  l'être  absolu. 

D'où  suit  une  conception  dialectique  de  l'histoire.  Ce 
monde  par  excellence  de  la  contingence  est  réduit  à 
une  systématisation  rigoureuse,  suprême  effort  du  ra- 
tionalisme hégélien.  Puisque  tout  est  pensée,  les  événe- 
ments contingents  et  leur  succession  appartiennent  à 
la  pensée,  ils  entrent,  au  même  titre  que  les  théorèmes 
de  la  géométrie,  aussi  bien  que  les  nécessités  logiques, 
dans  l'unité  dialectique.  Certes,  un  empiriste  peut  col- 
lectionner des  faits  à  la  façon  d'un  chroniqueur,  voire 
relier  ces  faits  par  des  relations  causales;  mais  l'histo- 
rien véritable  ne  se  satisfait  que  de  retrouver  dans  les 
événements  le  développement  nécessaire  de  l'idée, 
dont  l'histoire  n'est  que  le  reflet.  Ainsi  voit-on  que  ce 
rationalisme  dialectique  est  idéaliste. 

C'est  à  cette  philosophie  que  le  jeune  K.  Marx  dut 
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ses  premières  ivresses  intellectuelles.  Elle  correspon- 
dait  parfaitement  aux  goûts  révolutionnaires  qu'il 
avait  hérités  de  son  éducation  libérale  et  qu'il  cultivait 
dans  le  groupe  radical  de  la  jeune  gauche  hégélienne. 
Cette  présence  de  l'idée  comme  un  levain  au  cœur  de 
l'histoire  ne  taisait-elle  pas  de  la  révolution  une  néees- 
sih   inéluctable  et  la  source  féconde  de  tout  progrès? 

b  l  Le  coup  de  pouce  feuerbachien  :  où  la  nature  sup- 
plante  l'idée.  Dans  l'héritage  intellectuel  de  la  Révo- 
lution française  la  gauche  hégélienne  trouvait  un  lot 
d  'idées  matérialistes  rajeunies  par  les  savants  et  les 
philosophes  du  xvnr2  siècle,  surtout  J.a  Mettrie,  Hel- 
setius.  d'Holbach.  Cet  aspect  du  rationalisme  devait 
trouver  en  Feuerbach  son  champion  décidé.  Celui-ci, 
dans  un  ouvrage  fameux  :  l'Essence  du  christianisme 
(  1841  ).  affirme  nettement  que  la  nature  existe  et  op<  re 
indépendamment  de  l'idée  que  l'homme  en  a;  les  caté- 
gories logiques,  les  idées  universelles,  les  prétendues 
substances  spirituelles  ne  sont  que  l'œuvre  artificielle 
de  la  raison  ou  la  survivance  de  mythes  imaginaires. 
Loin  d'être  un  produit  ou  un  reflet  de  l'idée,  la  nature 
matérielle  engendre  les  idées.  La  gauche  hégélienne 
poussa  un  grand  cri  de  soulagement  en  voyant  tomber 
l'idole  hégélienne;  tous  devinrent  immédiatement 
feuerbachiens,  si  l'on  en  croit  Engels  (préface  a  Ludu  ig 
Feuerbach).  Notons  toutefois  que  Feuerbach  n'avait 
pas  tranché  dans  le  vif  :  à  l'empire  de  l'idée,  il  n'oppo- 
sait pas  celui  de  la  matière  pure;  il  rejetait  la  trans- 
cendance de  l'idée  pour  la  remplacer  par  une  autre 
transcendance  inavouée,  celle  de  la  nature  humaine. 
Cette  inconséquence  fut  remarquée  par  .Marx  qui  fit  le 
pas  décisif. 

c)  Le  matérialisme  dialectique.  —  .Marx  retint  de  la 
dialectique  hégélienne  son  ferment  révolutionnaire, 
c'est-à-dire  l'immanence  de  la  contradiction  au  cœur 
de  la  réalité;  il  retint  de  Feuerbach  le  primat  réel  de 
la  nature  sur  l'idée;  mais  il  conçut  la  nature  comme 
identique  à  la  matière.  Aussi  le  mouvement  révolu- 
tionnaire, déclenché  selon  Hegel  par  la  dialectique  de 
l'idée,  déclenché  selon  Feuerbach  par  l'évolution  de 
cette  nature  qu'est  l'humanité,  devait  résulter  pour 
Marx  de  la  dialectique  de  la  matière.  Les  conditions 
matérielles  de  l'existence,  auxquelles  l'histoire  et  la 
science  donnaient  chaque  jour  plus  d'attention,  assu- 
mèrent dès  lors  le  premier  rôle;  elles  devenaient  en 
définitive  déterminantes. 

A  rencontre  d'un  matérialisme  vulgaire  et  simpliste, 
le  matérialisme  dialectique  ne  nie  pas  l'existence  de 
réalités  immatérielles  idéales  ;  sentiments,  vouloirs, 
droit,  religion;  même  il  ne  fait  pas  difficulté  de  recon- 
naître qu'à  leur  tour  elles  influent  sur  les  réalités  maté- 
rielles; mais  il  les  rattache  à  une  racine  élémentaire,  il 
les  asseoit  sur  une  infrastructure  profonde  qui  n'est 
autre  chose  que  la  matière  et  ses  conditions  propres; 
ainsi,  en  définitive,  l'influence  même  qu'elles  exercent 
s'explique  d'abord  par  la  loi  de  la  matière.  L'histoire 
matérielle  de  l'humanité  explique  tous  les  événements 
politiques,  intellectuels,  spirituels.  La  matière  sup- 
porte et  nourrit  toute  cette  superstructure. 

On  voit  que  K.  Marx  prête  à  la  matière  les  mêmes 
virtualités  infinies  que  Hegel  découvrait  dans  l'idée; 
(  e  n'est  pas  la  matière  indéterminée  et  indéterminante 
de  la  philosophia  percnnis.  mais  bien  au  contraire  une 
matière  pleine  de  déterminations,  animée  d'une  loi 
rigoureuse.  La  faille  métaphysique  du  matérialisme 
dialectique  est  là  précisément;  sous  le  nom  de  matière, 
Marx  désigne  en  réalité  son  contraire,  un  principe  de 
détermination;  dialectique  implique  nécessité,  lien, 
loi,  ordre  c'est-à-dire  rationalité.  Aussi  tout  l'effort 
ultérieur  de  Marx  consistera  à  dégager  concrètement 
ictte  rationalité,  l'ordre  rigoureux  dont  la  matière 
crée  la  loi.  Il  y  a  là  une  illusion  naïve,  une  équivoque 
sur  le  mot  matière.  A  la  limite,  puisque  le  langage  se 


laisse  faire  violence,  en  haussant  la  matière  au  rôle  de 
principe  premier  et  absolu  de  détermination,  rien 
n'empêche  de  désigner  sous  ce  nom  Dieu  lui-même, 
latte  pur;  on  se  proclamera  athée  sans  se  douter 
qu'au  nom  près  on  adore  un  être  répondant  exacte- 
ment aux  mêmes  conditions  et  doué  de  propriétés 
identiques. 

Observons  en  passant  que  Marx  élabore  sa  synthèse 
selon  une  méthode  à  priori,  comme  les  meilleurs  repré- 
sentants allemands  du  rationalisme  idéaliste.  Il  aurait 
pu  commencer  par  l'expérience,  par  l'étude  des  tech- 
niques, par  une  connaissance  consciencieuse  des  dis 
ciplines  particulières;  cette  voie  lente  et  modeste  eût 
garanti  le  point  de  départ  de  sa  réflexion  philosophi- 
que et  nourri  de  substance  ses  vastes  généralisations. 
Il  n'en  fit  rien.  Il  construisit  d'abord  dans  l'abstrait, 
en  disposant  suivant  un  ordre  logique  nouveau  les 
éléments  conceptuels  de  la  synthèse  hégélienne  déjà 
bouleversée  par  Feuerbach.  On  ne  saurait  trop  insister 
sur  ce  caractère  de  sa  méthode.  Dès  1845,  le  matéria- 
lisme dialectique  est  conçu  et  rigoureusement  char- 
penté. C'est  seulement  plus  tard  que  les  faits  histori- 
ques et  que  les  conclusions  de  la  science  économique 
seront  invités  à  se  ranger  dans  les  cadres  d'avance 
tracés.  D'où  il  semble  bien  certain  que  K.  Marx, 
d'abord  révolutionnaire  à  la  mode  bourgeoise  des  libé- 
raux et  des  radicaux  nourris  du  xvin1'  siècle  français, 
a  opté  pour  la  gauche  hégélienne  sous  l'empire  de  sa 
passion  politique;  qu'il  est  devenu  anti-bourgeois,  à  la 
mode  de  1848,  au  contact  des  socialistes  français,  élite 
cultivée  et  instruite,  de  type  non  prolétarien  mais  arti- 
sanal, lorsqu'il  se  rendit  compte  que  la  révolution, 
partout  ailleurs  étouffée,  conservait  dans  ce  seul 
milieu  un  foyer  ardent  et  agissant.  Mais  le  lien  logique 
entre  ce  socialisme  et  la  philosophie  personnelle  de 
Marx  n'était  pas  encore  dégagé.  Il  nous  reste  à  étudier 
la  genèse  de  ce  lien,  et  avec  lui,  celle  du  socialisme  pro- 
prement marxiste,  lorsque  K.  Marx,  déçu  par  l'échec 
du  mouvement  socialiste  de  1848,  découvre  dans  le 
capitalisme  anglais,  de  type  industriel  et  prolétarien, 
le  dernier  refuge  de  ses  espérances  révolutionnaires. 
II  se  flattera  d'y  avoir  réussi  lorsqu'il  aura  interprété 
selon  sa  philosophie  dialectique  matérialiste  les  ana- 
lyses économiques,  pour  lui  toutes  nouvelles,  des 
grands  théoriciens  du  capitalisme,  notamment  de  Ri- 
cardo.  Après  1848,  Marx  réfugié  en  Angleterre  se 
mettra  en  efîet  à  l'école  des  économistes  anglais;  il 
apprendra  d'eux  les  ressorts  du  régime  capitaliste  et 
son  effort  personnel  tendra  à  prouver  que  ce  régime 
offre  enfin  un  champ  d'application  infaillible  au  virus 
révolutionnaire  de  la  dialectique  matérialiste.  Alors  la 
jonction  logique  sera  établie,  dans  l'esprit  de  Marx, 
entre  la  dialectique  révolutionnaire  et  une  certaine 
interprétation  des  phénomènes  économiques  dont  il  a 
besoin,  qui  est  son  œuvre  propre  et  faute  de  quoi  sa 
dialectique  ne  pourrait  s'appliquer.  Ainsi  se  trouvera 
constitué  le  socialisme  marxiste  :  c'est  une  âme  méta- 
physique, le  principe  de  la  dialectique  matérialiste, 
qui  a  cherché  et  qui  a  trouvé  dans  les  théories  écono- 
miques du  capitalisme  anglais,  industriel  et  proléta- 
rien, un  corps  pour  se  réaliser. 

Ce  sont  les  nécessités  de  l'action  politique  qui  pous- 
sèrent Marx  à  abandonner  la  forme  idéaliste  de  la  dia- 
lectique pour  se  ranger  au  matérialisme.  En  ce  sens, 
reconnaissons- le,  ce  matérialisme  est  d'abord  un  réa- 
lisme :  ce  n'est  pas  l'idée  qui  engendre  le  réel,  c'est  le 
réel,  autrement  dit  la  nature  et  l'histoire,  qui  est  A 
l'origine  des  idées  qu'on  s'en  fait.  «  La  rupture  avec  la 
philosophie  de  Hegel  se  produisit  ici  également  par  le 
retour  au  point  de  vue  matérialiste.  Cela  signifie  qu'on 
si-  décide  a  concevoir  le  monde  réel,  nature  et  histoire, 
tel  qu'il  se  présente  lui-même  à  quiconque  va  à  lui  sans 
aucune   billevesée   idéaliste;   on   se   décide   à   sacrifier 
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impitoyablement  toute  lubie  idéaliste  impossible  à 
concilier  avec  les  faits  considérés  dans  leurs  rapports 
réels  et  non  dans  des  rapports  fantastiques.  Et  le  ma- 
térialisme ne  signifie  vraiment  rien  de  plus.  >  Ludwig 
Feuerbach,  p.  47. 

Cette  attitude,  en  soi  parfaitement  correcte  el  d'au- 
tant plus  méritoire  que  la  philosophie  allemande  était 
plus  pervertie  d'idéalisme,  était  sans  doute  faussée  par 
un  préjugé  métaphysique  qui  excluait  de  la  nature 
toute  réalité  purement  spirituelle  :  Dieu,  âme,  etc.. 
Cependant,  appliquée  au  domaine  économique  et  poli- 
tique, elle  s'est  révélée  capable  de  fournir  d'excellentes 
explications  partielles,  beaucoup  plus  réalistes  que  la 
prétendue  évolution  dialectique  de  l'idée.  Ce  souci 
d'expliquer  les  phénomènes  par  leurs  causes  propres, 
immédiates,  de  l'ordre  matériel,  a  été  développé  par 
le  marxisme  et,  dans  l'ensemble,  ce  fut  au  bénéfice  de 
la  science.  Encore  fallait-il  observer  exactement  les 
faits  à  expliquer.  Or,  la  faiblesse  du  marxisme  —  sans 
compter  sa  prétention  de  ramener  toute  explication 
scientifique  à  l'explication  exclusivement  matéria- 
liste —  fut  de  ne  connaître  les  faits  économiques  qu'à 
travers  l'analyse  incomplète  et  trop  systématique 
d'une  science  éprise  d'abstractions  et  peu  friande  de 
simple  observation.  Déjà  la  tournure  d'esprit  de  Marx 
l'inclinait  dangereusement  en  ce  sens:  il  accepta  trop 
aisément,  faute  de  compétence  personnelle,  le  schéma 
ricardien  de  l'économie  capitaliste.  Il  semble  du  reste 
que  ni  la  loyauté  ni  la  clairvoyance  de  Marx  ne  doivent 
être  suspectées;  il  ne  laissa  pas  de  pressentir  le  danger 
et  l'insuffisance  de  sa  méthode  et  cela  expliquerait 
sans  doute  ses  nombreuses  hésitations  et  le  peu  d'em- 
pressement qu'il  montra  à  achever  son  œuvre  écono- 
mique. Il  fallut  les  instances,  la  pression  d'Engels, 
pour  qu'il  consentit  à  publier,  en  1850,1a  Critique  de 
l'économie  politique,  puis,  en  1867,  le  premier  volume 
du  Capital.  Marx  éprouvait  des  scrupules,  voulait  un 
complément  d'informations  et  de  lectures,  et  d'ailleurs 
son  génie  constructeur  et  créateur  devait  répugner  à  ce 
travail  de  vérification  et  d'application,  véritable  pen- 
sum pour  lui.  C'est  Engels  qui  publia  les  tomes  n  et  m 
du  Capital;  c'est  Kautsky,  en  1904,  qui  publia  la 
Théorie  de  la  plus-value,  où  l'on  voit  vulgairement  le 
pivot  du  marxisme.  Les  critiques  que  l'on  fit  de  toutes 
parts  à  cette  théorie  mort-née.  K.  Marx  avait  dû  se  les 
faire  à  lui-même.  Nous  sommes  persuadé  que  l'œuvre 
économique  de  Marx  n'était  pour  lui  qu'un  accessoire, 
la  partie  la  moins  personnelle  de  son  système  et  mani- 
festement la  plus  fragile;  mais  il  lui  fallait  bien  trouver 
l'illustration  dans  les  faits,  le  champ  d'application  de 
sa  philosophie.  Ironie  du  sort  :  c'est  justement  dans 
son  interprétation  de  l'économie  capitaliste  que  le  vul- 
gaire aperçoit  la  grande  et  géniale  intuition  de  K.  Marx 
et  pour  ainsi  dire  l'ultime  ressort  du  marxisme.  On 
s'explique  que  le  philosophe  ait  lui-même  protesté, 
d'ailleurs  vainement,  contre  cette  interprétation  de  sa 
pensée  et  déclaré  qu'il  n'était  pas  marxiste. 

Cette  réserve  faite  au  nom  de  la  vérité  historique, 
nous  pouvons  désormais  nous  attacher  à  l'étude  du 
marxisme  vulgaire;  c'est  ce  dernier  seulement,  avec 
son  Karl  Marx  de  légende,  qui  constitue  un  type  histo- 
rique nouveau  de  socialisme. 

.'i  Sociologie  économique  du  marxisme  ■  —  a)  Théorie 
de  la  râleur  el  de  la  plus  ruine.  Si  lis  produits  sont 
susceptibles  d'être  échangés,  c'est  qu'il  y  a  entre  eux 
un  quiil  commune,  une  réalité  homogène,  une  mesure 
commune.  Cela  ne  peut  cire  l'utilité  :  celle-ci  justifie 
la  valeur  d'usage  des  objets,  mais  chaque  objet  a  son 
utilité  propre,  ainsi  que  sa  propre  valeur  d'usage:  ces 
qualités  ne  sont  pas  interchangeables.  La  seule  qua- 
lité commune  entre  tous  les  objets  qui  s'échangent 
ne  peut  être  que  leur  qualité  de  produits  du  travail 
humain;  voilà  la  substance  de  leur  valeur  d'échange. 


C'est  le  travail  qui  s'y  trouve  incorpore.  Le  travail 
dont  il  s'agit  est  le  travail  social,  non  pas  le  travail  que 
le  produit  a  coûté  en  fait  dans  tels  ou  tels  cas  parti- 
culiers, plus  ou  moins  important  selon  telles  condi- 
tions individuelles  plus  ou  moins  favorables;  le  travail 
social  est  le  travail  moyen  ou  normal  que  requiert 
telle  production  dans  les  conditions  sociales  ordinaires 
et  de  la  part  d'un  ouvrier  moyen.  Le  temps  social, 
autrement  dit  le  nombre  moyen  d'heures  employées 
à  la  production,  mesure  ce  travail  social  :  c'est  le  même 
temps  qui  mesure  la  valeur  d'échange  des  produits. 

En  régime  capitaliste,  le  travail  lui-même  est  une 
marchandise  comme  une  autre.  Ouelle  en  est  la  valeur 
d'échange?  Ce  sera  le  temps  socialement  nécessaire  à 
sa  production.  En  effet,  l'on  peut  considérer  la  force 
de  travail  non  plus  comme  une  cause  productrice, 
mais  comme  une  marchandise  coûteuse,  comme  un 
produit  doué  de  valeur  par  le  temps  de  travail  qui  s'y 
trouve  incorporé.  Pour  disposer  de  cette  force  il  faut 
la  produire,  c'est-à-dire  y  consacrer  une  certaine  quan- 
tité de  subsistances  nécessaire  pour  entretenir  le  sala- 
rié en  état  de  travailler,  et  ces  subsistances  représen- 
tent en  valeur  un  certain  temps  de  travail.  Le  travail 
a  donc  une  certaine  valeur;  apprécié  socialement,  on 
dira  par  exemple  qu'un  travail  de  5  ou  li  heures  est 
nécessaire  pour  obtenir  une  force  de  travail  de  10  heu- 
res; alors  10  heures  de  travail  valent  exactement  ce 
travail  incorporé,  les  5  ou  0  heures  de  travail  social 
consacrées  à  les  produire. 

Ici  intervient  la  plus-value,  propriété  caractéristi- 
que du  travail  humain.  Le  capitaliste  achète  à  sa  juste 
valeur  le  travail  de  ses  salaries:  pour  prendre  les  chif- 
fres admis  ci-dessus,  le  capitaliste  achète  au  salarié 
10  heures  de  travail  contre  la  valeur  de  ce  travail  qui 
est  par  hypothèse  de  5  ou  6  heures  de  travail.  Dans  sa 
journée,  lorsque  le  salarié  a  travaillé  5  ou  0  heures,  il 
a  produit  par  son  travail  une  quantité  de  valeur  égale 
à  celle  que  lui  coûte  un  travail  de  III  heures;  et  cette 
valeur  lui  est  payée  par  l'entrepreneur.  Mais  il  conti- 
nue de  produire  de  la  valeur  puisqu'il  travaille  encore 
4  ou  5  heures.  Tout  le  mystère  du  profit  capitaliste  est 
là  :  l'entrepreneur  achète  les  dix  heures  de  travail  a 
leur  juste  valeur  (ô  ou  6  heures  de  travail)  et,  à  ce  prix, 
il  a  le  droit  d'empocher  toute  la  valeur  produite  par  un 
travail  de  10  heures.  On  voit  immédiatement  qu'entre 
ce  qu'il  débourse  et  ce  qu'il  encaisse  il  y  a  une  diffé- 
rence, la  plus-value.  Mehrwerth,  tenant  au  fait  que  le 
travail  humain  produit  plus  de  travail  qu'il  n'en  con- 
somme. Lorsque  l'entrepreneur  paie  la  valeur  du  tra- 
vail, il  paie  cette  valeur  moindre  consommée  par  le 
travail  et  il  achète  à  ce  prix  toute  la  valeur  nouvelle 
el  supérieure  que  dégage  le  travail. 

Il  s'ensuit  que  l'entrepreneur  a  tout  intérêt  à  accroî- 
tre cette  plus-value  ou  différence  entre  la  valeur  con- 
sommée et  la  valeur  produite  par  le  travail;  il  y  par- 
vient soit  en  allongeant  la  journée  de  travail,  soit  en 
réduisant  la  valeur  dépensée  dans  le  travail,  c'est-à- 
dire  en  diminuant  le  nombre  d'heures  de  travail  qui 
esl  nécessaire  à  l'entretien  de  la  force  de  travail  et 
ceci  consiste  à  abaisser  le  coût  de  la  vie.  Telle  était 
exactement  la  tactique  du  capitalisme  industriel  que 
K.   Marx  pouvait  observer  en  Angleterre. 

b  )  Théorie  de  l'expropriation  des  exproprialeurs  ou  de 
lu  concentration  capitaliste.  —  Le  phénomène  de  la  plus- 
value  légitimement  empochée  par  l'entrepreneur  ca- 
ractérise selon  Marx  le  régime  capitaliste.  Le  capital 
esl  ce  cpii  produit  une  rente  île  cette  sorte,  un  revenu 
produit  par  le  travail  d'aulrui.  Avant  le  xvr»  siècle 
existai!  sans  doute  le  capital  au  sens  que  les  écono- 
inisles  donnent  a  ce  mol,  au  sens  d'instrument  de  pro- 
duction. Mais  le  capital  comme  producteur  de  rente  ne 
pouvait  exister,  parce  que  les  travailleurs  possédaient 
individuellement  leurs  instruments  de  production  ;  nul 
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capitaliste  ne  pouvait  dès  lors  empocher  une  renie 
obtenue  p;ir  le  travail  d'autrui. 

A  partir  du  xvr  siècle,  K.  Marx  décrit  avec  beau- 
coup de  force  et  de  couleur  toutes  les  causes  qui  accu- 
mulèrent entre  quelques  mains  un  capital  considéra- 
ble, en  ôtant  aux  petits  artisans  la  propriété  de  leurs 
outils,  ateliers,  instruments  de  production.  En  dernier 
lieu,  la  révolution  bourgeoise,  sous  prétexte  de  libérer 
le  travailleur,  a  rompu  tous  ses  liens  avec  ses  instru- 
ments de  production,  avec  sa  petite  propriété,  avec  son 
régime  corporatif;  le  travailleur  isolé,  ne  pouvant  plus 
produire  ni  vendre  ses  produits,  s'est  trouvé  réduit  à 
l'état  de  «  force  de  travail  disponible  »;  cette  pré- 
tendue liberté  du  travail  n'est  pas  autre  chose  que  la 
liberté  pour  le  travailleur  de  se  vendre  lui-même  au 
capitaliste,  faute  de  pouvoir  vendre  directement  ses 
produits  au  public.  Ainsi  la  bourgeoisie  capitaliste  a 
tué  le  travailleur  propriétaire  de  ses  instruments  de 
production  et  a  créé  le  prolétaire.  Sans  doute,  l'œuvre 
homicide  n'est  pas  entièrement  accomplie;  en  face  du 
capital  et  du  prolétariat,  il  subsiste  une  marge  de 
production  assurée  par  des  travailleurs  propriétaires 
de  leurs  instruments,  à  qui  par  conséquent  le  capital 
ne  peut  demander  de  plus-value.  Mais  le  tragique  de  la 
situation  réside  dans  une  loi  interne  du  régime  capi- 
taliste (lui  tend  à  prolétariser  de  proche  en  proche 
ces  marges  encore  libres  et  à  concentrer  le  capital  en 
quelques  mains  de  moins  en  moins  nombreuses  et  de 
plus  en  plus  puissantes.  La  loi  de  concentration  mar- 
que le  point  d'insertion  de  l'idée  dialectique  dans 
l'analyse  marxiste  du  régime  économique.  Comme  la 
thèse  hégélienne  engendre  sa  propre  contradiction,  le 
capitalisme  porte  en  soi  «  son  fossoyeur  »,  il  est  animé 
d'un  principe  d'auto-destruction.  En  effet,  le  dévelop- 
pement du  capitalisme  suppose  la  concentration  de 
plus  en  plus  poussée  des  entreprises,  ce  qui  a  pour 
conséquence  de  rejeter  au  prolétariat  une  multitude 
de  travailleurs  qui,  jusque-là,  avaient  été  propriétaires 
de  leurs  instruments  de  production.  Peu  à  peu,  dans 
les  rangs  mêmes  des  capitalistes,  une  sélection  s'opère 
au  nom  de  la  fatale  loi  de  concentration  :  les  petits 
capitalistes  sont  dévorés  par  les  gros,  les  capitalistes 
moyens  sont  expropriés  au  profit  des  milliardaires.  11 
arrivera  un  jour  où  le  processus  sera  achevé  :  tout  tra- 
vailleur sera  prolétarisé  et  tout  le  capital  sera  entre 
quelques  mains  oisives.  Ce  jour-là,  une  légère  chique- 
naude fera  tomber  en  poussière  le  capitalisme  qui  se 
sera  lui-même  détruit  par  sa  propre  dialectique  in- 
terne. Cette  opposition  dialectique,  à  qui  l'on  doit  le 
mouvement  révolutionnaire  et  qui  promet  le  dépasse- 
ment du  capitalisme,  porte  un  nom  :  la  lutte  des  clas- 
ses. On  voit  que  ce  phénomène  de  la  lutte  des  classes 
est  fondamental  dans  la  doctrine  marxiste;  c'est  le 
primum  monens  de  tout  progrès;  lutte  des  exploités 
contre  les  exploitants,  elle  doit  aboutir  à  la  suppres- 
sion de  ces  derniers.  De  là  l'horreur  qu'éprouvent  les 
purs  marxistes  à  l'endroit  des  réformes  qui  préten- 
draient améliorer  la  situation  des  salariés,  atténuer 
l'odieux  de  leur  esclavage;  de  là,  en  revanche,  la  faveur 
paradoxale  dont  les  purs  marxistes  entourent  le  grand 
capitalisme,  comme  on  a  pu  le  voir  toutes  les  fois  que 
le  marxisme  a  tenu  le  pouvoir  politique;  c'est  qu'en 
favorisant  les  grands  trusts,  en  prolétarisant  les  classes 
moyennes,  on  pousse  le  capitalisme  sur  sa  pente  fatale, 
on  accélère  le  processus  de  concentration,  on  hâte 
l'heure  de  sa  disparition;  tandis  qu'en  aménageant 
selon  une  prétendue  justice  idéale  la  situation  du  pro- 
létariat, en  lui  accordant  surtout  une  parcelle  de  pro- 
priété, en  lui  prêchant  l'espérance  d'une  autre  vie  et 
la  modération  ici-bas.  on  étouffe  la  lutte  des  classes, 
on  met  un  frein  au  processus  dialectique,  bref,  on 
arrête  le  mouvement  révolutionnaire. 

Pourquoi  ne  le  ferait-on  pas,  demandez-vous'?  Nous 


touchons  là  à  une  de  ces  grandes  options  psychologi- 
ques et  morales  qui  commandent  les  systèmes  philo- 
sophiques au  lieu  d'en  découler  logiquement.  Il  est 
clair  que  K.  .Marx  est  d'abord  révolutionnaire;  il  voit 
dans  la  révolution  le  bien  suprême  auquel  il  s'est 
entièrement  dévoué;  il  est  donc  vain  de  lui  demander 
pourquoi  on  ne  s'efforcerait  pas  d'éloigner  la  révolu- 
tion. 

4.  Succès  du  marxisme.  —  a)  Comme  doctrine,  le 
marxisme  était  trop  étroitement  conditionné  par  les 
idées  et  les  préjugés  d'une  époque  pour  être  capable 
de  faire  une  longue  carrière.  Le  marxisme  ne  se  conçoit 
bien  que  dans  un  monde  imbu  du  plus  naïf  scientisme 
et  d'une  philosophie  évolutionniste;  sa  connaissance 
du  monde  économique  est  rigoureusement  limitée  à 
l'industrialisme  manchestérien ;  de  là  une  prompte 
décomposition  du  marxisme  au  contact  de  philoso- 
phies  nouvelles  plus  pragmatistes,  volontaristes,  anti- 
intellectualistes, anti-déterministes  et  à  mesure  que  le 
schéma  économique  admis  par  Marx  se  voyait  dé- 
menti par  les  faits  :  irréductibilité  du  phénomène  arti- 
sanal ou  de  l'économie  rurale  aux  formules  marxistes. 
persistance  et  exaspération  des  nationalismes,  réalité 
d'idéaux  capables  d'inspirer  l'action  et  indépendants 
des  conditions  matérielles,  moindre  portée  de  la  loi  de 
concentration  capitaliste  que  d'autres  phénomènes 
viennent  compenser,  etc.. 

b)  Comme  mouvement,  au  contraire,  le  marxisme  a 
réussi  à  s'imposer  à  une  importante  fraction  du  monde 
occidental.  Toutefois  il  ne  faudrait  pas  croire  qu'il  a  su 
éliminer  toute  autre  forme  de  socialisme.  La  faiblesse 
de  sa  doctrine  fait  du  marxisme  une  coalition  de  partis 
politiques,  aux  idées  parfois  très  différentes  mais  soli- 
darisées en  vue  d'un  but  pratique.  La  classe  ouvrière 
elle-même,  lorsqu'elle  se  dit  marxiste,  ignore  les  arca- 
nes de  la  doctrine;  du  reste,  elle  a  échappé  dans  une 
grande  mesure  au  marxisme  dès  qu'elle  est  entrée  dans 
la  voie  des  réformes  concrètes. 

C'est  en  Allemagne  et  en  Russie  que  le  marxisme  a 
trouvé  les  fidèles  les  plus  nombreux  et  les  plus  con- 
vaincus. En  France,  un  parti  se  réclame  de  Marx,  avec 
Jules  Guesde  et  Lafargue  comme  premiers  propagan- 
distes; mais  ce  parti,  outre  qu'il  n'a  pas  toujours 
conservé  une  rigoureuse  orthodoxie  marxiste,  a  tou- 
jours dû  composer  avec  des  socialismes  d'inspiration 
différente  (possibilistes  ou  réformistes,  bientôt  syndi- 
calistes!. En  Belgique,  le  marxisme  lui-même,  perdant 
son  caractère  philosophique,  se  ramené  à  un  réfor- 
misme secoué  seulement  de  quelques  mouvements 
révolutionnaires  en  période  de  crise  économique  ou  de 
tension  politique.  lin  Angleterre,  la  doctrine  marxiste 
ne  sut  jamais  s'acclimater;  le  socialisme  de  ce  pays,  le 
travaillisme,  est  essentiellement  pratique,  réformiste, 
soucieux  de  dignité  humaine  et  de  grandeur  nationale, 
respectueux  des  convictions  religieuses  et  souvent 
animé  lui-même  d'un  souille  religieux  incontestable. 
Les  pays  Scandinaves  ont  connu  également,  et  même 
au  pouvoir,  un  socialisme  réformiste,  fondé  sur  la  col- 
laboration entre  les  classes.  Depuis  la  guerre  de  1914  a 
1918,  sauf  en  Russie,  les  responsabilités  du  pouvoir 
qu'assumèrent  ou  que  partagèrent  les  partis  socia- 
listes d'étiquette  marxiste,  contribuèrent  à  généraliser 
la  tendance  réformiste,  au  détriment  de  la  tendance 
révolutionnaire. 

5°  Le  syndicalisme  révolutionnaire.  —  Le  mot  syn- 
dicat signifie  d'abord  un  groupement  d'intérêts  (syn- 
dicat de  producteurs,  d'agriculteurs,  de  pêcheurs,  de 
médecins,  d'artistes).  Par  mouvement  syndical,  on 
désigne  ensuite  un  effort  tendant  à  organiser  les  pro- 
fessions ou  les  corporations,  pour  leur  assurer  une  cer- 
taine capacité  ou  représentation  dans  l'État.  Ces  no- 
tions ne  nous  intéressent  pas  ici. 

Nous  nous  occupons  du   syndicalisme   révolution- 
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naire  :  celui-ci  diffère  à  bien  des  égards  du  socialisme; 
toutefois,  il  a  le  même  point  de  départ  et  aboutit  géné- 
ralement aux  mêmes  conclusions.  Si  bien  qu'il  repré- 
sente un  des  plus  récents  avatars  du  socialisme.  A 
mesure  en  effet  que  les  autres  formes  de  socialisme  se 
transformaient  en  partis  politiques,  condamnés  par  la 
force  des  choses  à  remplir  un  programme  pratique  et 
réaliste,  le  syndicalisme  révolutionnaire  en  recueillait 
l'héritage  essentiel,  l'âme  de  violence,  la  volonté  de 
lutte  sans  compromission  bourgeoise;  et  il  reprenait 
à  son  compte  les  revendications  révolutionnaires  que 
les  socialismes  réformistes  reléguaient  dans  un  avenir 
indéterminé  et  finissaient  par  perdre  de  vue. 

Aussi  bien,  l'évolution  des  idées  philosophiques  ap- 
pelait-elle cette  transformation.  Lié  au  rationalisme 
évolutionniste,  le  marxisme  voyait  son  idéologie  scien- 
tifique battue  en  brèche  par  une  philosophie  nouvelle 
anti-intellectualiste,  menante  à  l'égard  des  concepts 
artificiels  et  liges,  préoccupée  de  rejoindre,  dans  le 
mouvement  même  de  la  vie,  les  données  simples  et 
immédiates  de  la  réalité.  Cette  philosophie  nouvelle, 
dont  M.  Bergson  est  le  plus  illustre  représentant,  a 
inspiré  les  premiers  théoriciens  du  syndicalisme  révo- 
lutionnaire, G.  Sorel,  H.  Lagardelle,  E.  Berth.  Les 
vastes  constructions  intellectuelles,  celle  de  Marx  en 
particulier,  avec  son  cortège  catastrophique  de  lutte, 
de  prolétarisation  progressive,  de  société  sans  classe, 
ne  sont  plus  considérées  en  elles-mêmes  que  comme 
des  utopies.  Mais  on  ne  leur  reconnaît  pas  moins,  pour 
l'action  révolutionnaire,  une  valeur  incomparable,  au 
titre  de  mythes.  >  La  grève  générale  et  la  révolution 
marxiste  sont  des  mythes...  Il  ne  faut  pas  chercher  à 
analyser  de  tels  systèmes  d'images...  Il  faut  les  pren- 
dre en  bloc  comme  des  forces  historiques...  Un  mythe 
ne  saurait  être  réfuté...  l'utopie  au  contraire  peut  se 
discuter  comme  toute  constitution  sociale.  Pendant 
longtemps  le  socialisme  n'a  guère  été  qu'une  utopie, 
il  est  devenu  une  préparation  des  masses  employées 
dans  la  grande  industrie  qui  veulent  supprimer  l'État 
et  la  propriété;  désormais  on  ne  cherchera  plus  com- 
ment les  hommes  s'arrangeront  pour  jouir  du  bonheur 
futur;  tout  se  réduit  à  l'apprentissage  révolutionnaire 
du  prolétariat.  »  (1.  Sorel,  Préface  aux  Réflexions  sur  la 
violence.  1907. 

Les  caractéristiques  du  syndicalisme  révolution- 
naire sont  les  suivantes  :  il  est  anti-démocratique  et 
anti-parlementaire,  puisque  la  démocratie  et  le  parle- 
ment expriment  maintenant  l'ordre  capitaliste  et  éta- 
tiste;  il  a  le  culte  des  élites,  qui  seules  ont  assez  d'éner- 
gie et  d'abnégation  pour  soutenir  la  lutte  contre  la 
société;  il  considère  de  liant  et  met  au  second  plan  les 
intérêts  économiques  et  professionnels;  il  cultive  la 
grève  prolétarienne,  non  en  vue  d'avantages  matériels, 
mais  pour  développer  peu  a  peu  dans  les  masses  la  fer- 
veur révolutionnaire;  il  est  indifférent  au  contenu  de 
ses  revendications  et  change  de  programme  suivant 
les  circonstances;  il  méprise  la  science  et  n'a  aucune 
exigence  logique  touchant  le  vrai  ou  le  faux  au  sens 
traditionnel.  Beaucoup  de  socialistes,  déçus  par  l'em- 
bourgeoisement de  leur  parti,  se  laissèrent  séduire  par 
le  dynamisme  du  syndicalisme  révolutionnaire,  par 
exemple  le  citoyen  Mussolini,  chargé  en  1912  de 
l'Avanti,  le  principal  quotidien  socialiste  de  la  pénin- 
sule; on  sait  que  le  fascisme,  en  dépit  de  son  accession 
au  pouvoir,  cul  relient  précieusement  dans  l'élite  de 
ses  militants  l'inspiration  révolutionnaire.  Le  Duce  ne 
cache  pas  son  admiration  pour  (I.  Sorel  et  n'a  jamais 

cesse  d'être  en   relations  droites  avec  IL   Lagardelle. 

Le  bolchevisme  ci  le  national-socialisme,  avec  d'au- 
tres mythes  et  une  affabulation  différente,  s'apparen- 
tent eux  aussi  au  syndicalisme  révolutionnaire. 

Par  là  s'achève  aujourd'hui,  semble -i-ii,  l'évolution 
historique  du  socialisme.  Celui-ci,  tel  du  moins  que 


nous  l'avons  défini,  appartient  à  un  monde  définitive- 
ment révolu,  à  un  monde  essentiellement  individua- 
liste ou  certaines  valeurs  humaines,  la  vie,  la  science, 
le  bien-être  matériel,  la  culture  morale  et  spirituelle,  la 
liberté  de  pensée,  la  liberté  de  la  presse,  la  liberté  du 
travail,  gardaient  une  certaine  primauté,  en  dépit  de 
réelles  déviations.  Le  socialisme,  alors  même  qu'il  les 
discutait  et  les  compromettait,  ne  se  soutenait  que  par 
elles.  Partout  où  il  a  pu  conduire  à  terme  sa  critique 
révolutionnaire,  il  se  voit  dépassé;  dans  le  monde  nou- 
veau qu'il  a  tant  contribué  à  instaurer,  il  n'y  a  plus  de 
place  pour  lui.  Les  pouvoirs  nouveaux  qui  se  sont  éle- 
vés sur  les  ruines  de  l'État  libéral  ne  se  font  pas  faute 
d'exécuter  largement  les  principaux  articles  des  pro- 
grammes socialistes;  mais  ils  ne  toléreraient  plus  ces 
mouvements  d'opinion,  ces  agitations  réformistes, 
cette  fermentation  d'idées  ingénieuses  ou  utopiques 
qui  situent  dans  l'histoire  le  phénomène  socialiste. 

IV.  Critique  du  socialisme.  —  /.  critique  de 
L'IDÉAL  SOC1  i//.s;'..  —  On  ne  saurait  se  borner  à  cri- 
tiquer de  haut  l'esprit  du  socialisme,  cette  rerum  nova- 
mm  cupido  dénoncée  par  Léon  XIII.  Assurément,  on 
toucherait  la  racine  réelle  du  socialisme,  mais  une 
racine  lointaine  qui  peut  nourrir  et  qui  nourrit  effec- 
tivement beaucoup  d'autres  erreurs;  la  critique  serait 
donc  trop  générale.  Même  si  les  hommes  sont  conduits 
à  l'erreur  par  la  tyrannie  de  la  cupidité  et  des  autres 
concupiscences,  en  évoquant  celles-ci  on  a  en  partie 
expliqué  la  genèse  de  leurs  erreurs,  mais  on  ne  les  a  pas 
encore  définies  ni  par  conséquent  réfutées. 

Il  es!  vrai  (pie  nous  avons  pu  préciser  cet  esprit  ani- 
mateur du  socialisme,  en  étudiant  ci-dessus  les  sources 
idéologiques  du  socialisme.  Chaque  époque  a  sa  ma- 
nière d'entendre  cl  de  dire  le  même  non  serviam.  Le 
socialisme  baigne  dans  une  atmosphère  historiquement 
caractérisée  et  datée  par  le  rationalisme,  par  l'esprit 
de  système,  par  le  sensualisme  utilitaire  et  par  une 
liane  ferveur  à  l'égard  de  la  science:  cet  ensemble  de 
conceptions  ou  plutôt  ce  vague  complexe  idéologique, 
qu'il  tient  de  son  époque,  détermine  et  qualifie  les  fins 
qu'il  poursuit.  Mais  ces  idéaux  ne  lui  sont  pas  propres. 
En  face  de  lui  se  dressent  des  systèmes  antagonistes 
qui,  au  nom  des  mêmes  idéaux,  au  nom  de  la  raison 
indépendante,  au  nom  du  progrès,  de  la  science  et  de 
la  liberté,  en  vue  du  bien-être  individuel  et  social  et 
pour  la  meilleure  organisation  de  la  société,  aboutis- 
sent a  des  conclusions  contraires  aux  siennes.  La  criti- 
que de  ces  faux  principes,  si  elle  vaut  pleinement  con- 
tre le  socialisme,  ne  vaut  pas  moins  contre  ses  concur- 
rents animés  du  même  esprit  et.  par  d'autres  moyens, 
serviteurs  des  mêmes  lins.  Ce  n'est  donc  pas  à  l'occa- 
sion du  socialisme  qu'une  telle  critique  doit  être  spé- 
cialement instituée;  on  se  reportera  pour  la  trouver 
aux  articles  consacrés  dans  ce  Dictionnaire  au  ratio- 
nalisme, au  libéralisme,  au  matérialisme,  aux  multi- 
ples aspects  modernes  que  prend  la  «  philosophie  nou- 
velle »,  en  lutte  contre  la  religion  chrétienne. 

//.  CRITIQUE  DES  CONCLUSIONS.  —  D'autre  part,  si 
nous  laissons  de  côté  l'idéologie  nourricière  du  socia- 
lisme pour  n'en  retenir  que  les  thèses  ou  conclusions 
explicites,  nous  nous  heurtons  a  deux  sortes  de  diffi- 
cultés. Tout  d'abord,  nous  constatons  que  les  exposés 
de  doctrine  socialiste  revêtent  une  ampleur  encyclopé- 
dique :  chacun  d'eux  prétend  fournir  une  vue  de  l'uni- 
vers, depuis  l'origine  jusqu'à  la  consommation  des 
temps,  ou  au  moins  une  vue  complète  (le  l'univers 
social  et  moral,  avec  une  conception  de  Dieu,  de 
l'homme,  du  bonheur,  du  bien  et  du  mal,  de  la  liberté, 
etc.  Si  l'on  voulait  discuter  les  thèses  explicites  que  les 
socialistes  ont  soutenues,  il  faudrait  entreprendre  un 
traité  complet  de  philosophie  et  de  théologie.  Le  socia- 
lisme est  en  effet  le  recueil  moderne  de  toutes  les 
erreurs  sur  Dieu,  sur  la  religion,  sur  la  spiritualité  et 
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l'immortalité  de  l'âme,  sur  les  origines  et  sur  les  fins 
dernières,  sur  la  liberté,  sur  la  moralité  et  sur  l'auto- 
rité; matérialisme,  panthéisme,  modernisme,  voire 
métempsycose,  erreurs  sur  la  Trinité,  erreurs  sur 
l'Église  et  sur  le  Christ,  fausse  interprétation  de 
l'Évangile,  sans  parler  d'erreurs  proprement  morales 
sur  le  fait  de  la  justice,  du  mariage  et  de  la  propriété. 
Tout  cela,  avec  bien  d'autres  choses  encore,  a  passé  par 
la  tête  et  par  la  plume  des  socialistes. 

Et  ensuite  on  s'aperçoit  qu'il  n'est  presque  aucune 
thèse  socialiste  que  quelque  socialiste  n'ait  violem- 
ment contredite.  Ce  fait  rend  la  critique  à  la  fois  très 
facile  puisqu'elle  pourrait  se  contenter  d'opposer  les 
thèses  socialistes  les  unes  aux  autres  et  que,  sans  grand 
effort  d'imagination,  on  peut  demander  au  socialisme 
lui-même  les  objections  les  plus  pénétrantes  qui  vail- 
lent contre  lui,  et  en  même  temps  très  difficile,  car 
l'hydre  socialiste  se  rit  de  nos  attaques  successives  et 
sort  apparemment  indemne  de  tous  les  combats  où 
l'on  avait  cru  ruiner  ses  thèses,  qui  ne  sont  jamais  que 
certaines  thèses  d'un  certain  socialisme,  Nulle  néces- 
sité logique  ne  relie  en  un  corps  défini  les  conclusions 
du  socialisme;  on  nous  sert  inlassablement  des  conclu- 
sions socialistes.  On  croirait  qu'il  n'y  a  pas  de  socia- 
lisme, qu'il  n'y  a  que  des  socialistes,  chacun  d'eux  se 
construisant  une  doctrine  personnelle,  nuançant  et 
mesurant  ses  conclusions  selon  son  humeur,  selon  sa 
philosophie,  selon  les  exigences  de  la  politique  et  de  la 
propagande,  enfin  selon  les  susceptibilités  ou  la  capa- 
cité de  son  auditoire.  De  même  que  les  saint-simn- 
niens  attribuèrent  généreusement  à  Saint-Simon  tout 
le  mérite  de  leurs  inventions  et,  selon  le  joli  mot  de 
M.  Charléty,  lui  tirent  hommage  de  toute  leur  raison 
et  de  toute  leur  folie  »,  de  même,  semble-t-il,  les  socia- 
listes d'observances  multiples  et  contradictoires  s'ac- 
cordent tous  à  imputer  au  socialisme  la  paternité  de 
leurs  propres  conceptions.  C'est  que  l'esprit  général  du 
socialisme  moderne  flatte  les  idéologies  régnantes  et  le 
désigne  comme  le  champion  de  l'humanité,  du  pro- 
grès, de  la  démocratie,  de  la  science,  du  dynamisme  et 
de  la  jeunesse  contre  les  ténèbres  et  la  tyrannie  du 
passé.  Aussi  n'est-il  point  téméraire,  pour  expliquer 
en  partie  l'abondance  et  le  succès  de  la  littérature 
socialiste,  d'observer  avec  M.  F.  Perroux  que  ■  la  doc- 
trine la  plus  informe,  la  plus  indigente,  la  construc- 
tion théorique  la  plus  anémique,  le  raisonnement  le 
plus  plaisant,  se  parent  de  prestiges  lorsqu'ils  peuvent 
revêtir  l'uniforme  socialiste  ».  Préface  à  L.  von  Mises. 
Le  socialisme,  trad.  fr.,  1938,  p.  8. 

Il  est  donc  assez  naturel,  à  considérer  le  contenu 
objectif  des  doctrines,  qu'il  y  ait  autant  de  socialismes 
aux  thèses  disparates  et  contradictoires  qu'il  y  a  de 
penseurs  se  réclamant  du  socialisme:  et  il  n'est  pas 
davantage  surprenant  que  ces  systèmes  pullulent  in- 
lassablement. C'est  d'ailleurs  à  ce  point  de  vue  que 
l'on  se  place  lorsque  l'on  classe  les  systèmes  socialistes 
selon  l'importance  des  transformations  qu'ils  préten- 
dent imposer  à  l'ordre  social  :  production  absolument 
commune  et  répartition  autoritaire  de  tous  les  biens 
(communisme  au  sens  moderne),  ou  socialisation  des 
seuls  mais  de  tous  les  instruments  de  production  (col- 
lectivisme marxiste),  ou  socialisation  de  quelques  sec- 
teurs particulièrement  importants  de  la  vie  économi- 
que (socialisation  de  certaines  productions  ou  de  cer- 
taines entreprises;  nationalisation  ou  étatisation  des 
assurances,  du  crédit,  des  chemins  de  fer,  du  commerce 
extérieur;  capitalisme  d'État),  ou  socialisation  décen- 
tralisée (offices,  régies  autonomes,  socialisme  munici- 
pal, etc.  I  ou  enfin  les  formes  les  plus  mitigées  du  socia- 
lisme ou  du  pseudo-socialisme,  le  socialisme  des  guil- 
des,  le  solidarisme,  le  coopératisme,  la  participation 
obligatoire  aux  bénéfices  avec  contrôle  ouvrier  etc. 
On  en  arrive  alors  à  des  systèmes  qui  n'ont  rien  pro- 


prement de  socialiste,  qui  sont  même  parfois  d'inspi- 
ration nettement  anti-socialiste,  mais  qui.  pour  des 
raisons  de  propagande,  par  opportunisme  tactique  ou 
par  faiblesse  doctrinale,  inscrivent  à  leur  programme 
certaines  revendications  socialiste?,  lue  telle  classifi- 
cation n'offre  aucun  intérêt  philosophique  et  c'est 
pourquoi  nous  ne  nous  y  sommes  pas  arrêté  un  seul 
instant  au  cours  de  cette  étude:  mais  elle  joue  un  rôle 
politique  de  première  importance,  qu'il  s'agisse  de 
compétitions  électorales  ou  de  programmes  législatifs. 

///.  CRITIQUE  DU  POINT  DE  VIT.  DE  I.A  COHÉRENCE 
INTERNE.  —  Toute  base  de  discussion  se  dérobe-t-elle? 
Nous  ne  le  pensons  pas.  Une  critique  très  pertinente 
du  socialisme  demeure  possible  qui  consistera  à  relever 
les  inconséquences  logiques  de  l'argumentation  socia- 
liste. Admettons  le  point  de  départ,  c'est-à-dire  l'état 
d'esprit  moderne,  le  culte  de  la  raison,  la  prétention 
scientifique,  le  primat  de  l'utile  et  de  l'économie;  ne 
nous  attardons  pas,  d'autre  part,  aux  objections  infi- 
nies qui  pourraient  être  faites  à  chacune  des  conclu- 
sions formulées  ici  ou  là  par  quelque  socialiste.  Con- 
tentons-nous d'examiner  le  rapport  logique  qui  rat- 
tache ces  conclusions  aux  prémisses  idéales.  Vous  pré- 
tendez, dirons-nous  aux  socialistes,  gouverner  ration- 
nellement la  vie  sociale,  vous  mettez  votre  bonheur 
dans  une  production  abondante  et  dans  la  multiplica- 
tion des  jouissances  matérielles  au  profit  du  plus 
grand  nombre?  Vous  ne  vous  leurrez  pas  de  billevesées 
idéalistes,  d'axiomes  tombés  du  ciel,  d'un  droit  naturel 
imaginaire,  de  notions  forgées  à  priori?  Soit.  Mais  alors 
renoncez  à  certaines  manières  d'argumenter  qui  vous 
sont  familières. 

1°  Le  droit  du  travailleur  sur  le  produit.  —  Un  des 
arguments  usuels  des  prédications  socialistes,  argu- 
ment particulièrement  sensible  aux  niasses  ouvrières, 
consiste  à  revendiquer  le  droit  du  travailleur  sur  le 
produit  de  son  travail.  Or,  cet  argument  est  de  la  der- 
nière indigence  au  point  de  vue  rationnel,  avec  son  air 
de  simple  évidence.  D'une  part,  en  effet,  on  ne  peut 
sans  sophisme  en  tirer  la  moindre  conclusion  favorable 
à  la  socialisation  des  moyens  de  production;  et  d'au- 
tre part  l'invoquer  c'est  accepter  le  «  préjugé  ■  de  la 
propriété  individuelle. 

1.  Léon  XIII  a  parfaitement  développé  le  premier 
point  dans  l'encyclique  Rerum  novarum  et  sa  critique 
porte  à  merveille  contre  les  déclamations  de  la  propa- 
gande socialiste  vulgaire.  Si  l'on  admet  que  le  tra- 
vailleur est  légitime  propriétaire  de  l'œuvre  qu'il  a 
façonnée  ou  du  salaire  qu'il  a  gagné,  de  quel  droit 
l'empêcher  de  transformer  cette  oeuvre  ou  ce  salaire  en 
capital,  c'est-à-dire  en  instrument  de  production?  Ce 
serait  infailliblement  le  dépouiller  du  fruit  de  son 
labeur.  Or,  si  toute  valeur  produite  doit  être  attribuée 
au  travailleur,  il  faut  que  toute  valeur,  tout  capital 
doive  son  origine  au  travail  et  toute  propriété  devient 
respectable  et  sacrée,  même  celle  des  instruments  de 
production.  En  bonne  logique,  l'argument  tendrait  à 
interdire  non  seulement  la  socialisation  du  capital, 
mais  même  la  moindre  atteinte  à  son  intégrité.  C'est 
du  reste  en  ce  sens  que  les  économistes  classiques 
avaient  utilisé  cet  argument  avant  que  les  socialistes 
n'eussent  songé  à  le  leur  emprunter. 

2.  Seconde  inconséquence  :  à  cette  première  et  élé- 
mentaire objection,  les  socialistes  répliquent  sans 
trop  de  peine  que  nous  sommes  présentement  sous  un 
régime  de  propriété  privée  et  que,  dans  cette  hypo- 
thèse, le  droit  reconnaît  la  libre  disposition  par  chacun 
de  l'outil  qu'il  s'est  fabriqué  ou  du  salaire  qu'il  a  gagné 
et  épargné.  Voilà  pourquoi,  dans  l'hypothèse  actuelle, 
on  léserait  le  droit  de  l'ouvrier  si  on  l'empêchait  de 
transformer  en  capital,  en  instruments  de  production 
et  d'appliquer  à  sa  guise  les  biens  qu'il  s'est  acquis 
légitimement  et  dont  on  lui  reconnaît  la  propriété. 
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Mais  justement,  dans  l'hypothèse  socialiste,  une  pa- 
reille limitation  du  pouvoir  propriétaire  serait  légi- 
time: bien  mieux,  elle  ne  poserait  aucune  question, 
puisque  toute  distinction  du  mien  et  du  tien  aurait  dis- 
paru. 

Cependant,  cette  réplique  est  tellement  efficace 
qu'elle  prive  les  socialistes  de  leur  argument.  Parler 
d'un  droit  du  producteur  sur  le  produit,  c'est  parler 
pour  ne  rien  dire  si  l'on  exclut  l'hypothèse  de  la  pro- 
priété. Bon  gré  mal  gré,  les  socialistes  font  preuve  en 
cette  occasion  d'une  mentalité  on  ne  peut  plus  bour- 
geoise. Abstraction  faite  d'un  régime  de  propriété,  le 
rapport  de  producteur  à  produit  n'ajoute  rien  au  pur 
rapport  de  causalité  liant  l'effet  à  l'agent  efficient.  Par 
suite  d'un  antique  ■  préjugé  »,  dû  à  la  millénaire  pos- 
session du  régime  propriétariste,  nous  attribuons  ins- 
tinctivement, non  point  seulement  au  salarié  un  droit 
sur  son  salaire,  mais  à  tout  producteur  un  droit  sur 
son  œuvre.  C'est  pourtant  une  vue  qui  ne  va  pas  de 
soi,  à  priori.  Quelle  nécessité  d'attribuer  à  la  cause 
efficiente  un  droit  de  propriété  sur  son  effet?  On  n'en 
voit  pas  la  raison  décisive.  De  fait  l'histoire  a  connu, 
elle  connaît  encore  aujourd'hui  au  sein  des  familles, 
dans  les  ordres  religieux,  à  l'armée,  des  travailleurs 
qui  s'acquittent  simplement  de  leur  devoir  d'état  en 
travaillant  pour  autrui,  sans  songer  à  se  prévaloir 
d'un  droit  de  propriété  sur  le  résultat  de  leurs  labeurs. 
Quel  inconvénient  à  cela?  Il  apparaît  même,  à  qui 
juge  d'un  point  de  vue  métaphysique,  que  la  causalité 
efficiente  parfaite  implique  pareille  générosité,  suppose 
la  production  d'un  effet  valable  en  soi,  doué  d'une 
finalité  propre  et  d'une  certaine  autonomie  dans  l'être, 
bref,  d'un  effet  qui  ne  soit  pas  seulement  une  pro- 
priété de  sa  cause.  Le  meilleur  producteur  serait  donc 
le  plus  désintéressé;  le  pur  producteur  devrait  l'être 
absolument. 

Si  donc  les  socialistes  veulent  nous  faire  cette  impor- 
tante concession,  nous  nous  sentons  pleinement  d'ac- 
cord avec  eux,  beaucoup  plus  qu'ils  ne  le  croient  cl 
plus  qu'ils  ne  le  souhaiteraient.  Car  nous  les  mettons 
maintenant  en  demeure  de  choisir  :  si  l'efficience  pro- 
ductrice est  un  titre  de  propriété,  qu'ils  se  gardent  de 
porter  atteinte,  par  la  socialisation,  à  ce  capital,  à  ces 
instruments  de  production  qui  sont  et  demeurent 
inviolables,  soit  qu'ils  se  trouvent  dans  les  mains 
mêmes  qui  les  nul  ((institués,  soit  que  celles-ci,  dans 
leur  droit  de  disposition  souveraine,  les  aient  remis  en 
d'autres  mains. 

Si  au  contraire,  peut-être  mieux  inspirés,  les  socia- 
listes admettent  que  la  pure  qualité  de  producteur  ne 
confère  pas  de  soi  un  titre  de  propriété  sur  le  produit, 
qu'ils  cessent  de  nous  rebattre  les  oreilles  de  cette 
fameuse  spoliation  que  constituerait  la  plus-value  et 
d'agiter  ainsi  les  foules  ignorantes.  On  ne  peut  crier 
a  la  spoliation  sans  rendre  hommage  à  la  propriété 
privée.  lin  tout  cas,  la  logique  interdit  d'être  partisan 
de  la  propriété,  au  nom  de  la  productivité  du  travail, 
pour  soulever  le  travailleur  à  qui  le  capitaliste  enlè- 
verait une  part  de  son  œuvre  et,  en  même  temps, 
adversaire  de  la  propriété,  pour  interdire  à  ce  même 
travailleur  de  transformer  son  œuvre  en  épargne,  en 
capital,  en  instruments  de  production. 

Cette  discussion  qui  se  tient  délibérément  au  point 
de  vue  logique  ne  prétend  pas  éclairer  le  fond  du  pro- 
blème; mais  elle  suffit  a  mettre  en  lumière  une  incohé- 
rence flagrante  du  raisonnement  socialiste. 

2°  L'argument  économique  'lu  socialisme.  La  dis- 
cussion est  beaucoup  plus  intéressante  lorsque  le  socia- 
lisme cesse  de  s'élever  bruyamment  comme  un  redres- 
seur de  torts,  mais  se  propose,  avec  une  apparence  de 

modestie  et  d'objectivité,  connue  le  type  d'organisa 

tion  économique  qui  convient  aux  circonstances  pré- 
seules  ci   ;i  l'étal   présent   des  techniques,   Il  [je  ÇQn 
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damne  pas  le  passé,  il  ne  préjuge  pas  de  l'avenir;  il 
croit  constater  que  les  Ans  économiques,  sur  lesquelles 
tout  le  monde  s'entend,  seraient  mieux  assurées  au- 
jourd'hui si  on  limitait  ou  si  on  supprimait  l'appro- 
priation privée  des  capitaux.  L'argument  est  net,  par- 
faitement saisissable;  on  en  trouvera  l'exposé  dans  un 
ouvrage  déjà  ancien  de  .M.  Landry,  qui  s'est  depuis 
lors  rapproché  des  idées  conservatrices  traditionnelles 
et  supprimerait  sans  doute  aujourd'hui  le  point 
d'ironie  sous-entendu  dans  le  titre  de  sa  thèse  :  L'uti- 
lité sociale  de  la  propriété  individuelle,  1901. 

L'argument  est  double,  négatif  et  positif.  D'un 
point  de  vue  négatif,  il  montre  l'impuissance  de  la  pro- 
priété privée  à  satisfaire  l'intérêt  commun;  d'un  point 
de  vue  positif,  il  s'efforce  de  prouver  que  la  socialisa- 
tion des  biens  capitaux  est  de  nature  à  favoriser  les 
tins  économiques  générales.  De  part  et  d'autre,  on 
s'appuie  sur  une  définition  qui  oriente  la  propriété 
privée  vers  des  fins  individuelles  et  la  propriété  socia- 
lisée vers  les  tins  sociales,  ce  qui  est  une  pétition  de 
principe;  et,  spécialement  dans  la  seconde  partie  de 
l'argument,  on  méconnaît  la  nature  profonde  de  l'acte 
économique.  Tels  sont  les  deux  sophismes  que  nous 
nous  proposons  de  dénoncer. 

1.  Une  pétition  de  principe.  — Il  semble  évident,  de 
prime  abord,  que  la  propriété  privée  est  ordonnée  au 
bien  privé.  Mais,  dès  que  l'on  analyse  les  termes  de  la 
proposition,  on  y  voit  un  sophisme  de  la  plus  belle  eau. 
Il  y  a  en  réalité  trois  termes  à  distinguer  :  tout  d'abord 
l'appropriation  privée,  puis  les  lins  auxquelles  le  pro- 
priétaire applique  les  biens  qui  lui  appartiennent  en 
propre,  et  en  dernier  lieu  les  fins  auxquelles  est  ordonné 
le  régime  juridique  reconnaissant  et  garantissant  le 
droit  du  propriétaire  sur  sa  propriété.  Bien  loin  que  la 
qualité  de  privé  doive  être  étendue  comme  par  conta- 
gion aux  trois  ternies  susdits,  elle  ne  s'applique  néces- 
sairement qu'au  premier,  l'.lle  caractérise  alors  un  type 
d'appropriation  exclusive,  à  la  discrétion  du  particu- 
lier revêtu  de  ce  droit.  La  qualité  ainsi  désignée  est 
essentielle  au  droit  de  propriété,  elle  le  constitue  tel; 
qu'elle  disparaisse,  nous  avons  affaire  à  un  droit  subs- 
tantiellement différent. 

S'ensuit-il  que  le  propriétaire,  en  exerçant  ce  pou- 
voir dont  il  a  la  disposition  exclusive,  ne  pourra  viser 
que  des  fins  privées,  des  intérêts  strictement  person- 
nels? Nous  n'avons  aucune  raison  de  le  penser.  En 
fait,  l'immense  majorité  des  hommes  consacrent  à  des 
intérêts  collectifs  le  pouvoir  que  représente  entre  leurs 
mains  la  propriété  privée  :  ils  élèvent  une  famille,  ils 
soutiennent  des  parents  âgés  ou  infirmes,  ils  s'inté- 
ressent à  des  entreprises  d'utilité  générale  et  même, 
bien  souvent,  ils  alimentent  des  œuvres  purement 
désintéressées,  des  recherches  scientifiques,  des  tra- 
vaux artistiques,  des  efforts  nullement  lucratifs,  des 
entreprises  humanitaires,  patriotiques,  religieuses  ou 
autres,  lit,  en  principe.il  n'y  a  pas  plus  de  raison  de 
penser  que  le  pouvoir  exclusif  du  propriétaire  sur  ses 
biens  matériels  doive  être  exercé  au  profit  exclusif  du 
propriétaire,  qu'il  n'y  en  a  de  penser  qu'un  homme 
intelligent,  qu'un  savant,  qu'un  artiste,  qu'un  méde- 
cin, qu'un  inventeur,  qu'un  athlète,  riches  chacun 
d'une  puissance  ou  d'un  pouvoir  dont  ils  ont  la  dispo- 
sition exclusive,  s'en  serviront  chacun  pour  soi,  dans 
son  intérêt  exclusif.  La  disposition  est  exclusive,  la  lin 
ne  l'est  pas  nécessairement. 

Certes,  disposant  d'un  pouvoir  quelconque,  le  déten 
teur  en  usera  pour  soi  quand  il  en  aura  besoin;  rien 
n'est  plus  normal  et  la  société  peut  se  féliciter  de  voir 
tant  de  besoins,  si  divers  et  parfois  si  pressants,  satis- 
faits au  mieux  sans  qu'elle  ait  a  intervenir,  D'ailleurs 
si  l'on  admet,  avec  la  plupart  des  socialistes,  (pie  la 
société  est  tenue  d'assurer  à  chacun  le  nécessaire,  tous 
ces  propriétaires  qui  pourvoient  à  leur  propre  entre- 
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tien  déchargent  la  société  de  la  part  la  plus  importante 
de  son  fardeau;  ils  accomplissent  une  tâche  sociale  et 
ils  l'accomplissent  bien,  car  il  ne  faudrait  pas  que  le 
spectacle  affligeant  de  certaines  misères  fît  oublier  le 
spectacle  tout  naturel  des  multitudes  qui  vivent  con- 
venablement:  Que  si  les  détenteurs  exclusifs  d'un 
pouvoir  en  usent  de  façon  égoïste,  la  cause  en  est  ail- 
leurs; ce  n'est  pas  en  leur  ôtant  ce  pouvoir,  c'est  en 
leur  inculquant  de  bonnes  mœurs  et  en  les  guidant  par 
de  justes  lois  qu'on  les  amènera  à  un  usage  libéral  et 
généreux  de  leur  pouvoir  exclusif  au  service  de  tous. 

Mais  ne  peut-on  pas  nous  objecter  que,  la  loi  étant 
faite  pour  la  généralité  des  hommes  et  ceux-ci  étant 
généralement  inintelligents,  égoïstes  et  avides,  il  ne 
faut  pas  attendre  des  propriétaires  un  usage  social  des 
biens,  notamment  des  capitaux?  Les  hommes  étant  ce 
qu'ils  sont,  instituer  le  régime  de  la  propriété  privée 
équivaut  à  sacrifier  en  fait  l'intérêt  général  au  profit 
de  l'intérêt  privé  des  propriétaires.  Cette  objection 
nous  conduit  au  troisième  ternie  ci-dessus  distingué  : 
la  fin  à  laquelle  est  ordonné  le  régime  traditionnel  de 
propriété  privée. 

C'est  devenu  un  axiome,  dans  les  rangs  des  socia- 
listes comme  chez  leurs  adversaires,  que  ce  régime 
favorise  les  propriétaires.  Les  uns,  pour  cette  raison, 
le  condamnent;  les  autres  l'excusent  en  arguant  de 
l'impossibilité  de  le  remplacer,  ou  en  énumérant  les 
avantages  indirects  et  accidentels  qui  en  résultent 
pour  la  communauté.  Mais  nul  ne  semble  mettre  en 
doute  cette  destination  immédiate  du  régime  au  profit 
des  propriétaires.  Ne  dit-on  pas  de  ceux-ci  qu'ils  sont 
les  profiteurs  ou  les  privilégiés  du  régime?  Or,  c'est  là 
encore  une  erreur  grossière.  On  confond  le  contenu 
objectif  de  la  loi,  son  dispositif,  avec  son  intention.  Le 
régime  légal  de  propriété  privée  contient,  comme  dis- 
positif, la  reconnaissance,  parfois  même  l'attribution, 
dans  certaines  conditions,  à  certaines  personnes,  d'un 
pouvoir  exclusif  sur  certains  biens;  et  c'est,  si  l'on 
veut,  pour  ces  personnes,  un  avantage.  Mais  l'inten- 
tion d'un  tel  régime,  les  fins  que  la  société  a  pour- 
suivies, explicitement  ou  non.  en  l'instituant  ou  en 
l'agréant,  ne  se  confondent  pas  avec  le  dispositif;  elles 
sont  essentiellement  collectives.  La  question  qui  nous 
sépare  des  socialistes  n'est  pas  tant  de  savoir  si  une 
socialisation  lèse  des  droits  légitimes  ou  des  intérêts 
sordides,  que  de  savoir  si  le  régime  collectiviste  est  pré- 
férable au  régime  de  l'appropriation  privée,  du  point 
de  vue  de  l'intérêt  commun. 

C'est  précisément  cette  question  qui  a  été  tranchée 
ci-dessus,  t.  xm,  col.  774,  d'après  les  arguments  d'or- 
dre social  et  politique  que  nous  a  légués  une  tradition 
ancienne,  encore  que,  par  égard  pour  des  doctrines  plus 
récentes,  l'enseignement  ecclésiastique  ajoute  volon- 
tiers à  ces  arguments  des  considérations  inspirées  par 
la  philosophie  dite  «  du  droit  naturel  ».  Et  l'on  a  vu 
que  l'argumentation  traditionnelle  tient  compte  pré- 
cisément des  conditions  réelles,  peu  brillantes,  dans 
lesquelles  vit  et  œuvre  l'humanité.  Avec  des  hommes 
parfaits,  on  se  passerait  assez  aisément  de  la  propriété 
privée  :  mais  précisément  parce  que  la  vertu  est  rare, 
parce  que  chacun  s'empresse  à  se  servir  et  à  jouir  en 
fuyant  l'effort,  ce  régime  est  bienfaisant  et  morale- 
ment nécessaire.  Argumentation  qui  ne  prétend  pas 
à  la  nécessité  rigoureuse  des  démonstrations  mathé- 
matiques et  qu'il  est  permis  d'examiner  de  plus  près, 
de  discuter,  de  soumettre  à  l'épreuve  de  l'expérience. 
Lncore  faut-il  n'en  pas  méconnaître  l'énoncé  en  dé- 
plaçant l'objet  du  litige. 

Or.  lorsque  les  socialistes  partent  île  cette  idée  que  le 
régime  de  propriété  privée  a  évidemment  pour  tin 
l'avantage  particulier  des  propriétaires  et  en  concluent 
qu'il  ne  peut  que  par  hasard  et  accidentellement 
servir  l'intérêt  commun,  ils  semblent  ignorer  l'état 


précis  de  la  question  et  qu'un  régime  de  propriété 
privée  puisse  se  proposer  justement  de  promouvoir 
l'intérêt  général.  Ils  supposent  gratuitement  résolu  ce 
qui  est  le  fond  du  débat.  Ils  se  forment  du  régime  de 
la  propriété  privée  une  conception  arbitraire,  inconnue 
de  la  tradition  ancienne  et  qui  rend  vaine  toute  dis- 
cussion. Leur  raisonnement  ne  vaut  guère  mieux  que 
celui-ci  :  si  le  chef  d'orchestre  a  l'usage  exclusif  de  la 
baguette,  c'est  évidemment  qu'elle  lui  est  concédée 
pour  son  avantage  exclusif  et  donc  il  lui  est  impossible 
d'assurer  l'harmonieux  concert  des  instruments. 

2.  Vne  absurdité  économique.  —  L'aspect  positif  de 
l'argument  socialiste  invoque  en  faveur  de  la  sociali- 
sation une  prétendue  évolution  de  l'économie;  en  réa- 
lité, on  le  verra,  c'est  l'évolution  des  techniques  qui 
est  prise  ici  pour  une  évolution  économique  et  la  thèse 
socialiste  méconnaît  la  nature  essentielle  de  l'acte 
économique. 

Assurément,  du  point  de  vue  technique,  on  pourrait 
en  régime  socialiste,  par  des  procédés  connus,  accumu- 
ler des  instruments  de  production,  les  mettre  en  œuvre, 
tenir  à  la  disposition  du  public  un  certain  nombre  de 
biens  de  consommation.  Il  n'est  pas  impossible,  met- 
tons les  choses  au  mieux,  que  les  besoins  normaux  ou 
élémentaires  soient  ainsi  satisfaits.  D'autre  part,  nous 
ne  voudrions  pas  affirmer  que  les  hommes  doivent 
nécessairement  organiser,  sur  une  base  purement  éco- 
nomique, la  production  et  la  consommation.  Mais  ce 
que  Ludwig  von  Mises  a  parfaitement  et  définitive- 
ment mis  en  lumière,  c'est  que  la  socialisation  des  capi- 
taux entraine  rigoureusement  la  négation  de  l'écono- 
mie. Cf.  L.  von  Mises,  Le  socialisme,  étude  économique 
ri  sociologique,  Paris,  1938. 

L'utilité  économique  ne  se  conçoit  pas  en  effet  sans 
calcul  économique.  Par  calcul  économique,  n'enten- 
dons pas  ce  calcul  purement  technique  par  quoi  l'on 
découvre  que  telles  sortes  et  telles  quantités  de  ma- 
tières premières,  tels  procédés,  telles  combinaisons  et 
tel  volume  de  biens  capitaux  sont  nécessaires  pour 
obtenir  une  masse  déterminée  de  biens  de  consomma- 
tion. Le  calcul  économique  est  d'un  autre  ordre:  il 
est  à  la  racine  du  calcul  technique  et  lui  impose  ses 
données.  La  technique  seule  est  incapable  d'établir,  par 
exemple,  la  liste  des  besoins  qui  méritent  d'être  satis- 
faits, de  fixer  leur  degré  relatif  d'urgence,  de  déter- 
miner la  mesure  dans  laquelle  il  est  possible  ou  souhai- 
table d'y  pourvoir.  Nulle  science  théorique  ne  peut 
décider  de  ces  points  une  fois  pour  toutes,  car  la  notion 
de  besoin  économique  elle-même  est  toute  relative 
et  ne  peut  être  fixée  scientifiquement.  Elle  dépend 
d'un  choix,  à  partir  d'un  calcul  proprement  économi- 
que qui  met  en  balance  chaque  besoin  virtuel  avec 
tous  les  autres,  réduits  à  une  commune  mesure  par 
l'organe  des  prix.  Économiquement,  les  besoins  vir- 
tuels deviennent  besoins  actuels  et  efficaces  lorsqu'ils 
sont  ainsi  déterminés  comparativement  et  mesurés 
par  un  prix;  à  défaut  d'un  tel  calcul,  nul  besoin  n'est 
mesurable  économiquement  et  c'est  le  caprice  des  par- 
ticuliers ou  l'arbitraire  des  gouvernements  qui  déci- 
dera par  exemple  s'il  convient  d'augmenter  la  pro- 
duction des  textiles  ou  celle  des  denrées  alimentaires 
ou  celle  des  journaux  du  parti;  assurément  cette  déci- 
sion n'en  sera  pas  moins  prise,  mais  elle  n'aura  pas  un 
caractère  économique. 

Or,  la  carte  économique  des  besoins  actuels  et  effi- 
caces suppose  connue  celle  des  moyens  de  production. 
Mais,  dans  ce  domaine  aussi,  le  choix  économique  ne 
peut  résulter  que  d'un  calcul  économique.  Il  est  pos- 
sible techniquement  de  satisfaire  un  besoin  donné  par 
différents  procédés  et  des  considérations  sociales, 
humanitaires,  morales,  impérialistes,  autarciques  peu- 
vent peser  sur  ce  choix;  on  prendra  parti  par  exemple 
pour  le  traitement  de  matières  premières  naturelles 


2325 


SOCIALISME    —    SOCINIANISME 


2326 


d'origine  coloniale  ou  pour  l'emploi  de  produits  syn- 
thétiques obtenus  artificiellement:  on  peut  encore,  à 
tort  ou  à  raison,  faire  prédominer  dans  la  production  la 
part  du  machinisme  ou  multiplier  la  main-d'œuvre.  La 
décision  sera  prise  en  tout  cas.  Mais  l'inconséquence  du 
socialisme  consiste  à  promettre  une  décision  écono- 
mique alors  qu'il  supprime,  ici  encore,  les  données  du 
calcul  économique.  Celui-ci  ne  peut  se  borner  à  une 
comparaison  technique;  il  ne  peut  davantage  se  fonder 
sur  la  valeur  d'usage,  valeur  d'utilisation  essentielle- 
ment réfractaire  à  toute  mensuration  économique. 
Seule  la  valeur  mesurée  par  le  prix  du  marché  libre 
permet  au  capitaliste,  à  l'entrepreneur,  au  commer- 
çant, au  consommateur,  à  l'ouvrier  lui-même,  de  se 
livrer  rationnellement  à  un  calcul  économique  et  de 
faire  acte  économique.  Chacun  des  acteurs  de  l'écono- 
mie se  trouve  au  point  de  rencontre  de  deux  tensions 
mesurables  et  comparables  :  celle  qu'exerce  sur  lui 
l'attrait  d'une  utilité  (dividende,  profit,  bénéfice, 
satisfaction,  salaire)  et  celle  qu'exerce  sur  lui  l'ap- 
préhension d'un  désavantage,  d'une  désulilité,  expri- 
mée en  coût  de  production,  en  prix  de  revient,  en  prix 
d'achat,  en  temps  et  en  fatigue.  I.e  mécanisme  des 
prix  permet  seul  ce  calcul  économique.  Or,  le  socia- 
lisme, en  supprimant  le  mécanisme  des  prix,  paralyse 
les  tensions  antagonistes  dont  le  prix  exprime  l'équi- 
libre. Si  les  acteurs  de  la  vie  économique  ne  sont  pas 
tendus  vers  leur  avantage,  l'appréciation  économique 
de  l'équilibre  entre  une  satisfaction  et  ce  qu'elle  coûte 
est  inconcevable.  Sans  approuver  pourtant  la  concep- 
tion purement  économique  de  la  production  et  du  tra- 
vail, constatons  sur  ce  point  encore  l'incohérence  in- 
terne du  socialisme  qui  se  pique  de  promouvoir  le  pro- 
grès économique  alors  qu'il  rend  impossible  le  calcul 
économique,  âme  de  toute  économie  rationnelle. 
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let; A.  Béchaux,  Les  écoles  socialistes,  1912;  C.  Bougie, 
Socialisme!  français,  1933;  Gide  et  Rist,  Histoire  des  doc- 
trines économiques  depuis  les  physiocrates  jusqu'il  nos  jours, 
5"  éd.,  1926;  P.  Louis,  Histoire  du  socialisme  en  France  de- 
puis lu  Révolution  jusqu'à  nos  jours,  192");  Ch.  Périn,  Les 
doctrines  économiques  depuis  un  siècle,  1880;  M.  Prélot, 
L'évolution  politique  du  socialisme  front  ais,178S  1934,  Paris, 
1939;  A.  Lecocq,  La  question  sociale  ou  A  VIII'  siècle; 
A.  Lichtenberger,  Le  socialisme  ou  \  i  ///■  siècle,  1895;  le 
même.  Le  socialisme  et  la  Révolution  française,  1889; 
J.  Jaurès,  Histoire  socialiste  de  la  Révolution  française;  Ail- 
vielle,  Histoire  de  Gracchus  Babeuf  cl  du  babouvisme,  2  vol.. 
1884;  Ph.  Buonarroti,  Histoire  de  la  conspiration  pour  l'éga- 
litédilede  Babeuf,  1869;  .M.  Dommanget,  Babeuf  et  laconju- 
juration  des  Égaux,  1922;  A.  Thomas,  't.  Babeuf,  la  doc- 
trine des  Égaux,  1909;  pour  Saint-Simon  cl  le  saint-simo- 
nisme,  cf.  ci-dessus,  t.  xiv,  col.  799  ;  Ch.  Gide,  Charles  Fou- 
rier.  tcuores  choisies  (avec  une  introducl  ion,  un  portrait  cl  lu 
liste  des  ouvrages  de  F.),  Petite  biblloth.  économ.,  Guillau- 
niin,  s.  d.;  II.  Bourgin,  Fourier,  contribution  à  Vétude  do 
socialisme  français,  1905;  R  .Du en,  What  is  socialisme  18 11  ; 


le  même,  The  new  moral  World,  1845;  E.  Dolléans,  Robert 
Owen,  1907;  V.  Considérant,  Principes  du  socialisme,  1847; 
M.  Dommanget,  Considérant,  sa  vie,  son  œuvre,  1929;  le 
même,  Blanqui,  1924;  P.-.I.  Proudhon,  Philosophie  du  pro- 
grès, Œuvres,  t.  xx;  A.  Desjardins,  P.-J.  Proudhon,  sa  vie, 
son  œuvre,  1896;  C.  Bougie,  La  sociologie  de  Proudhon,  191 1  ; 
G.  Sorel,  Essai  sur  la  philosophie  de  Proudhon,  dans  Revue 
philosophique,  1892;  Proudkon  et  notre  temps,  par  les  Amis 
de  Proudhon,  1900;  P.  Leroux,  Du  christianisme  et  de  son 
origine  démocratique;  le  même.  De  l'humanité,  de  son  prin- 
cipe et  de  son  avenir,  2e  éd.,  184."»;  le  même,  De  la  ploutocratie 
ou  du  gouvernement  des  riches,  2e  éd.,  1849. 

K.  Marx  et  Engels,  Études  philosophiques,  Biblioth. 
marxiste,  t.  xix,  1935;  K.  Marx,  Morceaux  choisis,  Nouv. 
rev.  franc.,  1931;  Lénine,  K.  Marx  et  sa  doctrine,  Pelite 
bibliothèque  Lénine,  n»  3,  1933;  B.  Croce,  Matérialisme  his- 
torique et  économie  marxiste,  essais  critiques,  trad.  Bonnet, 
1901;  C.  Turgeon,  La  conception  matérialiste  de  l'histoire 
d'après  Marx  et  Engels,  dans  Travaux  juridiques  et  économi- 
ques de  l'université  de  Rennes,  t.  n;  le  même,  La  conception 
matérialiste  de  l'histoire  d'après  A.  Labriola  et  A.  Loria, 
ibid.,  t.  m  ;  le  même,  Origines  économiques  et  tendances  socia- 
listes du  matérialisme  historique,  ibid.,  t.  iv;  le  même,  Essai 
sur  le  monisme  économique,  Bennes,  1914;  IL  de  Man,  Znr 
Psychologie  des  Socialismus,  Iéna,  1926;  le  même,  Au-delà 
du  marxisme,  Paiis,  1929;  G.  Sorel,  La  décomposition  du 
marxisme,  1910;  A.  Spire,  Le  déclin  du  marxisme  dans  les 
tendances  socialistes  de  la  France  contemporaine,  Sirey,  1937. 

R.  Guy-Grand,  La  philosophie  syndicaliste,  1911  ;  V.  Grif- 
fuellies,  L'action  syndicaliste,  1908;  G.  Sorel,  Introduction 
à  l'économie  moderne,  2"  éd.,  1923;  le  même.  Matériaux  d'une 
théorie  du  prolétariat,  2'  éd.,  1923;  le  même,  Réflexions  sur  la 
violence,  4»  éd.,  1920;  G.  Pirou,  Georges  Sorel  (1847-1922), 
1927;  F.  de  Visscher,  La  philosophie  syndicaliste  cl  le  mythe 
de  ta  grève  générale,  Louvain,  1913. 

IV.  —  A.  Aftalion,  Les  fondements  du  socialisme,  étude 
critique,  1923;  L.  von  Mises,  Le  socialisme,  élude  économique 
et  sociologique,  1938;  L.  Rougier,  Les  mystiques  économiques, 
comment  l'on  ihissc  des  démocraties  libérales  aux  États  totali- 
taires, 1938;  V.  Fallon,  Principes  d'économie  sociale.  5e  éd., 
1935,  p.  160  sq.;  J.  Leclercq,  Leçons  de  droit  naturel,  t.  iv. 
Les  droits  et  devoirs  individuels,  2P  partie  :  travail,  pro- 
priété, 1937,  p.  252-356. 

J.  Tonneau. 

SOCINIANISME.  —  Le  socinianisme  doii 
son  nom  à  deux  hommes  du  xvi°  siècle,  Lélius  Socin 
et  son  neveu,  Fauste  Socin.  tous  deux  antitrinitaires 
protestants.  — I.  Biographie  des  deux  Socin.  — IL  Orga- 
nisation de  l'Église  socinienne  (col.  2329).  —  III.  Doc- 
trine socinienne  (col.  2329). 

I.  Biographie  des  deux  Socin.  —  1°  Lélius  Socin. 
—  Il  appartenait  à  une  ancienne  famille  siennoise,  les 
Sozzini,  et  il  était  né  à  Sienne,  en  1525.  Il  se  consacra 
d'abord  aux  études  juridiques,  qui  étaient  de  tradition 
parmi  les  siens.  Mais  il  éprouvait  aussi  un  fort  pen- 
chant pour  les  études  bibliques  et  théologiques.  D'un 
esprit  curieux  et  avide,  porté  à  la  critique,  il  conçut 
de  bonne  heure  des  doutes  sur  la  vérité  catholique.  On 
a  remarqué  que  l'influence  du  scepticisme  humaniste 
donna  à  la  plupart  des  protestants  d'origine  italienne, 
tels  que  Bernardino  Ochino,  Vermigli,  les  deux  Socin, 
une  orientation  très  nette  vers  le  rationalisme  que 
Luther  et  Calvin  avaient  en  horreur.  Les  réformateurs 
de  Genève  se  sont  plaints,  à  maintes  reprises,  de  ce  que 
les  réfugiés  italiens  étaient  des  Academici,  c'est-à-dire 
des  sceptiques.  Voir  Benrath,  Ueber  die  Quellender 
iialienischen  Reformationsgeschichte,  Bonn,  1870.  p.  11 
sq.  Celle  orientation  se  marqua  chez  Lélius  Socin  par 
des  objections  intimes  contre  le  dogme  cent  rai  du  chris- 
tianisme, la  Trinité,  sans  lequel  ni  l'incarnation,  ni  la 
rédemption  ne  peuvent  être  maintenues  dans  leur 
sens  traditionnel.  I. clins  quitta  l'Italie,  pour  voyager 
a  l'étranger,  di  154  I.  Il  vint  en  France,  passa  en  An 
gleterre,  promenant  partout  sa  curiosité  cl  ses  doutes, 
mais  ne  taisant  ni  éclat  ni  propagande.  On  le  trouve- 
en  15  17,  a  Zurich,  ou  il  consulte  Bullinger,  le  succès, 
seur  de  Zwingli,  un  peu  plus  lard  a  Genève,  ou  il  con- 
naît Calvin.  A  tous,  il  pose  des  questions  sur  les  pro- 
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blêmes  qui  le  passionnent  :  la  personnalité  du  Saint- 
Esprit,  la  divinité  de  Jésus-Christ,  la  résurrection  de 
la  chair,  la  prédestination.  Calvin  s'irrita  très  vite  de 
ses  audaces.  Bullinger  lui-même,  bien  que  moins  in- 
transigeant et  moins  combatif,  lui  conseilla  la  pru- 
dence. Lélius  passa  en  Allemagne  pour  visiter  Wittem- 
berg.  Là  il  fit  la  connaissance  de  Mélanchthon  qui  fut 
séduit  par  son  intelligence,  sa  souplesse  d'esprit,  son 
aménité,  sa  gaieté.  On  le  trouve  en  septembre  15-19, 
immatriculé  à  Wittemberg.  Une  lettre  du  Polonais 
Jean  Maczinski  à  Conrad  Pellikan,  un  Alsacien  passé 
au  zwinglianisme  et  devenu  professeur  d'hébreu  à 
Zurich,  prouve  que,  dans  ses  pérégrinations,  Socin  se 
faisait  volontiers  le  messager  des  «  réformateurs  »  des 
divers  pays  d'Europe,  transportait  leurs  lettres  et  dis- 
cutait leurs  doctrines.  Cette  même  lettre  trace  de  lui 
un  portrait  ravissant.  Elle  vante  l'agrément  de  sa 
conversation,  l'abondance  de  sa  parole,  la  hardiesse  de 
sa  pensée,  la  liberté  de  ses  discours  :  liberrime  de  omni- 
bus rébus  eum  hujus  scholse  doctoribus  colloquiiur,  con- 
ferl  et  disputât,  liberrime  etiam  veslram  et  suam  sen- 
tentiam  profitetur.  Cette  liberté  ne  l'empêche  pas, 
ajoute  Maczinski,  d'être  l'intime  de  Mélanchthon,  qui, 
depuis  la  mort  de  Luther,  trois  ans  plus  tôt,  était  le 
grand  chef  de  l'Église  de  Saxe.  «  Il  n'est  personne  à 
Wittemberg,  dit  Maczinski,  étudiant  lui-même  à  l'uni- 
versité du  lieu,  qui  ne  recherche  l'amitié  de  Lélius,  ne 
converse  volontiers  avec  lui,  et  notamment  Philippe 
(Mélanchthon)  qui  ne  lui  cache  rien  de  ses  pensées.  » 
Voir  Th.  Wotschke,  Der  Briefwcchsel  der  Sehweizer 
mit  den  Polen,  Leipzig,  1908,  p.  27  sq.  Sa  liaison  avec 
Maczinski  et  d'autres  étudiants  polonais  engagea  sans 
doute  le  grand  voyageur  qu'était  Socin  à  visiter  la 
Pologne.  Il  y  fit  plusieurs  séjours,  notamment  en  1556 
et  1558.  Nous  avons,  à  la  date  du  24  mai  1558,  une 
lettre  de  Calvin  le  recommandant  au  prince  Nicolas 
Radziwill,  dont  le  secrétaire  était  justement  Maczinski. 
D'autres  lettres  de  Bullinger  et  de  Musculus  lui  servi- 
rent d'introduction  dans  la  société  polonaise,  alors  très 
portée  aux  innovations  religieuses  et  très  accueillante  à 
toutes  les  variétés  d'opinions  :  zwinglianisme,  calvi- 
nisme, luthéranisme,  anabaptisme,  néo-arianisme,  néo- 
nestorianisme,  etc.  Voir  Trechsel,  Die  protestantische 
Anlilrinitarier  vor  F.  Socinus,  2  vol.,  Heidelberg, 
1839  et  1844.  Nous  avons  aussi  des  lettres  de 
I. clins  à  Bullinger,  datées  de  Cracovie  en  jan- 
vier 1559.  dans  Illgen,  Symbolarum  ad  vitam  Socini 
ittustrondam  partieuta,  Leyde,  1826,  t.  ni,  p.  35.  Lélius 
assista  à  la  Diète  polonaise  de  Petrikau,  où  le  nonce 
du  pape,  accompagné  de  saint  Pierre  Canisius,  fut  si 
mal  reçu  (novembre  1558-février  1559).  Mais  Lélius 
Socin  ne  restait  pas  longtemps  en  place.  Il  revint  à 
Zurich,  passa  en  Italie  pour  disputer  son  patrimoine 
à  l'Inquisition  qui  le  poursuivait  pour  ses  opinions 
suspectes,  échoua  dans  cette  entreprise  et  revint  à 
Zurich,  pour  y  mourir  prématurément,  en  1562, 
à  l'âge  de  trente-sept  ans.  Ce  premier  Socin,  figure 
fuyante  et  mystérieuse,  toujours  en  route,  toujours  en 
discussion  avec  quelqu'un,  mais  sans  acrimonie  et  sans 
violence,  ne  fit  que  préparer  les  voies  à  son  neveu, 
Fauste,  héritier  de  ses  manuscrits  bourrés  de  notes  et 
de  ses  idées  aventureuses. 

2°  Fauste  Socin  était  né,  lui  aussi,  à  Sienne,  en  1539. 
Il  se  rattachait,  par  sa  mère,  à  l'illustre  maison  des 
Piccolomini  qui  avait  donné  deux  papes  à  l'Église, 
Pie  II  et  Pie  III.  Resté  orphelin  de  bonne  heure,  il  eut 
une  jeunesse  un  peu  négligée  et  sa  formation  subit  des 
lacunes  que  sa  vive  intelligence  ne  put  jamais  combler. 
Comme  ses  ancêtres  et  son  oncle,  il  s'adonna  aux 
études  de  droit,  tout  en  manifestant  un  goût  prononcé 
pour  les  problèmes  théologiques  et  bibliques.  Il  semble 
bien  que  son  oncle,  soit  par  ses  lettres,  soit  par  ses 
entreliens,  l'ait  détourné  très  vite  de  la  doctrine  catho- 


lique. Quand  l'Inquisition  poursuivit  Lélius,  en  1559, 
Fauste  jugea  prudent  de  s'éloigner.  Il  vint  à  Lyon, 
grande  ville  de  commerce,  où  abondaient  les  étrangers, 
où  pullulaient  les  opinions  religieuses.  Il  y  resta  trois 
ans,  de  1559  à  1562.  Il  se  rendit  alors  à  Zurich  pour 
recueillir  les  papiers  de  son  oncle,  qui  venait  d'y 
mourir.  Ces  papiers,  en  général  notes  érudites,  mais 
sans  ordre,  lui  fournirent  une  abondante  matière  à 
réflexion.  Fauste,  dont  les  dispositions  d'esprit 
étaient  assez  semblables  à  celles  de  son  parent,  se  nour- 
rit avidement  de  son  héritage  et  accepta  toutes  les 
idées  qui  lui  étaient  léguées.  Il  pourra  se  vanter  plus 
tard  de  n'avoir  eu  d'autres  maîtres  que  la  Bible  et  son 
oncle.  Le  premier  fruit  de  ses  études  fut  la  publication 
d'une  Explicatio  primée  partis  primi  eapitis  Evangelii 
Joannis,  l'ouvrage  parut  sans  nom  d'auteur.  Fauste 
était  prudent;  il  devait  publier  la  plupart  de  ses  nom- 
breux ouvrages  sous  le  voile  de  l'anonymat.  Sa  pre- 
mière oeuvre  porte  déjà  la  marque  de  son  esprit.  Elle 
était,  a-t-on  dit,  le  programme  de  l'antitrinitarisme. 
En  la  même  année  1562,  Fauste  Socin  revint  en  Italie. 
Ses  titres  de  jurisconsulte  et  ses  relations  de  famille 
lui  donnèrent  entrée  à  la  cour  très  libre  du  grand-duc 
François  de  Médicis,  à  Florence.  Il  y  remplit  des  char- 
ges importantes  et  y  fut  comblé  d'honneurs  durant  les 
douze  ans  qui  s'écoulèrent  jusqu'en  1574.  Un  seul 
petit  traité.  De  S.  Scripturse  autorilate,  anonyme  natu- 
rellement, prouve  qu'il  n'oubliait  pas,  au  sein  de  sa  vie 
mondaine,  les  questions  religieuses.  En  1574,  soit  las- 
situde, soit  crainte  de  l'Inquisition,  soit  goût  des  aven- 
tures, il  quitta  Florence,  sans  prendre  congé,  et  re- 
poussa dans  la  suite  toutes  les  amicales  invitations  de 
la  cour  grand-ducale.  Il  séjourna  quatre  ans  à  Bàle 
et  y  publia  deux  de  ses  plus  importants  ouvrages  :  De 
Jesu  Christo  servatore  et  De  statu  primi  hominis  ante 
lapsum.  Tout  en  refusant  à  Jésus-Christ  la  divinité 
proprement  dite,  il  affirmait  qu'on  devait  le  vénérer  et 
même  l'adorer  comme  la  «  Parole  »  de  Dieu  au  monde, 
associé  par  Dieu  à  son  pouvoir  après  sa  résurrection. 
C'est  ce  qui  explique  qu'en  1578  il  se  soit  rendu  à  l'in- 
vitation de  l'antitrinitaire  Blandrata  —  un  Italien  éga- 
lement —  qui  le  suppliait  de  venir  réfuter,  avec  lui, 
en  Transylvanie,  l'hérésiarque  François  Davidis,  autre 
antitrinitaire,  qui  repoussait  l'adoration  due  au  Christ. 
Il  y  eut,  à  ce  sujet,  de  violentes  discussions.  Davidis 
fut  jeté  en  prison  pour  ses  idées. 

Socin  quitta  le  pays  pour  se  rendre  en  Pologne,  où  le 
souvenir  de  son  oncle  était  toujours  vivant.  Il  espérait 
y  trouver  des  amis,  des  partisans,  une  Église  de  son 
choix.  Ses  efforts  parurent  d'abord  vains.  Les  «  Frères 
polonais  ».  qui  étaient  des  antitrinitaires  comme  lui- 
même,  exigèrent  de  lui  qu'il  se  fit  rebaptiser.  Comme  il 
s'y  refusait,  la  communauté  le  repoussa  de  ses  rangs. 
Fauste  Socin  n'admettait  pas  le  baptême  des  enfants, 
mais,  comme  il  n'attachait  pas  au  rite  baptismal  une 
très  grande  importance,  il  estimait  que  seuls  les  non- 
baptisés  devaient  recevoir  le  baptême,  en  devenant 
chrétiens.  D'autres  dissentiments  le  séparaient  du 
reste  de  ce  groupe  antitrinitaire  anabaptiste  de  Polo- 
gne (Cracovie).  Fauste  Socin  ne  se  rebuta  pourtant 
pas.  Il  entreprit,  avec  une  belle  audace,  de  gagner  ses 
propres  adversaires,  en  réfutant  les  opinions  qu'il  ne 
partageait  pas  chez  eux  et  en  s'efforçant  de  faire  l'unité 
sur  les  points  qui  lui  étaient  communs  avec  eux.  Et  il 
réussit  dans  cette  difficile  entreprise.  La  réaction  ca- 
tholique opérée  sous  le  roi  Etienne  Bathory  l'obligea  à 
quitter  Cracovie,  en  1583.  Mais  il  se  réfugia  dans  un 
village  voisin,  épousa  la  fille  du  seigneur  du  village  et 
acquit  de  la  sorte  une  certaine  intluence  au  sein  de  la 
noblesse  polonaise,  très  indépendante  et  très  libre 
d'allures.  Il  put  revenir  à  Cracovie,  pour  de  courts  sé- 
jours, en  1585  et  1587,  se  fit  un  nom  comme  théologien 
dissident,  subit,  à  diverses  reprises,  des  persécutions  de 
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la  part  des  catholiques,  vit  même  ses  papiers,  ses  livres 
et  ses  manuscrits  brûlés  sur  la  place  publique,  sa  per- 
sonne maltraitée,  en  1598.  Il  put  rester  pourtant  en 
Pologne,  jusqu'à  sa  mort,  le  3  mars  1604,  sous  la  pro- 
tection d'un  seigneur  de  village,  non  loin  de  Cracovie. 

II.  Organisation  de  l'Église  socinienne  en 
Pologne.  —  Les  deux  Socin  appartenaient  à  l'aristo- 
cratie italienne.  Ils  avaient  de  la  prestance,  du  charme 
dans  les  manières,  une  éloquence  entraînante.  Cela 
explique  leur  succès  dans  les  milieux  aristocratiques 
de  Pologne.  Fauste  Socin  utilisa  avec  persévérance  et 
habileté  l'extrême  indépendance  de  la  noblesse  du 
pays,  pour  créer,  surtout  dans  les  châteaux,  de  nom- 
breux petits  groupes  de  chrétiens  antitrinitaires.  Les 
adhérents  de  la  secte  se  piquaient  de  culture  huma- 
niste et  biblique.  Ils  ouvraient  des  écoles  où  la  jeunesse 
noble  puisait  les  idées  sociniennes.  La  plus  importante 
de  ces  écoles  fut  celle  de  Rakow,  petit  bourg  de  la  pro- 
vince (palatinat,  en  polonais)  de  Sandomir  (actuelle- 
ment de  Kielce).  Ce  bourg  avait  été  créé  par  le  cas- 
tellan  de  Zarnow,  Jean  Sieninski,  passé  au  protestan- 
tisme. Il  s'y  réunit  un  groupe  important  d'antitrini- 
taires  et,  lorsque  le  fils  du  fondateur,  Jacques  Sie- 
ninski, passa  au  socinianisme,  en  1600,  le  village  de- 
vint une  sorte  de  capitale  de  la  secte.  L'enseignement 
de  la  philosophie  et  de  la  théologie  y  fut  organisé,  une 
imprimerie  établie. 

Les  sociniens  durent  leur  force  expansive  à  ce  double 
outillage  :  une  haute  école  et  une  presse  pour  publier 
leurs  écrits.  De  toutes  parts,  la  noblesse  envoyait  ses 
enfants  à  cette  sorte  d'université  dont  l'esprit  libre  les 
attirait.  On  y  compta  jusqu'à  mille  étudiants  et  on  y 
vit,  côte  à  côte,  des  calvinistes,  des  anabaptistes,  des 
sociniens  (en  majorité)  et  même  des  catholiques.  En- 
fin, ce  fut  à  Rakow  que  se  tint  régulièrement  chaque 
année,  durant  une  ou  deux  semaines,  le  synode  général 
des  sociniens,  comprenant  tous  les  ministres,  les  an- 
ciens et  les  diacres  des  communautés  particulières. 
Au-dessous  de  ce  synode  général  se  réunissaient  des 
synodes  de  districts  réglant  toutes  les  questions  doc- 
trinales ou  disciplinaires  d'un  groupe  de  commu- 
nautés. Grâce  à  l'école  de  Rakow,  la  succession  spiri- 
tuelle de  Fauste  Socin  se  trouva  assurée.  Nommons 
parmi  les  principaux  continuateurs  de  son  œuvre  et  de 
sa  pensée  :  Valentin  Schmalz  (1572-1022),  grand  polé- 
miste, écrivain  fécond,  professeur  écouté;  Jean  Vôlkel 
(t  1618);  Christophe  Ostorodt  (f  1615);  Jérôme  Mos- 
korzowski  (Moscorovius)  (t  1625);  Adam  Goslaw;  An- 
dré Woidowski;  JeanCrelI  (1590-1631);  Martin  Ruarus 
(1589-1657),  etc. 

Pourtant,  la  restauration  catholique  dont  la  Pologne 
fut  le  théâtre  sous  le  règne  de  Sigismond  III  (1587- 
1632)  gêna  considérablement  le  développement  du 
socinianisme.  Après  ce  règne,  le  Gymnasium  bonaruin 
urtium  de  Rakow,  orgueil  et  citadelle  de  la  secte,  fut 
fermé  en  1638.  Vingt  ans  plus  tard,  la  diète  de  Var- 
sovie mettait  tin  à  l'aventure  socinienne  en  Pologne  et 
obligeait  les  membres  de  la  secte  à  s'expatrier.  Ils  se 
répandirent  en  divers  pays.  Plusieurs  passèrent  en 
Amérique  et  fusionnèrent  avec  les  groupes  unitariens 
issus  d'origines  diverses.  Le  socinianisme  se  confond 
dès  lors  avec  l'unitarisme. 

III.  La  doctrine  socinienne.  —  Le  socinianisme 
n'a  jamais  eu  de  confession  de  foi  officielle.  En  prati- 
que, il  a  considéré  comme  telle  une  œuvre  de  son  fon- 
dateur, Fauste  Socin,  intitulée  :  Christiantereligionis 
brevissinm  institutio  per  interrogation.es  et  responsioncs, 
quam  catechismum  vulgo  vacant,  appelée  plus  briève- 
ment :  le  Catécliisme  de  Rakow.  C'est  surtout  à  ce  docu- 
ment que  nous  demanderons  la  doctrine  socinienne. 
Notons  toutefois  que  le  socinien  André  Wissowatius 
publia,  en  1656  et  dans  les  années  suivantes,  a  Ams- 
terdam, une  llibliolheca  fratrum  polonorum,  (/nos  uni- 


tarios  vocant,  qui  contenait,  en  5  vol.,  toutes  les  œu- 
vres de  Fauste  Socin,  celles  de  Crell  et  de  Jonas 
Schlichting  et  de  quelques  autres  sociniens  moins 
importants. 

Ce  qui  frappe  avant  tout,  dans  la  doctrine  so- 
cinienne. c'est  le  manque  de  logique.  On  ne  sait 
comment  la  définir  ou  l'étiqueter.  Elle  est  à  la 
fois  un  fidéisme  et  un  rationalisme  inconséquent  et 
timide. 

1°  Concept  de  la  religion  chrétienne.  —  Le  catéchisme 
de  Rakow  s'ouvre  par  une  définition  de  la  religion 
chrétienne  :  Rcligio  christianaest  via  patefacta  divinitus 
vitam  œternam  consequendi.  Cette  religion  a  perfec- 
tionné la  religion  hébraïque  et  la  religion  patriarcale. 
La  foi  en  Jésus-Christ  n'a  rien  ajouté  de  nouveau, 
mais  le  Christ  a  seulement  introduit  des  qualités  nou- 
velles dans  la  religion  primitive,  en  précisant  et  suréle- 
vant et  les  promesses  et  les  préceptes  de  Dieu. 

On  saisit  ici,  dès  le  principe,  l'inspiration  antitrini- 
taire  du  socinianisme  :  le  dogme  de  la  Trinité  est  en 
effet  étranger  à  la  religion  patriarcale  comme  à  la  reli- 
gion mosaïque.  Dire  que  le  Christ  n'a  rien  apporté  de 
totalement  nouveau,  c'est  déjà  insinuer  l'unitarisme. 
Pourtant,  le  socinianisme  se  confondrait  avec  le  ju- 
daïsme, s'il  en  restait  à  l'Ancien  Testament.  Il  s'en 
garde  bien.  Il  affirme  que  le  Nouveau  Testament  con- 
tient tout  l'Ancien,  avec  plus  de  clarté  et  de  perfec- 
tion, que  l'Ancien  Testament  n'a  plus  guère,  pour  le 
chrétien,  qu'un  intérêt  historique.  Et  malgré  cela,  il 
admet  l'inspiration,  car  selon  lui,  les  écrivains  bibli- 
ques ont  écrit  divino  spiritu  impulsi  eoque  dictante. 
Mais  l'inspiration  ne  s'étend  pas  aux  détails.  Et  c'est 
ainsi  que  le  rationalisme  illogique  des  sociniens  fait  son 
apparition.  Au  lieu  de  s'incliner  purement  et  simple- 
ment devant  le  texte  inspiré,  ils  prétendent  le  juger,  au 
nom  de  la  raison.  Us  admettent  qu'il  peut  contenir 
certains  dogmes  supérieurs  à  la  raison,  mais  non  con- 
traires à  la  raison  :  contra  rationem  sensumque  ipsum 
comrmmem.  Mais  comment  faire  la  distinction  entre 
ce  qui  est  au-dessus  et  ce  qui  est  contre?  Et  comment 
supposer  que,  dans  un  texte  inspiré,  aient  pu  s'intro- 
duire des  affirmations  contraires  à  la  raison?  Nous 
avons  donc  affaire  ici  à  un  fidéisme  sans  consistance, 
doublé  d'un  rationalisme  sans  règle  fixe. 

2°  Unité  de  personne  en  Dieu.  —  Le  premier  exemple 
d'un  dogme  au-dessus  de  la  raison,  mais  non  contraire 
à  la  raison,  est,  selon  les  sociniens,  celui  de  la  person- 
nalité divine.  La  raison  ne  peut  connaître,  par  ses  seuls 
moyens,  ni  l'existence  ni  la  nature  de  Dieu.  Il  lui  faut, 
pour  cela  la  révélation.  Les  seules  preuves  de  l'exis- 
tence de  Dieu  sont  dans  les  Écritures.  Pour  nous,  sa- 
voir que  Dieu  est,  c'est  savoir  qu'il  est  notre  créateur 
et  notre  maître  souverain.  L'Écriture  nous  l'apprend. 
Mais  la  raison  nous  affirme  d'autre  part  que  nous  som- 
mes libres,  donc,  contre  le  fatalisme  de  Luther  et  de 
Calvin,  nous  ne  pourrons  admettre  que  l'omniscience 
de  Dieu  s'étende  au-delà  des  futurs  nécessaires.  Au 
surplus,  les  sociniens  insistent  beaucoup  plus  sur  la 
bonté,  la  miséricorde,  et  «  l'équité  »  de  Dieu,  que  sur 
sa  justice  punitive.  Enfin,  le  dogme  qui  leur  tient  le 
plus  à  cœur  est  celui  de  l'unité  de  personne  en  Dieu. 
L'unité  de  Dieu  est  affirmée  avec  force  à  toutes  les 
pages  de  l'Écriture.  Elle  est  un  dogme  nécessaire  au 
salut.  Le  dogme  traditionnel  de  la  Trinité,  professé  par 
les  catholiques  et  les  protestants,  est  contraire  à  la 
Bible.  En  particulier,  l'Esprit-Saint  n'est  nulle  part 
appelé  Dieu.  Il  est  clair  que,  dans  les  textes  bibliques, 
il  n'est  rien  de  plus  qu'un  attribut  de  Dieu,  une  force 
ou  activité  de  Dieu.  On  chercherait  en  vain,  dans 
l'Écriture,  les  mots  de  «  personne  »,  de  «  génération 
éternelle  du  Verbe  ».  La  raison  s'oppose  invincible- 
ment à  ce  que  dans  l'unique  essence  divine  il  y  ait 
plusieurs  personnes  :  Plures  numéro  personœ  in  una 
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essentiel  divina  esse  non  possunt.  Catéchisme  de  Rakow, 
question  lxxii. 

3°  Christologie.  —  Citons  ici  le  texte  même  du  Caté- 
chisme de  Rakow,  à  titre  de  spécimen  de  sa  rédaction, 
et  parce  que  le  problème  christologique  nous  situe  au 
centre  de  la  doctrine  socinienne,  dans  ses  caractères 
différentiels  : 

Enseignez-moi  ce  que  je  dois  croire  de  Jésus-Christ? 

—  Bien.  Tu  dois  donc  savoir  seulement,  qu'il  y  a  deux 
choses  que  l'on  doit  connaître  du  Seigneur  Jésus.  L'une 
regarde  sa  personne,  l'autre  sa  mission. 

—  Qu'est-ce  qui  regarde  sa  personne? 

—  Ceci,  que,  selon  sa  nature,  il  est  un  homme  véritable, 
ainsi  que  la  sainte  Écriture  l'enseigne  à  maintes  reprises  et 
en  particulier  dans  les  passages  suivants  :  «  Il  est  un  média- 
teur de  Dieu  et  de  l'homme,  l'homme  Christ-Jésus.  »  I  Tim., 
n,  ô.  Et  dans  un  autre  endroit  :  «  Puisque  par  un  homme 
la  mort  (est  venue),  de  même  par  un  homme  la  résurrection 
des  morts.  ■  I  Cor.,  xv,  21. 

Au  surplus,  Dieu  l'avait  dès  longtemps  annoncé  ainsi  et 
c'est  de  la  sorte  aussi  que  le  professe  la  confession  de  foi 
que  l'on  appelle  le  Symbole  des  apôtres,  que  toute  la  chré- 
tienté admet  avec  nous. 

—  Ainsi  donc,  le  Seigneur  Jésus  n'est  qu'un  homme? 

—  Pas  du  tout!  Car,  il  a  été  conçu  du  Saint-Esprit  et  il  est 
né  de  la  vierge  Marie  et  par  conséquent  il  est  aussi,  par  sa 
conception  et  sa  naissance,  Fils  de  Dieu,  comme  on  peut 
le  lire  en  saint  Luc,  I,  35. 

—  Vous  m'avez  dit  plus  haut  que  le  Seigneur  Jésus,  selon 
sa  nature,  est  un  homme.  N'a-t-il  pas  aussi  la  nature 
divine  ? 

— Non,  il  ne  l'a  pas.  Car  cela  n'est  pas  seulement  contraire 
à  la  droite  raison,  mais  c'est  aussi  contraire  à  la  sainte 
Écriture. 

—  Montrez-moi  comment  cela  est  contraire  à  la  droite 
raison? 

—  Premièrement,  en  ce  que  deux  essences  dont  les  proprié- 
tés sont  opposées  les  unes  aux  autres  ne  peuvent  aucune- 
ment être  unies  en  une  seule  personne,  comme  ici  :  être 
mortel  et  immortel;  avoir  un  commencement  et  être  sans 
commencement;  être  changeant  et  être  immuable.  En 
outre,  en  ce  que  deux  natures  dont  chacune  est  une  personne 
ne  peuvent  pas  être  unies  en  une  seule  personne,  car  autre- 
ment elles  ne  devraient  pas  être  une  seule  personne  mais 
deux  et  il  y  aiuait  deux  Christs.  Or,  tout  le  monde  sait 
qu'il  n'y  a  qu'un  seul  Christ  et  qu'il  n'a  qu'une  personna- 
lité. 

—  Mais  si  on  nous  objecte  que  le  Christ  est  fait  de  la  nature 
divine  et  de  la  nature  humaine,  tout  comme  l'homme  est 
fait  de  la  réunion  de  l'àmeet  du  corps, quedoit-onrépondre? 

—  On  doit  leur  prouver  que  ce  sont  là  deux  choses  bien 
différentes  :  ils  disent  en  effet  que  les  deux  natures  dans  le 
Christ  sont  unies  de  telle  sorte  que  le  Christ  est  à  la  fois 
Dieu  et  homme.  Mais  l'âme  et  le  corps,  dans  l'homme, 
sont  unis  de  telle  sorte  que  l'homme,  à  proprement  parler, 
n'est  ni  l'âme  ni  le  corps,  puisque  l'âme  ne  constitue  pas 
une  personne  ni  le  corps.  De  même  donc  que  la  nature 
divine,  selon  leur  opinion,  constitue  une  personne  à  elle 
seule,  dans  le  Christ,  de  même  la  nature  humaine  doit 
pareillement  constituer  une  autre  personne. 

—  Montrez-moi  aussi  comment  il  est  contraire  à  la  sainte 
Écriture  que  le  Christ  possède  la  nature  divine? 

—  Premièrement  en  ce  que  la  sainte  Écriture  montre  qu'il 
n'y  a  qu'un  seul  Être  qui  par  nature  est  Dieu.  Nous  avons 
prouvé  plus  haut  que  celui-là  est  le  Père  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ.  En  second  lieu,  parce  que  la  même  Écriture 
prouve  que  le  Christ,  par  sa  nature,  est  un  homme,  comme 
il  a  été  brièvement  établi  ci-dessus,  elle  lui  enlève  donc  par 
le  fait  même  la  nature  divine.  En  troisième  lieu,  la  même 
Écriture  atteste  que,  tout  ce  que  le  Christ  a  de  divin,  il  le 
tient  d'un  don  de  son  Père.  Et  enfin  la  même  Écriture  nous 
enseigne  que  cette  nature  divine  serait  dans  le  Christ  sans 
effet  et  sans  cause,  puisqu'elle  atteste  que  le  Seigneur  Jésus 
lui-même  a  attribué  toutes  ses  œuvres  divines  non  à  lui- 
même,  ni  à  une  nature  divine,  mais  à  son  Père. 

—  Et  pourtant  les  hommes  s'efforcent  de  prouver  par 
l'Écriture  cette  nature  divine  dans  le  Christ? 

—  Us  s'efforcent  en  effet  de  faire  cela.  Et  premièrement  en 
ce  qu'ils  veulent  prouver  par  l'Écriture  ce  qui  n'est  pas 
dans  l'Ecriture,  Et  en  second  lieu,  ce  qui  est  dans  l'Écriture 
au  sujet  du  Christ,  ils  l'interprètent  faussement  en  vue  de 
leur  opinion. 


— Je  vois  maintenant  que  le  Christ  n'a  pas  la  nature  divine 
mais  qu'il  est  par  sa  nature  un  homme  véritable.  Montrez- 
moi  maintenant  comment  la  connaissance  de  cette  vérité 
est  nécessaire  au  salut. 

— Je  te  montre  aussi  cela,  car  de  la  connaissance  de  ce  fait 
que  le  Christ  est  un  homme  véritable,  découle  une  assurance 
forte  et  totale  de  notre  espérance  de  la  béatitude,  laquelle 
serait  au  contraire  affaiblie  et  même  complètement  détruite 
par  la  conception  opposée. 

—  Comment  prouve-t-on  cela? 

—  Ainsi  :  de  l'opinion  opposée  il  suit  que  le  Christ  n'est 
aucunement  un  vrai  homme,  puisqu'ils  ne  lui  reconnaissent 
pas  une  personnalité  humaine,  sans  laquelle  il  ne  peut  y 
avoir  d'homme  véritable.  Or,  si  le  Christ  n'était  pas  un 
homme  véritable,  il  ne  pouvait  pas  vraiment  mourir,  ni 
être  véritablement  ressuscité  des  morts.  Et,  de  la  sorte, 
notre  espérance  qui  repose  sur  la  résurrection  du  Seigneur 
comme  sur  son  fondement  se  trouve  affaiblie  et  même  tota- 
lement détruite.  A  l'opposé,  la  conception  qui  reconnaît 
que  le  Christ-Jésus  est  un  homme  véritable,  qui,  depuis 
qu'il  a  été  au  monde,  a  été  obéissant  à  son  Père  jusqu'à  la 
mort  et  qui  est  mort,  que  Dieu  a  ressuscité  des  morts  et  à 
qui  il  a  donné  l'immortalité,  confirme  notre  espérance  de 
la  béatitude  au  delà  de  toute  mesure  et  nous  représente 
vivement  aux  regards  que  nous  aussi  nous  devons  marcher 
sur  ses  traces,  bien  que  nous  soyons  mortels  et  que  nous 
mourions,  car  nous  ressusciterons  avec  lui  des  morts  et 
l'immortalité  nous  sera  aussi  communiquée. 

Notons  que  le  Christ,  selon  les  sociniens,  est  appelé 
Verbe,  par  saint  Jean,  parce  que  Dieu  a  fait  de  lui  sa 
«  Parole  ■,  c'est-à-dire  la  ■  révélation  de  sa  volonté  en- 
vers les  autres  hommes.  Mais  ce  «  Verbe  »  est  bien  un 
homme  comme  nous.  Le  Verbe  était  chair  dit  saint 
Jean  et  non  pas  :  le  Verbe  est  devenu  chair.  Le  mot 
Èyéveto,  dans  saint  Jean  (i,  14).  n'a  pas  le  sens  de 
«  devenir  >  mais  d'être.  Toutefois,  depuis  son  Ascen- 
sion, ce  Verbe  créé  siège  à  la  droite  de  Dieu  et  parti- 
cipe à  sa  puissance.  C'est  pourquoi,  Socin  soutenait 
qu'on  doit  l'adorer. 

4°  Sotériologie.  —  Et  maintenant  comment  le  Christ 
nous  a-t-il  sauvés?  Uniquement  par  sa  prédication  et 
ses  préceptes,  en  d'autres  termes  par  son  ministère  de 
prophète  et  de  roi.  Il  a  enseigné  ce  qu'il  tenait  de  la 
révélation  divine.  Il  a  remplacé  les  rites  anciens  par  le 
rite  nouveau  de  la  cène,  seul  précepte  cérémonial  du 
Nouveau  Testament. 

Pourtant,  dans  l'édition  du  catéchisme  de  1684  et 
les  suivantes,  il  est  dit,  ce  que  l'on  pouvait  soupçonner 
déjà,  que  les  rites  établis  par  le  Christ  sont  au  nombre 
de  deux  :  le  baptême  et  la  cène.  Ces  deux  rites  n'ont 
qu'une  valeur  de  symboles.  Le  baptême  doit  être 
donné  par  immersion.  Il  a  le  même  sens  au  fond  que  la 
cène,  qui  n'est  qu'une  commémoraison  de  la  mort  du 
Christ,  comme  dans  le  zwinglianisme.  De  même  le  bap- 
tême n'est  qu'une  cérémonie  d'agrégation  à  l'Église 
chrétienne.  Ni  la  cène  ni  le  baptême  ne  devraient  être 
appelés  des  sacrements.  Le  baptême  des  enfants  est 
une  erreur.  Il  n'est  pourtant  pas  un  péché  et  on  peut 
le  garder  à  titre  de  tradition  primitive. 

L'action  rédemptrice  du  Christ  ne  s'est  exercée  que 
par  l'exemple  et  par  les  promesses  qu'il  nous  a  faites  : 
comme  il  est  mort,  nous  mourrons.  Comme  il  est  res- 
suscité, nous  serons  ressuscites  également.  L'immorta- 
lité n'est  pas  due  à  la  nature  humaine.  Elle  est  un  don 
divin.  La  vie  éternelle  fut  inconnue  de  l'Ancien  Testa- 
ment. Les  personnes  pieuses  de  l'Ancien  Testament 
n'eurent  qu'un  vague  espoir  de  bonheur  éternel,  sans 
aucune  promesse.  Les  chrétiens  au  contraire  ont  une 
promesse  d'immortalité  à  l'instar  du  Christ.  Les  non- 
chrétiens  ne  peuvent  participer  à  cette  promesse.  Ils 
sont  donc  voués  à  l'anéantissement,  avec  les  démons. 
Ce  sera  leur  damnation  éternelle. 

Bien  que  les  sociniens  parlent  du  Saint-Esprit 
comme  d'une  activité  de  Dieu  en  nous  —  nullement 
une  personne  divine  —  ils  n'admettent  pas  la  néces- 
sité de  la  grâce  intérieure.  Il  n'y  a  de  grâce  qu'exté- 
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rieure.  Ils  professent  donc  un  pélagianisme  radical. 
L'homme  a  reçu  du  Christ  la  révélation  de  la  volonté 
de  Dieu  et  de  ses  promesses.  Il  a  en  lui-même  tous  les 
moyens  d'obéir  à  cette  volonté  afin  de  bénéficier  de  ces 
promesses.  La  présence  d'un  influx  divin  ne  saurait 
être  qu'une  exception.  Elle  n'est  pas  exigée  d'ordi- 
naire et  l'autonomie  de  l'homme  est  totale.  L'homme 
est  sauvé  par  la  foi  à  l'enseignement  de  Jésus,  mais 
cette  foi  ne  suffit  pas,  il  faut  en  outre  la  confiance  en 
Dieu  et  dans  le  Christ,  conduisant  à  l'accomplisse- 
ment des  commandements.  La  justification  est  pure- 
ment imputée  :  Justificalio  est  cum  nos  Deus  pro  juslis 
habet,  quod  ea  ratione  facit  cum  nobis  et  peccala  remittit 
et  nos  vila  œlerna  donal.  Mais  il  n'y  a  pas  eu  besoin  pour 
cela  de  la  mort  satisfactoire  du  Christ.  Cette  mort  ne 
fut  pas  un  sacrifice  expiatoire  pour  nous.  Elle  ne  fut 
donc  qu'un  grand  exemple,  de  même  que  la  résurrec- 
tion du  Christ  fut  un  grand  miracle,  qui  nous  assure  du 
don  de  l'immortalité  que  Dieu  entend  nous  faire,  si 
nous  obéissons  à  ses  préceptes.  Cette  immortalité 
d'autre  part  ne  sera  pas  la  résurrection  de  notre  chair 
actuelle,  mais  une  résurrection  avec  un  corps  spirituel, 
tel  qu'il  est  décrit  par  saint  Paul,  dans  I  Cor.,  xv.  Ce 
changement  de  corps  n'affectera  aucunement  la  per- 
sonnalité proprement  dite,  car  l'identité  de  personne 
vient  de  l'identité  de  l'âme  et  non  de  la  chair. 

O  Ecclésiologie.  —  Si  le  socinianisme  diffère  profon- 
dément, en  tout  ce  qui  précède,  des  autres  formes  du 
protestantisme,  puisqu'il  repousse  avec  netteté  non 
seulement  le  dogme  de  la  trinité,  celui  de  l'incarnation, 
celui  de  la  rédemption  par  le  sacrifice  de  la  croix,  mais 
encore  les  dogmes  spécifiques  du  protestantisme  luthé- 
rien ou  calviniste  :  la  déchéance  originelle,  le  serf-ar- 
bitre, la  prédestination  absolue,  la  justification  par  la 
foi  seule,  le  biblicisme  antirationaliste,  il  s'en  rappro- 
che au  contraire  très  clairement  dans  sa  conception  de 
l'Église.  Il  distingue  en  effet,  comme  Luther  et  Calvin, 
entre  l'Église  visible  et  l'Église  invisible.  Il  définit 
la  véritable  Église  par  la  vérité  de  la  doctrine.  L'Église 
visible  est  pour  lui  :  cœlus  eorum  hominum,  qui  doclri- 
nnm  salularem  lenent  et  profitentur.  C'est  ce  qui  a  fait 
dire  à  Harnack  que  le  socinianisme  «  définit  l'Église 
comme  une  école  »  (Précis  de  l'histoire  des  dogmes,  trad. 
Choisy,  Paris,  1893,  p.  427),  c'est-à-dire  comme  une 
■  académie  de  théologie  ». 

Cette  Église,  les  sociniens  la  veulent  indépendante 
de  l'État.  Ils  la  conçoivent  comme  une  monarchie, 
dont  le  Christ  est  l'unique  roi,  et  dans  laquelle,  au- 
dessous  du  Christ,  tous  sont  égaux.  Les  offices  exigés 
par  le  fonctionnement  de  l'Église  ne  sont  pas  des  ordi- 
nations proprement  dites,  mais  de  simples  services 
subordonnés  à  la  communauté  entière.  Ces  offices  sont 
au  nombre  de  trois  :  les  pasteurs,  les  anciens,  les  dia- 
cres. 

Les  pasteurs  ont  la  charge  de  l'enseignement  et  de 
la  prédication.  Les  anciens  administrent  la  commu- 
nauté et  résolvent  les  cas  litigieux.  Les  diacres  sont 
préposés  aux  finances,  au  soin  des  pauvres,  des  veuves 
et  des  orphelins.  Les  anciens  et  les  diacres  sont  nom- 
més à  l'élection  par  la  communauté.  Les  pasteurs  sont 
désignés  par  le  synode.  Il  y  a  deux  sortes  de  synodes, 
les  synodes  provinciaux  et  le  synode  général.  Y  pren- 
nent part  les  pasteurs,  anciens  et  diacres  de  chaque 
communauté  locale.  Le  synode  général  est  la  plus 
haute  autorité  de  l'Église  socinienne,  la  dernière  ins- 
tance en  matière  disciplinaire  comme  en  matière  dog- 
matique. Il  se  réunit  chaque  année.  La  discipline  soci- 
nienne est  très  stricte.  Les  sanctions  appliquées  va- 
rient de  la  simple  admonestation  à  l'excommunica- 
tion. Le  pouvoir  de  lier  et  de  délier  est  identifié  au 
pouvoir  de  déclarer  digne  ou  indigne  d'appartenir  à 
l'Église.  Le  recours  au  bras  séculier  »  est  interdit  dans 
tous  les  cas.  Et.  d'autre  part,  la  rébellion   contre  un 


pouvoir  hostile  n'est  jamais  permise.  Socin  désapprou- 
vait formellement  les  guerres  de  religion,  telles  qu'elles 
avaient  eu  lieu,  de  son  vivant,  de  la  part  des  huguenots 
français  contre  le  gouvernement  établi. 

Telle  est,  dans  ses  lignes  essentielles,  cette  doctrine 
étrange,  à  la  fois  suprarationaliste  et  rationaliste,  en 
ce  qu'elle  admet  la  révélation,  le  miracle,  la  prophétie 
et  qu'elle  va  jusqu'à  faire  de  l'immortalité  del'àmeun 
don  surnaturel,  mais,  dans  le  même  temps,  veut  éle- 
ver la  raison  pure  au  rang  de  juge  suprême  de  la  révé- 
lation, de  son  sens,  de  ses  limites  et  de  sa  portée.  Le 
socinianisme  apparaît  ainsi  comme  une  sorte  de  com- 
promis bâtard  entre  l'humanisme  italien  plus  ou  moins 
incrédule,  le  protestantisme  antiromain  et  le  nomina- 
lisme  rationaliste,  un  amalgame  des  tendances  éparses 
et  contradictoires  du  temps  où  il  naquit  et  se  déve- 
loppa. 

1°  Sources.  —  Bibliotheca  jratrum  polonorum,  quos  unita- 
rios  uoeant,  Irenopoli  (Amsterdam),  1656  sq.,  5  vol.,  surtout 
les  t.  I  et  il,  contenant  les  œuvres  do  Fauste  Socin;  Der 
Briejwechsei  der  Schweizer  mit  den  Polen,  publié  dans  Archiv 
jùr  Helormationsgeschichie,  par  Théodore  Wotschke,  Leip- 
zig, 1908;  Lubieniecius  (Lubienecki),  Historia  relormationis 
Polonicœ,  Freistadii  (Amsterdam),  1683  ;  Illgen,  Symbolarum 
ad  oitam  Socini  illustrandam  particula,  Leyde,  1826,  3  vol. 

2°  Littérature.  —  Illgen,  Vita  Lœlii  Socini,  Leipzig,  1814; 
Lamy,  Histoire  du  socinianisme,  Paris,  1723;  Trechsel,  Die 
protestantiscke  Antitrinitarier  vor  Faust.  Socinus,  2  vol., 
Heidelberg,  1839  et  1841;  surtout  O.  Fock,  Der  Socinianis- 
mus  nach  seiner  Stellung  in  der  Gesamtentwicklung  des 
christlichen  Geistcs,  sein  historisches  Verlauf  und  sein  Lehr- 
begriff,  2  vol.,  Kiel,  1847;  Harnack,  Lehrbuch  der  Dogmen- 
geschichle,  t.  m,  4«  éd.,  1910,  p.  784-808. 

L.  Cristiani. 

SOCRATE,  historien  ecclésiastique  du  ve  siècle. 
—  Nous  savons  peu  de  choses  de  la  personne  de  So- 
crate.  Il  nous  apprend  lui-même,  Hisl.  eccles.,  V,  xxiv, 
qu'il  est  né  à  Constantinople  et  y  a  été  élevé;  il  dut  y 
passer  la  plus  grande  partie  de  sa  vie.  Dans  ses  jeunes 
années,  il  suivit  les  leçons  des  grammairiens  Helladius 
et  Ammonius  qui,  vers  390,  étaient  venus  d'Alexan- 
drie à  Constantinople.  Hisl.  eccles.,  V,  xvi.  Il  est  au 
moins  vraisemblable  qu'il  fit  un  certain  nombre  de 
voyages,  Hisl.  eccles.,  I,  xn;  II,  xxxvm  ;  V,  xxn, 
et  apprit  ainsi  à  connaître  le  monde.  Les  manuscrits  de 
son  Histoire  ecclésiastique  lui  donnent  le  surnom  de 
Scolastique,  d'où  il  faut  conclure  qu'il  avait  étudié 
le  droit,  et  peut-être  qu'il  faisait  profession  de  juriste.  Il 
n'appartenait  en  tout  cas  pas  au  clergé.  On  avait  cru 
naguère  qu'il  pouvait  avoir  été  novatien,  parce  qu'il 
parle  beaucoup  des  novatiens  et  qu'il  possède  sur  eux 
des  renseignements  très  détaillés  :  cette  hypothèse  doit 
être  rejetée,  car  il  range  expressément  les  novatiens 
parmi  les  hérétiques,  avec  les  ariens,  les  macédoniens 
et  les  eunomiens.  Hisl.  eccles.,  V,  xx.  Reste  cependant 
qu'il  témoigne  à  leur  égard  d'une  réelle  sympathie  et 
qu'il  juge  avec  sévérité  ceux  qui,  comme  saint  Jean 
Chrysostome  et  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  ont  détruit 
leurs  églises  ou  les  ont  persécutés.  Hisl.  eccles.,  VI, 
xix;  VII,  vu.  Socrate,  qui  pouvait  être  né  aux  envi- 
rons de  380,  mourut,  semble-t-il,  peu  après  150.  Du 
moins  la  seconde  édition  de  son  Histoire  ecclésiastique 
fut-elle  achevée  du  vivant  de  Théodose  II,  Hist.  eccles., 
VII,  xxn,  c'est-à-dire  avant  cette  année-là. 

De  Socrate,  nous  ne  connaissons  qu'un  ouvrage,  une 
Histoire  ecclésiastique  en  sept  livres,  qui  se  présente 
comme  la  continuation  d'Eusèbe.  Elle  s'étend  de  l'ab- 
dication  de  Dioctétien  en  305  jusqu'à  l'année  439,  et 
fut  écrite  à  la  demande  d'un  certain  Théodore,  à  qui 
elle  est  aussi  dédiée.  Hisl.  eccles.,  IL  i;  VI,  procem.; 
VII,  xlviii.  Ce  Théodore  paraît  avoir  été  un  clerc  ou 
un  moine;  llussey  l'identifie  au  diacre  Théodore  qui, 
selon  Libératus,  Breviar.,  x,  vivait  à  Constantinople  au 
temps  du  patriarche  Proclus. 
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D'ordinaire,  chaque  livre  de  l'ouvrage  est  consacré 
au  règne  d'un  empereur;  il  débute  avec  son  accession 
au  trône  et  se  termine  à  sa  mort.  Cette  division  n'a  pas 
seulement  un  motif  de  commodité;  elle  est  dictée  à 
l'historien  par  cette  arrière-pensée  que  l'histoire  poli- 
tique et  l'histoire  religieuse  marchent  de  front  et  que 
les  malheurs  de  l'empire  sont  parallèles  aux  difficultés 
de  l'Église,  voire  qu'ils  sont  causés  par  les  péchés  des 
hommes.  Il  est  en  tout  cas  remarquable  que  Socrate 
ne  s'intéresse  guère  qu'aux  périodes  troublées  dans  la 
vie  de  l'Église;  il  va  jusqu'à  dire  qu'un  temps  de  calme 
et  de  paix  n'offre  pas  à  l'historien  une  matière  suffi- 
sante. Hist.  ecctes.,  VII,  xlviii;  cf.  I,  xvm.  Toutefois, 
ce  qu'il  retient,  ce  ne  sont  pas  les  problèmes  théologi- 
ques eux-mêmes,  mais  seulement  les  conséquences  que 
provoque  leur  discussion.  Il  ne  se  croit  pas  obligé  d'in- 
sister sur  les  doctrines  défendues  par  les  orthodoxes  ou 
par  les  hérétiques  :  le  choc  des  personnes  l'attire 
plus  que  celui  des  idées.  Cela  n'empêche  pas  qu'à  l'oc- 
casion il  apprécie,  avec  beaucoup  de  finesse,  les  posi- 
tions prises  par  les  deux  camps  adverses  :  il  compare 
les  controverses  provoquées  par  le  mot  consubstantiel, 
à  la  suite  du  concile  de  Nicée,  à  des  combats  dans  la 
nuit  ;  il  marque  nettement  la  différence  qu'il  y  a  entre 
la  doctrine  de  Nestoriusetcellede  Paul  de  Samosate;  il 
insiste  sur  l'ignorance  de  Xestorius  et  ne  craint  pas  de 
relever  ce  qui  parait  exact  dans  son  enseignement. 
Hist.  eccles.,  VII,  xxxn. 

Socrate  a  donné  deux  éditions  de  son  œuvre  :  il  ex- 
plique en  effet,  dans  l'introduction  du  1.  II.  qu'il  a 
découvert  de  nouveaux  renseignements  et  qu'il  ne 
veut  pas  les  laisser  inemployés,  ce  qui  l'oblige  à  dicter 
de  nouveau  son  ouvrage.  C'est  surtout,  semble-t-il,  la 
lecture  des  ouvrages  de  saint  Athanase  qui  lui  a  révélé 
un  certain  nombre  d'erreurs  commises  par  Ru  fin  et  qui 
l'a  amené  à  revoir  de  près  le  récit  des  controverses 
ariennes.  On  peut  croire  par  suite  que  les  livres  I  et  II 
ont  été  l'objet  d'une  refonte  presque  complète,  tandis 
que  les  livres  III- VII  ont  simplement  subi  une  atten- 
tive revision.  Nous  ne  possédons  plus  que  la  seconde 
édition  de  l'Histoire  ecclésiastique  :  pourtant,  nous  con- 
naissons pour  le  c.  xi  du  1.  VI  qui  rapporte  un  incident 
de  la  lutte  entre  Jean  Chrysostome  et  Sévérien  de 
Gabala,  deux  recensions  différentes;  on  a  supposé,  non 
sans  vraisemblance,  que  l'une  de  ces  recensions  repré- 
sentait la  première  édition,  et  l'autre  la  seconde.  Cf. 
Geppert,  Die  Quellen  des  Kirchenhistorikers  Sokrates 
Scholastikus,  Leipzig,  1898,  p.  5  sq.  La  première  édi- 
tion, comme  la  seconde,  s'arrêtait  à  l'année  439  :  on 
peut  supposer  que  Socrate  rédigea  d'abord  son  ouvrage 
peu  après  cette  date  ;  la  revision  qu'il  en  fit  doit  être  an- 
térieure à  450,  sans  que  l'on  puisse  préciser  davantage. 
Socrate  se  présente  avant  tout  comme  un  historien 
d'une  haute  conscience.  Il  utilise  toutes  les  sources  qui 
sont  à  sa  disposition  :  l'Histoire  ecclésiastique  de  Rufin 
qu'il  lit,  semble-t-il,  dans  son  texte  latin;  les  ouvrages 
d'Eusèbe  de  Césarée,  ceux  de  saint  Athanase;  peut- 
être  l'Histoire  ecclésiastique  de  l'apollinariste  Timothée 
de  Béryte.  Il  doit  beaucoup  de  renseignements  au  re- 
cueil constitué  par  le  macédonien  Sabinus  d'Héraclée, 
aux  environs  de  372,  et  à  la  chronique  de  Constanti- 
nople.  Il  utilise,  dans  toute  la  mesure  du  possible  les 
documents  officiels  et  il  en  copie  un  certain  nombre. 
Enfin,  il  s'informe  auprès  de  ses  contemporains  :  le 
prêtre  novatien  Auxanus  de  Constantinople  a  pu  de  la 
sorte  lui  communiquer  bien  des  détails  sur  l'histoire  de 
la  secte. 

Avec  beaucoup  de  loyauté,  Socrate  se  plait  d'ordi- 
naire à  citer  ses  sources  d'information;  lorsqu'il  a  re- 
cours à  Sabinus,  il  a  soin  d'avertir  son  lecteur  qu'il 
faut  le  lire  avec  précaution  à  cause  de  ses  tendances 
doctrinales.  Il  ne  croit  pas  aveuglément  ses  informa- 
teurs, mais  il  en  fait  la  critique  avec  une  réelle  saga- 


cité :  nous  avons  déjà  rappelé  le  jugement  qu'il  porte 
sur  Xestorius.  Il  ne  se  préoccupe  pas  de  l'élégance  du 
style,  mais  seulement  de  la  clarté  du  récit.  Il  veut 
faire  comprendre  la  suite  des  événements  dont  il  dé- 
gage, dans  la  mesure  du  possible,  la  philosophie.  Il  a 
sans  doute,  comme  tout  le  monde,  ses  sympathies  et  ses 
antipathies;  s'il  n'excuse  pas  les  novatiens  de  leur 
obstination,  il  rappelle  qu'ils  professent  la  foi  ortho- 
doxe pour  tous  les  dogmes  essentiels  et  il  regrette  la 
sévérité  des  persécutions  dont  ils  ont  été  parfois  l'ob- 
jet. S'il  est  facile  de  relever  chez  lui  un  certain  nombre 
d'inexactitudes,  dues  à  l'insuffisance  des  sources  qu'il 
avait  à  sa  disposition,  il  reste  dans  l'ensemble,  sur- 
tout pour  la  dernière  partie  de  la  période  qu'il  étudie, 
un  témoin  de  première  valeur. 

L'Histoire  ecclésiastique  de  Socrate  a  été  éditée  pour  la 
première  fois  par  R.  Estienne,  Paris,  1544.  Une  édition 
nouvelle  a  été  publiée  par  les  soins  d'H.  Valois,  Paris, 
1668;  cette  réédition,  très  soignée  et  enrichie  de  notes  nom- 
breuses, a  été  maintes  fois  réimprimée,  en  particulier  dans 
P.  G.,  t.  lxvii,  col.  29-842.  Plus  récemment,  R.  Hussey  a 
donné  une  édition  critique  de  l'ouvrage,  Oxford,  1853; 
réimprimée  en  1878  et  en  1893  :  le  travail  de  Hussey  ne 
donne  pas  encore  une  pleine  satisfaction.  Il  faut  attendre 
l'édition,  depuis  longtemps  annoncée,  de  J.  Bidez,  dans  le 
Corpus  de  Berlin.  Il  existe  une  vieille  traduction  arménienne 
de  l'Histoire  ecclésiastique  de  Socrate  éditée  par  Ter  Mose- 
san,  Etschmiadzin,  1897. 

L.  Jeep,  Quellenuntersuchungen  zu  den  griechischen  Kir- 
chenhistorikern,  dans  Jahrb.  f.  klassische  Philologie,  Sup- 
plementbd,  xiv,  Leipzig,  1885,  p.  105-137;  Sp.-P.  Lambros, 
Eine  neue  Fassung  des  11.  Kapilels  des  VI.  Bûches  von 
Sokrates  K.  G.,  dans  Byzant.  Zeitschrijl,  t.  iv,  1895,  p.  481- 
486;  F.  Geppert,  Die  Quellen  des  Kirchenhistorikers  Sokrates 
Scholastikus,  Leipzig,  1898  ;  P.  Batiffol,  La  paix  constanti- 
nienne,  Paris,  1924,  p.  411-416. 

G.  Bardy. 

SOELL  Antoine,  né  à  Brixen,  le  15  août  1676, 
admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus  le  11  novembre 
1693.  Il  professa  cinq  ans  la  philosophie  à  Augsbourg. 
deux  ans  la  théologie  morale,  et  vingt-quatre  ans  le 
droit  canon  à  Dillingen  et  à  Inspruck,  où  il  mourut  le 
2  août  1741.  Il  a  laissé  différents  traités  de  droit  canon, 
notamment  De  tribulis,  De  judiciis  causarum  civilium, 
De  prsescriptionibus,  De  decimis. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1345- 

1346;  Sommervogel-Rivière,  col.  815;  Hurter,  Xomenclator, 

3*  éd.,  t.  iv,  col.  1611-1612;  von  Schulte,-Die  Geschichte  der 

Quellen  und  Literatur  des  canonischen  Beclits,  t.  m  a,  p.  191. 

A.   Delchard. 

SOLARI  Benoît,  évêque  de  Noli  (  1742-1814).  — 
Xë  à  Gênes  en  1742.  il  entra  de  bonne  heure  dans 
l'ordre  des  frères  prêcheurs.  Après  avoir  professé  la 
théologie  dans  divers  couvents  de  son  ordre,  il  fut 
nommé  évêque  de  Xoli.  en  Ligurie,  le  1er  juin  1778. 
Solari  commença  à  faire  parler  de  lui  en  publiant  à 
Gênes,  en  17S9.  une  étude  où  il  combattait  la  doctrine 
traditionnelle  de  l'Église  touchant  le  privilège  paulin. 
Ce  fut  un  scandale.  Le  scandale  fut  pire  quand  l 'évê- 
que de  Xoli  non  seulement  refusa  de  publier  dans  son 
diocèse  la  bulle  Auctorem  fidei  qui  condamnait  le  sy- 
node de  Pistoie,  mais  la  dénonça  au  sénat  de  Gênes  au- 
quel il  adressa  un  mémoire  contre  Pie  VI.  Solari 
publia  également  l'écrit  suivant  :  Motioi  dell'  opposi- 
zione  del  vescovo  di  Xoli  alla  pubblicazione  di  un  decrelo 
del  S.  Uffizio  di  Genova  relativo  alla  costituzione  Auc- 
torem fidei  del  X.  S.  P.  Pio  VI  e  délia  denunzia  jattane 
al  serenissimo  senato  di  Genova  con  leltera  del  di  S  ollo- 
bre  1794.  Dès  lors  Solari  se  déclara  ouvertement  en 
faveur  des  idées  nouvelles,  approuva  la  Constitution 
civile  du  clergé,  signa  une  lettre  d'adhésion  au  clergé 
constitutionnel  français  et,  à  ce  titre,  fut  invité  au 
concile  national  tenu  à  Paris  en  1801.  L'année  sui- 
vante l'érudit  cardinal  Gerdil  (voir  ici,  t.  vi,  col.  1299- 
1300)  publia  un  Examen  des  motifs  de  l'opposition  de 
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M.  l'évêque  de  Soli  à  la  publication  de  la  bulle  «  Auc- 
lorem  ftdei  »,  dans  l'édit.  des  Opère  édile  ed  inédite  du 
cardinal  Gerdil,  Rome,  1806-1809,  t.  xiv,  p.  1-295. 
Solari  répliqua  par  une  Apologia  contra  il  fit  eminen- 
tissimo  cardinale  Gerdil,  qui  devait  être  mise  à  l'Index, 
ainsi  que  les  Motivi  dell'  opposizione  del  vescovo  di 
Noli,  par  décret  du  30  septembre  1817;  son  ami  De- 
gola  en  publia  un  abrégé  en  français  sous  le  titre 
Abrégé  analytique  de  l'Apologie  du  savant  évêque  de 
Noli,  en  Ligurie,  avec  des  notes  historiques  et  critiques, 
Lausanne,  1804,  in-8°.  Solari  mourut  le  13  avril  1814. 

Art.    Pistoie,   ici-même,   t.  Xll,  col.  2223-2224;  Reusch, 

Uer  Index  der  verbutenen  Bûcher,  t.  h,  Bonn,  1885,  p.  974; 
Michaud,  Biographie  universelle,  nouv.  éd.,  t.  xxxix,  p.  556; 
Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  xn,  1824,  p.  246;  Picot, 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  pendant  le 
XVIII'  siècle,  t.  VI,  1856,  p.  410-111  ;  Hurter, Nomenclator, 
3«  éd.,  t.  v,  col.  796. 

J.   Mercier. 

SOL  1ER  François  (alias  Soulier,  Dusoliek), 
jésuite  français  (1558-1G28).  —  Né  à  Brive  (Corrèze, 
autrefois  dioc.  de  Limoges),  il  fait  de  brillantes  études 
littéraires,  suivies  de  deux  ans  de  philosophie  et  d'un  an 
de  théologie.  A  dix-neuf  ans,  il  entre  au  noviciat  de  Bor- 
deaux et  de  là  il  ne  tarde  pas  à  être  envoyé  à  l'univer- 
sité de  Pont-à-Mousson,  où  il  partage  l'enseignement 
de  la  rhétorique  avec  le  célèbre  Fronton  du  Duc 
(1578).  On  le  retrouve  plus  tard  professeur  de  rhéto- 
rique à  Bourges  (1584),  puis  à  Paris  au  Collège  deCler- 
mont  après  son  ordination  (1590).  De  là  on  l'enverra  à 
Verdun  où  il  remplira  pendant  cinq  ans  la  charge  de 
maître  des  novices  de  la  province  de  France  (1592- 
1597).  De  retour  dans  sa  province  d'Aquitaine,  il 
s'adonne  au  ministère  de  la  prédication.  Après  une 
mission  à  Limoges  à  laquelle  il  a  probablement  pris 
part,  les  jésuites  sont  priés  de  s'établir  dans  cette  ville 
et  il  est  le  premier  supérieur  de  la  résidence  (1598),  la- 
quelle se  mue  bientôt  en  collège.  Un  peu  plus  tard,  il 
prend  part  aussi,  en  qualité  de  syndic,  à  l'établisse- 
ment du  collège  de  Saintes,  officiellement  ouvert  en 
1(511.  Enfin,  après  avoir  partagé  les  dernières  années 
de  sa  vie  entre  le  saint  ministère  et  la  rédaction  d'ou- 
vrages sur  les  missions  lointaines,  il  meurt  à  Saint- 
Macaire  (Gironde),  âgé  de  soixante-dix  ans. 

On  doit  au  P.  Solier  de  nombreuses  traductions 
d'ouvrages  ascétiques  italiens  et  espagnols  dont  voici 
les  principaux  :  Traité  de  l'imitation  de  Xotre-Dame 
(1595)  et  Traité  de  l'oraison  mentale  (1598)  du  P. 
François  Arias,  espagnol.  Du  P.  Ribadeneira  :  Vie  du 
H.  P.  François  de  Horgia  (1596),  Vie  du  P.  Laynez 
avec  un  sommaire  de  la  vie  du  P.  Salmeron  (1597)  et 
'Traité  de  lu  tribulation  (1599).  Excellent  traité  de  la 
mortification  de  nos  passions,  composé  par  le  P.  Jules 
Facie  (1595).  Sermons  sur  le  Magnificat  de  César  Cal- 
derari  (1600).  Manuel  d'exercices  spirituels  du  P.  An- 
dré Capille,  chartreux,  et  Miroir  des  œuvres  chrétiennes 
du  R.  P.  François  de  Borgia  (1601).  Le  Gerson  de 
la  perfection  religieuse  du  P.  Luc  Pinelli  (1603).  La 
science  des  saints  du  P.  Barth.  Ricci  (1609).  Enfin,  du 
P.  Lessius,  l'opuscule  intitulé  :  Quelle  foi  et  quelle 
religion  doit  suivre  celui  qui  se  veut  garantir  de  la  dam- 
nation éternelle  (1612).  Il  avait  donné  en  1599  une  tra- 
duction du  Martyrologe  romain  plusieurs  fois  réé- 
ditée. 

L'histoire  des  missions  a  vivement  intéressé  aussi  le 
P.  Solier.  On  sait  (pie  les  missionnaires  jésuites  avaient 
pris,  dès  le  xvr2  siècle,  l'habitude  d'envoyer  au  P.  gé- 
néral des  rapports  circonstanciés  sur  leurs  travaux 
apostoliques.  Notre  traducteur  a  fait  connaître  au 
public  français  quelques-unes  de  ces  Lettres  des  mis- 
sions, venant  du  Japon,  de  la  Chine,  des  Indes  (1603, 
Kiiil,  1017).  Désireux  de  faire  mieux  encore,  il  se  mit 
sur  la  lui  de  sa  vie  à  composer  une  Histoire  ecclésias- 


tique des  isles  et  royaumes  du  Jappon,  dont  le  premier 
volume  parut  en  1627. 

Il  reste  à  parler  de  ses  démêlés  avec  la  Sorbonne, 
qu'il  mit  en  branle  en  fournissant  à  l'un  des  adver- 
saires les  plus  passionnés  des  jésuites,  le  célèbre  syndic 
Edmond  Richer,  une  occasion  d'humilier  les  bons 
Pères.  A  Saintes,  en  1611,  un  an  après  la  béatification 
d'Ignace  de  Loyola,  le  P.  Solier  avait  traduit  et  publié 
trois  sermons  panégyriques  composés  par  un  augustin 
et  deux  dominicains  espagnols  à  la  louange  du  fonda- 
teur de  la  Compagnie  de  Jésus  :  Trois  très  excellentes 
prédications  prononcées  au  jour  de  la  béatification  du 
bienheureux  Ignace...  L'opuscule  avait  eu  le  visa  du 
docteur  -Mathieu  Le  Heurt.  Néanmoins,  sur  rapport  de 
son  syndic,  la  faculté  de  théologie  de  Paris  jugea  et  cen- 
sura quatre  propositions  tirées  du  livre,  comme  «  scan- 
daleuses, erronnées,  blasphématoires  et  impies  ».  Le 
bon  sens  et  l'autorité  d'André  Duval  ne  purent  empê- 
cher la  condamnation  (1er  octobre  1611).  Ne  venait-on 
pas  d'accuser  les  jésuites  d'avoir  trempé  dans  l'assas- 
sinat d'Henri  IV?  Le  P.  Solier  eut  beau  se  défendre  à 
bref  délai  par  une  Lettre  justificative,  les  choses  en  res- 
tèrent là.  Au  fond  les  propositions  censurées  n'étaient 
incriminables  que  d'une  pieuse  et  un  peu  sotte  exagé- 
ration. Le  style  du  panégyrique  est  un  style  convenu 
où  l'on  admet  volontiers  l'hyperbole,  surtout  peut-être 
dans  les  langues  méridionales.  Mais  c'était  dépasser  les 
limites  que  de  présenter  les  miracles  faits  par  Ignace 
comme  supérieurs  en  nombre  et  en  merveilleux  aux 
miracles  de  Moïse  et  des  apôtres;  la  sainteté  du  con- 
verti de  Pampelune  comme  une  sainteté  sans  égale,  etc. 
Le  tort  du  P.  Solier  avait  été  de  traduire  trop  naïve- 
ment les  panégyristes  d'au  delà  des  Pyrénées. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col. 
1357-1366;  Rivière,  Supplément  à  Sommervogel,  col.  278  et 
816;  Fouqueiay,  Hist.  de  la  Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  n, 
p.  510-515;  t.  m,  p.  141  ;  t.  iv,  p.  273;  Prat ,  Becherches  histo- 
riques sur  la  Comp.  de  Jésus  en  France  au  temps  du  P.  Coton, 
t.  m,  p.  368;  Carayon,  Doc.  inédits  concernant  la  Comp.  de 
Jésus,  t.  xxn  :  l'Université  de  Pont-à-Mousson  du  P.  N. 
Abram  (1870),  p.  114-115;  Bonaventure  de  Saint-Amable, 
Annales  du  Limousin,  p.  808;  Abbé  Arbellot,  Le  P.  Solier 
de  Brive,  Tulle,  1887. 

M.  Thomas. 

SOLITO  Vincent,  frère  mineur  conventuel.  —  Né 
à  Terranova  (Sicile)  en  1840,  il  entra  dans  l'ordre  le 
18  août  1859,  lit  profession  le  14  septembre  1860  et 
fut  un  des  plus  grands  prédicateurs  italiens  de  la  fin 
du  xixe  siècle.  Curé  à  Sainte-Dorothée  de  Rome  de- 
puis le  14  septembre  1881,  il  mourut  le  14  septembre 
1907.  Outre  plusieurs  ouvrages  de  prédication,  il  écri- 
vit contre  Dumas  :  Le  apparizioni  délia  Madré  di  Dio 
in  Lourdes  ed  i  disegni  divini,  Terranova,  1887,  in-8°, 
140  p.;  contre  les  méthodistes  de  Païenne  :  //  genio 
di  S.  Paolo  aposlolo,  Andria,  1880;  2e  éd.,  Païenne, 
1897,  2  vol.  in-8°,  276  et  218  p.;  contre  le  méthodiste 
Saverio  Fera  :  La  confessione  auriculare  nei  tempi  pri- 
mitivi  délia  Chiesa,  Païenne,  1884,  in-8°,  36  p.  Quel- 
ques-uns de  ses  principaux  discours  ont  été  aussi  édités. 

D.  Sparacio,  O.  V.  M.  Coin.,  Frammenti  bio-bibliografici 
di  scrittori  ed  autori  minori  conventuali  dagli  ullimi  anni  del 
600  al  1930,  dans  Miscellanea  franciseana,  1930,  t.  xxx, 
l>.  94-95  et  Assise,  1931,  p.  183-181. 

A.      I EETAERT 

SOLLICITATIO      AD     TURPIA.    — '    On 

désigne  par  là  le  délit  commis  par  un  confesseur  qui, 
abusant  de  son  ministère,  en  prolite  pour  solliciter  un 
pénitent  a  commettre  un  péché  grave  contre  la  chas- 
teté. 

I.  Évolution  historique  de  la  discipline.  — 
I  );iiis  une  constitution  du  17  avril  1561,  Pie  IV  avait 
prescrit  aux  inquisiteurs  d'Espagne  de  procéder,  en  les 
traitant  comme  suspects  d'hérésie,  contre  les  confes- 
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seurs  séculiers  ou  réguliers  qui  auraient  sollicité  au  mal 
des  femmes  au  cours  de  leur  confession.  Paul  V,  après 
avoir  étendu  cette  discipline  au  Portugal  (1608).  décida, 
le  16  novembre  1612,  qu'elle  était  applicable,  même  en 
vertu  de  la  constitution  de  Pie  IV,  à  ceux  qui  auraient 
sollicité  des  pénitents  de  sexe  masculin.  Dix  ans  après, 
Grégoire  XV  (constit.  Universi,  30  août  1622)  étendit 
cette  discipline  à  l'univers  entier,  en  précisant  la  na- 
ture du  délit,  en  aggravant  les  peines  à  infliger  aux 
coupables,  et  en  obligeant  à  les  dénoncer.  Cette  obli- 
gation de  dénoncer  les  suspects  d'hérésie,  et  donc  les 
sollicitants,  fut  sanctionnée  (Saint-Office,  3  janv. 
1623)  de  la  peine  d'excommunication  et  étendue 
(Saint-Office,  10  mars  1677),  en  plus  du  pénitent  solli- 
cité, à  toute  personne  sachant  avec  certitude  que  ce 
délit  a  été  commis.  Benoît  XIV,  dans  sa  constitution 
Sucramentum  pœnitenliœ  (1er  juin  1741),  fit  un  exposé 
complet  de  la  discipline  en  vigueur,  et  réserva  exclusi- 
vement au  Saint-Siège  le  péché  de  fausse  dénonciation. 

II.  Discipline  actuelle.  —  Elle  est  contenue  dans 
les  canons  894  (réserve  du  péché  de  fausse  dénoncia- 
tion), 904  (obligation  de  dénoncer  le  prêtre  sollicitant). 
2363  (peines  contre  la  fausse  dénonciation),  2368,  §  1 
(peines  contre  le  prêtre  sollicitant),  2368,  §  2  (peines 
contre  le  pénitent  qui  omet  délibérément  la  dénoncia- 
tion). Nous  étudierons  successivement,  d'après  ces 
textes  :  1°  la  nature  du  délit  de  sollicitation;  2°  la 
dénonciation  de  ce  délit;  3°  sa  punition. 

1°  Xature  du  délit.  —  Pour  qu'il  y  ait  sollicifatio  ad 
lurpia,  plusieurs  conditions  sont  requises  :  1.  Il  faut 
que  le  pénitent  soit  invité  à  commettre  (ou  à  faire 
commettre  par  un  tiers)  un  péché  grave  contre  la 
chasteté,  et  non  pas  contre  une  autre  vertu.  Il  n'est 
pas  nécessaire  qu'il  s'agisse  d'un  péché  à  commettre 
avec  le  confesseur;  il  peut  s'agir  d'un  péché  à  com- 
mettre seul  ou  avec  un  tiers.  Peu  importe  aussi  le 
sexe  du  pénitent  ou  du  complice  éventuel,  s'il  y  en  a 
un.  Ce  péché  grave  n'est  pas  nécessairement  un  péché 
d'action;  ce  peut  être  aussi  un  péché  de  parole  (mau- 
vaise conversation,  mauvaise  lecture,  etc.);  peut-être 
même  un  péché  intérieur  de  pensée  ou  de  désir. 
Ainsi  Berardi,  n.  45  sq.,  de  Smet,  n.  65;  contre  Cap- 
pello,  n.  668. 

2.  Il  faut  qu'il  y  ait  sollicitalio,  c'est-à-dire  que  le 
confesseur  se  propose  expressément  de  provoquer  son 
pénitent  au  mal  par  paroles,  par  écrit,  par  signes,  par 
gestes,  par  actions.  Des  présents  offerts  au  pénitent, 
des  louanges  décernées  à  sa  beauté,  des  conversations 
légères,  des  solutions  morales  laxistes  peuvent  suffire 
à  traduire  à  l'extérieur  cette  intention  et  constituer 
le  délit  de  sollicitation.  Si  le  confesseur  n'a  pas  cette 
intention  mauvaise,  le  délit  n'existe  pas  :  mais  il  est 
présumé  (cari.  2200,  §  2)  lorsque  l'attitude  extérieure 
du  confesseur  (gestes  ou  paroles)  est  d'elle-même  gra- 
vement provocatrice.  Notons  aussi  que  la  sollicitation 
peut  exister,  même  si  c'est  le  pénitent  qui  a  pris  l'ini- 
tiative de  provoquer  au  mal  son  confesseur.  Il  suffit 
que  ce  dernier,  en  cédant  à  la  sollicitation  du  pénitent, 
l'encourage  par  là  même  au  mal.  Saint-Office,  11  févr. 
1661,  ad  9um.  Il  n'est  pas  nécessaire  ni  que  le  péni- 
tent ait  cédé  à  la  sollicitation  du  confesseur,  ni  même 
qu'il  en  ait  eu  conscience. 

3.  11  faut  en  fin  que  la  sollicitation  au  mal  ait  quelque 
connexion  avec  l'administration  du  sacrement  de  péni- 
tence, c'est-à-dire  qu'elle  ait  lieu,  ou  du  moins  soit  com- 
mencée, par  exemple,  par  la  remise  d'un  billet  provo- 
cateur, •  soit  dans  l'acte  même  de  la  confession  sacra- 
mentelle, soit  immédiatement  avant  ou  après  la  con- 
fession, soit  à  l'occasion  de  la  confession,  ou  sous  pré- 
texte de  confession,  soit  même,  sans  qu'il  y  ait  confes- 
sion,  dans  le  confessionnal,  ou  dans  un  autre  lieu  destiné 
à  entendre  les  confessions,  ou  dans  un  autre  lieu  choisi, 
si  le  confesseur  y  fait  semblant  d'entendre  son  péni- 


tent en  confession  ».  Benoît  XIV,  const.  Sacramentum 
psenitentix. 

2°  Dénonciation  du  délit.  —  1 .  Doivent  être  dénoncés 
au  Saint-Office  ou  à  l'Ordinaire  du  lieu  :  les  prêtres  cou- 
pables de  ce  délit,  quelle  que  soit  leur  dignité,  et  même 
plus  probablement  les  évêques.  Le  droit  positif  ne 
prescrit  pas  de  dénoncer  ceux  qui  ne  sont  pas  prêtres. 
L'obligation  de  dénoncer  subsiste,  même  si  le  prêtre 
coupable  s'est  dénoncé  lui-même,  ou  s'est,  depuis,  entiè- 
rement amendé.  Toutefois,  suivant  une  opinion  pro- 
bable, l'obligation  cesserait  si  la  conversion  de  ce  prê- 
tie  était  tellement  parfaite  qu'il  n'y  eut  absolument 
et  certainement  aucune  rechute  à  craindre,  et  par  ail- 
leurs aucun  scandale  à  réparer.  Mais  ce  ne  peut  être 
qu'une  rarissime  exception. 

2.  Sont  tenus  à  faire  la  dénonciation  :  les  pénitents 
sollicités,  même  s'ils  savent  que  la  dénonciation  a  déjà 
été  faite  par  d'autres,  même  s'ils  ont  promis  ou  juré 
de  ne  pas  dénoncer  le  prêtre  coupable.  Le  prêtre  qui 
lis  confesse  a  l'obligation  grave  de  conscience  de  leur 
faire  connaître  cette  obligation.  Can.  904.  Si  un  péni- 
tent sollicité  omettait  sciemment  de  faire,  dans  le 
mois,  la  dénonciation  prescrite,  il  encourrait  une 
excommunication  non  réservée,  mais  dont  il  ne  pour- 
rait être  absous  qu'après  avoir  satisfait  à  son  obliga- 
tion ou  avoir  promis  sérieusement  d'y  satisfaire.  Can. 
2368,  §  2.  Sont  également  tenus  à  faire  la  dénoncia- 
tion, au  moins  de  droit  naturel  dans  les  cas  prévus 
au  canon  1935,  §  2,  mais  sans  qu'il  y  ait  de  peines 
portées  contre  les  négligents,  les  tiers  qui  savent  avec 
certitude  que  ce  délit  a  été  commis.  Ils  y  étaient 
tenus  d'après  le  droit  positif  antérieur,  et  certains 
auteurs  soutiennent  encore  —  à  tort,  semble-t-il  (voir 
instr.  du  9  juin  1922)  —  que  le  Code,  en  se  référant  à 
la  constitution  de  Benoît  XIV,  a  implicitement  main- 
tenu cette  obligation.  Il  parait  bien  cependant  que  le 
canon  904  s'applique  aux  seuls  pénitents. 

Certaines  raisons  très  graves  pourraient  excuser  de  la 
dénonciation  ou  permettre  de  la  dilféier.  Voir  Cappello, 
t  703. 

3.  Celui  qui  dénoncerait  faussement,  par  lui-même 
ou  par  d'autres,  aux  juges  ou  supérieurs  ecclésiasti- 
ques comme  coupable  de  sollicitatio  ad  turpia  un  prêtre 
innocent,  commettrait  un  péché  réservé  au  Saint- 
Siège,  can.  904.  et  de  plus  encourrait  ipso  facto  une 
excommunication  spécialement  réservée  au  Saint- 
Siège.  Can.  2363.  De  cette  excommunication  il  ne 
pourrait  en  aucun  cas  être  absous  s'il  n'avait  pas  for- 
mellement rétracté  sa  fausse  dénonciation  et  réparé, 
dans  toute  la  mesure  où  il  le  peut,  les  dommages  qui  en 
seraient  résultés.  Une  grave  et  longue  pénitence  doit 
de  plus  lui  être  imposée.  Ibid. 

4.  Les  auteurs  de  théologie  morale  donnent  toutes 
les  précisions  utiles  sur  la  manière  de  faire  la  dénon- 
ciation. 

3°  Punition  du  délit.  —  Aucune  peine  n'est  encourue 
ipso  facto  par  le  prêtre  sollicitant.  Mais,  une  fois  la 
dénonciation  reçue,  l'Ordinaire  du  lieu  engage  la  pro- 
cédure, en  se  conformant  strictement  à  l'instruction 
secrète  du  Saint-Office  du  9  juin  1922.  Les  peines  qui 
peuvent  être  portées  contre  le  prêtre  sollicitant,  et 
que  le  juge  déterminera  en  tenant  compte  du  nombre 
et  de  la  qualité  des  victimes,  de  la  laideur  et  de  la  fré- 
quence des  actes  coupables,  sont  énumérées  au  canon 
2368,  §  1  :  suspense  de  la  célébration  de  la  messe,  du 
pouvoir  d'entendre  les  confessions,  privation  de  béné- 
fices, de  dignités,  de  voix  active  et  passive,  et  même 
dégradation  dans  les  cas  extrêmes.  Ces  peines  seront 
complétées,  le  cas  échéant,  par  des  pénitences,  des 
déplacements  d'office,  et  autres  mesures  administra- 
tives opportunes,  suivant  les  circonstances. 

Berurdi,  De  sollicitatione  et  absolutione  cumplicis,  1897; 
Many,  De  peccato  soUieitationis,  dons  Canoniste  contemporain. 
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1 895  ;  de  Smet ,  De  absolutione  complicis  et  sollicitatione,  1 921  ; 
Cappello,  De  psenitentia,  1929,  p.  493-5G1.  On  trouvera  dans 
de  Smet,  op.  cit.,  une  bibliographie  assez  complète,  p.  rx-XI. 
F.    ClMETlER. 

SOMMES  THÉOLOGIQUES.  — On  oppose 
volontiers,  en  traitant  des  productions  littéraires  du 
Moyen  Age.  les  Sommes  aux  Commentaires  sur  les  Sen- 
tences; on  mentionne  avec  honneur,  parmi  les  grands 
noms  de  la  scolastique.  les  sommistes,  et  l'on  parle  des 
Sommes  qu'ils  ont  composées  comme  d'un  genre  litté- 
raire dans  lequel  certains  ont  excellé.  Tout  ceci  n'est 
que  partiellement  exact.  Il  y  a.  en  effet,  à  travers  tout 
le  Moyen  Age.  une  foule  d'écrits  d'allure  fort  diverse 
qui  tous  arborent  ce  titre  de  Somme  et  qui  sont  très 
loin  pourtant  de  constituer  un  genre  littéraire  unique. 
Ce  serait  une  erreur  de  les  traiter  de  la  sorte. 

On  se  propose  donc  ici  de  dégager  tout  d'abord  de 
cet  amoncellement  les  productions  littéraires  auxquel- 
les on  peut  attribuer,  au  sens  riche  du  mot,  le  nom  de 
Sommes  théologiques;  de  déterminer  leur  véritable 
caractère,  leur  histoire  et  leur  valeur:  d'en  indiquer 
enfin  quelques  exemples  typiques.  I.  Les  Sommes. 
Étymologie  et  classification.  II.  Les  Sommes  théolo- 
giques (col.  2350). 

I.  Les  Sommes.  Étymologie  et  classification.  — 
Par  lui-même  le  mot  Summa  est  susceptible  de  plu- 
sieurs interprétations.  Il  peut  indiquer  la  somme  en 
tant  qu'elle  est  la  résultante  d'une  addition,  d'une 
accumulation  de  traits  ou  de  détails.  Il  sera  alors  à  peu 
près  synonyme  de  compilation  ou  de  collection,  visant 
à  être  complète;  poussé  à  la  limite,  il  aboutirait  à 
l'encyclopédie.  Il  peut  au  contraire  signifier  la  somme 
en  tant  qu'elle  est  le  fruit  de  contractions,  de  conden- 
sations, où  se  trouvent  retenus,  et  presque  seuls,  les 
traits  essentiels,  les  summa  capila.  Il  deviendra  syno- 
nyme d'abrégé,  extrait,  résumé  surtout.  Puis,  entre 
ces  deux  acceptions  extrêmes,  empruntant  d'ailleurs 
à  l'une  et  à  l'autre,  se  dessine  un  troisième  genre  qui 
n'est  ni  le  résumé  sommaire,  ni  la  compilation  abon- 
dante, mais  la  présentation  exacte  et  complète,  orga- 
nique surtout,  d'où  rien  d'essentiel  n'est  omi^ 
cette  troisième  acception  qui,  se  développant  et  se  pré- 
cisant, donnera  naissance  à  ces  productions  auxquelles 
on  réservera  finalement  l'appellation  technique  de 
sommes.  Dans  le  premier  cas  l'idée  qui  domine  est 
celle  de  recueil  complet;  dans  le  second,  de  brièveté 
exacte;  dans  le  troisième  de  présentation  organique. 

/.  SOMMES-COMPILATIONS  —  On  peut  passer  assez 
rapidement  sur  ce  premier  groupe;  car,  encore  que 
cette  acception  soit  réelle  et  connue,  cette  division  est 
plutôt  d'ordre  théorique  que  pratique.  Il  est  rare 
qu'une  compilation  de  quelque  ampleur  ne  soit  pas 
déjà  un  exposé  systématique,  qu'elle  n'ait  un  plan,  et 
donc  un  minimum  d'organisation.  Il  est  rare  encore 
qu'il  y  ait,  au  Moyen  Age,  de  véritables  encyclopédies, 
conçues  du  moins  à  la  façon  d'un  ouvrage  unique 
arborant  le  nom  de  somme.  L'œuvre  encyclopédique 
d'un  Albert  le  Grand  ou  d'un  Guillaume  d'Auvergne 
ne  porte  pas  ce  nom,  et  demeure  fractionnée  en  un 
grand  nombre  de  traités.  Et  à  la  fin  du  xme  siècle,  Ray- 
mond Lulle  dans  son  Grand  art  et  ses  divisions  innom- 
brables n'évite  pas  non  plus  le  morcellement.  Quant  à 
Roger  Bacon,  il  appellera  son  essai  Opus  majus.  Opus 
minus  ou  Opus  terlium. 

Il  reste  cependant  que  le  terme  de  somme  se  voit 
appliqué  à  diverses  œuvres  dans  lesquelles  l'aspect  de 
collection  ou  compilation  est  beaucoup  plus  accusé  que 
celui  de  systématisation.  Les  genres  en  sont  variés 
d'ailleurs. 

1°  Genre  homilétique.  —  La  collection  peut  apparte- 
nir en  efTet  au  genre  homilétique  ou  parénétique,  re- 
cueillir des  sentences  ou  des  exemples  dont  les  prédica- 
teurs feront  leur  profit.  La  variété  en  sera  grande  : 


depuis  la  Summa  de  arle  prœdicatoria  d'Alain  de  Lille, 
jusqu'à  la  Summa  de  vitiis  et  rirtutibus  de  Jean  de 
Galles  (appelée  aussi  Collecliloquium),  voir  Th.-M. 
Charland,  Arles  prœdicandi,  Ottawa,  1936,  p.  55;  en 
passant  peut-être  par  le  Yerbum  abbreviatum  de  Pierre 
le  Chantre  qui  est  désigné  parfois  sous  le  même  titre 
de  Summa  de  Ditiis  et  virlutibus  ou  sous  celui  de  Summu 
philosophix;  sans  omettre  surtout  ces  collections  de 
sermons  qui  se  multiplient,  portant  ou  non  le  nom  de 
sommes,  comme  celle  d'Evrard  Du  Val  par  exemple  : 
Summa  sermonum  de  feslis  et  de  sanctis;  et  bien  avant 
lui.  sous  un  titre  semblable,  le  recueil  non  moins  célè- 
bre de  Jean  Halgrin  d'Abbeville;  comme  toutes  ces 
collections  de  Guillaume  de  Mailly,  de  Pierre  de  Saint- 
Benoit,  d'Arlotto  da  Prato,  île  Servasanto  de  Faenza, 
qu'on  désigne  par  le  nom  de  leur  auteur,  ou  par  leur 
incipit  plus  simplement  :  Prœcinxisli;  Abjiciamus; 
Suspendium;  Legifer;  le  Communiloquium  ou  Summa 
collationum  de  Jean  de  Galles,  et  tant  d'autres  collec- 
tions de  même  genre,  dont  le  patient  dépouillement  a 
été  opéré  par  J.-Th.  Welter  dans  son  étude  sur  L'exem- 
plum  dans  la  littérature  religieuse  et  didactique  du 
Moyen  Age,  Paris,  1927. 

2°  Genre  exégétique.  —  La  collection  peut  tenir  da- 
vantage du  genre  exégétique.  Elle  groupera  alors  sur  les 
textes  de  l'Écriture,  sur  ses  passages  difficiles  surtout, 
sur  un  livre  donné  ou  même  sur  toute  la  suite  des 
Livres  saints,  les  explications  des  Pères  ou  des  com- 
mentateurs. Et  c'est  alors  le  domaine  fort  large  des 
sommes  dans  le  genre  de  la  Summa  super  Psalterium  de 
Prévostin,  ou  de  la  Summa  Abel  de  Pierre  le  Chantre, 
le  premier  genre  se  rapprochant  davantage  de  la  glose, 
le  second  du  dictionnaire  biblique.  Cette  Summa  A  bel 
(vers  1196)  est  diversement  présentée  dans  les  manus- 
crits ou  sous  le  titre  de  Dislinctiones  ou  sous  celui  d'£i- 
positiones  vocabulorum  LSiblie  secundum  alphabelum,  ce 
dernier  indiquant  et  son  objet  et  sa  méthode.  Elle  est 
en  effet  un  des  plus  beaux  exemples  de  ces  Dislinctio- 
nes qui  allaient  se  multipliant  à  cette  époque.  Les  sens 
divers  :  littéral,  allégorique,  tropologique,  anagogique, 
que  les  commentateurs  «  distinguaient  »  dans  chaque 
texte  se  trouvent,  dans  ces  œuvres,  présentés  de  façon 
frappante,  sous  formes  de  schèmes.  où  des  accolades 
et  des  traits,  en  rouge  ou  en  noir,  relient  à  chaque  mot 
expliqué  les  sens  dont  il  est  capable.  Véritable  aide- 
mémoire  figuré,  la  Summa  Abel  compte  ainsi  quelque 
1250  distinctions  rangées  suivant  l'ordre  alphabétique, 
de  Abel  à  Xrus(Christus).  Auprès  d'elle  on  peut  signaler 
l'ouvrage  de  Guillaume  de  Monlibus,  Distinctiones  se- 
cundum ordinem  alphabeti;  celui  de  Garnier  de  Roche- 
fort  (i-  1202),  de  Angélus  à  Zona;  les  Dislinctiones  de 
I-r.  Mauritius  qui  commencent  par  Abjectio:  ms.  Yatic. 
lat.  980;  Ottob.  lai.  400;  Oxford,  Merton  Collège,  1"J; 
la  Summa  Brilonis,  aussi;  et  quantité  d'autres  qui 
portent  d'ailleurs  plutôt  le  nom  de  1  >istinctions  que 
celui  de  Sommes.  Voir  Lacombe,  La  vie  et  les  œuvres  de 
Prévostin,  1927,  p.  117-130.  L'autre  tendance  que  tra- 
duit la  Summa  super  Psalterium  de  Prévostin  (1196- 
1198)  est  toute  proche  de  la  glose,  encore  que  cette 
œuvre  de  Prévostin  ait  dû  être  prèchée;  ainsi  d'ailleurs 
que  les  Distinctiones  in  Psalterium  de  Pierre  de  Poi- 
tiers (avant  septembre  1196)  ou  VExposilio  in  Psalte- 
rium de  Pierre  le  Chantre,  et  plus  tard  le  Commentaire 
sur  les  psaumes  de  Philippe  le  Chancelier,  et  peut-être 
ceux  d'Eudes  (Odon)  de  Châteauroux. 

3°  Genre  théologique.  —  D'autres  collections  enfin 
toucheront  plus  directement  aux  matières  théologi- 
ques. Moins  évoluées  pourtant  que  les  sommes  systé- 
matiques dont  il  sera  question  plus  loin,  elles  se  ratta- 
chent encore  nettement  au  genre  et  aux  procédés  des 
florilèges  ou  des  de florationes  dans  lesquels  la  préoccu- 
pation dominante  est  de  recueillir  les  extraits  et  les 
sentences  des  Pères,  des  écrivains  plus  récents,  voire 
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des  contemporains,  quitte  à  les  classer  idéologique- 
ment  suivant  les  principaux  chefs  doctrinaux.  Le  nom 
qu'on  leur  donne  demeure  hésitant.  C'est,  pendant  la 
première  moitié  du  xne  siècle  celui  de  Sentences;  bien- 
tôt ensuite  de  Summa;  et  souvent  aussi  de  Summa  sen- 
lentiarum,  comme  c'est  le  cas  pour  le  fameux  recueil 
étudié  par  Chossat,  la  Somme  des  Sentences,  œuvre  de 
Hugues  de  Morlagne,  vers  1155,  Louvain,  1923,  mais 
dont  l'attribution  demeure  toujours  douteuse. 

(.'est  cette  dernière  branche,  on  le  devine,  qui,  se 
développant,  donnera  naissance  aux  sommes  propre- 
ment dites.  Voir  à  leur  propos  toutes  les  études  menées 
autour  de  l'école  d'Anselme  de  Laon  par  Fr.  Blie- 
metzrieder  et  H.  Weisweiler. 

L'œuvre  littéraire  de  Pierre  le  Chantre  offre  un 
exemple  intéressant  de  toute  cette  première  catégorie 
de  sommes-compilations.  La  notice  que  lui  consacre 
Albéric  des  Trois-Fontaines,  ad  ann.  1197,  lui  attribue 
en  effet  les  ouvrages  suivants  :  ...hujus  hubcntur  libri 
mulli  :  Magna  summa  de  conciliis  et  rébus  ecclesiasticis; 
l'num  ex  quatuor  innovatum;  Yerbum  abbrevialum; 
Summa  de  conlrarietalibus  theologicis;  Quedam  glossa- 
tura  super  psallerium  et  mulla  alia.  Summa  que  dicitur 
Abet  ipsius  nomine  intilulatur.  La  Magna  summa...  est 
intitulée  parfois  aussi  :  Summa  de  sacramentis;  avec  ses 
165  chapitres  elle  se  classe  dans  le  troisième  des  grou- 
pes qu'on  vient  de  suggérer;  le  Yerbum  abbrevialum 
dans  le  premier;  la  Glossatura  super  psallerium  dans  le 
deuxième;  de  même  que  la  Summa  Abel.  Far  contre  la 
Summa  de  conlrarietalibus  theologicis  relèvera  plutôt 
de  la  seconde  catégorie  dont  il  va  être  question  main- 
tenant. 

//.  SOMMES-ABRÉGÉS.  —  Quid  enim  summa  est  ? 
Sonnisi  singulorum  brevis  eomprehensio.  C'est  Robert 
de  Melun  qui  donne  cette  définition,  Summa,  1.  I, 
ms.  de  Bruges,  191,îo\.  1.  Sans  doute  est-ce  le  sens  qui  se 
présente  le  plus  spontanément  à  la  pensée.  Une  somme 
est  un  résumé  très  bref  qui  retient  les  traits  principaux 
d'une  doctrine  ou  d'un  traité,  un  compendium.  Le 
nom  et  la  chose  reviennent  fréquemment  dans  la  lit- 
térature du  xne  au  xiV  siècle,  avec  cette  signification 
d'abrégé  ou  résumé.  Abélard  dira  du  Symbole  des 
apôtres,  Exposilio  fidei,  P.  L.,  t.  clxxviii,  col.  619. 
qu'il  contient  l'essentiel  des  vérités  de  la  foi  :  summa 
fidei:  ou  dans  sa  Dialectica,  éd.  Cousin,  p.  229,  que  son 
traité  contiendra  l'essentiel  des  sept  ouvrages  alors  en 
usage  dans  l'enseignement  de  la  dialectique  :  quorum 
omnium  summam  nostrœ  dialecticse  textus  plenissime 
concludet.  Appliquant  cette  notion  au  résumé  qu'il 
entreprend  de  l'histoire  universelle,  à  commencer  par 
l'histoire  sainte,  Honorius  d'Autun  (s'il  en  est  l'auteur) 
rappelle  que  sunt  namque  plurimi  qui  velul  justas  suse 
ignoranliœ  causas  obtendunt  dum  sibi  congeriem  libro- 
rum  abesse  oslendunt.  His  pie  consulens  de  tota  Scrip- 
tura  hoc  collegi  compendium  in  quo  ad  palriam  vitee 
properanlibus  sufliciens  judicavi  stipendium.  Et  ideo 
hoc  summam  totius  placuit  vocitari  cum  in  eo  séries 
totius  Scripturœ  videulur  summatim  notari. 

Cette  deuxième  catégorie  d'écrits  se  caractérise  donc 
par  le  souci  de  la  brièveté.  Elle  entend  ne  retenir  dans 
ses  sommes  que  les  éléments  essentiels,  les  traits  prin- 
cipaux de  la  discipline  qu'elles  résument. 

Sous  cette  préoccupation  commune  qui  établit  entre 
elles  l'unité,  on  ne  peut  s'empêcher  de  percevoir  à 
nouveau  des  distinctions  et  des  subdivisions  comme 
dans  le  genre  précédent.  Certains  de  ces  abrégés  en 
effet  —  et  nous  nous  en  tenons  ici  aux  productions  rele- 
vant de  la  discipline  théologique  —  ont  une  tendance 
doctrinale  nettement  accusée,  d'autres  au  contraire 
une  tendance  d'ordre  plutôt  moral.  Parmi  les  pre- 
miers on  rangera  non  seulement  ces  exposés  catéché- 
tiques  qui  groupent  les  principales  notions  essentielles 
de  la  foi  chrétienne,  à  l'usage  des  humbles,  des  rudes, 


mais  aussi  tel  ou  tel  compendium  qui  vise  déjà  un 
auditoire  plus  instruit,  encore  qu'il  n'entende  donner 
qu'un  résumé  de  la  doctrine  chrétienne,  et  auprès 
d'eux  les  abrégés  d'histoire  ecclésiastique  et  ceux 
d'Écriture  sainte. 

1°  Les  sommes  à  allure  morale  sont  en  majorité  des 
manuels  à  l'usage  des  confesseurs  ou  à  celui  des  péni- 
tents; elles  s'intituleront  assez  volontiers  sommes  de 
pénitence.  De  ces  dernières  un  des  meilleurs  exemples 
est  fourni  par  la  Summa  de  pœnilentia  magistri  Pauli, 
dont  P.  Mandonnet  a  revendiqué  la  paternité  pour 
Maître  Paul  de  Hongrie,  O.  P.,  dans  Aus  der  Geistes- 
welt  des  Millelalters,  t.  i,  p.  525-544.  Composée  à  Bolo- 
gne en  1220-1221  pour  les  frères  prêcheurs  de  Saint- 
Nicolas,  elle  est  un  vrai  manuel  de  théologie  morale, 
avec  ses  deux  parties  dont  la  première  est  une  Summa 
de  confessione;  la  seconde  un  Tractatus  de  vitiis  et  virtu- 
libus,  toujours  dans  le  même  esprit.  Vers  le  même 
temps  les  frères  de  Saint-Jacques  de  Paris  publient 
un  ouvrage  semblable  le  Flos  summarum,  commençant 
par  le  traité  des  vertus  et  des  vices  et  finissant  par 
celui  de  la  confession  :  explicil  summa  supra  oirtutes 
el  vilia  cum  confessione,  noviter  composila  a  quibusdam 
fralribus  Sancti  Jacobi,  que  dicitur  I-  los  summarum. 
Paris,  Bibliothèque  nationale,  lai.  16  433,  16  434  et 
archives  de  l'Aube,  23.  Voir  P.  Mandonnet,  loc.  cit., 
p.  532.  Près  d'eux  Conrad  de  Teutonie,  du  même  ordre 
des  prêcheurs  et  lui  aussi  juriste  bolonais,  publie  une 
somme  de  la  confession,  libellus  multum  compendiosus 
et  perulilis  pro  ipsorum  minorum  el  pauperum  erudi- 
cione.  La  difficulté  consistera  souvent  à  savoir  si  les 
sommes  de  pénitence  assez  nombreuses  que  l'on  pos- 
sède doivent  être  classées  ici  ou  dans  la  troisième  caté- 
gorie dont  il  sera  question  bientôt.  C'est  surtout  leur 
concision  plus  ou  moins  grande  qui  doit  permettre  de 
décider. 

2°  Sommes  doctrinales.  —  Les  abrégés  ou  résumés 
qui  visent  à  donner  une  vue  d'ensemble  sommaire  de 
la  doctrine  chrétienne  se  rapprochent,  pour  quelques- 
uns  d'entre  eux.  du  genre  catéchétique,  encore  qu'ils 
ne  procèdent  pas  par  questions  et  réponses  (on  aurait 
pourtant  de  ce  dernier  genre,  un  essai  intéressant,  dans 
l'œuvre  d'Arnauld  de  Villeneuve,  sous  le  titre  de  Dia- 
logus  de  démentis  calholicœ  fidei  seu  alphabetum  calho- 
licorum,  éd.  W.  Burger,  dans  Rômische  Quarlalschrift, 
1907,  p.  1(53  sq.).  Les  autres  sont  des  exposés  en  géné- 
ral assez  impersonnels,  où  défilent  tour  à  tour  les  arti- 
cles du  symbole,  le  Décalogue,  les  demandes  du  Pater. 
les  sacrements,  les  vertus,  les  dons,  les  béatitudes,  les 
vices.  Tous  ne  sont  pas  aussi  complets.  Le  plan  qu'on 
vient  de  dire  est  celui  d'une  somme  qui  peut  servir  de 
modèle  à  ce  propos.  Éditée  sous  le  nom  de  JeanGerson. 
elle  vient  d'être  récemment  restituée  à  son  véritable 
auteur,  Simon  de  Hinton,  O.  P.,  par  A.  Dondaine,  O.  P., 
La  somme  de  Simon  de  Hinton,  dans  Rech.  de  théol. 
anc.  médiév.,  t.  ix,  1937,  p.  5-22,  205-218.  File  dut 
être  composée  vers  1250-1260.  Son  prologue  en  indique 
bien  le  but;  il  souligne  son  caractère  de  compendium 
et  sa  méthode  de  compilation  :  Ad  instruclionem  junio- 
rum  quibus  non  vacat  opusculorum  variorum  prolixila- 
tem  perscrulari,  de  diclis  catholicorum  magislrorum 
hœc  sequentia  compilata  sunl  ita  etiam,  si  velit  quisque 
quod  suum  est  substrahere,  pars  minima  videbitur  esse 
compilaloris.  Summatim  ergo  ponetur  exposilio  arlicu- 
lorum  fidei  et  decem  preceptorum;  septem  petitionum... 
On  pourrait  rapprocher  de  cette  œuvre  soit  le  com- 
pendium :  Omni  vila  tua,  Londres,  British  Muséum, 
Arundel  392,  qui  est  de  même  époque  et  de  même 
milieu;  soit  le  Spéculum  Ecclesiœ  de  saint  Edmond 
Rien,  avant  1233  sans  doute:  ou  de  la  même  école 
anglaise,  la  Summa  de  symbolo  et  officio  sacerdolum,  des- 
tinée surtout  aux  prêtres  et  composée  selon  un  plan 
à  peu  près  semblable  à  celui  de  Simon  de  Hinton,  par 
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Richard  de  Leicester,  voir  Grabmann,  Gesch.  der 
scholaslichen  Méthode,  t.  n,  p.  490-491  ;  ou  encore  la 
Summa  de  articulis  fidei  de  Jean  de  La  Rochelle;  enfin 
près  d'un  siècle  plus  tôt  vers  1120.  mais  répondant 
déjà  à  semblable  préoccupation,  Vl'.lucidarium  sive 
Dialogus  de  summa  tolius  christiame  theologise  d'Hono- 
rius  d'Autun. 

Entre  ces  écrits  et  les  écrits  voisins,  de  teneur  doc- 
trinale un  peu  plus  poussée,  il  n'y  a  guère  qu'une  dif- 
férence de  degré.  Mais,  dans  ces  derniers,  l'allure  est 
moins  catéchétique:  encore  qu'ils  soient  des  résumés, 
ils  supposent  déjà  une  certaine  initiation  théologique  : 
le  Compendium  theologise  ad  frutrem  Reginaldum  de 
saint  Thomas,  bien  qu'il  ne  porte  pas  généralement  le 
nom  de  somme,  fournirait  un  assez  bon  exemple  de  ce 
genre.  On  pourrait  ainsi  relever  le  Compendium  theo- 
iogiese  veritatis  d'Hugues  Ripelin  (t  1268).  voir 
L.  Pfleger,  Der  Dominikaner  Hugo  non  Slrassburg  und 
das  Compendium  theologicœ  veritatis,  dans  Zeitschr. 
fur  kath.  Theol..  t.  xxvm.  1904,  p.  429-440  et  Grab- 
mann, Studien  ùber  l'Irich  non  Strassburg,  ibid.,  1905, 
p.  312-330;  le  Compendium  studii  theologise  de  Roger 
Bacon;  le  Breviloquium  de  saint  Bonaventure;  le 
Compendium  theologise  anonyme  du  ms.  de  Saint-Omer, 
347.  L'idée  dominante  est  toujours  celle  de  résumé 
assez  complet,  d'une  somme  précise  mais  brève  du 
savoir  théologique. 

3°  Sommes  de  contenu  divers.  —  Parallèlement  à  ces 
résumés  doctrinaux,  se  rencontrent  les  résumés  com- 
plémentaires d'Écriture  sainte  ou  d'histoire.  L'ouvrage 
déjà  mentionné  d'Honorius  d'Autun,  la  Summa  totius, 
est  un  exemple  de  somme  historique;  lui-même  pré- 
tend bien  n'y  donner  qu'un  compendium  rapide  de 
toute  l'histoire  ecclésiastique.  Le  Compendium  his- 
toriés in  geneatogia  Chrisli,  de  Pierre  de  Poitiers,  inti- 
tulé aussi  parfois  Summa  historia  Biblia:,  résume  pour 
le  lecteur  que  la  prolixité  des  Livres  saints  épouvante 
ou  déconcerte,  les  grands  traits  de  l'histoire  sainte. 
Voir  P.  Moore,  The  works  oj  Peter  of  Poitiers  (1936), 
p.  96-117.  C'est  dans  cette  catégorie  et  à  cette  place 
qu'on  pourrait  faire  rentrer  également  la  dernière  des 
sommes  de  Pierre  le  Chantre  que  mentionnait  sa 
notice  citée  plus  haut  :  Summa  de  contrarietalibus  theo- 
logise, identique  à  son/Je  tropis  loquendi.où  il  est  ques- 
tion des  principales  contradictions  apparentes  du  texte 
biblique. 

Cette  pratique  des  sommes-résumés  n'est  point 
particulière  au  domaine  théologique;  on  en  trouverait 
facilement  des  exemples  dans  toutes  les  autres  bran- 
ches du  savoir  médiéval. 

///.  SOMMES  SYSTÉMATIQUES.  —  Les  divisions  et 
subdivisions  qui  précèdent  n'ont  rien  d'absolu,  c'est 
évident.  On  ne  s'en  rend  que  trop  compte  quand  on 
essaie  précisément  de  répartir  entre  elles  les  œuvres 
diverses  auxquelles  auteurs  ou  manuscrits  appliquent 
le  nom  de  sommes.  A  coté  de  cas  nettement  tranchés, 
il  se  trouve  un  bon  nombre  de  cas-frontières  qui  pour- 
raient relever  également  de  l'une  nu  l'autre  deces  caté- 
gories. Le  classement  ne  peut  s'établir  qu'en  tenant 
compte  de  la  prédominance  île  tel  ou  tel  élément. 

Ceci  est  particulièrement  vrai  de  la  troisième  caté- 
gorie qu'il  nous  reste  a  examiner  et  que,  faute  d'ex- 
pression meilleure,  nous  désignons  par  le  terme  de 
sommes  systématiques.  Elle  emprunte  quelque  chose 
à  chacune  de  celles  qui  précèdent  :  à  la  première,  le 
désir  de  fournir  Lin  exposé  complet;  à  la  seconde,  celui 
d'être  aussi  concis  que  le  permet  la  clarté  de  l'exposé. 
Elle  ajoute  à  l'une  et  a  l'autre,  connue  élément  nou- 
veau qui  ira  se  développant,  l'effort  personnel  d'une 
présentation  organique.  Trois  traits  la  caractérisent 
donc  :  systématisation,  concision,  tendance  à  être 
complet. 

Ce  sens  attaché  au  mot  somme  apparaît  déjà  chez 


Abélard  qui,  dans  son  Inlroductio  ad  theologiam  (1125), 
expose  ainsi  son  intention  :  Scholarium  nostrorum  peti- 
tioni  satisfacientes,  aliquam  sacrœ  eruditionis  summam 
quasi  divinœ  Scripturœ  introductionem  conscripsimus, 
P.  L.,  t.  clxxviii,  col.  979:  et  de  même  dans  le  prolo- 
gue que  Hugues  de  Saint-Victor  met  en  tète  de  son  De 
saeramentis  :  Hanc  enim  quasi  brevem  quamdam  sum- 
mam omnium  in  unam  seriem  compegi,  ut  animus  ali- 
quid  eerlum  haberel  cui  intentionem  ajigere  et  eonfir- 
mare  valeret  ne  per  varia  Scriplurarum  volumina  et 
leclionum  divortia  sine  ordine  et  direetione  raperetur. 
P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  183. 

Parce  qu'exposés  organiques,  ils  se  diversifient  donc 
suivant  les  branches  du  savoir  humain;  d'où  premières 
classifications  par  facultés  et  matières.  Il  y  aura  des 
sommes  en  dehors  de  la  faculté  de  théologie  tout 
comme  en  son  sein.  Parce  qu'exposés  personnels, 
chaque  auteur  agencera  lui-même  à  son  gré  les  ma- 
tières qu'il  présente.  A  l'intérieur  d'une  même  disci- 
pline, les  sommes  se  subdiviseront  donc  encore  suivant 
le  but  que  se  propose  l'auteur  et  les  limites  que  plus 
ou  moins  arbitrairement  il  se  fixe;  de  même,  parmi  les 
sommes  de  théologie,  si  certaines  envisagent  tout  l'en- 
semble du  champ  théologique,  d'autres  s'en  tiennent 
à  une  partie  seulement.  Ces  sommes  partielles  pour- 
ront à  leur  tour  avoir  la  préoccupation  et  revêtir  l'as- 
pect de  sommes  théologico-morales;  de  sommes  théo- 
logico-canoniques;  ou  plus  simplement  n'avoir  aucune 
prétention  spéciale.  On  voit  ainsi  se  dessiner  des  subdi- 
visions multiples.  Seules,  on  le  comprend,  les  sommes 
qui  tendront  à  fournir  un  exposé  organique  de  toute 
la  théologie,  mériteront,  en  toute  sa  richesse,  le  nom  de 
sommes  théologiques.  Avant  de  les  étudier  spéciale- 
ment, quelques  mots  des  autres. 

1°  Les  sommes  extra-théologiques.  —  Il  suffît  de  pren- 
dre un  catalogue  de  bibliothèque  ou  une  liste  officielle 
quelconque  des  écrits  du  Moyen  Age  pour  constater 
combien  fréquemment  revient  l'appellation  de  somme 
entendue  au  sens  qu'on  vient  de  préciser.  Dans  les 
listes  des  stationarii  (libraires)  de  l'université  de  Paris, 
dressées  l'une  vers  1275-1286,  l'autre  en  1304,  éditées 
par  Denifle-Chatelain,  Carlularium  univers.  Parisien- 
sis,  t.  i,  p.  644-650:  t.  n,  p.  1(17-112,  on  peut  relever 
par  exemple  les  indications  suivantes  :  Summa  Iratris 
Hemundi  cum  apparalu.  Summa  magislri  l.umbardi. 
Summa  fratris  Thome  supra  theologiam.  Summa  jralns 
Thome  contra  gentiles.  Summa  Go/Jridi.  Sununa  Hugo- 
nis.  Summa  magislri  Pétri  Salviensis.  Summa  Egidii  de 
advocationibus.  Summa  Monaldi.  Summa  Thome  super 
Melaphysicam.  Summa  Thome  super  Physicam.  Sununa 
de  causis.  Summa  Ethicorum.  Summa  Periermenias. 
Sununa  Posteriorum  Egidii  (il  s'agit  de  Gilles  de 
Rome).  Summa  Physicorum.  Summa  de  generatione. 
Summa  de  anima.  Summa  Elenchorum.  Summa  poste- 
riorum. Six  d'entre  elles  relèvent  de  la  faculté  de  droit  : 
celles  de  Raymond  de  Penafort.  de  Geoffroy  de  Trano, 
du  maître  Pierre  de  Salinis,  de  Gilles,  de  Monaldo. 
Onze  relèvent  de  la  faculté  des  arts,  encore  qu'elles 
indiquent  plutôt  des  commentaires  que  de  véritables 
sommes  originales,  séparées  d'un  texte.  Il  n'en  reste- 
rait que  trois  pour  la  faculté  de  théologie;  encore  y 
a  t  il  la  l'œuvre  de  Pierre  Lombard.  On  ne  peut  s'ap- 
puyer sur  ces  listes,  indiquant  surtout  les  ouvrages 
d'usage  plus  courant,  pour  établir  des  proportions 
exactes  entre  ces  diverses  sommes.  Il  est  évident  tout 
au  moins  que  la  faculté  de  théologie  n'a  pas  le  mono- 
pole de  ces  sortes  d'écrits. 

1.  Sommes  de  droit.  —  De  fait,  les  sommes  de  droit 
sont  alors  extraordinairement  multipliées  et  abon- 
dantes; les  essais  de  codification  depuis  Gratien  sur- 
tout, les  succès  des  études  juridiques  de  Pologne  ex- 
pliquent en  partie  cette  floraison.  Sans  vouloir  empié- 
ter sur  d'autres  domaines  il  peut  être  utile  d'en  signa- 
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1er  ici  les  plus  importantes:  d'autant  plus  que.  bien 
souvent,  témoins  Pierre  Lombard  lui-même  et  Gan- 
dulphe  de  Bologne,  les  points  de  contact  entre  ces 
sommes  de  droit  et  les  sommes  théologiques  sont  nom- 
breux et  leurs  relations  très  étroites,  ne  serait-ce  que 
pour  tout  ce.  qui  concerne  la  sacramentaire  et  parti- 
culièrement l'administration  du  sacrement  de  péni- 
tence. On  est  parfois  fort  embarrassé  pour  décider  si 
telle  ou  telle  somme  De  pœnitentia  ou  De  sacramenlis  ou 
De  malrimonio  relève  plutôt  du  domaine  juridique  que 
du  domaine  théologique. 

Pour  ne  mentionner  donc  que  les  plus  connues,  on 
trouve,  vers  1 1  16-1 147,  celle  de  Paucapalea,  évèque  à 
cette  date  de  San  Giusta  en  Sardaigne,  éd.  von  Schulte. 
Die  Summa  (les  Paucapalea  ùber  dasDecrelum  Gratinai. 
Giessen,  1890.  Vers  la  même  époque,  celle  de  Roland 
Bandinelli,  qui  en  1150  est  créé  cardinal  et  devient 
(1159-1181)  le  pape  Alexandre  III,  éd.  Thaner,  Die 
Summa  magistri  Rolandi,  Inspruck,  1X71:  cf.  Gietl.DJe 
Sentenzen  Rolands,  Fribourg,  1891.  J.  de  Ghellinck 
a  longuement  étudié  l'œuvre  de  Gandulphe  de  Bolo- 
gne, et  montré  les  relations  qui  existent  entre  ses  Sen- 
tences (ms.  de  Turin.  A.  '•  7  ;  A.  115;  de  Heiligenkreuz, 
242)  et  celles  de  Pierre  Lombard  qu'elles  suivenl  de 
très  près.  Voir  Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle, 
Paris,  1914,  p.  178-211.  La  somme  d'Etienne  de  Tour- 
nai, commencée  avant  1 159,  achevée  après  1 161,  a  été 
éditée  par  von  Schulte,  Giessen,  1891.  Entre  1157  et  11 59 
se  place  la  somme  de  Rufin,  qui  devient  évêque  d'As- 
sise en  1 179;  à  l'édition  de  Schulte,  Die  Summa  magis- 
tri Ru/ini  zum  Decrelum  Gratiani,  Giessen,  1892,  il  faut 
préférer  celle  de  Singer,  Die  Summa  decrelorum  des 
Magister  Ru/inus,  Paderborn,  1902.  Jean  de  Faenza  a 
achevé  sa  Summa  décrétions,  de  Munich,  lat.  3S  73)  après 
1171.  C'est  entre  1174  et  1170  que  se  place  celle  de 
Simon  deBisiniano,  ms.  de  Bamberg,  D.  II.  20.  Cf.  von 
Schulte,  Zur  Geschichle  der  Literatur  ûber  das  Dekret 
Gratians.  dans  Silzungsberichte  der  k.  Akademie  der 
Wissenscha/t,  Vienne,  1.  i.xm.  1870,  p.  336  sq.  On  a 
ensuite  vers  1183  la  Summa  de  Sicard  de  Crémone 
(Vat.  Palat.  302;  Munich,  lat.  (555).  Puis,  vers  1185- 
1186,  la  Summa  super  Decrelum  que  conserve  le  ms. 
de  l'université  de  Leipzig  986,  citée  sous  le  nom  de 
Summa  Lipsiensis;  voir  à  son  propos  von  Schulte,  Die 
Summa  Decreti  Lipsiensis  dans  les  Silzungsberichte  de 
Vienne,  t.  lxviii.  1871,  p.  37-54,  et  Heyer,  dans  Theo- 
log.  Revue,  t.  xi,  1912,  p.  190. 

Après  1 1 87  se  place  la  Summa  de  Huguccio  de  Ferrare, 
le  disciple  de  Gandulphe  et  le  maître  d'Innocent  III 
(ms.  de  Cambrai,  612;  de  Bamberg,  P.  11.  28).  Puis  une 
série  de  sommes  anonymes  :  la  Sununa  Coloniensis 
(Bamberg,  D.  //.  17);  la  Summa  Parisiensis  (Bamberg, 
P.  IL  26),  voir  von  Schulte,  Silzungsberichte,  t.  i.xiv. 
1870,  p.  119  sq.  La  Summa  dite  du  manuscrit  de  Sidon 
(Yatic.  lai.  1345),  analysée  par  P.  Fournier,  qui  vou- 
drait la  dater  de  1 1 30- 1 1 35.  dans  Biblioth.  de  V  École  des 
Chartes,  t.  lviii,  1897.  p.  664  sq.  Et  à  la  lin  du  siècle 
celle  de  Simon  de  Tournai.  Puis,  dans  le  xine  siècle,  il 
faut  relever  les  sommes  De  pœnitentia  et  De  malrimonio 
de  Raymond  de  Penafort  (vers  1231-1237);  la  Summa 
(de  sponsalibus  et  malrimonio)  de  Tancrède  de  Bolo- 
gne (t  vers  1235);  celle  de  Geoffroy  de  Trano,  Summa 
(ou  plutôt  compendium)  super  rubricis  Decretalium, 
qui  eut  de  nombreuses  éditions.  Roffredus  de  Epi- 
phanio(t  vers  1213)  est  lui  aussi  l'auteur  d'une  somme 
restée  incomplète  puisqu'elle  n'a  que  sept  parties  sur 
les  douze  prévues;  éditée  elle  aussi  à  plusieurs  reprises. 
Vient  ensuite  l'Hostiensis,  Henri  de  Ségusc,  cardinal- 
évêque  d'Ostie  en  1201,  dont  la  Summa  super  lilulis 
Decretalium  a  reçu  souvent  le  nom  de  Summa  nurea. 
Il  faudrait  encore  citer  Pierre  de  Sampsone,  de  Niiues, 
professeur  à  Bologne,  qui  composa  une  Summa  decre- 
talium; Bernard  de  Panne,  mort  en   1266;  Bonaguida 


Avogadro  Aretinus,  auteur  d'une  Summa  inlroductoria 
super  officio  advocalionis;  et  enfin  Monaldus  de  Capo 
d'Istria, O.  M.  (+  1285),  quia  composé  une  Summa  juris 
canonici  et  une  Summa  casuum  conscientiœ,  appelée 
encore,  comme  dans  le  catalogue  des  libraires  de  l'uni- 
versité de  Paris  en  1275,  Summa  Monaldi  ou  Summa 
Monaldina.  Ce  ne  sont  encore  là  que  quelques  noms 
des  plus  connus.  Leur  énumération  déjà  bien  longue 
laisse  entrevoir  du  moins  comment  on  aurait  tort  de 
vouloir  présenter  comme  un  genre  unique,  réservé  à 
la  faculté  de  théologie  et  opposé  aux  Sentences,  les 
productions  nombreuses  que  le  xne  et  le  xme  siècles 
ont  baptisées  du  nom  de  sommes. 

Il  faut  d'ailleurs,  afin  de  dégager  davantage  encore 
le  terrain,  rappeler  comment,  à  côté  des  œuvres  stric- 
tement théologiques  auxquelles  on  aboutira  bientôt, 
et  de  ces  travaux  canoniques,  on  trouve  encore  d'au- 
tres compositions  organiques,  systématiques,  relati- 
vement brèves,  qui  portent  ce  même  nom. 

2.  Sommes  de  grammaire,  de  logique  ou  de  philoso- 
phie, etc.  —  De  vraies  sommes  en  effet  se  rencontrent 
en  d'autres  facultés  et  pour  d'autres  disciplines  que  la 
théologie  et  le  droit.  On  en  pourrait  citer  pour  la 
médecine;  mais  elles  ne  présentent  guère  d'intérêt 
pour  notre  problème.  Par  contre  celles  qui  touchent  à 
la  faculté  des  arts  sont  plus  proches  déjà  :  Sommes  de 
grammaire,  sommes  de  logique,  sonunes  de  philosophie 
naturelle  réclament  au  moins  une  mention.  On  connaît 
assez,  dans  le  premier  genre,  les  Summulœ  togicales  de 
Pierre  d'Espagne  (le  futur  pape  Jean  XXI),  voir 
M.  Grabmann,  Handschrijlliche  Forschungen  und 
Funde  zu  den  philosophischen  Schri/len  des  Pelrus  His- 
panus,  des  spâleren  Papstcs  Johannes  XXL,  dans  Sil- 
zungsberichte der  bayerischen  Akademie...,  Munich, 
1936.  Et  dans  son  voisinage  les  sommes  analogues  de 
Guillaume  de  Shyreswood,  Paris,  Bibliothèque  natio- 
nale, lat.  10  017,  fol.  1-46,  et  Lambert  d'Auxerre,  ibid., 
lat.  10  017;  13  000;  7  031;  Erfurt,  Amplon.  D.  66.  Ou 
encore  la  Summa  grammalicalis  de  Jean  le  Dace;  la 
Summa  grammatiese  de  Roger  Bacon  et,  de  lui  aussi, 
la  Summa  de  sophismalibus;  la  Summa  grammalicalis 
du  pseudo-Albert  le  Grand;  et  l'opuscule,  inauthen- 
tique d'ailleurs,  de  saint  Thomas,  la  Summa  lolius 
logicœ. 

Puis,  débordant  le  domaine  de  la  seule  grammaire 
ou  de  la  logique,  cette  Philosophia  pauperum,  souvent 
appelée  dans  les  manuscrits  Summa  naturalium,  éditée 
parmi  les  œuvres  d'Albert  le  Grand,  et  dont  l'authen- 
ticité demeure  toujours  âprement  discutée.  Voir  P. 
Mandonnet,  Albert  le  Grand  et  la  Philosophia  paupe- 
rum, dans  Rev.  néo-scol.,  t.  xxxvi,  1934,  p.  230-262. 
Dans  ce  domaine  encore  de  la  philosophie  :  la  Summa 
de  anima  de  Jean  de  La  Rochelle  se  présente  aussi 
comme  une  belle  tentative,  et  de  même  la  Summa  de 
esse  et  essenlia  de  Jean  Peckham,  qui  est  plutôt  un 
opuscule  qu'une  large  somme,  éd.  F.  Delorme,  dans 
Studi  francescani,  t.  xiv,  n.  1.  De  même  également, 
encore  qu'il  ne  porte  point  explicitement  le  nom  de 
somme,  le  fameux  Sapicnliale  de  Thomas  d'York;  voir 
I  étude  de  E.  Longpré  :  Fr.  Thomas  d'York.  La  pre- 
mière somme  métaphysique  du  xiiie  siècle,  avec  la 
table  des  matières,  dans  Arcluv.  jrunc.  histor.,  t.  xix, 
1926,  p.  875-930;  ou  encore  la  Sunmw  philosophise 
éditée  par  L.  Baur  à  la  suite  des  ouvrages  de  R.  Grosse- 
tête. 

Il  ne  faut  pas  oublier  non  plus,  encore  qu'elles  ten- 
dent plus  immédiatement  à  la  pratique,  ces  Summœ 
diclaminis  qui  se  multiplient  également  vers  ce  même 
temps  :  celle  d'un  Thomas  de  Capoue,  par  exemple;  la 
Summa  arlis  notariée  d'un  Rolandinus  de'  Passagieri; 
la  Summa  diclaminis  de  Jacques  de  Dînant,  etc.  Voir 
Wilmart,  dans  Analecta  Reginensia,  p.  113-151,  Studi 
e  testi,  t.  lix,  Vatican,   1933.  Le  même  Jacques  de 
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Dinant  est  aussi  l'auteur  d'un  Ars  arengandi  (de  ha- 
ranguer) Comme  les  précédents  ouvrages  étaient  des 
sommes  de  l'art  de  bien  écrire,  il  y  en  a  également  de 
l'art  de  bien  dire.  Ce  sont  en  particulier  ces  Summie 
de  modis  dilatandi  circa  artem  prsedicandi,  pour  prendre 
le  titre  de  l'ouvrage  de  Richard  de  Thetford  (souvent 
attribué  à  Albert  le  Grand),  le  plus  important  et  le 
plus  typique  d'entre  eux.  Voir  Th. -M.  Charland,  Arles 
prsedicandi,  Ottawa,  1936,  p.  77-80.  On  a  men- 
tionné plus  haut  les  sommes-collections  de  ser- 
mons, les  résumés  aussi;  il  est  juste  de  rappeler  qu'il 
y  a  de  véritables  traités  consacrés  à  exposer  ainsi  les 
principes  de  l'art  oratoire,  mais  surtout  de  l'éloquence 
sacrée. 

Quand  on  aura  signalé  enfin  l'existence  de  sommes 
apologétiques  visant  à  l'exposé  et  à  la  réfutation  d'er- 
reurs plus  ou  moins  répandues,  comme  la  plus  célèbre 
d'entre  elles  (pour  ne  pas  soulever  le  problème  de  la 
Summa  contra  gentiles)  la  Somma  contra  calharos  et 
valdenses  écrite  vers  1211  sans  doute  par  le  domini- 
cain Moneta  de  Bologne,  édit.  Rome.  1743  (voir  ici 
l'art.  Moneta,  t.  x,  col.  2211-2215);  ou  bien  la  Summa 
contra  hsereticos  de  l'révostin,  étudiée  par  Lacombe, 
La  vie  et  les  œuvres  de  Prévoslin,  1927,  p.  131-152; 
l'existence  aussi  de  véritables  sommes  liturgiques, 
telle  la  somme  de  Jean  Releth,  De  ecclesiasticis  o/ficiis, 
ou,  chez  Prévostin,  sa  Summa  de  officiis,  largement 
utilisée  et  insérée  presque  en  entier  par  Guillaume 
Durand  dans  son  Ralionale  divinorum  officiorum,  on 
aura  une  vue  rapide  encore,  mais  à  peu  près  exacte, 
de  ces  nombreuses  productions  qui  portent,  à  bon  es- 
cient d'ailleurs,  le  nom  de  sommes,  et  qui  risqueraient 
parfois  de  donner  le  change  sur  les  véritables  sommes 
de  théologie. 

2°  A  l'intérieur  de  la  faculté  de  théologie.  —  Celles-ci, 
par  définition,  doivent  se  consacrer  directement  aux 
problèmes  théologiques.  N'étant  ni  abrégés,  ni  simples 
collections  de  textes,  elles  doivent  fournir  un  exposé 
organique,  systématique;  la  personnalité  de  l'auteur 
y  prendra  forcément  plus  de  relief;  car  c'est  lui  qui 
choisit,  dispose,  agence  toute  sa  démonstration. 

Cependant,  comme  on  l'a  laissé  entrevoir  plus  haut, 
les  ambitions  d'un  auteur  ne  sont  pas  toujours  aussi 
vastes  que  le  champ  de  la  théologie  elle-même.  Sans 
restreindre  son  travail  aux  limites  d'une  pure  mono- 
graphie, qui  ne  mériterait  plus  alors  à  aucun  titre  le 
nom  de  somme,  il  arrive  assez  souvent  qu'il  se  can- 
tonne dans  une  partie  plus  ou  moins  large  du  savoir 
théologique.  On  se  trouve  par  le  fait  même  en  présence 
de  sommes  partielles,  vraies  sommes  de  théologie,  mais 
incomplètes  encore.  Le  plus  grand  nombre  de  celles-ci 
tournent  autour  du  traité  des  sacrements  en  général, 
ou  de  tel  sacrement  en  particulier,  mariage  ou  péni- 
tence surtout;  autour  du  péché  aussi,  des  vertus  ou 
des  vices,  (".'est,  on  le  comprend,  un  but  plus  immédia- 
tement pratique  qui  a  déterminé  alors  le  choix  de 
l'auteur  :  le  désir  de  fournir  sc.it  aux  pénitents,  soit 
plus  encore  aux  confesseurs.  |..s  connaissances  néces- 
saires pour  la  direction  clés  âmes,  le  redressement  des 
meeurs  et  Us  progrès  ck.ns  la  sic  chrétienne.  Suivant 
que  ces  problèmes  sont  envisagés  davantage  du  point 
de  vue  théologique  ou  du  point  de  vue  canonique,  on 
rencontrera  dune  des  sommes  qu'on  peut  appeler  théo- 
logico-morales,  d'autres  théologico-canoniques,  par- 
tielles d'ailleurs  les  unes  et  les  autres.  On  trouvera  sur 
cette  abondante  production  les  principaux  éléments 
d'étude  dans  .1.  I  »iel  terle,  Die  Summœ  confessorum  sive 
de  casibus  conscientise  von  ihren  Anfângen  an  bis  :u 
Silvester  Prierias,  dans  Zeitschrift  fùrKirt  hengeschichte, 
t.  xxiv  (1903),  à  xxvi  (1905)  pour  les  xir  e1 
x 1 1 r  siècles;  t.  xxvi  cl  \x\n  pour  h-s  deux  siècle 
suivants;  du  même,  Die  franziskanischen  Summse  con- 
fessorum  und   ihre    Bestimmungen    liber   den    Ablass, 


Dôbeln,  1893.  Se  reporter  ici  à  l'art.  Pénitence,  t.  xn, 
col.  948. 

En  schématisant  un  peu,  il  serait  possible  de  ratta- 
cher à  la  tendance  théologico-canonique  les  Summœ 
confessorum  ou  les  Summse  de  casibus.  à  la  tendance 
plus  théologico-morale,  les  Summse  de  pœnilenlia  ou 
De  virlulibus  et  vitiis.  La  réalité  est  plus  nuancée,  évi- 
demment; d'ailleurs  ces  deux  tendances  sont  assez 
souvent    complémentaires. 

Comme  représentant  la  première  on  peut  mention- 
ner par  exemple  la  Summa  de  casibus  de  Rurchard  de 
Strasbourg,  O.  P.,  vers  1280-1290;  la  Summa  confes- 
sorum composée  entre  1280  et  1298  par  Jean  de  Fri- 
bourg  (f  1314).  voir  ici,  t.  vu,  col.  76,  éditée  à  Lyon 
en  1518,  avec  son  adaptation  allemande  parRerthold 
lluenlen;la  Summa  confessorum  attribuée  à  Guillaume 
de  Cayeux,  O.  P.  ;  la  Summa  de  officio  sacerdolis  d'Albert 
deBrescia  (t  1314).  De  celle-ci  aussi  une  adaptation  a 
été  faite  par  un  dominicain  allemand  anonyme  :  la 
Summa  rudium.  Voici  encore  la  Summa  d'Astesano,  vers 
1317  ;  la  Summa  colleclionum  pro  confessionibus  audien- 
dis,  de  Durand  de  Campania(t  vers  1330);  et  plus  tard, 
vers  1338,  la  Summa  de  casibus  conscientise  de  Bar- 
thélémy de  Pise,  O.  P.  (voir  ici,  t.  n,  col.  435);  celle 
enfin  de  saint  Antonio. 

Celle-ci  pourtant  porte  le  titre  de  Summa  theologica 
moralis  ou  Summa  confessionalis.  Elle  relève  donc  au- 
tant de  l'autre  tendance,  qui  ne  manque  pas  non  plus 
de  nombreux  et  illustres  représentants.  Pour  ne  plus 
parler  de  la  Somme  de  Simon  de  Hinton,  qui  en  est 
toute  proche  pourtant,  mais  qui  a  davantage  allure  de 
résumé,  ni  de  celle  de  Maître  Paul  de  Hongrie,  il  faut 
citer  la  Summa  de  psenitentia  et  officiis  ecclesiasticis  de 
Thomas  de  Chabham,  qui  subsiste  en  de  nombreux 
exemplaires  et  qui  eut  plusieurs  éditions;  la  Summa 
de  psenitentia  de  Jean  de  Galles;  celle  de  Raymond  de 
Peflafort  signalée  plus  haut;  la  Summa  de  virlulibus 
de  Jean  de  La  Rochelle;  la  Summa  de  vitiis  et  virlulibus 
de  Guillaume  Pérauld,  O.  P.,  et  bien  d'autres  sembla- 
bles. Sans  doute  la  préoccupation  pastorale,  pratique. 
y  est-elle  fortement  marquée;  il  y  a  cependant  tout 
l'exposé  personnel  de  la  doctrine  qui  la  soutient,  et  qui 
fait  de  ces  écrits  de  vraies  sommes  de  théologie. 

Il  faudrait  enfin  placer  auprès  d'elles  les  sommes 
partielles  qui  n'ont  pas  cette  même  allure  pratique.  La 
tâche  est  assez  délicate  cependant.  Il  se  peut  en  effet 
qu'on  ait  affaire  à  des  sommes  restées  inachevées,  ou 
du  moins  à  des  ébauches  qui.  dans  l'intention  de  l'au- 
teur, devaient  s'insérer  dans  un  ensemble  plus  large; 
telle  peut  être  cette  Summa  de  virlulibus,  attribuée 
parfois  à  Guillaume  de  Méliton  et  destinée  à  entrer 
dans  la  troisième  partie  de  la  somme  d'Alexandre  de 
Halès;  ou  certaines  Summœ  de  sacramentis  qui  sont 
probablement  les  parties  survivantes  de  sommes  dis- 
parues. Parfois  au  contraire,  malgré  le  nom  qui  leur 
est  donné,  ce  sont  plutôt  des  traités  détachés  et  déve- 
loppés, que  de  véritables  sommes.  C'est  probablement 
le-  cas  de  la  Summa  de  ecclesiaslica  poleslate  d'Augustin 
d'Ancône.  Le  De  regimine  christiano  de  Jacques  de 
Viterbe,  lui,  prend  plus  modestement  le  titre  d'opus- 
cule. Sans  vouloir  préciser  outre  mesure,  il  était  néces- 
saire du  moins  d'indiquer  l'existence  de  ces  catégories 
intermédiaires. 

II.  Les  sommes  théologiques.  —  Au  terme  de 
toutes  ces  éliminations  on  arrive  donc  aux  sommes 
théologiques  proprement  dites;  à  celles  qui  réunissent 
en  perfection  tous  les  traits  que  les  autres  ne  possè- 
dent qu'en  partie  :  exposés  personnels,  organiques, 
complets  et  concis  à  la  l'ois,  de  tout  le  savoir  théolo- 
gique. 

/.    SOMMES   ET   SENTENCES.      -  'C'est    à    ces   œuvres 

que  l'on  songe  quand  on  oppose  sommes  à  sentences, 
sommistes   à   sentenciers.    Encore   faut-il  préciser  sa 
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pensée.  Car  l'affirmation  n'est  exacte  que  si  par  sen- 
tences on  entend  «  les  commentaires  sur  les  quatre 
livres  des  Sentences  de  Pierre  Lombard  »;  elle  ne  le 
serait  déjà  plus  si  on  prétendait  opposer  les  recueils  de 
sentences  aux  sommes  théologiques.  Ceux-là,  à  la 
vérité,  y  compris  les  Sentences  du  Lombard,  sont  les 
premiers  essais  de  celles-ci  et  l'amorce  du  genre.  Les 
grandes  sommes  théologiques,  comme  celle  de  saint 
Thomas,  sont  en  effet  l'épanouissement  et  l'aboutis- 
sant d'un  genre  qui  s'est  cherché  assez  longtemps,  qui 
a  eu  ses  tâtonnements  de  début,  mais  qui,  même  alors, 
marquait  un  progrès  sensible  sur  les  recueils  précé- 
dents. Ceci  est  si  vrai  qu'en  1275  encore,  dans  le  cata- 
logue officiel  des  libraires  de  l'Université,  l'ouvrage 
du  Lombard  est  désigné  par  le  terme  de  Summa  ma- 
gistri  Lumbardi  et  que  fréquemment,  couramment, 
dans  les  manuscrits,  soit  à  propos  de  Pierre  Lombard, 
soit  à  propos  d'un  autre,  on  trouve  accolés  en  un  titre 
unique  les  deux  mots  de  Summa  Senlentiarum. 

Le  processus  de  ce  développement  est  bien  connu  et 
a  été  exposé  à  plusieurs  reprises.  Son  point  de  départ 
est  dans  le  florilège  patristique.  Au  début,  en  effet,  la 
senlentia  n'est  autre  chose  que  l'expression  d'une 
pensée,  la  formule  d'une  opinion  que  l'on  va  cueil- 
lant, telle  une  jolie  fleur,  à  travers  les  écrits  des  Pères. 
Les  premières  collections,  Deflorationes,  Libri  senlentia- 
rum, ne  sont  que  des  recueils  d'extraits  de  Pères  de 
l'Église  ou  d'écrivains  anciens,  établis  sans  qu'il  y  ait 
entre  eux  un  ordre  réel  :  morceaux  choisis  réalisés 
au  cours  des  lectures.  Les  meilleurs  exemples  en  sont 
le  Lifter  senlentiarum  ex  operibus  S.  Augustini  deliba- 
tarum  de  Prosper  d'Aquitaine  (V  siècle)  ou  le  Liber 
pancrisis  qui,  aux  sentences  des  Pères,  joint  des  ex- 
traits de  maîtres  contemporains  :  Guillaume  de  Chà- 
lons,  Yves  de  Chàlons,  Anselme  de  Laon  et  son  frère 
Haoul  (ms.  de  Troyes.  /-' 5  A). 

L'ne  première  mise  en  ordre,  sans  apporter  encore  de 
commentaires,  groupera  ces  sentences  selon  l'ordre  des 
Écritures  :  tel  sera,  vers  l'an  600,  le  travail  de  Pate- 
rius  :  Liber  de  expositinne  Y.  et  N.  T.  de  diversis  libris 
sancti  Gregorii  concinnutus:  telles  seront  aussi  les  chaî- 
nes et  les  gloses. 

l'n  nouveau  progrès  sera  réalisé  en  vue  de  l'ensei- 
gnement quand  ces  recueils  d'extraits,  de  sentences 
se  verront  groupés  par  chefs  doctrinaux.  Isidore  de 
Séville  dans  ses  Senlentiarum  libri  1res  en  fournira  le 
premier  exemple  important.  Beaucoup  d'autres  sui- 
vront, où  la  part  personnelle  du  compilateur  se  fait 
jour  dans  la  conception  générale  du  plan,  dans  le 
choix  des  textes  et  dans  la  manière  de  traiter  et  grou- 
per ceux-ci.  Ce  travail  constructif  est  de  plus  en  plus 
poussé  à  travers  des  ouvrages  tels  que  les  Senlentiœ 
magistri  A.,  que  l'on  attribue  à  Alger  de  Liège,  celles 
que  l'on  attribue  à  Anselme  de  Laon,  celles  du  maître 
Guarnerius  que  contiennent  les  mss  de  Troyes,  1317  et 
Milan,  bibl.  Ambros.,  V.  41.  sup. 

Il  n'aboutira  vraiment  qu'à  partir  du  moment  où  le 
compilateur,  a  ces  autorités  et  à  ces  sentences  qu'il 
a  recueillies  et  ordonnées,  ajoutera  ses  raisonnements 
personnels,  où  il  résoudra  des  contradictions  appa- 
rentes et  répondra  aux  difficultés.  La  collection  de- 
viendra systématisation,  élaboration  du  donné  révélé, 
œuvre  personnelle.  Qu'elle  garde  alors  —  et  elle  le 
fera  pendant  quelque  temps  encore  —  le  titre  de  Liber 
senlentiarum,  qu'elle  prenne  celui  de  somme,  ou  qu'elle 
s'intitule  autrement  encore,  elle  présente  dès  lors  tous 
les  traits  des  sommes  théologiques.  Elle  n'a  plus  qu'à 
se  perfectionner,  en  développant  surtout  cet  élément 
personnel,  pour  arriver  aux  réussites  du  xme  siècle. 

Dans  Feflloraison  des  œuvres  de  ce  genre  à  laquelle 
assiste  le  xne  siècle,  le  travail  du  Lombard  émerge  et 
s'impose.  Il  n'est  pourtant  qu'une  somme  entre  beau- 
coup d'autres.   Sans  vouloir  entrer  dans  des  détails 


qui  mèneraient  trop  loin,  il  faut  au  moins  mention- 
ner pour  cette  période  :  Y Introductio  ad  theologiam 
d'Abélard  (en  1  V2'i).  présentée  par  lui  comme  une  véri- 
table somme;  le  De  sacramentis  christianœ  ftdei  d'Hu- 
gues de  Saint-Victor  (vers  1139),  qui  se  donne  aussi 
comme  telle;  la  fameuse  Summa  senlentiarum,  pro- 
bablement antérieure  elle  aussi  à  Pierre  Lombard, 
mais  dont  l'auteur  n'est  pas  encore  déterminé  avec 
certitude;  les  Sentences  de  Roland  Bandinelli;  celles  de 
maître  Omnebene;  les  Sententiœ  Florianenses;  les  Sen- 
tenlise  Parisienses,  éditées  par  A.  Landgraf,  qui 
comme  les  deux  précédentes  se  rattachent  à  l'école 
d'Abélard;  les  Sententiœ  dimnitatis,  éd.  Geyer,  dans  les 
lieitrâge  de  Bâumker,  t.  vu,  fasc.  2  et  3;  les  Sentences 
de  Robert  de  Melun  (vers  1152-1160);  celles  de  Gan- 
dulphe  de  Bologne;  autant  de  productions  littéraires 
qui  poursuivent  un  but  commun,  qui  sont  marquées 
plus  ou  moins  profondément  de  la  personnalité  de  leur 
auteur  et  qui  constituent,  les  unes  comme  les  autres,  de 
véritables  sommes  du  savoir  théologique. 

Les  Libri  quatluor  Senlentiarum  de  Pierre  Lombard 
l'ont  emporté  sur  toutes  les  autres.  Après  des  opposi- 
tions assez  vives  dont  l'histoire  a  été  racontée  ici 
même.  t.  xn,  col.  2003-2011.  ils  sont  devenus,  pour  de 
longs  siècles,  le  véritable  manuel  officiellement  reconnu 
et  même  imposé,  dont  la  »  lecture  »  fournit  au  bache- 
lier en  théologie  comme  aux  étudiants  qui  l'écoutent 
la  meilleure  initiation  à  la  science  théologique.  C'est 
donc  dans  le  prolongement  de  l'œuvre  du  Lombard 
que  naissent  les  commentaires  sur  les  Sentences;  c'est 
dans  le  cadre  fourni  par  elle,  et  dans  le  sens  indiqué 
par  le  Maître,  qu'ils  vont  se  développer.  Littérature 
abondante,  mais  très  précise,  comme  portée  et  comme 
valeur,  qui  se  greffe  toute  sur  cette  somme  unique. 

Entre  ces  commentaires  et  les  autres  sommes  qui 
vont  continuer  leur  évolution  indépendamment  d'eux, 
il  devient  loisible  alors  de  souligner  les  différences  qui 
s'accusent  toujours  davantage.  Et  si  l'on  réduit  les 
données  du  problème  à  ces  deux  éléments,  il  est  par- 
faitement légitime  et  exact  de  présenter  les  sommes 
théologiques  comme  un  genre  entièrement  distinct  de 
l'autre. 

//.  les  caractéristiques.  —  Deux  traits  les 
diversifient  :  à  la  différence  des  sententiaires,  les  som- 
mes ne  sont  pas  un  exercice  scolaire;  elles  ne  sont  pas 
non  plus  liées  au  texte  du  Lombard  :  deux  différences 
capitales. 

1°  Indépendance  des  règlements  scolaires.  —  Le  com- 
mentaire est  essentiellement  exercice  scolaire.  Il  est 
réglementé  par  les  statuts  universitaires.  Il  doit  em- 
prunter au  genre  lectio  tous  ses  traits.  Malgré  la  liberté 
relative  qui  demeure  à  l'intérieur  de  la  leçon,  il  subit 
d'abord  quantité  de  contraintes  :  la  distribution  des 
quatre  livres  au  cours  de  deux  années:  la  division 
de  chaque  livre  en  autant  de  leçons  qu'il  y  aura  de 
jours  legibiles;  dans  chaque  leçon,  la  nécessité  de 
diviser  le  texte,  de  l'exposer,  d'en  expliquer  les  points 
difficiles.  En  tout  cela  il  faut  s'astreindre  au  plan  du 
Lombard  et  suivre  les  distinctions  dans  l'ordre  qu'il 
leur  a  assigné.  Les  coutumes  et  traditions  viennent  s'y 
ajouter  pour  préciser  les  procédés  d'enseignement. 

Rien  de  tel  dans  les  sommes.  Elles  ne  sont  en  aucune 
façon  exercice  d'école;  ni  imposées,  ni  même  connues 
par  les  statuts.  Elles  échappent  donc,  de  ce  fait,  à  toute 
réglementation  et,  de  certaine  façon,  à  tout  contrôle. 
Elles  ne  sont  pas  nécessairement  œuvres  de  maîtres 
régents,  ni  même  de  bacheliers  formés;  un  Raymond 
Lulle,  un  Arnauld  de  Villeneuve  pourraient,  s'ils  le 
voulaient,  en  composer  et  en  éditer.  Même  quand  elles 
proviennent  du  bachelier  ou  du  maître,  elles  n'ont 
pas  été  professées.  Elles  n'ont  pas  fait  l'objet  d'ensei- 
gnement; si  bien  qu'elles  sont  indépendantes  de  la  dis- 
tribution des  cours  ou  des  vacances,  des  centres  uni- 
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versitaires  nu  non.  Elles  peuvent  paraître  à  n'importe 
quelle  étape  d'une  carrière,  à  n'importe  quel  moment 
de  l'année.  Un  saint  Thomas  poursuit  la  composition 
de  sa  somme  au  milieu  de  ses  déplacements,  à  Rome, 
a  Viterbe,  à  Paris  et  à  Naples.  Un  Ulrich  de  Stras- 
bourg écrit  et  termine  la  sienne  avant  d'être  provin- 
cial d'Allemagne  et  cinq  ans  au  moins  avant  d'être 
envoyé  à  Paris  pour  y  lire  les  Sentences.  Un  Gérard 
de  Bologne  entreprendra  la  sienne  pendant  les  dernières 
années  de  sa  vie,  alors  que  sa  charge  de  prieur  général 
des  carmes  le  jette  continuellement  sur  les  routes.  Cer- 
tains même,  comme  un  Guillaume  Pérault,  écrivent  des 
sommes,  partielles  c'est  entendu,  sans  avoir  jamais  été 
destinés  à  conquérir  les  grades  théologiques. 

Très  libres,  par  le  fait  même,  dans  leur  composition, 
elles  ne  se  ressentent  pas  comme  les  sententiaires  des 
exigences  scolaires,  ni  dans  leur  distribution,  ni  dans 
leur  forme.  Elles  peuvent,  si  elles  le  veulent,  prendre 
l'allure  d'argumentation  scolastique,  procéder  par 
•■  questions  »  analogues  à  celles  des  écoles;  ce  sera  le 
fait  de  la  Somme  de  saint  Thomas,  où  chacun  des  arti- 
cles rappelle  en  petit  le  genre  de  la  question  disputée, 
avec  ses  raisons  pro  et  contra,  le  corps  de  la  solution  et 
la  réponse  aux  objections.  Mais  elles  peuvent  procéder 
tout  autrement,  sous  forme  d'exposé  suivi,  positif,  de 
véritable  traité  didactique;  ainsi  fera  Ulrich  de  Stras- 
bourg et,  de  certaine  façon,  Philippe  le  Chancelier.  La 
plus  entière  latitude  est  laissée  à  l'auteur  pour  le  tra- 
vail qu'il  conçoit,  construit,  écrit  à  son  aise. 

Travail  de  bureau  ou  de  cellule,  donc,  beaucoup  plus 
que  de  salle  de  cours.  Ce  qui  ne  veut  pas  dire  pourtant 
que  toutes  les  sommes  aient  été  conçues  et  écrites  sans 
relation  aucune  avec  l'enseignement.  Fréquemment, 
au  contraire,  elles  se  rattachent  à  lui.  soit  qu'elles 
entendent  lui  fournir  un  aliment,  soit  qu'elles  recueil- 
lent et  mettent  en  forme  des  développements  pré- 
sentés dans  des  cours  ou  des  disputes.  Les  Sententia- 
rum  libri  quinque  de  Pierre  de  Poitiers  en  sont  sans 
doute  un  exemple  :  le  choix  des  sujets,  dont  il  avoue 
souvent  le  motif  :  disputabilia...  disputationi  accom- 
modait, semble  bien  indiquer  cette  intention  :  Dispu- 
tabilia igitur  Sacne  Scriptural  ut  rudimentis  ad  eam 
accedentium  consulamus,  in  seriem  redigentes  inordinala 
in  ordinem  redigimus.  P.  /..,  t.  cr.xi,  col.  789;  ou  en- 
core :  Sed  quoniam  qumdam  videntur  circa  dislinctionem 
operum  sex  dierum  dubitabilia  et  disputationi  accom- 
moda, illa  brevi  lectione  perslringamus.  Col.  958.  Il  est  dif- 
ficile de  n'y  point  voir  une  corrélation  avec  un  ensei- 
gnement oral.  Pour  d'autres,  la  conclusion  s'impose  : 
l'enseignement  a  précédé  :  leçons  ou  surtout  questions 
disputées.  Celles-ci  ont  pu  être  proposées  en  désordre; 
elles  fournissent  du  moins  tous  les  éléments  utiles  à 
une  synthèse  puissante.  Ce  peut  être  le  cas  pour  la 
Summa  d'Etienne  Langton  ou  pour  ses  Quœsliones  qui 
se  cherchent  el  s'organisent.  L'étude  de  la  Somme 
d'Alexandre  de  Halès  et  de  ses  sources  semble  bien 
(■(induire  a  une  conclusion  analogue;  non  que  tout  son 
contenu  ait  fait  l'objet  d'exposés  scolaires  ou  de  dis- 
putes; mais  bon  nombre  d'éléments  de  ce  genre  s'y 
voient  incorporés.  Peut-être  est-ce  la  même  chose  pour 
la  Summa  aurea  de  Guillaume  d'Auxerre.  Plus  tard 
on  saisit  sur  le  vif  ce  procédé  chez  Pierre  .Jean  Olieu 
dont  les  Questions  disputées  sur  les  Sentences  sont  en 
réalité  distinctes  de  son  Commentaire  sur  les  Sentences 
et  portent,  même  dans  son  oeuvre,  le  Mire  de  somme  : 
Clarius  autem  rerit<n>i  nos  <lu<>s  modos  prsedestinandi 
electos  m  prima  i>arte  Summze,  ubi  agitur  'le  Dei  volun- 
tale.  Voir  Archio.  franc,  hislor.,  t.  xxvm,  1936, 
p.    1 1  H  sq. 

Mais  en  admettant  qu'une  somme  de  ce  genre  suit 
la  présentation  définitive,  bien  ordonnée,  de  questions 
disputées  dans  une  ccolc.cn  admettant  même  que  le 
plan  général  de  ces  dis|iiilcs  ail  été  prévu  des  l'aboiil, 
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ces  relations  avec  l'enseignement  demeurent  quand 
même  totalement  différentes  de  celles  d'un  commen- 
taire qui  est  lui-même  directement,  et  formellement, 
exercice  scolaire.  La  somme  de  théologie  reste  une 
composition  extra-scolaire. 

2°  Indépendance  du  texte  du  Lombard.  —  Elle  reste 
aussi,  et  surtout,  indépendante  du  texte  de  Pierre 
Lombard.  Sans  doute  cette  affirmation  elle-même 
doit-elle  se  nuancer,  car  l'influence  du  Maître  des  Sen- 
tences  se  fait  sentir  même  chez  ceux  qui  s'en  défen- 
dent. Toutefois,  entre  subir  plus  ou  moins  l'influence 
du  Lombard  et  s'astreindre  à  le  suivre  et  à  le  commenter 
page  après  page,  la  différence  est  considérable.  Les 
commentaires  sur  les  Sentences  ne  sont  jamais,  comme 
leur  nom  l'indique  et  comme  les  statuts  l'exigeaient, 
que  les  exposés  plus  ou  moins  serviles  de  l'ouvrage 
écrit  en  1150-1160.  Quelles  que  fussent  les  libertés 
qu'on  prenait  avec  lui,  il  imposait  malgré  tout  son 
plan,  ses  divisions,  ses  problèmes,  ses  détails  ou  ses 
lacunes.  Il  fallait  s'astreindre  à  le  suivre,  de  plus  ou 
moins  bonne  grâce.  Même  les  velléités  d'indépendance 
étaient  à  leur  façon  un  aveu  de  cette  tutelle  assez 
étroite  qu'on  sentait  peser. 

Les  sommes  au  contraire  n'ont  point  à  faire  cet 
effort  pour  concilier  l'indépendance  d'une  pensée 
vigoureuse  avec  la  soumission  à  un  cadre  imposé.  Elles 
sont  délibérément  en  dehors  et  au-dessus.  Elles  peu- 
vent, s'il  leur  plaît  s'affranchir  totalement  du  plan  du 
Lombard,  qui  demeure  un  exemple,  un  modèle  si  l'on 
veut,  mais  non  pas  une  formule  ne  narietur.  Elles  peu- 
vent s'en  inspirer  si  elles  préfèrent,  mais  modilierà 
leur  gré  les  proportions  qu'il  avait  établies  entre  ses 
diverses  parties  et  que  les  bacheliers  sententiaires, 
talonnés  par  les  règlements,  devaient  respecter  à  peu 
près. 

Il  était  presque  fatal,  par  exemple,  que  le  traité  des 
vertus,  resserré  comme  il  était  dans  le  Lombard  entre 
l'important  traité  de  l'incarnation  et  l'autre  non 
moins  imposant  des  sacrements,  ne  pût  recevoir  dans 
un  commentaire  tous  les  développements  souhaita- 
bles. Rien  n'empêche  au  contraire  l'auteur  d'une 
somme  d'accorder  à  cette  portion  si  grave  de  la  théo- 
logie morale  toute  la  place  qu'il  jugerait  souhaitable. 
Et  il  en  va  de  même  à  l'intérieur  de  chaque  traité. 
L'ordre  du  Lombard  peut  être  adopté,  mais  aban- 
donné aussi.  Toute  latitude  est  laissée  à  l'auteur  pour 
présenter  ses  thèses  selon  ses  préférences  et  ses  concep- 
tions. 

Ainsi  en  est-il  jusque  dans  le  détail  des  problèmes 
et  la  suite  des  questions  étudiées.  Il  est  malaisé,  quand 
on  fait  un  commentaire  suivi  des  Sentences,  de  passer 
complètement  sous  silence  des  questions  auxquelles 
Pierre  Lombard  consacre  de  longs  paragraphes,  par- 
fois même  des  chapitres.  Pourtant  bon  nombre  d'entre 
elles  sont  sans  grand  intérêt;  d'autres  sont  périmées; 
d'autres  définitivement  classées.  Pourquoi  s'y  appe- 
santir longtemps?  Le  commentaire  y  oblige,  ou  du 
inouïs  y  expose.  Par  contre,  depuis  la  parution  des 
Sentences,  de  nouveaux  problèmes  ont  surgi,  des 
préoccupations  que  le  xir  siècle  ne  connaissait  pas, 
des  difficultés  que  des  discussions  récentes  ont  sou- 
levées et  qui  trouvent  malaisément  place  dans  la  cous 
truction  du  Maître.  Les  bacheliers  s'ingénient  a  les 
rattacher  plus  ou  moins  adroitement  à  des  passages 
de  son  texte,  et  à  les  insérer  dans  une  division  à  peu 
près  accueillante.  Tous  ces  efforts  sont  évités  aux 
sommes  qui,  libres  de  leurs  démarches,  ne  proposent 
que  Us  questions  qu'elles  jugent  utiles  sans  faire  même 
allusion  aux  problèmes  désuets  ou  secondaires.  Elles 
peuvent  enfin  se  livrer  à  tous  les  regroupements  et 
rapprochements  de  questions  souvent  éparses  dans 
les  li\  ics  du  Lombard  et  traiter  en  un  seul  endroit  des 
problèmes  qu'il  a  abordés,  comme  celui  de  la  charité 
T.  —  XIV.  —  75. 
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par  exemple,  à  deux  ou  trois  reprises  et  en  (les  con- 
textes différents. 

ut.  ixtêrêt  et  AVANTAGES.  —  De  ce  qui  vient 
d'être  dit  sur  les  deux  traits  caractéristiques  des  som- 
mes, ressort  à  l'évidence  l'intérêt  majeur  qu'elles  pré- 
sentent pour  l'histoire  de  la  pensée  théologique.  l'une 
qu'exposés  systématiques  complets,  elles  fournissent 
d'abord  la  pensée  de  leur  auteur  sur  tout  l'ensemble 
des  problèmes  théologiques;  en  cela  elles  sont  pour 
le  moins  comparables  aux  commentaires  sur  les  Sen- 
tences. Parce  que  dégagées  de  la  servitude  d'un  texte, 
elles  sont  autrement  révélatrices  que  ceux-ci  de  la  per- 
sonnalité  et  de  l'originalité  d'un  auteur;  elles  per- 
mettent enfin  de  dégager  plus  facilement  le  progrès 
qu'il  marque  sur  les  œuvres  voisines.  Par  là.  eu  com- 
parant entre  elles  les  diverses  sommes  connues,  on 
peut  mieux  retracer  l'évolution  de  la  pensée  et  des 
méthodes  théologiques  dans  une  période  donnée. 

On  a  dit  plus  haut  comment  le  nom  de  somme,  dans 
son  acception  tout  à  fait  technique,  doit  être  réservé 
aux  exposés  complets  et  systématiques  de  la  théologie. 
Ce  ne  sont  pas  des  monographies  sur  un  traité  spécial  ; 
non  plus  que  des  résumés  trop  brefs,  comme  les  com- 
pendii  qu'on  a  écartés  préalablement.  Au  même  titre 
que  dans  les  Sentences  de  Pierre  Lombard,  on  peut 
donc  y  trouver  une  vue  d'ensemble,  suffisamment 
explicite,  sur  tout  le  savoir  théologique  et  la  position 
prise  par  l'auteur  sur  les  problèmes  importants  qu'il 
soulève.  L'auteur  ne  se  borne  pas  à  expliquer  et  lé- 
gitimer la  position  d'un  prédécesseur;  ni  à  collée 
tionner  les  opinions  diverses  qui  purent  avoir  cours  ; 
il  donne  sa  solution,  avec  toutes  les  nuances  évi- 
demment  qu'elle  peut  comporter;  ce  qu'il  croit  être 
la  vérité  sur  tous  les  problèmes  rencontrés  dans  le 
champ  de  la  théologie. 

En  cela  nécessairement  il  se  livre.  Toutefois,  ce  ne 
sont  pas  seulement  les  solutions  qu'il  peut  ainsi  adop- 
ter dans  les  problèmes  successivement  abordés  par 
lui,  mais  c'est  tout  l'ensemble  de  son  œuvre  qui  trahit 
sa  personnalité  et  son  originalité. 

lue  somme  est  par  essence  originale.  N'étant  pas 
astreint  à  suivre  un  plan  commandé  par  un  livre  de 
texte,  l'auteur  doit,  dès  le  début,  avoir  sa  conception 
d'ensemble,  son  plan  général,  sa  distribution  des  ma- 
tières. Suivant  qu'il  se  borne  a  copier  servilement  tel 
ou  tel  autre  sommiste.  ou  que,  selon  un  éclectisme  plus 
ou  moins  éclairé,  il  emprunte  à  droite  et  à  gauche  les 
grands  traits  de  son  programme,  ou  qu'il  se  crée  en- 
tièrement son  plan  sur  des  données  nouvelles,  on  peut 
déjà  juger  du  caractère  plus  ou  moins  personnel  de  sa 
pensée  et  de  sa  puissance  d'assimilation.  Là  où  il  est 
original,  créant  de  toutes  pièces  ou  aménageant  de 
façon  neuve  des  éléments  anciens,  sa  pensée  se  livre 
encore  dans  le  sens  même  qu'il  imprime  à  sa  synthèse 
comme  dans  le  choix  qu'il  fait  de  l'idée  ou  des  idées 
directrices.  On  le  découvre  profond  métaphysicien  ou 
moraliste,  préoccupé  de  haute  spiritualité  ou  ayant 
surtout  une  mentalité  de  canoniste. 

On  peut  aussi  déceler  les  influences  qu'il  a  subies.  Ce 
qui  ne  serait  que  velléité  dans  un  commentaire  sur  les 
Sentences,  où  parfois  l'on  sent  cette  impatience  vis-à- 
vis  du  plan  imposé  et  subi,  se  manifeste  ici  sans  con- 
trainte, chacun  donnant  libre  cours  à  ses  préférences 
et  à  ses  idées.  Et  cette  personnalité  de  l'auteur  conti- 
nue à  se  manifester  dans  toute  la  suite  de  son  oeuvre. 
Tous  les  détails,  si  on  veut  bien  les  percevoir,  y  ont  un 
sens  :  ordonnance  des  parties  et  des  questions  traitées, 
additions  de  problèmes  nouveaux,  insertion  de  déve- 
loppements inaccoutumés,  ou  transposition  et  adjonc- 
tion de  ceux-ci  à  tel  endroit  moins  classique,  omissions 
et  silences  souvent  très  suggestifs,  proportions  varia- 
bles accordées  à  telle  partie  ou  a  tel  problème  :  chacune 
de  ces  modifications  et  de  ces  innovations  doit  avoir 


sa  raison.  Elle  est  parfois  exprimée  et  légitimée;  sou- 
vent il  faut  la  deviner,  en  essayant  de  découvrir  les 
influences  internes  ou  externes  qui  ont  pu  jouer  en 
l'occurrence;  et  ces  recherches  à  leur  tour  permettent 
de  mettre  encore  en  meilleure  lumière  la  pensée  per- 
sonnelle et  originale  de  l'auteur. 

1  .es  sommes  aident  aussi  à  dégager  le  sens  de  son  évo- 
lution et  son  progrès,  pour  peu  qu'on  établisse  la  com- 
paraison entre  les  sommes  théologiques  et  les  autres 
ouvrages  de  l'auteur,  plus  particulièrement  son  Com- 
mentaire sur  les  Sentences.  Le  cas  de  saint  Thomas 
reprenant  dans  sa  somme  la  présentation  d'ensemble 
de  l'enseignement  théologique  qu'il  avait  donné  quel- 
que quinze  ou  vingt  ans  plus  tôt  dans  ses  Sentences. 
n'est  pas  unique;  il  est  même  le  cas  normal  pour  tous 
les  sommistes  à  partir  du  premier  tiers  du  XIIIe  siècle, 
quand  la  lecture  des  Sentences  eut  été  imposée  comme 
exercice  scolaire  à  tout  bachelier  prétendant  à  la 
licence.  De  part  et  d'autre  il  y  a  deux  exposés  com- 
plets d'une  même  science;  leur  comparaison  en  est 
d'autant  plus  instructive.  On  y  voit  mieux,  parce  que 
dans  la  somme  elle  est  livrée  sans  contrainte  à  elle- 
même,  en  quoi  consiste  l'originalité  de  l'auteur;  et 
parce  que,  dans  des  cadres  différents,  ce  sont  cependant 
les  mêmes  problèmes  qui  reviennent,  on  peut  sans  trop 
de  peine  percevoir,  dans  ce  jeu  continuel  de  doublets, 
s'il  y  a  ou  non  des  divergences,  sur  quoi  elles  portent, 
si  elles  marquent  progrès  ou  régression,  abandon  com- 
plet ou  correction,  sous  quelles  influences  elles  ont  été 
amenées,  etc.;  en  un  mot  retracer  le  développement 
complet  d'une  pensée  théologique,  puisque  presque 
toujours  les  problèmes  se  montrent  solidaires  les  uns 
des  autres. 

Ce  qui  est  vrai  de  chaque  somme  prise  en  particu- 
lier, l'est  également  de  ce  genre  pris  dans  son  ensemble. 
Puisqu'il  est  un  genre  éminemment  spontané  et  libre, 
qu'il  n'est  en  rien  faussé  ni  même  simplement  gêné  par 
un  cadre  rigide  qui  limiterait  son  essor,  il  traduit  au 
mieux  et  les  connaissances  théologiques  qu'il  expose 
comme  il  l'entend,  et  les  tendances  mêmes  de  ces 
études  toujours  en  voie  de  progrès,  de  mise  au  point 
dans  leur  fond  comme  dans  leur  forme. 

C'est  donc  l'évolution  de  la  méthode  théologique 
tout  d'abord  qu'on  peut  y  suivre  :  la  part  croissante 
par  exemple  accordée  soit  à  la  réflexion  doctrinale,  soit 
à  la  discussion  dialectique;  la  place  précise  que  l'on 
réserve  aux  autorités  des  Pères  ou  des  magislri.  Cf.  M.- 
I).  Chenu.  Authentica  et  magistralia.  Deux  lieux  théo- 
logiques aux  KlIe-XtII'  siècles,  dans  Divus  Thomas  de 
Plaisance,  t.  xxvni,  1925,  p.  257-285.  Souvent  d'ail- 
leurs dans  les  sommes  comme  dans  les  commentaires, 
un  exposé  de  principes  énonce  authentiquement  la 
pensée  des  auteurs  sur  ces  problèmes  de  la  science 
théologique  elle-même  et  de  la  conception  qu'il  faut 
s'en  faire.  Et  la  première  question  de  la  Somme  théolo- 
gique de  saint  Thomas  en  est  un  exemple  parfait,  avec 
ses  dix  articles  qui  traitent  de  sa  nécessité,  de  sa  na- 
ture, de  son  caractère,  de  son  objet  et  de  sa  méthode. 

On  y  suivra  aussi  l'évolution  de  la  discipline  théolo- 
gique elle-même  qui.  prenant  davantage  conscience  de 
ses  ressources  et  de  ses  méthodes,  les  applique  à  des  thè- 
mes ou  plus  neufs  ou  plus  délicats  ou  plus  éloignés  du 
donné  révélé.  Le  choix  même  des  sujets  traités,  et  non 
plus  seulement  la  façon  dont  on  les  traite,  devient 
extrêmement  symptomatique  :  les  préoccupations  de 
pure  spéculation  l'emporteront  sur  les  applications 
d'ordre  canonique  ou  moral  auxquelles  jadis  on  se 
complaisait  surtout.  Les  systèmes  s'élaborent,  avec 
tout  ce  qu'ils  comportent  d'option  philosophique  préa- 
lable. A  leur  tour  ils  se  forment  en  véritables  écoles. 
Et  c'est  tout  cela  que  trahissent  les  sommes  quand 
on  institue  entre  elles  une  comparaison  serrée. 

Elles  disent   également  sur  un   point  donné  et   une 
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thèse  précise  tout  le  progrès  réalisé.  Là  surtout  la 
comparaison  avec  le  livre  du  Lombard  considéré  comme 
un  témoin  et  comme  un  terminus  a  quo  est  fructueuse, 
plus  encore  que  l'évolution  d'une  distinction  à  travers 
une  série  de  commentaires.  On  y  découvre  tout  le 
processus  d'élimination,  de  fixation  et  de  progrès  : 
élimination  de  doctrines  nettement  répréhensibles, 
rejetées  ofïiciellement  par  le  magistère  ecclésiastique 
ou  pratiquement  abandonnées  par  tous;  des  questions 
sans  intérêt  réel;  des  curiosités  depuis  longtemps  ou- 
bliées et  qu'il  est  inutile  de  traîner  toujours  à  la  re- 
morque: déchet  plus  ou  moins  considérable  sur  lequel 
le  silence  se  fait.  Fixation,  par  contre,  en  formules 
précises  et  heureuses  de  doctrines  sur  lesquelles  l'ac- 
cord a  pu  s'établir  et  la  lumière  a  été  projetée;  ou  bien 
position  en  termes  plus  justes  de  problèmes  autrefois 
mal  posés.  La  marche  en  avant  en  est  facilitée  d'au- 
tant, et  on  s'arrête  moins  longtemps  désormais  à  tous 
ces  points  acquis;  leur  valeur  est  reconnue,  incontes- 
tée; on  ne  s'acharne  plus  à  les  prouver  ni  à  les  défen- 
dre; on  s'en  sert  comme  de  points  de  départ  pour  de 
nouveaux  progrès.  Ceux-ci  se  constatent  alors,  soit 
dans  les  curiosités  nouvelles  qui  se  font  jour  et  dans  les 
problèmes  jusqu'alors  inédits,  soit  dans  les  agence- 
ments nouveaux  qui  mettent  plus  en  valeur  les  résul- 
tats obtenus  précédemment.  L'élude  comparée  d'un 
point  de  doctrine  livre  tout  cela  quand  elle  est  bien 
conduite;  les  sommes  de  théologie  y  peuvent  aider 
grandement.  Faut-il  rappeler,  en  guise  d'exemples  à 
ce  propos,  des  travaux  comme  les  quelques-uns  qui 
suivent,  et  qui  ont  été  menés  suivant  cette  méthode  : 
L.  Saltet,  Les  réordinations;  F.  lironimer.  Die  Lehre 
nom  sakramentalen  Characler  in  der  Scholastik  bis 
Thomas  von  Aquin  inklusive,  Paderborn,  1908; 
O.  Lottin,  Le  droit  naturel  chez  saint  Thomas  il' Aquin  et 
ses  i>n:déeesseiirs.  1931;  A.  Tectaert.  La  confession 
aux  laïques  dans  V  Eglise  laline  depuis  le  VUV  siècle 
jusqu'au  XIVe  siècle,  Paris.  1926;  IL  Weisweiler, Das 
Sakrament  ilrr  letzten  Oelung  in  den  systematischen 
Werken  der  erslen  Frùhscholaslik,  dans  Scholastik, 
t.  vu,  1932,  [>.  321-353;  524-560;  Th.  Graf,  O.  S.  B., 
De  sahjeeto  psychicû  gratiae  et  virlutum,  dans  Sludia 
Ansclrniuna.  Herder,  1935,  etc. 

IV.  ORIGINE  ET  ÉVOLUTION.  —  Il  serait  vain  de 
vouloir  fixer  à  une  date  précise  l'origine  de  ce  genre, 
et  inexact  de  présenter  sa  naissance  comme  étant  une 
réaction  contre  les  commentaires  sur  les  Sentences.  Il 
faut,  semble-t-il,  y  distinguer  deux  éléments  qui  l'ex- 
pliquent :  tout  d'abord  l'aboutissant  d'une  poussée 
interne  dont  les  Sentences  de  Pierre  Lombard  étaient 
déjà  une  belle  réussite;  puis,  plus  tard,  la  différencia- 
tion d'avec  les  commentaires  dont  la  formule  n'arrive 
pas  à  satisfaire. 

Les  sommes  théologiques  ne  sont  pas  une  généra- 
tion spontanée.  On  a  résumé  brièvement  plus  haut. 
col.  1871  sq  .l'évolution  qu'avaient  subie  à  travers  les 
siècles  les  recueils  de  Sentences;  comment  ils  avaient, 
surtout  dans  la  première  moitié  du  xir  siècle,  revêtu  un 
cachet  de  plus  en  plus  personnel,  pour  aboutir  finale- 
ment à  la  présentation  méthodique,  systématique,  de 
l'ensemble  de  la  doctrine  chrétienne.  Sans  doute  les 
autorités,  les  senlentur  des  Pères  et  des  théologiens  en 
font  encore  l'objel  principal;  ce  son!  elles  que  l'on 
ordonne;  mais  en  vue  d'un  but  précis  toutefois  :  pour 
qu'elles  apportent  leur  valeur  probante  a  une  thèse 
qu'on  veut  établir.  Ce  soûl  elles  que  l'on  expose  cl  que, 
le  cas  échéant,  l'on  concilie;  mais  toujours  dans  le 
même  but  :  afin  que.  loin  de  se  détruire  et  d'engendrer 
le  doute,  elles  concourent  à  la  démonstration  visée.  Le 
caractère  personnel  de  ces  recueils  se  traduit  dans  l'or 
donnance  que-  l'auteur  imprime  aux  éléments  qu'il 
groupe,  dans  leur  utilisation  judicieuse  ci  progressive. 
Puis,  comme  souvent  les  conclusions  ne  s'imposent  pas 


d'elles-mêmes  sans  quelque  commentaire  qui  les  sou- 
ligne et  les  fasse  valoir.  l'auteur  mettra  encore  du  sien 
s. ois  forme  d'introductions,  de  formules  de  liaison, 
d'explications  données  en  passant,  de  solutions  propo- 
sées aux  difficultés  et  de  conclusions  qui  dégagent  la 
leçon. 

Les  Sentences  de  Pierre  Lombard  se  placent  à  un 
stade  où  les  proportions  entre  les  autorités  ainsi  allé- 
guées et  groupées  d'une  part,  les  commentaires  per- 
sonnels d'autre  part  sont  encore  en  faveur  des  pre- 
mières. Mais  la  poussée  interne  de  cette  évolution  ne 
s'arrêtera  pas  en  si  bon  chemin;  elle  demande  à  aller 
plus  avant  et  à  renverser  les  proportions  en  faveur  de 
la  pensée  personnelle  de  l'auteur,  de  son  interprétation 
de  la  doctrine,  de  son  exposé  dans  lequel  les  Sententiœ 
ne  viendront  plus  s'insérer  qu'en  guise  d'arguments  à 
l'appui,  sinon  même  parfois  de  simples  confirmalur. 
Quand  on  en  sera  là,  on  aura  les  sommes  proprement 
dites. 

Entre  les  deux  extrêmes,  on  rencontrera  toute  la 
gamme  des  essais  où  l'élément  personnel  sera  plus  ou 
moins  fortement  accusé  et  accentué.  Les  sommes  ne 
s'opposent  donc  pas  primitivement  aux  sentences; 
elles  sont  plutôt  l'aboutissant,  à  une  claie  un  peu  plus 
récente,  de  l'évolution  dont  les  sentences  avaient 
marqué  une  étape,  mais  non  un  ternie,  aux  environs  de 
1160.  Il  ne  faudrait  pas  tant  se  les  représenter  comme 
des  branches  d'un  arbre  qui  se  divisent  et  se  subdivi- 
sent, dérivant  ainsi  l'une  de  l'autre,  que  comme  des 
jets  plus  ou  moins  vigoureux  qui  jaillissent  d'une  sou- 
che commune  et  fusent  les  uns  auprès  des  autres,  s'épa- 
nouissant  a  des  hauteurs  et  des  époques  différentes,  et 
portant  des  Heurs  plus  ou  moins  parfaites.  Parmi  tous 
ces  jets,  l'un  d'eux  extrêmement  vigoureux,  donne 
naissance,  lui,  à  une  foule  de  branches  et  de  rejetons  : 
c'est  l'ouvrage  de  Pierre  Lombard  avec  les  conimen 
taires  qui  le  continuent.  Puis  un  second,  un  siècle  plus 
tard,  avec  une  fortune  semblable,  quoique  moindre 
cependant  :  la  Somme  de  saint  Thomas. 

Oe  l'une  à  l'autre  date,  le  jaillissement  est  continu. 
Certains  travaux  s'inspirent  visiblement  de  ceux  qui 
lis  oui  précédés  :  telles  les  Sentences  de  Gandulphe 
de  Pologne  dont  les  rapports  avec  Pierre  Lombard  ont 
été  précisés  par  J.  de  Ghellinck,  Le  mouvement  théo- 
logique  du  UI<  siècle,  1914,  p.  178-244.  D'autres  affir- 
ment leur  originalité,  parfois  leur  opposition.  Ce  sera 
Robert  de  Melun,  qui  compose  les  deux  livres  de  sa 
Somme  entre  1  152  et  1 160.  Ce  sera  Pierre  le  Chantre. 
dans  la  mesure  pourtant  où  sa  Summa  de  sacramentis 
o  i  son  Verbum  abbreviatum  ne  rentrent  pas  dans  l'une 
ou  l'autre  des  catégories  que  l'on  a  énumérées  au  dé- 
but. C'est  un  Pierre  de  Poitiers  plutôt  dont  les  cinq 
Livres  îles  Sentences  (vers  1168-1170)  utilisent  large- 
ment l'œuvre  du  Lombard.  Ce  travail  déjà  porte  indif- 
féremment dans  les  manuscrits  le  titre  de  Sententiœ 
(Paris.  Biblioth.  nat.,  fa/.  13  435;  15  735-36;  Cam- 
bridge. Gonv.  and  Caius  Coll.,  316-712;  Rouen,  665; 
Rome,  Paint,  lai.  377)  cm  de  Summa  (Grenoble,  289; 
Rurgo  de  Osma,  173;  Paris,  Biblioth.  nat.,  lai.  3  tl6). 
\  ers  le  même  temps  peut-être,  on  a  l'ouvrage  de  Raoul 
Ardent  qui  sans  porter  ce  nom  de  somme,  pourrait  le 
mériter  sans  cloute.  Ensuite  on  voit  se  succéder  les 
noms  et  les  sommes  d'un  Simon  de  Tournai,  d'un 
Robert  de  Courçon,  d'un  Prévostin,  d'un  Langton, 
d'un  Pierre  de  Capoue,  d'un  Martin  cle  Fougères  qui 
marquent  déjà  les  premières  années  du  XIIIe  siècle; 
poussées  vivantes  de  la  même  sève  au  travail  depuis 
le  siècle  p:  écédent. 

Il  est  incontestable  pourtant  qu'à  partir  d'une  cer- 
taine date  les  sommes  théologiques,  tout  en  traduisant 
i,    même  besoin  profond,  comportent  un  second  élé 

ineni    qui    les   caractérise.    Elles   marquent,   pas 

nécessairement  une  réaction,  ni  même  un.'  opposition 
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contre  l'ouvrage  de  Pierre  Lombard  ou  plus  exacte- 
ment contre  les  commentaires  de  cet  ouvrage,  mais 
pour  le  moins  un  besoin  d'émancipation.  Celui-ci  ne 
se  faisait  pas  sentir  tant  que  les  Sentences  du  Maître 
n'étaient  qu'une  synthèse  théologique  entre  beaucoup 
d'autres;  chacun  pouvait  librement  l'imiter  ou  s'effor- 
cer de  faire  mieux;  d'où  les  essais  qu'on  vient  de  rap- 
peler. Aussi  longtemps  que  dura  l'opposition  plus  ou 
moins  violente  que  suscitèrent  à  Pierre  Lombard  un 
Gauthier  de  Saint-Victor,  les  Porrétains  ensuite,  voir 
ici.  t.  xii,  col.  2007-2010,  le  champ  restait  libre.  Mais, 
après  le  triomphe  du  concile  du  Latran  en  1215,  la 
suprématie  des  Sentences  s'affirma  éclatante.  C'est  le 
temps  où  se  noue  la  tradition  que  les  statuts  universi- 
taires ne  feront  qu'homologuer  par  la  suite,  et  où  les 
quatre  livres  de  Pierre  Lombard  deviennent  le  texte 
officiel  des  bacheliers  en  théologie.  A  partir  de  ce 
moment  les  grandes  synthèses  sont  presque  nécessai- 
rement amenées  à  se  couler  dans  ces  cadres  tout  faits, 
quitte  à  y  apporter  des  précisions  personnelles  ou  des 
modifications  de  détail  seulement;  mais  à  l'intérieur 
du  plan  des  Sentences  il  est  malaisé  d'innover.  Quels 
que  soient  les  désirs  qu'on  puisse  éprouver,  on  est 
forcé  de  se  soumettre  à  cet  exercice  scolaire. 

Pourtant  les  esprits  plus  originaux  ou  plus  person- 
nels en  souffrent  et,  pour  avoir  été  obligés  de  se  plier 
à  ce  commentaire,  ont  pu  en  sentir  davantage  les 
inconvénients  et  les  côtés  faibles.  Les  sommes  théolo- 
giques  seront  donc  une  refonte,  une  reprise  du  pro- 
blème dans  son  ensemble;  car  elles  auront  été  précé- 
dées par  la  «  lecture  »  des  Sentences.  Elles  trahissent 
donc  un  besoin  plus  grand  de  pensée  et  d'exposé  per- 
sonnels, en  même  temps  qu'elles  marquent  des  tem- 
péraments intellectuels  plus  accusés.  Un  esprit  moins 
vigoureux  se  contente  des  aménagements  apportés  par 
lui  dans  le  commentaire  des  Sentences,  mais  ne  se 
risque  pas  à  refaire  une  synthèse  sur  nouveaux 
frais. 

On  peut  donc  estimer  qu'à  partir  du  premier  tiers 
du  xme  siècle,  les  sommes  théologiques  sous-entendent 
le  malaise  ainsi  éprouvé  et  supposent  le  besoin  d'une 
certaine  émancipation  par  rapport  à  un  cadre  jugé 
insuffisant.  Certaines  d'ailleurs  en  font  l'aveu  expli- 
cite, encore  que  respectueux.  Qu'on  relise  en  particu- 
lier le  prologue  de  la  Somme  de  saint  Thomas,  avec  les 
doléances  qui  s'y  trouvent  exprimées  :  Consideravimus 
namque  hujus  doctrinie  novitios  in  iis  quiv  a  diversis 
scripta  sunt  (il  ne  s'agit  pas  uniquement  des  Sentences 
de  Pierre  Lombard,  c'est  évident;  mais  elles  demeu- 
rent quand  même  l'ouvrage  mis  officiellement  entre 
les  mains  de  tous)...  plurimum  impediri,  partim  quidem 
propter  multiplicationem  inutilium  quœstionum,  arti- 
culorum  et  argumentorum  (que  cet  encombrement  inu- 
tile soit  di'i  au  manque  de  vigueur  intellectuelle  de 
l'auteur  qui  n'a  pas  éliminé  assez  courageusement  ce 
qui  était  par  trop  secondaire;  ou  bien  qu'il  soit  la 
rançon  du  progrès  accompli  entre  le  temps  où  ces 
questions  présentaient  encore  leur  utilité  et  le  mo- 
ment présent),  partim  etiam  quia  ea  quse  sunt  necessa- 
ria  talibus  ad  sciendum  non  tradunlur  secundum  ordi- 
nem  disciplina-,  sed  secundum  quod  requirebat  librorum 
expositio,  vel  secundum  quod  se  prœbebat  occasio  dispu- 
tandi  (reproche  plus  ^rave  cette  fois,  pour  peu  que  le 
plan  suivi  par  l'auteur  qu'on  commente  soit  déficient  ; 
car  on  est  astreint  à  le  suivre,  lui,  au  lieu  de  présenter 
la  doctrine  suivant  qu'un  ordre  plus  logique  le  récla- 
merait), partim  quia  eorumdem  frequens  repetitio  et 
fastidium  et  confusionem  generabat  in  animis  audito- 
runi  (ces  répétitions  à  leur  tour  sont  une  conséquence 
d'un  plan  imparfait,  de  questions  ou  de  traités  qui 
chevauchent  les  uns  sur  les  autres;  de  lacunes  même 
auxquelles  on  ne  peut  parer  qu'en  s'exposant  à  des 
redites  sur  d'autres  points).  L'ambition  de  saint  Tho- 


mas sera  donc,  comme  il  l'expose,  d'apporter  dans  son 
exposé,  qu'il  voudrait  plus  logiquement  ordonné  et 
plus  systématique,  la  brièveté  et  la  clarté  indispensa- 
bles. La  méthode  d'exposition  y  sera  en  cause  non 
moins  que  la  présentation  des  doctrines  et  leur  enchaî- 
nement  intérieur. 

Tous  les  auteurs  de  sommes  théologiques  auront 
éprouvé,  sans  les  exprimer  toujours  aussi  nettement, 
des  ambitions  semblables.  Mais  à  travers  leur  œuvre, 
leurs  tempéraments  et  leurs  préférences  se  trahiront. 
Il  serait  dangereux,  croyons-nous,  de  vouloir  instituer 
entre  eux  des  classifications.  A  l'intérieur  de  ce  genre, 
la  plus  grande  liberté  est  laissée  à  chacun.  Liberté  pour 
la  méthode,  la  présentation  extérieure,  les  grandes 
lignes  de  la  construction.  On  trouvera  par  exemple 
chez  saint  Thomas,  la  Somme  divisée  en  parties,  celles- 
ci  en  questions  et  les  questions  en  articles.  Chez  Albert 
le  Grand,  on  trouvera  les  parties,  questions,  membres, 
articles  et  parfois  ceux-ci  divisés  à  leur  tour  en  quœ- 
sila.  Présentation  assez  semblable  chez  Alexandre  de 
Halès  :  parties,  questions,  membres,  articles  et  para- 
graphes. Chez  Guillaume  d'Auxerre,  on  a  une  division 
en  livres,  traités,  chapitres  et  questions.  Chacun  de- 
meure libre. 

De  même,  et  surtout,  pour  l'agencement  des  idées. 
Sans  doute  des  influences  peuvent  s'exercer  de  l'un 
à  l'autre;  il  y  a  même  parfois  des  emprunts  qui  ressem- 
blent fort  à  des  plagiats,  que  nous  serions  tentés  du 
moins  de  qualifier  de  ce  nom.  Il  est  bon  de  les  relever 
pour  mieux  préciser  en  quoi  peut  consister  l'origina- 
lité d'un  auteur,  sa  force  d'assimilation  peut-être  ou 
sa  docilité.  Mais  le  choix  de  l'idée  maîtresse  qui  com- 
mande une  grande  synthèse,  les  divisions  principales 
où  viendront  s'insérer  les  divers  traités,  l'ordre  même 
de  présentation  avec  les  dépendances  qu'il  crée  entre 
les  notions  utilisées,  tout  cela  dépend  de  la  libre  dispo- 
sition de  chacun.  Ce  sont  dès  lors  plutôt  des  mono- 
graphies qu'il  faudrait  écrire  sur  ces  sommes  et  leurs 
auteurs.  Seules  elles  permettraient  de  dégager  ensuite 
non  pas  tant  la  filiation  des  sommes  entre  elles  que 
l'évolution  des  idées  et  des  méthodes.  C'est  de  celles-ci 
que  les  sommes  sont  à  la  fois  résultantes  et  témoins. 

V.  DE  QUELQUES  SOMMES  THÉOLOQIQUES.  —  On  ne 
trouvera  pas  ici  l'énumération,  moins  encore  l'analyse 
de  toutes  les  sommes  de  théologie,  même  entendues  au 
sens  le  plus  strict.  Un  volume  y  suffirait  à  peine;  d'ail- 
leurs le  travail  est  en  projet.  On  voudrait  du  moins 
fournir  succinctement  les  indications  indispensables 
pour  orienter  les  recherches  en  ce  domaine.  L'ordre 
adopté  est,  autant  que  faire  se  peut,  l'ordre  chronolo- 
gique. 

1°  Robert  de  Melun.  —  Ses  Sententiœ  sont  une  véri- 
table somme  théologique,  divisée  en  libri.  partes,  capi- 
tula. Son  1.  I",  De  sacrameidis  V.  T..  aborde  les  traités 
de  Dieu,  un  et  trine.  des  anges,  de  l'homme;  le  1.  II, 
De  sacramenlis  N.  T.,  veut  envisager  les  problèmes  de 
l'incarnation,  des  sacrements,  des  vertus,  de  l'escha- 
tologie. Mais  il  s'arrête  au  milieu  du  traité  de  l'incar- 
nation. Composé  vers  1152-1160  sans  doute,  il  se  pré- 
sente sous  une  double  rédaction,  dont  la  plus  longue 
doit  être  de  Robert  lui-même,  la  brève  d'un  ou  deux 
de  ses  disciples.  Il  faut  consulter  à  ce  sujet  R.Martin, 
O.  P.,  L'œuvre  théologique  de  Robert  de  Melun,  dans 
Rev.  d'hist.  ecclés.,  1914,  p.  456-489. 

2°  Hubertus  (vers  1170).  —  Voir  l'étude  de  M.  Grab- 
mann,  dans  Rech.  théol.  anc.  médiév.,  1929,  p.  229-239. 

3°  Pierre  de  Poitiers  (vers  1167-1170).  —  Il  s'agit 
de  ses  Sententiarum  libri  quinque.  Cette  somme  est 
transmise,  complètement  ou  partiellement  par  33  mss 
et,  dans  une  forme  abrégée,  par  quatre  autres.  Ph. 
Moore  dans  son  ouvrage  The  works  oj  Peter  of  Poitiers 
(1936)  en  donne,  aux  p.  24-53  toute  la  tradition  manus- 
crite, en  établit  l'authenticité  et  la  date,  en  expose  le 
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plan  et  la  méthode.  On  en  trouve  un  texte  suffisam- 
ment correct  dans  P.  L.,  t.  ccxi,  col.  789-1280. 

4°  Etienne  Langlon.  —  Il  s'agit  de  la  Somme  de 
liamberg  qui  lui  est  attribuée,  mais  dont  l'authenticité 
est  contestée.  L'état  du  problème  est  bien  exposé  par 
O.  Lottin,  Reeh.  théol.  anc.  médiév.,  1920,  p.  372  sq.; 
497  sq.  Divisée  en  trois  parties,  elle  étudie  d'abord 
Dieu  et  son  œuvre,  l'ange,  l'homme,  le  péché,  les  com- 
mandements, les  vertus;  puis  dans  la  IIe  partie,  l'in- 
carnation; dans  la  IIIe,  les  sacrements.  Elle  aurait  été 
composée  vers  1185-1190. 

5°  Raoul  Ardent.  —  Son  Spéculum  universelle  doit 
être  antérieur  à  Simon  de  Tournai,  mais  postérieur  au 
IIIe  concile  du  I.atran  (1179).  Il  faut  toujours  se  re- 
porter à  l'étude  de  B.  Geyer,  Radutphus  Ardens  und 
das  Spéculum  universelle,  dans  Theolog.  Quarlalschri/t, 
t.  xem,  1911,  p.  63-89.  On  en  connaît  six  manuscrits; 
cette  œuvre  est  encore  inédite. 

6°  Simon  de  Tournai.  —  On  connaît  six  mss  de  sa 
Somme  qui  se  place  vers  la  lin  du  xir  siècle.  Encore 
inédite,  elle  est  très  personnelle.  Après  une  introduc- 
tion De  sermone  theologico  elle  traite  :  De  Deo  et  divina 
natura;  puis  De  rébus  divinis  quœ  sunt  ipse  Deus,  id  est 
de  personis;  ensuite  :  De  rebusdivinis  quœ  sunt  a  Deo  : 
l'ange,  l'homme  (création,  chute,  péché  originel,  ver- 
tus); DeChristo  incarnato  pro  homine  lapso  reparando 
d'incarnation,  la  loi.  le  Décalogue);  De  sacramentis 
Christi  per  quœ  fit  reparalio  hominis.  Voir  Grabmann, 
Geschiehte  der  scholastischen  Méthode,  t.  n,  p.  535-552. 

7°  Martin  (peut-être  Martin  de  Fougères).  —  Il  écrit 
vers  1200  sa  Somme  inspirée  de  celles  de  Simon  et  de 
Pierre  de  Poitiers.  Trois  parties  :  1.  De  Deo  uno  et 
trino;  2.  création,  péchés,  vertus  et  dons,  incarnation; 
3.  De  signis,  c'est-à-dire  les  sacrements  :  eucharistie, 
baptême,  ordre,  mariage,  suivis  des  fins  dernières. 
L'œuvre  est  restée  inédite.  On  en  connaît  cinq  mss. 
Voir  Grabmann,  op.  cit.,  t.  n,  p.  524-530. 

8°  Pierre  de  Capoue.  —  Dédiée  à  Gauthier,  arche- 
vêque de  Païenne  (1201-1202),  sa  Somme  marque  le 
début  du  xme  siècle.  Dix  mss  au  moins  la  conservent 
encore.  Le  plan  est  assez  voisin  de  celui  de  Martin: 
mais  le  traité  de  l'incarnation  y  est  rejeté  au  début  du 
IIIe  livre.  Voir  Grabmann,  op.  cit.,  t.  Il,  p.  532-534. 

9°  Robert  de  Courçon.  —  Treize  mss  sont  connus  de 
sa  Somme  composée  entre  1204  et  1207.  Du  double 
objet  de  la  théologie,  la  foi  et  les  mœurs,  il  retient  le 
second;  traitant  longuement  d'abord  de  la  pénitence, 
puis  des  divers  péchés  et  des  cas  de  conscience.  Après 
quoi,  il  aborde  les  autres  sacrements,  réservant  pour  la 
fin  la  prière,  les  suffrages,  le  châtiment  des  mauvais  cl 
la  ul"ire  des  bons.  Voir  Grabmann,  op.  cil.,  t.  n,  p.   19  I. 

10°  Prévoslin.  —  A  côté  de  sa  Sununa  de  ofjiciis  et  de 
sa  Summa  contra  hœreticos,  qui  appartiennent  plutôt 
a  d'autres  catégories,  vient  se  placer  sa  Summa  theolo- 
gica.  G.  Lacombe,  à  qui  il  faut  recourir  pour  étudier 
cet  auteur,  La  vie  et  les  œuvres  de  Prévostin.  assigne  à  la 
composition  de  cette  somme  les  années  1206-1210; 
certains  pensent  qu'elle  pourrait  être  antérieure.  On 
n'en  a  pas  moins  de  36  exemplaires  manuscrits.  Elle 
est  divisée  en  quatre  livres  qui  traitent  de  Dieu,  des 
créatures,  de  la  christologie,  de  la  doctrine  sacramen- 
taire  et  eschatologique.  On  eii  trouvera  la  liste  très 
détaillée  dans  Lacombe,  op.  cit.,  p.  168-178. 

11°  Godefroy  de  Poitiers.  —  Sa  Somme,  dont  on  a 
huit  mss,  se  place  vers  1215,  certainement  après  1210. 
Divisée  en  quatre  livres,  elle  suit  le  plan  classique  : 
Dieu,  la  création,  le  Christ,  le  salut.  Dans  le  1.  II,  le 
traité  de  l'homme  est  suivi  de  ceux  du  péché,  des  com- 
mandements, des  vertus  et  des  dons.  Le  tout  demeure 
inédit. 

12°  Guillaume  d'Auxerre.  -  Sa  Summa  narra  au 
contraire,  eut  un  énorme  succès  (on  en  connaît  une 
soixantaine  de  mss),  exerça  une  profonde  influence  et 


a  été  éditée  à  plusieurs  reprises.  Il  y  étudie  dans  son 
1.  Ier  :  De  mundo  archetypo  :  Dieu,  ses  perfections,  ses 
personnes,  ses  noms:  2.  De  mundo  crealo  :  les  anges  et 
les  hommes,  le  monde  matériel,  l'homme  et  sa  chute, 
et  le  péché;  3.  la  réparation  du  péché  par  le  Fils  de 
Dieu  :  incarnation,  rédemption,  suivie  du  traite  des 
vertus,  du  Décalogue;  I.  en  lin  les  sacrements  et  leurs 
effets,  à  savoir  la  résurrection  et  la  vie  éternelle.  Sa 
composition  vient  se  placer  entre  1215  et  1220. 

13°  et  14°  Ardengus  et  Herbert  d'Auxerre,  repren- 
nent et  résument  la  Somme  de  Guillaume  d'Auxerre, 
le  premier  avant  1230  (dans  le  ms.  Klosterneuburg, 
UtO):  le  second  avant  1234;  de  celui-ci  existent  au 
moins  14  copies  manuscrites. 

15°  Saint  Edmond.  —  Il  serait,  suivant  G.  Lacombe, 
La  Sununa  A  bendonensis,  dans  Mélanges  Mandonnet, 
t.  ii,  p.  163-181,  l'auteur  de  cette  somme  dont  un  ms. 
de  Londres,  British  Muséum.  King's  libr.  9.  E.  xiv, 
contient  28  et  121  questions;  mais  dont  on  trouve 
encore  des  extraits  dans  le  ms.  de  Paris,  Bibliothèque 
nationale,  lai.  16  toi,  et  dans  le  Vatic.  lui.  782.  On  n'a 
malheureusement  que  des  membra  disjecta.  Ils  per- 
mettent cependant  île  constater  la  présence  de  deux 
rédactions.  L'ensemble  se  placerait  entre  1215  et  1233. 
Autres  détails  et  précisions  dans  Rech.  théol.  anc. 
médiév.,    1934,  p.  80-84. 

16°  Gui  d'Orchelles.  —  Sa  Somme  se  place  elle  aussi 
entre  ces  mêmes  dates.  Elle  ne  comporte  que  les  deux 
traités  des  sacrements  et  de  la  résurrection  :  mais  peut- 
être  ceux-ci  font-ils  corps  avec  le  traité  De  ecclesiasticis 
officiis  que  le  ms.  de  Paris,  Bibliothèque  nationale, 
lat.  17  501,  reproduit  à  la  suite;  et  peut-être  avec  d'au- 
tres questions  que  conserverait  le  ms.  de  Douai.  4  il. 
Le  problème  est  encore  à  l'étude. 

17°  Roland  de  Crémone.  —  Ses  Quœstiones  super  qua- 
tuor libros  Sentenliarum  que  conserve  un  seul  ms., 
Paris,  Mazar. .  795,  ne  sont  pas  un  commentaire,  mais 
bien  plutôt  une  somme.  Divisée  en  quatre  livres  :  De 
Deo  uno  et  trino;  De  Deo  creutore;  De  incarnatione  el 
virlulibus;  De  sacramentis  et  sucramentorum  effectibus. 
Le  1.  III  est  perdu.  L'ouvrage  aurait  été  achevé  en 
1232.  L'édition  est  en  préparation.  Se  reporter  surtout 
à  l'étude  de  E.  Filthaut.  O.  P..  Roland  von  Cremona, 
O.  P.,  und  die  Anfange  der  Scholastik  im  Predigerorden, 
1936.  On  y  trouvera  le  détail  des  questions. 

1 8°  Philippe  le  Chancelier.  —  Sa  Summa  de  bono  dont. 
on  a  14  mss  au  moins,  marque  une  date  dans  l'histoire 
des  idées  et  l'élaboration  de  bien  des  traités  théologi- 
ques. Elle  exerça  une  influence  considérable  sur  les 
contemporains,  et  a  été  souvent  reprise  et  démarquée. 
Le  plan  suivi  part  de  la  notion  de  bien,  étudie  d'abord 
le  souverain  bien,  puis  le  bien  crée  et  ses  divisions  :  De 
bono  intelleclualis  ereaturœ;  De  bonis  corporalis  crea- 
lurœ;  De  creatura  composita  :  ce  sont  les  traités  de  l'ange 
et  de  l'homme,  mais  abordés  suivant  des  divisions 
nouvelles,  car  dans  ces  créatures,  certains  biens  ne 
peuvent  être  altères  par  le  mal  (essence,  libre  arbitre), 
d'autres  peuvent  être  diminués  ou  perdus  par  le  péché. 
A  cela  succède  l'étude  du  bonum  gratiœ,  avec  les  sub- 
divisions de  la  grâce  grutis  data,  de  la  grâce  gratum 
faciens  avec  le  traite  des  vertus.  Par  ce  biais,  l'auteur 
passe  à  la  grâce  des  anges  et  a  leurs  hiérarchies;  il  revient 
au  problème  des  dons  du  Saint-Esprit,  où  L'œuvre  s'ar- 
rête  inachevée.  Celle  somme  se  place  tout  à  la  lin  de 
la  carrière  de  Philippe  (entre  1230  et  1236  sans  doute; 
certains  disent  1232).  On  se  demande  même  si  elle  fut 
publiée  de  son  vivant.  Son  édition  est  eu  préparation. 

19°-20°  Guiard  de  Laon  et  Guillaume  de  Durham. — 
L'un  et  l'autre,  dans  des  questions  conservées  par  le 
ms.  de  Douai.  /;/.  renvoient  à  un  ouvrage  antérieur 
qu'ils  appellent  Summa.  S'agit-il  d'une  vraie  somme  de 
théologie  ou  de  leur  commentaire  sur  les  Sentences?  On 
n'a  découvert  encore  ni  l'un  ni  l'autre. 
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21°  Guillaume  (l'Auvergne.  —  Il  n'y  ;i  pas  chez  lui 
un  seul  ouvrage  intitulé  Somme,  mais  son  Magisle- 
rium  divinale,  sans  en  porter  le  nom,  réalise  la  chose. 
Rédigé  entre  1223  et  1240,  il  comprend  un  certain 
nombre  de  traites  publiés  séparément  :  De  Trinilate; 
De  primo  principio;  De  anima  (1230);  De  uni  verso 
creaturarum  (1231-1236);  De  ftde  et  legibus;  De  sacra- 
menlis;  De  oirtute  et  moribus.  Voir  ici  l'article  Guil- 
laume d'Auvergne,  t.  vi,  col.  1970;  et  aussi  J.  Kramp, 
Des  Wilhelm  von  Auvergne  Magisterium  divinale,  dans 
Gregorianum,  1920,  p.  538-584;  1921,  p.  42-78  et 
p.  174-187. 

22°  Albert  le  Grand.  On  a  de  lui  au  début  de  sa 
carrière,  avant  1246,  une  première  Summu  de  erealuris 
dont  les  éléments  épars  se  retrouvent  et  se  rejoignent. 
Cinq  parties  :  1.  Summu  de  quatuor  coœois  (c'est-à-dire 
de  materia  prima,  de  tempore,  de  cselo,  de  angelis); 
2.  Summa  de  homine;  3.  Summa  de  bono  et  virlutibus; 

4.  Summa  de  sacramentis;  5.  Summu  de  incarnatione  et 
resurrectione.  Seules  les  deux  premières  parties  sont  édi- 
tées. Puis,  à  la  tin  de  sa  carrière,  sa  Summa  theologica, 
dont  la  première  partie  doit  être  postérieure  à  1270 
it.  xxxi  de  l'éd.  Borgnet),  la  seconde  à  1271  (t.  xxxn. 
xxxm).  Elle  suit  le  plan  de  Pierre  Lombard.  La  rédac- 
tion n'en  fut  pas  achevée,  le  traité  des  vertus  qui  est 
annoncé,  ainsi  que  celui  du  mariage,  au  aient  corres- 
pondu aux  1.  III  et  IV  ;  i's  ne  furent  pas  écrits.  Sur  les 
rapports  entre  ces  divers  ouvrages,  bonne  mise  au 
point  de  O.  I.ottin.  Commentaire  des  Sentences  et 
Somme  théologique  d'Albert  le  Grand,  dans  Hech.  théol. 
une.  médiêv.,  1936,  p.   117-153. 

23°  Alexandre  de  Haies.  —  Sa  Summa  universie 
theologiie  est  en  cours  de  réédition  à  Quaracchi  (3  vol. 
sont  parus  :  1924.  1928,  1930).  Elle  était  inachevée 
a  la  mort  de  son  auteur  (1245);  Guillaume  de  Méliton 
fut  officiellement  chargé  par  Alexandre  IV  (juillet 
1256)  de  la  compléter:  mais  lui-même  mourut  en  1257. 
D'autres  terminèrent.  En  raison  de  ces  interventions 
successives  et  des  emprunts  incontestables  faits  à 
Philippe  le  Chancelier,  Guillaume  d'Auxerre.  Jean  de 
La  Rochelle.  Bonaventure,  le  problème  se  pose  de  la 
part  exacte  qui  revient  à  Alexandre  dans  le  plan,  les 
matériaux,  la  rédaction  de  la  Somme  telle  qu'elle  se 
trouve  publiée.  Sans  doute  sera-t-il  difficile  a  résoudre. 

24°  Gui  de  l'Aumône.  —  Un  ras,  de  la  Bibliothèque 
nationale  de  Paris,  lai.  u  S91,  fol.  176-206,  conserve 
cette  somme  encore  incomplète  malgré  ses  133  chapi- 
tres. Elle  traite  de  la  Loi  et  des  préceptes  :  loi  mosaïque 
puis  loi  évangélique.  avec  la  division  des  préceptes  en 
prœcepta  necessitalis  et  supererogalionis;  les  premiers 
se  subdivisant  à  leur  tour  en  moralia,  judiciaria,  sacra- 
mentalia.  Le  tout  demeure  inédit. 

25°  Anonyme  de  Bdle.  —  C'est  à  l'école  de  Hugues  de 
Saint-Cher  qu'il  faut  rattacher  cette  somme  conservée 
par  le  ms.  de  l'université  de  Bàle,  B,  IX,  18,  et  écrite 
peut-être  vers  1240-1250.  Elle  a  été  étudiée  par  Grab- 
inann,  dans  Hceh.  théol.  une.  mêdiév.,  1935,  p.  73-81, 
qui  donne  l'analyse  assez  complète  de  son  contenu,  et 
par  11.  Weisweiler,  ibid.,  1936,  p.  102-407. 

26°  Saint  Thomeis  d'Aquin.  —  En  attendant  l'article 
qui  sera  consacré  ici  à  la  personne  et  à  l'œuvre  de 
saint  Thomas,  on  consultera,  pour  sa  Summa  contra 
genliles,  M.  Bouyges,  Le  plan  du  »  Contra  gentiles  »  de 

5.  Thomas,  dans  Archiu.  dephil.,  t.  m.  2e  part.  (1925), 
p.  17(1-197;  et  Bulletin  thomiste,  1930.  p.  105-112.  Pour 
la  Somme  théologique,  consulter  M.  Grabmann,  La 
Somme  théologique  de  saint  Thomas  d'Aquin:  introduc- 
tion historique  et  pratique,  trad.  Vansteenberghe 
(1925). 

27°  Ulrich  de  Strusbourg.  —  Sa  Summa  de  bono 
devait  être  divisée  en  huit  livres,  traitant  respective- 
ment de  la  connaissance  de  Dieu,  de  l'Être  de  Dieu,  île 
la  Trinité,  de  la  création,  de  l'incarnation,  du  Saint- 


Esprit,  avec  ses  dons  et  les  vertus,  des  sacrements  et 
de  la  beat  itude.  Aucun  des  21  mss  actuellement  connus 
ne  la  donne  complète;  nulle  part  i  Ile  ne  dépasse  le 
Ve  traité  du  1.  VI.  Composée  entre  1262 et  1 272.  elle  est 
contemporaine  de  la  Somme  de  saint  Thomas.  Le 
livre  Ier  en  a  été  édité  par  .1.  Daguillon.  Ulrich  de 
Strasbourg.  La  Summa  de  bono,  193(1.  Se  reporter  à  son 
introduction  pour  l'ensemble  du  problème.  Un  autre 
chapitre.  De  pulchro,  a  clé  édité  par  Grabmann. 

28°  P.-J.  Olieu.  —  On  doit  pouvoir  appeler  Summa, 
comme  lui-même  d'ailleurs  le  fait,  ses  Qu&stiones  super 
Sententias.  Il  semble  bien  qu'il  ait  conçu  un  vaste  plan 
d'ensemble  dans  lequel  il  grouperait  les  Questions  dis- 
putées qu'il  soutint  au  cours  de  nombreuses  années; 
mais  il  ne  semble  pas  qu'il  l'ait  jamais  pleinement  réa- 
lisé et  rédigé.  On  possède  ainsi  :  6  questions  sur  la 
I"  partie;  118  sur  la  IIe;  9  sur  la  IIIe;  35  sur  la  IV»; 
à  ces  dernières  doivent  s'ajouter  les  17  questions  de 
perfectione  evangeliea  et  10  autres  de  vita  reliyiosa  et 
conjuguli.  Voir  l'étude  de  V.  Doucet,  dans  Archiv. 
franc,  hist.,  t.  xxvm,  1935,  p.  410-415. 

29°  Henri  de  Gand.  —  Sa  Somme,  telle  qu'elle  se  pré- 
sente, éditée  à  trois  reprises  au  moins, comporte  75  ar- 
ticles distribués  en  trois  parties  :  une  première  d'in- 
troduction, sur  la  science  en  général,  son  objet  et  la 
science  théologique;  une  deuxième  sur  Dieu,  son  exis- 
tence et  ses  attributs;  une  troisième  sur  la  Trinité. 
Elle  est  donc  fort  loin  d'être  achevée.  Elle  aussi  a  dû 
utiliser  largement  des  Questions  disjiulées  par  l'auteur. 
Sa  composition  s'échelonne  sur  d'assez  nombreuses 
années;  une  bonne  partie  était  composée  dès  1280. 

30°  Gérard  de  Bologne.  —  Composée  ou  rédigée  entre 
1313  et  1317,  sa  Summa  theologisc  est  demeurée  ina- 
chevée. Elle  comporte  45  questions  dont  les  douze 
premières,  d'introduction  générale,  suivent  de  près 
le  plan  et  les  idées  d'Henri  de  Gand.  La  suite,  traitant 
de  Dieu  et  de  ses  attributs  (13-36),  puis  de  la  Trinité 
(37-45),  s'inspire  beaucoup  plus  de  la  Somme  théolo- 
gique de  saint  Thomas.  On  en  connaît  deux  mss,  plus 
quelques  extraits.  Consulter  B.-M.  Xiberta.  De  summa 
theologiœ  magistri  Gerardi  Bononiensis,  dans  Ana- 
lecta  ont.  carmel.,  1923,  p.  1-54. 

31°  Xicolas  de  Strasbourg.  —  Sa  Somme  découverte 
par  M.  Grabmann  dans  le  Vatic.  lat.  i  091  s'inspire 
surtout  d'Albert  le  Grand  et  de  saint  Thomas.  Elle  est 
antérieure  à  1323.  Voir  Grabmann.  \eu  aufgejundene 
lateinische  Werke  deuischer  Mystiker.  Munich,  1922, 
p.   13  68. 

32°  La  «  Summa  de  bono  ••  anonyme.  —  Elle  se  trouve 
dans  le  Vatic.  lat.  4305,  et  s'inspire  elle  aussi  de  saint 
Thomas  et  d'Albert  le  Grand.  Peut-être  son  origine 
est-elle  a  rechercher  parmi  les  dominicains  allemands. 
L'attribuer  à  Jean  de  Lichtenberg  serait  tentant. 

La  bibliographie  a  été  indiquée  au  cours  de  cette  étude. 
(  »n  peut  y  ajouter  comme  ouvrages  généraux  :  J.  Simler, 
Des  Sommes  de  théologie,  Paris,  1871;  G.Robert,  Lesécoles 
<  t  l'enseignement  de  la  théologie  pendant  la  première  moitié 
du  XIIe  siècle,  1909;  M.  Grabmann,  Die  Geschichte  derscho- 
lasticheh  Méthode,  l.  n,  p.  13-25,  47ii-;>i>:S;  .1.  de  Ghellinck, 
Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle,  1914;  Seeberg, 
Lehrbacli  der  Dogmengeschicttie,  t.  m,  1913,  p.  320  sq.; 
G.  Paré,  A.  Brunet,  P.  Tremblay,  La  renaissance  du  XIIe 
siècle.  Les  écoles  et  l'enseignement,  1933;  M.  Grabmann,  La 
Somme  théologique  de  saint  Thomas  d'Aquin,  1925. 

P.  Glorieux. 

SOMMIER  Jean-Claude,  théologien  français, 
archevêque  in  parti  bus  de  Césarée  en  Cappadoce.  —  Il 
naquit  à  Vauvillers  (Haute-Saône),  au  diocèse  de  Be- 
sançon, le  22  juillet  1661,  tit  de  solides  études  à  Paris  et 
à  Besançon  et  conquit  à  Dole  le  diplôme  de  docteur  en 
théologie,  le  11  mars  1690;  il  était  aussi  licencié  en 
droit  canonique.  Attiré  en  Lorraine  par  Mgr  de  hissy, 
évêque  de  Toul.  il  fut  successivement  curé  de  La  Bresse, 
de  Girancourt  et  de  Champs  (Champ-le-Duc),  dans  les 
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Vosges;  en  faveur  auprès  de  l'évêque  de  Toul,  Som- 
mier fut  bientôt  prédicateur  et  conseiller  ordinaire  du 
duc  Léopold  et,  de  même  qu'il  avait  rempli  des  mis- 
sions de  confiance  pour  son  évèque,  il  s'acquitta  aussi, 
à  son  avantage,  des  missions  diplomatiques  qui  lui 
furent  confiées  par  son  souverain.  Elles  le  conduisirent 
à  Home,  où  la  cour  de  Lorraine  présentait  un  projet 
d'érection  d'un  évêché  à  Saint-Dié,  tandis  que  la  cour 
de  France  faisait  opposition  par  l'évêque  de  Toul.  Le 
projet  n'aboutit  pas  alors,  bien  que  Sommier  ait  con- 
quis Clément  XI:  mais  Innocent  XIII  le  nomma  suc- 
cessivement camérier  d'honneur  et  prélat  domestique, 
et  Benoît  XIII  le  sacra  archevêque  de  Césarée  de  Cap- 
padoce,  assistant  au  trône  pontifical,  avec  des  pou- 
voirs étendus  sur  les  territoires  exempts  de  la  juri- 
diction des  évêques  dans  les  États  du  duc  de  Lorraine. 
De  son  côté  Léopold  le  fit  élire  grand  prévôt  du  cha- 
pitre collégial  de  Saint-Dié  et  abbé  commendataire  de 
Bouzonville,  au  diocèse  de  Metz.  L'archevêque  exerça, 
dans  les  territoires  qui  se  réclamaient  de  l'exemption, 
1  s  fonctions  de  son  ordre  et,  dans  les  limites  de  sa 
grand-prévôté,  une  juridiction  quasi-épiscopale.  Il 
mourut  le  5  octobre  1737. 

Jean-Claude  Sommier  écrivit  et  publia  divers  ou- 
vrages pour  établir  le  bien-fondé  de  ses  prétentions 
juridictionnelles  :  l.ellre  de  messire  Jean-Claude  Som- 
mier, archevêque  de  Césarée  et  grand-prévôt  de  Saint- 
Diez,  à  Monseigneur  de  Bégon,  évêque  et  comte  de  Toul, 
1726,  in-4°,  1S  p.  —  Histoire  de  l'Église  de  Sainl-Diez, 
une  les  pièces  justificatives  de  ses  immunités  et  privi- 
lèges, dédiée  à  X.  S.-P.  le  pape  Hennit  XIII.  pur  mes- 
sire Jean-Claude  Sommier,  archevêque  de  Césarée, 
grand-prévôt  de  ta  même  église,  Saint-Dié,  1726,  x\\\  i 
479  p.,  petit  in-8°.  —  Apologie  de  l'histoire  de  l'Église  de 
Saint-Diez  et  d'un  mémoire  louchant  les  droits  de  son 
prélat,  contre  un  livre  intitulé  :  «  Défense  de  l'Église  de 
Toul.  etc.,  contre  les  entreprises  du  chapitre  île  Saint- 
Diez  et  des  abbés  de  la  Vôge  »,  Saint-Dié,  1737,  in-8°, 
212  p.  -  Statuts  publiés  au  synode  de  Sainl-Diez,  tenu 
le  9  mai  1711,  par  l'Illustrissime  et  Révérendissime 
Monseigneur  Jean-Claude  Sommier...,  grand-prévôt  de 
Saint-Diez,  Saint-Dié,  in-S°,  vm-109  p. 

Mais  Sommier  est  aussi  l'auteur  de  deux  ouvrages 
plus  considérables  :  une  Histoire  dogmatique  de  la 
religion,  ou  la  religion  prouvée  par  l'autorité  divine  et 
humaine  et  par  les  lumières  de  la  raison,  dédiée  à  Notre 
Saint-Pire  le  pape,  par  messire  Jean-Claude  Sommier, 
curé  de  Champs,  Cari'.  1 7n.si  71  1.  6  vol.  in-  I":  et  une 
Histoire  dogmatique  du  Saint-Siège,  dédiée  à  X.  S.- 
Père  h-  pape  Clément  XI.  Nancy,  J.-B.  Cusson,  171rj- 
1733,  7  vol.  in- 12.  En  ces  pages  compactes.  I'<  rudition  et 
la  vigueur  ne  manquent  certes  pas  et  le  théologien  subtil 
se  reconnaît,  plus  encore  l'apologiste  et  le  polémiste. 
Mais  son  histoire  dogmatique  de  la  religion  ne  se  signale 
par  aucune  originalité  et  son  histoire  dogmatique  du 
Saint-Siège,  que  l'on  sent  trop  souvent  intéressée, 
n'utilise  pas  toutes  les  acquisitions  critiques  et  histo- 
riques  de  son  temps.  On  a  attribué  a  Sommier  un 
poème  :  Orgia  iilicupellunii.  Festes  d'Alicapelle, 
MDCI.I.II  117(12),  28  p.  in-8°.  <>n  a  enfin  de  lui 
quelques  oraisons  funèbres:  Panégyriques  des  prince  et 
princesse  d'immortelle  mémoire  Charles  \  .  duc  de  Loi 
rame  et  de  Bar,  généralissime  des  armées  de  l'Empire, 
el  Marie-Éléonor  d'Autriche,  smi  épouse,  Toul,  1698, 
in  I".  31  25  pages;  Oraison  funèbre  de  lies  haut.  1res 
puissant,  et  tris-excellent  prime  Charles  V,  duc  de 
Lorraine  et  de  Car.  roy  de  Jérusalem,  prononcée  dans 
l'église  paroissiale  de  Sainl-Èore  de  Nancy,  en  présence 
de  Messieurs  de  l'hôtel  de  ville,  le  II  mag  l,uii.  Nancy, 
petit  in-8°,  118  p.;  Oraison  funibre  de  Haute  et  Séré 
nissime  princesse  rm/ale  Madame  Charlotte- Élisabelh- 
Gabrielle  de  Lorraine,  fille  aînée  de  leurs  Altesses 
Royales,  abbesse  de  liemiremont,  prononcée  éi  Remire 


mon!  le  US  juin  1711,  par  messire  Jean-Claude  Som- 
mier, conseiller  et  prédicateur  ordinaire  de  S.  A.  R.  et 
curé  de  Champs,  Lunéville.  1711,  in-l°,  20  p. 

nom  Calmet,  Bibliothèque  lorraine:  Michaud,  Riogr.  uni- 
verselle, au  mot  Sommier:  chanoine  H.  L'I  Iote,  J.-C.  Som- 
mier, archevêque  de  < Sesaree  et  grand-prévôt  de  Saint-Dié, 
dans  Bulletin  de  la  société  philomatique  vosgienne,  35e  an., 
1909-1910;  cf.   ibid.,   t.   xm,  xiv,    xxxiii,   xwv.  xxxvn. 

G.   Glez. 

SONGE.  —  Un  article  sur  les  songes  a  sa  place 
dans  la  théologie  catholique,  en  raison  des  révélations 
que  la  Bible  nous  affirme  avoir  été  faites  au  moyen  des 
songes.  Ce  fait  est  indubitable.  A  des  degrés  divers,  les 
songes  manifestent  l'intervention  divine.  Par  eux. 
Dieu  effraie,  Job,  iv,  12-21  ;  vu.  14;  Sap.,  xvm  17;  il 
parle.  Job.  xxxm,  15-18;  il  fait  connaître  ses  volontés, 
Nuin..  xii,  tî;  en  un  mot,  il  se  manifeste,  I  Reg., 
xxviii,  6,  15.  Ces  deux  textes  semblent  même  placer 
les  manifestations  divines  par  songes  sur  le  même 
plan  que  l'Urim  et  les  prophètes.  Joël  prédit  qu'au 
temps  du  Messie  les  fils  d'Israël  auront  des  songes, 
c'est-à-dire  auront  d'abondantes  communications 
divines.  Joël,  II,  28;  cf.  Act..  Il,  17. 

La  sainte  Écriture  elle-même  reconnaît  que  cette 
sorte  de  manifestation  divine  peut  donner  lieu,  de  la 
part  d'imposteurs  et  de  faux  prophètes,  à  des  subter- 
fuges et  des  contrefaçons,  à  l'endroit  desquels  les  Israé- 
lites doivent  se  mettre  en  garde.  Deut.,  xm,  1-5;  Jer., 
xxiii.  25;  xxix.  8.  9.  Quelle  garantie  de  véritédonner 
aux  songes  d'origine  divine?  On  n'en  voit  guère  d'autre 
que  le  caractère  du  personnage  qui  en  était  favorisé  et 
la  conformité  des  songes  avec  les  enseignements  di- 
vins. La  réalisation  des  songes  peut  être,  après  coup, 
une  confirmation  de  leur  origine  divine.  On  trouvera 
dans  le  Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  v,  col.  1831.  la 
liste  des  songes  d'origine  divine  dont  l'Écriture  fait 
mention. 

A  l'égard  de  celui  qui  revoit,  par  songe,  une  commu- 
nication divine,  la  certitude  de  l'origine  surnaturelle 
du  songe  peut  être  donnée  par  des  contours  plus  précis, 
par  des  manifestations  de  messagers  divins,  hommes 
ou  anges.  Voici  ce  qu'écrit  à  ce  sujet  saint  Thomas  : 
«  La  lumière  prophétique  qui  élève  aux  choses  surna- 
turelles quelqu'un  qui  s'occupe  des  choses  sensibles 
à  l'état  de  veille  parait  être  d'une  force  plus  vive  que 
celle  qui  se  trouve  dans  l'âme  de  l'homme  détachée  des 
choses  sensibles  pendant  le  sommeil.  »  Sam.  theol.,  II»- 
II"',  q.  clxxiv,  a.  3.  Il  ajoute  que  la  certitude  est 
plus  grande  dans  le  sommeil,  si  les  signes  sensibles  de 
la  révélation  sont  apportés  par  une  personne;  plus 
grande  encore,  si  cette  personne  est  un  ange.  Ceci  sans 
doute  pour  mieux  assurer  la  réalité  des  visions  que 
saint  Joseph  eut  en  songe  lors  des  poursuites  dirigées 
par  llérode  contre  l'enfant  Jésus.  Matth.,  i,  20;  n, 
13,  19.  22.  Un  songe  a  peu  d'importance.  Aussi  Mat- 
thieu a  soin  île  dire  que  l'ange  a  apparu,  comme  tel; 
cl  rien  n'empêche  que  Dieu  donne  la  certitude  de  sa 
parole  pendant  le  sommeil  comme  pendant  l'état  de 
veille.  Mais  le  sommeil  a  quelque  chose  de  plus  passif. 
Joseph  n'intervient  pas,  ne  donne  pas  la  réplique  à 
l'ange,  ("est  ensuite  qu'il  obéit.  Cette  attitude  con- 
vient à  son  rôle  effacé.  »  .1.  Lagrange,  Évangile  selon 
saint  Matthieu,  Paris,  1923.  p.  13.  Le  songe  peut  donc 
parfois  procéder  de  la  révélation  divine.  Cf.  S.  Thomas, 
1  [»- 1  [*,  (].  xcv,  a.  (i. 

Dictionn.  de  lu  Bible,  ail.  Songes,  I.  v.  col.  1832-1834; 
Diclionn.  apologétique  de  lu  /ni  catholique,  art.  Occultisme, 
1.  m.  col.  1  12.")  unie  colonne  sur  les  sonnes  ,-\  l'état  divina- 
toire); art.  Prophétisme,  t.  iv,  col.  111-112  (quelques  indica- 
tions sur  les  son«os  ri  le  prophétisme).  Ici  même,  ait.  Pno- 
i'iu  in:,  i.  xm,  col.  7111-717.  720;  K.  Garrigou-Lagrange, 
i  '■  r,  r,  latione,  t.  n,  Paris,  1918,  p.  117-118. 

A.   Michel, 
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SON  N IUS  François,  ainsi  nommé  delà  petite 
ville  fie  Son  (Brabant),  où  il  naquit  le  12  août  1506, 
s'appelait  en  réalité  van  den  Velde  (nom  qui  a  été 
traduit  en  latin  par  De  Campo).  Professeur  de  théolo- 
gie à  Louvain  en  1544,  il  accompagne  à  Trente  I'évê- 
que  de  Tournai  (1546-1547),  y  retourne  en  1551-1552 
comme  représentant  de  l'empereur  et  de  l'université 
de  Louvain  et  prend  part  au  colloque  de  Worms  en 
1557.  De  1558  à  1559  il  est  à  Rome  pour  négocier 
l'érection  de  nouveaux  évèchés  dans  les  Pays-Bas. 
Nommé  évèque  de  Bois-le-Duc  en  1561,  il  échange  ce 
siège  pour  celui  d'Anvers  en  mars  157U,  c'est  là  qu'il 
meurt  le  29  juin  1576. 

Outre  îles  ouvrages  catéchétiques,  il  a  laissé  des 
œuvres  de  théologie  polémique.  La  plus  importante 
est  Demonstrationum  religionis  christianœ  oerbo  Dei 
libri  III,  parue,  livre  par  livre,  à  Anvers,  de  1555 
1562;  un  1.  IV  sur  les  sacrements  a  été  publié  après  la 
mort  de  l'auteur  en  1577;  les  1.  V  et  VI  sur  le  sacrifice, 
les  vertus,  les  péchés,  qui  étaient  projetés,  n'ont  pas 
vu  le  jour.  On  cite  encore  :  Succincta  dcnwnstratio  ex 
verbo  Dei  el  Patribus  errurum  Confessionis  cahnnisticœ, 
Louvain,  1567. 

Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xxiii,  col.  179-224; 
Th.  Goossens,  Franciscus  Sonnius  in  de  pamfletten,  thè-e 
de  Louvain,  1917;  Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  I.  tx. 
col.  667  ;  Hurler,  Somenclator,  3'  éd.,  t.  m,  col.  39-40; 
de  Hum,  Francisci  Sonnii  ail  Viglium  Zuichemum  epislulœ, 
IS.'jO;  Claessens,  Quelques  éclaircissements  sur  l'établissement 
des  évèchés  dans  les  Pays-Bas,  Louvain,  1859. 

É.  Amann. 

SOPHONIE,  le  neuvième  des  douze  petits 
prophètes  dans  le  texte  massorétique,  les  Septante  et 
la  Vulgate.  I.  Le  prophète.  IL  Le  livre  (col.  2371). 

I.  Le  prophète.  —  1°  Xom.  —  Le  neuvième  livre 
des  petits  prophètes  est  attribué  à  un  personnage  du 
nom  de  Sophonie.  La  forme  du  nom  dans  la  Vulgate 
dérive  des  Septante,  Soçovîaç,  tandis  que  l'hébreu 
porte    rP23S,  Sephanydh,     avec     la    signification     : 

Jahvé  a  caché  ou  protégé,  du  verbe  sàphan.  A  côté  de 
cette  interprétation  du  nom  du  prophète,  jcexpuu  : ,  .. 
nuptou,  hoc  est  areanus  Dei,  saint  Jérôme  en  propose 
une  autre  en  rattachant  le  nom  au  verbe  sâphàh, 
contempler,  ce  qui,  remarque-t-il  dans  sa  lettre  à 
Paulin,  définit  fort  bien  la  mission  du  prophète  qui  a 
connu  et  contemplé  les  desseins  de  Jahvé.  Epist.,  lui,  7, 
/'.  I...  t.  xxii.  col.  547.  Trois  autres  personnages  de 
l'Ancien  Testament  sont  également  désignés  sous  ce 
nom  :  un  prêtre  qui  vivait  du  temps  du  roi  Sédécias 
et  qui  périt  lors  de  la  ruine  de  Jérusalem,  IV  Reg., 
x\v.  1, S,  son  nom  revient  à  plusieurs  reprises  dans  le  livre 
de  Jérémie,  xxi,  1;  xxix,  25,  29;  xxxvn,  3;  lu.  24; 
un  lévite  de  la  famille  de  Caath,  mentionné  dans  I  Par., 
vi.  36.  et  le  père  de  ce  Josias  dont  il  est  question  dans 
Zach.,vi,  10,  14. 

2°  Origine.  —  Par  ailleurs  il  n'est  plus  question  du 
prophète  Sophonie  dans  l'Ancien  Testament;  c'est 
donc  par  son  livre  seul  que  nous  pouvons  le  connaître, 
et  encore,  en  dehors  du  titre,  le  livre  ne  nous  fournit-il 
aucun  renseignement  sur  la  personne  de  son  auteur.  Ce 
titre  lui-même  ne  contient  à  ce  sujet  qu'une  liste 
généalogique,  composée  de  quatre  noms  contraire- 
ment à  l'usage  ordinaire  selon  lequel  le  nom  du  père 
seul  est  indiqué.  Le  dernier  de  ces  noms  étant  celui  de 
Hizqyyàh,  on  pense  généralement,  et  non  sans  raison, 
que  c'est  l'importance  même  de  cet  ancêtre  qui  aura 
motivé  l'étendue  extraordinaire  de  la  généalogie  de 
Sophonie,  c'est  pourquoi  on  infère,  non  sans  vraisem- 
blance, que  ce  nom  n'est  autre  que  celui  d'Ézéchias, 
roi  de  Juda  de  727  à  698,  sous  le  règne  duquel  [sale 
exerça  la  plus  grande  partie  de  son  ministère.  En  ré- 
ponse à  l'objection  que,  dans  ce  cas,  la  mention  de 


«  roi  de  Juda  »  aurait  dû  suivre  le  nom  de  Hizqyyàh, 
on  fait  observer  qu'à  l'époque  de  la  rédaction  du  livre 
ce  nom  seul  suffisait  à  désigner  le  personnage  bien 
connu  qui  avait  régné  de  longues  années  sur  Juda  et 
qui  avait  tenté  une  réforme  religieuse  analogue  à  celle 
que  réalisera  Josias;  il  n'y  avait  dès  lors  aucun  risque 
de  confusion  avec  quelque  autre  personnage  du  même 
nom.  Rien  du  reste  dans  le  contenu  de  l'oracle  de  So- 
phonie qui  s'oppose  à  cette  identification;  dans  cette 
hypothèse,  on  comprend  au  contraire  la  connaissance 
dont  fait  preuve  le  prophète  de  la  cour  de  Jérusalem 
et  de  ses  habitudes,  i,  5,  9,  et  la  place  que  tiennent  dans 
ses  reproches  les  princes  du  sang  et  les  fils  de  roi,  i,  8; 
l'audace  même  avec  laquelle  il  annonce  à  ces  derniers 
le  châtiment  s'expliquerait  plus  aisément  par  son 
origine  royale,  bien  que  pareille  audace,  même  plus 
accentuée,  se  retrouve  chez  d'autres  prophètes  comme 
Jérémie  par  exemple.  Il  est  vrai  que  quatre  généra- 
tions sépareraient  ainsi  Sophonie  d'Ézéchias,  alors  que 
trois  seulement  existent  entre  Ézéchias  et  Josias,  le 
contemporain  du  prophète.  Si  l'on  tient  compte  de 
l'âge  de  Manassé,  quarante-cinq  ans  d'après  la  chro- 
nologie de  IV  Reg.,  xxi,  1,  19,  à  la  naissance  de  son 
fils  Amon,  père  de  Josias,  le  fait  trouve  une  explica- 
tion satisfaisante.  Pour  Sellin,  la  mention  des  noms 
des  trois  ancêtres  de  Sophonie,  dans  la  composition 
desquels  entre  le  nom  de  Jahvé,  aurait  pour  but  de 
rappeler  que  Sophonie,  malgré  le  nom  de  son  père, 
Coushi,  c'est-à-dire  Éthiopien,  avait  droit  à  faire  partie 
de  l'assemblée  de  Jahvé  selon  la  prescription  de  Deut., 
xxm,  8-9;  cf.  Jer.,  xxxv,  14.  Einleitung  in  das  Aile 
Testament,  1929,  p.   121. 

3°  Époque.  —  Le  titre  du  livre  nous  apprend  que 
Sophonie  prophétisa  au  temps  de  Josias,  roi  de  Juda 
de  638  à  608.  Le  règne  de  ce  roi  se  divisant  en  deux 
périodes  très  dissemblables,  l'une  qui  a  précédé  et 
l'autre  qui  a  suivi  la  réforme  religieuse  de  622,  à  la 
suite  de  la  découverte  du  livre  de  la  loi  dans  le  temple, 
IV  Reg.,  xxn-.xxni,  la  question  se  pose  de  savoir  dans 
laquelle  de  ces  deux  périodes  placer  l'activité  du  pro- 
phète. La  nature  même  de  cette  activité  permet  de  la 
fixer  à  la  première  partie  du  règne,  au  temps  où  les 
réformes  entreprises  par  Josias  n'avaient  pas  encore 
fait  disparaître  les  nombreuses  pratiques  idolâtriques, 
objet  des  sévères  condamnations  de  Sophonie. 

La  situation  religieuse  et  morale  en  effet  que  stigma- 
tise le  prophète  ne  semble  pas  bien  différente  de  celle 
qu'avaient  créée  les  règnes  des  rois  impies  Manassé  et 
Amon,  car  les  premières  tentatives  de  réforme  de 
Josias,  opérées  douze  ans  après  son  avènement,  II  Par., 
xxxiv.  3,  7,  n'y  avaient  pas  apporté  grand  remède. 
Le  culte  de  l'armée  des  deux,  dénoncé  par  Sophonie  et 
à  maintes  reprises  par  Jérémie,  vu,  9;  vin,  2;  xix,  13; 
xliv,  17,  avait  pénétré  dans  le  royaume  d'Israël  dès 
avant  la  colonisation  assyrienne  et  avait  été  une  des 
causes  de  la  ruine  de  Samarie.  IV  Reg.,  xvn,  16.  Avec 
Manassé,  il  avait  fleuri  en  Juda;  ne  vit-on  pas  ce  roi 
bâtir  des  autels  à  toute  l'armée  du  ciel  jusque  dans  les 
deux  parvis  de  la  maison  de  Jahvé?  IV  Reg.,xxi,5. 
Sans  doute  à  son  retour  de  captivité,  au  témoignage 
de  II  Par.,  xxxin,  15,  fit-il  disparaître  du  temple  ces 
marques  de  l'idolâtrie,  mais  ni  le  peuple,  ni  son  suc- 
cesseur Amon  ne  l'imitèrent  dans  sa  conversion,  aussi 
n'est-il  pas  étonnant  que  Josias  ait  encore  trouvé  dans 
les  parvis  du  temple  les  autels  fabriques  par  Manassé, 
IV  Reg..  xxm.  12,  et  que  le  culte  des  astres  ait  encore 
joui  d'une  faveur  spéciale,  ainsi  que  l'attestent  tous 
les  objets  qui  y  étaient  consacrés  et  qui  furent  trouvés 
par  Josias  dans  le  temple  lors  de  la  réforme.  IV  Reg.. 
xxm,  4-5,  11-12. 

Les  désordres  religieux  et  sociaux  contre  lesquels 
proteste  Sophonie  sont  ceux-là  même  auxquels  s'at- 
taque la  réforme  de  Josias  et  que  signalent  l'historien 
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des  Rois  et  le  voyant  d'Anatoth.  Culte  de  Baal,  culte 
des  astres,  adoption  des  modes  et  usages  étrangers 
marquent  dès  le  début  de  l'oracle  du  petit  prophète 
la  situation  lamentable  de  l'époque;  ses  graves  avei- 
tissements  auront  pour  effet  sinon  d'apporter  le  re- 
mède, de  préparer  du  moins  les  esprits  à  le  recevoir, 
i,  4-6,  8.  De  la  prédiction  relative  à  l'extermination  du 
«  reste  de  Baal  »,  i,  4,  quelques  critiques  ont  conclu  que 
ce  culte  idolàtrique  n'avait  plus  alors  l'extension  des 
premières  années  du  règne  de  Josias  qui,  par  les  me- 
sures prises  contre  les  cultes  païens,  en  avait  déjà  pré- 
paré la  disparition  et  que  par  conséquent  l'oracle  de 
Sophonie  serait  à  ramener  aux  temps  qui  ont  suivi 
la  réforme.  Mais  tel  n'apparaît  pas  le  sens  de  l'ex- 
pression ■  exterminer  le  reste  de  Baal  »,  qui  dans 
l'usage  de  l'Ancien  Testament  signifie  :  détruire  com- 
plètement jusqu'au  dernier  reste.  Cf.  Is.,  xiv,  22; 
Amos,  iv,  2.  Les  Septante  ont  lu,  au  lieu  de  «  reste  de 
Baal  ».  les  «  noms  de  Baal   ». 

Non  moins  que  la  situation  religieuse  et  morale  la 
situation  politique  que  laissent  supposer  les  allusions 
du  livre  de  Sophonie  nous  reporte  à  cette  même  pé- 
riode du  règne  de  Josias  antérieure  à  la  réforme  de  622. 
Dans  son  annonce  de  l'approche  du  Jour  de  Jahvé  et 
des  châtiments  terribles  qui  fondront  sur  Juda  et  Jéru- 
salem, de  même  que  sur  quelques  peuples  voisins,  le 
prophète  prévoit  que  la  catastrophe  sera  causée  par 
une  guerre  qui  répandra  la  terreur  et  l'angoisse,  la 
désolation  et  la  ruine,  i,  5;  n,  4-5.  «  Bien  qu'il  faille 
faire  la  part  du  développement  oratoire  et  surtout  de 
la  portée  eschatologique  que  les  événements  attendus 
revêtent  dans  la  vision  prophétique,  il  est  évident  que 
Sophonie  se  montre  en  droit  de  supposer  chez  ses  audi- 
teurs la  conscience  d'un  grand  danger  qui  menace  le 
royaume  de  Juda.  Le  ton  sur  lequel  il  profère  ses 
reproches  et  ses  avertissements  à  l'adresse  de  ses  con- 
citoyens ne  permet,  en  elïet,  de  songer  à  aucune  espèce 
de  fiction  à  cet  égard.  »  Van  Hoonacker,  Les  douze 
petits  prophètes,  p.  500.  Quel  est  l'événement  historique 
qui  correspond  à  cette  menace  du  prophète  et  à  cette 
crainte  des  habitants  de  Juda?  Pour  le  déterminer,  on 
a  rapproché  de  l'oracle  de  Sophonie  celui  de  la  pro- 
phétesse  Holda,  IV  Beg.,  xxn,  15-20,  et  surtout  ceux 
des  six  premiers  chapitres  du  livre  de  Jérémie,  qui 
témoignent  des  mêmes  préoccupations  et  des  mêmes 
angoisses  à  Jérusalem  au  temps  de  Josias.  Ni  l'un  ni 
l'autre  prophète  ne  nomment  ni  ne  désignent  claire- 
ment cet  ennemi,  instrument  des  vengeances  divines. 
i)n  ne  saurait  y  reconnaître  les  Assyriens;  leur  déca- 
dence déjà  commencée  et  la  condamnation  prononcée 
contre  eux,  Soph.,  n,  13,  ne  permettent  guère  de  les 
considérer  comme  les  farouches  envahisseurs  prédits. 
On  a  pensé  à  l'invasion  des  Scythes,  dont  les  hordes, 
au  témoignage  d'Hérodote,  i,  103-106,  répandaient 
alors  la  terreur  et  portaient  la  dévastation  à  travers 
l'Asie  occidentale;  leur  domination,  toujours  au  dire 
d'Hérodote,  i,  106,  aurait  duré  vingt-huit  ans,  chiffre 
probablement  exagéré  qu'il  faut  réduire,  d'après  les 
données  d'historiens  postérieurs,  à  une  dizaine  d'an- 
nées, de  632  à  622  environ.  Dans  leur  campagne  contre 
l'Egypte,  la  Palestine,  sinon  le  pays  même  de  Juda, 
eut  à  souffrir  de  l'invasion;  la  ville  de  Scythopolis, 
l'ancienne  Beth-San,  aujourd'hui  Beisàn,  est  un  té- 
moin assez  sérieux  de  l'occupation  de  la  ville  par  un 
groupe  d'envahisseurs,  dont  elle  aurait  pris  le  nom, 
étant  désignée  à  partir  de  l'époque  hellénistique  sous 
le  vocable  de  Scythopolis.  Cf.  Abel,  Géographe  de  ht 
Palestine,  t.  n,  p.  280-281;  Rev.  biblique,  1912,  p.  412- 
413.  Il  n'est  pas  certain  toutefois,  même  admise  l'exac- 
titude des  renseignements  d'Hérodote,  que  l'ennemi 
visé  par  Sophonie  soit  le  peuple  des  Scythes;  sa  des- 
cription en  effet  est  trop  peu  précise  pour  qu'on  puisse 
y  voir  la  désignation  de  tel  ou  tel  peuple.  l'es  derniers 


commentateurs  du  livre  de  Sophonie  se  montrent  très 
réservés  à  ce  sujet;  le  prophète  de  Jahvé,  observe 
Junker,  n'a  pas  besoin  d'une  menace  déjà  existante 
pour  avertir  Juda,  il  sait  que  Jahvé  a  la  puissance  de 
susciter  quand  il  lui  plaira  un  instrument  de  ses  ven- 
geances. Die  zwôlf  kleinen  Propheten,  ii  Hàlfte,  p.  63.  Il 
n'en  reste  pas  moins  que  la  terreur  répandue  par  les 
invasions  des  hordes  scythes  a  pu  fournir  au  prophète 
un  point  d'appui  solide  pour  ses  descriptions  hyperbo- 
liques et  eschatologiques  de  la  catastrophe  que  devait 
amener  le  Jour  de  Jahvé. 

A  l'hypothèse  de  la  composition  du  livre  de  Sopho- 
nie antérieurement  à  la  réforme  de  622  on  ne  manque 
pas  d'opposer  des  indices  d'une  rédaction  plus  ré- 
cente, entre  autres  la  dépendance  dont  témoigneraient 
certaines  expressions  du  prophète  à  l'endroit  du  Deu- 
téronome,  influence  qui  s'expliquerait  tout  naturelle- 
ment par  la  découverte  récente  de  ce  livre.  Parmi  les 
exemples  invoqués  à  l'appui  de  cette  affirmation,  la 
plupart  se  réfèrent  à  des  tournures  de  phrase  trop 
générales  ou  trop  communes  pour  permettre  de  con- 
clure à  quelque  dépendance;  seule  pourrait  être  rete- 
nue la  seconde  partie  du  t.  13  du  c.  n  :  «  Ils  bâtiront 
des  maisons  et  n'y  demeureront  point;  ils  planteront 
des  vignobles  et  n'en  boiront  pas  le  vin  »,  dont  la  res- 
semblance est  indéniable  avec  Deut.,  xxvm,  30  :  «  Tu 
bâtiras  une  maison  et  tu  ne  l'habiteras  point;  tu 
planteras  un  vignoble  et  tu  n'en  jouiras  pas.  »  Cf. 
Deut.,  xxvm.  30.  Mais  déjà  une  formule  semblable  se 
trouve  dans  Amos,  v,  11,  ce  qui  prouverait  qu'il  y  a 
là  une  expression  accoutumée  des  oracles  de  menace 
et  qu'il  n'y  a  pas  lieu  en  conséquence  d'en  conclure  à 
une  dépendance  littéraire  entre  les  auteurs  qui  l'em- 
ploient. On  peut  en  dire  autant  du  rapprochement 
suggéré  entre  Soph.,  i,  17,  et  Deut.,  xxvm,  28-29. 

On  ne  saurait  davantage  retenir  comme  un  indice 
de  rédaction  postérieure  à  la  réforme  la  menace  du 
châtiment  divin  contre  les  princes  et,  selon  le  texte 
massorétique,  les  fils  du  roi,  qui  auraient  été  bien 
jeunes,  même  au  temps  de  la  réforme,  pour  mériter 
pareille  menace.  Le  passage  doit  s'entendre,  selon  la 
leçon  des  Septante  qui  semble  préférable,  des  mem- 
bres de  la  maison  du  roi,  tov  oîxov  toù  fiaaiXéoç. 
Plus  significative  serait  l'allusion  du  prophète  à  une 
violation  de  la  loi  par  les  prêtres,  m,  4,  cette  loi  n'étant 
autre  que  celle  du  livre  découvert  dans  le  temple, 
ainsi  que  semble  bien  l'entendre  le  verset  suivant. 
Pour  autant  du  moins  que  l'obscurité  de  ce  verset 
permet  d'en  dégager  la  signification,  il  y  est  dit  que 
les  habitants  de  Jérusalem  ne  peuvent  ignorer  la  loi 
qui  leur  est  annoncée  régulièrement  :  «  tous  les  matins 
il  (Jahvé)  établit  son  jugement  (sa  loi)  pour  donner  la 
lumière  »,  autrement  dit  :  il  met  sa  loi  en  lumière,  ce 
qui  n'empêche  pas  les  impies  de  la  violer.  Faut-il  voir 
dans  ce  passage  la  condamnation,  non  plus  comme  au 
c.  i  des  pratiques  idolàtriques,  abolies  par  la  réforme 
deutéronomique,  mais  la  violation  de  la  loi  morale 
dont  la  réforme  malgré  des  rappels  incessants  n'avait 
pu  assurer  la  fidèle  observation?  Pas  nécessairement, 
car  il  n'est  pas  certain,  tout  d'abord,  que  la  loi  dont  il 
est  ici  question  soit  une  loi  écrite;  même  si  elle  l'était, 
on  ne  serait  pas  tenu  pour  autant  d'y  voir  le  Deuté- 
ronome,  comme  si,  avant  sa  découverte,  on  avait  ignoré 
l'existence  de  toute  loi  écrite;  Osée  ne  dit-il  pas  :  »  Que 
j'écrive  pour  lui  les  paroles  de  ma  loi,  elles  sont  répu- 
tées  (Minime  d'un  étranger?  »  vin,  12;  cf.  iv,  6.  Si, 
d'autre  part,  le  livre  de  Sophonie  avait  été  rédigé  après 
la  découverte  du  Deutéronome  et  la  réforme  qui  sui- 
vit, ne  devrait  cm  pas  y  rencontrer  quelque  allusion 
tout  au  moins  à  ce  qui  fait  l'objet  principal  et  du  livre 
de  la  loi  découvert  dans  le  temple  et  de  la  réforme  qui 
s'en  inspire,  a  savoir  la  centralisation  du  culte?  Or, 
l'absence  de  toute  allusion  à  cette  centralisation  n'est- 
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elle  pas  une  preuve  que  le  livre  n'a  pu  être  composé 
qu'avant  les  événements  di 

Non  moins  que  la  situation  particulière  du  royaume 
de  Juda  durant  la  première  partie  du  règne  de  Josias, 
la  situation  générale  de  l'Asie  occidentale  à  cette 
même  période  semble  bien  répondre  au  milieu  histo- 
rique de  l'oracle  de  Sophonie;  les  bouleversements 
dont  cette  partie  du  monde  ancien  étaient  alors  le 
théâtre  ne  furenl  pas  sans  répercussion  en  effet  sur  la 
vie  politique  el  <  use  de  Juda  et  permettent 

d'en  mieux  comprendre  l'évolution.  Au  siècle  précé- 
dent, l'empire  assyrien  avait  étendu  sa  domination 
sur  les  Araméens  de  Damas,  le  royaume  d'Israël  et  la 
Babylonie.  Avec  Sennachérib  (705-681),  la  conquête 
s'était  étendue  jusqu'au  rivage  méditerranéen  et 
.Jérusalem  avait  été  assiégée.  Wec  Assurbanipal  (669- 
li'Jii).  c'est  l'apogée  de  l'Assyrie  et  le  triomphe  sur 
l'Egypte,  marqué  par  la  ruine  de  Thèbes  en  663,  qui 
apparaîtra  au  prophète  Nahum  comme  um:  image 
anticipée  de  l'anéantissement  de  Ninive.  A  la  mort  du 
grand  conquérant  assyrien,  c'esl  le  déclin  rapide  de  son 
vaste  empire:  la  capitale  succombe  sous  les  coups  de 
la  coalition  des  Mèdes,  alliés  à  Xabopolassar  et  aux 
Scythes,  et  bientôt  c'est  Babylone  qui  va  prendre  la 
place  de  Ninive  dans  la  suprématie  du  monde  oriental. 

V  lia?.  Manassé  et  Anton  furent  sous  la  dépendance 
de  I  Assyrie.  Or,  la  suzeraineté  politique  n'allait  pasà 
cette  époque  sans  une  influence  morale  et  reli _ 
les  dieux  du  peuple  vainqueur  ne  s'avéraient-ils  pas  en 
effet  plus  puissants  que  ceux  des  peuples  vaincus,  ne 
méritaient-ils  pas  dès  lors  les  honneurs  d'un  culte  que. 
par  intérêt  ou  conviction,  leur  accordaient  les  vaincus, 
en  l'associant  à  celui  de  leurs  divinités  nationales?  Ce 
syncrétisme  religieux  avait  été  très  florissant  au  temps 
d'Achaz  et  la  réaction  politique  et  religieuse  d'Ézé- 
rhias  n'avait  assuré  que  pour  un  temps  le  triomphe 
du  jahvisme.  car  avec  Manassé.  fils  et  successeur 
d'Ézéchias,  réapparurent  plus  que  jamais  la  guerre 
aux  fidèles  de  Jahvé  et  les  pratiques  du  syncrétisme 
religieux;  les  dieux  de  l'Assyrie  étaient  à  la  place 
d'honneur  parmi  les  dieux  d'autres  nations,  a  côté 
.les  Baal,  des  Astarte.  de  Milcom;  il  importait  en  effet 
de  se  ménager  également  le  concours  des  peuples  voi- 
sins pour  le  cas  d'une  tentative  d'affranchissement  du 
joug  assyrien.  Cependant  la  rébellion  malheureuse 
loutre  Assurbanipal.  II  Par.,  XXXIII,  11.  l'opposition 
persistante  des  Israélites  demeurés  malgré  tout  fidèles 
à  leur  Dieu,  les  protestations  énergiques  des  prophètes 
ne  laissèrent  pas  «pie  de  porter  une  grave  atteinte  à 
l'anti-jahvisme,  dont  le  court  règne  d'Amon  ne  par- 
\  int  pas  à  le  relever,  ce  qui  permit  au  jeune  roi  Josias 
d'entreprendre,  sous  d'heureuses  influences,  la  purifi- 
cation dans  Jérusalem  de  tout  ce  que  l'idolâtrie  y  avait 
laissé  de  traces  depuis  les  règnes  de  ses  deux  prédéces 
seurs  et  de  commencer  ainsi  a  rechercher  le  Dieu  de 
David  son  père  .  I  .a  mort  d' Assurbanipal,  la  déca- 
dence de  l'Assyrie  qui  va  se  précipiter,  des  événements 
comme  l'apparition  des  hordes  scythes  sont  autant 
d'éléments  favorables  a  l'affranchissement  définitif  de 
l'influence  étrangère  et  païenne.  Cf.  I-'lorit.  Sofonia, 
Geremia  elacronacadi  Gadd,  dans  Biblica,  1934,  p.  8-13. 
A  un  prophète,  soucieux  de  l'avenir  du  jahvisme. 
les  circonstances  ne  pouvaient  manquer  de  paraître 
tas  niables  a  une  intervention,  c'est  ce  que.  sous  l'ins- 
piration divine,  comprit  Sophonie  dont  l'oracle  devait 
aider  au  succès  de  la  réforme  que  ne  devait  pas  tarder 
à  entreprendre  le  roi  Josias. 

II.  Le  livre.  1  "  Contenu.  —  L'idée  fondamentale 
de   l'oracle   di  I    l'annonce   du      Jour  de 

Jahvé  OU  du  jugement  de  Dieu  contre  toute  la  terre 
et  Juda  en  particulier:  mais  de  l'épreuve  doit  sortir  le 
salut  qui  sera  d'autant  plus  éclatant  (pie  le  châtiment 
aura   été   plus   terrible. 


Dans  les  trois  chapitres  du  livre,  dont  la  répartition 
n'est  pas  identique  chez  tous  les  exégètes.  on  peut  dis- 
tinguer trois  parties. 

La  première,  i.  2-1  :i.  commence  par  l'annonce  du 
jugement  divin  sur  la  terre  entière,  selon  le  sens  proba- 
ble du  mot  la  terre»,  à  entendre  ici,  non  dans  le  sens  res- 
treint de  pays  de  Juda.  mais  d'une  manière  absolue,  de 
la  terre  entière,  comme  le  laisse  supposer  la  menace  de 
destruction  des  oiseaux  du  ciel  et  des  poissons  de  la 
mer.  2-3.  Ce  jugement  frappera  durement  Juda  et 
Jérusalem  mais  surtout  les  fauteurs  d'idolâtrie  plus 
soucieux  de  rendre  un  culte  à  toutes  sortes  de  divinités 
étrangères  qu'au  seul  vrai  Dieu.  4-6.  Pas  plus  que  les 
idolâtres,  les  grands  et  les  princes  n'échapperont  aux 
rigueurs  du  jugement,  car  ce  sont  eux  qui  ont  intro- 
duit les  mœurs  étrangères  en  Israël  et  se  sont  rendus 
coupables  de  violence  et  de  fraude:  conviés  â  un  sacri- 
fice, tous  ces  prévaricateurs  en  seront  les  victimes.  7-9. 
Le  châtiment  est  si  proche  que  le  prophète  entend  déjà 
les  clameurs  de  l'ennemi  aux  portes  de  la  ville  et  les 
gémissements  des  habitants.  Jahvé,  dont  les  impies 
proclamaient  l'indifférence,  portera  jusque  dans  les 
recoins  les  plus  obscurs  la  lumière  révélatrice  de  leurs 
prévarications:  biens,  maisons,  vignes  seront  dévastés 
et  pillés.  10-13. 

Conclusion  de  cette  première  partie  de  l'oracle  ou. 
plus  probablement,  commencement  de  la  deuxième 
partie,  les  versets  14-1. S  font  une  description  terri- 
liante  du  Jour  de  Jahvé  :  jour  de  fureur,  d'angoisse, 
d'affliction  et  de  ruine  dont  rien  ne  saurait  délivrer  les 
coupables,  pas  plus  leur  or  que  leur  argent.  De  cette 
peinture  du  Jour  de  Jahvé  s'est  inspiré  le  chant  du 
Dits  irie  dans  sa  description  du  jour  du  jugement 
général.  A  ce  jour  redoutable  pour  la  terre  entière 
Juda  n'échappera  pas;  toutefois  l'exhortation  au  re- 
pentir laisse  espérer  aux  humbles  du  pays  •  que  les 
terribles  effets  de  la  colère  divine  leur  seront  épargnés, 
il,  1-3.  Mais  pour  les  nations  païennes,  voisines  de 
Juda.  pas  de  rémission  :  les  Philistins  à  l'Ouest,  les 
Moabites  et  les  Ammonites  â  l'Est  seront  exterminés, 
4-11.  les  grands  empires  eux-mêmes  succomberont,  le 
paysdeCoushou  l'Egypte, au  Sud.  et  celui  d  Assour.au 
Nord.  12-15.  Cette  série  de  catastrophes  qui  frappe- 
ront les  peuples  tout  à  l'entour  de  Juda  doit  être  pour 
ce  dernier  un  solennel  avertissement. 

lue  troisième  partie  ramène  la  pensée  et  la  menace 
du  prophète  sur  Juda  et  Jérusalem,  demeurés  sourds 
à  tous  les  appels  de  Jahvé.  De  nouveau  les  princes  sont 
sévèrement  jugés  et  avec  eux  les  juges,  les  prophètes 
et  les  prêtres,  qui  tous  manquent  aux  devoirs  de  leur 
charge,  alors  que  Jahvé  au  milieu  de  son  peuple  est  le 
Juste  qui  fait  connaître  à  tous  ses  préceptes,  m,  1-5.  Et, 
puisque  la  leçon  du  châtiment  des  nations  est  demeu- 
rée sans  effet  sur  Juda,  qui  semble  n'en  avoir  été  que 
plus  empressé  à  se  pervertir,  le  même  jugement  frap- 
pera d'extermination  Juda  et  les  nations,  6-8.  Le  châ- 
timent toutefois  ne  sera  pas  inexorable  mais  purifica- 
teur et,  par  la  disparition  des  coupables,  il  préparera 
les  voies  a  une  restauration  et  a  une  ère  nouvelle,  où 
les  nations  elles-mêmes  invoqueront  le  nom  de  Jahvé 
et  lui  rendront  hommage,  9-10.  Jérusalem,  purifiée  de 
tous  les  éléments  mauvais  qui  avaient  provoqué  la 
fureur  divine,  rentrera  en  grâce  et  ce  qui  aura  échappé 
a  l'extermination  servira  Jahvé  dans  l'humilité,  la  con- 
fiance, la  justice  et  la  paix.  11-13.  A  cette  pensée  la 
joie  du  prophète  s'exhale  en  un  hymne  triomphal.  La 
plus  vive  allégresse  remplacera  l'angoisse  et  l'affliction. 
car  Jérusalem,  vengée  maintenant  par  la  défaite  de 
ses  ennemis,  rassemblera  de  nouveau  ses  enfants  dis- 
persés par  la  captivité:  ils  reviendront  dans  Sion  pour 
y  vivre  à  jamais  en  présence  de  Jahvé  q.ii  habitera  au 
milieu  d'eux,  afin  de  leur  assurersalut  et  gloire,  autre- 
ment dit  le  bonheur  idéal  de  l'ère  messianique.  14-20. 
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Malgré  sa  brièveté,  le  livre  de  Sophonie, tout  comme 
ceux  des  grands  prophètes,  se  compose  d'oracles  de 
menace  contre  Juda  et  Jérusalem,  d'annonces  de  châ- 
timents contre  les  nations  païennes  et  de  promesses  de 
salut.  L'enchaînement  des  pensées  et  leur  développe 
ment  logique  donne  au  recueil  son  unité,  bien  que.  fort 
probablement,  il  soit  composé  de  plusieurs  discours. 
Cette  unité  résulte  encore  de  la  pensée  dominante  du 
livre,  celle  du  jugement  de  .laine,  dont  la  menace 
plane  sur  l'ensemble  de  la  prédication  de  Sophonie 
jusqu'au  moment  où  son  exécution  aura  préparc  l'ère 
nouvelle  de  la  restauration  messianique,  complé- 
ment nécessaire  et  inséparable,  dans  la  pensée  des 
voyants  d'Israël,  des  châtiments  divins. 

3°  Authenticité.  —  De  cette  unité  de  composition, 
que  n'admettent  d'ailleurs  pas  Ion-,  les  critiques,  peut- 
on  conclure  à  l'unité  d'auteur?  Nombreux  sont  ceux 
qui  ne  le  pensent  pas  et  qui  refusent  a  Sophonie  tel  ou 
tel  passage  du  livre  qui  porte  son  nom.  pour  l'attribuer 
à  une  époque  plus  récente  que  le  vie  siècle. 

C'est  ainsi  que  la  critique  de  Schwally  et  de  Marti  ne 
laissait  guère  subsister  de  l'eau-*  re  primitive  (pie  le  pre- 
mier chapitre  et  quelques  versets,  12-15.  du  chapitre 
suivant,  tandis  que  les  versets  .">-ll  de  ce  même  cha- 
pitre appartiendraient  à  la  période  de  l'exil  et  le  c.  m 
en  entier  aux  temps  qui  suivirent.  Schwally.  Dos  liuch 
Ssefanja,  dans  Zeitschriji  fur  ait/estant.  Wissenschaft, 
1890,  p.  165-240:  Marti,  Dos  Dodekapropheton,  dans 
Kurzer  Hand-Commentar  zum  A.  T.  de  Marti.  Depuis 
Duhm  et  surtout  Cornill,  la  critique  est  en  général  re- 
venue à  une  plus  juste  notion  de  l'authenticité  du 
livre,  dont  l'ensemble,  à  l'exception  de  quelques  gloses 
et  de  la  fin  du  recueil,  m.  14-20,  est  regarde  comme 
l'oeuvre  du  prophète  contemporain  de  Josias. 

Si  l'authenticité  du  c.  i  n'est  pas  contestée,  c'est 
qu'à  lui  plus  spécialement  s'adaptent  les  considéra- 
tions tirées  de  l'état  politique  et  religieux  du  règne  de 
Josias  durant  la  période  antérieure  à  la  réforme.  D'au- 
tre part  l'unité  de  pensée  de  ce  chapitre,  loin  d'être 
contredite  par  la  double  menace  qu'il  formule  contre 
Juda  et  les  nations  païennes,  s'en  trouve  au  contraire 
renforcée,  car  le  crime  d'Israël, son  idolâtrie, n'esl  que 
la  conséquence  de  son  alliance  avec  les  nations  païen- 
nes, dont  les  divinités  sont  venues  prendre  place  a  côté 
de  Jahvé  quand  elles  ne  l'ont  pas  chassé;  c'est  pour- 
quoi le  châtiment  des  nations  ne  sera  pas  moindre  que 
celui  de  Juda.  Cette  pensée  sans  doute  n'est  pas  nette- 
ment formulée,  mais  elle  se  dégage  des  circonstances 
mêmes  de  la  prédication  de  Sophonie  qui  permettent 
d'en  saisir    e  sens  et  l'opportunité. 

Du  c.  il  les  trois  premiers  versets  sont  parfois  refusés 
au  prophète  en  raison  surtout  de  l'emploi  des  termes 
'anâvîm,  les  humbles,  et  'anâvâh,  l'humilité,  au  sens 
moral  et  religieux,  qu'ils  n'auraient  que  dans  des  com- 
positions d'époque  assez  tardive  comme  certains  psau- 
mes. Étant  donnée  l'union  du  \ .  .'(,  oii  se  rencontrent 
Ces  expressions,  avec  les  deux  \  ersets  précédents,  on 
en  conclut  à  la  non-authenticité  du  début  du  c.  Il, 
d'autant  plus  que  l'idée  de  repentir  qui  s'y  trouve  ex- 
primée comme  condition  possible  de  salut  ne  cadre  pas 
très  bien  avec  tout  ce  qui  précède  et  ce  qui  suit  sur  la 
menace  du  jugement.  Malgré  l'obscurité  du  f.  1,  dont 
irois  mots  sur  cinq  sont  de  signification  douteuse. 
l'invitation  au  repentir  en  parait  l'interprétation  la 

plus  probable:  or.  une  telle  invitation  n'a  rien  d'in- 
compatible avec  l'ensemble  de  l'oracle,  puisque  le  but 
du  Jugement,  pour  Sophonie  comme  pour  les  autres 

prophètes,  est  non  pas  l'anéantissement  d'Israël  mais 
sa  purification  par  l'épreuve  :  l'imminence  même  du 
Châtiment  n'exclut  pas  la  possibilité  d'en  prévenir  les 
funestes  conséquences  par  le  repentir  et  un  retour  sin- 
cère a  Dieu.  Quant  au  tenue  'anâvîm,  littéralement 
ceux  qui  se  courbent,  s'inclinent  (devant  .laine,  dans 


le  cas  présent)  pour  se  soumettre  à  sa  volonté  contrai- 
rement aux  impies  en  rébellion  contre  leur  Dieu,  pré- 
tendre qu'il  faut  descendre  jusqu'à  l'époque  de  la  cap- 
tivité pour  lui  trouver  le  sens  de  partisans  de  Jahvé, 
cesl  méconnaître  l'emploi  de  ce  mot  au  sens  moral  et 
religieux  dans  les  prophètes  antérieurs,  Amos,  n,  7: 
vm,  4;  I s.,  xi.  1  :  xxix,  19.  L'idée  de  Sophonie  que,  par 
la  pratique  de  la  justice  à  l'égard  du  prochain  et  de 
l'humilité  cm  ers  .laine,  les  humbles  pourront  échapper 
a  l'extermination  eu  vue  de  jours  meilleurs,  tandis 
que  les  méchants  seront  anéantis,  n'est  d'ailleurs  pas 
une  idée  nouvelle,  propre  à  son  oracle;  elle  se  rencontre 
déjà  dans  les  messages  (le  jugement  chez  les  anciens 
prophètes. 

Plus  discutée  encore  est  l'authenticité  du  jugement 
des  nations  dans  les  \.  -l-lâ  de  ce  même  chapitre,  pour 
la  raison  surtout  que  celui-ci  ne  cadre  guère  avec  l'at- 
titude du  prophète  dans  les  c.  i  et  m  :  «  ...ce  morceau, 
lait  observer  I..  Gauthier, détourne  l'attention  du  lec- 
teur sur  diverses  nations  païennes  et  affaiblit  l'effet  des 
.ippds  a  la  repentance  adressés  à  Juda;  on  y  retrouve 
de  plus  la  promesse  du  retour  des  déportés  et  des  traces 
■  le  l'influence  du  second  Ésaïe.  Aussi  plusieurs  criti- 
ques, même  (eux  qui  admettent  l'authenticité  de  n, 
1-2  et  de  m,  1-7.  1  1  - 13.  rejettent-ils  celle  de  n. -1-15.  » 
Introduction  à  l'Ancien  Testament.  2e  édit..  p.  517-518. 
Loin  de  constituer  une  anomalie  dans  l'oracle  de  So- 
phonie. le  jugement  des  nations  n'est-il  pas  déjà  an- 
noncé  a  plusieurs  reprises  dans  i,  2-3,  18,  dont  l'au- 
thenticité est  généralement  admise.  S'il  se  trouve  que 
les  voisins  île  Juda  sont  spécialement  nommes,  c'est 
parce  qu'ils  ont  leur  paît  de  responsabilité  dans  le 
crime  d'idolâtrie  de  Juda,  leurs  idoles  ayant  provoqué 
jusque  dans  le  temple  même  de  .laine  la  colère  divine; 
en  outre,  l'attitude d'Ammon  et  de  Moab  envers  Israël, 
dès  le  temps  de  l'Exode,  ne  justifie  que  trop  leur 
condamnation  par  le  prophète.  Ce  n'est  pas  non  plus 
affaiblir  l'effet  des  menaces  contre  Juda  et  des  appels 
au  repentir  que  d'annoncer  le  châtiment  des  nations 
voisines  car,  dans  l'intention  du  prophète,  ces  orai  les 
contre  les  nations  païennes  doivent  servir  d'avertisse- 
ment au  peuple  de  Jahvé  et  la  proximité  du  danger 
est  un  stimulant  de  plus  à  la  résipiscence.  Le  change- 
ment de  mètre  dans  l'oracle  contre  Moab  et  Ainmon, 
n.  8-1  l.où  l'on  ne  retrouve  plus  le  mètre  élégiaque  de 
la  i/iniih.  sur  lequel  est  composé  l'imprécation  contre 
les  Philistins,  n,  4-t>.  n'est  pas  davantage  une  raison 
suffisante  de  considérer  ce  passage  comme  une  addi- 
tion plus  récente,  le  mètre  d'ailleurs  ne  constitue  pas 
un  critérium  d'authenticité  assez,  sur.  Seuls  les  v.  7  et  '.l 
pourraient  être  tenus  pour  des  gloses  en  raison  de  leur 
forme  et  de  leur  contenu,  étrangers  au  contexte  de 
l'oracle  contre  les  païens.  Il  n'en  va  pas  de  même  du 
v.  1 1  que,  pour  une  raison  analogue,  la  plupart  des  criti- 
ques modernes  tiennent  également  pour  une  glose, 
lai  effet,  selon  la  remarque  de  .1.  Cales,  les  closes 
n'ont  coutume  d'avoir  ni  l'originalité  puissante  de 
noire  passage  ni  sou  opulente  plénitude  de  sens.  Il  est 
prédit  là  (pie  l'idolâtrie  disparaîtra  un  jour  de  l'univers 
et  que  toutes  les  nations  se  convertiront  à  Jahvé.  sans 
devoir  pour  aillant  ni  se  juin  die  a  Israël  en  Palestine,  ni 
venir  adorer  cl  sacrifier  a  Jérusalem,  comme  tel  ou  tel 
oracle  messianique,  interprété  trop  servilement,  aurait 
pu  le  faire  croire;  par  exemple.  Is..  n,  2.  3  (  -  M ii  h. , 
i\  ,1  '-!>:  .1er.,  m.  17.  -C'est  pourquoi  l'authenticité  de  ce 
verset  est  a  main  tenir,  mais  en  le  report  a  ni  dans  un  au- 
tre contexte,  a  pics  tu,  9,  selon  l'hypothèse  suggérée  pai 
(  e  m. nie  auteur  ci  déjà  proposée  par  Buhl,  Einige 
textkrilische  Bemerkungen  zu  den  kleinen  Propheten 
speciell  :u  Zeph.,  n.  11-14;  ni.  /.  29,  dans Zeitschrift 
fur  alttest.  Wissenschaft,  1885,  p.  182.  Dans  ce  nouveau 
contexte  en  effet  le  j  11  s'enchâsse  convenablement, 
sinon  grammaticalement  du  moins  logiquement,  car. 
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après  la  menace  du  jugement  annoncée  et  décrite  en 
quelques  traits  rapides  aux  t.  8  et  9.  apparaîtrait 
ainsi,  comme  il  est  d'usage  chez  les  prophètes,  l'espoir 
du  salut  messianique  dont  la  description  commencée 
au  f.  11  du  c.  il,  remis  à  sa  place,  se  poursuit  dans  le 
f-.  10  du  c.  in  et  les  suivants.  S'il  est  difficile  de  rendre 
compte  des  raisons  de  cette  transposition  du  verset,  on 
sait  du  moins,  par  d'autres  exemples,  que  de  telles 
transpositions  ne  sont  pas  rares  dans  les  textes  de  l'An- 
cien Testament.  Cf.  J.  Calés,  L'authenticité  de  Sopho- 
nie. Il,  11  et  son  contexte  primitif,  dans  Recherches  de 
science  religieuse,  1920,  p.  355-357. 

L'authenticité  du  c.  [Il  a  été  également  l'objet  de 
nombreuses  controverses.  Les  sept  premiers  versets 
en  ont  été  contestés,  tantôt  parce  qu'on  y  relève  la  pré- 
sence d'aramaïsmes  (Wellhausen,  Schwally),  tantôt 
parce  que  les  griefs  formulés  contre  Jérusalem  ne  ré- 
pondent plus  a  la  situation  décrite  au  c.  i  (Marti).  Mais 
la  présence  d'aramaïsmes  n'a  rien  d'étonnant  chez  un 
écrivain  juif  de  la  tin  du  vii<  siècle  (Kautzsch),  et  d'au- 
tre part  les  griefs  contre  Jérusalem,  traitée  de  rebelle 
et  de  souillée,  refusant  sa  confiance  à  Jahvé,  les  allu- 
sions à  l'arrogance  de  ses  prophètes  et  à  la  corruption 
de  ses  juges  et  de  ses  prêtres  ne  contredisent  nulle- 
ment ce  que  l'on  sait  des  circonstances  de  l'époque  à 
laquelle  vivait  le  prophète;  ici  d'ailleurs,  ainsi  qu'au 
début  de  son  oracle,  Sophonie  s'attaque  aux  désordres 
sociaux  dont  les  classes  dirigeantes,  juges,  prophètes 
et  prêtres  étaient  les  fauteurs. 

Les  y.  9-10,  tenus  pour  une  interpolation  (Nowack), 
parce  qu'ils  briseraient  l'enchaînement  des  v.  8  et  11, 
sont  exigés  au  contraire  par  l'ordre  accoutumé  des 
oracles  prophétiques,  où  après  le  jugement  vient  la  res- 
tauration, marquée  par  le  triomphe  de  Jahvé  sur  les 
nations  païennes  et  la  conversion  de  ces  dernières. 

Si,  pour  les  treize  premiers  versets  du  c.  m,  la  cri- 
tique est  généralement  revenue  à  une  plus  juste  appré- 
ciation de  leur  authenticité,  nombreux  par  contresub- 
sistent  encore  les  préjugés  contre  la  fin  du  livre,  m, 
14-20,  célébrant  la  glorification  d'Israël.  Le  ton  certes 
en  est  nettement  différent  de  celui  du  reste  de  l'oracle  : 
au  lieu  des  sombres  perspectives  du  début  c'est  ici 
l'annonce  du  relèvement  d'Israël  et  de  sa  gloire  parmi 
toutes  les  nations;  il  semble  que  la  sentence  de  condam- 
nation a  déjà  reçu  son  exécution,  si  bien  que  l'on  croirait 
entendre  un  auteur  de  la  fin  de  l'exil  plutôt  qu'un  con- 
temporain du  roi  Josias;  «  entre  l'état  de  choses  décrit 
ici  et  celui  que  suppose  le  c.  i,  il  n'y  a  pas  seulement 
quelques  années  ou  quelques  dizaines  d'années  mais 
presque  un  siècle  ».  Budde,  Die  Bûcher  Habakuk  and 
Sephanja,  dans  Theologische  Siudien  und  Kritiken, 
1S93,  p.  394;  c'est  la  même  conclusion  qu'imposerait 
la  constatation  de  l'influence  exercée  par  renseigne- 
ment du  Deutéro-Isaïe  sur  ces  derniers  versets  du  livre 
de  Sophonie.  Stonehouse,  The  books  oj  Zephaniah  and 
Nahum,  1929,  p.  22.  Ces  considérations  ne  sont  pas 
convaincantes,  aussi  l'authenticité  de  l'épilogue  du 
livre  de  Sophonie  peut  et  doit  être  maintenue.  Celui-ci 
en  effet  demeure  dans  l'esprit  de  la  prophétie  en  gé- 
néral et  de  l'oracle  de  Sophonie  en  particulier.  Pour 
l'un  comme  pour  l'autre,  l'épreuve  annoncée  n'est  pas 
pour  l'anéantissement  du  peuple  mais  pour  son  relè- 
\  en ic nt  par  l'expiation  salutaire.  Dès  le  début  de  sa  pré- 
dication  et  à  plusieurs  reprises  dans  la  suite,  le  pro- 
phète laisse  entendre  que  l'extirpation  des  éléments 
mauvais  de  Jérusalem  sera  réalisée  au  Jour  de  Jahvé, 
i.  4-6,  tandis  que  les  humbles,  demeurés  fidèles  a  la  loi 
et  à  la  justice,  constitueront  le  noyau  d'un  peuple  nou- 
veau, il.  9;  m,  12,  13.  Une  telle  perspective  était  bien 
faite  pour  susciter  l'enthousiasme  du  prophète  dont 
l'hymne  triomphal  de  ni, 14-20,  est  l'expression.  L'im- 
minence de  l'épreuve  n'était  pas  telle  qu'elle  pût  inter- 
dire l'explosion  de  cet  enthousiasme  et  de  la  joie  du 


prophète  à  la  pensée  de  la  restauration  future.  Van 
Hoonacker,  op.  cit.,  p.  534.  A  l'égard  de  ces  derniers 
versets  du  livre  la  critique  a,  d'ailleurs,  en  partie  du 
moins,  modifié  son  attitude;  c'est  ainsi  que  Sellin  qui, 
dans  la  lre  édition  de  son  commentaire,  1922,  tenait 
encore  m,  14-20,  pour  une  glose,  ne  retient  plus  comme 
telle  que  le  f.  20  dans  sa  2e  édition,  1930.  Quant  à  ce 
dernier  dont  Sellin  fait  une  glose  parce  qu'il  ne  serait 
qu'une  simple  répétition,  il  appartient  lui  aussi  à 
l'oracle  primitif,  car  à  l'idée  exprimée  précédemment, 
v.  9,  de  l'honneur  recouvré  par  Israël  dans  son  propre 
pays  s'ajoute  celle  de  l'honneur  que  c  pejple  a  re- 
couvré également  parmi  toutes  les  nations  en  raison  de 
son  bonheur  et  de  sa  puissance.  Cf.  Junker,  op.  cit., 
p.  88. 

3°  Texte  et  forme  littéraire.  —  Si  dans  l'ensemble  le 
texte  massorétique  du  livre  de  Sophonie  est  suffisam- 
ment bien  conservé,  plusieurs  passages,  moins  nom- 
breux que  le  laisseraient  supposer  les  corrections  par- 
fois arbitraires  de  Wellhausen  et  de  Nowack,  sont  dou- 
teux ou  altérés.  Des  variantes  que  présente  la  version 
des  Septante  plusieurs  peuvent  être  retenues  pour  la 
reconstitution  de  la  leçon  originale  de  l'hébreu.  Buhl, 
toc.  cit.;  Daehmann,  Zur  Texlkrilik  des  Prophelen  Ze- 
phania,  dans  Theologische  Studien  und  Kritiken,  1894, 
p.  041-655;  Lippl,  Das  Buch  des  Propheten  Sophonias, 
p.  42-60. 

Ce  texte  est  écrit  sous  forme  poétique  et  le  plus 
souvent  selon  le  mètre  élégiaque,  qinàh,  caractérisé 
par  3  +  2  arsis  (élévation  de  la  voix  sur  la  syllabe 
accentuée).  Sur  une  reconstitution  métrique  de  l'oracle 
de  Sophonie,  voir  Lippl,  op.  cit.,  p.  68-72. 

Quant  au  style  même  du  prophète,  il  n'est  pas,  ainsi 
que  le  prétendent  maints  critiques,  dans  la  dépen- 
dance de  l'œuvre  de  ses  devanciers,  car  il  n'est  en  fait 
aucun  passage  du  livre  pour  qui  l'on  puisse  avec  certi- 
tude établir  un  lien  littéraire  avec  quelque  auteur  anté- 
rieur, bien  que  des  rapprochements  puissent  être  sug- 
gérés avec  tel  passage  d'Amos,  d'Isaïe  ou  de  Michée. 
Assez  souvent  au  contraire  se  rencontrent  des  ternies, 
des  formes  grammaticales  et  des  tournures  de  phrase, 
peu  fréquents  par  ailleurs  dans  l'Ancien  Testament,  et 
qui  se  trouvent  également  dans  l'œuvre  de  son  con- 
temporain Jérémie;  le  fait  n'a  rien  d'étonnant.  La 
pensée  du  prophète  s'exprime  en  général  avec  clarté 
et  vigueur;  le  sentiment  très  vif  du  péril  qui  menace 
son  peuple,  l'imminence  de  ce  danger  et  l'espoir  d'en 
conjurer  en  partie  du  moins  les  funestes  effets  inspi- 
rent à  Sophonie  la  description  saisissante  du  Jour  de 
Jahvé  :  «  Il  est  proche  le  grand  Jour  de  Jahvé...  ce  sera 
un  jour  de  colère,  un  jour  d'angoisse  et  d'afïlietion,  un 
jour  de  renversement  et  de  bouleversement...  J'acca- 
blerai les  hommes  et  ils  marcheront  comme  des  aveu- 
gles... leur  sang  sera  répandu  comme  la  poussière  et 
leurs  cadavres  comme  l'ordure.  »  i,  14-17.  S'il  n'a  pas 
l'art  de  Nahum,  ni  la  puissance  d'émotion  de  Jérémie, 
notre  auteur  n'est  cependant  pas,  même  au  seul  point 
de  vue  littéraire,  indigne  de  figurer  parmi  les  pro- 
phètes du   vnc  siècle. 

4°  Doctrine.  —  1.  Le  jugement.  —  Le  message  de 
Sophonie  consiste  essentiellement  dans  l'annonce  d'un 
jugement  de  Jahvé  sur  Juda  et  sur  tous  les  peuples  de 
la  terre.  Que  cette  annonce  ne  soit  pas  spéciale  à 
Sophonie,  mais  qu'elle  soit  déjà  le  fait  de  ses  devanciers, 
Amos,  Isaïe  et  Michée,  c'est  certain;  il  n'en  est  pas 
moins  vrai  qu'il  lui  a  donné  une  expression  plus  nette 
et  plus  claire  et  qu'il  en  a  fait  l'enseignement  unique 
de  sa  prédication. 

La  notion  du  jugement  divin  dérivait  de  celle  de  la 
justice  de  Jahvé,  dont  les  prophètes  du  VIIIe  siècle 
s'étaient  complu  à  décrire  les  exigences.  C'est  parce 
qu'il  est  juste,  que  Jahvé  ne  saurait  tolérer  indéfini- 
ment les  désordres  et  les  infidélités  dont  le  nombre  et 
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la  gravité  ne  cessent  de  croître.  Et  puisque  les  uns  et 
les  autres  ne  sont  pas  le  seul  fait  des  nations  païennes 
mais  du  peuple  élu  lui-même,  tous  seront  frappés. 
Contrairement  au  préjugé  populaire  qui  assimilait 
volontiers  les  relations  de  Jahvé  et  de  son  peuple  avec 
celles  des  dieux  et  de  leurs  nations  respectives  et  qui 
se  figurait  la  cause  de  Jahvé  inséparable  de  celle 
d'Israël,  les  prophètes  n'avaient  cessé  de  rappeler  que 
la  justice  de  Dieu  aurait  son  heure,  de  là  leurs  menaces 
d'anéantissement  des  fauteurs  du  mal,  aussi  bien  parmi 
le  peuple  choisi  que  parmi  les  peuples  païens. 

C'est  de  Juda  qu'est  avant  tout  préoccupé  le  pro- 
phète Sophonie,  et  c'est  à  lui  surtout  qu'il  fait  con- 
naître son  message  du  jugement.  Les  signes  précur- 
seurs qu'il  en  perçoit  ne  laissent  pas  que  de  l'impres- 
sionner vivement,  c'est  pourquoi  il  adresse  un  solennel 
avertissement  aux  coupables,  dans  l'espoir  que  la 
pensée  des  rigueurs  de  ce  jugement  pourra  devenir 
salutaire;  à  cet  effet  la  condamnation  des  désordres  qui 
déshonorent  Juda  et  Jérusalem  pourra  marquer  la 
voie  à  suivre  dans  le  retour  à  Dieu.  Mais,  plus  que  la 
perspective  du  salut,  c'est  la  menace  qui  de  beaucoup 
tient  la  plus  grande  place  dans  l'oracle  de  Sophonie. 

Ce  jugement  n'atteindra  pas  seulement  Juda  mais 
tous  les  peuples  et  particulièrement  les  voisins  d'Is- 
raël. La  raison  en  est  que.  pour  Sophonie,  comme  d'ail- 
leurs pour  les  autres  prophètes,  la  justice  de  Jahvé 
non  moins  que  sa  puissance  embrasse  t,out  l'univers  et, 
puisque  les  plus  grands  désordres  sévissent  chez  les 
païens,  ceux-ci,  tout  comme  Juda,  sont  désignés  aux 
coups  de  la  justice  divine.  Sans  doute  le  prophète  ne 
s'attarde  pas  à  énumérer,  comme  pour  son  peuple, 
leurs  péchés  et  leurs  crimes;  ce  n'était  pas  nécessaire, 
car  dans  la  pensée  israélite  le  paganisme  n'était  rien 
autre  qu'une  apostasie  et  une  révolte  orgueilleuse  con- 
tre Dieu,  aussi  était-il  de  ce  seul  fait  passible  du  juge- 
ment; le  châtiment  des  nations  n'est  que  l'exécution 
intégrale  du  jugement  de  Jahvé  dont  la  toute-puis- 
sance et  la  justice  exigent  le  rétablissement  de  l'ordre 
dans  le  monde  par  la  disparition  de  tout  ce  qui  s'y 
oppose.  Cf.  Junker,  op.  cit.,  p.  66-67. 

2.  Jour  de  Jahvé.  —  C'est  sous  ce  terme  de  «  Jour  de 
Jahvé  que  Sophonie  annonce  la  manifestation  du 
jugement.  L'idée  non  plus  que  l'expression  ne  sont 
nouvelles.  Isaïe  et  Amos  les  connaissent  déjà  .  au 
temps  de  ce  dernier  c'était  le  terme  technique  pour 
désigner,  du  moins  d'après  l'opinion  populaire,  le  jour 
du  triomphe  de  Jahvé  sur  les  ennemis  de  son  peuple. 
Pour  les  prophètes,  le  Jour  de  Jahvé  devait  marquer  le 
triomphe  de  la  justice  sur  l'iniquité,  aussi  bien  en 
Israël  que  chez  les  païens.  Sans  doute,  dans  la  littéra- 
ture postexilienne,  au  jour  du  combat  suprême  entre 
la  justice  et  l'iniquité,  la  première  est  représentée  par 
Israël,  tandis  que  la  seconde  l'est  par  les  nations  païen- 
nes, dont  la  défaite  et  la  ruine  assureront  la  revanche  et 
le  triomphe  du  peuple  élu;  mais  telle  n'est  pas  la  con- 
ception des  prophètes  antérieurs  à  l'exil,  de  Sophonie 
en  particulier.  Pour  lui,  comme  pour  Amos,  si  le  Jour 
de  Jahvé  doit  consommer  la  défaite  définitive  des 
nations  païennes,  il  n'épargnera  pas  néanmoins  Israël, 
car  la  justice  doit  triompher  au  détriment  même  du 
peuple  choisi,  elle  sévira  contre  Juda  et  Jérusalem, 
contre  tous  ceux  qui  y  ont  pratiqué  l'idolâtrie  et  com- 
mis l'infidélité  :  "  (.'est  pourquoi  attendez-moi.  oracle 
de  Jahvé,  au  jour  où  je  me  lèverai  comme  témoin.  Car 
c'est  mon  arrêt  de  réunir  les  nations,  d'assembler  les 
royaumes  pour  répandre  sur  eux  mon  courroux,  toute 
l'ardeur  de  ma  colère;  car,  par  le  feu  de  mon  ressenti- 
ment, toute  la  terre  sera  consumée.  »  III,  8. 

Le  châtiment  n'est  qu'un  aspect  toutefois  des  réali- 
sations du  Jour  de  Jahvé;  a  la  place  du  monde  actuel, 
pécheur  cl  en  rébellion  contre  Dieu,  doit  apparaître 

un    monde   nouveau   soumis  à    Dieu,   c'est    l'espérance 


eschatologique  dont  on  retrouve  l'expression  dans 
maints  passages  de  la  littérature  de  l'Ancien  Testa- 
ment. Aussi  est-ce  une  erreur  de  la  critique  de  refuser 
a  Sophonie  la  partie  de  son  livre,  ni,  9-20,  qui  envi- 
sage cette  restauration  après  l'exécution  du  jugement  ; 
le  prophète,  en  effet,  étant  donné  le  caractère  eschato- 
logique de  son  discours,  ne  pouvait  s'en  tenir  à  la 
partie  négative  de  ce  jugement,  l'anéantissement  des 
impies,  il  se  devait  de  mettre  également  en  évidence  le 
nouvel  état  du  monde,  désormais  agréable  à  Dieu. 
Cette  perspective  ne  risquait  pas,  ainsi  qu'on  l'a  pré- 
tendu, d'atténuer  la  gravité  du  message  de  Sophonie 
et  d'en  réduire  la  portée,  car,  pour  les  contemporains 
du  prophète,  l'imminence  du  danger  et  la  menace  très 
précise  contre  les  fauteurs  d'idolâtrie  et  de  tous  autres 
désordres  ne  pouvaient  laisser  d'illusion  aux  coupa 
blés. 

Si  l'extension  du  châtiment,  et  même  de  la  restaura- 
tion, aux  nations  païennes  n'est  pas  en  contradiction 
avec-  la  mission  du  prophète,  qui  vise  tout  d'abord  son 
peuple,  il  n'en  reste  pas  moins  que,  tout  de  même 
qu'Isra  I  était  au  premier  plan  des  préoccupations  de 
Sophonie  dans  la  description  des  infidélités  et  des  dé 
sordres,  il  le  demeure  encore  dans  celle  des  espérances 
de  restauration.  Mais  ce  qui  lui  importe  en  premier 
lieu,  ce  n'est  pas  tant  la  peinture  des  circonstances 
extérieures  d'une  ère  de  bonheur  que  les  conditions  de 
la  rénovation  morale  de  son  peuple,  gage  de  ce  bon- 
heur. A  l'attitude  d'opposition  orgueilleuse  à  Jahvé 
devront  faire  place  l'humilité  et  la  soumission  qui 
assureront  la  paix  et  la  sécurité  sous  la  protection 
divine,  m,  12-13,  tandis  que  les  dispersés  et  les  exilés 
reviendront  dans  un  Israël  désormais  glorieux  parmi 
toutes  les  nations,  m,  19-20.  Mais  la  réalisation  de  cet 
idéal  apparaît  comme  réservée  à  un  reste  ou  au  petit 
nombre  de  ceux  qui  auront  mérité  la  faveur  divine 
par  leur  fidélité  :  «  J'établirai  comme  Reste  au  milieu 
de  toi  un  peuple  humble  et  modeste  qui  mettra  son 
espoir  dans  le  nom  de  Jahvé.  »  m,  12.  Ainsi  ce  peuple 
nouveau,  purifié  par  l'épreuve,  saura  mettre  sa  con- 
fiance, non  flans  ses  propres  forces  ou  dans  le  secours 
des  puissances  humaines,  mais  dans  le  nom  même  de 
Jahvé  et,  par  ce  trait  encore,  le  livre  de  Sophonie  rap- 
pelle les  protestations  des  anciens  prophètes  contre  les 
alliances  avec  les  peuples  païens.  Cf.  van  Hoonacker, 
op.  cil.,  p.  502. 

La  perspective  de  cette  abondance  de  bienfaits  spi- 
rituels et  temporels  qui  caractérisent  l'avenir  messia- 
nique était  bien  faite  pour  encourager  «  les  humbles  du 
pays  »  à  persévérer  dans  la  pratique  de  la  loi  et  la  re- 
cherche de  la  justice,  n,  3;  malgré  leur  petit  nombre 
ils  n'en  constitueront  pas  moins  le  nouveau  et  véri- 
table peuple  de  Dieu.  Par  là,  selon  la  juste  remarque 
de  Junker,  op.  cit.,  p.  68,  le  message  de  Sophonie  se 
rattache  à  la  prédication  de  Notre-Seigneur,  procla- 
mant bienheureux  les  pauvres  et  les  doux,  les  'anâi> fm: 
-  Ne  craignez  point,  petit  troupeau,  car  il  a  plu  a 
votre  Père  de  vous  donner  le  Royaume  de  Dieu.  »  Luc., 
xn,  32. 

Ainsi,  non  seulement  le  prophète  fait  luire  l'espé- 
rance du  salut  d'un  Reste,  ainsi  que  l'avaient  déjà  fait 
d'ailleurs  ses  grands  devanciers,  mais,  avec  une  préci- 
sion et  une  clarté  plus  grandes.il  signale  la  voie  à  suivre 
pour  parvenir  à  sa  réalisation  :  a  savoir  la  voie  de  la 
justice  et  de  l'humilité.  Le  redoutable  jugement  du 
Jour  de  Jahvé  sera  un  jugement  de  purification  qui 
écartera  les  impies,  tandis  que  les  pauvres  et  les  hum- 
bles seront  désormais  le  nouveau  peuple  de  Dieu,  i,  11  ; 
m,  8-12.  Comme  son  illustre  contemporain  Jérémie, 
Sophonie  entrevoit  un  idéal  de  vie  religieuse  dont  par 
sa  prédication  il  prépare  l'avènement. 

Unies  à  Israël  dans  le  désastre  du  Jour  de  Jahvé,  les 
nations  païennes,  représentées  par  les  Philistins,  'es 
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Moabites,  les  Ammonites,  les  Coushites  et  les  V-\ 
riens,  auront  part  à  la  restauration.  Jahvé  fera  périr 
tous  1rs  dieux  de  la  terre,  en  sorti'  que  de  toutes  les 
ilcs  des  nations  on  l'adorera,  h,  11.  Ce  sera  la  conver 
sion  des  gentils  au  Dieu  d'Israël  donl  ils  invoqueront 
k-  nom  avec  des  lèvres  purifiées,  ni.  9. 

Quant  à  l'époque  des  grands  événements  qui  doi- 
vent marquer  ce  Jour  de  Jahvé,  il  semble  bien  que  le 
prophète  en  perçoive  la  proximité,  non  seulement  pour 
ce  qui  est  du  bouleversement  des  nations  et  du  châti- 
ment des  coupables,  mais  aussi  pour  ce  qui  en  parait 
la  conséquence  immédiate,  la  constitution  du  Reste 
d'Israël  dans  la  possession  des  gloires  et  des  bienfaits 
messianiques.  A  ce  sujet,  il  faut  tenir  compte  (lu 
mélange  des  perspectives  et  de  la  portée  eschatologi- 
:  présentent  aux  yeux  du  prophète  des  événe- 
ments historiques.  Il  faut  tenir  compte  aussi  des  déve- 
loppements oratoires,  et  considérer  ces  prédictions,  à 
première  vue  contradictoires,  comme  des  expressions 
différentes  d'un  même  vœu  prophétique,  appelant  la 
justice  divine  sur  tous  les  coupables.  La  variété  des 
images  employées  devient  des  lors  naturelle.  L'idée 
dominante  reste  toujours  celle  du  triomphe  final  d'Is- 
raël el  de  l'abaissement  de  ses  ennemis.  Tobac,  l.rs 
Prophètes  d'Israël,  1919,  t.  i,  p.  280. 

[.  Commentaires  générai  v  \n\  commentaires  de 

l'ensemble  des  douze  pel  ils  prophètes,  dont  menl  i'>n  a  d<  jà 
été  faite  dans  la  bibliographie  des  articles  sur  ces  prophètes 
déjà  parus  ici,  s'ajoutent  les  ouvrages  récents  de  Stone- 
house,  The  fcoofcs  oj  Zephaniah  and  Nahum,  Londres,  1929, 
dans  Westminster  commentaries;  la  2*  el  3e  édition  du  com- 
mentaire de  Sellin.  I >a^  Zuiôlfprophetenbuch,  Leipzig,  1930, 
dans  Kommentar  zum  Alten  Testament  de  Séllin;  Fdelkoort, 
Nahum,  Hahakuk,  Zefania,  Amsterdam,  1o:î7:  F.  Horst, 
Die  zwôll  kleinen  Propheten,  Nahum  his  Maleachi,  Tubingue, 
1938;  II.  Junker,  Die  zuiôlf  kleinen  Propheten,  II  Hâlfte, 
S'ahum.  Uabakuk,  Sophoniax,  Aggàus,  Zacharias,  Mala- 
chias,  Bonn,  1938,  dans  Die  Heilige  Schrilt  des  Alten  Testa- 
ments de  Feldmann  et  I  lerkenne. 

II.  Commentaires  et  travaux  spéciai  \.  I  Catho- 
liques. -  t..  Reinke,  Der  Prophet  Zephanja, Munster,  lstiN: 
l.  Lippl,  Dos  Buch  des  Propheten  Sophonias,  Fribourg-en- 
i;..  loin,  dans  Biblische  Siudien,  xv.  :<;  Tobac,  Queenam 
ex  librn  Sophoniee  deduci  potest  doctrina  ?  dans  Vie  diocésaine. 
Documenta,  fevii-r  1910 

2"  Non  catholiques.  Schwally,  Dos  Buch  Ssefanja,  dans 
Zeitschrift  /»r  alttestamentliche  Wissenschafl,  1890,  p.  165- 
210;  Besson,  Introduction  au  prophète  Sophoni  .  Paris,  1910; 
llalevy.  Le  prophète  Sophonie,  dans  Revue  sémitique,  1905, 
l>.  193-198;  289-313;  J.-M.-P.  Smith.  .1  critical  and  i 
cal  commentarg  on  Micah,  Zephaniah  and  Nahum,  Edim- 
bourg, 1912,  dans  The  international  critical  commentary; 
Cornill,  Die  Prophétie Zephanjas,  dans  Theologische  Studien 
und  Kriliken,  1916,  p.  29 

Voir  aussi  les  articles  sur  Sophonie  dans  les  différentes 
encyclopédies  :  Fillion  dans  Vigoiuoux,  Dictionnaire  de  la 
Bible;  Kaulen  dans  Wetzer-Welte.  Kirchenlexicon;  G.  Béer 
ilans  Hauck,  Protestantische  Realencgklopàdie',  Cheyne, 
dans  Cheyne.  Encgclopaedia  biblica;  J.-A.  Selbic,  dans 
Hastings,  .1  Dictionary  o/  the  Bible. 

A.  Clamer. 

SOPHFtONE  DE  JÉRUSALEM,  patriar- 
che de  cette  ville  de  634  a  6  18. 

I.  Vie.  —  Sopbrone  naquit  à  Damas  où  il  reçut  une 
excellente  éducation,  l'eut  >lie.  comme  paraît  l'indi- 
quer la  qualification  de  sophiste  qui  lui  est  souvent 
attribuée,  commença-t-il  par  enseigner  la  rhétorique. 
Il  ne  tarda  pas  en  tout  cas  à  abandonner  le  monde  et  il 
vécut  durant  de  longues  années  au  couvent  de  Théo- 
dose, près  de  Jérusalem.  Avec  un  de  ses  confrères  en 
monachisme,  .Jean  Moschus,  il  entreprit  de  longs  voya- 
ges qui  le  conduisirent  d'abord  en  Egypte  ou  il  sé- 
journa un  certain  temps,  puis  à  Home.  Jean  Moschus 
mourut  en  619  dans  cette  dernière  ville,  tandis  que 
Sophrone  regagnait  la  Palestine.  Plus  tard,  il  fut  repris 
par  le  goût  des  voyages  et  retourna  en  Egypte.  Il  s'y 
trouvait  justement  lorsqu'il  eut  connaissance  des  neuf 


anathématismes  portés  en  633  par  le  patriarche 
d'Alexandrie.  Cyrus  de  Phase.  Ces  anathématismes, 
on  le  sait,  enseignaient  la  doctrine  monothélite.  So- 
phrone en  saisit  immédiatement  la  gravité  et  il  com- 
mença par  supplier  Cyrus  d'y  renoncer.  N'ayant  pu 
obtenir  aucune  concession,  il  se  rendit  alors  à  Constan- 
tinople,  pour  essayer  de  s'entendre  avec  le  patriarche 
Sergius  :  de  nouveau  il  perdit  sa  peine.  Il  paraît  même 
que  Sergius  serait  parvenu  à  persuader  à  son  interlo- 
cuteur de  ne  parler  ni  d'une  ni  de  deux  opérations  en 
Jésus-Christ  et  de  s'en  tenir  à  la  doctrine  universelle- 
ment reçue  des  deux  natures  et  de  l'unique  personne 
de  Jésus-Christ,  opérant  à  la  fois  les  choses  divines  et 
humaines.  Mansi,  Concil.,  t.  xi,  col.  533,  536. 

1. à-dessus.  Sophrone  revint  en  Palestine.  Mais  sa 
situation  changea  brusquement,  car,  sur  la  fin  de  cette 
année  633  ou  au  début  de  631,  il  fut  élu  patriarche  de 
Jérusalem,  pour  succéder  à  Modeste  qui  venait  de 
mourir.  De  simple  fidèle,  il  devenait  ainsi  juge  de  la 
foi  :  le  silence  sur  les  questions  à  l'ordre  du  jour  lui 
parut  une  forfaiture.  A  l'occasion  de  son  intronisation, 
semhle-t-il.  il  rassembla  autour  de  lui  un  concile  qui 
définit  la  doctrine  des  deux  opérations  et  des  deux 
volontés;  puis  il  communiqua  la  lettre  synodale  au 
pape  Honorius.  à  Sergius.  et  aux  autres  patriarches.  Il 
semble  même  qu'il  ait  encore  composé,  pour  combattre 
les  monothélites,  un  grand  ouvrage  en  deux  livres,  qui 
groupait  six  cents  témoignages  «les  anciens  Pères  en 
faveur  du  dyothélisme  :  cet  ouvrage  est  perdu;  nous 
ne  le  connaissons  plus  que  par  l'allusion  qu'y  fit  l'évê- 
que  Etienne  de  Doura  en  Palestine  au  concile  du  l.a- 
tran  de  6  19. 

Sophrone  ne  garda  pas  longtemps  le  siège  patriar- 
cal et  son  épiscopat  fut  attristé  par  les  invasions 
arabes  qui  se  développaient  alors  en  Palestine.  Il  dut 
même,  en  637,  livrer  la  Ville  sainte  au  calife  Omar.  Il 
mourut  dès  l'année  suivante.  638. 

Quelques  historiens  ont  cherché  a  distinguer  le 
patriarche  Sophrone  et  le  moine  Sophrone  comme  s'il 
s'agissait  de  deux  personnages  différents.  Cette  tenta- 
tive n'a  pas  rencontré  grand  succès  et  on  peut  accepter 
tomme  très  certaine  l'unité  de  personnage.  Tout  au 
plus  a-t-on  le  droit  de  remarquer  qu'avant  son  éléva- 
tion à  l'épiscopat,  Sophrone  n'a  pas  toujours  montré  le 
magnifique  esprit  de  décision  que  révélera  sa  lettre 
synodale. 

II.  Œuvres.  —  Au  cours  de  sa  longue  carrière. 
Sophrone  a  beaucoup  écrit.  A  la  période  antérieure  à  son 
patriarcat  remontent  des  vies  de  saints  et  des  poèmes. 

1°  Comme  hagiographe,  Sophrone  est  surtout  l'auteur 
d'une  vie  des  saints  Cyr  et  Jean.  P.  G.,  t.  i.xxxvn  c, 
col.  3379-3676,  en  deux  parties,  dont  la  première 
raconte  l'histoire  des  deux  héros,  leur  martyre  sous 
Dioclétien,  leur  ensevelissement  à  Alexandrie  et  leur 
translation  a  Menouthis,  sous  l'épiscopat  de  saint  Cy- 
rille, tandis  que  la  seconde  est  consacrée  au  récit  de 
soixante-dix  miracles  obtenus  par  l'intercession  des 
dits  saints,  le  dernier  n'étant  autre  que  la  guérison  de 
Sophrone  lui-même,  merveilleusement  débarrassé 
d'une  maladie  d  yeux  à  la  suite  de  ses  prières.  Deux 
biographies  très  courtes  des  mêmes  saints,  éditées  par 
Mai  sous  le  nom  de  Sophrone.  P.  G.,  t.  lxxxvii  c, 
col.  3677-3696,  sont  très  probablement  apocryphes. 
L'œuvre  authentique  nous  apparaît  comme  un  écrit 
savant,  rédigé  selon  les  meilleures  formules  de  la  rhéto- 
rique alexandrine,  si  artificielles  ou  si  gênantes  qu'elles 
puissent  être. 

Douteuse  est  l'origine  d'une  biographie  de  sainte 
Marie  l'Égyptienne,  ibid.,  col.  3697-3726,  attribuée 
aussi  à  Sophrone.  En  tout  cas  le  style  est  tout  à  fait 
différent  de  celui  de  la  vie  des  saints  Cyr  et  Jean;  il 
serait  quelque  peu  étrange  qu'un  seul  auteur  ait  modi- 
fié à  ce  point  sa  manière. 
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Enfin  Sophrone,  de  concert  avec  Jean  Moschus, 
avait  rédigé  un  éloge  de  saint  Jean  l'Aumônier,  pa- 
triarche d'Alexandrie  (|  en  619),  que  les  deux  amis 
avaient  bien  connu.  Cet  éloge  est  perdu  à  l'exception 
d'un  fragment  conservé  dans  la  vie  de  saint  Jean  l'Au- 
mônier par  Syméon  Métaphraste,  /'.  G.,  t.  cxiv,  col. 
895  i. 

2°  Les  poèmes  laissas  par  Sophrone  sont  pour  la  plu- 
part composés  selon  les  règles  de  la  technique  ancienne. 
On  sait  que,  depuis  le  v"  siècle,  la  métrique  tradition- 
nelle fondée  sur  la  différence  des  longues  et  des  brèves 
avait  cédé  la  place  à  la  rythmique  basée  sur  le  nombre 
des  syllabes,  cela  tout  au  moins  dans  la  poésie  reli- 
gieuse et  populaire,  car.  dans  les  milieux  instruits  et 
spécialement  dans  les  écoles  de  rhéteurs,  on  continuai! 
à  observer  les  règles  de  la  vieille  prosodie. 

On  doit  à  Sophrone  un  recueil  d' Anacreontica, 
P.  G.,  t.  lxxxvii  c,  col.  3733-3838,  c'est-à-dire  d'odes 
écrites  dans  le  mètre  anacréontique,  comme  celles  qui 
ont  pour  auteur  .Maxime  le  Confesseur.  Le  manuscrit 
d'après  lequel  Mai  et  son  collaborateur  P.  Matranga 
ont  préparé  l'édition  de  ces  poèmes  contenait  vingt- 
trois  odes,  dont  les  numéros  1  l-1ti  manquent  plus  ou 
moins  complètement.  La  plupart  de  ces  pièces  sont 

consacrées  à  h rer  des  ïétes  de  l'Église;  elles  ne  sont 

d'ailleurs  pas  faites  pour  l'usage  liturgique,  mais  desti- 
nées à  un  cercle  de  lecteurs  instruits.  Leur  valeur  poé- 
tique a  été  diversement  appréciée  :  somme  toute,  ces 
nrlcs  sont  moins  l'expression  des  sentiments  du  poète 
que  'les  méditations  doctrinales  mises  en  vers. 

On  possède  également,  sous  le  nom  de  Sophrone, 
des  pièces  rythmiques  destinées  à  l'usage  liturgique. 
Celles  que  Mai  a  éditées  sous  le  titre  de  Triodium, 
/'.  G.,  ibid.,  col.  3839-3982,  sont  en  réalité  l'œuvre  de 
Joseph  l'Hymnographe,  qui  vivait  au  ixe  siècle.  Quel- 
ques 'Àvti.zin.  chants  rythmiques  avec  une  mélodie 
propre,  pourraient  cependant  être  l'œuvre  du  moine  de 
Jérusalem;  cf.  Christ  et  Paranikas,  Anthologia  grseca 
carminum  chrislianorum,  Leipzig.  1N71,  p.  96  sq. 

::  \ux  années  du  patriarebat  de  Sophrone  (634- 
638),  appartiennent  quelques  homélies.  Mans  l'édition 
de  Migiie.  /'.  G.,  ibid.,  col.  3201  336  I.  figurent  neuf  de 
ces  homélies,  dont  quelques-unes  en  traduction  latine, 
seulement,  et  dont  la  dernière,  un  panégyrique  de 
saint  Jean  l'Évangéliste,  n'est  représentée  que  par 
ileux  courts  fragments.  Presque  toutes  ces  homélies 
sont  destinées  à  des  fêtes  de  l'année  liturgique, 
elles  valent  autant  pour  leur  richesse  doctrinale  que 
pour  leurs  caractères  oratoires.  Le  texte  grec  de  deux 
îles  homélies  publiées  en  latin  par  la  P.  d.  a  été  re- 
trouvé et  édité  par  Usener  :  ce'.ui  de  l'homélie  sur  la 
nativité  du  Christ,  /'.  G.,  ibid.,  col.  3201-3212,  dans 
le  Rhein.  Muséum  /.  Philol.,  miiiv.  série,  t.  xi.t,  1886, 
p.  500-516;  celui  de  l'homélie  Dehypapanlesioeoccursu 
Domini,  P.  '•..  col.  3287-3302,  dans  un  programme  de 
l'université  de  Bonn,  août  1889.  De  ces  deux  homé- 
lies, la  première  présente  un  réel  intérêt  historique 
car  elle  a  été'  prononcée  le  25  décembre  634,  lorsque  les 
Arabes  occupaient  les  environs  de  Jérusalem  et  te 
liaient  Bethléem,  si  bien  qu'il  était  cette  année  là  im- 
possible aux  chrétiens  de  fêler  Noël  aux  lieux  mêmes 
de  la  naissance  du  Sauveur, con -ils  en  avaient  l'ha- 
bitude. 

I  Isener  a  de  plus  montré  qu'un  discours  sur  le  mar- 
tyr perse  Anastase,  conservé  a   torl   sous  le  n du 

poète  Georges  de  Pisidie,  /'.  '..,  I.  xch,  col.  1679-1730, 

appartient  a  Sophrone.  t  el s'esl  inspiré  des  actes 

du  martyr  mis  a  morl  le  22  janvier  628  a  Césarée  de 
Palestine  ;  ces  "le,  eux  mêmes  ont  été  rédigés  près 
cpie  immédiatement  après  pal  un  moine  du  couvent 
d'Anastase,  près  de  Jérusalem. 

III.  Signification  doctrinale.  Dans  l'histoire 
doctrinale,  Sophron     lient  surtout    une   place   a    cause 


de  s. m  opposition  au  monothélisme.  La  lettre  synodale 
qu'il  envoya,  après  son  intronisation,  au  pape  I  lono- 
rius  el  aux  autres  patriarches  de  l'Orient  a  une  impor- 
tance considérable.  Cf.  ci-dessus,  art.  Ib>x.oai^, 
t.  vu,  col.  105. 

Cette  lettre  commence  par  rappeler  la  doctrine  de 
l'unité  de  personne  dans  le  Christ.  S'il  n'y  a,  dans  le 
Seigneur,  qu'une  seule  personne,  il  v  a  cependant  deux 
natures;  il  y  a  par  suite  deux  opérations  :  Comme 
dans  le  Christ  chaque  nature  conserve  sans  diminution 
sa  propriété,  ainsi  chaque  forme  opère  en  communion 
avec  l'autre  ce  qu'elle  a  de  propre.  Mansi,  (  oncil., 
t.  xi,  col.  180.  Puisque  1'  tre  des  natures  est  distinct, 
distinctes  aussi  sont  les  opérations,  et  nous  nous  gar 
dons  d'admettre  que  ces  natures  n'ont  qu'une  unique 
opération  essentielle  et  physique,  si  nous  ne  voulons 
pas  être  amenés  à  les  fondre  en  une  seule  nature. 
Ibid.,  col.  1  I.  Il  est  vrai  que  Denys  l'Aréopagite 
parle  d'une  opération  tbéandrique  •;  mais  il  ne  la 
donne  pas  comme  l'unique  opération  en  Jésus-Christ; 
à  ses  yeux,  il  s'agit  là  d'une  opération  nouvelle,  qui 
s'ajoute  aux  deux  au  lus  et  qui  comprend  les  actions 
nu  la  divinité  el  l'humanité  s'exer  eut  a  la  [ois.  Ibid., 
col.    188. 

Toutefois,  s'il  y  a  eu  Jésus-Christ  deux  opérations, 
il  n'y  a  qu'un  seul  opérant  :  -  Toute  parole  et  toute 
opération,  qu'elle  soit  divine  et  céleste,  ou  humaine  et 
terrestre,  nous  professons  qu'elle  vient  d'un  seul  el 
même  Christ  et  Fils  et  de  son  unique  hypostase  sv  n 
thétique.  C'était  le  Verbe  de  Dieu  incarné  qui  produi- 
sait naturellement  de  lui  chaque  opération,  sans  divi- 
sion et  sans  confusion,  suivant  ses  natures  :  suivant  la 
nature  divine,  en  laquelle  il  était  consubstantiel  au 
l'ère,  l'opération  divine  et  inexplicable;  et  suivant  la 
nature  humaine,  en  laquelle  il  restait  consubstantiel  a 
nous,  hommes,  l'opération  humaine  et  terrestre;  cha- 
que opération  convenable  et  correspondant  a  chaque 
nature.  »  Ibid.,  col.    18  1. 

Il  est  très  remarquable  que  Sophrone  s'attache  sur- 
ton  I  à  mettre  en  reliei  la  dualité  des  opérations  dan ,  le 
Christ  et  qu'il  ne  dise  rien  des  deux  volontés.  C'était 
là  pourtant  le  point  délicat  de  la  controverse,  el  les 
diseussions  que  le  patriarche  de  Jérusalem  avait  eues 
naguère  avec'  Sergius  de  Constantinople  avaient  été  de 
nature  à  l'éclairer  sur  ce  point.  De  sou  silence,  on  a 
conclu  parfois  que  Sophrone  admettait,  au-dessus  des 
deux  Opérations,  une  volonté  hypostatique  unique. 
Cette  conclusion  est  illégitime.  Lu  fait,  au  moment  OÙ 
fut  rédigée  la  lettre  synodale,  la  controverse  n'avait 
pas  encore  atteint  son  plein  développement  et  le  pro- 
blème des  opérations  pouvait  encore  sembler  au  pre- 
mier plan.  D'autre  part.  Sophrone  observait  que  Jésus- 
Christ  n'avait  pas  subi  involontairement  et  nécessai- 
rement (docouatojç  xaî  ivavxaoTÛç)  les  mouvements 
et  les  liassions  de  la  nature  humaine,  mais  qu  il  les 
avait  subis  naturellement  et  humainement  (cpjcriXiSç 
zii  Sc\i0pa>7TÏv<Oç),  col.  184.  Ce  n'est  pas  la  dire  que  lac 
tivité  et  la  volonté  humaines  sont  régies  el  mues  par 
la  seule  volonté  divine.  Peut-être  quelques  précisions 
n'eussent  pas  été  inutiles.  .Mais,  en  une  matière  aussi 
complexe,  il  fallait  laisser  au  temps  el  aux  circons- 
tances le  soin  d'amener  les  problèmes  a  maturiti 

La  lettre  de  Sophrone  contribua  pour  une  grande 
pari  a  provoquer  les  réactions  des  monothélites.  <>n  a 
VU  ailleurs  le  détail  des  événements  sur  lesquels  lions 

n'avons    pas    a    revenir    ici.    Cf.    art.    Moni i.isvn., 

l.  \.  col.  2316  sq. 

s.  v ,,  Sophrone  le  sophiste  et  Sophrone  le  patriarche, 

dans  Reuw  de  l'Orient  chrétien,  c  mi.  1902,  p.  :ir,u-:is.">; 
i  vin.  1903,  n  356-387;  K.  Popoviê,  Sophronius, patriarche 
île  Jérusalem,  envisagé  comme  tnéologit  n  ei  comme  auteur  île 
sermons  el  île  cantiques  liturgiques  (en  rus  e),  dans  les 
Travaux    île    l'Académie    ecclésiastique    de    Kiev    il  eu, lut. 
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août  1889-septembre  1890;  H.  Straubinger,  Die  Lehre  des 
Patrtarcken  Sophronius  von  Jérusalem  iiber  die  Trinitdt,  die 
Incarnation  und  die  Person  Christi,  dans  Der  Kalholik,  1907, 
I.  I,  p.  81  sq.;  175  sq.;  251  sq.;  M.  Jugie,  Saint  Sophrone  et 
l'immaculée  conception,  dans  Revue  augustinienne,  1. 1,  1910, 
p.  567-574. 

I.a  plupart  des  écrits  de  Sophrone  connus  jusqu'ici  ont 
elc  édités  par  les  soins  de  Mai.  On  trouvera  la  reproduction 
des  textes  ainsi  publiés  dans  P.  G.,  t.  lxxxviic,  col.  3147- 
1014.  11  est  à  peine  besoin  d'ajouter  que  des  recherches  cri- 
tiques seraient  indispensables,  tant  pour  assurer  un  meilleur 
établissement  du  texte  que  pour  retrouver  peut-être  des 
écrits  non  encore  publiés.  LTne  traduction  latine  de  la  Vie 
de  sainte  Marie  l'Égyptienne  a  été  faite  par  Paul  Diacre  au 
vin'  siècle,  P.  L.,  t.  lxxiii,  col.  671-690. 

Parmi  les  Anacreontica,  la  pièce  qui  porte  le  numéro  14, 
In  excidium  sanctte  urbis  manque  dans  P.  G.;  elle  a  é  é 
publiée  par  L.  Ehrhard  dans  un  programme  de  Strasbourg, 
1887.  La  pièce  21,  De  desiderio  S.  urbis  a  été  commentée 
par  S. -A.  Vaben,  dans  Mnemosyne, nouv.  sér.,  t.  xix,  1891, 
p.  1-15;  cf.  E.  Bouvy,  Poètes  et  mélodes,  Nîmes,  1886,  p.  169- 
182. 

G.  Babov. 

SORBON  (Robert  de),  maître  séculier  de  l'uni- 
versité de  Paris  (xine  siècle).  —  Il  naquit  le  9  octobre 
1201.  Sorbon  est  le  nom  du  petit  village,  voisin  de 
Rethel.  où  il  vit  le  jour  et  non  point  celui  de  sa  famille, 
car,  suivant  la  remarque,  amicale  d'ailleurs,  de  Join- 
ville,  il  était  «  fils  de  vilain  et  de  vilaine  ».  On  ignore 
tout  de  son  enfance  et  des  débuts  de  sa  carrière.  Il 
apparaît  en  pleine  lumière  vers  1254.  A  cette  époque  il 
est  chanoine  de  Cambrai  (cité  comme  tel  dès  1250); 
maître  en  théologie  (depuis  1236  au  plus  tôt)  et  régent; 
clerc  du  roi,  dans  la  familiarité  duquel  il  est  admis.  Il 
usera  de  cette  influence  pour  la  fondation,  qu'il  pro- 
jette depuis  plusieurs  années  peut-être  et  à  laquelle 
il  travaille  activement,  de  son  collège  qui  deviendra 
ensuite  la  Sorbonne.  En  tant  que  maître  séculier  il  dut 
être  mêlé  aux  discussions,  souvent  violentes,  entre 
maîtres  séculiers  et  réguliers  qui  marquent  les  années 
1254-1256  et  qui  se  terminent  par  la  condamnation  de 
Guillaume  de  Saint-Amour;  mais  jamais  il  ne  se  porta 
aux  excès  qui  ont  rendu  célèbre  celui-ci,  comme  Eudes 
de  Douai,  Christian  de  Beauvais  ou  Laurent  Langlais. 
En  1258  il  devint  chanoine  de  Notre-Dame  de  Paris. 
Sa  renommée  comme  prédicateur  est  attestée  pour  les 
années  1260-1265  surtout.  Jamais  toutefois  il  ne  fut 
chancelier  de  l'Université  comme  on  l'a  dit,  pour  avoir 
mal  interprété  peut-être  son  De  conscientia.  Diverses 
missions  lui  furent  confiées;  ainsi  en  1263  pour  la  pré- 
dication de  la  croisade  contre  l'Aragon.  Mais  il  se 
donna  surtout  à  l'œuvre  de  l'organisation  de  son  col- 
lège (voir  l'article  ci-dessous)  et  de  l'élaboration  de  ses 
statuts.  Il  en  fut  le  premier  proviseur  et  en  porta  le 
titre  officiellement.   Il  mourut  en   1274,  le  15  août. 

Son  ceuvre  théologique  et  son  influence  ne  sont  pas 
des  plus  considérables,  encore  que  Guillaume  de  Nan- 
gis,  dans  sa  Chronique  (dans  Recueil  des  Historiens  des 
Gaules,  t.  xx,  col.  560),  le  présente  comme  un  émule  de 
saint  Thomas.  Elle  est  marquée  surtout,  cette  œuvre, 
de  préoccupations  pastorales  plus  que  du  souci  de 
spéculations  savantes;  et  elle  est  toute  empreinte, 
fond  et  forme,  de  cette  «  preud'homie  »  que  saint  Louis 
goûtait  particulièrement  en  lui.  Ses  traites  sont  d'ordre 
moral  surtout,  ou  parénétique.  Il  semblerait  même 
qu'en  règle  générale  ses  ouvrages  plus  considérables  ne 
soient  que  des  amplifications  de  ce  qui  avait  été  origi- 
nairement un  sermon  ou  une  exhortation  aux  étu- 
diants. 

1°  C'est  le  cas  pour  le  De  conscientia  dont  on  possède 
une  double  rédaction,  la  première  en  forme  de  sermon, 
l'autre  plus  développée,  mieux  ordonnée,  constituant 
le  traité  édité.  Il  y  est  question  du  jugement  de  l'âme, 
présenté  sous  forme  d'examen  et  par  comparaison  avec 
l'examen  de  la  licence  qu'on  subit  devant  le  chancelier 
de  Paris.  C'est  sur  le  livre  de  conscience  que  le  can- 


didat sera  interrogé.  Il  importe  donc  de  le  bien  con- 
naître; et  c'est  à  quoi  tendent  les  conseils  prodigués 
dans  son  traité  par  Robert.  On  en  possède  trois 
éditions  :  Marguerin  de  La  Bigne,  dans  la  Maxima 
bibliotheea  Patrum  (Lyon,  1677),  t.  xxv,  p.  346-352; 
Du  Boulay,  Historia  universit.  Paris.,  t.  m,  p.  225  sq.  ; 
F.  Chambon,  Robert  de  Sorbon,  De  conscientia  et  de 
tribus  dielis,  Paris,  1903,  p.  1-33. 

2°  Le  De  tribus  dietis  poursuit  le  même  thème  en 
exposant  les  trois  étapes  à  parcourir  ou  les  trois  routes 
à  suivre  pour  aller  au  paradis,  à  savoir  la  contrition,  la 
confession  et  la  satisfaction.  C'est  sur  la  confession 
surtout  que  l'auteur  insiste  plus  longuement.  Ce  traité 
n'offre  pas  moins  de  quatre  rédactions  différentes.  Là 
encore,  se  trouve  à  l'origine  un  Sermo  magislri  R.  de 
Sorbon  de  3  dietis,  comme  porte  l'inscription  du  manus- 
crit. Il  est  assez  probable  que.  dans  sa  rédaction  défi- 
nitive, ce  traité  doit  venir  s'articuler  avec  le  De  cons- 
cientia pour  en  former  comme  la  seconde  partie.  Édi- 
tions :  Max.  bibl.  Patrum,  t.  xxv,  p.  357-362; 
F.  Chambon,  op.  cit.,  p.  35-61. 

3°  De  matrimonio.  Ici  encore,  on  est  en  présence 
d'un  sermon  qui  a  pris  l'allure  d'un  petit  traité,  après 
remaniements  plus  ou  moins  considérables.  Robert 
y  montre  comment  et  pourquoi  le  mariage  est  chose 
honorable;  quelles  règles  impose  cet  état;  et  quelles 
sont  les  causes  qui  le  doivent  faire  embrasser.  Édité 
par  B.  Hauréau,  Xotices  et  extraits  de  quelques  mss  de 
ta  Bibliothèque  nationale,  t.  i,  p.  188-202. 

4°  De  con/essione.  Il  s'agit  cette  fois  d'un  manuel  des 
confesseurs,  avec  les  conseils  opportuns  pour  la  solu- 
tion des  principaux  cas  de  conscience  qu'ils  peuvent 
rencontrer.  Édit.  :  Maxima  bibl.  Patrum,  t.  xxv, 
p.  352-358. 

5°  On  possède  également  de  notre  auteur  des  Glossœ 
divinorum  librorum,  publiées  par  Tournemine  dans 
son  édition  des  commentaires  de  Ménochius,  Paris, 
1719,   t.   ii,  p.  599-612. 

6°  Des  Gloses  sur  l' Anti-Claudianus  d'Alain  de  Lille. 
Ms.  Paris,  Bibliothèque  nationale,  lat.  8300,  fol.  4. 

7°  Enfin  un  nombre  considérable  de  sermons  dont  le 
dépouillement  méthodique  n'a  pas  encore  été  tenté.  Il 
pourrait  réserver  cependant  d'heureuses  trouvailles 
concernant  le  genre  littéraire  lui-même  et  la  person- 
nalité de  Robert  de  Sorbon;  sans  doute  aussi  des  dé- 
tails intéressants  sur  la  vie  religieuse  et  morale  du 
temps.  On  doit  encore  s'en  tenir  pour  l'instant  aux 
indications  fournies  par  B.  Hauréau,  dans  ses  Xotices 
et  extraits,  Paris,  1886-1892,  6  vol.,  passim. 

Les  statuts  du  collège  de  Sorbonne  rédigés  par  lui, 
ainsi  que  son  testament,  concernent  plutôt  l'histoire 
de  la  Sorbonne.  Voir  l'art,  suivant. 

L'influence  assez  considérable  que,  malgré  le  genre 
familier  de  ses  écrits,  ou  peut-être  à  cause  de  cela,  Ro- 
b<  rt  exerça  sur  ses  contemporains,  peut  se  mesurer  tout 
d'abord  au  grand  nombre  de  manuscrits  qui  les  ont 
reproduits  et  conservés;  puis  aux  paraphrases  et  imi- 
tations auxquelles  ils  ont  donné  naissance;  on  ne 
connaît  pas  moins  de  trois  paraphrases  du  De  cons- 
cientia; une  du  De  tribus  dietis,  attestée  par  onze  ma- 
nuscrits, dont  trois  au  moins  du  xme  siècle;  un  traité 
De  seplem  speciebus  qui  s'inspire  également  de  lui; 
enfin  aux  traductions  qui  les  ont  vulgarisés  :  l'une  ano- 
nyme (Bibl.  nat.,  franc.  9617}  intitulée  Traité  de  trois 
journées;  une  autre,  due  à  Pierre  de  Luxembourg  et 
éditée  à  maintes  reprises,  suivant  la  compilation  du 
ms.  Paris,  Bibl.  nat.,  lat.  li  SS3;  Pierre  y  puisa  la  matière 
de  sa  Diète  de  salut  et  de  ses  Trois  voies  de  Paradis. 

Jadart,  Robert  de  Sorbon,  son  origine,  sa  vie,  ses  écrits, 
dans  travaux  de  l'académie  de  Reims,  t.  lx,  1875,  p.  10-96; 
Ilist.  littéraire  de  la  France,  t.  xvi  (Daunou),  p.  55;  t  xix 
(Petit-RadeJ),  p.  292-307;  B.  Hauréau,  Propos  de  maître 
liobert  lie  Sorbon,  dans  Mém.  de  l'Acad.  des  inscriptions.,,. 
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1884,  p.  138  m[.;  Féret,  La  faculté  de  théologie  de  Paris,  t.  n, 
p.  203-213;  O.  Gréard,  Nos  adieux  à  la  vieille  Scrbonne, 
Paris,  1893,  p.  2-10;  F.  Chambon,  Robert  de  Sorbon,  De 
conscientia  et  île  tribus  dietis,  Paris,  1903;  P.  Glorieux, 
Répertoire  des  matins  en  théologie  de  Paris  au  XIIIesièclet 
t.  i,  1933,  notice  159. 

I'.  Glorieux. 

SORBONNE  (LES  ORIGINES  DE  la)  Soi! 

ignorance,  soit  parti-pris,  on  a  souvent,  en  traitant  de 
l'enseignement  à  Paris  «lu  xnr  au  xvnr  siècle,  con 
fondu  Sorbonne  et  Université,  ou  tout  au  moins  Sor- 
bonne  et  faculté  de  théologie.  La  confusion  est  an- 
cienne. Elle  est  courante  aux  xviie  et  xvnr  siècles 
malgré  les  protestations  renouvelées  de  la  Faculté. 
Dans  un  Mémoire  pour  les  doyens  et  bacheliers  en  théo- 
logie de  In  présente  licence  (1721)  contre  les  prieurs,  doc- 
teurs et  bacheliers  de  la  Maison  ri  Société  de  Sorbonne, 
dans  lequel,  en  examinant  les  prétendus  ilroils  tin  prieur 
de  Sorbonne  parmi  les  bacheliers,  ses  confrères,  on  donne 
une  idée  juste  et  véritable  de  la  /acuité  de  théologie  et  de 
la  Sorbonne  en  particulier,  on  lit  cette  mise  au  point, 
pleinement  légitime  d'ailleurs  :  »  Il  ne  faut  pas  con- 
fondre le  collège  (|(.  Sorbonne  avec  la  l'acuité  de  théo- 
logie comme  fait  le  vulgaire,  sous  prétexte  que  la 
situation  et  la  commodité  des  bâtiments  de  ce  collège 
ont  engagé  la  Faculté  à  y  soutenir  ses  assemblées,  pas 
plus  qu'on  ne  confond  l'Université  avec  le  couvent  des 
Pères  inathui'ius  parce  qu'elle  y  convoque  ses  assem- 
blées et  qu'elle  en  date  ses  délibérations.  Il  n'y  a  pas 
plus  de  docteur  de  Sorbonne  qu'il  n'y  a  de  docteur  de 
Navarre;  il  n'y  a  (pie  des  docteurs  de  la  Faculté,  élèves 
de  la  Maison  de  Sorbonne  ou  de  la  Maison  de  Navarre. 
I.a  Sorbonne  n'est  qu'un  collège:  et  le  berceau  de  tous 
les  collèges,  c'est  la  Faculté.  Faut-il  rappeler  à  celui 
de  Sorbonne  qu'il  a  été  longtemps  misérable  en  hom- 
mes comme  en  revenus,  qu'il  a  dû  emprunter  aux  ('.bo- 
lets de  l'argent  pour  nourrir  ses  boursiers,  et  des  bache- 
liers a  Navarre  pour  avoir  des  prieurs?  Depuis  ce 
temps  Richelieu  l'a  privilégie:  ce  n'est  pas  une  raison 
pour  se  montrer  ingrat  et  rebelle  envers  la  commune 
mère.  Que  le  chef  de  ces  Messieurs,  le  prieur,  règne  en 
son  collège:  soit.  Mais  le  collège  qui  est  le  théâtre  de 
son  autorité  en  est  aussi  le  tombeau.  Dès  qu'il  s'agit 
des  examens  ou  des  jugements,  bien  que  rendus  dans 
la  salle  des  Actes  qui  appartient  à  la  Société,  la  Faculté 
seule  domine.  L'admonestation  est  sévère;  peut-être 
était -elle  méritée.  Elle  indique  en  tout  cas  le  véritable 
sens  et  l'exacte  portée  de  l'institution  de  1253  qui  a 
rendu  célèbre  le  nom  de  son  fondateur,  Hobert  de 
Sorbon. 

I.  L'institution  et  s. in  sens.  Dans  l'intention 
première  de  celui-ci,  qui  a  toujours  été  respectée  d'ail- 
leurs, la  Sorbonne  est  essentiellement  un  collège.  Le 
litre  officiel  qui  la  désigne  dans  les  documents  ou  les 
chartes  du  \ur  siècle,  ou  que  l'on  voit  reproduit  sou- 
vent  sur  les  manuscrits  qui  loi  furent  légués,  porte  : 
Congregatio,  ou  Collegium  pauperum  magistrorum  Pari- 
sius  in  theotogica  facultate  studentium.  Il  indique  et  son 
recrutement,  et  son  caractère  charitable  et  son  but. 

1°  Le  recrutement.  —  Cette  fondation  s'adresse  ex- 
clusivement aux  maîtres  étudiant  a  la  Faculté  de 
théologie  de  Paris  •.  Suivant  les  statuts  de  l'Univer- 
sité, et  plus  spécialement  enrôle  de  s.i  faculté  de 
théologie  au  XIII"  siècle,  nid  ne  peut  être  admis  a 
s'adonner  aux  éludes  théologiques  et  surtout  a  pré 
tendre  aux  grades,  qui  n'ait  suivi  auparavant  les  cours 
de  la  faculté  des  ails  cl  conquis  la  maîtrise  es  ails. 
Seuls  si-  verront  dispensés  du  titre,  non  pointant  des 
études  équivalentes,  les  sujeis  des  ordres  religieux 
ayant  collèges  ci  chaires  reconnus.  Qu'on  ne  s'j  trompe 
pas  :  les  mailles  dont  il  s'agit  ni  sont  les  maîtres  es 
arts,  clercs,  pal'  le  lail  même,  qui  veulent  poursuivre 
leurs  études  dans  la  Faculté  de  théologie,  et  inclue  \ 
conquérir  licence  cl  maîtrise. 

PICT,   m.    I  HÉOL,   ÇATHOl 


Parla  déjà  la  Sorbonne  se  distinguait  d'autres  col 
lèges.  tels  celui  du  Trésorier  (fondé  en  1268),  celui  du 
Cardinal  (en  13(12),  de  Navarre  (en  1305-1315)  qui 
s'ouvrent  aux  étudiants  en  grammaire  et  philosophie 
aussi  bien  qu'à  ceux  de  théologie.  Il  se  distinguait  de 
certains  autres,  comme  le  collège  des  Danois,  celui 
d'Harcourt,  des  Cholets  parce  qu'il  ne  limitait  pas  son 
recrutement  à  quelques  diocèses  ou  a  une  nation  don- 
née, mais  s'ouvrait  sans  distinction  aux  étudiants  en 
théologie,  à  quelque  nation  qu'ils  aient  appartenu 
durant  leurs  études  es  arts.  Voir  à  ce  propos  la  bulle  de 
Clément  IV.  en  date  du  23  mars  1268,  Charlularium 
universitatis  Parisiensis,  t.  i.  n.  121.  Le  but  poursuivi 
en  commun  mettra  entre  tous  l'unité  requise  et  assu- 
rera une  homogénéité  plus  grande  que  si  les  divers 
membres  s'adonnaient  indifféremment  à  l'étude  de  la 
philosophie,  de  la  théologie  ou  du  droit. 

2°  Son  caractère  charitable.  —  Ces  maîtres  es  ails, 
inscrits  a  la  Faculté  île  théologie,  sont  pauvres.  C'esl 
pour  leur  venir  en  aide  que  le  collège  a  été  Fondé;  il 
doit  leur  procurer  gîte  et  couvert  et  leur  permettre  de 
continuer  leurs  études.  Un  système  de  bourses  prove- 
nant de  donations  nu  de  legs  doit  assurer  l'entretien 
des  membres  du  collège,  dont  le  chiffre  n'atteignit  que 
progressivement  32  et  ne  déliassa  jamais  30.  La  bourse 
se  montait,  à  l'origine,  à  deux  sous,  trois  sous  par 
semaine:  plus  tard  elle  atteignit  cinq  sous  six  deniers 
(un  peu  plus  de  six  francs  de  notre  monnaie  or).  Puis, 
,i  cô1  é  des  associes,  des  socii  ainsi  aidés,  la  maison  s'ou- 
vrait également  a  îles  hôtes  qui  couvraient  eux-mêmes 
les  frais  de  leur  entretien.  D'ailleurs  quiconque  acqué- 
rait, au  cours  de  ses  études,  un  revenu  de  quarante 
livres  devait  renoncer  à  la  bourse  qu'il  avait  pu  obte- 
nir: les  ressources  des  plus  fortunés  doivent  venir  en 
aide  aux  plus  pauvres  et  les  ■  pouces  elers  ■  demeurent 
toujours  la  raison  d'être  de  l'institution. 

3°  Son  but.  —  Mais  la  forme  et  le  but  de  cette  insti- 
tution charitable  étaient  précis  :  permettre  a  ces  mai 
très  pauvres  de  mener  à  bien  leurs  études  théologiques. 
Or,  celles-ci  étaient  assez  longues.  Au  milieu  du 
xmc  siècle,  lorsque  Hobert  de  Sorbon  fondait  son  col- 
lège, la  scolarité  comportait  près  d'une  dizaine  d'an- 
nées :  cinq  ans  d'assistance  aux  leçons  ordinaires,  sans 
aucun  titre;  un  an  d'enseignement  comme  bachelier  bi- 
blique; deux  ans  comme  bachelier  sententiaire  ;  puis 
une  période  d'attente  (qui  au  siècle  suivant  durera 
quatre  ans)  avec  la  qualité  de  bachelier  Formé.  Alors 
seulement  peut  être  obtenue  la  licence  et  s'inaugurer  la 
maîtrise.  1  es  règlements  du  collège  prévoient  donc  un 
séjour  de  sept  ans  au  minimum,  d'une  dizaine  d'an- 
nées au  plus,  pendant  lesquelles  on  travaille  ci  on  se 
prépare.  Toutefois  et  c'est  ce  qui  Fait  l'originalité  de 
cette  institution  la  Sorbonne  n'est  pas  seulement 
une  maison  pour  étudiants,  pension  ou  maison  de  Fa 
mille,  comme  l'étaient  auprès  d'elle  au  moment  di 
fondation,  les  six  ou  sept  collèges  déjà  existants  :  de 
Rethel,  des  Danois,  des  Dix-Huit,  de  Constant  inoplc. 
de  Saint-Honoré,  de  Saint-Nicolas  du  Louvre,  des 
Bons-Enfants  Saint-Victor,  mais  une  maison  d'étude 
où  l'organisation  intérieure,  comme  le  règlement,  tend 
de  toutes  Façons  à  Favoriser  le  travail,  a  aider  cl  faci- 
liter a  ses  membres  les  études  mêmes  auxquelles  ils 
s'adonnent. 

II.    Il     FONDATEUR    II     LA    FONDATION.  <  >  1 1    s'est 

mépris  parfois  sur  l'initiative  de  Robert  de  Sorbon  et 

le  sens  qu'il  lui  attacha.  Dieu  des  mémoires  sur  les 
origines  de  la  Sorbonne.  ou  des  histoires  de  Sorbonne, 
écrit  ■  à  des  périodes  de  crises  ou  de  luîtes  :  gallica- 
nisme, opposition  aux  ordres  religieux,  oui  déformé 
sciemment  ou  non  l'intention  qui  présida  à  son  ori- 
gine. <  in  .i  prêté  ;i  I  lobei  I  de  Sorbon  des  \  ues  cei  tai 

neinelll    inexactes.    La    Fondation    de   son    collège   ne    fut 

pas  une  arme  de  guerre  contre  les  ordres  religieux,  m 
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une  réplique  des  maîtres  séculiers  et  une  protestation 
contre  la  création  des  chaires  des  dominicains  et  des 
franciscains.  L'attitude  du  roi  saint  Louis  en  est  le 
plus  sûr  garant.  On  connaît  sa  position  très  ferme  dans 
le  conflit  qui  mettait  alors  aux  prises  les  deux  éléments 
de  l'Université;  on  sait  aussi  comment  il  favorisa  les 
ordres  mendiants,  fit  appliquer  strictement  la  sen- 
tence de  destitution  et  même  de  bannissement  de 
Guillaume  de  Saint-Amour;  fit  respecter  par  l'envoi 
de  ses  hommes  d'armes  les  cours  des  maîtres  domini- 
cains au  plus  fort  de  la  lutte  que  menaient  contre  eux 
les  séculiers.  Il  n'aurait  point  favorisé  de  son  patro- 
nage ni  aidé  de  ses  ressources  une  fondation  qui  eût 
pris  allure  d'hostilité. 

Il  faut  abandonner  cette  légende;  comme  aussi 
celles  qui  font  de  Guillaume  de  Saint-Amour,  Eudes  de 
Douai,  Gérard  d'Abbeville  les  premiers  associés  du 
collège  naissant.  Les  statuts  mêmes  de  celui-ci  réfu- 
tent l'allégation,  puisqu'il  s'ouvrait  seulement  aux 
étudiants  en  théologie  tandis  que  ces  séculiers  étaient 
maîtres  déjà;  que.  pour  les  deux  premiers  même,  leur 
carrière  se  terminait  quand  s'inaugurait  la  fondation 
de  Robert. 

Ce  qui  est  possible,  c'est  que  l'exemple  des  ordres 
religieux  ait  exercé  une  influence  sur  les  projets  de 
celui-ci  et  que  le  collège  procède  ainsi  d'une  pensée 
d'émulation,  non  d'une  opposition.  Il  n'existait  rien  en 
effet,  pour  les  séculiers,  de  comparable  aux  maisons 
d'étude  qui  s'ouvraient  aux  réguliers  dans  le  grand 
centre  universitaire  de  Paris.  Non  seulement  les  étu- 
diants aux  facultés  des  arts,  de  droit,  de  médecine  ou 
de  théologie  trouvaient  difficilement  gîte  et  couvert, 
avaient  à  se  défendre  contre  l'exploitation  de  l'habi- 
tant chez  qui  ils  logeaient  et  se  procuraient  à  grand 
peine  les  ressources  suffisantes  à  leur  entretien,  mais, 
quand  ils  surmontaient  ces  obstacles,  ils  se  trouvaient 
complètement  abandonnés  pour  leurs  études  mêmes. 
Officiellement  ils  devaient  s'attacher  à  un  maître  dont 
ils  suivaient  les  cours;  ils  s'initiaient  sous  sa  direction 
ou  celle  de  son  bachelier  aux  disciplines  scolaires;  mais 
à  cela  se  limitait  l'aide  qu'ils  étaient  en  droit  d'atten- 
dre. Ni  répétitions,  ni  travail  en  commun  ne  leur 
étaient  proposés;  ni  locaux,  ni  bibliothèques  mis  à  leur 
disposition.  Les  collèges  existant  n'étaient  eux-mê- 
mes que  pensions  de  famille  ou  cité  universitaire  en 
miniature. 

Le  but  de  Robert  de  Sorbon  fut  de  procurer  aux 
pauvres  clercs,  étudiant  à  la  faculté  de  théologie,le  sou- 
tien d'une  vie  commune  et  d'un  travail  en  commun.  Et 
cette  idée  fait  l'originalité  de  sa  fondation.  Les  clercs 
formeraient  un  collège,  une  communauté.  Un  règle- 
ment suffisamment  précis  et  souple  à  la  fois  les  défen- 
drait contre  eux-mêmes  et  les  soutiendrait.  Des  possi- 
bilités de  travail  leur  seraient  offertes. 

Cette  pensée  hanta  assez  vite  l'esprit  de  Robert;  car 
la  réalisation  de  son  projet  témoigne  dès  le  début  — 
encore  qu'elle  dût  s'étendre  sur  de  nombreuses  années 
—  d'un  plan  soigneusement  préparé  et  parfaitement 
conçu. 

Les  premiers  achats  de  terrains,  d'immeubles  ou  de 
rentes,  remontent  à  l'année  1245  environ.  Inlassable- 
ment ils  se  poursuivent  pour  obtenir  une  propriété 
d'un  seul  tenant.  C'est  la  rue  Coupe-Gueule  (devenue 
ensuite  la  rue  aux  Deux-Portes,  la  rue  aux  Hoirs-de- 
Sorbon,  puis  la  rue  de  Sorbonne)  qui  est  choisie;  et  de 
préférence  le  côté  voisin  du  cloître  Saint-Benoît.  Le 
Cartulaire  de  Sorbonne  (Paris,  Bibl.  nat..  lai.  l><  069) 
transcrit  vers  1300  d'après  chartes  authentiques,  com- 
porte 382  pièces.  Sur  ce  chiffre,  141  au  moins  sont  au 
nom  de  Robert.  \'\\  certain  nombre  de  transactions 
sont  le  fait  de  Guillaume  de  Chartres,  chanoine  de 
Saint-Quentin,  et  de  Robert  de  Douai  avec  lesquels  dès 
le  début  Robert  est  étroitement  lié  pour  l'œuvre  qu'il 


poursuit.  Toutes  ces  démarches  et  ces  achats  redou- 
blent en  1254,  après  le  retour  de  croisade  de  saint 
Louis.  On  a  même  l'impression  que  Robert  mène  alors 
de  front  deux  entreprises,  dont  une  au  nom  du  roi; 
mais  que  celle  de  son  collège  l'emporte. 

La  reconnaissance  officielle,  avec  les  premières  do- 
nations du  roi,  ce  qu'on  appelle  parfois  la  charte  de 
fondation  de  la  maison  de  Sorbonne,  date  de  février 
1257.  En  1259  Robert  possède  une  partie  considérable 
des  maisons  de  la  rue  Coupe-Gueule  et  le  roi  l'autorise 
à  fermer  de  portes  celle-ci  aux  deux  extrémités  comme 
pour  en  faire  son  fief.  En  cette  année  très  certainement 
le  collège  est  fondé  et  la  congrégation  des  pauvres 
maîtres  s'est  installée  dans  les  locaux  qu'elle  occupera 
dorénavant.  Il  se  peut  que,  dès  1253,  les  premiers 
étudiants  aient  été  recrutés  déjà  —  car  c'est  la  date 
que  la  tradition  de  la  maison  a  retenue  comme  étant 
celle  de  ses  débuts  —  mais  logés  dans  des  installations 
de  fortune.  Les  négociations,  achats  ou  échanges  ne 
cessent  pas.  Quand  Robert  mourra,  en  1274,  presque 
tout  le  terrain  où  s'éleva  la  première  Sorbonne  et  en- 
core, plus  tard,  la  Sorbonne  de  Richelieu,  lui  appar- 
tient; ainsi  que  de  nombreuses  maisons  sur  les  deux 
côtés  de  cette  rue  Coupe-Gueule,  dans  la  rue  des 
Maçons  et  celle  des  Porrées  qui  l'avoisinent. 

De  son  vivant  déjà  des  bâtiments  nouveaux  avaient 
été  construits  par  ses  soins,  à  côté  des  maisons  qui 
pouvaient  être  utilisées  telles  quelles.  Des  chambres 
pour  les  associés,  la  cuisine,  la  chapelle  s'élèvent  au 
fond  de  la  cour;  la  grande  salle  aussi  et  le  réfectoire.  On 
avait  abattu  de  vieilles  masures,  des  granges,  les  écu- 
ries de  Pierre  Pointlasne.  «  Les  escuries  deviendront 
ruches»,  se  serait  écrié  alors  quelque  étudiant  prophète. 
Méthodiquement,  après  sa  mort,  les  travaux  se  pour- 
suivent comme  les  achats.  Vers  1320  la  construction 
d'une  nouvelle  chapelle  s'amorça;  et  sa  consécration 
se  place  en  1347.  Au  siècle  suivant,  viennent  les  écoles 
extérieures,  en  1470;  en  1480  ce  fut  le  tour  d'une 
bibliothèque,  dans  un  bâtiment  isolé,  entouré  de  ses 
portiques,  sans  parler  de  maintes  reprises,  en  sous- 
ceuvre,  des  constructions  trop  vieilles  ou  trop  étroites. 

Quand  l'œuvre  fut  solidement  assise  et  logée,  Robert 
obtint  pour  elle  toutes  les  approbations  :  du  roi,  qui 
la  considérait  comme  sienne  et  la  recommandait  au 
pape  Alexandre  IV;  du  Saint-Siège,  de  qui  arrivent 
félicitations  et  encouragements,  et  même  (juin  1262) 
concession  de  cent  jours  d'indulgences  à  qui  viendrait 
en  aide  au  collège  naissant;  de  l'Université  en  fin.  La  Sor- 
bonne ne  se  dressait  pas  en  face  de  celle-ci  ni  en  dehors 
d'elle.  Cette  congrégation  d'étudiants  ne  prétendait  à 
aucun  droit,  à  aucune  chaire  (la  fondation  de  la  pre- 
mière date  de  1532  seulement).  Les  maîtres  es  arts  qui 
la  composent  suivent,  comme  tous  les  autres,  les  cours 
de  la  faculté  de  théologie;  ils  fréquentent  les  écoles  de 
maîtres  reconnus  par  l'Université  et  se  soumettent  à 
tous  les  règlements  scolaires;  ce  n'était  donc  en  aucune 
façon  une  institution  s'érigeant  en  face  de  la  Faculté 
ou  de  l'Université.  Elle  ne  pouvait  non  plus  être  igno- 
rée, car  elle  entendait  faciliter  à  ses  membres  la  fré- 
quentation des  cours  et  la  préparation  des  grades. 
L'Université,  le  corps  constitué  comme  son  nom  l'in- 
dique pour  prendre  soin  des  intérêts  de  tous  ceux  que 
rassemblent  les  études  à  Paris,  Universitas  magistro- 
rum  el  scholarium  Parisius  studeniium,  ne  peut  se 
désintéresser  de  cet  effort.  Un  document  de  1266  (dans 
Chartul.  univ.  Paris.,  t.  i,  n.  413)  la  montre  interve- 
nant pour  des  fondations  de  bourses  faites  par  Nicolas 
de  Tournai.  C'est  à  elle  qu'il  appartient,  suivant  les 
conditions  fixées  par  le  pape  Clément  IV  (23  mars 
1268),  de  veiller  à  la  nomination  du  procureur.  Et  c'est 
à  un  sage  dessein  de  l'Université  que,  dans  sa  lettre  du 
22  juin  1262  déjà,  Urbain  IV  avait  attribué  la  réussite 
de  cette  fondation.  Le  collège  de  Sorbonne  fut  tou- 
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jours  reconnu,  approuvé  et  aidé  par  l'Université  de  qui 
il  relève,  comme  tous  les  autres  collèges,  et  de  qui  il  doit 
accepter  (fût-ce  même  en  rechignant,  comme  en  tel 
épisode  de  1666)  le  droit  d'inspection. 

III.  Développement  et  infuence.  —  Les  suscep- 
tibilités dont  le  collège  de  Sorbonne  fit  preuve  parfois 
à  l'égard  de  l'Université,  mais  surtout  la  confusion  que 
l'on  établit  rapidement  entre  Sorbonne  et  faculté  de 
théologie,  tiennent  à  l'importance  toujours  croissante 
du  collège  de  Robert  de  Sorbon  et  à  l'influence  prépon- 
dérante qu  il  exerça  très  vite  au  sein  de  la  Faculté.  Au 
xive  siècle,  plus  des  deux  tiers  des  maîtres  régents  en 
théologie  appartiennent  à  la  Sorbonne.  Les  grands 
actes  scolaires  se  passent  dans  ses  murs  et  toute  la 
foule  s'y  presse.  Le  titre  de  sociétaire  de  Sorbonne  est 
avidement  recherché;  et,  tandis  que  presque  tous  les 
autres  collèges  périclitent,  le  nombre  des  membres  de 
la  Sorbonne  ne  cesse  de  s'accroître.  Des  fondations  de 
chaires  (il  y  en  eut  six  par  exemple  en  moins  de  cin- 
quante ans,  de  1577  à  1625)  augmentent  encore  cette 
influence;  et  c'est  à  la  Sorbonne  encore,  on  ne  le  sait 
que  trop,  qu'on  fit  honneur  ou  grief  des  sentences  et 
censures  prononcées  par  la  faculté  de  théologie. 

Cette  influence  a  des  causes  assez  diverses,  qu'il  im- 
porte de  signaler,  tout  inégales  qu'elles  soient.  Les 
causes  matérielles  ne  sont  pas  des  moindres.  A  com- 
mencer par  la  grande  salle  qui  lui  permit  d'offrir  très 
tôt  l'hospitalité  aux  actes  universitaires. 

1°  Cette  aula  existe  très  certainement  en  septembre 
1281.  Elle  est  achevée  du  vivant  même  de  Robert  de 
Sorbon,  comme  en  fait  foi  un  acte  de  juin  1267.  Chart. 
de  Sorbonne,  fol.  35  d.  Or,  à  cette  époque.  l'Université 
est  en  peine  de  locaux.  Les  églises  s'ouvrent  aux  ser- 
mons universitaires;  les  recueils  de  ceux-ci  mention- 
nent parfois  le  lieu  où  ils  ont  été  donnés  devant  les 
maîtres  et  étudiants  assemblés,  par  exemple  :  Saint- 
Gervais,  Saint-Leufroi,  Saint-Antoine,  Notre-Dame, 
les  Béguines,  les  Filles-Dieu,  la  Madeleine,  ou  même 
aux  Chanipeaux,  qui  était  le  nom  des  Halles  d'alors. 
Voir  Lecoy  de  La  Marche,  La  chaire  française  au 
Moi/m  Age,  p.  226  sq.  Mais  pour  les  réunions  à  allure 
scolaire,  soit  délibérations  des  facultés,  soit  soute- 
nances de  thèses  ou  disputes  solennelles  de  quolibet, 
il  fallait  demander  l'hospitalité  d'un  réfectoire  parfois, 
à  Saint-Jacques  ou  chez  les  mathurins,  ou  de  la  grande 
salle  de  Pévêché,  ou  celle  du  chapitre  de  Notre-Dame. 
Les  constructions  de  la  Sorbonne  comblèrent  une  la- 
cune. On  y  vint  très  vite.  L'église  des  mathurins  con- 
tinua encore  à  abriter  les  délibérations  officielles  des 
facultés  (jusqu'en  1554),  mais  depuis  de  nombreuses 
années  déjà  elle  avait  cessé  d'être  leur  siège  exclusif. 
Par  contre,  dès  la  fin  du  xiw  siècle,  la  Sorbonne  abri- 
tait les  grandes  disputes  solennelles,  soit  pour  les 
actes  des  maîtres,  soit  pour  ceux  des  bacheliers.  Elle 
donna  même  son  nom  à  une  nouvelle  forme  d'exercice 
scolaire,  la  sorbonique,  que  les  Statuts  entérinèrent 
en  1335  et  1350,  mais  dont  l'existence  ainsi  que  le  titre 
sont  attestés  en  1311  dans  les  notes  de  Prosper  de 
Reggio  Emilia  (Rome,  Vatic.  lat.  1086,  fol.  167).  Il  n'en 
fallait  pas  plus  pour  que  le  courant  ainsi  établi  en 
certaines  occasions  plus  solennelles  s'amplifiât,  et  que 
les  membres  de  la  faculté  de  théologie  prissent  l'habi- 
tude de  franchir  la  double  porte  de  Sorbonne  quand 
les  affaires  de  la  faculté  ou...  de  la  théologie  riaient  en 
cause.  On  vint  se  réunir,  discuter,  ou  consulter  dans 
la  maison  de  Sorbonne. 

2°  On  y  fut  attiré  aussi  par  la  bibliothèque  qui.  1res 
accueillante,  augmenta  pour  sa  part  l'attrait  de  la 
maison.  Quelles  que  pussent  être  les  prétentions  des 
autres  bibliothèques  alors  existantes  à  Paris,  celle-ci 
l'emporta  immédiatement  sur  toutes,  par  son  impor- 
tance tout  d'abord,  par  son  caractère  quasi  public 
aussi. 


L'n  des  principaux  legs  qui  se  trouve  à  son  origine 
est  celui  de  Gérard  d'Abbeville  (mort  en  novembre 
1272,  et  dont  le  testament  est  daté  du  19  octobre  1271); 
c'est  près  de  300  volumes  qu'il  donna  au  collège  nais- 
sant (118  s'en  conservent  encore  actuellement  à  la 
Bibliothèque  nationale).  Robert  de  Sorbon,  quelques 
années  plus  tard,  légua  aussi  tous  ses  livres;  d'autres 
dons  suivirent;  si  bien  que,  vingt  ans  après  la  mort  de 
Robert,  le  catalogue  dressé  en  1290  compte  déjà  1017 
volumes,  dont  quatre  seulement  en  français  ;  leur  valeur 
se  trouve  estimée,  dans  un  acte  de  1292,  à  3  812  livres, 
12  sous,  8  deniers.  Le  catalogue  nouveau  composé  en 
1338  ne  comporte  pas  moins  de  223  pages;  et  le  nom- 
bre des  manuscrits  ainsi  classés  va  toujours  croissant. 

Or,  à  la  différence  des  autres  collèges  ou  maisons 
d'étude,  surtout  de  religieux,  la  bibliothèque  de  Sor- 
bonne devint  très  tôt  bibliothèque  de  prêt  pour  les 
sociétaires  de  la  maison,  bibliothèque  de  consultation 
pour  ceux  du  dehors.  Le  testament  de  Gérard  d'Abbe- 
ville le  laissait  supposer  déjà;  les  premiers  règlements 
que  l'on  possède,  celui  de  1321,  Ribl.  nation.,  lat. 
16  754,  fol.  9,  et  un  autre  qui  lui  est  antérieur  le  mon- 
trent explicitement.  Toutes  précautions  sont  prises 
pour  que  seuls  soient  admis  les  travailleurs  sérieux, 
sous  le  patronage  d'un  sociétaire,  d'ailleurs.  Des  me- 
sures précises  garantissent  l'ordre,  la  propreté,  le  res- 
pect des  volumes  dont  un  certain  nombre  sont  atta- 
chés par  des  chaînes  aux  pupitres  de  consultation.  Les 
locaux  deviennent  bien  vite  trop  étroits.  Un  nouveau 
bâtiment  sera  construit,  et  achevé  en  14.S0,  compor- 
tant une  grande  et  une  petite  librairie.  Toute  cette 
histoire  de  la  bibliothèque  de  Sorbonne  sous-entend  à 
chacune  de  ses  pages  l'influence  qu'exerça  cette  ins- 
titution, neuve  en  sa  formule  accueillante,  et  laisse 
deviner  combien  elle  contribua  pour  sa  part  au  rayon- 
nement du  collège. 

3°  A  côté  de  ces  deux  causes  d'ordre  plutôt  matériel, 
l'influence  de  la  Sorbonne  est  duc  également,  et  en 
majeure  partie,  à  l'esprit  que  son  fondateur  sut  lui 
infuser  dès  le  début  et  qui,  créant  entre  tous  les  maîtres 
issus  de  la  maison  une  étroite  solidarité,  un  esprit  de 
corps  très  accusé,  fit  des  Messieurs  de  Sorbonne  une 
véritable  force  articulée  dont  le  rayonnement  put 
jouer  très  vite  à  la  façon  des  ordres  religieux. 

On  aurait  tort  de  vouloir  expliquer  l'influence  du 
collège  au  sein  de  la  faculté  de  théologie  par  la  valeur 
exceptionnelle  de  ses  premiers  maîtres.  Il  n'y  a  pas, 
pendant  le  premier  siècle  de  son  existence,  de  noms 
très  marquants  parmi  eux.  A  ce  sujet  d'ailleurs,  il  fau- 
drait reviser  avec  grand  soin  les  listes  plus  ou  moins 
fantaisistes  qu'on  a  coutume  de  se  transmettre  sur  ce 
personnel  enseignant  des  débuts.  Franklin  par  exem- 
ple, Les  anciennes  bibliothèques  de  Paris,  p.  123,  énu- 
mère  parmi  ceux  qui  se  chargèrent  de  diriger  l'ensei- 
gnement :  Guillaume  de  Saint-Amour,  Odon  de  Douai, 
Laurent  l'Anglais,  Géraud  de  Reims,  Géraud  d'Abbe- 
ville, Raoul  de  Courtray,  Régnauld  de  Soissons,  Gode- 
froy  Desfontaines,  Henri  de  Gand,  Pierre  de  Limoges, 
Odon  de  Castres,  Siger  de  Rrabant.  Poncard  et  Ar- 
nould  de  Hasnede.  Peut-être  de  cette  liste  resterait-il 
quatre  noms  au  maximum;  tous  les  autres  étant  mis 
hors  de  cause,  soit  parce  qu'ils  ne  furent  jamais  maî- 
tres en  théologie,  comme  Siger  de  Brabanl,  soit  parce 
que  leur  enseignement  à  Paris  est  antérieur  à  la  fonda- 
tion du  collège,  soit  parce  qu'ils  appartinrent  à  d'au- 
tres écoles.  Tous  ceux  qui  sont  cités  dans  le  Nécrologe 
de  Sorbonne  comme  des  bienfaiteurs  de  l'œuvre  nais- 
sante ne  sont  pas  nécessairement  ses  maîtres. 

Cependant  a  défaut  de  noms  particulièrement  illus- 
tres, il  est  certain  que  le  nombre  des  maîtres  en  théolo- 
gie passés  par  la  Sorbonne  alla  toujours  croissant,  on 
l'a  signalé  plus  haut,  et  surtout  que  leur  attachement  à 
leur  maison  d'études  fut  durable  et  sincère.  Le  règle- 
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ment  très  judicieux  composé  par  Robert  de  Sorbon,  les 
traditions  qu'il  sut  immédiatement  implanter  dans  sa 
maison  en  furent  les  principaux  facteurs.  Il  y  a  un 
esprit  spécial  de  la  maison  de  Sorbonne  qui  eut  la  rare 
fortune  de  se  transmettre  sans  s'altérer  pendant  prés 
de  six  siècles,  alors  pourtant  qu'aucun  vœu  ni  aucune 
vie  religieuse  ne  lia  jamais  entre  eux  tous  ses  membres  : 
et  cette  réussite  est  toute  à  la  louange  de  son  fondateur. 

La  Société  de  Sorbonne  est  une  famille  studieuse, 
simple,  où  régnent  l'égalité  la  plus  entière  et  une  fra- 
ternité non  affectée.  Ceux  qui  la  constituent  essentiel- 
lement sont  les  sorii,  les  associés,  qu'ils  soient  pavants. 
s'ils  ont  les  ressources  suffisantes  pour  cela,  ou  bour- 
siers, profitant  des  fondations  et  des  revenus  sage- 
ment gérés,  ou  des  dons  qui  sont  toujours  accueillis. 
Entre  ces  deux  catégories,  d'ailleurs,  aucune  diffé- 
rence n'existe,  absolument.  Le  titre  de  socius  est  des 
plus  enviés  et  ne  s'accorde  qu'à  bon  escient,  lue  en- 
quête sur  la  moralité,  la  piété  et  le  caractère  du  can- 
didat, un  examen  doctrinal,  avec  soutenance  de  la 
«  Robertine  .  comme  on  l'appela,  plus  tard  même,  un 
étaient  requis  au  préalable;  mais  seul  un  vote, 
au  scrutin  secret  et  uninominal,  à  la  pluralité  des  voix, 
décidait  de  l'admission.  Quiconque  avait  été  une  fois 
écarté,  l'était  pour  toujours.  Mais  aussi  le  titre,  une 
fois  acquis,  était  inaliénable:  on  pouvait  le  porter  tou- 
jours, même  quand  depuis  longtemps  on  avait  cessé 
d'être  membre  résident  du  collège.  On  faisait  même 
serment  au  jour  de  son  admission  de  ne  point  entrer 
dans  une  autre  communauté  ou  congrégation  séculière 
soumise  a  une  autorité  étran 

lui  revanche,  la  Société  apportait  à  ses  membres 
tous  les  avantages  de  son  institution  :  gaudenl...  Si>r- 
bonse  nomine,  mensa,  scola,  libris,  utensilibus;  prselec- 
tiones,  disputai iones,  collationes  liabent  excipiunlque. 
Cl. Hemere, Miscellanées, bibl  ^rsenal.n.  122S,fol  333. 
Ces  mêmes  bénéfices  se  trouvent  accordés  aux  hôtes 
qui  devaient  couvrir  par  avance  les  frais  de  leur  entre- 
tien et  qui.  dans  la  mesure  des  places  disponibles, 
étaient  admis  eux  aussi  dans  la  Maison  de  Sorbonne. 
Qu'ils  fussent  ou  non  résidents,  ils  partageaient  les 
mêmes  droits,  étaient  tenus  aux  mêmes  exercices  et 
vivaient  de  la  même  vie.  Leur  nombre,  celui  des  hôtes 
comme  celui  des  associés,  fut  toujours  assez  restreint; 
jamais  il  ne  dépassa  le  chiffre  de  36,  auquel  il  ne  par- 
vint d'ailleurs  que  progressivement.  I".t  le  renouvelle- 
ment s'en  trouvait  assuré  par  le  point  du  règlement 
qui  exigeait  qu'une  fois  la  licence  obtenue  —  normale- 
ment au  terme  de  sept  ans  d'études,  de  dix  au  maxi- 
mum —  on  cédât  la  place  à  d'autres. 

nombre  limité,  ce  recrutement  strict  assuraient 
déjà  à  leur  façon  la  cohésion  et  l'unité  de  la  maison  de 
Sorbonne.  Pour  la  cimenter  davantage  encore,  l'idée 
géniale  de  Robert  de  Sorbon  fut  d'intéresser  tous  les 
membres  du  collège  à  la  bonne  marche  et  à  la  prospé- 
rité de  leur  maison,  en  les  associant  étroitement  .i  sa 
direction. 

Si  l'on  excepte  le  proviseur,  dont  la  charge  était  à  vie 
et  dont  l'élection  était  soumise  à  des  lois  plus  compli- 
quées, toutes  les  autres  fonctions,  des  plus  humbles 
aux  plus  hautes,  étaient  assurées  par  voie  d'élection. 
Et  nul  ne  pouvait  se  récuser.  Comme  leur  durée  était 
annuelle  et  comme  la  responsabilité  de  chacun  était 
engagée,  jusqu'à  la  bourse  inclusivement,  cette  cou- 
tume obligeait  les  associés  à  suivre  avec  grand  soin  et 
avec  unf  scrupuleuse  exactitude  la  marche  de  leur 
maison.  Seuls,  d'ailleurs,  les  associés  étaient  électeurs 
îles:  et  en  cela  consistait  leur  unique,  mais  im- 
portante distinction  d'avec  les  hôtes,  lies  conseils 
permanents,  choisis  eux  aussi  parmi  les  associés,  des 
assemblées  plus  larges  quand  besoin  en  était,  contrô- 
laient les  charges,  veillaient  au  maintien  des  tradi- 
tions et  à  l'application  concrète  des  coutumes. 


Au  sein  de  ces  divers  rouages,  l'égalité  la  plus  com- 
plète devait  régner  et  de  fait  existait  entre  tous  les 
membres,  anciens  ou  jeunes,  résidant  ou  non.  de  la 
Société  de  Sorbonne.  Il  en  résultait,  et  l'histoire  est  là 
pour  en  témoigner,  un  esprit  de  famille  à  la  fois  très 
simple  et  très  sérieux,  une  collaboration  que  les  détails 
matériels  les  plus  humbles  et  les  menus  articles  du 
règlement  aidaient  à  rendre  toujours  plus  étroite  et 
plus  familière.  Un  esprit  de  pauvreté  aussi,  qui  restait 
bien  dans  la  ligne  du  fondateur  des  «  pauvres  clercs 
étudiant  en  théologie  .  également  éloigné  du  luxe, 
mais  aussi  de  la  mendicité  et  des  préoccupations  ma- 
térielles préjudiciables  au  travail.  Les  livres  de  comp- 
tes des  procureurs  fournissent  de  cet  effort  constant 
des  preuves  édifiantes. 

En  plus  du  gîte  et  du  couvert,  la  Sorbonne  fournis- 
sait donc  à  ses  membres,  suivant  la  formule  d'un  an- 
cien associé  :  cohors  grata,  bonus  ordo  paxque  benln,  et 
son  ambition  pouvait  se  résumer  en  cette  autre  phrase. 
aux  quatre  adverbes  suggestifs  :  Vioere  socialiter,  et 
collegialiler,  et  moraliter,  et  scholariter.  Liber  Prior. 
Sorbonse,  fol.  84,  avril  1459.  Le  but  dernier  de  la  fon- 
dation demeure  toujours  l'étude  et  la  préparation  aux 
grades  théologiques.  L'atmosphère  créée,  les  services 
communs,  doivent  y  aider;  et  le  souci  des  études,  de 
leur  organisation,  domine. 

Il  n'y  a  pas  à  ajouter  aux  statuts  généraux  de  l'Uni- 
versité déterminant  les  conditions  de  scolarité,  le  pro- 
gramme des  cours,  les  exercices  scolaires  ou  les  exa- 
mens. La  Sorbonne  n'est  qu'un  collège,  on  l'a  dit:  elle 
n'a  qu'à  se  conformer  aux  règlements  communs.  Mais 
elle  peut  venir  en  aide  à  ses  étudiants,  dans  le  cadre 
général  et  sur  le  terrain  même  des  études.  Aussitôt  que 
possible,  et  sans  doute  du  vivant  même  de  Robert  de 
Sorbon,  les  cours  se  donnèrent  sur  place.  Il  suffisait 
pour  cela  que  la  nouvelle  institution  trouvât  des  maî- 
tres en  théologie,  reconnus  par  l'Université,  qui  accep- 
tassent d'établir  là  leurs  écoles  »,  plutôt  que  dans  des 
abris  de  fortune,  loués  parfois  bien  cher.  Elle  n'en  dut 
pas  manquer.  Lux,  à  leur  tour,  accréditaient  leurs 
bacheliers  qui  lisaient  les  Sentences  et  la  Bible. 
Ainsi  les  étudiants  de  Sorbonne  trouvaient  leurs  cours 
inlra  muros.  Plus  tard,  le  collège  aura  deux  séries 
d'écoles  :  intérieures  et  extérieures,  ses  locaux  étant 
devenus  insuffisants  et  l'ayant  obligé  à  acquérir  d'au- 
tres maisons  clans  le  voisinage  pour  y  abriter  de  nou- 
velles chaires.  Ce  fut  également  entre  ses  murs  que  se 
firent  les  disputes  ,  imposées  d'ailleurs  comme  exer- 
cice scolaire  régulier  par  les  statuts  de  la  faculté  de 
théologie.  Mais,  même  pour  cela,  on  avait  à  la  Sor- 
bonne l'avantage  de  la  vie  commune.  Le  prieur  est 
particulièrement  chargé  de  veiller  à  la  régularité  de 
ces  séances:  un  associé,  élu  pour  l'année  et  prenant 
le  titre  de  maître  des  étudiants,  lui  vient  en  aide.  Dans 
une  grande  simplicité  et  collaboration,  tous  les  étu- 
diants, mais  aussi  tous  les  associés  résidant,  et  les 
maîtres  nantis  de  leurs  diplômes  y  peuvent  intervenir, 
(/est  en  commun  que  l'on  s'exerce  et  que  l'on  se  re- 
prend, comme  c'est  en  commun  que  se  font  les  répéti- 
tions de  cours,  et  comme  c'est  encore  devant  la  com- 
munauté que  se  donnent  les  collations  ou  sermons 
imposés  par  les  règlements  universitaires.  Toujours  il 
y  a  l'aide  mutuelle,  appliquée  cette  fois  aux  études  et 
venant  considérablement  augmenter  l'effort  indivi- 
duel. 

Mais,  à  ce  compte-là.  s'établissent  peu  à  peu.  dans  le 
domaine  de  la  pensée  théologique,  des  traditions,  un 
esprit  de  la  maison,  qui  marquera  les  générations  di- 
verses passant  par  la  Sorbonne.  Sans  parler  d'une 
école  au  sens  strict,  comme  on  peut  le  faire  d'école 
francise  aine  ou  thomiste,  il  y  a  tout  un  courant  qui  se 
crée  et  qui.  à  leur  insu  peut-être,  exerce  son  influence 
sur  les  futurs  maîtres  de  Sorbonne.  Faut-il  souligner 
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comme  un  de  ses  traits  particuliers,  qui  s'accentuera 
surtout  au  xv  siècle  et  plus  tard,  l'importance  ac- 
cordée aux  questions  de  morale  et  aux  fameux  cas 
de  conscience  qui  deviendront  comme  une  spécialité 
de  la  maison'?  C'est  une  tournure  d'esprit,  plus  encore 
qu'une  ligne  doctrinale;  mais  elle  est  nettement  mar- 
quée. 

Du  jour  où  la  Sorbonne  eut  des  maîtres  nombreux, 
sortis  de  son  sein  et  enseignant  dans  ses  murs,  il  était 
inévitable,  étant  donné  surtout  l'intense  esprit  de 
famille  qui  régnait  entre  ses  associés,  qu'elle  devînt 
une  personnalité  puissante  dans  la  faculté  de  théo- 
logie. Klle  ne  fut  jamais  qu'un  collège,  c'est  vrai;  elle 
demeura  toujours  distincte  de  la  faculté  dont  elle 
dépendait:  on  comprend  du  moins  l'influence  qu'en  la 
personne  de  ses  maîtres  elle  y  exerça  et  le  rôle  qu'elle 
fut  amenée  a  jouer  dans  son  histoire. 

I.  Sources.  Les  sources  manuscrites  sonl  nombreuses 
et  en  grande  majorité  encore  im-dites.  Pour  les  origines,  il 
faut  consulter  eu  premier  lieu  le  Cartulaire  de  Sorbonne, 
Paris,  Bibl.  nat.,  lui  16  069,  recueil  de  382  pièces,  menant 
jusque  vers  1300.  Les  originaux  s'en  trouvent  en  grande 
partie  aux  Archives  nationales,  principalement  S.  6211- 
6232.  Quelques  documents  ont  été  publiés  par  Denifle- 
Chatelain,  Charlul.  universil.  Paris.,  t.  i,  n.  Voir  l'Index 
aux  mots  Universitas,  Humus  Sorbonss,  Sorbonse  ilumus. 

Pour  suivre  l'histoire  du  collège,  il  y  a  quatre  catégories 
de  registres.  1°  Les  registres  du  prieur,  où  sont  analysées 
toutes  les  affaires  concernant  les  personnes,  les  études,  les 
examens,  la  discipline  générale  :  du  li  décembre  1430  au 
2  mars  1484  :  Paris,  Bibl.  nat.,  lat.  16  070;  puis  après  une 
lacune  de  56  ans.  la  seiie  reprend  de  1.".  lu  a  1790  aux 
Archives  nationales,  ois.  MM.  268,  269,  ■.',  /,  272,  276,  271 
(il  faut  leur  ajouter  le  n.  276,  double  de  2,  I;  el  a  la  Bibl. 
nat.,  le  ms.  lui.   1 '>  14  1.  copie  des  n.  26S  el   269;  et  le  ms. 

If,  442,  copie  de    -'.  2  et    216).  Pour  la  période  des  débuts,  le 

ms.  Bibl.  nat.,  lui.  16  674  contient,  mais  de  façon  moins 
rigoureuse,  les  premières  conclusions,  de  12.">:i  à  1412, 
jointes  aux  Staluls  el  au  Nécrologe  de  Sorbonne  (voir  aussi 
le  Bibl.  nat..  lui.  là  616).  -  2°  Les  registres  du  procureur, 
contenant  les  délibérations  relatives  aux  intérêts  matériels 
de  la  maison.  Ils  vont  du  25  octobre  1617  au  13  juin  1790  : 
Archives  nat.,  MM.  270,  ;','.:,  214,  3»  Registres  dis 
comptes.  On  les  possède  pour  1633  :  Archive-,  //.  2633; 
pour  1661-1664  :  archives,  MM.  278;  poui  1695-1781  : 
Archives./;.  2736-2725.  ajouter  également  pour  1758-1791  : 
Archives.  //.  26  il-J,  15.—  4°  Registrede  la  caisse,  de  1534 
à  1648  :  Archives.  MM.   296. 

Pour  la  bibliothèque,  outre  les  points  du  règlement  qu'on 
trouve  soit  dans  les  Statuts  soil  dans  le  registre  du  prieur, 
on  possède  le  catalogue  de  1338,  contenant  le  répei  toire  de 
la  petite  librairie' il  non  vol.),  de  la  grande  librairie  (330  vol.) 
et  l'inventaire  de  la  grande  librairie.  Ms.  Arsenal,  franc. 
kisi.  155.  Voir  les  études  de  L.  Delisle,  Le  cabinet  des  manus- 
crits de  l<i  Biblioth,  nul.,  t.  n,  p.  180-185;  el  loin  édition, 
ibid.,  t.  ni,  p.  '.i-lll.  On  possède  encore  le  registre  des 
prêts,  de  1102  a  1519  :  Diarium  biblioiheCBS  Sorbonss,  ms. 
A/arur.  3323. 

l'ouï  le  règlement  et  la  discipline  internes,  se  reporter 
aux  Statuts,  Bibl.  nat.,  lai.  16  574;  el  aux  registres  du 
prieur,  lue  compilation  en  a  été  faite  plus  tard,  en  1740  : 
Disciplina  Sorbonss  Humus,  Paris,  Bibl.  nat.,  lut.  16  071 
(copie  dans  Arsen    I.   10 

Consulter  encore  pour  l'ensemble  des  sources  manuscrites 
relai  ives  a  la  Soi  bonne,  Marcel  Poète,  Répertoire  des  sources 
manuscrites  de  l'histoire  de  l'uris.  t.  m,  p.  373-386. 

II.  Nom  i  s  i  i  ikwai  x.  [Ch.  Meunier],  Bibliotheca 
Sorbonica,  seu  liber  de  scriptoribus  sorbonicis,  vers  loin. 
ms.  de  l'Arsenal,  1020;  Cl.  Hemere,  Sorbonse  origines,  disci- 
plina, viri  illustres,  mis  1646,  (ms.  de  la  Bibl.  nat.,  lat,  5493 
[copie dans  Arsenal,  1166]);  [Mauduison?],  humus  et  Societa- 
lis  Sorbonicœ  historia, vers  1 690,  ms. de  l'Arsenal  1021  (copie 
Incomplète  dans  Arsenal,  1022);  Du  Boulay,  Historia  uni- 
versitatis  Parisiensis,  t.  ni,  Paris,  1666,  p.  22  1  sq.;  E.  Pas- 
quiei,  licclurcltcs  de  lu  France,  Paris,  I67à,  1.  XI,  c.  xv; 
Ladvocat,  Dictionn.  hist.et  bibliographique,  1752;  J.  I  )u  ver- 
net,  llisi.  de  lu  Sorbonne,  duus  laquelle  <>u  cuit  l'inflm  nci  de 
lu  théologie  sur  l'ordre  s.,,!,,/.  Paris,  1790,  2  vol  ;  lie  Fou- 
cault, Police  sur  lu  Sorbonne,  1818;  A.  Franklin,  /../  Sor- 
bonne, ses  origines,  sa  bibliothèque,  1875;  P.  Férel .  La  vieille 


Sorbonne,  su  fondation  et  .son  organisation  au  Moyen  Age% 
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P.  Glorieux. 
SORCELLERIE.       I.  Idée  générale.— II  Pos- 
sibilité   et     mécanisme    (col.    2396).       -    III.    Réalité 
(col.  2400).         IV.   Diffusion   (col.  2405).  —   V  Soi 
cellerie  et  morale  (col.  2  111). 

I.  Idée  générale  et  définition.  —  1°  Idée 
générale.  —  La  sorcellerie  est  la  forme  fruste  el  popu- 
laire de  la  magie,  magie  blanche  et  magie  noire  entre- 
mêlées, avec  intention  malfaisante.  Celui  qui  en 
lait  profession,  le  sorcier,  doit  son  nom,  sorliarius, 
a  ce  qu'il  dirigeait  les  sorts  par  ses  sortilèges:  les 
sorts,  en  effet,  jouaient  un  rôle  immense  au  début 
du  Moyen-Age,  commandant  les  déterminations 
journalières  et  même  les  affaires  publiques.  Mais,  si 
le  mol  ne  date  (pie  de  la  lin  de  l'empire  romain,  la 
fonction  remonte  beaucoup  plus  haut  :  le  sortiarius 
n'était  que  l'héritier  barbare  de  ces  faux  mages  de  la 
Perse  et  de  l'Assyrie  qui  avaient  commencé  par 
l'étude  officielle  des  astres  et  avaient  fini  par  celle  des 
procédés  occultes  d'assurer  les  vengeances  particu- 
culières;  il  eut  pour  continuateurs  les  «  égyptiens  » 
et  les  .  juifs  ■  du  bas  Moyen  Age,  les  .  bohémiens 
el  les  tsiganes  des  siècles  derniers,  enfin  nos  sorciers 
actuels  des  campagnes,  bien  que  ceux-ci  délaissent  les 
sorts,  tombés  en  désuétude,  pour  les  maléfices  de 
toutes  sortes,  par  contact,  regard  ou  même  action  à 
distance.  On  continue  cependant  à  désigner  l'action 
du  sorcier  par  le  mot  sortilège  et  à  dire  qu'il  a  jeté 
un  »  sort  »  sur  telle  personne,  sur  tel  objet.  I.e  résul- 
tat produit  ou  espéré,  c'est-à-dire  le  dommage,  se 
nomme  maléfice;  mais  les  deux  expressions  se  pren- 
nent l'une  pour  l'autre.  Autre  expression  populaire  : 
le  mauvais  œil,  la  jettatura,  désignant  l'action  malfai 
santé  du  simple  regard  des  .  jeteux  de  sorts  >•  sur  de 
malheureuses  victimes,  surnommées  «  mauveux  »,  etc. 
Cf.  Dr  Cavalier,  Elude  médicu-psychologique  sut  les 
sortilèges  à  l'époque  actuelle,  1868. 

Sous  tous  ces  noms  transparaît  le  caractère  popu- 
laire, empirique,  d'une  science  magique  dont  on  ne 
possède  plus  que  des  débris.  Cette  ignorance  n'ein 
pêche  pas  que  la  sorcellerie  soit  une  faute  contre  la 
justice  et  la  charité  par  son  action  malfaisante,  et  un 
acte  contre  la  religion,  une  espèce  mal  définie  de 
superstition,  un  mélange  de  magie  et  de  vaine  . il. soi 
vame.  Voir  ci-dessous  l'art.  Superstition.  C'est  à 
ce  double  titre  qu'elle  intéresse  la  théologie  morale. 
il  faut  en  dire  un  mot,  parce  qu'il  existe  sur  ce  point 
beaucoup  de  vague  dans  la  pensée  des  croyants  el 
que  les  condamnations  énergiques  de  l'Église  ne  sonl 
pas  aussi   précises  qu'on   le  désirerait. 

Mais,  avant  de  porter  un  jugement  de  moralité, 
il  faut  distinguer  quatre  points  qui  ont  assez  souvent 
été  confondus  en  cette   matière   : 

1.  Les  prétentions  diverses  des  sorciers,  dont  l'exa- 
men psychologique  amènera  a  une  classification  pro 
visoirc  des  pratiques  de  sorcellerie;  2.  les  tentatives 
de  ces  mêmes  sorciers  de  mettre  en  action  des  forces 
occultes,  dont  une  étude  plutôt  philosophique  démon- 
trera la  possibilité  ou  l'absurdité;  :i.  l'efficacité  de  ces 
tentatives  pour  faire  intervenir  le  démon,  qui  ne 
pourra  être  définie  que  par  la  théologie  catholique; 
I.  les  croyances  de  la  foule,  en  matière  de  sorcellerie, 
dont  les  errements  relèvent  du  jugement  de  l'histoire. 
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2°  Diverses  espèces.  —  Il  n'y  a  sorcellerie  propre- 
ment dite  que  s'il  y  a  un  recours  à  une  puissance 
supérieure  et  que  s'il  y  a  maléfice.  Le  genre  ainsi  cons- 
titué, on  a  pensé  y  distinguer  quatre  espèces,  dont 
trois  d'ailleurs  n'en  sont  que  des  contrefaçons  ou 
des  variétés. 

1.  Si  l'influence  que  le  sorcier  recherche  reste 
d'ordre  naturel,  il  y  a  une  sorcellerie  naturelle,  assi- 
milable à  ce  qu'on  a  appelé  la  magie  blanche,  «  qui 
se  base  sur  des  recettes  empiriques,  sur  le  principe  de 
similitude  ou  de  sympathie  et  qui  n'a  rien  à  faire  ni 
avec  la  religion,  ni  avec  la  morale  »,  sauf  le  préjudice 
très  réel  que  cette  technique  enfantine  peut  arriver 
à  produire.  R.  Allier,  Magie  et  religion,  1935,  p.  10. 
«  Rien  n'y  décèle  une  apparence  de  religieux  »,  sauf 
les  simulations  extérieures  du  sorcier.  Loc.  cit.,  p.  12. 
Par  un  acte  où  il  perçoit  une  fausse  possibilité  d'ac- 
tion en  sous-entendant  peut-être  une  causalité  oc- 
culte, mais  de  son  rang,  celui-ci  prétend  arriver  à  tel 
effet  qui  étonnera  le  public.  Même  s'il  y  parvient,  et 
s'il  prétend  avoir  dirigé  à  son  gré  une  influence  in- 
connue, cette  influence  se  tient,  en  son  esprit,  sur  le 
plan  du  naturel.  Le  geste  du  primitif  qui  prétend, 
par  des  procédés  naturels  pour  lui,  agir  sur  le  cours 
des  saisons  ou  sur  le  résultat  d'une  chasse,  n'est  donc 
pas  de  l'authentique  sorcellerie,  pas  plus  que  celui 
du  guérisseur  qui  recourt  sans  discernement  aux 
vertus  des  simples  :  début  d'une  science  expérimen- 
tale ou  résidu  incompris  d'une  technique  ancienne, 
dans  les  deux  cas,  il  ne  s'agit  que  d'une  fausse  appli- 
cation du  principe  de  causalité.  Ainsi  en  va-t-il,  actuel- 
lement encore,  des  recettes  de  médecine  populaire. 

2.  La  vraie  sorcellerie,  au  contraire,  pense  bien  se 
poser  en  face  d'une  puissance  supérieure  à  la  nature; 
et,  à  l'inverse  de  la  religion  qui  s'incline  et  qui  prie, 
elle  émet  la  prétention  d'asservir  cette  puissance 
à  ses  lins  humaines  et  égoïstes.  La  sorcellerie  a  ainsi 
des  frontières  communes  avec  la  religion  :  il  peut 
arriver  que  la  formule  magique  s'accompagne  de 
prière,  surtout  dans  l'âme  du  client;  mais,  au  fond, 
l'attitude  du  sorcier  et  celle  de  l'homme  religieux 
sont  essentiellement   différentes   et   même   opposées. 

3.  Plus  souvent  encore  arrive-t-il  que  le  sorcier 
recouvre  ses  prétentions  de  signes  empruntés  à  une 
religion,  à  la  pratique  médicale,  etc.  Ceci  amène  à 
distinguer  entre  le  sorcier  véritable,  qui  exerce  une 
influence  vérifiable.  et  le  sorcier  simulateur,  qui  se 
contente,  avec  beaucoup  de  bon  sens  et  une  finesse 
assez  aiguisée,  d'un  certain  apparat  destiné  à  frapper 
des  imaginations  toutes  disposées  d'avance  à  se  lais- 
ser persuader.  L'essentiel  pour  ce  pseudo-sorcier,  dont 
l'espèce  est  la  plus  nombreuse  de  toutes,  consiste  à 
trouver  une  recette  si  compliquée  qu'au  cas  d'un  échec, 
celui-ci  soit  imputable  à  une  faute  du  demandeur, 
le  profit  restant  à  lui  seul  en  cas  de  réussite.  Ch.  Lan- 
celin,  La  sorcellerie  dans  les  campagnes,  p.  51-57. 

Dans  ce  vain  apparat  prennent  place  pêle-mêle  des 
éléments  empruntés  soit  aux  religions  courantes, 
soit  à  l'ancienne  magie,  avec  des  déformations  inten- 
tionnelles ou  dues  à  l'ignorance,  qui  rendent  les  mots 
et  formules  tout  à  fait  méconnaissables  et  inintelli- 
gibles. Pour  les  formules  chrétiennes  (?)  au  Moyen 
Age.  voir  Franz,  .Die  kirchl.  Benediktionen  im  Mitlel- 
alter,  1909,  et  Die  Messe  im  deulschen  M ittelalter,  1902, 
passim;  pour  les  formules  hétéroclites,  voir  par  ex. 
S.  Berger,  dans  Mélusine,  t.  n,  p.  219.  Ce  rituel  de 
charlatan  est  rempli  de  caractères  bizarres  et  de 
prescriptions  précises  qui  relèvent  de  la  vaine  ob- 
servance, sauf  que  cette  dernière  se  contente  sou- 
vent d'attendre  telle  conjoncture  jugée  favorable, 
tandis  que  la  sorcellerie  la  provoque.  On  compose 
par  exemple  des  prières  avec  tant  de  signes  de  croix 
faits  de  la  main  gauche  et  tels  mots  efficaces,  des 


potions  avec  telle  herbe  cueillie  à  tel  jour  et  à  telle 
heure,  etc.  «  Généralement,  il  n'y  a  rien  de  bien  impie 
en  cette  magie  blanche,  dont  l'ineptie  égale  la  can- 
deur; et,  à  moins  d'évocation  plus  ou  moins  expresse 
du  démon,  le  mieux  est  peut-être  de  la  combattre 
par  d'opportunes  railleries.  »  J.  Didiot,  Morale  sur- 
naturelle spéciale,  p.   486. 

4.  A  mi-chemin  entre  cette  sorcellerie  anodine  et 
le  vrai  maléfice,  on  doit  faire  une  place  à  l'ensorcelle- 
ment par  suggestion,  qui,  sans  action  directe  sur  la 
santé,  peut  fort  bien  détraquer  les  cervelles.  Le 
moyen  le  plus  sûr  pour  le  sorcier  privé  de  vrais  secrets 
d'augmenter  son  influence  est  d'inspirer  la  crainte  : 
quand  sa  réputation  a  été  établie  par  un  heureux 
hasard,  «  quand  on  sait  qu'un  signe  de  lui  peut  ame- 
ner la  maladie  ou  la  mort,...  alors  il  peut  user  et  abuser 
de  son  ascendant  :  la  réussite  pour  lui  est  en  quelque 
sorte  assurée.  Dans  ce  cas  et  sans  qu'il  s'en  doute  lui- 
même,  il  agit  par  suggestion.  Il  a  voulu  d'abord  ac- 
quérir de  l'influence;...  à  ce  jeu,  sa  volonté  s'est  affir- 
mée, à  son  insu;  et  maintenant  il  met  en  oeuvre 
l'hypnose,  sans  connaître  ni  le  mot,  ni  la  chose;  et 
désormais,  pour  lui  résister,  il  faut  engager  contre  lui 
une  lutte  de  volonté  dont  sont  incapables  des  pay- 
sans frustes,  dominés  d'avance  par  le  charmeur  ». 
Ch.  Lancelin,  op.  cil.,  c.  iv,  p.  79  sq. 

5.  Le  maléfice  est  un  élément,  en  somme,  essentiel  à 
la  magie  noire,  puisque  le  recours  au  démon  ne  peut 
tourner  qu'au  mal  de  ses  clients;  en  tous  cas,  c'est 
un  caractère  propre  à  la  sorcellerie,  dans  tous  les 
sens  où  l'on  prend  ce  mot  d'ordinaire.  A  ce  point  de 
vue,  les  guérisseurs  sont  mis  à  part  des  vrais  sorciers. 
Sur  les  guérisseurs,  voir  deux  articles  de  l'Ami  du 
clergé,  1902,  p.  824  et  suiv.;  et  1933,  p.  657  et  suiv.; 
entre  les  deux  solutions,  il  y  a  une  marge  qui  est  sans 
doute  proche  de  la  vraie  prudence.  On  distingue, 
parmi  les  maléfices  coutumiers  des  «jeteux  de  sorts», 
ceux  qui  atteignent  :  les  éléments  inanimés,  comme  la 
pluie,  la  grêle,  la  gelée,  les  moissons,  etc.,  les  ani- 
maux, surtout  ceux  des  étables,  les  hommes  enfin; 
et  l'on  cite  des  exemples  de  maladies  étranges  et 
d'épidémies  tenaces.  Cf.  Ami  du  clergé,  1902,  p.  980, 
dont  nous  ne  garantissons  pas  toutes  les  références. 
On  a  pensé  mettre  à  part,  parmi  les  œuvres  des  sor- 
ciers, ce  qu'on  a  appelé  les  philtres  d'amour,  qui 
consistent  à  inspirer  un  amour  ou  une  horreur  irré- 
sistibles à  un  homme  ou  à  une  femme;  mais,  dans  la 
mesure  où  le  diable  aurait  besoin  d'intervenir  en 
pareille  matière,  il  est  bien  évident  que  c'est  aussi 
un  maléfice,  sans  qu'il  soit  à  propos  d'y  voir  une  es- 
pèce distincte  de  sorcellerie.  D'ailleurs  tous  ces  mé- 
faits, dont  la  gravité  et  la  réalité  sont  variables,  ne 
se  distinguant  que  matériellement  les  uns  des  autres, 
ne  peuvent  constituer  de  véritables  espèces  de  sorcel- 
lerie. Celle-ci,  qui  consiste  essentiellement  à  faire  du 
mal  par  un  appel  à  des  forces  surnaturelles,  ne  com- 
porte que  trois  contrefaçons  :  par  suggestion,  par 
vaine  observance,  enfin  par  l'intervention  de  quelque 
procédé  naturel,  ces  quatre  variétés  pouvant  d'ail- 
leurs se   mêler  l'une   à  l'autre. 

II.  Possibilité  et  mécanisme.  —  A  propos  de  cha- 
cune d'elles,  une  enquête  préalable  doit  être  établie 
par  une  saine  philosophie,  sur  sa  possibilité  et  sur  son 
mécanisme,  si  l'on  peut  dire.  La  philosophie  scolas- 
tique  en  a  donné  des  explications  plausibles  qui  au- 
raient intérêt  à  être  précisées  par  la  science  moderne. 

1°  Les  anciens  théologiens,  en  effet,  n'ont  jamais 
examiné  ces  questions  dans  leur  ensemble,  mais 
plutôt,  comme  il  se  devait,  à  propos  de  chacun  des 
agents  qu'elles  prétendent  mettre  en  jeu.  Bornons- 
nous  à  signaler  les  solutions  de  saint  Thomas,  éparses 
dans  ses  deux  Sommes  et  dans  différents  opuscules.  Sur 
les  maléfices  en  général,  cf.  Contra  Cent.,  1.  III,  c.  cvi. 
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1.  Pour  les  maléfices  venant  des  forces  naturelles,  saint 
Thomas  se  préoccupe  de  limiter  l'élasticité  indéfinie 
que  les  sorciers  prêtent  aux  choses  de  la  nature  et  aux 
influences  célestes.  Si  leurs  agissements  se  révèlent 
trop  souvent  étonnants,  c'est  que  «  les  corps  naturels 
ont  certaines  vertus  occultes  dont  la  raison  nous 
échappe  :  pourquoi  ne  serait-il  pas  permis  de  les 
utiliser?  ».  IL-IIe,  q.  xevi,  a.  2,  ad  lum.  Sans  doute, 
dit  saint  Thomas;  mais  on  ne  doit  pas  attendre  des 
réactions  tout  à  fait  disparates,  car  «  celles-ci  se  pro- 
duisent toujours  de  la  même  manière,  en  vertu  du 
déterminisme  qui  les  régit  »,  loc.  cit.,  q.  xcv,  a.  5, 
corp.,  selon  la  forme  substantielle,  qui  donne  à  cha- 
cun des  êtres  ses  activités  spécifiques,  depuis  le 
monde  minéral  et  végétal  aux  réactions  uniformes, 
jusqu'à  la  sphère  des  activités  plus  souples  des  ani- 
maux, puis  des  êtres  libres;  cf.  De  operationibus  occul- 
tis  nalurse,  dans  Opuscul.,  édît.  Mandonnet,  t.  i,  op.  1. 
Cette  réponse  vaut  mieux  que  la  science  du  temps  et 
condamne  les  tentatives  absurdes  de  l'alchimie  du 
Moyen  Age.  Pour  les  ligatures  et  autres  maléfices  à 
propos  du  mariage,  cf.  In  IVm  Sent.,  dist.  XXX1Y, 
q.  iv,  a.  3.  Quant  aux  corps  célestes,  auxquels  la  phi- 
losophie d'Aristote  accordait  une  plus  grande  liberté 
de  jeu  et  que  les  magiciens  prétendaient  appeler  à  l'aide 
de  leurs  pharmacopées,  saint  Thomas  reconnaît  leur 
influence  sur  la  génération  et  l'activité  des  formes 
spécifiques  naturelles,  et  admet  pour  autant  que  la 
magie  peut  provoquer  une  intensification  des  vertus 
des  plantes,  en  les  cueillant  à  tel  moment,  quibusdam 
eliam  observalis  molibus  siderum,  comme  l'avait 
enseigné  Porphyre;  mais  il  refuse  aux  astres  toute 
action  magique  sur  la  liberté  de  l'homme  et  sur  les 
objets  fabriqués,  comme  les  dessins  et  les  effigies,  dont 
la  puissance  nocive  ne  peut  venir  que  des  mauvais  es- 
prits, IL-IIe,  q.  xevi,  a.  2,  ad  2am,  condamnant  ainsi 
les  ■  images  astronomiques  ». 

2.  Le  maléfice  par  suggestion  avait  un  nom  au 
Moyen  Age  :  «  le  mauvais  ceil  ».  Saint  Thomas,  se 
basant  sur  l'Évangile,  Marc,  vu,  21,  et  une  imposante 
tradition  chrétienne,  admet  l'influx  de  Voculus  fas- 
cinons, I",  q.  cxvn,  a.  3;  q.  ex,  a.  2  et  3;  II1-!!*, 
q.  xevi,  a.  3,  ad  lum;  Contra  Gent.,  1.  III,  c.  cm;  De 
potentia,  q.  vi,  a.  3,  ad  7um;  De  malo,  q.  xvi,  a.  9, 
ad  13>"";  In  Galat.,  c.  ni,  1  :  «  L'imagination,  quand 
clic  est  forte,  agit  spécialement  sur  les  yeux  qui 
peuvent  alois  réagir  à  une  certaine  distance.  Si  l'âme 
est  agitée  d'une  véhémente  malice,  comme  il  arrive 
souvent  chez  les  vieilles  femmes,  leur  regard  sera 
nuisible  surtout  pour  les  jeunes  enfants  très  sujets 
aux  impressions  de  l'extérieur.  »  La  théorie  thomiste 
du  mauvais  œil  ne  nous  intéresse  pas  en  elle-même; 
niais  bien  la  position  générale  du  grand  docteur,  qui 
n'admet  pas  d'influence  directe  de  l'esprit  sur  la 
matière  corporelle,  sans  intermédiaire  physiologique. 
Elle  pourrait  être  confrontée  avec  les  théories  mo- 
dernes sur  les  médiums,  la  télépathie,  etc.;  et  le  sys- 
tème ainsi  charpenté  permettrait  de  remettre  à  leur 
place  tant  de  tentatives  d'ensorcellement  anciennes 
et  modernes.  Envers  les  «  charmeurs  de  serpents  », 
saint  Thomas  est  plutôt  sceptique.  IL-II*,  q.  xevi, 
a.  4,  ad  2"'". 

3.  Dans  le  sortilège  vrai  ou  simulé,  qui  s'accompagne 
de  vaines  observances,  il  faut  faire  le  départ  entre  ce 
qui  est  vraiment  efficace  pour  le  bien  ou  pour  le  mal, 
pour  une  guérison  ou  un  maléfice,  et  ce  qui  est  sim- 
plement inutile;  <■  mais  y  joindre  des  inscriptions,  dis 
formules  ou  toute  autre  variété  de  pratiques,  mani- 
festement dénuées  de  toute  efficacité  naturelle,  c'est 
donner  dans  une  superstition  défendue  ».  II  -IL, 
q.  XCVI,  a.  2,  ad  l""1.  Connue  le  domaine  de  la  super- 
cherie est  immense,  il  est  bien  probable  que  toutes 
ces  saines  observances  ne  sont  pas  également  cou- 


pables; «à  côté  des  formules  qui  énoncent  d'évidentes 
erreurs,  il  y  en  a  d'autres  qui  sont  simplement  incom- 
préhensibles, ignolu  nomina,  dont  il  faut  se  défier; 
à  côté  de  vains  symboles  ou  de  signes  mystérieux,  ou 
de  précautions  futiles,  il  peut  se  glisser  de  véritables 
invocations  au  diable.  »  Loc.  cil.,  a.  4. 

4.  Enfin,  puisque,  aux  yeux  de  saint  Thomas 
comme  de  saint  Augustin,  il  y  a  toute  une  frange  des 
phénomènes  magiques  qui  fait  soupçonner  l'interven- 
tion du  démon,  non  seulement  à  l'origine  de  cette 
superstition,  mais  dans  les  agissements  quotidiens 
des  sorciers,  il  faut  résoudre  les  deux  questions  du 
pouvoir  des  sorciers  sur  le  démon,  et  du  pouvoir  du 
démon  sur  la  nature. 

a)  Voici  la  première  réserve  :  Homini  non  est  potes- 
tas  super  dœmones  commissa,  ut  eis  licite  uti  possit  ad 
quodeumque  voluerit,  IIMI",  q.  xevi,  a.  2,  ad  3um. 
Entendons  que,  si  les  thaumaturges  et  les  exorcistes 
peuvent  recevoir  sur  eux  un  pouvoir  passager,  de  la 
part  du  Christ  et  de  l'Église,  cf.  q.  xc,  a.  2,  «  les  dé- 
mons ne  sont  point  proprement  soumis  aux  sortilèges, 
leur  action  n'est  point  liée  nécessairement  aux  signes 
magiques.  S'ils  y  obéissent,  c'est  très  volontairement.  » 
Cf.  S.  Thomas,  De  potentia,  q.  vi,  a.  10. 

b)  Mais  la  puissance  même  du  démon  est  assez 
limitée,  si  bien  que,  dans  ses  réponses  aux  sorciers, 
il  en  est  réduit  à  user  de  supercherie  et  de  suggestion, 
tout  comme  ceux-ci  le  font  envers  leurs  clients.  Saint 
Augustin,  De  Trinitale,  1.  III,  c.  vin  et  ix,  avait  été 
trop  catégorique  sur  ce  point;  saint  Thomas,  tout  en 
s'objectant  son  opinion  :  dœmones  eliam  multipli- 
citer  possunt  corpora  transmutare,  ut  dicit  Augustinus, 
Sum.  Iheol.,  ibid.,  se  sent  tenu  de  la  conformer  aux  exi- 
gences d'une  vraie  philosophie.  Les  démons  ne  peuvent 
ni  opérer  directement  un  changement  de  substance. 
I",  q.  cxvi,  a.  A;  De  potentia,  q.  vi,  a.  5,  corp.  et  ad  .S"". 
ni  probablement  procurer  une  guérison  subite  :  «  En 
tous  cas,  que  l'on  sache  bien  que,  même  si  les  démons 
rendaient  tout  à  coup  une  santé  parfaite,  ce  ne  serait 
pas  un  miracle,  car  ils  le  feraient  par  le  moyen  d'une 
force  naturelle;  mais  le  feraient-ils?  *Demalo,  q.xvi, 
a.  9.  Ils  ne  peuvent  donc  certainement  «  ni  ressusciter 
un  homme,  ni  le  changer  en  bête  »  (comme  on  le  racon- 
tait dans  les  histoires  de  sabbat  et  de  loups-garous), 
L,  q.  lxv,  a.  4;  q.  ex,  a.  2  :  ce  sont  tout  au  plus  des 
prestiges  diaboliques.  Ainsi  le  théologien  ne  retient 
que  trois  classes  d'interventions  des  démons  :  1.  des 
prodiges  objectifs  opérés  par  ceux-ci  en  se  servant  des 
lois  générales  de  la  nature,  qu'ils  connaissent  mieux 
que  les  hommes;  2.  des  prestiges  tout  subjectifs  sous 
forme  d'hallucination  diabolique,  L,  q.  exi,  a.  3, 
ad  4um;  I'-II*,  q.  lxxx,  a.  2;  De  malo,  q.  m,  a.  3, 
ad  9um;  q.  xvi,  a.  11;  3.  des  excitations  purement 
sensorielles,  comme  des  voix  ou  des  fantômes,  ou 
même  des  apparitions  du  diable,  De  potentia,  q.  vi, 
a.  7,  ad  4um;  a.  8,  ad  5»m,  6"m,  7""»;  q.  vu,  a.  N;  I\  q.  u, 
a.  3,  ad  6um.  Saint  Thomas  mettait  toutes  ces  conclu 
sions  sous  le  manteau  de  la  seule  philosophie,  cf.  Cont. 
Gentes,  1.  III,  c.  cm-cvi;  mais  il  en  a  plus  dit,  sans 
doute,  qu'il  n'en  savait  de  bonne  source.  Kn  définitive, 
«ses  textes  intéressants  montrent  bien  son  souci  de  fixer 
les  limites  de  l'influence  des  démons  »,  1.  Mennessier, 
Somme  théol.  La  Religion,  t.  n,  p.    l.">7. 

2°  Les  savants  modernes.  —  Parmi  les  savants 
modernes,  la  plupart  se  désintéressent  des  procédés 
de  la  sorcellerie;  beaucoup  restent  sceptiques  après 
avoir  Unie  vainement  de  les  soumettre  a  l'expérience 
régoureuse.  Mais  ceux  qui  ont  étudié  l'hypnotisme 
et  l'occultisme  en  général,  verraient  volontiers  dans 
la  sorcellerie  un  humble  succédané  de  ces  forces  mys- 
térieuses. Ils  reconnaissent  qu'il  y  a  eu  clic  une  bonne 

part  d'éléments  déjà  catalogués;  mais  les  plus  sagaces 

avouent  qu'il  y  reste  bien  des  points  obscurs,   et    1rs 
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])lus  prudents  diront  peut-être,  avec  le  I)r  Grasset, 
tin  'il  y  n  deux  parts  à  taire  en  ces  matières  :  l'une 
naturelle  et  expérimentale,  l'autre  insondable  parce 
que  préternaturelle.  De  eette  façon,  ils  concluront 
avec  le  même  savant  :  Je  crois  qu'il  faut  absolument 
renoncer,  et  pour  toujours,  à  la  pensée  qu'on  peut 
appliquer  la  connaissance  des  phénomènes  occultes 
au  triomphe  ou  à  la  réfutation  d'une  doctrine  reli- 
quelconque.  Grasset,  L'occultisme  d'hier  et 
d'aujourd'hui,  c.  IX,  §  73. 

Tous  n'en  sont  pas  restés  à  eette  position  sereine, 
et  quelques-uns  voudraient  trouver  en  la  magie  popu- 
laire un  résidu  reconnaissable  des  anciennes  religions, 
ou  bien  un  timide  essai  de  disciplines  plus  savantes, 
qui  détrôneraient  quelque  jour  le  mystère  et  la  peur 
de    l'au-delà. 

1.  Les  uns  sont  de  piètres  vulgarisateurs  matéria- 
listes, dont  les  affirmations  gratuites  et  péremptoires 
ne  supportent  guère  la  discussion,  tant  elles  sont 
simplistes.  I.a  philosophie  (!)  a  vainement  cherché 
les  faits  magiques  »,  disent-ils  d'abord.  Mélusine, 
t.  n.  p.  372.  Il  faut  nier  absolument  qu'il  y  ait  art 
occulte  ou  intervention  d'êtres  surnaturels.  Bien 
plutôt  faut-il  admettre,  «  quand  les  œuvres  magiques 
sont  suffisamment  attestées,  des  actions  physiques, 
chimiques,  médicales,  dont  on  savait  alors  user.  Il 
est  certain,  ajoutent-ils,  que.  même  dans  l'enfance 
des  sciences,  les  arts  avaient  une  surprenante  effica- 
cité. »  Et  si  l'on  en  venait  à  constater  que  îles  puis- 
sances  énormes      semt  mises  en   branle    par  le  sorcier, 

il  tant  faire  un  pas  en  dehors  du  cercle  des  arts 
anciens,  entrer  dans  un  domaine  de  merveilles,  non 
plus  extrinsèques,  mais  se  passant  dans  le  sein  de 
l'être  humain  :  les  sens  sont  susceptibles  d'exaltation 
par  la  même  cause  (pie  je  continue  de  désigner  sous 
le  nom  de  mystique...  Tachmann,  La  fascination, 
p.  37.  Pratiques  habiles  et  phénomènes  nerveux, 
c'étaient  déjà  les  deux  explications  que  donnait  à  sa 
manière  saint  Thomas  et  qu'il  jugeait  insuffisantes. 
Il  était  même  plus  proche  de  la  réalité  quand  il  ren- 
dait compte  de  cette  action  que  la  conviction  exerce, 
par  une  sympathie  secrète  (?),  sur  l'esprit  et  l'orga- 
nisme d'autrui.  »  Loc.  cit.  Mais,  dans  le  cas  même  où 
des  faits  réputés  hier  occultes  seraient  reconnus 
aujourd'hui  d'ordre  expérimental,  il  n'en  reste  pas 
moins  (pie  le  phénomène,  désocculté  »  pour  le  savant, 
demeure,  dans  la  pensée  du  sorcier,  intimement  mêlé 
di  diabolique.  I. 'appel  au  démon  reste  un  fait  psy- 
chologique dont  il  faut  rendre  compte.  Enfin,  si  le 
sortilège  dépasse  par  son  ampleur  ou  sa  soudaineté 
toutes  les  prévisions,  qui  nous  dit  que  l'action  du 
démon    ne    se    superpose    pas    à    celle    de   la    nature? 

2.  Les  explications  savantes  sont,  avant  tout 
examen,  hors  de  la  question,  parce  que  les  théories 
et  techniques  qu'elles  évoquent  sont  bien  au  delà 
de  l'horizon  intellectuel  du  pauvre  sorcier.  >  Il  y  a 
dans  la  sorcellerie  vulgaire  une  ignorance  suffisante 
des  origines  historiques  et  psychologiques  de  la 
magie.  >  Cependant  on  trouve,  chez  quelques  adeptes, 

des  affirmations  sans  preuves  sur  de  prétendus 
fluides  qui  régissent  l'univers,  dont  quelques-uns 
seraient  même  doués  de  personnalité  et  sur  lesquels 
le  sorcier  prétend  à  un  certain  pouvoir.  »  Reconnaî- 
trons-nous dans  ces  prétentions  un  souvenir  déformé 
du  «  mana  »  dis  peuples  primitifs?  Marinier  parle  en 
effet  des  forées  élémentaires  de  la  nature  ».  il  évoque 
«  une  vie  universelle  qui,  répandue  dans  toutes  les 
substances,  les  rend  toutes  susceptibles  d'entendre 
la  parole  magique  et  d'y  obéir  :  rien  n'est  sourd, 
rien  n'est  muet.  Mais  la  science  positive,  qui  recon- 
naît l'activité  de  tous  les  êtres,  vivants  ou  non  vivants, 
dénie  justement  à  ces  derniers  la  plasticité  et  la  spon- 
tanéité   qu'elle    reconnaît    aux    premiers.    Quoi    qu'il 


en  soit  pour  le  fond,  la  persistance  et  même  la  diffu- 
sion de  la  croyance  au  mana,  "  eette  prétendue  puis- 
sance surnaturelle  latente  dans  les  personnes  et  les 
choses,  qui  se  trouverait  à  l'origine  de  la  magie  »  — 
et  dans  les  soubassements  de  la  sorcellerie  —  eette 
vulgarisation  du  mana  «  a  été,  en  général,  exagérée  : 
on  oublie  trop  souvent  que  le  mot  et  la  chose,  décou- 
verts par  R.-H.  Codrington,  The  Melanesians,  1891, 
p,  51,  57,  1H3-119,  200,  307,  s'y  présente  avec  des 
nuances  que  les  utilisateurs  de  sa  découverte,  Marillier 
et  surtout  Marelt.  The  Treshold  of  religion,  1909, 
n'ont  pas  conservées.  A.  Vincent,  dans  Revue  des 
sciences  relig.,   1938,  p.  73. 

On  retrouve  aussi  dans  la  sorcellerie  vulgaire  les 
grands  mots  de  clefs,  clavicules,  pantacles,  talismans, 
alphabets  et  nombres  magiques,  etc.;  ce  sont  des 
éléments  importants  de,"  l'occultisme,  d'où  est  sorti 
le  spiritisme,  puis  la  théosophie  ».  L.  Roure,  dans 
Éludes.  1924,  p.  129.  Mais  ce  ne  sont  plus  que  des 
grimoires  pour  les  sorciers  des  campagnes.  Les 
adeptes  de  l'oii  ullisme.  qui,  ayant  reçu  le  complet 
enseignement  que  pouvaient  leur  donner  leurs  maîtres, 
...possèdent  le  savoir  nécessaire  pour  déchiffrer  les 
pantacles,  exécutent  avec  intelligence  les  opérations 
de  maléfice  qui  doivent  les  mener  à  leur  but  (?); 
tandis  qu'au  contraire  la  sorcellerie  utilise  des  for- 
mules dont  elle  ne  comprend  pas  l'essence,  et  regarde 
l'ensemble  des  signes  graphiques  que  l'on  appelle 
pantacles  comme  un  recueil  de  talismans  ».  C.  Lan- 
celin,  op.  cit.,  p.  33.  De  même  l'envoûtement  est 
hérité  du  principe  de  la  kabale  :  agir  sur  une  image 
c'est  agir  sur  ce  qui  est  représenté;  mais  «  celles  qu'on 
nomme  somnambules.  ...qui  usent  journellement  de 
ces  pratiques  ,  n'en  connaissent  pas  le  sens  caché. 
L.  Roure,  loc.  cit..  p.  1  lu.  On  perdrait  donc  bien  sa 
peine  à  édifier  après  coup  une  explication  philoso- 
phique  pour   une   praticpie   qui   prétend   s'en   passer. 

III.  Réalité.  —  1°  Le  problème.  —  Y  a-t-il  dans 
la  sorcellerie  diabolique  quelque  chose  de  réel?  Cette 
question  intéresse,  sinon  le  moraliste,  du  moins  le 
théologien.  Elle  a  été  résolue  par  l'affirmative  par 
tous  les  théologiens  anciens:  mais  ils  n'ont  pas  tou- 
jours bien  distingué  les  trois  aspects  du  problème  : 
1.  la  réalité  des  dommages  causés;  2.  les  prétentions 
des  sorciers  d'entrer  en  relations  avec  des  puissances 
mauvaises;  3.  l'efficacité  de  leurs  invocations,  c'est- 
à-dire  la  mise  en  branle  de  puissances  vraiment  surhu- 
maines. 

Le  premier  point  ne  devrait  pas  laisser  de  doute; 
il  y  a  bien,  aujourd'hui  encore,  de  vrais  maléfices. 
Sans  doute  il  ne  faut  pas  croire  à  la  légère  tout  le  mal 
qu'on  attribue  aux  sorciers,  tue  épidémie  vient-elle 
s'abattre  sur  les  bestiaux,  les  gens  de  la  campagne 
croient  que  l'étable  a  été  ensorcelée!  Ces  préjugés 
d'ailleurs  tendent  à  disparaître  par  le  bienfait  de  l'ins- 
truction. Mais  peut-être  tel  théologien  estimé  s'est-il 
trop  avancé  quand  il  a  écrit  :  «  Les  sorciers,  autre- 
fois si  redoutés,  quoique  assez  peu  redoutables  peut- 
être,  ont  disparu  de  la  société  actuelle.  »  J.  Didiot. 
Morale  surnaturelle  spéciale,  th.  xxv,  p.  490.  Les 
pasteurs  ou  les  médecins  de  villages  pourraient  sans 
doute  fournir  des  faits  avérés,  et  les  anciens  procès  de 
sorcellerie  contiennent,  dans  leurs  dossiers,  sous  le 
fatras  des  accusations  injustifiées,  des  faits  irrécusables 
qui  donnent  à  réfléchir  aux  historiens  les  plus  sévères  : 

Il  est  probable  qu'au  fond  de  plus  d'une  affaire  de 
sorcellerie,  il  y  avait  une  affaire  d'empoisonnement 
ou  d'avortement  très  réelle.  »  E.  Jordan,  dans  Rev. 
des  quest.  hist.,  1901,  p.  007. 

Quant  à  l'intervention  du  démon  dans  ces  malé- 
fices, il  est  bien  sûr  que  les  agissements  des  sorciers 
tendent  à  y  faire  croire.  Il  suffit, pour  s'en  convaincre, 
de  parcourir  un  de  ces  petits  livres  que  le  colportage 
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répandait  dans  les  villages,  de  1820  à  1850,  et  de  lire, 
prout  sortant,  les  formules  de  pactes  qui  y  sont  pro- 
posées. On  sait  même  que  ees  formules  ont  été  essav  ées 
de  nos  jours,  sans  confiance  et  sans  résultais,  par  des 
adeptes  de  spiritisme  et  d'études  ésotériques.  Mais 
est-il  sûr  qu'elles  ne  recueillent  plus  de  créance  dans 
les  milieux  populaires'?  Voilà  donc  bien  de  vraies 
tentatives  de  pacte  diabolique  et  des  pratiques  de 
sorcellerie    authentique. 

Évidemment,  la  question  mystérieuse  de  l'eflica 
cité  de  ces  invocations  n'est  pas  pour  cela  résolue. 
Peut-elle  être  vérifiée  par  l'expérience?  Assurément 
pas  par  celle  du  grand  public,  ni  par  les  aveux  des 
personnes  qui  se  disent  ensorcelées.  Les  exorcistes 
les  plus  autorisés  sont  aussi  les  plus  déliants  :  il  v  a 
de  pseudo-possessions  qui  ne  sont  que  l'effet  d'une 
suggestion  par  le  contact  d'un  talisman  prétendu 
infernal.  Cf.  De  Tonquédec,  Introduction  ù  l'étude  du 
merveilleux,  p.  llii.  Il  ne  faut  donc  pas  trop  presser 
la  pensée  de  Pascal  :  Il  me  parait  qu'il  n'y  a  tant  de 
faux  sortilèges  que  parce  qu'il  y  en  a  de  vrais,  (.'est 
avant  tout  une  question  de  lait.  Il  faut  pourtant  te- 
nir grand  compte  de  la  doctrine  de  l'Église  qui  laisse 
la  porte  ouverte  à  la  constatation  série  use. 

2°  Essai  de  réponse.  —  En  effet,  la  possibilité  de 
l'intervention  diabolique,  et  donc  la  portée  réelle  de 
certains  pactes  avec  le  démon,  s'appuie,  sinon  sur 
un  enseignement  explicite  de  l'Écriture,  du  moins  sur 
le  sentiment  général  des  Pères,  des  théologiens  de 
l'École  et,  nous  semble-t-il,  du  magistère  ecclésias- 
tique, sentiment  confirmé,  ou  plutôt  illustré  par  la 
tradition  catholique  et  un  certain  enseignement  phi- 
losophique. 

1.  Sauf  l'épisode  des  magiciens  du  pharaon.  Ex., 
e.  vu  sq.,  qui  relève  de  la  magie  savante,  il  ne  faut 
rien  demander  de  précis  à  l'Ancien  Testament  :  les 
textes  cités  par  tous  les  théologiens,  et  à  juste  raison. 
pour  condamner  la  sorcellerie.  Ex..  xxn,  18;  Lev.. 
xix,  31;  xx,  6;  Deut.,  xvm.  9-11,  n'en  disent  ni  l'ef- 
ficacité maléfique,  ni  l'origine  diabolique.  Ce  rôle  du 
diable  était  passé  sous  silence,  d'ailleurs,  dans  les 
livres  anciens  de  la  Bible  hébraïque,  cf.  E.  Mangeant, 
art.  Démon  dans  le  Dictionnaire  de  la  Bible;  et  ici,  t.  iv. 
col.  323-32  I  :  les  maladies,  les  épidémies,  les  troubles 
atmosphériques,  tous  les  maléfices  que  se  sont  tou- 
jours attribués  les  sorciers,  sont  aux  mains  de  Dieu 
seul.  Le  cas  de  la  pythouisse  évoquant  l'ombre  de 
Samuel,  montre  pourtant  que  ce  Dieu  permettait  que 
les  agissements  des  sorcières  fussent  suivis  de  quelque 
effet,  vrai  ou  imaginaire,  ut  dispensatione  occulta, 
se  ostenderet  spiritus  justi,  vel  aliqua  illusio  imagi- 
nuriti,  diaboli  machinalionibus  facta.  S.  Augustin. 
De  diuersis  qusesl.  ad  Simplicianum,  I.   II,  c.  ni. 

Les  prophètes  interdisent  à  leur  tour  les  incanta- 
tions, ls.,  ii,  il;  m,  4;  xi.vm.  13;  Midi.,  v.  5,  mais 
plutôt  connue  des  coutumes  païennes  qui  ne  sont 
que  vanité   ».  Jer.,  x.  2. 

Il  faut  arriver  a  Daniel  pour  trouver  une  magie 
puissante         mais  c'est  la  magie  chaldcenne  exor- 

cisée par  les  hommes  de  Dieu.  Dan.,  u.  2,  10.  Le  livre 
apocryphe  d'Enoch,  vu,  l.  parle  de  puissants  secrets 
confiés  aux  tilles  des  hommes  ,  tradition  populaire 
juive  greffée  à  tort  sur  (.en.,  VI,  2  :  ce  sérail  l'ori|  ine 
de  la  sorcellerie. 

Les  écrits  du  Nouveau  Testament  sont  explicites 
sur  la  situation  des  magiciens  chez  les  païens.  Act., 
vin,  9;  xiii,  6;  sur  l'usage  des  grimoires  en  certains 
milieux,  Act.,  XIX,  19;  sur  le  danger  des  pratiques 
magiques  même  chez  les  chrétiens,  Gai.,  v,  20;  Apoc, 
xxi,  S.  Est  il  bien  sûr  qu'ils  ne  laissent  pas  i  nie  ai 
dre  la  connivence  du  démon  en  ces  maléfices?  Les 
titres  imposants  donnés  a  Simon  le  Magicien  sont 
sans  doute   laisses    au    compte    des    témoins;    mais    le 


mage  Élymas  est  appelé  ■  tils  du  diable  »  par  l'Apôtre. 
Quant  aux  prophètes  des  derniers  jours  et  à  l'Anté- 
christ annonces  par  Notre-Seigneur.  Matth.,  xxiv,  24, 
et  par  saint  Paul,  11  Thess.,  n,  9,  leur  rôle  dépasse  sin- 
gulièrement l'horizon  surbaissé  de  la  sorcellerie. 
Notons  toutefois  qu'à  propos  de  leurs  prodiges  men- 
songers, qui  en  séduiront  un  grand  nombre  »,  les 
Pères  de  l'Église  ont  fait  cette  remarque  générale 
qu'une  intervention  du  démon  peut  fort  bien  être 
mêlée  de  supercherie,  et  que.  par  contre,  les  prestiges 
les  plus   truqués  n'excluent   pas  la  part   du  diable  : 

Les  hommes  superstitieux  sont  livrés  aux  anges  pré- 
varicateurs, moqueurs  et  trompeurs,  pour  être  moqués 
et  trompés.  S.  Augustin,  De  doclrina  christiana,  1.  Il, 
c.  XXIII,  n.  ô.  /'.  1...  t.  XXXIV,  col.  52.  De  l'ensemble 
de  ces  notations,  assurément  trop  brèves,  de  l'Écri- 
ture Sainte,  le  même  docteur  conclut  cependant  :  »  Si 
nous  voulons  nier  ces  prodiges,  nous  nous  mettons  en 
contradiction  avec  la  vérité  des  saintes  Lettres.  -  De 
rit:  Dei,  I.  XXI.  c.  vi,  /'.  /..,  t.  xi.v,  col.  716. 

2.  La  tradition  de  tous  les  peuples  anciens,  comme 
nous  le  verrons  plus  loin,  était  unanime  a  admettre 
la  réalite  des  maléfices  opérés  par  leurs  magi  ou  mathe- 
malici,  qui  n'étaient  souvent  que  de  pauvres  sorciers. 
Cette  unanimité  ne  signifie  pas  grand  chose  par  elle- 
même;  et  les  descriptions  qui  l'appuient  ne  nous  per- 
mettent pas  de  déterminer  en  quelle  mesure  les  mé- 
faits  des  sorcières  antiques  pouvaient  bien  déliasser 
le  vulgaire  charlatanisme.  On  a  voulu  expliquer  par 
cette  crainte  universelle  les  condamnations  de  la  Dible 
contre  les  sortilèges  :  c'est  une  explication  insuffi- 
sante; mais  on  peut  admettre  que  bien  des  docteurs  de 
l'Église  en  ont  été  impressionnés.  D'autant  que  la  phi- 
losophie néopythagoricienne  avait  depuis  longtemps 
admis  l'efficacité  de  la  magie,  Origène,  Contra  Célsum, 
1.  I,  68,  P.  (;.,  t.  xi.  col.  788,  et  (pie  les  néoplatoniciens 
donnèrent  un  regain  d'assurance  aux  mathemalici,  en 
reportant  sur  les  dœmones  les  actions  vicieuses  que 
l'antiquité  attribuait  à  ses  dieux.  «  Un  des  plus  grands 
maux  cpie  commettent  les  démons  malfaisants,  c'est 
qu'étant  les  auteurs  de  toutes  les  calamités  qui  dé- 
solent le  monde.  ...  ils  en  rejettent  l'odieux  sur  ceux 
dont  les  œuvres  sont  le  contraire  clés  leurs.  C'est  par 
l'entremise  de  ces  mauvais  dcnions  cpie  s'accomplis- 
sent les  sortilèges.  Les  hommes  qui  nuisent  à  leurs 
semblables  par  des  enchantements  rendent  de  grands 
honneurs  aux  mauvais  démons  et  surtout  à  leur  chef.  » 
Ces  assertions  de  Porphyre  étayèrent  pour  de  longs 
siècles  l'emprise  de  Satan  sur  la  magie  populaire, 
cf.   Éliphas   Lévy,   Histoire  de  In  magie. 

.'S.  La  croyance  populaire  en  la  puissance  de  la  magie 
païenne  a  été  partagée  ou  admise  provisoirement  par 
la  plupart  des  apologistes  des  trois  premiers  siècles. 
Par  là  s'explique  la  peine  qu'ils  se  donnent  pour  dé- 
montrer  la  transcendance  des  miracles  du  Christ,  sur 
«  les  prodiges  de  l'art  cpie  nous  appelons  magique  ». 
Justin.  A/iol..  i,  30,  /'.  G.,  1.  vi,  col.  373.  Les  uns  et  les 
autres  sont  vrais,  dit  Justin;  ces  derniers  sont  en 
partie  truqués,  observe  Taticn.  Adv.  (c'nec,  c.  XVII- 
xviii,  mais  parce  qu'ils  viennent  des  démons.  Cette 
idée  était  générale  parmi  les  fidèles  du  temps  d'Eu- 
sèbe,  Vit.  Conslant.,l  1 1  Le.  i.vn.  /'.  G., t.  x.x.col.  1121. 

Les  enseignements  des  philosophes  sur  les  dénions 
ont  été  adoptés,  ou  plutôt  adaptes  par  Origène  et  les 
docteurs  africains.  Origène  attribue  les  prodiges  des 
égyptiens  ».  aux  »  démons  qui  se  font  collaborateurs 
des  magiciens...  C'est  par  leur  puissance  cpie  les  arbres 
et  la  vigne  sont  frappes  de  stérilité  ».  ('.ont.  Cels.,  I.  I, 
68,  /'.(/.,  t.  xi,  col.  788.  Les  écrivains  de  l'Afrique 
chrétienne  sont  portes  a  admettre  sans  plus  de  cri- 
tique les  faits  en  question  et  a  les  attribuer  au  diable  : 
ils  croient  aux  sortilèges,  n  Le  corps  et  l'âme  de 
l'homme  peuvent  être  atteints  et  viciés  par  la  sinistre 
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influence  et  le  contact  impur  des  démons,  avec  le 
secours  de  qui  opèrent  les  magiciens.  »  Tertullien. 
Apologel.,  c.  xxn,  P.  L.,  t.  i,  col.  404-411.  Saint 
Cyprien  suit  son  maître  sur  ce  point.  De  idol.  vanitat., 
c.  vu,  P.  L.,  t.  iv,  col.  574.  Moins  que  les  autres  doc- 
teurs, saint  Augustin  était  porté  à  minimiser  l'objec- 
tivité des  maléfices  et  le  concours  des  démons,  parce 
qu'il  avait  une  conviction  très  nette  de  l'origine  dia- 
bolique de  beaucoup  de  maladies.  Serin.,  cxxx.  n.  7, 
P.  L..  t.  xxxvn,  col.  1708,  et  une  théorie  excessive- 
ment souple  du  miracle  et  des  virtualités  de  la  nature, 
cf.  La  théologie  du  miracle  selon  saint  Augustin,  dans 
Rech.  de  théol.  anc.  et  médiév.,  1939,  p.  212-214;  enfin, 
plus  précisément,  parce  qu'à  ses  yeux  les  procédés  et 
formules  magiques  étaient  si  disproportionnés  à  leurs 
effets  avérés  qu'ils  devaient  être,  non  des  causes, 
mais  des  signes  faits  à  des  puissances  surnaturelles. 
Après  lui,  tous  les  Pères  latins  font  un  pas  de  plus  : 
ils  voient  le  démon  dans  les  moindres  gestes  des  plus 
vulgaires  sorciers.  S.  Léon,  P.  L.,  t.  i.iv,  col.  218; 
Maxime  de  Turin.  P.  L.,t.  lvii,  col.  256;  Grégoire  le 
Grand,  P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  757;  Prudence,  P.  L., 
t.  lix,  col.  675-676. 

■  Il  faut  reconnaître,  pour  la  réalité  de  la  magie 
noire,  l'existence  d'une  opinion  traditionnelle  très 
forte.  »  Voir  ci-dessus,  L.  Gardette.  art.  Magie,  t.  ix. 
col.  1520.  Tous  les  écrivains  du  Moyen  Age,  on  le 
verra  plus  loin,  admettent,  les  yeux  fermés,  la  solu- 
tion simplifiée  de  saint  Augustin. 

4.  Saint  Thomas  lui-même,  bien  qu'il  regarde  plu- 
tôt les  principes  que  les  faits  particuliers,  admet  la 
possibilité  et  la  réalité  de  la  sorcellerie,  mais,  avant 
tout,  par  respect  pour  les  Saints  Pères  :  Hoc  est  contra 
auclorilutes  sanctorum  qui  dicunt  quod  dœmones  habent 
potestatem  supra  corpora  et  imaginationes  hominum 
quando  a  Deo  permiituntur ;  unde  per  eos  malefici  aliqua 
signa  jacere  possunt...  credimus  dœmones...  multa  pusse 
çua?  nos  non  possumus;  et  illi  qui  ad  talia  facienda 
inducunt,  malefici  vocantur.  Sum.  theol.,  Suppl., 
q.  lviii,  a.  20.  Beaucoup  moins  circonspects  furent 
les  théologiens  scolastiques  des  siècles  suivants  :  le 
maléfice  du  démon  devient  une  clause  de  style.  Sua- 
rez.  De  religione,  c.  xv.  n.  7,  éd.  Vives,  t.  xm,  p.  565. 
Plusieurs  même  n'ont  pas  hésité  à  prendre  pour  argent 
comptant  les  récits  d'exorcismes  et  les  aveux  des 
exorcisés  qui  foisonnent  dans  les  vies  des  saints  de 
tous  pays,  depuis  saint  Martin  jusqu'à  saint  Pierre 
Fourier.  Joignons-y  les  théologiens  du  xvne  s.,  car  ils 
n'ont  fait  qu'exagérer  les  conclusions  de  leurs  prédéces- 
seurs. Voir  l'art.  Magie,  col.  1526.  La  doctrine  de- 
meure sauve  quand  les  plus  prudents  d'entre  eux  ont 
soin  de  distinguer  entre  le  droit  et  le  fait.  «  La  sorcel- 
lerie est  possible  1)  ex  parte  dsemonum,  2)  ex  parte 
hominum,  3)  ex  parte  Dei...  Quant  aux  faits,  ils  re- 
lèvent uniquement  de  l'histoire  et  de  la  critique... 
Maintenant  que  les  lois  physiques  sont  mieux  con- 
nues, bien  des  opérations  jadis  réputées  magiques 
nous  apparaissent  naturelles.  Mais  la  raison  ne  per- 
met pas  »  —  on  en  revient  toujours  à  l'a  priori  — 
«  de  les  contester  tous!  »  Migne,  Theolog.  curs.,  t.  xiv. 
col.  111.  Il  ne  sera  pas  hors  de  propos  d'ajouter  à  ces 
témoignages  celui  de  Bossuet  qui  parle,  avec  quelque 
indétermination  cependant,  de  «  ces  effets  extraor- 
dinaires et  prodigieux  qui  ne  peuvent  être  rapportés 
qu'à  quelque  mauvais  principe  et  à  quelque  secrète 
vertu  pernicieuse;  et  cela  se  confirme  encore  par  cette 
noire  science  de  la  magie,  à  laquelle  plusieurs  personnes 
trop  curieuses  se  sont  adonnées  dans  toutes  les  parties 
de  la  terre.  »  Bossuet,  /"  sermon  sur  les  démons.  Ces 
derniers  mots  font  peut-être  allusion  aux  relations 
des  missionnaires  de  toutes  les  latitudes  déplorant 
les  ravages  de  la  sorcellerie  dans  les  pays,  sauvages  ou 
civilisés,  qu'ils  évangélisaient.  Cf.  Benoît  XIV  et  les 


incubes,  cité  par  S.  Beinach,  Cultes,  mythes  et  religions, 
t.  m,  p.  593. 

5.  Les  condamnations  solennelles  de  l'Église  étaient 
d'ailleurs  trop  concordantes  pour  permettre  aux  théo- 
logiens de  mettre  uniformément  en  doute  la  réalité 
de  toute  la  magie  populaire  et  son  origine  démoniaque. 
«  Le  concile  d'Elvire  de  305  suppose  nettement,  can.  6, 
l'efficacité  possible  des  maléfices  »,  Gardette,  loc.  cit., 
col.  1524,  et  même  l'invocation  du  démon  :  »  Si  un 
homme  en  a  tué  un  autre  par  maléfice,  comme  «7  n'a 
pu  accomplir  pareil  crime  sans  idolâtrie,  il  se  verra 
refuser  la  communion  même  à  la  mort.  »  Mansi, 
Concil.,  t.  ii,  p.  225.  Sans  doute  beaucoup  d'autres 
synodes  postérieurs  se  bornent  à  porter  condamna- 
tion contre  des  tentatives,  ■  qui  sont  de  lourdes 
chaînes,  magna  obligamenta,  pour  les  âmes  ».  Con- 
cile d'Agde  de  506,  can.  68.  On  remarquera  la 
même  réserve  dans  les  conciles  mérovingiens  d'Or- 
léans (511),  d'Auxerre  (586),  de  N'arbonne  (589),  de 
Beims  (625);  dans  les  conciles  carolingiens  de  Tours 
1 8 1  3 1.  can.  42,  et  de  Paris  (829),  Mansi,  Concil.,  t.  xiv, 
col.  89;  dans  les  synodes  d'Angers  (1294)  et  de  Bouen 
(1  115 1,  en  ceux  de  Valladolid  (1322)  et  de  Cologne 
(1357).  On  a  même  dit  que  les  peines  édictées  par  eux 
étaient  trop  douces  —  l'excommunication  ou  la  sus- 
pense temporaire  —  pour  qu'ils  aient  cru  à  un  vrai 
pacte  avec  le  diable.  Mais  il  n'est  pas  douteux  que  la 
plupart  des  gens  d'Église,  au  Moyen  Age,  étaient 
d'accord  pour  le  fond  avec  le  Canon,  episcopi,  intro- 
duit dans  les  collections  canoniques  —  c'était  en  fait 
un  capitulaire  franc,  cf.  Corpus  juris  can.,  édit.  Fried- 
berg,  t.  i,  col.  1030,  n.  142  — :  «  Les  évèques  et  les 
prêtres...  doivent  travailler  à  extirper  la  sorcellerie 
et  la  bonne  aventure,  puisque  le  diable  en  est  l'insti- 
gateur. »  L'opinion  des  hommes  éclairés  ne  va  jamais 
jusqu'à  supprimer  le  rôle  du  démon;  et,  pour  quelques 
esprits  indépendants  que  l'on  cite  en  sens  contraire, 
comme  Agobard,  archevêque  de  Lyon,  Liber  de  gran- 
dine  ettonilruis,  P.  L.,  t.  civ,  col.  147-158,  l'ensemble 
des  évèques  du  ixe  au  xmc  siècle  s'en  tient  à  l'opinion 
moyenne  du  canoniste  Burchard  de  Worms  :  s'il  y  a 
une  part  d'illusion  et  de  vantardise  dans  les  dires  des 
sorcières,  en  particulier  leurs  prétendus  sabbats,  elles 
sont  vraiment  victimes  des  hallucinations  du  démon, 
en  punition  de  leur  impiété.  Burchard,  Décret.,  1.  X, 
c.  i,  P.  L.,  t.  cxl,  col.  831-833.  Ainsi  pensaient,  aux 
siècles  suivants,  un  synode  de  Trêves  de  1310,  can.  79, 
80,  81,  loc.  cit..  t.  xxv.  col.  26S;  un  synode  de  Sala- 
manque  de  1335,  can.  15,  loc.  cit..  t.  xxv.  col.  1056,  deux 
synodes  de  Prague,  celui  de  1346,  can.  56  et  un  autre 
de  1355,  can.  61,  Mansi,  Concil.,  t.  xxvi,  col.  100  et  lu  i. 
Ce  qu'il  faut  induire  de  ces  variations,  c'est  que  les 
pasteurs  des  Églises  particulières,  qui  n'engageaient 
point  le  jugement  de  l'Église  catholique,  étaient 
tiraillés  entre  leurs  doutes  personnels  et  l'opinion 
régnante  parmi  les  fidèles.  Les  historiens  impartiaux 
admettent  que  leur  rôle  fut  plutôt  modérateur  en  ces 
siècles  d'ignorance.  J.  Janssen,  La  civilisation  en  Alle- 
magne, t.  vin.  p.  522.  n.  3. 

Plus  embarrassantes  sont  les  bulles  des  papes  du 
xve  et  du  xvie  siècle,  citées  à  l'art.  Magie,  col.  1523. 
Dans  le  peuple  chrétien  sévit  alors  une  épidémie  de 
superstitions  et  les  papes,  pour  l'arrêter,  devaient 
bien  faire  état  des  préjugés  de  l'époque  :  voilà  ce  que 
disent  les  historiens  de  l'Église.  Mais  ces  bulles,  que 
disent-elles  au  juste?  Sans  doute,  Innocent  VIII,  dans 
sa  fameuse  bulle  Summis  desiderantes  afjectibus,  du 
5  déc.  1484,  parle  du  commerce  amoureux  avec  le 
démon,  simplement  comme  d'un  crime  signalé  par 
les  inquisiteurs  d'Allemagne;  mais  Sixte  Y,  dans  la 
bulle  Cseli  et  terrœ  du  5  janv.  1586,  écrit  sans  restric- 
tions :  Sunt  qui...  pactum  faciunt  cum  inferno,  qui 
similiter   ad   alia   facinora   perpetranda,   cum   diabolo 
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facta  pactione,  nefarias  magicœ  artis  malefieia  adhi- 
benl.  On  a  remarqué  qu'  «  aucune  bulle  n'a  jamais 
parlé  du  sabbat  des  sorcières  »,  parce  que  «  de  pareilles 
imaginations  ne  pouvaient  rentrer  dans  le  système 
doctrinal  de  l'Église  ».  Gardette,  art.  Magie,  col.  1523. 
Mais  l'idée  du  pacte  avec  le  démon  était  vrai- 
semblablement dans  la  pensée  des  souverains  pontifes, 
comme  dans  l'enseignement  de  l'École.  On  peut  dès 
lors  accepter  l'appréciation  de  l'historien  Pastor  :  «  Il 
n'y  a  pas  trace  [dans  la  bulle  d'Innocent  VIII]  de 
décision  dogmatique  au  sujet  de  la  sorcellerie,  »  trad. 
franc.,  t.  v,  p.  339;  mais  on  doit  dire  qu'il  y  a  bien  un 
enseignement  sur  la  réalité  des  pactes  dans  celle  de 
Sixte  V. 

On  a  d'ailleurs,  dans  le  Rituel  romain,  un  docu- 
ment assez  autorisé  de  la  croyance  de  l'Église;  ne 
lit-on  pas  encore  aujourd'hui  dans  les  conseils  aux 
exorcistes  :  Jubeat  dœmonem  dicere  an  detineatur  in 
Mo  corpore  ad  aliquam  operam  magicam  cuit  malefica 
signa  ?  Avec  quelques  subtilités  on  peut  encore  se 
débarrasser  de  ce  témoignage;  à  chacun  de  juger  si 
ces  arguties  ne  sont  pas  excessives. 

6.  A  l'époque  actuelle,  un  auteur  qui,  par  ailleurs, 
a  excédé  dans  le  sens  aflirmatif,  conclut  en  ces  termes  : 
■  Croire  aux  sorciers  n'est  pas  une  superstition.  Dès 
lors  qu'il  y  a  ou  qu'il  peut  y  avoir  sorcellerie,  il  est 
permis  de  croire  aux  sorciers  et  à  leurs  sortilèges. 
Seulement  cette  croyance  peut  être  plus  ou  moins 
mal  fondée,  en  attribuant  aux  sorciers  des  maléfices 
auxquels  ils  sont  étrangers  et  en  voyant  de  la  sorcel- 
lerie là  où  il  n'y  en  a  pas.  S'il  y  a  préjugés  ou  igno- 
rance dans  le  peuple,  il  faut  l'éclairer...  »  Ami  du 
clergé,  1892,  p.  739.  Sans  doute  beaucoup  de  chré- 
tiens instruits,  pour  se  soustraire  aux  ironies  des 
incroyants,  et  quelques  théologiens  sérieux,  faussant 
compagnie  à  leurs  devanciers,  professent  que  la  sor- 
cellerie est  trop  grossière  pour  avoir  affaire  avec  le 
démon,  ou  p;.ur  que  le  démon  s'en  mêle.  C'est  ce  que 
les  croyants,  semble-t-il,  ne  peuvent  universellement 
révoquer  en  doute.  Car  le  démon  n'est  point  si  délicat, 
ni  si  paresseux;  et  Notre-Seigneur  nous  demande  de 
prier  Dieu  pour  «  qu'il  ne  nous  laisse  pas  engager  dans 
une  tentation  [quelconque  du  démon],  mais  qu'il  nous 
délivre  du  Malin.  »  Matth.,  vi,  13.  Si  l'imprudente 
ironie  de  quelques  rationalistes  résout  par  de  simples 
explications  naturelles  tous  les  cas  de  sorcellerie 
(cf.  Michelet,  La  sorcière,  et  maints  autres  cités  par 
J.  Bizouard,  Des  rapports  de  l'homme  avec  le  démon, 
Paris,  1836,  t.  vi,  passim),  si  d'autres  ironisent  sur  la 
mystérieuse  tolérance  de  Dieu  vis-à-vis  des  anges 
déchus,  Louandre,  Histoire  du  diable,  dans  Revue  des 
deux  mondes,  mars  1842,  s'ils  traitent  de  supersti- 
tion la  foi  de  leurs  adversaires,  et  s'imaginent  que  le 
démon  n'existe  plus  qu'à  l'Opéra,  il  reste  que  Garçon 
et  Vinchon,  Le  Diable,  élude  historique,  critique  et  médi- 
cale, Paris,  1926,  se  rencontrent  avec  les  docteurs 
catholiques  qui  maintiennent  la  doctrine  traditionnelle 
fondée  sur  le  sentiment  très  général  des  Pères  et  des 
théologiens  et  sur  des  enseignements  exprès  de 
l'Église,  qui  conserve  la  pratique  des  exoreismes. 

IV.  Diffusion  des  pratiques  de  sorcellehie.  — 
La  sorcellerie  a  fait  beaucoup  parler  d'elle  au  cours 
des  siècles  passés.  L'histoire  sans  doute  ne  nous  ren- 
seigne guère  sur  son  efficacité,  moins  encore  sur  son 
caractère  démoniaque,  parce  que  les  documents  qui 
nous  restent,  fussent-ils  d'ordre  judiciaire  ou  légis- 
latif, se  basent  sur  la  rumeur  publique  et  non  sur  dis 
enquêtes  sérieuses.  Cependant  la  préhistoire,  s'éclai- 
rant  des  données  actuelles  de  l'ethnographie,  s'est 
essayée  à  démêler  les  origines  de  la  sorcellerie,  peu 
distincte  encore  de  la  science  expérimentale  à  ses 
premiers  débuts.  L'histoire  des  antiques  civilisai  ions 
montre  la  distinction  progressive  de  la  haute  magie 


et  de  la  magie  populaire,  ainsi  que  les  emprunts  cons- 
tants de  celle-ci  à  celle-là.  La  littérature  des  grands 
siècles  patristiques  permettrait  de  compléter  ce  qui  a 
été  dit  précédemment  sur  le  sentiment  des  autorités 
ecclésiastiques  en  la  matière.  Mais,  pour  juger  du  fléau 
de  ces  pratiques  et  des  ravages  de  cette  hantise  dans 
les  nations  barbares  converties  au  catholicisme,  rien 
n'est  plus  désolant  que  l'histoire  des  procès  de  sor- 
cellerie au  Moyen  Age  et  à  l'époque  de  la  Renais- 
sance. Nous  devrons  nous  borner  pourtant  à  quelques 
constatations  générales,  et  parfois  à  des  références. 

1°  Chez  les  primitifs.  —  La  sorcellerie  a  sa  pleine 
expansion  chez  les  peuplades  primitives  ;  on  y 
conserve  assez  vivants  les  principes  qui  ont  présidé 
autrefois  à  l'élaboration  de  cette  superstition.  Encore 
faut-il  que  l'observateur  civilisé  obtienne  la  confiance 
des  indigènes,  pour  qu'ils  veuillent  lui  confier  leurs 
secrets  de  clan.  On  comprend  alors  que  le  fondement 
de  la  sorcellerie  des  primitifs,  c'est  le  lien  qu'ils  con- 
çoivent entre  l'homme  et  la  nature  :  l'âme  humaine 
vient  de  cette  nature,  elle  en  est  partie  intégrante,  elle 
y  retourne;  toutes  les  puissances  animales,  végétales, 
voire  minérales,  dans  leurs  activités  non  comprises,  ne 
sont  que  les  manifestations  d'un  même  dynamisme  qui 
informe  tous  les  êtres.  Ce  sont  ces  forces  mystérieuses 
que  la  sorcellerie  s'efforce  de  capter,  pour  s'en  ser- 
vir ou  s'en  garantir.  Deux  grandes  lois  président  à 
ses  opérations  :  1.  la  loi  de  similitude  ou  de  corres- 
pondance :  le  papillon,  qui  folâtre  sans  but  apparent, 
servira  dans  un  philtre  qui  donne  la  folie;  2.  la  loi  du 
dynamisme  :  le  sorcier  doit  prélever  les  forces  qui 
résident  dans  les  choses  à  l'endroit  et  au  moment  où 
elles  y  sont  dans  leur  plénitude  :  le  cœur,  la  cervelle, 
la  main  du  guerrier  vaincu.  Ces  forces  sont  assimilées 
par  le  souffle,  la  parole,  le  geste,  le  mimétisme... 

Et  maintenant,  pour  prendre  sur  le  fait  l'esprit 
paralogique  qui  anime  le  primitif  dans  la  magie  sym- 
pathique et  l'amène  à  une  conclusion  fausse,  il  suf- 
fira de  citer  l'explication  que  fournit  au  professeur 
Malinowski  un  sorcier  renommé  des  iles  Trobriand. 
«  Tu  me  demandes  pourquoi  nous  mettons  de  la 
menthe  odorante  dans  le  philtre  d'amour,  et  pour- 
quoi nous  couvrons  nos  corps  de  noir  quand  nous  vou- 
lons attirer  les  nuages  noirs  pour  faire  de  la  pluie? 
Mais  l'amour  est  attiré  par  les  douces  odeurs,  et  nous 
devons  employer  de  douces  paroles  et  parler  de  tout 
ce  qui  est  chaud,  fort  et  tendre,  dans  nos  formules 
magiques.  Nous  nous  vêtons  de  noir  pour  la  pluie, 
parce  que  la  pluie  est  noire  et  la  couleur  noire  amène 
la  pluie,  comme  tu  verras  les  myriapodes  noirs  tra- 
verser les  chemins  quand  la  pluie  va  venir,  et  les 
oiseaux  noirs  voler  de  tous  côtés  quand  les  nuages  de 
pluie  se  rassemblent.  ■  Cité  par  J.  Frazer,  La  crainte 
des  morts  dans  la  religion  primitive,  introduction. 
D'autres  fois,  dans  des  civilisations  plus  évoluées, 
une  analogie  verbale  est  établie  entre  des  forces 
vivantes  et  personnifiées  et  une  force  de  la  nature 
susceptible  d'être  ainsi  soumise  au  pouvoir  du  magi- 
cien. 

Pour  l'ordre  d'apparition  de  la  sorcellerie  et  de  la 
religion,  il  est  important  de  distinguer  la  magie  natu- 
relle, qui  pourrait  bien  être  primitive  dans  l'huma- 
nité, de  la  magie  à  objet  religieux.  «  Le  passage  de 
l'une  à  l'autre  est  aisé  puisque  toute  les  deux  se 
basent  sur  une  causalité  occulte  et  paralogique.  Nous 
admettrions  donc  que.  conceptucllenient.  il  y  a  magie 
primaire  et  indépendante;  (pie  cette  magie,  lorsqu'elle 
prend  pour  objet  les  puissances  surnaturelles,  devient 
le  parasite  cl  souvent  même  le  destructeur  de  tout 
vrai  sentiment  religieux.  Dans  la  pratique  et  psycho- 
logiquement parlant,  ces  magies  ne  se  séparent  guère, 
et  de  fait  la  plupart  du  temps  coexistent  dans  l'homme.  » 
A.  Vincent,  Revue  des  se.  relig,,  1938,  p.  94.  La  magie 


240' 


-mi  Il  C  FF  FF.  Kl  F.     1)1  F  FI   SMi\ 


2408 


à  objet  religieux,  en  logique  pure,  est  postérieure  à 
la  religion  qui  lui  enseigne  l'existence  d'une  puissance 
supérieure:  mais,  en  pure  psychologie,  elle  peut 
suivre  de  près  l'éveil  religieux,  parce  qu'une  intelli- 
gence moins  droite,  un  égoïsme  plus  accusé  pourra 
penser  très  vite  qu'il  peut  s'emparer  de  cette  divinité. 
Dans  le  développement  ethnologique,  il  serait  néces- 
saire de  noter  les  différentes  évolutions  de  la  magie 
en  distinguant,  selon  les  cycles  culturels,  les  tins 
surnaturels  sur  lesquels  le  magicien  prétend  exercer 
son  pouvoir.  On  constaterait  peut-être  que  la  magie 
ne  s'adresse  jamais  à  l'Être  qui  est  conçu  comme 
suprême.  Ce  travail,  au  reste,  présente  des  difficultés 
considérables  par  suite  de  multiples  interférences 
et  de  nombreux  points  communs  .  Cf.  A.  Vincent, 
loc.  cit.,  p.  95. 

2°  Le  monde  oriental.  —  On  a  prétendu  qu'o  il  n'y 
a  pas  d'indices,  dans  l'histoire  de  la  sorcellerie  et  de 
ses  procédés  ésotériques,  d'une  influence  directe  de 
l'Orient  sur  l'Occident  .  A.  Delatte,  Recherche*  sur 
le  cérémonial  usité  chez  les  anciens  /tour  la  cueillette  îles 
plantes  magiques,  1936,  note,  p.  13.  Cependant,  si  les 
prêtres  égyptiens,  par  exemple,  et  les  ancêtres  de  la 
gnose  alexandrine  recueillirent  les  secrets  des  mages 
de  Babylonie,  n'est-il  pas  à  croire  que  leurs  humbles 
satellites,  fakirs,  médiums  et  autres  sorciers,  profi- 
tèrent, eux  aussi,  des  lumières  de  l'Orient?  les  textes 
d'ailleurs  sont  là  pour  rappeler  que  la  vulgarisation 
des  textes  magiques  indiens  fut  universelle  dans  les 
pays  d'influence  hindoue.  Cf.  J.  Filliorat,  Étude  île 
démonologie  indienne,  1937,  passim.  Les  doctrines 
et  les  techniques,  magiques  d'abord,  scientifiques 
ensuite,  y  ont  été  adoptées  de  bonne  heure,  indépen- 
damment de  toute  croyance  religieuse;  pareillement 
les  parangons  de  la  sorcellerie.  1rs  denmnes  ravis- 
seuses d'enfants,  héritières  des  ogresses  védiques,  ont 
été  groupées  sous  l'égide  du  démon  Ravana,  dans  les 
Kamàratantra  sanscrits,  thibétains  et  tamouls;  et 
les  formules  appropriées  d'exorcismes  passèrent,  en 
rivales  d'abord,  dans  les  livres  de  médecine.  Plus 
près  de  nous,  la  magie  des  tsiganes,  qui  sont  d'ori- 
gine hindoue,  a  certainement  influencé  la  sorcellerie 
occidentale.  De  même,  un  certain  nombre  de  pra- 
tiques grecques  sont  passées  presque  intégralement 
dans  la  magie  populaire  arabe.  Enfin,  dans  les 
ouvrages  de  sorcellerie  qui  se  cachent  aujourd'hui 
dans  le  peuple,  le  Grand  et  le  Petit  Albert,  le  Dogme 
et  rituel  de  lu  haute  magie,  on  constate  que  certaines 
pratiques  encore  en  usage  nous  viennent,  en  ligne 
directe  et  sans  aucun  changement,  de  la  plus  haute 
antiquité  .  A.  Vincent,  loc.  cit.,  1939,  p.  76.  et. 
Fr.  Cumont,  L'Egypte  des  astrologues,  Bruxelles,  1937, 
et    Les   mages    hellénisés,    Paris.    1938. 

Aussi,  quand  on  aborde  le  terrain  de  l'histoire,  on 
trouve  la  sorcellerie  solidement  installée  dans  les 
pays  les  plus  divers  :  chez  les  (minois  comme  chez  les 
Assyriens,  en  Egypte  comme  en  Gaule.  Voir  l'art. 
Magie,  ci-dessus,  t.  ix.  col.  1516-1517.  En  Perse,  les 
vieilles  croyances  naturistes  des  tribus  iraniennes  fai- 
saient aussi  une  grande  place  a  la  sorcellerie.  Sous  ce 
rapport,  on  peut  bien  maintenir  que  la  Perse  a  été  le 
berceau  de  la  magie  populaire  et  qu'elle  a  tout  au 
inoins  donné  leur  nom  aux  sorciers  du  monde  ancien, 
puisque  les  mages  »  faiseurs  de  miracles  étaient  ori- 
ginairement les  prêtres  du  mazdéisme.  Cependant  ce 
n'est  pas  sans  étonnement  que  les  orientalistes  récents, 
en  lisant  Zend-Avesta,  les  livres  sacrés  du  zoroas- 
trisme,  ont  constaté  l'élévation  de  son  dogme  et  la 
pureté  incomparable  de  sa  morale  :  /.oroastre  adore 
un  dieu  suprême.  Ahoura-.Mazda;  il  abomine  le  culte 
rendu  a  Ahriman  et  à  ses  dévas  et  par  la  même  con- 
damne absolument  la  sorcellerie;  il  ignore  les  spécu- 
lations   astrologiques    et    la    divination    sidérale    des 


Babyloniens.  Nous  avons  là  un  mouvement  de  réforme 
religieuse  parallèle  à  la  réforme  politique  d'Hammou- 
rabi,  qui  proscrivait  aussi,  au  nom  du  bon  ordre,  les 
maléfices  des  sorciers.  Code  à" Hammowabi,  c.  1  et  2. 
Mais  aucun  de  ces  mouvements  n'a  réussi  à  stériliser, 
dans  les  milieux  éloignés  des  centres,  le  mauvais  levain 
des  cultes  primitifs.  C'est  justement  parce  que  lis 
mages  que  les  Grecs  ont  connus  n'étaient  pas  des  zo- 
roastriens  orthodoxes,  mais  des  maguséens  de  la  dias- 
pora iranienne,  qu'ils  restèrent  si  attachés  à  leurs 
vieilles  recettes  magiques.  Apres  la  conquête  de  t'.yrus. 
ils  entrèrent  en  contact  avec  les  Chaldéens  de  .Mésopo- 
tamie et  subirent  fatalement  l'ascendant  d'un  clergé 
qui  était  alors  le  plus  instruit  du  monde.  A  Babylone, 
ils  apprirent  l'astrologie  et  la  haute  magie,  acquisi- 
tions qu'ils  attribuèrent  naturellement  à  leur  fonda- 
teur, Zoroastre,  dont  la  sagesse  ne  pouvait  les  avoir 
ignorées.  Selon  les  mages  hellénisés  de  l'époque  des 
Séleucides,  Zoroastre  a  inventé  la  magie  :  ce  sont 
eux  qui  en  ont  donné  le  fondement  doctrinal  suivant  : 
le  premier  principe  est  le  Temps  infini,  qui  a  engendré 
les  frères  jumeaux,  mais  ennemis.  Ahoura-.Mazda  et 
Ahriman.  dieux,  l'un  du  bien,  l'autre  du  mal  et  de. 
sortilèges.  Nous  sommes  loin  du  mazdéisme  dans  sa 
rigueur  originelle.  Cf.  A.  Vincent,  loc  cit..  1939, 
p.  ion.  recensant  L.  Bidez  et  Fr.  Cumont.  Les  mages 
hellénisés,  1938.  Il  reste  vrai  de  dire  avec  ce  der- 
nier :  Si  les  Perses  n'ont  pas  inventé  la  sorcel- 
lerie —  car  elle  est  vieille  comme  le  monde  — 
ils  ont  été  du  moins  les  premiers  a  l'édifier  sur  un 
fondement  doctrinal,  le  dualisme  mazdéen  »  de  la 
dernière  époque.  Même  après  ces  importantes  préci- 
sions, on  peut  encore  se  demander  :  Sous  quelle 
influence  la  magie  perse  s'est-elle  propagée,  ce  sont  la 
des  questions  encore  mal  élucidées.  Fr.  Cumont,  dans 
Rev.  d'hist.  et  litt.  relig.,  1906,  p.  1(>.  Mais  on  ne  sau- 
rait certes  exagérer  la  contamination  des  croyances 
iraniennes  par  les  sorciers  chaldéens.  qui  pratiquaient 
traditionnellement  la  divination,  et  aussi  la  méde- 
cine magique  :  nulle  part  comme  à  Babylone,  la 
différenciation  progressive  qui  distingua  partout  la 
science  et  la  religion  de  la  sorcellerie,  ne  resta  moins 
avancée. 

Chez  les  Juifs,  la  sorcellerie  interdite  par  les  textes 
législatifs  du  Pentateuque  pouvait  bien  être  autoch- 
tone; mais  les  prophètes  en  dénoncent  une  autre  plus 
virulente  venue  de  chez  les  Philistins.  K.  n,  i>;  m,  2, 
et  de  chez  les  Assyriens  plus  tard.  Au  temps  de  Jésus 
on  voit  que  beaucoup  de  prodiges  et  de  conjurations 
se  font  au  nom  de  Béelzébub,  prince  des  démons. 

3°  Le  monde  gréco-romain.  —  Chez  les  Grecs  et  les 
Bomains.  il  y  eut  une  magie  demi-savante  domiciliée 
en  quelques  villes  retirées  :  certains  cercles  de  Thessalie, 
comme  Œmonia  firent  une  concurrence  prolongée  aux 
Prœnestinœ  artes.  aux  Cseritanee  arles  de  l'Italie.  Mais 
il  y  avait  aussi  une  sorcellerie  paysanne  assez  bénigne  : 
Qui  fruges  incanlassit...  Qui  malum  Carmen  incun- 
tassil,  Del  malum  venenum...,  porte  la  Loi  clés  Nil  Ta- 
bles, tab.  vin,  4,  9.  Maléfices  qui  rendent  les  champs 
stériles  ou  font  périr  le  bétail,  conjurations  adverses 
qui  détournent  la  grêle  ou  attirent  la  pluie,  philtres 
d'amour,  onguents  de  jeunesse,  remèdes  de  bonnes 
femmes,  talismans  contre  le  mauvais  oeil,  tout  cela 
s'inspire  des  superstitions  populaires  et  se  maintient 
aux  confins  du  folklore  et  du  charlatanisme.  La  vieille 
croyance  aux  revenants,  inscrite  dans  les  usages 
authentiques  de  la  religion  romaine,  inspira  la  crainte 
des  nécromanciens  venus  d'Étrurie.  Saint  Jérôme 
distingue  sans  doute  les  magi  des  vulgaires  sorciers, 
malefici,  In  Don. .  c.  il.  2;  mais  les  mages,  c'est  dans 
le  texte  du  prophète  qu'il  les  trouve.  A  vrai  dire,  il 
n'y  a  aucune  trace,  en  Grèce  ni  en  Italie,  d'une  dis- 
cipline  occulte   et    savante.    Aussi    les   adeptes    de    cet 


2409 


SORCELLE  li  I  K.     DIFFUSION 


2410 


art  douteux  de  magie  sont-ils  méprisés  sous  la  répu- 
blique et  même  sous  Auguste. 

Mais,  avec  l'invasion  îles  religions  orientales,  la 
considération  pour  le  magicien  grandit  à  mesure 
qu'on  le  redoute  davantage.  Arnobe,  Adv.  nationes, 
I.  I,  c.  xl.hi,  P.  /...  t.  v.  col.  773.  On  saisit  ici  l'action 
victorieuse  des  cultes  alexandrins  et  chaldéens,  dont 
le  rituel  n'est  pas  autre  chose  à  l'origine  qu'un  en- 
semble de  pratiques  magiques.  Laitance.  Divin,  ins- 
titut., 1.  II.  c.  vi,  xiv,  /'.  /...  t.  vi,  col.  282,  328,  etc. 
C'étaient  les  prêtres  officiels  qui.  en  ces  cultes,  impo- 
saient leurs  volontés  aux  dieux.  De  là  cet  ensemble 
de  pratiques  impies,  célébrées  dans  l'ombre,  et  dont 
l'horreur  n'a  d'égale  que  l'ineptie  :  breuvages  qui 
troublent  les  sens,  composition  de  poisons  subtils, 
immolation  d'enfants  pour  lire  l'avenir  dans  leurs 
entrailles  ou  évoquer  les  revenants,  toutes  horreurs 
que  signalent  les  historiens  et  satiriques  du  temps  des 
premiers  empereurs.  En  présence  de  ces  abominations, 
l'Étal  romain  s'émut.  Mais  les  rigueurs  intermittentes 
des  édits  impériaux  ne  furent  pas  plus  efficaces  pour 
détruire  une  superstition  invétérée  que  la  polémique 
chrétienne  pour  la  guérir.  Aussi  bien  l'Église  ne  niait 
pas  la  réalité  du  pouvoir  exercé  par  les  sorciers  :  tant 
qu'on  admit  que  les  esprits  malins  intervenaient 
constamment  dans  les  affaires  terrestres  et  qu'il 
existait  des  moyens  secrets  de  les  dominer  onde  par- 
tager leur  puissance,  la  sorcellerie  fut  indestructible. 
Elle  faisait  appel  a  trop  de  passions  humaines  pour 
n'être   pas  entendue. 

Pour  l'Église  orientale,  une  affaire  curieuse  qui  se 
passa  dans  les  dernières  années  du  v  siècle,  à  Béryte 
en  Syrie,  montre  quelle  confiance  les  esprits  les  plus 
éclairés  gardaient  encore  dans  les  pratiques  de  la 
magie  la  plus  atroce.  Zacharie  le  Scolastique,  Vie  </c 
Sévère d' Anlioche,  Patrol.  orient.,  t.  ri,  p.  57;  cf.  Fr.  Cu- 
mont,  Rev.  hisl.  et  littér.  relig.,  1903,  p.  135;  1906, 
[>.  Ili  et  suiv.  Tour  la  législation  ecclésiastique,  conc. 
de  Laodicée,  can.  36;  concile  d'Ancyre,  can.  4  et 
23,  etc.  Il  y  eut  un  édil  de  Constance  contre  lis 
Chaldéens»,  "/■  jacinorum  magnitudinem;  cf.  Cod. 
Theodos.,  IX.  xvi,  I. 

4°  Lu  chrétienté  occidentale.  —  En  Occident,  les 
premiers  docteurs  qui  furent  en  contact  avec  ces 
superstitions  barbares  se  contentaient  de  les  mettre, 
avec  raison,  dans  la  même  classe  cpie  l'idolâtrie  pro- 
prement dite.  Parles  idololalrise  sunt  veneficia,  prse- 
cantaliones,  suballigaturœ,  vanitales,  auguria,  sortes, 
observatio  ominum,  parentalia  inquam  unde  idololalrise 
mulum  extulit  caput  erroris,  Gaudence  de  Brescia, 
Serm.,  iv,  /'.  /...  t.  xx.  col.  870.  Firmicus  Maternus, 
cet  astrologue  converti,  n'avait-il  pas  prévenu  que 
»  le  diable  prend  toutes  les  formes  pour  perdre  les 
hommes.'  /'.  /...  t.  xii.  col.  1036-J.040;  cf.  col.  1044. 
Saint  Augustin  n'nvail-il  pas  enseigné  que  c'était  for- 
niquer avec  les  démons  que  de  consulter  les  mathema 
lui'.'  /'.  /..,  t.  xxxvii.  c.cl.  76;  cf.  De  civ.  Dei,  I.  II, 
c  xxiv,  t.  xi.i.  col.  72;  cl  pareillement  saint  Jérôme. 
In  Jeremiam,  I.  II.  c  v,  t.  xxiv.  col.  775.  Sans  doute 
y  avait  il  une  grande  distance  entre  la  science,  même 
frelatée,  des  anciens  astrologues  cl  la  rusticité  des 
faiseurs  d'horoscopes  du  temps  des  premiers  royaumes 
barbares.  Pourtant  Isidore  de  Séville  n'hésitait  pas 
à  constater  que  les  sorciers  de  son  temps  avaient 
hérité  du  prestige  et  du  nom  des  mathematici  :  Horos- 
copi,  In  sunt  qui  vutgo  mathematici  vocantur;  cl  sa 
liste  des  pratiques  de  sorcellerie  se  transmettra  tout 
au  long  du  Moyen  Age.  Etym.,  I.  VIII,  c.  ix.  /'.  /.., 
t    rxxxn.  col.'  :ii  1-312. 

four  mettre  un  peu  de  lumière  clans  ces  assimila 
lions  désordonnées,  Raban  Maur,  archevêque  de 
Mayciuc,  lance  dans  h-  second  quart  du  ixe  siècle 
son  livre.  De  magicis  nrlibus,  /'.  /..,  t.  ex,  col.  L095  sq. 


Il  remarque  sagement  que.  si  la  sorcellerie  a  bien 
été  encouragée  à  l'origine  par  le  diable,  et  >  si  elle 
a  eu  tant  de  succès  dans  les  siècles  passés,  ex  tradi- 
tiitne  mulorum  angelurum  »,  il  faut  accuser  mainte- 
nant »  la  négligence  des  maîtres  [chrétiens]  et  l'inertie 
des  docteurs,  qui  permettent  à  quelques  rares  préva- 
ricateurs de  séduire  les  campagnards  et  les  ignorants  ». 
/.oc.  ci/., col.  1 107.  Car  il  n'y  a  plus  désormais  de  mages 
savants,  mais  de  vulgaires  malefici.  Col.  1098.  Mettons 
qu'il  y  ait  encore  quelques  idolâtres  qui  demandent 
des  prodiges  aux  démons  eux-mêmes;  mais  beaucoup 
de  lidèles  s'adressent  à  de  simples  «  devins  »  ou  «  sor- 
ciers »,  qui  prennent  des  allures  chrétiennes,  qui 
fwtse  religionis  per  quasdam,  quas  sanclorum  sortes 
vacant,  mit  quarumeumque  scripturarum  scientiam  pro- 
filentur.  Lin.  cit.,  col.  1100.  Dans  leurs  prodiges,  il  y  a 
d'abord  beaucoup  d'illusions,  et  quelques-unes  si 
grosses,  qu'elles  sont  visibles  aux  ignorants  eux- 
mêmes.  Puis  il  faut  tenir  compte  des  phénomènes 
extraordinaires,  que  Raban  explique,  après  saint 
Augustin,  par  «  des  raisons  séminales  cachées  dans 
la  nature  par  le  Dieu  créateur  ».  Loc.  cit.,  col.  1105. 
Enfin  les  devins  peuvent  quelquefois  avoir  recours 
ans  démons,  plus  intelligents,  plus  puissants  et  plus 
expérimentés  que  les  hommes,  tbid.,  col.  1106. 
Voir  encore  du  même  auteur,  /'.  L..  t.  cvm,  col.  80, 
159,  163;  t.  exi,  col.  22,  75,  422.  Ces  principes,  très 
sages  dans  leur  généralité,  amènent  l'évêque  à  réi- 
térer les  consignes  de'  saint  Augustin  :  Unde  cuncta 
vitanda  sunt  christiano,  et  des  apôtres  :  Non  est  aliud 
nomen...,  Act.,  iv,  12.  «  Qu'est-il  besoin  de  demander  la 
santé  à  un  autre  qu'au  médecin  compétent?  Qui  enim 
sine  Salvatore  salulem  petit,  et  sine  Sapientia  pruden- 
tem  /îen  pusse  pulat,  non  salvus  sed  seger,  non  prudens 
est  sed  stultus.  Luc.  cit.,  t.  ex,  col.  1097.  On  remarquera, 
avec  le  sens  profondément  évangélique  de  l'évêque, 
sa  réserve  sur  les  faits  de  sorcellerie  :  sa  documenta- 
tion se  borne  à  reproduire  les  citations  scripturaires 
du  concile  de   YYorms  de  ,S2'.I  :   Ex.,  XXII,   18,  24,  etc. 

Il  aurait  été  bien  utile  de  mettre  à  jour  la  légis- 
lation ecclésiastique  sur  le  sujet  et  de  s'informer  des 
pratiques  courantes,  'lâche  difficile  à  laquelle  s'at- 
tacha Hincmar  de  Reims,  vers  l'année  860.  lue  ving- 
taine de  questions  lui  avaient  été  posées  à  propos  du 
divorce  de  l.othaire,  dont  trois  visaient  la  sorcellerie. 
Il  y  répondit  longuement.  De  divortio  Lolhnrii, 
in  1er r.  xv  sq.,  P.  L..  t.  cxxv,  col.  718,  mais  en  canoniste 
habitué  a  utiliser  à  toutes  lins  des  textes  désuets.  Il 
cite,  en  suivant,  sans  broncher,  la  table  de  l'Hispana 
qu'il  devait  avoir  entre  les  mains  :  la  décrétale  d'In- 
nocent ad  Decenlium,  celle  de  Léon  ad  episc.  per  lia- 
liam  :  Aliquanti  male/ici,  s'en  remettant  comme  Léon 
le  Grand  à  la  législation  séculière  (cpù  visait  désor- 
mais les  simples  sorciers),  celles  de  Grégoire  le  Grand, 
Epist.,  I.  XII.  ep.  xin  ;  I.  VII,  ep.  i.xvk  Synod.  rom., 
c.  xt,  puis  les  conciles  d'Ancyre.  can.  4  et  23;  le  IVe 
de  Carthage,  c'est-à-dire  les  Statuta  Ecclesise  antiqua, 
can.  89,  enfin  les  can.  70-73  du  IIe  concile  de  Braga, 
cpii  ne  sont  qu'une  recension  timidement  adaptée  par 
Martin  de  Braga  des  anciens  synades  orientaux. 
L'interprétation  d'Hincmar  a  clone  plus  d'impor- 
tance que  ses  textes  canoniques  :  ainsi  trouve-t-il 
que  le  concile  d'Elvire,  can.  li.  est  trop  sévère  pour 
ion  temps,  puisqu'il  ne  parle  pas  de  pénitence  possible 
P •  le  sorcier  repentant. 

Mais,  cette  érudition  épu  sec,  il  doit  en  venir  à  l'ap- 
préciation clés  faits  de  sorcellerie  populaire,  or.  les 
sorcières,  dont  la  puissance  était  bien  établie  dans  les 
légendes  germaniques,  faisaient  parler  d'elles  dans  les 
milieux  chrétiens  du  iv  siècle.  «On  m'a  demandé, 
ccril  Hincmar,  lue.  cit..  col.  716,  s'il  peut  être  vrai, 
comme  le  disent  beaucoup  de'  gens,  cpi'il  y  ait  des 
femmes   qui   par  leur  maléfice  puissent   mettre  une 
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haine  irréconciliable  entre  un  mari  et  une  femme,  et 
puis  ramener  entre  eux  un  amour  ineffable.  »  I.'évèque 
opine  pour  l'affirmative  :  «  Cela  peut  se  faire,  par  un 
secret  mais  toujours  juste  jugement  de  Dieu,  comme 
nous  le  démontrerons  par  l'autorité  de  l'Écriture  et 
l'enseignement  des  anciens  docteurs.  > Loc.  cit.,  col.  721. 
Malgré  l'estime  que  l'on  doit  avoir  pour  la  science 
d'Hincmar,  il  faut  bien  dire  que  les  textes  qu'il  cite 
de  la  sainte  Écriture,  II  Reg.,  xm,  15;  Luc,  xvi,  26, 
et  des  Pères,  sont  hors  de  la  question,  et  que  l'histoire 
du  sorcier  convaincu  par  saint  Basile  est  tirée  de  la 
vie  apocryphe  attribuée  à  Amphiloque;  cf.  P.  G.,  t.  xxix. 
col.  307.  Par  contre,  Hincmar  est  un  bon  témoin 
des  exagérations  qui  couraient  déjà  de  son  temps  au 
sujet  de  la  sorcellerie  :  il  admet  ce  qu'un  de  ses  suffra- 
gants  lui  avait  conté,  un  cas  assez  anodin  de  réconci- 
liation par  les  saintes  lectures,  loc.  cit.,  col.  717;  mais 
les  autres  cas  qui  lui  sont  venus  aux  oreilles,  il  ne  s'en 
porte  pas  garant,  et  n'ose  les  raconter  en  détail  : 
Turpe  est  fabulas  nobis  notas  referre,  cl  longum  est 
sacrilegia  computare,  quœ  ex  hujusmodi  de  ossibus 
nwrtuorum,  atque  cineribus  exlinclis  et  de  capillis  cl 
pilis...  cum  filulis  colorum  multiplicium,  et  herbis 
partis  ac  cochleolis  et  serpenlium  particulis  composita 
cum  carminibus  incantata  deprehendentes  comperintus, 
quibus  homines  liberati  et  benedictione  ecclesiaslica 
medicati...  Quidam  vestibus  carminalis  induebanlur. 
Alii  polu,  alii  aulem  ciboa  «  sorliariis»  demenlati,  alii 
vero  tanlum  carminibus  a  strigis  fascinati  et  quasi 
énerves  efjecti  reperti  sunt;  quidam  autem  a  lamiis 
sive  genicialibus  feminis  debilitati;  qua^dam  eliam 
feminœ  a  Dusiis  in  specie  virorum,  quorum  amore  urdr- 
bant,  concubitum  pertulisse  inventœ  sunt.  Quos  et  quas, 
divina  potentia,  compressis  et  abjectis  phantasmatibus 
diabolicis,  per  exorcismos  et  antidata  calholica  resti- 
tua sanitati.  Loc.  cit..  col.  717-718.  Ce  n'est  pas  sans 
quelque  appréhension  que  l'on  voit  notés  ici,  pour  la 
première  fois,  en  dehors  des  exorcismes  anciens,  les 
«  antidotes  catholiques  ■  contre   les  sorciers.... 

Un  capitulaire  carolingien  essaie  de  classer  les 
genres  de  sorcellerie  connus  :  [7  nemo  sit  qui  ariotos 
sciscitetur...,  née  sint  malefici,  nec  incantatores,  nec 
phitones,  nec  calculalorcs,  nec  tempestarii,  nec  obliga- 
tores.  Boretius.  Capitulana.  t.  î.  p.  402.  A  quoi  corres- 
pondent ces  diverses  appellations,  nous  sommes  bien 
empêchés   de   le   dire. 

Au  xne  siècle  les  hommes  les  plus  pondérés  de  tous 
les  pays  partagent,  sinon  les  imaginations  de  leurs 
peuples,  du  moins  leur  défiance.  Pour  la  France,  voir 
Yves  de  Chartres,  De  magorum  sortilegiis,  P.  1... 
t.  clxi,  col.  1317;  Hugues  de  Saint-Victor.  Eruditio 
didascalica,  I.  VI,  c.  XV,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  810,  et 
t.  clxxvii,  col.  203.  Pour  l'Angleterre.  Robert  Pull, 
P.  L.,  t.  clxxxvi,  col.  1093;  Jean  de  Salisbury.  De 
variis  speciebus  magorum  sorlil..  P.  L.,  t.  cxr.ix, 
col.  407-415,  col.  461.  Pour  l'Espagne,  Martin  de  Léon, 
P.  L.,  t.  cevm,  col.  73.  Voir,  parmi  les  préscolas- 
tiques,  Pierre  le  Chantre,  P.  L.,  t.  cev,  col.  225-233; 
Pierre  de  Blois,  P.  L.,  t.  ccvn,  col.  190;  et  à  une 
époque  plus  tardive,  Denys  le  Chartreux,  Contra  vitia 
supers/.,  dans  Op.  omnia,  t.  xxvi,  p.  213-221. 

Il  est  très  regrettable  qu'au  xme  siècle,  alors  que 
les  histoires  de  sorcellerie  n'avaient  pas  encore  tourné 
les  tètes,  les  anciens  scolastiques  n'aient  pas  étudié 
d'assez  près  ces  questions;  on  en  conclura  qu'ils  les 
tenaient  pour  négligeables  du  moins  dans  l'enseigne- 
ment théologique.  C'est  ainsi  qu'Albert  le  Grand, 
à  qui  les  siècles  suivants  ont  fait  une  solide  réputation 
de  magicien,  n'en  parle  pour  ainsi  dire  jamais.  De 
même,  saint  Thomas  conclut  tranquillement  ses  re- 
marques sur  les  diableries  des  sorcières  :  Hoc  non 
multum  re/erl  ad  fidei  christianœ  doctrinam.  De  malo, 
q.  xvi,  a.  1.  Sans  doute  en  reconnaît-il  incidemment 


l'existence.  In  II"m  Sent.,  dist.  VII;  In  IV"m  Sent., 
dist.  XXXIV,  q.  i,  a.  3;  Sum.  theol.,  Ia,  q.  exiv,  a.  4, 
et  dans  les  autres  passages  signalés  plus  haut.  A 
l'endroit  de  la  Somme  théologique  où  il  étudie  du 
point  de  vue  moral  les  péchés  opposés  à  la  religion, 
IIS-II«,  q.  xcn-xcvi,  il  ne  se  pose  pas  la  question  de 
la  véracité  des  histoires  de  sorciers,  mais  recherche 
a  priori  la  possibilité  de  l'intervention  du  diable  dans 
la  superstition  :  voir  plus  loin  l'art.  Superstition; 
bien  plus,  il  y  fait  peu  de  place,  q.  xevi,  a.  2,  sed  contra, 
au  péché  de  magie  ou  de  sorcellerie,  et  ce  n'est  que  par 
un  fil  que  Suarez  rattachera  celle-ci  à  la  divination  : 
Sicut  divinatoria,  ila  ars  factiva  aliquorum  operum... 
Magiœ  et  divinationis  peccata  solum  materialiler  diffe- 
runl.  De  religione,  tr.  in,  1.  II,  c.  xv,  n.  2  et  10,  éd.  Vives, 
t.  xni,  p.  563-567;  ailleurs,  avec  plus  de  raison,  le 
même  auteur  rapproche  la  sorcellerie  de  la  «  supers- 
tition des  observances  ».  Loc.  cit.,  c.  vu,  n.  1. 

5°  Renaissance  et  temps  modernes.  —  Avec  la  fin  du 
Moyen  Age,  le  fait  qui  se  pose  angoissant  est  celui 
des  procès  de  sorcellerie.  Les  récits  en  foisonnent  dans 
Sprenger,  Malleus  maleficarum,  1487;  del  Rio,  Dis- 
quisitionum  magiœ  libri  VI,  1599;  Spé,  Cautio  cri- 
minalis,  1631.  Voir  leurs  art.  Bornons-nous  à  donner 
le  résumé  de  S.  Reinach,  dans  Orpheus,  p.  444. 
•  Satan  est  partout  au  Moyen  Age,  à  la  fois  comme 
dieu  du  mal  et  comme  distributeur  des  richesses  ter- 
restres. Ce  n'est  pas  l'Église  qui  a  créé  cette  croyance, 
pas  plus  que  l'opinion  suivant  laquelle  certaines 
femmes,  ayant  fait  un  pacte  avec  le  diable,  se  ren- 
daient au  sabbat  sur  des  montures  grotesques  et  y 
acquéraient  des  pouvoirs  redoutables  de  maléfice. 
Il  y  a  dans  ces  superstitions  tenaces  un  vieux  fonds 
païen  et  germanique.  Mais  l'Église,  mieux  instruite, 
n'aurait  pas  dû  les  partager.  Non  seulement  elle  les 
partagea,  mais  ses  théologiens  en  firent  un  système 
et...  elle  organisa,  à  l'aide  de  l'Inquisition,  la  chasse 
aux  sorcières,  excitant  le  pouvoir  civil  à  l'imiter. 
Dénoncées  par  des  commérages,  soumises  à  d'af- 
freuses tortures,  des  malheureuses  avouaient  qu'elles 
avaient  été  au  sabbat  et  racontaient  des  orgies  ima- 
ginaires. On  les  brûlait  en  foule.  Les  supplices  échauf- 
faient les  imaginations  :  tous  les  inquisiteurs  qui 
reçurent  mandat  d'étouffer  la  sorcellerie  furent  d'ac- 
tifs missionnaires  qui  contribuèrent  à  la  répandre. 
Les  esprits  se  familiarisaient  avec  l'idée  que  les  sor- 
cières entouraient  les  hommes  de  leurs  embûches  et 
que  la  moindre  infortune  résultait  de  leur  malignité.  » 
On  pourrait  citer,  dans  le  même  sens,  une  suite  d'his- 
toriens plus  pondérés  dans  leurs  jugements,  parce  que 
plus  spécialisés  dans  leurs  recherches,  par  ex.  R.  Reuss, 
La  sorcellerie  au  x  r/e  et  au  x  vu'  siècle,  particulièrement 
en  Alsace,  d'après  des  documents  inédits,  Paris,  1871; 
J.  Janssen,  La  civilisation  en  Allemagne,  Paris,  1902- 
1911.  Voir  une  bibliographie  plus  complète  à  l'art. 
Hexen  de  la  Prot.  Realencyclopâdie,  t.  vin,  p.  30,  où 
l'on  retiendra  surtout  .1.  Hansen,  Inquisition  und 
Hexenuer/olgung  im  M.  A.,  dans  Hist.  Zeitschr., 
t.  lxxxi,  1898.  et  Quellen  und  Vntersuch.  zur  Gesch. 
des  Hexenwahns,  1901. 

Les  faits  lamentables  n'en  restent  pas  moins,  qui 
établissent  la  responsabilité  des  gens  d'Église  dans 
cette  frénésie  meurtrière  des  xvie  et  xvne  siècles.  Il  ne 
nous  suffît  pas  de  remarquer  que  «  les  tribunaux  civils 
se  montrèrent  plus  crédules  et  plus  barbares  encore 
que  les  tribunaux  ecclésiastiques,  et  que  les  protes- 
tants furent  tout  aussi  acharnés  que  les  catholiques  ». 
S.  Reinach,  loc.  cit.  Tout  au  plus  observera-t-on  que 
Th.  de  Bèze  taxait  les  parlements  français  d'incré- 
dulité parce  qu'ils  n'osaient  condamner  à  mort  les 
sorciers;  et  que,  n'ayant  pour  guide  que  l'Écriture 
Sainte,  certains  protestants  en  venaient  à  enseigner 
que  «  nier  l'existence  de  la  sorcellerie,  c'est  contredire 
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à  la  parole  révélée  de  Dieu  »,  (Sir  W.  Blackstone,  1775). 

Aux  catholiques,  au  contraire,  il  sera  toujours  loi- 
sible de  faire  leur  lourde  part  aux  princes  chrétiens, 
recherchant  par  la  voie  de  la  rigueur  la  tranquillité 
de  leurs  peuples,  et  même  aux  évêques,  suivant  d'un 
cœur  léger  les  errements  de  leurs  ouailles. 

C'est  trop  peu  de  pouvoir  dire  que  les  juges  ecclé- 
siastiques se  montrèrent  moins  rigoureux  que  les 
juges  séculiers  dans  la  répression  :  ils  n'usaient  pas 
de  la  torture  et  ne  recoururent  jamais  à  la  peine  de 
mort,  sauf  quelquefois  en  Espagne,  où  la  réaction 
était  plus  impérieuse  :  «  Aucun  pays  plus  que  l'Espa- 
gne n'était  exposé  à  la  contagion  de  cette  folie;  si  elle 
a  été  réprimée  et  rendue  relativement  inoffensive, 
cela  est  dû  à  la  sagesse  de  l'Inquisition.  »  Lea,  Inqui- 
sition in  Spain,  t.  iv,  p.  206. 

Tous  ces  excès  sont  à  jamais  déplorables  et  nous  ne 
prétendons  point  les  excuser.  Cependant  les  croyants 
devront  se  demander  ce  qu'ils  auraient  fait  eux- 
mêmes  à  leur  place  et  en  leur  temps.  Puisque  les  pré- 
jugés étaient  alors  universels  sur  tout  ce  qui  concer- 
nait les  sortilèges  et  que  l'Église  ne  pouvait  les  dé- 
truire d'un  coup  en  disant  que  le  diable  n'existe  pas, 
aurait-il  été  bien  plus  efficace  de  les  arracher  un  à  un 
et  tout  doucement,  par  la  raillerie  et  le  scepticisme? 
Et  si  les  sorciers  se  doublaient  souvent  de  malfai- 
teurs, fallait-il  leur  donner  l'absolution?  Sans  doute 
l'Église  aurait  eu  son  mot  à  dire  sur  la  procédure 
et  sur  la  torture;  mais  c'est  une  autre  question. 

Des  actes  des  gens  d'Église,  si  nous  passons  a  leurs 
préjugés,  remarquons  pour  ramener  les  griefs  à  de 
justes  proportions  :  1.  que  l'Église  de  la  Renaissance 
n'a  pas  inventé  le  crime  de  sorcellerie,  admis  par  l'an- 
tiquité ecclésiastique  et  les  empereurs  romains;  2.  que 
les  docteurs  catholiques  ne  donnèrent  jamais  de  juge- 
ment motivé  sur  les  procédés  plus  ou  moins  extra- 
ordinaires que  le  vulgaire  prêtait  aux  sorciers;  ils 
continuèrent  seulement  à  professer  la  théorie  courante 
des  pactes  avec  le  démon,  telle  que  l'université  de 
Paris  l'avait  formulée  en  1338;  3.  que  les  papes  de  la 
Renaissance,  comme  on  l'a  vu  précédemment,  n'allè- 
rent pas  plus  loin;  i.  que  les  juges  d'Église,  et  d'abord 
l'Inquisition  romaine,  au  xve  siècle,  l'inquisiteur  de 
Navarre  en  1538,  inclinaient  à  voir  de  l'illusion  dans 
les  accusations  de  sorcellerie  par  trop  extravagantes. 

Les  théologiens  du  xvic  siècle  furent,  sur  ce  point, 
tout  a  fait  insuffisants  à  leur  tâche  d'enseignement, 
quand  ils  se  virent  en  devoir  de  faire  le  point.  Ils 
avaient  deux  excuses  :  d'abord  ils  se  trouvaient  en 
pleine  crise  de  répression  contre  des  pratiques  exces- 
sivement variées  et  mystérieuses;  mais  surtout  ils 
étaient  de  simples  commentateurs  de  leurs  ancêtres  et 
ils  ne  trouvaient  rien  dans  leurs  Sommes!  «  Avec 
Kstius.  on  doit  constater  que  les  plus  célèbres  de  nos 
prédécesseurs,  saint  Thomas,  saint  Bonaventure, 
Durand  et  les  autres  n'ont  pas  même  touché  la  ques- 
tion. »  Sylvius,  In  Summ.  theol.,  IIa-II«,)  q.  cxvi, 
append.  Le  moment  n'était  guère  aux  recherches  iré- 
niques,  ni  aux  études  d'ensemble;  ils  restent  dans  les 
généralités.  Répugnent-ils  a  admettre  certains  détails 
grotesques,  comme  les  métamorphoses  d'une  sorcière 
en  souris  ou  en  oiseau,  et  leurs  voyages  a  travers  les 
airs,  c'est  au  nom  de  principes  métaphysiques  sur 
les  forces  des  mauvais  esprits.  .Mais  les  documents 
amassés  par  les  procès  de  sorcellerie  étaient  si  nom- 
breux et  si  concordants  —  et  pour  cause!  —  que  des 
auteurs  assez  modérés,  comme  Tanner  et  les  Sut- 
manlicenses  accueillirent,  avec  une  crédulité  qui  nous 
parait  aujourd'hui  excessive,  les  récils  les  plus  extra- 
ordinaires ».  Art.  Magie,  ci-dessus,  t.  ix,  col.  1526. 

Pour  l'histoire  de  la  moderne  sorcellerie,  nous 
n'avons  malheureusement  aucun  historien  bien  sé- 
rieux à  notre  disposition;  et  ce  serait  une  tache  fort 


délicate  que  de  faire  le  départ  entre  les  attestations 
enthousiastes  des  amateurs  d'occultisme  et  les  néga- 
tions dédaigneuses  des  matérialistes.  Pour  la  vie  des 
sorciers  actuels,  voir  C.  Lancelin,  La  sorcellerie  des 
campagnes,  p.  1S9-260. 

V.  La  sorcellerie  et  la  morale.  —  Quand  il 
s'agit  de  se  prononcer  sur  la  valeur  morale  de  la  magie. 
l'unanimité  se  fait  entre  théologiens  anciens  et  récents 
pour  la  sorcellerie  vulgaire  :  ils  la  condamnent  tous 
comme  superstition,  à  cause  de  la  vanité  de  ses  pré- 
tentions ou  de  l'impiété  de  ses  tentatives;  car,  pour 
cela,  il  n'est  aucunement  nécessaire  de  savoir  si  ces 
essais  de  nuire  ont  réussi  ou  si  ces  pactes  avec  le 
diable  ont  été  exaucés.  Aussi  les  théologiens  modernes 
les  plus  sceptiques  sur  son  efficacité  se  montrent-ils 
aussi  sévères  que  les  autres  sur  sa  culpabilité,  tandis 
que  les  anciens  théologiens,  qui  exagèrent,  à  pre- 
mière vue,  l'action  diabolique,  ont  des  solutions  par- 
ticulières pleines  de  bon  sens.  C'est  que  l'apprécia- 
tion des  actes  humains  n'a  pas  à  se  préoccuper  de 
leurs  conséquences  mystérieuses,  mais,  avant  tout, 
doit  considérer  les  fins  poursuivies  par  les  agents  et 
les  circonstances  aperçues  de  leurs  initiatives. 

1°  Les  théologiens  scolastiqu.es.  —  Ils  partent,  il 
est  vrai,  de  cet  à  priori  que  les  sortilèges  sont  des 
pactes  avec  le  diable,  ou,  plus  discrètement,  pertinent 
ad  quœdam  pacla  signi/icationum  cum  dœmonibus 
inita,  comme  disait  autrefois  saint  Augustin,  De  ciu. 
Dei,  1.  XXI,  c.  vi ;  et  sic  operatio  deemonis  se  immisce!; 
tel  était  le  danger,  assez  lointain,  que  saint  Thomas 
leur  avait  signalé,  II1- II1,  q.  xcv,  a.  5.  Il  fallait  bien 
qu'ils  parlassent  du  démon  ne  fût-ce  que  pour  rester 
dans  leur  sujet,  «  la  divination  et  les  autres  pratiques  », 
comme  la  sorcellerie,  «  ne  se  rattachant  à  la  supersti- 
tion qu'en  tant  qu'elles  peuvent  dépendre  de  quelque 
intervention  des  démons  »,  II»-II",  q.  xcn,  a.  2, 
ad  2um,  et  la  sorcellerie  sans  démon  se  réduisant  à  un 
vulgaire  cas  de  malfaisanee. 

A  ce  thème  essentiel,  les  anciens  moralistes,  simples 
commentateurs  de  la  Somme  théologique,  n'ajoutent 
que  des  points  de  détail.  Veut-on  savoir  le  seul  pro- 
blème que  se  pose,  à  ce  sujet,  Sylvius?  Celui-ci,  qui 
montre  bien  d'ailleurs  que  la  préoccupation  des  théo- 
logiens était  celle  des  simples  fidèles  :  «  Peut-on  se 
débarrasser  des  «  signes  »  des  sorciers?  »  Voici  la 
réponse,  combien  prudente  :  «  Oui,  s'il  s'agit  de  pro- 
cédés qui  ont  une  nocivité  naturelle,  comme  le  poison 
dans  les  aliments,  les  onguents  dans  les  puits  ou  sur 
les  prés;  mais,  si  l'on  se  trouvait  en  présence  de  signa 
nuda,  de  signes  purement  magiques,  comme  des  talis- 
mans qui  n'ont  aucune  vertu  naturelle,  malgré  l'avis 
de  Vasquez,  De  matrimonio,  1.  VII,  dist.  XCVI,  il  fau- 
drait les  laisser  en  place,  sous  peine  de  connivence 
apparente  avec  le  démon.  »  Sylvius,  In  Sum.  theol., 
II'-II*,  q.  xevi,  append.  Il  faut  dire  que  des  auteurs 
plus  éclectiques  avaient  soulevé  presque  toutes  les 
difficultés  pratiques  de  la  question,  ainsi  Denys  le 
Chartreux,  Conlra  vitia  superslilionum.  Op.  omnia, 
t.  xxxvi,  p.  213-222,  qui  donnait  déjà  des  solutions 
fort  sages  prises  à  Barthélémy  de  Pise,  Raymond  de 
Penafort,  Guillaume  de  Paris,  à  des  traités  anonymes 
De  superstilionibus,  De  fide  et  legibus,  etc..  Les  sor- 
ciers dont  ils  s'occupent  sont  de  ces  guérisseurs  qui 
uni  le  tort  d'adjoindre  à  leurs  «  secrets  »  des  signes 
religieux  :  Ecee  quantum  errant  qui  cum  rébus  natura- 
libus  miscent  res  sacratas.  Mais  tout  cela  ne  faisait  pas 
un  tout. 

Au  début  du  xvnc  siècle,  Suarez  donne  enfin  un 
traité  complet  de  la  magie  De  religione,  1.  II,  c.  xiv- 
xv,  éd.  Vives,  t.  xm,  p.  563-600,  où  il  y  a  évidem- 
ment bien  des  distinctions  incontestables,  par  ex. 
entre  la  magie  naturelle  et  la  sorcellerie  supersti- 
tieuse, loc.  cit.,  p.  55S,  laquelle  réunit  parfois  la  malice 
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de  l'idolâtrie,  de  l'hérésie,  de  l'apostasie,  de  l'impu- 
reté et  du  blasphème,  sans  compter  que  in  maleficiis 
gravissimse  injuria-  commiltuntur,  p.  562;  la  distinc- 
tion de  la  sorcellerie  maleficiorum  d'avec  la  manie 
vulgaire  à  intentions  obligeantes  des  guérisseurs  ou 
de  l'art  notoire,  ibid.,  p.  ">(>4:  une  judicieuse  remarque 
sur  la  sorcellerie  efficace  et  le  charlatanisme,  p.  573  sq. 
Mais  la  distinction  pratique  entre  les  procédés  secrets 
permis  et  les  appels  défendus  à  la  puissance  diabo- 
lique n'est  exprimée  que  par  des  critériums  empiriques 
presque  aussi  obscurs  que  le  problème.  Il  faudrait 
d'abord  regarder  au  résultat  :  Beaucoup  de  préten- 
dus bienfaits  peuvent  être  naturels,  comme  les  guéri- 
sons,  les  découvertes  de  trésors,  l'éloignement  des 
parasites,  tandis  que  l'immunité  de  tout  accident  se- 
rait au-dessus  des  forces  naturelles.  Il  faut  ensuite  faire 
attention  aux  procédés  employés,  dont  la  plupart  sont 
équivoques  :  •  Il  faut  y  examiner  le  moyen  ex  parte 
instrumenti,  tel  que  les  gestes  faits,  les  formules  em- 
ployées, les  signes  laisses  sur  place  ;  ex  parte  temporis, 
voir  la  facilité  et  la  rapidité  de  l'effet  annoncé,  comme 
une  conversion  subite  ou  une  aversion  s;ms  préam- 
bules. Enfin  Suarez  fait  une  part  grande  aux  effets 
de  l'imagination,  ainsi  qu'à  ses  illusions,  loc.  fil.,  n.  1.">: 
mais  il  rejette,  peut-être  un  peu  hâtivement,  les  in- 
fluences astrales,  admises  par  Cajétan,  n.  19,  loc.  cit., 
p.  566-570. 

Tout  cela  est  bien  abstrait.  Pour  concrétiser 
quelque  peu  ses  conclusions,  l'auteur  examine  un  cas, 
toujours  à  l'ordre  du  jour,  et  non  étudié  dans  ce 
dictionnaire,  celui  des  guérisseurs,  dont  le  métier 
soulevé,  dit-il.  une  objection  d'expérience  et  une 
autre  d'autorité.  Un  voit  de  tmis  côtés  des  gens 
qui  opèrent  merveilleusement  sur  les  corps,  par  des 
moyens  de  soi  inefficaces,  comme  certaines  paroles 
accompagnées  d'onctions  d'huile  ou  d'applications 
de  linge...;  avec  cela,  ils  arrivent  à  guérir  des  bles- 
sures réputées  incurables  par  les  médecins,  et  parfois 
instantanément.  En  Espagne  on  les  appelle  des  salu- 
dadores;  leurs  procédés  ne  sont  pas  clairement  supers- 
titieux, mais  inefficaces,  principalement  contre  la 
rage:  or  les  évêques  et  l'Inquisition  enquêtent  et  ne 
1rs  empêchent  pas  de  travailler.  Cajétan  les  excuse. 
In  lhm-II",  q.  xevi,  a.  4,  s'ils  le  font  ex  simplicitate 
mit  ex  devotione.  Suarez.  loc.  cit.,  c.  xv.  n.  23,  t.  xm, 
p.  571. 

«  On  ne  peut  appliquer  à  tous  la  même  solution. 
Ceux  qui  se  servent  de  remèdes  naturels,  rien  à  leur 
dire.  Ils  ont  bien  l'habitude  de  dissimuler  l'usage 
qu'ils  en  font,  pour  provoquer  l'admiration  :  petit 
péché  de  vanité  ou  d'avarice  à  moins  qu'il  n'y  ait 
par  ailleurs  préjudice  ou  scandale  grave.  Il  y  a  tou- 
jours avec  eux  péril  moral;  aussi  ne  faut-il  pas  1rs 
autoriser  publiquement  sans  qu'ils  aient  déclaré  leurs 
recettes  a  l'autorité  (!).  On  pourra  constater  que  leur 
remède  a  été  découvert  par  hasard,  ou  n'est  connu  que 
de  quelques  spécialistes.  /;'/  tune  nullum  erit  peccafum 
tali  herba  uti  quia  ille  usua  jam  non  fundatus  m  socie- 
tate  dœmonis,  sed  in  virlule  a  Deo  data  et  expérimenta 
cognita.      Ibid..  p.  Ô72. 

Le  cas  des  guérisseurs  sans  remèdes,  armés  de  loi- 
mules  de  prières,  avait  suscité  les  soupçons  de  Yit- 
toria,  Helect.  de  magia,  n.  16  :  M  pensait  soit  a  une 
vertu  naturelle  attachée  à  leur  personne  pour  telle 
maladie  déterminée  .  ou  même  à  une  grâce  gratuite, 
à  un  don  confié  par  Dieu  à  ces  gens  de  mauvaise  vie 
et  d'argent.  Suarez  répond  qu'il  faut  faire  grande 
attention  si  ces  gens-là  regardent  leurs  formules 
comme  efficaces  aux  mains  de  toute  autre  personne; 
car,  alors,  ce  n'est  ni  une  vertu  personnelle,  ni  une 
grâce  gratuite  de  Dieu  .  De  plus.  Dieu  n'a  pas  cou- 
tume de  confier  de  tels  dons  à  une  personne  de  mau- 
vaise vie  d'une  façon  stable,  et  c'est  pourtant  bien  la 


conviction  des  saludadores  qui,  de  ce  fait,  sont  sus- 
pects. I'.  572.  Mais,  quand  la  vertu  est  personnelle, 
qu'elle  n'a  pas  eu  un  commencement  mauvais  qu'on 
puisse  constater,  puisque  cette  personne  s'est  mise  à 
s'en  servir  par  hasard,  de  bonne  foi  ou  par  simpli- 
cité, et  qu'elle  n'en  espère  l'efficacité  que  de  Dieu  (ou 
de  la  nature)  non  videlur  damnanda. 

Enfin,    qu'il    y    ait    remèdes   ou    simples    formules, 

il  y  a  des  guérisseurs  qui  agissent  avec  pleine  certi- 
tude de  l'effet,  et  donc  en  vertu  d'un  pacte  supersti- 
tieux; car  ils  n'ont  pas  de  raison  vraisemblable  de 
présumer  qu'une  vertu  divine  accompagne  leurs  for- 
mules sacramentelles'  :  introduire  des  procédés  sem- 
blables sans  l'autorité  de  l'Eglise  est  superstitieux  et 
périlleux  pour  la  foi.  Qu'ils  le  veuillent  ou  non,  ils  se 
confient  en  de  vaines  observances  ».  P.  573. 

2°  Les  moralistes  modernes.  —  Quoi  qu'ils  pensent 
de  la  portée  des  sortilèges,  ils  prononcent  contre  eux 

uni-  sentence  de  condamnation  universelle.  »  Elle 
est  fortement  motivée  à  l'art.  Magie  de  ce  Dicl., 
t.  ix,  col.  1528-1533.  Il  n'y  a  rien  à  y  retrancher  même 
pour  la  vulgaire  magie  des  sorciers:  ce  qu'on  pourrait 
y  ajouter  ne  concerne  que  l'appréciation  des  cas  par- 
ticuliers. I.e  cas  du  pacte  explicite  est  le  plus  simple, 
parce  qu'il  réalise  le  péché  de  magie  noire  :  or  »  objec- 
tivement, elle  est  toujours  grave...  Subjectivement, 
chez  des  chrétiens,  elle  ne  parait  guère  excusable  :  on 
ne  voit  pas  comment  ils  seraient  ignorants  au  point 
de  s'adonner  a  cette  affreuse  (ou  honteuse)  magie 
sans  en  remarquer  la  gravité:  comment  ils  pourraient 
y  être  forcés  malgré  eux  »  par  l'insistance  des  clients 

au  point  d'en  perdre  la  responsabilité.  Due  si  pour- 
tant il  en  était  ainsi,  ce  ne  pourrait  être  que  chez  des 
peuples  d'une  extrême  barbarie.  .1.  Didiot,  Morale 
surnal.  spéciale,  p.  489.  A  l'égard  d'un  sorcier  profes- 
sionnel, sauvage  ou  civilisé,  il  faudrait,  s'il  voulait  se 
convertir,  lui  demander  :  1.  de  renoncer  à  tout 
pacte  avec  le  diable  ou  avec  les  faux  dieux:  2.  de 
réparer,  autant  qu'il  le  peut,  tout  le  tort  qu'il  a  causé 
par  ses  maléfices;  3.  de  détruire  ou  de  livrer  ses  livres 
ou  objets  magiques  et  de  signaler,  s'il  y  a  lieu,  le  signe 
extérieur  de  sortilège  pour  qu'on  puisse  le  détruire. 
Quant  aux  victimes,  vraies  ou  supposées,  du  sorcier, 
il  faudrait  leur  conseiller  d'abord  de  ne  pas  croire 
aveuglément  à  l 'efficacité  de  la  sorcellerie  et  surtout 
de  ne  pas  transformer  telle  rancune  île  famille  en 
accusation  précise  contre  telle  ou  telle  personne,  et 
puis  leur  recommander  les  moyens  spirituels  :  la 
prière,  les  sacrements,  etc....  et  les  bénédictions  de 
l'Église  sur  leur  maison  et  leur  étable.  en  les  préve- 
nant de  ne  pas  en  attendre  plus  que  la  foi  ne  l'enseigne. 
Au  contraire,  vis-à-vis  des  recettes  équivoques 
que  l'on  se  transmet  dans  les  paroisses  de  campagne, 
une  enquête  discrète,  même  superficielle,  y  décou- 
vrira assez  souvent  des  formules  suspectes  ou  à  tout 
le  moins  inutiles.  Cf.  Ami  du  clergé,  1933,  p.  657-663. 
Ce  sont  de  vaines  observances  qui  n'ont  d'ordinaire 
qu'un  lointain  rapport  avec  la  sorcellerie.  La  faute  des 
gens  qui  en  usent  serait  grave  s'il  y  avait  un  pacte 
même  tacite  avec  le  démon,  c'est-à-dire  si  l'on  sentait 
que  ses  pratiques  ont  besoin  d'un  supplément  d'effi- 
cacité île  la  part  d'une  cause  m\  stérieuse  et  mauvaise  : 
mais  elle  est  d'ordinaire  légère  subjectivement  et 
même  objectivement  :  les  procédés  et  les  effets  ne 
sont  pas  gravement  déraisonnables  ni  injustes.  » 
J.  Didiot,  loc.  cit.  Comme  les  gens  qui  s'en  servent 
sont  souvent  de  bonne  foi  et  parfois  d'assez  bonne 
volonté,  on  ne  leur  refusera  pas  l'absolution,  mais 
on  devra  d'autant  plus  exiger  qu'ils  s'abstien- 
nent des  formules  et  gestes  superstitieux  et  d'une 
confiance  injustifiée  en  leurs  recettes.  Vident,  dit 
sagement  Cl.  Mare,  num  res  in  sensum  bonum  retor- 
queri  possil,  vel  mutari  in  alium  sensum  sed  bonum. 
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Enfin,  comme  il  n'est  pas  rare  de  trouver  de  bons 
chrétiens,  fidèles  aux  pratiques  religieuses,  qui  se  gar- 
deraient bien  d'avoir  recours  aux  sorciers  ou  de  pra- 
tiquer la  sorcellerie,  mais  qui  croient  malgré  tout  à 
ses  maléfices,  il  faut  leur  dire  que  «  croire  aux  sor- 
ciers n'est  pas  une  superstition.  .Mais  il  convient  de 
ne  pas  qualifier  indistinctement  ces  pratiques  de 
faute  grave.  S'il  y  a  des  préjugés  dans  le  peuple,  il 
faut  l'éclairer,  lui  montrer  que  la  sorcellerie  n'est  sou- 
vent autre  chose  que  de  la  duperie,  mais  ne  pas  natu- 
rellement entrer  dans  le  détail  des  pratiques.  »  Ami 
du  clergé,  1892,  p.  739.  Enfin,  il  faut  tenir  compte 
de  la  volonté  de  la  sainte  Église,  qui  interdit  par  les 
lois  générales  de  l'Index  «  tous  les  livres  qui  ensei- 
gnent ou  recommandent...  les  sortilèges.  »  Codex  juris 
canon.,  can.  1399. 

Voir  la  bibliographie  de  l'art.  Magie,  ci-dessus,  t.  ix, 
col.  1534,  et  celle  d<-  l'art.  Superstition. 

P.    SÉJOURNÉ. 

SORDELLUS  François,  frère  mineur  conventuel 
italien  et  maître  en  théologie,  appelé  aussi  Sorbellus  ou 
de  Sorbellis.  —  Originaire  de  Ferrare,  d'où  il  est  encore 
nommé  Ferrariensis,  il  y  mourut  le  27  novembre  1443. 
11  fut  gardien  du  couvent  et  supérieur  de  la  custodie 
de  Ferrare  et  laissa  une  Summa  casuum  conscientiœ  im- 
parfaite, un  Opusculum  de  virginitate  et  un  Quadra- 
gesimale. 

Petrus  Rodulphus  Tossianensis,  Historia  seraphicœ  reli- 
gionis,  1.  III,  au  mot  Francisais  Ferrariensis,  p. 316  V,  Ve- 
nise, 1586;  L.  Wadding,  Scriplores  ord.  min.,  3"  éd.,  Rome, 
1906,  p.  80;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenium,  2"  éd.,  t.  i, 
Rome,  1908,  p.  301-302. 

A.  Teetaert. 

SORIA  BUTRON  Jean,  frère  mineur  espa- 
gnol de  la  régulière  observance  de  la  province  de  Car- 
Ihagène,  dans  laquelle  il  enseigna,  en  1650,  la  théologie 
à  Concha.  Il  publia  un  Epilogus  summarum  sive  am- 
plissimum  compendium  rerum  omnium,  quœ  in  univer- 
sis  materiis  theologiœ  moralis  traclantur,  primo  in  com- 
muni,  secundo  in  pnrticulari.  Resumplum  principa- 
liler  ex  doclissimo  p.  jr.  Henrico  Villalobos  promptua- 
rio  pleno  ex  quo  hoc  opusculum  deduxi,  ne  dicam  mare 
magno  ex  quo  lot  ribuLi,  flumina  toi  redundarunt,  cui 
adhserent  resoluliones  varise  plurimorum  doclorum,  pree- 
cipue  Suarez,  Sondiez,  Lcssii,  Bonacine,  Fagundez, 
Hurladi,  Dianœ,  etc.,  Concha,  1650,  in-4°,  642  p.  A  la 
fin,  il  y  a  un  Brevis  tractatus  sive  resolutio  concisa  ali- 
quarum  diflicultalum  ad  conscienlias  regularium  sere- 
nandas.  II  est  encore  l'auteur  d'un  Epitome  de  la  vida, 
muerte  y  milagrns  del  serafin  llagado  San  Francisco, 
Cuenca,  1649,  décrit  par  A.  Lôpez,  dans  El  eco  jran- 
ciscano,  1932,  15  décembre. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplemenium  ad  scriplores  ord.  min., 
2"  éd.,  t.  il,  Rome,  1921,  p.  133;  H.  Hurter,  Nomenclator, 
3«  éd.,  I.  m,  col.  890;  A.  Martin,  Apunles  biobibliogrâficos 
sobre  los  religiosos  escritores,  liijos  de  la  provincia  seràftca  de 
Cartagena,  Mincir,  1920,  p.  93-95;  Jean  de  Saint-Antoine, 
Bibliolheca  uniuersa  franciscana,  t.  n,  Madrid,  1732,  p.  221  ; 
A.  Nieto,  Adiciones  a  los  ■  Escritores  Iranciscanos  de  la  pro- 
vlnciade  Cartagena  ,dans  Archiooibero-americano,t.xxx.vi, 
1933,  p.  137-138. 

A.  Teetaert. 

1.  SORIANO  (François  de),  frère  mineur  capu- 
cin italien.  —  Originaire  de  Soriano,  près  de  Yiterbe, 
où  il  naquit  vers  L500,  il  entra  vers  I518  chez  les  frères 
mineurs  de  l'Observance,  qu'il  quitta  en  1534  pour 
embrasser  la  réforme  capucine.  Prédicateur  recherché, 
il  monta  avec  succès  dans  les  chaires  des  principales 
villes  d'Italie.  Dans  l'ordre  capucin  il  exerça  les  char- 
vicaire-provincial  de  Rome  en  101!)  et  de  défl- 
niteur  général  en  1561.  Il  mourut  a  Rome,  te  I"  mai 
1567.  D'après  Bernard  de  Bologne,  il  serai!  l'auteur 
d'un   volume  de  Quxstiones  théologies  sçholasliç»  et 
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d'une  collection  de  Sermones  et  conciones  de  tempore. 

Bernard  de  Bologne,  Scriptores  ord.  min.  cap.,  Venise, 
1747,  p.  99;  Z.  Boverius,  Annales  ord.  min.  cap.,  1. 1,  Lyon, 
1632,  p.  658-662;  Giuseppe  M.  da  Monterotondo,  (il'inizi 
del'  ordine  cappuccino  e  délia  provincia  romana,  Rome,  19l0, 
p.  180  sq.;  L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  xx,  3'  éd., 
an.  1567,  n.  cxvi,  Quaracclii,  1933,  p.  176;  Aloysius  a  Fo- 
rano,  Necrologium  min.  cap.  almœ  Urbis  provinciœ,  1"  mai, 
Velletri,  1651  ;  /  fratiminori  cappuccini  nel  primo  secolo  dell' 
origine,  dans  Ilalia  francescana,  t.  m,  1928,  p.  369;  Bernar- 
dinus  a  Colpetrazzo,  Historia  ord.  jr.  min.  capuccinorum, 
1.  II,  Biograpliiœ  selectœ,  éditées  par  Melchior  de  Pobladura, 
Assise,  1940. 

A.  Teetaert. 

2.  SORIANO  François,  frère  mineur  espagnol 
de  la  régulière  Observance  de  la  province  de  Grenade. 
—  Ordonné  prêtre  en  1403.il  prit  une  part  active  dans 
les  polémiques  de  cette  époque  en  Espagne  entre  les 
maculistes  et  les  immaculistes  au  sujet  de  l'immaculée 
conception.  Pour  défendre  le  privilège  de  Marie,  il  pro- 
nonça un  panégyrique,  édité  sous  le  titre  :  Panegyris 
de  immaculata  conceptione  Virginis,  Grenade,  1616,  et 
eut  une  dispute  théologique  sur  le  même  sujet,  im- 
primée sous  le  titre  :  Concertatio  theologica  pro  imma- 
culata Virginis  conceptione,  Grenade,  1648. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplemenium  ad  scriptores  ord.  min., 
2'  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  302;  A.  Ivars,  Franciscanesimo  dr 
la  reina  de  Aragon  dona  Maria  de  Luna  (1396-1406),  dans 
Archiva  ibero-americano,  t.  xxxiv,  1931,  p.  594. 

A.   Teetaert. 

3.  SORIANO  (Joseph- Marie  de),  frère  mineur 
capucin  italien.  —  Originaire  de  Soriano  en  Calabre,  il 
appartint  à  la  province  monastique  de  Calabre,  dans 
laquelle  il  exerça,  pendant  la  seconde  moitié  du  xviir> 
siècle,  les  charges  de  lecteur,  gardien  et  définiteur.  Il 
faut  probablement  l'identifier  avec  Joseph-Marie  de 
Sorrano,  que  Jean-Marie  de  Ratisbonne  distingue  du 
précédent  et  iait  appartenir  à  la  province  capucine  de 
Naples  (cf.  Appendix  ad  Bibliolhecam  scriptorum 
capuccinorum,  Rome,  1852,  p.  28).  Il  est  l'auteur  des 
ouvrages  suivants  :  Le  ténèbre  disvelale  nel  nostro  secolo 
deciottesimo,  che  chiamasi  il  secolo  illuminato,  Naples, 
1786,  in-80,  261  p.;  Analomia  delli  coslumi  umani  o  sia 
elica  cristiana  seguila  dalla  naturale  filosofia.  Opéra 
polemico-morale,  Naples,  1787,  in-8°  en  cinq  fascicules; 
Antidola  a'  miscredenti  o  siano  le  caste  spirituali  delicie 
délia  cattolica  religione  direlle  agi'  increduli  ed  a  chi 
vorrà  confermarsi  nella  mcd'sima.  Opéra  dommatico- 
polemica,  2  vol..  Naples,  1791-1792;  La  cattolica 
liberlà  vendicata  dalla  perfidia  dei  Giacobini  francesi, 
2  vol.,  Naples,  1796. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  Appendix  ad  Bibliotl  ecain 
scriptorum  capuccinorum,  Rome,  1852,  p.  2S;  Apollinaire  de 
Valence,  Bibliolheca  jr.  min.  capuccinorum  prov.  Neapoli- 
hmee,  Rome,  1886,  p.  119;  H.  Hurler,  Nomenclator,  3«  éd., 
t.  v,  col.  324. 

A.   Teetaert. 

1.SORRENTE  (Basile  de),  frère  mineur  capu- 
cin italien.  —  Né  à  Sorrente  en  1607  de  la  noble  famille 
Donnoso,  il  entra,  à  dix-huil  ans,  dans  l'ordre  des 
capucins,  au  couvent  de  Caserte  de  la  province  monas- 
tique de  Naples  et  émit  ses  vieux  solennels  le  23  avril 
1626.  Homme  de  vertu  cl  de  science,  il  enseigna  dans 
sa  province  la  philosophie  et  la  théologie  et  exerça  les 
charges  de  gardien,  de  définiteur  et  de  provincial 
(1672-1674).  Il  mourut  au  couvent  de  Cava  le  21  mai 
lt'.T.s.  Il  serait  l'auteur  d'un  Cursus  inleger  philosophi- 
cus  en  deux  tomes  in-fol.  et  d'un  Cursus  inleger  théo- 
logiens, en  trois  tomes  in-fol. 

I  ternard  de  Bologne, BiWioWieca  scriptorum  jr.min.  capw 
cinorum,  Venise,  1747,  p.  37;  Apollinaire  de  Valence,  iJiMio- 
tlu-e, i  \r.  mm.  capuccinorum  prov.  neapolitaniB,  Rome, 1886, 

p.    IN. 

A.   Teetai  i. 
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2.  SORRENTE  (Bonaventure  de),  frère  mineur 
capucin  et  évêquede  SanSevero.  —  Né  à  Santagnello  di 
Sorrento,  dans  la  province  de  Naples,  le  26  mars  1843, 
Bonaventure  Gargiulo  prit  l'habit  capucin  le  2S  juin 
1859  et  émit  ses  vœux  le  4  septembre  1862.  Envoyé 
dans  la  province  romaine  pour  y  faire  ses  études  phi- 
losophiques et  théologiques,  il  fit  profession  solennelle 
au  couvent  de  Tivoli,  le  27  septembre  1865  et  fut  or- 
donné prêtre  à  Frascati,  en  mars  1867.  Envoyé  en 
Angleterre,  en  1867,  il  y  résida  au  couvent  de  Cester 
jusqu'en  1870.  Rappelé  cette  année  dans  la  province 
romaine,  son  séjour  y  fut  de  courte  durée.  Les  capucins 
étant  tracassés  après  l'occupation  de  Rome  en  1870,  il 
retourna  à  Sorrente  où,  le  17  mai  1871,  il  fut  nommé 
chapelain  de  l'hôpital  institué  dans  le  couvent  des 
capucins.  Il  fut  en  même  temps  gardien  et  recteur  de 
l'église,  ainsi  que  définiteur  provincial. 

Nommé  le  25  janvier  1895  évèque  de  San  Severo, 
dans  la  Pouille.  il  fut  sacré  le  24  mars  1895  à  Rome, 
mais  ne  fut  intronisé  que  le  26  avril  1896.  Une  de  ses 
premières  préoccupations  fut  de  promouvoir  les  études 
ecclésiastiques.  L'éducation  chrétienne  des  enfants  lui 
tenait  également  à  cœur  et,  pour  l'assurer,  il  institua 
une  école  catéchéticjue.  Il  était  lui-même  membre  de 
plusieurs  académies  et,  au  mois  de  février  1900,  il  fut 
promu  par  Léon  XIII  assistant  au  trône  pontifical  en 
récompense  des  services  émlnents  rendus  à  l'Église. 
Devenu  aveugle  à  la  fin  de  sa  vie,  il  mourut  le  9  mai 
1904. 

Écrivain  fécond,  le  P.  Bonaventure  est  l'auteur  d'un 
nombre  considérable  d'écrits  (ouvrages,  opuscules  et 
articles  de  tout  genre),  se  rapportant  surtout  à  l'his- 
toire, et  dont  on  peut  trouver  les  principaux  dans  le 
Dict.  d'hist.  et  de  géogr.  eeclés.,t.  ix,  col.  810-812.  Parmi 
ceux  qui  intéressent  la  théologie,  mentionnons  les 
suivants  :  Apulia  sacra,  t.  i,  La  diocesi  de  Sansevero. 
Cenni  storici...  con  prolusione  suit'  Apulia  sacra  e  civile; 
t.  il,  La  diocesi  de  Sansevero  e  le  altri  diocesi  pugliesi, 
Naples,  1900  et  1902,  in-8»,  iv-128  et  vm-190  p.;  Da 
Sansevero  a  Roma.  Soie  di  viaggio  storiche,  critiche, 
apologetiche,  morali,  biografiche,  descrittive  con  tre 
appendici,  Naples,  1899,  in-S°,  266  p.;  S.  Bonaventura 
e  la  sua  dottrina,  Naples,  1S90;  Gocce  amare  aile  anime 
pie,  Naples,  1890;  Liber  aureus  franciscalis  seu  mino- 
rita  quoad  régulant,  seipsum  et  ministerium,  Naples, 
1891,  in-8°,  438  p.  ;  Il  mese  di  San  Pietro  ricavalo  dalla 
vita  e  dagli  scritli  di  Torqualo  Tasso,  ossia  Torquato 
Tasso  e  i  papi,  Santagnello  di  Sorrento,  1887,  in-8°, 
180  p.;  Michael.Tratlazione  biblica,  dommatica,  storica, 
morale,  utilissima  a  predicatori  e  devoti  per  la  maggior 
conoscenza  e  venerazione  al  principe  degli  angeli,  2e  éd., 
Naples,  1892,  in-8°,  vm-299  p.;  //  Cristo  alla  lesta  di 
Purim.  Analisi,  sintesi  e  storia  del  sacrilego  dramma  di 
G.  Bovio,  3e  éd.,  Naples,  1894,  in-1 6,  35  p.  ;  /(  Redentore. 
Yangelo,  tradizione,  leggenda,  Naples,  1898;  2e  éd., 
Naples,  1902,  in-8°,  xxxvi-380  p.;  /  fwri  a  Marin.... 
Na|iles.  1889,  in-8°,  xni-329p.;  2e  éd.,  Naples,  1891, 
in-8°,  451  p.;  4e  éd.,  Naples,  1895,  in-8",  451  p.;  La 
enrporea  assunzione  di  Maria  al  cielo,  Naples,  1902, 
in-8°,  94  p. 

Apollinaire  de  Valence,  Bibliolheca  fr.  min.  capuccinorum 
prou,  neupolitanie,  Rome,  1886,  p.  68-72;  Analecla  ont.  min. 
capuccinorum,  t.  xx,  1904,  p.  252-256;  Edouard  d'Alençon, 
Bibliotheca  nuiriuna  ont.  min.  capuccinorum,  Rome,  1910, 
p  15;  A.  Zawart,  The  historg  o/  jranciscan  preaching  and  o/ 
franciscan  preachers  (  1209-1297 ).  A  bio-bibliographical 
Studu,  dans  Franciscan  studies,  t.  vu,  New-York,  1928, 
p.  566;  Benjamin  da  Sarao,  Mons.  Bonaventura  Gargiulo  dei 
cappuccini,  nel  primo  venticinquennio  delta  sua  morte,  dans 
Campania  serafica,  t.  m,  1929,  mois  de  mai;  le  même, 
Mons.  Bonaventura  Gargiulo,  dans  Itatia  francescana,  t.  VI, 
1931,  p.  300-307  ;  A.  Teetaert,  Bonaventure  de  Sorrente,  dans 
Dict.  d'hist.  et  de  géogr.  eccl.,  t.  ix,  col.  810-812,  Paris,  1937. 
A.  Teetaert. 


SORT.  —  Le  sort  (hébreu  :  gôrâl,  pur;  Septante  : 
xÀrjpoç;  Vulgate  :  sors)  est  le  procédé  employé  pour 
obtenir  une  décision  en  soi  incertaine  et  qu'on  ne 
veut  pas  laisser  au  libre  choix  des  volontés  humaines. 
Les  trois  mots,  hébreu,  grec,  latin,  cités  plus  haut, 
désignent  originairement  la  petite  pierre,  le  caillou, 
dont  on  se  servait  en  l'occurrence. 

Le  tirage  au  sort  a  été  en  usage  chez  tous  les  peuples. 
Les  Hébreux  ont  employé  maintes  fois  le  moyen  du 
sort,  soit  pour  partager  les  territoires,  les  biens,  les 
dépouilles,  les  héritages,  soit  pour  désigner  les  habi- 
tations et  les  fonctions,  soit  pour  dirimer  les  cas  dou- 
teux ou  obtenir  de  Dieu  l'indication  des  décisions  jus- 
tes. On  trouvera  les  références  utiles  à  l'article  Sort  du 
Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  vi,  col.  1848.  C'est  sous  ce 
dernier  aspect  que  le  sort  relève  de  la  théologie,  car  on 
suppose  alors  qu'il  comporte  une  sorte  de  révélation 
divine.  Nous  avons,  de  ce  chef,  des  cas  typiques  dans 
la  Bible  :  le  cas  d'Achan,  Jos.,  vu,  16-18;  celui  de 
Saiil  et  de  Jonathas,  I  Reg.,  xiv,  38;  celui  de  Joiias, 
Jon.,  i,  7,  et,  dans  le  Nouveau  Testament,  la  désigna- 
tion du  successeur  de  Judas,  Act.,  i,  23-26. 

La  théologie  s'est  efforcée  de  préciser  les  conditions 
où  il  est  licite  d'interroger  le  sort  comme  manifesta- 
tion de  la  volonté  divine.  Saint  Thomas  a  même  écrit 
un  traité  De  sortibus,  en  cinq  chapitres  (édit.  de  Parme, 
t.  xvi,  p.  310-317),  dont  on  retrouve  l'essentiel  dans  la 
Somme  théologique,  IIo-II»  ,  q.  xcv,  a.  8.  Nonobstant 
les  exemples  tirés  de  l'Écriture,  saint  Thomas  com- 
mence par  justifier  les  prohibitions  portées  parle  droit 
canonique  contre  l'usage  du  sort.  Il  distingue  trois 
sortes  de  sorts,  les  sorts  distributifs,  consultatifs  et 
divinatoires.  Après  avoir  indiqué  ce  qu'il  y  a  de  cou- 
pable dans  les  cas  de  divination  superstitieuse  par  la 
voie  du  sort,  il  montre  ce  qu'il  y  a  de  dangereux  à 
attendre  d'une  cause  spirituelle  le  jugement  du  sort  : 
ici.  en  effet,  le  démon  peut  facilement  intervenir;  mais 
si  c'est  de  Dieu  qu'on  attend  le  jugement,  il  faut  en- 
core prendre  garde  d'y  trouver  occasion  de  pécher.  Les 
conditions  posées  par  saint  Thomas  à  la  licéité  du  sort 
lui  permettent  de  conclure  timidement  que,  «  dans  le 
cas  d'une  nécessité  pressante,  il  est  permis  d'implorer, 
avec  le  respect  voulu,  le  jugement  de  Dieu  ».  En  tous 
cas.  il  rejette  d'une  manière  absolue  le  choix  par  le  sort 
des  dignitaires  de  l'ordre  spirituel  :  le  cas  de  Matthias 
fut  exceptionnel,  la  plénitude  del'Esprit-Saint  n'ayant 
pas  encore  été  répandue  dans  l'Église.  Il  termine  enfin 
en  condamnant  les  faux  jugements  de  Dieu,  si  en 
honneur  en  certaines  régions  au  Moyen  Age.  Voir  ici 
Ordalies.  Sur  le  sort  considéré  comme  sortilège,  voir 
ci-dessus,  col.  239  1. 

A.  Michel. 

SORTAIS  Gaston,  jésuite,  né  à  Blain  (Loire- 
Inférieure)  le  4  juillet  1852.  mort  le  13  juin  1926. 
Entré  au  noviciat  d'Angers  en  novembre  1875,  il  fut 
ordonné  prêtre  à  Jersey  en  1885,  et  professa  ensuite  la 
philosophie  dans  divers  collèges.  D'une  grande  acti- 
vité, il  conciliait  avec  son  enseignement  une  collabo- 
ration relativement  importante  à  la  rédaction  des 
Études  religieuses.  Lorsque  la  loi  de  1901  sur  les 
congrégations  lui  eut  enlevé  sa  chaire,  il  fut  attache  .i 
la  revue.  Sa  vie  fut  dès  lors  uniquement  occupée  par 
l'étude  et  la  publication  d'ouvrages  d'apologétique 
et  de  philosophie. 

De  cette  œuvre  considérable  il  y  a  surtout  à  retenir 
ici  ;  un  Traite  de  philosophie  en  deux  gros  volumes, 
Paris,  1901-1902  (5e  édition  en  1923-1924);  La  crise 
du  libéralisme  et  la  liberté  d'enseignement,  1904;  Pour- 
quoi les  dogmes  ne  meurent  pas,  1905;  Valeur  apologé- 
tique du  martyre,  1905;  La  Providence  et  le  miracle 
devant  la  science  moderne,  1905;  Études  philosophiques 
et  sociales.  1906;  Le  procès  de  Galilée,  1907;  Histoire  de 
la  philosophie  ancienne  depuis  l'époque  présocratique 
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jusqu'à  la  fin  de  la  Renaissance,  1012;  Les  catholiques 
en  face  de  la  démocratie  et  du  droit  commun,  1914;  La 
philosophie  moderne  depuis  Bacon  jusqu'à  Leibniz, 
1920-1922,  2  vol.  Ce  dernier  ouvrage,  fruit  de  recher- 
ches prolongées  et  précieux  par  la  somme  de  renseigne- 
ments qu'il  contient,  est  malheureusement  resté  ina- 
chevé. Il  devait  comprendre  cinq  volumes.  L'auteur 
n'a  pu  en  donner  que  deux.  Une  étude  destinée  aux  vo- 
lumes suivants  a  pourtant  été  publiée  par  le  P.  P.  Des- 
coqs :  Le  cartésianisme  chez  les  jésuites  français  au 
XVII'  et  au  s:  vi ne  siècles,  dans  Archives  de  phiosophie, 
t.  vi,  cahier  3,  1929.  On  y  trouve,  en  tête  du  cahier, 
quelques  pages  consacrées  à  la  mémoire  du  P.  Sortais, 
t  n  autre  fragment  :  Descartes  et  la  Compagnie  de  Jésus, 
a  vu  le  jour  dans  la  revue  argentine  Estudios,  août 
1937,  p.  440-468. 

J.    DE    BlIC. 

1 .  SOSA  (François  de),  frère  mineur  espagnol.  — 
Né  à  Tolède  de  la  famille  des  comtes  de  Mora,  il  appartint 
à  la  province  franciscaine  de  Santiago,  dans  laquelle  il 
enseigna  pendant  de  longues  années  la  théologie  au 
couvent  de  Salamanque  et  exerça  la  charge  de  défini- 
teuren  1588.  Élu  ministre  général  en  1600,  il  gouverna 
l'ordre  pendant  six  ans.  Élevé  en  16i>7  à  l'évêché  de 
Canarie,  il  fut  transféré,  en  1613,  à  celui  d'Osma. 
Homme  de  confiance  de  Philippe  111,  il  fut  envoyé  en 
1613  en  Portugal  pour  une  importante  mission  et,  en 
1617,  à  Rome,  comme  ambassadeur  de  Pnilippe  III, 
dans  le  but  d'amener  Paul  V  à  mettre  fin  aux  contro- 
verses au  sujet  de  l'immaculée  conception  en  procla- 
mant cette  doctrine  comme  dogme.  L'activité  déployée 
par  François  de  Sosa  dans  ce  sens  est  racontée  par 
J.-M.  Pou  y  Marti,  O.  F.  M.,  voir  la  bibliographie. 
Cette  mission  toutefois  n'aboutit  pas,  parce  que  F.  de 
Sosa  mourut  le  9  janvier  1618.  François  de  Sosa  s'est 
rendu  surtout  célèbre  par  les  tentatives  déployées 
pour  faire  triompher  la  cause  de  l'immaculée  concep- 
tion, qui  à  cette  époque  était  vivement  débattue  en 
Espagne. 

François  de  Sosa  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  : 
Discurso  contra  dos  Iratados,  que  sin  nombre  de  autor  se 
han  eslampado  cerca  de  la  censura  que  nuestro  sanli- 
simo  l'adre  Paulo  papa  V  pronuncio  contre  la  Senoria 
de  Venecia,  s.  1.  n.  d.,  mais  d'après  Nicolas  Antonio, 
Itibliotheca  hispana  nova,  t.  i,  p.  365,  a  Naples,  1607, 
in-4°,  122  p.;  Advertencias  cerca  de  la  nueva  constitu- 
einn  de  nuestro  sanlissimo  Padre  Clémente  papa  VIII 
«  De  largilione  munerum  ulriusque  seras  rei/ularibus 
interdicta  »,  Salamanque,  1596;  Barcelone,  1597;  divers 
Tratados,  réunis  ensemble  et  édités  après  sa  mort,  à 
Salamanque,  en  1623,  in-4°,  390  p.  :  le  deuxième  :  De 
como  la  question  de  In  immaculada  conccpcion  de  la 
Virgen  se  puede  diffinir  de  fe (lett re  écrite  à  Philippe  III), 
a  été  édité  aussi  dans  Tratados  i/  sermones  de  la 
limpia  conception  de  nueslra  Senora,  sin  mâcha  de 
pecado  original,  Séville,  1617;  le  dernier  sur  les  censu- 
res prononcées  par  Paul  V  contre  Venise  a  été  traduit 
en  italien  :  Discorso  conlro  due  traltati  stampati  senza 
nome  d'aulore,  intorno  le  censure  che  n.  Signore  papa 
Paolo  V  pronontio  conlro  la  republica  di  Venetia,  par 
Ambroise  Cordova,  O.  P.,  Naples,  1607. 

L.  Wadding,  Scriptores  uni.  min.,  3°  éd.,  Rome,  1906, 
p.  93;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome, 
1908,  p.  302;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  m,  col.  399- 
400;  A.  Lôpez,  Notas  de  bibliograjia  franciscana,  dans  Ar~ 
chivo  ibero-americano,  t.  xxvn,  1927,  p.  42-48;  12.  Toda  y 

-Il,  Bibliografia  i  spangola  i'Halia,  t.  iv,  s-Z,  n.  1732  et 

I7;î:î,  Castellde  S.  Miquel  d'Escornalbou,  1930;  J.-M.  Pou  y 
Marti,  Embafadas  de  Felipe  1  il  n  Borna  pidiendo  la  défini- 
tion de  la  inmaculada  conception  </*  Maria,  dans  Archiuo  ib. 
amer.,  t.  XXXI v,  1931,  p.  :it:i.  ;;xi-:;\;,.  lin,  413,  508-534; 
.4niour  du  bienh.  Gauthier  de  Ilruijes,  dans  France  francis- 
caine, 1913,  t.  n,  p.  178-179. 

A.  Teetaert. 


2.  SOSA  (Matthieu  de),  frère  mineur  portugais. 
—  Originaire  de  Lisbonne,  il  appartint  à  la  province 
franciscaine  de  Santiago,  dans  laquelle  il  enseigna  la 
théologie  au  couvent  de  Salamanque  et  exerça  les 
charges  de  défmiteur,  élu  au  chapitre  de  Benavente  en 
1624,  et  de  provincial  en  1628.  Il  publia  un  commen- 
taire sur  les  34  premières  distinctions  du  premier  livre 
de  l'Opus  Oxoniense  de  Duns  Scot,  à  l'exception  toute- 
fois de  la  dist .  XV II,  dans  Oplata  diu  articulatio  et  illus- 
tralio  Oxoniensis  libri  primi  Sententiarum  Docloris  sub- 
tilissimi,  P.  F.  Joannis  Duns  Scoti...  cum  fidelissima 
inlegrilale  et  purilate  lillerse  textualis  ejusdem  ad  arli- 
culorum  prœclarum  d.  Thomse  modum  redaetœ  :  cum 
cujuslibet  articuli  commentariis  ac  disputalis  difficulta- 
tibus,  nec  non  et  conlroversiis,  quse  circa  lextum  scoticum 
e.rcitantur,  t.  i,  Salamanque,  1628,  in-fol.,  871  p.,  com- 
prenant le  commentaire  sur  le  prologue,  les  prolégo- 
mènes et  les  quatre  premières  distinctions;  t.  n,  Sala- 
manque, 1629,  in-fol.,  1200  p.,  s'étendant  de  ladist.  IV 
à  la  dist.  XXXIV,  exceptée  la  dist.  XVII,  qui,  avec  les 
autres  distinctions  du  1.  I,  devait  être  traitée  dans 
le  t.  ni,  qui  semble  n'avoir  pas  vu  le  jour.  De  la  préface 
du  t.  i  il  résulte  que  Matthieu  de  Sosa  a  commenté  les 
quatre  livres  de  l'Opus  Oxoniense,  puisqu'il  y  écrit  : 
Omnes  itaque  quatuor  libros  Sententiarum  Scoti  textua- 
liter  articulalos,  tanquam  mei  imbeeiltis  ingenii  prolem 
et  arliculorum  commentarios  ac  difficultales  ex  ipso  textu 
exorlas,  veluti  mearum  vigiliarum  munusculum  stu- 
diosis  humililcr  ofjero.  Toutefois  il  n'y  a  que  deux 
volumes  qui  aient  été  publiés. 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3«  éd.,  Rome,  1906, 
p.  170;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  n,  Rome, 
1921,  p.  233;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  m, col.  656; 
A.  Lôpez,  Notas  de  bibliografia  franciscana,  dans  Archiva 
ibero-americano,  t.  xxvu,  1927,  p.  55-5S,  où  il  y  a  la  des- 
cription détaillée  des  deux  volumes  contenant  le  commen- 
taire de  Matthieu  de  Sosa  sur  le  1.  I  de  l'Opus  Oxoniense  de 
Duns  Scot. 

A.  Teetaert. 

SOTEAUX  Jean,  en  latin  Sntt,llus  nu  Sot- 
teallus,  lovaniste,  né  à  Montigny-sur-Sambre  à  la 
fin  du  XVe  ou  au  début  du  XVIe  siècle,  mort  en  1567.  — 
Outre  une.  édition  des  œuvres  de  Prosper  d'Aquitaine, 
Lyon,  1560,  in-4",  on  lui  doit  1rs  ouvrages  suivants  : 
Summa  pontifiealium  et  synodalium  constilutionum  in 
locos  scu  titulos  communes  redacta,  opéra  cl  induslria 
Joannis  Sottcalli,  Louvain,  1570,  in-S°;  Venise,  1574, 
in-8";  Annotationes  ad  concilium  Trideniinum,  Anvers, 
1570  et  1571,  in-8°;  cet  ouvrage  eut  de  nombreuses 
rééditions  :  Lyon,  1611  et  1616;  Anvers,  1615;  Douai, 
1618;  Tournai,  1621:  Rouen,  1649  et  1653;  toutes  ne 
portent  pas  le  même  titre,  voici  celui  de  plusieurs  d'en- 
tre elles  :  Canones  et  décréta  concilii  Tridenlini...  cum 
annotationibus  Joannis  Solhcalli  cl  Horatii  Lutii. 

Biogr.  nat.  de  Belgique,  t.  xxm,  1921-1924,  col.  231; 
Foppens,  Bibtioth.  belgiea,  t.  il,  Bruxelles,  1739,  p.  733- 
734:  E.  Matthieu,  Biogr.  du  Hainaut,  t.  n,  p.  337;  Aubert 
Le  Mire,  Auctarium  de  scriploribas  ecclesiaslicis,  Hambourg, 
171N,  p.  182;  Richard,  Diciionn.  universel...  des  sciences 
ecclésiastiques,  t.  v,  1762,  p.  136;  Moréri,  Le  grand  diction- 
naire historique,  éd.  de  1759,  t.  ix,  p.  506;  Hurter,  Nomen- 
clator, 3e  éd.,  t.  ni,  p.  130. 

J.   Mercier. 

SOTER  (SAINT),  pape  au  début  du  dernier  tiers 
du  ii1'  siècle.  -  Dans  sa  liste  des  évêques  de  Rome, 
(renée  le  cite  comme  le  prédécesseur  immédiat  d'Éleu- 
thèredont  il  est  lui-même  le  contemporain.  Cont.  hser., 
1 1 1.  m.  3.  P.  G.,  t.  vu,  col.  851.  Cette  donnée  chronolo- 
gique correspond  en  gros  à  celle  d'Eusèbe,  selon  qui 
Soter  mourut  la  17"  année  de  Marc-Aurèle  (177-178). 
dans  la  huitième  année  de  son  épiscopat.  H.  E.,  1.  V, 
procem.  Le  Catalogue  libérien  fournit  des  dates  consu- 
laires qui  antidateraient  d'une  huitaine  d'années  le  pon- 
tifical de  Noter  (162-170).  Mieux  vaut  ne  rien  préciser. 
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Eusèbe  a  connu  une  lettre  de  Denys  de  Corinthe  adres- 
sée à  Soter,  le  remerciant  des  secours  envoyés  par  son 
lise  à  celle  de  Corinthe  et  attestant  la  bienveillance 
générale  de  la  communauté  romaine  et  de  son  chef  à 
l'égard  de  toutes  les  infortunes  des  chrétiens.  H.  E., 
IV,  xxin.  9-11.  Les  données  fournies  par  le  Liber 
pontiftealis  sur  diverses  ordonnances  disciplinaires  ou 
liturgiques  de  ce  pape  sont  légendaires;  elles  ont  été 
exploitées  par  le  pseudo- Isidore.  Quelques  autres 
mesures  ciliés  par  les  collections  canoniques  du  haut 
.Moyen  Age  et  qui  sont  passées  au  Décret  de  Gratien  ne 
sont  pus  mieux  attestées.  L'auteur  du  Prxdeslinatus 
croit  savoir  que  Soter  aurait  écrit  un  livre  contre  les 
montanistes,  et  qu'il  aurait  condamné  les  «  tertullia- 
nistes  ».  L.  I,  c.  xxvi  et  lxxxvi,  P.  L.,  t.  lui,  col.  596, 
616.  La  seconde  donnée  est  certainement  fausse;  si 
bas  que  l'on  place  le  pontificat  de  Soter,  la  rupture  de 
Tertullien  avec  la  grande  Église,  puis  avec  le  gros  des 
montanistes  lui  est  postérieure  d'au  moins  trente  ans. 
Quant  à  une  action  de  ce  pape  contre  les  premières 
manifestations  du  montanisme,  elle  n'aurait  rien  d'in- 
vraisemblable. Mais  quel  fond  peut-on  faire  sur  les 
données  du  Prœdestinatus?  Voir  l'article,  t.  xn, 
col.  2775  sq.  Ni  le  Catalogue  libérien  ni  les  éditions 
diverses  du  Liber  pontiftealis  n'attribuent  à  Soter  la 
qualité  de  martyr.  Sa  mémoire  est  célébrée  le  22  avril. 

Le  Liber  pontiftealis,  édit.  Duchesne,  t.  i,  p.  4-5,  58-59, 
185;  Jaffé,  Iïegesta  ponlificum  romanorum,  t.  i,  p.  9-10. 
É.  Amann. 

1.  SOTO  (Dominique  de),  frère  prêcheur  (l  195- 
1560).  I.  Vie.  IL  Écrits  et  doctrines  (col.  2428). 

I.  Vie.  —  Né  à  Ségovie  d'une  famille  modeste,  il 
suivit,  de  1513  à  1516,  les  cours  de  la  faculté  des  arts 
d'Alcala,  où  il  eut  pour  maître  Thomas  Garcia  (saint 
Thomas  de  Villeneuve).  Il  passa  ensuite  à  Paris,  où  il 
fréquenta  pendant  trois  ans  les  cours  de  théologie. 
Rentré  à  Alcala  vers  la  fin  de  1519,  il  fut  admiscomme 
membre  du  collège  Sainl-Hildephonse  où  il  poursuivit 
ses  éludes  théologiques  jusqu'en  1524,  tout  en  occu- 
pant une  chaire  à  la  faculté  des  arts.  A  ce  moment  il 
demanda  à  être  admis  chez  les  dominicains  de  Saint- 
Paul  de  Burgos,  où  il  prit  l'habit  en  juillet  1524,  chan- 
geant son  nom  de  baptême,  François,  en  celui  de 
Dominique.  Quelques  mois  après  sa  profession,  vers  la 
fin  de  1525,  il  fut  envoyé  à  Salamanque.  où  il  donna 
des  leçons  de  théologie  aux  religieux  de  Saint-Étienne, 
en  même  temps  que,  à  l'Université,  il  suppléait  dans  la 
«  chaire  de  prime  »,  pendant  ses  absences  ou  ses  mala- 
dies, le  célèbre  François  de  Vittoria. 

La  «  chaire  de  vêpres  »  étant  devenue  vacante  à 
l'académie  de  Salamanque  par  la  mort  de  maître  Ber- 
nardin Vasquez  de  Oropesa,  Soto  l'obtint  au  concours, 
en  novembre  1532,  et  la  conserva  jusqu'en  mars  1549, 
date  à  laquelle  il  y  renonça  pour  accepter  la  charge  de 
confesseur  de  l'empereur  Charles-Quint.  Entre  1533 
et  1545,  en  dehors  de  ses  occupations  académiques,  il 
avait  pris  une  part  très  active  au  gouvernement  de 
l'Université.  Il  s'était  fait  remarquer  tout  spéciale- 
ment par  son  zèle  à  secourir  la  pauvreté  des  étudiants 
dans  les  années  de  famine  de  1540  et  1541.  Il  était 
aussi  intervenu  dans  la  question  du  paupérisme,  deve- 
nue fort  aiguë  en  ces  mêmes  années:  c'est  à  elle  qu'il 
consacra  son  opuscule  Deliberaciôn  en  la  causa  de  los 
pobres,  adaptation  d'une  leçon  universitaire,  qu'il 
dédia  en  latin  et  en  castillan  à  l'infant  don  Philippe. 
Il  y  prenait  la  défense  des  nécessiteux  contre  la  dureté 
des  mesures  auxquelles  on  voulait  les  soumettre.  Le 
livre  lit  du  bruit  en  dehors  même  de  l'E  p 
comme  l'auteur,  en  1517,  se  trouvait  à  Venise,  où  des 
problèmes  analogues  se  posaient,  l'ouvrage  y  fut  réé- 
dite en  latin  par  ordre  du  Sénat. 

Fn  1 5  lô.  lor^  de  la  convocal  ion  du  concile  de  Trente, 
comme  Yilloria,  malade,  ne  pouvait  s'y  rendre,  Soto, 


sur  la  demande  de  Charles-Quint,  y  fut  envoyé  à  la 
place  de  celui-ci;  il  eut  comme  compagnon  Barthélémy 
Carranza,  pour  lors  professeur  à  Saint-Grégoire  de 
Valladolid.  Leur  arrivée  à  Trente  est  signalée  le  6  juin 
de  cette  année.  Mais  l'ouverture  de  l'assemblée  devait 
encore  tarder  six  mois  ;  en  étroite  union  avec  le 
P.  François  Romeo,  vicaire  général,  puis  maître  général 
de  son  ordre,  Soto  profila  de  ce  répit  pour  étudier  de 
prés  la  situation.  Il  prit  la  parole  en  trois  occasions  : 
pour  célébrer  la  na:ssance  du  prince  don  Carlos  (8  août), 
le  1er  dimanche  de  l'Avent  (29  novembre)  et  à  une  autre 
date  que  l'on  ne  peut  préciser.  Le  concile  ouvert, 
Romeo  qui  devait  s'absenter,  délégua  ses  pouvoirs  à 
Soto,  qu'il  préférait,  pour  sa  compétence,  aux  domi- 
nicains italiens.  Cette  désignation  fut  admise  sans 
difficulté,  propter  viri  doctrinam  Patribus  cognitam. 
Certains,  pourtant,  se  refusèrent  à  concéder  à  Soto  voix 
délibérative,  ce  qui,  disaient-ils,  eût  été  contraire  à  la 
bulle  Decet  nos,  ils  ne  voulaient  lui  accorder  que  voix 
consultative.  Ce  point  ne  fut  pas  tranché;  de  fait, 
néanmoins,  Soto  ne  laissa  pas  de  voter  comme  les 
autres  Pères. 

Son  intervention  se  remarque  dès  la  ive  session,  on 
l'on  traita  du  canon  scripturaire  et  de  l'autorité  de  la 
Vulgate,  deux  questions  que  Soto  connaissait  bien 
pour  avoir  consacré,  à  Salamanque,  trois  relectio- 
nes  à  ces  matières.  Plus  important  encore  fut  son 
avis  lors  des  discussions  relatives  à  l'étude  de  l'Écri- 
ture que  certains  Pères  auraient  voulu  imposer  à  tous 
les  religieux,  les  chartreux  compris,  quitte  à  abréger 
ou  même  à  supprimer  l'étude  de  la  théologie  scolas- 
tique.  Là-contre,  Soto  fit  l'éloge  des  disciplines  théo- 
logiques :  il  fallait  leur  garder  leur  prestige;  elles 
étaient  indispensables  pour  l'intelligence  de  l'Écriture 
et  la  controverse  avec  les  hérétiques.  Au  cours  du 
concile  il  démontra  lui-même,  par  la  pratique,  la  va- 
leur de  la  science  théologique,  en  attirant  l'attention 
sur  les  doctrines  erronées  que,  faute  de  connaissances 
sérieuses,  l'abbé  bénédictin  Luciano,  membre  du  con- 
cile, avait  laissé  passer  dans  ses  commentaires  sur 
Jean  Chrysostome.  De  même  donna-t-il  la  mesure  de 
son  habileté  dialectique  et  de  sa  science  dans  une  alter- 
cation qu'il  eut,  le  8  avril  1546,  avec  le  général  des  ser- 
vîtes Augustin  Bonucio.  La  discussion  fut  un  succès 
complet  pour  le  dominicain. 

Durant  la  vc  session,  Soto  dut  s'absenter  pour  se 
rendre  à  Rome  au  chapitre  général  de  l'ordre.  Il  assista 
par  contre  aux  travaux  de  la  vie  session,  et  intervint  à 
de  multiples  reprises  dans  la  discussion  des  formules 
de  Seripando  sur  la  double  justice.  Son  action  eut  une 
influence  décisive  pour  faire  écarter  la  doctrine  en 
question,  aussi  bien  que  l'opinion  sur  la  certitude  que 
l'on  peut  avoir  d'être  en  état  de  grâce.  Tous  ces  pro- 
blèmes et  ceux  qui  se  rapportent  au  péché  originel 
(ve  session)  furent  repris  par  Soto  dans  son  traité  De 
natara  et  gratia,  dédié  aux  Pères  du  concile  et  imprimé 
à  Venise  en  1547. 

Quand  l'assemblée  fut  transférée  à  Bologne,  en  1547, 
Soto  demeura  à  Trente,  avec  les  théologiens  de  l'em- 
pereur, jusqu'en  mars  1548,  date  à  laquelle  il  fut 
appelé  par  Charles-Quint  à  Augsbourg  pour  collabo- 
rer, avec  Pierre  de  Soto,  Thomas  de  Malvenda  et 
d'autres,  à  la  préparation  de  l'Intérim.  Les  historiens 
qui  ont,  à  diverses  reprises,  émis  un  jugement  peu 
favorable  sur  ce  document,  accusant  de  négligence 
ceux  qui  y  étaient  intervenus  du  cêjté  catholique,  ont 
oublie  et  les  conditions  où  il  fut  rédigé  et  son  caractère 
tout  provisoire.  Devant  le  fait  accompli,  «  il  était  néces- 
saire de  tirer  le  maximum  d'un  mauvais  payeur  », 
c'est-à-dire,  comme  l'explique  Soto,  des  protestants, 
en  se  contentant  d'une  formule  qui,  interprétée  sans 
chicanes,  était  susceptible  d'un  sens  orthodoxe.  Ayant 
publié  V Intérim  sans  espérer  que  Rome  y  donnerait 


242; 


SOTO   (DOMINIQUE    DE).    VIE 


2426 


son  placet,  mais  en  le  munissant  d'additions  aux  en- 
droits convenables,  Dominique  de  Soto  fut  désigné 
par  le  souverain  pour  succéder  à  Pierre  de  Soto  dans 
sa  charge  de  confesseur  impérial  (15  août  154S).  Dans 
l'accomplissement  de  ce  ministère,  il  eut,  lors  des  contes- 
tations diplomatiques  entre  Charles-Quint  et  Paul  III, 
de  vives  luttes  à  soutenir  avec  les  légats  pontifi- 
caux, plus  préoccupés,  semble-t-il,  des  intérêts  de  la 
maison  de  Farnèse  que  du  règlement  des  affaires  reli- 
gieuses. En  particulier,  Soto  fut  résolument  hostile  au 
légat  Pierre  Bertano,  de  son  ordre,  avec  qui,  à  l'époque 
du  concile,  il  avait  déjà  eu  quelques  différends.  Suit 
ressentiment,  soit  incompatibilité  de  caractère,  celui-ci 
traça  de  Soto,  dans  sa  correspondance  avec  Home.,  le 
portrait  le  plus  défavorable.  Incapable  de  feindre,  Soto 
s'éleva  avec  force  contre  ces  agissements,  prenant  la 
défense  des  intérêts  de  l'empereur,  attaquant  toutes 
les  ambitions  qui  allaient  à  rencontre  de  ceux-ci.  II 
finit  par  désarmer  l'hostilité  que  Bertano  avait  excitée 
à  Rome  contre  lui.  Il  jouissait  aussi  de  la  pleine  con- 
fiance de  l'empereur.  Mais  ni  sa  rectitude  de  cons- 
cience, ni  sa  répugnance  pour  l'intrigue  ne  lui  permet- 
taient de  demeurer  indéfiniment  à  la  cour.  A  la  fin  de 
1549,  il  exprima  le  désir  de  rentrer  dans  son  couvent  de 
Salamanque.  Charles-Quint  voulait  récompenser  ses 
services  en  le  présentant  pour  l'évêché  de  Ségovie; 
Soto  déclina  cet   honneur. 

Toujours  laborieux,  il  s'était  mis,  sitôt  terminée 
l'impression  du  De  natura  et  gratia,  à  la  rédaction  d'un 
commentaire  sur  l'épître  aux  Romains;  la  première 
édition  en  parut  à  Anvers,  peu  après  sa  rentrée  en 
Espagne.  Bien  des  fautes  s'y  étaient  glissées,  au  détri- 
ment de  l'orthodoxie;  il  fit  donc  paraître  à  Sala- 
manque, en  1551,  une  autre  édition,  la  seule  qu'il  ait 
reconnue  comme  authentique.  Il  espérait,  dans  sa  re- 
traite et  étant  donnée  l'expérience  acquise  durant  ses 
cinq  années  de  séjour  à  l'étranger,  travailler  à  mettre 
en  ordre  les  matériaux  théologiques  qu'il  avait  ras- 
semblés. Mais,  fréquemment  convoqué  par  les  conseils 
de  Castille  et  par  l'Inquisition,  il  dut  maintes  fois  se 
rendre  à  Valladolid,  résidence  de  la  cour,  pour  s'y 
occuper  et  des  affaires  de  l'État  et  de  celles  du  Saint- 
Office. 

Peu  de  temps  après  son  retour  à  Salamanque,  à  l'été 
de  1550,  il  fut,  par  ordre  de  l'empereur,  mandé  à  Valla- 
dolid, pour  y  discuter  des  affaires  des  Indes  occiden- 
tales et  donner  son  avis  sur  les  problèmes  que  venaient 
de  soulever  les  écrits  de  J.-G.  de  Sepûlveda  et  du 
P.  Barthélémy  de  Las  Casas,  partisans  respectifs  de 
deux  systèmes  opposés  de  colonisation.  Soto  fut  chargé 
de  faire  le  résumé  de  la  conférence  contradictoire  où  ils 
avaient  exposé  leurs  arguments  ;  il  le  présenta  par 
écrit,  dans  une  deuxième  série  de  conférences  (prin- 
temps de  1551),  et  ci  t  écrit  fut  publié  à  Séville,  en  1552, 
avec  les  œuvres  de  B.  de  Las  Casas. 

A  la  fin  de  1550,  sur  ordre  de  l'empereur,  le  conseil 
de  l'Inquisition  lui  demanda  d'étudier  le  procès  du 
docteur  Gilles,  magistral  de  Séville,  qui  venait  d'être 
présenté  pour  l'évêché  de  Tortosa,  au  moment  même 
où  l'on  découvrait  les  manœuvres  de  propagande  lu- 
thérienne auxquelles  il  se  livrait  dans  la  cité  du  Gua- 
dalquivir.  En  juillet  1552.  sur  mandat  de  l'inquisiteur 
général.  Solo  arriva  dans  celte  capitale,  pour  essayer 
de  faire  rentrer  le  sectaire  dans  le  bon  chemin.  Gilles 
se  soumit  d'une  manière  plus  ou  moins  sincère  et 
abjura  diverses  propositions  hérétiques  qu'on  lui 
attribuait. 

Par  ordre  du  même  tribunal,  Soto  s'occupa  ensuite 
de  l'examen  des  bibles  luthériennes  introduites  en 
Espagne.  De  ce  travail,  auquel  furent  associés  Carranza 
et  quelques  maîtres  de  Salamanque.  sortit  la  Censure 
générale  contre  les  erreurs  {/ne  lis  nouveaux  hérétiques 
uni  introduites  duns  l'Écriture;  elle  tut  publiée  en  1554 


et  contient  des  remarques  sur  cent  trois  éditions  de  la 
Bible. 

Entre  temps,  la  «  chaire  de  prime  »  de  théologie  était 
devenue  vacante  à  Salamanque  par  la  renonciation  de 
Melchior  Cano.  I.a  faculté  l'ayant  demandée  à  l'unani- 
mité pour  Soto,  le  couvent  des  dominicains  se  rallia 
sans  opposition.  Dès  la  rentrée  d'octobre  1552,  Soto  prit 
possession  de  cette  chaire.  Durant  les  dix  dernières  an- 
nées de  son  séjour  à  Salamanque  (1550-1560),  il  vit 
s'introduire  dans  l'université  diverses  réformes,  en 
dépit  de  l'opposition  du  conseil  de  Castille.  Elles  se 
rapportaient  principalement  à  la  création  du  collège 
de  grammaire  dit  des  trois  langues.  Le  titulaire  de 
la  «  chaire  de  prime  »  y  prit  une  part  importante  et, 
a  plusieurs  reprises,  il  fut  chargé  par  l'université  de 
plaider  auprès  du  conseil  de  Castille  pour  amener 
celui-ci  à  restreindre  ses  interventions. 

De  même  Soto  intervint-il,  dans  les  années  1555- 
1556,  a  la  demande  de  la  régente  d'Espagne,  dona 
Juana,  dans  le  différend  qui  s'éleva  entre  le  pape 
Paul  IV  et  le  roi  Philippe  IL  Tout  d'abord  il  eut  mis- 
sion de  se  rendre  à  Tolède  pour  y  négocier  avec  le 
cardinal  Siliceo  la  levée,  en  cette  église,  de  la  cessatio 
a  divinis,  décrétée  par  le  chapitre  en  représaille  de 
l'embargo  mis  sur  les  revenus  ecclésiastiques  parce  que 
le  clergé  se  refusait  à  payer  les  subsides  de  la  «  quarte  » 
concédée  pour  la  guerre  contre  les  infidèles.  II  traita 
en  même  temps  avec  le  cardinal  de  l'expédition  desti- 
née a  reconquérir  Bougie.  Il  s'efforça  encore  d'atté- 
nuer les  frictions  entre  l'Espagne  et  Rome,  modérant 
l'impétuosité  de  ceux  qui  proposaient  la  rupture  com- 
plète. Quand,  malgré  tout,  la  guerre  éclata,  il  se  retira 
à  Salamanque  pour  y  reprendre  ses  travaux  scienti- 
fiques, ayant  au  moins  la  satisfaction  du  devoir  ac- 
compli. 

Bientôt  il  fut  obligé  de  suspendre  une  nouvelle  fois 
son  labeur  pour  se  rendre  à  une  autre  convocation  de 
la  cour,  mais  dans  des  circonstances  qui  l'affectèrent 
profondément.  Il  s'agissait  de  l'affaire  du  Catéchisme 
de  Carranza,  lequel  avait  été  son  compagnon  au  con- 
cile et  son  collaborateur  en  diverses  circonstances  et 
venait  d'être  nommé  archevêque  de  Tolède.  L'affaire 
Carranza,  cf.  ci-dessus,  t.  x,  col.  1S59,  est  aujourd'hui 
suffisamment  éclaircie.  N'ayant  pas  à  l'étudier  ici  en 
elle-même,  nous  nous  bornerons  à  de  brèves  indica- 
tions, renvoyant  le  lecteur  aux  divers  articles  que  nous 
avons  publiés  à  ce  sujet  dans  La  Ciencia  tomista. 

Carranza  avait  toujours  été  un  religieux  exemplaire, 
mais,  dans  son  zèle  pour  la  réforme  delà  vie  chrétienne, 
il  avait  des  sympathies  pour  le  programme  érasmien 
qui  prenait  en  Espagne  des  proportions  incroyables. 
Avec  le  temps,  il  entra  en  relation  avec  Jean  de  Valdès 
et  ses  disciples  italiens,  chez  qui  le  réformisme  éras- 
mien se  présentait  comme  un  courant  de  spiritualité  à 
tendances  illuministes.  Il  était  difficile,  même  pour 
des  théologiens,  de  découvrir  la  dose  de  luthéranisme 
qui  se  dissimulait  sous  des  apparences  de  ferveur  reli- 
gieuse.  Carranza,  esprit  confiant,  peut-être  un  peu 
irréfléchi,  se  donna,  sans  arrière-pensée,  à  la  propa- 
gande de  cette  spiritualité  illuministe,  refusant  d'ou- 
vrir les  yeux  aux  avertissements  que  lui  donnait  Cano. 
Le  Catéchisme  de  Carranza  est  le  relief  de  cet 
illuminisme,  pour  autant  que  pouvait  s'y  rallier  un 
esprit  soucieux  avant  tout  d'orthodoxie.  En  fait  donc 
le  Catéchisme  avait  des  points  vulnérables,  ce  fut  pour 
l'inquisiteur  général,  Fernand  de  Valdès,  une  occasion 
de  satisfaire  ses  rancunes  contre  le  nouvel  archevêque 
de  Tolède.  En  toute  autre  circonstance,  l'affaire  se  se- 
rail  réglée  par  une  monition  fraternelle.  Mais  Vailles 
voulait  une  condamnation.  Au  début  il  pensa  confier  à 
Cano  la  censure  du  Catéchisme.  Celui  ci  connaissait  la 
difficulté  du  cas  et  la  responsabilité  qui  lui  incomberait, 
soit  qu'il  condamnât  l'ouvrage,  soit  qu'il  lui  donnât 
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un  laissez-passer;  il  demanda  que  Soto  lui  fût  adjoint. 
C'est  ainsi  que  ce  dernier  fut  mandé  à  Valladolid. 
Quand  il  y  fut  et  qu'il  eut  pris  connaissance  de  l'af- 
faire, il  déclara  qu'il  ne  voulait  dans  la  conjoncture 
collaborer  avec  personne.  On  résolut  donc  de  fournir  à 
Cano  un  autre  auxiliaire  en  la  personne  de  Dominique 
de  Cuevas;  quant  à  Soto,  on  essaya  de  l'utiliser  d'une 
autre  manière.  Dans  la  crainte  qu'il  ne  laissât  percer 
la  profonde  estime  qu'il  avait  de  la  piété  de  Carranza, 
on  lui  imposa  sous  peine  de  censure  de  «  qualifier  » 
le  Catéchisme,  mais  en  lui  imposant  de  juger  les  propo- 
sitions ut  sortant,  critère  nouveau  et  absurde,  bien 
digne  de  procéduriers  retors  et  qui  jamais  ne  s'était 
appliqué  dans  l'Inquisition.  Tout  en  protestant  de  la 
violence  qu'on  lui  faisait,  Soto  s'acquitta  du  rôle 
qu'on  lui  confiait  et  fournit  à  l'Inquisition  la  même 
appréciation  que,  antérieurement  et  de  manière  tout  à 
fait  confidentielle,  il  avait  donnée  à  Carranza  lui- 
même,  en  vue  de  corriger  son  texte  pour  une  réim- 
pression. Cette  simplicité  et  cette  délicatesse  de  cons- 
cience allaient  causer  à  Carranza  un  énorme  préju- 
dice; autre  chose  en  effet  est  de  s'expliquer  avec  un 
auteur,  sous  forme  d'avis  fraternel,  pour  lui  permettre 
d'amender  un  texte  douteux,  autre  chose  de  mettre 
entre  les  mains  d'un  juge  d'une  évidente  partialité  des 
armes  contre  un  accusé.  Il  est  vrai  que  Soto,  au  terme 
de  son  rapport,  rendait  témoignage  à  l'orthodoxie  de 
l'auteur,  «  de  sa  rectitude,  disait-il,  il  ne  doutait  pas 
plus  que  de  celle  d'un  ange.  »  Mais,  faisant  abstraction 
de  ces  réserves,  Valdès  ne  retint  que  le  reste  de  l'accu- 
sation. 

Soto  avait  remis  son  texte  en  janvier  1559.  Dans  les 
mois  qui  suivirent,  le  bruit  se  répandit  que  Valdès, 
utilisant  la  rivalité  entre  Carranza  et  Cano  —  le  pre- 
mier avait  mis  son  veto  à  l'élection  du  second  comme 
provincial  —  arriverait  bien  à  humilier  l'archevêque 
de  Tolède,  en  condamnant  le  Catéchisme.  Pour  dissiper 
cette  rumeur,  l'inquisiteur  général  remit.au  milieu  de 
mars,  au  P.  Jean  de  La  Pefia,  élève  de  Carranza  et  très 
affectionné  à  son  maître,  une  série  de  quinze  proposi- 
tions, tirées  du  Catéchisme,  mais  sans  lui  en  indiquer 
la  provenance.  L'intention  de  Valdès  était  évidente.  Si 
on  lui  reprochait  d'avoir  remis  le  sort  du  Catéchisme 
aux  mains  de  Cano,  il  pourrait  répondre  en  s'abritant 
derrière  le  disciple  préféré  de  Carranza.  Cano  sauva 
l'orthodoxie  de  l'auteur,  comme  l'avait  déjà  fait  Soto 
et  comme  tout  le  monde  le  faisait.  Mais  l'appa- 
rente complicité  de  Carranza  avec  ceux  qui  étaient 
pour  lors  détenus  à  Valladolid  comme  suspects  de 
luthéranisme  servit  de  nouveau  à  l'inquisiteur  général 
pour  faire  un  pas  de  plus  et  faire  incarcérer  Carranza 
dans  les  prisons  du  Saint-Oflice  (août  1559).  Ce  coup 
fut  profondément  ressenti  par  tous  ceux  qui  connais- 
saient la  profonde  piété  du  primat  d'Espagne;  nul  n'en 
fut  plus  ému  que  Soto,  surtout  à  cause  de  la  part  qu'il 
pouvait  paraître  y  avoir  prise.  Ce  chagrin  empoisonna 
le  reste  de  ses  jours. 

Encore  qu'il  se  rendît  compte  de  ce  que  pouvaient 
avoir  de  dangereux  quelques  phrases  du  Catéchisme,  la 
disgrâce  de  son  frère,  de  son  compagnon  d'armes,  dut 
accélérer  sa  mort  qui  arriva  à  Salamanque  le  15  no- 
vembre 15(30.  Dominique  Banez  qui  y  assista  écrit  de 
lui  ces  belles  paroles  :  Fuit  ejus  obilus  felicissimus  anno 
Domini  1560,  15  novembris,  cui  ego  ipse  interfui,  vidi- 
que  in  homine  suse  prœdestinationis  signa  non  vulgaria, 
robustissimam  fidem  summa  cum  humililate  ac  timoré 
Dei  conjunctam,  egrediendique  ab  hoc  sseculo  desiderium 
uehemens.  De  fide,  spe  et  caritate,  q.  i,  a.  7,  dub.  Il,  A  ses 
funérailles  assista  toute  l'Université;  le  célèbre  poète 
Louis  de  Léon,  qui  avait  été  son  élève,  prononça  son 
oraison  funèbre  en  latin  —  elle  fut  imprimée  a  Madrid, 
1792.  Ses  restes  furent  déposés  dans  l'ancienne  salle 
capitulaire  du  couvent  de  Saint-Étienne.  Son  souvenir 


demeure  dans  l'histoire  comme  celui  d'une  des  plus 
glorieuses  figures  qui  aient  rehaussé  l'éclat  de  l'école  de 
Salamanque.  Don  Diègue  de  Covarrubias,  évêque  de 
Ciudad-Rodrigo,  son  contemporain,  entre  autres  élo- 
ges, l'appelle  :  Salmanticensis  academiœ  insignis  theo- 
logise  professor;  Matamoros  le  dit  unicum  ingenuarum 
artium  columen;  Chacon  :  vir  sua  setate  doclissimus,  et 
le  P.  Félix  Castell  Franco  :  luminare  majus.  La  pro- 
fonde admiration  que  l'on  avait  en  son  temps  de  la 
science  du  théologien  de  Ségovie  s'exprime  bien  dans 
une  phrase  alors  courante  en  Espagne  :  Qui  scit  Sotum 
scit  totum. 

IL  Œuvres  et  doctrines.  —  1°  Ouvrages  d'ensei- 
gnement. —  Parmi  les  écrits  de  Soto,  ceux  qui  sont 
d'origine  académique  occupent  la  première  place;  ils 
sont  de  deux  sortes  :  philosophiques  et  théologiques. 

1.  Philosophie.  —  Les  ouvrages  de  cet  ordre  cons- 
tituent un  cours  presque  complet  et  datent,  pour  l'es- 
sentiel, des  années  d'enseignement  à  Alcala  (1520- 
1524),  bien  qu'ils  aient  été  publiés  beaucoup  plus  tard. 
Du  fait  que  Soto  a  combattu,  au  commencement  de  sa 
carrière,  dans  les  rangs  des  nominalistes  —  inter  nomi- 
nales nati  sumus,  écrit-il,  interque  reaies  enulriti,  In 
Porphyrii  Isagogem,  q.  i  —  ses  premiers  écrits  reflè- 
tent nettement  cette  tendance.  Lui-même  le  reconnaît 
et,  quoiqu'il  s'en  éloignât  déjà  au  moment  où  il  pré- 
parait l'impression  de  ses  écrits,  il  jugea  qu'il  fallait 
encore  sacrifier  à  la  mode  du  jour  pour  ne  pas  détour- 
ner la  jeunesse  de  l'étude  de  la  philosophie,  ut  non 
simul  eradicelur  et  triticum. 

Le  cours  de  philosophie  comprend  4  volumes. 
a)  Summulœ  (Burgos,  1529);  b)  La  logique  :  In  dialec- 
ticam  Aristotelis.  Isagoge  Porphyrii,  Aristotelis  Catégo- 
rise, et  De  demonslralione  (Salamanque,  1543);  c)  Com- 
mentaria  in  libros  Physicorum  (Salamanque,  1545);  et 
di  Qusestiones  in  libros  Physicorum  (ibid.,  1545).  La 
lrc  édition  de  ces  deux  derniers  volumes  a  été  publiée 
incomplète,  l'auteur  étant  parti  pour  Trente  avant  de 
l'avoir  terminée.  Tous  ces  traités  ont  été  réédités  au 
cours  du  xvie  siècle  —  au  moins  une  douzaine  de  fois 
—  et  ont  servi  de  manuel  dans  la  plupart  des  univer- 
sités espagnoles.  Un  commentaire  sur  les  trois  livres 
du  De  anima  est  demeuré  inédit  ;  il  ne  s'est  pas  con- 
servé. 

2.  Théologie.  —  Sur  les  questions  théologiques  Soto 
publia  en  1553-1554,  à  Salamanque,  un  volumineux 
traité  De  justitia  et  jure  qui  est  devenu  classique.  Il  en 
donna,  en  1556-1557,  une  autre  édition  un  peu  rema- 
niée. Depuis,  l'ouvrage  a  été  réédité  jusqu'à  vingt-sept 
fois.  Son  commentaire  sur  le  1.  IV  des  Sentences  (De 
sacramenlis )  a  rencontré  encore  un  meilleur  accueil, 
2  vol.,  Salamanque,  1557-1558  et  1560,  réimprimé  au 
xvie  siècle,  selon  un  calcul  parfaitement  contrôlé,  au 
moins  trente-deux  fois.  Ce  commentaire  dérive  des 
leçons  professées  à  Salamanque,  où  l'auteur  expliqua 
la  matière  des  sacrements  au  moins  trois  fois,  et 
d'abord  en  1533-1534.  Il  est  à  noter  que,  dès  ce  mo- 
ment, Soto  professait,  le  premier  dans  l'école  de  Sala- 
manque. sa  théorie  spéciale  sur  la  causalité  des  sacre- 
ments,  comme  le  montrent  le  ms.  333-166-1  de  la 
bibliothèque  de  l'université  de  Séville  et  VOttob.  lat. 
1010,  qui,  bien  qu'anonyme,  doit  lui  être  attribué, 
ainsi  qu'il  ressort  de  sa  coïncidence  avec  le  précédent. 

3.  Les  relectiones.  —  A  côté  de  cette  production 
académique  qui  constituait  les  lecturœ  et  formait  la 
base  des  leçons  ordinaires,  il  faut  placer  les  relectiones, 
sortes  de  conférences  ou  de  leçons  extraordinaires  que 
iliaque  professeur  titulaire  devait  donner  à  raison 
d'une  par  cours.  Les  Relectiones  de  François  de  Vitto- 
ria  sont  demeurées  classiques.  Contemporaines,  au 
moins  en  partie,  sont  celles  de  Soto,  au  nombre  de  onze 
ou  douze,  encore  qu'il  ne  s'en  soit  conservé  en  entier 
que  huit.  Files  ont  pour  titre  :  De  merilo  Christi;  De 
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dominio;  De  indulgentiis;  De  canone  sacrse  Scripturœ; 
De  sensibus  S.  Scripturœ  (deux  leçons);  De  hseresi;  De 
ratione  legendi  et  detegendi  secretum  donnée  au  cours  de 
1540-1541,  (la  seule  qui  ait  été  imprimée  par  l'auteur). 
Une  autre  relectio,  donnée  en  1542-1543,  traitait  de 
l'aumône;  refondue,  elle  a  donné  l 'opuscule  Deli bcratio 
i/i  causa  paupcrum,  cf.  ci-dessus,  col.  2423.  Tandis 
qu'il  occupait  la  chaire  de  prime,  Soto  fit  aussi  une 
relectio  sur  ce  thème  :  .An  liceat  civitales  in/idclium 
expugnare  ob  idololatriam,  qui  paraît  bien  avoir  fourni 
une  partie  du  livre  De  ratione  promulgandi  evangelium. 
Livre  et  relectio  ont  disparu,  sauf  un  fragment  de  celle- 
ci  qui  a  été  publié  par  nous  avec  les  manuscrits  de 
Vittoria.  Enfin  il  s'est  conservé  une  partie  d'une  autre 
relectio  sur  le  thème  ;  An  Judsei  cognoverint  Chris- 
tum  esse  Filium  Dei  naturalem. 

4.  Divers.  —  En  dehors  de  ces  productions  académi- 
ques, Soto  a  écrit  un  traité  sur  l'abus  des  serments,  en 
latin  et  en  castillan,  Salamanque,  1551,  traduit  ulté- 
rieurement en  italien,  Home,  158G,  et  un  Catéchisme, 
Salamanque,  1552.  Au  XVIIIe  siècle  on  a  publié  à 
Madrid,  sous  son  nom,  un  Tratado  del  amor  de  Dios.  Est 
demeuré  inédit  un  Commentaire  sur  saint  Matthieu,  qui 
a  disparu.  Dans  les  bibliothèques  espagnoles  et  à  la 
Yalicane  se  conservent  divers  cours  de  l'auteur  prove- 
nant de  ses  élèves  (sauf  VOttob.  lut.  7S2  qui  est  auto- 
graphe), et  qui  reproduisent  en  substance  son  ensei- 
gnement. 

2°  Ouvrages  de  polémique.  —  Bien  que  le  tempéra- 
ment de  Soto  le  portât  à  fuir  toute  discussion,  le  de- 
voir ou  l'amour  de  la  vérité  l'entraînèrent  plus  d'une 
fois  en  des  controverses  assez  vives. 

1.  A  propos  de  Fero.  —  C'est  ce  qui  arriva  pour  les 
écrits  de  Jean  Fero  (Wild).  En  passant  à  Mayence, 
où  le  franciscain  allemand  avait  exercé  avec  fruit  son 
apostolat,  Soto  avait  eu  sur  lui  de  bons  renseignements. 
Mais,  quand  notre  dominicain  rentra  en  Espagne,  on 
lui  signala  dans  les  commentaires  de  Fero  sur  l'évan- 
gile de  saint  Jean  divers  passages  de  saveur  luthé- 
rienne, ce  dont  il  put  se  convaincre  en  recourant  lui- 
même  au  livre.  Et  comme,  par  son  style  élégant  et 
l'abondance  de  sa  doctrine,  le  franciscain  se  faisait 
bien  voir  en  Espagne,  sans  que  nul  ne  protestât  contre 
ses  erreurs,  Soto  se  crut  obligé  d'attirer  là-dessus  l'at- 
tention du  public,  ce  qui  lui  valut  des  difficultés  avec 
tout  l'ordre  des  frères  mineurs,  pour  lequel  cependant 
il  professait  une  sincère  vénération.  Soto  commença 
par  publier  Annotationes  in  commentarios  Joannis  Feri, 
Moguntinensis,  super  evangelium  Joannis,  per  fralrem 
Dominicum  Soto...  ad  lectores  admonendos,  Salamanque, 
1554.  Dès  le  début,  Soto  demande  au  lecteur  de  croire 
à  la  droiture  de  ses  intentions  et  il  écrit  :  si  meam  cons- 
cientiam  in  Dei  tribunali  dejendere  aliter  possem,  mor- 
trin  citius  oplarem  quanx  de  hoc  re  in  publicum  prodire. 
il  s'elTorce  de  sauver  le  bon  renom  de  l'auteur  qu'il 
tient  pour  modéré  et  catholique,  étant  en  cela  plus 
indulgent  que  saint  Pierre  Canisius,  qui  compte  celui- 
ci  parmi  les  écrivains  qui  ne  sont  pas  catholiques  rêvera 
et  intègre.  Pour  terminer,  afin  d'éviter  toute  cause  de 
scandale  ou  de  discorde,  il  ajoute  :  Universos  per  vis- 
cera  Jesu  Christi  deprecor  et  obleslor  ut  in  causa  hac 
propugnandi  (idem,  quse  tanlam  exigit  caritatis  concor- 
diam,  nemo  nuhi  adversus  studio  litigandi  eccut,  sed 
nid  in  animorum  pietate  personam,  qualenus  Veritas 
permiseril  defendenles,  eidem  veritati  omnes  patrocine- 
mur. 

i Ai  dépit  de  ces  précautions,  parut  à  Alcala  en  1558 
une  Apologia  Joannis  Feri,  par  le  franciscain  .Michel  de 
Médina;  sous  uneforme  agressive, celui-ci  attaquait  les 
67  animadversiones  que  Soto  avait  consacrées  à  autant 
de  pas  âges  de  Fero.  Cette  apologie  était  dédiée  à 
l'inquisiteur  général.  Mais  celui-ci,  convoquant  l'au- 
teur, lui  reprocha  vivement  son  imprudence,  comme 


l'écrit  Soto,  et  lui  donna  l'ordre  de  retirer  le  livre  delà 
circulation.  Aussi  est-il  impossible  de  le  trouver  au- 
jourd'hui en  Espagne  et  l'on  ne  le  connaît  que  par  les 
extraits  qu'en  a  donnés  Sixte  de  Sienne  dans  sa  Biblio- 
theca  sancta.  Ultérieurement  furent  dénoncées  à  l'In- 
quisition d'autres  éditions  de  Fero  corrigées  par  Mé- 
dina, lequel  fut  même  arrêté  parle  Saint-Office  comme 
suspect  de  complicité  avec  certains  novateurs.  La 
défense  qu'il  avait  prise  de  Fero  contre  Soto  conti- 
nuait à  peser  sur  lui. Quant  au  dominicain,  pardonnant 
a  sein  adversaire  les  copieuses  injures  qu'il  en  avait 
reçues,  il  se  contenta  d'y  faire  une  allusion  rapide  dans 
la  finale  de  son  commentaire  sur  le  1.  IV  des  Sen- 
tences :  Quidam  bonus  paler  constitua  canos  meos  nescio 
quibus  atris  floribus  respergere.  Ego  vero,  ut  os  mini 
libentius  oblruderem,  oculos  etiam  claudere  conslitui  ne 
Apologiam  cernerem;  idque  non  solum  ne  meam  polius 
quant  publicam  causant  dejendere  judicarer,  verum  ne 
bos  longo  jam  jugo  decalvalus  cum  eleganti  vitulo  cor- 
rixari  viderer. 

2.  Avec  Catharin.  —  Une  autre  polémique  beaucoup 
plus  animée  mit  Soto  aux  prises  avec  l'évêque  de 
Minori,  Ambroise  Catharin,  O.  P.  En  son  livre  De  na- 
tura  et  gratia,  Soto,  traitant  du  c.  ix  du  décret  de 
Trente  sur  la  justification,  avait  étudié  le  problème 
qui  avait  été  tranché  par  le  concile  de  savoir  s'il  est 
possible  d'avoir  une  certitude  de  foi  que  l'on  est  en 
état  de  grâce.  L'interprétation  du  décret  conciliaire, 
courante  dans  l'école  thomiste  et  commune  parmi  les 
catholiques,  soutient  que,  en  dehors  d'une  révélation 
spéciale,  on  ne  peut  arriver  là-dessus  aune  certitude 
absolue,  mais  qu'il  est  possible  d'en  avoir  une  certitude 
morale.  Car  notre  justification  dépendant  pour  une 
part  de  la  promesse  divine,  pour  une  autre  de  nos  dis- 
positions, en  ce  qui  concerne  ce  second  élément,  il  est 
de  loi  commune  que  nul  ne  peut  avoir  une  sécurité, 
comparable  à  celle  de  la  foi,  d'avoir  fait  tout  ce  qui  est 
requis  de  son  côté.  Et,  quoique  l'assentiment,  s'il  était 
vraiment  l'œuvre  du  Saint-Esprit  qui  l'atteste  à  la 
conscience,  ne  serait  point  sujet  à  l'erreur,  néanmoins, 
comme  il  n'est  pas  évident  qu'il  y  ait  ici  attestation 
spéciale  de  Dieu,  il  demeure  toujours  une  possibilité 
de  se  tromper. 

Au  moment  même  où  Soto  imprimait  son  livre  à 
Venise,  Catharin  faisait  paraître  son  opuscule  intitulé  : 
Inlerprelatio  noni  capituli  synodalis  decreli  de  jusli/i- 
catione.  Il  y  persistait  dans  l'idée  qu'il  avait  mani- 
festée au  concile.  Selon  lui,  le  sens  du  décret  était  que, 
encore  qu'il  ne  soit  pas  possible  d'avoir  sur  l'état  de 
grâce  une  certitude  de  foi,  cui  non  potest  subesse  falstim, 
une  certitude  pourtant  était  possible,  qui,  faillible  en 
soi,  néanmoins  ne  trompait  pas  de  facto,  à  cause  de 
l'application  que  l'on  mettait  à  l'atteindre  et  du  témoi- 
gnage que  rendait  à  la  conscience  l'Esprit-Saint  qui 
précisément  nous  met  en  état  de  grâce  :  Homo  potest 
esse  certus  suœ  gratiœ  cerlitudine  fidei  per  illam  com- 
munem  revelationem  et  lestimonium  quod  facit  Spiritus 
Sont  lus  in  eorum  cordibus  qui  Domino  serviunt  et  solli- 
Cite  ambulant  cum  Deo  suo.  C'était  précisément  l'opi- 
nion  de  quelques  catholiques  que  réprouvait  Soto.sans 
faire  mention  de  Catharin.  Mais  celui-ci,  déjà  en  froid 
avec  le  dominicain  espagnol  à  cause  d'une  discussion 
qu'ils  avaient  eue  à  Trente,  quand  Soto  avait  attaqué 
sa  doctrine  relative  aux  actions  des  infidèles  (cf.  Ca- 
tharin, Disceptationes,  n.  1),  saisit  l'occasion  de  pren- 
dre sa  revanche  et,  en  même  temps,  de  défendre  des 
idées  qui  lui  étaient  communes  avec  quelques  catholi- 
ques. 11  publia  donc,  celle  même  aunes  1547,  une 
De/ensio  catholicorum  qui  pro  possibili  cerlitudine  pres- 
sentis gratiœ  disseruerunt,  où  il  persistait  dans  son 
interprétation  du  décret  et  attribuait  à  Soto  une  doc- 
trine identique  dans  le  fond,  encore  que  différente  dans 
l'expression,  l'accusant  même  d'être  Inconstant  dans 
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sa  défense.  La  polémique  prenait  ainsi  un  caractère 
virulent,  et  Catharin  n'épargnait  pas  à  son  adversaire 
les  paroles  désagréables.  A  ces  diatribes  Soto  répondit 
par  une  Apologia  qua  R.  P.  Ambrosio  Catharino  epis- 
copo  Minoriensi  de  ceriiludine  gratis  respondet,  qui  eut 
au  xvic  siècle  au  moins  une  douzaine  d'éditions.  L'in- 
troduction relevait  la  susceptibilité  et  l'esprit  de  con- 
tradiction de  Catharin;  Soto  y  déchargeait  son  cœur  de 
tous  les  griefs  qu'il  avait  contre  son  adversaire,  et 
spécialement  pour  sa  prétention  d'être  le  représentant 
de  la  théologie,  alors  qu'il  y  était  presque  étranger, 
s'étant  consacré  bien  plutôt  à  la  jurisprudence  :  Ab 
ipso  enim  statim  tempore  quo  jam  œtate  provectus,  ex 
jure  consulto  theologus  derepente  prodiisli,  simul  et 
audire  eœpisti  in  scholis  et  contra  egregios  scholarum 
doctores  scribere.  Cf.  ici,  t.  xii,  col.  2430. 

A  cette  accusation  et  a  la  défense  de  la  doctrine 
qu'exposait  sur  le  cas  en  question  le  De  natara  et  gra- 
tta. Catharin  répliqua  par  un  opuscule  intitulé  Expur- 
gatio  udversus  Apologiam,  qu'il  fit  suivre  d'une  Con- 
firmatio  defensionis  catholicorum  pro  possibili  certitu- 
dine  graliœ.  Au  point  de  vue  doctrinal  il  ne  faisait  que 
se  répéter,  travestissant  parfois,  soit  par  excès  d'au- 
dace, soit  par  manque  de  compréhension,  les  paroles  de 
son  adversaire,  pour  le  mettre  en  contradiction  avec 
lui-même,  persistant  à  identifier  l'opinion  de  Soto  avec 
la  sienne.  Soto  ne  put  se  décider  à  le  lire;  mais,  deux 
ans  plus  tard,  dans  son  commentaire  sur  l'épîtreaux 
Romains,  il  fit  quelques  allusions  aux  idées  de  l'évèque 
de  Minori,  à  quoi  celui-ci  répliqua,  toujours  avec  la 
nu'me  àpreté,  dans  le  prologue  d'un  autre  commentaire 
de  saint  Paul,  Venise,  1551,  et  finalement  dans  un 
nouvel  opuscule  intitulé  Disceptationes,  Rome,  1551, 
où  il  accumula,  en  cinq  chapitres,  toutes  les  différences 
doctrinales  qui  le  séparaient  de  Soto  :  sur  la  certitude 
de  la  grâce  sanctifiante,  sur  la  prédestination,  la  nature 
du  péché  originel,  le  pouvoir  du  libre  arbitre  et  l'état 
de  nature  déchue,  sur  l'abandon  et  l'endurcissement 
par  Dieu.  Ce  livre  non  plus  Soto  ne  consentit  pas  à  le 
voir;  il  savait  d'avance  que  son  adversaire,  supérieur 
peut-être  du  point  de  vue  littéraire,  mais  bien  infé- 
rieur en  théologie  scolastique  et  surtout  peu  fidèle  à 
saint  Thomas,  ne  pourrait  apporter  aucune  lumière 
nouvelle  en  ces  problèmes,  la  discussion  ne  pourrait 
servir  qu'à  exaspérer  les  esprits. 

Colmenares,  Hisloria  de  la  insiijne  ciudad  de  Segovia, 
2"  éd.,  Madrid,  1640;  Échard,  Scriptores  ordinis  prœdicalo- 
rum,  t.  il,  col.  171  ;  Beltràn  de  Heredia,  El  maestro  Domingo 
(Francisco)  de  Soto  en  la  universidad  de  Alcala,  dans  La 
ciencia  tomista,  t.  xi.ni,  1931,  p.  357-373;  t.  xliv,  1931, 
p.  28-51  ;  du  même,  El  maestro  Domingo  de  Solo  en  la  contro- 
versia  de  Las  Casas  con  Sepûlveda,  ibid.,  t.  xlv,  1932, 
p.  35-49,  177-193;  du  même,  D.  de  Soto,  catedratico  de  vis- 
peras  en  la  universidad  de  Salamanca,  ibid.,  t.  xlvii,  1938, 
p.  37-67  ;  du  même,  El  maestro  Juan  de  LaPena,  Salamanque, 
1936,  p.  13-25;  P.  Duhem,  Études  sur  Léonard  de  Vinci, 
t.  m,  Les  précurseurs  parisiens  de  Galilée,  Paris,  1913. 
Y.  Beltran  de  Heredia. 

2.  SOTO  (Pierre  de),  célèbre  théologien  domini- 
cain d'Espagne,  confesseur  de  l'empereur  Charles- 
Quint  et  théologien  du  pape  au  concile  de  Trente  (né 
en  1495-1500.  mort  en  1563).  1.  Vie.  IL  Œuvres, 
(col.  2434).  III.  Doctrine  théologique  (col.  2435). 

I.  Vie.  —  Il  naquit  à  Alcala  deHénarès,  qui  quel- 
ques années  plus  tard  deviendrait  célèbre  par  son 
université.  Tous  les  historiens  le  font  naître  à  Cordoue, 
mais  sans  fondement.  Dans  sa  Defensio  catholiese  con- 
fessionis,  éd.  d'Anvers,  1557,  p.  18,  Soto  nous  dit  lui- 
même  qu'il  fut  baptisé  à  Alcala,  ubi  sacro  renatus  sum 
jonte.  On  ne  peut  supposer  que,  né  dans  une  ville,  il 
aurait  été  baptisé  dans  l'autre,  étant  données  la  dis- 
tance qui  sépare  Cordoue  d'Alcala  et  la  coutume  de 
baptiser  aussitôt  les  enfants.  Nous  ne  savons  rien  de 
ses  premières  années,  ni  de  ses  parents,  ni  de  la  date 


exacte  de  sa  naissance.  Sans  doute  on  a  l'acte  de  sa 
profession  religieuse,  mais  ce  n'était  pas  la  coutume  d'y 
consigner  ni  la  date,  ni  le  lieu  du  baptême.  Nous  savons 
qu'il  avait  un  frère  et  un  cousin,  mais  sans  détails  qui 
apporteraient  des  lumières  sur  la  famille.  Comme,  au 
moment  de  sa  mort,  à  Trente,  on  le  disait  vieux  et 
accablé  d'infirmités,  nous  pouvons  supposer  qu'il 
naquit  entre  1495  et  1500.  Selon  les  historiens  du  cou- 
vent des  dominicains  de  Salamanque,  il  était  étudiant 
de  philosophie  en  l'université  du  lieu,  quand  il  entendit 
l'appel  divin  qui  le  dirigeait  vers  l'ordre  de  saint 
Dominique.  Cf.  P.  Cenjor,  Historia  de  S.  Eslebân  de 
Salamanca,  t.  m,  p.  595.  Il  prit  l'habit  le  30  mars  1518 
et  fit  profession  le  1er  avril  1519.  C'est  dans  le  même 
couvent  qu'il  a  dû  achever  ses  études  philosophiques  et 
théologiques,  à  moins  qu'il  n'ait  passé  la  dernière 
année  à  Tolède,  où  il  reçut  la  prêtrise,  comme  il  le  dit 
lui-même  :  Def.  cath.  con/.,  toc.  cit.  Nous  doutons  qu'il 
ait  été  élevé  de  \ 'iltoria,  puisque  celui-ci  necommença 
à  enseigner  à  Salamanque  qu'en  1526  et  que  Soto,  dès 
juillet  1527,  était  au  couvent  deTalavera,  d'observance 
rigoureuse  et  de  récente  fondation,  et  qu'auparavant  il 
avait  séjourné  quelque  temps  à  celui  de  Tolède,  où  il 
fut  ordonné  prêtre.  En  1530  il  figure  encore  à  Talavera 
comme  sous-prieur;  il  dut  s'y  consacrer  à  l'enseigne- 
ment et  à  la  prédication  jusqu'en  1532,  année  où  il  fut 
élu  (en  mars-avril)  prieur  d'Ocana,  couvent  du  même 
genre  que  le  précédent.  Au  chapitre  provincial  de 
Toro,  en  mai  1533,  il  fut  honoré  du  titre  de  prédicateur 
général  et  proposé  ad  legendas  Sentenlias  pro  forma  et 
gradu  magislerii,  signe  évident,  d'après  les  règlements 
dominicains,  qu'il  avait  exercé  avec  grand  succès  l'un 
et  l'autre  de  ces  offices.  En  février  1535  il  paraît  comme 
prieur  de  Talavera  et,  en  1538.  il  occupe  de  nouveau  la 
même  place  à  Ocana.  En  1542  fut  fondé  le  couvent 
d'Aranda  du  Douro,  lui  aussi  de  rigoureuse  obser- 
vance, et  Soto,  en  avril  de  cette  même  année,  figure 
parmi  les  fondateurs.  Au  chapitre  provincial  de  Bena- 
vente(1541),il  est  proposé  comme  maître  en  théologie 
avec  Melchior  Cano  et,  en  1513,  le  chapitre  de  Tolède 
les  confirma  tous  deux  en  ce  grade. 

Tous  ces  détails  permettent  de  pénétrer  l'esprit  de 
Soto.  Dans  les  années  où  il  prenait  l'habit  et  faisait 
ses  premiers  pas  comme  religieux,  triomphait  définiti- 
vement, sous  l'impulsion  du  P.  Hurtado,  prieur  à  plu- 
sieurs reprises,  la  réforme,  qui  depuis  plusieurs  années 
cherchait  à  s'implanter.  Pierre  de  Soto  appartient  à 
cette  pléiade  de  théologiens  qui  surent  unir  la  science 
et  la  vertu  et  qui  sont  la  gloire  de  l'Espagne  du  xvie 
siècle  et  de  l'ordre  de  saint  Dominique.  Ses  études  ter- 
minées, nous  le  voyons  toujours  (de  1527  à  1542)  dans 
les  couvents  de  rigoureuse  observance  fondés  pour 
assurer  cette  réforme. 

Mais  un  jour  il  lui  fallut  abandonner  le  recueillement 
du  cloître,  qu'il  aimait  tant.  C'est  au  couvent  d'Aranda 
que  vinrent  le  chercher  les  envoyés  de  Charles-Quint 
et,  dès  le  début  de  juin  1542,  il  exerce  la  charge  de 
confesseur  de  l'empereur;  il  accompagne  celui-ci  dans 
tous  ses  déplacements,  intervenant  dans  les  affaires  les 
plus  délicates,  jusqu'au  15  août  1548,  où  il  renonça  à 
sa  charge  dans  laquelle  il  eut  pour  successeur  Domini- 
que de  Soto.  Ci-dessus,  col.  2125.  Bien  que  séparé  de 
l'empereur,  il  ne  laissa  pas  de  rester  en  relation  avec 
lui  jusqu'à  la  mort  du  souverain. 

De  la  présence  de  Soto  en  Allemagne  et  dans  les 
Pays-Bas,  le  général  des  dominicains,  P.  Las  Casas, 
élu  le  27  mai  1542,  profita  pour  nommer  celui-ci  vicaire 
généra]  de  l'ordre  pour  la  province  de  Germanie  infé- 
rieure. A  la  mort  de  Las  Casas  (novembre  1544),  son 
successeur,  le  P.  François  Romeo,  le  confirma  dans 
cette  charge  et  à  la  date  du  6  février  1547  étendit 
encore  ses  pouvoirs.  Nous  pensons  qu'il  exerça  cette 
fonction  jusqu'à  son  départ  de  Dillingen  pour  l'An- 
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gleterre,  en  mars  1555.  De  son  zèle  pour  l'observance 
et  pour  les  études,  nous  avons  des  preuves  convain- 
cantes. Il  sullit  de  citer  les  règlements  donnés  au  cha- 
pitre provincial  réuni  à  Bruges  en  1545  et  les  éloges 
du  P.  Kleidienst,  professeur  à  l'université  de  Dillingen, 
qui,  au  chapitre  provincial  de  (îmund(1558),  s'offrit  à 
aller  en  Espagne  pour  y  chercher  a  nouveau  Soto  afin 
de  mener  à  bien,  sous  sa  direction,  les  projets  présentés 
à  ce  même  chapitre.  La  mort  coupa  court  à  ces  plans. 

C'est  à  Pierre  de  Soto,  en  sa  charge  de  confesseur  de 
Charles-Quint,  que  s'adressa  en  1548  le  cardinal 
d'Augsbourg,  Otton,  qui  caressait  le  projet  de  fonder 
une  université  et  d'y  garder  celui-ci  à  ses  côtés.  Il  ne 
pouvait  mieux  choisir.  L'université  de  Dillingen  fut 
aussitôt  fondée;  Soto  en  fut  l'organisateur  et  le  profes- 
seur principal.  Il  appela  à  son  aide  des  théologiens 
d'Espagne  et  de  Louvain.  dominicains  et  prêtres  sécu- 
liers. C'est  donc  avec  raison  que  le  journal  de  l'univer- 
sité, conservé  en  manuscrit,  et  que  les  historiens  de 
celle-ci  le  nomment  aller  fundator.  Ses  Institutiones 
sacerdotum,  fruit  de  ses  leçons  à  Dillingen  et  qui  furent 
imprimées  par  ordre  du  cardinal  Otton,  servirent  de 
manuel  dans  cette  université,  comme  il  résulte  de 
l'épitre  préliminaire,  pleine  déloges  pour  le  grand 
théologien  dominicain.  Celle-ci  fut  écrite  par  le  car- 
dinal en  mars  1558,  quand  déjà  Soto  était  rentré  en 
Espagne. 

Au  grand  regret  du  cardinal  Otton,  le  théologien 
espagnol  partit  pour  l'Angleterre  en  1555.  Il  y  était 
envoyé  tant  à  cause  du  mariage  projeté  de  Philippe  II, 
roi  d'Espagne,  que  pour  servir  de  conseil  au  cardinal 
Pôle,  légat  du  pape,  qui  l'avait  connu  personnellement 
à  Dillingen  où  il  avait  pu  l'apprécier.  Soto  travailla 
comme  professeur  à  l'université  d'Oxford,  prêchant  et 
écrivant.  Son  séjour  en  Angleterre  dura  un  peu  plus 
d'un  an,  contrairement  à  ce  que  l'on  croit,  mais  il  sullit 
à  le  faire  aimer.  L'ambassadeur  de  Venise  signale  sa 
présence  en  mai  1555  et  son  départ,  au  grand  déplaisir 
de  la  reine  .Marie  et  du  cardinal  Pôle,  avant  septembre 
1556.  Il  attribue  son  départ  à  une  demande  de  l'em- 
pereur, qui  désirait  consulter  Soto  avant  de  se  retirer  à 
Saint-Juste.  Après  que  Charles-Quint  eut  pris  le  che- 
min de  l'Espagne,  Soto  demeura  quelque  temps  encore 
en  Belgique,  faisant  imprimer  à  Anvers  le  travail  qu'il 
avait  écrit  à  Oxford,  comme  lui-même  le  dit  dans  sa 
Defensio  ealholiese  confessionis,  Anvers,  1557.  Il  re- 
tourna ensuite  en  Espagne;  en  juin  1558  il  figure 
comme  prieur  de  Talavera.  où  il  avait  déjà  exercé  la 
même  charge  avant  d'être  nommé  confesseur  de  Char- 
les-Quinï.  Le  22  août  1558  il  fut  nommé  vicaire  général 
des  Indes  (c'est-à-dire  de  l'Amérique  espagnole), 
charge  qu'il  n'accepta  pas,  croyons-nous,  puisque  le 
P.  général  Justiniani  lui  nomma  un  substitut  en  cas  de 
refus.  En  revanche  il  exerça  la  charge  de  vicaire  pro- 
vincial de  la  province  d'Espagne,  parce  que  l'élection 
de-  Melchior  Cano,  en  date  du  19  avril  1559,  n'avait  pas 
été  confirmée.  Cano  se  heurtait  en  effet  à  l'opposition 
du  pape;  vainement  la  province  l'avait-elle  élu  pro- 
vincial en  1557,  puis  à  nouveau  en  1559,  elle  ne  réussit 
pas  a  désarmer  l'opposition  de  Paul  IV.  très  ennemi  de 
l'Espagne,  lui  février  1560,  Soto  quitta  ses  fonctions  de 
vicaire,  l'élection  de  Cano  ayant  enfin  été  confirmée. 
A  la  même  époque  Soto  intervint  dans  la  cause  de 
Carranza,  archevêque  de  Tolède,  arrêté  le  22  aoûl  I  559. 
Cf.  ci-dessus,  col.  2426.  Convaincu  de  l'innocence  de 
celui-ci   il  fut   son  continuel  défenseur  en   Espagne,  a 

Rome  cl  a  Trente. 

En  juillet  1561,  Soto  arrivait  a  Rome,  ayant  été 
nommé  théologien  du  pape  au  concile.  Sa  nomination 
porte  la  date  du  9  mai  1561  ;  en  juin  1562  Soto  inter- 
venail  dans  les  discussions  conciliaires.  Les  témoins 
oculaires  ni-  tarissent  pas  d'éloges  sur  sou  compte.  Le 
Il  juin   1562,  Mutius  Calino  écrit   :  ■  Demain  c'est   le 


tour  de  parole  du  P.  Soto  et  par  suite  de  l'opinion  que 
l'on  a  communément  de  sa  piété  et  de  sa  doctrine,  on 
se  réjouit  beaucoup  de  l'entendre.  »  Concil.  Trident., 
t.  vin.  p.  546.  Le  15.  il  écrivait  :  «  Nous  eûmes,  l'un  de 
ces  matins,  le  P.  Soto,  qui  parla  avec  beaucoup  de 
doctrine,  de  gravité  et  de  prudence.  »  Soto  mourut  à 
trente  le  20  avril  1563;  sa  mort  fut  un  vrai  deuil  et  ses 
funérailles  furent  célébrées  avec  un  grand  concours  de 
prélats  en  l'église  dominicaine  de  Saint-Laurent  de  la 
même  ville.  L'évêque  espagnol  Mendoza  et  le  cardinal 
Ilosius,  témoins  oculaires,  déclarent  que  «  sa  mort 
n'était  pas  une  petite  perte  »  (Concil.  Trident.,  t.  n, 
p.  678)  et  »  qu'il  a  été  regretté  par  tout  le  concile,  pour 
avoir  été  un  homme  de  singulière  doctrine  et  de  grande 
bonté  ».  Dès  qu'il  avait  appris  sa  maladie,  le  cardinal 
d  Vugsbourg,  son  ami.  écrivait  :  Nihil  mihi  ad  moles- 
liam  acerbius  accidere  poluit  quam  tua*  liiteree  de  gravi 
morbo  Pétri  Soli,  religiosissimi,  prudenlissimi  ac  doc- 
tissimi,  mihique  carissimi  et  mei  amanlissimi  viri. 
Saint  Ignace  de  Loyola,  saint  Pierre  Canisius,  Linda- 
nus,  Stapleton,  le  cardinal  Seripando,  Noguera,  Bafiez, 
tressèrent  à  son  honneur  une  couronne  d'éloges  qui 
peuvent  se  résumer  en  la  phrase  du  cardinal  Hosius  : 
vix  quemquam  hominem  hœc  nostra  ssecula  lulerunt 
sanctiorem. 

En  fait  il  avait  beaucoup  travaillé  pour  la  convoca- 
tion du  concile;  de  par  sa  charge  de  confesseur  de 
Charles-Quint  il  était  intervenu  en  toutes  les  contro- 
\  erses  qui  s'élevèrent,  et  finalement  il  mourait  en  cette 
même  ville  de  Trente  peu  de  temps  avant  que  prît  fin 
la  célèbre  assemblée.  Quant  à  son  action  politique, 
qu'il  suffise  de  rappeler  qu'il  intervint  dans  les  négo- 
ciations pour  la  paix  de  Crépy  entre  l'empereur  et  le 
roi  de  France,  en  compagnie  d'un  autre  dominicain 
espagnol,  le  P.  Guzman,  confesseur  de  la  reine,  dans 
toutes  les  guerres  contre  les  protestants  de  1542  à 
1548,  dans  les  diètes  réunies  en  ces  mêmes  temps  et 
spécialement  à  celle.  d'Augsbourg,  où  fut  publié  le 
fameux  Intérim,  que  beaucoup  d'historiens,  entre  au- 
tres Pastor,  ont  critiqué  sans  motif,  on  pourrait  dire 
sans  l'avoir  lu,  puisque  la  doctrine  de  ce  document  est 
tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  catholique  et  ne  s'écarte  pas 
de  ce  qui  a  été  défini  à  Trente,  étant  l'œuvre  de  Pierre 
de  Soto,  Dominique  de  Soto  et  Malvenda.  trois  théo- 
logiens de  renom.  Cf.  ci-dessus,  col.  2424,  Enfin  Pierre 
de  Soto  intervint  en  toutes  les  discussions  entre  le  pape 
et  l'empereur  Charles-Quint  dans  les  années  1542-1548 
et  même  ensuite,  en  cherchant  toujours  l'harmonie 
entre  les  deux  pouvoirs.  Les  papiers  des  nonces,  en  ces 
années,  sont  un  journal  de  ce  que  disait  et  pensait 
Pierre  de  Soto  et  lui  donnent  toujours  de  grands  élo- 
ges. Nous  pouvons  affirmer  que,  dans  la  volumineuse 
correspondance,  parfois  secrète  et  chiffrée,  que  nous 
avons  lue  et  qui  provient  des  personnages  les  plus 
divers,  séculiers  ou  ecclésiastiques,  nous  n'avons  pas 
rencontré  une  seule  phrase  défavorable  pour  Soto,  bien 
que  fréquemment  fussent  en  jeu  les  intérêts  les  plus 
divers  et  les  plus  vives  passions  politiques. 

IL  Œuvres.  —  L'activité  littéraire  du  théologien 
dominicain  s'esl  déployée  en  trois  directions  et  nous 
pouvons  diviser  ses  œuvres  en  trois  classes  :  ceuvres 
catéchétiques,  ceuvres  de-  controverse'  avec  les  proies 
tanis,  ceuvres  d'exposition  doctrinale  el  de  contro- 
verse avec  les  catholiques. 

lu  Œuvres  catéchétiques.  I.  Inslilutionumlibritres, 
dédiés  au\  lils  du  roi  des  Romains,  Maximilien  et  Fer- 
dinand. Anvers,  1551  et  1552;  traduction  allemande  : 
Khurzer  begrif]  Catholischer  Lehr  dem  gemeinen  Chris- 
tenlichen  Volck,  Ingolstadt,  1550, 1551  ;  traduction  fla- 
mande par  Jean  van  der  I  [œgen,  <  >.  P.,  élève  de  Soto  : 
/  .  n  cort  begryp  dei  warachtigher  christelycher  leerin 
ghen,  etc.,  Louvain,  1554. 

2.  Compendium  doctrine*  ealholiese,  Ingolstadt,  1519. 
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1550,  1551  ;  Dillingen,  1551,  1560,  1564;  Anvers,  1556; 
Liège,  1583  (cette  dernière  édition  est  proprement  un 
livre  de  Vincent  Vaux,  calqué  sur  celui  de  Soto).  Il 
y  a  aussi  une  traduction  allemande  :  Compendium  das 
ist  Kurzer  Begrif]  Catholischer  Leer  dem  gemeinen 
(Jinstenlichen  volck  zu  nutxlichen  underricht,  Augs- 
bourg,  1556.  Cette  édition,  commandée  par  le  cardinal 
Otton,  est  une  édition  de  luxe,  toutes  les  pages  ont  de 
jolies  vignettes  et  les  têtes  de  chapitre  des  dessins 
appropriés  à  la  matière. 

3.  Melhodus  confessionis,  Anvers,  1550,  1572;  Dil- 
lingen, 1553,  1560,  1564,  1576;  Louvain,  1569,  1576; 
Paris,  1556,  1577;  Lyon,  1577;  Trêves,  1590. 

4.  Preces  spéciales,  Dillingen,  1558;  cet  opuscule 
contient  les  prières  que  récitaient  les  étudiants  de 
Dillingen,  et  qui  turent  imprimées  après  le  retour  de 
Soto  en  Espagne. 

2°  Œuvres  de  controverse  avec  les  protestants.  —  1 .  As- 
sertio  catholicœ  fidci,  Cologne,  1555;  Anvers,  1557; 
Francfort,  1561  ;  les  chapitres  se  référant  à  la  papauté 
sont  reproduits  dans  la  Bibliolheca  pontificia  de  Roca- 
berti. 

2.  Dejensio  catholicœ  confessionis  et  scholiorum  circa 
Confessionem  illm'  ducis  Wirtenbergensis  nomine  edi- 
tam,  advenus  Prolcgomena  Brentii,  Anvers,  1557; 
Francfort,  1561;  Anvers,  1593,  selon  certains  histo- 
riens, mais  que  nous  n'avons  pu  trouver,  en  dépit  de 
nos  recherches;  reproduction  de  divers  chapitres  dans 
la  même  Bibliolheca  pontificia. 

3°  Œuvres  de  controverse  avec  les  catholiques  et  d'ex- 
posilion  doctrinale.  —  1.  Epistolœ  duœ  B.  P.  Pétri  de 
Solo  ad  Buardum  Tapperum,  écrites  à  Dillingen  en 
1551  et  publiées  par  A.  Reginaldo,  O.  P.,  dans  son  De 
mente  concilii  Tridenlini,  appendice,  Anvers,  1706. 
C'est  un  véritable  traité  par  son  étendue  et  l'impor- 
tance du  sujet  :  la  grâce  et  le  libre  arbitre.  Nous  en 
préparons  une  édition  critique  pour  la  Biblioteca  de 
teologos  Espanoles. 

2.  Tradatus  de  inslitutione  sacerdotum,  Dillingen, 
1558,  1560;  Louvain,  1566;  Venise,  1567;  Lyon,  1586, 
1587;  Anvers,  1566;  Cologne,  1579  (incomplet); 
Brixen,  1580. 

11  reste  en  manuscrit,  Propositiones  ac  annolationes 
in  l.  III  Sententiarum  diclalœ  a  B.  Dom.  F.  Petro  de 
Solo,  dominicano  theologo,  anno  1550,  Dilingœ,  dans  le 
ms.  lai.  de  Munich  524'J,  270  fol.  in-4°;  le  texte  va  jus- 
qu'à la  dist.  XXXIII,  cahier  d'élève,  pas  très  utili- 
sable. 

111.  Doctrine  théologique.  —  L'activité  scienti- 
fique et  théologique  de  Soto  se  présente  sous  deux 
aspects  principaux  :  il  défend  la  vérité  et  contre  les  pro- 
testants et,  mise  à  part  son  oeuvre  d'exposition  doc- 
trinale, contre  certains  catholiques  qui,  dépourvus 
d'une  formation  théologique  solide  ou  effrayés  par 
l'hérésie,  ne  savaient  pas  garder  le  juste  milieu.  On 
voyait  se  répéter  au  xvie  siècle  ce  qui  s'était  passé  au 
temps  de  saint  Augustin.  Pierre  de  Soto  est  un  de  ceux 
qui  ont  poussé  le  cri  d'alarme  devant  certaines  dévia- 
tions des  Pighi,  des  Catharin  et  autres,  qui  trou- 
vèrent des  héritiers  dans  les  théologiens  postérieurs  et 
dont  les  opinions  donnèrent  naissance  aux  célèbres 
controverses  De  auxiliis.  Dès  1551,  Solo  demandait  la 
condamnation  des  doctrines  qui  furent  discutées  à  la 
lin  du  siècle.  C'est  un  détail  que  l'on  ne  doit  pas  ou- 
blier, comme  paraissent  le  faire  les  manuels  de  théo- 
logie qui  parlent  de  baneziens  et  de  molinistes,  ou- 
blieux de  la  franchise  de  Molina  et  d'autres,  qui  décla- 
rent ouvertement  se  séparer  de  saint  Thomas.  Pour 
nous,  ni  Banez  ne  dit  rien  de  nouveau  en  dehors  de  la 
voie  tracée  par  saint  Thomas,  ni  Molina  n'est  original. 
Pierre  de  Soto  nous  est  un  témoin  de  la  manière 
dont  se  discutaient  ces  problèmes  en  1551,  à  une  date 
où  ni  Banez,  ni   Molina   n'existaient  encore   pour  la 


science  théologique,  étant  alors  de  jeunes  étudiants. 

1°  Controverses  de  Soto  avec  les  protestants.  —  La 
discussion  entre  Soto  et  Brenz  est  célèbre.  A  la  suite  de 
la  diète  d'Augsbourg  (1548),  les  protestants  devaient 
se  présenter  au  concile  de  Trente.  Le  duc  de  Wurtem- 
berg se  prépara  à  obéir  à  l'empereur  el  donna  l'ordre  à 
ses  théologiens  de  rédiger  sa  Confessio,  où  seraient 
résumées  ses  positions  doctrinales.  Le  plus  important 
de  ces  théologiens  était  Brenz,  chef  de  la  députation 
qui  parut  à  Trente  en  janvier  1552  et  y  fut  entendue, 
quoi  qu'on  ait  prétendu  plus  tard.  Ce  fut  d'ailleurs  sans 
résultat.  La  trahison  du  duc  de  Saxe  à  l'endroit  de 
Charles-Quint  ayant  rallumé  la  guerre,  le  concile  se 
sépara  et  les  protestants  publièrent  leur  Confessio,  en 
se  faisant  gloire  de  l'avoir  présentée  à  Trente.  Cela 
pouvait  être  fort  dangereux.  Pour  parer  à  cet  inconvé- 
nient, Soto  écrivit  son  Assertio  catholicœ  fittei,  où  il 
réfuie  point  par  point,  presque  phrase  par  phrase,  la 
confession  protestante,  ne  laissant  passer  aucune  cita- 
tion scripturaire  ou  patristique,  aucune  affirmation 
fausse  sans  la  réfutation  ou  l'explication  convenable. 
Encore  que  bref,  cet  ouvrage  révèle  une  grande  érudi- 
tion, un  savoir  théologique  profond  et  un  grand  sens  de 
la  critique  et  de  l'histoire.  11  fut  publié  à  Dillingen  au 
début  de  1555  —  à  rencontre  de  ce  que  supposent  plu- 
sieurs historiens  —  alors  que  Soto  était  l'âme  de  la 
nouvelle  université. 

Brenz,  pour  répondre  à  Soto,  répliqua  par  une 
Apologia  Confessionis  illml  Principes  ac  Dom.  Chris- 
lophori  ducis  Wirtenbergensis...  Prolegomena,  Franc- 
fort, 1555.  Dans  ces  prolégomènes,  annonce  d'un  autre 
ouvrage  plus  considérable,  la  polémique  se  réduisait  à 
quatre  points  :  1.  De  officio  principum  in  Ecclesia  I'ilii 
Dei;  2.  De  auctorilate  sacrœ  Scriplurœ;  3.  De  traditioni- 
bus;  4.  De  catholica  Ecclesia.  Inutile  de  dire  que  Brenz 
se  transformait  en  flatteur  du  prince,  qu'il  faisait  juge 
de  toutes  les  questions  doctrinales  et  religieuses.  Au 
libelle  du  protestant,  Soto  répondit  par  sa  Defensio 
catholicœ  confessionis,  imprimée  à  Anvers,  1557,  et  qui 
traite  successivement  :  1.  De  una  et  visibili  Ecclesia 
necessario  agnoscenda;  2.  De  uno,  ccrlo  cl  prœsente 
judicio  ultimo  circa  dubia  fidei  necessario,  rationeque 
ejus  et  ordine;  3.  De  utilitate  adeoque  necessilate  aliorum 
judicium  sequendi  circa  illa;  4.  De  ignorantia  atque 
errore  excusante  vel  non. 

Ce  nouveau  travail  accrut  l'irritation  de  Brenz,  bien 
qu'il  ne  s'y  trouvât  pas  une  phrase  qui  ne  fût,  fond  et 
forme,  pénétrée  de  charité  chrétienne.  Mais  le  théolo- 
gien protestant  feignit  de  l'entendre  autrement  et, 
sans  l'avoir  lu  complètement,  écrivit  un  long  mémoire 
au  duc,  à  son  sujet.  Ce  mémoire,  qui  est  de  septembre 
1557,  fut  imprimé  ensuite  comme  prologue  de  l'Apo- 
logia,  Francfort,  1559.  Dans  la  Dejensio,  Soto  faisait 
le  plus  ordinairement  abstraction  —  selon  une  mé- 
thode différente  de  celle  de  I'Asserfi'o  —  des  affirma- 
tions du  théologien  protestant.  Au  fait  ce  n'eût  été 
ni  possible,  ni  pratique,  puisque,  chez  Brenz,  c'étaient 
surtout  les  injures  qui  abondaient.  Pour  lui.  Soto 
personnifiait  toute  l'Église  catholique  et  dès  lors  Brenz, 
faisant  un  jeu  de  mot  sur  le  nom  de  Petrus  a  Soto,  ne 
parlait  que  d'Église  asotique,  de  cardinaux  asotiques 
(àacoToç  =  débauché).  En  dépit  de  ce  caractère  de  la 
réplique  de  Brenz,  Soto  se  contenta  de  faire  un  exposé 
objectif  des  points  fondamentaux  controversés  entre 
protestants  et  catholiques.  Le  grand  théologien  s'j 
révèle  toujours.  Et  pourtant  Brenz  feignit  de  croire 
que  cette  réplique  n'était  pas  de  Soto,  mais  d'un  dis- 
ciple formé  par  lui.  et  devant  lequel  notre  théolo- 
gien, l'auteur  de  V Assertio,  paraissait  un  petit  garçon. 
La  vérité  est  que,  malgré  son  plan  différent,  le  pre- 
mier ouvrage  n'est  pas  inférieur  au  second,  bien  qu'en 
celui-ci  les  points  discutés  soient  davantage  dévelop- 
pés. Dans  le  second  se  montre  davantage  le  théologien 
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spéculatif,  dans  le  premier  on  entend  surtout  l'homme 
au  courant  de  l'Écriture  et  des  Pères. 

Bien  que  Soto  fût  ensuite  rentré  en  Espagne,  ses 
ouvrages  continuaient  à  parler  à  sa  place  et  les  protes- 
tants ne  les  oubliaient  pas.  Dans  son  livre  sur  le  con- 
cile de  Trente,  Francfort,  15153  (lre  partie)  et  1573 
(2e  partiel.  Martin  Chemnitz  a  toujours  les  yeux  sur 
Pierre  de  Soto  pour  attaquer  son  œuvre  ou,  plus 
exactement,  pour  l'injurier  en  même  temps  que  toute 
l'Église  catholique.  Les  mo'.s  de  Brenz  reparaissent,  et 
l'Église  avec  tous  ses  ministres  est  »  asotique  », 
comme  l'est  notre  saint  religieux.  Mais  où  se  remarque 
surtout  le  retentissement  des  ouvrages  de  Soto,  c'est 
dans  la  réfutation  qu'en  firent  quatre  théologiens  pro- 
lestants (en  dehors  de  Brenz),  qui  se  partagèrent  le 
travail.  Cette  œuvre  collective  qui  parut  à  Francfort 
(15til)  en  deux  volumes  in-folio  comprend,  au  t.  i,  la 
Cun[essio  protestante  présentée  à  Trente  et,  à  la  suite, 
les  deux  ouvrages  de  Soto,  VAssertio  et  la  Defensio, 
puis  les  Prolégomènes  de  Brenz,  écrits  pour  les  réfuter; 
au  t.  il  figurent  les  autres  écrits  de  Brenz  et  les  quatre 
réfutations  de  quatre  théologiens  de  l'université  de 
Tubingue,  correspondant  aux  quatre  points  traités  par 
Soto  ;  elles  sont  dues  respectivement  à  Jacques  Beur- 
lin,  Jacques  Heerbrand,  Jean  Ysenmann  et  Théodore 
Snepff.  Bien  de  très  nouveau  en  tout  ceci,  même  pas 
les  injures  contre  Pierre  de  Soto,  l'Église  «  asotique  », 
etc.  Au  moment  où  cette  réfutation  s'imprimait,  Soto 
était  en  Espagne,  mais  il  dut  en  avoir  connaissance  par 
les  amis  qu'il  avait  en  Allemagne;  plus  tard  il  devait 
rencontrer  quelques-uns  de  ceux-ci  au  concile.  Mais  il 
n'eut  pas  le  temps  de  répondre  à  ces  attaques. 

11  ne  resta  pas  cependant  sans  défense.  Le  cardinal 
Hosius,  qui  depuis  longtemps  vénérait  Soto,  écrivit 
(  1557-1559)  une  Conjulatio  Prolegomenôn  Brentii,  quss 
primum  scripsit  adversus  venerabilem  virum  Petrum  a 
Soto.  Notre  théologien  ne  pouvait  désirer  de  meilleur 
défenseur.  En  cette  œuvre  éclate  le  savoir  et  aussi  la 
sainteté  du  théologien  espagnol.  Si.  pour  Hosius,  Soto 
était  un  saint,  il  ne  l'était  pas  moins  pour  d'autres 
contemporains.  Prirent  aussi  la  défense  de  Soto  et  le 
citèrent  avec  éloge  le  théologien  Lindanus,  son  collègue 
à  Dillingen,  dans  sa  Panoplia  evangelica,  Cologne, 1559, 
et  aussi  Noguera.  Ces  louanges  ne  sont  égalées  que  par 
celles  que  lui  donne  le  cardinal  Otton  dans  l'épître 
mise  par  lui  en  tête  des  Institutiones  sacerdotum. 

2°  Position  théologique  de  Soto  dans  les  controverses 
entre  catholiques.  Ce  n'est  un  secret  pour  aucun  de 
ceux  qui  connaissent  la  littérature  théologique  du 
x\r  siècle,  que  plusieurs  théologiens  sortirent  alors 
du  droit  chemin,  encore  que  vraiment  catholiques  de 
cœur,  et  ayant  vécu  et  étant  morts  dans  l'Église.  Il 
s'agit  en  général  de  personnages  autodidactes  en  théo- 
logie, plus  humanistes  que  théologiens,  ou  qui  ne 
surent  pas  garder  le  juste  milieu  clans  leur  réaction 
conl  re  le  protestantisme. 

C'est  a  l 'encontre-  de  celle  tendance,  qui  trouva  sym- 
pathie et  faveur  auprès  de  certains  homme.,  de  grand 
mérite,  comme  Tapper,  chancelier  de  l'université  de 
Louvain,  qu'écrivil  Soin,  et  qu'il  prit  la  défense  des 
droits  de  la  théologie  traditionnelle,  celle  de  saint 
Augustin  correct iniciit  interprétée  par  celle  de  saint 
Thomas,  le  docteur  commun  de  l'Église.  Le  Docteur 
d'Hippone  se  trouvait  exploité  par  les  protestants,  pas 
toujours  compris  par  certains  catholiques,  lesquels  lui 
attribuaient  des  ouvrages  c|iii  n'étaient  pas  cle  lui,  ni 
ne  tenaient  compte  des  règles  les  plus  élémentaires  de  la 
critique.  Soto  le  défendit  à  plusieurs  reprises  en  ses 
écrits,  en  rejetant  certaines  eeuvres  qu'on  lui  attri- 
buait à  tort,  en  exposant  la  \  l'aie  pensée  du  saint .  non 
sans  tenir  compte  de  l'ordre  chronologique  cle-  ses 
livres  et  des  Rétractations.  Nous  ne  pouvons  descendre 
dans  le  détail,  mais  nous  signalerons  au  moins  les  idées 


essentielles  de  Soto  sur  les  problèmes  les  plus  discutés 
au  xvie  siècle.  Nous  nous  servirons  surtout  de  ses 
Institutiones  sacerdotum  et  de  ses  deux  Épitres  à 
Iiuard  Tapper.  L' Assertio,  encore  qu'écrite  contre  les 
protestants,  nous  fournira  quelques  documents  pour 
connaître  la  pensée  de  Soto  sous  l'aspect  que  nous  étu- 
dions ici. 

1.  Le  péché  originel.  —  On  voit  se  renouveler  au  xvie 
siècle  les  antiques  erreurs  ou  les  tendances  peu  sûres 
qui  avaient  trouvé  des  défenseurs  au  xne  siècle,  au  mo- 
ment où  se  constituait  la  Scolastique.  Les  uns  l'assi- 
milaient ou  du  moins  le  liaient  étroitement  avec  la 
concupiscence;  les  autres  s'en  forgeaient  un  concept 
purement  négatif,  où  disparaissait  le  formel  du  péché. 
Si  les  premiers  sacrifiaient  plus  ou  moins  aux  excès  du 
protestantisme,  les  seconds  trouvaient  un  terrain  tout 
prêt  pour  avancer  dans  leur  tendance  nihiliste  ».  C'est 
le  cas  de  Pighi  et  de  quelques  autres.  Soto  saura  éviter 
les  deux  excès,  en  suivant  le  chemin  tracé  par  saint 
Thomas.  C'est  ce  que  l'on  peut  conclure  de  ses  affirma- 
tions. Voir  Assertio,  fol.  9;  Inst.  sacerd.,  lect.  3,  5. 

2.  Grâce  et  libre  arbitre.  —  Plus  discutés  entre  catho- 
liques furent  les  problèmes  relatifs  au  libre  arbitre  et 
à  la  grâce.  La  position  personnelle  de  Soto  en  ces  ques- 
tions est  mieux  connue,  car  c'est  un  des  points  qu'il 
traite  avec  abondance.  Pour  lui  l'existence  du  libre 
arbitre  est  hors  de  discussion.  Saint  Augustin  n'a  pas 
dit  autre  chose,  encore  que  l'on  cite  des  paroles  de  ce 
docteur  comme  preuve  du  contraire.  Soto  se  réfère  à 
une  de  ces  expressions  qui  étaient  courantes  depuis  le 
xne  siècle  :  «  L'homme  n'est  pas  dépourvu  du  libre  ar- 
bitre par  l'effet  du  péché  originel,  bien  qu'il  ne  puisse 
être  délivré  de  celui-ci  et  être  justifié  sans  la  grâce. ■ 
Ppist.,  il,  n.  47  (les numéros  cités  ici  sont  ceux  de  notre 
édition;  le  texte  de  Béginald  n'en  comporte  pas). 
L'homme  peut  donc  faire  quelque  œuvre  bonne,  de 
l'ordre  naturel,  sans  la  grâce,  mais  sans  elle  il  ne  peut 
se  préparer  à,  la  justification. Inst.  sacerd., De  pœnit., 
lect.  9,  fol.  118  de  l'édit.  de  Lyon  1587.  Chez  Soto, 
comme  chez  tout  disciple  de  saint  Thomas,  la  distinc- 
tion entre  ordre  naturel  et  surnaturel  est  quelque  chose 
de  fondamental.  C'est  pour  l'avoir  oubliée  que  se  sont 
fourvoyés  certains  théologiens  de  son  temps  et  des 
âges  suivants  ;  il  s'en  plaint  dans  ses  lettres  à  Tapper.  Il 
pousse  le  cri  d'alarme  et  écrit  au  chancelier  de  Louvain  : 

Movet  me  itaque  primum  quod  videam  catholicos  pluri- 
mos,  et  fere  omnes  qui  contra  hserescs  scribendo  noti  sunt, 
liberum  arbitrium  et  necessitatem  gratis  (quod  utrumque 
fatentur)  salvari  non  pusse  judicare,  nisi  gratia  Dei,  qua 
ut  ad  ipsum  converti  corda  possint  opus  est,  onuiibus  adsit, 
nnllique  a  Deo  negetur;  atque  post  eam  datam,  omnibus 
liberum  maneat,  per  ipsam  liberi  arbitrii  vint  et  naturain, 
illa  vel  uti,  vel  certe  cam  respuere....  Quibusdam  enim 
omnino  videtur  gratiam  illam,  qua  potentes  quodammodo 
emeimur,  ut  convertamur  ad  Dcum,  a:qualem  esse  in 
omnibus. ...  Aliis  vero  hanc  non  œqualem  esse  in  onuiibus 
placet.  In  secundo  vero,  quantum  omnes  conveniunt,  quod 
videlicet  bonus  illius  gratis  usus,  qui  est  Deo  vocanti  res- 
pondere  et  graviter  Dei  dona  acceptare,  nostri  sit  liberi 
arbitrii;  en  sorte  que  tout  dépende  ex  liac  liberi  arbitrii 
dlfferentia.  Epist.,  î,  n.  3. 

En  d'autres  termes,  pour  Soto,  il  n'est  pas  admis- 
sible, comme  le  voulaient  ces  théologiens  controver- 
sistes,  que,  pour  sauver  le  libre  arbitre,  il  soit  nécessaire 
de-  concéder  ces  quatre  propositions  :  1.  à  tous  est 
donnée  une  grâce  égale,  nu.  comme  disait  Tapper,  en 
adoucissant  cette  première  assertion  :  à  lous  est  don 
nec  au  moins  quelque  grâce  à  un  certain  moment  ;  2.  le 
bon  usage  de  la  grâce  (et  sous  ce  mol  est  inclus  le 
consentement  a  celle-ci)  dépend  seulement  du  libre 
arbitre;  3.  la  distinction  entre  justes  et  pécheurs,  entre 
plus  justes  et  moins  jusies  dépend  exclusivement  du 
plus  ou  moins  grand  effort  de  noire  volonté  et  de  sou 
libre  arbitre;  1.  la  prédestination  reconnaît  poui  cause 


2439 


SOTO    (PIERRE    DE).    DOCTRINE 


2440 


ou  pour  motif  la  prescience  des  mérites  et  c'est  sur  elle 
qu'elle  se  fonde.  Four  Soto,  toutes  ces  propositions 
sont  contraires  à  saint  Augustin  et  à  saint  Thomas, 
comme  elles  sont  contraires  à  la  saine  théologie  et  il 
n'est  besoin  d'admettre  aucune  d'elles  pour  sauver  le 
libre  arbitre.  Epist.,  n.  n.  5.  Il  repousse  aussi  avec 
vigueur  la  phrase  où  buttait  Tapper  en  niant  le  libre 
arbitre  par  rapport  aux  œuvres  surnaturelles,  s'il  n'est 
point  accompagné  de  la  grâce.  Epist.,  n.  n.  72.  Soto 
lui  signale  ensuite  les  conséquences  qui  suivraient 
cette  proposition  et  il  écrit  : 

Cura  igitur  in  vita  et  in  mortis  articulo  constet  plures 
esse  qui  in  peccatis  obdurantur,  constat  eos  desertos  esse, 
atque  juxta  tuani  propositionem  non  imputandum  eis 
quod  obstinai i  sont  :  atque  ita  net  ut  nulli  peccanti  impu- 
tandum sit  quod  peccet. 

Il  faut  dire  au  contraire  que  le  pécheur  pèche  tou- 
jours librement.  Le  libre  arbitre  considéré  en  lui- 
même  n'est  ni  accru,  ni  diminué  par  la  présence  ou 
l'absence  de  la  grâce.  Il  y  a  ici  deux  choses  distinctes  : 
d'une  part  l'existence  du  libre  arbitre  et  la  responsa- 
bilité de  l'homme  qui  pèche;  d'autre  part  la  possibilité 
de  se  préparer  à  la  justification,  d'être  justifié  et 
d'oeuvrer  surnaturellement  sans  la  grâce.  Epist.,  n, 
n.  4iS.  Solo,  qui  désire  sauver  en  toute  circonstance  le 
libre  arbitre  et  qui  concède  la  possibilité  de  faire  le 
bien  naturel  sans  la  grâce,  sans  ce  secours  divin  que 
nous  appelons  grâce  actuelle  (Inst.  sacerd.,  De  pœnil., 
lect.  ti,  fol.  lit)  v°),  fait  observer  que  les  œuvres  en 
question  ne  servent  pas  a  la  vraie  préparation,  dans  le 
sens  théologique  que  doit  comporter  ce  mot.  Par  là 
même,  Soto  n'a  point  de  sympathie  pour  ce  que  l'on 
appelle  le  mérite  de  congruu  que  chacun  entend  à  sa 
manière  et  qui  se  prêtait  en  son  temps  et  se  prête  en- 
c -ore  à  bien  des  inexactitudes.  Il  ne  le  repoussait  pas 
absolument,  mais  en  reconnaissait  les  dangers.  Assert, 
ca  h.  /(</..  De  conlritione,  fol.  35;  Epist.,  n,  n.  91.  -Mais 
là  où  il  ne  pouvait  transiger,  comme  il  le  remarque 
lui-même,  c'est  quand  il  s'agissait  de  ceux  qui  par- 
laient de  mérite  par  rapport  à  la  justification  ou  de 
ceux  qui  séparaient  l'action  de  la  grâce  de  l'action  du 
libre  arbitre.  Pour  Solo,  la  préparation,  la  conversion 
et  la  justification  sont  des  œuvres  de  la  grâce,  comme 
cause  première  et  principale,  encore  que  l'homme  y 
agisse  aussi  activement  et  librement.  L'action  de  Dieu 
et  celle  de  l'homme  ne  peuvent  ni  ne  doivent  se  sépa- 
rer; ce  ne  sont  pas  des  causes  indépendantes,  disso- 
ciées et  unies  seulement  dans  leur  effet  ;  elles  sont  unies 
étroitement,  et  la  créature  est  cause  subordonnée, 
quoique  libre.  Solo  écrit  : 

Quod  itaque  pi  imum  in  eo  principio  ponitur,  nihil  boni 
omnino  facere  quod  non  faciat  Deus  ut  faciamus  (dans  le 
ms.  de  Madrid  :  unuie  bonum  quod  facimus  et  Deus  facit 
et  nos  facimus),  nec  dividendum  esse  aliquod  boni  operis 
quod  sit  gratiae,  aliud  quod  sit  liberi  arbitrii,  certissima 
fide  tenemus  tanquam  certissimis  Scriptuns  testimoniis 
comprobatum,  Epist.,  n,  n.  14. 

La  grâce  donne  le  pouvoir  de  se  convertir  et  elle 
effectue  la  conversion,  sans  que  manque,  d'ailleurs,  le 
libre  arbitre.  Ibid.,  n.  1(3  et  26.  La  grâce  commence, 
continue,  termine,  avec  nous-mêmes,  tout  l'acte  sur- 
naturel, sans  solution  de  continuité  et  sans  qu'il  soit 
licite,  en  bonne  théologie,  d'établir  un  intervalle  entre 
l'action  de  la  grâce,  qui  précède  d'une  priorité  de 
nature,  et  l'action  de  notre  libre  arbitre.  L'acte  surna- 
turel est  de  Dieu  et  il  est  de  nous,  chacun  agissant 
dans  son  ordre.  Dieu  comme  cause  première,  surnatu- 
relle, nous  comme  agents  libres  et  maîtres  de  nos 
actes.  Aussi  Soto  écrit  il  ; 

Non  itaque  sentiendum  est  de  gratia,  quasi  vicaria  qua- 
dam  successione  inter  nos  et  illam  debeamus  dividere,  ut 
hoc  boni  a  gratia,  illud  a  nobis  sit....  Nec  itaque  putare 
debemus,  quasi  prius  Deus  opeietur  in  nobis,  nobis  quies- 


centibus,  deinde  nos  eo  quiescente  operemur;  sed,  ut  Pautus 
inquit,  operatur  in  nobis  velle  et  perficere...  Quaedam  faten- 
dum  est  Deum  in  nobis  operari  non  praecedente  ullo  merito 
aut  conatu  nostro,  quae  Augustinus  dicit  pertinere  ad  gra- 
tiam  operantem  sive  praevenientem  :  alia  vero  praecedente 
conatu  aliquo  nostio,  vel  nonnullo  nostro  merito,  quae  ad 
gratiam  cooperantem  vel  subsequentem  pertinere  dicit. 
Ceterum  gratia?  ejus  operatio  nostrae  simul  bonae  operationi 
conjuncta  est  et  nostra  bona  operatio  suae  gratiae;  ut  simus 
in  omnibus  operibus,  sicut  a  Propheta  dictum  est,  quasi 
securis  in  manu  Dei,  nisi  quod  nos  sumus  intelligentes  et 
volentes.  Igitur  ex  his  constat  supra  dicta  intelligenda  esse, 
quod  operatio  Dei  convertentis  cor  nostrum  causa  sit  prima 
et  efficaxin  omnibus  illis  actionibus  :  causa,  inquam,  omnium 
et  sinaulorum,  pei  nos  et  in  nobis  eaoperans.  Nam  «  sine  me, 
inquit,  nihil  potestis  facere.  Dicitur  vero  prior  natura,  quod 
ab  ea  cetera  pendeant,  ipsa  vero  a  nullo  eorum.  Itaque  sic 
digne  de  gratia  ejus  sentiendum  est,  ut  jani  per  singula 
discurramus.  Divinaegratiîe  est,  in  primo  illo  actu,  non  tan- 
tum  fides  ipsa  et  propositum  lirmum  credendi  divinis  asser- 
tionibus,  sed  et  omnis  bona  cogitatio  et  quidquid  occurrit 
animo,  maxime  primo  antea  in  peccatis  quiescenti,  quo 
incipiat  Deo  appropinquare  id  totum  divinae  gratiae  est... 
In  secundo  vero  actu  non  minus  ipsa  gratia  operatur.  Inst. 
sacerd.,  De  pœnit.,  lect.  9,  fol.  117  v°. 

Quand  on  résout  avec  tant  de  fermeté  le  problème 
fondamental,  on  ne  peut  dévier  dans  les  questions 
voisines.  Pour  Soto,  l'usage  de  la  grâce,  le  consente- 
ment que  l'on  y  donne  sont  des  effets  de  la  grâce,  sans 
que  le  libre  arbitre  cesse  d'opérer  activement.  Sans 
hésiter,  il  signale  l'origine  de  l'erreur  des  controver- 
sistis  du  xvie  siècle,  c'est  à  savoir  un  texte  du  De 
ecclesiasticis  dogmatibus  du  semi-pélagien  Gennade, 
que  l'on  citait  comme  de  saint  Augustin.  Soto  en 
indique  le  véritable  auteur  et  proteste  en  faveur  des 
droits  de  la  vérité  historique. Epist. , il,  n.  59.  Ajoutons, 
pour  notre  compte,  que  dans  tous  les  auteurs,  contro- 
\  ersistes  ou  non,  qui  se  sont  écartés  de  la  vérité  en  par- 
lant du  consentement  à  la  grâce,  paraît  la  fameuse 
citation  de  Gennade.  Notre  théologien  fait  remarquer, 
d'ailleurs,  comme  le  saint  Augustin  authentique,  que 
soutenir  le  contraire  c'est  aller  beaucoup  plus  loin  que 
Pelage  lui-même,  puisque  ainsi  nous  donnons  à  Dieu 
le  moins  principal,  c'est-à-dire  le  commencement  de 
l'acte  salutaire,  et  nous  lui  en  ravissons  la  consomma- 
tion. Epist..  ii,  n.  1"). 

3.  La  justice  imputée.  —  Avec  non  moins  de  force, 
Soto  rompt  en  visière  avec  les  défenseurs  de  la  double 
justice  et  de  la  justice  imputée.  Pour  lui,  ce  concept 
de  justice  imputée  est  incompatible  avec  celui  de 
justice  inhérente,  intrinsèque,  qui  renouvelle  et  élève 
notre  âme  avec  ses  puissances.  En  outre,  cette  justice 
imputée  rend  incompréhensibles  les  degrés  de  la  sain- 
teté. Le  nom  lui-même  doit  être  banni  parce  que  faux 
et  inconnu  aux  anciens.  Ainsi  Soto  écrit  : 

Nunc  igitur  advertendum  :  quod  imputatio  non  partici- 
pationem  neque  communicationem  significat,  sed  donatio- 
nem  totius  :  non  quidem  ad  immutationem  ejus,  cui  donatur, 
pertinentem,  sed  tamen  ad  plenam  liberotionem....  Sequi- 
tur  etiam  ex  i  lia.  impulatione  auferri  diversitatem  gradus 
gratiae  et  sanctitatis,  contra  illud  :  «  In  domo  Patris  mei... 
etc.  »  Imo  nec  profectus  ille  virtutis  et  sanctitatis  et  reno- 
vatio  quotidiana  intelligi  potest,  si  sola  sit  hsec  imputata 
justitia....;  rejiciatur  verbum  hoc  imputationis  inauditum 
antiquis.  Inst.  sacerd.,  De  pœnit.,  lect.  11,  fol.  128. 

11  n'est  pas  plus  accueillant  à  la  •<  double  justice  » 
défendue  par  certains  catholiques.  Soto  ne  conçoit 
qu'une  action  continue  de  la  part  de  Dieu,  comme  il  ne 
conçoit  qu'une  justice  inhérente,  participée  du  Christ, 
mais  formellement  nôtre,  bien  qu'unie  à  tout  moment 
à  celle  du  Christ  et  vivifiée  par  elle.  Dans  le  même  ou- 
vrage, il  écrit  : 

Post  hanc  (justitiam  inhaeientem)  vero  non  esse  necessa- 
rium  nobis  imputari  justitiam  Christi,  neque  hoc  asseren- 
dum  esse,  satis  probat  quod  hoc  et  alienum  sit  a  modo 
loquendi  Scripturœ  et  Patrum  et  occasio  errorum.  In  Sciip- 
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tura  nobis  communicari  justitiam  Christ  i  et  a  nobis  parti- 
cipa™ legimus.  Non  quidem  quia  in  ipso  solo  sit,  sed  quia  a 
Deo  datur.  Igitur  justitiam  nostram  constituimus  in  occulta 
illa  communicatione  et  participatione  Spiritus  Christi  et 
meritorum  ejus  quam  sequitur  imitatio.  Haec  enim  duo  ita 
conjuncta  sunt,  ut  quanto  magis  illi  occulta  communica- 
tione unimur,  tanto  magis  imitamur,  et  quo  magis  fuerimus 
imitati,  magis  uniamur.  Ibid.,  lect.  11,  fol.  128. 

Supposée  cette  justice  inhérente,  il  n'y  a  aucun 
besoin  d'une  autre  justice  imputée,  puisque,  outre 
qu'il  n'y  a  pas  de  raison  pour  la  défendre,  elle  serait 
inutile  et  ne  suppléerait  pas.  quoi  qu'en  discal  ses 
partisans,  ce  qui  ferait  défaut  en  l'autre.  Au  même 
endroit  Soto  écrit  : 

Itaque  quod  multi  etiam  catholicorum,  ut  in  Colonien- 
sium  Antididagmate  et  Pighio  (ce  fut  aussi  l'opinion  du 
cardinal  Contarini  à  la  diète  de  Ratisbonne  en  1511)  videre 
licet,  volentes  ad  concordiam  reducere  hoc  dissidium, 
inhaerentem  quidem  justitiam  fatentur,  sed  eam,  inquiunt, 
imperfectam  et  inchoatam  qua  salvari  non  possumus  nisi 
rursus  imputetur  nobis  justitia  Christi. 

Ceterum  qui  volunt  ultra  hanc  inhaerentem  justitiam  im- 
putari  etiam  nobis  eam  quae  Christi  est,  considèrent  primo 
an  ista  inhaerens  nobis  justitia  sit  in  nobis  a  Christo,  an 
per  eam  efflciamur  participes  ojus  an  non.  Si  enim  a 
Christo  pendet,  si  ejus  meritorum  efficimur  participes  per 
eam,  sufpcit  ad  salutem  :  quandoquidem  in  Christo  omnes 
vivificantur  et  omnia  in  illo  reconciliantur.  Ad  quid  ergo 
alia  ùnputatio  postea?  Quod  si  dicant  illam  a  Christo  non 
pendere,  necesso  est  nullam  omnino  esse,  sed  confictam. 

4.  Causalité  divine  et  prédestination.  —  La  doctrine 
sur  la  grâce  et  le  libre  arbitre  avec  les  questions  con- 
nexes, outre  les  raisons  particulières  à  chaque  pro- 
blème, a  ses  racines  dans  d'autres  problèmes  fonda- 
mentaux, comme  celui  de  la  science  de  Dieu,  de  la 
causalité  divine  dans  l'ordre  naturel  et  surnaturel  et 
dans  le  problème  de  la  prédestination.  Soto  n'a  pas 
traité  directement  la  première  question  bien  que  ses  rai- 
sonnements supposent  toujours  la  solution  de  saint  Tho- 
mas, mais  il  s'occupe  largement  des  autres  et  occupe 
une  place  importante  dans  l'histoire  de  ces  problèmes. 
Pour  Soto,  Dieu  agit  et  meut  nos  puissances  en  chacun 
de  nos  actes  comme  cause  première  et  sans  porter 
atteinte  à  notre  liberté.  Cette  motion  divine,  qui  pré- 
cède, d'une  priorité  de  nature,  notre  agir,  est  néces- 
saire et  est  donnée  dans  l'ordre  naturel  et  dans  l'ordre 
surnaturel.  .Mais  c'est  une  motion  intime,  intrinsèque 
et  pas  seulement  extrinsèque,  comme  certains  auteurs 
anciens  et  modernes  se  l'imaginent,  et  qui  ne  porte 
pas  préjudice  à  notre  condition  d'êtres  libres.  Dans 
VEpistola  il,  n.  26,  après  avoir  affirmé  que  ni  la  pres- 
cience, ni  la  providence,  ni  la  mol  ion  divine  n'ôtent 
la  liberté,  il  ajoute  : 

lta  etiam  de  auxilio  ejus  pari  ratione  probatur  esse 
verum.  Necesse  enim  est  quod  ille  vult  et  ordinat,  esse  : 
atque  ita  quod  operatur  per  creaturas  suas  non  solum  esse, 
sed  ita  esse  ut  ordinat  et  vult.  Unde  etiam  B.  Thomas,  I», 
q.  xix,  a.  8,  primam  causant  contingentiae  rerum  et  radicem, 
efficaciam  et  virlutem  divinam  dicit,  quoniam  quidquid  Deus 
vult,  ita  ut  vult  esse  oportet.  Usque  adeo  ergo  credimus  ex 
divina  cooperatione  et  auxilio  non  auferri  libcrtatem  arbi- 
trii,  ut  potius  dicamus  maxime  stabilire...  lit  sicut  Deo  ut 
primo  motore  et  auctore  aliquid  opérante  in  causa  et  per 
eam,  omnino  sequitur  effectus,  nec  tamen  libertas  aufertur 
a  liberis  causis  :  ita  ut  gratiœ  distributore  opérante  pei  gra 
tlam,  non  décrit  effectus  ipse,  nec  libertas  auferetur. 

De  quelle  condition  es)  cet  le  mol  ion  divine,  néces- 
saire en  l'ordre  naturel  et  en  l'ordre  surnaturel,  cette 
action  de  Dieu  auteur  de  la  mil  lire  ou  «le  la  grâce, 
Soto  l'expose  ensuite  dans  la  même  épïtre,  n.  27  : 

Ex  qua  etiam  similitudine  hoc  quod  sequitur  ut  certum 
emper  habuimus,  quia  cum  Dous,  ni  universale  agens,  ad 
naturalia  opéra  effleaciter  moveat  voluntatem,  non  propo- 

aens  vel  suadens  tantum,  sed  in  •■.ou  Empri as,  tpsamque 

effective  inclinans,  ut  B.  Thomas  nml l i-s  locis,  maxime  in 
I*-II",  q.  i.x,  et  proprium  Dei  esse  quod  nec  angélus,  nec 


creatura  aliapossit,  ibid..  et  in  I»,  q.  cvn  et  cxi,asserit;  ita 
per  omnia,  ut  gratiae  distributor,  ad  opéra  gialiie  non  minus 
voluntatem  movet.  Sicut  enim  lumen  intellectui  praebere, 
ipsumque  ad  actum  intelligendi  confortare,  solus  Deus 
potest,  cum  et  angeli  et  homines  qune  intelligenda  sunt 
proponere  tantum  et  ostendere  possunt,...  ita  etiam  volun- 
tatem movere,  vires  praebere  ad  volendum  quaecumque  vel 
ad  naturam,  vel  ad  gratiam  pertinentia  vult,  et  cum  ipsa 
et  in  ipsa  operari,  solus  Deus  potest. 

Et  que  l'on  ne  dise  pas,  fait-il  remarquer  un  peu 
auparavant  à  Tapper.  ibid.,  n.  26,  que  Dieu  meut  déjà 
par  le  concours  général  et  comme  auteur  de  la  nature; 
non;  une  autre  motion  est  nécessaire  qui  est  de  l'ordre 
surnaturel  et  que  Dieu  donne  comme  auteur  de  la 
grâce. 

Outre  ceci,  la  doctrine  de  la  prédestination  gratuite, 
selon  saint  Augustin  et  saint  Thomas,  a  trouvé  dans 
Soto  un  énergique  défenseur.  Dans  VEpistola  1,  n.  7, 
il  confesse,  en  parlant  de  Pighi,  qu'il  ne  lit  pas 
sans  horreur  ses  ouvrages,  sine  horrore  non  lego,  préci- 
sément à  cause  de  sa  théorie  de  la  prédestination  fon- 
dée sur  la  prescience  des  mérites  et  il  ajoute  :  et  si  ad 
manus  tuas  libri  Calharini  de  prœdestinalione  venerunl, 
multo  puto  horribiliora  potuisti  légère  in  illis  et  in  allero 
de  providenlia  et  prœscientia.  On  sait  que  Catharin. 
autodidacte  en  théologie,  puisque  entré  chez  les  domi- 
nicains alors  qu'il  était  déjà  professeur  de  droit,  fut 
attaque  pour  ses  erreurs  par  divers  théologiens  domi- 
nicains de  première  importance,  ainsi  Dominique  de 
Soto,  Carranza,  Spina  et  Pierre  de  Soto.  Voir  ci-dessus, 
col.  2431,  ce  qu'en  dit  le  premier  de  ceux-ci.  Pierre  de 
Soto,  lui,  ne  pouvait  lire  sans  scandale  sa  théorie  de  la 
double  prédestination;  contre  lui,  comme  contre  tous 
ceux  qui,  d'une  manière  ou  de  l'autre,  fondaient  la 
prédestination  sur  la  prévision  des  mérites,  il  expose  la 
vraie  doctrine  de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas, 
dans  VEpistola  il,  pour  conclure  sur  ce  seul  mot  vrai- 
ment digne  d'être  noté  :  Dolui  quod  talia  in  scholis 
permiltnntur  disputari  tanguant  probabilia  et  puto  valde 
pertinere  ad  Eeclesiam  ut  illa  et  similia  damnentur  in 
concilio  et  quamdiu  non  fit,  non  video  quomodo  gravissi- 
mum  scandalum  auferatur  hsereticis.  Loc.  eit.,  n.  83.  De 
ces  erreurs  de  quelques  catholiques,  les  hérétiques  pro- 
fitaient pour  attribuer  à  l'Église  des  doctrines  qui 
n'étaient  pas  les  siennes,  ni  celles  de  ses  plus  éminents 
théologiens  ou  des  docteurs  de  l'Église.  En  écrivant 
cela  en  1551,  Soto,  comme  nous  l'avons  fait  remar- 
quer, démontre  la  continuité  de  la  pensée  thomiste. 
Voir  notre  article,  De  Solo  à  Banez  dans  La  cieneia 
tomista,  I.  xxxvn,  1928,  p.  1  15-178. 

ri. Autres  points  de  théologie.  —  Pour  terminer,  disons 
enfin  que  P.  de  Soto  est  aussi  disciple  de  saint  Thomas 
dans  les  doctrines  relatives  aux  sacrements.  Notons  en 
particulier  que  Soto  soutient  que  l'épiscopat  est  ordo 
et  sacramentum,  et,  pensons-nous,  avec  raison.  Cf.  Ins- 
tit.  sacerd.,  De  online.  Iect.  4,  fol.  259.  Ajoutons  encore 
que,  dans  sa  charge  de  confesseur  de  Charles-Quint, 
encore  qu'il  n'ait  pas  pu  approuver  toujours  l'attitude 
de  Rome,  souvent  influencée  par  des  raisons  politi- 
ques, quand  il  s'agissait  du  concile,  Soto  a  toujours 
défendu  le  point  de  vue  que,  seul,  le  pape  pouvait  le 
convoquer  cl  que  son  autorité  était  supérieure  à  celle 
du  concile.  Quand  il  prit  pari  aux  sessions  de  rassem- 
blée, il  défendit  constamment  le  droit  divin  de  l'épis- 
copat, quoique  soumis  au  pape,  chef  suprême  et  indis- 
cutable de  l'Église;  de  même  défendit-il  le  point  de 
vue  du  droit  divin  dans  la  question  de  la  résidence  des 
évêques.  Il  travailla  a  le  faire  définir,  comme  d'autres 
théologiens  cl  prélats  espagnols,  qui  y  voyaient  l'uni- 
que remède  à  tant  d'abus  qui  s'étalaient  alors  dans 
l'Église,  l'or  là,  on  éviterai!  que  les  évêchés  fussent 
conférés  a  dis  gens  qui  de  l'ait  étaient  toujours  absents 
cl  ne  songeaient  point  à  visiter  leurs  diocèses  de  toute 
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leur  vie.  On  connaît  la  lettre  de  Pierre  de  Soto  au 
pape,  écrite  sur  son  lit  de  mort,  où  il  n'hésitait  pas  à 
dire  à  Pie  IV  :  «  Si  cm  n'y  arrive  pas  (à  eette  définition 
du  droil  divin  de  la  résidence)  je  ne  doute  pas  que  le 
Siège  apostolique  y  doive  beaucoup  perdre  et  que  Vo- 
tre Sainteté  n'encoure  la  condamnation  finale  au  tri- 
bunal de  Dieu.   » 

En  somme.  P.  de  Soto  est  le  théologien  espagnol  de 
la  bonne  école  de  Salamanque,  qui  a  su  prendre  la 
défense  des  droits  delà  vraie  théologie  parmi  les  nations 
infectées  par  le  protestantisme,  aussi  bien  contre  les 
hérétiques  que  contre  les  théologiens  catholiques  plus 
ou  moins  dévoyés. 

V.  n.  Cano,  O.P. ,/;/  maestro  Fr.  Pedro  de  Solo,  O.P.,  confes- 
.s-ir^/t1  CarlosV,  y  las  controversias  politicos-teologicas  en  ilsigla 
-V17,  t.  i,  Acluacion  politico-religiosa  de  Soto,  Salamanque, 
1921  (liibliot.  de  teologos  espanoles);  t.  il,  Sotoylas  contro- 
versias teologicas  en  el  siglo  XVI  (pour  paraître  sous  peu); 
Fr.  J.-A.  card.  Orsi,  De  Pétri  a  Soto  cjusdem  ordinis  et 
Jinloci  Bavesteyn  de  concordia  gratiœ  et  liberi  arbitra  cum 
Rttardo  Tappero  epistolari  dispntatione,  Rome,  1734;  Ilis- 
toriadores  del  convento  de  S.  Esteban  de  Salamanca,  3  vol. 
publiés  par  P.  Cuervo,  O.  P.,  Salamanque,  1914, 11115, 1916. 
Venancio    1).   Cabro. 

SOTWEL  Nathanaël,   \  oir  SoUTHWELL. 

SOUPSTRE   (Joseph  Bonnières de)  (1658-1726), 

né  en  Artois,  le  2  décembre  1058,  entra  chez  les  jé- 
suites de  Paris  en  1676.  Il  s'adonna  surtout  au  minis- 
tère et  à  la  prédication.  11  mourut  à  Lille,  le  22  décem- 
bre 1726. 

Le  P.  Souastre  a  publié  les  Lettres  concernant  la  reli- 
gion écrites  à  un  capitaine  du  régiment  de  Lindebonm, 
avec  les  réponses  dndit  capitaine.  Lille,  1710.  in-12.  Ces 
Lettres  ayant  été  imprimées  d'une  manière  incomplète, 
Souastre  publia  les  Lettres  sur  le  culte  et  l'invocation 
de  la  très  sainte  Vierge  et  des  saints  écrites  à  M.  d'Ab- 
badie,  capitaine  au  régiment  de  Lindeboom,  avec  les 
réponses  de  cet  officier  protestant  et  la  réfutation  de  ces 
Ltéponses,  Lille,  1710,  in-12;  le  recueil  comprend  onze 
lettres  (sept  du  jésuite  et  quatre  du  capitaine).  Souas- 
tre s'applique  à  montrer  (pie,  seul,  Jésus-Christ  est 
vraiment  médiateur.  Sauveur  et  Rédempteur,  tandis 
que  les  saints  sont  seulement  médiateurs  de  prière  et 
de  suffrages,  suppléants  et  amis.  Mémoires  de  Trévoux, 
avril  1712,  p.  627-644.  Un  ministre  de  Hollande  ré- 
pondit à  ces  Lettres,  en  attaquant  tout  particulière- 
ment l'autorité  de  l'Église. 

lis  jansénistes  ont  accusé  le  P.  Souastre  d'avoir 
imprimé  à  Lille  le  fameux  Problème  ecclésiastique  qui 
aurait  élé  composé  par  un  de  ses  confrères.  C'est  ce 
qu'affirme  Quesnel  dans  plusieurs  lettres  de  1699  et 
dans  l'écrit  intitulé  Solution  de  divers  problèmes  très 
importants  pour  la  paix  de  l'Église,  tirée  du  Problème 
ecclésiastique  proposé  depuis  peu  contre  M.  l'archevêque 
île  Pans.  Les  Mémoires  chronologiques  et  dogmatiques 
pour  servir  à  l'histoire  ecclésiastique  depuis  1600  (t.  iv, 
p.  111-112)  soutiennent  la  même  opinion,  mais  l'hypo- 
thèse, affirmée  par  la  plupart  des  écrivains  jansénistes, 
parait  sans  fondement,  car  A.  Vacant  dans  une  bro- 
chure qui  reproduit  trois  articles  de  la  Revue  des 
sciences  ecclésiastiques  (mai,  juillet  et  août  1890)  a 
prouvé  que  l'écrit  publié  contre  le  cardinal  de  Noailles 
a  pour  auteur  le  P.  Hilarion  Monnier.  Voir  ici  art. 
Quesnel,  t.  xm,  col.  1483-1484. 

On  attribue  aussi  au  P.  Souastre  le  Système  de 
M.  Xicole  touchant  la  grâce  universelle,  Cologne,  1699, 
in-12,  et  1701,  et  l'écrit  publié  sous  un  titre  légèrement 
différent  :  Testament  spirituel  prétendu  du  S.  Nicole  ou 
Système  touchant  la  grâce  universelle,  Amsterdam,  1703, 
in-12. 

Paquot,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  littéraire  des 
dix  sept  provinces  des  Pays-Bas,  t.  xiv,  1768,  p.  34-51  ;  De 


Backer,  Bibliothèque  des  écrivains  de  la  Compagnie  de  Jésus, 
t.  i,  p.  109-110;  Sommervogel,  Biblioth.  de  la  Comp.  de 
Jésus,  t.  i,  col.  1746-1748. 

J.   Carbeybe. 

SOUFISME,  tendance  ascétique  et  mystique 
née  au  sein  de  l'islam.  —  I.  Définition.  IL  Origine 
et  influences  diverses  (col.  2444).  III.  Doctrines 
(col.  2447).  IV.  Histoire  (col.  2449).  V.  Déviations  et 
oppositions  (col.  2453).  VI.  Les  confréries  (col.  2455). 
VIL  Conclusions  (col.  2456). 

I.  Définition.  —  Le  mot  soufisme,  pris  dans  son 
sens  le  plus  général,  désigne  dans  l'Islam  toute  profes- 
sion publique,  individuelle  ou  corporative,  d'ascétisme 
et  de  mystique. 

Ce  terme  dérive  de  l'arabe  soùf,  laine,  parce  que  les 
premiers  soûfis  affectèrent  de  se  vêtir  d'un  manteau 
de  laine  blanche  à  l'imitation  des  moines  et  des  ascètes 
chrétiens.  Il  a  pour  synonyme  le  vocable  faqir,  pauvre, 
non  pas  dans  le  sens  purement  matériel  d'un  individu 
qui  vivrait  dans  la  misère,  mais  avec  la  signification  de 
quelqu'un  qui  se  tient  volontairement  dans  un  état 
de  besoin  et  de  dépendance  complète  à  l'égard  de  Dieu. 
Derviche  est  un  terme  persan  qui  signifie  le  mendiant 
et  qui  fait  allusion  surtout  au  détachement  du  monde. 
Dans  l'Afrique  du  Nord,  on  emploie  plus  volontiers  le 
mot  marabout,  de  l'arabe  el-morâbitùn,  qui  désigne  le 
moine  guerrier  habitant  un  ribât  ou  couvent  fortifié. 

L'acte  de  se  vouer  à  la  vie  mystique,  c'est-à-dire  de 
revêtir  le  vêtement  de  laine,  s'appelle  lasawoûf.  Le 
terme  de  soûft  attribué  à  un  individu,  n'apparaît  dans 
l'histoire  qu'au  ixe  siècle  avec  deux  ascètes  de  Koûfa, 
Djàbir  ibn  Haiyan  et  Abou  Hachim.  Au  témoignage 
des  historiens  arabes  le  pluriel  soùfiya  désigne  une 
école  chi'ite  de  mystiques  musulmans  née  à  Koùfa 
et  dont  le  dernier  maître  'Abdak  al-soûfî  s'éteignit  vers 
210  (825).  Il  semble  donc  bien  que  le  vocable  soit  origi- 
naire de  la  basse  Mésopotamie,  aux  points  de  contact 
entre  l'islam  orthodoxe  et  le  chi'isme  persan. 

II.  Origine  et  influences  diverses.  —  Le  R.  P. 
Lammens,  le  maître  des  études  islamiques,  a  bien  mis 
en  lumière  la  difficulté  du  problème  en  ce  qui  concerne 
les  origines  de  la  mystique  musulmane,  L'Islam, 
p.  123  sq  :  «  La  Chari'a  (la  loi  coranique)  ne  légifère 
pas  pour  le  for  interne.  Discipline  sociale,  sorte  de  loi 
supérieure,  elle  borne  son  ambition  à  grouper  tous  les 
fidèles  autour  des  rites  et  des  observances  de  la  com- 
munauté islamique,  sans  se  soucier  d'entrer  dans  le 
détail  de  leur  vie  intérieure.  La  fidélité  à  la  Chari'a 
n'en  est  pas  moins  censée  opérer  leur  perfectionnement 
spirituel.  En  douter  serait  mettre  en  question  sa  qua- 
lité de  législation  révélée.  On  imaginera  difficilement 
une  antinomie  plus  formelle  entre  cette  conception  et 
celle  qui  donnera  naissance  au  soufisme.  » 

«  Sans  doute  le  sentiment  mystique  «  ne  saurait  être 
«  l'apanage  exclusif  d'une  race  »  (Massignon).  Le  Coran 
veut  n'être  que  la  rédaction,  à  l'usage  des  Arabes,  de 
la  grande  révélation  qui  a  donné  naissance  aux  reli- 
gions monothéistes.  Plusieurs  de  ses  versets  ne  sont 
que  des  transcriptions  et  des  réminiscences  scriptu- 
raires.  Beaucoup  inculquent  vivement  la  crainte  de 
Dieu  et  de  ses  jugements,  laquelle  se  trouve  à  la  base 
de  toute  saine  ascèse.  D'autres  passages  coraniques 
soulignent  la  valeur  de  l'intention  dans  la  vie  morale 
et  religieuse.  Ces  textes  considérés  par  le  croyant 
comme  inspirés,  par  lui  dûment  récités  et  médités,  pou- 
vaient aboutir  à  des  essais  «  d'intériorisation  »,  et 
ainsi  élever  graduellement  à  l'oraison  mentale.  Dans 
son  ensemble  pourtant,  le  Coran  semble  peu  fait  pour 
exciter  la  sensibilité  intérieure  et  proprement  spiri- 
tuelle. Il  ignore  la  déchéance  de  la  nature  humaine  et, 
nulle  part,  il  ne  déclare  la  guerre  au  vieil  homme  pour 
revêtir  l'homme  nouveau.  La  nécessité  de  cette  lutte, 
axiome  de  l'ascétisme  chrétien,  et  non  moins  le  dogme 
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de  la  chute  originelle  semblent  à  l'orthodoxie  musul- 
mane des  illusions  diaboliques.  » 

«  Cette  carence  de  vie  intérieure,  la  prédominance  de 
l'élément  juridique  dans  l'islam  officiel  ne  pouvaient 
satisfaire  toutes  les  consciences,  ni  surtout  convenir 
aux  néophytes  musulmans,  transfuges  des  mono- 
théismes  antérieurs.  De  leur  précédente  éducation 
religieuse,  ils  avaient  gardé  le  souvenir  d'un  autre 
idéal,  comme  une  nostalgie  de  perfection  et  d'ascen- 
sion spirituelles.  Ces  esprits  plus  raffinés  ne  tardèrent 
pas  à  se  trouver  à  l'étroit  au  sein  d'un  dogmatisme 
rigide  sans  rayonnement  liturgique,  religion  de  guer- 
riers et  de  pasteurs,  convenant  à  la  société  patriarcale 
de  l'Arabie  préhégirienne.  Le  formalisme  extérieur  de 
la  Charî'a,  la  législation  minutieuse  élaborée  par  les 
écoles  orthodoxes  ne  tenaient  aucun  compte  de  la 
«  sensibilité,  de  la  tendresse  •  spirituelles  que  le  Coran 
(lvii,  27)  a  louées  chez  les  chrétiens  :  «  En  quoi,  se 
■  demande  Ghazàli,  les  discussions  sur  les  cas  de  di- 
«  vorce,  sur  les  ventes  et  les  achats  préparent-elles  les 
«  croyants  à  l'au-delà?  » 

Dès  lors  à  quelle  impulsion  attribuer  le  déclenche- 
ment de  ce  mouvement  d'ascèse  et  de  mysticisme 
connu  sous  le  nom  de  soufisme? 

I  es  historiens  des  religions  se  partagent  ici  en  deux 
groupes.  Les  uns,  avec  L.  Massignon,  Essai  sur  les 
origines  du  lexique  technique  de  la  mystique  musulmane, 
Paris,  1922,  font  du  soufisme  un  mouvement  exclusi- 
vement musulman.  Les  tendances  mystiques,  disent- 
ils,  sont  de  tous  les  pays  et  de  toutes  les  races.  Quel 
que  soit  le  problème  de  la  vie  intérieure  du  prophète, 
il  n'en  reste  pas  moins  vrai  que  le  Coran  renferme 
nombre  de  versets  contenant  des  avertissements 
l'ibrah)  qui  sont  en  fait  des  conseils  d'ascèse.  D'autres 
versets  mentionnent  des  phénomènes  illuminatifs  ou 
extatiques.  Cette  mystique  requiert  normalement  une 
ascèse  morale  qui  sépare  des  créatures,  une  rectifica- 
tion du  vouloir  et  des  désirs  qui  établit  en  quelque 
sorte  le  croyant  dans  un  état  de  grâce  et  qui  trouve  son 
couronnement  dans  un  hommage  complet  de  l'indi- 
vidu à  l'Être  transcendant,  souverain  Seigneur  et  sou- 
verain Bien.  Il  y  a  donc  là,  basé  sur  le  texte  sacré,  un 
élément  qui,  avec  le  temps,  lorsque  l'islam  sera  sorti 
de  l'enivrement  des  premières  conquêtes,  devra  nor- 
malement se  développer  en  une  ascèse  et  en  un  mysti- 
cisme foncièrement  musulmans  :  «  C'est  du  Coran 
constamment  récité,  médité,  pratiqué,  que  procède  le 
mysticisme  islamique  dans  son  origine  et  dans  son 
développement.  »  Op.  cit.,  p.  NI. 

Pour  soutenir  cette  opinion,  M.  Massignon  allègue 
que,  parmi  les  sahabù,  les  compagnons  du  prophète,  se 
trouvent  déjà  les  précurseurs  authentiques  de  la  mys- 
tique musulmane  :  Abou  Dharrjf  31  (652)],  Hodhayfah 
i»ii  rjosaîl  [1  36  (657)]  et  surtout  'Imran  ibn  Hosain 
Khozâ'î  [t  52  (672)],  cadi  démissionnaire  pour  une 
injustice  involontaire  et  qui  passa  les  trente  dernières 
années  de  sa  vie,  malade,  sur  un  lit  de  douleurs  et  dans 
une  admirable  résignation  amoureuse  à  la  volonté  de 
Dieu.  Après  eux  apparaissent  dans  l'islam,  et  dès  le  pre- 
mier siècle  de  l'hégire,  des  ascètes  (noussâk,  zouhhùd), 
des  pénitents  ou  pleureurs  (bakkâ'oûn),  des  prédica- 
teurs populaires  (qoûssâs).  D'abord  isolés,  ils  tendent 
rouper  en  deux  écoles  qui  ont  leur  centre,  l'une 
a  Basra  (Bassora),  l'autre  à  Koûfa.  A  partir  de  850  de 
notre  ère,  Bagdad  devient  le  centre  du  mouvement 
mystique  musulman  avec  sermons,  conférences,  con- 
certs et  poésies  mystiques. 

D'autres  savants,  comme  le  B.  1'.  Lammens, 
L' Islam,  p.  127  sq.,  admettent  au  contraire  que  le 
mysticisme  musulman  se  fonde  en  réalité  sur  l'ascèse 
chrétienne  et  c'est  ;i  cette  théorie  qu'il  convient,  pen- 
sons-nous, de  réserver  son  adhésion. 

Le  Coran,  niant  le  péché  originel,  refuse  par  le  fait 


même  la  nécessité  d'un  renoncement  quelconque, 
d'une  ascèse  nécessaire  au  redressement  de  l'homme. 
De  l'avis  des  commentateurs  les  plus  autorisés  du 
Coran,  Allah  se  place  dans  un  lointain  inaccessible; 
entre  le  Créateur  et  sa  créature  la  possibilité  même 
d'une  réciprocité  quelconque,  à  plus  forte  raison 
d'amour,  n'existe  pas.  De  fait,  les  interprètes  de  la  plus 
stricte  orthodoxie,  depuis  les  plus  anciennes  sectes 
comme  les  kharidjites  et  les  imamites  jusqu'aux 
modernes  wahabites  se  refusent  à  accepter  le  soufisme. 
C'est  donc  que  ce  mysticisme  serait  dans  l'islam  un 
apport  étranger.  Sans  doute  le  soufisme  est  né  du 
besoin  qu'éprouvent  certaines  âmes  d'entrer  en  rap- 
ports plus  étroits  avec  Dieu  autrement  que  par  la 
simple  fidélité  aux  pratiques  extérieures  et  par  la  voie 
de  la  justice  légale,  du  besoin  qu'elles  ont  ressenti 
d'une  expérience  religieuse  plus  personnelle  et  plus 
intense,  mais  c'est  l'exemple  des  ascètes  et  des  moines 
chrétiens  qui  aurait  montré  le  chemin.  Il  était  d'au- 
tant plus  naturel  de  s'y  engager  que  le  prophète  lui- 
même  avait  indiqué  la  voie.  Le  Coran  vante  l'humilité 
des  moines  (v,  85),  il  loue  le  monachisme,  la  rahba- 
nyija,  qu'ils  ont  «  spontanément  embrassé  afin  de  s'at- 
tirer le  bon  plaisir  d'Allah  »  (lvii,  27),  l'extrême  bien- 
veillance et  la  douceur  des  chrétiens.  Certaines  sou- 
rates préconisent  la  prière  nocturne  et  les  prostrations 
à  l'imitation  des  offices  dans  les  monastères  chrétiens. 
Les  premiers  ascètes  musulmans  sont  appelés  rahib 
(moines)  et  certains  d'entre  eux  prétendent  marcher 
sur  les  traces  du  Christ.  Les  premières  communautés 
sou  tiques  musulmanes  (khanqàh)  sont  en  Palestine, 
à  Bamleh  et  à  Jérusalem,  ou  en  .Mésopotamie  où  les 
couvents  nestoriens  étaient  nombreux  et  une  bonne 
partie  du  vocabulaire  ascétique  et  mystique  musulman 
est  emprunté  au  syriaque.  M.  Massignon  le  reconnaît 
sans  vouloir  en  tirer  toutes  les  conséquences,  puisqu'il 
parle  lui-même  «  d'hybridation  féconde»  entre  Arabes 
chrétiens  et  musulmans.  Il  cite  d'ailleurs  ces  vers 
extrêmement  significatifs  qu'Ibrahim  ibn  al-Jonayd 
[t  vers  270  (884)]  disait  avoir  trouvés  comme  épi- 
taphe  du  Kitâb  al  rohbân  de  Boyolànî  [f  238  (852)]. 

Sermons  de  moines,  récits  de  leurs  actions, 

Nouvelles  véridiques  émanant  d'âmes  condamnées. 
Semions  qui  vous  guérissent,  car  nous  les  recueillons, 

Bien  que  l'avis  (médical)  provienne  de  quelque  damné. 
Sermons  qui  lèguent  à  l'âme  un  avertissement  l'ibrah), 

La  laissent  anxieuse,  errant  autour  des  tombeaux. 
Sermons,  bien  qu'il  répugne  à  l'âme  de  les  relire, 

Qui  incitent  à  la  soufTrance  le  cœur  qu'ils  ont  débusqué. 
Prends  ceci  pour  toi,  toi  qui  m'écoutes;  si  tu  sais  t'interdire 

[le  mal. 

Hâte-toi!  La  mort  est  la  première  visiteuse  à  attendre. 

Ajoutons  qu'un  certain  nombre  d'oeuvres  primitives 
de  l'islam  ascétique  paraissent  être  de  libres  transposi- 
tions d'oeuvres  chrétiennes.  En  particulier  les  para- 
boles attribuées  au  Christ  et  qui  sont  éditées  par  Asin 
Palacios  sous  le  titre  Logia  D.  Jesu...  agrapha,  se 
retrouvent  en  des  recensions  presque  identiques  chez 
Dostowa'î  |t  153  (77(1)1,  Mohâsibi  [f  243  (857)],  et 
Yàhiz  [f  255  (868)].  Cf.  Massignon,  op.  cit.,  p.  55. 

A  ces  influences  chrétiennes  incontestables  vinrent 
s'en  adjoindre  d'autres.  Lorsque  le  mouvement  des 
conquêtes  musulmanes  se  fut  quelque  peu  ralenti,  les 
centres  intellectuels  de  l'islam  entrèrent  en  relations 
avec  les  milieux  syriaques.  Depuis  la  lin  du  vc  siècle 
de  notre  ère  cette  langue  tendait  à  remplacer  le  grec  et 
de  nombreuses  traductions  avaient  mis  à  la  disposi- 
tion des  penseurs  du  Proche-Orient  les  trésors  de  la 
philosophie  grecque.  Ces  milieux  étaient  surtout  chré- 
tiens, très  rarement  juifs,  et  en  certains  cas  païens 
—  les  pseudo-sabéens  de  Harran  en  sont  un  exemple 
célèbre.  Cf.  ci-dessus,  art.  Sabéens,  col.  436.  Ils  révé- 
lèrent aux  musulmans  non  seulement  la  mystique  néo- 
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platonicienne,  mais  encore  tout  le  syncrétisme  philo- 
sophique oriental.  Le  manichéisme  persan,  le  maz- 
déisme sous  le  couvert  d'un  enseignement  scientifique 
(astrologie  et  alchimie),  introduiront  des  idées  gnosti- 
ques  et  la  doctrine  de  Vichrâq,  l'illumination,  provient 
de  ces  influences.  Dieu  et  le  monde  sont  conçus  comme 
une  lumière  et  notre  mode  de  connaissance  comme  une 
illumination  venue  d'en  haut  par  l'intermédiaire  du 
monde  des  esprits. 

L'islam  s'est  trouvé  en  rapport  avec  l'Inde  et  l'hin- 
douisme par  le  port  de  Bassora  et  les  colonies  musul- 
manes établies  sur  les  bords  de  l'Indus.  Les  influences 
indiennes  incontestables  dans  le  domaine  de  la  méde- 
cine et  des  mathématiques,  se  sont  également  manifes- 
tées dans  la  mystique.  Le  célèbre  ascète  Biroûni,  mort 
en  440  (1048),  avait  traduit  et  étudié  le  Yoga-sutra 
de  Patanjali,  le  maître  de  l'école  du  Samkhya,  celui  qui 
a  donné  à  la  mystique  hindouiste  sa  forme  classique; 
le  fana,  l'anéantissement  du  moi,  l'évanescence  de  la 
personnalité  humaine  aboutissant  à  la  pérennisation  en 
Allah  (  baqd)  semble  bien  être  aussi  d'origine  hindoue. 

On  pourrait  dire  en  résumé  que  la  mystique  musul- 
mane, comme  d'ailleurs  toute  mystique,  procède  ab 
intra  de  la  grâce  de  Dieu,  mais  or.  devra  estimer  que 
les  doctrines  chrétiennes  sur  la  perfection  et  les  exem- 
ples du  monachisme  ont  été  la  cause  occasionnelle 
principale  du  soufisme.  Des  éléments  dévotionnels  ont 
été  plus  particulièrement  empruntés  au  christianisme, 
des  théories  et  des  termes  philosophiques,  des  analo- 
gies et  des  parallélismes  relèvent  du  néo-platonisme  et 
de  l'hindouisme  et  les  déviations  extrêmes  ont  surtout 
leur  source  dans  le  manichéisme  persan. 

III.  Doctrines.  —  Pour  comprendre  la  mystique 
musulmane,  il  faut  se  rappeler  avant  tout  que  son 
objet  propre  et  reconnu  est  le  Dieu  un  et  personnel  de 
l'islam.  Elle  est  donc  d'inspiration  strictement  mono- 
théiste et  les  déviations  panthéistes  ou  monistes  qu'on 
pourra  y  rencontrer  sont  étrangères  au  soufisme  pri- 
mitif. Dès  lors,  comme  toute  mystique  monothéiste, 
qu'elle  soit  naturelle  ou  surnaturelle,  le  soufisme  re- 
quiert tout  d'abord  une  ascèse  morale,  une  rectifi- 
cation des  désirs  et  du  vouloir,  couronnée  par  un  hom- 
mage complet  de  soi  à  l'Être  transcendant,  souverain 
Seigneur  et  souverain  Bien. 

On  trouvera  dans  l'épître  (Risalà  )  de  Qoshairi  [f  465 
(1073)],Iepremierexposé  systématique  de  la  doctrine 
soùfite.  Conformément  à  la  pratique  chrétienne. 
Qoshairi  place  à  la  base  de  la  vie  mystique  le  repentir  et 
la  retraite.  Le  repentir  véritable  exige  trois  choses  :  le 
regret  de  ce  qui  a  précédé,  l'abandon  actuel  du  péché,  la 
résolution  de  ne  plus  y  retomber  à  l'avenir.  Il  y  a  trois 
degrés  dans  le  repentir  :  le  repentir  par  la  crainte  du 
châtiment;  le  repentir  par  le  désir  de  la  récompense; 
et  le  repentir  par  respect  de  l'ordre  de  Dieu.  La  retraite 
est  nécessaire  pour  mettre  le  soûfî  dans  la  pureté  de 
l'âme.  H  doit  croire,  en  se  séparant  du  monde,  qu'il 
délivre  les  hommes  de  ses  propres  vices  et  non  qu'il 
se  sauve  des  vices  des  hommes. 

L'ascèse  comprend  :  la  crainte  de  Dieu  ou  piété, 
l'abstention  du  péché  ou  purgation  des  vices,  l'ascé- 
tisme proprement  dit  ou  mortification.  Il  y  a  ascé- 
tisme d'abord,  quand  l'homme  se  tient  avec  patience 
et  humilité  dans  sa  situation,  satisfait  du  sort  que  Dieu 
lui  a  départi,  mais  surtout  quand  Dieu  ayant  gratifié 
son  serviteur  d'un  bien  licite,  celui-ci  l'en  remercie, 
puis,  de  sa  propre  volonté,  s'en  abstient  malgré  la 
permission  divine. 

Le  silence,  la  componction,  l'humilité  sont  les  ver- 
tus propres  aux  ascètes.  Le  silence  est  un  moyen  de  se 
tenir  en  la  présence  de  Dieu.  La  componction  retient 
le  cœur  et  l'empêche  de  s'égarer  dans  les  vallées  de 
l'ignorance  :  ■  L'homme  qui  a  de  la  componction 
avance  plus  en  un  mois  dans  le  chemin  de  Dieu  que  ne 


le  fait  en  un  an  celui  qui  en  est  dépourvu.  »  L'humilité 
conduit  à  l'abandon  qui  est  le  terme  de  l'éducation 
ascétique.  Qoshairi  le  définit  :  «  l'état  du  cœur  qui  se 
tient  entre  les  mains  de  Dieu  ».  Et  ici  apparaît  la 
célèbre  comparaison  :  »  L'homme  abandonné  doit  être 
entre  les  mains  de  Dieu  comme  le  cadavre  entre  les 
mains  du  laveur,  que  celui-ci  retourne  comme  il  veut 
et  qui  n'a  plus  ni  mouvement  ni  action  libre.  Il  atta- 
che son  cœur  aux  choses  divines  et  se  repose  en  Dieu 
qui  lui  suffit.  »  Cet  état  d'abandon  engendre  la  certitude 
et  la  certitude  fait  naître  le  rafraîchissement  et  la 
paix. 

Pour  que  Dieu  puisse  ainsi  se  manifester  au  soûfî  dans 
la  paix,  il  faut  que  son  âme  soit  désencombrée  et  sou- 
mise, qu'elle  soit  «  anéantie  »,  mais  à  condition  de 
comprendre  que  cet  anéantissement  n'est  que  la  ces- 
sation d'un  gaspillage  d'énergie.  Le  but  de  l'ascèse 
n'est  pas  de  faire  de  l'âme  un  désert,  mais  plutôt  un 
de  ces  jardins  mystiques  que  chantent  les  poètes  per- 
sans, où  des  floraisons  embaumées  et  des  arbres  ployant 
sous  les  fruits  s'offrent  à  la  venue  imminente  du  Bien- 
Aimé. 

Chez  les  meilleurs  parmi  les  contemplatifs  musul- 
mans, cette  venue  de  Dieu  est  escomptée  avec  une 
confiance  ferme  qui  soutient  et  oriente  dès  le  début 
l'effort  ascétique  et  ils  décrivent  les  états  par  lesquels 
le  soùfi  doit  passer  pour  parvenir  à  cet  anéantissement 
qui  permettra  la  manifestation  de  Dieu  :  «  La  croyance 
unitaire  (c'est-à-dire  la  croyance  monothéiste),  dit 
Qoshairi.  en  est  le  commencement,  l'invention  de  Dieu, 
le  milieu  et  l'existence  (c'est-à-dire  la  vie  unitive),  la 
fin.  On  n'atteint  à  l'existence  qu'après  être  sorti  du 
lieu  de  l'invention;  et  Dieu  n'existe  (pour  l'âme) 
qu'après  l'évanouissement  de  la  chair,  car  la  chair  ne 
peut  exister  quand  apparaît  le  sultan  de  vérité.  » 
Avicenne  |t  429  (1037)],  Al-Ghazâli  [t  505  (1111)]  pro- 
fessent la  même  doctrine  et,  pour  ce  dernier,  l'extase 
est  l'aboutissement  normal  de  l'ascèse.  C'est  «  une 
perception  immédiate  comme  si  l'on  touchait  les  ob- 
jets avec  la  main  »  et,  ajoute  Ibn  Arabi  [t  638  (1240)]. 
«  la  science  de  ceux  qui  possèdent  la  vérité,  résulte 
d'une  découverte  divine  et  ne  reçoit  pas  la  contradic- 
tion. ■ 

Mais  cette  union  à  Dieu,  état  de  joie  et  de  clarté  où 
l'âme  s'isole  en  compagnie  de  Dieu,  ce  point  culminant 
des  stations  mystiques,  cette  transformation  en  Dieu, 
l'ascète  n'y  parvient  que  si  Dieu  lui-même  invite  et 
confère  sa  grâce.  Et  c'est  là  précisément  le  point  dou- 
loureux de  la  mystique  musulmane,  par  où  elle  man- 
que son  but  et.  dans  son  désir  de  l'atteindre  malgré 
tout,  finit  par  se  détourner  de  Dieu  et  s'égarer  dans 
toutes  les  déviations  possibles. 

Le  soûfî  présomptueux  qui  prétend  forcer  le  seuil 
de  la  grâce  par  la  vertu  intrinsèque  de  l'effort  ascétique, 
qui  sape  tous  les  appuis  naturels  du  moi,  sans  rencon- 
trer d'autre  part  le  soutien  du  bras  divin,  après  une 
phase  enivrante  d'exaltation  de  son  être  intime,  finit 
par  s'écrouler  dans  un  état  d'annihilation  et  d'incons- 
cience qui  déçoit  son  ambition  suprême.  Il  a  cru  ren- 
contrer un  Dieu  personnel;  il  défaille  physiquement  en 
n'étreignant  que  le  moi  vide.  Il  semble  que  ce  soit 
cette  amère  déception  que  note  M.  Massignon  chez  le 
rude  et  impérieux  ascète  Bistàmî  |f  260  (874)]  :  «  Bis- 
tàmî  constate  que  le  concept  même  de  cette  pure  évi- 
dence monothéiste  n'est  qu'une  déception,  khada'h. 
Se  maintenir  l'intellect  en  contemplation  simple 
comme  un  miroir  exposé  aux  attributs  fulgurants  de 
la  Majesté  divine  n'aboutirait  qu'à  détruire  la  per- 
sonnalité du  mystique.  » 

A  cette  extase  intellectuelle  qui  rappelle  celle  de 
Plotin,  l'immense  majorité  des  soùfis  n'a  jamais  atteint. 
La  plupart  d'entre  eux  se  sont  sagement  confinés  dans 
un  mysticisme  amoindri,  mais  d'autres,  à  la  suite  d'Ibn 
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al-'Arabî,  ont  versé  dans  le  monisme  panthéïstique  et 
d'autres  encore  ont  prétendu  provoquer  artificielle- 
ment l'extase  et  par  des  danses  ou  des  chants  viseront 
à  déclencher  mécaniquement  des  phénomènes  anor- 
maux comme  la  perte  des  sens,  que  le  vulgaire  s'obs- 
tinera à  confondre  avec  le  ravissement  illuminatif. 

Pourtant  quelques  mystiques  comme  Al-Hallâj 
[t  309  (922)]  et  Al-Ghazâli  demeurèrent  fidèles  à  l'idéal 
mystique,  entendu  dans  toute  son  ampleur  et  toute  sa 
pureté.  Pour  eux,  c'est  l'étincelle  divine  seule  qui  peut 
allumer  l'incendie  de  l'extase.  Au  point  culminant  de 
l'état  mystique,  la  transformation  surnaturelle  de 
l'âme  en  Dieu,  l'union  immédiate  de  l'intelligence  et  de 
la  volonté  avec  lui  ne  se  réalisent  que  par  la  munifi- 
cence du  Dieu  transcendant. 

«  Les  états  de  l'âme  d'où  surgit  l'extase  divine,  c'est  Dieu 

[qui  les  provoque  tout  entiers, 

Quoique  la  sagacité  des  puissants  soit  impuissante  à  le 

[comprendre! 

L'extase,  c'est  une  incitation,  puis  un  regard  (de  Dieu)  qui 

[grandit  on  flambant  dans  les  consciences. 

Lorsque  Dieu   vient   habiter  ainsi   la  conscience,  celle-ci, 

[doublant  d'acuité, 

Permet  alors  aux  voyants  d'observer  trois  phases  distinctes: 

Celle  où  la  conscience,  encore   extérieure   à   l'essence   de 

[l'extase,  reste  spectatrice  étonnée; 

Celle  où  la  ligature  du  sommet  de  la  conscience  s'opère; 

Et  (celle)  alors  (où)  elle  se  détourne  vers  celui  qui  considère 

ses  anéantissements,  hors  de  portée  pour  l'observateur.  » 

Hallàj,  Maivéjida  Haqq,  cité  par  L.  Massignon,  Al-Hallaj, 

martyr  mystique  de  l'Islam,  t.  il,  p.  529. 

Ainsi  donc  à  l'homme  est  imputé  le  désir,  mais  l'es- 
prit souffle  où  il  veut  et  dans  l'union  extatique  l'ini- 
tiative appartient  à  Dieu. 

IV.  Histoire.  —  Il  a  déjà  été  dit  précédemment 
comment  aux  premiers  siècles  de  l'hégire  quelques 
groupes  d'ascètes,  mus  par  un  sentiment  de  pénitence 
et  de  dévotion,  déterminés  très  probablement  par 
l'exemple  des  moines  chrétiens,  se  sont  constitués  à 
Koùfa,  à  Damas,  à  Bassora,  à  la  Mecque,  à  Médine 
et  jusque  dans  le  Khoràssàn.  Au  second  siècle,  l'inva- 
sion mystique  gagne  avec  une  incroyable  rapidité  et 
une  doctrine  sou  rite  s'organise  de  plus  en  plus  ferme 
[80  (699)  à  180  (796)]  : 

1°  Hasan  Basrî  avait  connu  la  grande  crise  que  la 
communauté  islamique  traversa  après  la  mort  de 
Mahomet.  Il  est  né  probablement  à  Médine  en  21 
(643)  et  sa  mort  se  place  en  110  (728).  On  le  considère 
à  juste  titre  comme  l'un  des  fondateurs  du  sunnisme, 
il  pratique  une  morale  tutioriste  et  met  l'accent  sur 
l'esprit  qu'il  fait  passer  avant  la  lettre.  Il  demeure 
scrupuleusement  fidèle  aux  rites  et  observances,  mais 
il  pose  en  fait  que  l'intention  a  une  valeur  primordiale. 
Sa  vie  religieuse  se  caractérise  par  un  renoncement 
universel  et  plénier  à  ce  qui  est  périssable  et  il  préco- 
nise la  pratique  de  l'examen  particulier.  C'est  par  là 
que  le  soûfi  parviendra  à  la  rida,  la  complaisance  réci- 
proque de  l'âme  et  de  Dieu,  c'est-à-dire  à  la  sainteté. 

Du  moment  que  la  préoccupation  dominante  en  mon 
cher  serviteur  devient  celle  de  se  souvenir  de  Moi,  je  lui  fais 
trouver  son  bonheur  et  sa  joie  à  se  souvenir  de  Moi.  Et, 
lorsque  je  lui  ai  fait  trouver  son  bonheur  et  sa  joie  à  se 
souvenii  de  Moi,  il  Me  désire  et  Je  le  désire.  Et  lorsqu'il  Me 
désire  et  que  Je  le  désire,  Je  lève  les  voiles  entre  Moi  et  lui 
et  Je  deviens  un  ensemble  de  repères  devant  ses  yeux.  De 
tels  hommes  ne  M'oublient  pas,  lorsque  les  autres  oublient... 
Voilà  ceux  dont  Moi,  lorsque  je  veux  infliger  une  calamité 
aux  habitants  de  la  terre,  Je  nu-  ressouviens  (à  temps)  pour 
écarter  d'elle  cette  calamité.  Cité  par  L.  Massignon,  Essai, 
p.  173  sq. 

2"  Le  mouvement  d'intériorisation  et  d'approfon- 
dissement de  l'islam,  si  fort  préconisé  par  Hasan 
Basrî,  s'unifie  dans  l'école  de  Bassora  grâce  surtout  a 
'Abdal-\VahîdibnZayd|t  177  (793)],  qui  organise  I  ag 
glomération  cénobitique  d'Abbadan.   Il   a  fortement 
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exprimé  l'état  d'esseulement  qu'une  vocation  mystique 
sincère  fait  traverser.  Son  disciple  Dârànî  |f  215(830)] 
transporte  en  Syrie  le  mouvement  soûfite  de  Bassora. 
Avec  lui,  Ghatàfâni  [f  246  (860)],  Antâkî  [f  vers  220 
(860)]  représentent  l'école  syrienne.  De  tendances  plus 
opportunistes,  leurs  itinéraires  mystiques  semblent 
encore  assez  mal  dessinés. 

3°  La  fondation  de  Bagdad  amena  les  ascètes  de  Koû- 
fà  et  de  Bassora  à  se  rapprocher  de  la  capitale  abbaside. 
L'auteur  principal  de  l'école  bagdadite  est  Mohâsibî 
[165  (781)-243  (857)],  mais  nous  ne  connaissons  mal- 
heureusement rien  de  sa  vie  en  dehors  de  son  enseigne- 
ment, où  se  combinent  pour  la  première  fois  avec  une 
rare  puissance  ■  le  respect  fervent  des  plus  naïves  tra- 
ditions, la  recherche  implacable  d'un  perfectionne- 
ment moral  intérieur  et  le  souci  aigu  de  définitions 
philosophiques  exactes  ».  Massignon,  Essai,  p.  212.  Sa 
mystique  peut  se  résumer  dans  ce  mot  à  l'un  de  ses 
disciples  :  «  Sers  Dieu  avec  pleine  intelligence  (de  ton 
culte)  et  ne  te  complais  jamais  en  toi-même.  »  Une  de 
ses  particularités  consiste  en  ce  fait  qu'il  part  de  l'es- 
chatologie des  joies  corporelles  que  les  houris  du  para- 
dis musulman  réservent  aux  élus  pour  amener  insen- 
siblement son  auditeur  aux  joies  ineffables  de  la  vision 
pure  de  Dieu.  Mohâsibî  a  senti  fortement  l'état  de 
trouble  dans  lequel  le  désaccord  sur  la  façon  de  pra- 
tiquer la  religion  maintenait  l'islam.  Il  en  voit  le 
remède  dans  l'application  sincère  à  découvrir  dans  les 
prescriptions  du  Coran  l'âme  cachée  de  vérité  et  la 
flamme  discrète  de  dévotion  qui  les  vivifie  et  qui  sont 
comme  la  résonance  initiale  de  l'amour  divin  dans 
les  âmes.  Ainsi  le  culte  intérieur  se  développera  sous 
le  souffle  de  l'Esprit,  mais  sans  rompre  jamais  son 
attache  première  avec  la  lettre  du  texte  inspiré,  ni 
avec  les  observances  externes  qu'elle  prescrit.  Les  pri- 
vilégiés de  la  grâce  seront  ainsi  constitués  en  témoins 
de  Dieu,  en  conseillers  bienveillants  de  leurs  frères, 
en  médecins  spirituels  et  en  intercesseurs  de  la  com- 
munauté musulmane.  Maréchal,  Études,  p.  494.  Cet 
amour  de  la  communauté  musulmane  fut  d'ailleurs 
poussé  jusqu'à  l'apostolat  le  plus  actif  par  le  fondateur 
de  l'école  mystique  du  Khorâssân,  Ibn  Karram  [190 
(805)-255  (S69)],  l'un  des  plus  grands  penseurs  de  la 
scolastique  musulmane  et  le  fondateur  des  premiers 
collèges  musulmans. 

4°  La  biographie  de  Bayésid  Bistâmî  est  assez  mal 
connue.  C'est  un  isolé  qui  a  vécu  dans  le  Khorâssân 
[f  260  (874)]  et  qui  demeure  le  type  de  l'efTort  mystique, 
violent,  tenace,  héroïque,  mais  trop  appuyé  sur  le  moi. 
Le  premier,  il  proclame  ouvertement  le  but  entrevu  et 
désiré  par  ses  devanciers,  l'esseulement  devant  la  pure 
unité  divine.  Sa  méthode  de  contemplation  aboutit  à 
un  essai  de  confrontation  de  l'âme  avec  l'Essence 
divine.  Malgré  une  acuité  d'intuition  et  un  raidisse- 
ment de  volonté  inouïs,  l'intelligence  chez  Bistâmî  de- 
meure plus  vaste  que  l'amour,  c'est  la  poursuite  abs- 
traite d'une  perception  externe  et  impassible  de  l'es- 
sence divine  mise  à  nu  en  son  humilité  infinie,  mais 
sans  que  ce  spectacle  déchirant  lui  ravisse  le  cœur 
jusqu'à  l'union  amoureuse  et  transformante.  De  là 
dans  ses  oraisons  des  fusées  d'un  orgueil  étrange,  ce 
Sobhànt  que  les  soùfîs  ont  essayé  d'expliquer  comme 
ayant  été  prononcé  dans  un  état  d'ivresse  extatique. 
Au  Sobhan  Allah,  il  aurait  répondu  par  un  «  Louange 
à  moi  »,  parce  qu'il  n'avait  plus  perçu  en  lui  son 
propre  moi,  mais  Dieu  tout  seul. 

5°  Tirmidhî  [t  285  (898)]  est  le  premier  mystique 
musulman  en  qui  apparaissent  des  traces  d'une  infil- 
tration philosophique  hellénistique.  Kharraz  [|  286 
(899)]  apporte  une  mise  au  point  plus  conforme  aux 
exigences  de  l'orthodoxie  sunnite.  Il  définit  l'état 
mystique  ;  ■  s'anéantir  en  Dieu  afin  de  subsister  en 
lui  »,  mais  il  se  montre  trop  indulgent  pour  l'enivre- 
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ment  mental,  le  culte  de  l'extase  pour  elle-même.  Jo- 
nayd  [t  vers  270  (884)]  réalise  l'unification  doctrinale  de 
l'école  de  Bagdad.  Le  premier,  il  repère  cette  nuit  de 
l'âme  qui  prélude  à  l'union  mystique,  dont  Bistâmî 
avait  pressenti  les  angoisses  et  dont  Hallàj  endu- 
rera l'épreuve.  Mais  Jonayd  ne  pousse  pas  l'expé- 
rience aussi  loin,  il  en  expose  les  données  et  laisse  à  ses 
auditeurs  le  soin  de  conclure  en  expérimentant  per- 
sonnellement. Il  enseigne  que,  pour  arriver  à  une  pure 
parole  d'acquiescement  à  la  volonté  divine,  il  est  né- 
cessaire de  nous  soumettre  à  un  décapement  progres- 
sif et  implacable  de  tout  notre  être,  afin  d'atteindre 
l'annihilation  en  celui  à  qui  nous  pensons.  Cette  an- 
nihilation est  en  fait  une  transfiguration  où  l'amour 
produit,  par  permutation  avec  les  qualités  de  l'amant, 
une  pénétration  des  qualités  de  l'aimé.  Massignon, 
Essai,  p.  277. 

6°  El  Hallâj  (le  cardeur)  est  le  prince  des  mystiques 
musulmans.  Né  vers  2-14  (858)  dans  les  provinces  orien- 
tales du  khalifat  abbaside  (nord-est  du  golfe  Persique). 
il  passe  son  enfance  à  Wâsit  près  de  Bagdad.  Pendant 
vingt-quatre  ans  (873-897)  il  vit  en  disciple  auprès  de 
maîtres  soûfis,  puis  il  les  quitte  pour  faire  le  pèlerinage 
de  la  Mecque  et  voyager  jusqu'en  Chine  en  prêchant 
sa  mystique.  Au  retour  de  son  troisième  pèlerinage 
mecquois,  à  Bagdad  en  908,  il  est  accusé  de  blasphème 
et  d'hérésie,  mis  en  prison  pendant  huit  ans,  flagellé, 
mutilé,  exposé  sur  un  gibet  pour  être  finalement  déca- 
pité et  brûlé  le  26  mars  922.  Hallàj  apporte  enfin  dans 
l'islam  la  solution  correcte  au  problème  de  l'union  mys- 
tique. Il  définit  celle-ci  comme  une  identification  inter- 
mittente du  sujet  et  de  l'objet,  du  mystique  et  de  son 
Dieu,  qui  ne  se  renouvelle  que  par  une  transposition 
incessante  et  amoureuse  des  rôles  entre  eux  deux,  par 
une  alternance  vitale  comme  la  pulsation,  se  surimpo- 
sant de  façon  surhumaine  et  transcendante,  sans  ja- 
mais se  stabiliser  normalement  ni  de  façon  permanente, 
ici-bas,  pour  le  coeur  d'un  quelconque  sujet  humain. 
Massignon,  Essai,  p.  284.  Mais  il  enseignait  encore 
ceci,  qui  ne  pouvait  que  heurter  profondément  les  purs 
traditionalistes  de  l'islam  : 

Au  terme  de  la  sainteté,  à  la  consommation  de  l'union 
divine,  te  saint  est  plus  qu'un  prophète  chargé  d'une  mission 
extérieure  à  remplir,  délégué  avec  une  loi  à  faire  observer; 
le  saint  ayant  parfaitement  uni  sa  volonté  à  celle  do  Dieu 
se  trouve  en  tout  et  partout  interpréter  directement  la 
volonté  essentielle  de  Dieu,  participer  à  la  nature  divine, 
transformé  en  Dieu.  Massignon,  Passion,  p.  115-116. 

•  O  guide  des  extasies,  s'écriait-il  publiquement  durant 
son  dernier  pèlerinage  à  la  Mecque,  Roi  glorieux,  je  Te  sais 
transcendant,  au-dessus...  de  tous  les  concepts  de  ceux  qui 
T'ont  conçu!  O  mon  Dieu,  Tu  me  sais  impuissant  à  T'oftrir 
l'action  de  grâces  qu'il  Te  faut.  Viens  donc  en  moi  Te  remer- 
cier Toi-même,  voilà  la  véritable  action  de  grâces!  il  n'y 
en  a  pas  d'autre.  (Op.  cit.,  p.  116.) 

•  Je  suis  devenu  Celui  que  j'aime  et  Celui  que  j'aime  est 

[devenu  moi! 
■  Nous  sommes  deux  esprits  infondus  en  un  (seul)  corps. 
«  Aussi  me  voir,  c'est  Le  voir. 

«  Et  Le  voir,  c'est  nous  voir.  •  Hallàj,  Taivâstn,  dans  Pas- 
sion, p.  518. 

Telle  est  la  découverte  ultime  et  le  dernier  message 
exposé  par  la  véhémente  prédication  d'el-HalIâj  après 
295  (907).  Il  crie  sa  joie  d'avoir  atteint,  de  posséder 
«  Celui  qui  est  au  fond  de  l'extase  ».  Massignon,  Pas- 
sion, p.  117. 

Mais  ces  doctrines  étaient  trop  hautes  pour  pou- 
voir être  comprises  du  commun  des  fidèles.  Par  ailleurs 
les  théologiens  musulmans  sentaient  plus  ou  moins 
confusément  que  l'immixtion  de  la  religion  intérieure 
dans  la  religion  légale  disloquerait  l'armature  histo- 
rique de  l'islam.  La  religion  coranique  ne  légifère  pas 
pour  le  for  interne,  elle  admet  une  révélation  exté- 
rieure, une  autorité  visible,  une  tradition,  elle  est  so- 


ciale et  rituelle  et  laisse  l'âme,  l'intérieur,  aux  invites 
toutes  personnelles  de  la  grâce.  Le  soùfî  au  contraire 
met  l'accent  sur  la  sainteté  intérieure,  et  proclame  la 
primauté  éventuelle  de  la  révélation  directe  et  per- 
sonnelle. Entre  ces  deux  pôles  de  la  vie  religieuse,  la 
conciliation  demeure  pratiquement  impossible,  parce 
que  l'institution  religieuse  et  sociale  établie  par  le 
Coran  est  démunie  d'une  autorité  doctrinale  et  vivante, 
ayant  pouvoir  au  for  interne,  et  de  rites  qui  puissent 
conférer  la  grâce.  La  tradition  historique  et  l'autorité 
vivante  laissée  par  Mahomet  en  dehors  de  l'effusion 
permanente  de  l'Esprit  demeurent  par  le  fait  même 
sujettes  à  des  déviations.  Dès  lors,  de  quel  droit  oppo- 
ser l'une  ou  l'autre  aux  impératifs  immédiats  promul- 
gués dans  l'âme  des  saints,  amis  de  Dieu'?  Comme  le 
dit  très  bien  J.  Maréchal,  op.  cit.,  p.  524,  «  à  l'antino- 
mie de  l'inspiration  personnelle  et  de  la  loi  extérieure, 
il  n'y  a  pas  dans  l'islam  de  solution  objective  et  uni- 
verselle ». 

A  ces  difficultés  Hallâj  a  sans  doute  apporté  une 
solution  subjective  et  héroïque,  mais  la  preuve  que  le' 
conflit  entre  les  deux  principes,  extrinséciste  et  intrin- 
séciste,  de  la  vie  religieuse  devait  être  bien  profond, 
c'est  que  le  grand  théologien  de  l'islam,  Al-Ghazàli 
[t  505  (1111)],  s'efforcera  en  vain  de  le  résoudre. 
Comme  les  soùfîs,  contemporains  de  Hallàj,  il  reproche 
à  celui-ci,  non  pas  une  erreur  doctrinale  et  encore 
moins  une  supercherie,  mais  la  témérité  d'avoir  divul- 
gué une  vérité  ésotérique.  Quant  au  fond,  il  n'ose 
blâmer  ni  le  martyr  ni  ses  juges.  Maréchal,  op.  cit., 
t.  ii.  p.  525. 

7  .Mohammed  ben  Mohammed  ben  Ahmed  Abou 
Hàmid  al-Ghazzâliet-Tousî,  plus  connu  sous  le  nom  de 
Al-Ghazàli  naquit  à  Tous  dans  le  Khoràssàn  en  450 
(1058).  Après  de  fortes  études  à  Nîsàboùr,  il  est  nommé 
professeur  à  Bagdad,  mais  en  488  (1095)  il  abandonne 
tout  pour  se  consacrer  à  l'ascétisme  dans  la  solitude. 
Il  entreprend  vers  la  Mecque  un  pèlerinage  coupé  de 
longs  séjours  à  Damas  et  à  Jérusalem.  Les  dernières 
années  de  sa  vie,  il  reprend  sa  chaire  de  professeur  sans 
cependant  interrompre  sa  vie  pieuse  et  mortifiée  et 
revient  mourir  dans  sa  ville  natale  en  505  (1111). 

Si  Hallàj  demeure  le  prince  de  la  mystique  musul- 
mane, Al-Ghazàli  en  est  le  théologien  incontesté  et 
ses  ouvrages  acceptés  par  toute  la  communauté  cora- 
nique, représentent  l'orthodoxie  parfaite.  Le  premier 
n'avait  trouvé  à  l'antinomie  entre  la  religion  intérieure 
et  la  religion  légale  qu'une  solution  subjective  et 
héroïque,  sa  mort  pour  la  loi  et  la  communauté,  le 
second  s'efforce  au  contraire  de  les  accorder.  Le  seul 
titre  de  son  œuvre  maîtresse  Ihija  'ulùm  ed-din  (Vivi- 
fication  des  sciences  religieuses)  suffit  à  faire  compren- 
dre que  toute  sa  réforme  consiste  à  substituer  aux 
formes  rituelles  et  tout  extérieures  de  la  religion,  l'ex- 
périence personnelle  et  intense  de  l'esprit  religieux,  à 
donner  le  pas  à  la  pratique  sur  la  théorie,  à  la  morale 
sur  le  dogme,  parce  que  la  morale  ne  doit  être  qu'un 
acheminement  à  l'union  de  l'âme  avec  Dieu. 

L'ascèse  purgative  n'est  nécessaire  que  dans  les 
commencements  de  la  vie  spirituelle.  Purifiée  de  ses 
vices,  l'âme  peut  alors  entrer  dans  la  voie  qui  doit  la 
conduire  à  l'union  divine  par  la  contemplation  et 
l'amour.  Ce  chemin  se  parcourt  en  plusieurs  étapes, 
dont  chacune  est  caractérisée  par  l'acquisition  de  cer- 
taines qualités  salutaires  qui  ne  sont  pas  précisément 
les  vertus  opposées  aux  vices  détruits,  mais  plutôt  des 
degrés  de  perfection  spirituelle,  «  demeures  ou  châ- 
teaux »  fmaqàmdt)  où  l'âme  s'élève  dans  son  ascension 
graduelle  vers  Dieu. 

Il  n'est  pas  facile  de  préciser  d'après  Al-Ghazàli  le 
nombre  de  ces  degrés  qui  constituent  la  vie  unitive. 
Néanmoins  dans  son  Ihyà'  il  parait  adopter  la  classi- 
fication que  lui  donnait  son  modèle  Abou  Tàlib  el- 
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Makkî.  Il  en  compte  neuf  qui  sont  :  la  pénitence,  la 
patience  clans  les  adversités,  la  gratitude  pour  les 
bienfaits  divins,  la  crainte,  l'espérance,  la  pauvreté 
volontaire,  le  renoncement  au  monde,  l'abnégation  de 
la  volonté,  l'amour  divin.  A  ces  neuf  degrés,  Al-Gha- 
zàli  en  joint  quelques  autres  à  titre  de  corollaires  du 
dernier  :  l'amour  passionné  de  Dieu.  la  familiarité  ou  le 
commerce  intime  avec  Lui,  la  complaisance  au  bon 
vouloir  divin  et  enfin,  comme  informant  tous  les  de- 
grés, la  pureté  et  la  sincérité  d'intention.  Viennent 
ensuite  les  exercices  spirituels  dont  le  but  est  de  favo- 
riser les  progrès  dans  la  vie  unitive,  comme  l'examen 
de  conscience  et  l'oraison  mentale.  L'intuition  et  la 
fruition  de  l'essence  divine  dans  l'extase  sont  le  terme 
de  ce  long  chemin.  Il  est  accessible  en  partie  par  l'ef- 
fort personnel  du  mystique,  mais  surtout  par  un  don 
gratuit  dont  Dieu  honore  ses  élus. 

Al-Ghazàli  connaissait  les  Évangiles  et  dans  Ihyà' 
il  cite  la  parole  :  Beali  mundo  corde,  quoniam  ipsi  Deum 
videbunt.  On  ne  saurait  d'ailleurs  nier  dans  sa  mys- 
tique un  influx  constant  du  christianisme,  puisque  lui- 
même  le  reconnaissait,  mais  on  y  retrouve  aussi  la 
trace  explicite  de  la  pensée  ascétique  et  mystique  des 
yogis,  si  vivace  dans  les  contrées  occidentales  de  l'Inde 
limitrophes  de  la  Perse.  Des  éléments  israélites  em- 
pruntés aux  Esséniens  abondent  parmi  les  exemples 
édifiants  rapportés  par  le  grand  théologien  et  des  rémi- 
niscences plotiniennes  se  devinent  sans  effort  sous  ses 
théories  illuminatives.  En  fait,  lesoùfismetraditionnel 
mettait  à  la  disposition  d'Al-Ghazàli  un  trésor  incom- 
parable d'idées  et  d'expériences  religieuses  extra- 
islamiques. Il  a  su  —  et  c'est  là  son  œuvre  personnelle 
—  les  incorporer  au  fonds  de  la  dogmatique  et  de  la 
morale  coraniques,  réalisant  ainsi  dans  son  Ihyâ' 
une  admirable  synthèse  philosophico-théologique. 

Cette  œuvre  a  exercé  sur  l'islam  une  immense  in- 
fluence et  dans  toutes  les  universités  musulmanes  les 
ouvrages  d'Al-Ghazàli  forment  la  base  de  l'enseigne- 
ment orthodoxe.  Son  ascèse  et  sa  mystique  ont  inspiré 
les  fondateurs  des  innombrables  confréries  et  ordres 
religieux  qui  couvrent  les  pays  musulmans  d'un  vaste 
réseau  et  constituent  souvent  l'obstacle  le  plus  insur- 
montable à  leur  conversion  au  christianisme.  La  com- 
munauté de  vie  entre  juifs  et  musulmans  du  Moyen 
Age  a  même  permis  une  pénétration  des  idées  d'Al- 
Ghazàli  dans  le  rabbinisme  médiéval.  Maimonides  lui 
doit  quelques-uns  de  ses  concepts  sur  l'analogie  entre  la 
raison  et  la  foi  et  Bahya  reproduit  des  passages  entiers 
empruntés  à  la  mystique  ghazalienne.  Ce  sont  précisé- 
ment les  rabbins  espagnols  et  provençaux  qui  contri- 
buèrent a  introduire  les  ouvrages  d'Al-Ghazàli  dans 
la  scolastique  chrétienne.  Les  traducteurs  tolétains 
dirigés  par  Dominique  Gundisalvi  mirent  en  latin  son 
Maqâsid  el-faldsifâl  (Tendances  des  philosophes)  et  le 
dominicain  catalan  Raymond  .Martin  a  inséré  dans  son 
Pugio  fidei  des  pages  entières  du  Munqid  min  ed-dalàl, 
(Délivrance  de  l'erreur),  du  Tahd/ut  el-falàsijàl  (In- 
cohérence des  philosophes )  et  de  l'Ihyâ'.  C'est  ainsi  que 
par  des  chemins  indirects  sont  revenues  au  chris- 
tianisme occidental  nombre  d'idées  reçues  d'abord  par 
Al-Ghazàli  de  la  tradition  chrétienne  et  du  mona- 
chisme  orient  al. 

V.  Déviations  et  oppositions.  —  Il  existe  donc 
un  soufisme  musulman  orthodoxe  qui  aspire  à  la  revi- 
vifleation  d'un  islam  loyalement  pratiqué  et  au  déta- 
chement du  monde,  mais  il  manquait  à  cette  ascèse 
la  direction  d'une  hiérarchie  légalement  autorisée  et 
qui,  captant  ce  courant  généreux  et  le  canalisant,  l'au- 
rait empêche  de  se  perdre  dans  des  excès  qui  allaient 
attirer  sur  lui  les  justes  sévérités  de  l'orthodoxie. 

Le  but  de  l'ascèse  étant  d'arriver  à  la  vie  unitive  en 
Dieu,  le?  soûfîs  estimèrent  qu'il  était  possible  de  la 
réaliser  par  le  janâ  emprunté  aux  yogis  de  l'Inde.  On 


entend  par  là  l'anéantissement  de  la  volonté  propre  de 
l'homme  dans  la  volonté  divine,  à  ce  point  que  l'ascète 
ne  possède  pas  Dieu,  mais  bien  plutôt  qu'il  est  possédé 
par  Dieu  et  subsiste  désormais  en  lui.  C'est  en  fait  une 
évanescence  de  la  personnalité  humaine  et  elle  aboutit 
à  la  pérennisation  en  Allah  (baqà).  Le  libre  arbitre 
disparaît  et  à  la  volonté  humaine  périssable  se  substi- 
tue la  volonté  éternelle  de  Dieu. 

Certains  soùfîs  vont  encore  plus  loin  et  ils  admettent 
que  non  seulement  la  volonté  de  l'ascète  est  anéantie, 
mais  qu'il  y  a  unification  entre  Dieu  et  l'homme  (ilti- 
hàd,  le  fait  de  devenir  une  seule  chose).  Ce  terme  dési- 
gne l'union  mystique  par  laquelle  la  créature  s'unifie 
avec  le  Créateur  ou  pour  mieux  dire  par  laquelle  la 
divinité  s'incarne  dans  sa  créature.  Le  dualisme  main- 
tenu par  AI-Ghazâli  dans  la  communion  mystique 
disparaît  pour  faire  place  au  monisme,  c'est-à-dire  à 
l'homogénéité  entre  les  deux  êtres.  La  théologie  musul- 
mane orthodoxe  a  vu  dans  ces  exagérations  une  hérésie 
qui  contredit  la  notion  vraie  de  l'unité  divine  (tawhid ) 
par  laquelle  il  n'est  admis  en  Allah  aucune  existence 
réelle,  si  ce  n'est  l'existence  divine.  A  ce  degré  d'union, 
les  soùfîs  admettent  qu'il  se  produit  le  phénomène  du 
chath,  l'interversion  des  personnalités.  Dieu  cède  son 
rôle  à  l'âme  de  l'extatique  qui  devient  son  porte-pa- 
role et,  quand  celui-ci  parle  à  la  première  personne,  c'est 
Dieu  qui  parle  par  sa  bouche.  Ainsi  Bistàmi,  au  lieu  du 
Sobhân  Allah  (louange  à  Dieu)  traditionnel,  s'écria  : 
Sobhânt,  louange  à  moi,  parce  qu'il  n'avait  plus  perçu 
en  lui-même  son  propre  moi,  mais   seulement  Dieu. 

Parvenu  à  ce  stade  de  Viltihâd,  le  soùfi  se  juge  dis- 
pensé de  la  pratique  des  œuvres  extérieures.  Il  n'y 
reconnaît  que  des  moyens  d'un  caractère  transitoire  et 
qui  même  parfois  peuvent  devenir  des  obstacles  à  l'as- 
cension spirituelle  de  l'âme.  De  là  vient  la  précellence 
du  m'arifa,  la  gnose  ou  sagesse  divine,  sur  le  'ilm,  la 
science  acquise  des  ulémas,  qui  ne  s'occupent  que  de  la 
légalité  extérieure,  la  prééminence  des  saints  ascètes 
et  mystiques  (wàli),  parvenus  à  Yiliihàd,  sur  les  pro- 
phètes, envoyés  d'Allah. 

Certains  adeptes  du  soufisme  ont  étendu  leur  dédain 
pour  les  pratiques  de  la  loi  (chari'a)  jusqu'à  la  morale 
conventionnelle  et  aux  interdictions  édictées  par  la 
législation  coranique.  Les  Malamâlyya  (litt.  les  blâma- 
bles, sorte  de  cyniques)  affirment  qu'au  lieu  de  lutter 
contre  les  penchants  déréglés,  il  vaut  mieux  s'y  aban- 
donner, afin  d'en  éprouver  la  vanité  et  de  s'en  détacher 
plus  aisément.  Ils  prétendent  fouler  aux  pieds  l'orgueil, 
en  commettant  publiquement  les  excès  les  moins  excu- 
sables et  de  la  sorte  afficher  leur  indépendance  vis-à- 
vis  des  jugements  humains.  On  rencontre  enfin  parmi 
les  soùfîs  des  agnostiques  complets,  qui  proclament 
l'égalité  et  l'inutilité  de  toutes  les  confessions  reli- 
gieuses, qui  semblent  parvenus  à  l'indifférence  doctri- 
nale la  plus  absolue,  et  qui  professent  l'immanentisme 
agnostique  le  plus  délibéré. 

Pour  arriver  à  cette  union  mystique  considérée 
comme  une  fin,  nombre  de  soùfîs,  délaissant  l'enseigne- 
ment des  maîtres  qui  mettaient  en  avant  l'examen  de 
conscience  et  la  pratique  des  vertus,  ont  préconisé  les 
moyens  matériels.  Le  plus  connu  d'entre  eux  est  le 
dhikr.  On  entend  par  là  une  psalmodie  collective  et 
solennelle  de  certains  passages  du  Coran,  de  litanies  de 
noms  divins,  etc.,  qui  prétendent  amener  l'âme  à  un 
dialogue  indirect  avec  Dieu.  En  fait,  ces  séances  de 
dhikr  aboutissent,  de  même  que  certains  «  revivais  »  gal- 
lois, à  déclencher,  comme  par  un  procédé  mécanique, 
une  extase  purement  physiologique  et  à  confondre  la 
perte  de  la  sensibilité  avec  la  possession  par  Dieu.  A 
partir  du  \nr  siècle,  sous  l'influence  des  faqirs  indiens, 
s'ajoute  l'emploi  d'excitants  et  de  stupéfiants  comme 
le  hachisch,  le  café,  l'opium.  La  poursuite  obstinée  de 
la  transe  extatique  amène  quelques  ordres  religieux 


2455 


SOUFISME.    CONFRERIES 


2456 


musulmans  à  pratiquer  le  raks,  la  «  danse  de  jubila- 
tion ».  D'autres  ont  adopté  le  tamziq,  »  déchirement 
des  vêtements  ».  Au  cours  de  sa  transe,  le  soûfî  met  en 
pièces  ses  vêtements  et  aboutit  ainsi  à  l'exhibition- 
nisme des  hystériques.  Une  autre  pratique  extrême- 
ment suspecte  et  qui  a  produit  des  scandales  est  celle 
du  nazar  ilâ'l  mord,  ou  regard  platonique,  considéra- 
tion muette  et  sereine  des  beaux  visages  des  novices 
assis  au  premier  rang  du  cercle  initiatique.  Il  n'est 
enfin  que  de  rappeler  les  extases  hurlantes  et  les  excès 
des  Aïssaouas  pour  constater  à  quelles  déviations  en 
est  arrivé  un  mouvement  si  prometteur  de  religion 
vraie  et  sincère.  Massignon,  Essai,  p.  84  sq. 

On  comprend  comment,  devant  ces  excès,  l'ortho- 
doxie musulmane  a  été  forcément  amenée  à  prononcer 
des  condamnations.  Hallâj  accusé  d'hérésie  (zan- 
dakâh)  fut  condamné  à  mort  et  exécuté  en  310  (922), 
mais  les  pièces  de  son  procès  publiées  par  Massignon 
(  Passion,  p.  275),  montrent  combien  il  était  difficile  de 
trouver  un  motif  juridico-religieux  qui  fût  valable. 
Déjà  pourtant,  au  cours  du  m°  siècle  de  l'hégire,  les 
théories  soùfistes  sur  l'amour  divin  avaient  donné  lieu 
à  certaines  poursuites,  la  condamnation  d'Hallàj  posa 
nettement  devant  Yijm'a  musulman  (consensus  uni- 
versalis)  la  question  du  mysticisme  dans  l'islam.  Les 
imamites,  chi'ites  purs  qui  ne  reconnaissent  que  les 
douze  imams  descendus  de  Mahomet,  rejetèrent  la 
rida,  l'état  de  complaisance  entre  Dieu  et  l'âme,  la 
règle  claustrale  et  l'habit  monacal  des  soùfîs,  ainsi 
que  la  doctrine  de  la  prémotion  physique.  Les  kha- 
ridjites  ou  abadites  qui  n'admettent  qu'un  calife  élu 
par  les  croyants,  se  sont  toujours  montrés  résolument 
opposés  au  mysticisme  et  ils  condamnent  en  particu- 
lier la  précellence  de  l'intention  sur  l'œuvre  externe. 
Cette  opposition  des  plus  anciennes  sectes,  de  même  que 
celle  des  wahabites  modernes,  qui  prétendent  restaurer 
l'islam  primitif,  sont  des  indices  qui  tendent  à  prouver 
que  le  mysticisme  est  dans  l'islam  un  apport  étranger. 
On  peut  d'ailleurs  soutenir  d'une  façon  générale  que  le 
chi'isme,  par  le  fait  de  son  dogme  de  l'imam  infaillible, 
guide  exclusif  des  croyants  et  seul  intermédiaire  des 
grâces,  se  trouve  dès  l'abord  en  opposition  absolue. 
avec  un  mysticisme  qui  prétend  mettre  son  Adèle  en 
communication  directe  avec  la  divinité. 

Les  sunnites  sont  beaucoup  plus  partagés.  Les  mi- 
lieux traditionalistes  stricts  classent  les  soûfis  parmi 
les  «  hérétiques  spirituels  ».  Au  début,  leurs  imputations 
plus  ou  moins  tendancieuses  visent  surtout  les  défor- 
mations quiétistes,  mais,  à  partir  du  xiF  siècle,  l'union 
transformante,  la  précellence  des  saints  sur  les  pro- 
phètes sont  nettement  condamnées,  les  principes 
mêmes  du  détachement  et  des  voies  de  la  perfection 
sont  attaqués  et  Al-Ghazâli,  encore  qu'il  soit  par  excel- 
lence le  théologien  orthodoxe  de  l'islam,  a  ses  livres  mis 
à  l'index  par  les  hanbalites  (l'extrême-droite  de  l'or- 
thodoxie) et  les  wahabites. 

A  l'heure  actuelle  le  mysticisme  musulman  est  en 
plein  déclin.  Les  tendances  les  plus  traditionalistes  de 
l'islam  lui  demeurent  aussi  opposées  que  par  le  passé, 
quant  aux  milieux  progressifs  orthodoxes  et  aux  mo- 
dernistes de  l'islam,  ils  ne  voient  dans  les  soùfîs  que  des 
charlatans  et  les  rejettent  avec  mépris. 

VI.  Les  confréries.  —  De  bonne  heure  les  soùfîs 
se  sont  réunis  en  des  sortes  de  monastères  musulmans 
qui  portent  selon  les  pays  les  noms  de  zâouia,  ribât, 
khanqàh,  lekké,  etc.  Ce  sont  d'ailleurs  moins  des  cou- 
vents que  des  lieux  de  réunion  consacrés  à  des  exer- 
cices liturgiques  en  commun.  Ces  zâouias  sont  grou- 
pées en  confréries  qui  se  rattachent  à  un  même  fonda- 
teur, suivent  la  même  voie  spirituelle  et  pratiquent  les 
mêmes  exercices.  Ces  confréries  portent  en  arabe  le 
nom  de  lariqa,  voie,  chemin  moral  qui  doit  conduire  à 
la  perfection. 


A  la  tête  de  chaque  zâouia  se  trouve  le  cheikh,  direc- 
teur spirituel  et  temporel  de  l'ordre.  Il  est  omnipotent 
et  omniscient,  parce  qu'il  est  censé  posséder  en  lui  une 
étincelle  de  la  toute-puissance  divine  (baraka)  et  en 
fait  il  ne  reconnaît  d'autre  puissance  au-dessus  de  lui 
que  celle  d'Allah  et  de  son  envoyé.  Au-dessous  de  lui 
le  khalifa  ou  naïb  se  présente  comme  le  délégué  du 
cheikh  auprès  des  fidèles.  Le  moqaddem  est  l'exécuteur 
des  instructions  du  cheikh,  le  vrai  propagateur  des  doc- 
trines de  la  lariqa,  l'âme  de  la  confrérie,  tantôt  mis- 
sionnaire, tantôt  directeur  et  professeur  de  la  zâouia. 
Il  a  sous  lui  des  agents  spéciaux  qui  assurent  les  rela- 
tions des  adeptes  avec  le  chef  de  l'ordre.  Les  simples 
affiliés  portent  le  nom  de  khouan,  frères,  ashab,  com- 
pagnons, khoddam,  serviteurs. 

L'admission  dans  une  lariqa  est  précédée  d'une  pé- 
riode d'épreuve  ou  noviciat,  irâda,  d'où  le  nom  de 
morid,  donné  à  l'aspirant  soûfî.  L'initiation  du  can- 
didat a  lieu  par  la  tradition  de  la  khirqa,  l'habit  de 
l'ordre  et  de  l'isnâd,  l'agrégation,  c'est-à-dire  la  suite 
des  saints  personnages  par  laquelle  la  confrérie  prétend 
faire  remonter  sa  généalogie  spirituelle  jusqu'aux  com- 
pagnons du  Prophète.  Vis-à-vis  de  son  maître,  le 
novice  doit  se  comporter  «  comme  le  cadavre  entre  les 
mains  du  laveur  des  morts  ».  L'obéissance  et  l'ouver- 
ture de  conscience  sont  recommandées.  Le  célibat  est 
exceptionnel  et  les  confrères  mariés  vivent  dans  leur 
famille. 

En  général  on  ne  doit  appartenir  qu'à  une  seule 
lariqa,  mais  depuis  l'institution  des  tiers-ordres,  l'affi- 
liation à  plusieurs  confréries  passe  pour  être  spéciale- 
ment méritoire. 

Chaque  confrérie  possède  ses  formules  spéciales  de 
dhikr.  On  entend  par  là,  à  l'heure  actuelle,  une  glori- 
fication d'Allah  au  moyen  de  certaines  phrases  déter- 
minées, répétées  dans  un  ordre  rituel,  soit  à  haute 
voix,  soit  mentalement  avec  des  mouvements  respi- 
ratoires et  des  gestes  particuliers.  Le  but  du  dhikr  qui 
était  primitivement  de  fixer  l'esprit  en  Dieu,  a  dégé- 
néré presque  partout  en  une  organisation  artificielle 
de  l'extase,  où  tous  les  sages  conseils  d'Al-Ghazàli  ont 
été  oubliés. 

Les  principales  confréries  sont  :  Les  Qadiryya  fon- 
dés par  Abd-el-Qader-el-Djilâni  (f  1166).  La  maison 
mère  se  trouve  en  Mésopotamie  et  les  affiliés  sont  ré- 
pandus dans  tout  le  monde  musulman.  Certaines  cor- 
porations d'extatiques  et  de  visionnaires  se  rattachent 
aux  Qadiryya.  Les  Maoulaouiya,  dont  le  dhikr  était 
constitué  par  une  danse  sacrée  (derviches  tourneurs), 
avaient  leur  centre  à  Qônia  (Iconium)  en  Anatolie, 
près  du  tombeau  de  leur  fondateur,  le  célèbre  poète 
mystique  Djalal  ed-Dîn  er-Roûmi.  Ils  ont  été  suppri- 
més par  Atatùrk.  Les  Chddhiliya,  fondés  par  'Ali  el- 
Chàdhili  sont  surtout  répandus  en  Afrique.  On  signale 
en  Egypte  les  Badaouiya  et  les  Kaqchibandiya  qui 
datent  respectivement  du  xm'  et  du  xive  siècle,  et 
aux  Indes  les  Chattâriya  (xve  siècle).  Les  Senoussis 
fondés  par  le  cheikh  algérien  Es-Senoùssi  (f  1857)  for- 
maient un  ordre  militaire  xénophobe  établi  dans  les 
oasis  du  désert  de  la  Cyrénaïque.  Vaincus  par  les  Ita- 
liens, ils  se  sont  réfugiés  en  Arabie,  où  ils  tendent  à  se 
confondre  avec  les  wahabites  qui,  comme  eux,  rêvent 
d'un  retour  à  l'islam  primitif. 

A  l'heure  actuelle,  les  confréries  musulmanes  sont  en 
pleine  décadence.  La  République  d'Ankara  a  décrété 
la  suppression  officielle  des  organisations  de  soûfis  et 
nombre  d'États  européens  ont  dû  mettre  un  terme  à 
leur  activité  par  suite  de  leur  politique  xénophobe  et 
de  l'avidité  avec  laquelle  ils  pressuraient  leurs  fidèles. 

VII.  Conclusions.  —  On  les  empruntera  au  beau 
livre  du  R.  P.  J.  Maréchal,  S.  J.,  Études  sur  la  psycho- 
loqie  des  mystiques,  t.  n,  p.  528  sq.  L'émincnt  auteur  a 
étudié  spécialement  le  cas  de  Hallâj,  mais  ses  réflexions 
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peuvent  s'appliquer  à  tout  soûfi  dont  la  sainteté  aurait 
mérité  de  Dieu  des  grâces  mystiques. 

«  Pour  le  chrétien  qui  connaît,  par  les  saintes  Écri- 
tures, par  la  Tradition  et  aussi  jusqu'à  un  certain 
point  par  expérience  intime,  quelque  chose  de  la 
divine  charité  du  Sauveur,  il  serait  difficilement  conce- 
vable qu'un  appel,  même  lointain,  à  Jésus,  fût  re- 
poussé par  Lui,  ou  qu'un  hommage  imparfait,  mais 
sincère,  à  Jésus,  demeurât  sans  réponse.  Que  se  passa- 
t-il  réellement  dans  la  conscience  de  Hallàj?  C'est  le 
secret  de  Dieu,  qu'aucun  historien  ni  aucun  psycholo- 
gue ne  pénétrera  jamais  avec  certitude.  Néanmoins, 
dans  la  mesure  où  il  est  permis  de  conjecturer  les  réa- 
lités invisibles  sur  des  indices  extérieurs  —  ex  fruclibus 
dignoscetis  —  il  semble  que  le  «  martyr  mystique  de 
«  l'islam  »,  par  sa  fidélité  héroïque  à  embrasser  la  vérité 
partielle  qui  filtrait  jusqu'à  lui,  dut  attirer  les  prédi- 
lections miséricordieuses  de  ce  Jésus  qui  n'est  pas  seu- 
lement le  chef-d'œuvre  humain  de  la  grâce  divine, 
comme  le  pensait  Hallâj,  mais  1'  «  Auteur  même  et  le 
«  Consommateur  »  de  cette  Grâce. 

«  Du  reste,  lorsque  nous  parlons  en  théologien,  ce  qui 
nous  importe,  c'est  moins  la  réalité  historique  que  la 
possibilité  même  des  grâces  dont  Hallâj,  musulman 
sincère,  se  crut  favorisé. 

«■  Que  Dieu  puisse  accorder  des  révélations  particu- 
lières et  des  dons  mystiques,  même  très  éminents,  à  des 
«  infidèles  négatifs  »,  retenus  en  dehors  du  corps  visible 
de  l'Église  par  une  «  ignorance  invincible  »,  cela  ne  fait 
pas  de  doute,  selon  la  doctrine  communément  reçue... 
Hallâj  put  donc  recevoir  de  véritables  faveurs  mysti- 
ques et  y  trouver  des  éléments  d'un  «  acte  de  foi 
■  stricte  »,  première  étape  vers  la  justification  surnatu- 
relle, initium  salutis. 

«  Devons-nous  supposer  que  la  lumière  de  cet  acte  de 
foi  lui  découvrit  explicitement  l'erreur  globale  de  la 
religion  islamique?  Nullement.  S'il  apparaît  certain 
qu'un  acte  de  foi  surnaturelle  contient  la  rectification 
virtuelle  et  implicite  de  toute  erreur  religieuse,  ces 
conséquences  implicites  ne  viennent  pas  nécessaire- 
ment à  la  conscience  claire  de  celui  qui  croit.  Le  do- 
maine de  la  »  foi  implicite  »  peut  rester  très  étendu  chez 
un  croyant  sincère.  Ce  qui  est  vrai,  en  revanche,  c'est 
que  l'acte  de  foi,  adhésion  au  surnaturel  strict,  serait 
incompatible  avec  la  profession  d'une  doctrine  reli- 
gieuse qui  exclurait  formellement  le  surnaturel;  tel 
n'est  pas  le  cas  de  la  religion  musulmane,  comme  la 
comprenait  Hallâj. 

«  Au  demeurant,  l'attitude  religieuse  du  mystique  de 
Bagdad  est  plus  complexe.  Deux  particularités  y  mé- 
ritent de  retenir  notre  attention  :  1°  Hallàj  invoque  à 
l'appui  de  sa  prédication  ses  grâces  mystiques  (et, 
subsidiairement,  certains  miracles  réels  ou  supposés 
tels);  2°  L'union  mystique  est  considérée  par  Hallâj 
comme  le  couronnement  épisodique  d'un  état  plus  fon- 
damental d'  «  amitié  »  étroite  avec  Dieu,  de  «  sainteté  », 
fondée  sur  une  grâce  habituelle.  Le  problème  de  la  foi 
et  de  la  justification  se  pose,  chez  lui,  avant  la  sur- 
venue des  révélations  miraculeuses. 

•  L'usage  apologétique  que  Hallâj  fit,  délibérément, 
de  ses  dons  mystiques  devrait,  certes,  nous  les  rendre 
suspects,  s'il  y  avait  cherché  une  attestation  divine  en 
faveur  du  mahométisme,  par  opposition  au  christia- 
nisme. Mais  il  en  va  peut-être  autrement,  si,  en  dehors 
d'une  comparaison  à  laquelle  ni  lui  ni  ses  auditeurs  ne 
pouvaient  songer,  renseignement  du  mystique  thau- 
maturge visait  seulement  à  sauvegarder,  devant  un 
islam  de  plus  en  plus  matériel  et  terrestre,  les  droits 
d'une  vie  intérieure,  toute  de  sincérité  morale  et 
d'amour  pour  Dieu.  Dieu  pouvait,  semble-t-il,  sanc- 
tionner cette  prédication,  dont  l'effet  était  de  mainte- 
nir ouverte,  dans  l'édifice  même  fondé  sur  le  Coran, 
une  issue  vers  la  foi  surnaturelle,  et  de  sauvegarder, 


par  conséquent,  la  possibilité  individuelle  du  salut 
pour  les  musulmans  de  bonne  volonté.  Sans  doute  Dieu 
peut  toujours  forcer  les  portes  et  sauver  par  miracle. 
Mais  la  conduite  ordinaire  de  la  Providence  est  d'em- 
prunter, dans  une  large  mesure,  pour  son  action  supé- 
rieure, la  voie  des  causalités  naturelles.  Dieu,  qui  agit 
suavement  et  sait  tirer  le  bien  du  mal  même,  ne  pra- 
tique, si  l'on  ose  dire,  ni  la  politique  du  pire,  ni  celle 
du  coup  de  théâtre;  s'il  a  vraiment  permis  que  subsis- 
tassent dans  le  Coran  et  dans  une  partie  notable  de  la 
tradition  musulmane,  des  germes  d'une  vérité  plus 
haute  et  des  points  d'appui  à  l'action  intérieure  de  la 
grâce,  la  prédication  et  l'exemple  d'Al-HalIâj  prennent 
un  sens  très  clair. 

«  Cette  dernière  considération  nous  amène  au  second 
aspect  que  nous  signalions  dans  la  vie  religieuse  d'Al- 
Hallàj.  Indépendamment  de  toute  révélation  mystique, 
il  pouvait  trouver  dans  les  enseignements  du  Coran 
qu'il  croyait  inspirés  par  Dieu,  beaucoup  plus  même  que 
le  minimum  requis  pour  un  acte  de  «  foi  stricte  ».  On  se 
souvient  des  articles  essentiels  du  Credo  hallajien  :  Dieu 
unique  et  transcendant,  rémunérateur  magnifique; 
destinée  surnaturelle,  dépassant  le  «  paradis  d'Adam  », 
et  s'étendant  jusqu'à  une  possession  immédiate  de 
l'Essence  divine;  destinée  rendue  possible  seulement 
,par  l'initiative  d'une  grâce  toute  spéciale,  grâce 
d'amour  bienveillant,  infiniment  supérieure  à  la  grâce 
mahommédienne;  enfin  connaissance  et  vénération  de 
Jésus,  comme  modèle  de  sainteté,  type  parfait  d'union 
à  Dieu  et  Prince  du  royaume  spirituel  de  la  Grâce.  Ces 
données  dogmatiques,  Hallàj  les  emprunte  à  la  tradi- 
tion coranique;  mais  d'où  le  Coran  même  en  tenait-il 
les  premiers  linéaments,  sinon  de  la  tradition  juive  et 
chrétienne?  Une  erreur  sur  l'intermédiaire  authenti- 
que de  la  révélation  ne  rend  pas  impossible  la  foi  en 
Dieu  révélateur.  Devant  la  vérité  révélée  —  partielle 
sans  doute,  mais  déjà  bien  lumineuse  —  que  lui  trans- 
mettait le  prophète  de  sa  race,  que  fallait-il  à  Hallâj 
pour  poser  un  acte  de  foi  surnaturelle?  Rien  que  la 
motion  illuminatrice,  tout  intérieure,  qui  mettrait  son 
âme  en  consonance  parfaite  avec  la  vérité  surnatu- 
relle révélée  :  la  «  grâce  de  foi  »  que  Dieu  ne  refuse  à 
aucune  âme  droite  à  laquelle  est  proposée  l'objet  de 
foi.  » 

Peut-être  d'autres  cas,  plus  difficiles  que  celui  de 
Hallàj,  plus  difficiles  que  celui  de  l'islamisme  en  géné- 
ral, pourraient-ils  être  résolus  par  les  mêmes  principes. 

La  mystique  musulmane  a  été  beaucoup  étudiée  depuis 
un  quart  de  siècle.  Quelques  ouvrages  s'imposent  parce 
qu'ils  ont  renouvelé  nos  connaissances  sur  ce  sujet,  et  qu'ils 
sont  désormais  à  la  base  d'une  étude  scientifique  du  sou- 
fisme. 

Il  convient  donc  de  citer  avant  tout  Louis  Massignon, 
Kitâb  al~Tau>àsin  d'Al-Hallàj,  Paris,  1913;  du  même,  La 
passion  d'Al-Hallàj,  martyr  mystique  de  l'islam,  Paris,  1922, 
2  vol.  in-S°;  du  même,  Essai  sur  les  origines  du  lexique  tech- 
nique de  la  mystique  musulmane,  Paris,  1922;  du  même, 
Recueil  de  textes  inédits  concernant  l'histoire  de  la  mystique 
en  pays  musulmans,  Paris,  1929. 

On  verra  aussi  des  ouvrages  de  Miguel  Asin  Palacios,  La 
mystique  d'Al-Gazzdli,  dans  Mélanges  de  l'université  Saint- 
Joseph  de  Beyrouth,  t.  vu,  1914;  Algazel,Dogmatica,Moralia, 
Ascetica,  Saragosse,  1921;  El  mistico  murciano  Abenarabi, 
Madrid,  1925-1926,  2  vol.  in-8°;  Abenhazam  de  Cordoba  y 
su  historia  critica  de  las  ideas  rcligiosas,  Madrid,  1927-1928, 
2  vol.  in-8°;  Ibn-al-Arif.  Mahâsin  al-Majâlis,  texte  arabe, 
traduction  et  commentaire,  traduction  par  F.  Cavallera, 
Paris,  1933;  H.  Lammens,  S.  J.,  L'Islam,  croyances  et  insti- 
tutions, Beyrouth,  1926;  du  même,  Al-Hallâj,  un  mystique 
musulman  au  III*  siècle  de  l'hégire,  d;ms  Recherches  de 
science  religieuse,  1914;  Duncan-B.  Macdonald,  The  reli- 
gious  attitude  and  li/e  in  Islam,  Chicago,  1909;  du  même. 
Aspects  oj  Islam,  New-York,  1911;  Reyn.-A.  Nrcholson, 
The  mystics  o\  Ishun,  Londres,  1914;  du  même,  Studies  in 
islamic  mysticism,  Cambridge,  1921.  On  trouvera  dans 
.1.  Maréchal,  S.  .1.,  Éludes  sur  la  psychologie  des  mystiques. 
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Paris,  1937-1938,  2  vol.  in-8»,  une  étude  théologique  très 
approfondie  sur  le  problème  des  grâces  mystiques  dans 
l'islam.  Il  serait  difficile  de  mieux  poser  le  problème  et  les 
théologiens  qui  voudront  désormais  l'étudier  ne  sauraient 
mieux  faire  que  de  se  référer  aux  principes  et  aux  vues 
exposés  par  l'auteur. 

A  ces  ouvrages  de  base  on  pourra  utilement  ajouter  : 
Alf.  von  Kremer,  Geschichte  der  herschenden  ldeen  des 
Islams,  Leipzig,  1868;  I.  Goldziher,  De  l'ascétisme  aux  pre- 
miers temps  de  l'islam,  dans  Revue  de  l'histoire  des  religions, 
t.  xxxvii,  ÎS'JS;  W.-H.-T.  Gairdner,  •  The  Way  •  of  the 
mohammedan  mystic,  Leipzig,  1912;  R.  Hartmann,  Zur 
Frage  nach  der  Herkunll  und  den  Anfàngen  des  Sùfilums, 
dans  Der  Islam,  t.  vi,  1916;  du  même,  Al-Kuschairi's  Dar- 
stellung  des  Sùjitums,  Berlin,  1914;  Carra  de  Vaux,  Gazait, 
Paris,  1902;  S.  Zwemer,  A  moslem  seeker  aller  God,  New- 
York,  1920;  L.  Rinn,  Marabouts  et  Khouan.  Élude  sur  l'is- 
lam en  Algérie,  Alger,  1885;  O.  Depont  et  X.  Coppolani,  Les 
confréries  religieuses  musulmanes,  Alger,  1887;  A.  Le  Cha- 
telier,  Les  confréries  religieuses  au  Hedjaz,  Paris,  1889; 
E.  Montet,  Les  confréries  religieuses  de  l'islam  marocain; 
leur  rôle  religieux,  politique  et  socia/,dans  Revue  de  l'histoire 
des  religions,  t.  xlv,  1902;  P.-.I.  André,  L'islam  noir,  Paris, 
1924;  Encyclopédie  de  l'islam,  Leiden,  1907-1938,  passim. 
A.   Vincent. 

SOULIER  Pierre,  prêtre  du  diocèse  de  Sarlat, 
né  vers  1640  dans  le  Vivarais,  mort  vraisemblablement 
dans  les  dernières  années  du  xvne  siècle.  Il  consacra 
son  apostolat  à  la  conversion  des  calvinistes;  c'est  ce 
qui  nous  a  valu  les  ouvrages  suivants  qui  témoignent 
d'un  esprit  critique  et  solide  :  Histoire  des  édits  de 
pacification  et  des  moyens  que  les  prétendus  réformez  ont 
employés  pour  les  obtenir,  contenant  ce  qui  s'est  passé  de 
plus  remarquable  depuis  la  naissance  du  calvinisme 
jusqu'à  présent,  Paris,  1682,  in-8°;  L'explication  de 
l'édit  de  Nantes  de  M.  Bernard  avec  de  nouvelles  obser- 
vations et  les  nouveaux  édits,  déclarations  et  arrestz 
donnez  jusqu'à  présent,  touchant  la  religion  prétendue 
réformée,  par  M.  Soulier  prestre,  Paris,  1683,  in-12; 
Histoire  du  calvinisme,  contenant  sa  naissance,  son 
progrès,  sa  décadence  et  sa  fin  en  France,  Paris,  1686, 
in-4°. 

Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique,  éd.  de  1759,  t.  îx, 
p.  519;  Richard,  Dictionn.  universel...  des  sciences  ecclésias- 
tiques, t.  v,  1762,  p.  147;  Micluuul,  Biographie  universelle, 
nouv.  éd.,  t.  xxxix,  p.  681-682;  Feller,  Dictionn.  historique, 
t.  xu,  1824,  p.  266;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  îv, 
col.  520.  On  peut  consulter  aussi,  mais  avec  méfiance, 
.Jurieu,  L'esprit  de  M.  Arnauld,  Deventer  (Rotterdam), 
t.  il,  1864,  p.  252. 

J.  Mercier. 

SOUS-DIACRE.  —  Comme  le  nom  l'indique, 
le  sous-diacre  est  le  servant  du  diacre,  qu'il  aide  dans 
ses  fonctions  multiples.  De  là  le  nom  de  ■  ministre  »  que 
lui  donne  saint  Basile.  Episl.,  liv,  P.  G.,  t.  xxxn, 
col.  400.  Les  Constitutions  apostoliques  nomment  les 
sous-diacres  ôirrjpÉTai  Staxôvcov,  VIII,  xxvm,  8.  — 
I.  Origine.  II.  Fonctions.  III.  Ordination.  IV.  Obliga- 
tions. 

I.  Origine.  —  Il  faut,  à  ce  sujet,  distinguer  le  pro- 
blème historique  et  le  problème  théologique. 

1°  Problème  historique.  —  Les  sous-diacres  apparais- 
sent dans  l'Église  bien  postérieurement  à  l'âge  apos- 
tolique. Les  plus  anciens  documents  qui  les  mention- 
nent sont  la  Tradition  apostolique  d'Hippolyte,  cer- 
taines lettres  de  saint  Cyprien,  et  la  lettre  du  pape 
Corneille  à  l'évêque  Fabius.  Sur  ces  documents,  voir 
Ordre,  t.  xi,  col.  1230-1232.  On  trouve  mention  des 
sous-diacres  en  Espagne  au  concile  d'Elvire  (308), 
can.  30  et,  plus  tard,  au  Ier  concile  de  Tolède,  can.  2,  3, 
5,  20.  Voir  Ordre,  col.  1233.  L.  Duchesne  considère 
«  les  fonctions  de  sous-diacre  et  d'acolyte  comme  un 
développement  de  celles  du  diacre  »  et  justifie  son  sen- 
timent par  la  division  de  Rome,  sous  le  pontificat  de 
Fabien,  en  sept  régions,  le  nombre  des  régions  com- 
mandant celui  des  diacres  et  celui  des  sous-diacres. 


Origines  du  culte  chrétien,  Paris,  1898,  p.  332.  En 
Orient,  les  sous-diacres  sont  nommés  dans  la  Didas- 
calie  des  apôtres,  IX.  xxxiv,  3  (fin  du  ine  siècle),  dans 
les  Canons  des  apôtres,  can.  43  (42),  au  concile  d'An- 
tioche  (341),  can.  10.  Mais,  à  coup  sûr,  leur  existence 
est  bien  antérieure  à  ces  documents.  Voir  d'autres 
mentions  à  Ordre,  col.  1232-1233. 

2°  Problème  théologique.  —  Le  dédoublement  des 
fonctions  du  diacre,  origine  historique  du  sous-dia- 
conat, doit-il  être  théologiquement  interprété  comme 
un  dédoublement  du  sacrement,  ou  simplement  comme 
l'institution,  par  l'Église,  d'un  simple  sacramental?  La 
question  s'est  posée  à  l'époque  de  la  systématisation 
scolastique  de  la  théologie  de  l'ordre.  Au  Moyen  Age, 
l'opinion  qui  prédomine,  au  point  d'être  communément 
admise  par  les  théologiens,  est  que  le  sous-diaconat  et 
même  les  autres  ordres  inférieurs  sont  de  véritables 
participations  sacramentelles  aux  ordres  du  diaconat 
et  de  la  prêtrise.  Voir  ici,  t.  xi,  col.  1306-1307.  Mais, 
depuis  Durand  de  Saint-Pourçain,  une  évolution  s'est 
produite  en  un  sens  plus  conforme  aux  données  de 
l'histoire  et  aujourd'hui  l'opinion  la  plus  communé- 
ment admise  est  que  les  ordres  inférieurs  au  diaconat 
sont  d'institution  purement  ecclésiastique,  donc 
sacramentaux  et  non  sacrements.  Depuis  la  parution 
de  l'article  Ordre,  le  P.  Gerlaud,  O.  P.,  a  encore  dé- 
fendu l'ancienne  opinion  dans  L'ordre,  édition  de  la 
Revue  des  jeunes,  appendice  n,  p.  205-216.  M.  Hervé 
est  devenu  hésitant  et  ne  prend  plus  position.  Monnaie 
(édit.  de  1937),  p.  461-462.  Mais  Mgr  Diekamp  consi- 
dère expressément  l'opinion  moderne  comme  la  seule 
défendable.  Cf.  Diekamp-Hoffmann,  Monnaie,  t.  iv, 
§  64,  n.  3.  Chez  les  Orientaux,  le  sentiment  unanime 
est  que  «  les  ordres  inférieurs,  y  compris  le  sous-dia- 
conat, ne  sont  pas  des  sacrements  divinement  insti- 
tués, mais  de  simples  sacramentaux  ayant  une  origine 
ecclésiastique  ».  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  chris- 
lianorum  orientalium,  t.  m,  Paris,  1930,  p.  407. 

IL  Fonctions.  —  Ces  fonctions  ont  subi  une  cer- 
taine évolution.  Il  faut  les  considérer  :  1°  dans  les 
premiers  écrits  qui  parlent  du  sous-diaconat;  2°  dans 
les  Ordines  romani  et  autres  documents  liturgiques; 
3°  enfin,  dans  le  pontifical  actuel. 

1°  Dans  les  premiers  écrits.  —  Les  fonctions  des  sous- 
diacres  répondaient  primitivement  aux  besoins  pour 
lesquels  ils  avaient  été  institués.  Et  forcément  ces 
fonctions  variaient  comme  les  besoins  eux-mêmes.  Les 
Constitutions  apostoliques  rappellent  qu'à  l'intérieur 
des  églises,  les  sous-diacres  doivent  garder  les  portes  du 
côté  des  femmes,  tandis  que  les  diacres  les  gardent  du 
côté  des  hommes.  VIII,  xxi,  3;  qu'ils  ont  la  charge  des 
vases  sacrés,  VIII,  xxi,  4;  qu'ils  versent  l'eau  sur  les 
mains  des  prêtres,  VIII.  xi.  12.  Ils  doivent  chanter  les 
psaumes  et  les  leçons.  Décréta  S.  Gregorii  papœ,  P.  L., 
t.  lxxvii,  col.  1335.  A  l'extérieur  des  églises,  du  moins 
à  Rome,  ils  recevaient  parfois  la  gestion  des  patri- 
moines de  l'Église  ;  ils  étaient  délégués  par  le  pape  pour 
enquêter  et  même  exécuter  en  son  nom  des  jugements 
contre  des  évêques  et  des  prêtres  ;  ils  siégeaient  avec 
des  évêques  dans  les  tribunaux  ecclésiastiques;  toutes 
fonctions  que  devaient  remplir  les  diacres  et  auxquelles 
vraisemblablement  les  diacres  ne  pouvaient  plus  suf- 
fire. S.  Grégoire,  Epist.,  1.  II,  epist.  xx;  III,  xxxn; 
IX,  xlvii;  X,  xli:  XIII,  xvn.  P..  L.,  t.  lxxvii,  col. 
555,  629,  979,  1100,  1272. 

Toutefois,  l'essentiel  des  fonctions  du  sous-diacre 
était  déjà  d'assister  le  diacre  pour  la  célébration  du 
sacrifice  eucharistique.  C'est  ce  que  mettent  en  relief 
les  Ordines  romani. 

2°  Dans  les  Ordines  romani.  —  L'Orrfo  romanus  pri- 
mitif donne  aux  sous-diacres  des  attributions  bien  dé- 
terminées :  les  sous-diacres  assistent  constamment  les 
ministres  sacrés.   A   Rome  les  sept  sous-diacres  des 


2  un 


SOUS-DIACRE 


2462 


différentes  régions  aident  le  pontife  à  revêtir  les  orne- 
ments de  la  messe  et  l'accompagnent  à  l'autel.  Arrivés 
au  chœur,  ils  aident  les  diacres  à  déposer  leurs  chasu- 
bles et  se  rangent  de  chaque  côté  de  l'autel  prêts 
à  seconder  les  diacres  spécialement  pour  le  chant  de 
l'évangile  et  pour  l'oblation.  Ord.  rom.  I,  12.  On  re- 
marquera ici  que  le  chant  de  l'épitre  appartenait  pri- 
mitivement, non  au  sous-diacre,  mais  au  lecteur,  et 
c'est  un  acolyte  qui  apportait  le  calice.  C'est  à  partir 
du  ixc  siècle  que  ces  fonctions,  tout  au  moins  en  Gaule, 
sont  confiées  au  sous-diacre.  Ord.  rom.  II,  9. 

L'ordo  rom.  111,  13,  montre  les  fonctions  du  sous- 
diacre  à  la  messe  pontificale.  Quand  l'archidiacre  se 
rend  du  coté  des  fidèles  pour  recevoir  le  vin  de  l'of- 
frande, le  sous-diacre  l'accompagne,  tenant  en  main 
un  calice  vide,  dans  lequel  il  recueille  le  vin  de  l'of- 
frande reçu  par  l'archidiacre.  Après  l'offertoire,  les 
sous-diacres  apportent  les  pains  que  l'archidiacre  doit 
disposer  sur  l'autel,  teintas...  quanlx  possint  populo 
sufficere.  Ce  sont  les  paroles  reprises  par  l'admonition 
de  notre  pontifical  actuel.  Voir  plus  loin.  Pareille- 
ment, les  sous-diacres  présentaient  à  l'archidiacre  le 
vin  et  l'eau  qui  devaient  être  versés  dans  le  calice.  Cet 
usage  ancien  est,  on  le  sait,  modifié  aujourd'hui. 
D'après  l'ordo  rom.  V,  8  (xie  siècle),  c'est  le  chantre  qui 
apporte  l'eau  au  sous-diacre  et  désormais  c'est  le  sous- 
diacre  qui  verse  un  peu  d'eau  dans  le  calice  qu'il  pré- 
sente ensuite  au  diacre. 

En  dehors  du  service  à  l'autel,  les  plus  anciens  ordi- 
nes  (I  et  //)  marquent  leur  privilège  de  toucher  les 
vases  sacrés,  tandis  que  les  acolytes  les  portent  tou- 
jours super  planelam.  On  comprend  donc  assez  diffi- 
cilement qu'aujourd'hui  le  sous-diacre  doive  s'enve- 
lopper du  voile  humerai  pour  porter  la  patène  pendant 
la  durée  du  canon.  Les  sous-diacres  devaient  aussi 
laver  les  linges  sacrés  :  le  Liber  pontificalis  dit  du  pape 
Boniface  Ier  (418-423)  qu'il  défendit  aux  moniales 
d'usurper  ce  privilège  :  Hic  constitua  ut  nulla  millier 
aut  monacha  pallam  sacralam  conlingeret  aut  lavaret. 
Liber  ponlif.,  édit.  Duchesne,  t.  i,  p.  227.  L'expression 
pallœ  altaris  ou  pallœ  corporales,  qu'on  lit  dans  le  pon- 
tifical actuel,  se  comprend  mieux  quand  on  se  souvient 
que  le  corporal  antique  recouvrait  tout  l'autel  et  se 
rabattait  sur  le  calice  et  les  pains  d'offrande.  Cf. 
S.  Optât  de  Milève.  De  sehismale  donatislarum  adversus 
Parmenianum,  1.  VI,  n,  P.  L.,  t.  xi,  col.  1063-1068. 
L'une  des  fonctions  les  plus  honorables  du  sous-diacre 
est  donc  de  conserver  intacte  la  netteté  des  linges 
sacrés  qui  doivent  recevoir  le  corps  du  Christ.  Ainsi 
c'est  dans  toute  la  rigueur  du  terme  que  les  sous-dia- 
cres, U7to8iâxovot,  mot  à  mot,  subministri,  ministres 
du  second  rang,  servent  à  l'autel,  subministrent. 

Dom  de  Puniet  fait  remarquer  qu'  «  à  Rome,  les 
sous-diacres,  ou  du  moins  quelques-uns  d'entre  eux, 
avaient  en  plus  à  assurer  la  direction  du  chant  litur- 
gique. Saint  Grégoire  le  Grand,  témoin  d'abus  regret- 
tables de  la  part  de  certains  diacres  vaniteux,  avait  dû 
déposséder  ceux-ci  de  leur  charge  de  chantres,  pour  la 
confier  à  de  simples  sous-diacres  qui  pouvaient  dé- 
penser leur  zèle  sans  exposer  la  dignité  exceptionnelle 
des  clercs  consacrés.  »  Le  pontifical  romain,  t.  i,  Paris, 
1930,  p.  179.  Quelque  chose  d'analogue  se  retrouve 
aujourd'hui  dans  le  rôle  attribué  au  sous-diacre  dans 
les  cérémonies  pontificales  :  il  supplée  le  chantre  pour 
«  porter  »  au  trône  l'intonation  des  antiennes  de  vêpres 
et  des  laudes.  C'est  également  le  sous-diacre  qui 
annonce  l'alleluia  du  samedi  saint. 

3°  Le  pontifical.  —  On  retrouve  rénumération  de 
ces  fonctions  dans  la  belle  exhortation  que  l'évêque 
adresse  aux  futurs  sous-diacres  et  qui  commence  par  ces 
mots:  Adepturi,  jilii  carissimi,o/ficiiimsub<liii<iinuliis... 

Sedulo  attendite  quale  ministerium  vobis  traditur  : 
Subdiaconum  enim  oportet  aquam  ad  ministerium  altaris 


prœparare;  Diacono  ministrare;  pallas  altaris, et  corporalia 
abluere;  Calicem,  et  Palenam  in  usum  sacrificii  eidem 
offerre.  Oblationes  quœ  veniunt  in  altare,  panes  propositio- 
nis  vocantur.  De  ipsis  oblationibus  tantum  débet  in  altare 
poni,  quantum  populo  possit  siifïicere,  ne  aliquid  putridum 
in  sacrario  remaneat.  Pallse,  quresunt  in  substratorio  altaris, 
in  alio  vase  debent  lavari,  et  in  alio  corporales  pallae.  Ubi 
autem  corporales  pallie  lota>  tuerint,  nulhim  aliud  lintea- 
men  débet  lavari,  ipsaque  lotionis  aqua  in  baptisterium 
débet  vergi. 

Suivent  les  exhortations,  basées  sur  le  symbolisme 
de  l'autel,  qui  représente  le  Christ  lui-même,  des  nap- 
pes et  des  corporaux,  qui  représentent  les  fidèles, 
membres  du  Christ,  et  qui  doivent  entourer  le  Sau- 
veur comme  un  vêtement  précieux.  Ces  exhortations 
se  concluent  en  rappelant  aux  sous-diacres  leurs  obli- 
gations morales. 

III.  Ordination.  —  1°  Les  rites.  —  Dans  l'article 
général  sur  le  sacrement  de  I'Ordre,  t.  xi,  le  rite  de  l'or- 
dination du  sous-diaconat  a  été,  au  point  de  vue  histo- 
rique, suffisamment  exposé  :  rite  primitif,  col.  1252; 
développement  du  rite  primitif  dans  l'Église  armé- 
nienne, col.  1259,  et  dans  l'Église  latine,  rite  romain, 
col.  1263-1264,  rite  gallican,  col.  1266,  fusion  des  deux 
rites,  col.  1268;  enfin,  évolution  finale  dans  le  ponti- 
fical actuel,  col.  1271. 

Le  pontifical  indique  le  rite  suivant  :  Après  l'admo- 
nition, dont  on  a  rappelé  le  début,  l'évêque,  présentant 
le  calice  et  la  patène  vides  aux  ordinands  agenouillés 
devant  lui,  leur  dit  en  leur  faisant  toucher  de  la  main 
droite  ces  vases  sacrés  :  Videte  cujus  ministerium  vobis 
traditur;  ideo  vos  admoneo,  ut  ita  vos  exhibeatis,  ut  Deo 
placere  possitis.  L'ordinand  touche  ensuite  les  burettes 
emplies  de  vin  et  d'eau  que  lui  présente  l'archidiacre. 
L'ordination  est  ainsi  complète;  il  ne  reste  plus  qu'à 
implorer  la  bénédiction  divine  pour  les  nouveaux  sous- 
diacres.  Le  pontifical  indique  ici  deux  prières  de 
l'évêque.  La  première  est  pour  inviter  le  peuple  à  im- 
plorer avec  lui  cette  bénédiction;  la  seconde  est  plus 
expressive  : 

Domine  sancte,  Pater  omnipotens,  a?terno  Deus,  benedi- 
cere  dignare  hos  famulos  tuos,  quos  ad  Subdiaconatus  oûl- 
cinni  eligere  dignatus  es;  ut  eos  in  sacrario  tuo  saricto 
strenuos,  sollicitosquecaelestis  mîlitise  instituas  exeubitores, 
sanelisque  altaribus  tuis  fideliter  subministrent;  et  requies- 
cat  super  eos  Spiritus  sapientiae  et  intellectus;  ...et  eos  in 
ministerio  divino  confirmes,  ut  obedientes  facto,  ac  dicto 
parentes,  tuam  gratiam  consequantur. 

Suit  la  tradition  des  vêtements  propres  au  sous- 
diacre,  tradition  accompagnée,  pour  chaque  vêtement, 
d'une  formule  appropriée.  L'amict  apprend  aux  sous- 
diacres  à  exercer  sur  leur  parole  et  leur  voix  un  contrôle 
de  tous  les  instants.  Le  manipule,  l'ancienne  mappula, 
indique,  selon  le  pontifical,  le  fruit  des  bonnes  œuvres. 
On  sait  que  la  mappula  ancienne  était  une  sorte  de 
serviette  qu'on  portait  dans  la  main  gauche  pour 
s'essuyer  le  visage  ou  qu'on  repliait  sur  l'avant-bras. 
Déjà  au  Xe  siècle  le  manipule  était  remis  à  l'ordination 
du  sous-diacre.  Vient  ensuite  la  tradition  de  la  tuni- 
que, «  vêtement  de  joie  et  d'allégresse  »,  laquelle,  pri- 
mitivement, ne  se  distinguait  pas  de  l'aube  ou  tunique 
de  lin  commune  à  tous  les  clercs  majeurs.  Enfin,  la 
cérémonie  se  termine  par  la  tradition  de  l'épistolier. 
Nous  avons  vu  que  primitivement  il  n'appartenait  pas 
au  sous-diacre  de  chanter  l'épitre.  La  coutume  cepen- 
dant est  antérieure  au  ixe  siècle,  où  elle  est  attestée 
par  VOrdo  romain.  Amalaire  a  même  protesté  contre 
cet  usage.  De  ecclesiasticis  officiis,  1.  II,  c.  xi,  P.  L., 
t.  cv,  col.  1086.  La  tradition  de  l'épistolier  semble 
dater  de  l'époque  de  Durand  de  Mende.  Il  était  normal 
que  le  chant  de  l'épitre  fût  réservé  au  sous-diacre, 
puisque,  de  temps  immémorial,  celui  de  l'évangile 
était  l'apanage  des  diacres. 

Une  remarque  s'impose  au  sujet  des  cérémonies  qui 
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précèdent  aujourd'hui  l'ordination  des  sous-diacres. 
Primitivement  les  litanies  et  la  prostration  précédaient 
immédiatement  l'ordination  des  diacres.  Aux  xive  et 
xve  siècles,  le  pontifical  des  papes  indiquait  encore  la 
prostration  comme  réservée  aux  futurs  diacres  et  prê- 
tres. Mais,  dès  le  vnr3  siècle,  se  trahit  en  France  une 
tendance  à  faire  rétrograder  l'admonition  Auxiliante 
réservée  aux  diacres,  jusqu'avant  l'ordination  des 
sous-diacres.  Mention  expresse  des  sous-diacres  y  est 
faite  à  partir  du  xe  siècle  :  Auxiliante  Domino  eligimus 
in  ordinem  subdiaconii,  diaconii  seu  presbyterii,  etc. 
Cf.  Hittorp,  De  divinis  catholicse  Ecclesise  officiis,  Paris, 
1610,  col.  100.  «  Or,  dit  dom  de  Puniet,  op.  cit.,  p.  172, 
une  double  conséquence  s'ensuivit  :  ce  fut  d'abord 
l'anticipation  du  chant  des  litanies  jusqu'avant  l'ordi- 
nation des  sous-diacres.  C'est  la  disposition  qu'adopta 
Durand  de  Mende  et,  depuis  lui,  le  Pontifical  romain,  en 
dépit  de  l'usage  contraire  des  papes  jusqu'au  xv»  siècle. 
L'autre  conséquence,  plus  immédiate  encore,  fut  la 
place  donnée  désormais  à  l'ordination  des  sous-diacres 
avant  celle  des  diacres,  au  milieu  de  l'avant-messe, 
tandis  que,  dans  l'usage  de  la  chapelle  papale,  elle  con- 
tinuait comme  jadis  à  se  célébrer  au  moment  de  la 
communion,  à  la  suite  des  ordinations  mineures.  Ces 
deux  innovations  liturgiques,  qui  faisaient  participer 
les  ordinands  au  sous-diaconat  à  un  privilège  des 
futurs  diacres,  firent  sans  doute  beaucoup  pour  déter- 
miner les  théologiens  ultérieurs  à  mettre  le  sous- 
diaconat  au  nombre  des  ordres  majeurs,  fait  d'insti- 
tution récente,  constatait  le  théologien  Pierre  le  Chan- 
tre (t  1197)  :  De  novo  institution  est subdiaconatum  esse 
sacrum  ordinem.  Yerbum  abbrevialum,  c.  lx,  P.  L., 
t.  ccv,  col.  1S4.  De  fait,  le  concile  de  Bénévent,  tenu 
sous  Urbain  II  en  1091,  ne  compte  comme  ordres 
sacrés,  en  dehors  de  l'épiscopat,  que  le  presbytérat  et 
le  diaconat.  Mansi,  Concil.,  t.  xx,  col.  738.  Hugues  de 
Saint-Victor,  vers  1140,  fait  de  même.  De  sacramenlis, 
1.  I,  part.  II,  c.  xm,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  430. 

2°  Ministre  de  l'ordination.  —  Seule  la  question  du 
ministre  extraordinaire,  simple  prêtre,  nous  intéresse 
ici.  Cette  question  a  été  traitée  à  l'art.  Ordre,  t.  xn,  col. 
1 385. Au  v«  siècle,  le  pape  Gélase  reconnaissait  aux  prê- 
tres le  pouvoir  de  conférer,  avec  l'autorisation  du  sou- 
verain pontife,  non  seulement  les  ordres  mineurs,  mais 
le  sous-diaconat.  Epist.,  ix,  n.  6,  P.  L.,  t.  lix,  col.  50. 
Durant  tout  le  Moyen  Age,  nombre  d'abbés  bénédic- 
tins et  cisterciens  avaient  obtenu  du  Saint-Siège  des 
facultés  spéciales  pour  user  de  ce  privilège.  Cf.  Hallier, 
De  sacris  electionibus  et  ordinationibus,  dans  le  Cursus 
theologicus  de  Migne,  t.  xxiv,  col.  913-916.  Le  concile 
de  Trente  a  réduit  ce  privilège  à  la  première  tonsure 
et  aux  ordres  mineurs.  Sess.  xxni,  De  rejormatione, 
c.  x,  et  la  restriction  du  concile  a  été  sanctionnée  par 
le  Code,  can.  964,  §  1. 

IV.  Obligations.  —  Les  obligations  du  sous-diacre 
sont  en  partie  indiquées  par  la  fin  de  la  monition  épis- 
copale  :  les  fonctions  du  sous-diacre  touchent  de  si 
près  à  l'oblation  du  sacrifice  1  II  s'ensuit  que  le  sous- 
diacre  doit  en  comprendre  les  conséquences  : 

Estote  ergo  taies, qui  sacriûciis  divinis,  et  Ecclesiie  Dei, 
hoc  est  corpori  Ghristi  digne  servire  valeatis,  in  vera  et 
Catholica  fide  fundati...  Et  ideo,  si  usque  nunc  fuistis  tardi 
ad  Ecclesiam,  amodo  debetis  esse  assidui.  Si  usque  nunc 
somnolenti,  amodo  vigiles.  Si  usque  nunc  ebriosi,  amodo 
sobrii.  Si  usque  nunc  inhonesti,  amodo  casti. .. 

Ponctualité,  vigilance,  sobriété,  chasteté  :  telles  sont 
les  quatre  recommandations  faites  par  l'évêque  aux 
ordinands.  La  plus  importante  concerne  la  chasteté 
perpétuelle  à  laquelle  le  sous-diacre  s'engage  lors  de 
son  ordination.  A  cette  obligation  grave  il  faut  ad- 
joindre celle  de  l'office  divin,  dont  le  pontifical  ne  fait 
pas  mention,  parce  qu'autrefois  cette  obligation  était 
celle  de  tous  les  clercs  indistinctement. 


1°  Obligation  de  la  chasteté.  —  On  se  reportera  à  l'art. 
Célibat  f.cclésiastique,  t.  il,  col.  2068  sq.  En  ce  qui 
concerne  la  législation  de  l'Église  orientale  touchant 
les  sous-diacres,  voir  col.  2079.  Pour  l'Occident,  voir 
col.  2081-2083.  On  trouve  un  bon  résumé  de  la  ques- 
tion dans  Tixeront,  L'ordre  et  les  ordinations,  Paris, 
1925,  p.  249.  Après  avoir  rappelé  qu'au  début  du 
ve  siècle,  certaines  Églises  particulières  avaient  déjà 
pu  imposer  la  continence  aux  sous-diacres  (cf.  concile 
de  Carthage  de  401,  can.  3;  Mansi,  Concil.,  t.  m, 
col.  969),  cet  auteur  ajoute  : 

Cependant  ni  le  pape  Sirice,  ni  Innocent  Ier  ne  les  avaient 
compris  dans  leurs  défenses.  Sirice  parait  même  positive- 
ment supposer  qu'ils  peuvent  vivre  dans  le  mariage.  Mais 
saint  Léon,  se  fondant  sur  ce  que  les  sous-diacres  étaient 
attachés,  comme  les  diacres,  au  service  de  l'autel,  le  leur 
interdit  absolument  :  Xec  subdiaconîs  quidem  connubium 
carnaîe  conceditur;  ut  et  qui  habcnt  sint  ttwquamnon  habenles, 
et  qui  non  habent  permaneant  singulares.  Epist.,  xiv,  n.  4, 
P.  L.,  t.  Liv,  col.  672.  Il  fallut  toutefois  assez  longtemps 
pour  que  cette  loi  fût  acceptée  partout.  Le  concile  d'Agde 
de  506  défend  aux  sous-diacres  de  contracter  mariage. 
Can.  39,  Mansi,  t.  vm,  col.  331.  Plusieurs  autres  du 
vie  siècle  leur  défendent,  même  s'ils  sont  mariés  avant  leur 
ordination,  tout  commerce  avec  leurs  épouses.  Concile  d'Or- 
léans, de  538,  can.  2,  Mansi,  t.  ix,col.  12;  concile  de  Tours, 
de  567,  can.  19,  ibid.,  col.  797.  Quelques-uns  cependant  ne 
les  mentionnent  pas  parmi  les  clercs  astreints  à  garder  la 
chasteté.  On  sait  que  saint  Grégoire  le  Grand  (590-604)  a 
dû  revenir  plusieurs  fois  sur  ce  point  à  propos  des  sous- 
diacres  siciliens.  Contrairement  à  ce  qui  s'observait  à  Rome, 
les  sous-diacres,  en  Sicile,  ne  se  regardaient  pas  comme 
obligés  à  la  continence,  et  ne  se  séparaient  pas  de  leurs 
femmes.  En  587,  le  pape  Pelage  II  avait  voulu  les  y  con- 
traindre. Saint  Grégoire  pensa  que  cette  mesure  était  trop 
sévère  pour  des  gens  qui,  en  recevant  le  sous-diaconat, 
n'avaient  pas  cru  se  vouer  à  la  chasteté.  Mais  il  exigea  que, 
à  l'avenir,  on  n'admît  à  cet  ordre  que  des  candidats  résolus 
à  garder  la  continence.  Epist. ,1.  I,  epist.,  xliv;1.  IV.xxxvi; 
P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  505,  710.  Même  décision  pour  les  sous- 
diacres  de  Reggio,  au  royaume  de  Naples.  Epist.,  1.  IV,  v, 
col.  672. 

On  sait  que  le  sous-diaconat, vraisemblablement  en 
raison  de  cette  obligation  de  la  chasteté,  passa  au  rang 
d'ordre  majeur  au  cours  du  xne  siècle,  voir  ci-dessus; 
le  décret  du  concile  du  Latran  de  1123  déclarant  nuls 
les  mariages  contractés  par  des  clercs  dans  les  ordres 
majeurs  est  la  dernière  étape  de  la  législation  canoni- 
que sanctionnant  l'obligation  du  célibat  imposée  au 
sous-diacre.  Can.  7;  Hefele-Leelercq,  Hist.des  conciles, 
t.  v,  p.  633.  Cette  décision,  à  coup  sûr,  eut  une  in- 
fluence décisive  pour  faire  passer  le  sous-diaconat  à  la 
dignité  d'ordre  majeur.  Le  Code  est  formel  :  Clerici  in 
majoribus  ordinibus  constitua  a  nuptiis  arcentur  et 
servandœ  caslitalis  obligatione  ila  lenentur,  ut  contra 
eamdem  peccanles  sncrilegii  quoque  rei  sint...  Can.  132, 

11- 

Cette  dernière  phrase  du  Code  dirime  pratiquement 
une  controverse  très  secondaire  qui  s'est  élevée  entre 
moralistes  touchant  le  fondement  de  l'obligation  de 
la  chasteté  pour  le  sous-diacre  et,  en  général,  pour  les 
clercs  engagés  dans  les  ordres  majeurs.  Cette  obliga- 
tion vient-elle  seulement  de  la  loi  ecclésiastique  ou 
encore  et  en  plus  d'un  vœu  de  chasteté  que  l'Église 
obligerait  les  ordinands  à  émettre  d'une  manière  au 
moins  implicite  par  le  fait  de  leur  ordination  au  sous- 
diaconat?  La  controverse  est  traitée  d'une  façon  suf- 
fisante par  Gury-Ballerini,  Compendium  theologiœ  mo- 
ralis,  t.  ii,  Rome,  1869,  p.  27-30,  mais  plus  complète- 
ment par  Wernz-Vidal,  Jus  canonicum,  t.  v,  p.  329- 
334. 

En  étudiant  les  textes,  on  peut  constater  qu'il  n'est 
question  de  voeu  de  chasteté  ni  dans  le  décret  du 
Ier  concile  du  Latran,  ni  dans  le  canon  132.  Deux  cho- 
ses seulement  sont  affirmées  :  1°  l'inhabileté  du  clerc 
engagé  dans  les  ordres  majeurs  à  contracter  un  ma- 
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riage  ;  2°  l'obligation  qui  lui  incombe  de  garder  la  chas- 
teté, obligation  qui  s'impose  sous  peine  de  sacrilège. 
Le  concile  de  Trente  lui-même  n'a  pas  dirimé  la  con- 
troverse et  ne  fournit  aucun  argument  solide  pour  le 
faire.  Cf.  Wernz-Vidal,  op.  cit.,  p.  332,  note  49. 
L'opinion  qui  affirme  l'existence  d'un  vœu  personnel 
de  chasteté,  au  moins  implicite,  est  professée  par  saint 
Thomas,  Suppl.,  q.  lui,  a.  3,  saint  Bonaventure, 
Pierre  Ledesma  et  généralement  les  thomistes;  par 
Suarez,  Heitfenstuel,  Benoit  XIV,  constitution  Inlcr 
praetcritos,  8  décembre  1719,  saint  Alphonse  et,  parmi 
les  modernes,  entre  mille,  par  Feige,  Freisen,  Wernz, 
Laurentius,  Lehmkuhl.  L'opinion  contraire  enseigne 
que  l'obligation  du  célibat  et  celle  de  la  chasteté  par- 
faite, dont  l'infraction  constituerait  un  sacrilège,  pro- 
viennent de  la  seule  loi  ecclésiastique.  Elle  est  ensei- 
gnée par  de  nombreux  auteurs  anciens  et  modernes, 
Dans  Scot,  Turrecremata,  Hinschius,  Scherer,  Leitner, 
Sâgmuller,  Hollwet,  Scharnagl,  de  Smet.  Cf.  Prûmmer, 
O.  P.,  Manuale  theologiœ  moralis,  t.  m,  n.  819.  La  rai- 
son qui  fait  considérer  généralement  la  première  opi- 
nion comme  plus  probable  est  double  :  premièrement 
une  réponse  de  Boniface  VIII  à  l'évêque  de  Béziers, 
lui  demandant  quel  vœu  serait  efficace  pour  dirimer 
le  mariage  :  declarandum  duximus  oraculo  sanclionis, 
illud  solum  votum  debere  dici  solemne  quantum  ad  post 
ea  contractum  matrimonium  dirimendum,  quod  solem- 
nizutum  fuit,  per  susceptionem  s.  ordinis  aut  per  pro- 
lessionern  expressam  vel  tacitam  faclam  alicui  de  reli- 
gionibus  per  Sedem  apostolicam  approbatis.  Dans  le 
Corpus  juris,  De  vot.  et  vot.  red.,  cap.  unie,  m,  15, 
in  VI°.  Dans  ce  texte,  Boniface  parle  expressément  du 
vœu  solennisé  par  la  réception  de  l'ordre  sacré.  De 
plus,  il  serait  inintelligible  —  et  c'est  là  la  seconde 
raison  qui  justifie  la  plus  grande  probabilité  de  l'opi- 
nion —  qu'un  clerc  majeur  pût  commettre  un  sacri- 
lège en  péchant  contre  la  chasteté  d'une  façon  pure- 
ment intérieure,  car  l'Église  ne  peut  probablement 
exercer  aucun  pouvoir  sur  les  actes  internes. 

«  Pratiquement  »,  avons-nous  dit,  le  texte  du  Code 
dirime  cette  controverse  toute  secondaire  :  en  vertu 
de  ce  texte,  les  partisans  de  la  seconde  opinion  sont 
contraints  d'admettre  que  l'obligation  de  la  chasteté 
parfaite,  même  au  cas  où  elle  serait  imposée  au  sous- 
diacre  par  la  seule  loi  ecclésiastique,  serait  l'équiva- 
lent, aux  yeux  de  l'Église,  du  vœu  solennel  de  chas- 
teté, émis  par  le  profès  des  grands  ordres,  dont  elle  a, 
moralement  et  canoniquement,  tous  les  effets.  C'est  là 
d'ailleurs  la  signification  qu'on  a  toujours  donnée  à  la 
réponse  des  ordinands  à  l'évêque,  leur  demandant  de 
réfléchir  tant  qu'ils  le  peuvent  encore,  mais  s'ils  per- 
sistent dans  leur  saint  propos,  leur  commandant,  au 
nom  du  Seigneur,  d'avancer. 

2°  La  récitation  de  l'office  divin.  —  On  consultera 
l'art.  Office  divin,  t.  xi,  col.  955  sq.  Le  principe  de 
l'obligation  formulée  dans  les  décisions  conciliaires  et 
[es  constitutions  pontificales  est  que  le  clerc,  posses- 
seur d'un  bénéfice  ecclésiastique,  est  tenu  à  la  prière 
Officielle  de  l'Église.  Le  concile  de  Marciac,  province 
d'Auch  (1326),  décide  que  omnes  clerici  insacris  ordi- 
nibus  constitua,  et  beneficium  ecclesiaslicum,  maxime 
cum  cura,  obtinentes  et  omnes  religiosi  clerici  ad  omnes 
se  plein  horas  canonicas  omni  die  dicendas  vigileni  dili- 
genler  (nain  ad  cas  dicendas  sunt  ex  debito  obligaii, 
nisi  eos  infirmitatis  gravitas  excusarel),  etquam  frequen- 
tius  ad  eus  dicendas  ad  ecclesiam  conveniant,  horis  et  tem- 
puribus  consuelis.  Can.  19,  Mansi,  t.  xxv,  col.  782.  Le 
concile  de  Bâle  ratine  cette  discipline,  voir  Office 
divin,  col.  958;  cf.  Mansi,  t.  xxix.  col.  106. 

'fixeront  explique  comment  l'obligation  de  l'office 
fut  progressivement  restreinte  aux  clercs  engagés  dans 
les  ordres  majeurs.  Beaucoup  de  clercs  mineurs,  en 
effet,  qui  ne  travaillaient  que  pour  devenir  prêtres,  ne 


purent  plus  être  considérés  comme  bénéficiers  ;  dès 
lors  l'obligation  tomba  pour  les  sujets  qui  n'étaient 
pas  dans  les  ordres  sacrés.  Elle  fut  maintenue  pour 
ceux  qui  les  avaient  reçus  ou  qui,  du  moins,  possé- 
daient un  bénéfice.  Lin  second  changement  transforma 
en  une  simple  récitation  privée  l'ancienne  obligation 
de  réciter  publiquement  l'office.  Le  clerc  ou  le  moine 
qui,  retenu  par  ses  occupations  ou  voyageant,  ne  pou- 
vait assister  au  chœur,  n'était  pas,  pour  autant, 
exempté  de  l'office  :  il  devait  le  dire  en  son  particulier. 
Cette  façon  de  satisfaire  privément  devint  bien  vite 
générale.  Mais,  ainsi  qu'on  l'a  fait  remarquer  à  Office 
divin,  col.  958,  il  y  avait  là  une  obligation  qu'aucun 
texte  précis  s'appliquant  à  toute  l'Église  ne  formulait. 
La  loi  a  été  nettement  formulée  dans  le  Code,  can.  135, 
pour  tous  les  clercs  engagés  dans  les  ordres  sacrés. 

On  devra  se  reporter  aux  articles  Ordre,  Célibat 
Ecclésiastique,  Office  divin.  On  consultera  dom  Pierre 
Puniet,  Le  Pontifical  romain,  histoire  et  commentaire,  t.  I, 
Paris,  1930,  p.  164-184;  J.  Tixeront,  L'ordre  et  les  ordina- 
tions, étude  de  tliéolofiie  historique,  Paris,  1925,  p.  89-91, 119, 
120,  140,  149,  158,  19(5,  241-265;  N.  Gihr,  Les  sacrements  de 
l'Église  catholique,  t.  iv,  Paris,  1900,  p.  98-109;  Ami  du 
clergé,  1934,  p.  406-411  ;  et  lus  auteurs  de  théologie  morale 
et  de  droit  canonique  cités  au  cours  de  cet  article. 

A.  Michel. 

SOUS- INTRODUITE.  —  Le  terme  latin 
subintroducta,  traduit  par  sous-inlroduite,  ne  rend 
qu'imparfaitement  la  locution  grecque  cuvetaaxToç, 
laquelle  selon  son  étymologie  semble  désigner  une 
femme  introduite  dans  une  maison  avec  (miv)  ou  plu- 
tôt à  la  suite  d'une  autre,  donc  en  qualité  de  «  sui- 
vante ».  Rien  n'indique  que  primitivement  ce  terme 
ait  eu  un  sens  péjoratif. 

La  lettre  synodale  annonçant  la  déposition  de  Paul 
de  Samosate,  vers  268,  nous  apprend  qu'à  Antioche 
la  malice  populaire  appelait  o-uvsiaaxToi,  «  suivantes  », 
les  femmes  que  Paul  et  les  clercs  de  son  entourage 
avaient  introduites  dans  leurs  demeures.  Celte  manière 
d'agir  de  Paul  et  de  son  clergé  est  fortement  blâmée 
par  la  synodale;  la  cohabitation  des  clercs  avec  des 
femmes  étrangères  pouvant  être  l'occasion  de  fautes 
graves  ou  pour  le  moins  de  suspicion  et  de  scandale. 
Voir  cette  lettre  dans  Eusèbe,  H.  E.,  VII,  xxx,  P.  G., 
t.  xx,  col.  711  sq.  Les  textes  canoniques  postérieurs 
ont  employé  le  terme  auvstaaxToi  —  les  Latins  l'ont 
traduit  par  exlraneœ,  depuis  Denys  le  Petit  par  sub- 
inlroductœ  —  pour  désigner  les  femmes  cohabitant 
avec  des  clercs. 

La  lettre  écrite  par  saint  Cyprien  à  l'évêque  Pom- 
ponius  vers  l'an  250,  ne  vise  pas  la  cohabitation  de 
clercs  avec  des  femmes,  elle  défend  sévèrement  aux 
vierges  consacrées  à  Dieu  de  vivre  avec  des  ascètes, 
une  pareille  vie  commune  étant  susceptible  de  provo- 
quer des  chutes  morales  lamentables.  L'évêque  de 
Carthage  menace  ces  vierges  de  l'excommunication 
si  elles  s'obstinent  dans  leur  manière  d'agir;  il  prescrit 
en  outre  que  celles  d'entre  elles  qui  auraient  violé  leur 
vœu  de  chasteté  soient  soumises  a  la  pénitence  cano- 
nique imposée  aux  adultères.  Cyprien,  Epist.,  iv, 
Hartel,  t.  n,  p.  472  sq. 

Tout  en  approuvant  la  décision  de  saint  Cyprien, 
Achelis  a  avancé  qu'en  l'occurrence  la  sévérité  de 
l'évêque  de  Carthage  s'éloignait  de  la  pratique  reçue 
dans  l'Église  aux  temps  apostoliques,  saint  Paul, 
I  Cor.,  vu,  36-38,  ayant  approuvé  la  cohabitation  d'as- 
cètes et  de  vierges,  et  ayant  ratifié  ce  que  les  critiques 
modernes  appellent  t  mariages  spirituels  ».  H.  Achelis, 
Virgines  subintroductss,  Leipzig,  1902,  p.  11  sq.  Nous 
ne  croyons  pas  que  le  passage  susdit  de  la  Ire  aux 
Corinthiens  parle  de  la  cohabitation  de  vierges  avec 
des  ascètes.  A  noire  avis,  il  vise  le  cas  de  vierges  con- 
fiées a  la  garde  de  chrétiens,  lesquels  étaient  probable- 
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ment  mariés.  De  semblables  faits  se  présentaient  fré- 
quemment dans  l'antiquité  romaine  où  nous  voyons 
des  jeunes  filles  mises  sous  la  garde  d'hommes  connus 
pour  leur  intégrité  morale,  spectatae  castimonise  viri. 
Au  v.  36  du  passage  cité,  l'Apôtre  autorise  celui  qui  a 
une  de  ces  vierges  en  garde,  à  la  donner  en  mariage, 
s'il  estime  que  cela  vaut  mieux  pour  elle  qui  est  en 
pleine  Heur  de  sa  jeunesse,  Û7répaxp.oç.  Au  verset  sui- 
vant il  expose  que  celui  qui.  sans  heurter  aucune  néces- 
site ni  aucune  volonté,  peut  garder  intacte  la  vierge 
qui  lui  a  été  confiée,  agit  d'une  manière  louable.  Enfin 
le  v.  38  tire  la  conclusion  de  ces  considérations  en  disant 
qui  celui  qui  donne  en  mariage,  yjL\x.ix,o»,  la  vierge  à 
lui  confiée  agit  bien  et  celui  qui  la  garde  intacte,  u.t] 
-  7lù"(i)v.  agit  encore  mieux.  Nous  croyons  que  cette 
interprétation  qui  fait  sa  large  part  à  la  critique  s'ins- 
pire aussi  du  sens  de  la  réalité. 

Les  ébats  nocturnes  d'Hermas  avec  les  vierges 
représentant  les  vertus  chrétiennes,  tels  qu'ils  nous 
sont  narrés  à  la  9°  similitude  du  Pasteur,  n'ayant  au- 
cune attache  avec  la  réalité  historique,  nous  n'avons 
pour  ce  qui  concerne  les  subintroductœ  que  deux  textes 
provenant  des  trois  premiers  siècles  de  l'Église  :  la 
lettre  synodale  du  concile  d'Antioche  de  l'an  268  qui 
réprouve  la  cohabitation  des  clercs  avec  des  femmes 
étrangères  et  la  4e  lettre  de  saint  Cyprien  qui  défend 
aux  vierges  consacrées  à  Dieu  d'habiter  avec  des 
ascètes.  La  législation  de  l'Église  a  homologué  ces  deux 
prohibitions  comme  nous  Talions  voir. 

A  l'aurore  du  IVe  siècle,  le  27e  canon  du  concile 
d'Elvire  défend  à  tout  clerc  d'avoir  dans  sa  demeure 
aucune  femme  étrangère,  exlranea,  si  ce  n'est  sa  soeur 
ou  sa  fille,  à  condition  que  celle-ci  soit  consacrée  à 
Dieu.  Voir  ce  canon  dans  Hefele-Leclercq,  Hisl.  des 
conciles,  t.  i  a,  p.  236. 

Ce  canon  qui  prévoit  le  cas  de  filles  de  clercs  ne  dit 
rien  des  épouses  de  ceux-ci,  sans  doute  parce  que  la 
prohibition  des  rapports  conjugaux  entre  les  clercs 
et  leurs  épouses,  édictée  au  canon  33.  semblait  impli- 
quer leur  séparation. 

Le  canon  19  du  concile  d'Ancyrc.  qui  date  de  l'année 
314,  vise  la  i  ohabitation  des  vierges  consacrées  à  Dieu 
avec  des  ascètes.  Comme  saint  Cyprien,  il  défend  aux 
vierges  d'habiter  avec  quelqu'un  comme  des  soeurs  ». 
Comme  saint  Cyprien,  il  soumet  à  la  pénitence  cano- 
nique les  vierges  professes  »  qui  ont  enfreint  leur  pro- 
messe de  virginité,  mais,  tandis  que  l'évèque  de  Car- 
tilage leur  infligeait  la  pénitence  des  adultères,  il  se 
contente  de  leur  imposer  celle  des  bigames.  Voir  ce 
canon  dans  Hefele-Leclercq,  ibid.,  p.  231. 

La  question  de  la  cohabitation  des  clercs  avec  des 
femmes  fut  reprise  au  concile  de  Nicée,  lequel,  dans  son 
3e  canon,  défend  à  tout  clerc  d'avoir  dans  sa  demeure 
une  cjuveioaxTÔç  — -  Denys  le  l'élit  rend  ce  terme  par 
subintroducla  —  «  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'une  mère, 
d'une  sœur,  d'une  tante  ou  d'une  personne  au-dessus 
de  tout  soupçon  ».  Hefele-Leclercq.  ibid.,  p.  536  sq. 

Si  ce  canon  ne  parle  ni  de  l'épouse  ni  des  filles  des 
clercs,  c'est  qu'il  ne  les  considérait  pas  comme  des 
ouveiaocxTot,  c'est-à-dire  comme  des  étrangères  intro- 
duites dans  l'intimité  des  clercs.  Ce  3e  canon  de  Nicée, 
au  moins  dans  son  principe,  est  eue  eue  en  vigueur  dans 
l'Église.  Il  est  étonnant  que  le  concile  n'ait  pas  pris  à 
son  compte  la  prohibition  de  la  cohabitation  de  vierges 
avec  des  ascètes  promulguée  par  le  concile  d'Ancyre. 
En  effet  cette  cohabitation  semble  avoir  été  fréquente 
au  iv  siècle  ainsi  que  nous  pouvons  le  constater  par  les 
homélies  d'Aphraate,  par  diverses  lettres  de  saint 
Jérôme,  parle  De  virginitale  de  Grégoire  de  Nyssc,  par 
diverses  épigrammes  de  Grégoire  de  Nazianze,  par 
VHisloire  lausiaque  et  par  le  traité  de  saint  Jean  Chry- 
sostome  contre  les  ffuvetcraXTot  et  ceux  qui  les  pro- 
tègent. Comme  saint  Cyprien,  tous  ces  écrivains  ecclé- 


siastiques réprouvent  cette  cohabitation  parce  qu'elle 
est  susceptible  d'occasionner  des  fautes  graves  et  des 
scandales.  Passé  le  Ve  siècle,  cette  cohabitation  dispa- 
raît, les  ascètes  et  les  vierges  consacrées  à  Dieu  ayant 
embrassé  la  vie  cénobitique  et  ne  vivant  plus  dans  le 
monde  comme  auparavant. 

Achelis  prétend  que  la  cohabitation  des  clercs  avec 
des  femmes  tout  comme  celle  des  ascètes  avec  des 
vierges  tire  son  origine  de  la  tendance  à  contracter  des 
mariages  purement  spirituels,  laquelle  aurait  été  assez 
répandue  dans  l'Église  primitive.  Nous  ne  pensons  pas 
que  les  textes  allégués  par  Achelis  autorisent  cette 
conclusion.  Nous  croyons  que  la  cohabitation  des 
clercs  avec  des  femmes,  tout  comme  celle  des  ascètes 
avec  des  vierges  provient  tout  simplement  du  souci  de 
la  res  domestica.  A  Constantinople,  des  vierges  jouis- 
sant d'une  certaine  fortune  en  confiaient  la  gestion  à 
des  ascètes  qu'elles  introduisaient  dans  leurs  demeures. 
Voir  S.  Jean  Chrysostome,  Contre  les  auvetaaxTOt, 
passim.  Quand  des  vierges  de  conditions  plus  humble 
vivaient  avec  des  ascètes  ou  avec  des  clercs,  c'était 
très  probablement  pour  gagner  leur  vie  en  qualité  de 
ménagères.  Ascètes  et  vierges  ne  vivant  plus  dans  le 
monde  depuis  le  cours  du  Ve  siècle,  leur  cohabitation 
a  disparu  d'elle-même,  tandis  que  celle  des  clercs  avec 
des  femmes  étant  toujours  amenée  par  suite  des  néces- 
sités domestiques,  n'a  pas  cessé  jusqu'à  nos  jours  de 
fournir  la  matière  à  des  règlements  ecclésiastiques. 

Tous  les  textes  concernant  les  subintroductœ  se  tiouvent 
dans  H.  Achelis,  Virgines  subintroductœ,  Leipzig,  1902. 

G.   Fritz. 

SOUSA  Y  MENESES  (Jérôme  de),  frère 
mineur  portugais  du  xvne  siècle.  —  Originaire  de  Freixo 
de  Nemào,  dans  le  diocèse  de  Lamego  au  Portugal,  il 
appartint  à  la  province  de  Castille,  dans  laquelle  il 
exerça  les  fonctions  de  gardien  de  Sigiienza  et  de  Ma- 
drid, de  lecteur  de  théologie  à  Païenne  et  à  Naples, 
de  définiteur  et  de  custode.  Il  fut  élevé  aussi  à  la 
dignité  de  définiteur  et  de  procureur  général  de  l'ordre 
et  présida,  en  1682,  le  chapitre  de  Salamanque.  II 
mourut  en  1711.  Pour  défendre  la  doctrine  de  Duns 
Scot  au  sujet  de  la  distinction  du  Saint-Esprit  et  du 
Fils,  contre  un  théologien  qui  l'attaqua,  en  1678,  à 
Naples,  il  publia  :  Interrupti  cerlaminis  instawatio  de 
distinctione  Spiritus  Sancti  a  Filio,  si  per  impossibile 
ab  illo  non  proeederet.  et  prsecipue  de  mente  beati  Gre- 
gorii  Xysseni  in  hoc  puncto,  Naples,  1679,  in-8°,  98  p., 
où  il  confirme  la  doctrine  scotiste  par  les  témoignages 
des  saints  Pères  et  de  nombreux  théologiens.  Il  est 
aussi  l'auteur  de  Scrrfa  Iheologica,  per  quam  ascendit 
crealura  de  non  esse  ad  esse  et  descendit  a  Deo  in  mun- 
dum,  Paris,  1680,  in-4°;  et  d'un  Traclatus  de  prse- 
deslinalione  ac  etiam  juturorum  contingentium  polyso- 
jihia,  .Madrid,  1706,  in-fol. 

Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotheca  universel  frajiciscana, 
I.  ii.  Madrid,  1732,  p.  79-80;  A.  L6pez,  Notas  de  bibliogra/ia 
Jranciscana,  dans  Archiva  ibero-americano,  t.  xxvi,  1926, 
p.  185-187;  H.  Ilurter,  Xomenclator,  3"  éd.,  t.  iv,  col.  673- 
674;  E.  Navarro,  O.  S.  B.,  De  sacrosancto  Trinitatis  mus- 
terio,  disp.  VI,  dub.  1,  §  9,  n.  367,  Salamanque,  1701. 
A.   Teetaert. 

SOUTHWELL  Bacon  Nathanael,  jésuite  anglais 
(1598-1676).  (On  le  nomme  généralement  Sotwel.) 
—  Né  à  NorfolU,  il  fit  ses  premières  études  à  Rome, 
au  Collège  des  Anglais,  où  il  devait  revenir  en  qua- 
lité d'économe,  âgé  à  peine  de  trente  ans,  peu  après 
son  entrée  dans  la  Compagnie.  En  1647,  le  P.  général 
Vincent  Carafïa  le  choisit  connue  secrétaire.  Dans  ces 
fonctions,  qu'il  garda  sous  les  quatre  généraux  sui- 
vants, le  P.  Southwell  était  à  la  source  des  meilleurs 
renseignements  sur  la  production  littéraire  de  son 
ordre.  Il  eut  l'idée  d'en  dresser  un  répertoire,  ainsi 
que  l'avaient  fait  avant  lui  les  PP.  Ribadeneyraet  Aie- 
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gambe,  et,  déchargé  de  son  emploi  en  1068,  il  put 
avant  de  mourir  voir  paraître  son  grand  ouvrage  : 
Bibliotheca  scriptorum  Societatis  Jesu.  Opus  inchoatum 
a  R.  P.  P.  Ribaileneira...  anno  salutis  1602,  conlinua- 
tum  a  H.  P.  P.  Alegambe...  usque  ad  annum  1642,  réco- 
gnition et  produclum,  ad  a...  1675,  a  Nathanaelc  Sot- 
vello...  Romit,  ex  typographia  J.  A.  de  Lazzeris  Vare- 
sii,  1676,  xxxvi-982  p. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  1408. 

J.   de  Blic. 

SOZOMÈNE,  historien  ecclésiastique  du  Ve  siè- 
cle. —  La  vie  de  Salamanus  Hermias  Sozomenus, 
cf.  Photius,  Iliblioth.,  cod.  30,  nous  est  mal  connue. 
Lorsqu'il  composa  son  Histoire  ecclésiastique,  Sozo- 
mène  habitait  Constantinople  et  il  y  exerçait  une  pro- 
fession juridique,  Hist.  eccles.,  IL  m  ;  mais  il  était  vrai- 
semblablement originaire  de  Béthelia,  village  situé  près 
de  Gaza,  en  Palestine.  II  appartenait  à  une  famille  de 
chrétiens  pieux,  Hist.  eccles.,  V,  xv.  Il  est  vraisem- 
blable qu'il  visita  l'Italie  avant  de  s'installer  à  Cons- 
tantinople, Hist.  eccles.,  II,  xxtv  ;  VII,  xvi.  Ce  tul  dans 
cette  dernière  ville  qu'il  se  fixa  :  l'Histoire  ecclésiasti- 
que y  fut  écrite  après  439  et  avant  450,  c'est-à-dire  à 
peu  près  en  même  temps  que  celle  de  Socrate. 

Cet  ouvrage  est  dédié  à  l'empereur  Théodose  IL 
L'épître  dédicatoire  nous  apprend  même  que  celui-ci 
aurait  daigné  exercer  sa  censure  sur  l'œuvre  de  Sozo- 
mène,  et  l'approuver  de  telle  façon  que  personne  n'au- 
rait désormais  à  y  porter  la  main.  L'historien  se  pro- 
pose de  raconter  les  faits  qui  sont  survenus  entre  le 
troisième  consulat  de  Crispus  et  de  Constantin  et  le 
dix-septième  consulat  de  Théodose  II,  c'est-à-dire  de 
324  à  439.  Il  divise  son  récit  en  neuf  livres  et  l'ordonne 
d'après  les  règnes  impériaux. 

Dans  un  prologue  au  1.  Ier,  Sozomène  déclare  qu'il 
avait  eu  d'abord  l'intention  de  raconter  l'histoire  de 
l'Église  depuis  les  origines  jusqu'à  son  époque.  Comme 
cependant  les  premières  périodes  de  cette  histoire 
avaient  déjà  été  racontées  par  Clément  — c'est-à-dire 
en  fait  par  les  apocryphes  clémentins  —  Hégésippe, 
Jules  Africain  et  Eusèbe,  il  s'est  contenté  de  résumer 
en  deux  livres  tout  ce  qui  regarde  la  période  comprise 
entre  l'ascension  du  Christ  et  la  victoire  de  Constan- 
tin sur  Licinius.  Son  œuvre  propre  ne  couvre  donc  que 
le  dernier  siècle.  Le  résumé  en  question  ne  nous  est  pas 
parvenu;  nous  n'en  connaissons  même  l'existence  que 
par  ce  témoignage  de  l'auteur. 

L'Histoire  ecclésiastique  elle-même,  telle  que  nous  la 
possédons,  ne  répond  pas  entièrement  aux  promesses 
que  l'écrivain  avait  faites.  Alors  qu'elle  devait  nous 
conduire  jusqu'à  439,  elle  s'interrompt  d'une  manière 
assez  inattendue  en  421.  Quelques  événements  posté- 
rieurs à  cette  date  sont  seuls  indiqués,  tels  l'accession 
au  trône  de  Valentinien  III  qui  date  de  425,  Hist. 
eccles.,  IX,  xvi,  et  une  translation  de  reliques  qui  eut 
lieu  sous  l'épiscopat  de  Proclus  de  Constantinople, 
c'est-à-dire  entre  434  et  446,  Hist.  eccles.,  IX,  n.  Par 
contre,  l'historien  nous  renvoie  à  deux  reprises  a  des 
récits  qui  ne  trouvent  pas  de  place  dans  le  texte  con- 
servé :  il  doit  s'agir  la  première  fois  des  services  rendus 
à  l'orthodoxie  par  Pulchérie,  la  sœur  aînée  de  Théo 
dose,  cf.  Hist. eccles.,  IX,  i;  la  seconde  fois,  de  l'inven- 
tion des  reliques  de  saint  Etienne,  cf.  Hist.  eccles.,  [X, 
xvi.  il  est  difficile  d'expliquer  pourquoi  le  texte  de 
l'Histoire  est  ainsi  mutilé.  La  tradition  manuscrite  ne 
nous  permet  pas  de  conclure  que  les  premiers  lecteurs 
aient  eu  entre  les  mains  un  texte  plus  complet  que 
nous  du  I.  IX.  On  a  supposé  que  la  censure  impériale 
s'était  particulièrement  exercée  sur  ce  livre  qui  racon 
tait  les  événements  contemporains  et  qu'elle  en  avait 
fait  disparaître  une  bonne  partie  :  il  est  remarquable 
par  exemple  qui-  Sozomène  ne  parle  pas  de  l'impéra 


trice  Eudoeie,  l'épouse  de  Théodose  II,  qui  avait  dû 
quitter  Constantinople  pour  Jérusalem  en  1  lu.  L'hy- 
pothèse n'est  pas  démontrée  avec  certitude;  elle  est 
du  moins  très  probable. 

L'Histoire  ecclésiastique  de  Sozomène  est  loin  d'avoir 
la  même  valeur  que  celle  de  Socrate,  qui  couvre  la 
même  période.  Sans  doute,  Sozomène  connaît  et  em- 
ploie la  plupart  des  ouvrages  qu'a  utilisés  Socrate,  par 
exemple  l'Histoire  ecclésiastique  et  le  De  vita  Cons- 
tantini  d'Eusèbe.  plusieurs  écrits  de  saint  Athanase, 
l'Histoire  ecclésiastique  de  Butin,  le  recueil  des  conciles 
de  Sabinus  d'Héraclée.  Il  a  même  recours  à  quelques 
livres  qui  sont  restés  inconnus  à  Socrate  :  c'est  ainsi 
qu'il  peut  insérer  au  1.  II  un  long  récit  relatif  aux 
martyrs  persans  sous  le  règne  de  Sapor  II;  qu'ailleurs 
il  lionne  bien  des  renseignements  nouveaux  sur  la  vie 
et  les  mœurs  des  moines  célèbres,  etc.  Mais  ce  sont  là 
des  détails.  Pour  l'ordinaire  Sozomène  s'inspire  de 
Socrate  et  le  copie  ou  l'imite  avec  une  décourageante 
servilité.  Depuis  longtemps  les  travailleurs  avaient 
remarqué  les  rapports  étroits  qui  unissaient  Socrate  et 
Sozomène;  et  ces  rapports  s'expliquent  déjà  en  partie 
par  le  fait  que  les  deux  historiens  se  proposent  de  ra- 
conter les  mêmes  événements  et  recourent  d'ordinaire 
aux  mêmes  documents.  Un  examen  plus  attentif  avait 
forcé  les  critiques  à  conclure  qu'il  y  avait  davantage 
encore  et  que  l'un  des  narrateurs  avait  utilisé  et  souvent 
démarqué  l'autre.  Il  n'est  pas  difficile,  dans  ces  condi- 
tions, de  découvrir  le  copiste  :  les  recherches  de  Jeep  et 
de  Schood  ont  montré,  sans  aucun  doute  possible,  que 
Sozomène  avait  suivi  Socrate.  Il  ne  s'en  vante  d'ailleurs 
jamais,  si  bien  que,  si  l'on  ne  connaissait  que  son  livre, 
on  se  laisserait  duper  sans  peine  sur  son  originalité. 

Il  faut  ajouter  que  Sozomène  garde  le  même  silence 
sur  toutes  les  sources  qu'il  utilise.  Autant  Socrate  se 
montrait  désireux  de  renseigner  son  lecteur  et  de  lui 
faciliter  le  contrôle  de  son  travail,  autant  Sozomène 
est  réservé  et  discret  pour  parler  des  livres  qu'il  a  lus, 
surtout  de  ceux  qui  lui  ont  rendu  le  plus  de  services. 
Il  y  a  là  une  sorte  de  trahison  qu'on  a  quelque  peine 
à  excuser. 

Ajoutons  que  le  style  de  Sozomène  est  plus  coulant, 
plus  simple  et  plus  facile  que  celui  de  Socrate  :  Pho- 
tius l'avait  déjà  remarqué.  Biblioth.,  cod.  30,  et  les 
travailleurs  récents  n'ont  pu  que  confirmer  son  juge- 
ment. On  le  lit  avec  agrément  et,  si  le  style  suffisait  à 
faire  l'historien,  Sozomène  remporterait  sans  doute  la 
palme.  Mais  ce  n'est  après  tout  qu'une  qualité  acces- 
soire, qui  ne  remplace  pas  le  jugement  et  la  science.  Or, 
Sozomène  se  montre  souvent  crédule  à  l'excès  ;  il  a  une 
prédilection  marquée  pour  les  histoires  merveilleuses, 
et  lorsqu'il  paraît  formuler  une  opinion,  il  se  contente 
d'ordinaire  de  penser  comme  sa  source.  Les  questions 
proprement  théologiques  l'intéressent  peu  :  pas  plus 
que  Socrate  d'ailleurs,  il  n'a  pas  été  préparé  parsafor- 
mation  juridique  à  comprendre  les  distinctions  parfois 
subtiles  qui  séparent  les  hérésies  des  diverses  sectes,  et 
il  ne  craint  pas  d'avouer  à  plusieurs  reprises  qu'il  se 
contentera  de  noter  les  traits  généraux  de  renseigne- 
ment des  hérétiques  parce  qu'il  n'a  pas  la  pleine  intel- 
ligence de  ces  choses,  Hist.  eccles.,  VI.  xxvu  ;  VII,  xvn  ; 
111,  xv. 

La  première  édition  de  l'Histoire  ecclésiastique  de  Sozo- 
mène est  due  à  Robert  Hstienne,  Paris,  1544.  Beaucoup 
meilleure  est  l'édition  de  tl.  Valois,  Paris,  1668,  qui  a  été 
rrraiirles  fois  reproduite,  en  dernier  lien  dans  p.  G.,  t.  lxvii, 
col.  953-1630.  Une  nouvelle  édition  a  été  publiée  par  R. 
Hussey,  Oxford,  1860,  mais  elle  ne  satisfait  pas  encore  les 
exigences  de  la  critique,  Depuis  longtemps  J.  Bidez  a 
annoncé  une  édition  définitive,  qui  doit  paraître  dans  le 
Corpus  de  Berlin  et  il  a  publié  déjà  une  remarquable  étude 
sur  la  tradition  manusciile  de  So/oinène  et  la  Tripartite  de 
Théodore  le  Lecteur,  dans  Texte  und  Untersuchungen, 
t.  xxxn,  fuse.  2  h,  Leipzig,  1908. 
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J.-V.  Sarrazin,  De  Sozomeni  historia  num  intégra  sit,  dans 
Commentationes  philologie  lenenses,  I,  Leipzig,  1881,  p.  165- 
168;  L.  Jeep,  Quellenuntersuchungen  zu  den  griechischen 
Kirchenhistorikern,  dans  Jahrbuch.  fur  klass.  Philol., 
Supplementband  xiv,  Leipzig,  1885,  p.  137-154;  P.  Batif- 
fol,  Sozomène  et  Satinas,  dans  Byzantin.  Zeilsclir.,  t.  VII, 
1898,  p.  265-281;  G.  Schoud,  Die  Quellen  des  Kirchen- 
historikers  Sozomenos,  dans  Neue  Studien  zur  Geschichte  der 
Theol.  und  der  Kirche,  t.  xn,  Berlin,  1911;  J.  Bidez,  dans 
Silzungsberichte  de  l'Académie  de  Berlin,  1935,  n.  18. 
G.  Bahuy. 

SPADA  Laurent,  frère  mineur  conventuel  italien. 
—  Originaire  de  Bologne,  il  y  enseigna,  après  son  entrée 
dans  l'ordre,  la  métaphysique  à  l'université.  Élu 
général  au  chapitre  de  Home  de  1537,  il  gouverna 
l'ordre  pendant  six  ans  et  aurait  été  promu  ensuite 
évèque  de  Cava.  Il  mourut  à  Naples  en  1544.  à  l'âge  de 
cinquante  et  un  ans.  Il  est  l'auteur  d'Elucidaliones  in 
primurn  Senlentiarum  Scoli. 

Petrus  Bodulphus  Tossianensis,  Historia  seraphicœ  reli- 
gionis,  1.  II,  Venise,  15S6,  fol.  196  v°;  L.  Wadding,  Scriptores 
ord.  min.,  3e  éd.,  Borne,  1906,  p.  159;  J.-H.  Sbaralea,  Sup- 
plementum,  2«  éd.,  t.  n,  Rome,  1921,  p.  168;  H.  Holzapfel, 
llandbuch  der  Geschichte  des  Franziskanerordens,  Fribourg- 
en-B.,  19U9,  p.  699. 

A.   Teetaert. 

S  P  A  DER  Octave ,  frère  mineur  de  l'Observance.  — 
Originaire  de  Zaraen  Dalmatie,  il  enseigna  la  théologie 
au  couvent  d'Araceli  à  Rome.  Nommé  évèque  d'Arbe, 
en  Dalmatie,  en  1695  ou  1696,  il  fut  transféré  au  siège 
épiscopal  d'Assise,  le  19  décembre  1698,  et  y  mourut 
!e  24  mars  1715.  Il  prit  une  part  très  active  aux  nom- 
breuses et  acres  polémiques,  entre  les  diverses  familles 
franciscaines.  Aussi  la  plupart  de  ses  écrits  se  rappor- 
tent-ils à  saint  François  et  à  l'histoire  de  l'ordre,  prin- 
cipalement à  celle  du  couvent  de  Sainte-Marie-des- 
Anges  et  de  l'indulgence  de  la  Portioncule.  Parmi  ses 
ouvrages  théologiques  citons  :  Synopsis  arguments 
theologi  chronici  de  die  morlis  Christi,  Foligno,  1715, 
in-8°,  80  p.;  Lumi  serafîci  di  Portiuncula...  Riflessioni 
historiche  e  teologiche,  Venise,  1700,  in-16,  199  p.,  qui 
paraît  avoir  été  mis  à  l'Index  des  livres  défendus 
(cf.  Bibliografia  jrancescana,  dans  Miscellanea  franc, 
t.  x,  1906,  p.  135-136);  Esposizione  intorno  alla  Mis- 
lica  leologia  sopra  il  divin  libro  di  S.  Dionisio  Areopa- 
gita  secondo  la  dotlrina  positiva  e  scolastica  del  dotlor 
sollile  Giovanni  Scolo,  inédit,  conservé  dans  le  ras.  A. 
VI.  6  de  la  bibl.  com.  de  Foligno;  Doctoris  subtilis 
Joannis  Duns  Scoti  vita...  Accedii  de  Alexandro  Alensi, 
duorum  doclorum  pneceptore  Thomas  angelici  et  Bona- 
venturse  seraphici,  inédit,  conservé  dans  le  ms.  A.  III. 
16  de  la  bibl.  com.  de  Foligno;  Computorum  ecclesias- 
ticorum  traclatus  integer,  inédit,  conservé  dans  les 
archives  du  couvent  Sainte-Marie-des-Anges  à  Assise; 
Corona  stellarum  duodecim.  Axiomala  lucis  alque  corol- 
laria  de  immaculata  conceptione  virginis  Mariœ,  iné- 
dit, conservé  dans  le  même  fonds  que  l'ouvrage  pré- 
cédent ;  Introductio  ad  lecturœ  theologicse  et  prscdicalio- 
nis  evangelicœ  officium,  inédit  ;  Tractalus  elementarius 
triparti/us,  polemicus,  biblicus  et  hierorhetoricus,  inédit. 
Parmi  ses  ouvrages  se  rapportant  à  Sainte-Marie-des- 
Anges  et  à  l'indulgence  de  la  Portioncule,  le  principal 
est  sans  doute  Archivium  Porliunculie,  id  est  Patriar- 
clue  pauperum  scraph.  Francisci  Portiuncula,  édité  par 
E.-M.  Giusto,  Sainte-Marie-des-Anges  (Assise),  1916, 
in-4°,  389  p. 

J.-H.  Sbaialea-E.  Rinaldi,  Scriptores  triiim  ordinum  S. 
Francisci  continuati,  dans  Supplementnm  ad  scriptores  ord. 
min.,  2'  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  282;  M.  Faloci  Pulignani, 
Bibliografia  irnncescana,  dans  Miscellanea  franc,  t.  x, 
1906,  p.  136-140;  le  même,  Archivium  Portiuncula;  dello 
Spader,  dans  la  même  revue,  t.  xi,  1909,  p.  13-21,  54-60; 
le  même,  Manoscritti  dello  Spader,  dans  la  même  revue, 
t.  xm,  1912,  p.  189-190;  A.  Di  Costanzo,  Disamina  dcgli 
scrittori  e  dci  monumenti  riguardanii  S.  Rufino,  vescovo  e 


martire  di  Assisi,  Assise,  1797,  p.  347-348;  D.  Farianich,  Il 
convento  più  antico  dei  jrati  minori  in  Dalmazia,  Prato,  1882, 
p.  76-79;  P.-B.  Gams,  Séries  episcoporum,  2°  éd.,  Leipzig, 
1931,  p.  395  et  669. 

A.  Teetaert. 

SPALATIN,  lieutenant  de  Luther  et  zélé  pro- 
moteur de  sa  doctrine  (1484-1545).  —  Georges  Spala- 
tin  s'appelait  en  réalité  Iiurkhardt.  Il  était  né  le 
17  janvier  1484,  à  Spalt,  non  loin  de  Nuremberg.  Son 
surnom  de  Spalatin  lui  vint  du  lieu  de  sa  naissance. 
Après  des  études  à.  Nuremberg,  à  l'école  de  Sainl- 
Sebald,  il  fut  immatriculé,  dès  1498,  à  l'université 
d'Erfurt.  Il  existait  là  un  groupe  néo-humaniste  très 
actif.  Spalatin  en  fit  partie  de  bonne  heure,  fut  secré- 
taire de  Nicolas  Marschalk,  passa  avec  lui,  en  1502,  à 
l'université  de  Wittenberg,  qui  venait  d'être  créée, 
mais  revint,  en  1505,  à  Erfurt,  comme  étudiant  en 
droit  et  précepteur  dans  une  famille  riche.  Il  devint 
intime  ami  du  chanoine  Mutian,  le  chef  du  groupe  des 
«  poètes  »,  à  Erfurt,  en  compagnie  de  Éoban  Hessus, 
Grotus  Hubianus,  etc.  En  la  même  année  1505,  il 
trouva  un  poste  de  professeur  au  couvent  de  Geor- 
genthal,  où  il  ne  réussit  guère.  Ordonné  prêtre,  en  1508, 
par  le  même  prélat  qui  ordonna  Luther,  il  fut,  sur  la 
recommandation  de  Mutian,  agréé,  en  1509,  à  la  cour 
de  l'électeur  de  Saxe,  en  qualité  de  précepteur  de  Jean- 
Frédéric  et  de  quelques  autres  jeunes  nobles.  Il  passa, 
en  1511,  à  Wittenberg,  en  qualité  de  mentor  ou  répé- 
titeur de  deux  princes  de  Brunswick-Lunebourg,  ne- 
veux de  l'électeur  de  Saxe,  qui  étudiaient  à  l'univer- 
sité, où,  depuis  plusieurs  années  déjà  professait  Lu- 
ther. Spalatin  se  faisait  dès  lors  remarquer  comme  tra- 
ducteur en  langue  vulgaire  de  documents  latins  et 
inversement.  Il  avait  des  qualités  de  bon  courtisan, 
de  la  courtoisie,  du  charme  dans  les  manières,  une  cul- 
ture étendue  en  latin  et  en  grec.  L'électeur  lui  accorda 
sa  faveur  et,  à  l'automne  de  1512,  le  nomma  son  biblio- 
thécaire. Il  se  montra  très  actif  et  très  entendu  dans 
ses  fonctions  et  entra  toujours  plus  avant  dans  la 
confiance  du  prince,  devint  chapelain,  prédicateur  de 
la  cour,  secrétaire  et,  en  somme,  conseiller  très  écouté 
de  son  maître.  Son  influence,  à  demi  occulte,  fut  con- 
sidérable. Tout  passait  par  ses  mains.  Chargé  de  la  cor- 
respondance ducale,  il  était,  en  quelque  sorte,  le  «bu- 
reau de  renseignements  »  de  l'électeur  dans  tous  les 
domaines,  religieux,  politique,  intellectuel. 

C'est  pour  cela  que  le  rôle  joué  par  lui,  dans  l'évo- 
lution de  Luther  et  du  luthéranisme  peut  difficilement 
être  exagéré.  Sans  doute,  rien  ne  prouve  que  ces  deux 
hommes  se  soient  connus  à  Erfurt.  Mais,  lors  du  séjour 
de  Spalatin  à  Wittenberg,  en  1511,  il  est  vraisemblable 
que  des  relations  s'étaient  établies  entre  eux,  car  Spa- 
latin compte,  dès  le  principe,  parmi  les  correspondants 
les  plus  assidus  de  Luther.  La  première  lettre  que  Lu- 
ther lui  adresse  —  an  Georg  Spalatin  Kursâchsischen 
Hojkaplan  —  n'est  pas  datée,  mais  elle  est  antérieure 
à  mars  1514.  Enders,  Lulher's  Briejwechsel,  t.  i,  p.  14- 
16.  Elle  est  une  réponse  à  une  question  posée  par 
Spalatin  à  Luther,  par  l'intermédiaire  de  Jean  Lang, 
sur  la  «  Querelle  de  Reuchlin  ».  Le  seul  t.  Ier  de  la  Cor- 
respondance de  Luther  (jusqu'à  mars  1519)  contient 
plus  de  40  lettres  de  Luther  à  Spalatin.  Le  t.  n  (1519- 
1521)  en  compte  51,  et  ainsi  de  suite.  Ces  chiffres  suf- 
fisent à  donner  une  idée  précise  de  l'intimité  des  rela- 
tions entre  les  deux  hommes.  Spalatin  fut  l'intermé- 
diaire bénévole  entre  Luther  et  Frédéric  le  Sage.  C'est 
lui  qui  inclina  prudemment  mais  inlassablement  le 
cœur  du  prince  en  faveur  du  réformateur  révolution- 
naire, lui  fit  croire  que  Luther  défendait  uniquement 
la  cause  de  la  vérité  et  de  l'Évangile.  Spalatin  n'était 
pas  lui-même  un  théologien.  II  fut  entièrement  con- 
quis par  le  renom,  le  prestige,  la  puissance  de  persua- 
sion et  pour  tout  dire,  par  le  dynamisme  de  Luther.  Il 
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se  fit,  à  la  cour,  son  avocat  en  toutes  circonstances. 
Ce  fut  grâce  à  lui  que  Luther,  après  avoir  cherché  son 
appui  du  côté  des  chevaliers  révolutionnaires,  inspire 
par  les  humanistes  de  même  tendance  —  Franz  von 
Sickingen  et  Ulrich  von  Hutten  représentant  bien  les 
uns  et  les  autres  —  put.  à  partir  de  1521,  compter  sur 
la  protection  occulte  mais  efficace  de  son  prince,  pro- 
tection autrement  décisive  et  s'exerçant  politiquement 
par  des  moyens  autrement  légaux  et  puissants.  Spala- 
tin  se  trouvait  aux  côtés  de  son  maître  lors  de  la  diète 
d'Augsbourg,  en  1518,  où  eut  lieu  l'entrevue  de  Luther 
et  de  Cajétan;  en  1520,  au  couronnement  de  Charles- 
Quint;  en  1521,  à  la  diète  de  Worms,  où  Luther  fut 
mis  au  ban  de  l'empire.  Il  est  sûr  que  partout  sa  pro- 
tection se  fit  sentir  de  la  façon  la  plus  adroite  en  fa- 
veur de  son  grand  ami.  C'était  lui  qui  traduisait  au 
prince  les  passages  les  plus  édifiants  des  ouvrages 
latins  de  Luther,  lui  qui  en  faisait  ressortir  les  aspects 
les  plus  séduisants,  en  expliquait  les  obscurités,  pre- 
nait la  défense  de  Luther  contre  les  critiques  de  ses 
adversaires.  La  thèse  juridique  de  la  cour  de  Saxe 
fut  que  la  condamnation  de  Luther  était  sans  valeur 
aussi  longtemps  qu'il  n'avait  pas  été  entendu  par  des 
juges  «  allemands,  libres  et  chrétiens  ».  Spalatin  con- 
tribua sans  nul  doute  à  créer  cette  position  juridique 
dans  l'esprit  de  l'électeur  ou  du  moins  à  confirmer  ce 
dernier  dans  des  sentiments  de  cette  nature. 

Mais  l'influence  de  Spalatin  s'exerça  aussi  du  côté 
de  Luther.  S'il  était  l'avocat  du  réformateur  auprès 
du  prince,  il  était  aussi  celui  du  prince  auprès  du  réfor- 
mateur. Il  essayait  de  le  calmer,  de  le  contenir,  de  lui 
inspirer  des  démarches  moins  audacieuses,  moins 
bruyantes,  moins  périlleuses  pour  l'électeur  responsa- 
ble devant  le  Saint-Siège,  l'empereur  et  la  diète,  et 
aussi  pour  lui-même,  le  banni  de  Worms.  La  plupart 
des  démarches  faites  en  vue  de  la  paix,  entre  1517  et 
1520,  peuvent  être  attribuées  à  Spalatin.  Même  quand 
la  rupture  avec  Rome  fut  définitive,  Spalatin  fut 
attentif  à  prévenir  tout  ce  qui  pouvait  isoler  la  Saxe 
du  reste  de  l'Allemagne.  Il  fut  le  diplomate  de  la  révo- 
lution luthérienne.  C'est  grâce  à  lui  que  cette  révolu- 
tion fit  son  entrée  dans  le  monde  politique  et  devint 
une  pièce  de  l'échiquier  européen. 

A  la  mort  de  Frédéric  le  Sage,  en  1525,  il  reçut  un 
legs  substantiel  comme  gage  de  la  gratitude  de  son 
souverain.  Mais  sa  situation  subit  de  grands  change- 
ments, nés  1524.  du  reste,  il  avait  quitté  le  service  de 
la  cour  pour  se  retirer  à  Altenbourg.  où  il  possédait 
une  prébende  de  chanoine.  Mais  il  revint  à  la  cour  pour 
assister  le  prince  à  son  lit  de  mort.  Puis  il  retourna  à 
Altenbourg,  y  entra  en  conflit  avec  le  chapitre,  en 
raison  de  ses  idées  luthériennes.  Le  catholicisme  se 
maintenant  encore  en  maints  endroits  de  la  Saxe, 
Spalatin  fit  front  contre  les  éléments  catholiques  du 
chapitre,  devint  curé  d'Altenbourg  (premier  sermon  : 
13  août  1525),  se  maria,  le  19  novembre  suivant,  fut 
exclu,  pour  cela,  du  chapitre,  mais  fit  appel  au  nouvel 
électeur,  Jean  de  Saxe,  qui  s'était  prononcé  résolu- 
ni   pour  le  luthéranisme. 

En  dehors  de  son  action  comme  curé  d'Altenbourg, 
il  fut  encore  appelé  souvent  à  remplir  des  missions 
pour  le  compte  de  l'électeur  Jean  et  de  son  successeur, 
Jean-Frédéric,  son  ancien  élève.  Il  prit  part  notam- 
ment à  la  diète  d'Augsbourg  de  1530  et  resta  absent 
d'Altenbourg  dix-huit  semaines.  En  1533,  Jean-Frédé- 
ric lui  rendit  la  haute  surintendance  de  la  bibliothèque 
de  Wittenberg  et  de  la  sienne  propre,  avec  mission 
d'acheter  les  livres  grecs  et  hébreux  qu'il  jugerait 
utiles.  De  son  mariage  avec  une  femme  nommée  Cathe- 
rine Heidenreich  et  dont  le  caractère  était  parfaite- 
ment adapté  au  sien,  il  eut  deux  filles,  mais  celte 
famille  lui  causa  des  soucis  d'argent  qui  assombrirent 
ses  dernières  années.  Il  tomba,  en  1511,  dans  une  sorle 


de  neurasthénie  inconsolable.  Il  mourut  le  16  janvier 
1545.  Il  avait  écrit  d'innombrables  lettres,  fait  grand 
nombre  de  traductions;  il  laissait  peu  d'ouvrages 
originaux,  mais  seulement  des  matériaux  utiles  pour 
l'histoire  de  son  pays  adoptif,  la  Saxe  électorale. 

Enders,  Luther's  Briefwechsel,  1S  volumes  parus  de  1884 
à  1923;Schlegel,Hisfortavtfœ  Georgii Spalatini,  Iéna,1693; 
Wagner,  G.  Spalatin  und  die  Reformation  der  Kircken  und 
Schulen  in  Altenbnrg,  Altenbourg,  1S30;  en  outre  toutes  les 
grandes  biographies  de  Luther. 

L.  Cristiani. 

SPÉ  ou  SPÉE  Frédéric,  jésuilc  allemand  (1591- 
1635). 

I.  Vie.  —  Il  naquit  à  Kaiserswerth,  près  de  Dussel- 
dorf,  le  25  février  1591;  il  appartenait  à  la  famille 
noble  de  Langenfeld;  son  nom,  qu'il  écrivait  lui-même 
Spe,  fut  le  plus  souvent  dans  la  suite  orthographié  Spee 
ou  von  Spee.  Il  entra  au  noviciat  de  Trêves  le  22  sep- 
tembre 1610,  fit  ses  études  de  philosophie  à  Wurtz- 
bourg  de  1612  à  1615,  fut  professeur  de  grammaire  et 
de  belles-lettres  à  Spire,  Worms  et  Mayence,  étudia  la 
théologie  dans  cette  dernière  ville. 

Prêtre  en  1622,  il  fut  trois  ans  professeur  de  philo- 
sophie à  Paderborn  et  à  Cologne.  En  1628-1629,  il  de- 
vint missionnaire  dans  le  diocèse  de  Hildesheim,  sur- 
tout autour  de  la  petite  ville  de  Peine,  où  il  obtint  le 
retour  à  la  vraie  foi  de  villages  entiers;  la  violence 
seule  interrompit  un  apostolat  si  fructueux  :  un  fana- 
tique l'assaillit  à  YVoltorf,  le  29  avril  1629,  et  le  frappa 
de  cinq  coups  de  poignard.  Guéri  après  plusieurs  mois 
de  soins,  il  fut  nommé  professeur  de  morale  à  Pader- 
born (1630).  Des  plaintes  injustifiées  le  forcèrent  à 
interrompre  cet  enseignement  qu'il  reprit  à  Cologne 
en  1631. 

C'est  cette  année  que  parut  son  ouvrage,  la  Caulio 
criminalis;  ce  livre  pouvait  susciter  de  graves  diffi- 
cultés à  son  ordre;  il  aurait  difficilement  reçu  l'appro- 
bation des  censeurs  et  des  supérieurs;  un  ami  du 
P.  Spé  en  ayant  pris  connaissance,  jugea  la  publication 
si  utile  au  bien  général  qu'il  le  fit  paraître  comme  étant 
d'un  théologien  romain  anonyme.  Mais  le  véritable 
auteur  fut  vite  découvert  et  le  P.  Spé,  par  suite  de 
l'émotion  et  des  colères  soulevées,  se  trouva  en  posi- 
tion difficile  :  toute  une  correspondance  fut  échangée 
entre  son  provincial  et  le  P.  général.  Mutius  Yitelleschi, 
et  il  fut  même  question  de  renvoyer  le  P.  Spé  de  la 
Compagnie;  cf.  B.  Duhr,  Geschiehte...,  t.  n  b,  p.  760. 
L'affaire  fut  cependant  arrangée  et  le  P.  Spé  retrouva 
la  pleine  confiance  de  ses  supérieurs  qui  l'envoyèrent 
à  Trêves  professer  de  nouveau  la  théologie  morale. 
Cette  ville  était  alors  en  plein  milieu  des  luttes  san- 
glantes que  se  livraient  Impériaux  et  Français.  Le 
P.  Spé  se  dépensa  pour  soigner  les  blessés  et  les  mala- 
des des  deux  partis.  C'est  dans  cette  œuvre  de  charité 
qu'il  mourut,  atteint  de  la  peste,  dans  celte  même 
ville,  le  7  septembre  1635. 

IL  Œuvres.  —  Du  P.  Spé  nous  avons  trois  œuvres 
remarquables  à  divers  titres  :  1°  Les  deux  premières  — 
deux  volumes  de  vers  publiés  après  sa  mort  —  lui 
ont  mérité  une  place  de  choix  dans  la  littérature  de  son 
paj  .  ^l'abord  un  recueil  de  cantiques  religieux  inti- 
tulé Trutz-Nachtigal  oder  Geistlick-Poetisch  Lust- 
Waldein...,  Cologne,  1649,  in-12,  311  p.  Ce  recueil 
semble  avoir  été  composé  des  1629;  quelques  pièces 
parurent  déjà  en  1638  dans  un  psautier  jésuite;  des 
rééditions  nombreuses,  avec  ou  sans  musique  suivi- 
rent ;  il  en  est  même  de  récentes  ;  les  historiens  de  la  lit- 
térature allemande  s'accordent  sur  l'importance  et  la 
valeur  de  ce,  poésies  sacrées,  pleines  de  sentiment  et 
d'imagination,  cf.  Buchberger  Lexicon,  t.  îx.  col.  713et 
B.  Duhr.  /oc.  cit.,  p.  757.  Ensuite  un  poème  ascétique 
en  28  chants  sur  les  vertus  théologales  :  Guldines 
Tugend-bueh,  dus  i$t  Werck  der  dreyen  GOUlichen  Tu- 
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genden,  Glauben,  Hoffnimg  und  Liebc.  Allen  Gotllie- 
benden,  andachtigen,  frommen  Seelen  nûtzlich  zu  ge- 
brauchen...,  Cologne,  1649,  in-8°,  et  1656,  in-12,  774 
pages;  l'ouvrage  fut  composé  à  Cologne  en  1631;  en 
le  publiant  quatorze  uns  après  la  mort  de  l'auteur,  l'édi- 
teur W.  Friessen  le  dédiait  au  P.  Spé  lui-même,  qu'il 
invoquait  comme  son  patron  dans  le  ciel;  Leibnitz 
admirai!  ce  poème,  comme  en  témoigne  sa  correspon- 
dance; traduit  en  latin  et  en  tchèque,  il  a  eu  plusieurs 
rééditions,  même  de  nos  jours. 

2°  Un  autre  ouvrage  du  P.  Spé  est  d'un  tout  autre 
caractère;  il  esl  le  fruit  direct  de  son  expérience  apos- 
tolique et  de  sa  science  murale  et  canonique.  Les  condi- 
tions difficiles  de  sa  publication  ont  été  signalées  plus 
haut;  voici  le  titre  intégral  de  la  lre  édition  :  Cautio 
criminalis,  seu  de  Processibus  contra  Sagas  Liber.  Ad 
magislratus  Germanise  hoc  tempore  necessarius,  tum 
autem  consiliariis  ri  confessoribus  Prinçipum,  inqui- 
sitoribus,  judicibus,  adooeatis,  confessariis  reorum, 
concionariis,  cceterisq.  lectu  utilissimus,  Auctore  incerto 
Theologo  Romano.  Rinthelii,  ({uns  exscripsii  Pelrus 
Lucius,  1631,  in -.S".  398  p. 

Le  livre  se  rapporte  à  ces  procès  de  sorcellerie,  qui 
se  multipliaient  depuis  deux  siècles,  avec  nue  intensité 
spéciale  en  Allemagne.  La  croyance  exaspérée,  en  suite 
de  Luther  et  de  la  Réforme,  à  l'action  du  démon  dans 
tous  les  maux  cl  les  fléaux  du  moment,  à  son  com- 
merce sensible  avec  ceux  ou  celles  qui  se  livraient  à 
lui,  aux  sabbats  où  ses  suppôts  étaient  merveilleu- 
sement transportés  et  prenaient  ses  ordres,  produi- 
sait dans  les  masses  populaires  d'incessantes  dénon- 
ciations sur  les  indices  les  plus  faibles  ou  les  moindres 
prétextes;  prédicateurs  et  théologiens  de  toute  con- 
fession n'hésitaient  pas  à  attiser  cette  frénésie;  les 
juges  religieux  et  surtout  civils  instituaient  d'innom- 
brables poursuites  qui  amenaient  d'horribles  tortures 
et  d'impitoyables  exécutions.  Cf.  J.  Janssen,  L'Alle- 
magne et  la  Réforme,  trad.,  t.  vm,  3e  part.,  c.  m  sq., 
p.  516-728. 

Contre  ces  hécatombes  et  cette  lièvre  de  soi-disant 
démonisme,  des  esprits  pondérés  et  clairvoyants,  des 
cœurs  généreux  avaient  sans  doute  protesté  —  par 
exemple  chez  les  protestants  le  médecin  Jean  Weyer, 
chez  les  catholiques  les  jésuites  Paul  Laymann  et  sur- 
tout Adam  Tanner,  sur  lequel  s'appuiera  souvent  le 
P.  Spé  ils  étaient  traités  de  «  défenseurs  des  sor- 

cières »  et  menaces  île  subir  le  même  sort. 

Le  1'.  Spé.  qui  avait  maintes  fois  assisté  ces  malheu- 
reuses à  leurs  derniers  moments,  se  rangea  résolument 
du  côté  du  bon  sens  et  de  la  pitié,  et  il  composa  son 
petit  livre  :  un  écrit  clair  et  vivant,  d'un  latin  très  j 
littéraire,  plein  de  sa  science  psychologique,  morale, 
canonique  et  de  sa  charité. 

En  51  dubia  aut  quœstiones  il  expose  ses  vues  sur  les 
procès  des  sorcières,  les  adressant  surtout  aux  juges 
et  aux  princes,  responsables  de  l'administration  de  la 
justice.  Il  déclare  d'abord  que,  si  de  bons  catholiques 
refusent  de  croire  aux  sabbats  et  si  lui-même  est  sou- 
vent resté  fort  perplexe  devant  certaines  condamnées 
pour  sorcellerie,  tout  de  même  il  estime  pour  sa  part 
qu'il  existe  de  vraies  sorcières,  que  leur  crime  est  des 
plus  énormes  et  des  plus  atroces,  qu'à  bon  droit  c'est 
un  crime  regardé  comme  juridiquement  d'exception. 
Il  n'en  demande  pas  moins  qu'on  l'instruise  et  qu'on  le 
juge  en  toute  justice,  en  toute  prudence  et  en  toute 
humanité.  Dieu  ne  s'est  pas  engagé  à  empêcher  que  des 
innocents  ne  soient  pas  englobés  dans  de  telles  procé- 
dures ;  le  bon  grain  n'est  pas  nécessairement  en  ce  bas 
monde  séparé  de  l'ivraie.  Or,  la  manière  dont  sont 
engagés,  poursuivis  et  terminés  les  procès  de  sorcières 
rend  inévitables,  fréquents  même  le  supplice  et  la  mort 
de  pauvres  innocentes...  Princes  et  magistrats  n'ont 
pas  à  être  excités  à  de  tels  procès...  En  tout  cas  un 


avocat  et  un  confesseur  doivent  toujours  être  procurés 
aux  accusés...  Les  tortures  horribles  —  et  parfois 
indécentes  qu'on  leur  fait  subir  et  qu'au  mépris  du 
droit,  sous  divers  prétextes,  l'on  ne  craint  pas  de  renou- 
veler, ne  peuvent  avoir  pour  effet  que  d'empêcher  la 
découverte  de  la  vérité.  Les  prétendus  stigmates  des 
sorcières,  leur  insensibilité  ou  leur  taciturnité  ne  prou- 
vent rien  ou  s'expliquent  par  les  supplices  et  leurs 
excès...  Les  dénonciations  faites  au  cours  des  tortures 
n'ont  aucune  valeur... 

Le  livre  se  terminait  par  un  résumé  de  la  procédure 
et  des  injustices  que  comportent  ses  divers  éléments,  et 
enfin  par  un  appendice  où  l'auteur,  en  conformité 
avec  ce  qu'il  a  longuement  développé  sur  les  inutiles  et 
néfastes  effets  de  la  torture,  rappelle  que,  dans  les  pre- 
mières persécutions  de  l'empire  romain,  des  aveux,  lé- 
gitimant certaines  accusations  calomnieuses  contre  les 
chrétiens,  avaient  été,  d'après  Tacite,  arrachés  aux 
victimes  par  de  tels  procédés. 

La  Cautio  criminalis  fit  grand  éclat  :  la  lre  édition 
fut  si  vite  enlevée  par  le  public  lettré  qu'on  dut  dès 
l'année  suivante,  1632,  imprimer  de  nouveau  l'ouvrage 
a  la  fois  à  Francfort  et  à  Cologne.  D'autres  éditions 
suivirent  et  des  traductions  parurent  en  allemand, 
flamand,  polonais,  français.  Cette  dernière  était  inti- 
tulée :  Aduis  aux  criminalisles  sur  les  abus  qui  se  glis- 
sent dans  les  procès  de  sorcelerie...  Livre...  mis  en 
françois  par  F.  B.  de  Velledor,  M.  A.  D.,  Lyon,  1660, 
in-8",  336  p.  Le  traducteur,  caché  sous  un  nom  dési- 
gnant sa  ville  natale,  Besançon,  était  le  médecin  Fer- 
dinand Bouvot. 

Les  jésuites  étaient  d'abord  divisés  sur  la  question; 
l'un  de  ses  confrères  dénonça  le  P.  Spé  à  Rome.  De 
divers  côtés,  il  subit  de  furieuses  attaques.  Mais,  en 
somme,  son  courageux  et  convaincant  réquisitoire  fit 
son  chemin  :  sous  son  influence  le  chanoine  Jos.-Phil. 
von  Schômborn,  plus  tard  évêque  de  Wurtzbourg  et 
prince-évêque  de  Mayence,  décida  de  supprimer  ces 
procès;  les  ducs  de  Brunswick  et  d'autres  princes  sui- 
virent cet  exemple  (d'après  Leibniz,  dans  L.  Koch, 
Jesuiten-Lexicon,  col.  1677). 

Dans  la  Compagnie  l'accord  se  fit  autour  des  vues 
du  P.  Spé  ;  chez  les  juristes  et  les  théologiens,  tous  sans 
doute  ne  s'y  rallièrent  pas  de  suite,  mais  un  grand  pas 
fut  fait  vers  des  idées  plus  justes  et  plus  humaines;  des 
protestants  eux-mêmes  reconnurent  tout  le  mérite  de 
la  Cautio  (Hurter,  t.  m,  col.  901).  Plus  encore  que  ses 
vers,  elle  se  trouve  avoir  illustré  le  nom  et  le  souvenir 
de  l'auteur. 

Non  seulement,  par  son  humanité  et  sa  pitié,  le 
P.  Spé  est  tout  proche  de  nous;  mais  certaines  de  ses 
remarques  psychologiques,  par  exemple  ses  explica- 
tions naturelles  de  la  taciturnité  et  de  l'insensibilité 
chez  les  patientes,  des  auto-accusations  et  des  dénon- 
ciations illusoires  devancent  son  temps.  Les  auteurs 
d'un  ouvrage  récent  :  Le  Diable,  étude  historique, 
critique  et  médicale,  Paris,  l!>2(i,  Maurice  Garçon  et  le 
Dr  J.  Vinchon,  ont  pu  écrire  de  la  Cautio  criminalis  : 
••  Ce  livre,  ordonné  avec  un  plan  rigoureux,  apparaît 
à  ses  rares  lecteurs  d'aujourd'hui,  non  seulement 
comme  un  bon  manuel  de  droit  spécial,  mais  encore 
comme  un  excellent  travail  de  médecine.  » 

I  (ans  la  bibliographie  du  P.  Spé,  Sommervogel 
(t.  vu,  col.  1426,  n.  4)  signale  encore  de  lui  un  petit 
ouvrage  de  pratique  pénitentielle  :  Industria  spiritua- 
lis  in  qua  trad.  prœpar.  se  ad  confessionem  plurium 
annorum,  Cologne,  1634,  in-8°.  «  Ce  serait,  je  pense, 
ajoute-t-il,  un  opuscule  semblable  à  celui  qui  est  si 
connu  sous  le  nom  de  La  confession  coupée. 

Enfin  il  faut  noter  que  le  P.  Spé,  au  cours  de  son  pro- 
fessorat de  théologie  morale,  avait  composé  une 
Somme,  dont  Hermann  Busenbaum  reconnaît  s'être 
servi    avec    grand    profit    pour    rédiger    sa    célèbre 
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Medulla;  cf.  la  Préface  de  cet  ouvrage.  Avec  la  Somme 
du  P.  Spé  est  citée  celle  du  P.  Nunning;  ni  l'une  ni 
l'autre  n'ont  été  publiées. 

Sommervogel,  Bibl.  delaComp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1424- 
1431;  Hurter,  Somenel.,  3'  édit.,  t.  m,  col.  900-902; 
L.  Koch,Jesuiten-Lexicon,  1934, col.  1676-167S;Buchberger, 
Lexicon  fur  theol.  u.  Kirche,  t.  ix,  1937,  art.  Spee,  col.  713- 
714;  B.  Duhr,  Geschichte  der  Jesuitcn  in  den  Landern 
deutscher  Zumje,  t.  n  (>,  1913,  p.  7 4.V766,  et  Die  Slellung  der 
Jesuiten  indendeutschen  Hexenprozessen,  1900;  J.  Janssen, 
L'Allemagne  et  la  Reforme,  trad.  Paris,  t.  vin,  1911,  p.  515- 
728;  Pastor  bonus,  t.  xxvm,  1910,  p.  211-250  ;  E.  Schrôder, 
Die  caulio  criminalis,  dans  Lilteratww.  Juhrbuch  der  Gbr- 
resges.,  t.  ni,  1928,  p.  134-150. 

R.  Brouillard. 

SPECHT  Thomas,  théologien  allemand  (xix1  s.) 
-  Né  à  Turkhcim  en  1847,  prêtre  en  1873  et 
appliqué  d'abord  au  ministère,  il  entra  dans  l'en- 
seignement comme  professeur  de  religion  au  gymnase 
de  Neuburg  en  1881.  Nommé  professeur  de  dog- 
matique et  d'apologétique  à  Dillingen  en  1887,  il 
y  passa  toute  sa  carrière.  Retiré  en  1915.  il  mourut  à 
-Munich  le  17  novembre  1918.  Outre  des  travaux  sur 
l'histoire  de  Dillingen  et  de  son  université,  il  a  donné 
des  études  sur  des  questions  dogmatiques  :  Die  Wir- 
kungen  des  eucharistischen  Opfers,  1870;  Die  Lehrcvon 
der  Einheit  der  Kirche  nach  dem  hl.  Augustin,  1885; 
Die  Lehre  der  Kirche  nach  dem  hl.  Augustin,  1892.  Mais 
il  est  surtout  connu  comme  l'auteur  de  deux  manuels  : 
Lehrbuch  der  Dogmatik,  1907-1 908  ;nouv.  édit.  en  1925. 
par  L.  Bauer,  et  Lehrbuch  der  Apologetik,  1912; nouv. 
édit.  en  1924,  par  L.  Bauer;  d'inspiration  scolastique 
et  thomiste,  ces  deux  ouvrages  se  font  remarquer  par 
leur  solidité  et  leur  clarté. 

Lexikon  jùr  Théologie  und  Kirche,  t.  ix,  1937,  col.  713. 
É.  Amann. 

SPERONI  Dominique-Marie,  frère  mineur  con- 
ventuel italien.  —  Originaire  de  Bovigo,  il  fut  maître 
en  théologie  et  définiteur  perpétuel  dans  son  ordre.  Il 
est  l'auteur  d'un  traité  De  Symbolo  vulgo  S.  Athanasii, 
Padoue,  1750  et  1751,  où  il  attaque  les  thèses  d'An- 
thelme,  du  P.  Quesnel  et  de  Muratori  au  sujet  de  l'au- 
teur du  Symbole  de  saint  Athanase.  Lui-même  toute- 
fois ne  se  prononce  pas. 

J.-H.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriplores  triuni  ordinum  S. 
Francisci  continuati,  dans  Supplementum  ad  scriptores  ord. 
min.,  2»  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  217-218;  D.  Sparacio, 
Frammenli  bio-bibliografici  di  scrittori  ed  aulori  minori  con- 
uenluali  dagli  ultimi  anni  del  600  al  1030,  dans  Miscellanca 
franc.,  t.  xxx,  1930,  p.  90,  et  séparément,  Assise,  1931, 
p.  184-185;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd.,  t.  m,  col.  1461  ; 
Fr.  A.  Zaccaria,  Storia  letteraria  d'Italia,  t.  v,  Venise,  1750, 
p.  626-632;  J.-M.  Mazzuchelli,  Gli  scrittori  d'Italia,  t.  il, 
Brescia,  1753,  p.  1528. 

A.  Teetaert. 

1.  SPINA  (Alphonse  de),  frère  mineur  espagnol 
(xve  siècle).  —  Originaire  de  Yalladolid.il  se  serait  con- 
verti, d'après  ses  biographes,  du  judaïsme  au  catho- 
licisme et  serait  entré  ensuite  dans  l'ordre  franciscain. 
Après  avoir  étudié  à  l'université  de  Salamanque  où  il 
aurait  acquis  le  grade  de  maître  en  théologie,  il  aurait 
régi  le  Studium  générale  des  frères  mineurs  à  Sala- 
manque. D'après  !..  Wadding,  il  aurait  été  pendant 
quelque  temps  le  compagnon  de  saint  Pierre  Regalado, 
le  réformateur  de  l'ordre  franciscain  en  Espagne. 
ii  innales  minorum,  t.  xn,  3e  éd.,  an.  1456,  n.  eux, 
Quaracchi,  1932,  p.  514.  Prédicateur  célèbre,  il  fut 
élevé  pendant  sa  vie  a  la  dignité  épiscopale.  Les  au- 
teurs toutefois  ne  s'aci  oi  dent  pas  sur  le  siège  i|in  lui 
fui  assigné.  D'après  les  uns,  s'appuyant,  paraît-il,  sur 
le  témoignage  de  I..  Wadding.  Annales  minorum, 
t.  xiv,  3e  éd..  an.  1  191,  n.  i.xix,  Quaracchi,  1933, 
p.  003,  il  aurait  été  nommé  évêque  de    l  hermopyles, 


en  Grèce,  en  1491,  et  serait  mort  peu  après.  C.  Euhel 
affirme  qu'il  fut  désigné  pour  cet  évêché  le  2  décembre 
1491  et  cite  à  l'appui  de  cette  assertion  le  Sehede  de 
Garampi  des  Archives  val  i canes,  cf.  1 1 ierarchia  calholica 
Medii  .F.vi.  t.  n.  2"  éd., Munster,  1914.  p.  250.  D'après 
les  autres.  Alphonse  de  Spina  aurait  été  élevé  au  siège 
épiscopal  d'Orense.en  Espagne,  en  1406,  et  serait  mort 
en  1  109.  Voir  Prot.  Realencyklopàdie,  t.  xvm,  p.  651, 
1906  n  Lexikon  f  Or  Theol.  und  Kirche,2°  éd.,  1. 1,  1930, 
col.  2G6.  De  fait,.  P.-B.  Gains,  Séries  episcoporum, 
2  éd.,  Leipzig.  1931.  p.  5  1.  cl  C.  Eubel,  op.  cit..  t.  n, 
p.  99.  citent  un  Alphonse  Lopez  de  Spina.  qui  aurait 
élé  promu  au  siège  épiscopal  d'Orense  le  19  ou  le 
29  février  1466  et  y  serait  mort  vers  1409,  puisque  son 
successeur  fut  nommé  le  27  février  1  109.  Ils  ne  disent 
toutefois  pas  qu'il  fut  frère  mineur.  Dans  l'état  actuel 
des  recherches  il  est  impossible  de  se  prononcer  avec 
certitude  sur  cette  controverse. 

Le  P.  Alphonse  de  Spina  s'est  acquis  une  grande 
célébrité  par  son  ouvrage  Fortalitium  fidei  contra  fidei 
chrisliamc  hostes,  dont  plusieurs  éditions  portent  aussi 
le  titre  :  Fortalitium  fidei  contra  judseos,  saracenos 
aliosque  Christian;?  fidei  inimicos,  surtout  à  partir  de 
l'édition  >de  Nuremberg.  1494.  Cet  ouvrage  parait 
avoir  été  composé  entre  1459  et  1461.  L'édition  de 
Nuremberg,  1485,  porte  :  Incipit  prohemium  Forta- 
litii  fidei,  conscripti  per  quendam  doctorem  eximium 
ordinis  minorum  anno  Domini  MCCCCLJX.  Voir  L. 
llain,  lîeperlorium  bibliographicum.  t.  i,  Berlin,  1925, 
n.  873,  p.  95.  Cet  ouvrage  eut  plusieurs  éditions,  dont 
les  premières  sont  anonymes,  sans  année  et  sans  lieu 
d'édition.  Il  paraît  toutefois  que  la  lre  éd.  aurait  paru 
à  Strasbourg  vers  1-171 .  cf.  L.  Hain,  op.  cit.,  1. 1,  n.  872, 
p.  94, ou  vers  1472,  cf.  J.-Ch.Brunet,  Manuel  du  libraire, 
5e  éd.,  t.  il,  Paris,  1861,  col.  1348,  mais  certainement 
pas  après  1472,cf.W.-A.Copinger,Supp/emen<foifai'n's 
Reperlorium,  lre  partie,  Berlin,  1926,  n.  872,  p.  21-22. 
La  seconde  édition  aurait  été  imprimée  à  Bâle,  vers 
1475.  Voir  J.-Ch.  Brunet,  op.  cit.,  t.  n.  col.  1348. 
Parmi  les  éditions  suivantes  citons  celles  de  Nurem- 
berg, 1485  et  1494;  de  Toulouse,  1487;  de  Lyon,  1500, 
1511,  1525,  etc.  Une  traduction  italienne  fui  imprimée 
à  Carmagnola  en  1522.  Le  texte  de  ces  différentes  édi- 
tions successives  a  été  cependant  remanié,  des  pas- 
sages ont  élé  ajoutés  el  des  dates  ont  été  changées.  Il 
est  toutefois  difficile  de  dire  si  ces  corrections  ont  été 
apportées  par  l'auteur  lui-même  ou  par  d'autres. 
Comme  cet  ouvrage  a  paru  sous  l'anonymat,  on  l'a 
attribué  à  différents  auteurs,  comme  aux  dominicains 
Barthélémy  Spina,  Guillaume  Totani,  un  certain  Tho- 
mas patriarcha  Barbartensis,  etc.,  mais  à  tort.  De 
nos  jours  on  considère  unanimement  le  P.  Alphonse 
de  Spina  comme  l'auteur  du  Fortalitium  fidei,  qui, 
d'ailleurs,  a  pu  subir  divers  remaniements. 

Le  Fortalitium  fidei  constitue  une  sorte  d'exposé 
apologétique  de  la  religion  chrétienne,  divisé  en  cinq 
livres.  Dans  le  premier,  intitulé  De  armatura  omnium 
fidelium,  le  P.  Alphonse  de  Spina  prouve  la  divinité 
du  Christ  et  de  la  religion  chrétienne.  Dans  les  trois 
livres  suivants  il  combat  successivement  les  erreurs  des 
hérétiques.  1.  IL  des  juifs,  I.  III,  el  des  mahometans, 
I.  IV.  Dans  le  1.  Y,  l)<  bello  dominorum,  il  traite  des 
démolis,  dont  les  adversaires  du  christianisme  sont  les 
instruments  et  les  porte-voix.  La  valeur  théologique 
de  eel  ouvrage,  qui  connut  un  grand  succès  aux  xv<  et 
xvr  siècles,  est  considérée  de  nos  jours  comme  minime. 

Le  1'.  Alphonse  de  Spina  paraît  avoir  composé  aussi 
quelques  recueils  de  sermons  inédits,  comme  par  exem- 
ple Sermones  22  de  nomine  Jesu  et  Sermones  de  excel- 
lentia  fidei  et  peut-être  un  Tractatus  de  fortuna. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3"  éd.,  t.  XII,  an.  1452, 
n.  xxxi,  Quaracchi,  1932,  p.  168;  .m.  1  156,  n.  i  i  ix.  p.  514; 
t.  xiv,  an.  1491,  n.  lxix,  Quaracchi,  1933,  p.  603;  le  même. 
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Scriptores  ord.  min..  3»  éd.,  Rome,  1906,  p.  14;  J.-H.  Sba- 
ralea,  Supplementum,  2'  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  29-30; 
N.  Antonio,  Bibl.  Ilisp.  vêtus,  t.  n,  Madrid,  1788,  p.  279- 
280;  Arthur  de  Munster,  Martyroluyi  u  m  franciscanum, Paris, 
1653,  p.  324-325;  EU.  Du  Pin,  Nouvelle  bibliothèque,  Paris, 
1686,  t.  xii,  p.  10;  Marcellin  de  Civezza,  Saggio  di  biblio- 
grafla  sanlrancescana,  Prato.  1879,  p.  578;  II.  Hurter, 
Nomenclator,  3'  éd.,  t.  n,  col.  1019-1020. 

A.   Teetaert. 

2.  SPINA  Barthélémy,  dominicain  du  xvie  siècle. 
—  Né  à  Pise  vers  1 480,  il  professa  dans  diverses  maisons 
de  l'ordre  et  finalement  aux  universités  de  Bologne  et 
de  Padoue.  En  1542,  il  devint  maître  du  Sacré-Palais 
et  Paul  III,  qui  l'avait  en  haute  estime,  le  nomma 
membre  de  la  commission  des  cinq  théologiens  ponti- 
ficaux qui  devaient  transmettre  au  concile  de  Trente 
les  directives  du  Saint-Siège.  Spina  mourut  à  Rome 
en  1547.  Voir  deux  notes  de  Spina  dans  Concil.  Tri- 
dentinum,  t.  xii,  p.  685,  et  une  lettre  au  cardinal  Cer- 
vino,  ibid.,  p.  725-727;  cette  dernière,  tout  comme  la 
deuxième  note,  traite  de  la  certitude  que  l'on  peut 
avoir  de  sa  propre  justification. 

Sa  production  littéraire  qui  fut  très  considérable 
avait  été  rassemblée  par  lui  en  3  vol.  in -fol.,  Venise, 
1519-1535.  Spina  avait  commencé  par  être  un  grand 
admirateur  de  Cajétan,  dont  il  publia  en  1517  les 
Commentaires  sur  la  II»-IIS  .  avec  un  magnifique 
éloge  des  actes  du  cardinal  et  spécialement  de  la  dis- 
cussion soutenue  par  celui-ci  à  Ferrare  contre  Pic  de 
La  Mirandole  en  1494.  Mais,  à  partir  de  1518,  il  se 
brouilla  avec  lui  et  multiplia  à  son  adresse  les  réfuta- 
tions et  même  les  injures,  ainsi  dans  le  Propugnacu- 
lum  Aristolelis,  de  immortalilate  animes,  où  il  attaque  le 
commentaire  de  Cajétan  sur  le  De  anima;  dans  les 
Quœsliones  1res  de  l)eo;  dans  les  Quœstiones  qualluor  de 
personalitale ;  dans  le  De  neeessitate  confessionis  ante 
s.  communionem,  Venise,  1530.  11  fut  mieux  inspiré  en 
combattant  Pomponace  et  ses  dangereuses  doctrines 
sur  l'immortalité  de  l'âme  :  Tulela  verilatis  de  immor- 
lalitale  anima'  contra  P.  Pomponalium...  eum  ejusdem 
libro  de  mortalilate  anima-  fkteliter  toto  inserlo;  Flagel- 
Inm  in  1res  tibros  apologiœ  ejusdem  Pelretti  (Pompo- 
natii  )  de  eadem  materia  immortalitatis  anima'.  Préoc- 
cupé de  la  question  du  péché  originel,  il  écrivit  un  De 
universali  eorruptione  generis  humant  seminaliter  pro- 
pagati,  Venise,  1526;  De  conceptione  B.  Mariœ  virgi- 
nis,  Venise,  1533,  où  il  prend  très  vivement  position 
contre  l'immaculée  conception;  il  avait  même  entre- 
pris d'éditer  le  mémoire  rédigé  par  Jean  de  Torque- 
mada  en  1437  contre  la  définition  du  privilège  mariai  : 
De  veritale  conceptionis  bb.  Virginis  pro  facienda  rela- 
tione  coram  patribus  concilii  Basileensis;  cette  publi- 
cation fut  faite,  en  1547,  peu  après  sa  mort,  par  son 
disciple,  Albert  Duimius  deCataro.  Un  certain  nombre 
de  publications  de  Spina  se  rapportent  à  la  théologie 
sacramentelle  :  De  forma  baptismi;  De  neutra  inten- 
tione  baplizandi;  De  neeessitate  baptismi  parvulorum; 
De  forma  consecrationis  sanguinis  Christi.  D'autre  part 
la  Declaralio  de  polestale  papse  seu  Ecclesiœ  super  con- 
jugiis  in  gradibus  prohibais  jure  dit'ino,  Pologne,  1531  ; 
Venise,  1535  et  1584,  est  importante  à  signaler.  Le  roi 
d'Angleterre,  Henri  VIII,  pour  justifier  la  cassation 
de  son  mariage  avec  Catherine  d'Aragon,  avait  fait  in- 
terroger les  différentes  universités  sur  le  droit  qu'a  le 
pape  d'accorder  une  dispense  de  parenté  à  un  degré  pro- 
hibé par  le  droit  divin  (il  avait  épousé,  avec  dispense 
pontificale,  Catherine  qui  était  sa  belle-sœur).  L'univer- 
sité de  Bologne  se  prononça  dans  le  sens  du  roi.  C'est 
contre  cette  décision  que  s'élève  la  Declaralio  de  Spina. 
Sa  Quœslio  de  strigibus  et  lamiis,  Venise,  1523,  lui  fait 
moins  d'honneur.  Spina  sera  considéré  comme  une 
autorité  classique  dans  les  questions  de  sorcellerie;  et 
sa  dissertation,  accompagnée  de  trois  apologies  contre 
le  juriste  François  Ponzinibius,  Venise,  1525,  sera  sou- 


vent réimprimée  jusque  dans  le  Maliens  maleftcarum 
de  Cl.  Bourgeat,  Lyon,  1669. 

Quétif-Echard,  Scriptores  O.  P.,  t.  il,  p.  126  sq.;  Hurter, 
Nomenclator,  3«  éd.,  t.  n,  col.  1385-1387. 

É.  Amann. 

SPINAZZOLA  (Nicolas  de),  frère  mineur  ita- 
lien de  l'Observance (xvne siècle).  — Appartenante  la 
province  franciscaine  de  la  Principauté  citérieure,  il 
construisit  le  couvent  de  Salerne,  dont  il  fut  à  diffé- 
rentes reprises  gardien  et  exerça  les  charges  de  pro- 
vincial, de  pénitencier  de  la  basilique  de  Saint-Jean- 
de-Latran,  de  secrétaire  du  généra]  et  de  définiteur 
général  en  1639.  Il  mourut  à  Salerne  en  1652.  Il  est 
l'auteur  d'un  Tractatus  casuum  conscienliœ,  d'un  Trac- 
talus  de  electtone,  d'une  Judicialis  practica  ad  justitiam 
administrandam,  d'un  Tractatus  super  régulant  S. 
Francisci  et  il  rassembla  Omnes  ordinis  constitutiones 
ad  reformationum  utililatem  ac  gubernium  speclantes 
juxta  tenorem  bullarum  Gregorii  XIII  et  démen- 
tis VIII,  ainsi  que  Constitutiones  omnes  apostolicœ  a 
religionis  exordio  usque  ad  annum  1648  a  diuersis  ponli- 
ficibus  emanatœ. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  ord.  min., 
2'  éd.,  t.  n,  Rome,  1921,  p.  288-289;  H.  Hurter,  Nomencla- 
tor, 3»  éd.,  t.  m,  col.  1131. 

A.  Teetaert. 

1.  SPINOLA  (Christophe  de  Rojas  y),  frère  mi- 
neur observant,  célèbre  par  ses  tentatives  de  concilia- 
tion entre  les  protestants  et  les  catholiques  (xviie  s).  — 
Né  vers  1626  dans  la  Gueldre  (Hollande),  où  son  père, 
appartenant  à  une  ancienne  famille  de  Castille,  servait 
dans  l'armée  espagnole,  il  passa  sa  jeunesse  à  Cologne, 
où  il  entra  dans  l'ordre  franciscain  et  enseigna  la  philo- 
sophie et  la  théologie  scolastiques,  surtout  la  morale. 
A  cause  de  sa  naissance  et  de  sa  science,  il  y  entra  en 
contact  avec  des  protestants  influents  dont  il  con- 
vertit un  grand  nombre  au  catholicisme.  Nommé 
visiteur  général  de  la  province  franciscaine  de  Thu- 
ringe  en  1663,  il  passa,  au  chapitre  qui  suivit  cette 
visite,  de  la  province  de  Cologne  à  celle  de  Thuringe. 
Élu,  au  même  chapitre,  custode  de  la  province  de 
Thuringe,  il  prit  part  à  Rome,  en  1664,  au  chapitre 
général  dans  lequel  il  fut  élu  définiteur  général  de 
l'ordre.  Ayant  attiré  sur  lui  l'attention  des  grandes 
familles  et  des  princes  catholiques  et  protestants,  il  fut 
chargé  par  l'empereur  Léopold  I",  en  1661,  d'une  mis- 
sion auprès  des  princes  allemands,  afin  de  les  liguer 
contre  le  péril  turc  devenu  de  plus  en  plus  menaçant 
et,  en  1664,  nommé  délégué  à  la  diète.  Cette  même 
année  il  fut  promu  évêque  de  Saint-Étienne  (Stepha- 
nensis),  comme  s'appelaient  les  plus  anciens  évêques 
de  Narona  en  Dalmatie.  Cependant  l'union  religieuse 
lui  tenait  plus  à  cœur  que  l'union  politique  et  c'est  à 
cette  première  qu'il  consacrera  désormais  ses  forces, 
surtout  après  qu'il  eut  expérimenté,  dans  ses  visites 
aux  princes  protestants  allemands,  que  ces  derniers 
n'étaient  point  hostiles  à  un  retour  au  catholicisme  et 
que  même  plusieurs  le  désiraient.  Il  fut  aussi  tenu  en 
haute  considération  par  Philippe  IV  d'Espagne,  qui 
lui  confia  plusieurs  missions  importantes  et  voulut 
lui  donner  d'abord  l'évêché  de  Valladolid  et  ensuite 
celui  de  Gand,  en  Belgique.  Mais  comme  il  était  l'objet 
de  diverses  accusations,  Spinola  pensa  un  moment  à 
laisser  la  carrière  diplomatique  pour  se  retirer  dans  la 
solitude  de  sa  cellule.  Toutefois,  après  avoir  consulté 
la  sainte  Clarisse  Jeanne-Marie  de  la  Croix  à  Roveredo, 
qui  l'engagea  à  persévérer  dans  la  voie  suivie  jus- 
qu'alors, il  reprit  courage  et  se  décida  à  poursuivre 
sans  relâche  l'œuvre  d'union  entre  protestants  et  ca- 
tholiques, et  la  restauration  de  la  religion  catholique 
en  Allemagne. 

Nommé,  en  1 666,  évêque  de  Knin,  en  Dalmatie,  il 
se  consacra  entièrement  à  cette  tâche.    Il  entra  en 
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relation  avec  plusieurs  princes  protestants,  afin  de  les 
gagner  à  sa  ca.ise,  principalement  avec  le  prince  Jean- 
Philippe  de  Mayence,  qui  se  mit  à  la  tête  du  mouve- 
ment unioniste  avec  les  frères  Adrien  et  Pierre  von 
Walenburg.  Ils  entrèrent  en  rapports  avec  André 
Kuhn.  le  plus  ancien  des  ecclésiastiques  protestants  de 
Dantzig,  avec  B.  Holzhauser,  Leibniz  et  d'autres  théo- 
logiens protestants  qui,  dans  les  conférences  qu'ils 
eurent  avec  des  théologiens  catholiques,  reconnurent 
qu'il  n'y  avait  pas  d'obstacles  insurmontables  à  la 
réunion.  Le  prince-électeur  de  Mayence  songeait  déjà, 
après  consultation  du  nonce  J.-B.  Spinola  à  Vienne  et 
d'autres  cardinaux,  à  demander  au  pape  de  faire  quel- 
ques concessions  aux  protestants  sur  des  points  qui  ne 
regardaient  ni  la  foi  ni  l'autorité  pontificale,  afin  de 
faciliter  l'union,  quand  il  mourut  le  12  février  1673. 
Avec  la  mort  du  prince  électeur  se  clôt  la  première 
phase  du  mouvement  unioniste  projeté  par  Spinola. 

L'œuvre  fut  toutefois  reprise  par  Spinola  en  1675 
et  menée  cette  fois  avec  plus  d'ampleur.  La  répression 
d'une  révolte  suscitée  en  Hongrie,  en  1670,  en  fut 
l'occasion.  Plusieurs  ministres  protestants,  impliqués 
dans  cette  insurrection,  avaient  été  bannis  et  avaient 
cherché  un  refuge  en  Saxe;  le  prince  Jean-Georges  de 
Saxe  fit  donc  savoir  à  l'empereur,  le  12  août  1675,  que, 
pour  éviter  dans  la  suite  toute  hostilité  entre  protes- 
tants et  catholiques,  il  ferait  rédiger,  de  concert  avec 
les  autres  princes  protestants,  une  profession  de  foi 
mitigée,  d'où  serait  exclu  tout  ce  qui  pourrait  choquer 
les  catholiques.  L'empereur  répondit  que  les  prédica- 
teurs protestants  n'avaient  point  été  bannis  à  cause 
de  leur  foi,  mais  de  leur  rébellion,  et  qu'il  acceptait 
volontiers  le  projet  du  prince  au  suejt  de  la  confession 
de  la  foi.  Quand  il  s'agit  de  rédiger  celle-ci,  le  prince 
de  Saxe,  devant  les  graves  objections  de  ses  conseil- 
lers, se  désista  et  envoya  un  messager  à  l'empereur 
pour  lui  demander  de  prendre  lui-même  l'initiative  de 
l'oeuvre  de  rapprochement  et  de  travailler  les  princes 
allemands  pour  les  gagner  à  cette  cause.  Bien  que  cette 
proposition  lui  eût  paru  suspecte  et  malgré  l'opposi- 
tion de  certains  catholiques,  l'empereur,  sous  l'in- 
fluence de  Spinola,  résolut  de  tenter  la  chance  et  il 
députa  Spinola  aux  princes  allemands.  Il  lui  enjoignit 
toutefois  de  ne  pas  traiter  directement  la  question  de 
la  conciliation,  mais  du  procédé  à  suivre  pour  récon- 
cilier les  Hongrois  entre  eux.  De  la  sorte  Spinola  ga- 
gnerait la  sympathie  des  princes  et  ouvrirait  la  voie 
à  des  négociations  ultérieures  qu'il  ne  mènerait  qu'en 
son  nom,  sans  y  compromettre  l'empereur.  En  1676, 
Spinola  visita  les  principales  cours  d'Allemagne,  Ber- 
lin, Dresde,  Osnabruck,  Hanovre,  Heidelberg,  le  Pala- 
tinat,  etc.;  partout  ses  projets  d'union  religieuse  furent 
reçus  favorablement  et  même,  auprès  de  plusieurs 
princes,  avec  empressement,  surtout  à  Hanovre  par  le 
duc  Jean-Frédéric,  converti  au  catholicisme  depuis 
1651,  et  par  la  duchesse  Sophie,  ainsi  que  par  le  frère 
de  cette  dernière,  le  prince  Charles-Louis  du  Palatinat, 
qui  désirait  mener  l'œuvre  de  la  conciliation  à  visage 
découvert  et  nullement  en  secret,  comme  le  voulait 
Spinola.  Le  plan  de  l'union  religieuse  de  Spinola,  dont 
quelques  particularités  étaient  venues  aux  oreilles  des 
catholiques,  malgré  le  secret  dont  on  s'efforçait  de  l'en- 
tourer, suscita  une  assez  vive  opposition  de  la  part  de 
quelques  théologiens  belges,  surtout  à  cause  des  con- 
cessions que  Spinola  comptait  faire  aux  protestants  : 
l'ordination  sacerdotale  serait  conférée  aux  ministres 
convertis  et  un  nouveau  concile  serait  convoqué.  Spi- 
nola se  défend  dans  une  lettre  du  1  I  août  1677,  dont  le 
contenu  a  été  publié  par  G.  Mcnge,  Zur  Biographie  des 
Irenikers  Spinola,  dans  Franziskanische  Sludien,  t.  n, 
1915,  p.  20-22. 

l'our  travailler  avec  plus  de  tranquillité  à  la  réali- 
sation de  ses  projets  et  tenir  tète  à  ses  adversaires, 
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Spinola  résolut  d'aller  à  Rome  exposer  au  Saint-Siège 
ses  plans  et  en  recevoir  l'approbation.  Dès  son  arrivée, 
au  début  de  1677,  il  remit  à  Innocent  XI  un  rapport 
si  encourageant  du  résultat  obtenu  lors  de  sa  première 
visite  faite  aux  différents  princes  allemands,  qu'il  sem- 
blait que  les  principaux  protestants  étaient  tous 
gagnés  à  la  cause  de  la  soumission  à  l'Église  catholique. 
Cf.  Ph.  Hiltebrandt,  Die  kirchlichen  Reunionsverhand- 
lungen  in  der  zweiten  Hàl/te  des  xvil.  Jahrhunderts, 
Rome,  1922,  p.  177-178.  Le  pape  institua  une  com- 
mission composée  des  cardinaux  A.  Cibo,  J.-B.  Spinola 
et  F.  Albizzi  et  de  trois  théologiens,  pour  examiner  ce 
rapport,  et  prit  en  même  temps  des  informations  se- 
crètes auprès  du  nonce  de  Vienne,  Fr.  Buonvisi.  Celui- 
ci  écrivit,  le  6  mars  1678,  à  Rome  qu'il  avait  toujours 
été  contraire  aux  tentatives  faites  par  Spinola,  que, 
vu  l'état  d'âme  des  protestants,  il  les  jugeait  risquées 
et  vaines,  mais  qu'il  avait  cependant  encouragé  Spi- 
nola; dans  une  cause  si  noble  il  fallait  bien  risquer  quel- 
que chose.  Cf.  M.  Trenta,  Memorie  per  seroire  alla  sloria 
politica  del  card.  Fr.  Buonvisi,  t.  i,  Lucques,  1818, 
p.  371.  Rome,  non  plus,  ne  voulut  pas  rejeter  complè- 
tement les  vues  présentées  et  permit  à  Spinola  de 
traiter  avec  les  princes  protestants  tant  au  sujet  de  la 
guerre  turque  qu'au  sujet  de  la  religion  catholique. 
C'est  dans  ce  sens  qu'étaient  conçus  le  bref  adressé  au 
négociateur  le  20  avril  1678  et  les  lettres  qui  le  recom- 
mandaient à  l'empereur,  aux  nonces  de  Vienne  et  de  Co- 
logne et  au  duc  Jean-Frédéric  de  Hanovre.  Cf.  J.-J.  Ber- 
thier,  Innocenta  PP.  XI  epislolœ  ad  principes,  t.  i, 
Rome,  1891,  p.  167  sq.  De  retour  à  Vienne,  Spinola 
réussit  à  intéresser  tellement  l'empereur  à  ses  projets, 
que  celui-ci  le  nomma,  en  juillet  1678,  son  ambassa- 
deur plénipotentiaire  auprès  de  tous  les  princes  alle- 
mands, sous  le  prétexte  de  les  unir  plus  étroitement  à 
l'empereur  dans  les  guerres  contre  la  France  et  la 
Turquie,  en  réalité  pour  opérer  l'union  religieuse.  Spi- 
nola visita  personnellement  presque  tous  les  princes 
allemands;  quant  à  ceux  qu'il  ne  put  atteindre  à  cause 
de  la  guerre  ou  de  la  peste,  il  leur  exposa  ses  plans  par 
lettre.  Partout  il  rencontra  le  meilleur  accueil  et  ses 
idées  furent  généralement  acceptées  avec  faveur,  par- 
fois même  avec  enthousiasme.  De  retour  à  Vienne, 
Spinola  envoya,  le  28  mai  1679,  un  long  rapport  chif- 
fré au  secrétaire  d'État,  déclarant  avoir  agi  partout 
d'après  les  instructions  reçues  du  pape  et  avoir  eu 
grand  succès  chez  tous  les  princes,  excepté  à  Cassel. 
Cette  relation  a  été  éditée  par  F.  de  Bojani,  Inno- 
cent XI.  Sa  correspondance  avec  ses  nonces,  t.  n,  Rome, 
1911,  p.  4-5,  et  par  Ph.  Hiltebrandt,  op.  ni.,  p.  191-192. 
Voir  aussi  G.  Haselbeck,  Der  Ireniker  P.  Christoph  de 
Rojas  y  Spinola,  dans  Katholik,  1913,  t.  i,  p.  401.  Mais 
Rome  ne  partageait  guère  l'optimisme  de  Spinola, 
comme  il  résulte  de  la  réponse  que  lui  fit  le  cardinal 
secrétaire  d'État  le  1er  juillet  1679.  Le  pape,  y  est-il 
dit,  a  lu  avec  plaisir  la  relation  des  tentatives  faites 
pour  le  retour  des  protestants  à  l'Église  catholique  et 
de  la  conversion  de  quelques  princes,  mais  il  est  d'avis 
qu'il  faut  continuer  à  prier  et  attendre  une  garantie 
sûre  que  les  princes  en  question  pensent  réellement  à 
se  faire  catholiques,  l'expérience  ayant  enseigné  que 
l'intérêt  humain  induit  bien  souvent  en  erreur  et 
trompe  ceux  qui  ajoutent  trop  facilement  foi  aux  pro- 
messes. Le  pape  exprimait  à  Spinola  sa  reconnaissance 
pour  l'activité  déployée  et  émettait  le  vœu  que  la 
semence  répandue  par  lui  pût  un  jour  porter  ses  fruits. 
Ph.  Hiltebrandt,  op.  cit.,  p.  76-77.  Le  même  jour  le 
secrétaire  d'État  ordonnait  au  nonce  de  Vienne  d'in- 
terroger confidentiellement  l'empereur  sur  les  espoirs 
que  l'on  pouvait  avoir  de  la  conversion  des  princes  pro- 
testants. La  réponse  de  l'empereur  fut  décourageante 
et  le  nonce,  de  son  côté,  jugea  que  les  assertions  de  Spi- 
nola n'avaient  pas  de  base  dans  les  faits.  Ces  informa- 
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tions  furent  décisives  et  pendant  deux  ans  et  demi  on 
ne  parla  plus  de  tentatives  de  réunion. 

Spinola  toutefois  ne  se  reposa  pas;  en  1682  et  1683, 
muni  de  lettres  de  recommandation  de  l'empereur,  il 
entreprit  de  nouveau  la  visite  des  différentes  cours 
protestantes,  et  s'efforça  de  provoquer  des  conférences 
avec  les  théologiens  protestants  sur  la  base  de  son 
traité  :  Concordia  chrisliana  circa  puncla  principaliora, 
quœ  inter  romanos  et  protestantes  schisma  generarunt. 
Plusieurs  princes  et  théologiens  firent  bon  accueil  aux 
propositions  de  Spinola  et  lui  promirent  même  leur 
collaboration.  Ainsi  trouva-t-il  les  meilleures  disposi- 
tions chez  les  princes  de  Brandebourg,  de  Hambourg, 
de  Brunswick,  de  Wolfenbuttel,  de  Saxe  inférieure,  de 
Hanovre,  etc.,  ainsi  que  chez  les  théologiens  Hilde- 
brand  de  Wolfenbuttel,  André  Kuhn  de  Danzig,  Fa- 
britius  de  Heidelberg,  Handelius  d'Augsbourg,  mais 
surtout  auprès  de  Gérard  Molanus,  abbé  de  Lokkum, 
et  de  Leibniz.  Par  l'intermédiaire  du  duc  Ernest-Au- 
guste de  Hanovre,  protestant,  mais  très  favorable  à 
l'idée  de  la  réunion,  des  conférences  furent  tenues  en- 
tre Spinola  et  les  principaux  théologiens  de  Hanovre, 
entre  autres  H.  Barkhaus  et  Molanus,  qui  fut,  chez  les 
protestants,  l'âme  de  l'œuvre  de  conciliation.  Ces  con- 
férences eurent  un  résultat  appréciable,  qui  fut  con- 
signé dans  un  écrit  qu'Albritius  acheta  à  la  foire  de 
Leipzig  du  mois  d'octobre  1683  et  qui  est  intitulé  : 
Methodus  reducendœ  unionis  ecclesiasticœ  inter  roma- 
nenses  et  protestantes  ex  speciali  mandalo  ser.  principis 
ac  domini  Ernesti  Augusti...  a  seren.  cels.  sua  theologis 
conscripta.  Cet  écrit  était  signé  par  Molanus  et  H. 
Barkhaus.  Voir  à  ce  sujet  la  lettre  d'Albritius  à  Leib- 
niz éditée  par  Foucher  de  Careil,  Œuvres  de  Leibniz, 
1. 1,  Paris,  1859,  p.  468,  ainsi  que  les  Regulœ  circa  chris- 
tianorum  omnium  ecclesiasticam  reunionem  tam  a  sacra 
Scriplura  quant  ab  universali  Ecclesia  et  augustana 
conjessione  prœscriptœ  et  nonnullis  hujus  (se.  Augus- 
tana  confessio)  professoribus  pro  facilitate  pacis  exulan- 
tium  et  protestantium  hungarorum  collectée,  rédigées  par 
Molanus,  que  l'on  peut  trouver  dans  les  diverses  édi- 
tions des  œuvres  complètes  de  Bossuet,  par  exem- 
ple, t.  vm,  Paris,  1846,  p.  509-515,  et  la  trad.  fran- 
çaise, p.  515-523.  Ces  deux  écrits  donnaient  le  point 
de  vue  des  protestants  et  devaient  constituer  la  base 
des  conférences  entre  ceux-ci  et  les  catholiques.  Pour 
ce  qui  est  de  la  position  adoptée  par  Molanus  et  ses 
amis,  elle  est  bien  résumée  dans  une  lettre  de  Leibniz 
à  Spinola  de  février  1683  :  «  Les  protestants  commen- 
cent d'abord  par  se  réunir  à  l'Église  romaine  et  recon- 
naissent la  juridiction  pontificale,  mais  on  ne  les  oblige 
pas,  du  côté  catholique,  à  recevoir  le  concile  de  Trente, 
dont  les  décrets  dogmatiques,  et  à  plus  forte  raison  dis- 
ciplinaires, sont  considérés  comme  provisoirement  sus- 
pendus. Les  Églises  uniates,  qui  conserveraient  sur  des 
points  importants  de  discipline  leurs  usages  actuels, 
seront  admises  à  avoir  leurs  représentants  à  un  futur 
concile,  où  l'on  terminera,  si  besoin  est,  les  contro- 
verses dogmatiques.  »  Voir  ici  t.  x,  col.  2082-2083. 
Pour  les  concessions  faites  par  les  protestants,  voir 
aussi  G.  Menge,  art.  cit.,  p.  32-34.  Quant  à  l'attitude 
adoptée  par  Spinola  par  rapport  aux  demandes  pro- 
testantes, nous  en  parlerons  plus  loin.  Qu'il  suffise  de 
remarquer  ici  qu'au  point  de  vue  dogmatique  il  ne  leur 
a  jamais  fait  la  moindre  concession  et  qu'au  point  de 
vue  disciplinaire  il  leur  promit  de  travailler  à  Borne 
pour  que  certaines  concessions  leur  fussent  faites. 

Le  projet  de  Spinola  ne  fut  cependant  pas  accueilli 
partout  avec  la  même  faveur  qu'à  Hanovre.  Ainsi  le 
mémoire  Concordia  chrisliana  circa  puncla  principa- 
liora, cité  plus  haut  et  destiné  au  prince  de  Brande- 
bourg, qui  devait  constituer  la  base  pour  les  confé- 
rences avec  les  théologiens  protestants,  ne  fut  pas  reçu 
par  ceux  de  Brandebourg  et  fut  accueilli  avec  une  hos- 


tilité ouverte  par  ceux  de  la  cour  de  Berlin.  Voir  Ph. 
Hiltebrandt,  op.  cil.,  p.  81-82,  et  G.  Haselbeck,  art.  cit., 
dans  Katholik,  1913,  t.  n,  p.  15-16.  Contre  les  conces- 
sions faites  à  Hanovre  s'insurgèrent  pendant  l'au- 
tomne de  1683  les  prédicateurs  de  Gotha  et  de  Dresde, 
qui  ne  voulaient  rien  savoir  d'une  nouvelle  soumission 
au  joug  papiste  et  antichrétien.  A  Francfort  on  esti- 
mait que  les  propositions  faites  par  Spinola  concor- 
daient en  réalité  avec  les  décisions  du  concile  de  Trente 
et  que,  dès  lors,  elles  étaient  inacceptables,  parce 
qu'inconciliables  avec  la  foi  luthérienne.  La  landgra- 
fine  Elisabeth  Dorothée  de  Darmstadt  mit  les  cours 
amies  en  garde  contre  les  projets  de  Spinola  et  enga- 
gea la  faculté  théologique  de  Giessen  à  faire  une 
critique  serrée  du  «  syncrétisme  athée  »  de  l'évêque  de 
Knin.  L'électeur  de  Saxe  défendit  à  ses  théologiens 
toute  tractation  privée  avec  Spinola  et  demanda  aux 
autres  princes  d'adopter  la  même  position.  Sur  cette 
opposition,  voir  G.  Menge,  art.  cit.,  p.  34-42,  où  l'on 
trouvera  le  texte  de  quinze  objections  faites  par  les 
protestants  au  projet  de  Spinola  et  publiées  dans  les 
Nouvelles  de  la  republique  des  lettres  (Amsterdam),  1684, 
avril,  p.  187  sq. 

L'opposition  contre  Spinola  ne  venait  pas  seule- 
ment, d'ailleurs,  des  protestants,  mais  aussi  des 
catholiques  qui  lui  reprochaient  d'avoir  été  trop  loin 
dans  ses  concessions  aux  dissidents.  Parmi  eux,  les 
Français  vinrent  en  premier  lieu.  Pendant  l'été  1683, 
Leibniz,  à  la  prière  de  Spinola,  était  entré  en  rela- 
tions avec  Bossuet,  lui  avait  exposé  les  démarches 
faites  en  Allemagne  pour  opérer  l'union  entre  protes- 
tants et  catholiques  et  lui  avait  envoyé  les  Regulse 
circa  unionem  de  Molanus.  En  1683,  Spinola  eut  aussi 
une  correspondance  assez  suivie  avec  Bossuet,  qui, 
dans  ses  réponses,  le  loue  pour  sa  noble  entreprise  et 
l'assure  que  le  roi  apprécie  hautement  les  efforts  qu'il 
fait  pour  opérer  l'union  entre  protestants  et  catholi- 
ques. Voir  Correspondance  de  Bossuet,  édit.  par  Ch. 
Urbain  et  E.  Levesque,  t.  n,  n.  284,  p.  391.  Mais  la 
pensée  intime  du  roi  paraît  avoir  été  assez  différente;  il 
pouvait  craindre  que  le  rétablissement  de  l'unité  reli- 
gieuse ne  renforçât  l'Allemagne.  Il  semble  avoir  intri- 
gué à  Borne  et  avoir  accusé  le  pape  de  vouloir  faire  des 
concessions  nuisibles  pour  l'Église  afin  de  gagner  les 
protestants  allemands.  Sous  le  coup  de  toutes  ces 
accusations,  Spinola,  muni  d'une  lettre  de  l'empereur, 
se  rendit  à  Borne,  au  début  de  1684,  pour  s'expliquer 
avec  le  pape.  Celui-ci  lui  accorda  une  longue  audience 
et  le  pria  de  mettre  par  écrit  le  rapport  circonstancié 
qu'il  lui  avait  fait  de  vive  voix.  C'est  ainsi  que  Spinola 
rédigea  la  Secrcla  relalio  status,  quem  negotium  religionis 
a  novem  ultimis  annis  in  Germania  oblinuit,  conservée 
à  la  bibl.  de  Hanovre,  et  que  le  pape  fit  examiner  par 
trois  théologiens.  Le  résultat  de  ces  négociations  nous 
est  connu  par  un  bref  d'Innocent  XI  à  Spinola,  dans 
lequel  le  pape  exprime  sa  satisfaction  pour  les  résultats 
obtenus  et  engage  le  négociateur  à  continuer  son  œuvre 
sous  la  protection  de  l'empereur  et  en  son  propre  nom, 
mais  nullement  au  nom  du  pape,  pour  éviter  toute  dif- 
ficulté avec  les  adversaires.  Voir  le  Tagesbuch  de  Spi- 
nola dans  F.-X.  Kiefl,  Der  Friedensplan  des  Leibniz, 
Leipzig,  1903,  p.  248-219.  Dans  un  bref  à  l'empereur 
du  15  juillet  1684,  le  pape  affirmait  que,  sans  doute, 
il  n'ajoutait  pas  foi  aux  accusations  formulées  par  les 
Français  contre  l'œuvre  de  Spinola,  mais  que,  par  ail- 
leurs, il  ne  pouvait  approuver  complètement  les  pro- 
positions de  Spinola.  Voir  J.-J.  Berthier,  op.  cit.,  t.  n, 
Paris,  1895,  p.  183.  Muni  de  ce  bref  et  de  plusieurs 
lettres  de  cardinaux  et  de  généraux  de  différents  ordres 
religieux,  favorables  à  son  entreprise,  Spinola  quittait 
Borne  vers  la  fin  du  mois  d'août  de  l'année  1684.  Mais, 
à  son  retour  à  Vienne,  il  fut  profondément  déçu;  au 
lieu  des  encouragements  qu'il  attendait,  il  y  trouva  en 
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circulation  un  grand  nombre  d'écrits  diffamatoires 
dans  lesquels  on  n'attaquait  pas  seulement  ses  pro- 
jets, mais  son  orthodoxie.  Tris  sensible  sur  ce  point, 
il  fit  rédiger  un  instrument  dans  lequel  il  rassemblait 
tous  les  témoignages  des  protestants  au  sujet  de  son 
intransigeance  en  matière  dogmatique  et  prit  la  déci- 
sion de  ne  plus  s'occuper  de  l'œuvre  de  l'union  et  d'en 
informer  le  pape  et  l'empereur.  Promu,  au  mois  de 
mars  1685,  évèque  de  Vienne-Neustadt,  il  se  consacra 
entièrement  à  son  nouveau  diocèse.  L'abandon  total 
de  l'oeuvre  de  l'union  de  la  part  de  Spinola  fit  mau- 
vaise impression  sur  les  protestants  qui  croyaient 
que,  ayant  obtenu  le  diocèse  de  Vienne-Neustadt,  il 
avait  réalisé  le  rêve  de  sa  vie.  Voir  une  lettre  du  capu- 
cin Denis  de  Werl  à  Spinola  du  6  novembre  1687,  dans 
G.  Menge,  art.  cit.,  p.  48. 

Ce  désistement  de  Spinola  ne  dura  toutefois  pas 
longtemps  et  un  appel  du  roi  d'Angleterre  le  fit  sortir 
de  son  inaction.  Vers  1688,  il  reçut  une  lettre  d'un  car- 
dinal, qui,  au  nom  du  roi  Jacques  II,  le  priait  de  lui 
indiquer  la  meilleure  méthode  à  suivre  pour  obtenir 
l'union  entre  protestants  et  catholiques  et  l'invitait 
à  aller  en  Angleterre  pour  y  travailler  en  ce  sens.  Spi- 
nola exposa  à  ce  cardinal  le  plan  qu'il  avait  suivi  jus- 
que là  en  Allemagne,  se  disant  tout  disposé  à  partir 
pour  l'Angleterre.  Voir  G.  Menge,  art.  cit.,  p.  48-49. 
Mais  la  révolution  éclata  dans  ce  pays  et  le  roi  Jac- 
ques II  se  vit  obligé  de  s'enfuir,  le  4  janvier  1689, 
mettant  ainsi  lin  à  l'œuvre  de  l'union  projetée.  D'au- 
tres mobiles  encore  déterminèrent  Spinola  à  reprendre 
le  travail  de  la  conciliation  interrompue,  à  savoir  les 
demandes  instantes  de  la  part  de  plusieurs  princes  pro- 
testants et  surtout  de  l'empereur.  Ne  voulant  rien  en- 
treprendre sans  l'ordre  du  pape  et  l'assistance  de  théo- 
logiens, l'empereur  en  référa  à  Rome  et  Alexandre  VIII 
concéda  la  reprise  de  l'œuvre  de  l'union,  désignant 
quatre  théologiens,  deux  dominicains  et  deux  jésuites, 
pour  aider  Spinola  dans  son  entreprise.  Le  20  mars 
1691,  l'empereur  lui  donna  pleins  pouvoirs  pour  traiter 
la  question  religieuse  avec  tous  les  princes  et  théolo- 
giens de  l'empire  et  des  provinces  soumises  à  l'empe- 
reur et  défendit  à  tous  ses  sujets  de  s'opposer  à  l'en- 
treprise de  Spinola.  Cette  reprise  fut  accueillie  par 
plusieurs  protestants  avec  empressement,  surtout  par 
ceux  de  Hanovre.  Molanus  composa  en  1691  ses  Cogi- 
tationcs  privatœ  de  methodo  reunionis  Ecclesiœ  proies- 
tantium  eum  Ecclesia  romana  catholica,  dans  lesquelles 
il  se  tenait  strictement  au  point  de  vue  déjà  exposé 
dans  sa  Melhodus  reducend.se  unionis  ecclesiasticœ  inter 
romanenses  et  protestantes  et  ses  Régulée  circa  chrislia- 
norum  omnium  ecclesiasticam  reunionem;  Leibniz,  qui 
cherchait  à  gagner  d'autres  personnes  à  ce  plan,  écrivit 
à  Spinola,  le  21  avril  1691,  une  lettre  très  encoura- 
geante. Innocent  XII,  de  son  coté,  évita  scrupuleuse- 
ment de  se  mêler  directement  dans  les  tentatives  de 
Spinola,  parce  qu'il  ne  voulut  point  compromettre  son 
autorité  ni  faire  des  concessions  inutiles  et  dange- 
reuses aux  protestants.  Tout  en  conseillant  à  Spinola 
d'être  prudent,  il  le  laissa  faire,  espérant  de  la  miséri- 
corde de  Dieu  le  rétablissement  de  l'union  religieuse 
en  Allemagne.  Voir  l'h.  Ililtebrandt,  op.  cit.,  p.  87. 
Spinola  se  remit  donc  à  l'œuvre,  parcourut  l'Allemagne 
et  lança  aux  princes  et  théologiens  protestants  favo- 
rables à  ses  projets  une  invitation  pour  la  prochaine 
réunion  qui  se  tiendrait  à  Vienne  et  dans  laquelle 
protestants  et  catholiques  discuteraient  ensemble  des 
points  qui  les  divisaient.  Quand  tout  l'ut  sur  le  point 
d'aboutir,  le  projet  de  réunion  si  soigneusement  étudié 
lit  naufrage.  Les  théologiens  protestants  se  retirèrent 
ou  refusèrent  de  venir,  de  peur  d'être  critiqués  par 
leurs  collègues  opposés  a  la  réunion.  Leibniz  menu  ri 
Molanus,     tout     en     s'excusant    auprès    de     Spinola, 

n'eurent  pas  le  courage  de  se  présenter.  Déçu  au  plus 


haut  point,  Spinola  renonça  définitivement  à  conti- 
nuer son  œuvre  d'union  et  se  retira  à  Vienne  pour 
s'y  préparer  à  la  mort.  Comme  son  état  de  santé  empi- 
rait de  jour  en  jour,  il  désigna  comme  son  successeur 
dans  l'œuvre  de  la  conciliation  le  franciscain  Bénigne 
Schimaditsch,  auquel  il  remit  tous  ses  documents  et, 
craignant  que  les  attaques  antérieures  ne  se  renou- 
velassent et  ne  vinssent  troubler  son  repos,  il  écrivit 
une  Apologie,  dans  laquelle  il  se  défendait  contre  les 
différentes  accusations  qui  avaient  été  répandues 
contre  lui  et  son  orthodoxie.  Cette  Apologie  a  été  pu- 
bliée par  G.  Haselbeck,  art.  cit.,  dans  Katholik,  1913, 
t.  il,  p.  35  sq.  Spinola  mourut  le  12  mars  1695.  Au 
sujet  des  tentatives  faites  pour  réunir  les  théologiens 
protestants  et  catholiques  dans  une  assemblée  et  le 
résultat  des  efforts  qu'il  avait  faits  dans  ce  sens,  Spi- 
nola rédigea  en  1691  un  rapport  à  l'empereur  intitulé  : 
Sincera  relatio.  Origo  et  status  prœsens  commissionis 
episcopi  Neostadiensis  circa  reunionem  protestantium 
eum  Ecclesia  romana,  édité  par  G.  Haselbeck  dans 
Jahresbcricht  des  seraphischen  Kollegs  Watersleyde, 
1911-1U 12,  Fulda,  1912. 

Pour  pouvoir  apprécier  à  sa  juste  valeur  l'œuvre 
d'union  de  Spinola.  il  faut  avant  tout  tenir  compte 
du  but  poursuivi  et  de  la  méthode  employée.  Hansiz, 
Episcopatus  Neostadiensis,  inédit,  conservé  à  la  bibl. 
nationale  de  Vienne  et  qui  constitue  une  des  meil- 
leures sources  de  la  vie  et  de  l'activité  de  Spinola.  les 
résume  comme  suit  :  Princeps  consiliorum  scopus  erat... 
restilutio  religionis  catholicœ,  id  quod  non  armis,  non 
vi,  non  decretis,  aut  imperiis,  quse  remédia  et  ambigua 
sunl  et  invisa,  sed  compendio  quodam  et  illico  confleere 
studebat;  eo  nitens,  ut  acerbitale  œmulationum  conten- 
tionumque  sublala  pacificis  amicisque  colloquiis  volun- 
lates  primum  tractabiles  redderet,  deinde  ralionibus  et 
explicalione  ralionabili  et  œqua  spectra  itta  dissidio- 
rum,  quse.  per  odium  studiumque  pariium  inhorruerant, 
amolliretur.  G.  Menge,  art.  cit.,  p.  57.  Le  but  poursuivi 
par  Spinola  était  donc  le  rétablissement  de  la  religion 
catholique.  Pour  arriver  à  ce  résultat .  il  voulait  d'abord 
aplanir  la  voie  en  disposant  favorablement  les  pro- 
testants pour  ses  projets  dans  des  pourparlers  bien- 
veillants et  amicaux  et,  ensuite,  enlever  dans  des 
discussions  et  des  explications  les  mésintelligences  que 
la  haine  et  le  parti  pris  avaient  fait  naître  entre  catho- 
liques et  protestants.  Comme,  d'un  côté,  Spinola  ne 
pouvait  faire  de  concessions  dogmatiques  et  que, 
d'autre  part,  on  ne  pouvait  exiger  que  les  protestants 
rejetassent  tout  d'un  coup  toutes  leurs  doctrines,  il 
fallait  trouver  une  voie  intermédiaire  pour  aboutir  à 
la  réunion  projetée  et  obtenir  la  conciliation  entre 
catholiques  et  protestants.  II  fallait  trouver  un  prin- 
cipe fondamental,  dont  l'admission  pouvait  aboutir  à 
une  union,  en  dépit  des  différences  doctrinales.  Ce 
principe,  Spinola  le  trouva  dans  l'admission  de  l'au- 
torité doctrinale  de  l'Église,  au  moins  provisoirement, 
sous  cette  forme  que  le  pape  et  le  concile  ensemble  sont 
infaillibles.  Il  s'en  suivait  qu'il  fallait  admettre  toutes 
les  doctrines  définies  par  un  concile  légitime.  Restait 
à  prouver  la  légitimité  du  concile.  Pour  ce  faire, 
il  recourait  à  des  motifs  qui  pouvaient  être  admis 
par  les  deux  partis,  à  savoir  la  présence  des  conditions 
que  l'on  trouve  réalisées  dans  les  quatre  premiers 
conciles.  Dans  le  cas  où  l'on  ne  s'accorderait  pas  sur 
la  légitimité  d'un  concile  (ici  il  s'agissait  du  concile  de 
Trente),  on  pouvait  le  suspendre,  en  convoquer  un 
nouveau  et  y  traiter  l'affaire.  Pour  s'assurer  que  les 
doctrines  mises  en  cause  pouvaient  être  tirées  de  lait 
du  principe  de  l'autorité  doctrinale  de  l'Église,  Spinola 
divisait  les  dogmes  en  dogmala  jundamentalia  et  non 
fundamentalia.  Quant  aux  premiers,  les  deux  partis 
devaient  les  accepter  avant  toute  union,  tandis  que 
pour  les  dogmala  non  jundamentalia,  Spinola  exigeait 
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seulement  un  consensus  implicitus  :  on  était  prêt  à 
les  accepter  comme  dogmes,  dès  qu'on  en  aurait  l'évi- 
dence. De  la  sorte,  selon  Spinola,  il  n'existait  aucune 
objection  sérieuse  contre  l'union  des  proterlants,  puis- 
qu'ils croyaient  au  moins  implicitement  tout  ce  que 
croit  l'Église  catholique. 

Les  théologiens  protestants  qui  auraient  les  dispo- 
sitions décrites  ci-dessus  et  donneraient  des  garanties 
pour  l'avenir  pourraient  être  ordonnés  prêtres  et 
même  évêques  et  comme  tels  assister  au  concile  éven- 
tuel et  y  avoir  droit  de  vote.  On  pourrait  ensuite  faire 
aux  protestants  bien  disposés  et  revenus  à  l'Église 
quelques  concessions  d'ordre  disciplinaire,  comme  la 
cession  des  biens  et  de  certains  droits  ecclésiastiques 
aux  princes,  l'autorisation  de  vivre  dans  l'état  de 
mariage  aux  prédicateurs  et  aux  théologiens  mariés, 
la  communion  sous  les  deux  espèces,  etc.  Spinola 
toutefois  n'avait  pas  donné  l'assurance  que  toutes  ces 
concessions  seraient  faites,  mais  il  avait  promis  de  tra- 
vailler à  les  obtenir  du  Saint-Siège,  qui  seul  pouvait 
les  accorder. 

Tout  l'exposé  de  cette  méthode  fut  rédigé  par  Spi- 
nola sous  la  forme  d'un  Casus,  dans  lequel  plusieurs 
questions  sont  posées  au  sujet  d'un  peuple  acatholi- 
que  qui  a  les  dispositions  décrites  ci-dessus  et  qui  croit 
au  moins  implicitement  tout  ce  que  l'Église  croit.  A  la 
première  question  :  An  populus  hic  sic  disposilus  sil 
hœreticus  jormalis  vel  solum  malerialis  et  an,  non  obs- 
lante  explicala  imperfectione,  ad  unionem  admittendus 
et  legitimis  sacerdotibus  et  sacramentis  lempesline  pro- 
videndus  ?  Spinola  répond  que  ce  peuple  est  seulement 
matériellement  hérétique  et  par  conséquent  peut  être 
admis  à  l'union  et  être  pourvu  de  prêtres  et  de  sacre- 
ments. A  la  deuxième  question  :  .An  expédiât  huic 
populo  concilii  congregalionem  pro  congruo  tempore 
promiltere?  et  à  la  troisième  :  An  expédiât  prœdicatores 
huius  populi  non  obstante  matrimonio  in  sacerdotes  or- 
dinare? la  réponse  est  affirmative.  A  la  quatrième  ques- 
tion :  An  congruum  sit,  ut  memorati  prœdicatores  a 
Sanctissimo  per  novas  dignilates  concessionemque  voti 
ac  sessionis  in  concilio  prssmieniur?  Spinola  affirme  que 
cela  dépend  du  Saint-Siège,  mais  qu'il  existe  des  mo- 
tifs plausibles  pour  répondre  affirmativement.  Ce 
Casus  avec  les  solutions  données  par  Spinola  fut  en- 
voyé aux  principales  universités  catholiques  d'Alle- 
magne, d'Autriche,  de  Hongrie,  à  celle  de  Louvain  et 
aux  principaux  théologiens  tant  séculiers  que  régu- 
liers ;  il  fut  approuvé  par  le  plus  grand  nombre  d'entre 
eux.  De  ce  Casus  il  faut  rapprocher  un  chapitre  de  la 
Sécréta  relatio  citée  plus  haut,  intitulé  :  De  remediis 
quœ  zelosi  Germani  congrua  fore  sub  S.  Sedis  correctione 
existimant,  dans  lequel  Spinola  s'efforce  de  réfuter  les 
objections  faites  contre  son  plan.  Pour  le  Casus  et  ce 
chapitre  de  la  Sécréta  relatio,  voir  G.  Haselbeck,  Die 
Slellung  des  Irenikers  P.  Christophor  Rojas  y  Spinola 
zur  Orthodoxie,  dans  Franziskanische  Studien,  t.  i, 
1914,  p.  28-34.  De  cet  exposé  il  résulte  que,  dans  le 
plan  élaboré  par  Spinola,  on  ne  peut  rien  trouver  qui 
puisse  faire  suspecter  son  orthodoxie  puisqu'il  n'a 
jamais  fait  la  moindre  concession  dogmatique  aux 
protestants  et  que,  pour  les  concessions  d'ordre  disci- 
plinaire, il  s'en  remettait  aux  décisions  du  Saint-Siège. 
D'ailleurs  il  a  toujours  veillé  avec  un  soin  jaloux  à 
rester  dans  l'orthodoxie,  comme  le  prouvent  tous  ses 
écrits  et  les  nombreux  témoignages  des  protestants 
allégués  par  G.  Haselbeck,  art.  cit.,  p.  18-24,  ainsi  que 
l'approbation  de  son  œuvre  par  les  souverains  pon- 
tiles. 

Si,  du  point  de  vue  dogmatique  et  théorique,  on  ne 
peut  faire  à  Spinola  aucun  reproche,  il  n'en  est  pas  de 
même  quand  on  considère  son  œuvre  d'union  au 
point  de  vue  pratique.  Le  reproche  le  plus  grave  que 
l'on  puisse  lui  faire,  c'est  d'avoir  voulu  de  fait  réaliser 


l'union  entre  protestants  et  catholiques,  alors  que  cet 
accord,  étant  données  les  dispositions  des  protestants 
et  leurs  relations  effectives  avec  les  catholiques,  était 
impossible  à  obtenir.  Il  fallait  un  robuste  opti- 
misme pour  croire  à  la  possibilité  d'amener  la  majo- 
rité des  princes  et  des  théologiens  protestants  aux 
dispositions  exposées  plus  haut  et  requises  pour  être 
admis  dans  l'Église  catholique,  ne  lût-ce  qu'à  titre 
provisoire.  La  faute  principale  de  Spinola  a  été  de 
croire  pouvoir  réaliser  ce  qui,  de  fait,  était  irréalisable. 
Puis  son  zèle  pour  ramener  les  protestants  au  sein  de 
l'Église  lui  a  fait  faire  des  choses  que  la  masse  et  une 
grande  partie  des  théologiens  catholiques,  qui  tenaient 
compte  des  facteurs  réels,  ne  comprenaient  pas  et  qui 
fut  cause  d'une  opposition  souvent  acharnée  de  leur 
part  aux  projets  de  Spinola.  Le  même  zèle  dans  la 
poursuite  de  son  idéal  le  rendit  aveugle  sur  les  dis- 
positions réelles  des  protestants  et  lui  fit  considérer 
leurs  velléités  et  leur  empressement  apparent,  mais 
réservé,  comme  une  volonté  ferme  et  arrêtée  d'aboutir 
à  l'union.  Aussi  la  déception  éprouvée  quand,  à  la 
veille  de  la  réunion  des  théologiens  protestants  et 
catholiques  à  Vienne,  en  1691,  les  théologiens  protes- 
tants se  retirèrent  et  refusèrent  de  paraître,  a-t-elle  dû 
produire  sur  Spinola  un  effet  mortel  dont  il  ne  s'est 
plus  remis.  Un  autre  reproche  que  l'on  pourrait  faire 
à  Spinola.  c'est  d'avoir  trop  négligé  d'exposer  aux  pro- 
testants la  doctrine  catholique,  chose  qui,  dans  ces  ten- 
tât ives  de  réunion,  aurait  dû  occuper  la  toute  première 
place.  En  effet,  même  dans  le  cas  où  protestants  et 
catholiques  accepteraient  les  mêmes  vérités,  la  raison 
fondamentale  de  cette  acceptation  diffère  essentielle- 
ment chez  les  uns  et  les  autres.  Les  protestants  les 
admettent  sur  la  foi  du  propre  examen  et  de  l'expé- 
rience personnelle,  tandis  que  les  catholiques  les  accep- 
tent sur  le  témoignage  de  l'Église  infaillible.  On  peut 
encore  reprocher  à  Spinola  d'avoir  été  trop  condescen- 
dant pour  le  point  de  vue  protestant  du  procédé  à 
suivre  et  d'avoir  accepté  trop  facilement  la  manière  de 
voir  des  dissidents,  qui  voulaient  d'abord  s'unir  aux 
catholiques  en  oubliant  les  points  de  doctrine  qui  les 
divisaient  et  régler  ensuite  ces  points  après  la  concilia- 
tion. Bossuet  fut  plus  intransigeant;  il  voulait  avant 
tout  causer  pour  faire  voir  aux  protestants  que  les 
décisions  dogmatiques,  dont  ils  s'effarouchaient, 
n'avaient  rien  que  de  légitime  et,  après  avoir  réalise 
l'accord  doctrinal,  opérer  défait  l'union  entre  protes- 
tants et  catholiques. 
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If  même,  Die  Stellung  des  Irenikers  P.  Christoph  de  Rojas  y 
Spinola  zur  Orthodoxie,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i,  1914, 
p.  18-36;  le  même,  Sincera  relatio...  des  Spinola,  dans 
Jahresbericht  des  seraphischen  Kollegs  St.  Joseph  zu  Water- 
sleyde,  1911-1912,  Fulda,  1912;  H.  Landwehr,  Spinolas 
l~ nions bestrebungen  in  Brandenburg,  dans  Mârkische  For- 
schungen,  t.  xx,  1887,  p.  234  sq.;F.-X.  Kici\, Der  Friedens- 
plan  des  Leibniz,  Paderborn,  1903;  A.  Theiner,  Gesch.  der 
Rùckkehr  der  Hàuser  Braunschweig  und  Sachsen,  Einsiedeln, 
1843;  H.  Landwehr,  Die  Kirchenpolitik  Friedrich  Wilhelms, 
Berlin,  1894,  p.  340-341;  Baumstark,  Kaiser  Leopold  I., 
Fribourg-en-B.,  1873;  J.  Just  von  Einem,  Dos  I.eben  A/o- 
hmi,  Magdebourg,  1734;  C.-E.  ^Yeidemann,  Geschichte  de! 
Klosters  Loccum, Gœttingue,  1822;L.von  Pastor,  Geschichte 
derPdpste,  t.  xiv  b,  Fribourg-en-B.,  193U,  p.  1008-101  1. 
A.  Teetaert. 
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2.  SPINOLA  Etienne,  somasque,  est  auteur 
d'une  dissertation  De  libéra  et  prudenli  agibilium  elec- 
lione  in  moralibus,  Gênes,  1648,  in-fol. 

Ilurter,  Xomenclator,  3»  éd.,  t.  m,  col.  1200. 

J.   Mercier. 
SPINOZA,  philosophe  hollandais  du  xvne  siècle 

(1632-1677).  —  Pour  le  théologien  chrétien,  catholique 
ou  protestant,  l'importance  de  Spinoza  est  immense. 
D'une  part,  son  oeuvre  est  l'arsenal  où,  depuis  trois 
siècles,  viennent  prendre  des  armes  les  adversaires  du 
christianisme  et  de  toute  religion  révélée.  Les  plai- 
santeries et  les  calomnies  de  Voltairesont  aujourd'hui 
usées,  mais  la  pensée  de  Spinoza  continue  d'inspirer, 
en  ce  qu'elle  a  de  scientifique  et  de  vivant,  l'irréligion 
contemporaine  :  on  la  retrouve  partout,  par  exemple, 
chez  M.  Brunschvicg.  Si  l'on  retranchait  de  L'évolu- 
tion de  la  conscience  dans  la  jihilosophie  occidentale  tout 
ce  qui  provient  du  Théologico-politique,  ce  livre  cesse- 
rait d'être  irréligieux.  Mais, à  l'inverse,  les  protestants 
libéraux  ont  cru  trouver  en  Spinoza  une  âme,  sans 
doute  affranchie  du  dogmatisme  orthodoxe,  mais  pro- 
fondément religieuse,  et  ils  ont  pris  le  Théologico-poli- 
tique pour  l'esquisse  d'une  théologie.  Schleiermacher, 
qui  voyait  en  Spinoza  une  âme  «  ivre  de  Dieu  »,  a  bâti 
une  dogmatique  spinoziste  et,  pendant  tout  le  xixe 
siècle,  le  protestantisme  libéral  allemand  s'est  déve- 
loppé sous  cette  influence.  Il  n'est  pas  sûr  qu'aujour- 
d'hui la  réaction  de  Barth  et  des  tenants  de  la  Théo- 
logie dialectique  ait  définitivement  compromis  cette 
influence.  Or,  en  France,  Auguste  Sabatier  importa  les 
doctrines  de  Schleiermacher.  Le  modernisme  en  est 
plein  et  par  conséquent  il  est  plein  de  Spinoza  :  la 
théologie  de  Tyrrell  est  celle  du  Théologico-politique, 
mise  en  style  mystique  et  psychologique,  fin  fin  la 
méthode  purement  historique  et  philologique  que 
Spinoza  a  appliquée  aux  Livres  saints  est  devenue 
celle  de  presque  tous  les  protestants  du  continent,  et 
elle  fut  celle  des  modernistes.  Four  ces  motifs,  cet 
article  devra  être  assez  développé. 

Nous  étudierons  successivement  :  I.  La  vie  de  Spi- 
noza. II.  Sa  théorie  de  la  connaissance,  qui  donne  la 
clef  pour  l'intelligence  de  son  système  métaphysique  et 
de  sa  doctrine  religieuse  (col.  2492).  III.  Sa  doctrine 
métaphysique  (col.  2496).  IV.  Sa  morale  (col.  2499). 
V.  Sa  politique  (col.  2500).  VI.  Sa  méthode  d'interpré- 
tation de  l'Écriture  (col.  2501).  VII.  Sa  doctrine  de  la 
religion  (col.  2503). 

I.  Vie  de  Spinoza.  —  Nous  sommes  renseignés  sur 
la  vie  de  Spinoza  par  deux  biographies,  celle  du  pas- 
teur Jean  Kohler  (Colerus)  et  celle  du  médecin  Lucas, 
de  La  Haye;  par  sa  correspondance;  par  quelques 
allusions  de  ses  contemporains,  enfin  par  des  pièces 
d'archives  dont  la  plupart  ont  été  mises  au  jour  récem- 
ment. L'ouvrage  fondamental  à  consulter  est  celui  du 
P.  von  Dunin  Borkowski. 

Baruch  Spinoza  (ou  Espinoza,  Espinosa,  de  Espi- 
noza.  etc.,  les  registres  présentant  des  orthographes  de 
toutes  sortes)  est  né  en  Hollande,  a  Amsterdam,  au 
numéro  41  de  la  rue  Waterlooplein  (autrefois  I  Imit - 
gracht),  le  2  1  novembre  1632,  de  Michel  Despinoza 
(c'est  ainsi  qu'il  a  signé  lui-même  sur  le  registre  de 
mariage)  et  de  sa  seconde  femme  Hana  Debora.  La 
Camille  Spinoza,  originaire  du  Portugal,  y  faisait  sans 
doute  profession  extérieure  de  christianisme,  les  juifs 
ayant  été  expulsés  de  ce  pays  en  I  196.  Ils  de\  aient  être 
des  «  marranes  :  inquiétés  par  l'Inquisition;  ils  s'ex 
patrièrent  et,  une  fois  installés  en  Hollande,  flren! 
partie  de  la  communauté  juive.  Michel  Spinoza  ri  ail 
un  homme  d'affaires  qui  avait  très  bien  réussi  :  il 
possédait  une  belle-  fortune,  étail  très  estimé  de  ses 
compatriotes.  Mais  il  étail  loin  d'être  un  juif  fervent, 
il  n'aimait  pas  la  bigoterie,  e1  peut-être  a-t-il  poussé. 


sans  s'en  rendre  compte,  son  fils  vers  l'incrédulité. 

Celui-ci  fréquenta  l'école  juive,  et  y  fut  instruit  très 
sérieusement  de  la  Bible  et  du  Talmud.  Son  intelligence 
profonde,  et  aussi  son  esprit  critique,  s'y  manifes- 
tèrent :  «  il  n'avoit  pas  quinze  ans,  qu'il  formoit  des 
dilticultez  que  les  plus  doctes  d'entre  les  juifs  avoient 
de  la  peine  à  résoudre  »  (Colerus).  Bientôt  il  se  mit  à 
lire  les  philosophes  de  sa  race,  en  particulier  Maïmo- 
nide,  qu'il  cite  toujours  avec  un  grand  respect.  Il  était 
d'ailleurs  parfaitement  au  courant  de  tout  ce  qui  con- 
cernait sa  nation  et  sa  Loi,  jusqu'à  cepointqu'il  com- 
posa lui-même  une  grammaire  hébraïque.  On  trouvera 
dans  le  livre  de  M.  Vulliuud,  La  bibliothèque  de  Spinoza, 
des  renseignements  très  utiles  pour  comprendre  l'évo- 
lution psychologique  de  Baruch  et  les  sources  de  sa 
pensée  religieuse.  Mais  les  auteurs  juifs  ne  lui  suffisant 
plus,  il  se  mit  à  l'étude  de  la  langue  latine  (1654  à  1656 
ou  1657)  sous  la  conduite  de  François  Van  den  F.nden. 
Celui-ci,  après  avoir  appartenu  à  un  ordre  religieux, 
fut  successivement  médecin,  juriste,  diplomate,  li- 
braire. Plus  tard,  il  vint  à  Paris,  et  gagna  la  confiance 
de  Louis  XIV  jusqu'à  être  son  médecin  et  son  con- 
seiller; mais  il  prit  part  à  une  conspiration  contre  le 
roi  (1674)  et  expia  son  crime  par  une  mort  horrible. 
La  religion  et  la  moralité  de  Van  den  Enden  étaient 
assez  suspectes  :  c'est  chez  lui  que  Baruch  se  lia  avec 
des  «  libertins  »  qui  s'y  réunissaient  pour  se  moquer  des 
dogmes  et  des  cérémonies. 

Une  fois  muni  de  la  connaissance  du  latin,  Spinoza 
put  étudier  les  ouvrages  de  mathématique  et  de  phy- 
sique. Il  continuait  cependant  à  lire  les  philosophes; 
ceux  de  la  Renaissance,  Giordano  Bruno  en  particu- 
lier, exercèrent  sur  lui  une  grande  influence.  Il  ne 
semble  pas  avoir  connu  directement  les  grands  philo- 
sophes chrétiens  du  Moyen  Age,  pas  plus  que  le  dogme 
catholique.  Le  christianisme  ne  lui  a  été  familier  que 
par  les  sectes  des  mennonites  et  des  collégiens,  alors 
florissantes  en  Hollande.  Enfin  Spinoza  lut  Descartes  : 
«  Il  a  souvent  déclaré  que  c'était  de  là  qu'il  avait  puisé 
le  plus  de  lumière  pour  sa  science  »  (Colerus). 

Tant  que  son  père  vécut,  Baruch  accomplit  exté- 
rieurement les  devoirs  imposés  par  sa  religion.  Mais, 
dès  que  Michel  Spinoza  fut  mort  (1654),  Baruch  cessa 
de  pratiquer  les  observances  rituelles.  Le  scandale  fut 
d'autant  plus  grand  qu'il  avait  lieu  dans  une  famille 
plus  considérée,  et  cette  famille  elle-même  devint 
hostile  au  scandaleux.  Celui-ci  se  résolut  à  partir  et 
réclama  sa  part  d'héritage  que  ses  frères  et  soeurs 
refusèrent.  S'étant  adressé  aux  tribunaux  hollandais, 
il  obtint  gain  de  cause.  Mais  il  renonça  alors  à  l'héri- 
tage paternel,  n'emportant  qu'un  lit  et  un  rideau,  et 
se  décida  à  gagner  sa  vie  par  le  travail.  Cependant  deux 
jeunes  gens,  à  qui  il  avait  dévoilé  quelques-uns  de  ses 
doutes  sur  la  religion,  racontent  partout  qu'il  est  un 
impie.  Un  soir,  des  juifs  essaient  de  le  tuer  :  il  en  est 
quitte  pour  un  trou  dans  son  manteau.  Les  rabbins  le 
convoquent,  et  devant  eux  il  avoue  avoir  abandonné 
la  foi  de  Moïse.  Le  27  juillet  1656,  les  «  Anciens  »  pro- 
cédaient contre  lui  à  l'excommunication. 

Le  banni  s'établit  alors  en  dehors  d'Amsterdam, 
dans  un  village  appelé  Ouderkerk  ou  Ouwerkerk,  et, 
après  quelques  mois,  rentra  à  Amsterdam  et  se  mit  à 
polir  des  verres  pour  lunettes,  télescopes  et  micro- 
scopes, métier  qu'il  avait  appris  auparavant  dans  la 
maison  paternelle,  et,  comme  il  se  connaissait  fort  bien 
en  mathématiques  et  en  physique.il  fut  un  excellent 
fabricant.  En  même  temps,  il  s'occupait  aussi  de  pein- 
ture et  surtout  de  philosophie,  sans  se  laisser  arrêter 
par  la  phtisie  qui  commençait  à  le  miner  et  dont  il 
des  ail  mourir. 

Cependant  l'état  de  sa  santé  exigeait  du  repos.  Ne 
lui  ce  que  pour  échapper  à  la  malveillance  de  la  Syna- 
gogue, il  loua  à  Rijnsburg  un   rez-de-chaussée.  C'est 
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pendant  les  trois  ans  qu'il  y  passa  qu'il  composa  le 
Court  traite  de  Dieu,  de  l'homme  et  de  la  béatitude,  celui 
De  l'amendement  de  l'intelligence,  une  partie  notable  de 
L'éthique,  et  une  étude  sur  la  philosophie  de  Descartes, 
Renati  Descartes  principiorum  philosophiee  pars  I,  II, 
more  geometrico  demonstratœ.  Ce  dernier  ouvrage  est 
le  seul  de  Spinoza  qui  ait  paru  de  son  vivant  signé  de 
son  nom,  et  il  est  le  fruit  de  l'enseignement  donné  à 
un  élève  de  l'université  de  Leyde,Casuarius,qui  habita 
chez  Spinoza  en  1661  ou  1662. 

Vers  le  milieu  de  1663,  Spinoza  s'installe  à  Voor- 
burg,  village  à  une  lieue  de  La  Haye,  dans  la  maison 
du  peintre  Daniel  Tydemann.  Bien  qu'il  vécût  dans 
l'isolement,  il  commençait  à  être  célèbre  et  à  avoir  des 
amis  et  des  disciples,  même  parmi  les  gens  puissants  et 
les  savants.  Huyghens  vint  le  voir  à  Voorburg.  Le 
Grand  Pensionnaire  Jan  de  Witt  rechercha  son  amitié. 
On  sait  que  cet  homme  d'État,  qui  gouverna  la  Hol- 
lande pendant  une  vingtaine  d'années,  travailla  à 
laïciser  la  république  et  à  asservir  les  Églises  chré- 
tiennes. Dans  un  pays  libre,  il  devait  compter  avec 
l'opinion.  C'est  pourquoi  il  avait  besoin  d'hommes  de 
science  pour  soutenir  ses  idées  et  sa  politique.  On  s'ex- 
plique ainsi  pourquoi  il  aurait  assigné  à  Spinoza,  selon 
Lucas,  une  pension  annuelle  de  deux  cents  florins.  Le 
Traité  théologico-politique  a  été  composé  pour  satis- 
faire aux  désirs  de  de  Witt.  Il  est  inutile  d'ajouter  que 
Spinoza  était  bien  aise  d'utiliser  cette  occasion  pour 
répandre  ses  doctrines  sur  la  liberté  de  conscience;  et 
en  montrant  que  le  christianisme  bien  compris  est  sim- 
plement la  religion  de  la  raison,  il  espérait  se  justifier 
devant  l'opinion  publique  qui  l'accusait  d'être  un 
athée  et  un  libertin.  Cependant  le  Théologico-politique 
ne  parut  pas  sous  le  nom  de  Spinoza.  Si  quelques-uns 
des  lecteurs  l'approuvèrent,  la  plupart  furent  effrayés 
et  révoltes,  et  les  autorités  ecclésiastiques  condam- 
nèrent l'ouvrage  comme  «  blasphématoire  »,  «  impie 
au  plus  haut  point  ».  Néanmoins  les  efforts  des  synodes 
et  des  conseils  ecclésiastiques  se  brisèrent  contre  la 
résistance  de  de  Witt  :  le  Théologico-politique  ne  fut 
proscrit  que  sous  Guillaume  III,  en  167  I. 

En  1670,  Spinoza  quitte  Voorburg,  probablement  à 
cause  de  l'hostilité  des  habitants,  indignés  de  ce  que 
les  amis  du  philosophe,  son  hôte  Tydemann  en  tête, 
aient  présenté  à  l'office  de  pasteur  de  la  paroisse  un 
individu  connu  pour  ses  opinions  libérales.  Spinoza, 
après  avoir  séjourné  quelques  mois  chez  la  veuve  van 
Velden,  sur  le  Veerkaay,  se  logea  chez  le  peintre  en 
bâtiments  van  der  Spyck,  à  La  Haye.  Sa  renommée 
était  alors  devenue  européenne.  Leibniz,  qui  lui  avait 
déjà  envoyé  en  1671  un  mémoire  sur  l'optique,  essaya 
d'entrer  en  relations  avec  lui  par  le  moyen  de  leur  ami 
commun.  Tschirnhaus,  et  il  lui  rendit  visite  à  La  I  lave 
en  1676.  Mais  Spinoza  se  défiait  de  lui  et  l'entretien 
de  ces  deux  génies  ne  porta  que  sur  des  banalités  et  des 
anecdotes  de  ce  temps.  Le  prince  de  Condé,  durant  la 
campagne  de  Hollande,  avait  désiré  voir  Spinoza  et  le 
manda  à  Utrecht  ;  quand  le  philosophe  y  arriva.  Condé, 
appelé  par  le  roi,  était  parti  pour  Paris.  La  même 
année,  il  avait  refusé  la  chaire  de  philosophie  de  l'uni- 
versité de  Heidelberg,  offerte  par  l'électeur  Palatin, 
Charles-Louis.  Ce  fut  l'année  de  sa  mort  (  1676). 

11  est  incontestable  que  l'existence  de  Spinoza  a  été 
laborieuse,  simple  et  modeste,  bien  plus,  désintéressée. 
Son  ami  de  Vries  lui  «  fit  un  jour  présent  de  deux  mille 
florins  pour  le  mettre  en  état  de  vivre  un  peu  plus 
à  son  aise  ».  Il  «  les  refusa  avec  sa  politesse  ordinaire, 
disant  qu'il  n'en  avait  pas  besoin  »  (Lucas).  Le  même 
de  Vries  voulut  l'instituer  son  légataire  universel  : 
Spinoza  refusa,  afin  de  ne  pas  priver  l'héritier  légal 
de  la  part  à  laquelle  il  avait  droit.  S'il  vécut  dans  la 
pauvreté,  il  était  néanmoins  très  soigneusement  vêtu. 
Il  exilait  tout  excès,  se  levait  brusquement  et  sortait 


quand  il  sentait  la  colère  le  saisir.  Sa  vie  solitaire 
n'était  pas  triste  :  «  Je  tâche  de  mener  une.  vie  paisible, 
joyeuse,  disait-il,  et  non  pas  de  vivre  dans  la  tris- 
tesse et  les  soupirs.  >  Il  était  doux,  bienveillant,  libéral, 
patient. 

Colerus,  ses  amis  et  plus  tard  ses  admirateurs  ont 
vu  en  Spinoza  un  <  saint  laïque  ».  Les  théologiens  pro- 
testants libéraux,  et  Schleiermacher  le  premier,  ont 
célébré  en  lui  une  grande  âme  religieuse,  un  mystique 
plongé  en  Dieu.  Il  semble  qu'il  y  a  là  dedans  au  moins 
beaucoup  d'exagération.  Spinoza  a  mené  une  vie  orga- 
nisée consciemment  en  vue  de  la  tranquillité  requise 
par  les  travaux  intellectuels.  Si  l'on  nous  rapporte  de 
lui  des  traits  de  bonté,  nous  en  connaissons  d'autres 
qui  sont  le  signe  d'une  âme  dure.  Il  s'amusait  à  cap- 
turer des  araignées  et  des  mouches  pour  les  faire 
ensuite  se  battre.  Les  documents  publiés  récemment 
par  MM.  Vaz  Dias  et  van  der  Tak,  empruntés  aux  re- 
gistres de  la  communauté  Israélite,  à  ceux  des  sociétés 
de  bienfaisance  juives  et  aux  archives  des  notaires 
d'Amsterdam,  nous  révèlent  un  Spinoza  qui  n'est 
jamais  embarrassé  pour  se  procurer  de  l'argent  quand 
il  en  a  besoin.  Le  20  avril  165ô,  un  débiteur  de  Spinoza 
vient  lui  demander  un  délai.  Quelques  heures  plus  tard, 
celui-ci  se  rend  chez  le  notaire  pour  faire  vendre  incon- 
tinent les  biens  du  débiteur. 

Pour  porter  un  jugement  d'ensemble  sur  la  per- 
sonnalité morale  de  Spinoza,  il  faudrait,  à  vrai  dire, 
prendre  parti  sur  l'interprétation  de  sa  pensée  totale  : 
est-il  un  homme  religieux,  pour  qui  le  mot  de  Dieu  a 
un  sens  profond  et  qui  a  voulu  substituer  aux  cultes 
de  son  temps  une  piété  fondée  sur  la  raison?  ou  est-il 
simplement  un  athée,  soutenant  que  la  nature  est  un 
mécanisme,  et  qui  cachait  ses  véritables  sentiments 
sous  une  phraséologie  empruntée  aux  théologiens?  Le 
P.  von  Dunin  Borkowski,  qui  s'est  pris  pour  son  héros 
d'une  sympathie  ardente,  nous  le  dépeint  comme  un 
héros  et  un  ascète.  .Mais  M.  Bivaud  remarque  avec  rai- 
son qu'on  pourrait  tracer  du  philosophe  un  portrait 
tout  autre  :  «  Toute  sa  vie,  Spinoza  a  gardé  un  masque 
si  bien  appliqué  sur  ses  traits,  que  seuls  ses  familiers  les 
plus  intimes  mit  eu.  par  instants,  l'idée  de  sa  person- 
nalité véritable.  Il  a  observé,  avec  un  soin  minutieux, 
la  devise  gravée  sur  son  cachet  :  «Prends  garde  ».  Docu- 
ments inédits  sur  la  vie  de  Spinoza,  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  avril  1934,  p.  260.  Nous  ne 
prendrons  pas  parti  dans  ce  débat.  Peut-être  pourtant 
l'exposé  que  nous  allons  faire  du  système  fournira  au 
lecteur  des  arguments  pour  se  décider. 

IL  Théorie  de  la  connaissance.  —  Comme  chez 
Descartes.  Malebranche  et  Leibniz,  la  théorie,  de  la 
connaissance  est  la  clef  qui  ouvre  l'intelligence  du 
système  de  Spinoza.  Nous  devons  donc  commencer 
par  elle.  Mais  cette  théorie,  pour  être  comprise,  doit 
être  illustrée  dans  ses  applications  les  plus  impor- 
tantes. On  nous  pardonnera  donc  de  faire  déjà  ici  des 
allusions  à  la  métaphysique  spinOziste,  et  même,  en 
décelant  les  parti-pris  et  les  erreurs  de  la  théorie  de  la 
connaissance,  d'apporter  par  avance  les  meilleurs  ar- 
guments pour  réfuter  cette  métaphysique  même.  De 
plus,  la  gnoséologie  de  Spinoza  a  évolué  :  nous  devrons 
en  expliquer  les  différentes  phases.  Voyons-la  d'abord 
dans  le  Court  traité. 

Tandis  que  jusqu'ici  le  premier  problème  consiste 
à  délimiter  le  domaine  de  la  connaissance  empirique 
et  celui  de  la  connaissance  rationnelle,  et  qu'on  n'ar- 
rive à  Dieu  qu'après  un  circuit  plus  ou  moins  long 
(Descartes,  le  maître  de  Spinoza,  arrive  à  Dieu  en  pas- 
sant par  le  cogito,  la  distinction  de  la  chose  pensante 
et  de  la  chose  étendue,  les  idées  claires),  Spinoza  part 
de  Dieu,  qui  ne  peut  être  connu  par  aucune  autre  idée, 
mais  par  «  une  révélation  immédiate  de  l'objet  lui- 
même  à  la  raison  ».  Court  traité,  IIe  partie,  c.  xxn.  Ce 
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point  de  départ  n'est  pas  accepté  au  nom  d'un  préjugé 
métaphysique,  ni  posé  absolument  à  priori.  Tout 
s'éclaire  si  l'on  comprend  ce  qu'est  le  connaître  pour 
Spinoza.  Connaître  est  un  état  absolument  passif  et 
consiste  donc  simplement  en  une  action  de  la  chose 
et  fait  partie,  par  conséquent,  de  l'ensemble  du  reseau 
causal  de  la  nature.  Mes  actes  de  connaissance  font 
partie  du  système  total  des  causes  et  des  effets  aussi 
bien  que  la  chute  d'un  corps.  La  question  de  la  possi- 
bilité du  passage  du  corps  à  l'esprit  n'a  donc  pas  à  se 
poser  :  d'ailleurs  le  fait  de  la  perception  en  est  le  signe 
et  l'explication  suffisante.  Remarquons  qu'en  cette 
perspective  la  distinction  du  vrai  et  du  faux  perd  sa 
valeur  absolue  :  la  chute  d'un  corps  n'est  ni  vraie  ni 
fausse,  elle  est  simplement;  la  nature,  en  son  unité  et 
son  mécanisme,  est  dépourvue  de  ces  distinctions.  \  rai 
et  faux,  il  n'y  a  là  qu'une  opposition  subjective,  tenant 
à  une  considération  partielle  de  la  nature.  .Mais  alors, 
puisque  toute  pensée  faisant  partie  de  l'ensemble  des 
choses  exprime  un  fait  extérieur,  elle  reflète  un  élé- 
ment de  l'Être,  et  l'erreur  ne  peut  consister  qu'à  s'ima- 
giner saisir  le  Tout  quand  on  ne  saisit  qu'une  partie. 
Et  la  connaissance,  déterminée  directement  par  l'ac- 
tion du  concret,  n'est  pas  une  affaire  de  genres  et  dis 
pèces  :  elle  consiste  à  saisir  les  moments  et  les  forces 
de  l'Être  efficacement  présents  dans  un  acte  singulier. 

Chez  Descartes,  l'intuition  porte  sur  les  principes 
mathématiques  et  sur  la  pensée  elle-même  qui  les 
trouve  en  elle.  Ici  l'intuition  est  celle  de  l'Être  total  : 
nous  sommes,  en  effet,  inactifs,  la  connaissance  étant 
le  résultat  de  la  chose;  c'est  l'Être  total,  par  le  jeu  des 
causes  et  des  effets,  qui  s'exprime  en  nous,  qui  juge. 
Nous  trouvons  ici  sans  doute  l'influence  de  Campa- 
nella,  qui  définissait  la  connaissance  :  inlrinsecatio 
per  quam  unum  fit  aliud,  qui  enseignait  que  nous  sai- 
sissons notre  être  propre  dans  la  connaissance  de 
Dieu,  et  que  nous  aimons  nécessairement  Dieu  en  qui 
nous  sommes.  L'être  fini  n'existe  que  par  sa  partici- 
pation à  l'infini;  la  connaissance  s'étend  donc  au  delà 
de  toute  limite,  puisque  toute  détermination  est  néga- 
tion. Campanclla  écrivait  :  quod  vero  est  omnino,  omnis 
generis  entitates  continet  et  ambil.  A  nihilo  vero  ipsum 
ambiri  non  potest.  Nihilum  enim  non  est  neque  in  mente, 
neque  extra  mentem.  Oportet  ergo  sine  modo  illud  esse. 
Ergo  infinitum.  Ergo  immortelle,  ut  dicebamus,  et 
immensum.  .Même  vue  dans  le  Court  traite',  I,  p.  n, 
§  19.  L'intuition  de  Dieu,  qui  est  la  nature  en  son  infi- 
nité, est  posée  dès  l'abord,  étant  donnée  la  conception 
que  Spinoza  se  fait  de  l'acte  de  connaissance.  Et  cette 
conception,  avec  le  panthéisme  qu'elle  entraîne,  vient 
tout  droit  du  naturalisme  de  la  Renaissance,  de  Cam- 
panella et  de  Telesio  (voir  les  textes  dans  Cassirer, 
Dus  Erkenntnissproblem,t.  i,  p.  240  sq.  ;  t.  n,  p.  su  sq.) 
et,  au  delà,  de  la  philosophie  juive  et  arabe.  L'idée 
centrale  du  spinozisme  était  déjà  parfaitement  claire, 
avant  que  le  philosophe  eût  réfléchi  sur  Descartes  et 
sur  la  méthode  des  mathématiques. 

I.e  De  intelleclus  emendalione  a  le  même  but  que  le 
Ctitirl  traité  :  surmonter  les  désirs  passionnels  incapa- 
bles de  nous  rassasier,  afin  d'atteindre  l'unité  qui  relie 
l'esprit  à  la  nature.  Seulement  Spinoza  indique  la  voie 
pour  y  arriver  :  c'est  la  voie  de  la  connaissance,  et  de  la 
connaissance  mal  hématique.  Celle  connaissance-là,  en 
effet,  possède  en  clic  même  le  critère  de  sa  valeur  : 
vérité  et  certitude  n'y  dépendent  que  ■  de  la  puissance 

et  de  la  nature  de  l'intellect  »,  §  09-71  ;  le  concept  ma- 
thématique valable  fournit  les  marques  qui  nous  assii 
rent  de  la  réalité  de  scia  objet.  Le  point  de  départ  de- 
là métaphysique  sera  donc  de  connaître  i  e  qui  cons 
titue  la  i"i "me  de  la  vérité  •.  S  104-105.  La  logique  sco- 
lastique  est  ici  impuissante,  car  le  passage  des  indi- 
vidus à  l'universel,  par  comparaison  des  individus 
entre  eux.  ne  donne  pas  les  principes  ci  conditions  de 


la  chose  :  nobis  aulem,  si  quam  minime  abstracte  proce- 
damus,  et  a  primis  elemenlis,  hoc  est  a  fonte  et  origine 
naturœ,  quam  primum  fieri  potest,  incipiamus,  nullo 
modo  talis  deceplio  erit  metuenda.  §  55,  75.  La  méthode 
mathématico-métaphysique  sera  donc  génétique,  syn- 
thétique, fournissant  l'explication  du  réel  par  sa  cons- 
truction: ut  mens  nostra...  referai  objective  formalitaicm 
naturœ  quoad  lotum  et  quoad  ejus  parlem.  §  91.  Telle 
est,  en  effet,  l'idée  mathématique  :  nous  savons  ce 
qu'est  le  cercle  et  tout  ce  qu'il  inclut  ou  exige,  parce  que 
nous  l'avons  construit  par  une  loi  posée  par  nous.  Là 
nous  possédons  la  cause  et,  parce  que  nous  la  possé- 
dons, nous  possédons  ce  qui  sort  d'elle.  11  en  sera  de 
même  en  métaphysique  :  de  la  cause  de  toutes  choses 
on  tire  la  série  des  causes  et  des  essences  réelles,  non 
pas  la  série  des  choses  changeantes,  mais  celle  des 
«  choses  éternelles  »,  c'est-à-dire  les  lois  du  mouvement 
et  celles  de  la  pensée  présentes  dans  toute  réalité  con- 
crète. §  100. 

Cette  conception  d'une  science  universelle  dont 
la  mathématique  est  le  type  vient  de  Descartes.  Seule- 
ment chez  Descartes  le  libre  arbitre  de  l'homme  roui- 
llait la  nécessité  et  par  conséquent  l'unité  de  la  nature. 
Spinoza  a  corrigé  Descartes  par  Hobbes,  à  qui  il  em- 
prunte les  doctrines  de  la  définition  génétique,  de  la 
méthode  géométrique  appliquée  aux  affections  de 
l'homme  et  au  droit.  De  corpore,  part.  I,  c.  vr;  De 
homine,  10-12.  Remarquons  que  Hobbes  n'applique  la 
méthode  mathématique  qu'à  la  réalité  empirique  et 
que  son  nominalisme  est  absolu  :  au  contraire,  Spi- 
noza tient  le  conventionnalisme  pour  une  absurdité  qui 
ne  mérite  pas  d'être  réfutée,  et  il  applique  la  méthode 
à  l'être  même.  .Mais  comment  la  méthode  géométrique, 
qui  consiste  à  engendrer  les  notions  en  les  construi- 
sant ,  s'appliquera-t-elle  à  l'être  qu'on  ne  construit 
pas?  C'est  que  l'idée  de  «  cause  de  soi  »  n'a  pas  besoin 
d'être  engendrée  :  si  res  sit  in  se,  sine,  ut  vulgo  dicilur, 
causa  sui,  lum  per  sotam  suam  essentiam  debebit  intel- 
Ugi;  si  vero  res  non  sit  in  se,  sed  requirat  causam  ul 
existât,  lum  per  proximam  causam  débet  intelligi.  §  92. 
Ainsi  est  justifié  le  concept  de  la  substance  qui  va 
porter  le  système  entier. 

La  substance  se  comprend  par  elle-même,  parce 
qu'elle  existe  en  elle-même.  Mais  quelle  réalité  ont  les 
êtres  qui  existent  dans  la  substance?  Si  l'on  n'a  pas 
pénétré  la  gnoséologie  spinoziste,  on  est  très  embar- 
rassé sur  ce  point  :  tantôt  les  êtres  singuliers  paraissent 
être  des  non-essences  n'ayant  de  réalité  que  dans  notre 
imagination  inadéquate,  tantôt  ils  paraissent  être  des 
moments  fondés  nécessairement  dans  l'essence  de 
Dieu.  Or,  dans  le  De  intelleclus  emendalione,  §  31,  Spi- 
noza enseigne  que  notre  souverain  Bien  consiste  dans 
la  connaissance  de  l'unité  qui  lie  l'esprit  humain  à  la 
nature  totale,  et  que  seule  la  géométrie  nous  livre 
l'intuition  de  l'ordre  absolu  de  l'être  fondé  en  soi- 
même.  Quel  est  le  contenu  de  ce  concept?  On  pourrait 
croire  que  ce  contenu  est  l'être,  car  le  concept  de  subs- 
tance vient  de  la  scolastique  et,  selon  la  doctrine  spi- 
noziste, toute  affirmation  pose  de  l'être.  Seulement  les 
notions  communes,  obtenues  par  comparaison  et  abs- 
traction, ont  ele  rejetées  pour  ce  motif  que  le  procédé 
abstractif  est  un  procédé  imaginai  il,  consistant  à  ne 
gardei  qu'une  minime  partie  et  à  laisser  échapper  le 
foui.  Spinoza  prétend  ne  partir  que  d'une  essentia 
particularis  afprmaliva.  Ibid.,  §  55,  93,  98.  La  diffi- 
culté est  de  trouver  une  idée  positive  qui  exclue  toute 
limitation,  car  on  sait  que  omnis  delerminatio  est  nega- 
tio.  Or,  la  connaissance  adéquate  nous  fournit  préci- 
sément ce  type  de  connaissance,  car  elle  a  pour  objet 
l'ordre  des  êtres  singuliers  :  l'intellection  est  à  la  fois 
universelle  et  singulière  :  quo  magis  res  singulares 
intelligimus,  eo  magis  Veum  intelligimus.  l'.th.,  V, 
prop.  24.   L'Être  total  est  ainsi    pénétré    comme  un 
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engrenage  rationnel  que  l'esprit,  par  son  activité  créa- 
trice, reproduit  et  s'assimile.  Puisqu'il  est  l'enchaî- 
nement nécessaire  des  choses,  il  n'en  est  pas  la  somme, 
et  il  n'y  a  aucun  danger  de  le  chercher  en  dehors 
d'elles.  Il  est  incommensurable  aux  choses  singulières, 
puisqu'il  est  la  condition  de  leurs  mesures  empiriques; 
il  n'existe  que  par  sa  corrélation  aux  choses  singulières 
et  appartient  pourtant  à  une  autre  dimension  de  la 
pensée.  L'unité  de  la  substance  n'est  pas  une  unité 
numérique,  ce  qui  supposerait  des  objets  séparés  que 
l'on  compte;  elle  n'est  pas  un  tout  de  parties;  c'est 
simplement  ce  en  dehors  de  quoi  il  n'y  a  rien,  l'Infini 
comprenant  en  soi  toute  réalité. 

En  somme,  l'ordre  mathématique  assurant  la  cohé- 
rence du  concret  total,  tel  est  le  contenu  de  l'idée  de 
substance.  C'est  cette  réification  de  l'ordre  mathéma- 
tique qui  est  la  source  des  difficultés  inextricables  du 
système.  On  sait  que  la  substance  s'exprime  par  une 
infinité  d'attributs  infinis,  dont  nous  connaissons  seu- 
lement deux,  l'étendue  et  la  pensée.  Quelques  inter- 
prètes ont  soutetiu  que  la  différenciation  des  attri- 
buts était  un  point  de  vue  subjectil  de  l'intellect.  L'est 
là  sûrement  une  interprétation  contraire  à  l'intention 
de  l'auteur  de  VÉthique,  pour  qui  la  connaissance 
atteint  directement  le  réel  concret.  Mais  alors,  com- 
ment la  substance  engendre-t-elle,  sans  se  scinder,  une 
multiplicité?  Spinoza  croit  que  la  géométrie  analy- 
tique lui  fournil  précisément  le  type  d'une  realité 
et  d'une  connaissance  qui,  une  en  son  fondement,  ap- 
paraît sous  deux  formes  radicalement  distinctes  :  les 
rapports  de  nombre  sont  à  la  fois  des  rapports  d'es- 
pace, comme  les  rapports  entre  les  événements  de 
l'étendue  sont  à  la  fois  des  rapports  entre  les  événe- 
ments de  la  pensée  :  c'est  l'identité  de  l'ordre  qui  cons- 
titue l'identité  de  la  substance.  Voir  Brunschvicg,  La 
révolution  cartésienne  et  la  notion  spinoziste  de  la  Subs- 
tance, dans  Revue  de  métaph.  et  de  mor.,  1904,  p.  755  sq. 
Nous  trouvons  en  chaque  attribut  la  substance  totale, 
parce  que  nous  possédons,  dans  les  lois  qui  le  consti- 
tuent, la  règle  universellement  identique  de  la  liaison 
des  événements  concrets. 

L'effort  de  Spinoza  est  assurément  puissant,  mais  il 
faut  reconnaître  qu'il  est  vain.  La  connaissance  mathé- 
matique reste  une  connaissance  abstraite  et  une  con- 
naissance pleine  d'  «  êtres  de  raison  »  :  si  elle  est,  en  un 
certain  sens,  la  connaissance  de  l'ordre  du  concret,  elle 
n'est  absolument  pas  la  connaissance  du  Tout  concret, 
pas  plus  qu'elle  n'est  la  connaissance  des  éléments 
concrets  eux-mêmes.  Spinoza  s'est  formé  l'idéal  d'une 
connaissance  impossible. 

La  théorie  du  nombre  infini  des  attributs  est  encore 
une  pierre  d'achoppement.  D'après  le  Court  traite,  plus 
grand  est  le  nombre  des  attributs,  plus  est  grande 
la  plénitude  d'être  :  le  Tout  de  la  réalité  doit  donc 
renfermer  toutes  les  déterminations  possibles.  On  voit 
que  la  substance  est  ici  conçue  comme  ens  realissimum, 
la  Chose  des  choses.  Cette  conception  a  toujours  per- 
sisté dans  l'œuvre  de  Spinoza  :  elle  inspire  le  début  de 
l'Éthique  :  elle  est  évidemment  inconciliable  avec  la 
conception  de  l'enchaînement  des  lois  nécessaires 
constituant  à  elle  seule  l'identité  de  la  pensée  et  de 
l'étendue.  La  première  conception  implique  la  gnoséo- 
logie  réaliste  du  .Moyen  Age;  la  seconde  implique  la 
gnoséologie  cartésienne. 

Autre  difficulté  :  quelle  place  donner  à  la  pensée 
parmi  les  attributs?  Remarquons-le,  en  effet  :  quel  que 
soit  le  nouvel  attribut-monde  qui  exprime  la  subs- 
tance, il  a  toujours  la  pensée  comme  exposant,  puis- 
qu'il peut  être  connu.  De  plus,  l'idée  vraie  n'est  pas 
déterminée  par  son  objet,  mais  par  l'activité  de  l'es- 
prit :  tout  être  connaissable  est  donc  posé  par  la 
pensée.  Par  conséquent  la  distinction  des  attributs 
dépend  de  la  pensée  et  celle-ci  est  donc,  non  pas  un 


des  membres  de  l'être  multiple,  mais  la  condition  de 
cette  multiplicité.  Le  panthéisme  de  Spinoza  devrait 
ainsi  s'orienter  dans  le  sens  idéaliste  de  Fichte.  Seu- 
lement, à  ceci  s'oppose  que  Spinoza,  après  avoir  au 
début  conçu  l'âme  à  la  manière  de  Descartes,  en  est 
venu  à  ne  voir  en  elle  que  le  reflet  des  événements 
matériels  de  l'étendue,  et  ceci  encore  tient  à  la  théorie 
de  la  connaissance  :  l'âme  ne  pense  quoi  que  ce  soit 
qu'en  se  représentant  les  affections  du  corps,  et  elle 
n'est  que  la  série  de  ces  représentations.  Comment 
alors  peut-elle  s'élever  a  la  connaissance  adéquate, 
dans  laquelle  l'esprit  s'affranchit  de  toute  position 
particulière  et  s'élève  à  l'ordre  de  l'Être  total?  Entre 
les  deux  conceptions,  la  contradiction  est  flagrante. 
Ajoutons  que,  si  l'âme  n'est  qu'une  série  de  représen- 
tations correspondant  aux  affections  du  corps,  on  ne 
comprend  pas  comment  elle  forme  un  sujet  connais- 
sant. Spinoza  sait,  il  est  vrai,  que  l'âme  est  douée  de 
réflexion  :  mais  la  multiplicité  réflexive  et  l'intériorité 
réflexive  ne  correspondant  à  rien  de  corporel,  elles  font 
une  nouvelle  dimension  qui  ajoute  à  l'ordre  identique 
de  la  pensée  et  de  l'étendue. 

Enfin  le  nominalisme  spinoziste  introduit  la  contra- 
diction dans  le  principe  même,  la  substance.  Si  les 
notions  d'ordre,  unité,  pluralité,  etc.,  sont,  comme  Spi- 
noza l'enseigne  expressément,  des  notions  abstraites 
dépourvues  de  signification  réelle,  la  méthode  mathé- 
matique, qui  emploie  ces  notions,  est  impropre  à 
nous  livrer  l'intelligence  du  réel. 

Ces  quelques  explications  permettront,  nous  l'es- 
pérons, au  lecteur,  de  comprendre  plus  facilement  la 
métaphysique  spinoziste.  d'où  tout  le  reste  dépend,  et 
de  ne  pas  se  laisser  prendre  à  la  séduction  de  sa  cohé- 
rence et  de  sa  profondeur  apparentes. 

III.  Doctrine  métaphysique.  —  Une  substance 
est  ce  qui  est  en  soi,  et,  par  conséquent,  ce  dont  le 
concept  peut  être  formé  sans  le  concept  d'aucune  au- 
tre chose.  Éth.,  1,  déf.  3.  Or,  la  substance  existe  par 
elle-même;  elle  est  douée  d'une  infinité  d'attributs 
infinis;  elle  est  unique;  elle  est  donc  Dieu  et  elle  est 
tout.  Les  interprètes  de  Spinoza  se  sont  demandé  si, 
dès  les  premières  définitions  de  VÉthique,  la  substance 
est  identifiée  à  Dieu,  ou  si.  au  contraire,  les  premières 
définitions  laissant  ouverte  la  question  de  la  possibi- 
lité de  plusieurs  substances,  toute  une  déduction  est 
nécessaire  pour  arriver  à  l'unicité  de  la  substance  et  à 
son  identité  avec  Dieu.  C'est  la  seconde  interprétation 
qui  est  la  vraie.  Voir  Delbos,  La  notion  de  substance  et 
la  notion  de  Dieu  dans  la  philosophie  de  Spinoza,  dans 
Revue  de  métaph.  et  de  mor.,  1908,  p.  783-788;  S.  Vanni 
Rovighi,  La  leoria  spinoziana  délia  soslanza  e  la  meta- 
fisica  tomistica,  dans  Spinoza  nel  lerzo  centenario  delta 
sua  nascila,  Milan,  1934.  On  pourrait  estimer,  en  effet, 
qu'il  existe  plusieurs  réalités  existant  en  soi  et  conce- 
vables par  soi.  Voici  comment  Spinoza  prouve  que  cela 
est  impossible.  Une  substance,  dit-il,  ne  peut  être  pro- 
duite. En  elîet,  elle  ne  peut  être  produite  que  par  une 
substance  d'attributs  semblables,  ou  par  une  subs- 
tance d'attributs  différents.  Dans  le  premier  cas,  les 
deux  substances  sont  identiques.  Dans  le  second  cas, 
il  n'y  a  rien  de  commun  entre  la  substance  cause  et  la 
substance  effet,  ce  qui  est  impossible,  puisque  la  cause 
doit  renfermer  la  raison  de  l'effet  et  par  conséquent 
avoir  des  attributs  communs  avec  lui.  La  substance 
existe  donc  par  elle-même,  elle  est  Dieu.  Pour  com- 
prendre cette  démonstration,  il  faut  se  rendre  compte 
des  postulats  qu'elle  présuppose.  Pour  Spinoza,  la 
connaissance  adéquate  pénètre  jusqu'au  fond  du  con- 
cret :  qui  connaît  une  substance  intimement  ne  peut 
la  confondre  avec  rien  d'autre;  autrement  elle  ne  serait 
plus  celte  substance.  Par  conséquent  un  caractère 
commun  à  plusieurs  sujets  est  un  attribut  qui  n'est  vu 
qu'en  partie,  confusément;  l'attribut  qu'exprime  la 
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connaissance  adéquatement  ne  peut  appartenir  qu'à 
un  seul.  Nous  n'insistons  pas  sur  l'énormité  du  pos- 
tulat de  Spinoza,  qui  coïncide  à  peu  prés  avec  la  con- 
ception de  l'universel  concret  chez  Hegel;  il  est  trop 
évident  que,  si  une  substance  ne  peut  être  confondue 
avec  aucune  autre,  nous  sommes  absolument  incapa- 
bles de  saisir  en  son  tond  ce  qui  constitue  cette  indi- 
vidualité inconfusible,  notre  connaissance  n'est  jamais 
«  adéquate  »  au  sens  spinoziste.  Quant  à  la  seconde 
partie  de  la  démonstration,  elle  suppose  qu'une  con- 
naissance adéquate  des  causes  est  possible,  renfer- 
mant à  priori  la  connaissance  des  effets.  Mais  en  fait 
nous  n'arrivons  à  connaître  Dieu  que  par  le  monde. 

Puisque  la  substance  est  une,  elle  est  indivisible. 
Elle  est  infinie,  puisque  rien  ne  la  limite,  ni  de  l'exté- 
rieur, ni  de  l'intérieur.  Elle  possède  une  infinité  d'attri- 
buts infinis,  car  une  chose  a  d'autant  plus  d'attributs 
qu'elle  possède  plus  d'être.  Chaque  attribut,  à  son  tour, 
se  développe  en  une  infinité  de  modes  finis  :  il  le  faut, 
car  l'attribut  infini  ne  saurait  être  épuisé.  Notons  ici 
que  Spinoza,  en  dehors  des  démonstrations  qui  don- 
nent à  la  substance  les  propriétés  divines,  prouve 
directement  l'existence  de  Dieu.  Ces  diverses  preuves 
de  l'existence  de  Dieu  sont  des  variétés  de  l'argument 
ontologique.  Elles  partent  toutes  du  même  principe  : 
le  possible,  en  tant  que  perfection,  en  tant  que  puis- 
sance infinie,  etc.,  implique  l'existence.  Bien  entendu. 
Dieu  est  conçu  comme  force  infinie,  cause  immanente 
et  nécessaire  du  monde  :  Dieu  ayant  éternellement  en 
lui-même  la  raison  de  son  être,  est  éternellement  tout  ce 
qu'il  est,  produit  éternellement  tout  ce  qu'il  produit. 

Venons-en  maintenant  aux  attributs.  Les  qualités 
secondes  étant  subjectives  (comme  chez  Descartes), 
et  les  qualités  premières,  figure,  divisibilité,  mouve- 
ment, se  ramenant  à  des  modifications  de  retendue, 
celle-ci  est  attenante  à  la  substance  même,  elle  est  un 
attribut.  Infinie,  car  rien  ne  la  limite  :  entre  elle  et  la 
pensée,  rien  de  commun,  donc  la  pensée  ne  la  limite 
pas.  En  un  sens,  elle  est  divisible,  puisque  les  figures, 
mouvements,  etc.,  sont  mesurables  et  divisibles;  mais 
cette  divisibilité  concerne  nos  sens  et  notre  imagina- 
tion. Au  point  de  vue  intelligible,  l'étendue  est  un  tout 
où  ce  serait  un  non-sens  de  chercher  des  divisions.  En 
somme,  le  déroulement  infini  des  mouvements  nais- 
sant les  uns  des  autres  et  solidaires  les  uns  des  autres 
exprime  l'unité  absolue  de  l'étendue.  Les  corps  ne 
sont  que  des  modifications  de  l'étendue.  Et  la  série 
temporelle  de  ces  modifications  successives,  autre- 
ment dit  la  série  des  mouvements  est  éternelle,  car  le 
mouvement  ne  peut  pas  plus  commencer  ou  cesser 
que  ne  peut  commencer  ou  cesser  l'étendue  infinie. 

Nous  connaissons  uii  autre  attribut  :  la  pensée. 
L'expérience  psychologique  nous  en  fait  connaître 
beaucoup  de  modes,  ceux  que  nous  appelons  notre 
âme  et  qui  manifestent  la  pensée  infinie  comme  les 
mouvements  corporels  manifestent  l'étendue  infinie. 
De  même,  en  effet,  que  les  modes  de  l'étendue  n'ont 
de  réalité  que  par  un  attribut  au  delà  duquel onnere- 
monte  pas,  nos  représentations,  émotions,  désirs,  etc., 
n'ont  de  réalité  que  par  une  activité  première  de  la 
substance,  activité  au  delà  de  laquelle  il  n'y  a  rien. 
C'est  donc  une  activité  nécessaire,  éternelle,  infinie. 
Elle  est  infinie  puisqu'elle  est  un  attribut  de  Dieu; 
mais  Spinoza  le  prouve  aussi  directement,  parce  qu'elle 
renferme  une  tendance  a  se  développer  infiniment, et 
que  toute  chose  a  la  puissance  de  se  réaliser  quand  rien 
ne  fait  obstacle  a  son  développement.  <  »r,  rien  ne  peut 
faire  obstacle  au  développement  de  la  pensée  de  Dieu. 
La  pensée  est  unique  et  indivisible,  elle  se  déploie  eu 
une  infinité  de  modes  finis  :  ces  propositions  se  démon 
trent  par  des  preuves  analogues  a  celles  qui  établis 
sent  les  théorèmes  concernant  l'unicité  et  l'indivisibi- 
lité de  l'étendue,  etc. 


Les  idées  particulières,  ou  modes  finis  de  la  pensée, 
découlent  de  Dieu  considéré  comme  chose  pensante, 
de  même  qu'un  corps  ou  mode  de  l'étendue  découle  de 
Dieu  considéré  comme  chose  étendue.  Les  idées  parti- 
culières sont  déterminées  par  les  modes  antérieurs  de 
la  pensée,  comme  les  modes  de  l'étendue  sont  déter- 
minés par  les  modes  antérieurs  de  l'étendue.  Consé- 
quemment,  chaque  idée  particulière  a  sa  cause  totale 
en  dehors  de  l'étendue,  de  même  que  chaque  mouve- 
ment corporel  a  sa  cause  totale  eu  dehors  de  la  pensée. 
Considérés  au  point  de  vue  phénoménal,  les  modes  de 
l'étendue  n'ont  pas  de  rapport  avec  les  modes  de  la 
pensée;  considérés  au  point  de  vue  substantiel,  ils  sont 
identiques.  Alors,  en  quoi  peut  consister  l'unité  de 
l'individu  humain? 

Au  corps,  qui  est  l'unité  d'un  système  de  mouve- 
ments corporels,  correspond  une  idée  qui  est  l'âme. 
Les  «  affections  du  corps  »,  c'est-à-dire  les  sensations, 
sentiments,  perceptions,  souvenirs  provoqués  par  les 
mouvements  corporels,  voilà  ce  qui  constitue  l'âme, 
et  à  travers  les  «  affections  du  corps  »  sont  connus, 
d'une  certaine  manière,  les  mouvements  extérieurs 
qui  les  provoquent.  L'âme  n'est  donc  ni  une  ni  indivi- 
sible :  sa  permanence  n'est  au  fond  que  la  permanence 
provisoire  des  organes  et  des  mouvements  qui  sont  le 
corps,  et  son  activité  n'est  que  la  résultante  de  l'action 
élémentaire  de  chacun  des  modes  de  la  pensée  qui  se 
succèdent  pour  la  former.  L'âme  ne  connaissant  les 
corps  et  elle-même  que  par  ses  affections,  elle  n'a 
d'elle-même  et  des  corps  qu'une  connaissance  inadé- 
quate. Mais  l'entendement  atteint,  par  la  connaissance 
adéquate,  l'essence  des  choses,  c'est-à-dire  les  attri- 
buts de  la  substance,  étendue  et  pensée. 

En  effet,  au  dessus  de  l'expérience  qui  connaît  les 
modes,  il  y  a  la  connaissance  du  nécessaire,  de  l'éter- 
nel, et  le  nécessaire  et  éternel,  c'est  l'étendue  et  la 
pensée.  Entre  l'expérience  et  l'entendement,  rien  de 
commun  :  l'entendement,  atteignant  l'essence  par 
intuition,  est  au-dessus  de  toute  possibilité  d'erreur. 
C'est  la  quatrième  espèce  de  connaissance,  la  connais- 
sance adéquate,  la  première  étant  la  connaissance  par 
autorité,  la  seconde  étant  la  connaissance  vague 
fondée  sur  des  signes,  la  troisième  étant  la  connais- 
sance déductive  fondée  sur  l'expérience.  L'entende- 
ment n'est  pas  une  faculté,  c'est  l'idée  de  la  substance, 
et  par  conséquent,  puisque  l'idée  de  la  substance  est 
unique,  la  connaissance  intellectuelle  est  imperson- 
nelle. 

Aux  divers  degrés  de  la  connaissance  correspondent 
divers  degrés  de  la  tendance  :  à  la  connaissance  empi- 
rique correspondent  les  désirs  sensibles  qui,  bien  qu'ac- 
tifs de  l'activité  de  la  substance,  sont  passifs  en  tant 
que  déterminés  par  la  perception.  Au  contraire,  la 
volonté  est  souverainement  active  et  libre,  puisque, 
dépassant  la  sphère  des  affections  du  corps,  elle  n'est 
déterminée  que  par  la  connaissance  adéquate.  La 
liberté,  sur  laquelle  Spinoza  insiste  tellement,  n'est 
donc  pas  un  libre  arbitre  :  elle  est  la  spontanéité  totale 
de  l'être  dont  l'action  est  déterminée  par  son  essence. 
I.a  ludion  de  libre  arbitre  est  tenue  par  Spinoza  pour 
une  absurdité  :  il  la  condamne  par  toutes  sortes  de 
preuves  :  et  parce  qu'eu  Dieu  tout  est  nécessaire;  et 
parce  que  la  volonté,  n'étant  pas  une  faculté,  est  une 
série  de  volitions  déterminées  les  unes  par  les  autres; 
et  parce  que  la  volition  est  un  aspect  de  l'idée  à  laquelle 
elle  est  au  fond  identique;  et  parce  que  la  nécessité  qui 
relie  les  mouvements  corporels  implique  la  nécessité 
des  modes  de  la  pensée  qui  leur  sont  parallèles.  Il  est 
vrai  que-  1rs  hommes  se  croient  libres  :  celte  illusion 
provienl  de  la  connaissance  inadéquate,  on  attribue  à 
une  soi  disant  faculté  de  choisir  les  effets  dont  on 
ignore  les  causes. 

Les  passions  se  ramènent  toutes  au  désir,  qui  est  un 
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effort  de  la  substance  :  la  psychologie  de  Spinoza  est 
partout  inspirée  par  l'idée  de  la  persévérance  de  l'être, 
c'est-à-dire  par  une  idée  métaphysique.  Ce  qui  aug- 
mente ou  diminue  l'activité  du  corps  augmente  ou 
diminue  l'activité  de  l'âme,  puisque  l'âme  est  l'idée 
du  corps  :  ainsi  se  déduira  la  généalogie  des  passions, 
joie  et  tristesse,  amour  et  haine,  espérance  et  crainte. 
Spinoza  a  formulé  trois  lois  d'évocation  des  passions  les 
unes  par  les  autres  :  par  contiguïté,  par  ressemblance 
d'objets,  par  causation  (nous  aimons  ceux  qui  nous 
causent  de  la  joie,  etc.).  Nous  savons  que  les  passions 
accomplies  en  nous  par  les  affections  du  corps  causées 
par  les  objets  extérieurs  nous  constituent  en  état 
d'esclavage  :  en  nous  en  délivrant  par  la  connaissance 
adéquate,  l'entendement  parviendra  à  la  béatitude. 
C'est  cela  l'objet  de  la  morale. 

IV.  La  morale.  —  La  morale  est  le  but  unique  de  la 
philosophie  spinoziste  :  il  s'agit  seulement  «  de  l'âme 
humaine  et  de  son  souverain  bien  ». 

Pour  déterminer  ce  qu'est  le  bien,  on  se  placera  suc- 
cessivement au  point  de  vue  de  la  nature  et  à  celui  de 
la  raison.  Au  point  de  vue  de  la  nature,  chaque  chose, 
considérée  en  elle-même,  est  aussi  bonne  qu'elle  peut 
l'être,  puisque  déterminée  par  les  lois  nécessaires  de 
l'être.  Chacun  désirant  ou  repoussant  nécessairement 
ce  qui  lui  est  bon  ou  mauvais,  a  droit  de  faire  tout  ce 
à  quoi  s'étend  sa  puissance.  Mais,  si  l'on  se  place  au 
point  de  vue  de  la  raison,  c'est-à-dire  si  l'on  envisage 
l'ensemble  des  choses,  elles  nous  apparaissent  comme 
une  hiérarchie  d'êtres  plus  ou  moins  parfaits,  selon 
qu'ils  sont  source  de  joie.  Dieu,  souveraine  perfection, 
est  par  conséquent  le  souverain  bien.  La  raison  est 
l'agent  qui  nous  fait  atteindre  le  souverain  bien. 
D'une  part,  puisqu'elle  voit  les  conséquences  de  nos 
actes,  elle  remédie  à  la  violence  des  passions,  elle  pra- 
tique la  tempérance,  la  justice,  le  dévouement.  D'au- 
tre part,  en  comprenant  tous  les  événements  par  les 
lois  de  la  nécessité  universelle,  c'est-à-dire  par  l'ac- 
tivité de  Dieu,  elle  s'affranchit  des  contraintes  exté- 
rieures et  participe  à  la  spontanéité  divine.  Connais- 
sant toutes  choses  sous  la  forme  de  l'éternité,  elle  s'at- 
tache à  leur  principe  et  trouve  la  joie  dans  cette  con- 
naissance adéquate,  qui  engendre  Yamor  inleUeciualis 
Dei. 

On  voit  les  caractères  de  cette  morale.  D'abord, 
la  morale  selon  la  nature  justifie  toutes  les  violences  de 
ceux  qui  ont  la  force,  car  tout  ce  qui  arrive,  étant 
déterminé  par  les  lois  nécessaires,  est  légitime,  et  les 
âmes  étant  dépourvues  de  personnalité,  la  puissance 
et  le  droit  appartiennent  d'abord  aux  totalités.  Comme 
la  morale  de  Hobbes,  la  morale  de  Spinoza  est  pour 
justifier  tous  les  «  totalitarismes  ».  Il  est  vrai  qu'au- 
dessus  de  la  morale  de  la  nature,  conditionnée  par  la 
connaissance  sensible,  inadéquate,  il  y  a  la  morale  de 
l'entendement.  Celle-ci  ne  se  propose  pas  comme  un 
idéal  à  choisir  par  un  libre  arbitre,  mais  comme  un 
principe  qui  se  réalise  nécessairement  une  fois  qu'il  est 
connu.  Sans  doute,  il  ne  s'agit  pas  d'un  fatalisme  : 
celui  qui  connaît  les  essences  organise  sa  conduite  par 
l'activité  de  sa  pensée.  Mais  il  ne  dépend  pas  de 
l'homme  d'atteindre  à  la  connaissance  adéquate.  Bien 
peu  y  parviennent,  Spinoza  le  remarque,  et  ils  n'y 
parviennent  que  par  suite  d'une  nécessité  qui  les 
domine.  La  morale  de  la  justice,  l'amour  intellectuel 
de  Dieu  ne  sont  le  fait  que  d'une  élite:  cette  morale-là 
est  donc  strictement  aristocratique.  Ht  en  elle-même 
elle  ne  consiste  qu'en  une  résignation  :  cette  liberté, 
qui  est  seulement  l'intelligence  de  la  nécessité,  ne  vise 
à  rien  changer  de  ce  qui  existe,  elle  trouve  toute  sa 
satisfaction  à  se  l'expliquer.  Resterait  enfin  à  savoir 
ce  qu'est  au  juste  Vamor  intellectualis  Dei.  Est-ce  seu- 
lement la  joie  purement  intellectuelle  et  au  fond 
égoïste  du  savant  qui  est  parvenu  à  comprendre  les 


choses  par  les  lois  mathématiques  qui  en  font  l'unité? 
Est-ce  l'adhésion  de  l'âme  à  un  principe  divin  qui  la 
dépasse  et  qui  mérite  l'amour,  le  dévouement  et  le 
culte?  Nous  retrouverons  cette  alternative  quand  nous 
aurons  à  exposer  les  interprétations  possibles  de  la 
religion  de  Spinoza. 

V.  La  politique.  —  Au  temps  de  l'empire  ottoman, 
on  disait  que  le  gouvernement  des  sultans  était  une 
tyrannie  tempérée  par  l'assassinat.  Cette  définition 
conviendrait  assez  bien  au  système  politique  enseigné 
dans  la  IVe  partie  de  l' Éthique  et  le  c.  xvi  du  Théolo- 
gico-politique,  car  le  droit  de  l'État,  fondé  sur  sa  force, 
n'y  a  d'autre  limite  que  la  résistance  dont  sont  encore 
capables  les  sujets.  <■  Par  droit  naturel  et  institution  de 
la  nature,  nous  n'entendons  pas  autre  chose  que  les 
lois  de  la  nature  de  chaque  individu,  selon  lesquelles 
nous  concevons  que  chacun  d'eux  est  déterminé  natu- 
rellement à  exister  et  à  agir  d'une  manière  déterminée.» 
Théol.-pol.,  c.  xvi.  Puisque  la  puissance  de  la  nature 
est  la  puissance  même  de  Dieu,  chaque  individu  a  le 
droit  déterminé  par  sa  nature  :  «  en  vertu  du  droit 
naturel,  tous  les  poissons  jouissent  de  l'eau  et  les  plus 
grands  mangent  les  petits  ».  Tant  que  les  hommes  ne 
vivent  que  sous  l'empire  de  la  nature,  ils  ont  donc  le 
droit  de  convoiter  tout  ce  qui  leur  est  utile.  Mais  il  leur 
serait  plus  utile  de  vivre  selon  les  lois  de  la  raison  et, 
pour  obtenir  ainsi  la  sécurité,  ils  n'ont  pas  d'autre 
moyen  que  d'abandonner  tous  leurs  droits,  c'est-à-dire 
toute  leur  puissance,  à  une  autorité  qui  les  régisse. 
Aucun  pacte,  en  effet,  n'ayant  de  valeur  que  par  son 
utilité,  personne  n'est  enchaîné  à  sa  parole,  sinon  par 
une  contrainte  qui  rende  la  violation  des  serments 
plus  dommageable  que  la  fidélité. 

Il  suit  de  là  que  l'État  possède  un  droit  absolu  dans 
la  mesure  même  où  il  possède  la  force  totale,  et  que 
«  nous  sommes  obligés  absolument  d'exécuter  tous  les 
ordres  du  souverain,  même  les  plus  absurdes  ».  Seu- 
lement, puisque  l'État  n'a  le  droit  qu'en  tant  qu'il  a  la 
force,  et  que  cette  force  est  toujours  précaire,  dépen- 
dant de  la  bonne  volonté  des  sujets,  il  a  intérêt  à  gou- 
verner raisonnablement  pour  le  bien  de  ceux-ci.  Et 
ceux-ci  ne  sont  pas  esclaves  en  obéissant,  puisqu'en  se 
conduisant  ainsi  ils  suivent  les  lois  de  la  raison.  Dans 
le  Théologico-politique,  la  forme  de  gouvernement  qui 
parait  à  Spinoza  «  la  plus  naturelle  »  est  la  démocratie, 
dans  laquelle  chacun  délègue  tous  ses  droits  à  la  majo- 
rité et  tous  demeurent  égaux.  Le  droit  civil  privé  dé- 
pend évidemment  de  la  volonté  du  souverain,  qu'il 
soit  une  majorité  ou  un  roi  :  le  souverain  n'est  pas  tenu 
par  le  droit  établi,  puisque  le  dommage  «  ne  peut  pro- 
venir du  souverain,  qui  a  le  droit  de  tout  faire  à  l'égard 
de  ses  sujets  ». 

Le  droit  international  est  naturellement  régi  par  les 
mêmes  principes.  Deux  États  peuvent  s'allier,  l'al- 
liance n'étant  jamais  déterminée  que  par  leur  intérêt  : 
chacun  garde  ses  droits  et  son  autorité,  et  le  contrat 
ne  reste  valide  que  tant  que  persiste  le  motif  de  danger 
ou  d'intérêt,  «  ôtez  ce  fondement,  et  l'alliance  croule 
d'elle-même  ». 

En  matière  de  religion  aussi,  le  droit  de  l'État  est 
pratiquement  sans  limite.  D'abord,  la  vie  selon  la 
nature  précède  la  vie  selon  la  raison,  et  en  principe,  et 
dans  l'ordre  temporel.  Ensuite,  le  droit  naturel  dépend 
des  lois  de  la  nature,  lesquelles  sont  plus  amples  dans 
leur  domaine  que  celles  de  la  religion.  Si  le  souverain 
refuse  de  reconnaître  le  droit  révélé,  il  le  peut  à  ses 
risques  et  périls,  et  cela  ne  lui  enlève  en  rien  la  puis- 
sance qu'il  tient  du  droit  naturel.  Enfin,  les  hommes 
s'opposent  les  uns  aux  autres  en  matière  de  religion,  et 
l'État  ne  peut  abandonner  aux  particuliers  la  permis- 
sion de  terminer  eux-mêmes  leurs  querelles  :  il  a  donc 
«  le  droit  absolu  de  statuer  en  matière  de  religion  tout 
ce  qu'il  juge  convenable  ».  Que  si  certains  hommes  ont 
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reçu  de  Dieu  une  révélation  qui  les  «  dispense  expressé- 
ment de  l'obéissance  »,  ils  resteront  fidèles  à  la  loi 
révélée,  comme  les  trois  enfants  dans  la  fournaise. 
Pour  apprécier  cette  restriction  de  Spinoza,  il  convient 
de  se  reporter  à  ses  enseignements  sur  l'interprétation 
de  l'Écriture. 

Après  l'exposé  de  cette  doctrine,  qui  correspond  à 
celle  du  Leviathan  de  Hobbes,  on  pourrait  croire  qu'il 
n'y  a  plus  de  place  pour  aucune  liberté  de  conscience. 
Mais  n'oublions  pas  que  Thomas  Hobbes  ne  connaît 
que  la  vie  selon  la  nature,  puisque  sa  théorie  de  la 
connaissance  est  rigoureusement  empiriste.  Or,  la 
gnoséologie  spinoziste  est  intellectualiste  :  au  dessus  de 
la  vie  selon  la  nature,  s'ouvre  la  vie  selon  la  raison,  et 
un  homme  qui  pense  ne  peut  pas,  quoi  qu'il  fasse,  juger 
intérieurement  sinon  selon  ce  qu'il  voit  être  vrai.  A 
l'intérieur  de  l'âme,  la  liberté  de  penser  demeure  donc 
inviolable.  Ajoutons  que  les  hommes,  en  transférant  à 
l'État  tous  leurs  droits,  ne  peuvent  pas  transmettre  à 
l'État  ce  qui  constitue  leur  existence  même,  à  savoir  la 
tendance  à  persister  dans  l'être  et  la  lumière  du  juge- 
ment. D'ailleurs  l'État  ne  gagnerait  rien  et  se  compro- 
mettrait inutilement  s'il  essayait  de  pénétrer  à  l'inté- 
rieur des  consciences.  Il  faut  donc  conclure  que,  si 
l'État  a  le  droit  de  régler  absolument  toutes  les  ac- 
tions extérieures  des  citoyens  et,  par  conséquent,  le 
culte,  il  agira  sagement  en  laissant  à  chacun  la  liberté 
de  penser  ce  qu'il  juge  vrai  et  de  croire  ce  qu'il  veut. 
Cette  liberté,  non  seulement  peut  se  concilier  avec  la 
tranquillité  de  l'État  et  avec  la  piété,  elle  est  même 
«  nécessaire  à  la  conservation  de  tous  ces  grands  ob- 
jets ».  Théol.-poL,  c.  xx. 

VI.  La  méthode  d'interprétation  de  l'Écri- 
ture. —  Une  philosophie  qui  identifie  Dieu  et  la 
nature,  qui  conçoit  Dieu  comme  une  force  infinie  se 
développant  nécessairement  sous  les  formes  de  l'éten- 
due et  de  la  pensée  empiriques,  exclut  à  priori  la  pos- 
sibilité de  toute  religion  révélée.  Cependant  Spinoza 
connaît  bien  l'Ancien  Testament  et  la  littérature  rab- 
binique;  il  y  a  été  formé  dans  sa  jeunesse  et  il  a  con- 
tinué à  les  étudier.  Le  Théologico-polilique  en  fait  foi, 
et  M.  Vulliaud  a  montré  récemment,  dans  son  petit 
livre  sur  la  bibliothèque  de  Spinoza,  la  solidité  de 
l'érudition  de  celui-ci  et  l'usage  qu'il  en  a  fait.  Spinoza 
a  lu  aussi  avec  soin  le  Nouveau  Testament.  Il  est  vrai 
qu'il  ignore  le  catholicisme  :  il  n'a  connu  le  christia- 
nisme qu'à  travers  les  sectes  protestantes  hollandaises. 
S'il  a  été.  dans  ses  conversations  privées,  moqueur  et 
violent  à  l'égard  des  cultes  établis,  si  même  certains 
textes  du  Thcoloyico-politique  sont  aussi  cruels  pour 
les  croyants  que  des  textes  de  Voltaire,  il  a  pourtant 
un  respect  et  un  attachement  réels  pour  les  formes  reli- 
gieuses auxquelles  ont  adhéré  ses  ancêtres.  La  religion 
est  donc  pour  lui  un  problème  aussi  bien  spéculatif  que 
pratique.  Comment  s'y  prendre  pour  comprendre 
l'Écriture?  Comment  interpréter  et  apprécier  le  con- 
tenu de  l'Écriture,  en  particulier  les  événements  qui 
semblent  rompre  les  mailles  de  la  nécessité,  miracles  et 
prophéties?  Qu'enseigne  l'Écriture?  Quelle  sorte  de 
croyance  convient-il  d'attribuer  à  ce  qu'elle  enseigne 
et  à  ce  qu'elle  raconte? 

Pour  comprendre  l'Écriture,  il  n'y  a  qu'à  la  lire, 
mais  à  la  lire  comme  on  lit  un  document  historique 
quelconque,  d'après  la  grammaire,  en  éclairant  les 
passages  les  uns  par  les  autres,  en  remettant  les  événe- 
ments dans  leur  contexte  historique.  On  ne  peut  nier 
que  Spinoza  ait  lu  intelligemment  l'Ancien  et  le  Nou- 
veau Testament,  surtout  l'Ancien,  et  que  certaines  de 
ses  remarques  témoignent  d'un  sens  historique  aigu. 

Quant  au  contenu  de  l'Écriture,  Spinoza  l'aborde 
avec  une  herméneutique  à  priori,  qui  n'est  autre  que 
sa  théorie  des  degrés  de  la  connaissance.  Puisque  la 
méthode  mathématique,  saisissant  dans  l'être  concret 


les  lois  nécessaires  qui  en  constituent  l'essence  éter- 
nelle, atteint  Dieu,  la  connaissance  adéquate  constitue 
la  véritable  religion  :  la  connaissance  que  donne  l'Écri- 
ture  ressortit  au  degré  le  plus  bas  de  la  connaissance, 
à  la  connaissance  Imaginative  et,  par  conséquent,  la 
religion  révélée  par  l'Écriture  est  une  religion  infé- 
rieure, celle  des  ignorants  incapables  de  s'élever  jus- 
qu'à la  connaissance  adéquate.  Bien  que  Spinoza  af- 
fecte de  parler  le  langage  des  théologiens  et  des  rab- 
bins et  s'exprime  avec  des  formules  toujours  respec- 
tueuses, cette  doctrine  est  enseignée  très  clairement 
dans  le  Théologico-politique.  Et  il  entreprend  de  la 
prouver  par  l'Écriture  elle-même. 

Comment  une  voix  matérielle  prononçant  «  je  suis 
Dieu  »  pouvait-elle  faire  comprendre  à  Moïse  et  aux 
Israélites  ce  que  c'est  que  Dieu,  s'ils  n'en  avaient 
pas  la  connaissance  adéquate?  Par  elles-mêmes,  des 
voix,  des  visions  n'enseignent  rien.  Or,  les  prophètes 
n'ont  jamais  rien  appris  que  par  des  voix  et  des  visions. 
La  Bible  parle  de  «  l'esprit  de  Dieu  »  qui  les  inspirait, 
mais  il  faut  tenir  compte  de  ce  que  veut  dire  ruuh, 
esprit,  et  se  rappeler  que  les  Juifs  attribuaient  directe- 
ment à  Dieu  tous  les  événements  qui  dépassaient  leur 
entendement.  Dire  que  l'esprit  de  Dieu  a  été  donné 
aux  prophètes,  c'est  dire  que  «  les  prophètes  se  dis- 
tinguaient par  une  vertu  singulière  et  au  dessus  du 
commun,  qu'ils  pratiquaient  la  vertu  avec  une  cons- 
tance supérieure,  enfin  qu'ils  percevaient  l'âme,  ou  la 
volonté,  ou  les  desseins  de  Dieu  ».  C.  i. 

Puisque  la  certitude  ne  peut  sortir  directement  que 
d'une  connaissance  pénétrant  la  nature  de  la  chose, 
et  que  les  prophètes  ne  connaissaient  que  par  l'imagi- 
nation, la  certitude  qu'ils  avaient  de  leurs  révélations 
dépendait  de  signes,  c'est-à-dire,  soit  de  la  vivacité  de 
l'acte  imaginatif,  soit  d'événements  extérieurs  qui 
leur  semblaient  garantir  leurs  visions,  soit  de  ce  que 
leur  âme  n'avait  d'inclination  que  pour  le  bien.  Une 
telle  certitude  n'était  qu'une  «  certitude  morale  ».  On 
peut  remarquer,  en  ell'et,  que  chaque  prophète  avait 
ses  signes  particuliers,  que  son  style  et  même  ses  révé- 
lations dépendent  de  son  tempérament.  Bien  plus,  ils 
ne  comprenaient  pas  toujours  leurs  propres  révéla- 
tions, qui  par  conséquent  ne  les  rendaient  pas  plus 
instruits  qu'ils  n'étaient  auparavant.  C'est  dire  qu'  «  ils 
ignoraient  l'excellence  de  la  vertu  et  la  véritable  béa- 
titude ».  C.  ii.  On  remarquera,  dans  ce  chapitre,  com- 
bien Spinoza  cherche  à  déceler  des  contradictions  chez 
les  prophètes.  Visiblement  il  veut  montrer  que  la 
connaissance  Imaginative,  qui  est  celle  des  prophètes, 
est  nécessairement  un  tissu  d'erreurs.  Le  ton  douce- 
reux ne  doit  pas  faire  illusion.  Dans  ces  pages,  Spinoza 
ressemble  à  Voltaire  beaucoup  plus  qu'à  Schleierma- 
cher  et  aux  théologiens  protestants  qui  ont  cru  trouver 
dans  sa  doctrine  un  moyen  de  sauver  le  christianisme. 

Nous  savons  que  la  nature  suit  un  cours  éternel  et 
immuable,  car  l'entendement  de  Dieu  ne  se  distin- 
guant pas  de  sa  volonté,  les  lois  de  la  nature  sont  des 
décrets  divins  que  rien  ne  peut  modifier.  Un  miracle 
n'est  donc  une  exception  aux  lois  naturelles  que  dans 
l'opinion  des  hommes,  lorsque  le  vulgaire  n'a  pas  le 
moyen  d'expliquer  un  événement  par  d'autres  événe- 
ments semblables.  Bien  loin  de  fonder  l'existence  de 
Dieu,  les  miracles,  s'il  y  en  avait,  nous  empêcheraient 
d'j  croire,  car,  s'il  se  produisait  une  chose  contraire  à 
la  nature,  elle  nous  ferait  douter  des  notions  premières 
par  lesquelles  nous  prouvons  l'existence  de  Dieu.  Un 
miracle  est  un  événement  qui  surpasse  l'intelligence 
humaine,  qui  par  conséquent  n'a  de  lien  avec  rien 
d'intelligible  :  il  ne  pourrait  donc  rien  nous  faire  com- 
prendre, il  est  dépourvu  de  signification  religieuse. 
L'Écriture  elle-même  enseigne  que  les  miracles  ne  nous 
font  point  connaître  Dieu  :  Moïse  ordonne  de  punir  de 
11 1. 1 il    lis   taux   prophètes,   même   lorsqu'ils   font   des 
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miracles  véritables.  DeuL,  xin,  1,  et  tous  les  miracles 
vus  par  les  Juifs  n'aboutirent  qu'à  ce  qu'ils  adorèrent 
Dieu  sous  la  forme  d'un  veau.  Salomon  a  cru  que  toutes 
choses  sont  livrées  au  hasard.  Ecele.,  m,  19-21;  ix. 
2-3  sq. 

D'ailleurs,  si  l'on  examine  avec  soin  les  récits  de 
miracles,  on  se  rend  compte  que  souvent  les  termes  du 
récit  montrent  que  l'événement  se  produisait  par  le 
concours  de  causes  naturelles  :  ainsi  Saii!  retrouvant 
ses  ânesses  perdues,  I  Reg.,  ix,  l'arc-en-ciel  signe  de 
la  réconciliation  entre  Dieu  et  les  hommes,  Gen..  ix, 
le  fléau  des  sauterelles  répandu  par  un  vent  d'Est, 
Ex.,  x,  etc.  Les  auteurs  inspires  n'ayant  pas  pour  but 
de  nous  renseigner  sur  l'essence  des  choses,  ils  parlent 
le  langage  populaire  et  s'accommodent  aux  croyances 
populaires.  Il  importe  donc  «  d'établir  une  distinction 
profonde  entre  les  opinions  du  témoin  ou  de  l'écrivain 
et  les  faits  eux-mêmes  tels  qu'ils  ont  pu  se  présenter 
à  leurs  yeux  ».  Et  il  ne  s'agit  pas  là  d'une  simple  hypo- 
thèse  :  les  cas  ne  sont  pas  rares  où  des  choses  sont 
données  comme  réelles,  qui  étaient  évidemment  ima- 
ginaires, •  comme,  par  exemple,  que  Dieu  (l'Être  en 
soi)  suit  descendu  du  ciel,  l^x..  xix.  28;  Deut.,  v,  28..., 
ou  qu'Élie  soit  monté  au  ciel  sur  un  char  enflammé 
traîné  par  des  chevaux  de  feu  .  Une  fois  qu'on  a  dé- 
gagé des  constatations  qui  précèdent  les  conclusions 
générales,  on  est  en  mesure  d'affirmer  que  tous  les 
miracles  sont  en  réalité  déterminés  par  des  causes 
naturelles,  et  l'on  pourra  souvent  conjecturer  ces 
causes  avec  vraisemblance.  G.  vi. 

De  ces  analyses  concernant  les  récits  de  l'Ecriture, 
la  conclusion  s'impose  quant  au  crédit  auquel  ils  ont 
droit.  La  plus  grande  partie  de  l'humanité  n'est  pas 
capable  de  se  conduire  autrement  que  par  les  désirs 
suscités  par  l'imagination  :  pour  ces  hommes  donc,  les 
préceptes  qui  s'imposent  à  leur  conduite  privée  et 
sociale  ont  besoin  d'être  enveloppés  dans  des  récits 
qui  frappent  les  sens  et  l'imagination.  Ces  gens  ont 
donc  besoin  de  croire  littéralement  aux  prophéties, 
aux  miracles  et  à  tout  le  reste.  Par  contre,  cette  foi 
Imaginative  est  inutile  à  ceux  qui,  convaincus  par  la 
raison,  possèdent  des  conceptions  claires  et  distinctes 
et  par  là  connaissent  véritablement  ce  que  c'est  que 
Dieu.  La  foi  aux  récits  de  l'Écriture  n'a  donc  rien  à 
faire  avec  la  béatitude. 

VII.  La  doctrine  de  la  religion.  —  Spinoza  a 
paru  à  beaucoup  une  âme  religieuse;  et,  si  l'incrédulité 
et  l'irréligion  ont  pris  des  armes  dans  son  arsenal,  une 
spéculation  religieuse  extraordinairement  riche  s'est 
aussi  inspirée  de  lui.  Pour  qu'un  courant  aussi  abon- 
dant ait  pu  couler  pendant  plus  d'un  siècle  et  coule 
encore,  il  fallait  bien,  même  si  la  source  recevait  des 
affluents,  que  la  source  existât.  Et  il  y  a  bien  chez 
Spinoza  une  doctrine  positive  de  la  religion,  ou  plutôt 
une  double  doctrine.  D'une  part,  la  religion  populaire, 
déterminée  par  l'imagination,  est  nécessaire  aux  indi- 
vidus et  aux  sociétés;  elle  est  engendrée  par  des  causes 
naturelles,  par  des  lois  nécessaires,  elle  sort  donc  de 
Dieu  lui-même,  et,  à  ce  titre,  elle  est  légitime  et  bonne. 
D'autre  part,  la  connaissance  de  Dieu,  telle  que  l'ob- 
tiennent les  sages  par  des  conceptions  claires  et  dis- 
tinctes, leur  livre  la  signification  totale  de  ce  que  le 
peuple  n'atteint  que  par  les  symboles  Imaginatifs.  La 
philosophie  est  donc  la  religion  véritable.  Examinons 
les  deux  phases  de  la  religion,  la  phase  Imaginative  et 
la    phase   intellectuelle. 

La  loi,  c'est-à-dire  «  ce  qui  impose  une  manière 
d'agir  fixe  et  déterminée  à  un  individu  quelconque  », 
dépend  de  la  nécessité  naturelle  (lois  de  la  nature)  ou 
de  la  volonté  des  hommes  (lois  civiles)  et,  en  ce  dernier 
cas.  elle  est  humaine  ou  divine.  Une  loi  divine  est  une 
loi  qui  n'a  rapport  qu'à  la  vraie  connaissance  et  a 
l'amour  de   Dieu.   L'importance  des  lois  divines  est 


immense,  puisque  toute  la  connaissance  humaine 
dépend  de  l'idée  de  Dieu,  et  notre  souverain  bien  y  est 
contenu  tout  entier.  La  loi  divine  naturelle,  consistant 
à  connaître  Dieu  par  la  raison  et  à  l'aimer,  est  univer- 
selle et,  par  elle-même,  elle  n'a  aucun  besoin  d'être 
fondée  sur  des  récits  historiques,  car  «  la  lumière  natu- 
relle n'exige  rien  de  nous  qu'elle  ne  soit  capable  de 
nous  faire  comprendre  »  et  sa  récompense  est  de  con- 
naître Dieu  et  de  l'aimer.  Le  Christ,  qui  était  «  la 
bouche  même  de  Dieu  »,  a  compris  la  religion  dans  sa 
vérité  adéquate,  «  par  la  seule  force  de  l'esprit  pur, 
sans  paroles  et  sans  images  ».  Sans  doute,  il  présentait 
aux  hommes  grossiers  la  révélation  sous  la  forme  d'une 
loi  positive,  mais  à  d'autres  plus  éclairés  il  enseignait 
les  vérités  éternelles,  et  c'est  en  ce  sens  que,  selon  le 
langage  de  Paul,  il  les  délivrait  de  la  «  servitude  de  la 
Loi  ».  L'Ancien  Testament  lui-même  enseigne  que  la 
connaissance  de  la  vérité  donne  la  vie.  Prov.,  xvi,  23; 
xiii.  1;  m,  13,  16,  17;  n,  9;  cf.  Rom.,  i,20,  etc.  Spinoza 
se  flatte  d'avoir  démontré  ainsi  l'unité  fondamentale 
de  la  religion  :  au  fond,  l'Ancien  et  le  Nouveau  Testa- 
ment ne  sont  que  l'écorce  imagée  qui  enveloppe  la 
vérité  totale  sur  Dieu,  laquelle  n'est  accessible  qu'au 
philosophe  seul.  La  religion  est  le  symbole  de  la  philo- 
sophie et  la  philosophie  est  la  véritable  religion.  Théol.- 
pol.,  c.  IV. 

Cependant,  la  religion  positive  n'est  pas  uniquement 
le  véhicule  de  la  religion  en  esprit  et  en  vérité  (cette 
dernière  expression,  employée  par  les  disciples  moder- 
nes de  Spinoza,  n'est  pas  de  lui).  Et  même  il  n'y  a 
guère  que  les  récits  à  être  ce  véhicule.  Car  l'appareil 
juridique  de  l'Ancien  Testament  et  des  Églises,  ainsi 
que  le  culte,  n'ont  pour  but  que  la  prospérité  maté- 
rielle et  l'utilité  de  l'Etat.  L'Écriture,  en  effet,  n'a 
jamais  promis  aux  Juifs  que  des  récompenses  maté- 
rielles. Les  juifs  ne  sont  donc  plus  tenus  par  leur  légis- 
lation après  la  ruine  de  leur  empire,  puisqu'elle  n'avait 
pas  d'autre  rôle  que  de  maintenir  la  cohésion  sociale  en 
faisant  sentir  à  chacun  qu'il  dépendait  toujours  et 
dans  toute  sa  conduite  d'une  puissance  supérieure.  Dans 
le  christianisme,  les  cérémonies  ne  possèdent  «  aucune 
vertu  sanctifiante  »,  elles  sont  «  des  signes  extérieurs  de 
l'Église  universelle  ».  Pour  interpréter  ce  dernier  point, 
on  se  rappellera  que  Spinoza  ne  connaissait  pas  le 
catholicisme. 

On  voit  maintenant  de  quelle  manière  le  spinozisme 
renfermait  le  germe  d'une  théologie  chrétienne.  Il  suf- 
firait de  considérer  la  connaissance  par  symboles,  non 
pas  comme  inférieure  à  celle  de  l'entendement,  mais 
comme  son  égale,  ou  même,  sous  l'influence  du  roman- 
tisme, comme  une  révélation  de  Dieu  supérieure  aux 
abstractions  intellectuelles.  Alors  les  prophètes  se- 
raient au-dessus  des  philosophes.  Mais  auparavant,  il 
faillirait  que  les  philosophes  eux-mêmes,  Schelling, 
Hegel,  Schleiermacher,  eussent  assoupli  le  panthéisme 
rigide  de  Spinoza  en  substituant  l'évolution  dynami- 
que à  la  substance  statique.  Alors  l'évolution  des  reli- 
gions serait  l'évolution  divine  et  le  christianisme 
serait  le  terme  le  plus  élevé  atteint  par  cette  évolution. 
Victor  Delbos  a  retracé  cette  histoire  dans  la  seconde 
partie  de  son  ouvrage  fondamental  sur  Le  problème 
moral  dans  la  philosophie  de  Spinoza  et  dans  l'histoire  du 
spinozisme.  Seulement,  n'oublions  pas  que  Spinoza 
lui-même  en  est  reste  a  la  conception  la  plus  aristocra- 
tique et  la  plus  intellectualiste  de  la  religion  :  la  seule 
religion  vraie  selon  lui  est  la  méthode  mathématique 
appliquée  en  métaphysique,  le  christianisme  n'est 
qu'un  tissu  d'erreurs  utile  au  peuple.  Si  l'on  veut  trou- 
ver la  postérité  spirituelle  authentique  de  Spinoza,  on 
la  cherchera  parmi  les  personnages  de  M.  Paul  Hazard, 
dans  son  livre  :  La  crise  de  laconscienceeuropeenne.  Et, 
de  nos  jours,  les  vrais  héritiers  de  Spinoza  n'ont  pas  été 
Natorp,   Hermann  Cohen,  ou  Trôltsch,  ou  Auguste 
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Sabaticr,  c'est  aujourd'hui   M.  Léon  Brunschvicg  ou 
Alain. 

Pour  donner  un  aperçu  général  sur  l'homme  et  sur  son 
œuvre  :  P.  Siwek,  professeur  à  l'Université  grégorienne, 
Spinozaet  le  panthéisme  religieux,  Paris,  1937;  J.-R.  Carré, 
professeur  à  l'université  de  Poitiers,  Spinoza,  Paris,  1936 
(livre  en  faveur  de  l'irréligion  spinoziste). 

I.  Œuvres  de  Spinoza.  —  Œuvres  complètes,  éditées  par 
van  Yloten  et  Land  (La  Haye,  1882-1883).  —  L'édition  des 
Œuvres  par  Emile  Saisset,  Paris.  1842,  comprend,  après  une 
introduction,  la  vie  par  Colerus,  le  Théologico-politiquc, 
l'Éthique,  De  la  réforme  de  l'entendement,  et  les  lettres  (2  vol.); 
Éthique,  trad.  par  Ch.  Appuhu,  Paris  (s.  d.). 

IL  Sur  la  vie  de  Spinoza.  —  La  vie  de  B.  Spinoza,  tirée 
des  écrits  de  ce  fameux  philosophe  et  de  plusieurs  personnes 
dignes  de  foi  qui  l'ont  connu,  par  Jean  Colerus,  ministre  de 
l'Église  luthérienne  de  La  liage,  La  Haye,  1706;  Lucas,  La 
vie  et  l'esprit  de  AI.  Benoit  Spinoza,  Amsterdam,  1719. 

III.  Études  sur  le  spinozisme.  —  Avenarius,  Veber  die 
beiden  ersten  Phasen  des  spinozischen  Pantheismus,  Leipzig, 
1868;  Bœnsch,  Spinoza,  Leipzig,  1912;  Baltzer,  Spinoias 
Entwickelungsgang,  bes.nachseinen  Briefen  yeschildcrt.Kiel. 
1888;  P.  Bayle,  Dictionnaire  historique  et  critique,  l"  éd., 
1697,  2»  éd.,  1702,  au  mot  Spinoza:  O.  Beckkôtter,  Hobbes 
und  Spinoza,  Munster,  1920;  Ch.  Bellangé,  Spinoza  et  la 
philosophie  moderne,  Paris,  1912;  W.  Bernhard,  The  philo- 
sopha of  Spinoza  and  Brunner,  New-York,  1934;  L.  Biagini, 
L'ascetismo  in  Spinoza,  Assise,  Porziuncola,  1935;  \V.  Bolin, 
Spinoza,  ein  Kullw-und  Lebensbild,  Berlin,  1894;  G.  Bohr- 
mann,  Grundlage  zu  einer  Untersuchung  iiber  Spinozas 
Stellung  zur  Religion,  Leipzig,  1913;  Stanislas  von  Dunin- 
Borkowski,  Der  junge  De  Spinoza,  Munich,  1910;  du  même, 
Spinoza.  Aus  den  Tagen  Spinozas.  I.  Dos  Enlscheidungsjahr 
1657,  Munster-cn-W.,  1933  (livre  fondamental  pour  la  vie 
de  Spinoza);  du  même  :  Spinoza  nach  dreihunderl  Jahren, 
Kci lin,  1932;  Victor  Brochard,  Le  Dieu  de  Spinoza,  dans 
Bévue  de  métuph.  et  de  monde,  1908;  du  même, Le  fruité  des 
passions  de  Descartes  et  l'Éthique  de  Spinoza,  ihid.,  juil- 
let 1896;  Lewis  Brown,  Blessed  Spinozza  :  a  biographg 
of  the  philosopher,  New -York,  1932;  C.  Brunner,  Spinoza 
contre  Kant,  trad.  par  Henri  Lurié,  Paris,  1933;  Léon  Brun- 
schvicg, La  logique  de  Spinoza  dans  Revue  de  métaphysique 
et  de  morale,  1893;  du  même,  Spinoza  et  ses  contemporains, 
3'  éd.,  Paris,  1923  (ouvrage  important);  du  même,  Sur  l'in- 
terprétation du  spinozisme,  dans  Chron.  Spinoz.  Ilaga'  Comi- 
tis,  1921,  t.  i;  du  même.  Le  platonisme  de  Spinoza,  ibid., 
1923;  G.  Busolt,  Die  Grundlage  der  Erkennlnisstl.eorie  und 
Metaphysik  Spinozas,  Be  lin,  1875;  J.  Caird,  Spinoza, 
Londres,  1888;  Th.  Caraerers,  Die  Lettre  Spinozas,  Stutt- 
gart, 1877  (2«  éd.,  191  II;  du  même.  Spinoza  und  Schleier- 
macher,  Stuttgart,  1903;  L.  Carreau,  Exposition  critique  de 
la  théorie  des  passions  dans  Spinoza,  1870;  Ernst  Cassirer, 
Dos  Erkenntnissproblem  in  der  Philosophie  und  Wissenschafi 
der  neueren  Zeit,  t.  n,  Berlin,  1911,  p.  73-126;  P.-L.  Cou- 
choud,  Benoit  de  Spinoza,  Paris,  1908;  2e  éd.,  1916;  Aux. 
Covotti,  Spinoza,  Naples,  1935;  V.  Delbos,  La  notion  de 
substance  et  la  notion  de  Dieu  dans  la  philosophie  de  Spinoza, 
dans  /(eu.  de  métaphysique  et  de  morale,  nov.  1908;  du 
même,  Le  spinozisme,  Paris,  1913;  du  même,  Le  problème 
moral  dans  la  philosophie  de  Spinoza  et  dans  l'histoire  du 
spinozisme,  Paris,  1893  (ouvrage  fondamental);  Diderot  et 
d'Alembert,  Encgclopédte  ou  Dictionnaire  raisonné  des 
sciences,  des  arts  et  des  métiers,  éd.  de  1758.  t.  xv,  au  mot 
Spinoza;  Hob.  Huit,  Spinoza,  Political  and  ethical  philoso- 
phy,  Glasgow,  1903;  W.  Bichberg,  Veber  die  Beziehungen 
<ler  l-.rkcnnlnisslehrc  Spinozas  zur  Scholastik,  El  langen,  1910; 
Fr.  Ehrardt,  Die  Philosophie  des  Spinoza  im  Liehte  der 
Kritik,  Leipzig,  1908;  (..-S.  Franche,  1  eber  'lie  neueren 
Schicksale  des  Spinozismus  und  seinen  Einfluss  au)  die 
Philosophie  ûberhaupt  and  die  Vemunftstheologie  insbeson- 
dere,  Schleswig,  1808-1809;  J.  Freudenthal,  Die  Lebens- 
geschichte  Spinozas,  Leipzig,  1899;  du  même,  Spinoza,  sein 
Leben  and  seine  Lehre,  Stuttgart,  1904;  Max  Friediich,  Dos 
Substtuizbegriff  Spinozas,  Greifswald,  1896;  c.  Gebhardt, 
Spinoza,  Leipzig,  1932;  Max  Grunwald,  Spinoza  in Deutsch- 
land,  Berlin,  1897;  \.  Guzzo,  //  pensiero  di  D.  de  Spinoza. 
Florence,  1923;  ll.-F.  Hallot,  ^Eternitas,  a  spinozistic  sludg, 
Oxford,  1930;  Paul  Hazard,  La  crise  de  la  conscience  euro- 
péenne, Paris;  S.  Hessing,  Spinoza.  Festschrift  zum  300. 
Geburtstage  Benedlkt  Spinoza,  Heidelberg,  1933;  L.  Hirsch, 
Gesprdch  im  Nebel.  Leibniz  besuchl  Spinoza,  Berlin,  1935; 
G.  Huon,  Le  Dieu  de  Spinoza,  Paris,   1914;   H.  Joachim, 


A  sludy  of  the  Ethica  of  Spinoza,  Oxford,  1901;  M.  Joël, 
Zur  Genesis  der  Lehre  Spinozas  mit  besonderer  Beriicksicht 
des  kurzen  Tr<d<tates,  Breslau,  1871  ;  P.  Kecskes,  Dos  Pro- 
blem  der  sittlichen  Frciheit  nach  Spinoza  und  Thomas  von 
Aquin,  Budapest,  1923  ;  P.  Lachicze-Rey,  Les  origines  carté- 
siennes du  Dieu  de  Spinoza,  Paris,  1932;  E.  Lasbax,  La 
hiérarchie  dans  l'univers  chez  Spinoza,  Paris,  1919;  Leibniz, 
Réfutation  de  Spinoza  (éd.  Foucher  de  Careil),  Paris,  1854; 
A,  Léon,  Les  éléments  awlésiens  de  la  doctrine  spinoziste  sur 
les  rapports  de  la  pensée  et  de  son  objet,  1907;  K.  Leonhardt, 
Der  Selbsterhallungstrieb  als  Grundlage  fur  die  Ethik  bei 
Spinoza,  Leipzig,  19117  ;  R.  Lévêque,  Le  problème  de  la  vérité 
dans  la  philosophie  de  Spinoza,  Paris  et  Strasbourg,  1923; 
R.  Levin,  Kommentar  zu  Spinozas  Ethik,  t.  i,  Leipzig,  1930; 
Ant.  van  den  Linde,  Spinoza,  seine  I.ehre  und  deren  ersle 
Nachwirkungen  in  Holland,  Gœttinguc ,  1862;  J.  Martineau, 
A  sludy  of  Spinoza,  3'  éd.,  Londres,  1895;  P.  Martinetti, 
Spinoza:  l'Etica esposta  e  commentata,  Turin,  1933;  C.  Maz- 
zantini,  Spinoza  e  il  teismo  tradizionale,  Turin,  1935; 
R.  Mac  Keon,  The  philosophg  of  Spinoza  :  the  unity  of  his 
thought,  New-Yoi  l<.  1928;  F.  Meli,  Spinoza  e  due  anteccdenli 
italiani  dello  spinozismo,  Florence,  1934;  L.  Michel,  Le 
système  de  Spinoza  au  point  de  vue  de  la  logique  formelle, 
dans  /w  eue  thomiste,  janvier  1.S9S;  M. -S.  Modac,  Spinozistic 
substance  and  upanishadic  self,  a  comparative  study  of  philo- 
sopha, Londres,  1932;  J.-E.  Nom  Isson,  Spinoza  et  le  natura- 
lisme contemporain,  Paris,  1866;  J.-A.  Picton,  Spinoza,  a 
handbook  fo  the  Ethica,  Londres,  1907;  F.  Pillon,  Spinozisme 
et  malebranchisme,  dans  Année  philosophique,  1890-1897; 
Fr.  Pollock,  Spinoza,  his  life  an<l  philosophg,  Londres,  1880 
et  1912;  E.  Powell,  Spinoza  und  Religion,  astudy  of  Spino- 
za's  Metaphgsica  and  of  his  particular  utterances  in  regard  to 
religion,  Chicago,  1900;  C.  Pulcioni,  I.'i:tica  di  Spinoza, 
Gênes,  191  1  ;  J.  Rab,  Rembrandt  und  Spinoza,  Berlin,  1934; 
G. -Th.  Richter,  Spinozas  philosophische  Terminologie.  I. 
Grundbegriffe  der  Physik,  Leipzig,  1913;  A.  Bivaud,  Les 
notions  d'essence  et  d'existence  dans  la  philosophie  de  Spinoza, 
Paris,  19H6;  du  même, Les  'perse  nota  dons  l'Éthique,  dans 
Chron.  Spin.,  t.  n,  1922;  du  même,  La  physique  de  Spinoza, 
ibid.,  1924-1926;  du  même.  Documents  inédits  sur  la  vie  de 
Spinoza,  d:ms  Reo.  de  métaphysique  et  de  morale,  avril  1934; 
L.  Rolh,  Spinoza,  Descartes  and  Maimonides,  Oxford,  1924; 
S.  Rubin,  Ethik  Spinozas,  Vienne,  1885;  du  même,  B.  de 
Spinoza  lunor  Dei  intellectualis,  Cracovie,  1910;  Edw. 
Schaub,  Spinoza,  the  mon  and  his  thought,  Chicago,  1933; 
Fr.  Schlerath,  Spinoza  und  die  Kunst,  Hellerau,  1920;  J.Se- 
gond, La  vie  de  Spinoza,  Paris,  1933;  H.  Serouya,  Spinoza, 
sa  vie  et  sa  philosophie,  Paris,  1933;  Servaas  van  Booijen, 
Inventaire  des  livres  formiuit  la  bibliothèque  de  Spinoza,  avec 
des  notes  biographiques  et  bibliographiques,  La  Haye,  1889; 
H.-Ch.  Sigwart,  Ilistorische  und  philosophische  Beitrdge  zur 
Erlâuterung  des  Spinozismus,  Tubingue,  1838;  du  même, 
Der  Spinozismus  historisch  und  philosophisch  crlàutert,  1839; 
Ida  Somma,  //  problema  délia  libertà  e  del  maie  in  Spinoza 
e  Leibniz,  Naples,  1933;  C.-N.  Stracke,  Baruch  de  Spinoz, i 
(ins  deulsche  Uebertragen  non  K.  HellutigJ,  Berlin,  1923; 
L.  Strauss,  Die  Religionskritik  Spinozas  als  Grundlage  seiner 
Bibelmissenschaft,  1930;  L.  Terasse,  La  doctrine  spinoziste 
de  la  vérité,  d'après  le  traité  de  la  réforme  de  l'entendement, 
dans  Chron.  Spin.,  1923;  A.-M.  Vaz  Dias  et  W.-G.  van  der 
Tak,  Spinoza,  mercator  et  autodiductus.  Oorkonden  en  andere 
authenticke  Documenten  betreffende  des  W'ijsgcers  jeugd  en 
Diens  betrekkingen,  La  Haye,  1933;  P.  Vulliaud,  Spinoza 
d'après  les  libres  de  sa  bibliothèque,  Paris,  1931;  II.  Wedde, 
Elementedes  erkenntnisstheorelischen  Idealismus  bei  Spinoza, 
lena.  1910;  B.  Wornis,  La  morale  de  Spinoza,  Paris,  1891. 
Ouvrages  composés  en  collaboration  :  Septimana  spino- 
zana.  Acta  conventus  œcumenici  in  memoriam  B.  de  Spinoza 
diei  nai, dis  CCCi  llaya-  Comitis  habiti,  l.a  Haye,  1932; 
Spinoza  nel  ter:<>  centenario  delta  sua  nascita,  pubblicazione 
a  euro  delta  facilita  di  filosofia  dell'  I  uinersita  eattolica  del 
Sacro  Cuore,  Milan,  1934. 

G.  Rabi  m  . 
SPIRITALIS  Gilles,  publiciste  du  parti  ponti- 
fical sous  Jean  XXI 1.  —  On  ne  sait  rien  de  sa  vie, 
sinon  qu'il  était  clerc  de  Pelouse,  qu'il  avait  étudié  le 
droit  sous  le  célèbre  archidiacre  de  Bologne  Guy  île 
Baïsi  cf  Kil.'îl  et  qu'il  était  devenu  a  son  tour  doclor 
decrelorum.  Dans  les  premières  années  du  conflit  qui 
venait  d'éclater  en  Ire  Louis  de  i  \n\  ière  ci  Jean  XXII, 
il  inten  in1  pour  la  d<  Eense  du  Saint  Siè^e,  sans  doute 
vers  1328,  par  un  Libellas  contra  infidèles  cl  inubedien- 
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tes  ri  rebelles  sanctœ  Romanse  Ecclesiœ  ac  summo  pon- 
tifiei.  Cette  œuvre  de  circonstance,  la  seule  qui  nous 
reste  de  lui,  est  remarquable  par  la  manière  dont  l'au- 
teur y  pose  et  détend  le  droit  du  pape  en  matière  poli- 
tique. Summus  Pontifex  in  loto  orbe  lerrarum  nonsolum 
in  spirilualibus  sed  in  temporalibus  obtinet  jurisdic- 
tionem  plenariam,  licel  ut  suo  vieario  illam  imperatori 
commiltat  et  aliis  regibus  et  prineipibus  qui  ab  eo  reci- 
piunt  immédiate  gladii  potestatem.  Édit.  Scholz,  p.  106. 
On  trouverait  difficilement  formule  plus  complète  et 
plus  ramassée  du  «  pouvoir  direct  ».  Gilles  dirige  toute 
sa  thèse  contre  ce  qu'il  appelle  les  «  erreurs  »  des  Jean 
le  Teutonique  et  des  Huguccio  de  Pise,  c'est-à-dire  des 
plus  grands  canonistes  du  xme  siècle,  qui  s'en  tenaient 
à  la  coordination  des  deux  puissances.  Pourlui,  le  droit 
canonique  et  le  droit  civil,  l'Écriture  et  la  raison,  qu'il 
invoque  successivement,  lui  paraissent  exiger  la  pleine 
subordination  du  temporel  au  spirituel.  L'Hostiensis 
lui-même  lui  semble,  un  moment,  suspect  de  mini- 
misme,  ibid.,  p.  111,  pour  avoir  enseigné  que  la  juri- 
diction du  pape  ne  s'étend  pas  régulièrement  en  ma- 
tière temporelle,  mais  seulement  nisi  in  casibus.  Une 
de  ses  principales  autorités  est  la  bulle  Vnam  Sanctam 
et  son  témoignage  peut  servir  à  montrer  comment  les 
contemporains  interprétèrent  les  déclarations  de  Boni- 
tace  VIII. 

Analyse  littéraire  et  théologique  dans  R.  Scholz,  l'nbe- 
kannte  kirchrnpolitische  Slreitschrilten  ans  (1er  Zeit  Ludioigs 
des  Bayern,  t.  i,  Rome,  1911,  p.  43-19.  Le  texte  est  publié 
par  le  même  auteur  au  t.  n,  Rome,  1914,  p.  105-129  (avec 
quelques  coupures),  d'après  le  m.  lai.  4229  de  la  Riblioth. 
uat.,  fol.  114-122. 

J.  Rivière. 

SPIRITISME.  —  I.  Les  antécédents.  IL  Les 
faits  modernes  (col.  2514).  III.  Les  doctrines  (col.  2517). 

IV.  Le   spiritisme   et   l'Esprit   mauvais   (col.   2519). 

V.  L'Église  catholique  et  le  spiritisme  (col.  2520). 

I.  Les  antécédents.  —  Par  spiritisme  on  entend 
proprement  le  commerce  avec  les  esprits,  l'évocation 
des  esprits.  Les  Anglo-Saxons  disent  tantôt  spiritism, 
tantôt  spiritualism.  Ces  esprits  appartiennent  aux 
désincarnés;  ce  sont  les  désincarnés  eux-mêmes,  ou  ce 
par  quoi  les  désincarnés  peuvent  se  manifester  aux 
vivants.  Selon  la  doctrine  spiiïte,  les  vivants  ont  le 
pouvoir  d'entrer  en  relation  ordinaire  avec  les  désin- 
carnés. Il  peut  s'établir  des  uns  avec  les  autres  des 
communications  régulières,  organisées,  que  les  vivants 
soient  des  professionnels,  appelés  médiums,  ou  des 
profanes  appliquant  certains  procédés. 

Les  Perses,  les  Grecs,  les  Latins  rendaient  un  culte 
aux  âmes  des  morts.  C'étaient  les  mânes.  Aux  mânes 
se  rattachaient  —  ou  se  confondaient  avec  eux  —  des  es- 
prit» familiers,  lares  jcuniliares,  esprits  bienfaisants,  et 
des  esprits  malfaisants,  larvx,  lémures.  On  demandait 
la  protection  des  uns;  on  s'efforçait  de  se  rendre  favo- 
rables les  autres.  De  même,  les  peuples  de  culture 
inférieure,  par  exemple  en  Afrique,  admettent  que,  si 
les  corps  se  décomposent,  quelque  chose  du  mort  sub- 
siste. Ce  sont  des  influences,  des  forces  qui  gardent 
quelque  chose  de  personnel,  qui  habitent  un  monde 
invisible,  coexistant  au  nôtre,  d'où  elles  se  mêlent  à 
notre  existence  et  se  manifestent  de  multiples  ma- 
nières. Ces  mânes,  il  s'agit  de  s'en  faire  des  aides,  sur- 
tout de  les  rendre  indifférents.  Car,  essentiellement, 
on  craint  les  âmes  des  morts;  ce  que  l'on  cherche 
c'est  de  ne  pas  les  laisser  intervenir  dans  ses  affaires. 
Et  par  les  régions  de  l'air  s'agitent  aussi  des  esprits 
méchants,  âmes  de  sorciers  à  maléfices,  de  criminels, 
d'ennemis  anciens.  Par  des  pratiques  magiques,  on 
neutralisera  leurs  pouvoirs  ou  bien  on  les  captera  à  de 
certaines  fins. 

Dans  ces  diverses  pratiques,  il  y  a  commerce  avec  les 
esprits.  Il  n'y  a  pas,  au  moins  habituellement,  évoca- 


tion. Encore  ce  commerce  est  il  moins  une  évocation 
que  l'emploi  de  certains  rites  propres  à  les  contenter 
et  à  les  tenir  en  paix. 

Ces  évocations  paraissent  avoir  été  en  plus  fréquent 
usage  parmi  les  nations  avec  lesquelles  le  peuple 
d'Israël  se  trouvait  en  contact.  Et  Dieu  l'avertit  de 
se  garder  de  la  contagion  :  Quando  ingressus  jueris 
terrant  quam  Dominus  Deus  tuus  dabit  tibi,  cave  ne 
imitari  velis  abominationes  illarum  genlium;  nec  inve- 
niatur  in  te...  qui  pythones  consulat,  nec  divinos,  ut 
q userai  a  mortuis  veritatem;  omnia  enim  hœc  abomina- 
tur  Dominus.  Deut.,xvin,  9-12.  Et  en  Isaïe  :  «Quand  ils 
vous  diront  :  «  Consultez  ceux  qui  évoquent  les  morts, 
«  et  les  devins  qui  murmurent  et  chuchotent  »,  répon- 
dez :  i  Un  peuple  ne  doit-il  pas  consulter  son  Dieu? 
«  Consultera-t-il  les  morts  pour  les  vivants?  »  Ou  selon 
la  traduction  du  P.  Condamin  :  «  Et  cependant  on 
vous  dira  :  Consuilez  les  revenants  et  les  devins  qui 
murmurent  et  chuchotent.  L'n  peuple  ne  doit-il  pas 
consulter  ses  dieux,  et  les  morts  au  sujet  des  vivants, 
pour  recevoir  une  instruction  et  un  témoignage? 
Sôrement,  c'est  ce  qu'on  dira.  »  Is.,  vin,  19. 

Et  au  Ier  Livre  des  Bois,  xxvin,  3-25,  l'évocation 
des  morts  est  mise  en  scène.  Pris  de  peur  à  la  vue 
du  camp  des  Philistins,  Saiil  dit  à  ses  serviteurs  : 
«  Cherchez-moi  une  femme  possédée  de  l'esprit  Python, 
et  j'irai  vers  elle  et  je  la  consulterai.  »  Ses  serviteurs 
lui  dirent  :  «  II  y  a  à  Endor  une  femme  possédée  de 
«  l'esprit  Python.  »  Saul  prit  d'autres  vêtements  et  par- 
tit accompagné  de  deux  hommes.  Ils  arrivèrent  de  nuit 
chez  la  femme.  Saiil  lui  dit  :  «  Prophétise-moi  dans 
«  le  Python,  et  fais  monter  devant  moi  celui  que  je  te 
«  dirai...  Et  la  femme  dit  :  «  Qui  te  ferai-je  monter?  » 
Il  répondit  :  «  Fais-moi  monter  Samuel.  »  A  la  vue  de 
Samuel,  la  femme  poussa  un  grand  cri,  et  elle  dit  à 
Saiil  :  «  Pourquoi  as-tu  voulu  me  tromper?  Tu  es  Saiil.  » 
Le  roi  lui  dit  :  t  Ne  crains  pas;  mais  qu'as-tu  vu?  <  Et 
la  femme  dit  à  Saiil  :  «  Je  vois  un  Élohim  (une  forme 
préternaturelle),  qui  monte  de  la  terre.  »  Il  lui  dit  : 
Quelle  figure  a-t-il?»  —  «  C'est  un  vieillard  qui  monte, 
«  et  il  est  enveloppé  dans  sa  tunique.  «Saiil  comprit  que 
c'était  Samuel.  Il  se  jeta  la  face  à  terre,  prosterné.  Et 
Samuel  dit  à  Saul  :  «  Pourquoi  m'as-tu  troublé  pour 
«  me  faire  monter?  »  Saiil  dit  :  «  Ma  détresse  est  grande  ; 
«les  Philistins  me  font  la  guerre.  Dieu  s'est  retiré  de 
«  moi  ;  et  il  ne  m'a  répondu  ni  par  les  devins  ni  par  les 
«  songes.  »  Alors  Samuel  dit  :  «  Jahvé  s'est  retiré  de  toi, 
«  parce  que  tu  n'as  pas  traité  Amalech  selon  l'ardeur 
«  de  sa  colère...  Il  livrera  Israël  avec  toi  aux  mains  des 
«  Philistins.  Demain,  toi  et  tes  fils,  vous  serez  avec  moi, 
«  et  Jahvé  livrera  le  camp  d'Israël  aux  mains  des  Phi- 
«  listins.  »  Et  Saiil  s'écroula  d'effroi.  » 

Est-ce  réalité?  Est-ce  prestige?  Saint  Augustin  in- 
cline pour  cette  deuxième  interprétation  :  Ut  non  vere 
spirilum  Samuelis  excitation  a  requie  sua  credamus,  sed 
aliquod  phanlasma  et  imaginariam  illusionem  diaboli 
machinationibus  factam.  De  div.  quœst.  ad  Simplicia- 
num,  P.  L..  t.  xl,  col.  142-143;  De  octo  Dulcilii  quœst., 
ibid., col.  lG3;cf.Origène,  In  I Reg.,7ix\m.l,6,  12,17. 
La  prédiction  s'accomplit  par  la  suite.  La  connais- 
sance ou  la  conjecture  de  l'événement  dépassait-elle 
les  capacités  de  la  femme  au  courant  des  vicissitudes 
de  cette  guerre?  Elle  ne  dépassait  pas,  scmble-t-il, 
celles  de  l'Esprit  mauvais.  Dieu  a  pu  vouloir  se  servir 
de  l'intermédiaire  de  la  pythonisse  pour  avertir  Saul 
et  lui  montrer  dans  la  catastrophe  future  le  châti- 
ment de  sa  désobéissance.  On  peut  noter  que  Saiil  ne 
voit  pas  l'ombre  de  Samuel.  Seule,  la  femme  dit  la 
voir.   Seule  aussi,  la  femme   converse  avec  l'ombre. 

De  ce  récit,  il  est  intéressant  de  rapprocher  la  célèbre 
évocation  faite  par  Ulysse,  selon  les  instructions  de 
Circé.  «  Nous  allons  à  l'endroit,  raconte  Ulysse,  que 
m'avait  dit  Circé.  Là,  pendant  qu'Euryloque,  aidé  de 
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Périmède,  se  charge  des  victimes,  je  prends  le  glaive 
à  pointe  qui  me  battait  la  cuisse,  et  je  creuse  un  carré 
d'une  coudée  ou  presque;  puis,  autour  de  la  fosse,  je 
fais  à  tous  les  morts  les  trois  libations,  d'abord  de  lait 
miellé,  ensuite  de  vin  doux,  et  d'eau  pure  en  troisième 
lieu;  je  répands  sur  le  trou  une  blanche  farine  et,  priant, 
suppliant  les  morts,  tètes  sans  force,  je  promets  qu'en 
Ithaque,  aussitôt  revenu,  je  prendrai  la  meilleure  de 
mes  vaches  stériles  pour  la  sacrifier  sur  un  bûcher  rem- 
pli des  plus  belles  offrandes.  En  outre,  je  promets  au 
seul  Tirésias  un  noir  bélier  sans  tache,  la  fleur  de  nos 
troupeaux.  Quand  j'ai  fait  la  prière  et  l'invocation  au 
peuple  des  défunts,  je  saisis  les  victimes;  sur  la  fosse, 
où  le  sang  coule  en  sombres  vapeurs,  je  leur  tranche 
la  gorge  et,  du  fond  de  l'Érèbe,  je  vois  se  rassembler 
les  ombres  des  défunts  qui  dorment  dans  la  mort  : 
femmes  et  jeunes  gens,  vieillards  chargés  d'épreuves, 
tendres  vierges  portant  au  cœur  leur  premier  deuil, 
guerriers  tombés  en  foule  sous  le  bronze  des  lances... 
En  foule,  ils  accouraient  à  l'entour  de  la  fosse  avec  des 
cris  horribles  :  je  verdissais  de  crainte...  j'interdis  à 
tous  les  morts,  têtes  sans  force,  les  approches  du  sans. 
tant  que  Tirésias  ne  m'a  pas  répondu.  »  Odyssée, 
chant  xi,  vers  19-50,  trad.  Bérard,  collection  Budé. 

Ces  évocations,  véritables  ou  imaginées,  nous  mettent 
en  présence  d'une  pratique  réglée  par  un  rituel  consa- 
cré. Dans  son  récit,  Homère  est  l'écho  des  traditions  et 
des  croyances  de  l'ancienne  Grèce.  Dans  la  Bible  et 
chez  Homère,  l'évocation  des  morts  apparaît  comme 
un  acte  religieux,  là  revêtu  d'une  sorte  de  solennité 
grave,  ici  avec  un  caractère  de  passion  plus  sauvage. 
Mais,  de  part  et  d'autre,  l'évocation  se  fait  avec  trem- 
blement, l'apparition  inspire  la  terreur. 

Des  évocations  sanglantes,  au  dire  de  Varron,  au- 
raient été  pratiquées  par  Numa  et  Pythagore  :  ubi 
adhibilo  sanguine  etiam  inferos  perhibet  sciscilari. 
S.  Augustin,  De  civit.  Dei,  1.  VII,  c.  xxxv. 

Aux  Actes  des  apôtres,  xvi,  16-18,  il  est  dit  qu'à 
Philippes,  saint  Paul  fut  contrarié  dans  son  apostolat 
par  une  jeune  esclave  possédée  d'un  esprit  python. 
Paul  dit  à  l'esprit  :  «  Je  te  commande  au  nom  de  Jésus- 
Christ  de  partir  d'elle.  »  Et  il  partit  à  l'instant  même. 
On  peut  remarquer  ici  que  la  Macédoine,  où  la  ville 
de  Philippes  est  située,  était  renommée  pour  ses  ser- 
pents. On  en  faisait  commerce.  C'étaient  des  serpents 
de  grande  taille,  doux  et  pacifiques,  qui  circulaient  au 
milieu  des  enfants.  Lucien  raconte  que  le  magicien 
Alexandre  d'Abonotique  y  acheta  pour  quelques  oboles 
le  serpent  python  dont  il  se  servait  pour  ses  oracles.  Il 
s'en  enveloppait  de  manière  à  paraître  ne  faire  qu'un 
avec  lui.  Alexandre,  7,  15,26;  cf.  Fliche-Martin,  His- 
toire de  l'Église,  t.  i,  Paris,  1934,  p.  176,  note  4. 

«  Dans  la  fable  ancienne,  Python  était  le  serpent 
qui  rendait  des  oracles  à  Delphes.  Apollon  le  mit  à 
mort  et  se  substitua  à  lui  dans  la  fonction  de  devin; 
d'où  il  fut  appelé  Apollon-Pythien.  Le  Python  était,  à 
Delphes,  l'inspirateur  de  la  femme  qui,  assise  sur  le 
trépied,  couverte  de  la  peau  du  serpent,  rendait  des 
oracles  au  nom  de  l'esprit  de  divination.  De  là,  les 
devins  prirent  le  nom  de  pythons, ttijOoiveç.  Plus  tard, 
ainsi  (pic  nous  l'apprend  l'lutarque,  les  miOûiveç  furent 
appelés  ÈYYa'ÎTPiu.oOoi,  ventriloques.  »  Jacquier,  Les 
Actes  des  Apôtres,  Paris,  1926,  p.  491-494.  Ainsi  Ter- 
tullien,  Adversus  Marcionem,  n,  1,  22;  Eusèbe,  Adde 
augures;,  .siinul  eo.s  coram  Pylhio  statue,  gui  divinaliones 
suas  farina  hordeoue  perficiuni,quiquea  plurimis  etiam- 
nunc  observanlur  ventriloquos.  Prtepar.  eoang.,  n,62. 
On  croyait  que  le  Satjxcov  parlait  et  vaticinait  par  le 
ventre  de  ces  ttuOojveç. 

Paul  traite  la  jeune  esclave  de  Philippes  en  possédée. 
Il  commande  à  l'esprit  qui  la  possède.  Mais  on  est 
amené  à  se  demander  si  les  pythonisses,  aumoins cer- 
taines pythonisses,  qui  sont  représentées  comme  con- 


versant avec  les  ombres,  ne  se  répondraient  pas  à  elles- 
mêmes.  Nous  avons  noté  que,  dans  le  cas  de  la  pytho- 
nissr  d'Endor,  Saùl  ne  voit  pas  l'ombre  de  Samuel. 
Tout  se  passe  entre  la  pythonisse  et  l'ombre.  Et  il 
paraît  bien  que  la  ventriloquie  a  joué  son  rôle  dans 
l'histoire  du  spiritisme.  D'ailleurs,  en  certains  cas,  la 
possession  a  pu  se  combiner  avec  la  ventriloquie. 

Avec  Tertullien,  Apol.,  xxm,  il  semble  que  nous 
entrons  dans  l'ère  moderne.  Voici,  dit-il,  que  «  des 
magiciens  font  paraître  des  fantômes  et  vont  jusqu'à 
déshonorer  les  âmes  des  morts,  de/unctorum  infamant 
animas;  ils  font  tomber  des  enfants  pour  leur  faire 
rendre  des  oracles;  par  leurs  jongleries  charlatanes- 
ques,  ils  opèrent,  comme  par  amusement,  quantité  de 
prestiges;  ils  envoient  aussi  des  songes,  ayant  à  leur 
service  la  puissance  des  anges  et  des  démons,  grâce 
auxquels  il  y  a  jusqu'aux  chèvres  et  aux  tables  qui 
prédisent  l'avenir,  per  quos  caprœ  et  mensœ  divinare 
consueverunt.  »  Comme  le  note  Waltzing,  Tertullien, 
Easc.  24,  p.  109-110,  c'est  déshonorer  les  âmes  des 
morts  que  de  les  évoquer  pour  les  faire  servir  à  des 
pratiques  intéressées  et  décriées. 

Tertullien,  dont  la  vie  se  place  entre  160  et  240,  a  dû 
connaître  à  Cartilage  Apulée  né  vers  150.  On  sait 
qu'Apulée  a  toujours  été  séduit  par  les  mystères  de  la 
magie.  Dans  son  Apologie,  éd.  Budé,  p.  34,  51,  55,  il 
parle  d'enfants  ou  de  jeunes  esclaves  mis  en  catalepsie 
par  incantations  et  rendant  des  oracles.  17 M  incantatus 
sit,  corruisse  (puerum),posteanescientemsuiexeitatum, 
multa  prœsagio  prsedixissc.  On  songe  aux  scènes  qui  se 
passèrent  autour  du  baquet  de  Mesmer  et  qui  eurent 
part  (voir  plus  loin)  à  l'éclosion  du  spiritisme  en 
France.  Dans  l'Ane  d'or,  Apulée  conte  l'histoire  d'un 
mort  rappelé  à  la  vie  pour  dire  le  secret  de  sa  mort, 
1.  II,  et  de  la  vieille  cabaretière  Méroé  qui  a  le  pouvoir 
d'évoquer  les  mânes  et  de  faire  descendre  les  dieux  sur 
la  terre,  1.  III.  Voir  Paul  Monceaux,  Apulée  magicien, 
p.  282,  283,  290. 

De  quelle  manière  se  faisait  la  divination  par  les 
chèvres?  Eusèbe  parle  du  procédé  sans  l'expliquer  : 
Ejusdcm  quogue  fascinationis  veluli  negoliationis  sociœ 
habeanlw  caprœ  ad  divinandum  informalœ;  neenon 
corni  illi,  quos  ad  responsa  reddenda  homines  erudierc. 
hoc.  cit.  Waltzing.  commentant  Tertullien,  se  contente 
de  dire  :  «  des  chèvres  parlantes,  dressées  à  prédire 
l'avenir  ».  Mais  comment  parlaient-elles?  Est-ce  par 
des  bêlements  que  les  devins  interprétaient?  Est-ce 
par  des  coups  frappés  du  pied  sur  le  sol  qui  seraient 
aussi  interprétés  selon  un  alphabet  convenu.  Dans  ce 
cas,  on  aurait  là  les  prototypes  des  guéridons  frap- 
peurs en  usage  dans  les  séances  spirites.  Nous  avouons 
n'avoir  rencontré  aucun  texte  ancien  qui  éclaire  la 
question.  L'emploi  des  chèvres  en  divination  aurait 
peut-être  son  origine  dans  la  légende  rapportée  par 
Diodore,  xvi.  «  Des  chèvres  errantes  s'étant  appro- 
chées de  l'ouverture  dans  le  sol  où  se  rendent  mainte- 
nant les  oracles  de  Delphes,  furent  prises  de  bondisse- 
ments  étranges,  en  même  temps  qu'elles  faisaient  en- 
tendre des  bêlements  tout  différents  de  leurs  bêle- 
ments ordinaires.  Leur  berger,  qui  veut  se  rendre 
compte  du  phénomène,  éprouve  des  effets  analogues; 
et,  saisi  lui  aussi  du  souille  divin,  se  met  à  prédire.  » 

Tertullien  ajoute  :  Et  mensœ  divinare  consueverunt. 
Comment  fonctionnent  ces  tables?  Waltzing  nous  dit  : 
«  des  tables  tournantes  comme  celles  des  spirites  ». 
El  il  renvoie  a  Ammien  .Marcellin.  Iter.  gest.  libri  XXIX, 
i.  29  (en  l'an  371  ).  Celui-ci  parle  d'une  table  dont  Pa- 
trieius  ••!  Hilarius  consultent  les  mouvements  sur  les 
destinées  de  l'empire  :  Movendi  autan  quotiens  super 
rébus  arcanis  consulebatur  crut  institutio  lalis.  Sur  une 
petite  tatile,  on  place  un  plateau  parfaitement  rond, 
sur  le  bord  duquel  ont  été  gravées  les  2  I  lettres.  Celui 
qui  interroge,  litato  conceptis  carminibus  numine  prse- 
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scitionum  auclore,  prend  un  anneau  suspendu  à  un  fil 
très  fin.  Il  note  les  lettres  sur  lesquelles  s'arrête 
l'anneau.  Dans  l'expérience  présente,  l'anneau  vint 
eflleurer  les  lettres  représentant  0  E  O.  «  Théodore 
empereurl  »  s'écria  Patricius. 

On  ne  peut  parler  ici  qu'improprement  de  tables 
tournantes.  Et  il  ne  faudrait  pas  entendre  au  sens  lit- 
téral les  mots  movimus  et  movendi  du  texte,  appliqués 
à  mensulam.  Mais  cela  ressemble  tout  à  fait  à  l'oui-jà, 
qui  était  en  vogue  il  y  a  quelques  années.  Sur  le  bord 
d'une  soucoupe  renversée,  on  fixe  un  indice,  morceau 
de  papier  ou  de  bois  terminé  en  pointe.  Sur  une  table 
a  été  disposée  une  feuille  de  papier  divisée  en  cases; 
chaque  case  porte  écrit  une  lettre  ou  un  chiffre.  On 
pose  la  soucoupe  sur  le  papier  et  la  main  sur  la  sou- 
coupe. La  soucoupe  entre  en  mouvement.  Les  lettres 
devant  lesquelles  s'arrête  successivement  l'index  for- 
ment des  mots,  des  phrases.  Ce  sont  les  messages  de 
l'au-delà.  Nil  novi  sub  sole.  L'avantage  des  deux  pro- 
cédés est  de  permettre  à  l'expérimentateur  peu  scru- 
puleux de  guider  l'indice  ou  l'anneau.  Pour  le  spirite 
moderne,  les  numina  invoqués  sont  les  esprits  des 
morts.  Pour  les  anciens,  les  numina  qui  se  manifestent 
par  les  chèvres  ou  les  tables  sont  des  puissances  vagues 
parmi  lesquelles  se  rangent  les  mânes,  forces  invisibles 
qui  subsistent  des  défunts. 

11  est  difficile  de  voir,  comme  quelques-uns  l'ont 
voulu, au  1.  II,  vers764,de  l' Enéide, mensaeque  deorum, 
une  mention  des  tables  divinatoires.  Il  s'agit  d'objets 
de  haut  prix,  proie  des  pillards,  donc  plutôt  de  tables 
à  offrandes. 

Au  Moyen  Age,  autant  que  nous  l'apprennent  les 
documents  connus,  les  maléfices  et  les  autres  opéra- 
tions magiques  se  font  surtout  par  le  recours  aux  es- 
prits mauvais.  Mais  il  ne  faudrait  cependant  pas 
exclure  l'évocation  des  morts. 

Le  commerce  avec  les  morts  se  prolongea  longtemps 
même  parmi  les  populations  christianisées.  Saint 
Ambroise  à  Milan  se  voit  obligé  d'interdire  la  pratique 
d'apporter  sur  les  tombes  des  corbeilles  pleines  de 
fruits,  sortes  de  parentalia  qui,  chez  les  païens,  avaient 
pour  objet  d'apaiser  les  âmes  des  parents,  animas 
plae.are  parentum,  dit  Ovide.  Et  saint  Augustin  croit 
devoir  se  défendre  d'avoir  évoqué  les  morts.  Il  recon- 
naît s'être  adonné  aux  pratiques  rie  l'astrologie,  mais 
anima  mea  nunquam  responsa  qusesivii  umbrarum  : 
omnia  sacrilrga  sacramentel  detestor.  Conf.,  VI,  n,  2; 
IV,  il,  3. 

Dans  les  antécédents  du  spiritisme  en  France  il 
convient  de  donner  une  place  notable  à  la  franc- 
maçonnerie.  Il  y  a  d'abord  ce  fait  que  les  premiers 
médiums  qui  opérèrent  autour  d'Allan  Kardec,  le 
fondateur  du  spiritisme  en  France,  étaient  des  magné- 
tiseurs. Aux  magnétiseurs,  le  spiritisme  a  emprunté  la 
doctrine  fondamentale,  essentielle,  du  fluide  vital. 
Mais  le  magnétisme  français  dérive  de  Mesmer.  Or, 
Mesmer  avait  été  reçu  à  Paris,  en  1781,  en  qualité  de 
franc-maçon  étranger  par  les  loges  françaises,  dont  les 
membres  étaient  nombreux  dans  l'entourage  de  Marie- 
Antoinette.  La  reine  le  savait  et  leur  accordait  son 
appui  en  cachette.  Depuis  1770,  une  loge  de  femmes 
avait  été  autorisée  à  Paris  sous  le  nom  de  loge  La 
Candeur.  La  duchesse  de  Polignac  en  faisait  partie.  Le 
20  février  1781,  la  princesse  de  l.amballe  était  chargée, 
comme  grande  maîtresse,  de  la  direction  de  la  Mère 
Loge  Écossaise.  Jadis  soignée  par  Mesmer,  elle  le  sou- 
tenait comme  «  sœur  »  plus  encore  que  comme  malade. 
C'est  ainsi  que  Mesmer  devient,  en  1784,  l'oracle  de  la 
Loge  de  l'Harmonie.  Il  envoie  ses  meilleurs  disciples 
créer  des  églises  secondaires  dans  les  principales  villes 
du  royaume.  Il  entre  en  relation  avec  la  loge  établie 
à  Lyon  par  Willermoz.  Dr  Vinchon,  Mesmer,  Paris, 
1931. 


Avec  Willermoz,  l'action  de  la  franc-maçonnerie  va 
se  manifester  plus  directe  et  sous  une  forme  nouvelle. 
Sans  jouer  un  rôle  inspirateur  de  premier  plan  dans  la 
maçonnerie,  ce  personnage  fut  mêlé,  plus  que  personne, 
à  tous  les  mouvements  de  celle-ci  pendant  sa  longue  vie 
qui  ne  se  termina  qu'en  1824,  à  quatre-vingt-quatorze 
ans.  J.-B.  Willermoz  était  né  à  Lyon  le  10  juillet  1730.  Il 
appartenait  à  la  meilleure  bourgeoisie  lyonnaise.  Lui- 
même  «  fabricant  d'étoffes  de  soies  et  d'argent  », 
«  commissionnaire  en  soieries  ».  il  montra  une  aptitude 
remarquable  aux  affaires.  Il  était,  à  sa  mort,  l'un  des 
plus  gros  négociants  et  propriétaires  fonciers  de  sa 
ville.  En  1753,  il  fonde  la  loge  de  la  Parfaite  Amitié, 
du  rite  ordinaire.  La  loge  ne  comptait  que  neuf  mem- 
bres. Willermoz  en  était  Vénérable  inamovible.  Elle 
adhéra  à  la  Grande  loge  de  France,  lorsque  celle-ci 
se  sépara  de  celle  de  Londres.  Willermoz  fit  confirmer 
ses  pouvoirs.  En  1761,  nous  le  trouvons  grand-maître 
de  la  Grande  Loge  des  Maîtres  réguliers,  de  six  mem- 
bres, qui  prétendait  exercer  une  sorte  de  police  sur  les 
loges  de  la  région.  L'année  suivante,  il  se  brouille  avec 
la  Grande  loge  de  France,  mais  se  mêle  de  plus  en 
plus  aux  divers  mouvements  indépendants  dont  il 
s'efforce  de  prendre  la  direction.  C'est  ainsi  qu'en  1766 
ou  1767.  il  est  chef,  à  Lyon,  de  la  loge  des  Élus  Cohens 
(c'est-à-dire  prêtres).  Les  Élus  Cohens  forment  une 
classe  très  secrète  d'initiés  supérieurs,  ignorée  des 
maçons  ordinaires,  comme  il  devait  arriver  dans 
l'avenir  et  comme  il  était  sans  doute  arrivé  dans  le 
passé.  En  1769,  ils  ne  sont  que  cinq.  Le  fondateur  de 
ce  groupe  est  un  personnage  autour  duquel  s'est  créée 
toute  une  légende. 

Martine/  Paschalis,  dit  Martinès  de  Pasqually,  était- 
il  juif  portugais?  Son  acte  de  baptême,  qui  a  été  re- 
trouvé, établit  qu'il  était  catholique.  Il  naquit  vrai- 
semblablement en  1715  aux  environs  de  Grenoble.  Son 
vrai  nom  était  sans  doute  simplement  Martin  Pasca- 
lis.  Il  enseignait  que  les  êtres,  esprits  purs,  hommes, 
créatures  matérielles,  contenus  à  l'origine  dans  le  sein 
de  Dieu,  en  sont  émanés  par  un  acte  de  sa  volonté. 
Mais  en  sortir,  c'est  déchoir.  La  vie  est  un  exil.  Tous 
aspirent  à  la  réintégration.  Elle  s'accomplit  par  l'effort 
de  leur  volonté  qui  s'identifie  avec  la  volonté  de  Dieu 
et  reconquiert  la  vie  divine.  La  réintégration  sera  uni- 
verselle :  la  nature  sera  renouvelée  et  le  principe  mau- 
vais purifié.  Pour  ce  grand  œuvre,  les  êtres  inférieurs 
ont  besoin  de  l'aide  des  esprits  qui  peuplent  l'espace. 
Il  s'agit  donc  d'établir  avec  eux  des  communications. 
C'est  ce  qui  se  fait  par  tout  un  ensemble  de  pratiques 
théurgiques.  (Rappelons-nous  l'évocation  des  esprits.) 

Les  disciples  de  Martine/  Paschalis  prirent  le  nom 
de  martinistes.  Cf.  ici,  t.  x,  col.  219.  Le  plus  célèbre 
d'entre  eux  est  Saint-Martin,  dit  le  Philosophe  inconnu. 

Paschalis  créa  le  négociant  de  Lyon  Réau-Croix, 
grade  supérieur  des  Rose-Croix.  Parmi  ses  corres- 
pondants, Willermoz  compta  Joseph  de  Maistre.  On 
sait  que  celui-ci  avait  été  affilié  à  la  loge  des  Trois 
mortiers,  qui  se  rattachait  à  la  Grande  loge  d'Angle- 
terre. Au  moment  où  il  rédigeait  les  Soirées  de  Saint- 
Pétersbourg  (1809),  Joseph  de  Maistre  avait  depuis 
longtemps  quitté  la  franc-maçonnerie.  Il  en  parle 
ainsi  au  ir=  Entretien  :  ■  Je  ne  dis  pas  que  tout  illuminé 
soit  franc-maçon;  je  dis  seulement  que  tous  ceux  que 
j'ai  connus,  en  France  surtout,  l'étaient...  Les  connais- 
sances surnaturelles  sont  le  grand  but  de  leurs  tra- 
vaux et  de  leurs  espérances;  ils  ne  doutent  pas  qu'il 
ne  soit  possible  à  l'homme  de  se  mettre  en  communica- 
tion avec  le  monde  spirituel,  d'avoir  un  commerce  avec 
les  esprits  et  de  découvrir  ainsi  les  plus  rares  mystères.» 

Voilà  bien  le  spiritisme  avant  la  lettre.  Dans  une 
lettre  de  Martine/  Paschalis  à  Willermoz,  il  est  parlé 
de  communications  reçues  des  anges.  De  Maistre  vient 
de  faire  mention  de  commerce  avec  les  esprits  :  les 
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anges  ne  semblent  bien  qu'une  transposition  sentimen- 
tale des  esprits.  Le  Journal  des  premiers  sommeils  écrits 
de  Mlle  Jeanne- Gilberle-ftosalie  Rochelle,  du  20  mars 
au  i  mai  17 Si,  tenu  par  Willermoz  avec  sa  minutie 
habituelle  et  publié  par  É.  Dermenghem  (Lessommeils. 
Étude  d'Emile  Dermenghem,  Paris,  la  Connaissance, 
1926),  nous  aide  à  comprendre,  avec  quelques  autres 
publications  de  ce  genre,  ce  qu'il  faut  entendre  par  ces 
communications  et  ce  commerce. 

Tandis  qu'elle  était  en  traitement  au  Mont-Dore, 
Mlle  Rochette  s'éprit  du  jeune  de  Pizay  qui  se  mourait 
d'une  maladie  de  poitrine.  Or,  un  après-midi,  étant 
allée  lui  faire  visite,  elle  le  trouva  étendu  mort  dans  sa 
chambre.  D'où  crises  convulsives.  Elle  arrive  à  Lyon, 
sur  la  recommandation  de  M.  de  Monspey,  pour  y  être 
soumise  au  traitement  magnétique  de  la  Société  de  la 
Concorde.  Le  comte  de  Castellas.  doyen  du  chapitre, 
l'ayant  reconnue  pour  sa  compatriote,  se  charge  de  son 
traitement.  Willermoz  s'offre  à  le  seconder  et  à  le 
remplacer  en  cas  d'absence.  Notons  que  ces  divers 
personnages,  à  l'exemple  de  Willermoz,  sont  grands 
maîtres  dans  le  rite  écossais. 

Le  30  mars,  à  sept  heures  du  soir ,  Mlle  Rochette,  mise 
en  sommeil  par  des  liasses,  et  les  prières  finies,  voit  les 
saints  patrons  de  M.  le  doyen,  les  siens  propres  et  les 
bons  anges  de  tous  deux.  Elle  voit  de  Pizay  toujours 
étendu  en  face  d'elle,  «  en  pente  »,  le  visage  couvert 
d'étoiles,  ayant  à  sa  droite  l'oncle  Castellas  et  à  sa 
gauche  sa  sœur  Marguerite,  tous  deux  à  genoux.  Un 
être  bienheureux  se  tient  debout  vers  la  tête  de  de 
Pizay.  Ce  doit  être  un  parent  de  Willermoz  :  il  le  re- 
garde avec  beaucoup  d'intérêt.  Un  petit  ange  vient 
présenter  à  de  Pizay  un  petit  rouleau  de  papier  gros 
comme  un  doigt.  Tous  les  êtres  bienheureux  présents, 
entourés  de  lumière,  lèvent  les  yeux  au  ciel.  Voici  que 
le  petit  rouleau  se  déplie.  Elle  y  lit  :  «  Console  un  être 
dont  l'âme  s'élève  à  Dieu  et  dis-lui  que  l'être  que  tu 
vois  là  et  qui  t'était  inconnu,  c'est  son  père  (Claude- 
Catherin  Willermoz).  »  Le  rouleau  est  attaché  avec  de 
petits  fils  d'or  que  de  Pizay  défait  chaque  fois  qu'il 
veut  lui  faire  lire  quelque  chose.  «  Ah!  s'écrie-t-elle,  le 
père  de  M.  Willermoz  va  baiser  avec  grande  joie  les 
pieds  de  de  Pizay.  »  Elle  lit  sur  le  rouleau  que  de  Pizay 
attend  Willermoz  avec  plusieurs  de  sa  famille.  Le  petit 
ange  efface  ce  mot  et  écrit  quelques-uns.  Elle  voit  la 
sainte  Vierge,  saint  Jean-Raptiste  et  saint  Jean 
l'Évangéliste.  Après  les  prières  d'actions  de  grâces, 
M.  le  doyen  lui  ouvre  les  yeux,  en  lui  passant  trois  ou 
quatre  fois  les  pouces  le  long  des  paupières.  11  est 
9  heures. 

Le  2  avril,  S  heures  du  soir.  Elle  voit  arriver  par  son 
côté  gauche  une  ombre  noire,  faisant  effort  pour  s'ap- 
procher du  père  de  M.  Willermoz.  La  voyante  est  fort 
émue;  elle  se  tait,  puis  s'écrie  :  «  Ah!  Monsieur  Willer- 
moz, cette  ombre  noire  est  votre  mère.  Ah!  qu'elle 
souffre  et  depuis  longtemps;  elle  a  été  bien  oubliée, 
cette  pauvre  femme!  Elle  me  fait  pitié.  »  5  avril  :  La 
voyante  tance  fortement  Willermoz  de  n'être  pas 
venu  le  3  avril  comme  il  avait  promis.  Son  absence  a 
fait  échouer  la  séance.  Elle  voit  deux  des  personnages 
se  jeter  dans  ses  bras.  Exclamations,  prières  ardentes, 
torrent  de  larmes.  Le  bon  Willermoz  se  sent  incapable 
de  raconter  la  scène.  8  avril  :  Il  y  a  beaucoup  de  petits 
anges;  ils  sont  bien  dix-huit.  Ils  portent  une  petite 
chaire.  Un  prêtre,  oncle  de  Willermoz,  y  entre.  Il  sort 
de  sa  poche  mi  pel  il  rouleau,  il  semble  qu'il  \  a  prêcher, 
mais  il  a  une  chasuble  blanche  et  noire  comme  s'il 
allait  dire  la  messe...  Il  se  met  à  genoux...  Il  se  relève. 
Elle  sent  la  mère  de  Willermoz,  les  trois  sœurs  de  celui- 
ci,  le  frère  de  AI.  le  doyen  sur  son  estomac.  Ils  la  serrent 
fort.  Elle  paraît  tout  oppressée.  (  Disons  que  la  voyante 

est  enceinte.)  l'ois  a i    iep1   qui  la  pressent.   Un 

personnage    apparaît    tout    en    flammes.    Encore    un 
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oncle  à  Willermoz.  L'ne  flamme  vient  jusqu'à  sa  main  : 
cri  d'étonnement,  de  douleur.  Puis,  elle  fait  pendant 
vingt-huit  minutes  (admirons  la  précision  du  reporter), 
sans  aucune  interruption,  un  sermon  rempli  d'énergie 
et  d'onction,  d'abord  sur  les  souffrances  de  l'enfer  et 
des  autres  lieux  de  douleurs,  puis  sur  le  ciel.  •  Le  sermon 
a  été  fait  avec  tant  de  violence,  de  chaleur  et  de  rapi- 
dité qu'il  n'a  pas  été  possible  d'en  retenir  par  écrit 
une  seule  phrase.  » 

Dans  les  séances  qui  suivent,  l'oncle  prêtre  Willer- 
moz apparaît  plusieurs  fois.  Le  rouleau  qu'il  porte  est 
tout  couvert  de  petites  flammes.  Il  est  demandé  de 
célébrer,  pour  la  mère  et  les  trois  soeurs  défuntes  de 
Willermoz,  douze  messes  avec  prescriptions  détaillées 
quant  au  mode  et  aux  jours,  tout  comme  un  bordereau 
de  commande  à  la  maison  lyonnaise  de  soieries  du 
sieur  Jean-Raptiste  Willermoz. 

Si  l'on  veut  se  souvenir  que  tous  les  personnages 
dont  il  est  ici  question  appartenaient  aux  grades  élevés 
et  que  Willermoz  avait  rang  d'oracle  parmi  les  maçons, 
on  devra  conclure  que  la  franc-maçonnerie,  au  xviii6 
siècle,  se  livrait,  avec  la  religiosité  de  la  bourgeoisie 
d'alors,  aux  pratiques  du  spiritisme  moderne. 

IL  Les  faits  modernes.  —  Voici  qu'en  1847,  dans 
un  petit  village  de  l'État  de  New-York,  à  Hydesville, 
se  passent  des  incidents  qui  auront  un  retentissement 
mondial.  LIne  nuit  de  cette  année  1847,  un  M.  Week- 
man  entend  frapper  à  sa  porte.  Il  ouvre  et  ne  voit  per- 
sonne. Il  entend  frapper  une  seconde,  une  troisième 
fois.  Toujours  vainement,  il  ouvre.  Le  manège  se 
renouvelle  plusieurs  nuits.  De  guerre  lasse,  il  quitte  la 
maison.  Il  est  remplacé  par  le  Dr  John  Fox,  sa  femme 
et  ses  deux  filles.  Les  bruits  qui  avaient  chassé 
M.  Weekman  se  répètent.  Pour  éclairer  le  mystère, 
la  fille  aînée  de  M.  Fox  s'avise  de  frapper  dans  ses 
mains,  en  invitant  le  bruit  à  lui  répondre.  Il  répond 
en  effet.  La  conversation  s'engage  :  «  Si  tu  es  un  esprit, 
frappe  deux  coups.  »  Deux  coups  sont  frappés.  «  Es-tu 
mort  de  mort  violente?  »  Deux  coups.  «  Dans  cette 
maison?  »  Deux  coups.  »  On  converse  à  l'aide  d'un 
alphabet  dont  les  lettres  sont  représentées  par  un 
nombre  convenu  de  coups.  En  1850,  se  produisent  des 
mouvements  de  tables  où  les  esprits  résident  et  autour 
desquelles  les  assistants  font  la  chaîne. 

Toute  l'Amérique  veut  se  mettre  en  communication 
avec  le  monde  invisible.  Dès  1853,  le  spiritisme  y 
comptait,  dit-on,  500  000  adeptes.  A  cette  étrange 
diffusion  semble  avoir  eu  part  la  secte  des  quakers. 
Outre  les  tendances  humanitaires  que  l'on  retrouvera 
dans  les  doctrines  spirites,  l'étrange  «  inspiration  »  qui 
se  manifeste  dans  les  assemblées  des  quakers  et  qui 
s'annonce  par  le  «  tremblement  »  n'est  pas  sans  ana- 
logie avec  fa  tenue  des  séances  spirites.  C'est  la  re- 
marque de  M.  René  Guenon,  dans  son  livre  si  docu- 
menté L'erreur  spirite,  Paris,  1923,  p.  20.  Celui-ci  note 
que  ce  fut  un  quaker,  du  nom  d'Isaac  Post,  qui  s'avisa 
de  faire  désigner  par  1'  «  esprit  »  les  lettres  de  l'alphabet 
d'après  un  certain  nombre  de  coups,  d'où  le  spiritual 
lelegraph.  Ce  fut  également  à  un  quaker,  nommé 
George  Willets,  que  la  famille  Fox  dut  de  ne  pas  être 
massacrée  par  la  population  de  Rochester,  où  elle  était 
allée  s'établir.  Selon  le  même  auteur,  une  autre  secte, 
la  société  secrète  désignée  par  les  initiales  «  H.  R.  of  L», 
(Hermetic  Brotherhood  oj  Luxor),  aurait  été  mêlée  à 
la  diffusion  du  mouvement  spirite.  C'est  l'affirmation 
de  Mme  Emma  Hardinge-Britten,  qui  a  écrit  l'histoire 
des  débuts  du  Modem  spiritualism,  et  qui  appartenait 
.i  (die  société.  Dans  ce  mouvement  spirite  américain, 
il  y  a  quelque  chose  comme  la  systématisation  et  l'ex- 
ploitation du  phénomène  connu,  dit  le  phénomène  des 
i  maisons  hantées  ». 

En  France,  le  spiritisme  trouva  un  homme  qui  de- 
vail  .ire  non  seulement  son  très  (idèle  disciple,  mais 
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un  de  ses  plus  persévérants  propagateurs,  bien  plus, 
son  prophète  :  nous  voulons  parler  d'Allan  Kardec. 
Il  s'appelait  de  son  vrai  nom  Léon-Hippolyte-Deni- 
zart  Rivail.  Il  naquit,  l'an  1804,  à  Lyon,  la  cité  posi- 
tive et  mystique.  Il  fut  élevé  en  Suisse,  à  l'école  de 
Pestalozzi  d'Yverdon,  dans  un  milieu  protestant  for- 
tement imprégné  de  scientisme.  De  sa  naissance  il 
garda  le  goût  du  rêve.  De  son  éducation  il  emporta  le 
culte  de  la  science,  la  foi  dans  la  valeur  moralisatrice 
de  l'instruction,  la  tendance  à  ramener  l'idéal  religieux 
à  la  mesure  de  la  raison.  C'est  en  1854  que  Rivail, 
raconte-t-il  lui-même,  entendit  parler  pour  la  première 
fois  des  tables  tournantes  par  un  ami,  M.  Portier, 
magnétiseur.  L'année  suivante,  mai  18.Ï5.  il  assistait 
à  une  séance  médianimique.  Dès  lors,  il  est  tout  entier 
au  spiritisme.  Il  se  met  à  écrire  les  réponses  reçues. 
Plus  de  dix  médiums  lui  prêtent  leur  concours.  Pour 
Rivail  lui-même,  on  peut  se  demander  si  jamais  il 
tenta  de  se  mettre  en  relation  avec  les  esprits.  Le 
18  avril  1857  paraissait  la  première  édition  du  Livre 
des  esprits.  Les  révélations  avaient  marché  bon  train  : 
moins  d'un  an  s'était  écoulé  depuis  l'annonce  de  la 
mission;  il  n'y  avait  pas  deux  ans  que  l'on  communi- 
quait avec  l'au-delà.  L'Évangile  de  la  doctrine  nou- 
velle avait  paru.  Il  était  signé  Allan  Kardec.  C'est 
que,  dans  l'intervalle,  Rivail  avait  appris  qu'il  avait 
jadis  vécu  en  la  personne  d'un  vieux  barde  celtique  de 
ce  nom.  En  1912,  l'ouvrage  atteignait  sa  52e  édition. 
Tout  l'essentiel  se  trouvait  fixé  dès  1857.  Les  éditions 
postérieures  ne  devaient  apporter  que  des  modifica- 
tions secondaires. 

D'autres  ouvrages  suivirent,  qui  expliquaient,  pré- 
cisaient, complétaient  Le  Livre  tles  esprits.  C'étaient 
Le  Livre  des  médiums;  L'imitation  de  l'Évangile  selon  le 
spiritisme,  devenue  bientôt  L'Évangile  selon  le  spiri- 
tisme; Le  ciel  et  l'enfer  ou  la  justice  divine  selon  le  spi- 
ritisme; La  genèse;  Qu'est-ce  que  le  spiritisme? Le  spiri- 
tisme à  sa  plus  simple  expression;  Le  résumé  de  la  loi  des 
phénomènes  spiriles;  Le  caractère  de  la  révélation  spirite. 
En  outre,  le  1er  janvier  1858,  était  lancée  la  Revue 
spirite,  qui  vit  toujours;  et,  en  cette  même  année  1858, 
était  fondée  la  société  spirite  de  Paris. 

Allan  Kardec  se  fit  le  missionnaire  du  nouvel  évan- 
gile à  travers  la  France.  Chose  notable,  il  était  franc- 
maçon.  Là  où  il  se  rendait,  il  trouvait  l'appui  des  frères 
qui  déjà,  sans  doute,  avaient  préparé  sa  venue.  Et  voici 
qu'en  France  comme  aux  États-Unis,  une  société 
secrète  travailla  à  la  diffusion  du  spiritisme.  En  France, 
la  franc-maçonnerie  pouvait  dire  qu'elle  reprenait  les 
traditions  des  ancêtres. 

Après  la  mort  du  maître,  le  représentant  le  plus  en 
vue  de  la  conception  kardéciste  fut  Léon  Denis,  né  et 
fixé  à  Tours,  décédé  en  1927.  Durant  quarante-cinq 
ans.  il  se  fit  le  commis-voyageur  en  France,  et  même  à 
l'étranger,  des  doctrines  spirites.  Lui  aussi  faisait  par- 
tie de  la  franc-maçonnerie  et  en  garda  l'esprit  toute 
sa  vie.  L'œuvre  de  Léon  Denis  est  plus  copieuse  que 
riche.  Les  volumes  qu'il  a  écrits  :  Après  la  mort,  exposé 
de  la  doctrine  des  esprits;  Christianisme  et  spiritisme; 
Dans  l'invisible,  spiritisme  et  médiumnité;  L'au-delà 
et  la  survivance  de  l'être;  La  grande  énigme,  Dieu  et 
l'univers,  se  commentent  ou  même  se  répètent.  Il  met 
dans  ses  livres  plus  de  couleur  et  de  vie  que  son  maître, 
mais  aussi  de  la  déclamation  et  une  passion  moins 
maîtresse  d'elle-même.  Un  trait  profond  distingue  ses 
ouvrages,  comme  ceux  de  la  plupart  des  écrivains  spi- 
rites contemporains,  d'avec  les  livres  d'Allan  Kardec. 
C'est  la  rareté  des  recours  précis  à  l'autorité  des  es- 
prits. Le  Livre  des  esprits  n'est  guère  qu'un  recueil  de 
réponses  venues  d'outre-tombe.  Allan  Kardec  a  même 
le  soin,  dirons-nous  le  scrupule?  de  marquer  par  des 
guillemets  ce  qui  est  leur  texte  littéral.  Chez  Léon 
Denis,  se  glisse,  de  loin  en  loin,  comme  toute  honteuse. 


une  courte  citation  des  esprits.  On  rappelle  parfois, 
pour  mémoire,  qu'on  écrit  avec  l'aide  et  l'inspiration 
des  «  guides  de  l'espace  •.  Quelque  part,  il  avertit  que 
certains  détails  lui  ont  été  «  communiqués  par  un 
esprit  élevé  dont  la  vie  a  été  mêlée  à  celle  du  Christ  ». 
La  première  édition  de  Christianisme  et  spiritisme 
portait  en  dédicace  :  ■  A  l'Esprit  de  Jérôme,  mon 
maître  vénéré.  »  Ces  mots  ont  disparu  des  éditions 
suivantes.  Il  semble  qu'on  en  ait  rougi  comme  d'une 
puérilité. 

Les  apparitions  du  cercle  de  Willermoz.  que  nous 
avons  rapportées,  étaient,  en  somme,  assez  anodines. 
Et  il  semble  bien  qu'elles  ne  se  manifestaient  qu'au 
médium,  que  les  assistants  devaient  croire  sur  parole. 
Dans  l'entourage  d'Allan  Kardec  et  de  ses  disciples  on 
ne  signale  rien  de  très  impressionnant.  Les  apparitions 
ne  pourraient-elles  avoir  un  caractère  plus  sensation- 
nel, et  se  rendre  visibles  aux  profanes? 

Les  premières  tentatives  en  ce  sens  eurent  lieu  à 
.Moravia,  dans  l'État  de  New-York,  en  1871.  Dans  une 
salle  obscure  ou  à  demi  éclairée,  on  entendait  des 
voix,  le  piano  résonnait  sous  un  contact  invisible,  les 
assistants  étaient  touchés  par  des  mains  mystérieuses, 
des  étoiles  lumineuses  se  promenaient  dans  l'air.  Bien 
plus,  à  l'ouverture  de  deux  rideaux  tendus,  derrière 
lesquels  se  tenait  le  médium,  l'esprit,  blanc  fantôme, 
se  montrait  à  l'assistance,  sous  la  clarté  d'une  ampoule 
électrique.  Le  dispositif  fit  fortune;  et  partout  les 
séances,  sauf  quelques  légères  variations,  se  dérou- 
lèrent selon  ce  même  programme  et  ce  même  scénario. 

Les  manifestations  les  plus  célèbres  furent  produites 
par  le  médium  miss  Florence  Cook  en  présence  de 
William  C.rookes.  Ce  sont  les  expériences  de  matéria- 
lisations typiques  par  excellence.  Les  livres  spirites 
ne  cessent  d'y  renvoyer.  Le  renom  de  William  Crookes. 
mathématicien,  chimiste,  physicien,  astronome,  mem- 
bre de  la  société  royale  de  Londres  était,  d'ailleurs,  de 
nature  à  leur  donner  devant  le  public  une  autorité 
hors  de  pair.  Les  séances  se  tinrent  du  commencement 
de  1874  au  21  mai  de  la  même  année.  .Miss  Cook  se 
disait  en  communication  avec  un  esprit  du  nom  de 
Katie  King.  Cet  esprit  appartenait  à  une  certaine  Anne 
Morgan,  qui  s'était  désincarnée  à  l'âge  de  vingt-trois 
ans,  au  commencement  du  règne  de  Charles  IL  Miss 
Cook,  derrière  le  rideau,  entre  dans  un  sommeil  pro- 
fond. On  entend  des  plaintes  et  des  sanglots.  Et  voici 
que  devant  l'ouverture  du  rideau,  à  la  lueur  de  la 
lampe  électrique,  apparaît  une  forme  blanchâtre,  un 
visage  de  fantôme.  Comme  miss  Cook  l'a  annoncé,  ce 
ne  peut  être  que  l'esprit  de  Katie  King  devenu  visible 
grâce  au  fluide  que  miss  Cook  lui  a  prêté.  William 
Crookes  remarque  bien  :  Autant  que  je  pouvais  voir 
à  la  lumière  un  peu  indécise,  ses  traits  ressemblaient 
à  ceux  de  miss  Cook.  »  Mais  il  ne  se  laisse  pas  ébranler 
par  cette  constatation,  non  plus  que  par  le  fait  qu'à 
aucun  moment  (et  ceci  est  vrai  pour  toute  la  suitel  les 
deux  personnages,  à  savoir  le  médium  miss  Cook  et 
Katie  King  réincarnée  dans  le  fluide  de  miss  Cook,  ne 
se  montrent  ensemble.  Tout  le  récit  qu'a  fait  William 
Crookes  lui-même  de  ces  expériences  témoigne  d'une 
crédulité  candide  (d'ailleurs  non  exceptionnelle  chez 
les  hommes  de  science  en  dehors  de  leur  spécialité), 
aussi  bien  que  d'une  docilité  touchante  à  l'égard  de 
toutes  les  exigences  de  miss  Cook.  C'est  elle  qui  dirige 
toutes  les  expériences  et  en  dicte  les  conditions  au 
savant. 

Depuis,  les  manifestations  spirites  se  sont  diversi- 
fiées :  crayon  qui  couvre  de  caractères  une  ardoise 
sous  l'action  de  l'esprit;  médium  qui  fébrilement  rem- 
plit de  son  écriture  des  feuilles  de  papier  sans  avoir 
conscience  de  ce  qu'il  écrit,  ou  porte  successivement 
un  indice  sur  les  lettres  d'un  alphabet  lesquelles  forment 
des  phrases  à  son  insu.  Puis  ce  sont  des  manifestations 
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de  toutes  sortes  :  sonnettes,  guitares,  accordéons  qui 
retentissent  dans  l'air;  lueurs;  mains  qui  caressent  les 
visages  ou  tapotent  les  dos;  périsprit  (cette  matière 
qui  unirait  l'âme  au  corps,  participant  de  la  nature 
de  l'une  et  de  l'autre),  que  les  médiums  extériorisent 
visiblement  de  la  bouche,  ou  que  les  esprits  abandon- 
nent et  qui  vient  se  mouler  sous  forme  de  mains  ou  de 
gants  dans  des  baquets  pleins  de  paraffine  liquide; 
périsprit  qui  se  solidifie  sous  forme  de  figures  le  plus 
souvent  grotesques;  périsprit  auquel  on  a  tenté  de 
donner  un  état  civil  scientifique  en  le  baptisant  du 
nom  d'ectoplasme.  Toutes  choses  qui  ont  transformé 
nombre  de  séances  spirites  en  exhibitions  charlata- 
nesques  et  foraines. 

Combien  plus  méritent-elles  la  flétrissure  que  por- 
tait Tertullien  contre  les  magiciens  de  son  temps  : 
Defunctorum  infamant  animas!  Ce  ne  sont  plus  seule- 
ment des  magiciens,  caste  réservée,  qui  opèrent;  c'est 
quasi  le  premier  venu,  pour  satisfaire  sa  curiosité,  lit 
les  procédés,  en  maints  exemples,  respirent  la  vulga 
rite,  une  bassesse  grotesque,  l'inconvenance.  On  fait 
plus  que  déshonorer  les  morts  :  on  les  avilit. 

III.  Les  doctrines.  —  De  nos  jours,  il  semble  que, 
dans  les  séances  spirites  publiques,  au  moins  en  I  rance, 
les  enseignements  directement  philosophiques  ou  reli- 
gieux sont  rares.  On  ne  pourrait  l'affirmer  des  séances 
privées.  Mais  à  la  base  de  tout  spiritisme  il  y  a  la 
croyance  à  la  possibilité  de  communications  régu- 
lières, organisées,  des  vivants  avec  les  morts. 

Suivant  le  dogme  de  la  communion  des  saints,  nous 
demandons  aux  âmes  bienheureuses  d'intercéder  pour 
nous  auprès  de  Dieu.  S'il  nous  est  permis  de  nous  re- 
commander aux  suffrages  des  âmes  du  purgatoire, 
nous  demandons  surtout  à  Dieu  de  vouloir  bien  pren- 
dre en  considération,  pour  leur  soulagement,  les  prières 
et  les  œuvres  que  nous  lui  offrons  à  cette  intention. 
Nous  croyons  même  qu'elles  continuent  à  s'intéresser 
à  nous  dans  la  mesure  où  Dieu  le  juge  convenable. 
Mais,  une  fois  entrées  dans  l'au-delà,  toutes  lésâmes, 
quelle  que  soit  leur  destinée,  se  trouvent  placées  sous 
la  domaine  particulier  de  Dieu.  Klles  ne  peuvent  com- 
muniquer sensiblement  avec  nous,  soit  par  des  appari- 
tions, soit  par  des  paroles  (fait  qui.  peut-être,  serait 
plus  fréquent  au  moment  du  trépas),  qu'à  titre  tout 
à  fait  exceptionnel,  par  un  privilège  concédé  de  Dieu. 
Selon  le  sens  de  ce  qui  est  dit  en  la  parabole  du  mau- 
vais riche,  rapportée  par  saint  Luc,  «  un  grand  abîme 
est  établi  «entre  les  vivants  et  les  morts.  Luc.  xvi,  26  : 
ceux  d'ici  ne  peuvent  à  leur  gré  entrer  en  rela- 
tion avec  ceux  de  là-bas,  ni  ceux  de  l'au-delà  s'entre- 
tenir avec  ceux  d'ici-bas.  S.  Augustin,  De  div.  qussst.  ml 
Simplicianum,  1.  IL  q.  m,  3;  De  octo  Dulciltt  qusesl., 
vi,  1.  Le  spiritisme  renverse  ces  notions.  Il  prétend 
établir  un  commerce  organisé,  sensible,  entre  lis 
vivants  et  les  morts.  En  même  temps,  il  fausse  ce  que 
le  Credo  catholique  enseigne  au  sujet  des  réalités  et 
des  sanctions  d'outre-tombe  et  de  ce  chef  dénature 
les  dogmes  essentiels  de  notre  foi. 

Le  spiritisme  a-t-il  un  corps  de  doctrines?  Si  l'on 
parcourt  1rs  livres  d'Allan  Kardec,  de  Léon  Denis  et 
île  leurs  disciples,  les  livres  et  les  revues  spirites  par- 
ticulièrement île  langue  française,  on  peut  ainsi  cons- 
tituer le  Credo  spirite. 

Dieu  existe,  grand  architecte.  Mais  il  est  Interdit  à 
l'homme  d'en  scruter  la  nature.  La  notion  qui  nous 
en  est  donnée  est  vague,  confuse,  flottante,  la  notion 
deisle.  Dieu  est  il  personnel'.'  Dieu  est  il  distinct  du 
monde'.'  La  réponse  est  tantôt  oui.  tantôt  non.  Dieu 
veilli  i  il  .m  le ide  par  sa  providence?  Cette  provi- 
dence, si  elle  existe,  reste  lointaine,  générale.  Elle  n'est 

pas  aimante.  Dieu  n'intervient  pas,  ne  peut  intervenir 
dans  les  affaires  humaines  par  le  miracle  :  il  est  lie 
par  les  lois  qu'il  a  établies.   Il  est  vain  et  irréligieux 


pour  l'homme  de  le  prier  :  Dieu  connaît  tous  nos  be- 
soins; c'est  lui  faire  injure  que  de  les  lui  exposer.  Rien 
de  la  Trinité,  rien  des  relations  et  de  l'action  des  per- 
sonnes divines.  Le  Christ  n'est  pas  Dieu  par  nature. 
C'est  l'envoyé  de  Dieu,  un  sage,  peut-être  le  plus  grand 
des  sages,  l'annonciateur  de  la  charité  humaine,  le  plus 
grand  des  spirites  :  on  croit  l'honorer  beaucoup  en  lui 
concédant  ce  privilège.  Mais,  s'il  s'est  élevé  au  sommet 
de  l'humanité,  il  reste  un  homme. 

Rien  des  sacrements.  Quant  au  mariage,  les  esprits, 
au  temps  d'Allan  Kardec,  appelaient  de  leurs  vœux  le 
divorce  ;  aujourd'hui,  ils  en  célèbrent  les  bienfaits. 
On  ne  fait  mention  de  l'Église  que  pour  l'accuser  de 
vouloir  dominer  les  consciences,  assujettir  les  âmes, 
étouffer  la  liberté.  Les  publications  spirites,  plus  ou 
moins  officielles,  reprennent,  à  leur  compte,  tantôt 
ouvertement,  tantôt  en  les  voilant,  toutes  les  accusa- 
tions que  l'ignorance  ou  l'impiété  modernes  accumu- 
lent contre  l'Église. 

On  réduit  à  peu  près  les  enseignements  du  Christ  et 
les  prescriptions  de  la  morale  au  précepte  :  «  Aimez- 
vous  les  uns  les  autres.  «  Encore  le  détache-t-on  du 
premier  :  «  Tu  aimeras  le  Seigneur  ton  Dieu  de  tout  ton 
cœur,  de  toute  ton  âme,  de  toutes  tes  forces.  »  Quant 
à  la  loi  du  renoncement,  de  l'abnégation,  de  la  morti- 
fication, tant  de  fois  proclamée  par  le  Sauveur,  on  la 
condamne  comme  contraire  à  notre  nature.  Se  morti- 
fier, c'est  attenter  à  la  nature  humaine.  La  morale 
spirite  n'a  aucune  idée  du  devoir  d'assujettir  la  chair 
à  l'esprit,  d'où  naît  la  grandeur  de  l'homme.  Il  y  a 
même  sur  ce  point  un  silence  remarquable.  D'ailleurs, 
tout  le  code  des  devoirs  est  étrangement  écourté, 
et  ce  qu'on  en  laisse  est  énoncé  sans  force  ni  relief,  avec 
mollesse  et  à  la  dérobée.  On  insiste  beaucoup  plus  sur 
les  droits,  dont  le  principal  est  la  liberté  de  pensée,  la 
liberté  de  conscience,  toutes  les  croyances  et  toutes  les 
religions  étant  également  bonnes.  Évidemment,  l'hu- 
milité chrétienne  est  totalement  ignorée. 

Mais  le  point  sur  lequel  les  communications  spirites 
insistent  le  plus,  si  bien  qu'il  apparaît  comme  l'en- 
seignement essentiel  et  comme  la  foi  dernière  du  spiri- 
tisme, c'est  la  négation  des  peines  éternelles  de  l'enfer. 
Là-dessus,  les  communications  reviennent  incessam- 
ment. Des  communications  laites  à  des  catholiques 
consultants  débutent  d'une  façon  anodine,  ou  même 
pieuse  et  évangélique;  brusquement,  à  un  moment 
donné,  elles  font  entendre  cette  déclaration  péremp- 
toire  :  «  Surtout,  il  n'y  a  pas  d'enfer  éternel  I  »  Voilà  le 
dogme  par  excellence  de  la  religion  spirite.  Il  semble 
que,  cela  obtenu,  tout  est  obtenu.  Le  reste  n'est  là 
que  pour  l'encadrement. 

Misérable,  au  surplus,  est  l'idée  qui  nous  est  pré- 
sentée du  bonheur  de  l'autre  vie.  C'est  la  vie  bourgeoise 
de  cette  terre  continuée.  Les  esprits  dépouillés  de  leur 
corps,  mais  accompagnés  de  leur  périsprit,  poursuivent 
là-bas  leurs  occupations,  leurs  distractions  et  leurs 
divertissements  d'ici-bas.  L'autre  monde  est  une  répé- 
tition légèrement  améliorée  de  celui-ci.  Les  esprits  des 
défunts  veulent  bien  nous  dire  et  nous  répéter  qu'ils 
ne  sont  pas  malheureux.  A  lire  les  messages  colportés 
par  les  spirites,  on  les  sent  plutôt  résignés,  cherchant 
à  passer  le  temps  le  plus  doucement  possible.  En  tous 
cas,  leur  bonheur  n'a  rien  de  celte  plénitude  que  la 
révélation  chrétienne  promet  aux  serviteurs   fidèles. 

I  'mis  la  doctrine  spirite,  y  a-t-il  un  purgatoire?  Les 
spirites  français  remplacent,  assez,  communément,  le 
purgatoire  par  la  réincarnation.  Les  esprits  ou  les 
âmes  des  défunts  viendraient  de  nouveau,  sur  cette 
terre,  s'unir  a  un  corps.  Telle  personne  aurait  eu  ainsi 
toute  une  série  d'existences  antérieures,  dont  elle  ne 
conserverait  plus,  d'ailleurs,  qu'un  très  sommaire  sou- 
venir :  par  exemple  un  titre  honorifique.  Dans  ces  exis- 
tences successives,  elle  expierait  les    fautes   commises 
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précédemment.  Ces  réincarnations  prendront  fin  quand 
l'esprit  sera  pleinement  puri  fié.  Et  il  arrivera  fatalement 
un  moment  où  la  purification  parfaite  sera  obtenue, 
cela  en  l'absence  d'un  vrai  repentir.  Comment  les  âmes 
pourraient-elles  regretter  des  fautes  dont  elles  n'ont 
pas  conscience?  Quel  qu'ait  été  le  passé,  toutes  les  âmes 
arriveront  automatiquement  au  salut. 

Dans  les  pays  anglo-saxons,  qui  sont  la  terre  d'élec- 
tion du  spiritisme,  on  n'est  guère  amateur  de  réincar- 
nation. On  ne  se  résigne  pas  à  la  perspective  d'être 
réincarné  dans  le  corps  d'un  nègre.  Vérité  en  deçà  de 
l'Atlantique  ou  de  la  Manche,  erreur  au-delà  1 

Quelques-uns  des  spirites  qui  n'admettent  pas  la 
réincarnation  nous  montrent  les  esprits  qui  arrivent 
trop  imparfaits  au  seuil  de  l'au-delà,  condamnés  à 
faire  un  stage  avant  d'entrer  en  possession  de  leur  des- 
tinée. Stage  qui  rappelle  notre  purgatoire,  mais  où  ne 
paraît  pas  ce  regret  des  péchés  commis,  cette  douleur 
d'avoir  offensé  Dieu  que  la  foi  chrétienne  nous  dit 
essentiels  au  pardon. 

On  le  voit,  la  religion  spirite  n'est  qu'un  déisme 
vague,  un  protestantisme  rationaliste,  sans  sève,  sans 
chaleur  de  vie,  où  abondent  les  affirmations  et  les 
négations  hérétiques,  démuni  de  toute  efficacité  pour 
élever  les  âmes  à  Dieu.  Religion  sans  esprit  religieux, 
sans  amour  de  Dieu,  sans  détestation  du  péché,  faite 
non  pour  contenter  mais  pour  étouffer  l'inquiétude 
religieuse,  en  assoupissant  le  sens  des  responsabilités 
et  en  rassurant  contre  la  crainte  des  sanctions  sévères. 
Religion  sans  idéal,  sans  flamme,  sans  grandeur,  où 
tout  est  rapetissé  à  la  mesure  d'une  humanité  très 
mesquine  et  très  vulgaire. 

IV.  Le  spiritisme  et  l'Esprit  mauvais.  —  On 
demandera  peut-être  :  quelle  est  la  part  de  l'Esprit  mau- 
vais dans  les  manifestations  spirites? 

Disons  que  le  spiritisme  porte  toutes  les  marques 
de  celui  qui  a  été  dit  «  trompeur  dès  le  commence- 
ment ».  Il  entretient  des  espérances  qu'il  ne  peut  satis- 
faire, il  nourrit  des  illusions  qui  restent  vaines.  Il  pro- 
digue des  réponses  qui  se  présentent  avec  assurance, 
et  qui,  à  l'expérience,  apparaissent  vides,  sans  consis- 
tance, désespérément  banales  et  finalement  menson- 
gères. On  y  reconnaît  aussi  les  procédés  de  celui  qui, 
pour  se  jouer  de  la  crédulité  humaine,  aime,  selon 
l'expression  des  auteurs  ascétiques,  à  «  se  transformer 
en  ajige  de  lumière  ».  Ses  premières  démarches  sem- 
blent parfois  respirer  l'amour  du  vrai  et  du  bien.  Il  est 
question  de  vertu,  d'honnêteté,  de  patience,  d'amour 
filial;  il  est  parlé  de  Dieu.  Puis,  un  doute  est  élevé  sur 
les  choses  de  la  religion.  Enfin,  un  dogme  chrétien  se 
trouve  catégoriquement  nié  :  efficacité  de  la  prière, 
sacrements,  divinité  de  l'Église  et  vérité  de  ses  ensei- 
gnements, surtout  éternité  des  peines  de  l'enfer.  Par 
la  brèche  ouverte,  c'est  la  foi  au  catholicisme  qui 
s'écoule,  puis  la  foi  à  toute  religion  révélée,  à  toute  reli- 
gion. On  arrive  à  un  philosophisme  nébuleux,  à  un  ra- 
tionalisme sec,  bientôt  à  l'indifférence  religieuse,  par- 
fois au  désespoir. 

Il  est  certain,  par  ailleurs,  que  la  plupart  des  mes- 
sages que  l'on  cite  sont  d'une  banalité  désespérante. 
Leur  contenu  correspond  aux  réminiscences,  plus  ou 
moins  conscientes,  des  consultants  et  reflète  leurs 
préoccupations  plus  ou  moins  avouées.  On  peut  donc 
admettre  que,  dans  l'immense  majorité  des  cas,  ce  sont 
les  consultants  qui,  de  bonne  foi  sans  doute,  se  répon- 
dent à  eux-mêmes.  Si  la  séance  est  menée  par  un  mé- 
dium de  profession,  on  peut  le  tenir  sans  témérité  pour 
un  charlatan  qui  exploite  la  crédulité  des  assistants. 
Mais,  quelle  qu'en  soit  la  forme,  le  spiritisme  selon 
une  expression  vulgaire  ici  plus  particulièrement  de 
mise,  fait  excellemment  le  »  jeu  du  diable  ». 

Le  spiritisme  jette  le  trouble  dans  les  cerveaux  et  les 
consciences.  Pratiqué  avec  assiduité  —  et  le  besoin 


comme  la  passion  en  naissent  vite  —  il  se  tourne  en 
obsession,  en  idée  fixe.  Il  est  vrai  de  dire  des  pratiques 
spirites  ce  que  saint  Augustin  dit  des  pratiques  magi- 
ques, qu'elles  ont  à  leur  origine  «  le  désir  immodéré 
d'expérimenter  et  de  connaître  »,  Confess.,  1.  X, 
c.  xxxv,  et  qu'elles  exaspèrent  ce  désir,  d'où  l'attente 
fiévreuse,  hallucinante  du  merveilleux.  Trop  nom- 
breux sont,  hélas  I  ceux  dont  ce  breuvage  empoisonné 
a  égaré  la  raison.  Saura-t-on  jamais  combien  de  re- 
crues les  pratiques  spirites  fournissent  à  la  pitoyable 
clientèle  des  maisons  d'aliénés?  Et  les  relations  que  le 
spiritisme  entretient  avec  l'occultisme  ne  sont  pas 
pour  diminuer  ce  danger. 

Péril  d'erreur  pour  les  esprits.  On  substitue  une 
pseudo-philosophie  étroite,  mesquine,  terre  à  terre, 
aux  dogmes  chrétiens.  Péril  pour  la  morale.  On  énerve 
la  notion  de  législateur  suprême,  le  sens  des  respon- 
sabilités, le  sens  des  sanctions  futures.  Péril  souvent 
direct  de  corruption  pour  les  moeurs.  Dans  les  séan- 
ces publiques  ou  privées,  des  badinages  scabreux,  des 
plaisanteries  de  mauvais  goût,  de  grossières  obscé- 
nités se  sont  mêlés,  dès  le  début,  aux  réponses  sur 
l'autre  monde. 

Tout  cela  ne  fait-il  pas  merveilleusement  «  les  affai- 
res du  Mauvais  »?  Qu'a-t-il  besoin  d'intervenirdirec- 
tement?  Il  l'a  fait  sans  doute  avec  plus  de  fréquence 
aux  origines  du  mouvement.  Il  peut  le  faire  encore, 
quand  il  le  juge  à  propos,  pour  entretenir  les  illusions, 
amorcer  les  curiosités,  donner  aux  séances  le  piquant 
d'un  préternaturel  toujours  escompté.  Le  plus  sou- 
vent, croyons-nous,  il  se  contentera  d'entretenir  les 
désirs  pour  les  tromper,  de  jeter  dans  les  esprits  le 
désarroi  et  le  doute,  de  les  détacher  des  réalités  et  des 
vérités  sacrées  pour  les  livrer  aux  chimères.  Par  là 
même  n'exerce-t-il  pas  son  empire  sur  les  âmes,  les 
détournant  de  Dieu  et  de  son  Christ? 

V.  L'Eglise  catholique  et  le  spiritisme.  —  Les 
enseignements  spirites  contraires  au  dogme  ou  à  la 
morale  catholiques  tombent  évidemment  sous  les 
condamnations  de  l'Église.  L'Église  ne  peut  que  les 
maintenir  sans  avoir  besoin  de  le  spécifier  à  nouveau. 
La  question  qui  se  pose  est  celle-ci  :  quelle  est  l'atti- 
tude de  l'Église  en  face  du  spiritisme  considéré  comme 
évocation  des  esprits,  indépendamment  de  l'enseigne- 
ment donné? 

L'Église  a  traduit  sa  pensée  dans  un  certain  nombre 
de  documents,  qui  sont  surtout  des  réponses  faites  par 
l'autorité  ecclésiastique  à  des  questions  proposées. 
Réponses  prudentes  et  réservées  sur  certains  cas,  for- 
melles et  décisives  sur  d'autres.  D'ordinaire,  il  y  est 
parlé  à  la  fois  du  magnétisme,  de  l'hypnotisme  et  du 
spiritisme.  C'est  que  non  seulement  les  questions 
posées  portaient  sur  le  magnétisme  et  l'hypnotisme 
autant  que  sur  le  spiritisme,  mais  l'examen  d'une  de 
ces  pratiques  conduit,  par  une  voie  naturelle,  à  envi- 
sager aussi  les  autres.  Par  exemple,  le  mouvement  des 
tables  tournantes  ne  serait-il  pas  l'effet  d'un  fluide 
magnétique?  Certaines  connaissances  et  certains  états 
du  médium  ne  relèvent-ils  pas  de  l'hypnotisme?  Ces 
documents  ne  condamnent  pas  le  magnétisme  et  l'hyp- 
notisme en  soi:  ils  en  condamnent  l'abus.  Sont  répu- 
tées abus  la  recherche  de  fins  criminelles  ou  immorales, 
la  prétention  d'obtenir  par  des  moyens  naturels  des 
fins  d'ordre  vraiment  préternaturel.  Le  spiritisme  pro- 
prement dit  comporte  l'évocation  des  esprits  :  pareille 
évocation  est  toujours  répudiée  comme  entachée  de 
superstition  et  de  divination. 

Cette  condamnation  est  formulée  solennellement 
dans  une  lettre  adressée,  le  4  août  1856,  par  le  tribunal 
de  l'Inquisition  romaine,  aux  évêques  du  monde  catho- 
lique contre  les  abus  du  magnétisme.  La  lettre 
rappelle  d'abord  quelques  actes  antérieurs  :  Réponse 
particulière  du   21  avril    1841,   condamnant  l'usage 
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du  magnétisme  en  tant  qu'il  viserait  un  objet  non 
naturel,  non  honnête,  qu'il  emploierait  des  moyens 
en  soi  illicites;  condamnation  de  divers  livres  propa- 
geant avec  obstination  ces  sortes  d'erreurs;  réponse 
plus  générale  du  28  juillet  1847;  le  Saint-Office  y  dé- 
clare que  «  si  l'on  prend  soin  d'écarter  toute  adhésion 
à  une  doctrine  erronée,  tout  sortilège,  tout  recours 
explicite  ou  implicite  au  démon,  l'usage  du  magné- 
tisme entendu  comme  l'emploi  de  certains  procédés 
physiques,  par  ailleurs  de  caractère  honnête,  n'est  pas 
défendu  par  la  morale,  pourvu  qu'on  ne  s'y  propose 
pas  une  fin  illicite  ou  en  quoi  que  ce  soit  perverse.  Il 
y  aurait  manœuvre  criminelle  et  péché  d'hérésie  à 
faire  appel  à  des  données  et  à  des  procédés  d'ordre 
naturel  pour  obtenir  des  effets  vraiment  surnaturels.  » 

«  Cette  réponse,  continue  le  tribunal  de  la  Sainte- 
Inquisition,  fixait  suffisamment  ce  qu'il  y  a  de  permis 
et  ce  qu'il  y  a  de  défendu  dans  l'usage  ou  dans  l'abus 
du  magnétisme.  Mais  la  malice  humaine  s'est  accrue. 
Négligeant  les  modes  naturels  d'investigation  pour 
s'attacher  à  des  pratiques  anormales,  les  hommes  se 
vantent  d'avoir  découvert  un  mode  sur  de  prédiction 
et  de  divination...  De  là  les  prestiges  du  somnambu- 
lisme et  de  la  claire-vue,  selon  l'expression  en  vogue, 
prestiges  auxquels  des  femmes  sans  considération 
s'abandonnent  sous  l'action  de  passes  où  l'honnêteté 
n'est  pas  toujours  respecter.  En  cet  état,  elles  pré- 
tendent percevoir  l'invisible,  et  se  mêlent  téméraire- 
ment de  discourir  sur  la  religion,  d'évoquer  les  finies 
des  morts,  d'en  recevoir  des  réponses,  de  découvrir  des 
choses  inconnues  ou  éloignées,  et  de  pratiquer  d'au- 
tres semblables  superstitions:  pratiques  de  divination 
qui  ne  vont  pas,  pour  elles  et  ceux  qui  les  emploient, 
sans  notables  profits.  En  tout  cela,  quelle  que  soit  la 
part  d'artifice  et  de  prestidigitation,  comme  on  fait 
appel  à  des  moyens  naturels  pour  obtenir  des  effets  qui 
ne  sont  pas  d'ordre  naturel,  il  y  a  manoeuvre  tout  à 
fait  condamnable,  entachée  d'hérésie,  avec  scandale 
contre  l'honnêteté  des  mœurs.  »  Denz.-Bannw., 
Enchiridion,  n.  1653-1654;  cf.  réponse  du  Saint-Office 
datée  du  2  juin  1840,  et  réponse  de  li  Sacrée  Péni- 
tencerie  datée  du  15  juillet  1841. 

Plus  tard,  en  1866,  les  Pères  du  IIe  concile  de 
Baltimore,  après  avoir  dit  que  nombre  de  faits  mer- 
veilleux produits  dans  les  séances  de  spiritisme  doivent 
être  attribués  à  la  fraude,  à  la  crédulité  ou  à  l'art  de 
la  prestidigitation,  ajoutaient  :  «  Toutefois,  on  peut 
à  peine  mettre  en  doute  que  certains  faits  ne  soient 
dues  à  l'intervention  diabolique,  toute  autre  explica- 
tion paraissant  insuffisante.  » 

Le  24  avril  1917,  le  tribunal  du  Saint-Office  rendait 
une  décision  d'ensemble.  Il  avait  été  demandé  : 
«  Est-il  permis  de  prendre  part,  soit  par  médium,  soit 
sans  médium,  en  usant  ou  non  de  l'hypnotisme,  à  des 
entretiens  ou  à  des  manifestations  spirites,  présentant 
même  une  apparence  honnête  ou  pieuse,  soit  qu'on 
interroge  les  âmes  ou  les  esprits,  soit  qu'on  écoute  les 
réponses  faites,  soit  qu'on  se  contente  d'observer, 
alors  même  qu'on  protesterait  tacitement  ou  expressé- 
ment que  l'on  ne  veut  avoir  aucune  relation  avec  les 
esprits  mauvais?  »  La  Sacrée  Congrégation  du  Saint- 
Office  a  répondu  :  Non,  sur  tous  les  points.  Actu  apos- 
tolicse  Sedis,  l"  juin  1917,  p.  268;  Oenzinger-Umberg, 
n.  2182. 

De  ces  documents,  plusieurs  parties  débordent, 
nous  l'avons  noté,  la  question  du  spiritisme  propre- 
ment dit.  De  plus,  on  insiste  sur  les  fraudes  dont  les 
pratiques  en  cause  sont  souvent  viciées.  Ce  qui  appa- 
raît manifeste,  c'est  le  jugement  porté  par  l'Église 
contre  l'évocation  des  esprits  ou  le  recours  aux  âmes 
des  morts,  à  savoir  le  fond  même  du  spiritisme.  Et 
selon  la  doctrine  catholique,  cette  évocation,  dans  les 
conditions  où  procède  le  spiritisme,  est  illicite. 
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L.  Roure. 

SPIRITUELS.  —  Sous  le  nom  de  spirituels  on 
entend  communément  un  parti  ou  plutôt  différents 
groupes  de  frères  mineurs,  indépendants  les  uns  des 
autres,  en  Italie  et  dans  le  midi  de  la  France,  qui, 
mécontents  du  développement  pris  par  l'ordre  de 
Saint-François,  s'étaient  formés  dans  la  deuxième  moi- 
tié du  xiii"  siècle  et  se  maintinrent  jusque  vers  1318. 
Poussés  par  un  zèle  plus  idéal  que  discret,  les  spiri- 
tuels auraient  voulu  ramener  l'ordre  à  sa  manière 
primitive  de  vivre  et,  se  voyant  dans  l'impossibilité  de 
réaliser  ce  rêve,  ils  cherchèrent  à  se  séparer  de  l'ordre 
pour  vivre  strictement  selon  la  règle  et  le  testament 
du  saint  fondateur.  En  cela  ils  rencontrèrent  naturelle- 
ment une  rude  opposition  de  la  part  du  gros  de  l'ordre 
qu'on  est  convenu  d'appeler  la  «  Communauté  »,  qui  dé- 
fendait sa  position  et  la  légitimité  de  ses  observances, 
etattaquait  les  points  faibles  des  adversaires  :  l'insubor- 
dination à  l'autorité  constituée  et  le  joachimisme  qui 
s'était  infiltré  dans  les  rangs  des  spirituels.  La  lutte, 
très  inégale  dès  le  commencement,  se  termina  par  la 
défaite  complète  des  spirituels  qui  furent  entraînés 
dans  le  schisme  et  dans  l'hérésie;  quelques-uns  même 
finirent  sur  le  bûcher. 

En  étudiant  ici  le  mouvement  et  les  vicissitudes 
douloureuses  des  spirituels,  nous  condenserons  la 
matière  sous  les  rubriques  suivantes  :  I.  Origine  et 
signification  du  nom  de  spirituels.  IL  Motifs  et  cir- 
constances qui  ont  engendré  le  mouvement  des  spiri- 
tuels et  les  traces  de  celui-ci  dans  l'histoire  francis- 
caine jusqu'au  IIe  concile  de  Lyon  (col.  2525).  III.  Les 
trois  groupes  des  spirituels  proprement  dits,  à  savoir  : 
de  la  Marche  d'Ancône,  du  midi  de  la  France,  de  la 
Toscane,  et  leur  condamnation  en  1317-1318  (col.  2527). 
IV.  Jugement  à  porter  sur  les  spirituels  et  examen  de 
quelques  aspects  particuliers  de  leur  doctrine  et  leur 
littérature  (col.  2542).  V.  Rayonnement  du  mouvement 
dis  spirituels  en  dehors  de  l'ordre  franciscain  (col.  2545). 

I.  (  IllIGINE  ET  SIGNIFICATION  DU  NOM  DE  SPIRITUELS. 

—  1°  Origine.  —  L'origine  du  nom  de  spirituels  donné 
aux  zélateurs  franciscains  n'est  pas  certaine. Étymolo- 
giquement  la  signification  n'est  guère  douteuse  :  homo 
spiritualis,  ou  homme  spirituel,  au  Moyen  Age,  dési- 
gnait un  homme  de  profonds  sentiments  religieux, 
voué  i  la  vie  intérieure  et  surnaturelle.  Dans  ce  sens 
général  on  le  trouve  chez  saint  Paul,  I  Cor.,  il,  14-15; 
Gai.,  vi,  1,  et  chez  les  auteurs  du  xnr3  siècle,  comme 
Thomas  de  Celano,  Vita  II,  n,  69;  Saint  Bonaventure, 
In  Lue.,  xxi,  28,  Op.  om.,  éd.  Quaracchi,  t.  vu, 
p.  536;  Salimbenc,  Cronica,  éd.  Holder-Egger,  p.  226, 
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231-233,  579  et  même  chez  Ubertin  de  Casale  au  début 
du  xivc  siècle.  Arbor  vilse,  m,  t.  qui  en,  parlant  de  viri 
spirituelles  dans  le  même  sens,  appelle  le  Christ  spiri- 
tualissimum  virum.  Nous  verrons  cependant  qu'Uber- 
tin  emploie  le  mot  le  plus  souvent  dans  un  sens  plus 
restreint.  Olieu  (Olivi)  dans  une  lettre,  écrite  en  1295, 
à  Fr.  Conrad  d'Offida  (Archiv.  franc,  hist.,  t.  xi,  1918, 
p.  372),  parle  de  ■  professeurs  spirituels  de  la  règle  », 
des  »  hommes  spirituels  »,  et  il  entend  par  là  dos  frères 
mineurs  zélés,  mais  unis  au  reste  de  l'ordre. 

Le  terme  spirituel  pur  et  simple  et  comme  substantif, 
pour  désigner  des  membres  du  parti  rigoriste  de  l'or- 
dre, ne  se  rencontre  pas  chez  les  auteurs  du  parti  en 
question.  Quelle  est  donc  l'origine  de  cette  dénomina- 
tion? Différentes  solutions  ont  été  proposées.  Déjà 
dans  l'antiquité  chrétienne  il  y  avait  des  spirituels  ou 
pneumatiques,  nom  que  s'attribuaient  les  montanis- 
tes,  pour  qui  les  catholiques  étaient  des  somatiques 
(corporels)  ou  des  psychiques.  Frappé  sans  doute  par 
l'identité  du  nom,  D.  Saville  Muzzey,  Journal  o/ 
theology,  t.  xn,  1908,  p.  392-421,  588-608,  s'est  de- 
mandé si  les  spirituels  franciscains  n'étaient  pas, 
par  hasard,  des  montanistes  attardés.  Après  une  com- 
paraison des  deux  mouvements,  il  concluait  que,  mal- 
gré certains  rapprochements  possibles  entre  les  deux 
riyorismes,  il  y  avait  divergence  de  but  et  de  méthode. 
K.  lialthasar,  Geschichle  des  Armutsstreites  im  Fran- 
ziskanerorden,  Munster-en-W.,  1911,  p.  145,  n.  6,  et, 
comme  il  semble,  E.  Benz,  Ecclesia  spiritualis,  Stutt- 
gart, 1934,  p.  119,  132,  pensent  pouvoir  dériver  le  nom 
du  système  de  Joachim  de  Flore,  où  les  viri  spirituales 
sont  les  apôtres  de  l'Évangile  éternel  dans  le  vie  état 
du  monde  et  à  l'époque  du  Saint-Esprit.  Et  vraiment 
il  y  a  un  certain  nombre  de  textes  dans  VArbor  vitse 
(libertin  de  Casale.  notamment  V,  8-12,  qui  semblent 
justifier  cette  hypothèse.  Mais  il  faut  se  rappeler  que 
VArbor  vitœ  a  été  écrit  en  1305,  donc  longtemps  après 
l'origine  des  spirituels.  Une  autre  explication  du  nom 
de  spirituels  se  rattache  au  texte  de  la  règle, ex, où  il 
est  dit  que  les  frères  qui  ne  pourront  pas  observer  la 
règle  ■  spirituellement  »,  doivent  recourir  à  leurs  minis- 
tres qui  seront  obligés  d'y  pourvoir;  et  selon  Ange  de 
Clareno,  Expositio  régula?,  éd.  Oliger,  p.  205,  la  rédac- 
tion primitive  de  saint  François  disait  expressément 
que,  si  les  ministres  n'y  pourvoyaient  pas,  les  frères 
seraient  libres  d'aller  où  bon  leur  semblerait  pour  ob- 
server littéralement  »  la  règle:  et  cela  fut  précisément 
pratiqué  par  beaucoup  de  spirituels.  Enfin,  L.  Fumi, 
Iiollettino  délia  R.  deputazione  di  storia  patria  per 
l'L'mbria,  t.  v,  1899,  p.  264,  a  cru  découvrir  l'origine 
du  nom  de  spirituels  dans  la  secte  de«  l'esprit  de  liberté  », 
parce  qu'un  certain  Paul  Zoppo,  fraticelle,  qui  avait 
suivi  les  pratiques  immorales  de  la  dite  secte,  en  1334, 
se  disait  «  spirituel  »;  d'où,  conclut  Fumi,  il  est  évident 
que  s'appeler  spirituel,  est  la  même  chose  que  d  être 
de  la  secte  de  l'esprit  de  liberté.  C'est  une  affirmation 
qui  certainement  porte  a  faux. 

Si  quelques-unes  des  hypothèses  susdites  peuvent 
avoir  une  certaine  vraisemblance,  nous  avons  des 
témoignages  explicites  et  contemporains  qui  nous  ren- 
seignent sur  la  véritable  origine  du  nom;  celui-ci  est  dû 
au  peuple  du  midi  de  la  France.  Jean  de  Saint-Victor 
atteste  que  les  frères  dissidents  étaient  appelés  par 
quelques-uns  sarabaïtes  et  excommuniés,  tandis  que 
le  peuple  leur  donna  le  nom  de  <•  spirituels  ».  Baluze, 
Vitœ  paparum  Avenionensium.  éd.  G.  Mollat,  t.  i, 
Paris,  191  1,  p.  20.  La  même  chose  découle  du  procès 
de  Bertrand  de  La  Tour  contre  les  spirituels  d'Aqui- 
taine, où  l'on  accuse  ceux-ci  de  se  faire  appeler  spi- 
rituels par  le  peuple,  Archiv.  franc,  hist..  t.  xvi.  1923, 
p.  339,  accusation  qu'ils  repoussent,  en  disant  qu'ils 
ne  veulent  d'autre  nom  que  celui  de  frères  mineurs, 
imposé  par  saint  François  :  Archiv  fur  Lileratur  und 


Kirchengeschichle,  que  dans  la  suite  nous  citerons  sim- 
plement Archiv,  t.  iv,  p.  52.  Les  béguins,  dont  on 
parlera  plus  loin,  dans  les  procès  de  l'Inquisition,  vers 
1320,  appellent  les  zélateurs  delà  règle  »  frères  mineurs 
dits  spirituels  ».  Ces  trois  textes,  jusqu'ici  trop  négli- 
gés, nous  fournissent  les  premiers  exemples  de  l'em- 
ploi du  mot  spirituels  tout  court  dans  sa  signification 
spécifique  et  historique  et  nous  disent  en  même  temps 
que  ce  nom  a  été  d'abord  le  nom  populaire  dans  le 
midi  de  la  France,  au  début  du  xive  siècle. 

2°  Signification  concrète.  —  Si  les  auteurs  ne  sont 
pas  d'accord  sur  la  provenance  du  nom,  ils  ne  le  sont 
pas  plus  sur  sa  signification  réelle,  en  d'autres  termes, 
sur  les  buts  et  les  tendances  qui  formaient  le  fond  du 
mouvement  des  spirituels.  Pour  H.  Holzapfel,  Mo- 
nnaie, p.  48,  la  pauvreté  que  les  spirituels  prétendaient 
observer  et  défendre,  n'était  qu'un  prétexte,  l'essen- 
tiel étant  le  joachimisme.  E.  Benz  va  encore  plus  loin  : 
il  veut  découvrir  dans  ce  mouvement  des  spirituels 
franciscains  une  nouvelle  théorie  de  salut,  une  mission 
messianique  dans  une  Église  spirituelle,  conçue  d'après 
les  idées  joachimites  et  en  opposition  à  l'Église  char- 
nelle, officielle.  Tout  cela  se  trouverait  même  chez 
saint  François.  On  peut  facilement  démontrer  que, 
dans  le  saint  d'Assise,  il  ne  se  trouve  pas  trace  de 
joachimisme  et  encore  moins  un  nouveau  messia- 
nisme. Voir  Archiv.  franc,  hist..  t.  xxix,  1936,  p.  242- 
251.  Le  joachimisme  n'a  été  greffé  sur  la  doctrine  des 
spirituels  que  plus  tard,  et  ne  peut  en  être  l'essence. 

Lue  Américaine,  V.  Dutton  Scudder,  The  Francis- 
i(iii  Advenlure,  Londres-Toronto-New- York,  1931,  a 
voulu  reconnaître  les  théories  des  socialistes  dans  le 
mouvement  des  spirituels,  en  tant  que  ceux-ci  repous- 
saient la  propriété.  Mais  ici  encore  il  faut  observer  que 
les  spirituels,  en  rejetant  la  propriété,  le  faisaient  pour 
eux  et  pour  l'ordre  franciscain  et  non  pas  pour  l'Église 
et  beaucoup  moins  pour  la  société  en  général. 

Toutes  ces  opinions  sont,  ou  fausses  ou  au  moins 
unilatérales,  en  tant  qu'elles  ne  relèvent  qu'un  détail  : 
le  vrai  spiritualisme  est  beaucoup  plus  complexe  et 
on  ne  peut  le  définir  d'un  mot,  ni  appliquer  sans  plus 
les  attitudes  ou  attributs  d'un  groupe  à  un  autre.  Le 
mouvement  des  spirituels  franciscains,  comme  l'a  bien 
décrit  E.  Jordan,  n'est  pas  une  doctrine  à  contours 
arrêtés  qui  puisse  se  résumer  en  une  formule.  C'est  un 
ensemble  de  tendances,  de  sentiments  et  d'opinions 
parfois  réunis,  parfois  sépares,  et  plus  ou  moins  mar- 
qués, en  sorte  que  le  parti  spirituel  comprend  bien  des 
nuances.  Le  spirituel  complet  est  d'abord  un  homme 
qui  rejette  ou  ignore  toutes  les  décisions  pontificales 
sur  la  règle  franciscaine,  depuis  et  y  compris  la  bulle 
Quo  elongali  de  Grégoire  IX  (1230).  Il  fait  profession 
d'être  scrupuleusement  fidèle  à  la  pensée  de  saint 
François  et  de  ses  premiers  disciples,  c'est-à-dire  d'ob- 
server la  règle  dans  sa  lettre  et  dans  son  esprit,  sans 
atténuation  ni  glose,  et  de  reconnaître  l'autorité  du 
testament  de  saint  François  déclaré  non  obligatoire 
par  Grégoire  IX.  Il  est  donc  très  intransigeant  sur  la 
pauvreté  théorique  et  pratique,  très  ennemi  des  fic- 
tions légales,  très  sévère  dans  l'usus  ardus.  Comme 
François  et  ses  premiers  disciples,  il  éprouve  souvent 
l'attrait  de  la  vie  érémitique,  il  préfère  la  solitude  de 
quelque  montagne  aux  grands  couvents  des  villes. 
Il  serait  presque  enclin  à  faire  passer  la  contemplation 
et  son  propre  perfectionnement  avant  l'apostolat  des 
masses.  Ange  de  Clareno  dit  expressément  que  la  vie 
érémitique  est  la  perfection  de  la  vie  cénobilique  et 
pour  ainsi  dire  son  but.  Archiv.  t.  n,  p.  144.  Le  spiri- 
tuel franciscain  se  défie  des  études  pour  la  raison  fort 
simple  qu'elles  ont  été  souvent  un  dangereux  prétexte 
au  relâchement  dans  l'ordre.  Paris  a  détruit  Assise  » 
est  un  mot  bien  connu  de  Jacopone  de  Todi.  Canl.,  31. 
Enfin  on  trouve, à  des  degrés  divers  et  en  des  temps  diffé- 
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rents,  le  joachimisme  à  peu  près  chez  tous  les  spiri- 
tuels. 

Contre  les  spirituels  se  dressa  le  gros  de  l'ordre  fran- 
ciscain, ou  la  Communauté.  Dans  celle-ci  on  peut  dis- 
tinguer deux  partis,  l'un  large,  l'autre  modéré.  A  ce 
dernier  appartenaient  les  meilleurs  éléments  de  l'on  lie. 
Ceux  qui  le  représentent  le  mieux  sont  des  hommes 
comme  Adam  de  Marisco,  saint  Bonaventure,  Gon- 
salve  dit  de  Valboa,  tandis  que  le  parti  large  peut  se 
réclamer  du  fameux  frère  Élie.  Au  parti  modéré  est 
dû  le  grand  bien  que  l'ordre  a  opéré  dans  l'Église  et 
dans  la  société  au  cours  du  xmeet  même  du  xiv  siècle; 
au  second,  à  partir  de  la  moitié  du  xme  siècle,  l'aban- 
don de  la  plupart  des  ermitages  très  nombreux  au 
début  de  l'ordre  surtout  en  Italie,  et  la  construction 
des  grandes  églises  dans  les  villes.  Les  spirituels,  ne 
distinguant  guère  entre  les  deux  partis,  combattaient 
toute  la  Communauté,  parce  que,  ennemis  de  tout 
compromis,  ils  se  refusaient  d'accepter  même  les 
adaptations  nécessaires  et  légitimes.  Pour  comprendre 
cette  attitude  il  faut  remonter  aux  origines  de  l'ordre. 

II.  Motifs  et  circonstances  qui  ont  engendré 

LE  MOUVEMENT  DES  SPIRITUELS  ET  TRACES  DE 
CELUI-CI      DANS     L'HISTOIRE     FRANCISCAINE  JUSQU'AU 

IIe  concile  de  Lyon.  —  L'histoire  d'un  grand  nombre 
d'ordres  religieux  démontre  amplement  qu'à  une  pé- 
riode initiale  d'héroïsme  enthousiaste  succède  ordi- 
nairement une  phase  de  consolidation  sur  une  ligne 
moyenne.  Souvent  aussi  un  institut,  soit  à  cause  du 
nombre  croissant  de  ses  membres,  soit  par  suite  de 
circonstances  ou  d'influences  du  dehors,  est  entraîné 
dans  une  voie  que  ses  premiers  commencements  ne  fai- 
saient pas  prévoir. 

Ces  phénomènes  devaient  se  vérifier  dans  l'ordre 
franciscain  et  se  manifester  d'autant  plus  vite  que 
l'idéal  de  saint  François,  surtout  en  matière  de  pau- 
vreté, dépassait  grandement  l'ordinaire  et  n'était  guère 
praticable  qu'à  condition  que  le  nombre  des  religieux 
fût  limité.  Dès  que  les  masses  entrèrent  dans  l'ordre, 
la  situation  changea  profondément.  La  règle  de  1223, 
approuvée  par  une  bulle  pontificale,  insiste  dans  deux 
chapitres  avant  tout  sur  la  pauvreté  absolue,  eu  vertu 
de  laquelle  les  frères  ne  devaient  «rien s'approprier, 
ni  maison,  ni  lieu,  ni  aucune  chose.  Et,  comme  pèle- 
rins et  étrangers  en  ce  monde,  servant  le  Seigneur  dans 
la  pauvreté  et  l'humilité  »,  ils  pouvaient  demander 
l'aumône.  L'organisation  du  gouvernement  dans  l'or- 
dre n'y  est  pas  très  développée,  des  étudesil  n'est  pas 
question;  il  y  a  même  un  passage  qui  se  prêterait  à  une 
interprétation  hostile  aux  études.  Rien  n'y  laisse 
entrevoir  le  puissant  ordre  mendiant  de  quelque  trente 
ou  quarante  ans  plus  tard.  Un  peu  avant  de  mourir,  le 
saint  dicta  son  testament  dans  lequel  sa  pensée  s'arrête 
surtout  aux  temps  primitifs  et  héroïques  de  l'ordre,  d'où 
un  certain  contraste  avec  les  conditions  déjà  existantes 
de  son  temps.  Aussi  ce  contraste  et  quelques  points  delà 
règle  furent-ils  bientôt  l'objet  de  vives  discussions  entre 
les  frères.  Grégoire  IX  y  coupa  court  en  déclarant,  par 
la  bulle  Quo  elonqali  (1230),  que  le  testament  n'avait 
pas  force  législative  et  en  donnant  quelques  interpré- 
tations sur  la  règle.  Innocent  IV  et  Nicolas  III  le  sui- 
virent dans  la  même  voie,  tandis  que  frère  Élie  don 
liait  une  impulsion  vigoureuse  aux  études  et  que  saint 
Bonaventure  en  fixait  le  règlement  dans  les  statuts 
généraux  de  Narbonne  i12i'><i).  Le  Saint  Sie^,-  se  servit 
de  plus  en  plus  des  nouvelles  forces  du  jeune  ordre 
plein  de  vigueur,  ipii  jouissait  déjà  d'une  grande  popu- 
larité, et  lui  octroya  de  nombreux  privilèges.  Mais 
François,  craignant  et  prévoyant  les  dangers  qui  pou- 
vaient en  résulter  pour  son  institut,  avait  défendu  à 
ses  frères,  dans  son  testament,  de  demander  des  pri- 
vilèges a  la  COUT  romaine,  ni  pour  église  ni  pour  aucun 
autre  lieu,  ni  sous  prétexte  de   prédication   ni   pour 


cause  de  persécution  contre  leurs  personnes  »,  comme 
il  avait  également  défendu  de  faire  des  gloses  sur  la 
règle.  Le  contraste  entre  la  volonté  du  fondateur  et 
les  conditions  réelles  de  l'ordre  était  donc  évident  et 
la  réaction  était  inévitable.  Les  premiers  compagnons 
du  saint  continuèrent  à  vivre  de  sa  mémoire  et  à  s'ins- 
pirer de  son  idéal.  Pour  eux,  l'intention  de  François 
Faisail  loi  et  non  pas  les  expositions  de  la  règle,  soit 
privées,  soit  officielles,  qu'ils  considéraient  comme  des 
gloses  interdites  par  le  patriarche  séraphique  lui-même. 

Nous  connaissons,  de  sources  varices,  les  premiers 
chocs  entre  la  partie  la  plus  nombreuse  de  l'ordre  et 
les  zélateurs  de  la  pureté  île  la  règle.  Ange  de  Clareno, 
Trib.,  2,  nous  a  conservé  le  contenu  d'une  lettre  de 
frère  Élie  à  Grégoire  IX,  que  Wadding  a  insérée  dans 
ses  Annales,  à  l'an  1239,  n.  3  (t.  m,  p.  22).  Le  ministre 
général  se  plaint  dans  les  termes  suivants  :  «  Il  y  en  a 
parmi  nous  quelques-uns  qui,  pour  avoir  été  disciples 
et  compagnons  de  notre  Père  saint  François,  sont  tenus 
en  grande  estime  au-dedans  et  au-dehors  de  l'ordre; 
mais,  se  gouvernant  à  leur  gré  et  secouant  le  joug  de 
l'obéissance,  ils  courent  çà  et  là  comme  des  ouailles 
sans  pasteur  et  des  hommes  sans  guide,  parlent  sans 
retenue  et  suivent  un  genre  de  vie  qui  deviendra  un 
détriment  pour  l'ordre,  si  Votre  Sainteté  n'y  porte  pas 
remède.  C'est  pourquoi  j'ai  jugé  de  mon  devoir  de  dé- 
noncer a  Votre  Sainteté  ce  que  j'aurais  préféré  passer 
sous  silence,  si  par  des  exhortations  charitables  et  des 
remèdes  opportuns  j'avais  pu  y  remédier.  »  Cette  lettre 
ne  porte  pas  de  date  et  on  ne  sait  si  elle  a  été  écrite 
avant  ou  après  les  châtiments  que  son  auteur  infligea 
aux  compagnons  du  saint  et  qui  ont  été  largement 
décrits  par  Ange  de  Clareno.  Voir  aussi  la  Chronique 
des  .'/  généraux,  dans  Anal,  franc.,  t.  m,  p.  34,  72,  89. 
Rien  d'étonnant  que  les  spirituels  aient  attribué  plus 
tard  à  frère  Élie  nombre  d'autres  méfaits,  dont  en 
réalité  il  n'était  pas  coupable. 

Crescence  de  Iési  (12  1 1-12  17),  cinquième  successeur 
de  saint  François,  figure,  dans  Ange  de  Clareno, 
comme  l'auteur  de  la  troisième  persécution  de  l'ordre, 
c'est-à-dire  des  spirituels.  De  fait,  d'après  Eccleston, 
Anal,  franc,  t.  I,  p.  214,  et  la  Chronique  des  24  géné- 
raux, dans  Anal,  franc,  t.  in,  p.  263,  il  fut  aux  prises 
avec  les  zelanti  comme  ministre  provincial  de  la 
Marche  d'Ancône  (dune  avant  son  généralat),  où  cer- 
tains frères  «  méprisant  les  institutions  de  l'ordre  et 
se  croyant  meilleurs  que  les  autres,  prétendaient  vivre 
à  leur  gré,  attribuaient  tout  à  l'esprit,  et  portaient  des 
manteaux  plus  courts  »,  d'où  quelques  auteurs  les 
appellent  mantellati.  Ange  de  Clareno  au  contraire 
met  cette  persécution  sous  le  généralat  de  Crescence.  Les 
zelanti,  au  nombre  de  62  ou  72,  ayant  pris  conseil  des 
compagnons  de  saint  François,  voulaient  porter  leurs 
griefs  devant  le  souverain  pontife,  mais  Crescence  les 
prévint  et  obtint  d'Innocent  IV  l'autorisation  de  les  châ- 
tier. Les  plaignants  furent  aussitôt  saisis  et  relégués 
deux  à  deux  dans  les  provinces  les  plus  lointaines  de 
l'ordre.  Une  bulle  Provisionis  nostree  du  7  février  1246, 
dans  Bull,  franc,  1. 1,  p.  HO,  qui  autorise  Crescence  à 
procéder  contre  les  frères  apostats  ou  insolents,  rend 
vraisemblable  le  récit  d'Ange  de  Clareno,  qui  peut-être 
l'a  seulement  trop  chargé  en  couleur.  Les  exilés  furent 
rappelés  parle  général  suivant,  le  bienheureux  Jean  de 
l'arme  (1247-1257).  Les  rigoristes  n'eurent  pas  à  se 
plaindre  '■nus  le  gouvernement  de  ce  dernier,  qui,  tout 
/i  I.  qu'il  fût,  ne  pouvait  changer  le  cours  de  l'ordre; 
ce  qui  faisait  dire  au  bienheureux  Gilles  ;  bene  et  oppor- 
tune  l'rmsii.  sed  tarde  venisti.  Trib.,  '■'<.  Jean  de  Parme 
finit  par  être  inculpé  de  joachimisme  et  dut  abandon- 
ner sa  charge  en  faveur  de  sain!  Bonaventure,  sous 
qui  Ange  de  Clareno  place  la  quatrième  persécution 
des  spirituels,  lin  vérité,  le  Docteur  séraphique  tenait 
une  position  saint-  et  prudente  entre  les  deux  tendan- 
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ces  ;  il  n'était  ni  rigoriste  ni  trop  large.  Ce  qui  lui  a  valu 
le  blâme  des  spirituels,  c'est  le  procès  intenté  contre 
son  prédécesseur,  accusé  de  joachimisme,  et  qui  eut 
lieu  à  Città  délia  Pieve  (Ombrie)  vers  1263.  Le  reten- 
tissement de  ce  procès  trouva  sa  répercussion  dans 
une  prétendue  vision  de  frère  Jacques  de  Massa,  dans 
Actus  B.  Francisci,  c.  lxxvi,  éd.  P.  Sabatier,  Paris, 
19112,  p.  216  sq.,  et  même  dans  les  éditions  complètes 
des  Fiuretti,  c.  xlviii,  et  dans  Anal,  franc,  t.  m, 
p.  283  sq.,  qui  tous  dépendent  d'Ange  de  Clareno, 
Trib.,  4,  Archiv,  t.  n,  p.  280  sq.  Les  sources  littéraires 
de  l'ordre  du  xme  siècle  passent  sous  silence  cet  épisode 
pénible;  seul  le  Catalogue  des  14  généraux,  attribué  à 
Bernard  de  Besse,  ancien  secrétaire  de  Bonaventure, 
Anal,  franc.,  t.  m,  p.  698  sq.,  y  fait  une  allusion  dis- 
crète. L'intervention  efficace  du  cardinal  O.  Fieschi 
(plus  tard  Adrien  V)  sauva  le  bienheureux  Jean  de 
Parme  de  la  condamnation,  selon  Ange  de  Clareno. 

III.  Les  trois  groupes  des  spirituels  propre- 
ment DITS,  A  SAVOIR  :   DE  LA  MARCHE  D'ANCONE,  DU 

midi  de  la  France,  de  la  Toscane,  et  leur  con- 
damnation en  1317-1318.  —  Tout  ce  qui  a  étédit  jus- 
qu'ici ne  constitue,  pour  ainsi  dire,  que  les  éléments 
préliminaires  de  l'histoire  des  spirituels  proprement 
dits. 

Ceux-ci,  sous  la  pression  de  leurs  adversaires,  à 
partir  du  dernier  quart  du  xine  siècle,  commencent  à 
se  grouper  [et,  s'organisant  lentement,  finissent  par  se 
constituer  en  groupes  distincts  de  l'ordre.  Nous  con- 
naissons trois  de  ces  groupes,  dont  deux  dans  l'Italie 
centrale  (Marche  d'Ancône  et  Toscane)  et  le  troisième 
dans  le  midi  de  la  France  (Provence  et  Languedoc). 
Chacun  de  ces  groupes  a  ses  particularités,  ses  chefs, 
sa  tactique,  et,  bien  quAnge  de  Clareno  les  embrasse 
tous  dans  son  Histoire  des  tribulations  (Trib.,  5  et  6),  ils 
n'ont  jamais  constitué  un  corps  unique,  ni  générale- 
ment agi  de  concert.  Cependant  Ubertin  de  Casale  a 
travaillé  pour  la  cause  en  Italie  et  en  France;  de  même 
le  provençal  Jean  de  Pierre  Olieu  (Olivi)  a  été  actif  en 
Toscane  et  dans  sa  patrie.  En  dehors  de  ces  groupes 
il  y  avait,  en  même  temps,  des  spirituels  isolés,  tels  que 
le  bienheureux  Conrad  d'Ofïida  (t  1302)  et  le  fameux 
poète  Jacopone  de  Todi  (f  1306)  et  d'autres  encore, 
qui  étaient  certainement  plus  que  de  simples  sym- 
pathisants, tout  en  vivant  cependant  au  sein  de  la  Com- 
munauté. Comment  ont-ils  pu  échapper  aux  persécu- 
tions, c'est  une  question  obscure.  La  narration  qu'Ange 
de  Clareno,  Trib.,  5,  Archiv,  t.  n,  p.  311  sq.,  fait  à 
ce  propos  sur  Conrad  d'Ofïida  est  fort  instructive. 

1°  Les  spirituels  de  la  Marche  d'Ancône.  —  C'est  le 
groupe  sur  lequel  nous  sommes  le  mieux  renseignés, 
par  le  fait  que  le  chroniqueur  du  mouvement  spirituel, 
Ange  de  Clareno,  appartenait  à  ce  groupe. 

Ici,  il  y  a  lieu  de  dire  un  mot  sur  le  degré  de  crédit 
que  mérite  cet  auteur.  Après  bien  des  hésitations,  les 
historiens  d'aujourd'hui  sont  d'accord  pour  recon- 
naître qu'Ange  de  Clareno  est  un  chroniste  sincère  ou 
au  moins  de  bonne  foi,  qui  a  le  souci  de  la  vérité  et 
par  conséquent  n'invente  ni  les  faits  ni  les  documents. 
Ceci  vaut  avant  tout  pour  les  événements  dont  il  a  été 
témoin  ou  du  moins  qui  lui  sont  contemporains.  Il  ne 
laisse  pas  pour  cela  de  faire  œuvre  de  partisan,  en  tant 
qu'il  donne  de  la  couleur  à  ses  récits  ou  les  exagère.  Le 
jugement  sur  les  Tribulations,  1-3, doit  être  plus  réservé. 
Ici  frère  Ange  transmet  les  traditions  sur  saint  Fran- 
çois, sur  frère  Élie,  sur  frère  Crescence  de  Iési,  telles 
qu'elles  s'étaient  formées  dans  les  milieux  spirituels. 
C'est  ainsi  qu'Ange  est,  pour  une  grande  part,  res- 
ponsable de  certaines  légendes  sur  frère  Élie,  démen- 
ties par  des  sources  plus  sûres.  Mais,  même  touchant 
Élie  et  Crescence,  l'auteur  cite  des  documents  qu'on 
ne  peut  écarter  de  parti  pris,  sans  un  sérieux  examen, 
et  nous  n'avons  pas  hésité  à  nous  en  servir  dans  ce  qui 


précède.  Somme  toute,  avec  la  réserve  ci-dessus  for- 
mulée, nous  pouvons  suivre  sa  Chronique  surtout  pour 
ce  qui  concerne  l'histoire  des  spirituels  proprement 
dits.  Le  même  jugement  doit  être  porté  sur  VEpistola 
excusatoria  qu'Ange  présenta  en  1317  à  Jean  XXII  et 
où  il  fait,  non  sans  habileté,  sa  propre  apologie.  Il  était 
assez  intelligent  pour  comprendre  qu'il  ne  pouvait 
s'attendre  à  un  succès  quelconque  en  présentant  des 
pièces  falsifiées  à  l'autorité  suprême  qui  était  capable 
de  les  contrôler. 

Le  mouvement  des  spirituels  de  la  province  de  la 
Marche  d'Ancône  éclata  ouvertement  en  1274  à  l'oc- 
casion du  IIe  concile  de  Lyon.  Une  vague  rumeur  était 
arrivée  jusqu'aux  ermitages  franciscains,  selon  laquelle 
le  pape  Grégoire  X,  d'accord  avec  le  concile,  avait 
l'intention  d'attribuer  à  tous  les  ordres  mendiants  le 
droit  de  posséder  en  commun.  Il  s'agissait  sans  doute 
d'un  écho  confus  des  discussions  sur  les  ordres  men- 
diants, au  cours  desquelles  le  propos  signalé  par  Ange 
de  Clareno  avait  été  réellement  tenu,  au  moins  au  sujet 
des  moniales.  Le  canon  23,  Mansi,  Concil.,  t.  xxiv,  p.  97, 
sur  les  ordres  fondés  après  le  IVe  concile  du  Latran 
i  1215),  n'était  pas  de  nature  non  plus  à  rassurer  les 
religieux.  Le  faux  bruit  fut  accueilli  très  diversement 
chez  les  religieux  franciscains  de  la  Marche.  Les  uns,  et 
c'étaient  les  plus  nombreux,  étaient  prêts  à  renoncer 
à  la  pauvreté  absolue,  regardée  jusqu'alors  comme 
caractéristique  de  l'ordre  franciscain,  d'autres  au 
contraire  en  furent  très  affectés  et  même  quelques- 
uns  déclarèrent  ouvertement  qu'ils  n'accepteraient 
pas  un  tel  décret.  Les  esprits  étaient  donc  profondé- 
ment divisés  et  la  séparation  se  faisait  déjà  pressentir. 
Dans  la  suite,  les  frères  surent  qu'il  ne  s'agissait  que 
d'un  faux  bruit  et  la  question  aurait  pu  se  terminer  la. 
si  les  amis  de  la  pauvreté  absolue  ne  s'étaient  obstinés 
à  déclarer,  au  chapitre  provincial,  probablement  cé- 
lébré la  même  année  1274,  que,  dans  aucun  cas,  ils 
ne  se  seraient  soumis  à  une  décision  semblable.  Parmi 
les  obstinés  se  trouvaient  un  frère  Trasmundus,  le 
bienheureux  Thomas  de  Tolentino,  plus  tard  martyrisé 
à  Tana  dans  l'île  de  Salsette  aux  Indes  (dont  le  culte 
a  été  confirmé  en  1894),  et  Pierre  de  Macerata,  dit  plus 
tard  Libérât,  chef  des  spirituels  des  Marches.  Le 
chapitre  les  condamna  tous  à  être  dépouillés  de  l'habit 
religieux  et  à  être  dispersés  dans  différents  ermitages. 
L'année  suivante  les  coupables  furent  cités  à  compa- 
raître de  nouveau  devant  le  chapitre  provincial.  Apràs 
trois  jours  de  discussion  sans  résultat,  un  frère  Ben- 
jamin, qui  jouissait  d'une  grande  autorité  auprès  des 
deux  partis,  s'offrit  comme  médiateur  et  réussit  à  réta- 
blir la  paix.  Mais  c'était  une  paix  plus  apparente  que 
réelle;  les  esprits  échauffés  ne  désarmaient  pas.  Peu 
après,  un  nombre  considérable  de  frères  se  rallia  aux 
idées  des  spirituels.  Alarmés  par  les  progrès  du  parti 
rigoriste,  les  Pères  les  plus  accrédités  de  la  province, 
cinq  ex-ministres  provinciaux,  se  réunirent  secrète- 
ment pour  délibérer  sur  la  situation  ainsi  créée  pour 
la  province.  On  en  vint  à  la  conclusion  qu'il  fallait 
frapper  fort  pour  réprimer  un  mouvement  jugé  dan- 
gereux à  l'union  de  la  province,  et  qu'il  n'y  avait 
d'autre  remède  efficace  que  de  procéder  par  voie  de 
fait  contre  les  principaux  fauteurs  de  troubles,  en  les 
punissant  de  façon  exemplaire  comme  hérétiques  et 
schismatiques.  En  conséquence,  au  chapitre  provin- 
cial suivant,  les  trois  frères  mentionnés  plus  haut, 
frère  Ange  de  Clareno,  qui  ici  se  nomme  pour  la  pre- 
mière fois,  et  d'autres,  dont  les  noms  sont  inconnus, 
furent  condamnés  à  la  réclusion  perpétuelle  et  privés 
des  sacrements  de  l'Église,  de  l'usage  de  tout  livre,  y 
compris  le  bréviaire,  et,  à  leur  mort,  de  la  sépulture 
ecclésiastique.  Les  geôliers  avaient  l'ordre  de  s'assurer 
matin  et  soir  de  leurs  chaînes,  afin  de  rendre  toute 
fuite  impossible  et  ils  ne  pouvaient  adresser  une  seule 
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parole  aux  prisonniers.  La  sentence  de  condamnation 
serait  lue  chaque  semaine  dans  les  chapitres  conventuels 
et  celui  qui  oserait  faire  une  remarque  devrait  subir  le 
même  sort.  Pe  fait,  frère  Thomas  de  Casteldemilio, 
qui  ne  put  contenir  son  indignation  à  la  lecture  de  la 
sentence,  fut  jeté  aussitôt  en  prison,  et,  succombant 
quelque  temps  après  à  ses  souffrances,  il  fui  privé  des 
honneurs  de  la  sépulture  chrétienne.  Telles  furent  les 
mesures  draconiennes  adoptées  pour  combattre  dans 
son  germe  le  mouvement  de  la  réforme. 

Au  chapitre  général,  célébré  à  Rieti  en  1289,  fui 
élu  à  la  charge  suprême  de  l'ordre  le  Provençal  frère 
Raymond  Gaufredi,  qui  se  mit  aussitôt  à  l'œuvre  en 
visitant  les  provinces.  Arrivé  dans  la  .Marche  d'An- 
cône  et  avisé  de  ce  qui  s'était  passé,  il  cassa  la  sen- 
tence de  condamnation  et  libéra  les  prisonniers.  Ce- 
pendant il  comprenait  fort  bien  qu'il  était  impossible 
que  les  zélateurs  de  la  pauvreté  pussent  vivre  au  milieu 
de  ceux  qui  naguère  les  avaient  traités  si  cruellement. 
Il  profita  donc  d'une  demande  que  lui  avait  faite 
Hayton  II,  roi  d'Arménie  (il  s'agit  de  l'Arménie  mi- 
neure, c'est-à-dire  de  la  Cilicie),  en  vue  d'obtenir  quel- 
ques missionnaires  pour  évangéliser  son  pays.  Gaufredi 
confia  cette  mission  aux  spirituels  de  la  Marche.  Tout 
ceci  se  passa  probablement  dans  la  seconde  moitié  de 
1289.  A  la  même  époque,  Nicolas  IV  adressa  des  lettres 
à  Hayton  et  à  la  reine  d'Arménie  dans  lesquelles  il 
leur  recommandait  le  fameux  frère  Jean  de  Montecor- 
vino  et  ses  compagnons.  Bullar.  franc,  t.  iv,  p.  86  sq.: 
Wadding,  Annales,  à  l'an  1289,  n.  8-9,  t.  v,  p.  222  sq. 
Il  est  à  remarquer  que,  d'après  Ubertin  de  Casale, 
Arbor  vitœ,  v,  3,  le  bienheureux  Jean  de  Parme 
(t  1289)  avait  déjà  conseillé  aux  spirituels  d'émigrer 
en  Asie  et  d'y  attendre  la  réforme  de  l'état  évangélique, 
c'est-à-dire  de  l'ordre  franciscain. 

Les  frères  envoyés  furent  Thomas  de  Tolentino, 
Marc  de  Montelupone,  Libérât  de  Macerata,  Ange  de 
Clareno  et  probablement  d'autres  dont  on  ignore  les 
noms.  Ils  travaillèrent  si  bien  dans  cette  mission,  que 
le  général  Gaufredi,  au  chapitre  de  l'ordre  à  Paris  1292, 
put  lire  une  lettre  du  roi  Hayton,  exprimant  sa  satis- 
faction et  ses  remerciements.  Tout  semblait  donc  aller 
pour  le  mieux,  lorsqu'une  nouvelle  attaque  se  pré- 
para :  l'ancien  secrétaire  de  la  province  de  la  Marche 
d'Ancône  était  allé  en  Syrie,  où  il  fut  nommé  gardien 
du  couvent  de  Saint-Jean  d'Acre.  A  son  instigation  le 
provincial  de  Syrie  écrivit  au  roi  d'Arménie  pour  le 
mettre  en  garde  contre  des  hommes  pervers,  séparés  de 
l'ordre,  schismatiques  et  hérétiques,  jadis  condamnés 
à  la  prison  perpétuelle.  Hayton  II  communiqua  cette 
lettre  aux  spirituels,  qui  se  justifièrent  efficacement; 
mais  leur  travail  apostolique  leur  semblant  désormais 
entravé  par  cette  grave  accusation,  ils  décidèrent  de 
retourner  en  Italie,  les  uns  pour  se  mettre  à  la  disposi- 
tion du  ministre  général,  les  autres  pour  reprendre  la 
vie  de  province.  Parmi  ces  derniers  se  trouvaient  Libé- 
rât de  Macerata  et  Ange  de  Clareno.  En  arrivant,  tout 
exténués,  après  un  long  et  pénible  voyage,  dans  la 
Marche  d'Ancône,  ils  n'y  reçurent  qu'un  fort  mauvais 
accueil.  Comprenant  que  leur  séjour  n'y  serait  pas 
possible,  ces  deux  religieux  résolurent  de  se  présenter 
à  Célestin  V,  qui  venait  d'être  élu  souverain  pontife 
(1294). 

Avant  de  faire  une  démarche  aussi  importante,  les 
chefs  des  spirituels  voulurent  consulter  les  autres 
frères  éminents  du  parti.  On  Interrogea  Jacopone  de 
Todi,  le  bienheureux  Conrad  d'Ollida,  le  bienheureux 
Pierre  de  Monticulo  (Treia),  Thomas  de  Trivio,  Conrad 
de  Spolète,  et  tous  encouragèrent  cette  démarche.  \.u 
ministre  général  lui-même,  Gaufredi,  d'après  Ange  de 
Clareno,  «  il  plut  que  nous  nous  présentions  au  souve- 
rain pontife  et  que  nous  lui  demandions  un  remède 
pour  nos  âmes  et   celles    de    nos    compagnons    ».    Li- 


bérât alla  donc  avec  Ange  de  Clareno  à  Aquila 
trouver  Célestin  V.  qui  connaissait  déjà  le  premier, 
et  tous  deux  lui  exposèrent  leur  situation,  et  leurs 
désirs  pour  l'avenir.  Le  pape  ayant  examiné  la  ques- 
tion avec  ses  conseillers,  ordonna  que  les  pétition- 
naires observassent  fidèlement  la  règle  et  le  testament 
de  saint  François,  mais  sans  porter  le  nom  de  frères 
mineurs.  Puis,  les  déliant  de  l'obéissance  envers  l'ordre, 
il  leur  assigna  frère  Libérât  comme  supérieur.  Pour 
ménager  les  susceptibilités  de  l'ordre  franciscain,  le 
souverain  pontife  leur  donna  le  nom  de  «  pauvres 
ermites  du  pape  Célestin  ».  Le  pape  fit-il  une  bulle  dans 
ce  sens?  Ubertin  de  Casale,  Arbor  vitœ,  v,  8,  l'affirme 
à  deux  reprises;  Jean  XXII,  dans  la  constitution 
Sancta  romana,  le  révoque  en  doute.  Bullar.  franc,  t.  v, 
p.  135.  En  tout  état  de  cause,  le  document  ne  se  trouve 
pas  dans  le  registre  de  Célestin.  lai  lin  le  pape  mit  le 
nouvel  institut  sous  la  protection  du  cardinal  Napo- 
léon Orsini  et  recommanda  les  religieux  à  un  abbé  de 
l'ordre  des  célestins,  sans  doute  l'abbé  général,  rési- 
dant à  Sulmona.  le  seul  qui  portât  alors  le  titre  d'abbé. 

Les  spirituels  de  la  Marche  d'Ancône  s'établirent 
par  conséquent  quelque  part  dans  les  Abruzzes,  indé- 
pendamment de  l'ordre  franciscain.  Mais  le  triomphe 
de  leur  cause  fut  de  peu  de  durée.  Boniface  VIII,  suc- 
cesseur de  Célestin  V,  lequel  avait  renoncé  au  ponti- 
ficat à  la  fin  de  la  même  année  1294,  annula  toutes  les 
concessions  faites  par  son  faible  prédécesseur,  à  moins 
qu'elles  ne  fussent  expressément  confirmées  par  lui. 
Par  cet  acte,  les  dissidents  se  trouvèrent  privés  de 
toute  base  légale  et  jetés  dans  le  plus  grand  désarroi. 
Aussi  ne  le  pardonnèrent-ils  jamais  à  Boniface  VIII, 
dont  quelques-uns  contestèrent  opiniâtrement  la  légi- 
timité. Voir  le  manifeste  des  cardinaux  Colonna  du 
10  mai  1297,  contresigné  par  Jacopone  de  Todi  et 
deux  autres  franciscains,  dans  Archiv,  t.  v.  p.  509-515, 
et  Ubertin  de  Casale,  Arbor  vitœ,  v,  8.  En  1296  quel- 
ques exaltés  auraient  même  poussé  l'audace  jusqu'à 
élire,  dans  la  basilique  de  Saint-Pierre  à  Rome,  un 
autre  pape  en  la  personne  de  frère  Mathieu  de  Bouzi- 
gues,  dont  la  confession  de  foi  a  été  publiée  par 
F.  Delorme  dans  Éludes  franciscaines,  t.  xlix,  1937, 
p.  224  sq.  Olieu  au  contraire,  en  bon  théologien, 
blâma  vivement  ces  lamentables  erreurs  et  défendit 
magistralement  la  légitimité  de  Boniface  VIII  par 
deux  écrits,  publiés  par  L.  Oliger,  dans  Archiv.  franc 
hist.,  t.  xi,  1918,  p.  309-373.  Dans  le  deuxième  de  ces 
écrits,  c'est-à-dire  dans  la  lettre  à  Conrad  d'Offida, 
Olieu  éleva  aussi  la  voix  contre  le  séparatisme  des 
spirituels  italiens. 

De  son  côté  la  Communauté  prétendit  ignorer  la 
concession  de  Célestin  V  et  chercha,  même  pendant 
son  bref  pontificat,  à  s'emparer  des  séparatistes. 
Ceux-ci,  pour  se  dérober  aux  poursuites,  après  l'abdi- 
cation de  Célestin,  s'enfuirent  en  Achaïe  (Grèce),  où, 
même  après  la  chute  de  l'empire  latin  de  Constanti- 
nople (1261), existaient  encore  diverses  principautés  et 
seigneuries  latines.  C'est  dans  une  île  du  golfe  de  Co- 
rinthe,  probablement  Trixonia  (Trazoni),  apparte- 
nant a  un  seigneur  Thomas  de  Stromocourt,  comte  de 
Sola  (Salona),  qu'ils  trouvèrent  un  asile  et  vécurent 
pendant  deux  ans  (1295-1296)  en  grande  paix.  Mais 
ici  encore,  les  frères  de  la  communauté  de  la  province 
de  Romagne  les  traquèrent  et  les  dénoncèrent  comme 
manichéens  aux  barons  et  aux  évêques  latins.  Ceux-ci 
tirent  une  enquête  et  ne  trouvèrent  rien  à  redire  sur 
le  compte  des  pauvres  ermites.  Le  ministre  général 
Jean  de  Minio  eut  alors  recours  a  Boniface  VIII.  Celui- 
ci  lança  contre  les  fugitifs  la  bulle  Sape  sacrant  Eccle- 
Siam,  aujourd'hui  perdue,  mais  dont  il  existe  un 
résumé  dans  une  ordonnance  de  i, hurles  II  de  Naples, 
suzerain  de  l'Achaïe,  adressée  à  Isabelle  de  Villehar- 
douin,  princesse  d'Achaïe,  Le  texte  a  été  publié  par 
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Ehrle  dans  Archiv,  t.  n.  p.  334.  C'est  le  premier 
document  papal  authentique  contre  les  spirituels.  La 
bulle,  datant  probablement  de  la  tin  de  1299,  com- 
mande au  patriarche  latin  de  Constantinople,  rési- 
dant dans  l'île  d'Eubée,  et  aux  archevêques  de  Patras 
et  d'Athènes  de  taire  une  enquête  et  de  punir  les 
frères  dissidents,  qui  n'appartiennent  à  aucun  ordre 
approuvé  et  vivent  hors  de  l'obéissance  du  ministre 
général  et  des  ministres  provinciaux,  dont  ils  ne  ces- 
sent de  dire  du  mal.  En  conséquence  l'archevêque 
de  Thèbes  ordonna,  sous  peine  d'excommunication,  à 
Thomas  de  Sola  de  chasser  de  ses  terres  les  spirituels. 
Ceux-ci  cependant  y  restèrent  encore  une  année  et 
allèrent  ensuite  plus  au  Nord,  en  Thessalie,  qui  était 
sous  l'autorité  de  princes  grecs  et  où  ils  restèrent  jus- 
que vers  1304-1305. 

Trois  événements  sont  à  signaler  ici  :  la  visite  de 
frère  Jérôme,  l'excommunication  lancée  par  le  pa- 
triarche de  Constantinople  et  la  tentative  d'attirer  les 
spirituels  dans  les  missions  chez  les  Tartares. 

1.  La  visite  du  Catalan  frère  Jérôme,  plus  tard 
évêque  de  Caffa  en  Crimée,  fut  faite  par  ordre  de  la 
Communauté,  à  ce  qu'il  paraît,  pour  explorer  la  nou- 
velle résidence  des  spirituels.  On  comprend  facilement 
que  ceux-ci  ne  regardèrent  qu'avec  méfiance  le  mes- 
sager. Ange  de  Clareno  en  trace  un  portrait  bien  noir, 
mais  il  s'agit  très  probablement  de  calomnies.  Frère 
Jérôme  fit  une  relation  de  sa  visite  en  dix-huit  articles 
ou  il  émanerait  les  erreurs  des  spirituels  italiens,  aux- 
quels il  attribuait  même  les  «erreurs  »  d'Olieu.  Le  texte 
de  cette  relation  n'a  pas  été  conservé,  mais  nous  en 
avons  connaissance  par  le  recueil  de  Raymond  de 
F'ronsac,  Archiv,  t.  ni,  p.  13.  Comme  récompense, 
selon  l'expression  sarcastique  d'Ange  de  Clareno,  la 
Communauté  fit  nommer  frère  Jérôme  évêque! 

2.  Apres  la  visite  de  frère  Jérôme,  l'ierre  Cornaro. 
patriarche  de  Constantinople  (1286-1301 1,  retourné  de 
Venise  en  Achaïe,  prononça  l'excommunication  contre 
frère  Libérât,  frère  Ange  et  leurs  sectateurs.  Les  frères 
de  la  communauté  de  la  province  de  Romagne  se  char- 
gèrent de  promulguer  la  sentence  dans  toute  la  région. 
La  mort  inopinée  du  patriarche,  de  suite  après  sa  sen- 
tence (1301),  fut  attribuée  par  les  spirituels  à  un  juge- 
ment de  Dieu. 

3.  Sur  ces  entrefaites,  un  frère  Jacques  de  Monte, 
qui  menait  un  groupe  de  missionnaires  dans  les  terres 
des  Tartares,  passa  par  la  Romagne.  Bien  intentionné 
envers  les  spirituels,  il  demeura  avec  eux  pendant  six 
mois  et.  en  vertu  de  ses  facultés,  les  délia  de  l'excom- 
munication lancée  par  le  patriarche.  En  même  temps 
il  entra  en  pourparlers  pour  emmener  les  zélateurs 
en  mission  et  gagna  à  ce  plan  les  frères  mêmes  de  la 
communauté  de  la  région,  qui  se  joignirent  à  une  de- 
mande faite  en  ce  sens  au  cardinal  Jean  Minio  de 
Murro.  alors  (1302-1304)  vicaire  général  de  l'ordre. 
Celui-ci  s'opposa  catégoriquement  à  la  requête  (1303). 

Ayant  échoué  clans  leur  tentative,  les  spirituels 
résolurent  de  s'adresser  directement  au  souverain  pon- 
tife.  En  conséquence  ils  envoyèrent  des  messagers 
avec  une  supplique  à  Boniface  VIII;  mais,  au  dire 
d'Ange  de  Clareno,  les  messagers  furent  pris  par  les 
frères  de  la  Communauté  et  empêchés  de  poursuivre 
leur  voyage.  Enfin,  ne  sachant  plus  que  faire,  les  pau- 
vres ermites  qui  se  trouvaient  encore  en  Achaïe  prirent 
le  parti  de  retourner  en  Italie.  Le  premier  à  partir  fut 
frère  Libérât  qui  se  rendit  à  Férouse  où  résidait 
Benoît  XI,  successeur  de  Boniface  VIII,  et  auquel  il 
voulait  soumettre  le  cas.  Mais  la  mort  rapide  de  ce 
pape  empêcha  de  rien  faire.  Entre  temps  les  autres 
frères  peu  à  peu  rentrèrent  secrètement  en  Italie  et 
se  fixèrent  dans  le  diocèse  de  Trivento,  au  royaume  de 
Naples  (1304-1305|.  A  peine  connut-il  ces  faits  que 
Gonsalve  dit   de  Vallebona.   ministre  général   élu   en 


1304,  s'aboucha  avec  le  roi  Charles  II  et  en  obtint 
des  lettres  contre  les  réfugiés;  l'inquisiteur  domini- 
cain Thomas  d'Aversa  fut  chargé  de  procéder  contre 
eux.  Tout  d'abord  l'inquisiteur  parut  bien  disposé 
envers  les  spirituels.  Il  conseilla  à  frère  Libérât  de 
recourir  à  la  cour  de  Rome  et,  après  l'élection  de 
Clément  V  (13  juin  1305),  le  chef  des  dissidents  se  mit 
en  route  avec  un  compagnon.  Arrivé  à  Viterbe,  il 
tomba  malade  et  resta  longtemps  caché  dans  l'hospice 
des  moines  arméniens.  Au  bout  de  deux  ans,  en  1307, 
il  succomba  à  sa  maladie  dans  l'ermitage  de  San- 
Angelo  délia  Vena  près  Vetralla  (Viterbe).  Entre 
temps  l'inquisiteur  Thomas  d'Aversa  avait  changé 
son  attitude  bienveillante  et  sévissait  contre  les  spiri- 
tuels qu'il  avait  réussi  à  rassembler  à  Frosolone  au 
nombre  de  quarante-deux.  D'après  Ange  de  Clareno. 
il  les  soumit  à  la  torture  afin  de  leur  arracher  la  con- 
fession d'hérésie  et  extorqua  de  l'argent  à  d'autres 
personnes  qui  avaient  donné  l'hospitalité  aux  frères. 
A  la  fin  il  émit  une  sentence  par  laquelle  les  zélateurs 
furent  condamnés  à  porter  la  croix  sur  leurs  habits, 
à  être  conduits  ainsi  par  les  rues  de  Naples.  ensuite  a 
être  flagellés  et  exilés  du  royaume.  La  sentence  cepen- 
dant ne  parait  pas  avoir  été  exécutée  dans  toute  sa 
rigueur,  la  mort  de  l'inquisiteur  étant  survenue  peu 
après.  Seule  l'expulsion  du  royaume  semble  avoir  eu 
lieu,  puisqu'on  trouve  bientôt  après  les  mêmes  spiri- 
tuels établis  autour  de  Rome. 

Frère  Ange  de  Clareno,  qui  ne  paraît  pas  avoir  été 
parmi  les  victimes  de  F'rosolone,  quittant  l'Achaïe  en 

1305,  arriva  la  même  année  à  Pérouse,  où  il  se  rendit 
aussitôt  auprès  du  cardinal  Napoléon  Orsini,  l'ancien 
protecteur  des  pauvres  ermites.  Le  cardinal,  allant  à 
la  cour  pontificale  en  France,  l'invita  à  le  suivre  pour 
le  présenter  au  pape,  mais  Ange  s'excusa  sur  l'état  de 
sa  santé  et  resta  en  Italie.  A  la  mort  de  frère  Libérât, 
Ange  lui  succéda  dans  le  gouvernement  du  petit 
groupe.  Par  ordre  de  Clément  V  eut  lieu  à  Rome,  entre 
1308  et  131 1,  une  enquête  sur  les  croyances  et  la  situa- 
tion des  spirituels.  L'archevêque  de  Thèbes,  Isnard, 
vicaire  du  pape  à  Rome,  quelques  évèques,  les  péniten- 
ciers des  basiliques  romaines  et  quatre  inquisiteurs 
dominicains  furent  chargés  d'interroger  les  frères.  Le 
résultat  leur  fut  favorable,  mais  leur  situation  juri- 
dique très  précaire  n'en  devint  pas  meilleure.  En  1311, 
dans  l'intérêt  de  leur  cause,  frère  Ange  se  rendit,  à  la 
suite  de  l'archevêque  de  Thèbes,  au  concile  de  Vienne 
et  suivit  jusqu'en  1318  la  cour  pontificale,  eu  qualité 
d'attaché  au  cardinal  Jacques  Colonna.  âme  toute 
spirituelle  et  grand  ami  de  l'ordre  de  Saint-François. 
Même  de  l'étranger,  frère  Ange  de  Clareno  continua  à 
gouverner  le  groupe  de  ses  adhérents  en  Italie,  qui 
semble  s'être  alors  notablement  accru.  Le  cardinal 
Ehrle,  Archiv,  t.  i,  p.  533-569,  a  publié  de  nombreux 
extraits  de  sa  correspondance  qui  nous  révèlent  sa 
pensée  intime,  ses  craintes  et  ses  espérances  pendant 
son  long  séjour  à  la  cour  pontificale,  de  même  qu'elle 
nous  fait  entrevoir  l'organisation  et  les  principes  de 
gouvernement  qui  régnaient  dans  les  pauvres  ermitages 
de  l'Italie  centrale  occupés  alors  et  plus  tard  encore  par 
les  spirituels.  Mais,  avant  de  poursuivre  les  vicissitudes 
ultérieures  de  ceux-ci,  il  faut  nous  occuper  des  deux 
autres  groupes,  de  la  Provence  et  de  la  Toscane. 

2°  Les  spirituels  de  Provence.  —  Le  père  des  spiri- 
tuels de  la  Provence  semble  bien  être  frère  Hugues  de 
Digne  (f  vers  1255),  qui  était,  selon  l'expression  de  Sa- 
limbene,  Cronica,  éd.  Holder-Egger,  p.  313.  maximus 
Joachita.  Si  son  Exposition  de  la  règle  est  modérée, 
son  écrit  De  finibus  paupertatis  (éd.  Archiv.  franc, 
hist.,  t.  v.  1912.  p.  277  sq.)  contient  le  germe  d'un 
principe  auquel  les  spirituels  postérieurs  ne  cesseront 
de  recourir  pour  justifier  leur  désobéissance,  à  savoir 
que  le  pape  ne  peut  pas  dispenser  du  vœu  solennel  de 
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pauvreté,  question  sur  laquelle  on  reviendra  bientôt. 
Cependant  la  figure  centrale  des  spirituels  dans  le 
midi  de  la  France  est  frère  Pierre  de  Jean  Olieu  (Olivi), 
dont  la  doctrine  et  la  vénération  après  sa  mort  (1298) 
eurent  un  grand  retentissement  en  Italie  et  en  Cata- 
logne. Renvoyant  à  l'article  Olif-u.  t.  xi,  col.  982  sq., 
il  nous  suffit  de  dire  qu'Olieu  est  un  caractère  bien 
complexe  :  d'un  côté  il  était  un  penseur  profond, 
subtil  et  logique,  de  l'autre  un  enthousiaste  des  rêve- 
ries joachimites  et  un  champion  exalté  de  la  pauvreté 
franciscaine  absolue.  Sa  doctrine  à  l'égard  de  la  pau- 
vreté se  trouve  dans  ses  Questions  sur  la  perfection 
évangélique,  en  partie  publiées  par  Ehrle  dans  VArchiv, 
t.  in,  p.  497-533,  dans  son  traité  Sur  l'usage  pauvre, 
et  dans  le  e.  x  de  son  Commentaire  ù  S.  Matthieu 
inédit.  Dans  son  Exposition  de  la  règle  (dans.  Firma- 
menlum  trium  ord.,  part.  III,  Venise,  1513,  fol.  106  r°- 
124  v°),  écrite  pour  les  frères  simples  (Prologue),  il 
est  plus  réservé.  Son  joachimisme  apparaît  surtout 
dans  ses  Postules  sur  l'Apocalypse  (inédites),  qui  ont 
eu  une  influence  décisive  et  néfaste  sur  les  développe- 
ments ultérieurs  du  mouvement  des  spirituels.  Pen- 
dant son  séjour  à  Florence  (1285-1289),  il  y  répandit 
ses  idées  et  eut  comme  disciple  docile  Ubertin  de 
Casale.  qui,  dans  le  premier  Prologue  de  son  Arbor 
vitse,  dit  expressément  avoir  été  introduit  par  Olieu. 
à  Florence,  dans  les  secrets  de  l'état  du  Saint-Esprit  et 
du  renouvellement  de  la  vie  du  Christ.  Le  1.  V  du 
même  Arbor  vitse  est  inspiré  et  même  en  grande  partie 
copié  des  Postules  suri' Apocalypse.  D'autre  part,  Olieu 
ne  partagea  nullement  quelques  extravagances  des 
spirituels  italiens  que,  dans  sa  lettre  à  Conrad  d'Of- 
fida,  il  blâma  vivement  parce  qu'ils  voulaient  se  séparer 
de  l'ordre  et  refusaient  de  reconnaître  Boniface  VIII. 
Dans  sa  propre  province  il  y  eut  des  désordres  à  cause 
de  sa  doctrine  et  Nicolas  IV,  vers  1290,  en  écrivit  au 
ministre  général,  lui  ordonnant  de  faire  une  enquête 
à  ce  propos.  Anal,  franc,  t.  ni,  p.  420,  422;  Ehrle, 
dans  Archiv,  t.  m,  p.  435  sq.  Cette  bulle  n'a  pas  été 
conservée.  De  son  vivant  quelques  frères  furent  em- 
prisonnés et,  après  sa  mort,  frère  Poncius  Butigati, 
que  quelques  auteurs  confondent  avec  frère  Poncius 
Carbonelli,  qui  fut  un  des  maîtres  de  saint  Louis 
d'Anjou  et  de  son  frère  Robert  pendant  la  captivité 
en  Catalogne,  subit  d'affreuses  souffrances  de  la  part 
de  la  Communauté.  Ce  sont  ces  persécutions  qui  pro- 
voquèrent la  grande  discussion  sur  la  pauvreté  et  sur 
les  écrits  d'Olieu  à  la  cour  pontificale  (1309-1312). 

Sur  la  cause  immédiate  de  cette  discussion  nous 
avons  des  sources  divergentes,  mais  conciliables,  puis- 
qu'elles ne  s'excluent  pas.  D'après  Ange  de  Clareno, 
Trilh,  0,  c'est  le  fameux  médecin  catalan  et  théolo- 
gien laïc,  Arnaud  de  Villanova,  jadis  médecin  de 
Boniface  VIII,  ami  des  maisons  royales  d'Aragon,  de 
Sicile  et  de  Naples  et  partisan  des  béguins  catalans, 
qui  lit  les  premiers  pas  pour  venir  en  aide  aux  spiri- 
tuels  de  Provence.  Il  serait  entré  en  rapports,  dans 
ce  but,  avec  Charles  II,  roi  de  Naples  et,  l'ayant  mis 
au  courant  des  souffrances  des  frères  zélés  de  Provence, 
l'aurait  déterminé  à  en  écrire  au  ministre  général 
Gonsalve.  Arnaud  lit  même  des  démarches  auprès  de 
Clément  V,  pour  que  fussent  convoqués  à  la  cour  ponti- 
ficale les  frères  Raymond  Gaufredi,  Gui  de  Mircpoix, 
Barthélémy  Siccardi  et  Ubertin  de  Casale  et  que  lussent 
entendus  leurs  plaintes  et  leurs  projets  de  réforme. 
D'après  Raymond  de  Fronsac,  procureur  de  l'ordre  en 
cour  de  Rome,  cf.  Archiv,  t.  III,  p.  18,  l'initiative  aurait 
été  prise  par  les  bourgeois  de  Narbonne  en  1309.  Leurs 
procureurs,  dans  une  pétition  adressée  probablement  au 
pape,  se  plaignirent  de  ce  que  les  écrits  d'Olieu  avaient 
été  condamnés  injustement,  que  la  règle  des  frères 

mineurs  n'étail  pas  observée  et  que  ceux  qui  suivaient 
la  règle  étaient  persécutés  et  emprisonnés,  Bonagratia 


de  Bergame.  aide  du  procureur,  répète  à  peu  près  la 
même  chose  dans  un  acte  notarié  de  1316.  Archiv, 
t.  ni,  p.  36. 

Les  deux  versions  de  l'origine  de  la  grande  discus- 
sion sont  parfaitement  conciliables  et  il  en  résulte  qu'il 
y  eut  une  action  combinée  en  faveur  des  spirituels 
persécutés.  D'une  part,  Raymond  de  Fronsac  s'ap- 
puie sur  deux  actes  des  procureurs  des  bourgeois  de 
Narbonne,  de  l'autre,  les  sentiments  joachimites  et 
spirituels  d'Arnaud  de  Villanova  sont  trop  connus 
pour  que  l'on  puisse  rejeter  le  témoignage  d'Ange  de 
Clareno  sur  son  intervention.  D'ailleurs  Arnaud  lui- 
même,  dans  son  Interprétation  du  songe  de  Frédéric  III 
de  Sicile,  écrite  peut-être  vers  1308,  dit  expressément 
cpie  les  papes  ont  été  priés  (par  Arnaud,  comme  il  le 
fait  entendre  après)  d'examiner  la  cause  des  spirituels 
dans  les  provinces  de  Provence  et  de  Toscane,  mais 
en  vain,  puisqu'on  craignait  de  diffamer  l'ordre.  Voir 
le  texte  quelque  peu  obscur  dans  M.  Menendez  y 
Pelayo,  Historia  de  lus  helerodoxos  espanoles,  2e  éd., 
t.  m,  p.  lxvi.  Arnaud,  en  s'intéressant  aux  spirituels 
en  1309,  n'a  donc  fait  que  répéter  des  efforts  déjà 
tentés  une  fois  en  vain.  Il  y  a  pourtant  une  difficulté. 
On  a  vu,  col.  2530,  qu'en  1300  Charles  II  avait  enjoint 
l'exécution  des  bulles  contre  les  spirituels  réfugiés  en 
Grèce  et  qu'il  les  fit  expulser  de  son  royaume  après  leur 
retour  en  Italie.  On  a  donc  proposé  de  substituer  à 
son  nom  soit  celui  de  son  fils  Robert  qui,  le  5  mai  1309, 
lui  succéda  sur  le  trône  de  Naples,  soit  celui  de  Frédé- 
ric, roi  de  Sicile,  tous  les  deux  à  fortes  tendances  mys- 
tiques. Mais  ces  hypothèses  ne  semblent  nullement 
nécessaires  :  malgré  son  hostilité  aux  spirituels  des 
Marches  d'Ancône,  Charles  II  pouvait  très  bien  avoir 
des  sentiments  différents  à  l'égard  des  spirituels  du 
midi  de  la  France,  qui  étaient  ses  sujets  en  tant  que 
comte  de  Provence;  comme  tel,  il  devait  aussi  pour- 
voir à  la  tranquillité  de  ses  villes.  Il  est  certain  du 
reste  qu'Arnaud  donna  ses  soins  médicaux  à  Charles  II 
avant  le  18  février  1308,  cf.  Finke,  Acta  Aragonensia, 
t.  in,  p.  176,  et  que  le  médecin  catalan  était  à  la  cour 
pontificale  au  mois  d'août  1309.  Ibid.,  t.  n,  p.  883; 
Menendez  y  Pelayo,  op.  cit.,  t.  ni,  p.  217.  C'est  alors 
probablement  qu'il  eut  avec  Clément  V,  touchant  les 
affaires  des  spirituels,  le  colloque  secret  mentionné 
par  Ange  de  Clareno,  Trib.,  0.  Clément  V,  ainsi  gagné 
à  la  cause  des  spirituels,  fit  appeler  secrètement  les 
frères  désignés  par  Arnaud.  Ils  arrivèrent  vers  octo- 
bre 1309  à  la  cour  pontificale,  qui  résidait  alors  au 
prieuré  de  Groseau  près  Malaucène.  Les  pourparlers 
commencèrent  aussitôt.  Les  frères  de  la  Communauté 
ne  virent  pas  de  bon  oeil  ce  développement  et  semblent 
même  avoir  pris  une  attitude  menaçante  pour  la 
sûreté  personnelle  des  recourants.  Dans  ces  circons- 
tances, Clément  V,  le  1er  avril  1310,  donna  la  bulle 
Dudum  ad  apostolatus,  dans  llull.  franc. .  t.  v,  p.  65, 
d'un  ton  fort  bienveillant  envers  les  spirituels.  Le  pape 
mentionne  d'abord  qu'il  a  été  averti  secrètement  des 
conditions  lamentables  qui  existent  dans  l'ordre  des 
frères  mineurs  et  que  l'ordre  lui-même  n'a  pu  éliminer. 
C'est  pourquoi  le  pape  a  appelé  un  certain  nombre  de 
frères  —  dont  les  noms  sont  donnés  —  pour  faire  exa- 
miner leurs  griefs  devant  une  commission  de  trois 
cardinaux  et  de  trois  membres  éminents  choisis  dans 
les  ordres  des  prêcheurs,  des  carmes  et  des  augustins. 
Pour  soust  i  aire  les  frères  convoqués  à  tout  danger  ou  à 
l'intimidation,  il  les  déclarait  exempts  de  la  juridiction 
de  l'ordre. 

(  H  te  bulle  était  un  succès  très  réel  pour  la  cause  des 
spirituels,  non  seulement  de  ceux  qui  étaient  immédia 
tement  intéressés,  mais  encore,  a  cause  de  la  pré- 
sence en  curie  d't  'bertin  de  Casale.  des  par- 
tisans italiens.  La  Communauté  en  fut  conster- 
née; près  d'une  année  se  passa  avant  qu'elle  réagît. 
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En  date  du  1"  mars  1311,  Raymond  de  Fronsac  et 
son  bras  droit,  Bonagratia,  simple  frère  convers  mais 
ancien  avocat,  protestèrent  en  plein  consistoire  contre 
la  bulle  d'exemption  qui,  selon  eux,  était  subreptice  et 
ne  pouvait  en  aucun  cas  servir  aux  fins  désirées,  puis- 
que les  hérétiques  ne  peuvent  bénéficier  des  faveurs 
de  l'Église.  Four  prouver  que  les  zelanli  étaient  des 
hérétiques  ils  relevèrent  les  erreurs  d'Olieu.  N'ayant 
pas  obtenu  ce  qu'ils  espéraient,  les  deux  représentants 
de  la  Communauté  renouvelèrent,  le  4  juillet  suivant, 
leur  protestation  devant  le  trésorier  du  cardinal  Jean 
de  Murro,  en  y  insérant  la  première  protestation.  Cette 
pièce  a  été  publiée  par  Ehrle,  Archiv,  t.  n,  p.  365  sq. 
Il  est  fort  remarquable  que,  dans  ce  texte,  on  trouve 
déjà  énumérées  les  erreurs  imputées  à  Olieu  et  réprou- 
vées dans  la  suite  par  le  concile  de  Vienne. 

La  commission  pontificale  chargée  de  l'examen  de 
la  cause  des  spirituels  subit  différents  changements  : 
les  premiers  commissaires  étaient  les  cardinaux  Fierre 
de  Capella,  évèque  de  Palestrina  et  Thomas  Joyce, 
O.  P.  (t  le  13  décembre  1310).  Au  premier,  invalide, 
furent  substitués  Guillaume  Arrufati,  neveu  de  Clé- 
ment V,  et  Bérenger  Fredoli,  évèque  deTusculum.  En 
1311  appartenaient  à  la  commission  cardinalice  Nico- 
las de  Prato,  évèque  d'Ostie.  et  Nicolas  de  Freauville. 
Les  trois  théologiens  des  ordres  mendiants  étaient  le 
maître  du  Sacré-Palais,  qui  était  alors  Guillaume  de 
Godino,  O.  P.,  Gérard  de  Bologne,  O.  Carm.,  et  Ar- 
naud, O  S.  A.  Le  nombre  des  frères  du  parti  rigoriste 
convoqués  est  beaucoup  plus  considérable  dans  la 
bulle  que  chez  Ange  de  Clareno  qui  ne  nomme  que  les 
principaux.  La  Communauté  était  représentée  par  le 
ministre  général  Gonsalve  et  son  futur  successeur 
Alexandre  d'Alexandrie,  par  Vital  Du  Four  et  surtout 
par  Raymond  de  Fronsac  et  Bonagratia  de  Bergame. 
Quant  à  la  tactique  des  deux  partis  en  opposition,  il 
est  fort  intéressant  de  noter  comment  la  Commu- 
nauté, pour  parer  aux  accusations  de  relâchement 
lancées  par  les  spirituels,  met  en  avant  les  hérésies  » 
d'Olieu  et  partant  des  spirituels.  A  ce  propos,  Ehrle 
a  justement  fait  observer  que,  sans  ces  démêlés  et 
ces  procédés  intéressés,  la  mémoire  d'Olieu  n'aurait 
pas  tant  souffert  plus  tard. 

La  commission  pontificale  commença  ses  travaux 
en  soumettant  quatre  questions  aux  zelanli  convoqués, 
en  leur  demandant  d'y  répondre.  Ce  sont  les  suivan- 
tes :  1.  Sur  la  secte  de  l'esprit  de  liberté  qu'on  soupçon- 
nait être  répandue  dans  les  rangs  des  spirituels.  2.  Sur 
l'observance  de  la  règle  et  des  déclarations  pontificales 
dans  l'ordre.  3.  Sur  la  doctrine  et  les  livres  d'Olieu 
parmi  les  spirituels.  4.  Sur  les  griefs  des  spirituels  en 
Provence.  La  réponse  de  Raymond  Gaufredi  et  de  ses 
compagnons,  conservée  dans  une  réplique  de  la  Com- 
munauté, Archiv,  t.  ni,  p.  141.  est  franche  et  modérée. 
Quant  au  1er  point,  notons  que  la  secte  de  l'esprit  de 
liberté  qu'il  ne  faut  pas  confondre,  comme  l'ont  fait 
la  plupart  des  historiens,  avec  la  secte  apparentée  du 
libre  esprit,  s'était  formée  en  Ombrie  à  la  fin  du 
xnic  siècle,  surtout  dans  les  milieux  claustraux,  et 
professait,  entre  autre,  un  quiétisme  obscène.  Les  spiri- 
tuels provençaux  déclarent  n'en  rien  savoir;  mais,  si 
la  secte  s'est  glissée  dans  l'ordre,  ils  demandent  qu'elle 
soit  réprimée.  Répondant  au  2e  point,  Raymond  et  ses 
associés  reconnaissent  que  les  déclarations  pontificales 
sont  observées  par  la  Communauté  quant  à  la  subs- 
tance, mais  que,  dans  les  détails,  existaient  beaucoup 
d'infractions  surtout  en  matière  de  pauvreté.  La  cause 
de  ce  relâchement  est  que  beaucoup  de  frères  sont 
d'opinion  que  l'usage  pauvre  (enseigné  par  Olieu)  n'est 
pas  de  la  substance  de  la  règle  et  du  vœu  de  pauvreté. 
A  la  3e  question  ils  répondent  qu'ils  ne  croient  pas 
qu'il  y  ait  des  erreurs  dans  les  écrits  d'Olieu;  s'il  s'y 
trouve  des  articles  douteux,  l'auteur  en  a  donné  des 


explications  qui  suffisent  à  calmer  toutes  les  appréhen- 
sions. Répondant  enfin  à  l'article  4,  les  spirituels 
déclarent  que,  pendant  les  vingt  dernières  années,  les 
zelanli  de  Provence  ont  subi  maintes  tracasseries  par 
des  enquêtes  souvent  défectueuses  dans  la  forme  et 
excessives  dans  les  punitions.  La  Communauté,  de  son 
côté,  s'efforça  de  se  justifier  dans  sa  réplique. 

Bien  plus  redoutable  était  le  réquisitoire  qu'Ubertin 
de  Casale  dressa  dans  sa  réponse,  Sanclitas  veslra, 
aux  quatre  articles.  Archiv,  t.  m,  p.  48  sq.  Il  est  sur- 
tout inexorable  dans  la  question  de  la  pauvreté  et, 
avec  une  clairvoyance  surprenante,  il  déclare,  p.  87, 
qu'il  n'y  aura  pas  de  paix  dans  l'ordre  franciscain  tant 
que  le  Saint-Siège  ne  permettra  pas  à  ceux  qui  veulent 
observer  la  règle  à  la  lettre  de  se  séparer  du  corps  de 
l'ordre.  Presque  aussitôt  après  sa  première  réponse, 
Ubertin,  vers  la  fin  de  1310  ou  au  commencement  de 
1311,  composa  un  autre  traité  polémique,  désigné 
sous  le  nom  de  Rotulus  iste.  Archiv,  t.  m,  p.  93  sq.  C'est 
une  réponse  plus  ample  à  la  deuxième  question  sur 
l'observance  de  la  règle  et  sur  la  discipline  dans  l'ordre. 
En  suivant  la  règle,  chapitre  par  chapitre,  les  préceptes 
qui  y  sont  contenus  et  la  décrétale  i"xn7  de  Nicolas  III, 
Ubertin  s'évertue  à  démontrer  que  ni  la  règle,  ni  la 
déclaration  pontificale  ne  sont  observées  dans  la 
Communauté.  Ce  texte  a  été  utilisé  plus  tard  dans  la 
composition  de  la  décrétale  Exivi  de  Clément  V, 
comme  le  releva  Ange  de  Clareno.  Archiv,  t.  n,  p.  139. 
La  décrétale  elle-même  l'atteste  en  termes  généraux. 
La  disposition  générale  des  deux  documents  est  iden- 
tique. Contre  le  Rotulus  iste  plusieurs  réfutations  fu- 
rent présentées  par  la  Communauté.  Celle  de  Raymond 
de  Fronsac,  avec  Vincipit  :  Sapienlia  œdificavit  a  été 
en  partie  publiée  par  Ehrle  avec  le  Rotulus;  une  autre 
par  A.  Chiappini  dans  VArchiv.  franc,  hist.,  t.  vu, 
1914,  p.  654-675;  t.  vm,  1915,  p.  56-80. 

L'indomptable  l'bertin  de  Casale,  au  cours  de  1311, 
réfuta  par  deux  nouveaux  écrits  les  explications  don- 
nées par  la  Communauté.  Comme  celle-ci  avait  passé 
rapidement  sur  les  abus  dans  l'ordre  pour  insister 
davantage  sur  les  erreurs  d'Olieu,  L'bertin  alla  au  fond 
en  écrivant  une  apologie  d'Olieu,  analysée  par  Wad- 
ding  à  l'an  1297,  n.  36-47,  t.  V,  3?  éd.,  p.  427-438,  et 
publiée  en  entier  par  Ehrle,  Archiv,  t.  n,  p.  377  sq. 
Il  réfute  point  par  point  les  accusations  lancées  contre 
son  confrère,  tout  en  prenant  la  précaution  d'ajouter 
qu'il  ne  partageait  pas  toutes  ses  opinions.  Le  deuxième 
écrit,  Archiv,  t.  m,  p.  162  sq.,  portait  encore  sur  l'ob- 
servance de  la  règle.  La  Communauté  s'était  vantée 
d'observer  non  seulement  la  règle,  mais  de  faire,  en 
plus,  des  œuvres  surérogatoires,  à  quoi  Ubertin  ré- 
pond en  démontrant  qu'il  n'en  est  rien,  parce  qu'il 
s'agit  d'oeuvres  prescrites  par  la  règle,  ou  d'oeuvres 
qui  ne  sont  pas  pratiquées.  De  plus,  il  spécifie  sans 
merci  les  transgressions  manifestes  contre  la  règle, 
en  indiquant  lieux  et  personnes  coupables.  Cet  écrit 
est  probablement  le  plus  violent  de  toute  cette  polé- 
mique et  en  même  temps  le  plus  précieux  du  point  de 
vue  historique,  en  tant  qu'il  nous  fait  connaître  la  vie 
primitive  de  l'ordre,  exposée  souvent  par  les  paroles  de 
frère  Léon,  compagnon  de  saint  François. 

Dans  le  cours  de  cette  longue  et  pénible  lutte  des 
deux  partis  devant  la  commission  pontificale,  il  y  eut 
deux  événements  qu'il  faut  signaler  en  particulier. 
L'un  fut,  vers  1310,  la  mort  presque  subite  de  l'ancien 
ministre  général  Raymond  Gaufredi,  suivie  peu  après 
de  celles  de  ses  compagnons  Gui  de  Mirepoix,  Barthé- 
lémy Siccardi  et  d'un  autre  frère,  tous  du  parti  spiri- 
tuel. La  Communauté  attribua  ces  morts  aux  juge- 
ments secrets  de  Dieu.  Anal,  franc,  t.  ni,  p.  45S,  tandis 
que  Ange  de  Clareno  (Archiv,  t.  n,  p.  133)  parle  de 
poison.  Quoi  qu'il  en  soit,  il  est  tout  naturel  que,  à  la 
suite  de  ces  sinistres  événements  et  de  nouvelles  vexa- 
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tions,  les  spirituels  d'Avignon  se  soient  crus  peu  en 
sûreté  dans  les  couvents  de  la  Communauté  où  ils 
avaient  demeuré  jusque  là.  De  fait,  ils  se  retirèrent 
soit  dans  une  église  abandonnée  près  de  Malaucène, 
soit  dans  l'église  de  Saint-Lazare  à  Avignon,  et  y 
menèrent  la  vie  pauvre  et  sévère  des  temps  primitifs 
de  l'ordre.  Ils  portaient  aussi  des  habits  plus  courts 
et  moins  somptueux.  L'autre  événement  fut  la  puni- 
tion, par  ordre  de  Clément  V,  du  fougueux  frère  Bona- 
gratia.  Celui-ci  avait,  comme  on  l'a  vu,  protesté  fière- 
ment contre  la  bulle  d'exemption  en  faveur  des  spiri- 
tuels et  il  dut  commettre  d'autres  imprudences  capa- 
bles de  provoquer  l'indignation  du  souverain  pontife. 
Le  fait  est  que  Clément  V,  par  une  bulle  du  31  juillet 
1312,  Bullar.  franc,  t.  v,  p.  89,  le  relégua  dans  le  cou- 
vent de  Valcabrère  près  Comminges.  Mais  l'habile 
avocat  ayant  découvert  une  faute  dans  la  bulle  — 
Monlecaprario,  au  lieu  de  Vallecapraria  —  crut  pou- 
voir se  dispenser  d'obéir  et  ce  fut  seulement  sur  les 
instances  du  vicaire  général  de  l'ordre,  le  cardinal 
Vital  Du  Four,  qu'il  se  rendit  au  lieu  susdit,  où  il  resta 
jusqu'à  la  mort  de  Clément  V  (20  avril  1314).  Aussitôt 
après,  sous  prétexte  de  maladie,  il  se  rendit  à  Toulouse, 
où  il  rédigea  un  mémoire  justificatif.  Archio,  t.  m,  p.  36. 
Toutes  ces  controverses  devant  un  tribunal  impar- 
tial ne  réussirent  pas  à  résoudre  la  grave  question 
pendante  :  restituer  la  paix  et  l'union  à  l'ordre  fran- 
ciscain dans  l'observance  pleine  et  pure  de  la  règle, 
ou,  si  cela  était  impossible,  de  donner  un  régime  à 
part  aux  zelanli  de  la  règle.  D'un  côté  se  présentait 
la  difficulté  de  réformer  l'ordre  entier;  de  l'autre  l'opi- 
niâtreté des  spirituels  à  s'attacher  non  seulement  à  la 
règle,  mais  au  testament  de  saint  François  et,  ce  qui 
était  plus  fâcheux  encore,  à  la  doctrine  d'Olieu  et  au 
joachimisme.  Le  concile  de  Vienne  tenta  une  voie 
moyenne,  qui  ne  contenta  ni  les  uns  ni  les  autres. 
Deux  décrétales  furent  publiées  par  Clément  V 
en  1312.  Par  la  constitution  Fidei  catholiese  fun- 
damento  (cap.  unie,  i,  1,  in  Clem.)  furent  réprouvés 
quelques  points  doctrinaux  d'Olieu  dont  on  tait 
cependant  le  nom,  tandis  que  la  constitution  Exivi  de 
paradiso  (cap.  i,  v,  11,  in  Clem.)  redresse  les  abus, 
surtout  en  matière  de  pauvreté,  dans  l'ordre  francis- 
cain. Ange  de  Clareno  lui-même,  Archiv,  t.  n,  p.  139, 
confesse  que  cette  constitution  surpasse  grandement 
les  autres  déclarations  pontificales,  en  se  rapprochant 
beaucoup  de  l'intention  de  saint  François.  Par  ces 
deux  décisions,  le  grand  débat  pour  ce  qui  concernait 
l'Église  était  terminé  mais  il  restait  toujours  à  ré- 
soudre le  côté  pratique  :  régler  la  situation  des  spiri- 
tuels. A  cette  fin,  Clément  V  cita  les  supérieurs  de  la 
province  de  Provence,  par  bulle  en  date  du  23  juillet 
1312.  Bullar.  franc.,  t.  v,  p.  203.  Les  cardinaux  Jacques 
Colonna,  Archio.  franc,  hist,  t.  xvi,  1923,  p.  352,  et 
Vital  Du  Four,  Firmamentum  Irium  ordinum,  Paris, 
1512,  pars  III1,  fol.  68  bis  v°,  témoins  oculaires,  nous 
racontent  comment  le  pape  en  consistoire  public 
déposa  le  ministre  provincial  et  quinze  autres  supé- 
rieurs et  les  menaça  de  punitions  plus  sévères.  Alexan- 
dre d'Alexandrie,  le  nouveau  ministre  général  (1313- 
131  11,  nomma  des  supérieurs  que  pouvaient  accepter 
les  spirituels  et  invita  ceux-ci  a  se  rendre  aux  couvents 
de  Béziers,  Narbonne  et  Carcassonne,  ce  qu'ils  firent. 
I.a  paix  semblait  ainsi  rctablie.au  moins  dans  la  pro- 
vince de  Provence.  .Malheureusement  elle  fut  de  brève 
durée,  car  en  1314  mouraient  Clément  V  et  Alexandre 
d'Alexandrie;  dans  l'Église  comme  dans  l'ordre  fran- 
ciscain suivit  un  interrègne  de  deux  ans  qui  fut  néfaste 
aux  spirituels.  D'abord  les  supérieurs  déposés  par  le 
souverain  pontife  furent  remis  en  place  et  les  tracas- 
series a  l'égard  des  frères  zHcs  recommencèrent.  Ne 
sachant  comment  sortir  d'une  situation  jugée  intolé- 
rable, les  spirituels  se  laissèrent  entraîner  à  plusieurs 


actes  regrettables  :  ils  chassèrent  de  vive  force  les 
relâchés  des  couvents  de  Béziers  et  de  Narbonne,  s'y 
constituèrent  en  famille,  replacèrent  à  leur  tête  les 
supérieurs  déposés  qui  leur  étaient  favorables  et  re- 
prirent leur  manière  de  vivre.  C'est  la  «  révolte  »  dont 
parlent  les  sources  en  provenance  de  la  Communauté, 
Anal,  franc,  t.  in.  p.  409,  laquelle  ne  tarda  pas  à  réagir. 

Bertrand  de  La  Tour,  alors  ministre  provincial  d'A- 
quitaine et  plus  tard  archevêque  de  Salerne  et  cardi- 
nal, fit  le  procès  de  quelques  frères  de  sa  province 
qui  s'étaient  réfugiés  auprès  des  spirituels  de  Béziers 
et  de  Narbonne  et  les  excommunia  par  une  sentence 
rendue  à  Toulouse  le  13  février  1315.  Archiv.  franc, 
hist.,  t.  xvi,  1923,  p.  339  sq.  Dans  la  province  de  Pro- 
vence, c'étaient  surtout  frère  Guillaume  Astre,  custode 
de  Narbonne,  et  frère  Baymond  Boveri,  custode  de 
Béziers,  qui  s'acharnaient  contre  les  «  rebelles  »;  non 
seulement  ils  les  excommunièrent,  mais  contre  eux  ils 
invoquèrent  l'autorité  des  évêques  d'Agen  et  d'Aix. 
Ceux-ci  nommèrent  un  délégué  pour  instruire  le 
procès.  C'est  alors  que  le  cardinal  Jacques  Colonna 
écrivit  la  lettre  émouvante  et  instructive,  déjà  citée, 
en  défense  des  frères  persécutés.  Cette  lettre  amena  les 
deux  évêques  à  révoquer  leur  délégation,  et  le  procès 
de  Bertrand  de  I.a  Tour  fut  cassé.  Archiv,  t.  Il,  p.  162. 
En  1310,  à  Naples,  eut  lieu  le  chapitre  général  qui 
plaça  Michel  de  Césène  à  la  tète  de  l'ordre.  Les  spiri- 
tuels saisirent  l'occasion  pour  se  justifier  dans  un 
mémoire,  Archiv,  t.  n,  p.  159  sq.,  adressé  au  chapitre, 
dans  lequel  ils  exposèrent  les  faits  survenus  pendant 
l'interrègne  de  1314-1316;  mais  leur  courrier,  un  cer- 
tain Bernard,  arrivé  à  Naples,  fut  saisi,  privé  du  docu- 
ment et  maltraité.  Différentes  versions  de  ce  fait  ont 
été  publiées  par  le  P.  Gratien  dans  les  Études  francis- 
caines, t.  xxvn,  1912,  p.  422  sq.;  voir  encore  Archiv, 
t.  iv,  p.  54.  Avant  d'achever  ce  qui  se  rapporte  aux 
spirituels  provençaux,  arrêtons-nous  un  instant  au 
troisième  groupe. 

3°  Les  spirituels  de  Toscane.  —  Sur  les  premiers 
commencements  des  spirituels  toscans,  les  sources 
jusqu'ici  connues  nous  laissent  dans  l'obscurité.  Il  est 
cependant  probable  que  la  tendance  rigoriste  y  eut, 
comme  dans  le  reste  de  l'Italie  centrale,  ses  représen- 
tants dès  les  temps  de  frère  Élie. 

Le  séjour  d'Olieu  et  d'Ubertin  de  Casale  à  Florence 
vers  la  fin  du  xme  siècle  a  sans  doute  contribué  à 
accentuer  le  mouvement.  Selon  Wadding,  à  l'an  1307, 
n.  4,  t.  vi,  3e  éd.,  p.  103,  le  Siennois  frère  Jacques  de 
Tundo,  dont  la  Chronique  est  aujourd'hui  perdue, 
signale  des  spirituels  en  Toscane  à  cette  année.  Lors 
de  la  grande  discussion  sur  la  pauvreté  à  la  cour  papale 
(1309-1312)  les  esprits  s'échauffèrent  davantage. 
Tandis  que  les  spirituels  attendaient  avec  impatience 
l'issue  de  la  querelle,  les  frères  de  la  Communauté  fai- 
saient éprouver  leur  ressentiment  aux  zelanli.  Ceux-ci, 
exaspérés  et  mal  conseillés  par  un  certain  chanoine 
régulier  de  Sienne  du  nom  de  Martin,  qui  se  déclarait 
prêt  à  défendre  leur  cause  devant  l'autorité  pontifi- 
cale, se  laissèrent  entraîner  à  des  actes  tout  à  fait  con- 
damnables. Après  un  conciliabule  secret,  les  partisans 
de  la  réforme  sortirent  des  couvents  des  custodies  de 
Florence,  d'Arezzo  et  de  Sienne  et  s'emparèrent  de 
vive  force  des  couvents  de  Carmignano  près  Florence, 
d'Arezzo  et  d'Asciano  dans  le  Siennois  et  en  chassèrent 
les  mitigés.  Une  tentative  d'occuper  Oc  la  même  façon 
le  couvent  de  Colle  dans  la  vallée  de  l'Eisa  échoua, 
comme  échouèrent  les  efforts  de  la  Communauté  pour 
reprendre  les  couvents  perdus.  Tous  ces  incidents 
pénibles,  qui  doivent  être  fixés  vers  la  fin  de  1312  ou 
au  commencement  de  l'année  suivante,  sont  racontés 
par  Ange  de  Clareno,  Trib.,  6,  Archiv,  t.  II,  p.  139;  voir 
ibid.,  t.  i,  p.  544,  t.  iv,  p.  25  sq.  L'acte  inconsidéré  des 
spirituels  toscans,  loin  de  favoriser  la  cause  pendante 
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devant  le  souverain  pontife,  ne  put  que  fortement  la 
compromettre.  Aussi,  parla  bulle  Ad  nostn  apostolatus, 
en  date  du  13  juillet  1313.  Bullar.  franc,  t.  v,  p.  96, 
Clément  V  ordonna-t-il  à  l'archevêque  de  Gènes  et  aux 
évêques  de  Lucques  et  de  Bologne  de  faire  rentrer  les 
fugitifs  sous  l'obéissance  de  leurs  supérieurs  légitimes 
et  de  restituer  à  l'unité  de  l'ordre  les  maisons  occupées. 
Le  prieur  de  Saint-Fidèle  de  Sienne,  Bernard,  fut 
chargé  de  l'exécution  du  décret  pontifical.  Le  15  fé- 
vrier 1314.  Bernard  intima  à  trente-quatre  spirituels 
nommément  spécifiés  de  retourner  à  l'ordre  dans  le 
délai  de  soixante  jours.  Ce  document  a  été  publié  par 
N.  l'apini,  Notizie  sicure...  di  S.  Francesco,  2e  éd.,  Fo- 
ligno.  1924,  p.  211  sq.  A  la  même  date  le  délégué  or- 
donna de  publier  dans  les  églises  le  procès  contre  les 
fugitifs,  instrument  édité  dans  la  Zeilschrift  fur  Kir- 
chengeschichte,  t.  xlv,  1926,  p.  221  sq.  Ces  injonctions 
ayant  manqué  leur  effet  sur  les  coupables,  le  prieur 
Bernard,  le  24  mai  suivant,  les  excommunia  et  interdit 
les  couvents  occupés.  Le  texte  de  cette  sentence  dans 
Papini.  loc.  cit..  p.  253  sq.  L'évèque  d'Arezzo  promul- 
gua la  sentence  dans  sa  cathédrale  le  29  juin  1314. 
Cf.  U.  Pasqui,  Documenli  per  la  storia  délia  città  di 
Arezzo,  t.  n.  Florence,  1916,  p.  528  sq. 

Avant  cette  répression  énergique  voulue  par  Clé- 
ment V,  l'inquisiteur,  frère  Grimaldo  de  l'rato,  de 
concert  avec  l'évèque  de  Florence,  avait  déjà  fait  un 
procès  aux  dissidents  qui,  le  7  juillet  1313,  protestè- 
rent contre  la  sentence.  Papini.  loc.  cit.,  p.  264  sq. 
Ne  pouvant  pas  faire  front  longtemps  aux  deux  con- 
damnations, ils  prirent  le  parti  de  fuir  en  Sicile,  où  ils 
avaient  été  précédés  par  un  groupe  qui  s'y  était  rendu 
dès  le  commencement  des  troubles  en  Toscane.  Ils  y 
obéissaient  à  un  certain  frère  Henri  de  Ceva  et  comp- 
taient sur  la  protection  du  roi  Frédéric,  qui  avait  été 
sous  l'influence  d'Arnaud  de  Villanova.  Ils  lui  pré- 
sentèrent une  justification  de  leur  manière  d'agir. 
Dans  F'inke,  Acta  Aragonensia,  t.  il,  p.  661  sq.  D'au- 
tre part  le  ministre  général.  Alexandre  d'Alexandrie, 
dès  le  12  novembre  1313.  écrivit  à  Jacques  II,  roi 
d'Aragon,  en  réclamant  ses  bons  services  auprès  de 
son  frère  Frédéric,  afin  que  ce  dernier  chassât  les  re- 
belles de  son  royaume.  Jacques  II,  à  la  date  du  4  fé- 
vrier 1314,  fit  une  démarche  dans  ce  sens,  mais  en 
vain.  Les  deux  lettres  dans  F'inke,  loc.  cit.,  t.  il, 
p.  666  sq.  Les  lettres  de  Jean  XXII  au  roi  Frédéric, 
15  mars  1317,  Bullar.  franc,  t. -v.  p.  110,  et  celles  du  col- 
lège des  cardinaux  (parmi  lesquels  Jacques  Colonna) 
aux  évêques  de  Sicile,  ibid.,  t.  v,  p.  111,  n.  1,  n'eurent 
pas  plus  de  succès.  Seule  la  mauvaise  humeur  des 
fidèles  de  Païenne  à  l'égard  des  schismatiques  réussit 
à  les  faire  partir  soit  en  Tunisie  soit  en  Calabre.  Ibid., 
t.  v,  p.  320.  Ils  font  dès  lors  partie  des  Fraticellcs  (  voir 
l'article)  condamnés  par  la  bulle  Gloriosam  Ecclesiam 
du  23  janvier  1318,  et  dont  on  parlera  ci-après. 

4°  Condamnation  des  spirituels.  —  La  cause  des  dif- 
férents groupes  des  spirituels,  qui  traînait  depuis  des 
années,  fut  enfin  terminée  sous  Jean  XXII,  qui,  loin 
d'avoir  la  bienveillance  de  son  prédécesseur  à  l'égard 
des  rigoristes,  trancha  la  question  si  longtemps  dé- 
battue en  faveur  de  la  Communauté,  c'est-à-dire  de 
l'unité  de  l'ordre.  Les  raisons  de  ce  changement  d'at- 
titude- de  la  part  de  l'autorité  suprême  vis-à-vis  des 
zelanti  ne  doivent  pas  être  uniquement  cherchées  dans 
le  tempérament  du  pape,  mais  dans  l'évolution  même 
de  l'idée  spirituelle.  Dès  la  fin  du  pontificat  de  Clé- 
ment V  les  tendances  schismatiques  de  certains  zelanti 
de  la  pauvreté  franciscaine,  notamment  de  ceux  de 
Toscane,  s'étaient  manifestées  ouvertement.  La  va- 
cance du  Saint-Siège  pendant  deux  ans  n'avait  pas 
été  de  nature  à  faire  disparaître  cette  tendance.  Les 
spirituels  de  Provence,  de  leur  côté,  fortement  pro- 
voqués par  les  autorités  de  la  province,  s'étaient  ren- 


dus indépendants  et  avaient  un  grand  nombre  d'adhé- 
rents parmi  les  séculiers,  qui  n'inspiraient  guère  de 
confiance.  Dans  ces  conditions  peu  favorables,  le 
mouvement  des  spirituels  franciscains  s'approchait 
de  la  crise  finale  qui  devait  l'anéantir. 

La  nouvelle  action  contre  les  dissidents  fut  intro- 
duite par  une  dénonciation  de  la  part  de  l'ordre.  D'ac- 
cord avec  Michel  de  Césène,  Baymond  de  Fronsac  et 
Bonagratia  de  Bergame  présentèrent  dans  un  consis- 
toire public  une  pétition  dont  les  cinq  points  étaient 
tous  dirigés  contre  les  spirituels  et  leurs  adhérents  sé- 
culiers, les  béguins.  Archiv,  t.  ni,  p.  27.  Ceci  eut  lieu 
vers  la  fin  de  1316.  Bientôt  après,  Jean  XXII  cita  les 
chefs  du  parti  rigoriste,  entre  autre  Ange  de  Clareno 
et  Lbertin  de  Casale,  à  comparaître  devant  lui.  Ange 
fut  emprisonné  et  c'est  dans  sa  prison  qu'il  composa  sa 
fameuse  Epislola  excusatoria,  par  laquelle  il  se  défen- 
dit vigoureusement  du  soupçon  d'hérésie.  Mis  en 
liberté,  il  prit  l'habit  des  célestins  et  retourna  chez  le 
cardinal  Jacques  Colonna.  Ubertin  de  Casale.  par  une 
huile  du  1er  octobre  1317,  fut  transféré  dans  l'ordre  de 
Saint-Benoît  et  reçut  commandement  de  fixer  sa 
résidence  dans  le  monastère  de  Gembloux  en  Belgique. 
Bullar.  franc.,  t.  v,  p.  127.  Il  est  cependant  fort  douteux 
qu'il  y  soit  jamais  allé.  Dans  tous  les  cas,  en  1322.  nous 
le  trouvons  à  la  cour  d'Avignon,  où  il  donne  son  avis 
sur  la  question  de  la  pauvreté  du  Christ  et  de  ses 
apôtres.  Cf.  L.  Oliger,  Documenta  inedita  ad  historiam 
Iralicellorum  spectanlia,  Quaracchi,  1913,  p.  22  sq. 
Enfin  une  bulle  en  date  du  16  septembre  1325,  Bullar. 
franc,  t.  v,  p.  292,  l'appelle  vagabundus  per  mundum. 

Le  sort  des  spirituels  provençaux  et  en  général  de 
ceux  du  midi  de  la  France  fut  bien  plus  dur.  Jean  WII 
par  deux  lettres  pontificales  du  17  avril  1317,  adres- 
sées aux  ofiieiaux  de  Xarbonne  et  de  Béziers,  Bullar. 
franc,  t.  v,  p.  118  sq.,  les  cita  devant  son  tribunal. 
Le  22  mai  suivant,  ils  arrivèrent  au  nombre  de  soixante- 
quatre  à  Avignon  et,  sans  aller  au  couvent,  restèrent 
toute  la  nuit  sur  le  seuil  de  la  résidence  papale.  Lors- 
que Jean  XXII  les  reçut  le  lendemain  en  audience,  le 
fameux  frère  Bernard  Délicieux,  qui  volontairement 
s'était  associé  aux  prévenus,  prit  la  parole  pour  défen- 
dre la  cause  des  spirituels.  Vu  son  passé  orageux, 
c'était  l'homme  le  moins  indiqué  dans  la  circonstance. 
Aussi  les  frères  de  la  Communauté,  en  rappelant  au 
pape  ses  démêlés  politiques  et  ses  querelles  avec  les 
inquisiteurs  dominicains,  eurent  vite  raison  de  lui  :  le 
pape  le  fit  emprisonner  sur-le-champ.  Trois  autres 
frères  qui,  à  leur  tour,  tentèrent  de  plaider  en  faveur 
des  rigoristes,  n'eurent  pas  meilleure  fortune:  ils  furent 
tous  arrêtés.  La  masse  des  spirituels  fut  dirigée  dans 
les  couvents  pour  être  détenue.  L'ne  commission  d'en- 
quête fut  nommée  et  la  discussion  de  1309-1312  re- 
commença, mais  dans  une  mesure  plus  réduite  et  sur- 
tout dans  une  atmosphère  beaucoup  moins  favorable. 
L'ordre  était  représenté  par  Bonagratia  et  Guillaume 
Astre,  deux  adversaires  implacables  des  spirituels. 
Ehrle  a  publié  des  extraits  de  plusieurs  réponses  à  leurs 
accusations,  Archiv,  t.  iv,  p.  51-63.  Comme  fruit  de  ces 
discussions,  Jean  XXII.  le  7  octobre  1317,  publia  la 
bulle  Quorumdam  exigit,  Bullar.  franc.,  t.  v.  p.  128,  par 
laquelle  il  mitigeait  en  quelque  sorte  certaines  restric- 
tions de  la  décrétale  Exiol  relatives  à  la  pauvreté. 
C'était  en  outre  un  dernier  appel  aux  rigoristes  à  se 
soumettre.  ■  Grande  est  la  pauvreté,  s'écrie  le  pape, 
mais  plus  grande  est  l'intégrité  -,  entendant  par  cette 
dernière  expression  la  discipline  et  l'unité  de  l'ordre 
franciscain.  Michel  de  Césène,  ministre  général,  sou- 
mit la  bulle  aux  détenus,  en  leur  demandant  s'ils 
l'acceptaient  et  s'ils  croyaient  que  le  pape  avait  le 
pouvoir  de  légiférer  en  cette  matière.  Une  bonne 
moitié  se  soumit,  tandis  que  vingt-cinq  répondirent 
négativement  aux  deux  questions.  Ils  furent  aussitôt 
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livres  à  l'inquisiteur  frère  Michel  Monachi,  Bull,  franc, 
t.  v,  p.  132,  qui  réussit  à  en  réduire  encore  vingt  a 
l'obéissance  envers  le  souverain  pontife.  Plus  tard  un 
des  cinq  obstinés  se  rétracta  et  fut  condamne  au 
■  mur  »,  les  quatre  restants  furent  condamnés  comme 
hérétiques  et  livrés  au  bras  séculier,  par  sentence  de 
l'inquisiteur,  Marseille,  7  mai  1318,  publiée  par  Ba- 
luze-Mansi,  Miscellanea,  t.  n.  Lucques,  1761,  p.  248  sq. 
C'étaient  Jean  Barrani  de  Toulouse,  Déodat  Michaelis, 
Guillaume  Santonis  et  Ponce  Rocha  qui  furent  brûlés 
à  Marseille.  Les  vingt  autres  durent  abjurer  publique- 
ment leurs  erreurs  et,  après  avoir  reçu  les  pénitences, 
furent  dispersés  dans  différentes  provinces  de  l'ordre. 
Quelques-uns  semblent  s'être  réfugiés  en  Italie,  puis 
que  l'inquisiteur  Michel  Monachi  adressant  une  lettre 
de  Marseille,  le  3  décembre  1319,  au  provincial  de 
Toscane,  enjoint  à  celui-ci  de  combattre  certains 
pseudo-religieux  qui  avaient  abjuré  leurs  erreurs  dans 
les  mains  de  l'inquisiteur  mais  étaient  retombés  et 
couraient  maintenant  par  le  monde.  La  lettre  a  été 
publiée  par  J.-M.  Vidal,  Bullaire  de  l'Inquisition 
française  au  XIVe  siècle,  Paris,  1913,  p.  38,  et  parOliger 
dans  les  Studi  francescani,  t.  xxvm,  1931,  p.  198. 

Le  mouvement  des  spirituels  franciscains  proven 
(aux  se  termina  ainsi  sur  le  bûcher  et  dans  les  prisons 
claustrales.  Cependant  quelque  étincelle  s'en  retrouve 
encore  plus  tard.  C'est  ainsi  qu'en  1354  deux  francis- 
cains. Jean  de  Châtillon,  prêtre,  et  François  ab  Aquata, 
frère  laïc,  d'abord  emprisonnés  à  Carcassonne  et  en- 
suite conduits  à  Avignon,  sont  brûlés  comme  héréti- 
ques à  cause  de  leurs  opinions  sur  les  décrets  de 
Jean  XXII  relatifs  à  la  pauvreté  du  Christ  et  sur  la  légi- 
timité de  ce  pape  et  de  ses  successeurs.  Voir  Raynaldi, 
an  1354,  n.  31.  En  même  temps  Jean  de  Roquetail- 
lade  était  détenu  dans  les  prisons  de  la  cour  pontificale 
pour  ses  prophéties  et  ses  idées  joachimites.  Voir 
Wadding,  Annales,  à  l'an  1357,  n.  16-21,  t.  vin, 
3e  éd.,  p.  155-158.  Ce  sont  les  dernières  traces  du  cou- 
rant spirituel  en  France.  Il  est  cependant  assez  signi- 
ficatif que  les  premiers  observants  français  en  pré- 
sentant leurs  griefs  contre  l'ordre  au  concile  de  Cons- 
tance en  1415,  se  servent  largement  des  idées  expri- 
mées par  Ubertin  de  Casale  lors  de  la  grande  discus- 
sion de  1309  à  1312.  Voir  Archio.  franc,  hist.,  I.  ix, 
1916,  p.  3  sq. 

Avant  même  la  tragédie  finale  des  spirituels  pro- 
vençaux, Jean  XXII  avait  frappé  les  deux  autres 
groupes,  celui  de  la  Marche  d'Ancône,  demeurant  alors 
dans  les  environs  de  Rome,  et  celui  de  la  Toscane 
réfugié  en  Sicile.  Contre  le  premier  il  publia  la  bulle 
Sancta  romana,  30  décembre  1317,  Bullar.  franc,  t.  v, 
p.  134,  dans  laquelle  apparaît  pour  la  première  fois  le 
nom  de  fraticelles,  sous  lequel  les  anciens  spirituels, 
devenus  schismatiques  et  hérétiques,  seront  doréna- 
vant désignés.  Le  groupe  toscan  en  Sicile  est  excom- 
munié par  la  bulle  Gloriosam  Ecclesiam,  23  janvier 
131  S,  Bullar.  franc,  t.  v,  p.  137.  On  lui  reproche  cinq 
erreurs  principales  :  1.  Us  admettent  deux  Églises, 
l'une  charnelle,  comblée  de  richesses,  souillée  de 
Crimes,  dominée  par  le  pape  et  les  prélats  inférieurs; 
l'autre  spirituelle,  pure,  ornée  de  vertus,  pauvre,  dans 
laquelle  eux  seuls  se  trouvent  et  à  laquelle  eux-mêmes 
président  par  mérite  de  vie  spirituelle.  2.  Ils  procla 
ment  que  les  prêtres  et  les  autres  ministres  de  l'Église 
sonl  privés  de  juridiction  ci  du  pouvoir  du  sacrement  de 
l'ordre  et  qu'ils  ne  peuvent  pas  rendre  sentence  ni  adnii 
nistrer  les  sacrements  ni  instruire  le  peuple,  parce  que 
dans  les  pirituels  seuls  résident  la  sain  etéel  l'auto 
rite  de  la  vie  spirituelle.  3.  La  troisième  erreur  est 
celle  des  vaudois,  parce  qu'ils  enseignent  qu'il  ne  faut, 
sous  aucun  prétexte,  prêter  serment,  sous  peine  de 
péché  mortel.  1.  La  quatrième  erreur  provenant  en- 
core de  l'hérésie  vaudoise,  est  que  les  prêtres  en  péché 


mortel  ne  peuvent  pas  faire  les  sacrements  ni  les  ad- 
ministrer. 5.  Enfin  ils  sont  tellement  aveuglés  qu'ils 
affirment  que  l'Évangile  du  Christ,  clans  ces  temps 
modernes,  ne  s'est  vérifié  qu'en  eux  et  que.  jusqu'alors, 
il  a  été  amoindri  sinon  complètement  éteint.  En  plus 
des  précédentes  erreurs  on  leur  en  reproche  encore 
d'autres  :  sur  le  mariage,  la  fin  du  monde,  la  venue  de 
l'Antéchrist  qui  serait  imminente,  erreurs  auxquelles 
ils  cherchent  à  attirer  les  cœurs  des  simples. 

Les  fraticelles  hérétiques  descendant  des  anciens 
spirituels  italiens  augmentés  en  nombre  par  la  décision 
dogmatique  de  Jean  XXII  sur  la  pauvreté  du  Christ 
et  des  apôtres  (1323),  favorisés  par  l'absence  de  la 
papauté  du  pays  et  protégés  par  quelques  seigneurs 
et  par  les  villes  libres,  ont  su  se  maintenir  jusqu'en 
1466.  Voir  l'art.  Fraticelles. 

IV.  Jugement  a  porter  sur  les  spirituels  et 

EXAMEN  DE  QUELQUES  ASPECTS  PARTICULIERS  DE 
LEUR  DOCTRINE  ET  LEUR  LITTÉRATURE. Il  Va  de  Soi 

qu'une  question  qui  troublait  aussi  vivement  l'ordre 
des  frères  mineurs,  a  profondément  divisé  les  histo- 
riens du  passé  selon  leur  point  de  vue  particulier.  Les 
uns  ont  condamné  en  bloc  tout  le  mouvement  comme 
une  rébellion  de  quelques  fanatiques  cl  même  d'héré- 
tiques contre  l'ordre  franciscain,  insigne  par  sa  sain- 
teté et  sa  doctrine;  d'autres  y  ont  vu  an  mouvement 
mal  dirigé,  mais  en  soi  généreux  et  apte  à  ramener 
l'ordre  à  la  fidèle  observance  de  la  règle,  bref,  le  germe 
de  l'observance  régulière  qui,  dans  des  conditions 
plus  heureuses,  commença  à  rajeunir  l'ordre  dès  la 
seconde  moitié  du  xiv  siècle.  Aujourd'hui  l'historien 
objectif,  grâce  aux  nombreux  textes  mis  à  sa  dispo- 
sition, est  à  même  de  se  former  une  idée  plus  juste  et 
de  distribuer  lumière  et  ombre  dans  une  proportion 
plus  équitable. 

Le  premier  à  mettre  un  peu  d'ordre  dans  la  confu- 
sion des  textes  contradictoires,  a  ajouter  de  nombreu- 
ses sources  inédites  et  à  distinguer  clairement  les  dif- 
férents groupes  avec  leurs  courants  divergents,  fut  le 
cardinal  F.  Ehrle  dans  ses  études  magistrales  publiées 
dans  les  quatre  premiers  volumes  de  VArchiv  fur  Lite- 
ratur-und  Kirchengeschichte,  souvent  cité  dans  les 
pa^es  précédentes.  Depuis,  d'autres  textes  ont  été  pu- 
bliés, mais  sans  apporter  de  modifications  substan- 
tielles aux  conclusions  de  l'éminent  auteur. 

t'n  examen  attentif  oblige  à  constater  de  graves 
fautes  de  part  et  d'autre.  La  Communauté,  forte  de  sa 
position  légale,  a  souvent  manqué  de  cette  charité,  qui 
sait  comprendre  et  pardonner,  à  l'égard  des  zélateurs 
de  la  pureté  de  la  règle,  qui,  au  commencement  du 
moins,  semblaient  obéir  à  de  bonnes  intentions.  Ange 
de  Clareno  se  plaint  maintes  fois  de  la  cruauté  de  la 
Communauté,  et  on  ne  lira  pas  sans  émotion  son  His- 
toire des  sept  tribulations  et  son  Epistola  excusatoria.  Il 
exagère  sans  doute,  mais  il  a  été  trouvé  substantielle- 
ment véridique.  La  terrible  épreuve  par  laquelle,  peu 
après  l'écrasement  des  spirituels,  l'ordre  franciscain  a 
passé,  à  propos  de  la  question  de  la  pauvreté  du  Christ 
et  de  ses  apôtres,  a  été  appelée  un  jugement  de  Dieu. 
Kirchenlexikon,  t.  xi,  1 899,  p.  644.  l 'our  sauver  la  doc- 
trine et  l'honneur  de  l'ordre,  Michel  de  Césène  et  Bona- 
gratia  de  Bergame  ont  dû  recourir  à  ces  mêmes  prin- 
cipes qu'ils  avaient  tant  combattus  dans  les  spirituels 
et,  connue  ceux-ci,  ils  finirent  hors  de  l'Église.  Celte 
double  défaillance  a  fatalement  contribué  à  accélérer 
le  mouvement  de  relâchement  connu  sous  le  nom  de 
conventualisme,  dont  le  premier  représentant  est 
(  .cm  ni  Odonis(Ott  (  iirald,  voir  son  article),  successeur 
immédiat  de  Michel  de  Césène  dans  le  gouvernement 
suprême  de  l'ordre.  Ce  que  le  contemporain  Alvaro 
Pelayo,  De  planctu  Ecclesim,  n,  67,  éd.  de  Venise, 
1560,  loi.  167 r° (voir aussi  Anal,  franc,  t.  n,  p.  184; 
t.  m,  p,  505)  raconte  à  ce  propos,  est  assez  significatif. 
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A  la  décharge  de  l'ordre  on  peut  citer  l'exemple  de 
saints  frères  qui  n'y  ont  trouvé  aucun  empêchement 
dans  l'exercice  de  la  vertu,  y  compris  la  pauvreté,  lors 
même  que  le  parti  spirituel  était  en  pleine  révolte 
dans  la  même  province.  Très  significatif  est  à  ce  propos 
un  passage  de  la  Légende  du  bienheureux  Jean  de  l'Al- 
verne  (t  1322),  homme  mystique  et  extatique  qui,  par 
sa  stricte  pauvreté  et  la  régularité  de  sa  vie,  était  très 
voisin  des  spirituels  et  qui  cependant  vivait  au  sein 
de  la  Communauté  sans  y  rencontrer  le  moindre  obs- 
tacle. L'auteur  contemporain  de  sa  légende,  Ae!a 
sancl..  août  t.  n,  p.  461,  rapporte  les  propos  du  bien- 
heureux «  au  temps  de  l'insurrection  de  cette  peste  » 
(des  spirituels)  :  «  Quand  je  vins  à  l'ordre,  Dieu  m'a 
accordé  cette  grâce,  que  en  tout  et  de  tout  ce  que  je 
voyais  dans  l'ordre,  j'ai  pris  motif  pour  louer  Dieu. 
En  voyant  une  grande  et  belle  église,  de  grandes  mai- 
sons, des  réfectoires  et  des  dortoirs  spacieux  et  d'am- 
ples infirmeries,  en  tout  cela  je  louais  Dieu.  Quand  je 
voyais  que  les  frères  étaient  bien  pourvus  de  tuniques, 
de  livres  et  d'autres  aumônes  delà  divine  miséricorde, 
j'en  louais  Dieu.  Ainsi  j'ai  toujours  eu  la  paix  de 
l'âme...  » 

Aux  spirituels  on  ne  peut  pas  ne  pas  reprocher 
d'avoir  manqué  de  cette  largeur  d'esprit  montrée  par 
le  bienheureux  Jean  de  l'Alverne  et  si  nécessaire  pour 
comprendre  le  développement  tout  naturel  et  sain  d'un 
ordre  nombreux  qui,  après  sa  période  héroïque,  devait 
se  plier  aux  exigences  réelles  d'un  organisme  vivant 
au  service  de  l'Église  et  de  la  société  et  voulu  par  saint 
François  lui-même.  A  la  base  du  conflit  se  trouve  donc, 
de  la  part  des  :elanti.\a  préférence  de  la  vie  contempla- 
tive à  la  vie  active,  tandis  que  le  saint  fondateur  avait 
conçu  pour  son  ordre  la  vie  mixte,  c'est-à-dire  tour  à 
tour  contemplative  et  active. 

Si  à  la  Communauté  on  peut  reprocher  le  manque  de 
charité  et  de  modération,  les  spirituels  de  leur  côté 
n'ont  pas  moins  manqué  d'humilité  et  d'esprit  de  sou- 
mission vis-à-vis  de  l'autorité  constituée.  Ils  s'érigè- 
rent en  juges  de  leurs  supérieurs  et  crurent  pouvoir  se 
soustraire  à  l'obéissance  de  l'ordre  et  de  l'Église  au 
nom  de  saint  François,  qui  pourtant  avait  hautement 
déclaré  dans  le  dernier  chapitre  de  sa  règle  qu'il  vou- 
lait toujours  être  soumis  entière  nient  à  la  sainte  Église. 
Cette  attitude  réfractaire  des  spirituels  a  été  inspirée 
surtout  par  deux  conceptions  fausses.  Appuyés  sur  les 
paroles  initiales  de  la  règle  franciscaine  :  «  la  règle  et 
la  vie  des  frères  mineurs  est  celle-ci,  à  savoir  observer 
le  saint  Évangile  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ, 
vivant  en  obéissance,  sans  rien  de  propre  et  en  chas- 
teté »,  ils  proclamaient  l'identité  de  la  règle  fran- 
ciscaine  avec  l'Évangile  avec  toutes  les  conséquences 
qui  en  découlent;  en  deuxième  lieu  ils  contestaient  au 
souverain  pontife  le  droit  de  dispenser  des  voeux  solen- 
nels ou  de  mitiger  d'une  manière  quelconque  la  pau- 
vreté franciscaine. 

Sur  la  première  de  ces  erreurs  il  n'y  a  pas  lieu  d'in- 
sister, mais  la  deuxième  exige  quelques  explications. 
On  a  vu  plus  haut  que  le  premier  à  appliquer  ce  prin- 
cipe à  la  règle  franciscaine  est  Hugues  de  Digne,  qui  en 
appelle  aux  Décrétâtes  de  Grégoire  IX,  III,  xxxv,  c.  6, 
où  Innocent  III  dit  que  l'expropriation  et  la  chasteté 
sont  tellement  unies  à  la  règle  monacale  que  même  le 
souverain  pontife  ne  peut  pas  en  dispenser,  texte  qui 
a  donné  beaucoup  de  fil  à  retordre  aux  anciens  cano- 
nistes  et  aux  théologiens.  On  a  constaté  d'abord 
qu'avant  le  xme  siècle  les  papes  avaient  déjà  donné 
des  dispenses  de  vœux  solennels.  Innocent  III  suit 
donc  ici  simplement  la  doctrine  rigoriste  de  son  ancien 
maître  Huguccio,  professée  aussi  par  d'autres  cano- 
nistes  et  théologiens  du  temps,  par  exemple  Robert  de 
Flamesbury,  qui  dès  avant  1210  écrit  :  L'nde  habet  vo- 
tum  hune  virtutem,  quia  de  jure  naturali  est  scil.  de  Leye 


vel  Evangelio,  dicente  propheta  :  vovete  et  reddite.  Contra 
Legem  vel  Evangelium  autem  nemo  dispensare  potest, 
quia  ab  ore  Dei  édita  sunt,  texte  rapporté  par  J.  Brys, 
De  dispensatione  in  jure  canonico  prsesertim  apud 
deeretistas  et  decretalistas,  Bruges,  1925,  p.  212.  Saint 
Thomas  lui-même,  Sum.  theol..  II"-!!35,  q.  lxxxviii, 
a.  11.  défend  la  même  théorie.  Cependant,  dès  le 
xme  siècle,  on  trouve  des  canonistes  et  des  théologiens 
qui  attribuent  au  pape  le  pouvoir  de  dispenser  des 
vœux  religieux.  Les  spirituels  au  contraire  s'inspiraient 
d'autant  plus  volontiers  du  principe  d'Innocent  III, 
qu'ils  identifiaient  la  règle  de  saint  François  avec 
l'Évangile  et  prétendaient  ainsi  justifier  leur  refus 
d'obéissance.  «  Contre  le  Christ  et  contre  l'Évangile  il 
n'existe  pas  de  pouvoir  »,  écrit  Ange  de  Clareno, 
Archiu,  t.  I,  p.  560,  et  plus  loin  :  «  il  n'y  a  pas  d'autorité 
dans  la  règle  contre  la  règle,  comme  il  n'en  est  pas  dans 
l'Église  contre  l'Église  ».  Ibid.,  p.  563.  Voir  encore  son 
Exposition  de  la  règle,  p.  201.  Les  spirituels  étaient 
d'autant  plus  dans  leur  tort  que,  dans  l'espèce,  il  ne 
s'agissait  pas  de  dispenses  de  vœux,  mais  de  déclara- 
tions authentiques  de  la  règle  de  la  part  du  pouvoir 
suprême  de  l'Église,  qui  avait  approuvé  la  règle  et  qui 
pouvait  l'expliquer  comme  un  texte  législatif  quel- 
conque. 

Le  joachimisme  a  eu  lui  aussi  une  grande  part  dans 
l'opposition  des  spirituels  qui  adaptèrent  la  théorie  des 
sept  états  et  des  trois  époques,  prônée  par  l'abbé  cala- 
brais et  par  les  livres  pseudo-joachimites,  à  la  mission 
de  saint  François.  Selon  Olieu  et  son  fidèle  disciple 
Ubertin  de  Casale,  François,  l'ange  du  sixième  sceau 
de  l'Apocalypse  (vu,  2),  inaugura  le  sixième  état  de 
l'Église,  qui  coïncida  avec  le  commencement  de  la 
troisième  époque,  à  savoir,  l'époque  du  Saint-Esprit 
ou  de  l'Évangile  éternel.  C'était  là  une  théorie  chère 
à  Gérard  de  San-Domnino  dès  1254.  En  conséquence 
les  spirituels,  seuls  fils  légitimes  de  saint  François, 
se  croyaient  les  hommes  élus  de  l'époque  du  Saint- 
Esprit,  qui  devaient  prêcher  l'Évangile  éternel  dans 
l'Église  spirituelle.  En  face  de  l'opposition  qu'ils  ren- 
contraient de  la  part  des  autorités,  soit  dans  l'ordre,  soit 
dans  l'Église,  ils  se  consolaient  à  la  pensée  que  l'Église 
spirituelle,  selon  Joachim,  devait  subir  la  persécution 
de  la  part  de  l'Église  charnelle.  L'interprétation  de 
l'Apocalypse  dans  le  sens  et  à  la  suite  de  Joachim  four- 
nissait à  Olieu  et  à  Ubertin  les  preuves  évidentes  de 
cette  théorie.  Ange  de  Clareno,  dont  le  joachimisme 
est  plus  superficiel  que  réel,  n'est  pas  aussi  explicite 
sur  ce  point  ou  du  moins  n'y  insiste  pas  autant.  Si 
les  deux  théoriciens  principaux  des  spirituels  francis- 
cains, Olieu  et  Ubertin,  apparaissent  ainsi  imbus  des 
faussetés  du  joachimisme,  à  une  époque  relativement 
tardive  de  son  développement,  on  n'a  pas  le  droit  de 
présumer  sans  plus  que  la  masse  des  rigoristes  profes- 
sait ces  idées  dès  le  commencement  du  mouvement. 
En  Italie  au  moins  on  n'en  découvre  pas  de  traces  dans 
les  persécutions  avant  Jean  de  Parme,  et  il  n'en  est 
pas  question  dans  le  soulèvement  de  la  Marche  d'An- 
cône  en  1274.  Il  est  vrai,  le  joachimisme  se  répandit  de 
bonne  heure  dans  la  péninsule,  mais  plutôt  dans  les 
milieux  de  la  Communauté,  comme  l'atteste  maintes 
fois  la  Chronique  de  Salimbene.  Le  séjour  d'Olieu  à 
Florence  vers  la  fin  du  xine  siècle  semble  donc  respon- 
sable de  l'introduction  générale  de  cet  élément  fâcheux 
et  délétère  chez  les  spirituels  d'Italie. 

L'attitude  des  spirituels  à  l'égard  des  études  est 
notoire.  Mais  ici  encore  il  faut  tenir  compte  de  nuances 
assez  accusées.  D'abord  par  études  il  faut  entendre  les 
études  organisées,  c'est-à-dire  les  études  des  univer- 
sités et  non  pas  les  études  privées  et  personnelles.  Car 
les  trois  coryphées  des  spirituels  étaient  tous,  chacun  à 
sa  manière,  des  savants.  Olieu  et  Ubertin  avaient  étu- 
dié à  Paris.  Olieu  était  un  des  penseurs  les  plus  subtils 
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parmi  les  scolastiques  du  xme  siècle  et  auteur  très 
fécond,  taudis  qu'Ubertin  de  Casale,  outre  qu'il  est  un 
polémiste  très  habile,  a  laissé  à  la  postérité  VArbor 
vilae  crucifixœ  Jesu  (seule  édition,  Venise,  1485),  qu'on 
a  appelé,  avec  VHisloria  septem  tribulalionum  d'Ange 
de  Clareno  et  les  écrits  d'Olieu,  un  des  trois  grands 
monuments  de  la  littérature  des  spirituels.  L'auteur, 
en  y  mettant  toute  son  ardeur  mystique  et  toute  sa 
passion  de  partisan,  nous  donne  assez  bien  l'idée  d'en- 
semble de  la  doctrine  des  spirituels  de  son  temps. 
Chose  curieuse,  un  grand  prédicateur  du  xv'  siècle, 
saint  Bernardin  de  Sienne  y  a  puisé  à  pleines  mains  pour 
ce  qui  tient  à  la  dévotion.  Olieu  et  Ubertin,  qui  venaient 
de  l'École,  déclament  sans  doute  contre  «  les  mau- 
vais arts  d'Aristote  >.  mais  beaucoup  moins  qu'Ange  de 
Clareno,  qui  semble  avoir  eu  sa  formation  uniquement 
dans  les  milieux  claustraux  et  s'était  acquis  dans  le 
cours  de  ses  pérégrinations  lointaines  une  respectable 
connaissance  des  Pères  de  l'Église  latine  et  grecque 
qu'il  utilise  surtout  dans  son  Exposilio  regulœ,  éditée 
par  L.  Oliger,  Quaracchi,  1912.  Il  a  même  traduit  du 
grec  en  latin  trois  ouvrages  mystiques  :  la  Règle  de 
saint  Basile.  V Echelle  de  Jean  Climaque  et  un  Dialogue 
ou  Homélies  jadis  attribués  à  saint  Macaire  l'Égyp- 
tien. Voir  l'introduction  à  l'édition  de  son  Exposilio 
Régulée,  p.  xxxiv-lv. 

A  part  ces  trois  auteurs,  nous  sommes  redevables  à 
des  spirituels  anonymes  de  toute  une  littérature  fran- 
ciscaine, comme  le  Spéculum  perjeiiionis,  les  Actus  B. 
Francisci,  d'où  sont  tirés  en  grande  partie  les  Fioretli 
ou  Petites  /leurs  de  saint  François,  la  Legenda  anlica  de 
Minocchi,  la  Légende  de  Pérouse,  découverte  et  publiée 
par  F.  Delorme,  le  Sacrum  commercium  S.  Francisci 
cum  domina  Pauperlate,  peut-être  de  Jean  de  Parme. 
Anal,  franc.,  t.  m,  p.  283.  De  plus,  ce  sont  les  spirituels 
qui  nous  ont  conservé  ce  qui  reste  des  écrits  de  frère 
Léon,  compagnon  de  saint  François.  Ce  sont  là  des 
mérites  positifs  du  parti  rigoriste  qu'on  ne  saurait  trop 
apprécier. 

V.  Rayonnement  du  mouvement  des  spirituels 
en  dehors  de  l'ordre  franciscain.  —  Il  y  a  lieu  ici 
de  dire  un  mot  des  adhérents  séculiers  des  spirituels  et 
aussi  «les  spirituels  dans  l'ordre  de  Saint-Dominique. 

Par  suite  de  différentes  circonstances  :  attrait  d'un 
mysticisme  poussé,  lutte  contre  Boniface  VIII,  sym- 
pathies de  personnages  de  la  haute  aristocratie  et  enfin 
vénération  pour  Olieu  de  la  part  de  la  bourgeoisie  du 
midi  de  la  France,  le  mouvement  des  spirituels  se  ré- 
pandit en  dehors  des  cercles  purement  franciscains. 
Son  influence  se  fit  sentir  sur  le  terrain  politique  et 
religieux.  Il  y  a  d'abord  le  fait  surprenant  que  les 
spirituels  ont  toujours  joui  de  la  protection  bienveil- 
lante de  quelques  cardinaux  tels  que  Jacques  Colonna 
et  Napoléon  Orsini  et,  plus  encore,  de  celle  des  maisons 
royales  du  midi  de  l'Europe,  de  Naples  (à  partir  du  roi 
Robert)  (1309-1343),  de  Sicile,  d'Aragon  et  de  Major- 
que, qui  toutes  étaient  sympathiques  à  l'idéal  des  spi- 
rituels. La  reine  Sanche  de  Naples  et  son  frère,  le  prince 
Philippe  de  Majorque,  se  distinguaient  particulière- 
ment sous  ce  rapport.  «  En  somme,  comme  l'a  observé 
É.  Jordan,  on  peut  dire,  au  moins  pour  le  midi  de 
l'Europe,  que  tout  le  monde,  à  ce  moment,  a  dû  plus 
ou  moins  prendre  position  dans  la  controverse,  et 
qu'on  ne  connaît  vraiment  un  homme  de  la  première 
moitié  du  xiv  siècle  que  lorsqu'on  sait  dans  quel  camp 
il   s'est  rangé.     Même  Dante,  à  en  juger  par  la  position 

qu'il  prend  vis-à-vis  de  Célestin  V  et  de  Boniface  VIII, 
et  à  tenir  compte  de  son  appréciation  sur  Joachim, 
«  doué  de  l'esprit  prophétique  >,  et  sur  François,  réno- 
vateur de  la  pauvreté  du  Christ,  paraît  avoir  subi 
l'influence  des  spirituels  dont  il  a  peut-être  appris  les 
idées  a  travers  Ubertin  de  Casale.  Protégés  par  leur 
position  sociale,  les  amis  des  spirituels  dans  la  haute 
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aristocratie  avaient  moins  à  craindre  les  conséquences 
de  leur  attitude  que  les  simples  fidèles,  dont  il  est  ques- 
tion dans  la  bulle  de  condamnation  Sancta  romana  et 
plus  encore  dans  les  actes  de  l'Inquisition.  Pour  ce  qui 
regarde  le  midi  de  la  France, c'était  avant  tout  la  ligure 
centrale  d'Olieu  qui  attirait  les  fidèles.  Ange  de  Cla- 
reno, dans  une  lettre  de  1313  environ,  Archiv,  t.  i, 
p.  544,  décrit  les  scènes  qui  se  déroulaient  au  tombeau 
d'Olieu  à  Narbonne,  où  peuple  et  clergé  s'empres- 
saient de  témoigner  leur  vénération  au  jour  de  l'anni- 
versaire de  sa  mort  et  où  des  cardinaux  même  appor- 
taient des  ex-voto.  Cette  description  trouve  une  pleine 
confirmation  dans  un  écrit  appelé  le  Transitus  de 
Pierre  de  Jean  Olieu,  conservé  dans  la  Practica  Inqui- 
sitionis  de  Bernard  Gui,  Y,  12  (éd.  C.  Douais,  Paris. 
1886,  p.  287;  éd.  G.  Mollat,  t.  i,  Paris,  1926,  p.  109  sq.  : 
voir  aussi  Archiv,  t.  m,  p.  411  sq.).  et  par  le  Livre  des 
sentences  de  l'Inquisition  de  Toulouse  publié  par 
Ph.  Limborch  à  la  suite  de  son  Hisloria  Inguisitionis, 
Amsterdam,  1692.  Du  Transitus  il  résulte  que  les 
dévots  d'Olieu,  appelés  béguins  et  béguines  et  qu'on 
pourrait  désigner  sous  le  nom  de  «  béguins  de  la  pau- 
vreté »,  pour  les  distinguer  des  béghards  (et  béguines) 
immoraux  (voir  ici  l'art.  Béghards,  t.  n,  col.  528  sq.) 
condamnés  par  Clément  V  (III,  v,  3,  in  Clem.),  lisaient 
après  sa  mort  son  éloge  dans  leurs  fréquents  cohven- 
ticules.  Dans  le  Livre  des  sentences,  ou  Liber  senten- 
tiarum,  on  rencontre  nombre  de  ces  béguins,  qui  se 
disaient  du  troisième  ordre  de  Saint-François  et  qui 
furent  poursuivis  par  l'Inquisition  surtout  a  eau 
leurs  opinions  sur  la  pauvreté;  on  se  rappellera  (pic 
c'est  précisément  à  l'occasion  de  l'examen  du  procès 
d'Inquisition  d'un  de  ces  béguins  que  la  grave  contro- 
verse sur  la  pauvreté  du  Christ  et  de  ses  apôtres  éclata 
en  1321.  Mais  ce  n'est  pas  la  seule  erreur  attribuée 
aux  béguins.  On  rencontre,  dans  leurs  dépositions,  à 
peu  près  toute  la  doctrine  incriminée  d'Olieu.  qu'ils 
appellent  un  saint  non  canonisé  et  dont  ils  lisaient  les 
traités  traduits  in  romancio,  c'est-à-dire  en  provençal. 
Sont  mentionnés  notamment  les  Poslilles  sur  l'Apoca- 
lypse, les  livres  Sur  la  pauvreté,  Sur  la  mendicité.  Sur  les 
dispenses,  et  le  Transitus  déjà  nommé.  Au  surplus,  ils 
considéraient  comme  des  martyrs  les  quatre  spirituels 
brûlés  à  Marseille,  de  même  que  les  quelques  béguins 
qui  avaient  subi  le  même  sort  dans  différents  endroits 
de  la  Provence.  Chez  quelques-uns  de  ces  béguins 
provençaux  (Liber  senlenliarum,  p.  381  sq.)  on  trouve 
même  des  pratiques  immorales  semblables  à  celles  du 
fraticelle  italien  Paul  Zoppo,  à  Rieti  en  1334.  Voir 
Archiv,  t.  iv,  p.  78-82.  Le  troisième  ordre  des  spiri- 
tuels, fidèle  à  la  mémoire  d'Olieu,  s'étendit  jusqu'en 
Catalogne,  où  leur  champion  était  Arnaud  de  Villa- 
nova,  qui  écrivit  pour  eux  le  petit  traité  Informatio 
beguinorum  ou  Lectio  Narbonnensis,  dont  on  a  un 
vieux  texte  catalan,  publié,  d'après  un  ms.  du  xv<  siè- 
cle, par  R.  d'Alôs-Moner  dans  Feslgabe...  Hcinrich 
Finke,  Munster-en-W.,  1925,  p.  187-199.  Il  en  existe 
une  traduction  italienne  inédite  signalée  par  F.  Tocco, 
Studi  francescani,  Naples,  1909,  p.  227  sq.  Cette  tra- 
duction peut  être  une  preuve  que  les  béguins  admira- 
teurs d'Olieu  se  répandirent  même  en  Italie.  Entous 
cas,  il  est  certain  que  les  spirituels  y  avaient  leurs  par- 
tisans parmi  les  fidèles,  mais  il  n'en  est  guère  qui 
avant  la  bulle  Sancta  romana,  qui  dit  expressément 
que  quelques-uns  qui  prétendent  être  du  troisième 
ordre  de  Saint- François,  cherchent  à  se  cacher  dans 
cette  institution  quoique  la  règle  du  troisième  ordre  ne 
prévoie  nullement  leur  genre  de  vie.  Ange  de  Clareno 
composa  deux  petits  traités  spirituels  pour  ses  amis 
dans  le  monde,  publics  par  N.  Maltioli,  //  li.  Simone 
Fidati  da  Cascia,  Rome,  1898,  p.  466-487.  On  n'y 
trouve  rien  qui  ne  soit  orthodoxe,  mais  l'esprit  des 
spirituels  y  est  facile  à  reconnaître,  surtout  lorsqu'il 
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est  question  de  la  pauvreté  et  de  la  science.  Entre  au- 
tres, l'auteur  déconseille  à  ces  dévots  de  s'adonnerau 
commerce,  sans  doute  parce  que  le  commerce  est 
source  de  richesse  et  prête  occasion  à  la  fraude,  mais 
il  veut  qu'ils  se  contentent  du  travail  manuel  en  exer- 
çant quelque  métier  licite  et  honnête.  On  y  trouve  du 
reste  de  beaux  passages  sur  l'imitation  du  Christ,  sur 
la  méditation  de  sa  sainte  passion,  etc. 

Frère  Ange  avait  de  grands  amis  dans  l'ordre  des 
ermites  de  Saint-Augustin,  tels  que  le  bienheureux 
Simon  de  Cascia,  Jean  de  Salerne  et  d'autres  qui  nous 
ont  conservé  ses  lettres,  mais  rien  ne  nous  dit  qu'ils 
aient  constitué  dans  leur  ordre  un  parti  spécial.  Par 
contre,  on  trouve  un  parti  spirituel  ou  rigoriste  dans 
l'ordre  de  Saint-Dominique  au  commencement  du 
xiv  siècle  et  précisément  dans  la  Province  romaine 
à  laquelle  appartenaient,  outre  Rome  et  l'Ombrie,  la 
Marche  d'Ancône  et  la  Toscane.  Bien  qu'on  ne  puisse 
établir  aucune  relation  entre  les  spirituels  franciscains 
et  les  zelanti  chez  les  prêcheurs,  il  faut  voir  dans  ce 
mouvement  dominicain  une  répercussion  des  luttes 
sur  la  pauvreté  dans  l'ordre  de  Saint-François.  Il  se 
forma,  vers  1300,  dans  la  province  dominicaine  de 
l'Italie  centrale  un  parti  qu'on  appelait  les  spirituels 
ou  spigolistri,  qui  se  proposait  de  ramener  l'ordre  aux 
rigueurs  de  l'observance  primitive.  Naturellement  il 
rencontra  de  l'opposition  dans  l'ordre  même.  La  ques- 
tion fut  traitée  dan-,  plusieurs  chapitres  provinciaux 
et  généraux.  On  parvint  à  une  décision  de  conciliation 
au  chapitre  provincial  de  Todi  (1319),  dont  le  décret, 
modifié  quelque  peu.  fut  promulgué  au  chapitre  gé- 
néral célébré  à  Florence  en  1321.  On  y  proclamait 
l'innocence  des  accusés  et  on  imposait  le  silence  sur 
l'objet  même  de  la  controverse:  les  frères  durent  aban- 
donner toute  singularité;  le  nom  de  «  spirituel  »,  nom 
de  parti  engendrant  la  discorde,  fut  interdit.  On  a  cru 
jusqu'ici  que  le  conflit  s'était  terminé  là;  mais  un  dé- 
cret inédit  du  chapitre  provincial  célébré  à  Rome  en 
1321  nous  apprend  qu'il  n'en  fut  rien.  Le  chapitre 
s'élève  contre  les  mœurs  singulières  et  la  doctrine  de 
certains  frères  qui  ont  été  appelés  jusqu'alors  spirituels 
et  qui  s'écartent  non  seulement  des  saints  pères  domi- 
nicains, mais  encore  de  la  saine  vérité  catholique  et 
qui,  par  là,  ont  jeté  le  discrédit  sur  la  province  et  sur 
l'ordre  et  ont  été  cause  de  scandales.  Pour  obvier  à 
tout  cela  les  prieurs  locaux  sont  tenus  par  obéissance 
de  rechercher,  de  dénoncer  et  de  punir  les  coupables, 
et  si.  dans  l'espace  de  deux  mois,  ceux-ci  ne  se  corri- 
gent pas,  ils  perdront  les  privilèges  de  l'ordre  et  le  droit 
de  vote  et  leurs  fauteurs  seront  punis  encore  plus  sévè- 
rement. Cf.  Archives  générales  des  frères  prêcheurs, 
Rome,  Saint-Sabine,  cod.  xiv,  A,  i,  fol.  233  v°.  Il  est 
évident  que  quelque  chose  s'était  passée  entre  1321  et 
1324  pour  causer  cette  brusque  volte-face  à  l'égard  des 
spirituels  dominicains.  On  ne  se  trompera  guère  en  en 
voyant  la  cause  dans  la  controverse  sur  la  pauvreté  du 
Christ  et  de  ses  apôtres,  dans  laquelle  les  sympathies 
des  spirituels  dominicains  allaient  probablement,  tout 
comme  chez  les  anciens  spirituels  franciscains,  dans  une 
direction  opposée  à  la  doctrine  de  l'ordre  et  a  la  décision 
donnée  par  la  décrétale  Cum  inter  nonnullos  en  1323.  I.e 
texte  même  du  décret  de  1324  semble  justifier  cette  in- 
terprétation. Le  chapitre  général  de  Perpignan  (1327) 
revint  sur  la  question  et,  sans  toucher  la  doctrine,  pres- 
crivit la  dispersion  en  différents  couvents  de  ceux  qui 
veulent  mener  une  vie  singulière  et  même,  s'ils  s'obs- 
tinent, la  peine  de  l'emprisonnement.  Voir  P.  Th.  Ma- 
setti,  Monumenta  et  antiquilates...  0.  P.  in  romana 
prooincia,  t.  i,  Rome.  1864,  p.  277-279;  F.  Ehrle,  dans 
Archiv,  t.  m,  p.  611-614;  B.  Reichert.  Monumenta 
0.  F.  P.,  t.  iv,  Rome,  1899,  p.  137,  169 

I.e  mouvement  des  spirituels  franciscains,  inspiré 
d'abord  par  un  idéalisme  élevé  qui  se  rattachait  à  l'in- 


tention de  saint  François  dictant  sa  règle  et  son  testa- 
ment a  misérablement  échoué.  Nous  avons  expos,  les 
causes  de  cet  insuccès  éclatant  et  mérité  sans  doute, 
mais  funeste  à  l'ordre  :  mauvaise  tactique,  entêtement 
borné,  joachimisme  outré  et  injurieux  pour  l'Église, 
tout  cela  compromit  d'abord  et  ruina  ensuite  d'une 
façon  irréparable  les  aspirations  de  ces  idéalistes  four- 
voyés. «  Jamais  cause  plus  respectable,  dit  le  P.  René 
de  Nantes,  ne  fut  défendue  avec  moins  de  prudence  et 
d'habileté.  »  L'ordre  est  sorti  victorieux  de  la  lutte, 
mais  affaibli  intérieurement  et  dans  un  certain  sens 
compromis,  ce  qui  ne  pouvait  être  qu'un  désavantage 
dans  la  tempête  qui  allait  bientôt  se  déchaîner  contre  lui. 
Ce  qu'il  y  avait  de  juste  et  de  raisonnable  dans  le 
mouvement  des  spirituels  a  été  repris,  une  cinquan- 
taine d'années  plus  tard,  par  l'Observance  régulière, 
qui  a  su  éviter  les  écueils  contre  lesquels  la  cause  des 
anciens  spirituels  s'était  brisée,  et  au  xvf  siècle,  ■  les 
pauvres  ermites  de  frère  Ange  de  Clareno  »,  qui  avaient 
survécu,  on  ne  sait  comment,  à  la  catastrophe  et 
étaient  soumis  aux  évêques  diocésains,  se  sont  en 
grande  partie  ralliés  au  nouveau  mouvement.  Selon  un 
chroniqueur  du  temps,  le  bienheureux  Bernardin 
d'Aquila,  Chronica  frai,  min.,  éd.  L.  Lemmens,  Rome, 
1902,  p.  6,  c'est  Ange  de  Clareno  lui-même,  qui  dans 
un  testament  d'ailleurs  inconnu,  aurait  exhorté  ses 
disciples  à  faire  ce  pas,  lorsqu'il  leur  serait  donné  de 
voir  la  bonne  observance  revenue  dans  l'ordre  de 
Saint-FTançois. 

Une  grande  partie  de  la  bibliographie  sur  les  spirituels 
a  été  donnée  ici  à  l'art.  Fratic.eli.es,  t.  vi,  col.  782-784,  et 
a  l'art.  (iLiKc,  t.  xi,  col.  991.  Nous  nous  limiterons  à  l'es- 
sentiel, indiquant  surtout  les  publications  postérieures. 

I.  Textes.  —  H.  Sbaralea-C.  liubel,  Bullarium  francisca- 
num,  Home,  1759-1898,  t.  i-v;  FI.  Annibali  de  Latera, 
Supplementuni  ml  Bull,  franc.,  Home,  1780;  J.-M.  Vidal. 
Bullaire  de  l'Inquisition  jrtuiçaise  au  XIV* siècle, Paris,  1913; 
Ange  de  Clareno,  Historia  septeni  tribulationum  ordinis 
minorum,  voir  ici  t.  vi,  col.  782,  et  ajouter  L.  Malagoli, 
Cronaca  délie  triboia~ioni  di  Angelo  Clareno,  Turin,  1931, 
ancienne  version  italienne  complète;  L.  Oliger,  Expositio 
regulœ  fratrum  minorum  auctore  Fr.  Angelo  Clareno,  Qua- 
racchi,  1912;  N.  Mattioli,  Anlologia  ayustiniana,  t.  n,  Il 
beato  Simone  Fidati  du  Caseia,  Rome,  1S98,  p.  336-339, 
lettre  de  Simon  sur  la  mort  d'Ange  de  Clareno,  p.  466-487, 
deux  opuscules  mystiques  d'Ange  de  Clareno;  Ubertin 
de  Casale.  Arbor  vitœ  tTHci/ïxa-  Jcsu,  Venise,  1485;  Arbor 
uitee  crucifixœ  Jesu  d'Uberlino  da  Casule,  trad.  et  introd.  par 
E-'austa  Casolini,  Lanciano,  1937  (traduction  italienne  du 
prologue,  du  c.  ix  du  t.  IV,  ut  de  quelques  chapitres  du 
I.  VI;  lit.  B;  luze,  Vitœ  paparunt  Auenionensium,  éd. 
G. Mollat, Paris,  1914  sq.,t.i,p.20,  73,  117  sq.;  t.  il,  p.  374; 
Baluze-Mansi,  Miscellanea,  1.  il,  Lucques,  1761,  p.  27o  sq.  ; 
Denifle-Chatelain,  Chartulariùm  unïversitalis  parisiensis, 
t. il,  p.  215-218  ;Cftronica  24  generalium,  dans  Anal,  francise., 
t.  m,  Quaracclii,  1897,  p.  420,  422,  458  sq.,  469,  172  sq.; 
H.  Finke,  ^tcla  Aragonensia,  Berlin-Leipzig,  1908,  t.  n, 
p.  61-77;  G.  Golubovich,  Biblioteea  bio-bibliografica  delta 
Terra  santa,  Quaracchi,  1906  sq.,  t.  i,  p.  51-57,  429;  t.  ii, 
p.  80  sq..  96  sq.;  t.  m.  p.  3S-52;  L.  Oliger,  ir.  Bertrandi 
de  Turre  processus  contra  spirituales  Aquitanise  (1315)  et 
card.  Jacobi  de  Columna  littéral  defensoriaï  spiritualium 
Provineiœ  (1316),  dans  Archioum  franciscanum  historieuni, 
t.  xvi,  1923,  p.  323-355;  du  même,  Fr.  Bonagrutia  de  Ber- 
gamo  et  ejus  tractatus  de  Christi  et  apostolorum  paupertati . 
ibid.,  t.  xxil,  1929,  p.  292-335;  487-511. 

II.  Travaux.  —  L.  Wadding,  Annales  minorum,  3f  éd., 
Quaracchi,  1931,  t.  i-vi.  Depuis  le  grand  annaliste,  personne 
n'a  autant  approfondi  la  question  des  spirituels  que  le  card. 
Fr.  Ehrle,  dans  VArchiv  fur  Literatur-und  Kirckengeschichte, 
Be:lin-Fribourg-en-B.,  1885-1888,  où  de  nombreux  textes 
sont  accompagnés  de  commentaires  très  judicieux. 

René  de  Nantes,  Histoire  îles  spirituels,  Paris-Couvin, 
1909;  H.  Holzapfel,  Manuale  historiée  ordinis  tratrum  mino- 
rum, t'ribourg-en-B.,  1909,  p.  15-58;  (i.  Garavani,  Gli  spi- 
riluali  Irancescani  nelle  Marche,  Urbino,  1905  (l'auteur 
ignore  les  travaux  fondamentaux  d'Ehrle);  K.  Balthasar, 
Geschichte  des  Armutsstreites  im  Franziskanerorden,  Muns- 
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ter-en-W.,  1911  ;  D.  Saville  Muzzey,  W'ere  the  spiritual  fran- 
ciscans  niontimist  heretics?  dans  Journal  of  theolugu,  Chi- 
cago, t.  mi,  1908,  p.  392-121,  5S8-60S;  F.  Tocco,  Studi 
frewcesctwi,  Naples,  1909;  A.  Vernarecci,  Fossombrone  da' 
tempi  antickissimi  ai  noslri,  t.  n,  Fossombrone,  191  t.  p.  84- 
115,  165-225  (sur  Ange  de  Clareno,  dit  encore  Pierre  de 
Fossombrone);  Ciro  da  Pesaro,  A  proposito  del  B.  Angelo 
Clareno,  dans  Picenurn  seraphicum  (Treia),  t.  vf  1919,  p.  47- 
58;  du  même,  Il  Clareno  (studio  polemico),  Macerata,  1920 
(œuvre  apologétique);  L.  Oliger,  Frammenti  di  un  carteggio 
(1784-1808)  per  la  conférant  del  cttlto  di  Angelo  Clareno,  dans 
Archivant  franeiscanum  hisloricum,  t.  vu,  1914,  p.  556-563; 
du  même.  De  relations  inter  Observantium  querimonias  Cons~ 
laiïtienses  (1415)  et  Ubertini  Casalensis  quoddam  scriplum* 
ibid.,t.  ix,  PU  0, p.  3-11  ;d\imème,Beitrdgezur  Geschichleder 
Spiritualen,  Fraticellen  und  Clarener  in  Mittelitalien,  dans 
Zeitschrift  fur  Kirchengeschichte,  Gotha,  t.  xi.v.  PJ26,  p.  215" 
2  12;  1 1  il  même,  De  siqillo  Fr.  Angeli  Clareni.  dans  Antonia" 
num,  Rome,  t.  xn,  1937,  p.  6 1  -6-1  ;  du  même,  Frate  Angel0 
da  Chiarino  nel  VI  centenario  délia  sua  morte,  dans  Fra  te 
Irancesco.  Rome,  I.  xiv,  1937,  p.  169-170;  Frédégand 
Callaey,  L'infiltration  des  idées  franciscaines  spirituelles  chez 
les  frères  mineurs  capucins  au  XVI*  siècle,  dans Miscellanea 
Fr.  Ehrle,  t.  i,  Rome,  1924,  i>. 388-403;  G.  Bondatti,  Gioa- 
chinismo  e  France scanesimo  nel  ducento,  S.  Maria  degP 
Angeli,  Assise,  1924;  É.  Jordan,  Le  premier  siècle  francis- 
cain, t.es  grandes  cris,  s  de  l'ordre,  dans  le  volume  :  Sain* 
François  d'Assise,  son  œuvre, son  influence,  publié  par  H.  Le- 
maîtreel  A.  Masseron,  Paris.  1927,  p.  90-147;  P.  Gratien, 
Histoire  de  la  fondation  et  de  Véuolution  de  l'ordre  des  frères 
mineurs  au  A7//e  siècle.  Paris-Gembïoux,  1928;  Fr.  de  Sesse- 
valle,  Histoire  générale  de  l'ordre  de  Saint-François,  t.  i, 
Pan,.  1935.  p.  106-137;  V.  Dutton  Scudder,  Franciscan 
Parallels,  dans  Anglican  tkeological  revient,  t.  v,  1923,  p. 
282-298;  la  même,  The  franciscan  advenlure,  dans  Atlantic 
monlhly,  juin  1930,  p.  808-819;  la  même,  7Vie  franciscan 
adveniure.  A  study  in  the  first  hundred  gears  of  tlte  order  of 
Si.  Francis  "I  Assïsi,  Londres  el  Toronto.  1931  (socialiste); 
H.  I..  Douie,  The  nature  and  tlte  effecl  of  the  heresy  of  the 
fraticelli,  Manchester,  1932;  E.  Benz,  Ecclesia  spirilualis. 
Kirchenidec  und  Geschichtstheoîogie  der  franziskanischen 
Reformation,  Stuttgart,  1934  (livre  a  thèse);  M.  de  Dmi- 
trewski,  Fr.  Bernard  Délicieux,  O.  F.  M.  Salutte contre  l'In- 
quisition de  Carcassonne  et  d'Albi,  son  procès  (1297-1319), 
dans  Archivum  franeiscanum  historicum,  t.  xvn.  1924, 
p.  1S3-218,  313-337,  157-188;  t.  xvm.  1925, p.  3-32;  Lidia 
von  Auw,  Da  Celestino  V  a  Bonifacia  VIII,  dans  Hicerche 
religiose,  Rome,  t.  ix,  1935,  p.  124-440;  l-'.-M.  Delorme,  La 
Confessio  fidei  du  frère  Mathieu  de  Bouzigues,  dans  Études 
franciscaines,  t.  xlix.  1937,  i>.  221-239;  Ewald  Millier,  Dos 
Kon  il  von  Vienne,  Munster-en-W.,  1934,  p.  236-386. 

111.  Sir  les  béguins.  — Boinard  Gui,  Praclica  Inquisi- 
tionis  hsereticœ  pravitatis,  éd.  Ch.  Douais,  Paris,  1886, 
part.  V,  I  :  De  secta  beguinorum,  p.  261-287;  éd.  «..  Mollat, 
Bernard  <uii.  Manuel  de  l'inquisiteur,  t.  i,  Paris,  1926, 
p.  108-193,  et  l'introduction  p.  xi.ii-xi.iy  ;  pli.  de  Limborch, 
Historia  Inquisitionis,  Amsterdam,  1692,  à  la  fin  :  Liber 
sententiarum  inquisitionis  Tholosanee  ab  anno  Christi 
MCCCVI1  ad  annum  MCCCXXIII.p.  298-333,  381-391; 
M.  Menendez  y  P,  layo.  Historia  de  los  hétérodoxes  espanoles, 
2'  éd.,  i.  m.  Madrid,  1917,  p.  179-211,  el  appendice, 
p.  xLix-cx\ix  (quelques  opuscules  d'Arnaud  de 'V  illanovaet 
documents  sur  celui-ci);  R.  d'Alôs-Moner,  El  text  catala de  la 
•  Informatio  beguinorum  vel  Lectio  Narbonœ  ,  dans  Fest- 
gabe...  Heinrich  Finke,  Munster-en-W.,  1925,  p.  187-199; 
.I.-M.  Vidal,  l 'a  ascète  de  sang  royal,  Philippe  de  Majorque, 
dans  Revue  des  questions  historiques,  1.  lxxxviii,  1910, 
p.  361-403;  du  même,  Procès  d' Inquisition  contre  Adhémar 
de  Mosset.  noble  RoussiUonnais,  inculpé  debéguinisme,  dans 
Revue  d'histoire  de  l'Église  de  France,  t.  i,  1910,  p.  555-589, 
1 9,  711-721;  M.  van  Hcuckelum,  Spiritualislische 
Strômungen  an  den  Hôfen  von  Aragon  und  Anjou  wahrend 
der  Hôhe  des  Armulsslreites,  Berlin-Leipzig,  1912;  .l.-M. 
Pou  5  M  n  ii,  Visionarios  beguinos  y  fraticelos  catalanes 
(siglo  XI1I-Z  I  ,,  Yich,  1930. 

I..     (II. n,l    l; 

SPOLÈTE  (Chérubin  de),  frère  mineur  italien 
de  l'Observance  (xv«  siècle).  Né  en  Mil  dans  l'île 
grecque  d'Hubi  e  ou  Négrepont  d'une  famille  italienne 
du  nom  de  Capoferri,  originaire  de  Spolèle,  il  vinl  en 
llalie  après  avoir  terminé  ses  humanités  el  s'éta 
Mi    à  Spolète  i  ni  ,    ;es  parents,  où  il  s'adonna  à  l'él  ude 


du  droit  canonique.  En  1432.  il  entra  chez  les  frères 
mineurs,  dans  la  réforme  de  l'Observance,  fondée  ré- 
cemment par  saint  Bernardin  de  Sienne;  il  s'y  distin- 
gua surtout  par  la  prédication.  Il  fut  aussi  un  grand 
promoteur  des  monts-de-piété  et  institua  les  confréries 
du  Saint-Sacrement.  Il  mourut  au  couvent  de  Sainte- 
Marie-des-Anges  à  Assise  le  4  août  1484  et  y  fut  en- 
terré dans  la  basilique.  Le  P.  Chérubin  est  appelé  de 
Spolète,  parce  qu'il  passa  une  grande  partie  de  sa  vie 
dans  le  couvent  Saint-Paul  à  Spolète.  Il  doit  être 
identifié  avec  le  soi-disant  Chérubin  de  Sienne,  que 
J.-H.  Sbaralea  et  d'autres  bibliographes  distinguent 
à  tort  de  Chérubin  de  Spolète,  au  moins  d'après  M.  Fa- 
loci  l'ulignani,  dans  Miscellanea  franciscana,  t.  iv, 
1889,  p.  143. 

Le  P.  Chérubin  de  Spolète  est  l'auteur  d'un  Tracta- 
tus  de  flde,  inédit,  conservé  dans  le  lus.  ôlè-iiy  de  la 
bibl.  commun,  de  Vérone  (cf.  G.  Biadego,  Ballata  di  fret 
Jacopone,  Vérone,  1889.  p.  5).  Il  est  aussi  l'auteur  des 
deux  célèbres  ouvrages,  intitulés  Regola  di  vita  matri- 
moniale et  Régula  di  vita  spirituale,  qui.  dans  le  texte 
original  italien  ou  dans  leur  traduction  lutine,  ont  eu  de 
nombreuses  éditions,  soit  séparément  soit  ensemble,  a 
partir  de  1477,  où  parut  à  Florence  la  première  édition 
des  deux  Regain'  réunies,  jusqu'en  1878,  où  Fr.  Zam- 
brini  publia  la  Regola  délia  vita  spirituale  à  Imola 
pour  consoler  sa  snur,  et  en  1888,  où  le  même 
Fr.  Zambrini  et  C.  Negroni  publièrent  ;i  Bologne  l'au- 
tre Regola.  M.  Faloci  Pulignani,  art.  cil.,  p.  144-145, 
énumère  dix-huit  éditions  antérieures  a  1500,  aux- 
quelles il  faut  ajouter  encore  celle  de  Modène,  1489 
(cf.  I).  Fava,  Catalogo  degli  incunabuli  délia  r.  biblio- 
leca  Estense  di  Modena,  dans  Bibliofllia,  t.  xxxm, 
1931,  p.  331  )  et  celle  de  Venise,  1  190  (cf.  W.-A.  Copin- 
ger,  Supplément  to  Ilain's  Refierlorium  bibliographi- 
cum,  2'  partie,  t.  I.  n.  1585,  Berlin.  1926,  p.  173).  Dans 
la  Regola  di  vita  matrimoniale,  le  1'.  Chérubin  donne 
les  détails  les  plus  singuliers  sur  les  devoirs  des  époux. 
11  publia  encore  une  collection  de  Sermones  quadragesi 
tniiles  nonaginta,  Venise.  1502,  et  une  Esortazione  a 
conforlo  di  una  persona  inferma,  conservée  dans  le 
ms.  612,  fol.  225-227.  de  la  bibl.  l'alalina  de  Florence 
(cf.  L.  Gentile,  /  codici  Palatini  descritti,  t.  i.  Rome, 
1889,  n.  x,  p.  17).  11  doit  probablement  aussi  avoir 
composé  un  Traclalus  de  educatione  puerorum  el  libe- 
rorum,  qu'il  promet  d'écrire  dans  sa  Regola  di  vita 
matrimoniale. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  xm,  3e  éd.,  1932, 
an.  1  157,  n.  xxxix-xli,  p.  25-26;  an.  1461,  n.  XXIII,  p.  225; 
1.  xix.  3«éd.,  1932,  an.  1  173.  n.  vm,  p.  84;  an.  1474,  n.  xm, 
p.  108;  an.  1  175.  n.  xi.vi,  p.  157-158;  an.  1481.  ii.xv.wn. 
p.  126, 131  ;  le  même.  Scriptores  <>rd.  min.,  3' éd.,  Rome,  1906, 
p.  62;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  î,  Home, 
1908,  p.  203-20  1;  Marianus  de  Florence,  Compendium  chro- 
nicarum  ord.  min.,  dans  Arch.  Iranc.  hisi.,  t.  iv,  191 1,  p.  325 
et  328  el  séparément,  Quaracchi,  1911,  p.  128  ,-t  131;  L. 
Jacobili,  Vite  de  santi  e  beati  dell'  Umbria,  l.  u.  Foligno, 
1656,  p.  so-82;  le  même,  Bibliotheca  Umbriœ,  t.  i,  Foligno, 
1658,  p.  87-88;  M.  Faloci  Pulignani.  Fra  Cherubino,  serti- 
tore  francescano  m.  a.  del  sec.  A  i ,  dans  Miscellanea  frances- 
cauo,  i.  iv,  1SS9,  p.  1  12-1  15;  I'.  Bologna,  Liiri  francescani 
stampati  nel  secolo  A  V,  ibid..  p.  105;  il  beato  Cherubino  du 
Spoleto,  dans  la  même  revue,  l.  vi,  1897,  p.  160;  Arthur  de 
Munster,  Martyrologium  franeiscanum,  Paris,  1653,  p.  352- 
353,  qui  y  affirme  que  le  P.  Chérubin  mourut  a  Spolète  cl 
lui  transporté  ensuite  à  Sainte-Marie-des-Anges;  I..  Ilain, 
Repertorium  bibliographicum,  t.  i.  2"  partie,  Berlin,  1925, 
n.  1930-4945,  p.  97-99;  W.-A.  Copinger,  Supplément  o, 
Hain's Repertorium  bibliographicum,  2'  partie,  t.  t,  Berlin, 
1926,  n.  1584-1585,  i>.  173;  J.-Ch.  Brunet,  Manuel  du 
libraire.   I'  cl.,  t.  I.  Paris,  18611,  col.  1834-1835. 

A.  Teetaert. 

1.  SPONDE  (Henri  de),  en  latin  Spondanus, 
évêque  de  Pamiers  (1568-1643).  Henri  de  Sponde 
naquit  ;i  Mauléon  le  6  janvier  1568  d'une  famille  cal- 
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viniste  au  service  de  Jeanne  de  Navarre;  il  eut  pour 
parrain  Henri  de  Bourbon,  le  futur  Henri  IV.  Après 
d'excellentes  études,  il  devint  maître  des  requêtes 
pour  le  roi  de  Navarre.  La  conversion  au  catholicisme 
et  la  mort  de  son  frère  Jean,  la  lecture  des  ouvrages 
de  Baronius  et  de  Bellarmin,  l'influence  du  cardinal  I  m 
Perron  le  décidèrent  à  abjurer  le  calvinisme,  ce  qu'il 
fit  en  1595.  Il  se  rendit  à  Rome  vers  l'an  1G00;  il  se 
détermina  alors  à  embrasser  l'état  ecclésiastique  et  fut 
ordonné  prêtre  le  26  mars  1606.  Le  pape  Paul  V  lui 
confia  divers  emplois  à  la  Curie  et  il  fut  fait  recteur 
de  Saint-Louis  des  Français.  Après  vingt-cinq  ans  de 
séjour  dans  la  Ville  éternelle,  Henri  de  Sponde  dut 
quitter  la  Curie  en  1626,  sur  l'ordre  exprès  d'Ur- 
bain V 1 1 1,  pour  monter  sur  le  siège  épiscopal  de  Pamiers 
auquel  la  confiance  du  roi  de  France  venait  de  le  pro- 
mouvoir. Dans  cette  charge  Henri  de  Sponde  se  dé- 
pensa sans  compter  pour  ramener  les  hérétiques  à 
l'Église  et  pour  appliquer  les  décrets  du  concile  de 
Trente;  il  mourut  saintement  à  Toulouse  le  18  mai 
1643. 

Œuvres.  —  Outre  un  traité  De  cœmeteriis  sacris 
souvent  réédité,  Henri  de  Sponde  est  l'auteur  des  ou- 
vrages suivants  :  Annales  ecclesiastici  ex  su  (omis 
Csesaris  Baronii  S.  R.  E.  carciinalis  presbyteri  in  epi- 
tome  redacli,  Paris,  1613,  in-fol.  ;  Annales  saen...  a 
mundi  creatione  ad  ejusdem  reparalionem,  Paris,  1639, 
in-fol.;  Annalium...  Baronii  eontinuatio  ab  anno 
MCXXVII  ad  annum  MDCXXII,  Paris,  1639,  in-fol. 
On  compte  de  nombreuses  rééditions  et  traductions 
de  ces  divers  ouvrages. 

Pierre  Frizon  a  écrit  une  Vila  Spondani  qu'il  a  placée  en 
tète  d'une  édition  des  trois  grands  ouvrages  d'Henri  de 
Sponde,  Paris,  1649,  in-fol.  Le  seul  travail  sérieux  sur  ce 
grand  évêque  est  l'ouvrage  très  précis  et  très  objectif  de 
Mgr  Vidal,  Henri  de  Sponde,  recteur  de  Saint-Louis  aes 
François,  évêque  de  Pamiers,  1568-1643,  Rome-Paris,  1929, 
l'indication  de  cet  ouvrage  dispense  de  toutebibliographie. 
On  consultera  utilement  :  Mgr  Rœss, Die  Convertiten  seit  der 
Iieformation,  t.  m,  Fribourg,  1866,  p.  2S5-295;  Féret,  La 
faculté  de  théologie  de  Paris  et  ses  docteurs  les  plus  célèbres, 
t.  m,  Paris,  1904,  p.  257  sq.  L'abbé  Contrasty  a  publié 
trois  rapports  adressés  par  Henri  de  Sponde  au  Saint-Siège 
sur  l'état  de  son  diocèse,  Cinq  visites  •  ad  limina  »,  XVI*  et 
S  Vil' siècles,  Paris,  1913,  p.  67-156  (la  traduction  qui  accom- 
pagne le  texte  des  rapports  est  souvent  fantaisiste). 
J.  .Mercier. 

2.  SPONDE  (Jean  de),  frère  aîné  du  précédent, 
né  à  Mauléon  en  1557,  converti  en  1593,  mort  préma- 
turément le  18  mars  1595.  Outre  des  travaux  d'érudi- 
tion, Jean  de  Sponde  a  écrit  une  Déclaration  des  prin- 
cipaux motifs  gui  induisent  le  sieur  de  Sponde...  à  s'unir 
à  l'Église  calholigue.  Ensemble  la  responce  d'un  catho- 
ligue  romain  sur  le  mesme  subjecl,  Melun,  1594,  in-8°; 
Lyon,  1595.  Le  ms.  24  S67  du  fonds  français  de  la  Bibl. 
nat.  contient  (fol.  186  r°-fol.  197  r")  un  Recueil  de  la 
responce  du  Sre  [sic]  de  Sponde  catholique  apostolic 
romain  con[seill]er  et  ma[ître]  des  reg[uê]les  du  roy  a  la 
profession  de  foy  d'un  prolestant  de  réformation.  Il  ne 
faut  pas  confondre  Jean  de  Sponde  avec  son  fils,  éga- 
lement prénommé  Jean,  évêque  de  Mégara  et  coadju- 
teur  d'Henri  de  Sponde  en  1634,  évêque  de  Pamiers  en 
1641.  Cf.  Eubel,  Hierarchia  catholica,  t.  iv,  p.  88  et  237. 

Vidal,  op.  cit.,  passim;  Bayle,  Dictionnaire  historique  et 
critique,  t.  v,  Amsterdam,  1734,  p.  226-220;  Michaud,  Bio- 
graphie  universelle,  nouv.  éd.,  t.  XL,  p.  7S;  Moréri,  Le  grand 
dictionnaire  historique,  1759,  t.  ix,  p.  506;  Richard,  Dic- 
tionnaire universel...  des  sciences  ecclésiastiques,  t.  v,  1702, 
p.  159;  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  col.  1103. 

J.  Mercier. 

SPORER  Patrice,  frère  mineur  récollet  alle- 
mand et  moraliste  célèbre  (xvne  s.).  —  Né  à  Passau,  il 
entra  dans  l'ordre  en  1637  et  appartint  à  la  province  de 
Strasbourg.  Il  enseigna  successivement  la  philosophie  à 


Augsbourg  (1644)  et  à  Passau  (1649),  ainsi  que  la 
théologie  à  Dettelbach  (1653-1665)  et,  depuis  1665,  à 
Passau.  Il  fut  aussi  pénitencier  de  la  cathédrale 
d'Augsbourg  et  de  Passau  (1645-1653),  prédicateur 
de  la  cathédrale  de  Passau  (1652-1653)  et  exerça  jus- 
qu'à trois  fois  la  charge  de  définiteur  provincial.  Il 
mourut  à  Passau  le  29  mai  1683.  Il  est  l'auteur  de  plu- 
sieurs ouvrages  importants  de  morale.  Il  édita  ses 
leçons  de  Dettelbach  sous  le  titre  :  Tirocinium  theolo- 
gise  moralis  conscienliam,  aclum  humanum  et  peccatum 
in  génère  moraliter  explicans  et  applicans,  VVurzbourg, 
1660-1661,  3  vol.  in-8°,  intitulés  respectivement  : 
1.  Actionum  humanarum  immediata  régula  conscientia 
moraliter  explicata,  1660;  2.  Aclus  humanus  moraliza- 
lus,  1661;  3.  Peccatum  moraliter  explicalum,  1661. 
Comme  fruit  des  disputes  théologiques  tenues  au 
même  séminaire  franciscain,  P.  Sporer  publia  avec  ses 
deux  élèves  Hermcnégilde  Fôrsch  et  Bonaventure 
Schwab  le  Seraphim  moralis.  Amor  Dei  super  omnia 
theologico-praclice  explicatus  algue  ad  disputalionem 
publicam  exposilus,  Wurzbourg,  1662;  la  base  de  l'ex- 
posé de  l'amour  suprême  de  Dieu  est  constituée  par  la 
vision  que  saint  François  eut  lors  de  la  réception  des 
stigmates.  Ainsi  les  deux  ailes  du  Séraphin,  qui  cou- 
vraient tout  le  corps  du  Christ  crucifié,  représentent  la 
définition  et  l'obligation  de  la  charité,  qui  non  seule- 
ment doit  s'étendre  à  Dieu,  mais  aussi  à  tout  le  corps 
du  Christ,  à  chaque  homme.  Los  deux  ailes  étendues 
au-dessus  de  la  tête  du  Christ  et  les  deux  autres  dé- 
ployées pour  le  vol  symbolisent  la  charité  parfaite  de 
Dieu,  qui  nous  élève  au-dessus  de  nous-mêmes  objec- 
tive et  apprelialive,  extensive  et  intensive.  P.  Sporer  est 
encore  l'auteur  d'une  théologie  morale,  qui  au  cours 
des  temps  a  été  favorablement  appréciée  par  tous  les 
moralistes  et  qui,  avec  quelques  remaniements,  serait 
encore  de  nos  jours  à  la  hauteur  de  la  science  morale. 
La  première  partie,  intitulée  Tirocinium  sacramentale 
praclicum  ad  inslruclionem  ordinandorurh  et  curando- 
rum,  parut  du  vivant  de  l'auteur,  à  Salzbourg,  en 
1681-1682,  en  4  vol.  in-8°.  La  seconde  partie  ne  vit  le 
jour  qu'après  la  mort  de  P.  Sporer  et  sur  l'ordre  clés 
supérieurs  provinciaux  :  Theologia  moralis  super  deca- 
logum  seu  decem  Dei  prœcepla,  à  Salzbourg,  en  16S5- 
1687,  6  vol.  in-8°;2e  éd.,  ibid.,  1690-1693.  La  première 
partie,  remaniée  et  augmentée,  a  été  éditée  sous  le 
titre  :  Theologia  moralis  sacramentalis,  à  Salzbourg, 
1688-1689,  1699-1701,  1711-1713,  1722.  Ces  deux  par- 
ties furent  publiées  en  un  seul  ouvrage,  sous  le  titre 
de  Theologia  moralis  super  decalogum  et  sacramcnla. 
à  Salzbourg,  1692-1693,  1700,  1711,  1722;  ainsi  qu'a 
Venise,  1704,  1716,  1718,  1724,  3  vol.  in-fol.,  dont  les 
deux  premiers  traitent  des  préceptes  du  décalogue  et 
le  troisième  des  sacrements.  Le  P.  Chilian  Katzenber- 
ger,  O.  F.  M.,  y  ajouta  encore  deux  tomes,  à  savoir 
le  t.  iv  :  Supplemenlum  theologiee  moralis  sacramentalis 
et  le  t.  v  :  Supplemenlum  theologiae  moralis  decalogalis, 
qui  parurent  tous  deux  à  Salzbourg  en  1724.  Lis 
éditions  ultérieures  comportent  aussi  ces  deux  Sup- 
plementa,  à  savoir  celles  de  Venise.  1726  et  1755-1756, 
5  vol.  in-fol.  Cette  théologie  morale  a  été  récemment 
éditée  par  I.  Bierbaum,  O.  F.  M.,  à  Paderborn,  1899- 
1901  et  1903-1905  en  3  vol.  in-8°. 

P.  Sporer  adhère,  comme  son  confrère  A.  ReilTen- 
stuel,  au  probabilisme.  Cette  théologie  morale,  à  cause 
de  la  séparation  trop  rigoureuse  entre  la  morale  et  le 
droit  canon,  ne  constitue  pas  encore  un  tout  organique, 
où  les  matières  soient  exposées  et  traitées  en  entier; 
elle  surpasse  cependant  les  théologies  morales  systé- 
matiques postérieures  par  la  solidité  de  la  doctrine,  la 
clarté  et  la  méthode  de  l'exposé  et  l'érudition  qui  s'y 
fait  jour.  Aussi  la  théologie  de  P.  Sporer  ne  fut-elle 
pas  seulement  répandue  dans  les  provinces  francis- 
caines d'Allemagne, où  elle  fut  obligatoiredans  l'ensei- 
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gnement  de  la  morale,  dans  les  disputes  publiques  et 
dans  les  conférences  des  cas  de  conscience,  où  il  fut 
défendu  de  taxer  les  opinions  de  P.  Sporer  de  peu  pro- 
bables, mais  aussi  dans  les  autres  provinces  de  l'ordre 
et  même  hors  de  l'ordre,  non  seulement  en  Allemagne, 
mais  aussi  dans  les  autres  pays. Elle  jouit  encore  d'un 
grand  prestige  au  xixc  siècle,  puisque  Scheeben,  Lit, 
Handmeiser,  18C7,  c.  387,  et  H.  Hurter,  Nomenclator, 
3e  éd.,  t.  iv,  col.  944,  disent  qu'elle  est  solide,  erudilc 
et  perspicue  conscripta,  hinc  admodum  commendanda. 
Saint  Alphonse  de  Ligori  eut  d'ailleurs  continuellement 
recours  aux  ouvrages  de  P.  Sporer,  qu'il  cite  fréquem- 
ment dans  sa  théologie  morale. 

.1.-11.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordinum 
s.  Francisa  continuati,  dans  Supplementum  ad  scriptores  ord. 
Min.,  2«  éd.,  t.  ni,  Rome,  1936,  p.  284;  P.  Minges,  Gesch. 
der  Franziskaner  in  Bayern,  Munich,  1896,  p.  227  ;  A.  Gôtzel- 
mann,  Dos  Studium  marianum  theologicum  im  Franziska- 
nerklnster  :u  Detlelbach,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  vi,  1919, 
p.  345,  347,  353,  354,  360,  365;  Th.  Kogler,  Dos  philos.- 
theol.  Studium  der  bayrischen  Franziskaner,  Munster-en- 
W.,  1925,  p.  60,  63;  M.  Grabmann,  Die  Geschichte  d. 
kath.  Théologie  seit  dem  Ausgang  der  Vàterzeit,  Fribourg-en- 
B.,  1933,  p.  172,  1*4. 

A.   Teetaert. 

SPRENGER  Jacques,  dominicain  allemand  de 
la  lin  du  xv  siècle.  Né  à  Rheinfelden,  près  de  Râle, 
sers  1  136,  il  entra  dans  l'ordre,  à  Bàle,  en  1452.  Après 
avoir  pris  le  doctorat  à  Cologne  en  1472,  il  devint 
prieur  du  couvent  de  cette  ville  de  1472  à  1488.  En 
1  181,  Sixte  IV  le  nommait,  avec  Gérard  d'Elten,  in- 
quisiteur général  pour  les  diocèses  de  Mayence,  Colo- 
gne et  Trêves.  Deux  ans  auparavant,  Sprenger  avait 
déjà  pris  part,  à  Mayence,  au  procès  intenté  par  l'ar- 
chevêque de  cette  ville  à  Jean  Ruchrath,  voir  ci-dessus, 
col.  146  qui  se  termina  pas  la  condamnation  de  ce  dér- 
ider. Zélé  propagateur  de  la  réforme  dominicaine  dans 
les  provinces  du  Rhin  supérieur  et  inférieur,  Sprenger 
fonda  à  Cologne  en  1475  la  première  confrérie  alle- 
mande du  rosaire.  Il  mourut  à  Strasbourg  le  G  décem- 
bre 1495. 

Son  zèle  d'inquisiteur  s'était  particulièrement  dé- 
ployé contre  la  sorcellerie,  qui  commençait  dès  cette 
date  à  devenir  l'obsession  de  la  chrétienté  et  tout  spé- 
cialement de  l'Allemagne.  De  concert  avec  H.  Insti- 
toris,  Sprenger  rédigea  le  Malleus  maleficarum  male- 
ficia  et  eorum  hseresim  ut  framea  potentissima  contenus, 
Cologne,  1  I.S7,  1489,  1494;  Nuremberg,  1494,  1496  et 
uvent  par  la  suite.  Le  livre  ne  faisait  guère  que 
di  velopper  lis  idées  de  la  bulle  Summis  desiderantes 
a/Jectibus  que  le  pape  Innocent  VIII  venait  de  lancer 
dès  le  début  de  son  pontificat,  à  l'automne  de  1  18  I.  Cet 
acte  établissait  la  proche  parenté  de  la  sorcellerie  avec 
l  hi  résie  et  dès  lors  renvoyait  à  l'Inquisition  la  con- 
naissance des  procès  de  ce  genre,  nonobstant  les  oppo- 
sitions qui  pourraient  être  faites.  Les  deux  inquisi- 
teurs allemands  insistaient  sur  cette  thèse  et  joi- 
gnaient leurs  observations  personnelles  sur  la  procé- 
dure à  suivre  et  les  moyens  à  mettre  en  œuvre  pour 
obtenir  les  aveux  des  accusés.  En  réalité,  il  s'agissait  de 
sorcières  plus  que  de  sorciers  et  le  titre  authentique 
du  livre  est  bien  Malleus  maleficarum,  car,  pensaient 
nos  auteurs,  c'est  surtout  le  sexe  féminin  qui  a  ten 
dance  a  faire  pacte  avec  le  démon.  Le  I.  Ier  établit 
l'existence  du  crime  en  question  et  de  sa  culpabilité 
toute  spéciale,  à  l'aide  des  textes  de  Lev.,  xix,  26; 
xx,  (i  sq.,  et  Deut.,  XVIir,  9-1  I,  de  citations  de  saint 
Augustin  et  de  saint  Thomas,  de  l'expérience  enfin. 
Le  1.  II  allègue  les  nombreux  faits  (pie  révèlent  les 
procès  de  sorcellerie,  et  entame  l'étude  de  la  procédure 
a  suivie.  C'est  à  cette  matière  qu'est  plus  spécialement 
réservé  le  l.  III.  qui,  tout  en  reconnaissant  la  compé- 
tence des  tribunaux  ordinaires,  ecclésiastiques  ou  sécu- 
liers, insiste  néanmoins  sur  la  liaison  entre  sorcellerie 


et  hérésie,  ce  qui  donne  à  l'Inquisition  un  droit  de  prio- 
rité dans  la  poursuite  et  la  répression.  L'inquisiteur 
n'a  pas  besoin  d'attendre  qu'une  accusation  soit  por- 
tée, mais  il  doit  poursuivre  d'office;  les  noms  des  té- 
moins ne  sont  pas  communiqués  a  l'accusé;  un  défen- 
seur n'est  pas  toujours  indispensable  et  le  défenseur 
qui  prend  trop  à  cœur  les  intérêts  de  son  client  se  rend 
par  là  même  suspect  d'hérésie,  ce  qui  le  disqualifie. 
Des  détails  fort  précis  sont  donnés  sur  la  manière 
d'arracher  les  aveux  par  la  torture,  sur  les  précautions 
à  prendre  pour  que  le  démon  ne  contraigne  pas  l'ac- 
cusé au  silence.  Tel  quel,  le  Malleus  laissera  peu  à 
inventer  aux  inquisiteurs  de  l'âge  suivant,  où  les  pro- 
cès de  sorcellerie  vont  se  multiplier  de  façon  inquié- 
tante. Sprenger  de  son  côté  avait  puisé  une  bonne 
part  de  sa  documentation  dans  le  Myrmecia  bonorum, 
ou  Formicarius  de  son  confrère  Jean  Nider  (f  1438), 
dont  le  1.  V,  De  maleficis  et  earum  deceptionibus,  four- 
nissait une  quantité  d'exemples  de  sortilèges  et  de 
maléfices.  Cette  partie  du  Formicarius  a  été  reproduite 
dans  diverses  éditions  du  Malleus. 

Le  succès  de  ce  dernier  fut  considérable,  en  dépit 
de  certaines  oppositions  qui  se  manifestèrent  et  qui 
touchaient  davantage  à  la  question  de  compétence 
des  divers  tribunaux  qu'à  celle  de  la  réalité  même  des 
faits  de  sorcellerie.  Une  édition  du  Malleus  parut  donc 
à  Cologne  en  1511  avec  une  apologie.  Plus  importante 
est  l'édition  de  Francfort.  15S2,  en  deux  tomes  dont  le 
premier  contient  l'œuvre  de  Sprenger  et  le  second  tout 
un  corpus  de  traités  contre  la  sorcellerie  :  1.  le  De 
artibus  magicis  du  chanoine  de  Saragosse  Bernard 
Basino;  2.  le  De  pythonicis  mulieribus  d'Ulrich  Molitor 
de  Constance;  3.  le  Flagellant  dsemonum  du  mineur 
conventuel  Jérôme  Mengi;  4.  le  De  probatione  spiri- 
tuum  de  Gerson  ;  5.  le  De  pylhonico  conlraclu  du  mineur 
Thomas  Murner;  6.  les  traités  de  Félix  Malleolus 
(Hemerli),  De  exorcismis  seu  adjurationibus  et  De  cre- 
dulitate  dœmonibus  adhibenda;  enfin  le  De  strigibus  de 
Barthélémy  Spina  (ci-dessus,  col.  2479)  avec  sa  triple 
apologie  De  lamiis  contre  le  jurisconsulte  J.  Ponzini- 
bius. 

Hurter,  Nomenclator,  3°  éd.,  t.  il,  col.  1077,  cf.  col.  864- 
S65;  Lexikon  fiir  Théologie  und  Kirclic,  t.  ix,  col.  740,  cf. 
t.  v,  col.  4;  art.  Hexen,  dans  Protest.  Realencyclopddie, 
t.  vin,  p.  32,  33;  et  les  auteurs  qui  traitent  des  procès  de 
sorcellerie  énumérés  dans  ce  même  article,  p.  30,  auxquels 
on  ajoutera  J.  Hansen,  Quellen  und  Untersuchungen  zur 
Geschichte  des  llexenwahns,  1901. 

É.    A.MANN. 

SPRUGH  Othon,  frère  mineur,  dent  nous  n'avons 
pu  trouver  aucune  notice  chez  les  bibliographes  fran- 
ciscains. Il  appartint  à  la  province  monastique  de 
Croatie  et  Carniole,  dans  laquelle  il  fut  lecteur  et  pro- 
vincial en  1775.  Il  est  l'auteur  de  quelques  ouvrages 
théologiques  d'une  certaine  importance  :  De  Ecclesia, 
pontifice  et  conduis,  1774;  De  statu  hominis  in  originali 
justilia  et  paradiso  terrestri,  de  condilione  animœ  ratio- 
nalis  prœsertim  post  hanc  vilam,  de  judicio  particulari, 
de  resurrectione  morluorum  et  judicio  universali,  de 
supernaturali  hominis  beatiludine,  de  injerno,  de  pur- 
gatorio  et  de  indulgentiis,  Laybach,  1769;  Venise,  1774- 
17>75,  2  vol.  in-12;  De  exteriuri  Dei  cullu,  adoratiome 
eucharislica,  sacrificio,  invenlione  et  adoratione  sanclœ 
crucis  aliorumque  domintese  passionis  instrumento- 
runi.  de  mediatione  et  oralione  Christi,  de  cultu  b.  n. 
Mariie,  angelorum  et  aliorum  sanclorum,  de  sanctis 
imaginibus  et  reliquiis,  de  cxrimoniis,  jejuniis  et  festis, 
Salzbourg,  1771. 

II.  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  v,  col.  31-35. 

A.  Teetaert. 

STABILITÉ  DE  L'ÉGLISE.  —  La  stabi- 
lité invaincue  de.  l'Église  est  énoncée  par  le  concile  du 
Vatican  comme  un  motif  puissant  et   perpétuel  de  sa 
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crédibilité  et  un  témoignage  irrécusable  de  sa  mission 
divine.  Const.  De  fuie  catholica,  c.  m,  Denz.-Bannw., 
n.  1794.  Sans  doute,  cette  stabilité  se  confond,  sur  la 
plupart  des  points,  avec  d'autres  propriétés  de  l'Église, 
notamment  sou  unité,  sa  catholicité,  son  apostolicité. 
Cependant,  il  convient  de  s'y  arrêter  brièvement,  pour 
marquer  les  deux  aspects  sous  lesquels  ces  autres  pro- 
priétés de  l'Église  du  Christ  prennent  une  valeur  apo- 
iogétique  plus  accentuée,  (/est  : 

1»  La  stabilité  historique.  —  Le  Christ  a  fondé  son 
Église  et  a  adressé  aux  premiers  pasteurs  et  fidèles 
cette  promesse  solennelle  :  Voici  que  je  suis  avec  vous 
tous  les  jours  jusqu'à  la  consommation  du  siècle.  » 
Matth.,  xxvin,  20.  Il  ne  s'agit  pas  de  constater  sim- 
plement dans  l'Église  une  continuité  de  fait  et  pour 
ainsi  dire  toute  matérielle;  mais  on  doit  y  trouver  une 
continuité  formelle,  répondant,  à  tous  les  âges  de 
l'Église,  aux  intentions  de  son  divin  fondateur. 

L'apologète  qui  s'emparera  de  cette  donnée  de  stabi- 
lité historique,  mettra  en  relief  ses  trois  aspects  prin- 
cipaux : 

1.  Premier  aspect  :  continuité  de  l'Église  considérée 
dans  sa  constitution  même.  Xi  les  persécutions,  ni  les 
changements  politiques,  ni  l'ingérence  abusive  du  pou- 
\nir  civil,  ni  à  certaines  époques  l'inconduite  de  chefs 
spirituels  amenés  au  sacerdoce  sans  vocation  et  par  l'es- 
prit de  lucre  ou  le  désir  des  honneurs,  ni  même  l'épreuve 
périlleuse  des  schismes,  n'ont  pu  exercer  d'influence 
délétère  compromettant  la  constitution  même  donnée 
par  le  Christ  à  son  Église. 

2.  Deuxième  aspect  :  continuité  de  l'Église  considérée 
dans  la  succession  même  de  ses  chefs,  et  principalement 
de  l'évêque  de  Rome,  souverain  pontife  dans  l'Église. 
C'est  considéré  sous  cet  aspect  que  l'argument  de 
l' apostolicité  de  l'Église  prend  toute  sa  valeur. 

3.  Enfin,  troisième  aspect  :  nonobstant  cette  conti- 
nuité ou  plutôt  même  a  cause  d'elle,  affirmation  d'un 
progrès  normal  répondant  aux  exigences  de  la  crois- 
sance continue  d'une  société  dont  le  rôle  doit  être 
universel  dans  le  temps  comme  dans  l'espace.  Ainsi, 
sans  compromettre  aucun  élément  essentiel  de  sa  cons- 
titution et  de  son  gouvernement.  l'Église  a  su  s'adap- 
ter aux  conditions  successives  et  parfois  bien  diffé- 
rentes qu'imposaient  à  son  action  les  modifications 
profondes  de  l'ordre  politique  ou  social.  Bien  plus,  en 
elle-même,  elle  s'est  développée  et  a  perfectionné  sa 
constitution  et  son  gouvernement  dans  un  sens  qui 
répond  aux  volontés  du  Christ.  On  trouvera  ici  à  l'art. 
Pape  une  démonstration  frappante  de  cette  stabilité 
dans  un  progrès  continu. 

2°  La  stabilité  doctrinale.  —  «  Allez,  enseignez  toutes 
les  nations...,  leur  apprenant  à  garder  tout  ce  que  je 
vous  ai  commandé.  »  Matth.,  xxvm,  19-20.  Cette  sta- 
bilité doctrinale  est  peut-être  plus  remarquable  encore 
que  la  stabilité  historique.  Elle  comporte,  de  la  part  de 
l'Église,  un  triple  rôle,  humainement  impossible  à 
tenir. 

1.  En  premier  lieu,  l'Église  a  dû  maintenir  intact  le 
dépôt  sacré  des  pérîtes  révélées  qui  lui  a  été  confié.  Or, 
une  telle  conservation,  en  des  matières  où  souvent 
l'intelligence  humaine  ne  peut  être  fixée  par  l'évidence 
de  la  vérité,  est  déjà  par  elle-même  un  fait  extraordi- 
naire qu'on  ne  saurait  expliquer  sans  une  assistance 
spéciale  de  Dieu. 

2.  En  second  lieu,  l'Église  a  dû  maintenir  intact  ce 
dépôt  en  le  préservant  des  adultérations  nombreuses  et 
incessantes  que  l'esprit  humain,  en  quête  d'explica- 
tions nouvelles,  a  voulu,  et  souvent  de  la  meilleure  foi 
du  monde,  y  faire  pénétrer.  Les  hérésies  des  ivc  et 
vc  siècles  contre  les  dogmes  de  la  Trinité  et  de  l'incar- 
nation ont  été  des  épreuves  plus  redoutables  que  les 
sanglantes  persécutions  des  âges  précédents.  Et  il  a 
■allu.  non  seulement   pour  résister  à  l'esprit  d'erreur, 


mais  encore  pour  formuler  la  vérité  en  face  des  héré- 
sies, une  assistance  tout  aussi  extraordinaire. 

3.  Enfin,  l'Église  a  su  maintenir  intact  le  dépôt  de 
la  foi,  tout  en  dirigeant  le  progrès  qui  devait  naturelle- 
ment s'affirmer.  Sa  stabilité  doctrinale  comportait 
cette  délicate  adaptation  du  maintien  intégral  de  la 
foi  aux  légitimes  évolutions  d'une  pensée,  substan- 
tiellement fidèle  aux  enseignements  du  Christ,  mais 
cherchant  à  en  pénétrer  de  plus  en  plus  les  richesses 
insoupçonnées,  à  la  fois  dans  l'ordre  de  la  spéculation 
et  dans  l'ordre  des  applications  pratiques  a  la  vie  et 
à  la  piété  chrétiennes. 

(elle  stabilité  de  l'Église,  à  la  fois  historique  et 
doctrinale,  est  un  aspect  de  son  indéfectibilité,  étudiée 
à  l'art.  Église,  t.  iv.  col.  2145-2150. 

A.   Michel. 

STADLER  Maurice,  frère  mineur  capucin  suisse 
(XVIIIe  s.)  —  Né  à  Beromûnster,  près  de  Lucerne,  en 
1739,  il  exerça  dans  l'ordre  la  charge  de  lecteur  de  théo- 
logie et  de  philosophie  à  Fribourg  (Suisse),  et  celle  de 
gardien  à  Dornach  (1779-1780).  Il  mourut  en  1810. 
Donnant  suite  à  une  demande  du  général  Séraphin 
neolle  au  provincial  de  Suisse,  le  22  janvier 
1  758,  de  remplacer  le  manuel  philosophique  déjà  \ieilli 
de  Gervais  de  Brisach  par  un  cours  de  philosophie  plus 
moderne  et  adapté  aux  exigences  du  temps,  Maurice 
Stadler  édita  ses  Prselectiones  philosophiez  ad  usum 
recenlioris  philosophiœ  candidatorum  ad  s.  theologiam 
aspiranlium,  4  vol.,  Bàle.  1780. Tandis  que  la  théodii  ée 
constitue  dans  ce  manuel  un  traité  spécial  de  philoso- 
phie, distinct  de  la  théologie,  l'éthique  n'y  a  pas  en- 
core de  place  et  reste  toujours  unie  à  la  théologie 
morale.  Le  P.  Maurice  bâtit  sa  philosophie  surtout  sur 
les  systèmes  de  Newton  et  du  jésuite  Boscovich,  dont 
il  reprend  en  grande  partie  les  théories.  11  tend,  axant 
tout,  dans  son  cours  de  philosophie,  à  moderniser  l'an- 
cienne philosophie,  à  rejeter  toutes  les  théories  vieillies 
et  à  introduire  les  théories  et  les  thèses  nouvelles.  Le 
1'.  Maurice  est  encore  l'auteur  d' Annales  fr.  minorum 
S.  P.  .Y.  Francisci  capuccinorum  provincise  helvetiese, 
inédit,  conservé  dans  les  archives  du  couvent  capucin 
de  Lucerne  et  d'un  Kurzer  LebensbegrifJ  des  am  i. 
Herbstmonai  l  ;  9  ï  fur  den  wahren  Glauben  heldenmùtig 
gestorbenen  P.  Apollinaris  des  seraph.  Capuciner  Or- 
dens  der  schweizer  Prouinz,  inédit,  conservé  dans  les 
archives  du  couvent  capucin  de  Stans  (le  1'.  Apolli- 
naire Morel,  victime  des  massacres  de  septembre,  avait 
ete  son  collègue  à  Fribourg).  Nous  avons  encore  de  lui 
une  série  de  thèses  théologiques  se  rapportant  à  l'apo- 
logétique, à  la  dogmatique,  à  la  sainte  Écriture  et  à 
l'histoire  ecclésiastique,  qui  furent  défendues  au  cou- 
vent de  Sursee  au  mois  d'août  178$  :  Analysis  théolo- 
gien dispulationis  publicœ,  inédit,  conservé  dans  le 
ms.  ô.  H.  9  des  archives  du  couvent  capucin  à  Lucerne. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  Appendix  ad  Bibliothecam 
scriptorum  capuccinorum,  Rome,  1852,  p.  31-32;  Pie  Meicr 
de  Willisau,  Chronica  prov.  helveticœ  ord.  capuc,  Soleure, 
1884,  p.  423;  L.  Signer,  Pfleye  des  Schrifltums  in  der  Schwei- 
zer Provinz,  dans  Die  schweizerische  Kapuzinerprovinz. 
Ilir  Werden  and  Wirken.  Feslschrifl  zur  vierten  Jahrhundert- 
feier  des  Kapuzinerordens,  Einsiedeln,  1928,  p.  357-358; 
A.  .lann  von  Stans,  Der  selige  Mârtgrer  Apollinaris  Morel 
uon  Posât  and  die  feierliche  Disputation  seines  theologischen 
Kurses,  dans  Collectanea  francise,  t.  Il,  1932,  p.  78,  SI.  SU, 
223-225,  367-368,  514-515;  lî.  Jansen,  Philosophen  katho- 
lischen  liekenntnisses  in  ihrer  Stelhmg  zur  Philosophie  der 
Aufklârung,  dans  Scholastik,  t.  xi,  1936,  p.  21-26. 

A.  Teetaeut. 

STAFFLER  Hilarion,  frère  mineur  tyrolien 
(xvic  s.).  —  Né  le  17  novembre  1637,  il  fut  lecteur 
dans  plusieurs  couvents  de  son  ordre  et  enseigna  à 
l'université  d'Inspruck  l'hébreu  et  l'herméneutique 
(1674).  Il  a  publié  :  De  oera  Jesu  Christi  militante  Eccle- 
sia.   uispruck,   1771;   De  supremo  Ecclesiœ  militantis 


STAFFLF1!    (HILARION)     --    STANCARO    (FRANÇOIS) 


2558 


capile,  Jesu  Christo,  ibid.,  1773  et  peut-être  faut-il 
lui  attribuer  aussi  l'Historia  literaria  théologies,  ibid., 
1779,  que  d'autres  toutefois  attribuent  à  un  certain 
Miche]  Staffler.  Hilarion  Stafller  mourut  après  1779. 
Nous  usons  cherché  en  vain  des  notices  sur  ce  théo- 
logien chez  les  bibliographes  franciscains. 

1 1.  I  lut lei '.  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  v,  col.  35. 

A.  Teetaert. 

STAGNI  Alexandre,  ecclésiastique  italien  né  en 
1760,  mort  le  10  juillet  1836.  —  On  a  de  lui  :  Alcuni 
saggi  concernenli  i  principali  caratteri  délia  storia  eccle- 
siastica,  1790;  Dell'  influenza  délia  calloliea  religions 
sul  bene  del  principale  e  délia  società,  1790;  Le  prove 
/ilosn/ico-poliliclie  délia  religione,  1832. 

Hurter,  Nomenclaior,  3"  éd.,  t.  v,  col.  867;   Roskovany, 
Cselibatus  et  breuiarium,  t.  iv,  Budapest,  1861,  p.  354. 
J.  Mercier. 

1.  STAIDEL  Bonaventure,  frère  mineur  conven- 
tuel (xvme  s.).  —  Originaire  de  Trente,  il  étudia 
au  collège  Saint-Bonaventure  des  conventuels  à  Rome 
en  1748  et  y  fut  promu  docteur  en  1751.  Il  exerça  dans 
l'ordre  la  charge  de  postulateur  des  causes  de  béatifi- 
cation et  de  canonisation  et  mourut  à  Rome  au  cou- 
vent des  XII  Apôtres  le  8  janvier  1798.  Il  édita  de 
Noise  ad  theologiam  moralem  Gabrielis  Antoine,  Rome, 
1764,  qui  eut  plusieurs  rééditions  dans  la  suite. 

.1.-1 1.  Sburalea-E.  Rinaldi,  Seriptores  trium  ordinum 
S.  Francisa  continuait,  dans  Supplementum  ad  seriptores  ord. 
min.,  'Ie  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  205;  D.  Sparacio,  Frain- 
menti  bio-bibliografici  di  scrittori  ed  autori  minori  conventuali 
dagli  ultimi  anni  del  600  al  1930,  dans  Miscellanea  francise., 
t.  xxxi,  1931,  p.  96,  et  séparément.  Assise,  1931,  p.  185. 
A.  Teetaert. 

2.  STAIDEL  François-Jean  de  Dieu,  frère  mi- 
neur conventuel  (xvme  s.).  —  Originaire  de  Trente, 
il  étudia  au  collège  Saint-Bonaventure  des  conventuels 
a  Rome  en  1732  et  y  fut  promu  docteur  en  théologie 
i-n  1  735.  Il  fut  examinateur  prosynodal  à  Trente  et 
prit  part  à  la  controverse  suscitée  par  l'ouvrage  de 
.Jérôme  Tartan  tti  sur  la  magie  :  Del  congresso  notlurno 
délie  lammie  con  due  disserlazioni  sopra  Varie  magica, 
Roveredo,  1749;  l'auteur  en  question  considère  ces 
réunions  nocturnes  comme  des  fables.  Fr.  Staidel  écri- 
\it  a  celte  occasion  Ars  magica  adserta,  Trente,  1750, 
dans  lequel  il  voudrait  prouver  que  l'art  magique  est 
encore  exercé  après  la  mort  du  Christ.  Il  publia  aussi 
un  Enchiridion  ad  usum  sacerdotum,qui  a  sacris  confes- 
sionibus  saut,  2e  éd..  Trente,  1753,  in-16,  vm-328  p., 
dans  lequel  il  suit  avant  tout  la  doctrine  de  saint 
Bonaventure.  Il  est  aussi  l'auteur  de  Casas  murales  et 
d'une  Apologia  délia  santilà  e  marliriodî  S.  Adalberto, 
vescovo  di  Trento,  Trente,  1757. 

J.-H.  Sbaruleu-E.  Rinaldi,  Seriptores  trium  ordinum 
.s.  Francisci  continuait, dans  Supplementum  ad  seriptores  ord. 
min.,  2'  éd..  t.  III,  Rome,  1936,  p.  234;  D.  Sparacio,  Fram- 
menti  bio-bibliografici,  p.  97,  et  séparément,  Assise,  1931, 
p.  18  i-186;  Hurter,  Nomenclaior,  3"  éd.,  t.  iv,  col.  1533  et 
Kits. 

A.  Teetaert. 

8TALAPV1  (Barthélémy  de),  frère  mineur  anglais, 
dix-huitième  maître  régent  des  franciscains  à  Cam- 
bridge, qui,  d'après  la  rubrique  de  la  question  xxxvn 
du  ms.  158,  fol.  11  v°,  de  la  bibl.  munie.  d'Assise, 
objecta  aux  vespéries  de  Robert  de  Worsted,  O.  F.  M.. 
;eizième  maître  régent  à  Cambridge,  présidées  par  le 
quinzième  maître  régent  en  acte,  Thomas  de  Bungay. 
I.a  question  des  vespéries  était  la  suivante  :  Qutestio 
es/  tiiinin  Satan,  quando  transfigurai  se  in  angelum  lucis, 
/allât  sensus  hominum,  ila  quod  fiai  ludificacio  sen 
suum  m  assumptione  corporis  et  on  j  ht  Bongeye  in 
vesperis;  respondil  Bartol.  minor.  Stalam,  d'où  Bar- 
thélémy était    originaire,  est    un    village  dans   le   Nor 

folk  en  Angleterre. 


A.-G.  Little,  The  francisetm  School  at  Oxford  in  the  thir- 
teenlh  centurg,  dans  Areli.  jranc.  hist.,  t.  xix,  1926,  p.  828- 
829;  A.-G.  Little  et  F.  Pelster,  Oxford  theology  and  theolo- 
gians  c.  a.  l>.  1282-1302,  dans  Oxford  histor.  Society,  t.  xevi, 
Oxford,  193-1,  p.  73-7-1,75,  1117,275. 

A.   Teetaert. 

STAMBER  Jean  (autres  formes  du  nom 
Stanbery  ou  Stanbridge;  en  latin  Stanbrigius, 
S  i  i  nobrigius,  Stenoburgi's  ou  encore  Scandebe- 
rus),  carme,  docteur  en  théologie  de  l'université 
d'Oxford,  évèque  de  Bangor  en  1448,  de  Hereford  en 
1  153;  mort  le  11  mai  1474  à  Ludlow.  Il  a  laissé  de 
nombreux  écrits.  Nous  citons  seulement  ici  les  plus 
dignes  d'intérêt  :  De  vigore  Saerœ  Scripturœ;  De  vario 
Seriptune  sensu;  De  dote  Eeclesiœ;  De  prserogativa 
ecclesiastica;  De  poleslate  pontificia;  De  sanctionibus 
ecelesiasticis;  De  vigore  deeretorum;  etc.  Il  ne  faut  pas 
confondre  Stamber  avec  un  John  Stanbridge,  gram- 
mairien, né  en  14G3,  mort  en  1510. 

Biblioineca  carmelitana,  Orléans,  1752,  col.  102-104; 
Fabricius,  Bibliotheca  latina,  t.  iv,  p.  430;  Dictionarg  of 
national  biography,  t.  xvm,  Londres,  1909,  p.  879  (bonne 
bibliographie);  Moréri,  Dictionnaire  historique,  1759,  t.  ix, 
col.  551. 

J.   Mercier. 

STAMPA  Ambrolse,  frère  mineur  capucin  ita- 
lien. Né  en  1546  à  Soncino  des  marquisStampa.il 
épousa  la  princesse  Marianne  de  Leyva  d'Ascoli  et, 
après  la  mort  de  celle-ci,  entra  chez  les  capucins  de 
.Milan  en  1505.  Après  son  ordination  sacerdotale,  il 
partit,  en  1600,  comme  missionnaire  en  Afrique,  où  il 
travailla  surtout  à  la  libération  des  esclaves.  Il  mourut 
à  Alger  en  1601.  Il  est  l'auteur  d'un  Tractatus  de  sacra- 
mento  psenitenlise  et  d'un  ouvrage  intitulé  De  modis  et 
remediis  recte  vivendi  et  moriendi. 

Z.  Boverius,  Annales  ord.  fr.  min.  cttp.,  t.  n,  an.  1601, 
Lyon,  1632,  p.  664  sip;  Bullarium  ord.  fr.  min.  cap.,  t.  n. 
Home,  1743, p. 305;  t.  vu,  Rome,  1752,  p.  267;  Rocli  de  Cesi- 
nale,  Storia  délie  missioni  dei  fr.  min.  cappuccini,  t.  i,  Paris, 
1867,  p.  123;  Bernard  de  Bologne,  Seriptores  ord.  fr.  min. 
cap.,  Venise,  1747,  p.  8-9;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum 
ad  seriptores  ord.  min.,  2"  éd.,  1. 1,  Home,  1908,p.  33;  V.  Bo- 
nari,  /  conventi  ed  i  cappuccini  Bresciani,  Milan,  1891, 
p.  137-142;  le  même,  /  cappuccini  délia prouincia  Milanese, 
2'  pari  ie,  1. 1,  Crema,  1898,  p.  95-98. 

A.  Teetaert. 

STANCARO  François,  théologien  protestant 
dissident (1501  ?-1574).  I.  Vie.  II.  Doctrine  stancariste. 

I.  Vie.  -  -  François  Slancaro  (ou  Stancarus)  appar- 
tient a  ce  petit  groupe  de  protestants  italiens  qui  se 
distinguent  entre  tous,  au  xvie  siècle,  par  leur  carac- 
tère agité,  leur  goût  des  aventures,  leurs  opinions 
excentriques,  leurs  pérégrinations  sans  fin.  Ochino, 
Vermigli  (Pierre  Martyr),  les  deux  Sozzini  (Lélius  et 
Fauste  Socin).  Blandrata.  Lismanino,  Stancaro,  d'au- 
tres encore,  tels  sont  les  noms  de  ces  «  réformateurs  » 
passionnés  et  instables.  Tous  ils  se  ressemblent,  et 
tous  ils  se  sont  querellés  sans  lin. 

Stancaro  était  né,  semble-t-il,  autour  de  1501,  à 
Mantoue.  Il  avait  été  moine  on  ne  sait  au  juste  de  quel 
ordre.  Sa  formation  parait  avoir  été  celle  d'un  théolo- 
gien plutôt  que  d'un  humaniste.  On  le  trouve,  en  1543, 
a  Chiavenna  (Lombardie),  puis,  en  1546,  à  Bâle,  en 
pays  protestant,  sans  que  l'on  sache  pourquoi  et  com- 
ment il  avait  quitté  l'habit  monastique  d'abord,  sa 
pal  rie  ensuite. 

A  Bâle,  il  publie  une  Ebrese  grammaticm  institulio 
(1547),  puis  un  Ebreœ  grammatical  compendium (1547). 
Mais  il  dut  avoir  quelque  démêlé  avec  les  autorités 
religieuses  du  lieu,  comme  il  devait  en  avoir  toute  sa 
vie  partout  où  il  passerait,  car  il  se  rendit  de  Bâle  à 
Cracovie,  où  on  le  jeta  en  prison  pour  hérésie.  Il 
s'échappe  et  devient,  en  1551.  professeur  d'hébreu  à 
l'université  de  Kônigsberg.  Le  grand  homme  du  lieu 
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était  alors  André  Osiander.  Bientôt  une  discussion 
théologique  le  met  violemment  aux  prises  avec  Stan- 
î  sujet  de  la  médiation  du  Christ.  On  verra  plus 
loin  l'étrange  doctrine  de  l'Italien  à  ce  sujet.  Dès  cette 
date,  il  a  ce  qu'on  peut  appeler  sa  marotte,  dont  il 
ne  démordra  plus.  Au  bout  de  trois  mois  (23  août 

Stancaro  décampe.  Il  passe  à  l'université  de 
I'rancfort-sur-1'Oder,  où  il  publie  une  Apologia  contra 
Osiandrum.  Contre  lui,  l'électeur  de  Brandebourg  fait 
appel  aux  grands  maîtres  de  Wittenberg.  Mélanch- 
thon,  qui.  depuis  la  mort  de  Luther,  en  1546,  était  le 
nom  le  plus  illustre  de  la  réforme  luthérienne,  ne 
dédaigne  pas  de  réfuter  Stancaro  (1553).  Voir  Corpus 
re/ormalorum,  t.  xxni,  p.  87.  Le  séjour  de  Francfort 

!  impossible  à  Stancaro.  Il  se  réfugie  en  Pologne, 
où,  de  toutes  parts,  les  théologiens  les  plus  aventureux 
accouraient.  .Mais,  là  non  plus,  il  ne  tient  guère  en 
place.  Il  passe  de  château  en  château,  d'abord  chez  le 
prime  Olesnicki,  puis  chez  le  comte  Ostrorog.  Partout 

éories  soulèvent  une  violente  opposition.  Il 
quitte  la  Pologne  pour  la  Hongrie  et  la  Transylvanie. 
Puis  en  mai  1559  (et  non  1558),  il  revient  en  Pologne. 
I!  se  lixe  à  Pinczow,  province  actuelle  de  Kielce.  Il  y 
était  déjà  connu  et  redouté.  Et  c'est  alors  qu'éclate  entre 
lui  et  les  théologiens  et  ministres  protestants  du  lieu, 
une  querelle  d'une  violence  sans  égale,  qui  dure 
plusieurs  années  et  ne  s'apaise  que  par  le  départ  et  la 
mort  de  Stancaro.  Il  n'a  presque  personne  pour  lui. 
On   ne  trouve  à  ses  côtés  ni  disciples  marquants,  ni 

dissidente.  On  l'appelle  bien  plutôt  «  l'ennemi  de 
toutes  les  Églises,  omnium  Ecclesiarum  hoslis  •>.  Lettre 
de  Lismanini,  du  2N  décembre  1561,  de  Cracovie,  dans 
VVotschke,  Der  Briejwechsel  der  Schweitzer  mit  den 
Polen,  Leipzig,  1908,  p.  145.  On  réunit  contre  lui 
synode  sur  synode.  Le  premier  et  le  plus  important 
fut  celui  de  Pinczow,  en  août  1559;  voir  la  confession 
de  foi,  contre  Stancaro,  de  ce  synode,  dans  Wotschke, 
op.  cit.,  p.  92-95,  puis  celui  du  18  août  1562,  dans  la 
même  ville.  Ibid.,  p.  153-154.  Ce  qu'il  y  a  de  remar- 
quable dans  cet  ouvrage  énorme,  c'est  que  les  théolo- 
giens polonais  appellent  à  leur  secours  ceux  de  Zurich 
et  de  Genève,  en  sorte  que  les  Églises  suisses  ne  sont 
pas  moins  agitées  que  celles  de  Pologne.  Tout  le  monde 
se  met  à  l'œuvre  contre  l'obstiné  Stancaro.  Nous  avons 
une  réfutation  en  règle  de  sa  doctrine  par  le  clergé 
zwinglien  de  Zurich,  en  date  du  27  mai  1560  (publiée 
à  Zurich,  en  mars  1561),  une  autre  du  clergé  genevois, 
en  date  du  9  juin  1560,  Corpus  rejormatorum,  Opéra 
Caloini,  t.  ix.  p.  353  sq.,  une  troisième  de  Pierre  Mar- 
tyr, en  date  du  15  août  1561.  Ajoutons  à  cela  que  les 
l  héories  antitrinitaires  se  répandaient  dans  les  mêmes 
milieux  polonais,  achevant  d'y  jeter  la  confusion  doc- 
trinale la  plus  complète.  On  comprend  que  le  prince 
Nicolas  P.adziwill,  grand  patron  des  novateurs,  s'en 
soit  ému  et  qu'il  ait  pu  écrire  au  clergé  de  Zurich, 

•ptembre  1564  :  i  Combien  graves  et  de  haute 
importance  les  controverses  religieuses,  au  sujet  du 
premier  fondement  de  notre  foi,  sur  Dieu  ou  la  Tri- 
nité,  ont  été  parmi  nous,  au  royaume  de  Pologne  et 
dans  le  grand-duché  de  Lithuanie,  et  quelles  ruines, 
quels  dissentiments  et  quels  périls  elles  entraînent  à 
leur  suite,  par  tant  de  discussions  et  de  luttes  entre  les 
ministres  des  Églises  et  les  disciples  qui  les  suivent, 

•  que  nous  avons  estimé  devoir  exposer  à  vos 
révérences.  Ce  que  furent  et  sont  encore  ces  querelles, 
vous  le  saurez  surabondamment  par  la  lettre  que  nous 
avions  écrite  au  très  illustre  docteur  Jean  Calvin  et 

ius  vous  envoyons.  Mais  puisque,  par  le  bon 
plaisir  de  Dieu,  il  a  quitté  cette  vie  mortelle,  nous 
nous  tournons  maintenant  vers  vous,  dans  le  même 
sentiment  que  nous  avions  envers  lui...  L'occasion  de 
t  mil  es  ces  discussions  fut  fournie  par  un  homme  d'un 
certain    esprit   inquiet,   François   Stancaro,    de    Man- 


toue,  qui  a  publiquement  accusé,  dans  ses  écrits,  vos 
Églises  de  Suisse,  de  Savoie,  et  toutes  celles  d'Alle- 
magne et  les  nôtres  en  Pologne  et  Lithuanie,  et  nom- 
mément Calvin  lui-même,  Bullinger,  Philippe  Mé- 
lanchthon  et  les  autres  hommes  illustres  de  nos 
Églises  et  bons  serviteurs  de  toute  la  République, 
d'être  tombés  dans  les  hérésies  arienne,  eutychienne  et 
dans  beaucoup  d'autres...  ■  Wotschke.  ibid.,  p.  225. 
Comme  on  le  voit,  Stancaro  n'avait  épargné  personne. 
On  dira  tout  à  l'heure  ce  qu'il  reprochait  aux  théolo- 
giens protestants,  les  catholiques  étant  hors  du  débat, 
comme  objets  de  réprobation  encore  plus  radicale.  De 
son  côté,  il  n'était  pas  épargné  non  plus  et  il  écrivait 
dans  la  Préface  d'un  ouvrage  De  Trinitate  et  Mediatore, 
Cracovie,  1562  :  «  Vous  m'avez  expulsé,  alors  que 
j'étais  paralytique,  avec  ma  famille,  de  ma  demeure 
et  de  tout  le  royaume,  autant  du  moins  qu'il  vous  a  été 
possible,  alors  que  je  ne  cherchais  qu'à  vous  affranchir, 
en  toute  humanité,  de  vos  hérésies  et  de  la  perte  éter- 
nelle. Vous  avez  publié  contre  moi,  en  polonais  et  en 
latin,  des  libelles  pleins  de  mensonges,  où  vous  m'ap- 
pelez vaurien,  bête  fauve,  impie,  scélérat,  fou,  maudit, 
insensé,  perturbateur  des  Églises,  blasphémateur, 
mauvais  plaisant,  hypocrite,  champion  d'erreur,  nes- 
torien,  homicide,  furibond,  frénétique,  juif  circoncis.  » 
Ce  chapelet  d'injures  donne  une  idée  du  ■  climat  »  de 
la  querelle.  Rejeté  de  tous,  Stancaro  se  retira  chez  un 
protecteur,  nommé  Zborovius,  à  Stobnitz.  Il  y  mou- 
rut, le  12  novembre  1574.  Ués  1565,  on  avait  pu  écrire 
de  lui  :  «  Une  même  mort,  à  ce  qu'on  dit,  l'a  absorbé 
avec  sa  doctrine.  »  Wotschke,  op.  cit.,  p.  242.  Le  silence 
s'était  donc  fait  autour  de  son  nom  bien  avant  sa 
mort  effective. 

II.  Le  st.\ncarisme.  —  La  doctrine  de  Stancaro  ne 
fut  ni  un  système,  ni  une  confession  ecclésiastique.  Il 
partait  uniquement  de  cette  idée  que  le  Christ  n'avait 
pas  pu  être  médiateur  entre  Dieu  et  les  hommes  eu 
tant  que  Dieu,  car  ce  serait  lui  attribuer  une  divinité 
inférieure  à  celle  de  son  Père  et  tomber  dans  l'aria- 
nisme.  Il  n'était  donc  médiateur  qu'en  tant  qu'homme. 
A  quoi  ses  adversaires  répliquaient  :  si  le  Christ  n'est 
médiateur  qu'en  tant  qu'homme,  c'est  qu'il  possède, 
selon  vous,  une  personnalité  humaine  distincte  de  celle 
du  Verbe,  ce  qui  était  proprement  la  doctrine  de  Nes- 
torius.  Stancaro,  à  son  retour  en  Pologne,  en  mai  1559, 
avait  publié  un  ouvrage  intitulé  :  Collatio  doclrinse 
Arrii  (sic)  et  Philippi  Melanchthonis  et  sequacium. 
Arrii  et  Melanchthonis  et  Francisci  Davidis  et  reliquo- 
rum  Saxonum  doctrina  de  Filio  Dei,  Domino  noslro 
Jesu  Chrislo,  una  est  et  eadem.  Cet  ouvrage  avait  été 
condamné  au  feu  par  le  clergé  de  Pinczow.  François 
Lismanini  en  avait  aussitôt  écrit  et  à  Mélanchthon  et 
à  Bullinger  de  Zurich.  Il  résumait  en  ces  termes  la 
thèse  de  Stancaro  :  «  Il  a  renouvelé  l'hérésie  déclarée 
de  Nestorius,  ce  qu'il  avait  déjà  essayé  de  faire  naguère 
dans  la  Marche  (sorabe)  et  en  Prusse  et,  récemment, 
en  Transylvanie,  en  divisant  la  chair  du  Christ  du 
Verbe,  de  telle  façon  que  seule  elle  ait  opéré  dans  notre 
réconciliation  avec  le  Père.  Par  là,  il  établit  un  homme 
pur  et  simple  (nudum  hominem)  comme  médiateur 
pour  nous  et  il  accuse  d'impiété  arienne  tous  ceux  qui 
ne  veulent  pas  jurer  par  ses  paroles,  alors  que  lui- 
même  ne  veut  s'agréger  à  aucune  Église,  i  Wotschke, 
op.  cit.,  p.  96. 

Le  raisonnement  de  Stancaro  était  le  suivant  :  le 
médiateur  intercède  pour  nous,  prie  pour  nous.  Or, 
intercéder,  prier,  sont  des  signes  d'infériorité  envers 
celui  à  qui  l'on  s'adresse.  Donc,  Jésus-Christ  ne  peut 
être  médiateur  qu'en  tant  qu'homme.  Il  s'ensuit  que 
la  médiation  du  Christ  ne  s'adressait  pas,  comme  les 
autres  théologiens  le  disent  unanimement,  au  Père, 
mais  à  la  Trinité  tout  entière.  «  Il  est  donc  faux  que 
nous  ayons  le  Christ  comme  avocat  auprès  du  1ère, 


2561 


STANCARO    (FRANÇOIS)    —    STAPF    (AMBROISE) 


2562 


que  nul  ne  vient  au  Père  si  ce  n'est  par  le  Christ  », 
disaient  avec  dépit  ses  adversaires!  Ibid.,  p.  102. 

Enfin,  Stancaro  tirait  de  sa  théorie  une  application 
à  la  prière.  A  l'entendre,  toute  oraison  devait  être 
dirigée  à  la  Trinité  entière  au  nom  du  Christ-homme, 
seul  médiateur.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  stancarisme  ne  fui 
qu'un  orage  passager,  d'une  violence  exceptionnelle, 
mais  sans  lendemain. 

!.<■>  sources  principales  ont  été  indiquées  au  cours  de 
l'article  :  Wotschke,  Der  Briefwechsel  der  Schiveitzer  mit  den 
Polen,  Leipzig,  1908;  Corpus  reformatorum.  —  Voir  aussi 
Lublenccki,  Ilistoria  relormationis  Poionicœ,  Freistadii 
erdam),  1685,  I.  I,  c.  v,  et  1.  II,  c.  vi;  Kegenvolscius 
:rski),  Systema  liislorico-chronologieiim  Ecclesiarum 
Slauonicurum,  Utrecht,  1652;  Dallon,  Lasciana  nebst  den 
attestai  evangelischen  Sijnodalprotokollen  Polens  1555-15(11, 
Berlin,  1898. 

L.  Cristiani. 

STAND  ISH  Henri,  frère  mineur  anglais  du 
xvic  siècle.  —  Originaire  de  Standish,  dans  le  Lan- 
il  étudia  aux  universités  tic  Cambridge  et  d'Ox- 
ford, où  il  fut  promu  maître  en  théologie.  Il  fut  prédi- 
cateur à  la  cour  de  Henri  VIII  et,  en  1515,  exerça  la 
charge  de  gardien  au  couvent  de  Londres,  où  la  même 
année  il  attaqua  un  sermon  de  Richard  Kidderminster, 
abbé  de  Winchcombe.  Celui-ci  y  soutenait  que  l'acte 
récemment  promulgué,  d'après  lequel  les  assassins,  les 
voleurs  d'églises  et  les  cambrioleurs  seraient  destitués 
de  leur  dignité  ecclésiastique,  s'ils  n'avaient  point  reçu 
les  ordres  sacrés,  était  contraire  à  la  loi  de  Dieu  et  aux 
libertés  de  l'Église.  Standish  au  contraire  prétendait  que 
cet  acte  officiel  n'atteignait  point  la  liberté  de  l'Église, 
parce  qu'il  avait  en  vue  le  bien  général  de  la  nation 
entière;  il  gagna  de  la  sorte  la  confiance  du  roi,  de  la 
cour  et  du  peuple.  Il  semble  avoir  été  aussi  provincial 
et,  en  1518,  il  fut  promu,  sur  la  demande  du  roi,  évè- 
Saint-Asaph.  En  1524,  il  fut  envoyé  par  le  roi  au 
Danemark  pour  y  accomplir  une  mission  importante 
et,  en  1528,  il  fut  nommé  conseiller  pour  la  défense  des 
causes  des  pauvres  dans  la  King's  court  o[  requesls. 

Henri  Standish  s'est  surtout  rendu  célèbre  par  la 
défense  acharnée  de  ce  qu'on  appelle  1'  «  Old  Lear- 
ning  »  en  Angleterre  et  son  opposition  radicale  à  l'in- 
troduction de  toute  nouveauté.  Ainsi  il  s'efforça  de 
susciter,  en  1516,  une  opposition  collective  et  combi- 
née contre  les  œuvres  d'Érasme  et  c'est  à  cette  occa- 
sion qu'il  composa,  semble-t-il,  son  traité  :  Contra 
versionem  Nooi  Teslamenti  factam  per  Erasmum,  ainsi 
que  l'ouvrage  :  De  non  edendis  in  oulgari  snrris  Iiibliis. 
Il  prêcha,  en  effet,  eh  1520,  contre  l'édition  du  Nou- 
veau  Testament  faite  par  Érasme  et  ne  cessa  d'invec- 
tiver ;i  la  cour  contre  les  écrits  de  celui-ci,  ce  qui  lui 
valut  d'amères  ripostes  de  l'humaniste. 

Lors  du  procès  introduit  par  Henri  VIII  pour  obte- 
nir la  dissolution  de  son  mariage  avec  Catherine  d'Ara- 
gon, la  reine  choisit  Henri  Standish  comme  son  prin- 
cipal conseiller  et  c'est  dans  ces  circonstances  qu'il 
doit  avoir  écril  mui  traité  :  De  malrùnonio  Caiharinse 
régime  cum  Henrico  VIII  non  dissolvendo,  que  tous  les 
bibliographes  lui  attribuent.  L'évèque  de  Saint-Asaph 
semble  n'avoir  pas  joui  longtemps  de  la  confiance  de  la 
reine,  qui  avait  plus  d'un  motif  pour  douter  de  sa  sin- 
II  assista  d'ailleurs  au  couronnement  d'Anne 
Boleyn  en  juin  1533  et  il  était  prêt  à  reconnaître  la 
suprématie  du  roi.  Il  proposa  d'ajouter  aux  articles  du 
roi  :  Provided  Huit  the  King  allow  those  constitutions 
which  are  not  conlrary  (o  the  law  oj  God  or  o\  the  realm 
tu  be  \mt  in  exécution  as  before.  Il  mourut  le  !»  juillet 
ort,  son  siège  épiscopal  passa  aux 
schismatiques.  Il  faut  remarquer  qu'il  csl  assez  dilli- 
cile  d'identifier  les  écrits  de  Henri  Standish,  parce 
qu'il  a  été  confondu  avec  un  certain  Jean  Standish. 
que  presque  tous  les  bibliographes  on1  considéré  jus 


qu'ici  comme  un  frère  mineur  et  comme  le  neveu  du 
précédent,  mais  qui,  de  fait,  est  mort  en  1570  comme 
archidiacre  de  Colchester  et  ne  parait  pas  avoir  jamais 
appartenu  à  l'ordre  franciscain. 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3*  éd.,  Rome,  1906, 
p.  114  et  153;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementam,  2«  éd.,  t.  I, 
Rome,  1908,  p.  360;  t.  il,  Rome,  1921,  p.  133;  Pierre-Rodol- 
phe de  Tossignano,  Uistoria  seraphicee  religionis,  Venise, 
1586,  1.  III,  fol.  32S  r°;  A.  Wood, Athènes Oxonienses,  t.  i, 
Londres,  1691,  p.  92-94,  245-250;  t.  il, p.  304,  306,  339,  3  II'.; 
Registrum  fr.  minorum  Londiniœ,  édité  par  J.-S.  Rrewer, 

dans  Monum.  francise,  1. 1,  Londres,  1858,  p.  539;  A.  W I. 

Ilistoria  et  antiquitales  uniuersitatis  Ozoniensis,  t.  il,  Ox- 
ford, 1074,  p.  210;  Wharton,  Historia  de  episcopis  et  decanis 
Londinensibus  neenon  Assiwensibus,  Londres,  1696;  Tho- 
mas, History  oj  St.  Asaph,  dioeesan,  catliedral  and  parocliial, 
Londres,  1874;  Ange  de  Saint-François,  Certtanen  seraphi- 
cum  prou.  Angliœ,  Quaracchi,  1885,  p.  291-292  et  294-295; 
Marcellin  de  Civezza,  Storia  universelle  dette  missioni  fran- 
cescane,  t.  vu  a,  Appendice,  Prato.  1883,  p.  78  et  79; 
Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  n,  col.  1270-1271;  A.-G. 
Lit l le,  The  greg  friars  in  Oxford,  dans  Oxford  hislor.  Society, 
t.  xx,  Oxford,  1802,  p.  271-274. 

A.  Teetaert. 

STANISLAS  KARG,  frère  mineur  allemand 
(xvme  s.).  —  Originaire  de  Bavière,  il  enseigna  pendant 
de  nombreuses  années  la  philosophie,  la  théologie  et  le 
droit  canon  et  fut  le  conseiller  du  haut  et  du  bas  clergé. 
Il  mourut  à  Freising  le  7  mars  1745  (1747  selon  H.  Hur- 
ter). Aux  attaques  répétées  des  thomistes  contre  les 
thèses  philosophiques  scotistes  de  Vens  rationis,  Oc 
la  distinclio  formalis  et  surtout  de  la  materia  prima, 
que  les  disciples  de  Scot  considéraient  comme  un 
aclus  enlilativus,  St.  Karg  riposta  par  sa  Defensio 
scholœ  scolisticœ,  Freising,  1709.  Comme  les  ouvrages 
de  A.  Reiffenstuel  étaient  trop  volumineux  pour 
pouvoir  servir  de  manuels,  St.  Karg  en  lit  un  livre 
plus  maniable,  qu'il  publia  sous  le  titre  :  Manuale 
theologicum  canonico-legale  pracliciun,  Augshourg. 
1738,  en  cinq  petits  volumes  in-8°.  Les  matières  y  sont 
traitées  sous  la  forme  casuistique.  Chaque  chapitre 
commence  généralement  par  la  proposition  d'un  casus 
(ponitur  casus);  suit  alors  la  réponse,  fondée  sur  le 
témoignage  d'un  certain  nombre  d'auteurs;  viennent 
ensuite  les  preuves  de  la  réponse  et,  enfin,  dans  I'  «  in- 
fertur  »  les  différentes  objections  sont  réfutées.  St. 
Karg,  dans  la  solution  des  casus,  s'appuie  sur  les  prin- 
cipes théologiques,  sur  le  droit  canon  et  sur  le  droit 
civil,  municipal  et  coutumier.  Ce  bref  aperçu  donne 
une  idée  de  la  méthode  suivie  pendant  le  xvme  siècle 
dans  les  écoles. 

P.  Minges,  Geschichte  der  Franziskaner  in  Baijern,  Mu- 
nich, 1806,  p.  151-152;  Th.  Kogler,  Vas  philos.-llleolog. 
Studium  der  bayerischen  Franziskaner,  dans  Franzisk.  Stu- 
dien,  Beiheft  x,  Munster-en-W.,  1925,  p.  21  et  60;  Hur- 
ter, Nomenclalor,  3«  éd.,  t.  iv,  col.  706  et  1G03. 

A.  Teetaert. 

STANISLAS  DE  PLAISANCE,  frère 
mineur  italien  du  xvnr3  siècle,  inconnu  à  L.  Wadding 
et  à  J.-H.  Sbaralea,  auquel  Hurter  attribue  l'ouvrage  : 
De  gratta  Chrisli,  Venise,  1718,  2  vol.  in- 1".  clans  lequel 
l'auteur  s'efforce  de  prouver  que  la  doctrine  de  Duns 
Scot  au  sujet  de  In  grâce  du  Chris!  s'accorde  parfai 
tement  avec  celle  de  saint  Augustin.  Il  édita  aussi 
les  Opuscula  de  saint  Prosper  d'Aquitaine,  Venise, 
1768,  2  vol.  in-l". 

Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  678;  t.  v,  col.  lit. 
A.  Teetaert. 

STAPF  Ambroise,  né  le  15  août  1785,  a  llicss 
(  l'yrol).  professeur  de  théologie  morale  à  Inspruck, 
puis  au  séminaire  de  Brixen,  à  partir  de  1823,  mort  le 
10  janvier  1811  connue  chanoine  de  la  cathédrale,  est 
l'auteur  d'une  Theologia  moralis  en  1  vol.,  Inspruck, 
1827-1831  (7«  édit  en  1855),  qui  fut  adaptée  en  aile 
mand,  Die  christliche  Moral,  I  vol.,  1811   1842;  2e  éd., 
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3  vol.,  1848-1850,  et  dont  un  Epitomeen  latin  a  paru, 
2  vol.,  1832;  4e  éd..  1863-1865.  Cet  abrégé  avait  été 
introduit  officiellement  dans  les  séminaires  d'Autriche. 

Wurzbach,  Biographisches  Lexikon  des  Kaiserthums  Œster- 
rticli,  t.  xxxvn,  p.  141;  1  lui  toi',  Xomrnclator,  3°  éd.,  t.  V  a, 
col.  1379;  Lexikon  jiir  Théologie  und  Kirche,  t.  ix,  col.  771!. 
É.   Amann. 

STAPHYLUS  Frédéric,  théologien  protestant 
passé  au  catholicisme  et  qui  joua  un  certain  rôle  dans 
la  contre-réforme  (1512-1564).  -  Né  à  Osnabruck  le 
27  août  L512,  Frédéric  Stapellage,  qui,  selon  la  mode 
du  temps,  donnera  à  sou  nom  un  accoutrement  gréco- 
latin,  en  se  nommant  Staphylus,  subit  dès  l'enfance  les 
influences  les  plus  varices.  Orphelin  de  bonne  heure,  il 
avait  été  élevé  a  Dantzig,  d'où  il  passa  à  Kovno,  à 
Wilna,  à  Cracovie.  C'est  dans  cette  dernière  ville  qu'il 
se  lia  avec  son  compatriote  .Jean  Hodtfilter,  lequel 
devait  entrer  plus  tard  au  service  du  cardinal  Cam- 
peggio  et  faire  son  chemin  à  la  Curie.  Hodtfilter  attira 
en  Italie  Staphylus,  lequel  étudia  deux  ans,  à  Padoue, 
la  philosophie  et  la  théologie.  Mais,  dès  1533,  il  était 
de  retour  a  Dantzig,  d'où,  en  1536,  il  partait  pour 
Wittenberg,  où  il  devait  demeurer  dix  ans.  Dans  cette 
citadelle  de  la  Réforme,  il  est  en  relation  assez  étroites 
avec  Mélanchthon,  qui  l'apprécie  comme  humaniste  et 
l'encourage  a  des  travaux  littéraires,  en  particulier  à 
une  traduction  de  Diodore  de  Sicile.  Au  fait,  cet  la 
faculté  des  arts  plus  que  celle  de  théologie  que  fré- 
quente Staphylus.  Cela  ne  veul  pas  dire  qu'il  se  désin- 
téresse  des  questions  religieuses.  Une  Disputatio  de 
juslificationis  articula,  de  cette  date,  montre  qu'il  est 
inféodé  aux  idées  luthériennes.  Mais,  dès  ce  moment 
aussi,  il  se  rend  compte  des  impasses  où  le  libre  examen 
les  réformateurs,  des  luttes  doctrinales  qui 
commencent  à  éclater  entre  eux,  de  l'absence  chez  eus 
d'une  autorité  enseignante,  capable  de  mettre  lin  aux 
divergences  de  vue.  Pour  lui,  il  envisage  déjà  dans  le 
consensus  primitives  apostolicœ  et  catholicx  Ecclesiee  la 
norme  qui  permettrait  de  rallier  tous  les  esprits. 

C'est  ce  qui  éclate  dans  la  manière  dont  il  répond 
aux  offres  que  lui  fait  le  duc  Albert  de  Prusse  de  venir 
a  Kœnigsberg  professer  la  théologie  à  l'université  qui 
vient  de  s'y  fonder  en  1541.  Staphylus  ne  s'engage 
d'abord  que  pour  un  an  :  que  si,  dans  le  pays,  des 
erreurs  se  glissaient  en  choses  religieuses,  qui  fussent 
contre  l'Écriture  ou  l'accord  de  l'Église  primitive, 
apostolique  et  catholique  et  auxquelles  le  duc  ne  vou- 
drait pas  s'opposer,  il  se  trouverait  lui-même  délié  de 
ses  engagements. 

La  précaution  n'était  pas  inutile.  On  commençait 
à  parler  —  et  certainement  Staphylus  en  avait  eu  vent 
d'un  Hollandais,  Guillaume  Gnaphœus,  que  le  duc 
Albert  avait  mis  à  la  tète  d'une  des  écoles  de  Kœnigs- 
l  qui  donnait  plus  ou  moins  ouvertement  dans 
les  erreurs  des  anabaptistes.  Dès  l'arrivée  de  Staphylus 
a  Kœnigsberg,  la  lutte  commença  entre  les  deux  hom- 
mes; malgré  l'appui  qu'il  aurait  dû  recevoir  d'Al- 
bert 1'-.  Gnaphseus,  frappé  de  sentence  ecclésiastique, 
dut  quitter  l'université  et  la  \ille  et  rentrer  dans  la 
Irise  orientale  sa  patrie  (juin  1547).  Trois  mois  plus 
tard.  Staphylus  devenait  le  premier  recteur  élu  de 
l'université;  mais,  dès  l'automne  de  1548,  il  cessait  ses 
leçons  .le  théologie;  peut-être  se  rendait-il  déjà  compte 
de  l'impossibilité  de  fonder  sur  les  principes  protes- 
tants une  théologie  de  quelque  solidité.  Il  ne  laissa  pas 
néanmoins  de  demeurer  aux  ordres  du  souverain. 
I. 'arrivée  d'Osiander  au  printemps  de  1549  n'était  pas 
faite  pour  le  retenir  à  Ku-nigsberg;  Staphylus  fit  à  ce 
protestant  radical  une  opposition  acharnée  et  chercha 
:i  se  dégager  du  service  d'Albert  de  Prusse.  Ballotté 
pendant  quelque  temps  entre  Kœnigsberg  et  Breslau, 
où  il  s'était  marié  en  15  1!»,  il  Unit  par  obtenir  sa  liberté, 
lai  août   1551  il  est  à  Dantzig  où  il  écrit  le  livre  inti- 


tulé :  Synodus  sanctorum  patrum  antiquorum  contra 
nova  dogmata  Andréas  Osiandri,  Nuremberg,  1553.  Là 
s'exprime  au  mieux  l'idée  essentielle  de  Staphylus  :  la 
nécessité  de  l'accord  avec  la  tradition  constante  de 
l'Église,  l'impossibilité  de  s'en  remettre  purement  et 
simplement  à  l'Écriture.  Staphylus  est  déjà  très  loin 
■  le  l'évangélisme  et  de  la  perspicuitas  Scriptural  sacrœ; 
seule  l'Église  est  qualifiée  pour  donner  des  Livres 
suints  une  interprétation  authentique. 

De  telles  dispositions  d'esprit  ne  pouvaient  que 
pousser  Staphylus  à  rentrer  dans  l'Église  romaine.  Au 
cours  d'une  grave  maladie  qu'il  fit  à  Breslau  à  la  fin  de 
1552.  il  reçut  la  sainte  communion  suivant  le  rite  ro- 
main, après  avoir  renoncé  aux  erreurs  protestantes. 
A  Xeisse,  résidence  de  l'archevêque  de  Breslau,  où  il 
se  retire  d'abord,  il  est  mis  par  celui-ci  à  la  tète  d'une 
école.  Il  ne  tarde  pas  à  entrer  en  rapports  avec  saint 
Pierre  Canisius,  à  qui  il  dédie,  en  1555,  une  traduction 
latine  des  Sentences  de  Marc  l'Ermite.  Dans  la  préface 
il  souligne  que,  selon  le  vieil  auteur,  la  justification  ne 
s'obtient  pas  seulement  par  la  foi,  qu'il  y  faut  la  cha- 
rité, tout  comme  l'espérance,  que,  dans  les  actes  méri- 
toires de  l'homme,  il  y  a  collaboration  de  la  grâce 
divine  et  de  l'effort  personnel. 

Cependant  Staphylus  avait  été  remarqué  par  la 
chancellerie  impériale;  en  1551  il  était  nommé  par 
Ferdinand  Ier  conseiller  aulique  et,  au  colloque  de 
Worms,  1557,  il  représenta  les  catholiques,  y  discu- 
tant avec  les  chefs  du  protestantisme,  tout  spéciale- 
ment avec  Mélanchthon,  son  ancien  protecteur.  On 
sait  que  ce  colloque  aboutit  surtout  à  mettre  en  évi- 
dence les  dissensions  des  protestants.  Staphylus  en 
triompha  et  rédigea,  l'année  suivante,  sa  Theologize 
Martini  Lulheri  trimembris  epilome  qu'il  faut  complé- 
ter par  le  compte  rendu  du  colloque  :  Scriptum  collo- 
quenlium  Auguslanse  confessionis  cum  oppositis  anno- 
tationibus  et  Historia  et  apologia...  de  dissolutione  collo- 
quii  nuper  Wormatiœ  inslituti.  Le  premier  de  ces  écrits 
était  dur  à  l'endroit  de  Luther;  faisant  état  des  déchi- 
rements qui  se  marquaient  de  plus  en  plus  entre  pro- 
testants, il  mettait  le  doigt  sur  leur  cause  essentielle, 
l'absence  de  toute  norme  objective  de  la  croyance. 
Anabaptistes  et  sacramentaires,  contre  qui  Luther 
s'était  élevé  avec  tant  de  véhémence,  étaient  aussi 
autorisés  que  les  «  confessionistes  »  (partisans  de  la 
Confession  d'Augsbourg),  avec  toutes  leurs  différences 
plus  ou  moins  radicales,  à  se  dire  les  authentiques 
interprètes  de  l'Écriture.  Aux  multiples  réponses  qui 
partirent  du  côté  protestant,  Staphylus  répliqua  par 
une  Defensio  pro  trimembri  theologia,  datée  d'Augs- 
bourg, 15  mai  1559,  et  parue  à  Xeisse  en  1560. 

En  rapports  désormais  avec  les  principaux  artisans 
de  la  contre-réforme,  avec  Canisius  qui  travaillait  pour 
lors  à  la  restauration  catholique  en  Autriche  et  en 
Bavière,  avec  Hosius,  avec  l'archevêque  de  Salzbourg, 
avec  le  cardinal  d'Augsbourg,  Staphylus  secondait  de 
tout  son  pouvoir  la  politique  du  duc  Albert  V  de  Ba- 
vière. Sur  un  désir  qu'avait  exprimé  Canisius,  il  fut 
appelé  par  ce  dernier  comme  professeur  à  l'université 
d'Ingolstadt,  où  il  ne  devait  pas  seulement  enseigner 
les  humanités  et  l'histoire,  mais  encore  les  sciences 
sacrées.  Au  fait.il  avait  obtenu  de  Rome,  en  mai  1559, 
en  dépit  de  sa  situation  de  laïque  marié,  le  grade  de 
docteur  en  théologie.  Arrivé  à  Ingolstadt  en  mai  1560, 
il  était,  dès  le  début  de  l'année  suivante,  nommé  cura- 
teur de  l'université,  qu'il  orientait  dans  le  sens  de  la 
réaction  catholique.  En  même  temps  il  se  préoccupait 
du  succès  des  réformes  ecclésiastiques  que  l'empereur 
Ferdinand  Ier  s'efforçait  de  réaliser  dans  ses  États 
héréditaires.  Telle  est  la  pensée  qui  inspire  un  mémoire 
De  instauranda  religione  in  archiducalu  Austriœ  que 
l'on  a  toutes  raisons  de  lui  attribuer. 

C'était  le  moment  où  Pie  IV  se  préoccupait  de  re- 
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prendre  et  de  mener  à  terme  les  travaux  du  concile 
de  Trente.  Staphylus  fut  officiellement  prié  de  rédiger 
un  avis  sur  les  réformes  à  réaliser  dans  l'Église.  Il 
s'acquitta  de  cette  mission  dans  un  mémoire  à  Pie  IV, 
qu'il  compléta  en  y  annexant  l'avis  de  la  commission 
pour  la  réforme  des  monastères,  Consilium  de  emen- 
dandis  monasteriis,  qui  ne  s'est  pas  conservé,  et  aussi 
le  mémoire  ci-dessus,  il  y  mettait  en  garde  contre 
l'emploi  prématuré  de  la  force,  recommandait  quel- 
ques mesures  propres  à  amener  l'apaisement  des  es- 
prits,entre  autres  la  concession  du  calice  aux  laïques 
et  du  mariage  aux  prêtres;  il  insistait  sur  nue  meilleure 
formation  du  clergé,  une  rédaction  plus  soignée  des 
livres  d'enseignement.  Saluant  avec  joie  la  réunion  du 
concile,  il  insistait,  dans  son  avis  à  Pie  IV,  sur  la  néces- 
sité d'agir  vite.  Mais,  en  même  temps  que  le  concile 
poursuivrait  ses  travaux,  il  convenait  de  négocier  avec 
les  protestants  pour  les  amener  à  prendre  part  à  un 
concile  vraiment  général  et  libre.  Il  faudrait  s'entendre 
d'abord  entre  les  deux  partis  sur  la  reconnaissance  du 
texte  biblique,  et  Staphylus  signalait  l'avantage  qu'il 
y  aurait  à  publier  au  plus  vite  le  texte  grec  de  la  Bible 
que  donnait  le  Vaticanus.  Pour  ce  qui  concernait  les 
discussions,  il  conviendrait,  du  coté  romain,  de  faire 
moins  appel  a  la  uiva  vox  Sedis  apostolicœ  qu'à  des 
preuves  plus  positives  et  appuyées  sur  la  tradition. 
Enfin  il  y  aurait  à  faire  état  des  divisions  entre  pro- 
testants; il  ne  serait  pas  très  malaisé  d'amener  un 
accord  entre  tel  théologien  luthérien  et  tel  catholique 
contre  les  zwingliens.  A  bien  des  reprises  Luther,  dans 
sa  lutte  contre  Zwingle,  Œeolampade,  les  anabaptistes, 
n'était-il  pas  parti  de  l'interprétation  catholique  de 
l'Écriture  »?  Était-il  impossible  d'amener  les  plus 
modérés  d'entre  les  protestants  à  reconnaître  le  catho- 
licus  Scriptural  sacras  intelleelus  comme  la  norme  à 
laquelle  devrait  se  rapporter  le  concile? 

Ces  vues  intéressantes  exprimées  par  Staphylus  le 
désignaient  pour  avoir  au  concile  une  mission  officielle. 
Ferdinand  voulait  l'y  envoyer  comme  conseiller  de  ses 
orateurs  .  Staphylus  s'y  refusa  avec  énergie  :  il  n'irait 
a  Trente  que  si  les  protestants  devaient  eux-mêmes  s'y 
rendre;  il  se  tenait  du  reste  à  la  disposition  de  l'em- 
pereur [jour  négocier  avec  ceux-ci.  Il  ne  se  refusa  pas, 
d'ailleurs,  à  rédiger  le  mémoire  que  le  souverain  vou- 
lait envoyer  au  concile  :  Consultatio  imperaloris  Fer- 
dinandi  1  jussu  inslitula  de  articulis  reformationis  in 
"  Tridentino  proponendis. 
\i:iis  au  cours  de  1563,  où  le  concile  s'achevait,  Sta- 
phylus touillait  gravement  malade  à  Inspruck,  où  il 
avait  passe  la  plus  grande  partie  de  l'année  avec  l'em- 
pereur, Il  se  remit  néanmoins;  mais  une  rechute  l'em- 
porta le  5  mars  1564.  Son  testament  spirituel,  si  l'on 
peut  dire,  lut  publié  l'année  suivante  par  son  secré- 
taire :  Vom  lelzlen  und  grossen  Abpall,  so  vor  der  Zu- 
kunft  des  Anlichrist  geschehen  soll  (De  la  grande  apos- 
tasie qui  doit  se  produire  avant  la  venue  de  l'Anté- 
christ), Ingolstadt,  1565.  Cette  grande  apostasie,  c'est 
é\  idemmenl  le  luthéranisme;  et  Staphylus,  dans  toute 
cette  œuvre,  reste  fidèle  au  principe  qui  l'avait  ramené 
au  catholicisme  :  la  nécessité  d'un  magistère  vivant, 
fort  des  traditions  du  passé,  si  l'on  veut  prévenir 
l'émiettement  dogmatique  dont  le  protestantisme 
donne  U  spectacle,  i  l'es!  à  ce  point  de  vue  que  l'œuvre 
et  la  personne  de  Staphylus  ont  conservé  un  réel 
intérêl . 

Les  œuvres  de  si  a  pin  lus  ont  été  rassemblées  par  son  fils 
Frédéric  ;  Friderici  Staphyli,  Csesarei  quondam  consiliarii 
in  causa  religionte,  sparsim  editi  libelli  in  unum  volunxen 
digesti,  in-fol.,  Ingolstadt,  1613.  Quelques  textes  dans  .).-<;. 
Schelhorn,  Amœnitates  historiée  ecclesiasttcee,  Leipzig,  1737, 
173.x,  entre  autres  la  Deiiberatio  de  instauranda  religione 
in  archiducatu  Auslriee,  1. 1,  p.  616-678  cl  la  Consultant*  imp. 
Ferdinandi,  ibid.,  p.  501-575,  que  l'on   touvera  :iussi  dans 


J.  Le  Plat,  Monum.  ad  hist.  conc.  Trident,  illustrandam, 
t.  v,  p.  232-259;  dans  J.-G.  Schelhorn,  Ergôtzlichkeiten, 
t.  il.  p.  136  sa..,  337  si).,  469  sq.,  le  texte  du  Rathschlag  an 
Pius  IV.;  cf.  Th.  Sickel,  Reformationslibel  Ferdinands  I. 
von  1.562,  dans  Archiv  fur  osterreich.  Geschichte9  t.  xi.v, 
1871,  p.  24  sq. 

II  y  a  une  Vie  de  Staphylus  en  tète  des  Œuvres;  voir  aussi 
l'art,  de  X.  Paulus  dans  Kirchenlexikon,  t.  XI, col.  730  sq.,et 
L'excellente  monographie  de  P.  Tschackert,  dans  la  Protest. 
Realencgclopddie,  qui  donnera  une  bibliographie  plus  com- 
plète. 

É.  Amann. 

STAPLETON  Thomas,  théologien,  historien  et 
controversiste  anglais  (1535-1598).  —  Thomas  Sta- 
pleton  naquit  à  Ilcnlicld  (Susses),  en  1535.  au  sein 
d'une  noble  famille  du  Yorkshire;  il  fit  d'abord  ses 
études  à  Cantorbéry,  puis  à  Winchester  et  les  cou- 
ronna à  Oxford,  en  1556,  par  la  maîtrise  es  arts.  De- 
venu professeur  à  Oxford  et  chanoine  de  Winchester. 
Stapleton  dut  fuir  son  pays  au  début  de  lapersécution 
d'Elisabeth;  il  se  réfugia  d'abord  à  Louvain  où  il  étu- 
dia la  théologie,  puis  il  se  rendit  à  Paris  et  à  Rome. 
Rappelé  en  Angleterre,  il  refusa  de  prêter  le  serment 
d'allégeance  et  pour  ce  motif  fut  destitué  de  son  cano- 
nicat;  il  revint  alors  à  Louvain  où  il  fut  reçu  docteur 
en  théologie  (1571).  C'est  à  cette  époque  que  le  futur 
cardinal  Allen  établit  les  fondements  du  célèbre  Collège 
anglais  de  Douai;  il  y  appela  dès  les  débuts  son  ami 
Stapleton;  celui-ci  devait  être  recteur  de  l'établisse- 
ment de  1574  à  157.S.  A  cette  date  Stapleton  quitta 
sa  charge  pour  entrer  dans  la  Compagnie  de  Jésus,  à 
Rome,  mais  il  n'y  resta  pas  longtemps;  on  le  retrouve 
bientôt  à  Louvain  où  il  est  nommé,  quelques  années 
plus  tard,  à  la  chaire  royale  de  théologie,  en  remplace- 
ment de  Baïus  (1590).  Recteur  de  l'université  de  Lou- 
vain en  1595,  Stapleton  fut  appelé  à  Rome  par  le  pape 
Clément  VIII  —  qui  avait,  disait-on,  l'intention  de  le 
créer  cardinal  —  à  la  lin  de  l'année  1597;  mais  la  santé 
de  Stapleton  ne  lui  permit  pas  d'entreprendre  le 
voyage,  il  mourut  en  effet  quelques  mois  plus  tard 
après  une  longue  et  douloureuse  maladie,  le  3  ou  le 
12  octobre  1598. 

Œuvres.  —  Stapleton  a  laissé  de  nombreux  écrits 
qui  sont  loin  de  présenter  tous  un  intérêt  égal;  nous 
citons  ici  ceux  qui  méritent  d'être  retenus  :  Antidola 
aposlolicu  contra  noslri  temporis  hœreses,  Anvers,  1595- 
1598,  3  vol.  in-fol.:  Lyon,  mêmes  dates,  in-8°;  Princi- 
piorum  ftdei  doctrinalium  relectio  scholaslica  et  com- 
pendiana  per  controversms.  quœstiones  et  articulos  tra- 
dita.  Accessit  per  modiun  appendicis  triplicatio  in- 
choata  advenus  Guliclnuim  Whitakerum  anglo-calvinis- 
tam,  prit  authoritate  Ecclesiœ,  Anvers,  1596,  in-4°; 
Universu  justificationis  doclrina  hodie  controversa..., 
Paris,  1582,  in-fol.;  Promptuarium  morale  super  euan- 
gelia  dominicalia  totius  anni,  ouvrage  qui  eut  un  très 
gros  succès  et  dont  on  connaît  de  nombreuses  édi- 
tions :  Lyon,  1596,  in-8°;  Mayence,  1610,  2  vol.  in-8°; 
Paris,  1627,  2  vol.  in-8°;  Lyon,  1652,  2  vol.  in-8°,  etc.; 
Authorilatis  ecclesiaslicss  circa  S.  Scriptwarum  appro- 
balionem  adeoque  in  universum  luculenta  et  accurala 
defensià  libris  III  digesta,  Anvers,  1592,  in-8°;  An 
politiei  horum  lemporum  in  numéro  christianorurn  sird 
habendi;  oralio  academica,  Munich,  1602,  in-12.  et 
1608;  Manuale  peccatorum,  sive  de  vil  peccatis  capi- 
talibus  orationes  calecheticœ  mi.  Lyon,  1599,  in-8°; 
Apologiti  pru  rege  catholico  Phùippo  II  contra  varias 
et  falsas  accusationes  Elisabethse  regirue...  authore 
Didymo  oeridico  Henfildana  [Thomas  de  Henfleld], 
Constance,  15??,  in  16;  1res  Thomee,  sive  de  saneti 
Thomas  apostoli  gestis,  de  saneti  Thomas  Cantorb.,  de 
Thomas  Mort...  vita,  etc.,  Cologne.  1612,  in-12;  la  vie 
de  Thomas  More  a  été  traduite  en  français  par  Audin 
cl  Martin  sous  le  litre  Histoire  de  Thomas  Mure,  Liège, 
1849.   Les  œuvres  de  Stapleton  ont   été  réunies  dans 
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l'édition  suivante  :  Opéra  quse  exstant  omnia  in  iv  tomos 
distributa,  Paris,  1620,  4  vol.  in-fol.  Il  ne  faut  pas  con- 
fondre Stapleton  avec  un  autre  Thomas  Stapleton, 
mit  de  dniii  puis  recteur  de  l'université  de 
I.ouvain,  né  à  Fidow  (Irlande)  en  Ui'22,  mort  à  Lou- 
vain  le  14  août  169  1. 

Holland,  Vita  Stupletoni,  en  tête  de  l'édition  des  œuvres 
complètes,  Paris,  1620;  F. -S.  Ledoux,  De  vita  et  scriptis 
Thomee  Stupletoni  oratio,  dans  Annuaire  de  l'université  de 
l.ouvain,  année  1865;  Pitts,  De  illustribus  Anglise  scriptori- 
bus. Fuis.  1619;  Duthillœul,  liibliolhèque  douaisienne. 
Douai,  1835-1838;  Dictionaru  o/  national  biograpliy,  t.  XVIII, 
1909,  p.  988-991  ;  Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xxm, 
cul.  615-623;  Aubert  Le  Mire,  lactarium  de  scriptoribus 
ecclesiasticis,  Hambourg,  1718,  p.  171;  Ellies  Du  Pin, 
Histoire  de  l'Église  et  des  auteurs  ecclésiastiques  du  XVIe  siècle, 
cul.  566-568;  Moréri,  Dictionnaire  historique,  éd.  de  1759, 
t.  i\,  p.  560-561;  Paquot,  Histoire  littéraire  des  Pays-Bas, 
éd.  in-fol. ,  t.  h,  Louvain,  1768,  p.  526;  Michaud,  Biographie 
universelle,  nouv.  éd.,  t.  XL,  p.  167;  Schulte,  Geschichte  der 
Quellen  des  canon.  Bechts,  t.  m,  p.  781  ;  The  ftrst  and  second 
Diaries  of  the  Englisl.  Collège  Douay,  Londres,  1878,  passim; 
I  lie  lellers  and  memorials  o\  William  cardinal  Allen,  Londres, 
1882,  passim:  Hoskovany,  B.  M.  F.,  înunaculataex  omnium 
monumentis  smculorum  demonstrata,  1. 1,  Nitra,  1867,  p.  375 
et  382-383;  Hurter,  .\ omenclator,  3'  éd.,  t.  ni,  col.  175; 
Diclionn.  apologétique,  t.  ni,  col.  1443  et  t.  v,  col.  48. 
J.  Mercier. 

STATIUS  nom  latinisé  d'ESTAÇO  Achille, 
humaniste  portugais,  né  le  24  juin  1524  à  Vidigueyra, 
province  d'Alentejo,  fonctionnaire  de  la  Curie  ponti- 
ficale  sous  Fie  IV,  Fie  Y  et  Grégoire  XIII,  mort  à 
Home  le  17  septembre  1581.  Outre  de  nombreuses 
traductions  en  latin  de  Fères  grecs  (S.  Jean  Chryso- 
S.  <  Irégoire  de  Nysse,  S.  Athanase,  etc.  ).  Estaço 
a  écrit  une  Epislola  ad  Martinum  Azpilcuetam  doctorem 
Navarrum,  de  redilibus  ecclesiasticis  qui  beneficiis  el 
pensionibus  conlinentar,  etc.,  Rome,  1581,  in  F. 

Gaspard  Estaço,  Familia  dos  Estaços,  Lisbonne,  1625, 
in-fol.;  Aubert  Le  Mire,  Aucturium  de  scriptoribus  ecclesias- 
ticis, Hambourg,  1718,  p.  185-186;  Antonio,  Bibliotheca 
hispana  nova,  t.  I,  Madrid,  1783,  p.  3-4;  Richard,  Diction- 
naire universel  des  sciences  ecclésiastiques,  t.  v,  p.  163. 
J.  Mercier. 

STATTLER  Benoît  (1728-1707).  notable  théo- 
allemand,  ayant  appartenu  à  la  Compagnie  de 
Jésus  jusqu'à  sa  suppression  en  1773;  auteur  de  nom- 
breux ouvrages  dont  plusieurs  furent  mis  à  l'Index. 
I.  Vie.  II.  Œuvres.  III.  Conceptions  philosophiques, 
morales  et  apologétiques.  IV.  Thèses  ecclésiologiques. 
V.  I  listoire  de  sa  condamnation. 

I.  Vie.  —  Stattler  naquit  à  Kôtzting,  diocèse  de 
Ratisbonne,  le  30  janvier  1728.  Il  entra  chez  les 
jésuites  de  Landsberg  en  1745.  Après  son  noviciat  il 
étudia  pendant  quatre  ans  la  philosophie  et  les  mathé- 
matiques à  Ingolstadt.  Il  enseigna  ensuite  les  huma- 
nités à  Landshut  et  à  Neubourg,  revint  à  Ingolstadt 
pour  ses  études  de  théologie  et  y  fut  ordonné  prêtre  en 
1759.  De  1760  I  professeur  de  philosophie  à 

Straubing  et  à  Inspruck;  de  1766  à  1770,  professeur  de 
théologie  à  Soleure  et  derechef  à  Inspruck.  En  177u  il 
arrive  a  Ingolstadt  où  il  enseignera  la  théologie  pendant 
plus  de  dix  ans.  Sécularisé  comme  tousses  confrères  par 
la  dissolution  de  son  ordre,  il  fut  alors  la  personnalité 
la  plus  en  vue  de  l'université  d'Ingolstadt ;  en  1775, 
l'évêque  d'Hichstatt,  chancelier  en  titre,  le  nomma 
pro-chancelier.  Mais,  en  1781,  à  la  suite  de  la  campagne 
contre  les  anciens  jésuites,  il  dut  abandonner 
laire  el  devint  curé  de  Kemnath  dans  le  Haut- 
Palatinat.  Amené  bientôt  à  résigner  cette  cure,  il  se 
vit,  en  1790,  nommé  par  le  prince  électeur  membre  du 
conseil  ecclésiastique  et  du  conseil  de  censure,  fonc- 
tions dont  l'affaire  de  l'Index  l'obligea  à  se  démettre.  Il 
rentra  alors  dans  la  vie  privée  pour  y  demeurer  jus- 
qu'à sa  mort,  survenue  subitement  le  21  août  1797. 


Stattler  semble  avoir  été  une  intelligence  ouverte  et 
pénétrante,  un  travailleur  acharné,  un  polémiste  vi- 
goureux et  opiniâtre,  dépourvu  du  reste  de  toute  habi- 
leté politique  :  sa  correspondance  avec  Rome  à  l'oc- 
casion de  sa  condamnation  est  d'une  maladresse  insi- 
gne. On  ne  s'étonnera  pas  qu'une  personnalité  mar- 
quante comme  la  sienne  ait  suscité  des  sympathies  cl 
des  antipathies  également  vives. 

II.  Principales  œuvres.  —  La  production  litté- 
raire de  Stattler  est  d'une  abondance  et  d'une  variété 
étonnantes.  Dissertations  sur  des  sujets  de  minéra- 
logie, de  physique  ou  de  cosmologie;  sommes  philoso- 
phiques ou  théologiques,  en  latin  et  en  allemand  ;  nom- 
breux écrits  polémiques  contre  ses  adversaires  catho- 
liques et  libres-penseurs;  réfutations  de  Kant;  traités 
ou  brochures  sur  la  tolérance,  la  réforme  du  clergé,  la 
réunion  des  protestants,  les  illuminés  de  Bavière,  les 
sociétés  secrètes,  les  principes  de  la  Révolution  fran- 
çaise et  la  Constitution  civile  du  clergé...,  il  a  donné 
son  avis  sur  tous  les  problèmes  agités  de  son  temps. 
Nous  ne  citerons  ici  que  les  plus  importants  de  ses 
ouvrages  (dont  on  trouvera  la  liste  complété  dans 
Sommervogel)  :  Philosophia  methodo  scienliis  propria 
explanata,  8  vol.  in-8°,  Augsbourg.  1769-1772;  Demon- 
stratio  evangelica,  Augsbourg,  1770,  un  vol.  in-8°  (trad. 
franc.,  au  t.  x  des  Démonstrations  évangéliques  de 
Migne,  1843);  Demonslralio  catholica,  Pappenheim, 
1775,  un  vol.  in-8°;  De  locis  theologicis,  Weissenburg, 
1775,  un  vol.  in-8°;  Theologia  chrisliana  theorctica. 
6  vol.  in-8°,  pars  I,  II,  III  et  IV,  Ingolstadt,  1776; 
p.  V,  Munich.  1777;  p.  VI,  Munich,  1779;  Ethica  chris- 
liana universalis,  Ingolstadt,  1772,  un  vol.  in-8°; 
Ethica  christiana  commuais,  6  vol.  in-8°,  pars  I,  Augs 
bourg  et  Eicnstâtt,  1782;  p.  II,  sectio  i,  Munich  et 
Ingolstadt,  1782;  p.  II,  s.  Il,  ibid.,  1784;  p.  III,  s.  i, 
ibid.,  1785;  p.  III,  s.  n,  ibid.,  1788;  p.  III,  s.  m,  Augs- 
bourg et  Munich,  1789;  Anli-Kant.  Munich,  1788, 
2  vol.  in-8°;  Anhang  zum  Anti-Kant,  Munich,  1788, 
un  vol.  in-8°. 

III.  Conceptions  philosophiques,  morales  et 
apologétiques.  —  1°  Philosophie.  —  L'étude  de  la 
philosophie  de  Stattler  n'entre  pas  dans  le  cadre  de  cet 
article.  Bornons-nous  à  signaler  quelques  caractéris- 
tiques de  sa  méthode  et  de  sa  doctrine. 

Il  convient  de  noter  d'abord  les  préoccupations 
scientifiques  de  l'auteur.  Elles  apparaissent  non  seu- 
lement dans  le  titre  de  son  manuel  :  Philosophia  me- 
thodo scientiis  propria  explanata,  mais  aussi  dans  la 
distribution  des  matières  :  tandis  que  l'ontologie  et 
la  cosmologie  constituent  de  courts  traités  de  200  pa- 
ges environ,  la  physique  est  étudiée  en  trois  valûmes 
de  600  à  700  pages  chacun.  Par  là  déjà,  Stattler  est 
bien  de  son  temps. 

Non  moins  remarquable  est  l'insistance  de  l'auteur 
à  proclamer  son  indépendance  et  son  dessein  d'inno- 
vation. Au  début  de  son  Anacephaleosis  ad  DD.  Pro- 
testantes, il  fait  allusion  en  ces  termes  à  sa  méthode 
philosophique  :  Scripsi  quoque...  omni  ea  libertate 
quam  philosophia}  usus...  mihi  piene  propriam  feceral, 
omni  scholaslico  jugo  penitus  excusso.  Op.  cit..  \<.  îv. 
Dans  son  De  locis  theologicis,  il  instruit  en  quelques 
formules  massives  le  procès  de  l'ancienne  philosophie  : 
Evidens  est  novam  melioremque  metaphtjsicam  in  tocurn 
veteris,  confusœ  et  obsoletse  (id  est,  cujus  ssepe  vix  ter- 
mini  intelliguntur  a  discipulo  philosophiam  jam  multo 
meliorem  edoclo)  theologia'  etiam  christianœ  el  scholas- 
ticœ  upplicandam  esse...  Quid  enim  nisi  risum  nul 
commiserationem  Doclor  acatholicus,  accurata  metaphy- 
sica  excullus,  theotogo  catholico  reponet,  qui  ejus,  quse 
etiam  in  catholicis  philosophia-  scholis  jam  viget, 
melaphysicœ  expers,  barbaram  pœne  et  jam  in  omni  alia 
lileralorum  classe  insuetam  linguam  loqui  pergit?  Et 
quis  denique  fructus  obscuri  id  genus  idiomatis?  l.ites 
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nunquam  finiendœ  ob  clararum  nolionum  et  certorum 
principivrum  defectum;  lites  mère  vocabnlarise  ob 
defeclum  mutuœ  intelleclionis;  cruciamenta  discipulo- 
rum  in  obscuris  phrasibus  intelligendis;  plaustra  ina- 
nium  objeelionum,  qum  unica  ssepe  dislincta  et  accwata 
defmitione  prœoccupnri  liassent.  Op.  cit.,  p.  210-211. 
Stattler,  on  le  voit,  adopte,  sans  même  le  nuancer, 
le  jugement  de  l'Aufklârung  sur  la  philosophie  scolas- 
tique. 

Mais,  s'il  a  de  fait  secoué  le  joug  d'Aristote,  il  n'a 
pas,  en  revanche,  élaboré  une  philosophie  aussi  per- 
sonnelle qu'il  le  dit  parfois  :  noua;  et  melioris  logicse  et 
metciphysica;  instaurator.  Authentische  Aktenstùcke, 
p.  90.  Les  historiens  de  la  philosophie  ont  relevé  ses 
emprunts  aux  empiristes,  à  Leibnitz,  à  Wolf  surtout. 
Peut-être  ont-ils  exagéré  sa  dépendance  à  leur  égard. 
Même  dans  les  premières  œuvres,  elle  porte  beaucoup 
moins  sur  les  doctrines  que  sur  la  méthode  et  la  ter- 
minologie; et  l'auteur  critique  très  souvent  les  posi- 
tions de  Wolf.  Par  la  suite,  en  tout  cas,  le  pn 
de  sa  réflexion  personnelle  et  surtout  son  opposition 
décidée  au  kantisme  l'amèneront  à  construire  un  sys- 
tème plus  original. 

Il  faut  savoir  en  effet  que  notre  auteur  prit  une  part 
importante  à  la  lutte  contre  la  philosophie  kantienne 
alors  en  plein  essor.  Non  content  d'user  de  son  auto- 
rité de  censeur  pour  faire  interdire  les  publications 
favorables  à  la  philosophie  nouvelle,  il  composa  lui- 
même  une  réfutation  de  Kant  qui  est  «  sans  doute  la 
plus  pénétrante,  écrit  un  historien  récent,  de  toutes 
celles  qui  furent  alors  écrites  par  des  catholiques  et 
même  par  des  non-catholiques  ».  Anwandcr,  Die 
allgemeine  Religionsgcschichte,  p.  27. 

2"  Morale.  —  Dans  le  champ  de  la  morale,  Stattler 
reproche  aux  casuistes  et  aux  canonistes  de  n'avoir  pas 
su  établir  leur  enseignement  sur  une  philosophie  claire 
et  solide  et  d'avoir  ainsi  fait  le  jeu  des  doctrines  utili- 
taires et  relativistes.  Pour  lui,  armé  d'une  méthode 
meilleure,  il  s'attachera  à  prouver  que  la  morale  est 
nécessairement  métaphysique  et  théologique;  il  aura 
du  même  coup  montré  l'accord  de  la  raison  et  de  la 
révélation. 

Il  faut  affirmer  tout  d'abord,  contre  Wolf,  la  distinc- 
tion métaphysique  du  bien  et  du  mal.  Omnes  res  /initie 
partim  metaphysice  borne,  partim  malse  sunl.  Ethica 
christ,  univ.,  p.  14.  Le  réel  et  le  bien  sont  identiques. 
C'est  donc  dans  l'infinie  perfection  de  Dieu,  dont  les 
réalités  finies  ne  sont  que  des  participations  déficien- 
tes, qu'il  faut  chercher  la  norme  suprême  de  la  mora- 
lité  et  non,  comme  le  fait  Wolf,  dans  la  perfection  de 
la  nature  humaine.  De  même,  à  rencontre  de  l'auto- 
nomie prônée  par  Kant,  faut-il  concevoir  la  loi  morale 
comme  l'expression  de  la  volonté  divine,  sous  peine  de 
faire  disparaître  toute  différence  entre  ce  qui  est  con- 
seillé et  ce  qui  est  proprement  obligatoire. 

Y  a-t-il  entre  ces  bases  métaphysiques  et  l'ensemble 
des  conceptions  morales  de  l'auteur  une  cohérence 
parfaite?  On  n'oserait  l'affirmer.  Stattler  subit  en 
effet  l'influence  des  doctrines  utilitaires  et  d'une  tra- 
dition cudémoniste  qui  se  réclame  de  saint  Augustin. 
Il  est  si  préoccupé  par  ailleurs  de  s'opposer  au  forma- 
lisme kantien  qu'il  en  vient  à  construire  une  science 
des  biens  objectifs  capables  de  nous  rendre  heureux, 
plutôt  qu'une  théorie  de  la  moralité.  La  moralité, 
pense-t-il,  n'esl  autre  chose  qu'un  amour  exactement 
proportionné  à  la  grandeur  et  à  la  nécessité  d'un  bien, 
à  son  utilité  pour  le  bonheur  de  toute  l'humanité. 
Hume  a  eu  raison,  déclare-t-i]  encore,  de  réduire  le 
mérite  des  actes  humains  à  leur  utilité  :  Iionum  quod 
aclibus  humants  inest...  finale  non  est,  seil  ralionem 
medii  seu  utilis  solum  habet.  Eth.  christ,  univ.,  p.  605. 
L'unique  fin  morale  étant  la  délectation  suprême,  les 
actes  n'ont  de  valeur  qu'autant  qu'ils  y  conduisent. 


Si  cet  eudémonisme  est  chrétien  et  théocentrique, 
c'est  parce  que  l'amour  de  Dieu  se  trouve  coïncider 
avec  l'amour  de  soi-même.  «  La  règle  la  plus  générale 
de  notre  bonheur,  c'est  de  travailler  à  la  gloire  de  Dieu 
dans  ce  monde.  »  Déni,  évangél,,  dans  Migne,  t.  x. 
col.  494. 

La  moralité  ne  réside  donc  pas  principalement  dans 
une  attitude  du  sujet  moral,  dans  l'intention.  Puis- 
qu'elle est  amour  du  bien,  jouissance  du  bien  —  amour 
et  jouissance,  c'est  tout  un  —  la  moralité  se  réalise  sui- 
vant une  «  loi  physique  ».  Cette  jouissance  revêt  un 
caractère  moral  quand  elle  est  choisie  librement,  en 
vertu  delà  liberté  d'indifférence.  Le  libre  arbitre  inter- 
vient donc  nécessairement,  à  titre  essentiel,  mais 
secondaire;  la  liberté  ne  tient  qu'à  notre  condition 
d'êtres  sensibles,  attirés  à  la  fois  par  les  biens  réels  et 
par  les  apparents.  Ni  l'activité  divine,  ni  même  l'acti- 
vité d'un  esprit  pur  ne  peuvent  être  appelées  morales. 
Le  Christ  n'aurait  pu  mériter  «  s'il  n'avait  été  libre, 
de  la  liberté  d'indifférence,  tout  au  moins  de  choisir 
entre  un  bien  supérieur  et  un  bien  moindre  ».  Eth. 
christ,  univ...  p.  551. 

En  théologie  morale,  Stattler  soutient  le  probabi- 
lisme  et  s'oppose  nettement  aux  théories  jansénistes. 
On  voit  même  la  faculté  de  théologie  d'Ingolstadt  le 
dénoncer  au  conseil  ecclésiastique  de  Munich,  en  1777, 
parce  qu'il  enseigne  le  probabilisme,  le  molinisme  et  la 
doctrine  du  péché  philosophique. 

3°  Apologétique.  —  L'apologétique  de  Stattler  se 
trouve  exposée  surtout  dans  sa  Demonstratio  evangelicu 
(que  nous  citerons  ici  d'après  la  traduction  française 
de  Migne,  Démonstrations  évangéliques,  t.  x).  L'auteur 
y  entreprend  un  exposé  complet  des  litres  de  crédibi- 
lité de  la  révélation  chrétienne.  Malgré  l'abondance 
excessive  des  développements,  le  plan  est  fort  net. 
l'argumentation  serrée. 

Après  avoir  noté  qu'il  n'entend  pas  combattre  les 
athées,  mais  les  déistes,  spiritus  fortes,  qui  professent 
la  religion  naturelle  mais  repoussent  toute  révélation, 
après  avoir  rappelé  les  vérités  fondamentales  établies 
en  théodicée  et  en  psychologie,  il  définit  la  religion  «  la 
somme  de  toutes  les  règles  des  devoirs  de  l'homme... 
le  recueil  de  toutes  les  règles  où  sont  tracés  les  devoirs 
de  chaque  vertu  ».  Migne,  t.  x,  col.  25.  On  notera  an 
passage  combien  la  religion  est  ici  étroitement  unie  à 
la  morale,  sinon  identifiée  avec  elle.  Il  développe  eu- 
suite  sa  démonstration  suivant  un  schème  qui  sera 
désormais  classique  :  nécessité,  possibilité,  existence  de 
la  révélation. 

1.  La  révélation  est  nécessaire.  —  «  Pour  que  les 
hommes  en  général  ou  du  moins  l'immense  majorité 
des  hommes  puissent  acquérir  une  connaissance  suf- 
fisante de  la  vraie  religion,  il  est  moralement  néces- 
saire que  l'on  ait  recours  à  quelque  révélation  de 
Dieu.  »  Migne,  col.  534.  C'est  la  thèse  classique  de  la 
nécessité  morale  de  la  révélation  divine  pour  la  con- 
naissance suffisante  des  vérités  essentielles  de  la  reli- 
gion même  naturelle. 

2.  Elle  est  possible.  —  Après  la  nécessité,  la  possibi- 
lité. Celle-ci  s'établit  d'abord  in  génère.  Mais,  au  lieu 
de  démontrer,  comme  le  font  beaucoup  de  traités  ré- 
cents, la  non-répugnance  de  la  révélation  su"-  ex  parte 
Dei  loquentis,  sive  ex  parte  hominis,  Stattler  part  d'un 
fait  empirique  :  l'imperfection  de  nos  connaissances 
même  naturelles.  Nos  idées  sur  I  )ieu  sont  bien  limitées. 
Jamais,  par  exemple,  un  philosophe  n'a  expliqué  clai- 
rement comment  la  connaissance  des  futurs  contin- 
gents ne  porte  atteinte  ni  a  la  liberté  de  l'homme  ni  à  la 
toute-puissance  de  Dieu.  Par  conséquent,  «  il  sera  de 
la  plus  grande  folie  de  repousser  comme  mensonger! 
des  dogmes  attestés  par  des  autorités  dignes  de  toi, 
sous  l'unique  prétexte  que  ces  dogmes  ne  sont  pas 
compris  par  nous.  .  Col.  564. 
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Le  chapitre  s'achève  sur  une  remarque  où  apparaît 
bien  ce  qu'on  peut  appeler  l'humanisme  de  notre  I  tiéo 
logien  :  »  Quelle  que  soit  la  religion  surnaturelle  ilcmt 
on  attribue  à  Dieu  la  révélation,  le  premier  et  le  prin- 
cipal caractère  de  sa  vérité  est  et  «luit  être  de  nous  révé- 
ler d'une  manière  claire  et  distincte  les  dogmes  pre- 
miers et  essentiels  de  la  religion  naturelle.  »  Col.  576. 

Ce  n'est  pourtant  pas  assez  d'avoir  prouvé  qu'une 
révélation  est  possible  in  génère,  ni  même  d'avoir 
montré  que  le  christianisme  est  le  meilleur  fonde- 
ment et  l'expression  la  plus  achevée  des  devoirs  de 
l 'homme,  qu'il  présente  à  l'intelligence  humaine, 
sous  un  jour  plus  méthodique  et  plus  favorable,  les 
lois  de  la  religion  naturelle  »,  col.  594,  il  faut  encore 
savoir  si  la  teneur  très  spéciale  du  message  surnaturel 
chrétien  permet  d'y  voir  une  révélation  divine.  L'au- 
teur montrera  donc  que  les  dogmes  chrétiens  n'impli- 
quent pas  de  contradiction  évidente  et  s'attachera  à 
résoudre  les  principales  difficultés  :  métaphysiques  (Tri- 
nité, incarnation),  physiques  (feu  de  l'enfer,  eucha- 
ristie), et  morales  (rédemption  par  la  croix,  péché  ori- 
ginel). 

3.  Fait  lie  lu  révélation.  —  Reste  enfin  une  dernière 
question  :  en  fait.  Dieu  a-t-il  révélé?  Stattler  procède 
ici.  très  longuement,  a  l'examen  des  miracles,  des  pro- 
phéties,  îles  critères  médiats  et  extrinsèques...  Il  arrive 
ainsi  a  cette  conclusion  :  «  L'histoire  de  la  religion 
chrétienne  est  attestée  par  des  preuves  infiniment  plus 
grandes  que  toutes  celles  de  l'histoire  profane.  > 
Col.  1001.  L'origine  divine  de  la  révélation  chrétienne 
sans  être  évidente...,  atteint  de  très  près  le  degré  de 
la  certitude  physique  .  Col.  1015.  Elle  «  peut  con- 
vaincre pleinement  et  sans  laisser  aucun  doute  raison- 
nable les  esprits  les  plus  subtils  et  les  hommes  les  plus 
savants  ».  I  loue  l'obligation  pour  tous  les  hommes 
d'embrasser  la  religion  chrétienne  est  évidente,  par- 
taite  et  souverainement  grave.      Col.  1016. 

IV.  Doctrines  ecclésiologioues.  —  Cinq  ans 
après  la  Denwnstralio  evangelica  paraissait  la  Démons- 
tratif) calholica  (1775),  traité  apologétique  et  dogma- 
tique de  l'Église.  Nous  ne  pouvons  en  exposer  le  con- 
tenu par  le  détail.  Il  suffira  d'y  relever  quelques  pro- 
positions qui  donnent  le  ton  de  l'ouvrage  ou  expli- 
quent les  polémiques  et  la  condamnation  dont  il  fut 
l'objet.  Certaines  idées  du  De  loris  theologicis,  publié 
la  même  année,  trouveront  ici  également  leur  place. 

1°  L'autorité  doctrinale  lions  i Église;  le  sujet  de  l'in- 
faillibilité active.  La  Demonstralio  catholica  aborde 
comme  suit  la  question  de  l'infaillibilité  :  il  ne  peut 
se  faire  que  le  jugement  du  pape  en  matière  de  foi  soit 
tellement  singulier  que  l'unanimité  des  évêques  suit 
d'une  opinion  différente,  car  Pierre  cesserait  ipso  facto 
d'être  le  fondement  de  l'Église  et  les  portes  de  l'enfer 
prévaudraient  contre  elle.  Dem.  cath.,  p.  167.  Aussi 
Stattler  n'est-il  pas  loin  de  penser  que  le  problème  de 
l'infaillibilité  du  pape  seul  est  un  faux  problème  : 
ltaque  non  video  quo  paeto  magnum  momenlum  habere 
possit  toi  contentionibus  agilata  qusestio  Ma  :  au  sum- 
mus  ponlifex,  se  solo  judicans  in  rébus  fulei,  falli 
nequeat.  P.  168.  Les  promesses  du  Christ  ont  en  effet 
pour  objet,  explique-t-il,  deux  choses  dont  l'une  ne 
peut  se  concevoir  sans  l'autre,  à  savoir  que  Pierre  (ou 
son  successeur)  sera  toujours  le  fondement  de  la 
véritable  Église  et  que  l'Église  elle-même  restera 
toujours  bâtie  sur  ce  fondement.  Ergo  née  sununus 
pontifex  unquam  solus  reetc  in  id  genus  cousis  decernet 
\iil  est  ni  rébus  mm  sainte  vel  ruina  universali  con- 
nexis  |,  nec  sine  Mo  cœtus  rectorum  inferiorum  aliter 
atque  Me  decernentium.  Ibid.  De  même  n'y  a-t-il  pas 
lieu  de  se  demander  si  l'autorité  doctrinale  de  l'en- 
semble des  évêques  esi  supérieure  ou  inférieure  à  celle 
du  pape  seul.  Pour  la  même  raison  encore,  on  ne  peut 
soutenir  que  le  concile  général  suit  le  seul  moyen  pour 


l'Église  de  définir  infailliblement  sa  foi  :  sufficit  pau- 
corum  eum  judieio  Romani  f'ontificis  consensus,  p.  167; 
au  contraire,  aucun  concile  général  ne  peut  porter 
un  jugement  infaillible  en  matière  de  foi  sans  le  con- 
sentement, l'approbation  et  la  confirmation  du  pape. 
P.  166. 

Quand  l'Église  exerce-t-elle  donc  son  magistère 
doctrinal  infaillible?  Premièrement,  lorsque  le  pape 
parle  «  publiquement  et  solennellement  »  à  l'Église 
universelle,  à  condition  toutefois  qu'il  ait  avec  lui  un 
certain  nombre  d'évêques,  réunis  en  concile  partie  ai- 
lier ou  même  dispersés.  Le  pape  seul  n'est  pas  infail- 
lible, parce  que  le  pape  seul  ne  représente  pas  l'Église. 
laquelle  comprend  nécessairement  la  tête  cl  les  mem- 
bres, le  fondement  et  l'édifice  :  Eeclesia  Christi...  ex 
primate  supremo,  ex  episcopis  nu.Uo  certo  numéro,  et  ex 
subditis  fidelibus,  tum  clericis,  tum  laicis.  vi  instilu- 
tionis  divinse  per  essentiam  constat.  De  loc.  tbeol., 
p.  187. 

L'ouvrage  que  nous  venons  de  citer  ajoute  a  cette 
doctrine  une  remarque,  plus  méthodologique,  sur  l'au- 
torité des  Pères  et  des  théologiens  en  matière  de  foi. 
Pour  ce  qui  est  des  Pères,  p.  201  sq.,  Stattler  ne  s'écarte 
pas  de  l'opinion  commune.  Quant  aux  théologiens, 
consensus  illorum  grave  pondus  et  veritatis  prœjudi- 
cium  facil;  ubi  discrepunt,  tantum  quisque  valet  quan- 
tum ratio  ijuam  afjert.  P.  205.  On  remarquera  que  l'au- 
teur refuse  ainsi  pratiquement  au  consensus  theologo- 
rum  sa  valeur  propre  de  témoignage  de  la  foi  de 
l'Église,  valeur  indépendante  des  arguments  apportés 
par  chacun.  On  trouvera  dans  le  tractaius  V  de  sa 
Theologia  christiana  tbeorclica,  c.  IV,  p.  .'SU  sq.,  une 
curieuse  application  de  ce  principe  à  la  question  de 
la  vision  béatifique  dans  le  Christ  dès  l'instant  de  sa 
conception.  Voir  sur  ce  point,  H.  Weisweiler,  Hat  Stat- 
tler die  Gottesschuu  Christi  geleugnel?  dans  la  revue 
Scholastik.  t.  v.  L930,  p.  573-578. 

2°  Prérogatives  juridictionnelles  du  primat.  —  Le 
pape  a  juridiction  suprême  et  universelle  sur  les  évê- 
ques. Dem.  cath.,  p.  302  sq.  Il  est  donc  toujours  légi- 
time il'en  appeler  des  évêques  ou  d'un  synode  parti- 
culier au  souverain  pontife;  sur  ce  point  Stattler  se 
sépare  nettement  du  fébronianisme;  mais  il  pense  que 
la  «  modération  dans  le  gouvernement  de  l'Église  » 
conseillera  ordinairement  au  pape  de  déléguer  ses 
pouvoirs  à  des  juges  pris  dans  le  diocèse  ou  la  province 
intéressés,  plutôt  que  d'évoquer  l'affaire  en  Cour  de 
Rome.  L'Église  gallicane  agit  sagement  en  exigeant  ce 
moderamen.  P.  32  I  sq. 

Quant  à  la  juridiction  des  évêques  sur  leur  propre 
troupeau,  elle  leur  vient  immédiatement  de  Dieu. 
P.  208  sq.,  407.  C'est  à  tous  les  apôtres  et  non  au  seul 
Pierre  que  le  Christ  a  remis  ses  pouvoirs.  Le  pape  n'a 
pas  juridiction  ordinaire  immédiate,  mais  seulement 
médiate,  sur  les  membres  de  l'Église  soumis  à  la  juri- 
diction immédiate  d'autres  pasteurs.  P.  394  sq.  Même 
le  privilège  des  religieux  exempts  dépend  absolument 
du  consentement  des  évêques.  I'.  407.  Le  pape  ne 
peut  donc  s'immiscer  dans  le  gouvernement  des  dio- 
cèses que  s'il  y  a  des  abus  à  corriger,  ou  si  les  inférieurs 
font  appel  à  son  tribunal.  P.  408.  Stattler  estime  et 
n'hésite  pas  à  dire  tout  haut  que  ces  ingérences  papales 
sont  trop  fréquentes,  qu'elles  constituent  un  des  prin- 
cipaux obstacles  au  retour  des  protestants  dans  le  sein 
de  l'unique  Église.  I'.  423-424.  Il  revient  souvent  sur 
cette  idée  que  la  primauté  voulue  par  le  Christ  est  une 
primauté  de  service,  non  de  domination;  cf.  par  exem- 
ple p.  390.  La  primauté  pontificale  n'existe  que  dans 
la  mesure  où  elle  est  nécessaire  pour  assurer  l'unité  de 
l'Église.  Le  pape  n'est  pas  maître  des  saints  canons 
en  ce  sens  qu'il  puisse  en  dispenser  arbitrairement, 
mais  solum  morali  potestale...  gaudet  in  ordine  ad 
œdifteationem,  non  ad  ruinam  Ecelcsiœ.  P.  393. 
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Dans  le  cas  d'un  schisme  papal,  le  concile  général 
a  autorité  pour  décider  quel  est,  des  deux  élus  douteux, 
le  véritable  pontife.  Si  c'est  nécessaire,  il  pourra  même 
les  déposer  tous  deux  et  en  élire  un  troisième.  Ainsi 
peut-on  légitimer  ■  le  mode  d'agir  singulier  »  du  concile 
de  Constance  :  il  fallait  mettre  On  au  schisme;  maisl'au- 
torité  du  concile  n'allait  pas  plus  loin.  De  loc.  thcol., 
p.  187-188.  Dans  les  cas  de  nécessité  les  princes  eux- 
mêmes  et  surtout  l'empereur  peuvent  user  de  leur 
pouvoir  temporel  pour  hâter  la  convocation  et  la  réu- 
nion effective  d'un  concile,  pour  agir  sur  les  évoques 
(au  besoin  en  leur  retirant  leurs  revenus  temporels), 
et  sur  le  pape  lui-même.  Ibid.,  p.  190. 

Si  enfin,  en  des  matières  qui  ne  touchent  pas  à  la 
foi  et  à  l'unité  de  l'Église,  le  pape  commet  une  impru- 
dence ou  une  erreur,  donne  le  mauvais  exemple  ou 
édicté  des  lois  nuisibles,  les  évêques  ont  non  seulement 
le  droit  mais  le  devoir  de  l'avertir,  eommuniter  aut 
singillalim,  au  besoin  de  lui  résister  ouvertement, 
comme  fit  saint  Paul  à  l'égard  de  saint  Pierre.  Dem. 
cath..  p.  175. 

3°  La  «  poteslas  coactiva  »  dans  V  Église;  la  tolérance. 
—  Stattler  admet  que  l'Église  peut  infliger  des  peines 
spirituelles  pour  contraindre  ses  membres  à  l'obser- 
vation des  lois  divines  par  elle  authentiquement  décla- 
rées, mais  il  insiste  surtout  sur  la  modération  qu'il  con- 
vient d'apporter  dans  l'emploi  de  ces  moyens  extrê- 
mes. Plus  que  la  thèse  elle-même,  le  ton  est  révélateur 
de  la  pensée  profonde  :  après  avoir  rappelé  les  règles 
de  tolérance  données  par  saint  Augustin.  l'auteur 
conclut  :  U  quoi  quantave  Ecclesix  mala  nunquam 
vidisset  christianus  orbis,  si  istas  régulas  attendissent 
redores  gregis  Christi  priusquam  cum  virga  uenirent 
ad  hune.  Quid  dieeret  Augustinus,  si  multitudinem  ex- 
communicalionum  «  ipso  facto  »  incurrendarum  et  cen- 
surarum  catalogos  légère!;  si  audiisset  de  interdictis 
regnorum,  anathemalis  in  principes  et  in  régna  lalis? 
Nonne  illud:  lieu!  quanta  cum  strage  frumenti  optimi 
zizania,  o  minislri  Jesu  Christi,  eradicatis  ante  mes- 
sem !  Dem.  cath.,  p.  277. 

A  l'égard  des  non-catholiques,  quelle  devra  être 
l'attitude  de  l'Église?  S'ils  ne  propagent  point  publi- 
quement leurs  erreurs,  il  ne  faut  pas  les  inquiéter.  S'ils 
cherchent  à  séduire  les  catholiques,  il  faut  interdire 
'i  'I'-  les  fréquenter.  Si  cette  mesure  est  im- 
possible, sufficiet salubri  instructione  prœmunire  gregem. 
Que  ceux  qui  prescrivent  une  conduite  plus  sévère 
remarquent  bien  qu'ils  donnent  ainsi  aux  non-catho- 
liques, là  où  ils  détiennent  le  pouvoir,  le  droit  de 
rendre  la  pareille  aux  catholiques;  qu'ils  remarquent 
aussi  que  ces  règles  de  la  tolérance  chrétienne...  ont 
été  reçues  en  tout  temps  par  les  catholiques  les  plus 
I'.  277-279. 

4°  Le  retour  des  protestants  à  l'unique  Église.  —  La 
pensée  de  Stattler  sur  ce  grave  sujet,  qui  fut  une  de 
ses  constantes  préoccupations,  est  résuméedans  l'Ana- 
eosis  nd  DD.  protestantes  m  Germania.  Cet  opus- 
cule n'est  pas  daté:  traduit  en  allemand  et  augmenté, 
il  donnera  le  l'Ian  zu  der  allein  môglichen  Vereinigung 
iler  Proleslanten  mit  der  katholischen  Kirche,  un  vol. 
'i^sljouru  et  Munich.  1781. 

Avec  une  netteté  et  une  franchise  parfaites,  l'auteur 
expose  d'abord  la  condition  essentielle  de  la  réunion  : 

Si  nous  n'admettons  pas  de  part  et  d'autre,  dit  il  aux 
protestants,  l'autorité  et    le  jugement   infaillibles   'le 

l'Église.    ...l'union     n'est     pas    possible    entre    VOUS    et 

nous:  on  m-  peut  même  pas  l'espérer  entre  vous 
[protestants];  si.  au  contraire  nous  touillons  d'accord 
sur  ce  point,  tout  le  reste  sera  très  facile.  Anacephal., 
iv.  v.  C'est  qu'en  dehors  de  l'autorité  de  l'Église,  on  ne 

trouvera  pas  de  règle  sûre  pour  l'interprétation  de 
l'Écrit  lire.    Il  n'y  a  rien  a  répondre  a    loi  Ke  lorsqu'il 

eeui  :  «  Si  l'Écriture  seule  et  l'interprétation  de  l'J  cri 


ture  fondée  sur  le  jugement  personnel  est  l'unique 
règle  de  foi,  pourquoi  souscrirais-je  à  l'interprétation 
de  tel  autre  plutôt  qu'à  la  mienne  propre?  »  Ibid.,  vm. 
Mais  à  ce  jeu  le  christianisme  tombe  en  ruines.  Ce 
n'est  pourtant  pas  ce  qu'ont  voulu  les  protestants. 
Qu'ils  sachent  donc  reconnaître,  incontestablement 
exprimé  dans  l'Écriture  et  postulé  par  la  nature  même 
delà  société  voulue  par  le  Christ,  le  dogme  de  l'infailli- 
bilité doctrinale  de  l'Église. 

Dans  la  seconde  partie  de  son  opuscule,  Stattler  en 
vient  à  formuler,  lui  simple  théologien,  des  «  proposi- 
tions de  paix  »,  qu'il  appelle  inconsidérément  les 
«  Canons  de  l'union  ».  Ibid.,  xxvn  sq.  Ce  curieux  docu- 
ment nous  montre  comment  certains  esprits  envisa- 
geaient alors,  du  côté  catholique,  le  problème  de  la 
réunion.  C'est  pourquoi  nous  le  résumerons  ici. 

Canon  1  :  Vous  ne  serez  obligés  de  croire  de  foi 
certaine,  déclare-ton  aux  protestants,  que  ce  que 
l'Église  a  «  solennellement  déclaré  dogme  catholique  ». 
Liberté  entière,  par  conséquent,  pour  tout  ce  qui  est 
opinions  d'écoles  (l'auteur  admet-il  qu'il  n'y  a  pas 
de  milieu  entre  les  dogmes  définis  et  les  simples  opi- 
nions d'écoles?  Il  ne  le  dit  pas  expressément;  mais,  au 
moment  de  sa  condamnation,  il  exigera  de  même,  pour 
rétracter  ses  opinions  personnelles,  une  définition 
conciliaire  ou  papale.  Si  l'on  se  rappelle  ce  que  nous 
avons  dit  plus  haut  de  sa  thèse  sur  la  valeurdu  consen- 
tement unanime  des  théologiens,  on  sera  porté  à  croire 
que  sa  pensée  était  loin  d'avoir  atteint  sur  ce  point 
toute  la  précision  désirable).  —  Canon  -'  :  L'autorité 
pontificale  qu'on  vous  demandera  d'admettre  est  un 
pouvoir  médiat  et  purement  spirituel.  —  Canon  3  : 
En  fait  de  religieux,  nous  n'admettrez  que  ceux  qui 
utrique  reipublicee,  sacrée  et  profanœ,  ex  sequo  utiles 
videbuntur;  encore  l'exercice  de  leur  ministère  sera 
t-il  subordonné  au  consentement  non  seulement  des 
évêques,  mais  des  curés.  Canon  4  :  Vous  êtes  dans 
votre  droit  en  demandant  qu'on  n'ordonne  pas  plus  de 
clercs  et  de  prêtres  qu'il  n'y  a  de  postes  stables  à  pour- 
voir. —  Canon  5  ;  Personne  ne  vous  obligera  à  admet- 
tre quelques  confraternités  que  ce  soit.  Canon  fi  : 
La  puissance  temporelle  de  vos  princes  restera  intacte 
et  indépendante.  —  Canon  7  :  L'entretien  convenable 
des  églises  et  des  ministres  du  culte  sera  établi  d'après 
une  estimation  raisonnable  et  non  sur  le  principe  de 
la  dîme.  —  Canon  S  :  La  sagesse  divine  qui  inspire  à 
l'Église  le  souci  du  bien  de  tous  lui  dictera  aussi  une 
grande  modération  dan.  l'exercice  de  son  pouvoil  le 
gislatif.  Canon  9  :  Vous  serez  libres  de  n'admettre 
que  les  exercices  religieux  essentielsà  la  vie  chrétienne 
et  reçus  par  toute  l'Église;  libres  de  rejeter  ceux  qui 
onl  été  inventés  par  des  individus  ou  des  communautés 
particulières. 

Vellem  pluru  adderc.  dit  encore  l'auteur;  srd  solli- 
citudo  me  prohibe!  displicendi  inflrmis  qui  solidum 
cibum  /erre  non  possuni.  Ibid..  xxix-xxx.  Il  devine 
—  et  il  ne  se  trompe  pas  que  ses  proposition  di 
paix  ne  recevront  pas  l'approbation  unanime  des 
catholiques.  Il  semble  bien  qu'elles  n'aient  pas  ren- 
contré chez  les  protestants  eux  mêmes  l'accueil  em- 
presse qu'il  souhaitai1.  Sa  conclusion  du  moins  pour- 
rail  être  signée  par  tous  ceux  qui  désirenl  incèremen! 
l'union  Primus  ail  unionem  gradus  erit,  si  nos  inuicem 
vere  christiana  rarilate  nuituu  prosequamur,  nmni  m 
OCCasione  illius  argumenta  sinienssima  exhibentes. 
Voluntales  enim  semel  conjunctse  unionem  inlellectus 
breni  ne  eerlissune  post  se  Initient.  Intérim  sie  nui  uni 
statuo  :  Unio  acalholicorum  omnium  cum  catholicis  tam 
magnum  est  opus.  ut  non  ntsi  dioino  ilispum  consilio 
possil.  liens  solus  scil,  et  volet  certissime  ut  exsequi;  nisi 
humaine  voluntatis  illi  malitia  sit  obstilura.  Ibid.,  \\\ 

Y.  I..\  Mise:  a  L'INDEX.  I  .a  I lenvinslnil m  catholica 
et  le  De  loris  theologicis  donnèrent  lieu  lies  vite  a  des 
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controverses  assez  vives.  En  1778,  un  «  moine  de  la 
congrégation  bénédictine  de  Bavière  »  (il  s'appelait 
Frôlich  et  il  jouera  un  rôle  très  important  dans  cette 
histoire)  publie  une  longue  Reflexio  in  sic  dictam  De- 
monslralionemcatholicam...  L'n  de  ses  confrères,  Buz, 
d'autres  théologiens,  séculiers  ceux-là,  Herzog,  Micbl, 
critiquent  peu  après  les  thèses  de  Stattler  sur  le  pou- 
voir médiat  du  pape,  le  sujet  de  l'infaillibilité  active, 
la  réunion  des  protestants,  etc.  Le  professeur  d'Ingol- 
stadt  répond;  ses  disciples,  Neuhauser  et  Sailer,  lesou- 
tiennent.  L'année  suivante,  au  plus  fort  de  la  cam- 
pagne contre  les  anciens  jésuites,  Frblich  dénonce 
54  propositions  extraites  des  ouvrages  incriminés. 
Déjà,  selon  toute  vraisemblance,  il  a  fait  une  dé- 
marche personnelle  pour  mettre  l'autorité  romaine  en 
garde  contre  les  témérités  doctrinales  de  son  adver- 
saire. D'autre  part,  deux  anciens  jésuites,  Veith  et 
Zallinger,  ont  dénoncé,  sans  résultat,  semble-t-il,  son 
traité  de  l'eucharistie. 

I  n  septembre  1781,  l'évêque  d'Eichstàtt,  Raymond 
de  Strasoldo.  reçoit  une  lettre  du  dominicain  Mamachi, 
secrétaire  de  la  Congrégation  de  l'Index,  l'avertissant 
que  la  Demonslratio  catholica  et  le  De  locis  Iheologicis 
vont  être  condamnés.  Le  décret  concernant  la  Demons- 
lratio est  tout  prêt;  on  n'en  a  retardé  la  publication 
que  par  égard  pour  Strasoldo  qui  a  approuvé  ces  ou- 
vrages. Qu'il  se  hâte  donc,  conseille  Mamachi,  de  reti- 
rer son  approbation,  et  il  paraîtra  ainsi  prévenir  la 
condamnation  au  lieu  d'être  obligé  de  la  ratifier.  Si  l'on 
n'a  point  demandé  à  Stattler  de  défendre  sa  Demons- 
lratio catholica.  c'est  que  ce  livre  fourmille  d'erreurs  et 
qu'il  est  proprement  indéfendable.  On  craint  de  plus 
que  le  subtil  théologien  ne  cherche  indéfiniment  des 
échappatoires.  Le  De  locis  Iheologicis  est  moins  mau- 
vais; cependant  on  l'a  confié  pour  examen  à  un  second 
censeur,  et  la  condamnation  n'est  guère  douteuse.  I  »ans 
une  lettre  privée  jointe  à  ce  courrier  officiel,  le  secré- 
taire île  l'Index  recommande  à  son  ancien  élèveStra- 
soldo  de  ne  point  essayer  d'intervenir  :  la  cause  est 
entendue. 

Le  8  octobre,  l'évêque  d'Eichstàtt  écrit  au  pape 
I  'i<  VI.  Si  l'on  censure  à  Rome  les  ouvrages  de  son  pro- 
chancelier,  remarque-t-il  d'abord,  la  honte  en  rejail- 
lira sur  lui-même,  évèque.  Puis  il  aborde  le  fond  de  la 
question.  Stattler,  c'est  entendu,  rejette  beaucoup 
d'opinions  de  l'École  et  abandonne  l'ancienne  méthode, 
mais  «  nous  vivons  en  un  temps  où  tout  se  renouvelle, 
où  l'on  importe  de  France  en  Allemagne  non  seulement 
les  costumes  et  les  parures,  mais  aussi  les  théories;  la 
philosophie  et  la  théologie  anciennes  sont  partout  dé- 
laissées ».  On  trouvera  ce  texte,  avec  beaucoup  de 
détails  sur  toute  l'affaire,  dans  l'ouvrage  de  Reusch, 
l)cr  Index  der  verbotenen  Bûcher,  t.  n  b,  p.  1001  sq. 
Cf.  aussi  l'article  Stattler  que  le  même  auteur  a  donné  à 
VAllgemeine  deulsche  Biographie,  t.  xxxv,  p.  498-506. 
Au  reste,  continue  l'évêque,  l'auteur  de  la.  Demonslra- 
tio n'est  pas  absolument  un  novateur;  il  a  eu  de  nom- 
breux précurseurs  parmi  les  théologiens  français  et 
allemands,  même  chez  les  bénédictins,  qui  sont  les  seuls 
à  l'attaquer,  et  cela  parce  que  Stattler  a  critiqué  à 
plusieurs  reprises  les  privilèges  des  réguliers,  émis  des 
doutes  sur  les  aptitudes  des  moines  à  l'apostolat.  En 
conséquence  il  serait  équitable  que  l'on  observât  la 
procédure  fixée  par  Benoît  XIV  et  que  l'on  signalât  à 
l'auteur  les  propositions  qu'on  lui  reproche  ;  s'il  ne  peut 
répondre  à  toutes  les  difficultés  des  censeurs,  il  pourra 
du  moins  préparer  une  seconde  édition  corrigée  ou  pu- 
blierun  supplément  rectificatif.  Strasoldo  écrit  en  même 
temps  à  la  Congrégation  de  l'Index  et  déclare  que  la 
condamnation  des  livres  de  Stattler  ne  fera  qu'attirer 
l'attention  sur  ses  idées.  A  son  ancien  maître  Mamachi 
enfin  il  rappelle  les  faveurs  dont  il  a  comblé  jusqu'à 
le  jour  le  couvent  dominicain  d'Eichstàtt;  son  attitude 


envers  ces  religieux  dépendra  de  celle  île  Mamachi  lui- 
même  dans  l'affaire  Stattler. 

Quels  furent,  parmi  ces  arguments  dont  plusieurs 
étaient  pour  le  moins  étranges,  ceux  qui  arrêtèrent  le 
procès?  Nous  ne  savons.  En  tout  cas  la  condamnation 
fut  ajournée,  bien  que,  cette  même  année  1781,  ait  paru 
une  seconde  édition,  non  corrigée,  de  la  Demonslratio 
catholica. 

Là-dessus,  l'évêque  Strasoldo  meurt  ;  Mamachi 
quitte  le  secrétariat  de  l'Index  pour  devenir  maître  du 
Sacré-Palais  ;  comme  tous  ses  collègues  anciens  jésuites, 
Stattler  est  privé  de  sa  chaire  et  Frôlich  réussit  à 
l'y  remplacer.  Cela  n'est  pas  de  bon  augure,  mais  on 
attendra  jusqu'en  1792  une  reprise  de  l'affaire.  Ma- 
machi vient  alors  de  mourir.  Frôlich,  qui  s'est  rendu 
impossible  à  Ingolstadt  par  son  mauvais  caractère  et 
sa  manie  de  dénonciation,  réside  à  Rome  depuis  un 
an.  Est-ce  lui  qui  dénonce  de  nouveau  l'ancien  pro- 
chancelier? Est-ce  Stattler  qui  se  rappelle  imprudem- 
ment à  l'attention  des  autorités  romaines  en  deman- 
dant au  nonce  à  Munich  (août  1792)  défaire  parvenirà 
Rome  deux  opuscules  qu'il  a  publiés  en  1779?  En  tout 
cas,  dès  février  1793,  le  nonce  lui  fait  savoir  que,  sauf 
rétractation  de  sa  part,  le  décret  de  1780  va  être 
publié.  Stattler  lui  répond  qu'il  ne  rétractera  rien  de 
ses  opinions  tant  qu'on  usera  avec  lui  de  procédés 
«  aussi  étranges  ».  Il  remet  au  nonce  des  lettres  pour 
le  pape  et  la  Congrégation  de  l'Index,  où  il  promet  de. 
se  soumettre  sans  réserve  si  le  pape  définit  une  seule 
proposition  contraire  à  son  enseignement.  Il  est  si 
intimement  persuadé,  dit-il,  de  l'accord  de  sa  doctrine 
avec  l'Évangile,  que  seule  une  définition  officielle,  non 
un  simple  décret  de  l'Index,  pourra  le  convaincre  de 
son  erreur.  De  nouveau,  pendant  près  de  deux  ans, 
on  n'entend  parler  de  rien. 

Soudain,  en  décembre  1794,  communication  confi- 
dentielle du  premier  ministre  de  Bavière  à  Stattler  : 
une  condamnation  pour  hérésies  serait  imminente.  Le 
souverain  va  se  trouver  obligé  de  retirer  au  théologien 
condamné  ses  fonctions  de  censeur  et  de  conseiller 
ecclésiastique  ;  il  y  aurait  avantage  à  prévenir  cet 
affront  public  par  une  démission.  Stattler  s'exécute 
mais  avertit  les  évêques  de  Freysing  et  d'Eichstàtt, 
qui  intercèdent  à  Rome  en  sa  faveur.  Lui-même  écrit  au 
pape  le  11  janvier  1795.  Si  l'on  use  de  tant  de  sévérité 
à  son  égard,  observe-t-il,  cela  ne  pourra  que  troubler 
beaucoup  de  bien-pensants;  seuls  se  réjouiront  ceux 
qui  le  haïssent  parce  qu'il  a  été  jésuite,  qui  envient  sa 
réputation  ou  qui  se  laissent  conduire  par  un  zèle  mal 
éclairé.  On  a  souvent  appliqué  à  la  cour  de  Rome  le  dic- 
ton :  Dal  veniam  corvis,  vexât  censura  columbas.  Le  mot 
m-  s'est  jamais  vérifié  encore  sous  le  long  règne  de 
Pic  VI;  Stattler  espère  bien  ne  pas  en  être  le  premier 
exemple.  Il  estime  avoir  droit  autant  qu'un  autre  aux 
égards  prescrits  par  Benoît  XIV  envers  les  bons  catho- 
liques  dont  les  ouvrages  sont  déférés  a  l'Index. 

Peu  après  l'infortuné  théologien  apprend  qu'il  n'a 
jamais  été  question  de  le  condamner  du  chef  d'hérésie, 
mais  seulement  de  publier  enfin  le  décret  de  1780.  Il 
envoie  aussitôt  (18  mars  1795)  une  longue  «  Explica- 
tion sur  les  deux  principales  propositions  qui  semblent 
avoir  provoqué  la  censure  de  la  Demonslratio  catho- 
lica ».  Le  9  mai  suivant.  Pie  VI  écrit  à  l'évêque  d'Eich- 
stàtt, comte  de  Stubenberg,  que  la  publication  du  dé- 
cret est  de  nouveau  différée.  Le  pape  envoie  en  même 
temps  à  l'évêque  une  liste  de  12  propositions  extraites 
de  la  Demonstratio.  Si  l'auteur  consent  à  les  retirer,  on 
pourrait  renoncer  à  publier  le  décret.  L'examen  des 
autres  ouvrages,  De  locis  theologicis,  Theologia  chris- 
tiana  theoretica,  Epistola  ad  C.  F.  Bahrdt,  n'est  pas 
encore  achevé.  Si  l'on  y  trouve  des  propositions  erro- 
nées, on  demandera  également  à  Stattler  de  les  désa- 
vouer. Quand  il  s'agit  de  questions  de  foi,  ajoute  le 
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souverain  pontife,  on  ne  peut  s'arrêter  à  des  considéra- 
tions de  personnes;  il  faut  veiller  à  ce  que  les  bons 
catholiques  ne  soient  pas  induits  en  erreur  par  des 
livres  qui,  en  un  sens,  sont  plus  dangereux  que  d'au- 
tres, du  fait  que  leur  auteur  a  la  réputation  d'un 
homme  bien  intentionné,  savant  et  pieux. 

Stattler  rédige  aussitôt  une  réponse  au  sujet  des 
12  propositions  qu'on  lui  demande  de  rétracter.  Il 
explique  certaines  de  ses  affirmations,  reconnaît  qu'il 
a  employé  ici  ou  là  des  formules  inexactes,  propose 
des  corrections.  Pour  ce  qui  regarde  sa  doctrine  du 
pouvoir  épiscopal  (juridiction  immédiate  de  droit 
divin),  il  fait  remarquer  que  c'est  la  position  presque 
commune  des  théologiens  français  et  allemands.  Pour- 
tant, si  le  pape  définit  la  doctrine  contraire,  Stattler 
se  soumettra.  Même  déclaration  au  sujet  de  sa  thèse 
contre  la  juridiction  immédiate  du  pape  en  dehors  de 
Rome.  Quant  à  l'affirmation  particulière  que  le  pape 
ne  peut  donner  l'absolution  sacramentelle  dans  un 
diocèse  étranger  sans  la  permission  de  l'évêque  local, 
l'auteur  fait  observer  qu'il  l'a  déjà  désavouée  dans 
deux  ouvrages  parus  après  la  Demonslratio.  II  est  tout 
disposé,  enfin,  à  publier  un  volume  d'explications  et 
de  rétractations.  L'évêque  d'Eichstâtt  envoie  ces 
éclaircissements  à  Rome  en  juillet  1795.  La  réponse 
de  Pie  VI  arrive  le  23  janvier  1796  :  les  explications  de 
Stattler  ne  sont  pas  satisfaisantes;  s'il  ne  consent  pas 
à  rétracter  purement  et  simplement  son  ouvrage,  le 
décret  de  condamnation  paraîtra  dans  trois  mois. 

Désormais,  la  cause  de  l'ancien  pro-chancelier  est 
perdue.  Il  essaie  cependant  d'une  nouvelle  lettre  au 
pape  (25  mars  1796).  Il  s'y  plaint  qu'on  le  traite  plus 
durement  que  n'importe  quel  autre,  puisqu'on  l'oblige 
à  rétracter  des  opinions  que  le  concile  de  Trente,  après 
les  avoir  examinées,  a  voulu  laisser  libres  et  qui  sont, 
de  fait,  tenues  par  d'innombrables  théologiens.  «  Jus- 
qu'ici, dit-il,  la  censure  n'a  pu  montrer  dans  mon 
livre  une  seule  proposition  qui  ait  été  condamnée  par 
un  concile  ou  un  pape,  par  le  consentement  des  Pères 
ou  des  théologiens.  Le  jugement  d'un  particulier  —  et 
n'importe  quel  censeur  n'est  rien  de  plus,  quand  il  ne 
peut  invoquer  un  jugement  officiel  de  l'Église  —  ne 
suffit  pas  pour  me  condamner  officiellement».  Cf. 
Reusch,  op.  cit.,  p.  1005.  Plaintes  inutiles  :  le  23  mai 
1796,  parait  un  décret  de  l'Index,  portant  la  date  du 
29  avril  1796  et s'appuyant  sur  le  décret  du  10  juillet 
1780,  qui  inscrit  la  Demonslratio  catholica  au  catalogue 
ilr,  livres  prohibes. 

Quelque  temps  après,  Statller  commet  la  faute  de 
publier  lui-même  en  un  recueil  anonyme  la  plupart 
des  pièces  de  ce  long  et  pénible  procès.  Il  n'y  gagne  rien, 
car  le  10  juillet  est  publié  un  nouveau  décret  complé- 
tant le  premier  et  condamnant  le  De  locis  theologicis, 
la  Theologia  christiana  theoretica,  la  brochure  intitulée 
Epistola  parsenetica  ad  virum  clarissimum  doctorem 
C.  F.  Bahrdt,  Eichstàtt  et  Gunzburg.  1780,  et  le 
recueil  des  Aulhentische  Aklenstùcke  ivegen  dem  zu 
Rom  theils  betriebenen  theils  abzuwenden  getrachteten 
Verdammungswtheil  ùber  das  Slaltlerische  Buch  De- 
monslratio  catholica,  Francfort  et  Leipzig,  1796,  un  vol. 
in-8°. 

Il  semble  bien  que  ces  décrets  n'aient  pas  été  offi- 
ciellement notifiés  à  Stattler.  Il  meurt  d'ailleurs  subi- 
tement, quelques  semaines  plus  tard,  d'une  attaque 
d'apoplexie. 

Conclusion.  —  La  personnalité  et  l'œuvre  de  Statt- 
ler oui  été  de  son  vivant  1res  diversement  appréciées. 
Michel  Sailer,  qui  fui  son  élève  et  son  collègui 
Ingolstadt,  aimait  sa  terrible  franchise  cl  admirait 
son  ouverture  d'esprit.  Devenu  évêque  de  Ratisbonne, 
il  déclarait  devoir  tout  ce  qu'il  était  à  son  maître  et 
regrettait  qu'on  ne  le  lût  pas  davantage.  Il  est  certain 
d'autre   part   que,   trop  conscient  de  sa   valeur,  trop 
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exclusivement  préoccupé  aussi  des  exigences  de  son 
temps,  le  professeur  d' Ingolstadt  traita  souvent  de 
haut  les  théologiens  qui  restaient  attachés  plus  que 
lui  aux  méthodes  et  aux  formules  traditionnelles. 
Ceux-ci  ne  lui  pardonnèrent  ni  sa  suffisance  ni  ses 
hardiesses  doctrinales.  Et  Zallinger  exprime  bien 
l'opinion  de  ces  tenants  de  la  tradition  lorsqu'il  écrit 
que  Stattler  mullos  jam  gemitus  omnibus  bonis  expres- 
sit.  Cité  dans  Kirchenlexikon,  t.  xi,  col.  743. 

Ces  appréciations  sévères  ont  trouvé  de  l'écho  chez 
certains  historiens.  M.  Maisonneuve  écrivait  naguère 
ici-même  (art.  Apologétique,  t.  i,  col.  1545)  :  «  Fau- 
dra-t-il  ranger  parmi  les  catholiques  Benoît  Stattler... 
successivement  bénédictin  [Stattler  s'appelait  Bene- 
dikt  et  avait  commencé  ses  études  de  grammaire  chez 
les  bénédictins  de  Niederaltaich,  mais  nous  ne  lui 
connaissons  point  d'autres  attaches  avec  l'ordre  de 
Saint-Benoit,  dans  lequel  il  trouva  même  ses  adversaires 
les  plus  décidés],  jésuite,  curé  |mais,  dans  l'intervalle, 
la  Compagnie  de  Jésus  avait  été  supprimée],  dont  la 
Demonslratio  catholica,  1775,  fut  mise  à  l'Index  et  qui 
refusa  de  se  rétracter?  » 

Les  historiens  plus  récents  sont  moins  sévères  et, 
semble-t-il,  plus  équitables.  «  On  ne  peut  ranger  parmi 
les  représentants  de  VAufklârung,  déclare  nettement 
Mgr  Grabmann,  l'ancien  jésuite  Benoît  Stattler,  qui 
[en  dépit  de  certains  excès]...  se  tenait  sur  le  terrain 
du  dogme  catholique.  «Geschichte  der  katholischen  Théo- 
logie, p.  211.  Au  jugement  du  Dr.  Anwander,  qui  a 
étudié  toute  cette  période  de  la  théologie  catholique 
allemande,  Stattler,  «  également  remarquable  comme 
homme  et  comme  penseur  »,  est  une  des  personnalités 
les  plus  éminentes  non  seulement  de  la  Compagnie  de 
Jésus  et  de  la  Bavière,  mais  de  tout  le  xvme  siècle 
catholique.  11  eut  le  mérite,  dit  encore  M.  Anwander, 
d'aborder  franchement  tous  les  problèmes  de  son 
temps,  de  renoncer  aux  stériles  polémiques  contre  les 
protestants  pour  essayer  de  tourner  contre  la  libre- 
pensée  incroyante  toutes  les  forces  chrétiennes  unies, 
de  prolonger  dans  le  sens  catholique  la  philosophie  de 
Leibnitz  et  de  Wolf,  de  combattre  vigoureusement  et 
intelligemment  le  kantisme  Die  allgemeine  Religions- 
geschichte,  p.  26  sq. 

On  peut  se  demander  toutefois  si  les  méthodes  de 
Stattler  étaient  les  meilleures.  On  doit  reconnaître 
que  les  résultats,  en  tout  cas,  n'ont  pas  répondu  à  son 
attente  ;  que,  même,  son  ardeur  combattive  ou  son  zèle 
pour  l'union  de  tous  les  chrétiens  l'ont  amené  parfois  à 
des  positions  ambiguës,  téméraires  ou  même  inconci- 
liables avec  la  parfaite  orthodoxie.  Il  n'en  garde  pas 
moins  le  mérite  d'avoir  entrepris,  dans  le  désarroi  de  la 
pensée  catholique  et  sous  les  assauts  du  rationalisme  an- 
tichrétien (qu'il  suffise  de  rappeler  ces  noms  qui  revien- 
nent si  souvent  dans  ses  livres  :  Hume,  Locke,  Reima- 
rus,  J.-J.  Rousseau...),  une  œuvre  difficile,  mais  com- 
munément désirée,  de  renouvellement  et  d'adapta- 
tion. Les  historiens  de  l'apologétique  catholique,  quel- 
les que  soient  leurs  préférences  personnelles  (Le  Bache- 
let,  Werner,  Anwander,  Eschweiler...),  lui  assignent 
tous  une  place  de  choix  parmi  ceux  qui  contribuèrent 
.i  élaborer,  sous  sa  forme  systématique,  l'apologétique 
que  nous  appelons  encore  traditionnelle. 

Allgemeine  detztsche  Biographie,  t.  xxxv,  p.  498-506;  An- 
wander, Die  allgemeine  Religionsgeschichte  in  kaiholischem 
Deutschland, Solzbourg,  1932,  p.  26  sq.;  Buchberger, Lexikon 
fur  Théologie  und  Kirche,  t.  IX,  p,  781  ;  Duhr,  Geschichte  der 
Jesuiten,  t.  iv  b,  p.  51  sq.;  Eschweiler,  Die  zwei  Wege  der 
neueren  Théologie,  Augsbourg,  1926,  p.  82-84;  Grabmann, 
Geschichte  der  katholischen  Théologie,  Fribourg-en-B.,  1933, 
p.  211;Hurtcr,  Nomenclalor,  :i" éd.  t.  v, col. 373-376 ;Kirchen- 
,  t.  xi,  col.  741-7  II  ;  Koch,  Jesuitenlexikon,  p.  1689; 
Reusch,  Der  Index  der  verbotenen  Bûcher,  t.  n  b, 
Bonn,  1885,  p.  1000-1005;  Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp. 
de  Jésus,  t.  vu,  col.  1498-1509;  K.  Werner,   Geschichte  der 


T. 


XIV. 


2579 


STATTLER    (BENOIT)    —   STAUPITZ   (JEAN) 


2580 


apologetischen    und   polemisclien   Literatur   der   christlichen 
Théologie,  t.  v,  Schaffhouse,  1867,  p.  190   sq.;    du  même, 
Iran:  Suarez,  Ratisbonne,  1889,  2  vol.,  passim;  du  même, 
Geschichle  der  katholischen  Théologie,  p.  225  sq.,  282  sq. 
J.  Bernard. 

STAUDENMAIER  François,  théologien  alle- 
mand du  xixe  siècle.  —  Né  à  Donzdorf  (Wurtemberg) 
le  11  septembre  1800,  il  eut  une  carrière  de  pro- 
fesseur extrêmement  unie,  extrêmement  remplie. 
Après  ses  études  faites  à  Tubingue,  il  ne  tarde  pas  à 
devenir  professeur  dans  cette  université,  d'où  il  passe 
à  Giessen  en  1S30,  et  de  là  à  Fribourg-en-Brisgau  en 
1837;  en  cette  ville  il  devient  chanoine  de  la  cathédrale, 
(1843),  et  meurt  prématurément  le  19  janvier  1856. 

Son  œuvre  qui  est  considérable  donne  une  idée  assez 
juste  de  ce  qu'est  la  théologie  allemande  dans  la  pre- 
mière moitié  du  xixe  siècle,  toute  orientée  vers  la  spé- 
culation, mais  vers  une  spéculation  très  libre,  sans 
grandes  attaches  avec  la  théologie  traditionnelle,  sans 
notions  précises  de  ce  qu'avait  été  au  juste  la  pensée 
des  Pères  de  l'Église  ou  des  docteurs  du  Moyen-Age. 
Chaque  auteur,  réfléchissant  pour  son  compte  per- 
sonnel aux  vérités  chrétiennes,  s'efforce  d'en  tirer  les 
réponses  aux  questions  diverses  soulevées  par  la  phi- 
losophie  indépendante,  se  met  en  tête  d'élaborer  une 
synthèse,  pas  toujours  absolument  orthodoxe,  qu'il 
oppose  à  celle  des  incroyants  ou  des  adversaires.  Il  y 
a  bien  dans  l'œuvre  de  Staudenmaier  deux  éludes  où 
l'histoire  du  passé  chrétien  est  abordée,  mais  l'une  : 
Geschichle  der  Bischofswahlen,  1830,  est  une  simple 
esquisse;  l'autre  est  un  travail  sur  Jean  Scot  Érigène, 
Francfort,  1834,  où  l'auteur  a  oublié  qu'il  s'agissait 
d'abord  de  préciser  la  pensée  du  philosophe  étudié;  le 
sous-titre  est  caractéristique  :  Johannes  Scotus  Erigena 
und  die  Wissenschaft  seiner  Zeit,  mit  allgemeinen  Ent- 
wickelungen  der  Hauptwahrheiten  auf  dem  Gebiele  der 
Philosophie  und  Religion  und  Grundzùgen  zu  einer 
Geschichle  der  speculaliven  Théologie;  la  seconde  partie 
du  travail  où  Staudenmaier  devait  approfondir  le  sys- 
tème même  de  l'Érigène  n'a  pas  été  écrite. 

Les  autres  publications  de  l'auteur  parues  soit 
indépendamment,  soit  dans  deux  périodiques  éphé- 
mères —  les  Jahrbùcher  fur  Théologie  und  christliche 
Philosophie  à  Giessen,  de  1834  à  1838  et  la  Zeitsehrift 
fur  Théologie,  à  Fribourg,  de  1839  à  1848  —  demeurent 
toutes  dans  le  domaine  strictement  spéculatif  :  Ency- 
clopâdie  der  theologischen  Wissenschaflen  als  System  der 
gesammten  Théologie,  Mayence,  1834;  2e  éd.  en  1840 
en  2  vol.  dont  le  1er  seul  a  paru.  —  Geist  des  Chrislen- 
thums,  dargestellt  in  dcn  heiligen  Zeilen,  in  den  heiligen 
Handlungen  und  in  der  heiligen  Kunst,  Mayence,  1835, 
8e  éd.  en  1880,  sorte  de  réplique  allemande  du  Génie 
du  christianisme,  dont  il  paraît  qu'elle  mériterait  en- 
core la  lecture.  —  Geist  der  goltlichen  Offenbarung,  oder 
W  issenschaft  der  Geschichtsprincipien  des  Christen- 
thums,  Giessen,  1837.  — Die  Philosophie  des  Chrislen- 
thums  oder  Metaphysik  der  heiligen  Schrift  als  Lehrc 
von  den  gOttlichen  Ideen  und  ihrer  Entwickelung  in  der 
Xatur,  im  Geisle  und  in  der  Geschichle,  Giessen,  1846, 
un  des  principaux  ouvrages  de  l'auteur,  dédié  à  An- 
toine Gûnther;  des  quatre  parties  primitivement  envi- 
sagées, la  première  seule  a  été  exécutée.  —  Également 
inachevée  est  Die  christliche  Dogmatik,  dont  2  vol. 
parurent  à  Fribourg  en  1S44,  le  t.  m  en  1848,  la  pre- 
mière partie  du  t.  iv  en  1852.  —  Staudenmaier  s'est 
aussi  fait  un  nom  en  combattant  le  panthéisme  hégé- 
lien, Darstellung  und  Kritik  des  Hegel'schen  Systems 
aus  dem  Standpunkte  der  christlichen  Philosophie, 
Mayence,  1844;  de  même  avait-il  attaqué  les  vues  de 
Schelling  sur  la  révélation  :  Ueber  die  Philosophie  der 
Offenbarung  von  Schelling  dans  Zeilschr.  fur  Théologie, 
t.  vin,  1842,  p.  247-446.  —  Les  événements  de  1848 
lui  inspirèrent  aussi  des  écrits  de  circonstance  :  Die 


kirchliche  Aufgabe  der  Gegenwart,  1849;  Grundfragen 
der  Gegenwart,  1851. 

Il  y  a  une  monographie  sur  Staudenmaier,  par  Fr.  Lau- 
chert,  Fribourg,  1901  ;  voir  aussi  Kirchenlexikon,  t.  xi, 
col.  744-746;  Hurter,  Somenclalor,  3»  éd.,  t.  v  a,  col.  1088- 
1092,  avec  de  précieuses  indications  sur  les  diverses  recen- 
sions des  ouvrages  de  l'auteur;  Lexikon  fur  Théologie  und 
Kirche,  t.  ix,  col.  782;  Die  Religion  in  Geschichte  und  Ge- 
genwart, t.  v,  col.  763. 

É.  Amann. 

STAUPITZ  Jean,  premier  protecteur  de  Luther 
(t  1524).  I.  Vie.  IL  Relations  avec  Luther  et  le  luthé- 
ranisme. 

I.  Vie.  —  On  ignore  la  date  et  le  lieu  de  naissance 
de  Jean  Staupitz.  La  première  mention  que  l'on  trouve 
de  son  nom  est  celle  de  la  matricule  de  l'université  de 
Leipzig,  au  semestre  d'été  de  1485  :  Johannes  Stopitz 
de  Mutterwitz  bacc.  Le  Mutterwitz  dont  il  est  ici  ques- 
tion et  qui  serait  le  pays  d'origine  de  Staupitz  n'a  pu 
être  identifié.  On  ne  sait  pas  davantage  où  et  quand  le 
futur  protecteur  de  Luther  entra  chez  les  augustins. 
peut-être  à  Munich,  selon  Paulus.  Il  vint,  en  1497,  à 
Tubingue,  où  il  fut  nommé  prieur  dès  l'année  suivante. 
Il  poursuivait  ses  études  en  même  temps  à  l'université 
du  lieu  et  obtenait,  en  1500,  le  titre  de  docteur  en 
théologie.  Peu  après,  il  revenait  à  Munich  en  qualité 
de  prieur  du  couvent  des  augustins  et,  en  1503,  le 
7  mai,  à  la  demande  du  vénérable  André  Proies,  réfor- 
mateur de  son  ordre,  qui  devait  mourir  un  mois  plus 
tard,  le  6  juin,  il  fut  élu,  parle  chapitre  tenu  à  Esch- 
wege,  vicaire-général  des  augustins  d'Allemagne, 
c'est-à-dire  représentant,  pour  ce  pays,  du  général  de 
l'ordre  en  résidence  à  Rome.  Dans  l'intervalle,  il  avait 
été  appelé  par  l'électeur  Frédéric  de  Saxe  à  participer 
à  la  constitution  du  personnel  professoral  de  l'univer- 
sité que  ce  prince  venait  de  fonder,  avec  l'autorisation 
de  l'empereur  seulement  —  celle  du  pape  ne  fut  obte- 
nue que  plus  tard  —  à  Wittenberg,  en  1502.  Staupitz 
fut  le  premier  doyen  de  la  faculté  de  théologie  de  cette 
ville.  C'est  là  qu'il  devait  attirer  Luther,  en  1508,  et  lui 
mettre,  pour  ainsi  dire,  le  pied  à  l'étrier.  Il  avait  dû  le 
remarquer  au  cours  d'une  visite  au  couvent  d'Erfurt 
où  se  trouvait  encore  le  jeune  moine.  On  verra  plus 
loin  que  Luther,  très  tourmenté  à  cette  époque  de  sa 
vie  par  des  scrupules  intimes,  s'ouvrit  à  lui  et  en  reçut 
des  encouragements  inoubliables.  A  partir  de  1505  ou 
1506,  il  semble  que  Staupitz  soit  entré  en  conflit  avec 
certains  couvents  de  la  stricte  observance  qu'il  enten- 
dait rallier  à  son  autorité  et  qui  résistaient  à  ses 
avances.  Ce  fut  pour  défendre  la  thèse  de  ces  couvents, 
parmi  lesquels  se  trouvait  celui  d'Erfurt,  que  Luther, 
rappelé  de  Wittenberg  dès  1509,  fit,  à  l'automne  de 
1510,  le  voyage  de  Rome.  On  ignore  par  quelle  in- 
fluence il  fut  complètement  retourné,  au  cours  de  ce 
voyage  décisif.  Mais  il  est  sûr  qu'à  son  retour  il  passa 
au  parti  de  Staupitz,  quitta  Erfurt  pour  revenir  à 
Wittenberg  et  se  montra,  dès  lors,  ennemi  résolu  des 
«  observantins  »,  des  «  justitiaires  ».  qu'il  appelait 
encore  «les  petits  saints  d 'œuvres  ».  Ce  fut  en  poussant 
à  l'extrême  ses  critiques  dans  ce  sens  qu'il  aboutit  à  la 
doctrine  de  la  justification  par  la  foi  sans  les  œuvres, 
point  de  départ  de  sa  révolte  contre  l'Église  catho- 
lique romaine. 

Staupitz  poussa  Luther  aux  études  bibliques,  ce  qui 
était  du  reste  dans  l'esprit  de  l'ordre  et  inscrit  en 
toutes  lettres  dans  les  anciennes  constitutions  des 
augustins,  approuvées  en  1287,  comme  l'a  démontré 
Nicolas  Paulus,  llistorisches  Jahrbuch  der  Gorres- 
gesellschaft,  t.  xn,  p.  311  sq.  Il  le  fit  recevoir  docteur  en 
théologie  en  1512  et  lui  céda  aussitôt  sa  chaire,  car  la 
même  année  il  démissionnait  à  Wittenberg.  Il  vécut  le 
plus  ordinairement  dès  lors,  en  dehors  de  ses  visites 
canoniques  aux  couvents  de  son  ordre,  dans  le  sud  de 
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l'Allemagne,  soit  à  Nurenberg,  suit  à  Salzbourg.  On 
précisera  ci-après  son  attitude  à  l'égard  du  mouve- 
ment luthérien.  Disons  simplement  qu'après  l'avoir 
favorisé  au  début  il  en  conçut  un  tel  ennui  qu'il  quitta 
l'ordre  des  augustins,  avec  l'appui  du  cardinal  Mat- 
thieu Lang.  archevêque  de  Salzbourg,  entra  chez  les 
bénédictins,  fut  élu  abbé  de  la  riche  abbaye  de  Saint- 
Pierre,  à  Salzbourg,  consacré,  le  6  août  1522,  parl'évè- 
que  Berthold  de  Chiemsee,  en  présence  du  cardinal: 
Il  mourait  le  28  décembre  1524. 

II.  Relations  avec  Luther  et  le  luthéranisme. 
—  Nous  possédons  dix  lettres  de  Luther  à  Staupitz  et 
deux  lettres  de  Staupitz  à  Luther.  Elles  suffisent,  avec 
ce  que  l'on  connaît  par  ailleurs  de  l'évolution  de  Lu- 
ther, à  préciser  les  rapports  entre  ces  deux  hommes. 
Du  côté  de  Staupitz,  ce  fut  un  drame  intime  d'une 
rare  intensité.  Après  avoir  chaleureusement  approuvé 
les  premières  démarches  de  son  protégé,  devenu  son 
ami,  il  conçut  des  doutes  sur  les  conséquences  de  sa 
révolte,  il  se  raccrocha  à  l'Église  catholique  et  ne 
trouva  rien  de  mieux,  pour  se  soustraire  soit  aux  repro- 
ches de  Rome,  soit  aux  sollicitations  de  son  ordre, 
entraîné  dans  la  rébellion  de  Luther,  que  de  renoncer 
à  la  règle  augustinienne  pour  se  faire  bénédictin.  Nous 
distinguerons  trois  périodes  dans  les  relations  entre 
Staupitz  et  Luther  :  1.  avant  l'affaire  des  indulgences, 
soit  de  1507  environ  à  1517;  2.  de  l'affaire  des  indul- 
gences à  la  condamnation  de  Luther  (1517-1520); 
3.  après  la  condamnation  de  Luther  (1520-1524). 

1°  Avant  l'affaire  des  indulgences.  Staupitz  protège 
Luther,  lui  montre  de  la  sympathie,  de  l'admiration 
même  pour  son  jeune  talent,  une  confiance  parfaite, 
car  non  seulement  il  l'encourage  dans  ses  études, 
l'oblige  à  prendre  le  doctorat  en  théologie,  lui  cède  sa 
chaire,  mais  encore  il  est  son  confident,  peut-être,  au 
moins  par  intervalles,  son  confesseur.  Dans  une  lettre 
du  30  mai  1518,  Luther  lui  rappelle  ainsi  les  leçons  les 
plus  précieuses  qu'il  lui  doit  :  «  Je  me  souviens,  révé- 
rend l'ère,  qu'au  cours  de  vos  très  agréables  et  salu- 
taires conversations,  par  lesquelles  le  Seigneur  Jésus 
a  coutume  de  me  donner  de  merveilleuses  consolations, 
un  jour  il  fut  fait  mention  de  ce  mot  «  pénitence  ». 
Prenant  en  pitié  une  foule  de  consciences  et  ces  bour- 
reaux qui  enseignent  ce  qu'ils  appellent  «  la  manière 
de  se  confesser  »,  à  l'aide  d'une  infinité  de  préceptes 
insupportables,  nous  vous  avons  entendu,  parlant 
comme  une  voix  du  ciel,  dire  :  qu'il  n'y  a  pas  de  vraie 
pénitence  si  ce  n'est  celle  qui  commence  par  l'amour  de 
la  justice  et  de  Dieu  et  que  cela  est  plutôt  le  principe 
de  la  pénitence  qui  en  est  pour  eux  comme  la  lin  et 
l'achèvement.  »  Enders,  Luther's  Briefwechsel,  t.  i, 
p.  196. 

Luther,  partant  de  là,  explique  à  Staupitz  qu'il  fait 
consister  la  pénitence  dans  «  le  changement  d'esprit  », 
ce  qui  est  justement  le  sens  du  mot  grec  (XEràvoia  : 
pénitence.  Et  il  ajoute  que  c'est  pour  cela  qu'il  est 
parti  en  guerre  contre  les  indulgences,  en  tant  qu'elles 
sont  une  rémission  de  la  satisfaction,  la  plus  «  vile 
partie  o  de  la  pénitence,  et  qu'elles  en  font  oublier  la 
véritable  doctrine,  le  changement  d'esprit.  II  est  donc. 
certain  que  Luther  donnait  Staupitz  comme  son  véri- 
table précurseur.  Mais  Lui  lier  néglige  de  dire  que,  par 
delà  cette  théorie  de  la  pénitence,  il  admettait  des 
idées  qui.  poussées  a  bout,  m-  trouvent   en  opposition 

avec  la  doctrine  catholique  :  la  corruption  totale  de 
l'homme  par  le  péché  originel,  l'impossibilité  pour 
l'homme  déclin  de  taire  le  bien,  le  prédestinatianisme, 
la  justification  parla  foi  seule.  Il  semble  que  Stau 
pitz  n'ait  jamais  vu  clairemenl  que  là  étail  le  point  de 
rupture  entre  Lut  lier  et  tout  le  grand  passé  catholique. 
2"  De  l'affaire  dis  indulgences  a  la  condamnation  de 
Luther  (1517  1520),  Staupitz  m-  comprend  pas  la 
gravité  de  la  lutte  engagée.  Il   prend  au  fond  de  lui 


même  parti  pour  son  ami  et  son  ■  tils  spirituel  ».  Les 
lettres  que  Luther  lui  adresse  sont  pleines  de  con- 
fiance. On  sent  un  accord  intime  entre  les  deux  hom- 
mes, probablement  fondé  sur  des  équivoques,  en  ce 
sens  que  Staupitz  ne  connaît  pas  à  fond  les  idées  de 
Luther,  lin  février  151  S,  Gabriel  Venetus,  pro-général 
de  l'ordre,  avertit  Staupitz,  au  nom  du  pape  Léon  X. 
que  Luther  a  été  dénoncé  comme  hérétique  et  le  charge 
d'obtenir  sa  rétractation.  Staupitz  communique  à 
Luther  cette  instruction.  Et  Luther  répond,  le  31  mars. 
en  repoussant  les  accusations  dont  il  est  l'objet  et  en 
refusant  nettement  toute  rétractation.  Le  30  mai  sui- 
vant, il  lui  adressait  ses  Resolutiones  (qui  ne  devaient 
paraître  qu'en  août)  pour  que  Staupitz  les  fît  parve- 
nir au  Saint-Siège,  à  titre  d'explication  de  sa  position 
sur  les  indulgences.  Staupitz  semble  avoir  pris  peur 
un  peu  plus  tard,  car,  le  14  septembre  1518,  il  écrivait 
à  Luther,  sans  le  désapprouver,  pour  lui  conseiller 
de  quitter  Wittenberg  pour  un  temps.  Il  se  solidarisait 
du  reste  avec  lui  et  lui  disait  en  propres  termes  :  Placet 
mihi  ut  \V  ittenbergam  ad  tempus  deseras  mcque  accédas, 
ul  simul  irivamus  moriamurque.  Mais  Luther  fut  convo- 
qué a  la  diète  d'Augsbourg,  pour  paraître  devant  le 
légat,  Cajétan.  Staupitz  vint  en  personne  à  Augsbourg, 
où  il  arriva  le  10  octobre.  Luther  le  lui  rappelait,  le 
14  janvier  1521  :  «  Quand  nous  étions  à  Augsbourg..., 
entre  autres  conversations  sur  ma  cause,  vous  me 
disiez  :  «  Souvenez-vous,  mon  frère,  que  vous  avez 
»  commencé  ces  choses  au  nom  de  Xotre-Seigneur  Jésus- 
«  Christ...  »  Il  semble  que  Staupitz  ait  songé  alors  à  faire 
partir  Luther  pour  l'université  de  Paris.  Il  y  a  une 
alhidon  à  ce  projet  dans  une  lettre  de  Luther  du  12  dé- 
cembre 1518.  Enders.  loc.  cit.,  t.  i,  p.  310.  Mais  Spalatin 
s'y  montra  opposé. 

3°  Après  la  condamnation  de  Luther  (1520-152  1), 
Staupitz,  effrayé  par  les  proportions  que  prenait  le 
«  tapage  luthérien  »,  se  retira  de  plus  en  plus  de  tout 
rapport  avec  lui,  et  se  couvrit  de  la  protection  du  car- 
dinal Matthieu  Lang.  de  Salzbourg.  Ce  dernier,  sur 
l'invitation  du  Saint-Siège,  lui  demanda  une  rétrac- 
tation par-devant  notaire  des  propositions  condam- 
nées de  Luther,  contenues  dans  la  bulle  Exsurgc 
Domine,  du  15  juin  1520.  Staupitz  implora  la  faveur  de 
n'avoir  pas  à  rétracter  des  propositions  qui  n'étaient 
pas  les  siennes,  mais  il  finit  par  déclarer  formellement 
qu'il  reconnaissait  le  pape  comme  son  juge.  Luther, 
qui  se  plaignait,  dès  1519,  d'être  abandonné  par  Stau- 
pitz —  Nimis  me  derelinquis.  Ego  super  te,  sicut  ablat 
talus  super  maire  sua  (Enders,  loc.  cit.,  I.  Il,  p.  lis!)  — 
fut  très  affecté  par  cette  sorte  de  reniement.  Il  lui 
écrivit  en  février  1521  :  «  Ce  n'est  pas  le  moment  de 
craindre,  mais  de  crier,  dès  lors  que  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ  est  condamné,  dépouillé  et  blasphémé. 
C'est  pourquoi,  plus  vous  m'exhortez  à  l'humilité,  plus 
je  vous  encourage  à  l'orgueil.  Vous  avez  trop  d'humi- 
lité, tout  comme  moi  trop  d'orgueil.  «  Enders,  loc.  cit., 
I.  m,  p.  84.  Il  semble  bien  que  Staupitz  lui  lit  quelques 
reproches,  car  dans  une  lettre  du  27  juin  1522,  alors 
qu'il  était  déjà  question  pour  Staupitz  de  devenir 
abbé  bénédictin,  Luther  lui  écrit  :  «  Ce  que  vous 
m'écrivez  que  ma  doctrine  est  vantée  par  ceux  qui  fré- 
quentent les  maisons  de  débauche  (lupanaria)  ci  que 
beaucoup  de  scandales  sont  issus  de  mes  ouvrages,  ni 
ne  m'étonne,  ni  ne  m'effraie...» Enders,  loc.  cit.,  t.  m, 
p.  loi..  Et  il  se  déclare  résolu  à  abattre  >  l'Antéchrist  ». 
I.a  dernière  lettre  de  Luther  à  Staupitz,  en  date  du 
17  septembre  1523,  contient  l'expression  d'un  regrel 

amer  :  Celtes,  si  nous  avons  cessé  de  vous  être  agréa- 
bles, nous  ne  pouvons  quand  même  nous  montrer  en- 
vers vous  ni  ingrats  ni  oublieux,  car  c'est  par  VOUS,  le 
premier,    que   la   lumière   de    l'Évangile   commença    a 

luire  dans  nos  cœurs.  Enders,  '<»<■.  cit.,  t.  iv,  p.  231. 
C'était   rappeler  a  la  fois  l'influence  indéniable  de 
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Staupitz  sur  l'évolution  primitive  de  Luther  et  sa 
rupture  avec  lui.  Au  surplus,  Staupitz  lui-même  re- 
connaît qu'il  fut  «  le  précurseur  de  la  sainte  doctrine 
évangélique  »,  qui  olim  prœcursor  exstiti  sanctse  evan- 
gelicse  doctrinx.  Enders,  loc.  cit.,  1"  avril  1524,  t.  iv. 
p.  315.  Mais  dans  la  même  lettre,  il  indique  ce  qui  le 
sépare  de  ses  anciens  amis  :  «  Vous  me  paraissez  con- 
damner bien  des  choses  purement  externes,  qui  ne  ser- 
vent à  rien  à  la  foi  et  à  la  justice,  sont  neutres  fneutra) 
et  qui,  accomplies  dans  la  foi  au  Seigneur  Jésus-Christ, 
ne  chargent  aucunement  la  conscience.  Pourquoi  trou- 
bler ainsi  les  cœurs  des  simples?  Qu'est-ce  donc  qui  a 
rendu  l'habit  monacal  odieux  à  vos  narines,  alors  que 
la  plupart  le  portent  dans  la  sainte  foi  au  Christ?  Il  y 
a,  hélas  !  presque  dans  tous  les  exercices  humains,  des 
abus,  et  ils  sont  bien  rares  ceux  qui  mesurent  tout  par 
la  foi.  Mais  il  y  en  a  au  moins  quelques-uns.  On  ne  doit 
donc  pas  réprouver  la  substance  des  choses,  pour  un 
mal  accidentel,  qui  se  rencontre  ça  et  là.  »  îbid.  La 
même  année,  Staupitz  mourait,  emportant  dans  la 
tombe,  sans  nul  doute,  bien  des  regrets,  mais  en  com- 
munion avec  l'Église  de  son  enfance  et  de  son  âge 
mur.  Il  avait  surtout  manqué  de  clairvoyance  et  de 
vigilance. 

Voir  surtout  Enders,  Lulher's  Briejwechsel,  lettres  de 
Luther  à  Staupitz,  dans  les  t.  i-iv;  Slaupitii  opéra,  publiés 
par  Knaacke,  Postdam,  1867,  un  seul  volume  paru.  L'inat- 
tention du  public  ne  permit  pas  de  publier  le  tome  suivant; 
Th.  Kolde,  Die  deutsche  Augustinerkongregation  und  J.  von 
Staupitz,  Gotha,  1879.  Cet  ouvrage  remplace  tous  ceux  qui 
avaient  précédé,  en  apportant  des  documents  nouveaux; 
N,  Paulus,  J.  von  Staupitz,  seine  vorgeblich  protestantischcn 
Gesinnungen,  dans  Historisches  Jahrbuch  der  Gôrresgesell- 
schalt,  t.  xii,  1S91,  p.  309  sq.,  prouve  que  sur  les  points  essan- 
tiels  du  luthéranisme  :  serf-arbitre,  mérite  des  bonnes 
œuvres,  justification,  Staupitz  a  toujours  professé  la  doc- 
trine catholique,  et  qu'il  connaissait  mal  les  doctrines  fon- 
cières de  Luther. 

L.  Cristia.ni. 

STAURIN  Jean-André,  écrivain  grec  originaire 
de  l'ile  de  Chio,  auteur  de  l'ouvrage  suivant  :  Ilepi 
u.îTOJCtcôce(oi:  xa-rà  KopuSaXoû  roû  KaXoivoXaTpoû 
Xoyoi  Suô  Ico.  AvSpeoû  ZTaupivoO  toû  Xioû  xai  u,rya- 
Xoû  PiSXioGr.xaptou  r ?ç  MsyaXîjç ExxXtjgÎoç,  [Delrans- 
substanlialione  in  Corydalum  Calvini  sectatorem  sermo- 
nes  duo  Io.  Andreœ  Stawini  Chiensis,  Ecclesiœ  Cons- 
lanlinopolilanse  bibliothecarii],  Rome,  1640,  in-4°.  Cet 
ouvrage,  dédié  au  pape  Urbain  VIII,  est  un  traité 
contre  un  calviniste,  nommé  Corydalos,  qui  niait  la 
transsubstantiation  et  répandait  ses  erreurs  dans  toute 
la  Grèce. 

J.  Rivet. 

STÉDINGIENS,  population  germanique,  con- 
tre laquelle  le  pape  Grégoire  IX  déclencha,  pour  héré- 
sie, une  croisade,  au  premier  tiers  du  xme  siècle. 

Depuis  le  début  du  xmc  siècle,  on  désignait  sous  le 
nom  de  Stedingi,  Stetingi,  Stadingi,  une  population 
fort  homogène  qui  habitait  la  côte  de  la  mer  du  Nord 
de  part  et  d'autre  de  l'embouchure  de  la  Weser.  Fri- 
sons d'origine,  ces  occupants  étaient  venus  au  cours  du 
xne  siècle  de  l'évêché  d'Utrecht.  Le  pays  qu'ils  avaient 
colonisé  et  qu'ils  avaient  en  partie  conquis  sur  la  mer 
relevait,  au  point  de  vue  temporel,  de  l'archevêché  de 
Hambourg-Brème,  encore  que  le  comte  d'Oldenbourg 
ait  prétendu  aussi  à  la  souveraineté.  Pratiquement  les 
Stédingiens  se  considéraient  comme  indépendants  et 
se  résignaient  malaisément  à  payer  les  dîmes  et  autres 
prestations  de  droit.  L'archevêque  Hartwig  II,  qui 
avait  essayé  un  peu  avant  sa  mort  (3  novembre  1207) 
de  les  y  contraindre,  avait  bien  obtenu  quelques  résul- 
tats. Sa  mort  fut  le  signal,  à  Hambourg,  de  vives 
compétitions  qui  ne  prirent  fin  qu'en  1216  par  la  re- 
connaissance de  Gérard  Iep.  De  ces  troubles,  les  Stédin- 
giens profitèrent  et  ils  trouvèrent  le  moyen  de  se  ren- 


dre tout  à  fait  indépendants;  des  maisons  fortes  appar- 
tenant à  l'archevêché  furent  détruites,  diverses  loca- 
lités menacées.  L'avènement  de  Gérard  Ier  aurait  pu 
ramener  le  calme,  car  ce  prélat  avait  lié  partie  avec  les 
Stédingiens.  Mais  il  mourut  le  13  août  1219  et  son  suc- 
cesseur, Gérard  II  de  Lippe  (1219-1258),  ne  tarda  pas 
à  se  montrer  à  l'égard  de  ceux-ci  extrêmement  hos- 
tile. Très  féru  de  ses  droits,  il  exigea  avec  âpreté  les 
dîmes  et  cens  et  voulut,  en  même  temps,  profiter  de 
l'occasion  pour  faire  rentrer  sous  son  autorité  tempo- 
relle le  pays  de  la  Basse- Weser.  Recourant  vite  à  la 
manière  forte,  il  fit  envahir  le  pays  des  Stédingiens  par 
son  frère  Hermann  de  Lippe.  La  veille  de  Noël  1229, 
dans  un  engagement  décisif,  les  paysans  de  la  Weser 
infligèrent  une  sanglante  défaite  au  comte  qui  resta  sur 
le  champ  de  bataille  avec  bon  nombre  de  ses  chevaliers. 

L'archevêque  entendit  les  venger;  il  crut  habile  de 
transposer  sur  le  plan  religieux  les  griefs  qu'il  pouvait 
avoir  contre  les  Stédingiens.  Le  nouveau  pape  Gré- 
goire IX  (1227-1241)  ne  plaisantait  pas  en  matière 
d'hérésie.  C'est  d'hérésie  que  furent  accusés  les  habi- 
tants de  la  Basse-Weser.  Le  synode  tenu  à  Brème  le 
17  mars  1230  prononça  la  condamnation  des  Stédin- 
giens comme  hérétiques.  «  Il  est  de  notoriété  publique, 
disait  la  lettre  synodale,  que  ces  gens  méprisent  com- 
plètement les  clefs  de  l'Église  et  les  sacrements  ecclé- 
siastiques, qu'ils  tiennent  pour  superflu  l'enseigne- 
ment de  l'Église,  qu'ils  font  prisonniers  ou  massacrent 
les  ecclésiastiques  de  tout  ordre,  qu'ils  dévastent  et 
incendient  couvents  et  églises,  qu'ils  commettent  le 
parjure  sans  aucun  scrupule,  comme  si  c'était  quelque 
chose  de  permis,  qu'ils  se  comportent  à  l'endroit  du 
corps  du  Christ  d'une  manière  si  effroyable  que  la 
bouche  ne  saurait  l'exprimer,  qu'ils  se  mettent  en  rap- 
ports avec  les  mauvais  esprits,  en  fabriquent  des 
images  de  cire,  s'inspirent  des  conseils  de  devineresses 
et  pratiquent  toutes  sortes  d'oeuvres  de  la  puissance 
des  ténèbres,  que,  malgré  des  avertissements  nom- 
breux, ils  se  refusent  à  faire  pénitence  et  rejettent 
toute  exhortation.  Considérant  que  tout  ceci  est 
attesté  sans  doute  possible  et  est  conforme  à  la  vérité, 
les  Stédingiens  sont  tenus  pour  hérétiques  et  condam- 
nés comme  tels.  >  Texte  dans  Sudendorf ,  Registrum  oder 
merkwûrdige  Urkunden  fur  die  deutsche  Gesch.,  t.  n, 
Iéna,  1849.  n.  71,  p.  156;  cf.  Hefele-Leclercq,  Histoire 
des  conciles,  t.  v,  p.  1538  sq. 

Il  n'est  pas  très  malaisé  de  voir  ce  que  signifient  ces 
griefs  accumulés.  L'essentiel  est  évidemment  la  résis- 
tance à  l'autorité  de  l'archevêque  de  Hambourg- 
Brème;  les  violences  aussi  à  l'endroit  des  ecclésiasti- 
ques ou  des  couvents  susceptibles  de  favoriser  l'action 
de  l'autorité  archiépiscopale.  Qu'on  y  ajoute  des  pra- 
tiques superstitieuses  qui  n'ont  rien  de  surprenant  en 
ce  pays  et  à  cette  date,  pratiques  qui  peuvent  aller 
jusqu'à  des  usages  sacrilèges  de  l'eucharistie  et  même 
jusqu'à  un  certain  culte  rendu  aux  mauvais  esprits. 
Mais  tout  cela  ne  constitue  pas  d'hérésies  au  sens  pro- 
pre du  mot.  Malgré  certaines  parentés  qu'on  pourrait 
relever  entre  ces  idées  et  ces  pratiques,  d'une  part,  et 
celles  qui  se  remarquent,  d'autre  part,  dans  les  sectes 
anticléricales  de  la  fin  du  xne  siècle,  il  n'est  pas  pos- 
sible d'établir  une  filiation  proprement  dite  entre  les 
Stédingiens  et  les  vaudois,  bien  moins  encore  entre 
eux  et  les  cathares.  Quant  à  l'accusation  de  culte 
rendu  au  démon,  nous  nous  en  sommes  expliqué  à 
l'art.  Lucifériens,  t.  ix,  col.  1044. 

Quoi  qu'il  en  soit,  ce  furent  les  dénonciations  du 
synode  de  Brème  qui  mirent  en  branle  l'action  ponti- 
ficale. Une  bulle  du  26  juillet  1231  confia  d'abord  à 
l'évèque  de  Lubeck  le  soin  de  faire  une  enquête  plus 
approfondie.  Renseignements  pris,  Grégoire  IX  faisait 
partir  d'Anagni  le  29  octobre  1232  la  bulle  Lucis  œter- 
nse  lumine,  qui  reprenait  contre  les  Stédingiens  les 
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accusations  mêmes  du  synode  de  Brème  et  chargeait 
les  évêques  de  Minden,  Lubeck  et  Ratzebourg  de  prê- 
cher la  croisade  contre  ces  hérétiques  dans  les  diocèses 
voisins.  Toutefois  les  indulgences  promises  aux  croisés, 
si  libérales  qu'elles  fussent,  n'étaient  point  encore 
celles  de  la  croisade  d'outre-mer.  Texte  de  la  bulle 
dans  Rinaldi,  Annales  eccles.,  an.  1232,  n.  8,  et 
mieux  dans  Mon.  Germ.  hist.,  Epist.  pontif.  rom.,  t.  I, 
p.  393. 

Nous  n'avons  pas  à  raconter  ici  le  détail  de  l'exécu- 
tion. La  campagne  contre  cette  poignée  de  paysans  fut 
moins  facile  qu'on  ne  l'avait  pensé.  Le  début  de  l'hiver 
de  1232-1233  fut  marqué  par  un  premier  revers  des 
croisés.  L'ne  bulle  datée  du  19  janvier  1233  dut  appeler 
de  nouveaux  volontaires,  Harlzheim,  Conc.  German., 
t.  m,  p.  552;  les  frères  prêcheurs,  qui  avaient  perdu 
l'un  des  leurs,  lequel  s'était  aventuré  dans  le  plat  pays, 
se  firent  les  prédicateurs  zélés  de  la  croisade.  L'expé- 
dition de  juin  1233  parvint  à  réduire  la  résistance  des 
habitants  de  la  rive  droite  de  la  Weser,  au  prix  de  sau- 
vages répressions;  mais  les  attaques  contre  la  rive 
gauche  furent  repoussées.  LTne  nouvelle  bulle  de  Gré- 
goire IX,  du  17  juin  1233,  appela  de  nouveaux  ren- 
forts, en  promettant  cette  fois  aux  croisés  l'indul- 
gence même  de  l'expédition  d'outre-mer.  Elle  venait 
à  point  ;  car  une  troisième  campagne  du  comte  d'Olden- 
bourg s'était  terminée  par  une  sanglante  défaite  des 
croisés.  L'hiver  de  1233-1234  se  passa,  de  part  et 
d'autre,  en  préparatifs.  Pendant  que  les  Stédingiens 
s'employaient  à  refaire  leurs  forces,  l'armée  des  croisés 
se  grossissait  de  tous  les  renforts  venus  de  Rhénanie  et 
même  des  Pays-Bas. 

Cependant  la  Curie  romaine  avait  commencé  à 
mettre  en  doute  l'exactitude  des  renseignements  qu'on 
lui  avait  fournis  sur  «  l'hérésie  »  des  Stédingiens,  sur 
les  atrocités  aussi  qu'on  leur  prêtait  à  l'endroit  des 
catholiques.  Une  bulle  adressée  à  Guillaume  de  Mo- 
dène,  légat  pontifical  dans  l'Allemagne  du  Nord,  à  la 
date  du  18  mars  1234,  prescrivait  à  celui-ci  de  s'entre- 
mettre entre  les  deux  partis  en  lutte.  Texte  dans  Bre- 
mer  V rkundenbuch,  t.  i,  n.  179,  p.  215.  Elle  arriva  trop 
tard  pour  éviter  la  rencontre  décisive  entre  les  Stédin- 
giens et  les  croisés,  qui  étaient  quatre  ou  cinq  fois 
plus  nombreux  que  leurs  adversaires.  Cette  rencontre 
eut  lieu  à  Altenesch,  le  27  mai  1234.  L'issue  n'en  pou- 
vait être  douteuse  :  les  Stédingiens  furent  taillés  en 
pièces  ou  périrent  dans  les  marais  voisins.  L'ne  partie 
des  survivants  put  se  réfugier  en  Frise;  ceux  qui  de- 
meurèrent dans  le  pays  durent  accepter  les  conditions 
que  le  pape  avait  fixées  pour  que  fût  levé  l'interdit  qui 
pesait  sur  eux,  et  se  soumirent  à  l'archevêque.  La  sou- 
veraineté sur  le  pays  fut  partagée  entre  celui-ci  et  le 
comte  d'Oldenbourg;  une  grande  partie  du  sol  fut 
attribuée  en  fiefs  à  la  noblesse  des  pays  voisins. 

Restait  à  assurer  la  réconciliation  du  pays  :  il  y  fut 
pourvu  par  une  bulle  donnée  à  Pérouse  six  mois  après 
la  bataille  (28  novembre  1234)  :  églises  et  cimetières 
devaient  être  reconsacrés.  Texte  dans  Hartzheim, 
Concilia  Germanise,  t.  m,  p.  554.  Une  autre  bulle  du 
21  août  1235  relevait  les  Stédingiens  des  sentences 
encourues,  en  considération  de  la  satisfaction  qu'ils 
avaient  fournie  pour  le  passé  et  de  la  promesse  de  sou- 
mission à  l'Église  qu'ils  faisaient  pour  l'avenir.  Nulle 
trace  dans  ce  document  des  hérésies  ou  des  atrocités 
dont  ils  se  seraient  rendus  coupables.  Hartzheim,  ibid. 

Au  fait,  les  incidents  qui  avaient  amené  la  cruelle 
répression  que  l'on  a  dite  étaient  d'ordre  beaucoup 
plus  politique  que  religieux.  Il  est  permis  de  regretter 
que  la  Curie  romaine  s'en  soit  aperçue  un  peu  tard. 
Ce  n'est  pas  une  raison  d'ailleurs  pour  faire  des  Stédin- 
giens des  représentants  et  des  martyrs  de  la  libre 
pensée,  victimes  de  l'esprit  de  domination  ecclésias- 
tique. L'inauguration  au  27  mai  1834  d'un  modeste 


monument  sur  le  champ  de  bataille  d' Altenesch  a 
donné  l'occasion  de  développer  des  idées  de  ce  genre. 
Elle  a  eu  un  résultat  plus  heureux  :  celui  de  mettre 
définitivement  au  point  l'histoire  des  Stédingiens. 

Les  principaux  textes  officiels  ont  été  mentionnés  au 
cours  de  l'article.  Les  sources  narratives  sont  assez  nom- 
breuses, mentionnons  au  moins  les  Annales  Stadenses  dans 
Mon.  Germ.  hist.,  Scriplores,  t.  xvi,  an.  1204,  1217,  1230, 
1233,  p.  354  sq.,laC/iromgued'Emon,  ibid.,  t.  xxm,p.  516; 
la  Chronique  saxonne,  même  recueil,  Deutsche  Chroniken, 
t.  II,  p.  236  sq.,  249,  250. 

Le  travail  essentiel  est  celui  de  H. -A.  Schumacher,  Die 
Sledinger,  Brème,  1865;  voir  aussi  Dchio,  Gesch.  des  En- 
bisthums  Bremen-IIambourg,  t.  il,  1877,  p.  119  sq.,  et  les 
ouvrages  relatifs  à  Grégoire  IX  et  mentionnés  dans  l'ar- 
ticle de  ce  pape.  Bon  résumé  à  l'art.  Sledinger  de  la  Protest. 
Realenctjklopadie,  t.  xvm,  1906,  p.  786-789. 

É.  Amann. 

STEENBERGEN  (Pierre  Van),  frère  mineur 
hollandais  de  la  province  de  la  Germanie  inférieure,  où 
il  exerça  les  charges  de  lecteur  de  philosophie  et  de 
théologie,  de  gardien,  de  définiteur  et  de  custode.  Né  à 
Zuthphen  (Gueldre),  il  mourut  à  Diest  (Belgique)  en 
1660  à  un  âge  très  avancé.  Il  publia  en  néerlandais  : 
Welenschap  nootsakelijk  toi  de  saligheyt,  ofte  noodelycke 
middelen  om  de  helle  te  ontgaan  (la  science  nécessaire 
pour  arriver  au  salut  et  les  moyens  nécessaires  pour 
éviter  l'enfer),  qui  constitue  une  sorte  de  catéchisme, 
qu'il  traduisit  aussi  en  français;  Den  waerom  der  Ca- 
Iholijken  legen  den  waerom  der  andersghesinden  (Le 
pourquoi  des  catholiques  contre  le  pourquoi  de  leurs 
adversaires),  apologie  de  la  foi  catholique  contre  les 
attaques  des  réformés;  Apologia  aduersus  minislrum 
hsereticum 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3»  éd.,  Rome,  1906, 
p.  193;  J.-H.  Sbaralea,  Supplcmenlum,  2"  éd.,  t.  il,  Rome, 
1921,  p.  367;  S.  Dirks,  Histoire  littér.  des  Irères  mineurs  de 
l'Observance,  en  Belgique  et  dans  les  Pays-Bas,  Anvers,  1885, 
p.  211-212;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd.,  t.  m,  col.  1014. 
A.  Teetaert. 

STEENOVEN  Corneille,  né  en  Flandre,  au 
milieu  du  xvn6  siècle,  quitta  sa  patrie  de  bonne  heure  : 
il  fit  ses  études  au  collège  de  la  Propagande  et  prit  le 
doctorat  en  théologie  à  Rome;  revenu  dans  son  dio- 
cèse, il  fut  désigné  cinq  fois  par  le  clergé  d'Utrecht 
comme  député  auprès  des  novices  à  Bruxelles  et  à 
Cologne.  Partisan  du  jansénisme,  il  assista  aux  funé- 
railles de  Quesnel,  dont  il  prononça  l'oraison  funèbre. 
Il  fut  élu  archevêque  d'Utrecht  par  le  chapitre  métro- 
politain, le  27  avril  1723,  et  il  envoya  sa  profession  de 
foi  à  Rome  le  18  mai  suivant;  mais  Innocent  XIII  re- 
fusa de  reconnaître  cette  élection.  Le  chapitre  écrivit 
des  lettres  circulaires  aux  cardinaux,  archevêques  et 
évêques  (9  mars,  1er  juin,  12  août  1724).  Après  la  mort 
d'Innocent  XIII,  son  successeur  Benoît  XIII  s'opposa 
également  à  cette  élection.  Cependant  Steenoven  fut 
sacré  par  l'évèque  de  Babylone,Varlet,  seul,  le  15  octo- 
bre 1724  et  cette  consécration  fut  l'occasion  de  vives 
oppositions.  Un  bref  de  Benoît  XIII,  21  février  1725, 
la  déclara  nulle,  illicite  et  exécrable.  Van  Espen  et 
Erkel  en  prirent  la  défense,  tandis  qu'un  chanoine  de 
Malines,  Corneille  Hoynek  van  Papendrecht,  justifiait 
la  conduite  de  Rome.  Steenoven  mourut,  peu  après 
son  sacre,  le  3  avril  1725  cl  il  fut  remplacé  par  Cor- 
neille Barchman  Wuytiers,  qui  fut  élu,  le  15  mai  1725, 
et  continua  le  schisme  de  l'Église  d'Utrecht.  Voir 
Utrecht  (Église  d' ). 

On  possède  quelques  écrits  de  Steenoven  publiés 
pour  justifier  sa  conduite  :  Lettre  pastorale  du  ti  avril 
1724;  Lettre  au  cardinal  d'Alsace,  16  février  1725;  Acte 
d'appel  à  l'occasion  d'un  certain  bref  portant  le  nom  de 
Noire  Saint  Père  le  pape  Benoît  XIII,  en  date  du 
21  février  1723,  s.  1.  n.  d.,  in-4°;  Second  mémoire  pour 
l'Église  el  le  clergé  d'Utrecht  où  l'on  fait  voir  que  cette 
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Église  n'a  rien  fait  de  contraire  à  l'esprit  et  à  la  disci- 
pline des  canons  en  se  donnant  un  archevêque  titu- 
laire, Leyde,  1725,  in-4°;  Manifeste  de  l'archevêque 
d'Utrechl  et  du  chapitre  catholique  romain  de  la  même 
Église,  au  sujet  de  la  conduite  de  Rome  par  rapport  à 
l'Église  d'Utrechl,  s.  1.  n.  d.,  in-4°. 

Corneille  Paul  Hoynck  van  Papendrecht,  Historia  Eccle- 
siœ  Ultrajectina\  Matines,  17^.7,  in-fol.,  p,  75-S1  et  346-359; 
Nécrologe  des  plus  célèbres  défenseurs  et  confesseurs  de  la 
vérité  du  XVIII'  siècle,  s.  1.,  1760,  in-12,  p.  93;  Duparc  do 
Bellegarde,  Histoire  abrégée  de  l'Église  métropolitaine  d'U- 
trechl, Utrecht,  1832,  in-8»,  p.  315-333;  Vie  de  Van  Espen, 
Louvain,  1767,  in-8°,  p.  667-7  IN. 

J.   Carreyre. 

STEININGER  Paterne,  frère  mineur  allemand. 

NéàZeilen  17.T2,  il  entra  dans  l'ordre  à  Bamberg.  où 

il  passa  la  majeure  partie  de  sa  vie.  11  mourut  à  Forch- 

heim  en  1799.   On  a   de   lui   une    Theologia   moralis, 

Augsbourg,  1788-1790,  6  vol. 

P.  Minges,  Geschichte  der  Franziskaner  in  Bayent,  Mu- 
nich, 1896,  p.  226. 

A.  Teetaert. 

STEINSITS  Antoine,  frère  mineur  hongrois  du 
xvme  siècle,  inconnu  a  L.  Wadding  et  à  J.-H.  Sbara- 
lea,  qui,  d'après  H.  Hurter,  aurait  composé  une  Pano- 
plia  dogmatica  adversus  protestantes,  Gyor  (Raab), 
1745,  in-4°,  et  des  Casus  varii  juxta  principia  juris 
canonici  breviler  resoluti,  Augsbourg,  1759,  in- 1  ■■. 

11.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  iv,  col.  1375. 

A.  Teetaert. 

STELLA  Michel,  frère  mineur  conventuel  ita- 
lien (xviie  s.).  —  Originaire  de  Venise,  il  y  régit  pendant 
de  nombreuses  années  le  Sludium  de  son  ordre  et,  entre 
autres  charges,  exerça  celle  de  commissaire  général  de 
sa  province  de  Venise.  Il  mourut  dans  sa  ville  natale 
le  2  août  1652.  Il  a  publié  les  ouvrages  suivants  :  De 
tribus  excellentissimis  humanitati  noslrœ  a  munifteo 
Domino  collatis  dignitatibus  in  unione  ejus  ad  Verbum 
divinum  dispulalio  Iheologica,  Venise,  1614,  in-4°;  In 
sacram  scholasticam  thcologiam  operosa  prœfatio,  ubi  de 
origine,  nominibus,  professoribus  etc.  ejusdem  agitw, 
Venise,  1614.  in-4°;  De  prxstantia  sucerdolis  et  sacer- 
dotii  evangelici,  Venise,  1621.  Il  laissa  inédits  les  ou- 
vrages suivants  :  De  innocenlia  et  sanctitate  Christi, 
2  vol.  in-fol.,  pour  lesquels  il  avait  obtenu  l'imprima- 
tur du  général  de  l'ordre  le  27  avril  1641;  Expositio 
salutationis  evangeliese,  5  vol.  in-S°,  en  italien;  De  inef- 
fabili  conceptione  pueri  Jesu,  2  vol.  in-fol.;  De  augus- 
tissimo  incarnationis  mysterio  dispulationes,  in-fol.;  De 
merito  anima:  Christi  in  ordine  ad  se,  ad  angelos  et  ad 
homines,  3  vol.  in-fol.;  De  merito  bonorum  operum, 
in-fol.  ;  Tractatus  de  somniis  eorumque  causis  et  signifi- 
cationibus,  in-8°;  De  sensu  Ecclesiœ,  quando  orat  in 
offertorio  missœ  defunctorum,  in-8°;  De  suffragiis  ani- 
mururn  purgalorii,  in-8°;  Orationes  de  libero  arbitrio, 
funèbres,  in  laudem  S.  Antonii,  religionis,  nativitalis 
J.  C,  etc.,  in-4°;  Tractatus  in  quo  demonstratur  fabu- 
losam  esse  narrationem  de  anima  Trajani  imperaloris 
liberata  ab  inferno.  D'après  J.-Ph.  Tomasini,  Biblio- 
theese  Venelœ  manuscriplœ  publicœ  et  privatœ,  Udine, 
1650,  p.  108;  J.  Francliini,  Bibliosofia  e  memorie  lette- 
rarie  di  scrittori  francescani  conventuali,  che  hanno 
scritto  dopo  l'anno  158â  sino  al  1692,  Modène,  1693, 
n.  27  1.  et  B.  Theulus,  Triumphus  seraphicus,  Velletri, 
1655,  tous  ces  ouvrages  avec  plusieurs  autres  écrits 
scolastiques,  rédigés  en  latin,  et  un  certain  nombre  de 
traités  ascétiques,  composés  en  italien,  étaient  con- 
servés dans  la  bibliothèque  de  la  maison  des  conven- 
tuels à  Venise. 

J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scriplores  ord.  min., 
2'  éd.,  t.  ii,  Rome,  1921,  p.  259;  H.  Hurter,  Nomenclator, 
3*  éd.,  t.  m,  col.  945;  les  ouvrages  cités  ci-dessus. 

A.  Teetaert. 


STELLART  Prosper,  ermite  de  Saint -Augus- 
tin, né  à  Tournai  vers  1588,  professeur  de  théologie  à 
Bruxelles  en  1511.  prieur  des  couvents  de  son  ordre  à 
Tournai  en  1617  et  à  Douai  en  1622-1625,  puis  visiteur 
de  la  province  de  Germanie  inférieure;  mort  à  Gaète 
le  10  août  1626. 

Principaux  écrits  :  Augustinomachia,  id  est  pro 
S.  Augustino  et  augustinianis  vindiciœ  tutelares  in 
tibros  II  dissertalionum  discrètes,  Lyon,  1613,  2  vol. 
in-8°,  ouvrage  mis  à  l'Index  le  26  juillet  1622;  Nucleus 
hisloricus  requise  magni  putris  Auguslini  ad  seruos  Dei 
omnibus  historiée  monastiess  tum  veteris  lum  novae  stu- 
diosis  utilissimus,  Tournai,  1618,  in-8°;  Douai,  1630; 
Fundamina  et  regulx  omnium  ordinum  monasticorum 
et  militarium,  etc..  Douai,  1626,  in-4°;  De  coronis  et 
lonsuris  paganorum.  judœorum,  christianorum..., Douai, 
1625,  in-8°;  Annales  monastici  libris  XV 1 1  distincti, 
Douai,  1626,  in-4". 

Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xxm,  1921-1924, 
col.  772-774;  Foppens,  Bibliotheca  belgica,  t.  n,  p.  1049; 
Paquot,  Mémoires  (éd.  in-fol.),  t.  il,  p.  161  ;  Moréri,  Diction- 
naire historique,  éd.  de  1759,  t.  ix,  col.  569;  Reusch,  Der 
Index  der  verbotenen  Bûcher,  t.  il,  Bonn,  1888,  p.  264;  Hur- 
ter, Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m,  col.  837;  Schulte,  Geschichte 
der  Quellen  des  canon.  Rechts,  t.  ni,  p.  702. 

J.  Mercier. 

STENGEL  Georges,  jésuite  allemand  (1585- 
1651).  —  Né  à  Augsbourg,  il  entra  en  1601  au  noviciat 
de  Landsberg,  enseigna  quelque  temps  la  philosophie 
à  Dillingen,  puis  fut  professeur  de  théologie  à  l'uni- 
versité dTngolstadt  de  1618  à  1629.  A  partir  de  1629 
il  se  consacre  davantage  au  ministère  direct  des  âmes, 
tout  en  étant  préfet  des  études  de  ses  jeunes  confrères 
à  Ingolstadt  et  à  Munich,  et  un  moment  recteur  à  Dil- 
lingen, tâches  qui  ne  l'empêchent  pas  de  déployer  une 
activité  littéraire  considérable.  Il  meurt  à  Ingolstadt 
âgé  de  soixante-six  ans. 

Ses  premières  œuvres  avaient  été,  comme  c'était 
souvent  le  cas  alors,  des  pièces  de  circonstance  :  poé- 
sies en  l'honneur  des  princes  qui  rendent  visite  aux 
jésuites  ou  qu'on  fête  à  l'université,  écrits  polémiques 
aussi  —  et  dans  le  style  de  l'époque  —  contre  pré- 
dicants,  apostats  ou  ennemis  des  jésuites  (dé- 
tail dans  Sommervogel).  En  fait  d'écrits  scolaires, 
sans  parler  des  thèses  de  faculté,  il  y  a  lieu  de  citer  un 
Libellus  de  bono  et  malo  syllogismo,  Munich,  1618, 
qui  eut  plusieurs  éditions.  Les  cours  du  professeur  de 
théologie  sont  restés  inédits;  cependant  plusieurs  dis- 
sertations académiques  sur  les  anges  lui  fournirent 
la  matière  de  quatre  opuscules  théologiques  publiés 
à  part;  cf.  Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus, 
n.  39  sq. 

Le  plus  important  de  la  production  du  P.  Stengel 
consiste  en  ouvrages  d'édification  et  en  publications 
de  théologie  populaire,  si  on  peut  appeler  populaire 
une  œuvre  présentée  en  latin.  C'est  pourtant  le  terme 
qui  lui  convient  le  mieux;  et  d'ailleurs  une  partie  en 
a  été  de  fait  traduite  en  allemand  par  d'autres  jé- 
suites. 

Dans  la  première  catégorie  se  placent  des  opuscules 
destinés  aux  congrégations  de  la  Sainte- Vierge  et  des 
sortes  d'encyclopédies  édifiantes  et  curieuses  où  l'éru- 
dition, d'ordinaire  peu  contrôlée,  sert  de  prétexte  à 
des  leçons  morales  ;  ainsi,  à  propos  du  Labyrinthe 
d'Égj  |ite  qui  est  une  image  du  monde,  plusieurs  séries 
«le  considérations  sur  les  beautés  du  inonde  (Labyrin- 
thi  laudes),  les  dangers  du  monde  ( Labyrinthi  fraudes), 
le  patronage  des  saints  (Labyrinthi  duces);  ou  encore 
les  Ova  paschalia,  cent  gravures  allégoriques  accom- 
pagnées de  longs  commentaires,  où  l'on  trouve  tout 
ce  qu'on  veut,  et  spécialement  toute  la  doctrine  chré- 
tienne, à  propos  des  œufs;  enfin  des  collections  du 
genre  des  Exempta  per  Quadragesimam  narrata. 
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Quant  à  la  théologie  populaire,  elle  s'offre  en  une 
série  d'écrits  d'étendue  variable  (200  à  600  p.  in-8°) 
roulant  en  général  sur  le  thème  de  la  Providence  et 
inspirés  au  théologien-prédicateur  par  les  angoisses 
de  la  guerre  de  Trente  ans.  A  voir  les  titres  de  ces 
livres,  on  ne  se  douterait  pas  toujours  que  ce  sont  au- 
tant d'apologies  de  la  bonté  et  de  la  justice  de  Dieu  : 
Speset  fiducia,  Ingolstadt,  1645;  Sortes,  1645;  Mundus 
et  mundi  partes,  1645;  De  monstris,  1647;  Matrimonia 
fausla  et  infausta,  1647;  Crœsus  et  Codrus,  1648;  De 
honore  diynis  vel  indignis,  1650;  Talio,  1650;  Cibus 
esurienlium,  1650.  Rassemblés,  coordonnés,  complè- 
tes, ces  quelque  dix  ouvrages  composeront  finalement 
un  vaste  recueil,  appelé  à  nourrir  l'apologétique  en 
Allemagne  durant  les  xvne  et  xvme  siècles  :  Opus  de 
judieiis  divinis  quse  Deus  in  mundo  exercet...,  Ingol- 
stadt, 1651,  4  vol.  in-4°,  avec  index  pour  la  prédication 
dominicale.  Avant  d'être  aussi  publiée  en  allemand, 
Augsbourg-Dillingen,  1712,  l'œuvre  paraîtra  encore 
à  Cologne  en  1686  sous  ce  titre  :  Mundus  theoreticus 
divinorum  judiciorum,  in  quatuor  partes  digeslus..., 
4  vol.  in-fol. 

Quelque  point  de  doctrine  qu'il  traite,  la  méthode 
du  P.  Stengel  est  toujours  la  même;  après  un  bref 
exposé  de  la  croyance  traditionnelle  sur  le  point  en 
question,  il  accumule  avec  autant  d'érudition  que  de 
piété  tout  ce  que  la  littérature  et  les  arts  des  temps 
anciens  et  modernes  fournissent  d'histoires,  de  sym- 
boles, d'images  se  rapportant  de  près  ou  de  loin  au 
sujet,  pour  en  tirer  en  définitive  une  leçon  morale.  Il 
va  sans  dire  que  celle-ci  perd  souvent  de  sa  force  à 
être  ainsi  noyée  dans  les  détails  les  plus  étranges. 
Notre  goût  ne  supporte  guère  non  plus  de  voir  les 
noms  de  Jésus  et  Marie  voisiner,  parfois  dans  la  même 
phrase,  avec  ceux  de  divinités  ou  de  héros  antiques 
aux  légendes  plus  que  suspectes.  Et  qu'il  est  pénible 
de  trouver  chez  ce  contemporain  de  Spee,  chez  cet  ami 
de  Tanner,  un  tel  manque  de  sens  critique  quant  aux 
histoires  de  sorcières! 

En  somme,  esprit  plus  curieux  que  profond,  homme 
d'action  plus  que  penseur,  Stengel  a  laissé  une  œuvre 
théologique  qui,  malgré  son  étendue,  paraît  aujour- 
d'hui assez  mince.  Il  a  joui  néanmoins  d'une  grande 
réputation  de  doctrine,  due  autant,  semble-t-il,  au 
sérieux  de  son  ministère  sacerdotal  qu'à  la  science  et 
à  la  piété  répandues  dans  ses  livres. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  1546- 
1559;  Veith,  Bibliotheca  augustana,  t.  ni,  p.  181-206; 
Wetzer-Weltc,  K irchenlexikon,  t.  xi,  p.  756. 

J.     (  METZ. 

STENON  Jean-Nicolas,  de  son  vrai  nom  Steen- 
sen,  savant  ecclésiastique  danois  (1638-1686).  —  Jan 
Niels  Steensen  naquit  à  Copenhague  le  10  janvier  1638 
au  sein  d'une  famille  luthérienne.  Il  fit  d'excellentes 
études  scientifiques  et  fut  vite  connu  dans  le  monde 
savant  par  ses  travaux  remarquables  sur  la  physique, 
l'anatomie  et  la  médecine.  Le  grand-duc  Côme  III  de 
Florence  ayant  entendu  vanter  les  connaissances  cl 
l'érudition  du  jeune  médecin  danois  l'appela  à  sa  cour 
et  lui  confia  l'éducation  de  son  fils.  En  se  rendant  à 
Florence,  Sténon  lit  un  assez  long  séjour  à  Paris  où  il 
eut  l'occasion  d'entrer  en  relations  avec  Bossuet  qui 
entreprit  de  le  convertir  à  la  foi  catholique;  c'est  à 
Florence  cependant  que  Sténon  devait  abjurer  le 
luthéranisme,  en  1667;  bientôt  après,  il  abandonnait 
ses  travaux  pour  embrasser  l'état  ecclésiastique.  En 
1677,  1'-  pape  Innocent  XI  l'appela  à  Home,  K'  sacra 
évêque  de  Titiopolis  et  le  renvoya  dans  son  pays  avec 
le  titre  de  vicaire  apostolique  de  tout  le  Nord.  Sténon 
déploya  un  grand  zèle  pour  obtenir  le  retour  à  la  foi 
de  ses  compatriotes:  il  mourut  saintement  à  Schwerin 
le  25  novembre  1686.  Le  procès  pour  la  béatifica- 
tion de  ce  grand  serviteur  de  l'Église   a  été  réintro- 


duit récemment  devant  la  Congrégation  des  Rites. 
Outre  ses  ouvrages  scientifiques,  Sténon  est  l'auteur 
des  écrits  suivants  :  Epislola  ad  virum  eruditum,cum 
quo  in  unitate  sanctœ  romains  Ecclesiœ,  œlernam 
amicitiam  inire  desiderat,  de  methodo  convincendi  aca- 
tholicum,  juxta  Chrysostomi  homiliam  x.xxni  in  Acta 
Apostolorum,  Florence,  1675,  in-4°;  Epislola  de  inter- 
prète Sacrée  Scriplurœ,  Florence,  1675,  in-4°;  Epis- 
tola  de  propria  conversione,'  Fiorence,  1677;  Elucidatio 
epistolœ  de  propria  conversione,  Hanovre,  1680,  in-4°; 
Scrulinium  reformatorum  oslendens  reformatores  mo- 
rum  fuisse  a  Deo,  reformatores  autan  fidei  et  doctrinœ 
non  fuisse,  Florence,  1677,  in-4°;  Defensio  Scrutinii, 
reformatorum,  Hanovre,  167'.),  in-4°;  De  purgatorio 
cum  discursu  ulrum  ponlificii,  an  protestantes,  in  reli- 
gionis  negotio,  conscientiœ  suis  rectius  consulant,  Ha- 
novre, 1679,  in-4°;  Anlilogia  contra  D.  Michaël  Siricii 
ostensionem  abominationum  papalus  idololalricarum, 
Rostock,  1687,  in-4°. 

Maar,  To  uudgine  Arbejder  af  Nikolaus  Sténo  fra  Bibîio- 
teca  Laurentiana,  Copenhague,  11*10;  Jôrgensen,  Nils  Steen- 
sen, Copenhague,  1884;  Plenkers,  Der  Dâne  Niels  Stensen 
Fribourg,  1884;  Rose,  Nikolaus  Sténos  Liv  og  Dod.  Oversa, 
af  V.  Maar,  Copenhague,  1906;  Metzler,  Nikolaus  Sténo, 
dans  Pastor  bonus,  t.  xxm,  Trêves,  1911;  Correspondance 
inédite  de  Mabillon  et  de  Montfaucon  avec  l'Italie,  éd.  Valéry, 
t.  ni,  1846,  passim;  Hurter,  Nomenclator,  3°  éd.,  t.  iv, 
oui.  103. 

J.  Mercier. 

STENTRUP  Ferdinand,  jésuite,  né  le  8  juillet 
1831,  à  Munster-en-Westphalie,  professeur  de  théo- 
logie à  Inspruck  de  1868  à  1893,  mort  à  Kalksburg  le 
le  15  juillet  1898.  Il  a  laisse  ■  Pruiecliones  dogmaticœ  de 
Deo  uno,  Inspruck,  1878;  Prselecliones  dogmalicse  de 
Verbo  incarnato,2  vol.,  1882-1889;  De  locis  theologicis, 
synopsis  prœleclionum,  1889;  De  fide,  synopsis..., 
1890;  De  SS.  Trinitatis  myslerio,  synopsis...,  1891; 
Synopsis  tractatus  scolastici  de  Deo  uno,  1895.  Le 
P.  Stentrup  avait  fondé  en  1877,  de  concert  avec  le 
P.  Wieser,  la  revue  Zeilschrift  fur  kalholische  Théologie. 
Il  y  lit  paraître  un  certain  nombre  d'aï  I  icles. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  ix,  col.  862; 
Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  V,  col.  1912. 

J.   de  Blic. 
STÉPHANIE      DE      L'INCARNATION, 

Clarisse  espagnole  du  monastère  de  Lerma  dans  la  pre- 
mière moitié  du  xvne  siècle.  Non  moins  célèbre  par  ses 
connaissances  théologiques  que  par  la  sainteté  de  sa 
vie,  elle  composa  les  ouvrages  inédits  suivants  :  De 
generatione  leterna,  de  rerum  creatione  et  de  earumdem 
conservalione,  in-4°;  De  incarnationc  Verbi  divini, 
in-4°;  De  redemplione  hominis,  de  glorificatione  huma- 
ine naturx  ac  Domini  resurreclione,  in-4°;  De  judicio 
universali,  in-4°.  Le  premier  traité  est  conservé  à  la 
bibl.  royale  de  Madrid  et  le  premier  et  le  troisième 
à  la  bibl.  du  couvent  des  frères  mineurs  à  Palencia, 
plut.  Iô3,  n.  35,  ainsi  qu'un  livre  inédit  De  oralione  et 
meditatione,  in-8°.  Sur  l'ordre  de  son  confesseur,  le 
P.  Alphonse  de  Villa  Mediana,  elle  rédigea  aussi  sa 
vie,  qui  serait  conservée  à  la  bibl.  royale  de  Madrid. 

l'une  de  Alva  et  Astorga,  Militia  immaculatœ  conceptio- 
nts  virginis  Mariée,  Couvain,  1663,  col.  1422;  Jean  de 
Saint-Antoine,  ISibliotheca  universa  franciscana,  t.  m,  Ma- 
drid, 1733,  p.  lui);  .l.-ll.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scrip- 
tores  ord.  min.,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  109. 

A.  Teetaert. 

STERCORANISME.  —  Par  ce  mot,  dont 
l'étymologie,  stercus,  à  elle  seule  évoque  déjà  un  sens 
fort  défavorable  pour  le  système  qu'il  désigne,  un  cer- 
tain nombre  de  théologiens,  à  une  époque  où  la  doc 
trine  de  l'objectivité  et  du  devenir  des  «  espèces  »  eu- 
charistiques n'était  pas  encore  achevée,  ont  cru  devoir 
stigmatiser  l'opinion  selon  laquelle  le  sacrement  du 
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corps  du  Christ,  c'est-à-dire  les  espèces  consacrées, 
étaient  vouées  dans  leur  devenir  aux  transformations 
de  la  digestion  et  à  leurs  suites.  La  question  du  sterco- 
ranisme  étant  liée  à  la  question  de  l'objectivité  des 
espèces  ne  put  être  résolue  qu'en  dépendance  de  celle- 
ci.  Aussi,  pour  l'intelligence  et  l'appréciation  de  la 
question,  sera-t-il  utile  :  1°  de  rappeler  quelques  prin- 
cipes et  quelques  faits  qui  éclaireront  les  conceptions 
que  l'on  avait  jusqu'au  ixe  siècle  de  la  réalité  objective 
des  éléments  consacrés;  2°  la  genèse  et  le  développe- 
ment de  la  controverse  sur  le  sort  réservé  à  ces  élé- 
ments du  fait  d'altérations  possibles  de  ceux-ci,  soit 
en  dehors  de  la  communion,  soit  du  fait  de  la  commu- 
nion, du  ixe  au  xiii0  siècle;  3°  la  solution  classique 
donnée  par  saint  Thomas  à  cette  question. 

Dans  cette  perspective,  la  question  du  stercoranisme 
apparaîtra  facilement  comme  un  problème  mal  posé 
à  une  époque  où  la  théologie  des  accidents  eucharis- 
tiques n'était  point  encore  achevée,  et  qui  n'a  plus  sa 
raison  d'être  dans  une  théologie  objectiviste  de  ces 
accidents. 

I.  La  question  de  l'objectivité  et  du  devenir 

DES    ÉLÉMENTS    CONSACRÉS    DU    I"    AU    IXe    SIÈCLE.    

l°Dans  le  Nouveau  Testament.  —  L'Église  primitive 
n'a  pas  réalisé  l'eucharistie  comme  un  pur  symbole, 
mais  comme  une  institution  où,  sur  l'ordre  et  dans  la 
puissance  du  Christ,  elle  était  appelée  à  offrir  et  dis- 
tribuer «  le  corps  et  le  sang  du  Seigneur  ».  Tel  est  le 
sens  des  récits  de  l'institution.  Ainsi  l'ont  compris  les 
apôtres.  Pour  saint  Paul,  I  Cor.,x,  1-6,  la  Cène  accom- 
plit un  type  prophétiquement  décrit  dans  l'Ancien  Tes- 
tament :  la  manne  et  l'eau  du  rocher.  Elle  nous  apporte 
un  «  aliment  et  un  breuvage  spirituels  ou  pneumatiques  ». 
«  La  coupe  de  bénédiction  que  nous  bénissons  n'est- 
elle  pas  une  communion  au  sang  du  Christ?  Le  pain 
que  nous  rompons,  n'est-il  pas  une  communion  au 
corps  du  Christ?  Et  comme  il  n'y  a  qu'un  pain,  nous 
ne  formons  qu'un  corps;  car  nous  avons  tous  part  au 
pain  unique.  »  I  Cor.,  x,  16-18.  «  Toutes  les  fois  que 
vous  mangez  ce  pain  et  que  vous  buvez  ce  calice,  vous 
annoncez  la  mort  du  Seigneur  jusqu'à  ce  qu'il  vienne. 
De  sorte  que  quiconque  mange  le  pain  et  boit  la  coupe 
du  Seigneur  indignement,  sera  coupable  envers  le  corps 
et  le  sang  du  Seigneur.  Que  l'homme  s'éprouve  soi- 
même,  et  qu'ainsi  il  mange  du  pain,  et  boive  à  la 
coupe.  Car  celui  qui  mange  et  qui  boit,  mange  et  boit 
sa  propre  condamnation,  s'il  ne  discerne  pas  le  corps.  » 
Ibid.,  xi,  26-30. 

Ce  qui  importe  pour  saint  Paul,  c'est  de  faire  recon- 
naître à  ses  disciples  la  valeur  du  don  du  Christ,  de 
les  inviter  à  discerner  le  corps  du  Christ  invisible, 
caché  sous  l'extérieur  d'un  pain  ordinaire  sur  l'autel, 
à  participer  à  cet  unique  pain  invisible  et  indivisible 
qui  fait  le  lien  des  chrétiens,  à  leur  faire  prendre  cons- 
sience  qu'en  face  «  du  pain  qu'ils  rompent,  du  calice 
qu'ils  .boivent  »  ils  ne  sont  point  en  face  d'un  aliment 
et  d'un  breuvage  ordinaires,  mais  en  face  du  corps 
et  du  sang  du  Christ.  Il  s'agit  avant  tout  d'affirmer 
une  divine  réalité  et  non  de  résoudre  un  problème 
ontologique.  La  question  du  degré  d'objectivité  «  du 
pain  rompu  et  du  vin  du  calice  »  est  en  dehors  de  la 
vision  de  l'Apôtre.  Il  ne  spécule  pas  ;  il  ne  distingue  pas 
entre  substance  et  accident.  Mais  la  façon  dont  il  parle 
de  l'action  de  manger  et  de  boire  l'eucharistie  favorise 
l'opinion  qui  prévaudra,  selon  laquelle  les  éléments 
consacrés  gardent  une  certaine  objectivité  que  devra 
déterminer  la  réflexion  théologique. 

Même  pensée  dans  l'évangile  de  saint  Jean,  c.  vi.  Ce 
que  promet  le  Christ  à  ses  disciples,  à  Capharnaùm,  ce 
n'est  pas  un  aliment  terrestre,  comme  au  jour  de  la 
multiplication  des  pains,  c'est  une  nourriture  en  vue 
de  la  vie  éternelle,  c'est  une  vraie  nourriture,  un  vrai 
breuvage;  c'est  la  chair  et  le  sang  de  Jésus  glorifiés  qui 


seront  donnés  d'une  façon  réelle,  mais  spirituelle,  pour 
entretenir  dans  les  âmes  la  vie  divine,  principe  et  gage 
d'immortalité  et  de  résurrection.  Dans  cette  promesse, 
pas  un  mot  sur  les  éléments  qui  nous  feront  commu- 
nier à  la  chair  et  au  sang  du  Christ. 

Ce  qu'éclairent  les  textes  de  la  promesse  et  de  l'insti- 
tution de  l'eucharistie  avec  leurs  commentaires  aposto- 
liques, c'est  d'abord  la  présence  invisible  du  corps  et  du 
sang  du  Christ  sous  les  éléments  consacrés.  Mais,  pour 
que  ce  qui  était  du  pain  et  du  vin  ordinaires,  soit  le 
corps  et  le  sang  du  Christ,  il  faut  un  devenir,  une  con- 
version; il  faut  que  le  pain  ne  soit  plus  pain,  mais 
corps  du  Christ.  Et  cependant  l'expérience  est  là  qui 
réclame  une  certaine  objectivité  pour  les  réalités  phé- 
noménales inchangées  qui  voilent  et  notifient  le  corps 
et  le  sang  invisibles  du  Christ.  La  Tradition,  dès  l'ori- 
gine, va  être  mise  pratiquement  en  face  de  ce  problème. 
Une  fois  affirmé  explicitement  le  devenir  ou  la  con- 
version, se  posera  logiquement  la  question  de  l'objec- 
tivité des  éléments  qui  frappent  nos  regards  après  la 
consécration,  celle  de  leur  devenir,  de  leurs  rapports 
avec  le  corps  du  Christ  qu'ils  cachent  et  révèlent  à 
la  fois. 

Le  dogme  de  la  conversion  substantielle  avec  la 
permanence  des  «  espèces  »  du  pain  et  du  vin,  apparaît 
bien,  dans  la  ligne  du  développement  de  la  Tradition, 
comme  une  sorte  de  corollaire  du  dogme  de  la  présence 
réelle  et  de  l'affirmation  évangélique  :  «  Ceci  est  mon 
corps,   ceci   est  mon   sang.   » 

A  la  Tradition  de  nous  dire  à  travers  quels  tâtonne- 
ments le  problème  secondaire  de  l'objectivité  et  du 
devenir  des  espèces  (spécialement  après  la  communion) 
a  été  conduit  par  la  réflexion  et  les  discussions  théolo- 
giques à  sa  solution  raisonnable. 

2°  Dans  la  Tradition,  —  Rapidement,  les  Pères  an- 
ciens, selon  la  logique  de  leur  foi  à  la  réalité  «  du  corps 
et  du  sang  du  Christ  »  dans  l'eucharistie,  en  viennent 
à  une  attitude  de  vénération  pour  la  chose  sainte  que 
sont  les  éléments  consacrés  et  témoignent  d'une  solli- 
citude religieuse  pour  leur  sort.  Calicis  aut  panis  etiam 
noslri  aliquid  decuti  in  terram  anxie  patimur,  dit  Ter- 
tullien,  De  cor.  mil.,  3.  De  même  Origène,  In  Exod., 
hom.  xiii,  3,  P.  G.,  t.  xiii,  col.  391,  souligne  le  scru- 
pule du  fidèle  à  ce  que  rien  ne  tombe  à  terre  du 
corpus  Christi.  De  même  Hippolyte  dans  la  Tradition 
apostolique  (n.  117,  Hauler)  :  Omnis  autem  jeslinet,  ut 
non  infidelis  gustet  de  eucharistia  aut  ne  sorix  aut  ani- 
mal aliud  aut  ne  quid  codai  et  pereat  de  eo.  Corpus  enim 
est  Christi  edendum  credenlibus  et  non  contemnendum. 
Calicem  in  nomine  Dei  benedicens  accepistis  quasi  anti- 
lypum  sanguinis  Christi.  Quapropler,  nolito  efjundere, 
ut  non  spirilus  alienus,  velut  te  contemnente,  illud  delin- 
gat.  De  même  encore  Cyrille  de  Jérusalem,  Cal.  mysl., 
v,  21. 

Ainsi  les  Pères  croient  à  l'objectivité  des  éléments 
consacrés;  ceux-ci  peuvent  tomber,  ils  peuvent  dispa- 
raître, périr  d'une  façon  non  convenable.  A  la  piété  des 
fidèles  de  les  soustraire  à  ce  péril  et  de  les  consommer 
dans  une  sainte  communion.  Ces  sentiments  de  vénéra- 
tion seront  un  jour  poussés  jusqu'au  scrupule  et  feront 
douter  de  la  réalité  même  de  telle  profanation  acciden- 
telle arrivée  aux  espèces,  comme  incompatible  avec 
leur  dignité. 

A  côté  de  ces  sentiments  communs  à  l'antiquité,  se 
dessinent  chez  les  Pères  deux  conceptions  différentes 
du  tout  complexe  qu'est  le  corpus  Christi,  le  munus 
consecralum;  l'une  distingue  plus  nettement  la  réalité 
et  le  devenir  d'une  part  du  sacramentum  ou  des  élé- 
ments consacrés,  visibles  et  corruptibles,  et  d'autre  part 
ceux  de  la  res  sacramenli  invisible,  du  corps  incorrup- 
tible du  Christ  ;  l'autre  envisage  le  corpus  Christi  comme 
un  tout,  comme  un  aliment  physiquement  assimilé  au 
corps  du  fidèle  pour  le  préserver  contre  la  corruption 
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de  la  mort.  Dans  la  suite,  l'une  et  l'autre  conception 
aboutiront  à  des  conclusions  différentes  sur  le  sort  fait 
aux  éléments  consacrés  dans  le  communiant.  La  pre- 
mière expliquera  très  bien  que  ce  qui  survient  dans  les 
espèces  corruptibles  ne  doit  pas  atteindre  le  corps  du 
Christ  incorruptible;  mais  la  seconde,  confondant 
sacrement  corruptible  et  réalité  incorruptible  du  sacre- 
ment, voudra  faire  partager  à  des  choses  corruptibles 
la  fortune  des  réalités  incorruptibles. 

1.  Distinction  entre  les  éléments  consacrés  et  leur 
contenu.  —  Saint  Irénée,  Cont.  hœr.,  IV,  xvm,  4,  5, 
entrevoit  la  distinction  au  sein  de  l'eucharistie  de 
deux  éléments  (sans  se  poser  évidemment  la  question 
métaphysique  de  la  nature  des  espèces)  :  Quemad- 
modum  enim  qui  est  a  terra  panis,  percipiens  invocalio- 
nem  Dei,  jam  non  communis  panis  est,  sed  eucharistia, 
ex  duabus  rébus  constans,  lerrena  et  cœlesli;  sic  et  cor- 
pora  noslra  percipientia  eucharistiani  jam  non  sunt 
corruplibilia,  spem  resurrectionis  habentia.  Il  est  évi- 
dent, d'après  le  contexte,  que  l'élément  terrestre  est  le 
pain  ou  ce  qui  en  reste; l'élément  céleste,  étant  donnée 
la  doctrine  d' Irénée,  c'est  le  corps  et  le  sang  glori- 
fiés du  Christ.  (Le  texte  n'est  point  à  utiliser  pour  ou 
contre  la  transsubstantiation;  Irénée  est  en  dehors  de 
cette  perspective.)  Mais  il  ne  pousse  pas  la  distinction 
des  éléments  au  point  de  se  préoccuper  de  leur  devenir 
réciproque;  il  conçoit  les  effets  de  l'eucharistie  per 
modum  unius;  par  la  communion,  nous  assimilons  dans 
notre  corps  un  germe  d'incorruption.  «  Notre  chair  est 
nourrie  du  corps  et  du  sang  du  Christ,  notre  chair 
physique  en  vue  de  sa  résurrection  physique,  ce  qui 
suppose  que  le  corps  du  Christ  est  un  aliment  physique 
physiquement  assimilé  par  notre  corps.  »  Batiffol,  L'eu- 
charistie, S"  éd.,  p.  175.  C'était  déjà  la  pensée  de  Justin: 
l'aliment  «  eucharistie  »  est  un  aliment  dont  nos  chairs 
sont  nourries  en  vue  de  la  transformation.  Apol.,  i,  65. 

Origène,  en  face  des  simpliciores  qui  étaient  tentés 
de  croire  que  ce  qui  est  appelé  pain  du  Seigneur  sanc- 
tifie sans  condition,  est  amené  à  préciser  les  circons- 
tances dans  lesquelles  l'eucharistie  est  sanctificatrice. 
A  cet  effet,  il  commente  la  maxime  du  Sauveur  :  «  Ce 
n'est  pas  ce  qui  entre  dans  la  bouche  qix,i  souille 
l'homme  »,  Matth.,  xv,  11,  et  il  distingue  dans  l'eucha- 
ristie, d'une  part  l'élément  matériel  qui  entre  par  la 
bouche,  suit  le  courant  de  la  digestion  et  finit  in 
secessum,  et  de  l'autre  l'élément  mystérieux,  efficace  et 
sanctifiant,  le  corps  du  Christ:  «Que  si  tout  ce  qui  entre 
par  la  bouche  va  dans  le  ventre  et  finit  où  l'on  sait, 
I  alimenl  sanctifié  par  la  parole  de  Dieu  devient  effi- 
cace;  il  cause  la  perception  de  l'esprit  dont  le  regard 
voit  ce  qui  est  efficace.  Et  non  pas  la  matière  du  pain, 
mais  la  parole  prononcée  sur  le  pain  est  efficace  à  qui 
la  mange  d'une  manière  non  indigne  du  Seigneur.  » 
In  Matth.,  xi,  14,  P.  G.,  t.  xm,  col.  948.  On  pourra 
trouver  que  la  détermination  de  l'élément  divin,  saint 
et  sanctifiant,  dans  l'eucharistie,  reste  confuse;  mais 
il  faut  souligner  ici  que  l'élément  matériel,  perceptible 
et  sensible  est  bien  distingué  du  premier,  et  bien  carac- 
térisé du  moins  dans  son  sort;  comme  tel,  en  tant 
qu'élément  sensible,  il  est  indifférent,  il  est  digéré  et 
va  in  secessum.  P.  Batiffol  est  incliné  à  croire  «  qu'Ori- 
gène  a  voulu  surtout  marquer  la  distinction  de  l'ali- 
ment ihfwj  et  de  l'élément  ùXixov  sans  penser  au  rap- 
port, de  l'un  à  l'autre  »  et  il  pense  aussi,  avec  Renz,  que 
ces  expressions  ne  sont  pas  de  celles  dont  on  puisse 
rien  conclure  contre  la  transsubstantiation,  bien  que 
ces  expressions  n'épuisent  pas  toute  la  virtualité  du 
sujet.  Op.  cit.,  p.  279. 

Saint  Augustin  lui  aussi  distinguera,  avec  une  net- 
teté plus  grande  encore,  les  éléments  visibles  du  pain  et 
du  vin  consacrés  et  le  corps  eucharistique  du  Christ 
qui  demeure  incorruptible.  Dans  l'eucharistie,  il  y  a 
ce  qui  se  voit,  ce  qui  se  mange  visiblement,  ce  qui  est 


corruptible,  ce  qui  est  le  véhicule,  le  symbole  de  la  res 
sacramenti;  et  il  y  a  le  corps  invisible  que  l'on  adore 
avant  la  communion  et  qui  nourrit  l'âme  tout  en  res- 
tant incorruptible.  Dans  son  Sermon  ccxxvn,  P.  L., 
t.  xxxvm,  col.  1101,  il  parle  ainsi  de  ce  qui  est  pris 
visiblement  dans  le  sacrement,  et  de  ce  qui  est  mangé 
spirituellement,  mais  réellement  :  «  Ne  traitez  pas 
comme  de  vils  objets  ces  éléments  que  vous  voyez.  Ce 
que  vous  voyez  passe,  mais  la  réalité  invisible  qui  est 
signifiée  demeure  et  ne  passe  pas.  Ce  que  l'on  reçoit 
est  mangé  et  anéanti.  Est-ce  que  le  corps  du  Christ  est 
anéanti  ?  »  On  ne  peut  mieux  distinguer  dans  l'eu- 
charistie entre  ce  qui  est  corruptible  et  qui  a  le  sort 
des  aliments  terrestres,  et  ce  qui  est  incorruptible  et 
qui  est  l'aliment  de  lame.  Il  faut,  dès  lors,  distinguer 
entre  la  manducation  réelle,  matérielle  des  espèces,  et 
l'assimilation  réelle  mais  spirituelle,  l'union  de  l'âme 
au  Christ  «  procurée  par  la  manducation  figurative  du 
corps  sacré,  réellement  mais  invisiblement  présent 
dans  les  espèces  visibles  qui  seules  subissent  une  man- 
ducation réelle...  Même  pour  ceux  qui  croient  à  la  pré- 
sence réelle,  la  manducation  du  Christ  dans  la  commu- 
nion est  figurative,  car  son  corps  demeure  entier,  sans 
atteinte  ni  morcellement,  seules  les  espèces  sacramen- 
telles sont  touchées,  altérées,  assimilées.  A  cela  se 
réduit  la  doctrine  que  l'évêque  d'Hippone  voulait 
inculquer  à  son  peuple  (lorsqu'il  parlait  de  manduca- 
tion in  sacramento,  in  figura)  ».  Marie  Comeau,  Saint 
Augustin,  exégèle  du  IVe  Évangile,  p.  180  et  181. 

2.  Non-distinction  des  éléments  consacrés  et  de  leur 
contenu  :  unité  de  sort  du  tout  complexe  eucharistique.  — 
Chez  les  Pères  grecs,  en  particulier  chez  saint  Cyrille 
de  Jérusalem,  saint  Jean  Chrysostome,  saint  Grégoire 
de  Nysse,  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  etc.,  la  distinc- 
tion des  éléments  consacrés  et  de  leur  contenu  est  loin 
d'être  aussi  nette  que  chez  les  Pères  analysés  précé- 
demment; ils  s'attachent  surtout  à  mettre  en  relief  la 
transformation  miraculeuse  des  oblats  en  la  chair 
vivifiante  du  Verbe;  des  conditions  d'existence  et  du 
sort  de  ce  qu'ils  appellent  xà  çaivo|j.£:va,  ils  ne  se  préoc- 
cupent pas;  ce  qu'ils  voient  uniquement  dans  la  man- 
ducation de  l'aliment  eucharistique,  c'est  une  vivi- 
fication  physique  du  fidèle,  corps  et  âme;  pour  cet 
aliment,  dans  son  être  visible,  ils  excluent  le  sort  des 
autres  aliments. 

Tel  Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.  myst.,  iv,  3-5  :  «Avec 
une  foi  certaine,  prenons  ces  éléments  comme  le  corps 
et  le  sang  du  Christ.  Car  dans  la  ligure  du  pain  t'est 
donné  le  corps,  et  dans  la  figure  du  vin  t'est  donné  le 
sang,  pour  que  tu  deviennes,  en  participant  au  corps 
et  au  sang  du  Christ,  consanguin  du  Christ.  Ainsi  nous 
devenons  christophores;  le  corps  du  Christ  et  son  sang 
se  distribuant  dans  nos  membres.  Ainsi,  selon  l'Écriture 
(II  Pet.,  i,  4),  nous  devenons  participants  de  la  nature 
divine...  Dans  le  Nouveau  Testament  un  pain  céleste  et 
un  calice  de  salut  nous  sont  donnés  qui  sanctifient  l'âme 
et  le  corps.  Car,  comme  le  pain  convient  au  corps, 
ainsi  le  Verbe  à  l'âme.  »  Lu  peu  plus  loin,  Cat.,  v, 
15,  parlant,  en  commentant  le  Pater,  du  pain  eucharis- 
tique qui  est  ordonné  à  la  substance  de  l'âme,  il  insiste 
sur  cette  idée  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ  se  dis- 
tribuent dans  tous  les  membres;  il  ajoute  que  l'aliment 
eucharistique  n'est  pas  entraîné  par  le  torrent  de  la 
digestion.  Le  texte  sera  maintes  lois  reproduit  chez 
les  drecs  et  certains  Latins  :  oûroç  ô  &pzoq  oiy.  EÎç  xoi- 
Xtav  XWP£'  xa>l  ek  àcpsSpwva  ÈxêâXXeTai,  àXX'  eiç  7tâ- 
oav  trou  tv)v  aùcTaaiv  àvocStSoxai  etç  oxpéXeiav  aa>p.a- 
toç  xal  i|>ux?)Ç- 

Même  inspiration  dans  ce  texte  du  pseudo-Chrysos- 
tome,  De  pœnil.,  hom.  ix,  2,  P.  C,  t.  xi.ix,  col.  345  : 
«  Ne  vois  pas  que  c'est  du  pain,  n'estime  pas  que  c'est 
du  vin.  Car  l'aliment  qui  t'est  donné  ne  va  pas  in 
secessum  comme  les  autres  aliments    Non,   ne  pense 
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pas  cela.  .Mais,  comme  une  cire  que  l'on  approche  du 
feu  ne  se  raffine  pas,  ni  ne  laisse  de  résidu,  de  même 
ici,  estime  que  les  mystères  sont  consumés  par  la 
substance  du  corps.  » 

P.  Batifîol  commente  justement  :  «  L'auteur  parle 
des  j^uc-r^pia,  c'est-à-dire  du  pain  et  du  vin  consacrés. 
Ne  pense  pas,  dit-il,  que  ce  soit  là  du  pain  et  du  vin. 
Non,  car  ces  u.uaTr)pia  n'ont  pas  le  sort  des  autres  ali- 
ments qui  finissent  au  fumier.  Les  u.u<JTY]pia  se  com- 
portent comme  la  cire  qu'on  approche  du  feu  et  qui 
fond  sans  laisser  de  résidu:  ainsi  les  (iuCT-rr,pia  sont 
consumés  par  la  substance  du  corps  du  fidèle  qui  com- 
munie. (C'est  l'idée  de  S.  Cyrille  de  Jérusalem.)  Chry- 
sostome  avait  dit  d'une  manière  analogue  que,  au 
contraire  du  sang  de  l'ancienne  alliance  qui  purifiait 
le  corps  du  dehors,  dans  la  nouvelle  alliance  la  puri- 
fication est  pneumatique;  elle  entre  dans  l'âme;  elle 
se  mêle  a  la  substance  de  l'âme.  In  Hebr.,  nom.  xvi,  2: 
Jean  Chrysostome  avait  dit  encore  que  le  corps  du 
Sauveur  se  dissout  (In  Ej>h.,  hom.  ni)  intégralement 
dans  l'âme  du  fidèle.  »  Op.  cit.,  p.  421. 

Le  compilateur  de  l'homélie  :  Quod  non  indigne 
accedendum  .sit.  dans  les  Eclogse,  P.  G.,  t.  lxiu,  col.  898, 
reproduit  le  passage  du  pseudo-Chrysostome.  Saint 
Jean  Damascène  lui-même  se  fera  l'écho  de  cette  opi- 
nion touchant  l'incorruptibilité  des  espèces  :  crcàu.oc 
inri  y.y.i  kIlux  Xpioroô...  où  ip0cip6(jtevov,  oûx  sic  à<pe- 
Spûva  /ajpoùv,  u.'/;  ysvoito,  i."/'/.'  e'iç  ttjv  tjluTa/  oùaîav 
vjX  auvTTjpirçGiv.  De  fide  orth.,  IV,  xm,  P.  G.,  t.  xciv, 
col.  1152.  Voir  aussi Euthymius  de  Zigabène,  Comm.  in 
Matth.,  xxiv,  26,  P.  G.,  t.  cxxix,  col.  665. 

On  retrouve  la  conception  de  la  vivitication  physi- 
que de  notre  corps  par  l'assimilation  physique  du  corps 
vivifiant  du  Sauveur,  qui,  en  vivant  en  lui,  le  trans- 
forme totalement,  dans  saint  Grégoire  de  Nysse,  Orat. 
calech.,  xxxvn,  P.  G.,  t.  xlv,  col.  93-97, et  saint  Cyrille 
d'Alexandrie,  In  Joli.,  vi,  54,  P.  G.,  t.  lxxiii,  col.  577- 
58U. 

(  .es  pensées  ont  certes  leur  racine  dans  l'évangile  de 
suint  Jean.  Le  discours  du  Pain  de  vie,  c.  vi,  attribue 
une  efficacité  vivifiante  à  la  chair  glorifiée  du  Christ 
ressuscité  qui  met,  dès  maintenant,  dans  le  fidèle  un 
principe  de  vie  divine  et  lui  donne  l'assurance  d'être 
ressuscite  au  dernier  jour.  C'est  dans  la  communion 
eucharistique  à  la  chair  glorifiée  du  Christ  que  se  fait 
mystérieusement  la  participation  réitérée  à  l'Esprit 
qui  vivifie.  Sur  le  comment  de  cette  vivitication  réelle, 
mais  spirituelle  de  l'aliment  divin  qui  nous  fait  de- 
meurer en  Jésus,  et  le  fait  demeurer  eu  nous,  comme 
un  principe  de  vie  éternelle,  l'Évangile  est  muet.  Les 
Pères  grecs  croient  pouvoir  lever  un  coin  du  mystère 
en  concevant  la  communion  comme  une  assimilation 
physique  qui  cache  en  notre  corps  comme  un  germe 
de  l'incorruptibilité  ;  ainsi,  selon  eux,  la  résurrection  ne 
fera  que  mettre  en  activité  les  forces  que  la  commu- 
nion a  déposées  en  nous  en  vue  de  l'incorruptibilité. 
N'y  a-t-il  pas  quelque  outrance  dans  cette  systémati- 
sation rigoureuse  qui  ramène  surtout  l'effet  de  l'eu- 
charistie à  une  action  physique  sur  le  corps'?  Cf.  Batif- 
bil.  op.  cil.,  p.  399.  Il  y  a  là  comme  un  danger  de  maté- 
rialisation du  mode  d'action  de  l'aliment  divin  dans  le 
fidèle,  de  rétrécissement  de  cette  action  au  corps,  et 
un  danger  aussi  de  spiritualisation  excessive  des  élé- 
ments consacrés  que  l'on  déclare  incorruptibles.  Cette 
conception  qui  se  retrouvera  dans  la  suite  chez  les 
Latins  ne  sera  pas  sans  retarder  la  solution  du  pro- 
blème de  l'objectivité  et  du  devenir  des  espèces  dans 
la   communion. 

IL  Genèse  et  développement  de  la  contro- 
verse sur  l'objectivité  et  le  devenir  des  élé- 
ments consacrés  (ix''  au  xme  siècle).  —  1°  Genèse 
de  la  controverse.  Amalaire  i  '  \  ers  851 1 )  et  Florus  (t  860). 
Avec    la    renaissance    carolingienne,    la    réflexion 


théologique  va  être  préoccupée  par  la  question  du 
devenir  du  corps  du  Christ  après  la  communion;  elle 
s'exercera  comme  chez  les  Grecs  en  deux  sens  diffé- 
rents. Les  uns,  confondant  plus  ou  moins  le  corpus 
Christi  et  les  éléments  consacrés  qui  le  revêtent,  se 
demandent  si  ce  corpus  Christi  est  sujet  aux  mêmes 
vicissitudes  que  les  autres  aliments.  D'autres,  distin- 
guant, à  la  suite  de  saint  Augustin,  entre  le  sacramen- 
tum  et  la  res  sacramenti,  n'auront  pas  de  peine  à  recon- 
naître la  corruptibilité  des  éléments  consacrés  et  l'in- 
corruptibilité du  corpus  Christi. 

1.  Amalaire.  —  Il  est  un  témoin  du  premier  courant. 
Interrogé  par  un  jeune  noble,  son  disciple  Gontrade, 
qui  était  troublé  par  certaines  attitudes  du  maître  après 
la  communion  :  me  statim  spuere  post  comestam  eucha- 
ristiam,  il  lui  répond  ainsi,  Epist.,  vi,  P.  L.,  t.  cv, 
col.  1336-1339  :  Il  sait  qu'on  doit  vénérer  le  corps  du 
Seigneur  par  dessus  tous  les  autres  aliments,  mais 
d'une  façon  spirituelle  :  Non  hoc  dico  quod  non  debea- 
mus  corpus  Domini  venerari  prie  omnibus  sumptibus, 
sed  quod  si  veneratum  fuerit  ab  interiore  homine,  quid- 
quid  naturaliser  ab  exteriore  agitur,  dominico  honori 
deputelur.  Col.  1337  A.  Il  comprend  d'ailleurs  le  scru- 
pule de  son  disciple  :  quasi  sumptum  corpus  simul  cum 
sputo  projiciam.  .Mais  resle  son  infirmité  et  il  a  con- 
fiance que  Dieu,  dans  tous  les  cas,  saura  vivifier  son 
âme  par  l'aliment  eucharistique  :  tamen  confido  in 
Domino,  ut  facial  intrare  corpus  ad  animam  vivifican- 
dam,  et  quod  exeundum  est  propler  sanilatem  corporis, 
facial  exire  sine  dispendio  animœ.  Col.  1337  D.  A  nous 
de  vouloir  et  de  demander  à  Dieu  un  cœur  pur,  à  lui 
de  répandre  son  corps  dans  nos  membres  et  dans  nos 
veines  pour  notre  salut.  Il  nous  donne  sa  présence 
vivifiante  comme  il  veut  :  et  le  corps  du  Christ  qui  est 
la  vie  et  qui  donne  la  vie  est  incorruptible,  où  qu'il 
soit. 

En  résumé,  pour  ce  qui  est  du  corps  du  Christ  reçu 
avec  bonne  intention,  Amalaire  i  ne  veut  point  discuter 
s'il  est  invisiblement  porté  au  ciel,  ou  s'il  se  conserve 
dans  le  corps  du  fidèle  jusqu'au  jour  de  sa  sépulture, 
ou  s'il  s'exhale  dans  les  airs,  ou  s'il  sort  du  fidèle  soit 
avec  le  sang,  soit  par  la  voie  ordinaire  (aul  exeat  de 
corpore  cum  sanguine,  aut  per  poros  emittatur)  selon  la 
parole  de  l'Évangile  :  Omne  quod  intral  in  os  in  ven- 
trurn  vadit  et  in  secessum  emitlilw.  Matth.,  xv,  17.  Le 
fidèle  ne  doit  pas  soulever  ces  questions  ;  il  ne  doit  se 
préoccuper  que  de  ne  pas  recevoir  le  corps  du  Christ 
d'un  cœur  sacrilège  comme  Judas  et  de  le  discerner 
des  aliments  ordinaires.  Col.  1338  D. 

Ainsi  Amalaire  professe,  avec  la  Tradition,  la 
croyance  dans  l'eucharistie  à  la  présence  réelle  d'un 
corpus  Christi,  qu'il  faut  vénérer  par  dessus  tous  les 
aliments;  il  croit,  comme  Cyrille  de  Jérusalem,  que  ce 
corpus  Christi  se  répand  dans  nos  membres  et  dans  nos 
veines  et  nous  communique  la  vie  pour  notre  salut. 
Quant  à  percer  le  mystère  de  cette  présence,  quant  à 
préciser  sa  durée,  à  dire  comment  elle  cesse,  à  dire  si 
le  corpus  Domini  serait  sujet  aux  mêmes  vicissitudes 
que  les  aliments,  à  répondre  aux  conceptions  en  tra- 
vail dans  les  imaginations  de  cette  époque,  il  se  garde 
de  le  faire,  et  recommande  même  le  respect  du  mys- 
tère. Avec  E.  Vernet,  art.  Eucharistie,  t.  v,  col.  1224, 
il  faut  dire  :  «  On  a  eu  tort  de  compter  Amalaire  parmi 
les  tenants  (du  stercoranisme);  dans  la  lettre  ad  Gun- 
tradum,  il  ne  veut  pas  discuter  les  opinions  diverses 
qu'il  énuniere  et  ailleurs  il  se  déclare  pour  la  perma- 
nence du  corps  du  Christ  dans  le  communiant.  »  Re- 
connaissons que  la  façon  dont  il  conçoit  l'assimilation 
physique  du  corpus  Domini  dans  nos  membres  et  dans 
nos  veines  appelle  des  critiques.  Les  augustiniens  ne 
les  lui  ménageront  pas. 

2.  Florus.  —  Diacre  de  Lyon,  il  écrivit  contre  Ama- 
laire avant  et  après  le  concile  de  Quierzy,  838.  Sur  cette 
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querelle,  voir  É.  Amann,  dans  Fliche-Martin,  Histoire 
de  l'Église,  t.  vi,  p.  3U8  sq.  Avec  vigueur,  il  attaque  la 
conception  trop  matérielle  de  la  communion,  comme 
assimilation  physique  du  corpus  Christi,  liant  celui-ci 
aux  mêmes  vicissitudes  que  les  aliments;  il  lui  oppose 
une  idée  plus  spirituelle  de  la  communion  qui  est  une 
réfection  de  l'âme  et  qui  n'a  rien  à  voir  avec  la  digestion. 

Dans  son  premier  opuscule  (Contra  Amalarium),  il 
dénonce  l'ineptie  des  préoccupations  de  son  adversaire  : 
Quam  misera  anxielate  venlilatur  et  coarclalur.  cwn  cor 
pus  <:iiristi  humante  corruptionis  sordibus  inquinari  for- 
midat...  Addit  quoque  (corpus  Christi  in  corpore  nostro 
manere)  usque  in  diem  sepulturœ,  meluens  ne  vel  tune, 
nisi  nescio  quo  inrisibili  modo  a  nobis  discrelum  fueril, 
corpus  Christi  conditione  in pulveremdissolvalur...  N.  9, 
/'.  / ...  t.  c.xix.  col.  77.  Pourdissiperc.es  imaginations, 
il  n'est  que  de  définir  d'une  façon  réelle,  mais  spiri- 
tuelle, le  corpus  Cliristi  et  de  le  distinguer  des  éléments 
visibles  qui  le  cachent.  Sans  doute  la  manducation 
réelle  et  matérielle  des  éléments  visibles  n'est  pas  inu- 
tile pour  une  véritable  communion  au  Christ  dans 
l'eucharistie;  elle  la  conditionne,  mais  ce  qui  importe 
c'est  l'union  réelle,  mais  spirituelle,  directe  du  corps 
du  Christ  avec  l'âme  qu'il  rassasie  :  Prorsus  punis 
ille  sacrosanclus  oblationis  corpus  est  Chrisli,  non  ma- 
igrie vel  specie  visibili,  sed  virtute  et  polcntia  spiri- 
tuali...  Mentis  ergo  est  cibus  iste,  non  ventris;  non  cor- 
rumpitur,  sed  permanet  in  vitam  œternam  quoniam 
pic  sumentibus  con/ert  vitam  œternam...  Corpus  igitur 
Christi  non  est  in  specie  visibili,  sed  in  virtute  spirituali, 
nec  inquinari  potest  feece  corporea  quod  et  unimarum  et 
corporum  vilia  mundare  consuevit.   Ibid.,  col.   77. 

Le  second  opuscule,  écrit  après  le  concile  de  Quierzy, 
justifie  la  condamnation  d'Amalaire  en  ce  concile. 
Dans  le  style  d'Augustin,  Florus  oppose  la  mandu- 
cation réelle  et  matérielle  des  espèces,  et  l'assimilai  ion 
spirituelle  par  le  cœur  et  l'âme  de  l'aliment  céleste, 
invisible  et  incorruptible.  En  commentant  Joa.,  vi. 
32,  56,  58,  il  écrit  :  Manet  igitur  in  mente  fidelinm  in- 
corrupla  venerabilis  mijslerii  virtus  et  efficacissima 
polentia,  purgans  delicta...  Cumque  pulvis  revertilur  m 
terram,  spiritus  tamen,  hujus  muneris  solatio  /relus, 
redit  ad  Dominum  qui  dédit  illum  nec  in  depositione  cor- 
ruptibili  corporis  sui  amiltens  incorruptibilem  gratiam 
corporis  Christi.  Col.  83  et  84. 

En  partant  de  ces  prémisses  qui  distinguent  parfai- 
tement entre  le  visibile  sacramentum,  qui  est  corrup- 
tible et  a  le  sort  des  aliments,  et  le  corpus  Christi  qui 
«si  incorruptible,  immortel  et  spirituel,  les  questions 
envisagées  par  Amalaire  ne  se  posent  plus.  Mais  il  reste 
■  | j i . -  h  langage  spiritualiste  de  notre  auteur,  qui  sau- 
vegarde bien  le  caractère  vivifiant  de  l'aliment  céleste, 
ne  marque  pas  assez  que  la  chair  vivifiante,  si  spiritua- 
lisme soit-elle,  reste  une  chair  cependant,  non  corrup- 
tible, certes,  mais  distincte  de  la  vertu  spirituelle 
qu'elle  apporte  à  l'âme  du  communiant.  Florus  semble 
entendre  la  présence  réelle  du  corps  du  Christ  comme 
une  vertu  spirituelle. 

2°  Suite  de  la  controverse  :  Pascase  liudberl,  Raban 
Maur,  Ralramne.  —  Pascase,  dans  son  traité  De 
corpore  et  sanguine  Domini,  écrit  vers  831,  dédié  à 
Charles  le  Chauve  en  .s  11,  est  avant  tout  préoccupé 
d'établir  l'identité  absolue  du  corps  historique  et  du 
corps  eucharistique  qui  se  trouve  sur  l'autel  après  la 
consécration.  En  vertu  d'un  mystérieux  changement 
intérieur  et  spirituel,  la  substance  du  pain  et  du  vin 
est  transformée  au  corps  et  au  sang  du  Christ.  C.  kxi, 
'.i.  /'.  /...  t.  cxx,  col.  1340.  Au  fait,  les  apparences  ne 
changent  pas:  la  vue  et  le  goût  ne  perçoivent  aucune 
modification, cela  afin  que  la  foi  soit  exercée.  "/>  ,,/.. 
i,  5,  col.  1271. 

Est-ce  à  dire  que  nous  soyons  déjà  en  face  de  la  dis 
tinction  scolastique  entre  substance  et  accidents    Les 


apparences  dont  parle  Pascase  ont-elles  l'objectivité 
que  saint  Thomas  reconnaît  aux  accidents?  Non  pas. 
Le  mot  species  chez  Pascase  ne  signifie  qu'appa- 
rence. »  Il  y  a  un  abîme  entre  la  notion  d'  «  apparence  » 
telle  qu'il  la  conçoit  et  la  notion  scolastique  d'  «  acci- 
«  dent  ».  L'accident  est  de  1'  »  être  »  pourrait-on  dire; 
mais  les  »  apparences  de  Radbert  n'ont  pas  d'être, 
n'ont  pas  de  réalité  objective  :  elles  présentent  seule- 
ment l'aspect  extérieur  que  Dieu  laisse  à  la  vraie 
chair  et  au  vrai  sang  du  Christ  pour  ne  pas  nous  cho- 
quer; il  y  a  là  mie  sorte  de  miracle  permanent,  agissant 
sur  nos  sens  à  la  façon  d'une  vision  au  sens  large  du 
mot.  »  H.  Peltier.  Pascase  Radbert,  Amiens,  1938, 
p.  236.  En  vérité,  selon  l'expression  souvent  répétée 
de  Pascase,  au  ternie  de  la  conversion  substantielle,  il 
n'y  a  plus  que  la  chair  et  le  sang  du  Christ.  Op.  cit., 
i,  2,  col.  1269.  Dès  lors,  c'est  uniquement  une  nourri- 
ture d'incorruptibilité  et  d'immortalité.  Sans  doute, 
remarque-t-il,  c'est  tout  l'homme  qui  est  racheté  par 
le  Christ,  corps  et  âme;  notre  corps  lui  même  a  besoin 
d'être  spiritualiséet,  dans  la  communion,  il  est  merveil- 
leusement préparé  à  l'incorruptibilité.  C.  xi\.  col.1327. 
Mais  par  là  nous  ne  devons  pas  nous  imaginer  que 
l'eucharistie  nourrit  physiquement  notre  corps.  C.  xx, 
col.  1330.  Rien  de  charnel  dans  la  communion,  elle 
est  nourriture  spirituelle. 

Mais,  en  outre  de  cette  nutrition  spirituelle  de  l'âme 
par  le  vrai  corps  du  Christ,  n'y  a  t-il  pas  à  se  préoc- 
cuper d'une  autre  nutrition  du  corps  par  les  «  espèces 
ou  apparences  »  du  pain  et  du  vin  demeurées  après  la 
consécration.  Pascase  sait  les  préoccupations  de  cer- 
tains de  ses  contemporains  an  sujet  de  ce  que  devien- 
nent ces  ■  apparences  >  entraînées  dans  le  courant  de  la 
digestion.  Tels  et  tels  se  demandent  si  le  jeune  ne  doit 
pas  être  continué  quelque  temps,  par  respect,  après 
qu'on  a  communié,  pour  que  les  éléments  consacrés 
ne  se  trouvent  pas  mêlés  avec  la  nourriture  commune. 

Pascase  pour  qui,  après  la  consécration,  il  n'y  a  plus 
que  le  corps  du  Christ,  et  pour  qui  les  >  apparences  » 
n'ont  pas  «  d'être  »  au  sens  réel  du  mot,  ne  peut 
qu'écarter  la  question  d'éléments  réels  sujets  aux  vicis- 
situdes des  aliments  ordinaires.  Il  tient  la  question 
posée  comme  frivole.  En  conséquence,  il  répond  : 
Keque  observandum,  sicul  apocryphorum  munimenta 
decernunt  (il  s'agit  ici  de  l'épitre  de  saint  Clément  à 
saint  Jacques,  Hinschius,  Décret,  pseudo-lsid.,  p.  47, 
cf.  Gratien,  De  cons.,  II,  23),  donec  eu  digerantur  in 
corpore,  ne  communis  cibus  accipiatur.  Et  encore  :  Fri- 
volum  est  ergo,  sicut  in  eodciu  apocrypho  libro  legitur, 
in  hoc  mysterio  cogitare  de  sien  tue,  ne  commiscealur  in 
digestione  alterius  eibi.  C.  xx,  1  et  3,  col.  133(1  et  1331. 
La  raison,  c'est  qu'il  n'y  a  rien  de  charnel  dans  cette 
manducation  et  ses  suites  :  ubi  spiritalis  esca  et  potus 
sumitur...  quid  commistionis  lui  lien'  poterit.  Ibid., 
col.  1331.  Il  est  vrai  que  la  vie  qu'alimente  l'eucha- 
ristie est  spirituelle  et  que  c'est  par  respect  pour  l'ali- 
ment divin  que  nous  restons  à  jeun  avant  la  commu- 
nion; Pascase  recommande  justement  de  se  préoccu- 
per avant  tout  de  se  préparer  religieusement  à  la 
communion.  C'est  là,  certes,  le  principal  aspect  de  la 
question  eucharistique,  mais  Pascase  a  tort  de  ne  voir 
que  cela  et  d'oublier  que  les  éléments  consacrés  restent 
sujets  dans  la  communion  aux  mêmes  vicissitudes  qui 
les  aliments  communs.  D'autres  théologiens  vont  ré 
soudre  différemment  le  problème. 

Raban  Maur  se  voit  poser  pal  l'évéque  d'Auxcrrc, 
I  [éribald,  ce  même  problème,  sous  une  forme  nouvelle. 
Utrum  eucharistia,  postquam  consumitur  ci  m  secessum 
emittitur  more  aliorum  ciborum,  iterum  raient  in  nalu- 
ram  pristinam,  quam  habiterai  antequam  in  altari  eonse- 
crarelur?  Pmnilentiale,c.  xxxui,  /'.  /...  t.  ex,  col.  192. 

Après  la  parole  du  Christ  :  Omtie  quod  mirai  m  os  m 
ventrem  vailit  et  in  secessum  emittitur,  il  tient  la  ques- 
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tion  posée  pour  superflue.  Lui,  distingue  fort  bien 
entre  le  sacramenlum,  élément  visible  et  corruptible. 
et  la  virtus  sacramenli  ou  corps  spirituel  eucharistique 
qui  produit  l'incorporation  au  Christ.  Tout  comme 
Pascase,  il  ne  veut  pas  que  ce  qui  est  l'aliment  de 
l'âme  soit  de  nature  à  être  digéré;  il  insiste  sur  la  spi- 
ritualité de  cet  aliment  jusqu'à  condamner  ce  qu'a  dit 
Pascase.  «  Récemment,  dit-il  à  Héribald,  certains  ont 
affirmé  à  tort  que  le  corps  eucharistique  est  celui-là 
même  qui  est  né  de  la  vierge  Marie.  »  A  cette  erreur, 
ajoute-t-il,  j'ai  répondu  dans  ma  lettre  à  Égil  et  j'ai 
dit  ce  qu'il  faut  penser  de  cette  question. 

La  lettre  à  Égil  de  Prum  est  perdue,  mais  ce  que 
Raban  dit  i •  - î  suffit  à  montrer  qu'à  la  différence  de 
Pascase,  l'archevêque  de  Mayence  admet  la  réalité  du 
sacramenlum  qui  demeure  après  la  consécration.  Réa- 
lité matérielle,  le  sacramenlum  subit  les  vicissitudes  de 
toute  matière  et  suit  donc  le  cours  de  la  digestion. 
Quœ  est  enim  ratio  ut  hoc  quod  slomacho  diyerilur  et  in 
secessum  crnittitur.  itcrum  in  statum  prislinum  rcdcat, 
cum  nullus  hoc  unquam  fieri  esse  asseruit?  La  réponse 
donnée  n'est  qu'une  application  de  la  conception 
eucharistique  déjà  exposée  dans  le  De  instilutione  cleri- 
corwn,  c.  xxxi,  ibid.,  col.  516-518,  où  est  marquée  la 
distinction  entre  Vcilimentum  corporis  et  la  virtus 
Chrisli. 

En  résumé,  pour  Raban  comme  pour  Héribald,  la 
question  posée  ne  concerne  pas  le  corps  invisible  et 
incorruptible  du  Christ,  mais  le  sacramentum,  les 
espèces  du  pain  et  du  vin.  Que  deviennent-elles?  Raban 
y  fait  cette  réponse  qui  sera  plus  tard  celle  de  saint 
Thomas.  Le  sacramenlum  est  un  alimentum  corporis 
qui  est  sujet  aux  mêmes  vicissitudes  que  les  aliments 
ordinaires.  Il  n'est  nullement  question  pour  lui  de 
soumettre  le  corps  eucharistique  lui-même,  c'est-à-dire 
l'élément  incorruptible,  à  ces  vicissitudes. 

Ratramne  (t  868),  dans  son  opuscule  De  corpore  et 
sanguine  Domini,  P.  L..  t.  cxxi,  col.  125-170,  critique 
lui  aussi  la  thèse  de  Pascase  sur  l'identité  du  corps 
historique  du  Christ  et  du  corps  eucharistique.  Sans 
aborder  directement  la  question  du  devenir  des  élé- 
ments consacrés  après  la  communion,  il  pose  des  prin- 
cipes semblables  à  ceux  de  Raban  Maur  qui  condui- 
sent aux  mêmes  conséquences.  La  consécration,  selon 
lui,  laisse  inchangés  le  pain  et  le  vin,  mais  elle  opère 
un  changement  spirituel.  Au  terme  de  ce  changement, 
il  n'y  a  pas  qu'un  signum,  mais  un  sacramentum,  c'est- 
à-dire  un  signe  salutaire.  C'est  un  corps  et  un  sang  spi- 
rituels, c'est  une  puissance  du  Verbe  qui  nourrit  l'âme 
et  la  purifie.  Ainsi,  dans  la  communion,  y  a-t-il  une 
double  nutrition  corporelle  et  spirituelle.  Il  y  a  d'abord 
la  substance  visible  du  pain  et  du  vin  qui  n'a  pas  perdu 
sa  qualité  d'aliment,  mais  le  pain  et  le  vin  sont  deve- 
nus sacrements,  figures,  de  la  «  substance  de  vie  divine  » 
qui  est  en  eux  et  qui  nourrit  l'âme.  Il  écrit  donc  :  Non 
secundum  hoc  quod  videlur,  quod  corporaliter  sumitur, 
quod  dente  premitur,  quod  fauce  glulilur,  quod  recep- 
taculo  centris  suscipitur,  selernse  vitaz  substantiam  sub- 
ministrat.  Islo  namque  modo  carnem  pascit  moritu- 
ram,  nec  aliquam  subministrat  incorruptionem.  C.  lu, 
col.  148. 

Un  est  d'accord  aujourd'hui  pour  attribuer  à 
Gottschalck  le  petit  traité  intitulé.  Dicta  cujusdam 
sapientis,  P.  L.,  t.  cxn,  col.  1510-1518,  donné  à  tort 
comme  étant  la  lettre  a  Égil  de  Raban  Maur.  Voir 
É.  Amann,  dans  Fliche-Martin,  Hisl.  de  l'Église,  t.  vi, 
p.  317,  318.  Orienté  dans  le  même  sens  que  celui  de 
Ratramne,  polémiquant  comme  lui  contre  Pascase,  ce 
petit  traité,  d'ailleurs  fuligineux  à  plaisir,  distingue 
i  ni  i  c  la  chair  du  Christ,  telle  qu'elle  est  au  ciel,  incon- 
sumptibilis,  dans,  invescibilis,  la  chair  qui  est  sur  l'au- 
tel, sumptibilis,  data,  vescenda,  premenda,  et  enfui  le 
corps  mystique  du  Christ,  qui  est  l'Église,  chair  cor- 


ruptibilis,  accipiens,  vescens,  sumens.  C'est  l'idée  au- 
gustinienne,  reprise  par  Ratramne;  mais  si  cette  idée 
comporte  les  mêmes  conséquences  qu'avait  dégagées  le 
moine  de  Corbie,  touchant  la  double  nutrition  du  corps 
par  le  sacramentum,  et  de  l'âme  par  la  «  vertu  du 
Verbe  »,  ces  conséquences  ne  sont  pas  explicitées  par 
Gottschalck.  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de  s'y  arrêter  plus 
longuement. 

3°  La  controverse  dans  l'Anonyme  de  d' Achéry  et  dans 
Hériger  de  Lobbes  (|  1007).  —  Sous  le  nom  d'Anonyme 
de  d 'Achéry,  nous  désignons  l'auteur  du  petit  traité 
intitulé  Responsio  cujusdam  de  corpore  et  sanguine 
Domini,  dans  le  Spicilegium,  2e  éd.,  t.  i,  p.  149  sq.  Et 
nous  considérons  comme  d'Hériger  de  Lobbes,  voir 
ici,  t.  xi,  col.  809,  l'opuscule  De  corpore  et  sanguine 
Domini,  dans  P.  L.,  t.  cxxxix,  col.  179-188. 

L'abbé  de  Lobbes  est  un  esprit  conciliateur  qui 
connaît  fort  bien  la  controverse  suscitée  au  temps  de 
Pascase  et  de  Ratramne  et  continuée  sous  ses  yeux 
touchant  la  question  de  l'identité  du  corps  eucharis- 
tique avec  le  corps  historique  du  Christ,  et  aussi  la 
question  du  devenir  des  espèces  eucharistiques  préoc- 
cupante pour  plusieurs  esprits  de  l'époque. 

Nous  n'avons  pas  à  insister  sur  le  premier  de  ces 
problèmes.  Pour  résoudre  celui  du  devenir  des  espèces 
eucharistiques,  Hériger  fait  appel  à  la  théorie  de  la 
digestion  selon  les  Physici  dans  Rémi  d'Auxerre  :  In 
Matlh.,  hom.  xn,  P.  L.,  t.  cxxxi,  col.  930;  mais  il 
s'inspire  surtout  des  principes  et  des  expressions  d'un 
sage  qui  est  l'auteur  anonyme  de  d'Achéry.  Pour 
comprendre  la  position  de  l'abbé  de  Lobbes,  il  faut 
connaître  celle  de  l'Anonyme  cité  par  lui  au  début  de 
son  traité  :  Sicut  ante  nos  dixil  quidam  sapiens,  cujus 
sententiam  probamus.  P.  L.,  t.  cxxxix,  col.  179. 

La  question  que  Pascase  avait  écartée  comme  fri- 
vole, qui  avait  fait  l'objet  d'un  échange  de  lettres 
entre  Raban  et  Héribald,  entre  Amalaire  et  Florus  est 
abordée  en  effet  d'une  façon  nouvelle  par  l'Anonyme. 
Son  texte  marque  une  étape  à  la  fin  du  xe  siècle  dans 
l'histoire  de  la  controverse. 

La  question  du  devenir  des  espèces  eucharistiques 
est  abordée  pour  elle-même  et  plusieurs  solutions  sont 
proposées.  La  question  d'abord  :  Provocamur  respon- 
dere  de  quo  dignum  est  non  lacère,  videlicet  de  mysterio 
corporis  et  sanguinis  Domini...,  quo  ordine  trajectum  in 
nobis  naturali  et  corporea  conditione  servetur.  La  solu- 
tion doit  avant  tout  respecter  le  mystère  de  la  foi.  Il  faut 
distinguer  dans  le  corpus  Chrisli  d'abord  l'aliment 
spirituel  qui  nourrit  l'âme,  et  alors  il  ne  peut  être 
question  de  digestion.  Mais  l'eucharistie  n'est  pas  seu- 
lement nourriture  spirituelle  ;  elle  vivifie  aussi  le  corps  ; 
et  au  sujet  de  l'aliment  corporel  se  pose  la  question  de 
son  devenir  :  Si  autem  de  exteriore  dicimus  cibo  et 
homine,  liquet  illa  sententia  qua  dicitur  :  «  omne  quod  in 
os  intrat,  in  ventrem  vaditet  in  secessum  emittitw.  •  Une 
chose  est  certaine;  c'est  que  l'eucharistie  est  à  distin- 
guer même  dans  ses  espèces  corporelles  des  aliments 
ordinaires;  elle  ne  peut  subir  le  sort  final  de  ceux-ci. 
Comment  disparaît-elle?  c'est  un  mystère;  O  faut  s'en 
remettre  à  la  toute-puissance  de  Dieu  qui  peut  consu- 
mer les  éléments  assimilés  ou  leur  communiquer  dans 
le  corps  l'incorruptibilité  :  Quid  Dominus  de  mysterio 
suo  agere  volueril,  suée  scimus  tantum  cognoscere  esse 
voluntatis.  Scimus  enim  consumi  posse  spiritali  virlute, 
scimus  et  servari  posse  inconsumptibili  perennitate  quia 
quœque  ex  lus  Christus  elegerit  de  suo  sacramento  perfi- 
cit.  De  toutes  façons,  les  espèces  eucharistiques  ne  peu- 
vent avoir  le  sort  final  de  tout  aliment  :  absit  tantum 
ut  tantum  mysterium  secessui  fiât  obnoxium. 

C'est  d'après  ces  principes  de  l'Anonyme  qu'Hériger 
de  Lobbes  va  juger  Ratramne,  Raban  et  Héribald  et 
essayer  une  solution.  Il  ne  peut  que  stigmatiser  Raban 
et  Héribald  d'Auxerre  :  Et  his  quidem,  qui  dixerunt. 
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secessui  obnoxium,  id  est  Heribaldo  Anlisiodorensi  épis- 
copo  qui  turpiler  proposuil,  et  Rabano  Mogontio  qui 
lurpius  assumpsit,  turpissime  veto  conclusit,  suus  ad 
respondendum  locus  servelur.  Col.  179.  Contre  eux,  il  en 
appelle  à  la  solution  proposée  par  l'Anonyme  de 
d'Achéry,  col.  188;  mais  il  ne  se  contente  pas  de  cette 
solution  toute  faite;  il  en  appelle  à  la  dialectique,  en 
l'espèce  à  la  théorie  de  la  digestion  des  médecins 
(physici)  de  Rémi  d'Auxerre  :  Physica  enim  sic  se 
habet  :  ignea  virtus,  cujus  sedes  in  corde  est,  cibi  potus- 
que  subtilem  per  occultos  poros  in  divcrsas  corporis  par- 
tes vaporem  distribua,  fœculentum  vero  in  secessum  de- 
sumit...  Ceterum  quia  vere  credimus  non  solum  animam 
sed  carnem  nostram  hoc  mysterio  recreari,  carni  quidem 
caro  spiritualiter  comnsceratur,  transformalur,  ut  et 
Christi  substantia  in  nostra  carne  inveniatur...  ipsius 
potenlia  caro  et  sanguis  ejus  sumplus  non  in  noxios  et 
superfluos  humores,  sed  in  carne  vere  ressuscitanda  de- 
beat  reservari  conjormala.  Col.  188.  En  résumé,  pour 
Hériger  comme  pour  le  pseudo-Chrysostome  et  d'au- 
tres Grecs,  les  espèces  se  transforment  totalement  en 
chair  et  sang  en  vue  de  la  résurrection  du  corps. 

Cette  solution  qui  fait  des  espèces  absorbées  dans 
notre  organisme  comme  un  dépôt,  germe  du  corps  qui 
doit  ressusciter  au  dernier  jour,  et  qui  leur  refuse  le  sort 
de  toute  chose  digérée,  matérialise  trop  la  conception 
de  la  communion  sacramentelle  et  méconnaît,  sous  pré- 
texte de  vénération,  l'objectivité  complète  des  espèces. 
Elle  va  se  retrouver  chez  les  auteurs  qui  vont  réfuter 
les  idées  de  Bérenger  sur  l'eucharistie. 

4°  La  controverse  stercoraniste,  du  milieu  du  XI'  siècle 
nu  milieu  du  XIIe  siècle.  —  1.  Les  accusations  du  cardi- 
nal Humbert  contre  Bérenger  et  Nicétas  Stéthatos.  —  Vers 
le  milieu  du  xie  siècle,  apparaît  le  mot  «  stercoraniste  ». 
Dans  une  lettre  à  Eusèbe  Brunon,  évèque  d'Angers, 
qui  passait  pour  soutenir  Bérenger  (voir  K.  Francke, 
dans  Neues  Archiv,  t.  vu,  1882,  p.  614  et  615  et 
Brùcker,  L'Alsace  et  l'Église  au  temps  du  pape  saint 
Léon  IX,  Strasbourg-Paris,  1889,  t.  n,  p.  393-395),  le 
cardinal  Humbert  reproche  violemment  à  l'évêque 
d'Angers  de  mériter  le  reproche  de  stercoranisme  :  nec 
nuit  Berengario  luo,  ah!  pudet,  slercoranisla  dici  et 
agnominari,  sicut  Francigenarum  scripla  quœ  ad  nos 
pcri'cnerunl  edocent,  meruisses. 

Le  même  cardinal,  dans  une  réponse  virulente  au 
Libellus  contra  Latinos  de  Nicétas  Stéthatos,  c.  xi-xiv, 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  1017-1019,  porte  la  même  accusa- 
lion  (cintre  le  moine  grec  :  Sed.  o  perfide  slercoranista, 
qui  pulas  fideli  parlicipalione  corporis  et  sanguinis 
Domini  quadragesimalia  atque  ecclesiastica  dissolvi 
jejunia,  omnino  credens  ceelestem  escam  velut  lerrenam 
per  aqualiculi  fetidam  et  sordidam  egestionem  in  seces- 
sum dimitli.  Cette  accusation,  si  l'on  se  reporte  au 
libellus  de  Nicétas,  tombe  à  faux  comme  l'a  remarqué 
Vernet,  art.  Eucharistie,  t.  v,  col.  226  :  «  Ce  qu'il 
reproche  aux  Latins,  c'est  non  pas  de  rompre  le  jeûne 
pat  la  réception  de  l'eucharistie,  mais  de  commencer 
à  la  troisième  heure  et  de  rompre  le  jeûne  ensuite... 
il  ne  professe  pas  le  stercoranisme.  » 

Pas  plus  d'ailleurs  que  Nicétas,  Eusèbe  Brunon  ni 
Bérenger  ne  méritaient  ce  reproche  du  fougueux  car- 
dinal. Bérenger  reconnaissait  l'objectivité  du  pain  et 
du  vin  a  l'autel  après  la  consécration.  Il  avait  tort  sans 
doute  de  rejeter  l'idée  de  conversion  et  de  se  contenter 
comme  Ratramne  d'une  présence  trop  purement  spi- 
rituelle et  dynamique  du  Verbe  incarné;  mais  en  sup- 
posant que  le  sacramentum  du  corps  et  du  sang,  comme 
tel.  nourrissait  le  corps  et  connaissait  le  sort  de  toutes 
choses  digérées,  il  ne  faisait  que  défendre  une  vérité 
que  mettra  pins  tard  en  relief  saint  Thomas.  Ainsi, 
loin  de  mériter  ce  reproche,  par  sa  conception  ultra 
spiritualiste  de  l'aliment  céleste  reçu  dans  la  commu- 
nion, il  professait  exactement  le  contraire  du  sterco- 


ranisme et  pouvait  très  justement  objecter  à  ses  con- 
tradicteurs que  leur  croyance  conduisait  à  cette  erreur. 
En  effet,  le  cardinal  Humbert.  dans  la  confession  de 
1059  imposée  à  Bérenger,  en  ne  distinguant  point,  dans 
la  réalité  complexe  eucharistique,  le  sacramentum 
(espèces  eucharistiques)  et  la  réalité  spirituelle  du 
corps  glorifié  du  Christ,  en  prétendant  que  le  corps  du 
Christ  lui-même  était  broyé  par  les  dents,  rompu  par 
les  mains  du  prêtre,  s'exposait  à  reconnaître,  dans  la 
logique  de  ses  vues,  que  le  corps  du  Christ  lui-même 
était  affecté  par  les  transformations  de  la  digestion, 
ou  à  prétendre,  contrairement  à  l'expérience,  que  les 
lois  de  la  digestion  concernant  les  espèces  eucharisti- 
ques étaient  miraculeusement  suspendues. 

2.  Accusations  de  stercoranisme  contre  les  disciples 
de  Bérenger.  —  a)  Durand  de  Troarn  (f  1088)  dans 
son  De  corpore  et  sanguine  Christi,  P.  L.,  t.  cxi.ix, 
col.  1373  sq.,  est  un  des  premiers  théologiens  à  défendre 
la  théologie  traditionnelle  de  l'eucharistie  contre  Bé- 
renger :  il  le  fait  dans  l'esprit  de  Pascase.  Pour  lui,  après 
la  consécration,  rien  ne  subsiste  du  pain  et  du  vin  ;  il 
ne  reste  absolument  rien  sur  l'autel  que  le  corps  du 
Christ  et  quelque  chose  qui  frappe  nos  sens.  Mais  cette 
apparence  extérieure  n'est  en  aucune  façon  la  survi- 
vance de  la  couleur,  du  goût  et  de  l'étendue  de  ce  pain 
antérieurement  posé  sur  l'autel.  Au  fond,  les  sens  nous 
trompent  sur  l'objectivité  des  espèces. 

Bérenger,  au  contraire,  dans  son  De  sacra  Ccena,  part 
des  données  des  sens  sur  la  persistance  des  éléments 
sensibles  après  la  consécration  comme  d'une  chose 
qui  ne  trompe  pas  :  en  cela,  il  a  raison;  mais  il  en  tire 
des  conclusions  métaphysiques  discutables  du  point 
de  vue  de  la  foi. 

Pour  mieux  réfuter  Bérenger  et  ses  disciples, Durand 
de  Troarn  pose  en  principe  que  le  pain  et  le  vin  consa- 
crées «  ne  sont  rien  d'autre  que  la  vraie  chair  et  le  vrai 
sang  »  du  Sauveur.  Col.  1375.  Puisqu'il  n'y  a  plus  sur 
l'autel  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ,  sans  la  réalité 
des  éléments  sensibles  (que  nous  appelons  les  accidents 
du  pain),  rien  de  l'hostie  consacrée  ne  peut  être  cor- 
rompu, rien  ne  peut  être  soumis  aux  lois  physiologi- 
ques de  la  digestion  :  l'eucharistie  ne  peut  nourrir  le 
corps;  elle  est  tout  entière  et  uniquement  aliment 
céleste  :  Nec  ut  pravi  quique  audent  delirando  conftn- 
gere,  in  digestionis  corruplionem  resolvilur;  sed  mugis 
in  menlibus  ulentium  vilam  salutemque  efjicienter  opera- 
tur.  Col.  1380.  Et  ailleurs  :  Ipsas  quoquc  substantias 
divinse  oblationis  adeo  corruptibiles  et  corrumpentes 
délirant  esse  quatenus  et  in  digeslionc  communiant  cibo- 
rum  perire  et  amplius  tequo  sumenles  m  crapulam  et 
ebrietatis  furorem  qaeunt  vertere.  Col.  1 .477.  Admettre 
que  le  sacrement  puisse  se  corrompre  ou  nourrir  le 
corps,  lui  apparaît  une  ignominie.  Col.  1379,  1382, 
1390.  Il  en  appelle  à  saint  Augustin  pour  contondre  les 
stercoranistes  :  Hic  stercoranistse  audiant  quid  tanfus 
doctor  dicat  :  «  Non  das  in  carne  et  sanguine  tuo  nisi 
quod  es.  »  Vila  seterna  ipse  es  et  vitam  seternam  quod  es 
das;  non  stercora  quod  non  es  in  carne  et  sanguine  qui 
ex  le  est.  Col.  1402. 

Une  telle  argumentation  ne  pouvait  guère  couvain 
cre  Bérenger  qui  prenait  la  hase  de  ses  raisonnements 
dans  les  témoignages  sensibles  el  constatait  par  les 
sens  que  le  sacramentum  était  soumis  aux  lois  de  la 
digestion.  Les  deux  adversaires  admettaient  bien  que 
l'eucharistie  est  un  aliment  céleste,  la  nourriture  de 
l'âme.  .Mais  l'un  et  l'autre  simplifiaient  le  mystère 
eucharistique.  Bérenger  méconnaissait  la  conversion 
substantielle  du  pain  et  du  vin  au  corps  et  au  sang  du 
Christ  :  il  lui  manquait  la  théorie  philosophique  pou] 
distinguer  cidre  substance  et  accidents  et  maintenir 
ainsi  l'objectivité  des  éléments  sensibles  consacrés, 
sans  méconnaître  le  changement  de  la  substance  du 
pain  el  du  vin  dans  le  corps  el   le  sang  du  Christ. 
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Durand  de  Troarn,  au  contraire,  méconnaissait  la 
permanence  des  éléments  sensibles  et  sacrifiait  ainsi  la 
vérité  du  témoignage  de  l'expérience,  sous  prétexte  de 
sauvegarder  une  vérité  de  foi  qu'il  concevait  mal.  Il 
avait  raison  de  ne  pas  soumettre  le  corps  eucharistique 
aux  conditions  des  autres  corps;  mais  il  ne  savait  point 
reconnaître  dans  l'eucharistie,  à  côté  de  ce  corps  spi- 
rituel, aliment  de  l'âme,  des  éléments  objectifs, -les 
espèces  du  pain  et  du  vin  qui  demeurent  soumises  aux 
lois  .le  la  digestion  et  peuvent  nourrir  et  se  corrompre. 

bj  Ouitmond  d'Aversa  dans  son  De  corporis  et  san- 
guinis  verilate.  P.  L.,  t.  cxlix,  col.  1  427-149  1,  s'inspire 
de  principes  semblables  :  il  ne  sait  point  distinguer 
entre  le  sacramenlum  et  le  corps  eucharistique  et  répu- 
gne à  soumettre  les  espèces  à  l'ignominie  d'une  corrup- 
tion quelconque.  Pour  sauvegarder  la  conversion 
totale  du  pain  et  du  vin  au  corps  et  au  sang  du  Christ, 
il  soutient  la  vérité  de  ces  formules  :  fas  est  Christian 
dentibus  alleri,  col.  1432;  et  col.  1433  :  tangi  manque 
naturelle  est  carni,  Isedi  aulem  infirmitalis  est;  ila  ergo 
potest  etiam  Chrislus  dentibus  tangi,  ut  quacumque 
pressura  dentium  juin  non  valent  Isedi. 

Mais  si  l'on  ne  distingue  point  entre  le  sorl  des 
espèces  et  celui  du  corps  du  Christ,  ne  va-t-on  pas  être 
amené  à  soutenir  que  le  corps  même  du  Christ  est 
divisé,  partagé,  corrompu? 

Guitmond  ne  l'accepte  pas  :  il  maintient  l'incorrup- 
tibilité et  l'impassibilité  du  corps  eucharistique;  mais 
pour  défendre  ces  caractères,  il  va  sacrifier  le  témoi- 
gnage des  sens  et  reconnaître  aux  espèces  les  propriétés 
qu'il  reconnaît  au  corps  du  Christ.  Le  témoignage  des 
sens  est  trompeur  :  Sed  hoc  tantum  secundum  sensus,  qui 
sicut  in  multis  aliis  rébus  sœpe,  ita  in  hac  re  ssepe  fallun- 
tur.  Col.  1437.  ISérenger  oppose,  il  est  vrai,  ceci  : 
l'.aro  Christi  incorruptibilis  est,  sacramenta  vero  allaris, 
si  diulius  serventur  possunt  corrumpi,  videntur  enim 
putrefleri.  Col.  1  1  15.  .Mais,  dans  la  logique  du  système 
qui  ne  reconnaît  d'autre  réalité  objective  sur  l'autel, 
après  la  consécration,  que  le  corps  incorruptible  du 
Christ,  il  ne  peut  être  question  que  d'apparence  de 
corruption,  pour  donner  une  leçon  à  des  clercs  négli- 
gents. Dieu  permet  ainsi  une  telle  apparition  pour 
faire  entendre  une  réalité  profonde. 

Ainsi  le  faisait-il,  durant  sa  vie  terrestre,  lorsqu'il 
apparaissait  sous  l'aspect  d'un  jardinier  a  .Marie-Made- 
leine, sous  la  forme  d'un  pèlerin  aux  disciples  d'Em- 
maùs,  éclatant  à  l'instar  du  soleil  et  de  la  neige  à  la 
transfiguration.  Ibid..  1.  III,  col.  1481.  De  même  dans 
sa  vie  eucharistique  apparaît-il  sous  forme  corrompue, 
pour  donner  une  leçon  à  la  négligence  des  clercs. 
L.  11.  col.  1448.  Avec  ce  principe,  Guitmond  résout  l'ob- 
jection tirée  du  fait  que  des  souris  mangent  les  hosties 
consacrées  :  il  nie  jusqu'à  la  possibilité  du  fait  :  Mihi 
equidem  sacramenta  hsec  nequaquam  a  muribus  vel 
aliquibus  brûlis  unimalibus  videntur  posse  corrodi.  Quod 
si  aliquando  vetuli  corrosa  videanlur,  quod  tune  de  Imr- 
tulano,  de  peregrino,  vel  leproso  diximus,  responderi 
potest,  id  est  non  esse  corrosa.  Ces  animaux  peuvent  sans 
doute  approcher  du  corps  du  Christ.  Mais,  à  ce  moment 
même,  l'hostie  leur  es)  soustraite,  enlevée  par  les 
aimes,  ou  remontant  au  ciel  par  sa  propre  vertu. 
Col.   1449. 

I.a  question  des  hosties  livrées  au  feu  est  résolue 
dans  le  même  eus.  L'élément  très  pur  (le  feu)  les 
reçoit  comme  un  dépôt,  qu'il  restitue  au  trésor  céleste.  » 
Col.  1150.  Guitmond  parle  bien  ici  des  quali taies  sen- 
suales,  couleur,  odeur,  saveur  qui  demeurent,  mais  la 
façon  dont  il  s'exprime  à  leur  endroit  montre  quelle 
idée  imparfaite  il  a  de  leur  objectivité.  Elles  sont  com- 
parables à  ces  mêmes  apparences  dont  le  Christ,  pen- 
dant sa  vie,  se  couvrit  parfois.  Col.  1  181. 

On  comprend  dès  lors  la  réponse  de  Guitmond  a  la 
question  (h-  la  digestion  des  éléments  consacrés  et  de 


leur  qualité  de  nourriture  :  Corpus  Domini  quidem 
nullo  modo  in  secessum  mitti  et  nos  eredimus...  Sicut 
igitur  ci  bus  corruptibilis,  cum  ab  immortalibus  sumilur, 
hœc  secessus  lege  congrue  creditur  non  teneri,  ita  cibum 
incorruplibilem  quod  est  corpus  Domini,  cum  a  morla- 
libus  editur,  secessus  necessitalem  pâli  ne/as  est  arbi- 
trari.  A  bsit  enim  ut  inhonestam  corporis  egeslionem  cibus 
ille  sustineal  qui  corpus  et  animam  ad  œlernum  honesta- 
tem  parât.  Col.  1451.  Il  en  appelle  pour  le  démontrer  à 
la  théorie  des  physici  et  medici.  Il  concède  qu'un 
homme  peut  vivre  longtemps  ex  virtute  dominici  cor- 
poris per  divinum  miraculum,  mais  rejette  absolument 
l'affirmation  qu'il  attribue  à  Bérenger,  selon  laquelle 
les  éléments  consacrés  seraient  nourrissants  pour  le 
corps  et  soumis  aux  lois  de  la  digestion.  Col.  1452.  En 
résumé  Guitmond,  sous  prétexte  de  sauvegarder  dans 
l'eucharistie  la  vérité  de  l'aliment  céleste,  méconnaît 
l'objectivité  sensible  des  espèces  qui  voilent  celui-ci 
à  nos  yeux. 

c)  Alger  de  Liège.  —  Par  rapport  à  lui,  Alger  de 
Liège  est  en  progrès  pour  affirmer  une  certaine  réalité 
des  accidents  eucharistiques  après  la  consécration. 
Selon  lui.  les  qualités  du  pain  demeurent,  alors  que  la 
substance  du  pain  et  du  vin  est  changée  au  corps  et 
au  sang  du  Christ.  De  sacramentis  corporis  et  sanguinis 
dominici.  1.  I,  c.  vu,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  756-760.  Ce 
qui  demeure  après  la  consécration,  forma  panis,  solidi- 
tas,  color,  sapor,  n'est  pas  une  pure  illusion  des  sens, 
mais  une  réalité.  Il  ne  serait  pas  digne  de  Dieu  de  nous 
tromper  en  nous  faisant  voir  ou  goûter  ce  qui  n'existe 
pas.  Col.  750.  Saint  Augustin  a  bien  marqué  le  double 
élément  dont  le  sacrifice  de  l'autel  est  constitué  : 
Visibili  elemenlorum  specie  et  invisibili  carne  et  san- 
guine. Col.  760. 

Mais  ces  deux  éléments,  selon  Alger,  sont  tellement 
unis  qu'on  peut  parler  à  l'occasion  de  la  fraction  des 
éléments  consacrés  de  fraction  du  corps  du  Christ  lui- 
même,  et  que  l'incorruptibilité  du  corps  du  Christ 
rejaillit  dans  une  certaine  mesure  sur  celle  du  sacre- 
ment visible  :  Quod  enim  in  Christi  corpore  permissum 
est  malis  ait  suam  damnationem,  multo  magis  ipsi  pla- 
citum  et  gloriosum  est,  ut  fidelium  suorum  manibus  de- 
vote  in  sacramento  frangalur,  dentibus  atteratur,  ...ut  et 
ipse  quidem  fractus  et  attrilus  integer  permaneal. 
Col.  796.  Il  s'autorise  pour  l'affirmer  de  la  confession 
imposée  à  Bérenger  en  1059  :  ...Sancta  synodus  mihi  fir- 
mavil,  scilicet  panem  et  vinum  post  consecrationem  non 
solum  sacramenlum,  sed  etiain  verum  corpus...  et  sensua- 
liter  non  solum  sacramento,  sed  et  in  veritale  manibus 
sacerdotis  traclari,  jrangi  et  fidelium  dentibus  atteri. 
Col.  797.  La  tradition  postérieure,  en  des  analyses 
mieux  conduites,  saura  distinguer  entre  la  fraction  de 
l'hostie,  qui  n'affecte  que  les  éléments  consacrés,  et 
l'intégrité  du  corps  du  Christ,  qui  ne  subit  aucune 
fraction. 

Alger  est  mieux  inspiré  en  distinguant  au  c.  xx. 
col.  797.  le  sacramenlum  corporale,  objet  d'une  mandu- 
cation  corporelle,  et  le  corpus  spiriluale du  Christ,  objet 
d'une  manducation  spirituelle;  mais  il  ne  sait  pas  dé- 
gager de  cette  distinction  toutes  les  conséquences 
qu'elle  implique  :  à  savoir  le  sort  naturel  de  tout  ce 
qui  est  objet  de  manducation  corporelle. 

Confondant  de  nouveau  sacrement  et  corps  du  Christ 
el  -appuyant  sur  la  dignité  du  corps  du  Christ,  il  se 
refuse  à  soumettre  les  éléments  consacrés  au  sort 
naturel  de  toutes  choses  corruptibles  et  digérées  :  ce 
serait  pour  lui  les  soumettre  à  l'ignominie  :  Nascitur 
haresis  feedissima  stercoranislarum.  Dicunl  enim  tan- 
tum sacramenlum  sicut  corporali  comeslioni  sic  et  seces- 
sui  esse  obnoxium...  L.  II,  c.  i,  col.  807. 

I.a  raison  qui  milite  là-contre,  c'est  que,  la  subs- 
tance du  pain  n'étant  plus  là.  et  la  substance  du  corps 
du  Christ  incorruptible  étant  seule  présente,  il  n'y  a 
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plus  lieu  à  corruption,  car  il  n'y  a  plus  lieu  de  parler 
de  digestion  normale  pour  les  accidents  qui  demeurent  : 
Si  ergo  substantia  partis  ibi  non  est,  quid  defcedari  et 
corrumpi  usque  ad  secessum  polest?  Nom  substantia 
Christi,  quœ  vere  ibi  est,  nullatenus  corrumpi  credenda 
rsl,  quia  incorruptibilis  est.  Col.  NON.  \ussi,  comme  jadis 
le  cardinal  Humberl,  accuse-t-il  les  Crées  de  stercora 
nisme  :  Dicuni  participations  corporis  et  sanguinis  Christi 
solvi  ecclesiastica  jejunia  usque  ad  crapulam  et  ebricta- 
tem,  putantes  cœleslem  escam  veluti  terrenam  indifferen- 
teraccipi  et  in  sordidumvcntris  secessum  emitti.  Col.  810. 
Les  stercoranistes  prétendent  que  les  éléments  consa- 
crés nourrissent  eorporellement.  Non,  répond  Alger; 
si  un  homme  parvient  à  se  soutenir  en  ne  mangeant 
que  du  paùl  consacré,  ce  n'est  pas  qu'il  l'assimile  et 
le  digère:  c'est  un  miracle  de  la  toute  puissance  de 
Dieu.  Col.  811.  Les  hérétiques  prétendent  que  les  élé 
nients  consacrés  moisissent,  se  corrompent,  peuvent 
être  brûlés  ou  mangés  par  des  souris.  Tout  cela  ce  sont 
des  apparences,  un  miracle  de  Dieu  qui  punit  la  négli- 
gence du  prêtre  qui  n'a  pas  eu  soin  du  corps  du  Christ. 
Col.  813.  Cependant,  à  l'objection  de  ceux  qui  pré- 
tendent retrouver  les  apparences  de  l'hostie  dans  l'es- 
tomac des  animaux,  il  fait  cette  réponse  plus  proche 
de  la  vérité  :  Cum  enim  praeler  peccatum  Crealori  qui 
ubique  est.  omnia  munda  sunt,  quomodo  videlur  immun- 
dius  esse  in  rentre  mûris  quant  in  ventre  adulleri 
impsenitenlis.  Col.  814. 

Quoi  qu'il  en  soit,  dans  l'ensemble,  au  nom  de  la 
dignité  du  corps  du  Christ,  Alger  comme  Guitmond 
recourt  à  une  solution  subjectiviste  touchant  le  pro- 
blème du  devenir  des  espèces  eucharistiques.  Dire  que 
les  espèces  nourrissent,  peuvent  moisir,  sont  soumises 
à  la  digestion  lui  paraît  une  chose  tout  à  fait  déraison- 
nable et  indigne  du  Christ.  Voir  L.  Brigué,  Alger  de 
Liège,  p.  93  et  94. 

5°  Les  débuts  du  XIIe  siècle.  —  La  théologie  du  xne 
siècle  restera,  en  somme,  sur  ces  positions  et,  tout  en 
défendant  bien  la  conversion  substantielle  du  pain  et 
du  vin  au  corps  et  au  sang  de  Jésus-Christ,  ne  saura 
pas  réaliser  adéquatement  l'idée  de  la  permanence  ob- 
jective des  espèces. 

1.  Abélard  met  au  service  de  la  solution  subjectiviste 
le  prestige  de  son  talent  et  l'accrédite  ainsi  dans  son 
école.  Le  résumé  de  sa  pensée  sur  ce  point  nous  est 
conservé  dans  les  Capitula  errorum  P.  Abeelardi,  P.  L., 
I .  clxxxii,  col.  1052  :  A  muribus  eliam  cnrrodi  videlur  et 
de  manibus  sacerdotis  vel  diaconi  in  terra  cadere.  Et 
ideo  quœritur  quart1  Deus  permittat  haie  fieri  in  corpore 
suo.  An  fortassis  mut  ita  fiât  in  corpore,  sed  tuntum  ita 
jaciat  apparere  in  specie?  Ad  quod  dicimtis  quod  rêvera 
non  est  sic  in  corpore,  sed  Deus  ita  irt  speciebus  ipsis 
prop  1er  negligentiam  ministrorum  reprimendam  habere 
facit;  corpus  vero  sttum,  prout  ci  pluccl.  repunit  et  con- 
servai. On  ici  ruine  la  même  solution  dans  les  Sommes 
qui  dépendent  d'Abélard  :  Sentenlue  de  Roland  Bandi- 
nelli,  Somme  d'Ognibene,  Anonyme  de  Saint-Florian. 

2,  Roland  se  pose  la  question  traditionnelle  :  An 
corpus  Christi  digeratur?  11  n'admet  pas  que  le  corps 
du  Christ,  reçu  dans  la  communion,  soil  soumis  à  la 
digestion  et  il  pense  pouvoir  opposer  à  l'expérience  qui 
lui  est  objectée  une  autre  expérience.  Il  argumente 
ainsi  :  In  hystoria  ecclesiastica  reperitur  :  quidam  volens 
probore  an  tic  eu  posset  tanlum  vivere,  faciebat  quolidie 
consecrari  magnum  panem  et  nihilaliud  comedebat  nisi 
tlluil,  quotidie  digerebat.  Vnde  videlur  quod  corpus 
Christi  digeratur.  Ad  quod  dicimus  quod  nec  de  corpore 
vivebat,  nec  corpus  ipsum  digerebat,  sed  ex  humoribus 
propriis  sustentabatur  atque  ex  ipsis  ej us  fie  bat  diges- 
tio.  i  nde  ri  diebus  taliler  vi.ni:  in  x.v  vero  die 
propter  peccati  inhumanitatem  a  Deo  percussus  intima 
digessit  intestina  et  mortuus  est.  Die  Sentenzen  Rolands, 
'■'lit     Gietl,    p.   233     C'est     toujours  la    même    impuis- 


sance à  distinguer  entre  les  espèces  qui  nourrissent 
le  corps  et  le  corps  du  Chrisl  incorruptible  qui  nourrit 
l'âme,  le  recours  aux  solutions  les  plus  illusoires  pour 
écarter  une  vérité  d'expérience. 

La  question  de  la  fraction  du  corps  du  Christ  reste 
toujours  un  problème.  Roland  repousse  toute  fraction 
réelle  dans  le  corps  du  Christ  et  s'efforce  de  répondre 
a  la  difficulté  tirée  de  la  formule  imposée  à  Bércnger 
en  1059  :  Juravit  quod  vere  frangitur,  vere  dentibus 
cnnlcrilur.  Il  remarque  :  In  corpore  Christi  nulla  est 
parti  tint  separatio.  Ait  Itoc  dicimus  quod  frangitur  cor- 
iius  Christi  id  est  fil  ut  cum  pressens  tanlum  sub  una 
specie  esset.  jam  incipit  esse  sub  diversis  speciebus; 
frangitur  enim  sacramenlaliter  et  non  essenttaliter.  Ibid., 
p.  234. 

Que  se  passe-t-il  si  l'hostie  consacrée  devient  la 
proie  d'une  souris?  Suivant  les  uns  :  la  présence  du 
corps  du  Christ  cesse  dès  que  les  animaux  paraissent 
manger  les  espèces  :  quare  mus  aliquid  videlur  comedere 
nec  Ionien  cumedit.  Selon  d'autres,  au  départ  du  corps 
du  Christ  succède  le  retour  de  la  substance  >\u  pain  qui 
est  mangé  par  l'animal  :  selon  d'autres  l'animal  mange 
le  corpus  Christi  et  ce  corps  n'eu  éprouve  point  de 
contamination  :  il  traverse  réellement  ces  outrages, 
niais  sans  corruption,  connue  le  rayon  de  soleil  cpii 
pénètre  partout  sans  souillure.  Ibid..  p.  235. 

3.  Hugues  de  Saint-Victor  aborde  avec  discrétion 
le  problème  du  devenir  du  corpus  Christi  en  face  des 
outrages  et  après  la  communion;  il  le  résout  dans  le  sens 
de  ses  prédécesseurs  :  tout  cela  paraît  se  l'aire,  mais 
le  corps  du  Christ  demeure  inviolé.  P.  L.,  t.  clxxvi, 
c.  xn  ;  cf.  e.  xm,  col.  470  :  Videlur  corrodi  et  mancl 
incorruptus;  videtur  affici  vel  maeulari  et  persévérai 
inoiolalus.  En  face  du  problème  du  devenir  de  l'hostie 
après  la  communion,  il  faut  savoir  s'arrêter  dans  la 
curiosité  :  Dixil  ergo  cor  tuuni  :  quoi  factum  est  de  cor 
pore  Christi,  postquam  illud  sttmpst  et  manducavi  '.' 
Audi  ergo...  Tecurn  ad  Icmptis  esse  voluit  (Chrislusj 
quando  et  quamdiu  necesse  fuit...  Ideo  corporaliter  ad  le 
venit  et  exhibuit  tibi  ad  tempus  preesentiam  corporalem 
suam  ut  per  ilkim  spirilualis  invenirelur  quœ  non  aufe- 
retur...  Quandiu  sensus  afficitur,  prsesentia  cjus  cor- 
poralis  non  aufertur.  Postquam  autem  corporalis  setisus 
in  percipiendo  déficit,  deinceps  corporalis  prsesentia  quee- 
renda  non  est,  sed  spirilualis  retlnenda,  dispensatio 
compléta  est...  Chrislus  de  ore  ad  cor  transit.  Melius  est 
lil'i  ni  cal  in  mentent  tunm  ipiitnt  in  l'entrent  litum.  Cibus 
iste  animée  est  non  corporis.  Venit  ad  te  ut  comedatur, 
non  ut  consumatur.  C'était  s'approcher  de  bien  près 
de  la  solution  du  problème  de  la  durée  de  la  présence 
réelle  dans  le  communiant  et  de  la  raison  d'être  de 
celte  présence;  mais  c 'cl  ait  laisser  irrésolu  le  problème 
du  devenir  des  espèces  dans  la  digestion. 

I.  Guillaume  de  Saint-Thierry  continue  plus  nette 
inenl  à  vouloir  soustraire  les  espèces  aux  lois  physiolo- 
giques. Voici  comme  il  s'exprime  :  Sumpta  ore  carnis 
nostrse  caro  Christi  nequaquam  seslimanda  est  lege  cum 
muni  ciborum.  Ille  enim  cibus  non  est  venins,  sed  men- 
tis. Dissimilis  omnino  ab  illis  cibis  de  quibus  dicilur  : 
••  Omne  quod  in  us  intrat,  in  ventrem  vadit  et  in  secessum 
emittilur,  <  Hic  est  abus  ipn  non  vadit  m  corpus,  quia 
nequaquam,  sicut  alii  cibi,  m  naturam  vertitur  corporis, 
sed  corpus  noslrum  in  suam  verttt  naturam  et  futures 
resurrectioni  et  perpétuée  incorruplioni  illmt  coaptans 
et  m  nobis  est,  et  ubi  crut  scilicet  in  dexlera  l'oins.  De 
sacram.  ait.,  c.  vm,  /'.  /...  t.  clxxx,  col.  355. 

6°  Vers  la  solution  du  problème  du  devenir  tics  espèces. 
De  Pierre  Lombard  à  saint  Thomas.  I.  Pierre  Lom 
banl  au  l.  I\  des  Sentences,  dist.  XII,  c.  n  iv, est  fort 
heureux  dans  la  solution  qu'il  donne  à  la  question  de 
la  traction  de  l'hostie.  Cette  frael  ionaffect  :  réellement 
la  forme  du  pain,  niais  laisse  intact  le  corps  du  Christ 
incorruptible  ;  Sane  dici  paies!  fractio  illa  et  partitto 
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non  in  subslantia  corporis,  sed  in  ipsa  forma  panis 
sacramenlaliler  fieri,  ut  vera  jractio  sit  ibi  qua  fil  non  in 
subslantia  sed  in  sacramento,  id  est  in  specie.  Édit.  de 
Quaracchi,  p.  810.  Pourquoi  n'applique-t-il  point  la 
même  distinction  réaliste  à  la  question  de  la  mandu- 
cation  par  les  animaux  des  hosties  consacrées  :  Illud 
sane  dici  potest  quod  in  brûlis  animalibus  corpus  Christi 
non  sumilur,  etsi  videatur.  Quid  ergo  sumit  mus?  quid 
manducat?  Deus  novit.  Ibid.,  dist.  XIII,  p.  818. 

2.  Gandulphe  de  Bologne  résout  la  question  de  la 
fraction  et  répond  à  la  difficulté  tirée  de  la  profession 
de  foi  de  Bérenger  de  1059  comme  le  Maître  des  Sen- 
tences dont  il  dépend;  quant  à  la  question  de  la  man- 
ducation  réelle  des  espèces,  il  paraît,  dans  sa  solution, 
plus  près  de  la  vérité  que  le  Lombard  :  Illud  etiam 
sane  asserendum  videtur,  quod  in  brutis  animalibus 
corpus  Christi  non  sumilur,  elsi  sumi  videatur.  Formam 
ergo  et  saporem,  non  corpus  Domini  sumunt.  J.  de 
Walter,  Magistri  Gandulphi  Bononiensis  Sententiarum 
libri  quatuor,  1.  IV,  col.  458. 

3.  Alain  de  Lille,  très  représentatif  des  opinions 
d'école  dans  la  seconde  moitié  du  xne  siècle  s'inspire 
de  la  solution  subjectiviste  dans  sa  réponse  aux  pro- 
blèmes du  devenir  des  espèces  en  face  des  outrages 
ou  dans  la  digestion. 

Touchant  la  question  de  la  fraction,  il  est  plus  objec- 
lif  ;  il  en  appelle  au  miracle  pour  la  résoudre  :  Dicunl 
quidam  nulla  accidentia  ibi  esse  post  transsubstanlia- 
lionem,  sed  videri  esse,  cum  non  sint...  nec  dicunt  ibi  esse 
prœsligium  sed  sacramenlum...  quia  hoc  non  fit  ad  deci- 
piendum,  sed  potius  ad  inslruendum  et  in  sacramenlum. 
Sed  quid  ire  volumus  per  verborum  anjractus?  Unica  est 
ad  hœc  responsio  quod  in  miraculo  non  est  quœrenda 
ratio.  Contra  hœreticos,  1.  I,  P.  L.,  t.  ccx,  col.  362.  Il 
affirme  l'intégrité  du  Christ  incorruptible  dans  chaque 
partie  d'hostie. 

Touchant  le  sort  de  l'hostie  atteinte  par  un  animal, 
il  écrit  :  De  mure  accedente  ad  pixidem,  dicimus  quod 
non  comedit  corpus  Christi,  sed  formam  illam  panis  quœ 
miraculose  cedit  in  ejus  nulrimentum  ac  si  esset  subslan- 
tia panis.  Xec  mirum,  mm  in  naturalibus  conlingat. 
quod  aliquis  incbriatur  solo  odore  vini.  Ibid.,  col.  363. 
Quant  à  la  digestion  de  l'hostie,  il  ne  veut  pas  qu'elle 
nourrisse  et  suive  les  voies  de  tout  aliment  :  Quod 
aulem  Christus  ail  :  «  omne  quod  in  os  inlrat  »,  inlelligen- 
dum  est  de  cibo  materiali  non  spirituali.  Sicul  materialis 
cibus  uadit  in  secessum;  ita  spiritualis  in  menlis  exces- 
sum.  Ille  enim  est  cibus  venlris,  hic  mentis. 

4.  Innocent  III.  —  On  retrouve  chez  lui  à  peu  près  les 
mêmes  idées  que  chez  Alain  de  Lille  et  Hugues  de 
Saint- Victor.  La  fraction  affecte  la  forme  du  pain  et  non 
le  corps  du  Christ;  c'est  dans  ce  sens  qu'il  faut  inter- 
préter largement  la  confession  de  Bérenger  de  1059. 
De  sacro  altaris  mysterio,  1.  I,  P.  L.,  t.  ccxvn,  col.  861- 
863.  Quant  aux  outrages  extérieurs  des  animaux  ou 
des  flammes,  il  admet  qu'un  nouveau  pain  est  créé 
avant  que  les  espèces  deviennent  la  proie  des  flammes 
ou  d'un  animal  bien  que,  toutefois,  les  accidents 
séparés  puissent  être  aussi  brûlés  ou  mangés.  S'il  pose 
avec  la  même  discrétion  qu'Hugues  de  Saint- Victor 
la  question  du  devenir  des  espèces  dans  le  commu- 
niant, s'il  y  répond  pour  une  part  dans  les  termes 
mêmes  du  savant  Victorin,  il  ajoute  à  ces  termes  des 
réflexions  qui  montrent  combien  il  est  loin  de  la  con- 
ception d'une  véritable  objectivité  des  espèces  :  Ore 
comeditur,  sed  stomacho  non  digeritur.  Reficit  in  ani- 
mam  sed  non  effluil  in  secessum...,  c.  xv.  quid  fiât  de 
corpore  Christi  postquam  fuerit  sumptum  et  comestum, 
et  c.  xvr  :  Quod  si  secessus  aut  vomitus  post  solam  eu- 
charisties perceptionem  eveniat.  Col.  867. 

III.  La  solution  des  théologiens  classiques.  — 
1°  Saint  Bonaventure  dans  son  commentaire  du 
IVe  livre  des  Sentences,  dist.  XIII,  a.  2,  q.  i,  se  pose 


deux  questions  :  Utrum  corpus  Christi  trajiciatur  in 
ventrem  mûris?  et  Utrum  corpus  Christi  descendal  in 
ventrem  hominis?  A  la  première,  il  répond  :  Prœferlur 
opinio  quod  casu  illo  oeewente,  corpus  Christi  non  des- 
cendit in  ventrem  mûris;  et  à  la  seconde  :  relatis  quatuor 
opinionibus,  securior  declaratur  ea  quse  asseril,  quod 
corpus  Christi  manet  in  stomacho  sub  speciebus,  quam- 
diu  hœc  sunt  sub  propria  forma  et  habent  rationem 
deficiendi. 

2°  Il  faut  arriver  à  saint  Albert  le  Grand  et  à  saint 
Thomas  pour  trouver  les  principes  lumineux  qui  dis- 
siperont les  craintes  et  les  préjugés  qu'avait  fait  naître, 
dans  bon  nombre  d'esprits,  le  faux  problème  du 
stercoranisme  et  qui,  en  même  temps,  fourniront  une 
réponse  organique,  respectueuse  de  l'expérience  et  de 
la  foi,  au  problème  de  la  nature  des  espèces,  de  leur 
objectivité  et  de  leur  devenir. 

Alger  de  Liège  avait  bien  affirmé  une  certaine  réa- 
lité des  accidentia  sine  subjeclo.  Et  dès  lors  toute  une 
série  de  maîtres  orthodoxes  l'avait  suivi  dans  cette 
affirmation  :  mais  l'écolàtre  de  Liège  et  ses  successeurs 
n'avaient  pas  su  tirer  de  ce  principe  tout  ce  qu'il  con- 
tenait. 

Plus  soucieux  des  données  d'expérience  que  ses 
prédécesseurs,  Albert  le  Grand  va  se  débarrasser  de 
ces  scrupules  illusoires  et  tirer  les  conséquences  immé- 
diates de  la  persévérance  à  l'autel  après  la  consécra- 
tion des  accidentia  sine  subjeclo.  Il  ne  faut  pas  confon- 
dre l'essence  de  l'accident  avec  l'inhérence.  Quoique 
l'expérience  ordinaire  nous  montre  toujours  la  réalité 
des  accidents  inhérente  à  un  sujet,  sur  l'autel  les  acci- 
dents existent  miraculeusement  sans  sujet  et,  ainsi 
posés  par  la  puissance  divine,  ils  sont,  en  conséquence, 
par  eux-mêmes  aussi  principes  d'action  et  termes  d'al- 
tération :  Accidens  apud  naluram  nec  agit,  nec  patilur 
ab  alio  sine  subjeclo,  quia  non  est  sine  subjecto  :  et  ideo 
subjectum  non  confert  illi  virtutem  agendi  et  patiendi  sed 
potius  suslinet  ipsum  tantum  et  subjectum  neulri  est 
conlrarium,  sed  si  esset  secundum  se  sine  subjecto,  abs- 
que  dubio  propria  virlule  agerel  et  paleretur;  cum  igilur, 
secundum  opinionem  celebriorem  et  magis  catholicam, 
formœ  illœ  maneant  sine  subjecto,  dico  quod  per  se 
possunl  agere  et  pati  admixlionem  et  putrefactionem  et 
per  se  in  aliud  subjectum  transferri...  In  IVm  Sent., 
dist.  XII,  a.  10,  éd.  Vives,  t.  xxix,  p.  313.  En  consé- 
quence, la  fraction  des  espèces  objectives  est  réelle  : 
In  verilate  realis  est  f radio  in  sacramento...  Cum  sic 
virtute  divina  teneatur,  frangi  secundum  se  et  dividi 
potest.  Ibid.,  dist.  XIII,  a.  1,  p.  335.  Demêmedirimera- 
t-il  d'une  façon  réaliste  la  question  :  An  mus  vel  aliud 
animal  brulum  potest  sumere  corpus  Christi?  —  Dicen- 
dum  est  hic  quod  sumere  dicit  unionem  vel  polentiam  ad 
illam  quse  non  est  in  bruto  :  sed  in  peccalore  in  quo  sen- 
sus  ad  rationem  est  ordinatus  secundum  quam  ipse  capax 
est  spiritualis  manducalionis,  quod  non  est  mus.  Bene 
tamen  concedo  quod  quamdiu  sunt  ibi  species  discerni- 
biles,  lamdiu  est  ibi  corpus  Christi. 

En  partant  des  principes  de  son  maître,  saint  Tho- 
mas va  organiser  en  une  synthèse  équilibrée  sa  théorie 
sur  la  nature  et  l'activité  des  espèces  eucharistiques. 
A  la  base  de  cette  synthèse  se  trouve  le  respect  des 
données  des  sens  dans  le  mystère  eucharistique  :  In 
hoc  sacramento  veritatis,  sensus  non  decipitur  circa  ea 
quorum  judicium  ad  ipsum  perlinet  inler  quse  est  fractio 
per  quam  ex  uno  fiunt  multa;  quœ  quidem  sunt  sensibilia 
communia.  Sum.  theol.,  IIP,  q.  lxxvii,  a.  7. 

Après  la  conversion,  les  accidents  demeurent  dans 
le  même  être  individuel  qu'ils  avaient  auparavant;  ils 
demeurent  sensibles.  Ibid.,  ad  3um. 

Ceci  étant  donné,  ils  conservent  leur  activité;  ils 
sont  par  eux-mêmes  principes  d'action  et  terme-,  d'al- 
tération :  Unumquodque  agit,  in  quantum  est  actu,  con- 
sequens  est  quod  unumquodque  sicul  se  habet  ad  esse, 
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ita  se  habeat  ad  agere.  Quia  igilur  speciebus  sacramenta- 
libus  datum  est  divina  virlule  ut  remaneanl  in  suo  esse 
quod  habebant  substantia  partis  et  vini  exislente,  conse- 
quens  est  quod  etiam  remaneant  in  suo  agere.  Ils  peuvent 
donc  agir  sur  les  autres  corps  ;  ils  peuvent  se  corrom- 
pre :  Sieut  esse  horum  accidentium  polerat  corrumpi, 
substantia  panis  et  vini  exisienle,  ita  etiam  potest  cor- 
Tumpi,  illa  substantia  abeunte.  Ibid.,  a.  4.  Les  acci- 
dents peuvent  nourrir,  a.  6,  et  sont  soumis  comme 
toute  nourriture  à  la  digestion  :  Species  sacramentales 
passant  converti  in  aliquam  substantiam  qua-  ex  eis 
generatur;  per  eamdem  ralionem  possunt  converti  in 
corpus  humanum,  per  quam  possunt  converti  in  eineres 
vel  vernies.  Et  ideo  mani/eslum  est  quod  nutriunl.  De 
même,  il  y  a  fraction  réelle  des  espèces  eucharistiques  : 
ainsi  nous  le  révèlent  les  sens  qui  ne  trompent  pas  sur 
leur  objet  propre.  Ibid.,  a.  7.  Plus  besoin  donc  de  l'hypo- 
thèse gratuite  selon  laquelle  le  corps  du  Christ  déserte 
mystérieusement  les  espèces  au  contact  d'un  animal.  Il 
reste  sous  les  espèces  aussi  longtemps  que  celles-ci  ne 
sont  point  corrompues;  à  cela  il  n'y  a  aucune  igno- 
minie, aucune  diminution  de  la  dignité  du  Clirist,  car 
l'animal  ne  touche  pas  directement  le  corps  du  Christ, 
mais  seulement  les  espèces  sacramentelles  :  Etiamsi 
nuis  vel  canis  hostiam  consecratam  manducct,  substantia 
corporis  Christi  non  desinit  esse  sub  speciebus  quam- 
diu  Ma- species  marient,  hoc  est  quamdiu  substantiel  panis 
maneret;  sieut  etiam  si  projiceretur  in  lutum.  Nec  hoc 
vergit  in  detrimentum  dignitatis  corporis  Christi,  prœser- 
lim  cum  mus  et  canis  non  langat  ipsum  corpus  Christi 
secundum  propriam  speciem,  sed  solum  secundum  spe- 
cies sacramentales.  Q.  lxxx,  a.  3,  ad  3um. 

Ainsi  saint  Thomas  dissipe  le  scrupule  et  le  mirage 
des  auteurs  précédents  par  un  réalisme  de  bon  aloi 
qui  reçoit  tout  à  la  fois  le  témoignage  de  la  tradition 
sur  la  conversion  du  pain  et  du  vin  au  corps  et  au  sang 
du  Christ  et  celui  de  l'expérience  sensible  sur  la  per- 
manence de  la  réalité  phénoménale  des  «  apparences  » 
ou  accidents  du  pain  et  du  vin  après  la  consécration. 
Le  concile  de  Trente  consacrera  la  solidité  de  cette 
vue  traditionnelle  dans  sa  définition  du  dogme  de  la 
transsubstantiation.  Le  décret  enseigne  dans  l'eu- 
charistie, du  fait  de  la  consécration,  une  admirable 
et  singulière  conversion  de  la  substance  du  pain  et 
du  vin  au  corps  et  au  sang  du  Christ,  et  néanmoins 
la  permanence  des  apparences  :  c'esl  à-dire  de  tout  ce 
qu'on  voit,  tout  ce  qu'on  observe  ou  expérimente,  de 
tout  ce  qui  tombe  sous  les  sens. 

Conformément  à  cette  doctrine  touchant  la  pré- 
sence dans  le  sacrement  d'un  élément  objectif  sen- 
sible, après  la  disparition  des  substances,  la  théologie 
d'aujourd'hui  accepte  sans  difficulté  les  données  de 
l'expérience  à  savoir  :  en  fait  >  le  pain  et  le  vin  consa- 
cre-, se  comportent  absolument  comme  le  pain  et  le 
vin  ordinaires,  ils  gardent  leurs  propriétés  physiques 
et  chimiques,  provoquent  dans  l'organisme  vivant 
les  mêmes  réactions.  Le  pain  consacré  nourrit  et  le  vin 
consacré  pris  en  quantité  enivre;  ils  se  montrent  ca- 
pables des  mêmes  effets  dynamiques  et  mécaniques  et 
passent  dans  le  temps  habituel  par  toutes  les  phases 
habituelles  de  l'évolution  naturelle  du  pain  et  du  vin. 
I. 'hostie  consacrée  garde  sa  forme  et  son  poids...  se 
rouvre  de  moisissure  dans  un  lieu  humide  et  finale- 
ment se  décompose  et  se  corrompt.  Art.  EuCHARIS- 
iii.h  es  (Accidents),  ici.  I.  \.  col.  1368. 

I.e  changement  de  substance  affecte  cette  réalité 
métaphénoménale  que  la  science  n'atteint  pas,  que 
les  sens  ne  perçoivent  pas  et  que  cependant  la  raison 
nous  dit  exister  en  toutes  choses  comme  point  d'atta- 
che et  raison  dernière  des  phénomènes  et  des  pro- 
priétés ».  Art.  Eucharistie,  t.  v,  col.  1349. 

IV.  Conclusion  générale,  l.i  fai  \  problêmi  di 
stercoranisme.  —  Dans   la   lumière   de   la   doctrine 
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définie  par  le  concile  de  Trente  et  interprétée  selon 
l'enseignement  réaliste  des  théologiens,  il  est  facile 
d'apprécier  comme  il  convient  l'état  d'esprit  qui  a 
créé  la  hantise  du  «  stercoranisme  »  et  a  donné  une 
solution  illusoire  à  ce  faux  problème. 

1°  La  doctrine  objective  remise  en  bonne  place  par 
Albert  le  Grand  et  saint  Thomas  a  l'avantage  de  ne 
rien  sacrifier  des  données  du  problème  eucharistique; 
elle  ne  sacrifie  ni  le  témoignage  des  sens,  ni  la  significa- 
tion naturelle  des  paroles  du  Maître.  Elle  est  dans  le 
prolongement  de  la  pensée  des  Pères.  Ceux-ci  se  préoc- 
cupent avant  tout,  certes,  d'affirmer  que  le  pain  et  le 
vin  consacrés  sont  le  corps  et  le  sang  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ,  que,  de  ce  fait,  il  y  a  un  merveilleux  chan- 
gement qui  s'opère  à  l'autel.  Ils  accordent  moins 
d'importance  au  problème  de  ce  qu'il  reste  d'apparent 
après  la  consécration.  Cependant,  ils  savent  distinguer 
entre  un  élément  terrestre  et  un  élément  céleste  dans 
l'eucharistie,  entre  le  corps  du  Christ  invisible,  incor- 
ruptible, et  la  réalité  sensible  qui  le  voile,  qui  peut  se 
casser,  moisir  et  se  corrompre.  Leur  respect  pour  le 
complexe  du  «  corps  du  Christ  »  les  pousse  à  préserver 
l'hostie  consacrée  d'autre  disparition  que  par  la  com- 
munion. Ils  craignent  de  la  laisser  tomber,  de  la  laisser 
devenir  la  proie  des  animaux.  Ils  savent  distinguer  en 
elle  entre  l'aliment  de  l'âme  et  l'aliment  du  corps,  en- 
tre le  sacramentum  corruptible  et  la  res  sacramenti 
incorruptible.  Il  ne  vient  pas  à  leur  pensée  que,  sous 
prétexte  de  reconnaître  la  réalité  du  corps  du  Christ. 
on  soit  obligé  de  nier  la  réalité  des  apparences  qui  le 
voilent,  que,  sous  prétexte  de  sauvegarder  sa  dignité, 
on  doive  soustraire  les  espèces  a  la  digestion  ou  à  la 
corruption  naturelles.  Bref,  sans  disserter  sur  l'objec 
tivité  des  espèces,  ils  y  croient  et  agissent  en  consé- 
quence. 

2°  Cependant  dès  le  IVe  siècle  en  Orient,  dès  le  vme 
en  Occident,  chez  certains  Pères  ou  théologiens,  va  se 
développer  un  état  d'esprit  différent.  Unanimes  tou- 
jours à  affirmer  sur  l'autel  la  présence  du  corps  du 
Christ,  les  Pères  vont  résoudre  différemment  le  pro- 
blème du  maintien  des  apparences.  Certains  Pères 
grecs,  par  un  respect  scrupuleux  de  la  dignité  du 
«  corps  du  Christ  »  ne  voudront  pas  qu'il  soit  soumis 
aux  vicissitudes  de  la  digestion.  Ce  scrupule  naît  chez 
eux  de  la  confusion  entre  le  corps  du  Christ  et  les 
espèces  sacramentelles  qui  le  voilent  et  aussi  de  l'ex- 
tension aux  apparences  de  l'incorruptibilité  reconnue 
au  corps  du  Christ. 

L'état  d'esprit  qui  va  permettre  au  problème  du 
stercoranisme  de  se  poser  est  en  train  de  se  former.  En 
effet,  si  l'on  applique  le  nom  de  corpus  Christi  au  com- 
plexe qu'est  l'eucharistie,  d'une  façon  univoque  et 
matérielle,  sans  distinguer  le  signe  visible  et  corrup- 
tible de  la  chose  signifiée,  invisible  et  incorruptible, 
sans  affirmer  l'objectivité  propre  du  signe,  sans  pren- 
dre garde  à  la  nature  spirituelle  de  la  chose  signifiée, 
on  s'engage  dans  une  impasse  dont  on  ne  pourra  sortir 
qu'en  faisant  appel  au  miracle  et  en  tenant  souvent 
pour  apparence  purement  subjective  les  éléments  sen- 
sibles consacrés. 

.'S"  Ceux  qui  lurent  accusés  de  stercoranisme  se  trou- 
vent avoir  été  les  défenseurs  de  cel  aspect,  a  la  vérité 
secondaire,  du  dogme  eucharistique,  à  savoir  la  pré- 
sencedans  le  sacrement  d'un  élément  Objectif, sensible 
après  la  disparition  des  substances.  Raban  iMaur,  Ra- 
tramne,  Bérenger  ne  sont  pas  à  incriminer  pour  avoir 
insiste  sur  ce  fait  que  le  pain  et  le  vin  ne  subissent  sur 
l'autel  aucun  changement  dans  leur  être  visible  et  leurs 
propriétés  sensibles,  que  les  éléments  consacrés  n'ont 
pas  perdu  leur  qualité  d'aliment,  Ils  ne  constatent  pas 
de  conversion  discernable  dans  le  pain  et  le  vin  et  ils 
tiennent  cela  pour  une  donnée  sensible  el  objective. 
Comment  le  leur  reprocher?   Ils  trouvent  «pie  le  corps 
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eucharistique  est  invisible,  impalpable.  Ceci  est  encore 
vrai.  .Mais  ce  qui  était  contre  la  tradition,  c'était  la 
prétention  de  Ratramne  et  de  Bérenger  de  conclure 
absolument,  sans  tenir  compte  des  données  de  la  foi, 
du  plan  phénoménal  au  plan  métaphénoménal,  de  nier 
ou  tout  au  moins  de  méconnaître  la  conversion  des  subs- 
tances sous  prétexte  qu'elle  n'était  pas  discernable  sur 
le  plan  des  réalités  phénoménales.  Il  leur  manquait  le 
respect  de  la  tradition  intégrale  qui  admettait  à  la 
fois  et  une  conversion  mystérieuse  au  delà  des  données 
des  sens,  et  la  permanence  cependant  des  propriétés 
visibles  du  pain  et  du  vin. 

Leurs  adversaires  n'auraient  pas  dû  raisonnablement 
mettre  en  cause  les  expériences  qu'ils  rappelaient  à 
savoir  le  fait  que  les  éléments  consacrés  nourrissaient, 
pouvaient  moisir,  se  corrompre,  être  dans  une  situa- 
tion dégradante,  tomber  à  terre,  être  foulés  aux  pieds, 
être  mangés  par  les  animaux,  digérés  comme  les  autres 
aliments.  Ils  auraient  dû  contester  seulement  les  argu- 
ments que  les  bérengariens  —  au  moins  à  ce  que  l'on 
prétendait  —  en  tiraient  abusivement  contre  une  con- 
version mystérieuse  de  la  substance  du  pain  et  du  vin 
en  la  substance  du  corps  et  du  sang  du  Christ. 

Les  antibérengariens,  pour  mieux  sauver  la  présence 
réelle  et  le  changement  mystérieux  qu'elle  suppose, 
ne  surent  pas  faire  les  distinctions  nécessaires.  Comme 
à  leurs  adversaires  il  leur  manquait  une  théorie  méta- 
physique de  la  constitution  des  corps  :  la  distinction 
entre  substance  et  accident.  Tout  entiers  à  l'affirmation 
de  la  conversion  substantielle,  ils  méconnurent  l'as- 
pect secondaire  de  la  vérité  traditionnelle  :  l'objecti- 
vité des  éléments  sensibles  qui  demeurent  après  la 
consécration.  Pour  mieux  réfuter  les  arguments  spé- 
cieux que  les  bérengariens  tiraient  de  l'expérience,  ils 
nièrent  celle-ci.  Elle  leur  paraissait  si  contraire  à 
l'idée  qu'ils  se  faisaient  de  la  dignité  du  corpus  Christi 
qu'ils  essayèrent  de  tenir  cette  expérience  même  pour 
une  pure  apparence,  une  illusion.  Ceux  qui  s'atta- 
chaient à  la  réalité  expérimentale  leur  apparurent 
comme  dignes  de  l'accusation  infamante  de  stercora- 
nistes. 

Cependant  la  solution  de  Pascase  ne  pouvait  satis- 
faire les  esprits.  Raban  Maur  s'était  vu  poser  par 
l'évêque  d'Auxerre  la  même  question.  II  y  répondit  non 
par  une  solution  dilatoire,  mais  directement  et  fran- 
chement, avec  son  bon  sens  et  sa  foi,  en  distinguant 
dans  l'eucharistie,  la  res  sacramenti,  le  corps  du  Christ, 
nourriture  de  l'âme  qui  n'est  pas  une  réalité  matérielle, 
qui  se  digère,  et  le  sacramenlum  qui  subit  le  sort  de 
toute  matière  et  suit  le  cours  de  la  digestion.  Plus  tard 
Raban  et  Héribald  d'Auxerre  seront,  de  ce  chef,  accusés 
de  «  stercoranisme  »  par  Hériger  de  Lobbes.  Cette 
accusation  ne  pouvait  naître  dans  l'esprit  de  celui  qui 
la  portait  que  de  la  confusion,  faite  par  lui  et  prêtée  à 
ceux  qu'il  accusait,  entre  le  corps  du  Christ  et  les  es- 
pèces du  pain  et  du  vin.  Sur  ce  point  de  l'objectivité 
des  espèces  et  de  leurs  qualités,  semblables  à  celles  de 
tout  aliment,  c'était  Raban  Maur  et  Ratramne  qui 
respectaient  le  mieux  ici  l'expérience,  en  soutenant 
la  permanence,  après  la  consécration,  d'une  réalité 
phénoménale;  c'était  leur  contradicteur  qui  soulevait 
un  faux  problème  et  formulait  une  accusation  gra- 
tuite. Mabillon  l'a  pressenti  déjà  au  xviie  siècle. 

Pas  plus  d'ailleurs  au  XIe  siècle  qu'au  ixe  siècle  les 
stercoranistes  n'existèrent  comme  hérétiques  authen- 
tiques affirmant  que  le  vrai  corps  du  Christ  était  sou- 
mis dans  la  communion  aux  vicissitudes  de  la  diges- 
lion.  Le  cardinal  Humbert  et  les  théologiens  adver- 
saires de  Bérenger  ont  bien  pu  lancer  de  bonne  foi 
contre  certains  théologiens  d'Occident  ou  d'Orient  le 
reproche  de  stercoranisme.  Le  reproche  était  immérité. 
L'enquête  faite  ici  nous  permet  de  conclure  fermement 
à  la  non-existence  de  ces  hérétiques,  et  aussi  à  l'appré- 


ciation objective  de  l'état  d'esprit  qui  leur  a  prêté  une 
existence  de  spectre. 

Le  stercoranisme  n'a  pu  exister  ainsi  à  l'état  de 
péril  inquiétant  la  conscience  catholique,  avec  une 
sorte  d'obsession,  que  pour  les  esprits  qui  croyaient, 
en  toute  naïveté,  devoir  tenir  pour  une  illusion  les 
données  de  l'expérience  sensible.  Du  jour  où  appa- 
rut dans  l'École  une  philosophie  réaliste,  à  la  fois 
respectueuse  des  données  de  l'expérience  sensible  et 
des  vérités  de  la  foi  touchant  la  présence  invisible  du 
corps  du  Christ,  soucieuse  aussi  de  ne  pas  voir  l'igno- 
minie là  où  elle  n'était  point,  la  hantise  du  stercora- 
nisme disparut  devant  la  présentation  de  «  la  vérité 
du  sacrement  ». 

Ce  faisant,  les  maîtres  de  l'École  ont  tenu  compte 
de  l'expérience  sensible  identique  à  elle-même  avant 
comme  après  le  changement  eucharistique;  ils  n'ont 
sacrifié  ni  la  certitude  des  sens  qui  leur  montraient  les 
réalités  phénoménales  inchangées  et  corruptibles,  ni  la 
signification  naturelle  des  paroles  du  Maître  touchant 
la  présence  invisible  du  corps  du  Christ  glorifié.  Dans 
cette  perspective,  la  hantise  du  stercoranisme  nous 
apparaît  comme  un  faux  problème  qui  n'a  pu  s'im- 
poser qu'à  un  moment  où  l'on  oubliait  trop  la  distinc- 
tion entre  le  sacramentum  et  la  res  sacramenti,  et  où 
l'on  se  faisait  une  idée  fausse  de  la  dignité  du  sacra- 
menlum. La  solution  malhabile  qu'y  donnèrent  ceux 
qui  en  étaient  obsédés  ne  pouvait  être  qu'illusoire. 
A.  Gaudel. 

STERZINGER  Ferdinand,  théatin  allemand 
(xvme  siècle).  —  Né  au  château  de  Lichtwehr  (Tyrol), 
le  24  mai  1721,  entré  dans  l'ordre  en  1740,  il  professa 
diverses  disciplines  ecclésiastiques  :  morale,  droit 
canonique,  histoire,  dans  différentes  maisons  et  finale- 
ment à  Munich  à  partir  de  1759,  où  il  demeura  jusqu'à 
sa  mort,  18  mars  1786.  En  1759  il  était  devenu  mem- 
bre de  l'académie  des  sciences  et  fut,  de  1769  à  1779, 
directeur  de  la  classe  d'histoire  de  cette  compagnie.  Il 
mérite  d'être  cité  pour  l'opposition  qu'il  fit  aux  procès 
de  sorcellerie,  demeurés  nombreux  dans  l'Allemagne 
du  Sud.  Son  discours  académique  :  Von  dem  gemeinen 
Vorurtheile  der  Ihâtigen  und  wirkenden  Hexerei  (Sur  le 
préjugé  commun  de  la  sorcellerie  effective  et  opérante), 
Munich,  1766,  devait  porter  le  coup  de  mort  à  de 
cruels  abus;  il  ne  laissa  pas  de  soulever  des  opposi- 
tions très  vives,  celle  en  particulier  du  bénédictin 
Ange  Màrz,  son  collègue  à  l'académie.  Le  P.  Sterzinger 
répliqua  en  1767  par  les  Bctrùgende  Zauberkunst  und 
tràumende  Hexerey.  En  1774  il  revenait  à  la  charge  en 
attaquant  le  fameux  exorciste  Gassner  :  Die  aujgedeck- 
ten  Gassner ischen  Wunderkuren,  que  suivirent  :  Geis- 
ter-  und  Zauberkatekismus,  1783;  Bemùhung  den  Aber- 
glaube  zu  slùrzen,  1785;  Die  Gespenstercheinungen,  eine 
Phantasie  oder  Betrug,  1786.  Une  grande  partie  des 
ouvrages  de  Sterzinger  sont  demeurés  inédits,  à  la 
bibliothèque  d'État  de  Munich. 

Micliaud,  Biographie  générale,  t.  xi.,  p.  232  sq.;  Allge- 
meine  deutsche  Biographie,  t.  xxxvi,  p.  124;  Wurzbach, 
Biogr.  Lexikon  des  Kaiserthunis  Œsterreich,  t.  xxxvm, 
p.  311;  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  v  a,  col.  397-398; 
Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  t.  IX,  col.  817. 

É.  Amann. 

STETZING  Kilian,  frère  mineur  allemand  du 
xve  siècle,  appartenant  à  la  célèbre  école  franciscaine 
d'Erfurt.  —  On  connaît  mal  ses  origines,  le  premier 
renseignement  certain  que  l'on  possède,  c'est  qu'il  a 
étudié  la  philosophie  à  Colchester  en  Angleterre,  où 
il  composa  sa  Tabula  super  Melaphijsicam  Antonii 
Andrese,  conservée  dans  le  ms.  lat.  Fol.  313,  fol.  83- 
86,  de  la  bibliothèque  d'État  de  Berlin,  qui  com- 
mence :  Abstraclio  duplex,  l.  III,  q.  2,  p.  Abslraclivam 
probalionem  injerri  ex  prrseica  quomodo  intelligatur, 
et  termine  :  Ideas  valere  ad  generationem  non  est  neces- 
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sarium,  licet  sit  possibile,  ibidem.  Il  termina  toutefois 
cette  Tabula  à  Erfurt,  où  il  continua  ses  études  de 
théologie  à  l'université.  On  l'y  trouve  immatriculé 
en  1433.  Voir  H.  Weissenborn,  Acten  der  Erfùrler 
Universitât,  dans  Geschichtsquellen  der  Prooinz  Sach- 
sen,  t.  vin,  lre  partie,  Halle.  1881,  p.  158;  I..  Meier, 
Sludien  zur  Franziskanertheologie  an  der  Universitàten 
Leipzig  und  Erfurt,  dans  Franzisk.  Studien.  t.  xx, 
1033,  p.  267-268.  C'est  très  probablement  à  l'univer- 
sité d'Erfurt  qu'il  commenta  pendant  deux  années  les 
Sentences,  à  savoir,  en  1430-1431  :  les  1.  I  et  II  et,  en 
1431-1432.  les  1.  III  et  IV.  Voir  L.  Meier,  Lebensgang 
und  Lebenswerk  des  Erfùrler  Franziskanertheulogen 
Kilianus  Stetzing,  dans  Framisk.  Studien,  t.  xxm, 
1936,  p.  197-198.  Il  y  fut  promu  bachelier  en  théologie, 
mais  il  ne  paraît  pas  avoir  poussé  ses  études  jusqu'au 
doctorat.  La  dernière  donnée  biographique  que  nous 
possédions  jusqu'ici  sur  lui  est  qu'il  fut  immatriculé 
à  l'université  d'Erfurt  en  1433.  Après  quoi  son  nom 
disparait  de  l'histoire. 

Outre  la  Tabula  super  Metaphysicam  Anlonii  An- 
dreœ,  K.  Stetzing  composa  un  commentaire  sur  les 
quatre  livres  des  Sentences,  dont  les  1.  III  et  IV  ont 
seuls  été  retrouvés.  11  ne  peut  toutefois  exister  de 
doute  qu'il  ait  commenté  également  les  1.  I  et  II.  puis- 
qu'il y  renvoie  dans  les  1.  III  et  IV;  cf.  I..  Meier,  art. 
cit..  p.  266-2(i7  et  De  schola  franeiseana  Erfordicnsi 
sseculi  xv.  dans  Anlonianum,  t.  v,  1930,  p.  82.  Le 
1.  III  est  conservé  dans  le  ms.  Th.  SI,  fol.  227  r°-289  v°, 
de  la  bibl.  publique  de  Bamberg  et  le  ms.  /.  F.  ISS, 
fol.  1  ru-77  r°,  de  la  bibl.  de  l'université  de  Breslau.  Il 
débute  :  Cum  venit  pleniludo  lemporis.  Hic  incipit  1er- 
luis  liber  Sententiarum,  in  quo  Magisler  tractât  de 
Chrislo,  secundiun  quod  humanam  naluram  assumpsit, 
et  finit  :  Hœc  itaque  est  lex  vilse  et  disciplinée,  Is..  4i, 
quam  qui  custodit  legem  bentus  est  hic  in  spe  et  in  palria 
in  re.  Amen.  Le  1.  IV  est  contenu  dans  les  mss.  lai. 
>63  (Iheol.  lat.  Fol.  174),  fol.  3  r°-135  v»,  et  lut.  S72 
(theot.  lat.  Fol.  97).  fol.  173  r°-335  V,  de  la  bibliothèque 
d'État  de  Berlin;  le  ms.  /.  F.  lSfi,  fol.  78  r°-166  r°, 
de  la  bibl.  de  l'université  de  Breslau;  le  ms.  50,  fol. 
277  r°-393  r°,  de  la  bibl.  munie,  de  Magdcbourg;  le 
ms.  lat.  S946,  fol.  1  r°-403  r°,  de  la  bibl.  de  l'État  à 
Munich.  Pour  la  description  détaillée  de  ces  mss.  et 
de  celui  de  la  Tabula  in  Metaphysicam  Anlonii  An- 
dréas, voir  L.  Meier,  art.  cit..  des  Franzisk.  Sludien. 
t.  xxm,  1936,  p.  177-194.  L.  Meier  a  édité  ta  dist.  III 
du  1.  III  :  Caro  assumenda  a  Verbo  fuit  obnoxia  peccato 
a  quo  sicut  et  Virgo  hanc  minislrans  fuit  puryala  sicque 
inundu  Verbo  fuit  imita,  art.  cit.  de  l' Anlonianum,  t.  v, 
1930,  p.  84-94;  V.  Bose  a  publié  une  question  sur  les 
indulgences  de  la  dist.  XLV  du  1.  IV  dans  Verzeichnis 
der  laleinischen  Handschriften  der  kSnigl.  Bibliothek 
Berlin,  Berlin,  1901-1905,  t.  n,  p.  505-511.  Il  faut  tirs 
probablement  identifier  le  Kilianus,  O.  M.,  à  qui  des 
Qutesliones  Iheologico-morales  sont  attribuées  dans  le 
ms.  lui.  490  i.  de  la  bibl.  nationale  de  Vienne  avec  notre 
Kilian.  Voir  L.  Meier.  art.  cit.  de  l'Anton.,  t.  v,  1930, 
p.   171. 

I.e  procédé  suivi  dans  le  commentaire  du  texte  des 
Sentences  de  Pierre  Lombard  est  très  méthodique  et 
présente  une  unité  remarquable,  qui  permet  de  saisir 

s;ins  difficulté  chaque  distinction  dans  tout  son  

tenu.  A  un  brel  aperçu  sur  le  texte  du  Lombard  suil 
pour  chaque  distinction  une  sentent  m  conclusiva  nu  une 
conclusio,  qui  est  divisée  en  plusieurs  articles.  Dans  la 
COnclusiO  On  trouve  l'énoncé  de  la  thèse  admise  par 
K.  Stetzing,  qu'il  prouve  ensuite  dans  divers  articles. 
Les  conclusiones  de  toutes  les  distinctions  des  I.  III  et 
IV  mit  eti-  éditées  par  !..  Meier,  art.  ni.  des  Franzisk. 
Studien,  t.  xxm,  1936,  p.  268-277.  de  sorte  que  pai 
cette  publication  on  peut  avoir  un  aperçu  général  de 

la   doctrine    de    K.    Stetzing    sur    l'incarnation,    la   ré- 


demption, les  vertus,  les  préceptes  de  Dieu,  les  sacre- 
ments en  général  et  en  particulier  les  fins  de  l'homme. 
Quant  à  la  manière  de  procéder  dans  la  démonstration 
des  thèses  ou  des  conclusiones.  il  est  à  remarquer  que 
K.  Stetzing  divise  les  articles  en  opinioncs.  Dans  la 
première  opinio  il  expose  la  pensée  opposée  à  la  sienne, 
apporte  en  sa  faveur  les  aucloritates  et  les  rationes  et 
réfute  les  arguments  allégués.  Dans  la  seconde  opinio, 
il  énonce  sa  thèse,  qu'il  divise  le  cas  échéant  en  plu- 
sieurs propositions,  appelées  dicta,  qui  sont  prouvées 
successivement  par  des  auctoritales  et  des  rationes.  K. 
Stetzing  a  introduit  aussi  le  droit  canon  et  la  casuis- 
tique dans  sa  théologie,  principalement  dan:  son  trail  é 
des  sacrements,  où  à  chaque  distinction  il  a  ajouté  des 
casus,  pour  élucider  la  doctrine  morale  et  juridique. 
Quant  aux  sources  dont  il  dépend,  K.  Stetzing  con- 
fesse lui-même  qu'il  a  suivi  en  général  les  enseigne- 
ments des  docteurs  franciscains,  surtout  de  Duns  Scot 
dans  les  spéculations  et  de  saint  Bonaventure  dans  la 
théologie  positive  ou  pratique,  de  sorte  qu'à  la  spécu- 
lation de  Duns  Scot  il  joint  l'onction  et  la  componction 
de  saint  Bonaventure.  Il  affirme,  en  outre,  que,  s'il 
ne  cite  pas  littéralement  les  textes  de  ces  docteurs  ou 
de  leurs  disciples,  il  a  cependant  toujours  suivi  leurs 
doctrines  ou  du  moins  embrassé  les  thèses  de  l'un  ou  de 
l'autre,  dans  le  cas  où  ils  ne  s 'accord  nient  pas  entre  eux. 
Ce  texte  caractéristique  se  trouvera  dans  L.  Meier,  art. 
cil.  des  Franzisk.  Studien,  t.  xxm,  1936,  p.  277-278. 
K.  Stetzing  se  révèle  surtout  un  fidèle  disciple  de  Duns 
Scot.  Son  scotisme  n'est  pourtant  pas  si  exclusif  qu'il 
ne  laisse  de  place  aux  doctrines  d'autres  scolastiques, 
comme  saint  Bonaventure,  saint  Thomas  d'Aquin, 
Bichard  de  Mediavilla.  Pierre  de  Tarentaise,  etc.,  dont 
les  thèses  sont  alléguées  très  souvent  et  même  suivies 
par  notreauteurou  du  moins  jugées  conformes  a  celles 
de  Duns  Scot.  Les  théories  occamistes  toutefois  y  font 
complètement  défaut  et  cette  constatation  confirme  la 
thèse  selon  laquelle  le  nominalisme  occamiste  fut 
relégué  au  cours  du  xv°  siècle  à  l'arrière-plan  et  banni 
peu  à  peu  des  écoles.  LIne  autre  constatation  intéres- 
sante est  que  K.  Stetzing,  qui  rejette  complètement 
le  nominalisme  pour  adhérer  au  réalisme  de  Duns  Scot. 
se  compte  parmi  ceux  qui  adhèrent  à  la  via  moderna, 
de  sorte  que  la  via  moderna,  par  opposition  à  la  via 
anliqua  du  réalisme,  ne  désigne  pas  seulement  le  nomi- 
nalisme occamiste,  comme  on  l'a  cru  généralement 
jusqu'ici,  mais  aussi  le  réalisme  scotiste  et  même  peut- 
être  thomiste.  D'où  il  suit  qu'il  faut  donner  aux 
termes  via  anliqua  et  via  moderna  une  signification 
plutéit  méthodique  que  compréhensive. 

La  théologie  de  K.  Stetzing  ne  se  caractérise  cepen 
dant  pas  seulement  par  la  spéculation  scotiste.  mais 
aussi  par  la  contemplation  bonaventurienne  et  elle  ne 
tend  pas  seulement  à  enrichir  l'intelligence  de  nou 
velles  connaissances  mais  aussi  à  enflammer  la  volonté 
d'un  amour  toujours  plus  élevé  pour  Dieu.  Cri  le  appli 
cation  à  nourrir  non  seulement  la  vie  intellectuelle, 
mais  aussi  la  vie  intérieure  par  la  théologie  se  fait  jour 
presque  dans  chaque  distinction  du  commentaire  de 
K.  Stetzing;  c'est  surtout  à  ce  point  de  vue  que  cet 
auteur  se  rapproche  beaucoup  de  sainl  Bonaventure, 
.le  sorte  qu'on  pourrait  l'appeler  le  vir  conternplativus 
d<  l'i  cole  franciscaine  d'Erfurl . 

!..  Meier,  De  schola  franeiseana  Erfordiensi  steculi  I  i  . 
dans  Anlonianum,  t.  \,  1930,  p.  81-94,  157,  161,  16 
173,  187-188,333,336,356,  146-448,  150,  155-458,466  l",, 
'.  171;  li-  même,  Uir  Erforschung  der  mittelalterlichen 
deutschen  Franziskanerscholaslik,  dans  Franzisk.  Studien, 
l.  xviii,  1931,  p.  lis,  143-144;  le  même,  Die  l.chrc  vont 
Primat  in  der  deutschen  Franziskanertheologie  des  ausgehen- 
,lm  Vtittelallers,  ibid.,  t.  xix,  1932,  p.  278-279,  287-288;  le 
même,  Lebensgang  und  Lebenswerk  des  Erfùrler  Franziska- 
nerlheologen  Kilianus  Stetzing,  ibid.,  t.  xxm,  1936,  p.  175- 
200, 265-295,  où  l'un  trouvera  une  bibliographie  plus  ample; 
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le  même,  Dos  Charaklerbild  des  deutschcn  Franziskaners  Her- 
mann  Et-en  im  Lichte  seiner  Prediglen,  ibid.,  t.  xxiv,  1937, 
p.  122,  263;  le  même,  Joaiuies  Bremer,  O.  F.  M.,  immacula- 
lae  conceptionis  slrenuus  defensor,  dans  Antonionum,  t.  xi, 
1936,  p.  43(1,  436. 

A.  Teetaert. 

STEVART  Pierre,  théologien  belge  (1547- 
162  1).  —  Il  naquit  à  Liège  en  1547;  sa  famille  était  des 
plus  modestes,  et  l'enfant  ne  dut  qu'à  la  protection 
du  prince-évèque  de  sa  ville  natale  de  pouvoir  faire 
ses  études;  envoyé  par  ce  prélat  en  Bavière,  Stevart 
fit  ses  études  de  théologie  à  Eichstâdt,  où  il  fut  or- 
donné prêtre.  Après  son  ordination,  Stevart  devint 
successivement  professeur  de  philosophie  et  de  théo- 
logie au  collège  d'Eichstâdt,  chanoine  du  chapitre  de 
Saint-AVillibald  dans  la  même  ville  et  protonotaire 
apostolique,  puis  professeur  d'Écriture  sainte  à  l'uni- 
versité d'Ingolstadt  dont  il  fut  vingt  fois  recteur. 
En  1617,  le  prince-évèque  de  Liège  nomma  Stevart 
son  vicaire  général  ;  rentré  dans  sa  ville  natale  en  1618, 
Stevart  remplit  sa  charge  durant  quatre  aimées  et 
mourut  le  27  avril  1624. 

Outre  des  commentaires  appréciés  sur  les  principa- 
les épîtres  de  saint  Paul  et  sur  celle  de  saint  Jacques, 
Stevart  est  l'auteur  des  ouvrages  suivants  :  De  excel- 
lenti  divinse  grattas  naiura  et  in  iis  quœ  ad  eam  tum 
oblinendam  tum  conseroandam  requiruntur  deque  ip- 
sius  admirabili  e/ficacia  disputatio,  Ingolstadt,  1586, 
in-4°;  De  scientia  Dei  et  prœdestinatione  thèses  bipar- 
tites, Ingolstadt,  1584,  in-4°;  Apologia  pro  Societate 
Jesu  ad  principes  et  ordines  sacri  romani  Imperii 
contra  commentitiam  historiam  ordinis  jesuilici  a  Poly- 
carpo  Leijsero  nuper  editam,  Ingolstadt,  1593,  in-4°; 
Cologne,  1594,  in-4°;  De  colloquio  Ralisbonensi  oratio 
in  Ingolsladiensi  academia  habita,  Ingolstadt,  1602, 
in-4°;  Manuelis  Calecœ  contra  Grsecorum  errores  libri 
IV  interprète  Ambrosio  Camaldulensi  in  lucem  prolati 
et  notis  illuslrati,  Ingolstadt,  1608,  in-4°;  réimprimé 
par  M.  de  La  Bigne  dans  sa  Magna  bibliolheca  veterum 
Patram,  t.  iv  a,  1654;  Commentarius  de  vita  et  rébus 
gestis  S.  Walpurgœ  ex  Philippo  episcopo  Eystettensi 
concinnatus  :  item  de  miraculis  ejusdemvirginis  libri IV 
auctore  Vtolfjardo  Hasenrictano,  Ingolstadt,  1616,in-4°; 
D.  Mauritius  Thebessx  legionis  dux  et  signifer  jam 
otim  a  S.  Euchario  episcopo  Lugdunensi,  mine  iterum 
a  Petro  Slevarlio  in  theatrum  inlroductus...,  Ingolstadt, 
1617,  in-4°;  Epistola  qua  solatur  prœdicantes  lugentes 
sortem  JEgidii  Hunnii  (sous  le  pseudonyme  d'Anony- 
tnus  catholicus)  ;  Benediclio  Dei,  hoc  est  commentariolus 
quomodo  Deus  prseeipue  per  psalmos  benedicendus  at- 
que  laudandus  sil...  in  lucem  primum  edilus  studio 
Pétri  Stevartii,  dans  Aligne,  P.  L.,  t.  cxxix,  col.  1399- 
1431. 

Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xxiii,  col.  827-832; 
Foppens,  Bibliotheca  belgica,  t.  n,  1739,  p.  1001-1002; 
B.Fisen,  F/ores  Ecclesiœ  Leodiensis,  Lille,  1647,  p.  229-230; 
Hartzheim,  Bibliolheca  Coloniensis,  Cologne,  1747,  p.  284; 
de  Becdelièvre,  Biographie  liégeoise,  Liège,  1836,  p.  428- 
429;  Pavard,  Biographie  des  Liégeois  illustres,  Bruxelles, 
1905,  p.  366;  Allgemeine  deutsche  Biographie,  t.  xxxvi, 
1893,  p.  157-158;  Hurter,  Nomenclalor, 3"  éd.,  t.  m, col.  793. 
J.  Mercier. 

STEYAERT  Martin,  théologien  de  Louvain 
(xvue  siècle).  —  «  Gloire  et  ornement  immortel  de 
l'académie  de  Louvain,  phénix  des  théologiens  de  son 
siècle  »,  pour  parler  comme  Foppens,  Martin  Steyaert 
naquit  à  Somerghem  (diocèse  de  Gand),  le  16  avril 
1647.  Bemarqué  dès  sa  jeunesse  pour  la  précocité  de 
ses  talents,  il  était  docteur  en  théologie  à  l'âge  de 
vingt-huit  ans,  alors  que  les  statuts  fixaient  à  trente 
ans  la  limite  d'âge  inférieure.  Secrétaire  de  l'évêque 
d'Ypres  (1673),  et  chanoine  de  l'église  Saint-Pierre 
de  la  même  ville,  il  fit  partie  de  la  députation  envoyée 
ne  en  1677  par  l'université  de  Louvain  pour  obte- 


nir la  condamnation  des  propositions  laxistes.  Voir 
art.  Laxisme,  t.  ix,  col.  38.  A  son  retour,  il  concourut 
pour  une  chaire  à  l'université  de  Douai,  mais  se  désista 
pour  ne  pas  être  obligé,  paraît-il,  de  souscrire  aux 
•  quatre  articles  »  de  1682.  Il  obtint  enfin  une  chaire  de 
théologie  à  Louvain  en  novembre  1685  et  exerça  en 
1688  les  fonctions  de  recteur.  Déjà  sa  renommée  était 
grande;  la  variété  de  ses  connaissances  :  langues,  his- 
toire, géométrie  même,  donnait  un  sérieux  appui  à  sa 
formation  théologique.  Diverses  controverses  vinrent 
rompre  l'uniformité  de  son  enseignement.  La  première 
le  mit  aux  prises  avec  le  grand  Arnauld  qui,  en  1687, 
dans  son  Judicium  lequum  de  censura  lata  a  parte 
strictœ  facultatis  theologicœ  Lovaniensis,  avait  attaqué 
les  théologiens  de  Louvain  pour  la  censure  qu'ils 
avaient  infligée  à  quatre  propositions  de  Gilles  de 
Witte,  lequel  commençait  déjà  son  rôle  d'agitateur 
janséniste.  Steyaert  riposta;  Arnauld  revint  à  la 
charge;  Steyaert  reprit  et  amplifia  ses  premières  thèses 
dans  ses  Positiones  de  pontifice  ejusque  auctoritate, 
26  mai  1687.  Ce  ne  fut  pas  la  fin  du  combat  car  Ar- 
nauld opposa  encore  au  lovaniste  une  nouvelle  répli- 
que. Steyaert  prit  aussi  part  à  la  vigoureuse  campagne 
menée  en  Belgique  contre  le  jansénisme  depuis  l'avè- 
nement d'Humbert  de  Précipiano  comme  archevêque 
de  Matines  (août  1690).  C'est  ainsi  qu'il  entra  en  lutte, 
de  concert  avec  le  dominicain  Martin  Harney, contre  le 
jansénisme  de  son  collègue  Gomar  Huygens,  qui  de- 
vait se  faire  exclure  de  la  faculté  de  théologie  à  cause 
de  ses  opinions.  Mais  Huygens  et  Hennebel,  le  repré- 
sentant le  plus  en  vue  du  parti  jansénisant,  menèrent 
à  leur  tour  la  vie  dure  à  Steyaert,  dont  ils  dénoncèrent 
le  prétendu  laxisme.  A  un  moment  donné,  Steyaert 
fut  même  suspendu  de  ses  fonctions  de  professeur. 
En  1691,  Steyaert  fut  nommé  par  Innocent  XII  vicaire 
apostolique  de  Bois-le-Duc,  c'est  en  cette  qualité  qu'il 
intervint  contre  la  Bible  de  Mons.  Il  était  question  de 
son  élévation  au  siège  épiscopal  de  Buremonde,  quand 
il  mourut  le  17  avril  1701. 

L'œuvre  littéraire  de  Steyaert  comprend  d'abord 
les  mémoires  et  libelles  d'occasion  dont  il  a  été  fait 
état  ci-dessus.  En  1684,  il  donna,  à  Anvers,  une  édition 
annotée  du  Carmen  de  ingralis  de  Prosper.  A  la  lutte 
contre  le  jansénisme  se  rapportent  la  Theoria  exjiur- 
gata,  Ypres,  1685,  qui  étudie  en  deux  parties  les  propo- 
sitions de  Baïus  et  les  cinq  propositions  de  Jansénius; 
la  Dissertatio  epistolaris  de  quorundam  in  universitate 
Louaniensi  doclrina,  Louvain,  1691.  Mais  le  gros  de 
l'œuvre  est  consacré  à  la  théologie  morale  :  Theologia 
moralis  emendata  ad  mentem  sanctse  Sedis,  Ypres, 
16S5-1686,  examen  des  propositions  condamnées  par 
Alexandre  VII  et  Innocent  XI;  Xovitas  utrimque  re- 
pressa, Louvain,  1691,  explication  des  propositions 
condamnées  par  Alexandre  VIII;  mais  surtout  les 
Theologise  practicœ  aphorismi,  résumé  et  revision  des 
Commentaria  in  D.  Thomse  Aquinatis  de  J.  Wiggers 
(1630),  publiés  en  partie  à  Louvain  par  Steyaert  lui- 
même  et  complétés  par  F.  Martin  dans  l'édition  des 
œuvres  complètes,  Louvain,  6  vol.  in-8°,  1703,  1717  et 
17  12.  En  1734  par  les  soins  de  L.  Danes,  parurent 
encore  des  Fragmenta  Steyaertiana. 

Foppens,  Bibliotheca  belgica,  t.  il,  p.  861  sq. ;  Michaud, 
Biographie  universelle,  t.  XL,  p.  245;  Biographie  nationale  de 
Belgique,  t.  xxiv,  p.  5-17;  Hurter,  Nomenclalor,  3e  éd.,  t.  iv, 
col.  710-722.  • 

1£.  Amann. 

STIGMATISATION.  —  C'est  l'impression 
sur  le  corps  d'une  personne,  dite  stigmatisée,  de  mar- 
ques plus  ou  moins  apparentes  en  rapport  avec  les 
plaies  du  Sauveur,  ou  quelquefois  avec  la  croix  ou  la 
sainte  hostie.  Ce  phénomène,  qui,  au  sens  strict,  ne 
reconnaît  pas  de  causes  extérieures,  est  le  plus  souvent 
en   relation  avec  une   vie   mystique   très  profonde  et 
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avec  une  sainteté  extraordinaire.  Il  faut  constater  les 
faits  et  se  demander  quelle  en  peut-être  la  cause  : 
I.  Les  faits.  II.  Les  explications  possibles. 

I.  Les  faits.  —  1°  Principaux  cas.  —  Le  plus  connu, 
dans  le  passé,  est  celui  de  saint  François  d'Assise.  Quoi 
qu'il  en  soit  de  la  façon  dont  il  les  reçut,  il  est  bien 
atteste  qu'au  moment  de  sa  mort,  1226,  il  portait 
aux  pieds,  aux  mains  et  au  côté  gauche  des  marques 
sanglantes  ou  sanguinolentes,  qui  faisaient  ressembler 
son  corps  à  celui  du  Crucifié.  Les  témoignages  contem- 
porains relatant  le  fait  sont  absolument  irrécusables, 
encore  qu'il  y  ait  quelques  divergences  dans  la  des- 
cription du  phénomène.  Voir  ces  textes  rassemblés 
dans  l'art.  Stigmates  de  saint  François,  du  Diclionn. 
apol.,  t.  iv,  col'.  1492-1497. 

On  a  attaché  quelque  importance  à  la  question  de 
savoir  si  François  d'Assise  est  le  premier  stigmatisé 
connu.  En  fait,  il  paraît  bien  qu'il  faut  mettre  avant  lui 
la  béguine  .Marie  d'Oignie  (f  1213)  dont  la  vie  a  été 
écrite  par  son  confesseur  Jacques  de  Vitry.  Cf.  Acta 
Minci.,  juin,  t.  v  (éd.  Palmé),  p.  547  sq.  Au  dire  de  son 
biographe,  elle  s'était  fait  elle-même  des  plaies  repré- 
sentant celles  du  Sauveur,  dans  une  extase,  semble-t- 
il,  où  elle  vit  à  ses  côtés  un  séraphin;  quand,  après 
sa  mort,  on  lava  son  corps,  ces  blessures  furent  révé- 
lées :  caritate  vulnerala  et  Christi  vulncribus  vegelata 
proprii  corporis  neglexil  vulnera.  Loc.  cit.,  p.  552.  Si  le 
fait  est  authentique,  il  est  sans  aucune  relation  pos- 
sible avec  ce  qui  est  rapporté  du  pauvre  d'Assise.  Au 
contraire,  la  stigmatisation  de  Dodon  d'Haske,  un 
ermite  mort  en  1231,  est  postérieure  à  celle  de  François, 
on  ne  saurait  exclure  à  priori  une  influence  des  récits, 
vite  mis  en  circulation,  qui  relataient  les  plaies  mira- 
culeuses du  Foverello.  Un  autre  fait,  parfois  cité,  est 
celui  de  Robert,  dauphin  d'Auvergne  et  marquis  de 
Montferrand  (f  1234),  qui,  chaque  vendredi,  se  faisait 
avec  des  clous,  sur  lui-même,  les  marques  sanglantes 
de  la  passion.  Que  cette  idée  fort  analogue  à  celle  de 
Marie  d'Oignie,  lui  soit  venue  spontanément  ou  qu'il 
ait  agi  pour  reproduire,  en  esprit  de  mortification 
volontaire,  ce  qu'il  avait  ouï  dire  qui  s'était  effectué 
miraculeusement  sur  le  corps  de  FYançois,  elle  est  à 
retenir.  Il  faut  mettre  l'accent  sur  le  désir  de  ces 
pieuses  personnes  de  se  transformer  en  un  crucifix 
vivant.  Ce  désir  n'est  certainement  pas  resté  sans 
influence  sur  les  stigmatisés  que  l'on  enregistre  bientôt 
après  la  mort  de  François.  Et  il  est  bien  remarquable, 
d'autre  part,  qu'antérieurement  au  xme  siècle,  il  ne 
soit  jamais  question  de  ce  phénomène. 

On  trouvera  dans  l'ouvrage  du  Dr  A.  Imhert-Gour- 
beyre,  La  stigmatisation,  2e  éd.,  Clermont-I-errand, 
1858,  une  liste  (pas  absolument  complète)  des  diverses 
personnes  stigmatisées  sur  qui  l'on  a  des  renseigne- 
ments plus  ou  moins  certains,  avec  indication  des 
sources  essentielles.  La  liste  qui,  à  vrai  dire,  devrait 
être  très  sérieusement  critiquée,  cf.  P.  Debongnie,  dans 
Études  carmélitaines,  20"  année,  t.  n,  oct.  1936,  p.  22- 
59,  comporte  321  noms,  de  femmes  pour  la  plupart. 
Un  certain  nombre  de  ces  personnes  ont  été  élevées 
sur  les  autels,  80  environ.  Pour  plusieurs  d'entre  elles 
l'Église  a  permis  d'introduire  dans  le  récit  liturgique 
de  leur  vie  mention  du  fait  de  leur  stigmatisation.  Sans 
parler  de  saint  François,  c'est  le  cas,  entre  autres,  pour 
sainte  Catherine  de  Sienne  (f  13.SH).  sur  laquelle  il  l'a  ni 
voir  Benoît  XIV,  De  servorum  Dei  béatification/',  etc., 
1.  IV.  part.  II.  c.  vm.  D'autres  fois,  au  contraire,  le 
Saint-Siège,  tout  en  reconnaissant  la  sainteté  de  tel 
personnage,  a  fait  des  réserves  sur  le  caractère  de  la 
stigmatisation  reçue  par  celui-ci,  C'esl  le  cas,  par 
exemple,  de  sainte  Gemma  Galgani  (1878  1903),  qui 
en  1899  reçut  les  stigmates  en  une  vision.  Cf.  I!.  P. 
Germain,  Gemma  Galgani,  adapté  par  le  P.  Félix  de 
Jésus-crucifié,  Paris,  1924.  Dans  le  décret  proclamant 


l'héroïcité  de  ses  vertus,  le  Saint-Siège  a  déclaré  qu'il 
n'entendait  par  là  prononcer  aucun  jugement  sur  la 
nature  exacte  des  phénomènes  extraordinaires  si  fré- 
quents dans  cette  vie,  en  d'autres  termes  ne  pas  déci- 
der s'ils  étaient  préternaturels  ou  pathologiques.  Cf. 
Acta  apost.  Sedis,  t.  xxiv,  1932,  p.  57. 

Le  cas  précédent  est  tout  rapproché  de  nous.  Plus 
voisin  encore  celui  de  Marie-Thérèse  Noblet,  assez 
particulier  d'ailleurs,  sur  lequel  on  aura  des  renseigne- 
ments dans  Pineau,  M.-T.  Noblet,  servante  de  N.-S. 
en  Papouasie;  celui  du  capucin  Pio  Petralcina,  à 
Foggia  (Italie  méridionale),  au  sujet  duquel  le  Saint- 
Office  a  fait  faire  des  enquêtes,  cf.  Acta  apost.  Sedis. 
t.  xv,  1923,  p.  356;  t.  xvi,  1924,  p.  368;  t.  xxni,  1931, 
p.  233.  Beaucoup  plus  connu  est  le  cas  de  Thérèse 
Neumann,  de  Konnersreuth  (Bavière),  sur  lequel  s'est 
développée  une  littérature  extrêmement  toutïue,  dont 
on  aura  une  première  idée  dans  Études  carmélitaines, 
17e  année,  t.  n,  oct.  1932,  p.  44  sq.;  p.  SS  sq.  Qu'il  soit 
permis  de  remarquer,  d'ailleurs,  que  ce  dernier  cas 
n'est  pas  aussi  extraordinaire  qu'il  semblerait  d'abord  ; 
des  phénomènes  très  divers  qui  se  présentent  chez  la 
voyante  de  Konnersreuth,  il  n'en  est  aucun  qui  ne 
soit  antérieurement  connu;  isolés  ou  groupés,  ils  se 
rencontrent  dans  un  grand  nombre  de  personnes, 
présentant  ou  non  le  phénomène  de  la  stigmati- 
sation. 

2°  Les  phénomènes.  —  Pour  procéder  avec  une  mé- 
thode rigoureuse,  il  faudrait  d'abord  que  fussent  éli- 
minés tous  les  cas  douteux,  cf.  P.  Debongnie,  loc.  cit., 
puis  que  fussent  étudiés  séparément  les  divers  cas  qui 
peuvent  être  atteints,  soit  par  les  témoignages,  soit 
par  la  vue  directe;  on  en  verrait  ainsi,  avec  les  ressem- 
blances, les  différences  qui  sont  parfois  très  apparen- 
tes; peut-être,  cette  discrimination  faite,  arriverait-on 
à  les  grouper  en  des  séries  plus  ou  moins  divergentes. 
Une  attention  toute  spéciale  devrait  être  apporte,  aux 
conditions  fort  diverses  dans  lesquelles  s'est  produite 
la  stigmatisation,  aux  accidents  cliniques,  souvent 
très  apparents  et  caractéristiques,  qui  ont  pu  la  précé- 
der. Tout  cela  n'a  été  fait  que  de  manière  fort  approxi- 
mative et  sans  grande  rigueur  de  méthode.  II  faudra 
donc  se  contenter  ici  de  quelques  indications  très 
banales  et  nécessairement  schématiques. 

On  a  retenu,  dans  la  liste  des  stigmatisées,  des  per 
sonnes  qui  ne  présentaient  pas  extérieurement  les 
marques  des  plaies  de  Jésus,  mais  qui  déclaraient  avoir 
ressenti  à  la  suite  de  visions  et  continuer  à  ressentir 
aux  pieds,  aux  mains,  au  côté  des  douleurs  très  vives, 
analogues  à  celles  qu'auraient  produites  les  instru- 
ments mêmes  de  la  passion.  C'est  le  cas,  tout  spécia- 
lement, de  la  stigmatisation  de  sainte  Catherine  de 
Sienne  et,  si  l'on  veut,  de  la  transverbération  du 
cœur  de  sainte  Thérèse.  Sur  cette  dernière,  voir  Ga- 
briel-de-Sainte-Marie  Madeleine,  dans  /;'/.  carrnél., 
20e  année,  t.  n,  oct.  1936,  p.  208-242,  qui  renverra  aux 
divers  auteurs.  En  bonne  logique,  on  ne  saurait  parler 
ici  de  stigmatisation  au  sens  propre;  qui  dit  «  stig- 
mates »  dit  une  marque  extérieure. 

Si  l'on  réserve  le  mot  de  stigmatisation  à  l'impres- 
sion, visible  dans  la  chair,  des  marques  de  la  passion, 
il  faut  commencer  par  mettre  à  part  le  cas  de  saint 
François  d'Assise.  A  lire  les  premiers  témoignages,  on 
voit  qu'il  ne  s'agit  pas  chez  lui,  au  moins  pour  ce  qui 
est  des  pieds  et  des  mains,  de  plaies  ouvertes,  mais  de 
l'apparence  de  clous,  ayant  a  la  face  palmaire  une 
tête,  a  la  face  dorsale  une  pointe  plus  ou  moins  refoulée 

el  é issee.  L'un  des  témoins  qui  a  touché  le  cadavre 

du  saint  croit  qu'il  y  avait  là  comme  un  clou  qu'il  a  pu 
[aire  mouvoir,  encore  que  fait  d'induration  des  mus- 
elés el  des  tendons.  Autrement  en  était-il  de  la  plaie 
du  côté,  qui  présentait  connue  l'aspect  d'une  blessure 
(d'ailleurs  superficielle)  faite  par  un  coup  de  lance  et 
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qui  à  certains  moments,  au  témoignage  de  saint  Bona- 
venture,  laissait  écouler  du  sang. 

C'est  le  dernier  caractère  qui  se  retrouve  le  plus 
ordinairement,  chez  les  stigmatisés,  pour  les  plaies  des 
pieds  et  des  mains.  La  face  palmaire  de  la  main,  la  face 
supérieure  du  pied  présentent  des  vésicules  sanguino- 
lentes, ou  tout  au  moins  une  fine  pellicule  à  travers 
laquelle  transparaît  le  sang;  ces  apparences  se  com- 
plètent souvent  par  des  accidents  analogues  à  la  face 
dorsale  des  deux  membres,  qui  paraissent  correspon- 
dre à  celles  de  la  face  interne,  comme  si  le  membre 
avait  été  transpercé  de  part  en  part.  Des  manifesta- 
tions du  même  genre  apparaissent  parfois  aussi  au 
front,  imitant  les  marques  faites  par  les  épines  à  la 
face  de  Jésus;  au  dos,  comme  s'il  avait  été  labouré  par 
le  fouet  de  la  flagellation;  à  l'épaule,  comme  si  elle 
était  meurtrie  du  portement  de  la  croix.  Dans  le  cas  de 
M. -Th.  Xoblet,  il  s'agissait  de  l'apparition  sur  la  poi- 
trine ou  de  croix  ou  d'hosties  de  grandeur  diverse  et 
dont  la  place  variait  ;  ces  stigmates  n'étaient  pas  perma- 
nents,et  ne  restaient  visibles  que  dans  le  temps  pascal. 
Aucune  constatation  médicale  n'a  d'ailleurs  été  faite  à 
leur  sujet.  On  a  fait  il  y  a  une  soixantaine  d'années  des 
constatations  analogues  sur  Palma  d'Oria;  cf.  Imbert- 
Gourbeyre,  Les  stigmatisées,  t.  n,  1873,  mais  à  com- 
pléter par  les  critiques  du  P.  Thurston  dans  The 
Month,  t.  cxxxm,  1919,  p.  402  et  t.  cl,  1927,  p.  135. 

A  l'état  ordinaire  ces  marques  se  présentent  le  plus 
souvent  comme  des  cicatrices  plus  ou  moins  dessé- 
chées; mais  à  de  certaines  dates,  à  tels  jours  de  la 
semaine,  le  vendredi  par  exemple,  à  telles  fêtes,  elles 
paraissent  se  raviver  et  émettent  du  sang  en  quantité 
plus  ou  moins  considérable.  Cette  hémorragie  est  d'or- 
dinaire périodique,  se  renouvelant  par  exemple  tous 
les  vendredis  pendant  telle  partie  du  temps  liturgique, 
n'apparaissant  pas,  au  contraire,  dans  tel  autre,  le 
temps  pascal  par  exemple.  On  a  remarqué  que,  passée 
la  période  de  discharge,  il  n'y  a  plus  sur  les  stigmates 
ni  inflammation,  ni  suppuration.  Par  ailleurs  ces  stig- 
mates résistent  aux  traitements  médicaux  que  l'on  a 
tentés  pour  les  faire  disparaître. 

3°  Les  sujets.  —  Quant  aux  sujets  qui  présentent 
ces  phénomènes,  ils  se  recrutent  tout  spécialement 
parmi  les  femmes.  La  liste  de  stigmatisés  établie  par 
Imbert-Gourbeyre  comprend  à  peine  une  cinquantaine 
d'hommes  et  cette  énumération  est  certainement  exa- 
gérée. Le  plus  souvent,  dans  une  personne  donnée,  la 
stigmatisation  ne  reste  pas  un  phénomène  isolé. 
Elle  s'accompagne  d'états  visionnaires  ou  extatiques, 
de  lectures  des  pensées,  de  contemplations  de  scènes 
du  passé  (Catherine  Emmerich  voit  se  dérouler  toute 
la  passion  du  Sauveur,  et  de  même  Thérèse  Xeumann), 
de  hiérognosie  (discernement  d'une  relique  vraie 
d'avec  une  fausse,  d'une  hostie  consacrée  d'avec  une 
non  consacrée),  de  xénacousie  (intelligence  de  langues 
normalement  inconnues),  de  xénoglossie  (émission 
logique  de  sons  d'une  langue  normalement  ignorée); 
d'action  à  distance,  de  bilocation,  etc.  La  piété,  entre- 
tenue par  la  méditation  de  la  passion  du  Sauveur, 
dépasse  ordinairement  de  beaucoup  la  moyenne;  il 
s'y  joint  un  détachement  souvent  héroïque,  un  amour 
de  la  souffrance  et  de  la  mortification  volontaire 
poussé  jusqu'à  l'excès. 

Mais  il  faut  ajouter  également  que  beaucoup  de 
stigmatisées  présentent  —  dans  une  proportion  qu'il 
est  difficile  de  préciser,  quand  il  s'agit  de  personnes 
disparues  depuis  longtemps  —  des  phénomènes  patho- 
logiques se  rattachant  de  près  ou  de  loin  à  un  dérange- 
ment nerveux.  Cf.  W.  Jacobi,  Die  Stigmatisierlcn, 
Munich,  1923.  Telle  ou  telle  stigmatisée  offre  des 
symptômes  incontestables  de  l'hystérie;  cela  semble 
bien  être  le  cas  de  M. -Th.  Xoblet  et  — salvo  melioris 
judicio  —  de  Th.  Xeumann.  Il  n'est  pas  jusqu'à  l'ano- 


rexie (inappétence  absolue  pour  la  nourriture  ou  la 
boisson)  et  l'inédie  persévérant  pendant  de  très  lon- 
gues durées,  qui  ne  trouve  des  parallèles  dans  des  cas 
d'hystérie  dûment  étudiés.  Enfin  il  n'est  pas  inouï  que 
des  stigmatisés  aient  été  ou  se  soient  cru  possédés 
du  démon  à  l'un  ou  l'autre  moment  de  leur  vie. 
Le  cas  du  P.  Surin,  qui  figure  sur  la  liste  d'Imbert- 
Gourbeyre,  est  bien  connu;  celui  de  .M. -Th.  Xoblet 
mériterait  lui  aussi  d'être  étudié.  Voir  Et.  carmél., 
23e  année,  t.  n,  oct.  1938,  p.  152-176;  235-239.  C'est 
assez  dire  que  le  phénomène  de  la  stigmatisation 
se  présente  comme  des  plus  complexes  et  que  la  loi 
de  Descartes  sur  les  «  dénombrements  complets  »  de- 
vrait lui  être  appliquée.  En  tout  état  de  cause  cette 
complexité  rend  fort  difficiles  les  essais  d'explication. 

II.  Les  explications  possibles.  —  Le  problème 
est  celui-ci  :  La  stigmatisation,  considérée  en  elle- 
même,  reconnaît-elle  une  origine  naturelle  ou  préter- 
naturelle?  Faut-il  la  rapporter  aux  simples  forces  de 
la  nature,  c'est-à-dire  dans  le  cas  présent,  de  l'orga- 
nisme humain  placé  dans  des  circonstances  qui  sont 
d'ailleurs  à  étudier;  ou  bien  faut-il  appeler  à  l'aide, 
pour  l'expliquer,  une  intervention  d'agents  étrangers  à 
la  nature?  En  d'autres  termes  la  stigmatisation  rentre- 
t-elle,  oui  ou  non,  dans  la  catégorie  des  miracles? 

1°  Liberté  de  la  recherche.  —  On  remarquera  d'abord 
que.  dans  la  recherche  des  solutions,  l'historien,  le 
médecin,  le  psychologue,  le  psychiatre,  le  théologien 
même  ne  se  trouve  lié  par  aucune  décision  à  priori  de 
l'autorité  ecclésiastique.  La  mention,  dans  la  biogra- 
phie liturgique  de  tel  saint,  de  tel  bienheureux,  d'une 
stigmatisation  dont  il  aurait  été  l'objet,  n'engage  pas 
davantage  l'Église  que  le  récit  de  tel  miracle  accompli 
par  le  même  personnage  ou  dont  il  aurait  été  l'objet. 
Si  la  matérialité  même  du  fait  n'est  pas  absolument 
certifiée  par  le  jugement  ecclésiastique,  à  plus  forte 
raison  l'explication  surnaturelle  de  ce  même  fait  n'est- 
elle  pas  imposée  à  l'assentiment  des  fidèles. 

Sans  doute  l'on  a  fait  grand  état  des  garanties 
accordées,  a-t-on  dit,  par  l'Église  au  fait  de  la  stigma- 
tisation de  saint  François  et  l'on  a  insisté  sur  des  bulles 
par  lesquelles  Grégoire  IX,  Alexandre  IV,  Xicolas  III 
se  sont  portés  forts  de  l'événement,  où  ils  voient,  de 
surcroît,  une  admirable  faveur  accordée  au  Poverello, 
un  effet  surprenant  de  la  puissance  divine.  Mais  il  n'est 
que  de  lire  la  lettre  du  pape  Pie  XI  sur  le  même  sujet, 
du  2  août  1934,  pour  se  rendre  compte  qu'il  n'y  a  ici 
qu'un  fait  historique,  avancé,  comme  tous  les  autres, 
sous  la  réserve  de  la  critique  des  témoignages.  Cf.  Acta 
apost.  Sedis,  t.  xvi,  1924,  p.  362-365.  Aux  yeux  de 
Pie  XI,  le  fait  de  la  stigmatisation  de  François  est 
prouvé  par  les  affirmations  de  témoins  de  valeur;  c'est 
tout.  Et  quant  aux  explications  possibles,  il  n'en  est 
même  pas  question. 

Il  est  bien  remarquable,  d'autre  part,  que,  dans  son 
grand  ouvrage  sur  la  béatification  et  la  canonisation 
des  saints,  Benoît  XIV  n'ait  traité  qu'en  passant  et 
d'une  manièie  tout  à  fait  insuffisante  de  la  stigmatisa- 
tion. Il  ne  fait  que  rappeler  les  constitutions  apostoli- 
ques affirmant  le  fait  dans  le  cas  de  saint  François  ou 
même  menaçant  de  peines  ecclésiastiques  ceux  qui 
enseigneraient  le  contraire  ou  effaceraient  sur  les 
images  du  saint  la  représentation  des  stigmates.  Op. 
cit.,  1.  IV,  part.  II,  c.  ix,  n.  11.  S'il  discute  de  la  stig- 
matisation de  sainte  Catherine  de  Sienne,  1.  IV, 
part.  II,  c.  vin,  c'est  tout  simplement  en  avocat 
chargé  de  résoudre  le  conflit  qui  mit  aux  prises  sur  ce 
point  les  frères  mineurs  et  les  prêcheurs  et  qui  amena 
des  décisions  plus  ou  moins  contradictoires  du  Saint- 
Siège.  A  un  autre  endroit,  il  exclut,  quand  il  s'agit  de 
la  stigmatisation  de  saint  François,  l'explication  par 
l'imagination,  par  l'autosuggestion,  comme  nous 
dirions  aujourd'hui.  Op.  cit.,  1.  IV,  part.  I.  c.  xxxm, 
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n.  19,  tandis  qu'au  contraire  il  admet  que  puissent  être 
naturels  des  phénomènes  comme  les  pleurs  de  sang, 
les  sueurs  de  sang.  Ibid.,  c.  xxvi,  n.  5.  Et  c'est  à  peu 
près  tout  ce  que  l'on  peut  trouver  sur  la  stigmatisation 
en  cet  énorme  ouvrage  où  sont  discutées  par  le  menu 
les  diverses  espèces  de  miracles  attribués  à  l'interces- 
sion des  saints. 

Enfin  la  prudence  que  mettent  depuis  quelques  an- 
nées les  autorités  ecclésiastiques,  quand  il  s'agit  d'af- 
firmer le  caractère  préternaturel  de  diverses  manifes- 
tations extérieures,  y  compris  les  stigmates  —  voir  ci- 
dessus,  col.  2618,  les  avertissements  du  Saint-Office  sur 
le  cas  du  capucin  Pio  Petralcina,  et  cf.  le  décret  de  la 
même  congrégation  sur  le  cas  de  Th.  Xeumann,  4  août 
1937  —  cette  prudence  est  bien  de  nature  à  donner 
aux  critiques  catholiques  la  plus  grande  latitude.  La 
question  n'est  pas  de  savoir  si  Dieu  peut  produire 
certains  miracles,  physiques  ou  psycho-physiologi- 
ques, la  question  est  de  savoir  si  tel  fait,  que  le  croyant 
serait  porté  à  considérer  de  prime  abord  comme  un 
miracle  au  sens  le  plus  strict  du  mot,  ne  reconnaît  pas 
d'explications  naturelles. 

2°  Explications  naturelles.  —  Le  premier  travail  qui 
s'impose  à  la  critique,  c'est  de  s'assurer  de  la  matéria- 
lité du  fait  et  d'exclure  tout  soupçon  de  supercherie 
provenant  du  stigmatisé  lui-même  ou  de  son  entourage 
habituel.  Il  n'est  pas  inouï  qu'il  y  ait  eu  des  tentatives 
de  simulation.  L'Inquisition  romaine  en  a  dépisté 
quelques-unes  au  xvie  et  au  xvir3  siècle.  Voir  quelques 
exemples  dans  l'art.  Stigmatisierte  de  Religion  in 
Gesch.  und  Gegenwart.,  t.  v,  col.  810.  Le  P.  Thurston  a 
étudié,  avec  beaucoup  de  critique,  plusieurs  cas  de 
stigmatisation  et  en  a  relevé  un  certain  nombre  où  la 
bonne  foi  des  stigmatisées  était  suspecte,  dans  The 
Month,  t.  cxxxiv,  1919;  t.  clii,  1928;  t.  clvii,  1931; 
et  dans  Studies,  juin  1933.  L'attention  de  tous  les 
observateurs  doit  être  attirée  sur  la  mythomanie  qui 
est  un  des  symptômes  caractéristiques  de  l'hystérie 
dont  nous  avons  dit  qu'ont  été  souvent  atteintes  des 
stigmatisées.  Peut-être  écarte-t-on  un  peu  trop  faci- 
lement ce  soupçon  en  faisant  état  du  désintéressement 
dont  font  preuve  et  la  stigmatisée  et  son  entourage. 
On  raisonne  comme  si  la  supercherie,  la  fraude  plus 
ou  moins  consciente  n'avaient  pour  mobile  que  l'in- 
térêt matériel;  c'est  oublier  que,  même  chez  des  sujets 
sains,  à  plus  forte  raison  chez  les  hystériques,  il  y  a 
d'autres  mobiles  possibles,  tout  spécialement  un  désir 
maladif  de  se  rendre  intéressant.  C'est  avec  raison 
qu'en  ces  derniers  temps  le  Saint-Office  ou  des  auto- 
rités ecclésiastiques  moindres  ont  prohibe  1rs  visites  à 
des  stigmatisés,  surtout  quand  ceux-ci  ne  voulaient 
pas,  eux  ou  leur  entourage,  se  soumettre  a  certaines 
conditions.  Arrêter  le  flot  des  curieux  peut  être,  eu 
certains  cas,  le  moyen  d'arrêter  le  phénomène  lui- 
même. 

Écartés  tout  soupçon  de  fraude  ou  de  supercherie, 
tout  soupçon  encore  que  la  stigmatisée  ait  pu  se  faire 
à  elle-même  ces  blessures  dans  un  accès  de  somnam- 
bulisme, il  reste  à  se  demander  si  le  phénomène  de 
stigmatisation  peut  s'expliquer  naturellement?  Ce 
ne  sont  pas  seulement  des  «  incroyants  »,  des  «  esprits 
forts  »,  des  «  libres-penseurs  »  qui  ont  proposé  de  l'ex- 
pliquer par  «  la  force  de  l'imagination  »,  comme  on 
disait  encore  au  xvin0  siècle,  par  la  «  suggestion  . 
comme  l'on  dit  aujourd'hui.  Au  temps  même  de  saint 
François  cette  interprétation  a  été  donnée;  et  il  ne 
s'agit  pas  de  formuler  contre  elle  des  exclusives  :i 
priori.  Affirmer  sans  plus  «que  le  pouvoir  de  l'imagina- 
tion n'a  jamais  produit  un  stigmate  »,  que  «  les  stig- 
mates naturels,  si  vainement  cherchés  de  tous  côtes, 
sont  introuvables  •,  que  «  la  suggestion  m:  va  jamai  : 
jusque  là  »,  c'est  dépasser  les  limites  de  la  prudence, 
s'exposer  a  des  démentis  que  l'expérience  peut  appor 


ter.  L'étude  des  phénomènes  psychologiques  extra- 
ordinaires n'en  est  encore  qu'à  ses  débuts.  Il  faut  appli- 
quer la  méthode  scientifique  à  des  faits  d'apparence 
merveilleuse,  que  l'on  s'efforcera  de  rattacher  à  des  pro- 
priétés de  l'être  humain  insoupçonnées  jusqu'ici,  mais 
que  des  faits  dûment  constatés  obligent  peu  à  peu  à 
admettre,  qu'il  s'agisse  de  télépathie,  c'est-à-dire  de 
l'action  sur  le  psychisme  conscient  ou  subconscient, 
d'objets  éloignés,  ou  au  rebours  d'un  influx  centrifuge 
du  psychisme  permettant  de  produire  des  effets  soit  à 
distance,  soit  dans  le  corps  même  du  sujet.  Voir  Dr  J. 
Pinel,  Essai  d'interprétation  physiologique  des  stigma- 
tes, dans  Et.  carmél.,20"  année,  t.  n,  oct.  1936,  p.  93-97. 

Mais,  quoi  qu'il  en  soit  des  mécanismes  qui  entrent 
ici  en  jeu  et  qui,  à  vrai  dire,  demeurent  fort  hypothéti- 
ques, c'est  l'expérience  qui  doit  fournir  en  dernier  lieu 
la  réponse.  Et  il  faut  bien  dire  que,  à  l'heure  présente, 
il  est  au  moins  permis  d'hésiter.  «  Les  uns  affirment,  les 
autres  nient  la  possibilité  de  produire  par  suggestion 
des  plaies  dont  la  forme  et  la  localisation  sont  sous  la 
dépendance  des  représentations.  J'estime  qu'à  l'heure 
présente  la  question  est  insoluble.  Dans  l'état  présent 
de  nos  connaissances,  nous  ne  réussissons  pas  à  pro- 
duire par  suggestion  des  plaies  à  forme  et  à  localisation 
idéoplastique  :  voilà  la  seule  chose  certaine.  Mais  cette 
impuissance  est-elle  définitive?  ou  ne  tient-elle  qu'à 
l'insuffisance  de  notre  technique?  Voilà  ce  que  nous 
ignorons  absolument.  »  Ainsi  s'exprime  R.  Dalbiez  au 
IVe  congrès  de  psychologie  religieuse,  dans  Et. 
carmél.,  23e  année,  t.  n,  oct.  1938,  p.  223.  Et  un  peu 
plus  loin  :  «  En  ce  qui  concerne  ce  que  je  me  permet- 
trai d'appeler  l'aspect  psychologique  des  stigmates  de 
M. -Th.  Noblet,  il  me  paraît  qu'il  constitue  à  lui  seul 
un  argument  d'un  certain  poids  en  faveur  de  la  thèse 
qui  admet  la  possibilité  de  la  stigmatisation  auto-sug- 
gestive. La  multiplicité  des  faits  stigmatiques,  les  pro- 
cessus de  transformation  de  stigmates  en  dépendance 
d'un  symbolisme  élémentaire,  pour  ne  pas  dire  rudi- 
mentaire,  tout  cela  ne  fait  guère  songer  au  miracle, 
tout  cela  donne  l'impression  d'être  commandé  par  une 
idéation  inconsciente  qui  n'a  rien  de  transcendant.  » 
Ibid.,  p.  224. 

En  somme,  sur  ce  point,  les  auteurs  compétents 
ne  sont  pas  d'accord.  Comme  on  l'a  rappelé  à  ce  même 
congrès,  tandis  que  le  professeur  Lhermitte  nie  la 
possibilité  d'une  stigmatisation  d'origine  subjective, 
le  professeur  Van  Gehuchten  l'admet.  Voir  l'exposé  de 
ces  deux  opinions  dans  El.  carmél.,  20e  année,  t.  n, 
oct.  1936,  p.  72-73,  91-92.  On  fera  donc  bien  de  n'ac- 
cepter que  sous  réserve  les  démonstrations  du  Dr  Van 
der  Elst,  selon  qui  le  simple  fait  d'une  exsudation 
sanguine  ou  d'une  formation  de  pustules  à  un  endroit 
déterminé  du  corps  est  déjà  un  miracle  incontestable. 
Voir  Reo.  pral.  d'apol.,  t.  xm,  1911-1912,  p.  423-44S; 
Dictionn.  apot.,  t.  iv,  col.  1492-1507  ;  Et.  carmél,, 
17e  année,  t.  n,  oct.  1932,  p.  87-122  (aspect  biolo- 
gique et  psychologique  du  prodige  de  Konnersrculh). 
En  fait,  R.  Schindler  aurait  fourni  la  preuve  clinique 
de  la  possibilité  de  provoquer  par  l'hypnose,  chez  des 
personnes  spécialement  disposées,  à  tels  endroits  du 
corps  que  l'on  désire,  des  stigmates  avec  exsudations 
sanglantes  et  ampoules  sanguinolentes,  qui  résistent 
pendant  des  années  au  traitement  normal  et  dispa- 
raissent au  contraire  par  suggestion  hypnotique. 
D'après  cet  auteur,  la  production  <U-  petites  hémorra- 
gies spontanées  par  le  seul  influx  du  système  nerveux 
.1  démontrée.  Dans  l'hystérie  en  particulier,  nu  arrive 
très  fréquemment  à  de  petites  ecchymoses  de  la  peau. 
lin  des  cas  qui  ne  sont  pas  tout  à  fait  rares,  il  se  produit 
des  extravasa  sanguins  anormaux,  se  manifestant  avec 
une  certaine  périodicité  et  qui  peuvent  donner  l'im- 
pression d'être  sous  la  dépendance  d'un  processus 
psychique.   H.  Schindler,  Nervensyslem  unit  spontané 
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Blutungen,  1927.  Il  paraît  enfin  qu'expérimentant  sur 
une  jeune  protestante,  fortement  hystérique,  un  autre 
professeur,  le  D'  Lechner  a  pu  provoquer  par  autosug- 
gestion de  véritables  stigmates  aux  pieds,  aux  mains, 
au  front.  Lechler,  Das  Râlsel  von  Konnersreuth  im 
IJchte  eines  Faites  von  Stigmatisation,  1933.  (Ces  deux 
remarques  sont  empruntées  au  Lexikon  fur  Théologie 
und  Kirche  de  Mgr  Buchberger,  t.  ix,  col.  830;  il  nous  a 
été  impossible  de  vérifier  personnellement  ces  don- 
nées.) Voir  à  ce  sujet  les  remarques  de  J.  Lhermitte, 
dans  Et.  carmél.,  20e  année,  t.  n,  oct.  1936,  p.  65-72. 

A  quoi  il  n'est  pas  sans  intérêt  d'ajouter  les  remar- 
ques faites  par  Kœniger  dans  l'encyclopédie  protes- 
tante. Die  Religion  in  Geschichte  und  Gegenwart.  à  l'art. 
Stigmatisierte,  2»  éd.,  t.  v,  1931,  col.  811  :  «  Des  sug- 
gestions étrangères,  ou  l'autosuggestion  artificielle- 
ment provoquée  n'ont  jamais  pu  engendrer  de  vraies 
stigmatisations.  Les  cas  jusqu'ici  connuset  provoqués 
dans  l'état  hypnotique  par  une  suggestion  étrangère 
et  qui  présentent  quelque  analogie  :  stases  sanguines 
locales,  légères  exsudations  sanguines,  formation 
d'ampoules  ou  de  taches  avec  inflammation,  sont 
encore  très  loin  des  stigmatisations  proprement  dites 
avec  rupture  des  capillaires  sanguins...  En  tout  état 
de  cause,  il  s'agit  là  de  phénomènes  extraordinaire- 
ment  complexes  à  l'explication  desquels  tous  sont 
convoqués,  médecins  et  physiologistes,  psychologues 
et  psychiatres,  sans  oublier  les  théologiens  et  toutes 
les  personnes  qui  s'intéressent  aux  sciences  religieuses. 
C'est  justement  là  ce  qui  fait  la  complexité  et  la  diffi- 
culté du  problème,  lequel  d'ailleurs,  compte  tenu  des 
différences  individuelles,  ne  semble  pas  admettre  une 
solution  unique.  On  comprend  donc  l'attitude  de 
ceux  qui  pensent  ne  pouvoir  arriver  que  du  point  de 
vue  religieux  à  une  explication  adéquate  et  qui, 
accentuant  avec  force  le  caractère  de  grâce,  de  cha- 
risme divin,  recourent  en  fin  de  compte  à  l'idée  de 
miracle.  » 

3°  Explication  surnaturelle.  —  A  coup  sûr  chez  les 
stigmatisés  que  vénère  l'Église  —  qui  ne  s'est  jamais 
d'ailleurs  prononcée  sur  le  caractère  même  de  la  stig- 
matisation —  chez  d'autres  qui,  en  ces  temps  derniers, 
ont  éveillé  la  curiosité  publique,  il  est  facile  de  cons- 
tater que  le  phénomène  extérieur  s'accompagne  d'une 
vie  intérieure  plus  qu'ordinaire,  de  vertus  chrétiennes 
poussées  jusqu'à  l'héroïsme.  C'est  bien  le  cas  de  répé- 
ter avec  Pascal  que  «  la  doctrine  discerne  les  miracles  ». 
D'où  l'importance  qu'il  convient  d'attacher  aux  cir- 
constances mêmes  de  la  stigmatisation,  circonstances 
qu'ont  bien  étudiées  les  PP.  Garrigou-Lagrange  et 
Rivaud,  dans  Et.  carmél.,  toc.  cit.,  p.  188-207. 

Qui  empêche  d'ailleurs  la  Providence  de  mettre  en 
œuvre  pour  le  bien  personnel  du  stigmatisé,  pour  l'édi- 
fication aussi  de  ceux  qui  sont  les  témoins  du  phéno- 
mène, en  dernière  analyse  pour  le  profit  spirituel  de 
l'Église,  des  mécanismes  psycho-physiologiques  qui, 
en  d'autres  sujets,  moralement  moins  bien  disposés, 
n'aboutissent  qu'à  des  phénomènes  n'ayant  aucune 
valeur  morale  et  religieuse.  Que,  de  ce  chef,  tel  ou  tel 
stigmatisé  «  accomplisse  encore  dans  sa  chair  ce  qui 
manque  à  la  passion  du  Christ  »,  pour  parler  comme 
saint  Paul,  col.,  i,  24,  il  n'y  a  lieu  ni  de  se  récrier,  ni  de 
se  scandaliser.  Une  maladie  nerveuse,  voire  l'hystérie, 
qui  semble  renforcer  les  mécanismes  en  question, 
serait-elle,  plus  que  telle  autre  infirmité  somatique,  un 
empêchement  à  la  vie  intérieure  et  morale  de  celui  qui 
en  est  atteint?  Suivant  les  cas,  la  force  inconsciente 
idéoplastique  peut  être  déclenchée  par  une  méditation 
toute  sainte  de  la  passion  du  Sauveur,  tout  comme  par 
une  suggestion  étrangère  ou  par  l'attente  de  l'entou- 
rage. C'est  dire  que,  prise  en  elle-même,  abstraction 
faite  de  toutes  les  circonstances  de  personne,  de  temps, 
de  lieu,  la  stigmatisation  n'est  jamais  un  témoignage 


irrécusable  ni  de  la  sainteté  héroïque,  ni  de  grâces 
mystiques  absolument  authentiques;  qu'il  est  par 
contre  des  cas  de  stigmatisation  où  le  croyant  peut, 
sans  imprudence,  déclarer  que  «  le  doigt  de  Dieu  est 
là  »,  encore  que  Dieu  use,  pour  produire  ces  effets, 
de  virtualités  qui  sommeillaient  au  fond  de  l'orga- 
nisme. 

Les  ouvrages  indiqués  au  cours  de  l'article  donneront 
les  renseignements  nécessaires.  Bien  que  vieillis  à  beaucoup 
d'égards,  les  ouvrages  du  D'  Imbert-Gourbeyre  fourniront 
beaucoup  d'indications  historiques  et  bibliographique-,  unis 
qu'il  faut  savoir  contrôler.  Le  cas  de  Th.  Xeumann  a  donné 
lieu  à  une  littérature  énorme,  surtout  de  langue  allemande, 
qu'il  serait  fastidieux  de  détailler  ici.  Retenir  au  moins  P. 
Masoin,  Thérèse  Xeumann  et  autres  stigmatisées,  Bruxelles, 
1933;  K.  Kiefer,  Thérèse  S eumann,  1928,  donne  une  cri- 
tique de  l'ensemble  de  la  littérature  parue  à  ce  moment  ; 
voir  aussi  Mgr.  J.  Teodorowicz,  archevêque  de  Lemberg, 
Konnersreuth  im  Lichte  der  Mystik  und  Psychologie,  Salz- 
bourg-Leipzig,  1936.  Les  Études  carmèlitaines  ont  consacré 
à  la  voyante  de  Konnersreuth  d'assez  nombreux  articles 
d'ailleurs  en  des  sens  opposés  :  B.-M.  Lavaud,  octobre  1932 
et  avril  1933;  R.  Van  der  Elst,  octobre  1932.  Voir  aussi 
dans  le  même  recueil  la  critique  des  faits  relatifs  à  M.-Th. 
Noblet,  octobre  1938,  notes  de  R.  Dalbiez  et  d'A.  Delmas 
au  IV"  congrès  de  psychologie  religieuse.  Le  t.  n  de  l'an- 
née 1936  du  même  recueil  est  consacré  tout  entier  ;iu\ 
divers  problèmes  soulevés  par  la  stigmatisation. 

É.  Amans. 

STOBNICA  (Jean  de),  frère  mineur  polonais 
de  l'Observance  (xvr  s.).  —  Originaire  deStobnica,  en 
Pologne,  il  fut  promu  maître  ès-arts  et  docteur  en  philo- 
sophie (1494)  à  l'université  de  Cracovie,  où  il  enseigna 
ensuite  la  philosophie.  Après  quelques  années  d'ensei- 
gnement il  entra  dans  l'ordre  franciscain.  Il  composa 
les  ouvrages  suivants  :  Parvulus  philosophiez  naturalis 
cum  expositione  textuali  ac  dubiorum  magis  necessa- 
riorum  dissolutione  ad  intentionem  Scoti  congesta,  Cra- 
covie, 1507,  1513  et  1517:  Bàle,  1516;  Quœsliones  in 
universa  philoso/ihia  subtilissimœ,  que  Thomas  de 
Posen,  le  disciple  de  Jean  de  Stobnica,  aurait  termi- 
nées ad  mentem  Scoti;  Introduclio  in  Claudii  Ptolomœi 
cosmographiam,  cum  longitudinibus  et  latitudinibus 
regionum,  Cracovie,  sans  année;  puis  en  1512  et  1519; 
Hisloria  totius  vitœ  et  passionis  Domini  nostri  Jesu 
Chrisli,  ex  quatuor  evangeliis  collecta,  Cracovie,  1523  et 
1525.  Il  édita  à  Cracovie,  1508,  les  Quœsliones  veteris 
ac  novœ  Logicee  cum  resolulione  textus  Aristotelis  claris- 
sima  ad  intentionem  docloris  Scoti  de  Michel  de  Paris, 
qui  avait  été  son  professeur  de  philosophie  à  Cracovie. 
Quant  a  l'ouvrage  intitulé:  Leonardi  Aretini  inmoralem 
disciplinam  introduclio,  familiari  Joannis  de  Stobnicza 
commentario  explanata,  Cracovie,  1511,  il  faudrait 
l'attribuer,  d'après  S.  Starawolski,  Scriptores  polonici, 
Francfort,  1625,  n.  xxxn,  à  un  autre  auteur,  appelé 
également  de  Stobnica,  qui  fut  docteur  en  méde- 
cine et  composa  des  commentaires  sur  la  philosophie 
morale. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  xv,  an.  1499, 
n.  xxm,  Quaracchi,  1933,  p.  221;  J.-H.  Sbaralea,  Supple- 
mentum  ad  scriptores  ord.  min.,  2e  éd.,  t.  n,  Rome,  1921, 
p.  133-131. 

A.   Teetaert. 

STOCKMANNS  Pierre  (1608-1671).  —Né  à 
Anvers,  le  3  septembre  1608,  il  fit  ses  études  à  l'uni- 
versité de  Louvain  et  s'adonna  spécialement  au  droit. 
Docteur  le  7  décembre  1631,  il  devint  professeur  de 
droit  le  7  novembre  1633,  et  fut  nommé  conseiller  ordi- 
naire au  Conseil  de  Brabant,  le  27  mars  1643.  Il  rem- 
plit diverses  charges  officielles  et  plusieurs  missions 
diplomatiques.  Il  prit  part  aux  polémiques  soulevées 
aux  Pays-Bas  par  la  condamnation  des  écrits  de  Jan- 
sénius.  Il  mourut  à  Bruxelles  le  7  mai  1671  et  il  fut 
inhumé  dans  le  chœur  de  l'église  des  dominicains, 
avec  une  épitaphe  fort  élogieuse. 
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Somnium  Hipponense  sive  de  controversiis  theologicis 
hodiernis  Auguslini  judicium,  relatore  Philetio  theolo- 
giœ  baccalaureo,  s.  1.,  1641,  in-4°.  Cet  écrit  parut  aussi 
sous  le  titre  Convenius  africanus,  seu  Disceptatio  judi- 
cialis  apud  tribunal  prœsidis  Auguslini...  enarratore 
Artemidoro,  Rouen,  1641,  in-4°.  Cet  écrit  se  propose  de 
montrer  que  Jansénius  a  été  le  fidèle  interprète  de 
saint  Augustin.  L'ouvrage,  qui  est  anonyme,  a  été 
attribué  parfois  à  Libert  Fromond  et  il  fut  mis  à 
l'Index.  Parallelum  sancti  Auguslini,  Jansenii  ri  Cul- 
fini,  s.  1..  1641.  in-4°;  l'auteur  établit,  contre  le  P.  Des- 
champs,  que  la  doctrine  de  Jansénius,  conforme  a  celle 
de  saint  Augustin,  est  très  différente  de  celle  de  Calvin. 
Jus  lielgarum  circa  bullarum  pontificiarum  receptio- 
nem,  s.  I..  1651,  in-4°,  fut  publié  à  l'occasion  du  décret 
de  l'Inquisition  du  11  mai  1651  contre  les  mandements 
de  Boonen,  archevêque  de  Malines,  de  Triest,  évêque 
de  Gand,  et  des  vicaires  généraux  d'Ypres,  qui  avaient 
fait  des  réserves  en  publiant  la  bulle  d'Urbain  VIII 
contre  .Jansénius.  L'écrit  fut  condamné  par  l'Index,  le 
23  avril  1654.  LTne  seconde  édition,  très  augmentée. 
parut  à  Liège,  en  1665,  in-4°,  et  quelque  temps  après, 
une  Defensio  Belgarum  contra  evocationes  et  peregrina 
judicia,  Liège,  1665,  in-8°.  Ces  divers  écrits  sont  tics 
hostiles  à  Rome.  Dans  le  De  jure  devolutionis  advenus 
Mariam  Theresiam  Francise  reginam,  1666,  Stock- 
manns  critique  les  droits  que  Louis  XIV  prétendait 
avoir  sur  les  provinces  du  Brabant,  au  nom  de  sa 
femme,  Marie-Thérèse,  fille  de  Philippe  IV  d'Espagne. 
Par  les  soins  de  J.  Le  Plat,  professeur  de  droit  à  Lou- 
vain,  parut  un  Recueil  des  Décisions,  Conseils  et  Apis 
de  Stockmanns,  Bruxelles,  1686,  in-4".  et  nouvelle 
édition  en  1700.  Il  y  est  parfois  question  du  droit 
ecclésiastique  et,  en  particulier,  de  la  propriété  mo- 
nastique qui  est  attaquée. 

Foppens,  Bibliotheca  belgica,  t.  H,  Bruxelles,  in-fol., 
p.  1012-1013;  Moréri,  Dictionnaire  historique,  édlt.  del759, 
t.  ix,  p.  580;  Paquot,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  litté- 
raire des  dix-sept  provinces  des  Pays-Bas,  t.  i,  Louvain, 
1763,  p.  49-57;  De  Ram,  Disquisitio  historico-critica  de 
yemino  opusculo  circa  jura  Belyarum,  qui  viro  claro  Pelro 
Stockmanns  adscribitur.  Matines,  1827  ;  De  Reiïïenberg, 
Pierre  Stockmanns,  dans  Bulletin  de  l'Ac.  roy.  de  Belgique, 
l"  sér.,  t.  xi,  2e  part.,  1844,  p. 217  sq.;  Clémencet,  Histoire 
littéraire  de  Port-Royal,  1. 1,  Paris,  1868,  p.  194-209;  Biogra- 
phie nationale  de  Belyique,  t.  xxiv,  col.  57-66;  Adolphe 
Borgnet,  Vingt-quatre  lettres  inédites  de  Pierre  Stockmanns, 
précédées  d'une  notice  historique,  Bruxelles,  1S5S,  in-X", 
extrait  du  compte  rendu  des  séances  de  la  commission 
d'histoire,  t.  \.  !<S58,p.  371  sq. 

J.  Carrkybe. 

STOIBER  Ubald,  frère  mineur  allemand 
(xviii0  s.).  —  Originaire  de  Hagrein,  il  fut  dans  l'ensei 
gnement  depuis  1717,  avec  une  interruption  seulement 
de  deux  années  (1729  et  1730),  pendant  lesquelles  il  fut 
gardien  à  Ingolstadt.  Il  fut  définiteur  provincial  en 
1738  et  mourut  le  13  juin  1746  à  Freising.  Il  est  l'au- 
teur du  célèbre  Armamentarium  ecclesiasticum  complec- 
tens  arma  spiritualia  fortissimo  wl  insultus  diabolicos  eli- 
dendos  et  féliciter  superandos  ad  utilitatem  omnium  ani- 
marum  pastorum  sedulo  ex  S.  Evangelii  fonte,  ss.  Pa- 
Iribus  et  probalissimis  authoribus  collecta,  Augsbourg, 
1726,  2  vol.  in-8°,  xxn-360  et  300  p.;  3e  éd.,  Pede- 
ponti,  1711:  !•'  éd..  ibid.,  1757.  Ce  livre  fut  mis  à 
l'Index  par  un  décret  du  20  août  1753.  Le  P.  Ubald 
publia  aussi  des  ouvrages  de  droit  ian.Mii.pn-. 

I'.  Minges,  Geschichle  der  Franziskaner  m  Bayern,  Mu- 
nich, 1896,  p.  149;  Th.  Kogler,  Dos  philos.-theolog.  Studium 
der  bayrischen  Franziskaner,  Munster-en-YV.,  1925,  p.  86; 
l;.  Lins,  Geschichle  <i<-s  ehemaltgen  Augustiner-und  fetzigen 
Franziskaner-Kloslers  in  Ingolstadt,  Ingolstadt,  I920,p.l65; 
II.  Hurter,  Vomenclator,  3«  éd.,  t. rv, col.  1310;  Index  libro- 
rum  prohibitorum,  Rome,  1761,  p.  207  :  Hilgers,  Derlndex 
der  verbotenen  Bûcher,  Fribourg-en-B.,  1904,  p.  1 18. 

A.    Teetaert. 


STOLBERG  ( Frédéric- Léopold  de) ,  protestant 

converti,  poète  et  historien  (1750-1819). 

I.  Vie.  —  Frédéric-Léopold,  comte  de  Stolberg- 
Stolberg.  naquit  à  Bramstedt,  dans  le  duché  de  Holstein. 
le  7  novembre  1750.  Au  cours  de  ses  études  de  droit 
à  Halle  et  à  Gœttingue,  sous  l'influence  du  néo-huma- 
nisme propagé  alors  par  lleyne  et  Frédéric-Auguste 
Wolff,  il  s'intéressa  à  la  poésie  grecque.  A  Gœttingue, 
il  adhéra  au  Hainbund,  association  de  jeunes  gens 
enthousiastes,  qui.  sous  les  auspices  du  poète  Klop- 
stock.  voulaient  régénérer  non  seulement  la  poésie  mais 
toute  la  vie  intellectuelle  allemande  dans  un  sens 
opposé  au  sec  rationalisme  de  l'Aufklârung.  Comme 
membre  du  Hainbund  il  se  lia  avec  les  poètes  Hilty 
et  Biirger  ainsi  qu'avec  Jean-Henri  Y.iss,  qui  plus  tard 
devait  lui  reprocher  si  durement  sa  conversion  au 
catholicisme.  Voyageant  en  Suisse  en  compagnie  de 
Gœthe,  en  1775,  il  fit  la  connaissance  du  poète  Gessner 
et  du  théologien  protestant  Lavater.  Ses  études  ter- 
minées. Stolberg  représenta  la  ville  impériale  de 
Lubeck  auprès  de  la  cour  de  Copenhague;  pendant 
deux  ans,  de  17S9  à  1791,  il  fut  ministre  du  Danemark 
à  Berlin;  en  1791,  il  devint  président  de  la  régence  à 
Lutin,  capitale  de  la  principauté  temporelle  de  l'évê- 
ché  de  Lubeck.  Stolberg  fit  d'abord  confiance  à  la 
Bévolution  française,  espérant  qu'elle  allait  régénérer 
l'humanité;  plus  tard  il  s'en  détourna,  estimant  qu'elle 
n'établissait  pas  la  liberté  sur  la  base  de  la  vertu. 

Un  voyage  en  Italie  avait  éveillé  dans  l'âme  de  Stol- 
berg une  certaine  sympathie  pour  le  catholicisme.  Les 
relations  qu'il  entretint  dans  la  suite  avec  la  princesse 
Gallitzin  et,  par  elle,  avec  le  célèbre  catéchiste  et  péda 
j;.>e,uc  Bernard  Overberg,  jointes  à  l'étude  des  œuvres 
de  Fénelon  l'amenèrent  à  la  foi  catholique.  Le  1er  juin 
1800,  à  Munster-en-Westphalie,  il  abjura  le  protes- 
tantisme et  fut  revu  dans  l'Église  catholique.  La  con- 
version de  Stolberg  eut  un  grand  retentissement  en 
Allemagne.  Jean-Henri  Voss,  son  ancien  confrère  du 
Hainbund,  l'attaqua  violemment  dans  un  pamphlet 
intitulé  :  Wie  ist  Stolberg  ein  l'njreier  geworden  (Com- 
ment Stolberg  a  cessé  d'être  libre):  d'autres  de  ses 
anciens  amis  comme  le  philosophe  Jacobi  et  le  baron 
de  Stein  sans  le  désapprouver  se  tinrent  sur  la  réserve. 
Seul  le  pasteur  protestant  Lavater  lui  exprima  sa  sym- 
pathie. Après  sa  conversion.  Stolberg  résigna  sa  charge 
de  président  de  la  régence  d'Eutin  et  se  retira  à  Muns- 
ter-en-Westphalie où  il  se  consacra  à  ses  études  histo- 
riques. 

Les  événements  de  1813  firent  une  grande  impres- 
sion sur  le  patriote  allemand  qu'était  Stolberg.  Deux 
de  ses  gendres  et  ses  quatre  lils  tirent  les  campagnes  .le 
1814  et  1815  dans  les  rangs  de  l'armée  prussienne;  l'un 
d'eux  fut  tué  à  I.igny  (16  juin  1815). 

Sur  la  fin  de  sa  vie,  Stolberg  salua  le  mouvement  .le 
renouveau  catholique  qui  avait  pris  naissance  à  l'uni- 
versité de  Landshut  au  début  du  xix1'  siècle.  Sur  ce 
mouvement,  voir  ci-dessus  l'article  Saji.i-.ii,  col.  749. 
Il  entra  en  relations  avec  Sailer  et  eut  le  plaisir  de 
recevoir  sa  visite  à  l'automne  de  l'année  LSI  S.  Stolberg 
mourut  le  5  décembre  1819  à  Sondermuhle  près  d'Os- 
nabruck  dans  la  province  de  Hanovre. 

IL  Écrits.  —  Étant  encore  étudiant  à  Gœttingue, 
Stolberg  avait  publié  une  traduction  allemande  de 
l'Iliade;  elle  se  distingue  par  l'élégance  de  sa  forme 
extérieure,  mais  fut  éclipsée  par  celle  que  Jean-Henri 
Voss  donna  peu  après.  Dans  la  suite  Stolberg  traduisit 
encore  plusieurs  pièces  des  tragique,  grecs  <  I  composa 
des  odes  et  des  hymnes  à  la  manière  de  KIopStOCk, 
Après  sa  conversion  il  publia  une  Histoire  de  lu  religion 
de  Jésus-Christ,  qu'il  conduit  en  quinze  a  olumes  jusqu'à 
la  mort  de  saint  Augustin,  les  quatre  premiers  volumes 
étant  consacrés  à  la  religion  de  l'Ancien  Testament. 
En  se  plaçant  résolument  sur  le  terrain  de  la  révéla- 
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tion  et  en  considérant  les  faits  historiques  du  point  de 
vue  catholique,  l'histoire  de  Stolberg  rompait  avec  les 
conceptions  historiques  de  YAujklârung;  elle  contri- 
bua à  rendre  aux  catholiques  la  confiance  en  eux- 
mêmes  que  l'ambiance  du  xvnr-  siècle  avait  ébranlée 
et  provoqua  des  conversions  de  protestants.  Outre  une 
biographie  de  saint  Vincent  de  Paul,  Stolberg  publia 
encore  une  histoire  du  roi  d'Angleterre,  Alfred  le 
Grand,  «  dans  le  but  de  donner  à  la  jeunesse  patriote 
et  à  l'ensemble  des  Allemands  l'exemple  d'une  véri- 
table héros  royal,  d'un  législateur  et  d'un  sage  ». 

Sur  la  fin  de  sa  vie  Stolberg  écrivit  pour  ses  enfants 
des  Considérations  sur  la  Sainte  Écriture,  ainsi  que  Le 
petit  livre  de  l'amour  lequel  dans  la  suite  fut  réédité 
plusieurs  fois.  Sans  atteindre  l'importance  de  Sailcr 
et  de  Schlegel,  Stolberg  par  ses  écrits  et  par  ses  rela- 
tions personnelles  a  été  un  des  meilleurs  ouvriers  du 
renouveau  catholique  en  Allemagne  au  début  du 
xixe  siècle. 

Les  œuvres  complètes  de  Stolberg  ont  été  éditée»  a 
Hambourg  de  1820  à  1825;  Janssen  a  publié  sa  biographie 
en  2  volumes  en  1X77;  voir  aussi  l'article  qui  lui  est  consacré 
dans  VAllgemeine  Deutsche  Biographie  et  ilans  le  Lexikon 
jûr  Théologie  und  Kirche,  t.  ix,  col.  839. 

G.  Fritz. 

STORCH  Ambroise,  dominicain  du  xvie  siècle, 
plus  connu  sous  son  nom  gréco-latin  de  Pélargis.  — 
Né  à  Nidda  (Messe)  vers  1493,  il  lit  ses  études  à  Franc- 
fort puis  à  Heidelberg.  De  1525  à  1529,  il  est  prédica- 
teur à  Bàle,  où  il  combat  vivement  le  réformateur 
tmpade  et  ses  doctrines  radicales  sur  l'eucharis- 
tie et  la  sainte  messe.  Ainsi  naquit  l'Apologia  sacri- 
ficii  eucharistie?,  rationem  exigente  inclyto  senalu  Basi- 
leensi,  Bàle  et  Vienne,  1528,  et  aussi  en  allemand, 
Vienne,  1528;  l'année  suivante  il  reprit  la  démonstra- 
tion avec  plus  d'âpreté  :  Hgperaspismus  sive  propu- 
gnalio  apologise,  quo  eucharisties  sacrificium  ab  ecco- 
lampadiana  calumnia  slrenue  asseritur,  Bàle,  1529. 
Expulsé  de  Bàle  par  les  réformateurs,  Storch  se  rendit 
à  Fribourg  (1529-1533),  où  il  prit  le  doctorat  (1533). 
Il  y  continua,  contre  les  iconoclastes  et  les  anabap- 
tistes, une  polémique  qui  donna  naissance  à  plusieurs 
opuscules  publiés  successivement  et  qui  parurent  en 
un  recueil  à  Cologne  en  1534.  Le  1er est  In  anabaptis- 
tarum  errores  aliquot,  le  2e,  In  eleuiherobaptistas ,  le  3e, 
Refutalio  concilii  Œcolampadii  de  difjerendo  parvulo- 
rum  baptismo  m  trimulam  uut  guadrimulam  usque 
œtatem,  le  1",  An  fus  sit  in  anabaptistas  adeoque  in 
hsereticos  peena  capitis  animadoertere;  le  5e,  In  icono- 
machos;  le  6e,  Con/lictatiuncula  Hieroprepii  et  Misoli- 
lurgi  de  ratione  sacrificii  missie.  De  Fribourg  il  gagna 
Trêves,  où  il  sera  prédicateur  de  la  cathédrale  et  pro- 
fesseur de  1533  à  sa  mort.  Ce  séjour  fut  coupé  par 
divers  voyages.  En  1510,  Storch  est  au  colloque  de 
Worms  et  il  profite  de  ses  loisirs  pour  publier  une 
traduction  avec  notes  de  la  Liturgie  de  saint  Jean 
Chrysostome,  Worms,  1541.  En  1546  il  est  au  concile 
de  Trente  comme  procureur  de  l'archevêque  de  Trê- 
ves :  cf.  Concil.  Trident,  t.  v.  p.  141,  149,  et  siège  avec 
voix  délibérative;  voir  ses  différentes  interventions  à 
l'index  de  ce  même  volume,  p.  1066.  Quand  l'assemblée 
est  transférée  à  Bologne  (1547),  il  part  pour  cette  ville 
avec  son  archevêque  et  suit  encore  ce  dernier  à  la 
diète  d'Augsbourg.  En  1551  il  est  de  nouveau  à  Trente 
et,  comme  orateur  du  concile,  il  prend  une  part  active 
aux  discussions  sur  l'eucharistie,  la  pénitence,  la 
messe.  Bentré  à  Trêves  après  la  prorogation  de  l'as- 
semblée, il  reprend  son  enseignement,  démissionne  au 
début  de  1561  et  meurt  le  5  juillet  de  la  même  année. 
Lié  avec  Érasme,  il  avait  échangé  avec  lui  une  corres- 
pondance qu'il  publia  trois  ans  après  la  mort  du  grand 
humaniste,  sous  le  titre  :  Bellaria  epistolarum,  Erasmi 
Rot.  et  Ambi     Pelargi,  vicissim  missarum  (14  pièces 
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d'Érasme,  21  de  Storch),  adjeclum  est  his  Judicium 
A.  Pelargi  de  declaralionibus  Erasmi  ad  censuras  Iheo- 
logorum  Parisiensium,  Cologne,  1539. 

Quétif-Échard,  Scriptores  O.  P.,  t.  n,  p.  158;  N.  Paulus, 
Die  deutschen  Dominikancr  im  Kampfe  gegen  Luther,  Fri- 
bourg, 1903,  p.  190-212;  Ehses,  dans  Pastor  bonus,  1897, 
p.  56  sq.,  322-328,  361;  Hurter,  Somenclalor,  3'  éd.,  t.  m, 
col.  1  128-1430;  Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  t.  vm, 
col.  66  (au  mot  Pelargus). 

É.   Amans. 

STOZ  Matthieu,  jésuite  allemand,  né  à  Mfink- 
hausen,  en  Souabe,  le  24  septembre  1614.  Entré  au 
noviciat  le  9  janvier  1631,  il  professa  diverses  sciences 
théologiques  et  spécialement  la  morale  (douze  ans, 
d'après  Sommervogel)  à  Augsbourg,  Lucerne  et 
Fribourg-en-Brisgau.  Dollinger-Beusch,  Moralstreit., 
t.  n,  n.  71,  p.  364  sq.,ont  publié  une  lettre  d'un  jeune 
jésuite,  écrite  de  Feldkirch  au  P.  général,  J.-P.  Oliva, 
23  août  1668,  où  le  P.  Matthieu,  qui  avait  été  son  maî- 
tre en  théologie  dogmatique  à  Fribourg,  est  sévère- 
ment apprécié  quant  à  son  enseignement  et  à  son  ca- 
ractère. Les  accusations  portées  peuvent  fort  bien 
n'être  que  des  exagérations  d'esprit  chagrin  ou  des 
rancunes  de  candidat  malheureux.  Les  éditeurs  de  la 
lettre  (op.  cit.,  t.  i,  p.  647)  et  Beusch  dans  VAllgem. 
Deustche  Biographie,  t.  xxxvi,  col.  479,  prennent  ces 
reproches  à  la  lettre;  mais  on  comprend  mal,  si  toul 
cela  est  exact,  que  le  P.  Stoz  soit  devenu  dans  la  suite 
recteur  de  Lucerne  (1673)  et  de  Constance.  Il  mourut  a 
Munich,  le  10  février  1678. 

Nous  avons  du  P.  M.  Stoz  cinq  programmes  de 
discussions  publiques  en  diverses  universités  ;  cf.  Som- 
mervogel, col.  1603;  le  plus  intéressant  parait  être 
celui  sur  le  Dominium  rerum,  Fribourg-en-B.,  1664. 
De  plus,  il  publia  une  Instructio  et  praxis  recle  et 
expedite  confitendi,  Inspruck,  1661,  in-12,  484  p.  Loué 
par  le  P.  G.  Gobât,  l'opuscule  eut  du  succès.  L'auteur 
travaillait  à  une  réédition,  quand  il  mourut.  Son  frère, 
le  P.  Jean  Stoz  (1619-1696),  entré  dans  la  Compagnie 
en  1638,  professeur  de  théologie  morale  dix  ans  et  de 
droit  canon  dix  ans  aussi  —  on  lui  doit  une  relation 
succincte,  De  gestis  in  sacrosancto  concilio  Tridentino, 
d'après  Pallavicini,  1695 — ■  acheva  cette  révision  et  y 
ajouta  une  deuxième  partie  sur  le  confesseur.  Il  publia 
l'ouvrage  ainsi  complété  sous  le  titre  :  Tribunal  pseni- 
tentiœ  seu  libri  duo,  prior  de  pœnitente  ut  reo,  posterior 
de  confessario  ut  judice,  Opus  autore  R.  P.  Matthœo 
Stoz,  S.  J.  theologo,  inchoatum,  opéra  fratris  germani  ex 
eadem  Soc.  perjectum,  totoque  secundo  libro  auclum..., 
Dillingen,  1684,  2  vol.  in-4°,  de  403  et  344  p.  L'appro- 
bation du  P.  E.  Truchsess,  provincial  de  Germanie 
supérieure,  est  du  22  avril  1683;  rééditions  à  Dillingen 
1684,  à  Augsbourg  et  Dillingen  en  1701  et  1739,  à 
Bamberg  en  1756. 

L'ouvrage  est  une  pastorale  pénitentielle  où  sont 
successivement  étudiées  toutes  les  questions  qui  con- 
cernent le  pénitent  (1er  livre,  5  parties),  et  le  confes- 
seur (2e  livre,  4  questions,  avec  un  appendice,  sur  le 
pouvoir  d'absoudre  les  cas  réservés).  Les  décrets 
d'Alexandre  VII  et  d'Innocent  XI,  condamnant 
diverses  propositions  de  morale,  sont  reproduits  en 
supplément.  A  un  moment  où,  surtout  en  France,  la 
réaction  rigoriste,  qui  suivit  les  Provinciales  et  les 
condamnations  pontificales  des  propositions  relâchées, 
se  faisait  déjà  sentir,  le  Tribunal,  tout  en  tenant 
compte  de  ces  condamnations,  reste  dans  la  note  de 
douceur  et  d'indulgence  qui  caractérisait  la  casuis- 
tique et  la  pratique  pénitentielle  de  la  première  moitié 
du  xvne  siècle  ;  cf.  traitement  des  habitudinaires  et  des 
récidivistes,  Stoz  ne  craint  pas  de  s'autoriser  de  Diana, 
Jean  Sanchez  et  Dicastillo,  1.  I,  p.  II,  n.  98  sq.;  à 
plusieurs  reprises,  il  déclare  qu'en  général  il  faut,  dans 
le  choix  des  opinions,  tenir  compte,  plus  encore  que 
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des  docteurs  les  autorisant,  de  «  leur  plus  grande 
bénignité  »,  qui  importe  tant  au  salut  des  âmes,  par 
exemple,  1.  I,  p.  I,  n.  86...  Parmi  les  pages  les  plus 
originales  de  ce  manuel  pénitentiel,  on  doit  signaler 
l'exposé  ample  et  particulièrement  soigné  de  la  doc- 
trine du  secret  confessionnel.  L.  II.  q.  iv,  c.  v,  n.  183- 
330.  Dans  cet  exposé,  œuvre  du  P.  Jean  Stoz.  l'obli- 
gation  du  secret  est  présentée  d'une  manière  très 
précise,  avec  distinction  beaucoup  plus  nette  que  chez 
la  plupart  des  contemporains,  du  secret  proprement 
dit  et  de  la  connaissance  (notitia)  acquise  en  confes- 
sion, c'est  déjà  la  doctrine  qu'établira  définitive- 
ment notre  Gode  de  droit  canon;  cinq  manières, 
admises  par  les  docteurs  du  temps,  de  couvrir  le  secret 
de  la  confession  devant  une  interrogation  directe  sont 
énumérées  et  une  difficulté  «  singulière  »  proposée  par 
Gobât  et  qui  l'avait  toute  sa  vie  préoccupé,  est  étu- 
diée sous  toutes  ses  faces;  ce  casuiste  alors  célèbre  se 
demandait  comment  l'Église  pourrait  poursuivre  et 
condamner  un  confesseur  prévenu  d'avoir  violé  le 
secret  de  la  confession  sans  porter  elle-même  atteinte 
au  secret;  il  ne  voyait  de  solution  que  dans  la  permis- 
sion du  pénitent  intéressé;  le  P.  Jean  Stoz  croit  la  dis- 
tinction des  fors  intérieur  et  extérieur  suffisante  à 
assurer  l'exercice  de  la  justice  ecclésiastique. 

Soinmervogel.Bift/.de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1602- 
1604;  Hurter,  Nomenclator,  3"  édit.,  t.  m,  col.  301  et  520- 
521;  Dôllinger-Reusch,  CeschicMe  der  Moralstreiligkeilen... 
1880,  t.  I,  p.  647  et  t.  n,  p.  366-372;  Allgemeine  Deutsche 
Biographie,  t.  xxxrv,  1893,  col.  479,  art.  Sto:  Maltlt. 
(Reusch). 

R.  Brouillard. 

STRAUCH  Y  VIDAL  Raymond,  frère  mineur 
espagnol  (xviii'  -xix"  s.).  —  Né  à  Tarragone  le  7  octobre 
1700,  il  entra  dans  l'ordre  des  frères  mineurs  de  la  pro- 
vince de  Majorque,  le  4  septembre  1770,  au  couvent  de 
Pal  ma.  Il  exerça  la  charge  de  lecteur  de  philosophie  et  de 
théologie  au  couvent  de  Saint-François  de  .Majorque  et 
enseigna  pendant  treize  ans  à  l'université  lullienne 
dans  la  même  ville.  Il  fut  non  seulement  grand  théo- 
logien et  bon  philosophe,  mais  aussi  défenseur  intré- 
pide de  la  religion  catholique.  Ainsi  pour  faire  face  aux 
doctrines  impies  et  corruptrices  qui  s'infiltraient  dans 
la  masse  par  la  revue  infâme  :  Aurora  patriôlica  Ma- 
llorquina,  il  fonda  et  dirigea  pendant  trois  ans  (1812- 
1815)  le  périodique  :  Semanario  crisliano-politico  de 
Mallorca.  Dans  les  nombreux  articles  qu'il  y  écrivit,  il 
se  révéla  non  seulement  polémiste  redoutable,  histo- 
rien objectif  et  sincère,  critique  sagace  et  serein,  mais 
aussi  profond  théologien.  Dans  le  même  dessein,  il 
traduisit  du  français  en  espagnol  les  ouvrages  suivants 
de  l'abbé  Barruel  :  Memorias  para  servir  n  In  historia 
del  jucobinismo,  Palma,  1813-1814,  4  vol.,  et  Historia 
del  clero  en  tiempo  de  la  revoluciàn  francesa,  Palma, 
1814,  408  p.,  qu'il  pourvut  de  précieuses  notes  se  rap- 
portant à  la  situation  espagnole.  Ses  adversaires 
réussirent  à  le  faire  mettre  en  prison.  Mais,  quand 
Ferdinand  VII  rentra,  en  1814,  le  peuple  de  Majorque 
ouvrit  les  portes  de  la  prison  au  P.  R.  Strauch  pour  le 
porter  en  triomphe  à  travers  la  ville.  H.  Strauch  fut 
promu  au  siège  épiscopal  de  Vieh  le  23  septembre  1816. 
La  défense  intrépide  de  la  religion  et  des  bonnes 
moeurs  ainsi  que  des  droits  sacrés  de  l'Église  lui  atti- 
rèrent la  haine  farouche  des  révolutionnaires,  qui  lui 
firent  subir  toutes  sortes  de  vexations  et  de  persécu- 
tions. Tenu  prisonnier  dans  son  palais  épiscopal  depuis 
le  11  octobre  1822,  il  en  fut  enlevé  le  6  novembre 
suivant  et  conduit  a  Barcelone,  OÙ  il  fut  emprisonné 
dans  une  des  tours  de  la  citadelle.  Dans  la  matinée  du 
16  avril  1823,  les  révolutionnaires  lui  firent  quitter 
sa  prison  et  le  firent  monter  avec  son  compagnon  sur 
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demie  de  Molins  de  Rey.  ils  le  fusillèrent,  dans  l'après- 
midi  du  même  jour,  avec  son  compagnon  Michel  Quin- 
gles,  également  frère  mineur. 

Raymond  Strauch  est  l'auteur  de  nombreux  dis- 
cours et  articles  et  d'un  certain  nombre  d'ouvrages 
philosophiques,  dans  lesquels  il  se  montre  un  disciple 
de  Duns  Scot  et  de  Raymond  Lulle,  au  moins  à  en 
juger  d'après  les  titres.  On  peut  voir  la  liste  détaillée 
de  tous  ses  ouvrages,  serinons,  discours  et  articles  dans 
Criterion,  t.  vi,  1930,  p.  305-311.  Parmi  les  principaux 
il  faut  citer  sa  Theologia  lutliana,  inédite,  qui  se  con- 
serve à  Vich  et  ses  Dogmata  universœ  veteris  et  recen- 
tioris  philosophise,  inédit. 

L.  Pérez,  Registro  de  las  prouincias  de  la  regular  Obser- 
vancia...,  dans  Archivo  ibero-americano,  t.  xvm,  19122, 
p.  122-123;  Una  carta  del  P.  Strauch,  ibid.,  p.  126;  P.  Saura 
Lahoz,  Ilm°  Fr.  Ragmundo  Strauch  y  Vidal,  obispo  de 
Vich  (1823-1923),  dans  la  même  revue,  t.  xx,  1923,  p.  321- 
335  ;  Samuel  d'Algaida,  Fra  Ramon  Strauch,  fra  menor  i  bisbe 
de  Vich,  dans  Crilerion,  t.  vi,  1930,  p.  305-311  ;  Fr.  Bover, 
Biblioteca  de  escritores  Baléares,  t.  il,  Palma,  186S,  p.  418- 
421;  Constante,  Episodios  tradicionalistas.  Montalegre. 
Narraciôn  ueridica  e  histôrica  de  los  crimertes  y  asesirtatos 
cometidus  al  grito  de  libertad  eu  Manresa  en  1822  y  en  Mon- 
talegre en  1869,  Barcelone,  1883,  p.  191-204. 

A.  Teetaert. 

STROSSMAYER  Joseph-Georges,  évêque  de 
Djakovo  en  Yougoslavie  (Croatie)  de  1850-1905,  pro- 
pagateur remarquable  de  l'idée  de  l'union  des  Églises. 
connu  aussi  pour  son  attitude  anti-infaillibiliste  au 
concile  du  Vatican.  I.  Vie;  II.  Activité  pour  l'union 
des  Églises.  III.  Attitude  au  concile  du  Vatican. 

I.  Vie.  —  Mgr  Strossmayer  est  né  le  4  février  1815 
à  Osijek  (l'ancienne  Mursa),  d'une  famille  d'origine 
allemande.  Après  avoir  fait  ses  études  philosophiques 
à  Budapest  et  ses  études  théologiques  à  Vienne,  il  fut 
quelque  temps  vicaire  dans  le  diocèse  de  Djakovo,  son 
diocèse  d'origine,  puis  fut  nommé  directeur  au  col- 
lège ecclésiastique  Augustineum  de  Vienne.  C'est  à  ce 
poste  que  le  trouva,  en  1850,  sa  nomination  au  siège 
épiscopal  de  Djakovo,  une  petite  localité  de  la  Croatie 
qui  à  ce  moment-là  faisait  partie  de  la  monarchie 
austro-hongroise.  Par  ses  qualités  intellectuelles  et  par 
son  intrépidité  dans  la  défense  des  droits  de  l'Église  et 
des  nations  slaves,  alors  plus  ou  moins  opprimées, 
Mgr  Strossmayer  rendit  célèbre  Djakovo,  siège  de 
l'évêché  de  Sirmium  et  de  Bosnie. 

La  grande  personnalité  de  Strossmayer  est  intime- 
ment mêlée  à  la  vie  politique  de  la  double  monarchie 
à  la  deuxième  moitié  du  xixe  siècle.  En  Croatie,  il  est 
le  personnage  central  autour  duquel  un  mouvement 
très  prononcé  se  dessine  pour  l'indépendance  des 
nations  slaves  du  Sud.  A  cette  époque  l'on  pensait 
plutôt  à  une  indépendance  culturelle,  car  personne 
n'osait  alors  croire  à  l'écroulement  de  la  puissante 
monarchie.  Mgr  Strossmayer  s'employa  de  toutes  ses 
forces  à  cette  œuvre.  C'est  grâce  à  lui  que  fut  fondée 
à  Zagreb,  capitale  de  la  Croal  te,  l'académie  yougoslave 
des  arts  et  des  sciences,  en  1807,  el  l'université  croate, 
pareillement  à  Zagreb,  en  1874.  Mgr  Strossmayer 
puisait  à  pleines  mains  dans  les  riches  fonds  dont  dis- 
posait alors  son  évêché,  pour  subvenir  à  de  nombreuses 
institutions  nationales. 

Mgr  Strossmayer  entretenait  aussi  de  nombreuses 
relations  avec  l'étranger.  C'était  naturellement  dans 
les  pays  slaves  qu'il  comptait  le  plus  d'amis.  Mais  il 
en  avait  aussi  à  Rome,  où  il  séjournait  souvent,  et 
en  France.  Il  n'est  allé,  il  est  vrai,  qu'une  seule  fois  en 
France,  en  1807,  mais  il  en  suivait  les  événements 
avec  mi  1res  sympathique  intérêt.  Le  7  février  1870, 
prenant  part  à  la  discussion  du  schéma  De  vita  et 
honestate  clericorum  au  concile  du  Vatican,  Mgr  Stross- 
mayer eut  l'occasion  d'affirmer  ses  sentiments  à  l'égard 
de  l'Église  de  France  :  «  Qu'il  me  soit  permis  d'expri- 
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mer  ici  la  profonde  douleur  de  mon  âme  à  cause  de  cet 
évêque  (Del  Yalle,  évêque  de  Huanuco,  au  Pérou)  qui 
a  été  exagéré  et  indiscret  à  l'égard  de  l'Église  de 
France.  Ahl  si  je  pouvais  faire  que  ces  paroles  n'aient 
jamais  été  dites  ici!  Que  ce  prélat  se  souvienne  que 
l'éminente  Église  de  France  vient  de  sortir  victorieuse 
d'une  persécution  honteuse  et  dure  qui  lui  a  été  infli- 
gée à  notre  époque  malheureuse,  et  cela  par  le  mérite 
de  ses  innombrables  martyrs  et  de  ses  confesseurs.  Si 
jamais  elle  a  eu  des  taches,  elle  les  a  abondamment 
lavées  dans  son  sang.  Que  ce  prélat  se  souvienne  que 
l'Église  de  France  est  illustre  dans  le  monde  entier  et, 
pour  passer  sous  silence  ses  autres  titres,  qu'elle  est. 
après  Home,  la  mère  et  l'institutrice  de  nous  tous. 
N'eus  c -items  les  discours  de  Mgr  Strossmayer  au  con- 
cile du  Vatican  d'après  l'édition  critique  faite  par  le 
chanoine  André  Spiletak  clans  LSiskup  J.  J.  Stross- 
mayer na  vatikànskom  saboru  (I. 'évêque  J. -G.  Stross- 
mayer au  concile  du  Vatican),  Zagreb,  1929,  p.  60. 
M^r  Strossmayer  est  pareillement  intervenu  au  con- 
.  cile  du  Vatican  en  faveur  de  l'Église  gallicane  dans  son 
dernier  discours,  prononcé  le  2  juin  1870,  en  répli- 
quant au  patriarche  de  Jérusalem,  Mgr  Valerga.  Op. 
cil.,  p.  98. 

Dans  son  pays.  Mgr  Strossmayer  joua  un  rôle  poli- 
tique de  premier  ordre.  On  ne  doit  pas  s'étonner  que 
l'attitude  intrépide  de  cet  évêque  ait  déplu  à  la  cour 
de  Menue.  A  plusieurs  reprises  on  tenta  de  se  débarras- 
ser, en  le  dénonçant  à  Home,  de  l'évèque  importun 
qui  prônait  ouvertement  la  réforme  fédérative  de  la 
monarchie.  Ce  fut  d'abord  son  opposition  au  dogme 
de  l'infaillibilité  pontificale  qui  donna  occasion  à  ses 
ennemis  à  demander  sa  déposition.  Mais  Mgr  Stross- 
mayer se  hâta  d'annoncer  publiquement  son  adhésion 
à  ce  dogme,  en  janvier  1N7M.  Lue  occasion  semblable 
se  présenta  au  gouvernement  autrichien  en  1888.  La 
Russie  fêtait,  cette  année-là, le  neuvième  centenaire  de 
sa  conversion  au  christianisme.  Mgr  Strossmayer  en- 
voya un  télégramme  chaleureux  aux  Russes  réunis  à 
Kiev  pour  la  célébration  de  ce  mémorable  anniver- 
saire. Ce  télégramme  causa  une  grande  émotion  dans 
la  monarchie.  L'empereur  en  prit  ombrage.  Le  Saint- 
Siège  fut  saisi.  Strossmayer  se  préparait  déjà  à  quitter 
son  siège,  mais  il  ne  se  démentit  pas.  C'est  alors  que 
se  produisit  la  célèbre  »  affaire  de  Bjelovar  »,  petite 
ville  croate  où  l'empereur  François-Joseph  était  venu 
assister  aux  manœuvres.  Les  évèques  de  la  région 
vinrent  le  saluer.  D'un  ton  acerbe,  l'empereur  dit  à 
l'évèque  de  Djakovo  qu'il  avait  certainement  été 
malade  au  moment  où  il  se  décidait  d'envoyer  le  télé- 
gramme incriminé  à  Kiev.  Mgr  Strossmayer  répondit 
avec  beaucoup  de  dignité  et  de  fermeté  :  •  Sire,  ma 
conscience  est  pure.  »  Il  quitta  Bjelovar  au  milieu  des 
acclamations  de  la  foule  sans  avoir  assisté  au  banquet 
organisé  en  honneur  de  l'empereur.  Léon  XIII  et  le 
cardinal  Rampolla  ne  cédèrent  pas  aux  demandes 
réitérées  de  la  cour  de  Vienne  concernant  la  déposition 
de   Mgr  Strossmayer. 

L'épiscopat  de  Mgr  Strossmayer  dans  le  diocèse  de 
Djakovo  a  été  long  et  fécond.  Il  est  mort  à  Djakovo 
le  8  avril  1905.  Son  souvenir  est  resté  très  vivant  non 
seulement  parmi  les  Croates,  mais  dans  la  Yougoslavie 
entière.  La  cathédrale  qu'il  a  fait  construire  à  Djakovo, 
une  des  plus  belles  c-lises  de  l'Europe,  est  le  monu- 
ment le  plus  éloquent  de  son  activité  épiscopale, 
laquelle  fut  dominée  visiblement  par  l'idée  de  l'union 
de  tous  les  peuples  slaves  clans  l'Église  catholique.  Le 
4  février,  jour  de  sa  naissance,  est  célébré  chaque  année 
en  Yougoslavie  comme  une  fête  nationale. 

IL  Activité  de  Mgr  Strossmayer  en  faveur  de 
l'union  des  Églises.  —  Grâce  à  la  correspondance 
très  abondante  échangé  entre  Mgr  Strossmayer  et  le 
chanoine    Hac'-ki,    premier    président    de    l'Académie 
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yougoslave  des  arts  et  des  sciences  et  son  ami  intime, 
nous  pouvons  constater  à  quel  point  l'évèque  était 
préoccupé  de  l'idée  de  l'union  des  Églises.  Ces  préoc- 
cupations se  reflètent  dans  beaucoup  de  ses  écrits  et 
discours,  et  tout  particulièrement  dans  deux  de  ses 
lettres  pastorales  (de  1881  et  de  1882)  et  dans  les  dis- 
cours tenus  par  lui  au  concile  du  Vatican. 

Il  est  intéressant  de  voir  quelle  idée  il  se  faisait  de 
l'unité  de  l'Église.  Là-dessus  il  a  eu  l'occasion  de  s'ex- 
primer clairement  au  concile.  Prenant  la  parole  lors  de 
la  discussion  du  schéma  De  disciplina  ecclesiastica, 
Strossmayer  s'en  prend  «  à  la  tendance,  qui  se  fait 
voir  presque  à  chaque  page  (du  schéma),  de  réduire 
tout,  même  les  choses  de  moindre  importance,  à 
l'unité.  Certes,  mes  vénérables  frères,  dit-il,  l'unité 
est  une  des  plus  essentielles  et  des  plus  nécessaires 
propriétés  de  l'Église.  Mais  je  voudrais  que  cette  unité 
fût  le  symbole  de  la  sagesse,  de  la  beauté  et  de  la  per- 
fection divines.  Elle  doit  être  faite  de  la  diversité  de 
plusieurs  éléments,  dont  chacun  conserve  intégrale- 
ment sa  nature,  ses  fonctions  et  ses  droits.  De  cette 
façon  l'unité  qui  fait  partie  de  la  nature  de  l'Église 
catholique,  sera  vraiment  comme  une  harmonie  cé- 
leste qui  attire  à  elle  non  seulement  les  yeux  de  tout 
le  monde,  mais  encore  les  cœurs.  Autrement,  si  l'on  . 
réduit  tout  sans  distinction  à  l'unité,  on  risque  de 
parvenir  à  une  unité  qui  pourrait  susciter  des  rébel- 
lions ».  Op.  cil.,  p.  4fi.  Dans  la  suite  du  discours,  Stross- 
mayer appuie  sans  réserve  la  demande  faite  par  les 
cardinaux  et  évêques  français  en  faveur  de  leur  Église  : 
«  Je  m'associe  de  tout  mon  cœur  aux  vœux  des  évê- 
ques de  France  :  que  ces  particularités  qui  correspon- 
dent aux  nécessités  de  l'Église  de  France,  soient  reli- 
gieusement et  intégralement  conservées.  »  Ibid..  p.  48. 

Un  des  plus  grands  obstacles  à  l'union  des  Églises 
est,  selon  Mgr  Strossmayer,  la  crainte  chez  les  non- 
unis  de  perdre,  en  se  joignant  à  l'Église  catholique, 
leurs  privilèges  et  leurs  particularités.  Dans  le  même 
discours,  Mgr  Strossmayer  faisait  à  ce  propos  la  consta- 
tation que  voici:  «  Chaque  fois,  lorsque  je  leur  (à  des 
évêques  orthodoxes)  parle  de  ces  choses  (de  l'union), 
je  trouve  toujours  chez  eux  le  préjugé  et  la  crainte  que 
le  Saint-Siège  et  l'union  n'abrogent  et  n'anéantissent 
leurs  privilèges  et  leurs  droits,  leurs  rites,  leurs  auto- 
nomies, leurs  coutumes  ecclésiastiques  particulières. 
C'est  en  vain  que  je  leur  dis  que  ce  n'est  pas  là  le  but 
ni  la  vocation  du  pouvoir  de  l'Église,  mais  que,  bien 
au  contraire,  l'Église  n'enlève  jamais  les  droits  des 
Églises  particulières,  mais  les  confirme  toujours.  Je 
leur  dis  que  le  but  de  cette  institution,  la  plus  élevée 
qui  soit,  est  plutôt  d'aider  les  Églises  plus  faibles,  les 
Églises  opprimées  et  persécutées.  Dans  les  moments 
des  graves  difficultés,  elles  trouveront  toutes  dans  le 
Saint-Siège  la  défense  et  l'aide  la  plus  efficace  de  leurs 
propres  intérêts.  »  Ibid.,  p.  48.  Il  est  donc  nécessaire 
d'affirmer  cette  large  conception  de  l'unité  de  l'Église, 
afin  d'abolir  beaucoup  de  vieux  préjugés  et  de  faciliter 
ainsi  la  réalisation  de  cette  unité. 

Une  preuve  tangible  de  cette  unité  dans  la  diversité 
devrait  se  faire,  selon  Mgr  Strossmayer,  le  plus  tôt  pos- 
sible, par  la  réforme  du  Collège  cardinalice,  jusqu'alors 
composé  en  majeure  partie  d'Italiens.  Dans  son  dis- 
cours du  14  janvier  1870,  l'évèque  rappela  la  déci- 
sion du  concile  de  Trente,  selon  laquelle  les  cardinaux 
devraient  être  choisis  dans  toutes  les  nations.  Il  for- 
mait le  vceu  cpie  cette  décision  conciliaire  se  réalisât 
enfin  et  que  le  Collège  cardinalice  devînt  ainsi  comme 
une  espèce  de  «  compendium  du  monde  entier  ».  Ibid., 
p.  34.  Ceci  n'est  pas  seulement,  d'ailleurs,  opinait  Stross- 
mayer, une  exigence  de  justice  envers  le  concile  de 
Trente.  La  prudence  toute  naturelle  nous  en  confirme 
l'utilité.  Étant  donné  que  les  cardinaux  sont  appelés 
à  s'occuper   de   questions   très  graves  touchant  soit 
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l'Église  universelle,  soit  quelques  Églises  particulières, 
il  serait  fort  utile  que  l'universalité  de  l'Église  fût 
représentée  parmi  ces  mêmes  cardinaux. 

Partant  de  cette  conception  vraiment  catholique 
de  l'unité  de  l'Église,  Strossmayer  insiste  sur  la  déli- 
catesse et  la  circonspection  qu'il  faut  mettre  dans  les 
relations  avec  les  non-unis.  Il  faut  surtout  éviter  les 
expressions  qui  pourraient  les  blesser  dans  leur  amour- 
propre,  par  ailleurs  légitime.  Dans  son  premier  dis- 
cours tenu  au  concile,  le  30  décembre  1869,  Strossmayer 
énumère  plusieurs  de  ces  expressions  malencontreuses 
employées  par  les  Pères  du  concile  eux-mêmes,  à 
propos  des  chrétiens  séparés  et  de  leur  doctrine  : 
anlichristus,  lurpiludo.  noxa,  abominatio  et  delestatio, 
impietatum  et  errorum  monslra.  pestis,  cancer,  etc.  Ces 
expressions,  dit-il  avec  raison,  sont  pareillement  éloi- 
gnées et  de  l'esprit  contemporain  et  de  l'esprit  de 
l'Église.  «  Et  ceux  qui  croient  qu'avec  d'aussi  dures 
expressions  et  des  anathématismes  on  puisse  convertir 
le  monde  moderne  et  le  ramener  au  sein  de  l'Église 
sont  complètement  dans  l'erreur.  »  Ibid.,  p.  24.  Au- 
jourd'hui, tout  le  monde  est  d'accord  sur  la  justesse  de 
cette  observation;  à  l'époque  du  concile  du  Vatican 
des  paroles  de  ce  genre  avaient  sans  doute  quelque  chose 
de  nouveau. 

Travaillant  inlassablement  à  l'œuvre  de  l'union  des 
Églises,  Mgr  Strossmayer  noua  de  nombreuses  rela- 
tions avec  les  représentants  des  diverses  nations  sla- 
ves. Il  comptait  de  nombreux  amis  personnels  en 
Serbie  (depuis  1851  il  était  administrateur  apostolique 
pour  tout  le  territoire  de  la  Serbie),  en  Bulgarie,  au 
Monténégro,  mais  surtout  en  Russie.  Strossmayer  était 
convaincu  que  les  peuples  slaves  allaient  jouer  dans 
un  avenir  prochain  un  rôle  considérable  en  Europe. 
En  septembre  1876,  il  envoyait  au  tzar  Alexandre  II, 
par  l'intermédiaire  du  diplomate  russe  Heesen,  un 
long  mémoire  sur  la  nécessité  d'un  concordat  entre  le 
Saint-Siège  et  la  Russie.  Tel  qu'il  était  conçu,  ce  mé- 
moire impliquait  à  l'époque  un  acte  de  haute  trahison. 
Il  marqua  le  commencement  de  longues  négociations 
qui  aboutirent  en  1882  à  la  signature  d'un  «  arrange- 
ment préliminaire  »  et  en  1905  au  concordat.  Depuis 
cette  date  la  Russie  a  passé  par  de  lugubres  vicissitu- 
des et  les  grands  espoirs  que  Strossmayer  nourrissait 
à  l'égard  du  plus  grand  pays  slave  paraissent,  du  moins 
pour  le  moment,  avoir  été  vains.  Saurait-on  pourtant 
dire  aujourd'hui  d'une  façon  définitive  que  Stross- 
mayer se  soit  trompé? 

III.  Au  concile  du  Vatican.  —  Mgr  Strossmayer 
a  été  très  actif  au  concile  du  Vatican.  11  a  prononcé 
en  tout  cinq  discours,  dont  un  seul  sur  la  question  la 
plus  difficile,  celle  de  l'infaillibilité  du  pape.  On  sait 
du  reste  que  Mgr  Strossmayer  faisait  partie  du  groupe 
des  anti-infaillibilistes,  à  côté  de  Mgr  Dupanloup,  de 
Mur  Darboy,  des  cardinaux  Schwarzenberg  de  Prague 
et  Rauscher  de  Vienne,  et  d'autres.  Mais  il  faisait 
aussi  figure  d'opposant  dans  d'autres  questions  dis 
CUtées  au   concile. 

Dans  son  premier  discours  du  30  décembre  1869, 
lors  de  la  discussion  du  schéma  de  la  constitution 
dogmatique  De  doclrina  catholica,  il  parla  longuement 
du  titre  de  la  constitution  qui  aurait  dû  contenir, 
selon  lui,  non  seulement  le  nom  du  pape, mais  encore 
celui  du  concile  entier,  en  harmonie  avec  la  tradition 
depuis  le  concile  de  Jérusalem  jusqu'à  celui  de  Trente. 
Il  constata  au  même  discours  qu'une  grande  partie  du 
si  lu  ma  ne  faisait  que  soulever  de  vieilles  questions 
d'école,  sans  aucun  rapport  avec  la  vie  réelle  qui,  trop 
souvent,  n'est  que  très  mal  connue  par  les  théolo 
giens.  Il  proposa  m  même  temps  que  l'on  employât 
des  expressions  plus  charitables  à  l'égard  des  chrétiens 
non  catholiques  et  même  des  incroyants.  Certaines 
phrases  de  ce  discours  de  Mgr  Slrossniayer  sont  pres- 


que de  véritables  prévisions,  concernant  par  exemple 
le  développement  de  la  démocratie  dans  le  monde  et 
l'influence  de  la  presse,  aussi  bien  que  l'importance 
qu'allaient  prendre  les  mouvements  sociaux. 

De  second  discours  de  Mgr  Strossmayer  relatif  au 
schéma  De  disciplina  ecclesiastica  contient  les  propo- 
sitions sur  la  réforme  du  collège  cardinalice,  relevées 
plus  haut,  et  d'autres  propositions  d'ordre  pratique, 
ainsi  par  exemple  l'abolition  du  droit  des  souverains 
de  nommer  les  évêques.  Cette  question  était  d'ailleurs 
une  des  plus  épineuses  pour  les  catholiques  de  la  double 
monarchie.  L'empereur  faisait  souvent  nommer  des 
évêques  de  nationalité  allemande  ou  hongroise  pour  les 
fidèles  slaves  :  Tchèques,  Slovaques,  Croates  et  autres. 
Il  va  de  soi  que  pour  l'Église  catholique  il  ne  pouvait 
résulter  de  là  que  des  désavantages. 

Le  troisième  discours  de  Mgr  Strossmayer,  prononcé 
le  7  février  1870,  sur  le  schéma  De  vita  et  honcalale 
clericorum  a,  lui  aussi,  plutôt  une  portée  pratique. 

Son  quatrième  discours,  prononcé  le  22  mars  lors 
de  la  discussion  spéciale  de  la  constitution  De  doctrina 
catholica,  provoqua  dans  l'assemblée  un  véritable 
orage.  Strossmayer  insista  tout  d'abord  sur  la  néces- 
sité d'ajouter  une  précision  au  début  de  la  constitu- 
tion. Celle-ci  était  libellée  comme  suit  :  Sedentibus  no- 
biscum  et  judicantibus  unioersi  orbis  episcopis  in  hanc 
cecumenicam  synodum  auclorilale  nostra  in  Spiritu 
Scutclo  congregalis.  Strossmayer  proposa  que  l'on 
ajoutât,  après  judicantibus.  les  mots  et  definienlibus  de 
fide.    Ibid.,  p.  78. 

1  ('après  Strossmayer  le  schéma  de  cette  constitution 
aurait  trop  chargé  les  protestants,  en  leur  imputant 
à  peu  près  toutes  les  erreurs  de  ce  temps.  A  l'affirma- 
tion de  Strossmayer  que,  parmi  les  protestants,  il  y 
avait  encore  aujourd'hui  beaucoup  de  personnes  qui 
aimaient  vraiment  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  des 
mouvements  divers  commencèrent  à  se  produire  dans 
l'assemblée.  Le  président,  le  cardinal  De  Angelis,  dut 
intervenir.  Le  calme  ayant  été  finalement  rétabli, 
Strossmayer  passa  à  la  critique  de  la  procédure  du 
vote.  Il  protesta  contre  le  fait  que  la  majorité  des  voix 
avait  été  déclarée  suffisante  pour  toute  définition  dog- 
matique, alors  qu'autrefois  l'unanimité  morale  était 
exigée.  Un  tumulte  encore  plus  grand  que  le  précédent 
interrompit  l'orateur.  En  protestant  contre  cette 
interruption,  celui-ci  descendit  de  l'ambon.  Parmi  les 
interrupteurs,  plusieurs  s'oublièrent  jusqu'à  lui  jeter 
l'anathème,  à  l'appeler  un  second  Luther,  à  le  traiter 
même  de  Lucifer.  Cf.  op.  cit..  p.  NX. 

Le  dernier  et  cinquième  discours  de  Strossmayer, 
tenu  le  2  juin  1870,  a  seul  trait  a  la  question  de  l'in- 
faillibilité pontificale.  Ce  fut  le  plus  long  des  discours 
de  Strossmayer,  mais,  pendant  deux  heures  entières,  les 
Pères  du  concile  suivirent  l'orateur  avec  intérêt,  dans 
un  calme  absolu.  Le  charme  que  possédait  la  parole 
de  Mgr  Strossmayer  y  fut  sans  doute  pour  quelque 
chose.  Il  n'est  pas  nécessaire  de  s'étendre  sur  le  con- 
tenu de  ce  discours.  L'orateur  y  développe  deux  argu- 
ments qui,  île  son  point  de  vue,  s'opposent  à  la  défini- 
tion de  l'infaillibilité.  I  l'une  pari  ce  oui  les  difficultés 
d'ordre  historique  et,  de  l'autre,  l'inopportunité  qu'il 
y  aurait  à  proclamer  ce  dogme.  Strossmayer  accentua 
tout  particulièrement  les  conséquences  fâcheuses  que 
ce  dogme  pourrait  avoir  pour  le  rapprochement  des 
chrétiens  non  catholiques  avec  l'Église  romaine.  Il  est 
curieux  de  noter  que  Mgr  Strossmayer  parle  toujours 
d'une  absolula  et  personalis  infallibilitas  romani  Pon- 
tificis.  L'on  sait  que  dans  l'assemblée  générale  du 
13  juillet,  Strossmayer  fut  parmi  les  évêques  qui  volè- 
rent :  non  placet.  11  quitta  immédiatement  Rome  pour 
ne  pas  devoir  assister  à  l'assemblée  solennelle  du 
18  juillet  à  laquelle  le  dogme  de  l'infaillibilité  lut 
promulgué. 
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Par  son  attitude  au  concile  du  Vatican,  Strossmayer 
s'acquit  une  grande  notoriété.  Malheureusement  cer- 
tains hommes  se  servirent  de  son  nom  pour  attaquer 
plus  efficacement  l'Église  catholique.  Dès  la  fin  du 
concile  il  parut  à  Florence  une  brochure  intitulée  : 
Pape  e  Vangelo,  di  un  vescovo  al  concilio  vaticano.  Elle 
contenait  un  discours  apocryphe  attribué  à  Mgr  Stross- 
mayer. Cette  brochure  eut  un  succès  de  scandale. 
On  la  traduisit  bientôt  en  différentes  langues.  L'auteur 
de  ce  faux  était  un  certain  José  Augustin  de  Escudéro, 
religieux  apostat,  qui  s'en  ouvrit  à  son  confesseur,  le 
P.  Pierre  Stollenwerk,  prêtre  de  la  Mission  à  Buenos- 
Ayres,  en  chargeant  celui-ci  d'en  informer  Mgr  Stross- 
mayer. La  lettre  du  P.  Stollenwerk  est  conservée  aux 
archives  de  l'évêché  à  Djakovo.  Cf.  op.  cit.,  p.  149. 

Mgr  Strossmayer  ne  publia  dans  son  diocèse  les 
définitions  du  concile  du  Vatican  qu'en  janvier  1873, 
mais  il  n'y  a  aucune  raison  de  penser  qu'il  ait  voulu 
tirer  une  conséquence  pratique  de  son  attitude  anti- 
infaillibiliste  au  concile.  Dans  la  suite  Strossmayer  se 
servit  de  maintes  occasions  pour  montrer  sans  res- 
triction aucune  son  adhésion  complète  au  dogme  de 
l'infaillibilité,  surtout  dans  sa  lettre  pastorale  du  4  fé- 
vrier 1881,  commentant  l'encyclique  de  Léon  XIII 
Grande  munus.  La  question  de  l'infaillibilité  ne  pro- 
voqua d'ailleurs  aucune  agitation  religieuse  ni  dans 
le  diocèse  de  Djakovo,  ni  dans  les  autres  diocèses 
croates.  La  secte  des  vieux-catholiques  ne  commença 
à  exister  eu  Croatie  qu'à  partir  de  1923,  mais  pour  des 
motifs  tout  autres  que  d'ordre  dogmatique. 

Sources. —  Les  archives  de  l'évêché  à  Djakovo;  Glasnik 
biskupija  bosanske  i  srijemske  (Bulletin  officiel  du  diocèse 
de  Bosnie  et  de  S'rmium);  Dr  Andrija  Spiletak,  Biskup 
J.  J.  Strossmayer  na  vutikimskom  saboru  (L'évèque  J.-G. 
Strossmayer  au  concile  du  Vatican), Zagreb,  1929;  DrFerdo 
Sisic,  Korespondencija  Raëki-Strossmayer,  Zagreb,  1928- 
1931,  4  gros  volumes  contenant  la  correspondance  entre 
Mgr  Strossmayer  et  son  ami  le  plus  intime,  le  chanoine 
Backi  de  Zagreb.  Les  travaux  sur  Strossmayer  en  langue 
croate  sont  innombrables. 

R.  Schutz. 

STROZZA  Pierre,  érudit  italien  né  à  Florence 
en  1575,  secrétaire  des  Brefs  aux  princes  sous  Léon  XI 
et  Paul  V,  mort  à  Pise  en  1640.  Il  a  écrit  :  Synodatia 
Chaldœorum  suivi  de  Preces  Chaldœis  consuetœ  ex 
quibus  patet  eorum  in  papam  et  Ecclesiam  constans 
cultus,  Rome.  1617,  in-4°;  De  dogmatibus  Chaldœorum 
disputatio  ad  patreni  Adam,  Elise  patriarchse  Babylonis 
ad  Paulum  papam  Y  legatum,  Rome,  1617,  in-4°; 
Cologne,  1617,  in-8°. 

M.  Jugie,  Theoloijia  dogmalica  chrislruwrum  orienlalium 
dissidentium,  t.  v,  1933,  p.  39;  Tiraboschi, Storia  delta  lelle- 
ratura  italiana,  Milan,  t.  iv,  1833,  p.  410;  Brucker,  Historia 
critica  philosophie,  t.  iv  a,  Leipzig,  1776,  p.  210;  Ellies  Du 
Pin,  Table  des  auteurs  ecclésiastiques  du  XVII'  siècle, 
col.  1884. 

J.   Mercier. 

STROZZI  Thomas,  jésuite  napolitain  (1631- 
1701).  —  Homme  apostolique,  auteur  d'opuscules  de 
pieté  non  dépourvus  de  valeur,  le  P.  Strozzi  s'intéressa 
particulièrement  à  la  conversion  des  juifs  et  publia  pour 
eux  un  ouvrage  considérable  sur  la  divinité  de  Jésus- 
Christ,  L'Homo-Dio,  Naples,  1692,  in-4°.  Il  écrivit 
également  sur  la  question,  alors  discutée,  de  l'imma- 
culée conception  de  la  Vierge  :  Controversia  délia  conce- 
rione  delta  beata  vergine  Maria,  descritta  istorica- 
menle.  Palerme,  2  vol.  in-fol.,  1700.  Mais  le  livre  fut 
mis  ;i  l'Index  le  11  mars  1704. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  .Jésus,  t.  vu,  col.  1650- 
1652. 

J.    DE    BLIC. 

STUMEL  Frédéric,  frère  mineur  allemand 
(xviie  s.).  —  Appartenant  à  la  province  de  Thuringe,  il  y 
exerça  les  charges  de  lecteur  en  théologie,  de  gardien  du 
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couvent  de  Dettelbach  (1666),  de  custode  et  de  vicaire 
provincial.  Il  mourut  en  1681.  Nous  avons  de  lui  les 
ouvrages  suivants  :  Controversiarum  inter  principes 
calhedras  divi  Thomse  et  Scoti  de  simplicitate  Dei  etc. 
primum  et  perenne  mobile,  Cologne,  1680,  en  deux 
tomes,  dans  lesquels  il  démontre  que  la  doctrine  de 
Duns  Scot  sur  la  simplicité  de  Dieu  et  la  distinction 
formelle  est  sûre  et  conforme  à  la  doctrine  des  conciles 
ainsi  que  des  écrivains  sacrés  tant  grecs  que  latins; 
Unilabium  orbis  subtiliter  lilerati  de  distinclionibus, 
Fulda,  1668,  dans  lequel  il  traite  surtout  de  la  dis- 
tinctio  jormalis  ex  natura  rei.  Il  y  affirme  que  l'école 
scotiste  n'est  inférieure  à  aucune  autre  soit  pour  la 
doctrine,  soit  pour  le  nombre  des  professeurs  qui  y 
adhèrent  :  Schola  Scoti,  sive  professorum  numerum, 
sive  doclrinam  spectes,  nulli  secunda.  Voir  tractatus  II, 
De  distinctione  tormali,  controv.  I,  qua^st.  i. 

P.  Minges,  Geschichte  der  Franziskaner  in  Bayera,  Mu- 
nich, 1896,  p.  256-257;  Hurter,  Somenclator,  3"  éd.,  t.  iv, 
col.  52;  Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotheca  universa  jran- 
ciscana,  t.  i,  Madrid,  1732,  p.  452;  F.  Hueber,  Drey/ache 
Cronickh,  Munich,  1686,  p.  772;  Dominique  de  Caylus, 
Merveilleux  épanouissement  de  l'école  scotiste  au  X  VII'  siècle, 
dans  Éludes  Irancisc,  t.  xxiv,  1910,  p.  6-7;  D.-E.  Sharp, 
Franciscan  philosophy  al  Oxford,  Oxford,  1930,  p.  282. 
A.  Teeatert. 

STUMPF  Kilian,  jésuite  allemand,  missionnaire 
en  Chine;  un  de  ceux  qui  furent  mêlés  à  l'affaire  des 
Rites  (1655-1720).  Les  Portugais  le  nommaient  Es- 
tum;  les  Chinois  Ki  Li-Xgan  Yun-Fong. 

Né  à  Wurzbourg,  en  Bavière,  le  14  septembre  (ou  le 
13  mars)  1655,  il  entra  au  noviciat  des  jésuites  de  la 
Germanie  supérieure  le  17  juillet  1673  et,  dès  cette 
époque,  demanda  les  missions  étrangères.  On  les  lui 
fit  attendre  durant  de  longues  années.  Il  eut  ainsi  le 
loisir  de  prendre  ses  grades  universitaires,  et,  une  fois 
maître  es  arts,  d'enseigner  six  ans  la  rhétorique  et  les 
humanités.  Il  fut  en  outre  professeur  de  mathémati- 
ques pendant  deux  ans.  Entre  temps  il  avait  émis  ses 
vieux  de  profès  le  2  février  1689.  Ce  ne  fut  que  le 
15  juillet  1694,  à  près  de  quarante  ans,  qu'il  débarqua 
sur  la  terre  chinoise.  Affecté  dès  ce  moment  à  la  mis- 
sion de  Pékin,  il  devait  y  demeurer  jusqu'à  sa  mort, 
J  I  juillet  1720  (non  pas  1729,  comme  le  répète  Streit 
après  Huonder).  Ces  vingt-cinq  années  de  résidence 
ininterrompue  furent  marquées  par  la  faveur  de  l'em- 
pereur mandchou  K'ang-hi,  qui  fit  du  Père  son  com- 
pagnon durant  plusieurs  voyages,  et  le  nomma  prési- 
dent du  célèbre  «  Tribunal  des  mathématiques  ».  Rec- 
teur du  Collège  dit  «  Portugais  »  de  la  Compagnie  de 
Jésus  à  Pékin,  et  même,  de  1714  à  1718,  visiteur  géné- 
ral de  la  province  du  Japon  et  de  la  vice-province  de 
Chine  (F.  Rodrigues,  A  Companhia  de  Jésus  em  Por- 
tugal en  as  Missoes,  Porto,  1935,  p.  45),  le  P.  Stumpf 
dut  à  ce  titre  prendre  une  part  active  et  parfois  pré- 
pondérante aux  discussions  que  soulevait  alors  la 
question  des  rites  chinois.  En  1701,  avec  les  autres 
«  Pères  de  Pékin  ».  il  avait  signé  la  Breuis  relutio  sur  le 
décret  de  l'empereur  K'ang-hi  du  30  novembre  1700. 
Cf.  Streit,  t.  vu,  p.  55-56.  Il  a  laissé  aussi  de  volumi- 
neux comptes  rendus  de  la  légation  du  cardinal  de 
Tournon .  Ibid..  p.  102.  Bref,  son  nom  et  ses  écrits  sont 
inséparables  de  la  mémorable  controverse. 

D'une  manière  générale,  on  peut  dire  qu'il  y  repré- 
sente le  parti  modéré,  et,  semble-t-il,  la  tradition  du 
1'.  Ricci.  Un  siècle  plus  tôt,  en  eiîet,  celui-ci  avait 
soigneusement  distingué  entre  les  cérémonies  boud- 
dhistes et  taoïstes  et  les  pratiques  confucianistes,  et, 
sans  se  prononcer  de  façon  absolue  sur  le  caractère  non 
superstitieux  de  ces  dernières,  avait  cru  cependant 
pouvoir  les  tolérer  chez  les  chrétiens,  dans  la  pensée 
que,  en  dépit  de  leur  nature  religieuse  originelle,  elles 
avaient  largement  évolué,  comme  tant  d'autres  insti- 
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tutions  humaines,  dans  le  sens  d'une  laïcisation  qui 
devait  aller  s'accentuant.  H.  Bernard,  Le  Père  Mat- 
thieu Ricci  et  la  société  chinoise  de  son  temps,  t.  n, 
Tientsin,  1937,  p.  128-145;  pages  reproduites  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  1938,  p.  31-47.  Telle 
fut  aussi  en  gros  l'opinion  du  P.  Stumpf.  Moins  réservé 
que  Ricci  sur  le  point  de  l'origine  non  superstitieuse 
des  «  rites  »,  il  tablait  néanmoins  avec  insistance  sur 
la  signification  toute  civique  que  leur  attribuaient,  esti- 
mait-il, les  contemporains;  signification  que  ses  con- 
frères et  lui  avaient  espéré  fixer  définitivement  par 
l'effet  d'une  déclaration  officielle  de  l'empereur  :  d'où 
l'édit  de  K'ang-hi  de  1700. 

Pfister,  Notices  biographiques  et  bibliographiques  sur  les 
jésuites  de  l'ancienne  mission  de  Chine,  1662-1773,  dans 
Variétés  sinologiques,  1. 1, n.  59, p.  472-474,  Chang-hai,  1932; 
Huonder,  Deutsche  Jesuiten-Missionâre  des  X  vu.  und  X  VIII, 
Jahrhunderts,  dans  la  collection  Ergànzungshefte  zu  den 
'  Stimmen  aus  Maria-Laach  •,  n.  74,  Fribourg,  1899,  p.  195, 
208-209;  Streit,  Bibliolheca  missionum,  t.  vu,  p.  521  et 
passim. 

H.  Bernard. 

SUARES  Joseph-Marie,  ecclésiastique  avignon- 
nais  et  célèbre  érudit  (xvir3  siècle).  —  Né  a  Avignon  le 
5  juillet  1599,  d'une  famille  récemment  installée  dans 
le  Comtat  et  qui  aurait  été  apparentée  à  celle  de  l'il- 
lustre théologien,  Joseph-Marie  entra  de  bonne  heure 
dans  l'état  ecclésiastique  et  partagea  avec  son  oncle 
la  prévôté  de  la  cathédrale.  Emmené  à  Rome  par  le 
cardinal  François  Barberini  qui  en  fit  son  bibliothé- 
caire, il  eut  les  faveurs  du  pape  Urbain  VIII,  qui  le  fit 
camérier  et  le  nomma,  en  1633,  évêque  de  Vaison. 
Après  s'être  convenablement  occupé  des  affaires  de 
son  petit  diocèse,  il  se  démit,  en  1666,  en  faveur  de  son 
frère,  Charles-Joseph,  et  revint  à  Rome  où  il  devint 
préfet  de  la  bibliothèque  Vaticane.  C'est  a  Rome  qu'il 
mourut  le  8  décembre  1677. 

Son  œuvre  littéraire  qui  est  considérable  est  surtout 
consacrée  à  l'archéologie  profane  et  sacrée,  voire  à  la 
numismatique.  Mais  quelques-unes  de  ses  productions 
intéressent  aussi  l'histoire  de  la  liturgie,  celle  de 
l'Église  et  des  Pères.  Mentionnons  :  Onuphrii  Panvinii 
de  baptismale  paschali,  cum  corollario  J.  M.  Suaresii, 
in-8°,  Rome,  1630;  Dialribœ  dua>,  quorum  prima  uni- 
versalis  historiée  syntaxin  ex  authoribus  nondum  edilis, 
altéra  diversorum  locorum  et  (luminum  synonyma  exhi- 
bet,  in-8°,  Paris,  1650;  Vindieiœ  Sylvestri  II,  P.  M., 
in-4°,  Lyon,  1658,  apologie  curieuse  et  peu  commune 
du  célèbre  pape;  Conjectura  de  libris  de  imitatione 
Chrisli  eorumque  authoribus,  in-4°,  Rome,  1668;  à  en 
croire  l'auteur,  les  trois  premiers  livres  de  V Imitation 
seraient  des  remaniements  faits  par  Thomas  a  Kempis 
de  textes  antérieurs  qu'il  attribue  à  Jean  de  Verceil, 
à  Ubertin  de  Casale  et  à  Pierre  de  Corbara  (qui  de- 
viendra l'antipape  Nicolas  V),  le  1.  IV  serait  de  Gerson. 
Dans  les  Dissertaliones  IV,  in-4°,  Rome.  1670,  on 
trouve  une  chronologie  des  œuvres  de  saint  Augustin, 
des  leslimonia  relatifs  à  VOpus  imperfection  contra 
Julianum,  cl  une  élude  sur  le  cardinal  Laborans.  La 
Oissertatio  de  Origenis  Bexaplis  et  Oclaplis,  in-8°, 
Home,  1673,  est  l'œuvre  du  capucin  Denys  de  Rives 
publiée  par  Suarès  avec  un  corollaire.  L'édition  des 
Tractatus  de  saint  Nil,  texte  grec,  traduction  latine 
et  notes,  in-fol.,  Rome,  1673,  est  une  contribution 
précieuse  à  l'histoire  de  l'ascétique.  Les  juristes  ont 
été  reconnaissants  a  notre  auteur  de  sa  Notitia  libro- 
rum  Basilicorum,  imprimée  en  tête  de  l'édition  des 
Basiliques  de  Fabrot,  1647.  La  première  publication 
de  Suarès  est  celle  d'un  fragment  d'un  livre  qu'il  a  cru 
pouvoir  attribuer  à  Tertullien  :  Terlulliani  île  exse- 
crandis  gentilium  diis  fragmenlum  erutum  e  bibliolheca 
Vaticana,  in-4°,  Rome,  1630;  les  critiques  ultérieures 
n'ont  pas  ratifie  celle  attribution. 


Niceron,  Mémoires,  t.  xxn,  p.  297-30G;  Gallia  christiana, 
t.  i,  1716,  col.  936;  Michaud,  Biographie  universelle,  t.  XL, 
p.  37S-379;  Hoefer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  xliv, 
p.  610;  Hurter,  Nomenclator,  3»  cciil.,  t.  iv,  col.  160-161. 
É.   Amann. 

SUAREZ  François,  jésuite  espagnol  (154S-1617). 
auteur  d'une  importante  collection  d'ouvrages;  c'est 
le  Doctor  eximius,  célèbre  comme  théologien,  philo- 
sophe et  juriste.  —  I.  Vie  et  œuvres.  II.  Théologie 
dogmatique  (col.  2619).  III.  Théologie  pratique 
(col.  2691). 

I.  VIE  ET  ŒUVRES.  —  La  principale  source  de 
renseignements  sur  ces  deux  points  reste  l'ouvrage  du 
P.  de  Scorraille,  François  Suarez,  in-8°,  Paris,  1912; 
il  y  a  pourtant  au  moins  quelques  détails  à  y  ajouter, 
comme  aussi  à  l'excellente  bibliographie  dressée  par  le 
P.  Rivière,  Suarez  et  son  œuvre  à  l'occasion  du  troisième 
centenaire  de  sa  mort.  1.  La  bibliographie  des  ouvrages 
imprimés  et  inédits,  in-8°,  Paris  et  Barcelone,  1918. 
Dans  le  présent  article  chaque  référence  indiquera, 
sauf  avis  contraire,  le  tome  et  la  page  de  l'édition 
Vives. 

I.  Vie.  —  C'est  la  vie  édifiante  et  laborieuse  d'un 
religieux  qui  fut  un  travailleur  insigne.  On  n'en  con- 
naît guère,  et  cela  seul  importe  ici,  que  ce  qui  a  trait 
à  son  activité  de  professeur  et  d'écrivain. 

1°  Jeunesse  et  vocalion;  études  scolastiques  à  Sain- 
manque  (1548-1570).  —  François  Suarez  naquit  le 
5  janvier  1548  à  Grenade,  où  son  grand-père  s'était 
fixé  après  la  reprise  de  la  ville  sur  les  Maures.  Son  père 
était  un  riche  avocat  et  lui-même,  destiné  à  l'état 
ecclésiastique,  commença  par  étudier  le  droit  cano- 
nique à  Salamanque.  C'est  là  qu'il  entra  dans  la  Com- 
pagnie de  Jésus  le  16  juin  1564.  Il  avait  dû  triompher 
du  refus  préalable  des  supérieurs,  comme  il  dut  triom- 
pher, pendant  ses  études  philosophiques,  de  difficultés 
qui  lui  firent  d'abord  faire  figure  d'étudiant  fort  mal 
doué;  mais  le  succès  une  fois  obtenu  ne  cessa  plus  de 
s'affirmer  avec  éclat.  Pendant  ses  études  de  théologie, 
de  1566  à  1570,  Suarez  fut  élève  à  l'université  de  Sala- 
manque du  dominicain  Jean  Mancio,  lui-même  élève 
de  Vitoria  avant  d'être  l'un  de  ses  successeurs.  Il  suivit 
aussi  les  cours  de  l'augustin  Jean  de  Guevara  qui  avait 
été  titulaire  de  la  chaire  de  Durand,  et  eut  encore 
comme  professeur,  vers  la  fin  de  sa  théologie,  le  jésuite 
Henri  Henriquez,  moraliste  distingué  et  thomiste 
fervent,  dans  la  carrière  duquel  se  rencontre  un  événe- 
ment peu  fréquent,  l'insertion,  au  milieu  de  sa  vie  de 
jésuite,  d'une  interruption  de  plusieurs  années  passées 
dans  l'ordre  de  saint  Dominique. 

2°  Premières  années  de  professorat  (1571-1580).  — 
Après  avoir  été,  à  Salamanque  même,  répétiteur  de 
philosophie,  Suarez  fut  professeur  de  celle  discipline 
trois  ans  à  Ségovie  (1571-1574),  puis  enseigna  la  théo- 
logie dans  divers  collèges  de  Castille,  surtout  à  Valla- 
dolid.  Pendant  cette  période  de  dix  ans,  il  rédigea  de 
nombreux  cours  qui  devaient  servir  plus  tard  à  la 
composition  de  ses  ouvrages.  On  le  sait,  soit  par  le 
témoignage  de  ses  historiens,  soit  par  lui-même, 
d'abord  pour  une  métaphysique  reprise  ensuite  dans 
les  Disputationes metaphysiese,  cf.  de  Scorraille,  op.  cit., 
t.  i,  p.  96;  pour  une  dissertation  sur  la  sainteté  de  la 
1res  sainte  Vierge,  ibid.,  p.  107;  pour  le  traité  De  opère 
sex  dierum,  ibid.,  p.  149;  pour  le  De  anima,  dont  une 
revision  restée  inachevée  a  permis  la  publication  pos- 
thume en  guise  de  complément  ;  pour  les  commentaires 
d'  \iislole  lestes  inédits  et  donl  on  peut  relever  ici 
taincs  indications  chez  Suarez  lui  même.  Voir  plus 
loin,  col.  26  11. 

3"  Enseignement  à  Rome  cl  en  Espagne  (1580-1597). 
Début  des  publications.  —  1.  A  Rome.  —  Suarez  fut 
appelé  à  l'enseignement  de  la  théologie  au  Collège 
romain,  mais  il  vit  sa  sauté  fléchir  et  dut  regagner 


SUA  RE  Z.    VIE 


2640 


l'Espagne  après  un  séjour  de  cinq  ans.  Il  avait  enseigné 
toute  la  Prima  pars  de  la  Somme  Ihéologique  à  Valla- 
dolid;  à  Rome  ses  cours  eurent  pour  matières  des 
questions  des  deux  parties  de  la  Secunda  et  de  la  Ter- 
tio. Certains  cahiers  d'élèves  qui  seront  mentionnés 
plus  loin  nous  ont  conservé  des  spécimens  de  cet  ensei- 
gnement que  reproduisent  aussi  les  traités  imprimés 
De  spe  et  De  charitale. 

2.  A  Alcala  (1585-1593).  —  Suarez  vint  remplacer 
à  Alcala  le  P.  Gabriel  Vazquez,  qui  le  remplaça  lui- 
même  à  Rome,  et  il  y  enseigna  la  Tertia  pars  avec  un 
succès  qui  aboutit  à  la  publication  de  son  premier 
volume  sur  cette  partie  de  la  Somme.  C'est  à  cette 
époque  que  Suarez  se  montra  partisan  de  la  science 
moyenne  dont  il  était  précédemment  l'adversaire. 
Stegmiïller,  Zur  Gnadenlehre  des  jungen  Suarez,  in-8°, 
Fribourg-en-B.,  1933.  p.  34;  Dumont,  Liberté  humaine 
et  concours  divin  d'après  Suarez.  in-8°,  Paris,  1936, 
p.  165.  Mais,  lorsque  Vazquez,  au  bout  de  six  ans,  re- 
vint de  Rome  à  Alcala,  la  rivalité  difficilement  évitable 
et  quotidiennement  excitée  des  deux  grands  théolo- 
giens, tous  deux  de  même  valeur  et  de  très  dissembla- 
bles caractères,  finit  par  aboutir,  pour  Suarez,  sur  sa 
demande  et  selon  son  choix,  au  départ  pour  Sala- 
manque. 

3.  Premières  publications.  —  A  part  la  suppléance 
d'un  professeur  absent  pendant  la  première  année  de 
son  séjour  à  Salamanque,  Suarez  n'y  enseigna  point, 
mais  se  consacra  entièrement  à  la  publication  de  ses 
ouvrages  :  deuxième  et  troisième  volume  sur  la  Tertia 
pars  de  la  Somme,  révision  et  augmentation  du  pre- 
mier déjà  paru,  préparation  des  Disputationes  meta- 
phijsicœ;  voir  plus  loin.  Désormais  Suarez  n'a  qu'un 
désir,  celui  d'achever  d'écrire  et  de  publier  sa  théo- 
logie; mais  à  ses  nombreuses  année-  d'enseignement  il 
va  être  obligé  d'en  ajouter  encore  bien  d'autres  et  son 
travail  d'écrivain  sera  lui-même  trop  souvent  conduit 
tout  autrement  que  selon  ses  vues,  force  lui  étant  de 
tenir  compte  des  circonstances  et  des  démêlés  où  celles- 
ci  l'engagent.  Aussi,  malgré  les  splendides  résultats  d'un 
prodigieux  labeur,  il  mourra  sur  sa  tâche,  sans  avoir 
publié  tout  ce  qu'il  avait  rédigé,  ni  achevé  toutes  les 
rédactions  ou  revisions  qu'il  voulait  faire  encore. 

4°  Le  docteur  de  Coïmbre  (1597-1617).  —  1.  Première 
période  (1597-1603).  Les  controverses  «  De  auxiliis  .  - 
Appelé  à  Coïmbre  par  la  volonté  expresse  de  Phi- 
lippe II,  Suarez.  qui  était  allé  prendre  le  titre  de  doc- 
teur a  l'université  d'Évora,  s'efforça  de  remplir  ses 
obligations  de  professeur  sans  ralentir  la  composition 
de  ses  ouvrages.  L'année  qui  le  vit  arriver  à  Coïmbre 
vit  paraître  ses  Disputationes  melaphysicœ;  mais  c'est 
aussi  vers  ce  temps  que  les  débats  entre  dominicains  et 
jésuites  sur  la  question  De  auxiliis  passaient  d'Espagne 
à  Rome,  et  Suarez  fut  appelé  à  écrire  sur  la  grâce 
avant  de  pouvoir  continuer  ses  travaux  sur  la  Tertia 
pars.  Le  volume  Opuscula  theologica  ne  représente 
qu'une  partie  de  son  activité  dans  les  controverses;  en 
effet,  acteur  de  second  ordre  seulement,  si  on  en  juge 
par  les  apparences,  il  l'est  en  réalité  de  premier  ordre, 
si  on  tient  compte  de  l'influence  qu'il  exerça  par  ses 
écrits  et  par  ses  conseils.  »  De  Scorraille,  op.  cit..  t.  t. 
p.  350.  On  trouve,  du  reste,  parmi  les  théologiens 
jésuites  qui  discutèrent  à  Rome,  Valencia  qui  l'avait 
eu  pour  répétiteur,  ibid.,  p.  63,  Arrubal  qui  avait  été 
son  élève,  ibid.,  p.  247,  Salas  et  Los  Cobos,  jadis  ses 
collègues,  en  butte  avec  lui  aux  mêmes  oppositions 
à  Salamanque  ibid.,  p.  325,  et  surtout  La  Bastida 
sur  lequel  son  influence  est  assez  connue.  Ibid. .p.  164. 
Elle  allait  mettre  à  prolit  un  rapprochement  acci- 
dentel. 

2.  Affaire  de  la  confession  il  distance  (1604-1606).  — 
C'est  une  condamnation  portée  par  le  Saint-Office  qui 
occasionna  ce  rapprochement.  Suarez  en  effet  gagna 


Rome  en  1604,  dans  le  dessein  de  justifier  son  interpré- 
tation d'un  récent  décret  de  Clément  VIII,  interpréta- 
tion condamnée  parle  Saint-Office  (31  juillet  1603),  et 
avec  l'espoir  d'épargner  à  son  De  pœnitentia  la  sup- 
pression de  la  section  où  se  trouvait  l'interprétation 
erronée.  Il  ne  réussit  «  qu'à  faire  confirmer  plusieurs 
fois  la  sentence  portée  contre  lui  et  à  lui  donner  plus 
de  notoriété».  Cf.  de  Scorraille,  op.  cit., t.  n,  p.  102;  long 
récit  documenté  et  exposé  doctrinal  de  cette  affaire, 
ibid.,  p.  52-116.  Voir  aussi  plus  loin.  La  condamnation, 
qui  mortifia  beaucoup  Suarez,  ne  semble  pourtant  pas 
lui  avoir  fait  grand  tort  aux  yeux  de  Paul  V  devenu 
pape  pendant  le  séjour  de  Suarez  à  Rome.  Ce  séjour 
avait  duré  plus  d'une  année  pendant  laquelle  Suarez 
vécut  près  de  ses  confrères  de  Rome  au  temps  des 
dernières  Congrégations  De  auxiliis  sous  Clément  VIII 
et  jusqu'à  leur  reprise  sous  Paul  V. 

3.  Dernière  période  (1606-1617).  La  fin  du  professorat 
et  l'affluence  des  écrits.  ■ —  Le  désir  qu'avait  Suarez, 
rentré  à  Coïmbre  au  début  de  1606,  d'achever  la  rédac- 
tion d'une  théologie  basée  sur  la  Somme,  fut  contrarié 
de  différentes  manières,  mais  on  peut  dire  que,  tout 
compte  fait,  il  n'y  eut  guère  de  changé  que  la  forme 
de  ses  ouvrages.  Car  la  première  des  entraves  appor- 
tées à  son  travail  d'écrivain  venait  de  ses  obligations 
de  professeur,  prolongées  à  plusieurs  reprises  par  le  roi 
et  terminées  seulement  en  1615;  or,  les  cours  enseignés 
se  transformaient  en  livres  publiés.  Les  traités  De  Deo, 
De  angelis,  De  legibus,  De  gratia,  sont  avant  tout  le 
fruit  de  l'enseignement.  Suarez  fut  aussi  conduit  par 
les  circonstances  et  se  rendit  à  certaines  demandes  à 
lui  adressées;  les  controverses  sur  la  grâce  ont  été 
déjà  signalées;  un  désir  de  son  recteur  de  Coïmbre  fut 
l'occasion  première  du  De  legibus;  le  traité  Defensio 
fidei  est  une  apologie  contre  le  roi  d'Angleterre,  Jac- 
ques Ier,  réclamée  par  le  Saint-Siège;  l'énorme  De  reli- 
gione,  qui  traite  de  l'état  religieux  en  général  et  de  la 
Compagnie  de  Jésus  en  particulier,  répond  à  une  de- 
mande du  P.  général  Aquaviva.  Sans  compter  le  grand 
nombre  de  consultations,  rapports,  conseils,  donnés 
par  Suarez  pour  satisfaire  aux  demandes  des  prélats 
espagnols  ou  de  son  entourage  et  qui  pourraient  cons- 
tituer un  juste  volume.  Mais  désormais  il  n'était  plus 
question  pour  Suarez  de  commenter  la  Somme  de  saint 
Thomas  comme  il  l'avait  fait  dans  ses  premiers  ou- 
vrages. Aux  quatre  tomes  sur  la  Tertia  pars,  il  n'a 
joint  que  le  volume  De  censuris,  sans  même  entre- 
prendre l'ultime  volume  sur  les  sacrements  qu'il 
avait  pourtant  annoncé  au  début  et  qu'il  aurait  écrit 
volontiers,  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  156;  voir  le 
t.  m.  In  tertiam,  argamentum  lolius  operis  ad  leclorem, 
édit.  Vives,  t.  xx,  p.  x.  Quant  au  changement  dans 
le  type  des  ouvrages,  le  voici  :  Suarez  publie  ses  cours 
sans  les  amplifier  aussi  abondamment  et  se  contente 
d'une  simple  table  donnant  la  concordance  des  ques- 
tions de  saint  Thomas;  ou  bien,  s'il  écrit  encore  un 
livre  immense,  il  en  fait  purement  et  simplement  un 
traité  de  sa  façon.  Il  reste  que  le  travail  peut  toujours 
s'encadrer  dans  la  Somme  de  saint  Thomas.  Voir  plus 
loin.  Suarez  mourut  à  Lisbonne  où  il  mettait  sa  science 
et  son  renom  au  service  de  l'Église  pendant  un  conflit 
de  l'autorité  ecclésiastique  avec  l'autorité  civile,  l'af- 
faire dite  de  l'interdit  de  Lisbonne;  cf.  de  Scorraille, 
op.  cit.,  t.  ii,  p.  331.  Le  bref  de  félicitations  envoyé  de 
Rome  à  cette  occasion  ne  parvint  qu'après  sa  mort 
qui  eut  lieu  le  25  septembre  1617.  C'est  un  bref  pré- 
cédemment donné;  celui  qui  répondit  en  1607  au 
traité,  resté  d'ailleurs  pour  lors  inédit,  De  immunitate 
ecclesiastica  contra  Venetos,  qui  avait  formulé  le  titre 
gardé  par  la  postérité  au  Doctor  eximius  en  qualifiant 
Suarez  de  théologien  éminent  et  pieux. 

II.  Œuvres.  —  1°  État  général.  —  Suarez  laissait 
un   certain    nombre   d'ouvrages   tout   préparés   pour 
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l'impression;  mais  l'apparition  de  tel  d'entre  eux  se 
trouvait  différée  sine  die  par  l'interdiction  de  rien 
publier  sur  le  sujet  des  controverses  de  auxiliis.  Les 
autres,  pendant  les  dix  ans  qui  suivirent  la  mort  de 
Suarez,  furent  presque  tous  édités  par  le  P.  Balthazar 
Alvarès,  son  collègue  et  son  ami,  qui  édita  aussi  les 
cours  que  Suarez  avait  laissés  sans  pouvoir  lui-même 
en  faire  la  revision.  Toutefois  Alvarès,  à  son  tour, 
mourut  sans  avoir  achevé  la  tâche,  et  celle-ci,  malgré 
le  volume  donné  encore  en  1859  par  Mgr  Malou,  Sua- 
rezii  opuscula  sex  inedita,  reste  toujours  à  terminer. 
On  peut  dire  qu'il  n'y  a  jusqu'à  présent  qu'une  édi- 
tion d'Opéra  omnia,  puisque  celle  de  Paris,  1S56-1S78, 
chez  Vives,  reproduit  celle  de  Venise.  1740-1751  ;  mais 
précédemment  les  ouvrages  avaient  été  abondamment 
réédités.  Rivière,  op.  cit.,  Préface,  fait  remarquer  que 
«  de  1590  à  1636,  c'est-à-dire  pendant  une  période  de 
près  de  cinquante  ans,  ouvrages  et  rééditions  se  suc- 
cèdent presque  sans  interruption  d'année  en  année  ». 
Certains  de  ces  vieux  volumes  sont  parfois  bien  utiles 
pour  remédier  aux  fautes  de  l'édition  Vives,  spéciale- 
ment pour  les  trois  premiers  tomes.  On  a  fait  aussi 
grief  à  l'édition  complète  de  la  façon  dont  sont  distri- 
bués les  différents  ouvrages  selon  l'ordre  de  la  Somme 
de  saint  Thomas.  C'était  en  effet  intervertir  notable- 
ment l'ordre  dans  lequel  Suarez  a  donné  ses  ouvrages. 
Mais  il  n'est  pas  possible  de  suivre  simplement  l'ordre 
chronologique  de  l'apparition  des  ouvrages  :  on  dis- 
joindrait des  parties  qui  font  un  tout.  La  liste  suivante 
essaiera  de  concilier  les  deux  points  de  vue. 

2°  Liste  détaillée.  —  1.  Traités  scolastiques  de  philo- 
sophie. —  a)  Commentaires  sur  différents  traités  d'Aris- 
tote.  —  Leur  existence  a  été  attestée  plus  haut, 
col.  2638.  Leur  édition  avait  été  promise  par  Alvarès 
comme  en  témoigne  la  Yila  auctoris  mise  en  tête  du 
premier  volume  De  gratia,  édit.  Vives,  en  tète  du  t.  i, 
p.  vi.  Actuellement  il  faut  se  contenter  de  citer  les 
principales  mentions  que  Suarez  a  faites  lui-même  de 
ces  commentaires  :  sur  le  Perihermeneias,  dans  le  De 
anima,  1.  III,  c.  x.  n.  1,  édit.  Vives,  t.  ni,  p.  651  ;  sur 
les  deux  livres  des  Analytica  posleriora,  par  exemple 
De  anima,  1.  IV,  c.  ni,  dub.  2,  n.  15;  1.  II,  c.  n,  n.  10, 
édit.  Vives,  t.  ni,  p.  727  et  p.  576;  sur  les  livres  de  la 
Physique,  soit  en  général,  soit  notamment  les  1.  I,  II, 
III,  VIII,  par  exemple  dans  le  premier  traité  De  Deo, 
I.  I.  c.  i,  n.  7,  édit.  Vives,  t.  i,  p.  48;  De  anima,  1.  V, 
c.  i,  n.  1;  1.  III,  c.  ix,  n.  9;  1.  V,  c.  x;  1.  IV,  c.  vi,  n.  3, 
édit.  Vives,  t.  m,  p.  753,  649,  777,  736;sur  le  De  gene- 
ratione  et  le  De  cœlo,  dans  le  De  anima,  1.  II,  c.  xi,  n.  6; 
I.  IV,  c.  vin,  n.  5,  édit.  Vives,  t.  m,  p.  607  et  742.  Il 
peut  être  question  de  référence  tout  à  fait  précise,  par 
exemple  celle-ci  :  diximus  in  libro  De  generatione, 
disputatione  prima,  quœst.  4,  circa  secundam  confirma- 
tionem  octavi  argumenli  secundœ  opinionis,  et  seeunda 
solulio  ibi  data  est  con/ormior  doctrime  hic  traditw.  De 
anima,  1.  II,  c.  ni,  n.  12.  t.  m,  p.  583. 

b)  De  anima.  —  Le  traité  était  en  cours  de  transfor- 
mation quand  Suarez  mourut.  Le  remaniement  s'arrête 
avec  les  douze  premiers  chapitres  et  donc  la  presque 
totalité  du  traité  publié  est  un  traité  de  philosophie  da- 
tant de  la  jeunesse  de  Suarez;  pourtant  Suarez  était  en 
train  de  le  faire  passer  dans  un  ensemble  théologique, 
c'est  là  qu'on  le  retrouvera.  Voir  plus  loin,  col.  2645. 

c)  Disputationes  melaphysicœ,  Salamanque,  1597, 
Vives,  t.  xxv  et  xxvi.  —  Celle  métaphysique  de  Sua- 
rez est  l'introduction  voulue  par  lui-même  à  son  œuvre 
Ihéologique;  indépendamment  de  sa  valeur  philo- 
sophique absolue,  clic  est  donc  connue  la  clé  de  l'in- 
telligence des  positions  théologiques  de  son  auteur. 
et  c'est  à  regret  qu'on  en  omettra  ici  l'exposé.  Un  peut 
en  croire  sur  ce  sujet  un  historien  non  suspect  de  bien- 
veillance excessive  pour  la  philosophie  suarézienne  el 
qui  écrit  :  «  Quelle  que  soit  l'importance  de  ces  thèses 
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où  il  semble  que  la  connaissance  des  dogmes  fonda- 
mentaux et  ce  qu'on  a  appelé  le  bon  sens  de  la  foi 
aient  suffi  à  faire  prendre  position  à  Suarez,  il  faut  dire 
que  l'ensemble  de  ses  positions  théologiques,  du  moins 
en  matière  dogmatique,  se  ressent  avant  tout  et  fon- 
cièrement de  sa  philosophie.  »  L.  Mahieu,  François 
Suarez,  sa  philosophie  et  les  rapports  qu'elle  a  avec  sa 
théologie,  Paris,  1921,  p.  495.  D'ailleurs  cette  métaphy- 
sique ne  parut  qu'après  une  vingtaine  d'années  d'en- 
seignement théologique  et  la  publication  de  trois  gros 
volumes  sur  la  Tertia  pars  de  la  Somme  de  saint  Tho- 
mas. Suarez,  parti  pour  rédiger  une  théologie,  a  cons- 
taté la  nécessité  de  s'interrompre  et  de  rédiger  d'abord 
une  métaphysique.  Il  en  avait  toujours  eu  un  peu 
l'idée,  nous  eonfie-t-il  dans  son  ad  lectorem  et  son 
Proœmium;  il  ne  s'est  pourtant  mis  vraiment  à  l'ou- 
vrage que  vers  1595,  semble-t-il.  Le  premier  volume 
sur  les  sacrements,  qui  fut  édité  cette  année-là,  ne 
mentionne  pas  la  Métaphysique,  tandis  que  l'édition 
définitive  du  De  Verbo  incarnato,  qui  est  de  cette 
même  année  1595,  annonce  la  prochaine  apparition 
des  Disputes  métaphysiques  :  plura  tradenlur  in  dis- 
putationibus  melaphysicis  quas  propediem  in  lucem 
dabimus,  disp.  VII,  sect.  ni,  n.  7,  t.  xvil,  p.  311;  quœ 
omnia  in  Dispulalionibus  jam  prœlo  mandandis  laie 
tractanda  sunt,  disp.  VIII,  sect.  n,  n.  6,  t.  xvn,  p.  342. 
Suarez  y  renvoie  déjà  au  passé  ;  ut  in  dispulatio- 
nibus  metaphysicis  latins  declaratum  et  probalum  est, 
disp.  XXXI,  sect.  vi,  n.  65,  t.  xvm.  p.  132;  il  y  renvoie 
au  futur  :  fortasse  in  Metaphysica  pressius  examinabo, 
disp.  XIV,  sect.  i,  n.  21,  t.  xvn,  p.  510.  Avant  cette 
édition  définitive  du  De  Verbo,  Suarez  renvoyait  à  un 
opuscule,  écrit  ou  à  écrire,  sur  l'essence,  l'existence  et 
la  subsistence  de  la  créature.  Voici,  selon  l'édition  de 
Lyon,  1592,  les  passages  qui  correspondent  aux  deux 
premiers  de  ceux  qui  viennent  d'être  cités  :  Plura  tra- 
dentur  in  disputatione  de  essenlia,  existentia  et  subsis- 
lentia  créatures,  p.  135  aD;  Quee  omnia  in  illo  opus- 
culo  de  essenlia,  existentia,  et  subsistentia  late  traclata 
sunt,  p.  145  bF.  On  peut  croire  que  les  développements 
de  cet  opuscule  ont  passé  dans  la  Métaphysique, 
laquelle  a  du  bénéficier  aussi  des  cours  philosophiques 
de  la  jeunesse  de  Suarez.  Tout  en  rédigeant,  non  pas  un 
manuel,  mais  une  récapitulation  préparatoire  à  la 
théologie  —  la  métaphysique  du  théologien  et  non 
celle  du  simple  philosophe  —  Suarez  a  en  effet  pris 
soin  d'y  rendre  possible,  grâce  à  son  hidex  locuplctissi- 
mus  in  metaphysicam  Aristotelis,  la  présentation  de 
toutes  les  questions  du  programme  scolaire  d'alors 
dans  l'ordre  scolaire  d'un  commentaire  d'Aristote. 

2.  Traités  scolastiques  de  théologie.  —  a)  Commentai- 
res sur  la  Somme  de  saint  Thomas.  —  C'est  la  première 
manière  suarézienne.  Le  texte  de  la  Somme  est  repro- 
duit, suivi  d'un  commentaire,  après  lequel  viennent  les 
disputationes,  subdivisées  en  sections.  Le  commentaire 
est  toujours  très  bref,  réduit  la  plupart  du  temps  à 
quelques  courtes  remarques  ou  renvoyé  aux  disputa- 
tiones. Tarn  quœslio  ipsa  quant  littera  D.  Thomœ  per- 
spicua  est,  neque  aliquid  addendum  occurrit...  Dehacre 
jam  disputaium  est,  el  littera  nulla  indiget  exposilione. 
In  III"»  ,  q.  ni,  a.  5  et  a.  8,  édit.  Vives,  t.  xvn,  p.  475 
et  481.  Les  disputationes  au  contraire  sont  très  copieu- 
ses. Ce  n'est  pas  le  texte  de  saint  Thomas  qui  intéresse 
Suarez,  c'est  la  doctrine,  pour  la  pénétration  de  la- 
quelle il  se  met  du  Teste  sous  la  conduite  de  saint 
Thomas.  Cette  première  manière  a  été  appliquée  à 
toute  la  Tertia  pars,  et  comme  saint  Thomas  a  laissé 
la  Somme  inachevée,  les  derniers  tomes  suaréziens  ne 
comportent  que  des  disputationes, 

a.  Commenlariorum  ae  disputationum  in  tertiam  /»" 
lem  Diri  Thomœ  tomus  primus,  Alcala,  1590  (Vives, 
t.  xvn-xvin).  —  C'est  le  De  Verbo  incarnato.  Suarez 
le  remania  et  l'augmenta  considérablement  :  ut  non 
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immerito  novum  aliudque  opus  possit  el  appellari  et 
cxislimari,  dit  Vadmonilio  de  cette  édition  définitive, 
Salamanque,  1595.  Une  bonne  part  des  nouveaux 
développements  avaient  pour  occasion  la  polémique 
contre  Vazquez.  Voir  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  301. 
On  ne  donne  qu'une  faible  idée  des  additions  en  signa- 
lant que  9  sections  sur  213  sont  entièrement  nouvelles  : 
au  total  c'est  presque  le  quart  de  l'ouvrage  qui  est  fait 
de  développements  complémentaires. 

Contrairement  à  ce  qu'on  pourrait  croire  et  à  ce  que 
semble  dire  le  P.  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  254,  on 
trouve  encore,  même  datés  d'après  1595,  des  exem- 
plaires du  De  Verbo  qui  n'ont  pas  reproduit  ce  texte 
définitif,  mais  le  précédent.  Ce  sont  des  éditions  de 
Venise,  1600  (Paris,  Bibliothèque  nationale,  D.  2504) 
et  1605,  conformes,  comme  celle  de  Venise,  1593,  au 
texte  donné  par  l'édition  de  Lyon.  1592.  Il  est  intéres- 
sant de  signaler  qu'on  possède  donc  plus  facilement 
qu'on  ne  l'aurait  soupçonné  le  moyen  de  mettre  en 
parallèle  le  texte  définitif  et  celui  qui  l'a  précédé,  au 
moins  celui  de  1592.  Ne  parlons  pas,  faute  d'avoir  pu 
l'atteindre,  du  texte  de  1590,  mais  à  s'en  fier  aux 
titres,  la  deuxième  édition,  1592,  ne  diffère  de  la  pre- 
mière, 1590,  que  par  ce  qu'elle  annonce  ainsi  :  emen- 
dala...,  scholiolis  ad  marginem  illustrata...,  indice 
copiosiore  ac  uberiore  aucla.  En  tout  cas,  pour  voir  du 
premier  coup  d'ceil  si  le  texte  d'une  vieille  édition  est 
ou  non  le  texte  définitif,  il  suffit  de  faire  attention  au 
nombre  de  sections  de  certaines  disputes.  Le  nombre 
des  disputes  est  dans  les  deux  cas  de  56,  mais  la  4e  est 
passée  de  10  sections  à  12;  la  8e  de  3  à  4;  la  26e  égale- 
ment, la  31e  de  8  à  9;  la  49e  de  2  à  4;  la  51»  de  3  à  4 
et  la  54e  de  7  à  8.  On  a  même  ainsi  la  raison  de  fautes 
qui  se  sont  perpétuées  jusque  dans  la  plus  récente 
réimpression  :  par  exemple,  édit.  Vives,  t.  xvm, 
p.  479  :  Disputalio  XLIX  in  duas  sectiones  distribula. 

b.  Commenlariorum  ac  dispiitalionum  in  777am 
partem  Divi  Thomœ  tomus  secundus,  Alcala,  1592 
(Vives,  t.  xix).  —  C'est  le  De  mysleriis  vilœ...  Christi. 
On  possède  encore  le  manuscrit  original,  Rivière, 
n.  523;  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  255,  note. 

c.  Commenlariorum  ac  dispiitalionum  in  777am 
partem  Dwi  Thomœ  tomus  lertius,  qui  est  primus  de 
sacramentis,  Salamanque,  1595  (Vives,  t.  xx-xxi).  — 
Cinq  traités  composent  ce  gros  ouvrage  :  De  sacra- 
mentis in  génère;  De  baptismo;  De  conftrmatione;  De 
sacrosanclo  eucharistie  sacramenlo;  De  arcano  missx 
sacriflcio.  Chacun  d'eux  est  divisé  en  deux  parties, 
l'une  dogmatique  et  l'autre  morale. 

d.  Commentariorum  ac  disputalionum  in  77/im 
partem  Divi  Thomœ  tomus  quartus,  Coïmbre,  1602 
(Vives,  t.  xxn).  —  Six  parties  :  De  pœnilenliœ  virlute; 
De  pœnitenlia  ut  est  sacramentum;  De  extrême  unctionis 
sacramenlo;  De  purgalorio  in  génère,  an  et  ubi  sit;  De 
suffragiis;  De  polestate  concedendi  indulgentias,  et  an 
sil  et  quid  sit  indulgentia.  C'est  l'ouvrage  qui  fut  l'objet 
de  la  condamnation  racontée  plus  haut  col.  2639:  on 
trouve  pourtant  la  section  condamnée  à  disparaître 
restée  intacte  dans  toutes  les  éditions  postérieures. 
Voir  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  101. 

e.  Disputalionum  de  censuris  in  communi,  excommu- 
nicalione,  suspensione  et  interdiclo  itemque  de  irregula- 
ritatc,  tomus  quintus  addilus  ad  777am  partem  Divi 
Thomœ,  Coïmbre,  1603  (Vives,  t.  xxm).  —  Dans  la 
première  idée  de  Suarez,  la  matière  de  cet  ouvrage 
devait  former  la  dernière  partie  du  volume  précédent  ; 
c'est  l'ampleur  de  son  œuvre  qui  le  força  à  dédoubler 
le  volume.  Une  des  éditions  du  De  censuris  a  été  mise 
à  l'Index,  mais  cette  condamnation  était  portée  en 
faveur  de  Suarez;  l'édition  prohibée  fut  celle  de  Venise 
1606  :  les  éditeurs  avaient  falsifié  l'ouvrage  en  y  sup- 
primant certains  passages  capables  de  gêner  la  poli- 
tique du  sénat  vénitien  alors  en  conflit  avec  l'Église. 


Suarez  cite  ordinairement  tous  ces  ouvrages  in  777»m 
partem  en  indiquant  simplement  le  numéro  d'ordre  de 
chaque  tome;  il  arrive  même  au  De  censuris  d'être  cité 
ainsi  :  vide  lomum  v  in  terliam  partem  D.  Thomœ.  De- 
fensio  fidei,  1.  VI,  c.  vi,  n.  16,  édit.  Vives,  t.  xxiv, 
p.  690.  Quand  la  référence  indique  seulement  question 
et  article  de  la  Somme,  c'est  qu'il  s'agit  du  commen- 
taire; et,  comme  dans  l'édition  Vives  certains  volumes 
sont  dédoublés  et  en  tout  cas  leur  numérotation  tou- 
jours différente  de  celle  qu'énonce  Suarez,  les  recher- 
ches ne  sont  pas  facilitées.  Voici  un  tableau  récapitu- 
latif : 

T.  i  in  111'"  ,  q.  i-ix  ou  disp.  I-XXV  =  édit.  Vives, 
t.  xvn  ; —   q.  x-xxvi  ou  disp.  XXVI  sq.   =   édit.  Vives, 

t.  XVIII. 

T.  il  in  111"'  ,  q.  xxvii-lix   =  édit.  Vives,  t.  xrx. 

T.  m  in  111'"  ou  i  De  sacramentis,  q.  i.x-xliv  ou  disp. 
I-XLV  =  édit.  Vives,  t.  xx;  —  q.  lxxv-lxxxiii  ou  disp. 
XLVI  sq.  =  édit.  Vives,  t.  xxi. 

T.  iv  in  lll'm  ou  il  De  sacramentis,  q.  Lxxxrv  sq.  = 
édit.  Vives,  t.  xxii. 

T.  v  in  III'm  ou  De  censuris,  =  édit.  Vives,  t.  xxm. 

b)  Traités  dans  le  cadre  de  la  Somme  de  saint  Thomas. 
—  C'est  la  deuxième  manière  suarézienne.  Suarez 
lui-même,  au  début  de  son  De  Deo,  a  marqué  le  change- 
ment. Lectori  oplimo,  édit.  Vives,  t.  I,  p.  xv.  Le  texte 
de  la  Somme  n'est  plus  ni  reproduit  ni  commenté,  il  y  a 
simplement  une  table  de  concordance  des  questions 
de  saint  Thomas  et  des  différentes  parties  du  traité 
suarézien  ou,  moins  encore,  une  référence  générale 
indiquée  dans  la  préface.  En  définitive,  le  traité  est 
parfaitement  autonome  et  il  ne  se  compose  plus  de 
disputes  et  de  sections,  mais  de  livres  et  de  chapitres.  Il 
peut  être  assez  bref.  Suarez  se  contente  alors  de  pu- 
blier ses  cours;  il  peut  au  contraire  être  très  développé, 
Suarez  met  alors  son  autonomie  à  profit.  Certaines 
publications  posthumes  reproduisent  des  cours  abso- 
lument tels  quels. 

a.  In  primam.  —  a)  De  Deo  uno  el  Irino,  Lisbonne, 
1606  (Vives,  t.  i).  —  Il  y  a  trois  traités  différents  :  De 
divina  substantia  ejusque  attributis  in  1res  libros  divisus; 
De  divina  prœdeslinatione  et  reprobatione  (deux  livres)  ; 
73e  sanctissimo  Trinilatis  mijslerio  (douze  livres).  Un 
index  donne  la  concordance  de  l'ouvrage  avec  les 
quarante-trois  premières  questions  de  la  Somme  théolo- 
gique, mais  pour  certains  articles  Suarez  doit  se  con- 
tenter de  dire  :  omillitur  ou  remittitur.  Plus  nombreux 
sont  les  renvois  précis  à  sa  Métaphysique,  laquelle  est 
abondamment  mise  à  contribution  dans  le  cours 
du  premier  et  du  troisième  traité,  du  premier  tout 
spécialement.  Dans  une  lettre  au  P.  de  La  Bastida, 
Suarez  lui-même  fait  connaître  que  presque  tout  ce  que 
contient  ce  volume  avait  déjà  été  donné  dans  ses 
cours.  Cf.  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  118. 

P)  De  angelis  (Vives,  t.  n).  —  Publié  seulement  après 
la  mort  de  Suarez,  Lyon,  1620,  l'ouvrage  avait  été 
préparé  par  lui  dans  tous  ses  détails  et  même  déjà 
soumis  par  ses  soins  au  jugement  de  l'Inquisition; 
c'est  ce  que  nous  apprend  Vad  lectorem  de  l'éditeur  au 
début  du  De  gralia,  édit.  Vives,  t.  vu,  p.  v.  De  cette 
édition  le  De  angelis  est  le  t.  n,  et,  de  fait,  Suarez  le 
présente  comme  le  premier  traité  de  la  deuxième 
partie  de  son  œuvre  sur  la  Prima  de  saint  Thomas. 
La  première  partie  étant  De  Deo  uno  et  Irino,  la 
deuxième  est  De  Deo  creaturarum  omnium  e/Jectore  et, 
la  création  en  général  ayant  été  exposée  dans  la  Méta- 
physique, le  premier  traité  est  celui  de  la  créature 
incorporelle.  Suarez  se  contente  de  rappeler  que  saint 
Thomas  parle  des  anges  dans  la  I",  q.  l-liv,  mais  il 
ne  donne  pas  de  concordance  détaillée.  Il  procède  en 
effet  d'une  façon  toute  personnelle  :  quatre  livres  pour 
considérer  chez  les  anges  ce  qui  est  de  l'ordre  de  la 
nature,  quatre  autres  pour  ce  qui  est  de  l'ordre  de  la 
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grâce.  Il  ne  s'agit  plus  de  cours  édités  à  peu  près  tels 
quels  :  le  De  angelis  est  un  des  ouvrages  de  Suarez 
écrits  à  loisir  et  considérablement  développés. 

y)  De  opère  sex  dierum  (Vives,  t.  ni).  —  Encore  une 
édition  posthume,  Lyon,  1621  ;  et  un  ouvrage  dans  les 
mêmes  conditions  de  préparation  achevée  que  le  De 
angelis.  Suarez  a  refait  un  traité  déjà  rédigé  dans  sa 
jeunesse,  voir  plus  haut,  col.  2638;  il  le  place  comme 
deuxième  traité  De  Deo  creatore,  le  réfère  d'une  façon 
générale  à  la  Somme.  I»,  q.  lxv-lxxiv.  et  le  divise  en 
cinq  livres.  Le  dernier  de  ceux-ci,  De  statu  quem  habuis- 
sent  in  hoc  mundo  vialores  si  primi  parentes  non  perças- 
sent, risquant  de  paraître  un  développement  hors  de 
saison,  Suarez  le  présente  comme  une  enquête  relative 
aux  suites  funestes  du  péché  originel.  Cf.  début  du 
1.  III  et  de  ce  1.  V,  t.  ni,  p.  170  et  380. 

8)  De  anima  (Vives,  t.  m).  —  Ce  traité  a  toujours 
été  édité  à  la  suite  du  De  opère  sex  dierum.  Mais  la  revi- 
sion du  De  anima  fut  interrompue  par  la  mort  de  Sua- 
rez après  les  douze  premiers  chapitres.  Un  manuscrit 
signalé  par  Rivière,  n.  504,  Francisci  Suarez  S.  J. 
Commentaria  una  cum  qusestionibus  in  libros  Aristot. 
de  anima,  comprend  14  disputaliones.  Dans  la  partie 
refondue,  Suarez  utilise  Fonseca  et  ses  propres  Dispu- 
tationes  metaphysicee;  il  donne  aussi,  aux  c.  ix,  x,  xn, 
l'exemple  d'apports  scripturaires,  patristiques,  conci- 
liaires, comme  la  partie  non  revisée  n'en  présente  pas. 
Les  références  à  la  Métaphysique  contenues  dans  cette 
partie  non  revisée  peuvent  être  attribuées  à  l'éditeur, 
et,  en  tout  cas,  ne  se  trouvent  jamais  dans  le  texte, 
lequel  renvoie  à  des  cours  inédits,  on  en  a  donné  plus 
haut  des  exemples,  col.  2641. 

b.  In  primam  secundee.  —  a)  Tractalus  quinque  in 
primam  secundie  D.  Thomse  (Vives,  t.  iv).  —  Ce  titre 
est  suivi  de  leur  énumération,  voir  infra.  Il  s'agit  en- 
core d'un  recueil  posthume,  Lyon,  1628,  et,  du  reste, 
le  dernier  publié  par  Alvarès,  qui  s'est  contenté  de 
réunir  des  cours  donnés  jadis  par  Suarez  vel  per  His- 
paniam,  non  uno  in  loco,  vel  Romse.  (Ad  leclorem). 
Tels  qu'ils  sont  édités,  ces  cours  semblent  bien  pré- 
senter quelques  additions  à  leur  état  primitif;  on  y 
trouve,  et  à  l'occasion  dans  le  texte  même,  des  renvois 
à  des  ouvrages  postérieurs  aux  années  d'enseignement 
espagnol  ou  romain.  Il  est  vrai  que  Suarez,  on  l'a  vu 
plus  haut,  citait  déjà  sa  Métaphysique  quand  elle  était 
encore  à  paraître  ou  même  à  achever.  Mais  on  trouve 
aussi  des  indications  dont  la  teneur  n'est  vraisembla- 
blement pas  de  Suarez.  Quoi  qu'il  en  soit,  la  façon  dont 
ces  traités  se  citent  les  uns  les  autres  montre  bien  que 
leur  réunion  est  tout  à  fait  conforme  au  plan  suarézien. 
Les  cahiers  d'élève  conservés  à  Karlsruhe  et  dont  le 
relevé  le  plus  détaillé  est  indiqué  en  note  par  Steg- 
muller,  Zur  Gnadenlehre  des  jungen  Suarez,  Fribourg- 
cn-FSrisgau,  1933,  p.  2,  portent  des  dates  qui  prouvent 
pour  certains  traités  et  suggèrent  pour  d'autres,  que 
Suarez  a  enseigné  à  Rome  l'ensemble  de  cette  matière 
en  1580-1583;  sans  préjudice  d'éventuelles  reprises 
ultérieures.  Voici  maintenant  l'énumération  de  ces 
traités;  le  premier  et  le  troisième  sont  les  plus  longs, 
le  quatrième  est  le  plus  court. 

a.  De  ullimo  fine  hominis.  —  Seize  disputaliones  dont 
l'une,  la  douzième,  est  un  simple  renvoi  à  deux  chapi- 
tres du  De  Deo.  On  pourrait  dire  aussi  :  Traité  de  la 
béatitude,  comme  le  fait  Suarez  dans  le  Proœmium  du 
traité  suivant.  Rivière,  n.  50."),  signale  sans  indication 
de  lieu  un  cahier  d'élève,  Tractalus  de  beatiludine  a 
P.  Suarez  expositus,  dont  l'explicit  est  daté  quinlo 
kalendas  fulias,  anno  Domini  1592. 

p.  De.  voluntario  et  involunlario.  — Dix  disputaliones. 

y.  De  bonilate  et  malitia  humanorum  actuum.  — 
Douze  disputaliones. 

S.  De  aclibus  qui  vocanlur  passiones,  lurn  etiam  de 
habilibus,  prœsertim  studiosis  ac  viliosis.  Quatre  dis- 


putaliones dont  la  deuxième  est  un  simple  renvoi  à  la 
XLIV6  dispute  métaphysique.  Cahier  d'élève,  voir 
Rivière,  n.  507. 

e.  De  oiliis  et  peccatis  (Ia-II",  q.  lxxi-lxxxix).  — 
Neuf  disputaliones  dans  la  dernière  desquelles  l'édi- 
teur Alvarès  a  fait  entrer,  à  la  section  iv,  la  traduction 
latine  d'une  lettre  écrite  par  Suarez  peu  avant  sa  mort. 
La  conservation  du  texte  espagnol  inédit  de  cette  let- 
tre est  attestée  par  Rivière,  n.  458;  ibid.,  n.  507, 
cahier  d'élève. 

(3)  De  legibus.  Édité  par  l'auteur  à  Coïmbre,  1612 
(Vives,  t.  v-vi).  —  L'ouvrage  s'encadre  dans  la 
IMI»,  q.  xc-cix  (Proœmium.  p.  xi).  C'est  le  fruit  de 
l'enseignement  de  Coïmbre  en  1601-1603;  cf.  de  Scor- 
raille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  xx  et  t.  Il,  p.  156.  L'ouvrage 
comporte  10  livres  répartis  en  246  chapitres;  on  pos- 
sède un  cahier  d'élève  de  Coïmbre,  Rivière  n.  509, 
comprenant  24  disputaliones. 

y)  De  gratia.  —  «  Suarez  a  laissé  sur  la  grâce  un 
grand  ouvrage  et  deux  moindres  »,  de  Scorraille,  op.  cit., 
t.  n,  p.  398  note.  On  a  aussi  de  lui  différents  autres 
documents  et  comme  les  dates  de  publication  ne  ré- 
pondent pas  à  l'ordre  de  composition,  il  ne  sera  pas 
inutile  de  détailler  un  peu  les  renseignements. 

a.  A  Rome,  en  15S2-15S3,  Suarez  a  enseigné  les 
q.  cix-cxiv  de  la  I»-II"  .  Un  cahier  d'élève  a  conservé 
le  texte  de  cet  enseignement.  Rivière,  n.  511  et  506; 
de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  174.  On  en  trouve  un 
extrait,  la  q.  vm  de  la  disp.  III,  publié  par  Stegmûller, 
op.  cit.,  qui  donne  aussi  les  titres  des  huit  disputes 
contenues  dans  ce  cahier. 

-  A  Salamanque  en  1594,  dans  chacun  des  deux 
mémoires  dont  il  sera  parlé  plus  loin  et  que  Suarez 
rédigea  pour  défendre  certains  points  de  sa  doctrine, 
il  y  a  un  développement  consacré  aux  questions  De 
auxiliis.  Cf.  Archivum  hisloricum  Societatis  Iesu,  1937, 
p.  79-81  ;  Gregorianum,  1936,  p.  23-33. 

y.  En  1599  parut  à  Madrid  le  volume  Opuscula 
theologica  sex  (Vives,  t.  xi).  Voici  l'énumération  du 
contenu  avec  quelques  précisions  chronologiques  : 

De  concursu  et  efficaci  auxilio  Dei  ad  actus  liberi 
arbitrii  necessario,  libri  1res.  —  Cet  «  opuscule  »  de 
quarante-sept  chapitres  représente  déjà  à  lui  seul  ce 
que  nous  appelons  un  juste  volume. 

De  seientia  quam  Deus  habet  de  fuluris  conlingcn- 
tibus,  libri  duo.  Dix-sept  chapitres  au  total. 

Dans  leur  forme  actuelle,  ces  deux  premiers  opus- 
cules remontent  aux  années  1594-1597,  années  de  tra- 
vail personnel  à  Salamanque.  Ils  proviennent  en  effet 
de  la  division  du  traité  en  quatre  livres  que  Suarez 
composa  quand  Clément  VIII,  évoquant  à  son  tri- 
bunal la  controverse  De  auxiliis  en  août  1594,  pres- 
crivit de  préparer  et  de  lui  envoyer  le  plus  tôt  possible 
les  écrits  propres  à  le  renseigner  ;  cf.  de  Scorraille,  op.  cit., 
t.  i,  p.  402.  Le  titre  du  mémoire  est  celui  que  porte  le 
premier  opuscule  mais  sous  la  forme  :  Traclatus  de 
concursu  etc..  in  quatuor  libros  dislributus.  Il  est  con- 
servé à  Rome  à  l'Angelica,  Cod.  8i  i  II!.  ~>,  H),  n.  4, 
selon  l'indication  du  même  auteur,  op.  cit.,  t.  n,  p.  491. 

Breuis  resolutio  quœstionis  de  concursu  et  efficaci 
auxilio  Dei  ad  actus  liberi  arbitrii  necessario.  C'est  la 
reprise  d'un  mémoire  qui  faisait  suite  au  précédent  et 
se  trouve  conservé  dans  le  même  dossier.  Il  y  est  pré- 
senté comme  le  résumé,  non  seulement  de  l'écrit  précé- 
dent de  Suarez,  mais  aussi  de  l'écrit  similaire  et  con- 
joint du  P.  Antoine  de  Padilla.  De  plus,  à  la  signature 
de  ces  deux  auteurs,  s'ajoute  une  formule  d'adhésion 
signée  par  dix-huit  théologiens  jésuites  de  la  province 
de  Castille.  Op.  cit.,  ibid.  On  voit  l'intérêt  de  ce  mé- 
moire dont  Suarez  est  le  rédacteur  et  qu'il  a  publié, 
sous  son  seul  nom,  dans  les  Opuscula,  id.,  t.  i,  p.  404. 

Relectio  theologica  de  libertate  volunlatis  divines  in 
aclionibus  suis.  Deux  disputes  de  chacune  deux  sec- 
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tions.  On  doit  donner  comme  date  1598,  puisque 
l'opuscule  qui  termine  le  recueil  assigne  à  celui-ci  l'an- 
née précédente,  t.  xi,  p.  515,  tout  en  étant  lui-même 
de  1599. 

Relectio  de  meritis  mortificatis  et  per  pœnitentiam 
reparatis.  Deux  disputes  de  chacune  trois  sections.  Le 
sujet  avait  été  déjà  traité  en  1594  à  Salamanque  et 
avait  fait  partie  d'un  acte  que  présida  Suarez.  Rivière, 
n.  5;  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  319. 

Disputaiio  de  justilia  qua  Deus  reddit  prœmia 
meritis  et  pœnas  pro  peccatis.  En  six  sections.  Dirigé 
contre  Vazquez  et  à  dater  de  la  fin  de  1599;  cf.  de 
Scorraille,  op.  cit.,  t.  i,  p.  302. 

Les  Opuscula  furent  attaqués  par  Bariez;  de  Scor- 
raille, op.  cit.,  t.  i,  p.  427.  Il  y  a  un  mémoire  de  Suarez 
qui,  en  les  défendant,  les  complète.  C'est  le  n.  2  des 
documents  édités  par  Mgr  Malou  dans  son  recueil 
R.  P.  Francisci  Suaresii...  Opuscula  sex  inedita,  Paris 
et  Bruxelles,  1859  :  Palris  Francisci  Suarez  gravis  epis- 
tola  ad  Clementem  VIII  pontificem  maximum  et 
epistolœ  subjuncta  ejusdem  Apologia,  seu  responsiones 
ad  propositiones  de  auxiliis  gratis  nolatas  a  M.  Domi- 
nico  Bannez. 

S.  Tractalus  theologicus  de  vera  intelligentia  auxilii 
efflcacis  ejusque  concordia  cum  libertate  voluntarii  con- 
sensus (Vives,  t.  x).  —  Quarante-six  chapitres.  C'est  un 
mémoire  écrit  pendant  le  deuxième  séjour  à  Rome, 
donc  entre  juin  1604  et  août  1605.  Cf.  de  Scorraille,  op. 
cit.,  t.  i,  p.  465.  Il  fut  publié  seulement  en  1655  à  Lyon, 
dans  les  circonstances  que  retrace  le  P.  de  Scorraille, 
op.  cit.,  t.  n,  p.  398  (ibid..  en  note,  la  démonstration  de 
l'authenticité).  Rivière,  n.  514,  515,  502,  signale  les 
parties  de  manuscrits  encore  conservées  et,  n.  502,  le 
transfert  qui  a  fait  passer  du  De  Deo,  deuxième  traité, 
1.  II,  c.  v,  au  De  vera  intelligentia  ce  qui  en  constitue 
le  c.  xxxvi. 

e.  Également  à  Rome,  en  la  même  année  1604-1605, 
quatre  écrits  encore  inédits,  dont  le  P.  de  Scorraille, 
op.  cit.,  t.  i,  p.  465,  note,  indique  la  présence  à  Gre- 
nade, bibliothèque  de  l'université,  E.  1,  t.  v,  n.  9,  et 
dont  il  transcrit  les  titres  que  voici  : 

Doclrina  quam  Socielalis  Jesu  Patres  docere  et 
defendere  soient  circa  concordiam  liberi  arbitrii  cum 
gratia  et  providentia  divina. 

An  iota  efficacia  auxilii  prsvenientis  gralise  sit  a 
Deo  lanquam  a  sola  lotali  et  propria  efficiente  causa, 
atque  ila  taie  auxilium  dicatur  et  sit  vere  et  complète 
efficax  de  se  et  ut  est  prsecise  a  Deo?  An  potius  ista  effi- 
cacia sit  a  Deo  et  a  consensu  liberi  arbitrii,  lanquam  a 
duabus  causis  proprie  efficienlibus?  —  Et  consequenter 
an  in  liberi  arbitrii  potestate  situm  sit  prsvenientis  divi- 
ns gralise  auxilia  reddere  proprie  efficacia  vel  ineffica- 
cia?  —  Denique  utrum  posito  auxilio  prsevenientis  gra- 
tis vere  et  proprie  efficaci  slel  simul  cum  Mo  actualis 
dissensus  liberi  arbitrii? 

Suarezii  commenlarius  in  quindecim  Augustini  pro- 
positiones. 

Sententia  Augustini  de  prœdelerminatione.  Quœstio 
theologica  :  Utrum  ex  sententia  Augustini  detur  molio 
gratis  qus  physice  voiuntatem  hominis  prœdelerminel 
ad  actus  supernalurales  ? 

Z-  Le  grand  ouvrage  De  gratia  (Vives,  t.  vn-x),  qui  se 
réfère  (t.  vu,  p.  vin),  comme  le  cours  de  1582,  à  la 
I»-II",  q.  cix,  a  été,  on  le  voit,  longtemps  préparé 
et  mûri.  Il  faut  mentionner  encore,  comme  prépara- 
tion, l'enseignement  donné  à  Coïmbre  en  1606-1609. 
Suarez  a  achevé  lui-même  avant  de  mourir  la  mise  au 
point  de  son  grand  ouvrage.  Voir  Vad  lectorem  de  Bal- 
thazar  Alvarès,  t.  vu,  p.  v;  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n, 
p.  374,  cf.  p.  162  et  228.  On  possède  encore  de  la 
secunda  pars  le  manuscrit  original,  surchargé  de  cor- 
rections autographes,  et  Rivière,  n.  513,  qui  le  signale, 
en  fait  voir  déjà  l'intérêt;  on  jugera  mieux  encore  de 


son  importance  en  se  rappelant  les  remarques  peu 
rassurantes  du  dernier  éditeur,  qui  se  plaint  de  l'état 
des  éditions  précédentes  et  conclut  par  l'aveu  suivant  : 
t  nous  avons  corrigé  plus  de  seize  cents  fautes  gros- 
sières. Il  nous  a  même  fallu  souvent  conjecturer,  et 
suppléer  des  lignes  entières,  qui  ne  se  trouvent  dans 
aucune  édition.  »  L'ad  lectorem  ci-dessus  cité  décrit  au 
contraire  le  deuxième  volume  De  gratia  comme  a  suo 
auctore  omnibus  adornatum  numeris,  prsloque  seposi- 
lum.  Alvarès  parlait  ainsi  du  manuscrit  préparé  par 
Suarez,  tandis  que  l'édition  a  été  faite,  avant  tout, 
comme  une  bonne  affaire  de  librairie,  sur  une  copie 
communiquée. 

Les  trois  parties,  maintenant  rassemblées,  du  grand 
ouvrage  De  gratia  n'ont  donc  pas  été  publiées  selon 
leur  ordre  normal.  La  première  et  la  troisième  paru- 
rent ensemble  à  Coïmbre  en  1619,  la  deuxième  à  Lyon 
en  1651.  Voir  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  394.  Une 
bonne  analyse  de  tout  le  traité  se  trouve  ibid.,  p.  377. 
Ce  traité  débute  par  six  prolégomènes  qui  font  déjà 
un  total  de  45  chapitres.  Le  dernier  prolégomène,  De 
scriptis  de  gratia  doclrinam  conlinenlibus,  ayant  été 
reproduit  dans  l'édition  de  la  deuxième  partie,  s'est 
trouvé  imprimé  deux  fois  dans  les  Opéra  omnia  de 
Venise,  1741.  Le  corps  du  traité  comprend  douze  li- 
vres. Les  deux  premiers  forment  la  première  partie  : 
nécessité  de  la  grâce  ;  joints  aux  prolégomènes,  ils  cons- 
tituent le  t.  i,  De  gratia.  Les  1.  III,  IV,  V  forment  la 
deuxième  partie  :  grâce  actuelle,  c'est-à-dire  ce 
deuxième  tome  qui  parut  le  dernier.  Et  les  sept  derniers 
livres,  VI-XII,  donnent  la  troisième  partie  :  grâce 
habituelle,  troisième  tome  qui  fut  édité  avec  le  pre- 
mier. 

c.  In  secundam  secundœ.  — a)  De  triplici  virlute  theo- 
logica, fide,spe  et  charilale  (Vives,  t.  xn).  —  Publication 
posthume  faite  à  Coïmbre  en  1621.  Alvarès  a  simple- 
ment édité  des  cours  donnés  jadis  à  Rome  en  1583- 
1584  et  repris,  quant  au  traité  de  la  foi,  à  Coïmbre  en 
1613-1614,  dernière  année  de  l'enseignement  public 
de  Suarez.  Voir  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  384. 
C'est  ce  qui  explique  la  différence  dans  l'ampleur  des 
développements  :  24  disputationes  de  fide,  2  de  spe, 
13  de  charitale.  Rivière,  n.  518,  mentionne  un  cahier 
d'élève  conservé  à  Karlsruhe. 

P)  De  virtute  et  statu  religionis  (Vives,  t.  xin-xvi).  — 
On  l'appelle  aussi  De  religione,  et  Suarez,  dans  l'épître 
dédicatoire  du  premier  volume,  le  mentionnait  en  ces 
termes  :  Opus  de  religione.  Parmi  les  traités  qui  s'en- 
cadrent dans  le  plan  de  la  Somme  théologique,  c'est  le 
seul  dont  la  matière  n'a  pas  été  pour  Suarez  un  sujet 
de  cours.  Il  répond  à  une  demande  du  général  des 
jésuites,  Claude  Aquaviva,  désireux  de  voir  publier 
un  docte  exposé  de  l'institut  de  son  ordre.  Quatorze 
ans  s'écoulèrent  entre  cette  demande  et  l'apparition 
en  1608  du  t.  Ier,  que  le  t.  n  vint  continuer  l'année  sui- 
vante, 1609,  également  à  Coïmbre.  Les  t.  met  iv,  ter- 
minés par  l'auteur  et  prêts  à  être  publiés  dès  1615,  ne 
parurent  pourtant  qu'en  1624  et  1625,  l'un  et  l'autre 
à  Lyon.  On  a  conservé  le  manuscrit  original  du  t.  iv, 
avec  les  remarques  des  reviseurs.  Rivière,  n.  519. 
Comme  certaines  parties  du  De  religione,  et  notam- 
ment du  dewiier  tome,  ont  été  ensuite  éditées  à  part, 
Rivière,  n.  143,  144,  146,  156,  et  comme  les  citations 
qu'on  en  fait  ne  sont  pas  toujours  faciles  à  retrouver 
dans  l'ouvrage  complet,  voici  la  division  de  celui-ci. 
Les  deux  premiers  tomes,  consacrés  à  la  vertu  de  reli- 
gion, embrassent,  en  six  traités  formant  24  livres  de 
440  chapitres  au  total,  l'un,  ce  qu'on  peut  appeler  le 
culte  en  général  (3  traités),  l'autre,  la  prière,  le  ser- 
ment, le  vœu.  Donc  quand  on  voit  citer  le  De  oratione 
de  Suarez,  il  s'agit,  non  pas  d'un  livre  spécial,  mais  du 
quatrième  traité  de  son  grand  ouvrage,  le  premier  du 
t.  n,  au  quatorzième  volume  de  l'édition  Vives.  Les 
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deux  derniers  tomes,  consacres  au  De  statu  perfeclionis 
et  religionis,  embrassent,  en  quatre  traités  —  ce  qui 
fait  un  total  de  dix  pour  tout  l'ouvrage  —  l'un,  ce 
qu'on  peut  appeler  l'état  religieux  en  général  (soit 
l'unique  septième  traité  constituant  le  t.  m),  l'autre, 
avec  les  trois  derniers  traités,  les  différentes  formes  de 
vie  religieuse  et  tout  spécialement  la  Compagnie  de 
Jésus.  Ces  deux  derniers  tomes  totalisent  327  chapi- 
tres en  2G  livres.  Quand  on  est  renvoyé  au  traité  de 
Suarez  sur  les  Exercices  de  saint  Ignace,  cela  veut  dire, 
en  réalité,  les  chapitres  cinquième  et  suivants  du  neu- 
vième livre  du  dixième  traité,  au  ive  et  dernier  tome 
de  ce  monumental  De  religione. 

3.  Ouvrages  de  polémique.  —  a)  Defensio  fidei  calho- 
licse  et  apostoliese  adversus  Anglicanae  sectas  errores, 
cum  responsione  ad  Apologiam  pro  juramenlo  fidelitatis 
et  priet ationem  monitoriam  Serenissimi  Jacobi  Angliœ 
Régis  (Vives,  t.  xxiv).  —  L'ouvrage  parut  à  Coïmbre 
en  1613;  il  y  avait  trois  ans  que  Suarez  s'était  mis  à 
l'œuvre.  L'origine  de  ce  travail,  les  détails  concernant 
sa  composition,  son  apparition,  ses  condamnations  en 
Angleterre  et  en  France,  sont  rapportés  par  le  P.  de 
Scorraille,  op.  cit.,  t.  n,  p.  165-221.  Suarez  garda,  mal- 
gré la  nouveauté  du  genre  qu'il  abordait,  ses  vieilles 
habitudes  scolastiques.  Proœmium,  n.  4,  t.  xxiv,  p.  2. 
C'est  l'absence  de  la  Defensio  fidei  qui  empêche  de  consi- 
dérer comme  un  recueil  d'Opéra  omnia  la  collection  des 
vieilles  éditions  de  Lyon. 

b)  De  immunilate  ecclesiastica  a  Vendis  violata  et  a 
ponliftee  juste  ac  prudentissime  defensa.  —  Écrit  en 
1606,  l'ouvrage  resta  inédit,  mais  n'en  valut  pas  moins 
à  Suarez  un  bref  très  élogieux  du  pape  Paul  V.  Le 
premier  des  trois  livres  dont  se  composait  l'ouvrage 
est  maintenant  perdu,  les  deux  autres  ont  été  publiés 
par  Mgr  Malou  en  1859.  C'est  le  quatrième  document 
des  Suarezii  opuscula  sex  inedita. 

4.  Mémoires  divers.  —  En  marge  de  son  activité 
principale  de  professeur  et  de  publiciste,  Suarez  rédi- 
gea de  nombreux  mémoires  en  réponse  aux  diverses 
questions  qui  lui  étaient  proposées  sur  des  sujets  de 
théologie,  de  liturgie,  de  morale  ou  de  droit.  «  Les  édi- 
teurs de  ses  œuvres  posthumes  avaient  composé  de 
ces  écrits  un  gros  recueil  qu  ils  promirent  de  publier 
sous  ce  titre  :  Consilia  et  variée  quœstiones.  Ils  ne  purent 
tenir  parole,  ce  recueil  s'étant,  semble-t-il,  égaré.  » 
Cf.  de  Scorraille,  op.  cit.,  t.  il,  p.  239;  De  gralia,  ad  lec- 
torem,  t.  vu,  p.  v.  Tel  écrit  qui  a  été  mentionné  à  pro- 
pos d'un  des  grands  traités  scolastiques,  par  exemple 
sur  la  grâce,  serait  à  citer  de  nouveau  si  une  énuméra- 
tion  complète  avait  ici  de  l'intérêt.  En  attendant  l'édi- 
tion exhaustive,  on  peut  se  reporter  à  de  Scorraille, 
op.  cit.,  t.  n,  p.  237  sq.  et  p.  418;  Rivière,  n.  57,  103, 
147,  148,  171  et  la  liste  des  inédits  à  partir  du  n.  273. 

5.  Correspondance.  —  On  a  conservé  environ  quatre- 
vingts  lettres,  pour  la  plupart  inédites.  Voir  de  Scor- 
raille, op.  cit.,  t.  n,  p.  421  ;  Rivière,  n.  273-497. 

Le  recueil  moderne  des  Opéra  omnia  de  Suarez,  édition 
Vives,  Paris,  1856-1878,  28  volumes,  dont  les  deux  derniers 
de  tailles  et  de  notes,  seule  collection  vraiment  accessible 
et  maniable  des  ouvrages  de  notre  auteur,  n'offre,  ainsi  qu'il 
ressort  du  précédent  exposé,  ni  la  totalité  des  œuvres  ni 
leur  texte  toujours  absolument  correct.  L'édition  critique 
et  complète  que  mérite  l'Eximius  doctor  est  actuellement  en 
préparation  en  Espagne. 

P.    MONNOT. 

II.        THÉOLOGIE        DOGMATIQUE.       —       Un 

inventaire  de  la  théologie  dogmatique  de  Suarez  qui  la 
rende  aisément  assimilable  n'a  pas  encore  été  dressé. 
S'il  existe  bien  des  tables  alphabétiques  et  même  des 
résumés  de  ses  œuvres,  ces  abrégés  se  bornent  à  résu- 
mer matériellement  les  textes  sans  chercher  à  y  sépa- 
rer le  principal  de  l'accessoire.  Les  limites  fixées  à  cet 
article  ne  nous  permettent  pas,  comme  nous  l'aurions 


voulu,  d'offrir  aux  lecteurs  de  ce  dictionnaire  un  com- 
pendium  de  chacun  des  traités  dogmatiques  de  Suarez 
où  les  lignes  maîtresses  de  son  enseignement,  entière- 
ment débarrassées  de  l'accessoire  et  du  superflu,  fus- 
sent soulignées  avec  clarté  et  précision.  Nous  nous  bor- 
nerons donc,  après  avoir  très  brièvement  rappelé  les 
caractères  distinctifs  de  cette  œuvre  magistrale,  à 
mettre  ces  caractères  en  évidence  par  un  court  exposé 
de  quelques-unes  des  thèses  de  théologie  scolastique  où 
Suarez  a  pris  une  position  plus  personnelle  et  plus  dis- 
cutée. Pour  éviter  toute  polémique  superflue  puisque 
les  idées  de  notre  auteur  en  cette  matière  sont  suffi- 
samment connues,  nous  ne  ferons  dans  ces  thèses  au- 
cune place  à  ce  qui  concerne  la  controverse  De  auxi- 
liis.  Voir  ici  l'art.  Congruisme,  t.  in,  col.  1120.  Nous 
présenterons  par  contre  ses  idées  sur  la  Trinité,  l'Incar- 
nation, l'état  primitif  de  l'homme,  le  surnaturel,  la 
justification,  le  mérite,  la  vision  intuitive,  l'efficacité 
de  la  prédestination  et  de  la  grâce. 

I.  Caractères  généraux.  —  1°  Suarez  est  d'abord 
sans  contredit  un  auteur  moderne.  Qu'on  le  compare 
en  effet  aux  théologiens  qui  l'ont  précédé  du  xme  au 
xvie  siècle,  soit  au  Docteur  angélique,  soit  aux  pre- 
miers représentants  du  thomisme  tels  que  Paludanus 
et  Capréolus,  soit  à  Duns  Scot  et  à  son  école,  soit  aux 
apologistes  de  l'école  de  Louvain  tels  que  Ruard  Tap- 
per  et  Driedo,  soit  à  Cajétan  et  aux  principaux  auteurs 
de  l'époque  du  concile  de  Trente  comme  Vitoria,  Dom. 
Soto  et  Médina,  on  trouvera  entre  leur  œuvre  et  la 
sienne  des  divergences  essentielles  dans  l'exposé  et 
la  discussion  des  problèmes  théologiques.  Nul  comme 
lui  parmi  ses  prédécesseurs  ou  même  parmi  ses  con- 
temporains n'a  en  le  souci  de  traiter  scientifiquement, 
dans  toute  leur  ampleur,  les  principales  questions  dog- 
matiques en  les  divisant  en  thèses  nettement  séparées, 
en  signalant  les  origines  historiques  des  controverses 
plus  importantes,  en  rappelant  toutes  les  opinions 
émises  à  leur  sujet  soit  par  les  hérétiques,  soit  par  les 
catholiques,  avec  les  principaux  arguments  mis  en 
avant  pour  les  défendre,  en  recensant  et  analysant 
aussi  exactement  que  possible  tous  les  documents  pa- 
tristiques  ou  conciliaires  qui  s'y  rapportent,  en  don- 
nant enfin  à  chaque  solution  la  note  théologique  qui  lui 
convient.  Quoique  de  nombreux  ouvrages  de  Suarez  se 
présentent  comme  des  commentaires  de  saint  Thomas, 
quelle  différence  entre  le  Maître  et  le  disciple  dans  la 
façon  de  traiter  le  même  sujet I  II  suffit  pour  s'en  ren- 
dre compte  de  parcourir  du  regard,  en  tète  d'un  tome 
de  Suarez,  l'énumération  des  questions  et  articles  de 
la  Somme  qu'il  prend  pour  base  de  son  étude  et  celle 
des  chapitres  et  sections  où  il  exprime  sa  propre  doc- 
trine. 

2°  D'autre  part,  le  contraste  n'est  pas  moins  écla- 
tant entre  les  commentaires  suaréziens  de  saint  Tho- 
mas et  la  plupart  des  autres.  Chez  ces  derniers  le  res- 
pect du  texte  est  poussé  si  loin,  qu'on  n'ose  guère 
s'écarter  de  son  sens  le  plus  littéral;  tout  au  plus, 
quand  il  y  a  doute,  se  contente-t-on  de  rapprocher 
matériellement  divers  passages  où  se  retrouvent  les 
mêmes  idées  et  les  mêmes  mots,  comme  si  l'on  croyait 
porter  atteinte  à  l'autorité  du  Maître  en  ayant  l'air 
d'admettre  que  son  opinion  puisse  jamais  prêter  à  dis- 
cussion, que  certaines  données  du  problème  lui  aient 
échappé,  qu'il  y  ait  eu  parfois  certains  flottements  dans 
sa  pensée  et  même  certaines  oppositions  difficiles  à 
résoudre  entre  les  solutions  qu'il  a  proposées  d'un 
même  problème  à  diverses  époques  de  sa  vie  ou  en 
diverses  parties  de  son  œuvre,  enfin  que  des  contro- 
verses plus  récentes  ou  de  nouvelles  définitions  du 
magistère  aient  pu  faire  avancer  certaines  questions 
au  point  qu'il  soit  devenu  nécessaire  de  les  envisager 
et  de  les  trancher  au  xvie  ou  au  xxe  siècle  tout  autre- 
ment qu'au  XIIIe. 
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Quoique  le  respect  professé  par  Suarez  pour  saint 
Thomas  ne  le  cède  à  celui  d'aucun  autre  théologien,  il 
ne  lui  a  pas  dicté  la  même  attitude  à  l'égard  du  saint 
docteur.  Ne  croyant  pas  que  ce  fût  porter  atteinte  à 
la  gloire  d'un  génie,  si  incontesté  qu'il  puisse  être,  que 
de  lui  reconnaître  des  limites  dans  lesquelles  l'ont  né- 
cessairement enfermé  soit  les  imperfections  de  l'intel- 
ligence humaine,  soit  les  conditions  du  travail  scien- 
tifique à  une  époque  donnée,  il  ne  s'est  jamais  étonné 
de  rencontrer  chez  saint  Thomas  à  côté  des  vues  les 
plus  justes  et  les  plus  profondes,  des  obscurités,  des 
omissions,  des  assertions  contestables.  Aussi,  là  où  la 
doctrine  du  Maître  lui  semble  manquer  de  clarté 
s'est-il  fait  un  devoir,  en  toute  objectivité,  d'abord 
d'avouer  son  impuissance  à  la  comprendre,  puis  de 
chercher  à  lui  donner  un  sens  acceptable  et  cohérent 
par  une  exégèse  inspirée  des  méthodes  scientifiques  les 
plus  rigoureuses,  préférant  en  tout  cas  renoncer  parfois 
à  en  percer  le  mystère  que  de  l'interpréter  arbitraire- 
ment en  l'intégrant  dans  une  synthèse  personnelle.  De 
même  ne  s'est-il  jamais  fait  scrupule  de  discuter  point 
par  point,  avant  de  l'admettre,  l'enseignement  de  la 
Somme,  s'y  conformant  avec  d'autant  plus  de  convic- 
tion lorsqu'il  le  reconnaissait  solidement  fondé,  s'y 
ralliant  de  préférence  à  tout  autre  quand,  tout  bien 
pesé  et  examiné,  il  lui  semblait  impossible  d'arriver  à 
une  certitude  sur  tel  point  controversé,  mais  l'aban- 
donnant par  contre  sans  hésiter,  lorsque,  par  suite 
d'arguments  ou  de  documents  nouveaux  apportés  au 
débat,  il  lui  semblait  devenu  désormais  insuffisant  ou 
insoutenable.  Serait-ce  là  vraiment  faire  preuve 
d'étroitesse  ou  d'infirmité  d'esprit?  N'est-ce  pas  plutôt 
ainsi  qu'aurait  voulu  lui-même  être  traité  celui  qui  ne 
fut  pas  seulement  l'un  des  plus  grands  et  des  plus  res- 
pectés de  tous  les  maîtres,  mais  aussi  l'un  des  plus 
sagement  indépendants  et  des  plus  soucieux  du  progrès 
intellectuel? 

3°  Théologien  moderne  et  indépendant,  Suarez  a  été 
de  plus  un  prodigieux  érudit.  Ce  n'est  pas  seulement 
en  effet  par  l'analyse  exacte  et  la  discussion  péné- 
trante de  leurs  principales  thèses  qu'il  sera  d'un  pré- 
cieux secours  à  qui  cherche  à  pénétrer  au  cœur  de  la 
doctrine  des  deux  grands  maîtres  de  la  théologie 
catholique  :  saint  Augustin  et  saint  Thomas,  mais  aussi 
par  l'abondance  des  citations  qu'il  a  faites  de  leurs 
différentes  œuvres.  Seule  une  pratique  constante  et 
familière  de  leurs  écrits  a  pu  lui  permettre  ces  accu- 
mulations et  ces  rapprochements  de  textes  concernant 
toutes  les  questions  en  litige  à  propos  de  leur  enseigne- 
ment. Que  l'on  se  rallie  ou  non  à  l'interprétation  qu'il 
a  donnée  de  ces  textes,  au  moins  y  aura-t-il  toujours 
sérieux  profit  à  s'y  référer  et  à  la  connaître. 

L'étude  critique  à  laquelle  Suarez  s'est  livré  sur  les 
auteurs  les  plus  notables,  de  toute  école,  qui  se  sont 
succédé  du  xme  siècle  jusqu'au  concile  de  Trente,  n'est 
pas  moins  remarquable.  Nulle  part  sans  doute  Durand, 
Duns  Scot  et  les  nominalistes  Paludanus,  Capréolus, 
Dotn.  Soto  et  Médina  n'ont  été  aussi  minutieusement 
exposés  et  commentés.  On  trouvera  chez  lui,  après 
l'énoncé  de  leurs  thèses,  leurs  arguments,  la  mise  en 
balance  de  leur  fort  et  de  leur  faible,  puis  un  jugement 
sans  parti  pris  qui  adopte  ou  rejette  leurs  conclusions. 
«  Eclectisme  1  »  a-t-on  dit.  Pour  être  courant,  ce 
reproche  dédaigneux  n'en  est  pas  fondé  pour  autant. 
Car,  d'abord,  n'y  aura-t-il  pas  toujours  avantage,  en 
quelque  controverse  que  ce  soit,  à  entrer  en  contact 
avec  un  esprit  qui  a  poussé  aussi  loin  le  souci  de  s'in- 
former du  contenu  et  des  fondements  de  toutes  les 
opinions  avant  de  formuler  la  sienne?  Par  ailleurs  n'y 
a-t-il  pas  éclectisme  et  éclectisme,  pure  compilation  et 
assimilation  judicieuse?  Est-il  vrai  enfin  qu'une  intel- 
ligence ne  fait  montre  de  puissance  que  dans  la  mesure 
où  elle  élabore,  sur  l'ensemble  de  la  théologie  ou  sur 


chacune  des  différentes  parties  dont  elle  est  composée, 
une  synthèse  plus  ou  moins  neuve  et  grandiose?  La 
répugnance  que  d'aucuns  éprouvent  à  fondre  en  un 
système  logiquement  organisé  et  rigoureusement  lié  les 
résultats  de  leur  vie  de  travail,  ne  pourrait-elle  pas 
venir  précisément  de  ce  que  l'étendue  de  leurs  con- 
naissances et  la  vigueur  de  leur  esprit  leur  ont  permis 
de  sonder  plus  à  fond  les  vraies  difficultés  des  grands 
problèmes  de  la  métaphysique  ou  du  dogme,  et  de 
mieux  comprendre  les  défauts  des  meilleures  solutions 
qu'on  a  cherché  à  leur  donner?  N'est-il  pas  au  moins 
permis  de  se  poser  cette  question? 

Mais  beaucoup  mieux  peut-être  que  ces  considéra- 
tions générales,  quelques  morceaux  choisis  de  la  théo- 
logie de  Suarez  mettront  en  lumière  ces  caractères 
fondamentaux  de  son  œuvre  :  la  précision  scientifique 
toute  moderne  de  sa  méthode,  son  indépendance  à 
l'égard  des  écoles  trop  exclusives,  son  immense  érudi- 
tion et  la  remarquable  pénétration  de  son  analyse. 

II.  La  Trinité  :  existences  et  subsistences  en- 
Dieu.  —  Ayant  successivement  établi,  dans  son  traité 
de  la  Trinité,  qu'il  y  avait  trois  personnes  en  Dieu,  que 
l'existence  de  cette  Trinité  n'était  démontrable  ni  par 
notre  intelligence,  ni  par  celle  des  anges,  qu'elle  ne 
l'était  même  pas  après  la  révélation,  que  le  Père,  le 
Fils  et  le  Saint-Esprit  étaient  également  Dieu  et,  en 
tant  que  personnes,  réellement  distincts  l'un  de  l'au- 
tre, Suarez  étudie  la  notion  desubsistence  dont  il  s'est 
aussi  occupé  à  propos  de  l'incarnation  du  Verbe. 
T.  xvn,  disp.  XI,  p.  431  sq. 

Chez  les  Pères,  le  mot  subsistence  a  un  sens  concret  ; 
chez  les  scolastiques,  au  contraire,  il  s'emploie  généra- 
lement de  façon  abstraite  pour  désigner  le  principe 
en  vertu  duquel  subsiste  la  personne.  D'après  certains, 
de  ce  qu'il  existe  en  Dieu  plusieurs  personnes,  il  ne 
s'ensuivrait  pas  qu'il  y  ait  en  lui  plusieurs  principes 
de  subsistence.  La  nature  divine,  expliquent-ils,  étant 
subsistante  par  elle-même,  n'a  aucun  besoin  d'être 
complétée  par  des  subsistences  personnelles.  L.  III, 
c.  iv,  n.  2  et  ti,  t.  i,  p.  593,  594. 

Suarez  rejette  cette  opinion  d'où  il  résulterait  que  la 
personne  serait  exclusivement  définie  par  l'incommu- 
nicabilité et  ne  consisterait  par  conséquent  qu'en  une 
pure  négation.  Comment,  du  reste,  une  essence  serait- 
elle  rendue  incommunicable  par  du  négatif?  Selon  lui, 
les  formes  positives  par  lesquelles  subsistent  le  Père, 
le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  ce  sont  les  relations  propres 
qui  les  unissent  entre  eux.  Ce  qui  ne  l'empêche  point, 
au  demeurant,  d'admettre  que  l'essence  divine  ait  sa 
subsistence  à  elle,  cette  subsistence  absolue  ne  sup- 
posant nullement,  à  son  sens,  aux  subsistences  per- 
sonnelles. Loc.  cit.,  n.  3,  7,  10,  p.  595. 

De  même  incline-t-il  à  affirmer,  contrairement  à 
l'opinion  de  Capréolus  et  de  Cajétan,  la  présence  en 
Dieu  de  trois  existences  relatives  et  personnelles  à  côté 
de  l'existence  essentielle.  Impossible,  d'après  lui,  de  ne 
tenir  l'être  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit,  comme 
le  veulent  ses  adversaires,  que  pour  un  mode  de  l'exis- 
tence absolue  de  la  divinité.  D'ailleurs  n'en  serait-il 
qu'un  mode,  encore  posséderait-il  son  existence  propre, 
comme  l'accident  en  possède  une  qui  se  distingue 
de  celle  de  la  substance.  Partout  en  effet  où  il  y  a  une 
entité  actuelle  réellement  différente  d'une  autre,  il  y  a 
aussi  une  existence  spéciale  et  distincte.  Or,  les  trois 
personnes  de  la  sainte  Trinité  sont  réellement  diffé- 
rentes l'une  de  l'autre;  elles  ont  donc  chacune  une 
existence  relative  particulière.  D'où  il  ne  faut  pas 
conclure  cependant  que  la  divinité  existe  formelle- 
ment par  les  trois  existences  des  hypostases  dans  les- 
quelles elle  subsiste,  mais  seulement,  que  ces  hypos- 
tases ont  leur  existence  relative  propre,  comme  la 
substance  divine  a  son  existence  absolue.  Ibid.,  c.  v, 
p.  595. 
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Il  semble  beaucoup  plus  malaisé  de  décider  si  les 
propriétés  personnelles,  comme  la  paternité  et  la  filia- 
tion, constituent  ou  non  des  perfections  différentes 
l'une  de  l'autre  et  différentes  aussi  de  la  perfection 
essentielle.  Duns  Scot,  Capréolus  et  de  nombreux  tho- 
mistes le  nient,  alléguant  qu'une  relation,  un  simple 
esse  ad  n'implique  de  soi  aucune  perfection.  Ainsi  les 
créatures  acquièrent-elles  des  relations  et  en  perdent- 
elles  sans  subir  de  changements.  Comment  supposer, 
d'ailleurs,  une  inégalité  quelconque  en  fait  de  perfec- 
tion entre  les  trois  personnes  de  la  Trinité?  C.  ix,  n.  1 
et  2.  p.  G03. 

Quelques  auteurs  pourtant  professent  une  opinion 
contraire,  mais  ne  s'accordent  pas  sur  la  façon  de  l'ex- 
pliquer. Ibid.,  n.  3,  p.  603.  Certains,  par  exemple, 
mettent  une  différence  entre  la  bonté  transcendantale 
qui  consisterait  dans  l'intégrité  de  la  perfection  divine 
et  la  bonté  comparative  qui  proviendrait  de  la  conve- 
nance d'un  terme  ou  d'un  objet  à  l'égard  d'un  autre. 
Dans  la  mesure  où  les  relations  personnelles  sont  né- 
cessaires ù  l'intégrité  divine,  il  faudrait  donc  les  consi- 
dérer comme  transcendantalement  bonnes  et  de  ce 
point  de  vue,  cela  va  sans  dire,  il  ne  pourrait  être  ques- 
tion de  leur  attribuer  différents  degrés  ou  différentes 
sortes  de  perfection.  Par  contre,  la  bonté  comparative 
qui  résulte  de  la  convenance  de  chacune  des  trois  rela- 
tions avec  la  personne  correspondante,  ne  serait  point 
identique  dans  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit.  Ce 
qui  n'offrirait  du  reste  aucun  inconvénient,  cette 
bonté  n'étant  point  d'ordre  réel,  mais  résultant  tout 
entière  d'une  considération  de  la  raison.  Ibid.,  n.  5  et  6, 
p.  604. 

Suarez  se  refuse  à  entrer  dans  cette  manière  de  voir. 
A  ce  compte,  objecte-t-il,  les  personnes  divines  prises 
isolément  ne  seraient  pas  intégralement  Dieu.  Si,  en 
effet,  les  trois  relations  personnelles  sont  indispensa- 
bles à  la  perfection  complète  de  l'Être  infini,  chacune 
d'elles  en  tant  .que  réellement  distincte  des  deux  autres 
n'inclurait  pas  toute  cette  perfection.  La  paternité 
comme  telle  n'étant  pas  la  filiation,  ni  la  spiration 
passive,  ne  s'identifierait  donc  pas  avec  la  bonté  inté- 
grale de  la  divinité.  En  d'autres  termes,  le  Père,  dans 
ces  conditions,  ne  serait  pas  intégralement  Dieu,  ce  qui 
semble  vraiment  inadmissible.  Ibid.,  n.  7,  p.  604. 

Quant  à  l'opinion  de  Suarez,  elle  tient  en  ces  trois 
propositions.  Premièrement  :  la  paternité  doit  sans 
aucun  doute  être  considérée  comme  une  perfection 
réelle  et  transcendantalement  bonne.  La  relation  qui 
la  constitue  est,  en  effet,  réelle  et  elle  est  une  perfec- 
tion; car  c'est  une  perfection  que  d'être  ce  par  quoi 
subsiste  une  nature.  Comment  admettre  que  le  Père 
ne  soit  pas  aimable  en  tant  que  Père  et  pourquoi  l'est- 
il,  sinon  parce  que,  comme  tel,  il  a  une  bonté  particu- 
lière. Ibid.,  n.  15,  p.  606. 

Deuxième  proposition  :  la  perfection  et  la  bonté 
propres  de  chacune  des  trois  personnes  divines  ne 
peuvent  être  pourtant  que  relatives;  des  êtres  relatifs 
étant  incapables  d'un  autre  genre  de  bonté.  Ibid., 
n.  18,  p.  607. 

Troisièmement  :  il  y  a  donc  dans  la  Trinité  trois  per- 
fections relatives  et  réellement  distinctes  entre  elles. 
Loc.  cit.,  n.  19. 

Dira-t-on  dès  lors  que  le  Père  possède  une  perfection 
qui  ne  se  trouve  point  chez  le  Fils  et  vice-versa?  Rien 
ne  s'y  oppose,  à  condition  toutefois  de  noter  qu'il 
s'agit  en  pareil  cas  de  ce  que  Suarez  appelle  des  per- 
fections non  simpliciter  simplices,  c'est-à-dire  de  per- 
fections opposées  entre  elles  et  cependant  suffisam- 
ment équivalentes  pour  qu'aucune  ne  puisse  être  con- 
sidérée dans  l'ensemble  comme  ontologiquement  meil- 
leure que  les  autres.  C.  x,  n.  4,  p.  608. 

Par  contre,  il  n'y  a  entre  les  relations  personnelles  et 
l'essence  aucune   opposition,   puisque   celle-ci   se  re- 


trouve exactement  la  même  en  chacune  de  celles-là. 
Par  ailleurs,  le  fait  de  subsister  en  trois  hypostases 
n'ajoute  rien  à  la  perfection  de  la  divinité  en  tant  que 
telle,  une  perfection  infinie  n'étant  point  susceptible 
de  s'accroître.  Ibid.,  n.  6,  p.  609. 

III.  L'incarnation.  —  1°  La  cause  principale  de 
l'incarnation.  —  C'est  après  une  longue  introduction 
sur  la  convenance  et  la  nécessité  de  l'incarnation,  que 
Suarez  aborde  la  question  très  controversée  du  motif 
pour  lequel  elle  a  été  voulue  et  réalisée. 

1.  Questions  préalables.  —  On  pourrait,  il  est  vrai, 
se  demander  si  cette  question  se  pose  vraiment,  étant 
donné  qu'en  Dieu  intelligence  et  volonté  se  confondent 
et  qu'il  ne  semble  pas  dès  lors  y  avoir  en  lui  de  fonde- 
ment à  une  distinction  entre  les  motifs  pour  lesquels  il 
se  décide  et  cette  décision  elle-même.  Autrement  dit, 
le  problème  de  la  cause  de  l'incarnation  n'a  de  sens  que 
dans  la  mesure  où  il  est  permis  de  considérer  tel  acte 
des  facultés  divines  comme  antérieur  ou  postérieur  à 
tel  autre. 

Ce  n'est  pas  le  lieu  de  discuter  les  différentes  opi- 
nions émises  à  ce  sujet.  Notons  seulement  celle  de 
Suarez  d'après  qui  les  vouloirs  de  l'Être  infini  peuvent 
être  conçus  par  nous  comme  virtuellement  postérieurs 
à  ses  projets,  parce  qu'il  y  a  vraiment  dans  sa  nature 
un  fondement  qui  justifie  l'ordre  de  succession  suivant 
lequel  notre  esprit  est  forcé  de  se  les  représenter  les 
uns  par  rapport  aux  autres.  Disp.  V,  sect.  i,  n.  1, 
t.  xvii,  p.  197. 

Ainsi  sommes-nous  en  droit  de  ranger,  suivant  les 
cas,  telles  opérations  de  l'intelligence  divine  avant  ou 
après  telles  opérations  de  sa  volonté  et,  de  même,  tels 
actes  de  chacune  de  ces  deux  puissances  avant  ou 
après  tels  autres.  Enfin  pouvons-nous,  en  vertu  du 
même  principe,  distinguer  chez  le  Créateur  une  science 
de  simple  intelligence  concernant  les  possibles,  une 
science  de  vision  concernant  les  réalités  présentes  ou 
futures,  et  une  science  moyenne  concernant  les  futu- 
ribles.  Ibid.,  n.  6,  p.  199. 

Il  suit  encore  de  là  qu'il  est  permis  de  discuter  si, 
dans  les  plans  de  la  Providence,  l'intention  de  la  fin 
précède  nécessairement  le  choix  des  moyens.  Sur  ce 
dernier  point,  on  peut  dire  en  général  que,  s'il  s'agit 
d'une  intention  visant  un  but  qui  ne  sera  pas  atteint, 
comme  par  exemple,  la  volonté  salvifique  universelle, 
cette  intention,  pour  être  conçue  avec  sagesse,  suppose 
les  moyens  de  la  mener  à  bonne  fin  connus  comme  pos- 
sibles et  suffisants.  S'il  s'agit,  par  contre,  d'une  inten- 
tion efficace,  c'est-à-dire  dirigée  vers  un  but  qui  doit 
être  atteint,  elle  est  nécessairement  accompagnée  de 
la  science  de  vision  des  moyens  qui  y  mènent  sans 
faute  et  précédée  de  la  science  conditionnelle  des 
moyens  capables  d'y  mener  sûrement.  Ibid.,  n.  7  et  8, 
p.  200. 

De  ce  que  cette  dernière  soit  antérieure  au  choix  de 
la  fin  et  nécessaire  à  sa  réalisation,  il  n'en  résulte  nul- 
lement toutefois  qu'elle  soit  le  motif  déterminant  de 
cette  élection;  ainsi  Dieu  n'a-t-il  pas  créé  le  monde  à 
cause  de  nos  mérites,  bien  qu'il  sût  que  nous  les  gagne- 
rions s'il  le  créait.  Ibid.,  n.  10,  p.  202. 

Le  mystère,  d'ailleurs,  ne  consiste  point  seulement 
en  ce  que  l'on  puisse,  sans  faire  complètement  erreur, 
attribuer  à  une  nature  parfaitement  simple  et  immua- 
ble 'les  actes  successifs,  comme  un  choix  précédé  et 
provoqué  par  le  désir  de  parvenir  à  une  lin,  mais  même 
un  seul  acte  libre  par  lequel  cette  nature  se  décide,  par 
exemple,  à  racheter  le  monde  plutôt  qu'à  l'abandonner 
après  sa  chute,  et  cela  de  telle  façon  qu'elle  demeure 
identiquement  la  même  dans  les  deux  hypothèses,  ne 
gagnant  pas  plus  à  vouloir  qu'elle  ne  perd  à  ne  vouloir 
pas.  Quand  nous  parlons  d'une  élection  que  Dieu  a  faite, 
nous  ne  signifions  donc  point  par  là  un  changement 
survenu  en  lui  et  ce  n'est  pas  non  plus,  d'après  Suarez, 
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parce  qu'il  s'est  produit  une  modification  dans  le 
monde  créé  que  nous  pouvons  dire  qu'il  a  opté  dans  un 
sens  ou  dans  l'autre,  car  les  êtres  ne  sont  pas  voulus 
par  lui  parce  qu'il  les  réalise,  mais  au  contraire  ils  sont 
réalisés  parce  qu'il  les  a  voulus,  si  bien  que  c'est  en  lui 
et  non  au  dehors  que  se  trouve  toute  la  raison  de  son 
vouloir.  Ibid.,n.  22,  p.  206. 

A  la  lumière  de  ces  principes,  sans  doute  sera-t-il 
plus  aisé  de  comprendre  pourquoi  les  grands  docteurs 
se  sont  demandés  quels  étaient  les  motifs  de  l'incarna- 
tion et  dans  quelle  mesure  les  solutions  qu'ils  ont  pro- 
posées à  ce  problème  sont  capables  de  le  résoudre. 

2.  Le  problème  du  motif  de  l'incarnation  et  les  diverses 
réponses.  —  L'intérêt  de  la  question  se  comprend  aisé- 
ment :  il  s'agit  de  savoir  si  le  Christ  a  été  prédestiné 
par  Dieu  avant  ou  après  la  prévision  du  péché  originel, 
en  d'autres  termes  s'il  est  avant  tout  rédempteur  ou 
s'il  est,  au  contraire,  d'abord  la  fin  de  la  création  et  le 
premier  des  prédestinés,  de  telle  façon  que,  s'il  n'avait 
pas  dû  venir  un  jour  sur  la  terre,  rien  n'eût  jamais 
existé  et  le  ciel  ne  se  fût  ouvert  pour  personne,  ni 
homme,  ni  ange. 

Entre  ces  deux  hypothèses,  saint  Thomas  et  tous  ses 
disciples  ont  choisi  la  première,  s'appuyant  sur  l'Écri- 
ture qui  ne  donne  guère  d'autre  raison  de  l'incarnation 
que  le  rachat  du  péché,  sur  les  Pères  qui  ont  parlé  dans 
le  même  sens  et  sur  le  symbole  de  Nicée  n'indiquant, 
lui  aussi,  comme  but  à  l'union  du  Verbe  avec  notre 
nature  que  le  salut  des  hommes  :  propter  nostram  salu- 
tem  incarnatus  est.  Sect.  Il,  n.  1  sq.,  p.  216. 

D'autres  grands  docteurs,  cependant,  Alexandre  de 
Halès,  Albert  le  Grand,  Duns  Scot  soutiennent  que  la 
venue  du  Christ  parmi  nous  a  eu  pour  premier  objet  de 
manifester  au  dehors  la  bonté  divine,  soit  que  le  Sei- 
gneur ait  voulu  avant  tout,  comme  le  pense  le  Docteur 
subtil,  des  élus  qui  partagent  sa  béatitude  et  dont  son 
Fils  serait  le  chef,  soit  que  d'une  manière  plus  générale 
il  ait  estimé  qu'aucune  création  n'était  digne  de  sa 
charité  infinie  si  son  Fils  n'en  était  le  centre  et  le  cou- 
ronnement. Ibid.,  n.  10,  p.  219. 

Entre  ces  deux  opinions  extrêmes,  Suarez  en  signale 
deux  autres  plus  complexes  qu'il  n'attribue  pourtant 
à  aucun  auteur.  Suivant  la  première,  Dieu  ayant  sous 
les  yeux  tous  les  mondes  possibles  et  particulièrement 
l'un  d'eux  se  caractérisant  par  la  création  des  anges  et 
des  hommes,  les  mystères  de  la  grâce  et  de  l'union 
hypostatique,  la  permission  du  péché  et  la  rédemption, 
aurait  choisi  ce  dernier  sans  doute  à  cause  de  la  per- 
fection spéciale  dont  il  était  redevable  à  l'incarnation, 
mais  sans  considérer  toutefois  si  celle-ci  était  ou  non 
la  conséquence  d'une  faute.  Ainsi  la  chute  du  genre 
humain  aurait-elle  été  acceptée  et  l'existence  du  Christ 
décidée  en  un  seul  et  même  moment,  sans  que  l'une 
ou  l'autre  puisse  prétendre  à  la  première  place  dans 
l'intention  divine.  A  quoi  d'ailleurs  rien  ne  s'oppose, 
puisque  l'incarnation  n'est  rattachée  par  aucun  lien 
nécessaire  à  la  rédemption.  Ibid.,  n.  11,  p.  220. 

D'après  la  seconde  de  ces  opinions  intermédiaires, 
Dieu  aurait  d'abord  décrété  que,  pour  la  glorification 
de  ses  divers  attributs  dans  l'univers,  l'une  des  per- 
sonnes de  la  Trinité  s'unirait  hypostatiquement  à  une 
créature,  sans  préciser  que  ce  serait  le  Verbe,  ni  que 
ce  serait  à  la  nature  humaine.  Le  Christ  n'aurait,  par 
contre,  été  prédestiné  qu'après  la  permission  du  péché 
originel.  Ainsi  la  fin  primordiale  de  l'incarnation 
serait-elle  le  rachat  du  péché,  tandis  que  l'union 
hypostatique  aurait  pour  but  de  donner  un  chef  par- 
fait aux  anges  et  aux  hommes.  Ibid.,  n.  12,  p.  220. 

3.  Position  prise  par  Suarez.  —  Suarez  ne  se  rallie 
complètement  à  aucun  de  ces  quatre  systèmes.  Il  re- 
connaît pourtant,  dans  le  commentaire  qu'il  en  donne, 
une  très  grande  probabilité  à  l'opinion  de  saint  Tho- 
mas. Comment.,  n.  3,  p.  195.  Il  conteste  seulement  que 


l'Écriture  assigne  «  partout  »,  comme  il  est  dit  dans  la 
Somme,  IIIa,  q.  i,  a.  3,  l'expiation  de  nos  fautes 
comme  motif  à  l'incarnation,  car  elle  l'attribue  parfois 
à  d'autres  causes  qu'il  est  difficile  de  considérer  comme 
se  confondant  avec  la  rédemption  et  comme  incluses 
en  elle.  Rien  n'empêche  même  de  soutenir  que  ces  der- 
nières causes  étaient  prédominantes  dans  l'intention 
de  Dieu,  bien  qu'ayant  été  plus  rarement  mentionnées 
dans  les  Livres  saints.  Ibid.,  n.  5,  p.  188. 

Certains  arguments  du  Docteur  angélique  prêtent 
du  reste  à  discussion.  Ainsi  quand  il  soutient  que  la 
prédestination  suppose  la  prescience  des  futurs  et  en 
conclut  que  Dieu  n'a  décrété  l'incarnation  qu'après 
avoir  prévu  le  péché,  comme  il  lui  arrive  de  ne  vouloir 
le  salut  d'un  homme  qu'eu  égard  aux  prières  d'un  au- 
tre, prœdeslinat  salulem  alicujus  hominis  per  orationes 
aliorum  implendam.  Comparaison  fort  mal  choisie, 
fait  observer  Suarez,  car  aucune  prière  ne  peut  valoir 
à  quelqu'un  son  élection  à  la  vie  éternelle,  cette  élec- 
tion étant  nécessairement  gratuite  et  indépendante  de 
toute  prescience  de  bonnes  oeuvres  ou  mérites. 

D'autre  part  saint  Thomas  concède  qu'Adam  avant 
sa  chute  a  connu  le  Christ  et  qu'il  a  eu  la  foi  en  lui, 
comme  le  prouvent  soit  les  paroles  par  lesquelles,  lors 
de  son  mariage  avec  Eve,  il  prophétisa  l'union  de 
Notre-Seigneur  et  de  l'Église,  soit  le  simple  fait  qu'il 
avait  la  grâce  sanctifiante,  Dieu  n'ayant  pas  pu  ne  pas 
lui  révéler  à  quel  médiateur  il  la  devait. 

Le  saint  docteur  précise  toutefois  que  l'incarnation 
ne  fut  pas  dévoilée  à  nos  premiers  parents  comme  une 
rédemption,  mais  seulement  comme  un  moyen  pour 
accéder  à  la  béatitude.  A  quoi  Suarez  de  répondre  que, 
s'il  est  permis  au  Seigneur  de  faire  part  à  quelqu'un  de 
l'incarnation  de  son  Fils  en  lui  donnant  une  raison  qui 
n'est  pas  la  vraie  ou  tout  au  moins  la  principale,  il  se 
pourrait  de  même  fort  bien  que  les  nombreux  textes  de 
l'Écriture  attribuant  à  cette  incarnation  un  but  de 
rédemption,  ne  nous  en  aient  pas  non  plus  indiqué  le 
motif  primordial.  Ibid.,  n.  11,  12,  13,  p.  192. 

Ces  critiques  n'empêchent  pas  Suarez  de  déclarer 
une  seconde  fois,  en  concluant,  que  la  doctrine  révélée 
favorise  beaucoup  la  thèse  de  saint  Thomas  et  lui  as- 
sure un  solide  fondement  dogmatique.  Ibid.,  n.  14, 
p.  193. 

Toutefois,  en  ce  qui  le  concerne,  il  se  refuse  à  ad- 
mettre que  l'incarnation  n'ait  été  voulue  par  Dieu 
qu'accidentellement,  pour  ainsi  dire,  et  comme  retou- 
che à  son  plan  primitif  contrecarré  par  la  faute  d'Adam. 
D'après  lui,  le  Christ  ne  pouvait  pas  ne  pas  avoir  la 
première  place,  comme  chef  et  fin  de  toutes  les  créa- 
tures, dans  l'intention  initiale  du  Seigneur  de  se  com- 
muniquer au  dehors.  Ainsi  faudrait-il  comprendre  ces 
paroles  de  l'Ancien  Testament  :  Dominus  possedit  me 
in  initio  viarum  suarum,  si  souvent  appliquées  par  les 
Pères  à  la  Sagesse  faite  homme,  et  de  même  celles  de 
saint  Paul  :  Primogenitus  omnis  creaturœ...;  omnia  per 
ipsum,  et  in  ipso  creata  sunt...  :  ut  sil  in  omnibus  ipse 
primatum  tenens.  Col.,  i,  15  sq. 

Or,  ces  passages  de  l'Écriture  se  concilient  fort  bien 
avec  ceux  qui  semblent  plutôt  donner  à  l'incarnation 
une  fin  réparatrice,  pour  peu  que  l'on  distingue  dans 
la  création  l'ordre  d'intention  de  l'ordre  d'exécution. 
Parmi  les  mondes  possibles,  en  etfet,  Dieu  en  prévoyait 
un  où  l'homme,  élevé  à  l'état  surnaturel  et  soumis  à 
uni  épreuve,  succomberait  à  la  tentation,  puis  serait 
racheté  par  le  Verbe  hypostatiquement  uni  à  notre 
nature.  Or.  connaissant  par  sa  science  moyenne  ces 
futurs  conditionnels,  rien  ne  s'opposait  à  ce  qu'ayant 
d'abord  formé  l'intention  de  faire  du  Christ  le  couron- 
nement de  ses  œuvres  au  dehors,  il  ait  jugé  que  ce  des- 
sein serait  précisément  exécuté  de  façon  très  satisfai- 
sante pour  sa  sagesse,  sa  justice  et  sa  miséricorde,  dans 
une   humanité   d'abord   comblée   de   ses    dons,    puis 
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déchue  et  punie,  enfin  pardonnée  et  rétablie  dans  ses 
privilèges  grâce  à  son  Fils  incarné. 

Ainsi  les  textes  inspirés  faisant  de  Notre-Seigneur  le 
premier-né  des  créatures  et  des  prédestinés  auraient- 
ils  trait  à  l'ordre  d'intention  et  nous  manifesteraient- 
ils  la  raison  prédominante  de  l'existence  de  l'univers. 
Quant  à  ceux  qui,  au  contraire,  nous  présentent  le 
Christ  comme  un  Sauveur,  il  faudrait  les  entendre  de 
l'ordre  d'exécution  et  du  mode  particulier  suivant 
lequel  le  primat  sur  les  hommes  et  les  choses  a  été  donné 
m  fait  au  Fils  de  Dieu. 

Bien  loin,  par  conséquent,  que  le  projet  de  l'incar- 
nation soit  né  du  besoin  d'un  rédempteur  après  la 
chute,  il  était  antérieur,  au  moins  logiquement,  à  la 
permission  du  péché,  celle-ci  ne  fournissant  qu'une 
occasion  propice  de  le  réaliser  d'admirable  façon. 
Disp.  V,  sect.  H,  n.  16,  p.  223. 

A  cette  raison  fondamentale,  Suarez  en  ajoute  une 
autre  beaucoup  plus  systématique  et  d'ailleurs  beau- 
coup plus  discutable.  D'après  sa  théorie  de  la  prédes- 
tination, concordant  sur  ce  point  avec  celle  de  Bellar- 
min  et  celle  des  banéziens,  tout  a  été  subordonné  dans 
la  production  de  l'univers,  tant  dans  l'ordre  de  la  na- 
ture que  dans  l'ordre  de  la  grâce,  au  choix  d'un 
nombre  déterminé  d'élus.  La  préparation  des  moyens 
par  lesquels  ils  seraient  sauvés  n'est  venue  qu'en  se- 
cond lieu.  Or,  la  permission  du  péché  d'Adam  doit  être 
considérée  comme  un  moyen  de  salut  pour  lui  et  pour 
ceux  de  ses  descendants  qui  l'accompagneront  dans  la 
béatitude.  L'élection  des  prédestinés  et  du  Christ,  leur 
chef,  lui  a  donc  été  antérieure.  D'où  il  faut  évidemment 
conclure  que  le  Verbe  incarné  a  d'abord  été  voulu  de 
Dieu  comme  premier-né  des  élus,  avant  d'être  investi 
de  sa  mission  rédemptrice.  Ibid.,  n.  17  et  19,  p.  224. 

A  quoi  les  thomistes  répliqueront  sans  doute  que 
cette  dernière  démonstration  suppose  précisément  ce 
qui  serait  à  prouver,  savoir  que  le  Christ  aurait  fait 
partie  des  prédestinés  en  toute  hypothèse,  même  si  la 
permission  du  péché  n'avait  pas  compté  parmi  les 
moyens  contribuant  à  les  sauver.  Il  reste  cependant, 
en  faveur  de  l'argument  de  Suarez,  que  quiconque  fait 
passer  la  détermination  par  Dieu  d'un  certain  nombre 
d'élus  avant  toute  discrimination  des  moyens  qui  doi- 
vent les  conduire  au  ciel,  et  soutient  en  même  temps 
que  la  rédemption  fut  la  première  cause  de  l'incarna- 
tion se  trouve  par  là-même  obligé  d'admettre  que  des 
hommes  ont  été  prédestinés  avant  le  Christ,  l'existence 
de  celui-ci  n'ayant  été  décrétée  qu'après  la  leur, 
comme  instrument  de  leur  salut.  Ibid.,  n.  19  et  20, 
p.  225. 

11  est  bon  de  noter  toutefois  que,  dans  la  thèse  sua- 
rézienne,  le  Verbe  incarné  n'a  pas  été  prédestiné  avant 
les  autres  élus  mais  en  même  temps.  Il  n'en  est  pas 
moins  le  premier  d'entre  eux,  car  aucun  n'a  de  priorité 
sur  lui  et  il  est  la  raison  d'être  de  leur  élection  à  tous. 
Ibid.,  n.  27  et  29,  p.  229. 

On  peut  se  demander  pourtant  si,  au  premier  ins- 
tant de  raison  où  Dieu  se  décida  à  faire  de  son  Fils 
le  premier-né  des  créatures,  il  le  choisit  également  pour 
rédempteur,  ou  s'il  faut  distinguer  comme  deux  mo- 
ments dans  sa  détermination,  l'un  où  il  conféra  d'abord 
au  Christ  le  primat  de  l'univers,  l'autre  où  il  le  chargea 
d'expier  nos  fautes.  Au  moins  la  question  se  pose-t-elle 
dans  les  systèmes  de  Duns  Scot  et  de  Suarez,  où  la 
réparation  du  péché  n'est  point  la  fin  principale  de 
l'incarnation. 

D'après  le  Docteur  subtil,  l'Homme-Dieu  n'a  pas  été 
prédestiné  comme  sauveur  en  même  temps  que  comme 
chef  des  élus.  Après  s'être  attardé  quelque  peu  à  exa- 
miner le  pour  et  le  contre  des  arguments,  Suarez 
aboutit  à  la  même  conclusion. 

Le  terme  du  vouloir  créateur,  fait-il  observer,  peut 
être  envisagé  de  deux  façons  différentes  :  soit  au  cou 


cret  et  tel  qu'il  se  présentait  dans  son  ensemble  à 
l'intelligence  divine.au  moment  où  le  monde  fut  tiré 
du  néant,  soit  tel  que  notre  esprit  le  conçoit  et  avec  les 
relations  qu'il  y  établit  entre  certains  éléments  consi- 
dérés comme  fins  et  certains  autres  considérés  comme 
moyens.  Sous  le  premier  aspect,  il  est  clair  que  l'ordre 
de  Providence  dans  lequel  nous  vivons  a  été  voulu  tel 
quel  avec  ses  diverses  parties  :  nature,  grâce,  union 
hyposlatique,  permission  du  péché  et  rédemption,  sans 
aucune  priorité  de  l'un  des  composants  sur  les  autres. 
Ce  n'est  point  d'ailleurs  sous  cet  angle  que  se  pose  le 
problème  dont  il  est  ici  question.  Mais,  à  l'envisager  du 
second  point  de  vue,  selon  lequel  les  divers  éléments  de 
la  création  peuvent  être  tenus  par  notre  esprit  comme 
ayant  été  décrétés  à  divers  moments,  il  ne  semble 
guère  admissible  que  le  Christ  ait  été  prédestiné  in 
eodem  signo  rationis  à  titre  de  fin  primordiale  de  l'uni- 
vers et  à  titre  de  sauveur.  Car,  si  rien  ne  s'opposait 
à  ce  que  Dieu  prît  les  mérites  el  la  gloire  de  son  Fils 
comme  un  but  excellent  à  poursuivre  pour  lui-même  et 
en  vue  duquel  il  était  convenable  de  produire  le  monde 
et  d'en  organiser  le  cours,  il  n'en  allait  point  de  même 
d'une  passion  rédemptrice  supposant  ù  la  fois  le  crime 
des  bourreaux  nécessaire  à  sa  consommation  et  le 
péché  de  nos  premiers  parents  qui  en  fournit  la  cause. 
Une  mort  impliquant  des  fautes  commises  ne  peut 
être,  en  effet,  choisie  pour  lin  principale  de  l'acte  créa- 
teur, comme  peut  fort  bien  l'être  au  contraire  la  sain- 
teté du  Verbe,  source  et  modèle  de  celle  des  autres 
élus.  Disp.  V,  sect.  m,  n.  5  et  6,  p.  234. 

Précisant  encore  davantage  sa  doctrine,  Suarez  si- 
demande  alors  si  ceux  qui  conçoivent  la  rédemption 
comme  n'ayant  été  voulue  qu'après  le  primat  du  Christ 
sur  les  créatures,  peuvent  néanmoins  soutenir  qu'elle 
a  été  l'un  des  motifs  déterminants  de  la  substance 
même  du  mystère  de  l'incarnation  et  non  pas  seule- 
ment de  l'une  de  ses  modalités  :  savoir,  qu'il  soit  réa- 
lisé dans  une  humanité  souffrante  et  humiliée  plutôt 
qu'heureuse  et  triomphante.  Ibid.,  sect.  iv,  n.  2-6, 
p.  239.  D'après  lui,  bien  que  l'incarnation  ait  eu  diffé- 
rentes causes  qui  ne  peuvent  être  considérées  comme 
ayant  agi  au  même  moment  (in  eodem  signo)  sur  la 
volonté  divine,  il  n'y  a  pourtant  aucune  difficulté  à  ce 
qu'elle  soit  due  entièrement  et  dans  ce  qu'elle  a  de  plus 
essentiel,  à  chacune  de  ces  causes  comme  si  son  in- 
fluence avait  été  la  seule  à  s'exercer.  Ibid.,  n.  7,  p.  241. 
En  attribuant  l'union  hypostatique  du  Verbe  avec 
notre  nature  à  des  motifs  divers,  l'Écriture  et  lis 
Pères  ne  laissent  entendre  nulle  part  que  l'un  ait 
influé  sur  le  Seigneur  de  façon  moins  décisive  ou  plus 
partielle  que  les  autres.  Ibid.,  n.  9  sq.,  p.  242.  De  soi, 
ces  motifs  n'avaient  nul  besoin  d'être  réunis  pour 
justifier  la  réalisation  du  mystère  ;  ils  suffisaient  tous 
isolément.  Au  moins  n'y  a-t-il  point  de  doute  qu'il  en 
était  ainsi  de  la  seule  primauté  sur  les  créatures  ou  de 
la  seule  rédemption.  Ibid.,  n.  14  sq.,  p.  244.  Il  ne  ré- 
pugne pas  du  reste  qu'une  résolution  soit  dictée  par 
plusieurs  raisons  aussi  efficaces  l'une  que  l'autre  à  la 
provoquer,  ou  qu'elle  soit  sanctionnée  par  de  multiples 
actes  de  volonté  soit  réellement,  soit  logiquement 
disfincls.  Ainsi  puis  je  vouloir  me  rendre  à  Rome 
pour  mon  agrément,  puis,  apprenant  qu'un  de  mes 
amis  s'y  trouve  dans  l'embarras,  vouloir  y  aller  aussi 
pour  le  tirer  d'affaire-  si  bien  que  j'aurais  fait  le  voyage 
pour  cette  dernière  raison,  si  la  première  n'avait  pas 
existé.  De  même  rien  ne  s'opposait  il  à  ce  que  Dieu 
décrétât  l'incarnation  pour  différents  motifs  aussi 
décisifs  l'un  que  l'autre  aux  yeux  de  sa  sagesse.  Ibid., 
n.  22  sq.,  p,  '-'  ni. 

Il  semble  que,  ces  explications  données,  Suarez  de- 
vrait en  arriver  à  la  conclusion  que,  même  si  Adam 
n'avait  point  péché,  le  Christ  se  serait  incarné.  Il  n'en 
vient   pourtant   à   cette   déduction   qu'avec   d'impor- 


2659 


SUAREZ.    DOGMATIQUE,    L'INCARNATION 


_!M1H 


tantes  réserves  et  juge  nécessaire  de  distinguer  entre 
tel  ou  tel  décret  d'incarnation  que  Dieu  aurait  pu 
porter  et  celui  qu'il  a  porté,  de  fait,  lorsqu'il  se  résolut 
a  créer.  La  raison  principale  de  l'union  hypostatique 
du  Verbe  avec  noire  nature  n'étant  point,  d'après  lui, 
la  rédemption,  pourquoi  cette  union  n'aurait-elle  pas 
pu,  de  soi.  se  réaliser  dans  un  ordre  de  choses  où  Adam 
n'eût  point  péché?  Cependant,  étant  données  les  con- 
ditions concrètes  dans  lesquelles  fut  produit  notre 
univers,  Suarez  n'en  affirme  pas  moins  que,  sans  la 
faute  de  nos  premiers  parents,  le  Christ  n'aurait  pas 
existé.  Sans  doute  n'admet-il  pas  que  ce  soit  avant 
tout  pour  réparer  leur  désobéissance  qu'il  est  venu  sur 
la  terre,  s'étant  incarné  pour  manifester  le  mieux  pos- 
sible la  sagesse,  la  bonté,  la  justice  et  la  miséricorde 
infinies.  Néanmoins  celui  qui  le  prédestinait  dans  cette 
intention  ayant  au  même  moment  sous  les  yeux,  grâce 
à  sa  science  moyenne,  un  monde  où  ces  quatre  attri- 
buts de  son  essence  étaient  glorifiés  d'une  manière 
aussi  conforme  à  son  dessein  qu'il  pouvait  le  souhaiter, 
se  trouvait  pour  ainsi  dire  obligé,  sous  peine  d'incon- 
séquence avec  lui-même,  de  créer  de  préférence  à  tout 
autre  ce  monde-là  qui  était  celui  où  son  Fils  s'incar- 
nait pour  nous  sauver. 

En  affirmant  que  le  Christ  ne  se  serait  pas  fait  l'un 
des  nôtres  si  le  péché  originel  n'avait  pas  été  commis, 
Suarez  n'affirme  donc  pas  que  la  rédemption  fut  la 
seule  ou  la  première  raison  de  son  existence.  Bien  au 
contraire,  il  le  nie.  Mais,  à  son  avis,  elle  était  impliquée 
de  telle  manière  dans  l'intention  qui  détermina  le  Sei- 
gneur à  créer  que  cette  dernière  intention  cessait  d'être 
réalisable  du  moment  qu'il  n'y  avait  plus  de  péché  à 
réparer.  Ainsi  le  dessein  d'un  homme  qui  aurait  i 
d'aller  à  Rome  de  façon  confortable,  n'est-il  plus 
exécutable  si  ce  voyage  ne  peut  se  faire  sans  fatigue 
et  sans  désagréments.  De  même  Dieu  cherchant  la 
glorification  de  certains  de  ses  attributs  et  constatant, 
à  la  lumière  de  sa  science  moyenne,  que  l'expiation  par 
son  Fils  des  fautes  du  genre  humain  est  seule  à  lui 
procurer  cette  gloire  exactement  comme  il  la  désire,  se 
serait  abstenu  de  décréter  l'incarnation  si  Adam  ne  lui 
avait  pas  désobéi. 

Par  ces  explications,  Suarez  se  flatte  d'avoir  à  peu 
près  rejoint  la  doctrine  thomiste  tout  en  gardant  ce 
qu'il  y  a  de  meilleur  dans  celle  des  scotistes.  On  lui 
objectera  sans  doute  qu'il  est  vraiment  étrange  qu'une 
incarnation  ayant  pour  but  de  donner  au  Fils  de  Dieu 
le  primat  sur  la  création  ait  été  décrétée  de  telle  façon 
qu'elle  fût  irréalisable  ailleurs  que  dans  un  inonde 
déchu  réclamant  un  rédempteur.  Et  s'il  en  a  été  vrai- 
ment ainsi,  est-ce  qu'en  prédestinant  le  Christ  comme 
chef  des  élus,  le  Seigneur  ne  le  prédestinait  point  par 
là-même  comme  rédempteur,  le  premier  de  ces  deux 
titres  équivalant,  à  si  peu  de  chose  près,  au  second  qu'il 
ne  pouvait  être  conféré  sans  lui?  Mais  alors  la  rédemp- 
tion ne  faisait-elle  pas  partie  de  la  fin  primordiale  de 
l'univers  et,  comme  elle  exige  un  péché  à  réparer,  Dieu 
n'aurait-il  pas  voulu  d'abord  qu'une  faute  fût  com- 
mise pour  que  son  Fils  l'expiât  et  acquît  par  ce  sacri- 
fice la  royauté  du  monde  telle  qu'il  désirait  la  lui  con- 
férer? 

Il  importe  d'autant  plus  à  Suarez  de  réfuter  cette 
objection  que,  d'après  lui,  Dieu  n'a  pas  prédestiné  le 
Christ  comme  premier-né  des  créatures  et  comme  sau- 
veur in  eodem  signo  ralionis,  justement  parce  qu'il 
n'aurait  pu  le  faire  sans  se  tixer  la  mort  de  son  Fils 
et  les  péchés  qu'elle  impliquait  comme  des  buts  recher- 
c  lies  au  moins  implicitement  pour  eux-mêmes.  Ne  se 
contredit-il  pas  en  affirmant  après  cela  que  l'univers 
n'aurait  pas  été  produit  si  la  faute  d'Adam  n'avait  pas 
rendu  nécessaire  la  passion  du  Christ?  Cette  faute  et 
cette  passion  étaient  donc  si  bien  la  fin  de  la  création 
que  sans  elle  celle-ci  n'aurait  pas  eu  lieu. 


A  cette  objection  qu'il  soulève  d'ailleurs  lui-même 
contre  sa  thèse,  Suarez  répond  que,  suivant  son  expli- 
cation,  il  n'y  a  aucun  lien  de  droit  entre  la  royauté  du 
monde,  telle  que  Dieu  entend  la  conférer  à  son  Fils  et 
le  péché  dont  la  permission  entraînant  le  besoin  d'une 
rédemption  transforme  par  là-même  le  premier-né  des 
créatures  en  un  sauveur.  Il  n'y  a  entre  ces  deux  faces 
de  la  prédestination  du  Christ  qu'un  lien  de  fait,  établi 
par  la  science  moyenne,  laquelle  montre  au  Seigneur 
entre  l'une  et  l'autre  une  si  parfaite  harmonie  qu'il  lui 
devient  impossible  de  les  vouloir  isolément.  Ainsi, 
comme  le  péché  n'est  essentiellement  inclus  ni  dans 
l'objet  de  la  fin  principale  de  l'incarnation,  ni  dans  le 
motif  pour  lequel  elle  est  recherchée,  il  n'y  aurait  point 
de  difficulté,  d'après  Suarez,  à  ce  que  cette  fin  coïncidât 
matériellement  avec  une  autre  de  rang  secondaire 
impliquant,  elle,  parmi  ses  éléments  constitutifs  le 
mal  et  son  expiation.  Disp.  V,  sect.  v,  n.  7,  8, 17,  p.  254, 
261. 

Il  n'en  reste  pas  moins  qu'en  se  prononçant  pour  la 
première  de  ces  fins  Dieu  sait  fort  bien  qu'elle  est  pra- 
tiquement inséparable  de  la  seconde.  Peut-on  vrai- 
ment soutenir,  dans  ces  conditions,  qu'en  choisissant 
et  poursuivant  celle-là,  il  ne  choisit  et  ne  poursuit  pas 
en  même  temps  celle-ci  et  le  péché  qu'elle  implique? 
D'aucuns,  sans  doute,  ne  partageront  pas  l'avis  de 
Suarez  sur  ce  point. 

2°  Le  mystère  de  l'union  hypostatique.  —  De  quelque 
façon  que  l'on  conçoive  et  explique  l'union  hyposta- 
tique, l'on  se  heurtera  à  d'insurmontables  difficultés. 
N'y  a-t-il  pas  d'abord  contradiction  métaphysique  à 
ce  que  la  nature  humaine  subsiste  par  la  subsistence 
du  Verbe?  Puisque  pour  toute  substance  complète 
c'est  exactement  la  même  chose  d'exister  et  de  sub- 
sister, comment  subsister  par  autrui  quand  on  existe 
par  soi-même?  N'admettant  ni  distinction  réelle  entre 
essence  et  existence,  ni  possibilité  pour  l'essence  créée 
du  Christ  d'exister  par  l'être  du  Verbe,  Suarez  répond 
à  l'objection  que,  tout  en  étant  spécifiquement  sem- 
blable à  la  nôtre,  l'existence  contingente  du  Sauveur 
n'était  pourtant  pas  tout  à  fait  complète  parce  qu'il 
lui  manquait  d'être  personnelle.  D'après  lui,  par  consé- 
quent, dans  une  nature  substantielle,  exister  ne  dit 
point  par  sa  notion  même  exister  en  soi  et  par  soi  sans 
le  concours  d'une  personnalité  étrangère,  mais  sim- 
plement avoir  été  tiré  du  néant  et  par  là  se  trouver 
capable  de  devenir  un  individu  ou  une  personne.  Sans 
doute,  à  moins  d'un  miracle  qui  s'opposerait  au  cours 
normal  des  choses,  la  subsistence  émane-t-elle  spon- 
tanément de  toute  existence  substantielle.  Mais,  le 
miracle  étant  toujours  possible,  ilfaut  donc  considérer 
la  subsistence  comme  un  mode  positif  distinct  de  la 
nature  créée  et  venant  l'achever  de  telle  manière  que, 
constituant  un  tout  fermé  sur  lui-même,  elle  n'ait  plus 
besoin  d'être  sustentée  par  autrui.  Disp.  VIII,  sect.  iv, 
p.  360. 

Bien  que  son  être  fini  ait  toujours  été  dépourvu  de 
ce  mode,  le  Christ  n'en  était  pas  moins  un  homme  par- 
fait, parce  qu'il  subsistait  de  façon  plus  élevée  dans  le 
Verbe.  Ibid.,  n.  5,  p.  362.  D'autre  part,  s'il  arrivait 
que  son  humanité  perdit  son  hypostase  divine,  il  fau- 
drait l'action  d'une  cause  efficiente  pour  lui  donner 
une  nouvelle  personnalité  de  même  ordre  que  la  nôtre. 
Comment,  en  effet,  conférer  autrement  à  un  sujet  un 
mode  physique  dont  il  est  dépourvu.  Ibid.,  n.  7,  p.  362. 
Les  raisons  ne  manquent  pas  pour  croire  que  la  causa- 
lité requise  en  pareil  cas  devrait  être  exercée  par  un 
agent  extérieur;  toutefois  on  admet  communément 
qu'elle  viendrait  plutôt  du  dedans,  étant  admis  que  la 
subsistence  résulte  connaturellement  des  virtualités  de 
chaque  essence  au  même  titre  que  ses  différentes  pro- 
priétés quand  aucune  influence  prépondérante  en  sens 
contraire  ne  s'y  oppose.  Ibid.,  n.  9  et  10,  p.  363. 
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Mais,  dans  ces  conditions,  le  Verbe  ne  fait-il  pas 
violence  à  l'humanité  du  Christ  et  ne  contrecarre-t-il 
pas  son  appétit  inné  en  empêchant  qu'elle  ne  se  donne 
pour  ainsi  dire  d'elle-même  la  personnalité  qui  lui 
convient  normalement?  Non,  répond  Suarez,  car  si 
une  perfection  communiquée  surnaturellement  à  une 
créature  élève  cette  créature  au-dessus  de  son  niveau 
normal,  jamais  elle  ne  contredit  ses  tendances  fon- 
cières. Autrement  dit,  ne  fait  violence  à  une  nature  que 
ce  qui  lui  est  contraire,  non  pas  ce  qui  la  hausse  au- 
delà  de  ce  à  quoi  il  lui  est  strictement  permis  de  pré 
tendre.  Ainsi,  bien  qu'en  s'unissant  hypostatiquement 
à  une  humanité  le  Verbe  n'ait  ni  supprimé  ni  rempli 
la  capacité  qu'elle  avait  d'être  pourvue  d'une  person- 
nalité mesurée  à  sa  propre  perfection,  il  lui  a  cepen- 
dant ôté  tout  appétit  et  tout  désir  de  celte  personna- 
lité en  l'élevant  à  une  autre  infiniment  plus  parfaite. 
On  ne  soutire  pas  d'être  privé  d'une  perfection  lorsque 
cette  privation  est  due  a  la  présence  et  à  la  possession 
d'un  bien  beaucoup  meilleur  et  qui  supplée  abon- 
damment aux  avantages  du  premier.  Ibid.,  n.  12,  15, 
16,  p.  365. 

II  est  beaucoup  plus  malaisé  de  comprendre  com- 
ment le  Verbe  peut  s'unir  à  une  nature  créée  et  la  faire 
hypostatiquement  sienne  sans  changer  le  moins  du 
monde;  c'est  même  là  ce  qu'il  y  a  de  plus  obscur  dans 
ce  mystère.  Cette  union  ne  se  réalise  pourtant  pas  sans 
une  modification  de  l'humanité,  comme  il  vient  d'êi  re 
expliqué;  quant  au  Fils  de  Dieu,  ce  qui  permet  de 
l'appeler  homme,  c'est  qu'en  vertu  de  la  susdite  modi- 
fication, il  subsiste  réellement  dans  une  nature  sem- 
blable à  la  nôtre.  S'il  serait  inexact  de  dire  qu'il  doit 
son  nom  d'homme  à  une  cause  intrinsèque,  comme  le 
serait  une  forme  inhérente  à  sa  substance,  il  ne  le  doit 
certainement  pas  non  plus  à  une  cause  d'ordre  pure- 
ment extrinsèque,  car  la  nature  qui  lui  vaut  d'être 
ainsi  appelé  lui  est  si  intimement  jointe  qu'on  ne  peut 
pas  la  considérer  comme  lui  étant  vraiment  extérieure. 
Ibid.,  n.  19,  20,  21,  p.  367. 

Il  reste  une  dernière  difficulté,  propre  celle-ci  à  la 
thèse  de  Suarez.  Étant  admis  que  la  subsistence  doit 
être  conçue  comme  un  mode  de  la  nature,  comment  le 
Verbe  peut-il  servir  de  subsistence  à  l'humanité  du 
Christ,  alors  qu'il  y  a  distinction  réelle  entre  elle  et 
lui?  Suarez  répond  qu'en  fait  de  composition  entre 
nature  et  personne  il  est  inadmissible  de  vouloir  com- 
parer exactement  ce  qui  se  passe  chez  les  créatures  en 
vertu  de  la  loi  commune  avec  l'union  tout  à  fait  extra- 
ordinaire qui  s'est  consommée  dans  l'incarnation. 
I  ('ailleurs  si  le  Verbe  ne  peut  être  considéré  comme  un 
mode  de  l'humanité  du  Sauveur,  au  moins  est-ce  grâce 
au  mode  par  lequel  cette  humanité  a  été  jointe  à  lui 
qu'il  la  fait  subsister.  Ibid.,  n.  26,  p.  369. 

IV.  Innocence  primitive  de  l'homme.  —  1°  In- 
compatibilité des  dons  préternaturels  et  du  péché.  — 
Protégé  par  le  don  d'immortalité  contre  toute  souf- 
france du  corps  et  par  là  contre  une  bonne  part  des 
épreuves  delà  vie,  parfaitement  éclairé  par  une  science 
infaillible  et  pénétrante  sur  le  service  dont  il  était 
redevable  à  Dieu  et  sur  la  récompense  qui  en  serait  le 
prix,  régnant  en  maître  souverain  sur  les  convoitises 
de  sa  chair,  dans  quelle  mesure  Adam  était-il  encore 
accessible  à  la  tentation  et,  a  supposer  qu'il  pût  en 
subir  les  assauts  et  y  succomber,  la  perle  de  ses  privi- 
lèges originels  devait-elle  suivre  Inévitablement  celle 
île  son  innocence? 

Que,  malgré  la  perfection  de  son  état,  l'homme  soit 
demeuré  capable  de  pécher  gravement  au  paradis  ter 
restre,  cela  ne  fait  pas  de  doute,  puisqu'il  s'y  est  en 
réalité  souillé  d'une  faute  mortelle.  El  rien  ne  porte  a 
croire  qu'à  part  le  point  sur  lequel  Dieu  le  mil  à 
l'épreuve,  il  n'aurait  pu  sur  aucun  autre  transgresser 
la  loi  morale.  Jouissant  de  la  liberté,  pourquoi  eût -il  été 


empêché  d'en  user  en  telle  ou  telle  matière  ou,  si  l'on 
veut,  pourquoi  son  Créateur  ne  l'aurait-il  confirmé  dans 
le  bien  que  pour  la  pratique  de  certaines  vertus  à  l'ex- 
clusion des  autres?  En  passe  d'être  séduits  par  toute 
espèce  de  satisfaction  coupable,  il  eût  suffi  d'ailleurs  à 
nos  premiers  parents  de  consentir  à  une  seule,  quelle 
qu'elle  fût,  pour  être  privés  des  avantages  dont  ils 
avaient  d'abord  été  comblés.  Quoi  qu'en  ait  dit  Ca- 
tharin,  Eve  les  avait  perdus  par  sa  propre  désobéis- 
sance avant  qu'Adam  ne  fût  tombé  à  son  tour.  Com- 
munément admise  par  les  théologiens,  cette  opinion 
n  est  pus  contestable  en  tout  cas  pour  un  thomiste, 
puisqu'aux  yeux  du  Docteur  angélique  la  grâce  sancti- 
fiante sert  de  fondement  nécessaire,  sinon  même  de 
cause  efficiente,  aux  dons  originels.  Comment,  dans  ces 
conditions,  ceux-ci  subsisteraient-ils  après  une  faute 
grave,  cette  faute  leur  ôtant,  avec  la  justice  surnatu- 
relle, leur  point  d'appui  indispensable? 

Du  reste,  que  leur  existence  dépende  ou  non  de  celle 
de  la  grâce  habituelle,  il  ne  semble  pas  admissible  à 
Suarez  qu'ils  survivent  chez  l'homme  coupable.  Ad 
mettrait-on  avec  saint  Bonaventure  qu'intégrité  et 
adoption  divine  soient  séparables  au  point  d'avoir  été 
conférées  à  Adam  l'une  après  l'autre,  la  première 
l'ayant  aidé  à  se  préparer  a  la  seconde,  il  demeurerait 
inconcevable  que  l'intégrité,  c'est-à-dire  un  état  de 
parfaite  rectitude  résultant  île  l'adhésion  des  facultés 
supérieures  à  la  tin  dernière  et  de  la  soumission  des 
appétits  du  corps  à  la  raison,  coexistât  avec  le  péché 
c'est-à-dire  avec  un  état  de  désordre  intérieur,  de  ré- 
volte contre  Dieu  et  d'attachement  excessif  aux  biens 
de  la  terre.  A  quoi  on  peut  ajouter  que  les  suites  logi- 
ques de  toute  désobéissance  aux  lois  divines,  la  souf- 
france physique,  les  protestations  de  la  conscience,  la 
crainte  de  l'enfer  jurent  si  violemment  avec  le  bonheur 
et  la  paix  propres  à  l'intégrité  que  l'on  ne  voit  pas 
comment  cette  dernière  aurait  pu  subsister  avec  elles. 
De  op.  sex  dier.,  1.  III,  c.  xm,  n.  -1,  t.  ni,  p.  257. 

Sans  doute  Suarez  n'est-il  pas  sur  ce  point  le  seul  de 
son  avis.  Avec  saint  Thomas,  en  effet,  la  plupart  des 
théologiens,  Duns  Scot  excepté  (In  //»">  Sent., 
dist.  XXI),  ne  veulent  même  pas  entendre  parler  de 
faute  légère  au  paradis  terrestre.  Ibid.,  n.  16,  p.  260. 
Cette  conclusion  pourtant  ne  leur  a  pas  été  dictée  à 
tous  par  le  même  argument.  Pour  l'établir,  le  Docteur 
angélique  s'appuie  sur  l'ordre  inviolable  qui  régissait 
l'exercice  des  différentes  facultés  et  opérations  du  pre 
mier  homme.  Chez  lui  aucun  mouvement  inconsidéré, 
aucun  acte  semi-délibéré,  mais  un  esprit  si  logique  el 
si  bien  équilibré  qu'il  ne  perdait  jamais  de  vue  les 
principes  en  procédant  à  leur  application,  ni  par  suite 
la  fin  dernière  en  s'occupant  des  moyens  d'y  parvenir. 
Avant  sa  chute,  Adam  n'aurait  donc  pas  été  sujet  à 
cette  espèce  de  dédoublement  contradictoire  qui 
s'opère  parfois  en  nous  lorsque,  tout  en  demeurant 
attachés  aux  devoirs  essentiels  de  notre  salut,  nous 
n'en  violons  pas  moins  en  même  temps  certaines  de  ses 
obligations  accessoires.  Et,  puisque  c'est  là  pécher 
véniellement,  il  n'y  aurait  pas  eu  de  péché  véniel  au 
paradis  terrestre.  Pleinement  conséquente  avec,  elle- 
même',   la   volonté  s'y  serait    portée   tout   d'une  pièce 

vers  le  bien  ou  vers  le  mal,  incapable  de  se  partager 
et  de  céder  à  la  moindre  faiblesse  coupable,  tant  qu'elle 
serait  restée  tournée  vers  Dieu.  I»-IIB,  q.  lxxxin. 
a.  :î;  q.  i.xxii,  a.  5;  voir  !..  Billot,  De  personali  et  origi- 
nal/ peccato,  5'  édit  ..p.  12  I  sq, 

Bien  qu'il  se  prétende  en  parfait  accord  avec  saint 
Thomas  sur  cette  thèse,  lac.  cit.,n.  lu  et  2  1,  p.  259  el 
263,  Suarez  ne  semble  cependant   pas  avoir  de  tout 

point  expliqué  el  démontré  celle  -ci  connue  le  Doc 
teur  angélique.  S'il  se  conforme  à  l'enseignement  de  la 
Somme  en  déclarant  que  la  pei  le.  lion  de  l'état  originel 
ne  suffisait  nullement  à  rendre  mortelle  une  faute  qui 
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de  soi  ne  l'était  pas,  ibid.,  n.  22,  p.  262,  et  en  excluant 
d'autre  part  de  cet  état  toute  inadvertance  capable 
d'atténuer  la  responsabilité  en  matière  grave,  ibid., 
ii.  17  sq.,  p.  261,  il  ne  lui  est  plus  aussi  Adèle  quand  il 
en  vient  à  prouver  l'incompatibilité  du  péché  véniel 
pleinement  délibéré  avec  l'intégrité  primitive.  Ce  n'est 
pas,  en  effet,  comme  saint  Thomas,  sur  la  nature  des 
choses  qu'il  la  fonde,  c'est-à-dire  sur  l'impossibilité  où 
se  serait  alors  trouvée  la  volonté  parfaitement  droite 
de  partager  son  amour  entre  sa  fin  dernière  et  un  bien 
créé  qui.  tout  en  restant  conciliable  avec  cette  der- 
nière, lui  eût  été  néanmoins  tant  soit  peu  opposé.  A 
son  sens,  au  contraire,  ni  ses  qualités  naturelles  ou 
infuses,  ni  la  maîtrise  dont  il  jouissait  sur  lui-même 
n'ayant  retiré  au  premier  homme  l'entier  usage  de  sa 
liberté,  il  pouvait  aussi  bien  se  servir  d'elle  pour  un 
choix  de  minime  importance  que  pour  un  choix  de 
portée  capitale,  pour  prononcer  une  parole  oiseuse  que 
pour  consommer  la  ruine  du  genre  humain.  Ibid., 
n.  21,  p.  262.  Au  surplus,  rien  n'autorise  à  penser  que, 
pour  avoir  été  prise  en  pleine  lumière  et  sans  passion, 
une  décision  coupable  s'aggrave  nécessairement  d'un 
mépris  explicite  de  la  loi  ou  du  législateur.  Car  on  peut, 
en  toute  connaissance  de  cause,  s'accorder  un  peu  de 
plaisir  défendu  sans  vouloir  nécessairement  par  là 
outrager  celui  qui  l'a  prohibé.  Est-il  même  sûr  que  la 
première  faute  grave  d'Adam  et  d'Eve  leur  ait  été  ins- 
pirée par  un  mépris  formel  de  l'autorité  divine?  Ibid., 
n.  23,  p.  262. 

La  haute  perfection  que  les  dons  préternaturels 
avaient  conférée  aux  facultés  humaines  n'explique 
donc  pas  à  elle  seule  pourquoi  aucun  péché  véniel  n'a 
été  commis  au  paradis  terrestre.  Beaucoup  moins 
qu'une  conséquence  nécessaire  de  la  justice  originelle, 
il  n'y  avait  plutôt  en  cela,  au  fond,  qu'un  effet  du  bon 
plaisir  de  Dieu,  à  qui  il  parut  bon  d'écarter  le  plus  pos- 
sible de  cet  heureux  séjour,  fût-ce  au  prix  de  fréquents 
miracles  de  sa  providence,  le  désordre,  le  remords  et 
la  tristesse.  Ce  qui  l'obligeait,  en  conséquence,  à  en 
bannir  totalement  les  fautes  légères,  puisque  rendant 
peu  à  peu  les  hommes  menteurs,  cupides,  jaloux  et  am- 
bitieux, ces  fautes  auraient  vite  troublé  une  félicité 
qu'il  voulait  parfaite.  Aussi  s'ingénia-t-il  à  en  sup- 
primer par  sa  grâce  toutes  les  occasions  de  manière 
à  ce  qu'il  ne  s'en  produisît  aucune  jusqu'au  jour  où 
Adam  l'offensât  gravement.  Ibid.,  n.  26  et  27,  p.  263 
et  264. 

2°  La  justice  originelle.  —  A  l'ensemble  de  privilèges 
préternaturels  et  surnaturels  dont  l'homme  jouissait 
avant  sa  chute,  convient-il  d'en  ajouter  un  dernier  qui 
soit  comme  le  couronnement  des  autres  ou  la  source 
d'où  ils  proviennent,  la  justice  originelle?  En  d'autres 
termes  celle-ci  consistait-elle  en  une  qualité  distincte, 
contribuant  pour  sa  part  soit  à  la  sanctification,  soit 
au  bonheur  d'Adam,  ou  s'identifiait-elle  au  contraire 
avec  la  collection  des  dons  qui  lui  avaient  été  primiti- 
vement concédés,  ne  servant  qu'à  les  désigner  par  un 
vocable  commun? 

Avant  le  concile  de  Trente  et  surtout  avant  saint 
Thomas,  ce  problème  ne  paraît  pas  avoir  été  claire- 
ment posé  ni  traité  par  les  Pères  ou  les  théologiens. 
Voir  J.-B.  Kors,  0.  P..  La  justice  primitive  et  le  péché 
originel  d'après  saint  Thomas,  Bibliothèque  thomiste, 
Kain,  1922.  Le  Docteur  angélique  lui-même  ne  l'a  pas 
tranché  avec  une  indiscutable  netteté  puisque  sur  ce 
sujet  —  de  récents  débats  l'ont  montré  —  sa  doctrine 
est  diversement  interprétée  par  ses  meilleurs  disciples. 
Voir  Bulletin  thomiste,  t.  i-iii,  1924-1926,  n.  53,  p.  244- 
248,  921-922.  A-t-il  réservé  le  nom  de  justice  originelle 
aux  seuls  dons  préternaturels  qui  remédiaient  aux 
imperfections  de  notre  nature,  à  l'exclusion  de  la  grâce 
sanctifiante;  ou  en  a-t-il  étendu  l'application  jusqu'à 
cette  dernière  qu'il  aurait  dès  lors  considérée  comme 


l'un  des  éléments  formels  désignés  par  ce  terme?  Tel 
est  l'objet  de  la  controverse.  Sa  portée  dogmatique 
l'emporte  encore  sur  son  intérêt  historique.  Car,  sui- 
vant le  parti  qu'on  prend,  on  prête  un  sens  fort  diffé- 
rent à  la  définition  du  Docteur  angélique  :  Peccatum 
originale  est  privatio  juslitiœ  originalis.  Si  saint  Tho- 
mas, comme  on  a  de  sérieuses  raisons  de  le  croire,  a 
vraiment  réduit  la  justice  originelle  aux  seuls  dons 
d'intégrité  et  d'immortalité,  sa  conception  du  péché 
originel  s'assimile,  à  peu  de  chose  près,  à  celle  de  saint 
Augustin;  privatio  justitise  originalis  équivaudrait  en 
somme  à  reatus  concupiscentiee.  Mais  elle  s'oppose  par 
contre  irréductiblement  à  la  thèse,  aujourd'hui  com- 
mune, qui  veut  que  la  perte  de  la  grâce  sanctifiante 
constitue  à  elle  seule  toute  l'essence  du  péché  originel. 

Suarez  s'est-il  rendu  compte  de  l'intérêt  du  débat  et 
a-t-il  plus  ou  moins  contribué  à  l'éclairer?  Il  faut 
avouer  que  son  interprétation  de  saint  Thomas  et  des 
auteurs  scolastiques  du  xme  au  xvr°  siècle  ne  semble 
pas  reposer  sur  une  étude  bien  pénétrante  ni  même 
suffisamment  informée  de  leur  doctrine.  Il  n'a  pas  vu, 
par  exemple,  que  Duns  Scot  a  confondu  justice  origi- 
nelle et  intégrité  et  que,  en  s'expliquant  sur  celle-là, 
c'était  en  réalité  de  celle-ci  qu'il  parlait;  qu'il  n'a  donc 
point  pris  parti  dans  la  présente  controverse,  ne 
s'étant  jamais  demandé  si  l'intégrité  dépendait  ou  non, 
avec  l'immortalité  et  la  science  infuse,  d'un  autre 
habitus  appelé  justice  originelle,  mais  seulement  en  quoi 
consistait  au  juste  l'intégrité  prise  à  part  des  autres 
dons  primitifs.  De  op.  sex  dier.,  I.  III,  c.  xx,  n.  27,  t.  m, 
p.  300. 

Il  est  beaucoup  plus  exact  par  contre  en  notant  chez 
certains  thomistes,  comme  Dom.  Soto,  ibid.,  n.  4  et  5, 
p.  300  et  301,  une  tendance  très  marquée  à  exagérer 
dans  la  soumission  originelle  du  corps  à  l'esprit  le  rôle 
dévolu  à  la  grâce  habituelle,  comme  si  cette  dernière 
conférait  à  notre  âme  un  supplément  considérable  de 
forces  psychologiques  et  morales,  et  non  pas  seulement 
une  élévation  surnaturelle  totalement  inconsciente  et 
par  là-même  incapable  de  contrebalancer  la  mauvaise 
influence  des  appétits  inférieurs.  A  vrai  dire,  les  textes 
ne  manquent  pas  dans  l'œuvre  du  Docteur  angélique 
où  une  efficacité  médicinale  est  attribuée  à  la  grâce 
sanctifiante  sur  les  passions  des  sens,  efficacité  analo- 
gue à  celle  qu'exercent  les  vertus  et  bonnes  habitudes 
acquises  par  la  pratique  du  bien.  Mais,  outre  qu'il 
aurait  mieux  valu  amender  cette  doctrine  que  la  sui- 
vre, ce  n'est  point  d'elle  en  tout  cas  qu'il  s'agit  en  l'oc- 
currence. Peu  importe  en  effet  la  manière  exacte  dont 
saint  Thomas  concevait  le  rôle  médicinal  des  habitus 
surnaturels,  l'unique  question  est  ici  de  savoir  s'il  a 
compté  ou  non  la  grâce  habituelle  au  nombre  des  élé- 
ments constituants  de  la  justice  primitive.  Or,  ce  point 
précis,  qui  fait  l'objet  du  présent  débat,  Suarez  ne  sem- 
ble pas  l'avoir  beaucoup  mieux  discerné  que  Dom. 
Soto.  II  ne  s'est  point  aperçu  qu'il  y  a  d'excellentes 
raisons  d'attribuer  au  Docteur  angélique  l'opinion 
d'Alexandre  de  Halès  et  de  saint  Bonaventure,  d'après 
qui  le  terme  de  justice  originelle  s'appliquait  unique- 
ment aux  dons  préternaturels  à  l'exclusion  des  vertus 
infuses,  fl  lui  parait  au  contraire  si  peu  contestable  que 
la  conception  de  saint  Thomas  s'identifie  sur  ce  point 
avec  la  sienne,  qu'il  donne  cette  conclusion  comme 
indéniable  sans  guère  se  donner  la  peine  de  la  prouver 
ou  de  la  discuter.  Ibid.,  n.  20,  p.  306.  Or,  pour  sa  part, 
il  est  pleinement  convaincu  que  lajustice  d'Adam  ne 
consistait  pas  en  un  habitus  distmct  des  principaux 
privilèges  qui  lui  furent  d'abord  conférés,  mais  qu'elle 
comprenait  l'ensemble  de  ses  dons  primitifs  préterna- 
turels et  surnaturels,  dont  elle  n'était  sans  plus  que  la 
dénomination  collective.  Il  lui  semble  en  effet  qu'en 
attribuant  à  Adam  une  justice  extraordinaire  ni  les 
Pères,  ni  les  conciles  n'entendaient  par  là  restreindre  à 
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la  justice  commutative  ou  distributive  ou  à  une  autre 
qualité  du  même  genre  la  perfection  dont  un  don  gra- 
tuit de  Dieu  l'avait  favorisé.  Ce  qu'ils  voulaient  au 
contraire  désigner  par  ce  mot,  c'était  un  jeu  complexe 
de  grâces  permanentes  et  d'aides  occasionnelles  de  la 
Providence  contribuant,  chacune  pour  leur  part,  à  la 
domination  de  l'âme  sur  le  corps,  bref  tous  les  avan- 
tages dont  nos  premiers  parents  avaient  été  comblés 
lors  de  leur  création  et  qu'ils  devaient  transmettre  avec 
l'existence  à  leurs  descendants,  aussi  bien  par  consé- 
quent la  participation  à  la  vie  divine  que  l'intégrité 
et  l'immortalité.  Ibid.,  n.  10, 11,  12,  p.  302.  Sans  doute 
ces  divers  avantages  différaient-ils  les  uns  des  autres 
en  valeur  et  en  importance,  mais,  si  la  grâce  habituelle 
tenait  parmi  eux  sans  contredit  le  premier  rang  et 
méritait  par  là  d'être  considérée  d'une  certaine  ma- 
nière comme  leur  fondement  et  leur  source,  elle  ne  le 
devait  point  â  une  causalité  formelle  ou  efficiente 
qu'elle  aurait  exercée  à  leur  égard,  mais  à  la  préémi- 
nence que  lui  valait  sa  dignité  singulière.  Ibid.,  n.  15, 
18  et  20,  p.  304;  voir  Proleg.,  iv,  De  gratia,  c.  v. 

Ainsi  la  justice  originelle  n'était-elle  qu'une  collec- 
tion assez  arbitraire  de  divers  éléments  qu'aucune 
nécessité  métaphysique  n'enchaînait  entre  eux  et  qu'il 
avait  plu  à  Dieu  de  réunir  en  nos  premiers  parents 
pour  accroître  leur  bonheur  dès  ici-bas.  Cet  assemblage 
de  privilèges  n'était  un  effet  de  la  grâce  sanctifiante 
que  dans  la  mesure  où  il  avait  pour  but  de  conduire 
plus  aisément  à  la  fin  où  tend  la  grâce,  c'est-à-dire  à 
la  vision  béatifique,  en  rendant  le  péché  plus  difficile, 
le  mérite  moins  ardu  et  plus  grand,  la  vie  de  ce  monde 
plus  heureuse  et  par  là  plus  digne  des  fils  et  des  amis 
de  Dieu.  Ibid.,  n.  23,  p.  306. 

V.  Le  surnaturel.  —  1°  La  puissance  obédientielle. 
—  En  déniant  à  l'homme  tout  appétit  strictement  inné 
à  l'égard  du  surnaturel  se  condamne-t-on  par  là-même 
à  faire  du  monde  des  esprits  et  de  celui  de  la  grâce  deux 
ordres  hétérogènes  l'un  à  l'autre,  que  rien  n'invite  à  se 
rapprocher  et  à  s'unir,  si  bien  qu'en  entrant  dans  nos 
âmes  pour  les  justifier,  bien  loin  d'y  combler  un  vide, 
les  dons  infus  viendraient  au  contraire  s'y  plaquer 
comme  des  ornements  inattendus  et  adventices?  Que 
de  fois  n'a-t-on  pas  ainsi  reproché  aux  adversaires  du 
désir  naturel  de  la  vision  intuitive  «  de  considérer  les 
domaines  de  la  nature  et  de  la  grâce...  comme  des 
sphères  hermétiquement  fermées  ».  Darmet,  Les  no- 
tions de  raison  séminale  et  de  puissance  obédienlielle 
chez  saint  Augustin  et  saint  Thomas  d'Aquin,  p.  160.  Y 
a-t-il  pourtant  une  si  grande  différence  entre  l'incli- 
nation naturelle  inefficace  qui,  d'après  les  auteurs  de 
cette  accusation,  nous  orienterait  vers  le  surnaturel  et 
la  puissance  obédientielle  qu'ils  rejettent  comme  in- 
suffisante? On  est  inévitablement  amené  à  se  le  de- 
mander pour  peu  que  l'on  compare  entre  elles  ces  deux 
notions  d'obédientiel  et  de  naturel  qu'ils  cherchent  ici 
à  opposer.  Qui  dit  en  effet  puissance  obédientielle  ne 
dit  pas  pour  autant  puissance  indifférente  ou  étrangère 
au  terme  qui  lui  est  relatif,  mais  au  contraire  puissance 
essentiellement  accordée  avec  lui,  prête  à  le  recevoir 
volontiers  le  cas  échéant.  Ainsi  s'explique  pourquoi  les 
scotistes  ont  pu  confondre  les  termes  de  naturel  et 
d'obédentiel  sans  autre  inconvénient  que  de  créer  une 
équivoque  gênante.  Cajétan  l'a  très  justement  noté  en 
discutant  la  terminologie  du  Docteur  subtil  :  pour 
avoir  nettement  séparé  le  naturel  de  l'obédientiel  les 
I  homistes  n'ont  pas  prétendu  nier  par  là  qu'une  capa- 
cité obédientielle  s'identifiât  avec  la  nature  où  elle  se 
trouve  :  Aliud  est  enim  potentiam  esse  nalurse  et  aliud 
esse  naluratem  :  primum  enim  significat  subjeclum 
potentiœ,  secundum  aulem  modum  polcnlilB.  In  /am, 
q.  i,  a.  1,  n.  10.  La  puissance  où  s'insère  en  nous  la  grâce 
n'est  poinl  naturelle  parce  que,  d'après  les  grands 
commentateurs  de  saint  Thomas,  ne  mérite  ce  nom 


qu'une  puissance  rigoureusement  proportionnée  à  la 
fin  où  elle  tend  et  capable  de  l'atteindre  par  le  jeu 
régulier  des  forces  créées  :  Quse  tendit  ad  ftnem  qui 
naturse  proportionatur...  atque  in  quem  propriis  viribus 
nalurse  polest  perveniri;  sic  enim  dicitw  aliquid  natu- 
rate  apud  philosophos,  nisi  abuti  vocabulis  voluerimus. 
Silvestre  de  Ferrare,  In  I"m  cont.  génies,  c.  v,  n.  5,  §4. 
Il  y  a  donc  abus  de  langage  à  appeler  naturel,  avec  Scot, 
tout  ce  qui  complète  avantageusement  une  essence, 
que  cela  dépasse  ou  non  le  niveau  de  sa  perfection  pro- 
pre. Mais,  au  mot  près,  ce  qu'il  entend  par  capacité  ou 
puissance  naturelle,  à  savoir  l'aptitude  réelle  que 
donne  à  un  sujet  sa  constitution  physique  de  s'enrichir 
des  biens  qui  ne  la  contredisent  pas,  se  retrouve  très 
exactement  dans  ce  que  d'autres  ont  préféré  nommer 
capacité  ou  puissance  obédientielle.  Pour  éviter  de 
fâcheuses  confusions,  ceux-ci  ont  jugé  bon  de  distin- 
guer, parmi  les  biens  qui  ne  répugnent  pas  à  un  être, 
ceux  qui  conviennent  normalement  à  ses  facultés  et 
ceux  qui,  leur  étant  supérieurs,  ne  leur  sont  communi- 
cables  que  par  miracle  et  par  grâce.  Mais,  pour  eux 
comme  pour  les  scotistes,  la  disposition  qui  relie  une 
créature  aux  biens  de  cette  seconde  catégorie  ne  fait 
pas  moins  partie  de  ses  propriétés  naturelles  que  celle 
qui  le  rattache  aux  biens  du  premier  genre.  Ce  n'est 
donc  pas  supprimer  en  notre  âme  toute  amorce  qui 
offre  un  point  d'insertion  naturelle  à  la  grâce  au  cas  où 
Dieu  voudrait  l'y  implanter,  que  de  qualifier  d'obé- 
dientielle  son  aptitude  à  voir  Dieu  face  à  face.  Car 
cette  dénomination  n'a  point  pour  but  d'exclure  toute 
convenance  physique  entre  notre  intelligence  et  la 
contemplation  béatifique,  bien  loin  de  là,  mais  seule 
ment  de  rappeler  que  cette  convenance  ne  va  pas  jus- 
qu'à nous  permettre  de  regarder  la  vision  intuitive  de 
la  Sainte  Trinité  comme  une  fin  proportionnée  à  la  per 
fection  de  notre  essence  et  dont  nous  ne  pourrions  être 
privés  sans  désordre  ou  sans  injustice. 

1.  Puissance  obédientielle  passive.  —  A  vrai  dire  tous 
les  tenants  de  la  puissance  obédientielle  ne  semblent 
pas  avoir  accepté  de  l'identifier  ainsi,  purement  et 
simplement,  avec  la  réalité  du  sujet  où  elle  réside.  Au 
moins  trouve-t-on  chez  eux  différentes  manières  de 
s'exprimer  sur  ce  point.  Pour  Duns  Scot,  par  exemple, 
et  pour  Tolet,  notre  aptitude  à  être  dotés  de  la  grâce  se 
confond  tellement  avec  notre  nature,  que  qui  connaî- 
trait parfaitement  celle-ci  s'apercevrait  qu'elle  est 
capable  d'être  élevée  à  la  contemplation  béatifique. 
Voir  Tolet,  In  I*m,  q.  i,  a.  1.  Capréolus  et  Cajétan, 
par  contre,  se  refusent  à  aller  jusque  là  et.  quoiqu'ils 
tiennent  eux  aussi  notre  puissance  obédientielle  à  la 
vision  intuitive  pour  une  réalité  subjective,  ils  n'ad- 
mettent pourtant  pas  qu'aucun  esprit,  fût-ce  le  plus 
perspicace,  puisse  en  déduire  la  possibilité  de  cette 
vision.  D'après  Capréolus  en  effet  cette  puissance  obé 
dientielle  ne  serait  qu'une  relation  que  la  connaissance 
de  son  fondement  ne  sullil  certainement  pas  à  mani- 
fester elle-même.  Cajétan,  In  /am,  q.  i,  a.  1,  n.  7: 
Capréolus,  In  prol.  Sent.,  q.  i,  a.  2,  ad  arg.  contra  6aI° 
concl.  Il  en  va  de  même  de  Silvestre  de  Ferrare,  qui 
réduit  la  puissance  obédientielle  à  une  sorte  de  rapport 
logique,  à  une  simple  non-répugnance.  In  /um  cont. 
génies,  c.  v,  n.  5,  §  4.  A  en  croire  Médina,  la  contro- 
verse était  sur  ce  point  devenue  très  vive,  chez  les 
théologiens  de  son  temps  :  Quid  sil  hsec  polentia  obe- 
dientialis  vehementer  controoertitur  intertheologos.  Tou- 
tefois l'opposition  qu'il  signale  entre  eux  ne  ressemble 
pas  tout  a  fait  a  celle  qui  divisait  Duns  Scot  cl  Cajé 
tan:  «  Les  uns,  constate  I  il.  considèrent  la  puissance 
Obédientielle  comme  une  pure  non-résistance  à  l'ac 

tion  divine,  tandis  (pie  d'autres  la  présentent  < :on 

un  don  surajouté  à  la  nature.  »  In  I*m-II*,  q.  m, 
a.  8. 

C'est  surtout  en  critiquant  ces  deux  dernières  opi- 
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nions  qui  s'exprimaient  encore  autour  de  lui,  queSua- 
rez  a  défini  et  expliqué  la  sienne. 

Il  ne  fait  d'abord  pas  de  doute  pour  lui  que  la  puis- 
sance obédientielle,  même  passive,  est  autre  chose 
qu'une  non-répugnance  et  qu'elle  consiste  en  un  pou- 
voir physique  et  positif  du  sujet  qui  en  est  doué.  La 
différence  est  en  effet  considérable  entre  la  réalité  de 
la  puissance  obédientielle  et  celle  d'une  puissance  pu- 
rement objective  comme  l'est  celle  des  êtres  qui  pour- 
raient exister.  A  la  vérité,  cette  dernière  ne  mérite 
même  pas  le  nom  de  puissance  passive,  car  elle  se  ré- 
duit à  la  simple  possibilité  d'une  chose  qui,  n'étant 
rien,  ne  répugne  pas  à  être  tirée  du  néant,  possibilité 
purement  logique  et  qui,  bien  loin  de  représenter  un 
pouvoir  effectif  chez  une  créature  actuelle,  ne  se  trouve 
que  dans  les  esprits  qui  la  conçoivent.  Tout  autre  est 
la  puissance  obédientielle  qui  nous  permet  de  recevoir 
la  grâce.  Faisant  partie  d'un  sujet  existant,  elle  n'est 
pas  moins  réelle  et  positive  que  lui  et  consiste  en  une 
capacité  physique,  qu'il  possède  vraiment,  d'ajouter  à 
ses  perfections  normales  certaines  perfections  extraor- 
dinaires dont  Dieu  peut  l'enrichir,  s'il  lui  plaît.  Puisque 
la  justification  transforme  réellement  et  physiquement 
notre  âme,  n'est-ce  point  parce  qu'en  vertu  de  sa  spi- 
ritualité, il  y  a  chez  cette  âme  une  aptitude  réelle  et 
physique  à  être  ainsi  transformée?  Si  l'argile  se  prête 
à  être  modelée  au  gré  du  potier,  tandis  que  l'acier  ne  s'y 
prête  pas,  ne  le  doit-elle  pas  à  des  propriétés  physiques 
dont  elle  est  pourvue  et  dont  n'est  pas  pourvu  l'acier? 
Qui  songerait  d'ailleurs  à  prétendre  que  la  causalité 
matérielle  n'est  qu'une  relation  logique?  Or.  toute  puis- 
sance, naturelle  ou  obédientielle,  qu'une  forme  vient 
actuer.  joue  à  l'égard  de  cette  forme  le  rôle  de  cause 
matérielle.  Comment  le  ferait-elle,  si  elle  n'existait  pas 
effectivement?  In  III3-m,  q.  xm,  a.  4,  disp.  XXXI, 
sect.  vi,  n.  52,  59,  60,  t.  xvm,  p.  128. 

2.  Puissance  obédientielle  active.  —  Aussi  Suarez  est- 
il  convaincu  que  la  puissance  obédientielle  passive 
entraîne  après  elle  la  puissance  obédientielle  active,  les 
raisons  qui  justifient  l'existence  de  la  première  démon- 
trant en  même  temps  celle  de  la  seconde.  Se  comporter 
en  cause  matérielle,  n'est-ce  pas  en  effet  déjà  exercer 
une  certaine  activité?  Pourquoi,  du  reste,  Dieu  serait- 
il  plus  impuissant  à  élever  l'activité  de  ses  créatures 
au-dessus  de  ses  applications  normales  que  leur  capa- 
cité  réceptive?  L'obéissance  qu'exprime  le  mot  obé- 
dientiel  n'implique  pas  seulement  une  disposition  de 
toute  essence  finie  à  se  laisser  doter  sans  résistance  par 
le  Créateur  de  qualités  indues,  mais,  d'une  manière  plu^ 
générale,  l'obligation  qui  lui  incombe  de  se  prêter  soit 
à  toute  élévation  de  ses  facultés  au-dessus  de  leur  per- 
fection  originelle,  soit  à  toute  collaboration  de  sa  cau- 
salité propre  avec  la  toute-puissance  divine  même  à 
des  oeuvres  qui  dépassent  la  portée  normale  de  cette 
causalité.  Ibid.,  n.  49,  50,  p.  126. 

Au  surplus,  ce  que  prouve  ainsi  la  raison,  le  dogme 
le  confirme,  si  tant  est  qu'il  ne  l'impose  pas.  Surna- 
turels au  sens  le  plus  strict  du  mot,  les  actes  de  foi, 
d'espérance  et  de  contrition  par  lesquels  un  infidèle 
se  prépare  immédiatement  à  la  justification,  doivent 
être  aussi  vraiment  siens,  de  telle  façon  qu'il  les  pro- 
duise avec  ses  forces  humaines,  même  en  ce  qu'ils  ont 
de  méritoire,  c'est-à-dire-  d'exactement  proportionné  a 
la  contemplation  béatifique  où  ils  conduisent.  Com- 
ment en  efîet  le  ciel  nous  serait-il  dû  comme  un  salaire 
si  notre  volonté  n'avait  pas  directement  contribué  à 
produire  ce  par  quoi  il  se  gagne,  c'est-à-dire  les  œuvres 
surnaturelles  en  tant  que  telles.  Xecesse  est,  écrit  Sua- 
rez, quod  ipssemei  patentiez  animie  per  suas  entilates 
influant  in  hos  actus  et  e  contrario  quod  ipsimet  actus. 
etiam  qualenus  supernatwales  sunt,  pendeant  immédiate 
<i  polenliis  etiamsi  simul  pendeant  ab  habitu  vel  auxilio. 
Ibid..  n.  :>  I,  p.  128.  Au  cas  où  l'élément  surnaturel  qui 


fait  tout  le  prix  de  ces  œuvres  proviendrait  exclusi- 
vement d'une  aide  divine,  comment  pourrions-nous  en 
être  tenus  pour  les  auteurs  et  comment  par  suite 
aurions-nous  accompli  quoi  que  ce  soit  qui  valût  vrai- 
ment la  vie  éternelle?  Tout  au  plus  nos  actes  surnatu- 
rels nous  seraient-ils  imputables  dans  la  mesure  où 
nous  aurions  servi  de  support  à  la  grâce  actuelle  qui  les 
aurait  à  elle  seule  rendus  méritoires.  A  ce  compte, 
pourquoi  ne  dirait-on  pas  qu'une  échelle  a  percé  un 
trou  parce  qu'un  ouvrier  y  est  monté  pour  perforer  un 
mur?  D'où  il  résulte  qu'à  moins  que  nos  forces  humai- 
nes ne  puissent  participer  moyennant  un  concours 
extraordinaire  du  Créateur  à  la  production  du  surna- 
turel en  tant  que  tel,  autrement  dit  à  moins  qu'elles 
ne  soient  en  puissance  obédientielle  active  à  l'égard  du 
surnaturel,  elles  ne  feront  jamais  rien  qui  mérite  vrai- 
ment de  voir  Dieu  face  à  face. 

Quelle  que  soit  d'ailleurs  la  multiple  variété  et  la 
grande  perfection  des  effets  qu'elle  permet  de  réaliser, 
la  puissance  obédientielle  active  ne  consiste  point  pour 
autant  en  une  série  d'habilus  infus  dont  chacun  corres- 
pondrait à  une  espèce  spéciale  d'opérations  miracu- 
leuses, ni  même  en  un  seul  don  extraordinaire  sura- 
jouté aux  facultés  de  notre  âme.  Tout  comme  la  puis- 
sance obédientielle  passive,  elle  s'identifie  purement 
et  simplement  avec  notre  nature,  n'étant  rien  de  plus 
que  cette  nature  même,  dans  la  mesure  où  elle  est 
capable  de  servir  d'instrument  au  Tout-Puissant  pour 
n'importe  quel  usage  compatible  avec  ses  propriétés 
essentielles.  Aussi  quand  Dieu,  par  exemple,  décide 
d'employer  la  main  d'un  thaumaturge  pour  accomplir 
des  prodiges,  ne  commence-t-il  pas  par  le  pourvoir  dans 
ce  but  d'une  qualité  complémentaire.  La  perfection 
et  l'efficacité  de  cette  qualité  ne  devrait-elle  pas  être 
quasi  infinie,  puisque  la  puissance  obédientielle  active 
qu'elle  constituerait  doit  disposer  par  définition  à  la 
production  des  merveilles  les  plus  diverses  et  les  plus 
étonnantes.  Au  demeurant,  comment  concevoir,  du 
moins  quand  il  s'agit  de  grâce  à  communiquer,  comme 
('est  le  cas  dans  la  causalité  physique  de  la  matière  et 
de  la  forme  des  sacrements,  qu'aucune  vertu  créée 
puisse  être  proportionnée  à  un  pareil  effet?  Et  si,  pour 
parer  à  cette  difficulté,  l'on  ne  prêtait  à  ladite  qualité 
qu'une  activité  obédientielle  ne  lui  permettant  d'exer- 
cer sa  fonction  que  moyennant  une  aide  divine  extra- 
ordinaire, ne  la  rendrait-on  pas  tout  à  fait  inutile? 
Quel  obstacle  y  aurait-il  en  effet  à  ce  que  cette  aide 
divine  fût  donnée  directement  à  la  main  du  thauma- 
turge aussi  bien  qu'à  toute  autre  créature  même  plus 
parfaite?  Ibid.,  disp.  XXXI,  sect.  v,  p.  103. 

Bref  les  mêmes  raisons  qui  ont  décidé  Suarez  à  con- 
tester  que,  pour  passer  à  l'acte  second,  les  créatures 
aient  aucunement  besoin  que  le  Seigneur  complète  au 
préalable  l'acte  premier  de  leurs  puissances  naturelles 
par  une  prémotion  physique,  l'amènent  à  nier  ici 
qu'un  complément  de  ce  genre  puisse  servir  à  expliquer 
l'usage  de  leur  puissance  obédientielle  active.  A  cette 
réserve  près  que,  dans  un  cas,  l'intervention  divine  est 
gratuite,  miraculeuse  et  disproportionnée  au  degré  de 
perfection  de  l'être  avec  lequel  elle  collabore,  tandis 
que,  dans  l'autre,  elle  est  due,  normale  et  proportion- 
née, il  n'y  a  aucune  différence  entre  la  manière  dont 
Dieu  contribue  à  nous  faire  accomplir  soit  des  mira- 
cles, soit  les  opérations  spécifiques  de  nos  facultés. 
Prodigieux  ou  ordinaires,  les  actes  que  nous  produi- 
sons en  commun  avec  notre  Créateur  proviennent  donc 
toujours  de  deux  causes  distinctes  agissant  avec  une 
rigoureuse  simultanéité  et  effectuant  chacune  l'œuvre 
tout  entière  quoique  non  totalement.  Ibid.,  sect.  v, 
n.  7,  8,  9:  sect.  vi,  n.  84,  p.  105  sq.,  87,  140  sq. 

C'est  ainsi  que  Suarez  conçoit  la  part  que  prend  l'eau 
baptismale  à  la  naissance  des  vertus  infuses  dans  l'âme 
qu'elle  justifie  et  la  causalité  instrumentale  de  l'huma- 
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nité  du  Christ  dans  la  production  parle  Tout-Puissant 
des  innombrables  grâces  naturelles  et  surnaturelles 
qu'il  a  distribuées  aux  hommes  depuis  les  origines  du 
monde.  Ibid.,  sect.  n,  n.  7,  p.  95;  sect.  m,  n.  2  et  3, 
p.  97.  Se  détendant  d'ailleurs  d'avoir  innové  sur  ce 
sujet,  il  n'a  pas  conscience  de  rien  enseigner  en  ma- 
tière de  puissance  obédientielle  active  qui  ne  se  re- 
trouve chez  le  Docteur  angélique.  Ibid.,  sect.  ni,  n.  2; 
sect.  iv,  n.  3;  sect.  v,  n.  2;  sect.  vi.  n.  49,  p.  97,  101, 
103,  126. 

Il  n'en  reconnaît  pas  moins  que  sa  thèse  a  déplu  à 
un  certain  nombre  de  thomistes  plus  récents,  qui  l'ont 
âprement  critiquée,  tant  du  point  de  vue  métaphy- 
sique que  du  point  de  vue  dogmatique.  Philosophique- 
ment parlant,  il  leur  paraît  inconcevable  que,  si  elle  est 
naturelle,  la  puissance  obédientielle  puisse  influer  de 
quelque  manière  que  ce  soit  sur  le  surnaturel  et,  si  elle 
est  surnaturelle,  qu'elle  se  confonde  avec  l'être  même 
des  créatures.  De  deux  choses  l'une,  disent-ils  encore, 
ou  l'élément  surnaturel  de  nos  actes  méritoires  doit 
être  intégralement  attribué  à  la  causalité  du  concours 
divin,  ou  tout  au  moins  pour  une  part  à  la  causalité 
humaine  comme  telle.  Dans  la  première  hypothèse  le 
surnaturel  n'est  aucunement  notre  œuvre  et  dans  la 
seconde  nous  n'agirions  sur  lui  que  dans  la  mesure  où 
nous  posséderions  un  pouvoir  soit  complet,  soit  in- 
choatif  de  travailler  positivement  par  nous-mêmes  à 
notre  salut,  ce  qui  dogmatiquement  ne  peut  être 
affirmé  sans  pélagianisme.  Ibid.,  sect.  vi,  n.  1-10, 
p.  107sq.;n.  43,  p.  123. 

Ce  dilemme  n'embarrasse  guère  Suarez.  Comme  son 
nom  l'indique,  répond-il,  la  puissance  obédientielle 
n'est  précisément  ni  naturelle,  ni  surnaturelle.  Avant 
d'être  utilisée  par  Dieu  à  l'exécution  d'une  œuvre 
extraordinaire,  elle  partage  exactement  la  condition 
du  sujet  auquel  elle  appartient;  elle  n'a  ni  plus  ni 
moins  de  pouvoir  qu'il  n'en  a  lui-même  pour  agir  et 
l'objet  qui  la  spécifie  alors  n'est  point  le  terme  prêter- 
naturel  où  elle  tend  sous  condition,  mais  l'objet  propre 
des  facultés  de  l'être  où  elle  réside.  Sa  présence  en 
lui  n'élève  pas  cet  être  au-dessus  de  sa  perfection  ori- 
ginelle; elle  ne  le  hausse  pas  au  niveau  de  la  vision 
intuitive  de  Dieu  et  ne  l'en  rend  pas  positivement 
digne;  tout  au  plus  manifeste-t-elle  que  rien  ne  ré- 
pugne en  lui  à  y  être  appelé.  Mais,  au  moment  où  elle 
s'exerce,  sa  vertu  dépasse  celle  du  sujet  dont  elle  fait 
partie  et  s'égale  alors  à  celle  de  l'influx  divin  qui 
l'anime.  C'est  dire  que  la  puissance  obédientielle  n'agit 
jamais  comme  une  puissance  naturelle,  mais  comme 
une  puissance  élevée  par  un  concours  anormal  du 
Créateur. 

On  voit  par  là  en  quel  sens  elle  nous  confère  le  pou- 
voir inchoactif  de  faire  œuvre  surnaturelle.  Ce  n'est 
point  en  nous  dotant  d'un  habitas  qui  nous  mette  sur 
le  plan  de  la  contemplation  béalifique,  mais  seulement 
en  s'offrant,  avec  des  propriétés  naturelles  qui  n'y 
contredisent  pas,  pour  toute  causalité  extraordinaire 
à  laquelle  il  plairait  au  Seigneur  de  l'employer  instru- 
mentalement.  Ainsi,  avant  qu'elle  ne  soit  utilisée  à  la 
production  d'un  acte  salutaire,  rien  de  positif  ne  la  des- 
tine à  cette  fonction.  Et,  quand  elle  y  est  utilisée,  elle 
n'y  contribue  qu'avec  l'aide  du  concours  divin  qui  la 
surnaturalise.  Toutefois  la  valeur  méritoire  de  l'oral  re 
qui  résulte  de  cette  collaboration  de  la  nature  avec 
la  grâce,  n'est  pas  uniquement  imputable  au  travail  de 
la  m  âce.  Car  il  serait  vain  de  vouloir  diviser  l'opérai  ion 
surnaturelle  en  deux  éléments  :  l'un  vital  et  humain, 
l'autre  exclusivement  surnaturel,  de  telle  sorte  que  le 
premier  provint  de  nos  facultés  et  le  second,  du  i 
teur.  Pourvues  du  concours  divin  nos  facultés  produi 
sent  au  contraire-  tout  l'acte  mériloin-  '  mmnr  il  existe 
au  concret,  à  la  fois  humain  et  surnaturel,  lit  c'est  en 
cela  précisément  que  se  manifeste  leur  puissance   obé 


dientielle  active.  Ibid.,  sect.  vi,  n.  73,  74,78,  79,  83, 
p.  135  sq. 

2.  L'objet  formel  surnaturel.  — Strictement  surnatu- 
relles dans  leur  réalité  subjective,  nos  œuvres  salu- 
taires ne  se  trouvent-elles  point  par  là-même  orientées 
vers  un  objet  rigoureusement  surnaturel  lui  aussi? 
Autrement  dit,  n'est-il  pas  nécessaire  que,  de  deux  fa- 
cultés dont  l'une  l'emporte  de  beaucoup  sur  l'autre  en 
perfection  ontologique,  la  première  se  distingue  essen- 
tiellement de  la  seconde  par  son  mode  de  connaître  et 
d'agir?  Historiquement  aussi  bien  que  logiquement  ce 
dernier  problème  s'apparente  de  fort  près  au  précé- 
dent. C'est  un  fait  que  la  question  de  l'objet  formel  de 
nos  actes  méritoires  n'a  été  agitée  en  propres  termes  et 
tranchée  avec  décision  que  quand  la  grande  majorité 
des  théologiens  se  fut  prononcée  en  faveur  de  leur  sur- 
naturalité  ontologique  et  il  est  aussi  avéré  que,  au  moins 
au  début  de  la  controverse,  on  inclinait  en  général  à 
leur  assigner  ou  à  leur  dénier  un  objet  exclusivement 
propre,  suivant  qu'on  les  considérait  comme  surnatu- 
rels quoad  substantiam  ou  seulement  quoad  modum. 
«  Nulle  part,  a-t-on  écrit  dans  une  excellente  mono- 
graphie consacrée  à  ce  point  de  doctrine,  ce  sujet  n'a 
été  traité  ex  professo  avant  le  xvie  siècle.  Quant  à 
saint  Thomas,  sa  pensée  et  son  langage  paraissent  en 
cette  matière  tellement  contradictoires  qu'on  ne  voit 
pas  au  premier  coup  d'œil  comment  trouver  une  syn- 
thèse cohérente  qui  satisfasse  aux  diverses  formules 
dont  il  s'est  servi.  »  David,  De  objecto  formati  aetus 
salutaris,  p.  26;  cf.  Salmanticenses,  t.  ix,  tract,  xiv, 
disp.  III,  dub.  3;  Lange,  De  gralia,  n.  905.  D'après  ce 
même  auteur,  c'est  Molina  qui  aurait  le  premier  posé  la 
question  en  propres  termes,  se  refusant  du  reste,  pour 
son  compte,  à  attribuera  nos  habitusinius  un  objet  plus 
parfait  qu'à  nos  facultés  naturelles.  Si  son  enseigne- 
ment a  été  l'occasion  de  si  fréquentes  méprises,  c'est 
que,  en  l'exposant,  l'auteur  du  De  concordia  a  encore 
employé  les  termes  quoad  substantiam  et  quoad  modum 
dans  le  sens  logique  qui  leur  fut  d'abord  communé- 
ment prêté  et  qui  précisément  ne  fit  place  à  un  autre 
tout  différent,  qu'à  partir  et  sous  l'influence  de  Sua- 
rez. David,  op.  cit.,  p.  47,  48.  Celui-ci,  en  pleine  diver- 
gence de  doctrine  comme  de  vocabulaire  sur  ce  sujet 
avec  son  célèbre  confrère,  n'en  a  pas  moins  tenté  de  le 
ranger  parmi  ses  alliés,  n'acceptant  pas  de  lui  faire 
endosser  une  thèse  qu'il  estimait,  à  l'exemple  de  nom- 
breux théologiens  dans  les  années  qui  suivirent  le 
concile  de  Trente,  inconciliable  avec  celle  de  la  surna- 
turalité  ontologique  de  nos  œuvres  méritoires.  Suarez, 
1.  II,  De  nec.  grat.,  c.  xi,  n.  7  et  S.  t.  vu.  p.  630. 

D'accord  en  cela  avec  Banez,  et  même,  à  l'en  croire, 
avec  tous  ses  contemporains  (ita  senliunt  moderni 
omnes,  toc.  cit.,  n.  8),  Suarez  ne  voyait  en  effet  aucune 
raison  pour  que  les  puissances  de  notre  âme  fussent 
élevées  à  un  ordre  d'être  supérieur,  si  les  résultats  de 
leur  activité  devaient  demeurer  exactement  les  mêmes 
après  comme  avant  cette  élévation.  Ibid.,  n.  13,  p.  632. 
Aussi  ne  croyait-il  pouvoir  être  contredit  sur  ce  point 
que  par  les  rares  auteurs  qui  se  contentaient  encore 
d'une  surnaturalité  quoad  modum  pour  les  opérations 
de  nos  vertus  infuses.  Ibid.,  n.  7. 

Les  preuves  sur  lesquelles  il  s'appuie  n'égalent  pour- 
tant pas  en  fermeté  la  conviction  d'où  elles  procèdent  : 
hane  sentenliam  judico  omnino  veram.  Ibid.,  n.  8.  A 
maintes  reprises,  et  a  juste  titre,  celles  qu'il  a  emprun- 
tées à  la  métaphysique  oui  été  jugées  insuffisantes  el 
même  quelque  peu  illogiques.  C'est  que,  api  es  en  avoii 
appelé  comme  à  une  règle  souveraine  à  l'axiome 
d'Aristote  :  aetus  speci/icantw  ab  objecto  et  déclaré 
solennellement  que  la  philosophie  s'effondrerait  tout 
entière  s'il  se  rencontrait  des  actes  spirituels  spécifi- 
quement distincts  l'un  de  l'autre  dont  le  motif  ou  le 
contenu  représentatif  fût  néanmoins  identique,  il  se 
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contredit,  un  peu  plus  loin,  en  avouant  qu'absolument 
parlant  rien  ne  s'oppose  à  ce  qu'il  se  produise  à  l'égard 
d'un  même  objet  formel  dans  une  même  puissance  des 
opérations  de  diverses  espèces.  Ibid.,  n.  22,  23,  30, 
p.  635,  637.  Pareille  concession  faite,  que  subsiste-t-il 
encore  du  fameux  principe  qu'on  ne  pouvait  soi-disant 
transgresser  sans  compromettre  les  lois  fondamentales 
de  la  pensée? 

A  vrai  dire,  c'est  plutôt  sur  le  dogme  que  comptait 
Suarez  pour  étayer  sa  position,  la  thèse  opposée  lui 
paraissant  conduire  tout  droit  au  pélagianisme. 
N'est-ce  pas,  disait-il,  donner  équivalemment  gain  de 
cause  à  Pelage,  que  de  confesser  l'inutilité  pratique  des 
habitus  infus  et  d'abaisser  à  ce  point  la  perfection  de 
nos  actes  méritoires  qu'ils  puissent  être  produits  sans 
peine  par  nos  facultés  naturelles?  Ibid.,  n.  17,  p.  633. 
A  quoi  bon  une  justice  et  des  vertus  spéciales  qui  nous 
élèvent  au  niveau  de  la  vision  intuitive,  s'il  s'agit 
seulement  d'atteindre  un  objet  d'ordre  humain  et 
comment  contester,  dès  lors,  que  nos  puissances  de 
créature  déchue  suffisent  de  soi  à  gagner  le  ciel?  D'au- 
tre part,  si  nos  actions  surnaturelles  ne  l'emportent 
pas  sur  les  autres  par  un  motif  plus  parfait  que  nous 
puissions  choisir  librement  de  préférence  à  des  motifs 
inférieurs,  de  qui  dépendra-t-il  que  nos  opérations 
nous  vaillent  ou  non  la  gloire  éternelle,  si  ce  n'est  de 
l'arbitraire  divin?  La  grâce  élèvera  telle  ou  telle  de  nos 
œuvres  à  l'ordre  salutaire,  non  point  parce  qu'il  y  a 
une  raison  intrinsèque  de  le  faire,  mais  parce  que  le 
Seigneur  en  aura  ainsi  décidé.  Ibid.,  n.  18  sq.,  p.  634. 

Il  importe  pourtant  de  noter  qu'à  ces  arguments 
fondamentaux  Suarez  en  mêle  sans  cesse  un  autre  qui 
semble  lui  tenir  fort  à  coeur  et  qu'il  emprunte  à  sa 
célèbre  théorie  sur  la  genèse  de  l'acte  de  foi  surnaturel. 
Aucun  acte  n'étant  salutaire  s'il  n'est  inspiré  par  la  foi 
et,  par  ailleurs,  d'après  lui,  aucun  acte  de  foi  n'étant 
lui-même  salutaire  que  si  les  prémisses  qui  le  justi- 
fient devant  notre  esprit  sont  elles  aussi  crues  en  vertu 
de  l'autorité  divine  tout  autant  que  la  proposition 
dogmatique  dont  elles  sont  le  fondement  rationnel,  on 
comprend  que,  dans  ces  conditions,  il  ne  se  réalise 
aucune  œuvre  méritoire  qui  ne  soit  commandée,  plus 
ou  moins  immédiatement,  par  un  motif  distinct  de 
ceux  qui  nous  font  agir  naturellement.  Dans  ce  dernier 
cas.  en  effet,  ce  qui  inspire  notre  conduite  n'a  nul  besoin 
d'être  garanti  par  la  véracité  infinie,  mais  seulement 
d'être  approuvé  par  la  raison.  Ibid.,  n.  9,  30,  31, 
p.  631,  637,  638. 

Comme  on  le  voit,  Suarez  était  personnellement 
fort  intéressé  à  ce  que  l'on  attribuât  aux  opérations  de 
nos  vertus  infuses  un  objet  formel  surnaturel.  On  ne 
pouvait  en  effet  leur  en  dénier  un,  sans  s'inscrire  par 
là-même  en  faux  contre  sa  conception  spéculative  de 
l'acte  de  foi.  Peut-être  se  fût-il  gardé  de  faire  tant 
intervenir  le  dogme  en  un  sujet  où  il  n'a,  semble-t-il, 
rien  à  dire,  s'il  avait  eu  en  le  traitant  l'esprit  plus  libre 
de  préjugés  systématiques. 

Ceux  de  ses  adversaires  qui  tiennent  nos  actes  salu- 
taires pour  ontologiquement  surnaturels  n'ont  en  effet 
aucune  peine  à  se  disculper  de  pélagianisme.  Admet- 
tant que,  sans  une  grâce  élevante  et  qui  n'est  pas  due, 
l'homme  déchu  ne  fait  rien  qui  vaille  pour  là  vie  éter- 
nelle, en  quoi  partagent-ils  si  peu  que  ce  soit  l'erreur 
que  combattit  saint  Augustin?  Quant  à  l'utilité  de 
cette  élévation  de  nos  bonnes  œuvres,  s'ils  ne  l'expli- 
quent point,  comme  les  thomistes,  par  la  perfection 
inaccessible  à  nos  forces  humaines  du  motif  pour  le- 
quel elles  doivent  être  pratiquées,  au  moins  la  font-ils 
très  suffisamment  comprendre  par  la  nécessité  où  elles 
se  trouvent  d'égaler  en  dignité  subjective  la  vision 
intuitive  qu'il  leur  faut  mériter. 

Qu'il  demeure,  du  reste,  assez  étrange  que  l'exercice 
de  facultés  divinisées  apparaisse  généralement  à  notre 


i  conscience  de  tout  point  semblable  à  celui  de  puis- 
sances demeurées  purement  humaines,  ils  sont  prêts  à 
,  en  convenir.  Mais,  puisqu'il  est  surabondamment 
prouvé  par  l'expérience  qu'il  en  va  bien  ainsi,  ne  sont- 
ils  pas  sages  de  s'en  tenir  à  un  fait  patent  plutôt  qu'à 
des  conclusions  métaphysiques  beaucoup  moins  évi- 
dentes? Ce  dernier  argument  qui  a  de  tout  temps  fort 
embarrassé  ceux  qui  combattent  pour  la  même  thèse 
que  Suarez,  ne  l'a  pas  laissé,  lui  non  plus,  indifférent.  Il 
y  répond  du  mieux  qu'il  peut  en  faisant  observer  que 
les  motifs  naturels  et  surnaturels  s'entremêlant  tou- 
jours les  uns  aux  autres  dans  notre  activité  salutaire, 
il  n'y  a  rien  d'étonnant  à  ce  que  les  seconds  disparais- 
sent à  peu  près  complètement  sous  les  premiers.  Ibid., 
n.  35,  p.  639;  cf.  c.  xiv.  Est-il  besoin  de  noter  que  cette 
solution  n'a  pas  mis  fin  à  un  débat  qui  se  poursuivra 
sans  doute  longtemps  encore. 

VI.  La  justification.  —  1°  La  cause  efficiente  de  la 
contrition.  —  Cet  acte  appartenant  nécessairement  à 
l'ordre  surnaturel,  par  quel  principe  efficient  y  est-il 
élevé?  Directement  par  Dieu?  Ou  par  l'intermédiaire 
d'une  entité  qu'il  infuserait  momentanément  dans  nos 
puissances?  On  sait  qu'excluant  ces  deux  explications, 
le  Docteur  angélique  n'a  pas  vu  d'inconvénient  à  ce 
que  la  charité  soit  produite  par  la  grâce  habituelle,  tout 
en  restant  par  ailleurs  l'un  de  ses  antécédents  indis- 
pensables. D'après  lui,  charité  et  grâce  se  causeraient 
et  par  suite  se  précéderaient  réciproquement  l'une 
l'autre  d'un  point  de  vue  différent,  la  charité  ayant  la 
priorité  à  titre  de  cause  matérielle  dispositive,  la  grâce, 
à  titre  de  cause  efficiente.  L'école  thomiste  a,  sur  ce 
point,  suivi  son  chef,  n'appliquant  pas  à  la  préparation 
prochaine  de  la  justification  la  théorie  de  Ventilas 
/luens  dont  elle  se  sert  pour  la  préparation  éloignée. 
Vasquez  qui  ne  jugeait  nécessaire  l'élévation  surnatu- 
relle que  pour  la  charité,  à  l'exclusion  des  autres  dis- 
positions plus  lointaines,  était  mieux  fondé  à  se  ranger 
lui  aussi  à  cet  avis. 

Toutefois,  entre  son  opinion  et  celle  des  thomistes, 
il  faut  signaler  une  divergence  importante.  Car  se 
refusant  pour  son  compte  à  considérer  un  effet  comme 
la  cause  morale  de  l'existence  de  son  principe  efficient, 
il  ne  craint  pas  d'affirmer,  sacrifiant  d'ailleurs  en  cela 
l'enseignement  commun  de  la  tradition  à  la  logique  de 
son  système,  que,  loin  de  nous  être  accordée  par  égard 
pour  notre  contrition  parfaite,  la  grâce  habituelle  nous 
est,  à  l'encontre,  donnée  pour  que  nous  puissions  nous 
repentir  parfaitement.  A  l'en  croire,  cette  manière  de 
voir  ne  s'opposerait  pas  au  concile  de  Trente,  qui  n'au- 
rait traité  que  de  la  justification  par  les  sacrements  de 
baptême  ou  de  pénitence  et  n'aurait,  par  suite,  jamais 
voulu  parler  que  de  l'attrition  quand  il  mentionnait 
l'amour  de  Dieu  parmi  les  dispositions  qui  précèdent 
la  rémission  du  péché.  Suivant  cette  opinion  para- 
doxale, l'acte  de  charité  ne  préparerait  donc  pas  à  la 
justification,  mais  suivrait  au  contraire  l'infusion  de  la 
grâce  sanctifiante,  constituant  en  partie  avec  elle  la 
forme  qui  élève  à  l'adoption  divine. 

Il  en  va  tout  autrement  dans  la  théorie  thomiste  où 
la  contrition  parfaite  se  présente  sous  deux  aspects  : 
soit  comme  produite  par  la  grâce  habituelle  et  lui  étant 
par  conséquent,  de  ce  point  de  vue,  postérieure,  soit 
comme  cause  morale  de  cette  même  grâce  que,  sous 
ce  rapport,  par  contre,  elle  précéderait  et  attirerait  dans 
l'âme.  De  grat.  hab.,  1.  VIII,  c.  ix,  n.  3,  4,  6,  t.  ix, 
p.  349. 

De  quelque  façon  que  cela  se  conçoive,  Suarez,  lui, 
n'admet  point  que  l'ultime  disposition  à  l'infusion  de 
la  justice  surnaturelle  puisse  être  effectuée  par  cette 
justice.  Toutefois  l'opinion  de  Vasquez  lui  paraît  plus 
particulièrement  condamnable.  Car,  sans  aucun  doute, 
la  charité  parfaite  a  été  incluse  par  le  concile  de  Trente 
dans  les  actes  qui  préparent  à  la  rémission  du  péché. 
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Ce  n'est  pas  seulement  de  la  justification  par  le  bap- 
tême et  la  pénitence  qu'il  traite  dans  son  décret,  mais 
de  la  justification  en  général.  Ainsi,  dans  le  c.  iv,  men- 
tionne-t-il  à  côté  de  l'adoption  divine  procurée  par  le 
baptême,  celle  qui  s'obtient  par  le  vœu  de  ce  sûre- 
ment. Et  c'est  minimiser  arbitrairement  et  indûment 
la  portée  du  canon  9  que  de  restreindre  à  la  seule 
attrition  l'amour  de  Dieu  qui  y  est  signalé  comme  dis- 
position à  la  grâce  habituelle.  Ibid.,  c.  ix,  n.  10,  p.  351  ; 
c.  xii,  n.  6,  p.  368. 

Mais  il  ne  suffit  pas,  aux  yeux  de  Suarez,  pour  être 
en  règle  avec  le  concile  de  ranger  la  contrition  parfaite 
parmi  les  actes  qui  préparent  à  la  justification.  On  ne 
peut  s'accorder  pleinement  avec  sa  doctrine,  semble- 
t-il,  qu'en  déniant  à  la  grâce  sanctifiante  toute  espèce 
de  priorité  sur  l'amour  de  Dieu  qui  achève  de  mettre  le 
pécheur  en  état  de  la  recevoir.  D'après  les  formules 
employées  par  le  magistère,  la  grâce,  en  effet,  suit  tou- 
tes les  dispositions  nécessaires  à  son  infusion  :  liane 
dispositionem  seu  prseparationem  justi/icatio  ipsa  con- 
sequitur;  ce  qui  revient  à  dire  que  la  grâce  nous  est 
donnée  parce  que  nous  sommes  contrits  et  non  pas 
pour  que  nous  le  devenions.  De  même  la  contrition 
est-elle  présentée  par  le  décret  sur  le  sacrement  de 
pénitence  comme  nous  obtenant  de  Dieu  le  pardon  de 
nos  fautes  :  fuit  quovis  tempore  ad  impetrandam  veniam 
peccatorum  hic  contritionis  motus  necessarius.  Or,  com- 
ment la  grâce  suivrait-elle  la  charité  ou  nous  serait- 
el'e  donnée  par  égard  pour  elle,  si  elle  en  était  la  cause 
efficiente?  Si  la  thèse  thomiste  exprime  bien  la  pensée 
du  concile,  pourquoi  celui-ci  n'a-t-il  jamais  laissé  en- 
tendre que,  tout  en  résultant  de  la  contrition,  d'un  au- 
tre point  de  vue  pourtant  la  justice  surnaturelle  la 
précède  et  la  produit? 

Ne  faudrait-il  pas  au  moins  de  pressantes  raisons 
théologiques  pour  prêter  ainsi  aux  Pères  de  Trente  une 
doctrine  dont  il  n'y  a  pas  trace  dans  leurs  exposés  dog- 
matiques et  qu'il  est  même  difficile  d'accorder  avec  les 
termes  qu'ils  y  ont  employés?  Bien  faibles  sont  pour- 
tant les  arguments  spéculatifs  mis  en  avant  pour  jus- 
tifier la  théorie  thomiste.  L'habilus  infus,  dit-on,  est 
aussi  indispensable  à  la  réalisation  d'une  œuvre  sur- 
naturelle que  la  puissance  vitale  à  la  production  d'un 
acte  humain.  Il  a  d'ailleurs  été  défini  par  le  magistère 
que  les  élus  méritaient  en  rigueur  de  justice  leur  entrée 
dans  la  gloire;  or,  comment  cela  se  vérifie-t-il  pour  ceux 
qui  se  purifient  de  leurs  fautes  par  la  charité  parfaite 
si  cette  charité  ne  provient  pas  de  la  grâce  sancti- 
fiante? Aucun  acte  ne  donne  droit  à  la  contemplation 
béatifique  s'il  n'est  émis  par  une  âme  élevée  à  l'adop- 
tion divine.  A  supposer  par  conséquent  que  l'amour  de 
Dieu  ne  soit  effectué  qu'à  l'aide  d'un  secours  surna- 
turel transitoire,  il  n'est  vraiment  digne  ni  de  la  jus- 
tification qui  le  suit,  ni  du  ciel.  Celui-ci  dans  l'hypo- 
thèse envisagée  n'aura  donc  pas  été  acquis  de  condigno, 
puisque  le  premier  acte  capable  de  le  mériter  n'aura 
été  produit  que  par  un  homme  déjà  sanctifié  et  qui  n'a 
donc  plus  besoin  de  le  gagner.  Quant  à  la  difficulté  de 
concevoir  comment  une  oeuvre  qui  dispose  à  la  grâce 
habituelle  et  doit,  à  ce  titre,  la  précéder,  puisse  en 
même  temps  la  suivre  comme  un  effet  suit  nécessaire- 
ment sa  cause,  il  n'y  aurait  pas  lieu  de  s'en  préoccupe] . 
N'est-il  pas  admis  en  métaphysique  nue  deux  principes 
peuvent  influer  réciproquement  l'un  sur  l'autre  de 
telle  façon  qu'ils  aient  chacun  In  priorité  en  divers 
genres  de  causalité?  Ainsi,  en  tout  cas,  se  comportent 
entre  elles  la  matière  et  la  forme.  Ibid.,  c.  XI,  n.  5, 
p.  365. 

A  ces  raisons  Suarez  oppose  d'abord  l'opini les 

théologiens  plus  anciens  qu'il  prétend  unanimement 
contraires  n  In  thèse  thomiste.  Ibid.,  e.  XII,  n.  1,  p.  366. 
Les  examinant  ensuite  en  détail,  il  répond  à  In  pre- 
mière que  si  l'habitus  infus  est  nécessaire  a  la  produc- 
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tion  normale  et  continue  d'une  espèce  donnée  d'oeu- 
vres surnaturelles,  rien  n'empêche  qu'il  ne  soit  sup- 
pléé par  un  concours  divin  extraordinaire  quand  il 
s'agit  d'un  vouloir  isolé.  Pourquoi  refuser  d'admettre 
pour  l'acte  de  charité  ce  que  l'un  concède  sans  peine 
pour  les  actes  de  foi  et  d'espérance  antérieurs  à  la 
justification?  Le  second  argument  ne  vaut  guère 
mieux,  car  nul  n'est  tenu  de  croire  sous  peine  d'ana- 
thème  que  les  élus  méritent  de  condigno  leur  accès  à  la 
contemplation  béatifique.  Certain  canon  du  concile  de 
Trente  pourrait,  il  est  vrai,  le  donner  à  penser.  Si  quis 
dixerit,  y  lit-on,  ipsum  justificatum  non  vere  mereri 
vitam  zeiernam  et  ipsius  vitse  œternse  consecutionem... 
Mais  de  graves  docteurs  ne  veulent  voir  dans  l'expres- 
sion :  ipsius  vitse  œlernœ  consecutionem  qu'une  simple 
répétition  des  mots  :  vitam  œlernam  qui  précèdent; 
rien  ne  prouve  à  leur  sens  qu'elle  apporte  une  préci- 
sion nouvelle  concernant  l'admission  même  à  la  gloire 
éternelle.  Il  est  permis  de  partager  leur  avis  sans  en- 
courir aucune  censure.  Suarez  estime  cependant,  pour 
son  compte,  qu'un  acte  de  charité  émis  d'abord  à  l'aide 
d'une  grâce  actuelle  peut  en  se  prolongeant  mériter  de 
condigno  l'entrée  du  ciel.  Car  ce  qui  vaut  à  l'amour  de 
Dieu  d'être  méritoire  de  condigno.  ce  n'est  point  d'être 
produit  par  la  grâce  sanctifiante,  mais  d'être  informé 
par  elle  quand  il  se  produit.  Or,  n'est-ce  point  ce  qui  se 
rencontre  dans  le  cas  d'une  sanctification  par  la  con- 
trition parfaite?  A  peine  celle-ci  se  forme-t-elle  dans 
l'âme  que  la  vie  surnaturelle  y  est  aussitôt  infusée  par 
Dieu  et  rend  digne  de  la  vision  intuitive,  par  sa  seule 
présence,  le  repentir  au  milieu  duquel  elle  survient. 
La  justification  par  la  charité  ne  se  compose  donc  pas 
de  trois  éléments  successifs  et  étrangers  l'un  à  l'autre  : 
un  acte  de  préparation  immédiate,  la  régénération 
par  les  habitas,  des  actes  méritoires  du  ciel.  Elle  s'opère 
en  réalité  par  un  seul  mouvement  d'amour  parfait 
qui  d'abord  attire  la  grâce  habituelle  sans  l'exiger 
strictement,  puis,  au  moment  même  où  celle-ci  s'insère 
en  lui,  mérite  en  justice  l'accès  à  la  gloire  éternelle. 
Ibid.,  c.  xm,  n.  7,  p.  381. 

L'impossibilité  où  se  trouvent  les  thomistes  d'ex- 
pliquer comment  la  contrition  peut  être  à  la  fois  la 
cause  et  l'effet  de  la  justice  surnaturelle,  suffit  d'ailleurs 
à  réfuter  leur  système.  Que,  de  deux  causes  agissant 
à  un  même  moment  de  la  durée  du  temps,  chacune 
puisse  jouir  sur  l'autre,  de  points  de  vue  différents, 
d'une  priorité  de  nature,  Suarez  ne  le  conteste  pas  s'il 
s'agit  d'une  cause  efficiente  et  d'une  cause  finale  ou 
d'une  cause  matérielle  et  d'une  cause  formelle.  Ibid., 
c.  xii,  n.  22,  23,  p.  374.  Mais  il  nie  absolument  qu'il 
en  aille  jamais  ainsi  dans  le  cas  d'une  cause  efficiente 
et  des  dispositions  nécessaires  à  l'existence  de  cette 
cause.  Si,  par  exemple,  l'acte  de  contrition  parfaite 
tient  toute  sa  réalité  de  la  grâce  sanctifiante,  il  répugne 
métaphysiquement  que,  par  quelque  biais  que  ce  soit, 
cet  acte  contribue  à  faire  naître  la  grâce,  c'est-à-dire  le 
principe  d'où  il  provient  lui-même.  Pour  influer,  ne 
fût-ce  que  moralement,  il  faut  être.  Or,  quand  la  cha- 
rité apparaît  dans  l'âme,  la  venue  des  dons  infus  n'a 
plus  besoin  d'y  être  préparée.  Ils  s'y  trouvent  déjà  si 
bien  qu'ils  y  ont  engendré  ce  repentir  avant  lequel  ils 
ne  devraient  pourtant  pas  exister.  Ibid.,  n.  29,  p.  377. 

A  cette  grave  objection  les  tenants  de  In  causalité 
réciproque  répondent  par  de  subtiles  distinctions,  qui 
manifestent  beaucoup  plus  leur  embarras  qu'elles  ne 
résolvent  la  difficulté.  Ainsi  certains  se  refusent  à  unir 
rigoureusement  la  rémission  du  péché  avec  la  colla- 
tion de  la  grâce;  d'après  eux,  la  grâce  habituelle  n'agi- 
rait tout  d'abord  qu'en  principe  efficient  delà  contri- 
tion qui,  une  fois  produite,  obtiendrait  le  pardon 
divin.  D'autres,  distribuant  en  divers  moments  dits 
«  de  nature  >  les  effets  correspondant,  aux  diverses  for- 
malités de  la  justice  infuse,  supposent  que  celle-ci  ne 
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sanctifie  qu'après  s'être  bornée,  au  premier  instant  de 
sa  présence  dans  l'âme,  à  exercer  sur  la  contrition  une 
causalité  purement  élevante  du  genre  de  celle  d'une 
motion  actuelle  surnaturalisant  la  foi  d'un  homme 
dépourvu  d'habitus.  Elle  ne  rendrait  le  pécheur  fils  de 
Dieu  qu'après  l'avoir  aidé  à  se  purifier  par  la  charité 
parfaite.  Ibid.,  c.  xu.  n.  7  sq.,p.  368. 

Vaines  arguties,  répond  Suarez;  la  grâce  concrète 
ne  se  prête  pas  à  pareille  dissection.  Étant,  suivant  la 
définition  du  concile  de  Trente,  l'unique  cause  for- 
melle de  la  justification,  c'est-à-dire  à  la  fois  de  la 
rémission  du  péché  et  de  la  divinisation  de  l'âme,  il  est 
impossible  qu'elle  ne  confère  pas,  en  se  communiquant, 
tous  les  effets  que  sa  présence  entraîne  avec  elle.  De 
même  que,  le  propre  de  la  lumière  étant  d'éclairer,  il 
y  aurait  contradiction  interne  à  ce  qu'elle  s'introduisît 
dans  une  chambre  sans  y  répandre  le  jour,  de  même,  le 
propre  de  la  grâce  étant  de  réconcilier  et  d'élever,  il 
répugne  qu'elle  pénètre  en  nous  sans  nous  justifier 
immédiatement  par  là  même.  Les  thomistes  sont  d'au- 
tant plus  mal  fondés  à  contester  cette  conclusion  qu'ils 
professent  par  ailleurs,  contre  les  scotistes  et  Suarez, 
l'identification  métaphysique  de  l'infusion  de  la  grâce 
et  de  la  rémission  du  péché".  Si  celle-ci  se  définit  for- 
mellement par  celle-là,  comment  l'une  pourrait-elle 
se  trouver  séparée  de  l'autre,  ne  fût-ce  que  par  un 
instant  de  nature?  Ibid.,  c.  xu,  c.  9,  p.  369. 

Jamais  sans  doute  les  théologiens  dominicains  n'au- 
raient songé  à  établir  pareille  causalité  réciproque 
entre  la  justice  surnaturelle  et  l'acte  de  charité  qui  en 
est  l'ultime  préparation,  s'ils  ne  s'y  étaient  crus  obligés 
par  certains  passages  de  saint  Thomas  où,  à  première 
vue,  cette  doctrine  semble  affirmée.  Ainsi  dans  la 
la-II!,>,  q.  cxm,  a.  8,  est-il  dit  que,  dans  la  sanctifica- 
tion de  l'impie,  l'infusion  de  la  grâce  précède  ordine 
natura?  tout  mouvement  d'amour  de  Dieu  ou  de  détes- 
tation  du  mal  et,  à  plus  forte  raison,  la  rémission  des 
péchés  qui  ne  peut  venir  qu'après  qu'ils  ont  été  dé- 
testés. De  même  dans  le  De  veritale,  q.  xxvni,  a.  8,  la 
priorité  réciproque  de  la  contrition  et  de  la  grâce,  l'une 
par  rapport  à  l'autre,  ne  paraît  pas  moins  nettement 
enseignée  :  Si  ordo  naturœ,  écrit  le  saint  docteur, 
atlendalur  secundum  rationem  causse  malerialis,  sic 
motus  liberi  arbitrii  prœcedit  naluraliler  gratise  infu- 
sionem  sicut  dispositio  materialis  formam.  Si  autem 
attendatur  secundum  rationem  causse  formalis,  est  e  con- 
verso.  N'est-ce  pas  l'énoncé  même  de  la  thèse  si  mal- 
menée par  Suarez? 

Celui-ci  répond  d'abord  en  citant  d'autres  textes,  où 
saint  Thomas  dénie  au  contraire  aux  dons  infus  toute 
intervention  efficiente  à  l'égard  des  actes  qui  disposent 
à  la  justification.  La  préparation  à  la  grâce  sancti- 
fiante, enseigne-t-il  par  exemple  dans  la  I'-II", 
q.  cix,  a.  6,  quelques  pages  avant  l'article  dont  se  pré- 
valent les  thomistes,  ne  présuppose  dans  l'âme  aucun 
autre  don  habituel,  car  il  en  faudrait  encore  un  troi- 
sième pour  préparer  le  second  et  ainsi  de  suite  sans 
fin.  Cette  préparation  doit  donc  être  attribuée  à  un 
secours  de  Dieu  actuel  et  gratuit  qui  meut  l'âme  inté- 
rieurement. Voir  aussi  L-II*,  q.  cxn,  a.  2;  la, 
q.  lxii,  a.  2,  ad  3unl. 

11  faut  mettre  la  Somme  d'accord  avec  «Ile-même. 
Elle  ne  peut  avoir  attribué  successivement  l'élévation 
surnaturelle  de  la  charité  à  un  secours  actuel  et  à  la 
grâce  sanctifiante.  En  parlant  parfois  d'une  infusion  de 
la  grâce  antérieure  à  la  contrition,  elle  n'a  donc  voulu 
signifier  par  là  que  le  concours  divin  surnaturel  néces- 
saire à  chaque  œuvre  salutaire  et  nullement  le  don  de 
la  grâce  habituelle.  Comment,  d'ailleurs,  concilier  avec 
la  thèse  des  thomistes  l'article  même  du  De  veritate  que 
ceux-ci  invoquent  avec  tant  d'assurance  en  leur  faveur, 
alors  que  toute  causalité  efficiente  y  est  déniée  à  la  jus- 
tice infuse  à  l'égard  du  repentir  et  que  la  rémission  du 


péché  y  est  attribuée  à  l'insertion  même  de  cette  jus- 
tice dans  l'âme,  sans  qu'absolument  rien  ne  puisse 
trouver  place  entre  le  moment  où  elle  est  accordée  et  la 
justification?  Suarez,  toc.  cit.,  c.  xiv,  p.  385. 

2°  Rémission  du  péché  et  divinisation  par  la  grâce.  — 
Que  ce  soit  à  la  grâce  sanctifiante  ou  à  la  vertu  de  cha- 
rité que  nous  devions  formellement  d'être  justes,  un 
dernier  problème  spéculatif  reste  à  résoudre  sur  la 
manière  précise  dont  l'un  ou  l'autre  des  deux  habitus 
obtient  ce  résultat.  Expulse-t-il  le  péché  par  nécessité 
métaphysique  et  du  seul  fait  de  sa  présence,  ou  n'y 
réussit-il  qu'en  vertu  d'un  décret  divin  l'habilitant  à 
cette  fonction  bien  qu'il  n'y  soit  pas  exactement  pro- 
portionné? De  même  exige-t-il  absolument  l'amitié 
divine  ou  ne  nous  la  vaut-il  que  par  convenance  et, 
dans  une  mesure  plus  ou  moins  grande,  par  faveur? 

Avant  Suarez,  trois  théories  principales  avaient  été 
proposées  par  les  auteurs  catholiques  pour  résoudre  ce 
mystérieux  problème.  La  première,  en  cours  dans 
l'école  thomiste,  qualifiait  de  métaphysique  l'incom- 
patibilité de  la  grâce  sanctifiante  et  du  péché  ainsi 
que  sa  connexion  avec  l'adoption  et  l'amitié  divine. 
Ses  preuves  étaient  principalement  dogmatiques.  Le 
péché  habituel  et  surtout  le  péché  originel  se  réduisant, 
d'après  l'enseignement  de  la  foi,  à  une  simple  privation 
de  vie  surnaturelle  et  toutes  les  espèces  de  péché 
devant  pouvoir  vérifier  une  même  définition  généri- 
que, il  s'ensuivrait  que  la  privation  de  la  grâce  cons- 
titue à  elle  seule  l'essence  du  péché  et  que,  inverse- 
ment, le  don  de  la  grâce  équivaut  de  soi  au  pardon  des 
fautes.  Le  concile  de  Trente  ayant  d'ailleurs  déclaré 
la  justice  infuse  unique  cause  formelle  de  notre  sanc- 
tification, ne  signifiait-il  point  en  cela  que  la  constitu- 
tion même  de  la  grâce  entraînait  de  droit  pour  les 
justes  tous  les  privilèges  de  l'ordre  surnaturel. 

Les  scotistes  critiquent  vivement  cette  opinion. 
Reconnaissant  eux  aussi  que  la  définition  du  péché 
doit  convenir  à  tout  acte  et  tout  état  coupable,  ils  en 
concluent,  à  l'inverse  de  leurs  adversaires,  que  la  pri- 
vation de  la  grâce  n'exprime  pas  suffisamment  l'es- 
sence d'une  faute  grave.  Dans  le  cas.  en  effet,  où  il 
n'eût  pas  été  destiné  à  la  vision  intuitive,  l'homme 
aurait  péché  et  se  serait  réconcilié  avec  Dieu  sans 
perdre  ni  recouvrer  de  dons  infus.  Quant  au  magistère, 
autant  il  a  fréquemment  inculqué  l'existence  d'une 
faute  originelle,  autant  il  a  toujours  laissé  grande 
liberté  aux  théologiens  pour  discuter  de  sa  nature.  En 
attribuant  les  différents  effets  de  la  justification  à  une 
seule  cause  formelle,  il  ne  voulait  désapprouver  tout 
au  plus  que  certains  auteurs  catholiques  d'après  qui 
aucune  qualité  infuse  ne  nous  sanctifie  pleinement, 
s'il  ne  s'y  adjoint  du  dehors  une  application  des  méri- 
tes du  Christ.  Bien  que  n'accordant  pas  non  plus  à  la 
grâce  le  pouvoir  d'expulser  le  péché  et  de  déifier  uni- 
quement par  sa  vertu  propre,  le  scotisme  ne  fait  pour- 
tant d'elle  et  de  la  faveur  divine,  complétant  sous  ce 
rapport  son  insuffisance,  qu'un  même  principe  justi- 
fiant, dont  les  deux  éléments  essentiels  sont  enchaînés 
l'un  à  l'autre,  sinon  métaphysiquement  ou  physique- 
ment, du  moins  moralement.  La  différence  est  donc 
notable  entre  leur  opinion  et  celle  qui  déplut  aux  Pères 
de  Trente.  Au  surplus  des  disciples  du  Docteur  subtil 
contribuèrent,  avec  des  théologiens  thomistes,  à  éla- 
borer la  doctrine  conciliaire  sur  les  causes  de  la  justi- 
fication ;  comment  la  thèse  bien  connue  des  premiers 
aurait  elle  pu  s'y  trouver  proscrite  et  celle  de  leurs 
adversaires  officiellement  approuvée,  sans  que  ne  se 
soient  élevés  entre  eux  de  vifs  débats  dont  la  trace 
serait  restée  dans  les  comptes  rendus  des  séances  pré- 
paratoires? Or,  tout  au  contraire,  d'après  Pallavicini, 
ceux  qui  prirent  part  à  ces  séances  «  s'accordaient  à 
penser  que,  quoiqu'il  en  fût,  soit  qu'à  la  grâce  infuse... 
fût  essentiellement  attachée  la  filiation  divine...  soit 
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que  cette  filiation,  elle  ne  l'ait  due  qu'à  une  relation 
distincte  qui  la  fait  dépendre  de  l'acceptation  divine  », 
cela  importait  fort  peu  pourvu  que  l'on  n'admît  point 
deux  formes  sanctifiantes,  Pallavicini,  Histoire  du 
concile  de  Trente,  t.  n,  1.  VIII,  e.  xi,  n.  9,  col.  257. 

Seule,  par  conséquent,  la  troisième  théorie  dite  de  la 
double  justice,  dont  Séripandi  s'était  fait  au  concile 
le  champion  convaincu,  fut  jugée  insoutenable  par  les 
théologiens  et  les  Pères.  Directement  visée  par  i'épi- 
thète  unica  accolée  aux  mots  causa  formalis,  elle  ne 
fut  pourtant  point  censurée  à  proprement  parler.  Voir 
ici  l'art.  Justification,  t.  vm,  col.  2185. 

Suarez  ne  suit  en  cette  matière  ni  la  doctrine  tho- 
miste ni  celle  du  scotisme,  mais  une  voie  moyenne 
entre  l'une  et  l'autre.  Ainsi  se  refuse-t-il  à  concéder, 
d'accord  en  cela  avec  le  Docteur  subtil,  qu'il  y  ait  par- 
faite identité  entre  l'infusion  de  la  grâce  habituelle  et 
la  rémission  du  péché;  ou,  en  d'autres  termes,  que  le 
passage  de  l'injustice  à  la  sainteté  s'accomplisse  en  un 
seul  mouvement  et  se  réduise  pour  l'âme  au  simple 
recouvrement  d'une  forme  qu'elle  avait  perdue.  Il 
n'ignore  point  les  arguments  que  Vasquez,  par  exem- 
ple, fait  valoir  pour  cette  dernière  opinion  et  dont  les 
meilleurs  sont  d'ordre  dogmatique.  La  justification, 
d'après  le  concile  de  Trente,  ne  comportant  qu'un  seul 
ment  :  celui  de  fils  d'Adam  en  fils  adoptif  de 
Dieu,  on  méconnaîtrait  cet  enseignement  en  la  décom- 
posant en  deux  temps  :  un  premier  où  sont  remis  les 
péchés;  un  second  où  sont  conférés  les  dons  infus 
Im-ss.  vi.  c.  iv,  Denz.-Banrrw.,  n.  796). Suarez, De  grat. 
lu, h..  I.  VII,  c.  xi.  n.  3,  4,  5,  t.  ix,  p.  173. 

Ci  tte  démonstration  pourtant  n'émeut  guère  Suarez 
qui,  non  sans  raison,  dénie  à  ses  adversaires  tout  droit 
d'invoquer  les  conciles  en  matière  purement  systéma- 
tique. A  ce  compte  ne  pourrait-on  pas  arguer  de  ces 
paroles  du  décret  de  la  justification  :  Justiftcatio  non  est 
sola  peccatorum  remissio  sed...  et  renovatio  interioris 
hominis  per...  susceptionem  graliie,  pour  prouver,  à 
l'opposé,  qu'il  y  a  distinction  réelle  entre  le  pardon  des 
péchés  et  l'élévation  à  la  vie  surnaturelle?  Personne  ne 
dit  d'un  aveugle  guéri  de  son  infirmité  que  non  seule- 
ment il  a  été  débarrassé  de  sa  cécité  mais  qu'en  plus 
la  vue  lui  a  été  rendue,  car  la  cécité  n'étant  que  la 
perle  de  la  vue,  débarrasser  de  la  première  et  rendre  la 
seconde  c'est  tout  un.  Si  donc  les  Pères  de  Trente 
n'avaient  pas  considéré  la  rémission  des  fautes  et  l'in- 
fusion de  la  grâce  comme  deux  choses  différentes, 
pourquoi  auraient-ils  tant  tenu  à  souligner  que  celle-ci 
n'était  pas  moins  que  celle-là  le  fruit  de  la  justifica- 
tion'.' S'ils  avaient  sur  ce  point  pensé  comme  les  tho- 
mistes, il  leur  eût  suffi  de  noter  que  le  pardon  des 
péchés  impliquant  métaphysiquement  l'octroi  des  dons 
infus.  il  serait  absurde  de  prétendre  que  l'un  se  ren- 
contrât sans  l'autre.  Ibid.,  c.  xi,  n.  8,  p.  17."'. 

Au  reste  ce  n'est  point  le  dogme,  mais  la  raison  théo- 
logique qu'invoque  surtout  Suarez  pour  se  refuser  à 
identifier,  même  dans  notre  ordre  de  providence,  la 
purification  morale  de  l'âme  et  son  élévation  à  une  vie 
supérieure.  Le  péché  habituel  ne  se  réduisant  pas, 
d'après  lui,  à  la  seule  perte  de  la  grâce,  mais  incluant 
aussi,  sauf  pour  la  faute  originelle,  un  désordre  à 
l'égard  de  la  lin  dernière  purement  humaine,  comporte 
forcément,  de  ce  fait,  deux  éléments  distincts  et  sepa- 
rables  l'un  de  l'autre.  Quelle  difficulté  y  aurait-il  en 
.tlit  i  ce  'i'"'  Dieu  m-  réconciliât  avec  le  pécheur  con- 
trit sans  l'adopter  a  nouveau   pour  son    Bis;   le   remit 

dans  l'ordre  vis-à-vis  de  sa  tin  propre  sans  lui  rendre 

ie  dmit  i|r-  le  contempler  plus  tard  face  à  face?  Il  y  a 
donc  une  tout  autre  opposition  entre  la  grâce  e1  le 
péché  qu'entre  la  vue  el  la  cécité.  La  cécité  se  réduit 
en  tout  el  pour  tout  a  la  privation  de  la  vue,  tandis 
que  le  péché  n'est  poinl  puremenl  el  simplement  la 
privation    'I''    la    grâce.    Il   serait    inexact    de   le   définir 


par  la  seule  perte  de  la  grâce  car  dans  un  ordre  de 
nature  pure,  par  exemple,  il  y  aurait  eu  péché  sans 
perte  de  grâce. 

Au  vrai,  le  péché  habituel  s'oppose  à  la  grâce  comme 
un  état  donné  s'oppose  à  son  contraire,  comme  le  froid 
s'oppose  au  chaud,  le  blanc  au  noir.  Pour  passer  de 
l'un  à  l'autre,  il  ne  suffît  pas  d'un  changement  unique, 
comme  celui  par  lequel  un  habitus  est  conféré  à  celui 
qui  ne  l'avait  pas;  il  en  faut  deux,  une  corruption  et 
une  génération,  comme  il  advient  quand  une  forme  en 
chasse  une  autre  dont  la  présence  en  un  même  sujet 
est  incompatible  avec  la  sienne.  L.  VII,  c.  xi,  n.  2, 
p.  173. 

Sans  doute,  dans  le  cas  delà  justification,  ne  s'agit-il 
point  d'un  conflit  entre  deux  formes  positives,  puisque 
le  péché  n'est  pas  une  forme  de  ce  genre,  mais  une 
simple  absence  de  bien.  Toutefois,  pour  n'être  qu'un 
conflit  entre  une  forme  positive  et  une  privation,  il 
n'en  ressemble  pas  moins  à  celui  qui  met  en  opposition 
deux  termes  contraires.  Ibid.,  n.  6  et  10,  p.  174.  Car, 
encore  une  fois,  le  péché  n'étant  pas  de  soi  et  unique- 
ment la  négation  de  la  grâce,  ne  se  trouve  point  eu 
contradiction  métaphysique  avec  elle,  comme  l'être 
l'est  avec  le  non-être.  Ibid..  n.  13,  p.  177.  Il  ne  l'ex- 
pulse ou  n'est  expulsé  par  elle  que  par  la  même  espèce 
de  nécessité  physique,  en  vertu  de  laquelle,  par  exem- 
ple, dans  une  réaction  chimique,  deux  éléments  incom- 
patibles s'excluent  l'un  l'autre.  Or,  dans  ce  dernier  cas, 
l'effet  normal  des  lois  naturelles  peut  être  suspendu  ou 
contrecarré  par  un  miracle.  Ce  n'est  qu'un  jeu  pour  le 
Tout-Puissant  d'empêcher  une  flamme  de  brûler. 
Pourquoi  ne  parviendrait-il  pas  à  rendre  inefficace  la 
vertu  sanctifiante  de  la  grâce? 

Suarez,  il  importe  de  le  noter,  ne  conteste  pas  pour 
autant  que  la  grâce  s'oppose  formellement  au  péché 
et,  par  là,  sa  thèse  diffère  sur  un  point  très  notable  de 
celle  de  Scot  et  des  nominalistes.  Ibid.,  c.  xn.  n.  1, 
p.  182.  Ce  n'est  pas,  d'après  lui,  par  suite  d'une  faveur 
divine  plus  ou  moins  étrangère  et  surajoutée  aux  pro- 
priétés essentielles  des  dons  infus  que  s'opère  la  rémis- 
sion des  fautes,  mais  par  le  simple  effet  régulier  de  la 
constitution  physique  de  la  grâce.  Ibid.,  n.  3,  p.  182. 
Celle-ci  entraînant  de  soi  pour  l'âme  où  elle  s'insère  la 
filiation  adoptive  et  le  droit  à  la  vision  intuitive,  se 
trouve  de  ce  chef  incompatible  par  essence  avec  le 
péché.  Au  reste,  s'il  en  allait  autrement,  comment  pour- 
rait-on voir  encore  en  elle  la  véritable  cause  formelle 
de  notre  sanctification,  comme  le  demande  le  concile 
de  Trente?  Ibid.,  n.  7  et  9,  p.  184.  A  en  croire  Suarez, 
le  Docteur  subtil  minimiserait  donc  à  l'excès  l'ensei- 
gnement du  magistère  en  n'unissant  l'infusion  de  la 
grâce  à  la  rémission  des  péchés  et  au  privilè 
l'amitié  divine  que  par  un  lien  moral.  Ibid  ,  n.  10, 
p.  185. 

Cependant  le  fait  d'être  enchaîné  physiquement  et 
connaturellement  au  don  de  la  vie  surnaturelle  n'em- 
pêche pas  le  pardon  des  fautes  de  dépendre  d'un  vou- 
loir du  Tout-Puissant  théorique  mcnl  se  parai)  le  de  celui 
qui  confère  la  grâce  habituelle,  car  Dieu  n'est  jamais 
obligé  de  prêter  son  concours  à  la  causalité  de  ses 
créatures.  Qu'il  se  refuse  à  collaborer  avec  elle,  et 
cette  causalité  ne  produira  point  son  effet.  De  même, 
qu'après  avoir  infusé  la  grâce  dans  une  âme,  il  s'abs 
tienne  de  coopérer  à  l'action  sanctificatrice  qu'elle  y 
exerce  normalement,  et  le  péché  continuera  d'j  ré 
.1er.  Ibid.,  c.  mi.  n.  I2e1  13,  p.  186. 

Car  la  coexistence  chez  un  même  homme  d'une  faute 
ni  i  .t  des  vertus  surnaturelles,  sans  eu  excepter  la 
charité,  ne  répugne  pas  absolument.  Pas  plus  (pie  le 
pécheur  par  son  offense  ne  contraint  Dieu  de  le  dé- 
pouiller de  la  grâce.  Dieu  en  donnant  la  grâce  au  pé- 
cheur ne  s'oblige  en  stricte  rigueur  a  lui  pardonner  ses 
torts.  San.  doute  le  pécheur  mérite  t   il  en  toute  justice 


2679 


SUAREZ.    DOGMATIQUE,    LE    MÉRITE 


2680 


d'être  privé  de  ses  habitus;  mais,  outre  que  Dieu  ne  lui 
cause  aucun  dommage  en  ne  le  punissant  pas  comme 
il  convient,  il  ne  coopère  pas  pour  autant  à  sa  faute, 
puisque  les  dons  infus  qu'il  lui  conserve  ne  poussent 
pas  le  coupable  à  persévérer  dans  le  mal,  bien  au  con- 
traire. Ibid.,  c.  xix.  n.  16,  p.  245.  Par  ailleurs,  même 
en  pareil  cas,  la  grâce  ne  demeure  point  sans  fonction 
à  remplir,  si  elle  ne  purifie  pas  l'âme  de  ses  souillures, 
ce  qui  n'est  après  tout  que  son  effet  formel  secondaire, 
au  moins  la  fait-elle  participer  aux  plus  hautes  per- 
fections de  la  nature  divine  et  lui  attire-t-elle  l'amitié 
du  Seigneur,  ce  qui  est  sa  principale  raison  d'être.  Il 
n'y  a  enfin  aucune  contradiction  à  ce  que  l'amour  de 
Dieu  se  porte  sur  une  créature  qui  ne  le  paye  pas  de 
retour:  on  peut  aimer  sans  être  aimé.  Dans  un  ordre 
purement  humain,  Dieu  n'aurait  certainement  pas 
anéanti  dès  leur  première  révolte  ceux  qui  auraient 
désobéi  à  ses  lois,  mais  il  aurait  continué  à  les  chérir 
naturellement.  Pourquoi  n'en  pourrait-il  pas  aller  de 
même  dans  l'ordre  de  la  grâce?  Ibid.,  c.  xix,  n.  19  et 
20;  c.  xx,  n.  21  et  22,  p.  250  et  259.  A  en  croire  Suarez, 
cette  opinion,  d'après  laquelle  il  ne  répugne  pas  que 
la  charité  infuse  coexiste  avec  le  péché,  aurait  d'ailleurs 
été  la  plus  commune  de  son  temps.  Ibid.,  c.  xx,  n.  6, 
p.  254.  Voir  sur  cette  question  P.  Dumont,  Le  carac- 
tère divin  de  la  grâce  d'après  la  théologie  scolaslique,  dans 
Revue  des  sciences  religieuses,  octobre  1933  et  janvier 
1934. 

3°  Accroissement  des  habitus  par  les  actes  «  remissi  ». 
—  Certains  théologiens  ont  difficilement  pris  leur  parti 
des  différences  capitales  entre  vertus  naturelles  et  sur- 
naturelles et,  pour  faire  entrer  celles-ci  plus  facilement 
dans  les  cadres  de  leur  philosophie,  ont  tenté  de  les 
assimiler  autant  que  possible  à  celles-là.  En  quoi  d'ail- 
leurs ils  semblent  avoir  marché  sur  les  traces  de  saint 
Thomas  qui,  à  plusieurs  reprises,  recule,  sinon  jus- 
qu'à l'entrée  dans  la  vie  éternelle,  au  moins  jusqu'au 
moment  où  un  effort  proportionné  de  l'homme  le  rend 
possible,  l'accroissement  de  la  vertu  de  charité  par  des 
actes  dont  l'intensité  est  inférieure  à  celle  que  serait 
susceptible  de  leur  donner,  s'il  s'exerçait  avec  toute  sa 
force,  l'habitus  dont  ils  proviennent.  Voir  par  exemple 
Ia-IIB,  q.  exiv,  a.  8,  ad  3um;  II»-II",  q.  xxiv,  a.  6, 
ad  lum.  Ce  qui  revient,  semble-t-il,  à  identifier  exac- 
tement le  développement  des  dons  infus  à  celui  de  nos 
habitudes  humaines.  De  même  qu'un  athlète  ne  s'élève 
peu  à  peu  à  une  classe  supérieure  que  par  les  perfor- 
mances dans  lesquelles  il  bat  ses  précédents  records, 
ainsi  le  juste  n'augmenterait  sa  grâce  sanctifiante  que 
par  les  œuvres  où  il  se  hausse  a  une  perfection  qu'il 
n'a  pas  encore  atteinte  jusque-là.  Telle  est,  du  moins, 
la  doctrine  que  prêtent  à  leur  maître  et  soutiennent 
eux-mêmes,  Bafiez  et  Alvarez.  Si  leurs  opinions  diver- 
gent sur  certains  points  secondaires,  elles  s'accordent 
sur  ce  principe  fondamental,  que  des  actes  d'une  inten- 
sité inférieure  et  même  simplement  égale  à  celle  des 
habitus  qui  les  émettent,  n'accroissent  pas  immédiate- 
ment ces  habitus.  Toutefois  comme  ces  actes  ne  lais- 
sent pas  de  mériter  une  récompense,  ils  vaudront  à 
leurs  auteurs  soit  un  degré  de  gloire  supplémentaire 
qui  leur  sera  accordé  sans  que  leurs  dons  infus  aient 
jamais  été  augmentés,  soit  à  la  fois  une  augmentation 
de  grâce  et  une  augmentation  de  gloire  données  ou 
bien  l'une  sur  terre  quand  un  effort  plus  généreux 
l'aura  rendu  possible  et  l'autre  au  ciel,  ou  bien  toutes 
deux  lors  de  l'entrée  dans  la  béatitude.  De  grat.  habit., 
1.  IX,  c.  m,  n.  4,  14,  p.  465  sq. 

S'appuyant  sur  Major,  Gabriel,  Vega,  Dom.  Soto  et 
Vasquez  qui,  à  l'en  croire,  partageraient  sur  ce  point 
son  opinion,  Suarez  prétend  au  contraire  que  tout  acte 
salutaire,  si  peu  fervent  qu'il  soit,  mérite  en  stricte 
justice,  à  qui  l'accomplit,  un  accroissement  immédiat 
de  grâce  sanctifiante  et  simultanément  de  toutes  ses 


vertus  surnaturelles.  A  très  peu  d'exceptions  près,  les 
théologiens  concèdent  en  effet  que  les  moindres  bonnes 
œuvres  du  juste  lui  donnent  droit  à  une  augmen- 
tation de  sainteté.  La  thèse  opposée  n'a  aucune  proba- 
bilité, surtout  depuis  que  le  concile  de  Trente,  repre- 
nant une  promesse  de  Notre-Seigneur,  s'est  porté 
garant  que  même  l'aumône  d'un  verre  d'eau  ne  reste- 
rait pas  sans  récompense.  Ibid.,  n.  36,  p.  478.  Or,  rien 
dans  les  chapitres  et  les  canons  où  est  exprimée  cette 
doctrine  ne  laisse  entendre  que  le  progrès  dans  la  grâce 
ainsi  mérité  puisse  être  tant  soit  peu  retardé.  N'est-il 
donc  pas  arbitraire  de  reculer  pour  des  raisons  pure- 
ment systématiques  le  moment  où  il  est  conféré?  L'en- 
seignement officiel  du  magistère  ne  met  qu'une  seule 
condition  à  l'accroissement  de  grâce  et  de  gloire  dû 
à  nos  bonnes  œuvres,  c'est  que  nous  mourions  dans 
l'amitié  divine.  De  quel  droit  en  ajouter  une  autre? 
Ibid.,  n.  16  sq.,p.  478.  A  ce  compte,  on  dirait  avec  au- 
tant de  raison  que  les  actions  médiocrement  ferventes 
ne  sont  dignes  d'aucune  récompense.  Ibid.,  n.  31, 
p.  476. 

Il  est  vain  du  reste  d'assimiler  les  dons  infus  aux 
vertus  naturelles,  puisque  les  lois  de  leur  développe- 
ment sont  essentiellement  différentes.  Nos  habitudes 
humaines  résultent  en  effet  des  actes  mêmes  que  nous 
répétons  fréquemment;  elles  sont  immédiatement  et 
physiquement  engendrées  par  eux  et  l'on  comprend 
dès  lors  que  tel  degré  de  perfection  ou  d'intensité  soit 
nécessaire  à  ces  actes  pour  parvenir  à  tel  résultat  qui 
est  leur  œuvre  propre.  Au  contraire,  les  œuvres  salu- 
taires ne  causent  pas  physiquement  les  vertus  surna- 
turelles; elles  n'en  sont  que  les  causes  morales;  elles 
méritent  que  Dieu  les  accroisse;  elles  ne  produisent 
pas  elles-mêmes  cet  accroissement.  Si  quis  dixerit  bona 
opéra...  non  vere  mereri  augmentum  gratiœ,  dit  le  con- 
cile de  Trente.  Comment  en  effet  l'influence  qu'elles 
exercent  serait-elle  comparable  à  celle  des  œuvres 
humaines,  puisqu'en  elles  rien  d'autre  n'importe  que 
leur  valeur  morale  et  leur  droit  à  un  salaire  exacte- 
ment proportionné  à  cette  valeur?  Ce  n'est  donc  pas 
seulement  par  l'excès  dont  elles  dépassent  le  niveau  de 
perfection  de  nos  habitus  que  nos  œuvres  salutaires 
contribuent  à  l'accroissement  de  ceux-ci,  mais  par 
tout  ce  qu'elles  contiennent  de  bon,  que  ce  soit  peu 
ou  beaucoup. 

De  là  vient  précisément,  d'abord,  dans  le  cas  très 
fréquent  où  nos  habitus  ne  leur  ont  pas  communiqué  le 
plus  haut  degré  d'intensité  qu'ils  pouvaient  leur  don- 
ner, que,  au  moins  à  s'en  tenir  aux  lois  communément 
admises  en  philosophie  sur  le  développement  des  qua- 
lités et  des  puissances,  nos  bonnes  actions  surnatu- 
relles ne  peuvent  pas  causer  elles-mêmes  l'augmenta- 
tion des  dons  infus  qu'elles  méritent  pourtant  en 
stricte  justice.  Leur  propre  perfection  étant  inférieure 
à  celle  de  ces  dons,  comment  les  perfectionnerait-elles? 
De  là  vient  encore  que,  le  moindre  de  nos  actes  salu- 
taires donnant  droit  à  un  degré  de  gloire  supplémen- 
taire, gloire  dont  le  juste  ne  peut  jouir  que  pourvu  du 
degré  de  grâce  correspondant,  l'acte  salutaire  le  moins 
fervent  détermine  un  progrès  dans  la  grâce  sancti- 
fiante. Or,  il  n'y  a  aucune  raison  de  reporter  ce  progrès 
à  une  échéance  plus  ou  moins  éloignée?  Dieu  seul  en 
étant  la  cause  efficiente  immédiate  pourquoi  tarderait- 
il  à  nous  accorder  ce  qu'il  nous  doit?  Ibid.,n.  46,  p.  482. 
Les  principales  données  dogmatiques  en  cette  matière 
semblent  donc  s'adapter  plus  aisément  à  l'explication 
de  Suarez  qu'à  celle  de  ses  adversaires. 

VIL  La  justice  dans  la  rétribution  du  mérite. 
—  L'agrément  divin  est-il  nécessaire  pour  mettre  nos 
œuvres  surnaturelles  à  même  de  nous  obtenir  la  gloire 
éternelle?  Les  vertus  infuses  d'où  elles  procèdent  ne  les 
habilitent-elles  pas  de  droit  à  cette  récompense? 

Il  n'est  pas  plus  aisé  de  répondre  à  cette  question 
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que  de  décider  si  la  grâce  sanctifiante  efface  nos  péchés 
et  nous  transforme  en  fils  de  Dieu  par  le  seul  effet  de 
sa  présence  ou  s'il  est  admissible  que  le  Tout-puissant 
se  trouve  lié  en  justice  envers  ses  créatures.  Aussi 
n'est-il  pas  surprenant  que  des  solutions  divergentes 
aient  été  proposées  à  ces  divers  problèmes. 

D'après  Suarez,  de  nombreux  et  graves  docteurs  du 
Moyen  Age,  s'appuyant  sur  saint  Anselme,  ne  feraient 
intervenir  la  justice  de  Dieu  que  dans  le  châtiment  des 
coupables,  mais  non  dans  la  récompense  des  bons, 
celle-ci  n'étant  imputable  qu'à  son  infinie  bonté.  Ainsi 
auraient  pensé,  entre  autres,  Alexandre  de  Halès, 
saint  Bonaventure,  Duns  Scot  et,  parmi  les  plus 
modernes,  Vasquez.  Opusc,  vi,  De  jusl.  Dei,  sect.  i, 
n.  1,  t.  xi,  p.  515,  De  merito,  c.  xxx,  n.  8,  t.  x,  p.  199. 
Ils  ne  manquent  pas  de  sérieux  arguments  pour  jus- 
tifier leur  thèse.  Accorder  à  des  hommes  un  véritable 
droit  sur  leur  Créateur,  n'est-ce  pas,  demandent-ils. 
porter  atteinte  à  son  souverain  domaine  sur  eux'.' 
Opusc,  vi,  sect.  i,  n.  7,  p.  517.  D'ailleurs,  point  de  jus- 
tice commutative  sans  échange  de  biens,  sinon  par 
conséquent  entre  personnes  capables  de  se  rendre 
utiles  l'une  à  l'autre  et  dont  chacune  peut  à  la  fois 
donner  et  recevoir.  Or,  quoi  que  nous  fassions  nous  ne 
sommes  pour  Dieu  que  des  serviteurs  inutiles.  L'infini 
ne  peut  rien  recevoir  qui  lui  ajoute  quelque  chose.  Et, 
à  supposer  même  qu'il  tire  un  avantage  de  nos  vertus, 
il  n'en  deviendrait  pas  pour  autant  notre  débiteur,  le 
sacrifice  entier  de  notre  vie  lui  étant  déjà  dû  à  titre  de 
reconnaissance  pour  ses  nombreux  bienfaits.  Opusc. ,  vi, 
sect.  i,  n.  2  sq.,  p.  516.  On  en  viendrait  même  à  con- 
clure de  là  qu'à  l'inverse,  en  péchant,  nous  ne  commet- 
tons aucune  injustice  envers  le  Seigneur,  étant  aussi 
incapables  de  lui  ôter  un  bien  que  de  lui  en  procurer. 
Ibid.,  sect.  n,  n.  10,  p.  531. 

Suivant  cette  opinion,  le  droit  que  nous  donnent  nos 
œuvres  à  un  salaire  éternel  serait  donc  fondé  tout  au 
plus  soit  sur  la  libéralité,  soit  sur  la  fidélité  de  notre 
Dieu,  soit  encore,  comme  le  prétend  Vasquez,  sur  sa 
gratitude  pour  le  dévouement  de  ses  serviteurs.  Ibid., 
sect.  i,  n.  1,  p.  515;  De  mer.,  c.  xxx,  n.  8,  p.  199.  On 
comprend  que,  du  moins  pour  ce  dernier  auteur,  nul 
engagement,  ni  libre  consentement  du  Très-Haut  ne 
soit  nécessaire  à  l'existence  du  mérite,  nos  bonnes 
actions  nous  attirant  par  elles-mêmes,  sans  aucun 
complément  extrinsèque,  la  reconnaissance  du  maître 
qu'elles  honorent.  De  mer.,  c.  xxx,  n.  9,  p.  200. 

Suarez  refuse  énergiquement  de  se  rendre  à  cette 
argumentation.  Il  lui  oppose  d'abord  la  Sainte  Écri- 
ture, d'après  laquelle  c'est  au  nom  de  la  justice,  au 
tribunal  du  «  juste  juge  »,  que  seront  rétribués  nos 
labeurs  pour  le  Christ.  Ibid.,  n.  3  et  26,  p.  196  et  206. 
Nulle  part,  fait-il  observer  à  Vasquez,  la  gratitude 
n'est  mentionnée  dans  les  livres  inspirés  parmi  les 
perfections  divines.  Beaucoup  plus  que  la  justice  d'ail- 
leurs elle  messied  au  Seigneur,  car  elle  ne  se  conçoit 
qu'à  l'égard  d'un  bienfaiteur  vis-à-vis  duquel  l'obligé, 
le  Tout-Puissant  en  l'occurrence,  apparaît  en  état  d'in- 
fériorité. De  quel  bienfait  Dieu  nous  serait-il  redevable 
puisque,  Vasquez  en  convient,  nos  services  lui  sont 
inutiles?  Enfin  s'il  peut  arriver  qu'un  devoir  de  justice 
tire  son  origine  d'un  contrat  qu'on  est  maître  de  rejeter 
ou  de  conclure,  la  gratitude  dérive  au  contraire  néces- 
sairement des  bienfaits  reçus  et  s'impose  par  la  force 
des  choses.  Elle  convient  donc  encore  moins  au  plus 
indépendant  des  êtres.  Ibid.,  n.  12  sq.,  p.  201. 

Des  précisions  pourtant  sont  indispensables  pour 
comprendre  qu'il  n'y  a  point  d'inconvénient  pour  Dieu 
à  se  trouver  lié  en  justice  envers  ses  créatures.  Le  mot 
de  justice  peut  s'entendre  en  effet  soit  dans  un  sens 
général  et  impropre,  soit  dans  un  sens  propre  et  parti- 
culier. Dans  le  premier  cas.il  s'applique  également  à 
toute  vertu  dans  la  mesure  où  chaque  vertu,  mainte- 


nant une  certaine  concordance  ou  égalité  entre  nos 
diverses  facultés  comme  entre  nos  actes  et  notre  cons- 
cience, peut  être  appelée  justice.  Dans  le  second  cas,  il 
est  réservé  à  une  vertu  spéciale,  celle  qui  respecte  les 
droits  du  prochain  et  lui  rend  exactement  son  dû.  Cette 
dernière  se  nomme,  suivant  la  façon  dont  elle  s'exerce  : 
justice  commutative,  distributive  ou  légale.  Sous  ces 
trois  formes  elle  existe  en  Dieu. 

La  justice  commutative  semble  bien  cependant  in- 
clure une  imperfection  foncière  peu  conciliable  avec 
la  nature  divine.  Par  définition  ne  suppose-t-elle  pas, 
en  effet,  un  échange  de  droit  de  propriété  sur  des  biens 
qu'une  personne  cède  à  une  autre  moyennant  obliga- 
tion pour  celle-ci  de  lui  rendre  le  strict  équivalent?  Or, 
comment  le  Seigneur  pourrait-il  se  trouver  lié  par  une 
obligation  quelconque  vis-à-vis  de  sa  créature  et  lui 
céderait-il  quelque  chose  de  ses  biens  propres? 
Opusc.  vi,  sect.  il,  n.  2,  p.  527;De/ner.,c.  xxx,n.  35  sq., 
p.  210. 

L'objection  serait  irréfutable  s'il  fallait  complète- 
ment identifier  la  justice  commutative  qui  se  pratique 
entre  hommes  et  celle  que  Dieu  pratique  envers  nous. 
Mais,  d'après  Suarez,  il  n'y  aurait  entre  l'une  et  l'autre 
qu'analogie.  Même  en  ce  qui  concerne  la  justice  com- 
mutative humaine,  les  adversaires  ont  tort  de  suppo- 
ser qu'elle  n'a  trait  qu'à  l'utile;  n'importe  quel  bien,  et 
tout  particulièrement  l'honneur,  peut  lui  donner  lieu 
de  s'exercer.  Ainsi,  pour  avoir  nui  à  la  réputation  du 
prochain,  sommes-nous  tenus  à  la  lui  restituer,  dans 
la  mesure  exacte  où  nous  la  lui  avons  ôtée,  et  le  pécheur 
dont  la  faute  n'a  rien  retiré  à  Dieu  de  ses  perfections 
lui  doit-il  pourtant  une  réparation  proportionnée. 
Opusc,  vi,  sect.  n,  n.  7  sq.  et  n.  17,  p.  529  et  534.  La 
gloire  divine  d'une  part  et  d'autre  part  des  bonnes 
œuvres  capables  de  la  procurer  offrent  donc  la  ma- 
tière voulue  à  des  contrats  de  justice  commutative. 

S'il  répugne  du  reste  qu'une  obligation  puisse  s'im- 
poser au  Tout-Puissant  du  dehors,  au  moins  peut-il 
se  lier  lui-même  librement  par  telle  convention  qui  lui 
plaît.  C'est  pourquoi,  d'après  Suarez,  autant  le  mérite 
de  condigno  est  inconcevable  sans  une  convention 
divine  qui  le  fonde,  autant  il  s'explique  facilement  une 
fois  cette  convention  admise.  Opusc,  vi,  sect.  n,  n.  54, 
p.  548;  De  mer.,  n.  23,  25,  p.  205.  Comme  en  témoigne 
à  maintes  reprises  la  Sainte  Écriture,  Dieu  s'est  ainsi 
fréquemment  engagé  envers  nous  par  des  pactes. 
Opusc,  vi,  sect.  il,  n.  18,  p.  534.  En  pareil  cas  son  indé- 
pendance absolue  reste  entièrement  sauve,  puisque 
nous  n'acquérons  par  là  de  droit  sur  lui  que  dans  la 
mesure  où  il  y  a  consenti.  Ses  autres  attributs  n'en  sont 
pas  non  plus  diminués,  puisqu'il  lui  est  aisé  de  tenir 
parole  sans  rien  perdre  de  son  être  et  de  ses  perfec- 
tions. Le  droit  qui  nous  est  ainsi  conféré  n'en  est  pas 
moins  très  réel  et  propre  à  établir  entre  les  contrac- 
tants des  relations  de  stricte  justice.  Car  il  ne  provient 
pas  uniquement  d'une  promesse  qui  n'intéresserait  que 
la  fidélité  divine  et  assurerait  un  profit  très  supérieur 
aux  efforts  déployés  pour  l'obtenir.  Il  s'appuie  aussi 
sur  la  valeur  intrinsèque  de  nos  œuvres  surnaturelles, 
qui,  de  soi,  sont  dignes  du  ciel,  dès  avant  que  le  Sei- 
gneur ne  se  soit  engagé  à  leur  donner  un  salaire.  C'est 
pourquoi,  l'équivalence  entre  nos  mérites  et  la  gloire 
éternelle  fournissant  matière  à  un  échange  de  biens 
proportionnés,  et  rengagement  pris  par  Dieu  de  payer 
nos  services  à  leur  prix  donnant  à  cet  échange  la  force 
obligatoire  d'un  contrat,  c'est  bien  au  nom  d'une 
vraie  justice  commutative  que  nous  sera  ouverte  l'en- 
trée de  la  béatitude.  !>■•  mer.,  c.  xxx,  n.  29,  30,  40, 
p.   208. 

Suarez  n'hésite  pas  davantage  à  attribuer  au  Tout- 
Puissant  une  justice  distributive  distincte  de  la  précé- 
dente. Sans  doute  n'est-il  pas  si  facile  de  dire  en  quoi 
l'une  diffère  de  l'autre.  Il  semble  pourtant  que  l'objet 
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propre  de  la  justice  dislributive  soit  un  droit  moins 
strict  que  celui  qui  découle  de  la  justice  commutative, 
celle-ci  réglant  ce  quiconcernelapropriétéouréchange 
des  différentes  sortes  de  biens,  celle-là  répartissant, 
d'après  leur  condition  ou  dignité,  entre  les  membres 
d'une  communauté  qui  n'ont  sur  elles  aucun  domaine 
personnel,  des  fonctions  ou  des  richesses.  Ainsi  celui  à 
qui  est  confié  un  poste  d'ambassadeur,  s'il  doit  nor- 
malement en  être  digne,  n'a  pourtant  sur  cette  charge 
aucun  titre  de  propriété;  il  pourrait  même  en  être 
investi  de  préférence  à  de  plus  aptes  pourvu  qu'il  y  fût 
Un-mème  suffisamment  préparé;  ce  n'est  donc  pas  en 
vertu  de  la  justice  commutative  mais  distributive  qu'il 
en  est  pourvu.  Opasc,  vi,  seet.  m,  n.  15,  p.  555.  Sans 
doute  n'cst-il  pas  strictement  réservé  à  la  justice 
distributive  de  répartir  des  biens  suivant  des  propor- 
tions équitables;  la  miséricorde,  par  exemple,  octroie 
ses  aumônes  au  prorata  des  besoins  qui  la  sollicitent. 
Mais  il  y  a  entre  elle  et  la  justice  distributive  cette  dif- 
férence essentielle,  que  cette  dernière  n'a  précisément 
pas  d'autre  but  que  de  faire  respecter  en  toute  répar- 
tition les  proportions  voulues;  ce  qui  est  sa  fin  pri- 
mordiale n'est  qu'accidentel  dans  la  miséricorde. 

Ou  pourrait  encore  objecter  que  la  récompense  des 
bonnes  œuvres  ne  se  fera  point  par  partage  aux  ayants 
droit,  suivant  leur  degré  de  grâce,  d'une  somme  limitée 
de  béatitude.  Dieu  n'a  mis  aucune  réserve  à  ses  pro- 
messes et  il  y  aura  assez  de  gloire  au  ciel  pour  payer 
sans  le  moindre  rabais,  donc  en  stricte  justice  commu- 
tative, chacun  de  nos  sacrifices. 

Différentes  solutions  ont  été  proposées  à  cette  dif- 
ficulté. Opusc,  vi,  sect.  m,  n.  27-33,  p.  560.  Suarez 
estime  pour  son  compte  qu'il  n'y  a  point  d'inconvé- 
nient à  ce  que  les  deux  justices,  commutative  et  distri- 
butive, contribuent  en  même  temps  à  la  rétribution  de 
nos  mérites.  Si  chaque  élu  recevra  le  salaire  exact  qu'il 
aura  gagné,  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'à  considérer 
l'ensemble  de  la  cour  céleste,  la  béatitude  y  apparaîtra 
répaitie  à  tous  les  fils  de  Dieu  proportionnellement  à 
leur  dignité.  A  quoi  l'on  peut  ajouter  que  le  Seigneur, 
comme  il  a  été  expliqué  plus  haut,  n'étant  pas  rigou- 
reusement contraint  de  nous  récompenser  par  la  seule 
valeur  de  nos  œuvres,  il  ne  le  fera  donc  pas  moins  en 
vertu  de  ce  qui  convient  au  gouvernement  équitable  de 
sa  providence,  c'est-à-dire  à  sa  justice  distributive, 
qu'en  vertu  de  ce  qu'il  nous  doit  strictement  en  justice 
commutative. 

C'est  à  la  même  explication  qu'il  faut  recourir,  sem- 
ble-t-il,  pour  donner  à  sa  justice  légale  un  rôle  à  jouer 
dans  le  dernier  jugement.  L'on  peut  douter  d'ailleurs 
qu'il  y  ait  à  proprement  parler  en  Dieu  une  justice 
légale.  Par  ce  mot,  en  effet,  on  désigne  chez  les  hommes 
cette  vertu  qui  incline  le  particulier  à  sacrifier  les  biens 
dont  il  est  légitimement  propriétaire  quand  l'intérêt 
supérieur  de  l'État  le  lui  demande.  Or,  il  n'existe  au- 
cun intérêt  prédominant  en  faveur  duquel  le  Tout- 
Puissant  puisse  être  appelé  à  renoncer  à  ses  droits, 
ceux-ci  l'emportant  toujours  sur  n'importe  quels  au- 
tres. Toutefois,  dans  la  mesure  où  il  est  permis  d'appe- 
ler justice  légale  le  devoir  qui  s'impose  à  sa  providence 
de  régir  ses  créatures  avec  mesure  et  sagesse,  il  est  clair 
que  ce  genre  de  justice  intervient  dans  la  manière 
dont  nous  serons  dédommagés  au  ciel  de  nos  sacrifices 
présents.  Opusc,  vi,  sect.  iv,  n.  6-9,  p.  566. 

VIII.  La  vision  intuitive.  —  1°  Sa  transcendance. 
—  Ayant  prouvé  l'existence  de  la  vision  intuitive  par 
l'Écriture,  Suarez  se  demande  aussitôt  si  les  forces  de 
la  raison  suffisent  à  en  établir  au  moins  la  possibilité. 
/'<  Deo,  I.  II,  c.  vu,  n.  7,  t.  i,  p.  65.  Plusieurs  passages 
célèbres  du  Docteur  angélique  semblent,  en  effet, 
affirmer  que  cette  démonstration  ne  dépasse  pas  la 
portée  de  notre  esprit.  Tout  en  avouant  que  saint 
Thomas  est  sur  ce  point  difficile  à  interpréter.  Suarczse 


refuse  à  croire,  pour  son  compte,  qu'il  ait  jamais  voulu 
faire  de  la  contemplation  béatifique  le  terme  normal  de 
l'appétit  naturel  de  notre  intelligence.  Selon  lui,  l'ar- 
gumentation même  du  saint  docteur  montre  qu'il  n'y 
est  pas  question  d'un  désir  strictement  naturel  delà 
vision  intuitive,  mais  d'un  désir  élicite.  Or,  semblable 
désir  a  aussi  bien  pour  objet  le  chimérique  que  le  réel 
ou  le  réalisable.  Ainsi  pouvons-nous  aspirer  vers  tout 
ce  qui  nous  paraît  bon,  par  exemple  vers  l'union  hypo- 
statique,  si  l'idée  nousen  vient  à  l'esprit.  Qui  dira  pour- 
tant qu'il  suit  logiquement  de  ce  désir  que  notre  nature 
puisse  être  assumée  par  la  personne  du  Verbe  ou  du 
Saint-Esprit?  Ibid.,  n.  9,  p.  66. 

Tout  au  plus,  par  conséquent,  l'argument  de  saint 
Thomas  a-t-il  pour  but,  notre  destinée  surnaturelle 
étant  supposée  connue  par  la  foi,  de  montrer  sa  par- 
faite convenance  avec  les  tendances  profondes  rie  m>s 
facultés  spirituelles.  Ibid.,  n.  12,  p.  66.  Pas  plus  que 
celui  de  la  Trinité,  le  mystère  de  la  grâce  et  de  la  fin 
où  elle  conduit  n'est  accessible  à  notre  raison  qui  peut 
seulement  prouver  qu'il  n'y  a  rien  dans  ces  dogmes 
d'évidemment  contradictoire. 

Cette  transcendance  de  la  vision  intuitive  à  l'égard 
de  notre  intelligence  et  de  l'intelligence  angélique 
s'étend-elle  jusqu'à  tout  esprit  créable?  Ou,  pour  poser 
la  question  comme  Ripalda,  ne  pourrait-on  concevoir 
un  esprit  fini  si  élevé  dans  l'échelle  de  l'être  qu'il  eût 
droit  de  par  la  constitution  même  de  son  essence  à 
contempler  Dieu  face  à  face?  Après  tout,  ni  la  lumière 
de  gloire,  ni  la  vision  qu'elle  effectue  n'étant  illimitées 
dans  leur  perfection,  quelle  difficulté  y  a-t-il  à  ce 
qu'elles  appartiennent  en  propre  à  une  créature?  Ibid.. 
c.  ix,  n.  1,  p.  73.  Les  auteurs  scolastiques  sont  pour- 
tant à  peu  près  unanimes  à  déclarer  qu'elles  ne  peu- 
vent être  connaturelles  à  aucun  être  tiré  du  néant. 
Mais  les  raisons  sur  lesquelles  ils  fondent  cette  opinion 
n'agréent  pas  toutes  à  Suarez,  tant  s'en  faut. 

D'après  les  nominalistes,  Dieu  produisant  lui-même 
dans  les  esprits  bienheureux  la  vision  de  son  essence, 
pareille  faveur  ne  peut  être  due  normalement  à  aucune 
intelligence  finie.  Ibid.,  n.  3,  p.  73:  c.  x,  n.  2,  p.  78. 

Mais,  répond  Suarez,  sans  compter  que,  loin  d'être 
l'œuvre  exclusive  de  Dieu,  la  vision  intuitive  est  aussi 
celle  du  lumen  gloriœ,  l'on  ne  voit  pas  pourquoi  un  don 
créé  dépasserait  nécessairement  de  soi  les  exigences  de 
toute  créature.  Ibid.,  c.  x,  n.  3. 

Selon  d'autres,  un  esprit  limité  étant  incapable  de 
connaître  l'infini  autrement  que  par  un  intermédiaire 
créé  et  pareil  intermédiaire  étant  incapable  de  repré- 
senter Dieu  tel  qu'il  est,  celui-ci  n'est  donc  connaissa- 
ble  intuitivement  par  une  intelligence  tirée  du  néant 
que  si  Dieu  consent  bénévolement  à  se  révéler  lui- 
même  à  elle.  Ibid.,  n.  5,  p.  79. 

Cet  argument  toutefois  est  sans  force  pour  qui 
admet  comme  Suarez  qu'il  n'y  a  aucune  répugnant  e 
de  principe  à  ce  que  la  contemplation  béatifique  se  pro- 
duise à  l'aide  d'une  espèce  impresse. 

On  dit  encore  que  la  vision  intuitive  rendant  l'âme 
impeccable  et  l'impeccabilité  ne  pouvant  appartenir 
en  propre  aux  créatures,  aucune  de  celles-ci  ne  sera 
donc  jamais  connaturellement  apte  à  voir  Dieu. 

Mais  sur  quoi  se  fonde-t-on,  demande  Suarez,  pour 
affirmer  avec  certitude  que  l'impeccabilité  est  néces- 
sairement incompatible  avec  la  condition  de  créature'.' 
S'il  y  a  une  certaine  tradition  dogmatique  en  ce  sens,  la 
raison  en  tout  cas  est  impuissante  à  trancher  sembla- 
ble problème.  Rien  n'empêche  d'ailleurs  de  concevoir 
un  esprit  fini  qui  n'aurait  droit  par  essence  à  jouir  de 
la  vision  intuitive  qu'après  un  certain  temps  d'épreuve, 
où  lui  serait  laissée  la  liberté  de  commettre  le  mal, 
Ibid.,  n.  6,  p.  79. 

Pour  sa  part,  Suarez  préfère  s'en  tenir  à  l'argument 
de  saint  Thomas  :  nmilus  cognoscendi  sequitur  modum 
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essendi.  Sans  doute,  comme  le  fait  observer  Duns  Scot, 
cette  preuve  n'est-elle  pas  absolument  concluante, 
puisqu'il  est  admis,  par  exemple,  que  les  anges  d'es- 
pèces  inférieures  connaissent  ceux  qui  font  partie  de 
hiérarchies  supérieures. Il  reste  cependant  que  la  trans- 
cendance de  Dieu  à  l'égard  de  n'importe  quel  être  fini 
n'est  point  comparable,  tant  elle  la  dépasse,  à  la  trans- 
cendance  d'une  créature  quelconque  par  rapport  à  une 
autre.  Dans  ce  deuxième  cas  la  distance  est  limitée, 
tandis  qu'elle  est  illimitée  dans  le  premier.   A  cela 

i  joute  que  la  vision  intuitive  de  l'essence  divine  exige 
une  présence  de  cette  dernière  en  notre  âme,  d'ordre  si 
intime  et  si  particulier  qu'elle  ne  peut  être  due  à  aucun 
esprit  fini  en  vertu  de  sa  perfection  propre.  Quoi  qu'il 
en  soit,  conclut  Suarez,  il  serait  vain  de  chercher  une 
démonstration  plus  efficace.  En  pareille  matière  il  ne 
faut  en  etïet  prétendre  ni  à  la  certitude  ni  à  l'évidence. 
Ibid.,  n.  li>.  p.  81. 

2°  Sa  nature.  —  Suarez  en  vient  alors  à  la  nature  de 
la  vision  intuitive  et  aux  conditions  dans  lesquelles  elle 
s'exerce,  fondant  ses  explications  sur  sa  conception  de 
la  connaissance  en  général.  Cette  conception,  est-il  be- 
soin de  le  rappeler,  diffère  essentiellement  de  celle  des 
thomistes.  Pour  ceux-ci  la  connaissance  n'est  pas  à 
proprement  parler  une  représentation  que  l'esprit  se 
forme  d'un  objet,  mais  une  union  de  l'intelligence  soit 
avec  cet  objet  lui-même  soit  avec  l'espèce  qui  en  tient 
lieu.  L'espèce,  en  effet,  n'est  indispensable  que  si  un 
milieu  interposé  sépare  l'esprit  du  terme  connu.  D'où 
il  suit  qu'entre  la  connaissance  et  son  objet  il  n'y  a 
aucune  différence,  la  connaissance  n'étant  pas  une 
similitude  de  l'objet,  mais  l'objet  même  en  tant  que, 
d'une  façon  ou  d'une  autre,  il  a  été  rendu  présent  à  l'in- 
telligence. L'acte  de  connaissance  n'est  donc  pas  une 
action  au  sens  ordinaire  du  mot,  une  actio  prœdicamen- 
lalis  qui  produit  nécessairement  un  effet  par  lequel  elle 
se  définit,  mais  une  actio  formalis  qui  n'engendre  rien 
et  consiste  uniquement  dans  la  saisie  d'un  objet  ou 
d'un  succédané  de  cet  objet  :  l'espèce  impresse.  Il 
résulte  enlin  de  ces  prémisses  que  l'espèce  expresse  n'a 
aucune  raison  d'être  dans  une  connaissance  directe 
telle  que  la  perception  sensible  ou  la  vision  intuitive, 
mais  seulement  dans  la  connaissance  réflexe  quand 
l'objet  n'est  plus  présent  à  la  faculté  et  que.  pour  pen- 
ser à  lui,  force  est  bien  de  s'en  faire  une  représentation. 
Voir  G.  Picard;  Essai  sur  la  connaissance  sensible 
s  les  scolastiqucs  dans  Archives  de  philosophie, 
192(1-1927.  Appliqués  à  la  contemplation  béati tique, 
ces  principes  aboutissent  aux  conséquences  suivantes  : 
Dieu  se  trouvant  aussi  intimement  uni  que  possible  a 
l'âme  des  élus,  aucune  espèce,  ni  impresse,  ni  expresse, 
n'est  requise  pour  que  son  essence  soit  perçue  par  elle 
intuitivement.  Et  si  l'on  objecte  qu'il  faut  supposer 
pour  cela  que  l'être  divin  informe  lui-même  l'intelli- 
gence des  bienheureux,  ce  qui  semble  répugner  méta- 
physiquement,  les  thomistes  répondent  qu'étant  sou- 
verainement intelligible  l'infini  peut  se  communiquer 
formellement  à  un  esprit  créé  de  manière  intelligible 
s;uis  s'identifier  pour  autant  avec  lui  dans  l'ordre  onto- 
logique. S'il  est  inconcevable  que  la  substance  divine 
intonne  physiquement  notre  intelligence,  puisqu'elle 
m  peul  s'enfei  mer  dans  les  limites  d'un  sujet  créé,  il 
n'en  va  pas  de  même  d'une  information  purement  in- 
telligible, qui  lui  permet  de  se  livrer  entièrement  à  notre 
esprit  sans  s'ajuster  à  sa  mesure  ontologique.  L'être 
infini  en  tant  qu'intelligible  n'est  pourtant  point 
d'ordre  représentatif  mais  d'ordre  réel.  Il  actue  vrai- 
ment l'âme  des  élus  et  s'identifie  avec  elle  bien  que  ce 
ne  soit  pas  tout  à  fait  formellement.  De  Deo,  1.  II, 
c.  nu.  n.  9  et  10,  p.  88. 

Sans  doute  est-ce  par  un  acte  que  les  bienheureux 

n vent  ainsi  l'être  divin  qui  se  livre  intelligiblement 

a  eux,  mais,  puisque  c'est  un  acte  de  connaissance,  il 


n'en  résulte,  suivant  la  doctrine  thomiste,  aucun  terme 
distinct  de  l'intellection  elle-même.  Autrement  dit,  cet 
acte  n'est  point  l'élaboration  d'une  similitude  de  l'es- 
sence infinie,  mais  une  simple  saisie  de  cette  essence  à 
qui  il  suffît  d'être  reçue  dans  un  esprit  sous  la  forme 
assimilable  où  elle  s'y  présente,  pour  être,  par  le  fait 
même,  connue  de  lui.  Ou,  si  l'on  veut  encore,  la  vision 
intuitive  est  un  effet  qui  s'identifie  avec  son  fleri.  Ibid., 
c.  xi,  n.  2,  p.  82;  c.  xn,  n.  15,  p.  89. 

Suarez  se  refuse  absolument  à  souscrire  à  cette 
conception  de  la  connaissance  en  général  et  de  la  con- 
templation béatifique  en  particulier.  Selon  lui,  con 
naître  c'est  s'assimiler  un  objet  en  en  produisant  une 
image  vivante,  l'espèce  expresse.  Cette  dernière  est  la 
connaissance  même,  si  bien  qu'une  connaissance  sans 
espèce  expresse  serait  un  non-sens,  une  notion  intrin- 
sèquement contradictoire.  Toutefois  la  représentation 
que  se  forme  ainsi  d'un  objet  l'intelligence  ne  doit  pas 
être  tenue  pour  un  mediwn  quod,  mais  un  médium 
quo.  En  d'autres  termes,  elle  n'est  pas  une  similitude 
que  l'esprit  atteint  et  connaît  en  tant  que  telle,  mais 
par  laquelle  il  atteint  et  connaît  l'objet  lui-même. 
Ainsi  est-ce  l'objet  que  nous  voyons  dans  le  miroir 
où  il  se  reiléte  et  non  son  image,  pour  la  bonne  raison 
qu'il  n'y  a  aucune  image  dans  le  miroir,  celui-ci  n'ayant 
d'autre  office  que  de  réfléchir  les  rayons  émis  par  l'ob- 
jet en  leur  permettant  par  là  de  parvenir  à  nos  yeux. 
Ibid.,  c.  xi,  n.  5  sq.,  p.  83. 

D'où  il  résulte  qu'il  n'y  a  point  d'incompatibilité 
entre  la  notion  de  connaissance  par  espèce  expresse  et 
la  notion  de  connaissance  intuitive,  l'espèce  expresse 
n'étant  qu'un  intermédiaire  non  connu  servant  à 
atteindre  en  lui-même  un  terme  qui  seul  est  connu. 

Quant  à  l'espèce  impresse,  d'après  Suarez,  elle  n'est, 
au  contraire  de  ce  qu'admettent  les  thomistes,  nulle- 
ment représentative  de  l'objet.  Elle  a  pour  but  d'ex- 
citer la  faculté  et  de  constituer  en  partie  avec  elle  le 
principe  qui  élabore  l'espèce  expresse. 

Cela  dit,  on  comprend  mieux  les  reproches  adressés 
par  Suarez  à  la  thèse  de  ses  adversaires.  L'acte  par 
lequel  se  perçoit  l'essence  divine  étant  nécessairement 
une  forme  créée,  ne  peut  en  aucune  façon,  leur  objecte- 
t-il,  comprendre  parmi  ses  éléments  composants  une 
forme  ou  une  nature  infinie.  Que  veut-on  signifier,  du 
reste,  en  parlant  d'une  information  in  esse  intelligibili? 
Si  cette  information  n'est  pas  réelle,  elle  n'explique  en 
rien  le  problème  et,  si  elle  est  réelle,  elle  devrait  néces- 
sairement entraîner  quelque  changement  soit  en  Dieu, 
soit  dans  l'intelligence.  En  Dieu,  il  n'y  faut  pas  songer, 
et  dans  l'intelligence,  à  s'en  tenir  aux  données  de  la 
doctrine  thomiste,  cela  n'est  guère  moins  impossible, 
puisque  l'acte  de  vision  y  est  représenté  comme  n'oc- 
casionnant ni  une  production  de  terme  nouveau,  ni  une 
modification  quelconque  des  facultés  du  bienheureux. 
Ibid.,  c.  xn,  n.  8  sq.,  p.  87. 

Au  surplus  informer  in  esse  intelligibili,  c'est  néces- 
sairement infonner  in  esse  naturali.  Car  l'essence  divine 
ne  peut,  de  quelque  manière  que  ce  soit,  constituer 
formellement  l'intelligence  en  acte  sans  lui  commu 
niquer  formellement  son  être,  autrement  dit  sans 
l'informer  par  son  être  incréé.  Ibid.,  c.  xii,  n.  7, 
p.  87. 

C'est  pourquoi,  si  une  espèce  impresse  n'est  point 
nécessaire  à  la  production  de  l'acte  de  la  contempla- 
tion béatifique,  parce  que  Dieu  est  suffisamment  uni  à 
l'âme  de  l'élu  pour  y  déterminer  lui-même  une  repré 
sentation  de  ses  perfections  propres,  pur  contre  cet 
acte  suppose  absolument  une  espèce  expresse,  car  l'in 
tellection  est  nécessairement  une  action  ci  une  ad  ion 
produit  nécessairement  un  terme.  Or,  ce  terme  ne  peul 

être  qu'une  image  faite  à  la  ressemblance  divine,  puis- 
que sans  image  de  ce  genre  aucune  connaissance  n'esl 
concevable.  Il  est  donc  métaphysiquement  impossible 
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que  les  élus  voient  l'être  infini  sans  l'aide  d'un  verbe 
mental. 

Seule  l'espèce  impresse  peut  être  suppléée  par  Dieu 
qui  la  remplace  non  seulement  dans  son  rôle  d'exci- 
tant de  la  faculté,  mais  aussi  dans  son  rôle  de  principe 
coefficient  de  la  vision.  Celle-ci  par  conséquent  pro- 
vient, en  définitive,  d'une  collaboration  de  la  puis- 
sance obédientielle  active  de  l'intelligence  avec  la  cau- 
salité divine.  Ibid.,  c.  xn,  n.  14,  p.  89. 

IX.  L'efficacité  de  la  prédestination  et  de  la 
grâce.  —  Aucune  grâce  prévenante  ne  serait  vraiment 
suffisante  si  elle  n'était  aussi  efficace,  au  moins  en  puis- 
sance, c'est-à-dire  si  l'aide  qu'elle  apporte  au  sujet  ne 
le  rendait  capable  d'agir  salutairement.  Toutefois  un 
sujet  capable  d'agir  n'use  pas  nécessairement  de  son 
pouvoir,  surtout  s'il  est  libre.  Ainsi  comprise,  par  con- 
séquent, la  grâce  efficace  n'est  pas  essentiellement  liée 
à  l'œuvre  qu'elle  permet  de  produire. 

En  fait,  l'usage  a  prévalu  de  réserver  le  nom  d'effi- 
cace à  la  grâce  prévenante  qui  obtient  effectivement 
un  résultat  et  dont,  par  suite,  l'acte  premier  est  infail- 
liblement uni  à  l'acte  second,  sinon  de  droit  par  la 
nature  des  choses,  au  moins  en  réalité  parce  qu'il  l'en- 
gendrera certainement.  On  convient  demème  den'ap- 
peler  suffisante  que  la  grâce  qui,  capable  de  nous  en- 
traîner après  elle,  n'y  réussit  pourtant  pas. 

Qu'il  existe  de  telles  grâces,  qui,  tout  en  étant  en 
elles-mêmes  aussi  susceptibles  d'atteindre  leur  but 
que  de  le  manquer,  sont  pourtant  infailliblement 
vouées  soit  à  réussir,  soit  à  échouer,  c'est  une  suite 
logique  du  dogme  de  la  prédestination.  Dieu  n'aurait 
pu,  en  effet,  dès  avant  de  le  créer,  partager  à  son  gré 
et  sans  injustice  le  genre  humain  en  élus  et  en  réprou- 
vés, s'il  n'avait  point  disposé  de  grâces  qui  lui  permis- 
sent de  plier  exactement  notre  volonté  à  ses  moindres 
désirs,  sans  l'empêcher  cependant  de  rester  pleinement 
maîtresse  et  responsable  de  ses  opérations. 

Mais  comment  peut  persister  notre  liberté  sous  l'in- 
fluence de  grâces  qui  la  manœuvrent  à  leur  guise? 
A  ce  problème  il  n'y  a.  semble-t-il,  du  point  de  vue 
spéculatif,  que  deux  issues  possibles  :  la  solution  fon- 
dée sur  la  prémotion  physique,  d'une  part,  et  la  solu- 
tion fondée  sur  la  science  moyenne,  d'autre  part.  En 
dehors  de  ces  deux  explications,  aucune  autre,  de 
l'avis  des  grands  docteurs,  ne  réussit  à  montrer  com- 
ment Dieu  nous  mène  à  ses  fins  avec  la  ferme  assu- 
rance et  la  rigoureuse  précision  qui  conviennent  à  ses 
perfections  infinies.  Voir  P.  Dumont,  Liberté  humaine 
et  concours  divin  d'après  Suarez,  Paris,  1936,  p.  108 
et  114. 

Pourtant  Suarez  a  d'abord  cru  pouvoir  se  passer  de 
l'une  et  l'autre  solution.  D'un  cours  d'élève  écrit  sous 
sa  dictée  en  l'année  scolaire  1582-1583,  il  résulte  en 
effet,  que,  renonçant  à  trouver  une  issue  aux  graves 
difficultés  qu'il  voyait  à  la  science  moyenne,  il  pré- 
tendit quelque  temps  accorder  sans  son  aide  la  liberté 
avec  le  concours  divin.  Cf.  Dr.  Friedrich  Stegmuller, 
Zut  Gnadenlehre  des  jungen  Suarez,  Fribourg-en-B., 
1933.  Comme  il  repoussait  avec  encore  plus  de  réso- 
lution l'explication  prédéterministe  (cf.  P.  Dumont, 
op.  cit.),  rien  ne  lui  permettait  plus  d'attribuer  un 
succès  certain  à  aucune  grâce  isolée.  Pour  conformer 
une  âme  à  ses  desseins  sur  elle,  Dieu  en  était  donc  ré- 
duit, dans  ces  conditions,  à  multiplier  et  à  varier  ses 
appels,  au  besoin  même  à  prolonger  le  temps  de  son 
épreuve  terrestre,  jusqu'à  ce  que  l'âme  en  question  ait 
consenti  à  se  laisser  toucher. 

Bien  vite  cependant,  la  question  mieux  étudiée, 
Suarez  acquit  la  conviction  que  jamais  la  conduite 
providentielle  des  volontés  n'avait  été  présentée  dans 
l'Écriture  ou  dans  la  tradition  sous  une  forme  aussi 
imprécise  et  aussi  tâtonnante  et  que  les  allusions  à  une 
prévision  hypothétique  des  futurs  contingents  ne  man- 


quaient, d'autre  part,  ni  chez  les  auteurs  inspirés,  ni 
chez  les  docteurs  de  l'Église.  En  dépit  de  l'impuissance 
de  notre  raison  à  en  dissiper  toutes  les  obscurités,  la 
science  moyenne  ne  lui  parut  plus  dès  lors  pouvoir  être 
mise  en  doute. 

Voici  d'ailleurs  comment  il  s'est  exprimé  lui-même 
sur  les  motifs  qui  le  firent  changer  d'avis.  «  Bien  que 
nous  ne  parvenions  guère  à  comprendre  comment  elle 
s'exerce  et  qu'il  faille,  sur  ce  point,  nous  contenter 
d'une  lumière  imparfaite,  la  connaissance  des  futurs 
conditionnels  n'en  doit  pas  moins  être  attribuée  à  Dieu 
comme  l'unique  moyen  qui  lui  permette  de  gouverner 
en  maître  absolu  nos  libertés.  Peu  importe,  du  reste, 
qu'à  elle  seule  notre  intelligence  ne  suffise  pas  à  la 
justifier,  car  elle  se  trouve  si  solidement  fondée  dans 
l'Écriture  et  l'enseignement  des  Pères  qu'il  est  impos- 
sible d'en  contester  l'existence.  »  Opusc.  theol..  i,  1.  I. 
c.  xv,  n.  2. 

Ainsi  n'est-ce  pas  le  désir  de  faire  triompher  une 
thèse  systématique  qui  détermina  Suarez  à  se  rétrac- 
ter, mais  la  seule  préoccupation  de  résoudre  l'appa- 
rente antinomie  qui  existe  entrele  dogme  de  la  liberté 
et  celui  de  la  prédestination,  en  conformité  avec  l'en- 
seignement le  plus  constant  et  le  plus  net  de  la  tradi- 
tion et  du  magistère.  En  quelques  lignes,  tel  serait  le 
raisonnement  qui  l'a  convaincu:  l'infaillible  efficacité 
de  la  grâce  exigée  par  une  prédestination  précise  et 
assurée  n'est  réalisable  qu'à  l'aide  de  la  prédétermina- 
tion physique  ou  de  la  science  moyenne.  Or  la  prédé- 
termination ne  paraît  pas  acceptable.  Car  nous  ne 
pouvons  pas  être  tenus  pour  responsables  d'avoir  mal 
agi  si,  au  moment  où  nous  allions  tomber  dans  le 
péché,  le  concours  divin  ne  nous  a  pas  été  réellement 
offert,  aussi  bien  pour  résister  à  la  tentation  que  pour 
y  céder.  A  moins  d'avoir  le  choix  entre  plusieurs  réso- 
lutions possibles  nous  ne  sommes  pas  libres.  Mais  si 
nous  sommes  vraiment  à  même  d'opter  entre  divers 
concours  que  Dieu  nous  propose,  comment  gardera-t-il 
le  contrôle  rigoureux  de  notre  volonté,  s'il  n'est  pas  ren- 
seigné d'avance  sur  la  détermination  qu'en  fait  nous 
allons  prendre?  Stegmuller,  op.  cit.,  p.  26  et  28;  Suarez, 
De  ver.  int.  aux.  efj.,  c.  i,  t.  x,  p.  305. 

En  toute  logique  le  rejet  de  la  prémotion  conduit 
donc  inévitablement  à  la  science  moyenne  et  au  con- 
cours simultané.  Toutefois  la  réfutation  du  banézia- 
nisme  ne  suffit  pas  à  elle  seule  à  prouver  le  molinisme 
qui  présente  lui  aussi  de  très  grandes  difficultés.  Sua- 
rez le  reconnaît  loyalement.  De  aux.  grat.,  1.  V,  c.  xxiv, 
n.  17,  t.  vin,  p.  515.  Mais  ces  difficultés,  qu'il  s'est 
d'ailleurs  consciencieusement  appliqué  à  résoudre,  ne 
lui  paraissent  pas  aussi  insurmontables  que  celles  de 
la  prémotion  physique.  Cf.  P.  Dumont,  op.  cit.,  p.  214 
et  344.  Nous  ne  le  suivrons  pas  dans  cette  discussion 
toute  philosophique  qui  nous  intéresse  ici  beaucoup 
moins  que  sa  conception  de  la  grâce  efficace. 

Pour  lui,  comme  pour  tout  théologien,  la  grâce 
efficace  doit  déjà  se  montrer  telle  in  actu  primo,  c'est- 
à-dire  non  seulement  avant  que  la  volonté  ait  consenti 
à  son  impulsion,  mais  avant  même  que  ce  consente- 
ment  ait  été  prévu  par  Dieu  comme  un  fait  appelé  à  se 
réaliser  certainement.  Autrement  dit,  la  grâce  efficace 
doit  être  inévitablement  liée  à  son  effet  dans  l'ordre 
des  futuribles  avant  de  l'être  dans  l'ordre  des  futurs. 
Car  le  Créateur  ne  peut  conduire  à  sa  guise  les  libertés 
au  sort  final  qu'il  leur  a  prédestiné,  que  s'il  connaît 
avec  la  plus  infaillible  certitude  leurs  réactions  à  cha- 
cun des  appels  de  sa  grâce  avant  d'avoir  décidé  s'il  leur 
adresserait  ces  appels  et  de  quelle  façon  il  les  leur  fe- 
rait entendre.  Or,  cette  efficacité  certaine  in  actu  primo 
s'explique  fort  bien  à  l'aide  de  la  science  moyenne,  par 
laquelle  Dieu  est  renseigné  sur  les  décisions  que  nous 
prendrons  librement  dans  toutes  les  situations  où  il 
pourrait  lui  plaire  de  nous  placer. 
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Bien  que  nous  laissant  entièrement  maîtres  de  notre 
réponse  à  ses  suggestions,  la  grâce  efficace  des  moli- 
nistes  n'en  est  donc  pas  moins  assurée  d'obtenir  notre 
acquiescement  et  par  là  diffère  essentiellement  de  la 
grâce  suffisante,  dès  avant  que  notre  volonté  soit  in- 
tervenue pour  l'accepter  ou  la  rejeter.  Cette  différence 
toutefois  n'est  point  d'ordre  physique  et  n'affecte  pas 
les  ileux  espèces  de  grâce  de  façon  intrinsèque.  Rien 
n'empêche  en  effet  que  la  grâce  efficace  soit  physique- 
ment identique  à  la  grâce  suffisante,  ni  même  qu'elle 
lui  soit  inférieure  en  intensité  ou  en  force  d'attrait.  Ce 
qui  distingue  ces  deux  grâces,  d'après  les  molinistes, 
c'est  un  élément  qui  leur  est  entièrement  extérieur  : 
savoir,  le  fait  que  le  résultat  favorable  de  l'une  et  défa- 
vorable de  l'autre  est  connu  d'avance  avec  certitude 
par  la  science  divine  des  futurs  conditionnels.  De  ver. 
int.  aux.  e//.,  c.  x,  t.  x,  p.  356. 

Toutefois  si  la  providence  n'est  pas  moins  sure  de 
l'exécution  de  ses  desseins  dans  le  système  de  Molina 
que  dans  celui  de  Bâtiez,  son  amour  ne  s'y  manifeste 
pas  à  ses  privilégiés  exactement  de  la  même  façon. 
D'après  Bafiez, en  effet, la  prédilection  divine  à  l'égard 
des  élus  ne  se  présente  pas  seulement  comme  la  raison 
première  et  exclusive  de  l'efficacité  de  la  grâce,  mais 
encore  comme  l'unique  moyen  de  connaître  cette  effi- 
cacité. Suivant  les  tenants  de  la  prémotion  physique. 
Dieu,  avant  de  créer  le  monde,  fixe  tout  d'abord  par 
une  élection  de  sa  liberté  le  nombre  d'élus  qui  lui  sem- 
ble convenir  le  mieux  à  la  glorification  de  ses  attributs 
et  que,  sous  aucun  prétexte,  il  ne  laissera  s'accroître. 
Cela  fait,  il  détermine  le  degré  de  sainteté  qu'il  désire 
voir  atteindre  par  chacun  de  ses  prédestinés  et  pré- 
pare alors  les  prémotions  physiques  qui  réaliseront 
infailliblement  le  plan  ainsi  tracé. 

D'après  cette  conception,  c'est  donc  parce  que  le 
Seigneur  nous  a  d'abord  aimés  qu'il  nous  a  ensuite 
prédéterminés  à  bien  agir  et  c'est  parce  qu'il  nous  a 
ainsi  prédéterminés  qu'il  peut  prévoir  à  coup  sûr  le 
consentement  que  nous  donnerons  à  l'appel  de  sa 
grâce. 

Selon  Molina  et  Lessius,  au  contraire,  il  faut  abso- 
lument que  Dieu  connaisse  les  futurs  libres  avant 
d'aimer  le  monde  où  ils  se  réaliseront  et  leur  réalisa 
tion  n'est  point  d'ailleurs  le  premier  but  qu'il  s'est  pro- 
posé en  créant.  Car,  si  telle  avait  été  la  fin  primordiale 
de  l'univers  :  savoir,  le  salut  et  la  sainteté  d'un  certain 
nombre  de  prédestinés,  l'on  ne  serait  que  trop  fondé  à 
contester  que  Dieu  ait  voulu  sincèrement  sauver  tous 
les  hommes.  Il  a  donc  tiré  le  monde  du  néant  pour  une 
autre  raison  dominante  que  la  gloire  éternelle  de  tels 
ou  tels  privilégiés.  Toutefois  comme  il  savait,  par  sa 
science  moyenne,  en  appelant  notre  univers  à  l'exis- 
tence, qu'en  fait  tant  de  justes  s'y  sauveraient  et  tant 
de  bonnes  œuvres  s'y  accompliraient,  ce  résultat  qu'il 
prévoyait  et  dans  lequel  par  avance  il  se  complaisait, 
peut  et  doit  être  considéré  comme  un  effet  très  parti- 
culier de  son  amour  à  l'égard  de  ceux  qui  parmi  nous 
agiront  bien  et  parviendront  au  ciel.  Si  donc  Molina 
n'a  point  voulu  que  la  grâce  efficace  fût,  aussi  directe- 
ment et  aussi  uniquement  qu'elle  l'est  pour  Bafiez,  le 
produit  de  la  bienveillance  divine,  ce  n'est  que  pour 
éviter  de  réduire  è  trop  peu  de  chose  sinon  même  ■< 
rien  la  bonté  du  Créateur  envers  les  damnes. 

Entre  ces  deux  conceptions  de  la  prédestination  el 
de  la  grâce  efficace  Suarez,  on  le  sait,  n'a  point  choisi 
celle  de  l'auteur  de  la  '  'ont  ordia,  mai  celle  de  Bafiez, 
à  cette  différence  près  que  c'est,  dans  sa  théorie,  pal 
la  science  moyenne  et  non  par  la  prémotion  physique 
que  Dieu  conduit  à  ses  tins  le  nombre  déterminé  de 
saints  dont  il  a  fait  le  premier  bul  de  la  création  du 
monde.  L'opinion  de  son  célèbre  confrère  lui  paraissait, 
en  effet ,  sur  ce  point  inconciliable  avec  renseignement 
de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas,  De  ver.  int.  aux. 


ef].,  c.  xn,  xiii,  xiv,  xxxvi,  xxxvn,  xl;  De  aux.  grat., 
1.  III.  c.  xix,  t.  xi,  p.  259. 

X.  Conclusion.  —  L'exposé  qui  précède  ne  donne 
qu'une  idée  très  sommaire  de  l'œuvre  de  Suarez. 
Même  en  ce  qui  concerne  sa  théologie  spéculative, 
force  nous  a  été  de  nous  en  tenir  à  quelques  aperçus. 
De  parti  pris  ont  été  laissées  de  côté  de  nombreuses 
et  importantes  études  de  théologie  positive  :  exégèse 
scripturaire,  recherches  sur  renseignement  des  l'eres 
et  les  définitions  du  magistère,  études  qui  occupent 
pourtant  une  large  place  dans  les  différents  traités  de 
notre  auteur.  Par  ailleurs  relui  ci  n'est  pas  seulement 
l'un  des  meilleurs  théologiens  scolastiques,  ses  Dis- 
putationes  metaphysinr  lui  valent  de  compter  aussi 
parmi  les  philosophes  les  plus  marquants.  Et  son 
renom  n'est  guère  moindre  en  morale  et  en  droit 
canon.  A  presque  toutes  les  branches  des  sciences 
ecclésiastiques  il  a  consacré  des  ouvrages  d'une  am- 
pleur et  d'une  portée  considérables.  Sa  De/ensio  fxlci 
ne  l'a-t-elle  pas  fait  estimer  par  certains  comme  l'un 
des  créateurs  de  la  philosophie  du  droit?  et  ses  écrits 
sur  la  vertu  de  religion,  l'état  religieux  et  la  prière  ne 
le  rangent-ils  pas  parmi  les  grands  auteurs  de  l'ascèse 
et  de  la  mystique?  C'est  précisément  cette  universa- 
lité qui  constitue  l'un  de  ses  caractères  les  plus  sail- 
lants et  qui  a  particulièrement  contribué  à  frapper 
d'étonnement  et  d'admiration  ceux  qui  l'ont  étudié  de 
près. 

Suarez  n'est  pourtant  pas  un  simple  érudit,  un 
encyclopédiste  et  un  compilateur.  Car  il  ne  s'est  point 
borné  à  lire  et  à  s'assimiler  des  documents,  ni  a  dresser 
l'inventaire  des  opinions  les  plus  diverses.  De  tous  ces 
matériaux  il  a  fait  une  critique  attentive  et  méthodi- 
que. Avec  un  rare  discernement,  sans  s'incliner  à 
priori  devant  aucune  autorité,  comptât-elle  parmi  les 
plus  hautes,  sans  jamais  céder  à  la  pression  des  amitiés 
ou  des  coteries,  il  a  analysé,  discuté,  sondé  chaque 
système  pour  y  séparer  l'incertain  du  solide.  Et  c'est 
bien  la  maîtrise  avec  laquelle  il  a  fait  ce  triage,  jugé 
a  sa  vraie  valeur,  en  tant  de  matières  différentes, 
l'enseignement  de  ses  devanciers  et  de  ses  contempo- 
rains, avant  de  proposer  le  sien  en  parfaite  connais- 
sance de  cause,  qui  lui  a  valu  son  titre  de  Docteur 
éniinent. 

Le  jugement  porté  par  .M.  Grabmann  sur  ses  Dispu- 
lationes  metaphysicœ  s'applique  sans  aucun  doute  a 
toute  la  production  de  Suarez  :  «  Il  a  réuni,  écrit  l'émi- 
nent  historien  de  la  philosophie  scolastique,  avec  une 
étonnante  érudition  sur  chaque  problème  l'ensemble 
de  la  documentation  connue  de  son  temps.  Non  seule- 
ment il  a  cité  une  pléiade  d'auteurs  aux  tendances  les 
plus  variées,  mais,  en  règle  générale,  il  a  largement 
exposé  leurs  théories  de  façon  à  en  donner  une  fidèle 
image.  Et,  de  même  qu'il  rapporte  clairement  et  tex- 
tuellement leurs  opinions,  il  en  critique  aussi  les  fon- 
dements et  la  portée  sine  ira  et  studio.  On  a  justement 
nommé  les  Disputai iones  metaphysicee  un  répertoire 
instructif  et  complet  de  l'enseignement  scolastique  et 
de  ses  divergences  d'école  a  école.  Ce  recensement  des 
systèmes  n'est  d'ailleurs  pour  lui  qu'un  moyen  el  un 
point  de  départ  pour  un  travail  plus  eonstructif  cl 
la  formation  (le  son  jugement  propre  sur  chaque  ques- 
tion disputée.  Sous  ce  dernier  rapporl  il  faut  signaler 

parmi  ses  traits  dominants  son  sens  du  réel,  c'est-à- 
dire  cette  pénétration  aigué  qui  le  fait  aller  Jusqu'au 

eccur  du  problème  pour  en  développer  lumineusement, 
avec  les  tenants  et  aboutissants,  le  processus  d'argu- 
mentation qui  conduit  à  sa  solution.  Aînés  l'avoir  lu 
on  est  renseigné  a  fond  sur  tous  les  aspects  d'une  ques 

tion,   ses   difficultés,   ses   ramifications,   les   diverses 

réponses  qui  peuvent  lui  être  faites.  Par  celle,  qualité 
comme  par  sa  tranquille  objectivité,  Suarez  fait  p.  ii 
ser  à  saint  Thomas  d'Aquin.  Et  il  lui  ressemble  encore 


2691 


SUAREZ.    THÉOLOGIE    PRATIQUE,    CARACTÈRES 


2692 


ainsi  qu'à  saint  Bonaventure,  par  la  profondeur  de  sa 
vie  intérieure  et  la  grande  noblesse  de  son  âme  entiè- 
rement consacrée  à  Dieu  et  à  la  vérité.  »  Millelalter- 
liches  Geistesleben,  t.  i,  c.  xvn,  Die  Disputationes  meta- 
plnjsieie  des  Franz  Suarez.  p.  534  sq. 

Il  est  vrai  que  ce  ne  sont  pas  d'ordinaire  ces  qua- 
lités sérieuses  et  robustes  qu'on  applaudit  avec  le  plus 
de  bruit  et  d'enthousiasme.  Mais,  à  défaut  de  la  gloire 
plus  retentissante  des  grands  chefs  d'école  et  des  créa- 
teurs de  nouveaux  courants  de  pensée,  Suarez  mérite 
celle  d'avoir  mis  au  point  sur  la  plupart  des  grands 
problèmes  de  la  métaphysique,  de  la  théologie  dog- 
matique et  morale  et  de  la  spiritualité  chrétienne  une 
doctrine  remarquablement  compétente,  judiciei 
sûre.  Moins  brillante  que  d'autres,  son  œuvre  n'a  cer- 
tainement  pas  été  moins  féconde  et  sans  doute  ne 
sera  telle  pas  moins  durable. 

P.    DUMONT. 

III.      LA      THÉOLOGIE      PRATIQUE.  Dans 

le  Proœmium  de  son  De  religione.  t.  xm,  p.  1, 
Suarez  a  fortement  marqué  que  la  théologie  ne  pou- 
vait su  borner  à  être  spéculative,  qu'elle  devait  s'ache- 
ver en  théologie  pratique  :  Sacra  Iheologia  iia  subtili 
divinarum  rerum  speculatione  detinelur  ut  humanas 
etiam  dirigat  acliones,  speculatrix  enim  est  et  praclica... 
Minus  quidem  laudabilis  esset,  si  mentent  illustrarel. 
non  mores  dirigent...  C'est  le  grand  reproche  que  fait 
saint  Paul  aux  philosophies  anciennes,  Rom.,  i  :  elles 
connaissaient    Dieu    sans    apprendre   à   l'honorer   et 

nous  pouvons  l'ajouter  —  aie  servir  et  à  l'aimer.  Et 

le  grand  théologien  se  rend  à  lui-même  ce  beau  témoi- 

Hic  semper  [luit]  meorum  laborum  scopus  ut 

Deus  ab  hominibus  et  cognoscatur  magis  et  ardeniius 

sanctiusque  colalur. 

De  fait,  dans  l'œuvre  écrite  de  Suarez,  si,  aux  traites 
d'enseignement  se  rattachant  plus  ou  moins  directe- 
ment à  la  Somme  de  saint  Thomas,  on  joint  les  écrits 
polémiques  :  Dejensio  fidei,  De  immunilale  ecclesiastica, 
etc.),  on  peut  reconnaître  que  sa  théologie  pratique 
n'est  pas  d'une  moindre  étendue  que  sa  théologie  spé- 
culative :  sur  26  volumes  de  l'édition  Vives  (plus 
exactement  28,  les  t.  xvi  et  xxm  étant  en  effet  dédou- 
blés),  14  contiennent  des  matières  qui  lui  reviennent, 
soit  en  totalité,  soit  en  partie,  àla  suite  du  dogme  ou 
mêlé  à  lui. 

Dans  ce  dictionnaire,  nous  nous  contenterons  de 
donner  quelque  idée  de  la  théologie  pratique  suaré- 
sienne,  en  marquant  les  matières  qu'elle  embrasse  et 
ses  caractères  principaux,  en  signalant  quelques-unes 
de  ses  doctrines  plus  importantes  ou  plus  actuelles 
(col.  2696),  et  en  relevant  quelques  traces  de  son 
influence  (col.  2724). 

I.   Matières  de  la  théologie  pratique  suaré- 

SIENNE  ET  CARACTÈRES  PRINCIPAUX.   /.     MATIÈRES 

traitées.  —  Le  relevé  des  œuvres  de  Suarez 
(col.  2041  sq.)  a  énuméré  et  décrit  les  divers  ouvrages 
qui  traitent  directement  de  la  théologie  pratique,  les  uns 
publiés  du  vivant  de  l'auteur,  les  autres  après  sa  mort, 
certains  retenant  plutôt  la  forme  de  commentaire,  du 
leste  fort  libre,  de  la  Somme  thomiste,  d'autres,  les 
plus  considérables  sans  doute,  comme  le  De  religione  et 
le  De  legibus,  prenant  celles  de  traités  plus  personnels. 
De  plus  toute  une  série  d'ouvrages  renferme  des 
questions  se  rapportant  à  cette  théologie,  soit  séparées 
de  celles  proprement  dogmatiques,  soit  mêlées  à  elles. 
Sans  y  revenir,  il  importe  de  souligner  l'ampleur 
des  matières,  qui  sont  traitées  dans  ces  divers  ouvra- 
;r~.  1  ai  rapporl  a  la  division  des  sciences  théologiques 
telle  qu'elle  existe  actuellement  en  suite  de  leur  déve 
loppemenl  historique,  ou  peut  sans  exagérer  afiirmer 
que  ces  matières  couvrent  la  plus  grande  partie  du 
île  la  théologie  morale  proprement  dite  (en  y 
ajoutant   la  philosophie  morale),  du  droit  canon,  et 


même  de  la  théologie  ascétique  et  mystique;  de  plus 
une  portion  considérable  du  De  legibus  et  de  la  Dejen- 
sio fidei  prendrait  avantageusement  place  dans  cette 
théologie  politique  et  sociale,  la  dernière  née  des  scien- 
ces théologiques,  qui  travaille  de  nos  jours  à  se  consti- 
tuer sous  l'influence  et  la  direction  des  encycliques 
pontificales. 

Les  seules  matières  vraiment  importantes  se  rap- 
portant à  ces  diverses  sciences  dont  Suarez  n'ait  pas 
traité  paraissent  être  surtout  les  suivantes  :  diverses 
parties  plus  techniques  du  droit  canon  comme  les 
procès  ecclésiastiques,  des  questions  plus  appliquées  de 
la  vie  ou  de  la  direction  spirituelle  et  —  ceci  concerne 
principalement  la  théologie  morale  —  la  justice  et  les 
sacrements  de  l'ordre  et  du  mariage.  Sur  la  justice, 
Suarez  ne  nous  a  donné  comme  étude  détachée  que 
celle  de  ses  bases  dans  le  De  legibus;  les  déterminations 
de  cette  vertu  et  les  contrats  ne  sont  pas  exposés;  sur 
la  vie  économique,  qui  attira  si  vivement  l'attention  de 
certains  moralistes  de  son  âge,  comme  Molina  ou 
comme  son  propre  élève,  Lessius,  l'œuvre  de  Suarez 
est  muette.  Quant  au  sacrement  de  l'ordre,  il  n'en  a 
[joint  traité  directement  et  n'en  a  touché  que  des 
points  secondaires  :  célibat  des  prêtres,  irrégularités, 
etc.;  mm,  savons  qu'il  avait  enseigné  en  détail  celui 
du  mariage  et  qu'il  projetait  d'écrire  sur  lui  un  traité 
spécial;  même  après  le  grand  ouvrage  de  Thomas  San- 
chez,  qui  semblait  exhaustif  à  ses  contemporains, 
Suarez  prétendait  pouvoir  produire  sur  cette  matière 
une  œuvre  personnelle  et  nouvelle.  Cf.  de  Scorraille, 
t.  il,  p.  406.  Dans  sa  Theologise  R.  P.  F.  Suarez  summa 
aut  compendium...,  publiée  en  1732,  le  P.  François  Xoel 
a  cru  bon  pour  réparer  ces  deux  dernières  lacunes  de 
donner,  en  appendice  des  résumés  suarésiens,  ceux  du 
De  juslilia  et  jure  de  Lessius  et  du  De  matrimonio  de 
Sanchez. 

Ajoutons  que,  sur  les  matières  de  chasteté  en  dehors 
du  mariage,  pas  plus  que  sur  la  vie  économique  ou 
conjugale,  Suarez  ne  nous  a  pas  donné  d'étude  directe  ; 
s'il  en  a  parlé  à  propos  du  vœu  de  chasteté  et  du  célibat 
ecclésiastique,  c'est  plutôt  sommairement  et  à  un  point 
de  vue  canonique. 

//.  caractères  PRINCIPAUX.  —  De  cette  théologie 
pratique  si  ample,  voici  les  caractères  principaux  que 
nous  croyons  pouvoir  relever  : 

1°  Continuité.  — -  Le  premier,  et  sans  doute  le  plus 
distinctif,  c'est  son  unité  de  visée  et  d'aspiration,  ce 
que  nous  pourrions  appeler  sa  continuité. 

D'une  part,  donnée  comme  mie  suite  normale  de  la 
théologie  spéculative  ou  dogmatique,  elle  reste,  dans 
la  pensée  de  son  auteur,  intimement  unie  à  cette  der- 
nière; d'autre  part,  même  quand  elle  se  fait  spéciale- 
ment morale,  canonique,  ascétique,  politique,  elle  pré- 
tend demeurer  théologique,  poursuivre  une  tâche 
théologique. 

1.  Gomme  dans  la  Somme  de  saint  Thomas,  c'est 
autour  de  l'idée  centrale  de  Dieu  que  gravite  tout 
entière  sa  doctrine;  cf.  de  Scorraille,  t.  n,  p.  407  sep; 
elle  a  pour  objet  le  retour  de  l'homme  à  Dieu  par  la  vie 
morale,  les  vertus,  les  sacrements,  les  lois  divines  et 
humaines,  toutes  les  aides  diverses  que  l'Église  offre 
aux  chrétiens.  Le  traité  De  legibus  porte  comme  second 
titre  De  législature  Deo;  à  toutes  les  autres  œuvres  de 
cette  théologie  pratique,  on  pourrait  en  ajouter  un 
semblable,  établissant  un  rapport  analogue  de  la  ma- 
tière à  Dieu. 

2.  Depuis  des  siècles  existait,  avec  son  objet  et  sa 
méthode  spéciale,  le  droit  canonique.  La  théologie  mo- 
rale, dépendante  quant  à  son  fondement,  mais  cepen- 
dant distincte  de  la  dogmatique —  Henriquez  venait 
au  temps  de  Suarez  de  lui  donner  son  nom  —  s'était 
manifestée  par  des  œuvres  propres  :  Sommes  péniten- 
tielles  du  Moyen-Age,  Somme  morale  plus  théologique 
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de  saint  Antonln,  écrits  de  Cajétan,  Azor,  Molina,  San- 
chez,  etc.,  développement  de  la  casuistique,  de  ses 
cours,  de  ses  exercices  et  de  ses  manuels,  à  la  suite  du 
concile  de  Trente  et  du  raffermissement  de  l'institu- 
tion pénitentielle.  La  théorie  de  la  vie  spirituelle  ten- 
dait de  même  à  prendre  une  allure  plus  personnelle 
(traités  et  ouvrages  spéciaux  d'ascétique  et  de  mys- 
tique), et  l'on  sait  l'abondance  des  écrits  politiques 
publies  par  des  gens  d'Église  et  par  des  laies  en  ces 
temps  bouleversés.  Bientôt  la  philosophie  morale  se 
détacherait  dans  les  écoles  catholiques  de  la  théologie 
morale  et  comprendrait  l'étude  rationnelle  de  la  mo- 
rale et  celle  de  la  politique. 

Suarez,  plus  que  saint  Thomas,  a  entendu  utiliser 
toutes  les  ressources  du  droit  canon  pour  traiter  les 
matières  qui  le  comportaient;  mais  aussi  érudit  qu'un 
canoniste  de  profession,  il  a  toujours  prétendu,  même 
alors,  rester  théologien;  pas  plus  que  saint  Thomas,  il 
n'a  examiné  hors  de  la  méthode  et  de  la  trame  théolo 
piques  les  questions  soit  de  spiritualité,  soit  de  poli- 
tique et,  comme  saint  Thomas,  il  ne  s'est  donné  ni 
comme  un  pur  moraliste  rationnel,  ni,  quoiqu'il  soit 
descendu  plus  que  celui-ci  dans  le  détail  des  cas  con- 
crets, comme  un  simple  casuisle. 

3.  Son  attitude  vis-à-vis  de  la  casuistique,  alors  en 
pleine  efllorescence,  fait  bien  comprendre,  nous  sem- 
ble-t-il,  ce  caractère  de  sa  théologie  pratique. 

Dans  sa  formation,  on  ne  voit  pas  qu'il  ait  suivi  des 
cours  proprement  dits  de  casuistique;  Alcala  ni  Sala- 
manque  n'en  possédaient  encore.  Professeur,  il  n'a  pas 
dédaigné  cette  discipline,  puisque,  vers  1579,  à  \  alla 
dolid,  il  s'offre  à  prendre  la  charge  de  son  enseigne- 
ment, de  Scorraille,  t.  i,  p.  156;  dans  ses  œuvres,  il  ne 
craint  pas  d'étudier  en  détail  les  cas  concrets,  même 
scolaires,  par  exemple  dans  le  De  baplismo,  celui  de 
l'enfant  projeté  dans  le  fleuve,  De  sacram.,  disp.  XX, 
sect.  m,  t.  xx,  p.  343  sq.,  et  il  se  montre  au  courant  de 
toute  la  littérature  casuistique  ancienne  et  moderne, 
par  exemple  à  propos  de  l'absolution  de  l'absent,  De 
ptenit.,  disp.  XIX.  sect.  m,  t.  xxn,  p.  417.  Devenu 
célèbre,  il  est  consulté  de  tous  côtés  pour  affaires  de 
conscience  et  il  remplit  avec  application  ce  rôle  de 
casuiste  professionnel;  une  affaire  de  ce  genre,  l'interdit 
de  Lisbonne,  hâta  sa  mort  par  la  fatigue  qu'elle  lui 
occasionna;  cf.  volume  posthume  de  réponses  projeté 
par  le  I'.  Alvarez;  quelques  pièces  ont  été  publiées  par 
Mgr  Malou,  Opuscula  sex  médita,  1859;  le  1'.  de  Scor 
raille,  t.  n,  p.  42U,  en  a  réuni  une  centaine,  qui  atten- 
dent leur  éditeur. 

Du  reste  Suarez  a  noté  lui-même  l'utilité  et  la  néces- 
sité des  ouvrages  casuistiques;  dans  l'Ad  lectorem  du 
/;.  ptenilentia,  t.  xxn.  p.  v,  il  a  déclaré  :  ...plerumque 
homines  non  sunl  suopte  ingenio  salis  instructi  ad  gène 
ralia  principia  singularibus  casibus  applicanda  nisi 
in  libris  inveniant  eerias  régulas,  a  quibus  tanquam 
manu  dedueanlur.  Ce  qu'il  voulait,  et  ce  qu'il  nous 
donne  dans  ses  œuvres,  c'était  une  casuistique  forte 
ment  raisonnée,  dominée  et  dirigée  par  un  exposé 
développé  et  rigoureux  des  principes. 

En  conclusion  on  voit  donc  que,  pour  la  casuist  ique 
comme  pour  tout  l'ensemble  de  la  théologie  pratique, 
en  un  temps  mi  1res  légitimement  les  sciences  qui 
composaient  cette  dernière  tendaient  de  plus  en  plus  a 
se  distinguer  selon  les  exigences  de  la  division  du  tra- 
vail, Suarez  a  maintenu  fortement  l'unité  et  la  conti 
unité  de  l'exposé,  telles  que  saint  Thomas  les  avait 
pratiquées;   malgré   le   développement    des   sciences 

sacrées,  la  puissance  de  son  esprit  et  de  son  labeur  lui 

permettait  de  prétendre  être  un  théologien  universel. 
2"  Dépendance  de  --'iiiil  Thomas.  Le  n'csi  pas  seu 
lement  dans  sa  conception  générale  .le  la  théologie 
pratique  «pu-  Suarez  a  entendu  suivre  sain!  Thomas, 
il  l'a  pris  aussi  comme  principal  maître  et  inspirateur 


en  ce  qui  concerne  la  doctrine.  Non  moins,  et  plus 
peut-être,  que  sa  théologie  spéculative,  sa  théologie 
pratique  —  c'est  le  deuxième  caractère  que  nous  lui 
reconnaîtrons  —  dépend  immédiatement  et  étroite- 
ment de  saint  Thomas. 

Donnons  sur  celte  dépendance  quelques  indications 
se  rapportant  plus  spécialement  à  la  théologie  prati- 
que. 

1.  —  Dès  1582.  cf.  Lettre  au  provincial  de  Caslille, 
dans  de  Scorraille.  t.  i.  p.  2  18.  Aquaviva  envisageait  le 
projet  de  faire  composer  par  le  P.  Suarez  un  commen- 
taire complet  de  la  Somme  entière.  En  1588,  il  lui 
faisait  demander,  tout  en  continuant  son  cours,  d'en 
treprendre  ce  travail,  à  celte  condition  «  qu'il  élaguera 
toute  opinion  qui  ne  serait  pas  généralement  admise 
partout,  même  chez  les  Pères  dominicains,  el  qu'il  ne 
marchera  que  d'accord  avec  saint  Thomas  ».  Lettre  au 
P.  Bartolomé  Pérez,  25  mars  1588.  loc.  cit.,  p.  249.  Et  il 
ajoutait  en  1590  :  «  J'espère  que  le  commentaire  du 
P.  Suarez  sur  la  IIIe  partie  (pour  une  grande  part  il 
s'agit  de  doctrine  morale),  sera  tel  que  les  dominicains 
n'y  trouvent  pas  matière  à  querelle;  car,  nous  le 
voyons,  ils  ne  nous  en  passent  pas  une.  Redites  bien  de 
ma  part  à  l'auteur  d'y  veiller  partout  où  les  questions 
le  demandent.  »  Lettre  au  recteur  d' Alcala,  17  avril, 
loc.  <  il..  p.  251. 

Suarez  s'efforça  sans  nul  doute  de  suivre  ces  ins- 
tructions. Ce  qu'il  écrivit  à  la  première  page  de  son 
premier  ouvrage  dogmatique,  le  De  Yerbo  incarnalo 
qu'il  s'était  donné  pour  tache  d'expliquer  la  doc- 
trine de  saint  Thomas  avec  exactitude  et  clarté,  t.  xvn, 
p.  vi  —  il  aurait  pu  le  répéter  en  tète  de  celui  qui  le 
suit  immédiatement,  le  De  saeramentis.  où  les  matières 
de  morale  ont  grande  place  et  qui  reste  divisé  en  dis- 
pulationes  et  secliones,  ce  qui  affirme  davantage  le 
caractère  de  commentaire;  on  sait  qu'à  partir  de  cal 
ouvrage,  Suarez  préféra  la  forme  de  «  livres  »  et  de 
«  chapitres  »,  pour  des  raisons  de  commodité  et  de 
brièveté,  il  le  dit  du  moins,  plus  que  pour  affirmer  son 
indépendance  de  pensée;  le  volume  posthume  sur  les 
traités  fondamentaux  de  la  morale  reviendra  à  la  divi- 
sion première,  sans  qu'on  puisse  tout  à  fait  déterminer 
si  ce  retour  a  été  adopté  intentionnellement  par  lui- 
même  ou  pris  par  son  éditeur.  De  Scorraille,  t.  ir, 
p.  391. 

Quoi  qu'il  en  soit,  dans  la  IIe  partie  du  De  religione 
(De  statu  religionis,  Proœmium,  t.  xv,  p.  xv),  Suarez 
affirmera  à  nouveau  :  ■  Dans  ce  travail  comme  dans 
tous  les  autres,  nous  aurons  pour  guide  saint  Thomas, 
qui  nous  a  laissé  sur  les  divers  états  de  vie  une  doc- 
trine excellente.  » 

Et  Aquaviva,  du  vivant  même  de  Suarez,  pourra 
écrire  ces  mots  qui  visent  aussi  bien  l'œuvre  pratique 
que  l'œuvre  dogmatique  :  «  Le  1'.  François  Suarez 
est  tenu  pour  si  thomiste  que,  pour  ce  motif  el  aussi 
pour  la  sûreté  si  grande  de  ses  opinions,  il  semble  que 
sa  doctrine  est  généralement  suivie  clans  les  univer- 
sités principales  de  l'Europe.  Lettre  au  provincial  du 
Pérou,  12  décembre  1610,  de  Scorraille,  I.  Il,  p.    162. 

2.  —  Mais  il  faut  se  hâter  de  le  reconnaître,  si  fidèle, 
si  attaché  qu'il  soit  au\  doctrines  de  son  maître, 
Suarez  n'est  pas  un  élève  inintelligent  et  servile.  C'est 
un  disciple  au  vrai  sens  du  mol  et  il  l'est  de  la  manière 
qui  pouvait  le  plus  honorer  le  grand  docteur.  Au 
fait,    depuis    le     XIIIe    siècle,    la     I  héologie     pratique 

avait  poussé  plus  avant  ses  recherches;  des  questions 
nouvelles  s'étaient  posées.  Aussi  bien  la  Somme  théo- 
logique ne-  se  donnait  elle  pas  comme  un  abrège  des 
tine  aux  incipientes  el  répondant  aux  questions  du 
temps?  Saint  Antonin  de  Florence, Cajétan,  d'autres 
enclin-  avaient  montre,  en  complétant  et  en  appli 
quant  aux  problèmes  de  leurs  époques  la  moi  aie  tho 
miste,  comment  il  fallait  continuer  saint  Thomas. 
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Suarez,  non  moins  en  théologie  pratique  qu'en  dog- 
matique, n'a  pas  agi  autrement  :  il  a  entendu  recher- 
cher, en  des  analyses  poussées  à  fond,  la  vraie  pensée 
du  Maître  et  montrer  la  portée  de  ses  doctrines:  utili- 
sant le  travail  accompli  depuis  trois  siècles,  prenant 
même  à  d'autres  écoles  ce  qu'elles  lui  semblaient  avoir 
de  bon,  il  a  proposé  sur  les  problèmes  contemporains 
les  solutions  qu'il  jugeait  les  meilleures.  Sur  les  points 
qui  lui  paraissaient  moins  clairs  ou  moins  solides,  il 
n'a  pas  craint,  en  tout  respect  mais  avec  entière  liberté, 
de  critiquer  et  de  compléter,  voire  d'abandonner  saint 
Thomas. 

Ces  points,  autant  que  nous  pouvons  nous  en  rendre 
compte,  ne  sont  guère  nombreux.  Pour  les  déterminer 
exactement,  des  monographies  de  doctrines  seraient 
nécessaires,  qui  nous  manquent  en  beaucoup  de  ma- 
tières. 

On  a  parlé  de  son  éclectisme  et  du  volontarisme 
qu'il  aurait  souvent  substitué  à  l'intellectualisme  tho- 
miste. Ce  qui  a  été  dit  plus  haut  à  propos  de  sa  théo- 
logie dogmatique  met.  nous  semble-t-il,  au  point 
l'éclectisme  suarésien  :  un  éclectisme  organique  et 
modéré,  qui  le  portait  a  utiliser  les  excellents  éléments 
fournis  par  d'autres  écoles  en  les  assimilant;  il  l'a  pra- 
tiqué aussi  en  théologie  pratique.  Quant  à  son  volon- 
tarisme, ce  qu'il  faut  admettre,  croyons-nous,  c'est 
que,  dans  un  certain  nombre  de  questions  morales  et 
politiques,  il  est  bien  exact  que  Suarez  s'est  efforcé  de 
compléter  l'intellectualisme  thomiste  par  une  considé- 
ration plus  concrète  de  la  psychologie  humaine  et  en 
faisant  plus  de  place  à  la  volonté  et  a  la  liberté,  ainsi 
dans  sa  conception  du  droit  et  de  la  loi,  dans  l'étude 
de  la  conscience  douteuse,  de  la  béatitude,  ou  à  propos 
de  l'origine  de  la  société  civile.  Ce  volontarisme  est, 
à  notre  sens,  complémentaire;  il  n'est  pas  le  volonta- 
risme absolu  et  exclusif  que  d'aucuns  lui  ont  attribué 
trop  généreusement,  faute  peut-être  d'avoir  étudie 
avec  assez  de  patience  ses  analyses. 

C'est  sans  doute  dans  les  matières  politiques  que 
Suarez  se  trouve  avoir  été  le  plus  original;  aussi  bien 
le  terrain  avait-il  été  beaucoup  moins  exploré  par  saint 
Thomas  et  portait-il,  au  xvie  siècle,  une  floraison  au- 
trement touffue  et  vraiment  nouvelle  de  questions  et 
de  problèmes. 

En  gênerai  et  en  réservant  ce  dernier  point  sur  le- 
quel nous  aurons  à  revenir,  dans  l'ensemble  de  sa  théo- 
logie pratique  il  reste  que  sa  critique  du  thomisme 
et  les  compléments  qu'il  s'efforce  de  lui  apporter,  s'ils 
suffisent  à  lui  faire  attribuer  une  personnalité  et  une 
maîtrise  réelle,  ne  nous  paraissent  pas  susceptibles  de 
faire  de  lui  un  chef  d'école;  nous  ne  croyons  pas  pou- 
voir retenir  l'idée,  trop  flatteuse  selon  nous,  qu'il 
existe  un  suarézisme  moral  et  juridique.  Suarez  se 
défendait  au  début  de  sa  carrière  contre  certains  de 
ses  confrères  d'être  un  novateur;  il  pouvait  en  mou- 
rant se  dire  un  thomiste  progressif.  De  Scorraille,  t.  n, 
p.  473. 

3°  Méthode  analytique  et  historique.  —  Ce  qui  chez 
le  jeune  professeur  pouvait  le  plus  donner  prise  à  ce 
reproche  de  nouveauté,  c'était  sans  doute  sa  méthode 
de  commentateur,  où  nous  voyons  le  troisième  carac- 
tère de  la  théologie  pratique  suarésienne. 

Cette  méthode  consiste  surtout  en  un  procédé  d'ana- 
lyse qui  sépare,  sur  chaque  matière  traitée,  les  ques- 
tions et,  dans  les  questions  elles-mêmes,  les  éléments 
à  étudier  en  détail,  avec  indication  des  opinions  émises 
jusqu'alors.  Ce  procède  analytique  et  historique  enri- 
chit singulièrement  la  doctrine,  puisqu'il  permet  de 
soulever  bien  des  problèmes  qui  n'étaient  qu'implici- 
tement abordés  ou  même  point  du  tout  traités  dans 
les  exposes  plutôt  brefs  et  synthétiques  de  la  Somme; 
il  donne  lieu  de  présenter  un  véritable  inventaire  des 
t  ravaux  théologiques  accomplis  jusqu'à  Suarez  et  d'ar- 


river à  une  précision  plus  grande  des  réponses  et  des 
solutions. 

Sans  doute  cet  inventaire,  extraordinairement  éru- 
dit,  n'est  pas  tout  à  fait  selon  l'esprit  que  nous  récla- 
merions aujourd'hui;  il  nous  donne  l'état  de  la  théo- 
logie à  l'époque  de  Suarez  et  beaucoup  moins  la  suc- 
cession et  le  rapport  des  doctrines:  présenté  selon  un 
ordre  souvent  artificiel,  il  reste  statique:  ce  n'est  pas 
une  histoire  des  idées.  De  plus  et  surtout,  cette  analyse 
minutieuse  des  opinions,  cette  critique  des  adversaires 
et  de  leurs  objections,  cette  fragmentation  des  propres 
thèses  de  l'auteur  ne  sont  pas  sans  risquer  de  nuire  u 
la  clarté  des  ensembles  et  de  mettre  notre  patience  à 
l'épreuve.  Les  auditeurs  de  Suarez  et  ses  premiers 
lecteurs  étaient  moins  pressés  que  nous;  nous  admire- 
rions volontiers  sa  conscience  et  sa  puissance  de  tra- 
vail, sans  avoir  toujours  le  temps  et  l'attention  néces- 
saires pour  le  suivre  et  le  comprendre. 

Il  y  a  là  pour  toute  l'œuvre  de  Suarez,  spécialement 
pour  sa  théologie  pratique,  dont  les  matières  plus 
concrètes  offrent  parfois  tant  de  complexité,  une  cause 
d'infériorité  qui  risque  de  les  rendre  moins  accessibles 
et  de  les  diminuer. 

Si  l'on  veut  bien  passer  outre  aux  premières  impres- 
sions défavorables,  on  apercevra,  au  prix  de  quelque 
peine,  ce  qu'on  peut  gagner  à  fréquenter  le  moraliste, 
le  juriste,  le  politique.  Au  point  de  vue  historique,  il 
nous  renseigne  sur  l'état  de  la  théologie  à  son  époque. 
S'il  met  parfois  du  temps  à  découvrir  sa  pensée,  s'il  a 
besoin  pour  la  fixer  tout  à  fait  de  s'y  reprendre  à  plu- 
sieurs fois,  on  sera  étonné  de  la  richesse  des  vues  que 
l'on  rencontrera  et  l'on  constatera  aussi  —  c'est  là 
surtout  que  se  manifestent  la  qualité  et  la  force  sin- 
gulières de  son  génie  théologique  —  que  l'esprit  de 
synthèse,  malgré  les  apparences  contraires,  ne  lui  a 
pas  manqué.  Au  milieu  de  développements  et  d'ex- 
posés plus  abondants  que  diffus,  des  formules  surgis- 
sent qui  éclairent  et  dominent  les  questions.  Certains 
de  ces  aphorismes  et  de  ces  principes  ont  eu  leur  for- 
tune et  ont  guidé  toute  une  suite  de  ses  successeurs; 
on  en  trouvera  aisément  à  bien  des  détours  de  ses 
analyses;  leur  réunion  constituerait  une  somme  suaré- 
sienne qui  serait  d'un  réel  intérêt. 

II.  Doctrines  de  la  théologie  pratique  suaré- 
sienne. —  Dans  cet  exposé,  qui  voudrait  seulement 
relever  les  vues,  à  notre  sens  plus  importantes,  plus 
personnelles  ou  plus  actuelles  de  cette  théologie,  nous 
suivrons,  plutôt  que  l'ordre  des  ouvrages  tels  qu'ils  ont 
été  publiés  ou  leur  suite  historique,  celui  des  diverses 
sciences  qui  se  partagent  de  nos  jours  ce  que  Suarez 
appelait  la  théologie  pratique.  Pour  simplifier,  nous 
ne  distinguerons  pas  de  la  théologie  morale  propre- 
ment dite  la  philosophie  morale,  leurs  matières  étant 
identiques,  surtout  dans  leurs  parties  générales. 

/.      THÉOLOGIE     MORALE     PROPREMENT     DITE.     

1°  Morale  générale.  —  Le  volume  posthume  qui  en 
traite  directement,  Vives,  t.  iv,  commentaire  de  la 
I"-IIai,  q.  i-lxxxix,  contient  cinq  traités,  portant  res- 
pectivement sur  la  fin  dernière,  le  volontaire  et  l'invo- 
lontaire, la  bonté  et  la  malice  des  actes  humains,  les 
passions,  les  vices  et  péchés.  Les  règles  morales  sont 
sommairement  présentées  en  fin  du  IIIe  traité,  De 
bonitate  et  malilia  :  vues  sur  la  loi  éternelle,  disp.  XI, 
p.  430  —  nous  les  compléterons  avec  le  De  legibus  —  et 
sur  la  conscience,  disp.  XII,  p.  437  sq.  Dans  ces  divers 
traités,  nous  distinguerons  les  doctrines  suivantes  : 

1.  —  Comme  il  convient  à  une  morale  aristotélico- 
thomiste,  le  volume  s'ouvre  par  une  étude  de  la  cause 
finale  :  nature  psychologique  et  mode  d'action.  Ces 
vues  sont  à  compléter  par  la  disp.  XXIII  des  Disputa- 
tiones  metaphysiese,  t.  xxv,  p.  843  sq.;  cf.  L.  Mahieu, 
F.  Suarez,  sa  philosophie,  etc.,  p.  475-485. 

Dans  la  disp.  II,  sect.  iv.  p.  24-25,  est  donnée  avec 
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grande  précision  la  distinction  des  quatre  manières 
d'agir  propter  finem  :  per  relationem  actualem,  virtua- 
tem,  habituaient,  interprelativam;  l'intention  virtuelle, 
plus  nettement  caractérisée  qu'elle  ne  l'était  générale- 
ment jusqu'alors,  est  expliquée  sommairement  :  virtus 
interior  censetur  durare  in  ipso  effectu,  n.  4,  p.  25  ;  ail- 
leurs, dans  le  même  ouvrage,  tract.  III,  disp.  VI, 
sect.  v,  n.  11,  p.  370,  et  dans  le  De  saeramentis, 
disp.  XIII,  sect.  ni,  n.  5  et  6,  t.  xx,  p.  251,  une  expli- 
cation par  la  subconscience  est  plus  explicitement 
proposée. 

2.  —  Le  rôle  de  la  fin  dernière  dans  l'activité  morale 
est  aussi  étudié  en  détail,  tract.  I,  disp.  III,  p.  25  sq., 
de  manière  à  préparer  la  théorie  des  péchés  mortel  et 
véniel  et  la  discussion  de  la  question  sur  l'option  fon- 
damentale; nous  y  reviendrons  plus  loin. 

3.  —  Au  sujet  de  la  béatitude,  matière  qui  se  rap- 
porterait peut-être  plus  exactement  à  la  théologie 
spéculative,  nous  signalerons  la  position  prise  par 
Suarez  dans  la  célèbre  question  de  l'essence  de  la  béa- 
titude, disp.  VII,  p.  69  sq.;  sans  abandonner  propre- 
ment la  position  intellectualiste  de  saint  Thomas  (cf. 
n.  29,  p.  79  :  Dico  essentiam  beatiludinis  formalis  primo 
et  formaliter  consistere  in  visione  Dei  clara,  in  qua  quasi 
in  fonte  et  radiée  Iota  perfectio  beatiludinis  continetur), 
il  admet  cependant  (n.  31,  p.  79)  que  amor  caritatis  et 
amicitise  divinœ  est  simpliciter  necessarius  ut  homo  sit 
supernaturaliter  perfecte  beatus  et  absolute  dieendus  est 
de  essenlia  ipsius  beatiludinis.  C'était  entendre  autre- 
ment que  la   Somme  l'essenlia  beatiludinis. 

4.  —  Dans  le  tract.  II,  De  voluntario  et  involuntario 
et  ses  10  disputatioîies,  nous  noterons  l'étude  de  l'acte 
libre  et  la  défense  de  la  liberté  reconnue  comme  de  foi 
par  l'Église,  contre  le  déterminisme  de  la  philosophie 
antique.  Disp.  I,  sect.  il,  p.  162. 

Le  voluntarium  in  alio  est  défini  comme  virtuelle- 
ment contenu  dans  un  acte  volontaire  in  se;  sa  psycho- 
logie est  étudiée,  mais  sans  les  précisions  de  ses  condi- 
tions que  les  casuistes  postérieurs  y  apporteront. 
Disp.  I,  sect.  iv,  n.  8  sq.,  p.  175  sq.  Quant  au  volontaire 
indirect  présenté  comme  étant  une  omissio,  il  est  lon- 
guement discuté  et  déclaré  pouvoir  exister  sans  un 
acte  explicite  et  formel.  Ibid.,  sect.  v,  p.  176  sq. 

Comme  tous  les  moralistes  de  son  temps,  Suarez 
s'en  tient  sur  les  empêchements  de  la  liberté  à  la  divi- 
sion aristotélicienne  et  thomiste  des  quatre  empêche- 
ments élémentaires.  Sur  celui  de  la  concupiscence,  la 
formule  qu'il  adopte  est  la  suivante  :  minuit  liberum 
seu  libertatem  in  actu  voluntatis,  disp.  III,  sect.  m, 
n.  7,  p.  207,  mais  augei  voluntarium  inlrinsece  seu 
intensive.  Ibid.,  n.  10,  p.  207. 

Le  IIIe  traité,  De  bonitate  et  malilia  actuum  huma- 
norum,  s'ouvre  par  d'abondantes  discussions  sur  ce 
qu'est  l'esse  morale  soit  dans  l'acte  «le  volonté,  soit 
dans  les  autres  choses  appelées  morales;  cf.  surtout 
disp.  I,  sect.  i.  n.  15,  p.  284,  par  rapport  à  l'acte  :  Mo- 
dus  [denominatio  extrinseca]  cujusdam  emanationis  seu 
cujusdam  moralis  dependentise  a  ratione  advertente  ml 
regulam  morum  cl  a  voluntale  libère  opérante;  la  for- 
mule scia  souvent  reprise  par  les  auteurs  de  philoso- 
phie morale. 

Très  fortement,  Suarez  insiste  sur  la  bonté  e1  la 
malice  morales  objectives;  cf.  disp.  Il,  \\.  2.s,s  sq.;  c'esl 
dans  ces  |i;i«i-n  qu'il  l'a  définie  comme  une  convenientia 
objeeti  honesti  per  seipsum  ail  naturalem  rationalem  qua 
talent,  expression  ou  il  ne  voit  certainement  qu'une 
précision  apportée  à  l'enseignement  de  saint  Thomas. 

C'est  d'aprèseel  enseignement  qu'il  étudie  la  dériva- 
tion de  celle  bonté  dans  les  éléments  de  l'acte  (objet, 
circonstances  cl  lin),  sect.  in,  p.  297  sq..  ce  qu'est 
la  bonté  formelle  de  l'acte  intérieur  ou  extérieur, 
disfi.  \,  p.  12  1  sq.,  ainsi  que  l'indifférence  des  actes. 
Disp.    IN,  p.   115  sq. 


5.  —  Sur  la  règle  objective  de  la  moralité,  la  loi,  si 
dans  le  traité  De  bonitate  et  malitia,  nous  n'avons  que 
des  vues  tout  à  fait  sommaires,  disp.  XI,  p.  430  : 
comment  la  volonté  humaine,  pour  être  bonne,  doit  se 
conformer  à  la  volonté  de  Dieu  ou  loi  éternelle,  les  dix 
livres  du  De  legibus  nous  donnent  en  revanche  une 
doctrine  particulièrement  abondante.  Xous  n'en  re- 
tiendrons que  quelques  points. 

a)  La  notion  de  loi.  —  On  a  reproché  à  Suarez 
d'avoir  abandonné  la  conception  thomiste  de  la  loi. 
De  fait,  examinant  si  la  loi  était  un  acte  d'intelligence 
ou  de  volonté,  De  leg.,  1.  I,  c.  v,  t.  v,  p.  17  sq.,  il  refuse 
d'y  voir  essentiellement  et  uniquement  un  acte  d'in- 
telligence, trouve  admissible  qu'on  l'estime  conslare  ex 
actu  rationis  et  voluntatis  et  préfère  la  dire  actus  volun- 
tatis justes  et  rectœ  quo  superior  vull  inferiorem  obligare 
ad  hoc  vel  illud,  1.  I,  c.  v,  n.  2  1,  p.  22  :  il  critique  donc  la 
célèbre  définition  de  la  Somme  :  Ordinatio  rationis,  etc., 
1.  I,  c.  xii,  p.  52  sq.,  et  propose  celle-ci  :  Commune  prse- 
ceptum  juslum  et  slabile,  suffîcienter  promulgatunt. 
Ibid..  n.  4,  p.  54.  Mais  il  serait  inexact  de  voir  ici  la 
liberté  donnée  au  bon  plaisir  du  législateur.  La  volonté. 
pour  Suarez,  joue  dans  la  loi  un  rôle  essentiel  en  ce  sens 
que  finalement,  en  imposant  l'obligation,  elle  achève 
vraiment  la  loi;  il  n'en  maintient  pas  moins  que  la  loi 
suppose  un  acte  de  raison,  qu'elle  doit  être  raisonnable 
et  juste  à  tous  égards,  cf.  1.  I,  c.  ix,  n.  7,  p.  39,  qu'elle 
ne  peut  être  portée  qu'en  vue  du  bien  commun,  c.  vu. 
n.  1-4,  p.  29  sq.,  que  toute  loi  positive  repose  en  défini 
tive  sur  la  loi  naturelle  et  éternelle  et  tire  d'elle  sa 
force.  L.  II,  c.  ix,  n.  12,  p.  121.  Au  début  même  de 
i  ei  i,  discussion,  il  marquait  que,  sur  ce  point,  le  dis- 
sentiment entre  écoles  catholiques  portait  beaucoup 
plus  sur  la  manière  de  dire  que  sur  le  fond;  cf.  1.  I, 
c.  v,  n.  1,  p.  17;  en  réalité  il  admet  les  mêmes  éléments 
de  la  loi  que  saint  Thomas,  mais  appuie  davantage  sur 
l'élément  volontaire:  leur  divergence  n'est  que  secon- 
daire et  systématique.  Voir  E.  Jombart,  Le  volonta- 
risme île  la  loi  d'après  Suarez,  dans  Nouvelle  revue  théo 
logique,  janvier  1932,  p.  1  sq. 

b)  Loi  pénale  et  coutume.  A  cause  de  discussions 
récentes,  signalons  aussi  dans  le  De  legibus  les  deux 
livres  V  et  VI,  où  sont  examinées  les  questions  de  la 
loi  purement  pénale  et  de  la  coutume. 

Suarez  admet  que  la  loi  positive  peut  être  purement 
pénale,  De  leg.,  1.  V,  c.  iv.  t.  v,  p.  423  q.;  il  n'est  pas 
l'inventeur  de  cette  sorte  de  loi,  puisqu'il  se  réfère 
à  Navarrus,  Vitoria,  cl  surtout  a  De  Castro,  ibid.,  n.  2, 
p.  423,  et  qu'il  dit  la  théorie  communément  admise  de 
son  temps;  il  en  cite,  comme  exemples,  de  nombreuses 
règles  religieuses,  des  lois  canoniques,  par  exemple 
celles  de  l'interdit  et  de  l'irrégularité,  certaines  lois 
civiles;  cf.  1.  Y,  c.  iv,  n.  1  cl  .">,  p.  12  1.  C'est  l'intention 
du  législateur,  interprétée,  s'il  est  nécessaire,  par  la 
coutume,  qui  permet  de  la  reconnaître,  ibid.,  n.  N. 
p.  425.  Actuellement  où  celte  conception  de  la  loi 
purement  pénale  est  vivement  attaquée,  il  est  bon  de 
se  reporter  à  cet  exposé  où  la  nature  de  celle  loi  et  son 
obligation  indirecte  et  adoucie  sont  clairement  pré 
scnlées. 

Quant  à  la  coutume,  le  I.  VII,  t.  vi,  p.  135  sq.,  lui 
est  tout  entier  consacré;  nous  ne  pouvons  résumer 
l'étude  particulièrement  poussée  qui  y  est  faite; 
nous  non-,  contenterons  de  renvoyer  aux  articles  de 
Ed.  Janssens,  Revue  thomiste,  juillet  1931,  p.  681  726, 
qui  s'efforce  de  inautrer  l'opposition  de  la  conception 
suarésienne  avec  saint  Thomas  et  le  Code  de  droit 
canonique  et  du  P.  E.  Jombart,  Nouvelle  revue  théolo 
gique,  novembre  1932,  p.  769  784,  où  est  revendiqué 
l'accord  foncier  des  trois  doctrines,  étant  cependant 
concédé  que.  là  encore.  Suarez  niel  plus  en  vue  l'élé- 
ment volontaire,  qu'il  diffère  de  la  Somme  en  des  points 
de  détail  comme  le  pouvoir  de  la  coutume  d'abroger 
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la  loi,  enfin  qu'il  a  admis,  pour  la  prescription  coutu- 
mière,  des  temps  différents  de  ceux  que  le  Code  devait 
fixer. 

6.  —  La  règle  subjective  et  prochaine  de  la  moralité 
(la  recla  ratio  ou  conscience)  nous  est  présentée  dans  la 
dernière  disputatio,  la  XII',  du  traitéDe  bonitale et mali- 
lin,  t.  iv,  p.  437  sq.  Nous  avons  là,  déjà,  un  petit 
l  raité  de  la  conscience. 

En  sept  sections,  Suarez  disserte  sur  les  divers  sens 
du  mot,  la  nature  de  la  conscience  et  son  rôle  moral; 
il  étudie  spécialement  les  cas  d'erreur  et  de  scrupules; 
dans  les  sections  v  et  vi,  p.  447-452,  il  expose  la  ques- 
tion que  l'on  nommera  plus  tard  celle  du  probabi- 
lisme. 

Partisans  et  adversaires  du  célèbre  système,  cf.  A. 
Schmitt,  S.  J.,  Zur  Geschichte  des  Probabilismus,  Ins- 
pruck,  1  904,  p.  119  sq.,  et  Th.  Deman,  0.  P.,  ici  même, 
art.  Probabilisme,  col.  473-481,  s'accordent  à  recon- 
naître la  valeur  historique  de  cet  exposé  :  c'est,  sem- 
ble-t-il,  la  première  systématisation  détaillée  et  com- 
plète du  probabilisme;  Suarez  se  trouve  en  recevoir 
dans  la  formation  du  système  un  rôle  de  premier  plan. 

Entre  un  probabilisme  pour  ainsi  dire  illimité,  qu'il 
attribue  à  Médina  et  à  Louis  Lopez,  et  un  probabilio- 
risme  auquel  il  donne  comme  principe  :  tene  certum  et 
omilte  incerlum,  et  comme  tenants  Conrad,  Adrien, 
saint  Antonin  et  Soto  (sect.  vi,  n.  6,  p.  451)  et  qu'exa- 
gère un  tutiorisme  pour  lequel  il  ne  cite  aucun  patron, 
Suarez  soutient  la  légitimité  de  suivre  l'opinion  vrai- 
ment probable  clans  les  doutes  de  droit,  ibid.,  n.  .s, 
p.  151  :  comme  raisons,  il  énumère  l'impossibilité 
humaine  si  fréquente  de  dépasser  la  simple  opinion,  le 
fardeau  intolérable  qu'il  y  aurait  à  obliger  tous  les 
hommes  à  des  examens  comparatifs,  l'insuffisance  de 
la  promulgation  d'une  loi  qui  reste  sérieusement  dou- 
teuse. Il  est  des  cas  cependant  où  l'opinion  vraiment 
probable  ne  peut  être  suivie;  ce  sont  des  doutes  de 
fait,  dans  lesquels,  en  justice  ou  en  charité,  on  est  tenu 
d'éviter  un  dommage  ou  inconvénient  existant  réelle- 
ment ou  à  craindre,  ainsi  le  médecin  donnant  des 
remèdes  hors  des  cas  désespérés,  le  ministre  des  sacre- 
ments dans  leur  administration  normale.  Ibid.,  n.  11, 
p.  452. 

Ce  qui  nous  parait  le  plus  remarquable  dans  ces 
analyses,  c'est  que  les  limites  du  probabilisme  sont 
déjà  fortement  dessinées,  spécialement  en  ce  qui  con- 
cerne les  doutes  de  fait  laissés,  en  principe,  hors  de 
ses  prises;  si  certains  problèmes  ne  sont  pas  envisagés, 
comme  par  exemple  les  conditions  où  ces  doutes  de 
fait  peuvent  être  convertis  en  doutes  de  droit,  les 
grandes  lignes  du  probabilisme  modéré  sont  du  pre- 
mier coup  nettement  tracées;  bien  des  discussions 
auraient  peut-être  été  évitées  et  la  réaction,  qui  faillit 
emporter  le  probabilisme,  aurait  eu  sans  doute  moins 
de  prise  sur  lui,  si  les  successeurs  de  Suarez  s'en  étaient 
mieux  tenus  à  sa  doctrine. 

Parmi  les  applications  qu'il  a  faites  lui-même  de 
cette  doctrine,  signalons  au, si  comme  importante  pour 
l'éclairer  celle  que  l'on  rencontre  dans  le  De  religione, 
tract.  VI,  1.  IV,  c.  v.  De  obligalione  voti  de  quo  dubitatw 
an  jaclum  sit,  t.  xiv,  p.  935  9  10. 

7.  —  lin  ce  qui  concerne  les  autres  traités  de  la 
morale  générale,  nous  ne  retiendrons  que  deux  points 
discutés  dans  la  dis]).  II  du  De  vitiis  et  peccatis,  t.  iv, 
p.  51  :i  sq. 

a)  Tandis  que,  dans  le  péché  mortel,  le  pécheur  est 
dit  aimer  virtuellement  et  moralement  la  créature  plus 
que  Dieu,  disp.  II.  sect.  i,  n.  3,  p.  520,1e  péché  véniel 
est  présente  par  Suarez  comme  une  sorte  de  retard 
dans  la  marche  vers  la  tin  dernière,  ibid.,  sect.  iv, 
n.  in.  p.  528;  le  prseter  legem  de  saint  Thomas  est  du 
'  te  e  (pliqué  dans  ce  sens  :  aliquo  modo  (se.  secundum 
quid)  est  contra  prseceptum.  Ibid..  sect.  v,  n.  10,  p.  531. 


Précédemment  dans  le  même  ouvrage,  tract.  I,  De 
fine  ullimo,  disp.  III,  sect.  iv,  n.  2,  p.  34,  il  avait  pré- 
paré cette  doctrine  du  péché  véniel  en  établissant  la 
possibilité  de  vouloir  deux  fins  dernières,  l'une  der- 
nière simpliciter  et  l'autre  secundum  quid. 

b)  Dans  la  même  disp.  IL  sect.  vm,  p.  539,  est  posée 
la  question  :  An  peccalum  mortale  debeat  necessario 
prsscedere  veniale?  C'est  le  problème,  présenté,  il  est 
vrai,  sous  un  angle  un  peu  spécial,  de  ce  qu'on  a  ap- 
pelé :  l'option  fondamentale  :  au  début  de  la  vie  morale, 
une  conversio  ad  Deum  est-elle  nécessaire  de  telle 
manière  que  l'enfant,  s'il  ne  la  fait  pas,  pèche  mor- 
tellement avant  de  pouvoir  véniellement  pécher? 

Suarez  avait  déjà  touché  cette  question  dans  le 
tract.  I,  De  fine  ultimo,  disp.  III,  sect.  v,  p.  3G;  il  avait 
répondu  qu'une  fin  particulière  suffisait  à  déclencher 
le  mouvement  moral.  Dans  le  De  vitiis  et  peccatis,  au 
passage  indiqué,  après  une  discussion  sur  cette  con- 
versio ad  Deum  et  le  vrai  sens  qu'elle  a,  selon  lui,  chez 
saint  Thomas,  il  donne  une  réponse  plus  complète  : 
psychologiquement  la  raison  se  développant  par  de- 
grés, il  est  possible  et  même  sans  doute  plus  fréquent 
que  l'enfant  puisse  offenser  Dieu  d'abord  vénielle- 
ment, avant  de  pouvoir  le  faire  mortellement.  Ibid., 
n.  8,  9,  10,  p.  541. 

2°  Morale  spéciale.  —  1.  Vertus  théologales  et  morales. 
—  A  la  morale  spéciale  se  rapportent  d'abord  les 
ouvrages  de  Suarez  consacrés  aux  vertus  théologales 
et  à  la  vertu  de  religion,  à  savoir  le  De  triplici  virtute 
theoloqica,  fide,  spe  et  caritale.  t.  xn  (traité  posthume, 
donné  sous  forme  de  Dispulationes  et  reproduisant 
son  enseignement;  des  questions  proprement  morales 
terminent  chaque  partie)  et  le  De  virtute  religionis, 
publié  par  l'auteur  en  1608-1609,  t.  xm  et  xiv,  6  trai- 
tés, que  compléta  le  De  statu  perfectionis  et  religionis 
(posthume),  t.  xv,  xvi  et  xvi  bis  (ces  deux  derniers 
tomes  avec  pagination  continue),  4  traités,  le  dernier 
sur  l'institut  de  la  Compagnie  de  Jésus. 

Parmi  les  doctrines  proprement  morales  de  ces  ou- 
vrages nous  signalerons  les  suivante,  : 

a)  Vertus  théologales.  —  Foi  :  disp.  XII,  sect.  il, 
t.  xn,  p.  339  sq.,  nécessité  de  la  foi  en  elle-même  et  cas 
exceptionnels  où  le  vœu  de  la  foi  suffirait  pour  le  salut; 
cf.  en  particulier  le  n.  15,  p.  343.  sur  la  pieuse  croyance 
d'après  laquelle  la  providence  divine  s'exercera 
pour  éclairer  le  païen  de  bonne  volonté;  disp.  XIV, 
p.  381  sq.,  sur  le  précepte  de  l'acte  extérieur  et  la 
défense  de  cacher  la  foi,  tout  un  ensemble  de  cas  par 
exemple  sur  les  vêtements  (sect.  v,  p.  394)  qui  sont  de 
véritable  casuistique  à  la  mode  suarésienne,  c'est-à- 
dire  fortement  appuyée  sur  des  principes  développés. 
Nous  parlerons  plus  loin  de  la  disp.  XVIII,  p.  436,  sur 
la  conversion  des  infidèles,  et  des  disp.  XIX  à  XXIV, 
p.  460,  sur  l'hérésie. 

Espérance  :  comme  dans  tous  les  traités  anciens  et 
modernes  de  théologie  morale,  cette  vertu  est  très 
brièvement  examinée  et  sans  rien  de  bien  saillant,  du 
moins  au  point  de  vue  pratique. 

Charité  :  il  en  est  longuement  traité,  9  disputations. 
Nous  signalerons  surtout  :  disp.  V,  sect.  v,  p.  669  sq., 
où  le  précepte  d'aimer  les  ennemis  est  donné  comme 
existant  déjà  dans  la  loi  naturelle  et  la  loi  ancienne 
et  se  trouve  étudié  avec  la  plupart  des  détails  qu'on 
retrouvera  chez  les  casuistes  postérieurs;  et  disp.  VII, 
p.  676  sq.,  sur  le  précepte  de  l'aumône;  Suarez  s'y 
efforce  de  préciser  la  doctrine  de  saint  Thomas,  cf.  par 
exemple,  sect.  iv.  n.  6,  p.  687.  et.  dans  l'esprit  de  la 
casuistique  du  temps,  d'en  déterminer  l'exacte  obli- 
gation; les  diverses  nécessités  et  les  divers  superllus, 
ad  vitam  et  ad  stalum,  sont  distingués;  les  applications 
casuistiques  sont  très  poussées,  cf.  sect.  n,  p.  679  sq., 
aumônes  permises  aux  domestiques,  religieux,  fils  de 
famille,  épouses,  etc.;  devant  des  nécessitâtes  graves. 
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c'est  péché  mortel  que  refuser  l'aumône  de  son  superflu, 
sect.  m,  n.  5,  p.  683;  cf.  n.  9,  p.  085,  l'opinion  moins 
sévère  est  donnée  comme  saris  probabilité  pratique;  et 
même  in  gravissima  necessitate  cette  obligation  existe 
quant  au  superflu  ad  vitam,  sect.  iv,  n.  5,  p.  686;  de 
plus  devant  les  communes  nécessitâtes  celui  qui  a  du 
superflu  simpliciter,  quoiqu'il  lui  soit  légitime  d'éco- 
nomiser et  de  vouloir  s'élever  socialement,  cf.  sect.  m, 
n.  9,  p.  685,  est  tenu  de  faire  l'aumône,  en  sorte  qu'il 
pécherait  gravement  s'il  avait  le  proposilum  formate 
vel  virluale  nunquam  clandi  eleemosynam,  nisi  in  gra- 
vibus  necessitatibus,  sect.  ni,  n.  7.  p.  684;  c'était  bien 
mettre  en  valeur  la  »  disposition  d'âme  »  comme  déter- 
mination première  et  fondamentale  du  précepte  dans 
les  circonstances  ordinaires. 

b)  Vertu  de  religion.  —  L'étude  de  cette  vertu  —  la 
seule  des  vertus  morales  qui  soit  directement  exposée 
dans  l'œuvre  de  Suarez  —  est  particulièrement  riche. 
Suarez  a  bien  vu  la  difficulté  qu'il  y  avait  à  rattacher 
selon  la  conception  thomiste  la  religion  à  la  justice; 
cf.  De  virtute  religionis,  tract.  I,  1.  III.  c.  ni  et  iv, 
t.  xiii,  p.  44  sq.  L'ordre  qu'il  adopte,  quelque  peu 
divers  de  celui  de  la  Somme,  est  pragmatique  et  peut 
être  discuté;  c'est  le  suivant  :  tract.  I  :  caractères  es- 
sentiels de  la  vertu;  tract.  II:  préceptes  affirmât  ifs  : 
culte,  adoration  surtout  extérieure;  tract.  III  :  pré- 
ceptes  négatifs  :  irreligiosité,  superstition,  sacrilège, 
simonie  (t.  xmt:  tract.  IV,  V  et  VI  :  prière  (oratio), 
serment  et  vœu  (t.  xiv). 

Dans  cette  abondante  matière  nous  ne  relèverons 
que  deux  points,  du  reste  secondaires  mais  d'actua- 
lité ;  d'abord  les  considérations  présentées  sur  l'œuvre 
servile,  tract.  II,  1.  II,  c.  xvn-xx,  t.  xiii,  p.  322  sq. 
A  la  suite  de  Cajétan,  Suarez  paraît  avoir  grandement 
contribué  à  faire  triompher  la  conception  qui,  au 
xvi>'  siècle,  remplace  la  notion  ancienne,  à  savoir  un 
travail  corporel,  manuel,  se  rapportant  aux  arts 
mécaniques,  par  opposition  à  celui  des  arts  libéraux. 
Puis  ce  qui  concerne  les  vices  opposés  à  la  religion. 
Suarez  s'écarte  de  la  division  de  la  Somme  (il  le  ici  on 
naît  lui-même,  tract.  III,  1.  I,  c.  i,  n.  5,  t.  xiii,  p.  440); 
mais,  en  ce,  qui  concerne  la  superstition  divinatoire, 
il  conserve  à  peu  près  les  diverses  espèces  distinguées 
par  saint  Thomas,  cf.  1.  II,  c.  ix,  n.  5,  p.  513,  et,  comme 
lui,  il  voit  dans  les  vaines  observances,  nous  dirions 
aujourd'hui  les  craintes  et  les  espoirs  superstitieux, 
une  relation  au  moins  implicite  avec  le  démon;  cf.  n.  12, 
p.  515.  11  admet  cependant,  après  Cajétan,  que  souvint 
elles  sont  de  simples  péchés  véniels  parce  qu'on  s'\ 
Confie  ex  quadam  simplicilale,  absque  prœsumplione 
mali  aut  pacli  cum  dœmone,  c.  x,  n.  6.  p.  519  ;  la  critique 
de  l'astrologie,  tout  un  chapitre,  tract.  III,  1.  II.  c.  xi, 
p.  523  sq.,  présente  un  réel  intérêt  devant  les  tenta 
tives  actuelles  pour  redonner  une  valeur  scientifique 
aux  horoscopes;  retenons-en  au  moins  cette  réflexion 
de  bon  sens  :  en  ce  qui  concerne  les  inclinations  futures 
du  nouveau-né,  ce  sont  certainement  les  cléments 
directs  produisant  la  conception  qui  in  Huent  beaucoup 

plus  su:  i'   ti i  iment  que  la  position  ou  le  cours  des 

astres  à  la  naissance,  n.  8-11,  p.  526  sq.  :  en  tout  cas, 
on  ne  peut  sans  pécher  contre  la  vérité  tenir  l'horos- 
cope comme  certain,  n.  12,  p.  528,  ni  prédire  par  les 
asiirx  ci-  qui.  dans  l'avenir,  dépend  de  la  liberté  lui 
iiiainc.  n.  13,  ibid.;  annoncer  les  futurs  contingents  à 
l'aide  des  astres  est  certainement  erroné  cl  user  de 
prédiction  est  superstitieux,  n.  2  1,  p.  532  'I 
a.  31,  p.  535;  la  divination  par  les  songes  est  aussi 
largement  étudiée,  c.  xiii,  p.  517  sq.,  ainsi  que  la 
magie.  C.  xiv,  xv,  xvi,  p.  558  sq. 

2.  Sacrements.  —  Aides  principales  de  la  vie  chré 
tienne  et.  à  ce  titre,  tenant  grande  place  dans  la  morale 

spéciale,  les  sacrements  (saut  l'ordre  et  le  mai  iage)  oui 

lldiés  par  Suarez  dans  une  icuvre  publiée  de  son 


vivant  même;  dans  Vives,  :î  tomes  :  t.  xx.  sacrements 
en  général,  baptême,  confirmation,  eucharistie  (en 
partie);  t.  xxi.  eucharistie  (suite  et  fin);  t.  xxn,  péni- 
tence (vertu  et  sacrement)  et.  en  complément,  purga- 
toire, suffrages,  indulgences  ;  la  forme  est  celle  du  com- 
mentaire suarésien.  dispulationes  et  secliones,  avec 
reproduction  du  texte  de  la  Somme  du  moins  jusqu'à 
la  disp.  XVI  de  la  pénitence,  t.  xxn,  p.  336;  les  dis- 
pulationes placées  en  fin  des  divers  sacrements  trai- 
tent de  matières  plus  proprement  morales. 

Ici  encore  nous  nous  bornons  à  signaler  quelques 
doctrines  : 

a)  Sacrements  en  général.  —  Disp.  \\  1  (devoirs  des 
ministres),  spécialement  sur  l'état  de  grâce  :  sect.  m 
et  iv,  t.  xx,  p.  300  sq.,  et  disp.  XVIII,  p.  312,  sur  la 
coopération  en  cas  de  sacrilèges  :  il  y  a  là  une  casuis- 
tique d'une  extrême  précision. 

b)  Baptême.  —  Disp.  XX,  sect.  m,  n.  5  sq..  p.  3  I  I 
sq.,  cas  scolaire  :  une  immersio  sine  emersione  (sim- 
plex  projectio  in  flumen)  est-elle  suffisante  pour  la  vali 
dite?  Disp.  XXI,  sect.  ni,  p.  353,  considérations  his- 
toriques sur  le  baptême  in  nomine  Christi;  disp.  XXV. 
sect.  m,  iv,  v,  p.  428  sq.,  le  baptême  des  enfants 
malgré  les  parents  serait  licite,  si  du  moins  ces  der- 
niers étaient  sujets  de  princes  chrétiens  ou  de  condi- 
tion servile;  disp.  XXVII,  sect.  m.  p.  479  sq..  critique 
de  l'opinion  de  Cajétan  sur  les  enfants  morts  sans  bap- 
tême. 

c)  Confirmation.  —  Disp.  XXXVIII,  sect.  i.  p.  694 
sq..  sur  l'obligation  de  recevoir  ce  sacrement.  En  soi 
il  n'est  que  de  conseil,  mais,  d'après  les  intentions  el 
les  circonstances,  s'en  abstenir  pourrait  être  au  moins 
péché  véniel. 

d)  Eucharistie.  — Disp.  XL III,  sect.  iv.  I .  xx,  p.  785. 
sur  la  nécessité  des  deux  matières  :  le  souverain  pon- 
tife ne  pourrait  licitement  dispenser  de  la  consécration 
de  l'une;  disp.  XLIV  et  XI. V.  p.  803  sq..  le  pain  el  le 
vin,  matière  de  l'eucharistie:  dans  celle  dernière, 
sect.  i,  n.  6,  p.  819,  le  mustum  expressum  ex  uvis,  avant 
toute  fermentation,  est  dit  suffleiens  materia,  non  lu 
men  conveniens;  disp.  LXIV  sur  le  précepte  divin  de 
la  communion;  la  sectio  iv.  I.  xxi,  p.  540  sq.  porte 
sur  l'usage  de  la  communion  et  sa  fréquence  :  aucune 
restriction  de  la  fréquence  n'est  de  droit  divin,  n.  1, 
p.  540;  à  ne  considérer  que  l'acte  en  lui-même  il  fan 
drait  plutôt  communier  souvent,  n.  ti,  p.  511  :  consul- 
tius  est  jrequentius  communicare  quam  rurius;  mais  par 
respect  et  à  cause  de  la  préparation  convenable  à  assu- 
rer, il  y  aura  rarement  à  conseiller  de  communier  plus 
souvent  que  tous  les  huit  jours,  n.  7,  p.  512;  du  reste 
pas  de  règle  générale  stricte,  c'est  à  la  prudence  du 
confesseur  ou  du  directeur  de  juger. 

Dans  l'eucharistie  sacrifice,  signalons  au  moins  Pi 
disp.  LXXXVI,  t.  xxi.  p.  906,  sur  les  stipendia  missae 
et  les  engagements  de  justice  qu'ils  entraînent;  Imite 
cette  partie  est  du  reste  riche  en  développements  inté- 
ressant la  liturgie  et  son  histoire. 

c)  Pénitence.  —  Les  quinze  disputes  sur  la  vertu  de 
pénitence  et  les  vingt-trois  sur  le  sacrement  (t.  xxn) 
sonl  particulièrement  soignées;  Suarez  .i  profité  des 
précisions  doctrinales  apportées  par  le  concile  de 
Trente  ri  de  tout  le  travail  accompli  autour  d'elles. 

n.  C'est  ainsi  que,  traitant  de  la  vertu,  il  donne 
une  analyse  très  fouillée  soit  de  la  contrition  propre 

ment  dite  (parfaite),  de  ses  rapports  avec  rainour.si(/'<7 
omnia,  disp.  IV,  sect.  r  el  n,  p.  70  sq.,  des  conditions  de 
temps  qu'elle  suppose,  sect.  v.  p.  86  sq.,  soil  de  l'atl  n 

tion  et  de  ses  caractères,  disp.  v.  sect .  i,  p.  '.*'.)  sq..  ainsi 

que  du  passage  de  l'une  à  l'autre.  Sect.  m.  p.  107  sq. 
h.  —  Les  actes  du  pénitent  (confession,  contrition 
et  satisfaction)  sont  déclares  matière  proprement  dite 
du  sacrement  :  vera  sententia  ri  certa  doctrina, 
disp.  XVIII,  sect.  m.  n.  3,  p.  390. 
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A  propos  de  la  confession  et  de  l'absolution,  Suarez 
traite  d'une  question  un  peu  particulière  qu'il  faut 
signaler  en  raison  des  incidents  pénibles  occasionnés 
par  elle  dans  sa  vie.  Il  s'agit  de  la  confession  faite  par 
lettre  ou  par  intermédiaire  et  de  l'absolution  donnée 
à  un  absent.  Pour  les  détails,  voir  de  Scorraille,  t.  n, 
p.  55  sq. 

A  la  suite  de  discussions,  Clément  VIII  avait  publié 
un  décret  du  Saint-Office  (20  juillet  1602)  qui  condam- 
nait, au  moins  comme  fausse,  téméraire  et  scandaleuse, 
cette  proposition  :  Licere  per  litteras  seu  internuntium 
confessori  absenti  peccata  sacramentaliter  confiteri  et  nb 
eodem  absente  absolutionem  obtinere.  Denz.-Bannw., 
n.  10SS.  Suarez  imprimait  son  De  psenitenlia  quand  ce 
décret  lui  fut  connu.  Il  n'eut  pas  à  modifier  sa  doctrine 
sur  l'absolution  d'un  absent, l'ayant  toujours  tenue  pour 
invalide:  il  accentua  seulement  la  note  qu'il  donnait  à 
l'opinion  contraire;  cf.  de  Scorraille,  t.  n,  p.  61  :  texte 
primitif.  Mais,  quant  à  la  confession  par  intermédiaire. 
s'appuyant  sur  une  lettre  du  pape  saint  Léon  (P.  L., 
t.  i.iv,  col.  1011  :  un  mourant  ne  pouvant  plus  se  con- 
fesser est  a  absoudre  sur  le  témoignage  de  ceux  qui 
rapportent  ses  aveux),  il  crut  devoir  maintenir  que 
cette  confession  dans  l'impossibilité  de  toute  autre 
serait  sacramentelle  et  valable,  disp.  XXI,  sect.  iv. 
n.  5,  p.  463  sq.;  dans  le  décrel  de  Clément  VIII,  le 
mot  et  était  à  entendre  complexive  et  non  divisive, 
confession  et  absolution  étaient  visées  ensemble,  et 
non  chacune  d'elles,  lbid..  n.  10,  p.  465. 

Rome  réagit  vigoureusement  :  par  décret  du  31  juil- 
let 1603,  le  Saint-Office  interdisait  le  De  psenitenlia  et 
défendait  à  son  auteur  de  publier  quelque  écrit  théo- 
logique que  ce  soit  sans  sa  permission  expresse.  C'est 
en  vain  que  Suarez  multiplia  les  explications  et  les 
écrits,  cf.  de  Scorraille,  t.  n,  p.  114,  liste  de  quatorze 
lettres  ou  opuscules  ;  en  vain  qu'il  se  rendit  lui-même  à 
Home  et  plaida  sa  cause.  Quatre  nouveaux  décrets  du 
Saint-Office,  1604  1605  (de  Scorraille.  t.  n,  p.  112  sq.) 
maintinrent  tout  au  moins  la  prohibition  du  texte 
imprimé  et  y  ajoutèrent  celle  d'un  second  pa 
qui  reproduisait  la  doctrine  incriminée,  disp.  XXIII, 
sect.  i.  n.  12,  p.  512.  Un  dernier  décret,  porté  après  la 
mort  de  Suarez,  en  1622.  terminait  définitivement 
et  toujours  contre  lui  —  le  débat  :  la  confession  d'un 
absent  était  aussi  bien  condamnée  que  son  absolution; 
la  lettre  de  saint  Léon  traitait  d'une  tout  autre  ques- 
tion, celle  de  l'absolution  îles  mourants;  c'était  aux 
théologiens  d'accorder  les  deux  textes.  Suarez  ne  le  fit 
qu'à  grand  peine  (de  Scorraille.  t.  n.  p.  98-99);  il  se 
trompait  en  croyant  (pie,  dans  la  lettre  de  saint  Léon, 
il  s'agissait  d'une  confession  sacramentelle,  nécessaire. 
pensait-il,  pour  fournir  une  matière  au  sacrement;  à 
cette  difficulté,  qui  est  celle  de  l'absolution  des  mou 
rants  privés  de  connaissance,  les  moralistes  modernes 
répondent  ou  que  la  thèse  scotiste  sur  la  matière  de  la 
pénitence  n'est  pas  sans  probabilité,  ou  que.  dans  sa 
grande  charité.  l'Église  permet  aux  heures  dernières 
de  tenter  des  absolutions  qui  n'ont  guère  de  cham  es 
de  succès. 

c.  —  Quant  aux  autres  doctrines  présentées  dans  le 
De  psenitenlia,  il  suffira  de  mentionner  les  suivantes  : 
avec  saint  Thomas  et  les  thomistes  du  xvic'  siècle, 
Suarez  tient  que  le  sacrement  de  pénitence  peut  être 
valide  mais  informe  non  ex  defectu  intensivo  attrilionis 
(opinion  d'anciens  théologiens,  brillamment  renouve- 
lée en  nos  temps  par  Billot),  mais  ex  defectu  extensivo 
(attrition  insuffisamment  universelle  avec  bonne  foi, 
cas  à  peu  près  chimérique,  cf.  disp.  XX,  sect.  v, 
p.  447  sq.).  l.e  droit  nouveau  de  l'Église  sur  la  juridic- 
tion pénitentielle  est  exposé  avec  le  plus  grand  soin, 
disp.  XXVIII,  p.  575  sq.  ;  de  saeerdote  ideoneo,  cf.  en 
particulier  sect,  i\.  p.  586  sq.  sur  l'approbation  insti- 
tuée par  le  concile  de  Trente.  Dans  la  disp.  XXVI, 


sect.  v,  p.  551,  Suarez  maintenait  pour  tout  prêtre 
validement  ordonné  le  pouvoir  d'absoudre  les  péchés 
véniels,  en  vertu  non  du  pouvoir  d'ordre  mais  d'une 
délégation  juridictionnelle  concédée  ipso  facto  par 
l'Église  et  passée  en  coutume;  cette  doctrine,  com- 
mune au  temps  de  Suarez  et  admise  par  de  bons  au- 
teurs jusqu'à  nos  jours,  se  voit  abandonnée  depuis  le 
Code.  Enfin  la  disp.  XXXIII,  p.  686  sq.,  sur  le  secret 
de  ta  confession,  est  remarquable  par  sa  netteté  et  sa 
vigueur  :  Suarez,  à  la  veille  des  hésitations  qui  se 
manifesteront  en  certains  milieux  théologiques  réga- 
listes  et  gallicans,  affirme  l'obligation  absolue  du 
secret,  qui  ne  peut  être  enfreint  in  nullo  casa  et  propter 
nullum  fincm,  etiam  pro  tuenda  tota  republica  ab  in- 
genti  malo  lemporali  aut  spirituati,  sect.  i,  n.  2,  p.  687, 
obligation  venant  ex  quodam  jure  naturali  et  intrinseco 
sacrumento,  ibid.,  n.  10,  p.  689;  le  reste  de  la  doctrine 
sur  cette  matière  est  à  peu  près  celle  qui  est  actuelle- 
ment professée. 

//Dans  une  analyse  complète  de  l'enseignement  pra- 
tique sacramentel  donné  par  Suarez,  il  faudrait  tenir 
compte  de  ce  qui,  dans  le  même  ouvrage,  concerne 
l'extrême-onction,  le  purgatoire,  les  suffrages  pour  les 
vivants  et  les  morts,  les  indulgences;  nos  cours  actuels 
de  théologie  renvoient  à  divers  points  de  ces  exposés, 
par  exemple  à  la  disp.  XLI,  p.  827  sq.,  sur  les  effets  de 
l'extrême-onction,  à  la  disp.  XLIX,  sect.  iv,  p.  996  sq., 
sur  la  nature  des  indulgences  et  spécialement  de  celle 
formulée  per  modum  absolutionis,  Suarez  y  voit  une 
véritable  absolution.  Nous  en  avons  assez  dit  pour 
montrer  la  richesse  de  ces  analyses  au  point  de  vue  de 
la  théologie  morale;  nous  voudrions  plus  brièvement 
encore  noter  les  matières  les  plus  importantes  traitées 
par  lui  et  se  rapportant  à  notre  théologie  de  la  vie 
spirituelle  et  au  droit  canonique. 

//.   THÉOLOGIE  ASCÉTIQUE  ET  MYSTIQUE.  Il  Serait 

aise  de  trouver  dans  divers  ouvrages  de  Suarez,  par 
exemple  dans  le  De  sacramenlis,  et  spécialement  dans 
les  traités  qui  concernent  l'eucharistie  et  la  pénitence, 
un  certain  nombre  de  développements  se  rapportant 
assez  directement  à  la  théologie  de  la  vie  spirituelle; 
mais  nous  avons  à  y  mettre  tout  à  fait  explicitement 
diverses  parties  du  De  religione  qui  lui  reviennent  plus 
proprement. 

1°  La  première  de  ces  parties  est  le  traité  IV  de  cet 
ouvrage,  De  oratione,  devotione  et  de  horis  canonicis, 
t.  xiv.  De  ses  89  chapitres,  groupés  en  4  livres,  beau- 
coup nous  donnent  une  doctrine  spirituelle  étudiée  au 
point  de  vue  théologique.  C'est  autour  de  la  prière. 
oratio,  que  Suarez  la  présente;  la  devotio,  distin- 
guée plus  nettement  par  saint  Thomas,  IIa-II", 
q.  ixxxviii,  est  considérée  ici  plutôt  comme  une  qua- 
lité de  la  prière,  un  affectas  cultus  intensifiant  les 
actes  de  religion.  Cf.  tract.  IV,  1.  II,  c.  vi,  n.  1,  t.  xiv, 
p.  139. 

C'est  donc  l'oraison,  soit  en  général,  soit  en  ses 
espèces  (mentale  ou  vocale,  et  cette  dernière  privée  ou 
publique)  qui  sera  étudiée  en  détails  par  Suarez.  Ces 
analyses,  toujours  minutieuses  à  sa  manière,  auront 
une  réelle  influence  sur  un  certain  nombre  d'auteurs 
spirituels  soucieux  de  maintenir  dans  leurs  considéra- 
tions un  lien  étroit  avec  la  théologie  rationnelle. 

Parmi  les  passages  les  plus  caractéristiques  nous 
signalerons  toute  une  série  de  chapitres,  qui  examinent 
la  contemplation  et  son  rapport  avec  la  triple  voie 
classique  de  la  vie  spirituelle,  1.  IL  c.  ix-xx.  p.  155- 
212.  L'un  d'eux,  le  c.  xn,  p.  169  sq.,  est  spécialement 
à  distinguer  parce  qu'il  manifeste  clairement  la  posi- 
tion de  Suarez  vis-à-vis  des  problèmes  de  la  vie  mys- 
tique. Il  est  intitulé  :  Utrum  contcmplatio  vel  aliqua 
mentalis  oratio  possit  interdum  sine  actu  inlellectus  aut 
voluntatis  inveniri?  En  faveur  de  l'affirmative  sont 
cités  des  passages  de  Jean  Tauler  et  du  pseudo-Denys; 
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ces  passages  feraient  admettre  une  oraison  de  silence 
ou  de  sommeil  spirituel,  qui  constituerait  le  plus  haut 
degré  de  la  contemplation,  un  état  de  quiétude  où 
l'esprit  veillerait  sans  agir,  Dieu  agissant  seul  en 
l'âme.  Cette  conception  est  fortement  combattue  par 
Suarez  :  des  actes  intellectuels  sont  nécessaires  au 
début  de  cet  état;  ils  s'y  continuent  d'une  certaine 
manière;  s'il  se  réduisait  à  des  éléments  purement 
affectifs  ou  sensibles,  il  ne  serait  plus  digne  du  nom  de 
prière;  cf.  n.  14,  p.  173;  Tauler  ne  parle  pas  en  théo- 
logien, non  scholaslica  subtilitale,  sed  mystica  phrasi 
loquilur,  il  est  à  interpréter  comme  Denys  et  comme 
généralement  les  mystiques,  n.  17,  p.  173.  D'autre 
part  les  actes  de  volonté  auxquels,  s'appuyant  sur 
saint  Bonaventure,  Gerson,  etc.,  d'autres  voudraient 
réduire  la  contemplation  dite  passive,  supposent  eux 
aussi  des  actes  d'intelligence.  G.  xm,  p.  176  sq. 

Les  chapitres  suivants  s'occupent  avec  un  détail 
analogue  de  l'extase,  où  Suarez  voit  plutôt  une  défi- 
cience psycho-physiologique,  une  faiblesse  des  forces 
corporelles  et  naturelles,  qu'un  accompagnement 
normal  et  une  suite  nécessaire  de  la  contemplation. 
C.  xvi-xx,  p.  191-212. 

2°  Une  autre  partie  du  De  religione  présente  des 
matières  se  rapportant  directement  à  notre  théologie 
ascétique  actuelle.  C'est  le  tract.  VII,  en  10  livres,  qui 
traite  De  statu  perjeclionis  et  religionis,  t.  xv.  Suarez 
y  expose  ce  qu'est  la  perfection  chrétienne,  1.  I,  c.  m, 
p.  13  sq.  ;  puis  il  fait  une  étude  générale  et  approfondie 
des  conseils  évangéliques,  c.  vi-ix,  p.  31  sq.;  dans  les 
derniers  livres  du  traité,  1.  VIII-X,  p.  154  sq.,  il  ana- 
lyse l'application  de  ces  conseils  à  la  vie  religieuse 
grâce  aux  trois  vœux  de  pauvreté,  de  chasteté  et 
d'obéissance. 

Ne  pouvant  relever  les  points  les  plus  importants  de 
ces  abondantes  dissertations  encore  utilisées  parles  au- 
teurs qui  écrivent  sur  la  vie  religieuse,  nous  renverrons, 
pour  une  analyse  précise  et  critique  des  principaux, 
au  résumé  qu'en  a  donné  le  P.  Guéau  de  Reverseaux 
dans  son  édition  séparée  du  Tractatus  de  Religione 
Socielatis    Jesu,    Paris-Tournai,    1857,    Introduction, 

p.  XLIV-CV. 

Nous  signalerons  seulement  l'influence  de  Suarez 
dans  la  constitution  d'une  doctrine  à  vrai  dire  secon- 
daire, mais  autour  de  laquelle  se  sont  produites  de  nos 
jours  de  vives  discussions.  C'est  celle  de  l'imperfection 
morale  distincte  du  péché  véniel.  Elle  était  en  forma- 
tion au  xvie  siècle  et  devint  commune  dans  la  suite. 
D'après  cette  doctrine,  l'imperfection  morale  (man- 
quement aux  conseils  évangéliques,  à  des  règles  n'obli- 
geant pas  sous  peine  de  péché,  a  des  appels  de  la  grâce) 
pourrait  exister  sans  péché,  non  seulement  à  l'état 
abstrait,  comme  objet  d'actes  à  accomplir,  mais  en- 
core au  concret,  dans  des  actes  réels  et  accomplis;  le 
motif  vicieux  qui  l'accompagne  et  la  domine  en  fait 
sans  doute  souvent  un  péché  véniel;  mais  il  peut  arri- 
ver que,  ce  motif  étant  honnête,  l'imperfection  ■ —  acte 
moins  bon  —  ne  soit  pas  peccamineuse  et  reste  une 
œuvre  bonne.  Suarez  n'a  pas  discuté  et  proposé  expli- 
citement cette  doctrine,  présentée  avec  quelque  exagé- 
ration par  certains  auteurs,  comme  Jean  Sanchez  et 
Diana,  et  dans  sa  forme  définitive  par  Lancicius, 
Gobât,  Lugo,  les  carmes  de  Salamanque  (cf.  Nouvelle 
reuue  théologique,  mars  1931,  p.  217-238);  mais  il  a 
établi  plusieurs  principes  qui  y  amenaient  et  la  fon- 
daient :  les  conseils  évangéliques  et  leur  non-obliga- 
tion, De  religione,  tract.  VII,  1.  I,  c.  ix,  n.  24,  t.  xv, 
p.  47;  les  lois  pénales  et  leur  obligation  seulement 
indirecte,  De  leg.,  1.  V,  c.  iv,  t.  v,  p.  423;  les  règles 
religieuses  n'obligeant  pas  sous  peine  de  péché,  de  par 
la  déclaration  expresse  de  leurs  législateurs,  De  reli- 
gione, tract.  VIII,  1.  I,  c.  n,  t.  xvi,  p.  5  sq.,  où  il  note 
avec  bon  sens  que  ces  derniers  auraient  pris  une  vaine 
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précaution,  si  les  manquements  à  ces  règles  étaient 
toujours  en  fait  fautes  vénielles,  n.  12,  p.  16.  Il  préci- 
sait exactement  la  portée  de  la  doctrine  en  reconnais- 
sant que  souvent  de  tels  manquements  comportaient, 
à  cause  de  leurs  motifs,  une  faute,  raro  contingil  reli- 
giosum  sic  operari  ex  motivo  honesto,  loc.  cit.,  et  il  don- 
nait même  l'axiome  qui  servira  à  résumer  toute  la 
doctrine  et  sera  souvent  répété  après  lui  :  imperfectio 
latius  palet  quam  venialis  culpa.  Ibid.,  n.  15,  p.  17. 

3°  Enfin  mentionnons  comme  nous  donnant  aussi 
des  éléments  de  doctrine  ascétique,  le  dixième  et  der- 
nier traité  du  De  religione,  celui  où  Suarez  a  fait  une 
étude  détaillée  et,  si  nous  pouvons  dire,  pleine  d'amour 
de  l'institut  de  son  ordre,  t.  xvi  et  xvi  bis.  Il  y  a  là, 
entre  autres,  des  vues  très  pleines  sur  l'apostolat  et 
la  vie  active,  vivifiée  par  la  contemplation.  On  trouve 
aussi  dans  ce  traité,  1.  IX,  c.  v,  t.  xvi  bis,  p.  1017  sq., 
un  commentaire  des  Exercices  spirituels  de  saint 
Ignace,  petit  livre  dont  on  sait  l'influence  sur  toute 
l'ascétique  moderne.  C'est,  croyons-nous,  le  premier 
en  date  des  ouvrages  de  ce  genre;  cf.  éd.  séparée  de  F. 
Debuchy,  Paris,  1910,  Introduction,  p.  5.  A  vrai  dire, 
ce  commentaire  présente  du  reste,  plutôt  que  des  vues 
générales  sur  l'ouvrage  et  la  méthode,  une  série  de 
notes  et  d'explications,  quelques-unes  lumineuses,  sur 
des  points  obscurs  ou  attaqués  du  célèbre  recueil. 

///.  TUÊOLOQIE  JURIDIQUE  ET  CANONIQUE.  —  Avant 

d'entrer  dans  la  vie  religieuse  —  il  n'avait  pas  encore 
quatorze  ans  —  Suarez  étudia  le  droit  canonique. 
Avait-il  tiré  grand  profit  de  cette  étude  continuée 
pendant  près  de  trois  années?  Il  est  permis  d'en 
douter  d'après  ce  que  disent  ses  biographes  de  son 
développement  intellectuel  plutôt  tardif.  Mais,  dans 
la  suite,  il  acquit  une  connaissance  approfondie  de 
cette  science,  qui  tient  une  place  importante  dans  son 
œuvre  et  dans  sa  vie. 

Du  reste,  nous  l'avons  dit,  même  dans  le  droit  cano- 
nique il  entendait  rester  théologien.  C'est,  comme  il 
l'écrit  dans  le  Proœmium  du  De  legibus,  t.  v,  p.  x,  sub 
altiori  lumine,  altiori  ratione  qu'il  voulait  traiter  des 
matières  canoniques,  à  savoir  in  ordine  ad  conscien- 
tiam  et  en  tant  qu'elles  reposent  sur  Dieu  et  tendent 
à  nous  conduire  à  Dieu. 

Comme  il  fut  en  outre  un  théologien  juridique  et 
qu'il  a  étudié  soigneusement  les  fondements  du  droit, 
spécialement  dans  le  De  legibus,  nous  réunirons  ici 
quelques  indications  sur  la  place  occupée  dans  son 
œuvre  par  cette  dernière  matière  et  par  les  matières 
plus  strictement  canoniques. 

1°  La  nature  et  le  fondement  du  droit.  —  S'il  n'a  pas 
écrit  un  De  justitia  complet,  du  moins  dans  le  De  legi- 
bus trouvons-nous  les  thèses  maîtresses  qui  comman- 
dent ce  traité.  Dans  cet  ouvrage,  1.  I,  c.  n,  t.  v,  p.  3  sq., 
il  expose  en  détails  quid  jus  signi/icet  et  quomodo  ad 
legem  comparetur.  Au  1.  II,  De  lege  œterna,  naturali  et 
jure  gentium,  p.  85  sq.,  il  explique  en  vingt  chapitres 
les  divisions  du  droit,  le  fondement  divin  de  tout 
droit  (la  loi  éternelle),  les  caractères  du  droit  naturel  et 
sa  distinction  du  droit  positif,  civil  ou  ecclésiastique, 
privé  ou  public,  jus  gentium. 

De  toutes  les  doctrines  ainsi  présentées,  nous  n'en 
examinerons  qu'une,  fondamentale  du  reste,  qui  nous 
permettra  de  juger  d'un  reproche  fait  à  Suarez. 

Dans  le  De  legibus,  il  a  fortement  mis  en  vue,  sans 
prétendre  l'avoir  inventée,  une  notion  du  droit  qui, 
après  lui,  prit  place  dans  l'enseignement  catholique 
et  la  philosophie  du  droit,  celle  de  facullas  quœdam 
moralis  quam  unusquisque  liabet  circa  rem  suam  vel  ad 
rem  sibi  debitam.  De  leg.,  1.  II,  c.  i,  n.  5,  t.  v,  p.  5.  Cette 
notion,  nous  dit  le  P.  Lachance,  O.  P.,  Le  concept  de 
droit  selon  Aristote  et  saint  Thomas,  Montréal-Paris, 
1933,  p.  400  sq.,  empruntée  à  Driedo,  donnée  comme 
«  propre  et  stricte  »  et  substituée  à  la  notion  thomiste 
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et  traditionnelle,  fait  du  droit  quelque  chose  de  pure- 
ment subjectif,  suppose  que  la  règle  de  moralité  n'est 
autre  que  le  vouloir  humain  et  la  liberté,  ce  qui  s'ap- 
parente au  kantisme  et  marque  un  fléchissement  de 
doctrine  dont  le  résultat  est  de  «  chambarder  »  (p.  403) 
tout  le  traité  de  la  justice.  A  son  tour,  après  avoir  re- 
produit ces  vues,  le  P.  Van  Overbeke  ajoute  (Epheme- 
rides  Lovanicnses,  1934,  p.  344,  note  184)  qu'on 
s'étonne  de  la  vogue  «  difficilement  explicable  •  que 
cette  conception  a  rencontrée  dans  la  suite. 

En  vérité,  ce  qui  nous  paraît  bien  moins  explicable, 
c'est  qu'on  puisse  à  ce  point  se  méprendre  sur  cette 
doctrine,  pourtant  très  clairement  exposée  par  Sua- 
rez.  Qu'on  veuille  bien  relire  le  passage  où  est  présen- 
tée la  facilitas  moralis,  on  se  convaincra  sans  peine 
que  son  auteur  n'entendait  nullement  la  substituer 
et  l'opposer  à  la  définition  thomiste;  auparavant,  n.  4, 
p.  4,  il  avait  cité  et  admis  cette  dernière;  il  l'avait 
même  louée  :  et  inde  optime  concludit...  jus  non  esse 
tegem.  En  réalité,  dans  sa  pensée,  l'une  prolongeait 
l'autre  :  la  (acuité  morale  se  fondait  et  se  réglait  préci- 
sément sur  le  droit  objectif  au  sens  thomiste.  Toute  la 
présentation  du  droit  naturel,  lequel  est  chez  lui  de 
caractère  objectif  et  sans  doute  plus  rigide  encore  que 
dans  la  Somme,  proteste  contre  une  interprétation  de 
la  définition  dans  le  sens  subjecthiste.  Si  Suarez  l'ap- 
pelle •  propre  et  stricte  »,  c'est  que,  à  son  avis,  elle  dis- 
tingue plus  complètement  le  droit  de  la  loi.  Est-ce  à 
Driedo  qu'il  l'a  réellement  empruntée?  C'est  possible, 
bien  qu'il  ne  le  dise  pas,  du  moins  dans  le  passage 
cité;  il  estimait  fort  en  effet  le  De  libertale  christiana  de 
cet  auteur;  cf.  De  leg.,  Proœmium,  t.  v,  p.  xi.  En  fait  si 
la  notion  suarésienne  n'était  pas  avant  lui  aussi  nette- 
ment formulée,  elle  se  trouvait  plus  ou  moins  explicite 
chez  de  nombreux  théologiens  et  elle  était  courante 
chez  les  légistes  et  dans  l'usage  humain  :  la  justifica- 
tion présentée  par  Suarez  ne  repose  pas  sur  «  quelques 
textes  scripluraires  équivoques  »  (P.  Van  Overbeke), 
mais  sur  l'usage  fréquent  fait  dans  l'Écriture  et  le  droit 
romain,  dont  quelques  exemples  sont  apportés;  nous 
pourrions  y  ajouter  le  témoignage  des  innombrables 
propriétaires  qui,  depuis  qu'il  y  a  des  juges,  en  ont 
appelé  à  ces  juges  pour  défendre  «  leurs  droits  »  qu'ils 
estimaient  lésés.  Récemment,  dans  une  revue  peu  sus- 
pecte de  partialité  en  faveur  des  idées  suarésiennes 
(Angelicum,  avril  1939,  p.  295  sq.),  le  P.  H.  Hering, 

0.  P.,  démontrait,  textes  en  mains,  que,  si  saint  Thomas 
a  généralement  usé  du  terme  de  jus  dans  le  sens  objec- 
tif, il  n'a  nullement  ignoré  son  emploi  au  sens  subjectif 
pro  facultatc  aliquid  agendi. 

En  somme,  Suarez,  lorsqu'il  ajoutait  aux  deux  sens 
du  mot  «  droit  »  reconnus  jusqu'à  lui  (loi  et  droit  objec- 
tif), le  troisième  sens,  plus  subjectif,  de  «  faculté 
morale  «,  ne  pensait  nullement  révolutionner  la  doc- 
trine de  la  justice;  et  pas  plus  qu'il  n'est  responsable 
des  excès  des  juristes  qui,  après  lui,  mais  non  d'après 
lui,  ont  prétendu  bâtir  un  édifice  juridique  tenant  en 
soi,  sans  reposer  sur  l'ordre  objectif  et  divin  des  choses, 
il  n'avait  nullement  conscience  de  tellement  innover  : 
il  croyait  simplement  expliciter  et  préciser  ce  qui  était 
plutôt  latent  chez  ses  devanciers,  faire  progresser  une 
doctrine  qui  restait  la  même  en  se  développant,  pro- 
grès qui  fut  bien  accueilli  et  eut  un  succès  durable 
parce  qu'il  répondait  à  une  vue  plus  complète  et  plus 
actuelle  de  la  réalité. 

2"  Droit  canonique  proprement  dit.  —  1.  Ce  ne  sont 
pas  seulement  les  fondements  du  droit  canonique  que 
nous  trouvons  exposés  dans  le  De  legibus;  cet  ouvrage 
présente  en  outre  toute  une  étude  préparatoire  à  cette 
science,  une  véritable  introduction  constituée  par  le 

1.  IV,  De  lege  positiva  canonica,  t.  v,  p.  326-410,  qui 
en  vingt  chapitres  traite  de  la  puissance  législative  de 
l'Église,  de  ses  rapports  avec  l'autorité  civile,  de  la 


matière  de  la  loi  canonique,  des  actes  qu'elle  peut  pres- 
crire ou  interdire,  de  la  forme  qu'elle  doit  garder,  de 
la  promulgation  qu'elle  exige,  des  personnes  qu'elle 
oblige  et  de  la  manière  dont  elle  les  oblige. 

Cette  introduction  est  complétée  par  diverses  consi- 
dérations faites  dans  les  livres  qui  étudient  les  moda- 
lités de  la  loi  positive,  par  exemple  le  1.  V,  De  varietale 
legum  humanarum  et  prœsertim  de  pœnalibus  et  odiosis, 
t.  v,  p.  412  sq.;  1.  VI,  De  interpretaiione,  mutatione  et 
cessatione  legum  humanarum,  t.  vi,  p.  1  sq.  ;  I.  VII,  De 
lege  non  scripta  quse  consuetudo  appellatur,  ibid., 
p.  135  sq.;  1.  VIII,  De  lege  humana  favorabili  seu  privi- 
légia, ibid.,  p.  225  sq. 

Dans  plusieurs  autres  ouvrages  on  rencontre  aussi 
des  matières  plus  proprement  canoniques  :  ainsi  dans 
le  De  fide,  les  cinq  disputes  concernant  l'hérésie, 
disp.  XIX-XXIV,  t.  xii,  p.  460  sq.;  dans  le  De  virtute 
religionis,  tract.  III,  le  livre  abondant  et  qui  garde  un 
intérêt  historique  où  il  est  parlé  de  la  simonie,  t.  xm, 
p.  624  sq.;  dans  le  De  eucharistia,  la  disp.  LXXXVI, 
t.  xxi,  p.  905  sq.,  qui  a  pour  objet  les  stipendia  mis- 
sarum:  dans  le  De  pœmtentia,  les  pages  qui  concernent 
la  juridiction  confessionnelle,  disp.  XXVIII,  t.  xxn, 
p.  575  sq. 

Ajoutons  à  ces  indications,  qui  n'ont  pas  la  préten- 
tion d'être  complètes,  que  toute  la  2e  partie  du  De 
religione  (t.  xv  et  xvi)  concernant  l'état  religieux,  pré- 
sente, mêlé  à  des  considérations  morales  ou  ascéti- 
ques, un  exposé  très  détaillé  du  droit  religieux,  tel 
qu'il  existait  au  temps  de  Suarez,  complété  par  le 
commentaire  d'un  institut  particulier,  celui  de  l'ordre 
auquel  appartenait  l'auteur. 

2.  De  plus  les  deux  ouvrages  polémiques  les  plus 
considérables  que  nous  ayons  de  Suarez  traitent  de 
questions  dont  plusieurs  ont  un  caractère  canonique 
très  marqué  :  la  Dejensio  fidei  catholiav  adversus  angli- 
came  sectœ  errores,  t.  xxiv,  aborde  dans  son  I.  IV  le 
problème  de  l'immunité  ecclésiastique,  p.  354-531, 
que  discutait  tout  au  long  l'ouvrage  en  trois  livres 
composé  à  la  demande  de  Paul  V  contre  la  République 
de  Venise;  cf.  Malou,  Opuscula  sex  inedita,  Bruxelles- 
Paris,  1859,  p.  254-343,  où  sont  publiés  les  deux  der- 
niers livres,  le  premier  ayant  vraisemblablement  été 
utilisé  dans  la  Dejensio. 

3.  Enfin  un  ouvrage  paru  du  vivant  même  de  Sua- 
rez, le  De  censuris  (t.  xxm  et  xxm  bis)  est  une 
œuvre  encore  plus  nettement  et  —  étant  entendu  ce 
qui  a  été  dit  sur  la  manière  propre  à  Suarez  en  cette 
science  —  plus  complètement  canonique.  C'est  ce 
traité,  édité  à  Coïmbre  dès  1603,  qui  consacra  sa  répu- 
tation comme  canoniste  et  le  montra  l'égal  des  juristes 
contemporains  les  plus  renommés.  Son  titre  complet 
est  le  suivant  :  Disputationes...  de  censuris  in  communi, 
et  in  par'iculari  de  excommunicatione,  suspensione  et  in- 
terdicto,  ac  prœterea  de  irregularitate.  Ces  derniers  mots 
montrent  déjà  que  l'auteur  se  rendait  compte  que  cette 
dernière  matière,  les  irrégularités,  présentait  un  carac- 
tère spécial;  le  Code  de  droit  canonique  les  a  traitées 
en  dehors  des  censures;  Suarez  les  y  joignait  pour  sui- 
vre la  coutume  commune  de  son  temps.  L'ouvrage 
était  donné  par  son  auteur  comme  une  suite  et  un 
complément  du  De  pœnitentia,  où  en  effet  les  moralistes 
étudient  encore  l'application  morale  des  censures; 
Suarez,  qui  ne  voulait  d'abord  que  donner  l'essentiel 
de  son  sujet,  se  trouva  entraîné  à  le  traiter  plus  à  fond; 
il  en  résulte  une  œuvre  dont  la  portée  pratique  actuelle 
est  singulièrement  diminuée;  les  détails  de  la  législa- 
tion ecclésiastique  ont  vieilli,  bien  qu'ils  demeurent  par 
leur  précision  intéressants  pour  l'histoire  ;  mais  les  con- 
sidérations rationnelles  sur  les  censures,  les  irrégula- 
rités et  sur  leurs  espèces  restent  précieuses;  bon  noms 
bre  d'auteurs  modernes  (YVernz,  Cappello,  etc.)  le- 
ont  encore  utilisées. 
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iv.  THÊoLOOrE  politique.  —  Cette  dernière  partie 
de  la  théologie  pratique  suarésienne  est  sans  doute, 
avons-nnus  dit,  la  plus  originale  et  la  plus  personnelle. 
.Mais,  il  faut  aussi  le  répéter,  Suarez  y  reste,  comme 
partout  ailleurs,  même  quand  il  y  fait  œuvre  de  philo- 
sophe et  de  juriste,  théologien  et  disciple  de  saint 
Thomas;  il  emprunte  à  ce  dernier  ses  thèses  fondamen- 
tales et  ses  directions  principales. 

Seulement,  depuis  le  xni'  siècle,  le  monde  avait 
marché;  des  situations  nouvelles  et  des  problèmes 
inconnus  avaient  surgi;  la  féodalité  était  morte;  dans 
la  chrétienté,  déchirée  par  l'hérésie,  en  proie  aux  dis- 
cordes intestines,  les  nationalités  s'affirmaient;  le 
pouvoir  civil,  parfois  en  pleine  révolte  contre  l'autorité 
spirituelle,  ou  réclamait  son  autonomie,  ou  même  pré- 
tendait à  la  suprématie;  au  milieu  de  tumultueux  et 
sanglants  cou  Hits  et  d'une  éclosion  sans  précédent  de 
théories  politiques,  se  formaient  nos  temps  modernes. 
En  toute  sérénité,  avec  la  tranquille  assurance  du 
théologien,  qui  domine  la  mêlée  des  peuples  et  des  sys- 
tèmes, Suarez  examine  et  s'efforce  de  résoudre  ces  pro- 
blèmes nouveaux  en  partant  de  saint  Thomas,  mais  en 
profitant  de»  travaux  accomplis  depuis  le  xin»  siècle, 
en  particulier  de  ceux  de  ses  contemporains,  Vitoria 
et  ses  disciples. 

La  synthèse  qu'il  travaille  à  édifier  et  qui,  au  juge- 
ment de  tel  historien  des  idées  politiques,  est  la  plus 
vaste  et  la  plus  fouillée  du  temps,  a  nécessairement, 
non  pas  un  esprit  absolument  nouveau,  mais  tout  au 
moins  des  éléments  et  des  vues  vraiment  personnelles. 

Cette  synthèse  n'est  pas,  de  nos  jours,  comprise  et 
exposée  de  la  même  manière  par  tous  ceux  qui  l'ont 
examinée  :  sans  parler  de  ceux  qui  l'estiment  incohé- 
rente (par  exemple  Paul  Janet,  Histoire  de  la  philoso- 
phie morale  et  politique,  t.  n,  1.  III,  p.  106-107),  des 
juristes  et  des  philosophes  ont  fait  d'elle  un  contrac- 
tualisme  apparenté  à  celui  de  Rousseau  (ainsi  les 
Allemands  Gierke  et  Windelband,  cités  dans  Mesnard 
L'essor  de  la  philosophie  politique  au  XVIe  siècle,  p.  627, 
ou  le  Français  de  La  Bigne  de  Villeneuve,  Traité  géné- 
ral  de  l'État,  p.  298  sq.);  des  théologiens,  plus  habi- 
tués aux  analyses  scolastiques,  mais,  nous  semble-t-il, 
l'abordant  avec  des  idées  préconçues,  ont  cru  recon- 
naître là  encore  un  volontarisme  subjectiviste  et  arbi- 
traire, qui  rompait  avec  l'intellectualisme  objectiviste 
et  réaliste  de  saint  Thomas  (cf.  Th.  Delos,  O.  P.,  La 
société  internationale  et  les  principes  du  droit  public, 
1929,  p.  227  sq.).  Nous  ne  pouvons  présenter  ici  un 
examen  critique  de  ces  diverses  interprétations.  Voir 
sur  les  deux  premières  l'ouvrage  cité  de  P.  Mesnard, 
p.  627,  et  sur  la  dernière,  l'étude  du  P.  J.  de  Blic,  Le 
volontarisme  juridique  chez  Suarez?  dans  la  Revue  de 
philosophie,  mai-juin  1930,  p.  213  sq.  Nous  nous  con- 
tenterons, après  avoir  signalé  les  ouvrages  où  Suarez 
a  exposé  sa  théologie  politique,  d'en  résumer  quelques 
points  principaux,  en  accord  au  moins  substantiel  avec 
deux  ouvrages  récents,  qui  exposent  fort  objective- 
ment, il  nous  semble,  la  synthèse  suarésienne  :  Dr  H. 
Hommcn,  Die  Staatslehre  des  F.  Suarez,  1926,  et  Pierre 
Mesnard,  L'essor  de  la  philosophie  politique  au  X  71'  siè- 
cle. 1936,  p.  6t7-660;  on  pourra  y  recourir  pour  des 
détails  plus  abondants. 

1»  Les  sources.  —  Suarez  a  surtout  présenté  sa  théo- 
logie politique  dans  deux  grands  ouvrages  :  le  De 
legibus  et  la  Dejensio  ftdei. 

Le  De  legibus  et  legislatore  Deo,  dont  la  matière  avait 
été  enseignée  pendant  deux  ans  à  Colmbre  (1602-1603) 
parut  en  1612.  Les  dix-neuf  questions  de  la  Somme 
théologique,  [«-IIe,  q.  xc-cix,  où  le  sujet  est  con- 
densé, deviennent  chez  Suarez  un  énorme  volume  de 
1  200  pages  à  deux  colonnes,  dans  lesquelles  il  examine 
toutes  sortes  rie  problèmes  politiques,  en  partant  de 
Dieu,  suprême  législateur.  Dieu  gouverne  les  hommes. 


créatures  libres,  par  des  lois;  sa  volonté  créatrice 
s'adapte  à  leur  nature  volontaire  et  libre;  quelles  sont 
donc  les  conditions  selon  lesquelles  se  fera  le  gouver- 
nement divin,  soit  que  Dieu  l'exerce  directement  :  loi 
naturelle,  loi  divine  mosaïque  et  chrétienne,  soit  qu'il 
le  délègue  à  ries  autorités  responsables,  ses  représen- 
tants humains:  dans  l'ordre  spirituel,  loi  canonique; 
dans  l'ordre  temporel,  lois  civiles,  droit  international, 
chacun  de  ces  ordres  contenant  des  variétés  impor- 
tantes, lois  proprement  dites,  lois  pénales,  privilèges, 
coutumes,  etc.? 

L'ouvrage  comprend  deux  tomes  de  l'édition  Vives, 
t.  v  et  vi ;  il  est  divisé  en  dix  livres;  les  trois  premiers 
surtout  intéressent  notre  matière  ;  1.  De  natura  leqis 
in  commuai  e jusque  causis  et  efjectibus;  2.  De  lege 
leterna,  naturali  et  jure  gentium;  3.  De  lege  positiva 
humana  secundum  se  et  prout  in  pura  hominis  natura 
spectari  potest,  quœ  lex  etiam  civilis  dicitur. 

Quant  à  la  Dejensio  fidei,  dont  il  a  déjà  été  question 
ci-dessus,  col.  2649,  on  trouvera  dans  le  P.  de  Scorraille, 
t.  il,  p.  165-221,  tout  le  détail  des  circonstances  com- 
plexes où  l'ouvrage  parut,  et  des  incidents  auxquels  il 
donna  lieu.  Il  nous  suffira  de  rappeler  que,  composé  à 
la  demande  du  pape  Paul  V,  il  combattait  deux  écrits 
du  roi  d'Angleterre,  Jacques  Ier,  et  qu'il  fut  publié  en 
1613  (Vives,  t.  xxiv).  Des  six  livres  qui  le  composent, 
c'est  surtout  le  1.  III  (30  chapitres,  p.  203-353)  qui 
nous  intéresse  ici;  il  y  est  traité,  sous  le  titre  :  De 
summi  pontipeis  supra  temporales  reges  excellentia  et 
polestate,  du  pouvoir  civil,  de  sa  nature,  de  son  origine, 
de  ses  limites  et  de  ses  rapports  avec  le  pouvoir  pon- 
tifical; le  c.  xxm  soulève  la  question  alors  particulière- 
ment brûlante  de  la  déposition  des  rois  par  le  pape  et 
même  du  tyrannicide.  Le  I.  VI.  De  juiamenlo  fîdelilatis 
régis  Angliœ,  complète  cette  doctrine  en  l'appliquant 
à  un  cas  d'espèce. 

Outre  ces  deux  ouvrages,  les  suivants  nous  appor- 
tent des  éléments  doctrinaux  :  1.  Le  De  opère  sex  die- 
rum,  œuvre  posthume  publiée  en  1621  (Vives,  t.  ni) 
avec  un  traité  De  anima;  c'est  un  commentaire,  le 
plus  souvent  fort  littéral,  des  trois  premiers  chapitres 
de  la  Genèse;  au  1.  Ve  et  dernier, Suarez,  avec  la  curio- 
sité quelque  peu  imaginative  que  les  scolastiques  ne 
dédaignaient  pas  de  manifester  parfois,  recherchait 
l'état  qu'auraient  eu  les  hommes  en  ce  monde,  si  nos 
premiers  parents  n'avaient  pas  péché,  et  examinait 
quelle  eût  été  leur  situation  politique;  quelques  pré- 
cisions nous  sont  données  à  cette  occasion  sur  les 
caractères  fie  la  société  et  de  l'autorité  civiles. 

2.  Le  De  triplici  virlute  theologica;  dans  cette  œuvTe 
également  posthume  (1621),  la  disp.  XVIII  du  De  pde, 
t.  xii,  p.  436-459,  sur  les  moyens  de  convertir  les 
fidèles,  nous  offre  des  vues  sur  la  colonisation,  et  la 
disp.  XXII,  p.  556-586,  sur  le  pouvoir  coercitii  de 
l'Église;  surtout  la  disp.  XIII  et  dernière  du  De  cari- 
tale,  p.  737-763,  est  d'importance,  puisqu'elle  traite 
avec  ampleur  la  question  rie  la  guerre. 

3.  Enfin  le  recueil  Varia  ofiuscula  theologica  (Vives, 
t.  xi),  publié  par  Suarez  lui-même  en  1599,  à  l'occasion 
des  controverses  De  auxiliis;  on  y  rencontre,  un  peu 
inattendues,  étant  donné  le  caractère  du  livre,  des 
pages  qui  se  rapportent  à  la  matière  sociale;  ce  sont 
celles  du  dernier  des  six  traités  (pie  contient  l'ouvrage, 
De  justifia  Dei,  p.  565,  où  il  est  question  ries  trois  jus- 
tices, commutative,  distributive  et  légale;  ce  qui  y  est 
dit  de  cette  dernière  complète  quelque  peu  les  rares 
passages  du  De  legibus,  où  Suarez  parlait  très  sommai- 
rement d'elle. 

2°  Points  principaux  de  la  doctrine.  —  1.  Sociabilité 
naturelle  de  l'homme;  la  société  civile,  organisme  moral 
naturel.  —  a)  Comme  pour  Arislote  et  saint  Thomas, 
le  point  rie  départ,  c'est,  pour  Suarez,  la  sociabilité 
naturelle  de  l'homme  :  l'timum  esl  Iwminem  esse  ani- 
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mal  sociale  et  naturaliler  recteque  appetere  in  communi- 
tate  vivere.  De  leg.,  1.  III,  c.  i,  n.  3,  t.  v,  p.  176;  cf.  De 
opère  sex  dierum,  1.  V,  c.  vu,  n.  5,  t.  m,  p.  414  :  Homo 
est  animal  sociale,  quse  proprietas  naluralis  est  et  in 
statu  innocentise  permaneret.  Avant  tout,  et  profondé- 
ment, l'homme  a  une  nature  qui  dépasse  de  toute  part 
les  capacités  de  l'invention  personnelle  et  l'oblige  à 
ne  pas  vivre  seul. 

b)  Cette  sociabilité  naturelle  s'actualise  d'abord  par 
la  famille  :  socielas  maxime  naturalis  et  quasi  fundamen- 
lalis,  quia  inchoatur  ex  societale  maris  et  feminee,  sine 
qua  non  posset  genus  humanum  propagari  et  conser- 
vari;  de  cette  union  résulte  la  societas  filiorum  cum 
palribus,  que  suit  normalement  une  conjunctio  aliqua 
servitutis  aut  jamulatus,  trois  unions  formant  la  famille 
complète,  dite  société  imparfaite  par  rapport  à  la 
société  civile.  De  leg.  et  De  opère...,  loc.  cit.  Dans  l'état 
d'innocence,  la  servitus  (ou  le  domesticat)  aurait  sans 
doute  été  réduite,  ou  même  rendue  inutile,  à  cause  du 
moins  grand  nombre  de  besoins  et  de  secours  néces- 
saires à  la  vie.  De  opère...,  loc.  cit. 

c)  Mais  la  famille,  même  s'accroissant  et  formant 
ces  pagi,  petites  communautés  (nos  familles  patriar- 
cales), que  Suarez  reconnaît  comme  naturelles  après 
Aristote,  cf.  De  opère...,  1.  V,  c.  vu,  n.  2,  t.  m,  p.  414, 
ne  peut  suffire  à  l'humanité.  Une  société  plus  ample, 
perfecta,  apparaît  normalement,  comprenant  plusieurs 
familles  et  constituant  au  moins  une  cité,  la  politia, 
la  société  civile,  nécessaire  pour  assurer  la  paix  et  per- 
mettre le  progrès  humain.  De  leg.,  1.  III,  c.  i,  n.  3,  t.  v, 
p.  177. 

La  société  civile  est  d'un  caractère  si  naturel  que, 
même  sans  le  péché  originel,  elle  se  fût  formée  à  la 
suite  du  développement  du  genre  humain,  De  opère..., 
ibid.,  n.  6,  p.  414-415,  moins  pour  les  besoins  corporels 
que  pour  le  bon  ordre  (à  cette  fin,  elle  existe  du  reste 
chez  les  anges)  et  pour  la  meilleure  joie  de  la  vie,  ad 
majorem  vitse  jucunditatem  et  honeslam  communicatio- 
nem,  quam  homo  naturaliler  amat;  le  pouvoir  politique 
aurait  là  aussi  été  nécessaire,  mais  vraisemblablement 
sans  force  coactive  et  vindicative,  du  moins  par  rap- 
port à  ceux  des  hommes  qui  auraient  persévéré  dans 
la  justice.  Ibid.,  n.  12,  p.  416. 

d)  Suarez,  il  faut  le  remarquer,  a  fortement  accusé 
la  diversité  essentielle,  qui  existe  d'après  lui  entre  la 
famille  et  la  société  civile.  Certes  il  ne  méconnaît  pas 
que  la  cité  est  historiquement  sortie  de  la  famille  et 
de  la  tribu;  mais  il  voyait  dans  celle-là  une  formation 
sociale  essentiellement  différente  en  droit  de  celles-ci. 
L'État  n'était  pas  pour  lui  une  famille  agrandie  et 
différenciée;  il  mettait  vraiment  un  seuil  entre  les 
deux;  cf.  Mesnard,  loc.  cit.,  p.  623;  il  refusait  d'identi- 
fier la  société  politique  à  une  simple  juxtaposition,  à 
«  un  tas  »,  acervus,  de  familles  :  en  elle  il  reconnaissait 
un  lien  juridique  spécial,  une  fin  propre  et  bien  définie, 
un  pouvoir  autre,  d'une  force  particulière  et  qualitati- 
vement différent  delà potestas dominativa  du  patriarche 
ou  du  chef  de  tribu.  Cf.  De  opère...,  1.  X,  c.  vu,  n.  3, 
t.  m,  p.  414;etDe/e0.,l.  I,  c.  vm,  t.  v,  p.  35  et  36. 

e)  Cela  étant  donné,  comment  se  forme  donc  la 
société  civile?  En  dehors  de  toute  considération  histo- 
rique sur  les  divers  stades  de  la  vie  sociale,  à  la  prendre 
en  soi,  toute  société  civile,  cité  ou  royaume,  suppose 
une  intervention  de  la  volonté  humaine,  une  influence 
de  la  personnalité  libre  :  c'est  le  fameux  contrat  ou 
pacte,  que  Suarez  met  à  la  base  de  la  société  civile. 
Citons  au  moins  l'un  des  textes  les  plus  clairs,  qui 
expriment  cette  vue,  De  opère...,  I.  V.  c.  vu,  n.  3, 
t.  m,  p.  414  :  la  société  apparaît  quand  il  y  a  distinction 
de  familles  et  que  se  forme  aliqua  unio  politica,  quse 
non  fit  sine  aliquo  pacto,  expresso  vel  tacito,  juvandi  se 
invicem,  nec  sine  aliqua  subordinalione  singularum 
lamiliarum  et  personarum  ad  aliquem  superiorem  vel 


rectorem  communitatis,  sine  quo  talis  communitas  cons- 
lare  non  potest. 

Qu'on  veuille  bien  le  remarquer  :  là  comme  dans  les 
passages  similaires,  il  est  question  de  pacte  exprès  ou 
tacite;  nous  n'avons  donc  pas  là  un  contractualisme 
formel  et  complet  à  la  mode  de  Rousseau;  ce  que  re- 
quiert Suarez,  ce  qu'il  ne  peut  pas  ne  pas  réclamer 
d'après  ses  vues  sur  la  différence  essentielle  entre  fa- 
mille et  cité,  c'est  plutôt  un  accord  au  moins  tacite,  un 
consensus;  le  mot  est  du  reste  souvent  employé  par 
lui,  cf.  De  leg.,  1.  III,  c.  m,  n.  1,  t.  v,  n.  182,  etc.  Les 
États  peuvent  se  former  après  délibération  expresse 
et  par  pacte  explicite,  mais  aussi  grâce  à  une  activité 
volontaire  plus  sourde,  moins  réfléchie,  par  un  con- 
sentement tacite  et  comme  atténué,  donné  par  exemple 
à  une  agrégation  naturelle  et  quasi  spontanée  de 
familles.  Ce  qui  est  nécessaire  en  même  temps  que 
suffisant,  c'est,  à  cause  du  seuil  qui  est  à  franchir  afin 
de  s'élever  au-dessus  du  stade  familial,  une  collabo- 
ration de  la  volonté,  s'exprimant  par  une  adhésion  au 
moins  pratique  à  la  vie  en  commun,  à  cette  union 
morale  qui  dépasse  la  pratique  familiale,  et  aux  chefs 
qui  la  dirigent. 

Mieux  que  proprement  contractuelle,  la  doctrine 
suarésienne  de  la  société  civile  pourra  donc  être  appe- 
lée «  consensuelle  ».  A  la  théorie  dite  «  historique  »,  que 
lui  préfèrent  aujourd'hui  des  philosophes  et  des  théo- 
logiens catholiques,  elle  ne  prétend  pas  s'opposer 
quant  aux  faits;  mais  elle  entend  expliquer  ce  que 
celle-ci  semble  négliger  :  le  passage  en  droit  de  la  famille 
à  la  cité  et  la  transformation  du  pouvoir  familial  en 
autorité  civile. 

()  Et  dès  lors,  le  caractère  et  l'origine  de  la  société 
civile  étant  ainsi  déterminés,  il  est  aisé  d'en  dégager 
ce  que  devient  dans  la  sociologie  suarésienne  l'être 
même  de  cette  société.  Entre  un  organicisme  intégral, 
qui  absorberait  la  personnalité  propre  des  membres 
dans  un  tout  doté  d'une  réalité  exagérée  —  Aristote 
et  certains  de  nos  contemporains  n'y  tendent-ils  pas? 
—  et  un  individualisme  radical,  qui  refuse  aux  unions 
sociales  naturelles  une  réalité  véritable  et  une  person- 
nalité relative  —  c'est  la  conception  du  libéralisme 
moderne  —  Suarez  prend  une  position  intermédiaire  qui 
est  tout  à  fait  dans  la  tradition  thomiste  et  catholique. 

Deux  formules,  empruntées  au  vocabulaire  théolo- 
gique et  juridique  de  son  temps,  quelque  peu  équivo- 
ques sans  doute,  mais  qui  sont  bien  éclairées  par  le 
contexte,  la  définissent  :  d'une  part  il  dira  que  la 
communauté  civile  n'est  qu'une  persona  ficta,  unus- 
quisque  autem  particularis  homo  est  persona  vera,  De 
leg.,  1.  I,  c.  vi,  n.  7,  t.  v,  p.  25;  d'autre  part  il  appellera 
la  cité  un  corpus  myslicum,  un  corpus  politicum  mys- 
licum,  quod  moraliter  dici  potest  per  se  unum.  De  leg., 
1.  III,  c.  xi,  n.  7,  p.  213;  c.  n,  n.  4,  p.  181,  et  qui  de- 
meure et  persiste  «  malgré  la  variation  et  la  croissance 
de  ses  membres  ».  De  leg.,  1.  I,  c.  x,  n.  14,  t.  v,  p.  48. 
«  Personne  fictive  »,  car  seuls  les  hommes,  qui  compo- 
sent la  cité,  sont  des  individus  complets,  possédant  et 
exerçant  intelligence  et  volonté,  et  parce  que  finale- 
ment la  société  est  ordonnée  à  leur  fin  dernière;  mais 
«  corps  mystique  »,  parce  que  l'union  civile  a  bien  une 
personnalité  collective  réelle  et  subsistante,  qu'elle  est 
sujet  de  droits  et  de  devoirs,  réglée  par  les  dispositions 
de  la  loi,  destinée  à  procurer  un  bien  propre  et  déter- 
miné, responsable  de  ses  actes  et  soumis  à  des  sanc- 
tions. 

La  société  civile  apparaît  bien  ainsi  à  Suarez  comme 
un  organisme  moral,  analogue  à  ce  corps  mystique  de 
l'Église,  dont  il  transpose  la  dénomination  à  l'ordre 
politique,  en  vue  de  mieux  affirmer  sa  réalité  et  son 
caractère. 

2.  Le  pouvoir  civil;  son  caractère  naturel;  son  origine 
consensuelle  et  sa  valeur  divine  et  humaine.  —  Intime- 
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ment  unie  à  la  question  de  la  société  civile,  se  pose  la 
question  du  pouvoir  qui  l'organise  et  la  dirige;  déjà, 
en  traitant  de  la  première,  il  était  impossible  de  ne  pas 
toucher  à  la  seconde;  il  faut  y  revenir  plus  explicite- 
ment. Spécialement  dans  le  De  legibus,  Suarez  l'a 
examinée  avec  les  plus  grands  détails,  car  elle  rentrait 
directement  dans  son  sujet;  nous  ne  pouvons  que 
résumer  sa  doctrine  en  indiquant  quelques  références 
capitales. 

a)  Non  moins  que  la  société  civile,  le  pouvoir  poli- 
tique est  de  droit  naturel,  car  il  est  nécessaire  à  cette 
société,  et,  comme  tel,  il  a  Dieu  pour  auteur.  De  leg., 
1.  III,  c.  i,  n.  4,  t.  v,  p.  177;  Defensio  fidei,  1.  III,  c.  i, 
n.  7,  t.  xxiv,  p.  205  sq.  Il  existait  avant  l'Évangile  et 
il  était  de  même  nature  et  de  même  force  chez  les 
princes  païens.  De  leg.,  1.  III,  c.  xi,  n.  9,  t.  v,  p.  214. 
Il  faut  tenir,  contre  les  anabaptistes,  les  béghards, 
Luther,  qu'il  ne  s'oppose  en  rien  à  la  liberté  chrétienne. 
De  leg.,  1.  III,  c.  v,  n.  2,  p.  18S;  c.  xxxi,  n.  1  sq.,  p.  298. 
Il  se  traduit  avant  tout  par  le  pouvoir  d'établir  et 
d'imposer  des  lois.  De  leg.,  1.  III,  c.  i,  n.  5  et  7,  p.  177- 
178.  C'est  par  lui  que  la  cité  prend  corps  et  se  trouve 
vraiment  constituée. 

6,)  Le  pouvoir  de  gouverner  et  d'obliger  qu'auront 
les  chefs  politiques  vient  donc  de  la  loi  naturelle  et 
par  conséquent  de  Dieu;  mais  qui  donc  les  désignera 
eux-mêmes?  Gomment  se  fait  leur  détermination  con- 
crète? 

Dans  le  De  legibus,  1.  III,  c.  n,  t.  v,  p.  180  sq.,  Suarez 
examine  en  détail  cette  question  ;  il  répond  :  Dicendum 
est...  hanc  potestatem  ex  sola  rei  natura  in  nullo  singu- 
lari  homine  exsistere,  sed  in  hominum  collectione...,  n.  3, 
p.  180.  Les  hommes  sont  nés  libres;  à  ne  regarder  que 
leur  nature,  aucun  n'a  de  juridiction  sur  les  autres;  il 
n'y  a  pas  à  parler  de  pouvoir  d'Adam  transmis  à  ses 
successeurs,  puisqu'aux  origines  de  l'humanité  il  n'y 
avait  pas  de  société  civile;  les  qualités  personnelles 
peuvent  rendre  aptes  au  gouvernement,  elles  ne  don- 
nent d'elles-mêmes  aucun  droit  à  gouverner;  la  puis- 
sance civile  doit  donc  être  regardée  comme  l'apanage 
de  la  communauté  entière;  si  des  princes  la  détien- 
nent, c'est  qu'ils  l'ont  reçue  en  quelque  manière  de  la 
collectivité.  Ibid.,  c.  ni,  n.  2,  p.  182.  Comme  pourla 
formation  de  la  société  civile,  dans  cet  organisme  mo- 
ral formé  de  volontés  individuelles  et  d'individus 
égaux  en  nature,  un  acte  collectif  de  volontés,  tout  au 
moins  un  acquiescement  tacite  doit  intervenir,  qui 
fasse  recevoir  le  pouvoir  de  commander  issu  de  la 
nature  et  de  Dieu.  Ibid.,  c.  iv,  n.  1,  p.  184.  Que  la  cité 
se  forme  par  une  transformation  instantanée  et  tout 
à  fait  délibérée  ou  que  ce  soit  par  une  addition  lente 
et  plus  spontanée  de  groupements  inorganiques,  Def. 
fidei,  1.  III,  c.  ii,  n.  15  et  20,  t.  xxiv,  p.  211-212,  le 
mécanisme  est  le  même  :  hors  de  cette  influence  plus 
ou  moins  explicite  des  volontés  humaines,  nous  n'avons 
que  le  fait,  mais  le  droit  n'existe  pas. 

c)  On  voit  les  conséquences.  Il  y  a  donc  d'abord  à 
l'origine  de  tous  les  pouvoirs  civils  comme  une  démo- 
cratie hypothétique,  qui  s'exprimera  du  reste  dans  les 
régimes  les  plus  divers.  De  leg.,  1.  III,  c.  iv,  n.  2,  t.  v, 
p.  184;  Def.  fidei,  1.  III,  c.  Il,  n.  18,  t.  xxiv,  p.  212. 
Suarez  dénombre  ces  régimes  d'après  la  classification 
aristotélicienne  des  trois  formes  de  gouvernement  et 
de  leurs  multiples  composés,  et,  il  faut  le  remarquer, 
avec  la  tradition  scolastique  et  avec  son  temps,  dé- 
clare toutes  ses  préférences  pour  le  régime  monar- 
chique :  monarcliicum,  optimum  regimen.  De  leg., 
1.  III,  c.  iv,  n.  1,  p.  184.  C'est  qu'il  ne  conçoit  nulle- 
ment cette  démocratie  originelle  comme  entraînant 
nécessairement  ou  même  le  plus  généralement  une 
démocratie  de  fait  :  quand  la  nation  se  forme,  elle  peut 
s'établir  en  régime  démocratique  ou  en  garder  des 
éléments;  mais  elle  peut  aussi  se  constituer  en  système 


monarchique  de  caractère  absolu;  le  gouvernement 
d'un  prince  lui  apparaît  même  comme  le  plus  naturel 
et  le  meilleur,  nous  venons  de  l'entendre;  et,  une  fois 
l'autorité  transmise  à  un  roi,  le  peuple  ne  peut  la  re- 
prendre, hors  les  cas  extraordinaires  de  tyrannie  et 
d'anarchie  sociale;  le  prince  devient  en  quelque  sorte 
supérieur  au  royaume  qui  lui  a  donné  son  autorité. 
De  leg.,  1.  III,  c.  iv,  n.  6,  p.  186.  Nous  sommes  loin, 
on  le  voit,  de  Rousseau,  pour  qui  l'autorité  ne  quittait 
en  un  aucun  cas  la  collectivité,  laquelle  pouvait  tou- 
jours reprendre  le  mandat  de  gouvernement  consenti 
à  un  moment  donné.  Suarez  est  même  ici  beaucoup 
plus  absolu  que  Bellarmin  et  d'autres  scolastiques  de 
l'époque,  tel  Navarrus.  En  somme,  il  est  fortement 
traditionaliste  et  insiste  d'une  manière  particulière  sur 
l'importance  de  la  constitution  originaire  d'un  État 
donné;  de  quelque  manière  que  cette  constitution  soit 
établie,  il  faut  s'y  tenir  et  ne  la  modifier  que  par  un 
consentement  mutuel  ou  sous  l'empire  de  nécessités 
contraignantes.  Cf.  Def.  fidei,  1.  III,  c.  m,  n.  2,  t.  xxiv, 
p.  213. 

Et  une  seconde  conséquence  de  toute  cette  doctrine, 
c'est  que,  dès  lors,  la  véritable  nature  de  l'autorité 
civile  en  est  nettement  fixée.  Celle-ci  est  d'une  part 
de  source  divine,  puisque,  au  sens  générique,  elle  vient 
de  Dieu,  auteur  de  la  nature,  de  sorte  que  le  sujet  qui 
la  détient,  prince,  collège  ou  collectivité,  peut  com- 
mander et  légiférer  au  nom  de  Dieu,  dont  il  est  le  lieu- 
tenant et  le  ministre.  Mais,  d'autre  part,  sa  détermi- 
nation est  humaine;  elle  repose  de  près  ou  de  loin  sur 
des  volontés  humaines,  de  sorte  que  le  prince  est  en  un 
sens  non  moins  vrai  le  délégué  de  la  collectivité,  le 
ministre  de  la  République;  la  monarchie  là  où  elle 
!  existe  et,  du  reste,  toute  forme  politique  quelle  qu'elle 
>  soit,  est  de  droit  humain;  elle  tire  son  origine  concrète 
du  consentement  populaire.  Suarez,  nous  allons  le  dire 
tout  à  l'heure,  utilisera  cette  conclusion  dans  sa  polé- 
mique avec  Jacques  Ier  d'Angleterre. 

3.  La  fin  de  la  société  civile  et  du  pouvoir  politique  : 
bien  commun  et  justice  générale.  —  Dans  toute  cette 
constitution  de  la  société  civile  et  du  pouvoir  qui  la 
régit,  un  principe  a  joué,  animant  leur  formation  et 
leur  donnant  leur  caractère  propre,  c'est  leur  fin.  A 
plusieurs  reprises  il  en  a  déjà  été  question  dans  les 
considérations  précédentes;  mais  il  faut  y  revenir 
pour  déterminer  comment  cette  finalité  politique  est 
présentée  dans  la  doctrine  suarésienne. 

a)  A  un  organisme  moral,  comme  l'est  la  société 
civile,  à  une  communauté  moraliler  unita  et  ordinata 
ad  componendum  unum  corpus  mysticum,  De  leg., 
1.  III,  c.  xi,  n.  7,  p.  213,  ne  peut  convenir  qu'une  fin 
collective;  c'est,  dit  Suarez  après  Aristote  et  saint 
Thomas,  le  commune  bonum  civitatis,  la  félicitas  pu- 
blica,  et,  cette  société  étant  de  nature  temporelle  et 
humaine,  sa  fin  commune  sera  proprement  temporelle 
et  humaine.  Très  nettement,  plus  nettement  encore 
que  saint  Thomas,  Suarez  distingue  cette  fin  collective 
politique  de  la  fin  dernière  naturelle  ou  surnaturelle, 
qui  la  domine  sans  doute  et  à  laquelle  elle  est  ordonnée, 
mais  qui,  regardant  les  individus,  ne  la  constitue  pas 
proprement. 

Le  bonum  commune  societalis  civilis  n'est  ni  la  féli- 
cité naturelle  ni  le  bonheur  spirituel  de  chaque  indi- 
vidu considéré  en  particulier,  ibid.,  n.  4,  6,  7,  p.  212- 
213;  la  loi  civile  a  pour  but  non  de  faire  des  hommes 
vertueux,  mais  de  bons  citoyens,  en  commandant  du 
reste  les  actes  vertueux  nécessaires  au  bien  commun. 
Deleg.,\.  I,  c.  xm,  n.  3,  p.  54;  1.  III,  c.  xn,  n.  8,  p.  218. 

b)  Sans  doute  le  bien  commun  que  vise  à  procurer  la 
société  civile  ne  se  constitue  que  grâce  à  des  biens  par- 
ticuliers :  bonum  commune  consurgit  ex  bonis  singulo- 
rum,  De  leg.,  1.  I,  c.  vu,  n.  3,  p.  30;  il  ne  s'équilibre 
normalement  que  grâce  à  un  ensemble  suffisant  de 
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prospérités  personnelles,  mais  il  n'en  possède  pas  moins 
sa  réalité  propre  et  distincte.  La  preuve,  c'est  que  bien 
particulier  et  bien  commun  peuvent  se  heurter  et 
entrer  en  conflit;  dans  les  périls  du  pays,  le  citoyen 
doit  sacrifier  sa  prospérité  propre  et  lui  préférer  celle 
de  sa  patrie.  Cf.  De  triplici  virtute  theologica,  tract.  III, 
disp.  IX,  sect.  m,  n.  1,  t.  xu.  p.  712. 

En  somme,  ce  bien  commun  politique,  c'est  un  en- 
semble de  conditions  générales,  qui  permettra  aux 
citoyens  de  mettre  en  valeur  leurs  virtualités  de  toutes 
sortes,  en  se  développant  au  mieux,  et  finalement  de 
faire  leur  salut;  voilà  ce  que  cherche  à  établir  et  met 
à  la  disposition  de  tous  la  société  civile.  Suarez  exprime 
cette  vue  traditionnelle  dans  une  formule  pleine  de 
sens  qu'il  faut  citer.  La  fin  du  pouvoir  civil  législatif, 
dit-il,  est  la  félicité  naturelle  de  la  communauté  hu- 
maine parfaite,  cufus  curam  geril  et  singulorum  homi- 
num  ut  suni  membra  talis  communitatis,  ut  in  ea,  scili- 
cet  in  pace  et  justilia  vivant  et  cum  sufficientia  bonorum 
quee  ad  vilse  corporalis  conservalionem  et  commodila- 
lem  spectant  et  cum  ea  probilate  morum  quse  ad  hanc 
exlernam  pacem  et  jelicitatem  reipublicx  et  convenien- 
tem  corwersationem  necessaria  est.  De  leg.,  1.  III,  c.  xi, 
n.  7,  p.  213. 

c)  A  ce  bien  commun  civil  correspond,  selon 
la  tradition  aristotélico-thomiste,  une  vertu  qui  lui 
est  propre,  qu'elle  a  pour  objet  spécial  et  selon  laquelle 
gouvernants  et  gouvernés  ont  à  chercher  à  l'établir  et 
à  le  perfectionner,  c'est  la  justice  générale  ou  légale. 
Dans  l'opuscule  signalé  plus  haut,  Opusc.  theologica, 
vi,  De  justilia  Dei,  sect.  iv,  n.  6-7,  t.  xi,  p.  566,  Suarez 
analyse  brièvement  sa  nature,  distincte  des  justices 
commutative  et  distributive  :  respicit  totam  Rempu- 
blicam,  ut  tolum  quoddam  kabens  peculiarem  modum 
juris  ad  bona  singulorum  membrnrum,  quod  non  habent 
aliœ  juslitiœ;  elle  est  dite  «  générale  »,  soit  à  cause  du 
droit  auquel  elle  se  rapporte  et  qui  est  le  droit  de  tout 
le  corps  politique,  de  la  «  généralité  »  des  citoyens,  soit 
parce  que,  pour  l'accomplir,  les  actes  de  toutes  les 
vertus  diverses  peuvent  être  prescrits;  et  elle  est  dite 
»  légale  »,  non  pas  tant  parce  qu'elle  commande 
d'obéir  à  la  loi,  mais  parce  que  la  loi,  pour  être  juste, 
doit  avant  tout  regarder  ce  bien  commun,  qui  est 
l'objet  de  cette  justice. 

En  conclusion,  il  nous  suffira  de  dire  que,  dans  toute 
cette  doctrine,  ce  qui  est  plus  personnel  à  Suarez,  ce 
sont  moins  les  éléments  empruntés  à  peu  près  tous  à  la 
tradition  aristotélico-thomiste,  que  l'accent  très  mo- 
derne mis  sur  quelques-uns  d'entre  eux,  et  particu- 
lièrement sur  la  spécificité  et  le  caractère  tout  à  fait 
propre  de  la  fin  civile  et  politique,  le  bien  commun. 
Intérêt  collectif  temporel  et  humain,  donné  comme 
une  fin  tenant  en  quelque  sorte  en  elle-même,  finis 
ultimus  in  suo  ordine.  De  leg.,  1.  I,  c.  vu,  n.  4,  p.  30,  il 
s'impose  comme  tel  à  tous  :  aux  citoyens  qu'il  peut 
obliger  au  sacrifice  de  leur  bien  particulier,  aux  gou- 
vernants qu'il  oblige  à  diriger  l'État  d'après  lui,  à  la 
loi,  qui,  si  elle  ne  le  cherche  pas,  est  injuste;  et  l'Église 
aura  elle-même  à  en  tenir  compte,  comme  nous  le 
verrons  plus  loin.  Cela  était  à  noter  en  abordant  la 
question  qui  nous  reste  à  examiner  :  celle  de  la  limi- 
tation du  pouvoir  politique. 

4.  Limitation  interne  de  l'autorité  politique  :  bien 
commun  et  tyrannie.  —  La  doctrine  suarésienne  de  la 
société  civile  et  du  pouvoir  qui  la  dirige,  se  trouve 
précisée  par  les  vues  qui  nous  sont  données  sur  la  limi- 
tation de  cette  autorité  civile.  Question  toujours  ac- 
tuelle, particulièrement  discutée  au  temps  de  Suarez. 
Celui-ci  la  traite  dans  le  De  legibus  et  avec  plus  de 
détails  encore  dans  la  Dejensio  jidei. 

a)  De  ce  qui  a  été  dit  sur  la  fin  de  la  société  civile 
résulte  tout  d'abord  une  limitation  interne  de  l'acti- 
vité civile.  Cette  fin,  en  s'imposant  à  tous,  princes  et 


citoyens,  et  en  fondant  la  loi,  détermine  déjà  le  champ 
que  l'autorité  et  la  loi  ne  doivent  pas  franchir. 

A  Jacques  Ier,  qui  se  prétendait  choisi  par  Dieu 
même  pour  gouverner  son  peuple  et  qui  pensait  dès 
lors  posséder  un  pouvoir  discrétionnaire  et  illimité, 
dont  il  n'avait  de  compte  à  rendre  à  personne,  Suarez 
répond  que  le  souverain  n'est  qu'un  délégué  de  la 
communauté,  délégué  qui  ne  peut  exercer  valablement 
son  pouvoir  que  dans  le  sens  du  réel  bien  commun  et 
de  la  vraie  félicité  politique;  cf.  Dej.  fidei,  1.  III,  sur- 
tout c.  iv,  v,  et  1.  VI,  sur  le  serment  de  fidélité. 

b)  Si  la  constitution  originaire  de  l'État  a  donné  au 
prince  une  autorité  absolue,  cette  autorité  n'est  nulle- 
ment injuste;  Suarez  serait  même  plutôt  favorable  à 
ce  régime  alors  singulièrement  en  faveur.  Mais  ce 
régime  même  et  son  exercice  sont  à  contenir  dans  les 
limites  du  bien  commun;  un  pouvoir  absolu,  même 
légitime  en  sa  source,  devient  tyrannique,  s'il  s'exerce 
contre  le  bien  commun;  cf.  De  leg.,\.  I,  c.  vu,  n.  5, 
p.  31. 

L'on  sait  combien  cette  matière  était,  en  ces  temps 
troublés,  discutée  et  délicate.  Par  un  décret  du  6  juillet 
1610,  cf.  de  Scorraille,  t.  n,  p.  184,  le  P.  Aquaviva, 
général  de  la  Compagnie  de  Jésus,  avait  défendu  à  ses 
subordonnés  de  dire  ou  d'écrire  <■  qu'il  soit  permis  à 
personne,  sous  quelque  prétexte  de  tyrannie  que  ce 
soit,  de  mettre  à  mort  les  rois  et  les  princes  ».  Suarez, 
qui  ignorait  ce  décret  quand  il  écrivit  la  Dejensio  fidei, 
cf.  de  Scorraille,  t.  il,  p.  216,  se  trouva  traiter  le  sujet 
avec  une  liberté  entière.  On  connaît  les  orages  qui  s'en 
suivirent,  lbid.,  p.  197  sq.  Les  conclusions  de  Suarez 
se  ramènent  à  celles-ci  :  1.  L'n  usurpateur,  lyrannus 
ab  origine,  a  titulo,  qui  s'est  emparé  du  pouvoir,  peut 
être  considéré  comme  un  agresseur  actuel  du  pays, 
un  ennemi  public,  un  détenteur  violent  de  ce  qui  ne 
lui  appartient  pas  et  donc  être  frappé  par  tout  citoyen, 
s'il  y  a  espoir  par  ce  moyen  de  restaurer  le  droit  lésé. 
Def.  fidei,  1.  VI,  c.  iv,  n.  7  sq.,  t.  xxiv,  p.  677  sq. — 
2.  Un  prince  légitime  abusant  du  pouvoir  au  point 
d'exercer  une  tyrannie  intolérable,  lyrannus  a  regimine, 
mettant  criminellement  en  danger  imminent  les  inté- 
rêts vitaux  du  pays,  peut  être  déclaré  déchu  par  le 
peuple,  c'est-à-dire  par  ses  représentants  naturels; 
ceux-ci  ont  le  droit  de  le  combattre  et  même,  s'il  le 
faut,  de  le  mettre  à  mort.  Si  la  nation  est  chrétienne,  il 
convient  de  soumettre  au  jugement  du  souverain  pon- 
tife la  nécessité  où  l'on  se  trouve.Mais  ce  que  peut  faire 
l'autorité  commune  de  la  nation,  aucun  citoyen,  de  son 
autorité  privée,  ne  peut  le  tenter,  nul  ne  peut  porter  la 
main  sur  le  tyran,  hors  le  cas  où  il  subirait  de  la  part 
de  celui-ci  une  agression  violente.  Ibid.,  1.  VI,  c.  iv, 
n.  16,  19,  p.  680  sq.;  cf.  de  Scorraille,  t.  n,  p.  185. 

Ces  thèses,  contentons-nous  d'en  faire  la  remarque, 
sont  tout  à  fait  dans  l'esprit  de  saint  Thomas  et  res- 
tent, surtout  la  dernière,  relativement  modérées,  si  on 
les  compare  à  celles  de  plusieurs  contemporains. 

c)  Enfin,  un  élément  autre  que  le  bien  commun  est 
à  signaler,  qui  contribue  à  la  limitation  interne  de 
l'autorité  civile. 

Dans  le  De  legibus,  1.  III,  c.  ix,  t.  v,  p.  201  sq.,  Sua- 
rez, faisant  une  étude  approfondie  des  diverses  cir- 
conscriptions politiques  (majores,  minores,  etc.),  qui 
peuvent  exister  dans  un  État  d'une  certaine  impor- 
tance, ainsi  que  des  droits  qui  doivent  leur  être  re- 
connus, avait  dénié  aux  groupements  inférieurs  toute 
autonomie  véritable  :  minores  civi'.ales  non  habent 
potestatem  jerendi  proprias  leges,  ibid.,  n.  17,  p.  206; 
seul  l'État  possède  la  souveraineté  authentique  et  plé- 
nière;  mais  il  serait  convenable,  ajoute-t-il,  que  soit  le 
pacte  constitutionnel,  soit  la  libéralité  postérieure  du 
prince,  accorde  à  ces  groupements  le  droit  de  gérer 
avec  une  certaine  liberté  leurs  afiaires  particulières. 
Non  seulement  les  États  vassaux,  mais  encore   les 
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villes,  les  provinces,  les  corps  divers  de  la  nation,  en 
somme  toutes  les  personnes  morales,  qui  se  forment 
dans  l'évolution  normale  de  la  cité,  in  univcrsum  de 
curporibus  mysticis,  ont  à  être  respectées  dans  leur 
activité  bienfaisante  et  harmonisée  avec  le  bien  com- 
mun général. 

Il  y  a  là  des  vues  vraiment  modernes,  dans  le  sens 
d'un  corporatisme  intelligent  et  mesuré  :  elles  récla- 
ment pour  les  groupements  inférieurs,  reconnus  comme 
des  «  membres  »  de  l'État,  De  leg.,  1.  III,  c.  xxxi,  n.  7, 
p.  299,  certaines  libertés,  admises  par  l'autorité  sou- 
veraine, devenant  ainsi  irrévocables  et  par  là  limitant 
intérieurement  cette  autorité. 

Si  ces  vues  restent  malgré  tout  quelque  peu  géné- 
rales et  imprécises,  Suarez  va  être  autrement  net  et 
détaillé  en  ce  qui  concerne  la  limitation  externe  du 
pouvoir  politique. 

5.  Limitation  externe  du  pouvoir  politique  :  i.  L'Église 
et  l'État;  le  pouvoir  indirect  de  l'Église.  -  C'est  du 
pouvoir  de  l'Église  que  l'autorité  civile  reçoit  sa  limi- 
tation externe  la  plus  accusée  et  la  plus  forte. 

Évidemment  il  s'agit  ici  du  droit  chrétien  et  des 
nations  converties  à  l'Évangile;  ce  sont  ces  nations 
que  Suarez  envisageait  surtout.  Dans  le  De  legibus  il  a 
traité  avec  le  plus  grand  soin  cette  question  des  rap- 
ports de  l'Église  et  de  l'État;  la  Defensio  fidei  a  appli- 
qué les  principes  qu'il  avait  établis,  à  un  cas  d'espèce, 
celui  de  Jacques  Ier  d'Angleterre. 

aj  Voici  d'abord  un  résumé  de  ces  principes  longue- 
ment développés  dans  le  De  legibus  : 

a.  —  L'Église  et  l'État  sont  deux  sociétés  parfaites, 
au  sens  scolastique  du  mot  (sociétés  complètes  quant 
à  leur  fin  et  leur  pouvoir  directeur).  Elles  ont  donc 
toutes  deux  un  pouvoir  de  juridiction  qui  les  rend  ca- 
pables de  porter  des  lois.  En  particulier,  pour  ce  qui 
concerne  le  pouvoir  de  l'Église,  Suarez  l'établit  contre 
Marsile  de  Padoue  et  les  juristes  qui  le  déniaient  au 
souverain  pontife  et  ne  le  reconnaissaient  qu'au  prince 
temporel.  De  leg.,  1.  III,  c.  vu,  n.  1-8,  p.  195-197. 

Mais  les  fins  des  deux  sociétés  étant  d'ordre  diffé- 
rent, les  juridictions,  qui  ont  pour  mission  de  les  diri- 
ger vers  ces  fins  sont  également  tout  à  fait  diverses  : 
celle  de  la  puissance  ecclésiastique  est  surnaturelle,  spi- 
rituelle, éternelle,  elle  vise  le  bien  des  âmes;  celle  de 
l'autorité  civile  est  naturelle,  plutôt  matérielle,  tem- 
porelle; elle  consiste  en  un  bien  commun  terrestre  et 
transitoire.  De  leg.,  1.  III,  c.  xi,  n.  6,  p.  213;  1.  IV,  c.  î, 
n.  6-8,  p.  328  sq.;  1.  IV,  c.  vm,  p.  361  sq. 

b.  —  Dès  lors  comment  établir  en  droit  les  rapports 
de  cette  puissance  temporelle  que  possède  le  prince  et 
de  cette  autorité  spirituelle  que  détient  le  pape. 

Suarez,  De  leg.,  1.  III,  c.  vi,  p.  191  sq.,  expliquant  le 
mot  que  la  liturgie  adresse  à  saint  Pierre  :  Tibi  tradidit 
Deus  omnia  régna  mundi.  rejette  une  double  interpré- 
tation :  celle  d'une  donation  générale  de  tout  l'univers, 
qui  est  manifestement  fausse;  celle  encore  d'un  gou- 
vernement de  droit  sur  les  nations  baptisées  et  chré- 
tiennes s'exerçant,  quant  aux  matières  civiles,  par 
l'intermédiaire  de  l'empereur,  point  de  vue  guelfe  dans 
la  lutte  du  sacerdoce  et  de  l'empire,  et  sens  selon  lui 
trop  littéral  donné  à  la  bulle  Vnam  sanclam.  Il  s'ar- 
rête à  une  doctrine  qui  découle  directement  du  carac- 
tère et  de  la  diversité  des  lins  dans  les  deux  sociétés  : 
les  deux  pouvoirs  ont  des  sphères  propres,  en  soi  indé- 
pendantes; l'autorité  ecclésiastique,  ayant  une  fin 
spirituelle,  n'a  pas  compétence  pour  édicter  des  lois 
civiles;  directement  elle  n'a  pas  à  s'occuper  du  tem- 
porel, ibid.,  n.  ti.  p.  194,  incompétente  qu'elle  est  ad 
ferendas  et  staluendas  leqes  civiles,  prsesertim  merc  posi- 
tivas et  /ormaliter  loquendo.  De  son  coté.  l'État  com- 
porte une  autorité,  ayant  un  droit  réel  à  s'exercer  dans 
l'ordre  qui  lui  est  propre,  celui  de  la  félicité  politique 
vraie.  De  leg.,  1.  III,  c.  ix,  n.  2,  p.  202.  L'Église  recon- 


naît au  prince  ce  libre  exercice;  elle  ne  lui  demande 
que  de  ne  pas  apporter  d'entrave  au  jeu  des  lois  ecclé- 
siastiques, d'obstacles  au  salut  des  âmes. 

Ainsi  les  deux  autorités  peuvent  agir,  chacune  dans 
son  domaine  propre,  tant  que  des  heurts  ne  se  produi- 
sent pas;  mais,  si  elles  entrent  en  conflit,  il  y  aura  à 
tenir  compte  de  la  juste  hiérarchie  des  fins  sociales  :  le 
temporel  étant  en  droit  subordonné  au  spirituel,  l'au- 
torité civile  devra  reconnaître,  quand  des  difficultés 
apparaîtront,  la  supériorité  du  pouvoir  ecclésiastique. 

L'Église  aura  ainsi  un  pouvoir  indirect  sur  les  princes 
chrétiens  dans  les  matières  qui  regardent  proprement 
ces  derniers  :  ce  pouvoir  indirect  va  jusque  ad  corri- 
gendas  interdum  vel  abrogandas  leges  civiles,  quando 
vergere  possunt  in  perniciem  animarum.  De  leg.,  1.  III, 
c.  vi,  n.  6,  p.  194.  Il  n'a  d'autre  raison  que  le  souci  du 
bien  spirituel  et  du  salut  des  fidèles;  il  suffit  à  l'Église 
pour  atteindre  sa  fin  et  a  l'effet  excellent  de  la  laisser 
libre  des  préoccupations  d'ordre  matériel.  Ibid.,  n.  5, 
p.  193.  En  fait,  les  souverains  pontifes  n'ont  jamais 
revendiqué  davantage  :  quoliescumque  circa  temporaha 
usi  sunt  jurisdiclione,  solum  id  jecerunt  indirecte  et  in 
ordine  ad  spiritnatia,  ibid.,  n.  4,  p.  193;  dans  leurs 
mains  ils  n'ont  tenu,  sauf  en  ce  qui  concerne  les  sujets 
de  leurs  États  propres,  qu'un  glaive,  l'autre  n'y  étant 
que  indirecte  et  eminenlcr,  ut  sic  dicam. 

Telle  est  cette  doctrine  du  pouvoir  indirect  de 
l'Église  que  Suarez  établit  en  termes  très  clairs  dans 
son  De  legibus,  et  qu'il  prétend  être  communiter  re- 
cepta  par  la  théologie  de  son  temps,  ibid.,  n.  3,  p.  192, 
tenue,  dit-il,  par  Cajétan,  Navarrus,  Vitoria,  Soto, 
Bellarmin,  etc. 

bj  Dans  l'application  aussi  logique  que  sereine  qu'il 
en  fit  au  cas  de  Jacques  Ier,  nous  noterons  seulement 
quelques  points,  capables  croyons-nous  de  mieux 
l'éclairer  : 

a.  —  Le  roi  d'Angleterre  soutenait  que  le  souverain 
civil,  principal  membre  de  l'Église,  avait,  à  ce  titre, 
commandement  absolu  sur  ses  sujets  aussi  bien  au 
spirituel  qu'au  temporel;  Suarez  riposte  que  l'organi- 
sation ecclésiastique  est  antérieure  à  l'admission  des 
rois  dans  l'Église.  Dej.  fidei,  1.  III,  c.  vu,  n.3,  t.  xxiv, 
p.  238,  que,  dans  le  troupeau  du  Père  commun, 
César  n'est  qu'un  fidèle  et  doit  s'en  souvenir  s'il  veut 
rester  parmi  les  brebis  :  ostendimus  papam  esse  pasto- 
rem  omnium  ovium  Christi  et  reges  cliristiani  inter  oves 
Christi  computantur,  alioquin  extra  ovile  et  extra  Eccle- 
siam  calholicam  erunl.  Ibid.,  c.  xxi,  n.  5,  p.  304. 

b.  —  Quant  à  son  autorité  temporelle,  il  est  très 
vrai  que  le  roi  a  une  juridiction,  qui,  dans  son  ordre 
propre,  l'ordre  temporel,  n'est  subordonnée  à 
personne,  pas  même  au  souverain  pontife  :  ipse...  prin- 
ceps  summus  nulli  superiori  in  ordine  ad  eundem  finem 
civilis  gubernalionis  subordinetur.  Ibid.,  c.  v,  n.  2, 
p.  225.  Suarez  le  concède  avec  une  netteté  singulière- 
ment loyale;  mais  spirituellement  le  chef  de  l'Église 
lui  est  supérieur,  non  seulement  comme  à  un  simple 
fidèle,  mais  encore  comme  à  tout  roi,  en  vertu  du 
pouvoir  indirect  de  l'Église  dans  les  matières  tempo- 
relles; ce  pouvoir  indirect  lui  donne  le  droit  d'inter- 
venir même  dans  ces  matières  quand  le  bien  des  âmes  et 
l'intérêt  de  l'Église  l'exigent.  Voici,  continuant  le  texte 
que  nous  venons  de  citer,  un  passage  qui  expose  plei- 
nement la  doctrine  suarésienne  :  quia  vero  félicitas  tem- 
poralis  et  civilis  ad  spiritualem  et  œternam  prœferenda 
est,  ideo  fieri  potest  ut  materia  ipsa  potestatis  civilis 
aliter  dirigenda  et  gubernanda  sit,  in  ordine  ad  spiri- 
tuale  bonum,  guam  sala  civilis  ratio  postulare  videtur.  Et 
tune,  quamvis  tem/ioralis  princeps  ejusque  potestas  in 
suis  actibus  directe  non  pendeant  ab  alia  poteslate  ejus- 
dem  ordinis  et  quie  eundem  finem  tantum  respiciat, 
niliilominus  fieri  potest  ut  necesse  sit  ipsum  dirigi,  adju- 
vari  vel  corrigi  in  sua  materia,  superiori  poteslate  guber- 
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riante  homines  in  ordine  ad  excellentiorem  finem  et 
setemum,  et  lune  illa  dependentia  voeatur  indirecla,  quia 
illa  superior  poteslas,  circa  temporalia  non  per  se  aut 
propter  se  sed  quasi  indirecte  et  propter  aliud  inlerdum 
versatur. 

c.  —  D'après  ce  texte  même,  on  voit  comment  s'exer- 
cera ce  pouvoir  indirect  :  dirigi,  adjuvari  vel  corrigi. 
Ce  sera  une  direction  ou  une  aide  que  donnera  l'Église 
en  éclairant  le  prince  et  en  lui  indiquant  ses  desiderata, 
1.  III,  c.  xxn,  n.  15,  p.  313;  ou  bien  le  souverain 
pontife  pourra  soit  révoquer,  soit  rectifier  les  lois 
contraires,  soit  commander  au  prince  de  le  faire,  ibid., 
n.  10,  p.  311  ;  il  pourra  s'opposer  aux  excès  du  pouvoir 
civil  ou  l'obliger  à  venir  au  secours  de  la  foi  et  à  la 
défense  de  la  religion.  Ibid.,  n.  15,  p.  313.  Si  le  prince 
résiste,  il  pourra  s'adresser  directement  aux  sujets  en 
les  avertissant  du  devoir  de  conscience  qu'ils  ont  de 
résister  aux  lois  et  aux  mesures  contraires  à  la  morale 
ou  à  la  foi;  cf.  1.  VI  sur  la  question  du  serment  imposé 
par  Jacques  Ier,  spécialement  c.  vu  et  vin,  p.  694  sq. 
Enfin  ce  pouvoir  indirect  prendra  même,  s'il  est  néces- 
saire, une  force  répressive,  vis  coactiva,  il  deviendra  un 
pouvoir  de  contrainte,  sinon  il  serait  inefficace.  L.  III, 
c.  xxiii,  p.  314  sq.  Cette  répression  portera  tantôt  sur 
la  personne  même  du  prince,  dont  l'immoralité  scan- 
daleuse ou  la  tyrannie  flagrante  subiront  les  justes 
censures  ecclésiastiques,  tantôt  sur  la  dignité  royale 
elle-même,  si  le  crime  est  de  nature  spirituelle,  comme 
l'hérésie;  c'est  jusqu'à  la  déposition  inclusivement, 
que,  tout  autre  moyen  ayant  échoué,  l'Église  pourra 
aller  à  l'égard  du  roi  qui  met  en  danger  la  foi  de  ses 
sujets  et  l'avenir  de  la  chrétienté;  cf.  1.  VI,  c.  iv,  n.  16, 
p.  680  :  si  erimina  sint  in  maleria  spirituali,  ut  est 
crimen  hseresis,  polest  directe  illa  punire  in  rege,  etiam 
usque  ad  depositionem  a  regno,  si  pertinacia  régis  et 
providentia  communis  boni  Ecclesiee  ila  postulent. 
Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  le  prince  ainsi 
déposé  ne  peut  être  assailli  et  mis  à  mort  par  tout 
citoyen,  mais  Suarez  n'exclut  nullement  l'hypothèse 
que,  devenu  personne  privée,  il  ne  puisse  être  jugé 
pour  ses  crimes  et  condamné  à  mort  par  la  justice  du 
royaume  ou  l'autorité  légitime  nouvelle. 

6.  Limitation  externe  de  l'autorité  civile,  n.  La  société 
des  nations  et  le  Jus  gentium.  —  L'Église  et  son 
pouvoir  religieux  constituent  donc  une  première  limi- 
tation externe  de  l'autorité  ci%ile  ;  il  en  est  une  seconde, 
existant  même  en  dehors  du  droit  chrétien,  celle  qui 
résulte  de  la  coexistence  des  nations  et  de  leurs 
rapports. 

Nous  revenons  ici  au  De  legibus,  dont  nous  résume- 
rons quelques-unes  des  vues  les  plus  justement  célè- 
bres. C'est  en  effet  l'honneur  de  Suarez  d'avoir  dis- 
cerné et  exposé,  avec  une  netteté  singulière,  à  un 
moment  où  les  nations  s'opposaient  avec  tant  de  vio- 
lence, la  solidarité  qui  existe  entre  elles  et  qui  allait 
s'affirmer  de  plus  en  plus  dans  nos  temps  modernes, 
ainsi  que  les  obligations  qui  en  résultaient,  limitant  la 
souveraineté  civile.  L'essentiel  de  sa  doctrine  en  cette 
matière  peut,  croyons-nous,  se  ramener  aux  points 
suivants  : 

a)  En  fait,  l'humanité  se  trouve  divisée  en  nations  : 
non  seulement  il  n'était  pas  nécessaire  pour  la  conser- 
vation et  le  progrès  du  genre  humain  que  l'humanité 
entière  ne  formât  qu'une  seule  communauté  politique, 
mais  imo  vix  erat  id  possibile  et  multo  minus  expediens. 
De  leg.,  1.  III,  c.  n,  n.  5,  t.  v,  p.  181.  A  la  suite  d'Aris- 
tote,  VI  Polit.,  c.  iv,  Suarez  soulignait  la  difficulté  de 
gouverner  correctement  un  corps  social  trop  populeux 
et,  à  fortiori,  l'univers  entier;  si  jamais  un  empire 
embrassant  tous  les  hommes  a  existé  —  peut-être,  esti- 
mait saint  Augustin,  De  civitate  Dei,  1.  XV,  c.  vm,  aux 
temps  de  Caïn  et  de  Xemrod  ■ —  il  n'a  pu  se  maintenir 
d'une  manière  bien  durable.  Ni  l'empire  romain  n'était 


■vraiment  universel,  ni  le  Saint-Empire  romain-ger- 
manique n'a  jamais  possédé  une  souveraineté  pleine  et 
effective  sur  tous  les  peuples  auxquels  il  prétendait 
s'étendre.  De  leg.,  1.  III,  c.  vu,  p.  195-199. 

b)  Donc,  dans  l'humanité,  pas  de  corps  politique 
suprême;  pas  de  puissance  publique  supra-étatique, 
pouvant  porter  des  lois  et  les  imposer  à  tous.  Mais,  si 
l'ensemble  des  nations  ne  forme  pas  un  organisme 
moral  complètement  constitué  et,  pour  ainsi  dire, 
fermé,  il  n'en  reste  pas  moins  qu'il  existe  une  vie  inter- 
nationale faite  des  relations  des  divers  États  entre 
eux;  la  société  des  nations  ne  laisse  pas  d'avoir  une 
unité  relative;  elle  constitue  un  corps  social  ouvert 
où,  sinon  des  lois,  du  moins  des  obligations  récipro- 
ques pourront  se  former. 

Donnons  dans  son  texte  même  le  beau  passage,  sou- 
vent cité,  où  cette  solidarité  et  cette  union,  imparfaite 
mais  réelle,  sont  affirmées  d'une  manière  si  expressive  : 
Humanum  genus,  quanfumvis  in  varios  populos  et  régna 
divisum,  semper  habet  aliquam  unitalem,  non  solum 
specificam  sed  etiam  quasi  polilicam  et  moralem,  quant 
indicat  nalurale  prseceplum  mutui  amoris  et  misericor- 
diœ,  quod  ad  omnes  extenditur,  etiam  extraneos  et  cujus- 
cunque  rationis.  Quapropter,  licet  unaquteque  civitas 
perfecta,  respublica  aut  regnum,  sit  in  se  commumlas 
perjecta  et  suis  membris  conslans,  nihilominus  quœlibel 
illarum  est  etiam  membrum  aliquomodo  hujus  universi, 
prout  ad  genus  humanum  spécial  :  nunquam  enim  illse 
communitales  adeo  sunt  sibi  sufficientes  sigillatim,  quin 
indigeanl  aliquomodo  juvamine  et  societate  ac  communi- 
catione,  inlerdum  ad  melius  esse  majoremque  utilitalem, 
inlerdum  vero  etiam  ob  moralem  necessilatem  et  indigen- 
liam,  ut  ex  ipso  usu  constat.  De  leg.,  1.  II,  c.  xix,  n.  9, 
p.  169. 

Vitoria  avait  déjà  parlé  d'une  respublica  aliquomodo, 
formée  parles  nations;  Suarez  n'exprime  pas  une  autre 
idée  par  les  termes  plus  juridiques  d'unitas  quasi  poli- 
tica  et  moralis.  C'est  l'unité  relative  qui  se  forme  entre 
les  sociétés  civiles  restant  en  droit  chacune  souveraine, 
mais  cependant  liées  entre  elles,  sous  l'impulsion  de  la 
sociabilité  naturelle  et  selon  le  précepte  de  l'amour 
naturel  et  chrétien,  par  des  rapports  moraux,  des  inté- 
rêts économiques  et  des  traités  conclus.  De  cette  unité 
quasi  politique  nait  un  droit  propre  qui  à  la  fois  la 
manifeste  et  l'affermit  :  le  jus  gentium. 

c)  Sans  examiner  en  détail  ce  qu'était  le  jus  gen- 
tium dans  le  droit  romain,  chez  les  canonistes  et  les 
scolastiques  du  Moyen  Age,  on  peut  à  tout  le  moins 
dire  que  sa  notion  restait  confuse.  Pour  saint  Thomas 
il  semble  bien  que  c'était  une  partie  du  droit  naturel  : 
celle  que  manifestaient  les  inclinations  proprement 
raisonnables  de  l'homme,  distinguées  de  sa  nature 
animale.  Avec  Suarez  —  malgré  l'équivoque  que  com- 
porte encore  l'expression  elle-même  —  nous  avons  du 
moins  une  conception  très  nette. 

Le  droit  des  gens,  c'est,  pour  lui,  cet  ensemble  de 
règles  morales  et  juridiques  qui  se  forment  dans  la 
société  ouverte  des  nations  pour  lu:  permettre  de  vivre 
en  paix  et  de  progresser.  Dans  le  passage  que  nous 
venons  de  citer  sur  la  communauté  des  nations,  il  nous 
est  déjà  donné  comme  la  suite  normale  des  rapports 
internationaux;  voici  comment  un  autre  texte  le  défi- 
nit et  nous  montre  sa  nécessité  et  sa  formation  :  nam 
licet  universalitas  hominum  non  fuerit  congregata  in 
unum  corpus  polilicam,  sed  in  varias  communitales 
divisa  fuerit,  nihilominus  ut  illse  communitales  sese 
mutuo  juvare  et  inter  se  in  juslilia  et  pace  conservari 
possint  (quod  ad  bonum  universi  necessarium  erat), 
oportuit  ut  aliqua  communia  jura  quasi  communi  fœdere 
et  consensione  inter  se  observarent;  et  hœc  sunt  quse 
appellanlur  jura  gentium,  quse  magis  traditione  et  con- 
suetudine  quam  constilulione  aliqua  inlroducta  sunt. 
De  leg.,  I.  III,  c.  a,  n.  6,  p.  181-182.  C'est  du  reste 
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toute  la  suite  des  c.  xvn-xx  du  1.  II,  p.  159-172,  qu'il 
faudrait  analyser  pour  voir  tout  le  détail  de  la  concep- 
tion suarésienne.  En  quelques  mots,  disons  que,  pour 
Suarez,  le  jus  genlium  se  place  entre  le  jus  naturelle, 
caractérisé  par  des  nécessités  naturelles  et  le  jus  poli- 
ticum,  établi  par  la  loi  positive  de  chaque  État;  il  s'ap- 
puie sur  le  droit  naturel  lui-même  et  en  reste  tout 
proche  :  c'est  un  ensemble  de  jura  specialia....  juri  na- 
turali  valde  propinqua  et  quœ  facillimam  habent  ab  Mo 
deductionem,  adeoque  utilem  et  consentaneam  ipsi  natu- 
ra>,  ut  lieet  non  sil  evidens  deductio  tanquam  de  se  omnino 
necessaria  ad  honeslatem  morum,  sil  tamen  valde  conve- 
niens  nalurse  et  de  se  acceplabilis  ab  omnibus.  De  leg., 
1.  II,  c.  xix,  n.  9,  p.  169. 

Il  n'a  donc  pas,  sinon  dans  ses  axiomes  tout  à  fait 
généraux  et  fondamentaux,  cette  pleine  nécessité  que 
Suarez  exige  strictement  pour  le  droit  naturel;  cf.  par 
exemple,  ibid.,  n.  7,  p.  168  :  la  liberté  commerciale 
entre  peuples  non  ennemis  n'est  pas  de  droit  naturel 
parce  que  la  nature  n'y  oblige  pas  :  potuisset  enim  una 
respublica  per  se  vivere  et  nolle  commercium  cum  alia, 
etiamsi  non  esset  inimicilia;  jure  autem  gentium  intro- 
ducium  est  ut  commercia  sint  tibera.  L'obligation  du 
jus  gentium  ne  pouvant  venir  de  la  loi.  puisque  l'auto- 
rité internationale  qui  édicterait  celle-ci  fait  défaut, 
vient  d'ailleurs,  à  savoir  des  contrats  ou  traités  expli- 
cites et  le  plus  souvent  de  coutumes  générales,  établies 
par  le  consentement  implicite  et  la  vie.  Cf.  1.  II,  c.  xx, 
n.  2,  p.  170. 

Quant  aux  divisions  de  ce  droit  et  au  détail  de  sa 
matière,  Suarez  a  distingué  clairement,  outre  sa  base 
naturelle,  qu'on  pourrait  appeler  un  droit  internatio- 
nal /ondamental,  un  droit  international  privé,  concer- 
nant les  rapports  des  citoyens  de  nations  diverses  entre 
eux,  garantissant  par  exemple  la  sûreté  des  citoyens 
résidant  en  pays  étrangers,  cf.  De  leg.,  1.  II,  c.  xix, 
n.  10,  p.  169,  ou  encore  la  liberté  commerciale,  ibid., 
n.  7,  p.  168  (cf.  J.  Catry,  La  liberté  du  commerce  inter- 
national, dans  Revue  générale  du  droit  international 
public,  mars-avril  1932,  p.  193  sq.);  enfin  un  droit 
international  public  (jus  gentium  propriissime  dic- 
tum),  qui  règle  les  rapports  des  États  entre  eux; 
cf.  ibid.,  n.  9,  p.  169.  Les  dispositions  qui  constituent  ce 
dernier  visent  la  conduite  réciproque  des  nations  dans 
la  paix;  elles  concernent  en  particulier  la  représen- 
tation diplomatique,  les  traités  de  paix  et  d'armistice 
et  les  servitudes  qui  en  résultent,  les  accords  d'arbi- 
trage, etc.  Ce  sont  des  règles,  qui,  s'afïermissant  de 
plus  en  plus,  tendent  véritablement  à  l'organisation 
plus  pacifique  de  l'humanité.  Suarez  ne  pouvait  pré- 
voir l'intensification  de  la  vie  internationale  qui  carac- 
térise notre  temps;  mais  il  est  certain  qu'il  a  eu  le  sen- 
timent très  vif  de  la  solidarité  croissante  des  peuples 
européens,  de  la  nécessité  qu'il  y  avait  à  la  fortifier  et 
à  la  diriger  dans  le  droit,  et  des  progrès  qu'on  pouvait 
espérer  dans  cette  voie. 

7.  Questions  spéciales  :  missions  et  colonisation; 
guerre.  —  Deux  questions  spéciales  montreraient  l'ap- 
plication des  principes  qui  dominent  la  théologie  pra- 
tique suarésienne  et  en  particulier  ceux  du  droit  inter- 
national; nous  ne  pouvons  que  les  indiquer  sans  entrer 
dans  le  détail.  Toutes  deux  sont  traitées  dans  l'ouvrage 
posthume,  De  triplici  virtule  theologica,  Vives,  t.  xn. 

a)  Missions  et  colonisation. —  Dans  cet  ouvrage,  la 
disp.  XVIII  du  premier  traité,  De  fide,  p.  436  sq.,  de 
mediis  quibus  ad  convertendos  vel  coercendos  infidèles 
non  apostatas  uti  licel,  donne  d'intéressantes  précisions 
sur  le  droit  de  l'Église  à  prêcher  l'Évangile  en  tout  lieu 
et  à  tous  les  infidèles,  sur  l'appel  que  le  souverain 
pontife  pourrait  faire  aux  princes  chrétiens  afin  de 
protéger  les  prédicateurs  de  la  foi,  défendre  leurs  mis- 
sions, etc.  Sur  ces  différents  points,  Suarez  paraît  sui- 
vre Vitoria,  en  présentant  à  peu  près  la  même  doctrine 


avec  plus  d'ampleur  dans  les  analyses.  Il  a  également 
la  même  attitude  que  Vitoria  devant  la  colonisation 
et  ses  excès,  comme  nous  allons  le  dire  en  parlant  de 
la  guerre  et  de  ses  justes  titres. 

b  I  Guerre.  —  C'est  dans  la  disp.  XIII  du  De  carilate 
(IIIe  traité  du  De  triplici  virtute  theologica.  Vives, 
t.  xn,  p.  737-763,  9  sections)  que  Suarez  a  exposé  en 
détail  sa  doctrine  sur  la  guerre.  Là  encore,  prolongée 
en  divers  points  secondaires  et  pratiques,  nous  avons 
la  même  doctrine  que  celle  de  saint  Thomas  et  de  Vito- 
ria. Les  divergences  qu'on  a  cru  parfois  y  reconnaître 
nous  paraissent  à  l'examen  insuffisamment  fondées, 
ainsi  les  infiltrations  volontaristes,  d'après  Th.  Delos, 
La  société  internationale  et  le  droit  public,  p.  254  sq.; 
ainsi  l'application  du  probabilisme  quant  à  la  justice 
de  la  guerre  et  à  la  possibilité  d'une  guerre  juste  chez 
les  deux  adversaires,  selon  Vanderpol,  La  doctrine 
scolastique  du  droit  de  guerre,  1925,  n.  171-175. 

a.  —  Pour  nous  en  tenir  à  l'essentiel  de  l'exposé  sua- 
résien,  disons  que,  selon  Suarez,  la  guerre,  si  déplorable 
soit-elle  par  ses  effets  physiques  et  moraux,  n'est 
cependant  pas  un  mal  en  soi,  sect.  i,  p.  737  sq.;  elle 
n'est  pas  défendue  aux  chrétiens,  quoi  qu'en  ait  dit 
Luther.  Dans  l'état  présent  de  l'humanité,  elle  est 
légitime  parce  que,  entre  nations  indépendantes  et 
souveraines,  les  injustices  doivent  être  empêchées  ou 
réprimées  et  qu'il  n'existe  pas  d'autorité  supérieure  à 
ces  nations  pouvant  imposer  et  faire  observer  ses  sen- 
tences. Sect.  iv,  n.  5,  p.  744.  Elle  est  essentiellement 
un  exercice  de  justice  punitive  ou  vindicative,  néces- 
saire au  bon  ordre  du  genre  humain.  Ibid.,  n.  7,  p.  745. 
Suarez  n'est  pas  du  reste  sans  voir  les  difficultés  de 
cette  dernière  conception,  car  elle  implique  que,  à  la  dif- 
férence des  particuliers,  les  États  souverains  peuvent 
se  faire  justice  eux-mêmes;  cf.  sect.  n,  n.  1,  p.  739. 

b.  —  Un  prince  qualifié,  un  juste  titre,  l'obser- 
vation des  règles  communément  reçues  entre  belligé- 
rants :  telles  sont  les  conditions  de  la  juste  guerre; 
cf.  sect.  n,  p.  739  sq.  Les  justes  titres  se  ramènent  en 
somme  à  la  défense  d'un  droit  qui  menace  d'être  violé 
(guerre  défensive)  ou  à  la  réparation  d'une  offense 
(guerre  offensive).  Les  princes  chrétiens  n'ont,  du  fait 
de  leur  foi,  vis-à-vis  des  infidèles,  aucune  raison  valable 
d'entreprendre  une  guerre;  de  ce  que  ces  derniers  sont 
réputés  barbari  et  inepti  ut  se  convenienter  regant,  ils  ne 
peuvent  être  attaqués  par  les  armes  et  conquis;  du 
reste  evidens  est  multos  esse  infidèles  ingeniosiores  fideli- 
bus  et  apiiores  ad  res  politicas.  Même  des  nations  abso- 
lument incultes  et  vivant  more  ferarum  ne  peuvent 
être  subjuguées  par  les  armes  que  s'il  y  a  eu  de  leur 
part  des  meurtres  d'innocents  ou  autres  injustices,  ou 
encore  si  elles- veulent  entendre  la  prédication  chré- 
tienne et  embrasser  la  vraie  foi  et  que  leurs  chefs  les  en 
empêchent;  cf.  sect.  v,  n.  7  et  8,  p.  748  sq. 

c.  —  Suarez,  croyons-nous,  n'a  pas  admis  la  possi- 
bilité d'une  guerre  objectivement  juste  des  deux  côtés 
à  la  fois;  il  a  reconnu  que  des  adversaires,  surtout  sim- 
ples combattants,  pouvaient  estimer  subjectivement 
et  de  bonne  foi  être  également  dans  leur  droit;  cf. 
sect.  vi,  n.  11,  p.  751  ;  mais,  si  le  droit  restait  douteux 
de  part  et  d'autre,  il  a  déclaré  qu'il  n'y  avait  pas  lieu 
de  se  battre  :  celui  qui  était  «  en  possession  »  pouvait  y 
demeurer,  sinon  une  entente  était  à  conclure.  Sect.  v, 
n.  3  et  4,  p.  749. 

De  même  en  ce  qui  concerne  l'application  du  proba- 
bilisme à  la  question  de  la  juste  guerre,  Suarez  tient 
—  et  il  le  dit  en  ternies  fort  nets  —  que  conformément 
aux  principes  donnés  dans  le  De  bonilate  et  malitia, 
disp.  XII,  n.  6,  elle  n'était  pas  à  admettre;  le  souve- 
rain, agissant  comme  une  sorte  de  juge,  ne  peut  dans 
le  doute  que  s'en  tenir  à  l'opinion  plus  probable  pour 
se  former  la  conscience.  Sect.  vi,  n.  2,  p.  748.  De  même 
le  soldat,  du  moins  s'il  est  libre  dans  sa  conduite  et 
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n'est  pas  tenu  en  conscience  de  répondre  à  l'appel  des 
chefs,  ne  peut  être  tout  au  plus  que  probabilioriste. 
Sect.  vi,  n.  12,  p.  751.  Cf.  sur  ce  point  :  J.  de  Blic, 
Revue  de  philosophie,  mai-juin  1930,  p.  224-230;  Ro- 
bert Regout,  La  doctrine  de  la  guerre  juste  de  saint 
Augustin  à  nos  jours,  Paris,  1934,  p.  194-230. 

d.  —  En  somme  la  doctrine  suarésienne  de  la  guerre 
tend  beaucoup  plus  à  mettre  celle-ci  dans  la  loi  que 
hors  la  loi.  Suarez  insiste,  peut-être  plus  qu'aucun  de 
ses  prédécesseurs,  sur  la  juste  manière  (débitas  modus) 
de  faire  la  guerre  et  la  nécessité  de  se  conformer  aux 
coutumes  du  temps,  rattachées  au  jus  genlium,  de 
manière  à  régulariser  et  à  humaniser  les  luttes  san- 
glantes des  hommes:  cf.  toute  la  section  vu,  p.  752  sq. 
Il  ne  paraît  guère  avoir  envisagé  la  possibilité  de  dé- 
barrasser la  terre  de  ce  fléau  et  l'on  chercherait  en 
vain  dans  son  œuvre  un  projet  en  forme  d'arbitrage 
international. 

Indiquons  cependant  deux  textes,  qui  nous  le  mon- 
trent plus  ouvert  qu'on  ne  le  croirait  d'abord  aux  vues 
d'avenir  :  le  premier,  sect.  m,  n.  5,  p.  740,  reconnaît 
au  pape,  en  vertu  de  son  pouvoir  indirect  in  temporali- 
bus,  le  droit,  à  l'égard  des  princes  chrétiens,  avocandi 
sibi  causam  belti  et  polesiatem  ferendi  sententiam  cui 
partes  lenenlur  obedire,  nisi  manijestam  facial  injus- 
litiam.  Avec  Soto,  Suarez  note  que,  dès  lors,  entre  les 
princes  chrétiens,  bien  peu  de  guerres  justes  peuvent 
exister,  puisque  le  recours  à  cet  arbitrage  pontifical 
est  toujours  ouvert.  Le  second  texte,  sect.  vi,  n.  5, 
p.  749,  porte  que,  tout  à  fait  généralement  et  en  droit 
naturel,  le  prince  qui  demeure  dans  le  doute  sur  la 
justice  rie  sa  cause  devrait  soumettre  ce  doute  arbi- 
trio  bonornm  virorum  :  il  est  impossible  que  l'auteur  de 
la  nature  ait  laissé  à  la  seule  guerre  le  soin  de  dérider 
les  litiges  humains,  ce  serait  contre  la  prudence  et  le 
bien  commun  du  genre  humain,  donc  contre  la  justice; 
de  plus  ainsi  regulariter  haberenl  rnajus  jus  qui  poten- 
liores  essent,  alque  adeo  ex  armis  essel  metiendum,  quod 
barbarum  et  absurdum  satis  apparct,  paroles  d'huma- 
nité, d'estime  du  droit  et  de  confiance  en  Dieu,  sur 
lesquelles  nous  nous  plaisons  à  terminer  cet  exposé. 

III.  Succès  et  influence  de  la  théologie  pua- 
tique  suarésienne.  —  Suarez,  discuté  et  combattu 
au  début  de  son  enseignement,  avait  vu  son  autorité 
s'affermir  et  un  incontestable  succès  couronner  son 
opiniâtre  effort.  Ses  livres  achevèrent  de  fonder  sa 
réputation  doctrinale  et  la  portèrent  au  loin.  Il  n'avait 
pas  vouiu  séparer,  dans  son  oeuvre  de  théologien, 
théologie  dogmatique  et  théologie  pratique;  il  fut 
considère,  de  son  vivant  même  et  plus  encore  après  sa 
mort,  comme  un  maître  dans  cette  dernière,  non  moins 
que  dans  la  première. 

Nous  avons  déjà  signalé  les  consultations  dont  il  fut 
assailli  vers  la  fin  de  sa  vie;  le  plus  grand  nombre 
portait,  si  nous  en  jugeons  d'après  celles  qui  ont  pu 
être  recueillies  par  le  P.  de  Scorraille.  sur  des  points  de 
morale  et  de  droit  canonique;  ces  matières  du  reste 
y  prêtaient  davantage.  l>e  Scorraille,  t.  n,  p.  237  sq. 

Sans  essayer  d'évaluer  avec  précision  ce  qu'a  été 
l'influence  posthume  hors  de  pair  du  grand  théologien, 
il  convient  cependant,  pour  conclure,  d'indiquer  en 
gros  quelle  place  doit  lui  être  assignée  dans  le  dévelop- 
pement de  la  théologie  monde  proprement  dite,  de 
la  philosophie  morale  et  juridique  et  du  droit  inter- 
national. 

;.  es  théologie  morale  proprement  dite.  — 
Suarez  avait  pu  voir  les  débuts  mêmes  du  grand  effort 
casuistique  qui  se  manifesta  à  la  fin  du  xvie  siècle  et  au 
début  du  xvii",  Nous  avons  essayé  de  marquer  la  posi- 
tion qu'il  prit  devant  lui  :  s'il  n'a  pas  dédaigné  la 
casuistique,  s'il  a  même  participé  à  son  travail,  il 
paraît  bien  avoir  refusé,  au  moins  dans  ses  ouvrages, 
d'être  un  pur  casuiste.  Il  n'en  fut  pas  moins  tenu  par 


les  casuistes  comme  un  de  leurs  maîtres.  Sans  doute 
l.ohner,  donnant  dans  son  Instructio  practica  sexta, 
Inslitutiones  quintuplicis  theologiœ,  2e  éd.,  1689,  p.  G14, 
une  liste  des  auteurs  les  plus  aptes  à  la  formation  du 
casuiste,  cite  des  contemporains  de  Suarez,  comme 
Azor,  Molina,  Th.  Sanchez...  et  ne  parle  pas  de  Suarez. 
Mais  Busenbaum,  dont  la  Medulla  (1645)  est  la  meil- 
leure réussite  parmi  les  ouvrages  scolaires  du  temps, 
se  réfère  souvent  à  lui.  Les  Provinciales  le  mention- 
nent dans  la  liste  burlesque  des  nouveaux  moralistes 
(Ve  Provinciale)  au  milieu  de  ses  confrères  à  même 
consonnance  finale,  entre  Martinez  et  Henriquez;  elles 
attaquent  plusieurs  de  ses  solutions,  six  au  moins. 
Œuvres  de  Pascal,  éd.  des  Grands  Écrivains,  1914, 
t.  xi,  index,  p.  341. 

Au  xvme  siècle,  Lacroix,  Theologia  nwralis,  1.  I,  De 
conscientia,  n.  166,  traitant  des  auteurs  omni  excep- 
tione  majores,  se  contente  de  donner  une  liste  précé- 
demment établie  par  Cardenas  (In  II  crisis,  disp.  I, 
c.  xin),  et  où  Suarez  est  cité  en  premier  lieu,  suivi  de 
Th.  Sanchez,  Vasquez,  Valentia,  Molina,  etc.;  ce  sont 
d'après  l'expression  d'Azor  des  auclores  classici,  à 
mettre  au  dessus  de  ceux  de  deuxième  zone,  appelés 
par  ce  vieux  moraliste  d'un  nom  qui  fera  de  nos  jours 
fortune  sur  un  autre  terrain,  des  auclores  prolctarii. 

Concilia,  Ad  Ihcologiam  christianam...  apparatus, 
t.  i,  Rome,  1773, 1.  I,  div.  III,  c.  xm,  n.  4,  p.  462,  pro- 
testera là  contre.  I!  se  plaindra  de  voir  mettre  ainsi  au 
rang  des  simples  casuistes,  objets  de  son  mépris,  Sua- 
rez et  d'autres,  qu'il  estime  pour  leur  connaissance 
patristique;  Lacroix,  dira-t-il,  injuria  summa  detrudit 
e  primo  theologorum  subsellio  in  infimam  casuistarum 
classem  doctissimos  PP.  Suarez,  Vasquez,  Valentiam, 
liecanum... 

Vaine  protestation,  saint  Alphonse  de  Ligori,  ce 
docteur  officiel  de  la  casuistique,  regardera  Suarez 
comme  un  des  moralistes  les  plus  considérables  du 
passé  et  l'utilisera  fréquemment  dans  sa  Théologie 
morale.  Établissant  dans  les  premières  éditions  de  son 
œuvre,  en  vue  de  déterminer  la  probabilité  extrin- 
sèque, une  liste  des  auclores  graves,  dont  les  décisions 
sont  particulièrement  de  poids,  il  citera  Suarez.  Il  est 
même  curieux  de  voir  que  notre  théologien,  qui,  dans 
la  4e  édition  (1760),  est  nommé  le  second  (sur  22  au- 
teurs énumérés),  passe  dans  la  5e  édition  (1763,  35  au- 
teurs) au  premier  rang,  soit  dit  sans  exagérer  l'impor- 
tance de  ce  palmarès,  et  finalement  supprimé  dès 
l'édition  suivante  (la  sixième,  où  le  traité  de  la  Cons- 
cience fut  totalement  remanié).  Dans  la  même  Théo- 
logie morale,  d'ailleurs,  1.  III,  n.  572,  saint  Alphonse 
appellera  Lugo  moralistarum  post  D.  Thomam  jacile 
princeps. 

Au  xixe  siècle  et  de  nos  jours,  les  moralistes  témoi- 
gnent volontiers  à  Suarez  une  grande  considération, 
surtout  en  raison  du  De  legibus,  du  De  rcligione,  du 
De  sacramenlis,  regardés  comme  des  ouvrages  classi- 
ques, les  traités  sur  les  Fondements  de  la  morale  parais- 
sant moins  estimés  au  point  de  vue  pratique.  Dans  les 
répertoires  d'auteurs  que  donnent  certaines  théologies 
morales,  par  exemple  celles  de  Lehmkuhl,  Génicot, 
Prùmmer,  Suarez  est  traité  d'auteur  de  premier  ordre; 
des  témoignages  d'hommage  plus  détaillés  se  rencon- 
trent chez  certains  moralistes;  nous  renvoyons  spécia- 
lement comme  n'étant  pas  suspects  de  confraternité 
religieuse,  à  ceux  du  cardinal  d'Annibale  et  de  Bou- 
quillon.  Le  premier,  Summula  theologise  moralis,  pars  I, 
5e  éd.,  1908,  p.  4,  n.  34,  déclare  :  Opéra  (Suaresii)  acri- 
fodinas  dixerim,  qui,  si  distinctionibus  et  vel  ineptissi- 
murum  opinionum  re/ulationibus  pepercisset,  et  bre- 
viori  stylo  usus  esse!,  forsilan  in  rnanibus  omnium  ver- 
saretur,  noclurna  pro/eclo  diurnaque  manu  versandus... 
Le  second,  Theologia  moralis  jundamentalis,  3e  éd., 
1903,  n.  173,  nola  9,  p.  114,  écrit  :  Suaresii  moralis  est 
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positiva,  spéculative!,  polemica  et  casuistica,  omnibus 
sciliect  partibus  absolula  :  in  ea  mirantur  ubique  con- 
juncla  eruditionem,  vim  et  subtilitatent,  diligentiam, 
sobrietatem  et  prudentiam,  pietatem.  Forte  pruduci  pote- 
runt  qui  sub  uno  vel  speciali  respectu  Doctorcm  eximium 
vincant...  at  nullus  est  qui  omnes  simul  per/ecli  theoloyi 
dotes  plenius  cumulaverit,  nutlus  qui  plures  thcologiœ 
partes  feticius  explicaverit,  nullus  cujus  assiduum  stu- 
dium  tanti  valeat  ad  sensum  theologicum  apud  disci- 
pulos  evolvendum  et  perficiendum.  Nostro  judicio  mi- 
nime exeedunt  qui  Suaresium  omnium  recentioris  sévi 
theologorum  principem  agnoscunt. 

A  vrai  dire.  Suarez  est-il  beaucoup  consulté  par 
ceux  qui  actuellement  enseignent  la  théologie  morale 
dans  les  séminaires  ou  les  scolasticats?  Nous  n'oserions 
pas  l'affirmer;  nous  avons  noté  plus  haut  que  sa  mé- 
thode analytique  et  l'abondance  de  ses  exposés  lui 
nuisent  auprès  de  gens  pressés  comme  ceux  de  notre 
âge.  Mais  peut-être  la  tendance  qui  parait  s'accuser 
aujourd'hui  à  réagir  contre  une  théologie  trop  pure- 
ment casuistique  et  à  mieux  marquer  les  contacts  avec 
la  dogmatique  ou  les  autres  sciences  théologiques, 
tendance  qui  s'accorde  tout  à  fait  avec  l'esprit  sua- 
résien,  vaudra-t-elle  à  ses  œuvres  quelque  regain  de 
faveur. 

II.    EN     PHILOSOPHIE     MORALE    ET     JURIDIQUE.     — 

1°  Dans  l'enseignement  catholique,  comme  on  le  sait, 
s'est  constituée  bien  après  Suarez  une  philosophie 
morale  où  les  bases  naturelles  de  la  théologie  morale, 
les  fondements  et  les  déterminations  générales  du  droit 
naturel  et  les  questions  politiques  et  sociales  sont 
spécialement  étudiées. 

Suarez  a  exercé,  semble-t-il,  une  forte  influence  sur 
la  doctrine  qui  y  est  exposée.  C'est  là  que  ses  traités 
fondamentaux  de  !a  morale  ont  été  davantage  utilisés 
et  que  sa  théologie  politique  a  été  particulièrement 
soutenue.  Spécialement  sa  doctrine  complémentaire  de 
saint  Thomas  sur  le  droit  subjectif,  sa  distinction  si 
accusée  et  si  claire  des  diverses  espèces  de  droit,  ses 
vues  sur  la  société  civile,  le  pouvoir  politique  et  leur 
origine,  ainsi  que  sur  les  rapports  de  l'Église  et  de 
l'État,  paraissent  y  avoir  été  accueillies  favorablement 
dès  le  XVIIIe  siècle.  Au  xixe,  il  a  continué  à  inspirer  un 
nombre  considérable  de  traités  de  philosophie  morale, 
surtout  ceux  publiés  par  des  jésuites.  Remarquons 
seulement  que,  par  réaction  contre  le  contractuah  me 
individualiste  de  Rousseau  et  de  ses  adeptes,  par  suite 
aussi  d'une  certaine  peur  de  ce  qu'on  appelait  le  droit 
de  révolte  (cf.  J.  Leclercq,  Leçons  de  droit  naturel,  t.  Il, 
1929,  p.  270),  on  lui  a  généralement  été  moins  favorable, 
dans  les  cent  dernières  années,  en  ce  qui  concerne  la 
théorie  de  l'origine  consensuelle  du  pouvoir  concret  et 
le  démocratisme  originaire  et  théorique  dont  il  a  été 
question  plus  haut  (col.  2713).  Dans  une  thèse  docto- 
rale, l'abbé  H.-R.  Quilliet  put  en  1893,  en  défendant 
cette  doctrine  suarésienne,  l'appeler  theoria  calholica 
et  tenter  de  réduire  les  oppositions  qui  lui  étaient 
marquées.  En  fait,  de  nombreux  théologiens  et  mora- 
listes, même  parmi  les  confrères  de  Suarez,  I.ibera- 
tore,  Taparelli,  Tongiorgi,  Meyer,  Schillini,  etc.,  lui 
ont  substitue,  tout  en  "aidant  la  plupart  des  autres 
idées  politiques  de  Suarez,  un  système  fortement  ins- 
piré des  conceptions  de  J.  de  Maistre,  Bonald  et  Haller. 
Mais  un  mouvement  de  retour  se  fait  déjà  sentir. 

On  peut,  à  ce  propos,  se  demander  quelle  part  re- 
connailre  à  Suarez  dans  cette  théologie  politique  et 
sociale  que  les  souverains  pontifes  ont  travaillé  ces 
derniers  temps  à  donner  a  l'Église.  Il  n'es!  pa 
répondre.  D'une  part,  Suarez  n'est  pas  nommé,  à 
notre  connaissance,  dans  les  grandes  encycliques  de 

Léon  X 1 1 1  et  de  ses  successeurs  :  le  premier  de  ces  papes 
ne  paraît-il  pas  s'en  tenir  constamment  à  saint  Thomas, 
indépendamment  des  commentateurs  du  grand  doc- 


teur? D'autre  part,  Léon  XIII  pouvait-il  ne  pas  tenir 
compte,  ou  tout  au  moins  bénéficier,  ne  fût-ce  qu'in- 
consciemment, de  tout  le  travail  accompli  par  ceux-ci 
et  par  l'un  des  plus  grands  d'entre  eux,  qui  est  sans 
dit  Suarez?  Volontiers  nous  estimerions  que  dans 
les  matières  proprement  économico-sociales  —  elles 
sont  du  reste  plutôt  modernes  et  Suarez  n'e  les  a  guère 
abordées  —  son  influence  est  à  peu  près  absente. 
Signalons  toutefois  que,  dans  un  des  points  principaux 
des  encycliques  Kerum  novarurn  et  Quadragesimoanno, 
celui  de  la  propriété  individuelle  et  familiale,  c'est  la 
conception  et  la  formule  suarésiennes  du  droit  naturel 
qui  sont  adoptées,  le  droit  des  gens  auquel  saint  Tho- 
mas semble  bien  avoir  rattaché  cette  propriété  étant 
laissé  de  coté.  Quant  aux  doctrines  politiques  dont 
Suarez  s'est  occupé  beaucoup  plus  explicitement  et  que 
présentent  surtout  quelques-unes  des  encycliques  les 
plus  considérables  de  Léon  XIII,  c'est  l'encyclique 
Immorlale  Dei  (1885)  qui  nous  paraît  présenter  l'utili- 
sation la  plus  manifeste  des  analyses  suarésiennes  :  la 
distinction  des  sphères  d'action  en  ce  qui  concerne  au- 
torité civile  et  pouvoir  ecclésiastique,  les  rapports  de 
l'Église  et  de  l'État,  sont  donnés,  nous  semble-t-il, 
tout  à  fait  dans  le  sens  de  ces  analyses.  Mais  il  faut  en 
revanche  constater  que  ce  document  ne  parait  pas 
favoriser  la  thèse  de  la  démocratie  originelle;  à  vrai 
dire,  la  question  de  l'origine  concrète  du  pouvoir 
civil  n'y  est  pas  traitée  explicitement.  Pour  certaines 
des  questions  que  Léon  XIII  se  proposait  de  résoudre 
dans  cette  encyclique  et  dans  celles  qui  l'accompagnè- 
rent —  le  libéralisme,  les  changements  de  gouverne- 
ments, et  la  légitimation  des  pouvoirs  usurpateurs  — 
Suarez  n'était  du  reste  que  d'un  médiocre  secours. 

2»  Hors  de  l'enseignement  ecclésiastique,  dans  le 
développement  de  la  philosophie  juridique,  Suarez 
paraît  bien  avoir  exercé  une  action  tout  à  fait  mani- 
feste et  que  reconnaissent  les  historiens  récents  des 
idées  juridiques  ou  politiques.  Dans  son  livre  si  cons- 
ciencieux et  si  nourri  sur  V Essor  de  la  philosophie  poli- 
tique au  XVI'  siècle  (1936),  M.  Pierre  Mesnard  a  pu 
écrire,  p.  617  :  «  Depuis  l'éloge  enthousiaste  de  Gro- 
tius  (Epist.,  cliv,  Joanni  Cordesio,  15  octobre  1633), 
qui  le  met  hors  de  pair,  jusqu'au  renouveau  d'actua- 
lité que  lui  valent  à  notre  époque  les  belles  études  de 
Vasconcelloz,  du  P.  de  Scorraiile,  de  Brown  Scott, 
Barcia  Trelles  et  Rommen,  en  passant  par  la  critique 
flatteuse  d'A.  Franck,  Paul  Janet  et  Atger,  on  peut 
dire  que  la  philosophie  du  droit  n'a  jamais  cessé  de  le 
tenir  pour  un  de  ses  plus  éminents  représentants.  • 

Au  xvne  et  au  xvme  siècle,  l'école  dite  du  droit 
naturel  s'est  certainement  en  beaucoup  de  points 
considérables  inspirée  de  lui,  tout  en  se  laissant  diriger 
par  un  esprit  laïque  et  anti-theologique  opposé  au  sien, 
et  en  exagérant  parfois  son  consensualisme  en  un 
contractualisme  individualiste,  contre  lequel  il  eût 
protesté.  Sans  doute  au  XIXe  siècle,  positivisme  et 
historicisme  lui  ont  été  hostiles  et  l'ont  fait  mettre  de 
côté  dans  les  écoles  où  ils  prévalaient.  Mais,  avec  le 
renouveau  du  droit  naturel  qui  s'est  manifesté  et  raf- 
fermi depuis  une  trentaine  d'années,  spécialement 
dans  les  milieux  juridiques  de  notre  pays,  Suarez, 
comme  philosophe  du  droit,  parait  bien  avoir  repris 
une  faveur  nouvelle.  Entre  autres  témoignages,  citons 
ceux  ci  empruntés  à  des  juristes  de  formation  et  de 
initions  très  diverses  : 

Dans  ses  Leçons  de  philosophie  du  droit,  trad.,  Paris, 
1936,  le  professeur  italien  Georges  de!  Yecchio  reeon- 
naissait,  p.  157.  l'importance  de  la  pensée  du  juriste 
1-.  Suarez;  son  Tractalus  île  legibus  ne  de  Deo  législa- 
ture, té. ij  nous  offre,  disait  il,  un  des  trai.es  systé- 
matiques les  plus  complets  de  noire  discipline  et  il 
ennuierait  un  certain  nombre  des  doctrines  suarésien- 
nes qui  lui  paraissaient  caractéristiques. 
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En  France,  le  principal  fondateur  de  la  récente  doc- 
trine institutionnelle,  Maurice  Hauriou,  dans  ses  Prin- 
cipes de  droit  public,  t.  i,  2e  préface,  p.  xxiv,  écrivait, 
en  faisant  allusion  surtout  au  De  legibus  de  Suarez  : 
«  L'immense  et  riche  trésor  de  réflexions  sociales, 
accumulées  dans  les  Sommes  théologiques,  m'a  rendu 
les  services  les  plus  signalés.  C'est  tant  pis  pour  ceux 
qui  dédaignent  de  l'utiliser.  Pour  moi,  je  confesse  que 
j'y  ai  puisé  mes  meilleures  inspirations,  mais  qu'en 
outre  j'y  ai  trouvé  la  martingale  nécessaire  pour  ne 
pas  commettre  de  grossières  erreurs.  » 

Enfin  l'Américain  James  Brown  Scott,  secrétaire 
général  de  la  dotation  Carnegie,  concluait  son  dernier 
ouvrage,  Suarez  and  the  international  communitg, 
Washington,  1933,  par  ces  paroles  significatives  :  A 
François  Suarez,  espagnol  et  jésuite,  appartient  la 
gloire  d'avoir  donné  à  chacun  d'eux  (le  droit  naturel, 
le  droit  civil  et  le  droit  des  gens)  leur  place  à  la  lumière 
du  soleil  juridique,  de  les  avoir  définis  et  d'avoir  déter- 
miné le  droit  des  gens  tel  qu'il  résulte  de  la  nature  des 
choses,  d'avoir  justifié  une  fois  pour  toutes  dans  des 
termes  classiques  l'existence  nécessaire  et  effective  de 
la  communauté  internationale,  juridique  et  morale. 

m.  en  droit  international.  —  Le  dernier  des 
témoignages  que  nous  venons  d'apporter  met  en  évi- 
dence la  place  très  importante  tenue  par  Suarez  spécia- 
lement dans  la  formation  et  le  développement  du  droit 
international  moderne.  Il  nous  faut,  en  terminant  ces 
observations,  y  insister. 

Cette  influence  est  très  généralement  reconnue; 
même  les  quelques  théologiens  qui  ont  cherché  à  oppo- 
ser les  doctrines  de  Suarez  à  celles  de  saint  Thomas, 
voire  à  mettre  le  Duclor  eximius  en  dehors  de  la  tra- 
dition catholique,  ne  la  nient  pas.  Il  ne  s'agit  pas  en 
réalité  de  diminuer  le  maître  du  xme  siècle  —  Suarez 
s'est  toujours  proclamé  son  disciple  —  ni  d'enlever  à 
Vitoria  le  mérite  d'avoir  lumineusement  ouvert  la  voie 
à  l'application  aux  contingences  modernes  des  prin- 
cipes thomistes  et  ainsi  d'avoir  en  bien  des  points  ins- 
piré et  guidé  Suarez.  En  unissant  ce  dernier  à  Vitoria, 
il  nous  paraît  bien  plus  conforme  à  la  vérité  de  les 
saluer  ensemble  comme  deux  des  fondateurs  de  notre 
droit  international.  Cf.  Y.  de  La  Brière,  Aux  origines 
du  droit  international  moderne,  dans  Revue  de  philo- 
sophie, mars-avril  1939,  p.  93-105.  Suarez,  disciple  de 
saint  Thomas  et  continuateur  de  Vitoria,  a  eu  le  grand 
mérite  de  former  dans  le  même  esprit  une  synthèse 
détaillée  et  puissante  dont  s'inspireront  Grotius  et  ses 
continuateurs  et  dont  les  cadres  et  certaines  idées  di- 
rectrices servent  encore  à  nos  juristes. 

Déjà,  avant  la  guerre  de  1914,  des  historiens  du 
droit,  comme  L.  Rolland  (Les  fondateurs  du  droit  inter- 
national, Paris,  1904),  le  proclamaient.  Après  la  paix 
de  Versailles,  l'on  sait  les  efforts  si  intéressants  qui 
furent  tentés  pour  organiser  cette  Société  des  nations 
sur  laquelle  se  portaient  tant  d'espérances;  ils  donnè- 
rent aux  doctrines  du  droit  international  suarésien 
une  activité  nouvelle.  On  peut  s'en  rendre  compte  par 
la  bibliographie  qui  sera  détaillée  plus  bas  :  aucune 
partie  de  l'œuvre  de  Suarez  n'a  été  aussi  souvent  et 
aussi  bien  étudiée  ces  dernières  années.  Le  P.  Yves  de 
La  Brière,  dans  un  cours  professé,  en  mars  1929.  au 
centre  européen  de  la  Fondation  Carnegie  sur  la  Con- 
ception du  droit  international  chez  les  théologiens  catho- 
liques (2e  leçon,  p.  9),  pouvait  conclure  que,  si  Suarez 
n'avait  pas  prédit  la  Société  des  nations,  à  savoir 
l'organisme  qui  tentait  de  se  former  alors,  s'il  n'est  pas 
de  ceux  qui  l'aient  à  proprement  parler  préfigurée  (en 
particulier,  il  accentue  peu  la  notion  d'arbitrage),  du 
moins  sa  doctrine  d'ensemble  peut  sans  peine  incor- 
porer cette  grande  tentative  et  lui  donner  un  cadre  de 
principes  qui  la  justifie  et  la  soutienne.  Sous  la  direc- 
tion de  ce  professeur  de  l'Institut  catholique  de  Paris, 


un  recueil  des  textes  suarésiens  les  plus  importants 
vient  d'être  composé  et  doit  bientôt  paraître  :  il 
rendra  plus  accessibles  les  vues  originales  du  vieux 
maître  et  leur  permettra  de  continuer  leur  action. 

1.  Biographie  et  bibliographie.  —  R.  de  Scorraille, 
François  Suarez,  de  la  Compagnie  de  Jésus,  2  vol.,  Paris, 
1911  ;  A.  de  Vasconcelloz,  Francisco  Suarez,  Doclor  eximius, 
Coïmbre,  1897;  Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus, 
t.  vu,  col.  1661  sq.;  E.  Rivière  et  R.  de  Scorraille,  Suarez 
et  son  œuvre,  à  l'occasion  du  troisième  centenaire  de  sa  mort, 
Toulouse,  1918;  Razon  y  te,  t.  xlvii  (1917),  p.  442  sq. 

2.  Ouvrages  doctrinaux  d'ensemble  et  recueils 
d'études.  —  F.  Noël,  Theologiœ  R.  P.  Suarez  Summa  seu 
Compendium,  Cologne,  1732,  réédité  par  Migne,  2  vol., 
Paris,  1859;  J.-B.  Guarini,  Juris  naturee  et  gentium  principia 
et  officia...  explicata  a  Doctore  eximio  F.  Suarez,  Palerme, 
1758,  reproduit  dans  \eCursus  completus  theologiœ  de  Migne, 
t.  xv,  Paris,  1841  ;  K.  Warner,  F.  Suarez  und  die  Scholastik 
der  letzten  J ahrhunderte,  2  vol.,  2"  éd.,  Ratisbonne,  1889; 
P.  F.  Suarez,  Gedenkblàtter  zu  seinem  300  jahrigen  Todestagc 
(25  sept.  1917)...,  von  K.  Six,  M.  Grabmann,  F.  Hatheyer, 
A.  Inauen,  J.  Biederlack,  Inspruck,  1917;  Scritti  varii  pub- 
blicati  in  occasione  del  terzo  centenario  délia  morte  di  F.  Sua- 
rez per  cura  del  Prof.  A.  Gemelli...  :  fasc.  1  du  t.  x  de  la 
Rivisla  di  fllosofta  neoscolaslica.  Milan,  1918;  L.  Teixidor, 
Suarez  y  santo  Thomas,  dans  Estudios  ecclesiasticos,  janv.- 
avril  1933,  janv.-avril  1934;  M.  Grabmann,  Die  Geschichte 
der  katholischen  Théologie...,  Fribourg,  1933,  p.  169  sq.;  F. 
Cayré,  Patrologie  et  hisloire  de  la  théologie,  t.  n,  2«  éd.  1933, 
p.  773  sq. 

3.  Philosophie.  —  L.  Mahieu,  François  Suarez,  sa  philo- 
sophie et  les  rapports  qu'elle  a  avec  sa  théologie,  Paris,  1921  ; 
P.  Descoqs,  Thomisme  et  suarézisme,  dans  Archives  de  philo- 
sophie, t.  iv,  fasc.  4  (1927),  p.  82  sq.;  E.  Conze,  Der  Begriff 
der  Metaphysik  bei  Suarez,  Leipzig,  1928;  P.  Monnot,  art. 
Suarez,  dans  te  Dictionnaire  pratique  des  connaissances  reli- 
gieuses, t.  vi,  1928,  col.  475  sq. ;  G.  Siegmund,  Die  Lehre 
von  Individuationsprinzip  bei  Suarez,  Fulda,  1927;  L.  Fuet- 
scher,  Akl  und  Potenz,  Inspruck,  1933;  J.  Seiler,  Der  Zweck 
in  der  Philosophie  des  Fr.  Suarez,  Inspruck,  1936;  M. 
Grabmann,  Xîittelalterliches  Geistesleben,  t.  i,  Munich,  1926, 
p.  525  sq.  (sur  les  Disputaliones  metaphgsicœ). 

4.  Théologie  spéculative.  — ■  En  plus  des  ouvrages 
mentionnés  dans  l'art.,  signalons  :  A.  Breuer,  Der  Gotles- 
beweis  bei  Thomas  und  Suarez,  Fribourg,  1929;  Leiwesmeier, 
Die  Golteslehre  bei  Suarez,  Paderborn,  1938;  J.-H.  Busch, 
Dos  Wesen  der  Erbsùnde  nach  Bellarmin  und  Suarez,  Pader- 
born, 1909;  F.  Stegmulter,  Zur  Gnadenlehre  des  jungen  Sua- 
rez, Fribourg,  1933;  P.  Dumont,  Liberté  humaine  et  concours 
divin  d'après  Suarez,  Paris,  1936;  J.  Gummersbach,  Un- 
sùndlichkeit  und  Befestigung  in  der  Gnade...,  Francfort, 1933. 

5.  Théologie  pratique.  —  Les  études  les  plus  impor- 
tantes ont  été  indiquées  au  cours  de  l'article;  nous  y  ajoute- 
rons :  P.  Pourrat,  La  spiritualité  chrétienne,  t.  m,  Les  temps 
modernes,  première  partie,  2e  éd.,  Paris,  1925,  p.  336  sq.; 
L.  Recasens  Siches,  La  filosofta  del  derecho  de  Suarez,  Ma- 
drid, 1927;  H.  Rommen,  art.  Suarez,  dans  le  Staatslexicon, 
5«  éd.,  Fribourg,  1932,  t.  v,  col.  207  sq.;  R.  Vuillermin, 
Concetti  politici  délia  •  Defensio  fidei  •  di  Suarez,  Milan,  1931  ; 
A.  Dempf,  Christliche  Staatsphilosophie  in  Spanien,  Salz- 
bourg,  1937;  G.  Neyron,  La  doctrine  de  Suarez  sur  la  famille, 
dans  Revue  apologétique,  juin  1939,  p.  389  sq.;  J.  Larequi, 
Del  ■  Jus  gentium  »  al  derecho  internacional,  dans  Razon  y  fe, 
25  févr.  et  10  mai  1928;  J.  Brown-Scott,  The  catholic  concep- 
tion of  international  lau>,  Georgetown,  1934,  p.  127  sq. ;  H. 
Bernard,  La  théorie  du  protectorat  civil  des  missions  en  pays 
indigène  d'après  Suarez  dans  Nouvelle  revue  théologique, 
mars  1937,  p.  261  sq.  ;  J.-B.  Schuster,  Bemerkungen  zur 
Kriegslehre  von  Suarez,  dans  Scholastik,  1930,  p.  387  sq.  ; 
Y.  de  La  Brière,  Le  droit  de  juste  guerre,  Paris,  1938,  p.  43  sq  ; 
Vitoria  et  Suarez  :  Contribution  des  théologiens  au  droit 
international  moderne,  préf.  de  J.  Brown-Scott,  introd.  du 
P.  de  La  Brière,  Paris,  en  préparation. 

R.  Brouillard. 
2.  SU  AREZ  Jacques  de  Sainte. Marie,  frère-mineur 
portugais  des  xvie-xvue  siècles.  —  Né  à  Lisbonne,  au 
début  de  décembre  1551,  il  entra  au  couvent  royal  des 
mineurs  de  Lisbonne  le  23  avril  1567  et  aurait  étudié, 
aux  universités  de  Paris  et  de  Louvain,  la  théologie, 
en  laquelle  il  aurait  pris  le  grade  de  docteur.  Il  s'ac- 
quit  surtout   un   grand   renom   comme   prédicateur. 
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En  1580,  il  quitta  sa  patrie  pour  se  soustraire  aux  atta- 
ques des  envieux  et  passa  en  France,  où  il  enseigna 
d'abord  la  théologie  au  couvent  d'Ancenis  puis 
au  grand  couvent  Saint-Bonaventure  de  Lyon.  Pré- 
dicateur recherché,  il  tint  les  principales  chaires 
de  France  et  surtout  de  Paris  pour  la  prédication  des 
carêmes  et  reçut  les  titres  de  prédicateur  et  de  con- 
seiller du  roi.  Il  est  célèbre  aussi  à  cause  de  ses  cam- 
pagnes contre  les  protestants.  Convié  en  1603  à  une 
conférence  par  le  célèbre  ministre  protestant  Pierre 
Du  Moulin,  qui  promettait  d'éteindre  le  feu  du  pur- 
gatoire, le  P.  Suarez  s'y  rendit  et  tint  tête  au  ministre. 
Au  rapport  de  cette  conférence  publiée  par  Du  Mou- 
lin sous  le  titre  :  Les  eaux  de  Siloë  pour  esteindre  le 
purgatoire,  le  P.  Suarez  répliqua  par  un  ouvrage 
intitulé  :  Torrent  de  feu  sortant  de  la  face  de  Dieu  pour 
desseicher  les  eaux  de  Mara  encloses  dans  la  chossée  du 
Molin  d'Ablon,  où  est  amplement  prouvé  le  purgatoire 
et  suffrages  pour  les  trépassez  et  sont  descouvertes  les 
faussetez  et  calomnies  du  ministre  Molin,  Paris,  s.  d., 
réimprimé  à  Rouen,  1604  et,  d'après  Pérennès,  Dic- 
tionnaire de  bibliographie  catholique,  t.  n,  Paris,  1909, 
p.  698,  à  Paris,  1605.  A  cet  écrit  ainsi  qu'aux  deux 
réponses  publiées  avant  celle  du  P.  Suarez  par  les 
docteurs  de  Sorbonne,  Cayet  et  A.  Duval,  Du  Moulin 
répondit  par  une  réplique  de  son  écrit  :  Eaux  de  Siloë 
pour  esteindre  le  feu  de  purgatoire  et  noyer  les  traditions, 
les  limbes,  les  satisfactions  humaines  et  les  indulgences 
papales  contre  les  raisons  et  allégations  d'un  cordelier 
portugais  défendues  par  trois  escrits,  dont  l'un  est  du 
mesme  cordelier. . .  les  autres  de  deux  docteurs  de  la  Sor- 
bonne, La  Rochelle,  1608.  En  1610,  le  P.  Suarez  con- 
tinua sa  campagne  contre  les  protestants.  Le  ministre 
N.  Vignier  venait  de  publier  son  Théâtre  de  V  Antéchrist, 
s.  1.,  1610,  composé  par  ordre  du  synode  tenu  à  La 
Rochelle  en  1607,  et  qui  était  d'une  violence  désa- 
vouée par  les  protestants  eux-mêmes.  Le  P.  Suarez 
prit  comme  sujet  de  son  carême  de  1610  cet  ouvrage, 
qui  avait  causé  un  grand  scandale.  Comme  l'on  croyait 
que  le  roi  d'Angleterre  n'avait  pas  été  étranger  à  sa 
publication,  il  invectiva  en  particulier  contre  ce  der- 
nier et  défendit  le  pape,  désigné  sous  le  nom  d'Anté- 
christ par  les  réformés,  en  qui  il  faisait  voir  les  véri- 
tables antéchrists.  Le  cardinal  de  Joyeuse  pressa  le 
P.  Suarez  de  publier  ces  sermons,  mais  sa  mauvaise 
santé  ne  lui  permit  pas  de  le  faire.  Pendant  le  carême 
de  1611,  il  attaqua  Duplessis  Mornay,  auteur  d'un 
autre  livre  contre  le  pape  et  la  cour  romaine,  intitulé  : 
Le  mystère  de  l'iniquité,  c'est-à-dire  l'histoire  de  la 
papauté,  Saumur,  1611.  D'après  le  P.  Edouard 
d  Alençon,  le  P.  Suarez  prenait  vivement  Duplessis 
Mornay  à  partie.  Voir  Jacques  Suarez  de  Sainte-Marie, 
cordelier  et  évêque  de  Séez,  extrait  du  Bulletin  de  la 
Soc.  hist.  et  archéol.  de  l'Orne,  t.  xxiv,  1905,  Alençon, 
1905,  p.  6.  Nommé  évêque  de  Séez  au  mois  d'août 
1611  par  Louis  XIII,  le  P.  Suarez  ne  put  toutefois 
obtenir  la  bulle  de  nomination  in  forma  gratiosa  du 
pape,  qui,  prévenu  contre  lui  par  ses  ennemis,  qui 
l'avaient  desservi  en  cour  de  Rome,  refusa  d'expédier 
cette  bulle.  C'est  seulement  au  consistoire  du  9  jan- 
vier 1612,  que  Paul  V  éleva  le  P.  Suarez  au  il  ge 
épiscopal  de  Séez.  Il  fut  sacré  le  4  mars  1612.  Trou- 
vant son  évêché  dans  un  état  lamentable  au  point 
de  vue  religieux,  le  nouvel  évêque,  dès  son  arrivée  dans 
son  diocèse,  en  entreprit  la  visite,  se  montra  en  toutes 
les  circonstances  un  rigide  observateur  de  la  disci- 
pline ecclésiastique,  travailla  sans  relâche  au  relève- 
ment intellectuel  et  spirituel  du  clergé  et  à  la  res- 
tauration religieuse  de  son  évêché,  de  sorte  qu'il  con- 
tribua beaucoup  à  la  renaissance  catholique  en  France. 
Ne  jouissant  que  d'une  santé  médiocre,  il  se  lit  don 
ner  un  coadjuteur  dans  la  personne  de  Jacques  Camus 
de  Pontcarré,  qui,  dès  le  16  juin   1613,  fut  préconisé 


au  siège  de  Coronée.  Le  P.  Suarez  mourut  à  Paris  au 
mois  de  mai  1614  et  fut  inhumé  au  grand  couvent  des 
cordeliers. 

Outre  l'ouvrage  déjà  cité  contre  le  ministre  protes- 
tant Pierre  Du  Moulin,  le  P.  Suarez  composa  encore 
les  ouvrages  suivants  :  Cosmopeia  in  duo  priora  capita 
Genesis,  Nantes,  1584  (des  exemplaires  portent  aussi 
la  date  1585),  composé  probablement  pendant  son 
séjour  à  Ancenis  ;  Conciones  viginti  très  in  tria  prima 
Apocalypsis  capita,  habita;  in  celeberrima  cathedrali 
ecclesia  Lugdunensi,  Lyon,  1598,  1599,  1605;  Oclo 
conciones  solemnitalis  Corporis  Chrisli,  in  quibus  oclo 
etiam  causa:  deducuntur  ob  quas  a  Domino  Jesu  sacra- 
mentum  eucharistiee  fuit  institutum,  Lyon,  1607;  Ser- 
mon funèbre  fait  aux  obsèques  de  Henry  IV,  roy  de 
France  et  de  Navarre,  le  22e  de  juin  1610,  dans  l'église 
de  Saint-Jacques  de  la  Boucherie,  Paris,  1610,  et  re- 
produit dans  la  collection  :  Les  oraisons  et  discours 
funèbres  de  divers  autheurs  sur  le  trespas  de  Henry  le 
Grand,  par  G.  Du-Peyrat,  Paris,  1611,  p.  109-145.  Il 
traduisit  en  français  un  volume  de  sermons  italiens 
de  Gabriel  Inchino,  chanoine  régulier  de  Saint-Jean 
de  Latran  :  Sermons  et  concepts  tirez  de  l'Escriture 
saincte  sur  les  quatre  fins  dernières  de  l'homme,  Lyon, 
1603.  L'ouvrage  le  plus  important  est  sans  conteste 
son  Trésor  quadragésimal,  enrichi  de  plusieurs  relevées 
et  admirables  considérations  tant  de  i '  Escripture  saincte 
que  de  la  doctrine  des  SS.  Pères  pour  les  sermons  de 
tous  les  jours  du  caresme,  Paris,  1607,  2  vol.,  dédiés  à 
Henri  de  Gondy,  évêque  de  Paris,  dans  lesquels  il 
publia  les  sermons  des  deux  carêmes  prêches  à  Notre- 
Dame  et  à  Saint-Jacques  de  la  Boucherie  à  Paris. 
Cette  publication  ne  fut  toutefois  pas  sans  désagré- 
ment pour  son  auteur  :  le  livre  fut  condamné  par  la 
Sorbonne,  le  1er  juillet  1607,  comme  scandaleux,  parce 
que  le  P.  Suarez  parlait  contre  l'obligation  d'assister 
à  la  messe  paroissiale  et  avait  dit  mulla  falsa  et  con- 
tumeliosa  contra  parochos.  Cf.  Duplessis  d'Argentré, 
Collectio  judiciorum,  t.  n,  Paris,  1728,  p.  545.  La 
censure  portée  contre  son  Trésor  quadragésimal  par  la 
Sorbonne,  n'empêcha  pas  le  P.  Suarez  de  le  traduire 
en  latin  :  Thésaurus  quadragesimalis...  olim...  lingua 
gallica  edilus,  nunc  vero  ejusdem  operis  laiino  factus, 
Lyon,  1610.  Cette  traduction  est  également  dédiée  à 
Henri  de  Gondy,  évêque  de  Paris.  D'autres  sermons, 
prêches  à  Saint-Paul  devaient  continuer  le  Trésor, 
mais  les  bibliographes  ne  les  indiquent  point.  Enfin, 
d'après  la  préface  du  Thésaurus  et  la  lettre  du  P.  Sua- 
rez au  cardinal  Scipion  Borghèse,  éditée  par  Edouard 
d'Alençon,  art.  cit.,  p.  9-11,  il  aurait  publié  en  1611 
vingt-deux  sermons  sur  le  xue  chapitre  de  l'Apoca- 
lypse, dont  jusqu'ici  toutefois  on  n'a  pu  trouver  au- 
cune trace  bibliographique. 

A.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3»  éd.,  Rome,  1906, 
p.  126;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2«  éd.,  t.  n,  Rome, 
1921,  p.  19-20;  D.  Barbosa,  Bibliatheca  lusitana,  t.  i,  Lis- 
bonne, 1741  ;  Nie.  Antonio,  Bibliotlieca  hispana,  t.  i,  Rome, 
1672,  p.  245;  t.  II,  p.  289,  oii  Suarez  est  appelé  Didaco; 
Edouard  d'Alençon,  Jacques  Suarez  de  Sainte-Marie,  cor- 
delier et  évêque  de  Séez,  dans  Bulletin  de  la  Suc.  Iiist.  et  ar- 
chéol. de  l'Orne,  t.  xxiv,  1905,  p.  462-477,  et  séparément, 
\li-:i'un,  1905;  L.  Prunel,  La  renaissance  catholique  en 
France  au  XVII'  siècle,  Paris,  1921,  p.  23;  Maurey  d'Orville, 
Iieclierclies  historiques  sur  la  ville  de  Séez,  Séez,  1829,  p.  186. 
A.   Tektaert. 

SUCC I  Nicolas,  frère  mineur  italien  du  xive  siècle, 
appelé  aussi  Zucci,  Zucii,  Sucii,  Fucci,  di  Fuccio.  — 
Originaire  d'Assise,  il  fut  pendant  un  certain  temps 
chapelain  du  cardinal  Matthieu  Orsini,  custode  du 
Sacro  Convento  d'Assise  et  aussi  professeur  dans 
l'ordre  franciscain,  comme  cela  résulte  de  la  bulle  de 
sa  nomination  à  l'évêché  d'Assise.  Voir  Hullarium 
franciscanum,  t.  vi,  Rome,  1902,  n.  108,  p.  69.  Après 
la  mort  de  Conrad,  évêque  d'Assise  (1337),  le  chapitre 
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proposa  au  pape  trois  candidats  parmi  lesquels  figu- 
rait Nicolas  Succi.  Benoît  XII,  indigné  de  la  violation 
par  le  chapitre  des  droils  du  Saint-Siège,  qui  s'était 
réservé  la  nomination  directe  des  évêques  dans  les 
États  pontificaux,  auxquels  Assise  appartenait,  écarta 
les  trois  candidats  en  question  et  nomma  le  franciscain 
français  Pastor  de  Serrescuderio.  Voir  Bull,  francise, 
t.  vi,  n.  75,  p.  51-52.  Après  la  promotion  de  ce  dernier 
à  l'archevêché  d'Embrun,  Benoît  XII  éleva,  le  15  mars 
1339,  Nicolas  Succi  au  siège  d'Assise;  le  15  avril  1341, 
il  le  nomma  son  vicaire  pour  Rome  et  le  P.  Succi 
mourut  entre  le  12  avril  et  le  14  août  1348. 

Il  paraît  avoir  été  un  des  rares  franciscains  qui 
aient  suivi  la  doctrine  de  saint  Thomas  d'Aquin  dans 
son  enseignement,  comme  il  résulte  de  ses  ouvrages. 
Il  est,  en  effet,  l'auteur  de  deux  tables  dél aillées  de 
deux  ouvrages  de  saint  Thomas,  à  savoir  de  la  Pars 
/»-//■>  de  la  Somme  théologique  et  du  commentaire 
sur  le  IV«  livre  des  Sentences,  composées  sur  la  de- 
mande du  cardinal  Matthieu  Orsini.  Ces  deux  tables 
sont  conservées  dans  le  ms.  .5-52,  fol.  lr°-131r°  et 
fol.  132r°-286v°  de  la  bibl.  communale  d'Assise.  La 
Tabula  super  secunda  secundœ  sancti  Thomœ,  mutilée 
au  début,  commence  dans  le  ms.  d'Assise  :  accusalorem 
ad  tallionem  condemnare.  Hoc  lamen  locum  non  habet 
quando  ex  justo  errore  propler  ignoranliam  et  ini'olun- 
tarie  quis  accusât  (probablement  fol.  2  r°  de  l'original), 
alors  que  de  fait  elle  débute  :  Abraham  castitalem  con- 
jugalem  habuit  in  actu  (cf.  L.  Alessandri,  lnvenlario 
delT  anlica  biblioteca  del  s.  convento  di  S.  Francesco  in 
Assisi,  compilato  nel  1381,  Assise,  1906,  Biblioteca 
sécréta,  n.  cccxcix,  p.  113).  Cette  Tabula  termine  : 
et  qualiler  ista  duo  peccata  in  uno  concurrere  possunl 
notatur  113.2.a.b.  D'après  la  rubrique  à  la  fin  de 
l'ouvrage,  Nicolas  Succi  aurait  terminé  cette  Tabula 
le  29  juin  1335.  Quant  à  la  Tabula  super  quartum 
Sententiarum  sancti  Thomie,  le  prologue  débute  :  Ad 
evidentiam  tabulée  infrascriplœ  est  primo  sciendum 
quod  eum  isle  liber  dividatur  in  distincliones  et  quœs- 
tiones  tantum,  nam  arliculi  ad  numerum  quœslionum 
sunt  reducti  propter  brevitatem  cotationis  et  clarilatem... 
et  le  texte  lui-même  commence  :  A.  prout  est  prœpo- 
sitio  dénotât  principale  agens  sed  hsec  prœpositio  per 
dénotât  causam  instrumentalem.  I.  12.  b.  Aaron  sacerdos 
fuit  et  pontifex  et  finit  :  Ypocrita  faciens  bonum  spiri- 
tuale  propler  laudem  hominum  symoniam  non  commitlil, 
quia  fauorcm  prœdictum  usurpât  per  modum  juluri, 
quod  est  involuntaria  communicatio  et  ideo  ibi  nutlu 
est  emptio  vel  venditio.  29.  19.  c.  De  la  rubrique  finale 
il  résulte  que  cette  Tabula  fut  terminée  le  17  mars 
1335.  Cette  Tabula  est  mutilée  à  la  fin.  car  l'index  des 
titres  s'arrête  à  liberum  arbitrium,  de  sorte  qu'au 
moins  un  folio  fait  défaut. 

Outre  les  ouvrages  déjà  cités,  voir  L.  Wadding,  Annales 
minorum,  3"  éd.,  t.  vu,  an.  1339,  n.  n,  Quarucchi,  1932, 
p.  206;  an.  1341,  n.  IV,  p.  292;  C.  Eubel,  llierarchia  catho- 
licu  medii  œni.  1.  1,  2"  éd..  Munster,  1913,  p.  113;  A.  OïsLo- 
tani,  .S'/or<>  d' Assisi,  t.  I,  Assise,  1875,  p.  225-226,  253-254; 
Disaniina  deglt  scrittori  e  dei  monumenti  riguardanli  S.  liu- 
fino  uescouo  e  martire  di  Assisi,  Assise,  179,",  p.  282-284. 
A.   Teetaert. 

1.  SUESSA  (François  de),  frère  mineur  capucin 
italien  du  xvne  siècle.  —  Né  à  Suessa,  en  1598.  de  la 
noble  famille  Pascali.  il  entra  en  1614,  âgé  à  peine  de 
Feize  ans,  au  noviciat  de  la  province  de  Naples,  à 
Caserle.  où  il  émit  ses  vœux  le  4  octobre  1615.  Il 
exerça  dans  l'ordre  les  charges  de  lecteur  de  philoso- 
phie et  de  théologie,  de  gardien,  de  définUeur  provin- 
cial et  de  commissaire  général  dans  diverses  autres 
provinces.  Prédicateur  célèbre,  il  parut  dans  les  prin- 
cipales chaires  de  l'Italie  et  mourut  à  Naples,  le  16  no- 
vembre 1678,  au  couvent  de  ITmmaculée-Conceplion. 
'  f.  Emmanuel  de  Naples,  Memorie  storiche  cronologi- 


che  atlenenti  a  fl.  minori  cappuccini  délie  provincia  di 
Napoli,  à  l'année  1678,  inédit,  conservé  dans  les  ar- 
chives de  la  province  capucine  de  Naples.  Selon  ces 
données,  ce  serait  donc  à  tort  que  Thomas  de  Masi, 
Memorie  storiche  dcgli  Aurunci,  Naples.  1761,  p.  124, 
dit  que  François  de  Suessa  (dans  le  monde  Marius 
Pascali)  aurait  appartenu  d'abord  au  clergé  séculier 
et  aurait  été  même  chanoine  de  la  cathédrale  de  Suessa, 
puisque,  dans  ce  cas,  il  ne  serait  entré  dans  l'ordre  des 
capucins  qu'à  un  âge  plus  ou  moins  avancé;  ce  qui 
contredit  les  notices  du  chroniste  Emmanuel  de  Na- 
ples. Il  est  l'auteur  des  ouvrages  suivants  inédits, 
mais  tout  prêts  déjà  pour  l'impression  :  Inteqer  cursus 
philosophicus,  en  deux  vol.  et  Cursus  théologiens,  en 
trois  vol.,  qui,  en  1886,  étaient  conservés  au  couvent 
de  l'Immaculée-Conception  des  capucins  à  Naples. 

N.  Toppi,  Biblioteca  napolitana,  Naples,  1678,  p.  360; 
C.  Grassi,  Discorso  historiale  sopra  l'inoplnata  ed  improvisa 
partenza,  che  free  da  Coma  il  26  d'aprile  l'anno  di  noslra 
salate  1639  il  spiritualissimo  padre  cappuccino  jr.  Francesco 
da  Sessa,  finito  c'hebbe  con  marauiglioso  profitlo  délie  anime 
il  sao  quadragesimale,  li  sermoni  délie  quaranl'hore  e  le  Ire 
prediclie  délie  leste  pasquali,  Como,  1642  (important  et  rare); 
Apollinaire  de  Valence,  Bibliotlieca  jr.  min.  capuccinorum 
prov.  S'eapulilanae,  Rome,  1886,  p.  91. 

A.  Teetaert. 

2.  SUESSA  François  d»  Saint-Joseph,  frère  mi- 
neur déchaussé  espagnol  de  la  fln  du  xvie  et  du 
début  du  xviie  siècle.  —  De  la  province  de  saint  Jean- 
Baptiste  de  Valence,  il  fut  envoyé  en  1608  à  Rome 
par  le  défmitoire  provincial,  pour  y  présenter  à  Paul  V 
le  procès  d'information  sur  la  vie,  les  vertus  et  les 
miracles  de  Pascal  Baylon.  Pendant  son  séjour  à 
Rome,  il  fut  pénitencier  de  Saint-Jean  de  Latran  et  écri- 
vit un  opuscule  pour  la  défense  de  l'immaculée  concep- 
tion  de  Marie,  dans  lequel  il  se  propose  de  prouver  la 
thèse  suivante  :  Si  sententia  illorum  qui  infallibilita- 
tem  judicii  Ecclesise  in  canonizatione  sanctorum  asseve- 
rant,  lenenda  censeatur,  prohibenda  est  omnino  sententia 
asserentium  sanctissimam  virginem  Mariam  in  origi- 
nali  peccato  fuisse  conceplam.  irreprehensibili  manenle 
Ecclesise  auctoritate,  aliter  hactenus  permittente,  con- 
servé dans  la  bibl.  de  l'Académie  royale  de  l'histoire 
à  Madrid,  Papelcs  de  jesuitas,  t.  vu,  n.  94. 

P.  Saura,  Carias  de  personajes  illustres  pidiendo  la  beati- 
ficaciôn  y  canoni.aciôn  del  bienauenturado  jr.  Pascual  Bai- 
I6n,  dans  Archiva  ibero-americano,  t.  ix,  1918,  p.  164;  A. 
Lopez,  recension  de  l'ouvrage  de  E.  Toda  y  Guell,  Biblio- 
grafta  espanyola  d'Italia,  t.  IV,  Castell  de  Sant  Miquel 
d'Iiscornalbou,  1930,  dans  la  même  revue,  t.  xxxiv,  1931, 
p.  113. 

A.  Teetaert. 

SUFFISANTE  (GRACE).  —  La  notion  de  la 
grâce  suffisante  par  opposition  à  la  grâce  efficace  a  été 
étudiée  principalement  à  Grâce,  t.  vi,  col.  1655-1662. 
Mais  on  y  a  touché  également,  en  fonction  des  diffé- 
rents systèmes  théologiques,  à  Congruisme,  t.  m, 
col.  1121;  à  Mohnisme,  t.  x.  col.  2100,  2139,  2156, 
2171;  à  Jansénisme,  t.  vm,  col.  335,  338,  348,  371, 
380,  382-384,  387-397,  479-485,  512;  cf.  Augustin 
(Saint),  t.  i,  col.  2968  sq..  2975  sq.,  2978,  2982;  Pré- 
mo  riotJ,  t.  xni,  col.  74-76. 

Nous  ajouterons  ici  deux  remarques  qui  permet- 
tront d'esquisser  une  solution  nouvelle  concernant  les 
rapports  de  la  grâce  suffisante  et  de  la  grâce  efficace. 

1°  Il  serait  exagéré  de  proposer  la  distinction  entre 
grâce  efficace  et  grâce  suffisante,  au  sens  où  les  théo- 
logiens modernes  l'enlendc-nt  habituellement,  comme 
l'expression  d'une  doctrine  catholique.  La  doctrine 
catholique,  fondée  sur  la  révélation  et  précisée  par  les 
documents  du  magistère,  nous  oblige  à  confesser  qu'au- 
cune bonne  œuvre  ne  peut  être  accomplie  d'une  ma- 
nière utile  au  salut  que  par  la  grâce  de  Dieu  et  que 
Dieu  accordera  à  ses   prédestinés  la  grâce   qui  doit 
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infailliblement  assurer  leur  salut.  C'est  aussi  doctrine 
catholique  que  l'homme  reste  libre,  sous  l'influence 
de  la  grâce,  à  laquelle  il  peut  résister  et  que.  par  con- 
séquent, il  y  a  des  grâces,  par  lesquelles  l'homme 
aurait  pu  et  dû  se  sauver  et  qui.  en  raison  de  la  seule 
mauvaise  volonté  de  celui  qui  les  reçoit,  ne  sont  pas 
suivies  d'effet.  C'est  enfin  un  dogme  que  Dieu  veut 
le  salut  de  tous  les  hommes  sans  exception  et  que 
Jésus-Christ  est  mort  pour  tous;  on  en  déduit,  avec 
des  degrés  divers  de  certitude,  que  la  grâce  nécessaire 
au  salut  n'est  refusée  à  personne  et  que  même  elle  est 
conférée  à  tous  et  à  chacun,  du  moins  en  ce  qui  con- 
cerne les  adultes,  le  cas  des  enfants  étant  conditionné 
par  l'intervention  nécessaire  des  causes  secondes  dans 
l'administration  du  baptême.  Là  s'arrête,  dans  ses 
lignes  générales,  la  doctrine  catholique  de  la  grâce 
•  efficace  »  et  de  la  grâce  «  suffisante  ».  Jamais  le  magis- 
tère n'a  consacré,  pour  lui-même,  ce  double  concept 
dont  l'opposition  des  termes  parait  se  ressentir  beau- 
coup plus  d'une  systématisation  scolastique  que  d'une 
inférence  dogmatique. 

De  tous  les  documents  ecclésiastiques,  en  effet,  seul 
le  décret  du  Saint-Office  du  7  décembre  1690  parle 
de  la  grâce  suffisante,  mais  c'est  pour  en  condamner 
le  concept  janséniste  :  Gratia  sufficiens  statut  nostro 
non  tam  udlis  quam  perniciosa  est,  sic,  ut  proinde 
merito  possumus  petere  :  A  gratia  sufficienli  libéra  nos 
Domine.  Denz.-Bannw.,  n.  1296.  C'est  le  caractère 
inutile,  pernicieux  même,  attribué  à  la  grâce  dite 
suffisante  qui  est  ici  réprouvé. 

Si  on  veut  bien  considérer  les  données  scripturaires 
et  patristiques,  voir  t.  vi,  col.  1656-1660,  relatives  à 
la  grâce  suffisante,  on  verra  qu'aucun  texte  n'oppose, 
en  les  distinguant,  une  grâce,  qui  serait  simplement 
suffisante,  à  une  grâce  par  elle-même  efficace.  La  grâce 
est  nécessaire  à  l'homme  pour  faire  son  salut  et  pour 
accomplir  chaque  acte  salutaire;  et  si  l'homme  ne  fait 
pas  son  salut,  c'est  que  librement  il  résiste  à  la  grâce 
qui  lui  est  offerte  :  en  vérité,  c'est  la  seule  affirma- 
tion dogmatique  qui  découle  directement  des  textes. 

2°  Aussi  l'on  peut  se  demander  si  le  problème  de  la 
grâce  suffisante  et,  par  connexion,  celui  de  la  grâce 
efficace,  est  posé  sur  son  véritable  terrain.  Serait-il 
permis  de  chercher  ici  un  meilleur  terrain  de  discus- 
sion théologique? 

Il  faut  que  toute  doctrine  catholique  respecte  ces 
deux  aspects  du  problème  :  d'une  part,  ne  léser  en  rien 
le  libre  jeu  de  la  liberté  humaine;  d'autre  part,  sau- 
vegarder en  tout  le  souverain  domaine  de  Dieu  et  la 
parfaite  gratuité  de  l'ordre  surnaturel;  la  grâce  effi- 
cace, tout  en  respectant  la  liberté  humaine,  devanl 
trouver  en  Dieu  sa  raison  profonde  et  dernière.  Autre- 
ment les  canons  6  et  7  du  IIe  concile  d'Orange  n'au- 
raient plus  de  sens.  Cf.  Denz.-Bannw..  n.  179-180. 

1.  Molina  entend  sauvegarder  la  liberté  humaine; 
il  admet  pleinement  le  concours  simultané,  voir  t.  x, 
col.  2110  sq.  La  volonté  produit  son  acte  d'adhésion  à 
la  grâce  par  l'effet  du  concours  divin,  Dieu  el  l'homme 
étant  causes  partielles  du  même  effet  total.  Sur  ce 
point,  l'ordre  surnaturel  est  calqué  sur  l'ordre  naturel. 
Sans  doute,  au  concours  général  de  Dieu,  il  faut  ajou- 
ter l'influx  spécial  de  la  grâce,  qui  élève  au  pri 
et  excite  la  volonté  libre  pour  la  rendre  capable  de 
produire  des  actes  surnaturels.  Ainsi  surnaturalisée, 
la  volonté  n'a  plus  besoin  de  nouvelle  motion  divine  : 
avec  la  grâce  et  le  concours  général  de  Dieu,  elle  réa- 
lise l'acte  surnaturel. 

Cependant  cet  acte  dépend  tout  entier  de  la  volonté 
et  de  la  bonté  divines.  Le  consentement  à  la  grâce 
excitante  ne  donne  pas  à  celle-ci  son  efficaciti 
réalise  simplement  une  condition  sans  laquelle  ce 
secours  ne  serait  pas  efficace.  I'ar  la  science  moyenne, 
voir  t.  ni,  COl.  790;  t.  x.  col.  2216  sq.;  t.  xiv.  col.  1612, 


Dieu  sait,  d'une  prescience  infaillible,  ce  que  ferait, 
dans  telles  circonstances  données,  la  volonté  humaine, 
et  sa  volonté  souveraine  réalise  l'ordre  dans  lequel 
il  prévoit  la  détermination  libre  dans  le  sens  du  bien. 
Cette  réalisation,  voulue  par  Dieu  et  dépendant  uni- 
quement de  son  libre  décret,  montre  que  la  grâce, 
demeurant  la  même  dans  l'hypothèse  de  la  résistance 
ou  du  consentement  de  la  volonté  (suffisante  ou  effi- 
cace) a  cependant  comme  raison  dernière  de  son  effi- 
cacité Dieu  et  non  la  volonté  de  l'homme. 

Cette  conception  de  la  grâce  suffisante  et  de  la  grâce 
efficace  se  heurte  aux  mêmes  objections  que  la  science 
moyenne.  La  science  moyenne  ne  résout  pas  le  pro- 
blème de  l'indépendance  et  du  souverain  domaine  de 
Dieu,  voir  t.  xiv,  col.  1614,  et  loin  de  sauver  la  liberté, 
la  détruit  en  réalité,  col.  1615;  cf.  Prédestination, 
t.  xm,  col.  2973. 

2.  Suare:  et  Beltarmin  modifient  quelque  peu  le 
système  de  Molina,  afin  de  rapporter  plus  expressé- 
ment et  plus  complètement  à  Dieu  l'efficacité  de  la 
grâce.  Du  côté  de  la  volonté  humaine,  le  concourt 
simultané  (Suarez)  ou  la  prémotion  non  prédétermi- 
nante (Bellarmin)  essaient  de  sauvegarder  la  liberté. 
Du  côté  de  Dieu,  la  science  moyenne  reste  l'explica- 
tion ultime  du  souverain  domaine  avec  lequel  s'exerce 
le  décret  divin,  avec  cette  différence  cependant  que, 
dans  la  «  supercompréhension  des  causes  »,  Dieu  dis- 
cerne, par  la  science  divine,  les  circonstances  qui 
appellent,  entraînent  d'une  façon  infaillible,  quoi- 
qu'en  respectant  la  liberté  du  consentement  humain  : 
c'est  ce  qu'on  appelle  le  congruisme.  Voir  ce  mot, 
t.  m,  col.  U20sq.  Cette  doctrine  se  heurte  à  toutes  les 
difficultés  de  la  science  moyenne  et  n'évite  pas  les 
difficultés  du  thomisme,  puisqu'en  définitive,  si  une 
grâce  reste  suffisante,  on  pourra  toujours  dire  que  son 
manque  d'efficacité  vient  de  son  manque  de  »  con- 
gruité  ».  Cf.  Prédestination,  col.  2978-2980. 

3.  Les  thomistes  sont  plus  logiques  ;  à  l'enconl  re  des 
molinistes  et  des  congruistes  qui  n'admettent  pas  de 
différence  intrinsèque  entre  la  grâce  suffisante  et  la 
grâce  efficace,  ils  distinguent  non  seulement  quant  au 
nombre,  mais  quant  à  la  nature,  ces  deux  grâces.  La 
grâce  suffisante  est  ainsi  appelée  parce  qu'elle  donne 
à  l'homme  le  pouvoir  d'agir  salutairement,  le  plaçant 
dans  la  condition  où  il  peut  poser  l'acte  libre  de  con- 
sentement. Toutefois  une  autre  grâce,  la  grâce  efficace 
est  requi.e  [jour  qu'en  fait  le  consentement  se  pro- 
duise. La  première  grâce  est  vraiment  suffisante  parce 
que.  dans  l'ordre  potentiel,  nul  autre  secours  n'esl 
requis  pour  agir,  elle  est  donc  suffisante  in  stto  génère 
el  ordine  comme  dit  Billuart.  Vouloir  qu'elle  fasse 
davantage,  c'est  méconnaître  sa  nature  même.  Et 
l'on  ne  saurait  dire  avec  les  jansénistes  que  la  grâce 
suffisante  est  celle  qui  ne  suffit  pas  au  salut,  car  Dieu 
est  prêt  à  donner  la  grâce  efficace  ù  tous  ceux  à  qui 
il  donne  la  grâce  suffisante;  il  ne  la  refuse  qu'à  celui 
qui,  par  sa  faute,  résiste  à  la  première  grâce,  faute 
qui,  de  sa  nature,  est  antérieure  à  la  grâce  efficace,  La 
grâce  efficace  lient  donc  d'elle-même,  "b  intrinseco, 
s. m  efficacité.  Voir  Grâce,  col.  1666,  i  rémotion 
PHYSIQUE,   COl.   71-76:   67-70. 

I,  Essai  de  solution.  —  Il  est  un  point  sur  lequel  il 
convient  de  s'arrêter  et  cette  dernière  remarque  per- 
met, semble-t-il.  de  replacer  le  problème  de  la  grâce 
suffisante  sur  son  véritable  terrain.  La  «  pierre  de 
scandale  »  de  la  théorie  thomiste  consiste  essentielle- 
ment dans  la  distinction  numérique  et  spécifique  des 
deux  grâces,  suffisante  et  efficace.  On  couperait  court 
à  l'objection  janséniste  :  A  gratia  sufficienli,  libéra  nos 
Domine,  en  identifiant  pleinement  les  deux  grâces. 
C'est  la  même  grâce  qui  peut  demeurer  suffisante  nu 
devenir  efficace.  Un  représentant  qualifié  de  l'école 
dominicaine,  le  P.  Guillermin,  avait  esquissé,  dès  1902, 
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une  correction  de  l'opinion  thomiste  en  ce  sens.  Pour 
lui,  la  grâce  suffisante  donne  déjà  à  la  volonté  hu- 
maine une  prédétermination  véritable  à  l'acte  du 
consentement  ;  mais,  parce  que  cette  prédétermination 
s'accommode  à  la  nature  défectible  de  l'agent  libre, 
il  restera  toujours  au  pouvoir  de  celui-ci  de  défaillir 
et,  par  conséquent,  par  sa  défaillance  même,  d'empê- 
cher le  passage  à  l'acte  second  sous  l'influence  de  la 
grâce  qui,  par  là-même,  demeure  simplement  suffi- 
sante. Toutefois  le  P.  Guillermin  admet  que  seule  la 
grâce  efficace  écarte  infailliblement  les  obstacles  au 
bon  consentement.  Revue  thomiste,  1901-1903  (série 
d'articles),  De  la  grâce  suffisante.  Voir  ici  Grâce, 
col.  1676,  et  Prédestination,  col.  2984-2985. 

On  ne  sera  pas  étonné  que  la  position  prise  par  Guil- 
lermin ait  été  jugée  difficilement  concevable.  Voir 
Hugon,  Tractatus  dogmatici,  t.  n,  Paris,  1931,  p.  211. 
Oui  ou  non,  la  grâce  suffisante  confère-t-elle,  en  soi, 
le  même  pouvoir  que  la  grâce  efficace?  Pour  répondre 
à  la  question,  il  semble  qu'on  puisse  poser  un  principe 
de  solution  indiqué  par  Billot,  d'abord  dans  une  simple 
note  du  traité  De  virlulibus  infusis,  puis  dans  un 
exposé  plus  long  du  De  gratia,  Prato,  1912.  Le  pas- 
sage de  la  volonté  mue  par  la  grâce  à  l'acte  second 
du  consentement  ne  s'expliquerait  pas  physiquement 
par  l'influence  de  la  grâce,  mais  simplement  par  le 
concours  général  divin. 

L'exercice  de  notre  liberté  vers  un  acte  ultérieur  est  un 
passage  de  la  puissance  à  l'acte;  il  requiert  donc  physique- 
ment le  concours  divin.  En  quoi  consiste  ce  nouveau  con- 
cours divin?  Beaucoup  de  théologiens,  appartenant  d'ail- 
leurs aux  écoles  les  plus  diverses,  y  voient  une  grâce  ac- 
tuelle proprement  dite... 

Eh  bien  !  en  toute  sincérité,  on  peut  se  demander  si  telle 
est  la  vérité,  si  même  c'est  la  pensée  de  saint  Thomas. 
Voluntas  non  secundum  idem  movet  et  movetur,  nec  secundum 
idem  est  in  actu  et  in  potentia,  sed  in  quantum  actu  uult 
fïnem,  reducil  se  de  potentia  in  actum  respectu  eorum  quœ 
sunt  ad  ftnem,  ut  scilicet  actu  ea  uelil  (I*-II">,  q.  ix,  a.  3, 
ad  1°").  Or,  le  mouvement  indélibéré  de  la  grâce  a  déjà 
placé  la  volonté  en  face  du  bien,  de  la  fin  à  atteindre.  La 
volonté  n'a  donc  plus  besoin  d'être  mue  d'une  façon  déter- 
minée et  spéciale  vers  ce  bien:  il  suilîra  que  librement  elle 
s'emploie  à  atteindre  eflectivement  ce  bien  ou  cette  fin 
par  les  moyens  propres  à  l'y  conduire.  Simple  exercice  de 
la  liberté  par  rapport  à  un  acte  déjà  spécifié. 

Nous  pensons  qu'une  grâce  nouvelle  n'est  pas  nécessaire 
pour  permettre  l'exercice  de  cette  liberté  :  le  concours  ordi- 
naire et  général  de  Dieu  suffit.  La  grâce,  d'ordre  spécifique- 
ment surnaturel,  ne  serait  nécessaire  que  dans  la  mesure 
où  il  faudrait  recourir  à  elle  pour  expliquer  le  caractère 
surnaturel  de  l'acte  libre.  Mais  ce  recours  est  absolument 
inutile,  car  la  motion  surnaturelle  qui  a  produit  dans  la 
volonté  le  premier  acte  indélibéré  agit  encore;  c'est  par  son 
influence  que  la  volonté  est  dirigée  vers  le  bien.  Donc,  même 
chez  les  pécheurs  destitués  de  la  vie  surnaturelle,  le  second 
acte,  délibéré,  demeure  sous  l'influence  de  la  grâce  actuelle 
et,  par  là,  en  retire  un  caractère  surnaturel.  Reste  simple- 
ment à  expliquer  physiquement  le  passage  de  puissance  à 
acte;  et  ici  le  concours  divin  ordinaire  suffit.  Ami  du  clergé, 
1930,  p.  679. 

Il  serait  facile  de  montrer  qu'aucun  texte  conci- 
liaire, aucun  document  du  magistère,  ne  s'oppose  à 
cette  interprétation.  Voir  sur  ce  point  Billot,  De  gratia, 
p.  168.  Et  de  plus,  cette  interprétation  est  un  excellent 
point  de  départ  pour  supprimer  les  irritantes  contro- 
verses sur  la  grâce  suffisante  et  la  grâce  efficace,  ou 
tout  au  moins  pour  transposer  ces  controverses  sur  le 
terrain  philosophique  qu'elles  n'auraient  jamais  dû 
quitter  :  l'accord  du  concours  divin  et  de  la  liberté 
humaine.  La  grave  difficulté  inhérente  au  système 
thomiste  d'une  double  grâce,  l'une  intrinsèquement 
différente  de  l'autre,  l'une  suffisante  et  rien  que  suffi- 
sante, l'autre  efficace  par  elle-même,  avec  toutes  les 
conséquences  pénibles  qu'en  tiraient  les  jansénistes, 
est  supprimée  dans  son  fondement  même.  Car,  si  au- 


cune motion  nouvelle  de  la  grâce  n'est  requise  même 
chez  les  pécheurs,  pour  l'acte  délibéré,  on  doit  en 
conclure  que  la  grâce  actuelle  en  elle-même  est  tou- 
jours de  même  nature,  soit  qu'elle  ait,  soit  qu'elle  n'ait 
pas  son  dernier  effet  qui  est  le  consentement  de  la 
volonté;  tout  comme  l'efficacité  des  sacrements  reste 
intacte,  même  quand,  par  un  obstacle  du  sujet,  ils  ne 
produisent  pas  la  grâce  en  son  âme.  Et,  du  coup,  se 
trouve  supprimée  toute  controverse  relativement  à  la 
distinction  de  la  grâce  purement  suffisante  et  de  la 
grâce  efficace. 

Une  seule  difficulté,  une  seule  controverse  sub- 
siste; mais  on  la  rapporte  à  son  véritable  objet  :  l'ac- 
cord de  la  liberté  et  de  la  motion  divine.  Et  c'est  ici 
que  le  thomisme,  que  l'on  paraissait  contredire  il  n'y 
a  qu'un  instant  (tout  aussi  bien  d'ailleurs  que  le  moli- 
nisme),  peut  reprendre  tous  ses  droits,  selon  l'expli- 
cation qu'on  entend  apporter  à  cet  aspect  du  problème 
de  la  liberté  humaine.  Dans  l'explication  thomiste  de 
ce  système,  la  grâce  efficace  serait  donc  la  motion  sur- 
naturelle à  laquelle,  pour  réaliser  le  consentement  de 
la  volonté,  est  jointe,  en  vertu  du  décret  divin,  la 
motion  ordinaire  dans  le  sens  de  l'acquiescement  libre 
de  la  volonté.  Certes,  la  difficulté  guant  à  la  liberté 
reste  entière;  mais  la  controverse  est  replacée  sur  le 
plan  du  gouvernement  divin  en  général,  libérant  ainsi 
d'une  façon  complète  le  plan  très  spécial  de  la  grâce. 

Une  dernière  observation  complétera  la  perspective 
du  système.  Nulle  prédétermination  de  la  volonté  au 
mal.  Toute  prédétermination  est  simplement  causale; 
elle  n'existe  que  dans  le  décret  divin,  voir  Prémotion 
physique,  t.  xiii,  col.  44.  Mais  ici  encore,  une  autre  idée 
de  Billot,  De  Deo  uno  et  trino,  Rome,  1 926,  thèse  xxxii, 
§  3,  p.  312-313,  peut  être  féconde  :  l'idée  d'une  pré- 
destination globale,  le  décret  divin  visant  d'abord  l'en- 
semble des  élus  et  seulement  par  voie  de  conséquence 
chacun  d'eux  en  particulier.  Nous  sommes,  même  dans 
l'ordre  du  salut,  plus  ou  moins  dépendants  les  uns  des 
autres,  et  ainsi  c'est  une  véritable  erreur  de  perspec- 
tive de  ne  considérer,  dans  la  réalisation  de  l'ordre 
providentiel,  que  les  individus  pris  à  part.  Dans  cha- 
que ordre  providentiel  possible,  les  différents  éléments 
du  monde  apparaissent  à  Dieu  comme  liés  entre  eux 
par  des  connexions  qui  nous  sont  impénétrables  et  ne 
laissent  pas  d'être  absolument  certaines.  C'est  sur  tout 
l'ensemble  que  porte  le  décret  divin,  décret  positif  en 
ce  qui  concerne  le  bien  contenu  dans  cet  ordre  de 
choses,  décret  simplement  permissif  en  ce  qui  concerne 
le  mal.  Ce  que  Dieu  a  voulu  et  uniquement  voulu, 
c'est  l'ordre  du  monde,  le  bien  réalisé,  la  gloire  des 
élus,  nonobstant  le  mal  qu'un  tel  état  de  choses  a  pour 
ainsi  dire  comme  corollaire  ou  comms  présupposé. 
Dieu  ne  prédétermine  personne  au  mal;  il  veut  dans 
l'ensemble,  avec  les  éléments  dont  il  dispose  dans  tel 
ordre  possible,  réaliser  le  meilleur  bien  possible  tout 
en  permettant  le  mal  qui  se  trouve  en  connexion  avec 
le  bien  ainsi  voulu  et  réalisé. 

On  consultera  les  différents  articles  du  Dictionnaire 
cités  au  début  de  cet  exposé.  De  plus  les  différentes 
réflexions  faites  sur  ce  sujet  dans  l'Ami  du  clergé  :  1930, 
p.  679  (recension  du  De  gratia  du  P.  Lange,  S.  .1.);  1936, 
p.  779-783;  1938,  p.  401-402;  745-747  et  1938,  p.  488-495. 
A.  -Michel. 

SUFFRAGE.  —  Explication  de  ce  terme  : 
1°  En  liturgie;  2°  En  droit  canonique;  3°  En  théologie. 

I.  En  liturgie.  —  Avant  la  réforme  du  bréviaire  par 
Pie  X,  on  appelait  «  Suffrages  des  saints  »,  un  certain 
nombre  de  mémoires-antiennes  avec  versets  et  orai- 
sons qui  avaient  leur  place  après  l'office  des  laudes 
ou  des  vêpres,  depuis  l'octave  de  l'Epiphanie  jusqu'au 
dimanche  de  la  Passion  exclusivement,  et  depuis 
l'octave  de  la  Pentecôte  jusqu'à  l'Avent  exclusive- 
ment aux  dimanches,  fériés  et  fêtes,  exception  faite 
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des  offices  doubles,  ou  des  jours  compris  dans  les 
octaves,  même  lorsqu'il  s'agit  de  dimanches  et  de 
semi-doubles.  Ces  mémoires  étaient  :  1°  de  la  sainte 
Vierge;  2°  de  saint  Joseph;  3°  des  apôtres;  4°  du 
patron  ou  titulaire  de  l'église  (en  accordant  cepen- 
dant à  celui-ci,  dans  la  suite  des  suffrages,  la  place  que 
lui  assigne  sa  dignité  liturgique);  5°  pour  terminer, 
mémoire  de  la  paix.  A  l'office  férial,  mémoire  de  la 
Croix.  Au  temps  pascal,  une  seule  mémoire  :  de  la 
sainte  Croix,  qu'on  omettait  aux  doubles,  aux  jours 
infra  octavas  et  aux  offices  votifs  du  Saint-Sacrement 
ou  de  la  passion  du  Sauveur.  A  l'office  semi-double 
ou  simple  de  la  sainte  Vierge,  la  mémoire  de  la  Vierge 
était  supprimée. 

Depuis  la  bulle  Divino  afjlatu,  cette  liturgie  des  suf- 
frages est  simplifiée.  Il  n'y  a  plus  qu'un  suffrage,  dans 
lequel  on  prie  «  la  bienheureuse  Mère  de  Dieu,  la 
vierge  Marie  »  et,  avec  elle,  «  tous  les  saints  »  sans  dis- 
tinction, d'intercéder  pour  nous  auprès  du  Seigneur. 

Le  mot  «  suffrage  »  est  ici  justifié  par  l'objet  de  ces 
prières  :  ainsi  que  l'indique,  dans  le  missel,  l'oraison 
n.  1  des  orationes  diversœ,  elles  sont  instituées  par 
l'Église  ad  poscenda  sufjragia  sanclorum,  c'est-à-dire 
l'intercession  des  saints  en  notre  faveur. 

I I.  En  droit  canonique.  —  En  droit,  le  «  suffrage  » 
est  l'avis  (approbation  ou  désapprobation)  donné  par 
les  juges,  les  consulteurs,  ou  les  experts  en  matière  de 
procès,  afin  de  préparer  la  sentence  canonique.  Pour 
les  procès  de  canonisation  des  saints,  voir  can.  2103, 
2107,  2110,  2114,  2119,  2120,  2122,  §  4.  Dans  les 
causes  matrimoniales  (examen  du  corps  par  les  ex- 
perts), can.  1980-1982.  Suffrage  également,  l'avis 
donné  sous  forme  de  vote  (suffrage  délibératif)  ou 
d'indication  (suffrage  consultatif),  dans  les  conciles 
œcuméniques,  can.  223;  dans  les  conciles  pléniers, 
can.  281;  dans  les  conciles  provinciaux,  can.  286, 
cf.  292;  dans  les  synodes  diocésains,  can.  362;  dans  les 
conseils  d'administration,  can.  1520,  §  3.  Enfin  le 
mot  suffrage  est  pris  aussi  dans  le  sens  de  voix  donnée 
en  matière  d'élection  :  can.  163-165,  167-170,  171, 
cf.  can.  101,  174,  180;  can.  507,  §  1  et  2,  can.  575,  §  2. 

III.  En  théologie.  —  Le  mot  «  suffrages  »  (au  plu- 
riel) est  employé,  dansle  langagethéologiquepour  dési- 
gner «  les  pieuses  interventions  des  fidèles  vivants, 
saints  sacrifices  de  la  messe,  prières,  aumônes  et  au- 
tres offices  de  piété  en  faveur  des  autres  fidèles  », 
IIe  conc.  de  Lyon,  profession  de  foi  de  Michel  Paléo- 
logue,  Denz.-Bannw.,  n.  464,  et  principalement  pour 
le  soulagement  et  la  libération  des  âmes  du  purga- 
toire, cf.  conc.  de  Florence,  décret  pour  les  Grecs, 
Denz.-Bannw.,  n.  693;  prop.  40  de  Luther  condamnée 
par  Léon  X,  ibid.,  n.  780;  conc.  de  Trente,  sess.  xiv, 
ibid.,  n.  983;  profession  de  foi  de  Pie  IV,  ibid.,  n.  998; 
Innocent  IV,  epist.  Sub  catholicœ,  §  3,  n.  23,  ibid., 
n.  3047.  C'est  là  un  aspect  du  dogme  de  la  communion 
des  saints.  Voir  t.  m,  col.  429.  L'Église  tout  entière 
prie  pour  ses  membres,  vivants  ou  défunts  :  c'est  ce 
qu'on  appelle  les  suffrages  «  communs  »  pour  les  dis- 
tinguer des  suffrages  «  privés  »  offerts  à  Dieu  par  les 
fidèles  en  leur  nom  personnel.  Les  excommuniés, 
tout  au  moins  les  uitandi,  sont  privés  des  suffrages 
communs,  voir  t.  v,  col.  1740,  et  par  conséquent,  le 
sacrifice  de  la  messe  ne  peut  être  offert  à  leur  intention. 
Voir  cependant  lis  nuances  d'explications  nécessaires, 
t.  x,  col.  1313. 

Mais  le  ferme  ■  suffrage  »  (au  singulier)  doit  retenir 
notre  attention  sous  un  autre  aspect.  Tandis,  en  effet, 
que  l'Église  applique  aux  vivants,  qui  sont  encore 
snus  sa  juridiction,  les  indulgences  par  mode  d'absolu- 
ti'ut.  elle  ne  peut  les  appliquer  aux  défunts,  qui  ne  sont 
plus  sujets  du  pouvoir  des  clefs,  que  par  mode  de 
suffrage.  Parce  que  les  défunts  ne  sont  plus  soumis  à 
la  juridiction  du  pape,  représentant  visible  de  Jésus- 
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Christ  sur  cette  terre,  ils  ne  sauraient  être  l'objet 
d'une  sentence  de  sa  part.  Le  rôle  de  l'Église  consiste 
donc  uniquement  à  présenter  à  Dieu  les  satisfactions 
destinées  à  payer  leur  dette;  et  ce  principe  vaut  pour 
tout  ordre  de  satisfaction,  y  compris  la  sainte  messe, 
avec  son  fruit  de  propitiation  et  de  satisfaction.  Voir 
ici  Messe,  t.  x,  col.  1301-1303.  Les  fidèles  vivants 
gagnent  les  indulgences,  accomplissent  des  œuvres 
satisfactoires,  offrent  ou  font  offrir  le  sacrifice  eucha- 
ristique et  en  transfèrent  la  valeur  expiatoire  aux 
âmes  souffrantes.  Lorsque  ce  transfert  est  opéré  par 
l'autorité  de  l'Église  elle-même,  comme  dans  les 
indulgences,  cette  affectation  officielle  donne  aux 
pieux  suffrages  des  fidèles  une  valeur  plus  particu- 
lière, un  crédit  plus  pressant  auprès  de  Dieu.  Mais  ce 
transfert  ne  saurait  être  une  libération  directe  pro- 
noncée par  l'Église;  il  est  simplement  une  présentation 
faite  à  Dieu,  qui  seul  peut  prononcer  la  diminution  ou 
la  libération  totale. 

Les  travaux  de  N.  Paulus  sur  les  indulgences  ont 
montré,  par  les  textes  pontificaux  eux-mêmes,  que 
telle  était  bien  la  pensée  de  l'Église.  Sixte  IV  est  le 
premier  pape  qui  ait  promulgué  (3  août  1476)  une 
bulle  d'indulgences  pour  les  défunts.  Cf.  Indulgences, 
t.  vu,  col.  1616  et  art.  Sixte  IV,  col.  2210.  Nous  avons 
dans  cette  bulle  l'interprétation  authentique  de  l'ex- 
pression per  modum  sufjragii,  qui  y  est  d'ailleurs  em- 
ployée :  Volumus  ipsam  plenariam  remissionem  per 
modum  sufjragii  ipsis  animabus  purgatorii  pro  guibus 
dictam  guolam  pecuniarum  aut  valorem  persolverint,  pro 
relaxatione  pœnarum  valere  ac  sufjragari.  Il  s'agissait 
d'une  offrande  faite  en  faveur  de  la  réédification  de 
Saint-Pierre  de  Saintes.  Voir  les  textes  col.  2211. 

Comme  conclusion,  il  faut  donc  affirmer  que,  tout  en 
maintenant  que  la  messe,  les  indulgences  et  autres 
œuvres  de  propitiation  et  de  satisfaction  offertes  au 
nom  de  l'Église  en  faveur  des  âmes  du  purgatoire,  sont 
offertes  de  la  même  manière  —  par  mode  de  suffrage  — 
que  les  prières,  aumônes  et  satisfactions  offertes  par  les 
simples  fidèles  en  leur  nom  personnel,  elles  ont  cepen- 
dant devant  Dieu  une  valeur  bien  plus  grande,  en  rai- 
son de  l'autorité  et  de  la  caution  du  pape  ainsi  que  du 
trésor  spirituel  de  l'Église  tout  entière. 

A.  Michel. 

SUFFREN  Jean,  jésuite  français  (1571-1641). 
—  Originaire  de  Salon  en  Provence,  Jean  Suffren 
entra  à  quatorze  ans  au  noviciat  d'Avignon.  Comme 
beaucoup  de  ses  confrères,  il  consacra  plusieurs  années 
à  l'enseignement  des  belles-lettres;  puis  les  collèges  de 
Dole,  d'Avignon  et  de  Lyon  le  virent  tour  à  tour  pro- 
fesseur de  philosophie  et  de  théologie.  Il  prêchait 
depuis  quelques  années  dans  diverses  villes  avec  le 
renom  d'un  grand  religieux  et  d'un  prédicateur  de 
talent,  lorsque,  en  1615,  Marie  de  Médicis  le  choisit 
pour  confesseur.  Le  P.  Suffren  accepta  et,  attaché 
désormais  à  la  personne  de  la  reine  mère,  il  lui  témoi- 
gna jusqu'à  la  mort  un  admirable  dévouement.  On 
peut  se  faire  une  idée  des  difficultés  de  sa  position  en 
songeant  aux  intrigues  qui  se  nouèrent  constamment 
durant  ces  années  autour  de  la  remuante  princesse  et 
de  son  fils  Louis  XIII.  Plus  délicate  encore  devint  la 
fâche  du  confesseur,  lorsque  par  la  volonté  de  Riche- 
lieu, il  eut  à  diriger  la  conscience  du  roi,  tout  en  gar- 
dant ses  fonctions  auprès  de  la  reine  (1625-1631).  Du 
moins  trouva-t-il  là  de  nombreuses  occasions  de  servir 
l'État  sans  sortir  du  domaine  où  son  zèle  avait  à  s'em- 
ployer, par  exemple  lorsqu'il  réussit  par  ses  relations 
personnelles  avec  le  confesseur  de  l'empereur  Ferdi- 
nand II,  Lamormain,  à  éviter  une  guerre,  imminente 
en  1629,  entre  la  France  et  l'Autriche.  Cf.  B.  Duhr, 
Geschichte  der  Jesuiten  in  den  Landern  deutscher 
Zunge,  t.  H,  2"  partie,  p.  704.  Après  la  «  Journée  des 
Dupes  »,  le  P.  Suffren  obtint  du  roi  la  permission  de 
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suivre  Marie  de  Médicis  dans  sa  retraite  et  son  exil. 
Il  l'accompagna  à  Compiègne,  puis  en  Belgique,  en 
Holladne  et  finalement  à  Londres.  C'est  en  rentrant 
avec  elle  sur  le  continent,  après  trois  années  passées 
en  Angleterre,  qu'il  mourut  à  peine  débarqué  à  Fles- 
singue  (15  septembre  1641).  Jusqu'au  bout  il  avait 
multiplié  les  démarches  pour  réconcilier  la  reine  mère 
avec  le  cardinal.  Celui-ci  dans  ses  Mémoires  ne  parle 
qu'avec  estime  du  P.  SufTren. 

On  a  du  P.  Suffren  un  certain  nombre  de  sermons 
et  de  lettres,  ainsi  que  divers  écrits  historiographiques, 
tels  que  la  relation  de  l'entrée  du  roi  Louis  XIII  à  La 
Rochelle,  en  1628,  et  le  récit  de  sa  maladie  à  Lyon  en 
septembre  1630.  Voir  Sommervogel,  op.  cit.  Mais  l'ou- 
vrage capital  est  L'année  chrétienne  ou  le  saint  et  pro- 
fitable emploi  du  temps  pour  gagner  l'éternité,  5  vol. 
in-4°,  Paris,  1640.  Ce  cycle  annuel  de  méditations  pour 
chaque  jour,  composé,  dit-on,  à  la  suggestion  de  saint 
François  de  Sales,  a  rencontré  une  certaine  faveur. 
Des  traductions  en  ont  été  faites  en  allemand  et  en 
italien.  Une  partie  en  a  été  traduite  également  en  la- 
tin, sous  le  titre  Circus  perfeclionis.  Enfin  un  autre 
extrait  dû  à  l'éditeur  Claude  Sonnius  est  intitulé  : 
Avis  et  exercices  spirituels  pour  bien  employer  les  jours, 
les  semaines,  les  mois  et  les  années  de  la  vie,  Paris,  1642 
(et  plusieurs  éditions  postérieures). 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1697 
sq.;  H.  Fouqueray,  Le  P.  Jean  Suffren  à  la  cour  de  Marie 
de  Médicis  et  de  Louis  XIII,  dans  Revue  des  questions 
historiques,  t.  lxviii,  1900,  p.  74  et  445;  le  même,  Histoire 
de  la  Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  m,  IV,  v,  passim;  cf. 
tables  (à  la  fin  du  t.  v). 

J.   de  Blic. 

SUICIDE.  —  Ainsi  qu'on  l'a  indiqué  à  Homi- 
cide, t.  vu,  col.  35,  le  suicide  est  une  espèce  d'homi- 
cide :  c'est  le  meurtre  de  soi-même,  volontairement 
accompli.  «  Volontairement  »  indique  ici  que  le  crime 
de  suicide  n'existe  plus  lorsqu'on  se  donne  la  mort 
dans  un  accès  de  folie  ou  dans  une  crise  maladive. 

Le  suicide  peut  être  direct  ou  indirect.  Suicide 
direct,  celui  qui  est  recherché  directement  et  résulte 
directement  d'un  acte  librement  et  délibérément  posé 
dans  cette  intention.  Suicide  indirect,  celui  qui  n'est 
pas  voulu  en  lui-même,  mais  qu'on  prévoit  cependant 
devoir  résulter  d'une  action  qui,  sans  causer  absolu- 
ment la  mort,  constitue  cependant  un  péril  très  grave 
de  mort.  I.  Suicide  direct.  II.  Suicide  indirect. 

I.  Suicide  direct.  —  Pour  exposer  la  doctrine 
catholique  relative  au  suicide  direct,  nous  prendrons 
la  méthode  de  saint  Thomas,  II'-II»,  q.  lxiv,  a.  5  : 
exposer  tout  d'abord,  en  les  illustrant  par  l'histoire 
et  certains  systèmes  philosophiques,  les  raisons  invo- 
quées pour  légitimer  le  suicide;  ensuite,  la  doctrine 
et  la  discipline  de  l'Église;  enfin,  les  solutions  à  appor- 
ter aux  difficultés  soulevées  en  premier  lieu. 

1°  Raisons  invoquées  pour  légitimer  le  suicide.  — 
1.  Le  suicide,  acte  de  force.  —  On  souligne  la  force  et 
la  noblesse  d'un  acte  qui  permet  au  soldat  courageux 
d'éviter  le  déshonneur  public  ou  d'entraîner  avec  lui 
dans  sa  perte  un  ennemi  qu'il  veut  abattre.  L'Écriture 
sainte  nous  a  laissé  plus  d'un  exemple  de  suicides  de 
ce  genre  :  Samson,  se  faisant  écraser  avec  les  Philis- 
tins dans  le  temple  de  Dagon,  Jud.,  xvi,  22-30;  Saill 
se  transperçant  de  son  épée  après  sa  défaite  à  Gilboé, 
I  Reg.,  xxxi,  2-6;  Achitophel,  s'étranglant  parce  qu'il 
n'était  pas  obéi,  II  Reg.,  xvn,  23;  Éléazar  se  glissant 
sous  l'éléphant  et  se  faisant  écraser  dans  l'intention 
de  perdre  avec  lui  Antiochus  Eupator,  I  Mac,  vi,  46; 
enfin,  le  cas  le  plus  frappant,  car  l'Écriture  semble  le 
louer,  Razias,  se  donnant  une  mort  cruelle  pour 
échapper  à  d'indignes  outrages,  II  Mac,  xiv,  41-46. 

Cette  conception  n'est  pas  inouïe  chez  les  païens. 
Sans  doute  les  principaux  philosophes  grecs,  Socrate, 


Platon,  Aristote,  ont  considéré  le  suicide  comme  un 
acte  de  lâcheté;  et  cependant  Codrus,  dernier  roi 
d'Athènes,  se  dévoua  pour  assurer  la  victoire  à  son 
peuple;  et  l'on  cite  d'autres  exemples  analogues  : 
Cléomène,  à  Sparte;  Isocrate,  qui,  à  Athènes,  se  laissa 
mourir  de  faim.  Mais  ce  sont  les  stoïciens  qui,  en 
conformité  avec  leur  morale  d'insensibilité  pour  les 
biens  et  pour  les  maux,  considérèrent  le  suicide  comme 
relevant,  selon  les  circonstances,  de  la  vertu.  Voir 
Sénèque,  Episl.,  xxiv;  lviii;  De  ira,  m,  15;  De  provi- 
dentia,  c  n,  vi.  On  sait  d'ailleurs  que  le  vrai  stoïcien 
ne  craignait  pas  la  mort  et  Sénèque  a,  sur  ce  sujet, 
des  expressions  dignes  d'un  chrétien  :  «  Ce  jour,  que 
nous  redoutons  comme  le  dernier,  donne  naissance 
au  jour  éternel,  seterni  natalis  est.  »  Epist.,  en. 

Faut-il  ajouter  que  cette  conception  du  suicide,  acte 
de  force,  ne  semble  pas  étrangère  à  certains  actes  ou 
légendes  de  martyrs?  On  cite  le  cas  de  martyrs  qui  ont 
recherché  le  suprême  sacrifice.  Plusieurs  vierges  n'hé- 
sitèrent pas  à  se  donner  la  mort  pour  éviter  le  déshon- 
neur. Ainsi,  au  témoignage  de  saint  Ambroise.  De  virgi- 
nibus,  1.  III,  n.  33,  P.  L.,t.  xvi  (1866),  col.  241,  sainte 
Pélagie;  Dominique  et  ses  deux  filles,  comme  le  rap- 
porte Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  VIII,  c.  xn,  P.  G.,  t.  xx, 
col.  770-771,  et  encore  Sophronie,  ibid.,  c.  xiv, 
col.  786-787.  Sur  sainte  Apollonie,  voir  sa  légende,  au 
bréviaire  du  9  février. 

2.  Le  suicide,  moindre  mal.  —  C'est  la  thèse  des  épi- 
curiens, qui  pensent,  par  le  suicide,  délivrer  l'homme 
des  maux  et  des  difficultés  de  la  vie.  L'épicurien  est  un 
désespéré  par  vocation  :  Hégésias,  de  la  secte  des  cyré- 
naïques,  auteur  d'un  livre  intitulé  le  Désespéré,  con- 
sidère la  félicité  comme  un  fantôme  qui  trompera 
toujours  nos  efforts  et  conseille  de  chercher  un  refuge 
dans  la  mort.  A  Alexandrie  existait  l'académie  des 
Co-Mourants  dont  faisaient  partie  Antoine  et  Cléo- 
pàtre.  Le  poète  Lucrèce  est  un  digne  représentant  de 
cette  morale  :  rien  d'étonnant  qu'on  lui  ait  attribué 
une  fin  violente  dans  une  crise  suprême  de  folie. 

Ceux  qui  rejettent  la  foi  chrétienne,  avec  ses  espé- 
rances et  ses  consolations,  tombent  facilement  dans 
le  même  pessimisme.  Les  faits  sont  là  qui  démontrent 
l'accroissement  du  nombre  des  suicides  en  proportion 
directe  de  la  perte  de  la  foi  et  de  la  progression  de 
l'immoralité.  A  une  époque  encore  rapprochée  de  nous, 
le  romantisme  accentua  cette  tendance.  Le  suicide 
est  l'aboutissement  logique  des  rêveurs  désabusés  du 
genre  de  Werther  ou  de  René,  et  la  thèse  est  bien  for- 
mulée dans  ces  deux  vers  de  Voltaire  : 

Quand  on  a  tout  perdu,  que  l'on  n'a  plus  d'espoir 
La  vie  est  un  opprobre  et  la  mort  un  devoir...  (Médée). 

Cette  thèse  a  trouvé  d'ailleurs  des  défenseurs  de 
valeur  :  en  Italie,  Leopardi,  le  poète  de  la  Gentilezza 
del  morir,  où  il  appelle  et  brave  à  la  fois  la  mort  ;  en 
Allemagne,  Schopenhauer  prolongé  par  Hartmann. 
Notons  toutefois  que  l'anéantissement  de  la  volonté 
que  préconise  Schopenhauer  n'est  pas  absolument  à 
confondre  avec  le  suicide  et  que  le  but  poursuivi  par 
l'Inconscient  de  Hartmann  est  beaucoup  plus  un  sui- 
cide cosmique  et  général  qu'un  suicide  individuel  et 
particulier.  Voir,  au  sujet  d'autres  auteurs  modernes, 
Legoyt,  Le  suicide  ancien  et  moderne,  Paris,  1881. 

On  trouve  quelque  chose  de  cette  tendance  chez 
Montaigne,  qui  affirme  que  seule  la  religion  catholique 
rend  possible  le  grand  courage,  parfois  nécessaire  pour 
«  renoncer  à  fuir,  par  la  mort  volontaire,  la  douleur 
humainement  non  supportable  ».  Cf.  Malhurin  Dréano, 
La  pensée  religieuse  de  Montaigne,  Paris,  1937;  sur  la 
théorie  du  suicide  chez  Montaigne,  p.  341-348. 

Saint  Thomas  semble  avoir  voulu  condenser  toute 
la  force  de  ces  arguments  dans  la  troisième  objection  : 
«  Il  est  permis  à  quelqu'un  de  s'exposer  librement  à  un 


2741 


SUICIDE 


2742 


péril  moindre  pour  en  éviter  un  plus  grand,  par  exem- 
ple couper  un  membre  gangrené  pour  sauver  tout  le 
corps.  Or,  on  peut  très  bien  se  suicider  pour  éviter 
un  mal  plus  grand  que  la  mort,  par  exemple  une  vie 
misérable  ou  le  déshonneur  qui  s'attache  à  une 
faute.  » 

3.  Le  suicide,  acte  commandé  par  la  morale  sociale.  — 
Cette  raison  a  été  présentée  par  saint  Thomas  (obj.  2) 
de  façon  rudimentaire  :  «  Tuer  un  malfaiteur  est  au 
pouvoir  de  l'autorité  publique;  si  celui  qui  détient 
l'autorité  est  un  malfaiteur  lui-même,  il  a  donc  le 
droit  de  se  tuer.  »  Argument  populaire  qu'on  trouve 
sur  les  lèvres  de  beaucoup  de  nos  concitoyens  :  un 
criminel  se  suicide-t-il  ?  «  Il  s'est  fait  justice  », 
dit-on. 

L'argument  a  été  repris  d'une  façon  plus  nuancée 
par  des  théologiens  postérieurs  :  on  prévoit  le  cas  où 
l'autorité  publique,  ayant  justement  condamné  à 
mort  un  criminel,  lui  confierait  le  soin  d'exécuter  la 
sentence  par  lui-même.  De  Lugo,  De  justitia  et  jure, 
disp.  X,  n.  12;  S.  Alphonse,  Theol.  mor.,  1.  III,  n.  369; 
Ballerini-Palmieri,  Opus  theol.  mor..  t.  n,  n.  861  ;  Bil- 
luarl,  De  justitia,  dissert.  XIV,  a.  4,  dico  4°,  etc. 

Mais,  se  libérant  de  toute  préoccupation  théolo- 
gique de  morale  surnaturelle,  les  partisans  de  certaines 
morales  indépendantes  ont  donné  récemment  un 
aspect  nouveau  à  l'argument.  La  morale  évolution- 
niste,  qui  situe  dans  le  plaisir  le  but  de  la  vie,  ne  peut 
que  proposer  à  l'homme,  au  cas  où  le  plaisir  viendrait 
à  lui  manquer  irrémédiablement  (par  suite,  par  exem- 
ple, d'une  maladie  incurable),  de  s'évader,  d'en  finir 
avec  l'existence  et  de  se  délivrer  ainsi  :  «  La  vraie 
cause  de  l'existence  personnelle  n'est  pas  un  cadeau  I 
de  Dieu...  Si  donc  le  malheureux...  ne  rencontre  pas 
dans  le  cours  de  son  existence  le  bonheur  auquel  il 
pouvait  aspirer;  si  celle-ci,  au  contraire,  ne  lui  apporte 
que  misère,  maladie  et  souffrance,  il  est  absolument 
incontestable  et  hors  de  doute  qu'il  a  le  droit  d'y 
mettre  fin  par  la  mort  volontaire,  par  le  suicide...  La 
mort  volontaire,  qui  met  fin  aux  souffrances,  est  un 
acte  de  libération.  »  E.  Hseckel,  Les  merveilles  de  la 
vie,  p.  100-101  ;  cf.  Le  Dantec,  L'athéisme,  p.  100. 
Ce  point  de  vue,  qui  a  plus  d'un  point  de  contact 
avec  la  morale  épicurienne,  présente  cependant 
ceci  de  particulier  qu'une  telle  affirmation  sert  de 
point  de  départ  pour  établir  le  droit  qu'a  la  société 
de  se  débarrasser  d'existences  humaines  qui  non  seu- 
lement ne  lui  sont  d'aucune  utilité,  mais  qui  apportent 
soucis  et  chagrins  aux  familles,  pertes  pour  les  parti- 
culiers et  dépenses  pour  l'État.  Cf.  Haeckel,  op.  cit., 
p.  105-106.  Inutile  d'ajouter  que  les  fauteurs  de  cette 
morale  sont  partisans  déterminés  de  l'euthanasie. 
Voir  J.  Regnault,  dans  La  Revue  du  15  juin  1905, 
combattant  la  thèse  catholique  exposée  par  le  Dr  Guer- 
monprez  dans  L'assassinat  médical  et  le  respect  dr  In 
vie  liumaine,  Lille,  1905. 

Une  morale  prétendue  scientifique,  fondée  sur  des 
constatations  sociologiques,  fait  dépendre  la  licéité  du 
suicide  de  l'opinion  que  s'en  fait  la  majorité  des 
citoyens.  M.  Albert  Bayet  avait  esquissé  cette  thèse 
dans  L'idée  de  bien,  Paris,  1908;  il  l'a  reprise,  avec  des 
développements  historiques,  dans  Le  suicide  et  la 
morale,  Paris,  1922.  La  morale  simple  condamne  le 
suicide,  mais  une  morale  nuancée,  celle  des  «  élites 
cultivées  et  éprises  de  liberté  »,  l'excuse  de  plus  en 
plus;  car  elle  y  voit  souvent  une  preuve  de  courage, 
un  devoir  envers  autrui,  parfois  même  la  plus  haute 
expression  de  la  morale. 

Sans  excuser  directement  le  suicide,  d'autres  au- 
teurs en  ont  voulu  trouver  les  causes  dans  la  patho- 
logie ou  la  sociologie.  Le  Dr  Ch.  Blondel  a  mis  en  relief 
les  causes  psychologiques  individuelles  qui  font  dis- 
tinguer les  suicides  par  démence,  mélancolie,  alcoo- 


lisme, etc.,  et  qui  impliquent  une  altération  de  l'ins- 
tinct de  conservation.  Tarde  voulait  faire  du  suicide 
■  un  fait  raffiné  de  la  civilisation  »,  formule  inaccep- 
table quand  il  s'agit  de  civilisation  morale.  Mais 
Durkheim  et  plus  récemment  M.  Halbwachs  ont,  à 
l'aide  de  statistiques,  analysé  avec  plus  de  profondeur 
et  d'esprit  scientifique  les  causes  sociales  qui  provo- 
quent ou  freinent  le  suicide.  De  multiples  considéra- 
tions, Durkheim  a  tiré  cette  loi  :  «  Le  suicide  varie  en 
raison  inverse  du  degré  d'intégration  de  la  société 
religieuse,  de  la  société  domestique,  de  la  société  poli- 
tique. »  Le  suicide,  p.  222. 

4.  Le  suicide,  libération  religieuse.  —  Ce  fut  le  cas 
de  plusieurs  sectes  hérétiques.  Nous  citerons  les  deux 
principales. 

Au  ve  siècle,  les  circoncellions,  voir  ce  mot,  t.  Il, 
col.  2513,  à  des  forfaits  sans  nombre,  ajoutaient  une 
soif  frénétique  du  «  martyre  »,  qu'ils  recherchaient  de 
différentes  façons  et  notamment  «  en  recourant  au 
suicide,  se  précipitant  eux-mêmes  au  fond  des  préci- 
pices, se  jetant  dans  l'eau  ou  le  feu,  parfois  par  troupes 
entières  ».  Art.  cité,  col.  2516,  où  l'on  trouvera  les  réfé- 
rences. 

Au  xne  siècle,  les  albigeois,  basant  leur  morale  sur 
le  dualisme  manichéen,  considèrent  la  vie  du  corps 
comme  un  mal.  «  La  mort  est  un  bien;  il  est  permis 
d'en  hâter  l'heure  par  la  saignée  ou  le  poison,  ou  par 
l'endura  qui  consiste  à  s'abstenir  de  tout  aliment.  » 
Voir  ici  Albigeois,  t.  i,  col.  679. 

2°  Doctrine  et  discipline  de  l'Église.  —  1.  Au  point 
de  vue  strictement  théologique,  le  principal  argument 
qui  condamne  la  pratique  du  suicide  est  le  précepte 
divin  :  «  Tu  ne  tueras  pas.  »  Ex.,  xx,  13.  Le  précepte 
est  formel  et  général  :  tu  ne  tueras  personne,  ni  un 
autre,  ni  toi-même.  Telle  est  l'exégèse  de  saint  Augus- 
tin, De  civitate  Dei,  1.  I,  c.  xx,  P.  L.,  t.  xli,  col.  35, 
dont  saint  Thomas  apporte  le  texte  dans  le  Sed  contra. 
Toutefois,  il  est  bon  de  noter  que,  dans  un  texte  qui 
précède,  c.  xvn,  col.  30-31,  saint  Augustin  a  précisé 
d'une  façon  opportune  cette  exégèse  :  non  licet  pri- 
vala  potestale  hominem  occidere,  vel  nocentem. 

2.  Reste  à  savoir  si  le  précepte  divin  est  d'ordre 
simplement  positif,  ou  s'il  s'appuie  sur  la  loi  divine 
naturelle.  Saint  Thomas  s'attache  à  montrer  que  le 
suicide  viole  la  loi  naturelle  sous  un  triple  rapport  : 

«  Il  est  absolument  défendu  de  se  suicider  pour  trois 
motifs  : 

Tout  d'abord  chaque  être  s'aime  naturellement  lui-même: 
aussi  toute  chose  cherche  naturellement  à  se  conserver 
l'existence  et  à  résister  à  tout  ce  qui  tenterait  de  la  lui  enle- 
ver. Ainsi  le  suicide  est  contraire  à  l'inclination  naturelle 
et  à  l'amour  que  cliacun  doit  avoir  pour  lui-même.  En 
conséquence,  se  suicider  constitue  un  péché  mortel,  parce 
que  cela  s'oppose  à  l'inclination  naturelle  et  à  l'amour  que 
tout  homme  doit  avoir  pour  lui-même. 

En  second  lieu,  la  partie,  en  ce  qu'elle  est,  appartient  au 
tout.  Or,  l'homme  est  partie  de  la  communauté  humaine  : 
ce  qu'il  est  est  donc  quelque  chose  de  la  communauté  et, 
en  se  tuant,  il  fait  une  véritable  injure  à  la  communauté 
elle-même. 

Enfin,  la  vie  est  un  don  que  Dieu  a  tait  a  l'homme,  mais 
qui  demeure  soumis  au  pouvoir  de  ■  celui  qui  fait  vivre  et 
mourir  ■  (cf.  Deut.,  XXXII,  'M  ''t  Sap.,  XVI,  Kl).  Aussi  celui 
qui  se  prive  de  la  vie,  pèche  contre  Dieu,  tout  comme  celui 
qui  tue  un  serviteur  d'autrui  fait  injure  au  maître  de  ce 
serviteur,  tout  comme  pèclie  celui  qui  usurpe  le  pouvoir 
de  Jugor  en  une  cause  qui  ue  lui  appartient  pas  ».  II*-1I". 
q.  lxiv,  a.  5. 

C'est  surtout  ce  dernier  point  de  vue  qu'il  convient 
de  mettre  en  relief  pour  avoir  un  fondement  très 
solide  à  la  thèse  de  la  malice  intrinsèque  du  suicide. 
La  vie  ne  nous  est  pas  donnée  par  Dieu  pour  que  nous 
en  usions  selon  notre  bon  plaisir  :  elle  n'est  qu'un 
prêt,  (pie  nous  devons  utiliser  au  mieux  des  intérêts 
de  notre  Un  dernière  et  c'est  le  souci  d'atteindre  le 
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plus  parfaitement  possible  cette  fin  qui  doit  inspirer 
nos  actes.  Or,  il  est  bien  évident  qu'en  nous  retirant 
de  nous-mêmes  des  conditions  d'existence  où  Dieu 
nous  a  placés  pour  mériter,  nous  allons  directement 
contre  les  droits  que  Dieu  possède  sur  nous,  à  la  fois 
comme  cause  de  notre  être  et  comme  fin  dernière  de 
notre  vie.  La  parole  de  saint  Paul  reste  toujours  vraie  : 
c  Nul  de  nous  ne  vit  pour  soi-même  et  nul  ne  meurt 
pour  soi-même.  Car,  soit  que  nous  vivions,  nous 
vivons  pour  le  Seigneur;  soit  que  nous  mourions,  nous 
mourons  pour  le  Seigneur.  Soit  donc  que  nous  vivions, 
soit  que  nous  mourions,  nous  appartenons  au  Sei- 
gneur. »  Rom.,  xiv,  7-8.  L'argument  n'avait  pas 
échappé  à  certains  philosophes  païens.  Voir,  dans  le 
Phédon  (c.  vi)  de  Platon,  Socrate  s'exprimant  ainsi  : 
«  O  Cébès,  il  me  semble  exact  d'affirmer  que  Dieu  a 
soin  de  nous;  nous  autres  hommes,  nous  sommes 
comme  une  possession  des  dieux.  Et  toi,  si  quelqu'un 
de  tes  esclaves  se  donnait  la  mort,  tu  en  serais  irrité 
contre  lui  et  si  la  chose  t'était  possible,  tu  le  puni- 
rais. » 

3.  La  discipline  de  l'Église  a  toujours  été  sévère 
pour  le  crime  de  suicide.  Le  IIe  concile  d'Orléans  (533), 
can.  15,  interdit  de  recevoir  des  offrandes  pour  les 
suicidés.  Hardouin,  Concil.,  t.  n,  p.  1175.  Le  IIe  con- 
cile de  Braga  (563),  can.  16,  leur  refuse  la  sépulture 
ecclésiastique.  Hardouin,  op.  cit.,  t.  ni,  p.  351.  Le  pape 
Nicolas  Ier  interdit  d'offrir  le  saint  sacrifice  à  leur 
intention.  Resp.  ad  consulta  Butgarorum  (nov.  866), 
P.  L.,  t.  cxix,  col.  1013.  Toutes  décisions  transposées 
dans  l'ancien  Corpus  juris  et  le  Rituel. 

Le  Code  actuel  a  ainsi  condensé  la  discipline  pré- 
sentement en  vigueur  :  Can.  1240,  §  1.  Ecclesiastica 
sepultura  privanlur,  nisi  ante  mortem  aliqua  dederint 
pœnitentiœ  signa  :...  3°  Qui  se  ipsi  occiderint  deliberato 
consilio.  —  §  2.  Occurrente...  aliquo  dubio,  consulatur, 
si  tempus  sinat,  Ordinarius;  permanente  dubio,  cadaver 
sepulturse  ecclesiasticœ  Iradatur,  ita  tamen  ut  removeatur 
scandalum.  Ce  second  paragraphe  indique  au  curé 
que  sa  décision  doit  être  motivée  par  un  double  souci  : 
celui  de  ne  pas  se  montrer  d'une  sévérité  excessive  et 
d'examiner  toutes  raisons  qui  peuvent  militer  en  fa- 
veur d'un  doute  sur  la  culpabilité  du  suicidé;  celui 
d'éviter  le  scandale.  Sur  le  premier  point,  voir  le 
canon  2218,  §  1  ;  sur  le  second,  les  auteurs  pensent  que, 
si  le  suicide  est  complètement  secret,  on  procédera  à 
la  sépulture  religieuse  pour  ne  pas  provoquer  de  diffa- 
mation à  l'égard  des  survivants.  Cf.  Merkelbach, 
Summa  theologiœ  moralis,  t.  Il,  n.  349;  Prûmmer, 
Manuale  theologiœ  moralis,  t.  n,  1928,  p.  107. 

Ce  canon  doit  être  complété  par  le  suivant  qui  in- 
terdit toute  messe  ou  tout  office  public,  même  à  l'an- 
niversaire ;  et  par  le  canon  2339  qui  prévoit  des  peines 
contre  ceux  qui  contraindraient  le  prêtre  à  donner  la 
sépulture  ecclésiastique  et  contre  le  prêtre  lui-même 
qui  l'accorderait  spontanément. 

Can.  985,  5°  :  Qui  seipsos  vel  alios  mutilaverunt  vel 
sibi  vitam  adimere  tentaverunl  sunt  irregulares  ex  de- 
licto. 

Can.  2350,  §  2  :  Qui  in  seipsos  manus  intulerint,  si 
mors  non  fuerit  secuta,  arceantur  ab  aclibus  legitimis 
ecclesiasticis  et,  si  sint  clerici,  suspendantur  ad  tempus 
ab  Ordinario  definiendum,  et  a  beneficiis  aut  officiis 
curam  animarum  inlerni  vel  externi  fori  annexam 
habentibus  removeantur. 

3°  Réponses  aux  difficultés.  —  1.  La  première  série 
d'objections  nous  retiendra  plus  longuement,  parce 
que  ces  objections  touchent  de  plus  près  à  l'enseigne- 
ment proprement  théologique. 

Les  exemples  tirés  de  la  Sainte  Écriture  ne  prou- 
vent aucunement  la  légitimité  du  suicide.  Livre  ins- 
piré, l'Écriture  n'en  demeure  pas  moins,  en  certaines 
de  ses  parties,  livre  historique;  elle  rapporte  des  faits, 


en  soi  défectueux,  sans  pour  autant  les  approuver  : 
tel,  par  exemple,  le  sacrifice  que  Jephté  fit  de  sa  pro- 
pre fille.  Si,  dans  le  cas  de  Razias,  elle  paraît  accorder 
quelque  louange,  c'est  pour  exalter  le  sentiment  qui 
animait  ce  guerrier  beaucoup  plus  que  pour  approuver 
son  acte.  Il  fallait,  en  effet,  un  singulier  courage  à 
Razias  pour  se  donner  la  mort  dans  les  circonstances 
que  rapporte  le  IIe  livre  des  Machabées.  C'est  un  cou- 
rage humain,  héroïsme  humain  si  l'on  veut,  mais  non 
pas  héroïsme  surnaturel  :  «  Si  l'on  se  donne  la  mort, 
dit  saint  Thomas  à  ce  propos,  pour  éviter  des  peines 
et  des  châtiments,  il  y  a  en  cela  une  apparence  de 
force  (c'est  pour  cela  que  quelques-uns  qui  se  sont 
tués  estiment  faire  un  acte  de  courage  et  de  ce  nom- 
bre fut  Razias);  cependant  cette  force  n'est  pas  la 
véritable  vertu.  »  Ad  5um.  De  tels  actes  sont  de  tous 
temps  et  se  produisent  sous  toutes  les  latitudes  : 
qu'on  se  souvienne  du  hara-kiri  japonais. 

D'ailleurs,  Razias  mis  à  part,  les  autres  cas  invo- 
qués présentent  un  aspect  beaucoup  plus  facile  à  qua- 
lifier au  point  de  vue  moral.  Saûl  et  Achitophel  ne 
sont  ni  loués,  ni  à  louer.  Quant  à  Samson  et  à  Êléazar, 
il  est  difficile  de  voir  en  leur  acte  un  suicide  direct. 
Saint  Augustin  excuse  Samson  comme  ayant  agi 
sous  une  inspiration  divine.  De  civ.  Dei,  1.  I,  c.  xxi, 
P.  L.,  t.  xli,  col.  35.  Mais  il  est  plus  conforme  à  la 
réalité  des  faits  et  à  l'intention  des  deux  héros  de  voir 
ici  un  cas  de  suicide  indirect,  leur  intention  ayant  été 
de  poser  un  acte  qui  détruisît  les  ennemis  du  peuple 
de  Dieu.  Cf.  Noldin-Schmitt,  De  prseceptis  Dei  et 
Ecclesiœ,  n.  326,  citant  Lessius,  De  justitia,  1.  II,  c.  ix, 
n.  32  et  De  Lugo,  De  justitia,  disp.  X,  n.  55. 

Si  le  suicide  était  voulu  pour  lui-même,  comme  la 
morale  stoïcienne  semble  l'autoriser,  loin  d'être  un 
acte  de  force,  il  serait  un  acte  de  lâcheté  ou  d'orgueil. 
Autre  chose  est  de  ne  pas  craindre  la  mort,  quand  les 
circonstances  nous  font  un  devoir  de  l'accepter,  autre 
chose  est  de  rechercher  la  mort  pour  elle-même,  quel 
que  soit  le  motif  qui  nous  y  incite.  Il  faut  être  prêt  à 
souffrir  les  injustices  et  les  persécutions  dont  on  pour- 
rait devenir  l'objet  à  cause  du  Christ,  mais  la  recherche 
spontanée  de  la  mort  violente  ne  saurait  constituer 
un  martyre,  car  on  n'a  pas  le  droit  de  fournir  aux  au- 
tres une  occasion  prochaine  d'injustice.  Le  martyre 
est  une  mort  patiemment  soufferte  pour  la  cause  du 
Christ  :  ce  n'est  donc  pas  dans  une  bravoure  extérieure 
qui  pourrait  bien  n'être  que  bravade  que  réside  l'héroï- 
cité  du  martyre;  c'est  dans  l'ensemble  des  vertus  que 
requiert  cette  patience  ferme  et  constante  qui  est 
l'acte  principal  de  la  vertu  de  force.  Voir  ici  Martyre, 
t.  x,  col.  221  et  surtout  250-254,  où  l'on  retrouve  les 
idées  maîtresses  proposées  par  le  P.  de  Poulpiquet, 
L'objet  intégral  de  l'apologétique,  Paris,  1912,  p.  154  sq. 
Voir  aussi  Monsabré,  Introduction  au  dogme  catholique, 
37e  conférence;  Gaston  Sortais,  Valeur  apologétique 
du  martyre  (collection  Science  et  Religion)  et  Ami  du 
clergé,  1924,  p.  165  sq. 

Une  pareille  recherche  spontanée  de  la  mort  ne 
pourrait  se  justifier  que  si  elle  était  inspirée  par  Dieu 
lui-même.  Maître  de  la  vie  et  de  la  mort,  Dieu  peut 
donner  à  qui  il  veut  la  licence  de  disposer  de  sa  propre 
vie.  C'est  ainsi  que  saint  Augustin  explique  que 
l'Église  ait  accordé  les  honneurs  des  autels  aux  vierges 
dont  on  a  parlé  plus  haut.  De  civ.  Dei,  1.  I,  c.  xxvi, 
P.  L.,  t.  xli,  col.  39.  C'est  à  ce  texte  que  se  réfère  saint 
Thomas  dans  sa  réponse  ad  4um.  Mais  on  pourrait 
également  supposer  chez  elles  une  erreur  invincible. 
Elles  ont  cru  agir  d'une  façon  louable  en  se  donnant 
la  mort  plutôt  que  de  s'exposer  au  déshonneur.  Erreur 
invincible  d'autant  plus  facile  à  expliquer  et  à  excuser 
que,  de  prime  abord,  il  n'apparaît  pas  avec  évidence 
qu'il  soit  illicite  de  conserver  le  grand  bien  de  la  virgi- 
nité par  le  sacrifice  spontané  de  la  vie.  Cf.  Lessius, 
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De  justifia,  1.  II,  c.  ix,  n.  23.  Les  théologiens  ont 
d'ailleurs  expressément  discuté  le  cas  de  la  vierge  qui 
veut  éviter  le  déshonneur.  Ils  suivent  communément 
la  réponse  de  saint  Thomas  (ad  3um)  :  «  Il  n'est  pas 
permis  à  une  femme  de  se  tuer  pour  empêcher  qu'on 
abuse  d'elle  •,  parce  qu'on  ne  doit  pas  commettre 
contre  soi  le  plus  grand  crime  qui  est  le  suicide,  pour 
empêcher  le  crime  d'un  autre  qui  est  moindre.  La 
femme  n'est  pas  coupable  si  on  abuse  d'elle  par  vio- 
lence et  qu'elle  n'y  consente  pas,  parce  que  le  corps 
n'est  souillé  vraiment  que  par  la  faute  volontaire  de 
l'âme,  comme  le  disait  sainte  Lucie  à  son  juge...  Il 
n'est  permis  à  personne  de  se  tuer  à  cause  de  la  crainte 
qu'il  y  a  de  consentir  au  péché,  parce  qu'on  ne  doit 
pas  faire  le  mal  pour  qu'il  arrive  du  bien  ou  pour  éviter 
des  maux,  surtout  des  maux  moindres  et  plus  incer- 
tains. »  D'après  cette  doctrine,  il  faudrait  corriger 
ce  que  contient  le  Décret  de  Gratien  qui  l'emprunte  à 
saint  Jérôme,  Comm.  in  Joartnem,  1.  I,  n.  402,  P.  L., 
t.  xxv,  col.  1129  :  In  persecutionibus  non  licet  propria 
perire  manu,  absque  eo  ubi  castitas  periclitatur... 
Caus.  XXIII,  q.  v,  cil.  D'autre  part,  on  verra  plus 
loin,  à  la  question  du  suicide  indirect,  que  les  mora- 
listes font  sur  le  même  sujet  de  larges  concessions. 
D'ailleurs,  le  trouble  d'une  vierge  placée  en  de  telles 
circonstances  doit  être  tel,  que  le  domaine  de  ses 
actes  lui  échappe  tout  au  moins  partiellement. 

2.  La  thèse  des  épicuriens  est  bien  plus  fragile.  Dès 
lors  qu'on  admet  que  la  vie  humaine  est  un  «  prêt  » 
divin,  dont  nous  avons  à  tirer  le  meilleur  parti  possible 
dans  les  circonstances  mêmes  où  il  nous  est  accordé, 
et  qu'il  faudra  en  rendre  compte  selon  l'usage  bon  ou 
mauvais  que  nous  en  aurons  fait  en  vue  de  notre  fin 
surnaturelle,  selon  la  parabole  des  talents,  la  question 
de  la  licéité  d'une  mort  volontaire  pour  échapper  aux 
souffrances  de  l'existence  terrestre  ne  saurait  plus  être 
soulevée.  La  seule  question  qui  puisse  se  poser  est 
celle  de  l'utilisation  des  souffrances.  Cf.  Rom.,  v,  3-5; 
vm,  18-39.  Mais  cette  considération  déborde  le  cadre 
de  l'article.  Voir  Ollé-Laprune,  Le  prix  de  la  vie  et, 
pour  la  mise  au  point  théologique  de  la  valeur  indivi- 
duelle et  sociale  de  la  souffrance  rédemptrice,  Fr.  Mu- 
gnier,  Souf/rance  et  rédemption,  Paris,  1925,  surtout 
c.  x  et  xi.  Le  suicide,  accompli  pour  éviter  la  souf- 
france, soit  physique,  soit  même  morale,  y  compris  le 
déshonneur  qui  peut  rejaillir  sur  nous  de  nos  propres 
fautes  ou  des  fautes  de  nos  proches,  est  un  acte,  non 
de  force,  mais  de  lâcheté. 

Rébus  in  adversis  facile  est  contemnere  vitani  ; 
Fortiter  ille  agit  qui  miser  esse  potest  (Martial). 

Saint  Thomas  réfute  la  thèse  épicurienne  en  don- 
nant à  sa  réponse  le  fondement  solide  des  principes  : 
«  L'homme  est  constitué  maître  de  lui-même  par  le 
libre  arbitre.  Aussi  peut-il  licitement  disposer  de  lui- 
même  relativement  à  ce  qui  regarde  les  actes  de  cette 
vie,  régis  qu'ils  sont  par  le  libre  arbitre.  Mais  le  pas- 
sage de  cette  vie  à  une  autre  meilleure  ne  dépend  pas 
de  la  liberté  humaine;  c'est  chose  soumise  à  la  divine 
puissance.  Il  n'est  donc  pas  permis  à  l'homme  de  se 
suicider,  ni  pour  passer  à  une  vie  meilleure,  ni  pour 
échapper  aux  misères  de  celle-ci.  La  mort  est  le  plus 
grand  des  maux  de  cette  vie  et  le  plus  terrible;  aussi 
se  donner  la  mort  pour  se  délivrer  des  peines  de  cette 
vie,  c'est  recourir  à  un  mal  plus  grand  pour  en  éviter 
un  moindre...  »  Loc.  cit.,  ad  3um. 

3.  Du  même  principe,  saint  Thomas  tire  la  réponse 
à  l'objection  du  malfaiteur  qui  se  suicide  pour  se 
punir  de  ses  crimes  :  «  Il  n'est  pas  non  plus  permis  de 
se  tuer  pour  un  péché  qu'on  a  commis  :  d'une  part, 
on  se  cause  le  plus  grand  tort  en  se  privant  du  temps 
nécessaire  pour  faire  pénitence;  d'autre  part,  un  mal- 
faiteur ne  peut  être  tué  qu'après  avoir  été  jugé  par 


l'autorité  publique.  »  Ibid.  Le  chef  de  l'État  lui-même, 
s'il  est  prévaricateur,  doit  être  mis  en  jugement. 
Tout  autre  est  le  cas  envisagé  par  les  théologiens  pos- 
térieurs. Il  s'agit  d'un  criminel,  dûment  jugé  par  l'au- 
torité compétente  et  justement  condamné  à  mort. 
Lui  est-il  permis  de  se  donner  la  mort,  sur  l'injonction 
du  pouvoir  public,  qui  le  charge  d'exécuter  la  sen- 
tence? Le  cas  n'est  peut-être  pas  aussi  chimérique 
qu'on  pourrait  l'imaginer  :  l'officier  prévaricateur  à 
qui  l'on  remet  un  revolver  pour  s'exécuter...  Les  au- 
teurs que  nous  avons  cités  hésitent  à  reconnaître  une 
probabilité  certaine  à  l'opinion  qui  admet  la  licéité  de 
ce  «  suicide  ».  Ceux  qui  défendent  cette  opinion  rappel- 
lent qu'on  ne  saurait  qualifier  de  suicide  un  acte 
d'obéissance  à  une  sentence  justement  portée  par 
l'autorité  légitime,  car  il  ne  s'agit  plus  d'une  mort 
recherchée  par  sa  propre  volonté.  Saint  Alphonse  n'ose 
se  prononcer,  tandis  que  Ballerini-Palmieri,  op.  cit., 
n.  39,  Génicot-Salsmans,  n.  361,  Tanquerey,  Synopsis 
theologiœ  moralis  et  pastoralis,  t.  m,  n.  271,  sont  assez 
affirmatifs.  Mais  le  droit  de  mort,  conféré  par  Dieu  à 
l'autorité  sociale,  peut-il  s'exercer  d'une  façon  aussi 
contraire  à  la  loi  naturelle?  Cf.  Pruner,  art.  Selbst- 
mord,  dans  le  Kirchenlexicon,  t.  xi,  col.  76. 

Quant  aux  prétentions  des  morales  indépendantes, 
évolutionniste  ou  scientifique,  c'est  en  discutant  leurs 
principes  mêmes  qu'on  en  montrera  l'inanité.  Nous 
ne  pouvons  ici  que  renvoyer  aux  ouvrages  spéciaux. 
Deux  articles  du  Dictionnaire  apologétique  de  la  foi 
catholique  ont  bien  fait  ressortir  l'énormité  des  con- 
clusions que  leurs  thèses  relatives  au  suicide  compor- 
tent logiquement.  Voir  Évolution  (Doctrine  morale  de 
i),t.  i,  col.  1807-1810;  Loi  divine,  t.  n,  col.  1915-1917. 
Ces  morales  nient  le  principe  fondamental  sur  lequel 
s'appuie  la  doctrine  catholique  :  la  vie  est  un  simple 
prêt  fait  à  l'homme  et  dont  l'homme  ne  peut  disposer 
qu'en  vue,  pour  reprendre  la  formule  de  nos  caté- 
chismes, de  <•  servir  Dieu  et  de  gagner  le  ciel  ».  On  pour- 
rait d'ailleurs  reprendre  ici,  au  point  de  vue  social,  les 
considérations  relatives  à  l'utilité  de  notre  vie  per- 
sonnelle et  même  de  nos  souffrances  pour  la  société 
elle-même.  Jean-Jacques  Rousseau,  qui  cependant 
paraît  parfois  favoriser  le  suicide,  rappelle  au  «  jeune 
insensé  »,  hanté  par  l'idée  du  suicide,  qu'il  a  toujours 
quelque  bonne  action  à  faire  avant  de  mourir.  Nou- 
velle Héloïse,  part.  III,  lettre  xxii.  On  pourra,  d'ail- 
leurs, utiliser  les  conclusions  de  l'école  sociologique  en 
faveur  de  la  thèse  catholique. 

D'une  manière  absolue,  l'assertion  de  Kant  reste 
vraie  :  «  Anéantir  dans  sa  propre  personne  le  sujet  de 
la  moralité  c'est  extirper  du  monde,  autant  qu'il  dé- 
pend de  soi,  l'existence  de  la  moralité  même.  »  Doc- 
trine de  la  vertu,  trad.  Barni,  p.  77. 

4.  Enfin,  nous  n'avons  pas  à  nous  attarder  sur  le 
fanatisme  des  sectes  qui  ont  préconisé  le  suicide 
comme  une  libération  de  l'âme.  Aucune  préoccupation 
religieuse  ne  peut  légitimer  un  tel  acte;  pour  reprendre 
les  paroles  de  saint  Thomas,  «  le  passage  de  cette  vie 
à  une  autre  meilleure  ne  dépend  pas  de  la  liberté 
humaine;  c'est  chose  soumise  à  la  divine  puissance  ». 

Il  est  également  utile  de  rappeler  que  le  dualisme 
manichéen,  fondement  de  la  doctrine  cathare,  a  été 
maintes  fois  condamné  par  l'Église  et  que,  philoso- 
phiquement, il  implique  une  absurdité. 

II.  Suicide  indirect.  —  1°  Principe  général.  — 
Le  suicide  indirect  est  celui  qui  résulte  d'une  action 
qui,  ne  visant  pas  directement  la  mort  de  celui  qui  la 
pose,  met  cependant  celui-ci  dans  un  péril  extrême- 
ment grave  de  perdre  la  vie.  La  question  morale  du 
volontaire  indirect  est  ici  à  la  base  des  solutions  à  donner. 
Et,  pour  rentrer  dans  la  catégorie  du  volontaire 
indirect,  l'action,  qu'on  dénomme  suicide  indirect 
doit  être,  de  soi,  bonne  ou    indifférente,  et  produire, 
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deux  effets,  l'un  bon,  celui  qui  recherche  l'agent,  l'au- 
tre mauvais,  sa  propre  mort,  que  l'agent  ni  ne  désire, 
ni  ne  recherche. 

Cela  posé,  le  principe  général  qui  règle  la  licéité  ou 
l'illicéité  du  suicide  indirect  est  facile  à  formuler  : 
«  Il  n'est  licite  à  personne  de  se  tuer  indirectement, 
c'est-à-dire  de  faire  ou  d'omettre  quelque  chose  dont 
on  prévoit  que  la  mort  s'ensuivra,  si  ce  n'est  en  raison 
d'une  cause  proportionnellement  grave.  »  On  pose 
un  acte  en  soi  indifférent,  dont  résulte  un  double  effet  : 
on  ne  recherche  que  l'effet  bon,  on  permet  simplement 
l'effet  mauvais,  la  mort.  Il  faut  donc  que  l'effet  bon 
soit  d'une  importance  telle  qu'il  puisse  justifier  la 
permission  d'un  mal  aussi  considérable  que  la  mort. 
Plus  le  péril  de  mort  est  proche  et  certain,  et  plus  la 
raison  de  le  permettre  doit  être  grave.  Sur  ce  prin- 
cipe général,  pas  de  controverse.  Les  cas  concrets 
présentent  plus  de  difficultés. 

2°  Applications.  —  1.  Le  bien  public  est  la  première 
et  indiscutable  raison  qui  peut  permettre  à  quelqu'un 
de  s'exposer  au  péril,  même  prochain  et  certain,  de 
mort.  Ainsi,  il  est  permis,  en  temps  de  guerre,  au 
militaire,  de  porter  l'incendie  à  un  navire  ou  de  faire 
sauter  un  pont,  pour  nuire  aux  ennemis,  bien  qu'il 
prévoie  que  sa  propre  mort  s'ensuivra  presque  infail- 
liblement. A  bien  réfléchir,  c'est  le  cas  de  Samson  et 
d'Éléazar.  Voir  ci-dessus,  col.  2744.  Au  bien  public 
se  rattache  l'accomplissement  d'une  charge  ou  d'un 
office  publics  :  prêtres,  médecins,  magistrats  doivent, 
même  au  péril  de  leur  vie,  remplir  leurs  fonctions  parce 
qu'elles  assurent  la  vie  (naturelle  ou  surnaturelle)  et 
la  sécurité  de  leurs  concitoyens. 

2.  Un  bien,  même  privé,  mais  d'ordre  supérieur  à 
celui  de  la  vie  du  corps  —  tel  l'exercice  des  vertus 
chrétiennes,  charité,  foi,  chasteté,  justice,  etc.  —  est 
une  raison  suffisante  pour  aller  au-devant  d'un  péril 
de  mort  même  certain.  Ainsi,  par  raison  de  charité, 
on  peut  s'exposer  au  péril  de  mort  pour  sauver  la  vie 
d'un  parent,  d'une  épouse,  d'un  ami  et  même  en  géné- 
ral du  prochain.  Le  dévouement  de  ceux  qui  exposent 
leur  vie  aux  soins  de  pestiférés  est  un  acte  pleinement 
louable.  Saint  Thomas  appelle  per/cctissimus  actus 
charitalis  l'acte  du  naufragé  qui  abandonne  à  un 
autre  la  planche  à  laquelle  il  avait  pu  se  raccrocher. 
In  Ill"m  Sent.,  dist.  XXIX,  a.  15,  ad  3um.  Pour  une 
raison  de  foi,  il  est  permis  non  seulement  de  supporter 
courageusement  la  mort,  comme  les  martyrs,  mais 
même  de  ne  pas  la  fuir  et  au  besoin  de  se  présenter 
devant  le  juge,  si  on  estime  ce  geste  nécessaire  pour 
fortifier  les  autres  dans  leur  foi.  Par  amour  de  la 
justice,  un  malfaiteur  peut  se  dénoncer  lui-même  et 
se  présenter  spontanément  à  la  barre  du  juge,  bien 
qu'il  soit  certain  d'y  subir  une  sentence  capitale.  Le 
cas  de  la  vierge,  dont  on  menace  l'intégrité  corporelle, 
est  plus  délicat.  Il  est  certain  qu'elle  peut  fuir,  même 
si  cette  fuite  constitue  pour  elle  un  péril  immédiat  de 
mort;  qu'elle  peut  même  se  jeter  par  une  fenêtre,  afin 
d'éviter  hic  et  nunc  le  déshonneur.  Mais  les  théologiens 
discutent  pour  savoir  si  elle  le  doit.  La  question  débor- 
dant sensiblement  le  cadre  de  notre  article,  on  voudra 
bien  se  reporter  ad  probatos  auctores. 

3.  Un  bien  privé,  de  même  ordre  que  celui  de  la  vie 
corporelle,  peut  parfois  être  une  raison  légitimant  le 
suicide  indirect.  Il  s'agit  d'éviter  un  péril  de  mort 
plus  certain  ou  un  genre  de  mort  plus  cruel.  De  toute 
évidence,  le  suicide  direct  demeure  interdit.  Cf.  S.  Al- 
phonse, Theol.  mor.,  I.  III,  n.  367.  Les  auteurs  admet- 
tent généralement  que,  pour  fuir  un  incendie,  il  est 
permis  de  se  jeter  par  la  fenêtre,  surtout  s'il  y  a  quel- 
que espoir  d'éviter  la  mort.  On  peut  en  dire  autant 
du  malheureux  à  qui  un  tyran  cruel  veut  infliger  Aie 
et  nunc  une  mort  atroce,  et  qui  se  précipite  du  haut 
d'une  tour  pour  éviter  une  telle  mort.  Cf.  Prummer, 


op.  cit.,  n.  114,  qui  cite  Busenbaum,  Lugo,  Lessius, 
le  continuateur  de  Tournély,  Sporer  et  Eibel.  Le  cas 
de  la  «  grève  de  la  faim  »  est  particulièrement  intéres- 
sant. Faire  la  grève  de  la  faim  pour  obtenir  la  cessa- 
tion de  sa  captivité  peut  être  licite  si  l'espoir  de  la 
libération  est  fondé  et  si  cette  libération  est  utile  au 
bien  public.  Cf.  Ami  du  clergé,  1920,  p.  399-400;  529- 
531,  a  propos  du  cas  du  maire  de  Cork. 

4.  Par  contre,  celui  qui,  par  simple  témérité  ou  vaine 
gloire  s'exposerait  gravement  à  la  mort,  n'aurait  pas 
une  excuse  suffisante  :  par  exemple  le  malade  qui  en- 
treprendrait un  voyage  difficile.  C'est  en  vertu  de  ce 
principe  que  les  courses  de  taureaux  sont  interdites 
par  la  morale  catholique,  en  raison  de  la  futilité  du 
motif  qui  pousse  le  torréador  à  s'exposer.  Il  n'en  est 
pas  de  même  des  aviateurs  qui  risquent  leur  vie  pour 
permettre  un  incessant  perfectionnement  dans  la 
construction  des  appareils.  Le  bien  général  est  ici  en 
jeu,  d'une  manière  tout  au  moins  médiate.  Et,  comme 
le  danger  de  mort  n'est  pas  lui-même  immédiat,  la 
raison  de  s'exposer  est  suffisante. 

5.  Si  le  danger  de  mort  est  éloigne,  une  cause  plus 
légère  est  suffisante  pour  permettre  de  s'y  exposer. 
C'est  le  cas  des  ouvriers  qui  s'adonnent  à  des  métiers 
dangereux  pour  la  santé.  Le  motif  d'assurer  leur  pain 
et  celui  de  leur  famille  est  suffisant;  mais  la  société 
aura  le  souci  constant  de  réduire  leurs  heures  de  tra- 
vail et  de  leur  procurer  une  retraite  anticipée.  Un 
motif  d'ordre  surnaturel  peut  également  autoriser 
l'homme  pieux  à  se  livrer  à  des  mortifications  et  à  des 
macérations  susceptibles  de  diminuer  sa  vigueur  et 
d'accélérer  sa  mort.  A  condition  toutefois  que  ces 
macérations  soient  sagement  réglées,  en  fonction  des 
devoirs  d'état  qui  lui  incombent. 

Par  contre,  pèchent  toujours  contre  la  charité  qu'ils 
doivent  porter  à  leur  corps,  ceux  qui  se  livrent  à  des 
passions  dont  l'effet,  peu  à  peu,  sera  d'abréger  la 
durée  de  leur  existence  :  il  suffit  de  nommer  l'impu- 
reté, l'ivrognerie,  la  morphinomanie,  etc.  Sont  égale- 
ment coupables  ceux  qui,  le  pouvant,  refusent  de  se 
soigner  pendant  leurs  maladies  ou  ceux  qui,  trop  fai- 
bles, s'adonnent  à  des  travaux  trop  pénibles  pour  eux. 
Il  reste  toujours  entendu  néanmoins  que  nul  n'est 
obligé  de  prendre  des  remèdes  extraordinaires. 

Conclusion.  —  Ces  principes  sont  suffisants  pour 
indiquer  la  solution  à  apporter  aux  cas  d'espèce.  En 
terminant,  il  sera  bon  d'indiquer  ce  qu'il  faut  penser 
du  désir  de  la  mort.  Le  désir  de  la  mort  n'est  pas  néces- 
sairement le  désir  du  suicide.  Autre  chose,  en  effet, 
est  désirer  se  donner  la  mort,  et  désirer  que  la  mort 
vienne  nous  délivrer  de  cette  vie.  Il  est  permis, 
comme  saint  Paul  l'exprime  lui-même,  Phil.,  i,  23,  de 
désirer  la  mort  pour  être  réuni  au  Christ  dans  le  bon- 
heur éternel.  Un  tel  désir  est  tout  à  fait  compatible 
avec  une  parfaite  soumission  à  la  volonté  divine  quant 
à  l'heure  et  au  mode  de  la  mort.  Un  tel  sentiment  est 
même  extrêmement  louable.  Il  est  également  permis 
de  désirer  la  mort  pour  être  délivré  de  peines  et  de 
vexations  très  graves  :  melior  est  mors  quam  vita  amara, 
Eccli.,  xxx,  17.  Sentiment  moins  louable  sans  doute 
que  le  précédent,  mais  néanmoins  compatible  avec  les 
strictes  exigences  de  la  vie  chrétienne.  Il  serait  moins 
parfait  de  désirer  la  mort,  uniquement  par  lâcheté 
devant  les  peines  et  les  difficultés  ordinaires  de  la  vie  : 
un  tel  sentiment,  à  moins  d'être  excusé  par  un  mou- 
vement de  colère  ou  un  trouble  passager  de  l'esprit, 
constituerait  facilement  une  faute  grave. 

Ouvrages  généraux.  —  Les  traités  de  morale  à  la 
question  du  cinquième  corumandement.  Nous  avons  spé- 
cialement consulLe  Tanquerey,  Synopsis  tticuloyiœ  moratis 
et  pastnralis,  t.  m,  Paris,  1929;  Prummer,  Monnaie  theolo- 
uiie  moratis,  t.  il,  Fribourg-en-B.,  1928;  Noldin-Schmitt, 
De  prseceplis  Dei  et  Ecclesiœ,  Inspiuck,  1930;  Génicot-Sals- 
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mans,  Institutiones  théologie?  moralis,  t.  i,  Bruxelles,  1927; 
Vermcersch,  l'beologia  moralis,  t.  n,  Bruges,  1928;  Merkel- 
bach,  Summu  tlieologiœ  moralis,  t.  n,  Paris,  1932. 

Voir  également  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  II1-!!»,  q.  lxiv, 
a.  5,  et  les  commentateurs,  spécialement  De  Lugo,  De  jus- 
tiiia,  disp.  X,  n.  1-55;  Lessius,  De /usïii  ta,  1. 1,c.  ix,  dub.  vi; 
Billuart.De  justifia,  dissert.  X,  a.  3;  S.  Alphonse  de  Liguori, 
Theologia  moralis,  t.  m,  n.  366-375;  Carrière,  De  justitia 
et  jure,  Paris,  1939,  n.  833-856;  Ballerini-Palmieri,  Opus 
theologicum  morale,  t.  n,  tract.  VI,  n.  855-875.    . 

Monographies.  —  Dumas,  Traité  du  suicide,  Amster- 
dam, 1773;  Morselli,  Il  suicidio,  Milan,  1S79;  Legoyt,  Le 
suicide  ancien  et  moderne,  Paris,  1881  ;  Lehmkuhl,  une  série 
d'articles  dans  les  Stimmen  ans  Mtu-ia-Laach,  1882,  t.  xxn, 
p.  345  sq.;  p.  324  sq.;  t.  xxill,  p.  271)  sq.;  Masaryk,  Der 
Selbslmord  als  sociale  Massenerscheimtng,  Vienne,  1881  ; 
Matth.  Imhofer,  Der  Selbstmord.  Uistorisch-dogmatisctie 
Abhandlung,  Augsbourg,  1886;  E.  Durkheim,  Le  suicide, 
Paris,  1897;  A.  Bayet,  Le  suicide  et  la  morale,  Paris,  1922; 
Ch.Blondel,Leraicirfe,Paris,  1930;  M. Halbwachs, Les  causes 
du  suicide,  Paris,  1930;  G.  Butten,  Le  suicide,  Paris,  1932. 
A.  Michel. 

SUIDAS,  écrivain  byzantin  du  xe  siècle.  — 
Suidas  ou  plutôt  Soudas  —  la  graphie  SeùSaç  autre- 
fois assez  répandue  est  abandonnée  —  vivait  au  cours 
de  la  seconde  moitié  du  xc  siècle.  Les  circonstances  de 
sa  vie  sont  totalement  inconnues,  toutefois  son  nom 
semble  indiquer  qu'il  était  originaire  de  Thessalie  ou 
de  la  Macédoine  méridionale.  Suidas  n'est  connu  que 
comme  auteur  d'un  Dictionnaire  «  qui  constitue  le 
monument  le  plus  remarquable  du  travail  de  compila- 
tion de  l'époque  byzantine  ».  Bruymann-Thumb, 
Griechische  Grammatik,  .Munich,  1913,  p.  701. 

Le  Dictionnaire  de  Suidas  se  distingue  des  produc- 
tions similaires  du  Moyen-Age  byzantin  par  le  fait 
qu'il  est  le  seul  qui  soit  vraiment  encyclopédique.  Il  ne 
se  confine  pas  dans  les  questions  de  grammaire  et 
d'étymologie  comme  c'est  le  cas  pour  les  autres  lexi- 
ques byzantins;  en  de  nombreux  articles  il  aborde 
tous  les  aspects  de  l'histoire  tant  profane  qu'ecclésias- 
tique, il  contient  aussi  des  renseignements  apprécia- 
bles sur  les  écrivains  de  l'antiquité  comme  sur  ceux  de 
l'ère  chrétienne.  Les  notices  historiques  de  Suidas  ne 
sont  pas  sans  intérêt,  car  elles  donnent  des  détails 
parfois  assez  abondants  au  sujet  de  personnages  sur 
lesquels  les  sources  historiques  connues  d'autre  part 
ne  fournissent  que  peu  ou  point  de  renseignements. 
En  outre,  par  les  nombreuses  citations  qu'elles  renfer- 
ment, elles  donnent  la  possibilité  de  reconstruire  ou  de 
compléter  des  œuvres  littéraires  perdues  ou  mutilées. 
C'est  ainsi  que  nous  sommes  redevables  à  Suidas  de 
maint  détail  intéressant,  concernant  des  ariens  de 
marque  comme  Démophile,  Auxence  et  Théophile 
l'Indien;  c'est  pour  une  bonne  part  grâce  à  ses  cita- 
tions que  nous  pouvons  nous  faire  une  idée  approxi- 
mative de  ce  qu'était  l'histoire  ecclésiastique  de  Phi- 
lostorge.  Sur  tout  ceci,  voir  l'art.  Philostorge, 
t.  xn,  col.  1496;  Bidez,  Die  Kirchengeschichte  des 
Philostorgius,  Berlin,  1913,  p.  lvii  sq. 

Le  Dictionnaire  de  Suidas  n'est  pas  un  travail  de 
première  main.  Ses  articles  concernant  la  grammaire  et 
l'étymologie  se  rapprochent  tellement  de  ceux  du 
dictionnaire  attribué  à  I'hotius,  qu'ils  semblent  être 
tires  de  ce  dernier,  a  moins  que  Suidas  et  I'hotius 
n'aient  eu  recours  à  la  même  source.  Les  notices  bio- 
graphiques qu'il  consacre  aux  auteurs  de  l'antiquité 
proviennent  d'Hésychius  de  Milet,  lequel  au  vi'  siècle 
a  publié  une  histoire  de  la  littérature  en  forme  de 
dictionnaire.  Cf.  Suidas,  v°  Hesychius  Milesius.  Four 
les  articles  historiques,  Suidas  semble  avoir  mis  à 
contribution  différents  chroniqueurs  byzantins  en  par- 
ticulier Georges  Hamartolos.  Quant  à  ses  nombreuses 
citations  d'auteurs  profanes  et  ecclésiastiques,  Suidas 
les  a  tns  vraisemblablement  puisées  dans  les  collec- 
tions d'extraits  d'auteurs  tant  païens  que   chrétiens 


qui  furent  publiées  sous  les  auspices  de  l'empereur 
Constantin  Porphyrogénète  vers  le  milieu  du  x8  siècle. 
Le  fait  que  les  citations  données  par  Suidas  ne  sont 
pas  de  première  main  doit  imposer  une  grande  réserve 
à  ceux  qui  seraient  tentés  de  les  utiliser  pour  établir 
le  texte  des  auteurs  cités  par  notre  lexicographe. 

Suidas  a  été  édité  en  deux  volumes  par  Bernhardy  à 
Halle.  1834-1853;  nouvelle  édition  en  quatre  volumes  par 
Adler  1928-1935;  sur  Suidas  voir  Krumbacher,  Geschichte 
der  by~antinischen  Literatur,  2'  éd.,  Munich,  1897,  p.  562- 
570;  les  renseignements  de  Krumbacher  sont  à  corriger  et  à 
compléter  d'après  les  prolégomènes  de  l'édition  de  Adler. 

G.  Fritz. 

SUISSE,  —  I.  Aperçu  général.  II.  Divisions 
ecclésiastiques.  III.  Enseignement.  IV.  Littérature 
ecclésiastique. 

I.  Aperçu  général.  —  La  Suisse  est  une  confédé- 
ration de  vingt-deux  cantons  et  même  de  vingt-cinq 
États,  puisque  trois  de  ces  cantons,  Appenzell,  Bâle  et 
Unterwald,  sont  divisés  en  deux  demi-cantons.  Tous 
ces  États  sont  autonomes  et  souverains  dans  les 
limites  que  leur  assigne  la  constitution  fédérale  de 
1848,  laquelle  a  créé  un  pouvoir  central  et  lui  a  donné 
certaines  compétences  qui  diminuent  naturellement 
la  souveraineté  cantonale. 

La  Suisse  forme  donc,  comme  la  grande  confédéra- 
tion des  États-L'nis  d'Amérique,  sur  laquelle  elle  s'est 
quelque  peu  modelée,  un  État  fédératif,  c'est-à-dire 
une  forme  politique  intermédiaire  entre  l'État  uni- 
taire et  la  confédération  d'États  pleinement  souve- 
rains, comme  l'était  l'Helvétie  jusqu'en  1848. 

On  a  dit  justement  de  la  Suisse  qu'elle  est  «  une  et 
diverse  ».  Elle  est  diverse  par  la  race  et  la  langue  de  ses 
habitants  :  il  y  a  une  Suisse  allemande,  une  Suisse 
italienne  et  une  Suisse  française  ou  romande.  Outre 
les  trois  principales  langues  nationales,  l'allemand,  le 
français  et  l'italien,  il  existe  dans  les  Grisons  (la  Rhétie 
des  vieux  Romains),  une  quatrième  langue,  le  roman- 
che, qui  vient  d'être  proclamée,  après  une  votation  du 
peuple  suisse,  quatrième  langue  nationale,  à  égalité  de 
droits  avec  les  trois  principales  langues  que  nous  • 
venons  de  mentionner.  Avec  ses  dialectes  néo-latins, 
le  romanche  atteste  la  survivance  du  latin  et  de  la 
civilisation  romaine,  apportés  dans  ces  montagnes 
lointaines  par  les  soldats  et  les  fonctionnaires  de  l'em- 
pereur Auguste. 

La  Suisse  est  diverse  aussi  par  la  religion  de  ses 
habitants.  Protestants  et  catholiques  se  mêlent  et  se 
coudoient  partout,  les  uns  et  les  autres  en  majorité 
dans  certains  cantons,  qui  ont  ainsi  le  caractère  de 
régions  nettement  catholiques  ou  nettement  protes- 
tantes, à  côté  de  certains  autres  cantons,  qui  tendent 
de  plus  en  plus  à  devenir,  au  point  de  vue  religieux, 
des  cantons  mixtes,  alors  que  la  population  y  était 
autrefois  en  grande  majorité  protestante  ou  catholique. 

D'après  le  dernier  recensement  de  1930,  il  y  avait  en 
Suisse  4  006  000  habitants;  on  peut  évaluer  aujour- 
d'hui cette  population  à  4  218  000,  soit  un  peu  plus 
de  cent  habitants  par  kilomètre  carré.  Toujours 
d'après  le  dernier  recensement  décennal  de  1930, 
2  320  000  habitants,  soit  le  56,85%,  étaient  de  reli- 
gion protestante  et  1  670  000,  c'est-à-dire  le  40,92%, 
professaient  la  religion  catholique. 

Comme  nous  le  disions  plus  haut,  il  y  a  des  cantons 
qui  sont  presque  complètement  protestants  et  d'au- 
tres presque  entièrement  catholiques,  comme  les  can- 
tons de  la  Suisse  centrale  qu'on  appelle  aussi  la  Suisse 
primitive,  parce  que  la  Confédération  suisse  y  a  pris 
naissance,  à  savoir  ;  Iri,  Schwytz,  Unterwald,  Zoug 
et  Lucerne,  auxquels  on  peut  ajouter  le  Valais  et  jus- 
qu'à un  certain  point  Iribourg.  Protestants  et  catho- 
liques se  mêlent  de  plus  en  plus,  par  le  fait  de  l'immi- 
gration, de  l'alllux  des  étrangers,  des  mariages  mixtes, 
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des  conversions,  etc.  Ces  dernières  sont  relativement 
nombreuses,  bien  qu'il  soit  difficile  d'apporter  des 
chiffres  précis  en  la  matière.  Certains  cantons  protes- 
tants, du  moins  leurs  capitales,  telles  les  villes  de 
Genève,  de  Bâle  et  de  Zurich,  redeviennent  catholi- 
ques; tandis  que  certains  cantons  catholiques,  sur- 
tout les  cantons  industriels,  voient  le  nombre  des  pro- 
testants augmenter  assez  rapidement. 

Pour  l'Église  catholique,  cet  état  de  choses  présente 
des  avantages  et  des  inconvénients.  Certains  catholi- 
ques «  dispersés  »,  noyés  pour  ainsi  dire  dans  la  masse 
protestante,  risquent  de  perdre  leur  foi  ou  de  tomber 
dans  l'indifférence  religieuse.  Ce  danger  diminue  d'ail- 
leurs au  fur  et  à  mesure  que  l'œuvre  admirable  des 
Missions  intérieures  multiplie  les  églises,  les  chapelles 
et  les  stations  de  culte  dans  la  «  Diaspora  »,  c'est-à-dire 
les  régions  protestantes.  D'autre  part,  les  protestants, 
vivant  côte  à  côte  avec  les  catholiques,  apprennent  à 
connaître  la  religion  de  ceux-ci  et  même  à  l'estimer; 
les  préjugés  tombent,  des  retours  heureux  se  produi- 
sent. D'ailleurs,  bien  qu'appartenant  à  des  religions 
diverses,  les  Suisses  pratiquent  les  uns  à  l'égard  des 
autres  une  large  tolérance.  L'ère  des  luttes  religieuses 
est  heureusement  révolue.  Le  catholicisme  jouit  en 
Suisse  d'une  grande  faveur;  il  est,  à  l'heure  actuelle, 
en  pleine  prospérité,  plus  jeune  et  plus  charitable- 
ment conquérant  que  jamais. 

Il  y  a  malheureusement  une  ombre  au  tableau.  Ce 
sont  les  articles  dits  «  confessionnels  »  de  la  Constitu- 
tion fédérale  dont  la  revision,  faite  en  1874,  s'est  res- 
sentie fâcheusement  de  l'esprit  du  Kulturkampf,  qui 
sévissait  alors  en  Allemagne  et  par  contre-coup  en 
Suisse.  Ainsi  l'interdiction  portée  en  1848  contre  les 
jésuites  fut  aggravée;  «  l'ordre  des  jésuites  et  les  so- 
ciétés qui  lui  sont  affiliées  ne  peuvent  être  reçues  dans 
aucune  partie  de  la  Suisse  et  toute  activité  à  l'église 
et  à  l'école  est  interdite  à  leurs  membres;  cette  inter- 
diction peut  s'étendre  aussi,  par  voie  d'arrêté  fédéral, 
à  d'autres  ordres  religieux  dont  l'action  est  dange- 
reuse pour  l'État  ou  trouble  la  paix  entre  les  confes- 
sions ».  Un  autre  article  interdit  de  fonder  de  nou- 
veaux couvents  ou  ordres  religieux  et  de  rétablir  ceux 
qui  ont  été  supprimés.  Il  ne  peut  être  érigé  d'évêché  sur 
le  territoire  suisse  sans  l'approbation  du  pouvoir  central. 

Les  catholiques  suisses  n'ont  cessé  de  réclamer 
l'abrogation  de  ces  articles  constitutionnels  qui  sont 
en  contradiction  flagrante  avec  les  traditions  démo- 
cratiques de  la  Suisse,  laquelle  a  toujours  été  une  terre 
d'asile  et  de  liberté.  Reconnaissons  toutefois  que,  de- 
puis de  longues  années,  les  autorités  fédérales  ont  l'es- 
prit et  le  bon  goût  de  ne  pas  insister  sur  l'application 
de  ces  dispositions  qui,  répétons-le,  font  tache  dans  la 
Constitution  fédérale. 

Pour  compléter  cet  aperçu  général  sur  la  Suisse 
«  une  et  diverse  »,  ajoutons  que,  d'après  le  recense- 
ment de  1920,  la  population  suisse  se  répartissait 
ainsi  au  point  de  vue  linguistique  :  2  750  000  habi- 
tants de  langue  allemande,  824  000  de  langue  fran- 
çaise, 238  000  de  langue  italienne,  43  000  de  langue 
romanche  et  ladine.  Dans  ce  domaine  aussi,  on  cons- 
tate la  plus  grande  diversité.  Tel  canton  est  complè- 
tement allemand  de  langue,  —  c'est  le  cas  de  la  plu- 
part des  cantons  de  la  Suisse  alémanique;  tel  autre 
canton  est  entièrement  français,  —  c'est  le  cas  des 
cantons  de  Genève,  Neuchàtel  et  Vaud  (la  capitale  de 
ce  dernier  canton  est  Lausanne).  Il  y  a  enfin  des  can- 
tons qui  sont  mixtes  au  point  de  vue  linguistique 
comme  au  point  de  vue  religieux.  Il  en  est,  comme  le 
canton  de  Fribourg,  qui  sont  à  la  limite  des  langues, 
séparant  ou  plutôt  réunissant  deux  mondes  de  langue 
et  de  culture  différentes.  Ainsi,  Fribourg  n'est  pas  seu- 
lement, par  ses  ponts  célèbres  qui  enjambent  la  Sarine 
et  par  son  université  catholique  et  internationale,  un 


trait  d'union  entre  la  Suisse  allemande  et  la  Suisse 
romande;  elle  est  aussi  le  point  où  se  rencontrent,  se 
mêlent  et  s'enrichissent  par  un  mutuel  échange  d'idées 
et  de  sentiments,  le  génie  latin  et  la  culture  germa- 
nique. C'est  ce  qui  donne  un  cachet  original  à  cette 
ville  que  Louis  Veuillot  appelait,  il  y  a  un  siècle,  «  une 
petite  Rome  silencieuse  et  cachée  ». 

IL  Divisions  ecclésiastiques.  —  Au  point  de 
vue  ecclésiastique,  la  Suisse  catholique  est  divisée 
en  six  diocèses,  assez  différents  par  leur  ancienneté  et 
leur  étendue.  Ce  sont  les  diocèses  de  Bâle  et  Lugano, 
de  Coire,  de  Saint-Gall,  de  Sion,  de  Lausanne,  Genève 
et  Fribourg.  Il  existe  en  outre,  de  fait,  sinon  de  droit, 
un  septième  évêché,  celui  de  Lugano,  qui  comprend, 
au  delà  du  Saint-Gothard,  le  canton  du  Tessin,  autre- 
ment dit  la  plus  grande  partie  de  la  Suisse  italienne. 
Cet  évêché  est  de  fondation  récente.  Jusqu'en  1885, 
le  Tessin  faisait  partie  des  évèchés  italiens  de  Côme  et 
de  Milan.  Au  lendemain  du  Kulturkampf  qui  avait 
gravement  troublé  la  paix  religieuse  dans  certaines 
régions  de  la  Suisse,  une  convention  intervint,  le 
16  mars  1888,  entre  le  gouvernement  fédéral  et  le 
Saint-Siège  pour  régler  définitivement  la  question, 
depuis  longtemps  ouverte,  d'un  évêché  tessinois.  Ce 
fut  un  compromis  entre  le  désir  du  gouvernement 
fédéral  de  réunir  le  Tessin  à  un  diocèse  suisse,  et  celui 
du  Saint-Siège  de  créer  un  diocèse  autonome.  Le 
Tessin  fut  réuni  canoniquement  au  diocèse  de  Bâle 
dont  l'évêque  porte  le  titre  d'évêque  de  Bâle  et  Lu- 
gano; mais,  malgré  cette  fusion,  le  Tessin  jouit  de 
l'autonomie  diocésaine  complète.  L'église  cathédrale 
de  Saint-Laurent,  à  Lugano,  est  placée,  au  point  de 
vue  canonique,  sur  un  pied  d'égalité  avec  l'église 
cathédrale  de  Bâle,  qui  est  aujourd'hui  la  cathédrale 
de  Saint-Ours,  à  Soleure.  Le  diocèse  de  Lugano  a  à 
sa  tête  un  administrateur  apostolique,  avec  caractère 
épiscopal;  il  est  nommé  par  le  Saint-Siège  d'entente 
avec  l'évêque  de  Bâle  et  il  relève  directement  du 
Saint-Siège.  Le  diocèse  de  Lugano  comprend  approxi- 
mativement 145  000  catholiques. 

Le  diocèse  de  Bâle  est  le  plus  important  quant  au 
nombre  des  catholiques,  qui  sont  un  demi-million.  Il 
comprend  les  cantons  de  Bâle  (divisé  en  deux  demi- 
cantons),  Berne,  Lucerne,  Schaffouse,  Soleure,  Thur- 
govie  et  Zoug.  A  l'époque  de  la  Réformation,  Bâle 
ayant  passé  au  protestantisme,  le  prince-évèque 
dut  quitter  la  ville.  Il  réside  aujourd'hui  à  Soleure.  Le 
diocèse  possède  un  séminaire  très  florissant  à  Lucerne; 
les  futurs  prêtres  vont  achever  leurs  études  et  com- 
pléter leur  formation  cléricale  dans  la  ville  épiscopale 
de  Soleure. 

Le  diocèse  de  Coire,  l'un  des  plus  anciens  de  la 
Suisse,  comprend  les  cantons  des  Grisons,  de  Schwytz, 
Glaris,  Zurich,  Unterwald  (divisé  en  Obwald  et  Nid- 
wald)  et  Uri.  Les  catholiques  y  sont  au  nombre  de 
330  000  environ.  Il  faut  souligner  ici  le  fait  intéressant 
que  le  canton  de  Zurich,  pays  essentiellement  protes- 
tant, qui  fut  le  berceau  de  la  Réforme  en  Suisse,  est 
en  train  de  devenir  un  des  plus  grands  cantons  catho- 
liques avec  ses  142  000  catholiques,  qui  résident  sur- 
tout dans  la  ville  de  Zurich,  où  l'on  ne  cesse  de  créer 
de  nouvelles  paroisses  et  de  bâtir  de  nouvelles  églises. 
L'évêque  du  diocèse  réside  à  Coire;  c'est  aussi  dans 
cette  ville  que  se  trouve  le  séminaire  diocésain. 

Il  existe  encore  dans  la  Suisse  orientale  un  petit, 
mais  sympathique  diocèse,  dont  la  création  ne  re- 
monte guère  à  plus  de  cent  ans;  c'est  le  diocèse  de 
Saint-Gall,  qui  comprend  le  canton  de  Saint-Gall  et  le 
petit  canton  d'Appenzell  (divisé  lui-même  en  deux 
demi-cantons).  Il  y  a  là  quelque  150  000  catholiques 
dont  l'évêque  réside  à  Saint-Gall,  la  cité  bien  connue 
dans  l'histoire  par  sa  célèbre  abbaye,  aujourd'hui 
supprimée. 
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Dans  la  Suisse  française  ou  romande,  le  diocèse 
le  plus  important  est  celui  de  Lausanne,  Genève  et 
Fribourg,  qui  réunit  les  deux  anciens  évêchés  de  Ge- 
nève et  de  Lausanne,  supprimés  lors  du  passage  de  ces 
villes  à  la  Réforme,  et  dont  l'évêque  réside  à  Fri- 
bourg.  Ce  diocèse  comprend  donc  les  cantons  de  Ge- 
nève, de  Vaud,  de  Neuchàtel  et  de  Fribourg.  Ce  der- 
nier canton,  avec  ses  125  000  catholiques,  forme  le 
noyau  principal  de  ce  grand  et  beau  diocèse,  qui 
compte  quelque  270  000  catholiques,  et  qui  s'étend 
du  Jura  aux  Alpes,  du  lac  Léman  aux  lacs  de  Neu- 
chàtel et  de  Morat.  Ici  encore,  450  ans  après  la  Ré- 
forme, le  catholicisme  refleurit  et  conquiert  sans  cesse 
des  positions  depuis  longtemps  perdues.  A  Genève 
et  à  Lausanne,  le  nombre  croissant  des  catholiques 
réclame  de  nouvelles  paroisses  et  de  nouvelles  églises 
et  chapelles.  Qu'il  suffise  de  dire  que,  d'après  le  recen- 
sement de  1930,  le  canton  de  Genève,  ville  et  cam- 
pagne, comptait  72  000  catholiques  contre  88  000  pro- 
testants, et  que  la  ville  de  Genève,  la  «  Rome  protes- 
tante »  d'autrefois,  comptait,  vers  1920,  quelque 
58  000  catholiques  contre  68  000  protestants;  on  y 
trouve  aujourd'hui  une  douzaine  de  paroisses  catho- 
liques. Même  phénomène  à  Montreux,  à  Vevey,  à 
Lausanne,  où  l'unique  paroisse  de  Notre-Dame  compte 
déjà  trois  filiales. 

Le  canton  de  Neuchàtel,  où  deux  paroisses  seule- 
ment étaient  restées  catholiques  au  temps  de  la  Ré- 
forme, compte  aujourd'hui  plus  de  douze  nouvelles 
paroisses  avec  de  grandes  et  belles  églises,  telles  que 
celles  de  Neuchàtel  et  de  La  Chaux-de-Fonds.  C'est 
ainsi  que  la  Suisse  romande,  qui  était  autrefois  pres- 
que entièrement  protestante,  sauf  le  canton  de  Fri- 
bourg, se  couvre  d'une  blanche  parure  d'églises  et  de 
chapelles  catholiques. 

Terminons  ce  tour  d'horizon  par  le  diocèse  de  Sion, 
qui  comprend  un  seul  canton,  entièrement  catholique, 
le  pittoresque  canton  du  Valais,  c'est-à-dire  la  vallée 
où  coule  le  Rhône,  depuis  sa  source,  au  glacier  du 
Rhône,  jusqu'à  son  embouchure  dans  le  lac  Léman 
ou  lac  de  Genève.  Le  diocèse  compte  quelque  130  000 
catholiques,  de  langue  allemande  dans  le  Haut-Valais 
et  de  langue  française  dans  le  Ras-Valais.  Quelques 
paroisses  de  cette  dernière  région  sont  desservies  par 
les  chanoines  réguliers  du  célèbre  hospice  du  Grand- 
Saint-Bernard  et  par  les  chanoines  de  Saint-Augustin 
de  l'abbaye  royale  de  Saint-Maurice,  dont  l'abbé  porte 
le  titre  d'évêque  de  Bethléem. 

Il  n'y  a  pas  d'archevêché  en  Suisse.  C'est  le  doyen 
d'âge  des  évêques,  qui  préside  la  réunion  annuelle  des 
sept  évêques  que  nous  venons  de  mentionner.  Cette 
réunion  se  tient  généralement  dans  la  célèbre  abbaye 
bénédictine  d'Einsiedeln,  qui  est  en  même  temps 
un  lieu  de  pèlerinage  très  fréquenté. 

Une  nonciature  apostolique  a  été  rétablie  en  Suisse 
pendant  la  Grande  Guerre,  sous  le  pontificat  de  Be- 
noît XV.  Vers  la  fin  de  l'année  1915,  le  pape  envoya 
à  Berne,  comme  représentant  officieux,  l'actuel  car- 
dinal-vicaire, S.  Ém.  le  cardinal  Marchetti;  il  devait 
travailler  à  l'oeuvre  de  la  paix  et  s'occuper  en  parti- 
culier des  prisonniers  de  guerre.  Le  premier  nonce  fut 
l'actuel  secrétaire  d'État  de  S.  S.  Pie  XII,  S.  Ém.  le 
cardinal  Maglione.  Le  nonce  est  accrédité,  non  plus 
comme  autrefois  auprès  des  cantons  catholiques,  mais 
auprès  de  la  Confédération.  Celle-ci,  par  contre,  n'a 
pas  de  représentant  officiel  à  Rome,  auprès  du  Saint- 
Siège. 

III.  Enseignement.  —  Le  clergé  suisse  n'a  plus 
besoin,  comme  autrefois,  d'aller  faire  ses  études  théo- 
logiques  dans  les  universités  ou  les  séminaires  i  txan 
gers.  Chaque  diocèse  est  aujourd'hui  pourvu  d'un 
séminaire  où,  pendant  quatre  et  même  cinq  ans,  les 
jeunes    lévites  reçoivent    de    maîtres    compétents    la 


science  philosophique,  théologique,  morale,  juridique 
et  liturgique  qui  leur  est  nécessaire.  Les  futurs  prêtres 
ont  d'ailleurs  reçu  une  bonne  instruction  dans  les 
écoles  primaires;  ils  ont  fait  ensuite  d'excellentes 
études  classiques  dans  les  petits  séminaires  ou,  mieux 
encore,  dans  les  collèges  officiels  ou  privés  des  diffé- 
rents cantons. 

L'instruction  primaire  est  très  répandue  en  Suisse; 
on  n'y  trouve  pas  d'illettrés;  les  enfants  anormaux, 
arriérés,  aveugles,  sourds-muets  y  sont  l'objet  d'une 
touchante  sollicitude.  L'enseignement  à  tous  les  de- 
grés est  de  la  compétence  des  cantons;  le  pouvoir 
fédéral,  exception  faite  pour  l'École  polytechnique 
de  Zurich,  qui  a  été  créée  par  lui  et  est  encore  organi- 
sée et  dirigée  par  lui,  n'a  jamais  réussi,  en  ce  domaine 
très  important  et  très  délicat,  à  supplanter  les  can- 
tons. La  Constitution  fédérale  se  limite  à  dire  que 
l'instruction  primaire  doit  être  suffisante,  obligatoire 
et  gratuite  dans  les  écoles  publiques  et  que  celles-ci 
doivent  pouvoir  être  fréquentées  par  les  adhérents  de 
toutes  les  confessions,  sans  qu'ils  aient  à  souffrir  d'au- 
cune façon  dans  leur  liberté  de  conscience  ou  de 
croyance.  Le  peuple  suisse,  protestant  ou  catholique, 
n'a  jamais  interprété  cet  article  constitutionnel  dans 
le  sens  d'une  école  neutre  ou  sans  religion.  Aussi,  sauf 
quelques  rares  exceptions,  les  cantons,  aussi  bien  pro- 
testants que  catholiques,  maintiennent-ils  l'enseigne- 
ment religieux  à  l'école.  Dans  le  canton  de  Fribourg, 
par  exemple,  et  c'est  le  cas  des  autres  cantons  catho- 
liques, la  religion  est  une  des  branches  officielles  du 
programme  scolaire;  les  curés  ou  pasteurs  font  de 
droit  partie  des  commissions  scolaires  communales; 
ils  ont  le  droit  de  faire  des  visites  dans  les  écoles;  ils 
sont  chargés  de  l'enseignement  religieux  et  social  dans 
les  cours  complémentaires  ou  post-scolaires.  Grâce  à 
l'école  confessionnelle,  le  peuple  suisse  maintient  ses 
traditions  religieuses  qui  vont,  chez  lui,  de  pair  avec 
les  traditions  nationales  et  patriotiques. 

Lin  des  mérites  des  catholiques  suisses  est  d'avoir  su 
organiser,  d'un  bout  à  l'autre  du  pays,  des  collèges  où 
se  développent  encore  ces  traditions  patriotiques  et 
religieuses,  où  l'humanisme  chrétien  est  à  l'honneur, 
où  enfin  les  futurs  prêtres  et  les  futurs  magistrats, 
médecins,  avocats,  etc.,  faisant  les  mêmes  études, 
apprennent  à  se  connaître  et  à  s'estimer,  sans  ces  cloi- 
sons étanches  qui,  dans  certains  pays,  les  séparent  les 
uns  des  autres  dès  leur  enfance  et  qui  risquent  plus 
tard  de  les  opposer  les  uns  aux  autres  pour  le  plus 
grand  dommage  de  l'Église  et  de  la  Patrie.  Parmi  ces 
collèges  très  florissants,  il  convient  de  citer  le  collège 
Saint-Michel  de  Fribourg  qui  a  été  organisé,  en  1580, 
par  saint  Pierre  Canisius  et  qui  n'a  cessé  de  rester 
fidèle  à  l'esprit  de  son  fondateur.  Une  des  grandes  idées 
de  celui-ci  était  de  répandre  l'instruction  et  la  science 
pour  corroborer  la  foi  catholique  et  la  défendre  contre 
les  attaques  de  ses  adversaires.  Plusieurs  collèges  sont 
tenus  par  des  religieux,  tels  que  les  chanoines  de  Saint- 
Augustin,  les  bénédictins  et  même  les  capucins.  Les 
études  classiques  qui  comprennent  six  ans  de  gym- 
nase, sont  couronnées  au  cours  des  deux  ans  de  lycée, 
par  L'enseignement  de  la  philosophie  et  des  sciences. 
C'est  le  privilège  des  collèges  catholiques  de  donner 
à  leurs  élèves  une  solide  philosophie,  celle  d'Aristote  et 
de  saint  Thomas,  qui  les  garde  contre  certaines  aber- 
rations de  la  pensée  moderne.  C'est  cette  même  philo- 
sophie qui,  suivant  les  directions  pontificales,  est  en- 
seignée dans  les  séminaires,  où  le  thomisme  est  à  l'hon- 
neur, un  thomisme  qui  sait  d'ailleurs  s'adapter  à 
l'évolution  et  à  l'enrichissement  de  la  pensée  moderne, 
surtout  dans  le  domaine  des  sciences  expérimentales. 

L'enseignement  de  la  philosophie  et  de  la  théologie 
thomiste  triomphe  naturellement  à  l'université  catho- 
lique de  Fribourg  qui,  après  de  modestes  débuts,  est 
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aujourd'hui  en  plein  développement.  Université 
d'État,  dont  les  grades  sont  reconnus  par  les  autres 
universités  de  Suisse  et  de  l'étranger,  elle  a  été  fondée 
en  1889  par  le  grand  homme  d'État  Georges  Python, 
qui  a  réalisé  ce  miracle  dans  un  canton  essentiellement 
agricole,  dépourvu  par  conséquent  de  grandes  for- 
tunes, de  créer,  avec  les  seules  ressources  du  pays  qui 
ne  compte  pas  150  000  habitants,  cette  école  de  hautes 
études,  réalisant  ainsi  un  rêve  que  les  catholiques 
suisses  caressaient  depuis  le  xvie  siècle. 

L'université  de  Fribourg  comprend  quatre  facultés  : 
celles  de  droit,  des  sciences,  de  philosophie  et  lettres, 
de  théologie.  Une  cinquième  faculté,  celle  de  méde- 
cine, est  en  voie  de  réalisation  progressive.  L'ensei- 
gnement de  la  philosophie  et  de  la  théologie  a  été 
confié  aux  dominicains,  dont  le  savoir  est  justement 
renommé  et  fait  accourir  à  Fribourg.  par  centaines,  des 
étudiants  de  tous  pays  et  même  de  tous  les  conti- 
nents. Car  l'université  catholique  est  en  même  temps 
internationale;  ses  professeurs,  nommés  et  rétribués 
par  l'État  de  Fribourg.  appartiennent  à  peu  près  à 
tous  les  pays  de  l'Europe  :  France,  Allemagne,  Itaiie, 
aux  pays  anglo-saxons  et  même  slaves.  La  pittoresque 
ville  de  Fribourg,  qui  ne  compte  guère  plus  de  25  000 
habitants,  est  ainsi  devenue  comme  un  phare  lumi- 
neux d'où  rayonne  au  loin,  par  le  monde  entier,  la 
pensée  catholique.  C'est  à  Fribourg  aussi  que  les  pro- 
fesseurs et  les  élèves,  de  race  et  de  langue  diverses, 
travaillent  et  collaborent  dans  un  même  sentiment 
de  foi  et  de  charité  chrétienne.  Malgré  certaines  diver- 
gences de  vues  et  certains  frottements  inévitables, 
la  bonne  entente  ne  cesse  de  régner  entre'  eux.  Bel 
exemple  de  ce  que  pourrait  être  le  monde  s'il  avait 
le  même  idéal  chrétien,  fait  de  justice  et  de  charité 
dans  les  relations  internationales!  Les  catholiques 
suisses  sont  justement  fiers  de  leur  université,  qui 
s'affirme  de  plus  en  plus  comme  un  centre  intellectuel 
de  premier  ordre,  et  qui  peut  rivaliser  avec  les  univer- 
sités protestantes  de  Berne,  Bàle,  Zurich,  Genève, 
Lausanne  et  Neuchâtel. 

IV.  Littérature  catholique.  —  Les  Suisses  sont 
avant  tout  positifs  et  pratiques;  ils  n'ont  jamais  eu  un 
penchant  bien  prononcé  pour  les  hautes  spéculations 
philosophiques  et  théologiques.  L'étroitesse  de  leur 
territoire,  la  diversité  de  leur  culture,  leur  isolement 
au  milieu  des  montagnes,  l'absence  de  hautes  écoles, 
et  surtout  les  difficultés  de  la  vie  matérielle  dans  un 
pays  en  grande  partie  montagneux,  pauvre,  rude  et 
sauvage,  tout  devait  contribuer  à  faire  de  la  Suisse, 
au  point  de  vue  intellectuel  et  artistique,  un  pays 
tributaire  de  ses  grands  voisins.  Au  Moyen-Age,  alors 
que  la  France,  l'Italie,  l'Allemagne,  l'Espagne  et 
même  les  pays  du  Nord  avaient  des  universités  célè- 
bres qui  attiraient  des  centaines  et  des  milliers  d'étu- 
diants, les  contrées  qui  forment  aujourd'hui  la  Suisse 
restèrent  un  peu  étrangères  à  ces  grands  mouvements 
de  la  pensée  et  de  l'opinion,  qui  préparaient  la  Renais- 
sance et  les  temps  modernes. 

La  Suisse  n'avait  pas  encore  d'université.  La  pre- 
mière, celle  de  Bàle,  ne  fut  érigée  qu'en  1459,  en  vertu 
d'un  privilège  accordé  par  le  pape  Fie  II,  l'humaniste 
yEneas  Silvius  Piccolomini,  de  Sienne,  qui  avait  pris 
une  part  importante  au  concile  de  Bàle.  La  jeune  uni- 
versité brilla  surtout  par  ses  humanistes,  dont  le  plus 
célèbre  fut  Érasme  de  Rotterdam.  Quand  la  ville  de 
Bàle  passa  à  la  Réforme,  les  catholiques  perdirent  le 
seul  établissement  d'enseignement  supérieur  qu'ils 
possédaient.  Ils  n'avaient  pas  de  théologiens  mar- 
quants. Lors  des  fameux  colloques  religieux  de  Baden, 
de  Berne  et  de  Lausanne,  ils  en  étaient  réduits,  pour 
défendre  leur  foi  et  réfuter  les  novateurs,  à  faire 
appel  à  des  théologiens  étrangers. 

Pendant  le  demi-siècle  qui  suivit  l'établissement  de 


la  Réforme,  les  catholiques  suisses  n'eurent  ni  le  temps 
ni  les  moyens  de  faire  de  hautes  études  et  de  se  livrer 
à  la  théologie  spéculative;  ils  avaient  à  se  défendre 
contre  ceux  qui  voulaient  les  protestanliser  de  force. 
Le  concile  de  Trente  donna  heureusement  le  signal 
d'une  véritable  restauration  religieuse  et  intellec- 
tuelle, grâce  en  particulier  à  la  création  des  collèges  de 
Lucerne  et  de  Fribourg,  dont  l'organisation  fut  con- 
fiée aux  jésuites,  grâce  aussi  à  la  fondation  du  Collège 
helvétique  de  Milan  par  saint  Charles  Borromée,  sémi- 
naire qui  devait  être  longtemps  une  maison  provi- 
dentielle pour  la  formation  du  clergé  suisse.  Si  elle 
n'était  pas  suffisamment  connue,  ce  serait  le  cas  de 
retracer  ici  l'activité  admirable  de  saint  Pierre  Cani- 
sius  au  point  de  vue  théologique,  apologétique,  caté- 
chistique,  hagiographique.  Ce  serait  aussi  le  cas  de 
parler  de  son  contemporain,  saint  François  de  Sales, 
évêque  de  Genève,  dont  l'apostolat  eut  en  Suisse  un 
heureux  contre-coup  et  dont  certains  ouvrages,  tels 
que  l'Introduction  à  la  vie  dévote,  le  Traité  de  l'amour  de 
Dieu,  les  Controverses,  ont  eu  sur  la  pensée  et  la  vie 
religieuse  des  catholiques  suisses,  en  Suisse  romande 
tout  au  moins,  une  influence  considérable.  Les  pro- 
testants avaient  devancé  les  catholiques  par  la  créa- 
tion de  leurs  académies,  véritables  pépinières  de  théo- 
logiens et  de  prédicants  que  Calvin,  par  exemple, 
envoyait  par  toute  l'Europe.  Mais,  de  l'aveu  d'histo- 
riens protestants,  on  chercherait  vainement  parmi  ces 
théologiens,  figés  dans  leurs  formules  et  leur  intellec- 
tualisme étroit,  des  hommes  capables  de  contreba- 
lancer l'influence  d'un  Pierre  Canisius  et  d'un  Fran- 
çois de  Sales. 

Les  étudiants  faisaient  de  sérieuses  études  litté- 
raires dans  les  collèges  des  jésuites  de  Lucerne,  Fri- 
bourg. Porrentruy,  Soleure,  Brigue.  Ceux  qui  se  des- 
tinaient à  l'état  ecclésiastique  allaient  étudier  la  théo- 
logie au  collège  Borromée  de  Milan,  au  Collège  germa- 
nique de  Rome,  dans  les  universités  allemandes,  sur- 
tout à  Fribourg-en-Brisgau,  à  Dillingen,  à  Ingolsladt, 
d'où  ils  revenaient  souvent  avec  le  titre  de  docteur. 
Les  facultés  de  théologie  que  les  jésuites  ouvrirent  à 
Lucerne,  en  1660,  et  plus  tard  au  collège  Saint-Michel 
de  Fribourg,  remirent  en  honneur  les  études  sacrées. 
On  pourrait  citer  ici  les  noms,  bien  oubliés  aujour- 
d'hui, de  théologiens  et  d'écrivains  remarquables  qui 
sont  sortis  de  ces  écoles,  tel  ce  Georges  Gobât,  du  pays 
de  Porrentruy,  dont  les  traités  de  morale  étaient 
universellement  appréciés. 

Si,  au  xvme  siècle  surtout,  les  doctrines  gallicanes, 
jansénistes  et  fébroniennes  eurent  aussi  leurs  parti- 
sans et  leurs  défenseurs  en  Suisse,  la  grande  majorité 
du  clergé  et  des  laïques  resta  fidèle  aux  directions  du 
Saint-Siège  et  à  l'orthodoxie  traditionnelle.  Le  mérite 
en  revint  en  partie  à  des  théologiens  et  à  des  hommes 
d'Église  remarquables,  tels  que  le  prévôt  de  Bero- 
mùnster,  Gôldlin  de  Tiefenau,  aux  professeurs  de 
théologie  Geiger,  Widmer,  Gugler,  etc.  Par  leur  ensei- 
gnement et  leurs  écrits  (voir  Werner,  Histoire  de  la 
théologie  catholique,  Munich,  1866),  ils  ont  résolument 
orienté  la  pensée  catholique  vers  une  forte  et  saine 
théologie,  donné  à  des  centaines  de  jeunes  lévites  le 
goût  et  l'intelligence  de  la  haute  théologie  du  Moyen- 
Age;  ils  ont  aussi  défendu  courageusement  l'Église 
contre  l'influence  délétère  et  antiromaine  de  Wessen- 
berg,  le  vicaire  général  du  diocèse  de  Constance.  Gei- 
ger surtout,  qui  était  professeur  de  théologie  à  Lu- 
cerne, a  exercé  une  grande  influence  sur  les  catholi- 
ques et  même  sur  les  protestants  de  son  temps.  Citons 
aussi  Conrad  Tanner,  abbé  d'Einsiedeln,  mort  en  1825, 
qui  laissa  une  série  d'ouvrages  pédagogiques,  reli- 
gieux et  ascétiques,  et  qui  fut  un  des  bons  artisans  de 
la  régénération  de  la  vie  catholique  en  Suisse. 

La  création  des  séminaires  diocésains  où  les  futurs 
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prêtres  font  aujourd'hui  de  sérieuses  études  théologi- 
ques,  et  surtout  la  fondation  de  l'université  de  Fri- 
bourg  ont  donné  une  vive  impulsion  aux  études  sa- 
crées dans  tous  les  domaines  :  théologie  dogmatique 
et  morale,  exégèse,  droit  canonique,  liturgie,  etc. 

La  théologie  catholique  en  Suisse  a  une  tendance 
assez  prononcée  à  mettre  en  valeur  les  aspects  apolo- 
gétiques de  la  doctrine  chrétienne;  elle  s'intéresse 
tout  particulièrement  aux  rapports  du  spirituel  et  du 
temporel,  de  l'Église  et  de  l'État,  aux  questions  péda- 
gogiques, à  tous  les  problèmes  que  comporte  l'action 
catholique.  Cette  tendance  s'explique  par  le  carac- 
tère du  peuple  suisse  qui  est  plus  porté  vers  le  concret 
que  vers  l'abstrait,  qui  s'intéresse  plus  à  la  vie  de  la 
cité  qu'à  la  vie  supérieure  de  l'esprit.  Si  on  a  pu  dire 
que.  dans  les  cantons  suisses,  chaque  enfant  naît  soldat, 
on  pourrait  ajouter  que  chaque  Suisse  nait  citoyen  et 
électeur.  Nous  l'avons  déjà  dit,  le  Suisse  est  plus  prag- 
matiste  que  spéculatif. 

Dans  l'espace  limité  qui  nous  est  assigné,  nous  ne 
pourrons  citer,  de  l'époque  contemporaine,  que  les 
noms  les  plus  saillants  et  les  oeuvres  les  plus  impor- 
tantes. Parmi  les  disparus,  soulignons  le  nom  de 
Mgr  Greith.  évêque  de  Saint-Gall  (1862-1882).  un  des 
hommes  les  plus  éminenls  de  la  Suisse  catholique  au 
siècle  passé.  Élève  préféré  du  grand  Gôrres,  il  a  publié 
un  certain  nombre  d'ouvrages,  en  particulier  La  mys- 
tique allemande  de  l'ordre  des  Frères  prêcheurs. 

Mgr  Egger,  son  successeur  sur  le  siège  épiseopal  de 
Saint-Gall  (1882-1905),  a  été  l'apôtre  de  la  tempé- 
rance; écrivain  populaire,  il  a  combattu  le  moder- 
nisme, défendu  courageusement  la  confession  et  les 
dogmes  catholiques. 

Mgr  Mermillod,  évêque  de  Lausanne  et  Genève, 
devenu  cardinal  de  la  sainte  Église  romaine,  a  laissé 
le  souvenir  d'un  des  plus  grands  orateurs  sacrés  de 
nos  temps. 

Le  chanoine  Schorderet,  apôtre  et  animateur  de 
grand  mérite,  a  contribué  plus  que  tout  autre  à  purger 
les  milieux  catholiques  suisses  du  vieux  levain  du 
libéralisme;  créateur  de  la  presse  catholique  dans  la 
Suisse  romande,  fondateur  de  l'œuvre  de  Saint-Paul 
vouée  à  l'apostolat  de  la  bonne  presse,  il  a  exercé  une 
grande  influence  sur  la  jeunesse  intellectuelle  et  pré- 
paré les  voies  à  l'université  de  Fribourg. 

Le  chanoine  Meyenberg,  de  Lucerne,  professeur  de 
théologie  et  rédacteur  de  la  Schiveiz.  Kirchenzeilung, 
orateur  et  écrivain  de  talent,  a  laissé  plusieurs  ou- 
vrages et  opuscules  de  théologie  (voir  Keiter,  Kathol. 
Lileralur  Kat.,  1927).  Son  œuvre  principale  est  La 
vie  de  Jésus. 

Mgr  Antoine  Gislcr.  professeur  de  théologie  au  sémi- 
naire de  Coire,  rédacteur  de  la  Schiveiz.  Rundschau, 
s'est  distingué  dans  la  lutte  contre  le  modernisme.  II 
restera  de  lui  un  ouvrage  de  valeur,  intitulé  :  Der 
Alodernismus,  Einsiedeln,  1912. 

La  faculté  de  théologie  de  l'université  de  Fribourg 
est  un  centre  de  hautes  études  théologiques  d'où  sor- 
tent chaque  année  îles  thèse,  sérieuses  et  qu'illustrent 
des  professeurs  renommés  dont  il  convient  de  relever 
ici  quelques  unes  des  œuvres  les  plus  remarquables, 
faute  de  pouvoir  en  donner  la  liste  complète;  la  plu- 
part de  ces  ouvrages  ont  été  édités  à  Fribourg  : 

1°  Théologie  dogmatique.  —  Norbert  del  Prado,  />• 
gratia  et  libero  arbitrio,  3  vol.,  1902;  Divus  Thomas  et 
bulla  dogmatica  «  Inefjabilis  Deus  »,  1919;  De  Verbo 
Dci  incarnato :  De  beo  uno  et  liino;  De  verilate  funda- 
mentali  philosophix  chrislianœ,  1911  ;  Enseilan 
Rosario,  3  vol.,  1913.  ouvrage  qui  a  eu  un  grand  succès 
en  Espagne,  etc.  —  Réginald  Ici.  Theologia  dogma- 
tica, 6  petits  volumes.  —  François  Marin  Sola  Vivo 
lulion  homogène  du  dogme  catholique  (traduil  de  l'es- 
pagnol). —  Joachim  Bertbier,  Tructatus  de  locis  theo- 


logicis,  1888;  Sanctus  Thomas  Aquinas,  «  Doctor 
commuais  Ecclesix  »,  1914.  —  Gallus  Manser,  Das 
Wesen  des  Thomismus.  —  Jacques  Ramirez,  De  ana- 
logia. 

2°  Théologie  morale.  —  Dom.  Priimmer,  Manuale 
theologiœ  moralis,  3  vol.;  Vade  mecum  theologiœ  mora- 
lis. 

3°  Exégèse  et  études  bibliques.  —  Vincent  Zapletal, 
Grammatica  linguœ  hebraiese  cum  exercitiis  et  glossa- 
rio,  1910;  Der  Schôpfungsberichl,  1902;  Das  Buch 
Kohelel,  1905;  Monumenta  biblica;  Der  Totemismus 
und  die  Religion  Israels,  1901;  Das  Buch  der  Ricliler, 
etc.  —  Bernard  Allô,  L'Apocalypse;  Première  épitre 
aux  Corinthiens;  Seconde  épitre  aux  Corinthiens.  — 
Marc    Sales,    La    sacra    Bibbia    commentata,    9   vol. 

4"  Apologétique.  —  Albert-M.  Weiss,  Apologie  du 
christianisme.  10  vol. —  Apologie  des  Christenlhums, 
5  parties  en  7  vol.;  Lebens  und  Gewissensfragen  der 
Gegenwart,  2  vol. 

5°  Droit  canonique.  —  Christophe  Berutti.  Institu- 
tiones  juris  canonici,  3  vol.  parus.  —  Dom.  Priimmer, 
Manuale  juris  canonici. 

6°  Histoire  ecclésiastique.  —  P.  Mandonnet,  Des 
écrits  authentiques  de  saint  Thomas  d'Aquin;  Siger  de 
Brabant  et  Taverroisme  lutin  au  xiu'  siècle:  Saint 
Dominique  :  l'idée,  l'homme  et  l'œuvre.  —  A. -M.  Jac- 
quin.  Histoire  de  l'Église.  2  vol.  parus.  —  Mgr  Kirsch, 
devenu  directeur  de  l'Institut  pontifical  d'archéo- 
logie chrétienne,  à  Rome  :  Handbuch  der  allge- 
meinen  Kirchengeschichte,  3  vol.;  Mgr  Kirsch  a  en 
outre  réédité  l'Histoire  de  l' Église  de  Hcrgenrother.  — 
Joachim  Berthier,  L'Église  de  Sainte-Sabine  à  Rome; 
études  sur  Dante  et  traduction  de  la  Divine  Co- 
médie. —  Albert-M.  Weiss  a  continué  l'œuvre  du 
P.  Denifle  :  Luther  und  Lutherlum.  Citons  encore  du 
P.  Coconnier  :  L'hypnotisme  franc  (1897),  ouvrage 
qui  a  eu  un  grand  succès  en  son  temps,  et  L'âme  hu- 
maine,  existence  et  nature  (1890). 

Mgr  Hilarin  Felder,  évêque  titulaire  de  Géra,  est 
une  des  gloires  de  l'ordre  des  capucins  en  Suisse.  Il  a 
publié  une  série  d'ouvrages  de  valeur  dont  voici  les 
principaux  :  Apologetica  sive  theologia  jundamentalis 
in  usum  scholarum,  2  vol.,  Paderborn,  1920;  Jésus 
Christus.  Apologie  seiner  Messianitât  und  Gotlheit 
gegenùber  der  neueslen  unglaùbigen  Jesusforschungen, 
2  vol.,  Paderborn,  1911-1914;  Jésus  de  Nazareth, 
traduit  de  l'allemand,  par  le  P.  Modeste  Vesin,  Saint- 
Maurice,  1938;  L' idéal  de  saint  François  d'Assise.  2  vol. 
traduil  de  l'allemand  par  le  P.  Eusèbe  de  Bar-le-Duc, 
Paris,  1924;  Histoire  des  études  dans  Tordre  de  saint 
François  depuis  sa  fondation  jusque  vers  la  moitié  du 
xnr  siècle,  traduit  de  l'allemand  par  le  P.  Eusèbe  de 
Bar-le-Duc,  Paris,  1908;  Die  Antoniuswunder  nach  den 
àlleren  Quellen  unlersuchl,  Paderborn,   1933. 

Signalons  encore  les  études  bibliques  du  Dr  Léo 
Haefeli,  curé  de  Badcn,  Geschichle  der  Landschaft 
Samaria,  Munster-en-W. ,  1922;  Die  Peschitta  des 
Allen  'Teslamentes,  ibid.,  1927;  SprichwBrter  und 
Redensarlen  aus  der  Zeit  Chrisli,  Lucerne,  1931. 

Charles  Joui  net.  professeur  de  théologie  au  sémi- 
naire diocésain  de  Fribourg,  est,  à  l'heure  actuelle 
un  des  théologiens  catholiques  les  plus  en  vue  de  la 
Jeune  encore,  il  a  déjà  public  une  œuvre  rela- 
tivement considérable,  qui  évolue  progressivement  de 
l'apologétique  ci  i\i'  la  polémique  religieuse  vers  la 
Idéologie  spéculative.  Voici  ses  principaux  ouvrages  : 
L'esprit  du  protestantisme  en  Suisse;  L'union  des 
Églises  el  le  christianisme  pratique;  De  la  Bible  catho- 
lique à  lu  Bible  protestante;  La  juridiction  de  l'Église 
sur  lu  cité. 

Dans  un  pays  où  l'instruction  à  tous  |i 
forl  développée,  il  est  naturel  que  la  pédagogie  soil  en 
honneur.  La  Suisse  peut  se  glorifier  à  juste  lilre  de 
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deux  pédagogues  de  réputation  universelle  :  Pesta- 
lozzi  et  le  P.  Girard.  L'œuvre  de  l'illustre  cordelier 
fribourgeois  a  été  pour  ainsi  dire  reprise  par  des 
pédagogues  contemporains,  tels  que  l'abbé  Horner  et 
surtout  par  Mgr  Eugène  Dévaud,  professeur  de  péda- 
gogie à  l'université  de  Fribourg,  où  l'on  a  créé  récem- 
ment un  institut  spécial  de  pédagogie;  les  élèves  y 
sont  formés  aux  méthodes  d'enseignement  d'une  façon 
théorique  et  pratique.  Outre  de  nombreux  arlicles 
publiés  en  Suisse  et  à  l'étranger,  Mgr  Dévaud,  qui 
jouit  d'une  grande  autorité  en  la  matière,  a  publié 
plusieurs  ouvrages  ou  brochures  dont  voici  les  prin- 
cipaux :  L'enseignement  de  l'histoire  naturelle  à  l'école 
primaire;  La  pédagogie  scolaire  en  Russie  soviétique; 
Pour  une  école  active  selon  l'ordre  chrétien  ;  Lire,  par- 
ler, rédiger,  procédés  d'enseignement  actif  applicables 
à  des  classes  à  plusieurs  degrés  ;  Le  système  Decroly  et 
la  pédagogie  chrétienne,  etc. 

Les  questions  sociales  et  ouvrières  ont  de  très 
bonne  heure  attiré  l'attention  des  catholiques  suisses. 
On  n'a  pas  oublie  la  fameuse  Union  de  Fribourg,  où, 
sous  les  auspices  de  Mgr  Mermillod,  les  sociologues 
catholiques  les  plus  éminents  de  la  Suisse  et  de  l'étran- 
ger préparèrent  les  voies  à  l'encyclique  Rerum  nova- 
rum  du  pape  Léon  XIII.  Il  faut  rappeler  ici  les  noms 
de  Gaspard  Decurtins,  de  Georges  Python,  de  l'avocat 
Feigenwinter,  de  Bâle,  et  de  tant  d'autres  laïques  et 
ecclésiastiques  qui  n'ont  cessé  de  se  dévouer  aux 
classes  laborieuses  et  ont  fondé  toutes  sortes  d'œuvres 
sociales.  Il  convient  de  souligner  à  ce  propos  la  grande 
figure  de  Mgr  Beck,  polémiste  et  orateur  populaire, 
dont  l'influence  a  été  considérable  en  Suisse  depuis 
une  quarantaine  d'années. 

Il  faut  relever  aussi  l'essai  très  intéressant  de  cer- 
tains sociologues  pour  faire  revivre  le  système  cor- 
poratif, adapté  aux  conditions  nouvelles  de  la  société. 
Ces  essais  ont  été  déjà  couronnés  d'un  certain  succès, 
surtout  dans  la  Suisse  romande. 

Parmi  les  écrivains  religieux  les  plus  connus  de  la 
Suisse,  et  surtout  de  la  Suisse  romande,  Mgr  Besson, 
évêque  de  Lausanne,  Genève  et  Fribourg,  tient  une 
place  éminente.  Ses  Discours  et  Lettres  pastorales,  qui 
forment  déjà  une  série  de  neuf  volumes,  s'imposent 
à  l'attention  non  seulement  des  catholiques,  mais 
même  des  protestants,  par  leur  haute  valeur  doctri- 
nale et  apologétique,  et  surtout  la  grande  charité  qui 
les  inspire.  Historien  d'une  rare  compétence,  Mgr  Bes- 
son a  publié  plusieurs  ouvrages,  qui  ont  connu  un 
véritable  succès  par  leur  mérite  scientifique  et  la 
beauté  de  l'impression  et  de  l'illustration;  nous  cite- 
rons en  particulier  :  L'art  barbare  dans  l'ancien  diocèse 
de  Lausanne;  Antiquités  du  Valais;  Monasterium 
Acaunense;  Nos  origines  chrétiennes  (Étude  sur  les 
commencements  du  christianisme  en  Suisse  romande); 
L'Église  et  la  Bible;  Saint  Pierre  et  les  origines  de  la 
primauté  romaine;  L'Église  et  l'imprimerie  dans  les 
anciens  diocèses  de  Lausanne  et  de  Genève  jusqu'en 
1525.  Parmi  les  œuvres  apologétiques  de  Mgr  Besson, 
nous  citerons  encore  ses  Lettres  à  un  jeune  homme,  ses 
opuscules  sur  l'infaillibilité  du  pape,  sur  la  confes- 
sion, etc.,  qui  ont  paru  dans  la  collection  des  Questions 
actuelles,  et  surtout  La  route  aplanie,  Après  quatre 
cents  ans,  où  l'éminent  prélat,  sans  affaiblir  en  quoi 
que  ce  soit  les  dogmes  catholiques,  s'efforce  de  mettre 
en  valeur  non  pas  ce  qui  divise,  mais  ce  qui  unit  encore 
les  prolestants  et  les  catholiques.  Ces  derniers  écrits 
ont  eu  une  répercussion  profonde  dans  les  milieux 
protestants. 

Les  catholiques  suisses  n'ont  pas  de  revue  théolo- 
gique proprement  dite,  mais  cette  lacune  est  en  partie 
comblée  par  les  publications  de  l'université  de  Fri- 
bourg. Nous  citerons  la  Revue  thomiste,  qui  a  été 
fondée  et  a  paru  à  Fribourg  en  1899;  le Divus  Thomas, 


Jahrbuch  fur  Philosophie  und  spekulative  Théologie; 
cette  revue  a  été  fondée  en  1886,  à  Paderborn,  par 
Mgr  Ernest  Commer;  elle  parait  à  Fribourg,  sous  la 
direction  du  P.  Hâfele,  depuis  1923.  Signalons  encore 
les  Studia  Friburgensia,  travaux  publiés  sous  la  direc- 
tion des  dominicains,  professeurs  à  l'université  de 
Fribourg.  Cette  collection,  qui  paraît  depuis  1924, 
comprend  déjà  onze  volumes. 

Si  la  Suisse  est  le  pays  qui  publie  relativement  le 
plus  de  journaux,  de  périodiques  et  d'illustrés  de  tout 
genre,  elle  reste  tributaire  de  l'étranger  en  ce  qui 
concerne  les  grandes  revues  spéciales  et  générales. 
Nous  pouvons  toutefois  mentionner  quelques  revues 
de  large  culture,  qui  traitent  parfois  des  questions 
théologiques;  ainsi,  dans  la  Suisse  alémanique,  la 
Schweiz.  Kirchenzeitung;  dans  la  Suisse  romande, 
Nova  et  Vetera,  que  dirige  Charles  Journet,  professeur 
de  théologie  au  séminaire  de  Fribourg.  Cette  dernière 
revue  a  pris  la  place  de  la  Revue  de  Fribourg,  laquelle 
avait  elle-même  succédé  à  la  Revue  de  la  Suisse  catho- 
lique, qui  fut  dirigée  pendant  de  longues  années  par 
Mgr  Jaccoud,  recteur  du  collège  Saint-Michel  et  pro- 
fesseur de  droit  naturel  à  l'université  de  P'ribourg, 
un  des  hommes  les  plus  cultivés  de  la  Suisse  catho- 
lique et  qui  a  laissé  un  ouvrage  intéressant  et  spécifi- 
quement suisse  :  Droit  naturel  et  démocratie,  1923. 

Nous  n'avons  pas  à  parler  ici  de  la  théologie  pro- 
testante, sinon  pour  en  souligner  l'orientation  nou- 
velle, qui  se  manifeste  surtout  dans  les  facultés  de 
théologie  de  Bàle,  de  Genève  et  de  Lausanne.  On  sait 
que  la  pensée  protestante  en  Suisse  a  passé  par  une 
grave  crise  de  négation  et  de  dissolution;  un  certain 
nombre  de  pasteurs  et  de  théologiens  en  sont  arrivés 
à  nier  la  révélation,  les  miracles,  la  divinité  du  Christ. 
Si  le  peuple,  dans  son  ensemble,  reste  encore  croyant 
et  même  pratiquant,  ses  chefs  religieux  donnent  par- 
fois le  spectacle  d'une  véritable  anarchie  religieuse. 
Voir  à  ce  sujet  l'art.  La  Réforme  en  Suisse,  de  Charles 
Journet,  paru  dans  le  Diclionn.  apol.,  t.  m,  p.  734-742. 
Le  R.  P.  Gétaz,  O.  P.  —  un  Suisse  authentique, 
converti  du  protestantisme,  —  vient  de  publier,  dans 
les  Studia  Friburgensia,  une  thèse  consacrée  aux 
Variations  de  la  doctrine  christologique  chez  les  théolo- 
giens protestants  de  la  Suisse  romande  au  XIXe  siècle, 
Fribourg,  1940.  Cet  ouvrage  se  recommande  de  lui- 
même  aux  théologiens  et  aux  historiens  de  la  pensée 
religieuse  contemporaine. 

Mais  un  fait  nouveau  vient  de  se  produire  qui  pour- 
rait avoir  d'heureuses  conséquences  pour  l'avenir  du 
protestantisme  :  c'est  l'influence  qu'exerce  Karl 
Barth,  réfugié  à  Bâle,  sur  un  certain  nombre  de  jeunes 
pasteurs  et  de  théologiens.  Sans  doute  cette  influence 
aura  beaucoup  de  peine  à  entamer  ce  christianisme 
libéral,  qui  a  des  racines  si  profondes  dans  le  monde 
protestant,  d'autant  plus  que  l'outrance  des  thèses  de 
Barth  pourra  difficilement  se  concilier  avec  la  modé- 
ration du  tempérament  helvétique.  On  en  a  eu  une 
preuve  significative  dans  la  polémique  qui  a  mis  aux 
prises  Karl  Barth  et  Emile  Brunner,  de  Zurich,  au 
sujet  de  la  théodicée  chez  Calvin.  D'autre  part,  les 
catholiques  ne  sauraient  oublier  l'opposition  foncière, 
absolue  de  Barth  à  l'égard  de  l'Église  catholique,  qui 
est  pour  lui  l'Église  de  l'Antéchrist.  Il  n'en  reste  pas 
moins  vrai  que  l'influence  de  Barth  pourra  avoir 
d'heureux  effets  sur  la  pensée  protestante  en  ce  sens 
qu'elle  ramène  les  esprits  à  la  notion  de  dogme  et  à  la 
croyance  sans  équivoque  à  la  divinité  du  Christ. 

J.    BONDALLAZ. 

SULPICE-SÉVÈRE,  historien  et  hagiogra- 
phie latin  du  ve  siècle.  —  Né  en  Aquitaine  aux  environs 
de  360,  d'une  famille  distinguée,  voir  Gennade,  De  vir. 
illustr.,  19,  Sulpice-Sévère  fit  d'excellentes  études  litté- 
raires et  juridiques.  Il  était  avocat  renommé  et  il  avait 
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épousé  la  fille  d'une  riche  famille  consulaire,  lorsque 
son  bonheur  fut  brisé  par  la  mort  inopinée  de  sa  jeune 
femme.  Il  renonça  dès  lors  au  monde,  à  la  richesse  et 
se  donna  tout  entier  à  l'ascétisme,  suivant  en  cela  les 
conseils  et  les  exemples  de  saint  Martin  qu'il  alla  voir  à 
plusieurs  reprises  à  Tours  et  de  saint  Paulin  de  Noie, 
son  compatriote  et  son  ami,  avec  qui  il  avait  conservé 
de  fidèles  relations.  Il  se  retira  vers  399  dans  la  solitude 
de  Primuliac,  dont  la  localisation  exacte  est  encore  dis- 
putée entre  Vendres,  près  de  Béziers,  et  Saint-Sever  de 
Bustan,  et  là  il  s'adonna  à  la  piété  et  aux  travaux  lit- 
téraires. Gennade  affirme  qu'il  reçut  la  prêtrise,  ce  qui 
est  possible.  Il  raconte  aussi  qu'à  la  fin  de  sa  vie  il 
s'imposa  un  silence  absolu  pour  se  punir  d'avoir  quel- 
que temps  adhéré  aux  erreurs  priscilliennes  :  ce  dernier 
récit  semble  légendaire,  et  il  a  déjà  été  mis  en  doute  par 
Sigebert  de  Gembloux.  Sulpice-Sévère  dut  mourir 
entre  420  et  425. 

Ses  ouvrages  consistent  en  une  Chronique,  en  quel- 
ques livres  relatifs  à  la  vie  de  saint  Martin,  en  quelques 
lettres. 

1°  La  Chronique,  en  deux  livres,  est  un  résumé  chro- 
nologique de  l'histoire  de  l'Église  chrétienne  depuis  ses 
origines  les  plus  lointaines  jusqu'à  l'année  400,  qui  est 
celle  du  premier  consulat  de  Stilicon.  Ce  résumé  com- 
porte naturellement  l'histoire  de  l'Ancien  Testament  : 
les  Livres  saints  sont  ici  pris  pour  guides,  et  l'auteur  en 
rappelle  le  contenu.  L'histoire  du  Christ  et  des  apôtres 
est  passée  sous  silence,  parce  qu'impossible  à  résumer 
à  cause  de  sa  grandeur.  Sulpice-Sévère  utilise  naturel- 
lement la  Chronique  d'Eusèbe,  dont  il  s'était  procuré 
plusieurs  exemplaires,  afin  de  les  contrôler  l'un  par 
l'autre  et  d'en  corriger  les  erreurs  de  copie.  Il  s'inté- 
resse fort  peu  aux  questions  de  doctrine  et,  lorsqu'il  a 
à  parler  des  hérésies,  il  n'en  indique  guère  que  la  chro- 
nologie; sur  l'arianisme  lui-même,  il  se  borne  à  une 
seule  phrase  qu'il  emprunte  à  saint  Hilaire.  Chronique, 
II,  xxxv,  3.  Il  est  à  peine  besoin  d'ajouter  que  la 
valeur  et  l'intérêt  de  la  Chronique  s'accroissent  lors- 
qu'on arrive  à  la  période  contemporaine  de  l'auteur. 
Sur  le  priscillianisme  principalement,  Sulpice-Sévère 
est  bien  renseigné  et  il  donne  des  indications  fort 
précieuses.  D'une  manière  générale,  Sulpice-Sévère 
témoigne  d'un  sens  historique  très  fin,  très  averti,  et 
son  style  imite  celui  des  meilleurs  historiens  de  Rome, 
Salluste  et  Tacite.  Aussi  les  écrivains  de  la  Renais- 
sance apprécièrent-ils  grandement  la  Chronique,  que  le 
Moyen  Age  avait  plutôt  dédaignée. 

2°  Les  écrits  sur  saint  Martin.  —  Nous  avons  dit 
que  Sulpice-Sévère  éprouvait  pour  saint  Martin  beau- 
coup d'admiration  et  qu'il  le  visita  plusieurs  fois.  Il 
put  ainsi  recueillir  sur  lui  de  nombreuses  informations 
et,  avant  la  mort  du  grand  évêque,  il  avait  déjà  résolu 
d'en  écrire  la  biographie.  La  Vie  de  saint  Martin  fut 
ainsi  terminée  du  vivant  même  du  saint  et,  dès  397, 
elle  put  être  communiquée  à  saint  Paulin  de  Noie.  Vers 
400,  elle  fut  publiée,  ou  republiée  avec  quelques  addi- 
tions ou  retouches.  A  cette  édition,  l'auteur  joignit 
trois  lettres  assez  longues  adressées  à  Eusèbe,  à  Auré- 
lius,  à  Bassula,  écrites  par  lui  dans  l'intervalle;  l'une 
sur  un  miracle,  la  deuxième  sur  une  apparition,  la  troi- 
sième sur  la  mort  et  les  funérailles  du  saint.  Enfin,  vers 
404,  Sulpice  compléta  son  œuvre  par  deux  Dialogues 
sur  saint  Martin  comparé  aux  ascètes  de  l'Orient  et  dé- 
claré supérieur  aux  plus  grands  d'entre  eux.  De  bonne 
heure  le  premier  dialogue  a  été  divisé  en  deux,  et  le 
second  compté  pour  un  troisième.  Quoique  l'entretien 
soit  censé  n'occuper  que  deux  journées,  il  n'est  pas 
absolument  impossible  que  l'auteur  lui-même  ait 
voulu  cette  division  tripartitc  qui  établit  mieux  dans 
l'ensemble  l'harmonie  des  proportions. 

Ces  récits  sur  saint  Martin  sont  avant  tout  de  carac- 
tère apologétique.  L'auteur  veut,  de  toute  évidence, 


montrer  que  son  héros  est  en  tout  l'égal  des  plus 
grands  saints,  si  même  il  ne  les  dépasse  pas.  Aussi 
insiste-t-il  sur  tout  ce  qui  est  de  nature  à  le  relever.  Il 
se  plaît  à  raconter  en  détail  les  miracles  dont  aucun 
n'est  trop  beau  ou  trop  grand  pour  le  saint  évêque.  Par 
contre,  il  témoigne  d'une  remarquable  indifférence  à 
l'égard  de  la  chronologie  et  de  la  topographie.  Peu  lui 
importe  de  nous  apprendre  où  se  passent  et  comment 
s'ordonnent  les  différents  événements.  On  comprend, 
dans  ces  conditions,  pourquoi  les  Dialogues  et  la  Vie  de 
saint  Martin  furent,  dès  le  temps  de  leur  publication, 
un  éclatant  succès  de  librairie.  Nous  savons  que  la  Vie, 
connue  à  Rome  grâce  à  Paulin  de  Noie,  y  fut  maintes 
fois  recopiée,  à  la  grande  joie  des  libraires  qu'elle  enri- 
chissait ;  nous  savons  aussi  que,  jusqu'en  Egypte,  cet 
ouvrage  obtint  la  plus  rapide  diffusion. 

On  s'est  parfois  montré  sévère  pour  Sulpice  et  ses 
ouvrages  sur  saint  Martin.  E.-C.  Babut  a  même  pré- 
tendu que  l'historien  avait  presque  créé  de  toutes 
pièces  son  personnage.  Médiocre  soldat,  moine  fanati- 
que et  ridicule,  évêque  sans  autorité,  le  véritable  Mar- 
tin aurait  même  été  compromis  dans  l'hérésie,  aurait 
failli  être  condamné  comme  complice  des  priscillia- 
nistes  et  serait  mort  schismatique,  sans  avoir  exercé 
aucune  influence  sur  la  Gaule  de  son  temps.  Ce  juge- 
ment exagéré  ne  saurait  être  retenu.  Nous  savons,  par 
la  Chronique,  que  Sulpice-Sévère  est  un  auteur  ins- 
truit, sérieux,  capable  de  juger  les  hommes  et  les 
choses.  Il  n'a  certainement  pas  inventé  son  person- 
nage. Mais,  en  racontant  sa  vie,  il  a  suivi  les  lois  d'un 
genre  qui  relevait  de  la  littérature  populaire  et  sa 
dévotion  personnelle  l'a  bien  servi.  On  peut  recon- 
naître sa  prédilection  pour  les  récits  de  miracles  extra- 
ordinaires et  la  simplicité  avec  laquelle  il  les  rapporte. 
Il  est  assuré  que,  dès  son  vivant,  saint  Martin  a  passé 
pour  un  saint  extraordinaire  et  qu'il  a  été  entouré 
d'une  auréole  de  vénération  :  voilà  ce  dont  témoigne 
surtout  son  biographe.  Il  n'y  a  pas  lieu  de  récuser  ce 
témoignage. 

3°  Les  lettres.  —  Gennade  signale  l'existence  de  nom- 
breuses lettres  de  Sulpice-Sévère  :  plusieurs  lettres  à  sa 
sœur,  de  contenu  édifiant;  deux  lettres  à  Paulin  de 
Noie  et  d'autres  à  d'autres.  Nous  avons  déjà  signalé 
les  trois  lettres  relatives  à  saint  Martin.  Les  autres  ont 
disparu.  Sans  doute,  les  éditions  modernes  de  Sulpice 
contiennent-elles  encore  sept  autres  lettres,  mais 
celles-ci  sont  des  faux  sur  lesquels  il  n'y  a  pas  à  insister. 

La  première  édition  d'ensemble  des  ouvrages  de  Sul- 
pice-Sévère a  été  publiée  à  Anvers  par  Victor  Giselinus  en 
1574;  la  Chronique  avait  d'ailleurs  été  éditée  à  Bâte  dès 
1556  par  Flaccius  Illyricus  et  les  ouvrages  sur  saint  Martin 
bien  auparavant.  L'édition  de  la  P.  L.,  t.  xx,  col.  95-248, 
reproduit  le  texte  de  Prato.  L'édition  la  plus  récente  est 
celle  de  C.  Halm  dans  le  Corpus  de  Vienno,  1866.  Pour  la 
Chronique,  on  verra  de  plus  A.  Lavertujon,  La  chronique 
de  Sulpice-Sévère.  Texte  critique,  traduction  et  commentaire, 
Paris,  1896-1899.  Pour  les  écrits  sur  saint  Marti»,  la  traduc- 
tion de  P.  Monceaux,  Saint  Martin,  récits  de  Sulpice-Sévère 
mis  en  français  avec  une  introduction,  Paris,  11126;  H.  Goel- 
zer,  Grammnticie  in  Sulpitium  Srverum  observation.es, 
Paris,  1883;  F.  Monret,  Sulpice-Sévère  à  Primuliac,  Paris, 
1907;  C.  Ricard,  Sulpice-Sévère  et  sa  villa  de  Primuliac  à 
Saint-Sever  de  Hustan,  Tarbes,  1914;  E.-C.  Babut,  Saint 
Martin  de  Tours,  dans  Reo.  d'hist.  et  de  littir.  relig.,  t.  xvl. 
1911;  H.  Delehaye,  Saint  Martin  et  Sulpice-Sévère,  clans 
Analecta  bollandiana,  1920,  p.  5-136;  C.  Jullian,  Remarques 
critiques  sur  les  sources  de  la  vie  de  saint  Martin,  sur  la  vie 
ri  Vu  livre  de  saint  Martin,  dans  lievue  des  éludes  anciennes, 
t.  xxiv,  1922,  t  xxv,  1923;  II.  Leclercq,  art.  Primuliac, 
dans  le  Dict.  d'Archéol.  chrét.,  t.  xiv,  col.  1782. 

G.  Bardy. 

SULPINI  Pierre,  frère  mineur  de  la  province 
d'Aquitaine  (  tin  du  xiv»,  début  du  xve siècle).  —  Maître 
en  i  héologie,  il  régit  le  Studium  générale  de  son  ordre  à 
Avignon  à  partir  du  17  mars  1386;  il  fut  provincial  de 
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la  province  d'Aquitaine,  le  25  septembre  1395;  le 
27  août  1397  il  fut  promu  au  siège  épiscopal  de  Bazas 
dans  la  Gironde,  supprimé  à  la  Révolution.  Il  composa 
un  Traclatus  de  hierarchia  angelica,  qui  débute  :  «  Ne  in 
vacuum  gratiam  Dei  recipiamus  »;  un  Traclatus  de  hie- 
rarchia ecclesiaslica,  qui  commence  :  «  Cum  clamarera 
ad  Dominum  »;un  Traclatus  de  divinis  nominibus,  dont 
le  début  est  :  «  Littera  hebraica  He  »;  un  Traclatus  de 
mystica  theologia,  qui  commence  :  «  Primam  verita- 
tem.  » 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  rx,  Quaracchi,  1932, 
an.  1412,  n.  n,  p.  439;  du  même,  Scriptores  ordinis  minorum, 
Rome.  1906,  p.  193;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad 
scriptnres  ordinis  minorum,  t.  n,  Rome,  1921,  p.  365;  C.  Eu- 
bel,  Bullarium  Iranciscanum,  t.  vu,  Rome,  1904,  n. 741, 905 
et  924;  du  même» H ierarchiacatholicaMediijEoi,  2a  éd.,t.i, 
Munster-en-W.,  1913,  p.  516. 

A.  Teetaert. 

SUPERBI  Augustin,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvne  siècle). —  Originaire  de  Ferrare,  il  fut  un 
célèbre  prédicateur  et  un  théologien  distingué.  Il 
exerça  dans  l'ordre  jusqu'à  trois  fois  la  charge  de  gar- 
dien de  Ferrare  et  fut  le  théologien  du  cardinal  Bevi- 
lacqua  et  du  duc  de  Mantoue,  ainsi  que  consulteur  du 
Saint-Office  à  Ferrare.  Il  mourut  à  Ferrare,  le  9  juil- 
let 1634.  Il  est  l'auteur  de  nombreux  ouvrages  :  Idea 
angelica,  Ferrare,  1601,  in-4°,  qui  est  un  traité  de  la 
nature  des  anges;  Decacordo  scritlurale  sopra  il  canlico 
délia  ss.  Vergine,  ibid.,  1620,  in-4°;  Batlaglie  spiri- 
tuali,  ovvero  Irattato  délie  sciocchezze,  che  si  commellono 
nelle  batlaglie  spiriluali,  ibid.,  1624,  in-4°;  Prsecepta 
aurea,  ad  hominis  inslilutionem  accommodata,  Venise, 
1630.  in-8°;  L'immenso  délie  pêne  che  pâli  il  Figliolo  di 
Dio  per  l'uomo,  inédit  ;  Dell'  anlichilà  dello  stato  di 
Carrara,  Padoue,  1598,  in-4°;  Oenealogia  domus  Bevi- 
lacguœ,  Ferrare,  1626;  Trionfo  glorioso  dei  preclari 
uomini  di  Venezia,  Venise,  1629;  Apparalo  degli 
uomini  illustri  di  Ferrara,  inédit  ;  //  teatro  delT  immor- 
talità,  inédit  ;  Mortalium  immorlale  simulacrum  prse- 
clariss.  Heroas  reprsesenlans,  inédit  ;  Catalogus  illus- 
trium  scriptorum,  insignium  litteris  virorum  totius 
franciscana:  religionis  ad  annum  1634,  inédit;  Cata- 
logus omnium  orthodoxie  matris  Ecclesiœ  concionato- 
rum,  inédit:  Brieve  compendio  dei  convenlo  di  Ferrara, 
inédit  ;  Trionfo  glorioso  degli  eroi  di  Venezia,  inédit. 
La  plupart  des  ouvrages  inédits  du  P.  Superbi  sont 
conservés  à  la  bibliothèque  Ariostea  de  Ferrare. 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3»  éd.,  Rome,  1906, 
p.  34;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum,  2"  éd.,  t.  I,  Rome, 
1908,  p.  10S;  J.  Franchini,  Bibliosofia  e  memorie  letterarie 
di  scrittori  Irancescani,  che  hanno  scritto  dopo  Vanno  1585, 
Modène,  1693,  n.  10;  F.  Borsetti,  Historia  almi  Ferrarice 
gymnasii,  Ferrare,  1735,  p.  31;  T.  Strappati, Memorie 
francescane  Ferraresi  negli  scritti  dei  P.  Agostino  Superbi 
l\  1634),  dans  Miscellunea  francise.,  t.  xxxvi,  1936,  p.  91- 
111. 

A.  Teetaert. 

SUPERSTITION.  —  I.  Le  mot.  II.  Deux 
classes  de  superstitions  (col.  2767).  III.  Le  culte  faux 
du  vrai  Dieu  (col.  2771).  IV.  Le  culte  superflu  du 
vrai  Dieu  (col.  2778).  V.  Notion  générale  des  supers- 
titions non  cultuelles  (col.  2788).  VI.  Le  secret  des 
vaines  observances  (col.  2794).  VII.  Les  actes  supers- 
titieux et  la  morale  (col.  2816). 

I.  Le  mot.  —  Superstition  (super-stare)  dit  excès, 
observance  surérogatoire,  exagération  non  seulement 
consentie,  mais  admise  comme  un  principe  d'apprécia- 
tion ou  de  conduite;  ainsi  parle-t-on  de  la  superstition 
«  des  ordres  donnés  ■  (Tacite),  de  celle  de  l'éti- 
quette, etc.  Superstitio  dicta  est  guod  sit  super/lua  aut 
superstatuta  observalio,  Isidore,  Etym.,  1.  VIII,  c.  ni. 
Mais,  au  sens  propre,  le  mot  s'entend  d'un  attachement 
excessif  à  des  croyances  ou  à  des  pratiques  religieuses 
peu  utiles,  sinon  fausses. 


1°  Dans  l'antiguité  classique.  —  Dans  l'antiquité 
romaine,  superstitio  avait  déjà  ce  sens  religieux,  et 
plus  particulièrement  cultuel.  Cf.  Lucilius  Balbus,  cité 
par  Cicéron,  De  nalura  deor.,  1.  II,  c.  xxvni,  n.  71, 
puis  par  saint  Augustin,  De  civ.  Dei,  1.  IV,  c.  xxx, 
P.  L.,  t.  xli,  col.  137,  par  saint  Isidore,  Etym.,  1.  X, 
etc..  Pour  quelques  passages  où  la  superstition  est 
prise  en  bonne  part,  Cicéron,  In  Verrem,  act.  iv, 
Sénèque,  Epist.,  xcv,  Virgile,  Enéide,  1.  XII,  v.  817,  et 
Servius,  in  h.  loc.  :  Superstitio,  religio,  melus,  eo  quod 
superstet  capiti  omnis  religio,  on  citerait  vingt  textes 
où  superstition  dit  déformation  religieuse,  car  «  les 
philosophes  ne  sont  pas  les  seuls,  et  nos  ancêtres  ont 
également  distingué  la  superstition  de  la  religion  ». 
Cicéron,  loc.  cit.  C'en  est  une  déformation  par  excès  : 
Dum  volunt  nimis  esse  religiosœ,  superstitiosie  ftunt,  et 
ita  délirant.  Servius,  In  JEneid..  1.  VIII,  v.  183.  C'est 
bien  aussi  dans  cette  acception  générale  que  l'entend 
suint  Augustin,  quand  il  pose  en  principe  que  «dans  la 
mesure  même  où  notre  religion  nous  relie  à  Dieu  seul, 
nous  devons  nous  garder  de  toute  superstition  ».  De 
vera  relig.,  n.  111,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  171. 

Cependant,  chez  les  auteurs  latins  classiques,  le  mot 
a  déjà  trois  acceptions  spéciales,  qui  anticipent  sur 
celles  que  lui  donnera  la  théologie  catholique  :  religion 
superflue,  religion  vicieuse  et  vaine  observance. 
Superstitio  s'entendit  longtemps  des  exagérations  cul- 
tuelles qui  dépassaient  la  lettre  du  contrat  que  Rome 
avait  fait  avec  ses  dieux;  mais,  dès  la  fin  de  la  Répu- 
blique, la  superstition  désigna  surtout  une  religion 
rivale,  un  culte  proscrit  ou  toléré.  Cf.  Marquart,  Le 
culte  chez  les  Romains,  trad.  Brissaud,  t.  i.  p.  95,  127; 
t.  n,  p.  13S,  n.  1.  Ainsi  l'entendaient  Virgile,  Enéide, 
1.  VIII,  v.  182-189,  Cicéron,  De  nat.  deor.,  loc.  cit.,  de 
même  Suétone  et  Pline  le  Jeune  en  sa  lettre  à  Trajan, 
en  parlant  du  culte  chrétien.  Mais  Cicéron  lui  don- 
nait un  troisième  sens  plus  vulgaire  :  «  Ce  sont  toutes 
ces  fausses  opinions,  ces  erreurs  turbulentes,  ces  su- 
perstitions de  vieilles  femmes.  »  De  natura  deorum,  1.  I, 
c.  cxvm;  De  divinatione,  1.  II,  n.  125,  148;  même 
nuance  en  divers  auteurs  cités  par  Servius,  In  JEneid., 
1.  XII,  v.  817. 

Dans  les  constitutions  impériales,  même  après 
Constantin,  la  plupart  des  textes  gardent  au  mot  l'an- 
cienne acception  juridique.  Cad.  Theodos.,  1.  XII.  i. 
158;  1.  XVI,  vin,  28;  v,  5,10,34,  39,  51.  Les  empereurs 
l'appliquaient  désormais  à  «  la  superstition  judaïque  », 
ou  «hérétique»,  voire  à  «l'impie  superstition  des  idoles  », 
ibid.,  1.  XVI,  vu,  6;  x,  20;  Constilut.  Sirmond.,  12; 
mais  ils  l'entendaient  toujours  d'un  culte  prohibé, 
plutôt  que  de  ces  observances  «  secrètes  que  le  peuple 
appelle  maléfiques  ».  Seule,  à  notre  avis,  une  loi 
de  Constance  de  341,  qui  porte  simplement  :  Cessel 
superstitio,  semble,  par  son  contexte,  viser  les  prati- 
ques secrètes  de  la  divination.  Voir,  en  sens  différent, 
F.  Martroye,  dans  Bulletin  des  antiquaires  de  France, 
1915,  p.  280-292,  qui  renvoie  à  Cod.  Theodos. ,1.  IX,  xvi, 
1,  8,  où  l'on  parle  des  «  haruspices  et  mathematici,  qui 
doivent  exercer  publiquement  leur  superstition  ». 
A  partir  du  vr»  siècle,  l'expression  juridique  pour  dési- 
gner les  maléfices  est  plutôt  sacrilegium,  cf.  loi  de 
Luitprand  et  saint  Maxime  de  Turin,  citée  plus  loin. 

C'est  en  cherchant  au  mot  superstitio  les  étymolo- 
gies  les  plus  fantaisistes  que  les  philologues  romains 
ont  étudié  l'esprit  superstitieux.  Le  faisant  dériver 
de  superslites,  Servius  voyait  dans  les  femmes  supers- 
tilieuses,  des  «  survivantes  »  d'un  autre  âge,  qui  sont 
adonnées  à  de  vaines  observances;  tandis  que  le 
stoïcien  L.  Balbus  critiquait  surtout  «  les  longues 
prières  de  celles-ci  pour  obtenir  la  survie  de  leurs 
enfants  ».  De  la  racine  superstare,  Lucrèce  avait  tiré 
parti,  la  superstition  étant  la  crainte  vaine  des 
choses  qui   ■  se  tiennent  au-dessus  »,  De  nat.  rerum. 
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1.  I,  v,  56-59,«  du  ciel  et  des  dieux  »,  1.  VI,  v,  61.  Enfin 
Nonius  Marcellus  notait  «  que  les  superstitieux, 
pour  honorer  les  dieux  négligent  tout  le  reste,  prse 
culturel  deorum  supersedent  cetera  ».  De  comp.  doctrina, 
v,  36. 

Quoi  qu'il  en  soit  de  l'étymologie  du  nom,  les  philo- 
sophes romains  avaient  donné  de  claires  notions  de 
l'âme  superstitieuse.  Varron,  cité  par  saint  Augustin, 
De  cio.  Dei,  1.  VI,  c.  ix,  n.  2,  P.  L.,  t.  xli,  col.  187, 
disait  que  «  le  superstitieux  est  celui  qui  craint  les 
dieux  comme  des  ennemis,  tandis  que  le  religieux  les 
révère  comme  des  pères  ».  Quintilien,  De  instit.  orator., 
1.  VIII,  c.  ni,  notait  que  la  superstition  diffère  de  la 
religion  ut  a  diligcnli  curiosus. 

2°  Dans  l'usage  ecclésiastique.  —  l.  Le  Nouveau  Tes- 
tament. —  Le  mot  superstitio,  dans  la  Vulgate,  traduit 
deux  expressions  grecques  fort  différentes  :  dans  les 
Actes,  il  répond  au  mot  8stcn8a[.p.ovia,  Act.,  xvn,  22; 
xxv,  19,  crainte  religieuse  qui  porte  les  populations 
à  garder  ou  à  accepter  des  divinités  mal  connues.  Ce 
n'est  pas  sans  une  nuance  de  respect  que  saint  Paul 
parle  de  ce  sentiment  inquiet  des  Athéniens,  élevant 
un  autel  au  dieu  inconnu,  et  que  le  gouverneur  Festus 
applique  la  même  dénomination  à  l'ensemble  de  la 
religion  juive  et  aux  discussions  qu'elle  soulève.  Mais, 
dans  l'épître  aux  Colossiens,  n,  23,  superstitio  traduit 
l'expression  èOsXoôpr.axia,  qui  marque  plutôt  des  pra- 
tiques singulières  qu'un  pur  sentiment  religieux  :  nous 
sommes  bien  proches  ici  de  l'acception  actuelle  du 
mot  superstition. 

2.  Les  Pères  grecs.  —  Chez  eux,  ces  deux  vocables 
ont  continué  d'englober  tout  ce  que  nous  appelons 
superstition,  mais  avec  les  mêmes  nuances  que  chez 
saint  Paul  :  8£'.a'.Soci.u.ovîa,  c'est,  pour  Clément 
d'Alexandrie,  l'idolâtrie  traditionnelle,  Protrept.,  P.  G., 
t.  vin,  col.  224;  Slrom.,  I.  VII,  c.  i  et  îv,  t.ix,  col.  408, 
428;  mais,  pour  Origène,  c'est  le  scrupule  judaïque  de 
saint  Pierre  à  Joppé.  Cont.  Cels.,  1.  II,  2,  P.  G.,  t.  xi, 
col.  800.  Au  contraire,  IOEXo6pr,<rxîa  et  ses  synony- 
mes, èOzXot'j\aë£.ici.,èOO.ay.piozia, stigmatisent  toujours 
pour  les  Pères  le  caractère  «  capricieux  et  vain  •>  des 
cultes  de  surcroît.  Eusèbe,  H.  E.,  P.  G.,  t.  xx,  col.  545; 
Basile,  Constit.  monast.,  c.  xxv,  P.  G.,  t.  xxxi, 
col.  1413;  Épiphane,  Adv.  hser.,  P.  G.,  t.  xli,  col.  172 
et  1040  sq.  Théodoret  traite  de  «  superstitieux  »  les 
anathémalismes  de  saint  Cyrille.  Epist.,  clxi,  P.  G., 
t.  lxxxiii,  col.  1460. 

3.  Les  Pères  latins  témoins  des  derniers  efforts  du 
paganisme  ont  bien  marqué,  eux  aussi,  la  ressem- 
blance extérieure  entre  superstition  et  religion  :  le 
superstitieux  fait  des  recherches  infinies  pour  trouver 
la  forme  de  culte  la  meilleure,  il  y  apporte  un  sérieux 
et  une  minutie  qui  lui  font  croire  que  son  devoir  esl 
bien  rempli  envers  les  dieux;  si  la  négligence  s'y 
glisse,  il  en  a  des  remords.  En  un  mot,  pour  eux,  la 
superstition  est  une  contrefaçon  de  la  vraie  religion, 
c'est  une  «  religion  simulée  ».  Mais  ils  ne  voient  celte 
contrefaçon  que  dans  les  cultes  païens  :  «  Religio,  écrit 
Lai  tance,  veri  [Dei]  cullus  est,  superstitio  falsi.  «  Div. 
instit.,  1.  IV,  c.  xxvm,  P.  L.,  t.  vi,  col.  530.  Il  n  fallu 
qu'une  foule  d'abus  se  manifestât  dans  les  milieux  nou- 
vellement convertis  pour  que  les  docteurs  suivants 
étendissent  l'appellation  à  toutes  sortes  d'excès  reli- 
gieux, se  conformant  d'ailleurs  en  cela  à  l'indication 
des  anciennes  versions  de  l'Écrilure  et  des  Pères  grecs. 

4.  Saint  Augustin.  —  Cultes  étrangers  et  pratiques 
vaines,  crainte  religieuse  et  curiosité  profane,  contre- 
façons païennes  ou  adjonctions  capricieuses  au  culte 
chrétien  :  toutes  ces  notions  disparates  entrèrenl 
leur  tour  dans  le  vocable  souple  de  superstition.  Il 
était  réservé  à  saint  Augustin  d'ordonner  tou 
superfétations  religieuses  qu'il  connaissait  bien. 
Enurrat.  in  Ps.  xov ,  n.  5,  P.  L.,  t.  xxxvn,  col.  1230. 


Il  les  réunit.  «  à  l'usage  des  païens  »,  vers  408-409,  sous 
le  signe  commun  de  l'idolâtrie,  comme  il  se  devait. 
Epist.,  en,  ad Deogratias,  q.  m,  n.  18,  P.  L.,  t.  xxxm, 
col.  377.  La  superstition,  c'est  d'abord  le  culte  des  faux 
dieux  :  les  sacrifices  et  les  autres  rites  y  peuvent  être 
semblables  à  ceux  des  anciens  Juifs,  mais  leur  destina- 
tion n'est  pas  la  même  :  «  Malgré  leurs  interprétations 
élégantes,  tout  ce  culte  des  païens  s'adressait  à  une 
créature.  »  Loc.  cit.,  col.  378.  Posé  ce  vice  fondamental, 
toutes  les  anciennes  distinctions  historiques  entre 
religion  et  superstition  —  celles  que  nous  avons  don- 
nées au  début  —  ne  tiennent  pas.  Cicéron  ne  peut 
distinguer  la  consuetudo  majorum,  le  vieux  culte 
des  cités,  de  la  mythologie  qui  y  était  en  germe. 
Fausses  également  la  distinction  de  Varron  entre  la 
religion  nationale  et  les  cultes  importés,  et  celle  de 
Virgile,  acceptée  par  Lactance,  entre  les  religions  an- 
ciennes et  nouvelles.  Cf.  De  civ.  Dei,  1.  IV,  c.  xxx,  P.  L., 
t.  xli,  col.  136-138.  Saint  Augustin  en  revient  donc  à 
la  définition  de  Lactance,  lui-même,  De  divin,  instit., 
1.  IV,  c.  xxvm  :  Hsec  cum  exhibentur  Deo,  vera  religio 
est;  cum  autem  falsis,  noxia  superstitio;  mais,  comme 
il  la  trouvait  superficielle,  il  y  introduisit  une  variante 
significative  :  Cum  autem  dœmonibus,  superstitio. 
Epist.,  eu,  loc.  cit.,  col.  377.  Si  l'adoration  des  idoles 
s'adressait  aux  démons,  rien  n'empêchait  d'adjoindre 
à  l'idolâtrie  proprement  dite,  et  sous  le  signe  des 
démons,  pourrait-on  dire,  tous  les  autres  abus  qui 
s'étaient  glissés  dans  les  religions  païennes  :  la  divina- 
tion, la  magie,  etc. 

5.  Le  Moyen  Age  latin,  sans  donner  rien  d'original, 
coordonne  pour  la  théologie  catholique  toutes  les 
notions  précédentes. 

a)  Voici  la  description  que  fournit  la  Glose  ordi- 
naire, à  propos  du  texte  classique  de  Col.,  n.  23  :  Reli- 
gio supru  modum  servala,  id  est  religio  simulata,  quando 
tradilioni  humanœ  nomen  religwnis  applicatur.  On 
trouve  là,  semble-t-il,  tout  l'essentiel  de  la  définition 
traditionnelle  :  1°  le  rattachement  à  la  vertu  de  reli- 
gion, dont  la  superstition  n'est  d'ailleurs  qu'un  simu- 
lacre; 2°  le  double  caractère,  excessif  et  capricieux 
noté  par  les  Pères  grecs;  3°  le  vice  commun  à  tous  ces 
abus,  qui  est  de  mêler  des  inventions  humaines  aux 
choses  religieuses. 

b)  Voici  maintenant  la  systématisation  de  saint 
Thomas  :  Du  mot  il  tire  cette  première  notion  que 
superstitio  quemdam  excessum  importure  videtur,  I  [*- 1 1", 
q.  xcn,  a.  1,  ad  2um  et  3um.  Il  rattache,  comme 
tous  ses  prédécesseurs  et  ses  successeurs,  la  supersti- 
tion à  la  vertu  de  religion,  mais  en  précisant  que  c'est 
un  vice  opposé  à  la  religion  par  excès,  définition  qui 
aurait  sans  doute  fort  étonné  saint  Augustin  et  les 
docteurs  antérieurs  :  c'est  celle  qui  est  devenue 
classique.  «  La  religion  est  une  vertu  morale;  et, 
comme  toute  vertu  morale,  elle  s'établit  dans  le  juste 
milieu.  Le  vice  s'y  peut  donc  opposer  doublement  : 
par  excès  et  par  défaut.  »  Le  défaut  de  religion,  l'irréli- 
gion méprise  tout  ce  qui  touche  au  culte  divin  »,  tandis 
que  «  la  superstition  fait  montre,  comme  la  re  Igion, 
d'un  culte  divin  »,  mais  elle  en  fait  trop.  Smn.  theol., 
I1*-I1",  q.  xcn,  prol.  «  Or,  on  peut  outrepasser  la 
mesure  de  la  vertu,  non  seulement  au  point  de  \  ne  'le 
la  quantité,  mais  aussi  selon  les  autres  circonstances 

|  de  l'action.  »  Ibid.,  a.  1;  cf.  Il*- II",  q.  LXXXI,  a.  5, 
ad  3""1.  Saint  Thomas  note  toutefois  que  la  supersti- 
tion se  distingue  à  la  fois  par  l'excès  dans  la  recherche 
des  procédés  religieux  et  par  les  résultats  mesquins 
auxquels  elle  aboutit  souvent  :  viiium  excedit  virtutis 
médium,  non  quia  ad  majus  aliquid  tendit  quam  virlus, 
sed  forte  ad  minus.   II*-II">,  q.  xcn,  a.   1. 

c)  Les  théologiens  postérieurs  ont  étudié  aussi, 
d'un  point  de  vue  plus  spécialement  psychologique,  ce 
qu'on   peut  appeler  l'esprit  superstitieux.   A   propos 
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d'une  remarque  de  saint  Thomas,  II*-II",  q.  lxxxi, 
a.  1,  Cajétan  observe  finement  deux  attitudes  d'âme  : 
l'attitude  cultuelle  tout  occupée  du  rite,  et  l'atti- 
tude, plus  pleinement  religieuse,  des  âmes  vraiment 
saintes  :  «  Il  est  évident  par  là  que  bien  des  gens  font 
acte  de  religion  sans  y  mettre  de  sainteté.  On  peut 
taxer  de  religiosité  ceux  qui  sont  ainsi  tout  occupés 
des  cérémonies...  »,  In  Sum.  theol.,  loc.  cit. 

Il  y  a  ici,  dit  Suarez,  une  équivoque  :  «  certes  il  n'y 
a  pas  excès  dans  le  culte  formel;  l'excès  gît  surtout 
dans  le  culte  matériel,  dans  les  rites  multipliés  sous 
prétexte  de  religion.  Les  pratiques  sont  menues  et  ne 
servent  aucunement  à  la  religion;  mais  il  y  a  excès 
même  per  ordinem  ad  affectum  colentis,  puisque  le 
superstitieux  a  une  trop  grande  préoccupation  du 
culte,  cherchant  à  temps  et  à  contre-temps  à  l'ex- 
primer, et  faisant  servir  à  cela  tout  ce  qui  lui  tombe 
sous  la  main,  bon  ou  disproportionné.  »  Suarez,  De 
religione,  t.  in,  1.  II,  c.  i,  éd.  Vives,  t.  xm,  p.  472. 

.Mais  on  pourrait  dire  également  bien,  en  regardant 
plus  à  fond  dans  l'âme  du  superstitieux,  qu'il  s'at- 
tache trop  à  des  pratiques  extérieures  parce  qu'il 
manque  d'esprit  intérieur.  Ici  vient  la  remarque  de 
Suarez  :  «  Dans  ces  vices  contre  la  religion,  on  peut 
distinguer  trois  éléments  :  l'action  matérielle,  la  défor- 
mité  qu'elle  a  contre  une  autre  vertu  que  la  religion, 
et  enfin  sa  malice  spéciale  formellement  contraire  à  la 
religion.  Or,  pour  expliquer  cette  dernière,  il  est  sou- 
vent nécessaire  de  remonter  jusqu'à  cette  opposition 
préalable  à  telle  autre  vertu.  »  Loc.  cil.,  p.  437. 

6.  Le  langage  actuel.  —  A  parler  en  rigueur  de  ter- 
mes, la  superstition  s'oppose  à  la  vertu  de  religion. 
Mais,  à  notre  époque,  on  a  tendance  à  élargir  le  con- 
cept de  religion  comme  celui  de  superstition,  et  non 
sans  raison.  D'une  part,  en  effet,  il  y  a  action  réci- 
proque des  vertus  théologales  sur  la  vertu  de  religion 
et  inversement;  la  religion  entretient  aussi  des  rap- 
ports avec  les  vertus  morales.  Par  contre  la  supers- 
tition arrive  à  pervertir,  après  la  religion,  toutes  les 
vertus  de  l'honnête  homme;  elle  s'exprime  alors  par 
des  «  croyances  d'à-côté  »,  Aberglaube,  dans  une 
confiance  aveugle  en  des  puissances  bienfaisantes  ou 
dans  un  instinct  de  défense  contraires  à  la  foi  et  à 
l'espérance.  Ces  fictions  misérables  et  ces  craintes 
vaines,  on  les  appelle  volontiers  des  superstitions. 
Disons  que  ce  sont  des  contrefaçons  de  l'espérance  et 
de  la  foi,  et  qu'elles  engendrent  toutes  les  fausses  dévo- 
tions et  les  vaines  observances.  Cf.  A.  Thibaut,  Les 
contrefaçons  de  l'espoir  en  Dieu,  dans  Noua.  rev.  théol., 
1934,  p.  837.  Enfin  cet  esprit  superstitieux  engendre 
à  son  tour  une  rupture  d'équilibre  entre  les  vertus 
intérieures  et  les  pratiques  cultuelles,  entre  la  valeur 
insignifiante  de  ces  moyens  de  se  rassurer  et  l'attache- 
ment qu'on  y  garde,  entre  les  scrupules  des  faux  dé- 
vots et  leur  égoïsme  féroce  :  voilà  les  caractères  les 
plus  voyants  de  la  superstition,  tout  opposés  aux 
démarches  prudentes  de  la  religion. 

II.  Deux  classes  de  superstitions.  —  On 
compte  généralement  cinq  espèces  de  superstitions  : 
1°  le  culte  indu  du  vrai  Dieu;  2°  le  culte  des  faux  dieux 
appelle  idolâtrie  ;  3°  la  divination  ;  4°  la  magie,  et  5°  les 
vaines  observances.  Pour  mettre  un  peu  de  lumière 
dans  cette  classification  et  comparer  ces  excès  si 
divers,  il  faut  procéder  du  plus  apparent  au  plus  mys- 
térieux, de  l'extérieur,  des  gestes,  aux  intentions  des 
agents.  La  constatation  de  l'objet  matériel  de  ces 
diverses  superstitions  aboutira  à  une  distinction  pro- 
visoire entre  les  abus  d'allure  cultuelle  et  ceux  gui 
n'ont  extérieurement  rien  de  religieux.  La  considération 
de  l'objet  formel  des  superstitions  d'allure  religieuse 
permettra  de  distinguer  nettement  entre  les  cultes 
indus  et  l'idolâtrie.  Pour  mettre  enfin  de  l'ordre  entre 
les  autres  abus,  il  faudra  en  arriver  à  considérer  les 


fins  possibles  du  culte  divin,  puisque  c'est  à  la  réali- 
sation de  ces  fins  secondaires  que  s'essayent,  par  des 
moyens  désordonnés,  la  divination,  la  magie  et  les 
vaines  observances. 

1"  Principe  de  discernement.  —  Quand  on  rapproche 
des  excès  aussi  disparates  que  le  culte  faux  ou  superflu 
du  vrai  Dieu  et  la  divination,  la  magie  ou  les  vaines 
observances,  on  constate  qu'à  première  vue,  beaucoup 
de  ces  agissements  n'ont  rien  de  commun  avec  le  culte 
chrétien.  De  là  une  difficulté  préalable  :  A  quel  titre 
ces  différents  abus  ont-ils  été  rapportés  à  la  même 
catégorie  de  péché,  à  la  superstition?  Comment  en 
est-on  arrivé  à  les  opposer  les  uns  et  les  autres  à  la 
même  vertu  de  religion? 

A  la  première  question,  il  faut  répondre  que  notre 
systématisation  est  due  entièrement  à  saint  Augustin. 
Alors  que  les  anciens  docteurs  latins  n'entendaient 
par  superstitio  que  l'idolâtrie,  et  que  les  Pères  grecs 
continuèrent  à  mettre  à  part  les  excès  cultuels, 
è9eXo8p7)<Txta,  et  les  pratiques  de  la  vie  quotidienne 
inspirées  par  la  crainte  des  8a''u.oveç,  8eim8aiu.ovta, 
(voir  plus  haut,  col.  2765),  saint  Augustin  voit  de  la 
superstitio  partout.  Désormais  la  théologie  catholique 
rassemblera  tous  ces  abus  disparates  sous  le  terme  de 
superfluités  ou  contrefaçons  religieuses. 

Dans  son  traité  De  doctrina  christiana,  Augustin 
entreprit  de  faire  le  départ  des  éléments  de  la  civili- 
sation antique  que  le  christianisme  pouvait  conserver. 
Au  1.  II,  qu'il  consacre  aux  disciplines  nécessaires 
pour  comprendre  l'Écriture,  il  pense  qu'il  faut  pour 
cela  connaître  les  sciences  de  la  nature  et  les  arts  libé- 
raux :  «  Bien  qu'on  nous  dise  qu'ils  sont  fils  des  neuf 
Muses,  non  audiendi  sunt  errores  gentilium  supersti- 
tionum.  »  Op.  cit.,  1.  II,  c.  xvii,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  49. 
«  Si  la  superstition  des  profanes  s'en  est  mêlée,  ce 
n'est  pas  une  raison  pour  nous  détourner  des  arts 
profanes.  »  Loc.  cit.,  c.  xvm.  «  Il  y  a  deux  genres  de 
disciplines  qui  se  pratiquent  dans  la  vie  civile  :  les 
premières  qui  furent  instituées  par  les  hommes,  et 
les  secondes  que  les  hommes  ont  trouvées  toutes 
faites  ou  instituées  par  Dieu.  »  Loc.  cit.,  c.  xix,  col.  50. 
Celles-ci,  l'histoire,  les  sciences  naturelles,  etc..  sont 
utiles  à  l'étude  des  Écritures;  *  parmi  les  doctrines 
d'institution  humaine,  il  y  a  au  contraire  à  prendre  et 
à  laisser,  à  laisser  celles  qui  sont  superstitieuses  ». 

C'est  par  ce  biais  que  le  grand  docteur  aborde  le  clas- 
sement des  superstitions  d'une  part  et  des  coutumes 
qui  font  d'autre  part  la  civilisation.  D'un  mot,  parmi 
ces  signes  conventionnels,  il  y  en  a  d'utiles,  comme  les 
conventions  sociales;  il  y  en  a  de  superflus,  comme  les 
gestes  des  histrions,  mais  qui  ne  sont  pas  pour  cela 
superstitieux,  puisqu'ils  ont  tout  juste  la  valeur  de  jeu 
que  les  hommes  ont  voulu  leur  donner.  Puis  il  y  a  enfin 
des  signes  superstitieux  qui  n'ont  de  valeur  pour  per- 
sonne, sinon  pour  les  démons.  De  là  cette  énumération 
qui  se  transmettra  jusqu'à  nous  par  les  manuels  de 
théologie  :  «  Est  donc  superstitieux  :  1°  Tout  ce  qui  a 
été  institué  pour  constituer  et  honorer  les  idoles,  ou 
pour  honorer  comme  un  dieu  une  créature  ou  un  élé- 
ment de  la  création  »  :  Voilà  ce  que  la  théologie  dé- 
nomme idolâtrie.  Et  voici  la  divination  et  la  magie  : 
2°  «  Ce  qui  a  été  établi  pour  consulter  les  démons  ou 
signifier  quelque  pacte  arrangé  et  convenu  avec  eux  : 
les  arts  magiques  et  les  livres  des  auspices.  »  Loc.  cit., 
c.  xx.  col.  50.  3°  «  A  ce  genre  [de  doctrines  et  de  signes 
qui  tombent  dans  le  vide]  appartiennent  encore  »  —  et 
ce  sont  les  vaines  observances  de  santé  —  «  les  liga- 
tures et  remèdes  répudiés  par  la  science  médicale,  les 
caractères  mystérieux  ou  objets  à  porter  sur  soi,  qu'on 
décore  du  titre  de  «  physiques  »,  non  pas  qu'ils  soient 
exempts  de  superstition,  mais  parce  qu'on  les  croit 
[à  tort]  utiles  par  les  ressources  de  la  nature.  En  fait, 
ils  ont  des  sens  cachés  et  même  trop  manifestes.   • 
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A  ces  diverses  observances  où  le  commerce  avec  les 
démons  se  laisse  à  la  rigueur  soupçonner,  «  il  faut 
joindre  mille  observances  tout  à  fait  futiles,  comme  la 
rencontre  d'une  pierre,  d'un  chien  ou  d'un  enfant  ». 
Loc.  cit.,  col.  50.  On  croirait  que  saint  Augustin  va 
laisser  ces  dernières  observations  à  leur  insignifiance; 
mais,  comme  on  les  appelait  communément  supers- 
titions, il  les  range,  dans  les  signes  à  sens  mystérieux  : 
«  Ces  choses  n'ont  de  valeur  que  celle  qui  leur  vient  de 
la  présomption  des  esprits,  qui  y  voient  comme  un 
langage  convenu  entre  tous  pour  établir  alliance  avec 
les  démons.  En  fait,  toutes  ces  observances  sont  plei- 
nes d'une  curiosité  mauvaise,  d'une  inquiétude  obsé- 
dante, d'une  servitude  mortelle.  Car  ce  n'est  pas  leur 
valeur  propre  qui  a  fait  observer  ces  rencontres;  mais 
au  contraire,  c'est  à  force  de  les  observer  et  de  les 
noter  qu'on  leur  a  donné  une  vertu.  Aussi  on  leur 
donne  des  sens  divers  suivant  les  pensées  et  les  pré- 
somptions de  chacun.  »  Loc.  cit.,  c.  xxiv,  col.  54.  Il 
faut  déraciner  tout  cela  de  l'âme  chrétienne.  Loc.  cit.; 
cf.  c.  xxxix,  col.  62. 

Voilà  donc  réunis  de  force  sous  le  même  dénomina- 
teur le  sacrifice  du  fétichiste  et  le  geste  du  supersti- 
tieux qui  touche  du  fer!  Tout  au  cours  du  Moyen-Age, 
les  conciles  noteront  de  superstition  les  usages  d'ori- 
gine païenne  tout  comme  les  agissements  les  plus  vul- 
gaires des  sorciers  ;  ce  sont  plusieurs  vices  placés  sous 
la  pure  dénomination,  très  vague,  nous  l'avons  vu,  de 
superstition.  IIS-IIS,  q.  xcn,  a.  2,  ad  l°m. 

2°  Justification  en  raison.  —  Ainsi  nous  en  venons 
à  la  seconde  difficulté  :  pour  expliquer  comment  ces 
excès  si  disparates  ont  été  mis  en  opposition  à  la 
vertu  de  religion,  la  réponse  la  meilleure  c'est  que  cet 
assemblage  répond  à  une  classification  historique. 
C'étaient  en  fait  des  crimes  ou  des  sottises  qui  ne  res- 
sortissaient  à  aucune  discipline  sérieuse,  mais  tout 
au  plus  à  la  pseudo-théologie  du  paganisme.  En  tous 
cas,  ce  sont  les  écrivains  latins  qui  ont  groupé  sous 
le  crime  de  superslitio  toutes  ces  pratiques  étrangères 
à  la  religion  officielle.  Si  l'Église  chrétienne  les  a  pareil- 
lement proscrits,  c'est  justement  parce  que  les  chré- 
tiens convertis  du  paganisme  y  ont  vu  des  restes 
d'idolâtrie  et  que,  pour  justifier  leur  légitime  aversion, 
certains  Pères  de  l'Église  y  ont  dénoncé  des  pièges 
diaboliques.  Saint  Augustin  alla  plus  loin  :  si  elles 
n'étaient  pas  un  culte  explicite  des  démons,  l'astrolo- 
gie et  la  magie  ne  menaient-elles  pas  quelquefois  à 
une  connivence  avec  eux?  Les  théologiens  scolastiques 
ont  accepté  cette  vue,  bien  que  saint  Thomas  y  ait 
senti  une  assimilation  forcée  :  «  Religion  et  supersti- 
tion doivent  s'opposer  sur  un  terrain  commun,  celui 
des  actes  qui  nous  ordonnent  à  Dieu.  Il  semble  donc 
qu'on  ne  peut  voir  une  vraie  superstition  opposée  à  la 
vertu  de  religion  en  certains  procédés  divinatoires 
qui  servent  tout  juste  à  deviner  des  événements  hu- 
mains, non  plus  qu'en  certaines  observances  faites 
pour  guider  la  conduite  des  hommes.  —  Réponse  :  si 
quelques-unes  de  ces  pratiques  se  rattachent  à  la 
superstition,  c'est  dans  la  mesure  où  elles  seraient  en 
dépendance  de  quelque  opération  des  démons.  Et 
ainsi  elles  se  rapportent  à  de  certains  pactes  tentés 
avec  eux.  »  1 1»- 11=",  q.  xcn,  a.  2,  ad  2nm. 

Cette  prudente  solution  fournit  la  réponse  théolo- 
gique à  la  difficulté  précédente  :  après  les  superstitions 
dont  la  teneur  est  un  acte  de  culte  désordonné,  et 
dont  l'opposition  flagrante  à  la  vraie  religion  devait 
d'emblée  frapper  l'attention  de  l'Église,  comme  le 
culte  des  idoles  ou  le  culte  [aux  du  vrai  Dieu,  il  se 
cache  beaucoup  d'autres  abus  d'allure  toute  diffé- 
rente, comme  la  consultation  des  sorts  ou  des  astres 
et  l'observation  craintive  (le  telle  conjoncture  vul- 
gaire. Leur  but  semble  honnête  :  connaître  l'avenir 
et   prévenir   les    dangers    de    la    vie    quotidienne;    les 
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moyens  employés,  plus  ou  moins  raisonnables  sans 
doute,  n'ont  rien  de  religieux.  Dirons-nous  pour  au- 
tant qu'il  y  a  des  superstitions  religieuses  et  des 
superstitions  profanes?  Non,  parce  que,  par  défini- 
tion, la  superstition  s'oppose  à  la  religion  sur  son  pro- 
pre terrain.  Les  autres  vertus  :  la  force,  la  tempérance, 
■  ont,  semble-t-il,  un  seul  acte,  puisque  ce  sont  les 
actes  qui  servent  à  distinguer  les  habitas.  La  religion, 
au  contraire,  a  une  multitude  d'actes  divers  :  le  culte 
de  Dieu,  le  service  de  Dieu;  la  prière,  le  sacrifice,  le 
vœu  et  combien  d'autres  actes  »,  même  de  la  vie  quo- 
tidienne. II»-II»,  q.  lxxxi,  a.  3,  ad  2"m.  «  L'objet  de 
la  religion,  c'est  de  rendre  honneur  au  Dieu  unique, 
sous  cette  unique  raison  qu'il  est  le  premier  principe 
de  la  création  et  du  gouvernement  des  choses.  • 
Pareillement  universelle  est  donc  l'emprise  de  la  reli- 
gion sur  l'homme.  Ibid.,  ad  2um.  Ce  n'est  que  dans 
cette  conception  générale  et  catholique  de  la  religion 
qu'on  peut  dire  qu'elle  s'oppose  à  toutes  les  formes  de 
superstitions.  Nous  verrons,  à  propos  de  chaque  classe, 
comment  les  superstitions  cultuelles  marchandent  à 
Dieu  le  culte  vrai,  et  la  soumission  totale  auxquels  il 
a  droit;  tandis  que  les  superstitions  d'allure  profane 
lui  refusent  le  droit  de  diriger  nos  actions  ordinaires. 
Cf.  Il»- 11»,  q.  xcn,  a.  2;  q.  xcm,  a.  1  et  2,  etc. 

L'ne  théologie  à  courte  vue  dira  qu'il  n'est  pas  bon 
de  mêler  la  religion  à  des  affaires  si  terre-à-terre  :  si 
ces  pratiques  magiques  ou  divinatoires  n'ont  vrai- 
ment rien  de  religieux,  ce  ne  sont  pas  du  tout  des 
superstitions,  mais  tout  au  plus  des  inepties  dont  la 
théologie  n'a  point  à  s'occuper.  .Mais,  si  l'on  veut  aller 
au  fond  des  choses,  il  faut  distinguer,  dans  la  supers- 
tition comme  dans  la  religion,  l'objet  matériel  des 
actes  et  leur  objet  formel,  qui  seul  leur  donne  leur 
moralité.  L'objet  matériel  ce  sont  les  gestes  ou  autres 
activités  corporelles  ou  psychologiques;  i'objet  for- 
mel c'est  le  sens  humain  donné  à  ces  activités  par 
l'intelligence  et  la  volonté.  Or,  les  superstitions  carac- 
térisées, comme  l'idolâtrie  ou  le  culte  faux  ou  super- 
flu, ont  pour  objet  matériel  des  actes  de  culte  qui  ont 
déjà  un  sens  désordonné  par  eux-mêmes;  il  faudrait, 
pour  les  rendre  excusables,  montrer  que  ce  sens  n'a 
pas  été  aperçu  ou  a  été  renié  par  celui  qui  a  fait  le 
geste.  Au  contraire,  les  autres  abus  rangés  sous  le  titre 
de  superstition  ont  pour  objet  matériel  des  actes  non 
religieux  par  eux-mêmes  et  souvent  très  insignifiants; 
mais  celui  qui  les  a  posés  leur  a  donné  un  sens.  Celui 
qui  consulte  les  sorts  ou  les  devins  cherche  sans  doute 
à  savoir  son  avenir;  mais  à  qui  ou  à  quoi  demande-t-il 
la  lumière?  C'est  ce  qui  donnera  à  son  acte  sa  vraie 
valeur.  S'il  l'attend  des  calculs  de  l'homme,  il  y  a  peut- 
être  sottise,  mais  ni  religion,  ni  superstition;  s'il  la 
demandait  à  Dieu,  ce  serait  un  acte  religieux;  s'il  la 
demande  au  démon,  par  une  invocation  plus  ou  moins 
explicite,  il  y  aura  bel  et  bien  superstition  formelle, 
malgré  la  vulgarité  apparente  de  son  geste.  Au  lieu  de 
s'adresser  à  Dieu,  on  recevra  ou  du  moins  on  attendra 
le  secours  de  son  ennemi.  De  là,  pour  la  théologie, 
la  nécessité  de  contrôler  une  multitude  d'actions  qui, 
de  prime  abord,  n'ont  rien  de  religieux. 

Voici  donc  une  répartition  provisoire  des  supersti- 
tions en  deux  classes  distinctes,  répartition  empruntée 
apparemment  «  à  la  matière  des  actes  ».  Mais  la  consi- 
dération de  l'objet  matériel  est  ici  très  importante  pour 
juger  de  l'objet  formel,  qui  seul  donne  aux  actes 
leur  moralité  :  dans  les  superstitions  cultuelles,  l'ac- 
ceptation d'un  geste  plein  de  sens  ne  peut  être  qu'un 
culte  et  un  culte  explicite,  tandis  (pie  dans  les  autres, 
qui  n'ont  extérieurement  rien  de  religieux,  le  sens 
désordonné  qu'on  donnera  à  des  gestes  équivoques 
peut  fort  bien  être  tout  autre  chose  qu'un  culte, 
même  implicite.  On  sent  ici  tout  ce  qu'a  d'artificiel 
noire  énumération  traditionnelle  des  superstitions,  en 
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rapprochant  ce  qui  est  de  soi  un  excès  de  religion  et 
ce  qui  ne  l'est  pas  nécessairement  et  qui  peut  être  tout 
le  contraire. 

3°  Distinction  à  établir  parmi  les  superstitions  cul- 
tuelles. —  Dans  la  classe  des  superstitions  cultuelles,  la 
diversité  des  espèces  est  très  grande,  depuis  les  rites 
sauvages  du  fétichiste  jusqu'à  la  pieuse  prière  du  dévot 
indiscret.  En  toutes  ces  superstitions,  il  y  a  un  culte 
véritable,  explicité  en  des  actes  de  religion,  et  un  culte 
de  suprême  révérence,  un  culte  divin.  Mais  «  les  espèces 
s'y  diversifient  suivant  l'objet  du  culte.  Le  culte 
divin,  en  effet,  peut  être  rendu  soit  à  celui  qui  y  a 
droit,  au  vrai  Dieu,  et  cependant  d'une  manière  indue  : 
c'est  une  première  espèce  de  superstition;  soit  à  qui 
n'y  a  pas  droit,  à  une  créature  quelconque;  voilà  une 
autre  forme  de  superstition...  »  II'-II",  q.  xcn,  a.  2. 
La  première  espèce,  le  culte  indu,  l'altération  du  culte 
du  vrai  Dieu  ou,  comme  disent  les  derniers  scolasti- 
ques,  cultus  vitiosus  veri  nominis,  se  trompe  sur  la  ma- 
nière d'honorer  le  vrai  Dieu,  sur  Vobjeclum  formate 
quod  du  culte  à  lui  offrir;  la  seconde,  le  culte  des  faux 
dieux,  cultus  falsi  nominis,  se  trompe  avant  tout  sur 
son  destinataire,  sur  l'objectum  cui.  Cf.  II»- II*, 
q.  lxxxi,  a.  5.  Les  Pères  de  l'Église  appelaient  plus 
simplement  celle-ci  l'idolâtrie.  C'est  cette  religion  des 
faux  dieux  qu'il  faut  mettre  en  tète  des  superstitions 
cultuelles,  puisqu'aussi  bien  c'est  à  elle  que  fut  ré- 
servé pendant  les  premiers  siècles  de  l'Église  le  nom  de 
superstition.  L'idolâtrie  est  le  type  achevé  de  la 
superstition  et  historiquement  l'archétype  de  toutes 
les  autres  espèces.  En  se  trompant  d'adresse,  le  culte 
idolâtrique,  par  la  logique  de  l'erreur,  se  trompe  aussi 
dans  l'expression  du  culte  divin.  IIa-IIB,  q.  cxiv, 
a.  3,  ad  lum.  Or,  c'est  en  empruntant  ou  copiant  ces 
aberrations  des  païens  que  naîtra  le  culte  faux  et  le 
culte  superflu  du  vrai  Dieu.  Les  pratiques  non  cul- 
tuelles qu'on  range  aussi  parmi  les  dernières  supersti- 
tions, l'ont  été  parce  qu'on  les  a  assimilées  à  l'idolâ- 
trie expresse.  Il  en  a  été  traité  amplement  à  l'art. 
Idolâtrie  de  ce  dictionnaire,  t.  vu,  col.  602-669;  mais 
il  faut  avoir  bien  présent  à  l'esprit  ce  qui  la  concerne 
pour  comprendre  l'enseignement  de  l'Écriture  sainte 
et  de  la  théologie  sur  le  culte  indu  du  vrai  Dieu. 

III.  Le  culte  faux  du  vrai  Dieu.  —  Dans  le  culte 
indu  du  vrai  Dieu,  on  distingue  à  première  vue  deux 
sortes  de  superstitions  :  le  culte  faux  et  le  culte  sim- 
plement superflu.  Les  théologiens  ont  trouvé  com- 
mode de  rapporter  ces  deux  formes  voisines  aux  deux 
termes  de  la  déclaration  de  Notre-Seigneur  en  saint 
Jean,  iv,  24  :  Eos  qui  adorant  eum  in  spirilu  et  veritate 
oportet  adorare.  II  est  bien  clair  que  les  cultes  faux 
s'opposent  à  la  »  vérité  »  de  la  religion,  et  que  les  cultes 
superflus  sont  contraires  au  «  culte  en  esprit  »,  parce 
que  «  celui  qui  s'absorbe  tout  entier  en  des  pratiques 
extérieures  ne  fait  aucun  progrès  dans  la  religion  de 
l'esprit  ».  Cajétan,  In  II*m-II>>,  q.  xcm,  a.  1. 

La  distinction  précédente,  faite  a  priori,  apparaît 
bien  claire,  et  exclusive  d'un  troisième  terme.  «  Il  est 
certain,  remarque  Suarez,  que  toute  pratique  supers- 
titieuse »,  l'idolâtrie,  par  exemple,  «  contient  une  faus- 
seté fondamentale,  une  opposition  à  l'institution 
ecclésiastique,  de  même  que  toutes  les  superstitions 
sont,  par  définition,  superflues.  »  .Mais  l'idolâtrie,  on 
ne  peut  l'oublier,  s'oppose  à  la  simple  raison,  puis- 
qu'elle n'est  pas  un  culte  du  vrai  Dieu,  et  les  dernières 
formes  dites  superstitieuses,  à  notre  avis,  ne  sont  pas 
un  culte  quelconque.  Notre  division  bipartite  est  donc 
juste  et  permet  de  distinguer,  parmi  les  contrefaçons 
du  culte  du  vrai  Dieu,  celles  qui  ont  une  signification 
fausse,  comme  serait  la  circoncision  d'un  chrétien,  et, 
d'autre  part,  des  usages  simplement  inutiles. 

Le  culte  faux  du  vrai  Dieu,  vrai  dans  ses  aspira- 
tions, «'adressant  au  vrai  Dieu,  est  faux  dans  ses  réa- 


lisations, puisqu'il  s'oppose  à  la  •  vérité  de  l'Évangile  ». 

1°  Dans  l'Écriture.  —  Saint  Paul  s'en  préoccupait 
quand  il  détournait  les  chrétiens  de  rien  prendre  des 
observances  mosaïques  ou  païennes.  Dans  les  épîtres 
de  la  captivité,  il  les  stigmatise  comme  des  pratiques 
que  ses  anciens  convertis  sont  tentés  d'adjoindre 
au  culte  du  vrai  Dieu.  S'il  les  condamne,  ce  n'est 
pas  à  titre  de  pratiques  extérieures,  puisque  lui-même 
prêche  le  baptême,  Col.,  n,  12,  la  prière  et  les  bonnes 
œuvres,  Eph.,  v,  9  et  19,  mais  parce  qu'elles  sont 
opposées  à  la  foi  au  Christ,  en  particulier  aux  rites  chré- 
tiens reconnus  par  tous  les  baptisés  et  qui  empor- 
tent le  renoncement  aux  rites  étrangers,  qu'ils  vien- 
nent du  judaïsme  ou  du  gnosticisme  naissant.  Ce  qui 
compte,  c'est  le  baptême  :  il  remplace  la  circoncision 
juive  et  supprime  les  autres  ordonnances  mosaïques. 
Ici,  saint  Paul,  ne  porte  pas  de  jugement  de  valeur 
contre  ces  pratiques  étrangères,  mais  il  les  déclare  en 
contradiction  avec  «  la  vérité  de  l'Évangile  ».  Gai.,  n,  5. 

Nous  devons  pourtant  remarquer  que  le  verdict  de 
Paul  est  beaucoup  moins  tranchant  pour  les  pratiques 
judaïques  que  pour  les  autres.  Néanmoins,  pour  les 
Juifs  venus  à  la  foi  chrétienne,  il  y  a  plus  à  perdre 
qu'à  gagner  dans  la  pratique  de  la  Loi  :  «  Toutes  ces 
choses  qui  étaient  pour  moi  (juif)  des  gains,  je  les  ai 
considérées  comme  des  pertes,  en  regard  de  la  con- 
naissance du  Christ.  »  Phil.,  in,  7-8.  Les  judaïsants  qui 
cherchent  à  imposer  les  observances  mosaïques  aux 
Gentils  convertis  sont  «  de  mauvais  ouvriers  »,  qui 
enseignent  «  un  Évangile  qui  n'en  est  pas  un  ».  Gai., 
i,  6.  Ces  prescriptions  sans  autorité  sont-elles  donc 
pernicieuses  et  fausses?  Saint  Paul,  qui  le  pense  sans 
doute,  dit  seulement  qu'elles  sont  gênantes  et  sans 
valeur  sanctifiante.  L'épître  aux  Hébreux,  d'un  ton 
plus  didactique,  est,  au  fond,  bien  plus  catégorique  : 
■  La  Loi,  n'ayant  que  l'ombre  des  réalités  chrétiennes, 
est  tout  à  fait  incapable,  par  ses  sacri  fices,  de  rendre 
parfaits  ceux  qui  y  participent...  Le  Christ  dit  alors  : 
.Me  voici.  C'est  abolir  le  premier  régime  pour  établir 
le  second.  »  Heb.,  x,  1.9. 

Pour  les  usages  païens,  leur  introduction  dans  la 
religion  nouvelle  serait  plus  coupable  encore,  parce 
qu'ils  sont  faux  et  immoraux.  Ils  sont  anciens,  mais 
viennent  d'une  »  tradition  tout  humaine,  selon  les 
rudiments  du  monde  ».  Col.,  Il,  8,  20.  Ces  sortes  de 
choses  ont  renom  de  sagesse  avec  leur  culte  capri- 
cieux, èOsXoOprîov.ia.  «  Mais  au  fond,  elles  n'ont  aucune 
valeur  que  pour  la  chair.  »  Ibid.,  21-23.  Le  plus  grave 
danger  de  ces  pratiques,  c'est  que,  après  avoirencombré 
la  vie  religieuse,  elles  nous  feraient  perdre  de  vue  les 
vraies  sources  de  salut.  Cet  asservissement  à  des 
moyens  inefficaces  aboutit  à  une  apostasie  de  la  vie 
chrétienne  :  «  Veillez  à  ce  que  personne  ne  fasse  de 
vous  sa  proie  par  le  moyen  de  la  philosophie.  »  Ibid.,  S. 

Au  temps  des  épîtres  pastorales,  la  menace  est  deve- 
nue une  réalité.  Les  condamnations  de  l'Apôtre  s'ac- 
centuent :  les  enseignements  humains  sont  qualifiés 
d'  «  enseignements  de  démons  »;  les  règlements  supers- 
titieux viennent  <■  de  l'hypocrisie  d'imposteurs  qui 
interdisent  le  mariage,  les  aliments  créés  par  Dieu  », 
I  Tim.,  iv,  3,  et  préconisent  toute  une  ascèse,  ibid., 
iv,  8  :  ce  sont  des  gnostiques.  Il  y  a  aussi  des  supers- 
titions d'un  tout  autre  genre  :  «  fables  profanes,  contes 
de  bonnes  femmes,  qu'il  faut  éviter.  »  iv,  7.  Paul 
les  met  sur  le  même  pied  que  les  spéculations  de  la 
gnose.  I  Tim.,  vi,  20. 

Quelle  était  la  portée  de  cette  sanction?  Si  les  dis- 
cussions sur  la  Loi  étaient  vaines,  est-ce  que  les 
œuvres  de  la  Loi  n'étaient  pas  pernicieuses?  Saint 
Jérôme  et  saint  Augustin  ont  eu,  à  leur  sujet,  une 
mémorable  discussion.  S.  Jérôme,  Epist.,  cxn,  P.  L., 
t.  xxn,  col.  927;  S.  Augustin,  Epist.,  cil,  t.  xxxm, 
col.  276  sq.  :  décider  si  les  opéra  legis  étaient,  dès  ce 
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temps-là,  mortua  et  mortifera,  c'était,  en  somme,  dé- 
clarer que  ces  œuvres  constituaient  des  superstitions 
de  culte  faux  du  vrai  Dieu.  Voici  comment  saint  Tho- 
mas résume  les  positions  des  deux  docteurs  :  «  Saint 
Jérôme  distingue  deux  moments  :  le  temps  avant  la 
passion,  où  les  observances  légales  n'étaient  ni  mor- 
tes, ni  nuisibles;  et  le  temps  qui  suivit  immédiatement 
la  passion,  où  elles  devinrent  à  la  fois  mortua  et  morti- 
fera. Aussi,  disait-il  que  les  apôtres  ne  les  avaient 
jamais  observées  alors  «  selon  la  vérité  »,  mais  seule- 
ment par  une  pieuse  simulation,  pour  ne  pas  scanda- 
liser les  Juifs  :  iis  ne  pratiquaient  pas  ces  rites  «  comme 
cérémonies  légales  »,  mais  pour  des  motifs  profanes 
d'hygiène  ou  de  bon  ordre.  Mais  ces  explications  pa- 
raissent mal  fondées;  aussi,  avec  plus  de  convenance, 
Augustin  distingue-t-il  un  troisième  temps,  «  à  sa- 
voir, de  la  passion  du  Christ  jusqu'à  la  diffusion  de 
l'Évangile,  durant  lequel  les  œuvres  légales  furent  des 
œuvres  mortes,  parce  qu'elles  n'avaient  aucune  valeur 
religieuse,  et  que  personne  n'était  tenu  de  les  observer; 
mais  où  elles  n'étaient  pas  mortifera,  parce  que  les  con- 
vertis du  judaïsme  pouvaient  les  observer  licitement, 
pourvu  qu'ils  n'y  fussent  pas  attachés  comme  à  des 
moyens  indispensables  de  salut...  Le  Saint-Esprit  n'a 
pas  voulu  les  interdire  d'un  seul  coup  aux  judéo-chré- 
tiens, comme  il  prohibait  les  pratiques  païennes  aux 
convertis  de  la  gentilité,  afin  de  montrer  la  différence 
qui  existait  entre  ces  rites,  les  rites  païens  étant  répu- 
diés par  Dieu  dès  l'origine  comme  tout  à  fait  illicites, 
les  rites  mosaïques,  au  contraire,  cessant  d'eux-mêmes 
après  la  mort  du  Christ,  qu'ils  étaient  destinés  à  pré- 
figurer. I»-II",  q.  cm,  a.  4. 

2°  Dans  la  tradition.  —  A  l'endroit  du  paganisme, 
on  a  parlé  du  radicalisme  de  l'Église,  aux  trois  pre- 
miers siècles,  parce  qu'elle  comptait  parmi  les  capitalia 
peceata  l'offrande  de  l'encens  aux  idoles  et  la  partici- 
pation au  culte  impérial.  Mais  c'étaient  là  des  aposta- 
sies, et  la  malignité  du  public,  les  sollicitations  des 
juges  suffisaient  à  donner  un  sens  précis  à  ces  gestes 
païens.  Par  contre,  on  ne  peut  parler  d'intransigeance 
à  propos  de  bien  d'autres  coutumes  mi-religieuses  et 
mi-civiles.  Les  docteurs  du  me  siècle  dressèrent  des 
listes  d'hérésies,  mais  point  de  listes  de  superstitions. 
Il  fallait  aller  au  plus  pressé,  et  laisser  au  sens  chré- 
tien des  fidèles  d'exclure  eux-mêmes  les  pratiques  en 
opposition  avec  leur  foi.  De  fait,  les  avis  furent  diffé- 
rents suivant  les  époques,  les  contrées,  les  classes 
sociales  et  surtout  les  tournures  d'esprit,  au  sujet  des 
fêtes  officielles,  de  la  table,  du  théâtre,  du  service  mili- 
taire, des  mariages,  etc..  Dès  la  fin  du  Ier  siècle,  il  y 
eut,  dans  la  communauté  romaine,  inquiète  de  tant  de 
compromissions,  un  mouvement  de  retraite  général. 
Les  écoles  rigoristes  du  u"  siècle  virent  de  l'idolâtrie 
partout,  même  dans  les  spectacles  et  dans  les  métiers 
au  service  des  temples.  Tertullien,  De  spectaculis  tout 
entier,  Apologet.,  c.  xxxvni;  De  idoloi.,  c.  vu,  P.  L., 
t.  i,  col.  528  et  717;  Tatien,  Ado.  Grœcos,  n.  14,  33- 
34,  P.  <-.,  t.  vi,  col.  63  sq.,  466-469.  Mais,  plus  généra- 
lement. l'Église  montra  de  la  condescendance  pour 
tous  les  usages  qui  n'étaient  pas  spécifiquement  païens, 
par  exemple  pour  l'éducation  des  enfants,  le  mariage 
avec  des  païens,  la  formation  religieuse  des  prêtres. 
Ép.  à  Diognèle,  c.  v,  n.  6-10,  P.  G.,  t.  h,  col.  1174.  A 
peine  fut-elle  plus  sévère  pour  la  constitution  de  son 
culte,  se  bornant  d'abord  a  interdire  les  rites  qui  s'oppo- 
saient par  leur  teneur  matérielle  à  la  lettre  de  l'Évan- 
gile, connue  les  sacrifices  d'animaux  au  Dieu  créateur 
de  toutes  choses.  Ibid.,  c.  ni,  n.  3,  col.  1172;  Alhé- 
nagore,  Legaiio,  c.  xm,  P.  (>..  t.  vi,  col.  916.  Mais, 

dans  le  même  temps,  elle  accueillait  dans  sa  liturgie 
tous  ces  symboles,  gestes  et  formules  que  l'homme 
avait  détournes  au  service  des  faux  dieux.  Aux  siècles 
mêmes   où    s'opéraient   ces   assimilations,    les    porte- 


paroles  du  catholicisme  les  acceptaient  avec  plus  de 
sérénité  que  ne  le  font  les  modernes  apologistes  de 
l'Église.  Ils  ne  manquaient  pas  d'entendre  les  objec- 
tions des  adversaires  :  Celse  n'avait-il  pas  signalé  à 
ses  amis  païens  les  contrefaçons  chrétiennes  des 
philosophes  grecs  et  des  religions  orientales,  et  les 
manichéens  n'en  faisaient-ils  pas  un  grief  aux  catho- 
liques? Au  premier,  Origène  se  bornait  à  répondre 
qu'il  fallait  chercher,  sous  des  ressemblances  maté- 
rielles, les  différentes  inspirations  qui  les  expliquent  : 
'EÇcTaoTÉov  vàp  rà  SôyiiOtTa,  àç'éov  ôpu.<àu,evof 
Suvarov  yàp  tÔ  aùxè  à-no  Sioopôpcov  8oyu.aT<ov  yévea0at. 
Cont.  Celsum,  I.  VII,  03,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1509;  cf. 
1.  V,  n.  44,  col.  1249.  En  Occident,  Augustin  expli- 
quait les  analogies  par  la  nécessité,  aussi  vieille  que 
le  monde,  de  signes  religieux  et  par  leur  imprécision, 
Cont.  Fauslum,  I.  XX,  c.  xxn,  P.  L..  t.  xi.ii,  col.  386; 
Epist.,  en,  ad  Deogratias,  q.  m,  n.  20,  t.  xxxm, 
col.  378  :  «  Ainsi  peut-on  comprendre  que  ce  n'est  pas 
le  rite  sacrificiel  qui  est  mauvais,  puisque  les  Pères  de 
l'Ancien  Testament  ont  bien  immolé  des  victimes  au 
vrai  Dieu;  mais  c'est  le  fait  de  les  offrir  aux  faux 
dieux  et  aux  démons  impies  que  la  vraie  religion  re- 
proche aux  superstitions  des  païens.  »  On  comprend 
aussi  par  le  même  principe  la  condescendance  d'un 
Grégoire  le  Thaumaturge,  Vita  S.  Gregorii,  P.  G., 
t.  xlvi.  col.  953,  et  d'un  Grégoire  le  Grand,  Fpist., 
1.  XI.  lxxvi,  P.  L.,  t.  lxxvii.  col.  1210  :  «  Offertes  à 
Dieu,  ces  oblations  ne  sont  plus  sacrifices.  » 

Contre  les  pratiques  restées  païennes,  malgré  l'ha- 
bile tactique  de  l'Église  pour  les  christianiser,  la  doc- 
trine de  ses  docteurs  fut  intransigeante  :  c'est  une 
superstition  de  culte  pernicieux  que  «  de  donner  le 
nom  de  religion  à  une  tradition  humaine  »,  dit  la  Glose 
ordinaire,  in  Col.,  n,  23.  Mais  il  y  a  bien  d'autres  tra- 
ditions inassimilables  pour  les  vrais  chrétiens  :  celles 
des  hérétiques  ne  valent  pas  mieux,  écrit  Lactance. 
Seule  l'Église  catholique  garde  le  vrai  culte.  Divin, 
inslil.,  1.  IV,  c.  xxx,  P.  L.,  t.  vi,  col.  542.  11  était  bien 
sévère  pour  les  dissidents,  alors  qu'il  se  montrait 
trop  optimiste  envers  les  libres  expressions  de  la  vraie 
foi.  Loc.  cit.,  c.  xxvin,  col.  535.  Saint  Augustin  a  signalé 
maintes  fois  les  écarts  des  catholiques  eux-mêmes. 
«  Il  y  a  des  gens  mal  avisés  qui  trouvent  moyen  d'être 
superstitieux  jusque  dans  la  vraie  religion!  »  De  mori- 
bus  Eecles.  eath.,  c.  xxxiv,  P.  L.,  t.  xxxn,  col.  1342. 
«  Ne  mettons  pas  la  religion  dans  nos  imaginations I 
Mieux  vaut  le  vrai,  si  fruste  soit-il,  que  tout  ce  qui 
peut  être  inventé  par  le  caprice.  »  De  vera  relig.,  1.  I, 
c.  lv,  t.  xxxiv,  col.  109.  «  Le  mensonge  le  plus  perni- 
cieux, dit-il  encore,  est  celui  qu'on  fait  en  ce  qui  touche 
à  la  religion  chrétienne.  »  Contra  mendacium,  c.  ni, 
n.   1,  t.  xl,  col.  521. 

Les  décrétâtes  des  papes  ont  stigmatisé  avec  beau- 
coup de  précision  les  deux  provenances  de  cultes  faux  : 

1.  les  reviviscences  païennes  :  i  II  n'est  pas  bien  éton- 
nant que  certains  prêtres  abandonnent  la  pureté  de 
la  foi  pour  servir  un  culte  •  superstitieux  »  :  ils  n'ont 
pas  grandi  dans  l'Église,  mais  viennent  par  une  autre 
route,  d'où  ils  ont  amené  avec  eux  des  usages  de  leur 
vie  passée.   »  Cseleslini  epist.  ml  episc.   (initia;  c.  i; 

2.  les  complications  dévotes  du  renouveau  carolin- 
gien :  «  opinions  superstitieuses  »  en  matière  de  litur- 
gie, issues  d'une  initiative  privée,  d'un  jugement 
tout  humain  ».  hausse  deen  taie  d'Alexandre,  c.  i  et  III. 
Le  mot  superstition,  que  les  anciens  auteurs  n'enten- 
daient (pie  de  l'idolâtrie,  est  appliqué  ici  au  culte 
faux  du  vrai  Dieu;  mais  l'abus  axait  été  dénoncé  de- 
puis longtemps. 

3°  Dans  la  théologie.  —  C'est  sur  cette  doctrine 
positive,  et  principalement  sur  le  texte  de  saint  Augus- 
tin relatif  au  mensonge  ès-choses  religieuses,  que  les 
théologiens  ont  édifié  la  théorie  du  culte  fau.x,  de  ses 
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formes,  de  ses  causes,  et  d'abord  de  sa  possibilité. 
«  Mentir,  dit  saint  Thomas,  c'est  signifier  extérieure- 
ment le  contraire  de  la  vérité.  Or,  de  même  que  les 
paroles,  nos  faits  et  gestes  ont  valeur  de  signes.  C'est 
même  cette  sorte  de  signes  en  actions  qui  constitue  le 
culte  extérieur  de  la  religion.  Si  donc  ce  culte  exté- 
rieur vient  à  signifier  quelque  chose  de  faux,  il  sera 
pernicieux.  »  ir%-II,>,  q.  xcm,  a.  1. 

Pour  la  première  fois  dans  l'étude  de  la  supersti- 
tion, nous  constatons  qu'elle  consiste  avant  tout  dans 
une  erreur  en  matière  de  signes  :  ici  de  signes  exté- 
rieurs et  cultuels.  Comme  en  tout  usage  des  signes, 
il  y  a  ici  l'homme  qui  cherche  à  exprimer  sa  religion, 
le  signe  cultuel  qui  a  sa  signification  propre,  et  la 
réalité  religieuse,  res  signipcala,  qu'on  cherche  à 
atteindre.  Qu'il  s'agisse  de  signes  naturels  ou  conven- 
tionnels de  religion,  l'erreur  ne  réside  pas  dans  le 
geste  même,  ut  res  naturœ,  mais  dans  le  sens  qu'il  a 
naturellement  ou  conventionnellement  et  ces  conven- 
tions ont  été  fort  variables  au  cours  des  siècles.  Pour 
les  signes  naturels  de  religion,  ils  ne  peuvent  être  enta- 
chés de  fausseté  que  par  la  fausseté  du  sentiment  reli- 
gieux qui  les  dicte;  pour  les  signes  conventionnels, 
au  contraire,  un  homme  religieux  peut,  avec  les  meil- 
leures intentions  du  monde,  enfreindre  les  conventions 
cultuelles  admises  autour  de  lui,  et  faire  un  acte  exté- 
rieur de  culte  faux.  L'erreur  dans  le  signe  de  religion 
peut  donc  provenir  du  fait  de  l'agent,  comme  une  er- 
reur de  tir  peut  venir  du  tireur  qui  a  mal  vu  le  but 
ou  l'a  mal  visé.  Mais,  comme  l'erreur  peut  provenir 
également  du  but  qui  s'est  déplacé,  de  même  le  sens 
d'un  acte  de  culte  peut  objectivement  devenir  faux 
du  fait  de  la  vérité  religieuse,  res  significala,  qui  aurait 
changé.  Le  sens  du  signe  religieux,  comme  de  tout  au- 
tre signe,  est,  en  effet,  directement  ordonné  à  la  chose 
signifiée. 

Ces  préliminaires  étaient  utiles  pour  saisir  toute  la 
portée  de  la  distinction  thomiste  sur  les  deux  formes 
que  peut  prendre  le  culte  faux  du  vrai  Dieu  :  Hoc 
autem  contingit  dupliciler  :  uno  guidem  modo,  ex  parte 
rei  significatse  a  gaa  discordât  significatio  cuttus...; 
alio  modo  potest  contingere  falsilas  in  exteriori  cultu 
ex  parle  colentis.  tf*-II*,  q.  xcm,  a.  1.  Quelles  sont 
donc  ces  deux  formes  «  contingentes  »,  issues  de  deux 
côtés  distincts? 

1.  La  première  forme  de  fausseté  provient  «  du  fait 
de  la  réalité  signifiée,  avec  laquelle  est  en  désaccord  la 
signification  du  culte  ».  La  première  raison  de  désaccord 
provient  «  de  la  réalité  religieuse  »  elle-même,  par  le 
fait  qu'elle  n'est  pas  bien  exprimée  par  les  symboles. 
Or,  dans  le  cuite  faux  du  vrai  Dieu,  la  réalité  qu'on 
veut  signifier,  c'est  le  vrai  Dieu,  avec  ses  vrais  attri- 
buts, avec  sa  providence  et  ses  vrais  plans  de  salut 
tels  qu'il  les  a  révélés.  Et  la  première  erreur,  foncière, 
irrémédiable,  viendra  de  ces  augustes  réalités,  qui, 
trop  élevées,  échappent  aux  visées  des  hommes,  ou 
qui,  développant  dans  l'histoire  humaine,  leur  dessein 
éternel,  rendent  périmés  les  rites  anciens.  Cette  expli- 
cation, tout  à  fait  philosophique  d'ailleurs,  s'éclaire 
de  l'exemple  proposé  par  la  suite  de  l'article  :  celui  du 
progrès  de  la  révélation  et  de  la  substitution  à  l'éco- 
nomie mosaïque  de  l'économie  chrétienne,  toutes  deux 
pourtant  révélées  de  Dieu.  C'est  la  situation  des  Juifs 
pratiquants,  qui  avaient  entre  les  mains  des  rites  bien 
faits  pour  les  siècles  d'attente  du  Messie,  mais  incapa- 
bles, par  le  développement  du  plan  de  salut,  d'expri- 
mer la  nouvelle  réalité  chrétienne.  Ce  qu'ils  avaient 
eu  tant  de  peine  à  admettre  provisoirement,  du  temps 
des  prophètes,  ils  devaient  désormais  l'admettre  tout 
de  bon  et  comprendre  bien  que  tout  cela  était  périmé, 
du  fait  de  la  promulgation  de  la  vérité  de  l'Évangile  : 
«  au  temps  de  la  Loi  nouvelle,  une  fois  accomplis  les 
mystères  du  Christ,  il  est  pernicieux  d'employer  les 


cérémonies  de  l'ancienne  Loi  qui  signifiaient  les  mys- 
tères du  Christ  comme  futurs;  ce  serait  aussi  mal  que 
de  professer  en  paroles  que  la  passion  du  Christ  est 
encore  à  venir.  »  II»- II",  q.  xcm,  a.  1. 

Mais  le  cas  du  culte  périmé  n'est  qu'un  exemple 
entre  mille  :  il  y  a  bien  d'autres  formes  du  culte  faux 
du  vrai  Dieu  ex  parte  rei  significatse  :  toutes  les  infil- 
trations païennes  dans  la  religion  naturelle  mono- 
théiste, dans  la  religion  des  Juifs  mêlés  aux  Chana- 
néens,  et  jusque  dans  la  religion  chrétienne  à  diverses 
époques.  Saint  Thomas,  pour  ne  pas  se  répéter,  s'est 
réservé  d'en  traiter  à  propos  de  l'idolâtrie,  IP-II*, 
q.  xciv;  mais  les  termes  qu'il  emploie  alors  montrent 
bien  qu'il  voit  la  malice  propre  de  ces  chrétiens  mal 
convertis  dans  le  culte  faux  du  vrai  Dieu,  qui  va  con- 
tre leur  vraie  pensée  religieuse.  L'idolâtrie  est  évi- 
demment une  déviation  totale  de  la  religion;  elle  est 
du  moins  franche,  tandis  que,  «  s'il  s'agit  d'une  idolâ- 
trie purement  extérieure,  il  s'y  ajoute  culpa  falsitatis  ». 
Ibid.,  a.  3,  ad  lum. 

On  peut  dire  enfin  que  bien  des  usages  d'origine 
païenne,  avant  d'avoir  perdu  tout  leur  sens  religieux, 
ont  été  adoptés  sans  grande  conviction  par  des  popu- 
lations chrétiennes  :  on  peut  les  ranger  sans  hésiter 
parmi  ces  cultes  faux  du  vrai  Dieu,  parce  qu'ils  se 
heurtaient,  sinon  à  la  foi  bien  incertaine  de  ces  popu- 
lations, du  moins  au  roc  dur  du  dogme  ou  de  la  mo- 
rale chrétiennes  :  rei  christianœ,  a  qua  discordât  signi- 
ficatio cultus.  Et  les  prêtres  qui  encourageaient  ces 
superstitions  tombaient  sous  l'ironie  de  saint  Augus- 
tin :  »  On  est  d'autant  plus  condamnable  qu'on  agit 
soi-même  mensongèrement  et  qu'en  partageant  les 
illusions  du  peuple  on  se  croit  dans  la  vérité.  »  De  civ. 
Dei,  loc.  cit.  Quant  aux  victimes  de  ces  propagandes, 
on  peut  être  pour  elles  assez  indulgent  :  «  Dans  ces  fal- 
sifications, il  y  a  mensonge,  quantum  est  ex  parte  actus 
exterioris;  il  y  a  des  récits  et  des  rites  absolument 
faux;  mais  les  gens  qui  s'y  laissent  prendre  croient 
exprimer  la  vérité  :  c'est  la  chose  qui  ment  et  qui 
tient  cette  fausseté  de  sa  propre  origine.  »  Cajétan, 
In  II*m-II*,  q.  xcm,  a.  1.  On  remarquera  qu'en  cette 
première  catégorie  de  cultes  faux,  il  n'est  question  ni 
d'invention  ex  parle  colentis,  ni  de  prohibition  de  la 
part  de  l'Église  :  c'est  que  l'opposition  préexiste  entre 
chose  et  chose,  entre  la  vérité  divine  et  des  pratiques 
aussi  vieilles  et  anonymes  que  le  paganisme.  Les  gens 
n'avaient  pas  à  inventer  des  reviviscences  des  ancien- 
nes religions,  et  l'Église  n'avait  qu'à  constater  que  ces 
usages  étaient  antichrétiens. 

2.  La  seconde  catégorie  de  cultes  faux  du  vrai  Dieu 
vient  au  contraire  d'une  fausse  initiative  de  celui  qui 
fait  acte  de  religion  :  ex  parle  colentis  in  cultu  exteriori. 
Le  signe  extérieur  de  religion,  en  effet,  a  toujours  un 
sens  plus  ou  moins  mystérieux,  d'autant  qu'il  consiste 
en  attitudes  muettes,  en  gestes,  en  offrandes,  en  utili- 
sation de  choses  sacrées,  qui  ont  servi  à  toutes  les 
religions  successives.  Les  auteurs  modernes,  plus 
avertis  que  saint  Thomas  des  «  imprécisions  des  sym- 
boles »,  ont  montré  que  beaucoup  de  symboles,  usités 
«  au  sein  de  races  devenues  panthéistes,  qui  leur  ren- 
daient un  culte  direct  »,  pouvaient  servir,  à  l'état  pure- 
ment symbolique,  à  signifier  l'unité  du  vrai  Dieu. 
E.  Cailliet,  Symbolisme  et  âmes  primitives,  p.  207.  Mais 
les  anciens  scolastiques  en  ont  reconnu  aussi  la  rela- 
tivité :  l'adoration,  par  exemple,  ou  plutôt  le  proster- 
nement,  peut  être  adressé  en  hommage  à  un  maître 
terrestre,  S.  Thomas,  II»-II®,  q.  lxxxiv,  a.  1  et  2. 
Par  contre  l'adoration,  au  sens  étymologique,  le  geste 
de  porter  la  main  à  sa  bouche  (ad  os),  qui  n'a  rien  de 
bien  significatif  par  lui-même,  avait  été  profané  par 
de  si  longs  siècles  d'idolâtrie  et  de  persécution  que  les 
chrétiens  de  ces  temps-là  iui  donnèrent  un  sens  per- 
nicieux. 


2777 


SUPERSTITION.    CULTE    SUPERFLU    DE    DIEU 


2778 


En  somme,  le  jugement  privé  est  impuissant  en 
matière  si  délicate:  tel  signe  utilisé  n'est  pas  imposé 
par  sa  nature  pour  signifier  l'excellence  de  Dieu  et 
notre  soumission  à  son  égard.  Dans  l'usage  du  signe 
conventionnel,  l'erreur  peut  se  produire,  comme  on  le 
voit  dans  le  cérémonial  profane  :  un  paysan  se  livre 
à  des  gestes  ineptes  ou  à  des  paroles  déplacées  pour 
honorer  un  roi,  et  cela  avec  la  meilleure  intention  du 
monde.  Aussi  faut-il  s'étonner  de  lire  dans  Lactance  : 
Omnino  quid  colas,  non  quemadmodum  colas!  C'est  là 
une  erreur  d'appréciation  et  de  pratique  qui  est  fort 
généralisée:  pourtant  le  moindre  défaut,  en  matière 
religieuse,  peut  détruire  la  bonté  foncière  de  l'acte. 

La  seconde  forme  de  culte  faux  du  vrai  Dieu  com- 
prend précisément  toutes  les  pratiques  cultuelles 
opposées  à  la  législation  de  l'Église.  A  vrai  dire,  ces 
falsifications  sont  manifestes  depuis  qu'il  y  a  des 
Églises  chargées  de  la  police  du  culte  :  «  depuis  la 
promulgation  de  la  Loi  ancienne,  c'est  par  des  pres- 
criptions extérieures  que  les  hommes  ont  été  instruits 
de  la  manière  d'honorer  le  vrai  Dieu,  et  il  est  désor- 
mais abominable  de  passer  à  côté,  qua>  prscterire  pesti- 
ferum  est.  »  I1»-I1«,  q.  xcm,  a.  1,  ad  2um.  L'oppo- 
sition s'affirme  ici  entre  des  pratiques  «  du  culte 
extérieur  »  et  des  règlements  positifs,  également  exté- 
rieurs, portés  par  les  Églises  au  nom  de  Dieu  même, 
et  pour  développer  son  culte  authentique.  L'Église 
juive,  nous  l'avons  vu,  avait  étendu  très  loin  cette 
haie  protectrice  des  prières  et  des  sacrifices;  l'Église 
catholique  a  constitué  aussi  ses  règlements  cultuels  : 
lois  universelles  et  permanentes  de  l'administration 
des  sacrements,  coutumes  régionales  plus  ou  moins 
stables,  auxquelles  saint  Thomas  rapporte  les  varia- 
tions de  la  liturgie  eucharistique  :  «  coutumes  diverses, 
mais  non  contraires  à  la  vérité,  et  cas  prœlerire  illici- 
tum  est.  »  Ibid.,  ad  3um.  De  toutes  façons,  l'antago- 
nisme est  ici  entre  deux  initiatives  :  l'ordonnance 
protectrice  de  la  société  religieuse,  de  l'Église  assistée 
par  Dieu,  et  l'entreprise  ex  parle  colentis,  d'un  individu 
ou  d'une  collectivité.  Le  cas  le  plus  typique  est  bien 
celui  que  cite  saint  Thomas,  ibid.,  corp.,  d'un 
ministre  de  l'Église  qui,  dans  le  culte  public,  présente 
à  Dieu  de  la  part  de  l'Église,  un  culte  qui  va  précisé- 
ment contra  modum  Ecclesiœ  :  c'est  un  faussaire,  qui 
troque  contre  ce  qu'on  lui  a  confié  une  marchandise 
frelatée,  falsa  fadi  significatio  cum  intentione  fallendi, 
Cajétan,  in  h.  loc.  La  falsification,  pour  être  moins 
foncière  que  dans  le  cas  des  pratiques  païennes  qui  se 
glissent  dans  la  religion  populaire,  est  beaucoup  plus 
patente,  parce  qu'elle  va  contre  la  prohibition  de 
l'autorité  ecclésiastique  et  abuse  de  sa  confiance.  Cet 
abus  peut  prendre  d'ailleurs  les  formes  les  plus  diver- 
ses. Suarez  a  tort  d'y  voir  le  cas  presque  isolé  du  faux 
prêtre  ou  du  prêtre  déposé  qui  dirait  la  messe  sans 
pouvoirs.  lin  somme,  cela  se  bornerait  au  cas  de 
fictio  in  legalione,  quant  exercet  nomine  allerius  a  quo 
constitulus  non  est.  De  religione,  tr.  in,  c.  H,  n.  2, 
t.xm,  p.476sq.l  ne  messe  simulée  est  un  sacrilège,  non 
une  superstition  de  cuite  faux.  Celle-ci  porte,  non  sur 
la  mission  du  faussaire,  mais  sur  toute  action  cul- 
tuelle, publique  ou  privée.  Saint  1  bornas  dit  sans 
doute  :  Hoc  FRitciPi  t  in  culiu  eommuni  uni  per 
mimstros  exhibelur  in  persona  tolius  Ecclesiœ;  mais 
tout  ce  que  le  prêtre,  et  même  le  vrai  prêtre,  fait  au 
nom  de  l'Église,  H  peut  le  falsifier  et  l'opposer  h  l'usage 
commun  que  I  Église  lui  demande  d'observer.  A  cette 
falsification  u  patte  colentis'  se  ramène  aussi  le  cas  du 
prédicateur  qui  prêche  de  (aux  miracles,  de  l'écrivain 
qui  vante  de  fausses  reliques,  etc.  Ils  ne  sont  pas 
excusis  par  leur  pieuse  intention  du  péché  de  culte 
pernicieux,  pane,  autant  qu'il  est  en  eux,  ils  enlè- 
vent à  la  foi  du  Christ,  sa  vérité  ».  Cajétan,  in  h.  loc. 
Lessius,   Lacroix,  Yermeersch,  etc.,  notent  d'autres 


contrefaçons  par  la  faute  des  ministres  de  l'Église  : 
ce  qu'elle  leur  a  confié,  ce  sont  de  vrais  sacrements, 
des  miracles  réels,  des  paroles  de  Dieu  qui  sont  vrai- 
ment dans  l'Écriture  inspirée,  etc.;  si  tous  ces  trésors 
du  culte  sont  frelatés  par  le  prêtre,  ils  n'ont  plus  droit 
à  notre  religion,  et  notre  respect  devient  faux  et  su- 
perstitieux. Il  y  a  plus  :  ces  fraudes  peuvent  être  le 
fait  de  simples  fidèles  et  dans  leur  culte  privé  :  n'ayant 
pas  reçu  mission  de  l'Église  et  n'étant  pas  tenus  de 
poser  tel  acte  de  religion,  ils  doivent,  quand  ils  le  font, 
se  conformer  à  l'institution  de  l'Église  et  ne  pas  aller 
contre  l'ordre  de  Dieu.  L'exemple  apporté  par  Cajétan 
d'un  chrétien  qui  s'isolerait  du  corps  de  l'Église,  sic 
in  propria  persona  quod  nihil  ad  Ecclesiam,  est  peut- 
être  un  peu  théorique;  mais  que  penser  des  bonnes 
âmes  qui  colportent  de  prétendues  révélations  ou  des 
dévotions  excentriques?  N'y  a-t-il  pas  de  leur  part 
fraude  sur  la  marchandise?  Nous  dirons  plus  loin  quel- 
ques mots  de  ces  dévotions  fausses. 

Le  culte  faux  doit  donc  se  trouver  surtout  chez  les 
Juifs  et  les  infidèles  qui  honorent  le  vrai  Dieu.  «  Les 
Juifs  qui  maintenant  circoncisent  leurs  enfants  et 
observent  le  sabbat  sont  superstitieux...  De  même  le 
païen  qui  offre  à  Dieu  un  sacrifice  d'animal...  bien  qu'il 
entende  honorer  le  vrai  Dieu,  lui  offre  cependant  un 
culte  qui  n'est  pas  le  vrai.  »  Suarez,  loc.  cit.,  p.  470. 
Saint  Augustin,  Epist.,  xlix,  n.  3,  était  peut-être  plus 
humain  et  plus  vrai  quand  il  écrivait  :  Cum  hœc  exhi- 
bentur  Deo  secundum  veram  inspirationem  atque  doc- 
Irinam,  vera  religio  est.  Mais  les  théologiens  scolas- 
tiques  ont  toujours  montré  quelque  gêne  à  quitter  le 
terrain  objectif  pour  se  pencher  sur  les  intentions  des 
hommes. 

Le  culte  faux  du  vrai  Dieu  est  compatible  avec  une 
foi  véritable.  Saint  Thomas  avait  bien  spécifié  que  la 
fausseté  pouvait  se  glisser  dans  le  culte  extérieur,  et 
«  qu'un  geste  mensonger  était  un  mensonge  perni- 
cieux tout  comme  une  parole  contre  la  foi  ».  II»-II", 
q.  xcm,  a.  1.  Suarez  fait  cependant  observer  que,  psy- 
chologiquement, il  y  a  une  nuance  entre  les  deux  : 
«  Il  y  a,  dans  le  culte  de  Dieu,  deux  choses  à  distin- 
guer :  l'estime  que  nous  avons  de  la  personne  que  nous 
voulons  honorer  et  le  signe  dont  nous  usons  pour 
reconnaître  son  excellence,  en  quoi  consiste  précisé- 
ment le  culte.  Or,  dans  le  culte  du  vrai  Dieu,  même 
superstitieux,  ne  peut  manquer  tout  à  fait  le  premier 
élément,  à  savoir  Yexislimatio  veri  Dei;  il  peut  s'y 
mêler  tout  au  plus  quelque  fausseté,  comme  chez  les 
hérétiques.  Mais,  dans  la  partie  matérielle  du  culte, 
il  peut  se  glisser  l'erreur  ou  la  superstition.  Ce  sont  là, 
en  effet,  deux  propositions  bien  différentes  :  Dieu  est 
digne  d'honneur  pour  son  excellence,  et  telle  chose  est 
apte  à  lui  témoigner  cet  honneur;  sans  se  tromper 
sur  le  premier  point,  on  peut  se  tromper  sur  le  second. 
I  tiliser  des  procédés  qui  ne  sont  pas  adaptés  à  ce 
devoir  voilà  en  quoi  consiste  la  superstition.  »  Suarez, 
t.  xiii,  p.  4(59-470. 

IV.  Le  culte  superflu  du  vrai  Dieu.  —  Cette 
superstition,  comme  celle  de  culte  faux,  est  droite  en 
son  orientation,  s'adressant  bien  au  Dieu  véritable, 
niais  excessive  dans  ses  réalisations,  dans  les  actes 
cultuels  qui  font  l'objet  de  la  vertu  de  religion  :  car 
la  dévotion  indiscrète  donne  à  ces  actes,  non  pas  un 
sens  erroné,  comme  le  culte  (aux,  mais  une  surabon- 
dance. ■  Dans  la  religion,  le  juste  milieu  s'entend  d'un 
certain  niveau  a  maintenir  entre  les  œuvres  qui  vont 
a  honorer  Dieu.  Je  dis  un  niveau,  non  une  égalité 
absolue,  car,  envers  Dieu,  nous  ne  sommes  jamais 
quittes  de  tout  ce  que  nous  lui  devons;  mais  un  niveau 
établi  en  [onction  de  ce  que  nous  pouvons  faire,  de  ce 
que  L)ieu  même  agrée.  »  II'-II»,  q.  lxxxi,  a.  5, 
ad  3un'.  Cette  conception  de  la  vertu  morale  de  reli- 
gion commande  la  notion  du  culte  superflu  :  en  accu- 
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mulant  les  actes  de  dévotion,  on  perd  sa  peine  et  on 
trouble  la  discrétion  de  la  religion  voulue  par  Dieu. 
Elle  explique  aussi  le  domaine  précis  où  peut  se  pro- 
duire cet  excès  dans  le  culte  divin  et  les  critères  pour 
les  reconnaître. 

1°  Doctrine  de  saint  Thomas.  —  1.  «  Superflu  se  dit 
en  deux  sens  :  d'abord  par  rapport  à  la  mesure  essen- 
tielle des  choses  prises  absolument,  secundum  quanli- 
talem  absolulam.  A  ce  point  de  vue,  rien  ne  peut  être  de 
trop  dans  le  culte  divin,  parce  que  l'homme  ne  peut 
rien  faire  qui  ne  soit  en-deçà  de  ce  qu'il  doit  à  Dieu.  » 
II'-II",  q.  xciii,  a.  2.  On  en  reste  trop  souvent,  sur 
ce  point,  à  la  remarque  liminaire  citée  plus  haut  que 
l'homme  perd  sa  peine  à  vouloir  être  quitte  avec  Dieu, 
ce  n'est  pas  une  raison,  au  contraire,  pour  rien  dimi- 
nuer de  l'hommage  dont  il  est  capable.  Son  effort 
n'a  de  limite  imposée  que  celle  de  ses  forces.  Tant 
qu'il  s'agit  de  religion  véritable,  il  n'y  a  pas  d'excès 
possible  :  quantum  potes,  lanlum  aude,  quia  major 
omni  laude.  Avant  de  condamner  toutes  les  dévotions 
superflues,  il  faut  bien  se  convaincre  que  la  critique 
n'atteint  ni  la  dévotion,  ni  la  prière,  ni  les  exercices 
de  piété  de  bon  aloi  :  la  prière  continue  de  saint  Paul 
ermite,  les  mortifications  des  Pères  du  désert,  qui 
allaient  pourtant  au  bout  des  forces  humaines, 
n'étaient  point  un  culte  superflu. 

Mais,  dans  les  pratiques  de  la  dévotion,  la  générosité 
intérieure  n'est  pas  tout  :  «  l'excès  pourra  consister  à 
rendre  le  culte  divin...  à  contre-temps,  ou  en  d'au- 
tres circonstances  indues.  »  II»-II»,  q.  lxxxi,  a.  5, 
ad  3um.  Ici  la  religion  reprend  son  caractère  «  de  vertu 
morale  »,  qui  s'établit  dans  un  juste  milieu.  «  Or,  il 
arrive  qu'on  outrepasse  par  excès  la  mesure  de  la 
vertu,  non  pas  au  point  de  vue  de  la  quantité,  mais 
dans  les  autres  circonstances  de  l'action.  Ainsi  y  a-t-il 
des  vertus,  comme  la  munificence,  où  l'excès  toujours 
possible  n'est  point  de  donner  davantage  (on  donnera 
peut-être  moins),  mais  de  distribuer  ses  dons  à  contre- 
temps, voilà  qui  devient  superflu.  Ainsi  de  la  supers- 
tition, excès  opposé  à  la  religion  :  non  point  qu'elle 
rende  à  Dieu  plus  d'hommage  que  la  vraie  religion, 
mais  parce  qu'elle  le  prodigue  d'une  manière  indue.  » 
II»-II",  q.  xcii,  a.  1.  Ces  pratiques  sont  devenues 
inutiles  par  inadaptation  aux  fins  générales  du  culte 
divin.  C'est  ce  que  saint  Thomas  appelle  :  quanlitatem 
proportionis;  nous  dirions  :  un  développement  dispro- 
portionné des  pratiques  extérieures  relativement  à  la 
religion  intérieure  qui  devrait  les  animer. 

2.  Quels  sont  donc  les  critères  qui  permettent  de 
condamner  ces  superfluités?  Ce  sont  les  fins  mêmes  du 
culte  de  Dieu,  fins  diverses  et  subordonnées  les  unes 
aux  autres.  «  Sera  superflu  par  disproportion  ce  qui  ne 
répond  pas  aux  fins  du  culte  :  1.  rendre  gloire  à  Dieu; 
2.  nous  soumettre  à  lui  par  l'esprit;  3.  et  par  le  corps.  » 
II»-II",  q.  xcm,  a.  2.  Rien  de  plus  harmonieux,  en 
effet,  que  le  développement  de  la  vraie  dévotion; 
rien  non  plus  de  plus  humain  et  de  plus  éducateur. 
Mais  il  ne  faut  pas  inverser  l'ordre  des  facteurs.  «  Les 
choses  extérieures  »,  les  gestes  et  les  offrandes,  «  ne 
sont  employées  que  comme  signes  des  actes  spirituels, 
qui,  eux,  sont  agréés  par  Dieu  ».  Les  exercices  de  piété 
extérieurs  ont  sans  doute  une  autre  utilité,  celle  de 
marquer  les  sentiments  de  pénitence  de  l'homme 
pécheur  et  de  réfréner  les  convoitises  de  la  chair;  mais 
la  vertu  de  pénitence,  vertu  morale  par  excellence, 
requiert  elle  aussi,  un  juste  milieu,  per  moderatam 
rejrenationem  concupiscentiarum.  Q.  xcm,  a.  2.  Enfin 
les  actes  de  piété  intérieurs  demandent  eux-mêmes 
un  certain  tempérament;  sauf  «  la  foi,  l'espérance  et 
la  charité,  qui  mettent  notre  âme  en  la  sujétion  de 
Dieu  et  donc  ne  comportent  pas  de  superllu  ».  Ibid., 
ad  2um.  La  méditation  prolongée  et  l'étude  indiscrète 
même  des  choses  de  Dieu   «  peuvent   occasionnelle- 


ment empêcher  la  dévotion  ».  II»- II»,  q.  lxxxii, 
a.  3,  ad  l°m  et  3™m.  Si  l'on  veut  laisser  hors  de  compte 
les  abus  du  serment,  de  l'adjuration  et  l'usage  indu 
du  nom  de  Dieu,  parce  que  •  ces  appropriations  abu- 
sives du  divin  »  ont  en  effet  d'autres  mobiles  et  d'au- 
tres noms  que  celui  de  culte  superflu,  il  est  bien  sûr 
qu'il  faut  y  inclure  les  innombrables  abus  relatifs  au 
sacrifice  de  la  messe,  aux  sacrements  et  aux  sacra- 
mentaux  :  excès  de  confiance  en  leur  efficacité,  qui  en 
ferait  pour  un  peu  des  pratiques  magiques,  raffine- 
ments et  scrupules  dans  leur  célébration,  etc.  Pour 
faire  bref,  on  cite  l'exemple  du  chant  ecclésiastique, 
parce  qu'il  est  sujet,  comme  tout  le  culte  public,  à 
bien  des  superfluités,  IIa-II»,  q.  xci,  a.  2;  mais 
celui  qui  supprimerait,  en  principe,  par  esprit  de  mor- 
tification, le  chant  liturgique,  ne  serait  pas  exempt 
de  superstition,  cette  suppression  bien  apparente  rele- 
vant, au  fond,  d'un  excès  de  religion.  Quant  à  l'autre 
exemple  classique  d'ajouter  un  cierge  ou  autre  chose 
à  l'autel  du  sacrifice,  le  culte  superflu  s'y  double 
parfois  de  vaine  observance...  On  serait  infini  si  l'on 
voulait  signaler  toutes  les  circonstances  de  temps,  de 
lieu,  de  manière,  qui  peuvent  surcharger  inutilement 
l'exercice  de  la  vertu  de  religion.  «  Ce  disparate  de 
circonstances  déréglées  ne  change  pas  cependant  l'es- 
pèce du  péché  »,  parce  que  les  dérèglements  signalés 
plus  haut  n'ont  tous  qu'une  même  contrariété  aux 
fins  rationnelles  du  véritable  culte.  «  Tout  cela  doit 
donc  être  tenu  pour  superflu  et  superstitieux  qui,  de 
soi,  est  étranger  à  la  gloire  de  Dieu,  à  l'élévation  de 
l'àme  humaine  vers  Dieu,  ou  à  la  mortification  mo- 
dérée des  convoitises  de  la  chair,  ou  enfin  à  l'institution 
de  Dieu  et  de  l'Église,  ce  qui  s'écarte  de  la  coutume 
communément  reçue.  »  II»- II»,  q.  xcm,  a.  2. 

3.  Les  trois  critères  ajoutés  ici  par  saint  Thomas  : 
l'institution  positive  par  Dieu  ou  par  l'Église  et  l'au- 
torité de  la  coutume,  ne  font  pas  double  emploi  avec 
les  trois  premiers,  mais  ils  les  mettent  à  notre  portée, 
ce  sont  les  règles  prochaines  du  culte  véritable.  Ce  que 
Dieu  n'a  pas  jugé  bon  de  prescrire  ou  d'autoriser,  ce 
que  l'Église,  dans  l'organisation  progressive  de  son 
culte,  n'a  pas  institué  officiellement,  ce  que  la  cou- 
tume des  fidèles  réprouve,  tout  cela  doit  être  préjugé 
comme  étranger  aux  fins  du  culte  divin.  On  a  déjà  vu 
que  le  culte  superflu  ne  va  pas  contre  les  règles  de 
l'Église  :  c'est  du  supplément,  de  valeur  pour  le  moins 
douteuse.  Mais  il  se  juge  alors  par  la  coutume  :  celle-ci 
n'étant  d'ailleurs  qu'affaire  de  pratique  et  non  de 
précepte  motivé,  on  pourra  bien  constater  qu'une 
dévotion  n'est  pas  entrée  dans  la  pratique,  mais  on  ne 
pourra  déclarer  qu'elle  soit,  par  là  même,  «  contre  » 
cette  coutume.  Pour  savoir  si  elle  va  vraiment  contre 
la  coutume,  il  faut  interroger  le  sens  religieux  des 
fidèles  et  finalement  la  raison  naturelle.  Aussi  Suarez 
ajoute-t-il  aux  critères  thomistes  ■  tout  ce  qui  va  con- 
tre la  raison  naturelle,  non  pas  tout  ce  qui  est  en 
dehors  du  précepte  strict,  seulement  ce  qui  montre 
quelque  inutilité  ou  superfluité  ou  autre  inconvénient 
de  ce  genre  ».  De  religione,  tr.  m,  1.  II,  c.  i,  n.  9,  t.  xm, 
p.  471.  Il  faut  avouer  que  la  règle  est  bien  flexible  et 
qu'il  n'est  pas  de  trop  que  Dieu  et  l'Église  étendent 
leur  sollicitude  jusqu'à  rappeler  aux  adorateurs  le 
culte  en  esprit  :  en  plus  des  institutions  spéciales,  il  y 
a  les  directives  générales,  ordinatio  Dei  et  Ecclesix. 
Loc.  cit.  Les  avertissements  du  Christ  contre  le  phari- 
saïsme,  les  conseils  spirituels  de  l'Église  rappellent 
que  les  pratiques  superflues  «  viennent  de  l'hypocrisie 
ou  d'un  zèle  déraisonnable  ».  Cajétan,  In  //»"-//», 
q.  xcm,  a.  2.  Malgré  les  directions  de  l'autorité  vi- 
vante, il  y  aura  toujours  une  marge  de  liberté  laissée 
à  l'expression  de  la  ferveur  religieuse. 

2°  La  tradition.  —  1.  Avant  le  christianisme.  —  Les 
religions  qui  ne  se  réclament  ni  d'une  révélation,  ni 
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d'une  Église,  se  défendirent  difficilement  contre  la 
superstition  de  culte  superflu.  Lactance  prétend 
même  que  la  démarcation  est  impossible.  Divin,  instit., 
I.  IV,  c.  xxvm,  P.  L.,  t.  vi,  col.  537.  La  raison  a  pour- 
tant dit  son  mot  en  la  matière,  mais  ce  n'est  pas  notre 
raison  de  civilisés;  ainsi  les  danses  rituelles,  qui  nous 
semblent  presque  grotesques,  ont  fait  partie  de  l'héri- 
tage religieux  de  tous  les  anciens  peuples;  c'est  dire 
que  les  exigences  de  la  raison  ont  varié  avec  les  épo- 
ques et  les  civilisations.  Lactance  lui-même,  loc.  cit., 
pensait  que  les  religions  primitives  étaient  plus  pures 
que  les  nouvelles;  Arnobe  soutenait  le  contraire.  Adv. 
nationes,  1.  I,  c.  xliii  et  ni,  P.  L.,  t.  v,  col.  773  et  791. 

Sans  parler  des  autres  formes  mal  connues  du  paga- 
nisme, on  ne  peut  pas  dire  de  l'ancienne  religion  ro- 
maine, qu'elle  ait  favorisé  le  culte  superflu  :  c'est  le  latin 
qui  a  créé  le  mot  superstitio  avec  son  sens  péjoratif. 
C'est  que  tous  les  rapports  avec  les  dieux  y  revêtaient 
la  forme  d'un  contrat  légal  :  violer  le  contrat  était, 
sans  doute,  une  impietas;  mais  l'outrepasser  était  une 
supersliiio,  une  exagération.  Ce  que  nous  appelons 
dévotion,  qui  excuse  partiellement  certaines  pratiques 
spontanées,  restait  en  dehors  de  l'idéal  romain;  l'en- 
thousiasme mystique  l'eût  choqué.  Mais  ce  formalisme 
même  engendrait  une  pratique  cultuelle  méticuleuse, 
qu'avec  nos  idées  chrétiennes  nous  appellerions  supers- 
titieuse. «  Les  gens  religieux,  dit  Cicéron,  sont  appelés 
ainsi  parce  qu'ils  étudient  soigneusement  et  relisent 
tout  ce  qui  concerne  le  culte  des  dieux.  »  De  nalura 
deorum,  1.  II,  c.  xxvm,  72.  La  pratique  romaine  de  la 
religion  mettait  donc  l'accent  exagérément  sur  les 
rites. 

Pour  de  meilleures  raisons,  la  religion  mosaïque 
s'est  défendue  assez  efficacement  sur  ce  point.  Disons 
ici  que  sa  doctrine  est  très  nette  en  l'espèce  :  c'est  le 
même  livre,  le  Deutéronome,  qui  proclamait  que  le 
peuple  ne  devait  pas  «  ajouter  au  précepte  »,  Deut., 
iv,  2,  et  que  «  ce  précepte  n'était  pas  hors  de  sa  portée, 
mais  dans  son  cœur».  Deut.,xxx,  11-1 4;  cf.  Rom.,x,8. 
Les  prophètes  devaient  insister  sur  ce  point.  Le 
Christ,  lui  aussi,  combat  les  superfétations  cultuelles 
des  rabbins.  Matth.,  xv,  3-0;  xxm,  2-9;  Marc,  vu, 
1-13;  xii,  40;  Luc,  xi,  40-46.  Qu'il  y  ait  eu  dans  le 
pharisaïsme  de  l'orgueil  et  du  mépris  pour  les  grands 
commandements  de  la  Loi,  c'est  indiscutable;  mais 
Notre-Seigneur  ne  laisse-t-il  pas  entendre,  par  l'allé- 
gorie de  la  coupe,  etc..  que  ces  péchés  sont  les  suites 
du  culte  superflu?  «  Ces  gens  qui  font  pour  l'apparence 
de  longues  prières,  subiront  une  plus  forte  condamna- 
tion. »  Marc,  xii,  40;  Luc,  xx,  47.  Par  contre,  «  une 
fois  en  règle  avec  les  points  les  plus  essentiels,  il  est 
bon  de  ne  pas  négliger  les  autres  »,  Matth.,  xxm,  23; 
preuve  que  le  culte  superflu  n'est  pas  une  question  de 
quantité,  mais  de  «  proportion  »  et  de  sincérité.  Saint 
Paul  dénonce  exactement  les  trois  travers  signalés 
aussi  par  le  Docteur  angélique  :  «  Toutes  ces  super- 
fluités  ont  une  apparence  de  sagesse  :  c'est  un  culte 
(du  vrai  Dieu,  mais)  capricieux,  une  soumission  (de 
l'âme,  mais  aflectée),  un  mépris  (mais  immodéré)  pour 
le  corps;  et  tout  cela  est  sans  valeur  réelle  et  ne  sert 
qu'à  la  satisfaction  de  la  chair.  »  Col.,  n,  23.  On  voit 
comment  la  systématisation  philosophique  de  saint 
1  bornas  se  tient,  sans  le  dire,  très  près  de  l'Écriture. 

2.  Dans  l'tylise  ancienne.  —  Cette  systématisation 
tient  aussi  compte  de  l'attitude  générale  de  l'Église, 
qui  a  toujours  gardé  le  souci  essentiel  d'adapter 
son  culte  aux  besoins  raisonnables  des  fidèles,  sans  les 
surcharger  de  pratiques  extérieures.  Tertuliien  est  le 
premier  qui  ait  donné  le  nom  de  superstition  aux 
expressions  excentriques  de  la  piété  chrétienne  :  «  De 
pareilles  extravagances  »  —  prier  en  déposant  son 
manteau!  —  «  sont  à  mettre  au  compte,  non  de  la 
religion,  mais  de  la  superstition  ;  affectations  de  piété 


qu'on  réprime,  et  qui  doivent  l'être,  ne  serait-ce  que 
parce  qu'elles  font  ressembler  aux  Gentils.  »  De  ora- 
tione,  c  xn,  P.  L.,  1. 1,  col.  1175. 

Avec  plus  de  nuances,  saint  Augustin,  en  397,  qua- 
lifie de  «  superstitiosa  figmenia  l'usage  indu  delà  sainte 
Écriture  chez  les  bons  et  vrais  chrétiens  ».  De  doclr. 
christ.,  1.  II,  c.  xviii,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  49.  Trois 
ans  plus  tard,  dans  sa  lettre  à  Januarius,  Episi.,  liv, 
P.  L.,  t.  xxxiii,  col.  200  sq.,  il  trouvait  une  distinc- 
tion plus  explicite  entre  le  culte  sagement  compris 
et  sa  contrefaçon  superstitieuse.  «  Le  Christ  nous  a 
soumis  à  un  joug  très  doux  et  à  un  fardeau  bien  léger; 
aussi  est-ce  par  des  sacramenta  très  peu  nombreux, 
d'observation  très  facile  et  de  signification  très  haute 
qu'il  a  rassemblé  en  société  le  peuple  nouveau  :  de 
ce  nombre,  le  baptême,  la  communion  et  quelques 
autres  sacramenta  recommandés  dans  les  Écritures 
canoniques,  à  l'exclusion  de  tous  ces  rites  des  livres 
de  Moïse,  qui  grevaient  la  servitude  de  l'ancien  peu- 
ple, pour  se  conformer  au  cœur  des  Juifs.  »  Op.  cit., 
c  i,  n.  1,  col.  200.  Tout  en  restant  fidèle  à  cette 
consigne  de  liberté,  il  ne  faut  pas,  par  un  conser- 
vatisme étroit,  faire  fi  de  la  tradition  vivante  de 
l'Église  :  les  éléments  qui  se  sont  ajoutés  à  la  simpli- 
cité primitive  ne  sont  pas  pour  cela  des  superstitions, 
il  faut  retenir  encore  les  usages  ecclésiastiques  géné- 
raux ou  locaux.  Parmi  ces  surcharges  devenues  uni- 
verselles, il  y  a  le  jeûne  eucharistique.  Op.  cit.,  c.  v 
et  vi,  n.  7  et  8,  col.  203.  Quant  aux  usages  locaux,  il 
faut  bonnement  s'en  tenir  à  la  coutume  quœ  pro  lege 
habenda  est.  Epist.  xxxvi  ad  Casulanum;  mais  il  y 
aurait  «  timidité  superstitieuse  »  à  se  quereller  à  leur 
sujet.  On  remarquera  d'ailleurs  que  les  usages  des 
Églises  gardent  une  discrétion  remarquable.  L'excès 
superstitieux  commence,  en  effet,  dès  que  l'individu 
se  soustrait  aux  consignes  de  l'Église.  Enchirid., 
c.  lxxix,  P.  L.,  t.  xl,  col.  269.  L'autre  caractère 
commun  à  toutes  ces  exagérations,  c'est  «  de  donner 
son  principal  souci  à  l'extérieur  de  la  religion  ».  De  vera 
religione,  c.  m,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  124. 

3.  Le  Moyen  Age.  —  On  n'entendra  plus,  de  long- 
temps, une  voix  aussi  nette  que  celle  de  l'évêque 
d'Hippone,  en  faveur  de  la  liberté  chrétienne;  et  il 
faudra  arriver  à  la  fin  du  xne  siècle  pour  trouver,  dans 
le  Verbum  abbreviatum  de  Pierre  le  Chantre,  une  pro- 
testation d'ailleurs  tumultueuse  «  contre  la  multi- 
plication et  le  poids  des  observances  ».  P.  L.,  t.  cev, 
col.  233  sq.  Ses  exemples  ne  sont  pas  toujours  très 
bien  choisis;  il  n'y  avait  pourtant  que  l'embarras  du 
choix  parmi  les  abus  tolérés  par  les  évêques  du  xne  siè- 
cle dans  le  culte.  Jean  de  Chartres  avait  dit  au 
IIIe  concile  du  Latran  (1179)  :  «  Dieu  nous  garde  d'insti- 
tuer du  nouveau  ou  de  restaurer  d'anciennes  obser- 
vances! Nous  sommes  déjà  accablés  sous  les  institu- 
tions, alors  que  «  l'autorité  »  dit  qu'il  faut  en  laisser 
tomber  quelques-unes,  ne  mullUudine  ulilium  grave- 
mur.  P.  L.,  t.  cev,  col.  235.  Nous  avouons  n'avoir  pu 
identifier  cette  «  autorité  »;  mais  il  est  certain  que  le 
pouvoir  central  de  l'Église  n'a  jamais  pris  de  ces 
mesures  énergiques  qui  auraient  été  indispensables 
pour  rétablir  alors  l'équilibre  entre  la  religion  inté- 
rieure et  le  fardeau  des  rites  utiles,  mais  accessoires. 
A  cette  époque,  qu'on  a  appelée  sacramentaire  et  qui 
le  fut  même  dans  le  domaine  civil,  elle  se  montra 
d'une  extrême  condescendance  pour  les  besoins 
qu'avaient  les  foules  d'extérioriser  leur  culte  sans 
pourtant  glisser  dans  la  superstition.  Elle  exerça 
plutôt  à  leur  endroit  un  rôle  modérateur,  comme  ses 
ennemis  ont  parfois  la  coquetterie  de  le  reconnaître  : 
«  L'Église  a  imposé  une  religion  relativement  simple, 
sans  trop  de  fêtes,  sans  Interdictions  alimentaires.  » 
S.  Reinacn,  Orpheus,  p.  393. 

D'où  vient  qu'au  Moyen  Age,  la  religion  fut  pour- 
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tant  envahie  par  une  dévotion  surfaite?  On  peut, 
semble-t-il,  en  marquer  trois  causes  :  les  précautions 
mêmes  du  pouvoir  officiel  et  les  développements  par- 
fois touffus  de  sa  doctrine,  qui  donnaient  prétexte  à 
une  hantise  exagérée  et  à  des  observances  supersti- 
tieuses; les  usages  de  certains  milieux  semi-officiels, 
qui,  par  leur  diffusion,  prenaient  figure  d'observances 
anormales;  enfin,  et  surtout,  les  pratiques  populaires 
issues  d'une  incompréhension  des  précautions  et  des 
particularismes  précédents,  et...  de  la  peur. 

a)  Des  précautions  excessives  pour  la  sainte  eucha- 
ristie, le  saint  chrême,  l'autel  chrétien,  les  églises,  etc., 
on  a  une  codification,  bien  caractéristique,  quoique 
non  la  première  en  date,  vers  850,  dans  les  Fausses 
Décrétâtes.  L'une  d'elles  a  trait  «  à  la  propreté  du 
calice,  ne  non  bene  lotus  calix,  diacono  peccatum  fiai 
efjerenti,  Epist.  II  démentis,  H,  2;  aux  «  fragments 
d'hosties  non  consacrées  »,  i,  3;  aux  linges  d'autel, 
qui  ne  doivent  pas  sortir  de  la  sacristie,  i,  2;  aux  voiles 
des  portes  des  églises  qui  ne  doivent  pas  être  touchés 
par  les  fidèles,  i,  2,  non  plus  que  les  linges  sacrés  par 
les  religieuses,  Epist.  Soteris,  n,  1,  ni  même  les  vête- 
ments sacerdotaux,  Epist.  Stephani,  i,  3.  Précautions 
louables,  qui  prétendaient  bien  «  repousser  toute 
opinion  superstitieuse  »,  mais  qui  aboutirent  au  ré- 
sultat contraire.  On  trouvera  dans  Martène,  De 
monach.  ritibus,  passim,  une  série  semblable  de  pré- 
cautions en  cas  d'accidents  dans  le  sacrifice  de  la 
messe.  Beaucoup  d'exagérations  au  sujet  de  l'efficacité 
des  sacrements,  des  bénédictions,  des  sacramentaux 
grandirent,  même  dans  les  sphères  officielles,  à  l'ombre 
de  la  théorie  sacramentaire.  D'autres  développements 
doctrinaux  sur  le  rôle  des  anges,  des  saints  et  des 
démons,  et  les  exagérations  inévitables  des  prédica- 
teurs, donnèrent  aussi  prétexte  à  mille  superfétations 
cultuelles.  Voir  les  art.  Reliques  et  Saints  (Culte 
des),  ici,  t.  xm,  col.  2352  sq.,  et  t.  xiv,  col.  939  sq. 
On  peut  en  dire  autant  des  spéculations  pieuses  mais 
passionnées,  sur  le  Christ,  sa  vie,  son  corps  sacré,  sa 
passion. 

b)  A  mi-chemin  entre  les  prescriptions  officielles  et 
les  poussées  populaires,  il  y  avait  les  exemples  et  les 
exhortations  des  pieux  laïques  :  moines,  ermites,  re- 
clus et  béguines.  Leurs  communautés  étaient  régies 
par  «  des  règles  ».  Mais  ce  déterminisme  personne!  qui, 
pour  un  saint,  était  l'expression  suprême  de  la  liberté 
spirituelle,  risquait  de  devenir  une  surcharge  insup- 
portable pour  des  fidèles  à  qui  on  aurait  voulu  l'im- 
poser, fût-ce  même  par  la  seule  contrainte  de  l'exem- 
ple, parce  qu'exotique,  anachronique,  dispropor- 
tionné avec  leur  sainteté  personnelle  et  leur  genre  de 
vie. 

Sans  parler  des  jeûnes  austères  que  les  Pères  du 
désert  léguèrent  aux  laïcs  orientaux,  les  moines  scots, 
quand  ils  abordèrent  le  continent,  auraient  été  sages 
d'adopter  les  coutumes  religieuses  de  ces  pays.  C'était 
trop  leur  demander  :  déjà  leur  particularisme  avait 
occasionné  des  troubles  en  Angleterre.  Au  vne  siècle, 
saint  Colomban,  à  Luxeuil  et  à  Bobbio,  se  faisait  re- 
marquer par  ses  observances,  ses  cent  génuflexions 
quotidiennes,  etc..  Dix  ans  après  sa  mort,  son  suc- 
cesseur, saint  Eustase,  fut  accusé  formellement  de 
culte  superflu  :  Superflua  quœdam  et  canonicse  insli- 
tutioni  aliéna  eorum  studiis  teneri.  Vita  Eustasii,  par 
Jonas,  c.  x,  Act.  sanct.  0.  S.  B.,  t.  n,  p.  111.  Quelques- 
uns  de  ces  usages,  d'ailleurs,  comme  les  loricœ  ou 
prières  litaniques,  n'étaient  pas  sans  défaut  :  «  Très 
souvent  on  leur  a  voué,  comme  à  des  sortes  de  conju- 
rations, un  attachement  superstitieux.  »  L.  Gougaud, 
Celtiques  (Liturgies),  dans  Dict.  arch.  chrét.,  t.  il, 
col.  2983-2986. 

Les  auteurs  de  vies  de  saints  propagèrent  parfois 
à  leur  insu,  des  pratiques  désuètes,  qui  frisaient  dès 


lors  l'inconvenance.  Parce  que  saint  Sulpice  de  Bour- 
ges (t  644)  bénissait  en  son  temps  lés  fontaines  avec 
le  saint  chrême,  la  chose  n'était  pas  permise  pour  cela 
aux  contemporains  de  l'hagiographe  carolingien.  Acta 
sanct.  0.  S.  B.,  t.  u,  p.  172.  Les  biographes  des  mys- 
tiques des  xive  et  xv  siècles  livrèrent  au  public  les 
secrètes  dévotions  de  leurs  héroïnes,  qui  n'étaient 
sans  doute  pas  destinées  à  l'usage  commun,  du  moins 
avant  l'autorisation  de  l'Église.  On  apprit  ainsi  par 
sainte  Brigitte  le  nombre  des  coups  que  le  Sauveur 
avait  reçus  dans  sa  flagellation;  par  sainte  Claire  et 
sainte  Julienne  de  Norwich  maintes  particularités  de 
la  crucifixion. 

c)  Quand  on  aborde  les  broussailles  des  superfluitcs 
cultuelles  populaires,  il  ne  faut  pas  imaginer  une  reli- 
gion en  révolte  contre  la  religion  officielle  :  la  plupart 
de  ces  pratiques  voulaient  s'autoriser  d'un  exemple 
des  saints,  voire  d'une  indulgence.  Cf.  J.-B.  Thiers, 
Traité  des  superstitions  qui  regardent  les  sacrements, 
t.  iv,  p.  1-321.  Mais  la  plupart  du  temps  l'autorisation 
de  l'Église  n'a  jamais  été  donnée,  et  les  conciles  ou 
les  Congrégations  romaines  y  ont  mis  bon  ordre.  Op. 
cit.,  p.  3,  5,  17.  Étaient-elles  vraiment  un  culte  superflu 
dans  l'opinion  des  fidèles,  trompés  dans  leur  dévo- 
tion? Non,  sans  doute;  mais  quantum  est  de  se,  non 
pertinent  ad  gloriam  Dei.  On  les  reconnaît  soit  à  la 
fausseté  manifeste  des  pratiques,  soit  à  leur  vulga- 
rité, soit  enfin  à  des  préoccupations  toutes  profanes 
de  nombre  et  de  mesure,  qui  montrent  qu'une  dévo- 
tion authentique  s'est  doublée  d'une  vaine  obser- 
vance. Enfin,  puisque  la  superstition  est  une  attitude 
de  défense  supplémentaire  contre  des  malheurs  que 
la  science  et  la  religion  vraie  ne  peuvent  éloigner,  il 
ne  faut  pas  s'étonner  de  voir  les  grandes  souffrances 
du  peuple,  la  peste  par  exemple,  engendrer  au  xive  et 
au  xve  siècle  une  foule  de  pratiques  inconnues  aupa- 
ravant. 

On  a  vanté  avec  raison  le  caractère  spontané  de 
la  dévotion  catholique.  «  Il  y  a  toutefois  un  autre  as- 
pect de  la  dévotion  médiévale,  et  aussi  de  la  dévotion 
moderne,  qu'il  n'est  pas  permis  de  laisser  dans  l'om- 
bre. Beaucoup  de  pratiques  anciennes,  et  qui  se  sont 
continuées  jusqu'à  nos  jours,  sont  moins  recomman- 
dables.  De  certaines  on  peut  dire  qu'elles  ne  sont  que 
puériles,  mais  d'autres  frisent  la  superstition,  et  il  en 
est  de  franchement  condamnables,  «  qui  concernent 
les  lieux  saints,  les  sacrements  ».  «  L'usage  de  placer 
un  document  sur  l'autel  pour  s'attirer  une  réponse 
favorable  ou  une  faveur  quelconque  est  fort  ancien. 
Dans  la  suite  des  âges,  les  prétendues  lettres  ou  prières 
tombées  du  ciel  passaient  pour  avoir  été  trouvées 
sur  quelque  autel  célèbre  de  la  chrétienté.  Cf.  Dict. 
arch.  chrét.,  à  l'art.  Christ  (Lettre  du),  t.  in,  col.  1534, 
1537.  De  tout  temps,  les  bonnes  gens  ont  cru  efficace 
d'y  déposer  divers  objets,  de  l'argent,  parfois  des  for- 
mules magiques,...  de  faire  passer  des  malades  sous 
l'autel  pour  obtenir  la  guérison.  »  L.  Gougaud,  Dévo- 
tions du  Moyen-Age,  p.  54.  On  verra  facilement  que 
»  ces  égarements  eux-mêmes  attestent  à  leur  manière 
une  vénération  profonde  pour  l'autel  chrétien  ».  Loc. 
cit.,  p.  53.  C'étaient  bien  des  sacrilèges  et  des  irrévé- 
rences que  l'autorité  avait  proscrits,  II'-II»,  q.  xcix, 
a.  3;  mais,  dans  la  pensée  des  dévots,  c'étaient  des 
marques  de  culte,  de  culte  excessif.  On  le  voit  mieux 
encore  dans  la  multiplication  des  dispositions  corpo- 
relles requises  pour  les  sacrements  et  dans  l'usage 
quasi-magique  qu'on  en  faisait.  Cf.  J.-B.  Thiers, 
Traité  des  superstitions  qui  regardent  les  sacrements, 
passim. 

La  dévotion  du  Moyen-Age  se  tourna  vers  les  souf- 
frances du  Christ,  en  particulier  vers  les  plaies  du 
Crucifié.  Mais  la  superstition  s'en  mêla,  en  attachant 
une  importance  excessive  aux  considérations  de  nom- 


2785 


SUPERSTITION.    CULTE    SUPERFLU    DE    DIEU 


2786 


bres,  de  figures,  toutes  choses  qui  avaient  encombré 
les  vieilles  religions.  Ces  calculs  étaient  restés  étran- 
gers aux  liturgies  officielles  des  Églises.  L'on  ne  sau- 
rait faire  un  crime  à  l'Église  d'avoir  autorisé  une 
messe  des  cinq  plaies.  Mais  la  déviation  était  toute 
proche  :  pour  célébrer  convenablement  cette  messe 
des  cinq  plaies,  on  eut  l'idée  de  la  dire  cinq  fois,  et 
avec  cinq  cierges...  A  cette  messe.  «  on  attacha  des 
vertus  exagérées  et  une  efficacité  capable  de  conjurer 
tous  les  maux,  les  temporels  comme  les  spirituels,  en 
particulier  la  mort  subite  ».  Aux  formules  recomman- 
dâmes, «  comme  celles  de  sainte  Gertrude  et  de  sainte 
Claire  ou  de  saint  Edmond  de  Cantorbéry  »,  les  fabri- 
cants de  petits  livres  en  ajoutèrent  qui  faisaient  entrer 
la  mention  des  plaies  divines  dans  de  véritables  char- 
mes magiques.  L.  Gougaud,  op.  cit.,  p.  88. 

Quand  on  ne  connaissait  pas  de  nombre  historique, 
on  pouvait  à  la  rigueur  guider  la  dévotion  des  fidèles 
en  leur  proposant  des  nombres  mystiques  :  ainsi 
parle-t-on  toujours  des  trois  chutes  de  Notre-Seigneur 
dans  le  chemin  de  la  croix,  et  des  cinq,  puis  des  Sept- 
Douleurs  de  Marie;  on  pouvait  même,  par  souci  de 
symétrie,  parler  des  sept  plaies  de  Jésus,  et  leur  adres- 
ser «  sept  requêtes  ».  Ce  souci  du  nombre  explique  les 
égarements  de  bien  des  dévotions  excellentes. 

Une  autre  forme  de  la  dévotion  populaire  était 
celle  des  figures  du  drame  de  la  passion.  L'Église  y  a 
trouvé  son  bien.  Mais  elle  s'est  défiée  avec  raison  des 
considérations  échevelées  qu'on  trouvait  pourtant  en 
Asie-Mineure,  dès  le  ve  siècle,  du  temps  de  Théodoret, 
et  chez  nous,  du  temps  de  Grégoire  de  Tours.  Appli- 
quées à  la  passion,  elles  donnèrent  naissance  à  la 
mensura  plaças  lateris  D.  N.  J.  C,  dessin  qu'il  suffi- 
sait de  regarder  ou  de  porter  sur  soi,  pour  gagner 
l'indulgence  de  sept  années  accordée,  disait-on,  par  le 
pape  Innocent  VIII  (1484-1492).  L.  Gougaud,  op.  cit., 
p.  100.  Ces  déviations  populaires  sont  moins  en  vogue 
aujourd'hui  et  la  considération  du  nombre  ne  sub- 
siste guère  que  dans  le  trentain  grégorien;  mais  les 
conditions  que  l'Église  peut  y  imposer  et  moyennant 
quoi  elle  a  enrichi  cette  pratique  de  privilèges  appré- 
ciables, S.  Pénitencerie.  11  juillet  1925,  sont  beaucoup 
moins  méticuleuses  que  celles  du  trentain  grégorien 
des  missels  d'avant  Pie  V  (f  1572).  On  peut  en  dire 
autant  de  la  dévotion  au  scapulaire  et  de  l'ancien  usage 
de  revêtir,  a  l'article  de  la  mort,  l'habit  monastique. 
L.  Gougaud,  op.  cit..  p.  139. 

Des  protestations  ne  manquèrent  pas  d'être  élevées 
par  de  pieux  personnages,  l'évêque  Pierre  d'Ailiy 
(1350-1420),  le  chancelier  Gerson  (1362-1429),  De 
exercitiis  discretis  devotorum  simplicium,  éd.  Du  Pin, 
Anvers,  1706.  par  le  cardinal  de  Cusa  (1401-1461), 
Exercitaliones,  t.  n,  I.  II,  c.  vin,  par  suint  Bernardin 
de  Sienne,  Opéra,  Venise,  1745,  t.  i,  p.  42  sq. 

4.  Les  temps  modernes.  —  Il  appartenait  à  l'Église 
de  mettre  en  sûreté  certains  usages,  attaqués  par 
Wieleff  et  J.  Huss,  comme  les  prières  spéciales,  com- 
posées d'un  certain  nombre  de  formules.  Bulle  lnter 
cunctas,  22  février  1418,  Denz.-Bannw.,  n.  590.  Ce  fut 
le  concile  de  Trente  qui  définit  le  pouvoir  rituel  de 
l'Église,  sess.  xxi,  16  juillet  1562,  Denz.,  n.  931,  et  qui 
prit  la  lourde  tâche  d'endiguer  «  la  superstition,  cette 
fausse  imitation  de  la  vraie  piété  >.  Il  le  lit  pour  le 
culte  officiel,  sess.  xxn,  17  septembre  1562,  lien/, 
n.  942  sq.;  pour  le  culte  public  et  privé  des  saints,  des 
reliques,  des  images,  pour  les  «  superstitions  »  rela- 
tives au  purgatoire,  à  la  sess.  xxv,  3  déc.  1563,  Denz. 
n.  983  sq.  Sur  la  discussion  concernant  les  fausses 
reliques,  voir  l'art.  Mabhxon,  t.  rx,  col.  1431 
Au  xviii'-  siècle  la  bulle  Auctorem  fidei  s'éleva  contre 
l'intolérance  excessive  des  jansénistes,  qui  voyaient 
des  superstitions  un  peu  partout  dans  la  dévotion 
populaire,  prop.  31-33;  61-64;  69-72,  Denz.,  n.  1501- 


1599.   Toutes  ces  décisions,   de  valeurs  diverses,  ne 
dispensaient  pas  d'une  surveillance  constante. 

3°  Objet  précis  du  culte  super/lu.  —  La  notion  de 
culte  superflu  est  donc  aussi  nette  que  possible,  encore 
que  ses  frontières  soient  difficiles  à  marquer  dans  ie 
détail  :  il  faut  qu'il  y  ait  un  acte  de  culte,  intérieur 
ou  plus  souvent  extérieur,  et  non  pas  seulement  la 
contrefaçon  d'une  vertu  morale;  il  faut  qu'il  y  ait 
un  excès  dans  ces  marques  de  religion,  non  pas  néces- 
sairement par  des  actes  surérogatoires,  mais  simple- 
ment par  un  développement  excessif  des  pratiques 
extérieures  par  rapport  à  la  religion  intérieure  de 
l'individu. 

1.  Les  anciens  théologiens,  sauf  saint  Thomas,  ont 
eu  tendance  à  étendre  cette  notion  à  d'autres  pro- 
vinces qu'à  la  vertu  de  religion  ;  et  les  manuels  modernes 
de  théologie  la  restreignent  trop  souvent  à  des  infrac- 
tions aux  rubriques.  C'est  que  les  premiers  scolasti- 
ques  étaient  encombrés  par  leurs  documents  canoni- 
ques de  tous  les  âges,  qui  avaient  vu  de  la  superstition 
dans  les  excès  de  tous  les  genres.  «  Une  glose  dit  que 
«  jurer  par  les  créatures  est  une  superstition.  »  On  doit 
comprendre  par  là  que  l'on  invoque  les  créatures 
considérées  en  elles-mêmes  en  témoignage  de  la  vérité; 
et  de  la  sorte  «  c'est  bien  une  superstition,  puisqu'on 
leur  donne  une  révérence  à  laquelle  elles  n'ont  pas 
droit  I  >  S.  Bonaventure,  In  lll"m  Sent,  dist.  XXXIX, 
a.  2,  q.  ii,  ad  lom.  D'autres  théologiens,  par  des  pro- 
diges d'interprétation,  ont  vu  de  la  superstition  dans 
les  excès  les  plus  divers  des  autres  vertus.  «  Le  zèle 
de  Dieu,  par  exemple,  est  une  disposition  de  l'âme, 
et  on  peut  la  cultiver  dans  l'intention  d'honorer  Dieu. 
Cependant,  si  ce  zèle  est  indiscret,  Rom.,  x,  2,  il  y 
aura  superstition  et  non  religion.  Le  même  excès  peut 
se  rencontrer  en  fait  de  crainte  de  Dieu  ou  d'autres 
actes  intérieurs  :  aptes  de  soi  à  honorer  Dieu,  ils  peu- 
vent dégénérer  si.  dans  un  cas  particulier,  ils  s'exer- 
cent imprudemment.  Ils  ne  sont  plus  proportionnés 
à  atteindre  la  fin  proposée.  »  Suarez,  loc.  cit.,  n.  6, 
p.  470.  Cependant,  le  zèle  et  la  crainte  de  Dieu  sont, 
comme  l'espérance  et  la  charité,  la  source  vive  de  la 
vertu  de  la  religion;  mais  leur  épanouissement  et  leur 
déformation  s'expriment  en  des  sentiments  intimes, 
cf.  IIMI",  q.  lxxxi,  a.  2,  ad  lum;  seules  les  exagéra- 
tions dictées  par  cette  crainte  et  ce  zèle  dans  les 
pratiques  religieuses  ressortissent  au  culte  superflu. 

2.  A  l'inverse,  des  théologiens  d'aujourd'hui  ten- 
dent à  en  minimiser  les  méfaits  :  «  Le  culte  vain  con- 
siste à  honorer  Dieu  par  des  cérémonies  insensées, 
choquantes,  ridicules.  »H.  Jone,  Précis  de  théol.  morale, 
trad.  franc.,  p.  91.  Mais  ceux  qui  soupèsent  la  religion 
de  notre  temps  voient  dans  le  déséquilibre  du  culte 
vide  ce  qu'on  peut  reprocher  surtout  à  la  dévotion 
contemporaine.  Cf.  Mgr  d'HuIst,  Mélanges,  t.  m, 
p.  256-279,  où  l'auteur  cite  une  série  de  dévotions 
de  la  fin  du  dernier  siècle,  qu'on  pourrait  mettre  à 
jour,  sans  avoir  un  mot  à  changer  à  son  verdict  : 
«  Entendues  et  appliquées  de  telle  sorte  ces  dévotions 
ne  sont  pas  exemptes  d'un  certain  esprit  superstitieux 
et  mercen; 

3.  Quand  on  parle  de  superfluités  religieuses,  on 
est  amené  à  parler  des  dévotions  concrètes,  officielles 
ou  privées,  essentielles  ou  facultatives,  l'aree  que  ce 
sujet  est  concret ,  chacun  croit  pouvoir  en  discuter  à 
son  aise;  mais,  parce  qu'il  est  très  mêlé,  il  oflre  de 
multiples  occasions  de  confusions  regrettables.  Cf.  Mo- 
lien,  art.  Dévotion  et  dénotions,  dans  Dict.  prat.  des 
conn.  relia.,  t.  n,  col.  797-8115,  «  Avec  un  peu  d'ins- 
truction religieuse  et  de  lionne  volonté,  il  est  pour- 
tant facile  à  tout  ehn  lien  de  s'y  reconnaître  parmi  les 
dévotions  catholiques  »  et  le  théologien  y  saisit  mieux 
que  partout  ailleurs  l'objet  concret  du  culte  vrai,  du 
culte  superflu  et  même  du  culte  faux  du  vrai  Dieu. 
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En  effet,  la  dévotion  vraie,  dans  ses  actes  intérieurs  et 
ses  manifestations  externes,  est  à  l'abri  des  dévia- 
tions et  des  exagérations  superstitieuses,  par  un  don 
surnaturel  de  sens  et  de  mesure.  Ce  n'est  pas  une 
vertu  aveugle  ni  inconsidérée;  «  elle  impose  une  mesure 
aux  actes  humains  de  religion  ».  II»-II">,  q.  lxxxii. 
a.  1,  ad  lum.  Pourtant,  mouvement  de  la  volonté 
agissant  par  l'attrait  du  culte  de  Dieu  et  prompte  à 
trouver  des  moyens  d'hommage,  elle  se  déploie  avec 
ardeur  en  de  multiples  œuvres  de  piété,  en  des 
«  dévotions  »  variées.  Ex  vehemenli  affectione...  incon- 
siderate  prorumpit,  dit  saint  Thomas.  In  ///um  Senl., 
dist.  IX,  q.  i,  a.  3,  qu.  3.  La  vie  des  saints,  celle  même 
des  bons  chrétiens  dans  leur  for  intérieur  in  quibus- 
dam  viris  et  in  devoto  femineo  sexu  abonde  en  excès 
de  cette  piété  débordante;  pour  ceux-là,  l'Église  a 
toujours  montré  la  plus  grande  compréhension,  parce 
qu'ils  jaillissaient  «  d'une  vive  charité  ».  Mais,  si  la 
charité  n'y  est  plus,  comme  il  arrive  quand  on  veut 
répandre  et  généraliser  ces  dévotions,  les  formules 
ferventes  deviennent  un  ■  airain  sonnant  »,  et  les 
gestes  ne  sont  plus  qu'une  «  religion  simulée  ».  IP-Il*. 
q.  lxxxiii,  a.  14.  Là-dessus,  la  critique  serait  aisée 
et  indé finie. 

Mais  en  se  bornant  aux  dévotions  objectivement 
superstitieuses,  à  celles  que  l'Église  interdit  à  tous 
ses  fidèles,  on  doit  dire  que  les  unes  sont  un  culte 
faux,  les  autres  simplement  superflues,  parce  que 
dénuées  de  tout  avantage,  parce  que  sans  utilité. 

a)  En  elles-mêmes,  certaines  dévotions  sont  dange- 
reuses, parce  qu'elles  se  proposent  un  objet  faux,  ou 
présenté  faussement  :  la  dévotion  au  cœur  pénitent 
de  Notre-Seigneur  ou  à  sa  sainte  âme  a  été  condamnée 
par  l'Église.  Certaines  autres  sont  ridicules  en  elles- 
mêmes  :  celles  qui  se  plairaient  à  honorer  séparément 
telle  ou  telle  partie  du  corps  de  Jésus  :  les  cheveux, 
la  barbe,  etc.,  alors  que  le  culte  du  Christ  doit  s'adres- 
ser à  sa  personne,  cf.  III»,  q.  xxv,  a.  1.  Telles  autres 
sont  fausses,  de  droit  ou  de  fait,  comme  la  dévotion 
aux  reliques  du  corps  de  Jésus,  ou  de  tel  saint  qui 
n'aurait  pas  existé.  D'autres  sont  nuisibles  au  pro- 
chain, parce  que,  facilement  mal  comprises,  elles  four- 
nissent aux  ennemis  de  la  religion  ou  même  aux  indif- 
férents l'occasion  de  calomnier  la  doctrine  catholique 
ou  la  vraie  piété. 

b  )  D'autres  dévotions  seraient  simplement  inutiles, 
n'ayant  pas  d'objet  propre,  comme  serait  le  culte  du 
Cœur  eucharistique  de  Jésus  entendu  au  sens  de 
«  coeur  présent  dans  l'eucharistie  ».  Pour  qu'une  dévo- 
tion, bonne  en  elle-même,  ait  son  utilité,  il  faut  que  son 
objet  soit  suffisamment  distinct  des  autres  dévotions 
authentiques.  Le  2G  mai  1937,  le  Saint-Office  rappelait 
avec  quelle  prudence  doivent  être  introduites  dans  le 
culte  public  des  dévolions  nouvelles.  En  conséquence, 
le  15  juin  1938,  il  vient  d'interdire  la  dévotion  au 
saint  «  chef  »  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ.  Sauf  des 
raisons  majeures,  en  effet,  telles  que  celles  qui  autori- 
sèrent la  dévotion  au  Sacré-Cœur,  l'Église  ne  voit 
aucun  intérêt  à  en  proposer  d'autres,  dans  le  culte 
public,  à  la  dévotion  des  fidèles. 

Beaucoup  des  pratiques,  bonnes  et  utiles  en  elles- 
mêmes,  sont  fausses  dans  leurs  considérants.  Ces  in- 
ventions naissent  actuellement  encore  dans  les  milieux 
animés  des  meilleures  intentions.  L'initiative  d'une 
personne  sans  mandat  paraissant  insuffisante,  on 
cherche  souvent  à  la  confirmer  de  l'autorité,  privée 
elle-même,  mais  tout  de  même  digne  d'attention, 
d'un  saint  ou  d'un  personnage  constitué  en  dignité, 
d'une  vision  ou  d'une  prophétie  plus  ou  moins  an- 
cienne et  authentique.  En  principe,  l'Église,  qui  se 
réserve  de  donner  à  ces  mouvements  l'autorisation 
qu'ils  comportent,  nous  recommande  la  plus  grande 
circonspection.  Elle  intervient,  à  l'origine  de  ces  nou- 


velles dévotions,  avec  une  sévérité  bien  compréhen- 
sible, au  sujet,  par  exemple,  des  feuilles  ou  des  ou- 
vrages qui  publient  de  «  nouvelles  apparitions,  révé- 
lations, visions,  prophéties  et  miracles  ».  Code,  can. 
1399,  §  5.  Le  26  mai  1898,  la  Congrégation  des  Indul- 
gences en  a  donné  une  assez  longue  liste. 

Enfin  certaines  dévotions  nouvelles,  appuyées  ou 
non  par  de  prétendues  révélations,  ont  dans  leur 
teneur  même,  des  minuties  qui  les  apparentent  aux 
vaines  observances  non  cultuelles  dont  on  parlera  plus 
loin.  L'une  des  plus  sévères  de  ces  condamnations 
est  celle  du  Saint-Office,  en  date  du  17  mars  1934, 
contre  «  la  pratique  superstitieuse  des  quarante-quatre 
messes  »  pour  être  délivré  du  purgatoire  précisément 
le  troisième  jour  après  sa  mort.  Cf.  J.  Creusen,  S.  J., 
Nouvelle  revue  théologique,  1934,  p.  748.  Nous  ne  par- 
lons pas  ici  de  la  dévotion  t  donnant  donnant  »  dont 
«  la  tare  originelle  est  de  considérer  la  promesse  d'ar- 
gent comme  une  garantie  d'efficacité  pour  la  prière  ». 
Voir  les  articles  de  l'abbé  H.  Hemmer,  Semaine  reli- 
gieuse de  Paris,  1900. 

La  surveillance  la  plus  active  contre  les  supersti- 
tions est  recommandée  aux  Ordinaires  des  lieux;  ce 
devrait  être  aussi  la  plus  efficace,  parce  que  les  évêques 
sont  mieux  placés  souvent  que  le  pouvoir  central  pour 
surprendre  à  leur  naissance  les  pratiques  suspectes, 
localisées  d'abord  en  tel  ou  tel  sanctuaire.  «  Les  Ordi- 
naires des  lieux,  dit  le  canon  1261,  doivent  veiller 
surtout  à  ce  qu'aucune  pratique  superstitieuse  ne 
s'introduise  dans  le  culte  divin  pvfblic  ou  privé,  ou 
dans  la  vie  quotidienne  des  fidèles,  et  à  ce  qu'on  n'y 
admette  rien  d'étranger  à  la  foi  ou  d'opposé  à  la  tra- 
dition ecclésiastique,  rien  non  plus  qui  ait  l'apparence 
d'un  gain  sordide...  C'est  à  l'Ordinaire  du  lieu  qu'il 
appartient  aussi  d'autoriser  après  examen  dans  les 
églises  ou  oratoires  des  prières  ou  des  exercices  de 
piété...  »  Aussi  la  constitution  apostolique  0/Jiciorum 
du  25  janvier  1897  tient  pour  condamnées  toutes 
dévotions,  même  privées,  publiées  sans  permission  des 
supérieurs  ecclésiastiques.  Mais  «  le  fait  même  d'un 
imprimatur  obtenu  ne  nous  permet  pas  d'accepter 
les  yeux  fermés  des  récits  dont  l'imprimatur  lui-même 
ne  saurait  garantir  l'authenticité.  En  certains  dio- 
cèses, on  se  montre  très  sévère  pour  autoriser  ce  genre 
de  publications,  et  l'on  a  raison.  En  d'autres,  les  cen- 
seurs sont  plus  larges,  et  peut-être  leur  attention  n'a-t- 
elle  pas  été  suffisamment  attirée  sur  les  inconvénients 
que  présente,  pour  la  formation  des  âmes  à  la  piété 
véritable,  une  littérature  de  cette  espèce  ».  Ami  du 
clergé,  1938,  p.  102. 

V.  Notion  générale  des  superstitions  non- 
cultuelles.  —  1°  Définitions  usuelles.  —  Ces  supers- 
titions sont  des  faits  si  complexes  qu'ils  ne  compor- 
tent qu'une  définition  de  sens  commun  telle  que  celle- 
ci  :  ce  sont  des  procédés  profanes,  partiellement  se- 
crets, dont  on  attend  certains  effets  analogiques  sans 
proportion  avec  les  moyens  employés.  Définition  suf- 
fisamment claire  pour  exclure  ce  qui  n'est  pas  supers- 
titieux, par  exemple  les  investigations  scientifiques, 
dont  les  prémisses  ne  sont  point  secrètes,  et  dont  les 
résultats  ne  paraissent  disproportionnés  qu'à  ceux 
qui  ignorent  les  principes  de  cette  science.  Ces  supers- 
titions ne  sont  pas,  non  plus,  cultuelles  :  les  formules 
de  prière  n'y  sont  qu'accidentelles  et  les  buts  prati- 
ques qu'on  poursuit  ne  sont  pas  spécifiquement  reli- 
gieux. Ils  répondent  à  des  besoins  primordiaux  de  la 
vie  humaine. 

1.  Les  buts  pratiques.  —  Ils  permettent  de  donner 
■  une  notion  générale  »  de  chacune  de  ces  supersti- 
tions. 

■  La  connaissance  des  choses  futures  ou  cachées, 
telle  est  la  fin  dernière  de  la  divination,  qui  dénote 
une  malsaine  curiosité  de  l'esprit.  »   Il'-II*1,  q.  xcv, 
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a.  3,  ad  2um;  a.  2,  ad  l"m  :  ainsi  la  divination  peut  se 
définir  provisoirement  «  une  vaine  recherche  de  l'ave- 
nir par  des  moyens  qui  ne  le  peuvent  faire  connaître  ». 
Ibid.,  corp.  Évidemment  cette  curiosité  est  orientée  à 
la  conduite  pratique. 

Cependant  il  y  a  d'autres  superstitions  qui  visent 
à  ce  même  but  et  qui  consistent  uniquement  en  des 
«  observances,  superstitio  observationum*,  en  des  pra- 
tiques jugées  propres  à  procurer  le  bonheur  ou  éviter 
les  malheurs  qui  menacent  les  humains.  On  peut  les 
décrire  comme  un  vain  effort  pour  produire  un  résul- 
tat par  des  moyens  disproportionnés.  Divination  et 
observances  semblent  couvrir  toutes  ces  supersti- 
tions pratiques,  ■  déviations  du  désir,  bon  en  soi,  mais 
trop  souvent  immodéré,  qu'ont  les  hommes  de  tout 
connaître  et  de  tout  expérimenter  ».  P.  F.  Bouvier, 
art.  Magie  du  Dictionn.  apolog.,  t.  m,  col.  72.  Le  désir 
désordonné  de  puissance  sur  la  nature  a  reçu  le  nom  de 
magie.  Jlais  ce  serait  là  un  bien  grand  mot  pour  cou- 
vrir d'autres  pratiques  plus  inoflensives,  comme  «  les 
ligatures,  les  recettes  condamnées  par  les  médecins, 
les  grimoires,  les  amulettes,  etc..  »  S.  Augustin,  De 
doctr.  christ.,  I.  II,  c.  xx.  A  celles-ci,  on  a  donné  plus 
particulièrement  le  nom  de  «  vaines  observances  »,  pour 
montrer  qu'elles  sont  plus  bêtes  que  méchantes. 

A  un  degré  encore  au-dessous  se  place  la  simple 
attente  irraisonnée  d'un  événement  heureux  ou  mal- 
heureux. On  peut  définir  cette  dernière  :  l'emploi 
positif  ou  l'omission  volontaire  de  tel  acte  en  telle 
conjoncture  sans  importance,  par  exemple  éviter  de 
partir  en  voyage  un  vendredi,  acheter  un  billet  de 
loterie  un  vendredi  1 3  du  mois.  Sans  doute  cette  crainte, 
si  vague  soit-elle,  se  fonde  sur  une  opinion  fausse  tou- 
chant la  signification  du  présage  ou  même  la  valeur 
maléfique  de  cette  conjoncture  ou  de  cette  pratique;  et 
par  là,  toutes  les  vaines  observances  se  ramènent  à  la 
divination  ou  à  la  magie.  Cependant  on  a  eu  raison  (l'en 
faire  une  classe  spéciale  :  beaucoup  moins  graves  que 
les  autres,  elles  sont  aussi  beaucoup  plus  fréquentes; 
elles  confisquent,  dans  le  langage  courant,  le  ridicule 
qui  s'attache  à  ce  mot  de  superstition.  Un  supersti- 
tieux, pour  beaucoup  de  personnes,  ce  n'est  pas  un  ido- 
lâtre ou  un  sorcier  :  c'est  le  pauvre  homme  qui  s'atta- 
che aux  présages  et  aux  remèdes  de  bonne  femme  :  il 
n'a  pas  d'autre  nom,  parce  que  vaine  observance  est 
un  terme  théologique. 

2.  Les  divers  niuycns.  —  Les  moyens  mis  à  profit 
par  la  divination  et  la  vaine  observance  permettent 
de  pousser  jusqu'à  une  définition  plus  spéciale  des  dif- 
férentes superstitions  non  cultuelles. 

a)  Dans  la  divination,  on  nous  fera  grâce  d'énumérer 
toutes  ces  sources  mystérieuses  d'information  ;  esprits, 
astres,  songes,  instinct  des  animaux,  et  de  tenter  un 
ordre  même  apparent  dans  ce  bariolage  de  procédés 
divinatoires.  Celui  que  saint  Thomas  préconise,  lIa-II», 
q.  xcv,  a.  3,  n'est  qu'une  systématisation  heureuse  de 
l'énumération  d'Isidore  de  Seville,  Etymol.,  1.  \  111, 
c.  ix,  lequel  n'avait  d'autre  mérite  que  de  résumer  les 
données  des  encyclopédistes  romains.  Aussi  bien,  nécro- 
mancie, géomancie,  astrologie,  etc...  ont-elles  pour  la 
théologie  la  même  raison  de  péché,  avec  des  méthodes 

îles. 

b)  l'our  les  observances,  qui  visent  à«  guider  la  con- 
duite des  hommes  »,  les  moyens  invoqués  ne  sont  plus 
des  principes  de  connaissance,  mais  des  principes  d'ac- 
tion. Sur  ces  «  principes  généraux  de  l'action  humaine  » 
les  hommes  ne  se  sont  jamais  trompés  tout  a  fait; 
tout  au  plus  ont-ils  donne  la  préférence  a  l'un  d'eux, 
suivant  leur  culture  et  leur  religion  :  c'est  ce  qui  pour- 
rait donner  à  cette  étude  des  observances  un  réel 
intérêt  humain.  Que  faut-il,  en  effet,  pour  être  arme 
dans  la  vie  pratique?  lu  savoir-laire  infaillible,  un 
art  consommé,  beaucoup  de  chance  contre  les  coups 


du  sort  et,  si  possible,  un  stratagème  passe-partout. 
C'est  à  nous  donner  ces  moyens  d'action  que  s'est 
égarée  l'inquiétude  humaine  :  on  est  si  impuissant  à  se 
servir  des  forces  de  la  nature,  à  prévoir  leurs  caprices; 
on  en  sait  si  peu  de  chosesl  Les  multiples  précau- 
tions que  sont  les  vaines  observances  n'ont  pas  d'au- 
tres buts  :  aussi  les  catalogues  n'en  varient  guère.  Au 
Moyen  Age,  seuls,  les  noms  avaient  continué  à  évo- 
luer;  saint  Thomas  mentionne  quatre  observances  ; 

1.  recettes  pour  se  donner  la  science  :  l'art  notoire; 

2.  recettes  pour  agir  sur  les  corps,  que  les  scolastiques 
ont  réduites  aux  mesquines  ■<  observances  de  santé  »; 

3.  recettes  pour  deviner  la  fortune  bonne  ou  mauv  aise; 

4.  amulettes  à  toutes  fins.  Q.  xevi,  introd. 

a.  L'art  notoire  (ars  noloria)  se  propose  d'acqué- 
rir la  science  sans  travail.  Remarquons  qu'il  ne  se 
borne  pas  à  chercher,  comme  la  divination,  la  connais- 
sance de  telle  chose  secrète  par  des  signes  lus  dans  les 
astres  ou  dans  les  entrailles  des  victimes;  mais  qu'il 
aspire  à  donner  une  science  toute  faite,  avec  ses  prin- 
cipes et  ses  conclusions,  une  science  infuse  sans  ensei- 
gnement normal,  et  une  science  pratique  :  on  cherche 
à  savoir,  mais  à  savoir  agir,  et  l'on  voudrait  ainsi 
s'épargner  les  bévues  de  l'inexpérience.  Pour  s'appro- 
prier cette  clef  de  la  science,  il  suffisait  de  certaines 
figures,  de  mots  étrangers,  de  prières,  et  de  jeûnes. 
II"-IIB,  q.  xevi,  a.  1.  C  était  trop  ambitieux  et  trop 
commode.  De  nos  jours  on  ne  trouve  rien  d'aussi  naïf. 
«  On  peut  rattacher  à  cet  art,  a-t-on  dit,  l'usage  de 
la  baguette  pour  découvrir  les  eaux  et  toutes  sortes  de 
choses.  »  Ami  du  clergé,  1891,  p.  245.  En  réalité  la  ba- 
guette est  un  procédé  divinatoire  et  d'ailleurs  d'ordre 
naturel.  Les  médiums  spirites,  de  leur  côté,  se  font 
interroger  de  omni  re  scibili  et  quibusdam  aliis  et 
reçoivent  des  «  désincarnés  »  qui  leur  parlent,  des 
clartés  de  tout.  «  Mais  ces  notions,  par  bribes,  ce  n'est 
pas  cela  seulement  qu'on  cherchait  dans  l'art  notoire.  » 

5.  Thomas,  ibid.,  a.  1. 

b.  L'observance  des  santés  emploie,  pour  guérir 
hommes  ou  animaux,  des  remèdes  ineptes  ou  innom- 
mables, joints  à  certains  signes  qui  rappellent  ceux  de 
l'art  notoire;  et  cela  se  comprend  puisque  toutes  ces 
observances  se  réclament  «  de  vertus  occultes  dont  la 
raison  échappe  aux  plus  fins  ».  S.  Thomas,  ibid.,  a.  2. 
On  s'en  sert  pour  soulager  une  douleur  ou  une  infir- 
mité, pour  «  arrêter  le  sang  »,  ou  cicatriser  une  bles- 
sure, pour  rendre  invulnérable  contre  certains  acci- 
dents, etc..  Il  n'est  guère  de  localité  où  ne  se  rencon- 
trent de  tels  guérisseurs.  Leurs  ambitions  croissent 
avec  leurs  succès  et  leurs  panacées  peuvent  servir  à 
des  effets  plus  extraordinaires,  a  des  pratiques  de  sor- 
cellerie ou  de  magie  :  entre  les  deux,  il  n'y  a  qu'une 
différence  de  degré.  Aussi  saint  Thomas,  après  saint 
Augustin,  rapproche  les  molimina  magicarum  arlium 
des  remédia  unie  medicina  condemnat  sous  la  rubrique  : 
i  procédés  pour  amener  certains  effets  corporels  ». 
C'était  bien  tout  l'honneur  que  méritaient  la  magie  et 
l'observance  des  sautes  :  des  arts  frelates.  Cf.  Suarez, 
De  religione,  tr.  m,  I.  11,  c.  vu,  n.  1. 

c.  L'observance  des  événements,  à  quoi  certains  mo- 
dernes théologiens  voudraient  ramener  toute  «  la 
vaine  observance,  consiste  a  régler  ses  actions  d'après 
des  événements  fortuits,  à  attendre  un  bonheur  ou  un 
malheur  a  la  suite  de  tel  accident  ou  incident  ».  Art. 
MAGIE,  ci  dessus,  t.  i\,  col.  1511-1512.  Les  anciens 
moralistes,  par  contre,  rapportent,  non  sans  raison, 
cette  observance  des  présages  a  la  divination.  Saint 
Thomas,  loc.  cit.,  a.  3.  Cajétan,  In  h.  toc;  Suarez, 
op.  fit..  I.  11.  c.  x.  n.  4  et  5.  Au  fond,  celle  vaine  obser- 
vance se  lie  a  des  signes,  comme  le  des  in;  mais  elle 
ne  se  donne  pas  la  peine  de  les  chercher  :  elle  les  ob- 
serve craintivement.  D'ailleurs  cette  attitude  d'at- 
tente des  événements  ne  se  peut  confondre  avec  celles. 
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tout  aussi  vaines,  mais  bien  plus  observantes,  du  ma- 
gicien, du  guérisseur  et  du  voyant,  dont  nous  venons 
de  parler. 

d.  L'observance  des  porte-bonheur  apparaît  comme  un 
résidu  concentré  de  toutes  les  précédentes.  Les  noms 
de  grigris,  talismans,  caractères,  signa,  anneaux  ma- 
giques, etc.,  physica,  élixir  de  longue  vie  qu'on  donna 
jadis  à  nos  modernes  «  fétiches  »,  montrent  bien  qu'on 
a  toujours  cru  certains  objets  doués  de  certaines 
vertus  curatives  ou  maléfiques.  Ce  qui  les  caractérise, 
ce  n'est  pas,  comme  précédemment  une  vertu  spé- 
ciale, mise  à  la  disposition  de  toute  la  communauté, 
mais  bien  au  contraire  une  efficacité  universelle  réser- 
vée a  l'utilisation  de  la  personne  qui  a  ce  fétiche.  A 
toutes  les  époques,  sans  doute,  on  a  prêté  aux  objets 
magiques,  par  exemple,  des  vertus  divinatoires,  etc.; 
et  aux  objets  du  culte  des  vertus  curatives  :  les  chré- 
tiens ont  porté  sur  eux  les  évangiles,  des  reliquaires  ou 
des  médailles  à  titre  d'amulettes.  Voir  ci-dessus  l'art. 
Amulettes,  t.  i,  col.  1124.  Mais  la  destination  origi- 
nelle de  ces  objets,  on  l'a  oubliée,  pour  leur  prêter  une 
efficacité  à  toutes  fins  utiles,  par  une  action  directe 
émanée  de  ces  objets. 

Sur  les  origines  de  ces  diverses  observances,  il  faut 
se  borner  à  renvoyer  aux  suggestions  de  la  préhistoire 
et  de  l'ethnographie.  Les  plus  naïves  d'entre  elles  ne 
peuvent  concerner  qu'une  religion,  à  l'état  magique. 
Sur  les  molaires  d'animaux  placées  comme  grigri  dans 
les  tombes  moustériennes,  voir  A.  Bouyssonie,  dans 
Christus,  p.  50-57.  Chez  les  peuples  de  culture  infé- 
rieure, au  contraire,  «  les  Bantous  n'ont  pas  de  féti- 
ches; a  peine  portent-ils  quelques  amulettes  très  sim- 
ples qui  sont  surtout  des  remèdes  ».  Mgr  Le  Roy,  op. 
cit.,  p.  121.  Bien  plus,  «  le  négrito  de  Malaisie  ne  pos- 
sède ni  amulettes,  ni  pratiques  magiques...  Tout  ceci 
semblera  un  conte  de  fée  à  ceux  qui  sont  pétris  de 
l'idée  évolutionniste  ».  R.  P.  M.  van  Overbergh. 

De  même  qu'il  y  a  une  superstition  faite  idole,  il  y  a 
chez  tous  les  primitifs  une  superstition  faite  homme, 
le  sorcier,  «  celui  qui  sait,  mganga,  qui  est  à  la  fois 
voyant,  devin,  charmeur  et  médecin  ».  Mgr  Le  Boy, 
op.  cit.,  p.  84. 

2°  Classification  sommaire.  —  L'ne  psychologie  élé- 
mentaire permet  d'y  voir  plus  clair,  en  constatant  que, 
pour  chacune  de  ces  fins,  il  y  a  une  double  attitude 
possible,  l'initiative  ou  l'attente  pure  et  simple,  deux 
méthodes  :  active  et  passive.  »  Les  divinations  se  clas- 
sifient  suivant  leur  méthode  :  les  unes  se  contentent 
d'observer  ce  qui  arrive  spontanément,  afin  d'en  tirer 
des  lumières  pour  la  connaissance  des  futurs  libres  ou 
contingents  :  c'est  l'attitude  paresseuse  des  anciens 
astrologues  et  augures;  les  autres  provoquent,  recher- 
chent, expérimentent,  se  procurent  artificiellement  les 
bases  de  leurs  inductions  prophétiques  et  se  vantent 
d'imiter  de  près  les  investigations  de  la  science  mo- 
derne dans  le  domaine  de  l'inconnu  :  c'est  la  préten- 
tion de  l'occultisme  contemporain.  »  J.  Didiot,  Vertu 
de  religion,  p.  463.  La  précédente  distinction  n'avait 
pas  échappé  à  saint  Thomas  :  Aut  per  solam  conside- 
rationem  dispositionis  alterius  rei,  aut  dum  facimus  uli- 
quid  ut  nobis  manifestetur  occultum.  II»-II",q.  xcv,  a.  3. 

Les  deux  attitudes  sont  également  possibles  dans 
les  observances.  «  Pour  se  procurer  la  science  par  l'art 
notoire,  on  met  en  jeu  certaines  recettes,  de  même  il 
y  a  des  procédés  actifs  pour  obtenir  certains  effets 
corporels,  alors  que  la  bonne  aventure  se  tire  toute 
seule,  de  la  simple  observation  des  individus,  de  leur 
jour  de  naissance,  etc.,  attitude  passive  qui  la  rap- 
proche de  la  divination  astrologique.  »  S.  Thomas, 
ibid.,  q.  xci,  a.  1  et  2.  Les  observances  actives  ressor- 
tissent  à  ce  qu'on  appelle  maintenant  la  magie  ou  la 
sorcellerie  populaire  ;  et  les  anciens  y  voyaient  des 
arts  :  «  arts  magiques  »,  ibid.,  a.  2,  corp.,  «  art  notoire  », 


ibid.,  a.  1;  ou  d'un  mot  plus  général,  des  «  obser- 
vances »,  mais  non  de  vaines  observances,  car  ce  sont 
des  pratiques  laborieuses  faites  en  vue  d'un  résultat 
positif.  Ibid.,  q.  xevi,  introd.  Par  contraste,  la  simple 
attention  accordée  à  de  menus  faits  qui  se  passent 
autour  de  nous  et  sans  nous,  c'est  ce  que  saint  Augus- 
tin, De  doctr.  christ.,  1.  II,  c.  xx,  et  saint  Thomas, 
ibid.,  a.  3,  per  totum,  appelaient  «  de  vaines  observa- 
tions »,  et  que  nous  dénommons  «  vaines  observances  »; 
vaines  assurément  dans  l'attention  qu'on  donne  à  cer- 
taines conjonctures,  mais  à  peine  sont-elles  des  obser- 
vances, puisqu'on  se  borne  à  remarquer,  à  considérer  les 
faits  sans  y  intervenir.  Il  serait  donc  logique  de  classer 
en  actives  et  passives  aussi  bien  les  superstitions  divi- 
natoires qui  visent  à  la  connaissance,  que  les  obser- 
vances et  observations  qui  se  rapportent  à  l'action. 

Sans  doute  ce  raffinement  peut  sembler  bien  théori- 
que; car  toutes  ces  superstitions,  quelle  que  soit  leur 
méthode,  ont  des  visées  et  des  conséquences  pratiques. 
«  Ces  obsc-vations  finissent  par  enserrer  les  hommes  en 
de  multiples  liens  »,  remarque  saint  Augustin,  toc.  cit. 
Sous  ce  rapport,  elles  méritent  bien  leur  nom  actuel  de 
vaines  observances.  De  toute  façon,  la  magie  prétend 
agir  directement  sur  la  conduite  des  hommes  par  ses 
maléfices;  et  la  vaine  observance  dirige  indirectement 
celle-ci  d'après  la  constatation  de  tel  événement  for- 
tuit. On  peut  en  dire  autant  des  horoscopes  les  plus 
anodins  :  entendus  inopinément,  ils  empoisonnent  par- 
fois toute  une  vie!  C'est  dire  que,  si  l'on  envisage  tout 
le  déroulement  de  ces  superstitions,  quelles  qu'en 
soient  les  méthodes,  leur  résultat  final  est  toujours  de 
diriger  ou  plutôt  de  dévoyer  la  conduite.  Saint  Tho- 
mas était  donc  assez  proche  du  réel  en  ne  faisant  pas 
deux  espèces  à  part  de  la  divination  active  et  de  la 
divination  passive,  pas  plus  que  de  la  vaine  obser- 
vance et  de  la  magie.  II»-II",  q.  xcv  a.  3,  ad  1<"». 

Cependant,  autre  chose  est  de  s'en  remettre  pares- 
seusement à  un  vieux  dicton  déraisonnable  sur  les 
jours  de  malheur  et  autre  chose  d'évoquer  les  esprits 
ou  même,  comme  le  dit  le  Docteur  angélique,  «  d'invo- 
quer soi-même  le  démon  :  c'est  beaucoup  plus  grave, 
et  il  y  a  là  une  specialis  ratio  peccandi  ».  Ibid.,  a.  5, 
ad  luln.  Au  contraire,  ce  que  nous  appelons  la  vaine 
observance  se  réduit  à  l'observation  de  certains  signes 
introduits  plutôt  par  la  vanité  humaine,  aidée  tout 
au  plus  par  la  malice  des  démons,  qui  s'efforcent  d'im- 
pliquer l'esprit  des  gens  en  des  vanités  de  ce  genre. 
Ibid.,  a.  3.  On  a  donc  eu  pleinement  raison,  dans  l'art. 
.Magie,  t.  ix,  col.  1511,  de  dépasser  la  pure  spéculation 
et  de  distinguer  la  magie  de  la  vaine  observance.  De 
même  l'art.  Divination,  t.  rv,  col.  1441  sq.,  a  surtout 
étudié  «  la  divination  pratiquée  sérieusement  »,  lais- 
sant pour  la  présente  étude  tout  ce  résidu  divinatoire 
qui  consiste  dans  l'attention  aux  présages,  aux  dires 
des  astrologues  et  des  chiromanciennes.  Cf.  II"-!!*, 
q.  xcv,  a.  3.  Il  ne  nous  reste  donc  à  étudier  que  les 
multiples  formes  de  la  bêtise  humaine  sans  préten- 
tions en  matière  de  religion.  Pour  le  contenu  plus 
sérieux  de  ces  abus,  nous  renvoyons  simplement  aux 
articles  indiqués  plus  haut,  ainsi  qu'à  l'art.  Sorcel- 
lerie, col.  2394,  et  à  l'art.  Enchantement,  t.  v, 
col.  1-6.  On  voit  bien  déjà  que  ces  tentatives  déraison- 
nables ont  quelque  chose  d'immoral,  puisqu'elles  vont 
contre  la  prudence;  mais  en  quoi  peuvent-elles  bien 
aller  contre  la  religion,  au  sens  théologique  de  ce  mot, 
c'est-à-dire  contre  le  vrai  culte  de  Dieu?  C'est  à  la 
théologie  de  le  dire. 

3°  Signification  religieuse  des  superstitions  non-cul- 
tuelles. —  C'est  en  la  scrutant  qu'on  voit  leur  opposi- 
tion à  la  religion. 

1.  Les  anciens  théologiens  et  les  modernes  à  leur 
suite,  ont  coutume,  dans  leur  exposé  du  culte  supers- 
titieux de  la  créature,  de  parler  successivement  ;  de 
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l'idolâtrie,  c'est-à-dire  du  culte  explicite;  de  la  divi- 
nation qui  recherche  une  connaissance;  des  vaines 
observances  qui  veulent  obtenir  ou  éviter  supersti- 
tieusement d'autres  effets  bons  ou  mauvais.  Cf.  S. 
Thomas,  II»-IIœ,  q.  xciv-xcvi.  Cette  classification, 
dit  le  P.  Vermeersch,  empruntée  pour  une  part  à  la 
matière  des  actes,  amène  des  confusions  entre  ce  qui 
est  grave  ex  toto  génère  et  ce  qui  peut  être  excusé  de 
péché  mortel.  Il  semble  préférable,  ajoute-t-il,  de  s'at- 
tacher aux  différences  formelles  et  de  distinguer  :  le 
culte  indu  manifeste  de  la  créature,  l'idolâtrie;  le 
culte  implicite,  qui  se  ramène  à  la  magie;  les  vaines 
observances,  qui  peuvent  être  exemptes  de  tout  culte 
explicite  ou  implicite.  Vermeersch,  Theol.  moralis,  t.  n, 
p.  181. 

Mais,  dirons-nous,  il  serait  surprenant  que  saint 
Thomas  se  soit  départi  de  considérer  les  excès  supersti- 
tieux du  seul  point  de  vue  formel.  De  fait,  la  distinction 
entre  la  divination  et  les  observances  est  de  cet  ordre, 
puisqu'elle  tient  à  la  fin  de  l'acte  :  chercher  le  secret  de 
l'avenir  est,  en  soi,  bien  différent  de  chercher  une 
recette  de  guérison,  encore  que  le  devin  puisse  fort 
bien  se  muer  en  sorcier,  à  la  demande  des  clients.  Très 
souvent,  au  contraire,  le  procédé  divinatoire  pourra 
ressembler  au  procédé  magique;  mais  cette  ressem- 
blance, ici  bien  matérielle,  n'est  pas  une  raison  suf- 
fisante pour  confondre  magie  et  divination  et  sur- 
tout pour  supprimer  cette  dernière  qui  a  la  vie  dure  et 
une  individualité  bien  définie  :  c'est  déjà  un  grand 
défaut  pour  une  classification  que  d'être  incomplète. 

Un  autre  plus  grave  encore,  c'est  de  fausser  la  no- 
tion des  choses  classées;  or,  l'auteur  cité,  pour  réaliser 
son  classement,  fait  de  la  magie  et  des  observances,  un 
«  culte  »,  un  hommage  humain  religieux  rendu  à  une 
divinité.  C'est  vrai  de  l'idolâtrie,  mais  les  deux  autres 
sont  au  contraire  un  secours  quasi  divin  demandé  à  la 
créature,  sans  hommage  ni  intérieur,  ni  extérieur.  En- 
tre les  nombreuses  espèces  de  superstitions,  il  y  a 
grande  diversité  suivant  qu'elles  enfreignent  diverses 
fins  du  culte  divin.  Le  premier  but  du  culte  de  Dieu, 
c'est  d'honorer  Dieu  :  à  cette  fin  primaire  s'oppose 
l'idolâtrie,  qui  rend  un  hommage  divin  à  une  créature. 
Mais  il  y  a  un  second  but  à  notre  culte,  c'est  de  procu- 
rer à  l'homme  une  instruction  de  la  part  du  Dieu  qu'il 
honore  ;  à  cette  fin  instructive  du  culte  se  rapporte  la 
superstition  divinatoire  qui  consulte...  un  autre  que 
Dieu.  ■  Une  troisième  utilité  du  culte  divin,  c'est  en- 
core de  donner  une  certaine  direction  aux  actes  des 
hommes  suivant  des  institutions  données  par  leur 
Dieu  :  et  à  cette  fin  pratique  s'oppose  la  superstition 
de  certaines  observances.  »  IIS-IIS,  q.  xcn,  a.  2.  Les 
mots  de  saint  Thomas  sont  choisis  à  dessein  pour  évi- 
ter toute  confusion  entre  espèces  fort  diverses  :  seule 
l'idolâtrie  rend  un  culte  au  créé;  la  divination  con- 
sulte :  si  elle  consultait  le  Dieu  qu'elle  honore,  il  n'y 
aurait  pas  superstition;  mais  «  la  superstition  divina- 
toire consulte  les  démons  par  des  pactes  tacites  ou 
même  explicites  »,  qui  ne  sont  pas  des  hommages 
rendus,  mais  des  renseignements  quémandés.  Enfin  les 
observances  superstitieuses  et  même  la  magie  ne  ren- 
dent un  culte  à  personne,  mais  demandent  une  direc- 
tion pratique  à  qui  on  ne  doit  pas  la  demander,  à  une 
créature  quelconque,  ce  qui  fait  concurrence  aux  insti- 
tuai ])■■< ,  destinés  à  nous  procurer  cet  avantage. 

Il  y  aura  donc  superstition,  non  seulement  lors- 
qu'on offre  un  sacrifice  au  démon,  acte  d'idolâtrie, 
mais  aussi  lorsqu'on  demande  d'une  façon  indue  à  une 
puissance  supérieure  «  de  nous  aider  à  connaître  ou  à 
faire  quelque  chose  ».  11"-IIIB,  q.  xcv,  a.  J. 

2.  D'où  vient  que  beaucoup  de  ces  recours  sont  op- 
posés à  la  vertu  de  religion?  La  réponse  est  exacte- 
ment la  même  que  pour  les  actes  cultuels  proprement 
dits  :  ou  bien  on  demande  quelque  secours  divin  à  un 


autre  que  Dieu;  ou  bien  on  le  demande  à  Dieu,  mais 
non  comme  on  le  devrait.  Pourquoi  ne  peut-on  pas 
recourir  au  démon,  puisqu'alors  on  s'en  sert  plus  qu'on 
ne  le  sert?  C'est  parce  que  cet  appel  suppose  tout  de 
même  une  certaine  révérence  pour  un  plus  puissant 
que  soi,  et  que,  par  la  suite,  il  peut  se  tourner  en  hom- 
mage extérieur  de  culte.  Cf.  II»-  II»,  q.  lxxxix,  a.  6, 
ad  3»». 

Mais  comment  le  recours  à  Dieu  serait-il  opposé  à  la 
religion?  D'abord  en  prétendant  lui  forcer  la  main. 
Cependant,  n'exagérons  rien  :  en  introduisant  ainsi  la 
puissance  divine  dans  nos  affaires  on  ne  le  fait  pas  dans 
le  but  précis  d'honorer  Dieu,  et  ce  but  utilitaire  ne  la 
subordonne  pas  aux  intérêts  terrestres;  au  contraire, 
on  lui  reconnaît  sa  place  magnifique  d'agent  suprême; 
cf.  II»-II»,  q.  lxxxix,  a.  4,  corp.  et  ad  2um.  Les 
humbles  observances  pour  éviter  les  malheurs  sont 
honnêtes  secundum  genus  operis  :  ce  sont  des  jeûnes  et 
des  prières  à  Dieu.  Et  elles  sont  faites  pour  un  bon 
motif  :  l'acquisition  de  la  science,  de  la  santé,  etc.. 
Oui,  «  tout  cela  est  bon  ;  mais  ce  qui  ne  l'est  pas,  c'est  de 
rechercher  cela  d'une  manière  indue  ».  Il*- II»,  q.  xevi, 
a.  1,  ad  lum.  De  même,  «  la  divination  répond  à  un 
mouvement  de  curiosité  de  connaître  à  l'avance  ce 
qui  nous  attend;  elle  ne  se  rattache  à  la  superstition 
que  dans  la  manière  de  faire  ».  IIa-II">,  q.  xcv,  a.  2, 
ad  lum.  En  effet  «  l'homme  a  une  naturelle  inclination 
à  connaître  l'avenir,  mais  selon  ses  propres  moyens, 
non  pas  selon  la  manière  indue  de  la  divination  ». 
Ibid.,  a.  1,  ad  3"m. 

En  résumé,  les  superstitions  qui  nous  semblent  pro- 
fanes, comme  la  divination  ou  les  vaines  observances, 
peuvent  avoir  une  vraie  signification  religieuse.  Ce  ne 
sont  certes  pas  des  actes  de  culte  même  implicite; 
mais  ce  sont  souvent  des  appels  indus  à  des  puissances 
supérieures  à  l'homme,  appels  explicites  ou  implicites  : 
assumptio  indebita  alicujus  consilii  vel  auxilii  quasi 
divini,  ad  aliquid  cognoscendum  vcl  faciendum. 

VI.  Le  secret  des  vaines  observances. —  Il  est 
insuffisant  de  dire,  avec  la  psychologie,  que  la  supersti- 
tion témoigne  d'un  esprit  prélogique,  qui  retarde  sur  la 
raison  évoluée,  ou  d'un  esprit  paralogique.  La  supers- 
tition n'est  pas  seulement  une  erreur;  c'est  une  dé- 
marche pratique  à  signification  religieuse.  L'intervalle 
qui  sépare  le  signe  inefficace  de  l'effet  qu'on  en  attend, 
cet  abime  est  comblé,  dans  l'esprit  du  superstitieux 
par  une  puissance  bienfaisante  à  laquelle  il  recourt. 
Mais  le  recours  même  est  fort  divers  suivant  les  prati- 
ques :  c'est  à  la  théologie  d'analyser  la  portée  réelle  de 
ces  pratiques,  non  plus  leurs  manifestations  exté- 
rieures données  par  l'histoire,  mais  leur  portée  réelle  et 
très  souvent  secrète,  les  dessous,  les  ressorts  cachés. 

Pour  en  juger,  deux  méthodes  se  présentent  :  l'ana- 
lyse ou  la  synthèse.  On  peut  fort  bien,  comme  le  font 
presque  tous  les  auteurs  après  saint  Thomas,  partir 
des  superstitions  concrètes,  distinguées  formellement 
par  leurs  fins  propres.  Mais  alors  on  s'engage  inévita- 
blement en  des  distinctions  indéfinies,  puisque  cha- 
cune d'entre  elles  est  comme  un  agglomérat  du  meil- 
leur et  du  pire;  par  exemple,  guérir  par  les  simples  est 
une  pratique  irréprochable,  mais  guérir  en  comptant 
sur  des  forces  mauvaises  est  une  vraie  superstition. 
Voir  tous  les  articles  des  q.  xcv  et  xevi  ;  à  vouloir  trop 
simplifier,  on  risque  de  dénaturer  ces  faits  équivoques. 
On  peut,  au  contraire,  reconstituer,  pour  ainsi  dire, 
toutes  les  superstitions  imaginables  autour  des  notions 
fondamentales  de  recours  à  Dieu,  à  la  nature,  aux  dé- 
mons, dont  ou  attend  des  signes  ou  des  concours  :  car 
il  ne  peut  y  avoir  de  procédé  réputé  superstitieux  qui 
ne  soit,  par  quelque  coté  «  ou  politique,  ou  divin,  ou 
diabolique  ».  CI.  Mayeul,  cité  par  J.-B.  Thiers,  Traité 
des  superstitions,  t.  i,  p.  212.  De  plus,  cette  notion,  un 
peu  abstraite  mais  générale,  du  recours  à  une  puissance 
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supérieure,  permet  de  grouper  à  l'opposite  de  la  supers- 
tition, un  grand  nombre  de  pratiques  courantes  de  la 
religion  chrétienne,  que  le  Docteur  angclique  eut  grand 
soin  d'autoriser,  cf.  II»- II»,  q.  lxxxi,  a.  3.  ad  2"m, 
mais  qui  ne  trouvent  plus,  chez  les  moralistes,  la  place 
à  quoi  elles  ont  droit. 

Recherchons  donc  à  quelles  conditions  le  recours  à 
Dieu  et  aux  forces  inconnues  peut  être  licite,  pour  nos 
intérêts  temporels,  alors  que  l'invocation  du  démon 
ou  son  intervention  subreptice  sont  toujours  des 
superstitions;  et  nous  verrons,  chemin  faisant,  que  ces 
divers  recours  ne  constituent  point  un  culte  propre- 
ment dit. 

1°  Le  recours  aux  forces  naturelles.  —  1.  Est-ce  un 
culte  véritable?  —  Comme  il  est  évident  que  la  supersti- 
tion ne  va  pas  jusqu'à  diviniser  la  nature,  certains 
théologiens  ont  parlé  seulement  d'un  «  culte  latreu- 
tique  »  des  forces  inconnues,  d'une  sorte  de  latrie  de 
la  créature.  ■  I.a  superstition  n'entreprend  pas  de 
détourner  la  nature  divine  au  profit  des  créatures... 
Elle  exagère  cependant...  la  valeur  intrinsèque  de 
celles-ci  et,  sans  les  croire  dieux,  elle  leur  attribue  la 
force  de  produire  des  résultats  dont  Dieu  seul  est  capa- 
ble. Et  quand  elle  passe  de  la  théorie  à  la  pratique,  elle 
y  voit  un  mélange  de  qualités  infinies  et  de  substances 
finies  qu'elle  honore  par  des  actes  cultuels  objective- 
ment latreutiques...  »  J.  Didiot,  La  vertu  de  religion, 
p.  459-460.  Mais  cette  aberration,  si  on  la  met  au 
compte  de  l'intelligence,  est  une  «  idolâtrie  en  actes  •, 
qui  doit  logiquement  aboutir  à  une  religion  autonome 
panthéiste,  cf.  lIa-II»,  q.  xciv,  a.  3,  corp.  et  ad  2um; 
l'aberration  serait  donc  beaucoup  plus  profonde  que 
celle  de  la  superstition,  qui  est,  par  définition,  un  sur- 
croît et  qui  vient  de  la  vivacité  de  l'imagination.  Ici, 
point  de  signes  de  vénération,  mais  plutôt  des  signes  de 
connivence;  comme  si  le  superstitieux  reconnaissait  à 
des  objets,  à  des  puissances  mystérieuses,  qu'il  ne  se 
donne  pas  la  peine  d'identifier,  des  qualités  de  force  et 
de  clairvoyance,  et  aussi  les  défauts  des  pauvres  hu- 
mains qui  se  laissent  capter  par  des  prévenances. 

2.  Signes  de  détresse.  —  Cette  connivence  a  été  beau- 
coup plus  habilement  décrite  par  H.  Bergson;  si  elle  ne 
suffit  pas  à  expliquer  l'origine  de  toutes  les  supersti- 
tions, elle  marque  bien  l'esprit  des  appels  que  lance 
l'esprit  inquiet  du  superstitieux.  ■  Magie,  culte  (?)  des 
esprits  ou  des  animaux,  mythologie,  superstitions  de 
tout  genre,  paraîtront  très  complexes  si  on  les  prend 
une  à  une.  Mais  l'ensemble  en  est  fort  simple...  »  Les 
deux  sources,  p.  217.  A  son  stade  proprement  supers- 
titieux, qui  n'est  pas  encore  «  l'adoration  des  dieux  à 
fonctions  spéciales  »,  l'esprit  recourt  aux  forces  incon- 
nues en  leur  faisant  comme  des  signes  indiquant  le  but 
de  ses  désirs  :  «  Sa  magie  paraissait  réussir,  et  il  se 
bornait  à  en  exprimer  le  succès  :  ce  qui  ne  pouvait 
être  que  si  la  matière  était  en  quelque  sorte  aimantée, 
si  elle  se  tournait  vers  l'homme  pour  en  recevoir  des 
missions,  pour  exécuter  ses  ordres.  'Op.  cit.,  p.  179. 
Les  signes  deviennent  de  plus  en  plus  impératifs  et  se 
tournent  vers  toute  puissance  secourable  :  <■  A  son  plus 
bas  degré,  la  prière  n'était  pas  sans  rapport  avec  l'in- 
cantation magique  :  elle  visait,  sinon  à  forcer  la  vo- 
lonté des  esprits,  du  moins  à  capter  leur  faveur.  » 
Op.  cit.,  p.  214. 

Plus  positif  que  l'auteur  des  Deux  sources,  l'auteur 
de  la  Somme  dénonce  comme  lui  l'absurdité  des  signes 
aux  forces  inconnues,  mais  il  va  plus  loin  dans  leur 
interprétation.  ■  Si  naturellement  on  n'aperçoit  pas 
que  ces  agissements  puissent  produire  de  tels  effets,  il 
faut  conclure  qu'ils  ne  sont  pas  employés  pour  causer 
de  tels  effets  comme  des  causes,  mais  comme  des  si- 
gnes, quasi  signa.  »  II»-II",  q.  xcvi,  a.  2.  Mais  adjurer 
une  créature  sans  raison,  l'adjurer  elle-même,  ce  serait 
tout  à  fait  vain?  En  effet,  il  y  a  deux  formes  d'adju- 


ration, qui  sont  aussi  impossibles  l'une  que  l'autre 
envers  les  forces  inconnues.  L'une,  qui  se  fait  par 
mode  d'humble  prière,  ne  peut  être  employée  à  l'égard 
de  créatures  sans  raison,  qui  n'ont  pas  la  maîtrise  de 
leurs  actes.  Point  davantage,  semb!e-t-il,  l'adjuration 
par  contrainte,  parce  qu'il  n'est  pas  en  notre  pouvoir, 
à  nous,  de  commander  à  ces  créatures  :  le  vent  ni  la 
mer  ne  nous  obéissent.  II»-II",  q.  xc,  a.  3,  corp.  et 
ad  3um.  Disons  alors  que  ces  adjurations,  et  plus  géné- 
ralement tous  ces  signes  aux  forces  de  la  nature,  sont 
en  pure  perte.  Ibid.,  q.  xevi,  a.  1. 

Avec  la  nature  aveugle  et  muette,  «  les  signes  ne 
poussent  à  rien;  ce  n'est  pas  un  dessin  qui  est  le  prin- 
cipe de  l'action  naturelle  ».  Ibid.,  a.  2,  ad  2"°.  Or,  dans 
notre  hypothèse,  toute  causalité  est  exclue;  il  reste  que 
le  succès  final  de  son  action,  on  ne  l'attend  que  du 
hasard  ou  d'une  cause  spirituelle  chargée  d'en  diriger 
le  cours.  Mais,  en  appeler  au  hasard,  c'est,  en  fait, 
exposer  tout  son  effort  précédent  à  un  mauvais  coup 
du  sort.  N'est-ce  pas  un  vice  d'agir  ainsi  en  vain? 
1 13— 1 1"»,  q.  xcv,  a.  8.  Saint  Thomas  n'est  pas  très 
affirmatif.  Mais  n'est-il  pas  à  craindre  que,  dans  une 
affaire  sérieuse,  ce  ne  soit  un  procédé  d'ignorance  et  de 
paresse?  S'en  remettre  sans  nécessité  au  hasard,  ce 
n'est  pas  toujours  de  la  divination  caractérisée;  mais 
c'est  une  démarche  risquée  et  déraisonnable,  parce 
que,  comme  on  l'a  dit,  le  hasard  n'a  ni  mémoire,  ni 
conscience. 

3.  Signes  naturels.  —  Le  second  subterfuge  des 
superstitieux,  c'est  de  dire  :  si  la  nature  est  insensible 
à  nos  signes  humains,  ne  nous  donna-t-elle  pas  spon- 
tanément des  signes  naturels  en  de  multiples  circons- 
tances? On  a  toujours  attaché  une  signification  aux 
phénomènes  atmosphériques,  au  cours  des  astres,  au 
cri  et  au  vol  des  oiseaux,  à  certains  gestes  spontanés 
des  hommes,  etc..  Autant  de  phénomènes  que  les 
théologiens  anciens,  ont  analysés  en  détail,  non  pas  en 
eux-mêmes,  mais  comme  signes  possibles.  C'est  bien 
d'ailleurs  le  point  de  vue  des  superstitieux  :  «  Les  réa- 
lités qui  retiennent  l'attention  des  devins,  ne  sont  pas 
considérées  en  elles-mêmes,  mais  comme  des  signes, 
qui  sont  pris  comme  principes  de  connaissance  et  de 
direction  pratique.  »  1 13-- 1 1»,  q.  xcv,  a.  3,  ad  3um.  Et 
il  n'est  pas  malaisé  de  tracer  la  genèse  commune  de 
toutes  les  vaines  observances  :  «  elles  procèdent  par  ia 
seule  considération  de  la  disposition  ou  du  mouvement 
d'une  autre  chose  »,  ibid.,  corp.,  considération  aussi 
objective  et  passive  que  possible  d'une  disposition  for- 
tuite ou  d'un  mouvement  spontané,  ibid.,  qu'on  ne 
provoque  point  comme  plus  haut  par  un  commence- 
ment d'action  propre,  mais  qu'on  laisse  se  dérouler 
seul  d'après  les  suggestions  de  la  nature  même.  On  se 
confie,  non  pas  à  sa  chance  personnelle,  forluna,  mais 
au  hasard  impersonnel,  résultant  des  actions  récipro- 
ques de  choses,  qui  nous  restent  étrangères,  puisqu'on 
a  bien  soin  de  n'y  pas  mettre  le  petit  doigt,  aliquid 
consideramus  in  dispositionibus  aliarum  rerum.  Ibid., 
d'après  les  manuscrits.  Les  astrologues  ne  sont  pas  des 
astronomes  et  ce  qui  frappe  tous  les  superstitieux 
c'est  la  coïncidence  fortuite,  forluito  motu,  des  mouve- 
ments des  astres,  des  animaux  et  des  humains.  Ibid. 
Saint  Thomas  est  très  catégorique  sur  la  non  valeur 
de  ces  inductions  ;  «  Tout  ce  qui  repose  sur  une  opinion 
fausse  est  superstitieux  et  défendu.  Il  faut  donc  exa- 
miner ce  qu'il  y  a  de  vrai  en  tout  cela  »,  q.  xcv,  a.  6, 
c'est-à-dire  en  «  tous  ces  procédés  divinatoires  dont 
parle  saint  Augustin,  De  lib.  arbilrio,  I,  i.  Il  y  a  bien 
des  méthodes  pour  prévoir  les  événements  futurs  qui 
arrivent  nécessairement  ou  le  plus  fréquemment  :  mais 
ce  n'est  pas  cela,  de  la  divination.  Pour  prévoir  les 
autres,  il  n'y  a  ni  art,  ni  discipline  véritable,  mais  des 
procédés  vains  et  trompeurs...  »  Ibid.,  a.  1,  ad  2um. 

4.  Jeu  naturel  des  causes  et  des  effets.  —  En  somme, 
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la  vaine  observance,  dans  les  deux  sens  du  mot  :  vaine 
pratique  et  vaine  observation,  a  le  tort  de  prendre  des 
signes  pour  des  causes.  Le  geste  inefficace  du  sorcier, 
si  par  hasard  il  est  couronné  de  succès,  passe  pour  une 
recette  :  par  une  pente  naturelle  à  notre  esprit  logi- 
cien, on  conclut  :  post  hoc  [signum],  ergo  propter  hoc 
[maleficium].  A  plus  forte  raison  «  pour  ces  mille  vaines 
observations,  dont  parle  déjà  saint  Augustin,  un  fris- 
son, un  éteniuement,  la  rencontre  d'un  chien  ou  d'une 
pierre,  etc.  ».  On  ne  peut  tout  de  même  pas  nier  un  fait 
d'expérience  commune.  A  peu  près  tout  le  monde  en  a 
fait  l'expérience  :  il  y  a  des  temps,  des  endroits,  des 
paroles  entendues,  des  rencontres,  des  actes  mala- 
droits ou  désordonnés  qui  portent  malheur...  Pour- 
tant ce  n'est  qu'un  fruit  de  la  vanité  humaine...  La 
première  fois  que  c'est  arrivé,  c'était  par  hasard.  Mais, 
dans  la  suite  les  gens  se  sont  laissé  prendre  à  y  faire 
attention,  «  ils  sont  devenus  trop  curieux  et  ont  glissé 
sur  la  pente  d'une  erreur  funeste  »,  au  point  de  trans- 
former ces  observations,  plusieurs  fois  vérifiées,  en 
observances.  Q.  xcvi,  a.  3,  ad  2um.  «  Il  est  parfaite- 
ment légitime  de  présager  des  événements  futurs  à  la 
vue  de  leur  cause  :  l'esclave  qui  voit  son  maître  en  colère 
pense  que  le  fouet  n'est  pas  loin.  Les  infirmités  s'an- 
noncent chez  nous  par  des  symptômes  qui  sont  à  la 
fois  des  signes  et  des  causes  des  maladies  prochaines  : 
les  médecins  ont  bien  raison  d'y  être  attentifs  ».  Ibid., 
a.  3,  ad  lum.  Autour  de  nous,  ces  signes,  insaisissables 
dans  leurs  causes,  seront  fort  bien  aperçus  dans  des 
effets  parallèles,  par  exemple  dans  les  réactions  ins- 
tinctives des  animaux,  q.  xcv,  a.  7,  ou  dans  le  reten- 
tissement de  nos  malaises  sur  nos  rêves.  Ibid.,  a.  6. 
Mais  il  est  malheureusement  d'autres  genres  d'obser- 
vations et  de  pratiques  «  que  tout  le  monde  considère 
comme  des  signes  de  bonheur  ou  de  malheur,  sans 
avoir  la  moindre  idée  de  les  observer  comme  des 
causes  ».  II1-!!*,  q.  xcvi,  a.  3. 

C'est  donc  bien  uniquement  dans  le  jeu  normal, 
spontané  ou  provoqué,  des  causes  et  des  effets,  qu'on 
peut  chercher  de  bonnes  recettes  ou  recueillir  des  pré- 
sages. Mais,  pour  l'examen  des  cas  d'espèces,  il  fau- 
drait entrer  en  une  foule  de  réserves,  réserves  dictées 
par  l'expérience  et  par  les  remarques  de  la  science  de 
l'époque,  suivant  qu'on  observe  les  astres,  les  songes 
et  les  malaises  de  l'homme,  l'instinct  animal  et  les 
interférences  de  toutes  ces  causes.  II»- II",  q.  xcv, 
a.  5,  6,  7;  q.  xcvi,  a.  2  et  3.  On  pourra  lire,  par  exem- 
ple, les  judicieuses  conclusions  de  saint  Thomas  sur 
«  la  clef  des  songes  »,  qui  justifient  ce  jugement  du 
Dr  Lhermitte  :  «  Aussi  loin  que  nous  pouvons  remonter 
dans  l'histoire  de  la  médecine,  nous  trouvons  des 
observations  qui  correspondent  aux  plus  récentes,  et 
témoignent  que  le  rêve  peut  évoquer  l'image  d'une 
maladie  non  encore  présente.  »  Lhermitte,  Le  sommeil, 
1931,  p.  121.  Sur  le  même  sujet,  cf.  I»-I1=,  q.  cxm, 
a.  3,  ad  2"m;  De  veritate,  q.  xn,  a.  9;  q.  xxvm,  a.  3, 
ad  6um.  Sur  la  télépathie,  où  le  cardinal  Lépicier 
voyait  l'intervention  nécessaire  des  mauvais  anges, 
Le  monde  invisible,  1931,  p.  471,  voir  en  sens  contraire 
Dr  Osty,  La  connaissance  supra-normalc,  1923.  Quoi 
qu'il  en  soit,  le  principe  qui  règle,  pour  saint  Thomas, 
le  bon  usage  des  signes  est  tout  à  fait  philosophique  : 
«  qu'on  s'appuie  sur  une  chose  de  la  nature,  mais 
uniquement  dans  les  limites  de  la  zone  d'influence  de 
cette  cause  ».  Q.  xcvi,  a.  6.  Or,  «  l'instinct  des  animaux, 
par  exemple,  est  tout  entier  relatif  aux  choses  néces- 
saires à  leur  vie,  comme  le  vent,  la  pluie  »,  ibid.,  a.  7; 
et  les  astres  ne  peuvent  donner  aux  corps  physiques, 
aux  animaux,  aux  songes  et  à  la  chance  de  l'homme 
qu'une  heureuse  ou  mauvaise  disposition  générale. 
Ibid.,  a.  5;  q.  xevi,  a.  2,  ad  2um.  En  effet,  il  y  a  deux 
ordres  de  faits  qui  ne  peuvent  être  prévus  avec  certi- 
tude, parce  qu'ils  n'ont  de  cause  suffisante,  dans  au- 


cune des  forces  naturelles  de  ce  bas  monde  :  «  ce  sont 
les  faits  accidentels  et  les  actes  libres...  »  II»-II", 
q.  xcv,  a.  5.  Encore  est-il  qu'on  peut  prévoir  avec 
probabilité  et  sans  vaine  observance  bien  des  réac- 
tions humaines,  «  parce  que  la  plupart  des  hommes 
sont  à  la  remorque  de  leurs  impressions  et  par  suite 
se  conduisent,  la  plupart  du  temps,  selon  le  penchant 
que  leur  donnent  les  conditions  atmosphériques  »  ou 
d'autres  influences  extérieures.  «  C'est  pour  cela  que 
bien  des  prédictions  des  astrologues  se  vérifient,  sur- 
tout lorsqu'il  s'agit  d'événements  généraux,  qui  dé- 
pendent de  la  multitude  ».  Ibid.,  ad  2am.  Voilà  com- 
ment la  philosophie  scolastique,  faisant  d'ailleurs  la 
part  très  large  aux  précisions  futures  de  la  science, 
admet  une  libre  enquête  sur  le  jeu  des  causes  et  des 
effets  pour  en  tirer  des  recettes  et  des  présages,  sans 
les  accuser  de  vaine  observance. 

5.  Influences  et  signes  célestes.  —  Il  faut  leur  faire 
une  place  à  part  parmi  les  forces  mystérieuses  aux- 
quelles les  hommes  ont  recours  pour  connaître  l'avenir 
et  diriger  leur  conduite.  Sans  doute  l'étude  scientifique 
du  cours  des  astres,  l'astronomie,  et  même  l'étude 
expérimentale  de  leurs  influences  sur  ce  bas  inonde 
rentrent-elles  dans  ce  vaste  système  d'actions  et  de 
réactions  des  forces  naturelles  que  l'on  vient  de  consi- 
dérer; mais  l'astrologie  est,  historiquement,  un  art 
spécial  et  hermétique.  Comme  elle  n'a  pas  trouvé  place 
dans  ce  dictionnaire,  nous  n'en  prendrons  que  ce  qui 
concerne  la  superstition,  en  tant  que  les  astres,  consi- 
dérés comme  des  causes,  sont  censés  influer  sur  notre 
destinée  et  fournir,  considérés  comme  des  signes  céles- 
tes, des  présages  à  la  vaine  observance.  L'astrologie, 
à  la  vérité,  fut  longtemps  beaucoup  plus  qu'une 
superstition  :  les  primitifs  firent  déjà  une  science, 
rêvée  plutôt  que  pensée,  et  puis,  ultérieurement,  une 
religion  astrale,  avec  ses  symboles  lunaires,  ses  mythes 
et  son  culte.  Les  Chinois  du  xne  siècle  avant  J.-C. 
en  avaient  fait  une  science  officielle,  celle  de  «  la  Voie 
du  ciel  ».  Mais  ce  sont  les  Chaldéens  qui  en  firent  une 
religion  fataliste  et  qui  la  propagèrent  en  Egypte,  en 
Asie-Mineure,  en  Grèce  et  jusqu'à  Home,  surtout  au 
IIe  siècle  après  J.-C.  Ils  avaient,  les  premiers,  «  fait  la 
carte  du  ciel  »,  Is.,  xlvii,  13,  et  conçu  l'idée  d'une 
nécessité  inflexible  venant  des  astres  qui  régissaient 
l'univers;  et  la  logique  de  l'hellénisme  avait,  grâce  à 
la  philosophie  stoïcienne,  coordonné  ces  doctrines 
orientales  en  un  système  d'une  puissante  hardiesse, 
laTu/ï)  divinisée,  devenant  la  maîtresse  irrésistible  des 
mortels  et  des  immortels. 

Mais  les  masses  ne  s'élevèrent  pas  à  cette  hauteur  de 
renoncement  :  pour  elles,  l'astrologie  devint  une  sim- 
ple superstition,  sous  deux  formes  différentes.  La  pre- 
mière, la  consultation  des  astrologues,  était  encore  un 
peu  religieuse,  les  devins  considérant  les  planètes 
comme  des  divinités  de  secours,  qui  voyaient  leurs 
actions  et  entendaient  leurs  prières.  Les  païens  du 
m6  siècle  étaient-ils  sur  le  point  de  se  marier  ou  de 
faire  quelque  acquisition  importante,  ambitionnaient- 
ils  quelque  charge,  ils  couraienl  demander  au  mathe- 
maticus  ses  pronostics.  Saint  Thomas  a  bien  vu  la 
double  origine  de  ces  observances  :  ■  Il  faut  y  voir, 
semble-t-il,  des  restes  de  l'idolâtrie,  qui  consultait  les 
augures;  quant  à  l'observation  des  joins  fastes  et  i 
fastes,  elle  a  quelques  points  d'attache  avec  la  divi- 
nation astrologique,  puisque  ce  sont  les  astres  qui  font 
les  jours  différents;  mais  ici  tout  se-  hiil  sans  art.  » 
II»- II",  q.  xevi,  a.  3.  On  voit  comment  ces  pratiques 
pouvaient  trouver  accès  dans  la  vie  des  nouveaux 
convertis. 

a)  Les  Pères  grecs  allèrent  au  plus  pratique,  défen- 
dant, avec  Origène,  «  la  liberté  chrétienne,  bien  établie 
dans  la  prédication  ecclésiastique,  contre  ceux  qui 
prétendent  que  les  mouvements  des  astres  sont  causes 
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des  faits  et  gestes  des  hommes,  des  gestes  spontanés 
comme  des  actes  en  notre  pouvoir  ■.  De  principiis, 
1.  I,  préf.,  e.  5,  P.  G.,  t.  xi,  col.  118.  Contre  l'astrologie 
systématique,  l'ouvrage  le  plus  important  de  la  théo- 
logie grecque  est  celui  rie  Diodore  de  Tarse  (t  av.  394), 
Ilept  EÎ(Aapu.évY]ç,  dont  Photius  nous  a  transmis  un 
résumé  dans  sa  Bibliulheca,  cod.  ccm,  P.  G.,  t.  cm, 
col.  829  sq.  Mais  nous  avons  conservé  le  traité  de  Gré- 
goire de  Nysse  sur  le  même  sujet,  P.  G.,  t.  xlv, 
col.  145  sq.  On  trouve  beaucoup  d'attaques  contre  les 
astrologues  dans  saint  Méthode,  Sympos.,  P.  G., 
t.  xviii,  col.  1173,  dans  saint  Basile,  Hexaem.,  vi,  5, 
P.  G.,  t.  xxix,  col.  128,  etc.,  dans  saint  Grégoire  de 
Nazianze,  P.  G.,  t.  xxxvn,  col.  428,  etc.,  dans  saint 
Jean  Chrysostome,  P.  G.,  t.  lvi,  col.  450;  t.  lvii, 
col.  61,  etc.,  dans  Procope  de  Gaza,  etc.,  générale- 
ment à  propos  de  l'étoile  de  Bethléem  et  des  mages 
chaldéens,  ou  de  la  naissance  de  Jacob  et  d'F.saû,  qui 
eurent  des  destins  si  divers.  Mais,  au  fond,  ces  théolo- 
giens avertis  ont  surtout  confiance  dans  le  dogme  de 
la  liberté  humaine,  qui  est  «  bien  défini  dans  la  prédi- 
cation ecclésiastique  ».  Origène,  loc.  cit. 

Les  Pères  grecs  n'attachent  pas,  d'ailleurs,  une  grande 
attention  aux  usages  puérils  qu'on  garde  autour  d'eux  : 
jours  fastes,  mauvais  présages,  etc.  C'est  l'Antiochien 
Jean  Chrysostome,  qui,  le  premier  en  signale  le  ridi- 
cule à  ses  fidèles.  Homil.  vm,  in  Coloss.;  homil.  xn, 
in  I  Cor.,  P.  G.,  t.  lxii,  col.  359,  et  t.  lxi,  col.  106. 
Cf.  homil.  xxxni,  Ad  pop.  in  eos  qui  novilun.  obser- 
vant. Les  mêmes  Pères  ne  cherchent  à  sauver  que  les 
principes  chrétiens  de  liberté  et  de  responsabilité. 
Basile,  In  Hexaemeron,  hom.  i,  c.  xi;  hom.  m,  c.  m; 
hom.  vi,  c.  v,  P.  G.,  t.  xxix,  col.  27,  57,  127. 

b)  Les  Pères  latins,  mais  pour  d'autres  raisons  que 
les  Grecs,  ne  semblent  pas  non  plus  avoir  attaché 
grande  importance  aux  mêmes  observances  des  jours 
malheureux  :  les  masses  populaires  où  elles  se  conser- 
vaient n'étaient  pas  converties  ou  l'étaient  encore  si 
mal  qu'elles  n'auraient  pas  prêté  attention  à  leurs 
conseils.  Voir  pourtant  saint  Ambroise,  Episl.,  i,  23, 
P.  L.,  t.  xvi,  col.  1071,  et  l'Ambrosiaster,  Comm.  in 
Gai.,  P.  L.,  t.  xvn,  col.  359;  Qwest,  vet.  et  novi  Tes- 
lam.,  q.  lxxxiv,  t.  xxxv,  col.  2278.  Bien  plutôt  les 
Pères  s'attaquent  aux  superstitions  cultivées,  en  par- 
ticulier à  la  divination  professionnelle,  car  les  familles 
patriciennes  avaient  leurs  astrologues  à  gages  et  des 
esclaves  mathematici. 

On  trouve,  chose  curieuse,  l'exposé  et  la  réfutation 
des  erreurs  systématiques  sous  la  plume  d'un  même 
auteur,  à  une  dizaine  d'années  d'intervalle  :  c'est  Fir- 
micus  Maternus,  rhéteur  sicilien  du  ive  siècle.  11  écrivit, 
en  effet,  vers  335,  une  Mathesis  qui  est  le  traité  d'as- 
trologie le  plus  ample  que  nous  ait  légué  l'antiquité, 
et  qui  témoigne  à  la  fois  d'une  certaine  prudence,  de 
soucis  de  moralité  et  d'une  âme  déjà  chrétienne,  par 
exemple  dans  les  prières  à  Dieu.  Puis,  après  sa  conver- 
sion, il  donna  contre  le  paganisme  un  traité  polémique  : 
De  errore  projanarum  retigionum,  où  l'idolâtrie  est 
prise  à  partie,  mais  aussi  toutes  les  pratiques  supers- 
titieuses. Il  est  même  assez  gênant  de  voir  l'ancien 
astrologue  demander  contre  ses  anciens  complices 
l'appui  du  bras  séculier.  Voir  P.  L.,  t.  xn,  col.  971- 
1050,  ou  mieux  l'édit.  de  Ziegler,  Teubner,  1907. 

A  la  fin  du  même  siècle,  l'Ambrosiaster  s'adresse  aux 
mêmes  milieux  cultivés,  mais  plutôt  aux  esprits  mal 
convertis  de  leur  paganisme,  Qusest.  vet.  et  novi  Tes- 
tant., q.  cxiv,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2347.  Sans  doute  ce 
qu'il  qualifie  superslilio,  c'est  avant  tout  l'idolâtrie, 
les  cultes  orientaux  plus  ou  moins  édulcorés  en  cultes 
des  éléments  de  la  nature,  loc.  cit.,  col.  2343,  2275, 
2352;  Comment,  in  Epist.  Pauli,  t.  xvn,  col.  361.  Mais 
il  combat  aussi  l'astrologie  :  contre  le  déterminisme 
sidéral,  il  prend  la  défense  de  la  liberté  humaine,  de 


l'efficacité  de  la  prière.  Qusest.  vet.,  q.  cxv,  t.  xxxv, 
col.  2352,  2357. 

c)  Saint  Augustin  sera  le  plus  grand  adversaire 
des  mathematici.  Ni  l'astrologie,  ni  les  coutumes  popu- 
laires qui  s'y  rattachaient,  ne  devaient  trouver  grâce 
devant  lui.  Bemarquons  qu'il  ne  nie  pas  toute  in- 
fluence des  astres.  De  civ.  Dei,  1.  V,  c.  vi,  P.  L.,  t.  xli, 
col.  145.  Dans  cet  ordre  «  de  choses  temporelles  il  faut 
avouer  que  les  astrologues  disent  parfois  vrai  sous  l'in- 
fluence d'un  instinct  très  secret  que  les  âmes  humaines 
subissent  sans  le  savoir  ».  De  Genesi  ad  litteram,  1.  II, 
c.  xvn,  t.  xxxiv,  col.  281.  Mais,  même  dans  ce  do- 
maine, pour  des  raisons  morales,  «  parce  que  ces  pré- 
visions sont  faites  pour  tromper  les  humains  »,  c'est, 
d'après  lui,  ■  l'oeuvre  des  esprits  immondes  qui  en 
savent  là-dessus  plus  long  que  nous.  Aussi  un  bon  chré- 
tien doit-il  se  garder  des  mathematici  et  de  toutes  sor- 
tes de  devins,  surtout  lorsqu'ils  disent  vrai  ».  Loc.  cit. 
C'est  une  attitude  pratique,  qui  dispense  de  plus  am- 
ples distinctions.  Saint  Augustin  en  est  toujours  resté 
à  cette  condamnation  sommaire  de  l'astrologie  et  de 
ses  dérivés. 

Saint  Augustin  n'est  pas  tendre,  on  le  pense  bien, 
envers  l'astrologie  sans  prétentions,  qui  observe  les 
temps  et  les  jours  :  d'après  lui,  ce  sont  là  des  «  fautes 
graves,  bien  qu'elles  soient  dans  les  habitudes  des  laïcs 
et  même  des  clercs  ».  Enchiridion,  c.  lxxix;  Epist.,  lv, 
c.  vu,  P.  L.,  t.  xl,  col.  269;  t.  xxxm,  col.  210.  Mais  ii 
sent  bien  qu'une  telle  sévérité  est  une  innovation. 

Bien  peu  sans  doute  après  saint  Augustin,  il  fau- 
drait placer  l'auteur  anonyme  du  sermon  Adversus 
paganos  attribué  à  saint  Maxime  de  Turin.  P.  L., 
t.  lvii,  col.  782-788.  L'activité  bien  datée  de  saint 
Léon  contre  les  deux  formes  d'astrologie  nous  semble 
presque  un  anachronisme,  au  milieu  du  ve  siècle.  Si  sa 
décrétale  à  l'évêque  Turribius  d'Astorga  peut  passer 
pour  un  rappel  bien  tardif  et  amplifié  par  la  rancune 
des  évêques  espagnols  contre  les  errements  de  Priscil- 
lien.  il  existe  des  sermons  fort  pressants  du  grand  pape 
contre  les  superstitieux  de  la  ville  de  Borne  :  Sermo 
vu  in  Nativ.  Domini,  c.  m,  P.  L.,  t.  liv,  col.  218; 
cf.  loc.  cit.,  col.  247.  Les  condamnations  se  succèdent 
tout  au  long  des  siècles  gallo-romains,  mérovingiens 
et  carolingiens,  sans  insister  pourtant  sur  le  carac- 
tère antireligieux  de  ces  pratiques. 

d)  Au  XIIIe  siècle,  au  moment  où  les  philosophes 
arabes  et  les  œuvres  d'Aristote  étaient  introduits 
dans  l'École,  avec  leur  principe  philosophique  sur  la 
domination  des  corps  célestes  (?)  et  les  théories  fata- 
listes de  l'Islam,  les  premiers  scolastiques  livrèrent  de 
véritables  batailles  contre  l'astrologie.  Ils  n'avaient 
guère  à  s'embarrasser  de  l'astrologie  divinatoire,  mais 
bien  plutôt  d'une  astrologie  naturelle,  qui  étudiait 
l'action  des  astres,  des  éclipses,  des  tremblements  de 
terre,  sur  les  phénomènes  atmosphériques  ou  sur  les 
maladies;  et  aussi  de  l'astrologie  judiciaire  qui  éten- 
dait l'empire  des  éléments  sur  la  liberté  humaine. 
Voici,  résumé  par  saint  Thomas  pour  le  fr.  Béginald 
ce  qui  est  permis  en  fait  d'astrologie...  «  Il  te  faut  sa- 
voir d'abord  que  l'influence  des  corps  célestes  s'étend 
aux  changements  des  corps  inférieurs.  Aucun  péché, 
par  conséquent,  à  user  de  l'astrologie  judiciaire  pour 
prévoir  des  effets  d'ordre  corporel  :  tempête  ou  beau 
temps,  santé  ou  maladie,  abondance  ou  stérilité  des 
récoltes,  et  tout  ce  qui  dépend  pareillement  de  causes 
corporelles  et  naturelles.  Tout  le  monde  s'en  sert  :  les 
cultivateurs,  les  navigateurs,  les  médecins...  Nul  in- 
convénient même  à  faire  usage,  pour  cela,  d'observa- 
tions plus  cachées  sur  les  astres.  Mais  voici  ce  qu'il  faut 
absolument  maintenir  :  la  volonté  humaine  n'est  pas 
soumise  à  la  nécessité  astrale;  sinon  on  ruinerait  le 
libre  arbitre  et  du  même  coup  le  mérite...  Mais  le 
diable,  qui  veut  entraîner  tout  le  monde  dans  l'erreur, 
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mêle  ses  interventions  aux  opérations  de  ceux  qui 
s'appliquent  aux  calculs  astraux.  ■  Cf.  I.  Mennessier, 
La  religion,  t.  H,  p.  473-474,  édit.  de  la  Somme 
dite  de  la  Revue  des  jeunes.  Nous  avons  vu  que  le 
saint  docteur  n'avait  peut-être  pas  fait  toutes  ces  dis- 
tinctions, pourtant  essentielles,  et  d'autres  qui  sont 
plus  psychologiques  touchant  l'influence  des  astres  sur 
l'organisme  et  le  tempérament.  Cf.  II*-II">,  q.  xcv, 
a.  5,  ad  2um.  Cet  enseignement,  indépendant,  en 
somme  du  substratum  philosophique  et  scientifique, 
est  resté  la  doctrine  catholique.  Cajétan  professe 
qu'  «  on  peut  admettre,  sans  erreur,  ni  péché,  que  les 
influences  célestes  sont  des  causes  susceptibles  d'in- 
cliner les  choses  humaines,  dans  la  mesure  où  elles  sont 
en  dépendance  des  corps,  pourvu  que  l'on  s'en  tienne 
à  des  conjectures  et  même  qu'on  ne  s'y  attache  pas 
trop  ».  Summa,  à  l'art.  Astrorum  observatio.  Mais  l'er- 
reur des  astrologues,  c'est  précisément  qu'ils  ne  s'en 
tiennent  pas  aux  conjectures! 

e)  De  nos  jours,  l'astrologie  à  allure  savante  étale  ses 
prétentions;  mais  son  instruction  est  encore  à  faire. 
Les  astrologues  vulgaires  basent  leur  pronostic  sur  les 
données  de  leurs  lointains  prédécesseurs;  mais  les  faits 
actuels  sont  là  pour  prouver  qu'ils  ont  dû,  tout  au 
moins,  mal  faire  leurs  calculs. 

Certains  hommes  de  science,  mathématiciens,  méde- 
cins, docteurs  en  droit  canonique,  répudiant  l'astro- 
logie millénaire  et  le  nom  d'astrologue,  préconisent 
l'astrodynamique,  la  cosmobiologie,  c'est-à-dire  une 
astrologie  scientifique.  Elle  prétend,  par  des  calculs  sur 
les  astres,  par  des  statistiques  comparées  avec  le  cal- 
cul des  probabilités,  établir,  non  seulement  des  inter- 
prétations sur  le  tempérament  d'un  individu,  mais 
aussi  des  «  directions  »,  des  descriptions,  pour  ainsi 
dire,  chronologiques  de  toutes  les  phases  de  sa  vie. 
Cf.  un  bon  exposé  dans  Ami  du  clergé,  1937,  p.  289- 
298.  Le  nom  de  P.  Choisnard,  et  ses  livres  :  Preuves 
et  bases  de  l'astrologie  scientifique.  Essai  de  psychologie 
astrale,  etc.,  ont  éveillé  l'attention  des  théologiens. 
Comme  l'auteur  affirme  que  «  les  astres  inclinent,  mais 
ne  nécessitent  pas  »,  il  sauvegarde  la  liberté  humaine; 
que  si  le  fait  astral  entraîne  dans  la  conduite  des  hom- 
mes un  déterminisme  atténué,  il  y  voit  l'un  des  orga- 
nismes délicats  du  gouvernement  de  la  Providence. 
«  Vos  conclusions  me  paraissent  fondées,  lui  écrivait 
J.  Maritain.  Sur  la  possibilité  en  droit  d'une  astrologie 
scientifique,  je  suis  d'accord  avec  vous.  Quant  à  la 
question  de  fait,  l'expérience  seule  peut  la  résoudre.  » 
Ainsi  entendue,  l'astrologie  est  peut-être  une  erreur; 
ce  n'est  pas  une  superstition. 

6.  Observance  vulgaire  des  temps.  —  On  peut  en  es- 
quisser une  classification  pratique,  fondée  sur  le  but 
et  l'institution  de  ces  dates  fatidiques. 

a)  Une  première  catégorie,  qu'on  ne  peut  accuser  de 
vaine  observance,  c'est  celle  qui  rappelle  les  jours 
réputés  les  plus  influents  pour  les  semailles,  les  mois- 
sons, etc.,  toutes  choses  qui  dépendent  en  effet  des 
influences  atmosphériques.  C'était  le  fruit  d'une  expé- 
rience séculaire,  qu'on  se  gardait  bien  d'ailleurs  de 
prendre  trop  à  la  lettre.  Quant  aux  proverbes  popu- 
laires qui,  au  Moyen-Age,  nommaient  saint  Médard  ou 
les  «  saints  de  glace  »,  c'était,  on  le  sait,  la  manière 
usuelle  de  désigner  des  dates  du  calendrier. 

b)  Mais,  «  selon  la  vaine  doctrine  des  hommes,  d'au- 
tres s'imaginent  qu'il  y  a  des  temps  heureux  et  des 
temps  malheureux  ».  Enchiridion,  toc.  cit.  Ici  les  jours 
sont  censés  apporter,  non  pas  le  beau  temps,  mais  la 

:  cette  observance  tient  à  des  considérations 
astrologiques  sans  exactitude  scientifique.  On  les  re- 
connatt,  soit  a  la  désignation  précise  d'une  heure,  de 
l'âge  de  la  lune,  mise  souvent  en  relatioti  avec  la  nais- 
sance d'un  individu,  soit  a  la  mention  d'une  prétendue 
loi  de  sympathie  entre  jours  et  jours.  Jean  Chrysos- 
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tome,  Homil.,  xxxm.  De  Noël  au  6  janvier  —  c'est-à- 
dire  dans  les  douze  premiers  jours  du  calendrier  du 
Moyen-Age  —  «  regardez  le  temps  qu'il  fait  chaque 
jour,  et  vous  saurez  le  temps  qu'il  fera  pendant  chacun 
des  mois  à  venir  ».  Voir  des  variantes  infinies  de  ce 
thème  dans  L.-P.  Sauvé,  Croyances  et  superstitions  vos- 
giennes,  dans  Mélusine,  t.  n,  p.  277.  La  mention  de  la 
«  messe  de  minuit  »  ou  telle  autre  fête,  ne  doit  pas  don- 
ner le  change  sur  l'origine  astrologique  de  ces  jours 
heureux  :  Noël  et  la  Saint-Jean,  c'étaient  les  solstices 
d'hiver  et  d'été.  Autour  de  ces  deux  dates,  faciles  à 
observer,  se  sont  rassemblées  deux  sortes  d'usages  : 
des  observances  astrologiques,  reconnaissables  à  l'indi- 
cation minutieuse  des  heures,  surtout  à  la  Saint- Jean, 
où  le  soleil  donnait  aux  plantes  toute  leur  force,  et  d'au- 
tres usages,  sans  indication  précise  du  moment,  qui 
sont  des  observances  d'origine  civile  et  n'ont  rien  à 
voir,  ni  avec  l'astrologie,  ni  avec  la  religion. 

c)  Enfin,  il  y  a  d'autres  observances  à  dates  fixes  qui 
ont  leur  origine  dans  les  religions  païennes  ou  chrétien- 
nes. Alors  que  l'Église  avait  une  autorité  divine  pour 
attacher  à  telle  fête  le  souvenir  d'un  mystère  du  Christ, 
les  gens  superstitieux  purent  y  ajouter,  de  leur  chef, 
des  sens  différents,  soit  païens,  et  c'est  du  culte  faux; 
soit  des  rites  chrétiens  en  contradiction  avec  la  disci- 
pline officielle,  et  c'est  du  culte  superflu;  soit  enfin  des 
pratiques  profanes  d'origine  civile  ou  astrologique. 
Mais  ces  superstitions  ne  sont  pas  de  l'institution  de 
l'Église. 

Déjà,  du  temps  de  saint  Augustin,  les  manichéens 
faisaient  grief  à  l'Église  catholique  de  ses  fêtes  à  dates 
fixes.  Conl.  Adim.,  c.  xvi,  P.  L.,  t.  xlii.  col.  157. 
Pourtant  l'intention  de  l'Église  avait  bien  été  de 
faire  pièce  aux  souvenirs  païens  qui  s'attachaient  à 
ces  dates  astronomiques.  La  fixation  de  Noël  au 
25  décembre,  date  par  excellence  du  culte  mithria- 
que,  en  est  un  exemple  remarquable.  Mais  ces  souve- 
nirs étaient  abolis  au  vir3  siècle;  les  prédicateurs  eu- 
rent peut-être  tort  d'en  remuer  les  cendres  par  leurs 
pieuses  allégories.  Quoi  qu'il  en  soit  des  responsables, 
il  est  trop  certain  que  presque  toutes  nos  fêtes  chré- 
tiennes :  Noël,  la  Purification,  l'Annonciation,  le 
mardi-gras,  le  vendredi  saint,  les  fêtes  de  Pâques,  de 
l'Ascension  et  de  la  Pentecôte,  ont  hérité  d'obser- 
vances, qui  avaient  peut-être  à  l'origine  quelque  rap- 
port avec  les  lois  d'abstinence  et  de  continence  que 
l'Église  avait  établies  ces  jours-là,  mais  qui  n'étaient 
désormais  que  des  observances  superstitieuses  des 
jours  heureux  ou  malheureux.  Cf.  J.-B.  Thiers,  Traité 
des  superstitions,  t.  i,  p.  295-310.  Beaucoup  de  ces 
jours  de  malheur  ont  aujourd'hui  perdu  de  leur  vogue, 
et  le  vendredi  même  est  un  jour  de  travail  comme  les 
autres.  Seul  le  vendredi  13  du  mois  recueille  encore  son 
lot  de  bonheur. 

7.  Conclusion.  —  L'attitude  de  l'Église  sur  l'usage 
des  forces  naturelles  dans  la  défense  et  la  conduite  de 
sa  vie,  est  donc  aussi  nette  (pie  possible  :  on  peut  y  re- 
courir dès  là  qu'elles  semblent  avoir  quelque  vertu 
pour  cela.  Au  contraire,  tout  ce  qui  est  manifestement 
déraisonnable  ;  user  de  signes  envers  des  forces  incon- 
nues, ou  abandonner  son  sort  au  hasard  ou  aux  in- 
fluences astrales  est  une  imprudence  et,  d'une  cer- 
taine façon,  une  vaine  observance,  fondée  sur  une 
«  fausse  opinion  ».  Ce  n'est  pas,  à  proprement  parler, 
une  superstition  par  excès  de  religion.  C'est  plutôt  de 
la  paresse,  et  «  un  dédain  des  causes  secondes  »  dispo- 
sées par  la  Providence  pour  nous  faire  atteindre  notre 
fin.  Cajétan,  q.  xcvn,  a.  1,  lin.  La  superstition 
ne  se  caractérise  que  lorsqu'on  fait  intervenir  Dieu 
indûment  dans  la  conduite  de  notre  vie,  ou...  le  démon. 
A  l'Église  il  reste  donc  une  tâche,  qu'elle  partage  d'ail- 
leurs avec  les  vrais  philosophes  :  celle  de  fixer  l'atti- 
tude sympathique  des  catholiques,  vis-à-vis  des  choses 
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de  ce  bas  monde,  où  rampent  les  superstitions;  celle 
par  conséquent  de  prêcher  sa  vision  optimiste  des 
forces  amorales  ou  bonnes  qui  s'y  développent  à 
l'usage  des  hommes.  Ceci  est  plus  que  de  la  morale  : 
c'est  l'oeuvre  d'une  haute  théologie  dogmatique  fondée 
sur  les  principes  éternels  du  judaïsme  et  du  christia- 
nisme. Elle,  qui  a  Dieu  pour  objet,  doit  pourtant  s'in- 
téresser aux  choses  du  monde,  à  toutes  les  choses,  les 
plus  lointaines  et  les  plus  immédiates,  les  visibles  aussi 
bien  que  les  invisibles.  Si,  pour  beaucoup  de  nos  con- 
temporains, le  visible  offusque  l'invisible,  pour  les 
théologiens,  on  peut  dire  que  c'est  le  contraire.  «  La 
théologie  a  encore  devant  elle  une  tâche  immense.  Il 
ne  suffit  pas  qu'elle  détaille  des  règles  de  conduite 
morale,  des  cas  de  conscience.  »  Il  faut  qu'elle  dise  aux 
hommes  comment  ils  doivent  se  comporter  avec  les 
choses.  Il  faut  d'abord  qu'elle  leur  donne  le  sens  divin 
et  chrétien  de  la  création  et  aussi  de  la  chute  et  de  la 
rédemption.  Puisque  tout  vient  de  Dieu,  toutes  choses 
peuvent  avoir  une  signification  divine;  adorer  Dieu  et 
rester  fidèle  au  monde  sont  deux  aspects  solidaires 
naturellement  liés  d'un  même  devoir,  d'un  seul  amour. 
Mépriser  les  ressources  que  nous  présentent  les  choses 
et  les  forces  qui  nous  entourent  serait  blasphémer  leur 
Créateur.  Mais  l'univers  a  participé  à  la  déchéance  de 
l'homme  dans  une  mesure  que  saint  Paul  estime  consi- 
dérable :  Creatura  ingemiscit...  Rom.,  vin,  22;  et  l'in- 
fluence du  démon,  qui  se  manifesta  dès  le  premier  jour 
en  l'homme,  se  cache,  disent  les  Pères,  dans  les  choses; 
il  faut  user  de  la  nature  avec  précaution.  Dans  cette 
vue  prudente,  continuant  le  geste  de  Xotre-Seigneur 
qui  fit  du  pain  son  sacrement,  elle  sanctifie  l'eau  et 
l'huile,  etc..  pour  l'usage  des  chrétiens,  les  semailles 
et  le  bétail,  la  ruche  des  abeilles  et  le  lit  nuptial.  Le 
culte  catholique  avec  ses  fêtes  de  la  naissance  et  de  la 
mort  du  Christ,  du  sang  de  ses  martyrs,  avec  ses  jeû- 
nes, ses  chants  et  ses  génuflexions,  «  tout  cela  est  bien 
dans  et  par  le  corps  de  l'homme  :  ce  n'est  qu'une  consé- 
quence du  visibilium  omnium  ».  P.  Charles,  Créateur 
des  choses  visibles,  dans  Noud.  rev.  Ihéologique,  1940, 
p.  277. 

Mais  l'Église  devait  aussi  donner  le  sens  divin  et 
chrétien  du  gouvernement  de  ce  «  monde  profane, 
bourru  et  hostile  où  nous  sommes,  de  la  vie  concrète, 
de  la  santé  et  de  la  souffrance,  du  métier  et  de  l'effort 
humain  vers  plus  de  puissance  »  :  travaillez  et  priez, 
fuyez  le  démon  et  ses  pièges.  Voilà  l'essentiel. 

2°  Recours  à  Dieu.  —  Les  conceptions  qu'on  s'est 
faites  de  la  Providence  et  du  miracle,  ont  entretenu 
un  peu  de  flottement  dans  la  tradition  chrétienne. 
Pour  s'en  faire  une  idée,  il  suffit  de  comparer  l'extrême 
réserve  des  collectes  du  missel  romain  avec  certaines 
antiennes  des  offices  des  saints,  par  exemple,  celles  de 
sainte  Agathe.  Cependant  c'est  saint  Augustin,  iui- 
même,  qui  nous  prévient  qu'il  est  superstitieux  de 
«  demander  à  Dieu  des  signes  et  des  prodiges  ».  Confes- 
sions, 1.  X.  c.  xxxv,  P.  L.,  t.  xxxn,  col.  802.  Aide-toi, 
le  ciel  t'aidera.  Et  même«  l'appel  aux  forces  inconnues, 
pratiqué  avec  le  secret  espoir  que  Dieu  et  ses  anges 
viendront  suppléer  à  notre  indolence,  c'est  en  quoi 
consiste  formellement  la  tentation  interprétative  de 
Dieu  ».  Cajétan,  q.  xcvn,  a.  1,  fin;  voir  la  solu- 
tion de  saint  Thomas,  ibid.,  ad  3um. 

1.  Recours  légitimes.  —  On  peut  en  appeler  à  l'inter- 
vention de  Dieu,  des  anges  et  des  saints,  saint  Thomas 
l'enseigne  expressément,  même  pour  la  connaissance 
des  choses  cachées,  II»-II=,  q.  xcn,  a.  2;  il  y  eut, 
dans  l'Ancien  Testament,  une  divination  authentique; 
la  Loi  nouvelle  détourne,  au  contraire,  l'esprit  humain 
des  préoccupations  temporelles  et  c'est  pourquoi  elle 
n'a  institué  aucune  pratique  pour  connaître  d'avance 
les  événements  d'ordre  temporel...  Il  y  eut  cependant, 
même  dans  le  Nouveau  Testament,  des  fidèles  doués 


de  l'esprit  de  prophétie  qui  firent  de  nombreuses  pré- 
dictions. Ibid.,  q.  xcv,  a.  2,  ad  3um;  cf.  q.  clxxi  sq. 
Il  y  eut  même  les  dons  charismatiques  du  premier  âge 
de  l'Église,  I  Cor.  xiv.  Et,  quand  cette  effusion  de 
l'Esprit  se  fut  éteinte,  la  hiérarchie  de  l'Église  eut  la 
sagesse  d'instituer  des  pratiques  à  la  portée  de  tous  les 
fidèles  >  pour  obtenir  une  certaine  direction  des  actes 
humains  de  la  part  du  Dieu  qu'ils  honoraient  », 
q.  cxn,  a.  2  :  prières  de  demande,  bénédictions,  sacra- 
mentaux,  et  même,  «  le  recours  aux  sacrements  »,  pour 
certaines  grâces  sacramentelles  ;  somme  toute,  <  des  actes 
extérieurs  par  lesquels  l'homme  s'approprie  quelque 
chose  de  divin  ».  II'-II®,  q.  lxxxix,  introd.  Les  invo- 
cations à  la  sainte  Vierge,  aux  anges  et  aux  saints  ont 
aussi  cette  utilité  secondaire.  II»- II",  q.  lxxxiii,  a.  4. 
Mais  ces  recours  doivent  se  faire  debito  modo.  «  Rien 
n'empêche  qu'une  chose  soit  bonne  en  elle-même,  et 
pourtant  tourne  au  détriment  de  celui  qui  n'en  use  pas 
comme  il  faut.  »  Ibid.,  q.  lxxxix,  a.  2.  Naturellement, 
les  précautions  requises  varient  suivant  le  secours  que 
l'on  attend  de  Dieu  et  l'efficacité  que  les  divers  recours 
peuvent  avoir  par  eux-mêmes  ou  par  leur  origine  ou 
par  leur  institution.  Il  faut  se  borner  ici  aux  distinc- 
tions essentielles. 

a)  Il  y  a  d'abord  des  actes  de  religion  qui  sont,  en 
même  temps,  des  signes  du  secours  à  obtenir  et  de 
vraies  causes  de  son  obtention  :  ainsi  la  demande  des 
biens  temporels  et  la  prière  aux  saints  obtiennent  «  ce  que 
Dieu  a  disposé  qui  s'accomplirait  précisément  par  ce 
moyen  des  prières  des  âmes  saintes  ».  Ibid.,  q.  lxxxiii, 
a.  2.  Celui  qui  prie  agit  donc  :  il  n'attend  pas  un  effet 
quasi  magique  de  sa  prière.  Ibid.  On  peut  en  dire  au- 
tant des  autres  pratiques  de  piété  que  l'Église  met  à 
notre  disposition  et  qui  ne  sont  que  des  formes  de 
prières  spécialement  efficaces.  Dès  là  que  la  demande 
est  sincère,  elle  obtient  elle-même  son  effet. 

b)  Dans  les  religions  positives,  il  existe  d'autres 
appels  à  Dieu,  ou  plutôt  au  nom  de  Dieu,  qui  ne  de- 
mandent à  Dieu  aucune  intervention  spéciale,  mais 
qui  rendent  plus  proche  sa  Providence  ordinaire  à 
certains  actes,  en  se  fondant  «  sur  la  foi  qu'ont  les 
hommes  en  son  infaillible  vérité  et  son  universel  gou- 
vernement, pour  se  justifier  soi-même  »,  q.  lxxxix, 
a.  1,  ou  pour  porter  le  prochain  à  faire  quelque  chose. 
II»-II".q.xc,  a.  1.  Voir  les  art.  serment  et  adjuration 
de  ce  dictionnaire.  Pour  fortifier  cette  foi,  il  suffira  que 
l'emploi  du  nom  de  Dieu  soit  vraiment  un  signe,  que  le 
geste  ait  une  signification,  vague  sans  doute,  mais 
réelle,  et  que  les  paroles  qui  l'accompagnent  précisent 
son  sens.  Pour  cela,  l'aptitude  naturelle  des  rites  suf- 
fira et  l'institution  humaine  lui  donnera  seulement 
plus  de  solennité.  Pour  cela  même,  on  ne  devra  pas  y 
recourir  sans  précaution  et  sans  raison  grave. 

c)  Mais,  dans  la  religion  chrétienne,  il  y  a  des  re- 
cours à  Dieu,  les  sacrements,  qui  sollicitent  des  grâces 
spirituelles,  découlant  de  la  passion  de  Notre-Seigneur. 
Et  ce  sont  les  modalités  de  ces  divers  signes  qui  com- 
mandent les  dispositions  de  ceux  qui  s'en  approchent. 

d)  Enfin,  il  faut  admettre,  pour  certaines  circons- 
tances extraordinaires,  «  des  appels  à  Dieu,  sous  forme 
de  prière  instante,  d'adjuration  à  Dieu  même,  pour  en 
obtenir  de  vrais  miracles  ».  II»-II",  q.  xc,  a.  3;  mais 
ceci  relève,  non  d'une  institution  régulière,  mais  d'une 
inspiration  spéciale. 

2.  Recours  défendus.  —  Or,  il  n'y  a  rien  de  tel  dans 
les  appels  superstitieux  que  l'on  pourrait  adresser  à 
Dieu;  ou  plutôt  ce  sont  des  contrefaçons  des  appels 
légitimes  que  nous  venons  de  voir  :  ils  ont  à  peu  près 
les  mêmes  fins,  mais  sans  l'autorisation  divine  et  sans 
les  précautions  que  ceux-ci  supposent.  L'  «  art  no- 
toire »  et  la  magie,  en  général  (si  elle  s'adressait  à 
Dieu),  lui  demandent  des  miracles;  les  amulettes  et  au- 
tres pratiques  superflues  se  contentent  d'un  secours 
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providentiel,  et  le  procédé  des  sorts  attend  seulement 
un  peu  de  chance. 

a)  On  attend  un  miracle  de  Dieu.  Il  est  certain  que 
quelques  hommes  ont  reçu  de  lui  »  des  dons  merveil- 
leux et  infus  »,  comme  on  le  dit  de  Salomon,  III  Reg., 
m,  11-12.  «  Mais  ce  don  n'est  pas  accordé  à  n'importe 
qui,  et  par  une  recette  infaillible.  Pas  à  tous,  mais 
selon  le  choix  du  Saint-Esprit,  I  Cor.,  xxn,  8-11.  » 
Pas  par  une  recette  infaillible  :  car  on  ne  peut  tenir 
ces  pratiques  et  ces  invocations  «  pour  des  signes  insti- 
tués par  Dieu,  comme  les  signes  sacramentels  ».  Ha- 
ll11, q.  xcvi,  a.  1. 

b)  Ce  que  saint  Thomas  signale  c'est  l'apparente 
piété  des  superstitieux  qui  «  prononcent  des  formules 
sacrées,  en  vue  de  certains  résultats,  comme  une  gué- 
rison  :  par  exemple,  un  Pater  et  un  Ave,  ou  toute  autre 
invocation  du  nom  de  Dieu  ».  selon  cette  parole  :  In 
nomine  meo  dœmonia  ejicient,  etc..  Marc,  xvi,  17.  Ils 
ne  demandent  point  de  miracles,  mais  une  simple  pro- 
tection providentielle,  qui  semble  promise  par  le 
Christ.  Réponse  :  «  proférer  des  formules  sacrées  et  in- 
voquer le  nom  de  Dieu,  ce  sera  toujours  permis, 
pourvu  qu'on  ne  s'arrête  qu'à  la  révérence  de  Dieu, 
révérence  dont  on  espère  l'effet  bienfaisant  »  :  c'est 
alors  une  prière  normale  de  demande.  Mais,  si,  dans 
ces  patenôtres,  «  on  s'attache  à  quelque  vaine  obser- 
vation, ce  sera  défendu  ».  II'-II»,  q.  xcvi,  a.  4,  ad  l,m. 
Ceci  est  vrai  de  la  prière  formelle  envers  Dieu;  c'est 
vrai  aussi  de  toute  pratique  religieuse  :  la  piété  est 
utile  à  tout;  «  pourvu  qu'on  n'ait  égard  qu'aux  verba 
sacra  et  à  la  puissance  divine,  ce  ne  sera  pas  défendu. 
Mais,  ia  plupart  du  temps,  ces  incantations,  ces  char- 
mes comportent  des  observances  illicites...  La  même 
distinction  vaut  pour  le  port  des  reliques.  Si  c'est  un 
témoignage  de  confiance  en  Dieu  et  en  ses  saints,  très 
bien  ;  mais  si  l'on  attribuait  de  l'importance  à  quelque 
vain  détail,  comme  la  forme  triangulaire  du  reliquaire, 
sans  rapport  avec  la  révérence  de  Dieu  et  des  saints, 
ce  serait  défendu  ».  Ibid.,  ad  2um  et  3um.  Saint  Tho- 
mas, en  ce  dernier  article  des  observances  supersti- 
tieuses, a  ramassé  une  foule  de  pratiques  équivoques  : 
les  amulettes,  les  grimoires,  les  «  prières  efficaces  »,  qui 
ont  leurs  équivalents  bien  connus  dans  nos  milieux 
catholiques,  et  qu'on  est  habitué  de  classer  dans  le 
culte  superflu.  La  Somme  théologique  donne  la  clef  de 
la  distinction  :  S;  respectus  kabeatur  ad  solam  Dei  reve- 
rentiam,  mais  que  ce  soit  étranger  aux  bonnes  coutu- 
mes de  l'Église,  ce  serait  un  culte  excessif  du  vrai 
Dieu;  si  autem  respectus  habeatur  ad  aliquid  aliud  vane 
observalum,  ce  sera  une  dévotion  doublée  d'une  vaine 
observance.  On  voit  qu'il  ne  faut  pas  se  borner  à  la 
matérialité  de  l'acte,  mais  à  la  direction  de  l'appel  qu'il 
exprime. 

c)  Enfin  il  y  a  des  recours  quasi  implicites  à  Dieu, 
qui  ne  demandent  pas  de  miracles,  mais  une  bonne 
fortune,  qui  ne  sont  pas  des  prières,  mais  des  actes 
profanes,  qu'on  laisse  inachevés  :  c'est  ce  que  les  théo- 
logiens appellent  le  procédé  général  des  sorts  :  commu- 
nem  sortium  rationem.  Si  l'on  en  attend  la  réussite  du 
hasard,  c'est,  nous  l'avons  vu,  un  acte  vain;  «  mais  si 
l'on  espère  de  Dieu  comme  l'achèvement  de  son  geste, 
sortialium  actuum  eventum,  ce  n'est  pas  une  chose 
mauvaise  en  soi  »,  ni  vaine  non  plus  :  «  Les  sorts  sont 
jetés  :  à  Dieu  d'y  pourvoir.  »  Prov.,  xvi,  33.  «  Le  sort 
n'est  pas  quelque  chose  de  mal,  mais  un  procédé  qui, 
dans  l'humaine  perplexité,  indique  la  volonté  de 
Dieu.  *■  Enarr.  in  psalm.  XXX,  y.  16,  P.  L.,  t.  xxxvi, 
col.  250.  l.a  plupart  de  ces  gestes,  à  la  fois  impuis- 
sants et  sûrs  du  succès,  que  l'ethnographie  signale  chez 
des  primitifs  qui  croient  à  un  Être  suprême,  sont  un 
signe  fait  à  Dieu,  qui  répond  ù  leur  geste  et  à  leur  ta- 
cite prière  par  un  secours  providentiel.  En  somme,  on 
peut  dire  qu'un  recours  si  discret  à  la  Providence,  sans 


qu'il  soit  besoin  d'une  institution  positive,  est  une  des 
données  les  plus  universelles  de  la  religion  naturelle. 

Évidemment,  on  peut  mal  user  de  cette  bonne 
chose  :  «  On  peut  pécher  dans  cet  appel  de  plusieurs 
façons  :  1.  Lorsqu'on  recourt  aux  sorts  sans  nécessité  : 
c'est,  en  effet,  en  apparence,  une  manière  de  tenter 
Dieu.  2.  Lorsque,  même  en  cas  de  nécessité,  on  tire  au 
sort  sans  révérence  pour  Dieu  qu'on  invoque  :  il  aurait 
fallu  prier.  3.  Lorsqu'on  fait  servir  les  oracles  divins 
aux  intérêts  terrestres.  •  •  Il  en  est,  écrit  saint  Augustin, 
qui  consultent  le  sort  dans  les  pages  de  l'Évangile. 
Sans  doute,  on  doit  souhaiter  qu'ils  s'adressent  ainsi 
à  Dieu,  plutôt  que  de  consulter  les  démons I  Toutefois 
cette  habitude  me  déplaît,  qui  prétend  faire  servir  les 
oracles  divins  aux  affaires  de  ce  monde  et  aux  baga- 
telles de  cette  vie.  »  S.  Augustin,  Epist.,  lv,  c.  xx, 
P.  L.,  t.  xxxni,  col.  210...  Cependant  les  choses  d'ici- 
bas,  comme  le  dit  saint  Thomas  par  la  suite,  peuvent, 
elles  aussi,  être  tranchées  par  le  sort  et  même  par  le 
jugement  de  Dieu  :  «  En  cas  de  nécessité,  il  est  permis, 
avec  la  révérence  voulue,  d'implorer  par  le  sort  le  juge- 
ment de  Dieu,  pour  départager  des  demandeurs,  pour 
savoir  ce  qu'on  fera,  pour  deviner  même  l'avenir.  » 
II»-II",  q.  xcv,  a.  S.  Mais  il  est  plus  sûr,  étant  don- 
nés les  dangers  multiples  de  ces  sortes  d'invocations  à 
la  Providence,  de  ne  pas  les  multiplier,  et  de  ne  pas 
demander  des  interventions  trop  importantes.  Au 
reste,  comme  nous  l'avons  dit,  la  tradition  catholique 
n'a  jamais  été  unanime  à  leur  fixer  des  limites.  Il  y  a 
toujours  un  danger  de  présomption  à  demander  à 
Dieu  même  un  simple  signe  de  son  bon  vouloir.  Cf.  IIJ- 
II",  q.  xcvn,  a.  2,  ad  3um  et  a.  3,  ad  2"m. 

Pour  prémunir  les  fidèles  contre  des  demandes  indis- 
crètes, l'Église  a  cru  sage  d'instituer  des  prières,  des 
rites  et  des  usages  surveillés,  qui  soient  d'une  parfaite 
orthodoxie  :  l'eau  bénite,  les  bénédictions,  les  médail- 
les, etc..  «  On  a  parfois  accusé  l'Église  d'être  l'auteur 
de  superstitions  parce  qu'elle  propage...  des  pratiques 
dans  le  but  d'obtenir  certains  elïets  d'ordre  temporel  : 
les  sacramentaux.  Elle  bénit  les  Agnus  Dei,  les  mé- 
dailles de  saint  Christophe.  »  Ami  du  clergé,  1933, 
p.  658.  Évidemment  on  peut  abuser  des  meilleures 
choses;  mais,  si  les  chrétiens  s'en  tenaient  là-dessus  à 
la  doctrine  de  l'Église,  ils  trouveraient  dans  ces  rites, 
accompagnés  de  prières,  des  moyens  utiles  et  pas  trop 
multipliés  qui  les  dispenseraient  de  recourir  a  la  sor- 
cellerie, au  spiritisme,  etc.. 

3.  Observation  des  signes  divins.  —  Si  l'on  ne  peut 
pas  se  risquer  à  demander  à  Dieu  des  miracles  ou  des 
signes  providentiels,  il  doit  être  du  moins  permis  d'ob- 
server passivement  les  signes  que  Dieu  donne  lui- 
même.  Si  ce  signe  est  une  révélation  expresse,  il  est 
trop  évident  que  le  prophète  ou  le  saint  ont  le  devoir 
de  l'accepter,  avec  l'assurance  qu'elle  porte  avec  elle 
de  son  origine.  Mais,  pour  le  commun  des  âmes  reli- 
gieuses, les  signes  regardés  comme  divins  sont,  au  con- 
traire, des  événements  anonymes,  vulgaires.  Pour 
qu'on  puisse  leur  supposer  une  origine  divine,  il  faut 
([lie  les  événements  n'aient  pas  de  cause  naturelle  assi- 
gnable, qu'ils  soient  fortuits  et  comme  étrangers  à 
nous-même,  parce  que  le  hasard,  qui  est  dirigé  par 
Dieu,  pourrait  nous  donner  des  indications  providen- 
tielles. «  Ainsi  donc,  secundum  prœdeterminata  ex 
divina  dispositione,  l'attention  aux  événements  for- 
tuits peut  avoir  quelque  efficacité,  en  tant  que  la  tour- 
nure que  prennent  les  choses  extérieures  est  aussi  sou- 
mise à  la  divine  Providence,  qui  s'en  sert  pour  diriger 
notre  conduite.  »  S.  Thomas,  De  sortibas,  c.  iv.  Prudem- 
ment exercé  et  moyennant  certaines  réserves,  il  peut 
donc  y  avoir  un  usage  légitime  des  sorts.  I  .es  déviations 
viennent,  comme  pour  l'appel  au  secours  divin,  de 
l'erreur  sur  la  vraie  nature  de  la  contingence  et  du  ha- 
sard :  soit  qu'on  pense  que  tout  est  livré  dans  la  nature 
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au  hasard,  et  que  tout  peut  être  un  signe  de  Dieu,  «  soit 
qu'on  accorde  trop  au  déterminisme  naturel  ».  I.  Men- 
nessier,  La  religion,  t.  il,  p.  451.  Dans  l'enchaînement 
des  événements,  le  sens  commun  et  la  philosophie  ont 
toujours  fait  une  exception  pour  deux  genres  de  sur- 
prises :  l'accidentel  et  l'acte  libre.  II'-II»,  q.  xcv, 
a.  5.  Pour  beaucoup  d'événements  fortuits  à  première 
vue,  il  est  sage  de  leur  supposer  une  cause  naturelle, 
encore  que  Dieu  puisse  les  provoquer  à  notre  inten- 
tion; de  même  «  les  paroles  qu'un  homme  prononce 
librement  et  en  une  tout  autre  intention  que  ce  qui 
nous  préoccupe  »,  ibid.,  peuvent  être  sans  signification 
aucune,  mais  «  sont  pourtant  dirigées  par  la  Provi- 
dence de  Dieu  ».  Ibid.,  a.  7.  C'est  précisément  ce  qui 
fait  habituellement  matière  aux  présages.  Mais  il  ne 
faut  pas  exagérer  la  marge  du  hasard  et  des  signes 
divins  :  «  Tout  ce  qui  arrive  ainsi  selon  la  Providence 
divine  n'est  pas  ordonné  à  servir  de  signe  de  l'avenir.  » 
II»-II»,  q.  xcvi,  a.  3,  ad  3°m. 

4.  Oracles  divins.  —  Toutes  les  religions  ont  admis  la 
légitimité  du  recours  à  Dieu  par  les  oracles;  seule,  la 
religion  chrétienne  les  a  généralement  interdits,  sans 
doute  parce  qu'ils  ne  répondaient  plus  aux  conditions 
mêmes  de  leur  institution. 

Les  peuples  primitifs  ont  tous  pratiqué  les  consul- 
tations et  leur  ont  donné  une  valeur  religieuse.  Mais 
la  prière  a  dû  être  écourtée  et  le  geste  aussi  s'est  ame- 
nuisé en  un  simple  attouchement  sur  le  porte-bonheur. 
Tout  l'esprit  religieux  s'était  évaporé. 

Chez  les  peuples  de  l'histoire,  au  contraire,  la  consul- 
tation des  dieux  était  un  rite  extrêmement  compliqué, 
mais  pas  plus  respectueux  de  la  divinité.  La  façon 
méticuleuse  d'interroger  le  dieu  ne  témoignait  pas 
d'une  grande  révérence.  Les  consultations  devenaient 
facilement  des  mises  en  demeure  par  leur  périodicité  : 
à  l'origine,  les  dieux  n'étaient  pas  constamment  à  la 
disposition  des  consultants,  mais,  du  temps  d'Isaïe, 
les  dieux  babyloniens  «  faisaient  savoir  chaque  mois  d'où 
viendraient  les  événements».  Is.,xlvii,  13.  De  même  les 
séances  de  la  pythie  de  Delphes  devinrent  mensuelles. 
Les  circonstances  de  la  consultation,  où  un  groupe  de 
prêtres  interprétaient  les  transes  et  les  paroles  plus 
ou  moins  intelligibles  de  la  pythie,  cf.  R.  Flacelière, 
Le  fonctionnement  de  l'oracle  de  Delphes,  Gand,  dans 
Études  d'archéologie  grecque,  1938,  nous  semblent 
bien  inconvenantes. 

Le  christianisme,  lui,  n'avait  pas  de  procédé  authen- 
tique pour  consulter  Dieu;  mais  les  chrétiens  ne  tar- 
dèrent pas  à  adopter  à  leur  nouvelle  foi  les  procédés 
des  païens  qu'ils  trouvèrent  les  plus  inoffensifs.  Les 
Romains,  après  les  poulets  sacrés,  dont  la  vogue  était 
tombée,  avaient  les  «  sorts  de  Virgile  »,  Spartien, 
JElius  Adrianus;  les  chrétiens  eurent  ceux  de  l'Évan- 
gile. S.  Augustin,  Epist.,  lv.  N'étaient-ce  pas  des 
livres  de  divination  que  ces  «  écrits  apocryphes  mis 
sous  le  nom  des  apôtres  »  par  les  priscillianistes, 
S.  Léon,  Ad  Turribium,  c.  xv,  et  que  ces  sortes  aposto- 
lorum,  condamnés  par  le  décret  De  libris  recipiendis, 
au  vie  siècle?  Le  synode  d'Auxerre  de  578  nous  ap- 
prend qu'on  tirait  les  sorts  «  avec  le  bois  et  le  pain  », 
mais  surtout  avec  le  livre  des  Évangiles  :  c'étaient  les 
sortes  sanctorum.  Il  est  à  croire  que,  devant  l'opposi- 
tion des  conciles,  les  prêtres,  du  moins,  cessèrent  de 
consulter»  les  sorts  des  saints  »,  et  que  l'usage  ne  garda 
plus  qu'un  caractère  privé.  Cf.  Capilulaire  de  Raoul  de 
Bourges  (860),  c.  xxxvm. 

4.  Jugements  de  Dieu.  —  Il  y  a  d'autres  observances 
qui  ne  peuvent  se  réclamer  d'aucune  institution  divine 
ou  ecclésiastique,  ni  même  d'aucune  raison,  parce 
qu'elles  ont  un  but  déraisonnable.  »  Le  jugement  [de 
Dieu]  par  le  fer  rouge  ou  l'eau  bouillante  est  un  pro- 
cédé par  quoi  on  s'efforce  de  découvrir  par  des  actes 
faits  par  un  homme  une  faute  cachée  :  c'est  là  un 


point  d'attache  avec  le  procédé  des  sorts.  Mais  l'ac- 
ception commune  de  cet  appel  à  Dieu  est  ici  bien  dé- 
passée, car  on  en  attend  un  effet  miraculeux.  C'est  ce 
qui  rend  illicites  ces  sortes  de  jugements.  »  On  attend, 
en  somme,  que  Dieu  sauve  l'innocent  par  un  miracle. 
Pour  justifier  cette  attente,  il  faudrait  à  défaut  d'ins- 
piration particulière,  un  but  essentiellement  religieux, 
et  une  institution  expresse  de  l'Église,  ce  qui  n'est  pas. 
IIMI",  q.  xcv,  a.  8,  ad  3am.  L'idée  première  des 
jugements  de  Dieu  ne  peut  donc  être  taxée  a  priori  de 
tentation  de  Dieu,  surtout  dans  les  religions  anciennes 
qui  faisaient  intervenir  un  Dieu  de  justice  dans  la 
rétribution  immédiate  des  actions  humaines.  Pour  les 
précédents  bibliques,  voir  l'art.  Ordalies  t.  xi, 
col.  1141  ;  pour  la  législation  canonique,  ibid..  col.  1142- 
1159;  pour  l'histoire  de  cet  usage  chez  les  Germains,  cf. 
Vacandard,  Études  de  critique  et  d'hist.  relig.,  t.  i,  et  la 
bibliographie  de  l'art,  précédent,  et  en  plus  P.  Browe, 
De  ordaliis,  1932,  dans  Text.  et  docum.  de  l'Univers,  gré- 
gorienne. Quant  au  duel  judiciaire,  la  raison  de  l'inter- 
dire est  la  même  que  pour  les  autres  jugements  «  vul- 
gaires »,  avec  cette  nuance  qu'on  se  rapproche  ici  da- 
vantage de  la  notion  commune  de  sort,  aucun  effet  mi- 
raculeux n'étant  attendu,  sauf  peut-être  lorsque  les 
champions  sont  de  force  ou  d'habileté  par  trop  inéga- 
les. S.  Thomas,  ibid. 

Saint  Thomas,  par  respect  pour  le  concept  des  juge- 
ments de  Dieu,  retardait  sur  son  époque;  voir  l'art, 
cité,  et  cf.  Pierre  le  Chantre,  Verbum  abbrevialum, 
c.  i.xxvni,  P.  L.,  t.  ccv,  col.  225.  Les  théologiens  du 
xvc  et  du  xvie  siècles  se  mirent  au  pas  de  leur  temps. 
Ainsi  dépouillées  de  leur  arrière-pensée  religieuse,  les 
ordalies  leur  apparurent  ce  qu'elles  étaient  depuis 
longtemps  :  des  crimes  contre  la  vie  humaine.  Du  point 
de  vue  du  juge  qui  les  impose,  dit  Cajétan,  c'est  «  un 
péché  contre  la  justice  que  de  punir  un  coupable  dont 
le  crime  ne  peut  être  prouvé,  ou  de  chercher  à  connaî- 
tre par  le  sort  celui  qui  est  le  voleur  ».  Summa,  à  l'art. 
Divinatio.  Quant  à  celui  qui  se  soumet  à  ces  épreuves, 
Suarez  remarque  que  «  souvent  elles  se  font  sans  au- 
cune considération  de  religion  :  quelqu'un  entre  dans 
le  feu  par  témérité,  sans  penser  à  Dieu;  alors  il  n'y  a  là 
aucun  péché  d'irréligion,  mais  de  témérité  et  de  scan- 
dale public.  Qu'arrive-t-il  souvent?  L'innocent  est 
brûlé  et  le  public  trompé,  parce  qu'il  croit  que  la  cul- 
pabilité de  la  victime  est  prouvée,  alors  qu'il  n'en  est 
rien,  comme  le  dit  Yves  de  Chartres,  Epist.,  lxxiv.  Si 
cette  épreuve  se  fait  intuitu  Dei,  ou  bien  on  pense  qu'il 
appartient  à  la  providence  de  Dieu  de  ne  pas  permettre 
la  mort  de  l'innocent,  même  s'il  fallait  pour  cela  arrê- 
ter miraculeusement  l'action  du  feu,  et  c'est  ainsi 
qu'elle  se  fait  régulièrement  :  alors  c'est  un  semblant 
de  tentation  de  Dieu,  ientalio  Dei  interpretativa, 
d'après  certains  auteurs.  »  Mais,  pour  Suarez,  c'est 
bien  plutôt  le  vice  de  présomption,  opposé  par  excès  à 
l'espérance  et  procédant  d'une  confiance  excessive  et 
volontaire,  c'est  tout  le  contraire  de  la  tentation  de 
Dieu  et  c'est  la  tentatio  hominis.  Où  il  y  aurait  tenta- 
tion de  Dieu,  c'est  dans  le  cas  —  fort  fréquent,  semble- 
t-il  —  «  où  quelqu'un  n'a  pas  une  telle  assurance  de 
l'intervention  de  Dieu,  et  veut,  à  son  propre  péril, 
expérimenter  si  Dieu  va  protéger  même  de  cette  façon 
son  innocence  ».  De  religione,  tr.  m,  c.  m,  n.  2. 

3°  Recours  au  démon.  —  Les  vaines  observances  sont 
des  abus  concrets  et  complexes  :  suivant  la  puissance 
à  laquelle  elles  ont  finalement  recours,  elles  prennent 
des  caractères  tout  à  fait  différents.  Si  l'on  s'en  rap- 
porte à  des  forces  naturelles  plus  ou  moins  inconnues, 
l'observance  n'est  que  vaine;  si  c'est  à  Dieu  qu'on  a 
recours,  elle  est  tout  au  plus  une  tentation  de  Dieu, 
par  irrévérence  envers  lui.  Ces  deux  errements  ne  sont 
pas  encore  des  superstitions  par  excès  de  religion. 
Pour  en  arriver  là,  il  faut  vraiment  faire  intervenir  l'idée 
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du  recours  aux  démons  :  «  La  superstition  consiste  à 
recourir  au  conseil  ou  à  l'aide  des  démons  pour  connaître 
ou  pour  faire  quelque  chose.  »  II"-I1K,  q.  xcv,  a.  2. 

Deux  points  de  vue  s'étaient  fait  jour  dans  la  tra- 
dition patristique.  Quelques  esprits  fort  positifs, 
comme  saint  Jean  Chrysostome,  eurent  soin  de  mettre 
bien  à  part  de  l'idolâtrie,  invocation  expresse  des  dé- 
mons, les  vaines  observances  <■  des  jours  heureux,  qui 
sont  pure  folie  et  extravagance  :  on  y  trouve  la  trace 
d'une  machination  diabolique  ».  Homil.  xxxm,  Ad 
popul.  Anlioch.  Les  autres  écrivains,  comme  l'Ambro- 
siaster,  rapprochaient  au  contraire  lés  vaines  obser- 
vances de  l'idolâtrie,  comme  ayant  même  origine.  La 
tentation  était  grande  d'englober  tout  cela  dans  le 
même  anathème.  C'est  saint  Augustin,  on  l'a  vu.  qui 
fit  ce  rapprochement  sommaire,  avec  quelques  nuan- 
ces néanmoins.  Cuite  des  démons,  l'idolâtrie:  conni- 
vence avec  lui,  les  oracles,  et  à  ce  genre  se  rattachent 
aussi  les  ligatures,  les  recettes  pseudo-médicales,  l'ob- 
servation des  jours  néfastes.  De  doctr.  christ.,  I.  II, 
c.  xvii.  Nous  avons  dit  également  que  le  rapproche- 
ment n'était  pas  du  goût  de  tous  dans  l'Église  de  son 
temps.  De  nos  jours  aussi,  on  met  une  grande  diffé- 
rence entre  les  deux  espèces  de  superstitions. 

Pour  faire  droit  aux  deux  points  de  vue,  saint  Tho- 
mas d'Aquin  reprend  le  vocabulaire  augustinien  : 
pacta  cum  dœmonibus  placila  et  fœderata;  mais  il  y 
introduit  une  distinction  importante,  qui  donne  raison 
au  jugement  plus  indulgent  des  Pères  grecs  :  il  y  a  deux 
façons  «  d'user  du  conseil  ou  de  l'aide  des  démons  :  ou 
bien  leur  secours  est  imploré  expressément;  ou  bien, 
sans  aucune  demande  de  la  part  de  l'homme,  le  dé- 
mon s'ingère  de  lui-même  dans  les  pratiques  supersti- 
tieuses». ll"-llm,  q.  xcv,  a.  3.  Il  y  a  plus  qu'une  nuance 
entre  les  deux  interventions  :  dans  l'une,  le  diable  est 
appelé;  dans  l'autre,  il  vient  sans  qu'on  l'appelle  1  On 
a  tôt  fait,  quand  on  n'a  pas  cette  distinction  présente 
à  l'esprit  de  bousculer  ces  «  doctrines  et  jugements 
sévères.  Disons-le  en  tout  respect  —  la  liberté  avec  la- 
quelle s'exprime  un  disciple  aussi  fidèle  que  Cajétan 
nous  y  autorise  —  saint  Thomas  paraît  bien  dans  son 
appréciation  en  être  resté  au  temps  de  saint  Augustin  ». 
R.  Brouillard,  S.  J.,  Présages  superstitieux,  dans  Noud. 
revue  théol.,  1931,  p.  731.  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'opinion 
de  saint  Augustin,  saint  Thomas  dit  pourtant  bien 
nettement  qu'  «  il  est  beaucoup  plus  grave  d'invoquer 
les  démons  que  de  faire  des  choses  qui  prêtent  à  son 
intervention  ».  lbid.,  ad  lum.  Si  Cajétan  semble  si 
compréhensif,  c'est  qu'il  a  bien  compris  la  distinction 
thomiste,  d'ailleurs  un  peu  équivoque  dans  les  termes, 
entre  «  les  pactes  exprès,  qui  comportent  une  invoca- 
tion aux  démons,  et  les  pactes  tacites,  qui  consistent 
dans  le  seul  fait  d'attendre  [des  forces  naturelles]  plus 
qu'elles  ne  peuvent  donner  ».  Ibid.,  n.  6.  Il  faut  expli- 
quer cette  distinction. 

1.  Invocation  au  démon.  —  On  ne  peut  dire  qu'il  y 
ait  des  appels  permis  au  Prince  du  mal;  les  deux  cas 
où  un  homme  puisse  prétendre  avoir  sur  lui  quelque 
puissance  empruntée,  ne  sont  pas  des  insolations  par 
mode  de  prière,  mais  des  ordres  par  mode  de  con- 
trainte. C'est  le  cas  du  saint  qui,  par  sa  prselatio  dans 
l'ordre  de  la  grâce,  chasse  les  démons  «  et  parfois  les 
oblige  à  dire  la  vérité;  mais  c'est  bien  autre  chose  que 
d'invoquer  le  démon  »,  ibid.,  a.  4,  ad  lum,  et  cela  ne 
peut  se  faire  «  sans  une  spéciale  dispensatiou  divine  ». 
I",  q.  cvm.  a.  S,  ad  2um.  L'autre  cas,  \>r\ 
exceptionnel  aussi,  mais  dans  l'ordre  social  chrétien, 
c'est  l'exorcisme,  auquel  son  institution  prescrit  des 
limites  qu'on  aurait  bien  dû  ne  jamais  outrepasser; 
car  ■  adjurer  les  démons  pour  apprendre  ou  obtenir 
d'eux  quelque  chose,  ce  serait  se  prêter  a  quelque 
société  avec  eux  ».  II*-II",  q.  xc,  a.  2.  Voir  l'art. 
Exorcisme,  t.  v,  col.  1779. 


a)  L'invocation  superstitieuse  appelle  la  coopéra- 
tion diabolique  par  des  signes,  qui  sont  comme  des 
sacrements  à  rebours.  Les  théologiens  ont  développé, 
sous  leur  autorité  propre  et  celle  du  seul  saint  Augus- 
tin, cette  notion  de  «  sacrements  du  diable  ».  Ceux-ci 
auraient  leurs  signes  sensibles,  que  saint  Augustin 
s'est  plu  à  décrire  :  varia  gênera  lapidum,  herbarum, 
lignorum,  animalium,  carnùnum,  riluum.  De  civ.  Dei, 
1.  XXI,  c.  vi,  P.  L.,  t.  xli,  col.  718.  Les  démons  n'y 
attachent  qu'une  valeur  de  signes,  parce  qu' «  ils  sont 
attirés,  pour  autant  que  ces  choses  corporelles  sont  le 
signe  de  réalités  spirituelles  qui  leur  font  plaisir». 
S.  Thomas,  De  potentia,  q.  vi,  a.  10.  Ou  bien  ces  signes 
sont  d'antiques  institutions  de  l'idolâtrie,  ou  bien  ils 
ont  été  inventés  par  les  magiciens  :  quibusdam  signis 
rrnini,  humana  prœsumptione  institulis  ad  quasi  quse- 
dam  convenla...  D'ailleurs,  tous  signes  de  détresse  leur 
sont  bons  :  aussi  la  variété  de  ces  sacrements  n'a  jamais 
été  cataloguée.  Saint  Thomas  connaît  les  nécroman- 
ciens, les  somnambules,  les  sorcières  qu'il  assimile  aux 
possédés,  etc.  II»-II",  q.  xcv,  a.  3.  Mais  il  ne  faut  pas 
sourire  de  cette  énumération  :  nous  en  avons  l'équi- 
valent dans  le  Petit  et  le  Grand  Albert  qui  circulent 
toujours  dans  nos  campagnes  et  où  les  invocations 
à  Satan,  prises  ut  sonant,  sont  parfois  très  explicites  : 
Fiunt  expresse?  invocationes  et  fasingia  quœdam  (des 
passes?),  unde  pertinent  ad  expressa  pacta  cum  dœmoni- 
bus inita.  Il»- II»,  q.  xevi,  a.  2,  ad  2um.  Voir  une  des- 
cription beaucoup  trop  précise  de  la  Faculté  de  théo- 
logie, en  1398,  dans  J.-B.  Thiers,  op.  cit.,  t.  i,  p.  21-29. 

b)  La  question  n'est  pas  de  savoir  quel  compte  fait 
le  démon  de  tous  ces  appels,  et  quelle  réponse  il  leur 
donne  :  il  reste  toujours  indépendant  des  signes  magi- 
ques. Q.  xcv,  a.  2,  ad  3um.  S'il  répond  parfois  selon 
ses  moyens,  c'est  pour  enchaîner  l'homme  à  son  ser- 
vice. Les  théologiens  scolastiques  ont  signalé  quelques- 
unes  de  ces  réponses;  mais  on  remarquera  que,  sauf 
pour  les  pratiques  franchement  idolâtriques,  ils  n'ont 
à  citer  aucune  suggestion  de  la  Sainte  Écriture  :  leurs 
affirmations  sont  donc  sujettes  à  examen.  Dans  les 
fausses  religions,  «  le  comble  fut  mis  à  tous  les  abus  par 
le  fait  des  démons  :  ce  sont  eux  qui...  donnaient  des 
réponses  aux  consultations  et  qui  faisaient  des  prestiges 
qui  ébahissaient  les  gens  ».  Q.  xciv,  a.  4.  Pour  les  su- 
perstitions d'allure  profane,  il  en  serait  de  même, 
d'après  saint  Augustin.  Saint  Thomas  pense  égale- 
ment qu'il  y  a  une  astrologie  diabolique  qui  dit  «  par- 
fois >  le  vrai,  q.  xcv,  a.  5,  ad  2um;  des  songes  provo- 
qués par  le  diable,  ibid.,  a.  6;  des  présages  du  même 
acabit,  ibid.,  a.  7;  et  des  sorts  qu'il  dirige,  a.  8.  Mais, 
en  somme,  même  si  les  démons  ne  peuvent  rien  pour 
ceux  qui  les  appellent,  «  même  s'ils  ne  peuvent  rien 
pour  nous,  le  péché  consiste  dans  le  commerce  qu'on 
tente  d'avoir  avec  eux,  commerce  qui  existe  bel  et 
bien,  dans  l'intention  même  ».  Q.  xevi,  a.  1,  ad  'Sam. 

c)  «  Le  premier  mal  est  au  principe  même  de  l'acte 
superstitieux,  dans  le  pacte  explicite  avec  le  diable, 
par  l'invocation  même...  Ce  serait  plus  grave  encore  si, 
au  démon  qu'on  appelle  au  secours,  on  offrait  sacrifice 
et  hommage  »,  q.  xcv,  a.  4  :  sacrifice  de  victime, hom- 
mage de  sa  personne  et  de  son  âme;  ce  dernier  excès 
serait,  à  vrai  dire,  pire  que  l'idolâtrie  vulgaire.  Mais 
l'invocation  sans  «  révérence  »,  l'appel  au  démon,  non 
pour  le  servir,  mais  pour  s'en  servir  à  son  avantage 
personnel,  voilà  proprement  le  mal  de  la  superstition 
dans  les  pratiques  magiques  et  divinatoires.  «  Car 
l'homme  n'a  pas  reçu  puissance  sur  les  démons  pour 
qu'il  lui  soit  loisible  de  s'en  servir  à  son  gré  :  bien  au 
contraire  il  est  avec  eux  en  état  de  guerre  déclarée. 
Aussi  n'a-t-il  le  droit  d'utiliser  leur  aide,  ni  par  pacte 
explicite,  ni  par  pacte  tacite»,  q.  xevi,  a.  2,  ad  3um,  le 
pacte  tacite  se  fondant,  non  sur  un  appel,  mais  sur  une 
simple  imprudence. 
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2.  Connivence  avec  le  démon.  —  C'est  peut-être  le 
mot  qui  dit  le  mieux  cette  seconde  attitude  supersti- 
tieuse :  car  l'acte  ne  comporte  pas  l'intelligence  avec 
l'ennemi,  mais  une  imprudence  qui  lui  permet  de  s'in- 
sinuer dans  notre  conduite.  Pacte  tacite,  dit  saint  Tho- 
mas; invocation  tacite,  insiste  Cajétan  :  en  réalité,  il 
n'y  a  pas  invocation,  puisque  le  démon  intervient  prse- 
ler  petitionem  hominis,  et  pourtant  son  intervention 
n'est  pas  tout  à  fait  spontanée,  s'insérant  à  point 
nommé  dans  une  action  qui  l'appelle.  L'acte  ne  com- 
porte aucun  pacte  formel,  mais  un  dérèglement  réel 
qui  engage  le  démon  à  s'en  mêler.  Etsi  hoc  non  inlendal 
homo,  id  tamen  agit  vel  dicit  quod  ad  nihil  aliud  videtur 
ordinabile.  II'-II®,  q.  xcvn,  a.  1.  L'acte  attend  un 
complément. 

a)  De  quoi  s'agit-il  en  effet?  «  D'actes  bizarres  ou  ne 
rimant  à  rien,  actus  distorti  aut  inordinati,  de  certaines 
rencontres  d'hommes  ou  d'animaux,  des  temps,  des 
lieux  ou  des  paroles  qui,  de  l'aveu  de  tous,  portent 
bonheur  ou  malheur.  A  l'origine,  si  l'on  a  trouvé  quel- 
que exactitude  dans  ces  observations,  c'était  pur 
hasard.  Mais,  dans  la  suite,  les  hommes  s'étant  laissé 
prendre  à  ces  observances,  il  y  a  bien  des  faits  à  l'appui 
de  ces  observations  qui  sont  dus  à  la  tromperie  des 
démons...  »  II'-II",  q.  xcvi,  a.  3,  ad  2om.  Telle  est  la 
position  fort  plausible  de  saint  Thomas  :  les  démons 
n'ont  pas  eu  à  inventer  les  vaines  observances,  mais 
ils  n'en  sont  que  des  agents  provocateurs.  Q.  xcv, 
a.  1,  ad  2um;  xcvi,  a.  1. 

b)  Ainsi  les  démons  n'ont  pas  besoin  d'être  appelés 
pour  intervenir  :  ils  s'ingèrent  d'eux-mêmes  dans  les 
vaines  recherches  des  hommes...  Et  il  y  a  vaine  re- 
cherche lorsqu'on  tente  de  faire  ou  de  savoir  par  des 
procédés  qui  ne  peuvent  donner  ce  qu'on  en  attend. 
Q.  xcv,  a.  2.  Point  d'appel  précis,  mais  une  simple 
attente  imprudente  de  la  réussite  inexplicable.  C'est, 
ni  plus,  ni  moins,  cet  acte  à  la  fois  vain  et  confiant, 
que  nous  avons  signalé  à  propos  du  recours  aux  forces 
inconnues.  Si,  parmi  ces  forces  inconnues,  celle  des  dé- 
mons n'existait  pas,  ou  si  elle  n'était  pas  soupçonnée, 
il  n'y  aurait  point  avec  lui  de  pacte  possible,  même 
implicite.  Mais  le  diable  existe  et  nous  surveille.  Dès 
lors,  en  abandonnant  une  tentative  impuissante  à 
toutes  ces  inconnues,  on  risque  de  se  faire  aider  par  le 
démon.  C'est  lui  qui  se  charge  de  faire  réussir  l'obser- 
vance, et  sans  qu'il  ait  été  invoqué,  pour  mieux  enliser 
l'homme  dans  la  vanité. 

c)  Mais  comment  déceler  une  connivence  si  impli- 
cite. De  deux  façons  :  l'absurdité  du  but  à  atteindre, 
car  il  en  est  qui  dépassent  d'emblée  toute  force  natu- 
relle imaginable  :  «  Vouloir  deviner  des  événements 
fortuits  ou  prédire  avec  certitude  les  actions  des  hom- 
mes, cela  procède  d'une  fausse  et  vaine  opinion.  C'est 
ainsi  que  le  diable  s'en  mêle.  »  Ibid.,  a.  5.  Et  puis,  très 
souvent,  les  moyens  employés  sont  notoirement  insuf- 
fisants par  eux  seuls,  et,  par  conséquent,  sont  en  rap- 
port —  pour  un  supplément  d'efficacité  —  avec  des 
pactes  signifiés  aux  démons.  Q.  xcvi,  a.  2.  Enfin,  ce 
sont  parfois  de  simples  signes  sans  aucun  genre  d'effi- 
cacité possible  :  des  figures,  des  caractères,  ibid., 
ad  lum;  ad  2um;  a.  4,  corp.,  ad  2um  et  3nm,  sans  des- 
tinataire désigné,  supervacua  signa,  et  que  le  démon 
peut  prendre  pour  lui. 

d)  Insistons  sur  la  différence  essentielle  entre  le  pacte 
dans  le  noir  avec  le  pacte  explicite  en  pleine  lumière  : 
«  Il  y  a  loin  des  images  dites  astronomiques  aux  images 
nécromanciennes  :  dans  celles-ci  —  dans  le  spiritisme, 
dirions-nous  —  on  fait  des  invocations  expresses  et 
certaines  passes,  fasingia,  qui  les  rattachent  aux  pac- 
tes explicites  conclus  avec  les  démons;  au  contraire, 
dans  les  images  astronomiques,  il  n'y  a  que  des  pactes 
tacites,  au  moyen  de  certains  signes  muets  :  des  dessins 
et  des  caractères.  Et  l'indice  qui  insinue  que  ces  images 


n'ont  d'efficace  que  par  l'œuvre  des  démons,  c'est  qu'il 
est  indispensable  d'inscrire  sur  ces  cartes  du  ciel  cer- 
tains caractères  graphiques,  qui  naturellement  ne  ser- 
vent à  rien.  »  Ibid.,  a.  2,  ad  2»m.  Alors,  si  la  moindre 
imprudence  de  conduite,  dans  les  actions  les  plus  ordi- 
naires, peut  nous  faire  pactiser  avec  le  diable,  l'homme 
doit  à  chaque  instant  se  surveiller?  C'est  assez  l'avis  de 
saint  Thomas;  c'est  d'ailleurs  une  recommandation 
fort  sage,  que  les  proverbes  ont  popularisée.  Alliora 
ne  qusesieris...  Eccli.,  in,  22.  Ce  qui  nous  rassure,  c'est 
que,  comme  nous  le  verrons  plus  loin,  ces  fausses  dé- 
marches n'ont  plus  de  danger,  quand  notre  espoir  est 
faible  ou  que  nous  prêtons  à  nos  pratiques  une  effica- 
cité naturelle  quelconque. 

4°  Application  des  principes.  —  1.  A  une  superstition 
concrète.  —  Inutile  de  répéter  que,  dans  une  même 
superstition,  on  peut  trouver  mêlés  des  éléments  jus- 
tifiables par  les  forces  naturelles  et  d'autres  qui  ne 
relèvent  que  des  pactes  diaboliques.  Un  théologien  qui 
a  consacré  un  livre  entier  à  extraire  du  spiritisme  les 
pratiques  explicables  par  la  psychologie,  conclut  sage- 
ment son  étude  par  ces  quelques  mots  :  «  Nul  n'est  vic- 
time du  démon  s'il  n'a  donné  au  démon,  par  impru- 
dence ou  décision  formelle,  barre  sur  sa  pensée,  sur  son 
cœur  ou  sur  ses  sens.  Si  donc  un  chrétien,  malgré  les 
avertissements  de  l'Église,  se  résout  à  sauter  dans  l'in- 
connu et  à  marcher  droit  devant  soi,  prêt  à  tendre  la 
main  à  toute  main  qui,  au  sein  de  ténèbres,  la  saisira, 
il  court  risque  de  se  trouver  un  jour,  en  face,  non  des 
morts  qu'il  invoquait,  mais  du  démon,  toujours  prêt 
à  interpréter  en  sa  faveur,  les  vœux  troubles  des  mor- 
tels. »  Th.  Mainage,  La  religion  spirite,  p.  184.  Voilà 
bien  le  pacte  tacite;  et  voici  le  pacte  formel  :  «  Et,  lors- 
qu'on voit  précisément,  dans  les  cercles  spirites,  se  réa- 
liser certains  phénomènes  qui,  dans  l'état  actuel  de  nos 
connaissances,  résistent  à  toute  analyse  scientifique,... 
lorsqu'on  voit  nombre  d'adeptes  du  spiritisme  glisser 
insensiblement  sur  les  pentes  de  la  folie,  ou  perdre  la 
foi,  ou  se  rendre  à  des  conseils  qui  révoltent  le  sens 
moral,  on  ose  se  demander  si,  par-delà  le  spiritisme 
naturel,  il  n'en  est  pas  un  autre  qui  est,  celui-là,  l'œu- 
vre occulte  du  démon.  »  Loc.  cit.,  p.  185.  Au  reste, 
«  l'Église  n'a  rien  décidé  sur  les  explications  possibles  : 
elle  attend,  et  nul  n'a  le  droit  de  l'accuser  d'enrayer 
l'investigation  des  vrais  savants  ».  Loc.  cit.,  p.  178. 

Les  théologiens  prudents  ne  procèdent  pas  autre- 
ment :  s'ils  veulent  rester  objectifs,  ils  doivent  dire, 
avec  saint  Thomas  et  saint  Augustin,  que,  dans  toutes 
pratiques,  il  y  a  du  meilleur  et  du  pire,  des  procédés 
tout  à  fait  naturels  et  d'autres  bien  anti-scienti- 
fiques, et  puis  des  éléments  nugatoriœ  vel  noxise 
superstilionis,  qui  peuvent  donner  prise  à  des  inter- 
ventions démoniaques  ou  même  à  des  appels  plus 
conscients  aux  forces  mauvaises.  Entre  les  anciens  et 
les  modernes,  il  n'y  a  qu'une  nuance,  importante  d'ail- 
leurs, qui  est  la  suivante. 

2.  Présomptions  d'origine.  —  Dans  les  cas  fort  nom- 
breux où  une  étude  sérieuse  d'une  pratique  ne  permet 
pas  de  dire  si  les  moyens  employés  ont  une  vertu 
naturelle  ou  surnaturelle  de  produire  tel  eflet,  il  est 
nécessaire  aux  moralistes,  à  l'Église  parfois,  de  se  faire 
une  opinion  spéculative  sur  l'origine  vraie  de  cette  pré- 
tendue superstition.  Voici,  dit  Noldiu,  Theol.  mor., 
éd.  1936,  t.  il,  p.  161,  la  double  règle  qu'il  faut  tenir  : 

«  Première  règle  :  quand  on  se  demande  si  tel  résultat 
provient  d'une  cause  naturelle  ou  du  démon,  il  faut 
l'attribuer  aux  forces  de  la  nature,  parce  que  beau- 
coup d'entre  elles  sont  inconnues,  même  pour  les  sa- 
vants. »  Mais,  ferons-nous  observer,  les  ruses  du  démon 
ne  sont  pas  moins  inconnues,  même  pour  les  théolo- 
giens, et  la  puissance  de  Dieu  est  infinie. 

«  Deuxième  règle  :  si  l'effet  n'est  certainement  pas  dû 
à  une  cause  naturelle,  le  doute  est  celui-ci  :  vient-il  de 
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données  des  anciens  seolastiques  furent  révisées  en 
conséquence.  Tout  de  suite»  une  tendance  exista  dans 
la  théologie  à  rejeter  en  dehors  des  superstitions  réelles 
les  vaines  observances  telles  qu'elles  se  présentent 
dans  nos  temps  modernes  ».  R.  Brouillard,  Nouv.  rev. 
thèolog.,  1931,  p.  729.  On  y  a  vu  des  observances  vai- 
nes, mais  non  des  observances  proprement  supersti- 
tieuses; bien  que  le  mot  de  superstition  leur  fût  encore 
appliqué,  il  ne  devait  l'être  que  dans  le  sens  large.  Le 
premier  en  date  et  en  dignité  de  ces  théologiens  réa- 
listes, c'est  Cajétan,  Summa  peccatorum,  1523,  à  l'art. 
Supcrstitio.  A  sa  suite,  nommons  entre  autres  :  Sua- 
rez,  De  religione,  tr.  m,  1.  II,  c.  x,  n.  6,  édit.  Vives, 
t.  xin,  p.  519;  Lessius,  1.  II,  dist.  X,  n.  66;  Lay- 
mann,  1.  IV,  tr.  x,  n.  10;  Busembaum,  1.  III,  tr.  i,  c.  i, 
dub.  4  ;  Saint  Alphonse,  qui  cite  le  précédent  sans  com- 
mentaires, m,  15,  éd.  Gaudé,  t.  i,  p.  378.  Parmi  les 
auteurs  contemporains,  qui  sont  du  même  avis,  nous 
citerons  Noldin,  De  prœceptis,  14e  éd.,  n.  159;  Berardi, 
Prax.  conf.,  t.  i,  n.  433;  Mausbach,  Kalh.  mor.,  5e  éd., 
t.  n,  p.  150;  Vermeersch,  Theol.  mor.,  1924,  t.  n, 
n.  242  sq. 

Les  réflexions  que  Cajétan  notait  durant  sa  léga- 
tion en  Pologne,  dans  un  milieu  très  fruste,  sont  em- 
preintes d'une  vraie  finesse.  «  Même  si  l'origine  païenne 
des  vaines  observances  était  réelle,  il  y  a  longtemps 
qu'en  fait  elles  ont  perdu  ce  caractère  idolâtrique  »,  et 
tout  autant  leur  caractère  d'appel  à  la  Providence. 
Désormais  «  ceux  qui  en  usent  ne  pensent  nullement 
faire  acte  religieux.  En  réalité,  ce  sont  plutôt  des 
vanités  comme  il  y  en  a  tant  parmi  les  hommes,  des 
faiblesses  d'esprit  capables  de  constituer  tout  au  plus 
des  péchés  véniels.  Parfois  même  certains  présages 
peuvent  avoir  valeur  de  signes  et  être  légitimement 
utilisés  pour  veiller  avec  plus  de  soin  sur  sa  conduite  ». 
Summa  peccatorum,  loc.  cit.,  p.  730.  En  somme, 
nous  ne  voyons  rien  dans  ces  réflexions  qui  contraste 
avec  la  Somme  de  saint  Thomas,  sauf  évidemment 
l'attention  apportée  aux  questions  de  fait;  la  preuve 
que  Cajétan  ne  pensait  pas  innover,  c'est  qu'il  a  semé 
ces  mêmes  remarques  en  marge  du  texte  de  la  question 
xcvi  de  la  II»-IIB.  Il  note  l'excuse  de  l'ignorance  pour 
les  observances  de  santé  :  «  On  pense  parfois  utiliser  des 
recettes  mises  à  notre  disposition  par  la  nature  ou  par 
Dieu;  même  si  l'on  se  trompait,  on  serait  excusé  de 
superstition,  pourvu  que  l'ignorance  ne  fût  pas  crasse 
ou  supine,  donc  sans  excuse  possible.  »  A.  2,  ad  lnm. 
Pour  la  «  bonne  aventure  »  et  les  malheurs  qu'elle  an- 
nonce, les  simples  seraient  portés  à  y  voir  deux  effets 
conjugués  des  astres  maléfiques,  a.  3;  or,  il  faut 
avouer  que  «  cette  question  est  bien  mystérieuse  », 
même  pour  les  savants.  A.  2,  ad  2mû.  Pour  les  pré- 
sages acceptés  comme  tels,  Cajétan  fait  la  part  de  «  la 
légèreté  d'esprit,  ou  de  la  crainte,  voire  de  la  simpli- 
cité de  cœur  que  fréquemment  les  femmes  y  apportent, 
putanles  se  non  maie,  sed  vane  forsan  jacere  »,  bien  plus 
de  l'emprise  «  des  coutumes  locales,  comme  certains 
gestes  qui  se  font  par  habitude  et  inattention,  quand 
on  parle  de...  bonne  santé  ou  de  chance  ».  A.  3. 
Dans  les  dévotions  superstitieuses,  «  il  est  bien  diffi- 
cile de  battre  en  brèche  ce  que  le  vulgaire  a  admis  sur 
la  foi  d'une  tradition  ancestrale  :  la  simplicité  de  cœur 
et  la  dévotion  qu'ils  y  mettent  sont  bien  différentes 
de  l'esprit  superstitieux  ».  A.  4.  Vaines  observances  : 
il  n'y  a  peut-être  pas  eu  une  époque  comme  le  xvi"  siè- 
cle où  ce  mot  ait  été  plus  de  mise,  et  où  il  fallut  tenir 
plus  grand  compte,  dans  l'appréciation  morale,  des 
erreurs  de  la  conscience  :  ignorance,  préjugés,  crainte, 
obsession,  faiblesse  mentale,  habitude,  etc.. 

cl)  A  l'époque  actuelle,  un  changement  d'opinion 
s'est  encore  produit  au  sujet  des  superstitions,  dont  il 
est  impossible  de  ne  pas  tenir  compte  dans  nos  juge- 
ments moraux.  Les  progrès  scientifiques,  la  meilleure 


Dieu  ou  du  démon?  Il  faut  alors  l'attribuer  au  démon, 
car  les  miracles  ne  doivent  pas  se  présumer  facile- 
ment. »  Loc.  cil.  Mais  Dieu  n'a  pas  toujours  besoin  de 
faire  des  miracles;  et  les  prodiges  du  démon  sont  au 
moins  aussi  rares.  Disons  qu'il  n'y  a  pas  de  miracle  sur 
commande.  Cf.  Lacroix,  Theol.  mor..  1.  III,  pr.  i, 
n.  28;  Ami  du  clergé,  1933,  p.  662. 

Les  deux  règles,  quoi  qu'il  en  soit  de  nos  remarques, 
doivent  cependant  être  maintenues  :  saint  Thomas  les 
enseignait  déjà,  mais  pour  d'autres  raisons.  II»-!!», 
q.  xevi,  a.  2.  On  doit  juger  d'une  observance  —  quand 
la  nature  des  appels  est  douteuse  —  d'après  la  valeur 
morale  des  résultats.  C'est  la  règle  évangélique,  Matth., 
vu,  16  sq.,  qu'on  reconnaît  l'arbre  à  ses  fruits  et  un 
effet  surnaturel  à  son  utilité  pour  le  bien  ou  pour  le 
mal.  On  peut  observer  aussi  qu'il  n'y  a,  dans  cet  ordre, 
aucune  «  prière  efficace  »  et  que,  en  général,  les  condi- 
tions pour  être  entendu  de  Dieu  sont  plus  difficiles  que 
pour  l'être  du  démon,  et  surtout  pour  déclencher  les 
forces  aveugles  de  la  nature,  ce  qui  justifie  encore  les 
deux  règles  susdites.  Mais  elles  ne  sont  que  des  pré- 
somptions :  aussi  «  l'Église  ne  se  prononce  pas  sur 
l'essence  des  phénomènes  en  question,  c'est-à-dire  sur 
leur  nature  intrinsèque,  celle  des  causes  qui  les  pro- 
duisent ».  Th.  Mainage,  op.  cit.,  p.  177.  On  chercherait 
en  vain,  dans  les  décisions  émanées  de  l'autorité  ecclé- 
siastique, des  définitions  aussi  tranchées.  C'est,  nous 
l'avons  dit,  la  situation  si  spéciale  de  l'Église  en  face 
des  superstitions  qui  s'établissent  ainsi  sur  terrain 
mixte,  qu'elle  ne  peut  donner  que  des  règles  de  pru- 
dence. 

Ces  principes  d'appréciation  doivent  demeurer  dans 
les  généralités,  et  restent  par  là-même  assez  peu  éclai- 
rants. En  réalité,  c'est  à  des  pratiques  journalières  que 
le  jugement  doit  s'appliquer.  Et  il  n'est  ni  possible  ni 
désirable  que  le  théologien  s'abstraie  de  son  temps  et 
de  son  milieu.  Avant  d'examiner,  dans  chaque  cas 
particulier,  la  malice  d'un  acte  superstitieux,  il  faut 
donner  encore  quelques  principes  généraux,  qui  nous 
sont  fournis  par  l'histoire  religieuse  :  c'est  le  seul 
moyen  de  rendre  compte  de  cette  différence  d'appré- 
ciation générale  qu'on  ne  peut  nier,  entre  saint  Augus- 
tin, saint  Thomas,  Cajétan  et  Suarez  d'une  part,  et 
notre  enseignement  actuel,  de  l'autre. 

3.  Circonstances  de  temps  et  de  milieux.  —  En  ce  sujet 
plus  qu'en  toute  autre  question  morale,  il  est  néces- 
saire de  donner  une  considération  particulière  à  la 
culture  générale  des  esprits,  aux  idées  et  aux  préjugés 
régnant  aux  différentes  époques,  dans  les  milieux 
populaires  :  distinguons  donc  l'antiquité  et  les  milieux 
païens,  les  milieux  catholiques  du  Moyen  Age  et  de  la 
Renaissance,  enfin  l'époque  contemporaine  avec  ses 
tendances  incrédules  ou  du  moins  raisonneuses. 

a)  Dans  l'antiquité  païenne  (et  aujourd'hui  encore 
dans  les  peuplades  fétichistes)  la  magie  et  les  simples 
présages  populaires  furent  de  réelles  superstitions,  des 
pratiques  encore  idolâtriques,  entraînant  des  recours 
au  démon.  Saint  Augustin  avait  raison  d'en  avertir  les 
chrétiens  de  son  temps.  Augures,  astrologie,  nécro- 
mancie avaient  un  lien  réel  avec  les  cultes  païens. 

b)  Au  Moyen  Age,  que  restait-il  de  ce  fond  païen 
antique?  Rien  ou  peu  de  choses.  En  même  temps  les 
procédés  extérieurs  s'étaient  laïcisés,  ou  plutôt 
avaient  été  tournés  vers  un  Dieu  pseudo-chrétien, 
tout  occupé,  semble-t-il,  à  contenter  ses  fidèles.  La 
superstition  au  Moyen  Age  prenait  souvent  figure  de 
tentation  de  Dieu  par  excès  de  confiance. 

c)  Aux  temps  modernes,  dès  la  Renaissance  et  la 
Réforme,  l'enseignement  religieux  était  bien  négligé 
et  l'instruction  scientifique  était  inexistante.  Ce  fut 
une  belle  floraison  de  pratiques  superstitieuses.  Dès 
lors,  la  théologie  morale  descendit  du  domaine  spécu- 
latif sur  le  terrain  de  la  vie  quotidienne  et  toutes  les 
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connaissance  des  lois  naturelles,  la  diffusion  de  l'ins- 
truction primaire  ont  eu  ce  résultat  que  «  l'action  du 
démon  est  considérée  aujourd'hui  comme  plus  reculée, 
moins  immédiate  que  ne  l'estimaient  nos  ancêtres. 
Sans  doute  est-il  impossible  d'oublier  cette  action,  qui 
demeure  réelle  et  considérable;  certaines  haines  reli- 
gieuses et  des  faits  nettement  extra-naturels  sont 
inexplicables  en  dehors  d'elle.  »  R.  Brouillard,  loc.  cit., 
dans  Nnuv.  rev.  IhéoL.p.  734.  On  devrait  ajouter  que  l'in- 
différence religieuse  du  grand  nombre  ne  permet  plus 
d'expliquer  en  bonne  part  tant  de  dévotions  supersti- 
tieuses de  l'époque  précédente. 

De  notre  temps,  il  faut  le  dire,  c'est  en  dehors  de 
toute  considération  d'êtres  supérieurs  à  notre  nature 
qu'il  faut  expliquer  la  persistance  des  vaines  obser- 
vances et  même  de  beaucoup  de  curiosités  malsaines. 
En  voici  les  raisons  :  l'esprit  moderne  est  volontiers 
«  causaliste  »,  si  l'on  peut  ainsi  dire;  il  cherche  à  attri- 
buer un  motif  aux  phénomènes  environnants,  une 
raison  aux  événements,  aux  bonheurs  et  aux  malheurs 
qui  nous  arrivent.  Il  est,  de  plus,  simpliste,  ami  du 
moindre  effort,  porté  à  se  contenter  d'explications 
aisées.  Devant  l'enchevêtrement  des  faits,  il  conclut 
facilement  à  des  rapports  de  causalité  entre  eux;  il 
donne  vite  aux  simples  coïncidences,  aux  pures  appa- 
rences, la  valeur  de  signes,  et  il  transforme  ces  pré- 
tendus signes  en  agents  possibles  d'accidents  ou  de 
bonnes  fortunes.  Cette  mentalité  «  prélogique  »,  que  les 
ethnographes  ont  signalée  dans  les  sociétés  primitives, 
n'a  pas  disparu  de  nos  mœurs  modernes,  parce  que 
—  la  psychologie  l'a  bien  montré  —  l'esprit  humain 
reste  dans  son  fond  toujours  le  même.  O.  Leroy,  La 
raison  primitive.  Essai  de  réfutation  de  la  théorie  du 
prélogisme,  p.  20  sq.  Cet  état  d'esprit  règne  avec  le 
minimum  de  résistance  chez  les  simples,  qui  tiennent 
toutes  leurs  connaissances  de  la  tradition  et  recevront 
par  la  même  voie  les  présages  et  observances  supers- 
titieuses :  de  là  la  prédominance  de  ces  superstitions 
dans  les  milieux  populaires,  moins  touchés  par  l'ins- 
truction religieuse  ou  scientifique.  Mais  les  esprits  les 
plus  affranchis  de  toute  religion  sont  exposés  aussi  à 
y  céder  :  les  deux  exemples  les  plus  curieux  de  notre 
époque  sont  les  positivistes  Zola  et  Mazaryk. 

En  fait,  l'état  d'âme  des  superstitieux  de  notre 
temps  est  à  peu  près  celui-ci.  Pour  les  vaines  obser- 
vances, «  ils  font  ceci,  ils  évitent  cela,  parce  qu'ils  ne 
voudraient  pas,  si  par  hasard  il  leur  arrivait  malheur, 
avoir  à  s'imputer  une  négligence,  le  mépris  d'une  pré- 
caution supplémentaire;  parce  que,  avant  l'événe- 
ment possible,  ils  veulent  se  libérer  d'une  anxiété  va- 
gue; parce  que,  après  les  merveilleuses  découvertes  de 
ce  temps,  par  exemple  la  télépathie,  la  T.  S.  F.,  ils 
soupçonnent  en  telle  pratique  une  vertu  naturelle 
secrète...  Aussi,  comme  par  ailleurs,  ils  ne  sont  pas 
tenus  de  faire  aujourd'hui  vendredi  ce  voyage,  ils  pen- 
sent le  faire  plus  tranquillement  demain.  »  R.  Brouil- 
lard, loc.  cit.  De  même,  proportion  gardée,  pour  la 
curiosité  malsaine  du  monde  invisible,  si,  «  à  toutes  les 
périodes  de  l'histoire,  l'appétit  du  merveilleux  a  en- 
traîné nombre  d'hommes  et  faussé  leur  jugement  »,  ce 
monde  invisible,  ils  l'ont  peuplé  selon  leur  imagina- 
tion. «  Rien  ne  prouve  que  le  xixe  et  le  xxe  siècles 
soient,  à  cet  égard,  en  progrès  sensible  sur  les  siècles 
antérieurs.  »  Mais  aujourd'hui,  c'est  en  marge  de  la 
science  que  la  foule  des  âmes  superstitieuses  est  pré- 
disposée «  à  se  repaître  d'illusions  qui  n'ont  rien  de 
commun,  sauf  peut-être  l'apparence,  avec  la  science 
exacte.  Et,  s'il  est  vrai  que  la  superstition  est  une  ma- 
ladie du  sentiment,  du  besoin  religieux,  notre  époque, 
qui  a  tant  fait  pour  détruire  les  bases  de  la  foi  positive, 
doit,  plus  qu'une  autre,  porter  la  tare  de  ce  mal  redou- 
table ».  Th.  Mainage,  op.  cit.,  p.  04.  Mais,  remarquons 
qu'à  notre  époque  «  la  religion  spirite  »,  comme  les  au- 


tres systèmes  occultistes,  n'a  pas  grande  vogue 
comme  religion,  et  qu'  «  à  nombre  de  personnes,  il 
paraîtra  bien  hardi  de  lui  attribuer  un  enseignement 
quelconque  :  c'est  un  ensemble  de  démarches,  plus  ou 
moins  bizarres,  pour  déceler  l'invisible.  Nous  enten- 
dons bien  que  ces  tempéraments  n'empêchent  pas  le 
démon  d'intervenir,  mais  pour  beaucoup  d'impru- 
dents, cette  intervention  n'est  pas  même  soupçonnée  ». 

VII.  Les  actes  superstitieux  et  la  mobale.  — 
Nous  avons  étudié  jusqu'ici  les  superstitions  prati- 
ques, et  précédemment  les  superstitions  cultuelles, 
dans  leur  portée  réelle,  selon  leur  objet  et  leur  fin  pro- 
pre, qui  accusaient  au  fond  une  diversité  surprenante 
dans  cette  rubrique  des  excès  en  matière  de  religion. 
L'appréciation  morale,  qui  doit  se  préoccuper  encore 
des  autres  circonstances  qui  ne  changent  pas  l'espèce 
des  péchés,  apportera,  non  une  complication  nouvelle, 
mais  une  réelle  simplification.  Parmi  ces  circonstances 
se  trouvent  au  premier  plan  l'ignorance  et  la  bonne 
intention  qui  estompent  la  malice  objective  des 
actes  :  nulle  part,  leur  place  n'est  aussi  prépondérante 
qu'en  matière  de  superstition. 

1°  Culte  faux  du  vrai  Dieu,  dont  le  désordre  est 
grave  ex  génère  suo,  puisque  «  c'est  un  mensonge,  et 
le  plus  pernicieux,  celui  qui  concerne  les  choses  de  la 
religion  chrétienne  »,  S.  Augustin,  Contra  mendacium, 
c.  m;  l'injure  faite  à  Dieu  peut  être  ignorée,  non  seu- 
lement par  les  Juifs  de  bonne  foi,  pratiquant  leur  culte 
traditionnel,  mais  aussi  des  nouveaux  convertis,  gar- 
dant pour  leur  nouveau  Dieu,  leurs  anciennes  prati- 
ques cultuelles  :  syncrétisme  indéniable,  mais  collectif, 
anonyme  et  tendant  à  disparaître  progressivement.  A 
plus  forte  raison,  dans  ces  falsifications  qui  vont  con- 
tre les  institutions  et  les  directives  de  l'Église,  «  dans 
les  rites  faux  et  les  récits  légendaires,  il  y  a  mensonge, 
quantum  est  ex  parte  actus  exterioris,  mais  il  n'y  a  plus 
mensonge  ex  parte  inlenlionis  inlerioris,  et  les  gens  qui 
s'y  laissent  prendre  croient  bien  exprimer  la  vérité  ». 
Cajétan,  q.  xcm,  a.  1.  Ce  ne  sont  que  fautes  légères. 

Cela  ne  veut  pas  dire  qu'il  faille  laisser  courir  et  se 
propager  ces  fausses  dévotions,  et  surtout  ces  usages 
païens  :  ils  pourraient  engendrer  dans  la  foule  mal 
instruite,  des  croyances  fausses  qui  deviendraient  des 
hérésies.  Il  est  difficile  même  de  croire  que  le  péché 
de  scandale  ne  soit  pas  commis  par  certains  propaga- 
teurs qui  savent  ce  qu'ils  font.  Ce  mélange  d'intentions 
perverses  chez  les  promoteurs  et  de  bonne  foi  chez  les 
adeptes  explique  l'attitude  à  la  fois  sévère  et  indul- 
gente de  l'Église  dans  la  réglementation  du  culte  privé 
et  des  formes  secondaires  de  son  culte  public.  Cf.  Codex 
jur.  canon.,  can.  1283-1286. 

2°  Culte  superflu  du  vrai  Dieu.  —  Ce  désordre  objec- 
tif «  qui  fait  consister  toute  la  religion  dans  des  pres- 
tations extérieures  sans  rapport  avec  le  culte  intérieur 
de  Dieu  »,  accuse  un  déséquilibre  des  âmes  «  qui  don- 
nent leur  principal  souci  à  la  correction  extérieure  ». 
II»-IIe,  q.  xcm,  a.  2.  Cette  «  religion  superficielle  »  a 
sa  place  un  peu  en  marge  de  la  superstition  formelle. 
Aussi  les  moralistes  y  voient  généralement  matière  à 
péché  véniel,  quia  non  est  ibi  perfecta  superstitionis 
ratio.  Cajétan,  ibid.,  a.  2.  Mais  il  ajoute  qu'il  ne  faut  pas 
pourtant  traiter  ces  excès  comme  choses  insignifiantes, 
sous  prétexte  qu'ils  seraient,  non  des  obstacles,  mais 
des  adjuvants  au  vrai  culte  de  Dieu;  car  «  tout  désor- 
dre dans  les  choses  religieuses  est  important  ».  Loc.  cit. 
Au  reste,  la  culpabilité  de  ces  superstitions  cultuelles 
est  très  variable,  suivant  l'attachement  qu'on  y  a, 
l'origine  frelatée  qu'on  leur  attribue,  l'efficacité  qu'on 
leur  impute,  la  diffusion  qu'on  leur  veut  donner.  Tant 
qu'elles  restent  à  l'état  de  dévotion  individuelle,  il 
faut  dire  avec  Cajétan,  que  «  la  plupart  du  temps,  les 
fidèles  ne  pèchent  pas,  du  moins  gravement,  quand 
ils  observent,  d'un  cœur  simple,  certains  rites  non 
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reçus  dans  l'Église,  parce  que  leur  antiquité  même 
leur  a  toujours  fait  attribuer  une  vertu  divine  >. 
Q.  xcvi,  a.  4. 

Mais  le  principal  inconvénient  du  culte  excessif  est 
dans  le  manque  à  gagner  qu'il  représente  à  la  longue, 
dans  cette  religion  toute  en  façade  et  en  démonstra- 
tions dont  on  prend  l'habitude.  L'autre,  non  moins 
grave,  réside  dans  les  conséquences  de  cette  habitude  : 
se  complaisant  dans  des  dévotions  de  leur  choix,  les 
fidèles  sont  portés  à  s'en  forger  de  nouvelles,  analogues 
dans  la  forme  peut-être,  mais  dépourvues  d'autorité. 
Si  l'Église  admet  le  trentain  de  messes,  pourquoi 
n'observeraient-ils  pas  des  séries  de  trente-trois? 
Puisque  l'Église  a  institué  des  bénédictions  pour  telle 
nécessité,  pourquoi  ne  lui  trouveraient-ils  pas  «  des 
utilisations  nouvelles?  Il  y  aurait  alors  danger  de 
superstition.  »  Estius,  Sent.,  1.  111,  dist.  XXXI,  a.  9. 
Où  s'arrêteront-ils?  Pas  avant  d'avoir  versé  dans  la 
superstition  formelle  :  on  prêtera  aux  pratiques  tradi- 
tionnelles une  efficacité  ex  opère  operuto,  ou  l'on  fera 
servir  les  objets  bénits  à  des  buts  profanes  de  guérison 
ou  de  divination.  Ecce  quantum  errant  qui  cum  rébus 
naturalibus  miscent  rcs  saeratas!  Denys  le  Chartreux, 
Contra  vilia  superstitionum.  Opéra  omnia,  t.  xxxvi, 
p.  220-221. 

Sauf  ces  conséquences  aggravantes,  qui  d'ailleurs 
ne  sont  pas  aperçues  de  prime  abord,  on  doit  mainte- 
nir que  le  péché  de  culte  indiscret  est  de  soi  véniel, 
parce  qu'il  témoigne  de  plus  de  faiblesse  d'esprit  que 
de  mauvaise  volonté.  Il  ne  deviendrait  mortel  que  de 
propos  délibéré  et  en  matière  suffisamment  impor- 
tante, propter  contemptum,  vel  prœceptum.  Cajétan, 
in  h.  toc.  Des  fidèles  pourraient  à  tel  point  mépriser 
les  bons  usages  de  leur  Église  qu'ils  se  feraient  une 
religion  d'exception  :  «  des  laïcs  ignorants  multiplient 
sur  ce  point  les  errements;  ce  ne  sont  pas  des  idolâtres, 
mais  ils  se  trompent  gravement  dans  leur  façon  d'ho- 
norer Dieu  •,  Denys,  toc.  cit.,  p.  213.  Propter  prœcep- 
tum, sacerdotes  enormius  peccant,  quand  ils  passent 
outre  à  une  loi  de  l'Église  faite  pour  eux.  Loc.  cit., 
p.  218. 

3°  Superstitions  de  ta  vie  pratique.  —  Les  plus  graves 
sont  la  magie  et  la  divination,  dont  la  malice  a  été 
exposée  dans  les  articles  correspondants  de  ce  dic- 
tionnaire. Quant  aux  vaines  observances  : 

1.  Elles  sont  assez  bénignes  tant  qu'elles  comptent 
indûment  sur  le  secours  divin.  —  «  Il  est  à  souhaiter 
qu'on  se  tourne  de  ce  côté  plutôt  que  de  s'adresser  aux 
dénions,  disait  saint  Augustin.  Mais  c'est  une  coutume 
qui  me  déplaît  de  faire  servir  les  Évangiles  aux  affaires 
de  ce  monde.  »  Epist.,  lv,  c.  xx.  Saint  Thomas  y 
voyait  un  geste  qui  frise  la  tentation  de  Dieu,  «  péché 
moins  grave  que  la  superstition,  qui  n'a  aucune  con- 
fiance en  Dieu  ».  IIa-II*\  q.  xcvn,  a.  4.  C'est  donc  un 
péché  léger  que  de  trop  compter  sur  Dieu  et  les  saints. 
A  vrai  dire,  il  faut  distinguer  l'appel  formel  et  l'appel 
implicite  à  la  Providence. 

2.  Si  ces  observances  font  appel  seulement  à  des  forces 
inconnues  d'ordre  naturel,  ce  sont  seulement  des  vani- 
tés, comme  nous  l'avons  vu  dans  l'étude  objective;  ce 
ne  sont  pas  des  superstitions.  Si  saint  Thomas  leur 
donne  parfois  ce  nom,  c'est  que,  pour  lui,  tout  acte 
vain,  attendant  des  causes  naturelles  «  plus  qu'elles  ne 
peuvent  manifestement  donner  »  permet  au  démon 
d'intervenir.  Ha-II*>,  q.  JCCVI,  a.  2.  ad  lum.  Et  plus 
il  est  vain,  plus  il  est  superstitieux,  a.  3,  parce  que  «  ces 
observances,  une  fois  qu'on  en  a  cru  vérifier  l'exac- 
titude, deviennent  de  plus  en  plus  tyranniques,  par 
la  tromperie  des  dénions.  Ibid., a..  3,  ad  2"m.  C'est  juste 
ment  «  la  malice  des  dénions  d'embarrasser  les  esprits 
des  hommes  dans  des  vanités  de  ce  genre  ».  Ibid.,  corp. 
«  Doctrine  et  jugements  sévères,  a-t-on  dit,  que  la 
plupart  des  moralistes  tendent  à  adoucir  et  quelque 


peu  tempérer.  »  R.  Brouillard,  Présages  superstitieux, 
dans  Nouv.  rev.  théol.,  193-1,  p.  729.  En  fait,  la  doctrine 
est  fort  plausible;  mais  de  jugements  précis  sur  ces 
vanités  mêmes,  il  n'y  en  a  point  dans  les  passages 
incriminés. 

\  oui  la  solution.  Ou  bien  ces  actes  vains  sont  consi- 
dérés comme  tels  :  «  on  dépose  des  billets  dans  une 
boite  et  l'on  se  les  partage;  on  tire  à  la  courte  paille  », 
q.  xcv,  a.  3,  on  prend  un  billet  de  loterie,  etc.;  le  jeu 
nous  amuse,  mais,  comme  l'acte  humain  est  laissé  au 
hasard,  on  sait  que  le  résultat  peut  être  bon  ou  mau- 
vais, i  Si  l'on  abandonne  son  sort  au  pur  hasard,  il 
n'y  a  d'autre  mal,  semble-t-il,  que  d'avoir  agi  en  vain.  » 
Ibid.,  a.  8.  En  tous  cas,  «  l'acte  n'a  rien  de  diabolique,  ni 
en  lui-même,  ni  dans  l'intention  expresse  ou  tacite  de 
celui  qui  se  borne  à  ce  jeu  ».  Cajétan,  Summa,  à  l'art. 
Divinatii).  Il  peut  bien  n'y  avoir  aucun  péché  du 
tout.  Ou  bien  l'acte  «  dépasse  l'acception  commune  du 
sort  »,  et  de  cette  cause  impuissante  on  attend  un 
résultat,  par  erreur  ou  fausse  opinion  :  alors  les  règles 
générales  de  l'acte  humain  trouvent  en  cette  matière 
plus  qu'en  toute  autre  des  applications  indéfinies.  Les 
préjugés  des  esprits  ne  sont-ils  pas  communs  et  insur- 
montables? L'attachement  des  volontés  n'est-il  pas 
fait  surtout  d'instinct,  d'émotivité  ou  simplement  de 
routine?  Les  gens  les  plus  libérés  n'ont-ils  pas  de  bon- 
nes raisons  de  tolérer  autour  d'eux  ces  faiblesses? 

a)  L'erreur  est  souvent  invincible;  saint  Thomas  en 
fait  la  remarque  à  propos  des  songes  :  «  Il  est  bien 
inutile  de  vouloir  nier  devant  les  gens  l'influence  des 
songes.  Ils  vous  diront  que  tout  le  monde  l'a  éprouvée, 
et  qu'il  serait  déraisonnable  de  s'inscrire  en  faux.  » 
IP-II»,  q.  xcv,  a.  6,  ad  3"m.  «  L'ignorance  a  vite  fait, 
observe  Cajétan,  de  prêter  une  vertu  naturelle  à  des 
remèdes  de  bonnes  femmes,  ou  à  des  usages  des  siècles 
passés.  »  Q.  xevi,  a.  2.  L'Église  admet  ici  l'erreur 
invincible  et  collective  :  la  Congrégation  de  la  Propa- 
gande ne  vient-elle  pas  de  déclarer  «exempte  de  supers- 
tition la  coutume  des  Chinois  »  —  combien  ridicule 
pourtant,  mais  admise,  comme  l'écrivait  P.  Morand, 
même  par  les  savants  du  pays  —  «  de  faire  du  bruit 
durant  les  éclipses  de  lune,  pour  empêcher  le  dragon 
de  dévorer  celle-ci  »,  parce  que  ce  peuple  a  toujours  cru 
que  le  bruit  lui  faisait  peurl 

b)  Ce  qui  diminue  encore  la  malice,  c'est  le  degré 
de  confiance  actuelle  des  superstitieux.  Il  faut  exclure 
le' cas  où  la  superstition  est  accueillie  par  plaisanterie, 
par  politesse  ou  même  par  charité  condescendante 
pour  des  esprits  faibles.  «  Nous  comprenons  qu'une 
maltresse  de  maison  fasse  attention  à  ne  pas  réunir 
autour  d'elle  douze  convives,  ou  qu'un  mari,  ami  de 
la  paix,  remette  au  samedi  un  voyage  projeté  avec  son 
épouse.  »  H.  Brouillard,  loc.  cit.  On  peut  excuser  aussi 
par  la  bonne  foi  les  esprits  prudents  qui  se  disent  : 
au  fond  il  y  a  peut-être  une  vertu  cachée  dans  ce 
nombre,  dans  ce  jour,  dans  ces  rencontres.  Nos  pères 
le  croyaient.  Tant  de  choses  extraordinaires  ont  été 
découvertes  de  nos  jours.  Quelle  nécessité  avons-nous 
du  reste  de  demeurer  treize  à  table?  Pourquoi  dès  lors 
ne  pas  prendre  ces  assurances?  Il  y  a  ici  une  crainte 
vague  'jiii  ne  va  pas  jusqu'à  la  croyance  ferme,  et  qui 

n'est  rattachée  a  aucun  être  surnaturel,  au  démon  pas 
plus  qu'à  Dieu.  Il  pourrait  y  avoir  plus  aisément  une 
réelli  superstition,  un  recours  implicite  à  une  puis- 
sance supérieure,  si  la  vaine  observance  consistait, 
non  pas  à  éviter  une  rencontre,  mais  à  employer  un 
moyen  déterminé  pour  assurer  un  événement  heureux 
ou  pour  conjurer  un  mauvais  sort.  Mais,  en  fait,  ce 
[jeste  positif  esl  un  simple  effet  de  la  crainte  susdite  : 
c'est  une  précaution  qu'on  juge  utile  de  prendre  pour 
se  mettre  à  l'abri  de  regrets  futurs.  Cf.  Ami  du  clergé, 
1891,  p.  246. 

c)  Mais  quand  il  y  a  créance  ferme,  il  faut,  parmi  ces 
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obstinés,  mettre  encore  à  part  les  obsédés,  les  détra- 
qués, qui  ont  plutôt  besoin  du  médecin.  Pour  la  foule 
des  faibles  d'esprits,  «  ce  ne  sera  généralement,  à  notre 
sens,  qu'une  faute  très  vénielle,  pour  laquelle  il  serait 
injuste  d'avoir  une  sévérité  bien  grande  ».  Loc.  cit., 
p.  736.  Mais  il  reste  que  ce  serait  une  faute  grave  pour 
un  bon  chrétien,  qui,  instruit  et  averti,  laisserait  sa 
vie  dominée  par  cet  usage. 

3.  Les  observances  qui  comportent  une  invocation 
positive  du  démon  sont  évidemment  des  péchés  mor- 
tels et  «  pour  deux  raisons.  Premier  motif  :  au  principe 
même  de  l'acte  superstitieux,  il  y  a  un  pacte  exprès 
conclu  avec  le  démon,  par  le  fait  qu'on  l'a  appelé  ». 
IIa-IIœ,  q.  xcv,  a.  4.  Jamais  on  ne  peut  faire  alliance 
avec  le  démon,  «  contre  lequel  nous  sommes  en  état  de 
guerre  déclarée  ».  Q.  xcvi,  a.  2,  ad  3°m.  «  Second 
motif  :  le  succès  même  de  l'appel  au  démon  :  comme  il 
veut  la  perte  des  hommes,  il  entend  bien  les  amener 
par  son  secours  à  l'habitude  de  se  confier  à  lui.  Et 
aucun  avantage  temporel  ne  peut  compenser  le  dom- 
mage qui  en  résulte  pour  le  salut  spirituel.  »  II'-II», 
q.  xcv,  a.  4,  corp.  et  ad  3'",,.  Nous  sommes  ici  dans  le 
for  intérieur  du  superstitieux  :  quel  que  soit  le  rite 
employé,  le  nom  qu'il  lui  donne,  il  en  a  bien  conscience. 
Et  l'appel  est  réel,  même  si  le  démon  n'intervient  pas, 
ou  ne  peut  même  intervenir.  Celui  qui  se  fierait  au 
diable  pour  le  succès  d'une  candidature  ou  d'un  exa- 
men ferait  un  péché  grave.  Une  rétractation  posté- 
rieure en  atténuerait  évidemment  les  conséquences. 

4.  Le  cas  le  plus  fréquent,  et  le  plus  controversé,  est 
celui  que  les  auteurs  appellent  l' invocation  tacite  ou  im- 
plicite :  une  imprudence  qui,  sans  appel  formulé, 
expose  à  une  intervention  diabolique.  Le  jugement 
sévère  de  certains  théologiens  scolastiques,  par  exem- 
ple Suarez,  pour  l'art  notoire  et  l'art  des  guérisseurs, 
De  religione,  tr.  in,  1.  II,  c.  xv,  n.  7,  t.  xm,  p.  565  sq., 
se  nuance  lui-même  de  beaucoup  de  réserves  infini- 
ment sages,  qui  ramènent  la  plupart  de  ces  obser- 
vances à  n'être  que  de  simples  sottises. 

a)  Voici  d'abord  la  multitude  des  actes  inachevés  : 
«  Entreprendre  de  deviner  l'avenir  ou  le  secret  du 
passé  ou  du  présent,  c'est  sans  doute  un  péché  mortel 
ex  génère  suo,  in  quantum  dœmoniaco  innilitur  auxilio. 
Cependant  il  peut  parfois  n'être  que  véniel,  à  cause  de 
l'inachèvement  de  l'acte.  »  Or,  un  tel  acte  peut  être 
incomplet,  «  soit  parce  qu'il  n'y  a  pas  de  place  pour  le 
démon,  ni  en  lui-même,  ni  dans  l'intention  expresse  ou 
tacite  de  celui  qui  le  fait,  comme  il  arrive  en  beau- 
coup d'actes  vains  dont  le  résultat  importe  peu,  par 
exemple  se  servir  d'un  livre  de  bonne  aventure,  etc.; 
soit  parce  qu'il  n'est  pas  regardé  comme  sous  l'in- 
fluence du  diable  »,  bien  que  par  lui-même  il  laisse 
place  à  son  intervention,  «  comme  il  arrive  en  beau- 
coup de  nos  essais  dont  nous  n'apercevons  que  le  ca- 
ractère risqué,  telles  ces  réussites  que  l'on  croit  venir 
de  la  bonne  fortune  ou  du  hasard.  Il  faut  tenir,  en 
effet,  pour  principe  général  que,  là  où  n'intervient  au- 
cune invocation,  expresse  ou  tacite,  du  démon,  et  là 
où  il  n'y  a  pas  mauvaise  intention,  on  ne  risque  pas  le 
péché  mortel  ».  Cajétan,  Summa,  à  l'art.  Divinalio. 
Un  acte  incomplet  c'est  donc  un  acte  posé  par  jeu 
ou  sérieusement,  mais  dont  l'issue  est  laissée  au  hasard 
et  qu'on  ne  compte  pas  sérieusement  mener  à  une  fin 
certaine.  On  pense  bien  que  le  démon  n'a  rien  à  faire 
quand  on  joue  à  pile  ou  face! 

bj  Mais  le  principe  énoncé  plus  haut  est  universel  : 
pour  les  actes  sérieux  et  complets,  dont  on  escompte 
un  résultat  certain  ou  probable,  pas  de  péché  grave 
tant  qu'on  n'a  pas  conscience  d'une  imprudence  reli- 
gieuse, en  quoi  consiste  justement  la  connivence  avec 
ie  démon.  «  L'invocation  tacite  du  démon  est  exclue 
d'emblée  quand  on  ne  se  sert  d'aucune  chose,  d'aucune 
formule  en  les  faisant  dépendre  d'une  cause  secrète. 


Mais  ce  serait  le  cas  si  l'on  recourait  à  une  pratique 
quelconque,  comme  capable  de  procurer  l'effet  at- 
tendu, alors  qu'on  verrait  manifestement  qu'elle  n'a 
pour  cela  aucune  efficacité,  ni  naturelle,  ni  divine; 
alors,  en  effet,  il  y  aurait  un  consentement  tacite  à  se 
faire  aider  par  le  démon,  puisque  ce  serait  à  son  se- 
cours à  lui  qu'on  s'exposerait,  en  usant  de  cet  objet,  de 
cette  formule  vantée.  »  Cajétan,  loc.  cit.  Quand  on  pré- 
tend que  ce  jugement  est  trop  sévère,  c'est  qu'on  ne 
réalise  pas  l'imprudence  d'une  pareille  démarche.  Si 
notre  procédé,  en  effet,  nous  apparaît  insuffisant  par 
lui-même,  et  qu'on  s'acharne  à  en  espérer  le  succès 
assuré,  c'est  qu'on  attend  un  supplément  d'efficacité 
en  dehors  de  lui.  Si  cette  suppléance  venait  du  ciel, 
des  astres,  de  la  terre,  de  notre  savoir-faire  ou  de  la 
prestidigitation  ou  enfin  de  la  suggestion,  nous  en 
saurions  quelque  chose,  et  ce  ne  serait  pas  une  cause 
secrète,  du  moins  pour  nous. 

c)  Pour  compter  vraiment  sur  une  suppléance  mys- 
térieuse, il  faut  et  il  suffit  que  nos  pratiques  nous  appa- 
raissent comme  inefficaces  :  si  aulem  naluraliter  non 
videantur  posse  laies  effectus  causare,  on  est  amené  à 
y  voir,  non  des  causes,  mais  des  signes.  On  les  ratta- 
che ainsi  à  des  pactes  symboliques  avec  les  démons. 
II'-II»,  q.  xcvi,  a.  2.  La  simple  apparence  suffit. 
Appliquant  ce  principe  général  à  telle  démarche  objec- 
tivement superstitieuse,  on  voit  qu'un  effet  absolu- 
ment impossible  aux  forces  naturelles  pourra  être 
attendu  d'elles  par  bien  des  esprits  simples  :  ils  feront 
une  démarche  fausse,  mais  sans  mauvaise  intention; 
ils  n'y  verront  rien  de  mystérieux,  ni  de  diabolique.  In 
esprit  mal  fait  qui  voit  du  préternaturel  dans  les  résul- 
tats obtenus  par  les  sourciers  ferait  un  péché  grave  en 
les  imitant.  Bien  que  beaucoup  d'autres  l'emploient  le 
plus  naturellement  du  monde  il  recourt,  lui,  à  une 
«  cause  secrète  »,  qu'il  ne  connaît  peut-être  pas  par  son 
nom,  mais  qu'il  croit  bien  n'être  «  ni  naturelle,  ni 
divine  »,  et  qu'il  emploie  quand  même. 

C'est  là,  dans  ce  hiatus,  que  peut  s'exercer  subrepti- 
cement l'action  du  démon  ;  c'est  là  aussi,  dans  ce  hia- 
tus aperçu  entre  une  pratique  qu'on  juge  inefficace  et 
l'espoir  que  l'on  y  met,  qu'on  pactise  avec  le  démon 
sans  prière  ni  bruit  de  paroles  :  Ibi  et  tacite  intervenu 
dsemonis  invocaiio,  c'est  «  le  consentement  à  se  faire 
aider  par  le  démon.  »  Reste  à  déterminer  dans  quelle 
mesure  ce  consentement  est  donné  par  la  volonté.  «  Si 
l'intervention  diabolique  est  admise  comme  certaine, 
comme  généralement  reconnue,  ou  seulement  comme 
très  possible,  c'est  un  péché  mortel.  Mais,  si  on  ne  s'en 
doute  pas,  ou  si,  au  cas  où  l'on  croirait  que  telle  pra- 
tique comporte  un  tel  risque,  on  s'en  abstiendrait 
absolument,  si  donc  on  renonce  au  pacte  même  impli- 
cite, ce  n'est  pas  un  péché  mortel,  parce  que,  à  pro- 
prement parler,  on  n'invoque  pas  le  démon,  même 
tacitement;  que  s'il  arrivait  alors  que  le  démon  inter- 
vint quand  même,  ce  serait  purement  per  accidens, 
mater ialiter  et  involuntarie,  et  ce  concours  ne  fait  pas 
de  l'homme  un  associé  des  démons.  »  Cajétan,  loc.  cit. 

Ici  seulement,  dans  le  cas  fort  fréquent  où  l'on 
doute  de  la  prudence  de  son  acte,  certains  pourront 
trouver  que  les  théologiens  thomistes  sont  intransi- 
geants; mais  ce  n'est  pas  un  cas  isolé  et  il  tient  à  la 
divergence  des  systèmes  de  morale  polir  faire  cesser  le 
doute  pratique.  Cajétan,  qui  d'ailleurs  parle  plus  haut 
d'un  doute  pratique,  exigerait  sans  doute  du  supers- 
titieux qu'il  se  fasse  une  opinion  plus  probable  de  la 
valeur  naturelle  de  son  procédé.  D'autres  auteurs 
s'inspirent  du  compensationnisme  et  du  probabilisme  : 
«  Il  est  permis  de  se  servir  d'un  moyen  [spéculative- 
ment  douteux]  parce  qu'il  n'est  pas  évident  que  ce 
soit  une  chose  mauvaise,  et  que,  d'après  les  circons- 
tances, il  peut  sembler  plutôt  honnête.  Aussi,  pour  s'en 
servir  sans  péché,  on  doit  se  donner  une  explication  au 
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moins  probable.  Plus  le  moyen  semble  suspect  d'inter- 
vention diabolique,  plus  grave  aussi  doit  être  la  cause 
qui  nous  autorise  à  l'employer.  »  Noldin,  Theol.  mora- 
lis,  éd.  1936,  t.  n,  n.  161.  L'essentiel  est  que,  par  une 
raison  sérieuse,  on  ait  fait  cesser  le  doute  pratique. 
Quant  au  principe  général  énoncé  plus  haut,  qu'un 
effet  d'origine  douteuse  doit  être  présumé  d'origine 
naturelle,  il  est  destiné,  comme  nous  l'avons  dit,  à 
trancher  le  doute  spéculatif  sur  la  nature  d'une  supers- 
tition et  sur  sa  valeur  morale  en  général;  mais  il  peut 
servir  également  de  raison  «  extrinsèque  »  pour  faire 
cesser  le  doute  pratique  d'un  homme  de  culture 
moyenne  qui  ne  peut  se  former  une  opinion  person- 
nelle. «  Pour  un  professeur  qui  voudrait  élucider  une 
pratique  réputée  superstitieuse  par  des  expériences, 
il  faudrait  une  raison  suffisante  pour  coopérer  à  cette 
pratique  suspecte.  »  Noldin,  loc.  cit.  Le  principe  général 
lui  suffirait-il  sans  examen  préalable?  «  Un  savant,  un 
professionnel...  ne  se  borneront  pas  aux  apparences 
qui  suffisent  au  peuple  ignorant,  mais  ils  se  montreront 
plus  difficiles  sur  la  nature  de  la  cause  agissante.  ■ 
Ami  du  clergé,  1933,  p.  661.  Mais  ce  qu'on  veut  expé- 
rimenter, c'est  justement  d'ordinaire  la  nature  de  la 
cause  agissante.  Il  semble  que  l'utilité  de  l'investiga- 
tion suffit  à  donner  une  raison  d'agir.  A  l'intention  des 
savants  chrétiens,  le  Saint-Office  a  suggéré,  en  1899, 
une  autre  précaution  :  «  S'il  y  a  doute,  qu'on  proteste 
d'abord  qu'on  ne  veut  avoir  aucune  part  dans  des 
faits  préternaturels  :  à  cette  condition,  le  procédé  est 
tolérable,  pourvu  qu'il  n'y  ait  pas  péril  de  scandale  », 
cité  par  L.  Roure,  Le  merveilleux  spirite,  p.  374.  Cette 
précaution  supplémentaire  servirait  à  éloigner  l'inter- 
vention accidentelle  du  démon. 

d)  Mais  toutes  les  raisons  invoquées  par  les  mora- 
listes contemporains,  en  quête  d'excuses  pour  les 
superstitieux,  ne  sont  pas  valables,  du  moins  dans  la 
forme  qu'ils  leur  donnent.  Ainsi  le  principe  préjudiciel 
susdit  ne  peut  servir  à  excuser  après  coup  une  conni- 
vence qui  fut  commise  dans  le  doute  pratique  :  tout 
au  plus  sera-t-il  opportun  de  le  suggérer  à  un  pénitent 
qui  serait  exposé  à  renouveler  son  imprudence;  et, 
pour  certaines  pratiques  anodines,  on  fera  bien  de 
l'enseigner  à  l'ensemble  des  fidèles.  De  même  ne  faut-il 
pas  abuser  du  principe  :  Quamdiu  res  dubia  csl,  proles- 
lalio  tollit  invocationem  dœmonis.  Noldin.  loc.  cit.  La 
protestation  éloigne  le  danger  d'une  intervention 
accidentelle;  suffit-elle  à  écarter  celui  d'une  interven- 
tion regardée  comme  assez  probable?  Nec  tune  pro- 
dest,  cum  sit  contraria  fado.  Habert,  dans  Migne,  Cur- 
sus theol.  t.  xiv,  col.  90.  La  seule  manière  franche  de  ne 
pas  pactiser  par  son  fait  avec  le  démon  n'est-elie  pas, 
comme  le  disait  Cajétan.  cette  protestation  tacite  qui 
consiste  à  se  garder  des  gestes  qui  donneraient  occa- 
sion à  ses  pièges?  Protester  explicitement  contre  son 
influence,  ce  serait  peut-être  donner  bien  de  l'impor- 
tance à  des  pratiques,  qui,  par  elles-mêmes  ne  sont  que 
des  sottises;  et  cela  n'enlèverait  rien  à  la  curiosité 
suspecte  qui  veut  à  toute  force  savoir  comment  la 
chose  tournera. 

Ce  qui  est  plus  regrettable  en  science  morale,  c'est 
de  fausser  dans  un  sens  ou  dans  l'autre  des  principes 
mal  compris  pour  les  faire  cadrer  avec  une  pratique 
que  l'on  apprécie  fort  bien.  Or  «  un  certain  nombre 
d'auteurs,  tout  en  gardant  l'ensemble  des  principes  de 
la  Somme  sur  les  vaincs  observances,  estiment  que  le 
pacte  implicite  avec  le  démon  ne  détermine  pas  néces- 
sairement un  péché  grave,  a  savoir  si  on  ne  se  rend  pas 
suffisamment  compte,  si  on  proteste  ne  pas  vouloir 
avoir  commerce  avec  lui  ».  1'..  Brouillard,  loc.  cit., 
p.  729.  Le  bon  sens,  ici  encore,  vaut  mieux  que  le 
raisonnement  :  si  l'on  ne  se  rend  pas  compte  de  faire 
crédit  à  une  cause  mystérieuse,  c'est  qu'on  est  forgé 
une  explication,  déraisonnable  sans  doute,  mais  suf- 


fisante pour  soi-même  :  dans  ce  cas,  il  n'y  a  pas  le 
moindre  pacte  même  implicite.  Mais  «  toute  société 
avec  le  démon  est  un  péché  mortel  ex  génère  suo,  quia 
scilicet  est  cum  hostc,jam  indicto  bello  ».  Cajétan,  loc.  cit., 
a.  2,  ad  3um.  Sans  doute  le  pacte  tacite  est  beaucoup 
moins  grave  et  nuisible  que  le  pacte  formel,  «  parce 
qu'il  est  bien  plus  grave  d'invoquer  les  démons  que  de 
faire  des  choses  si  imprudentes  qu'elles  leur  donnent 
l'occasion  de  s'en  mêler  ».  II»-IIB,  q.  xcv,  a.  3,  ad  l"m. 
C'est  une  connivence  en  acte,  un  pacte  interprétatif, 
qui  laisse  toujours  place  à  quelque  explication  subsi- 
diaire, d'autant  que  le  démon  n'apparaît  pas  alors 
manifeste,  sed  occulte.  Ibid.,a.  3,  corp.  C'est  même  une 
connivence  plutôt  tolérée  et  supposée  que  désirée  :  on 
recourt  à  ce  procédé  suspect,  etiam  si  per  dœmones 
sortialur  effectuai,  q.  xcvi.  a.  1,  ad  3°m.  On  veut  par- 
venir à  son  but  par  tous  les  moyens,  bons  ou  mauvais  : 
cela  suffit  :  «  il  y  a  un  péché  dans  cette  tentative  de 
s'associer  les  démons,  même  si  cette  association,  dans 
le  cas,  n'est  pas  ratifiée.  »  Ibid.,  ad  3um,  selon  de  bons 
manuscrits. 

e)  Aussi  l'Église  proscrit-elle  ipso  jure  «  les  livres 
qui  enseignent  ou  recommandent  la  superstition  sous 
toutes  ses  formes,  les  sortilèges,  la  divination,  la  magie, 
le  spiritisme  et  autres  choses  semblables  ».  Cod.  juris 
can.,  can.  1399,  lois  générales  de  l'Index. 

Cette  condamnation  englobe  les  superstitions  de 
tous  genres,  et  d'abord  les  formes  les  plus  frustes,  où 
le  caractère  superstitieux  apparaît  plus  à  nu.«  On  juche 
donc  gravement  en  se  livrant  soi-même  aux  pratiques 
courantes  de  divination  et  de  magie,  par  exemple  en  se 
faisant  dire  la  bonne  aventure  ou  tirer  les  cartes,  à 
supposer  qu'on  y  croie  fermement,  ou  même  si  le  devin 
est  seul  à  y  croire  »,  car  alors  le  client  coopère  à  son 
péché.  H.  Jones,  Theol.  moralis,  trad.  franc.,  p.  91. 
Voir  une  appréciation  plus  indulgente,  qui  s'appuie  sur 
l'indifférence  religieuse  des  consultants,  R.  Brouil- 
lard, La  bonne  aventure  à  Paris,  dans  Nouv.  rev.  théol., 
1933,  p.  907.  Mais,  pour  les  fidèles,  la  sévérité  de 
l'Église  leur  signale  un  danger  grave. 

La  condamnation  s'étend-elle  aux  formes  plus  sa- 
vantes et  plus  prétentieuses,  comme  le  magnétisme, 
l'hypnotisme,  le  spiritisme?  Sans  aucun  doute.  Il  est 
vrai  qu'à  leur  égard,  la  position  de  l'Église  est  assez 
délicate.  Puisque  ces  pratiques  se  présentent  sous 
forme  scientifique,  et  même  qu'elles  s'aventurent  de 
préférence  dans  le  mystère  le  plus  insondable  de  tous, 
celui  de  l'âme  humaine,  l'Église  se  garde  bien  de  don- 
ner aux  incrédules  cette  satisfaction  de  condamner 
pour  le  fond  des  disciplines  qui  pourraient  se  classer 
quelque  jour  dans  la  catégorie  des  effets  naturels.  Elle 
pose  seulement  le  principe  théologique  :  «  S'il  s'agit  de 
phénomènes  qui  dépassent  les  forces  de  la  nature,  on 
ne  peut  les  provoquer.  -  Sainl  Office,  1899.  Et  même, 
puisque,  dans  le  doute,  on  doit  penser  que  certains 
effets  n'ont  que  des  causes  naturelles,  elle  permet  aux 
savants  de  les  provoquer  >  avec  art  et  raison  ». 

Cependant,  malgré  les  explications  naturelles  dont 
elles  sont  susceptibles,  beaucoup  de  ces  disciplines  en 
vogue  comportent  une  vraie  connivence  avec  le  dé- 
mon, même  et  surtout  lorsqu'elles  sont  utilisées  par  la 
foule,  (.'est  la  foule  ignorante  qui  est  le  plus  portée  à 
s'y  adonner  par  simple  curiosité  pour  des  révélations 
préternaturelles  et  le  plus  exposée  à  prendre  le  but  au 
sérieux.  Aussi  les  décisions  du  Siège  apostolique  rela- 
au  magnétisme,  a  l'hypnotisme  ou  somnambu- 
lisme et  au  spiritisme,  sont  d'une  admirable  prudence  : 

elles  laissent  a  la  science  une  grande  liberté  de  re 

CheS  théoriques  et  pratiques;  elles  repoussent 

....    elles 

condamnent  absolument  toute  tentative  de  supersti- 
tion divinatoire  ».  J.  Didiot,  Vertu  de  religion,  p.  172, 
où  l'auteur  cite  et  commente  les  décrets  du  20  juin 
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1840.  du  21  avril  et  du  1er  juillet  1841,  du  2  septembre 
1843,  du  28  juillet  1847,  du  30  juillet  185G.  Cf.  Ami  du 
clergé,  1892,  p.  740.  A  l'égard  du  spiritisme,  même  pru- 
dence théorique,  même  sévérité  pratique  :  «  C'est  là 
surtout  que  le  différend  menace  de  passer  à  l'état 
aigu.  Si,  en  effet,  l'autorité  ecclésiastique  ne  déclare 
pas  a  priori  le  caractère  préternaturel  des  causes  qui 
sont  à  l'œuvre  dans  le  spiritisme,  pourquoi  imposer  un 
frein  à  la  curiosité  universelle?  Elle  n'ose  même  pas 
enrayer,  sur  ce  domaine,  l'investigation  des  vrais 
savants?  A  quoi  tient  cette  différence?  Elle  tient  à  ce 
que  la  foule  quand  elle  improvise  des  «  cabinets  noirs  », 
quand  elle  consulte  les  tables  et  les  voyantes,  n'est  pas 
mue  par  l'amour  désintéressé  de  la  science.  Ce  qu'elle 
veut,  c'est  entrer  en  communication  avec  l'au-delà. 
Or...  les  activités  de  ce  monde  nouveau  ne  sont  pas 
assez  rigoureusement  connues  pour  que  l'on  en  puisse 
exclure  toute  intervention  de  la  puissance  des  ténè- 
bres. »  Th.  Mainage,  La  religion  spirile,  p.  180-184. 

Nous  laissons  volontairement  à  part  d'autres  ques- 
tions à  l'ordre  du  jour  comme  le  fait  de  faire  tourner 
les  tables,  l'usage  de  la  baguette  des  sourciers  ou  des 
radiesthésistes,  la  lecture  des  dispositions  du  corps  ou 
même  de  l'âme  par  l'écriture,  la  disposition  des  mem- 
bres, l'étude  des  rêves  par  la  psychanalyse  :  ces  usages 
ont  sans  doute  d'autres  faiblesses  et  inconvénients; 
mais,  dans  la  mesure  où  ce  sont  des  arts  qui  s'essaient 
à  devenir  scientifiques,  tout  soupçon  de  superstition 
en  sera  écarté. 

Sur  le  mot  superstitio.  Thésaurus  ling.  latin.  d'H.  Es- 
tienne. 

Sur  les  superstitions  des  primitifs,  voir  W.  Schmidt, 
Origine  et  évolution  de  la  religion,  trad.  Lemonnyer,  1931; 
Der  Ursprung  der  Gottesidee,  6  vol.,  1934-1935;  L.  Lévy- 
Bruhl,  La  mentalité  primitive,  1910;  du  même,  La  mytho- 
logie primitive,  1935;  J.  Maritain,  dans  Revue  thomiste, 
193S,  p.  319. 

Sur  les  superstitions  des  Grecs  et  des  Romains,  pas  de 
travail  d'ensemble,  sauf  l'art.  Aberglaube,  de  Riess,  dans 
Kealencycl.  de  Pauly-Wissowa,  t.  I,  p.  29-93;  des  mono- 
graphies développées  sur  les  superstition  populaires  se 
trouveront  en  abondance  dans  S.  Reinach,  Cultes,  mythes 
et  religion,  4  vol.,  passirn,  surtout  t.  il,  p.  7,  12;  t.  m,  p.  24, 
32,  45,  54,  68.  —  Sur  les  superstitions  quasi-officielles, 
A.  Bouché-Leclercq,  Histoire  de  la  divination  dans  l'anti- 
quité, 4  vol.,  1879-1882;  L'astrologie  grecque,  1899;  Cata- 
logusastrolog.  grafcor.deBoll  et  Fr.Cumont,  1899;  du  même 
Fr.  Cuniont,  L'astrologie  et  la  magie  dans  le  paganisme  ro- 
main, dans  Revue  d'hist.  et  de  littér.  relig.,  19(16,  p.  35  sq.  ; 
du  même.  Religions  orientales  dans  le  paganisme  romain, 
1907.  —  Sur  la  corruption  des  mythes  primitifs  :  L.  Preller, 
Griechische  Mythologie,  4e  édit.,  1921  ;  du  même,  Rômische 
Mythologie,  trad.  franc,  par  L.  Dietz,  Les  dieux  de  l'tuic. 
Rome,  1865;  E.  Aust,  Die  Religion  der  Borner,  1899;  Wila- 
mowitz-Mollendorf,  Der  Glaube  der  Hellenen,  1934;  O. 
Kern,  Die  Religion  der  Gricchen,  2  vol.,  1926-1935.  —  Sur 
les  légendes  latines  :  Warde  Fawler,  The  roman  festivals, 
1899;  E.  Pais,  Fasti  e  annalo,  culti  e  légende...,  1896.  — 
Sur  la  laïcisation  des  rites  païens  en  général,  L.  Bréhier  et 
P.  Batiffol,  Les  survivances  du  culte  impérial  romain.  A 
propos  des  rites  shintoïstes,  1920. 

Pour  notre  but,  suffisent  les  synthèses  résumées  de 
Ckristus,  sur  les  religions  de  la  Chine,  de  l'Inde;  et  l'excel- 
lente Chronique  d'histoire  des  religions  d'A.  Vincent  dans 
Revue  des  sciences  relig.,  1937-1939,  qui  recense  les  princi- 
paux ouvrages  récents;  voir  aussi  P.  Lagrange,  O.  P.,  Les 
Mystères  :  l'Orphisme,  1937;  sur  la  décroissance  des  supers- 
titions primitives,  P.  Schuhl,  Essai  sur  la  formation  de  la 
pensée  grecque,  1934. 

Sur  les  superstitions  des  Juifs,  lire  l'Ancien  Testament 
avec  des  commentaires  un  peu  spécialisés  comme  ceux  de 
Desnoyers,  3  vol.,  et  de  Ricciotti,  2  vol.,  trad.  Auvray, 
1939;  voir  aussi  Frazen,  Le  folklore  de  l'Ancien  Testament. 
Sur  la  question  obscure  de  la  religion  composite  de  l'Egypte, 
voir  Ermann,  La  religion  des  anciens  Égyptiens,  trad.  Wild, 
1937,  et  surtout  É.  Drioton,  L'Egypte,  1939.  Pour  l'isla- 
misme, voir  E.  Westermarck,  Survivances  païennes  dans  la 
civilisation  mahométane,  trad.  B.  Godet,  Paris,  1936. 

Sur  les  superstitions  chrétiennes,  E.  de  Faye,  Gnostiques 


et  gnosticisme,  1913;  S.  Reinach,  Orpheus,  abondante  biblio- 
graphie des  c.  vm  et  ix;  B.  Allô,  L'Église  en  face  du  syncré- 
tisme païen,  Paris,  1911.  Sur  la  pensée  scientifique  des 
Pères  et  leur  attitude  envers  les  superstitions,  P.  Duhem, 
Le  système  du  monde,  t.  n,  p.  393-494,  Paris,  1914; 
F.  Marrou,  Saint  Augustin  et  la  culture  antique,  Paris,  1938. 

Sur  les  «  paganies  ■  du  haut  Moyen  Age  en  Gaule,  en 
Espagne,  en  Germanie  et  ailleurs,  très  abondantes  sont  les 
sources  d'information  :  d'abord  les  conciles  et  les  recueils 
pénitentiels;  par  ailleurs  les  sermons  de  saint  Césaire  d'Ar- 
les (f  542),  cf.  R.  Boese,  Superstitiones  Arelatenses  a  Cœsa- 
rio  collcctœ,  Marbourg,  1909;  ]eDe  corrections  rusticorum,  de 
Martin  de  Braga  (t  580);  les  sermons  de  saint  Éloi  (+  659?); 
cf.  E.  Vacandard,  L'idolâtrie  en  Gaule  au  VI*eluu  VU*  siècle, 
dans  Rcv.  des  quesl.  huit.,  t.  lxv,  1899,  p.  424-154;  Indiculia 
supfrstitionum  et  paganiarum,  P.  L.,  t.  lxxxix,  col.  810- 
818:  cf.  Alb.  Saupe,  Der  Indiculus...  dans  Programm  des 
stddtischen  Realgi/mnasiums  zu  Leipzig,  1891, et  Seiders  dont 
le  travail  est  résumé  en  notes  dans  Hefele-Leclercq,  Hist. 
des  conciles,  t.  m,  p.  825;  Liber  Scarapsus  de  saint  Pirmin, 
P.  L.,  t.  lxxxix,  col.  1029-1050;  cl.  S.  Berger,  Les  supers- 
titions populaires  dans  le  Lib.  Sau:,  dans  Mélusine,  t.  il, 
p.  25-27  ;  Superstitions  et  paganiœ  Éinsiedlenses,  édit. 
P.  Piper,  dans  Mélanges  Châtelain,  1900,  p.  300-301; 
Homilia  de  sacrilegis,  édit.  Caspari,  1886,  cf.  S.  Berger, 
Un  sermon  sur  la  superstition,  dans  Mélusine,  t.  m,  p.  217- 
220;  Dom  Gougaud,  Les  dévotions  du  Moyen-Age,  1930. 
Pour  l'Espagne  wisigothique,  cf.  Mac  Kenna,  Paganism  and 
pagan  survivais  in  Spain..., Washington,  1938. 

Sur  les  superstitions  actuelles,  on  trouvera  scientifique- 
ment catalogués  les  éléments  d'une  étude  théologique  dans 
A.  van  Gennep,  Manuel  du  folklore  français  contemporain, 
4  vol.,  Paris,  1930-1938;  voir  aussi  P.  Lacroix,  Superstitions, 
croyances  populaires,  dans  Xloyen  Age  et  Renaissance,  1. 1  b, 
c.  xxiv,  1848. 

Pour  l'explication  théologique,  nous  avons  suivi  presque 
exclusivement  saint  Thomas,  Summa  theologica,  II*-IIB, 
q.  xcii-xcvi,  avec  les  commentaires  de  Cajétan.  Mais  on 
peut  préférer  Suarez,  De  religione,  tr.  ni,  1.  II,  éd.  Vives, 
t.  xiu;  Busemhaum,  Noldin  et  autres  auteurs  cités  au  cours 
de  l'article. 

P.    SÉJOURNÉ. 

SURÉROGATOIRES  (ŒUVRES).  — Dans  le 

langage  théologique,  on  appelle  œuvre  surérogatoire 
toute  bonne  œuvre  accomplie  par  le  chrétien  en  plus 
de  ce  qui  lui  est  strictement  demandé  par  la  loi.  Œu- 
vres obligatoires  et  œuvres  surérogatoires  étant  essen- 
tiellement, les  unes  et  les  autres,  des  œuvres  bonnes, 
qui  peuvent  et  doivent  être  rapportées  à  la  fin  der- 
nière surnaturelle  du  chrétien,  un  double  problème  se 
pose  à  leur  sujet  et  justifie  cet  article  spécial  :  l'exposé 
théologique  de  leurs  mutuels  rapports  dans  l'organi- 
sation de  la  vie  spirituelle  du  chrétien;  le  problème 
apologétique  de  la  valeur  des  œuvres  surérogatoires, 
valeur  contestée  par  un  certain  nombre  d'adversaires, 
notamment  par  les  protestants.  On  exposera  donc  : 
I.  I.a  doctrine  catholique.  II.  La  controverse  protes- 
tante. 

I.  Doctrine  catholique.  —  1°  Considérations  géné- 
rales. —  Un  certain  nombre  de  considérations  inter- 
viennent ici  qui  impliquent  ou  enseignent  expressé- 
ment cette  distinction.  —  1.  La  loi  ne  saurait  atteindre 
tous  les  actes  vertueux  considérés  dans  leur  individualité 
propre.  Sans  doute,  sous  l'aspect  général  d'actes  ver- 
tueux, on  peut  dire  que  tous  les  actes  de  toutes  les 
vertus  relèvent  de  la  loi  naturelle,  puisque  «  la  raison 
de  chaque  homme  édicté  qu'il  faut  agir  vertueuse- 
ment ».  Mais  il  n'en  est  plus  de  même  quand  on  consi- 
dère chaque  acte  pris  en  particulier,  car  «  il  y  a  beau- 
coup de  choses  qui  se  font  en  conformité  avec  la  vertu, 
auxquelles  pourtant  la  nature  ne  donne,  de  prime 
abord,  aucune  inclination;  c'est  par  une  instigation  de 
la  raison  que  les  hommes  les  découvrent  et  les  recon- 
naissent utiles  pour  bien  vivre  ».  S.  Thomas,  Sum. 
theol.,  I»-II",  q.  xciv,  a.  3  (trad.  Laversin).  —  La  loi 
humaine  elle-même  exerce  son  choix  sur  ces  actes  ver- 
tueux pris  dans  leur  singularité;  sans  doute,  «  il  n'y  a 
aucune  vertu  dont  la  loi  ne  puisse  prescrire  les  actes; 
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toutefois  la  loi  humaine  (ecclésiastique  ou  civile)  ne 
commande  pas  tous  les  actes  de  toutes  les  vertus;  mais 
seulement  ceux  qui  peuvent  concourir  au  bien  général 
soit  immédiatement...  soit  médiatement.  »  Ibid., 
q.  xcvi,  a.  3.  Quant  à  la  loi  divine  positive,  loi  évan- 
gélique qui  confirme  et  complète  le  Décalogue,  elle  a 
dû,  dans  les  œuvres  extérieures,  interdire  ou  prescrire 
simplement  celles  dont  l'abstention  ou  l'accomplisse- 
ment sont  nécessaires  pour  permettre  à  l'homme  d'en- 
trer en  grâce  avec  Dieu  ou  de  persévérer  dans  la  vie 
de  la  grâce.  Ibid.,  q.  cvm,  a.  2;  cf.  q.  c,  a.  11.  Quant 
aux  actes  intérieurs,  la  loi  évangélique  n'a  donné  que 
des  directives  générales,  condensées  par  Jésus-Christ 
dans  le  sermon  sur  la  montagne.  Matth.,  v-vn.  Voir 
le  bref  commentaire  de  cette  affirmation  dans  la  I»-II», 
q.  cviii,  a.  3.  Le  caractère  obligatoire  de  ces  directives 
apparaît  nettement  dans  les  lignes  générales,  mais  ne 
s'impose  nullement  en  chaque  cas  particulier. 

2.  C'est  qu'en  effet  intervient  ici  un  second  principe  : 
la  loi,  dans  ses  préceptes  afjirmatifs,  n'oblige  pas  à  cha- 
que instant.  L'obligation  générale  subsiste  toujours, 
mais  non  pas  pour  chaque  acte.  C'est  proprement  la 
différence  soulignée  par  la  théologie  morale  entre 
préceptes  afnrmatifs  et  préceptes  négatifs,  ceux-ci 
obligeant  semper  et  pro  semper,  ceux-là,  semper  sed  non 
pro  semper.  La  prière,  l'adoration  de  Dieu,  le  respect 
des  parents  sont  des  préceptes  affirmatifs  et  nous  obli- 
gent toujours,  mais  non  pas  à  chaque  instant.  Le  res- 
pect de  la  vie  (tu  ne  tueras  pas)  et  des  biens  du  pro- 
chain (tu  ne  voleras  pas)  sont  des  préceptes  négatifs 
et  obligent  toujours  et  à  chaque  instant.  Voir  ici  t.  vu, 
col.  1290-1291.  On  peut  donc  légitimement  inférer 
que  certains  actes  vertueux  ne  tombent  pas  hic  et 
nunc  sous  le  coup  d'une  obligation  stricte  et,  partant, 
constituent  des  œuvres  surérogatoires. 

3.  Enfin,  d'une  manière  expresse,  la  loi  évangélique 
distingue  entre  préceptes  et  conseils.  Voir,  pour  l'ensei- 
gnement scripturaire,  t.  H,  col.  2321  sq.  ;  t.  m,  col. 
1177-1178.  Saint  Thomas,  IMI",  q.  cvm,  a.  4,  expose 
la  raison  morale  et  psychologique  de  cette  distinction  : 
«  Le  précepte  comporte  la  nécessité  de  s'y  soumettre, 
le  conseil  est  laissé  au  libre  choix  de  celui  à  qui  il  est 
donné.  Il  fut  donc  convenable,  dans  la  loi  nouvelle  qui 
est  une  loi  de  liberté,  d'ajouter  aux  préceptes  des 
conseils.  On  doit  le  comprendre  ainsi  :  les  préceptes 
concernent  les  œuvres  dont  l'accomplissement  est 
nécessaire  pour  parvenir  à  l'éternelle  béatitude,  la- 
quelle est  le  but  immédiat  de  la  loi  nouvelle.  Les  con- 
seils ne  concernent  que  les  œuvres  qui  permettent  à 
l'homme  d'atteindre  mieux  et  plus  facilement  cette 
fin.  »  Cf.  Cont.  gentes,  1.  III,  c.  xxx.  Saint  Thomas 
expose  ensuite  comment  la  pratique  des  trois  conseils 
évangéliques  permet  à  l'homme  d'atteindre  plus  faci- 
lement le  bonheur  du  ciel  en  le  dégageant  des  obsta- 
cles de  la  chair,  de  la  richesse  et  de  la  volonté  propre 
A  la  fin  de  l'article,  il  s'elîorce  même  de  ramener  tou- 
tes les  œuvres  de  simple  conseil  aux  trois  conseils 
évangéliques,  ce  qui  ne  peut  être  vrai  que  d'une  ma- 
nière indirecte  et  lointaine  :  au  conseil  de  pauvreté 
peuvent  se  rattacher  l'aumône  donnée  aux  indigents, 
les  messes  qu'on  fait  célébrer;  au  conseil  de  chasteté, 
les  macérations,  les  jeûnes,  les  œuvres  de  piété  qui 
aident  l'homme  à  garder  la  continence;  enfin,  au  con- 
seil d'obéissance,  les  prières,  les  adorations,  les  actes 
de  charité  envers  Dieu  et  envers  le  prochain  qui  nous 
font  nous  oublier  nous-mêmes.  Ibid.,  q.  cix,  in  fine; 
cf.  opusc.  xvni,  De  perjectione  vilœ  spiritualis,  c.  vn-ix. 

4.  Les  décisions  du  magistère  consacrent  explicite- 
ment l'existence  d'oeuvres  surérogatoires.  —  Luther,  voir 
plus  loin,  col.  2828,  avait  vivement  nié  la  valeur  satis- 
factoire  des  œuvres  «  non  commandées  par  Dieu  et 
appelées  surérogatoires  ».  Le  concile  de  Trente  con- 
damne cette   erreur.    Voir  sess.   xiv,   De  sacramento 


pœnitentix,  c.  ix  et  can.  13.  Denz.-Bannw.,  n.  906,  923 
et  ici  t.  xii,  col.  1072.  La  déclaration,  très  brève  dans 
le  texte  définitif  du  c.  ix,  présentait,  dans  le  schéma 
primitif,  une  forme  prolixe.  On  y  marquait  que  Dieu 
accepte  la  satisfaction  non  seulement  imposée  par  le 
confesseur,  mais  encore  résultant  d'oeuvres  suréroga- 
toires et  même  du  simple  accomplissement  des  com- 
mandements. Et,  parce  qu'après  l'acquittement  de  la 
satisfaction  sacramentelle  il  ne  semble  pas  que  toute 
la  peine  temporelle  soit  remise,  le  concile  exhortait 
les  chrétiens  à  continuer  leurs  satisfactions,  rappelant 
la  recommandation  d'Eccli.,  v,  5. 

Il  faut  également  rappeler  la  doctrine  du  même  con- 
cile concernant  la  valeur  propitiatoire,  pour  les  vi- 
vants et  les  défunts,  du  sacrifice  de  la  messe,  sess.  xxn, 
c.  n  et  can.  3,  Denz.-Bannw.,  n.  940,  950,  et  ici,  t.  x, 
col.  1072;  l'utilité  de  la  messe  pour  obtenir  l'inter- 
cession des  saints,  ibid.,  c.  m  et  can.  5,  Denz.-Bannw., 
n.  941,  952;  les  décrets  relatifs  à  la  valeur  des  indul- 
gences, sess.  xxv,  Denz.-Bannw.,  n.  989  et  aux  suf- 
frages des  vivants  accordés  aux  défunts,  sess.  xxv, 
Denz.-Bannw.,  n.  983.  Voir  également  le  IIe  concile  de 
Lyon,  profession  de  foi  de  Michel  Paléologue  et  le 
concile  de  Florence,  Décret  pour  les  Grecs,  Denz.- 
Bannw.,  n.  404  et  693,  et  ici  Purgatoire,  t.  xm, 
col.  1279-1280. 

2°  Rapports  des  œuvres  obligatoires  et  des  œuvres 
surérogatoires.  —  Puisque  les  unes  et  les  autres  ont 
pour  but'  de  nous  faire  atteindre  notre  fin  dernière 
surnaturelle,  leurs  rapports  mutuels  doivent  être 
étudiés  à  la  lumière  de  cette  fin.  On  évitera  ainsi  bien 
des  malentendus  qui  sont  à  la  base,  non  seulement  des 
discussions  entre  auteurs  catholiques,  mais  encore 
peut-être  des  controverses  entre  protestants  et  catho- 
liques sur  les  œuvres  surérogatoires. 

1.  La  fin  ultime  de  l'homme  constitue  la  perfection 
même  de  la  vie  spirituelle.  —  Cette  perfection  est  la 
charité  qui  nous  unit  à  Dieu,  I  Joa.,  iv,  16  :  «  La  cha- 
rité fait  l'essence  ou  la  substance  de  la  perfection 
chrétienne,  étant  ce  par  quoi  se  réalise  définitivement 
l'union  du  chrétien  à  Dieu  qui  est,  objectivement,  sa 
perfection.  Comparés  à  la  charité,  les  autres  éléments 
de  la  vie  et  de  la  perfection  chrétiennes  ne  sont  pas 
seulement  particuliers  et  relatifs;  ils  sont  encore  se- 
condaires et  dérivés.  »  A.  Lemonnyer,  O.  P.,  La  vie 
humaine,  trad.  de  la  Somme  théologique,  II1- II», 
q.  clxxxiv,  a.  1,  note  28.  Cf.  Tanquerey,  Précis  de 
théologie  ascétique  et  mystique.  7e  édit.,  1929,  n.  306  sq. 

On  se  demande  si  la  perfection  qui  réside  essentiel- 
lement dans  la  charité  est  possible.  Saint  Thomas 
déclare  qu'  ■  on  peut  envisager  une  triple  perfection  de 
la  charité  : 

Premièrement,  une  perfection  absolue...  privilège  de  Dieu 
seul,  qui  possède  tout  le  bien  et  par  essence.  Deuxièmement 
une  perfection  répondant  à  toute  la  capacité  do  celui  qui 
aime...  et  cette  perfection,  réservée  au  ciel,  n'est  pas  possible 
ici-bas.  Troisièmement,  une  perfection  qui  n'esl  totale  ni 
par  rapport  à  l'être  aimé,  ni  mémo  par  rapport  à  celui  qui 
aime,  en  ee  sons  du  moins  que  celui  qui  aime  Dieu  le  fasse  de 
façon  toujours  actuelle,  mais  qui  l'est  en  ce1  autre  sens 
qu'elle  exclut  tout  ce  qui  répugne  au  mouvement  de 
l'amour  divin.  A  quoi  saint  Augustin  fait  allusion  quand  il 
écrit  :  «  Le  poison  de  la  charité,  c'est  la  convoitise  (capitu- 
las): sa  perfection,  c'esl  l'absence  do  toute  convoitise.  • 
/Je  rfiu.   qaœst.    LXXXIll,    q.    XXXVI,    II.     1,    P.    I..,   t.   XL, 

col. 25.  Or,  cette  perfection-là  est  possible  dans  la  vie  pré- 
sente. El  cela  de  deux  façons.  D'abord  en  tant  qu'elle  im- 
plique le  rejet  par  la  volonté  humaine  île  tout  ce  qui  est 
contraire  à  la  charité,  entendez  le  péché  mortel.  Sans  cetlo 
perfection-là,  la  charité  ne  peut  pas  exister.  Aussi  est-elle 
aécessaire  au  salut.  Puis,  en  tant  qu'elle  implique  le  rejel 
pal  la  volonté  humaine  non  plus  seulement  de  ce  qui  est 
contraire  à  la  charité,  niais  encore  île  ce  qui  l'empêche  de 
se  porter  a  Dieu  de  tout  son  élan.  Lu  charité  peut  exister 
sans  cette  seconde  perfection,  comme  c'est  le  cas  chez  les 
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commençants  et  les  progressants.  •  Id.,  ibid.,  a.  2  (trad. 
Lemonnyer).  Voir  aussi  opusc.  xvm,  De  perfectione  oltœ 
spiritualis,  c.  m  et  iv.  Cf.  Tanquerey,  op.  cit.,  n.  340-343. 

2.  Comment  les  œuvres  obligatoires  et  les  œuvres 
surérogaloires,  de  simple  conseil,  sont  ordonnées  à  la 
perfection.  —  Il  serait  inexact  de  concevoir  la  vie  chré- 
tienne comme  la  simple  observation  des  préceptes  et  la 
vie  parfaite  comme  l'observation  des  conseils.  En  réa- 
lité, la  perfection  exige  essentiellement  l'observation 
des  préceptes  et  secondairement  celle  des  conseils. 
S.  Thomas,  II1-  II",  q.  clxxxiv,  a.  3;  Tanquerey, 
n.  335-339.  Il  ne  saurait  en  être  autrement  puisque 
les  deux  grands  préceptes  de  la  vie  chrétienne,  cf. 
Matth.,  xxii,  40,  concernent  la  charité  à  l'égard  de 
Dieu  et  du  prochain.  La  différence  qui  se  présente 
naturellement  à  l'esprit  en  raison  des  conseils  est  réso- 
lue par  une  distinction  entre  l'élément  essentiel  et 
l'élément  accidentel  de  la  perfection  : 

L'amour  de  Dieu  et  du  prochain  ne  tombe  pas  sous  le 
précepte  suivant  une  mesure  limitée  seulement,  le  surplus 
étant  simplement  de  conseil...  Quand  il  s'agit  de  la  fin,  il 
ne  saurait  y  avoir  de  mesure  à  garder.  Mais  secondaire- 
ment et  à  titre  de  moyens,  la  perfection  consiste  dans  les 
conseils. 

De  même  que  les  préceptes,  les  conseils  sont  tous  ordon- 
nés à  la  perfection,  mais  d'une  manière  différente.  Les  pré- 
ceptes autres  que  celui  de  la  charité  sont  ordonnés  à  l'éloi- 
gnement  des  choses  qui  sont  contraires  à  la  charité  et  dont 
la  présence  rend  la  charité  impossible.  Les  conseils,  eux, 
sont  ordonnés  à  éloigner  ce  qui  entraverait  l'acte  de  cha- 
rité, tout  en  n'étant  pas  contraire  à  la  charité  elle-même. 
S.  Thomas,  loc.  cit.  (trad.  Lemonnyer).  Cf.  opusc.  xvm,  De 
perlectione  vitse  spiritualis,  c.  i  et  n;  opusc.  xvn,  Contra 
pestiferam  doctrinam  relrahentium  homines  a  religionis  in- 
gressu,  c.  VI. 

3.  Comment  l'œuvre,  en  elle-même  surérogatoire,  peut 
devenir  subjectivement  obligatoire.  —  Cette  question 
a  déjà  été  traitée  à  l'art.  Imperfection,  t.  vu, 
col.  1289-1296.  Elle  a  été  reprise,  avec  plus  de  nuances 
peut-être,  par  le  P.  Lemonnyer,  op.  cit.,  appendice  il, 
p.  550-556. 

Sans  doute  le  bien  meilleur,  l'œuvre  surérogatoire 
ne  se  présente,  par  elle-même,  à  la  conscience,  avec 
aucun  caractère  obligatoire.  Mais  :  1.  on  transgresse- 
rait le  précepte  de  la  charité  si,  possédant  la  per- 
fection essentielle  de  la  charité,  on  en  méprisait  les 
degrés  supérieurs  et  la  perfection  totale;  cf.  II"- II", 
q.  clxxxvi,  a.  2,  ad  2Dm;  2.  on  manquerait  également  à 
l'ordre  de  la  perfection  intérieure  en  ne  désirant  pas 
le  progrès  dans  l'amour  même  de  Dieu  et  du  prochain; 
cf.  S.  Thomas,  In  epist.  ad  Heb.,  c.  vi,  lect.  i;  3.  il  faut 
encore  aimer  et  désirer  le  mieux  faire,  l'œuvre  meil- 
leure :  c'est  ce  qu'on  appelle  le  «  perfectiorisme  «  de 
saint  Thomas.  Cf.  In  III™  Sent.,  dist.  XXIX,  q.  i, 
a.  8;  In  evang.  Matth.,  xix,  12;  Quodl.,  i,  a.  14,  ad  2»m. 

Mais  ce  perfectiorisme  doit-il  passer  à  l'action'?  La 
réponse  affirmative  se  trouve  chez  saint  Thomas;  non 
pas  certes  d'une  manière  absolue  et  universelle,  mais 
par  rapport  «  au  bien  compris  dans  la  sphère  normale 
d'action  de  chacun  ».  Th.  Richard,  0.  P.,  Le  perfec- 
tiorisme de  saint  Thomas,  dans  Revue  thomiste,  1928, 
p.  21.  Le  perfectiorisme  qui  rend  subjectivement  obli- 
gatoire ce  qui  est  objectivement  surérogatoire  a  donc 
pour  matière  le  bien  ressortissant  à  la  condition  de 
chacun.  Si  l'idée  d'accomplir  tel  bien  surérogatoire 
représente  une  détermination  initiale  qui  inspire 
l'amour  et  le  désir  de  ce  bien,  elle  n'entraîne  l'action 
qu'à  la  condition  d'une  nouvelle  détermination  qui 
s'y  ajoute  :  le  sujet  devra  confronter  l'idée  de  ce  bien 
meilleur  avec  les  exigences  de  son  état.  Si  cette  con- 
frontation donne  un  résultat  favorable  à  l'accomplis- 
sement, l'obligation  passe  du  plan  virtuel  du  désir 
au  plan  de  l'action.  Cette  formule  semble  assez  large 
pour  éviter  de  prendre  position  dans  la  question  con- 


troversée de  l'identité  de  l'imperfection  morale  et  du 
péché  véniel.  Pour  les  partisans  d'une  distinction 
réelle,  il  y  aura  imperfection  et  non  péché  véniel, 
chaque  fois  que  l'oeuvre  surérogatoire,  qui  cependant 
apparaît  un  bien  meilleur  selon  les  exigences  du  sujet, 
sera  laissée  de  côté  par  celui-ci  sans  mépris  de  sa  part. 
C'est,  semble-t-il,  la  position  adoptée  par  Th.  Richard 
dans  l'article  précité,  tandis  que  Lemonnyer  paraît  se 
rapprocher  davantage  de  la  thèse  exposée  ici-même 
par  E.  Hugueny.  De  part  et  d'autre  on  peut  invoquer 
des  textes  de  saint  Thomas.  Cf.  Billuart,  De  actibus 
humanis,  diss.  IV,  a.  6,  obj.  3. 

Au  point  de  vue  ascétique,  l'accord  est  facile  à  réa- 
liser :  «  Former  les  âmes  à  ne  pas  s'arrêter  à  ce  qui 
est  strictement  d'obligation  dans  la  voie  du  bien,  mais 
à  le  dépasser;  leur  apprendre  à  s'inspirer  moins  de  la 
nécessité  morale  du  précepte  que  de  la  grande  loi  de 
la  charité  divine,  voilà  ce  que  la  prédication  ne  doit 
pas  oublier  de  faire...  Les  actes  de  vertu  qui  ne  tom- 
bent pas  sous  le  commandement  sont  un  appel  à  notre 
générosité.  »  Th.  Richard,  art.  cité,  p.  26. 

Quoiqu'il  en  soit  théoriquement,  le  perfectiorisme 
pratique  de  l'ascèse  thomiste  montre  comment,  du 
point  de  vue  strictement  théologique,  il  est  difficile  de 
séparer  la  cause  des  œuvres  bonnes  surérogatoires  de 
celle  des  œuvres  bonnes  obligatoires. 

3°  L'œuvre  surérogatoire  et  le  vœu.  — ■  On  sait  que  le 
vœu  est  de  bono  meliori.  Ce  «  bien  meilleur  »  est-il 
nécessairement  une  œuvre  surérogatoire?  Se  reporter 
à  l'art.  Vœu. 

IL  Controverse.  —  1°  Fondement  des  attaques 
protestantes  contre  les  œuvres  surérogatoires  :  négation 
de  l'utilité  des  bonnes  œuvres.  —  1.  Négations  radicales 
de  Luther.  —  On  a  vu  à  l'art.  Luther,  t.  rx,  col.  1184, 
l'influence  exercée  sur  le  novateur  par  la  théologie 
nominaliste  et  augustinienne.  Mais  c'est  cette  der- 
nière qu'il  faut  interroger  si  l'on  veut  trouver  un  des 
fondements  du  mépris  affiché  par  Luther  à  l'égard  des 
bonnes  œuvres  en  général.  Ce  fondement  est  l'idée 
augustinienne  d'une  infection  de  la  nature  humaine 
par  le  péché  originel  et,  par  voie  de  conséquence,  de 
l'insuffisance  de  cette  nature  à  faire  des  œuvres  vrai- 
ment bonnes.  Voir,  en  particulier,  certains  textes  de 
Pierre  Lombard,  ibid.,  col.  1192;  et  surtout  de  saint 
Bernard,  ibid.,  col.  1194-1195.  La  théorie  de  la  justi- 
fication par  la  foi  sans  les  bonnes  œuvres  devait  sortir 
des  tendances  augustiniennes  que  Luther  avait  héri- 
tées des  maîtres  étudiés  par  lui,  et,  comme  corollaires, 
l'impossibilité  d'accomplir  la  loi,  ibid.,  col.  1211-1212; 
la  corruption  radicale  de  la  nature  déchue,  col.  1212- 
1214,  que  son  expérience  personnelle  et  ses  tendances 
incitaient  Luther  à  reconnaître  en  lui-même.  Ibid., 
col.  1217. 

Ces  tendances  et  ces  erreurs  devaient  amener  le 
réformateur  à  prêcher  l'impossibilité,  pour  l'homme 
déchu,  même  après  la  rédemption  apportée  par  le 
Christ,  d'accomplir  de  bonnes  œuvres  ;  d'où  l'inutilité 
des  bonnes  œuvres,  col.  1218,  1221;  cf.  col.  1241-1243. 
Même  les  œuvres  qu'inspire  et  dirige  la  charité  ne 
répondent  pas  à  l'idéal  proposé  par  l'Évangile  :  »  Le 
véritable  Évangile,  c'est  que  ni  les  œuvres  ni  la  cha- 
rité ne  sont  l'ornement  ou  la  perfection  de  la  foi...  La 
foi  qui  justifie,  c'est  celle  qui  s'attache  au  Christ,  Fils 
de  Dieu,  celle  qui  est  ornée  du  Christ  et  non  celle  qui 
renferme  la  charité...  Loi  et  promesse,  foi  et  œuvres 
sont  aux  antipodes  les  unes  des  autres.  «  Voir  les  réfé- 
rences, col.  1242-1243.  Cf.  l'art.  Mérite,  t.  x,  col.  711- 
713.  Sur  l'attitude  de  Luther  en  face  des  œuvres  pres- 
crites par  la  morale  et  par  l'autorité  sociale,  voir  l'art. 
Luther,  t.  ix,  col.  1243-1251;  1310-1316.  Les  conclu- 
sions qui  se  dégagent  de  ces  études  montrent  avec 
quelle  défiance  il  faut  accueillir  certains  passages  où 
le  réformateur,  surtout  au  moment  de  la  controverse 
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antinomiste,  semble  encore,  avec  un  langage  presque 
traditionnel,  conserver  une  attitude  catholique  à 
l'égard  des  bonnes  œuvres.  Voir,  pour  l'interprétation 
de  ces  passages,  les  art.  Luther,  t.  ix,  col.  1244,  et 
Justification,  t.  vin,  col.  2151-2153.  On  peut  garder 
les  bonnes  œuvres,  on  doit  même  le  faire,  car  la  foi 
entraîne  les  œuvres,  mais  à  condition  de  reconnaître 
que  toute  la  valeur  des  œuvres  est  due  à  la  personne 
et  qu'elles  ne  comportent,  même  après  la  justification, 
aucun  mérite  :  simple  nécessité  de  présence,  mais  non 
d'efficience,  précise  exactement  Bellarmin.  De  justi- 
ficationc,  1.  IV,  c.  vu.  Voir  l'art.  .Mérite,  t.  x,  col.  714- 
715,  avec  les  références  aux  œuvres  de  Luther.  Ce  der- 
nier restera  toujours  fidèle  à  cette  doctrine.  Voir  Arti- 
cles de  Smalkalde,  n,  1;  m,  13,  dans  Joh.-Tob.  Millier, 
Die  symbolischen  Bûcher  der  evangelisch-lutherischen 
Kirche,  Gûtersloh,  1912,  p.  300,  325. 

2.  Négations  plus  mitigées  chez  Mélanchlhon.  —  Mé- 
lanchthon  est  en  accord  fondamental  avec  Luther  : 
l'absolue  perversion  de  la  nature  humaine  par  le  péché 
originel  ne  permet  pas  d'admettre,  avant  la  justifi- 
cation, l'existence  d'oeuvres  bonnes  et  surtout  d'oeu- 
vres méritoires.  Après  la  justification,  la  concupiscence 
persiste  entière  et  il  ne  peut  être  question  de  mérites  : 
la  miséricorde  divine  est  exclusive  de  nos  mérites.  S'il 
est  question,  dans  l'Évangile,  de  récompenses  pro- 
mises à  nos  bonnes  œuvres,  c'est  là  une  promesse 
toute  gracieuse  sans  aucun  mérite  de  notre  part.  Telle 
est  la  doctrine  générale  des  Loci  communes.  Voir  les 
textes  à  l'art.  Mérite,  t.  x,  col.  716-717.  Aussi 
n'existe-t-il  pas,  en  réalité,  de  distinction  entre  pré- 
ceptes et  conseils,  sauf  peut-être  en  ce  qui  concerne 
le  conseil  du  célibat;  aussi  les  vœux  sont-ils  sans  va- 
leur morale.  Loci  communes,  /»  eelas,  dans  Corpus 
reformatorum,  t.  xxi,  col.  124-126;  126-128.  Ainsi  les 
œuvres  non  commandées  par  Dieu  sont-elles  élimi- 
nées :  nulla  opéra  suscipienda  sunt  sine  mandalo  Dei. 
Loci  com.,  II"  œtas,  col.  311. 

Toutefois,  dans  la  Confession  d'Augsbourg,  et  dans 
V Apologie  de  celle-ci,  Mélanchthon  s'exprime  avec 
plus  de  prudence.  Sans  doute,  les  bonnes  œuvres 
n'ont  aucune  valeur  méritoire  en  vue  de  la  justifica- 
tion; mais,  si  la  doctrine  de  Mélanchthon  «  écarte  le 
mérite  des  œuvres  avant  la  justification,  elle  a  plutôt 
tendance  à  biaiser  sur  leur  valeur  après  ».  Mérite, 
t.  x,  col.  718.  En  tout  cas,  la  Confession  enseigne 
qu'  «  une  fois  la  justification  gratuitement  acquise,  les 
bonnes  œuvres  deviennent  nécessaires  pour  la  faire 
fructifier  ».  Ibid.,  voir  aussi  Justification,  t.  vin, 
col.  2151. 

Dans  ses  écrits  postérieurs,  Mélanchthon  accentue 
cette  note  spéciale  de  V Apologie.  Cette  tendance  se 
manifeste  dans  la  refonte  des  Loci,  voir  surtout  le 
chapitre  De  distinctione  consiliorum  et  prœceptorum, 
col.  719-720;  724  sq.  (pauvreté);  col.  728  sq.  (chas- 
teté); et  dans  quelques  autres  ouvrages.  Cf.  Mérite, 
t.  x,  col.  721-723. 

3.  Chez  les  réformés.  —  Chez  les  réformés,  la  doc- 
trine des  œuvres  tient  généralement  plus  de  place  que 
chez  les  luthériens.  Voir  Justification,  t.  vin, 
col.  2153-2154.  Mais,  au  fond,  ce  sont  toujoi 
mêmes  hésitations,  pour  ne  pas  dire  les  mêmes  ci 
dictions.  D'une  part,  en  effet,  la  foi  seule  justifie  sans 
les  œuvres.  D'autre  part,  cependant,  la  foi,  lo 
s'opposer  aux  bonnes  œuvres,  doit  les  exciter,  non 
comme  un  titre  à  la  récompense  céleste,  mais  comme 
un  témoignage  de  fidélité  et  d'amour  envers  Dieu.  Voir 
à  Mérite,  t.  x,  col.  723-728,  la  doctrine  de  Zwingle  et 
de  Calvin  sur  ce  point.  Il  suffira  ici  de  retenir  la  con- 
clusion formulée  par  J.  Rivière  :  «  Les  réformateurs 
ne  sont  restés  irréductibles  que  sur  la  préparation  à  la 
grâce,  d'où  toute  part  de  l'homme,  à  plus  forte  raison 
tout  mérite  de  congruo  est  exclu  au  profit  de  la  justi- 


fication par  la  seule  foi.  Quand  ils  en  viennent  au  chré- 
tien déjà  justifié,  ils  continuent,  d'ordinaire,  à  repous- 
ser le  terme  de  mérite  —  et  encore  Mélanchthon  ne 
craint-il  pas  de  l'accepter  —  mais,  sous  cette  forme 
ou  sous  une  autre,  ils  aboutissent  à  conserver  la  chose. 
Leurs  critiques  s'adressent  au  mythe,  dont  leur  imagi- 
nation polémique  est  obsédée,  d'un  mérite  qui  créerait 
à  l'homme  un  droit  indépendant  de  Dieu,  alors  que, 
malgré  le  pessimisme  profond  de  leur  théologie,  ils 
ne  peuvent  échapper  à  l'évidence  d'une  valeur  morale 
dont  ta  grâce  devient  le  principe.  Pour  fuir  l'antino- 
misme,  c'est  vers  le  catholicisme  que,  sans  le  vouloir 
et  peut-être  le  croire,  ils  se  trouvent  finalement  rame- 
nés. »  Loc.  cit.,  col.  728. 

2°  Conséquences  de  ces  principes  relativement  aux 
œuvres  surérogatoires.  —  1.  Indications  générales.  — 
Ces  œuvres  sont  rejetées  non  pas  précisément  parce 
que  les  œuvres  bonnes  sont  devenues  d'une  façon 
générale  impossibles  à  l'homme  en  raison  de  la  cor- 
ruption originelle  de  sa  nature;  non  pas  même  parce 
que,  n'étant  pas  imposées  par  Dieu,  elles  représente- 
raient une  initiative  blâmable;  elles  sont  condamnées 
au  même  titre  que  les  œuvres  en  général,  en  raison  de 
la  valeur  méritoire  ou  satisfactoire  qu'on  prétend  leur 
accorder  et  qui,  d'après  la  doctrine  protestante  de  la 
justification,  constituerait  une  injure  à  la  satisfaction 
surabondante  et  aux  mérites  infinis  du  Christ. 

C'est  ainsi  que  Luther  rejette  les  œuvres  suréroga- 
toires comme  œuvres  satisfactoires  :  «  La  meilleure 
pénitence,  dit-il,  est  une  vie  nouvelle  et  l'on  ne  saurait 
satisfaire  par  des  peines  temporelles,  infligées  par 
Dieu  ou  même  volontairement  acceptées,  comme 
jeûnes,  prières,  et  autres  œuvres  non  commandées  par 
Dieu  et  appelées  surérogatoires.  »  Cité  dans  les  Actes  du 
concile  de  Trente,  Theiner,  t.  i,  p.  531.  Cf.  Luther, 
Sermo  de  pœnitenlia,  dans  Œuvres,  édit.  de  Weimar, 
t.  i,  p.  320. 

Mélanchthon  admet  volontiers  que  récompenses  et 
punitions  dépassent  parfois  les  limites  de  la  justice 
individuelle  et  se  répercutent  sur  autrui  :  ainsi  le 
péché  de  David  retombe  sur  le  peuple;  ainsi  la  justice 
de  peu  d'individus  aurait  sauvé  toute  la  ville  de 
Sodome;  ainsi  Naaman  fut  une  source  de  bénédiction 
pour  la  Syrie.  Ces  répercussions  sociales  ont  pour  but 
de  nous  exciter  à  faire  le  bien.  Toutefois,  en  agissant 
ainsi,  nous  devons  nous  souvenir  que  nous  ne  faisons 
que  rendre  à  Dieu  ce  qui  lui  est  dû,  Rom.,  xvn,  12,  et 
qu'après  tout,  selon  la  parole  du  Sauveur,  nous  som- 
mes des  serviteurs  inutiles.  Luc,  xvn,  10.  D'ailleurs 
les  exemples  cités  plus  haut  ne  sauraient  démontrer 
que  nos  œuvres  peuvent  faire  quoi  que  ce  soit  dans 
l'ordre  de  la  justification.  Et  quand  elles  profitent  à 
autrui,  c'est  non  en  raison  de  leur  dignité  propre,  mais 
en  vertu  de  la  promesse  toute  gratuite  du  Christ, 
oratio  applicatur  pro  aliis  quia  nititur  non  dignitate 
propria  sed  gratuila  Chrisli  promissione.  Loci  com- 
munes, III*  œtas,  de  eucharistico  sacrificio,  dans  Corp. 
reform.,  t.  xxi,  col.  875 

Calvin  abonde  dans  le  même  sens.  Institution  chré- 
tienne, 1.  III,  c.  xiv  :  il  représente  que  les  catholiques 
dent  bien  que  cependant  que  nous  sommes  en 
ce  monde,  nous  avons  tousiours  mestié  que  Dieu  nous 
pardonne  nos  péchez,  pour  suppléer  le  défaut  di 
œuvres;  mais  que  ce  i  ardon  se  Eait,  entant  que  les 
taules  qui  se  commettent  son!,  compensées  par  œuvres 
de  supererogation  ».    N.    V.  >rm.,  t.  xxxn, 

col.  284.  Or,  c'est  là,  ajoute-t-il,  faire  injure  à  la  bonté 
fatuité  du  l'ère  et  à  la  justice  de  Christ.   Et, 
rappelant  la  doctrine  de  la  justification,  il  conclut   : 

Si  ces  choses  sont  vrayes,  il  n'y  a  nulles  œuvres  qui 
nous  puissent  d'elles-mesmes  rendre  agréables  à  Dieu; 
mesmes  elles  ne  luy  sont  pas  plaisantes,  sinon  en  tant 
que  l'homme  estant  couvert  de  la  iustice  de  Christ, 
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luy  plaît  et  obtient  la  remission  de  ses  vices...  Ce  qu'ils 
ont  accoustumé  de  iaser,  de  recompenser  Dieu  par 
œuvres  de  supererogation  n'est  gueres  plus  ferme.  Car 
quoi?  ne  reviennent-ils  pas  toujours  là  dont  ils  sont  ia 
exclus  :  c'est  que  quiconque  garde  en  partie  la  loy  est 
d'autant  iuste  par  ses  œuvres?  En  ce  faisant  ils  pren- 
nent une  chose  pour  résolue,  que  nul  de  sain  juge- 
ment ne  leur  concéderait.  »  N.  13,  ibid.,  col.  285. 

Après  avoir  déclaré  que  la  doctrine  des  œuvres 
surérogatoires  est  condamnée  par  Luc,  xvi,  10  : 
«  quand  nous  avons  fait  tout  ce  qui  nous  est  com- 
mandé, nous  sommes  serviteurs  inutiles  »,  Calvin  ter- 
mine en  ironisant  :  «  Je  ne  dy  point  quelles  sont  les 
supererogations,  dont  ils  se  veulent  priser  devant 
Dieu;  toutefois  ce  ne  sont  que  fatras,  lesquels  il  (Dieu) 
n'a  point  commandez  et  ne  les  approuve  point;  et 
quand  ce  viendra  à  rendre  conte,  ne  les  alloera  nulle- 
ment. En  ce  sens  nous  concedrons  bien  que  ce  sont 
œuvres  de  supererogations...  »  N.  15,  ibid.,  col.  287, 
288. 

2.  Applications  particulières.  —  Étant  données, 
d'une  part,  la  thèse  fondamentale  de  la  justification 
par  la  foi  seule  et,  d'autre  part,  la  tendance  des  réfor- 
mateurs de  considérer  comme  injurieuses  pour  le 
Christ  ce  qu'ils  appellent  volontiers,  dans  les  pratiques 
catholiques,  des  «  inventions  humaines  »,  on  conçoit 
facilement  que  le  champ  des  œuvres  surérogatoires 
soit,  chez  les  protestants,  beaucoup  plus  étendu  que 
chez  les  catholiques. 

a)  Surérogatoires  tout  d'abord,  les  œuvres  non  com- 
mandées par  Dieu  et  simplement  proposées  aux  fidèles 
comme  complément  de  la  vie  religieuse.  Les  catholi- 
ques les  groupent  sous  trois  chefs  :  jeûnes  (toutes 
sortes  de  mortifications),  prières  (toutes  sortes  d'actes 
de  religion),  aumônes  (toutes  sortes  d'œuvres  de  bien- 
faisance spirituelle  et  corporelle),  apportant  ainsi  la 
perfection  dans  l'accomplissement  de  nos  devoirs  en- 
vers nous-mêmes,  envers  Dieu  et  envers  le  prochain. 
Cf.  Bellarmin,  op.  cit.,  1.  IV,  c.  ni,  5°.  et  De  bonis  operi- 
bus,  1.  I,  c.  i;  cf.  Tob.,  xn,  8.  Pour  les  protestants,  ces 
œuvres  peuvent  être  bonnes,  à  condition  de  ne  leur 
attribuer  d'autre  valeur  que  de  rapprocher  l'homme 
de  Dieu  par  la  foi.  Mélanchthon  va  jusqu'à  dire  qu'à 
ce  titre,  on  peut  les  appeler  sacrements.  Apologie, 
a.  13,  n.  16,  dans  Die   symbolischen  Bûcher,  p.  204. 

Si  omnes  res  annumerari  sacramentis  debent  qu;e  ha- 
bent  mandalum  Dei  et  quibus  sunt  additse  promissiones 
cur  non  addimus  orationein  qu;e  verissime  potest  dici 
sacramentum?...  Possent  hic  numerari  etiam  eleemosynse, 
item  aJIlicLiones,  quse  et  ipsœ  sunt  signa,  quibus  addidit 
Deus  promissiones. 

Sous  cet  aspect,  les  sacrements  eux-mêmes  pourraient 
être  considérés  comme  des  rites  surérogatoires,  puis- 
que, «  sans  eux,  sans  même  les  désirer,  les  hommes, 
par  la  foi  seule,  peuvent  obtenir  la  grâce  de  Dieu  ». 
Voir  l'art.  Sacrements,  t.  xm,  col.  597.  Très  parti- 
culièrement «  la  confession  n'est  pas  nécessaire,  même 
simplement  en  désir;  car  elle  n'efface  pas  le  péché  ». 
Concilium  Tridentinum,  édit.  Ehses,  t.  v,  p.  282. 
«  Faire  rénumération  de  tous  ses  péchés  en  confession 
est  chose  non  nécessaire,  mais  libre.  Autrefois  imposée 
en  vue  de  la  satisfaction  canonique,  elle  est  aujour- 
d'hui simplement  utile  pour  la  formation  et  la  consul- 
tation du  pénitent.  »  Voir  les  références  à  Pénitence, 
t.  xn,  col.  1071. 

b)  Surérogatoires  encore  et  injurieuses  pour  l'œu- 
vre rédemptrice  du  Christ  toute  œuvre,  «  invention 
humaine  »,  à  laquelle  on  voudrait  attacher  une  effica- 
cité dans  l'ordre  de  la  justification  et  du  salut,  soit 
pour  soi-même,  soit  pour  autrui.  Les  institutions  les 
plus  saintes  (messe  et  sacrements),  les  pratiques  les 
plus  recommandables  (indulgences,  suffrages  pour  les 
défunts,  vœux  de  religion,  culte  des  saints,  des  reli- 


ques et  des  images)  sont,  sous  ce  prétexte  fallacieux, 
réprouvées  par  les  réformateurs. 

a.  —  En  ce  qui  concerne  la  messe,  le  concile  de 
Trente  avait  retenu  quelques  erreurs  reflétant  ce 
préjugé  :  «  La  messe  ne  vient  pas  de  l'Évangile;  elle 
n'a  pas  été  instituée  par  le  Christ;  c'est  une  invention 
humaine,  elle  n'est  pas  œuvre  bonne  et  méritoire;  bien 
plus,  en  elle,  on  commet  une  manifeste  et  multiple 
idolâtrie  »  (a.  2).  —  «  C'est  proférer  un  blasphème  à 
l'adresse  du  très  saint  sacrifice  offert  par  le  Christ  sur 
la  croix  que  de  croire  que  les  prêtres  offrent  de  nou- 
veau, à  la  messe,  le  Fils  de  Dieu  à  Dieu  le  Père...  » 
(a.  3).  ■ —  «  La  messe  ne  profite  ni  aux  vivants  ni  aux 
morts.  C'est  une  impiété  de  l'appliquer  pour  les  pé- 
chés, pour  les  satisfactions  et  les  autres  nécessités  » 
(a.  3).  —  Le  canon  de  la  messe  fourmille  d'erreurs;  il 
faut  l'éliminer  (a.  4).  —  On  ne  peut  offrir  la  messe  pour 
les  autres  (a.  7).  —  Les  messes  privées  sont  illicites  et 
contraires  à  l'institution  du  Christ  (a.  1).  —  Les  vête- 
ments sacrés,  les  rites  extérieurs  sont  des  dérisions  de 
l'impiété  (a.  10).  —  Voir  les  références  dans  Theiner, 
t.  i,  p.  602  sq.;  ou  dans  A.  Michel,  Les  décrets  du  con- 
cile de  Trente,  p.  426-429. 

b.  —  Inventions  humaines  et  par  conséquent  sans 
valeur  obligatoire  ou  sanctificatrice,  la  confirmation  et 
V extrême-onction.  Cf.  Mélanchthon,  Apologie,  a.  13, 
n.  6,  dans  Die  symbolischen  Bûcher,  p.  203.  La  confirma- 
tion, cérémonie  oiseuse.  Mélanchthon,  Loci  communes, 
lll^œtas,  Corp.  reform..  t.  xxi,  col.  853.  Cf.  Conc.  Trid., 
édit.  Ehses,  t.  v,  p.  839.  Voir  aussi,  en  ce  qui  concerne 
l'extrême-onction,  les  erreurs  relevées  par  le  concile. 
Theiner,  t.  i,  p.  531.  Même  attitude  en  ce  qui  concerne 
le  sacrement  de  l'ordre,  a.  1-2,  et  les  cérémonies  qui  eu 
accompagnent  la  collation,  a.  5.  Theiner,  t.  i,  p.  603,  et 
Conc.  Trid.,  t.  xi,  col.  1349.  Voir  ici  les  articles  Confir- 
mation, t.  m,  col.  1089;  Extrême-onction,  t.  v, 
col.  1998;  Ordre,  t.  xi,  col. 1349;  et  Décrets  du  concile 
de  Trente,  p.  174,  293.  467-468. 

c.  —  On  sait  avec  quelle  dérision  Luther  parlait  des 
indulgences.  Bulle  Exsurge  Domine,  prop.  17,  18,  19, 
20,  Denz.-Bannw.,  n.  757-760.  Voir  ici  Indulgences, 
t.  vu.  col.  1619;  Luther,  t.  ix,  col.  1154  sq.  Un  mot 
résume  la  pensée  du  réformateur  :  «  Dans  les  indul- 
gences, aucune  vertu  pour  expier  les  peines  que,  pour 
nos  péchés,  nous  devons  à  la  justice  divine.  »  Prop.  19; 
Denz.-Bannw.,  n.  759.  Puisque  la  foi  suffit  à  obtenir 
la  rémission  des  péchés,  une  fois  cette  rémission 
accordée  par  Dieu,  il  ne  subsiste  «  aucune  obligation 
de  satisfaire  par  une  peine  temporelle...  Aussi  les  in- 
dulgences sont  de  nulle  valeur;  après  cette  vie,  il  n'y 
a  pas  de  purgatoire  et  les  suffrages  pour  les  défunts 
n'ont  aucune  efficacité  ».  Telle  était  l'une  des  erreurs 
soumises  à  l'examen  des  théologiens  à  la  vie  session  du 
concile  de  Trente.  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  282  :  cf.  Décrets 
du  concile  de  Trente,  p.  69. 

d.  —  Les  vœux  de  religion  étaient  également  consi- 
dères comme  des  œuvres  non  seulement  suréroga- 
toires, mais  injurieuses  à  la  valeur  rédemptrice  du 
baptême.  Parmi  les  erreurs  relevées  au  sujet  du  sacre- 
ment de  baptême,  la  prop.  17  était  ainsi  formulée  : 
«  Le  vœu  du  baptême  n'a  d'autre  condition  que  la  foi 
et  supprime  tous  les  autres  vœux.  »  Conc.  Trid.,  t.  v, 
p.  838;  Décrets  du  conc.  de  Trente,  p.  173,  et  ici  Bap- 
tême, t.  n,  col.  304.  Cette  erreur  est  réprouvée  par  le 
concile  de  Trente,  sess.  vu,  can.  9,  de  baplismo, 
cf.  Baptême,  t.  n,  col.  30S.  Erreur  d'importance  qui 
ne  tend  à  rien  de  moins  qu'à  rendre  nulles  toutes  les 
obligations  personnelles  prises  après  le  baptême.  Les 
théologiens  de  Trente  avaient  bien  saisi  la  pensée  de 
Luther,  puisqu'en  censurant  la  prop.  17,  ils  avaient 
invoqué  le  canon  19  de  la  vie  session  :  «  Si  quelqu'un 
dit  qu'en  dehors  de  la  foi  rien  n'est  commandé  dans 
l'Evangile,  rien  n'est  défendu,  mais  tout  est  libre..., 
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qu'il  soit  anathème.  »  Denz.-Bannw.,  n.  829.  C'est 
toujours,  on  le  voit,  la  doctrine  de  la  justification  par 
la  foi  seule  qui  est  au  point  de  départ  :  si  Luther  dé- 
clare nuls  les  vœux  et  les  promesses  faits  par  le  chré- 
tien après  son  baptême,  c'est  qu'il  y  voit  une  atteinte 
à  la  foi  que  le  catéchumène  professe  en  celui-ci.  Dé- 
crets..., p.  222,  173  (n.  17)  et  181  (n.  121). 

e.  —  Enfin,  toujours  en  vertu  du  principe  de  la  foi 
justifiante,  la  Réforme  rejette  comme  injurieuse  au 
Christ  l'intercession  des  saints,  soit  à  la  messe,  où  elle 
est  une  «  imposture  »,  soit  en  dehors  de  la  messe.  Voir, 
au  concile  de  Trente,  sess.  xxn,  c.  m  et  can.  5,  Denz.- 
Bannw.,  n.  941,  952;  Décrets...,  p.  147,  455;  et  ici 
Messe,  t.  x.  col.  1137.  La  deuxième  forme  de  l'erreur 
se  trouve  dans  la  Confession  d'Augsbourg,  a.  21,  et, 
d'une  façon  plus  adoucie,  dans  V Apologie.  Voir 
Saints  (Culte  des),  t.  xiv,  col.  964;  J.-T.  Mùller,  Die 
symbolischen  Bûcher...,  p.  47,  224.  Zwingle  justifie 
ainsi  la  position  des  novateurs  :  «  Le  Christ  seul  étant 
mort  pour  nous,  il  est  aussi  l'unique  médiateur  qu'il 
faut  invoquer.  »  Werke,  t.  n,  Zurich,  1330,  p.  77. 

Plus  dédaigneuse  encore  est  l'attitude  des  réforma- 
teurs à  l'égard  du  culte  des  reliques.  Voir  Reliques, 
t.  xiu,  col.  2366. 

Conclusions. — Comme  conclusions  à  ce  tableau  d'un 
double  courant  doctrinal  touchant  les  œuvres  en  géné- 
ral et  les  œuvres  surérogatoires  en  particulier,  quelques 
remarques  s'imposent,  qui  manifestent  les  raisons  pro- 
fondes des  divergences  entre  catholiques  et  protestants. 

1°  Luther  et  les  réformateurs,  en  raison  de  leur 
conception  de  la  justice  extrinsèque,  n'admettent  clans 
l'âme  de  l'homme  justifié  aucun  principe  inhérent  de 
vie  spirituelle;  ils  ne  peuvent  donc  s'arrêter  à  l'idée 
d'œuvres  qui  porteraient  en  elles-mêmes  un  élément 
de  justification,  de  mérite,  de  satisfaction,  de  perfec- 
tion quelconque.  La  corruption  communiquée  à  la 
nature  humaine  par  le  péché  originel  s'y  retrouve  tou- 
jours. Commandées  par  Dieu,  les  œuvres  sont  bonnes 
sous  l'aspect  de  l'obéissance  à  Dieu;  mais  elles  ne  sau- 
raient acquérir  d'efficacité  salutaire.  Quant  aux  œu- 
vres librement  accomplies,  l'homme  même  justifié 
serait  présomptueux  et  coupabie  de  vouloir  les  em- 
ployer  pour  mieux  assurer  son  salut  :  en  raison  de  la 
justice  extrinsèque,  c'est  la  foi-confiance  aux  mérites 
du  Christ  qui  seule  est  efficace  dans  cet  ordre.  D'ac- 
cord sur  ces  principes,  les  réformateurs  accusent  des 
divergences  dans  la  question  de  savoir  si  l'on  peut 
accorder  une  valeur  morale  à  ces  œuvres,  indépen- 
damment toutefois  de  toute  valeur  salutaire. 

2°  Pour  l'Église  catholique,  au  contraire,  la  justi- 
fication produit  dans  l'âme  une  justice  inhérente  qui 
lui  communique  un  principe  de  vie  nouvelle  dans  l'or- 
dre surnature!.  Cette  vie  nouvelle  est  tout  entière  due 
aux  mérites  du  Christ  et,  par  conséquent,  toute  la 
perfection  et  toute  l'efficacité  qui  en  découle  pour  nos 
œuvres  ne  saurait  faire  la  moindre  injure  a  l'œuvre 
rédemptrice  du  Christ.  De  plus,  la  valeur  méritoire  et 
satisfactoire  des  œuvres  accomplies  dans  l'état  de  voie 
ne  confère  pas  à  rame  une  perfection  égale  et  sembla- 
ble à  la  perfection  des  compréhenseurs.  La  doctrine 
catholique  respecte  les  hiérarchies. 

3°  Toutefois,  œuvres  commandées  et  œuvres  suré- 
rogatoires peuvent  être,  au  même  titre,  méritoires 
ou  satisfactoires.  Il  suffit  qu'elles  soient  informées  par 
la  charité.  Sous  cet  aspect,  il  n'y  a  donc  pas  à  distin- 
guer entre  les  unes  et  les  autres.  Dans  la  session  xv 
(de  sacramento  p;pnitentiœ),  c.  ix,  le  concile  de  Trente 
let  sur  le  même  pian.  Denz.-Bannw.,  n.  906.  Le 
canon  13  qui  correspond  à  ce  chapitre  portait,  dans 
s;,  première  rédaction,  après  pietalis  opéra,  les  mots 
empruntés  a  Luther,  quee  supererogationes  dicuntur  : 
la  rédaction  définitive  l'a  allégé  de  ces  trois  mots. 
A.  Michel. 

DICT.  DE  THliOL.  CATHOL. 


SURET  Antoine  (1692-1764),  né  en  1692,  au  vil- 
lage de  Cabrières,  près  de  Nîmes,  entra  dans  la  congré- 
gation des  Pères  de  la  Doctrine  chrétienne,  en  1709;  il 
fut  successivement  professeur  de  grammaire,  de  belles- 
lettres  et  de  philosophie  au  collège  d'Aix,  puis  supé- 
rieur de  cette  maison.  Il  fut  ensuite  envoyé  à  Mende.  A 
son  insu,  et  durant  il  fui    élu  supérieur 

général  des  doctrinaires,  le  26  mai  1750,  au  chapitre  de 
Paris,  après  des  séances  fort  mouvementées  dont  on 
trouve  le  récit  dans  les  Nouvelles  ecclésiastiques  des 
30  octobre  et  6  novembre  1750,  p.  175-178,  et  du  23  jan- 
vier 1751,  p.  16.  Il  fut  réélu  en  171')',).  Durant  son  long 
généralat,  Sure!  s'appliqua  à  calmer  les  esprits  qui 
étaient  alors  en  pleine  effervescence.  Il  avait  acquis 
une  grande  réputation  à  Mende  et  dans  les  diocèses  voi- 
sins, comme  prédicateur  de  retraites  ecclésiastiques. 
Il  mourut  à  Avignon,  le  17  janvier  176  1. 

Les  écrits  de  Suret  sont  des  ouvrages  de  théologie 
morale  surtout  pratique.  A  maintes  reprises,  les  Nou- 
velles ecclésiastiques  lui  reprochent  d'avoir  prescrit  a 
sa  congrégation  la  soumission  à  la  bulle  Unigenilus, 
et  cela,  disent-elles,  «  en  pure  perte  »,  car  les  doctri- 
naires n'ont  tiré  aucun  profit  de  cette  soumission  et  ils 
ont  perdu  leur  réputation  d'indépendance  (Nouv. 
eccl,  du  15  mai  1753,  p.  80).  Suret  envoya  à  sa  commu- 
nauté en  particulier  deux  lettres,  5  août  1750  et 
25  juin  1751.  Dans  la  première  il  recommande  de 
souscrire  le  Formulaire  (ibid..  24  avril  1751,  p.  66-68) 
et  dans  la  seconde  (ibid.,  du  16  et  du  30  janvier  1752, 
p.  12  et  17)  il  conseille  la  lecture  assidue  de  l'Écriture 
sainte  et  des  conciles,  spécialement  du  concile  de 
Trente.  Suret  a  publié  les  Conférences  de  Mende,  10  vol. 
in- 12  et  Conférences  sur  la  morale  et  le  Dccaloyuc  pour 
servir  de  suite  aux  Conférences  de  Paris  du  P.  Semelier 
sur  le  mariage,  l'usure  et  la  restitution. 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  XL,  p.  451-452;  Feller, 
Biographie  universelle,  t.  vin,  p.  54;  Nouvelles  ecclésiasti- 
ques des  30  oct.  et  6  nov.  1750,  p.  173-178  et  du  24  avril 
1751,  p.  66-68. 

J.    C.VRREYRE. 

SUR1AIMO  Antoine,  écrivain  ascétique  italien, 
naquit  à  Venise  vers  1450  d'une  famille  noble.  Après 
avoir  été  longtemps  prieur  des  chartreuses  de  Venise 
(1487-1498)  et  de  Padoue  (1498-1504)  et  visiteur  de  sa 
province,  il  fut  élu,  le  27  novembre  1504,  patriarche  de 
Venise,  et  mourut,  le  19  mai  1508,  en  réputation  de 
sainteté.  Il  composa  les  ouvrages  suivants  qui,  selon 
certains  bibliographes,  furent  imprimés.  1.  De  refor- 
malione  interiori.  2.  De  vila  contemplativa.  3.  De  solitu- 
dine.  On  a  imprimé  le  discours  latin  prononcé  par  le 
célèbre  François  Philomuse,  de  Pesaro, le  jour  de  l'in- 
tronisation du  patriarche  Antoine  Suriano  en  présence 
du  sénat,  du  cierge  et  du  peuple  de  Venise.  Voir  des 
extraits  de  ce  discours  dans  le  Chronieon  cartusiense 
de  dom  Pierre  Dorland,  Cologne,  1608,  p.  164-466. 

Oratio  funebris  in  obitum  A.  s..  Patriarche  Veneliartim, 
auctore  Joanne  Marino,  \  enise,  1508,  in-l°,  6  feuillets;  Eté- 
gia  in  obitum...  exarata  in  Cartusiana  Eremo  s.  Andréa  de 
Littore,  Venetiis,  xm  kalendas  junias  anno  MDVIII,  par 
le  célèbre  Zacharie  Benoît  Ferreri,  alors  novice  chartreux, 
in-4°,  4  feuillets;  Possevin,  Apparatus  sacer;  Petrejus, 
Bibliotheca  cartusiana;  Ughelli,  Ilaliu  sacra:  Morozzo, 
Theatrum  chronol.  S.  Ont.  Cartus.,  p.  57;  Dom  Léon  Le 
Vasseur,  Ephemerides  Ord.  Cartus.,  t.  n,  p.  138. 

S.    AUTORE. 

SURIN    Jean-Joseph,    écrivain    spirituel    jésuite 
(1600  161  5).        I.  Nu.       Ne  le  9  février  1600,  il  était 
(ils  d'un  conseiller  au  parlement  de  Bordeaux.  Il  fut 
i  ubit  aussi  l'influence  des  carmélites 

de  Bordeaux  que  goui  email  I  abelle  des  Anges,  l'une 
de     reli  teusi  chargées   d'introduire   en 

I- 1  anee  la  réforme  thérésienne.  1  e  12  juillet  161 6,  il  entre 
au  noviciat  de  la  Compagnie  de  Je  us  dans  la  province 
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d'Aquitaine.  Son  intelligence  prompte  et  pénétrante 
le  fait  remarquer  pendant  ses  études  de  philosophie  et 
de  théologie,  mais  sa  santé  précaire  l'oblige,  plusieurs 
fois,  à  les  interrompre.  Il  est  ordonné  prêtre  à  Bor- 
deaux, le  11  avril  1626,  par  le  cardinal  de  Sourdis. 
Il  avait  fait  ses  études  de  théologie  au  Collège  de  Cler- 
mont  à  Paris,  en  1623-1624;  il  y  revient  en  1627-1629. 
L'année  suivante,  son  troisième  an  le  met,  à  Rouen, 
sous  la  direction  du  P.  Louis  Lallemant.  Voir  ici  t.  vin, 
col.  2459-2464.  Le  P.  Surin  nous  a  conservé  un  résumé 
de  renseignement  de  ce  «  maître  Incomparable  »;  cf.  La 
doctrine  spirituelle  du  P.  Louis  Lallemant,  édit.  du  P. 
Pottier,  Paris,  1936,  p.  460-491.  De  1630  à  1634,  il 
réside  d'abord  à  Bordeaux,  puis  dans  la  petite  ville 
de  Marennes'.  Son  état  de  santé  s'aggrave,  il  le  recon- 
naît lui-même.  Cf.  Autobiographie  publiée  par  le  P.  F. 
Cavallera  dans  Lettres  spirituelles  du  P.  J.-J.  Surin, 
Toulouse,  t.  il,  p.  6.  Le  provincial  d'Aquitaine,  malgré 
l'opposition  de  son  conseil,  l'envoie,  à  la  demande  de 
Richelieu,  rejoindre  les  exorcistes  de  Loudun,  où  la 
possession  d'une  communauté  d'ursulines  jetait,  de- 
puis 1632,  le  plus  troublant  éclat.  On  sait  comment  le 
curé  de  la  paroisse  Saint-Pierre,  Urbain  Grandier, 
prêtre  peu  recommandable,  auteur  présumé  du  malé- 
fice, avait  été  condamné  et  brûlé.  Voir  Dr  Légué, 
Urbain  Grandier  et  les  possédées  de  Loudun,  Paris, 
1880;  cf.  H.  Bremond,  Histoire  du  sentiment  religieux, 
t.  v,  p.  179,  note.  On  confia  aux  soins  du  P.  Surin  la 
prieure,  Jeanne  des  Anges.  Arrivé  à  Loudun  le  15  dé- 
cembre 1634,  le  Père  en  repartit  définitivement  en 
novembre  1637;  d'octobre  1636  à  juin  1637  on  lui 
substitua  un  autre  exorciste  tandis  que  lui-même  sé- 
journait à  Bordeaux.  Il  a  raconté  dans  le  plus  menu 
détail  cette  période  dramatique  de  sa  vie,  qui  nous  a 
valu  de  curieux  documents  sur  un  aspect  plus  pénible 
qu'édifiant  de  la  vie  religieuse  au  grand  siècle.  Le 
P.  Surin  eut  le  mérite  d'appliquer  au  mal  étrange  de  la 
prieure  une  thérapeutique  spirituelle  de  meilleur  aloi 
que  les  procédés  employés  par  ses  devanciers.  Mais 
l'équilibre  nerveux  de  l'exorciste,  déjà  fort  compromis, 
devait  céder  à  pareille  épreuve.  Il  s'ensuivit,  pendant 
près  de  vingt  ans,  l'étrange  maladie  dont  il  a  relaté 
lui-même  les  phases  successives.  A  partir  du  vendredi 
saint  1635,  les  phénomènes  anormaux  dont  il  était  le 
sujet  lui  donnaient  lieu  de  croire  à  sa  propre  posses- 
sion, conséquence,  à  ce  qu'il  pensait,  de  l'offrande  faite 
de  lui-même  pour  le  salut  et  la  sanctification  de  sa 
dirigée.  «  Extérieurement,  le  P.  Surin  perdit  comme 
tout  contrôle  de  lui-même  et  se  vit  réduit  à  ne  pouvoir 
agir  librement  et  à  se  livrer,  sans  pouvoir  y  résister,  à 
une  foule  d'actes  bizarres  et  extravagants,  mais 
l'homme  intérieur  conservait  une  conscience  d'une 
acuité  et  d'une  lucidité  singulières.  Aussi  a-t-il  pu, 
dans  son  autobiographie,  écrite  en  1663,  décrire,  avec 
une  abondance  de  détails  surprenante,  les  épreuves 
extraordinaires,  les  grâces  de  choix  et  aussi,  il  faut 
bien  le  reconnaître,  les  illusions  spirituelles  dont  son 
âme  fut  le  théâtre  pendant  ces  douloureuses  années. 
Tentations  de  désespoir  qui  se  traduisirent,  en  1645, 
par  une  tentative  de  suicide  qui  le  laissa  boîteux  pour 
le  reste  de  sa  vie;  persuasion  qu'il  était  l'objet  d'une 
colère  divine  implacable  et  qu'aucun  espoir  ne  restait 
d'échapper  à  la  damnation,  mais  aussi,  parfois,  grâces 
d'union  qui  lui  faisaient  oublier  en  un  instant  toutes 
ses  misères  et  lui  donnaient  un  avant-goût  du  ciel,  il 
faut  lire  dans  le  texte  même  ces  récits  extraordinaires 
qui  n'ont  pas  beaucoup  de  pareils  dans  la  littérature 
mystique.  Enfin  par  une  série  d'améliorations  lentes 
mais  continues,  la  santé  revint  assez  satisfaisante,  à 
partir  surtout  de  1656,  et,  avec  elle,  la  vie  normale  où, 
seules,  quelques  bizarreries  rappelaient  de  loin  en  loin 
le  passé  disparu.  Pendant  les  neuf  années  qu'il  vécut 
encore  (1656-1665),  le  P.   Surin  se  dépensa  avec  le 


même  enthousiasme  qu'autrefois,  sinon  avec  les 
mêmes  forces,  au  service  de  Dieu  et  de  l'apostolat  mys- 
tique. »  F.  Cavallera,  Préface  à  l'édit.  des  Fondements 
de  la  oie  spirituelle,  1930,  p.  9-10.  Il  mourut  à  Bor- 
deaux le  22  avril  1665. 

II.  Œuvres.  —  Le  P.  Surin  n'a  publié  lui-même 
aucune  de  ses  œuvres.  L'absence  d'autographes  rend 
difficile  l'établissement  authentique  d'un  texte  qui  a 
été  corrigé  à  maintes  reprises  par  les  éditeurs  succes- 
sifs. Certains  de  ses  écrits  n'ont  pas  été  retrouvés,  nous 
en  connaissons  l'existence  par  une  liste  que  nous  four- 
nit son  premier  historien,  M.  Boudon,  archidiacre 
d'Évreux.  Outre  le  Catéchisme  spirituel  et  les  Dialogues 
spirituels,  cette  liste  énumère  :  une  Guide  spirituelle; 
un  Traité  de  l'amour  divin;  Le  triomphe  de  l'amour 
divin  sur  les  puissances  de  l'enfer;  un  Traité  de  la  per- 
fection; plusieurs  livres  de  la  Science  expérimentale 
acquise  en  la  possession  par  les  démons  des  religieuses 
ursulines  de  Loudun;  un  Traité  des  secrets  de  la  grâce; 
un  Discours  justificatif  des  choses  mystiques;  Questions 
importantes  en  la  vie  spirituelle  et  sur  l'amour  divin; 
un  ouvrage  de  Poésie  touchant  les  différents  degrés  de 
l'amour.  M.  Boudon  signale  par  ailleurs  Les  fondements 
de  la  vie  spirituelle,  les  Cantiques  spirituels,  les  Lettres 
dont  il  dit  que,  «  si  l'on  en  sçait  bien  faire  le  choix,  ce 
sera  un  ouvrage  entièrement  utile  pour  le  bien  des 
âmes  ».  H.-M.  Boudon,  La  vie  du  R.  P.  Seurin..., 
Chartres,  1689,  p.  295. 

Nous  ne  connaissons  plus  aujourd'hui  que  les  ou- 
vrages suivants  :  1°  Le  triomphe  de  l'amour  divin  sur 
les  puissances  de  l'enfer  en  la  personne  d'une  fille  pos- 
sédée (certains  manuscrits  ajoutent  :  en  la  possession 
de  la  Mère  supérieure  des  ursulines  de  Loudun).  Com- 
mencé en  1636,  durant  son  premier  séjour  à  Loudun, 
ce  livre  raconte  1'  «  ascension  de  Jeanne  des  Anges  dans 
la  vie  spirituelle  à  l'occasion  de  sa  possession  ».  Cette 
première  rédaction  n'allait  que  jusqu'au  c.  vi;  elle  fut 
complétée  et  achevée  en  1660,  après  la  guérison  de 
l'auteur.  Les  manuscrits  furent  retouchés  et  remaniés 
d'abord  par  «  une  personne  solitaire  «puis  par  «  un 
ecclésiastique  ».  —  Un  second  écrit  a  pour  titre  :  La 
science  expérimentale  des  choses  de  l'autre  vie  acquise  en 
la  possession  des  ursulines  de  Loudun.  Le  P.  Surin  se 
proposait  d'y  démontrer  l'existence  du  surnaturel, 
«  d'après  l'expérience  qu'il  en  avait  faite  soit  à  l'oc- 
casion de  la  possession,  soit  dans  ses  propres  épreuves 
et  états  extraordinaires  ».  Il  est  divisé  en  quatre  par- 
ties :  la  première  et  la  quatrième  font  assez  naturelle- 
ment suite  au  récit  du  Triomphe.  La  deuxième  et  la 
troisième  sont  autobiographiques. 

Ces  deux  ouvrages  distincts  ont  servi  à  la  composi- 
tion de  l'Histoire  abrégée  de  la  possession  des  ursulines 
de  Loudun  et  des  peines  du  P.  Surin.  Ouvrage  inédit 
faisant  suite  à  ses  Œuvres,  Paris,  1828.  Le  texte  du 
P.  Surin  a  été  entièrement  remanié,  mais  on  reconnaît 
dans  les  deux  premières  parties  le  récit  donné  par  le 
Triomphe  et  dans  les  deux  dernières,  la  seconde  et 
troisième  parties  de  la  Science  expérimentale. 

En  1829,  l'éditeur  Seguin  aîné,  à  Avignon,  fait 
paraître  un  volume  dont  le  titre  et  le  texte  se  rappro- 
chent sensiblement  des  originaux  :  Triomphe  de 
l'amour  divin  sur  les  puissances  de  l'enfer  et  la  posses- 
sion de  la  mère  prieure  des  ursulines  de  Loudun.  Pre- 
mière partie  et  science  expérimentale  des  choses  de  l'autre 
vie  avec  le  moyen  facile  d'acquérir  la  paix  du  cœur. 
Ouvrage  posthume  du  P.  Jean-Joseph  Surin,  de  la 
Compagnie  de  Jésus.  On  retrouve  ici,  dans  la  première 
partie,  le  texte  à  peu  près  fidèle  du  Triomphe  et,  dans 
la  seconde  partie,  celui  de  la  Science  expérimentale, 
première  et  quatrième  parties. 

Quant  à  la  seconde  et  troisième  parties  de  ce  der- 
nier ouvrage,  le  P.  Cavallera  en  a  donné  le  texte  au- 
thentique au  t.  ii  de  l'édition  critique  des  Lettres  spiri- 
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tuelles  du  P.  Jean- Joseph  Surin,  Toulouse,  1928,  sous 
le  titre  d' Autobiographie;  cf.  F.  Cavallera.  L'auto- 
biographie du  P.  Surin  dans  Rev.  d'ascél.  et  de  myst., 
1925,  p.  143-159,  399-411. 

2°  Les  Cantiques  spirituels  de  l'amour  divin  pour 
l'instruction  et  la  consolation  des  âmes  dévoles,  dont  on 
ne  retrouve  plus  que  la  seconde  édition,  Bordeaux, 
1660,  ont  dû  paraître  déjà  en  1657.  Plusieurs  fois 
réédités  avec  des  additions  empruntées  à  d'autres 
auteurs,  ils  célèbrent  l'amour  de  Dieu  sur  des  airs 
populaires  avec  une  naïveté  qui  nous  déconcerte 
aujourd'hui. 

3°  Le  Catéchisme  spirituel  pour  l'instruction  des 
âmes  dévotes,  contenant  les  principaux  moiens  pour 
arriver  à  la  perfection  chresticnne,  Rennes,  1657,  passe 
à  bon  droit  pour  le  chef-d'œuvre  du  P.  Surin.  Il  a  été 
composé  de  mémoire  et  dicté  dans  des  circonstances 
que  l'autobiographie  nous  fait  connaître.  Cf.  Lettres 
spirituelles,  édit.  Michel-Cavallera,  t.  n,  p.  69  et  435- 
436.  Bien  qu'une  lettre  de  l'éditeur  déclare  que 
1'  •  autheur  n'a  nulle  connaissance  de  son  dessein  »,  la 
correspondance  échangée  entre  la  Mère  Jeanne  des 
Anges  et  Mme  du  Houx  donnerait  à  croire  que  le 
P.  Surin  n'ignorait  pas  absolument  l'impression  de 
ses  papiers;  on  ne  nous  dit  pas,  toutefois,  qu'il  l'ap- 
prouvât. Cf.  Lettres  spirituelles,  édit.  Michel-Cavallera, 
t.  n,  p.  432.  La  seconde  édition  (Paris,  1659)  due  à 
l'initiative  du  prince  de  Conti,  fut  faite  par  Vincent  de 
Meur.  ami  du  P.  Surin,  l'un  des  fondateurs  des  Mis- 
sions étrangères.  Les  initiales  I.D.S.F.P.  (Jean  de 
Sainte-Foy  Prêtre)  remplaçaient  le  nom  de  l'auteur. 
Approuvé  par  Bossuet  et  quatre  fois  réédité  au  xvne 
siècle,  le  Catéchisme  spirituel  fut  mis  à  l'Index  par 
décret  du  20  juillet  1 695.  Jusqu'au  début  du  xxe  siècle, 
seule  la  traduction  italienne  était  tenue  pour  condam- 
née. Le  P.  Th.-Bernard  Fellon  (T.  B.  F.)  donna  en  1730 
une  édition  modernisée.  En  1882,  le  P.  Marcel  Bouix 
restitua  au  texte  sa  teneur  à  peu  près  originale 
(Paris,  librairie  de  l'œuvre  Saint-Paul,  2  vol.  in-18). 
Chacun  des  deux  tomes  est  divisé  en  huit  parties,  sans 
qu'on  puisse  discerner  entre  elles  quelque  lien  logique. 
On  y  trouve  non  seulement  un  ensemble  très  complet 
sur  les  problèmes  de  la  vie  spirituelle,  mais  aussi  des 
conseils  pratiques  de  pastorale  concernant  le  ministère 
des  missions. 

4°  Les  Fondements  de  la  vie  spirituelle  tirés  du  livre  de 
l'Imitation  de  Jésus-Christ,  édités  par  Vincent  de 
Meur  à  l'instigation  du  prince  de  Conti,  avaient  reçu 
une  première  approbation  le  15  avril  1665,  sept  jours 
avant  la  mort  du  P.  Surin.  L'ouvrage  ne  parut,  cepen- 
dant, qu'en  1667  portant,  entre  autres  approbations, 
celle  de  Bossuet.  Il  renferme  des  extraits  d'une  œuvre 
rédigée  en  4  volumes  sous  le  titre  :  Dialogues  spiri- 
tuels. On  y  a  groupé  en  cinq  livres  les  chapitres  qui 
commentaient  quelque  verset  de  l'Imitation  de  Ji  us- 
Christ.  L'essentiel  de  la  doctrine  spirituelle  du  P.  Surin 
s'y  trou  re  que  l'inspiration  du  mo- 

ment ou  que  l'occasion  offerte  par  les  répliques  de 
l'auteur  aux  adversaires  de  la  mystique.  Cf.  l'édition 
des  Fondements  par  le  P.  Cavallera,  1930,  préface. 

5°  Les  Dialogues  spirituels,  où  la  perfection  chres- 
lienne  est  expliquée  pour  toutes  sortes  de  personnes, 
Nantes  et  Paris,  3  vol.  1704-1709,  représentent  les 
quatre  volumes  qu'avait  préparés  pour  I'impn 
et  retouchés  le  P.  Champion,  dès  1695,  et  d'où  ont  été 
tirés  Les  fondements  de  la  vie  spirituelle.  Plusieurs  fuis 
en  3  ou  en  2  volumes,  les  Dialogues  procèdent 
comme  le  Catéchisme  par  demandes  et  réponses.  Cha- 
que livre  groupe  îles  chapitres  apparentés  entre  eux 
par  les  sujets  traités. 

6°  La  Guide  spirituelle,  dont  un  fragment  avait  paru 
en  1801,  fut  publiée  en  1836,  à  Paris,  chez  Albanel. 
Trois  parties  sur  sept  (2e,  4°  et  5e  parties)  reproduisent 


les  7e  et  8e  parties  du  Catéchisme  spirituel,  plus  un 
chapitre  sur  le  mariage  emprunté  aux  Dialogues.  Les 
autres  parties  visent  spécialement  le  P.  Chéron,  carme 
de  Bordeaux,  qui  avait  attaqué  la  mystique.  Cf.  F. 
Cavallera,  La  guide  spirituelle  du  P.  Surin,  dans  Rev. 
d'ascét.  et  de  myst.,  1933,  p.  409-421  et  P.  Pourrat,  La 
spiritualité  chrétienne,  t.  iv,  p.  105. 

7°  Les  Questions  importantes  à  la  vie  spirituelle  sur 
l'amour  de  Dieu  ont  été  publiées  en  1813  par  le  sulpi- 
cien  La  Sausse,  sous  le  titre  :  Le  prédicateur  de  l'amour 
de  Dieu,  Paris,  Duprat-Duverger,  mais  avec  des  cor- 
rections qui  ont  justifié  aux  yeux  du  P.  Bouix  le  qua- 
lificatif donné  à  son  édition  plus  fidèle  de  1879  :  Traité 
inédit  de  l'amour  de  Dieu.  Les  PP.  Aloys  Pottier  et 
Louis  Mariés  en  ont  fait,  en  1930,  une  édition  critique 
conforme  à  un  manuscrit  datant  du  xvme  ou  du  début 
du  xixe  siècle.  Ce  manuscrit  offre  de  «  particulières 
garanties  d'authenticité  »  et  nous  a  conservé  un  texte 
spécialement  intéressant  où  nous  voyons  la  métaphy- 
sique du  P.  Surin  se  dégager  autour  du  thème  central 
de  l'amour  pur. 

8°  Lettres  spirituelles.  On  trouvera  dans  l'édition  cri- 
tique de  L.  Michel  et  Ferdinand  Cavallera  (Toulouse, 
1926-1928,  2  vol.  parus)  l'état  détaillé  des  éditions  et 
manuscrits  qui  nous  onl  conservé  quelque  600  lettres 
du  P.  Surin.  Il  suffit  de  dire  ici  que  le  P.  Champion  en 
a  donné  une  première  édition  en  trois  volumes  datés  de 
1695,  1697,  1700.  L'édition  de  1709  supprime  une 
lettre  et  fait  des  corrections  sous  l'influence  de  la  réac- 
tion antiquiétiste  :  cette  édition  a  été  souvent  repro- 
duite en  trois  ou  deux  volumes.  Enfin,  des  Lettres 
inédites  du  P.  Surin  revues  par  M.  l'abbé  Pouzot  et 
M.  Sarion  ont  paru  en  1845  à  Paris  et  Lyon.  Quel- 
ques-unes d'entre  elles  se  trouvaient  déjà  dans  les  re- 
cueils antérieurs.  De  toutes  ces  lettres,  une  seule  nous 
a  été  conservée  autographe  :  la  lettre  75  à  Madeleine 
Boinet  (édit.  crit.,  t.  i,  p.  201-202).  La  collation  des 
lettres  publiées  avec  les  manuscrits,  qui  sont  assez 
nombreux  et  proviennent  de  sources  différentes,  révè- 
le que  bien  des  libertés  ont  été  prises  par  les  édi- 
teurs. L'édition  critique  due  au  P.  F.  Cavallera  tra- 
vaillant sur  les  manuscrits  recueillis  principalement 
par  le  P.  L.  Michel  rétablit  un  texte  aussi  fidèle  que 
possible  et  d'une  très  grande  richesse  de  doctrine. 

III.  Doctrine.  —  Ce  que  nous  savons  de  l'état 
mental  du  P.  Surin  met  en  question  la  sûreté  de  sa  doc- 
trine. Son  Catéchisme  spirituel  a  été  condamné  en  1695  : 
c'est  donc  que  certaines  de  ses  formules  pourraient 
recevoir  une  interprétation  dangereuse;  cf.  S.  Harent, 
dans  Rev.  d'ascét.  et  de  myst.,  1924,  p.  345,  n.  37.  Plu- 
sieurs de  ses  contemporains  l'accuseront  d'avoir  donné 
dans  le  quiétisme  :  témoin  les  propositions  alléguées 
par  le  P.  Champeils  dans  un  mémoire  sévère,  auquel, 
du  reste,  on  ne  peut  se  fier  sans  précaution  ;  cf.  F.  Ca- 
vallera, dans  l'édition  des  Lettres  spirituelles,  p.  298  sq. 
Aujourd'hui,  personne  ne  conteste  l'orthodoxie  du 
P.  Surin,  si  l'on  prend  sa  doctrine  dans  son  ensemble. 
L'approbation  réitérée  et  catégorique  qu'elle  a  reçue 
de  Bossuet  en  est  une  garantie  fort  appréciable.  Cf. 
Préface  sur  l'Instruction  pastorale,  dans  Œuvres,  édit. 
.  t.  xix.  p.  308-310.  Beaucoup  tiennent  notre 
auteur  pour  un  classique  de  premier  rang. 

Il  avait  une  connaissance  très  approfondie  de  la  lit- 
téral are  mystique  du  Moy<  n  Age  et  de  son  temps.  Les 
indications  bibliographiques  qu'on  relève  dans  ses 
ouvrages  sont  d'une  précision  et  d'une  abondance 
étonnantes  chez  un  malade  que  l'élude  fatigue.  Sa 
doctrine  n'est  point  fantaisiste;  il  l'a  puisée  à  des 
.oui  ces  qu'il  est  aisé  de  reconnaître.  C'est  tout  d'abord 
saint  L  i  piritualité  des  premiers  maîtres  de 

la  Compagnie  de  Jésus.  Les  Questions...  sur  l'amour  de 
Dieu  nous  donnent  des  Constitutions  de  l'ordre  une 
interprétation  théologique  qui  reflète  sans  doute  l'in- 
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fluence  du  P.  Lallemant,  mais  résultait  d'une  réflexion 
personnelle  profonde.  On  trouve  souvent  sous  la 
plume  du  P.  Surin  les  noms  de  Balthazar  Alvarez, 
Louis  Du  Pont,  Alvarez  de  Paz  et  Gagliardi;  il  n'esti- 
mait pas  moins  les  traités  de  Rodriguez;  cf.  Caté- 
chisme, t.  i,  4e  part.,  c.  il,  édit.  Bouix,  p.  268,  et  Guide, 
1836,  p.  229.  Un  chapitre,  comme  celui  qu'il  intitule 
dans  son  Catéchisme  :  De  l'économie  de  l'âme,  suppose 
une  très  grande  familiarité  avec  toute  la  mystique 
traditionnelle  :  il  y  relève  les  nuances  du  vocabulaire 
technique  qui  décrit  la  structure  de  la  psychologie 
surnaturelle. 

Les  Dialogues,  t.  n,  1.  VIII,  c.  v,  renvoient  pour 
l'étude  théorique  de  la  mystique  à  la  Theologia  mys- 
lica  du  pseudo-Bonaventure  (=  Hugues  de  Balma),  au 
Traité  de  saint  François  de  Sales  et  au  De  contempla- 
tione  divina  de  Thomas  de  Jésus.  Pour  la  pratique,  le 
P.  Surin  se  contente  de  signaler  l'Imitation,  dont  on 
sait  avec  quelle  ferveur  il  a  commenté  de  nombreux 
versets  dans  des  pages  qui  ont  constitué  Les  fonde- 
ments de  la  vie  spirituelle.  Il  s'en  inspire  encore  en  bien 
d'autres  endroits.  Mais  c'est  la  Guide  qui  fournit  le 
chapitre  le  plus  instructif,  IVe  part.,  c.  in,  p.  228,  sur 
ses  lectures  et  sur  le  jugement  qu'il  s'en  faisait.  Rele- 
vons-y deux  noms  qui  se  trouvent  souvent  dans  ses 
livres  :  Blosius  (Louis  de  Blois)  et  saint  Vincent  Fer- 
rier,  dont  le  Tractatus  de  vila  spirituali  lui  paraissait 
si  remarquable.  II  connaissait,  défendait  contre  leurs 
détracteurs,  recommandait,  quoique  avec  discrétion, 
les  grands  mystiques  :  Tauler,  Ruysbroeck,  Harphius 
et  Henri  Suso.  Avait-il  lu  Bérulle?  Il  ne  nomme  nulle 
part,  croyons-nous,  ses  ouvrages,  mais  c'est  bien  la 
doctrine  de  l'école  française  qui  nous  a  valu  un  chapi- 
tre du  Catéchisme  sur  la  considération  des  «  mystères 
et  des  états  »  du  Sauveur.  T.  i,  IIe  part.,  c.  v,  édit. 
Bouix,  p.  140. 

Aux  influences  littéraires,  il  faudrait  ajouter  les 
expériences  vécues  du  P.  Surin.  Certaines  l'ont  pro- 
fondément impressionné,  indépendamment  de  celle 
de  Loudun.  Sa  correspondance  nous  a  conservé  le  sou- 
venir des  grandes  âmes  que  la  Providence  a  mises  sur 
son  chemin  :  celle  du  jeune  homme  rencontré  dans  un 
coche  peu  après  son  troisième  an  (Lettres,  i,  édit.  Michel- 
Cavallera,  t.  i,  p.  1-15);  celle  de  Mme  Du  Verger  dont 
il  a  résumé  la  vie  dans  une  lettre  à  une  carmélite 
(Lettres,  xm,  ibid.,  p.  38  sq.);  celle  de  Madeleine  Boinet, 
qui  fut  sa  correspondante  et  dont  il  parle  au  P.  d'Attichy 
en  des  termes  si  émouvants.  (Lettres,  xxi,  ibid.,  p.  107). 

De  ces  différentes  influences,  le  P.  Surin  a  su  profiter 
avec  une  remarquable  indépendance  :  sa  doctrine  se 
caractérise  par  sa  simplicité,  sa  valeur  pratique  et 
l'importance  prépondérante  qu'il  accorde  au  mysti- 
cisme. L'écrivain  a  chez  lui  un  don  de  clarté  et,  par- 
fois, une  éloquence  qui  ont  enrichi  notre  littérature 
spirituelle  de  quelques-unes  de  ses  plus  belles  pages. 
La  méthode  dont  il  use  est  essentiellement  concrète.  Le 
même  procédé  catéchétique  qui  se  retrouve  dans  tous 
ses  ouvrages  est  direct  et  lui  donne  le  moyen  d'expri- 
mer d'une  manière  vivante,  en  face  d'un  interlocuteur, 
la  doctrine  qu'il  oppose  aux  partis  pris,  aux  objections 
ou  aux  illusions  des  mauvais  maîtres  spirituels. 

Il  n'est  pas  de  point  que  le  P.  Surin  ait  mieux  mis 
en  lumière  que  le  caractère  intérieur  de  la  vie  spiri- 
tuelle. II  dénonce  avec  force,  au  profit  de  «  la  loi  inté- 
rieure d'amour  et  de  charité  ».  le  faux-semblant  d'un 
ordre  ou  d'une  discipline  qui  s'appuierait  sur  des  con- 
traintes extérieures  ou  sur  des  motifs  intéressés.  Dia- 
logues, t.  il,  1.  VI,  c.  v;  et  1. 1, 1.  VI,  c.  iv.  Les  Questions 
sur  l'amour  de  Dieu  ne  sont,  en  réalité,  que  le  commen- 
taire de  cette  «  loi  intérieure  »  dont  saint  Ignace  a 
voulu  faire  la  première  consigne  de  ses  Constitutions. 
Cf.  1.  I,  c.  iv,  édit.  Pottier,  p.  22;  et  Lettres,  xiv,  édit. 
Michel-Cavallera,  p.  92-93. 


Le  P.  Surin  met  donc  l'accent  sur  !e  rôle  de  l'inspira- 
tion du  Saint-Esprit  dans  la  vie  spirituelle.  Ses  contro- 
verses avec  les  «  philosophes  »,  avec  les  «  doctes  »,  le 
préviennent  contre  le  danger  d'illuminisme  où  ses 
tendances  doctrinales  mal  comprises  pouvaient  abou- 
tir. Il  reprochait  à  ses  adversaires  leur  mépris  pratique 
pour  les  «  instincts  de  la  grâce  »  et  les  «  touches  du 
Saint-Esprit  »,  mais  il  n'en  minimisait  pas  pour  autant 
la  nécessité  de  l'obéissance  ni  les  avantages  du  con- 
trôle et  de  la  direction.  Dial.,  t.  i,  1.  VI,  c.  v;  Questions 
1.  I,  c.  iv,  édit.  Pottier,  p.  20. 

En  fait,  sa  spiritualité  reste  très  active.  Elle  se  ré- 
sume dans  cette  formule  qu'il  emprunte  encore  à  saint 
Ignace  :  «  Chercher  Dieu  en  tout  »,  leit-motiv  des  Ques- 
tions sur  l'amour  de  Dieu.  Elle  commande  une  ascèse 
extrêmement  rigoureuse  :  «  Ce  que  Surin  exige  sans  se 
lasser  de  celui  qui  veut  être  véritablement  un  homme 
intérieur,  c'est  d'abord  le  dépouillement  le  plus  com- 
plet par  rapport  à  soi-même  et  au  créé.  Nudité  de 
l'esprit,  détachement  du  cœur,  indifférence  totale  et 
effective  à  tout  ce  qui  pourrait  arrêter  l'âme  sur  la  voie 
de  la  sainteté  en  charmant  notre  intelligence  ou  en- 
chaînant notre  volonté.  »  F.  Cavallera,  Les  fondements 
de  la  vie  spirituelle,  p.  15.  Il  faut  lire  les  Lettres  au 
P.  d'Attichy  pour  comprendre  avec  quelle  sévérité  il 
mettait  lui-même  en  pratique  cette  purification  active. 
Lettres,  il,  x,  xxi. 

On  s'est  demandé  si  le  désintéressement  dont  il 
caractérise  1'  «  amour  pur  »  ne  rejoindrait  pas  celui 
qu'Innocent  XII  a  condamné  chez  Fénelon.  Les  Ques- 
tions sur  l'amour  de  Dieu  montrent  assez  que  l'exclu- 
sion de  l'intérêt  propre  ne  comporte  pour  lui  ni  sous- 
estime  de  l'espérance,  ni  suppression  de  la  crainte,  ni 
renoncement  aux  vertus.  L.  I,  c.  vin,  ix,  x.  Ce  qu'il 
exige  c'est  seulement  une  absolue  sincérité  dans  le 
désir  de  Dieu  et  dans  le  don  de  soi-même.  Ct.  S.  Harent, 
La  doctrine  du  pur  amour  dans  le  Traité  de  l'amour  de 
Dieu  du  P.  Surin,  dans  Rev.  d'ascét.  et  de  myst.,  1924, 
p.  328  sq.,  et  A.  Pottier,  édit.  des  Questions...,  append. 
iv,  p.  184. 

Sa  doctrine  tend  à  promouvoir  avant  tout  une  très 
grande  générosité  surnaturelle.  Il  combat  comme  une 
tentation  trop  ordinaire  celle  «  de  vouloir  borner  son 
amour  et  prendre  des  idées  trop  petites  et  trop  basses 
dans  le  service  de  Dieu  ».  Questions...,  1.  I,  c.  x,  édit. 
Pottier,  p.  47.  Voilà  pourquoi  il  s'en  prend  à  ceux  qui 
mesurent  à  l'aune  de  leurs  raisonnements  ce  qui 
dépend  surtout  de  la  magnificence  de  Dieu. 

Il  ne  doute  pas  que  toutes  les  âmes  ne  soient  appe- 
lées à  l'union  divine,  c'est-à-dire  à  «  un  état  où  l'âme 
transformée  en  Dieu  devient  en  quelque  sorte  par 
amour  une  même  chose  avec  lui  ».  Dial.,  t.  n,  1.  VIII, 
c.  m.  C'était  aussi  ce  que  pensait  le  jeune  homme  ren- 
contré dans  le  coche  ;  cf.  Lettres,  i,  édit.  Michel-Caval- 
lera, 1. 1,  p.  4. 

Le  P.  Surin  a  défini  avec  grand  soin  ce  qu'il  appelle 
la  «  voie  intérieure  et  mystique  »  ou  encore  «  la  vraie 
vie  mystique  »,  par  opposition  aux  «dons  communs  »de 
la  grâce  et  aux  manifestations  «  extraordinaires  »  que 
la  vie  mystique  revêt  chez  certains,  mais  auxquelles 
personne  ne  saurait  prétendre  ni  se  disposer.  Dial., 
t.  ii,  1.  III,  c.  vin;  Cat.,  t.  i,  IIP  part.,  c.  m,  édit. 
Bouix,  p.  205. 

La  "  voie  intérieure  »  comporte  un  régime  d'inspira- 
tions que  connaissent  seulement  les  «  disciples  du 
Saint-Esprit  »,  mais  auquel  prépare  l'exercice  des 
vertus  solides.  Dial.,  ibid.  Le  mode  d'oraison  qui  lui 
correspond  est  «  la  contemplation  ordinaire  »,  dont  le 
Catéchisme  donne  cette  définition  :  «  un  simple  repos 
de  l'âme  dans  lequel  elle  goûte  et  connaît  les  choses 
divines,  sans  qu'elle  ait  peine  à  se  tenir  en  la  présence 
de  Dieu  et  à  considérer  avec  affection  les  choses 
célestes.  »  T.  i,  Ire  part.,  c.  m,  édit.  Bouix,  p.  10.  Le 
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P.  Surin  insiste  sur  l'obscurité  essentielle  à  cette  con- 
naissance qui  résulte  plus  de  l'influence  de  la  volonté 
que  de  l'activité  propre  de  l'entendement.  Cat.,  t.  i, 
IIe  part.,  c.  il,  2.  Aussi  reprochait-il  aux  «  gens  de 
lettres  »  la  confiance  qu'ils  taisaient  à  la  raison,  dans  un 
domaine  où  son  rôle  doit  se  subordonner  à  celui  des 
vertus  théologales.  Dial.,  t.  n,  1.  VII,  c.  n. 

Il  n'en  méconnaît  pas  pour  autant  la  valeur  des 
méthodes,  mais  il  veut  qu'on  en  use  avec  une  sage 
liberté.  Cat.,l. 1,  I Ie  part., c.  n,  1,  édit.  Bouix,  p.  10  4.  11  ;i 
écrit  des  pages  extrêmement  suggestives  sur  celles  de 
saint  Ignace  et  leur  rapport  avec  la  vie  mystique  :  il 
lui  tenait  à  cœur  que  la  contemplation  fût  reconnue 
comme  un  mode  d'oraison  propre  à  la  Compagnie  de 
Jésus  et  particulièrement  compatible  avec  les  minis- 
tères apostoliques.  Dial.,  t.  n,  1.  VI.  c.  n,  et  ix;  ibid., 
1.  IV,  c.  n  ;  Cat.,t.i,  IIIe  part.,  c.  iv,  édit.  Bouix,  p.  225. 

L'inclination  mystique  du  P.  Surin  trouvait  un  ali- 
ment dans  les  très  hautes  jouissances  spirituelles  dont 
il  avait  lui-même  l'expérience  et  que  les  confidences  de 
quelques  âmes  d'élite  lui  avaient  aussi  révélées.  Cf.  ses 
Lettres  au  P.  d'Attichy,  à  Madeleine  Boinet,  etc.  On 
sait  que  saint  Jean  de  la  Croix,  au  1.  II  de  la  Montée 
du  Carmel  se  montre  sévère  à  l'égard  des  faveurs  sen- 
sibles. L'interprétation  de  ces  textes  valut  au  P.  Surin 
une  controverse  douloureuse  avec  le  P.  Cl.  Bastide,  son 
ami  et  son  protecteur  :  «  Faut-il  avec  le  P.  Bastide 
soutenir  que  (Jean  de  la  Croix)  veut  que  l'on  renonce 
à  toute  faveur  sensible  extraordinaire,  même  d'origine 
divine?  ou  bien,  avec  le  P.  Surin,  faut-il  admettre 
qu'il  professe  que,  tout  en  se  mettant  en  garde 
contre  les  illusions  et  en  pratiquant  un  détachement 
réel  du  cœur,  il  ne  faut  pas  repousser  indistinctement 
toute  grâce  de  cet  ordre  mais  au  contraire  accepter 
avec  reconnaissance,  celles  qui  s'avèrent  œuvre  du 
bon  esprit?  »  F.  Cavallera,  Lettres,  t.  n,  appendice  3, 
p.  437.  Cette  controverse  mit  en  cause  non  seulement 
plusieurs  des  confrères  du  P.  Surin,  mais  Jeanne  des 
Anges  et  son  «  saint  ange  »  consulté  comme  un  oracle; 
elle  n'aboutit  à  aucun  résultat  pratique.  Cf.  F.  Caval- 
lera, ibid.,  p.  439. 

Une  théorie  spirituelle  aussi  résolument  centrée  sur 
Dieu  ne  donne  rien  à  la  paresse.  Le  mysticisme  ne 
prend  jamais  chez  le  P.  Surin  le  sens  d'un  «  laisser- 
faire  Dieu  »  apathique  et  débilitant.  C'est  au  contraire 
la  doctrine  du  détachement,  de  l'acquiescement  au  bon 
plaisir  divin  qui  occupe  le  premier  plan  de  sa  direction 
pratique.  Elle  atteint  parfois  dans  sa  correspondance 
et  quand  il  s'agit  de  lui-même  une  sorte  de  pathétique 
hautement  émouvant. 

Les  livres  du  P.  Surin  ne  sont  pas  destinés  aux  débu- 
tants. Il  ne  faut  pas  les  lire  sans  discernement.  Lui- 
même  a  indiqué  que  la  «  voie  »  décrite  par  sa  plume 
réclamait  une  générosité  initiale,  une  «  conversion  »,  au 
sens  où  l'entendait  le  P.  Lallemant,  qui  n'est  pas  le 
fait  de  toutes  les  âmes.  Il  appelait  le  «  premier  pas  » 
cette  détermination  au  bien,  ce  dégagement  des  choses 
humaines  qu'il  reconnaissait  être  le  propre  de  «  peu  de 
personnes  ».  Cal.,  t.  i,  IIIe  part.,  c.  vin,  édit.  Bouix, 
p.  258. 

Telle  quelle,  la  doctrine  du  P.  Surin  a  exercé  et 
exerce  encore  une  notable  influence.  Bossuet  et  Fénelon 
professaient  à  son  égard  une  estime  égale.  Elle  inspire 
aussi  directement  que  celle  de  son  maître,  l'école  des 
écrivains  de  la  Compagnie  de  Jésus  qui  se  rattachent 
au  P.  Lallemant  :  le  P.  de  Caussadc,  le  P.  Grou,  le  1'.  de 
Clorivière,  au  xvme  siècle,  en  sont  tout  pénétrés.  L'ini- 
tiative du  P.  Bouix  pour  publier  un  texte  exact  des 
œuvres  du  P.  Surin  montre  que  le  XIX«  siècle  ne  l'a 
pas  méconnu.  L'édition  de  la  Guide  et  d'autres  Tié- 
dirions en  témoignent  également.  Il  serait  aujourd'hui 
aisé  de  lui  trouver  de  fervents  disciples.  Contentons- 
nous  de  nommer,  parmi  les  spirituels  de  la  Compagnie 


de  Jésus  en  notre  temps,  le  P.  Foch  qui  s'était  assimilé 
la  doctrine  du  P.  Surin  et  ne  craignait  pas  d'en  recom- 
mander la  lecture  autour  de  lui;  cf.  Plan  de  vie,  dans 
Bev.  d'ascét.  et  de  myst.,  1931,  p.  291  et  passim.  On  sait 
en  quelle  estime  H.  Brcmond,  Mgr  Saudreau  et  le 
P.  Garrigou-Lagrange  tiennent  ce  très  authentique 
disciple  de  saint  Ignace  de  Loyola.  Plusieurs  tentatives 
ont  été  faites  pour  que  le  Catéchisme  spirituel  soit  re- 
tiré de  l'Index.  Elles  n'ont  pas  abouti. 

La  vie  du  P.  Seurin,  de  ta  Compagnie  de  Jésus  ou  l'Homme 
de  Dieu,  composée  par  Henry-Marie  Boudon...,  Chartres  et 
se  vend  à  Paris...  16S9,  est  coupée  de  considérations  diffu- 
ses; elle  se  trouve  résumée  dans  un  manuscrit  de  Rouen 
public  par  le  P.  Marcel  Bouix  en  tête  du  Traité  inédit  de 
l'Amour  de  Dieu,  1873,  et  reproduite  à  part  sous  le  titre  : 
Vie  du   Père  Jean-Joseph   Surin,   Paris,   1876. 

Outre  les  ouvrages  et  articles  mentionnés  dans  le  corps 
de  la  notice,  on  consultera  H.  Bremond,  Histoire  du  senti- 
ment religieux  en  France,  t.  v,  c.  vi;  P.  Pourrat,  La  spiritua- 
lité chrétienne,  t.  iv,  p.  85-107;  Aloys  Pottier,  Le  P.  Louis 
Lallemant  et  les  grands  spirituels  de  son  temps,  t.  i,  n  et  m, 
voir  les  index;  L.  Mariés,  Madeleine  Boinet,  destinataire  des 
lettres  110-126  du  P.  Surin,  dans  Revue  d'ascétique  et  de 
mystique,  1926,  p.  272-302;  F.  Cavallera,  Lettres  inédites 
du  P.  Surin  à  Madame  de  La  Chèze,  annonciade,  dans 
Revue  d'ascétique  et  de  mystique,  1936,  p.  291-312. 

M.  Olphe-Galliard. 

SUR  IUS  Laurent,  chartreux  célèbre  (xvie  siècle). 

I.  Vie.  —  Né  à  Lubeck,  en  1522,  de  parents  catho- 
liques, il  étudia  les  humanités  à  Francfort-sur-l'Oder 
et  la  philosophie  à  Cologne,  où  il  fut  reçu  maître  ès-arts 
en  1539.  C'est  dans  cette  dernière  ville  qu'il  se  lia 
d'amitié  avec  saint  Pierre  Canisius,  alors  également 
étudiant  de  l'université  et  qui,  lui  aussi,  eut  un  mo- 
ment l'idée  de  se  faire  chartreux.  La  vertu  de  Lans- 
perge  contribua  beaucoup  à  fixer  le  choix  de  Surius 
pour  la  vie  austère  des  chartreux.  Selon  le  P.  Hartz- 
heim,  il  prit  l'habit  le  23  février  1540,  fit  sa  profession 
le  jour  de  saint  Matthias  de  l'année  suivante  et  célébra 
sa  première  messe  en  1543.  Sa  carrière  monastique  eut 
un  double  but  extrêmement  louable  :  sa  sanctification 
personnelle  par  l'observance  de  la  règle  et  le  salut  des 
âmes  par  la  publication  de  bons  livres.  Ainsi,  il  réalisa 
le  vœu  du  vénérable  Guignes,  cinquième  prieur  de  la 
Grande-Chartreuse,  qui  dans  ses  Coutumes  détermine 
la  raison  pour  laquelle  le  religieux  contemplatif  em- 
ploie une  partie  de  son  temps  à  transcrire  ou  à  com- 
poser des  ouvrages.  «  Quia  ore,  dit-il,  non  possumus, 
Dei  verbum  manibus  prœdicemus.  Quoi  enim  libros 
scribimus,  lot  nobis  veritatis  prœcones  facere  videmur, 
etc.  »  Pendant  trente-quatre  ans  (1544-1578),  Surius 
ne  quitta  pas  la  plume,  malgré  sa  santé  chancelante. 
En  1570,  ses  amis  désireux  de  le  conserver  s'adressè- 
rent secrètement  au  pape,  saint  Pie  V,  pour  lui  obtenir 
quelques  adoucissements  dans  l'observance  de  la  règle, 
afin  qu'il  pût  s'adonner  plus  librement  à  ses  occupa- 
tions littéraires.  Le  saint  pontife,  par  un  bref  du 
1er  juillet  adressé  au  prieur  de  la  chartreuse  de  Colo- 
gne, loua  les  études  de  Surius  et  engagea  son  supérieur 
a  avoir  des  égards  pour  le  maintien  de  sa  santé.  Il  fut 
obéi  et  le  savant  écrivain  aurait  longtemps  encore 
travaillé  pour  l'Église  si  la  maladresse  d'un  médecin 
qui  suppléait  le  docteur  Birckmann  absent  ne  lui  eût 
fait  prendre  une  potion  qui  augmenta  son  mal  d'esto- 
mac et  le  conduisit  au  tombeau.  Surius  décéda  pieuse- 
ment le  23  mai  1578. 

IL  Œuvres.  —  Bien  que  Laurent  Surius  ne  soit  pas 
un  auteur  proprement  dit,  mais  un  traducteur,  un 
compilateur,  un  reviseur  et  un  éditeur,  son  œuvre 
cependant  est  gigantesque.  Un  homme  seul  et  disposant 
de  fort  peu  de  temps  libre  chaque  jour  peut  rarement 
livrer  au  public,  en  trente-trois  ans,  plus  de  trente-six 
volumes,  dont  la  plupart  in-folio,  et  presque  tous 
écrits  et  revus  avec  une  scrupuleuse  attention.  Pour 
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les  Vies  des  saints,  en  particulier,  Surius  voulut  les  lire 
toutes,  les  copier,  les  corriger  ou  abréger  par  lui-même. 

Ses  publications  appartiennent  à  l'ascétisme  et  à  la 
mystique,  à  la  prédication  et  à  la  patrologie,  à  l'apo- 
logétique et  à  l'histoire,  à  l'hagiographie.  Ainsi,  il  a 
combattu  l'hérésie  directement  et  indirectement,  en 
propageant  la  saine  doctrine,  en  sauvegardant  la  piété 
des  fidèles,  en  démasquant  les  erreurs  doctrinales  et 
historiques  des  novateurs  et  en  démontrant  par  ses 
Vies  des  saints  l'incessante  fécondité  de  l'Église  catho- 
lique. 

1°  Hagiographie.  —  Ce  qui  a  procuré  à  Surius  sa  plus 
grande  célébrité  est  sans  contredit  son  Recueil  des  vies 
des  saints  distribuées  par  mois  et  par  jours  selon  l'ordre 
du  calendrier  romain.  Cette  œuvre  a  ouvert  l'ère  de 
l'hagiographie  moderne.  Il  est  vrai  qu'un  contempo- 
rain du  savant  chartreux,  Louis  Lipomani,  évêquede 
Vérone,  de  1551  à  1558,  avait  publié  sept  volumes  de 
vies  des  saints  tirées  des  auteurs  grecs  et  latins,  aux- 
quels son  neveu  ajouta  en  1560  un  huitième  tome  pos- 
thume que  Lipomani  avait  préparé  lui-même.  Mais  le 
recueil  de  Surius  surpasse  l'œuvre  de  l'évêque  italien 
par  les  nombreuses  vies  dont  il  la  compléta,  par  la  dis- 
tribution régulière  de  mois  et  de  jours  qu'il  adopta, 
par  l'élégance  du  style  qu'il  sut  introduire  dans  celles 
dont  la  rédaction  se  ressentait  des  barbarismes  de  la 
basse  latinité,  et  surtout  par  la  saine  critique  par  la- 
quelle il  sut  retrancher  les  histoires  apocryphes  et  les 
légendes  suspectes.  Cette  revision  fut  applaudie  par  les 
souverains  pontifes,  saint  Pie  Y  et  Grégoire  X 1 1 1,  et  par 
les  personnages  les  plus  éminents  de.  la  fin  du  xvie  siècle. 
Lorsque  Bellarmin  apprit  que  le  P.  Héribert  Rosweyde 
se  proposait  d'imprimer  une  collection  de  vies  des 
saints  plus  ample  que  celle  de  Surius,  entre  les  autres 
conseils  qu'il  lui  donnait  le  7  mars  1608,  il  lui  disait 
aussi  :  Addo  etiam  alia  duo,  unum  ne  forte  originalibus 
historiis  multa  sint  inepta,  levia,  improbabilia,  quse  ri- 
sum  potius,  quam  œdiftcaiionem  pariant;  hœc  enim 
causa  fuit,  qwe  Surium  coegit  multa  detrahere,  vel  mu- 
tare.  On  peut  encore  souscrire  aux  louanges  que  lui 
ont  données  deux  juges  supérieurement  compétents 
dans  cette  matière,  les  PP.  Jean  Bollandus  et  Daniel 
Papebrock;  cf.  Acta  sanctorum,  praefat.  generalis, 
c.  i,  §  v,  et  Acta  sanctse  Rictrudis,  12  mari,  Acta  SS. 
Florentii  et  socior.  MM.,  comment,  prsev.,  n.  5.  De 
nos  jours,  les  bollandistes  ont  eu  plusieurs  fois  l'occa- 
sion de  manifester  leur  sentiment  au  sujet  du  recueil 
publié  par  Surius.  La  liste  de  vies  des  saints  que  les 
bollandistes  ont  empruntées  à  la  collection  de  Surius 
pour  en  enrichir  leur  entreprise  est  tout  à  son  honneur. 

Il  n'empêche  que  son  œuvre  hagiographique  a  été 
l'objet  de  graves  critiques,  même  de  la  part  d'éminents 
personnages  ecclésiastiques  et  de  quelques  bollandistes 
du  xvnr3  siècle.  Sans  entreprendre  un  examen  détaillé 
de  tous  les  reproches  qu'on  lui  a  faits,  à  tort  ou  à 
raison,  nous  répondrons  aux  trois  principales  plaintes 
articulées  contre  elle.  Et  d'abord  on  s'est  plaint  du 
grand  nombre  de  vies  des  saints  qui  manquent  dans 
son  recueil.  Ce  regret  est  fondé  et  Surius  lui-même  en 
a  plusieurs  fois  convenu  dans  ses  lettres  dédicatoires. 
Voir  par  exemple  la  dédicace  du  t.  H  de  la  2e  édit.  Mais, 
si  l'on  fait  attention  que  Surius  était  seul  à  travailler, 
qu'il  observait  une  rigoureuse  vie  claustrale  et  que, 
dans  l'espace  de  six  années,  1570-1575,  il  put  livrer  au 
public  la  première  édition  de  son  recueil,  on  lui  accor- 
dera sans  doute  des  éloges  au  lieu  de  blâmes.  Pour 
faire  disparaître  de  son  recueil  le  plus  grand  nombre 
possible  de  lacunes,  soit  par  lui-même,  soit  par  ses 
amis,  il  fit  des  démarches  pour  avoir  tant  de  l'Alle- 
magne que  des  pays  étrangers  les  biographies  et  les 
actes  des  saints  encore  inédits.  On  a  des  preuves  de 
ce  fait.  Pour  ce  qui  regarde  l'Allemagne,  Surius,  dans  la 
dédicace  citée,  rappelle  à  l'archevêque  de  Trêves  la  pro- 


messe qu'il  lui  a  faite  de  lui  envoyer  la  vie  de  ses  saints 
prédécesseurs.  Dans  son  Apparalus  sacer,  au  mot 
Sancti,  le  P.  Possevin  fait  mention  des  démarches, 
hélas!  infructueuses,  faites  en  Italie.  Enfin  il  existe  une 
lettre  du  roi  du  Portugal  (5  août  1576)  à  l'évêque  de 
Coïmbre,  dans  laquelle  le  souverain  lui  fait  connaître  le 
vœu  exprimé  par  Surius  d'avoir  les  notices  authenti- 
ques des  saints  de  son  royaume  et  l'engage  à  les 
recueillir  officiellement,  à  les  faire  copier  et  à  les  lui 
adresser.  Le  recueil  fut  fait  la  même  année,  mais  peut- 
être  à  cause  de  la  mort  du  roi  Sébastien  (1578),  le  ma- 
nuscrit resta  en  Portugal,  et  plus  tard  fut  envoyé  à 
Rome,  où  le  bollandiste  Conrad  Janning,  en  1698,  le 
trouva.  Cf.  Acta  SS.,  5  julii,  Acta  S.  Elisabethœ  régi- 
me, etc.,  comment,  praev.,  §  1,  n.  3  sq. 

La  deuxième  plainte  faite  au  sujet  de  la  collection 
publiée  par  Surius  c'est  que  les  textes  hagiographiques 
y  ont  été  arrangés.  Ejus  opus,  dit  Bona,  gratins  foret, 
et  utilius,  si  veterum  Scriptorum  primigeniam  phrasim 
retinuisset.  Évidemment,  le  savant  cardinal,  en  for- 
mulant ce  vœu,  se  plaçait  à  un  point  de  vue  différent  de 
celui  qu'adoptait  Surius.  Celui-ci  modifia  le  style  d'un 
grand  nombre  de  vies  de  saints  pour  les  faire  mieux 
servir  à  l'édification  des  lecteurs.  Son  but  principal 
n'était  pas  de  publier  un  recueil  hagiographique  à 
l'usage  des  érudits,  mais  de  fournir  aux  ecclésiastiques, 
surtout  aux  prédicateurs,  aux  communautés  reli- 
gieuses et  aux  laïques  instruits  des  récits  vrais,  intelli- 
gibles, élégants  et  propres  à  nourrir  leur  piété.  Il  ne 
faut  pas  non  plus  oublier  que  Surius  vivait  à  l'époque 
où  le  goût  des  lettres  latines  était  dans  sa  meilleure 
phase  et  qu'il  convenait  de  ne  pas  froisser  les  exigen- 
ces générales  de  ses  contemporains. 

On  a  aussi  reproché  à  Surius  d'avoir  été  trop  crédule 
et  même  d'avoir  manqué  de  discernement  dans  le 
choix  de  ses  documents  hagiographiques.  Il  est  facile 
de  répondre  à  cette  critique.  Surius,  en  fait  d'études 
historiques,  était  à  la  hauteur  de  son  temps  et,  selon 
l'appréciation  des  bollandistes  déjà  cités  ci-dessus, 
il  a  trié  ses  vies  de  saints  avec  sagacité.  On  ne  trouve 
pas,  dans  son  recueil,  il  est  vrai,  l'application  des  règles 
de  critique  telles  qu'elles  sont  employées  par  les  éru- 
dits modernes;  mais,  si  l'on  fait  attention  que  l'art  de 
juger  les  écrits  des  anciens  n'a  commencé  que  dans  la 
seconde  moitié  du  xvii8  siècle,  près  de  cent  ans  après 
la  mort  de  Surius,  même  sur  ce  point  on  devrait,  ce 
semble,  le  louer  d'avoir  entrevu  bon  nombre  des  con- 
clusions auxquelles  le  progrès  des  études  historiques 
a  fait  aboutir  les  savants  modernes. 

La  première  édition  de  son  grand  recueil  de  Vies  des 
saints  parut  avec  ce  titre  et  suivant  cet  ordre  :  De 
probalis  sanclorum  historiis,  partim  ex  lomis  Alogsii 
Lipomani...,  partim  eliam  ex  egregiis  manuscriptis 
codicibus,  quarum  permullœ  antehac  nunquam  in  lucem 
prodiere,  nunc  recens  optima  fide  colleclis  per  Fr.  L.  S. 
Carthusianum.  Tomus  primus  compleclens  sanctos  men- 
sium  januarii  et  februarii,  Cologne,  1570,  in-fol.  Depuis 
cette  date  jusqu'en  1575,  Surius  fit  paraître  chaque 
année  un  volume  embrassant  deux  mois  réguliers.  Le 
premier  tome  était  dédié  à  saint  Pie  V,  qui  honora 
l'auteur  d'un  bref  publié  dans  le  deuxième  volume,  et 
le  quatrième  porte  en  tête  une  dédicace  de  Surius  au 
pape  Grégoire  XIII,  qui  venait  de  monter  sur  le  Siège 
apostolique.  Chose  remarquable  I  Non  seulement  cette 
édition  fut  écoulée  avec  un  succès  rare  pour  une  œuvre 
aussi  considérable,  mais  avant  même  qu'elle  fût  com- 
plétée par  le  sixième  tome,  déjà,  à  Munich,  le  théolo- 
gien Jean  de  Vie  en  entreprit  une  traduction  alle- 
mande en  six  volumes,  dont  le  dernier  fut  mis  en  vente 
en  1580.  En  même  temps,  avec  les  témoignages  d'ap- 
probation et  d'encouragement,  Surius  reçut  de  plu- 
sieurs côtés  des  vies  nouvelles  en  assez  grand  nombre 
pour  faire  un  septième  tome.  Il  se  décida  donc  à  reviser 
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son  œuvre,  à  l'enrichir  des  biographies  arrivées  après 
la  publication  des  premiers  volumes  et  à  la  réimprimer 
avec  un  supplément.  Ainsi,  malgré  sa  santé  chance- 
lante, il  fit  paraître,  en  1576,  le  t.  i"  de  la  deuxième 
édition.  Le  28  février  1578,  il  signait  la  lettre  dédica- 
toire  du  deuxième  tome,  qui  parut  peu  de  temps  après. 
La  mort  le  trouva  occupé  à  préparer  les  volumes  sui- 
vants et  le  supplément,  qui  furent  imprimés  en  1579- 
15S1  par  les  soins  de  dom  Jacques  Mosander  (en  fla- 
mand Maësman),  également  religieux  de  la  chartreuse 
de  Cologne.  L'édition  princeps,  en  six  tomes,  fut  impri- 
mée à  Venise,  en  1581,  et  attribuée  à  Mgr  Louis  Lipo- 
mani.  Nicéron  a  marqué  une  autre  édition  de  Cologne, 
en  7  tomes  in-fol.,  imprimée  en  1610.  Vers  cette  épo- 
que, les  chartreux  de  Cologne  entreprirent  la  re  vision  de 
la  grande  oeuvre  de  leur  confrère.  Ils  comprirent  que 
l'histoire  ecclésiastique  gagnerait  beaucoup,  si  l'on 
pouvait  publier  les  vies  des  saints  comme  elles  avaient 
été  écrites  par  leurs  auteurs.  D'ailleurs,  les  abrégés  des 
sept  volumes  de  Surius,  qui  parurent,  en  diverses  lan- 
gues, au  grand  avantage  des  chrétiens,  suffisaient  pour 
atteindre  le  but  qu'il  s'était  principalement  proposé, 
l'édification  des  âmes  pieuses.  Ils  songèrent  en  consé- 
quence à  retrouver  les  textes  primitifs  des  Vies  corri- 
gées et  à  les  réimprimer  avec  les  Vies  arrivées  après  la 
mort  de  dom  Jacques  Mosander  (1589).  Un  savant  reli- 
gieux de  leur  maison,  dom  Georges  Garnefelt,  fut 
chargé  de  ce  travail.  Son  premier  soin  fut  de  marquer 
les  auteurs  et  les  sources  de  ses  documents.  Dans  la 
table  des  vies  de  chaque  mois,  il  mit  un  astérisque  à 
côté  des  biographies  ajoutées,  et  une  croix  à  côté  de 
celles  qu'il  publiait  d'après  leur  texte  original  substi- 
tué à  la  révision  de  Surius.  Il  divisa  chaque  vie  en 
chapitres  et  en  paragraphes  et,  dans  les  notes  margi- 
nales, il  donna  des  éclaircissements  sur  les  points  dou- 
teux puisés  dans  d'autres  auteurs  recommandables  et 
surtout  dans  les  Annales  de  Baronius.  Le  P.  Jean  Bol- 
landus,  ami  de  dom  Georges  Garnefelt,  dit  que  cette 
œuvre  est  excellente.  Le  1. 1  parut  à  Cologne  en  1617, 
in-fol.,  enrichi  du  portrait  de  Surius,  de  sa  notice  bio- 
graphique et  du  catalogue  chronologique  de  ses  œu- 
vres. Le  reste  de  l'édition,  onze  tomes,  fut  imprimé  en 
1618.  De  nos  jours,  le  P.  Bracco,  barnabite  de  Turin, 
entreprit  d'enrichir  l'hagiographie  d'une  nouvelle  édi- 
tion de  l'œuvre  de  Surius  et  de  ses  continuateurs, 
Mosander  et  Garnefelt,  et  reçut  les  approbations  de 
Pie  IX  et  des  plus  éminents  des  supérieurs  ecclésias- 
tiques. La  presse  catholique  fit  un  très  bon  accueil  à  sa 
publication  et  généralement  on  applaudit  à  l'idée  des 
nombreux  avantages  qui  en  résulteraient  pour  la  théo 
logie,  l'histoire,  la  piété  et  la  bonne  latinité.  Le  P. 
Bracco  étant  mort  avant  de  terminer  son  édition,  un 
de  ses  confrères,  le  P.  Colombo,  fut  chargé  de  publierles 
quatre  derniers  tomes.  Cette  nouvelle  édition  publiée  à 
Turin,  de  1875  à  1880,  en  treize  tomes  in-8°,  ne  renferme 
pas  toutes  les  vies  comprises  dans  l'édition  de  1618, 
mais  elle  est  plus  utile  que  la  précédente  sous  plusieurs 
rapports,  surtout  par  l'addition  des  vies  de  saints 
honorés  d'un  culte  approuvé  depuis  Surius  et  par  les 
notes  ajoutées  au  Martyrologe  romain,  qui  la  complè- 
tent. 

A  côté  de  ces  différentes  éditions  complètes  ou  com- 
plétées de  la  collection  de  Surius,  il  convient  de  rap- 
peler que  le  travail  de  Surius  a  été  souvent  reproduit 
plus  ou  moins  complètement,  afin  de  faire  mieux  res- 
sortir les  services  qu'il  a  rendus  à  l'Église.  Il  suffit 
d'indiquer  ici  les  auteurs  des  vies  des  saints  selon 
l'idiome  qu'ils  ont  adopté. 

Texte  latin.  —  Le  P.  Bollandus  et  ses  continuateurs 
ont  puisé  dans  la  collection  do  Surius  toutes  les  fois 
qu'ils  manquaient  de  textes  originaux  ou  complets. 

Migne,  dans  les  tomes  de  la  Palrologie  gréco-latine, 
t.   cxiv-cxvi,   a  reproduit  beaucoup  de  traductions 


latines  des  vies  grecques  de  Syméon  Métaphraste 
d'après  l'édition  de  Surius.  En  1571  et  1575,  le  P.  Ca- 
ballo,  dominicain,  publia  à  Louvain  les  Vies  des  saints 
de  son  ordre  tirées  de  Surius.  François  Verhaer, 
d'Utrecht,  publia  a  Anvers,  en  1578,  52  vies  de  saints 
abrégées  de  Surius  pour  servir  de  lecture  aux  52  diman- 
ches de  l'année.  Cet  opuscule  fut  réimprimé  plusieurs 
autres  fois.  Un  abrégé  plus  considérable  fut  imprimé 
aussi  à  Anvers,  chez  Plan  tin,  en  1590,1591, 1594,in-8°, 
et  l'auteur,  François  Haraeus  d'Utrecht,  semble  être  le 
même  que  Fr.  Verhser.  Les  protestants  de  Leyde,  en 
1594,  réimprimèrent  cet  abrégé  avec  des  vies  apocry- 
phes. Haraeus  revit  et  corrigea  son  œuvre  :  Lyon,  1595, 
in-8°;  Cologne,  1605,  1630  et  1675,  in-fol. 

Le  chartreux  de  Cologne,  dom  Zacharic  Lippelous 
(t  1599),  fit  un  recueil  de  vies  des  saints,  abrégées  de 
Surius,  pour  chaque  jour  de  l'année,  Cologne,  1594, 
1595-1596;  Brescia,  1601,  4  tomes  in-8".  Après  sa  mort, 
dom  Corneille  Grasius,  également  chartreux  de  Colo- 
gne, revit  son  travail  et  le  réimprima  dans  la  même 
ville,  en  1604  et  1616,  4  vol.  in-8°. 

Texte  polonais.  —  Pierre  Skarga,  appelé  le  Jean- 
Chrysostome  et  le  Bossuet  de  la  Pologne,  traduisit  en 
polonais  et  publia  un  certain  nombre  de  vies  de  saints 
tirées  des  tomes  de  Surius  (xvne  siècle);  cf.  ci-dessus, 
col.  2241. 

Texte  allemand.  —  L'abrégé  latin  des  vies  recueillies 
par  Surius  publié  par  Fr.  Harseus  fut  traduit  en  alle- 
mand et  eut  un  grand  nombre  d'éditions  :  Cologne, 
1583,  1593,  1625,  1629,  1660,  1678,  1708,  1751,  in-fol.; 
Mayence,  1610  et  1611,  in-fol.;  Augsbourg,  1660, in-fol. 

Texte  anglais.  —  La  collection  de  Surius  fut  tra- 
duite en  anglais  et  publiée  par  Raoul  Buckland(t  1611). 
Cf.  Acta  sanctorum,  9  sept.,  Comment,  preev.  ad  acta 
S.  Wilfridœ.  n.  11.  Alfonso  Villegas  a  donné  Lives 
of  the  Saints...,  extracted  of  Ribadeneira,  Surius..., 
set  forth  by  John  Heigham,  1630,  in-4°. 

Texte  espagnol.  —  Villegas  et  Ribadeneira  ont  lar- 
gement profité  des  trésors  renfermés  dans  la  collection 
de  Surius. 

Texte  italien.  —  Le  Flos  sanctorum  d'Alphonse  Ville- 
gas complété  par  plusieurs  vies  tirées  de  Surius  parut 
en  italien  à  Venise,  en  1588,1593,  in-fol.,  1711,  in-4°;à 
Côme,  1610,  in-fol.,  etc.  —  Vite  délie  donne  illustri  per 
la  sanlità,  per  il  P.  D.  Silvano  Razzi,  Florence,  1595, 
6  tomes  in-40.  —  Vite  di  xvu  conjessori  diChristo... 
dal  P.  Giov.  Pietro  Maffei,  d.  ("..  d.  G.,  Rome,  1601, 
in-4°.  Deux  éditions  antérieures  à  1600,  imprimées 
à  Florence  et  à  Brescia,  n'ont  que  treize  vies.  Cette 
traduction  fort  bien  faite  a  eu  un  grand  nombre  de 
réimpressions,  dont  les  plus  récentes  sont  celles  des 
salésiens  de  Turin,  1883  sq.,  et  des  paulins  de  Monza, 
1869.  —  Effemeridi  sacre...  per  Girolamo  Bascape, 
Naples,  1688-1691,  12  tomes  in-4°.  —  Il  giardino 
di  delizie  dello  sposo  céleste...  da  don  Simpliciano 
Bizozeri,  libro  secondo,  Milan,  1696,  in-4".  —  h'iore 
dei  bollandisti,  etc.  (c'est  la  traduction  des  Petits 
bollandistes  de  Mgr  Guérin),  l'rato,  1874-1883, 13  in-80. 

Texte  français.  —  Histoire  de  la  vie...  des  saints... 
augmentée  de  cent  oies  nouvellement  traduites...  de 
Surius  et  Molanus...  par  M.  Guillaume  Gazet,  pasteur 
de  Sainte-Marie-Madeleine  d'Arras,  Paris,  1606, 2  in-8°. 
—  Les  vies  des  saints  de  M.  Duval.  —  Vies  des  saints 
illustres  de  divers  siècles  par  M.  Arnauld  d'Andilly, 
Paris,  1664,  in-fol.  —  Simon  Martin,  Les  oies  des 
sairds...  nouvellement  corrigées  par  le  P.  François  Girij, 
Paris,  1696,  2  in-fol.  Celte  traduction,  ainsi  que  celle 
du  P.  Ribadeneira,  a  été  plusieurs  fois  réimprimée.  — 
Les  actes  des  martyrs...  par  les  RR.  PP.  bénédictins 
du  la  Congr.  de  France,  Paris,  1856,  4  in-S".  —  Les 
petits  bollandistes...  par  M.  Paul  Guérin,  Paris,  1865, 
15  in-8°;  réimprimée  depuis  plusieurs  fois  et  avec 
addition  de  2  tomes. 
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2°  Autres  ouvrages  traduits  ou  compilés  par  Surius. 
—  Ils  eurent  aussi  leur  succès  relatif. 

1.  Marqarilha  evangelica,  incomparabilis  tliesaurus 
divins;  Sapientise,  in  I V  libros  divisus,  cum  prsejatione 
Xirolai  Escliii,  Cologne,  1545,  in-8°;  Dillingen,  1610, 
in-8°.  —  La  perle  évangélique,  etc.,  trad.  par  les 
chartreux  de  Paris,  Paris,  1602,  1608,  in-8°.  —  Evan- 
gelische  Perle,  etc.,  Cologne,  1698,  in-8". 

2.  D.  Joannis  Tauleri  homilise  in  Evangelia  tam  de 
tempore  quam  de  sanctis,  Cologne,  1548,  in-fol.  — 
Homilise  operaque  ejusdem  alla...  et  homiliis  epislolis- 
que  aliquol  modo  primum  additis,  Cologne,  1553,  1554, 
in-fol.;  1572,  1603,  1615,  1625,  1650,  1660,  1688,  1695, 
1697,  in-4°;  Venise,  1556,  in-8°;  Lyon,  1557,  1558, 
1577,  1578,  in-8°;  Paris,  1623,  in-4°;  Anvers,  1685, 
iii-4°;  Divinœ  Institutions,  Cologne,  1587,  1723,  in-4°; 
trad.  italienne,  Florence,  1568,  1590,  in-8°;  trad.  fran- 
çaise, Paris,  1587,  1595,  1613,  1623,  1638,  1665,  1668, 
1680,  1681,  in-12;  Lyon,  1613,  in-12;Arras,  1614,  in-8°; 
trad.  fr.  par  Buchon,  Paris,  1835,  1843,  1852,  1855, 
1860.  Voir  l'art.  Tauler. 

3.  C'est  à  tort  que  le  P.  Touron  dit  que  Surius  ne 
traduisit  pas  en  latin  les  Exercices  sur  la  vie  et  la  pas- 
sion de  Noire-Seigneur  attribués  à  Jean  Tauler,  parce 
qu'ils  étaient  déjà  dans  le  domaine  public  en  allemand 
et  en  latin.  En  réalité,  Surius  ne  les  joignit  pas  aux 
œuvres  de  Tauler  parce  qu'il  ne  les  croyait  pas  de  lui; 
mais  il  ne  tarda  pas  à  les  traduire  en  latin  et,  forcé 
par  un  personnage  à  qui  il  ne  sut  pas  résister,  à  les 
publier  sous  le  nom  de  Tauler.  Voici  le  titre  de  l'édition 
princeps  :  Joannis  Thauleri  de  vita  et  passione  Salva- 
toris  nostri  Jesu  Christi  piissima  exercilia  ex  idiomate 
germanico  reddita  latine  a  L.  S.;  adjuncla  sunt  ejusdem 
argumenti  alia  qusedam  exercilia  authore  Nicolao  Es- 
chio,  Cologne,  1548,  in-8°;  1558,  1607,  1706,  1720, 
1857;  Anvers,  1551,  1565,  1569,  in-8°;  Lyon,  1556, 
1572,  in-12;  Venise,  1556,  in-8°;  Paris,  1561;  Stras- 
bourg, 1572,  in-12;  Rome,  1612,  in-16;  Lucerne,  1639, 
in-16;  Campoduni,  1683;  Ratisbonne,  1708,  in-16. 
Trad.  italienne  par  Strozzi,  Florence,  1561,  1572  et 
Venise,  1584,  in-12;  trad.  allemande,  Hambourg, 
1691,  in-8°;  trad.  française  par  Talon,  Paris,  1668, 
1669,  1670,  1682,  1693,  1694,  1718,  1721,  1743,  in-12. 

4.  De  sanctiss.  et  prœstantiss.  Missse  sacrificio  con- 
ciones  XV  Michaelis  (Helding)...,  accedit  ejusdem  con- 
cio  de  SS.  Eucharistia,  Cologne,  1549,  1552,  1555,  1562, 
1577.  in-4°. 

5.  Joannis  Rusbrochii...  opéra  omnia,  Cologne,  1549, 
1552,  in-fol.;  1608,  1609,in-4°;  1652, 1692,  in-fol.  Trad. 
allemande,  Oiïenbach,  1701.  Il  y  a  des  extraits  en 
français  dont  le  plus  récent  est  :  Rusbrock  l'Admirable. 
Œuvres  choisies  par  Ernest  Hello,  Paris,  1869,  1902, 
in-12. 

6.  Compendium  verse  salutis,  e  belgico  in  lai.  serm., 
etc.,  Cologne,  1552,  in-16. 

7.  Jnstitutionum  vitse  chrislianee  libri  V,  Cologne, 
1557,  1559,  1595,  1596,  in-8°.  Les  quatre  premiers 
livres  sont  d'un  certain  dom  Florent,  prieur  de  la 
chartreuse  de  Louvain  (t  1543),  et  le  cinquième  est 
d'un  auteur  anonyme. 

8.  Henrici  Harphii  de  ix  rupibus,  Cologne,  1553, 
trad.  française  par  dom  Nicolas  Le  Cerf,  chartreux,  et 
publié  dans  les  œuvres  du  bienheureux  Henri  Suso, 
Paris,  1586,  in-8°. 

9.  D.  Henrici  Susonis  opéra,  quœquidemhaberi  potue- 
runt,  omnia,  cum  ejusdem  vita  e  suo  idiomate  trans- 
lata, etc.,  Cologne,  1555,  1562,  1588,  1615,  1616,  1688, 
in-8°;  Naples,  1658,  in-12.  Surius  lit  cette  traduction 
sur  les  instances  du  vénérable  Louis  de  Blois,  à  qui  il 
la  dédia.  La  Vita  H.  S.  se  trouve  dans  les  Acta  sanc- 
torum,  au  25  janvier.  —  Dialogus  œternœ  Sapientise  et 
minislri  ejus  :  cenlum  medilaliones  Dominicse  Passio- 
nis;  ces  deux  opuscules  font  partie  d'un  recueil  publié 


par  dom  Jean  Jarry,  chartreux,  Paris,  1578,  in-8"; 
Cologne,  1620,  1621,  in-16;  en  français,  Paris,  1580, 
in-16.  —  Le  P.  Ignace  del  Nente,  dominicain,  tra- 
duisit en  italien  les  œuvres  du  bienheureux  Henri  Suso 
Florence,  1642,  in-4°;  Rome,  1651,  1663, in-4°;  Padoue 
1666,  1675,  1677,  1687,  1703,  1704,  1710,  in-4»;  Venise, 
1721,  in-4°;Or\ieto,  1861,  in-8°;  Livourne,  1865,  in-8»; 
Colloquio  spiriluale,  etc.,  3e  édit.,  Rome,  1S62,  in-32. 
Il  y  a  plusieurs  autres  traductions  italiennes.  —  Le 
P.  Anselme  Hoffmann,  récollet,  fit  paraître  à  Cologne, 
en  1661,  une  traduction  allemande,  qui  fut  réimprimée 
l'année  suivante.  —  En  Espagne,  depuis  1622,  on  a  la 
traduction  faite  par  le  P.  de  Chaves.  —  Les  traductions 
françaises  sont  diverses  :  dom  Nicolas  Le  Cerf,  char- 
treux, traduisit  d'abord  lesDialogues,  Paris,  1582,  in-8°, 
ensuite  les  Œuvres,  Paris,  1586,  et  troisième  édi- 
tion, Paris,  1614,  in-8°.  Œuvres  spirituelles,  Lyon.  1725, 
deux  in-12;  l'abbé  Devienne  traduisit  diverses  parties 
des  œuvres,  Paris,  1670,  1684,  1701,  etc.  —  La  vie 
et  les  épitres  publiées  par  François-Emile  Chavan, 
Paris,  1842,  in-8°.  —  Œuvres  traduites  et  publiées  par 
E.  Cartier,  Paris,  1852,  1856,  1866,  in-8°. 

On  a  prétendu,  mais  à  tort,  que  la  traduction  de 
Surius  n'était  pas  toujours  exacte.  Cf.  Joseph  Goërres, 
H.  Suso's...  Leben  und  Schrijten  heraugegeben  von 
M.  Diepenbroch,  Ratisbonne,  1829,  1830,  Augsbourg, 
1837,  1854,  1884,  in-8°;  trad.  française  :  Le  livre  de 
la  sagesse  éternelle  par  H.  S.,  avec  une  introduction 
sur  sa  vie  et  sur  ses  écrits  par  J.  Goërres,  Paris,  1840, 
in-8". 

10.  De  Missa  evangelica  et  de  veritate  corporis  et 
sanguinis  Christi  in  Eucharistiss  sacramenlo...  libri 
quinque  auctore  Johanne  Fabro  ab  Hailbrun,  Cologne, 
1556,  1557,  in-8";  Anvers,  1559,  in-12;  Paris,  1558, 
1564,  1567,  in-12.  —  Trad.  franc,  par  Nicolas  Ches- 
neau,  rhetelois,  Paris,  1563,  1566,  in-8°. 

11.  Traclatus  de  prœstantissimo  ultaris  sacramenlo, 
auctore  Joanne  Groppero,  Cologne,  1560,  in-4°.  Une 
édition  antérieure,  1559,  2  in-S°,  avait  été  traduite  par 
le  docteur  en  théologie  Christophe  Cassien  et  corrigée 
par  Surius.  Nicolas  Chesneau  dans  sa  traduction  fran 
çaise  de  l'ouvrage  marqué  sous  le  n.  10,  ajouta  un 
«  Recueil  des  passages  de  sainct  Augustin  touchant  la 
vérité  du  corps  et  du  sang  de  Jésus-Christ  au  sainct 
Sacrement  de  l'autel  »,  tiré  des  œuvres  de  Gropper, 
d'après  la  trad.  latine  de  Surius. 

12.  Apologia  Friderici  Staphyli...  de  vero  germanoque 
Scriplurse  Sacrée  intellectu,  de  Bibliorum  in  idioma 
vulgare  tralatione  (sic),  de  lutheranorum  concionatorum 
consensione,  Cologne,  1561,  in-8°.  —  Ejusdem  pro- 
dromus  in  defensionem  apologise  suse,  Cologne,  1562, 
in-8°.  —  Les  deux  ouvrages  réunis,  Cologne,  1563, 
in-8°.  —  Ejusdem  F.  S.  absoluta  responsio  de  vero,  etc., 
Cologne,  1563,  in-8°.  —  Le  fils  de  l'auteur  réunit  en 
un  seul  volume  tous  les  écrits  de  son  père,  parmi  les- 
quels il  mit  aussi  ceux  que  Surius  avait  traduits  en 
latin,  Ingolstad,  1613,  in-fol. 

13.  Concio  egregia  et  catholica  :  Curtam  multi  hodie 
ad  lutheranismum  deficiant,  utque  hisce  calamitosis 
temporibus  adversus  Salanœ  lentationes,  quibus  is  fidem 
oppugnal,  resislendum  sit,  habita  atque  édita  germanice 
anno  62  a  Martino  Eisengrein...  Ingolsladii,  etc., 
Cologne,  1563,  in-8°.  —  Sermon  catholique  :  Pourquoi 
tant  de  personnes  tombent  en  hérésie,  traduit  du  latin 
par  René  Desfreux,  Paris,  1564,  in-8°.  —  Autre  trad. 
franc,  par  J.  Bourgeois,  trinitaire,  Cambrai,  1579, 
in-8°. 

14.  Chronicon  D.  Johannis  Naucleri,  Prsepositi 
Tubingensis,  succinctim  comprehendens  res  memorabi- 
les  seculorum  omnium  et  gentium  ab  inilio  mundi  usque 
ad  annum  Cliristinati  MCCCCC.cum  Appendice  nova 
rerum  intérim  gestarum,  videlicet  ab  initio  anni  1Ô00 
usque  ad  septembrem  1Ô61  ex  optimis  quibusque  scrip- 
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toribus  per  L.  S.  cart.  summa  fide  et  studio  congesla, 
etc.,  Cologne,  1564,  2  in-fol.,  Cologne,  1579,  1614, 
1615,  in-fol.  L'Appendix  fut  très  à  propos  séparé  de 
la  grande  chronique,  continué  et  publié  avec  un  titre 
particulier.  Voici  les  éditions  données  par  Surius 
même  :  Commenlarius  bruns  rerum  in  orbe  gestarum 
ab  anno  saluti<  ../.  usque  ad  annum  LXV1,  etc., 
Cologne,  1566,  in-8°;  Louvain,  1566,  1567,  in-8°;  Com- 
menlarius... usque  ad  an.  lônr...  non  parum  auctus  et 
locuplelatus,  Cologne,  1567,  in-S°  :  Commenlarius... 
usque  ad  an.  156S,  Cologne,  1568,  in-fol.  et  in-8°; 
Cologne,  1574,  in-fol.  et  in-8°;  1575,  in-8°;  avec  conti- 
nuation jusqu'à  1586  par  M;ehel  Isselt,  Cologne,  1586, 
1602,  in-8°.  Cet  ouvrage  fut  ensuite  continué  par 
Crache)  jusqu'à  1651,  par  Thulden  jusqu'à  1660  et  par 
Brewer  jusqu'à  1673.  —  Traduction  française  par 
Jacques  Estourneau,  Paris,  1571,  in-4°;  1572,  1573 
et  1578,  in-8°.  —  Trad.  allemande  par  Henri  Fabri- 
cius,  Cologne,  1568;  in-fol.,  1576,  2  in-8°;  1586,3in-S°; 
1587,  in-4°. 

15.  Concilia  omnia  tum  generalia,  lum  provincialia, 
tum  particularia  quee  jam  inde  ab  Apostolis  usque  in 
prœsens  habita  obtineri  potuerunt,  Cologne,  1567,  4  in- 
fol.:  Venise,  1585,  5  in-fol.  Le  roi  d'Espagne,  Philippe 
II,  agréa  la  dédicace  de  ce  recueil  et  fit  remettre  à 
Surius  la  somme  de  500  florins  comme  gratification. 

16.  Homilise  sive  conciones  prœslantissimorum  Eccle- 
siœ  doctorum  in  evangelia  lotius  anni  ab  Alcuino,  jussu 
Caroli  Mugni,  primum  collectée,  quibus  accesserunt  in 
epistolas  conciones  exegeticse,  etc.,  Cologne,  1567, 
1569,  1576,  1604,  in-fol.;  Venise.  1571,  in-fol. 

17.  D.  Leonis,  ejus  nominis  I,  Romani  pontificis... 
opéra,  quœ  quidem  haberi  potuerunt...  accesserunt  quin- 
que  ejusdem  Leonis  epislolœ,  huclenus  pralo  non  com- 
missœ.  His  adjunximus  D.  Lcunis  IX  œque  R.  P.  eru- 
ditas  aliquot  elucubrationes,  nunquam  anlchac  typis 
excussas,  Cologne,  1568  (et  1569),  in-fol. 

On  a  dit  ci  dessus  que  dom  Georges  Garnefelt  publia 
une  notice  biographique  de  Surius  suivie  du  catalogue 
chronologique  de  ses  œuvres,  au  commencement  du  t.  i  et 
de  la  collection  des  Vies  des  saints,  Cologne,  1617.  Cette 
notice  a  été  réimprimée  dans  le  t.  u  de  la  même  collection 
éditée  à  Turin,  1875.  Le  P.  Hartzheim,  ians  sa  Bibliolheca 
Coioniensis,  a  domié  une  Vie  avec  quelques  documents 
nouveaux  et  le  catalogue  rédigé  par  D.-G.  Garnefelt. 

Voir  aussi  Petrejus,  Dibliotheca  cartusiana,  Cologne,  1609, 
p.  227-232  ;  Morozzo,  Theatrum  chronol.  S.  cartus.  ord., 
Turin,  1681,  p.  128-12U;  Nicéron,  Mémoires,  etc.,  t.  xxvm, 
Paris,  1731;  Doreau,  Les  èphémerides  de  l'ordre  des  char- 
treux, Montreuil-sur-Mer,  îyon,  t.  iv,  p.  427-435. 

S.    AUTORE. 

SURNATUREL.  —  La  notion  de  surnaturel 
est  fondamentale  dans  la  théologie  catholique.  Cette 
théologie,  en  effet,  affirme,  contre  les  naturalistes  et  les 
rationalistes  de  toute  espèce,  la  possibilité  et  l'exis- 
tence d'un  ordre  surnaturel  permettant  ;.  la  relig 

de  s'originer  à  la  révélation  de  mystères  proprement 
.dits  et  de  se  manifester  dans  rame  humaine  par  une 
vie  supérieure  aux  exigences  de  la  nature.  Il  est  donc 
indispensable  de  préciser  la  notion  de  surnaturel,  d'en 
envisager  les  aspects  divers  et  d'en  rappeler  briève- 
ment les  rapports  avec  l'ordre  naturel.  I.  Notion. 
11.  Divisions.   III.  Rapports  avec  l'ordre  naturel. 

I.  Notion.  —  1°  Notion  générale.  —  Pris  dans  son 
acception  la  plus  large,  le  surnaturel  désigne  toute 
réalité,  tout  fait,  tonte  vérité  dépassant  les  possibilités 
et  les  exigences  de  la  nature. 

Ce  surnaturel  n'esl  concevable  qu'à  la  condition  de 

rejeter  plusieurs  erreurs  qui  en  contredisent  la  notion. 

Tout  d'abord,  l'erreur  des  panthéistes  qui,  enj 
Dieu  lui-même  dans  le  tout  universel  de  la  ni 
suppriment  par  là-même  d'une  manière  n 
possibilité  de  surnaturel;  cf.  Denz.  I  amrw.,  n.  1701, 
1803,   1804.   Ensuite,   l'erreur  naturaliste   des   d 


qui,  tout  en  admettant  un  Dieu  distinct  du  inonde. 
ettent  l'action  divine  à  un  déterminisme  absolu, 
ce  qui  revient  à  denier  à  Dieu  toute  possibilité  d'ac- 
tion en  dehors  tics  lois  naturelles;  cf.  Denz.-Bannw., 
n.  1805  (2),  1813  et  ici  Miracle,  t.  x.  col.  1812-1824. 
Enfin,  l'erreur  des  semirationalistes  qui,  tout  en  ad- 
mettant Dieu  et  la  révélation,  entendent  cependant 
quer  les  mystères  avec  les  seules  ressources  de  la 
raison  humaine,  ce  qui  revient  à  en  nier  le  caractère 
surnaturel;  cf.  Denz.-Bannw.,  n.  1669,  1709,  1796  et 
ici  Mystère,  t.  x,  col.  2588  si].  On  pourrait  ajouter 
l'erreur  des  pélagiens  qui.  réduisant  la  grâce  à  n'être 
que  l'exercice  de  notre  liberté,  identifiaient  logique- 
ment la  morale  surnaturelle  et  la  murale  naturelle. 
Pour  rester  fidèle  à  celle  description  générale,  nu 
devra  donc  affirmer  que  la  nature,  avec  ses  forces 
est  incapable  d'expliquer  ce  qu'on  appelle  le 
surnaturel. 

Elle  est  même  incapable  de  l'exiger.  Une  exigence 
reeiie  du  surnaturel  entraînerait  la  confusion  des  deux 
ordres  et  par  conséquent  reviendrait  à  nier  le  surna- 
turel. Ce  lut  l'erreur  de  Baïus  qui,  tout  en  distinguant 
itivement  l'ordre  naturel  et  l'ordre  surnaturel, 
considérait  néanmoins  que  i  l'élévation  de  la  nature 
humaine  et  son  exaltation  à  la  participation  de  la 
nature  divine  étaient  ducs  à  l'intégrité  de  notre  con- 
dition première  et  qu'en  conséquence  elles  devaient 
être  dites  naturelles  et  non  pas  surnaturelles  ».  Prop. 
21  ;  Denz.-Bannw.,  n.  1021  ;  cf.  prop.  1-9,  24,  34,  42,  61, 
64,  69,  78  et  79.  n.  1001-1008,  1024,  1034,  1042,  1061, 
1064,  1069,  1078  et  1079. 

2°  Définition  plus  précise.  —  La  notion  exacte  du 
surnaturel  doit  se  dégager  de  la  notion  du  naturel. 

1.  Notiondu  naturel.  (Cf.  S.  Thomas, /n  //  Phys.,c.  i, 
lect.  1  et  2  :  In  Y  Metaph.,  c.  iv,  lect.  5;  Sum.  theol., 
1",  q.  xxix,  a.  1,  ad  4u,n;  IIP,  q.  n,  a.  1) — «Naturel 
vient  de  «  nature  ».  La  nature  est,  en  chaque  être,  son 
essence  même  en  tant  qu'elle  est  considérée  comme  le 
principe  premier  des  opérations  et  des  passions  qui 
lui  appartiennent  en  propre.  Aussi  peut-on  parler 
analogiquement  de  la  nature  divine,  de  la  nature  an- 
géliquc,  de  la  nature  humaine.  Le  naturel  est  donc, 
en  chaque  être,  «  ce  qui  lui  convient  selon  sa  nature  ». 
S.  Thomas.  Sum.  theol.,  I»-II",  q.  x,  a.  1. 

Pour  préciser  l'extension  de  celle  notion  du  naturel, 
il  convient  de  considérer  la  nature  sous  ses  différents 
aspects  d'activité  et  de  passivité.  En  premier  lieu,  dans 
les  éléments  spécifiques  qui  la  constituent  et  forment 
i  ipe  même  d'activité;  sous  cet  aspect,  la  nature 
se  confond  avec  l'essence  même  de  l'être  :  ainsi  il  est 
naturel  à  l'homme  d'être  composé  d'âme  et  de  corps. 
1  n  d'  uxii  me  m  u.  dans  les  principes  immédiats  de  son 
activité  propre,  puissances  ou  facultés  émanées  de 
l'essence  cl  dans  les  actes  mêmes  par  lesquels  opèrent 
ces  puissances  ;  ainsi  il  est  naturel  à  l'homme  d'avoir 
une  intelligence,  une  volonté,  une  sensibilité,  un  orga- 
nisme vital  et.  par  voie  de  conséquence,  il  lui  est  natu- 
rel de  comprendre  et  de  raisonner,  de  désirer  et  de 
vouloir,  d'éprouver  dis  attraits  et  des  répulsions,  de 
s'assimiler  les  aliments  et  de  se  fortifier.  -Mais,  en  troi- 
Mi  me  lieu,  en  la  naluic  se  révèlent  aussi  des  principes 
immédiats  de  sa  passivité  pai         i  ;  agents  exté- 

i  cuvent  l'atteindre  et  la  modifier;  déjà  toute 
sensibilité  sous  ce  rapport  lui  est  naturelle,  mais  par- 
emenl  la  souffrance,  la  maladie,  la  dégénères 
cence,  la  \  iei        i  n  orl .  En  quatrii  me  lieu,   la 

nature  manifeste  des  son  activité  propre 

par  rapport  aux  concours  extérieurs  nécessaires  à  son 
I  ni  pur  ni]  port  a  Dieu  :  lu  lumière 
i  i.ndii  ion  naturelle  poui  ci  ne  l'œil  voie;  le  con- 
cours divin  est  indispensable  à  l'activité  humaine  pour 

passer  de  la  puissance  a  l'acte,  cl  c'est  en  c  e  sens  qu'on 
peut    parler    du   concours   naturel.    Enfin,    la    nature 


2851 


SURNATUREL 


2852 


humaine  pouvant  être  considérée  dans  la  personne 
qu'elle  constitue,  l'activité  d'une  telle  personne  res- 
ponsable de  ses  actes  appelle  une  rétribution  naturel- 
lement due,  récompense  pour  le  bien,  punition  pour 
le  mal. 

Ainsi  l'on  peut  conclure  que  le  naturel  est,  pour 
chaque  être,  ce  qui  lui  est  proportionné,  ce  qui  est  déter- 
miné par  les  exigences  de  sa  nature. 

2.  Notion  du  surnaturel.  —  Le  surnaturel  est,  pour 
chaque  être  créé,  ce  qui  excède  la  proportion  de  sa 
nature  et  qui,  par  conséquent,  lorsqu'il  vient  perfec- 
tionner celle-ci,  est  un  bienfait  gratuit  de  Dieu.  Et  le 
surnaturel  existe  pour  la  nature  humaine  sous  tous  les 
aspects  où  nous  avons  considéré  le  naturel.  La  nature 
peut  être  perfectionnée  par  lui  dans  ses  éléments 
essentiels  :  la  grâce  sanctifiante  est  ainsi  un  habitus 
perfectionnant  la  substance  de  l'àme;  —  dans  ses 
puissances  actives  et  passives  et  leurs  actes,  les  opéra- 
tions de  ses  puissances  étant  élevées  à  l'ordre  surna- 
turel tout  d'abord  par  les  vertus  infuses  et  les  dons  du 
Saint-Esprit,  ensuite  par  la  grâce;  —  dans  le  concours 
que  lui  prête  Dieu  pour  l'aider  à  opérer  surnaturelle- 
ment;  —  enfin  dans  son  mérite  qui,  par  la  grâce  et  l'ac- 
ceptation divines,  est  élevé  à  un  ordre  supérieur  aux 
exigences  de  la  justice  naturelle. 

On  aurait  tort  d'ailleurs  de  concevoir  le  surnaturel 
comme  s'opposant  au  naturel.  Entre  le  surnaturel  et  le 
naturel,  il  ne  saurait  y  avoir  de  disconvenance  ou 
d'incompatibilité,  sans  quoi  le  surnaturel  devrait  être 
dit  contrenaturel.  D'autre  part,  on  ne  saurait  dire 
que  le  surnaturel  est  indifférent  à  la  nature  :  s'il  est 
exact,  comme  on  l'a  dit  plus  haut,  d'affirmer  qu'au- 
cune exigence  soit  des  principes  essentiels,  soit  des 
principes  d'opération  de  la  nature,  n'existe  par  rap- 
port au  surnaturel,  il  n'en  faut  pas  moins  affirmer  un 
rapport  de  convenance  entre  la  nature  et  le  surnaturel. 
La  nature  est,  en  raison  de  la  puissance  obédientielle 
qu'elle  présente  à  l'action  divine,  puissance  perfec- 
tible par  le  surnaturel.  La  grâce  ne  s'oppose  pas  à  la 
nature;  elle  ne  la  détruit  pas;  elle  la  présuppose  au 
contraire  pour  l'élever  à  un  ordre  supérieur  répondant 
plus  parfaitement  à  ses  aspirations  vitales.  Voir  plus 
loin,  col.  2854. 

En  bref,  il  faut  donc  définir  le  surnaturel  :  ce  qui,  par 
rapport  à  la  nature,  dépasse  ses  éléments  essentiels,  ses 
activités  et  passivités  naturelles,  ses  exigences,  son 
mérite  naturel,  mais  non  point  sa  capacité  obédientielle 
et  perfectible. 

3°  Quelques  confusions  à  éviter.  — ■  1.  Sur  l'expres- 
sion :  «  naturel  ».  Sous  la  plume  de  certains  théologiens 
scolastiques,  naturel  est  synonyme  d'originel  et  ex- 
prime tout  ce  qui  se  rattache  à  notre  origine.  Aussi 
la  justice  originelle  est-elle  parfois  appelée  justice 
naturelle,  voir  Justice  originelle,  t.  vin,  col.  2035, 
et  les  dons  de  la  justice  originelle,  les  dons  naturels. 
C'est  en  ce  sens  que  l'axiome  célèbre  :  vulneralus  in 
naluralibus,  spoliatus  gratuitis  s'entend  de  la  blessure 
faite  dans  la  nature  par  la  perte  des  dons  préternatu- 
rels  et  du  dépouillement  subi  par  la  nature  par  rap- 
port au  don  surnaturel  de  la  grâce. 

2.  Sur  l'expression  :  «  non  naturel  ».  —  «  Non  naturel  » 
est  la  contradictoire  de  naturel;  «  surnaturel  »  en  est 
un  contraire.  On  devra  donc  éviter  de  confondre  con- 
traire et  contradictoire,  ce  dernier  ayant  ici  une  com- 
préhension beaucoup  plus  considérable.  N'est  pas 
naturel  tout  ce  dont  le  principe  d'existence  est  en 
dehors  de  la  nature  :  ainsi  l'artificiel,  dont  le  principe 
est  dans  l'imagination  du  constructeur;  le  contrena- 
turel ou  violent,  dont  le  principe  contredit  l'inclination 
de  ia  nature;  ainsi  le  fortuit  ou  accidentel,  qui  se  pro- 
duit en  dehors  des  lois  naturelles  par  suite  d'une  inter- 
vention inattendue  et  souvent  aveugle.  Le  libre  s'op- 
pose aussi  au  naturel  dans  la  volonté;  le  mouvement 


naturel  est  le  mouvement  instinctif  et  indélibéré  de 
la  volonté  vers  le  bien  in  communi;  le  mouvement 
libre  est  commandé  par  la  réflexion  de  l'intelligence 
et  consécutivement  de  la  volonté  :  on  a  ainsi  le  mou- 
vement naturel  et  le  mouvement  libre. 

II.  Divisions.  —  1°  Surnaturel  substantiel  et  sur- 
naturel participé.  —  Le  surnaturel  substantiel  est  tel 
par  lui-même,  indépendamment  de  toute  élévation  à 
un  ordre  supérieur.  On  voit  par  là  qu'il  ne  peut  conve- 
nir qu'à  Dieu  seul.  C'est  donc  Dieu  lui-même  considéré 
soit  dans  la  vie  intime  de  sa  déité,  unité  de  nature  et 
trinité  de  personnes;  soit  dans  la  communication  de 
l'être  personnel  du  Verbe  à  la  nature  humaine  dans 
l'union  hypostatique;  soit  dans  son  essence  jouant  le 
rôle  de  forme  intelligible  pour  les  intelligences  glori- 
fiées élevées  à  la  vision  béatifique.  Ce  surnaturel 
substantiel  est  également  appelé  surnaturel  incréé, 
absolu,  par  essence,  de  telle  sorte  qu'il  apparaît  évi- 
demment comme  dépassant  l'ordre  de  toute  nature 
créée  ou  créable. 

Le  surnaturel  participé  est  celui  qui  élève  une  nature 
créée  à  une  certaine  participation  de  l'opération  ou  de 
là  puissance  divine.  Il  n'a  donc  pas  sa  raison  d'être 
en  lui-même;  il  l'a  uniquement  en  raison  d'une  cer- 
taine participation  qui  lui  est  communiquée  par  Dieu 
de  sa  propre  nature  ou  de  sa  propre  puissance  :  divins 
naturx  consortes.  II  Petr.,  i,  4.  On  l'appelle  encore  sur- 
naturel créé  ou  accidentel. 

2°  Surnaturel  proprement  dit  ou  absolu  (simpliciterj 
et  surnaturel  par  comparaison  ou  relatif  (secundum 
quid).  —  Cette  distinction  est  une  subdivision  du  sur- 
naturel participé  ou  créé.  Le  surnaturel  proprement 
dit,  que  nous  avons  appelé  absolu,  est  celui  qui  marque 
l'élévation  d'une  nature  créée  à  un  ordre  de  vie  ou 
d'activité  absolument  supérieur  à  l'ordre  de  toute 
nature  créée  ou  créable.  Ainsi,  la  vie  de  la  grâce  sanc- 
tifiante, la  puissance  des  miracles,  la  prophétie,  cer- 
tains charismes  de  la  primitive  Église  (par  exemple, 
le  don  des  langues).  Le  surnaturel  par  approximation, 
que  nous  avons  appelé  relatif,  est  celui  qui  marque 
l'élévation  d'une  nature  créée  à  un  ordre  de  vie  ou 
d'activité  supérieur  à  telle  nature  particulière  :  c'est 
donc  par  rapport  à  cette  nature  déterminée  qu'il  mé- 
rite la  qualification  de  surnaturel.  Ce  qui  est  naturel 
à  l'ange  devient,  relativement  à  l'homme,  quelque 
chose  de  surnaturel  ;  l'intelligence,  naturelle  à  l'homme, 
serait  une  faculté  surnaturelle  relativement  à  l'animal. 
C'est  à  ce  surnaturel  relatif  qu'il  faut  rattacher  le 
•  préternaturel  »,  par  exemple,  les  dons  de  la  justice 
originelle  :  immortalité  conditionnelle  du  corps,  inté- 
grité, impassibilité;  par  exemple  encore,  le  merveil- 
leux diabolique. 

3°  Surnaturel  intrinsèque  et  surnaturel  extrinsèque.  — 
C'est  là  une  subdivision  du  surnaturel  proprement  dit 
ou  absolu.  Pour  bien  la  comprendre  il  ne  sera  pas  inu- 
tile de  l'exposer  d'après  les  considérations  proposées 
par  Jean  de  Saint-Thomas. 

Le  surnaturel  peut  convenir  à  une  chose  en  vertu 
d'un  triple  principe  :  de  sa  cause  efficiente,  finale,  ou 
formelle.  La  cause  matérielle  doit  être  éliminée,  car 
elle  ne  peut  que  fournir  le  sujet  dans  lequel  sont  reçues 
les  formes  surnaturelles  :  ce  sujet,  c'est  l'âme  et  ses 
puissances... 

Du  côté  de  sa  cause  efficiente,  une  réalité  est  dite  sur- 
naturelle quand  elle  est  produite  d'une  manière  sur- 
naturelle, même  si  elle  est  naturelle  en  elle-même.  Ainsi 
la  résurrection  d'un  mort  ou  l'illumination  d'un  aveu- 
gle sont  surnaturelles  en  raison  de  la  manière  dont 
elles  sont  produites,  bien  qu'en  soi  la  vie  humaine  et 
la  puissance  visuelle  soient  des  réalités  d'ordre  naturel. 

Du  côté  de  sa  cause  finale,  est  surnaturel  tout  ce  qui 
est  ordonné  vers  une  fin  surnaturelle  par  un  principe 
qui  lui  est  extrinsèque  :  ainsi  les  actes  de  tempérance 
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ou  de  toute  autre  vertu  acquise,  en  tant  qu'ils  sont 
ordonnés  par  la  charité  au  mérite  de  la  vie  éternelle, 
reçoivent  de  là  le  mode  surnaturel  d'une  telle  ordina- 
tion à  une  telle  fin.  De  même  l'humanité  du  Christ 
acquiert  un  mode  surnaturel  d'union  au  Verbe,  auquel 
elle  est  ordonnée  comme  au  terme  de  l'union. 

Du  côté  de  sa  cause  formelle  est  dit  surnaturel  tout 
habitas  ou  tout  acte  qui,  en  vertu  même  de  la  raison 
formelle  qui  les  spécifie,  sont  rapportés  à  un  objet  sur- 
naturel. C'est  là  le  surnaturel  quant  à  la  substance  et 
non  plus  seulement  quant  au  mode.  Jean  de  Saint- 
Thomas,  De  gratia.  disp.  XX,  a.  1,  sol.,  arg.  4.  Cf.  Sua- 
rez.  De  gralia,  1.  II,  c.  iv;  Saîmanticenses,  De  gratia, 
tr.  XIV,  disp.  III,  dub.  m,  n.  24. 

1.  Dans  le  surnaturel  créé  existant  en  raison  de  la 
cause  formelle,  nous  pouvons  ranger  :  dans  l'intelli- 
gence des  élus,  la  lumière  de  gloire;  dans  l'âme  des 
justes  encore  voyageurs,  la  grâce  actuelle  et  habi- 
tuelle, les  vertus  infuses,  les  dons  du  Saint-Esprit.  On 
peut  ajouter  l'efficacité  sacramentelle,  la  connaissance 
par  la  foi  des  mystères  proprement  dits.  C'est  là  le  sur- 
naturel quoad  substantiam,  qu'il  ne  faut  pas  confondre 
avec  le  surnaturel  substantiel  incréé.  On  pourrait  ici 
encore  distinguer  derechef  entre  surnaturel  ordinaire 
(vie  de  la  grâce  et  des  vertus)  et  surnaturel  extraordi- 
naire (exercice  supérieur  de  ces  vertus  et  des  dons  du 
Saint-Esprit).  Cf.  S.  Thomas,  II»-IIœ,  q.  xlv,  a.  5  et 
I'-II",  q.  m,  a.  4,  ad  4«m. 

2.  Dans  le  surnaturel  créé  existant  en  raison  de  la 
cause  finale  vers  laquelle  un  principe  extrinsèque  les 
dirige,  nous  rangeons  les  actes  des  vertus  naturelles,  en 
tant  qu'ils  sont  commandés  par  la  charité  et  par  elle 
ordonnés  à  la  fin  surnaturelle  de  la  vision  bienheu- 
reuse. 

3.  Dans  le  surnaturel  créé  existant  en  raison  de  la 
cause  e/fiCienle,  nous  ferons  rentrer  les  miracles  et  les 
prophéties  ainsi  que  les  autres  miracles  d'ordre  moral 
qu'on  a  coutume  d'apporter  en  faveur  de  la  démons- 
tration chrétienne  (connaissances  miraculeuses,  cha- 
rismes de  toutes  sortes,  etc.). 

Ces  deux  dernières  spécifications  du  surnaturel 
constituent  le  surnaturel  quoad  modum. 

On  peut  ainsi  établir  le  tableau  schématique  suivant 
(quelque  peu  différent  de  celui  que  propose  R.  Garri- 
gou-Lagrange,  De  revelatione,  t.  i,  p.  205)  : 

Surnaturel  (ce  qui  dépasse  la  nature)  : 

I.  Substantiel  (incréé,  absolu)  :  Dieu  en  lui-même  ou  dans 
son  rapport,  personnel  ou  essentiel,  avec  la  créature. 

II.  Accidentel  (créé,  participé),  divin»1  natura;  consortes. 
1°  Simpliciter  (absolu,  proprement  dit). 

1.  Quoad  substantiam  (influence  de  la  cause  formelle)  : 
grâce,  vertus  infuses,  sacrements,  mystères  proprement 
dits. 

2.  Quoad  modum  (influence  des  causes  extrinsèques)  : 

a)  Cause  finale  :  actes  naturels  commandés  par  la  charité. 

b)  Cause  efficiente  :  miracles,  prophéties  (voir  ces  mots 
pour  les  subdivisions). 

2°  Secundum  quid  (relatif  ou  par  comparaison  prêter- 
naturel). 

4°  Conclusion  :  ordre  surnaturel  et  ordre  naturel.  — 
La  distinction  entre  l'ordre  naturel  et  l'ordre  surna- 
turel découle  de  ce  qui  vient  d'être  dit.  Les  documents 
du  magistère  ont  à  maintes  reprises  inculqui 
distinction  contre  Lîaïus,  prop.  34,  cf.  36-38,  Denz.- 
Bannw.,  n.  1031,  1036,  1038;  contre  1'.  Quesnel, 
prop.  39,  41,  n.  1389,  1391;  contre  le  synode  jansé- 
niste de  Pistoie,  prop.  23,  n.  1523;  contre  Rosmini, 
prop.  36,  38,  n.  1926,  1928.  On  peut  aussi  rattacher  à 
ce  point  de  vue,  dans  l'ordre  de  la  connaissance,  la 
distinction  entre  l'ordre  de  la  foi  (surnaturel),  et  celui 
de  la  raison  (naturel).  Voir  ici  Raison,  t.  XIII,  col. 1018. 

1.  L'ordre  naturel  est  la  disposition  des  différentes 
natures  créées,  en  tant  qu'elles  viennent  de.  Dieu 
comme  de  leur  cause  productrice  et  sont  ordonnées 


vers  Dieu,  comme  vers  leur  cause  finale,  sans  que  l'ac- 
tion de  Dieu  ajoute  quoi  que  ce  soit  aux  strictes  exi- 
gences de  ces  natures.  Pour  l'homme,  l'ordre  naturel 
nous  montre  Dieu  son  auteur,  cause  première  de  son 
existence  et  créateur  de  son  âme  raisonnable  au 
moment  même  de  la  première  animation  du  corps;  il 
nous  montre  également  Dieu,  sa  fin  dernière  non  pas 
en  tant  que  possédé  par  l'homme  dans  la  vision  béati- 
fique,  mais  en  tant  que  connu  aussi  parfaitement  qu'il 
est  possible  à  la  raison  par  son  exercice.  En  suite 
de  cette  disposition  fondamentale,  l'homme  doit  se 
diriger  lui-même  vers  sa  fin  suprême,  à  l'aide  des  seules 
ressources  de  sa  nature  et  de  ses  facultés,  ses  actes 
étant  toutefois  soutenus  par  la  notion  divine  néces- 
saire et  sa  persévérance  assurée,  d'une  manière  au 
moins  suffisante,  grâce  aux  secours  d'ordre  naturel  que 
Dieu  devrai!  accorder  à  l'homme  constitué  dans  l'état 
de  nature  pure.  Les  moyens  dont  l'homme  dans  l'ordre 
naturel  dispose  pour  attendre  sa  fin  sont  objective- 
ment les  choses  naturellement  connaissables,  subjec- 
tivement la  lumière  de  sa  raison  et  l'exercice  de  toutes 
ses  facultés,  principalement  de  l'intelligence  et  de  la 
volonté,  sous  l'influence  du  concours  naturel  de  Dieu. 
En  lin  la  loi  de  cet  ordre  est  la  loi  naturelle,  inscrite  au 
cœur  de  tous;  en  suivant  les  prescriptions  de  cette  loi, 
l'homme  acquiert  un  mérite  naturel  qui  appelle, 
comme  sanction,  une  récompense  naturelle. 

2.  L'ordre  surnaturel  est  la  disposition  de  tout  ce 
qui.  dyns  les  natures  créées,  dépasse  la  proportion  de 
ces  natures  à  Dieu,  principe  et  fin  de  ces  perfections 
surajoutées.  Mais  ici  revient  la  distinction  fortement 
soulignée  plus  haut  de  l'ordre  surnaturel  quant  à  sa 
substance,  et  de  l'ordre  surnaturel  quant  au  mode  de 
production  de  ses  effets. 

L'ordre  surnaturel  quoad  substantiam  est  la  dispo- 
sition de  toutes  les  réalités  formellement  surnatu- 
relles :  c'est  l'ordre  de  la  vérité  et  de  la  vie  surnatu- 
relle de  la  grâce  et  de  la  gloire.  Dans  cet  ordre,  l'homme 
a  sa  fin  dernière  dans  la  possession  de  Dieu,  dans  la 
vision  intuitive  et  l'amour  béatifiant.  Dieu  est  cause 
première  dans  l'ordre  de  la  grâce  et  de  la  gloire; 
l'homme  est  cause  seconde,  grâce  à  l'élévation  de  son 
âme  par  la  grâce  sanctifiante,  les  vertus  infuses  et  les 
dons  du  Saint-Esprit.  Les  moyens  objectifs  donnés  à 
l'homme  pour  atteindre  sa  fin  suprême  sont  la  révéla- 
tion extérieure  proposée  par  l'Église,  les  sacrements  et 
tous  les  moyens  extérieurs  surnaturels  utiles  au  salut; 
les  moyens  subjectifs  sont  la  lumière  intérieure  de  la 
foi  et  l'exercice  des  vertus  surnaturelles  sous  l'in- 
fluence surnaturelle  de  la  grâce  actuelle.  La  loi  de  cet 
ordre  est  l'ensemble  des  préceptes  positifs  de  Dieu 
dont  l'accomplissement  prépare  l'obtention  de  la  fin 
surnaturelle. 

Ainsi  Dieu  peut  et  doit  être  considéré  sous  un  double 
aspect  :  comme  auteur  et  fin  de  l'ordre  naturel, 
comme  auteur  et  fin  de  l'ordre  surnaturel.  Sous  le  pre- 
mier aspect,  il  peut  être  connu  par  la  raison  naturelle 
et  la  philosophie  et  il  est  atteint  sous  lu  raison  com- 
mune d'Être  suprême,  de  Premier  moteur,  de  Cause 
première,  d'Être  nécessaire  et  premier,  ordonnateur 
de  tout  l'univers.  Sous  le  second  aspect,  il  ne  peut  être 
connu  que  par  la  révélation  et  la  foi  et  il  est  atteint 
sous  la  raison  Intime  de  sa  déité  :  c'est  notre  Père,  le 
n  salut,  notre  refuge  et  notre  force,  etc.  Quelle 
différence  entre  l'ordre  naturel  et  l'ordre  surnaturel, 
entre  le  Dieu  des  philosophes  et  le  Dieu  des  chrétiens  1 
Cf.  Garrigou-Lagrange,  op.  cit.,  p.  211-212. 

III.  Rapport  avec  l'okdre  naturel.  —  On  a  dit 
plus  haut,  col.  2851,  que  le  surnaturel  ne  s'oppose  pas 
au  naturel,  mais  qu'il  le  complète  et  le  perfectionne, 
sans  cependant  qu'il  soit  exigé  par  lui.  C'est  la  doc- 
trine proposée  par  l'Église,  d'une  manière  expresse 
dans  la  définition  des  rapports  de  la  raison  et  de  la  foi, 
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voir  Raison,  t.  xm,  col.  1648,  d'une  manière  plus 
générale  dans  la  réprobation,  par  Pie  X,  de  l'immanen- 
tisme  moderniste  : 

•  Les  modernistes,  revenant  à  la  doctrine  de  l'immanence, 
s'efTorcent  de  persuader  à  l'homme  (non-croyant)  qu'en  lui, 
dans  les  profondeurs  mêmes  de  sa  nature  et  de  sa  vie,  se 
cachent  l'exigence  et  le  désir  d'une  religion,  non  point 
d'une  religion  quelconque,  mais  de  cette  religion  spécilique 
qui  est  le  catholicisme,  absolument  postulée,  disent-iis,  par 
le  plein  épanouissement  de  la  vie.  Tci,  Nous  ne  pouvons 
Nous  empêcher  de  déplorer  une  fois  encore  et  très  vivement 
qu'il  se  rencontre  des  catholiques  qui,  répudiant  l'imma- 
nence comme  doctrine,  l'emploient  néanmoins  comme  mé- 
thode d'apologétique;  paraissant  admettre  dans  la  nature 
humaine,  au  regard  de  l'ordre  surnaturel,  non  seulement 
une  capacité  et  une  convenance  —  choses  que,  de  tout 
temps,  les  apologistes  catholiques  ont  eu  soin  de  mettre  en 
relief  —  mais  une  vraie  et  rigoureuse  exigence.  ■  Denz.- 
Bannw.,  n.  2103;  ti.  fr.  Actes  de  Pie  X,  t.  m,  p.  145. 

Dans  cette  phrase  de  l'encyclique  se  trouve  résumée 
la  doctrine  catholique  des  rapports  de  l'ordre  naturel  à 
l'ordre  surnaturel.  Nous  n'avons  pas  l'intention  de  les 
exposer  longuement,  mais  simplement  de  rappeler  les 
principes  généraux  de  la  solution  du  problème. 

1°  En  premier  lieu,  ces  rapports  ne  sauraient  être 
considérés  in  abstraclo,  comme  si  l'ordre  naturel  était 
un  plan  inférieur,  l'ordre  surnaturel  un  plan  supérieur, 
sur  lesquels  l'activité  humaine  pourrait  s'exercer  sépa- 
rément. Dans  l'état  présent  de  nature  déchue  et  répa- 
rée, la  raison  humaine  ne  saurait  être  isolée  de  la  révé- 
lation, la  nature  de  la  surnature.  Le  «  péché  philoso- 
phique »,  voir  t.  xn,  col.  155  sq.,  est  peut-être,  en 
partie  du  moins,  un  produit  de  cette  dissociation, 
col.  266,  bien  que  le  fait  de  l'appel  de  l'homme  à  une 
fin  naturelle  n'en  soit  pas  l'unique  raison,  col.  272.  La 
distinction  théologiquement  vraie  de  la  fin  naturelle 
et  de  la  fin  surnaturelle,  voir  S.  Thomas,  I»,  q.  xxm, 
a.  1  et  De  veritate,  q.  xiv,  a.  2  et  ici  t.  v,  col.  2485, 
n'empêche  pas  qu'en  fait  la  fin  naturelle  ne  saurait 
plus  être  dissociée  de  la  fin  surnaturelle.  Ibid.,  col. 
2486.  L'humanité  déchue,  mais  réparée  par  et  dans  le 
Christ  ne  peut  plus  avoir  d'autre  fin  que  la  vision 
intuitive  et  la  possession  béatifiante  de  Dieu  lui- 
même.  Les  petits  enfants  eux-mêmes,  morts  sans 
baptême,  n'atteignent  pas  une  fin  naturelle;  ils  de- 
meurent, par  suite  du  péché  originel,  en  dehors  de  la 
seule  fin  à  laquelle  ils  étaient  appelés.  Dieu  appelle 
tous  les  hommes  à  la  fin  surnaturelle  :  c'est  sa  volonté 
salvifique  universelle  dont  personne  n'est  exclu.  Voir 
Infidèles  (Salut  des),  t.  vu,  col.  1727. 

Psychologiquement  d'ailleurs,  une  séparation  de 
l'ordre  naturel  et  de  l'ordre  surnaturel  est  inconceva- 
ble :  la  nature  humaine  ou  angélique,  avec  l'âme  ou 
l'esprit  et  les  facultés  intellectuelles  qui  émanent  de 
celte  nature,  forment  le  sujet  dans  lequel  s'insèrent  les 
éléments  de  la  vie  surnaturelle  :  grâce,  vertus  infuses 
et  dons,  actes  correspondants  à  ces  principes  surna- 
turels. Or,  ces  principes  ne  constituent  pas,  à  eux 
seuls,  un  principe  quod,  c'est-à-dire  un  sujet  surnaturel 
d'activité.  Le  principe  complet  de  la  vie  surnaturel, 
c'est  la  nature  elle-même,  mais  surélevée  par  les 
habit  us  surnaturels  infus  par  Dieu  en  elle.  Il  n'y  a  pas 
en  l'homme  une  âme  appartenant  à  l'ordre  de  la  na- 
ture et  une  âme  appartenant  à  l'ordre  de  la  surnature  : 
c'est  l'âme,  par  elle-même  appartenant  à  l'ordre  natu- 
rel, qui  devient  par  l'infusion  de  la  grâce  et  des  vertus 
—  principes  quibus  —  le  principe  quod,  le  sujet  agis- 
sant, dans  l'ordre  de  la  vie  surnaturelle. 

On  ne  devra  jamais  oublier  ce  principe  en  parlant, 
i/i  concreto,  des  rapports  du  naturel  et  du  surnaturel. 

2°  Le  surnaturel  étant  ainsi  conçu,  et  quant  à  la  fin 
dernière,  et  quant  au  sujet  qui  tend  vers  cette  fin, 
comme  le  complément  du  naturel,  on  comprendra  im- 
médiatement que,  tout  au  moins  chez  les  créatures 


intelligentes,  appelées  en  fait  par  Dieu  à  vivre  d'une 
vie  relevant  de  l'ordre  surnaturel,  il  y  ait  comme  trois 
rapprochements  à  établir  entre  l'ordre  naturel  et 
l'ordre  surnaturel. 

1.  Un  rapprochement  de  capacité.  —  C'est  le  mot  dont 
se  sert  Pie  X  et  c'est  ce  que  les  théologiens  ont  appelé, 
dans  la  créature  raisonnable,  la  puissance  obédientielle 
par  rapport  à  l'ordre  surnaturel.  Mais  ici,  puisque  le 
surnaturel  quoad  modum  peut  s'appliquer  même  aux 
créatures  sans  raison  —  comme,  par  exemple,  dans  les 
miracles  opérés  sur  ces  créatures  —  la  puissance  obé- 
dientielle doit  être  prise  dans  sa  plus  large  acception  : 
«  Dans  toute  créature  il  y  a  une  certaine  puissance 
obédientielle,  en  tant  que  la  créature  obéit  à  Dieu 
(aussi  bien  dans  l'ordre  de  la  nature  que  dans  celui  de 
la  grâce)  pour  recevoir  tout  ce  que  Dieu  voudra... 
C'est  ainsi  qu'en  vertu  de  l'agent  surnaturel  peut  être 
obtenu  un  effet  auquel  ne  saurait  atteindre  la  vertu 
d'un  agent  naturel.  »  S.  Thomas,  De  virtutibus  in  com- 
muni,  q.  i,  a.  10,  ad  13um;  cf.  I*  ,  q.  cv,  a.  6,  ad  lum 
(pour  la  possibilité  du  miracle,  voir  ici  ce  mot,  t.  x, 
col.  1830,  1831)  et  III»,  q.  xi,  a.  1  (pour  l'existence 
d'une  science  infuse  dans  l'âme  du  Christ).  Voir  aussi 
De  potentia,  q.  vi,  a.  1,  ad  18um. 

Cette  puissance  obédientielle  de  l'ordre  naturel  à 
l'égard  de  l'ordre  surnaturel  n'est  pas  seulement  une 
simple  possibilité  objective,  c'est-à-dire  la  non-répu- 
gnance des  deux  ordres,  mais  c'est  une  réelle  puissance 
subjective,  relativement  à  l'action  possible  de  Dieu 
dans  la  créature. 

2.  Un  rapprochement  de  convenance.  —  Après  avoir 
parlé  de  capacité,  Pie  X  parle  de  convenance.  Si  le 
surnaturel  doit  perfectionner  le  naturel,  il  s'avère 
qu'un  tel  perfectionnement  implique  une  réelle  et 
positive  convenance  par  rapport  à  l'ordre  naturel. 
Avant  la  connaissance  du  surnaturel,  il  est  difficile 
d'affirmer  cette  convenance;  mais,  une  fois  le  surna- 
turel dévoilé  à  notre  intelligence  par  la  révélation, 
l'homme  qui  réfléchit  ne  peut  s'empêcher  de  constater 
la  haute  convenance  de  l'ordre  surnaturel  : 

«  Si  elle  considère  la  révélation  dans  son  contenu,  la  raison 
est  obligée  de  reconnaître  qu'elle  y  trouve  une  solution 
apaisante  des  problèmes  de  la  souffrance,  de  la  mort,  des 
rapports  de  l'homme  avec  Dieu.  Si  elle  considère  les  éner- 
gies spirituelles  du  christianisme,  elle  doit  avouer  qu'elles 
sont  capables  de  combattre  et  de  faire  reculer  le  règne  du 
péché.  Si  elle  considère  les  moyens  de  diffusion  et  de  conser- 
vation des  vérités  nécessaires  à  la  vie,  elle-  doit  reconnaître 
que  l'Église  catholique,  et  l'Église  catholique  seule,  en 
possède  de  pratiques  et  d'efficaces,  capables  de  donner  une 
solution  satisfaisante  au  problème  du  doute.  »  L.  Sulleiot, 
Le  problème  de  la  uie  devant  la  raison  et  devant  le  catholicisme, 
Marseille,  1928,  p.  152-153. 

C'est  ainsi  qu'une  fois  connu  par  la  révélation  — 
mais  on  ne  saurait  trop  insister  sur  la  nécessité  de 
cette  connaissance  préalable  —  l'ordre  surnaturel 
apparaît  à  notre  intelligence  comme  empreint  d'une 
souveraine  convenance  par  rapport  à  notre  nature. 
Haute  convenance  du  mystère  de  la  Sainte  Trinité  qui 
nous  montre  la  vie  intime  de  Dieu  dans  le  Verbe  et 
l'Amour;  haute  convenance  du  mystère  de  l'incarna- 
tion et  de  la  rédemption,  d'une  part  montrant  l'infinie 
bonté  et  l'infinie  justice  de  Dieu,  d'autre  part  proje- 
tant sur  les  origines  et  les  destinées  humaines  des 
aperçus  que  la  raison  était  incapable  de  découvrir. 
Comme  on  le  notait  tout  à  l'heure,  on  y  trouve  la  solu- 
tion apaisante  des  problèmes  de  la  souffrance,  de  la 
mort  et  des  rapports  de  l'homme  avec  Dieu.  Conve- 
nance de  l'Église,  des  sacrements,  de  la  résurrection 
future,  de  l'au-delà  et  surtout  de  la  récompense  éter- 
nelle des  bons  —  vision  et  possession  divines  —  si 
pleinement  conformes  aux  aspirations  de  notre  intel- 
ligence et  de  notre  salut.  Nous  ne  faisons  qu'esquisser 
les  grandes  lignes  :  l'analyse  détaillée  des  cléments  de 
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l'ordre  surnaturel  ferait  tout  aussi  parfaitement  res- 
sortir ce  rapprochement  de  convenance. 

3.  Un  rapprochement  d'aspiration  de  la  nature  vers  la 
surnature.  — ■  De  toute  évidence,  il  faut,  comme  le 
recommande  Pie  X,  éviter  à  tout  prix  de  parler  d'exi- 
gence stricte.  L'expérience  religieuse,  si  parfaite  soit- 
elle  en  une  àme  d'élite,  ne  saurait  être  qu'insuffisante, 
en  droit  comme  en  fait,  pour  permettre  à  l'homme 
d'atteindre  l'ordre  surnaturel  et  même  de  la  connaître 
d'une  connaissance  claire  et  exacte.  Voir  Expérience 
religieuse,  t.  v,  col.  1 S34  sq.,  et,  en  ce  qui  concerne 
la  théorie  moderniste,  col.  1843-18  17.  Néanmoins  l'ex- 
périence de  la  grâce,  car  l'existence  d'un  tel  secours 
changerait  la  face  du  problème,  révèle  à  l'âme  qui  s'y 
livre  des  aspirations  vers  des  formes  plus  hautes  et 
plus  parfaites  que  celles  d'une  religion  purement  natu- 
relle. Platon,  dans  le  Banquet,  210  sq.,  ne  s'extasiait-il 
pas  sur  «  la  destinée  d'un  mortel  à  qui  il  serait  donné 
de  contempler  le  beau  sans  mélange,  dans  sa  pureté 
et  sa  simplicité,  non  pas  revêtu  de  chairs  ou  de  cou- 
leurs destinées  à  périr,  à  qui  il  serait  donné  de  voir 
face  à  face,  sous  sa  forme  unique,  la  beauté  divine?  » 

Un  certain  nombre  de  philosophes  chrétiens  con- 
temporains ont  tenté  d'ouvrir  la  voie  à  une  démons- 
tration du  surnaturel  par  la  voie  de  l'expérience  reli- 
gieuse et  le  sentiment  de  notre  indigence  en  face  des 
besoins  de  notre  àme.  Nous  n'avons  pas  à  entrer  ici 
dans  le  détail  de  controverses  qui  ont  trouvé  leur 
écho  en  d'autres  articles  de  ce  dictionnaire.  Nous  nous 
bornerons  simplement  à  rappeler  quelques  principes  : 

a)  On  ne  saurait  affirmer  dans  la  nature  une  exi- 
gence véritable  du  surnaturel.  Introduire  dans  la  na- 
ture cette  exigence,  c'est  enlever  toute  délimitation 
entre  l'ordre  surnaturel  et  l'ordre  naturel.  C'est  tom- 
ber ou  dans  le  naturalisme  ou  dans  le  fidéisme,  et  celui- 
ci  ne  vaut  pas  mieux  que  celui-là. 

b)  On  doit  admettre  que  l'expérience  de  notre  na- 
ture déchue  nous  fait  constater  notre  indigence  en  face 
de  nos  devoirs  même  simplement  d'ordre  naturel. 
C'est  le  procédé  employé  par  saint  Thomas  dans  la 
I*-II",  q.  cix,  pour  prouver  la  nécessité  de  la  grâce. 

c)  On  doit  admettre  que  cette  expérience  de  notre 
indigence  nous  permet  d'induire  l'existence  d'un  ordre 
transcendant.  «  Transcendant  »  ne  signifie  pas  ici 
«  surnaturel  »,  mais  marque  simplement  un  dépasse- 
ment de  notre  nature  déchue.  Qu'il  soit  permis  de  rap- 
peler une  vérité  que  nous  avons  déjà  soulignée  ail- 
leurs, Am;  du  clergé,  1931,  p.  330  et  Leçons  élémentaires 
de  métaphysique  chrétienne,  Paris,  1938,  p.  72;  remar- 
que reprise  par  M.  Yérièle  dans  Le  Surnaturel  en  nous 
et  le  péché  originel,  Paris,  1933,  p.  196-197  : 

On  voudra  bien  observer  que,  dans  l'état  présent  de  la 
nature  déchue  par  le  péché  originel,  on  peut,  en  un  certain 
sens,  parler  d'une  exigence  immanente  a  l'homme,  par 
rapport  à  l'ordre  surnaturel.  11  convient,  en  effet,  de  se 
souvenir  quo,  dans  l'état  de  nature  déchue  (c'est-à-dire  la 
nature  qui  aurait  pu  être  créée  par  Dieu  saas  élévation  a 
l'ordre  surnaturel),  la  nature  humaine  ne  se  suffisait  pas 
à  elle-même,  ni  dans  l'ordre  de  la  connaissance,  ai  dans 
celui  de  l'action.  L'homme  aurait  eu  besoin,  en  cel  état 
tqui  d'  till  -ai  *  n'  i  ja  a  ùs  existé),  'te  secours  divin  »  d'ordre 
naturel  pour  corriger  les  défauts,  les  tendances  ma  ! 
de  la  nature.  Or,  dans  l'ordre  sut  naturel  présent,  le. 
exigés  par  la  par"  nature  s  >nt  inclus  dans  la  ^i:i  ie  surnatu- 
relle. Don  isl  tnt  son  caractère  surnaturel  o1  gratuit, 
l'ordre  de  la  grâ  ■  tonti  ml  encore,  lotit  en  le  dépassant, 
quelque  chose  ((ni  répond  aux  exigences  strictes  de  la  na- 
ture, Los  théori  te  de  l'immanence  pour- 
raient trouver  la  une  base  théologique  extrêmement  solide 

pour  justifier  ce  qui,  dans  la  doctrine  de  ■  tan  nce,  peut 

être  acceptable  au  regard  île  la  foi. 

d)  Peut-on  aller  plus  loin  et  admettre  une  aspiration 
expresse  de  la  nature  vers  une  lia  !  Pour 
la  nature  déjà  vivifiée  par  la  grâce  sanctifiante  ou 


même  simplement  sollicitée  par  la  grâce  actuelle,  au- 
cun doute  possible.  L'âme,  déjà  vivifiée  par  la  grâce, 
éprouve  certainement  un  besoin  positif  du  surnaturel. 
L'âme  pécheresse,  mais  instruite  de  ses  destinées  sur- 
naturelles, ne  peut  pas  ne  pas  éprouver  les  mêmes 
aspirations  vers  un  état  qu'elle  sait  devoir  être  le  sien. 
Quant  à  l'homme  ignorant  et  encore  païen, 

Étant  convié  à  une  destinée  surnaturelle,  il  faut  bien 
que,  concurremment  à  l'offre  extérieure  de  la  Révélation, 
ou  à  ce  qui  peut  en  être  le  succédané,  il  soit  intérieurement 
travaillé  par  des  grâces  actuelles  prévenantes,  par  des  solli- 
citations surnaturelles;  autrement,  il  ne  parviendrait  ja- 
mais au  salut,  puisque  l'initiative  n'en  saurait  venir  de 
lui;  et  le  salut  pourtant  lui  est  imposé.  D'autre  part,  il 
faut  bien  qu'une  fois  ou  l'autre  ces  mêmes  grâces  le  déran- 
gent dans  le  repos,  dans  l'indifférence  tranquille  et  satis- 
faite, où  il  serait  tenté  de  s'assoupir;  autrement,  pareilles 
a  des  touches  qui  ne  toucheraient  rien,  elles  seraient  comme 
n'étant  pas,  elles  ne  seraient  pas. 

Donc,  en  passant  sur  son  âme,  elles  la  soulèvent,  elles 
l'agitent,  elles  la  creusent,  empêchant  qu'elle  soit  jamais 
légitimement  étale.  Et  ce  doit  être  le  principe  d'un  trouble 
profond,  d'une  inadéquation  et,  pour  employer  déjà  le  mot 
de  saint  Augustin  et  de  Malebranche,  d'une  Inquiétude, 
équivoque  sans  doute  en  ses  manifestations,  mais  qui, 
môme  étouffée,  témoigne  d'un  besoin;  sans  pouvoir  en 
prendre  par  elle-même  une  conscience  nette,  l'âme  aspire 
au  surnaturel,  \uguste  Valensin,  Immanence  (Métho<ie  d'J 
dans  Dictionn.  apol.,  t.  it,  col.  5S;-5SS. 

Et  l'auteur  qu'on  vient  de  citer  de  conclure  qu'  «  il 
existe  pour  l'âme  ignorante  et  païenne,  celle  qui  n'est 
encore  que  conviée,  un  besoin  (négatif)  du  surnaturel, 
créé  par  le  vide  d'une  disposition  qui,  étant  la  marque 
d'un  état  perdu,  le  signe  d'un  rappel,  l'effet  d'une 
grâce  prévenante  et  la  condition  d'une  grâce  habi- 
tuelle, peut  déjà  s'appeler,  dans  un  sens  analogique, 
une  grâce  elle-même  «.  Ibid.,  col.  588. 

Et  nous  ajouterons  que,  conditionné  par  la  grâce,  ce 
besoin  du  surnaturel  peut  très  bien  déjà,  en  certains 
cas  du  moins,  présenter  un  aspect  positif. 

e)  Mais  le  cas  intéressant  —  plus  théorique  peut- 
être  que  pratique  —  concerne  l'aspiration  de  l'âme, 
dépourvue  de  toute  sollicitation  divine  et  laissée  à 
ses  seules  ressources  naturelles.  Cette  âme  peut-elle 
désirer  le  surnaturel? 

La  question  s'est  posée  entre  théologiens  surtout  à 
propos  du  célèbre  texte  de  saint  Thomas,  I"—  II",  q.  m, 
a.  8  : 

L'intellect  humain,  quand  il  connaît  dans  son  essence 
un  elfet  créé  et  ne  sait  pourtant  de  Dieu  qu'une  chose,  à 
savoir  qu'il  est,  ne  peut  prétendre  être  élevé  en  perfection 
jusqu'à  atteindre  purement  et  simplement  a  la  cause  pre- 
mière; il  lui  reste  un  désir  naturel  de  chercher  à  connaître 
cette  cause.  Il  n'est  donc  pas  encore  parfaitement  heureux. 
En  conséquence,  pour  la  parfaite  béatitude,  il  faut  que 
l'intellect  atteigne  à  l'essence  même  de  la  cause  première. 

Et  ailleurs,  saint  Thomas  déchire  que  ce  désir  de- 
meurerait vain  s'il  n'était  pas  réalisé.  Cf.  I",  q.  XII, 
a.  1;  Cont.  Gent.,  I.  111,  c  i.  lui;  De  veritate,  q.  vin, 
a.  I  ;  Comp.  theol.,  c.  civ,  cvi. 

Les  différentes  interprétations  et  explications  de  ce 
désir  naturel  du  surnaturel  »  ont  été  données  ici- 
même,  i.  i,  col.  1692  sq.  On  trouvera  un 
nouvel  exposé  de  la  question,  et  quant  a  la  pensée 
personnelle  de  saint  Thomas  et  quant  à  la  solution  a 
donner  au  problème  lui-même,  dans  R.  Garrigou- 
Lagrange,  De  revelatione,  Rome,  1931,  t.  t.  |>.  388  sq., 
et  plus  récemment,  <  te,  1933,  p.  669  sq 
el  De  Deo  un».  Paris,  1938,  p.  _!.".  I  169;  •  I  dans  Sertil- 
I .a  béatitude,  Paris,  L936,  édit.  de  ta  Somme 
!  saint  Thomas  d'Aquin,  appendice  u,  §  1. 
p.  :in;i-315,  corrigeant  quelque  peu  l'interprétation 
antérieurement  proposée  dans  Saint  Thomas  d'Aquin, 
Paris,  1910,  I.  IV.  c.  iv.  1res  récemment,  le  1'.  Pedro 
Descoqs  dans  Le  Mystère  de  notre  élévation  surnatu- 
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relie,  Paris,  1938,  a  refusé  toute  probabilité  à  la  thèse 
d'une  démonstration  rationnelle  de  la  possibilité  de 
la  vision  béatifique,  tandis  que  le  P.  Guy  de  Broglie 
s'était  attaché  à  montrer  la  probabilité  de  la  thèse 
contraire,  Du  caractère  mystérieux  de  notre  élévation 
surnaturelle,  dans  Nouvelle  revue  théologique,  1937, 
p.  337-376.  Un  échange  de  vue,  parfois  assez  vif,  a 
eu  Heu,  dans  la  même  revue,  entre  les  deux  auteurs. 

Garrigou-Lagrange,  De  revelatione,  Rome,  1931,  t.  I,  c.  vi, 
p.  191-217;  Palmieri,  De  ordine  supernaturali  et  de  lapsu 
angelorum,  Prato,  1910,  c.  I;  Card.  C.  Mazzella,  De  Deo 
créante  et  élevante,  Prato,  1908,  n.  662;  Pignataro,  De  Deo 
creatore,  Rome,  1904,  de  angelis,  p.  115  sq.;  Clir.  Pesch, 
Preelectiones  dogmaticee,  t.  m,  de  Deo  créante  et  élevante, 
n.  163  sq. ;  Hugon,  Tractatus  dogmatici,  t.  n,  Tractatus  de 
gratia,  prooeraium  et,  en  général,  tous  les  manuels,  soit  à 
l'occasion  de  l'élévation  des  anges  et  de  l'homme  à  l'état 
surnaturel,  soit  en  guise  d'introduction  au  traité  de  la  grâce. 
On  consultera  tout  particulièrement  Rillot,  De  virtutibus 
injusis,  prolégomènes,  sur  le  problème  spécial  des  habitus 
naturels  et  surnaturels. 

On  devra  recourir  également  aux  grands  commentateurs 
de  saint  Thomas  (I»,  q.  xii  :  le  surnaturel  ordonné  à  la 
vision  béatifique),  et  à  quelques  traités  spéciaux  :  Ripalda, 
De  ente  supernaturali,  1.  I;  Scheeben,  Xatur  und  Gnade, 
Mayence,  1861  ;  Schrader,  De  triplici  ordine,  naturali,  prse- 
ternalurali,  supernaturali.  Vienne,  1864;  Bainvel,  Xatiu-e  et 
Surnaturel,  Paris,  1905;  P.  Ehrardt,  Le  surnaturel,  Avignon, 
1930,  et  d'excellentes  études  du  P.  Mercier,  O.  P.,  Le  sur- 
naturel, parues  dans  la  Revue  thomiste,  1902  sq. 

En  ce  qui  concerne  les  applications  récentes  aux  pro- 
blèmes théologiques  soulevés  par  l'apologétique  de  l'imma- 
nence, outre  les  ouvrages  cités  au  cours  do  l'article,  voir  ici 
même  Expérience  religieuse;  Réalisme  (col.  1881- 
1889);  dans  le  Dictionn.  apol.,  l'art.  Immanence  (Méthode 
d'),  d'Aug.  Valensin,  t.  n,  col.  579-593  et  de  J.  de  Tonqué- 
dec,  col.  593-611.  Ce  dernier  article  n'est  d'ailleurs  qu'un 
extrait  du  livre  Immanence  du  même  auteur,  Paris,  1913 
(nouvelle  édition,  1933). 

A.  Michel. 

SUSO  (Le  bienheureux  Henri),  dominicain,  écri- 
vain mystique  (xive  siècle).  —  I.  Vie.  —  Suso  est  la 
transcription  latine  sous  laquelle  Surius  a  fait  con- 
naître le  frère  prêcheur  Henri  Seuse.  Né  à  Constance 
vers  1295,  Suso  était  entré  dès  l'âge  de  treize  ans, 
comme  novice,  au  couvent  des  dominicains  de  cette 
ville.  Ainsi  qu'il  le  déclare  lui-même,  il  ne  paraît  pas, 
au  début  de  sa  vie  religieuse,  avoir  fait  de  grands  pro- 
grès, mais,  vers  sa  dix-huitième  année,  s'opère  en  lui 
une  véritable  conversion.  Son  zèle  pour  la  perfection  se 
marque  d'abord  par  un  ascétisme  plus  ou  moins  pru- 
dent; il  sévit  très  durement  contre  son  corps  jusqu'au 
moment  où,  vers  la  quarantaine,  Dieu  lui  fait  com- 
prendre qu'il  est  d'autres  moyens  que  la  mortification 
volontaire  pour  arriver  à  la  parfaite  maîtrise  de  soi  et 
que  l'acceptation  résignée  des  épreuves  envoyées  par 
la  Providence  est  de  plus  de  prix  que  les  souffrances 
les  plus  raffinées  que  l'on  s'inflige  de  son  propre  gré. 
Si  l'autobiographie  du  serviteur  de  Dieu  nous  ren- 
seigne assez  bien  sur  les  voies  par  lesquelles  il  s'éleva 
à  la  perfection,  sur  les  étapes  mêmes  de  ses  progrès, 
elle  est  loin  de  satisfaire  toute  notre  curiosité  en  ce  qui 
concerne  les  circonstances  extérieures  d'une  vie  qui 
paraît  avoir  été  passablement  traversée.  Sur  ces  don- 
nées chronologiques,  voir  K.  Bihlmeyer,  dans  Hist.- 
pol.  Blâtter,  t.  cxxx,  1902,  p.  46-58,  106-117,  et  dans 
Hist.  Jahrbuch,  t.  xxv,  1904,  p.  176-190.  C'est  à  Cons- 
tance que  Suso  a  dû  commencer  ses  premières  études; 
il  les  a  peut-être  continuées  au  sludium  générale  de 
Strasbourg.  En  1324  ou  1325  il  a  été  envoyé,  pour  se 
perfectionner  en  théologie,  au  sludium  de  Cologne  où 
il  a  dû  encore  connaître  Maître  Eckhardt;  la  façon 
dont  il  parle  de  celui-ci,  la  vénération  qu'il  lui  a  vouée 
ne  s'expliqueraient  pas  sans  un  contact  personnel  avec 
le  célèbre  mystique.  S'il  a  eu  Eckhardt  pour  maître, 
il  a  dû  avoir  aussi  Tauler  pour  condisciple.  En  tout  cas 


la  dépendance  commune  de  Suso  et  de  Tauler  par  rap- 
port au  maître  commun  explique  au  mieux  leur  pa- 
renté. Autant  qu'on  le  puisse  conjecturer,  Suso  re- 
vint vers  1329  à  Constance,  où  il  enseigna  quelque 
temps  la  théologie  à  ses  frères,  en  attendant  de  devenir 
prieur  du  couvent.  C'est  à  cette  date,  de  1329  à  1336, 
qu'il  aura  composé  ses  deux  ouvrages  principaux  :  le 
Livre  de  la  Sagesse  éternelle  et  le  Livre  de  la  Vérité.  En 
ce  dernier  il  prenait  plus  ou  moins  ouvertement  la 
défense  d'Eckhardt,  condamné  en  1329.  Comme  il  est 
question,  dans  l'autobiographie,  de  poursuites  intentées 
à  Suso  à  cause  de  ses  idées,  comme  l'on  sait,  par  ail- 
leurs, qu'au  chapitre  provincial  de  Bruges  de  1336  un 
prieur  de  Constance  fut  déposé,  on  en  a  conclu  que 
ce  prieur  était  Suso.  Déchargé  de  ses  fonctions,  Suso 
serait  resté  dans  le  même  couvent;  c'est  à  ce  moment 
qu'il  aurait  surtout  prêché,  exerçant  dans  toute  la 
région  alémanique  un  apostolat  qui  s'adressait  tant 
aux  laïques  qu'aux  religieuses,  surtout  dominicaines, 
fort  nombreuses  en  ces  parages.  Bon  nombre  de  ces 
couvents  n'étaient  pas  astreints  à  la  clôture  et  cette 
circonstance  explique  un  certain  nombre  des  rencon- 
tres que  rit  Suso  dans  cet  apostolat  et  qui  lui  permi- 
rent une  action  très  continue  sur  certaines  âmes. 

En  1339  le  couvent  des  dominicains  de  Constance, 
n'ayant  pas  voulu  obéir  aux  injonctions  de  Louis  de 
Bavière  en  lutte  avec  Jean  XXII,  fut  obligé  de  se  dis- 
perser. Suso  avec  plusieurs  de  ses  frères  se  transporta 
à  Diessenhofen,  en  Thurgovie;  il  serait  devenu  en  1343 
prieur  de  cette  maison.  En  1346  les  exilés  rentrèrent  à 
Constance;  mais  pour  des  raisons  qui  ne  sont  pas  bien 
expliquées,  Suso  sera  obligé,  en  1348,  de  quitter  une 
nouvelle  fois  Constance  pour  Ulm.  C'est  dans  cette 
ville  qu'il  passa  les  dix-huit  dernières  années  de  sa  vie; 
c'est  là  qu'il  mourut  le  25  janvier  1366.  Le  culte  qui 
lui  était  rendu  de  temps  immémorial  chez  les  frères 
prêcheurs  a  été  approuvé  par  le  pape  Grégoire  XVI  en 
1831  et  sa  fête  fixée  au  2  mars  pour  l'ordre  dominicain. 
II.  Écrits  et  doctrines.  —  L'œuvre  littéraire  de 
Suso  n'est  pas  fort  considérable.  Lui-même  aux  der- 
nières années  de  sa  vie,  vers  1362,  avait  pris  soin,  pour 
éviter  de  fausses  attributions,  de  fausses  lectures,  de 
fausses  interprétations,  de  réunir  ses  œuvres  anté- 
rieures dans  un  ms.  unique,  i'Exemplar,  qu'il  fit  précé- 
der de  son  autobiographie.  C'est  donc  à  l'Exemplaire, 
rédigé  en  dialecte  alémanique,  qu'il  faut  toujours  se 
reporter  pour  une  étude  scientifique  de  Suso.  En  voici 
le  contenu  : 

1"  La  vie.  —  Elle  a  pour  base  la  rédaction  qu'une 
fille  spirituelle  de  Suso,  Elisabeth  Staglin,  domini- 
caine du  couvent  de  Toss,  avait  faite  des  confidences 
personnelles  de  son  directeur.  Pour  faire  entendre  à  sa 
dirigée  les  voies  de  la  perfection,  Suso  n'avait  pas 
craint  de  lui  confier  les  moyens  qu'il  avait  employés 
lui-même,  les  mortifications  qu'il  s'était  imposées,  les 
grâces  qu'il  avait  reçues,  les  obstacles  qu'il  avait  ren- 
contrés, la  façon  dont  il  en  avait  triomphé.  La  pieuse 
fille  avait  recueilli  tout  cela  par  écrit.  D'abord  très 
fâché  de  la  chose  —  il  s'était  fait  livrer  une  partie  du 
manuscrit  et  l'avait  brûlé  —  Suso  jugea  plus  tard  que 
le  récit  de  ses  expériences  personnelles  pouvait  être 
utile  à  d'autres  âmes;  il  revit  et  retoucha  lui-même  le 
texte  d'Elisabeth  Staglin.  Il  y  ajouta  comme  seconde 
partie  un  petit  traité  didactique  de  spiritualité  expo- 
sant d'abord  la  voie  que  doivent  suivre  les  com- 
mençants —  quelques  récits  anecdotiques  viennent 
encore  ici  rompre  l'ordonnance  de  l'ensemble  —  tandis 
que  les  huit  derniers  chapitres  (c.  xlix-lvi)  essaient, 
mais  sans  parvenir  à  une  vraie  rigueur  de  composition, 
d'analyser  ce  qu'est  la  vraie  vie  d'union  à  Dieu  et  de 
réfuter  les  fausses  conceptions  que  s'en  font  certaines 
personnes.  L'authenticité  de  la  Vie  a  été  attaquée;  des 
critiques  modernes  y  ont  voulu  voir  un  simple  roman 
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de  couvent  écrit  peu  de  temps  après  la  mort  de  Suso, 
considérant  ainsi  comme  une  pieuse  supercherie  l'his- 
toire de  la  composition  de  V Exemplaire.  Défait  la  ma- 
nière un  peu  naïve  dont  Suso  décrit  ses  expériences 
mystiques  et  plus  encore  ses  mortifications  a  de  quoi 
surprendre  des  modernes  qui  sont  accoutumés  à  plus 
de  discrétion  ;  cf.  H.  Lichtenberger,  dans  Rev.  des  cours 
et  conférences,  1909-1910,  p.  600  sq.  Mais  il  ne  faul  pas 
juger  des  auteurs  du  xive  siècle  d'après  nous-mêmes. 
Voir  à  ce  sujet  K.  Bihlmeyer,  dans  Theologische  Revue, 
1928,  p.  84-88. 

2°  Le  livre  de  l'éternelle  Sagesse,  qui,  dans  VExem- 
plaire  fait  suite  à  la  Vie,  a  été  écrit  vers  1335,  sous 
forme  de  dialogue  entre  le  serviteur  (Suso  lui-même) 
et  la  Sagesse  éternelle,  «  pour  ranimer  dans  les  cœurs 
le  feu  de  l'amour  divin  ».  Il  y  a  peut-être  quelque  flot- 
tement dans  la  pensée  de  l'auteur;  la  Sagesse  est-elle 
un  simple  attribut  divin,  ou  la  deuxième  personne  de 
la  Trinité,  ou  encore  la  très  sainte  humanité  du  Sau- 
veur? Il  n'est  pas  toujours  facile  de  le  dire.  Et  comme 
la  liturgie  applique  souvent  à  la  vierge  Marie  nombre 
des  descriptions  scripturaires  de  la  Sagesse,  il  n'est  pas 
impossible  qu'à  certains  endroits  Suso,  parlant  de  la 
Sapience,  ne  songe  aussi  à  la  très  sainte  Vierge. 

En  fait,  d'ailleurs,  les  enseignements  donnés  ici  sont 
en  général  obvies.  La  première  partie  attire,  en  termes 
pathétiques,  l'attention  de  l'âme  fidèle  sur  les  souf- 
frances du  Sauveur  et  de  sa  mère,  pour  en  venir  à  la 
considération  de  la  grandeur  du  péché,  de  la  rigueur 
des  jugements  divins  et  donc  à  l'idée  d'expiation.  La 
seconde  partie  met  d'abord  sous  les  yeux  le  tableau 
de  la  mort  imprévue  :  «  Je  veux  t'apprendre,  dit  la 
Sagesse  au  serviteur,  à  mourir  et  à  vivre.  »  Et  il  s'agit 
de  vivre  intérieurement,  à  quoi  contribue  surtout  la 
réception  pieuse  et  fréquente  de  la  sainte  eucharistie. 
Le  c.  xxm  :  «  Comment  on  doit  recevoir  Dieu  avec 
amour  »  est  un  admirable  appel  à  la  communion,  et  à 
la  communion  fréquente,  qui  fait  penser  aux  plus 
beaux  développements  de  l' Imitation.  Cf.  A.  Delplace, 
La  doctrine  de  ta  communion  chez  Tauler  et  Suso,  dans 
les  Études,  t.  cxxxiv,  1913,  p.  501-515.  Tout  autant  le 
c.  xxiv  :  «  Comment  on  doit  louer  Dieu  en  tout  temps 
du  fond  du  cœur  »,  où  certaines  pages  sont  animées  du 
même  souffle  qui  se  retrouve  en  saint  François  d'As- 
sise. Enfin  la  troisième  partie  est  un  résumé,  bien  sec, 
■  des  cent  considérations  et  des  cent  demandes  que 
l'on  doit  faire  tous  les  jours  avec  dévotion  ».  Ce  n'est 
pas,  à  beaucoup  près,  la  partie  intéressante  du  traité. 
Mais  l'ensemble  est  animé  d'un  souffle  de  piété,  ar- 
dent et  tendre  à  la  fois;  les  pages  qui  méditent  les 
souffrances  du  Sauveur  crucifié  et  les  douleurs  de 
Marie  au  pied  de  la  croix  ou  devant  le  saint  sépulcre 
sont  parmi  les  plus  belles  qui  aient  été  écrites.  C'est 
dans  Suso,  ou  dans  ceux  qui  l'ont  imité,  que  sont  allés 
chercher  leur  inspiration  les  artistes  du  xv<  siècle  qui 
ont  fixé  le  type  iconographique  de  la  Vierge  des  dou- 
leurs. Cf.  l'étude  de  H.  Lichtenberger,  toc.  cit., 
p.  683  sq.  D'ailleurs  le  succès  du  Livre  de  la  Sagesse 
a  été  considérable.  Dès  avant  l'invention  de  l'impri- 
merie, il  était  extrêmement  répandu;  l'imprimerie  l'a 
fait  rayonner  bien  davantage  et,  dans  les  pays  de 
langue  allemande,  il  a  longtemps  balancé  la  fortune  de 
['Imitation  de  Jésus-Christ. 

De  bonne  heure,  Suso  qui  voulait  faire  hommage  de 
son  livre  au  maître  général  de  l'ordre,  Henri  de  Veau- 
cemain,  en  fit  une  traduction,  ou  plutôt  une  adapta- 
tion latine,  qu'il  intitula  Horologium  sapientiœ.  Quoi 
qu'on  ait  prétendu,  l'allemand  est  certainement  l'ori- 
ginal ;  quant  au  texte  latin,  il  est,  sans  conteste,  l'œuvre 
de  Suso;  les  différences  entre  les  deux  éditions  vien- 
nent de  Suso  lui-même,  qui  a  fait,  somme  toute,  un 
travail  nouveau.  Composé  entre  1335  et  1338,  VHoro- 
logium  est  loin  d'avoir  connu  la  popularité  de  la  Sa- 


gesse. Éditions  de  J.  Strange,  1861  ;  de  C.  Richstâtter' 
Turin,  1929. 

3°  Le  livre  de  la  Vérité.  —  Dans  l'Exemplaire,  où 
V Horologium  ne  figure  pas,  le  Livre  de  la  Sagesse  éter- 
nelle est  immédiatement  suivi  du  Livre  de  la  Vérité. 
Bien  que  rédigé  lui  aussi  sous  forme  de  dialogue  entre 
le  disciple  et  la  Vérité,  ou  encore  sous  forme  de  de- 
mandes et  de  réponses,  ou  enfin  par  manière  d'objec- 
tions et  de  solutions,  cet  opuscule  se  distingue  com- 
plètement du  traité  précédent.  Il  s'agit  beaucoup 
moins  d'exposer  des  moyens  simples  et  faciles  pour 
amener  les  âmes  à  la  vie  intérieure,  que  de  réfuter  les 
fausses  conceptions  mises  à  la  mode  par  les  béghards 
hétérodoxes  et  par  les  frères  du  libre  esprit.  Voir  ici  ces 
deux  articles,  t.  n,  col.  528  sq.  et  t.  vi,  col.  800.  Pour 
bien  saisir  le  sens  du  livre,  il  faut  commencer  par  le 
c.  vi  :  «  Sur  quels  points  errent  les  hommes  qui  ont  une 
fausse  liberté.  »  Le  «  sauvage  »  qui  est  ici  mis  en  scène 
ne  fait  en  somme  qu'exprimer  sous  forme  condensée 
les  aspirations  pratiques  de  tout  le  groupe  en  ques- 
tion, les  idées  théoriques  aussi  que  l'on  prétendait  y 
défendre  en  se  réclamant  du  nom  de  Maître  Eckhardt. 
Plusieurs  des  propositions  mises  en  avant  par  le  «  sau- 
vage »  reproduisent  plus  ou  moins  textuellement  des 
thèses  du  maître  de  Cologne  condamnées  en  1329.  Noir 
ici  son  article,  t.  iv,  col.  2057  sq.  Sans  vouloir  les  dé- 
fendre, Suso,  dans  sa  piété  filiale,  s'efforce  de  montrer 
qu'elles  peuvent  être  entendues,  moyennant  les  dis- 
tinctions nécessaires,  en  un  sens  orthodoxe  ou,  tout  au 
moins,  qu'elles  ne  sauraient  justifier  les  conséquences 
qu'en  tirent  certains.  A  la  lumière  de  cette  discussion 
s'éclairent  les  premiers  chapitres  de  l'opuscule  qui 
traitent,  en  suivant  parfois  d'assez  près  le  texte  de 
saint  Thomas,  de  Dieu,  de  la  création,  de  l'incarna- 
tion, de  l'union  de  l'âme  avec  Dieu,  ici-bas  et  dans 
l'au-delà,  enfin  de  la  liberté  humaine.  Tout  cela  ne 
laisse  pas  d'être  assez  difficile  à  suivre  et  l'on  com- 
prend qu'en  certains  milieux  on  ait  porté  contre  l'or- 
thodoxie de  Suso  des  accusations  qui  eurent  pour  lui 
des  résultats  fâcheux.  L'ensemble  n'en  reste  pas  moins 
orthodoxe,  quelque  étonnement  qu'excitent  d'abord 
certaines  expressions.  La  qualification  de  «  Rien  éter- 
nel »  attribuée  à  la  divinité  est  dans  la  pure  tradition 
pseudo-diony sienne;  la  procession  des  êtres  à  partir 
de  la  Trinité  puis  leur  retour  à  l'unité  s'expriment 
dans  les  mêmes  termes,  avec  les  mêmes  images  que 
dans  Jean  Scot  l'Érigène.  Cela  ne  veut  pas  dire  que 
cela  en  soit  plus  clair,  ni  qu'il  y  ait  aucun  danger  à 
raffiner  sur  ces  concepts,  ni  qu'il  n'y  ait  aucun  incon- 
vénient à  faire  de  ces  notions  abstruses  l'appui  de  la 
vie  intérieure.  Ce  n'est  pas,  au  vrai,  par  là  que  Suso  a 
séduit  les  âmes.  Ces  théories  fuligineuses  transparais- 
sent encore  aux  derniers  chapitres  de  la  Vie,  qui  sont 
bien  postérieurs;  elles  s'y  sont  d'ailleurs  tant  soit  peu 
ilies.  li  y  aurait  intérêt  à  éclairer  les  uns  par  les 
autres  ces  développements  qui  tranchent  si  étonnam- 
ment avec  la  manière  ordinaire  de  Suso,  si  directe,  si 
Imaginative.  On  a  l'impression  que  la  doctrine  exposée 
ici  est  un  placage  surajouté  après  coup.  En  exposant 
cette  mystique   transcendante,   qu'il   ne   paraît   pas 

d'ailleurs  s'être  parfaitement  assimilée,  nulle  auteur 
exprimait-il  une  pensée  personnelle,  sacriflait-il  au 
goût  du  jour,  voulait-il  seulement  défendre  une  chère 
mémoire'?  Ces  diverses  suppositions  sont  pi 

4.  Le  petit  livre  des  lettres.  -■  L'Exemplaire  se  ter- 
mine par  un  recueil  de  onze  lettres  de  direction  écrites 
par  Suso  soit  à  Elisabeth  Staglin,  soit  à  d'autres  'li- 
ses enfants  spirituels.  Elles  ont  d'ailleurs  été  retou- 
6U1  auteur  en  sorte  qu'il  y  manque  trop 
fréquemment  ce  caractère  personnel  qui  l'ait  l'intérêt 
de  ce  genre  île  correspondance;  ces  épîtres  donnent 
un  peu  l'impression  de  petits  traités  d'un  tour  assez 
l     et    les    considérations,    pour   justes    qi 
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soient,  ne  changent  guère  le  lecteur  de  ce  qu'il  a  trouvé 
dans  les  ouvrages  antérieurs. 

On  croit  avoir  remis  la  main  sur  le  recueil  original 
constitué  par  Elisabeth  Stagiin  qui  serait  contenu  dans 
le  ms.  de  Stuttgart,  cod.  theol.,  67,  signalé  par  Pfeiffer. 
Il  s'agit  de  vingt-six  lettres  parmi  lesquelles  se  retrou- 
vent, mais  assez  différentes,  les  onze  de  l'Exemplaire. 
De  son  côté.  W.  Preger,  Die  Briefe  Heinrich  Suso's, 
Leipzig,  1867,  a  publié  un  autre  recueil,  de  vingt-six 
lettres  également,  où  se  retrouvent  textuellement  les 
onze  pièces  de  l' Exemplaire  avec  un  certain  nombre 
d'autres  dont  quelques-unes  semblent  des  remanie- 
ments de  celles-ci.  Cette  collection  ne  présent' 
pas  un  intérêt  majeur;  on  trouvera  la  traduction 
française  des  lettres  qui  ne  figurent  pas  au  Petit  livre, 
à  la  fin  de  l'édition  de  G.  Thiriot.  Voir  la  bibliographie. 

5.  Ouvrages  douteux  ou  apocryphes.  —  En  plusieurs 
éditions  de  Suso,  et  d'abord  dans  celle  qu'a  donnée 
Surins,  figurent  plusieurs  sermons  qui  se  retrouvent  éga- 
lement parmi  les  œuvres  de  Tauler.  En  fait  ces  compo- 
sitions, où  la  dialectique  la  plus  sèche  s'étale  à  toutes 
les  pages,  ne  s'apparentent  guère  à  l'œuvre  de  Suso. 

Le  Petit  livre  de  l'amour  (dus  Minnebûchlein ) ,  pu- 
blié en  1896  par  W.  Preger  dans  les  Abhandlungen  de 
l'académie  de  Bavière,  philos.-hist.  Klasse,  t.  xxi  b, 
p.  427-477,  d'après  un  ms.  de  Zurich,  où  le  traité  est 
anonyme,  n'est  pas  reconnu  comme  authentique  par 
le  P.  Denifle.  Celui-ci  admet  néanmoins  que  l'opuscuie 
est  écrit  dans  l'esprit  de  Suso  dont  certains  p  i 
rappellent  la  manière.  Peut-être  y  aurait-il  lieu  d'en 
appeler  de  ce  jugement. 

Sur  la  foi  des  premières  éditions  on  a  également 
attribué  à  Suso  Le  livre  des  neuf  rochers.  C'est  une  cen- 
sure assez  vive  des  désordres  qui  désolent  L'Église. 
Chacun  des  neuf  rochers  en  question  sert  d'abri  à  une 
catégorie  d'âmes  plus  ou  moins  avancées  dans  la  per- 
fection. Ce  petit  livre  est  l'œuvre  d'un  bourgeois  de 
Strasbourg,  Rulmann  Merswin  (t  1382),  membre  de 
l'association  des  «  Amis  de  Dieu  ».  Édit.  Ch.  Schmidt, 
Strasbourg,  1859.  Cf.  ci-dessus,  col.  2847,  n.  8. 

III.  Appréciation.  —  Les  œuvres  authentiques  de 
Suso  suffisent  à  sa  gloire.  Nous  avons  essayé  de  carac- 
tériser au  passage  chacune  d'entre  elles.  Si  l'on  fait 
abstraction  du  Livre  de  la  Vérité,  elles  nous  révèlent, 
à  coup  sûr,  le  plus  aimable  des  mystiques  allemands 
et  peut-être  de  tous  les  écrivains  mystiques.  Pour  la 
vigueur  de  la  spéculation,  il  le  cède  à  Maitre  Eckhirdt, 
pour  la  clarté  à  Tauler.  Il  les  dépasse  tous  deux  par 
la  profondeur  et  la  tendresse  du  sentiment,  par  la 
fraîcheur  de  l'imagination,  par  le  soutlle  poétique. 
Débarassée  des  doctrines  adventices  qu'il  y  a  plaquées 
et  qui  s'en  détachent  si  facilement,  sa  conception  de 
la  vie  intérieure  est  accessible  à  toutes  les  âmes  de 
bonne  volonté,  aux  plus  simples  comme  aux  plus 
éievées.  S'il  est  un  point  sur  lequel  insiste  Suso,  c'est 
à  coup  sûr  celui  du  détachement  des  créatures,  du 
parfait  abandon  à  la  volonté  de  Dieu.  De  cet  abandon 
il  parle  d'expérience,  ayant  été  soumis  aux  plus  péni- 
bles épreuves  intérieures  et  extérieures.  En  lui  néan- 
moins rien  qui  sente  le  «  quiétisme  ».  S'abandonner, 
pour  lui,  ce  n'est  pas  se  laisser  aller  et  il  a  des  pages 
lumineuses  sur  ce  qu'il  appelle  la  vraie  et  la  fausse 
résignation.  Vie,  c.  Li.  Son  zèle  apostolique,  son  désir 
■  r  les  âmes  à  Dieu,  son  obsession  d'arracher 
au  démon  les  personnes  auxquelles  il  s'intéresse,  tout 
cela  est  non  d'un  rêveur  figé  dans  une  contemplation 
stérile,  mais  d'un  homme  d'action  qui  fait  de  la  glori- 
fication suprême  de  Dieu  le  but  essentiel  de  la  vie 
humaine  et  qui  n'en  renonce  pas  pour  autant  à  sa 
part  de  paradis.  Dans  toute  sa  direction  ascétique,  il 
peut  tire  suivi  en  parfaite  sécurité.  Et  puis  il  se  lit 
avec  tant  d'agrément!  .Même  sous  l'accoutrement  du 
is  ou  de  l'allemand  modernes  comme  l'on  sent 


la  richesse  de  la  langue  native,  sa  douceur  et  sa  naï- 
veté. C'est  l'un  des  très  bons  écrivains  en  langue  alle- 
mande du  xive  siècle,  en  même  temps  que  le  plus 
accessible  des  mystiques  allemands. 

I.  Éditions.  —  La  première  édition  est  en  allemand;  elle 
a  été  donnée  par  F.  Fabri,  O.  P.,  Augsbourg,  1482;  rééditée 
a  Augsbourg,  1512;  ces  deux  éditions  contiennent,  en  plus 
de  l'Exemplaire,  le  Dialogue  des  neuf  rochers  et  la  Contrérie 
de  la  Sagesse  éternelle  (traduction  allemande  de  Vllorolo- 
gium,  II"  part.,  c.  vu).  —  En  1555,  Surius  publie  à  Cologne 
une  traduction  latine  ci-dessus,  col.  2847.  C'est  d'ordinaire 
sur  cette  édition  qu'ont  été  faites  les  traductions  anciennes 
en  langue  vulgaire.  —  Édit.  en  allemand  moderne  du 
C»1  M.  Diepenbrock,  Heinrich  Suso's  gennant  Amandus 
Leben  und  Schriflen,  Ratisbonne,  1828,  4»  éd.  en  1884; 
du  P.  Denifle,  Die  deutsche  Schriften  des  seligen  Heinrich 
Seuse,  t.  I  (le  seul  paru),  Munich,  1880;  de  W.  Lehmann, 
Heinrich  Seuses  deutsche  Schriften,  2  vol.,  Iéna,  1911, 
2e  éd.  1922,  qui  donne  en  appendice  deux  sermons  et  le 
Minnebûchlein  (dos  Bùchlein  der  Liebe).  —  Une  édition 
critique  du  texte  original  a  été  donnée  par  K.  Bihlmeyer, 
2  vol.,  Stuttgart,  1907. 

La  traduction  française  la  plus  accessible  est  celle  de 
!..  Thiriot,  O.  P.,  Œuvres  mystiques  du  B.  Henri  Suso, 
2  vol.,  Paris,  1899;  outre  la  traduction  de  l'Exemplaire, 
faite  surrédition  Denifle,  elle  donne  quatre  sermons  et  les 
lettres  de  la  collection  W.  Preger. 

IL  Travaux,  —  Les  diverses  éditions  donnent  d'ordi- 
naire un  aperçu  sur  la  vie  et  l'œuvre;  voir  surtout  celles  de 
Denifle,  de  Bihlmeyer,  de  Thiriot.  Il  y  a  aussi  des  biogra- 
phies séparées  de  H.  Wilms  (en  allemand)  et  de  Renée  Zeller, 
Paris,  1922  (en  français).  Art.  Heinrich  Seuse  dans  Lexikon 
fur  Théologie  und  Kirche,  t.  iv,  1932,  col.  934-936  (K.  Bihl- 
meyer). —  Études  d'ensemble  dans  W.  Preger,  Geschichte 
der  deutschen  Mystik  im  Mittelaller,  2  vol.,  Leipzig,  1871, 
t.  ii,  p.  309-415;  F.-X.  Homstein,  Les  grands  mystiques 
allemands  du  XIV  siècle,  Lucerne,  1922,  p.  221-293; 
P.  Hourrat,  La  spiritualité  chrétienne,  t.  il.  Le  Moyen  Age, 
Paris,  1921,  p.  319-378. 

On  trouvera  une  bibliographie  plus  complète  dans  Ueber- 
wegs-Geyer,  Die  patristische  und  scholastische  Philosophie, 
Berlin,  1928,  p.  628-630,  790. 

É.   Amann. 

SUSPENSE.  —  I.  Bref  historique.  II.  Discipline 
actuelle. 

I.  Bref  historique.  —  A  l'imitation  du  droit  hé- 
braïque. I  Pxeg.,  xvi,  5;  Jos.,  m,  5;  Ez.,  xliv,  12-13,  et 
du  droit  romain,  Dig..  I,  xm,  1,  §  13;  Dig..  XLV1I,  x, 
43,  etc.,  qui  prévoyaient  des  peines  contre  les  prêtres 
prévaricateurs,  l'Église,  dès  les  premiers  siècles,  frap- 
pait ses  ministres  coupables  de  la  peine  de  déposition, 
ou  les  suspendait  de  leur  office.  Conciie  d'Ancyre 
(314),  can.  1  et  2;  Can.  apost.,  can.  6.  45,  55,  56,  58,  59; 
cf.  /  Clem.  ad  Cor.,  c.  xliv  et  xlvii;  S.  Cyprien, 
Epist.,  ix,  xxviii  et  lxv;  concile  de  N'icée  (325), 
can.  8;  IV«  conc.  de  Carth.  (398),  can.  49  et  68. 

Les  textes  du  vie  siècle  donnent  à  cette  déposition 
mitigée  des  noms  divers  :  a  sacro  ministerio  segregari, 
prohiberi,  Novell,  cxxm,  c.  1  et  2;  ai)  officia  seques- 
trari,  II!e  concile  d'Orléans  (538),  can.  2  et  6;  et  même 
ab  ofjicio  suspendi,  IVe  concile  d'Orléans  (541),  can.  10; 
Ve  concile  d'Orléans  (549),  can.  5.  Ce  terme  de  suspense 
ne  sera  cependant  employé,  à  l'exclusion  de  tout  autre, 
pour  désigner  cette  peine,  qu'à  partir  du  xne  siècle.  C'est 
aussi  à  partir  de  cette  date  que  l'on  distingua  la  sus- 
pense a  beneficio  de  la  suspense  ab  ofjicio;  la  suspense 
ab  ordine  de  la  suspense  a  jurisdictione;  et  que  peu  à 
peu  prirent  naissance  de  multiples  suspenses  partielles 
dans  chacune  de  ces  catégories. 

IL  Discipline  actuelle.  —  1°  Salure.  —  La  sus- 
pense est  une  peine  ecclésiastique  dont  l'effet  propre 
est  d'interdire  à  un  clerc  l'exercice  d'un  pouvoir 
(d'ordre,  de  juridiction,  d'administration)  ou  l'admi- 
nistration et  l'usufruit  d'un  bénéfice.  Le  Code  la  défi- 
nit :  censura  qua  clericus  officio  vel  beneficio  vel  utro- 
que  prohlbetur.  Can.  2278,  §  1.  Le  plus  souvent,  en  effet, 
la  suspense  est  une  censure,  ou  peine  médicinale;  elle 
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est  alors  portée  pour  une  durée  indéfinie,  mais  celui 
qui  l'a  encourue  a  le  droit  d'en  recevoir  l'absolution  de 
l'autorité  compétente,  dès  qu'il  vient  à  résipiscence. 
Si  au  contraire  une  suspense  est  portée  ou  pour  tou- 
jours, ou  pour  un  temps  déterminé,  ou  ad  beneplacitum 
superioris,  elle  est  alors  une  peine  uindicative,  can. 
2298,  n.  2,  et  cessera  soit  à  l'expiration  du  délai,  soit 
par  l'absolution  du  supérieur,  quand  celui-ci  le  jugera 
à  propos.  Jusqu'à  preuve  du  contraire,  une  suspense 
doit  être  considérée,  dans  le  doute,  comme  peine  médi- 
cinale et  non  comme  peine  vindicative.  Can.  2255, 
§2. 

2°  Espèces  et  effets.  —  Voici,  d'après  le  Code  de  droit 
canonique,  les  différentes  suspenses  en  usage  et  les 
effets  de  chacune  de  ces  peines  : 

1.  Une  suspense  (sans  autre  précision,  generaliter 
lata)  comprend  et  cumule  tous  les  effets  des  suspenses 
partielles  que  nous  allons  énumérer,  à  moins  d'indi- 
cation contraire.  Can.  2278.  Quant  aux  suspenses  ab 
officio  ou  a  beneficio,  elles  ne  comportent  que  les  effets 
particuliers  à  l'une  ou  à  l'autre  de  ces  suspenses. 

2.  Une  suspense  ab  officio,  si  elle  est  générale  (sim- 
pliciter,  nulla  adjecla  limitalione ) ,  interdit  tout  acte 
du  pouvoir  d'ordre  et  de  juridiction,  et  aussi  tout 
acte  de  pure  administration  fait  en  vertu  dudit  office  : 
à  l'exception  cependant  de  l'administration  des  biens 
du  bénéfice.  Can.  2279,  §  1. 

Mais  cette  suspense  ab  officio  peut  n'être  que  par- 
tielle, et  interdire  seulement  l'exercice  de  la  juridic- 
tion, ou  seulement  (en  tout  ou  en  partie)  l'exercice  du 
pouvoir  d'ordre.  De  là  les  précisions  suivantes  don- 
nées par  le  Code.  Can.  2279,  §  2. 

a)  Une  suspense  générale  a  jurisdiclione  interdit  tout 
acte  de  juridiction,  soit  ordinaire,  soit  déléguée,  aussi 
bien  au  for  interne  qu'au  for  externe.  N.  1.  Mais  il 
peut  y  avoir  des  suspenses  partielles  n'interdisant  que 
tel  ou  tel  acte  de  juridiction. 

b)  Une  suspense  a  divinis  interdit  tout  acte  du  pou- 
voir d'ordre  :  que  ce  pouvoir  provienne  de  l'ordina- 
tion, ou  qu'il  soit  concédé  par  privilège.  —  Au  con- 
traire, la  suspense  ab  ordinibus  n'interdit  que  les  actes 
du  pouvoir  d'ordre  provenant  de  l'ordination.  —  Une 
suspense  ab  ordinibus  sacris  n'interdit  même  que  les 
actes  du  pouvoir  d'ordre  conféré  par  l'ordination  aux 
ordres  sacres.  N.  2,  3,  1. 

c)  Une  suspense  peut  interdire  uniquement  l'exercice 
de  tel  ordre  :  dans  ce  cas,  elle  interdit  tout  acte  de  cet 
ordre  et  défend  de  plus,  à  celui  qui  en  est  frappé,  de 
conférer  cet  ordre,  et  de  recevoir  l'ordre  supérieur, 
comme  aussi  de  l'exercer  s'il  l'a  reçu  après  la  suspense. 
N.  5. 

d)  Une  suspense  peut  aussi  interdire  uniquement  la 
collation  de  tel  ordre  :  dans  ce  cas,  elle  n'interdit  pas  la 
collation  ni  d'un  ordre  inférieur,  ni  d'un  ordre  supé- 
rieur. N.  6. 

e)  Une  suspense  ab  ordine  pontificali  interdit  tout 
acte  du  pouvoir  d'ordre  épiscopal.  —  Une  suspense  a 
pontiftcalibus  interdit  seulement  l'exercice  des  ponti- 
ficaux, c'est-à-dire  des  fonctions  qui,  d'après  les  lois 
liturgiques,  exigent  la  crosse  et  la  mitre.  N.  8,  9. 

t)  Enfin  une  suspense  peut  n'interdire  que  tel  minis- 
tère déterminé  (par  exemple,  celui  de  lu  confession), 
ou  tel  office  (par  exemple  celui  de  curé)  :  dans  ce  cas, 
ce  sont  tous  les  actes  de  ce  ministère  ou  de  cet  office 
qui  sont  interdits.  N.  7. 

3.  Une  suspense  a  beneficio  prive  des  fruits  du  béné- 
fice (à  l'exception  du  droit  d'habiter  dans  la  demeure 
affectée  au  bénéficiaire),  mais  elle  ne  prive  pas  du 
droit  d'administrer  1rs  biens  bénéfleiaux,  a  moins  que 
le  décret  ou  la  sentence  de  suspense  n'ait  enlevé  ex- 
pressément cette  administration  au  bénéficier  suspens 
pour  l'attribuer  à  un  autre.  Si,  malgré  sa  censure,  le 
bénéficier  suspens  perçoit  les  fruits  de  son  bénéfice,  il 
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doit  les  restituer  et  peut  y  être  contraint,  même  au 
besoin  par  des  sanctions  canoniques.  Can.  2280. 

4.  Remarques.  —  a)  A  moins  d'indication  contraire, 
la  suspense  ab  officio,  la  suspense  a  beneficio  (et  à  plus 
forte  raison  la  suspense  générale,  sine  addilo)  concerne 
tous  les  offices  ou  bénéfices  possédés  par  le  clerc,  mais 
seulement  dans  le  diocèse  du  supérieur  qui  porte  la 
suspense.  Can.  2281.  Par  conséquent,  une  suspense 
latœ  sententiœ  portée  par  le  droit  commun  (donc  par 
le  pape)  concerne  tous  les  offices  ou  bénéfices  que 
possède  le  clerc  dans  n'importe  quel  diocèse;  mais 
l'Ordinaire  du  lieu  ne  peut  pas  suspendre  un  clerc  d'un 
office  ou  bénéfice  déterminé  qui  se  trouverait  dans  un 
autre  diocèse,  can.  22S2,  ni  le  priver  des  droits  qu'il 
possède  en  raison  de  cet  office  ou  bénéfice.  Sous  cette 
réserve,  la  suspense  produit  ses  effets,  quoi  qu'en  disent 
certains  auteurs  (Coronata,  Wernz-Vidal,  Rainer) 
même  en  dehors  du  diocèse  de  celui  qui  l'a  portée 
•(Lega,  Roberti,  Cappello,  Chelodi,  Augustine). 

b)  Celui  qui  est  frappé  d'une  suspense  générale  ne 
peut  ni  exercer  le  droit  d'élire,  de  présenter,  de  nom- 
mer; ni  recevoir  les  ordres;  ni  obtenir  des  dignités, 
offices,  bénéfices,  pensions,  ou  emploi  dans  l'Église.  Il 
est  assimilé  en  cela  à  un  excommunié.  Can.  2283. 

c)  Lorsque  la  suspense  portée  interdit  l'administra- 
tion des  sacrements  et  des  sacramentaux,  le  suspens 
est  également,  en  ces  points,  assimilé  à  un  excommunié. 
Il  ne  peut  donc  licitement  ni  faire  ni  administrer  les- 
dits  sacrements  et  sacramentaux,  sauf  dans  les  cas 
exceptés  par  le  droit;  voir  can.  2261. 

d)  Enfin,  lorsque  la  suspense  a  pour  effet  d'interdire 
un  acte  de  juridiction  au  for  externe  ou  au  for  interne, 
l'acte  prohibé  serait  invalide  s'il  y  avait  eu  sentence 
déclaratoire  ou  condamnatoire,  ou  si  le  supérieur  avait 
expressément  déclaré  qu'il  révoquait  le  pouvoir  de 
•juridiction.  Autrement,  l'acte  ne  serait  qu'illicite;  il 
serait  même  licite  dans  le  cas  où  cet  acte  serait  légiti- 
mement demandé  par  des  fidèles  dans  les  conditions 
précisées  au  can.  2261.  Can.  2284. 

3°  Sujet.  —  Étant  donnés  sa  nature  et  ses  effets,  la 
suspense  ne  peut  atteindre  que  des  clercs,  puisqu'eux 
seuls  peuvent  avoir,  dans  l'Église,  des  offices  ou  des 
bénéfices.  Can.  118.  Son  but  est  de  protéger  l'honneur 
du  sacerdoce,  et  de  maintenir  la  discipline  du  clergé. 
Peuvent  être  punis  de  suspense  :  les  clercs  de  tout 
grade,  soit  par  leur  Ordinaire,  soit  par  l'Ordinaire  du 
lieu  où  ils  ont  commis  un  délit;  les  religieux  par  leurs 
supérieurs,  et  dans  certains  cas  par  l'Ordinaire  du 
lieu;  jamais  les  laïcs  (la  suspense  temporaire  dont 
parle  à  leur  sujet  le  canon  2291,  n.  10,  ne  doit  pas  être 
entendue  au  sens  technique).  Lorsqu'une  communauté 
ou  un  collège  de  clercs  a  commis  un  délit,  une  sus- 
pense peut  être  portée  :  soit  contre  chacun  des  délin- 
quants personnellement,  et  on  appliquera  alors  à  cha- 
cun ce  qui  a  été  dit  de  cette  peine;  —  soit  contre  la 
communauté  comme  telle,  et  cette  communauté  ne 
peut  alors  exercer  aucun  des  droits  spirituels  qui  lui 
appartiennent  en  tant  que  communauté;  —  soit  contre 
les  délinquants  eux-mêmes  personnellement  et  en 
même  temps  contre  la  communauté,  et  dans  ce  cas  les 
effets  se  cumulent.  Can.  2285. 

4°  Auteur.  —  Peuvent  porter,  des  suspenses  :  le  sou- 
verain pontife;  les  évêques  et  autres  Ordinaires  des 
lieux;  les  conciles;  les  supérieurs  majeurs  des  instituts 
religieux;  les  juges  ecclésiastiques  dans  l'exercice  de 
leurs  fonctions;  mais  non  les  supérieurs  locaux  des 
maisons  religieuses,  a  moins  (pic  les  constitutions  ne 
leur  en  donnent  expressément  N'  pouvoir;  ni  les  vicai- 
res généraux  s'ils  n'onl  pas  un  mandat  spécial. 

5°  Procédure.  —  La  suspense,  comme  toute  peine, 
peut  être  portée  pour  des  délits  publics,  à  la  suite 
d'une  procédure  judiciaire.  Mais,  si  le  délit  est  occulte, 
ou  du  moins  si  l'Ordinaire  ne  peut  pas  sans  grave 
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inconvénient  recourir  à  la  procédure  judiciaire  contre 
le  clerc  délinquant,  il  lui  est  permis  de  porter  contre 
lui,  par  simple  décret,  sans  formalités  judiciaires  et 
sans  monitions  canoniques,  une  suspense  ab  officio 
totale  ou  partielle  que  le  droit  appelle  suspense  ex 
informala  conscienlia.  Le  Code  a  clairement  régle- 
menté tout  ce  qui  concerne  ce  remède  extraordinaire 
dans  ses  canons  2186-2194. 

Kober,  Suspension  der  Kirchcndiener,  Tubinguo,  1862; 
R.-G.  Rainer,  Suspension  of  Clerics,  Washington,  1937; 
F.  Roberti,  De  delictis  et  pœnis,  p.  452-508,  Rome,  1938; 
Wernz-Vidal,  Jus  pœnale  ecclesiastieum,  p.  326-341,  Rome, 
1937. 

F.     ClMETIER. 

1.  SUTTON  (Henri  de),  frère  mineur  anglais 
(xin"-xrv«  siècle).  —  Né  vers  1262,  il  était  en  1292-1293 
à  Oxford  et,  en  1303-1307,  il  fut  gardien  du  couvent 
de  Londres,  où  il  déposa  en  1307,  en  cette  qualité,  pour 
la  canonisation  de  Thomas  de  Cantilupe,  évèque  de, 
Hereford  (1275-1282).  Voir  Aria  sanclorum,  octobre, 
t.  i,  p.  591.  Il  mourut  peu  après  1327.  Dans  le  ms. 
Q.  46,  fol.  104  r°-107  r°  et  221  v°-225  r°,  de  la  biblio- 
thèque de  la  cathédrale  de  Worcester,  sont  conservés 
deux  sermons  sur  Thomas  de  Cantilupe,  que  Henri  de 
Sutton  tint  à  Oxford  le  29  décembre  1292  et  le  1"  mai 
1293.  Le  premier  sermon  est  aussi  conservé  dans  le 
ms.  92,  foi.  77,  de  la  bibliothèque  de  New-Collège  à 
Oxford. 

A.-G.  Little,  The  grey  friars  in  Oxford,  dans  Oxford  his- 
torical  society,  t.  xx,  Oxford,  1892,  p.  219;  du  même,  Ac- 
cords of  the  Iranciscan  province  o/  England,  dans  Collectanea 
franciscana,  t.  i,  Aberdeen,  1914,  p.  148;  C.-L.  Kingsford, 
The  grey  friars  of  London,  dans  British  society  of  Iranciscan 
studies,  t.  vi,  Aberdeen,  1915,  p.  19,  22,  37,  55,  68,  162,  164, 
168,  231,  235;  A.-G.  Little  et  F.  Pelster,  Oxford  theology 
and  theologians  c.  a.  D.  12S2-1302,  dans  Oxford  histor. 
society,  t.  xevi,  Oxford,  1934,  p.  162, 164, 178, 184, 190,  282. 
A.  Teetaert. 

2 .  S  UTTO N  (Thomas  de) .  —  L'in fluence  très  cer- 
taine que  ce  maître  en  théologie  exerça  pour  la  diffu- 
sion et  l'acclimatation  des  doctrines  thomistes  en 
Angleterre,  ne  peut  encore  être  mesurée  à  son  exacte 
valeur.  Il  se  peut  qu'elle  ait  été  plus  considérable 
qu'on  s'accorde  à  l'admettre.  .Mais  un  certain  nombre 
de  problèmes  encore  en  suspens,  concernant  son  acti- 
vité littéraire  et  sa  biographie  devraient  être  pour  cela 
préalablement  résolus.  Or  ils  ne  le  sont  pas. 

Les  données  biographiques  certaines  sont  les  sui- 
vantes :  son  origine  anglaise;  son  entrée  chez  les  prê- 
cheurs; son  ordination  au  diaconat  le  20  septembre 
1274;  sa  présence  à  l'université  d'Oxford,  en  1290- 
1291,  comme  respondens  (ms.  Assise,  158,  fol.  33 
en  novembre  1292,  mars  et  mai  1293  comme  prédica- 
teur, mais  rîdn  comme  maître  régent  (ms.  Worcester, 
Cath.  Q.  46);  enfin,  en  qualité  de  régent,  cette  fois,  vers 
1299-1300  (Worcester,  Cath.  Q.  99).  Il  est  également, 
en  1300,  autorisé  à  entendre  les  confessions  dans  le 
diocèse  de  Lincoln. 

Les  documents  externes  n'en  disent  pas  plus  long. 
Seule  sa  production  littéraire  pourrait  ajouter  des  pré- 
cisions. Si  tous  les  ouvrages  qu'on  lui  attribue  lui 
appartiennent  vraiment,  son  activité  littéraire  com- 
mencerait avant  1282  et  s'étendrait  jusque  vers  1315. 
Mais  il  se  peut  qu'aux  deux  extrémités  on  ait  porté  un 
peu  vite  au  compte  de  Thomas  de  Sutton  des  traités 
que  les  manuscrits  attribuent,  sans  autrement  préci- 
ser, à  Thomas  Anglicus  ou  encore  à  frater  Thomas.  Il 
importe  donc  de  relever  et  distinguer  soigneusement 
ces  deux  catégories  d'ouvrages. 

I.  Œuvres  certainement  authentiques.  — 
1°  Quœstiones  ordinariœ.  —  Au  nombre  de  35  dans  le 
ms.  d'Oxford,  Merlan  Coll.  138  (fol.  228  d-337  c)  qui 
fournit  l'attribution  explicite  à  frater  Thomas  de 
Sutton;  elles  portent  sur  des  problèmes  théologiques 


assez  variés  :  Dieu,  sa  connaissance,  ses  noms,  sa  Tri- 
nité; les  anges,  nature  et  mesure;  la  charité,  la  vision 
béatifique;  mais  surtout  l'intelligence  humaine  et  la 
connaissance.  D'autres  mss  les  transmettent  encore  : 
Râle,  Univ.  R.  IV.  4,  mais  en  ordre  différent;  Erfurt, 
Amplon.  F.  369;  Naples,  Bibl.  nationale,  VII.  C.  47; 
puis  Troyes,  717,  et  Rome,  Valic.  Ottob.  1126,  qui  n'en 
connaissent,  respectivement,  que  dix  et  six;  Worces- 
ter, Cath.  Q.  99,  qui  en  a  gardé  trois,  et  Assise,  158 
(fol.  358  v°,  un  fragment  de  la  quest.  vu). 

2°  Quodlibets  I-IV.  —  On  les  trouve  tous  quatre, 
aux  fol.  154  c-228  c,  dans  le  ms.  d'Oxford,  Merton  Coll. 
déjà  cité,  entre  les  Quodlibets  de  Godefroid  de  Fon- 
taines et  les  Questions  ordinaires  signalées  ci-dessus. 
L'attribution  à  Thomas  de  Sutton  est  d'une  main  pos- 
térieure. Mais  malgré  les  hésitations  exprimées  par 
exemple  par  Hoffmans,  Revue  néo-scolastique,  1934, 
p.  416  sq.,  l'étude  comparée  de  ces  Quodlibets  et  des 
Questions  vient  corroborer  pleinement  l'indication  du 
copiste.  Voir  O.  Lottin,  Rech.  de  théol.  anc.  et  médiév., 
1937,  p.  281  sq.  On  les  retrouve  encore,  anonymes, 
dans  le  ms.  de  Bàle,  Univ.,  B.  IV.  4,  où  ils  voisinent 
avec  les  Quodlibets  de  Nicolas  Trivet;  et  les  deux  pre- 
miers, anonymes  également,  dans  Vatican.  Ottob.  1126, 
fol.  45-90  v°. 

Questions  disputées  et  Quodlibets  fournissent  le 
meilleur  de  notre  documentation  sur  la  doctrine  de 
Sutton.  Leurs  soutenances  sont  sensiblement  de  même 
époque,  comme  diverses  allusions  ou  renvois  permet- 
tent de  l'inférer.  Mais  cette  époque  elle-même  est  très 
difficile  à  préciser.  Tels  rapprochements  en  effet  du 
Quodl.  i  avec  Henri  de  Gand,  Quodl.  v,  et  Godefroid 
de  Fontaines,  Quodl.  vu,  9,  semblent  exiger  une  date 
intermédiaire  entre  1280  et  1290;  par  ailleurs  les  Ques- 
tions contenues  dans  le  ms.  de  Worcester  sont  à  dater 
presque  certainement  de  1298-1299.  Le  problème 
chronologique  semble  être  des  plus  malaisés  à  résou- 
dre. La  seule  hypothèse  plausible  serait  que,  après 
avoir  obtenu  sa  maîtrise  en  théologie  et  enseigné  à 
Paris  vers  1284-1285,  Thomas  de  Sutton,  de  retour  à 
Oxford,  se  soit  vu  astreint  de  nouveau  aux  exercices 
scolaires  des  bacheliers  avant  d'être  autorisé  à  ensei- 
gner comme  maître,  ce  qui  expliquerait  d'ailleurs  cer- 
taines plaintes  formulées  à  ce  propos  par  l'Université 
de  Paris,  vers  cette  période  (cf.  Denifle-Chatelain, 
Chartul.  univ.  Paris.,  t.  n,  n.  728)  et  rendrait  compte 
aussi  des  précisions  biographiques  rapportées  au 
début.  Mais  l'incertitude  continue  à  planer. 

3°  Contra  pluralitatem  formarum.  —  Ce  petit  traité 
qui  défend  vaillamment  la  thèse  de  l'unité  de  forme 
substantielle,  contre  l'école  franciscaine  et  augusti- 
nienne,  est  conservé  dans  les  mss  de  Bruges  491  (fol.  60- 
65a  :  a  fratre  Thoma  Anglico);  d'Assise,  118  (fol.  121- 
130  v°  :  illius  de  Suton  predicatoris.  Inc.  :  Quoniam 
sanctum  est  honorare  veritatem...).  Il  se  trouve  encore, 
anonyme,  dans  Valic.  lai.  784;  Valic.  Oltob.  184;  Klos- 
terneuburg,  322;  Vienne,  Bibl.  nat.,  1536;  Prague, 
Univ.,  481.  Il  a  été  édité  à  plusieurs  reprises  parmi  les 
opuscules  de  saint  Thomas  (Opusc.  45  de  l'édition 
romaine). 

4°  Tractatus  de  productione  formarum  substantialium. 
—  On  le  lit,  comme  tractatus  fratris  Thome  Anglici 
dans  les  mss  de  Bruges,  491  (fol.  96-98  b),  Assise,  118 
(fol.  91  v°-95  :  secundum  illum  Thomam  de  Suton 
anglicum  de  ordine  predicatorum.  Inc.  :  De  productione 
forme  substantialis  in  esse,  sententiam  solempnem.), 
Bamberg,  C.  150  (fol.  125-131,  où  il  est  attribué  à 
saint  Thomas)  et  Vatic.  Ottob.  lut.  198  (fol.  220-223). 

Ces  deux  ouvrages  doivent  se  situer  assez  tôt  dans 
sa  carrière.  Ils  se  placent  au  cours  de  la  polémique 
provoquée  en  1282  par  le  Correctoire  de  Guillaume  de 
La  Mare  et  qui  eut  son  épilogue  dans  la  condamnation 
de  1286.  L'un  et  l'autre  se  voient  abondamment  utili- 
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ses  dans  la  réplique  de  Richard  Knapwell,  le  Correc- 
torium  Corruptorii  Quare,  dont  l'article  32  fait  de  lar- 
ges emprunts  au  premier,  et  l'article  85  au  second. 

C'est  à  cette  même  époque,  vers  1286,  que  doit  se 
rapporter  la  réplique  de  Nicolas  Ocham,  O.  M., 
Contra  determinationem  Sullon  circa  questionem  de 
anitale  forme,  transmise  par  le  ms.  d'Assise,  196, 
fol.   109-112  v°.  Et,  dans  le  même  ms.  : 

5°  Questio  :  Utrum  forma  fiât  ex  aliquo,  attribuée 
formellement  à  Thomas  de  Sutton,  fol.  31.  Elle  est 
suivie  de  diverses  questions  sur  la  matière  et  la  forme 
qui  sont  peut-être  du  même  auteur  et  pourraient  cons- 
tituer des  Qusestiones  super  Melaphysicam. 

6°  Expositio  in  libros  de  generatione  et  corruptione 
(lib.  I,  lect.  18-25;  lib.  11).  C'est  le  complément  du 
commentaire  laissé  incomplet  par  saint  Thomas.  Il  se 
trouve  dans  !e  ms.  d'Oxford  Merton  Coll.,  274,  Inc.  : 
Postquam  autem  principium...  Postquam  Philosophus 
determinavit. 

7°  Expositio  inlibrumPeriliermenias. — Achèvement 
du  commentaire  que  saint  Thomas  a  donné  de  cet  ou- 
vrage et  qui  s'arrêtait  au  1.  II,  lect.  2.  C'est  sans  doute 
celui  qu'on  lit  au  ms.  de  Paris.  Bibl.  nat.,  lot.  16154, 
fol.  270  d. 

8°  Interventions  scolaires.  —  Conservées  dans  les 
recueils  scolaires  :  Assise  ISS  (fol.  335  v°-358  v°)  et 
Worcester  Q.  99  (fol.  3  et  11,  11  d  et  28  a,  38).  La  pre- 
mière renvoie  à  une  Question  de  Richard  de  Hethe- 
rington  où  Thomas  de  Sullnne  /rater  fait  office  de  répon- 
dant; elle  doit  donc  être  antérieure  à  1290-1291.  Les 
autres  sont  probablement  de  1300-1302,  et  se  laissent 
identifier  avec  certaines  de  ses  Qiuest.  disput.  Ce  sont, 
soit  des  determinationes  de  Thomas,  soit  des  interven- 
tions aux  vespéries  de  Guillaume  de  Maklefield,  O.  P., 
ou  à  des  disputes  de  Nicolas  de  Stratton. 

9"  Trois  sermons,  du  23  novembre  1292,  1er  mars  et 
24  niai  1293.  Attribués  à  Prcd.  Sutton,  ils  sont  conser- 
vés dans  les  mss  de  Worcester  Q.  46  et  d'Oxford, 
New  Coll.,  92. 

10°  Determinatio  contra  emulos  et  detractores  fratrum 
prediralorum.  —  Écrit  polémique  contre  ceux  qui  pré- 
tendent que  les  frères  prêcheurs  ne  vivent  pas  suivant 
la  norme  apostolique.  Conservé  dans  les  mss  d'Oxford, 
Lincoln  Coll.,  SI,  et  Merton  Coll.,  68,  il  a  été  édité  par 
F.  Pelster  dans  Archiv.  fratrum  preedicat.,  1933, 
p.  74-80.  Inc.  :  Quia  quidam  emali  fratrum  ordinis 
predicalorum  impingunt  in  cas...  Sa  composition  peut 
dater  suit  des  environs  de  1293,  soit  de  1300. 

A  ces  indications  fournies  par  les  manuscrits  eux- 
mêmes,  les  notices  biographiques,  celle  surtout  du 
Catalogue  de  Stams,  repris  par  Pignon,  viennent 
ajouter  un  certain  nombre  d'autres  ouvrages,  mis  ici 
en  petites  capitales  italiques  :  Fr.  Thomas  de  Sutona, 
natione  anglicus,  magisler  in  theologia,  scripsit  (11) 
SUPRA  PREDICAMENTA;  (12)  SUPER  SES  PRINCIP1A; 
item  complevii  scriptum  Thome  super  perihermenias; 
(13)  ITEM  SUPER  PBIORA;  item  de  unitale  formarum; 
il  \  ITEM  DE  RELATIONS;  (15)  ITEM 
BUMMAM  TH1  I  ITEM  SUPER  PSALTBRIUM. 

I-    tous   sonl  nconnus;   on    ne   sait 

même  pas  trop  a  quoi  correspond  le  15e  :  sumir 

!  itione,  pourrait  être  l'opu 
i   même   nom   que   le   catalogue   de   la   Tabula 
ut  Thomas,  mais  dont  on  ne  semble  pas 
connaître  de  manuscrits. 

Les  n.  11,  12  et  13,  s'ils  existent  encore,  doivent  se 
mai  parmi  les  nombreux  recueils  de 
logique  que  conservent  nos  bibliothèques.  Quant  au 
commentaire  sur  le  Psautier  (n.  1 1 1  >  il  se  pourrait  qu'on 
clùl  l'identifier  avec  le  Comment,  super  secundum  noc- 
turnum  Psalteriidn  n  toi.  1-125  a)  qui 

le  dit  a  fralrc  Thoma  unglico  de  ordine  predicaiorvm 
fratrum.  Et  en  ce  cas  il  serait  à  rapprocher  aussi  de 


celui  que  mentionnait  l'ancien  inventaire  de  Citeaux, 
sous  son  n.  41  :  Poslilla  fratris  Thome  Anglici  a  primo 
Psalmo  usque  ad  37.  Il  faut  rappeler  toutefois  que  le 
catalogue  de  Laurent  Pignon  met  au  compte  de  Tho- 
mas Walleys  un  ouvrage  similaire  :  fr.  Thomas  Angli- 
cus... scripsit  bonam  postillam  super  duos  nocturnos 
primos  Psalterii.  Il  paraît  plus  probable,  d'après  ce 
litre  même,  que  le  traité  de  Bruges  appartient  à  ce 
dernier  et  non  à  Thomas  de  Sutton.  A  noter  qu'un 
ms.  d'Eischtât  lis  (fol.  1-121  v»)  possède  aussi  un 
traité  de  Thomas  Anglicus  super  Psalterium. 

II.  Œuvkcs  contestées.  —  Il  faut  ranger  tout 
d'abord  au  nombre  de  celles-ci  toute  une  série  d'opus- 
cules, édités  à  plusieurs  reprises  parmi  ceux  de  saint 
Thomas  et  dont  l'authenticité  fait  toujours  l'objet  de 
chaudes  discussions.  Ce  sont  : 

17°  De  instantibus  (opusc.  36).  Inc.  :  Quoniam  om- 
nem  durationem  concomitalur  instans...  (éd.  Vives, 
t.  xxvn,  p.  512). 

18°  De  nalura  verbi  inlellectus  (opusc.  14).  Inc.  : 
Quoniam  circa  naturam  verbi  intellectus...  (éd.  Vives, 
t.  xxvii,  p.  268). 

19°  De  principio  individualionis  (opusc.  29).  Inc.  : 
Quoniam  due  sunt  in  homine....  (éd.  Vives,  t.  xxvn, 
p.  465). 

20°  De  natura  generis  (opusc.  42).  Inc.  :  Quoniam 
omnis  crealura  generis  limitibus  continelur...  (éd.  Vives, 
t.  xxviii,  p.  5). 

21°  De  nalura  accidentis  (opusc.  41).  /;ic.  :  Quoniam 
omnis  cognitio  humana  a  sensu  incipit...  (éd.  Vives, 
t .  xxviii,  p.  1). 

22°  De  natura  maleriœ  et  dimensionibus  interminatis 
(opusc.  32).  Inc.  :  Postquam  de  principiis  sermo  habitas 
est...  (éd.  Vives,  t.  xxvn,  p.  487). 

23°  De  quatuor  oppositis  (opusc.  37).  Inc.  :  Quoniam 
quatuor  sunt  oppositiones  ut  dicitur...  (éd.  Vives, 
t.  xxvn,  p.  520). 

C'est,  à  leur  propos,  tout  le  problème  de  l'authenti- 
cité des  Opuscules  thomistes  qui  est  en  jeu.  Grabmann 
considère  ces  sept  traités  comme  étant  sans  aucun 
doute  de  saint  Thomas;  Mandonnet  veut  y  voir  au 
contraire  la  première  collection  d'apocryphes  qui  ait 
fait  intrusion  dans  la  collection  des  32  opuscules 
authentiques,  et  qui  s'y  soit  maintenue  d'abord  en 
un  seul  bloc  pour  s'y  diluer  ensuite  plus  ou  moins 
complètement.  On  les  trouve  effectivement  ainsi 
groupés,  dans  de  très  bons  manuscrits  tels  que  :  Avi- 
gnon. '01  (dont  nous  avons  suivi  l'ordre),  Paris,  Sainte 
Geneviève,  23S,  Rome,  Vatic.  lat.  .107,  Bordeaux,  131, 
Bruges,  491,  etc.  Ils  y  sont  attribués  tantôt  à  un  frère 
prêcheur,  tantôt  à  un  frère  Thomas,  tantôt  à  frère 
Thomas  d'Aquin.  Au  cas  où  l'attribution  à  saint  Tho- 
mas serait  à  rejeter,  c'est  la  candidature  de  Thomas  de 
Sutton  qui  serait  de  beaucoup  la  plus  vraisemblable. 
Dans  le  ms.  d'Avignon  251,  par  exemple,  tous  ces 
écrits  sonl  présentés  comme  étant  du  même  auteur  : 
incipit  liber  île  verbo  tjusdem...  de  principio  individua- 
lionis ejusdem...,  etc.  Or  le  premier  traité  qui  fournit 
explicitement  son  nom  :  incipit  liber  de  instantibus 
éditas  a  fratre  Thoma  ordinis  Predicalorum,  se  retrouve 
dans  un  ms.  du  Vatican,  lat.  S06,  accompagné  de  la 
noie  suivante  (d'une  main  du  XV  siècle)  :  Credo  trac- 
iatus  isle  de  instantibus  fuerit  esse  éditas  a  fratre  Thoma 
île  Sutona  Anglico.  Ce  rapprochement  invite  à  penser 
a  Sutton.  Tel  était  l'avis  de  Mandonnet  qui  ajoutait  : 
i  L'examen  de  quelques  points  de  doctrine  m'avait 
conduit  depuis  un  certain  nombre  d'années  à  cette 
persuasion.  Plusieurs  ■  phes  rentrent  dans 

la  préoccupation  per: :11e  <!<■  ce  théologien  :  défen- 
dre la  doctrine  de  saint  Thomas  en  résolvant  les  diffi- 
cultés que  les  premiers  adversaires  soulèvent  contre 
cette  doctrine...  La  composition  de  Ci  groupe  de  sept 
opuscules,  en  tant  qu'il  peut  être  l'œuvre  de  Thomas 
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de  Sutton,  me  paraît  tomber  entre  1280  et  1290,  et 
probablement  plus  près  de  la  seconde  date.  »  Rev. 
thom.,  1927,  p.  151. 

24°  De  concordanliis  in  seipsum.  Inc.  :  Pertransibunt 
plurimi...  In  visione  prophelica.  Édité  lui  aussi  parmi 
les  opuscules  de  saint  Thomas  (opusc.  72,  éd.  Vives, 
t.  xxvm,  p.  560),  cet  essai  de  concordance  en  trente 
articles,  inspiré  du  genre  des  Rétractations  d'Augustin, 
ne  peut  être  considéré  comme  authentique  malgré  les 
arguments  invoqués  en  ce  sens  par  F.  Pelster,  De 
concordantia  dictorum  Thomx.  Ein  echtes  Werk  aus  den 
lelzten  Lebensjahren  des  hl.  Thomas  von  Aquin  dans 
Gregorianum,  t.  iv,  1923,  p.  72-105.  Il  se  peut  que 
Thomas  de  Sutton  en  soit  l'auteur  car  la  Tabula  de 
Stams,  dans  une  notice  supplémentaire  signale  que 
fr.  Thomas  de  Sutona  scripsit  librum  de  concordia  libro- 
rum  thome.  Rien  n'autorise  par  contre  à  lui  attribuer 
une  autre  concordance,  encore  inédite,  en  cent  articles 
(Ind.  :  Veritatis  et  sobrietatis  verba  eloquar),  due  vrai- 
semblablement à  Benoît  d'Assignano  O.  P. 

Les  divers  écrits  dont  on  vient  de  parler,  à  supposer 
qu'ils  soient  vraiment  de  Thomas  de  Sutton,  vien- 
draient se  placer,  semble-t-il,  dans  la  première  partie 
de  sa  carrière.  Ceux  qui  suivent  en  affecteraient  plutôt 
la  fin,  et  la  prolongeraient  jusque  vers  1315. 

25°  Liber  propugnatorius  saper  Iam  Sent,  contra 
Joannem  Scolum.  Transmis  par  les  mss  de  Florence, 
Bibl.  Nat.  conv.  sopp.  C.  3.  46;  de  Rome,  Vatic.  lat.  872; 
Valic.  Urbin.  lat.  120,  ce  traité  qui  prend  la  défense 
des  doctrines  thomistes  contre  l'enseignement  de  Scot, 
et  qui  constituerait  comme  on  l'a  dit,  un  véritable 
Correctorium  fratris  Joannis,  a  été  édité  à  Venise  en 
1523;  Vicenza,  1485.  Considéré  jusqu'à  ces  derniers 
temps  comme  une  œuvre  de  Thomas  de  Jorz,  il  a  été 
attribué  à  Thomas  de  Sutton  par  F.  Pelster,  Thomas 
von  Sutton...,  dans  Zeitschrijt  far  kath.  Theol.,  1922, 
p.  225-227.  Les  mss  toutefois  se  bornent  à  parler  d'un 
Thomas  Anglicus  sans  préciser  davantage  de  qui  il 
s'agit.  Des  divergences  doctrinales  assez  notables 
entre  les  oeuvres  authentiques  de  Sutton  et  ce  Liber 
propugnatorius  ont  empêché  M.  Schmaus  qui  a  pour- 
tant consacré  à  cette  polémique  une  étude  considé- 
rable, de  se  rallier  avec  certitude  à  la  candidature  de 
Sutton. 

Le  même  Thomas  Anglicus  aurait  également  réfuté 
le  IVe  livre  des  Sentences  de  Scot  (voir  Pelster,  ibid.), 
ainsi  que  son  Quodlibet.  Cette  dernière  réfutation  en- 
core inédite  se  trouverait,  manuscrite,  à  Oxford, 
Magdalen  Collège. 

26°  Contra  Robertum  Cowton  O.  M.  in  Sent.  —  Ou- 
vrage polémique  dirigé  contre  Cowton  et  les  positions 
prises  par  lui  dans  ses  quatre  livTes  des  Sentences. 
Inc.  :  De  questionibus  difflcilibus  ad  theologiam  perli- 
nentibus  varie  sunt  opiniones...  Contenu  dans  Varie. 
Rossian.  431,  fol.  1-161  v°;  il  ne  porte  pas  non  plus 
d'attribution  explicite  à  Thomas  de  Sutton,  mais  relè- 
verait lui  aussi  de  Thomas  Anglicus.  Sa  composition 
se  placerait  après  1313-1315. 

27°  A  signaler  enfin  l'hypothèse  émise  par  Dondaine, 
dans  Bullet.  thomiste,  1932,  p.  109-118,  que  le  Tractatus 
de  beatitudine,  contenu  dans  le  Vatic.  lat.  784,  fol. 
244  v°-246,  et  édité  par  Mandonnet,  Rev.  thomiste, 
1918,  p.  366-371,  sous  le  nom  de  saint  Thomas,  pour- 
rait avoir  Thomas  de  Sutton  pour  auteur. 

III.  Positions  doctrinales.  —  Thomas  de  Sutton 
doit  être  considéré  comme  un  des  meilleurs  disciples  de 
saint  Thomas,  et  probablement  comme  l'un  de  ceux 
qui  ont  le  plus  contribué  à  divulguer  ses  thèses  en  An- 
gleterre et  à  faire  accepter  à  Oxford  ses  principales 
doctrines,  malgré  l'opposition  à  laquelle  elles  se  heur- 
tèrent dès  le  temps  de  Kilwardby  et  de  Peckham.  Il  fit 
partie  de  cette  équipe  toute  dévouée  au  Docteur  angé- 
lique,  qui  mena,  vers  1282-1286,  la  lutte  contre  les 


Correctoires  franciscains.  L'influence  de  son  traité 
Contra  pluralilatem  formarum  s'y  fait  nettement  sentir. 
Et  si  la  série  des  sept  opuscules  thomistes  (n.  17-23) 
devait  lui  être  attribuée,  on  serait  en  droit  d'y  décou- 
vrir un  effort  de  vulgarisation  de  même  sens,  se  can- 
tonnant surtout  sur  le  terrain  philosophique.  Plus  tard 
ses  Questions  disputées  et  ses  Quodlibets  rendent  un 
témoignage  semblable  pour  ce  qui  est  de  l'enseigne- 
ment théologique.  Il  y  demeure  fidèle  à  son  maître 
dont  il  défend  les  positions  aussi  bien  contre  l'augus- 
tinisme  régnant  que  contre  les  doctrines  plus  person- 
nelles d'Henri  de  Gand.  Enfin  les  écrits  polémiques 
dirigés  contre  Scot  et  Robert  Cowton  montreraient  la 
même  fidélité  et  le  même  souci,  s'il  était  avéré  que 
Thomas  Anglicus,  leur  auteur,  dût  s'identifier  avec 
Sutton.  Mais  tant  que  subsistent  les  doutes  sur  l'au- 
thenticité de  ces  traités,  comme  des  opuscules  attri- 
bués à  saint  Thomas,  seule  l'étude  des  Questions  dispu- 
tées et  des  Quodlibets  peut  autoriser  quelques  conclu- 
sions fermes  sur  ses  positions  doctrinales.  Dans  l'en- 
semble il  est  nettement  thomiste.  Les  divergences  que 
l'on  peut  relever  avec  saint  Thomas,  ou  bien  consistent 
dans  des  nuances  d'interprétation,  d'ailleurs  légitimes, 
ou  tiennent  à  des  formules  plus  accusées,  qui  font 
effet,  mais  sous  lesquelles  à  la  réflexion  on  ne  découvre 
pas  une  doctrine  sensiblement  différente. 

Sa  théodicée  rejoint  de  tout  point  celle  de  saint 
Thomas  :  pour  ce  qui  est  de  l'acte  pur,  de  la  distinction 
entre  la  nature  divine  et  ses  attributs,  de  sa  science  et 
de  son  objet.  Pour  ce  dernier  point,  et  en  ce  qui  concerne 
les  futurs  contingents,  c'est  dans  la  vision  qu'il  a  de 
sa  propre  essence  que  Dieu  les  connaît;  car  ils  ont  par 
eux-mêmes  une  vérité  déterminée,  qui  ne  repose  pas 
sur  le  décret  de  la  volonté  divine  les  appelant  à  l'exis- 
tence. Ce  monde  que  la  volonté  libre  de  Dieu  appelle  à 
l'être  est,  à  la  différence  de  son  Créateur,  composé 
d'essence  et  d'existence.  Sutton  est  partisan  de  la  dis- 
tinction réelle,  encore  qu'il  semble  dans  les  débuts  y 
avoir  attaché  moins  d'importance  que  dans  la  suite.  Il 
la  présente  (Quodl.  m,  8)  comme  vera  et  necessariaet 
la  défend  contre  Henri  de  Gand  et  Godefroid  de  Fon- 
taines. Il  n'y  a  point  dans  les  anges  d'autre  composi- 
tion que  celle-là;  ils  sont  des  substances  simples  chez 
qui  l'individuation  est  assurée  par  leur  forme  même, 
si  bien  qu'il  ne  peut  être  question  pour  eux  de  plura- 
lité d'individus  sous  une  même  espèce.  Sutton  suit  en 
cela  la  doctrine  de  saint  Thomas,  comme  aussi  pour  la 
connaissance  intuitive  que  ces  purs  esprits  ont  d'eux- 
mêmes.  Dans  le  monde  des  corps,  par  contre,  il  y  a 
composition  de  matière  et  de  forme,  la  matière  étant 
le  principe  de  l'individuation. 

Pour  ce  qui  est  de  l'homme,  Sutton  s'oppose,  à  la 
suite  de  saint  Thomas,  à  toute  pluralité  de  formes. 
L'âme  raisonnable  est  le  principe  de  la  vie  végétative 
et  sensitive  comme  de  la  vie  intellectuelle;  il  rejette 
non  moins  vigoureusement  les  thèses  averroïstes  de 
l'unité  de  l'intellect  agent.  Traitant  de  la  sensation  et 
de  la  pensée,  il  insiste  fortement  sur  la  passivité  de  nos 
facultés  cognitives,  avec  la  préoccupation  sans  doute 
de  marquer  la  différence  foncière  entre  l'activité  de 
l'âme  et  celle  de  Dieu;  il  ne  semble  pas  qu'au  fond  il 
s'écarte  de  la  doctrine  thomiste. 

Pas  plus  d'ailleurs  qu'en  ce  qui  concerne  le  libre 
arbitre.  En  effet,  à  part  quelques  formules  trop  fortes 
ou  trop  recherchées,  quelques  distinctions  trop  sub- 
tiles, «  les  divergences  doctrinales  restent  très  super- 
ficielles et  s'expliquent  par  les  soucis  divergents  du 
maître  et  du  disciple.  Thomas  d'Aquin,  désireux  de 
n'être  pas  rangé  dans  le  camp  averroïste  a,  dans  ses 
derniers  écrits,  accentué  l'aspect  actif  de  la  volonté  et 
réduit  d'autant,  du  moins  en  apparence,  l'influence  de 
l'objet.  Thomas  de  Sutton  préoccupé  de  poursuivre 
jusqu'en  ses  derniers  retranchements  la  thèse  anti- 
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thomiste  d'Henri  de  Gand,  a  rais  l'accent  sur  la  passi- 
vité de  la  volonté  pour  mettre  en  vedette  l'influence  de 
l'objet  ».  Il  revendique  de  sa  part  une  causalité  non 
purement  formelle  mais  vraiment  motrice;  il  affirme 
en  outre  que  la  volonté  ne  se  meut  pas  de  se,  mais 
cependant  per  se.  Quand  la  fin  est  fixée,  c'est  en  consé- 
quence de  cette  volition  de  la  fin  que  la  volonté  se 
porte  sur  le  moyen  qu'après  délibération  la  raison 
aura  jugé  le  meilleur.  «  Mais  sousvdes  nuances  qu'il  ne 
faut  d'ailleurs  pas  minimiser,  une  même  doctrine 
étoffe  les  deux  exposés.  Thomas  de  Sutton  se  range 
en  matière  de  libre  arbitre,  parmi  les  premiers  et  les 
plus  rigoureux  représentants  des  positions  thomistes.  » 
O.  Lottin,  Thomas  de  Sutlon  et  le  libre  arbitre  dans 
Rech.  de  théol.  anc.  et  méd.,  1937,  p.  311  sq. 

Pour  ce  qui  est  des  doctrines  plus  directement  théo- 
logiques, sur  les  deux  points  qui  ont  fait  jusqu'à  pré- 
sent l'objet  d'études  spéciales  :  l'enseignement  trini- 
taire,  cf.  M.  Schmaus,  Der  liber  propugnalorius  des 
Thomas  Anglicus,  t.  n,  Die  trinitarischen  Lehrdifje- 
renzen,  et  le  sujet  de  la  grâce,  cf.  Thomas  Graf,  De 
subjecto  psychico  gratiœ  et  virtutum,  t.  n,  p.  232,  on  ne 
peut  que  constater  à  nouveau  la  fidélité  constante  du 
disciple  à  la  doctrine  de  son  maître. 


F.  Ehrle,  Thomas  de  Sutton,  sein  Leben,  seine  Quodlibet 
und  seine  Quiestiones  disputulœ,  dans  Festschri/t  fur  G.  von 
Herlling,  1913,  p.  426-490;  1".  Pelster,  Thomas  von  Sutton 

0.  P.,  ein  Oxforder  Verteidiger  der  thomistischen  Lehre,  dans 
Zeitschr.  /.  kath.  Theol.,  1922,  p.  212-255,  361-401  ;  Schriften 
des  Thomas  von  Sutton  in  der  Univers.-Bibl.  zu  Munster, 
ibid.,  1923,  p.  4S3-494;  M.  Schmaus,  Der  liber  propugnato- 
rius  des  Thomas  Anglicus  und  die  Lehrunterschiede  zwischen 
Thomas  von  Aquin  und  Duns  Skotus,  t.  Il,  193U;  D.  E.  Sharp, 
Thomas  of  Sutton,  O.  P.,  dans  Revue  néo-scolastique,  1934, 
p.  332-354;  1935,  p.  88-104,  219-233;  O.  Lottin,  Thomas  de 
Sutton, O.P., elle  libre  arbitre, dans  Rech.  théol.  une.  et  méd., 
1937,  p.  281-312. 

P.  Glorieux. 
SUVERETO  (Luc  de),  frère-mineur  conventuel 
italien  (xve  siècle).  —  Il  est  appelé  aussi  de  Suberto  et 
de  Subereto  et  désigné  aussi,  mais  à  tort,  du  prénom 
de  Louis  par  Pierre-Rodolphe  de  Tossignano,  Historia 
scraphicte  religionis,  1.  II,  Venise,  1586,  p.  265  v°  et  par 
L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  v,  an.  1288, 
n.  xl,  Quaracchi,  1931,  p.  211.  Originaire  de  Suve- 
reto,  dans  la  province  de  Livourne,  il  appartint  à  la 
custodie  Maritima  et  à  la  province  de  Toscane.  Promu 
maître  en  théologie  au  chapitre  général  de  Crémone, 
en  14S8,  il  fut  nommé  la  même  année  régent  du  Stu- 
dium  de  Pise.  Outre  quelques  opuscules  de  théologie 
et  de  spiritualité  Luc  de  Suvereto  édita  :  Quœstiones 
Antonii  Andreee  super  XII  libros  Metaphysicœ  Aristo- 
telis,  Venise,  1487,  1491,  1495,  sans  nom  de  lieu,  mais 
à  Poitiers,  1495. 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3«  éd.,  Rome,  1906, 
p.  160;  J.-H.  Sbaraloa,  Supplementum  ad  scriptores  ord. 
min.,  2«  éd.,  t.  il,  Home,  1921,  p.  178-199;  Pierre-Rodolphe 
de  Tossignano,  Historia  seraphicte  religionis,  Venise,  1586, 

1.  II,  p.  265  V;l.  III,  p.  328  V»,  où  il  est  appelé  correctement 
Luc;  Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotheca  universa  francis- 
cana,  t.  I,  Madrid,  1731,  p.  90  et  t.  il,  Madrid,  1732,  qui  y 
distingue  Louis  et  Luc  de  Suvereto;  E.  Toda  y  GUell, 
Bibliografla  espanyola  d'Italia  dels  origens  de  la  imprempta 
fins  a  l'any  l'joo,  t.  i,  n.  228,  Castell  de  Sant  Miqueld'Ks- 
comalbou,  1927;  cf.  Archiva  ibero-amertcano,  t.  xxix,  1928, 
p.  132-133;  M.  Pcllechet,  Catalogue  général  des  incunables 
des  bibliothèques  publiques  de  France,  t.  I,  n.  025,  Paris, 
1905. 

A.  Tketaekt. 
SWANINGTON  Pierre.—  Il  appartint  à  l'or- 
dre des  carmes,  et  à  la  province  d'Angleterre.  Les  pre- 
miers renseignements  qu'on  possède  sur  lui  ont  trait 
à  son  activité  théologique,  à  Oxford,  en  1300-1302.  Il 
y  apparaît  en  qualité  de  maître,  soit  en  des  Questions 
disputées  où  il  intervient,  soit  dans  un  Quodlibet  qu'il 


soutient.  Il  avait  dû  lire  les  Sentences  avant  1299.  Il 
fut.  en  1303-1304,  du  nombre  des  frères  qui  s'oppo- 
sèrent à  la  division  de  la  province  anglaise,  décidée 
cependant  par  le  chapitre  général  de  Narbonne,  en 
1303.  Aussi  en  punition  le  chapitre  de  Londres  (2Saoùt 
1305)  l'expédia-t-il  au  couvent  de  Bordeaux  pour  y 
lire  les  Sentences. 

On  possède  de  lui,  outre  la  vie  de  saint  Simon  Stock, 
les  interventions  scolaires  assez  nombreuses,  et  le 
Quodlibet  qu'a  transmis  le  ms.  Worcesler  Q.  99. 

A.-G.  Little  et  F.  Pelster,  Oxford  theologg  and  theologians 
c.  A.  D.  1282-1302,  Oxford,  1934,  p.  276-277,  375;  B.-M. 
Xlberta,  De  scriptoribus  schotasticis  seeculi  XIV  ex  ordine 
Carmelitarum,  Louvain,  1931,  p.  113;  P.  Glorieux,  La  litté- 
rature quodlibétique,  Paris,  1935,  p.  224  sq. 

P.  Glorieux. 

SWEDENBORG  Emmanuel.  —  Né  à  Sto- 
ckholm, le  29  janvier  1688;  mort  à  Londres,  le  29  mars 
1772.  Swedberg,  dont  le  nom  fut  changé  en  1719  par  la 
reine  Ulrique  Éléonore  en  Swedenborg,  est  un  des 
représentants  les  plus  personnels  d'une  théologie  et 
d'une  mystique  protestante  s'égarant  loin  des  sentiers 
battus.  Dans  la  première  partie  de  sa  vie,  Swedenborg 
s'occupe  uniquement  de  mathématiques  et  publie 
divers  ouvrages,  dont  le  Regnum  animale  et  le  De 
cerebro  sont  les  plus  importants.  C'est  vers  1745  qu'il 
commença  à  s'orienter  vers  l'étude  des  choses  spiri- 
tuelles et  l'interprétation  de  l'Écriture  sainte.  En  1748 
paraît  son  premier  ouvrage  théologique,  les  Arcana 
cœlestia  :  «  Swedenborg  s'y  est  entièrement  libéré  de 
la  théologie  traditionnelle  et  nous  expose,  verset  par 
verset,  le  «  sens  externe  »  ou  «  spirituel  »  des  deux  pre- 
miers livres  de  Moïse,  ainsi  que  certaines  parties  du 
Nouveau  Testament.  Toute  sa  doctrine  théologique 
se  trouve  déjà  dans  cette  ceuvre  fondamentale.  » 
H.  de  Geymllller,  Notice  sommaire...,  p.  17. 

Le  seul  titre  des  ouvrages  publiés  en  1758  montre 
les  curieuses  préoccupations  religieuses  de  l'auteur  :  De 
telluribus,  De  cselo  et  injerno,  ex  audilis  et  visis;  De 
Equo  albo  in  apocalypsi;  De  nova  Hierosolyma  et  de 
ultimv  judicio.  Entre  temps,  Swedenborg  continue  la 
rédaction  d'une  vaste  explication  de  l'Apocalypse  (qui 
demeura  d'ailleurs  inachevée),  mais  dont  certaines 
parties  ont  été  publiées  en  divers  opuscules  :  De  divino 
amore,  De  divina  sapientia,  De  Athanasii  symbolo,  De 
Verbo,  etc.  Citons  encore  d'autres  œuvres  moindres  : 
De  Domino,  Summaria  expositio  sensus  interni  pro- 
phetarum  et  psalmorum,  un  deuxième  ouvrage  sur  le 
Jugement  dernier,  quatre  petits  traités  théologiques 
sur  le  Seigneur,  l'Écriture  sainte,  la  vie,  la  foi.  En  1763 
parut  un  ouvrage  important  :  Sapientia  angelica  de 
divino  amore  et  de  divina  sapientia;  en  1764,  Sapientia 
angelica  de  divina  providenlia.  Au  cours  des  années 
suivantes,  Apocalypsis  revelata  (1706);  De  amore  conju- 
gali  (1768);  Summaria  expositio  doclrinie  Novœ  Eccle- 
siœ  (1769);  De  commercio  anima?  et  corporis  (1769),  en 
réponse  à  une  lettre  du  philosophe  Kant;  enfin,  en 
1771,  le  dernier  ouvrage,  résumant  toute  sa  doctrine, 
Vera  cliristiana  religio. 

Il  ne  faut  pas  sous-eslimer  la  valeur  religieuse  des 
sentiments  et  des  doctrines  de  Swedenborg  :  senti- 
ments et  doctrines  d'une  àme  noble,  que  le  piétisme 
protestant  orienta  vers  un  mysticisme  livré  à  lui- 
même  et,  par  là,  aux  déficiences  de  la  raison  humaine, 
privée  des  lumières  de  la  foi  intégrale.  Toutefois,  la 
personne  de  Swedenborg  mise  hors  de  cause,  il  reste 
que  ses  prétendues  révélations,  ses  visions,  ses  conver- 
sations avec  les  esprits,  ses  «  clairvoyances  »  sur  des 
faits  lointains  ou  à  venir,  sont  du  domaine  d'une  fan- 
taisie maladive, 

Jacques  Matter,  Emmanuel  de  Swedenborg,  sa  vie,  ses 
écrits  et  sa  doctrine,  Paris,  1863;  Dr  Gilbert  Ballet,  Histoire 
d'un  visionnaire  au  XVI 11* siècle  :  Swedenborg,  Paris,  1899; 


SWEDENBORG      EMMANUEL)    —   SYDERNO    (JEAN    DE) 


2876 


Lamm  Martin,  Swedenborg,  trad.  du  suédois  par  Sœder- 
lindh,  Paris,  1936. 

Un  admirateur  de  Swedenborg,  Henry  de  Geymiiller,  a 
publié  récemment  un  important  ouvrage  :  Swedenborg  cl  les 
phénomènes  psychiques,  Paris-Strasbourg,  1939.  A  l'occa- 
sion du  250°  anniversaire  de  la  naissance  de  Swedenborg, 
H.  de  GeymùlJor  a  édité  une  petite  brochure  qui  tient 
compte  de  toutes  les  études  antérieures  et  en  extrait  l'es- 
sentiel :  S'otice  sommaire  sur  la  oie  et  les  écrits  d'Emmanuel 
Swedenborg,  Paris,  55,  rue  du  Cherche-Midi. 

A.  Michel. 

SWEERTS  Jacques,  de  la  Compagnie  de  Jésus, 
né  à  Lille  en  1601,  mort  à  Tournai  en  1670.  —  Il  est 
auteur  d'un  traité  moral  destiné  aux  jeunes,  qui  eut 
jadis  une  certaine  notoriété  :  Escole  de  la  jeunesse,  où 
sont  succinctement  enseignées  plusieurs  maximes  néces- 
saires à  la  perfection  chrestienne...  [pour]  les  jeunes  gens 
des  deux  sexes,  Liège,  1652. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  1721. 
J.    DE  Blic. 

SYAQRIUS,  évêque  en  Galice  dans  la  première 
moitié  du  ve  siècle.  - —  Gennade  a  connu  les  ouvrages 
d'un  certain  Syagrius,  dont  il  parle  en  ces  termes  : 
«  Syagrius  a  écrit  sur  la  foi  (De  fide),  contre  les  termes 
présomptueux  dont  les  hérétiques  se  servent  pour  dé- 
truire ou  changer  les  noms  (des  personnes)  de  la  sainte 
Trinité.  Ils  disent  que  le  Père,  il  ne  faut  pas  l'appeler 
Père,  parce  que  ce  nom  inclut  le  concept  de  Fils,  mais 
bien  inengendré,  incréé  (injectus),  solitaire,  afin  de 
faire  croire  que  toute  distinction  personnelle  d'avec 
celui-ci  entraîne  aussi  une  différence  de  nature.  L'au- 
teur montre  donc  que  le  Père  peut  sans  doute  être 
appelé  inengendré,  bien  que  l'Écriture  n'emploie  pas 
ce  mot,  et  qu'il  a  d'autre  part  engendré'et  non  créé  un 
fils  personnellement  distinct,  qu'il  a  produit  (protu- 
lisse)  de  sa  substance  l'Esprit-Saint  personnellement 
distinct,  qu'il  n'a  ni  engendré,  ni  créé.  Sous  le  nom  de 
ce  même  Syagrius,  j'ai  trouvé  aussi  sept  livres  inti- 
tulés De  la  foi  et  des  règles  de  la  foi.  Mais  la  différence 
de  style  ne  me  permet  pas  de  croire  qu'ils  sont  de  lui.  » 
De  vir.  ill.,  n.  65  (66),  édit.  Bernoulli,  à  utiliser  de 
préférence  à  P.  L.,  t.  lviii,  col.  1098,  dont  le  texte  est 
ici  particulièrement  défectueux.  Par  ailleurs  la  Chro- 
nique d'Hydatfus  mentionne  en  433,  l'ordination  épis- 
copale  d'un  Syagrius,  dont  elle  n'indique  pas  le  siège  : 
In  conventu  Lucensi  (Lugo)  contra  voluntatem  Agrestii, 
Lucensis  episcopi,  Paslor  et  Syagrius  episcopi  ordinan- 
tur.  P.  L.,  t.  li,  col.  880  B.  Il  est  infiniment  vraisem- 
blable que  ce  Syagrius  est  le  même  que  l'écrivain 
signalé  par  Gennade. 

Il  pouvait  sembler  que  toute  trace  s'était  perdue  des 
écrits  de  Syagrius,  quand,  en  1893,  dom  Morin  a  attiré 
l'attention  sur  un  texte,  dont  A.  Mai  avait  jadis  publié 
un  fragment  et  qu'il  avait  eu  le  bonheur  de  retrouver 
lui-même  au  complet  en  divers  mss.  Ce  texte  corres- 
pondait assez  bien  au  signalement  donné  par  Gennade, 
d'un  premier  livre  de  Syagrius  et  tout  particulièrement 
discutait  l'emploi,  en  parlant  des  trois  personnes  de  la 
Trinité,  des  termes  ingenitus,  infectus,  innascibilis, etc. 
Surtout  il  insistait  sur  la  distinction  personnelle  qu'il 
convient  d'établir  entre  Père,  Fils  et  Saint-Esprit  et 
ébauchait  une  théorie  des  relations  qui  ne  manquait 
pas  de  valeur.  Sur  ces  indications,  K.  Kùnstle,  à  la 
recherche  des  documents  relatifs  à  la  crise  priscillia- 
niste,  a  pu  reconstituer  d'une  manière  critique  le  texte 
en  question.  Antipriscilliana,  p.  142-159,  voir  aussi 
l'introduction  au  texte,  p.  126-142. 

Les  divers  mss  attribuent  l'ouvrage  à  saint  Jérôme; 
incipiunl  regulœ  definitionum  prolatœ  a  sanclo  Hiero- 
nymo  presbitero  contra  htereticos.  Il  s'agit,  en  partant 
de  la  terminologie  même  qu'emploient  les  hérétiques 
et  qui,  l'auteur  le  fait  remarquer,  n'est  pas  scriptu- 
raire,  de  montrer  qu'elle  n'exclut  ni  la  distinction 
réelle  des  personnes  dans  la  Trinité,  ni  leur  égalité  et 


leur  consubstantialité.  L'argumentation  n'est  pa 
dirigée  d'ailleurs  contre  l'arianisme,  comme  il  pourrait 
paraître  d'abord;  bien  que  l'auteur  utilise  aussi  bien 
les  formules  de  saint  Hilaire  que  celles  du  Juif  converti 
Isaac,  c'est  à  d'autres  adversaires  qu'il  pense,  c'est-à- 
dire  aux  priscillianistes,  qui  semblent  avoir  repris,  à 
leur  manière,  la  vieille  doctrine  sabellienne.  L'insis- 
tance que  met  Syagrius  à  repousser  la  formule  popu- 
laire du  priscillianisme  :  Filius  innascibilis  est  montre 
bien  avec  qui  il  a  affaire.  L'opuscule  se  limite  d'ailleurs 
aux  questions  strictement  trinitaires,  sans  faire  aucune 
place  à  la  christologie. 

A  la  suite  de  ces  regulse  definitionum  le  ms.  de  Reims 
295,  donne  une  série  de  textes  déjà  édités  par  ailleurs 
et  qui  se  présentent  dans  l'ordre  suivant.  1.  Exhortatio 
S.  Ambrosii  ad  neophytos  de  symbolo  :  Gratia  vobis  et 
pax  a  Deo  Paire  et  Filio,  publiée  par  C.-P.  Caspari,  dans 
Ungedruckle...  Quellen  zur  Gesch.des  Taujsymbols,  t.  n, 
1869,  p.  132-140,  et  sous  une  forme  un  peu  différente 
dans  Aile...  Quellen,  1879,  p.  187-195.  —  2.  Sermo  B. 
Augustini  de  sancla  Trinilate  :  Audio  fralres,  guod  qui- 
dam inter  se  disputant  =  Serm.,  ccxxxn  attribué  à 
Augustin,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  2173.  —  3.  Sermo  B. 
Augustini  :  aposloli  lectionem  mecum  pariter  audistis  = 
Serm.,  cxm,  ibid.,  col.  1969.  —  4.  Du  même:  Mulla 
quidem  et  fréquenter  ausi  sunt  Ariani  =  Serm.,  ccxxxvi, 
ibid.,  col.  2181.  —  5.  Du  même  :  Ostendimus,  fralres 
dilectissimi  =  Serm.,  ccxxxvn,  col.  2183.  —  6.  Du 
même,  De  Domino  nostro  J.-C,  quod  absque  initio  sit 
cum  Pâtre  secundum  deitatem,  qui  secundum  hominem 
nobis  a  certo  initio  natus  ex  Virgine  est  :  Hucusque, 
fratres  dilectissimi,  de  Deo  Pâtre  —  Serm.,  ccxxxviii, 
col.  2185.  —  7.  Du  même,  Desymbolo  et  Spiritu  Sancto, 
quod  ejusdem  sit  subslantiœ  atque  deitatis  cujus  est 
Pater  et  Filius:  Ordinem  symboli,  fratres  dilectissimi, 
in  quo  lolius  =  Serm.,  ccxxxix,  col.  2187.  Ces  trois 
derniers  textes,  qui  forment  corps,  se  retrouvent  aussi, 
en  même  ordre,  dans  les  ms.  de  Reichenau  (Aguiensis 
xvill,  aujourd'hui  à  Carlsruhe)  et  de  Berlin  (78,  Phill. 
1671),  qui  ont  donné  les  regulse  definitionum. 

Frappé  par  le  fait  que  ces  sept  courtes  dissertations 
se  trouvaient  immédiatement  à  la  suite  des  Régulas 
definitionum,  dom  Morin  ne  put  s'empêcher  de  remar- 
quer la  coïncidence  de  cet  état  de  choses  avec  celui 
que  décrit  Gennade  :  Sub  hujus  Syagrii  nomine  sep- 
tem  de  fide  et  regulis  fidei  libros  prsetitulatos  inveni.  Il  se 
pourrait,  concluait-il,  que  Gennade  ait  eu  en  mains  un 
groupement  de  toutes  ces  pièces,  telles  qu'elles  figurent 
au  ms.  de  Reims,  et  que  déjà  ce  groupement  fût  sous 
le  nom  de  Syagrius.  KUnstle  a  été  plus  loin  et  attri- 
buerait, d'une  manière  ferme,  à  l'évêque  galicien  non 
pas  à  la  vérité  les  7  traités  du  ms.  de  Reims,  mais  5  seu- 
lement :  le  traité  pseudo-ambrosien  et  les  sermons 
pseudo-augustiniens  232,  237,  238,  239,  excluant  par 
conséquent  de  l'héritage  de  Syagrius  les  sermons  113 
et  236. 

Dom  Morin,  Pastor  et  Syagrius,  deux  écrivains  perdus  du 
F«  siècle,  dans  Revue  bénédictine,  t.  x,  1893,  p.  385-394; 
cf.  ibid.,  t.  xii,  1895,  p.  388;  F.  Rottenbusch,  Dos  apost. 
Symbol,  1. 1,  1894,  p.  408;  K.  Kunstle,  Antipriscilliana,  Fri- 
bourg-en-B.,  1905,  p.  126-159;  O.  Bardenhewer,  Altkirchl. 
Literalur,  t.  m,  1912,  p.  415;  M.  Schanz,  Gesch.  der  rom. 
Literatur,  t.  iv,  lr*  part.,  2e  édit. 

É.  Amann. 

SYDERNO  (Jean  de),  frère-mineur  capucin 
italien  (xvne  siècle).  —  Originaire  de  Siderno,  dans  la 
province  de  Reggio  de  Calabre,  il  appartint  à  la  pro- 
vince capucine  du  même  nom,  dans  laquelle  il  exerça 
les  charges  de  gardien  du  couvent  de  Castelvetere,  de 
lecteur  de  théologie,  de  définiteur  provincial  et  deux 
fois  celle  de  provincial,  en  1641  et  en  1643.  11  fut  le 
frère  du  célèbre  dominicain  Paul  Piromalli,  qui  pen- 
dant vingt-deux  ans  travailla  comme  missionnaire  en 
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Arménie  et,  comme  lui,  Jean  de  Siderno  écrivit  un 
ouvrage  contre  les  erreurs  des  Arméniens,  sous  le  titre  : 
Directorium  theologicum  seu  apologia  contra  hœrelicales 
errores  Armenorum,  Messine,  1645,  in-4°,  38-217-46  p. 
D'après  une  table  des  autres  écrits  rédigés  par  Jean 
de  Siderno  lui-même  et  prêts  pour  l'impression,  éditée 
à  la  fin  du  livre  précédent,  il  serait  encore  l'auteur  des 
ouvrages  suivants  :  Flos  campi,  centam  et  triginta  ser- 
monibus  adornalus,  super  vitam  Christi  salvatoris  nos- 
tri;  Quadragesimale ;  Adventus  cum  omnibus  sanctis  in 
Mo  tempore  Adventus  occurrentibus. 

L.  Wadding,  Scriptores  ord.  min.,  3»  éd.,  Rome,  1906, 
p.  153;  Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum  ord.  min. 
capuccinorum,  Venise,  1747,  p.  137;  J.  Fiore  da  Cropani, 
La  Calabria  illustrata,  t.  i,  Xaples,  1691,  p.  173;  A.  Lasor  do 
Varea,  Universus  terrarum  orbis  scriptorum,  t,  I,  Venise, 
1713;  Th. -M.  Mamacchi,  Origines  et  antiquitatcs  christianœ, 
t.  il,  Rome,  1749,  p.  114;  François  de  Vicence,  Gli  scriiiori 
cappuccini  calabresi,  Gatanzaro,  1914,  p.  63-64. 

A.   Teetaert. 

SYLLABUS.  —  Recueil  publié  le  8  décembre 
1864,  en  même  temps  que  l'encyclique  Quanta  cura, 
sous  ce  titre  qui  en  explique  le  contenu  et  les  sources  : 
Syllabus  complectens  prœcipuos  nosttœ  setatis  errores, 
qui  nolantur  in  allocutionibus  consistorialibus,  in  ency- 
clicis,  aliisque  apostolicis  litteris  sanctissimi  Domini 
Noslri  PU  papœ  IX  :  Recueil  renfermant  les  princi- 
pales erreurs  de  notre  temps  qui  sont  notées  dans  les 
allocutions  consistoriales,  encycliques  et  autres  lettres 
apostoliques  de  Notre  Très  Saint  Père  le  pape  Pie  IX. 
I.  Histoire.  II.  Texte,  col.  2890.  III.  Valeur  juridique 
et  dogmatique,  col.  2912. 

I.  Histoire.  —  1"  Préparation  du  Syllabus.  —  On 
trouverait  difficilement  un  document  qui  ait  été  plus 
soigneusement  préparé  que  celui-ci. 

1.  L'idée  du  Syllabus.  —  C'est  le  cardinal  Joachim 
Pecci,  le  futur  Léon  XIII,  qui  conçut  le  premier,  sans 
doute,  l'idée  d'un  acte  dans  le  genre  du  Syllabus.  Il 
était  évêque  de  Pérouse  et  prenait  part  en  cette  qua- 
lité aux  travaux  du  concile  provincial  de  Spolète  en 
1849.  Sur  son  initiative,  le  concile  adressa  une  sup- 
plique au  pape  Pie  IX,  le  priant  «  de  grouper  en  ta- 
bleau, sous  les  formes  qu'elles  ont  revêtues  de  nos 
jours,  toutes  les  erreurs  contre  l'Église,  l'autorité  et  la 
propriété  et  de  les  condamner  en  leur  infligeant  la 
note  spécifique  ».  Cf.  Collectio  Lacensis,  t.  vi,  col.  743. 
Quelques  années  plus  tard,  en  1852,  dans  un  article 
remarqué,  la  Civiltà  catlolica,  commentant  le  titre 
traditionnel  donné  à  Marie  de  «  puissante  extermina- 
trice des  hérésies  »,  exprimait  le  vœu  que,  dans  la  bulle 
où  serait  défini  le  dogme  de  l'immaculée  conception, 
figurât  la  condamnation  explicite  du  rationalisme  et 
du  semi-rationalisme.  L'idée  plut  à  Pie  IX,  qui  char- 
gea le  cardinal  Fornari  de  consulter  à  ce  sujet  un  cer- 
tain nombre  d'évêques  et  de  laïques  éclairés;  la  pré- 
paration du  Syllabus  commençait. 

2.  Première  phase  de  la  préparation  (1852-1860).  — 
Le  cardinal  Fornari  écrivit,  le  20  mai  1852,  aux  diffé- 
rentes personnalités  dont  il  requérait  l'avis.  ■  Le  Saint 
Père,  disait-il,  a  donné  l'ordre  d'entreprendre. des  étu- 
des sur  l'état  intellectuel  de  la  société  moderne,  par 
rapport  aux  erreurs  généralement  répandues  relative 
ment  au  dogme  et  à  ses  points  de  contact  avec  les 
sciences  morales,  politiques  et  sociales.  »  La  lettre  était 
accompagnée  d'un  recueil  de  vingt-neuf  points  à  étu- 
dier, qui  portait  le  titre  :  «  Syllabus  eorum,quœ  in  colli- 
gendis  notandisque  erroribus  ob  oculos  haberi  passant  : 
Recueil  des  divers  points  que  l'on  peut  avoir  sous  les 
yeux  pour  recueillir  et  noter  les  erreurs.  »  C'était  tout 
simplement,  comme  le  disait  le  cardinal  à  ses  corres- 
pondants, un  «  modèle  •  qu'il  les  priait  île  suivre  afin 
d'obtenir  une  certaine  uniformité  dans  l'ordre  des 
réponses.  Cf.  le  texte  original  dans  Rinuldi,  //  valore 


del  Sillr/bo,  studio  teologico  e  storieo,  con  appendice  di 
documenti,  Rome,  1888,  p.  240-242,  et  dans  Hourat, 
Le  Syllabus,  collection  Science  et  religion,  Paris,  1904, 
t.  i,  p.  160.  Louis  Veuillot,  en  France,  fut  du  nombre 
des  laïques  consultés.  Cf.  E.  Veuillot,  Louis  Veuillot, 
t.  ni.  p.  493.  On  ne  sait  pas  ce  qu'il  répondit;  mais  le 
comte  Avogrado  délia  Rotta,  de  qui  le  cardinal  avait 
s. illicite  le  concours,  fit  remarquer  que  «  l'immaculée 
conception  était  un  privilège  tel  qu'il  paraissait  exiger 
une  bulle  spéciale  »,  et  qu'il  valait  mieux  réserver  un 
acte  pontifical  à  la  condamnation  collective  des  er- 
reurs modernes.  Cet  avis  fut-il  celui  d'autres  person- 
nalités consultées?  La  chose  est  probable:  en  tout  cas 
Pie  IX  s'y  rallia.  La  commission  qui  avait  été  instituée 
pour  étudier  la  cause  de  l'immaculée  conception  avait 
fini  ses  travaux;  ce  fut  elle  qu'il  chargea  de  préparer 
le  futur  document. 

3.  Seconde  phase  de  la  préparation  (1860-1862).  — 
Le  23  juillet  1860,  Mgr  Gerbet,  évêque  de  Perpignan, 
publia  une  Instruction  pastorale  sur  diverses  erreurs  du 
temps  présent;  il  y  joignit  un  catalogue  de  quatre-vingt- 
cinq  propositions  fausses,  groupées  sous  onze  titres  : 
I.  Oela  religion  et  de  la  société  (11  propositions).  II.  Des 
deux  puissances  (12  propositions).  III.  De  la  puis- 
sance spirituelle  (9  propositions).  IV.  De  la  souverai- 
neté temporelle  du  pape  (11  propositions).  V.  Du  pou- 
voir temporel  (10  propositions).  VI.  De  la  famille 
(6  propositions).  VII.  De  la  propriété  (5  propositions). 
VIII.  Du  socialisme  en  matière  de  propriété  et  en 
matière  d'éducation  (3  propositions).  IX.  De  l'état 
religieux  (7  propositions),  X.  De  l'ordre  matériel 
(5  propositions).  XL  De  diverses  calomnies  et  injures 
proférées  ou  renouvelées  à  l'époque  présente  (6  propo- 
sitions). Cf.  de  Ladoue,  Monseigneur  Gerbet,  sa  vie, 
ses  œuvres  et  l'école  menaisienne,  Paris,  1872,  t.  m, 
p.  164,  et  F.  Desjacques,  dans  Éludes,  juillet  1889, 
p.  373. 

Le  pape  fut  informé  de  cette  publication;  il  prit 
connaissance  du  recueil  de  Mgr  Gerbet  et,  satisfait, 
décida  qu'il  servirait  de  base  aux  recherches  des  théo- 
logiens romains.  A  la  commission  générale  que  prési- 
dait le  cardinal  Santucci,  préfet  de  la  Congrégation  des 
Études,  Pie  IX  adjoignit  une  commission  spéciale, 
composée  d'un  président,  le  cardinal  Caterini,  préfet 
de  la  Congrégation  du  Concile,  d'un  secrétaire,  Mgr  Ja- 
cobini,  et  de  trois  théologiens  consulteurs,  Mgr  Pie 
Delicati,  le  P.  de  Ferrari,  dominicain,  et  le  P.  Perrone, 
de  la  Compagnie  de  Jésus.  Cette  nouvelle  commission 
devait  examiner  les  quatre-vingt-cinq  propositions  de 
l'évêque  de  Perpignan,  discerner  les  plus  importantes, 
les  traduire  en  latin  avec  des  expressions  qui  les  ren- 
dissent d'une  application  universelle  et  leur  appli- 
quer la  censure  qu'elles  méritaient.  Le  travail  fut 
d'abord  rapidement  mené;  des  propositions  de  Mgr 
(  ierbet,  treize  furent  laissées  de  côté,  parce  qu'on  pou- 
%  ; i i t  facilement  les  faire  rentrer  dans  les  autres,  cinq 
furent  quelque  peu  modifiées,  six  furent  condensées  en 
trois,  et  une  fut  ajoutée.  On  se  trouva  dès  lors  en  face 
d'un  catalogue  latin  de  soixante-dix  propositions,  sous 
nple  litre  :  Syllabus  propos itionum.  Le  20  juin 
1861,  le  cardinal  Caterini  pressait  les  théologiens  d'ap- 
pliquer à  chaque  proposition  une  censure  théologique, 
en  indiquant  soigneusement  dans  chaque  cas  les  mo- 
llis de  la  condamnation. 

Cependant,  la  tâche  se  révélant  à  la  fois  importante 
et  difficile,  le  pape  résolut  d'augmenter  le  nombre  des 
consulteurs;  île  trois,  il  le  porta  à  douze.  C'est  ainsi 
que  prirent  place  au  sein  de  la  commission  :  Mgr  Scap- 
papietra,  évêque  d'Ancyre,  Mgr  Cardoni,  le  P.  Mura, 
général  des  servîtes,  le  P.  de  Cesare,  abbé  général  de 
la  congrégation  bénédictine  de  Montevergine,  le 
P.  Strozzi,  abbé  général  des  chanoines  du  Latran,  le 
P.   Salvatore  d'Ozieri,  général   des  capucins,  le  cha- 
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noine  Cossa,  professeur,  le  P.  Galti,  dominicain,  et  le 
P.  Bernard  Smith,  bénédictin  du  Mont-Cassin.  Cf. 
Hourat,  op.  cit.,  t.  n,  p.  25.  Les  réunions  se  tinrent 
alors  nombreuses,  on  en  compta  sept  en  septembre, 
autant  en  novembre  et  décembre  et  un  certain  nom- 
bre en  janvier  et  février  1862.  Les  discussions  portèrent 
principalement  sur  la  censure  dont  il  convenait  de 
marquer  chaque  proposition.  On  distribua  aux  théo- 
logiens un  opuscule  intitulé  Observations  sur  les 
soixante-dix  propositions,  qui  servit  de  matière  aux 
délibérations,  et  finalement,  au  cours  de  février  1862, 
la  commission  fit  paraître  le  résultat  de  ses  travaux. 
C'était  un  catalogue  imprimé  sur  deux  colonnes;  la 
première,  sous  le  titre  :  Thèses  ad  apostolicam  Sedem 
delatse,  contenait  les  propositions  sans  aucune  division 
par  groupes;  les  théologiens  en  avaient  ramené  le 
nombre  de  soixante-dix  à  soixante  et  une;  l'autre 
colonne  portait,  en  face  de  chacune  des  propositions, 
une  ou  plusieurs  notes  théologiques  avec  le  titre  : 
Censurée  a  nonnullis  theologis  propositse.  Voir  le  texte 
dans  Hourat,  op.  cit.,  t.  n,  p.  28  sq. 

Le  catalogue  ainsi  composé  fut  remis  à  Pie  IX,  qui 
profita  d'une  circonstance  solennelle  pour  en  élargir  la 
diffusion.  En  juin  1862,  la  canonisation  des  martyrs 
japonais  et  du  bienheureux  Michel  de  Sanctis  avait 
amené  à  Rome  plus  de  trois  cents  évêques  venus  de 
tous  les  pays  du  monde.  Le  pape  leur  fit  communiquer 
le  futur  Syllabus.  Sous  le  sceau  du  secret  le  plus  rigou- 
reux, il  leur  demandait  de  collaborer  à  l'œuvre  qu'il 
avait  entreprise.  Chaque  évêque  devait  examiner 
attentivement  les  propositions  et  les  censures,  prendre 
avis  d'un  théologien  de  son  choix,  soumettre  à  Rome, 
s'il  le  jugeait  bon,  d'autres  propositions  à  condamner 
et  faire  remettre  dans  un  délai  de  deux  mois  toutes  ses 
observations  au  cardinal  Caterini.  Les  réponses  des 
évêques  sont  actuellement  conservées  dans  les  archives 
du  Saint-Office  avec  tout  ce  qui  regarde  le  Syllabus. 
D'une  façon  générale,  les  prélats  consultés  «  approu- 
vèrent les  condamnations  projetées  et,  s'il  y  eut  quel- 
ques divergences  d'idées,  ce  fut  principalement  sur  le 
degré  de  la  censure,  dont  il  fallait  frapper  telle  ou 
telle  erreur  ».  Hourat,  op.  cit.,  t.  n,  p.  63.  Cependant 
Mgr  Dupanloup,  par  l'intermédiaire  du  cardinal  Anto- 
nelli,  fit  connaître  à  Pie  IX  son  sentiment.  Il  regrettait 
que  le  projet,  au  lieu  d'être  d'origine  romaine,  fût  em- 
prunté presque  mot  à  mot  au  mandement  d'un  évêque 
français;  il  prédisait  l'orage  que  soulèverait  dans  les 
circonstances  présentes  la  publication  du  document; 
toutefois,  remettant  au  pape  le  soin  de  décider  s'il 
voulait  affronter  la  tempête,  il  l'assurait  dans  tous  les 
cas  qu'il  accepterait  et  au  besoin  défendrait  la  décision 
pontificale.  Cf.  F.  Lagrange,  Vie  de  Monseigneur  Du- 
panloup, t.  il,  p.  455. 

4.  Troisième  phase  de  la  préparation  (1862-1863).  — 
Le  catalogue  des  soixante  et  une  propositions  ne  fut 
pas  publié.  La  raison  en  fut,  peut-être,  l'indiscrétion 
d'un  journal  hebdomadaire  de  Turin,  hostile  au  Saint- 
Siège,  le  Mediatore.  En  octobre  1862,  ce  journal  an- 
nonça à  ses  lecteurs  le  document  pontifical,  imprima 
dans  ses  colonnes  les  propositions  et  les  censures  et 
critiqua  dans  plusieurs  articles  le  contenu  du  Syllabus 
et  la  portée  de  ses  condamnations.  Immédiatement  les 
ennemis  de  l'Église  se  répandirent  en  insultes  vio- 
lentes et  dénoncèrent  ouvertement  l'intransigeance 
romaine.  La  campagne  dura  plusieurs  mois.  Pie  IX 
attendit  que  le  calme  revînt  et,  sans  doute  à  cause  de 
cette  réaction  prématurée  de  l'opinion  publique,  aban- 
donna son  projet  primitif,  se  réservant  de  condamner 
les  erreurs  modernes  par  un  autre  moyen.  A  maintes 
reprises,  dans  des  allocutions,  des  encycliques,  des  let- 
tres apostoliques,  il  les  avait  signalées  et  proscrites;  il 
serait  bien  simple  de  les  extraire  de  ces  divers  docu- 
ments et  d'en  faire  un  nouveau  catalogue.  A  cette  fin, 


Pie  IX  nomma  une  commission  qui  travailla  pendant 
plus  d'un  an.  On  procédait  de  la  façon  suivante.  «  On 
avait  sous  les  yeux  d'un  côté  les  erreurs  du  temps  pré- 
sent, dénoncées  au  Saint-Siège  par  les  évêques  et  les 
savants  laïques,  avec  les  commentaires  qu'ils  y  avaient 
joints...,  d'un  autre  côté  les  encycliques,  les  allocu- 
tions et  les  lettres  apostoliques  de  Pie  IX,  et  l'on  cher- 
chait quelles  étaient  celles  où  les  erreurs  avaient  été 
condamnées.  »  F.  Desjacques,  dans  Études,  loc.  cit., 
p.  377.  Finalement  quatre-vingts  propositions  furent 
réunies  et  réparties  en  dix  paragraphes,  sans  qu'on  eût 
d'abord  indiqué  l'endroit  d'où  elles  avaient  été  tirées. 
Sur  la  remarque  du  P.  Bilio,  barnabite,  on  jugea  préfé- 
rable de  les  faire  suivre  de  l'indication  des  sources, 
afin  que  l'on  pût  se  référer  pour  le  contexte  aux  docu- 
ments pontificaux  eux-mêmes.  Le  P.  Bilio,  chargé  de 
l'exécution  de  ce  travail,  mit  ainsi  la  dernière  main  à 
une  œuvre  qui  avait  demandé  près  de  douze  ans 
d'études  préparatoires. 

2°  Avant  la  publication  du  Syllabus.  —  S'ils  ne  furent 
pas  la  cause  du  Syllabus,  puisque  sa  préparation  était 
déjà  finie,  certains  événements  des  années  1863  et 
1864  décidèrent  Pie  IX  à  publier  au  plus  tôt  ce  cata- 
logue; on  peut  citer  parmi  les  principaux  l'apparition 
de  la  Vie  de  Jésus  de  Renan,  le  congrès  de  Munich  et 
surtout  les  congrès  de  Malines. 

1  .L'apparition  de  la  Vie  de  Jésus.  —  Ce  livre  de  Renan, 
dès  qu'il  fut  édité  en  1863,  connut  un  prodigieux 
succès;  des  éditions  multipliées  l'introduisirent  en  peu 
de  temps  dans  tous  les  milieux,  le  scandale  fut  im- 
mense et  les  catholiques  voulurent  dénoncer  «  ce  fruit 
le  plus  empoisonné  du  naturalisme  moderne  ».  L'un 
des  premiers,  Mgr  Pie,  évêque  de  Poitiers,  devant  son 
clergé  réuni  en  synode,  flétrit  solennellement  l'auteur, 
et  se  plaignit  en  termes  amers  que  les  pouvoirs  publics 
eussent  toléré  la  publication  et  la  diffusion  d'un  livre 
«  d'une  telle  impiété  ».  Cf.  Mgr  Baunard,  Histoire  du 
cardinal  Pie.  Paris,  1886,  t.  n,  p.  193.  Vexés  de  cette 
part  de  responsabilité  qu'on  attribuait  au  gouverne- 
ment, les  journaux  libéraux  entreprirent  alors  une 
campagne,  dont  le  ton  est  donné  par  cette  phrase  du 
Journal  des  Débals  :  «  Après  l'autodafé  qu'il  vient  de 
prononcer,  il  ne  manque  plus  au  nouvel  inquisiteur 
que  de  faire  appel  au  bras  séculier.  »  Op.  cit.,  p.  195. 
Ces  luttes  violentes  contre  l'Église,  autant  que  les 
attaques  de  Renan  contre  les  dogmes  les  plus  sacrés, 
appelaient  de  la  part  du  souverain  pontife  une  riposte 
qui  ne  devait  pas  tarder. 

2.  Le  congrès  de  Munich.  —  En  Allemagne,  un  cer- 
tain nombre  d'intellectuels  s'étaient  groupés  sous  la 
conduite  de  Dœllinger.  Entre  autres  prétentions,  ils 
voulaient  rejeter  la  vieille  conception  de  la  théologie 
basée  sur  la  scolastique,  pour  lui  substituer  une  autre 
théologie,  dont  les  fondements  seraient  la  philosophie 
moderne  et  l'histoire.  Leur  but  était,  au  fond,  de  cher- 
cher non  plus  à  Rome  mais  en  Allemagne  la  direction 
de  la  pensée  catholique.  Cf.  art.  Libéralisme,  t.  ix, 
col.  598.  Ce  groupe  réunit  en  congrès  à  Munich  (sep- 
tembre 1863)  des  théologiens  et  des  savants  alle- 
mands; Dœllinger,  dans  un  discours  remarqué,  y  ex- 
posa ses  idées.  Tout  en  se  montrant  satisfait  de 
l'adresse  des  congressistes  au  Saint-Siège,  le  pape, 
dans  une  lettre  à  l'archevêque  de  Munich,  rappela 
alors  les  devoirs  de  respect  et  de  soumission  qui  in- 
combaient aux  fidèles  vis-à-vis  des  décisions  doctri- 
nales de  la  hiérarchie  ecclésiastique.  Cf.  de  longs  pas- 
sages de  la  lettre  pontificale  Tuas  libenler  du  21  décem- 
bre 1863,  dans  L.  Choupin,  Valeur  des  décisions  doc- 
trinales et  disciplinaires  du  Saint-Siège,  Paris,  1928, 
p.  219-227.  Plusieurs  propositions  du  Syllabus  en 
seront  extraites. 

3.  Les  congrès  de  Malines.  —  D'autre  part,  du  18  au 
22  avril  1863,  se  tint  à  Malines  sur  l'initiative  des 
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catholiques  belges  un  important  congrès.  Le  but  était 
de  «  créer  un  foyer  de  lumière,  de  charité  et  d'amour, 
où  viendrait  se  consolider  la  sainte  alliance  des  fils  de 
l'Église  ».  Compte  rendu  officiel  de  l'assemblée.  Intro- 
duction, p.  m.  Montalembert  s'y  rendit  et  prit  la  parole 
à  deux  reprises.  Les  discours  qu'il  prononça  reflétèrent 
ses  idées  libérales.  Cf.  Lecanuet,  Montalembert,  t.  m, 
p.  346  sq.  ;  Mgr  Baunard,  op.  cit.,  t.  n,  p.  196  sq.  ; 
l'art.  Libéralisme,  t.ix,  col.  585-590;  l'art.  Montalem- 
bert, t.  x,  col.  2353.  L'orateur  marquait  sans  doute 
«  la  distinction  essentielle  entre  l'intolérance  dogma- 
tique et  la  tolérance  civile,  l'une  nécessaire  à  la  vérité 
éternelle,  l'autre  nécessaire  à  la  société  moderne  »;  il 
proclamait  sa  soumission  absolue  à  l'Église  et  au  pape 
en  matière  de  dogme.  Mais,  dans  son  premier  dis- 
cours, il  rejetait  •  l'alliance  du  trône  et  de  l'autel  »  et 
réclamait  au  jiom  des  idées  modernes  la  séparation 
des  deux  pouvoirs.  Dans  le  second  discours,  il  reven- 
diquait pour  tous  la  liberté  de  conscience  qu'il  appe- 
lait la  plus  précieuse,  la  plus  sacrée,  la  plus  légitime, 
la  plus  nécessaire.  «  J'éprouve,  disait-il,  une  invincible 
horreur  pour  tous  les  supplices  et  toutes  les  violences 
faites  à  l'humanité,  sous  prétexte  de  servir  et  de  dé- 
fendre la  religion.  Les  bûchers  allumés  par  une  main 
catholique  me  font  autant  d'horreur  que  les  échafauds 
où  les  protestants  ont  immolé  tant  de  martyrs.  »  De 
telles  paroles  eurent  immédiatement  un  retentisse- 
ment considérable.  A  Malines,  l'assemblée  enthou- 
siaste les  acclama;  le  cardinal-archevêque  remercia 
vivement  l'orateur  et  le  roi  Léopold  lui  envoya  ses 
félicitations;  mais,  dès  ce  premier  moment,  le  silence 
désapprobateur  du  cardinal  Wiseman  et  du  nonce  à 
Bruxelles  firent  comprendre  à  Montalembert  qu'il 
s'était  aventuré  sur  un  terrain  brûlant.  De  retour  en 
France,  il  publia  ses  deux  discours  dans  le  Corres- 
pondant des  25  août  et  25  septembre  1863,  puis  dans 
une  brochure  qui  portait  ce  titre  significatif  :  L'Église 
libre  dans  l'État  libre.  L'effet  déjà  produit  fut  loin  de 
s'apaiser;  les  idées  que  défendait  l'orateur  pouvaient 
évidemment  s'entendre  en  un  sens  orthodoxe;  il  était 
sûr  d'autre  part  que  Montalembert  ne  voulait  pas 
s'élever  contre  la  doctrine  catholique,  lui  qui  décla- 
rait à  la  fin  de  son  second  discours  «  soumettre  toutes 
ses  expressions  et  toutes  ses  opinions  à  l'infaillible 
autorité  de  l'Église  ».  Cependant,  il  avait  parié  des 
libertés  modernes  avec  un  tel  enthousiasme  qu'il  sem- 
blait ne  point  avoir  d'autre  idéal;  prononcés  au  mo- 
ment où  le  Piémont  dépouillait  le  pape  de  ses  États  et 
introduisait  dans  ses  lois  l'indifïérentisme  religieux 
sous  prétexte  de  liberté,  les  discours  de  Malines  paru- 
rent faire  revivre,  en  1863,  le  libéralisme  condamné 
trente  ans  auparavant.  De  nombreux  évèques  inter- 
vinrent à  Rome  pour  demander  la  condamnation  de 
Montalembert.  Mgr  Pie  signala  au  pape  les  paroles  re- 
grettables de  l'orateur  et  envoya  son  vicaire  général 
porter  au  souverain  pontife  la  lettre  qu'il  lui  écrivit 
à  ce  sujet.  Cf.  Mgr  Baunard,  op.  cit.,  p.  206-207.  De 
leur  côté  les  amis  de  Montalembert,  tels  les  archevê- 
ques de  Malines  et  de  Tours,  firent  tous  leurs  efforts 
pour  le  défendre.  L'évêque  d'Orléans  alla  lui-même  à 
Rome  et,  de  novembre  1863  à  mars  1864,  ne  comptant 
ni  son  temps  ni  ses  peines,  multiplia  les  visites  chez  le 
cardinal  Antonelli  pour  empêcher  que  les  discours  de 
Malines  fussent  traduits  devant  la  Congrégation  de 
l'Index.  Cf.  Lecanuet,  op.  cit.,  p.  370-372.  Le  pape 
hésita  longtemps;  il  lui  en  coûtait  de  reprendre  ouver- 
tement celui  qu'il  considérait  comme  «  l'un  de  ses 
meilleurs  amis  »;  mais,  devant  les  dénonciations  qui 
lui  parvenaient  de  plus  en  plus  nombreuses,  il  cl 
le  cardinal  Antonelli,  dans  les  premiers  jours  de  mars 
1864,  de  transmettre  a  Montalembert  un  blâme  secret. 
Voir  la  lettre  du  cardinal  dans  Lecanuet,  op.  cit., 
p.  373.  L'orateur  s'abstint  de  paraître  au  deuxième 


congrès  de  Malines  pour  ne  point  aggraver  la  tension 
des  esprits;  pourtant  l'opposition  aux  catholiques  libé- 
raux se  fit  plus  grande  dans  les  derniers  mois  de  l'an- 
née 1864.  Mgr  Pie,  dans  ses  Entretiens  avec  le  clergé 
durant  les  exercices  de  la  retraite,  releva  les  «  erreurs 
doctrinales  »  qu'il  avait  trouvées  dans  les  discours  de 
Malines  et  établit  surtout  le  bien-fondé  des  immu- 
nités ecclésiastiques,  que  Montalembert  lui  paraissait 
sacrifier  de  bon  coeur.  Cf.  Œuvres  de  Mgr  Pie,  t.  v, 
p.  335-357.  Dans  une  autre  publication  plus  impor- 
tante encore,  intitulée  Troisième  instruction  synodale 
sur  les  principales  erreurs  du  temps  présent,  l'évêque  de 
Poitiers  combattit  le  naturalisme  sous  toutes  ses 
formes  et  particulièrement  le  naturalisme  «  prétendu 
catholique,  qui  admet  le  règne  de  Jésus-Christ  dans 
l'ordre  des  choses  privées,  mais  l'évincé  absolument 
dans  l'ordre  des  choses  publiques  ».  Cf.  l'analyse  et 
l'appréciation  de  1*  brochure  dans  Mgr  Baunard, 
op.  cit.,  p.  215-219.  Les  défenseurs  de  l'Église  se  trou- 
vaient plus  divisés  que  jamais;  le  Saint-Siège  crut 
donc  le  moment  venu  de  faire  entendre  une  parole 
autorisée  et  souveraine  sur  les  questions  si  délicates, 
qui  opposaient  les  uns  aux  autres  les  catholiques  eux- 
mêmes. 

3°  La  publication  du  Syllabus.  —  Le  8  décembre 
1864  paraissaient  deux  documents  pontificaux  :  l'en- 
cyclique Quanta  cura  et  le  Syllabus.  A  cause  de  leur 
publication  simultanée  et  de  la  similitude  des  erreurs 
qui  sont  combattues  dans  l'un  et  l'autre  écrit,  ils  for- 
ment un  tout  et  ne  peuvent  guère  être  étudiés  l'un 
sans  l'autre.  Toutefois  il  importe  de  constater  que, 
s'ils  furent  envoyés  tous  les  deux  à  l'épiscopat  catho- 
lique, ils  ne  furent  pas  présentés  dans  les  mêmes  ter- 
mes à  leurs  destinataires.  L'encyclique  portait  l'en- 
tête traditionnel  :  «  A  tous  nos  vénérables  frères,  les 
patriarches,  les  primats,  les  archevêques  et  évêques  en 
grâce  et  en  communion  avec  le  Siège  apostolique, 
Pie  IX,  pape.  »  Au  Syllabus  était  annexée  une  lettre 
du  cardinal  Antonelli,  secrétaire  d'État,  qui  annonçait 
officiellement  aux  évêques  l'envoi  du  recueil.  A  cause 
de  sa  particulière  importance,  il  est  nécessaire  d'en 
transcrire  les  passages  principaux.  «  Le  pape,  disait  le 
cardinal,  n'a  jamais  cessé,  depuis  le  début  de  son  ponti- 
ficat, de  proscrire  et  de  condamner,  par  ses  encycliques, 
ses  allocutions  consistoriales  et  d'autres  lettres  apos- 
toliques déjà  publiées,  les  erreurs  les  plus  importantes 
et  les  fausses  doctrines,  surtout  celles  de  notre  très 
malheureuse  époque.  Mais,  comme  il  aurait  pu  arriver 
que  tous  ces  actes  pontificaux  ne  fussent  point  par- 
venus à  chacun  des  Ordinaires,  le  souverain  pontife  a 
voulu  que  l'on  rédigeât  un  Syllabus  de  ces  mêmes 
erreurs,  destiné  à  être  envoyé  à  tous  les  évêques  du 
monde  catholique.  Quant  à  moi,  ajoutait  le  cardinal, 
il  m'a  ordonné  de  veiller  à  ce  que  ce  Syllabus  imprimé 
vous  fût  expédié,  Illustrissime  et  Révérendissime  Sei- 
gneur, à  l'occasion  et  au  temps  où  le  même  souverain 
pontife,  par  suite  de  sa  grande  sollicitude,  ...a  jugé  à 
propos  d'écrire  une  autre  lettre  encyclique  à  tous  les 
évêques  catholiques.  Ainsi  exécutant,  comme  c'est 
mon  devoir,  avec  tout  le  zèle  et  le  respect  qui  convien- 
nent, les  ordres  du  même  pontife,  je  m'empresse  de 
vous  envoyer  ce  Syllabus  avec  cette  lettre.  » 

Le  Syllabus  se  présentait,  tel  qu'il  était  sorti  des 
mains  des  théologiens  en  1863,  avec  l'énoncé  de  qua- 
tre-vingts propositions  et,  après  chacune,  l'indica- 
tion des  sources,  mais  sans  signature  et  sans  date.  La 
forme  d'un  tel  document  était  insolite;  la  réaction  à 
son  apparition  fut  extraordinaire. 

4°  Après  la  publication  du  Syllabus.  —  Jamais,  peut- 
être,  un  écrit  pontifical  ne  souleva  pareille  émotion. 
On  imagine  à  peine  maintenant  les  sarcasmes  des 
ennemis  de  l'Église,  les  applaudissements  enthou- 
siastes de  nombre  de  catholiques,  les  restrictions  de  plu- 
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sieurs  autres.  La  tempête  diminua  progressivement  et 
finit  par  s'apaiser;  pourtant  le  nom  de  Syllabus  fut 
encore  celui  qu'on  évoqua  en  1905,  au  moment  de  la 
discussion  de  la  loi  de  séparation,  devant  les  chambres 
françaises,  pour  rappeler  l'intransigeance  de  l'Église 
et  du  pontife  romain.  Cf.  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  109. 
D'où  vint  ce  déchaînement  de  passions?  L'enseigne- 
ment donné  dans  l'encyclique  Quanta  cura  n'était 
pourtant  pas  nouveau.  Pie  IX  ne  faisait  que  reprendre, 
il  le  remarque  lui-même,  ce  que  ses  prédécesseurs 
avaient  déjà  dit;  la  doctrine  qu'il  exposait  ne  semblait 
pas  devoir  fournir  matière  à  d'aussi  âpres  discussions 
et  à  des  polémiques  aussi  acerbes. 

1.  Raisons  de  l'émotion  causée  par  le  Syllabus.  — 
Le  retentissement  considérable  de  l'acte  pontifical 
tint  à  plusieurs  causes. 

a)  D'abord  les  événements  qui  se  déroulaient  au 
moment  où  parut  l'encyclique  lui  donnèrent  une  im- 
portance de  premier  plan.  La  Question  romaine  se 
posait  d'une  façon  plus  aiguë  que  jamais;  les  envahis- 
sements successifs  du  territoire  pontifical  avaient 
vivement  ému  les  catholiques  de  tous  les  pays;  les 
paroles  nobles  et  fières  du  souverain  pontife  en  d'aussi 
graves  circonstances  devaient  trouver  partout  le  plus 
grand  écho.  Les  discours  de  Malines  avaient  de  leur 
côté  surexcité  les  esprits  et  l'on  était  impatient  de 
connaître  la  pensée  du  pape  en  des  questions  qui  pas- 
sionnaient l'opinion  chez  les  laïques  eux-mêmes. 

b)  Ce  qui  souleva  aussi  l'intérêt  et  suscita  de  vives 
colères  chez  les  adversaires  de  l'Église,  ce  fut  la  net- 
teté avec  laquelle  l'encyclique  condamnait  les  erreurs. 
Lorsque  le  pape  parlait  des  empiétements  du  pouvoir 
civil  sur  les  droits  de  l'Église,  des  efforts  faits  par  les 
gouvernements  pour  écarter  de  l'école  tout  enseigne- 
ment religieux,  des  campagnes  de  presse  contre  les 
dogmes  chrétiens,  il  faisait  allusion  à  des  actes  récents 
et  précis.  Non  content  de  condamner  des  principes, 
il  en  faisait  des  applications.  Cf.  F.  Mourret,  Histoire 
générale  de  l'Église,  Paris,  t.  vm,  1921,  p.  495. 

c)  Enfin  le  Syllabus,  publié  avec  l'encyclique  sur 
l'ordre  du  pape,  mit  le  comble  à  cette  excitation.  Ses 
quatre-vingts  propositions  contenaient,  de  l'aveu  de 
Pie  IX,  >  les  principales  erreurs  modernes  ».  Or,  quel- 
ques-unes de  ces  propositions,  séparées  de  leur  con- 
texte et  habilement  exploitées,  prêtaient,  dans  leur 
imperatoria  brevitas,  à  des  interprétations  qui  n'étaient 
pas  toutes  exactes.  Le  pape  ne  paraissait-il  pas,  par 
exemple,  condamner  radicalement  la  liberté  de  cons- 
cience, l'indépendance  du  pouvoir  civil,  le  progrès 
même  de  la  civilisation?  Cf.  surtout  proposition  15, 
42,  80.  On  l'en  accusa  ouvertement;  on  blâma  ses 
prétentions.  La  polémique  fut  très  vive  en  France  sur- 
tout; elle  le  fut  beaucoup  moins  dans  les  autres  pays. 

2.  Attitude  prise  en  France.  —  a)  Les  adversaires  de 
l'Église  et  le  gouvernement.  —  La  publication  de  l'en- 
cyclique et  du  Syllabus  fut  accueillie  avec  une  véri- 
table fureur  par  la  presse  anticléricale  ou  même  sim- 
plement libérale.  La  France  politique,  le  Constitution- 
nel, la  Patrie,  les  Débats,  l'Opinion  nationale  mirent  en 
garde  lçurs  lecteurs  contre  «  l'intrusion  du  souverain 
pontife  dans  les  affaires  politiques  ».  Le  Siècle  vit  dans 
le  Syllabus  «  le  suprême  défi  jeté  au  monde  moderne 
par  la  papauté  expirante  ».  On  accusa  le  pape  «  d'étein- 
dre le  progrès,  d'étouffer  l'esprit  moderne  et  le  droit 
nouveau,  de  ressusciter  le  Moyen-Age  et  d'absorber 
la  société  laïque  ».  Les  libres  penseurs,  les  saint-simu- 
niens,  les  panthéistes  et  les  athées  menèrent  une  cam- 
pagne violente  contre  la  personne  et  l'autorité  du 
vicaire  de  Jésus-Christ.  Ceux  qui  se  liguaient  contre  la 
papauté  se  recrutaient  surtout  parmi  les  adversaires 
déclarés  de  toute  croyance,  de  tout  culte,  les  sectaires 
de  toute  nuance. 

Le  gouvernement  lui  aussi  crut  devoir  intervenir 


sans  aucune  modération.  Dès  le  26  décembre  —  quinze 
jours  après  la  promulgation  des  documents  pontifi- 
caux —  dans  une  note  adressée  à  l'ambassade  de 
France  à  Rome,  il  avait  formulé  «  les  regrets  que  la 
publication  de  l'encyclique  lui  avait  inspirés  ».  Cf.  J. 
Chantrel,  Annales  ecclésiastiques  de  1860  à  1S66,  Paris, 
1867,  p.  311.  Le  1er  janvier  1865,  une  circulaire  du 
ministre  de  la  Justice  et  des  Cultes  fut  adressée  à  tous 
les  évêques  de  France.  Distinguant  deux  parties  dans 
les  textes  venus  de  Rome,  le  ministre  déclarait  :  «  Le 
Conseil  d'État  est  saisi  de  l'examen  d'un  projet  de 
décret  tendant  à  autoriser  la  publication  dans  l'em- 
pire de  la  partie  de  l'encyclique  qui  accorde  un  jubilé 
pour  1865.  Quant  à  la  première  partie  de  l'encyclique 
et  au  document  qui  y  est  annexé  sous  le  titre  :  Syllabus 
compleclens  prœcipuos  noslree  setatis  errores  etc..  Votre 
Grandeur  comprendra  que  la  réception  et  la  publica- 
tion de  ces  actes,  qui  contiennent  des  propositions 
contraires  aux  principes  sur  lesquels  repose  la  consti- 
tution de  l'empire,  ne  sauraient  être  autorisées.  Ils  ne 
peuvent  donc  être  imprimés  dans  les  instructions  que 
vous  croiriez  devoir  adresser  aux  fidèles.  »  Cf.  J.  Chan- 
trel, op.  cit.,  p.  315.  De  fait,  le  5  janvier,  Napoléon  III 
signait  un  décret  permettant  la  publication  dans  l'em- 
pire «  de  la  dernière  partie  de  l'encyclique,  commen- 
çant par  ces  mots  :  Hisce  litteris  auctoritale  Noslra  ». 
Ibid.,  p.  319. 

b)  Les  évêques.  —  Les  évêques  ne  tardèrent  pas  à 
faire  entendre  de  vives  protestations  contre  la  déci- 
sion du  gouvernement  français.  Un  mois  à  peine  après 
le  décret  impérial,  ils  avaient  presque  tous  exprimé 
leurs  sentiments.  Cf.  Raulx,  Encyclique  et  documents, 
Paris,  1865,  2e  partie;  J.  Chantrel,  op.  cit.,  p.  316  sq.; 
Alex,  de  Saint-Albin,  L'encyclique  et  les  évêques  de 
France,  recueil  complet  des  lettres...  de  N.  N.  S.  S.  les 
archevêques  et  évêques  de  France,  Paris,  1865  (les  cita- 
tions qui  suivent  se  réfèrent  à  ce  dernier  ouvrage). 

Quelques  évêques  s'adressèrent  à  leur  clergé  dans 
des  mandements.  Ils  adhéraient  évidemment  sans  ré- 
serve aux  documents  pontificaux  «  réprouvant  et 
condamnant  toutes  les  erreurs  réprouvées  et  condam- 
nées, dans  le  sens  et  de  la  manière  que  le  pape  les 
réprouve  et  les  condamne  ».  Ils  relevaient  aussi  les 
calomnies  des  ennemis  de  l'Église,  rejetant  surtout 
avec  indignation  l'opposition  qu'on  disait  exister  entre 
leurs  devoirs  de  catholiques  et  leurs  devoirs  de  Fran- 
çais. Ils  recommandaient  enfin  à  lemrs  prêtres  la  pru- 
dence et  la  circonspection  dans  les  paroles,  les  priant 
de  ne  point  s'engager  en  des  discussions  hâtives  sur 
certains  points  délicats  traités  dans  l'encyclique  et  le 
Syllabus  et  montrant  qu'il  fallait  avoir,  pour  bien 
parler  de  ces  sujets,  des  notions  variées  et  précises,  des 
connaissances  historiques  et  théologiques  étendues. 
Cf.  les  mandements  des  évêques  de  Limoges,  Pamiers, 
Beauvais,  Agen.  Op.  cit.,  p.  23,  59,  38,  189. 

.Mais  la  plupart  des  prélats  écrivirent  directement  au 
ministre,  afin  de  protester  contre  la  défense  qui  leur 
était  faite  de  publier  l'encyclique.  Sans  se  départir 
un  seul  instant  du  respect  qu'ils  devaient  au  pouvoir 
établi  et  tout  en  affirmant  leur  fidélité  au  gouverne- 
ment de  l'empire,  les  évêques  rappelaient  d'abord 
qu'en  matière  de  doctrine  le  pape  était  le  seul  juge; 
ils  devaient  pouvoir  communiquer  librement  avec  lui 
et  transmettre  à  leurs  fidèles  les  enseignements  du 
pontife  romain.  Ce  point  capital  était  surtout  mis  en 
lumière  par  l'évêque  de  Metz,  l'archevêque  de  Tou- 
louse et  l'évêque  de  Nîmes.  Cf.  pour  le  premier, 
F.  Klein,  Vie  de  Mgr  Dupont  des  Loges,  Paris,  1899, 
p.  195;  pour  les  deux  autres,  op.  cit.,  p.  10,  16.  Non 
sans  quelque  ironie,  les  évêques  français  faisaient 
aussi  remarquer  au  ministre  des  Cultes  qu'ils  étaient 
les  seuls  à  être  privés  du  droit  de  publier  l'encyclique; 
les  catholiques,  pour  la  connaître,  pouvaient  se  la  pro- 
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curer  facilement,  on  l'éditait  en  France  même  et  les 
journaux  hostiles  à  la  religion  la  citaient  et  la  criti- 
quaient sans  être  inquiétés.  Pourquoi  contre  I'épis- 
copat  une  mesure  arbitraire  et  tout  à  fait  inefficace? 
Mesure  arbitraire,  parce  que  les  articles  organiques, 
sur  lesquels  s'appuyait  le  gouvernement  français  pour 
interdire  aux  évêques  l'exercice  de  leur  droit,  n'avaient 
aucune  valeur  aux  yeux  de  l'Église;  le  Saint-Siège  à 
plusieurs  reprises  les  avait  condamnés;  cf.  les  lettres 
de  l'évèque  d'Angers  et  de  l'archevêque  d'Auch, 
op.  cit.,  p.  19.  72.  Mesure  inefficace,  parce  que  les  doc- 
trines exposées  par  Pie  IX  étaient  déjà  contenues  dans 
ses  allocutions  ou  ses  encycliques  antérieures;  l'ensei- 
gnement en  était  connu  et  accepté  par  tous  les  fidèles. 
Cf.  la  lettre  de  l'évèque  de  Nîmes,  op.  cit.,  p.  17. 

Le  gouvernement  donnait  comme  prétexte  à  sa 
décision  que  les  documents  pontificaux  contenaient 
des  propositions  «  contraires  aux  principes  sur  les- 
quels reposait  la  constitution  de  l'empire  ».  Rien  n'est 
plus  faux,  répondaient  les  évêques;  les  actes  de  Pie  IX 
soutiennent,  au  contraire,  le  pouvoir  séculier,  ils  en 
montrent  l'origine  divine,  ils  en  légitiment  les  droits 
et  c'est  pourquoi  la  presse  anarchique  met  tant 
d'acharnement  à  attaquer  l'encyclique.  Cf.  la  lettre  de 
l'archevêque  de  Lyon,  op.  cil.,  p.  52. 

Les  évêques  insistaient  enfin  sur  certaines  proposi- 
tions mal  comprises,  et  particulièrement  sur  celles  qui 
concernaient  la  liberté  des  cultes.  Cette  liberté,  di- 
saient-ils, conduirait  au  scepticisme,  si  elle  était  prise 
dans  un  sens  absolu;  l'erreur  ne  peut  pas  avoir  les 
mêmes  droits  que  la  vérité.  Mais,  ajoutaient-ils,  aulre 
chose  est  de  prononcer  un  jugement  théologique,  autre 
chose  d'apprécier  les  circonstances.  Il  pourrait  se  faire 
que  la  plus  pure  et  la  plus  religieuse  théorie  devînt, 
par  son  application  absolue,  une  source  de  troubles 
sociaux  ou  même  une  véritable  injustice  par  l'atteinte 
qu'elle  porterait  aux  droits  acquis.  Cf.  les  lettres  des 
évêques  de  Strasbourg,  de  Clermont,  de  Marseille,  de 
La  Rochelle,  op.  cit.,  p.  88,  160,  171,  224;  même  idée 
dans  les  mandements  des  évêques  de  Blois  et  d'Amiens 
op.  cit.,  p.  65,  183. 

Non  contents  de  protester  devant  leurs  diocésains 
par  leurs  mandements  et  devant  le  ministre  par  leurs 
réponses  à  sa  lettre  du  1er  janvier  1865,  deux  évêques 
français,  M^r  Mathieu,  cardinal-archevêque  de  Be- 
n  et  Mgr  de  Dreux-Brézé,  évéque  de  Moulins, 
donnèrent  publiquement  lecture,  le  8  janvier,  dans  la 
chaire  de  leur  cathédrale,  du  texte  complet  de  l'en- 
cyclique. La  riposte  du  gouvernement  ne  se  fit  pas 
attendre.  Un  recours  comme  d'abus  fut  formé  contre 
eux  devant  le  Conseil  d'État,  et  le  Minuteur  du  8  fé- 
vrier publiait  leur  condamnation,  «  considérant  qu'ils 
avaient  contrevenu  à  la  loi  du  18  germinal  an  X  ». 
Cf.  le  texte  dans  J.  Chantrel,  op.  ri!.,  p.  322  323. 

c)  Intervention  spéciale  de  Mgr  Dupanloup.  —  Pour 
donner  une  publicité  plus  grande  à  sa  réponse  et  en 
même  temps  pour  réfuter  plus  sûrement  les  objec- 
tions lancées  contre  l'encyclique  el  le  Syllabus,  l'évè- 
que d'Orléans  fit  paraître  le  2(i  janvier  un  petit  opus- 
cule intitulé  :  La  Convention  nu  r,  septembre  et  l'ency- 
clique du  S  décembre.  Ce  livre  connut  un  immense 
succès,  puisque  trente-quatre  édifions  en  furent  im- 
primées en  quelques  semaines.  Cf.  pour  le  commen- 
taire, Nouvelles  navres  choisies  de  Mgr  Dupanloup, 
t.  iv ;  pour  les  détails  sur  la  composition  et  la  publi- 
cation de  l'ouvrage,  F.  Lagrange, op. cit.,  t. n, p. 456 sq. 
Comme  le  titre  l'indiquait,  l'évèque  étudiait  successi- 
vement deux  actes  ■  destinés  à  exercer  sur  la  situa- 
tion présente  de  l'Église  catholiqi  ice  con- 
sidérable ».  Le  15  septembre  1864,  une  convention 
avait   été  Signée  entre  Napoléon    III  et  le    roi   di 

mont.  Victor-Emmanuel  11.  La  France  s'engage 

retirer  graduellement  ses  troupes  des  États  pontifi- 


caux, à  mesure  que  l'armée  du  Saint-Père  serait 
organisée;  l'évacuation  devait  néanmoins  être  accom- 
plie dans  un  délai  de  deux  ans.  Cf.  F.  Mourret,  op.  cit., 
p.  475  sq.  Les  catholiques  virent  dans  ce  pacte  l'aban- 
don par  la  France  de  la  ligne  de  conduite  qui  avait  été 
suivie  jusqu'alors;  ils  dénoncèrent  les  ambitions  du 
Piémont  et  montrèrent  les  dangers  de  la  politique 
impériale,  qui  laissait  le  domaine  temporel  du  souve- 
rain pontife  à  la  merci  de  toutes  les  convoitises.  La 
publication  de  l'encyclique  et  du  Syllabus,  moins  de 
trois  mois  après,  parut  à  certains  la  réponse  du  pape; 
on  fit  de  ces  deux  documents  des  écrits  plus  politi- 
ques que  religieux  et  l'on  s'efforça  d'excuser  ainsi 
l'interdiction  de  les  diffuser  portée  par  le  gouverne- 
ment. Cf.  sur  cette  question  du  rapport  de  la  Conven- 
tion et  de  l'encyclique  :  C.  Passaglia,  Sopra  l'Enci- 
clica...,  Turin,  1865,  Introduzione,  p.  5-36,  et  É.  Keller, 
L'encyclique  du  S  décembre  1864  et  les  principes  de  17S9, 
ou  i Église,  l'Étal  et  la  liberté,  Paris,  1865,  t.  i,  p.  7-27. 
Mgr  Dupanloup  démasqua  cette  tactique;  comme 
citoyen  il  prétendit  pouvoir  poser  des  questions  au 
sujet  de  la  Convention;  comme  évêque  catholique  il 
crut  de  son  devoir  d'expliquer  l'encyclique.  Cette 
seconde  partie  de  la  brochure,  où  l'auteur  manie  tour 
à  tour  avec  la  même  aisance  l'ironie  et  la  logique  et 
dans  laquelle  il  décoche  à  ses  adversaires  les  traits  les 
plus  sûrs  et  les  plus  inattendus,  est  assurément  la 
plus  intéressante. 

L'évèque  s'y  plaint  d'abord  qu'on  livre  l'écrit  pon- 
tifical aux  commentaires  de  laïques  incompétents, 
alors  que  les  membres  de  l'épiscopat  se  voient  refuser 
le  droit  légitime  qu'ils  revendiquent  de  la  présenter 
eux-mêmes  à  leurs  fidèles.  Il  n'est  donc  pas  étonnant 
que  les  contre-sens  et  les  «  contre-bon  sens  »  abondent 
dans  les  traductions  qu'en  oflre  la  presse  anticléricale. 
Après  ces  préliminaires,  l'auteur  entre  dans  le  vif  du 
sujet,  en  rappelant  qu'il  faut  se  référer  aux  documents 
d'où  les  propositions  sont  extraites  pour  savoir  en 
quel  sens  elles  ont  été  condamnées.  Le  pape  repousse, 
dit-on,  la  liberté  philosophique;  mais  ce  qu'il  entend 
rejeter,  c'est  l'omnipotence  absolue  de  la  raison  qui 
serait  implicitement  la  négation  de  Dieu.  On  fait  grief 
à  Pie  IX  de  s'opposer  au  progrès  et  à  la  civilisation; 
mais  il  prend  ces  mots  au  sens  où  ils  sont  devenus  «  la 
consigne,  le  mot  de  passe  des  bandes  révolutionnaires, 
l'éternel  refrain  des  discours  les  plus  agressifs  et  les 
plus  impies  ».  On  lui  reproche  de  s'attaquera  la  liberté 
des  cultes;  mais  c'est  ici  qu'il  faut  s'appuyer,  pour 
comprendre  ses  paroles,  sur  la  distinction  de  la  thèse 
et  de  l'hypothèse.  Pie  IX  donne  l'idéal  d'unesociété 
entièrement  chrétienne,  il  condamne  l'indifférentisme 
doctrinal,  l'égalité  en  soi  du  vrai  et  du  faux.  Il  ne 
blâme  pas  pourtant  les  gouvernements  qui  ont  cru 
devoir,  à  cause  de  la  nécessité  des  temps  et  des 
lieux,  inscrire  dans  leurs  constitutions  la  liberté  des 
cultes;  il  l'a  fait  lui-même  à  Rome.  Si  le  pape  louche 
à  la  politique,  c'est  pour  redire  les  principes  premiers 
sur  lesquels  doivent  s'établir  les  États  :  l'inviolabilité 
du  droit  et  de  la  justice,  le  respect  du  pouvoir;  c'est 
aussi  pour  rejeter  les  doctrines  qui  sont  le  grand  péril 
des  sociétés  modernes  :  la  violence  brutale  et  la  sou- 
veraineté du  but.  L'Église,  conclut  l'évèque  d'Orléans, 
n'est  inféodée  par  sa  nature  à  aucune  forme  de  gouver- 
nement; elle  les  accepte  tous,  pourvu  qu'ils  soient 
justes. . 

A  peine  connue,  l'œuvre  de  Mgr  Dupanloup  fut  criti- 
quer par  les  Intransigeants  ;  on  l'accusa  d'avoir  <  trans- 

l'encyclique,  et  de  n'avoir  pas  reproduit  la 
pensée  du  pape.  Pourtant,  quelques  jours  à  peine 
après  la  publication  du  livre,  le  nonce  félicitait  l'auteur 
on  magnifique  travail  »  et  lui  exprimait  toute  sa 
reconnaissance  pour  le  puissant  appui  qu'il  apportait 
à  la  cause  du  Saint-Père.  Pendant  les  semaines  sui- 
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vantes  la  manifestation  prit  des  proportions  inouïes. 
Six  cent  trente  évêques  remercièrent  Mgr  Dupanloup 
d'avoir  si  bien  traduit  leurs  propres  sentiments  au 
sujet  de  l'encyclique.  De  tous  les  pays  d'Europe,  mais 
aussi  d'Amérique,  d'Asie,  des  îles  les  plus  lointaines  de 
l'Océanie,  parvint  à  l'évêque  d'Orléans  l'adhésion 
enthousiaste  de  l'épiscopat  catholique.  Le  souverain 
pontife  lui-même  daigna  approuver  la  brochure.  Le 
2  février  1865,  il  déclara  à  l'un  des  amis  de  l'auteur  : 
«  L'écrit  qu'il  vient  de  publier  a  été  pour  moi  une 
grande  joie;  il  a  expliqué  et  fait  comprendre  l'ency- 
clique comme  il  faut  qu'on  la  comprenne.  «  Cf.  Leca- 
nuet,  op.  cit.,  t.  m,  p.  389.  Il  lui  adressa  enfin,  le 
4  février,  un  bref  très  élogieux.  Cf.  F.  Lagrange,  op.  cit., 
t.  ii,  p.  474  sq.  Le  gouvernement  français  n'osa  pas 
protester  directement  contre  ce  bref  pontifical;  mais, 
dans  une  note  à  l'ambassadeur  à  Rome  le  8  février,  il 
se  plaignit  que  le  nonce  eût  envoyé  deux  lettres,  l'une 
à  l'évêque  d'Orléans,  pour  le  féliciter  de  sa  brochure, 
l'autre  à  l'évêque  de  Poitiers,  pour  approuver  son 
mandement.  «  Par  cette  double  démarche,  disait-il,  le 
nonce  a  gravement  compromis  le  caractère  dont  il  est 
revêtu.  En  s'adressant  à  des  évêques  français  pour 
apprécier  et  diriger  leur  conduite  à  l'égard  du  gouver- 
nement impérial,  il  a  outrepassé  ses  attributions.  Le 
gouvernement  espère  donc  que,  dans  sa  sagesse,  la  cour 
de  Rome  ne  permettra  pas  le  renouvellement  de  pa- 
reils écarts,  qu'il  est  d'ailleurs  résolu  à  ne  pas  tolérer.  « 
Cf.  J.  Chantrel,  op.  cit.,  p.  325. 

d)  Les  publicistes  catholiques.  —  Ils  étaient  alors 
profondément  divisés:  sur  l'origine  et  l'histoire  de  ces 
luttes  voir  l'art.  Libéralisme.  Le  Syllabus,  loin  de 
changer  cet  état  de  choses,  excita  bien  plutôt  l'un  contre 
l'autre  les  deux  groupes  des  catholiques  français,  les 
libéraux  et  les  ultramontains.  Les  libéraux  restaient 
fidèles  aux  doctrines  exposées  lors  du  congrès  de  Ma- 
lines;  cf.  col.  2880  sq.  L'apparition  de  l'encyclique  et 
du  Syllabus  les  troubla  profondément.  Montalembert, 
Cochin,  le  prince  de  Broglie,  d'abord  déconcertés  et 
croyant  leurs  opinions  condamnées  par  le  pape,  son- 
gèrent un  instant  à  quitter  la  vie  publique,  et  à  aban- 
donner la  direction  du  Correspondant.  Ils  furent  ras- 
surés par  le  vicomte  de  Meaux,  qui  rechercha  dans  les 
documents  pontificaux  la  véritable  portée  des  pro- 
positions du  Syllabus  et  fît  savoir  à  Montalembert 
le  résultat  de  son  enquête.  «  Nous  restons  libres,  lui 
écrivit-il,  dans  l'appréciation  des  nécessités  et  des  cir- 
constances contemporaines.  Il  nous  est  seulement 
défendu  d'ériger  ces  nécessités  et  ces  circonstances  en 
principe  absolu  et  universel,  en  idéal  de  perfection 
sociale.  Ce  terrain  pratique  et  politique  est  le  nôtre.  » 
L'approbation  donnée  par  Rome  à  l'ouvrage  de 
Mgr  Dupanloup  causa  aux  libéraux  une  très  grande 
joie;  ils  reprirent  courage.  Pourtant,  ils  n'oublièrent 
pas  les  angoisses  et  les  tristesses  qu'ils  avaient  res- 
senties dans  l'intime  de  leurs  cœurs;  plusieurs  mois 
après,  Montalembert  exhalait  encore  sa  plainte,  dans 
des  lettres  pleines  de  soumission  chrétienne  qu'il  écri- 
vait à  ses  amis.  Cf.  Lecanuet,  op.  cit.,  t.  m,  p.  390  sq. 

Les  ultramontains  se  réjouirent  fort,  au  contraire,  de 
la  publication  du  Syllabus;  ils  y  virent  la  condamna- 
tion du  libéralisme,  dans  toutes  les  acceptions  possi- 
bles du  mot.  Veuillot  était  à  Rome  quand  parut  l'ency- 
clique; il  écrivit  à  son  frère  son  adhésion  enthousiaste. 
Cf.  E.  Veuillot,  op.  cit.,  t.  m,  p.  497.  Quelques  semaines 
plus  tard,  prenant  connaissance  de  la  brochure  de 
Mgr  Dupanloup,  il  la  jugea  sans  ménagement.  Il  accu- 
sait l'évêque  d'Orléans  d'avoir  négligé  les  points  du 
Syllabus  applicables  au  catholicisme  libéra)  et  d'avoir 
voulu  détourner  l'attention  de  la  censure  qui  frap- 
pait ses  amis  les  libéraux.  Lorsque  parvint  à  l'auteur 
le  bref  élogieux  du  souverain  pontife,  les  ultramon- 
tains en  recueillirent  soigneusement  les  derniers  mots. 


«  Assurément,  disait  le  pape,  l'évêque  d'Orléans  saura 
d'autant  mieux  livrer  à  ses  fidèles  notre  véritable 
pensée  contenue  dans  l'encyclique,  qu'il  en  a  réfuté 
avec  plus  d'énergie  les  interprétations  erronées;  pro 
certo  habentes  le...  eo  accuratius  traditurum  esse  populo 
tuo  germanam  nostrarum  litlerarum  sententiam,  quo 
vehementius  calumniosas  interprelationes  explosisti.  » 
Bref  du  4  février  1865.  On  voulut  voir  en  ces  paroles 
sinon  une  désapprobation,  au  moins  une  réserve,  et 
l'on  supposa  que  Pie  IX,  après  avoir  félicité  le  brillant 
polémiste  d'avoir  si  bien  repoussé  en  ce  premier  écrit 
les  commentaires  faux  et  calomnieux,  lui  conseillait  de 
compléter  son  œuvre,  en  exposant  cette  fois  ce  qui 
concernait  la  doctrine.  Il  ne  semble  pas  que  cette  inter- 
prétation du  bref  de  Pie  IX  soit  la  bonne.  Cf.  F.  La- 
grange, op.  cit.,  p.  475;  J.  Bricout,  Revue  du  clergé 
français,  mai  1913,  p.  403  sq.  Cependant  la  brochure 
de  Mgr  Dupanloup  suggéra  à  Louis  Veuillot  l'idée 
d'écrire  lui  aussi  quelques  pages  sur  l'encyclique  et  le 
Syllabus.  Sa  pensée,  au  dire  de  son  frère,  •  était  moins 
de  réfuter  l'ennemi  que  de  prendre  à  partie  les  catho- 
liques libéraux  ».  E.  Veuillot,  op.  cit.,  t.  m,  p.  500.  H 
attendit  l'année  suivante  pour  publier  à  son  tour  un 
opuscule,  de  même  apparence  extérieure  que  celui  de 
l'évêque  d'Orléans,  qu'il  intitula  :  L'illusion  libérale. 
Les  premières  pages  établissent  la  position  d'un  catho- 
lique libéral  qui  a  la  franchise  de  ses  opinions.  Il  re- 
proche à  l'Église  son  intransigeance,  nie  son  pouvoir 
coercitif,  prêche  la  suppression  de  l'alliance  entre 
l'Église  et  l'État,  appelle  la  tolérance  à  l'égard  de 
tous  les  cultes  un  régime  excellent,  idéal  même, 
demande  enfin  l'abrogation  des  immunités  ecclésias- 
tiques. La  réfutation  commence  alors  sous  la  plume 
de  Louis  Veuillot  par  une  affirmation  catégorique. 
«  Le  catholique  libéral  n'est  ni  catholique  ni  libéral. 
Je  veux  dire  par  là,  sans  douter  encore  de  sa  sincérité, 
qu'il  n'a  pas  plus  la  notion  vraie  de  la  liberté  que  la 
notion  vraie  de  l'Église...  Il  porte  un  caractère  plus 
connu  et  tous  ses  traits  font  également  reconnaître  un 
personnage  trop  ancien  et  trop  fréquent  dans  l'his- 
toire de  l'Église;  sectaire,  voilà  son  nom.  »  Op.  cit., 
p.  23-24.  Le  pape,  poursuit  l'écrivain,  a  dénoncé  cette 
«  dangereuse  erreur  »;  il  a  averti  les  catholiques  de  la 
voie  périlleuse  dans  laquelle  certains  se  sont  engagés, 
sous  prétexte  de  suivre  le  courant  de  la  société  mo- 
derne. Louis  Veuillot  reprend  ensuite  les  différentes 
positions  «  réclamées  au  nom  de  la  liberté  »;  il  insiste 
sur  la  séparation  de  l'Église  et  de  l'État,  sur  la  liberté 
de  conscience  et  des  cultes,  montre  que  les  libéraux 
non  chrétiens,  tous  révolutionnaires,  méprisent  les  ca- 
tholiques qui  se  disent  libéraux  et  qui  n'osent  pas,  dans 
la  pratique,  tirer  les  conclusions  de  leurs  principes. 
Il  conclut  en  suggérant  le  seul  remède  au  mal  déjà  si 
grand  :  obéir  absolument  au  successeur  de  Pierre, 
suivre  inébranlablement  ses  directives  et  ne  point 
chercher  à  détourner  de  leur  sens  ses  paroles  et  ses 
avis. 

Le  livre  de  Louis  Veuillot  ne  reçut  pas  chez  ses  amis 
un  accueil  enthousiaste;  on  le  trouva  «  discret  »;  on 
l'aurait  voulu  °  plus  agressif  ».  Cependant  le  pape  lut 
avec  intérêt  le  travail  de  celui  qu'il  appelait  «  le  vrai 
défenseur  de  son  pontificat  »;  il  se  déclara  très  content 
de  la  brochure  dans  laquelle,  dit-il,  l'auteur  avait 
exprimé  «  toutes  ses  idées  ».  Pie  IX  n'envoya  pas  de 
lettre  d'approbation  à  l'écrivain,  jugeant  sans  doute 
certaines  de  ses  expressions  trop  vives  et  un  peu  cas- 
santes; plusieurs  propositions  tirées  de  l'opuscule 
furent  dénoncées  à  Rome,  mais  elles  ne  furent  pas 
condamnées.  Cf.  E.  Veuillot,  op.  cit.,  t.  m,  p.  502-503. 

Placés  en  dehors  de  toute  polémique,  bien  des  catho- 
liques puisèrent  dans  l'encyclique  les  principes  de  la 
doctrine  sociale  qu'ils  songeaient  à  répandre.  L'un 
d'eux,  É.  Relier,  dégagea  de  l'enseignement  pontifical 
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les  bases  de  l'apostolat  social  et  de  l'action  catholique. 
Op.  cit.,  surtout  c.  xvn,  p.  279-301.  Pour  ce  qui  est  de 
l'influence  de  l'encyclique  sur  l'œuvre  d'Albert  de  Mun, 
cf.  F.  Mourret,  op.  cit.,  p.  500,  note. 

3.  Altitude  prise  hors  de  France.  —  Le  Syllabus  ne 
suscita  pas  dans  les  autres  pays  d'aussi  âpres  contro- 
verses qu'en  France;  mais  l'intérêt  qu'il  y  provoqua 
n'y  fut  pas  moins  grand. 

a)  Aperçu  général.  —  En  Italie  le  ministre  de  la 
Justice  défendit  la  publication  de  l'encyclique  et  du 
Syllabus  et,  comme  en  France,  les  évêques  protes- 
tèrent contre  cette  décision.  Elle  fut  rapportée  le 
8  février  1865  et  l'exequatur  donné  aux  deux  docu- 
ments, à  condition  que  les  droits  de  la  couronne  fus- 
sent respectés.  Cf.  J.  Schmidlin,  Papstgeschichle  der 
neuesten  Zeit,  t.  n,  p.  322.  Ce  ne  fut  point  de  la  part  du 
gouvernement  italien  le  signe  d'un  retour  à  une  poli- 
tique plus  conciliante  à  l'égard  du  Saint-Siège,  mais  le 
Piémont,  satisfait  de  la  convention  du  15  septembre, 
dont  son  ambition  attendait  beaucoup,  estima  devoir 
s'abstenir  pour  l'instant  de  toute  manifestation  hos- 
tile contre  l'Église. 

Le  gouvernement  autrichien,  d'abord  décidé  à  em- 
pêcher la  publication  du  Syllabus,  reconnut  que  le 
concordat  s'opposait  à  une  telle  interdiction.  En  Es- 
pagne, ce  fut  pour  sauvegarder  les  droits  de  l'État 
que  les  pouvoirs  publics  s'empressèrent  d'autoriser  la 
difTusion  du  document  pontifical.  Cf.  J.  Chantrel, 
op.  cit.,  p.  324.  Par  contre,  la  Russie  mit  obstacle  à  sa 
promulgation.  Cf.  J.  Schmidlin,  loc.  cit.,  et  la  lettre  de 
l'évêque  de  Nantes  au  ministre  des  Cultes  dans  L'en- 
cyclique et  les  évêques  de  France,  p.  106. 

L'épiscopat  du  monde  catholique  fit  connaître  au 
souverain  pontife  son  entière  soumission,  et  proclama 
son  adhésion  sans  réserve  à  l'encyclique  Quanta  cura 
et  au  Syllabus.  Les  prélats  exprimèrent  leurs  senti- 
ments, tantôt  en  des  lettres  pastorales  à  leur  clergé 
et  à  leurs  fidèles,  tantôt  en  des  adresses  d'hommage  et 
de  fidélité  à  Pie  IX  lui-même.  Nulle  part  on  ne  trou- 
vera ces  documents  mieux  classés  et  mieux  analysés 
que  dans  Rinaldi,  op.  cit.  Dans  les  divers  synodes  qu'ils 
tinrent  les  années  suivantes,  dans  les  conciles  provin- 
ciaux ou  nationaux  auxquels  ils  prirent  part,  les  évê- 
ques enfin  ordonnèrent  à  leurs  prêtres  de  bien  con- 
naître, pour  les  réfuter,  les  erreurs  condamnées  par  le 
pape;  ils  rappelèrent  au  peuple  chrétien  le  devoir  qui 
lui  incombait  d'adhérer  sans  restriction  à  l'enseigne- 
ment venu  de  Rome.  Cf.  particulièrement  le  synode  de 
Venise  en  1865,  le  Ier  concile  de  la  province  d'Utrecht 
en  Hollande  à  la  même  date,  le  IIe  concile  de  Balti- 
more en  1866  et,  quelques  années  plus  tard,  le  IIe  con- 
cile provincial  de  Quito  dans  la  république  de  l'Equa- 
teur. Pour  le  détail,  cf.  F.  Desjacques,  loc.  cit.,  p.  363- 
365. 

b)  En  Angleterre.  —  Les  catholiques  se  trouvaient 
divisés  depuis  longtemps.  Les  uns  étaient  de  tendance 
nettement  libérale,  ils  exprimaient  leurs  opinions  dans 
la  revue  mensuelle  le  Rambler,  s'élevaient  contre  tout 
ce  qui  était  romain,  accusaient  les  anciens  catholiques 
anglais  d'étroitesse  d'esprit  et,  dans  la  solution  des 
problèmes  de  critique  ou  d'histoire,  revendiquaient 
une  absolue  liberté;  leurs  chefs  étaient  les  directeurs 
de  la  revue  :  Richard  Simpson  et  sir  John  Acton.  A 
l'opposé,  d'autres  épousaient  les  idées  ultramontaines; 
Wilfrid  Ward,  qui  était  à  la  tète  de  ceux-ci,  ne  cherchait 
le  salut  que  dans  la  dictature  de  la  papauté;  «il  jugeait 
naturel  et  désirable  que  cette  dictature  s'exerçât  à 
chaque  moment,  pour  résoudre  d'autorité  toutes  les 
questions  où  se  débattait  la  pensée  moderne;  et  il 
réduisait  le  rôle  du  croyant  à  attendre  et  à  enregistrer 
docilement  ces  décisions  toujours  souveraines  et  infail- 
libles ».  Thureau-Dangin,  La  renaissance  catholique  en 
Angleterre  au  XIXe  siècle,  t.  H,  p.  322-323.  Entre  les 


deux  camps  bien  tranchés,  Newman,  dès  1859,  s'ef- 
forçait de  jeter  un  pont;  mais  son  intervention  était 
loin  d'avoir  le  succès  qu'il  escomptait.  Cf.  sur  son  rôle, 
l'art.  Newman,  t.  xi,  col.  339-342.  L'apparition  du 
Syllabus  fut  évidemment  accueillie  de  façon  diverse 
par  chacune  des  deux  écoles.  Les  libéraux  avaient 
déjà  interrompu  la  publication  de  leur  revue,  le  Home 
and  foreign  review,  qui  avait  remplacé  en  1862  le 
Rambler;  ils  s'étaient  sentis  visés  et  condamnés  dans 
leurs  opinions  par  le  bref  de  Pie  IX  à  l'archevêque  de 
Munich,  au  moment  du  congrès  des  catholiques  alle- 
mands. Loin  de  se  soumettre  pourtant,  ils  pensaient 
que  le  temps  finirait  par  les  justifier  en  montrant  que 
le  pontife  avait  tort;  la  publication  du  Syllabus  ne  fit 
que  les  fortifier  en  cette  manière  de  voir.  Leurs  adver- 
saires, au  contraire,  se  réjouirent,  parfois  de  façon 
bruyante,  et  donnèrent  aux  propositions  l'interpré- 
tation la  plus  absolue.  Newman  disait  de  la  Revue  de 
Dublin,  l'organe  des  ultramontains,  qu'  «  elle  tendait 
les  principes  jusqu'à  ce  qu'ils  fussent  près  de  se  briser, 
et  qu'elle  présentait  les  vérités  dans  la  forme  la  plus 
paradoxale  ».  Thureau-Dangin,  ibid.,  p.  344. 

ej  En  Allemagne.  —  Les  documents  pontificaux  du 
8  décembre  1864  provoquèrent  une  réaction  différente 
chez  les  partisans  des  deux  tendances  libérales.  Le 
Syllabus  exaspéra  Dcellinger,  qui  se  sentit  directe- 
ment visé  dans  ses  opinions  personnelles.  Il  écrivit 
immédiatement  un  violent  pamphlet,  inédit  de  son 
vivant,  mais  publié  plus  tard  dans  Kleinere  Schri/ten 
gedruckte  und  ungedruckte  von  J.  J.  Ign.  von  Dcellinger, 
Stuttgart,  1892,  p.  197-227.  Il  y  combattit  la  force 
obligatoire  et  la  valeur  dogmatique  du  Syllabus.  Cf.  ici 
l'art.  Doellinger,  t.  iv,  col.  1516-1517.  Par  contre, 
un  livre  édité  à  Mayence  en  1866  reprit  les  idées  de 
Mgr  Dupanloup  en  France.  L'auteur  était  Mgr  Ketteler, 
évêque  de  Mayence.  Cf.  sur  lui,  G.  Goyau,  V Allemagne 
religieuse,  le  catholicisme,  Paris,  1909,  t.  m,  p.  67  sq.  ;  du 
même,  Ketteler,  dans  la  collection  La  pensée  chrétienne, 
Paris,  1908.  L'ouvrage  du  prélat,  Deulschland  nach  dem 
Kriege  1866,  connut  en  Allemagne  un  grand  succès;  il 
fut  traduit  en  français  par  l'abbé  Belet,  Paris,  1866. 
Le  but  de  l'auteur  en  cette  brochure  n'était  pas  exac- 
tement le  même  que  celui  de  l'évêque  d'Orléans.  Au 
lendemain  de  Sadova,  Ketteler  examinait  la  situation 
des  catholiques  allemands  vis  à  vis  de  la  Prusse  vic- 
torieuse, et  il  prêchait  avec  adresse  et  dignité  la  poli- 
tique du  ralliement.  Dans  un  chapitre  intitulé  :  Le 
libéralisme  et  l'encyclique,  il  étudiait  spécialement  la 
question  de  la  liberté  de  conscience  et  des  cultes.  Il 
établissait  la  fausseté  de  l'indifférentisme  religieux, 
mais  montrait  qu'en  pratique  la  liberté  de  conscience 
et  l'égalité  des  cultes  «  entendues  dans  le  sens  de  la 
constitution  prussienne  étaient  comme  la  meilleure 
réglementation  des  affaires  ecclésiastiques  de  ce  pays 
et  même  comme  une  nécessité  ».  Cf.  Libéralisme, 
loc.  cit.,  col.  596,  et  pour  le  texte  complet  du  chapitre 
de  Ketteler,  lu  traduction  qu'en  a  donnée  le  Corres- 
pondant, mai  1867,  p.  194  sq.  L'évêque  allemand  don- 
nait la  distinction  de  la  thèse  et  de  l'hypothèse,  telle 
que  Mgr  Dupanloup  et  d'autres  prélats  l'avaient 
admise  et  expliquée. 

IL  Texte.  —  Après  avoir  transcrit  le  texte  du  Syl- 
labus avec  un  rapide  commentaire,  nous  résumerons 
l'encyclique  Quanta  cura.  C'est  alors  que  le  lecteur 
punira  ju^cr  du  la  similitude  des  doctrines  condamnées 
dans  l'un  et  l'autre  document. 

/.  LE  srLLABUS.  —  Voir  le  texte  dans  Denzin 
ger-Bannwart,  n°  1700-1780,  le  commentaire  dans 
L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  187-415;  les  références  aux 
documents  pontificaux  dans  Raulx,  Encyclique  et 
documents,  Bar-le-Duc,  1865,  et  dans  Recueil  des  allo- 
cutions consistoriales,  encycliques  et  autres  lettres  apos- 
toliques   des    souverains    pontifes    Clément    XII,    Be- 
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noit  XIV,  Pie  VI,  Pie  VII,  Léon  XII,  Grégoire  XVI 
et  Pie  IX,  citées  dans  l'encyclique  et  le  Syllabus  du 
S  décembre  1864,  Paris,  1865:  nous  citerons  d'habitude 
ce  dernier  ouvrage. 

Les  propositions  ne  se  présentent  pas  sans  ordre; 
elles  sont  groupées  en  dix  chapitres  inégaux  de  lon- 
gueur et  d'importance;  elles  sont  toujours  suivies  de 
l'indication  de  leurs  sources. 


§  1.  Pantheismus,  nalura- 
lisnius  et  rationalismus  abso- 
lutus, 

1.  Nullum  supremum,  sa- 
pientissimum,  providentis- 
simumque  numen  divinum 
exsistit  ab  hac  rerum  univer- 
sitate  distinctum,  et  Deus 
idem  est  ac  rerum  natura,  et 
idcirco  immutationibus  ob- 
noxius;  Deusque  reapse  fit 
in  homme  et  mundo,  atque 
omnia  Deus  sunt  et  ipsissi- 
mam  Dei  habent  substan- 
tiam  :  ac  una  eademque  res 
est  Deus  cum  mundo,  et 
proinde  spiritus  cum  mate- 
ria,  nécessitas  cum  libertate, 
verum  cum  falso,  bonuni 
cum  malo,  et  justum  cum 
injuste 


2.  Neganda  est  omnis  Del 
actio  in  homines  et  mundum. 


§    1.    Panthéisme,   natura- 
lisme et  rationalisme  absolu. 


1.  Il  n'existe  aucune  divi- 
nité suprême,  pleine  de  sa- 
gesse et  de  providence,  qui 
soit  distincte  de  l'universa- 
lité des  choses;  et  Dieu  est  la 
même  chose  que  la  nature, 
assujetti  par  conséquent  aux 
changements.  Dieu  par  là 
même  se  fait  dans  l'homme 
et  dans  le  monde,  et  tous  les 
êtres  sont  Dieu  et  ont  la 
propre  substance  de  Dieu. 
Dieu  est  une  seule  et  même 
chose  avec  le  monde  et,  par 
suite,  il  n'y  a  pas  de  diffé- 
rence entre  l'esprit  et  la  ma- 
tière, la  nécessité  et  la  li- 
berté, le  vrai  et  le  faux,  le 
bien  et  le  mal,  le  juste  et 
l'injuste. 

2.  Il  faut  nier  toute  action 
de  Dieu  sur  les  hommes  et 
sur  le  monde. 


Ces  deux  premières  propositions  sont  extraites  tex- 
tuellement de  l'allocution  Maxima  quidem,  prononcée 
par  Pie  IX  au  consistoire  du  9  juin  1862,  devant  les 
cardinaux,  archevêques  et  évêques  réunis  à  Rome  pour 
la  canonisation  des  martyrs  du  Japon.  Cf.  Recueil.,., 
p.  456-458.  Les  erreurs  signalées  ont  été  ensuite  solen- 
nellement condamnées  au  concile  du  Vatican.  Const. 
De  fide  catholica,  c.  i,  Denz.-Bannw.,  n°  1782-1784,  et 
canons,  ibid.,  n°  1801-1805.  Il  y  a  un  Dieu  distinct  du 
monde,  éternel  et  immuable,  qui  a  créé  le  ciel  et  la 
terre  et  tout  ce  qu'ils  renferment  et  qui  gouverne  les 
hommes  par  sa  providence. 


3.  La  raison  humaine,  sans 
avoir  aucun  compte  à  tenir 
de  Dieu,  est  l'unique  arbitre 
du  vrai  et  du  faux,  du  bien 
et  du  mal;  elle  est  â  elle- 
même  sa  loi  et  elle  suffit, 
par  ses  forces  naturelles, 
pour  procurer  le  bien  des 
hommes  et  des  peuples. 

4.  Toutes  les  vérités  de  la 
religion  dérivent  de  la  force 
native  de  la  raison  humaine; 
par  conséquent,  la  raison  est 
la  règle  souveraine  d'après 
laquelle  l'homme  peut  et 
doit  acquérir  la  connaissance 
des  vérités  de  n'importe 
quelle   espèce. 


3.  Humana  ratio,  nullo 
prorsus  Dei  respectu  habito, 
unicus  est  veri  et  falsi,  boni 
et  mali  arbiter;  sibi  ipsi 
est  lex,  et  naturalibus  suis 
viribus  ad  hominum  et 
populorum  bonum  curan- 
dum  sulficit. 

4.  Omnes  religionis  veri- 
tates  ex  nativa  humana? 
rationis  vi  dérivant;  hinc 
ratio  est  princeps  nornia  qua 
homo  cognitionem  omnium 
cujuscumque  generis  veri- 
tatum  assequi  possit  ac  de- 
beat. 


gressui,  qui  humanae  rationis    progrès  continuel  et  Indéfini 
progressioni   respondeat.  correspondant  au  développe- 

ment de  la  raison  humaine. 

La  proposition  5  répète  une  condamnation  déjà 
portée  plusieurs  fois  contre  les  affirmations  de  Gûn- 
ther.  Cf.  décret  de  V Index,  du  8  janvier  1857;  bref  aux 
archevêques  de  Breslau  et  de  Cologne,  Denz.-Bannw., 
n°  1655-1658;  allocution  Maxima  quidem  citée  supra, 
(proposition  1).  Puisque,  disait  Gùnther,  la  raison 
humaine  est  capable  de  comprendre  toutes  les  vérités 
révélées,  l'intelligence  de  ces  vérités  ira  sans  cesse  en 
se  perfectionnant.  Grâce  aux  progrès  des  sciences  et 
de  la  philosophie,  on  parviendra  à  donner  aux  dogmes 
un  sens  nouveau,  autre  que  celui  qui  leur  est  attribué 
jusqu'à  présent.  Le  concile  du  Vatican  a  réprouvé 
formellement  cette  doctrine,  en  affirmant  que  les 
définitions  de  l'Église  sont  infaillibles  et  expriment 
une  vérité  immuable.  Sess.  m,  c.  iv,  De  fide  et  ra- 
tione,  Denz.-Bannw.,  n°  1800,  1818.  Cf.  sur  Giinther, 
A.  Vacant,  Études  théologiques  sur  les  constitutions  du 
concile  du  Vatican,  Paris,  1895,  t.  i,  p.  131  sq.;  et  ici 
l'art.  Dogme,  t.  iv,  col.  1637. 

6.  Cluïsti  fides  humanae  6.  La  foi  du  Christ  est  en 
refragatur  rationi,  divinaque  opposition  avec  la  raison 
revelatio  non  solum  nihil  humaine;  non  seulement  la 
prodest,  verum  etiam  nocet  révélation  divine  ne  sert  de 
hominis  perfectioni.  rien,  mais  elle  nuit  à  la  per- 
fection de  l'homme. 

La  proposition  6  est  composée  de  deux  membres  de 
phrase;  le  premier  est  tiré  de  l'encyclique  Qui  pluri- 
bus;  le  second,  de  l'allocution  Maxima  quidem. 
Cf.  supra,  propositions  4  et  1,  et  pour  le  texte,  Re- 
cueil..., p.  172  et  457.  A  force  d'exalter  la  souveraineté 
de  la  raison  humaine,  on  en  arrive  à  rejeter  toute  révé- 
lation. Le  pape,  dans  les  documents  d'où  cette  pro- 
position est  extraite,  répond  qu'il  ne  peut  y  avoir 
ni  opposition  ni  contradiction  entre  la  raison  et  la 
foi,  «  parce  que  l'une  et  l'autre  émanent  et  arrivent 
jusqu'à  nous  de  ce  Dieu  très  excellent  et  très  grand, 
qui  est  la  source  de  la  vérité  immuable  et  éternelle... 
C'est  à  une  droite  raison  que  la  vérité  de  la  foi  em- 
prunte sa  démonstration,  son  soutien  et  sa  défense  les 
plus  sûrs;  la  foi  de  son  côté  délivre  la  raison  des  erreurs 
qui  l'assiègent;  elle  l'illumine...  par  la  découverte  des 
choses  divines,  la  confirme  et  la  perfectionne  ».  Sur 
l'histoire  de  cette  erreur  du  rationalisme  au  xixe  siècle, 
cf.  art.  Foi  dans  le  Dictionn.  apoloy.  de  la  foi  calhol., 
t.  ii,  col.  63  sq;  et  ici  l'art.  Rationalisme,  t.  xm, 
col.  1765  sq. 

7.  Prophétise  et  miracula  7.  Les  prophéties  et  les 
in  sacris  litteris  exposita  et  miracles  exposés  et  racontés 
narrata  sunt  poetarum  corn-  dans  les  Livres  sacrés  sont 
menta,  et  christianae  fidei  des  fables  de  poètes;  les 
mysteria  philosophicarum  mystères  do  la  foi  chrétienne 
investigationum  summa;  et  sont  le  résultat  d'investiga- 
utriusque  Testamenti  libris  tions  philosophiques:  dansl  es 
mythica      continentur      in-  livres  des  deux   Testaments 


C'est  encore  de  la  même  allocution  du  pape  qu'est 
tiré  le  texte  du  Syllabus;  mais  déjà  Pie  IX  avait  con- 
damné des  erreurs  analogues  dans  l'encyclique  Qui 
pluribus  du  9  novembre  1846  et  l'encyclique  Singulari 
quidem  du  9  juin  1862.  Cf.  Recueil...,  p.  172  et  362. 
La  seconde  partie  de  la  proposition  4,  hinc  ratio  etc.. 
n'est  qu'une  conséquence  du  principe  posé  dans  la 
première. 

5.  Divina  revelatio  est  im-  5.  La  révélation  divine  est 
perfecta,  et  idcirco  subjecta  imparfaite  et,  par  consé- 
continuo   et   indefinito   pro-    quent,  elle  est  sujette  à  un 


venta,  ipseque  Jésus  Chris- 
tus  est  mythica  iictio. 


Cette    proposition    est 


sont  contenues  des  inventions 
mythiques,  et  Jésus-Christ 
lui-même  est  un  mythe. 

extraite  de  l'allocution 
Maxima  quidem;  cf.  supra,  proposition  1  ;  les  erreurs 
qu'elle  signale  ont  été  condamnées  par  le  concile  du 
Vatican,  const.  De  fide  catholica,  en  particulier  dans 
le  canon  4,  Denz.-Bannw.,  n.  1813. 

§  2.  Rationalismus  modéra-  §  2.  Rationalisme  modéré, 
tus. 

8.  Quum  ratio  humana  8.  Comme  la  raison  hu- 
ipsi  religioni  aequiparetur,  maino  est  égalée  à  la  religion 
idcirco  theologicae  disciplinas  elle-même,  les  disciplines 
perinde  ac  phi losophicas  trac-  théologiques  doivent  être 
tandae  sunt.  traitées  de  la"même  manière 

que  les  disciplines  philoso- 
phiques, r 
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Tout  en  reconnaissant  que  «  la  religion  est  le  don  le 
plus  excellent  que  Dieu  ait  fait  à  l'homme  >,  certains 
hommes,  trop  confiants  en  leurs  propres  forces,  «  pous- 
sent l'arrogance  jusqu'à  chercher  la  raison  dernière 
des  mystères  que  Dieu  a  daigné  nous  révéler  ».  C'est  en 
ces  termes  que  Pie  IX  s'exprime  le  9  décembre  1854, 
dans  l'allocution  Singulari  quadam,  prononcée  devant 
les  évêques  venus  à  Rome  à  l'occasion  de  la  définition 
du  dogme  de  l'immaculée  conception.  La  proposition  8 
est  extraite  de  cette  allocution.  Cf.  Recueil...  p.  336. 
Elle  pose  le  principe  fondamental  de  ce  que  l'on  a 
appelé  le  rationalisme  modéré;  les  propositions  sui- 
vantes feront  de  ce  principe  diverses  applications. 

9.  Omnia  indiscriminatim  9.  Tous  les  dogmes  de  la 

dogmata  religionis  christia-  religion  chrétienne  sans  dis- 

nae  sunt  objectum  naturalis  tinction  sont  objet  de  science 

scientise     seu     philosophiœ;  naturelle  ou  de  philosophie; 

et    humana    ratio    historiée  la  raison  humaine,  munie  de 

tantura    exculta    potest    ex  la  simple  culture  historique 

suis   naturalibus    viribus   et  peut,  par   ses   seules  forces 

principes  ad  veram  de  omni-  naturelles  et  d'après  ses  prin- 

bus     etiam     reconditiorihus  cipes,  parvenir  à  une  véri- 

dogmatibus    scientiam    per-  table  connaissance  de  tous 

venire,  modo  hœc  dogmata  les  dogmes,   même  les  plus 

ipsi  rationi  tanquam  objec-  cachés,  pourvu  que  ces  dog- 


tum  proposita  fuerint. 


mes  aient  été  proposés  à  la 
raison  elle-même  comme 
objet. 

10.  Comme  autre  est  le 
philosophe,  autre  la  philo- 
sophie, celui-là  a  le  droit  et  le 
devoir  de  se  soumettre  à 
l'autorité  qu'il  aura 


10.  Quum  aliud  sit  philo- 
sophus,  aliud  philosophia, 
ille  jus  et  otlicium  habet 
se  submittendi  auctoritati, 
quam   veram  ipse  probave- 

rit;    at    philosophia    neque    nue  comme  juste;    m; 
potest  neque  débet  ulli  sese    philosophie   ne   peut    ni   ne 
submittere  auctoritati.  doit  se  soumettre  à  aucune 

autorité. 
11.  Ecclesia  non  solum  non  11.  Non  seulement  l'Église 
débet  in  philosophiam  un-  ne  doit  jamais  sévir  contre 
quam  animadvertere,  verum  la  philosophie,  mais  elle  doit 
etiam  débet  ipsius  philoso-  tolérer  les  erreurs  de  la  phi- 
phiœ  tolerare  erroros,  eique  losophie  et  lui  laisser  le  soin 
relinquere  ut  ipsa  se  corri-  de  se  corriger  elle-même, 
gat. 

On  peut  grouper  ces  propositions.  Elles  sont  tirées 
toutes  les  trois  de  la  lettre  Gravissimas  de  Pie  IX 
à  l'archevêque  de-  Munich-Frisingue,  le  11  décem- 
bre 18G2.  Cf.  pour  le  contexte,  Recueil...,  p.  466  sq.  Le 
pape  y  réprouve  la  doctrine  et  les  écrits  de  l'abbé  Jac- 
ques Frohschammcr.  Cf.  A.  Vacant,  op.  cit.,  1. 1,  p.  134. 
La  proposition  9  redit  la  prétention  qu'a  la  philoso- 
phie de  parvenir  à  l'intelligence  de  tous  les  dogmes 
chrétiens;  les  propositions  10  et  11  affirment  sa  vo- 
lonté de  n'être  jamais  soumise  à  l'autorité  de  l'Église. 
Dans  le  document  qui  condamne  ces  erreurs,  lie  IX 
rappelle  «  qu'il  ne  sera  jamais  permis  à  la  philosophie 
pas  plus  qu'au  philosophe  d'enseigner  quoi  < 
soit  de  contraire  à  la  révélation  divine  ». 


12.  Apostolicœ  Sedis  ro- 
manarumquo  Congiegatio- 
num  décréta  liberum  scien- 
tiœ  progression  impediunt. 

13.  Methodus  et  principia, 
quibus  antiqui  doetores 
scholastlci  theologiam  exco- 
luerunt,  temporum  nostro- 
rum  necessitatibus  scientia- 
rumque  progressui  minime 
congruunt, 

11.  Philosophia  Iractanda 
est  nulla  supernaturalis  re- 
velationis  habita  ratione. 

-V.  H.  Cum  rationalismi 
systemate  cotisèrent,  quoad 
maximam  pai  tem,  errores 
Antouii  Gunther,  qui  dam- 
nantur  in  ep.  ad  card.  archi- 


12.  Les  décrets  du  Siège 
apostolique  et  des  Congré- 
gations romaines  empêchent 
le  Libre  progrès  de  la  science. 

13.  La  méthode  et  les 
principes  d'après  lesquels  les 
anciens  docteurs  scolasti- 
ques  ont  cultivé  la  thi 

ne  ^'ui(  plus  in  rapport  avec, 
les  nécessites  de  notre  temps 
et  le  progrès  des  sciences, 

11.  On  doit  s'occuper  de 
philosophie  ^iih  tenir 
de  la  révélai  ion  sur- 
naturelle. 

.v.  u.  Au  système  du 
rationalisme  se  rapportent 
pour  la  majeure  partie  les 
erreurs  d'Antoine  GUnther, 
qui  sont  condamnées  dans  la 


episc.  Coloniensem,  Exi-  lettre  au  cardlnal-archevê- 
miam  tuam,  15  jun.  1857,  et  que  do  Cologne,  Eximiam 
in  ep.  ad  episc.  Wratisla-  tuam,  du  15  juin  1857,  et 
viensem,  Dolore  haud  me-  dans  la  lettre  a  l'évêque  de 
diocri,  30  april.  1860.  Breslau,    Dolore    haud    me- 

diocri.  du  30  avril  1860. 

Apprenant  qu'en  septembre  1S63  un  congrès  s'était 
tenu  à  .Munich,  où  quelques  savants  catholiques,  en 
dehors  de  l'autorité  ecclésiastique,  avaient  agité  des 
questions  de  théologie  et  de  philosophie,  Pie  IX  écrivit 
[■  à  l'archevêque  de  Munich-Frisingue  la  lettre  Tuas 
Iibenter,\e21  décembre  1S63.  Denz.-Bannw.,n.  1679sq. 
Les  propositions  12,  13  et  14  sont  extraites  de  ce  docu- 
ment. Cf.  Recueil...,  p.  496  sq.  Elles  reprennent  sous 
une  autre  forme  les  erreurs  qui  ont  été  exprimées  dans 
les  propositions  5,  10  et  11,  et  rappellent  la  soumis- 
sion respectueuse  due  aux  décisions  des  Congréga- 
tions romaines.  Sur  l'autorité  doctrinale  des  Congré- 
gations, cf.  Congrégations  romaines,  bibliographie, 
t.  m,  col.  1119,  et  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  13-105. 

g  3.  Indiflereutismus.  Lati-         §  3.  Indifjérentisme.   Lati- 

tudinarismus.  tudinarisme. 

15.  Liberum  cuique  homi-  lô.  Il  est  loisible  à  chaque 
ni  est  eam  amplocti  ac  pro-  homme  d'embrasser  et  de 
fiteri  religionem,  quam  ra-  professer  la  religion  qu'il 
tionis  lumine  quis  ductus  aura  réputée  vraie,  d'après 
veram  putaverit.  les  lumières  de  sa  raison. 

16.  Homines  in  cujusvis  16.  Les  hommes  peuvent 
religionis  cultu  viam  seternse  trouver  le  chemin  du  salut 
salutis  reperire  seternanique  éternel  et  obtenir  le  salut 
salutem  assequl  possunt.  éternel  dans  la  pratique  de 

n'importe  quelle  religion. 

17.  Saltem  bene  sporan-  17.  Du  moins  doit-on  avoir 
dum  est  de  setema  illorum  confiance  dans  le  salut  éter- 
omnium  salute,  qui  In  vera  nel  de  tous  ceux  qui  ne  sont 
Christ  i  Ecclesia  nequaquam  pas  dans  la  véritable  Église 
versantur.  du  Christ. 

18.  Protestantismus  non  18.  Le  protestantisme  n'est 
est  aliud  quam  diversa  verse  pas  autre  chose  qu'une  forme 
ejusdem  christianœ  religionis  diverse  de  la  même  vraie  reli- 
forma,  in  qua  œque  ac  in  Ec-  gion  chrétienne,  forme  dans 
clesia  catholica  Deo  placere  laquelle  il  est  donné  déplaire 
datum  est.  à  Dieu,  aussi  bien  que  dans 

l'Église  catholique. 

La  proposition  15  est  extraite  textuellement  de  la 
lettre  Multipliées,  du  10  juin  1851,  condamnant  un 
ouvrage  en  six  volumes  de  G.  Vigil,  publié  en  espagnol 
sous  le  titre  :  Défense  de  l'autorité  du  gouvernement  et 
des  évêques,  contre  les  prétentions  de  la  cour  romaine. 
La  proposition  17  est  tirée  de  l'allocution  Singulari 
quadam,  déjà  citée  plus  haut  (proposition  8);  la  18e, 
de  l'encyclique  Nostis  et  nobiscum,  du  8  décembre 
1849.  Cf.  Recueil...,  p.  286,  340,  212.  La  16e  contient 
une  doctrine  condamnée  à  diverses  reprises,  surtout 
dans  les  encycliques  Qui  plurihus  et  Singulari  quidem; 
■cf.  Recueil...,  p.  205,  365. 

Toutes  sont  des  erreurs,  parce  qu'elles  ne  tiennent 
aucun  compte  de  la  révélation,  de  l'institution  par  le 
Christ  de  la  religion  catholique  et  de  l'obligation 
faite  a  tout  homme  d'y  adhérer.  Elles  consacrent 
cette  maxime  :  toutes  les  religions  sont  bonnes  et 
l'homme  peut  à  son  gré  choisir  celle  qui  lui  plaît.  Or, 
il  u'-.  a.  remarque  Pie  IX,  qu'une  seule  véritable 
Église  et  l'on  se  flatte  en  vain  de  lui  appartenir  lors- 
qu'on a  abandonné  la  chaire  de  Pierre  sur  laquelle  elle 
est  fondée.  Cf.  art.  Église,  t.  iv,  col.  2155  sq.;  Indif- 
ce  religieuse,  l.  vu,  col.  790.  Toutefois  si 
quelqu'un,  ignorant  invinciblement  le  catholicisme, 
observe  avec  soin  la  loi  naturelle,  Dieu  viendra  infail- 
liblement à  sou  secours.  Sur  cette  question  du  salul 
u  .  qui  sont  dans  la  bonne  loi,  cf.  Ami  du  clergé, 
1 907,  p.  313  sq.,  1040  sq.  ;  Revue  pratique  d'apologi  li<ir,<-, 
1905,  p.  123sq.;  Hugon,  Hors  de  l'Église  point  de  salut, 
Paris,  1907;  et  ici  ÉGLISE,  I.  i  \ ,  col.  2166  sq.; 
Grâce,  t.  vi,  col.  1598-1604;  Infidèles  (Salut  des). 
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t.  vu,  col.  1726-1930.  Les  évêques,  dans  les  commen- 
taires qu'ils  ont  donnés  des  articles  du  Syllabus  ont 
expliqué  cette  doctrine,  et  ils  ont  insisté  sur  la  cha- 
rité que  doivent  avoir  les  chrétiens  vis-à-vis  de  ceux 
qui  ne  possèdent  pas  le  bienfait  de  la  foi. 


§  4.  Socialismus,  commu- 
nismus,  societates  clandesti- 
ne, societates  biblicse,  socie- 
tates clerico-liberales. 

Ejusmodi  pestes  saepe  gra- 


§  4.  Socialisme,  commu- 
nisme, sociétés  secrètes,  socié- 
tés bibliques,  sociétés  clérico- 
libéraïes. 

Ces  fléaux  sont  à  plusieurs 


vissimisquô    verborum    for-  reprises  frappés  de  sentences 

mulis  reprobantur  in  epist.  en    termes    les    plus    graves 

encycl.  Qui  pluribus,  9  nov.  dans  l'encyclique  Qui  pluri- 

1846;  in  allocutione  Quibus  bus,  9  nov.  1846;  dans  l'allo- 

quantisque,  20  apr.  1849;  in  cution     Quibus     quantisque, 

epist.  encycl.  A'osfis  et  nobis-  20  avril  1849;  dans  l'ency- 

cum,  8  dec.  1849;  in  allocu-  clique    Nostis    et    nobiscum, 

tione      Singulari      quadam,  8  déc.   1849;  dans  l'allocu- 

9  dec.  1854;  in  epist.  encycl.  tion       Singulari       quadam. 
Quanta  conflciamur  mœrore,  9  déc.  1854;  dans  l'oncycli- 

10  aug.  1863.  que  Quanio  conflciamur  mœ- 

rore, 10  août  1863. 

Sans  exposer  l'enseignement  du  socialisme  et  du 
communisme,  le  pape  rappelle  simplement  les  condam- 
nations qu'il  a  déjà  portées  contre  ces  systèmes  et 
contre  les  autres  sociétés  dont  la  constitution  et  la 
doctrine  sont  opposées  à  celles  de  l'Église  catholique. 


§  5.  Errores  de  Ecclesia 
ejusque  juribus. 

19.  Ecclesia  non  est  vera 
perfectaque  societas  plane 
libéra,  nec  pollet  suis  pro- 
priis  et  constantibus  juribus 
sibi  a  divino  suo  fundatore 
collatis,  sed  civilis  potestatis 
est  definire  qurc  sint  Eccle- 
siae  jura  ac  limites,  intra 
quos  eadem  jura  exercere 
queat. 


§  5.  Erreurs  relatives  à 
l'Église  et  à  ses  droits, 

19.  L'Église  n'est  pas  une 
vraie  et  parfaite  société  plei- 
nement libre,  elle  ne  jouit 
pas  de  droits  propres  et 
constants  qui  lui  auraient  été 
couférés  par  son  divin  fonda- 
teur; mais  c'est  au  pouvoir 
civil  qu'il  appartient  de  défi- 
nir quels  sont  les  droits  de 
l'Église  et  les  limites  dans 
lesquelles  elle  peut  les  exer- 


Voici  d'abord  la  position  fondamentale,  qui  servira 
de  base  à  toute  l'argumentation.  L'Église  est  une 
société  parfaite;  elle  possède  en  propre  toute  l'autorité 
dont  elle  a  besoin  pour  atteindre  sa  fin  :  continuer  la 
mission  de  Jésus-Christ  sur  la  terre  et  conduire  les 
âmes  au  salut  éternel.  L'indépendance  qu'elle  a  vis- 
à-vis  du  pouvoir  civil  lui  a  été  conférée  immédiate- 
ment, du  fait  de  son  institution  divine.  Cf.  Église, 
t.  rv,  col.  2137.  Le  texte  de  la  proposition  19  est 
extrait  de  l'encyclique  Maxima  quidetn;  cf.  .supra, 
proposition  1,  mais  les  allocutions  Singulari  quidem, 
déjà  signalée,  et  Multis  gravibus,  du  17  décembre 
1860  ont  exposé  aussi,  pour  la  réfuter,  cette  même 
erreur  capitale  et  profondément  dangereuse.  Cf.  Re- 
cueil..., p.  425-427,  337. 

20.  Ecclesiastica  potestas         20.  La  puissance  ecclésias- 
suara  auctoritatem  exercere    tique  ne  doit  pas  exercer  son 
non     débet     absque    civilis    autorité  sans  la  permission 
gubernii  venia  et  assensu.         et  l'assentiment  du  gouver- 
nement civil. 

Première  application  très  générale  encore  du  prin- 
cipe qui  vient  d'être  posé.  L'Église,  société  juridique- 
ment parfaite  et  indépendante,  prétend  bien  exercer 
son  pouvoir  sans  la  permission  du  gouvernement  civil. 
Cette  proposition  est  tirée  mot  pour  mot  de  l'allocu- 
tion Meminil  unusquisque  du  30  septembre  1861,  dans 
laquelle  le  pape  proteste  contre  les  décrets  antireli- 
gieux du  gouvernement  de  la  Nouvelle-Grenade.  Cf. 
Recueil...,  p.  9. 

21.  Ecclesia  non  habet  21.  L'Église  n'a  pas  le 
potestatem  dogmatice  défi-  pouvoir  de  définir  dogmati- 
niendi  religionem  catholicae  quement  que  la  religion  de 
Ecclesiœ  esse  unice  veram  l'Église  catholique  est  la 
religionem.  seule  vraie  religion. 


22.  Obligatio,  qua  catho- 
lici  magistri  et  scriptores 
omnino  adstringuntur.coarc- 
tatur  in  iis  tantum,  quœ  ab 
infallibili  Ecclesite  judicio 
veluti  dogmata  ab  omnibus 
credenda  proponuntur. 
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22.  L'obligation  de  se  sou- 
mettre qui  lie  strictement 
les  maîtres  et  les  écrivains 
catholiques  se  borne  aux 
choses  qui  ont  été  proposées 
par  le  jugement  infaillible 
de  l'Église  comme  dogmes 
que  tous  doivent  croire. 

Ces  propositions  sont  condamnées  dans  leur  prin- 
cipe, l'une  à  la  proposition  15,  l'autre  à  la  proposi- 
tion 14.  Cf.  à  ces  endroits  les  documents  d'où  elles  sont 
tirées.  Ce  qui  est  affirmé  ici,  c'est  le  droit  qu'a  l'Église 
d'enseigner,  droit  qui  n'est  pas  restreint  aux  seuls 
dogmes  de  foi  ;  les  propositions  45  et  suivantes  en  pré- 
ciseront l'étendue  et  l'application. 

23.  Romani  pontifices  et  23.  Les  pontifes  romains 
concilia  cecumenica  a  limi-  et  les  conciles  œcuméniques 
tibus  suae  potestatis  recesse-  ont  dépassé  les  limites  de 
runt,  jura  principum  usur-  leur  pouvoir;  ils  ont  usurpé 
parunt,  atque  etiam  in  rébus  les  droits  des  princes  et 
fidei  et  morum  definiendis  même  ils  se  sont  trompés 
erraverunt.  dans  des  définitions  relatives 

à  la  foi  et  aux  mœurs. 

Il  y  a  deux  parties  distinctes  dans  cette  phrase 
extraite  de  la  lettre  Multipliées;  cf.  supra,  proposi- 
tion 15.  Dire  que  les  papes  et  les  conciles  se  sont  trom- 
pés au  cours  des  âges  sur  les  limites  et  l'étendue  de 
leur  pouvoir,  c'est  énoncer  une  proposition  fausse  et 
injurieuse  pour  l'Église  et  la  papauté;  nier  l'infailli- 
bilité de  l'Église  et  du  pape,  c'est  faire  une  hérésie 
formelle.  Cf.  pour  l'infaillibilité  de  l'Église,  Église, 
t.  iv,  col.  2175-2200;  pour  celle  du  pape,  Infailli- 
bilité, t.  vu,  col.  1638-1717. 

24.  Ecclesia  vis  inferendae         24.    L'Église    n'a    pas    le 
potestatem   non   habet,   ne-  droit    d'employer    la    force; 
que  potestatem  ullam  tem-  elle  n'a  aucun  pouvoir  tem- 
poralem  directam   vel  indi-  porel,  direct  ou  indirect, 
rectam. 

La  lettre  Ad  apostolicse  Sedi's,  du  22  août  1851,  four- 
nit le  texte  de  la  proposition  24  du  Syllabus,  et  d'un 
certain  nombre  de  celles  qui  suivront.  Elle  condamne 
deux  ouvrages  de  J.-N.  Nuytz,  professeur  à  Turin 
intitulés  Institutions  de  droit  ecclésiastique  et  Traité  de 
droit  ecclésiastique  universel.  Cf.  pour  le  texte  du  docu- 
ment pontifical,  Recueil...,  p.  293-295. 

L'Église  possède  directement  un  pouvoir  spirituel, 
puisqu'elle  a  pour  mission  de  diriger  les  âmes  dans  la 
voie  du  salut;  cependant  elle  est  amenée  indirecte- 
ment à  exercer  sa  juridiction  sur  les  choses  tempo- 
relles «  en  tant  qu'elles  nuisent  à  sa  fin  ou  sont  néces- 
saires au  bien  surnaturel  ».  C'est  la  doctrine  tradition- 
nelle. Cf.  Pouvoir  du  pape  dans  l'ordre  temporel, 
t.  xii,  col.  2704-2772.  Le  droit  de  coercition  est  donc 
indispensable  à  l'Église,  qui  peut  réprimer,  au  besoin 
par  des  peines  temporelles  (ce  qui  ne  veut  pas  dire 
nécessairement  corporelles),  les  violateurs  de  ses  lois. 
Sur  cette  question  du  pouvoir  coercitif,  voir  un  bon 
résumé  dans  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  270-279. 


25.  Prseter  potestatem 
episcopatui  inhaerentem,  alia 
est  attributa  temporalis  po- 
testas a  civili  imperio  vel 
expresse  vel  tacite  concessa, 
revocanda  propterea,  cum 
libuerit,  a  civili  imperio. 


25.  Outre  le  pouvoir  inhé- 
rent à  l'épiscopat,  il  y  a  un 
pouvoir  temporel  qui  lui  a 
été  concédé  par  l'autorité 
civile  expressément  ou  ta- 
citement. Il  est  donc  révo- 
cable au  gré  de  l'autorité 
civile. 

Cette  proposition,  tirée  de  la  même  lettre  que  la 
précédente,  est  condamnée  parce  que,  trop  générale 
en  ses  termes,  elle  ne  fait  pas  les  distinctions  néces- 
saires. En  certains  pays  le  pouvoir  civil  a  pu  conférer 
aux  évêques  des  prérogatives  politiques  ou  des  digni- 
tés de  sénateurs  ou  de  princes.  En  soi  de  telles  faveurs 
sont  révocables,  sans  qu'il  soit  porté  atteinte  à  l'exer- 
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cice  essentiel  de  la  juridiction  épiscopale.  Mais 
J.-N.  Xuytz  prétendait  que  l'évêque  n'a  aucun  droit, 
hors  du  terrain  strictement  ecclésiastique  et  c'est  au 
pouvoir  civil  qu'il  remettait  l'administration  propre- 
ment dite  du  diocèse.  Une  pareille  exigence  est  très 
justement  condamnable. 

26.  Ecclesia  non  habet  26.  L'Église  n'a  pas  le 
nativura  ae  legitiinum  jus  droit  natif  et  légitime  d'ac- 
acquirendi  ac  possidendi.  quérir  et  de  posséder. 

27.  Sacri  Ecclesise  miuistri  27.  Les  ministres  sacrés  de 
Romanusque  Pontifex  ab  l'Église  et  le  pontife  romain 
omni  rerum  temporalium  doivent  être  absolument  ex- 
cura  ac  dominio  sunt  omnino  clus  de  toute  gestion  et  pos- 
excludendi.  session  des  choses  tempo- 
relles. 

Pie  IX  s'est  élevé,  à  plusieurs  reprises,  contre  les 
gouvernements  qui  refusaient  à  l'Église  et  à  ses  minis- 
tres le  pouvoir  d'acquérir  et  de  posséder;  il  l'a  fait 
en  particulier  en  des  termes  que  reproduit  le  Syllabus, 
dans  l'allocution  Nunquam  fore  du  15  décembre  1856, 
l'encyclique  Incredibili  du  17  septembre  1863,  l'allo- 
cution Maxima  quidem.  Cf.  Recueil...,  p.  388,  488,  457. 
Si  l'Église  est  une  société  juridiquement  parfaite,  elle 
a  le  droit  d'administrer  ses  biens  et  d'en  disposer 
librement.  Cf.  Biens  ecclésiastiques,  t.  n,  col.  843- 
849. 

28.  Episcopis,  sine  guber-  28.  Il  n'est  pas  permis  aux 
nii   venia,    fas   non    est    vel  évoques  de  publier  même  les 
ipsas  apostolicas  Iitteras  pro-  lettres      apostoliques      sans 
mulgare.  l'autorisation   du  gouverne- 
ment. 

29.  Gratise  a  romano  pon-  29.  Les  faveurs  accordées 
tifice  concessœ  existimari  par  le  pontife  romain  doi- 
debent  tanquam  irritée,  nisi  vent  être  considérées  comme 
per  gubernium  fuerint  im-  nulles,  si  elles  n'ont  pas  été 
ploratae.  sollicitées  par  l'entremise  du 

gouvernement. 

Le  pape  ne  pourrait  pas  exercer  son  pouvoir  en 
toute  indépendance  s'il  ne  lui  était  pas  permis  de 
communiquer  librement  avec  les  membres  de  l'épis- 
copat  et  les  fidèles  eux-mêmes,  ou  s'il  était  nécessaire 
que  ses  actes  fussent  confirmés  par  la  puissance  sécu- 
lière. Les  deux  propositions  du  Syllabus  à  ce  sujet 
sont  extraites  de  l'allocution  Nunquam  fore.  Elles 
vjsent  les  prétentions  du  vieux  régalisme  gallican  ou 
joséphiste  qui,  à  cette  date,  passaient  encore  du  do- 
maine de  la  théorie  dans  celui  de  la  pratique.  Cf.  supra, 
proposition  26. 

30.  Ecclesiae  et  persona-  30.  L'immunité  de  l'Église 
rum  ecclesiasticarum  immu-  et  des  personnes  ecclésiasti- 
uilas  a  jure  civili  ortum  ques  tire  son  origine  du  droit 
habuit.  civil. 

31.  Ecclesiasticum  forum  31.  Le  for  ecclésiastique 
pro  temporalibus  clericorum  pour  les  causes  temporelles 
causis,  sive  civllibus,  sive  des  clercs,  soit  au  civil,  soit 
criminalibus,  omnino  de  me-  au  criminel,  doit  absolument 
dio  tollendum  est,  etiam  in-  être  aboli,  même  sans  consul- 
consulta  et  reclamante  Apos-  ter  le  Siège  apostolique  et 
tolica  Sede.  malgré  ses  réclamations. 

32.  Absque  ulla  naturalis  32.  L'immunité  person- 
juris  et  requitatis  vîolatfone  nelle  en  vertu  de  laquelle  les 
potest  abrogari  Personal  is  clercs  sont  exempts  de  la 
immunitas,  qua  clericl  ab  charge  du  service  militaire 
onere  subeund;e  exércemte-  peut  être  abrogée  sans  uu- 
que  militise  cximuntur;  hanc  cune  violation  du  droit  na- 
vero  abrogationem  postulat  turel  et  de  l'équité.  Le  pro- 
civilis  progressus,  maxime  in  grès  civil  demande  cette 
sociclatc  ad  formam  liberio-  abrogation,  surtout  dans 
ris  rcgiminis  constituta.  une  société  constituée  sous 

un  régime  libéral. 

11  est  question  ici  des  immunités  ecclésiastiques, 
c'est-à-dire  des  droits  en  vertu  desquels  «  les  lieux,  les 
choses  et  les  personnes  ecclésiastiques  sont  libres  et 
exemptes  de  certaines  charges  ou  obligations  com- 
munes ».  L.  Choupin,  op.  cil-,  p.  291.  A  coup  sûr,  elles 
ne   tirent   pas   primordiulement  leur  origine  du  droit 
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civil  (proposition  30).  Certains  théologiens  ou  cano- 
nistes  les  croient  de  droit  naturel,  ou  tout  au  moins  de 
droit  positif  divin.  La  plupart  cependant  enseignent 
que  les  immunités  sont  ■  originairement  de  droit  divin 
positif  ou  naturel,  mais  formellement  de  droit  ecclé- 
siastique ».  Cf.  Immunités  ecclésiastiques,  t.  vu, 
col.  1218. 

Au  milieu  du  xixe  siècle,  les  ennemis  de  l'Église  et 
tout  spécialement  certains  gouvernements,  soit  en 
Italie,  soit  dans  le  Nouveau-Monde,  attaquaient  deux 
de  ces  immunités  :  la  première,  qui  exemptait  les 
clercs  du  service  militaire;  la  seconde,  en  vertu  de 
laquelle  ils  ne  pouvaient  pas  être  cités  en  justice  de- 
vant un  tribunal  laïc,  ni  frappés  de  peines  par  un 
juge  laïc.  Sur  l'histoire  de  ces  privilèges,  cf.  art.  cit., 
col.  1227-1234.  Le  pape  protesta  dans  son  allocution 
Acerbissimum,  du  27  septembre  1852,  et,  quelques 
mois  avant  la  publication  du  Syllabus,  le  29  septembre 
1S64,  dans  sa  lettre  SinqulaYis  à  l'évêque  de  Mont- 
réal. Cf.  Recueil...,  p.  322,  514-515.  Ce  qu'il  condamne, 
c'est  la  prétention  d'abolir  les  immunités  ecclésiasti- 
ques «  sans  consulter  le  Saint-Siège  et  sans  tenir 
compte  de  ses  réclamations  »  (proposition  32).  En  pra- 
tique, des  concessions  ont  souvent  été  accordées  par 
l'autorité  religieuse,  et  une  tolérance  de  fait  a  été 
maintes  fois  pratiquée.  Cf.  Fon  (Privilège  du),  t.  vi, 
col.  531-536,  le  Code  de  droit  canonique,  can.  120-121, 
et  les  diflérents  commentaires. 

33.  Non  pertinet  unice  ad  33.  11  n'appartient  pas 
ecclesiasticam  jurisdictionis  uniquement  au  pouvoir 
potestatem  proprio  ac  nativo  ecclésiastique,  par  droit  pro- 
jure dirigere  theologicanim  pre  et  inné  de  diriger  l'ensel- 
rerum  doctrinam.  gnement  des  vérités  théolo- 
giques. 

L'Église  est  indépendante  du  pouvoir  civil  dans 
l'exercice  de  sa  juridiction  et  seule  elle  possède  le 
dépôt  des  vérités  théologiques;  il  lui  appartient  donc 
en  propre  de  les  transmettre.  Cf.  pour  le  contexte  de 
cette  proposition,  les  références  indiquées,  sùpra,  pro- 
positions 12  à  14. 

34.  Doctrina  comparan-  34.  La  doctrine  de  ceux 
tium  romanum  •pontificem  qui  comparent  le  pontife 
principi  libero  et  ageuti  in  romain  à  un  prince  libre  et 
universa  Ecclesia  doctrina  exerçant  son  pouvoir  dans 
est,  quse  Medio  ^Evo  prseva-  l'Église  universelle  est  une 
luit.  doctrine   qui   a  prévalu   au 

Moyen  Age. 

35.  Nihil  vetat,  alicujus  35.  Rien  n'empêche  que, 
concilii  generalis  sententia,  par  un  décret  d'un  concile 
aut  universorum  populorum  général  ou  par  l'accord  de 
facto,  summum  pontifica-  tous  les  peuples,  le  souverain 
tura  ab  romano  episcopo  pontificat  soit  transféré  de 
atque  Urbe  ad  alium  épis-  l'évêque  et  de  la  ville  de 
copum  aliamque  civitatem  Rome  à  un  autre  évèque  et  à 
transferri.  une  autre  ville. 

36.  Nationalis  concilii  de-  36.  La  définition  d'un  con- 
finitio  nullam  aliam  admit-  cile  national  n'admet  pas 
tit  disputationem,  civilisquo  d'autre  discussion,  et  l'ad- 
administratio  rem  ad  hosec  ministration  civile  peut  trai- 
terminos  exigere  potest.  ter  toute  alTaire  dans  ces- 
limites. 

Ces  trois  propositions  sont  extraites  textuellement 
de  la  lettre  Ad  apostolicœ  Sedis;  cf.  supra,  proposition 
24.  l.a  proposition  34  est  condamnée  parce  qu'elle  nie 
que  la  primauté  du  souverain  pontife  soit  de  droit 
divin.  La  proposition  35  est  plus  délicate.  Plusieurs 
théologiens  admettent  que  la  primauté  a  été  attachée 
■e  de  Home,  de  droit  humain  ecclésiastique,  par 
le  fait  que  saint  Pierre  a  choisi  celte  ville  pour  y  éta- 
blir son  siège.  Cf.  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  .300-301.  En 
conséquence,  disent-i  s,  le  pape  mi  un  concile  œcumé- 
nique en  accord  avec  le  pape  pourrait,  absolument 
parlant,  décider  de  transférer  le  souverain  pontificat 
à  un  autre  é\i  de  Home.  La  propo- 

sition 35  du  Syllabus  n.     on  !.. mne  pas  ces  théologiens, 
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mais  bien  J.-N.  Nuytz,  qui  entendait  attribuer  ce 
pouvoir  au  concile  sans  le  pape.  La  proposition  36 
est  hérétique,  en.  tant  qu'elle  refuse  au  souverain 
pontife  la  juridiction  suprême  sur  l'Église  univer- 
selle. Cf.  concile  du  Vatican,  Const.  Pastor  œlernus, 
c.  m,  Denz.-Uannw,  n.  1826  sq. 

37.  Institui  possunt  natio-        37.  On  peut  instituer  des 
nales  Ecclesiœ  ab  auctoritate    Églises  nationales   soustrai- 
romani   pontificis   subductae    tes   à   l'autorité   du    pontife 
planeque  divisa;.  romain  et  pleinement  sépa- 
rées de  lui. 

Cette  proposition  est  condamnée  pour  les  mêmes 
raisons  que  la  précédente.  Elle  est  tirée  de  l'allocution 
Multis  gravibus;  cf.  supra,  proposition  19.  Le  pape 
s'y  plaint  de  la  publication  à  Paris  d'un  libelle  où 
l'auteur  propose  «  la  création  dans  l'empire  français 
d'une  Église  d'un  nouveau  genre,  qui  serait  complè- 
tement soustraite  à  l'autorité  du  pontife  romain  ». 

38.  Divisioni   Ecclesiœ  in'        38.  Trop  d'actes  arbitrai- 
orientalem  atque  occidenta-    res  des  pont  i  Tes  romains  ont 
lem  nimia  romanorum  ponti-    poussé     à     la     division     de 
ficum   arbitria   contulcrunt.    l'Église  en  orientale  et  occi- 
dentale. 

C'est  encore  une  thèse  de  J.-N.  Nuytz  que  Pie  IX 
rejette.  Cf.  supra,  propositions  24,  34-36.  Il  est  inju- 
rieux de  faire  retomber  sur  le  souverain  pontife  la 
principale  responsabilité  du  schisme  grec;  pareille  asser- 
tion est  aussi  historiquement  fausse.  Les  causes  du 
schisme  sont  fort  complexes.  Cf.  art.  Grecque  (Église), 
dans  le  Dietionn.  apolog.  de  la  foi  calhol.,  t.  n,  col.  349- 
356;  Mgr  Duchesne,  Autonomies  ecclésiastiques,  Églises 
séparées,  Paris,  1896,  p.  223  sq.;  et  ici  art.  Schisme 
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quod  vocant  exequalur,  sed 
etiam  jus  appellationis,  quant 
nuncupanl,  ab  abusu. 


§  6.  Erreurs  touchant  la 
société  civile  considérée  soit 
en  elle-même,  soit  dans  ses 
rapports  auec  l'Église. 

39.  L'État  étant  l'origine 
et  la  source  de  tous  les  droits 
jouit  d'un  droit  qu'aucune 
limite  ne  circonscrit. 


§  6.  Errores  de  soeietate 
civili,  tum  in  se  tum  in  suis 
ad  Ecclesiam  relationibus. 

39.  Reipublicse  status,  ut- 
pote  omnium  jurium  origo 
et  fons,  jure  quodam  pollet 
nullis  circumscripto  limi- 
tibus.  m 

Si  les  adversaires  du  christianisme  battent  en 
brèche  les  droits  de  l'Église  et  s'efforcent  de  diminuer 
son  rôle  et  son  autorité,  c'est  afin  d'établir  ce  qu'ils 
appellent  «  le  droit  suprême  de  l'État  ».  Les  différentes 
propositions  classées  sous  le  titre  vi  marquent  les 
diverses  conclusions  auxquelles  ils  prétendent  par- 
venir; niais  c'est  la  proposition  39  qui  est  la  plus 
importante,  parce  qu'elle  donne  le  point  de  départ  de 
toutes  leurs  thèses.  Pie  IX  l'a  très  bien  dégagée  dans 
l'allocution  Maxima  quidem,  et  il  a  montré  toute  la 
fausseté  d'une  pareille  position.  Cf.  pour  le  contexte, 
les  références  indiquées  supra,  propositions  1  et  2. 

40.  Catholicœ  Ecclosiœ  40.  La  doctrine  de  l'Église 
doctrina  humanse  societatis  catholique  est  en  opposition 
bono  et  commodis  adver-  avec  le  bien  et  les  intérêts  de 
satur.  la  société  humaine. 

L'Église  qui  a  été  fondée  directement  pour  assurer 
la  félicité  des  hommes  en  l'autre  vie,  travaille  déjà 
«  dans  la  sphère  des  choses  humaines...  en  imprégnant 
les  moeurs  publiques  de  vertus  inconnues  jusqu'alors 
et  d'une  civilisation  toute  nouvelle  ».  Léon  XIII, 
encyclique  Immortale  Dei.  La  proposition  40  qui  nie 
son  action  bienfaisante  est  tirée  de  l'encyclique  de 
Pie  IX  Qui  pluribus;  cf.  supra,  proposition  G.  Elle  est 
historiquement  fausse;  cf.  É.  Chénon,  Le  rôle  social 
de  l'Église,  Paris,  1921. 

41.  Civili  potestati  vel  ab  41.  A  la  puissance  civile, 
infldeli  imperanle  exercltœ  même  lorsqu'elle  est  exercée 
corapetit  potestas  indirecta  par  un  prince  infidèle,  ap- 
negativain  sacra;  eidem  pro-  partient  un  pouvoir  indirect 
indc    competit    nedum    jus  négatif   sur    les   choses    sa- 


42.  In  condictu  legum 
utriusque  potestatis,  jus  ci- 
vile prsevalet. 


crées;  à  elle  appartient  par 
conséquent  non  seulement  le 
droit  qu'on  appelle  .d'exe- 
qualur,  mais  aussi  le  droit 
qu'on  nomme  d'appel  comme 
d'abus. 

42.  Dans  un  conflit  légal 
entre  les  deux  pouvoirs,  le 
droit  civil  l'emporte. 

Le  pouvoir  réclamé  par  la  puissance  civile  relative- 
ment aux  choses  de  la  religion  est  indirect  :  il  n'existe 
que  parce  que  le  bien  public  et  l'intérêt  général  l'exi- 
gent. Il  est  négatif  et  ne  veut  comprendre  que  le  droit 
de  se  défendre  contre  «  les  empiétements  de  l'Église  », 
par  Vexequalur  par  exemple  ou  Yappel  comme  d'abus. 
Malgré  ces  restrictions,  la  prétention  du  prince  reste 
injustifiée;  elle  s'oppose  à  la  constitution  divine  de 
l'Église  et  nie  sa  totale  indépendance  sur  un  terrain 
qui  lui  est  strictement  réservé.  Si  un  conflit  légal  se 
produit  entre  les  deux  pouvoirs,  le  droit  de  l'Église 
doit  nécessairement  l'emporter,  car  il  n'est  jamais 
permis  de  méconnaître  les  lois  de  Dieu  et  de  l'Église 
qui  le  représente  ici-bas,  sous  prétexte  de  respecter 
les  lois  de  la  puissance  civile.  Pie  IX  a  rappelé  ces 
vérités  primordiales  dans  la  lettre  Ad  apostolicœ  Sedis; 
cf.  pour  le  contexte  et  les  références,  supra,  propo- 
sition 24. 

43.  Laica  potestas  aucto-  43.  La  puissance  laïque  a 
ritatem  habet  rescindendi,  le  pouvoir  de  casser,  de 
declarandi  ac  faciendi  irri-  déclarer  et  rendre  nulles  les 
tas  solemnes  conventiones  conventions  solennelles  (que 
(vulgo  concordata)  super  usu  l'on  nomme  concordats)  con- 
juriuni  ad  ecclesiasticam  dues  avec  le  Siège  apostoli- 
immunitatem  pertjnentium  que,  relativement  à  l'usage 
cum  Sodé  apostolica  înitas  des  droits  qui  concernent 
sine  hujus  consensu,  immo  l'immunité  ecclésiastique, 
et  ea  reclamante.  sans     le    consentement     du 

Siège  apostolique  et  même 
nonobstant  ses  réclamations. 

44.  Civilis  auctoritas  po-  44.  L'autorité  civile  peut 
test  se  immiscere  rébus  quœ  s'immiscer  dans  les  choses 
ad  religionem,  mores  et  re-  qui  regardent  la  religion,  les 
gimen  spirituale  pertinent,  mœurs  et  le  régime  spirituel. 
Hinc  potest  de  instruction^  Elle  peut  donc  juger  des 
bus  judicare,  quas  Ecclesias  instructions  que  les  pasteurs 
pastores  ad  conscientiarum  de  l'Église  publient,  d'après 
normam  pro  suo  munere  leur  charge,  pour  le  gouver- 
edunt,  quin  etiam  potest  do  nement  des  consciences;  bien 
divinorum  sacramentorum  plus,  elle  peut  décider  sur 
administratione  et  disposi-  l'administration  des  sacre- 
tionibus  ;id  ea  suscipienda  ments  et  les  dispositions  né- 
necessariis  decernere.  cessaires  pour  les  recevoir. 

45.  Totura  scholarum  pu-  45.  Toute  la  direction  des 
blicarum  regimen,  in  quibus  écoles  publiques  dans  les- 
juventus  christianse  alicujus  quelles  est  élevée  la  jeunesse 
Reipublicre  instituitur,  épis-  d'un  État  chrétien,  si  l'on 
copalibus  dumtaxat  semina-  excepte  dans  une  certaine 
riis  aliqua  ratione  exceptis,  mesure  les  séminaires  épis- 
potest  ac  débet  attribui  auc-  copaux,  peut  et  doit  être 
toritati  civili, et  ita  quidem  attribuée  à  l'autorité  civile; 
attribui,  ut  nullum  alii  cui-  et  cela  de  telle  manière  que 
cumque  auctoritati  reco-  ne  soit  reconnu  à  aucune 
gnoscatur  jus  immiscendi  se  autre  autorité  le  droit  de 
in  disciplina  scholarum,  in  s'immiscer  dans  la  discipline 
regimine  studiorum,  in  gra-  des  écoles,  dans  le  régime 
duum  collatione,  in  delectu  des  études,  dans  la  collation 
aut  approbatione  magistro-  des  grades,  dans  le  choix  ou 
rum.  l'approbation    des    maîtres. 

Ces  propositions  peuvent  être  groupées,  parce 
qu'elles  sont  extraites  toutes  les  trois  du  même  docu- 
ment :  l'allocution  consistoriale  du  1er  novembre  1850. 
Le  pape  y  protestait  contre  la  persécution  religieuse 
sévissant  alors  sous  diverses  formes  dans  le  Piémont. 
On  attaquait  les  droits  du  Saint-Siège  en  matière  de 
concordat;  on  refusait  aux  clercs  le  bénéfice  des  im- 
munités ecclésiastiques;  l'autorité  civile  intervenait 
dans  les  rapports  des  évêques  avec  leur  clergé  et  pré- 
tendait sévir  contre  les  prêtres  coupables  d'avoir  re- 
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fusé  les  sacrements  à  ceux  qu'ils  jugeaient  indignes; 
on  \oulait  surtout  reconnaître  à  l'État  un  droit  ex- 
clusif sur  l'enseignement.  Cf.  Recueil...,  p.  278-285; 
et  G.  Mollat,  La  question  romaine,  Paris,  1932,  p.  2S1  sq. 
D'une  façon  générale,  toutes  les  assertions  conte- 
nues dans  ce  passage  sont  contraires  aux  droits  de 
l'Église.  Certains  points  ont  déjà  été  condamnés  dans 
les  propositions  précédentes;  la  proposition  44,  par 
exemple,  a  une  grande  affinité  avec  les  propositions  20 
et  41;  les  immunités  ecclésiastiques,  dont  il  est  ques- 
tion à  la  proposition  43,  ont  déjà  fait  l'objet  des  pro- 
positions 30  a  32;  les  droits  de  l'Église  en  matière 
d'enseignement  ont  été  affirmés  à  la  proposition  22; 
au  reste  la  proposition  45  fait  bloc  avec  les  trois  sui- 
vantes, qui  ne  sont  pas  tirées  de  la  même  source,  mais 
sont  relatives  au  même  sujet. 


46,  Immo  in  ipsis  clcrico- 
rum  serainariis  methodus 
studiorum  adhibenda  civili 
auctoritati   subjicitur. 

47.  Postulat  optima  civilis 
societatis  ratio,  ut  populares 
scbolîe,  quse  patent  omni- 
bus cujusque  e  populo  clas- 
sis  pueris,  ac  publica  univer- 
slrri  instituta,  qu;e  litteris 
severiorfbusque  disciplinis 
trademlis  et  éducation]  ju- 
ventutis  curandce  sunt  des- 
tinata,  eximantur  ab  omni 
Ecclesire  auctoritate,  mode- 
ratrice  vi  et  ingerentia  ple- 
iioque  civilis  ac  polilicse 
auctoritatis  arbitrio  subji- 
ciantur  ad  imperantium 
placita  et  ad  communium 
setatis  opinionum  amussim. 


48.    Catholicis    viris    pro- 
bai  i    potest    ea    juventutis 

instituendœ  ratio,  qme  sit  a 
catholica  fide  et  ab  Ecclesise 
potestate  sejuncta,  quœque 
reiuni  dumtaxat  nalurulium 
scientiam  ac  terrente  socialis 
vitse  fines  tantummodo  vel 
saltem  primario  speclet. 


46.  Bien  plus,  dans  les 
séminaires  des  clercs  eux- 
mêmes,  la  méthode  à  suivre 
dans    les    études    doit    être 

soumise  a  l'autorité  civile. 

47.  La  bonne  constitution 
de  la  société  civile  demande 
que  les  écoles  populaires  qui 
sont  ouvertes  à  tous  les 
enfants  de  n'importe  quelle 
classe  du  peuple,  et  générale- 
ment que  les  institutions 
publiques  destinées  aux  let- 
tres, à  l'instruction  supé- 
rieure et  à  l'éducation  de  la 
jeunesse  soient  soustraites  à 
toute  autorité  de  l'Église,  à 
toute  inlluence  directrice 
et  à  toute  ingérence  de  sa 
part;  qu'elles  soient  pleine- 
ment soumises  au  bon  plaisir 
de  l'autorité  civile  et  politi- 
que, suivant  le  désir  des  gou- 
vernants et  le  niveau  des  opi- 
nions générales  de  l'époque. 

4S.  Des  catholiques  peu- 
vent approuver  une  méthode 
d'éducation  qui  serait  eu 
dehors  de  la  foi  catholique  et 
de  l'autorité  de  l'Église,  et 
n'aurait  pour  but,  ou  du 
moins  pour  but  principal, 
que  la  connaissance  des 
choses  naturelles  et  la  vie 
sociale  ici  bas. 


Maintes  fois  Pie  IX  dut  prolester  contre  les  ennemis 
de  l'Église,  qui  cherchaient  à  soustraire  les  écoles  à 
toute  influence  religieuse.  Dans  l'allocution  Nunquam 
fore,  cf.  supra,  proposition  20,  il  rappelait  que  l'État 
n'avait  pas  à  s'immiscer  dans  l'enseignement  des  sémi- 
naires, la  formation  qui  est  donnée  aux  clercs  ou  la 
nn  thode  suivie  dans  les  études.  La  proposition  46  est 
extraite  de  cette  allocution;  sa  condamnation  n'est 
que  l'application  du  principe  posé  plus  haut.  C'est  à 
e  qu'il  appartient  uniquement,  par  droit  propre 
et  inné,  de  diriger  l'enseignement  des  vérités  théolo- 
,  Ceci  contre  les  tendances  joséphistes  qui  cou 
tin  liaient  à  sévir.  Les  propositions  4  7  et  48  sont  prises 
au  bref  Quum  non  sine,  adressé  à  l'archevêque  de 
Fribourg-en  Brisgau,  le  14  juillet  1864.  Le  pape  féli- 

contre 
les  mesures  gouvernementales  mettant  gravement  en 
péril,  dans  1. 

tienne    de    la    jeunesse.     Cf.     Recueil...,    p.    50" 
L'Église  ne  peut  pas  abdiquer  ses  droits  sur  les  écoles, 
pas   plus  sur  celles  que   fréquentent   les  enfants  du 
peuple,  que  sur  celles  qui  distribuent  un  enseignement 
supérieur  (proposition    1.  i  mue   aussi    le 

principe  de   la  neutralité  scolaire,  parce  qu'elle   voit 
dans    la    religion    le    fondement    indispensable    et    la 


garantie  d'une  bonne  éducation  (proposition  48).  Sur 
cette  question  si  importante,  les  papes  ont  souvent 
redit  la  doctrine  catholique.  Cf.  Léon  XIII,  encyclique 
S'obitissima  Gallorum  gens,  du  8  février  18S4,  dans 
Lettres  apostoliques  de  Lion  XIII,  éd.  de.  la  Bonne 
Presse,  t.  i.  p.  228  si;.:  encyclique  Mililanti  Ecclcsiœ, 
du  1er  août  1897,  ibid.,t.v,  p.  199  sq.;  encyclique  Afjari 
vos,  du  8  décembre  1897,  ibid.,  p.  225  sq.;  et  tout 
récemment  Pic  XI,  encyclique  du  31  décembre  1929. 
Voir  art.   Scolaire   (1  l.  mv,  col.  1667. 

49.  Civilis  auctoritas  po-  4i).  L'autorité  civile  peut 
test  impedire  quominus  sa-  empêcher  les  évêques  et  les 
crorum  antistites  et  fidèles  fidèles  de  communiquer  li- 
populi  cum  romano  ponti-  breinent  eut  te  eux  et  avec 
fice  lihere  ac  mutuo  commu-  le  pontife  romain. 

nicent. 

Cette  proposition  est  extraite  de  l'allocution 
Maxima  quidem;  cf.  ci-dessus,  proposition  1  et  2.  Elle 
est  condamnée,  parce  qu'elle  porte  atteinte  à  l'indé- 
pendance de  l'Église.  Pie  IX  a  déjà  rejeté  une  doc- 
trine toute  semblable  à  la  proposition  28. 

50.  Laica  auctoritas  habet  50.  L'autorité  laïque  a  par 
per  se  jus  pnesenlandi  épis-  elle-même  le  droit  de  pré- 
copos,  et  potest  ab  illis  exi-  senter  les  évêques;  elle  peut 
gère  ut  ineant  diœceseum  exiger  d'eux  qu'ils  prennent 
procuralionem,  antequam  en  mains  l'administration  de 
ipsi  canonicaxn  a  Sancta  leurs  diocèses,  avant  d'avoir 
Sede  ip.stitutionem  et  apos-  revu  du  Saint-Siège  l'insti- 
tolicas  litteras  accipiant.  talion  et  les  lettres  aposto- 
liques. 

La  proposition  50  est  extraite  de  l'allocution  Nun- 
quam  fore;  cf.  pour  les  références  et  le  contexte, 
supra,  proposition  20.  Dans  la  nomination  des  évê- 
ques, il  faut  soigneusement  distinguer  deux  actes  :  la 
désignation  de  la  personne  et  la  collation  de  la  juri- 
diction. Le  droit  d'élection  appartient  au  souverain 
pontife,  chef  de  l'Église.  Toutefois,  il  n'est  pas  néces- 
saire que  le  pape  intervienne  directement  et  person- 
nellement; il  peut  déléguer  aux  évêques  de  la  pro- 
vince, aux  chapitres  des  Églises  et  même  aux  chefs 
d'État  ce  droit  d'élection  du  candidat  à  l'épis- 
copal.  II  l'a  fait  bien  des  fois.  Mais  il  faut  bien  remar- 
quer qu'il  ne  s'agit  là  que  d'un  privilège,  d'une  con- 
cession gracieusement  accordée  et  non  pas  d'un  droit 
strict  i[ue  l'autorité  séculière  posséderait  par  elle- 
même  (1™  partie  de  la  proposition).  La  confirmation 
du  candidat  d'autre  part  est  absolument  nécessaire 
pour  qu'il  reçoive  la  juridiction  et  devienne  le  pasteur 
légitime  de  l'Église  vacante;  elle  est  strictement  ré- 
servée au  Saint-Siège;  nul  ne  peut  prendre  en  mains 
l'administration  d'un  diocèse,  avant  d'avoir  reçu 
l'institution  canonique  et  les  lettres  apostoliques 
(2e  partie  de  la  proposition).  Cf.  sur  la  question  his- 
torique et  sur  la  doctrine,  Élection  des  évêques, 
t.  iv,  col.  2256-2279. 


51.    Immo   laicum  guber- 

niuni    haliel    jus    deponendi 

ab  exercitio  pastoralis  ml- 
.  neque  te- 
oiano  pon- 

tifici  in  iis  quœ  episcopa- 
um  respi- 

ciunt    institutionem. 


51.  Bien  plus,  le  pouvoir 
le  droil  d'interdire  aux 
l'exercice  du  minis- 
istoral,  el  il  n'est  pas 
tenu  d'obéir  au  pontife  ro- 
main,  pour  ce  'ini   regarde 
l'institution   des  évêchés  et 

'lues. 


Lorsque  l'évêque  a  juridiction   sur  un   diocèse,  le 

gouvernement   ne    doit,   en    aucun    cas.    lui   interdire 

.  ministère;  il  commettrait  un  véritable 

abus  de  pouvoir;  c'est  au  p  ipe  seul  qu'il  appartient, 

tances  très  pri  àl  évêque 

la  juridiction  qu'il  lui  a  do  inée    M-   Évêqi  es,  t.  v, 

eol.  1721-1723.  La  proposition  51  est  tirée  de  la  lettre 

Multipliées;  cf.  Supra,  proposition  lô.  I.a  2"  partie  du 

me  doctrine  qui  vient  d'être  condamnée 

à  la  proposition  50. 
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52.  Gubernium  potest  suo 
jure  imrautare  aetatem  ab 
Ecclesia  prrescriptam  pro 
religiosa  tam  mulierum 
quam  virorum  professione, 
omnibusque  religiosis  fami- 
liis  indicere,  ut  nominem 
sine  suo  permissu  ad  solem- 
nia  vota  nuncupaiula  ad- 
mlttant. 


52.  Le  gouvernement  peut 
de  son  propre  droit  changer 
l'âge  prescrit  par  l'Église 
pour  la  profession  religieuse, 
tant  chez  les  femmes  que 
chez  les  hommes;  et  il  peut 
ordonner  à  toutes  les  congré- 
gations religieuses  de  n'ad- 
mettre personne  aux  vœux 
•solennels  sans  son  autorisa- 
tion. 

L'État  ne  peut  intervenir  dans  des  causes  stricte- 
ment ecclésiastiques  sans  outrepasser  ses  droits;  or, 
la  question  des  vœux  prononcés  dans  les  divers  insti- 
tuts religieux  est  d'ordre  purement  ecclésiastique;  elle 
est  donc  en  dehors  de  la  compétence  du  pouvoir  sécu- 
lier. Le  texte  du  Syllabus  est  extrait  de  l'allocution 
Nunquam  fore;  cf.  supra,  proposition  26. 

53.  Abrogandse  sunt  leges 
quse  ad  religiosarum  fami- 
liarum  statum  tutandum 
earumque  jura  et  officia 
pertinent;  immo  potest  ci- 
vile gubernium  iis  omnibus 
auxilium  prœstare,  qui  a  sus- 
cepto  religiosae  vitae  instituto 
deûcero  ac  solemnia  vota 
f rangere  velint  ;  pariterque 
potest  religiosas  easdem  fa- 
milias  perinde  ac  collegiatas 
ecclesias  et  bénéficia  sim- 
plicia  etiam  juris  patronatus 
penitus  extinguere,  illorum- 
que  bona  et  reditus  civilis 
potestatis  administration!  et 
arbitrio  subjicere  et  vindi- 
care. 


53.  Il  faut  abroger  les  lois 
qui  concernent  l'existence 
des  familles  religieuses,  leurs 
droits  et  leurs  fonctions; 
bien  plus,  le  gouvernement 
peut  donner  son  appui  à  tous 
ceux  qui  voudraient  quitter 
l'état  religieux  qu'ils  avaient 
embrassé  et  enfreindre  leurs 
vœux  solennels  ;  le  gouverne- 
ment peut  aussi  supprimer 
complètement  ces  mêmes 
congrégations  religieuses 
aussi  bien  que  les  églises  col- 
légiales et  les  bénéfices  sim- 
ples, même  de  droit  de  pa- 
tronage; il  peut  soumettre 
leurs  biens  et  leurs  revenus  à 
radministration  et  au  con- 
trôle du  pouvoir  civil. 

A  plusieurs  reprises,  le  pape  avait  dû  condamner 
la  législation  établie  en  plusieurs  pays  contre  les 
ordres  religieux.  Le  27  septembre  1852,  dans  l'allo- 
cution Acerbissimum,  cf.  supra,  proposition  31,  il 
avait  blâmé  le  gouvernement  de  la  Nouvelle-Grenade, 
qui  promettait  son  appui  à  tous  ceux  qui  voudraient 
quitter  le  cloître  et  s'efforçait  d'abroger  les  lois  qui 
assuraient  l'existence  des  congrégations  religieuses.  Le 
22  janvier  1855,  Pie  IX  avait  de  nouveau  élevé  la 
voix,  dans  l'allocution  Probe  memineritis,  pour  flétrir 
une  loi  du  royaume  de  Sardaigne,  soumettant  à  l'ad- 
ministration du  pouvoir  civil  les  biens  et  les  revenus 
des  communautés  religieuses.  Cf.  Recueil...,  p.  347- 
349.  L'allocution  Cum  sœpe,  enfin,  le  26  juillet  1855, 
avait  répété  presque  dans  les  mêmes  termes  la  pro- 
testation pontificale.  Ibid.,  p.  357.  La  proposition  53 
est  extraite  de  ces  trois  documents;  la  doctrine  qu'elle 
condamne  est  en  opposition  avec  le  droit  naturel, 
contraire  au  droit  qu'a  l'Église  de  fonder  des  instituts 
exclusivement  soumis  à  son  autorité,  contraire  enfin 
au  bien  de  la  société  elle-même. 

54.  Reges  et  principes  non         54.  Les  rois  et  les  princes 

solum  ab  Ecclesiœ  jurisdic-  non  seulement  sont  exempts 

tione      eximuntur,      verum  de  la  juridiction  de  l'Église; 

etiam  in  quîestionibus  juris-  mais  pour  trancher  des  ques- 

dictionis    dirimendis     supe-  tions  de  juridiction  ils  sont 

riores  sunt  Ecclesia.  supérieurs  à  l 'Église. 

Cette  proposition,  tirée  de  la  lettre  Multipliées, 
cf.  supra,  proposition  15,  exprime  deux  idées.  Il 
faut  admettre  d'abord  que  les  rois  et  les  princes  sont 
comme  les  autres  hommes  les  sujets  de  l'Église;  dans 
les  choses  spirituelles  et  ecclésiastiques,  ils  doivent  donc 
être  soumis  au  pape.  Cf.  Boniface  VIII  dans  la  bulle 
Unam  sanclam,  Denz.-Bannw.,  n.  469.  D'autre  part, 
lorsqu'il  s'agit  de  trancher  des  questions  de  juridic- 
tion, c'est  à  l'Église  qu'il  appartient  de  prononcer  en 
dernier  ressort.  Cf.  proposition  42. 


55.  Ecclesia  a  Statu  Sta-  55.  L'Église  doit  être  sépa- 
tusque  ab  Ecclesia  sejun-  rée  de  l'État  et  l'État  sé- 
gendus  est.  paré  de  l'Église. 

Le  principe  de  la  séparation  de  l'Église  et  de  l'État 
est  ici  condamné.  Pie  IX  avait  dénoncé  <■  cette  funeste 
erreur  »  dans  l'allocution  Acerbissimum;  cf.  supra, 
proposition  31  ;  c'est  de  ce  document  qu'est  extrait  le 
texte  du  Syllabus.  Avant  lui,  Grégoire  XVI  avait 
nettement  exposé  l'enseignement  de  l'Église  à  ce  sujet 
dans  l'encyclique  Mirari  vos.  Après  lui,  Léon  XIII 
dans  l'encyclique  Immortale  Dei,  et  Pie  X,  en  condam- 
nant, dans  l'encyclique  Vehementer,  la  loi  de  séparation 
votée  par  le  parlement  français,  résumeront  toute  la 
doctrine  catholique  sur  ce  point.  Cf.  textes  et  réfé- 
rences dans  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  352  sq. 

§  7.  Errores  de  ethica  nalu-  §  7.  Erreurs  concernant  la 
rali  et  christiana.  morale     naturelle     et     chré- 

tienne. 

Un  certain  nombre  de  propositions  touchent  aux 
questions  de  morale  politique  et  de  droit  public;  ce 
sont  les  propositions  56  à  64. 

56.  Les  lois  de  la  morale 
n'ont  pas  besoin  de  la  sanc- 
tion divine;  il  n'est  pas  du 
tout  besoin  que  les  lois  hu- 
maines se  conforment  au 
droit  naturel,  ou  reçoivent 
de  Dieu  le  pouvoir  d'obliger. 

57.  Les  sciences  philoso- 
phiques et  morales,  de  même 
que  les  lois  civiles,  peuvent 
et  doivent  être  soustraites  à 
l'autorité  divine  et  ecclésias- 
tique. 

58.  On  ne  doit  pas  recon- 
naître d'autres  forces  que 
celles  qui  sont  dans  la  ma- 
tière; et  tout  système  de 
morale,  toute  honnêteté  doit 
consister  à  accumuler  et  à 
augmenter  ses  richesses  de 
toute  manière  et  à  satisfaire 
sa  passion. 

59.  Le  droit  consiste  dans 
le  fait  matériel;  tous  les 
devoirs  des  hommes  sont 
un  mot  vide  de  sens;  tous 
les  faits  humains  ont  force  de 
droit. 

60.  L'autorité  n'est  pas 
autre  chose  que  la  somme  du 
nombre  et  des  forces  maté- 
rielles. 

Ces  cinq  propositions  sont  extraites  de  l'allocution 
Maxima  quidem;  cf.  supra,  propositions  1  et  2.  Les 
quatre  premières  rejettent  les  fondements  de  la  morale 
chrétienne,  en  refusant  de  voir  en  Dieu  le  principe  et 
la  règle  dernière  de  la  moralité  (propositions  56  et  57), 
en  approuvant  la  thèse  de  l'utilitarisme  (proposi- 
tion 58),  ou  en  prétendant  consacrer  l'inviolabilité  du 
fait  accompli  (proposition  59).  La  proposition  60,  qui 
s'appuie  sur  les  mêmes  principes,  énonce  l'une  des 
affirmations  les  plus  dangereuses  que  le  Syllabus  ait 
condamnées.  Si  l'autorité  publique  vient  de  la  multi- 
tude, c'est  que  cette  multitude  est  la  source  de  tout 
droit  et  de  tout  pouvoir.  L'État  n'est  donc  pas  autre 
chose  que  le  peuple  se  gouvernant  lui-même  par  les 
mandataires  qu'il  a  délégués  pour  exercer  l'autorité. 
Cf.  Léon  XIII,  encyclique  Immortale  Dei,  dans  Let- 
tres apostoliques  de  Léon  XIII,  t.  n,  p.  33  sq.  En  cette 
conception  athée  et  matérialiste,  il  n'y  a  plus  de  place 
pour  la  morale  chrétienne  qui  enseigne  que  «  tout  pou- 
voir vient  de  Dieu  ».  Les  conséquences  de  la  négation 
de  Dieu  à  la  base  de  l'autorité  sont  incalculables  dans 
la  pratique. 


56.  Morum  leges  divina 
haud  egent  sanctione,  mi- 
nimeque  opus  est,  ut  huma- 
nae  leges  ad  naturae  jus  con- 
formentur  aut  obligandi  vim 
a  Deo  accipiant. 

57.  Philosophicarum  re- 
rum  morumque  scientia, 
itemque  civiles  leges  pos- 
sunt  et  debent  a  divina  et 
ecclesiastica  auctoritate  de- 
clinare. 

58.  Aliae  vires  non  sunt 
agnoscendae  nisi  illae,  quse 
in  materia  positae  sunt,  et 
omnis  morum  disciplina  ho- 
nestasque  collocari  débet  in 
cumulandis  et  augendis  quo- 
vis  modo  divitiis  ac  in  vo- 
luptatibus  explendis. 

59.  Jus  in  materiali  facto 
consistit,  et  omnia  homi- 
nuio  officia  sunt  nomen 
inane,  et  omnia  kumuna 
facta  juris  vim  habent. 

60.  Auctoritas  nihil  aliud 
est,  nisi  numerl  et  materia- 
lium  virium  summa. 
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61.  Fortunata  facti  injus-  61.  Une  Injustice  qui  réus- 
titia  nullura  juris  sanctitati  sit  en  fait  ne  porte  aucun 
detrimentum    ailert.  préjudice   à  la   sainteté   du 

droit. 

Les  Piémontais,  qui  s'étaient  emparés  d'une  partie 
des  États  pontificaux,  voulaient  amener  le  pape  à 
reconnaître  le  fait  accompli.  Ils  lui  demandaient  de 
déclarer  publiquement  qu'il  cédait  aux  nouveaux 
occupants  la  possession  de  ses  provinces.  Parmi  les 
raisons  que  l'on  suggérait  pour  décider  le  pontife  à  pro- 
noncer les  paroles  attendues,  on  disait  que  le  succès 
avait  rendu  cette  occupation  légitime.  Pie  IX,  dans 
l'allocution  Jamdudum  cernimus,  du  18  mars  1S61, 
refusa  de  sanctionner  ce  qu'il  appelait  «  l'enlèvement 
injuste  »  de  son  bien,  et  il  condamna  le  principe  sur 
lequel  s'appuyaient  ses  adversaires;  c'est  le  texte  de 
la  proposition  61.  Cf.  pour  le  contexte,  Recueil.... 
p.  438-441. 

Pour  les  ennemis  de  la  papauté,  nulle  action  ne 
pouvait  porter  atteinte  à  un  droit  préexistant;  c'était 
la  réussite  qui  créait  le  droit  et  légitimait  l'action. 
Mais  si  l'on  entend  par  le  mot  droit  le  pouvoir  moral 
(ce  qui  est  le  sens  vrai  du  terme),  la  proposition  n'est 
plus  condamnable;  c'est  au  contraire  une  maxime  bien 
connue  et  tout  à  fait  orthodoxe;  la  violation  d'un 
droit  n'empêche  pas  celui-ci  de  subsister.  Cf.  L.  Chou- 
pin,  op.  cit.,  p.  364-366,  et  généralement  tous  les 
commentaires  du  Syllabus  qui  se  sont  longuement 
arrêtés  à  cette  proposition. 

62.  Proclamandum  est  et  62.  On  doit  proclamer  et 
observandum  principium  observer  le  principe  qu'on 
quod  vocant  de  non-inter-  appelle  :  de  non-interven- 
ventu.  tion. 

Le  pape  comptait  sur  l'appui  du  gouvernement 
français  et  des  nations  chrétiennes  pour  l'aider  à  re- 
pousser les  attaques  des  Piémontais,  mais  il  se  heur- 
tait, pour  l'ordinaire,  à  une  inertie  presque  générale. 
Les  alliés  qu'espérait  Pie  IX  refusaient  leurs  services 
en  invoquant  le  principe  de  non-intervention.  En  cette 
circonstance,  remarquait  le  pontife,  leur  inaction  était 
coupable  et  le  principe  sur  lequel  ils  s'appuyaient, 
funeste  et  pernicieux.  En  effet,  disait-il,  il  s'agit  pré- 
sentement «  de  la  violente  spoliation  de  ce  pouvoir 
qui  a  été  donné  au  pontife  romain,  pour  exercer  avec 
une  pleine  liberté  son  ministère  apostolique  dans 
l'Église  tout  entière.  Cette  liberté  doit  assurément 
exciter  la  souveraine  sollicitude  de  tous  les  princes  ». 
La  proposition  est  extraite  de  l'allocution  Novos  et 
anle,  du  28  septembre  1860.  Cf.  pour  le  contexte, 
Recueil...,  p.  418-421. 

63.  Legitimis  principibus  63.  Il  est  permis  de  refuser 
obedientiam  detrectare,  l'obéissance  aux  princes  légi- 
immo  et  rebellare  licet.  times,  et  même  de  se  révolter 

contre  eux. 

A  plusieurs  reprises  Pie  IX  a  rappelé  le  devoir 
d'obéissance  au  pouvoir  légitime.  Il  l'a  fait  dans  l'en- 
cyclique Qui  pluribus,  cf.  supra,  propositions  3  et  4; 
dans  l'encyclique  Xostis  et  nobiscum,  du  8  décembre 
1849,  cf.  Recueil...,  p.  239  sq;  dans  l'allocution  Quis- 
que  vestrum,  du  4  octobre  1847,  ibid.,  p.  197  sq;  dans 
la  lettre  apostolique  Cuni  catholica,  du  26  mars  1860, 
ibid.,  p.  401  sq.  La  doctrine  catholique  qui  enseigne 
que  «  tout  pouvoir  vient  de  Dieu  »  ajoute  en  effet  que 
«  celui  qui  résiste  au  pouvoir  résiste  à  l'ordre  de  Dieu  ». 
Rom.,  xiii,  1  sq.  Sur  l'obligation  de  la  loi  civile  et  sur 
l'obéissance  a  refuser  aux  lois  injustes,  cf.  Lois,  t.  ix, 
col.  899-909. 

64.  Tum  cujusque  sanctls-  64.  La  violation  d'un  ser- 
simi  juramenti  violatio,  tum  ment,  quelque  saint  qu'il 
quœlibet  scelesta  Qagitlosa-  soit,  et  n'importe  quello 
que   actio    sempiterns   legi  action  criminelle  et  honteuse 

repugnans,  non  sotum  haud  opposéo  à  la  loi  éternelle  non 

est       iinprobanda,       verum  seulement    no    doivent    pas 


etiamomninollcita.summis-  être  blâmées,  mais  elles  sont 
que  laudibus  efforenda,  tout  à  fait  licites  et  doivent 
quando  id  pro  patrise  amore  être  célébrées  par  les  plus 
agatur.  grands    éloges,    quand    elles 

sont  inspirées  par  l'amour  de 

la  patrie. 

Pie  IX  devant  la  révolution  avait  dû  quitter  Rome 
et  s'enfuir  à  Gaète.  Dans  le  consistoire  secret  tenu  le 
30  avril  1849,  il  prononçait  l'allocution  Quibus  quan- 
list/ue:  cf.  Recueil....  p.  230-231.  Protestant  contre  les 
agissements  de  ses  ennemis  et  plus  encore  contre  la 
doctrine  qui  inspirait  leurs  actes,  le  souverain  pon- 
tife dégageait  particulièrement  ce,  principe  qui  leur 
était  cher,  et  qui  fournit  le  texte  de  la  proposition  64 
du  Syllabus.  En  aucun  cas  la  fin  ne  peut  justifier  les 
moyens,  c'est  là  un  axiome  fondamental  de  la  loi 
naturelle. 

§  8.  Errores  de  matrimonio  .§  8.  Erreurs  sur  le  mariage 
christiano.  chrétien. 

La  plupart  des  propositions  contenues  dans  ce 
paragraphe  sont  extraites  de  la  lettre  apostolique  Ad 
aposlolicœ  Sedis,  cf.  supra,  proposition  24;  elles  expri- 
ment les  différentes  erreurs  professées  à  ce  sujet  par 
J.-N.  Nuytz.  Cf.  Recueil...,  p.  294  sq.  C'est  à  ce  docu- 
ment pontifical  que  se  référeront  les  propositions 
transcrites  ci-dessous  sans  autre  indication  de  sources. 

65.    Nulla    ratione    ferri  65.  On  no  peut  établir  par 

potest      Christum     evexisso  aucune  preuve  quo  le  Christ 

matrimonium  ad  dignitafem  ait  élevé  le  mariage  a  la  dl- 

sacramenti.  gnité  de  sacrement. 

Le  concile  de  Trente  a  porté  l'anathème  contre  ceux 
qui  nient  l'institution  par  Jésus-Christ  du  sacrement 
de  mariage.  Sess.  xxiv,  can.  1,  Denz.-Bannw., 
n.  971.  La  proposition  65,  rejetant  sur  ce  point  l'auto- 
rité de  l'Église  enseignante,  est  donc  strictement 
hérétique. 


66.  Matrimonii  sacramen- 
tum  non  ost  nisi  quid  çon- 
tractui  accessorium  ab  eoque 
separabile,  ipsumque  sacra- 
mentum  in  una  tantum  nup- 
tiali  bénédiction©  situm  est. 


66.  Le  sacrement  de  ma- 
riage n'est  qu'un  accessoire 
du  contrat  et  peut  en  être 
séparé;  et  le  sacrement  lui- 
même  ne  consiste  quo  dans 
la  seule  bénédiction  nup- 
tiale. 

La  contre-partie  de  cette  proposition  est  double. 
Tout  d'abord,  il  n'existe  dans  le  mariage  des  fidèles 
aucune  distinction  entre  le  contrat  et  le  sacrement. 
C'est  le  contrat  qui  a  été  élevé  par  Notre-Seigneur  à  la 
dignité  de  sacrement;  on  ne  peut  donc  pas  pour  eux 
séparer  ces  deux  actes,  et  c'est  pourquoi  le  début  de 
la  proposition  66  est  très  justement  condamné.  Quant 
à  la  bénédiction  nuptiale,  elle  ne  constitue  pas  essen- 
tiellement le  sacrement.  Le  prêtre  est  un  témoin  indis- 
pensable pour  que  le  mariage  soit  valide;  mais  ce  sont 
les  époux  eux-mêmes  qui  sont  les  ministres  du  sacre- 
ment. Cf.  pour  plus  de  détails,  sur  le  premier  point, 
Mariage,  t.  ix,  col.  2279  et  2293  sq.;  sur  le  second, 
au  point  de  vue  historique,  ion  nuptiale, 

t.  ii,  col.  639-644;  au  point  de  vue  canonique,  de  nom- 
breuses références  dans  L.  Choupin,  op.  cit.,  p.  380, 
note. 

67.  Jure  oaturse  matri -  67.   De  droit   naturel,   le 

nii  vinculum  non  est  indisso-  lien   matrimonial   n'est    pas 

luliilc,  et  in   variis  ca9ibus  Indissoluble  et  en  différents 

divortlum    proprie    dictum  casle  divorce  proprement  dit 

auctoritate  civili  sanciri  po-  peut    être    sanctionné    par 

test.  l'autorité  civile. 

La  première  partie  de  cette  proposition  est  con- 
damnée parce  qu'elle  est  opposée  à  l'enseignement  de 
l'Église.  Sans  doute,  les  théologiens  distinguent  ici  ce 
qu'ils  appellent  le  droit  naturel  primaire  et  le  droit 
naturel  secondaire.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  Iheol.,  Suppl., 
q.  vi,  a.  1;  ils  étudient  dans  quels  cas  rares  et  bien 
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déterminés  le  mariage  peut  être  dissous.  Cf.  Mariage, 
t.  îx,  col.  2298;  cependant,  maigre  ces  exceptions. 
ils  n'en  affirment  pas  moins  cette  doctrine  certaine  : 
de  droit  naturel,  le  mariage  est  de  soi  indissoluble. 

La  suite  du  texte  est  facile  à  comprendre.  Le  divorce 
est  la  rupture  du  lien  matrimonial  ;  or,  le  mariage 
chrétien  étant  un  contrat-sacrement,  la  cause  du  lien 
matrimonial  est  exclusivement  du  ressort  de  11 
L'État  n'a  pas  autorité  pour  sanctionner  le  divorce  ou 
légiférer  en  cette  matière.  Pie  IX  a  rappelé  cet  ensei- 
gnement traditionnel  dans  l'allocution  Acerbissimum, 
d'où  a  été  tirée  la  seconde  partie  de  la  proposition  67. 
Cf.  pour  le  contexte,  supra,  proposition  31. 

68.  Ecclesia  non  habet  68.  L'Église  n'a  pas  le  pou- 
potestatem  impedimenta  voir  d'établir  des  empècho- 
matrimonium  di  riment  la  in-  mentsdirimants  au  mariage; 
ducendi,  sed  ea  potestas  mais  ce  pouvoir  appartient  à 
civili  auctoritati  competit,  l'autorité  civije,  qui  peut 
a  qua  impedimenta  existen-  lever  les  empêchements  exis- 
tia  tollenda  sunt.  tants. 

Le  pape  rejette  à  nouveau  la  prétention  de  ses 
adversaires,  qui  veulent  attribuer  à  l'État  un  pouvoir 
exclusif  sur  les  empêchements  de  mariage.  La  proposi  - 
tion  68  est  extraite  de  la  lettre  apostolique  Multipliées; 
cf.  supra,  proposition  15;  elle  est  condamnée  pour  les 
mêmes  raisons  que  la  précédente.  Le  concile  de  Trente 
a  déterminé  la  compétence  de  l'Église  en  matière 
d'empêchements,  sess.  xxiv,  can.  3,  4  et  12,  Denz.- 
Bannw.,  n.  973,  974,  982. 

69.  Ecclesia  sequioribus  69.  L'Église  au  cours  des 
sœculis  dirimentia  impedi-  siècles  a  commencé  à  établir 
menta  inducere  cœpit,  non  des  empêchements  diri- 
jure  proprio,  sed  illo  jure  niants,  non  par  son  droit 
usa,  quod  a  civili  potestate  propre,  mais  en  usant  d'un 
mutuata  erat.  droit  qu'elle  avait  emprunté 

à  la  puissance  civile. 

70.  Tridentini  canones  qui  70.  Les  canons  du  concile 
anathematis  censuram  illis  de  Trente  prononçant  l'ana- 
inferunt,  qui  facultatem  im-  thème  contre  ceux  qui  osent 
pedimenta  dirimentia  indu-  déqier  à  l'Église  le  pouvoir 
cendi  Ecclesiœ  negare  au-  d'établir  des  empêchements 
deant,  vel  non  sunt  dogma-  dirimants  ou  ne  sont  pas 
tici,  vel  de  hac  mutuata  po-  dogmatiques,  ou  doivont 
testateiutelligondi  sunt.  s'entendre  de  ce  pouvoir  em- 
prunté (à  l'État). 

La  proposition  69  limite  le  pouvoir  de  l'Église,  en 
le  faisant  découler  de  l'autorité  civile;  elle  répète  la 
doctrine  du  synode  de  Pistoie,  que  Pie  VI  a  condam- 
née dans  la  bulle  Auctorem  ftdei.  Denz.-Bannw., 
n.  1559.  Pie  IX  la  rejette  à  son  tour  et  il  ajoute  que 
les  canons  du  concile  de  Trente  ayant  trait  au  pou- 
voir de  l'Église  à  ce  sujet  sont  strictement  dogmati- 
ques. Cf.  Mariage,  t.  ix,  col.  2244-2247. 


71.  Tridentini  forma  sub 
inflrmitatis  pœna  non  obli- 
gat,  ubi  lex  civilis  aliam 
formam  praestituat,  et  velit 
hac  nova  forma  inlerve- 
niente  raatrimonium  yalere. 


71.  La  forme  prescrite  par 
le  concile  de  Trente  n'oblige 
pas  sous  peine  de  nullité, 
lorsque  la  loi  civile  établit 
une  autre  forme  à  suivre  et 
veut  que  le  mariage  soit 
valide,  au  moyen  de  cette 
nouvelle  forme. 

L'autorité  civile  n'a  pas  autorité  pour  changer  ou 
modifier  à  son  gré  la  forme  prescrite  par  l'Église  au 
mariage  des  fidèles.  Elle  est  incompétente  en  ces 
questions.  En  pratique,  pour  l'histoire  de  la  discipline 
relative  au  mariage  et  pour  le  droit  actuel,  cf.  Mariage, 
t.  ix,  col.  2295;  Propre  curé,  t.  xm,  col.  738-757. 

72. Bonifacius  VIIÎ votum        12.    C'est    Boniface    VIII 

castitatis      in      ordinatione    qui,  le  premier,  a  déclaré  que 

emissum  nuptias  nullas  red-   le  vœu  de  chasteté  prononcé 

dere  primus  asscruit.  dans    l'ordination   rend   nul 

le  mariage. 

L'engagement  dans  les  ordres  sacrés  constitue  un 
empêchement  dirimant  au  mariage  et   rend  nul  de 


plein  droit  le  mariage  des  clercs.  Mais  ce  n'est  pas 
Boniface  VIII  (1294-1303)  qui,  le  premier,  en  a  ainsi 
décidé.  Il  a  seulement  rappelé  dans  une  décrétale  une 
loi  qui  existait  depuis  longtemps  déjà.  Cf.  sur  cette 
question  historique,  L.  Choupin,  op.  eit.,  p.  396-398. 

73.  Vi  contractus  inere  73.  Par  la  force  du  contrat 
civilis  potest  inter  christia-  purement  civil,  un  vrai  raa- 
nos  constare  veri  nominis  nage  peut  exister  entre  chré- 
matrimonium;  falsumque  tiens;  et  il  est  faux  de  dire 
est,  aut  contractum  matri-  ou  que  le  contrat  de  mariage 
monii  inter  christianos  sem-  entre  chrétiens  soit  toujours 
per  esse  sacramentum,  aut  un  sacrement,  ou  qu'il  n'y 
nullum  esse  contractum,  si  ait  pas  de  contrat  en  dehors 
sacramentum  excludatur.  du  sacrement. 

74.  Causre  matrimoniales  74.  Les  causes  matrimo- 
et  sponsalia  suapte  natura  niales  et  les  fiançailles,  de 
ad  forum  civile  pertinent.  leur  nature  propre,  ressortis- 

sent  à  la  juridiction  civile. 

Les  erreurs  contenues  dans  ces  deux  propositions 
ont  déjà  été  condamnées  dans  les  précédentes.  Ce 
n'est  pas  seulement  dans  la  lettre  apostolique  Ad  apos- 
tolicœ  Sedis  que  le  pape  les  a  signalées,  mais  aussi  dans 
les  allocutions  Acerbissimum  et  Mullis  gravibus; 
cf.  supra,  propositions  31  et  19.  En  ce  qui  concerne  les 
fiançailles,  Pie  VI  avait  rejeté  une  proposition,  qui 
les  soumettait  entièrement  aux  prescriptions  des  lois 
civiles.  Cf.  constitution  Auclorem  fidei,  Denz.-Bannw., 
n.  1558. 

N.  B.  Hue  facere  possunt  N.  B.  Ici  on  peut  faire 
duo  alii  ervores  :  de  clerico-  mention  de  deux  autres  er- 
rum  cœlibatu  abolendo  et  de  reurs  :  l'abolition  du  célibat 
statu  matrhnonii  statui  vir-  des  clercs  et  la  préférence 
ginitatis  anteferendo.  Con-  attribuée  a  l'état  de  mariage 
fodiuntur,  prior  in  epistol.  sur  l'état  de  virginité.  Elles 
encycl.  Qui  pluribus,  9  nov.  sont  condamnées,  la  pre- 
1846,  posterior  in  litteris  mière  dans  l'encyclique  Oui 
apostolicis  Multipliées  inter,  pluribus,  du  9  novembre 
10  jun.  1851.  1846,  la  seconde  dans  la  let- 

tre   apostolique    Multipliées 
inter,  du  10  juin  1851. 

Si  le  pape  a  jugé  bon  de  rappeler  d'un  mot  les  docu- 
ments où  il  justifiait  le  célibat  ecclésiastique  et  l'état 
de  virginité,  c'est  que  les  ennemis  de  l'Église  menaient 
alors  une  violente  campagne  sur  ce  double  terrain. 
Ils  n'ont  pas  désarmé  depuis.  On  trouvera  au  sujet  du 
célibat  des  prêtres  une  excellente  étude  apologétique, 
à  l'article  Sacerdoce  catholique,  dans  le  Dictionn.  apolog. 
de  la  foi  cathol.,  t.  iv,  col.   1040-1062;   cf.   ici  l'art. 

CÉLIBAT   ECCLÉSIASTIQUE,  t.    II,    col.   2068-2088. 

§  9.  Errores  de  civili  ro-  §  9.  Erreurs  sur  le  princi- 
maiii  pontiflcis  principutu.       pat  ciull  du  pontife  romain. 

Deux  propositions  sont  relatives  au  pouvoir  tem- 
porel des  papes.  Pie  IX  en  dit  le  bien-fondé  (propo- 
sition 75)  et  il  rejette  les  prétextes  que  les  adversaires 
invoquent  pour  demander  son  abrogation  (proposi- 
tion 70). 

75.  De  temporalis  regni  75.  La  compatibilité  du 
cura  spirituali  compatibili-  pouvoir  temporel  et  du  pou- 
tate  disputant  inter  se  chris-  voir  spirituel  est  une  ques- 
tianae  et  calholieœ  Ecclesiœ  tion  controversée  entre  les 
filii.  fils  de  l'Église  chrétienne  et 

catholique. 

Pour  bien  juger  de  la  portée  de  la  condamnation,  il 
faut  replacer  la  proposition  dans  son  contexte.  Elle 
exprime  l'une  des  erreurs  soutenues  par  J.-'N.  Nuytz, 
et  signalées  par  le.  pape  dans  la  lettre  apostolique  Ad 
aposlolicœ  Sedis;  cf.  supra,  proposition  24. 

Pie  IX  fait  très  justement  remarquer  qu'en  laissant 
chez  les  chrétiens  le  champ  libre  à  de  semblables  dis- 
cussions, «  l'auteur  tend  à  détruire  la  constitution  et 
le  gouvernement  de  l'Église  et  à  ruiner  entièrement 
la  foi  catholique,  puisqu'il  prive  l'Église  de  sa  juri- 
diction extérieure  et  du  pouvoir  coercitif  qui  lui  a  été 
donné  ».  Cf.  Recueil...,  p.  297.  Ce  sont  ces  mêmes  rai- 
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sons  qui  ont  provoque  la  condamnation  des  proposi- 
tions 24,  25,  34,  36  et  42.  Sur  cette  question,  cf.  conclu- 
sions et  bibliographie  à  l'art.  Pouvoir  du  pape  dans 
l'ordre  temporel,  t.  xn,  col.  2768-2772. 

76.  Abrogatio  civilis  im-  76.  L'abrogation  du  pou- 
perii,  quo  apostolica  Sedes  voir  temporel  dont  jouit  le 
potitur,  ad  Ecclesi;e  liber-  Saint-Siège  procurerait  au 
tatem  fslicitatemque  vcl  plus  haut  point  la  liberté  et 
maxime   conduceret.  le  bonheur  de  l'Église. 

Les  révolutionnaires  s'étaient  emparés  de  Rome  en 
1849.  Pour  excuser  leur  conduite,  ils  affirmaient  que 
la  perte  du  pouvoir  temporel,  loin  d'être  un  in. 
pour  l'Église,  allait  accroître  au  contraire  la  liberté 
et  le  prestige  du  pape.  Dans  l'allocution  Quibus 
quant isque  (cf.  supra,  proposition  64),  Pie  IX  protesta; 
non  seulement  il  résuma  les  allégations  de  ses  adver- 
saires dans  une  phrase  qui  est  devenue  la  proposition  76 
du  Syliabus,  mais  il  montra  longuement  la  fausseté 
de  leurs  arguments.  Cf.  Recueil...,  p.  224  sq. 

N.  B.  Prseter  nos  errores  N.  B.  Outre  ces  erreurs 
explicite  notatos,  alii  com-  explicitement  notées,  plu- 
plures  implicite  reprobantur  sieurs  autres  sont  implicite- 
proposita  et  assorta  doc-  ment  condamnées  par  la 
trina,  quam  catholici  omnes  doctrine  qui  a  été  exposée  et 
firmissime  retinere  debent,  soutenue  sur  le  pouvoir  lem- 
de  civili  romani  pontificis  porel  du  pape  et  que  tous  les 
principatu.  Ejusmodi  doc-  catholiques  doivent  profes- 
trina  luculenter  traditur  in  ser  fermement, 
alloc.  Quibus  quantisque,  Cette  doctrine  a  été  clai- 
20  april.  1849;  in  alloc.  S'i  rement  exposée  dans  l'alloc. 
semper  anlea,  20  maii  1SÔ0;  Quibus  quantisque,  du  20 
in  litt.  apost.  Cum  cutliolica  avril  18i9;  dans  l'alloc.  Si 
Ecclesia,  26  mart.  1860;  in  semper  antea,  du  20  mai 
alloc.  iVouos,  28  sept.  1860;  1850;  dans  la  lettre  apostol. 
in  alloc.  Jamdudum,  18 mart,  Cum  catlioliea  Ecclesia,  du 
1861;  in  alloc.  Maxima  qui-  26  mars  1860;  dans  l'alloc. 
dem,  9  Jun.  1862.  Novos,    du    28    sept.    1860; 

dans  l'alloc.  Jamdudum,  du 

18  mars  1861  ;  dans  l'alloc. 

Maxlma  quidem,  du  9  juin 

1862. 
Dans  les  documents  pontificaux,  cette  importante 
question  du  pouvoir  temporel  n'est  pas  réduite  aux 
deux  condamnations  précédentes.  Pie  IX  rappelle 
qu'il  a  souvent  été  amené  à  exposer  sur  ce  point  la 
doctrine  positive  de  l'Église  et  il  indique  les  princi- 
pales circonstances  où  il  l'a  fait.  Il  devait  traiter  le 
même  sujet  le  25  février  1865,  quelques  mois  après  la 
publication  du  Syliabus,  dans  sa  réponse  à  une  adresse 
qui  lui  était  présentée  par  un  groupe  de  pèlerins.  Cf.  J. 
Chantrel,  Annales  ecclésiastiques,  p.  327. 

§  10.  Errores  qui  ad  libéra-  %  10.  Erreurs  qui  se  rap- 

lismum    hodiernum    referun-  portent    au    libéralisme    mo- 

tur.  derne. 

7  7.  .Etate  hac  nostra  non  77.  A  notre  époque,  il  ne 

amplius    expedit    religionem  convient  plus  que  la  religion 

catholicam  haberi  tanquam  catholique      soit      re| 

unicam    Status    religioneni,  comme  l'unique  religion  de 

ceteris  quibuscumque  culti-  l'Etat,  à  l'exclusion  de  tous 

bus  exclusis.  les  autres  cultes. 

78.    Hinc    laudubiliter    in  78.   C'est  donc  justement 

quibusdam  catholici nominis  que,  dans  certains  pays  ca- 

regionibus  lege  cautum  est,  llioliquos,  la  loi  a  pourvu  à 

lit     hominibus    illuc    immi-  ce  que  les  immigrants  puis- 

grantibus    liceat    publicum  sent    exercer   publiquement 

proprii  cujusque  cultus  exor-  leur  culle,  quel  qu'il  soit, 
citium  habere. 

70.  Enimvero   falsum   est  79.   Il  est   faux,  en  effet, 

civilem    cujusque   cultus   li-  que  la  liberté  civile  de  tous 

bertatem,    Ltemque    plenam  les  cultes  et   que    le    plein 

potestatem    omnibus    attri-  pouvoir  laissé  à  tous  de  ma- 

butam    quaslibet    opiniones  nifester  publiquement  et  au 

cogitationesque    palam    pu-  grand  jour  leurs  pen 

blieeque    manifestandi   con-  leurs  opinions  amènent  plus 

ducere  ad  populorum  noues  facilement  les  peuples  a  la 

animosque  facilius  corrum-  corruption  des  mœurs  et  des 

peiuios,    ac    indifferentismi  esprits  et  propagent  la 

pestera  propagandam,  de  l'indifiérentisme. 


Quoique  provenant  de  sources  différentes,  ces  trois 
propositions  ne  forment  qu'un  seul  bloc. 

Le  document  d'où  est  tirée  la  proposition  77  est 
l'allocution  Nemo  veslrum,  du  26  juillet  1855.  Cf.  Re- 
cueil..., p.  350-351.  C'est  une  protestation  du  pape 
contre  le  gouvernement  espagnol,  abrogeant  de  sa 
propre  autorité  certains  articles  du  concordat.  «  Nous 
y  avions  surtout  établi,  dit  Le  pape,  que  cette  religion 
(catholique)  continuerait  à  être  la  seine  religion  de  la 
nation  espag  sion  de  tout  autre  culte.  » 

La  proposition  du  Syliabus  dégage  en  quelque  sorte 
de  cette  plainte  douloureuse  du  souverain  pontife 
i  libéralisme  moderne  et,  pour  le 
condamner,  l'énonce  cette  fois,  de  façon  très  précise, 
politique  religieuse  de  la  Nouvelle-Grenade 
causait  aussi  à  Pie  IX  bien  des  soucis.  Dans  l'allo- 
cution Accrbissimum  (cl.  proposition  31 1,  il  proteste 
contre  un  proji  sant  aux  hommes  de 

toutes  les  nations  qui  émigrent  eu  ce  pays  l'exercice 
public  de  leur  culte,  quel  que  fût  celui-ci  ».  Implici- 
tement atteinte  seulement  par  l'allocution  pontificale, 
cette  doctrine  libérale  est  condamnée  dans  la  propo- 
sition 7S  en  termes  explicites. 

Quant  à  la  proposition  79,  elle  est  extraite,  de  la 
même  façon  que  la  précédente,  de  l'allocution  Nun- 
quam  fore,  signalant  les  attentats  commis  au  .Mexique 
contre  les  catholiques.  Cf.  pour  le  contexte,  propo- 
sition 26.  Elle  reprend,  pour  l'appliquer  à  l'exercice 
du  culte,  les  principes  de  l'indifiérentisme  déjà  con- 
damnés dans  les  propositions  15  à  18.  Puisque  l'homme 
n'a  pas  le  droit  d'adhérer  intérieurement  à  une  reli- 
gion fausse,  il  n'a  pas  le  droit  non  plus  de  pratiquer 
publiquement  cette  religion.  Sur  les  raisons  qui  peu- 
vent excuser  la  tolérance  et  sur  l'application  même 
de  cette  tolérance,  cf.  Liberté,  t.  ix,  col.  700-703,  et 
les  écrits  des  évèques  après  la  publication  du  Sylia- 
bus. Cf.  ci-dessus,  col.  2884. 

80.  Romanus  pontifex  po-  80.  Le  pontifo  romain 
lest  ac  débet  cum  progressu,  peut  et  doit  se  réconcilier  et 
cum  tiberalismo  et  cum  re-  transiger  avec  le  progrès,  le 
centi  civilitate  sese  reconci-  libéralisme  et  la  civilisation 
liare  et  componere.  moderne. 

La  dernière  proposition  est  tirée  de  l'allocution 
Jamdudum  cernimus.  Cf.  pour  les  circonstances, 
supra,  proposition  61,  pour-le  texte,  Recueil...,  p.  434- 
437.  Après  avoir  décrit  les  systèmes  vantés  par  ses 
adversaires  comme  le  dernier  mot  du  progrès  et  de 
la  civilisation,  le  pape  déclare  :  «  Si,  sous  le  nom  de 
civilisation,  il  faut  entendre  ce  qui  a  été  inventé...  pour 
affaiblir  et  peut-être  pour  renverser  l'Église,  jamais  le 
Saint-Siège  et  le  pontife  romain  ne  pourront  s'allier 
avec  une  pareille  civilisation.  »  Par  contre,  Pie  IX  fait 
justement  remarquer  que  l'Église  a  toujours  admis  et 
favorisé  le  vrai  progrès.  Cf.  aussi  proposition  40. 

//.  L'ENCYCLIQVM  QVAJtTA  CURA.  —  Pli  voir  le  texte 
dans  Denz.-Bannw.,  n.  1688  sq.,  la  traduction  dans 
Raulx,  Encyclique  cl  documents,  p.  1-23.  Les  divisions 
ci  dessous  ne  sont  pas  dans  le  texte;  elles  ont  été  intro- 
duites pour  la  clarté  de  l'exposé. 

1°  introduction.  —  Pie  IX  rappelle  la  vigilance  avec 
laquelle  les  papes,  ses  prédécesseurs,  ont  garde  et 
rites  de  la  foi.  Ils  ont  déployé  en  toutes 
circonstances  un  zèle  ardent  et  un  courage  aposto- 
pour  arracher  à  l'enfer  les  aines  des  lideles  du 
Christ.  Au  cours  de  son  pontificat,  l'ie  IX  a  élevé  la 
voix  a  plusieurs  reprises  et  H  a  condamné  les  princi- 
rcurs  de  son  temps.  .Mais  voici  qu'il  lui  faut 
parler  à  nouveau,  car  le  bien  île  la  société  humaine 
l'exige.  Le  troupeau  confié  a  ses  soins  est  en  péril; 
c'est  un  cri  d'alarme  que  le  père  fait  entendre  à  ses 
enfants.  Il  est  i  navré  di  inslesse  .i  l'aspect  (le  l'hor- 
rible tempête  ■•  et  surtout  soulevé  d'indignation  de- 
vant -  l'insigne  audace  »,  «  les  principes  impies  »,      ie 
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délire  »  de  ceux  qu'il  doit  combattre.  Avant  de  les 
exposer  l'une  après  l'autre,  le  pape  résume  les  «  opi- 
nions perverses  »  dont  l'encyclique  dresse  le  cata- 
logue. Elles  refusent  à  l'Église  le  pouvoir  que  celle-ci 
possède  à  l'égard  des  nations  et  des  souverains;  elles 
s'efforcent  de  détruire  l'union  et  la  concorde  mutuelle 
de  l'Église  et  de  l'État;  quelques-unes  s'attaquent 
enfin  à  la  divinité  de  Jésus-Christ. 

2°  L'athéisme  dans  le  gouvernement  et  ses  consé- 
quences. —  Pie  IX  dénonce  en  premier  lieu  «  l'impie 
et  absurde  principe  du  naturalisme  ».  Il  y  a  des 
hommes  qui  osent  enseigner,"  que  la  société  humaine 
devrait  être  constituée  et  gouvernée  sans  plus  tenir 
compte  de  la  religion  que  si  elle  n'existait  pas  ».  Cette 
séparation  totale  des  deux  pouvoirs,  cette  méconnais- 
sance absolue  de  la  religion,  on  veut  la  donner  comme 
la  marque  d'un  gouvernement  parfait,  et  la  condition 
même  du  progrès  civil.  Cf.  Syllabus,  proposition  6,  55. 
Or,  il  n'est  rien  de  plus  contraire  à  la  doctrine  de  l'Écri- 
ture, de  l'Église  et  des  Pères;  il  n'est  pas  de  principe 
plus  funeste  en  lui-même  et  dans  ses  conclusions. 

1.  Au  point  de  vue  social.  —  On  proclame  que,  dans 
un  État  bien  constitué,  chacun  a  le  droit,  non  seule- 
ment de  professer  la  religion  qu'il  lui  plaît,  mais  «  de 
manifester  publiquement  ses  opinions,  quelles  qu'elles 
soient,  par  îa  parole,  la  presse  ou  autrement,  sans  que 
l'autorité  ecclésiastique  ou  civile  puisse  le  limiter  ». 
Cf.  Syllabus,  prop.  15-19,  77-79.  Cette  liberté  est 
outrancière.  Pie  IX,  après  saint  Augustin,  l'appelle 
une  liberté  de  perdition.  L'Église  détient  pour  tous 
les  hommes  le  dépôt  de  la  vérité;  elle  a  reçu  la  charge 
de  distribuer  et  de  défendre  cette  vérité;  ceux  qui  lui 
refusent  ce  droit  font  preuve  d'une  intransigeance 
coupable  et  d'une  vanité  grosse  de  dangers.  Rejetant 
l'autorité  de  la  révélation  divine,  ils  perdent  la  vraie 
notion  de  la  justice;  oubliant  du  même  coup  les  prin- 
cipes les  plus  certains  de  la  saine  raison,  ils  procla- 
ment que  la  réussite  d'une  entreprise  lui  confère  la 
valeur  du  droit.  Cf.  Syllabus,  prop.  58-61.  Dès  lors, 
c'en  est  fait  de  la  morale  et  de  ses  lois  les  plus  sacrées. 
L'homme  n'a  plus  d'autre  but  que  la  richesse  et  le 
bonheur  d'ici-bas,  d'autre  loi  que  son  propre  désir, 
d'autres  jouissances  que  la  satisfaction  de  ses  ins- 
tincts. 

2.  Au  point  de  vue  plus  strictement  religieux.  — %Les 
hommes  imbus  de  ces  doctrines  poursuivent  de  leur 
haine  les  ordres  monastiques.  Ils  protestent  contre  le 
précepte  de  l'aumône;  ils  veulent  que  soit  aboli  le 
repos  qu'impose  l'Église  à  certains  jours  fériés,  sous 
prétexte  que  ces  pratiques  «  sont  en  opposition  avec  les 
principes  de  la  véritable  économie  publique  ».  Cf.  à 
propos  des  religieux,  Syllabus,  prop.  52-53. 

3.  Au  point  de  vue  familial.  —  L'athéisme  dans  le 
gouvernement  conduit  à  des  solutions  plus  funestes 
encore.  C'est  de  la  loi  civile  seule,  prétendent  les  ad- 
versaires, que  découlent  et  dépendent  tous  les  droits 
des  parents.  On  veut  donc  empêcher  l'Église  d'inter- 
venir dans  l'instruction  et  l'éducation  de  la  jeunesse; 
on  s'efforce  d'arracher  les  âmes  des  enfants  à  l'in- 
fluence du  clergé,  et  l'on  prépare  ainsi  le  boulever- 
sement total  de  l'ordre  religieux.  Cf.  Syllabus,  prop. 
45-48. 

3°  La  subordination  de  l'Église  à  l'État.  —  Le  Christ 
a  donné  à  son  Église  la  suprême  autorité.  Ils  se  trom- 
pent, par  conséquent,  ceux  qui  veulent  soumettre  le 
Saint-Siège  à  la  puissance  civile,  ou  ceux  qui  n'attri- 
buent de  pouvoir  à  l'Église  que  dans  l'ordre  stricte- 
ment spirituel. 

1.  Les  premiers  s'appuient  sur  le  principe  suivant  ; 
«  La  puissance  ecclésiastique  n'est  pas,  de  droit  divin, 
distincte  et  indépendante  de  la  puissance  civile;  cette 
distinction  et  cette  indépendance  ne  peuvent  exister 
sans  que  l'Église  envahisse  et  usurpe  les  droits  essen- 


tiels de  la  puissance  civile.  »  Cf.  aussi  Syllabus,  prop. 19. 
Dès  lors,  ils  tirent  de  ce  principe  diverses  conclusions 
que  le  pape  énumère  en  une  longue  phrase.  «  Ils  ne 
rougissent  pas  d'affirmer,  dit-il,  1.  que  les  lois  de 
l'Église  n'obligent  pas  en  conscience,  à  moins  qu'elles 
ne  soient  promulguées  par  le  pouvoir  civil;  2.  que  les 
actes  et  décrets  des  papes  relatifs  à  la  religion  et  à 
l'Église  ont  besoin  de  la  sanction  et  de  l'approbation, 
ou  tout  au  moins  de  l'assentiment  du  pouvoir  civil; 
3.  que  les  constitutions  apostoliques  portant  condam- 
nation des  sociétés  secrètes,  qu'on  y  exige  ou  non  le 
serment  de  garder  le  secret,  et  frappant  d'anathème 
leurs  adeptes  et  leurs  fauteurs  n'ont  aucune  force 
dans  les  pays  où  le  gouvernement  civil  tolère  ces 
sortes  de  sociétés;  4.  que  l'excommunication  fulminée 
par  le  concile  de  Trente  et  par  les  papes  contre  les 
envahisseurs  et  les  usurpateurs  des  droits  et  des  pos- 
sessions de  l'Église  repose  sur  une  confusion  de  l'ordre 
spirituel  et  de  l'ordre  civil  et  politique  et  n'a  pour 
but  que  des  intérêts  temporels;  5.  que  l'Église  ne  peut 
rien  décréter  qui  puisse  lier  la  conscience  dès  fidèles, 
relativement  à  l'usage  des  biens  temporels;  qu'elle  n'a 
pas  le  droit  de  réprimer  par  des  peines  temporelles 
les  violateurs  de  ses  lois;  6.  qu'il  est  conforme  aux 
principes  de  la  théologie  et  du  droit  public  de  conférer 
et  de  maintenir  au  gouvernement  civil  la  propriété 
des  biens  possédés  par  l'Église,  par  les  congrégations 
religieuses,  et  par  les  autres  lieux  pies.  »  Plusieurs  de 
ces  erreurs  sont  signalées  dans  les  documents  pontifi- 
caux antérieurs  et  transcrites  dans  les  propositions 
du  Syllabus.  Cf.  par  exemple,  pour  2,  prop.  20,  41  sq; 
pour  5,  prop.  24;  pour  6,  prop.  26,  27,  53. 

2.  Non  seulement  l'Église  doit  être  soumise  à 
l'État,  ajoutent  d'autres  adversaires;  mais  son  pou- 
voir de  juridiction  est  lui-même  restreint.  Lorsqu'une 
doctrine  ne  touche  ni  à  la  foi  ni  aux  mœurs,  on  peut 
ne  point  l'accepter,  tout  en  demeurant  catholique.  Le 
pape  s'élève  avec  vigueur  contre  ces  prétentions  que  le 
Syllabus  condamne  lui  aussi.  Cf.  prop.  22. 

4°  La  négation  de  la  divinité  de  Jésus-Christ.  —  Enfin 
des  brochures,  des  journaux  disséminés  partout  répan- 
dent toutes  sortes  de  doctrines  impies,  rejettent  l'au- 
torité du  Christ  et  nient  sa  divinité.  Le  Syllabus  pré- 
cise les  positions  de  ces  hommes  particulièrement 
dangereux;  cf.  prop.  7.  Pie  IX,  dans  l'encyclique,  se 
contente  de  signaler,  pour  les  combattre,  cas  impies 
«  opposés  à  toute  vérité  et  à  toute  justice  ». 

5°  Conclusion.  —  Le  pape  termine  l'encyclique  par 
une  exhortation  aux  évêques.  Qu'ils  remplissent  avec 
zèle  leurs  fonctions  de  défenseurs  de  la  foi,  qu'ils 
écartent  les  dangers  et  protègent  leurs  fidèles;  qu'ils 
montrent  à  tous  les  bienfaits  d'une  collaboration  con- 
fiante entre  l'Église  et  l'État.  Au  milieu  des  périls 
présents,  la  prière  est,  plus  que  jamais,  nécessaire. 
Pie  IX  le  redit  de  façon  très  pressante,  il  invoque 
d'une  manière  toute  spéciale  «  l'immaculée  et  très 
sainte  Mère  de  Dieu  »  et,  pour  augmenter  la  dévotion 
des  fidèles,  il  accorde  à  tout  l'univers,  pour  1865,  un 
jubilé  dont  il  fixe  les  conditions. 

III.  Valeur  juridique  et  dogmatique.  —  Dans 
son  article  sur  l'autorité  du  Syllabus  (cf.  Études,  loc. 
cit.),  le  P.  Desjacques  donne  parfaitement  le  résumé  de 
cette  question,  au  premier  abord  assez  complexe. 
Pendant  que  les  gouvernements  protestaient,  dit-il, 
que  les  évêques  envoyaient  au  pape  leur  soumission, 
que  les  catholiques  recevaient  avec  respect  l'enseigne- 
ment du  Saint-Siège,  les  théologiens  cherchaient  à 
mieux  pénétrer  la  valeur  du  document  venu  de  Rome. 
«  N'était-ce  qu'un  index,  une  table  des  matières  dis- 
persées dans  une  longue  suite  d'actes  pontificaux,  un 
catalogue  anonyme,  dressé  pour  la  commodité  des 
évêques?  Était-ce  un  nouvel  acte  du  pontife,  un  acte 
authentique?  Et,  dans  ce  cas,  pouvait-on  le  prendre 
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comme  un  avertissement  paternel,  une  direction 
offerte  plutôt  qu'imposée,  et  dont  il  ne  résultait  au- 
cune obligation  rigoureuse,  ou  fallait-il  y  voir  un  acte 
d'autorité?  Et,  si  c'était  un  acte  d'autorité,  était-ce 
une  mesure  disciplinaire  qui  pouvait  être  rapportée, 
ou  bien  une  décision  doctrinale,  un  jugement  indéfor- 
mable, une  définition  ex  cathedra?  »  Art.  cit.,  p.  353- 
354. 

Le  problème  au  fond  se  ramène  à  ces  deux  points  : 
quelle  est  la  valeur  juridique  du  Syllabus,  et  quelle  en 
est  la  valeur  dogmatique?  Si  la  seconde  question  est 
plus  importante,  la  première  n'est  pas  négligeable;  il 
faut  d'abord  s'y  arrêter  un  instant. 

/.  VALEUR  JURIDIQUE  DU  SYLLABUS. —  1°  C'est  un 
acte  du  souverain  pontife.  —  Il  ne  manque  pas  d'his- 
toriens, de  théologiens  même,  qui  ont  vu  dans  le  Syl- 
labus  un  simple  recueil  de  propositions  dressé  par  un 
anonyme,  «  un  ouvrage  privé  du  secrétaire  d'État,  ou 
des  hommes  de  confiance  de  Pie  IX  ».  J.  Schmidlin, 
op.  cil.,  p.  321.  La  plupart  de  ceux  qui  ont  soutenu 
cette  opinion  ont  été  surtout  frappés  de  la  forme  inso- 
lite sous  laquelle  se  présente  le  document  pontifical. 
Cf.  Newman,  A  letler...  to  his  Grâce  the  duke  oj  Norjolk, 
Londres,  1875,  p.  78  sq;  Mgr  Bougaud,  Le  christia- 
nisme et  les  temps  présents,  Paris,  1882,  t.  iv,  p.  482- 
483;  P.  Viollet,  L'infaillibilité  du  pape  et  le  Syllabus. 
Paris,  1904,  p.  83  (ce  dernier  ouvrage  a  été  condamné 
par  la  Congrégation  de  l'Index,  le  5  avril  1906). 

Ils  développent  plus  ou  moins  les  raisons  suivantes. 

—  1.  D'abord,  disent-ils,  ce  n'est  pas  le  pape  qui  l'a 
composé.  Sans  doute,  à  plusieurs  reprises,  il  a  chargé 
une  commission  de  théologiens  de  recueillir  les  erreurs 
modernes;  bien  plus,  les  propositions  sont  toutes  tirées 
de  ses  allocutions  ou  de  ses  écrits;  cependant,  il  n'est 
pas  personnellement  l'auteur  du  catalogue;  en  a-t-il 
vraiment  pris  la  responsabilité?  —  2.  D'autre  part,  si 
nous  étions  vraiment  en  face  d'un  acte  pontifical,  nous 
y  lirions  assurément  les  formules  du  début  ou  de  la  fin, 
qui  d'habitude  font  reconnaître  de  tels  écrits.  Le  pape 
l'eût  signé;  or,  il  ne  l'a  point  fait  et  la  chose  est  d'au- 
tant plus  étrange  que  l'encyclique  Quanta  cura,  pu- 
bliée en  même  temps  que  le  Syllabus,  porte  la  signa- 
ture du  souverain  pontife.  Pourquoi  cette  différence,  si 
les  deux  documents  sont  strictement  de  même  nature? 

—  3.  Il  n'est  pas  jusqu'au  mode  de  publication  qui  ne 
semble  à  quelques-uns  devoir  retenir  l'attention.  La 
publication  ordinaire  des  actes  officiels  du  Saint-Siège 
est  l'affichage  aux  portes  des  églises  de  Rome;  or,  le 
Syllabus  fut  simplement  envoyé  aux  évêques.  Sans 
déduire  de  ce  fait  que  le  recueil  n'a  aucune  application 
pratique,  faute  d'une  promulgation  canonique  régu- 
lière (cf.  É.  Ollivier,  dans  le  Correspondant  du  25  mars 
1905,  p.  1077),  ne  peut-on  pas  conclure  de  ce  dernier 
argument,  dont  le  poids  s'ajoute  aux  précédents,  qu'il 
n'est  pas,  en  soi  et  absolument  parlant,  un  acte  du 
pape? 

Ces  différentes  raisons  ne  semblent  pas  convain- 
cantes. —  1.  Qu'on  relise,  en  effet,  la  lettre  du  cardinal 
Antonelli  annonçant  aux  évêques  l'envoi  du  Syllabus, 
ci-dessus,  col.  2882.  Il  déclare  en  propres  termes  que  la 
rédaction  en  a  été  faite  sur  >  le  commandement  ex- 
près »  du  souverain  pontife,  qu'il  ne  fait,  lui-même, 
qu'exécuter  «  les  ordres  »  qu'il  a  reçus  et  qu'il  n'agit 
en  somme  dans  toute  celte  affaire  qu'au  nom  de 
Pie  IX.  Il  apparaît  donc  nettement  que  le  Syllabus 
n'est  pas  l'oeuvre  d'un  théologien  privé  ou  d'un  simple 
canoniste,  mais  celle  du  pape,  quil'a  fait  rédiger,  qui  l'a 
approuvé,  qui  en  est  responsable.  Là  façon  dont  Pie  IX 
en  parle  ensuite  le  montre,  du  reste,  excellemment. 
S'adressant  aux  évêques,  le  17  juin  1867,  il  met  soi  le 
même  plan  l'encyclique  et  le  Syllabus,  leur  disant  : 
Encyclicam  «  Quanta  cura  »  neenon  et  Syllabum  coram 
vobis  nunc  confirma.  Acla  S.  Sedis,  t.  iv,  p.  635.   Il 


répète  souvent  :  Syllabus  noster,  Syllabus  quem  edi 
jussimus...,  nostro  jussu  edilus...Ci.  L.  Choupin,  op.  cit., 
p.  122,  citant  Rinaldi,  op.  cit.,  p.  133.  —  2.  Le  Syllabus 
n'est  pas  signé?  Qu'importe.  A  vrai  dire,  il  ne  requiert 
pas  de  signature,  à  cause  de  la  forme  particulière  qu'il 
revêt.  11  suffit  qu'on  puisse  être  assuré  qu'il  émane  du 
souverain  pontife  lui-même  et  la  lettre  du  cardinal 
Antonelli  l'affirme  d'une  manière  authentique.  — 
3.  Est-il  sur  que  le  Syllabus  n'ait  pas  été  promulgué 
selon  les  règles  en  usage?  Les  évêques,  en  écrivant  à 
leur  clergé  ou  à  leurs  fidèles,  disent  bien  plutôt  le  con- 
traire. L'évêque  de  Séez,  par  exemple,  déclare  que  les 
deux  documents  pontificaux  ont  été  publiés  à  Rome 
«  dans  les  formes  accoutumées  ».  La  même  idée  est 
exprimée  presque  dans  les  mêmes  termes  par  les  évê- 
ques de  Meaux  et  de  Beauvais.  Cf.  L'encyclique  et  les 
i  évêques  de  France,  p.  37,  124.  Du  reste,  à  défaut  de 
!  l'affichage,  le  pape  est  libre  de  choisir  tel  autre  mode 
!  de  publication  qu'il  lui  plaît  et  la  notification  qu'il  en 
a  faite  à  l'épiscopat  catholique  donne  assurément  au 
recueil  des  propositions  une  promulgation  officielle 
suffisante.  C'est  un  point  sur  lequel  il  n'y  a  eu  aucun 
doute  sérieux. 

2°  C'est  un  acte  qui  a  sa  valeur  propre.  —  La  question 
est  plus  délicate.  Le  Syllabus  est  composé  de  quatre- 
vingts  propositions,  qui  signalent  des  erreurs  déjà 
mentionnées  ou  condamnées  dans  des  documents  anté- 
rieurs. On  peut  donc  concevoir  sa  valeur  de  deux 
façons  diamétralement  opposées.  Ou  bien  on  dira  que 
le  Syllabus  est  un  acte  qui  a  une  autorité  propre,  dis- 
tincte de  l'autorité  des  documents  d'où  les  proposi- 
tions ont  été  extraites;  ou  bien  on  verra  dans  ce  re- 
cueil un  simple  catalogue,  on  ne  voudra  pas  y  cher- 
cher une  condamnation  nouvelle  des  erreurs  et  l'on 
placera  sa  valeur  tout  entière  dans  les  actes  pontifi- 
caux auxquels  il  renvoie. 

Il  semble  que  la  première  conception  soit  la  vraie. 
Franzelin  l'expose  avec  clarté  dans  une  lettre  à  un 
professeur  de  théologie.  Cf.  Études,  juillet  1889, 
p.  36  1.  note;  cf.  aussi  Verdereau,  Exposition  historique 
des  propositions  du  Syllabus,  Paris,  1S87,  p.  26-33; 
H.  Dumas,  dans  Études,  mai  1S75,  p.  743.  Cette  opi- 
nion s'appuie  sur  l'intention  du  pape,  telle  qu'elle  est 
clairement  manifestée,  sur  le  rapport  du  Syllabus 
avec  les  documents  antérieurs  et  sur  le  sentiment  de 
nombreux  évêques  ou  prélats  lors  de  son  apparition. 

1.  Pendant  dix-huit  ans,  Pie  IX,  dans  un  certain 
nombre  d'encycliques,  d'allocutions  consistoriales  ou 
de  lettres  apostoliques,  avait  rejeté,  au  fur  et  à  mesure 
que  les  circonstances  l'exigeaient,  les  erreurs  les  plus 
diverses.  Bien  qu'il  ne  s'adressât  chaque  fois  qu'à  un 
seul  destinataire  ou  à  un  groupe  restreint  d'auditeurs, 
il  pouvait,  sans  doute,  vouloir  s'adresser  par  ce  moyen 
à  l'Église  tout  entière.  Pour  que  ces  actes  pontificaux 
devinssent  publics  et  authentiques,  il  n'était  pas 
besoin  d'une  promulgation  plus  solennelle.  Toutefois 
si  le  pape  a  pris  soin  lui-même  de  faire  grouper  des 
propositions  en  un  ensemble  ordonné,  s'il  a  fait  noti- 
fier officiellement  le  nouveau  recueil  à  tous  les  évêques 
du  monde  catholique,  c'est  qu'il  entendait  donner  a 
son   enseignement   une  autorité   plus  grande  et   une 

us  universelle. 

2.  L'exposé  que  nous  avons  fait  du  texte  du  Syllabus 
:i  montré  le  rapport  intime  qui  existe  entre  les  diverses 
propositions  et  les  documents  d'où  elles  sont  tirées, 
il  est  i-  idemment,  pour  bien  comprendre 
chacune  d'elles,  de  se  référer  aux  actes  cjui  la  contien- 
nent. .Mais  le  Syllabus  oc  répète  pas  dans  tous  les  cas 
une  doctrine-  absolument  claire;  souvent  il  la  précise, 
parfois  il  la  dégage  du  texte.  L'exemple  le  plus  typique 

i  i  eut-être  la  proposition  77.  l'ie  IX,  dans  une  allo- 
cution consistoriale  prononcée  le  26  juillet  1855,  s'était 
plaint  de  la  félonie  du  gouvernement  espagnol,  qui 
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avait  abrogé  certains  articles  du  concordat,  au  mépris 
de  la  foi  jurée  et  des  droits  sacrés  de  l'Église.  «  Nous 
avions  établi,  dit-il,  que  cette  religion  (catholique) 
continuerait  à  être  la  seule  religion  de  la  nation  espa- 
gnole, à  l'exclusion  de  tout  autre  culte.  »  L'allocution, 
on  le  voit,  flétrit  la  politique  d'une  nation  à  une  épo- 
que déterminée.  Le  Syllabus  donne  à  la  parole  du 
pape  un  sens  beaucoup  plus  général;  ce  n'est  plus 
une  simple  protestation  contre  les  empiétements  d'un 
gouvernement;  c'est  une  doctrine  qui  est  repoussée 
de  façon  très  nette,  et  la  condamnation  vaut  pour  tous 
les  pays  et  pour  tous  les  temps  :  A  noire  époque,  il  n'est 
plus  utile  que  la  religion  catholique  soit  considérée 
comme  l'unique  religion  de  l'État,  à  l'exclusion  de  tout 
autre  culte.  Autre  cas  :  Le  gouvernement  de  la  Nou- 
velle-Grenade, en  1847,  avait  publié  une  loi  garantis- 
sant aux  hommes  de  toute  nation  qui  émigraient  en  ce 
pays  l'exercice  public  de  leur  culte,  quel  qu'il  fût.  Le 
pape  avait  protesté  dans  l'allocution  Acerbissimum. 
La  proposition  78  du  Syllabus  dégage  de  ce  cas  particu- 
lier la  doctrine  libérale  qu'il  suppose  et  elle  l'exprime 
catégoriquement  :  Aussi,  est-ce  avec  raison  que,  dans 
quelques  pays  catholiques,  la  loi  a  pourvu  à  ce  que  les 
étrangers  qui  s'y  rendent  y  jouissent  de  l'exercice  public 
de  leurs  cultes  particuliers.  De  ces  exemples  et  d'autres 
encore  que  l'on  pourrait  multiplier,  la  conclusion  est 
facile  à  tirer.  Le  Syllabus  a,  par  lui-même,  une  valeur 
autre  que  celle  des  documents  dont  il  est  le  résumé; 
il  a  une  autorité  propre.  Elle  vient  non  seulement  du 
fait  qu'il  a  été  solennellement  promulgué,  mais  aussi 
de  ce  qu'il  est  souvent  «  une  interprétation  lumineuse 
des  documents  originaux  auxquels  il  se  rapporte  ». 
H.  Dumas,  art.  cit.,  p.  744. 

3.  Le  Syllabus  avait  à  peine  paru  que,  de  toute 
part,  les  évèques  insistaient  sur  la  valeur  spéciale  du 
recueil.  «  Les  erreurs  pernicieuses  qui  répandent  impu- 
nément le  ravage  et  ébranlent  la  société  humaine 
avaient  déjà  été  proscrites  séparément,  écrivait,  le 
14  janvier  1865,  Mgr  Mercurelli,  secrétaire  de  Pie  IX; 
elles  ont  été  de  nouveau  condamnées  toutes  ensem- 
ble. »  Une  condamnation  nouvelle  :  c'est  la  formule 
qu'on  retrouverait  à  maintes  reprises  dans  les  conciles 
nationaux  ou  provinciaux,  dans  les  lettres  des  évè- 
ques à  leurs  fidèles,  dans  leurs  adresses  de  soumission 
au  souverain  pontife,  dans  leurs  protestations  contre 
les  décisions  du  pouvoir  civil.  Cf.  Rinaldi,  op.  cit., 
analysé  par  F.  Desjacques,  art.  cit.,  p.  366.  L'ne  telle 
abondance  d'affirmations  ne  se  comprendrait  pas,  si  le 
Syllabus  n'avait  pas  sa  valeur  propre,  indépendam- 
ment des  documents  dont  il  est  composé. 

3°  C'est  un  acte  doctrinal.  —  É.  Ollivier,  dans  son 
livre  L'Église  et  l'État  au  concile  du  Vatican,  t.  i, 
p.  344,  ne  veut  pus  voir  dans  le  Syllabus  l'enseigne- 
ment d'une  doctrine.  Il  est  vrai  qu'il  semble  confondre 
enseignement  doctrinal  et  enseignement  infaillible,  de 
sorte  que,  niant  au  recueil  le  second  caractère,  il  est 
amené  à  lui  refuser  le  premier.  Contrairement  à  cette 
opinion,  l'ensemble  des  théologiens  catholiques  recon- 
naissent dans  le  catalogue  des  propositions  une  œuvre 
doctrinale. 

A  vrai  dire  le  raisonnement  est  ici  simplifié  par  ce 
qui  vient  d'être  expliqué  et  il  est  à  peine  besoin  de 
développer  les  arguments.  Le  titre  général  du  Syllabus, 
les  titres  des  différents  paragraphes  répètent  jusqu'à 
dix  fois  le  mot  :  erreurs.  Erreurs  de  notre  époque; 
erreurs  relatives  à  l'Église,  à  la  société  civile;  erreurs 
concernant  la  morale  naturelle  et  chrétienne,  etc.  Or, 
le  pape,  en  qualifiant  ainsi  les  propositions  qu'il  trans- 
crit est  dans  son  rôle  de  gardien  et  de  protecteur  de  la 
vérité  :  il  met  en  garde  les  fidèles  contre  les  dangers 
qui  les  menacent,  en  un  mot,  il  enseigne.  Au  demeu- 
rant, pour  qui  parcourt,  fût-ce  même  rapidement,  ie 
contenu   des  propositions,   il   est  manifeste   que  les 


matières  traitées  sont  des  matières  doctrinales  :  exis- 
tence et  nature  de  Dieu,  droits  du  Saint-Siège,  pou- 
voir de  l'Église,  mariage  chrétien,  etc.  Enfin,  quand 
le  cardinal  Antonelli  annonça  aux  évêques  l'envoi  du 
Syllabus,  il  leur  déclara  que  ce  document  mettrait  sous 
leurs  yeux  «  les  erreurs  et  les  doctrines  pernicieuses  » 
condamnées  par  le  pape.  Les  prélats  l'ont  bien  com- 
pris et  c'est  pourquoi  ils  ont  réagi  avec  tant  de  vi- 
gueur contre  les  gouvernements  qui  prétendaient 
s'immiscer  dans  le  domaine  spirituel  et  les  empêcher 
de  transmettre  à  leurs  fidèles  l'enseignement  du  Saint- 
Siège.  Cf.  surtout  la  lettre  de  l'évêque  de  .Metz  au 
ministre  des  Cultes,  ci-dessus,  col.  2884. 

//.  VALEUR  DOGMATIQUE  BU  SÏLLABUS.  —  Adressé 

par  le  pape  à  tous  les  évêques,  jouissant  d'une  autorité 
qui  lui  est  propre,  contenant  un  enseignement  doc- 
trinal, le  Syllabus  est-il  un  document  infaillible,  une 
définition  ex  cathedra  ?  Les  théologiens  sur  ce  point 
sont  divisés,  et  il  convient  d'exposer  les  différentes 
opinions. 

1°  Opinion  de  ceux  qui  soutiennent  que  le  Syllabus 
contient  un  enseignement  infaillible.  —  Les  partisans 
de  l'infaillibilité  du  Syllabus  n'invoquent  pas  tous  les 
mêmes  raisons.  Certains  —  ce  sont  les  plus  nombreux 
—  voient  dans  le  Syllabus  un  acte  de  l'infaillibilité 
personnelle  du  pape,  une  définition  ex  catliedra.  Il  en 
est  d'autres,  qui  font  du  recueil  des  propositions  un 
document  infaillible,  parce  qu'il  est  garanti  par  l'in- 
faillibilité de  l'Église.  On  a  même  dit  que  le  Syllabus 
n'était  infaillible  que  parce  que  les  propositions  qu'il 
contient  ont  été  condamnées  par  le  souverain  pontife 
parlant  ex  cathedra  dans  les  actes  pontificaux  auxquels 
ce  catalogue  renvoie. 

1.  Le  Syllabus  est  un  acte  de  l'infaillibilité  personnelle 
du  pape,  une  définition  «  ex  cathedra  ».  —  Parmi  les  théo- 
logiens qui  soutiennent  cette  idée,  on  peut  citer  Maz- 
zella,  De  religione  et  Ecclesia...,  Rome,  1885,  p.  822, 
note  1;  Schrader,  De  theologia  generattm...,  Poitiers, 
1874,  n.  84,  p.  136;  Chr.  Pesch,  Prœlectiones  dogmatiese, 
t.  i,  pars  2  ,  De  Ecclesia  Christi,  sect.  4  :  De  subjecto 
activa  magisterii  ecclesiaslici,  art.  2,  n.  520;  Scheeben, 
Handbuch  der  kath.  Dogmatik,  cf.  la  traduction  de 
l'abbé  Belet,  t.  i,  n.  510,  p.  353  sq.;  Franzelin,  cité  et 
commenté  par  le  P.  Desjacques,  dans  Études,  juillet 
1889,  p.  354  sq.;  H.  Dumas,  dans  Études,  mai  1875, 
p.  736  sq. 

a)  Exposé.  —  On  peut  ramener  à  trois  les  raisons 
apportées. 

a.  —  D'abord  le  Syllabus  a  été  reconnu  comme  une 
définition  ex  cathedra  par  le  consentement  morale- 
ment unanime  de  l'épiscopat  catholique.  La  publica- 
tion du  document  a  été  l'occasion  de  nombreuses  dé- 
clarations infaillibilistes.  L'évêque  de  Montauban, 
par  exemple,  écrivit  à  ce  propos  :  «  La  suprématie  et 
l'infaillibilité  du  pape  sont  arrivées  à  un  tel  degré 
d'évidence  de  fait  et  de  droit  qu'il  n'y  a  plus  à  en  dis- 
puter. »  Cf.  L'encyclique  et  les  évêques  de  France,  p.  63. 
Il  n'est  pas  seul  à  parler  de  la  sorte.  De  nombreux 
prélats  dans  tous  les  pays,  des  conciles  provinciaux 
tiennent  un  langage  analogue.  Cf.  J.  Bellamy,  La 
théologie  catholique  au  XIXe  siècle,  Paris,  1904,  t.  i, 
p.  62.  Les  évêques  ont  reçu  la  parole  du  pape  comme 
la  parole  de  Pierre,  ils  l'ont  acceptée  comme  la  règle 
de  la  croyance;  ils  s'y  sont  soumis  sans  réserve,  parce 
qu'ils  y  ont  vu  l'expression  de  l'infaillible  vérité. 

b.  —  De  plus,  le  Syllabus  n'est  pas  un  document 
isolé;  il  fait  un  tout  avec  l'encyclique  Quanta  cura; 
il  a  été  publié  avec  elle;  les  deux  écrits  sont  intime- 
ment lies.  Or,  la  déclaration  très  grave  faite  par  le 
pape  à  la  fin  de  l'encyclique  vise,  à  n'en  pas  douter,  le 
Syllabus  lui-même.  «  Nous  réprouvons  par  notre 
autorité  apostolique,  dit  Pie  IX,  nous  proscrivons, 
nous  condamnons  toutes  et  chacune  des  mauvaises 
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opinions  et  doctrines  signalées  en  détail  dans  les  pré- 
sentes lettres,  et  nous  voulons  et  ordonnons  que  tous 
les  enfants  de  l'Églis«  catholique  les  tiennent  pour 
réprouvées,  proscrites  et  condamnées.  »  Cf.  Raulx, 
op.  cit.,  p.  14.  Ces  expressions  montrent  que.  dans  les 
deux  documents,  le  pape  a  voulu  faire  appel  au  maxi- 
mum de  son  autorité  en  matière  d'enseignement. 

c.  —  En  lui-même,  le  Syllabus  a  du  reste  tous  les 
caractères  d'une  définition  ex  cathedra.  «  Il  émane  de 
celui  qui  est  le  maître  et  le  souverain  de  la 
catholique;  il  appartient  exclusivement  à  la  toi  et  aux 
mœurs  par  la  nature  des  matières  qu'il  traite;  il  a  revu 
des  circonstances  qui  ont  accompagné  sa  publication 
le  caractère  manifeste  d'une  loi  universelle  de  l'Église. 
Que  lui  manque-t-il  pour  Être  une  décision  indéfor- 
mable, un  acte  sans  appel  de  l'autorité  infaillible  de 
Pierre?  »  H.  Dumas,  art.  cit.  Les  théologiens  qui  sou- 
tiennent cette  opinion  insistent  davantage  sur  la  der- 
nière remarque.  En  publiant  le  Syllabus,  Pie  IX  vou- 
lait assurément  frapper  un  grand  coup  et  abattre, 
autant  qu'il  le  pouvait,  les  doctrines  révolutionnaires 
si  vivaces  et  si  dangereuses.  Pendant  plus  de  quinze 
ans,  si  l'on  peut  dire,  il  s'était  préparé  à  ce  grand  coup; 
il  avait  écrit  des  encycliques,  prononcé  des  allocutions, 
demandé  à  plusieurs  commissions  de  multiplier  leurs 
travaux.  Puis,  lorsque  le  moment  lui  avait  paru  pro- 
pice, il  avait  adressé  au  monde  une  parole  solennelle 
et  souveraine.  Un  acte  préparé  d'aussi  longue  date  et 
avec  autant  de  sollicitude  ne  saurait  être  un  acte 
quelconque;  ce  serait  faire  injure  à  la  sagesse  et  à  la 
prudence  de  Pie  IX  que  de  le  supposer.  La  sentence 
qu'il  a  prononcée  est  définitive  et  irréformable;  le 
Syllabus  engage  l'infaillibilité  du  vicaire  de  Jésus- 
Christ. 

b)  Critique.  —  Les  preuves  apportées  pour  établir 
et  appuyer  cette  première  opinion  ne  semblent  pas 
aussi  évidentes  qu'on  le  prétend. 

a.  —  L'argument  tiré  du  consentement  quasi-una- 
nime de  l'épiscopat  à  reconnaître  dans  le  Syllabus  un 
document  ex  cathedra  est  beaucoup  moins  probant 
qu'il  ne  pourrait  le  paraître  de  prime  abord.  Les  évè- 
ques  ont  évidemment  tous  accueilli  le  Syllabus  comme 
un  acte  authentique  qui  signalait  les  erreurs  moder- 
nes; ils  ont  tous  adhéré  aux  condamnations  qu'il  por- 
tait, repoussant  et  réprouvant,  comme  le  demandait 
Pie  IX,  tout  ce  que  le  Syllabus  repoussait  et  réprou- 
vait. .Mais  ils  n'ont  pas  tous  considéré  l'œuvre  ponti- 
ficale comme  une  définition.  Mgr  Dupanloup  et  ceux 
qui,  comme  lui,  étaient  favorables  à  certaines  ten- 
dances libérales  n'ont  pas  cru  se  soumettre  à  un  docu- 
ment ex  cathedra;  leurs  réflexions,  leurs  écrits  surtout 
le  démontrent  amplement.  Ci-dessus,  col.  2885.  Dès 
lors  la  quasi-unanimité  .sur  laquelle  on  veut  s'appuyer 
n'existe  pas  et  la  raison  qu'on  invoque  perd  toute  sa 
valeur. 

b.  —  Est-il  bien  sur  que  l'encyclique  Quanta  cura 
soit  un  acte  ex  cathedra?  On  l'a  nié.  Cf.  Hergenrôther, 
Kathol.  Kirche  und  christl.  Staat,  trad.  angl.,  Londres, 
1876,  p.  207.  Sans  doute  les  termes  employés  par 
Pie  IX  sont  fort  nets  et  paraissent  marquer  l'intention 
du  pontife  de  porter  une  sentence  définitive  et  obliga- 
toire en  matière  doctrinale.  -Mais  cela  sullit-il  pour  en 
faire  un  document  ex  cathedra?  Et  peut-on  dire,  par 
ailleurs,  que  l'encyclique  constitue  avec  le  Syllabus  un 
tout  d'une  telle  unité  que  les  raisons  amenanl 

dure  au  caractère  infaillible  du  premier  document 
valent  également  pour  le  second?  Hien  n'est  moins 
sûr.  La  lettre  du  cardinal  Antonelli  annonce  aux  é\è- 
ques  deux  actes  pontificaux  distincts  et  indépendants. 
«  Le  pape  m'a  ordonné,  dit  il,  de  veiller  a  ce  que  le 
Syllabus  vous  lût  expédié...,  dans  le  temps  ou  il 
bon  d'écrire  une  autre  lettre  encyclique  a  tous  les 
évêques  catholiques.  ■  S'exprimerail-il  de  la  sorte  si 


l'encyclique  et  le  Syllabus  n'étaient  qu'une  seule  et 

même  chose?  On  a  fait  état,  en  faveur  de  l'infaillibi- 
lité du  recueil,  de  la  formule  solennelle  de  condamna- 
tion que  Pie  IX  a  placée  a  la  fin  de  ce  premier  écrit.  II 
y  est  dit  que  sont  proscrites  les  erreurs  <  signalées  en 
détail  dans  les  présentes  lettres  ».  Mais,  d'une  part, 
le  Syl'abus  n'est  ni  annoncé,  ni  nommé  dans  l'ency- 
clique. Si  Pie  IX  avait  voulu  faire  entendre  l'unité  des 
deux  documents,  il  les  eut  insères  l'un  dans  l'autre,  ou 
se  serait  pris  de  manière  à  ne  laisser  subsister  aucun 
doute  sur  sa  pensée.  D'autre  part,  les  doctrines  reje- 
i  et  là  ne  sont  pas  exactement  les  mêmes.  Celles 
que  condamne  l'encyclique  sont  presque  toutes  répé- 
tées dans  le  Syllabus;  mais  beaucoup  des  propositions 
du  catalogue,  par  contre,  loin  d'être  «  signalées  en 
détail  ■  dans  l'encyclique,  n'ont  aucun  rapport  avec 
renseignement  qui  y  est  contenu.  Comment  dès  lors 
conclure  .le  la  seule  phrase  citée,  qu'elles  sont  toutes 
proscrites  ex  cathedra  par  le  magistère  infaillible  du 
pape? 

c.  —  Les  circonstances  de  la  composition  et  de  la 
publication  du  Syllabus  montrent-elles  absolument 
que  l'intention  de  Pie  IX  était  de  porter  une  sentence 
définitive  et  obligatoire,  où  il  engageait  le  maximum 
de  son  autorité?  Les  raisons  apportées  ne  sont  pas 
suffisamment  fortes  pour  imposer  cette  opinion.  Bien 
plus,  ceux  qui  nient  l'infaillibilité  du  Syllabus  trou- 
vent en  ces  mêmes  circonstances  des  arguments  qui 
leur  semblent  sérieux. 

2.  Le  Syllabus  contient  une  doctrine  infaillible,  parce 
qu'il  est  garanti  par  l'infaillibilité  de  l'Église.  — 
a)  Exposé.  —  Devant  les  observations  précédentes  qui 
leur  semblent  fondées,  un  certain  nombre  de  théolo- 
giens font  appel  à  l'infaillibilité  de  l'Église.  Cf.  W'ernz, 
Jus  decretalium,  t.  i,  Rome,  1898,  n.  278;  Aichner, 
Compendium  juris  ecclesiastici,  9e  éd.,  Brixen,  1900, 
p.  59  sq.;  Ojetti,  Synopsis  rcrum  moraliutn  et  juris 
canonici,  Prati,  1911,  au  mot  Syllabus;  l'rins,  dans 
Kirchenlexicon,  au  mot  Syllabus. 

La  base  de  leur  argumentation  est  résumée  par 
Wernz,  (oc.  cil.  :  Syllabus...  vi  primée  publicutionis  defi- 
nitio  ex  cathedra  dici  polesl,  quanwis  id  minore  clari- 
tate  et  certiludine  consiet  quam  de  encyclica...  At,  cum 
utrique  documento,  eliam  Syllabo,  accesserit  consensus 
magislerii  dispersi  Ecclesiœ,  ulraque  decisio  ex  alio 
fonte  est  norma  cerla  atque  infallibilis. 

b)  Critique.  —  Pour  que  l'argument  ait  toute  sa 
valeur,  il  faut  montrer  ou  bien  que  l'épiscopat  a  consi- 
déré unanimement  le  Syllabus  comme  document  infail- 
lible, ou  bien  que  l'enseignement  contenu  dans  le  re- 
cueil a  cessé  d'être  objet  de  discussion,  pour  être  pro- 
j  posé  dans  l'Église  comme  vérité  de  foi.  Or,  rien  n'est 
I  moins  prouvé  et  il  importe  de  rappeler  ici  les  diver- 
gences qui  se  sont  manifestées  dans  l'épiscopat  même, 
dès  le  lendemain  de  la  publication  du  recueil,  au  sujet 
du  sens  qu'il  convenait  de  donner  a  telle  proposition. 
Sans  doute,  si  l'infaillibilité  du  Syllabus  était  d'avance 
prouvée,  le  désaccord  de  ses  interprètes  en  ici  tains 
points  ne  changerait  pas  la  valeur  de  l'acte  pontifical. 
Cl  I,.  Choupin,  op.  cil.,  p.  150.  Mais  il  s'agit,  dans  la 
j  pensée  des  théologiens  qui  soutiennent  l'opinion  que 
nous  discutons,  de  tout  autre  chose;  ils  veulent  ga- 
rantir l'infaillibilité  du  document  par  le  consentement 
unanime  des  évêques.  Des  lors  la  pleine,  au  moins 
pour   <>  lositions,  lait-   défaut,   car   il   est 

impossible  d'affirmer  avec  certitude  que  toutes  les 
..'•situais  i  oui  été  acceptées 
el  enseignées  unanimement  comme  vérités  île  toi  par 
le  ma    i  ■  .  Les  discussions,  du 

reste,  ont  continué,  elles  uni  dure  jusqu'à  nus  jours. 

<,t.  Biederlack,  dans  m,  t.  v,  col.  004,  au 

mot  Syllabus;  et  le  fait  que  les  théologiens  traitent 
encore  librement  de  nos  jours  cette  question  d'infail- 
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libilité  montre  qu'elle  n'est  pas  tranchée  définitive- 
ment dans  l'Église. 

3.  Le  Syllabus  est  infaillible,  parce  que  les  documents 
dont  il  est  composé  le  sont.  —  a)  Exposé.  — ■  Cette  posi- 
tion est  celle  de  Rinaldi,  op.  cit.,  c.  m,  p.  7  sq.  «  Les 
propositions  du  Syllabus,  dit-il,  sont  toutes  condam- 
nées par  le  pape  agissant  dans  la  souveraineté  absolue 
de  son  pouvoir  d'enseignement;  mais  ce  n'est  point 
dans  ce  recueil  que  Pie  IX  a  exercé  la  plénitude  de  son 
autorité;  c'est  dans  les  divers  documents  d'où  sont 
tirées  les  propositions.  Si  donc  elles  sont  des  défini- 
tions —  et  elles  le  sont  assurément  —  c'est  parce  que 
les  actes  pontificaux  auxquels  le  Syllabus  renvoie  sont 
eux-mêmes  des  décisions  infaillibles.  Le  fait  de  les 
avoir  groupées  en  un  catalogue  ne  les  a  pas  frappées 
d'une  condamnation  nouvelle.  Nous  n'avons  dans  le 
Syllabus  «  qu'une  notification  authentique,  un  index 
autorisé,  qui  certifie  que  les  sentences  dont  il  est  le 
résumé  ont  été  rendues  ex  cathedra,  et  qui  supplée  ce 
qui  aurait  pu  manquer  à  leur  promulgation  ».  L.  Chou- 
pin,  op.  cit.,  p.  145-147. 

b)  Critique'.  —  Il  faut  dès  lors  accepter  que  tous  les 
actes  qui  servent  de  sources  au  Syllabus  sont  des  défi- 
nitions. La  chose  est  difficile  à  admettre,  au  moins 
pour  plusieurs  d'entre  eux.  Évidemment,  le  pape  n'est 
pas  astreint  à  prononcer  telle  formule  pour  attester 
qu'il  parle  ex  cathedra;  en  prononçant  une  allocution 
dans  un  consistoire,  en  écrivant  une  lettre  à  un  évê- 
que,  il  peut  très  bien  vouloir  atteindre  l'Église  tout 
entière  et  obliger  tous  les  fidèles;  encore  faut-il  que  sa 
volonté  de  le  faire  soit  clairement  manifestée  et  qu'il 
n'y  ait  pas  de  doute  sur  ses  intentions.  C'est  ce  qui 
n'apparaît  pas  toujours.  On  cite  généralement  à  ce 
sujet  la  proposition  32,  extraite  d'une  lettre  ponti- 
ficale à  l'évêque  de  Montréal.  Pie  IX  félicite  ce  prélat 
d'avoir  écrit  un  opuscule  pour  attaquer  «  la  loi  inique 
qui  impose  aux  clercs  le  service  militaire  ».  Cf.  Re- 
cueil..., p.  514-515.  Y  a-t-il,  à  strictement  parler,  dans 
ce  document  une  condamnation  de  la  loi;  et  si  elle 
existe,  peut-on  lui  donner  la  valeur  d'une  définition  ex 
cathedra,  que  le  Syllabus  notifierait  simplement?  L'af- 
firmation est  peu  vraisemblable.  Personne,  semble-t- 
il,  n'a  repris  à  son  compte  le  système  du  P.  Rinaldi. 
Son  livre,  bourré  de  textes,  n'en  est  pas  moins  de  toute 
première  valeur  pour  l'étude  du  Syllabus.  Cf.  l'ana- 
lyse qu'en  a  donnée  F.  Desjacques,  loc.  cit.,  p.  360  sq. 

2°  Opinion  de  ceux  qui  ne  voient  pas  dans  le  Syllabus 
un  enseignement  infaillible  du  souverain  pontife.  — 
Voir  surtout  F.  Heiner,  Der  Syllabus  in  ullramontaner 
und  antiultramontaner  Beleuchtung,  Mayence,  1905, 
analysé  par  A.  Boudinhon,  dans  Revue  du  clergé  fran- 
çais, mai  1905,  p.  412  sq.;  cl.  P.  Bernard,  dans  Étu- 
des, mai  1906,  p.  407  sq. 

Cette  opinion  s'appuie  sur  la  définition  de  l'infail- 
libilité pontificale,  et  sur  l'application  de  cette  défi- 
nition au  cas  spécial  du  Syllabus.  Le  pape  est  infail- 
lible quand  il  enseigne,  comme  étant  révélée  de  Dieu  et 
comme  devant  être  tenue  par  tous  les  fidèles,  une 
vérité  qui  concerne  la  foi  ou  les  mœurs,  avec  l'inten- 
tion suffisamment  manifestée  de  prononcer  définiti- 
vement sur  la  doctrine  et  d'obliger  tous  les  chrétiens. 
Or,  ni  les  circonstances  du  Syllabus,  ni  son  contenu 
ne  montrent  avec  certitude  que  ces  conditions  sont 
réalisées. 

1.  Les  circonstances  du  Syllabus.  —  On  a  vu  plus 
haut,  col.  2877  sq.  les  différents  stades  de  sa  formation. 
En  1862,  les  soixante  et  une  propositions  préparées 
par  les  théologiens  avaient  reçu  l'approbation  des 
trois  cents  évèques  consultés  et  Pie  IX  se  proposait  de 
publier  avec  le  catalogue  une  bulle  spéciale,  condam- 
nant les  principales  erreurs  modernes.  Les  indiscré- 
tions d'un  journal  hostile  au  Saint-Siège  l'ayant  fait 
renoncer  à  son  premier  projet,  il  lit  composer  un  re- 


cueil de  propositions,  tirées  cette  fois  des  actes  anté- 
rieurs de  son  pontificat.  C'est  le  Syllabus  actuel.  Il  est, 
à  n'en  pas  douter,  un  document  beaucoup  moins 
solennel  que  celui  qui  avait  été  prévu  tout  d'abord; 
et  ce  fait  marque  bien  l'intention  de  Pie  IX  de  ne  pas 
recourir  en  cette  circonstance  au  maximum  de  son 
autorité  doctrinale.  De  plus,  ce  que  le  pape  a  voulu 
garantir,  c'est  uniquement  le  caractère  officiel  et 
l'authenticité  de  l'œuvre;  c'est  pourquoi  il  a  fait  affir- 
mer par  son  secrétaire  d'État  que  le  catalogue  avait 
été  composé  sur  son  ordre  et  envoyé  sur  «  son  com- 
mandement exprès  ».  Dans  l'encyclique  Quanta  cura, 
elle-même,  il  n'est  pas  question  du  Syllabus.  Il  est 
manifeste,  par  conséquent  qu'il  n'a  pas  «  les  solennités 
d'un  acte  ex  cathedra  et  d'une  définition  dogmatique  »; 
il  semble,  au  contraire,  «  qu'on  ait  pris  grand  soin  de 
les  en  écarter  ».  A.  Boudinhon,  loc.  cit.,  p.  416. 

2.  Le  contenu  du  Syllabus.  —  Si  le  Syllabus  était  un 
acte  qui  engageait  l'infaillibilité  pontificale,  il  faudrait 
dire  que  chacune  des  propositions  qui  le  composent  est 
contraire  à  la  foi  catholique,  et  que  les  contradictoires 
de  ces  propositions  expriment  exactement  le  dogme.  Il 
n'en  est  rien  en  plusieurs  cas;  trois  exemples  suffisent 
à  le  prouver. 

a)  La  proposition  16  est  ainsi  conçue  :  Les  hommes 
peuvent  trouver  le  chemin  du  salut  éternel  et  obtenir  ce 
salut  éternel  dans  le  culte  de  n'importe  quelle  religion. 
La  doctrine  catholique  ne  se  trouve  pas  dans  la  con- 
tradictoire de  cette  proposition;  le  texte  du  Syllabus 
peut  s'interpréter  d'une  manière  orthodoxe;  tel  qu'il 
est,  il  résume  l'enseignement  commun  des  théologiens 
les  plus  autorisés  qui  distinguent  l'appartenance  au 
corps  et  à  l'âme  de  l'Église  et  affirment  possible  le 
salut  des  hommes  de  bonne  foi.  Est  condamné  seule- 
ment celui  qui  veut  tirer  de  ce  principe  le  système 
de  l'indillérentisme  religieux,  en  proclamant  que  tou- 
tes les  religions  sont  bonnes.  Si  l'on  se  reporte  à  l'acte 
pontifical  d'où  est  extraite  la  proposition,  on  voit 
clairement  que  tel  est  le  sens  de  la  phrase.  Cf.  col.  2894. 

b)  La  proposition  67  est  ainsi  formulée  :  De  droit 
naturel,  le  lien  du  mariage  n'est  pas  indissoluble...  Or, 
la  loi  mosaïque  a  donné  aux  juifs  le  pouvoir  de  divor- 
cer; la  loi  chrétienne  elle-même  reconnaît  au  pape  le 
droit  de  rompre  en  certains  cas  le  matrimonium  rutum; 
elle  permet  aussi  la  rupture  du  mariage  même  con- 
sommé des  infidèles,  en  vertu  du  privilège  paulin. 
Pie  IX  n'ignore  pas  ces  exceptions  à  la  règle  générale; 
si  donc,  en  insérant  dans  le  Syllabus  la  proposition  67, 
il  veut  porter  une  définition,  il  laisse  croire  que  le 
mariage  est  indissoluble  de  droit  naturel  sans  aucune 
réserve;  faute  de  précisions,  il  modifie  en  quelque  sorte 
l'enseignement  catholique.  Que  l'on  se  reporte  au 
document  d'où  la  proposition  est  extraite,  col.  2906; 
le  pape  y  condamne  le  divorce  civil  dont  il  énonce  les 
méfaits  et  il  proscrit  le  principe  sur  lequel  s'appuient 
les  ennemis  de  l'Église  :  principe  à  la  fois  dangereux  et 
faux,  parce  qu'il  ne  fait  pas  les  distinctions  nécessaires. 

c)  Il  serait  également  bien  difficile  de  prendre 
comme  exposé  de  la  doctrine  catholique  la  contradic- 
toire de  la  proposition  80  :  «  Le  souverain  pontife  peut  et 
doit  se  réconcilier  et  transiger  avec  le  progrès,  le  libéra- 
lisme et  la  civilisation  moderne.  »  Est-il  défini  que  tout 
est  mauvais  dans  la  civilisation  d'aujourd'hui?  Est-ce 
la  condamnation  définitive  d'un  libéralisme  auquel 

,  beaucoup  de  catholiques  étaient  profondément  atta- 
I  chés?  Les  adversaires  de  la  papauté  l'ont  cru,  et  ils 
ont  accusé  l'Église  d'étouffer  tout  progrès;  les  enne- 
mis du  libéralisme  ont  vu  dans  cette  proposition  le 
rejet  d'un  système  qu'ils  combattaient  depuis  long- 
temps. De  fait,  à  ne  prendre  que  le  texte  du  Syllabus, 
les  uns  et  les  autres  semblaient  avoir  raison.  Mais  le 
pape,  à  la  vérité,  n'avait  pas  l'intention  de  se  dire 
l'ennemi  irréconciliable  de  la  civilisation  moderne  et 
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du  progrès,  encore  bien  moins  de  définir  une  telle 
affirmation.  Il  ne  blâmait  que  «  la  civilisation  contem- 
poraine, par  le  moyen  de  laquelle  se  produisent  tant 
de  maux,  et  se  proclament  tant  de  funestes  opinions 
extrêmement  opposées  à  la  religion  catholique  et  à  sa 
doctrine  ». 

La  conclusion  qui  s'impose  est  donc  la  suivante  :  le 
Syllabus,  en  tant  que  recueil  de  propositions,  n'est  pas 
un  document  infaillible,  puisque  certaines  au  moins 
de  ces  propositions  ne  peuvent  pas  être  dites  con- 
traires à  la  foi  catholique.  Cf.  A.  Boudinhon,  loc.  cit., 
p.  418  sq. 

///.  coxclusion  générale.  —  Cette  importante 
question  de  la  valeur  du  Syllabus  semble  pouvoir  être 
résumée  de  la  façon  suivante  : 

1°  Le  Syllabus  porte  le  titre  suivant  :  Recueil  com- 
prenant les  principales  erreurs  de  notre  temps  notées 
dans  les  allocutions  consistoriales,  lettres,  etc..  Que 
l'on  remarque  le  mot  notées.  C'est  dans  les  documents 
antérieurs  que  les  propositions  ont  été  frappées  d'une 
réprobation  théologique.  Ce  n'est  pas  parce  qu'elles 
sont  dans  le  Syllabus  qu'elles  sont  des  erreurs;  c'est 
parce  qu'elles  sont  des  erreurs  et  avaient  déjà  été 
proscrites  comme  telles  que  le  Syllabus  les  contient. 
Pour  connaître  donc  exactement  en  quoi  et  dans  quelle 
mesure  les  propositions  sont  opposées  au  dogme  et  à 
l'enseignement  de  l'Église,  il  faut  se  reporter  aux  docu- 
ments d'où  elles  proviennent.  C'est  à  dessein  que  le 
catalogue  porte  après  chaque  proposition  la  mention 
de  ses  sources.  Or,  cet  examen  montre  que  toutes  les 
erreurs  ne  sont  pas  condamnées  au  même  titre. 

1.  Les  unes  sont  de  véritables  hérésies,  c'est-à-dire 
qu'elles  nient  des  vérités  définies  par  l'Église  comme 
appartenant  au  dépôt  de  la  révélation.  Telles  sont,  par 
exemple,  la  plupart  de  celles  qui  se  trouvent  dans  le 
§  1  :  Panthéisme,  naturalisme  et  rationalisme  absolu. 

2.  D'autres  touchent  aux  questions  de  politique  reli- 
gieuse, à  la  liberté  des  cultes.  Elles  ne  sont  pas  aussi 
directement  opposées  à  la  foi.  Heiner,  op.  ci'/.,  les  dit 
contraires  au  droit  prescrit  de  l'Église  catholique, 
mais,  ajoute-t-il,  «  rien  n'empêche  absolument  de 
croire  que  ces  propositions  ne  puissent  être  un  jour, 
dans  un  ordre  de  choses  différent,  interprétées  avec 
moins  de  rigueur  ».  Cf.  P.  Bernard,  art.  cit.,  p.  408. 

3.  Certaines  propositions  enfin  ne  peuvent  pas^tre 
hérétiques,  elles  sont  seulement  historiquement  fausses. 
Par  exemple,  la  proposition  72  :  «  Boniface  VIII,  le 
premier,  a  déclaré  que  le  vœu  de  chasteté  prononcé 
dans  l'ordination  rend  le  mariage  nul.  »  La  nullité  du 
mariage  des  clercs  majeurs  a  été  reconnue  avant  Boni- 
face  VIII,  et  dès  le  xue  siècle.  Mais  en.  quoi  cette 
erreur  purement  historique  peut-elle  intéresser  la  foi 
ou  les  mœurs?  On  ne  peut  même  pas  parler  ici  de  fait 
dogmatique;  aucune  définition  n'est  possible. 

2°  A  ces  quatre-vingts  propositions  déjà  condam- 
nées antérieurement  dans  des  circonstances  diverses, 
qu'a  donc  ajouté  leur  insertion  dans  le  catalogue 
nommé  Syllabus  ?  Deux  choses  : 

1.  Au  point  de  vue  pratique.  — ■  Les  erreurs  sont  évi- 
demment mieux  mises  en  lumière.  La  plupart  sont 
extraites  textuellement  des  lettres  ou  des  encycliques. 
Dégagées  de  leur  contexte,  elles  paraissent  plus  nettes 
qu'au  milieu  des  explications  qui  les  encadrent.  Cer- 
taines, qui  ne  sont  signalées  dans  les  actes  pontificaux 
qu'à  propos  d'un  cas  particulier,  sont  exprimées  main- 
tenant en  termes  généraux  d'une  portée  universelle. 
Cf.  prop.  77,  78,  79.  Il  y  a  même  dos  propositions  qui 
sont  formées  d'extraits  de  plusieurs  documents  diffé- 
rents, afin  d'exposer  la  doctrine  de  façon  plus  com- 
plète. Cf.  prop.  (j7. 

La  rédaction  a  donc  été  assez  libre;  ce  n'est  point 
dire  qu'elle  fut  toujours  parfaite.  Outre  les  nombreuses 
répétitions  que  l'on  constate  dès  la  première  lecture 


(cf.  par  exemple,  prop.  28  et  49,  50  et  51,  etc.),  on  peut 
regretter  à  plusieurs  reprises  le  manque  de  clarté  dans 
l'expression.  L'exemple  le  plus  typique  est  la  propo- 
sition 75  :  Les  fils  de  l'Église  chrétienne  et  catholique 
disputent  entre  eux  sur  la  compatibilité  du  pouvoir 
temporel  avec  le  pouvoir  spirituel.  »  A  s'en  tenir  à  ces 
termes,  il  est  difficile  de  savoir  si  le  pape  a  énoncé 
un  fait  ou  signalé  une  erreur.  Le  contexte  de  la  pro- 
position éclaire  le  problème;  il  s'agit  de  proscrire  une 
doctrine  de  J.-N.  Nuytz  qui  approuvait  ces  discus- 
sions entre  catholiques;  telle  qu'elle  est  rédigée,  la 
proposition  ne  le  laisse  pas  suffisamment  entendre.  On 
a  beaucoup  écrit  aussi  à  propos  de  la  proposition  61  : 
«  Une  injustice  de  fait  couronnée  de  succès  ne  porte  pas 
préjudice  à  la  sainteté  du  droit.  «Où  est  l'erreur  et  com- 
ment la  comprendre  même  dans  l'allocution  de  Pie  IX 
qui  la  signale,  à  plus  forte  raison  dans  le  Syllabus,  où 
cette  phrase  ne  laisse  pas  d'être  embarrassante?  Les 
commentateurs  ont  dû  s'y  arrêter  longuement.  Cf. 
Heiner,  op.  cit.,  p.  279-281;  Mgr  Maupied,  Le  Syllabus 
et  l'encyclique,  Tourcoing,  1876,  p.  324  sq.;  Viollet, 
op.  cit.,  p.  90  sq.  (combattu  dans  Études,  20  janvier 
1905,  p.  255);  A.  Boudinhon,  art.  cit.,  p.  419. 

2.  Au  point  de  vue  dogmatique.  —  Les  erreurs  insé- 
rées dans  le  recueil  ne  reçoivent  pas  de  ce  fait  une 
censure  théologique  plus  précise;  elles  gardent,  autre- 
ment dit,  la  note  qui  leur  convenait  en  vertu  des  docu- 
ments antérieurs.  On  peut  les  dire  néanmoins  frap- 
pées d'une  réprobation  spéciale,  la  même  pour  toutes, 
en  ce  sens  que  leur  insertion  au  catalogue,  sans  cons- 
tituer une  sentence  à  proprement  parler,  est  une  con- 
firmation officielle  et  authentique  de  la  sentence  qui 
les  avait  atteintes  auparavant.  C'est  ainsi  que  l'on 
peut  parler  de  la  valeur  propre  du  Syllabus,  distincte 
de  la  valeur  des  actes  pontificaux  qui  en  sont  la  source. 
C'est  aussi  en  ce  sens  restreint  qu'il  faut  entendre  les 
mots  de  «  condamnation  nouvelle  »,  souvent  employés 
par  les  commentateurs  du  Syllabus,  et  que  nous  ne 
refusons  pas  de  redire  comme  eux. 

3°  Somme  toute,  il  ne  faut  pas  condamner  les  théo- 
logiens qui  ont  attribué  au  recueil  une  autorité  su- 
prême. Les  arguments  qu'ils  développent  ne  laissent 
pas  d'avoir  quelque  probabilité.  Il  ne  leur  est  pas 
permis,  toutefois,  d'imposer  leur  manière  de  voir  à 
ceux  qui  sont  d'un  autre  avis.  Il  paraît  plus  vrai  d'ad- 
mettre, en  effet,  que  Pie  IX  n'a  pas  voulu  se  servir, 
en  cette  circonstance,  de  son  magistère  infaillible.  Le 
Syllabus  reste  —  et  cette  fois,  sans  contredit  —  un 
acte  du  souverain  pontife,  une  œuvre  doctrinale,  à 
laquelle  tous  les  fidèles  doivent  respect  et  obéissance. 
Cette  obéissance,  les  évêques  l'ont  toujours  prêchée  et 
les  vrais  chrétiens  s'y  sont  soumis  sans  réserves.  Quant 
aux  polémistes  qui  ont  voulu  ou  voudraient  encore  de 
nos  jours  se  servir  du  Syllabus  comme  d'une  arme 
contre  l'Église,  il  est  vraisemblable  qu'ils  ne  l'ont 
jamais  lu;  il  est  sûr,  en  tout  ras  qti'i  ie  l'ont  pas 
compris. 

Nous  ne  citons  pas  les  ouvrages  d'histoire  générale,  ou 
tes  biographios  dans  lesquelles  ou  trouve  parfois  de  très 
utiles  renseignements  concernant  le  Syllabus,  Cl.  les  réfé- 
rences dans  la  lro  partie  de  l'article. 

Parmi  les  autres,  les  commentaires  et  les  livres  plus 
strictement  doctrinaux,  on  peut  consulter  :  Recueil  des 
allocutions  consistoriales,  encycliques  et  autres  lettres  apos- 
toliques  des  souverains  pontifes  Clément  XII,  Benoit  XIV, 
>.  Pie  Vil,  Léon  XII,  Grégoire  XVI  et  Pie  IX, 
citées  dans  l'encyclique  et  le  Syllabus  du  S  décembre  lS6i, 
Paris,  1865;  Aiclmer,  Jus  ecclcsiasticum,  9*  éd.  Brixen, 
.  ; .  Le  vrai  et  le  /aux  en  matière  d'autorité  el  de  liberté, 
d'après  la  doctrine  du  Syllabus;  Bellamy,  Lu  théologie  catho- 
lique au  A7.V»  siècle,  Paris,  1904;  P.  Bernard, dans  Études, 
mai  1906;  Biederlack,  dans  Staalslextcon,  Eierder,  18U7; 
A.  Boudinhon,  dans  Ilevue  du  clergé  français,  avril  1905; 
Mgr  Bougaud,  Le  christianisme  et  les  temps  présents,  Paris, 
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1882;  J.  Bricout,  dans  Revue  du  clergé  français,  jarnier, 
mars  et  avril  1913;  J.  Chantrel,  Annales  ecclésiastiques  de 
1860  à  1866,  Paris,  1867;  L.  Choupin,  Valeur  des  décisions 
doctrinales  et  disciplinaires  du  Saint-Siège,  Paris,  1928 
(capital);  F.  Desjacques,  dans  Études,  juillet  1889;  H.  Du- 
mas, dans  Études,  mai  1875;  Mgr  Dupanloup,  La  convention 
du  15  septembre  et  l'encyclique  du  8  décembre,  Paris,  1865; 
L.  Falconi,  Le  Syllabus  pontifical  ou  réfutation  des  erreurs 
qui  g  sont  condamnées,  traduit  par  E.-J.  Materne,  Paris, 
1S76;  Frins.art.  Syllabus,  dans  Kirchenlexicon;  L.  Gôtz, Der 
U llramontanismus  als  Weltanschauung  auj  Grund  des  Sylla- 
bus, 1905;  F.  Hoiner,  Der  Syllabus  in  ultramontancr  und 
antiultramonlaner  Beleuchlung,  Mayence,  1905;  H.  Hello,  Le 
Syllabus  au  XX*  siècle,  Paris;  J.  Hergenrôther,  Kulholische 
Kircbe  und  christlicher  Staat,  trad.  angl.,  Londres,  1876; 
C.-A.  Horoy,  La  clé  du  Syllabus,  Paris,  1887;  Hourat,  Le 
Syllabus,  dans  la  collection  Science  et  religion,  Paris,  1901; 
É.  Keller,  L'encyclique  du  8  décembre  1864  et  les  principes  de 
1789,  ou  l'Église,  l'Êlat'el  la  liberté,  Paris,  1865;  J.  Laforet, 
Le  Syllabus  et  les  plaies  de  la  société  moderne,  Louvain,  1 872  ; 
Mgr  Maupied,  Le  Syllabus  et  l'encyclique  Quanta  cura,  Tour- 
coing, 1876;  card.  Mazzella,  De  religione  et  Ecclesia,  Rome, 
1885;  Mgr  Meirieu,  évèque  de  Digne,  Entretiens  sur  l'ency- 
clique de  S.  S.  Pie  IX  du  8  décembre  1864  et  sur  le  Syllabus 
qui  l'accompagne,  Paris,  1865;  Montalembert,  L'Église 
libre  dans  l'État  libre,  Paris,  1863;  Newman,  .1  lelter...  lu  bis 
Grâce  the  duke  of  Norfolk,  Londres,  1875;  Ojotti,  Synopsis 
rerum  moralium  et  juris  canonici,  Prati,  1911;  C.  Passa- 
glia,  Sopra  l'enciclica  publicata  il  giorno  VIII  décembre 
MliCCCLXIV ,  t:t  sopra  le  LXXX  propositioni  il  giorno 
medesimo  condemnate,  Turin,  1865;  Chr.  Peich,  Tract. 
dogmat.  de  Ecclesia  Christi,  Herder,  1898;  Petitalot,  Le 
Syllabus,  base  de  l'union  catholique,  Paris,  1877;  Raulx, 
Encyclique  et  documents,  Bar-le-Due,  1865;  Rinaldi,  /(  va- 
lore  del  Sillabo,  studio  leologico  e  storico  con  appendice  di 
documenti,  Rome,  1888;  P.  Roh,  Die  Encyclica  Papst 
Pius  IX.  vom  8  Dez.  1864,  Fribourg,  1869;  Alex,  de  Saint- 
Albin,  L'encyclique  et  les  évëques  de  France  :  Recueil  complet 
des  lettres...  de  -Y.  .V.  S.  S.  les  archevêques  et  évêques  de 
France,  Paris,  1865;  P.  Schanz,  dans  Staatslexicon,  Herder, 
1904;  Scheeben,  Handbuch  der  kalhol.  Dogmalik,  Fribourg, 
1873,  traduction  par  l'abbé  Belet,  Paris,  1877;  Schrader, 
De  theologia  generalim,  Poitiers,  1S74;  S.  Sordi,  /(  Sillabo 
di  S.  S.  Pio  IX...,  Vérone,  1865;  Verdereau,  Exposition 
historique  des  propositions  du  Syllabus,  Paris,  1877; 
L.  Veuillot,  L'illusion  libérale,  Paris,  1S66;  F.-X.  Wemz, 
Jus  decretalium,  4  vol.,  Rome. 

L.  Brigué. 

SYLVIUS  François,  célèbre  théologien  de 
Douai  (xvir2  siic'e).  —  De  son  nom  il  s'appelait  Fran- 
çois du  Bois,  latinisé  en  celui  de  Sylvius.  Xé  à  Braine- 
le-Comte  (Hainaut)  en  1581,  il  commença  ses  huma- 
nités à  Mons,  étudia  la  philosophie  à  Louvain  à  la 
pédagogie  du  Château;  c'est  à  Douai,  où  il  avait  déjà 
commencé  de  professer,  qu'il  prit  le  bonnet  de  docteur 
en  théologie  en  1610,  mais  c'est  seulement  après  la 
mort  d'Estius  (20  septembre  1613),  qu'il  put  avoir  une 
chaire  magistrale.  Chanoine  de  Saint-Amé  en  1618,  il 
devint  doyen  de  ce  même  chapitre  en  1622,  ce  qui  lui 
donnait  les  attributions  de  vice-chancelier  de  l'uni- 
versité. Très  unie  et  très  remplie,  sa  carrière  de  pro- 
fesseur se  déroula  sans  incidents  notables.  D'ailleurs 
modéré  et  doux,  étranger  à  !a  rabies  theologica,  il  sa- 
vait éviter  les  polémiques  violentes,  si  fréquentes  à 
l'époque.  Cela  ne  l'empêchait  pas  d'avoir  ses  idées 
personnelles.  Dès  les  premières  manifestations  du  jan- 
sénisme, il  prit  nettement  parti  contre  Y  Augustinus.  Il 
mourut  ie  27  février  1649,  laissant  la  réputation  d'un 
prêtre  croyant,  pieux,  mortifié  et  chaste;  «  la  douceur 
de  son  caractère  a  passé  dans  ses  ouvrages  •  (Paquot). 
Avec  Estius  il  a  contribué  à  faire  la  réputation  de  la 
jeune  université  de  Douai.  Ce  dernier  le  surpasse  peut- 
être  pour  la  pénétration  et  la  critique  des  textes  scrip- 
turaires,  mais  Sylvius  demeure  l'un  des  bons  scolas- 
tiqucs  du  xvir  siècle,  fidèle  aux  enseignements  essen- 
tiels du  thomisme. 

Voici  la  liste  de  ses  principaux  ouvrages  dans  l'ordre 
chronologique  ,    Douai  :   1.  D.  Thomœ 

Aquinatis  opuscula,  2  vol.  in-12,  1608-1609.  —  2.  Ex- 


plicatio  doctrinœ  S.  Thomœ  et  confirmatio  thesium  ex 
eodem  de  molione  primi  motoris.  in-4°,  1609.  —  3.  Liber 
sententiarum...  de  statu  hominis  post  peccatum,  in-12, 
1614.  souvent  réimprimé  depuis;  en  1705  un  anonyme 
janséniste  essaya  de  le  tirer  au  profit  de  ses  idées  en  le 
publiant,  avec  une  courte  préface,  sous  le  titre  :  Ge- 
nuina  jansenistarum...  circa  quinque  famosas  propo- 
sitiones  doctrina,  dudum  jansenianas  ante  lurbas  ex- 
pressa  senlenliis  Sacrse  Scripturœ  et  SS.  Patrum;  c'est 
un  contre-sens  sur  la  pensée  de  Sylvius.  —  4.  Pastorum 
instrucliones  a  S.  Carolo  Borromœo  editœ,  1616  et  1024, 
adaptation  aux  besoins  des  Églises  belges  des  instruc- 
tions pastorales  de  l'archevêque  de  Milan.  —  5.  Com- 
mentaria  in  Sununam  theologicam  S.  Thomœ,  en  4  vol. 
in-fol.,  parus  à  Douai  de  1620  à  1635,  puis  une  seconde 
fois  1622-164S  du  vivant  de  l'auteur;  on  signale  une 
edilio  novissima  à  Anvers,  1698.  C'est  de  beaucoup 
l'œuvre  la  plus  importante  de  Sylvius;  sans  aller  jus- 
qu'à dire,  avec  Paquot,  que  ce  commentaire  est  le 
meilleur  que  l'on  ait  sur  saint  Thomas,  il  faut  en  re- 
connaître les  singuliers  mérites.  L'auteur  remarquant 
les  lacunes  de  la  Somme  sur  la  matière  de  jure  et  juslitia 
a  consacré  à  cette  question  de  très  nombreuses  notes. 
Pour  ce  qui  est  des  doctrines  sur  la  liberté,  la  grâce, 
voire  la  prémotion  physique,  il  se  rallie  au  système 
général  des  thomistes  contemporains.  —  6.  Orationes 
theologicœ,  in-12,  1621,  il  y  en  a  treize,  de  contenu 
tvsez  divers  et  qui  exposent,  sous  forme  oratoire,  des 
questions  de  haute  théologie.  —  7.  Pétri  Binsfeldii 
enchiridium  theologiœ  pastoralis  locupletalum,  1622, 
réédité  en  1626,  1633;  Cologne,  1647;  Anvers,  1679; 
ce  qui  témoigne  du  succès  de  ce  très  pratique  manuel 
que  Sylvius  ne  fit  d'ailleurs  que  mettre  au  point.  — 
8.  Libri  sex  de  prœcipuis  fidei  nostrx  orthodoxx  conlro- 
uersiis,  in-4°,  1638.  —  9.  Commentarium  in  Genesim, 
1639;  Sylvius  avait  entrepris  un  commentaire  de  la 
Bible  qui  n'est  pas  la  meilleure  partie  de  son  œuvre: 
il  a  publié  aussi,  en  1644,  le  commentaire  sur  l'Exode; 
les  deux  commentaires  sur  le  Lévitique  et  les  N'ombres 
(ce  dernier  inachevé)  n'ont  pas  été  publiés  de  son 
vivant.  —  10.  Summa  eonciliorum  dudum  collecta  per 
B.  Carranza...  additionibus  F.  Sylvii  illustrala,  1639. 
—  11.  Resolutiones  variœ,  1640,  1644,  décisions  de  cas 
de  conscience,  généralement  assez  embrouillés,  selon 
la  niode  de  l'époque;  Sylvius  se  rallie  à  un  probabi- 
lisme  modéré.  —  12.  Lillerœ  eximiorum  DD.  G.  Col- 
venerii,  F.  Sylvii  el  V.  Rendour  ad  serm"m  Leopoldum, 
Belgii  gubernatorem,  scriplœ  27  jul.  1648,  quibus  tes- 
lantur  se  Jansenii  doetrinam  semper  proscriplam  vo- 
luisse,  1648,  prise  de  position  des  plus  nettes  à  l'en- 
droit du  jansénisme  commençant.  —  Au  même  sujet 
se  rattachent  les  deux  numéros  suivants  :  13.  Veritas 
et  œquitas  censurœ  ponlificiœ  PU  V,  Gregorii  XIII  et 
Urbani  VIII  super  articulis  79damnalis  sive  antithèses 
depromplœ  digestœque  ad  mentem  S.  Augustini  ex  lucu- 
lentis  commenlariis  G.  Estii  et  F.  Sylvii,  quot  ipsœ,  tôt 
rationes  cur  Universitas  Duacena  Urbanam  bullam  de 
his  articulis  promplissime  acceptaril,  1649;  il  s'agit  des 
articles  de  Baïus  condamnés  par  saint  Pie  V,  de  nou- 
veau par  Grégoire  XIII,  enfin  par  la  bulle  In  eminenti 
d'Urbain  VIII  (1641),  qui  prohibait  aussi  V Augustinus. 
14.  Epistola  ad  internuntium  aposlolicœ  Sedis,  écrite 
par  Sylvius  peu  avant  sa  mort  pour  attirer  l'attention 
du  Saint-Siège  sur  le  péril  janséniste. 

Les  œuvres  de  Sylvius  ont  été  réunies  par  le  P.  Nor- 
bert d'Elbecque,  Anvers,  1698,  rééditées  à  Paris,  1714, 
et  à  Venise,  1726.  Les  quatre  premiers  volumes  repro- 
duisent le  commentaire  de  la  Somme  théologique,  le 
t.  vi  les  commentaires  sur  l'Écriture,  le  t.  v  donne 
les  numéros  2,  3,  6  (complété  par  14  autres  dis- 
cours), 8  et  10  de  la  liste  précédente.  Les  simples 
éditions  de  textes  procurées  par  Sylvius  n'y  ont  pas 
été  insérées. 
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Foppens,  Bibliotheca  betuica,  t.  i,  p.  309-317:  Paquot, 
Mémoires  pour  scruir  à  l'histoire  littéraire  des  dix-sept  pro- 
vinces unies,  édit.  in-12,  t.  n.  p.  285-298;  Hurter,  Nomen- 
clalor,  3»  éd.,  t.  m,  col.  953;  Biographie  national 
gique,  au  mot  Du  Bois,  t.  vi,  p.  191-195. 

É.    Ama.nn. 

SYMBOLES.  —  Le  mot  cop.6oXoM  signifie  litté- 
ralement  signe,  indice,  marque  de  reconnaissance. 
Dans  le  cas  présent,  le  symbole  est  un  signe  de  recon- 
naissance entre  chrétiens  :  c'est  une  formule  qui  ex- 
prime, d'une  façon  sommaire,  les  vérités  de  la  foi.  Sur 
d'autres  emplois  du  mot  symbole,  voir  t.  i,  col.  1660- 
1661.  I.  Symboles,  règles  et  professions  de  foi  en  géné- 
ral. II.  Origines  historiques  des  différents  sym 
III.  Valeur  dogmatique. 

I.  Symboles,  règles  et  professions  de  foi,  en 
général.  —  1°  En  définissant  le  symbole  «  une  for- 
mule qui  exprime,  d'une  manière  sommaire  les  vérités 
de  la  foi  »,  on  indique  la  raison  qui  incite  certains  au- 
teurs à  distinguer  les  «  symboles  »  des  »  professions  de 
foi  ».  Le  symbole  est  la  formule  abrégée;  la  profession 
de  foi,  la  formule  plus  développée.  Ci.  Van  Noort, 
Tractatus  de  fonlibus  revelationis,  Amsterdam,  1911, 
p.  130.  Cette  distinction  toutefois  est  extrinsèque  à  la 
nature  même  des  formules  dogmatiques  :  le  symbole 
ne  se  distinguerait  de  la  profession  de  foi  que  comme 
un  abrégé  de  son  développement.  De  plus,  il  n'est  pas 
inouï  qu'une  formule  de  foi  qualifiée  symbole  soit  fort 
longue.  Voir  le  symbole  du  XIe  concile  de  Tolède, 
Denz.-Bannw.,  n.  275-287.  Il  n'est  donc  pas  étonnant 
que  Denzinger-Bannwart  renvoie  des  professions  de 
foi  aux  symboles  et  étiquette  sous  les  deux  dénomina- 
tions la  i  profession  de  foi  tridentine  »,  n.  994,  ou  en- 
core que  Hahn  emploie  indifféremment  les  termes 
Symbol  ou  Glaubensbekennlnis.  Bibliothck  der  Symbole 
und  Glaubensregeln  der  allen  Kirche,  3e  éd.,  Breslau, 
1897,  §  168  sq. 

2°  On  pourrait  aussi  chercher  un  principe  de  discri- 
mination dans  le  but  que  certains  assignent  au  sym- 
bole et  à  la  profession  de  foi.  En  principe,  le  symbole 
serait  la  profession  de  foi  exigée  du  catéchumène  lors 
de  son  agrégation  à  l'Eglise  par  le  baptême  :  d'où  l'ex- 
pression «  symbole  baptismal  ».  La  profession  de  foi 
proprement  dite  serait  spécialement  dirigée  contre  une 
ou  des  doctrines  hétérodoxes  dont  un  vrai  catholique 
doit  se  préserver  ou  qu'il  doit  désavouer  :  elle  serait 
ainsi  imposée  au  baptisé  pour  manifester  son  ortho- 
doxie. Mais  ici  encore,  outre  qu'il  semble  difficile  de 
compter  certains  symboles  authentiques  (VAlhanasia- 
nnm,  par  exemple)  comme  des  symboles  baptismaux, 
on  est  obligé  de  reconnaître  que  même  le  symbole 
baptismal  peut  contenir  un  désaveu  implicite  et  même 
explicite  des  erreurs.  Le  symbole  d'Épiphane  et  le 

symbole  de  Nicée-Constantino] sonl   des  exem 

pies  obvies.  Et  il  est  vraisemblable  que,  dans  les  for- 
mules plus  simples  qui  oui  préparé  la  formule  défini 
tive  du  Symbole  des  apôtres,  des  additions  ont  été 
introduites  sous  la  pression  de  doctrines  hétérodoxes 
à  éliminer. 

3°  Pour  ce  qui  est  des  «  règles  de  foi  »  qu'on  ren- 
contre Fréquemment  chez  les  auteurs  anciens  :  I 
Aristide,  Justin,   Irénée,   Hippolyte,  Tertullien 
gène,  les  Constitutions   apostoliques,   Novatien 

Victorin  de  Pettau,  l'Adamantius,  Alexandre 
d'Alexandrie,  Aphraate  (\oir  les  textes  dans  Hahn, 
p.  1-21),  elles  ne  constituent  pas  des  formules  officielles 
ayant  reçu  la  consécration  du  magistère.   Formules 

vénérables  sans  doute,  d'une  incontestable  utilil 
l'historien  du  dogme,  mais  qu'on  doit   négliger  dans 
une  étude  générale  sur  les  symboles. 

i"  I  niant  aux  professions  de  foi  et  symb 
ment  dits  qui  continuent  les  symboles  primitifs  en  les 
complétant,   le   nombre   en   est   considérable.    On    les 


trouve  dans  Hahn,  tout  au  moins  jusqu'au  VIIIe  siècle. 
Les  «  symbole-,  privés  rouvrent  une  époque  un  peu 
plus  longue.  Il  ne  saurait  être  question  de  nous  attar- 
der à  tous  ces  détails  :  ou  retiendra  ici  simplement  les 
principaux  symboles  et  professions  de  foi  auxquels  les 
!!;■  ologiens  recourent  plus  volontiers  et  qu'a  accueillis 
YEnchiridion  symbolorum  de  Denzinger-Bannwart- 
Umberg. 

5°  Parmi  les  documents  a  retenir,  VEncliiridion  cite  : 
le  Symbole  des  apôtres,  forme  primitive,  n.  1,  forme 
occidentale,  n.  2-6  et  orientale,  n.  8-10;  le  symbole 
d'Épiphane,  n.  13-14;  la  Fides  Damasi,  n.  15-16;  la 
formule  Clemens  Trinitas,  n.  17-18;  le  Libellas  Pasto- 
ris,  n.  19-38;  le  symbole  Quicamque  (symbole  dit 
d'Athanase),  n.  39-40;  le  symbole  de  Nicée,  n.  54;  le 
symbole  diî  de  Nicée  Constantinople,  n.  Nt>;  le  sym- 
bole de  Chalcédoine,  n.  1-18;  le  symbole  du  X  h'  concile 
de  Tolède,  n.  275-287;  le  symbole  de  saint  Léon  l\-, 
n.  343-319;  les  professions  de  foi  d'Innocent  III, 
n.  420-129;  la  profession  de  foi  de  Michel  Paléologue, 
au  IIe  concile  de  Lyon,  n.  161-466;  la  profession  de  foi 
de  Pie  IV  ou  symbole  tridentin,  n.  994-1000;  la  pro- 
fession de  foi  imposée  par  Benoît  XIV  aux  Orientaux 
(Maronites),  n.  l  159-1  173 

On  doit  également  signaler  le  serinent  antimoder- 
;  niste  de  Pie  X,  dont  certaines  expressions,  n.  2145, 
2147,  fine,  s'apparentent  à  celles  du  formulaire  anti- 
janséniste d'Alexandre  VII,  n.  1099.  Nous  nous  atta- 
cherons particulièrement  aux  trois  principaux  sym- 
boles entrés  dans  la  liturgie,  sans  cependant  négliger 
les  autres  documents  qu'on  vient  de  signaler. 

II.  Origines  historiques.  —  1°  Le  Symbole  des 
apôtres.  —  La  question  a  déjà  été  étudiée  en  un  article 
spécial,  voir  t.  i,  col.  1673-1680.  Les  travaux  parus 
;  depuis  la  publication  de  cette  étude,  déjà  relativement 
ancienne,  nous  obligent  à  apporter  ici  quelques  com- 
pléments, surtout  en  ce  qui  concerne  les  grandes  lignes 
de  la  formation  première. 

1.  Le  Symbole  des  apôtres  reproduit,  à  coup  sûr, 
la  doctrine  même  enseignée  par  les  apôtres,  voir 
col.  1679-1680.  11  est  donc  vraisemblable  que  certaines 
formules  que  nous  pouvons  déjà  recueillir  dans  les 
écrits  apostoliques  en  ont  été  les  premiers  linéaments. 

La  plus  ancienne  profession  de  foi  baptismale  con- 
nue semble  être  celle  de  l'eunuque  de  la  reine  d'Ethio- 
pie :      Je  crois  que  Jésus-Christ  est  le  Fils  de  Dieu.  » 
Act.,  vin,  37.  Bien  qu'on  ne  trouve  pas  ce  verset  dans 
quelques  manuscrits,  par  exemple     '  ilexandrinus  et 
le  Yaticanas,  il  se  lisait  certainement  dans  les  manus- 
crits plus  anciens  qui  ont  servi  à  l'auteur  de  l'Italique, 
'ini   [renée,  à  saint  Cyprien.   \ussi  nous  ne  suivons 
pas  Westcott-Hort  qui  ne.  l'ont  pas  accueilli  d 
texte  critique  des  Actes.  Cette  profession  de  loi  répon 
dait-elle  à  la  formule   baptismale  in  nomme  Jesu? 
Act.,  vm,  16.  Croire  que  Jésus  est  le  i-ils  de  Dieu  im- 
plique la  loi   au  l'ère  et,  comme  Jésus  a  éle  reconnu 
Fils  de  Dieu  à  son  baptême  par  la  manifestation  du 
s.nni  Esprit,  croire  en  Jésus  comme  au  Fils  de  Dieu 
implique  également   la  foi  au  Saint-Esprit.  Cf.   Haï 
nack, Dogmengeschichte,  l.  i  (4e  éd.),  qui  conclut  (p.  90) 
de  ce  rai  onnement  que  •  la  profession  de  foi  au  Père, 
au    Fils    et    au    Saint  Esprit    est    le    développe 
(Entfaltung)  de  la  foi  que  Jésus  est  le  Christ  ».  La  pre 
i   .   \v.  .1    I,  donne  une  for- 
ilus  explicite  :  »  Je  vous  ai 
née  même, 
que  le  Christ  est  morl  pour  nos  péchés,  conformément 
ritures;  qu'il    .  i  et  qu  il  est  ressus 

me  jour,  conformément  aux  Ecritures.  » 
tinemenl  i  'est  Matth.,  xxvui,  19.  qui  a 
ni-  les  formules  de  foi  «  trinitaires  ■.  Il  n'es!  pas 
.  surtout  chez  saint  Paul, 
des  formules  où  sont  affirmées  la  Lrinité  des  personnes 
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et  l'unité  de  la  divinité.  Cf.  II  Cor.,  xm,  13;  Tit.,  ni, 
-1-7.  Harnack  lui-même  reconnaît  d'ailleurs  que  la  pro- 
fession de  foi  aux  trois  personnes  était  en  usage  dès  la 
fin  de  l'âge  apostolique.  Op.  cil.,  p.  111. 

L'Epislola  aposlolorum,  apocalypse  apocryphe  à 
tendance  antignostique  de  la  seconde  moitié  du 
IIe  siècle,  composée  en  grec  en  Asie-Mineure  (éd. 
C.  Schmidt,  Leipzig,  1919)  donne  une  profession  de  foi  ' 
trinitaire  :  «  Je  crois  au  Père,  le  Tout-Puissant  (tôv 
Tiavroxpâcopa),  et  en  Jésus-Christ,  notre  Sauveur,  et 
au  Saint-Esprit,  le  Paraclet,  et  à  la  sainte  Église  et  à 
la  rémission  des  péchés.  »  Cette  formule  est  appelée 
Symboli  aposlolici  forma  anliquissima,  par  Umberg, 
Denz-Bannw.,  n.  1.  Elle  est,  en  effet,  comme  on  le 
constate,  très  brève  et  se  contente  de  l'énumération 
des  personnes,  avec  mention  de  l'Église  et  de  la  rémis- 
sion des  péchés.  Indiquons  en  passant  que  \'Epistola 
apostolorum  a  été  conservée  en  une  version  copte  in- 
complète et  une  version  éthiopienne  interpolée.  Voir 
ces  textes,  dans  Texte  und  Untersuchungen,  3e  série, 
t  xm,  ou  dans  P.  O.,  t.  ix,  p.  3,  ou  dans  H.  Lietzmann, 
Symbole  der  allen  Kirche,  collection  Kleine  Texte,  Bonn, 
1925,  n.  152. 

2.  Il  est  vraisemblable  que  cette  formule  trinitaire 
brevissima  combinée  avec  la  formule  christologique 
explicite,  telle  qu'on  la  trouve  dans  I  Cor.,  xv,  3-4,  a 
donné  naissance  au  cours  du  ne  siècle  à  un  symbole 
primitif  «  binaire  »,  brève  profession  de  foi  aux  trois 
personnes  divines  constituant  un  premier  article,  et 
profession  de  foi  explicite  au  Christ,  constituant  un 
second  article,  et  rien  ensuite.  Forme  qu'on  retrouvera 
plus  tard,  développée,  dans  le  Te  Deum  qui  est,  lui 
aussi,  si  on  l'examine  attentivement,  de  construction 
binaire,  la  seconde  partie  commençant  à  Tu  rex  glo- 
riœ,  Christe. 

Par  des  raisonnements  d'ordre  historique  et  philolo- 
gique, Harnack  avait  conclu  à  l'existence  de  ce  «  sym- 
bole primitif  binaire  ».  Cf.  Hahn,  op.  cit.,  Anhang, 
p.  364  sq.  W.-M.  I'eitz  l'a  reconnu  dane  la  formule  73 
du  Liber  diurnus.  Das  Glaubensbekennlnis  der  Aposlel, 
dans  Stimmen  der  Zeit,  1918,  p.  553  sq.  Sur  le  Liber 
diurnus,  voir  Dictionn.  d'archéol.,  t.  ix,  col.  243  sq. 

3.  La  forme  primitive  de  notre  Symbole  des  apôtres 
est  issue  de  la  combinaison  d'une  formule  de  foi  trini- 
taire un  peu  explicite,  analogue  à  celle  de  VEpistola 
aposlolorum  avec  la  profession  de  foi  christologique 
explicite.  Mais  cette  forme  primitive  de  notre  Symbole 
des  apôtres  n'est  plus  binaire;  elle  est  «  trinitaire  »,  le 
Saint-Esprit  ne  venant  qu'après  la  profession  de  foi 
au  Fils  et  ne  figurant  plus  au  début,  comme  c'est  en- 
core le  cas  dans  le  Te  Deum.  Toutefois,  l'extension  de 
la  profession  christologique  a  rompu  l'équilibre  trini- 
taire de  l'ensemble. 

Il  existe  deux  versions  de  cette  forme  primitive  de 
notre  Symbole  des  apôtres.  La  forme  orientale  est  la 
plus  développée.  Voir  les  symboles  de  Cyrille  de  Jéru- 
salem, Hahn,  §  124,  d'Épiphane,  formule  brève,  §  125 
et  formule  longue,  §  126  (cf.  Denz.-Bannw.,  n.  13-14); 
d'Eusèbe  de  Césarée,  Hahn,  §  123.  La  forme  occiden- 
tale est  plus  brève.  Voir  les  symboles  de  Nicétas  évê- 
que  d'Aquilée,  Hahn,  §40;  de  Bufin,  ibid.,  §19,  cf.  §36 
et,  en  grec,  du  Psalterium  JEthelslani,  ibid.,  §  18,  etc. 
Ces  deux  formes,  en  usage  du  IVe  au  vie  siècle,  ont  été 
supplantées  au  vi°  siècle,  par  la  forme  actuelle  du 
Symbole  des  apôtres.  Sur  ces  développements,  voir  t.  i, 
col.  1661-1670.  La  formule  romaine  était  primitive- 
ment «  occidentale  »,  et  les  additions  «  orientales  »  y 
ont  été  introduites  aux  ve  et  vie  siècles. 

Dans  une  série  d'articles  parus  dans  Zeilschrift  fur 
neutestamentliche  Wissenscha/t  (1922. 1923, 1925, 1927), 
H.  Lietzmann  a  étudié  Les  origines  du  Symbole  des 
apôtres.  Selon  lui,  il  y  avait,  au  i"  et  au  ne  siècles,  des 
«  types  »  de  symboles,  mais  non  des  formules  arrêtées; 


ceci,  à  son  avis,  résulte  des  variantes  que  présentent 
différents  auteurs  (notamment  Tertullien  et  Irénée), 
de  symboles  ou  de  règles  de  foi,  dans  l'exposé  de  leur 
croyance.  Au  m«  siècle,  le  type  romain,  avec  variantes, 
s'est  imposé  à  l'Occident.  Dans  un  remarquable  article 
Symbolforschung  du  Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche, 
t.  ix,  col.  929,  E.  Krebs  affirme  que  Lietzmann  semble 
avoir  raison. 

4.  Dans  l'article  cité,  Krebs  ajoute  quelques  détails 
intéressants,  concernant  l'usage  du  symbole  des  apô- 
tres dans  le  protestantisme.  Dès  le  xvir3  siècle,  les 
luthériens  orthodoxes  comme  Hiilsemann  et  Calov 
s'élevèrent  contre  l'usage  du  Symbole  des  apôtres  dans 
la  liturgie,  principalement  au  baptême  et  à  l'ordina- 
tion des  ministres.  Cette  opposition  dura  à  l'état  plus 
ou  moins  latent  jusqu'à  nos  jours.  En  1846,  le  synode 
général  du  protestantisme  prussien  voulait  remplacer 
à  l'ordination  des  pasteurs  le  Symbole  des  apôtres  par 
un  »  symbole  d'ordination  ».  Cette  innovation  ne  fut 
pas  acceptée.  Les  prescriptions  de  «  l'autorité  reli- 
gieuse protestante  »  enjoignirent  aux  Églises  luthé- 
riennes de  faire  usage  de  V Apostolicum  dans  la  liturgie. 
Elles  amenèrent  de  violentes  controverses,  après  1870, 
après  1S90  et  vers  1910.  Karl  Holl,  l'auteur  du  livre 
Enlhusiasmus  und  Bussgewalt  in  der  griechischen  Kirche, 
n'hésitait  pas  à  écrire  en  1919  :  «  Il  n'y  a  plus  aucun 
théologien  ni  aucun  fidèle  de  la  communauté  qui  serait 
capable  de  faire  sien  le  symbole  des  apôtres  en  son 
sens  littéral.  » 

D'ailleurs,  si  tous  les  catéchismes  protestants  con- 
tiennent le  Symbole  des  apôtres,  on  doit  observer  qu'à 
la  suite  du  Catéchisme  de  Luther  (cf.  Pe/i7  catéchisme  de 
Luther,  Montbéliard,  1913),  les  catéchismes  luthériens 
récents  expliquent  fort  sommairement  le  symbole.  Cf. 
Catéchisme  évangélique,  Strasbourg,  1924;  Catéchisme 
pour  l'instruction  religieuse  évangélique,  Saverne,  1939. 
Ou  encore  ils  rejettent  le  texte  en  appendice,  sans 
l'expliquer  directement;  cf.  Petit  catéchisme  à  l'usage 
des  Églises  évangéliques,  Mulhouse,  1925.  Le  Caté- 
chisme de  Calvin,  Toulouse,  1897,  est  beaucoup  plus 
explicite. 

Depuis  la  publication  des  articles  de  Mgr  Batiflol  et  de 
M.  Vacant,  t.  I,  col.  1660-1680,  on  doit  signaler  un  complé- 
ment de  bibliographie  sur  l'origine  du  Symbole  des  apôtres. 
Chez  les  protestants  :  P.  Feine,  Die  Gestalt  des  uposlolischen 
Glaubensbekennlnis  in  der  Zeit  des  neuen  Testamentes,  Leip- 
zig, 1925,  p.  5-28.  Chez  les  catholiques  :  W.-M.  Peitz,  S.  J., 
Das  Glaubensbekennlnis  der  Apostel,  dans  Stimmen  der 
Zeit,  1918,  p.  553  sq.;  A.  Nussbaumer,  O.  M.  C,  Dos  Ur- 
symbolum  nach  der  Epideixis  des  hl.  Irenâus  und  dem  Dialog 
Justins,  Paderborn,  1921;  Dora  B.  Gapelle,  O.  S.  B.,  Le 
symbole  romain  au  second  siècle,  dans  la  Revue  bénédictine, 
t.  XXXIX,  1927;  du  même,  Les  origines  du  symbole  romain, 
dans  Rech.  de  théol.  anc.  méd.  de  Louvain,  1929,  1930,  1934. 

Dans  le  Kirchenlexikon,  t.  v,  col.  676-679,  la  première 
partie  de  l'art.  Glaubensbekennlnis, de  Thalhofer;  et  dans  le 
Lexikon  fur  Théologie  und  Kirche,  de  Mgr  Buchberger,  les 
art.  de  E.  Krebs,  Apostolicum  (Symbolum),  t.  i,  col.  569- 
571,  et  Symbolforschung,  t.  ix,  col.  929. 

2°  Les  symboles  d'Épiphane.  —  Le  symbole  d'Épi- 
phane se  lit  sous  deux  formules,  la  brève  et  la  longue. 
Hahn,  §  125,  126.  Cette  dernière  seule  se  trouve  dans 
Denz.-Bannw.,  n.  13-14.  Les  deux  formules  sont  pré- 
sentées par  Épiphane  lui-même,  à  la  fin  de  son  Anco- 
ralus,  composé  vers  374.  P.  G.,  t.  xliii,  col.  232  C,  234. 
Elles  furent  proposées  pour  répondre  à  une  prière  de 
nombreux  prêtres  et  de  l'autorité  civile  de  Sudre  en 
Pamphylie,  lesquels,  en  raison  des  controverses  exis- 
tant sur  la  Trinité  et  surtout  sur  le  Saint-Esprit, 
avaient  sollicité  d'Épiphane  un  exposé  clair  et  exact 
de  la  doctrine  catholique.  La  formule  brève  devait  être 
réservée  à  l'instruction  des  catéchumènes  avant  qu'ils 
fussent  admis  au  baptême;  la  formule  plus  longue 
avait  pour  but  de  réfuter  les  erreurs  nouvelles  qui 
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s'étaient  introduites  les  unes  après  les  autres  depuis  le 
début  du  règne  de  Dioclétien.  Épipiiane  et  les  autres 
évêques,  «  en  un  mot  toute  l'Église  catholique  »  (xxi 
OuXXV]6St)V  --j.g-j.  \  b-y.y.  xocOoXtxî]  èjocA-rçoÉa)  décidèrent 
de  l'imposer  à  ceux  qui  recevaient  le  baptême.  Mais  il 
semble  bien  que  cette  forme  développée  soit  trop  pro- 
lixe pour  constituer  un  symbole  baptismal;  on  peut 
donc  supposer  qu'à  la  fin  de  son  ouvrage,  Épiphane  a 
voulu  résumer  la  doctrine  catholique  qu'il  avait  dé- 
fendue; il  l'a  fait  en  une  sorte  de  paraphrase  du  sym- 
bole baptismal,  précisant  et  développant  d'une  part 
les  articles  de  foi  niés  par  les  hérétiques,  insérant 
d'autre  part  des  affirmations  empruntées  au  symbole 
baptismal  qui  peut-être  avait  été  récité  à  son  baptême. 
Cf.  Caspari,  Alte  und  neue  Quellen...,  Cristiania,  1879, 
t.  i,  p.  55. 

C'est  la  forme  brève  qui,  à  part  quelques  modifica- 
tions de  détail,  a  constitué  le  symbole  dit  de  Nicée- 
Constantinople.  Mais  elle  se  termine  par  la  finale  de 
Nicée  :  Touç  SèXé-yovraç  x.  -.  >..  La  forme  longue  déve- 
loppe avec  des  précisions  remarquables  la  doctrine  de 
l'incarnation,  vérité  de  la  divinité  et  de  l'humanité 
dans  le  Christ,  permanence  des  natures  dans  l'unité  de 
la  personne.  La  divinité  du  Saint-Esprit  est  affirmée 
avec  une  certaine  prolixité  et  la  finale  de  Nicée  reprise 
avec  une  addition  concernant  la  résurrection  des  corps 
et  la  condamnation  de  foutes  les  hérésies. 

3°  Symboles  antipriscillianisles.  —  Par  la  présenta- 
tion même  de  ces  symboles,  l'Enchiridion  de  Denzinger 
montre  qu'il  s'attache  aux  solutions  préconisées  par 
Karl  Kunstle  sur  leur  origine  espagnole.  Ces  symboles 
antipriscillianistes  sont  la  Formula  Damasi,  la  Formula 
mens  Trinitas  »,  la  Formula  «  Libellus  in  modum 
symboli  »  (ou  encore  Formula  Pastoris),  et  enfin  le 
célèbre  symbole  Quicumque,  appelé  aussi  symbole 
d'Athanase.  Ce  dernier  est  de  beaucoup  le  plus  connu 
et  le  plus  important  de  tous. 

1.  La  Formula  Damasi  est  extraite  d'un  écrit  sup- 
posé de  saint  Damase  à  saint  Jérôme.  De  là,  son 
nom.  Damase  n'en  est  pas  l'auteur.  Le  texte  en  est 
publié  par  Hahn,  §  200,  d'après  Coustant,  Epis- 
lolse  romanorum  Pontificum,  Paris,  1721,  appendix, 
p.  101  sq.  Le  texte  publié  dans  Denzinger,  n.  15-10, 
a  été  revu  d'après  les  éditions  plus  récentes  et  plus 
critiques  de  K.  Kunstle,  Anlipriscilliana,  Fribourg-en- 
B.,  1905.  |».  17  si].,  et  Eine  Bibliothek  der  Symbole..., 
dans  les  Forschungen  d'Ehrhard-Kirsch,  i,  4,  Mayence, 
1900,  p.  10  et  43  sq.  Hahn  fait  observer  la  grande  simi- 
litude de  ce  symbole  avec  celui  de  Phébade  d'Agen; 
cf.  Hahn,  §  189.  Kunstle  émet  l'hypothèse  que  ce  sym- 
bole a  pu  être  rédigé  par  un  concile  de  Saragosse  de  3S0 
et  envoyé  pour  approbation  au  pape  Damase,  qui  l'au- 
rait accueilli.  Cf.  Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles, 
t.  i  b,  i 

L'origine  antipriscillianiste  de  ce  symbole  semble 
indiscutable  en  raison  des  assertions  doctrinales  qui 
s'y  lisent.  Le  document  test  nettement  divise  en  deux 
parties.  La  première  concerne  la  Trinité,  la  seconde 

l'incarnation.  En  dehors  de  cette  disposition  générale, 
il  faut  noter  un  certain  nombre  d'expressions  qui  font 
pressentir  les  formules  du  Quicumque.  La  linau 
cernant  la  résurrection  et  ies  rétributions  de  l'autre 
vie,  apparente   davai  e  peut-être   les  deux 

symboles. 

Hahn,  §  201,  donne  une  seconde  formule  fausse- 
ment attribuée  au  pape  Libère.  Cf.  Coustant,  op.  cit., 
p.  88  sq. 

2.  La  (ormu  i  rinitas,  d'auteur  inconnu  et 
incertain,  doit  vraisemblablement  être  rapportée  a  la 
lin  du  iv  siècle  ou  au  début  du  v-  siècle.  Elle  ne  figure 
pas  dans  le  recueil  de  Hahn,  mais  a  été  extraite  par 
Kunstle  d'un  ms.  île  Reichenau.  cf.  Antipriscilliana, 
p.  65  sq.;  Forschungen,  p.   12  et  147  sq.   Ici  encore 
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l'apparentement  avecle  Quicumque  est  visible.  Kunstle 
considère  même,  que  la  formule  Clemens  Trinitas  cons- 
titue le  schéma  initial  du  symbole  athanasien. 

3.  La  formule  du  Libellus  in  moilum  symboli,  attri- 
buée à  Pastoi  Gallécie,  au  v  siècle,  se 
trouve  à  la  fois  dans  Hahn,  §  108,  et  dans  Kunstle, 
Antipriscilliana,  p.  43  sq.;  Forschungen,  p.  S  sq.  et 
31  sq.  Voir  également  Mansi,  Concil.,  t.  m.  col.  1003  A. 
Comme  les  précédents  syml  formule  vise  à 
cou])  sûr  les  erreurs  priscillianistes;  mais  elle  se  termine 
par  18  (Kunstle  =  19)  anathématismes,  dont  le  der- 
nier est  un  hommage  à  l'autorité  du  siège  romain. 

Cette  formule  OU  règle  de  foi  était  autrefois  pré- 
sentée comme  un  symbole  du  I"  concile  de  Tolède, 
dont  on  fixait  la  date  à  l'année  1 17.  Cf.  Hefele-Le- 
clercq, llisi.  des  conciles,  t.  n  a,  p.  182.  Kunstle  sou- 
tient que  ce  concile  n'a  jamais  existé.  Anlipriscilliana, 
p.  30  sq.  D'après  lui,  cette  formule  serait  le  libellus 
dont  parle  Gennade  dans  sou  Liber  de  scriploribus 
ecclesiasticis,  c.  lxxvi,  P.  L.,  t.  lviii,  col.  1103  A  : 
Pastor  episcopus  composuil  libcllum  in  modum  symboli 
paruum  totam  pêne  ecclesiasticam  credulitalem  per  sen- 
ientias  continentem.  In  quo  irder  ecteras  dissentionum 
pravitates,  quas  prsetermissis  auctorum  uocabulis  ana- 
Ihematizat,  priscillianos  cum  ipso  auctoris  nomine 
damnât.  Ces  dernières  paroles  avaient  déjà  éveillé, 
dans  le  sens  de  l'attribution  faite  par  Kunstle,  l'atten- 
tion de  Kattenbusch,  Das  apuslolischc  Symbol,  Leip- 
zig, 1900,  t.  i,  p.  158,  et  de  dom  G.  Morin,  Revue 
bénédictine,  1893,  p.  385  sq.  Etant  donné  qu'aucun 
autre  document  similaire  de  la  même  époque  ne  cor- 
respond à  l'indication  fournie  par  Gennade,  l'attri- 
bution faite  par  Kunstle  semble  certaine.  Voir  l'art. 
Pastor,  t.  xi,  col.  2241. 

4.  Le  symbole  Quicumque  ou  symbole  de  saint  Atha- 
nase  mérite  de  retenir  plus  longuement  l'attention  du 
théologien,  en  raison  de  l'autorité  dont  il  jouit  non 
seulement  dans  les  Églises  occidentales,  mais  même 
chez  les  protestants  et  surtout  chez  les  anglicans  qui 
l'ont  accueilli  dans  leur  liturgie. 

On  a  étudié  son  origine  a  l'art.  Atiianase  (Symbole 
de  saint),  t.  i,  col.  2178  et,  tout  en  s'attaehant  à  mon- 
trer qu'il  convient  de  placer  cette  origine  «  dans  le 
cercle  des  écrivains  qui  se  rattachent  à  Arles  et  à  Lé- 
rins,  au  ve  siècle,  dans  un  milieu  où  les  ouvrages  de 
saint  Augustin  sont  lus  et  appréciés,  mais  où  sa  doc- 
trine du  péché  originel  soulève  pourtant  des  objec- 
tions »  (col.  2180),  M.  'fixeront  note  en  passant  que 
«  M.  Kunstle  a  voulu  depuis  en  faire  un  écrit  antipris- 
cillien,  publié  en  Espagne  ».  On  sait  quelles  étaient  les 
autres  opinions  proposées  :  (i.  Burn  a  mis  en  usant  le 
nom  d'Honoré  d'Arles;  dom  Morin,  celui  de  Césaire, 
tout  au  moins  connue  premier  témoin;  Omniam-y, 
celui  de  Vincent  de  Lérins.  On  vient.de  lire  la  conclu- 
sion de  fixeront. 

La  discussion  sur  l'auteur  et  le  lieu  d'origine  du  Qui- 
cumque ;i  pro\  oqué,  depuis  la  publication  de-  l'étude  de 
M.  fixeront,  de  nouvelles  hypothèses,  l'ai-  la  disposi- 
tion même  de  l'enchaînement  des  textes  des  Anlipris- 
cilliana de  Kunstle,  on  peul  se  rendre  compte  cpie  cet 
auteur  n'a  pas  affirmé  sans  quelque  vraisemblance 
l'origine  espagnole  du  Quicumque.  Cf.  Antipriscilliana, 
p.  2n  I  sq.  Mais,  plus  récemment,  le  P.  H.  Brewer,  S.  J., 

s'est  efforcé  de  démontrer,  par  de  us  «, 

cpie  l'origine  espagnole  et  antipriscillianiste  du  Qui- 
nt- pouvait  se  soutenir  et  qu'il  fallait  considérer 
saint  Ambroise  comme  l'auteur  de  ce  5j  mbole.  Das 
sog.  Athanasianische  Glaubensbekennlnis  ein  Werk  des 
hl.  Ambrosius,  Paderborn,  I  du  P.  Brc- 
retenu  l'attention  des  critiques  qui,  pour  la  plu- 
part, s'y  sont  montrés  favo                        l (i.  Morin, 

dans  Journal  of  theological  sludies,  1911,  p.  161  sq.; 
.  et  G.  l'.urn,  ibid.,  1925,  p.  19.  Le  P.  Schecpens, 

T.  —  XIV.  —  93. 
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S.  J.,  s'est  fait  le  champion  de  cette  thèse  :  Pour  l'his- 
toire du  symbole  «  Quicumque  »,  dans  Revue  d'histoire 
ecclésiastique  de  Louvain,  1936,  p.  548-500.  E.  Krebs, 
dans  l'article  Symbolforschung  du  Lexikon  fur  Théolo- 
gie und  Kirche  incline  aussi  vers  la  solution  du 
P.  BrewtT. 

Diverses  raisons  semblent  devoir  inciter  l'historien 
à  formuler  de  sérieuses  réserves  à  l'endroit  de  cette 
solution.  Sans  doute,  la  thèse  de  Brewer  paraît  accep- 
table quand  on  compare  le  texte  de  la  première  partie 
du  symbole  athanasien  relative  à  la  Trinité  avec  les 
textes  parallèles  de  saint  Ambroise.  Quant  à  la  seconde 
partie,  christologique,  il  est  moins  facile  d'en  retrouver 
les  formules  nettes  et  précises  dans  le  De  incarnationis 
dominicœ  sacramento,  dont  la  comparaison  s'impose- 
rait cependant  en  cette  matière.  Tout  au  plus,  peut-on 
dire  que  certaines  affirmations,  cf.  surtout  c.  v,  n.  35, 
P.  L..  t.  xvi  (1845),  col.  827,  préludent  à  la  lettre  de 
saint  f.éon  et  il  semble  bien  que  l'auteur  du  Quicumque 
ait  connu  les  termes  de  cette  lettre  dogmatique.  Par 
ailleurs,  aucune  trace  dans  les  œuvres  d'Ambroise 
de  la  célèbre  comparaison  de  l'âme  et  du  corps,  cano- 
nisée par  le  Quicumque.  Enfin,  il  faut  se  souvenir 
qu'Ambroise  empruntait  ses  idées  et  ses  formules  sur- 
tout aux  Grecs.  Or  V Athanasianum  est  une  composi- 
tion trinitaire  foncièrement  latine  :  le  minor  Paire 
secundum  humanitatem  en  est  un  témoignage.  Cette 
composition  répond  parfaitement  aux  positions  doc- 
trinales de  saint  Augustin  et  de  Vincent  de  Lérins. 
Faudrait-il  en  revenir  à  l'hypothèse  de  deux  origines 
différentes,  l'une  pour  la  partie  trinitaire,  plus  an- 
cienne, l'autre  de  date  plus  récente  pour  la  partie 
christologique?  Cette  hypothèse  a  trouvé  des  partisans 
et  les  garde  encore.  Voir  t.  i,  col.  2179-2181. 

Jusqu'à  plus  ample  informé,  l'opinion  de  Kùnstle 
nous  paraît  encore  garder  de  sérieuses  probabilités.  On 
a  aussi  prononcé  à  ce  sujet  le  nom  de  Martin  de  Braga, 
comme  auteur  du  symbole.  Attribution  inacceptable, 
en  raison  de  l'époque  tardive  (après  510)  où  vivait  cet 
auteur. 

1°  Les  symboles  conciliaires  de  Nicée,  Nicée-Cons- 
tantinople  et  Chalcédoine.  —  1.  Symbole  de  Nicée.  —  Le 
symbole  promulgué  au  concile  de  Nicée  reproduit,  au 
dire  d'Eusèbe,  le  symbole  baptismal  de  Césarée  (texte 
dans  Hahn,  §  123),  auquel  le  concile  ajouta  des  préci- 
sions antiariennes  et  des  anathématismes.  Voir  Nicée 
II"  concile  de),  t.  xi,  col.  404-406.  On  trouve  aussi 
d'autres  formules  analogues;  voir  le  symbole  palesti- 
nien de  Cyrille  de  Jérusalem,  Hahn,  §  124. 

Le  symbole  de  Nicée  n'était  pas  tout  d'abord  des- 
tiné à  faire  office  de  symbole  baptismal;  cependant, 
au  cours  du  ive  siècle,  dans  maintes  Églises  orientales, 
le  symbole  baptismal  fut  révisé  dans  le  sens  nicéen, 
par  l'introduction  des  précisions  ajoutées  à  Nicée  au 
symbole  de  Césarée.  Un  de  ces  symboles  est  précisé- 
ment celui  d'Épiphane,  voir  ci-dessus,  col.  2929,  qui 
présente  tant  d'analogie  avec  le  symbole  dit  de  Nicée- 
Constantinople. 

2.  Symbole  de  Nicée-Constantinople.  —  On  a  esquissé 
à  l'art.  Constantinople  (I"  concile  de),  t.  m, 
col.  1229-1230,  la  triple  direction  donnée  par  l'his- 
toire à  la  solution  de  l'origine  du  symbole  cfé  Nicée- 
Constantinople. 

lue  première  opinion,  qu'on  pourrait  qualifier  de 
«  traditionnelle  »  en  raison  du  titre  même  du  symbole, 
attribue  au  concile  de  Constantinople  lui-même  un 
remaniement  du  symbole  de  Nicée  en  fonction  des 
erreurs  de  Macédonius.  L'auteur  principal  de  cette 
adaptation  aurait  été, d'après  Nicéphore  Calliste, saint 
rc  de  Nysse.  Hist.  eccl.,  1.  XII,  c.  xm,  P.  G., 
t.  cxlvi.  col.  784  :  .Marc  Eugenieus,  au  concile  de  Flo- 
rence, sess.  xxiii,  indique  Grégoire  de  Nazianze. 
•  inc,  l.  xxxi  a,  col.  SOI  A. 


La  grande  similitude  qui  existe  entre  notre  symbole 
et  celui  d'Épiphane,  ferait  plutôt  supposer  —  et  c'est 
là  une  seconde  opinion  —  que  le  symbole  de  Nicée- 
Constantinople  ne  dériverait  de  Nicée  que  par  l'inter- 
médiaire du  symbole  palestinien  d'Épiphane  ou  de 
Cyrille,  dont  la  rédaction  définitive  est  certainement 
antérieure.  Celle  d'Épiphane  est  datée  de  374  ou  envi- 
ron. Le  concile  de  Constantinople  se  serait  ainsi  con- 
tenté d'adopter  et  de  promulguer  le  symbole  d'Épi- 
phane en  y  apportant  de  très  légères  modifications  : 
dans  le  premier  article,  suppression  de  Te  après  oùpavoô; 
dans  le  second  article,  suppression  de  Touxca-iv  èx  -rijç 
oûataç  toù  Ila-poç  après  yz'rjrfii'/za.  tzç'o  rcâvrov  tôSv 
aîfivcov  et  de  Ta  tc  èv  toïç  oùpavoïç  xal  Ta  èv  -rf)  y'fj 
après  8t'  ou  Ta  rcâvTa  syeveTo;  et  enfin,  après  l'àu/fjv 
final,  suppression  de  l'anathématisme  nicéen.  Une 
similitude  aussi  accusée  marque  à  coup  sûr  un  appa- 
rentement indéniable  entre  les  deux  symboles.  Que  cet 
apparentement  ait  été  réalisé  du  fait  du  concile  de  381, 
c'est  là  l'opinion  de  Tillemont,  relatée  ici  t.  m, 
col.  1229-1230.  Bécemment  cette  opinion  a  trouvé  un 
nouveau  défenseur  en  E.  Schwartz,  dans  Zeitschrift  fur 
Neutestamentliche  Wissenschajt,  t.  xxv,  1926,  p.  38- 
88,  et  dans  Acta  conciliorum  oecumenicorum,  Berlin- 
Leipzig,  1933,  t.  il,  vol.  1,  pars  tî»,  p.  128  [324]. 
E.  Krebs  paraît  s'y  rallier  dans  l'art.  Nicœno-Conslanti- 
nopolitanum  (Symbolum),  du  Lexikon  de  Buchber- 
ger,  t.  vu,  col.  539  sq. 

Est-il  possible  que  le  concile  de  Constantinople  ait 
consacré  de  son  autorité  le  symbole  baptismal  de 
l'Église  de  Jérusalem?  La  réponse  affirmative  n'est  pas 
acceptée  de  tous.  On  fait  remarquer  qu'il  est  bien  dif- 
ficile que  le  symbole  récemment  révisé  comme  sym- 
bole baptismal  de  Jérusalem  soit  devenu  si  rapide- 
ment symbole  baptismal  de  l'Église  universelle;  que  le 
concile  de  Constantinople  se  réfère  uniquement  à  la 
foi  de  Nicée;  que  ni  Socrate,  ni  Théodoret,  ni  Grégoire 
de  Nazianze  ne  soufflent  mot  d'un  symbole  promulgué 
en  381. 

fl  y  eut  bien,  à  Constantinople,  un  «  tome  dogma- 
tique »  contre  les  sabelliens,  les  eunomiens,  les  pneu- 
matomaques;  mais  ce  tome  est  perdu  et  notre  symbole 
ne  saurait  lui  être  identifié,  car  ce  qui  y  est  dit  du 
Saint-Esprit  pourrait  à  la  rigueur  être  accepté  par  les 
pneumatomaques,  la  «  consubstantialité  »  du  Saint- 
Esprit  n'y  étant  pas  explicitement  affirmée.  De  plus, 
pourquoi  le  concile  aurait-il  retranché  du  symbole  de 
Nicée  la  formule  ex  rr,ç  oôaiaç  to\>  IlaTpoç?  On  conçoit 
qu'un  esprit  «  irénique  »  comme  CjTille  de  Jérusalem 
ait  fait  ce  retranchement;  la  chose  paraît  beaucoup 
moins  vraisemblable  de  la  part  du  concile. 

Ajoutons  encore  que  16  cujus  regni  non  eril  finis  qui 
paraît  pour  la  première  fois  au  concile  de  la  Dédicace 
en  341  et  qui  visait  Marcel,  le  protagoniste  de  Nicée, 
serait  inexplicable  si  notre  symbole  avait  été  consacré 
par  le  concile  de  381. 

Enfin  le  symbole  dit  de  Nfcée-Constantinople  n'ap- 
paraît qu'au  v°  siècle  dans  les  Actes  du  IVe  concile 
œcuménique,  sess.  n  et  v.  Cf.  Mansi,  Concil.,  t.  vi, 
col.  957;  t.  vu,  col.  111.  Le  concile  de  Chalcédoine 
aurait  donc  consacré  le  symbole  d'Épiphane  légère- 
ment remanié  au  cours  des  controverses  christologi- 
ques  et  l'aurait  authentiqué  comme  donnant  la  foi 
des  Pères  de  Nicée  et  de  Constantinople.  Cf.  Harnack, 
art.  Konslanlinopolitanisches  Symbol,  dans  la  Protesl. 
Realencyclopâdie,  t.  vm,  p.  212  sq.;  G.  Bardy,  dans 
Fliche-Martin,  Hist.  de  l'Église,  t.  m,  p.  287. 

Nous  manquons  de  données  suffisantes  pour  dirimer 
la  controverse.  Le  P.  Grumel  pense  concilier  les  opi- 
nions divergentes  en  supposant  que  ce  symbole  a  été 
prononcé  par  Nectaire,  désigné  comme  archevêque 
de  Constantinople,  lors  de  son  baptême  qui  eut  lieu 
au  cours  du  concile;  c'est  ainsi  que  le  symbole  au- 


2933 


SYMBOLES.    ORIGINES    HISTORIQUES 


293' 


rait  été  uni  au  souvenir  du  concile.  Les  régestes  des 
actes  du  patriarcat  de  Constanlinople,  t.  i,  fasc.  1,  n.  3, 
p.  2-3.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
tantinoplc.  dan-;  sa  forme  authentique,  devint  rapi- 
dement le  symbole  baptismal  des  Églises  orientales,  et 
l'est  encore  aujourd'hui.  Même  à  Rome,  il  évinça 
l'antique  symbole  à  l'époque  située  entre  500  et  900. 

C'est  Pierre  le  Foulon  qui  introduisit  la  récitation 
du  symbole  de  Nicée-Constantinople  à  la  messe.  Cf. 
Pierre  le  Foulon,  t.  xn,  col.  1935.  Cet  usage  se 
répandit  assez  rapidement  dans  les  Églises  orientales. 
En  Gaule,  il  existait  déjà  du  temps  de  Charlemagne, 
tandis  qu'à  Rome,  il  ne  fut  introduit  que  vers  l'an 
1020  à  l'instigation  de  l'empereur  Henri  II.  Cf.  Ber- 
non  de  Reichenau,  De  officio  missœ,  c.  n,  P.  L.,  t.cxLii, 
col.  1060  sq. 

3.  Le  symbole  de  Chalcédoine.  —  On  peut  entendre 
par  symbole  de  Chalcédoine  le  symbole  de  Nicée- 
Constantinople,  indiqué  par  le  IVe  concile  comme 
exprimant  la  foi  catholique.  .Mais  sous  ce  titre,  nous 
désignons  ici  la  formule  de  foi  consacrant  la  doctrine 
chrislologique.  Il  est  constitué  par  la  partie  centrale 
du  formulaire  dogmatique,  voir  ici  t.  n,  col.  2194-2195. 
Hahn,  §  146,  le  commence  à  'E-ô^smoi  toîvuv  et  le 
termine  à  to  -tcjv  Trarépov  v.n'.v  TOxpaSéStoxs  cuu.6oXov. 
Denzinger-Bannwart,  n.  148.  y  ajoute  une  partie  de 
la  finale  reproduite  col.  2195.  On  trouvera  à  l'art. 
Chalcédoine  toutes  les  indications  utiles  sur  l'his- 
toire du  formulaire,  col.  2195-2202  et  l'explication  du 
décret  dogmatique,  col.  2202-2207. 

5°  Le  symbole  du  XIe  concile  de  Tolède,  en  67ô.  —  Ce 
long  «  symbole  de  foi  »  est  plutôt,  comme  l'indique  le 
sous-titre  de  Denzinger-Bannwart,  n.  275,  une  expo- 
sition de  la  foi  catholique  contre  le  priscillianisme. 
Rien  d'étonnant  donc  qu'on  y  retrouve  la  présenta- 
tion binaire  des  anciens  symboles  antipriscillianistes  : 
tout  d'abord  un  long  et  prolixe  exposé  de  la  doctrine 
trinitaire;  ensuite,  un  long  exposé  de  la  doctrine  chris- 
tologique,  suivi  de  quelques  Signes  sur  la  résurrection 
de  la  chair  et  le  jugement  dernier.  Il  suffit  ici  d'indi- 
quer quelques  assertions  plus  particulières.  Le  Fils  est 
déclaré  Fils  de  Dieu  selon  la  nature  et  non  par  adop- 
tion, contre  les  bonosiens.  Le  Saint-Esprit  procède  du 
Père  et  du  Fils  (la  formule  se  lit  déjà  dans  la  Fides 
Damasi)  et  il  est  envoyé  par  l'un  et  par  l'autre.  Dans 
la  seconde  partie,  nous  retrouvons,  sous  une  forme  à 
peine  différente,  l'expression  du  Quicumque  :  per  hoc 
quod  humo,  minOT  est  Paire,  n.  2S5;  et  cette  infériorité 
du  Fils  est  exposée  sous  tous  les  aspects  possibles  par 
rapport  aux  trois  personnes  de  la  Trinité.  Il  est  dit 
également  que  «  le  Fils  est  envoyé  non  seulement  par  le 
Père,  mais  par  le  Saint-Esprit  »  et  «  par  lui-même  », 
puisqu'en  la  Trinité,  non  seulement  la  volonté,  mais 
l'opération  est  commune  aux  trois  personnes.  Denz.- 
Bannw.,  n.  285. 

Ce  symbole  fut  proposé  par  le  métropolitain  Quiri- 
cius  aux  évêques'et  abbés  réunis  à  Tolède  le  7  novem- 
bre 675.  Il  fut  adopté  par  toute  l'assemblée.  Mansi, 
Concil.,  t.  xi,  col.  130  sq.  C'est  la  même  profession  de 
foi  (a  part  quelques  formules  légèrement  différentes) 
qu'on  lit  dans  /'.  /..,  t.  xn,  col.  959,  attribuée  par 
erreur  à  Eusèbe  de  Verceil  et  qui  a  été  présentée 
comme  point  de  départ  vraisemblable  du  Quicumque.  A 
l'inverse,  la  dépendance  de  ce  symbole  par  rapport  au 
Quicumque  parait  bien  plus  probable;  la  même  ten- 
dance antipriscillianiste  s'y  retrouve,  mais  avec  des 
développemi  ni  i  onsidérables.  Un  peut  donc  admettre 
comme  vraisemblable  l'opinion  de  Kûnstle  reportant 
la  composition  du  symbole  de  Tolède  jusqu'au  V  sic 
de,  son  auteur  demeurant  inconnu.  Antipriscilliana, 
p.  73  sq.  Le  texte  dans  Denz.-Bannw.,  n.  275-287  et 
dans  1  lahn,  ?  182. 

6°  Symbole  de  foi  de  saitd  Lion  IX.  —  Ce  symbole  est 


extrait  de  la  lettre  Congratutamur  vchemenler.  13  avril 
1053,  adressée  par  Léon  IX  à  Pierre,  patriarche  d'Ati- 
tioche.  P.  L..  t.  cxi.m.  col.  771  C  sq.  Dans  sa  défense 
des  droits  du  Saint-Siège  contre  les  empiétements  de 
■Michel  Cérulalre,  Léon  IX  cherchait  à  se.  concilier 
l'appui  des  évêques  d'Orient  et  à  ranimer  chez  les  au- 
tres patriarches  l'esprit  d'indépendance. 

Cette  profession  de  foi  est  à  peu  près  celle  qui  est 
émise,  sous  forme  d'interrogations  et  de  réponses,  dans 
les  consécrations  épiscopalcs.  Elle  provient  des  Sta- 
luta  Ecclesiœ  indiqua,  qu'on  attribuait  jadis  à  un  soi- 
disant  IVe  concile  de  Cari':  I  oui  semblent 
dus  à  saint  Césaire  d'Arles.  Voir  t.  n,  col.  !  806,  1807, 
2171.  2175.  Cette  profession  de  foi  sera  reprise  au 
11'  concile  de  Lyon.  Voir  [dus  loin. 

7°  Professions  de  foi  d'Innocent  III.  —  Ces  profes- 
sions de  foi  sont  au  nombre  de  deux.  L'une  est  conte- 
nue dans  la  lettre  Ejus  cxempln  à  l'archevêque  de  Tar- 
ragone,  18  décembre  1208,  et  fut  imposée  à  Durand 
d'Osca  et  aux  vaudois.  Denz.-Bannw.,  n.  420-127. 
L'autre  constitue  le  e.  i,  De  fuie  catholica ,  Au  IV  concile 
du  Latran  et  elle  est  dirigée  contre  les  albigeois  et  les 
autres  hérétiques.  Ibid.,  n.  428-430. 

1.  Durand  d'Osca  (Huesca)  était  un  cathare  con- 
verti par  Diègue  d'Osama.  Il  se  mit  à  la  tête  de  l'as- 
sociation des  «  pauvres  catholiques  »  qui  devait  tra- 
vailler à  ramener  à  l'orthodoxie  les  vaudois  de  France, 
d'Italie  et  d'Espagne.  I.a  formule  qu'Innocent  lui 
propose,  à  lui  et  à  ses  disciples,  rappelle  tout  d'abord 
que  la  foi  en  la  Trinité  doit  être  affirmée  en  conformité 
avec  le  dogme  formulé  dans  le  Symbole  des  apôtres, 
le  symbole  de  Nicée-Constantinople  et  le  symbole 
Quicumque.  Ce  triple  rappel  est  une  sorte  de  consécra- 
tion officielle  des  trois  principaux  symboles.  Suivent 
des  développements  dogmatiques  qui  condamnent  des 
erreurs  plus  ou  moins  apparentées  au  catharisme,  en 
affirmant  les  vérités  contraires  :  la  création  de  toutes 
choses  rapportée  au  seul  et  même  Dieu,  l'incarnation 
du  Fils  de  Dieu  dans  une  chair  véritable  et  avec  une 
âme  humaine  raisonnable;  la  vérité  de  l'Église  catho- 
lique, apostolique  et  romaine,  en  dehors  de  laquelle  il 
n'y  a  pas  de  salut,  les  sacrements  avec  leurs  effets  dans 
l'âme  du  chrétien  et  notamment  l'indissolubilité  et  la 
sainteté  du  mariage,  la  licéité  du  serment,  la  légiti 
mité  du  pouvoir  séculier,  la  nécessité  de  se  soumettre 
à  la  hiérarchie  dans  la  prédication  de  la  parole  de 
Dieu,  la  résurrection,  le  jugement,  l'utilité  des  prières 
pour  les  défunts.  On  proclame  en  passant  que  le  diable- 
est  mauvais,  non  par  condition  naturelle,  mais  parce 
qu'il  l'est  devenu  par  son  libre  arbitre. 

2.  La  seconde  profession  de  loi  expose  directement 
et  assez  brièvement  le  dogme  trinitaire  et,  pour  le 
reste,  reprend  d'une  façon  abrégée,  l'exposé  dogma- 
tique di-  la  précédente,  ('c  sont,  substantiellement,  les 
mêmes  erreurs  qu'elle  condamne  et  les  mêmes 
qu'elle  affirme.  Voir  ici  t.  i.  col.  682  684. 

8°  Symbole  de  foi  de  Clément  I  V  uu  Profession  de  foi 
(lr  Michel  Paléologue  m:  II'  concile  de  Lyon  (Denz.- 
Bannw.,  n.  461  sq.).  —  L'origine  de  la  profession  de 
foi  sanctionnée  au  concile  de  I  yon  (1274)  remonte  à 
:  IV  (4  mars  1267).  Pour  obtenir  du  pape  que 
d'Anjou,  souverain  des  I  icux-Siciles,  ne  reven- 
diquât pas  Constantinop!' .  talent  tournes 
vers  Urbain  IV,  puis  mis  Clément  IV,  tout  prêts  a 

faire  l'union  pour  éviter  le  [aie.  ('.Kimnl  IV  marqua  à 
l'empereur  Michel  Paléologue  le  point  de  vue  romain  : 
il  désavoua  un  projet  d'union  défectueux  qu'avaient 
agréé,  en  déliassant  leurs  pouvoirs,  os  icrs  aposto- 
liques a  Constantinople.  Il  envoya  un  symbole  que 
l'empereur,  le  clergi  ient  admettre 
pour    i  entrer    dans  (  f.     LYON 

(1P  concile  de),  t.  ix,  col.   1382.    Le  programme  de 
'  I  IV  s'exécuta  de  point  en  point  au   IIe'  concile 
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'de  Lyon  réuni  par  Grégoire  X.  Le  grand  logothète, 
représentant  Michel  Paléologue,  et  les  ecclésiastiques 
grecs  acceptèrent  tel  quel  le  symbole  de  foi,, dont  les 
articles  (sauf  l'article  sur  la  procession  du  Saint-Es- 
prit, can.  1)  ne  furent  ni  discutés  ni  définis. 

La  première  partie  du  symbole  (jusqu'à.  Hsec  est 
fîdes  catholica,  Denz.-Bannw.,  n.  464)  reproduit,  avec 
un  petit  nombre  de  variantes,  la  profession  de  foi  de 
Léon  IX.  Voir  ci-dessus.  La  seconde  partie,  qui  com- 
mence à  :  Sed  propler  diversos  errores,  est  relative  à  la 
doctrine  catholique  touchant  les  peines  du  purgatoire 
et  les  suffrages  pour  les  défunts;  l'entrée  des  justes 
au  ciel;  la  punition  dans  l'enfer  du  péché  soit  mortel, 
soit  originel,  pœnis  tamen  disparibus;  la  résurrection 
de  la  chair  et  la  vie  éternelle.  Elle  continue  par  le  rap- 
pel de  l'enseignement  concernant  les  sept  sacrements 
avec  quelques  brèves  indications  sur  leurs  éléments. 
Enfin,  elfe  se  clôt  par  l'affirmation  de  la  primauté  de 
l'Église,  son  pouvoir  d'enseignement  et  de  gouverne- 
ment. Ce  symbole  se  retrouvera  équivalemment  dans 
le  décret  d'union  du  concile  de  Florence.  Denz.-Bannw., 
n.  691-694. 

9°  Profession  de  foi  tridentine  (Denz.-Bannw.,  n.  994- 
1000).  —  On  appelle  encore  cette  profession  de  foi 
Symbole  tridentin  ou,  du  nom  du  pape  qui  la  promul- 
gua, Profession  de  foi  de  Pie  I V.  Bulle  Injunclum  nobis, 
du  13  novembre  1564. 

1.  Le  but  de  ce  symbole  est  de  rappeler,  contre  les 
négations  protestantes,  les  vérités  catholiques.  Il 
débute  par  le  symbole  de  Nicée-Constantinople, 
n.  994.  Il  continue  par  une  profession  de  foi  relative 
aux  dogmes  spécialement  niés  ou  révoques  en  doute 
par  les  novateurs,  traditions  et  Écriture  et  interpréta- 
tion scripturaire,  n.  995;  l'existence  des  sept  sacre- 
ments, leur  nécessité,  leurs  rites,  le  péché  originel  et 
la  justification,  dans  le  sens  défini  par  le  concile, 
n.  996;  la  vérité  du  sacrifice  de  la  messe,  la  présence 
•réelle  et  l'admirable  conversion  de  la  substance  du 
pain  au  corps,  de  la  substance  du  vin  au  sang  de  Jésus- 
Christ,  appelée  par  l'Église  transsubstantiation, 
n.  997;  l'existence  du  purgatoire,  l'efficacité  des  suf- 
frages pour  les  défunts,  le  culte  des  reliques  et  l'invo- 
cation des  saints,  le  pouvoir  de  l'Église  relativement 
aux  indulgences  et  la  valeur  de  celles-ci,  n.  998;  la  sou- 
mission due  à  l'Église  sainte,  catholique  et  aposto- 
lique de  Rome,  et  l'obéissance  due  à  son  chef  le  pape, 
successeur  du  bienheureux  Pierre  et  vicaire  de  Jésus- 
Christ,  n.  999;  enfin,  le  symbole  se  clôt  par  une  accep- 
tation des  définitions  promulguées  dans  les  saints 
canons,  les  conciles  œcuméniques  et  principalement 
dans  le  sacrosaint  concile  de  Trente.  Le  tout  se  ter- 
mine par  la  formule  rituelle  du  serment  :  promesse  de 
tenir  et  de  faire  tenir  jusqu'au  dernier  soupir  cette 
vraie  foi.  Ego  A'...  spondeo,  voveo  ac  juro  :  sic  me  Deus 
adjuvel  et  hsec  sancta  Dei  Evangelia,  n.  1000. 

2.  A  cette  profession  de  foi  de  Pie  IV,  la  S.  C.  du 
Concile  a,  par  son  décret  du  20  janvier  1877,  fait  deux 
additions  concernant  le  concile  du  Vatican  et  l'infail- 
libilité du  pontife  romain.  Denz.-Bannw.,  n.  1000, 
note  1. 

3.  A  la  profession  de  foi  ainsi  complétée,  Pie  X  a 
ajouté  le  serment  antimoderniste.  Denz.-Bannw., 
n.  2145-2147.  Ce  serment  fut  promulgué  dans  le  motu 
proprio  :  Sacrorum  anlistitum  du  1"  septembre  1910.  Il 
ne  constitue  pas  à  proprement  parler  un  symbole  ou 
une  profession  de  foi,  mais  il  est  un  engagement  solen- 
nel d'embrasser  et  d'admettre  toutes  et  chacune  des 
vérités,  définies,  affirmées,  déclarées  par  le  magistère 
infaillible  de  l'Église,  et  surtout  les  points  de  doctrine 
directement  attaqués  par  les  erreurs  de  l'époque.  Suit 
la  réprobation  de  ces  erreurs  dans  une  première  partie 
par  l'affirmation  des  vérités  qu'elles  attaquent,  dans 
une  seconde  partie  par  une  condamnation  et  un  rejet 


directs.  Le  tout  se  terminant  par  la  formule  de  serment 
déjà  rencontrée  à  la  fin  du  symbole  tridentin  :  -Sic 
spondeo,  sic  juro,  sic  me  Deus,  etc. 

4.  Déjà  le  concile  de  Trente,  sess.  xxiv,  Décret  de 
réformation,  avait  prescrit  la  profession  de  foi  tri- 
dentine à  tous  les  candidats  à  l'épiscopat  ou  au  cardi- 
nalat, can.  1,  ainsi  qu'à  tous  ceux  qui  devaient  être 
promus  aux  dignités  et  canonicats  des  cathédrales, 
et  à  tout  bénéfice  comportant  une  charge  d'âmes, 
can.  12.  Cf.  A.  .Michel,  Les  décrets  du  concile  de  Trente, 
Paris,  1938,  p.  566,  574.  Dans  la  suite,  la  bulle  In  sa- 
crosancla  de  1564,  également  de  Pie  IV,  étendit  l'obli- 
gation de  la  profession  de  foi  aux  clercs  dans  l'ensei- 
gnement :  Doclores,  magislri,  docentes  quascumque 
scienlias,  eliam  grammaticam  et  alii  cujuscumque  arlis 
et  facultaiis  professores,  et  qui  ad  aliquem  gradum  (licen- 
tiatum,  magisterium,  doctoralum)  promoveri  voluerint, 
sive  clerici  aut  laici  illi  sinl.  Une  telle  exigence  de 
l'Église  n'a  rien  qui  doive  nous  étonner  :  il  est  juste 
qu'elle  prenne  une  garantie  sérieuse  à  l'endroit  de  ceux 
qui  doivent  la  représenter  soit  dans  le  gouvernement 
des  âmes,  soit  dans  l'enseignement  de  la  vérité. 

5.  Aussi,  le  pape  Pie  X  a-t-il,  lors  de  la  crise  moder- 
niste, renouvelé  les  prescriptions  de  Pie  IV  en  leur 
donnant  une  adaptation  nouvelle  aux  circonstances. 
Le  maître  en  sciences  sacrées  doit,  outre  la  profession 
de  foi  (de  Pie  IV),  prêter  serment  entre  les  mains  de 
son  supérieur  selon  la  formule  indiquée.  Ce  serment, 
après  la  profession  de  foi  selon  la  même  formule 
(augmentée  des  définitions  du  concile  du  Vatican), 
«  doivent  également  le  prêter  entre  les  mains  de  leur 
évêque  (ou  de  son  délégué)  :  1.  Les  clercs  qui  doivent 
être  promus  aux  ordres  majeurs.  On  devra  leur  re- 
mettre d'avance  un  exemplaire  tant  de  la  profession 
de  foi  que  de  la  formule  du  serment  à  prononcer,  afin 
qu'ils  en  soient  bien  informés,  ainsi  que  de  la  sanction 
prévue  en  cas  d'infraction.  2.  Les  prêtres  destinés  à 
entendre  les  confessions,  et  les  prédicateurs,  avant  que 
leur  soit  accordé  le  pouvoir  d'exercer  ces  fonctions. 
3.  Les  curés,  chanoines,  bénéficiers,  avant  de  prendre 
possession  de  leur  bénéfice.  4.  Les  officiers  des  curies 
épiscopales  et  des  tribunaux  ecclésiastiques,  y  com- 
pris le  vicaire  général  et  les  juges.  5.  Les  prédicateurs 
de  carême.  6.  Tous  les  officiers  des  SS.  Congrégations 
et  des  tribunaux  ecclésiastiques  de  Rome,  en  présence 
du  cardinal-préfet  ou  du  secrétaire  de  la  Congrégation 
ou  du  tribunal.  7.  Les  supérieurs  et  les  professeurs  des 
familles  et  des  congrégations  religieuses,  avant  d'en- 
trer en  fonction  ».  Actes  de  Pie  X,  éd.  de  la  Bonne 
Presse,  t.  v,  p.  163-164.  La  peine  prévue  pour  quicon- 
que violerait  ce  serment  est  qu'il  soit  déféré  immé- 
diatement au  Saint-Office. 

6.  Xous  avons  dit  plus  haut,  col.  2926,  qu'on  pouvait 
rapprocher  certaines  formules  du  serment  antimoder- 
niste de  celles  du  formulaire  antijanséniste.  Dans  ce 
formulaire,  on  s'exprimait  ainsi  :  Ego...  constitution/ 
apostoliese Innocenta X...etconstilutioni Alexandri  V//... 
summorum  pontificum  me  subjicio  et  quinque  pro- 
positiones...  sincero  animo  rejicio  ac  damno,  et  ita 
juro  :  Sic  me  Deus  adjuvet,  et  hsec  sancta  Dei  evangelia. 
Dans  le  serment  antimodemiste  :  Me...  subjicio  totoque 
animo  adhsereo  damnationibus,  etc..  Damno  quoque  ac 
rejicio...  Reprobo  pitriter...  Senlentiam  rejicio...  Hsec 
omnia  spondeo  me  fideliler...  cusloditurum...  Sic  spon- 
deo, sic  juro,  sic  me  Deus...  La  similitude  des  formules 
suffit  à  indiquer  l'égale  importance  accordée  par 
l'Église  aux  deux  serments;  mais,  de  plus,  elle  nous 
permettra  de  fixer  la  valeur  doctrinale  des  deux  ser- 
ments et  la  nature  de  l'adhésion  qui  leur  est  due. 

10°  Profession  de  foi  imposée  par  Benoit  XIV  aux 
Maronites  (Denz.-Bannw.,  n.  1459-1473).  —  Cette  pro- 
fession de  foi  fut  imposée  par  la  constitution  Xuper  ad 
sedandas,  16  mars  1743.  Elle  constitue  l'épilogue  dog- 
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matique  des  tractations  touchant  le  synode  du  Mont- 
Liban,  30  septembre  1730.  Voir  ici,  t.  x.  col.  80-85. 
Elle  a  ceci  de  particulier,  qu'après  la  récitation  du 
symbole  de  Nicée-Constantinople,  elle  énuir 
conciles  œcuméniques  et  en  résume  brièvement  la 
doctrine,  n.  1460-1473.  La  doctrine  du  concile  de 
Trente  est  plus  longuement  exposée  :  elle  se  réfère 
surtout  aux  questions  relatives  à  la  messe,  a  la  pré- 
sence réelle,  à  la  transsubstantiation,  aux  sacrements, 
les  autres  définitions  tridentines  étant  signalées  d'un 
simple  mot.  Enfin,  l'affirmation  de  la  primai 
l'Église  romaine  et  du  souverain  pontife  clôt  cette 
profession  de   foi. 

III.  Valeur  dogmatique.  —  1°  Principes.  —  Le 
principe  fondamental  pour  juger  de  la  valeur  dogma- 
tique des  symboles  et  des  professions  de  foi  est  l'affir- 
mation générale  du  concile  du  Vatican  :  Fide  divina  et 
catiwlica  ea  omnia  credenda  sunt,  qua>  in  verbo  Dei 
scripto  vel  Iradilo  contincnlur  et  ab  Ecclesia  sive  sollemni 
judicio  sive  ordinario  et  universali  magisterio  tamquam 
divinitus  revelata  credenda  proponuntur.  Aucun  doute 
possible  sur  la  valeur  dogmatique  d'une  assertion  pré- 
sentée comme  vérité  révélée,  avec  la  garantie  de  l'en- 
seignement ordinaire  ou  extraordinaire  de  l'Église. 
Mais  cette  garantie  peut  s'exprimer  de  différentes 
façons  :  soit  par  l'affirmation  d'un  concile  œcuménique 
ou  d'un  souverain  pontife,  soit  par  la  simple  accepta- 
tion de  l'Église  exprimée  par  sa  croyance  générale  ou 
implicitement  manifestée  par  sa  liturgie  :  lex  orandi, 
lex  credendi. 

Toutefois,  la  valeur  dogmatique  d'un  document  ne 
concerne  que  ce  qui  est  directement  l'objet  de  la  pro- 
position de  l'Église  et  non  ce  qui  est  simple  explication 
ou  affirmation  accessoire  donnée  pour  ainsi  dire  en 
passant.  Cf.  Melchior  Cano,  De  locis  thcologicis,  1.  V, 
c.  v. 

2°  Applications.  —  Il  n'y  a  aucun  doute  que  tous  les 
symboles  et  toutes  les  professions  de  foi  énumérés  ci- 
dessus  ne  rentrent  dans  la  catégorie  des  documents  qui 
constituent  une  proposition  authentique  du  magistère 
ordinaire  ou  extraordinaire  de  l'Église.  Sous  réserve  de 
l'observation  formulée  en  dernier  lieu,  ce  sont  des  do- 
cuments dont  la  valeur  dogmatique  est  incontestable. 

1.  En  ce  qui  concerne  les  trois  principaux  symboles 
—  Symbole  des  apôtres,  de  Nicée-Constantinople, 
d'Athanase  —  aucune  discussion  n'est  possible.  Le 
simple  fait  que  ces  symboles  sont  reçus  dans  toute 
l'Église,  qu'ils  font  partie  intégrante  de  sa  liturgie 
(pour  le  premier,  au  baptême,  au  bréviaire,  à  l'ordi- 
nation des  prêtres  et  dans  les  prières  habituelles;  pour 
le  second,  à  la  messe;  pour  le  troisième,  au  bréviaire) 
est  déjà  suffisant  pour  leur  reconnaître  une  consécra- 
tion officielle  du  magistère.  Mais,  de  puis,  cette  con- 
sécration a  été  formellement  donnée  dans  divers  docu- 
ments pontificaux  ou  conciliaires.  La  profession  de  foi 
imposée  par  Innocent  III  à  Durand  d'Osca  et  à  ses 
disciples  commence  en  rappelant  la  foi  due  au  mystère 
de  la  Trinité,  sicul  m  <  Credo  in  Dcuin  »,  in  <•  Credo  in 
Deum  »  et  in  «  Quicumque  nuit  >  continetur.  Le 
concile  de  Trente  et  la  profession  de  foi  tridentine 
consacrent  explicitement  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
tantinople, en  déclarant  que  c'esl  le  Symbole  de  la  foi, 
quo  sancta  romana  Ecclesia  utilur.  Denz.-Bannw., 
n.  420,  784,  994.  Cette  déclaration  vaut,  a  pari,  poul- 
ies deux  autres  symboles,  également  employés  par 
i  le.  On  peut  cependant  relever,  dans  le  Quicum- 
que, une  assertion  qui,  n'appartenant  pas  à  l'enseigne- 
ment direct  du  symbole,  demeure  sujette  à  interpré- 
tation et  expl  I  la  comparaison  de  l'union 
cl ii  corps  et  de  l'âme  employée  pour  faire,  d'une  cer- 
taine manière,  comprendre  l'unité  substantielle  du 
Christ.  Sur  cette  comparaison,  voir  Hypostatique 
(Union),  t.  vu,  col.  476,  499,  501,  504  et  surtout  539. 


2.  D'autres  symboles  ou  professions  de  foi  se  présen- 
tent avec  l'approbation  formelle  d'un  pape.  C'est  le 
cas  du  symbole  de  saint  Léi  rofessions  de 
foi  authentiquées  par  Innocent  111.  de  la  profession  de 
foi  de  Michel  Paléologue  élaborée  par  Clément  IV,  de 
la  profession  de  foi  h  noît  XIV  aux  orien- 
taux maronites,  et  surtout  de  la  profession  de  foi  tri- 
dentine, expressément  composée  et  approuvée  par 
Pie  IV  comme  un  résumé  dogmatique  de  l'enseigne- 
ment du  concile  de  'trente.  Le  fait  que  cette  profession 
de  foi  est  imposée  à  tout  prêtre  entrant  en  une  charge 
d'âme  ou  en  ui                          .1  quelconque  dans  :  i 

est  une  preuve  que  cette  profession  (le  Toi  est  consi- 
dérée par  l'Église  elle-même  comme  une  pierre  de 
touche  certaine  d'orthodoxie.  Après  les  trois  symboles 
reçus  dans  la  liturgie,  c'est,  si  l'on  pouvait  établir  en 
matière  de  documents  dogmatiques  une  discrimina- 
tion d'autorité,  le  symbole  tridentin  qui  devrait  être 
considéré  comme  le  document  le  plus  décisif.  Nous  en 
rapprocherons  les  professions  de  foi  dérivées  de  l'exa- 
men doctrinal  imposé  aux  évêques  lors  de  leur  consé- 
cration :  symbole  de  Léon  IX  et  première  partie  du 
symbole  de  foi  de  Clément  IV. 

3.  Le  symbole  de  Chalcédoine,  tel  que  nous  l'avons 
délimité  plus  haut,  se  présente  à  nous  avec  l'autorité 
dogmatique  d'une  définition  de  concile  œcuménique. 
A  ce  propos,  en  effet  —  et  l'observation  vaut  pour  les 
conciles  et  professions  de  foi  énumérées  dans  les  deux 
paragraphes  précédents  —  on  doit  rappeler  la  remar- 
que opportune  de  Billot  :  «  11  faut  corriger  l'opinion 
ou  mieux  le  préjugé  de  ceux  qui  prétendent  qu'il 
n'existe  de  définition  de  foi  que  lorsqu'y  est  employée 
la  forme  de  l'anathématisme.  »  De  Ecclesia  Christi, 
Rome,  1927,  p.  432.  Les  formules  qui  indiquent  une 
définition  dogmatique  sont  variables  :  «  Nous  définis- 
sons que  telle  doctrine  est  révélée  de  Dieu...  »:  Bulle 
Ineffabilis  Deus  proclamant  le  dogme  de  l'immaculée 
conception;  «Nous  enseignons  et  définissons  être  un 
dogme  révélé  par  Dieu  que  le  pontife  romain,  par- 
lant ex  cathedra...  »  :  Conc.  du  Vatican,  const.  Pastor 
œternus,  c.  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  1839.  Ou  encore,  si 
la  déclaration  conciliaire  ou  pontificale  indique  que 
l'enseignement  contraire  condamné  doit  être  tenu 
pour  hérétique  :  «  Si  quelqu'un  entend  défendre  ou  ap- 
prouver la  doctrine  émise  parJoachitn  sur  ce  sujet.il 
d..,t  être  réputé  par  tous  hérétique  »  :  I\  '  conc  du  La- 
tran,  c.  il,  Denz.-Bannw.,  n.  432.  Ou  bien,  plus  sim- 
plement, le  concile  ou  le  pape  peut  indiquer  que  sa 
définition  est  une  définition  de  foi  :  «  Au  nom  de  la 
sainte  Trinité...  nous  i  |  le  cette  vérité  de  foi 

recrue  par  tou  i   :  Conc.  de  Florence, 

décret  pro  Grœcis,  Denz.-Bannw.,  n.  691.  Plus  sim- 
plement encore,  il  suffit  de  l'affirmation  que  telle  est 
la  croyance  de  l'Église  :  «Nous  croyons  et  confessons 
simplement  qu'il  n'j  a  qu'un  seul  vrai  Dieu,  etc.  »  : 
l\>  '.hic  du  Latran,  c.  1,  Denz.-Bannw.,  n.  42x.  »  La 
sainte  Église  catholique,  apostolique  et  romaine  croit  et 
confesse...  »  :  Conc.  du  Vatican, sess.  m,  c.  i;  cf.  c.  Il, 
c.  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  1782,  1785,  1795.  La  diversité 
de  ces  formules  nous  met  donc  parfaitement  à  l'aise 
pour  affirmer  que  tous  les  .  ités  sont  au 

premier  chef  des  documents  ayant  valeur  dogmatique 
de  foi. 

4.  Restent  les  symboles  particuliers,  tels  que  le 
symbole  d'Épiphanc,  les  symboles  auliprisciilianistes 
(exception  laite  du  Quicumque)  et  le  symbole  du 
NI  concile  de  Tolède.  Leur  cas  est  quelque  peu  dif- 
férent :  aucun  doute  cependant  sur  leur  valeur  dog- 
matique. Le  symbole  d'Épiphane  a  reçu  d'ailleurs  une 
soi  te  de  consécration  officielle  dans  le  symbole  de 
Nicée-Constantinople  et,  au  iv*  siècle,  il  représentait 
la  croyance  des  Églises  d'Orient.  Quant  aux  autres, 
l'ensemble  des  théologiens,  avec  l'approbation  tout  au 
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moins  tacite  du  magistère  ordinaire,  les  considère 
comme  reflétant  l'enseignement  de  l'Église;  ils  ont 
acquis  par  là  une  valeur  dogmatique  incontestable. 

5.  Le  serment  antimoderniste  et  le  formulaire  anti- 
janséniste doivent  être  interprétés  d'une  façon  plus 
nuancée.  Par  lui-même,  le  serment  implique,  en  celui 
qui  le  prête,  la  ferme  volonté  de  tenir  ou  d'observer 
les  décisions  doctrinales  ou  disciplinaires  de  l'Église. 
La  discrimination  à  établir  entre  les  objets  de  ces  déci- 
sions et  quant  à  la  nature  de  l'adhésion  qu'elles  re- 
quièrent est  une  œuvre  qui  relève  de  la  théologie. 
Dans  la  formule  antijanséniste,  par  exemple,  la  sou- 
mission requise  comporte  deux  choses,  rejet  comme 
hérétiques,  des  cinq  propositions  condamnées  comme 
telles,  adhésion  à  la  constitution  apostolique  les  con- 
damnant dans  le  sens  présenté  par  l'auteur  et  telles 
qu'elles  se  trouvent  dans  Y Augustinus.  Dans  le  ser- 
ment antimoderniste,  les  formules  elles-mêmes  mar- 
quent les  discriminations  à  faire.  La  première  partie 
implique  une  adhésion  à  toutes  les  vérités  et  à  chacune 
des  vérités  que  l'Église,  par  son  magistère  infaillible, 
a  définies,  affirmées  et  déclarées.  Dans  ces  définitions, 
affirmations  et  déclarations,  tout  n'est  pas  présenté 
sur  un  plan  unique  :  le  détail  même  des  adhésions  re- 
quises l'indique  explicitement.  Cerlissime  teneo  n'est 
pas  l'équivalent  de  firma  fuie  credo  ou  hœrelicum  com- 
mentum  rejicio.  De  plus,  la  remarque  de  Melchior 
Cano  rappelée  ci-dessus,  s'applique  à  plusieurs  formu- 
les :  Deum  certo  cognosci...  profitcor  présente  une  auto- 
rité dogmatique  incontestable,  parce  que  ce  texte 
n'est  que  l'écho  du  concile  du  Vatican;  l'explication 
qui  y  est  adjointe  :  cerlo  cognosci,  «  id  est  demonslrari  » 
est  une  addition  qui  déborde  le  cadre  proprement  dog- 
matique et  relève  en  conséquence  de  la  certitude  théo- 
logique. Quant  à  la  seconde  partie  du  serment,  cha- 
que assertion  doit  en  être  analysée  avec  soin,  si  l'on 
veut  en  fixer  l'autorité  doctrinale  exacte.  Les  affir- 
mations générales  demeurent  dans  le  simple  domaine 
de  la  soumission,  sans  préciser  la  nature  de  cette  sou- 
mission :  Me  subjieio,  loto  animo  adhœreo,  reprobo, 
damno  ac  rejicio,  etc.  Encore  une  fois,  c'est  au  théolo- 
gien qu'il  appartient,  en  étudiant  les  autres  documents 
doctrinaux  auxquels  il  convient  de  se  référer  sur  tous 
ces  points,  de  préciser  la  valeur  doctrinale  de  chaque 
assertion  prise  en  particulier.  C'est  quelque  chose 
d'analogue  à  ce  qu'on  peut  affirmer  touchant  la  valeur 
doctrinale  du  Syllabus  de  Pie  IX.  Voir  Syllabus, 
col.  2916  sq. 

A.  Michel. 

1.  SYMÉON,  D'EUCHAITES,  métropolite 
de  cette  ville  de  l'Hélénopont,  n'est  connu  que  par  le 
lemme  des  quelques  opuscules  qui  lui  sont  attribués  : 

1°  Deux  lettres  spirituelles  inédites,  adressées  à  un 
certain  Jean,  moine  et  reclus,  stylite,  d'après  le  cod. 
Alhen.,  Bibl.  nat.  gr.  293  du  xive  siècle,  fol.  98  V 
(cf.  IL  Delehaye,  Les  saints  sigillés,  Bruxelles,  1923, 
p.  cxxxiv).  Les  incipit  en  sont  respectivement  : 
'ESe5âjjiy)v  cou,  ttoEtep  m£i>y.a-'.y.é ,  tt)V  OE091X7)  rauTrjv 
Ypocçy]v,  et  Tpia  (iipv;  Xéyouoiv  oî  ita-répcç  i/z'M  Trjv 
'/.o'f.zr;;  'y'J/_V  ^âv;  'es  desinit  :  xaî  èv.c/ùtjei  eEç  xô 
(ié/.rjxy.  aÙToO,  àu,rjV,  et  àvaSoàv  Trpôç  xàv  Oeov  Sià  TT]V 
PaaiXeEav  aùxoû  xai  to  eXeoç.  Elles  sont  abondam- 
ment représentées  dans  les  manuscrits  ;  les  monastères 
de  l'Athos,  par  exemple,  fourniraient  à  eux  seuls,  au 
moins  une  quinzaine  d'exemplaires  de  l'une  ou  de 
l'autre.  Aucune  copie  ne  remonte  au  delà  du  xnr9- 
xive  siècle.  Le  Vallic.  gr.  67  (xive  siècle),  fol.  162  v°, 
porte  la  première  lettre  au  nom  de  Michel,  métropo- 
lite d'Euchaïtes,  voir  E.  Martini,  Catalogo  dei  mono- 
scritti  greci  esislenti  nelle  bibliot.  d'Italiu,  Milan,  1902, 
t.  îï,  p.  100.  On  connaît,  en  effet,  par  ailleurs,  pour 
cette  métropole,  un  titulaire  de  ce  nom,  sous  Ru- 
main  III  Argyros  (1028-1034),  cf.  Le  Quien,  Uriens 


christianus,  t.  i,  Paris,  1740,  col.  545.  Cependant  cette 
suscription  semble,  sous  réserve  d'un  inventaire  plus 
complet,  tout  à  fait  exceptionnelle.  Au  futur  éditeur 
d'y  regarder  de  plus  près. 

2°  Lu  écrit  :  «  qu'il  est  très  utile  de  fuir  les  hommes 
et  de  marcher  dans  la  voie  royale,  contre  un  Juif.  »  On 
le  rencontre  dans  le  cod.  gr.  169  (ann.  1605)  de  la  bi- 
bliothèque patriarcale  du  Caire,  fol.  92  v°-96  r".  Inci- 
pit :  N'j-jI  Se  èîtôiSï)  où  OéXou.sv  oute  ot  èv  (nzozayy] 
o'jts  oEèvàpYjj-.;  desinit  :  toû  ScopTjaau.évou  auràç  -roïç 
7;p'jcapooj>tivot.<;.  G.  Charitachis,  KaxàXoyoç  tôW  xpovo- 
Xoy'iuivcov  xwSiy.cov  t?,ç  tcit?!^/.  pioX'.oO.  Katpou,  dans 
'E7T£TT]piç'ET9c'.p.  (îuÇavxtv.  o--ou8âiv,  t.  iv,  1927,  p.  160. 
Nous  ignorons  si  ce  morceau  se  retrouve  avec  la  même 
attribution  ailleurs. 

Chronologiquement  Syméon,  en  supposant  que  son 
titre  de  métropolite  n'est  pas  une  adaptation  tardive 
à  un  état  de  choses  plus  récent,  est  postérieur  à  Pho- 
tius.  C'est,  en  effet,  à  ce  dernier  que  revient  l'érection, 
en  métropole  sans  suffragant,  du  siège  d'Euchaïtes; 
voir  V.  Grumel,  Les  regesles  des  Actes  du  patriarcat 
de  Constanlinople,  t.  i,  fasc.  2,  1936,  p.  119,  n.  527. 
D'autre  part,  l'âge  des  manuscrits  les  plus  anciens  ne 
permet  pas  de  le  placer  en  deçà  du  xme-xiv«  siècle. 

On  trouvera  les  données  les  plus  utiles  dans  les  catalogues 
de  manuscrits,  notamment  ceux  de  l'Athos,  S.  Lambros, 
Catalogue  o/  the  greek  manuscr.  on  Mount  Athos,  Cam- 
bridge, 1895;  de  Jérusalem,  A.  Papadopoulos-Kérameus, 
'l:fM',/vi::z  >  ■■.,-.;  ,-t,-  .Saint-Pétersbourg,  1891-1915, 
etc.  Ajouter  L.  Allatius,  De  Symconum  scriplis  dia- 
triba,  Paris,  1664,  p.  159  et  Le  Quien,  Oriens  christianus, 
t.  i,  Paris,  1740,  col.  545. 

J.    CiOUILLARD. 

2.  SYMÉON  II  DE  JÉRUSALEM  (fl099). 
—  Ce  patriarche  occupait  la  ville  sainte  au  moment 
de  la  première  croisade.  En  apprenant  l'arrivée  des 
croisés  devant  Antioche,  il  se  retira  à  Chypre  pour  se 
soustraire  aux  menaces  des  Turcs.  De  là,  il  entretenait 
de  bons  rapports  avec  les  chefs  de  l'expédition  et  leur 
envoyait  des  présents  consistant  en  des  produits  de 
l'île.  D'accord  avec  eux,  il  écrivit  deux  lettres  aux 
Latins  d'Occident  pour  les  informer  des  succès  de  la 
guerre  sainte  et  hâter  l'envoi  des  renforts,  l'une,  vers 
la  fin  de  1097,  l'autre,  le  15  janvier  1098.  Une  autre 
lettre,  de  1094,  est  inauthentique.  Syméon  mourut 
durant  le  siège  de  Jérusalem,  en  juin  ou  juillet  1099. 
Sous  le  nom  de  Syméon  de  Jérusalem  nous  est  parvenu 
un  petit  traité  sur  les  azymes.  Le  P.  Leib,  qui  l'a 
édité,  lui  en  a  dénié  la  paternité,  parce  que  cet  écrit 
est  une  réfutation  d'un  opuscule  sur  le  même  sujet, 
composé  par  Bruno  de  Segni  entre  1107  et  1111. 
Le  P.  Jugie  a  relevé  que  plusieurs  répliques  de  l'auteur 
grec  n'ont  pas  leur  correspondant  dans  l'opuscule 
latin,  mais  laisse  sans  explication  le  fait  que  l'ordre 
suivi  est  le  même  de  part  et  d'autre.  Le  problème  est 
maintenant  résolu  par  la  publication  récente  par 
A.  Michel  d'une  lettre  d'un  certain  Laycus,  utilisée  et 
pour  ainsi  dire  plagiée  par  Bruno,  et  qui  est  manifeste- 
ment celle  que  réfute  le  traité  grec.  Ce  nouveau  texte 
en  effet  y  est  serré  de  bien  plus  près  et  il  contient  les 
passages  dont  le  P.  Jugie  relevait  l'absence  dans  Bruno 
de  Segni.  Il  n'y  a  donc  plus  de  raison  chronologique 
qui  empêche  l'attribution  à  Syméon  du  traité  sur  les 
azymes  parvenu  sous  son  nom  et,  comme  le  ton  en  est 
relativement  irénique,  il  n'y  a  pas  lieu  de  récuser  le 
témoignage  de  la  tradition  manuscrite. 

Le  début  du  patriarcat  de  Syméon  ne  peut  être 
établi  avec  certitude.  Les  dates  données  jusqu'à  pré- 
sent l'ont  été  en  fonction  d'un  concile  tenu  aux  Bla- 
chernes  où  Syméon  était  présent.  Ce  concile  est  celui 
qui  jugea  une  lettre  de  Léon  de  Chalcédoine  sur  le 
culte  des  images.  Mgr  Chrysostome  Papadopoulos  et 
le  P.  Jugie  le  placent  en  1084,  Chalandon  en  1086. 
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L'événement  est  certainement  postérieur  de  plusieurs 
années,  et  le  susdit  concile,  où  l.éon  fit  sa  soumission, 
eut  précisément  pour  résultat  de  le  rétablir  sur  son 
siège. 

Hagenmayer,  Die  Kreuzzugsbriele  (10SS-1100),  Inspnick, 
1901,  p.  141,  146;  le  comte  Riant,  Inventaire  critique  des 
lettres  historiques  des  croisades,  1880,  n.  xxxm,  xc,  xci,  ot 
append.  n.  II,  p.  92-100,  152-159,  222;  Albert  d'Aix,  dans 
Recueil  des  Iiistor.  des  croisades,  Occid.,  t.  iv,  p.  489;  Mona- 
chus  anon.  Scaphusiensis,  ibid., t.  v,  p.  336;  Anonymi  gesta 
Francorum,  éd.  Hagenmayer,  I  leidelberg,  1890,  p.  481  ;  Ber- 
nard Leib,  Deux  inédits  byzantins  sur  les  azymes,  dans  Orien- 
talia  clwisliana,  t.  n,  fasc.  3  (n.  91,  1924,  p.  177-213;  le 
même,  Home,  Kiev  et  Byzance  à  la  fin  du  21°  siècle,  Paris, 
1924,  p.  260-263  (donne  la  traduction  des  deux  lettres  de 
Syméon);  Le  Quien,  Oriens  christ.,  t.  m,  p.  498-500;  M.  Ju- 
gie,  Theologia  dogm.  Orientalium,  t.  i,  p.  406-407.  Des  au- 
teurs orientaux,  (lui  ont  traite  de  notre  Syméon  en  le  te- 
nant pour  un  antilatin,  je  n'en  cite  qu'un,  parce  qu'il  en- 
tend faire  oeuvre  critique  :  AL  Popov,  Latinskaja  lerusa- 
limskaja  palriarchija  epochi  crestonostsev,  t.  I,  p.  228-231; 
A.  .Michel,  Amalfi  und  Jérusalem  im  griechischen  Kirchen- 
streit  (1051-1090)  (la  lettre  de  Laycus  se  trouve  p.  34-47); 
M.  Jugie,  Le  traité  sur  les  azymes  attribué  à  Syméon  II  de 
Jérusalem,  dans  Échos  d'Orient,  t.  XXVI,  1927,  p.  121-125. 
V.  Grumel. 
3.  SYMÉON  LE  JEUNE,  LE  THÉOLO- 
GIEN ou  LE  NOUVEAU  THÉOLOGIEN, 
l'un  des  plus  grands  mystiques  byzantins  (949?- 
12  mars  1022).  Fêté  comme  saint  dans  l'Église  ortho- 
doxe, le  12  mars. 

Les  auteurs  discutent  sur  la  portée  de  l'épithète  de 
Syméon.  Les  uns  lisent,  dans  tcj  vécu  OsoXoyou,  «  le 
nouveau  Théologien  »  et  y  voient  une  comparaison 
avec  saint  Grégoire  de  Nazianze,  cf.  J.  Pontanus, 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  317  D,  ou  même  avec  saint  Jean 
l'Évangéliste;  cf.  I.  Hausherr,  La  méthode  d'oraison 
hésychaste,  dans  Orientalia  christiana,  Rome,  1927, 
p.  102,  n.  1,  qui  se  recommande  d'un  passage,  toute- 
fois non  décisif,  de  la  Vie  de  Syméon.  Ils  réclament 
pour  eux  la  grammaire;  cf.  M.  Jugie,  La  méthode 
d'oraison  des  hésychastes,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxx, 
1931,  p.  179,  n.  2.  D'autres  préfèrent  «  le  Jeune,  le 
théologien  ».  La  tournure  grecque  citée,  quoique  la 
plus  fréquente,  n'est  en  effet,  pas  générale;  beaucoup 
de  scribes  ne  pensent  même  pas  à  rapprocher  véou  de 
ÔEoXôyou;  ils  séparent  les  deux  mots  par  xod  ou  bien 
omettent  l'un  ou  l'autre.  Dans  cette  acception, 
«  jeune  »  pourrait  distinguer  le  personnage  de  ses 
homonymes  anciens  et  «  théologien  •,  de  Syméon  Stylitc 
le  jeune;  en  ce  sens,. A.  Ehrhard,  Byz.  Zeitschr.,  t.  xi, 
1902,  p.  178;  t.  xxvm,  1929-1930,  p.  444;  t.  xxxm, 
1933,  p.  381,  et  Fr.  Halkin,  Analect.  boll.,  t.  xlviii, 
1930,  p.  201.  C'est  celle  qui  nous  semble  la  meilleure. 
Nous  emploierons  parfois  aussi  la  première,  parce 
qu'elle  s'est  imposée  dans  l'usage. 

I.  Vie.  —  Nous  devons  tous  nos  renseignements  sur 
Syméon  à  la  biographie  que  lui  a  consacrée  son  dis- 
ciple, Nicétas  Stéthatos,  le  polémiste  antilatin 
connu;  cf.  1.  Hausherr,  Vie  de  Syméon  le  nouveau 
Théologien,  Home,  1928.  Le  livre  a  été  écrit  après  lu.", 2 
et  même  assez  probablement  après  1054.  I.  Hausherr, 
ibid.,  p.  xvii  sq.  Il  est  avant  tout  l'apologie  d'un  per- 
sonnage âprement  discuté,  ce  qui  amène  d'intéressants 
aspects  doctrinaux.  Du  côté  historique,  il  fournit  des 
éléments  capitaux  sur  Us  principaux  épisodes  de  la 
vie  de  son  héros  et  marque  un  vif  souci  de  les  présenter 
selon  leur  succession  chronologique. 

Quelles  en  sont  les  sources?  Nicétas,  encore  tout 
jeune  o  cette  date,  n'a  fréquenté  Syméon  que  dans  ses 
dernières  années  et  seulement  par  intermittence  :  ii 
était  studite  à  Constantinople,  tandis  que  son  maître 
vivait  sur  la  côte  d'Asie.  H  a  donc  recouru  aux  témoi- 
gnages de  disciples  qu'il  nomme  à  l'occasion  et  aussi, 
aux  lettres  et  autres  écrits  du  saint  qu'il  connaissait 


bien  pour  s'en  être  fait  l'éditeur  et  où  il  pouvait  trou- 
ver îles  détails  autobiographiques,  explicites  ou  dis- 
simulés. Sur  tous  ces  points,  et.  I.  Hausherr.  ibid.,  in- 
troduction. 

La  Vie  comporte  une  dizaine  de  données  chronolo- 
giques. Luc  seule  est  ferme  la  mort,  le 
12  mars  1022.  D'autres  sont  approximatives  ou  rela- 
tives à  des  repères  qui  nous  font  défaut  ou  sont  incer- 
tains. L'une  d'entre  elles  est  même  e  :  les 
quarante-huit  années  de  sacerdoce  de  Sj  méon  qu'on 
dit  avoir  été  ordonne  par  Nicolas  :  >.  On 
ne  saurait  donc  proposer  à  l'aide  de  ces  éléments  une 
chronologie  irrécusable  dans  toutes  sis  parties.  Nous 
adopterons  celle  de  I.  Hausherr  (ibid.),  la  mieux  éla- 
borée pour  le  moment  et  qui  rectifie,  au  surplus,  avec 
raison  celle  de  K.  Holl,  Enthusiasmus  und  Huss- 
.  1  eipzig,  18!  -  t.  I.  Hausherr,  ibid., 
p.  i.xxx  sq. 

Syméon  naquit,  vers  949,  au  bourg  de  Galatai  en 
gonie.  Ses  parents  «  nobles  et  riches  ■  se  nom- 
maient Basile  et  Théo]  hano.  On  le  confia  tout  jeune  à 
ses  «  grands-parents  »,  fonctionnaires  au  Palais  impé- 
rial de  Constantinople,  très  probablement  à  un  i 
paternel,  kitonite  sous  Romain  H  !  963). 

Lu  grammairien  l'initia  aux  rudiments  cl  on  nous  dit 
qu'il  ne  voulut  pas  dépasser  le  cycle  cl.  la  grammaire, 
par  scrupule  de  vertu.  Son  onde  voudrait  l'introduire 
au  Palais  pour  l'affecter  au  service  de  l'empereur.  Il 
résiste.  Son  protecteur  meurt  brusquement  (963?). 
Il  va  se  réfugier  au  monastère  de  Stoudios  auprès 
d'un  saint  moine,  Syméon  Studite  (voir  plus  bas 
col.  2972)  qui  sera  désormais  son  père  spirituel.  Ce  n'est 

là  qu'une  fugue,  car  nous  le  retrouvons  .Luis  le  m  le, 

dans  la  famille  d'un  patricien.  Il  devient  même  spa- 
tharocubiculaire  et  sénateur.  Le  Studite  lui  fait  lire 
Marc  l'Ermite  et  il  n'a  guère  dépassé  la  vingtaine 
quand  il  a  sa  première  vision.  Syméon  nous  a  lui- 
même  narré  cette  histoire  (cf.  I.  Hausherr,  loc.  cil., 
p.  lvii  sq.  et  paraphrase  néo-grecque  dans  P.  G.,  t.  cxx, 
col.  693  sq.)  eu  la  mettant  sous  le  nom  de  Georges.  On 
peut  penser  que  c'est  là  le  prénom  baptismal  du  per- 
sonnage, échangé  dans  la  suite  pour  celui  de  son  maî- 
tre vénéré. 

Vers  976,  Syméon  encouragé  par  son  directeur  se 
décide  à  entrer  au  monastère  studite.  Après  un  der- 
nier voyage  au  pays  natal,  il  y  est  admis  et  prend  le 
saccos  au  cours  de  977.  L'higoumène  le  confie  à  Sy- 
méon Studite  qui  le  revoit  à  demeure  dans  sa  cellule. 
Ils  rivalisent  d'ardeur  a  l'ascèse  et  aux  visions.  C'est  a 
ce  contact  que  le  novice  se  forgera  sa  conception  si 
absolue  du  rôle  du  père  spirituel.  Les  studitês  ne 
commodèrent  pas  longtemps  du  nouveau  venu  qui  se 
signalait  par  ses  austérités,  ses  larmes  incoercibles,  sa 
vie  à  l'écart  et  une  exclusive  et  totale  dévotion  a  sou 
maître.  Cela  ne  cadrait  pas  de  tout  point  avec  les  tra- 
ditions de  mesure  du  couvent  non  plus  qu'avec  le  pres- 
Li^c  de  l'higoumène.  Le  singulier  candidat  fut  donc 
tarder,  inouïs  d'un  an  après  son  ei 

Le  vieux  studite  alla  le  présenter  à  l'higoumène  de 
Saint- -Manias  du  Xirokerkos,  Antoine;  cf.  pour  II 

toire  de  ce  couvent,  J.  Pargoire,  Les  Suints- 
Mamas  de  Constantinople,  dans  Bulletin  de  l'Institut 
logique  russe  à  Constantinople,  t.  i\.  1904, 
p.  201  sq.  Bientôt  on  le  tonsurai!  I 
a/r^actla  ceinture.  Remarqué  pour  sa  ferveur,  il  est 
ordonne  par  Nicolas  Clirysov  erges  vers  980.  .N.  Sté- 
lait   durer  quarante-huit   ans   le   sacerdoce   de 

on   si  la  leçon  est  juste,  celui-ci  ne  peut  avoi 
ordonné  par  le  patria  :  on  qui  a  été  élu  en 

DT'.i  ou  983,  plus  probablement  a  la  première  de  ces 

Si   quarante-huit  n'était  qu'une   altérai i I> 

trente-huit,  ce  qui  est  simple   hypothèse,   la  concor- 
dance serait  rétablie. 
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Vers  le  même  temps,  Syméon  devient  higoumène  de 
Saint- Alamas  ;  il  restera  vingt-cinq  ans  en  charge.  Il 
reconstruit  le  monastère,  embellit  l'église,  etc.,  toutes 
données  vraisemblables,  mais  qui  peuvent  aussi  appar- 
tenir aux  clichés  du  genre  hagiographique.  Surtout  il 
travaille  à  régulariser  la  vie  commune  et  déploie  une 
grande  activité  enseignante  :  prédications,  composi- 
tions poétiques,  etc.  Il  essuie  néanmoins  une  révolte  de 
ses  subordonnés  (995-998).  Son  père  spirituel  est  mort 
vers  986-987.  Il  l'honorait  comme  un  saint  de  son 
vivant  déjà,  il  lui  compose  maintenant  une  Vie,  des 
hymnes,  fait  installer  son  image  à  l'église  du  monas- 
tère, institue  en  son  honneur  une  fête  liturgique  an- 
nuelle qui  attire  du  monde,  bref  il  le  canonise.  Cela 
dure  depuis  seize  ans  avec  l'assentiment  implicite 
du  patriarcat,  quand  l'higoumène  se  trouve  entraîné 
dans  un  conflit  avec  les  autorités  ecclésiastiques,  qui 
va  orienter  le  reste  de  sa  vie. 

Pour  Nicétas,  tout  se  passe  entre  Syméon  et  le  syn- 
celle,  Etienne  de  Nicomédie.  Les  autres  adversaires  ne 
sont  que  des  comparses,  subornés  et  manœuvres  par 
l'habileté  de  celui-ci.  Le  seul  grief,  inavoué,  d'Etienne, 
ce  sont  les  succès  du  moine  prédicateur  et  écrivain. 
Après  avoir  tenté  de  le  surprendre  en  flagrant  délit 
d'ignorance  sur  une  question  de  théologie  trinitaire  et 
s'être  attiré  une  réponse  aussi  piquante  que  pertinente 
(d'après  Nicétas,  car  l'examen  du  factum  est  moins 
convaincant,  cf.  I.  Hausherr,  toc.  cit.,  p.  lxiii  sq.),  il 
trouve  le  prétexte  rêvé  :  Syméon  rend  à  son  maître 
un  culte  indu,  condamné  par  la  conduite  même  de 
celui-ci.  Les  difficultés  ont  commencé  vers  1003.  Elles 
traîneront  jusqu'en  1009.  Dans  l'intervalle  (1005), 
Syméon  abandonne,  de  bon  gré  ou  non,  sa  charge.  On 
lui  interdit  finalement  le  culte  en  question  et  l'on  fait 
enlever  les  images  du  saint.  Sur  quoi  il  prend  figure  de 
défenseur  des  images.  Le  3  janvier  1009,  il  est  envoyé 
en  exil  à  Paloukiton,  sur  la  côte  d'Asie.  Il  s'y  installe 
dans  un  oratoire  délabré  dédié  à  sainte  Marine.  Telle 
est  la  perspective  de  Nicétas. 

En  fait,  l'enjeu  est  doctrinal  au  premier  chef.  Le 
défi  théologique  du  syncelle  le  laisse  déjà  deviner.  La 
réponse  du  moine  l'étalé  au  plein  jour  :  les  humbles  qui 
ont  reçu  le  Saint-Esprit  sont  exaltés,  les  orgueilleux 
nantis  de  science  et  de  dignités  sont  condamnés.  D'un 
côté,  les  ignorants  «  théodidactes  »,  les  seuls  qualifiés 
pour  comprendre  le  vrai  sens  de  l'Écriture,  pour 
exercer  le  ministère  apostolique,  notamment  celui  de 
la  confession,  soustraits  par  leur  sainteté  même  au 
contrôle  doctrinal  et  disciplinaire  de  la  hiérarchie;  de 
l'autre,  les  savants,  mandataires  officiels  du  pouvoir 
ecclésiastique,  disqualifiés  par  leur  conduite  humaine 
et  dont  tout  le  péché  est  de  n'avoir  pas  reçu  le  Saint- 
Esprit.  Sans  doute  tout  cela  n'est-il  pas  dans  la  lettre 
de  Syméon  au  syncelle,  mais  s'y  devine  quand  on  se 
reporte  au  reste  de  son  œuvre,  qu'il  s'agisse  de  pièces 
expressément  consacrées  au  sujet,  comme  la  lettre  sur 
la  confession,  ou  des  mille  allusions  dispersées  dans  ses 
discours  ou  ses  chapitres;  voir  aussi  plus  bas  à  propos 
de  la  doctrine.  Le  conflit  opposait  donc  réellement  les 
prétentions  du  monachisme  et  les  prérogatives  de  la 
hiérarchie,  le  libre  enseignement  spirituel  refusant 
logiquement  toute  censure  et  le  magistère  public  tra- 
ditionnel de  l'autorité  ecclésiastique.  Le  Studite  n'était 
dans  l'affaire  que  «  le  premier  représentant  et  le  sym- 
bole de  toute  la  théorie  »  (I.  Hausherr).  En  appuyant 
sur  son  cas  et  en  se  rabattant  sur  le  moyen  plutôt 
inopérant  d'une  épreuve  théologique  touchant  un 
objet  accessoire,  le  syncelle,  si  le  biographe  est  suffi- 
samment sincère,  manquait  l'eflet  attendu,  tout  en 
laissant  à  Syméon  l'excuse  de  la  bonne  foi.  Voir  une 
interprétation  bien  étudiée  du  «  sens  des  luttes  de 
Syméon  »,  dans  I.  Hausherr,  p.  lxvii  sq. 

Aussi  bien  Syméon  n'apparaissait-il  pas  à  tous  comme 


le  vaincu.  Il  continua,  de  son  exil,  à  entretenir  des  rap- 
ports avec  de  puissants  amis.  C'est  par  eux,  qu'un  an 
à  peine  après  sa  déportation,  V.  faisait  parvenir  au 
patriarche  une  apologie.  .Mandé  à  Constantinople,  on 
le  reçut  avec  des  ménagements.  On  comptait  l'apaiser 
en.  lui  promettant  sa  réintégration  dans  .sa  charge 
d'higoumène  et  en  lui  concédant  un  culte  discret  de 
son  père  spirituel.  On  paraît  même  lui  avoir  laissé 
espérer  quelque  archevêché.  «  Obstiné  comme  un  vrai 
studite  »  —  c'est  sur  ces  mots  que  Serge  II  le  congédia 
—  il  préféra  plutôt  qu'une  composition,  un  exil  volon- 
taire et  il  retourna  en  Asie.  Il  bâtit  un  monastère  où  il 
vécut  en  paix,  entouré  de  disciples  et  visité  par  les 
clients  qu'attirait  sa  réputation  de  saint  et  de  thau- 
maturge, les  douze  dernières  années  de  sa  vie.  Il  y 
mourut  d'un  accès  de  dysenterie,  le  12  mars  1022.  Ses 
restes  furent  ramenés  à  Constantinople  en  1052. 

Sa  mort  ne  suspendit  pas  l'animosité  de  ses  adver- 
saires. Son  disciple  Nicétas  dut  plusieurs  fois  le  dé- 
fendre contre  les  â.yt.oxa.Trf(6pa>v  et  les  ïouSx'.oçpôvov. 
La  préface  qu'il  écrivit  aux  Hymnes  de  Syméon.  P.  G., 
t.  cxx,  col.  310  CD,  le  confirme  aussi  par  son  ton. 
Avec  le  temps,  la  réputation  du  mystique  devait  néan- 
moins s'imposer  et  il  est  probable  que,  moins  d'un 
siècle  plus  tard,  son  culte  s'était  étendu  d'un  cénacle 
local  à  toute  l'Église  orthodoxe. 

II.  Œuvres.  —  Qu'une  partie  des  œuvres  de  Sy- 
méon ait  déjà  circulé  de  son  vivant,  la  chose  est  sûre 
et  ressort  des  dires  de  son  biographe.  Vie,  n.  73,  74, 
111,  131,  140.  Mais  il  revenait  à  ce  dernier  de  pour- 
voir à  une  édition  complète  et  il  n'a  pas  manqué  de 
raconter  au  milieu  de  quel  appareil  surnaturel,  le 
saint  lui  confia  à  deux  reprises  —  durant  sa  vie  et 
après  sa  mort  —  cette  charge.  Ihid.,  n.  131  sq.  S'il 
relève  parfois  avec  complaisance  l'activité  littéraire  de 
son  maître,  c'est  qu'à  son  avis  elle  ne  peut  être,  chez 
un  homme  aussi  dénué  de  culture,  que  la  conséquence 
et  le  signe  d'une  éminente  sainteté. 

Ces  circonstances  nous  valent  une  énumération 
attentive  de  ses  ouvrages  dont  on  trouvera  le  détail 
dans  K.  Holl,  op.  cit.,  p.  27  sq.  :  Discours  exégetiques  et 
Interprétations  Je  la  Sainte  Écriture;  Discours  catéché- 
tiques,  Discours  éthiques  et  catéchéliques;  Chapitres  ascé- 
tiques sur  les  vertus  et  les  vices  opposés;  Apophthegmes; 
pièces  relatives  à  Syméon  Studite  :  Vie,  Discours  et 
hymnes;  Discours  apologétiques  et  antirrhétiques,  Let- 
tres; Hymnes;  cf.  Vie,  n.  35,  37,  71,  72,  94,  111,  134  et 
passim  pour  les  lettres.  Ces  rubriques  reproduisent- 
elles  la  distribution  primitive  de  l'édition  de  Nicétas? 
Il  se  peut  et  le  Mosq.  syn.  gr.  417  signale  par  exemple 
une  division  en  dix  sections  qui  ressemble  en  gros  à  la 
précédente  :  Elal  8;  y.y.1  ÊTepa  toutou  auyypâuuxTa 
ol  Osoaov'.xiI  \xz-i  tcov  rfi'.y.Cjv,  oî  dmoXoYïjTlxol,  al 
èmaroXai  ■j.z-y.  tôjv  x£<paAaiù>v,  xal  TÔJvfisîwv  ûtivcov  oL 
ëpcoTEÇ...,  fol.  192  v°.  Cependant  les  manuscrits  n'ob- 
servent pas  toutes  ces  distinctions.  Indépendamment 
de  la  disparition  de  certaines  parties,  comme  la  Vie  de 
Syméon  Studite,  les  recueils  présentent  généralement 
des  groupes  d'écrits  assez  bien  différenciés  qui  ont 
pourtant  des  éléments  communs.  K.  Holl,  a  suggéré 
avec  raison  que  les  éditions  respectives  de  Syméon  et 
de  son  disciple  pouvaient  être  à  l'origine  d'une  double 
tradition  manuscrite.  Op.  cit.,  p.  29. 

Une  répartition  rigoureuse  n'est  d'ailleurs  pas  d'une 
telle  importance.  Le  contenu  des  pièces  ne  suffirait  pas 
à  la  rendre  possible  dans  tous  les  cas  ;  l'œuvre  présente, 
en  outre,  une  particulière  homogénéité  doctrinale  qui 
fait  rencontrer  presque  partout  ses  lignes  essentielles. 
Le  rétablissement  de  l'archétype  relève  de  la  critique 
paléographique.  On  ne  dispose  encore  que  d'éditions 
utiles  mais  insuffisantes  des  écrits  de  Syméon  (cf. 
bibliographie)  :  la  plus  étendue,  celle  de  D.  Zagoraios 
ne  donne  le  texte  original  que  pour  les  hymnes,  le 
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reste  est  une  métaphrase  néo-grecque.  Elle  n'a  rien  de 
critique  et  est  inabordable.  Celle  de  Migne  est  la  repro- 
duction de  traductions  latines,  d'ailleurs  sérieuses,  de 
J.  Pontanus  (quelques  omissions  à  signaler),  mais  elle 
est  très  incomplète  et  le  texte  grec  fait  généralement 
défaut. 

Nous  adopterons  donc  une  subdivision   emp 
fondée  surtout  sur  la  prédominance  de  certains  grou- 
pes dans  les  manuscrits  et  en  nous  référant  autant  que 
possible  à  la  liste  d'Allatius,  P.  G.,  t.  cxx,  co!.  2 

1°  Les  discours.  —  1.  Trente-quatre  catéchises  intro- 
duites et  conclues  par  une  action  de  grâces,  qui  répon- 
dent aux  trente-cinq  premiers  numéros  d'Allatius 
(l'action  de  grâces  initiale  se  trouve  au  n°  70  de  la 
même  liste).  Ainsi  dans  le  Mosq.  syn.  gr.  417,  le  Vat.  gr. 
1436,  les  Ottob.  gr.  245,  246.  Vingt-huit  se  retroi 
dans  le  Coislin.  292,  fol.  208  sq.  Dix  ont  été  publiés  par 
J.  Pontanus  (n.  7,  18, 19,  25-2S.  30,  32,  33)  qui  utilisait 
un  groupement  attesté  par  le  Mon.  gr.  177,  les  Coisl. 
291  et  292,  le  Begin.  21  et  dont  cinq  morceaux  i 
se  rencontrent  dans  la  liste  d'Allatius  (n.  67-69,  71,  72). 
On  ajoutera  donc  aux  trente-quatre  catéchèses  citées 
les  vingt-trois  discours  de  Pontanus  qui  forment  un 
groupe  distinct. 

2.  Trois  discours  théologiques,  c'est-à-dire  sur  la  Tri- 
nité (Allatius,  n.  73-75 1.  qui  paraissent  bien  viser  à 
l'exaltation  du  Saint-Esprit  et  de  ses  vrais  et  authen- 
tiques instruments.  Ils  viennent  toujours  ensemble  et 
précèdent  généralement,  v.  g.  Coisl.  291;  Regin.  gr.  25. 

3.  Quinze  discours  moraux  (Allatius,  n.  36-61;  36-47 
sont  les  chapitres  d'un  même  traité)  dont  les  inci- 
pits  soulignent  assez  souvent  une  fin  apologétique. 
I.  Hausherr  a  édité  le  n.  li,  dans  La  méthode  d'oraison 
hésijehaste,  Rome,  1927,  p.  173  sq. 

4.  Vingt-quatre  autres  dans  les  Taur.  gr.  37,  Regin. 
gr.  21,  Sinait.  434.  Aucun  ne  figure  dans  la  liste  d'Al- 
latius. 

Le  tout  forme  environ  cent  pièces.  La  MéOoSoç  -ept 
zffi  iepàç  T.poazuyrfi  (Allatius.  n.  77-78,  éd.  I.  Haus- 
herr, ibid.,  p.  150  sq.)  nous  paraît  bien  ne  pas  appar- 
tenir à  Syméon  :  les  idées  exposées  ne  sont  pas  les 
siennes  et  cet  écrit  a  obtenu  dans  la  tradition  manus- 
crite un  sort  bien  distinct  des  recueils  sûrement  sy- 
méoniques;  cf.  un  exposé  étendu  dans  I.  Hausherr, 
ibid.,  p.  111  sq.  L'opuscule  est  cependant  ancien  puis- 
qu'on en  possède  un  témoin  de  la  première  moitié  du 
xne  siècle,  le  Vat.  gr.  65S. 

2°  Les  hymnes  ;  Tcôv  Gcicov  û|ivt>)v  ol  ëporrEÇ.  au  nom- 
bre de  cinquante-sept,  en  excluant  une  lettre  au  syn- 
celle  Etienne  de  Nicomédie  (le  n.  21  de  l'inventaire 
d'Allatius).  Les  recueils  ies  plus  complets  sont  le  Marc, 
gr.  494,  le  Par.  suppl.  gr.  103.  Dans  l'édition  de 
D.  Zagoraios  ne  manquent  que  les  a.  10,  15,  21,5 
J.  Pontanus  en  a  traduit  quarante  d'après  le  Monac. 
gr.  177.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  507-602;  N'ont  été  jusqu'à 
présent  l'objet  d'une  édition  critique  que  les  n.  4,  5, 
10,  15;  cf.  bibliographie.  P.  Maas  caractérise  ainsi  la 
métrique  de  Syméon  :  ■  Elle  comporte  trois  sortes  de 
vers,  de  quinze,  douze  et  huit  syllabes,  tous  construits 
paroxytoniquement  et  sans  ;  à  la  quantité. 

Il  est  le  premier  byzantin  considérable  qui  ait  employé 
le  vers  populaire  et  il  a  sans  doute  contribue  a  obtenir 
au  «  vers  politique  »  sa  place  dominante  dans  la  litté- 
rature grecque  du  Moyen-Age  et  de  l'époque  moderne. 
Il  traite  strictement  le  nombre  des  syllabes,  la  césure 
et  l'accent  final;  à  l'intérieur  du  vers,  l'accent  n'esl 
pleinement  lixé  que  dans  Tort.. syllabe;  de  sorte  qu'on 
a  une  cadence  de  pure  alternance;  dans  le  peut 
syllabe,  les  accents  sont  tout  a  fait  oins  au 

début    des    hémistiches;    dans    le    dodéi 
trahit,  à  la  césure  qui  suit  la  septième  s\  liai 
très  net  de  tous  les  Byzantins  vers  la  proparoxytonèse 
mais  aucune  régulation  de  l'accent  de  césure.  Souvent, 


par  une  négligence  sans  pareille,  Syméon  change  de 
mètre  au  milieu  d'un  morceau  voire  au  milieu  d'une 
phrase...  A  remarquer  aussi  la  fréquence  de  l'enjam- 
bement si  sévèrement  banni  par  les  Byzantins.  >  Aus 
der  Poésie  des  Mysiikers  Syméon,  Beilrâge  zur  Ge- 
schichte des  christlichen  Allertums...,  Bonn,  1922,  p.  330. 

Ces  hymnes  sont  un  très  précieux  témoignage  des 
expériences  mystiques  de  Syméon  et  en  général  de 
toute  sa  psychologie  de  visionnaire.  Partout  une 
■  chaleur  de  sentiment  et.  à  l'occasion,  ici  ou  là, 
une  note  de  polémique  notamment  dans  les  pièces 
datées  de  l'exil,  comme  le  n"  15,  cf.  P.  Maas,  ibid., 
p.  336  sq. 

3°  Les  chapitres  pratiques,  gnostiques,  théologiques.  — 
J.  Pontanus  en  a  traduit  226  sur  la  base  d'un  manus- 
crit de  Munich.  Migne  a  réimprimé  son  texte  en  refou- 
lant en  note  les  morceaux  qui  ne  se  trouvaient  pas 
(huis  la  collection  de  135  numéros  de  la  Philocalie  de 
Venise. 

-  ci  n'appartiennent  d'ailleurs  pas  tous  à  notre 
Syméon.  Les  n°  120  sq.  sont  de  son  maître,  le  Studite 
(cf.  plus  bas.  art.  Syméon  Studite).  Lu  ci 
de  nombreux  manuscrits  v.  g.,  Barocc.  gr.  69,  Laud. 
gr.  21,  Canon.gr.  15,  Escorial  gr.  Y,  II 1-2  et  Y,  111-19, 
Mosq.  syn.  gr.  424,  Paris,  gr.  1610  etc.,  montre  qu'on 
doit  y  distinguer  trois  groupes  :  une  première  centurie 
'pitres  pratiques  et  théologiques  (J.  Pontanus, 
1-102,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  603  A-631  C);  vingt-cinq  cha- 
pitres théologiques  et  gnostiques  (J.  Pontanus,  102- 
127,  P.  G.,  ibid.,  col.  631  D-636  C),  enfin  une  deuxième 
centurie  théologique  et  pratique  (J.  Pontanus,  127- 
227,  P.  G.,  ibid..  col.  636  C-668  D).  La  numérotation 
des  chapitres  varie  parfois  d'un  codex  à  l'autre,  mais 
pas  assez  pour  dissimuler  la  disposition  primitive.  Ce 
genre  supporte  difficilement  l'analyse.  Du  moins  les 
titres  respectifs  indiquent-ils  assez  objectivement  le 
contenu  général.  Les  deux  centuries  mêlent  les  pré- 
ceptes ascétiques  aux  prescriptions  intéressant  les 
formes  plus  élevées  de  la  Becopta  et  de  la  (teoXoyîa.  Les 
vingt-cinq  chapitres  se  cantonnent  à  ce  dernier  do- 
maine. 

4°  Lettres.  —  La  Vie  de  Syméon  nous  fournit  le  texte 
de  deux  de  ses  lettres  au  syncelle;  cf.  op.  cit.,  n.  96,  99. 
Elle  fait  allusion  à  d'autres,  ainsi,  celle  au  même  desti- 
nataire touchant  le  défi  théologique  relaté  plus  haut. 
Certaines  forment  de  vrais  traités;  cf.  liste  d'Allatius, 
n.  62,  64-66.  Ce  sont  la  lettre  sur  la  confession...  et 
ceux  qui  ont  le  pouvoir  d'absoudre,  éditée  par  Le 
Ouien  parmi  les  œuvres  de  saint  Jean  Damascène, 
P.    (,.,  t.  XCV,  col.  283-301,  i    K.  Holl,  op. 

cit.,  p.  110-117;  une  sur  la  pénitence  et  les  actes  de 
celui  qui  vient  de  se  confesser;  sur  les  critères  de  la 
sainteté;  sur  ceux  qui  se  sont  ordonnés  eux-mêmes, 
ceux-là  sans  doute  à  qui  fait  défaut  la  confirmation 
mystique  de  l'habitation  divine.  Toutes  semblent 
avnir  Irait  aux  sujets  qui  firent  suspecter  l'orthodoxie 

5°  Divers.  —  Restent  un  certain  nombre  de  mor- 
ceaux  qui   seraient   à  inventorier.   Cf.   P.    (',.,   t.   cxx, 
col.  306  sq.  Ce  sont  des  chapitres  ou  des  prières.  l'.ele- 
eulemeni  la  prière  àr-ô  pijraxp&v  -/zù.èi-rj  de  l'aco- 
louthie  (le  la  communion,  qu'on  attribue  à  Syméon 
Horologion. 
Il  serait  très  hasardeux  de  lui  attribuer  aussi  une 
série  de  trente-deux  discours  sur  les  passions,  abon- 
damment copiés  et  inscrits  au  nom  de  M  nieon  moine, 

ies  prennent 
parfois   soin    d  ouveau 

Théologien;  cf.   I.   Hausherr,  La  méthode  d'oraison, 

p.   119.  Un  examen  direct  (les  morceaux  ne  serait  pas 
inutile;  notons  a  ce  sujet  que  le  contenu,  à  quelques' 
exceptions  près,  répondrait  fort  bien  aux  «  chapitres 
ies  sur  les  vertus  et  les  vices  opposés  »  (pie  Nice 
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tas  prête  à  son  maître.  Y  sont  examinés  successive- 
ment l'amour  et  la  haine,  la  chasteté  et  l'impureté,  la 
tempérance  et  la  gourmandise,  etc.  Certaines  suscrip- 
tions  appellent  «  chapitres  »  les  trente-deux  pièces. 

III.  La  doctrine.  —  A  lui-même  et  à  ses  admira- 
teurs. Syméon  est  apparu  comme  un  auteur  inspiré. 
Nicétas  y  insiste  plusieurs  fois  :  «  il  devenait  la  pos- 
session exclusive  de  l'Esprit...,  sa  pensée  était  pareille 
à  celle  des  apôtres,  parce  que  l'Esprit  divin  l'animait 
de  ses  motions...;  à  l'égal  des  apôtres...  il  parlait  de 
Dieu...  et  enseignait  aux  fidèles,  en  des  écrits  inspirés, 
la  perfection  de  la  religion  »;  ou  encore  :  «  il  écrivait, 
même  malgré  lui,  les  mystères  que  le  divin  Esprit 
confiait  à  son  intelligence...;  l'Esprit  ne  lui  laissait 
aucun  repos  qu'il  n'eût  mis  par  écrit  ses  paroles.  »  Vie 
de  Syméon...,  n.  71,  131.  Nicétas  le  compare  au  disciple 
bien-aimé,  ibid.,  n.  36,  comme  le  fera  aussi  Basile  le 
proto-secrétaire.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  308  D. 

Syméon,  de  son  côté,  veille  à  la  transmission  de  ses 
écrits  aux  générations  futures  et  il  en  charge  Nicétas 
«  dans  l'espoir  que  par  lui  tous  les  hommes  en  auront 
connaissance  ».  Vie...,  n.  132  sq.  Il  remercie  Dieu  de 
l'avoir  honoré  d'une  aussi  haute  mission  :  «  Je  te  rends 
grâces...  de  m'avoir  accordé  la  vision  de  ces  choses  et 
ainsi  de  les  écrire  et  d'annoncer  à  la  postérité  ton 
amour  des  hommes.  »  P.  G. ,  t.  cxx,  col.  326  D.  On  verra 
plus  bas  combien  cette  persuasion  était  logique. 

Ses  œuvres  sont  proprement  le  carnet  de  ses  expé- 
riences personnelles  de  «  théodidacte  ».  Partout  où  il 
est  original,  il  se  raconte;  non  qu'il  soit  infatué  de  lui- 
même,  mais  parce  que  son  cas  devient  à  ses  yeux  un 
programme  universel  de  perfection  chrétienne,  le  type 
même  de  la  vie  spirituelle  authentique.  Rarement 
œuvre  fut  plus  malaisément  isolable  de  son  auteur. 
On  voit  quelle  précieuse  étude  de  psychologie  reli- 
gieuse pourrait  s'amorcer  là. 

Ce  sentiment  intime  d'inspiration  explique  bien  la 
physionomie  de  ces  écrits.  Le  ton  est  direct  et  la  forme 
dépouillée.  L'ornement  rhétorique  est  à  peu  près  ab- 
sent, la  citation,  rare.  C'est  à  peine  si  l'on  rencontre 
très  occasionnellement  quelque  passage  de  saint  Jean 
Chrysostome  ou  de  saint  Grégoire  le  Théologien.  Cinq 
ou  six  vies  de  saints  moines,  Antoine,  Euthyme,  Sabas, 
Arsène,  Etienne  le  Jeune  le  pourvoient  d'exemples 
édifiants  et  de  données  historiques.  En  revanche,  la 
Bible  est  beaucoup  citée  et,  dans  le  Nouveau  Testa- 
ment, surtout  saint  Jean  et.  saint  Paul,  les  docteurs 
de  la  grâce.  Mais  il  en  use  avec  une  rare  liberté,  comme 
du  vêtement  qui  convient  le  mieux  à  ses  expériences 
intimes.  Rien  que  de  très  normal,  puisque  seul  le 
«  théodidacte  »  est  capable  de  saisir  le  sens  de  l'Écri- 
ture et  se  trouve  même  de  plain-pied  avec  elle,  au  titre 
de  ses  relations  immédiates  avec  l'Esprit  inspirateur. 
Bien  qu'il  ne  nomme  presque  jamais  d'auteur  spiri- 
tuel, Syméon  en  a  sûrement  lu  plus  d'un.  Sa  biogra- 
phie nous  apprend  qu'il  connaît  Diadoque,  .Marc  i 'Li- 
mite et  Jean  le  Climaque.  Il  recommande,  de  son  côté, 
ce  genre  de  lectures,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  617  A,  et  le 
contenu  de  ses  ouvrages  prouve  qu'il  l'a  pratiqué,  bien 
que  l'inventaire  de  ses  sources  soit  encore  à  dresser. 
Ainsi,  qu'il  s'agisse  de  l'œuvre  rédemptrice  du  Christ, 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  322  sq.,  325,  632  C,  649  C,  662  CD, 
666  A,  etc.,  de  la  primauté,  sinon  de  l'exclusivité  de 
la  théologie  apophatique,  ibid.,  col.  331,  hymnes  xix 
et  xxxi  de  la  liste  d'Allatius,  hymnes  xxxvn,  xlii, 
dans  la  Vie  spirituelle,  t.  xxvn,  1931,  p.  203-204,  de 
la  doctrine  ascétique,  de  l'aperception  de  la  grâce  ou 
de  la  vision  de  Dieu,  il  est  clair  que  sa  pensée  s'ali- 
mente abondamment  au  passé.  Son  génie  propre  et 
son  expérience  coulèrent  naturellement  à  ces  éléments 
un  relief  nouveau  et  une  unité  originale. 

Un  exposé  objectif  complet  de  cette  doctrine  parait 
encore  prématuré,  faute  d'une  édition  à  la  fois  critique 


et  accessible.  Nous  nous  en  tiendrons  à  une  esquisse 
descriptive.  On  se  reportera  avec  profit  à  l'étude  de 
K.  Holl,  op.  cit.,  p.  36  sq.,  et  aux  notes  très  pertinentes 
de  I.  Hausherr,  Vie  de  Syméon,  int'rod.,  p.  lxix  sq. 

1°  Le  but  de  la  vie  spirituelle.  —  Il  est  concrétisé  dans 
un  double  fait  :  une  transformation  ontologique  ou 
déification  consciente  et  la  vision  de  Dieu  sous  les  espè- 
ces d'une  lumière  ineffable,  correspondant  l'une  et 
l'autre  à  un  degré  avancé  de  purification  morale.  Les 
modes  de  réalisation  de  cette  fin  se  diversifient  à 
l'infini  en  cette  vie  et  en  l'autre.  Syméon,  dont  la  doc- 
trine est  avant  tout  la  refraction  de  ses  expériences 
Ultimes,  réfère  constamment  sa  description  aux  formes 
les  plus  élevées.  Nous  nous  y  tiendrons. 

Par  sa  conception  de  la  fin  il  est  le  débiteur  d'un 
double  courant  :  le  courant  contemplatif,  dont  le 
thème  est  la  béatitude  :  «  Bienheureux  les  cœurs 
purs,  car  ils  verront  Dieu  »  et  qui  est  diversement  cana- 
lisé par  les  Alexandrins  et  les  Sinaïtes;  et  d'autre  part 
celui  que  l'on  a  appelé»  du  sentiment  ou  du  surnaturel 
conscient  »  (cf.  I.  Hausherr,  Les  grands  courants  de  la 
spiritualité  orientale,  dans  Oriental,  christ,  period.,  t.  i, 
1935,  p.  126  sq.)  et  qui  est  représenté,  avec  des  nuances 
importantes  pour  l'orthodoxie,  par  les  messaliens, 
Macaire,  Diadoque  de  Photicé. 

Cette  fin  est  donnée  comme  accessible  à  tous,  laïcs 
et  moines.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  497  A,  511  B,  700  CD. 
Les  états  de  vie  sont  relatifs.  Ibid.,  col.  652  BC.  La 
vie  monastique  n'est  qu'un  moyen,  ibid.,  col.  497  C, 
et  non  le  seul,  comme  l'histoire  le  prouve.  Ibid., 
col.  120  D-421  A.  Syméon  a  lui-même  atteint  le  stade 
de  la  vision  alors  qu'il  vivait  encore  dans  le  monde, 
ibid.,  col.  693  sq.  (récit  autobiographique)  et  il  a  dirigé 
en  ce  sens  des  laïcs.  Toute  son  œuvre  est  néanmoins 
conçue  et  écrite  pour  des  moines  et  la  vie  monastique 
demeure  sa  perspective  normale.  Dans  ce  cadre  tout 
au  moins,  on  doit  dire  que,  pour  lui,  ce  que  nous  appe- 
lons la  vie  mystique  sous  la  forme  charismatique  est 
possible  et  obligatoire  pour  tous  :  ce  sera  l'une  des 
hardiesses  de  sa  doctrine. 

1.  Aspect  ontologique  (l'appellation  n'est  cependant 
pas  exclusive,  car  la  vision  opère  aussi  une  élévation 
de  ce  type)  :  la  déification  consciente.  —  a)  L'âme 
purifiée  par  l'apathie  est  l'objet  d'une  transformation 
surnaturelle  portant  sur  tout  l'être.  Syméon  décrit 
ce  changement  beaucoup  plus  qu'il  ne  l'explique.  Cela 
s'appelle  tour  à  tour  «  revêtir,  recevoir,  concevoir,  de- 
venir, être  le  Christ  »,  «  revêtir  son  image  »,  «  lui  être 
fiancé  »,  «  recevoir  la  grâce  du  Saint-Esprit  »,  «  recevoir 
les  trois  Personnes  »,  «  recevoir  le  royaume  de  Dieu  », 
«  posséder  la  gloire  de  Dieu  »,  «  être  illuminé  »,  «  devenir 
ami  de  Dieu,  fils  du  jour  »,  etc.  Ces  expressions  se  lais- 
sent toutes  ramener  au  même  sens  de  déification  ou 
participation  à  la  nature  divine  :  Sic  iteruin  in  Deo,  et 
anima  et  corpore  indivise  et  inconfuse  homo  fil  Deus 
secundum  gratiam.  Disc.  52  d'Allatius  =  K.  Holl,  op. 
cit.,  p.  71  ;  Totum  deificasset  et  Chrislum  effecisset,  P.  G., 
t.  cxx.  col.  555  D;  Formari  in  nobis  illum  qui  vere  est 
Deus,  quid  est  nisi  nos  ipsos  converti  et  reformari  ab  illo 
in  imaginem  divinitatis  suœ.  Allatius,  n.  55  =  K.  Holl, 
p.  44. 

On  remarquera  le  penchant  de  Syméon  pour  l'expres- 
sion christologique.  La  déification  est,  en  fait,  l'union 
au  Christ,  assimilé  plus  d'une  fois  à  la  grâce  (celle-ci 
est  pareillement  identifiée  au  Saint-Esprit).  Concipi- 
mus  \erbum  Dei,  Allatius,  n.  36  =  K.  Holl,  p.  71; 
Ut  sitis  sicut  dii,  lotam  Dei  gloriam  inlra  vos  possidentes, 
in  duabus  essentiis,  duabus  omnino  naluris,  duabus 
operationibus,  P.  G.,  t.  cxx,  coi.  525  D;  Beatus  Me  qui 
contemplatui  lumen  mundi  in  seipso  formutum  quia, 
uti  jœtum  Christum  portons,  mater  ejus  habebitur.  Alla- 
tius, n.  56  =  K.  Holl,  p.  71.  La  déification  par  le  Christ 
est  particulièrement  exprimée  à  propos  de  la  commu. 


2949 


SYMÉON    LE    NOUVEAU    THÉOLOGIEN 


nion.  Voir  plus  bas,  col.  2956.  L'assimilation  mystique 
de  notre  corps  même  à  celui  du  Christ  est  traduite 
avec  une  insolite  vigueur,  hymne  xv,  dans  P.  Maas, 
op.  cit.,  p.  336  sq.  Les  hymnes  sont  des  dialogues  mys- 
tiques avec  le  Christ.  Celui-ci  apparaît  vraiment 
comme  le  substitut  de  la  Trinité,  cf.  notes  de  K.  Holl, 
sur  la  théologie  trinitaire  de  Syméon,  op.  cit.,  p.  101  sq. 

Deux  remarques  s'imposent  ici.  Syméon  traite  la 
grâce  à  l'orientale,  non  comme  un  habitus  mais  comme 
l'action  même  de  Dieu  in  actu  exercito  dans  l'âme. 
Représentation  plus  vivante  que  ia  conception  occi- 
dentale et  qui  trouvera  un  relief  forte  dans  la 
incréée  du  palamisme.  En  outre,  on  notera  que  Sy- 
méon ne  mérite  nullement  le  reproche  de  panthéisme. 
II  s'exprime  avec  la  latitude  permise  dans  la  description 
de  l'ineffable  et  il  marque  le  souci  d'éviter  tout  soup- 
çon. Rappelons  l'inconfuse  du  passage  cité  plus  haut: 
il  y  revient  au  sujet  de  la  communion.  Celle-ci  ne  dé- 
truit pas  les  natures  par  la  fusion  qu'elle  opère,  elle 
nous  fait  Dieu  comme  le  feu  rend  feu  le  métal  qu'il 
chauffe.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  325  C. 

b)  Cette  grâce  de  déification  est  consciente,  intui- 
tivement connue  du  sujet.  L'ignorer,  c'est  ne  point 
la  posséder;  la  nier  dans  les  autres,  c'est  pécher  contre 
l'Esprit-Saint,  renier  le  Christ' et  les  Écritures.  C'est 
l'un  des  points  sur  lequel  a  porté  la  polémique  de  Sy- 
méon. On  pourrait  facilement  épingler,  dans  la  liste 
de  ses  écrits,  les  parties  qui  défendent  cette  idée.  Mais 
on  en  trouvera  la  charte  dans  le  discours  récemment 
publié  :  «  sur  ceux  qui  pensent  avoir  l'Esprit-Saint 
sans  aucun  sentiment  de  sa  vertu.  »  I.  Hausherr,  La 
méthode...,  p.  173  sq.  Tous  les  arguments  à  l'appui  de 
la  thèse  y  sont.  On  les  complétera  par  ce  que  nous 
ajouterons  plus  bas  sur  la  vision. 

S\  méon  raisonne  obstinément  à  partir  de  l'Écriture. 
Si  nous  avons  «  revêtu  le  Christ  »,  qui  est  bien  une  réa- 
lité, nous  devons  le  sentir.  Ne  le  sentons-nous  pas, 
nous  ne  sommes  que  des  cadavres.  Ailleurs  notre  mys- 
tique a  remarqué  que  cette  expérience  est  aussi  natu- 
relle que  celle  que  la  femme  enceinte  a  de  son  enfant. 
Allatius,  n.  5(j,  cité  par  I.  Hausherr,  Vie  de  Syméon, 
p.  lxxiv,  qui  est  particulièrement  éloquent  sur  ce 
propos.  Qu'on  n'en  appelle  pas  à  une  possession  in- 
consciente du  Saint-Esprit  obtenue  au  baptême  et 
atteinte  par  la  foi  :  Nisi  inleltigens  anima,  modo  intel- 
tigibili,  sensum  regni  Dei  acceperit,  quod  ipsam  tctiyit, 
spes  salutis  in  irritum  cadit.  P.  G.,  t.  cxx,  coi.  379  A. 
Le  baptême  ne  fait  rien  à  l'affaire  :  Qui  regnurn  Dei 
needum  in  se  experitur  nonduin  rwtus  est  denuo.  Ibid., 
col.  349  A.  Non  omnes  baptizati  accipiuni  Christian  per 
baplismum  sed  illi  soli  in  fide  /irmati,  neenon  in  co- 
gnilione  perfecta  et  in  prmvia  purifteatione  exerciti. 
I.  Hausherr,  Via....  p.  lx.xui  sq.  Admettre  l'inconscience 
ici-bas,  c'est  l'admettre  pour  l'éternité  et  donc  frus- 
trer toutes  les  espérances  chrétiennes,  rendre  notre 
foi  vaine.  1.  Hausherr,  Vie...,  p.  lxxvi.  On  n'en  fini- 
rait pas  d'aligner  les  redites  de  Syméon  sur  ce  point. 

2.  La  vision  de  Dieu.  —  Bien  que  les  expressions  de 
Syméon  ne  distinguent  pas  expressément  et  dans  le 
détail  la  prise  de  conscience  de  la  grâce  d'une  part  et 
la  vision  de  l'autre  et  qu'elles  soient  plutôt  dans  sa 
pensée  des  phases  ou  des  degrés  d'une  même  expi 
fondamentale,  un  exposé  gagne  à  ies  étudier  séparé- 
ment, quitte  à  indiquer  la  correction  compens 

Ce  sont  les  hymnes  qui   nous  fournissent   le  mieux 
les  traits  distinctifs  des  visions  qui  sont  ofiertes  aux 
parfaits.  L'apparition  se  présente  sous  l'aspect 
lumière  sans  forme,  souvent  comparée  cependai 
disque  solaire.  Allatius.  n.   18=K.  Holl, 
t.  cxx,  col.  510  B.  Elle  enveloppe  l'individu,   - 
tre,  le  dérobe  aux  conditions  de  l'espace  et  de  la  quan- 
tité (apparemment  du  moins).  Allatius,  n.  51  =K. 
Holl,  p.  39;  Allatius,  n.  17=  Viespirit.,  t.  xxvn,  L931, 


p.  307;  P.  G.,  t.  cxx.  col.  537  BD,  533  D.  556  D.  Sy- 
at  dans  cette  lumière,  tantôt  l'Esprit- 
Saint  :  Sum  enim  Sanctus  Spiritus  Dei,  lui  fut-il  dit 
au  moment  de  son  ordination,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  688  A; 
tantôt  le  Christ  :  Deus  sum  qui  propterea  factus  sum 
homo.  La  lumière  ne  dévoile  pas  aussitôt  son  identité, 
mais  après  un  supplément  de  purification  et  des  inter- 
rogations. I.  Hausherr,  La  méthode...,  p.  194  sq. 

Syméon  n'a  point  raisonné  pour  lui-même  le  thème 
reçu  de  la  lumière,  comme  le  fera  par  exemple  le  pala- 
misme. 11  est  donc  difficile  d'en  esquisser  une  théolo- 
i  Ile  lumière  a  bien  quelque  chose  de  divin  mais 
elle  reste  une  forme,  semble-t-il  :  Simplcx  erat  nec 
videri  puterat  nisi  ut  lux.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  688  A.  Elle 
est  décrite  avec  ferveur,  mais  le  centre  de  l'expérience, 
c'est  la  personne  divine  et  sa  présence.  Fidèle  à  l'apo- 
phatisme  traditionnel.  Syméon  rappelle  soigneuse- 
ment que  l'être  de  Dieu  n'est  connu  que  dans  ses 
actions  et  n'est  vu  que  dans  sa  lumière,  ses  illumina- 
tions et  encore  in  senigmate.  C'est  cependant  Dieu  que 
l'on  \  oit.  1  l'une  part  transcendance  absolue,  de  l'autre 
contemplation  immédiate.  Allatius,  Hymne  xxxi  = 
Vie  spirit.,  p.  204. 

Cette  vision  qui  est  une  initiation  à  la  vision  future 
lui  reste  incommensurable  :  «  comparé  à  la  béatitude 
future,  il  (le  bien  de  la  vision)  est  comme  le  dessin  du 
ciel  tracé  sur  une  feuille  en  face  du  ciel  véritable.  » 
Allatius,  n.  17=  Vie  spirit.,  p.  308;  cf.  I.  Hausherr, 
La  méthode...,  p.  195. 

Le  voyant  se  trouve  partagé  entre  la  jouissance  de 
la  vision  et  les  larmes.  Il  sent  simultanément  l'immen- 
sité de  la  faveur  et  l'abîme  de  son  indignité;  cette 
tension  intérieure  entre  deux  sentiments  est  un  lieu 
commun  de  tous  les  récits  de  Syméon.  En  revanche, 
celui-ci  est  peu  abondant  sur  le  contenu  de  ces  expé- 
riences qu'il  aflirme  ineffables. 

Déification  consciente  et  vision  supposent  l'âme 
déjà  purifiée  et  préparée,  mais  elles  opèrent  une  puri- 
fication plus  complète  en  renforçant  l'apathie,  P.  G., 
t.  cxx,  col.  650  D,  en  appuyant  la  résistance  au  mal, 
col.  589  D,  en  instaurant  le  parfait  amour  et  l'amitié 
avec  Lieu,  col.  589  B,  563  D.  I.  Hausherr,  La  méthode... 
p.  182,  etc.  Ces  états  sont  obligatoires  et  donc  possi- 
bles :  nul  ne  doit  imputer  qu'à  sa  négligence  de  n'y 
avoir  pas  encore  atteint.  I.  Hausherr,  Vie...,  p.  lxxv. 
Ils  ne  sont  pas  néanmoins  une  confirmation  en  grâce 
et  une  assurance  sur  le  salut.  Le  péché,  c'est-à-dire 
le  retour  aux  passions,  est  toujours  possible  et  c'est 
celui-ci  seul  qu'on  doit  tenir  responsable  de  la  cessa- 
tion ou  des  intermittences  des  manifestations  surna- 
turelles. P.  G.,  t.  cxx,  col.  509  C,  523  Cl),  589  C. 

Rien  que  ces  dernières  jouissent  d'une  évidence  suf- 
fisante, Syméon  admet  une  contre-épreuve  morale  : 
mi  examinera  sa  conduite  à  la  lumière  des  Livres 
saints  et  notamment  des  béatitudes  évangéliques,  on 
vérifiera  la  nature  de  ses  sentiments  dans  la  pratique 
de  la  piété  et  ie  détachement  du  momie.  /'.  G.,  col. 
41 1  B,  456  A.  Mais  ce  n'est  ià  qu'une  manière  de 
signaler  qu'il  n'est  point  de  mystique  sans  purification 
morale. 

Ici  encore  la  doctrine  du  Nouveau   théologien  a  été 

suspectée.  H  répond  victorieusement  à  l'aide  de 
l'Écriture  sollicitée  dans  le  sens  de  ses  expériences. 
<.  Les  cœurs  purs  voient  Dieu  »,  ils  h  voient  à  raison  de 

leur  pureté,  donc  des  cette,  vie,  aussitôt  cette  pureté 

atteinte    par   la    pratique    des    commandements.    I  e 

Christ  a  promis  d'aimer  ci  que  ces  com- 

ments  et  de  se  manifester  a  lui.  La  conclusion 

suit.  Les  apôtres  ont  vu;  ils  se  sont  proposés  comme 
modèles.    Les  visions  sont  nécessaires  :  sans  elles,  ou 

n'a  aucune-  des  vertus  théologales  au  degré  requis 
pour  te  salut.  La  raison  intervient  :  ces  manifesta- 
tions sont  tellement  indicibles  qu'on  ne  peut  en  faire 
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le  rapport  à  moins  d'en  avoir  été  favorisé;  Syméon, 
ce  disant,  pense  aux  apôtres,  à  son  père  spirituel  et  à 
lui-même;  cf.  sur  toute  cette  argumentation,  le  dis- 
cours édité  par  I.  Hausherr,  La  méthode...,  p.  179  sq. 
Sans  ces  visions,  on  ne  connaît  pas  Dieu,  Allatius, 
n.  74  =  K.  Holl,  p.  104;  on  ne  peut  même  ni  le  prier, 
ni  le  servir  comme  il  faut.  Allatius,  n.  3,  7  =  K.  Holl, 
p.  47-48,  etc. 

3.  Conséquences  de  ces  conceptions  :  sainteté  et  juri- 
diction. —  Celui  qui  est  favorisé  de  la  conscience  de  la 
grâce  ou  des  visions  lumineuses  est  proprement  un 
«enseigné  de  Dieu,  guidé  et  éclairé  par  l'Esprit-Saint», 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  660  CD;  il  trouve  désormais  en 
lui-même  l'équivalent  de  la  révélation  scripturaire  et 
de  la  tradition,  col.  667  A,  puisqu'il  a  commerce  dirert 
avec  l'Inspirateur.  Bien  plus  il  est  seul  habilité  à  con- 
duire les  autres.  Et  c'est  à  ce  plan  qu'éclate  le  conflit 
entre  le  «  spirituel  »  et  la  hiérarchie. 

L'exercice  des  fonctions  ecclésiastiques  essentielles, 
bien  plus,  la  simple  acquisition  du  droit  de  les  exercer 
ne  sont  légitimes  que  si  l'on  est  parvenu  à  l'état  indi- 
qué. Nous  citerons  quelques  textes  et  passerons  aux 
applications  à  la  rémission  des  péchés.  Illorum  (les 
saints)  est  ligare  et  solvere,  lilare  et  docere,  non  autem 
illorum  qui  ex  hominibus  tantum  votum  ordinemque 
acceperunt.  Allatius,  n.  28;  I.  Hausherr,  Vie..., 
p.  lxxvi.  Syméon  insiste  sur  la  distinction  de  ceux  qui 
ont  été  «  ordonnés  par  Dieu  »  et  de  ceux  qui  l'ont  été 
par  les  hommes  ou  par  eux-mêmes.  Allatius,  n.  66, 
P.  G.,  t.  cxx.  col.  298  B;  lettre  sur  la  confession, 
K.  Holl,  p.  127,  1.  6-7.  Hanc  cuiquam  fas  nisi  prius 
naturie  divinœ  consorti,  Spiritus  sancti  cathedram,  ut 
ita  dicam,  magislralem  conseendere.  P.  G.,  col.  330  A. 
Sans  cette  consécration  mystique,  il  est  téméraire 
d'enseigner  la  doctrine,  car  on  l'ignore,  n'étant  pas 
.  initié  ».  P.  G.,  col.  326  D-327  A.  On  n'est  qu'un 
«  profane  »,  ibid.,  660  D;  il  est  impossible  de  connaître 
Dieu  autrement  que  par  la  vision  de  la  lumière  qu'il 
émet.  Allatius,  n.  74  =  K.  Holl,  p.  104.  Celui,  au  con- 
traire, qui  a  vu  cette  dernière  n'a  plus  besoin  d'aucun 
enseignement.  Inutile  de  dire  que  le  «  profane  »  est 
inapte  à  la  direction  spirituelle  :  il  est  aveugle.  P.  G., 
col.  617  BD,  etc.  Aussi  Syméon  s'en  est-il  toujours 
remis  à  un  moine  qui  n'était  pas  prêtre,  mais  était 
initié,  son  homonyme  le  Studite.  K.  Holl,  op.  cit., 
p.  127.  Mêmes  exigences  pour  la  célébration  de  la 
liturgie.  Et  Stéthatos  n'a  pas  manqué  de  nous  dire 
que  Syméon  a  reçu,  chaque  fois  qu'il  célébra,  durant 
les  quarante-huit  ans  de  son  sacerdoce,  la  visite  du 
Saint-Esprit.  Vie...,  n.  30,  p.  43;  cf.  P.  G.,  ibid., 
col.  688  A. 

Mais  c'est  au  sujet  de  la  confession  que  le  Nouveau 
théologien  s'est  montré  le  plus  explicite.  Il  est  bien 
probable  qu'on  trouverait  longtemps  avant  lui  dans 
certains  milieux  monastiques  l'usage  d'absoudre  sans 
avoir  reçu  le  sacerdoce;  cf.  S.  Vailhc,  Saint  Barsanu- 
phe,  dans  Échos  d'Orient,  t.  vin,  1905,  p.  20.  Mais  il  en 
a  été  le  théoricien  obstiné,  dans  sa  lettre  «  sur  ceux 
qui  ont  reçu  le  pouvoir  de  lier  et  de  délier  les  péchés  ». 
K.  Holl,  op.  cit.,  p.  110  sq.  La  confession  met  en  jeu 
une  médiation  assumée  entre  Dieu  et  le  pécheur  et 
supposant  l'amitié  avec  Dieu.  Les  évèques  furent  les 
premiers  détenteurs  du  pouvoir  d'absoudre.  Ils  l'ont 
perdu  par  leur  indignité.  Il  est  passé  aux  prêtres  chez 
qui  il  a  eu  le  même  sort,  pour  la  même  raison.  Les 
moines  ont  recueilli  l'héritage.  Leur  droit  est  prouvé 
par  la  sainteté  de  leur  conduite  et  les  merveilles  que 
le  Saint-Esprit  opère  par  eux.  En  dégageant  la  pensée 
de  Syméon  des  outrances  de  ses  formules,  il  semble 
qu'on  pourrait  la  ramener  à  ceci  :  le  pouvoir  d'absou- 
dre les  péchés  n'est  pas  la  prérogative  d'un  état;  il 
requiert  avant  tout  la  sainteté  personnelle;  or,  il  se 
trouve  que  celle-ci  se  vérifie  présentement  et  concrète- 


ment dans  l'état  monastique,  comme  le  démontrent 
les  charismes  qui  illustrent  ses  membres. 

En  résumé,  on  peut  dire  que  Syméon  identifie  le 
but  de  la  vie  spirituelle,  dès  cette  vie,  avec  les  grâces 
mystiques  extraordinaires;  celles-ci  sont  à  la  fois, 
pour  lui,  la  seule  réalisation  possible  et  normale  de  la 
vie  chrétienne  et  la  condition  indispensable  du  minis- 
tère apostolique. 

2°  L'itinéraire  spirituel.  —  Ces  grâces  sont  l'abou- 
tissant d'un  long  travail  de  sanctification  auquel 
concourt  très  efficacement  la  grâce.  Pour  le  Nouveau 
théologien,  les  fondements  de  la  perfection  sont  don- 
nés avec  le  baptême.  Celui-ci  n'occupe  néanmoins  dans 
sa  synthèse  spirituelle  qu'une  place  accessoire,  car,  si, 
de  droit,  il  inaugure  la  sanctification,  historiquement 
et  pratiquement  son  efficacité  est  précaire.  Tout  est  à 
reprendre  sur  nouveaux  frais  et  le  baptême  institué 
pour  constituer  substantiellement  la  vie  chrétienne, 
n'est  plus  que  l'image  du  vrai  baptême,  celui  de  l'Es- 
prit. P.  G.,  t.  cxx,  col.  614  D.  C'est  sur  ce  dernier  plan 
que  se  déploie  la  pensée  de  notre  mystique. 

1.  L'initiation  chrétienne.  —  Le  baptême  est  une 
restauration  dans  l'état  d'incorruption  et  d'immorta- 
lité d'Adam,  du  «  paradis  spirituel  »,  fondée  sur  la 
rédemption  elle-même.'  Ibid.,  col.  325  AB.  Il  comporte 
avec  la  rémission  des  péchés  une  déification,  Beofeveala, 
ibid.,  col.  366  A  (J.  Pontanus  a  lu  Oeoyvoxria,  cf. 
K.  Holl,  op.  cit.,  p.  52),  une  sorte  de  mixtion  avec  la  na- 
ture divine  :  Ilerumque  cum  divina  natura,  sicut  erat, 
modo  quodam  miscelur.  Ibid.,  col.  323  BC.  Cette  déifi- 
cation est  exprimée  de  diverses  manières  :  par  une 
«  descente  du  Saint-Esprit  «,  col.  645  A,  par  une  infor- 
mation de  l'âme  par  lui,  col.  324  B,  par  l'action  de 
revêtir  le  Christ,  col.  380  D,  c'est-à-dire  la  grâce  spiri- 
tuelle d'Adam.  Col.  329  B.  L'efficacité  du  baptême  se 
traduit  concrètement  par  la  purification  et  le  renforce- 
ment des  trois  facultés  de  l'âme,  l'esprit,  l'irascible  et 
le  concupiscible,  qui  sont  d'ailleurs  foncièrement  bon- 
nes. Col.  304  CD.  Alors  seulement  devient  possible  et 
profitable  au  salut  l'observation  des  préceptes.  Col. 
324  B,  327  D,  381  B.  Bien  mieux,  il  en  résulte  une  dis- 
position de  facilité  à  faire  le  bien  et  à  résister  au  mal. 
Col.  328  A,  329  D,  341  C.  Le  libre  arbitre  n'est  certes 
pas  lésé  et  le  péché  reste  possible,  il  est  seulement 
garanti  contre  la  tyrannie  de  Satan.  Col.  661  D-664  A. 

Bref  l'âme  est  désormais  adaptée  à  l'accès  au 
royaume  de  Dieu  (conception  complexe  comprenant 
aussi  et  surtout  ici  la  grâce  sentie)  et  à  sa  vision. 
Col.  323  BC.  Le  principe  de  la  perfection  est  donné 
qui  doit  mener  tout  droit,  avec  la  contemplation  et 
l'observation  des  commandements,  à  l'habitation  de 
la  Trinité  dans  l'âme,  sous  la  forme  parfaite  de  la  cha- 
rité active  :  Hosce  habitus  (les  trois  facultés)  corrigit, 
confirmât  et  corroborât  et,  ob  hanc  causam,  lex  et  regulœ 
divinitus  data?  sunt...  quo  in  iis  jugiter  ambulans,  cernai 
quœ  recta  sunt...  et  in  hac  conlemplalione  exercitata, 
vexatorem  fugere  compellat  et  cum  in  omnis  veritatis 
comprehensione  perfectior  évasent  in  veris  tantum  modo 
collocet  quo  legislatorem  ad  requiescendum  attrahat 
impteaturque  in  ipsa.  Col.  304  CD.  Tout  se  ramène  à 
conserver  la  grâce  et  à  observer  les  commandements. 

La  communion  a  pour  fin  de  confirmer  et  rendre 
plus  étroite  la  déification  baptismale  (pour  ses  effets, 
voir  plus  bas). 

En  fait,  dans  la  plupart  des  cas  et  même  dans  tous, 
le  bénéfice  du  sacrement  est  caduc.  Non  seulement 
Syméon  distingue  ràyiacu-ôç,  alors  produit  dans  l'âme, 
de  la  grâce  parfaite  de  l'habitation  divine  qui  est  le 
privilège  de  la  foi  forte  et  agissante,  col.  645  A,  il 
affirme  même  parfois,  comme  on  l'a  vu,  que  tous  les 
baptisés  ne  reçoivent  pas  le  Christ.  I.  Hausherr,  Vie..., 
p.  lxxiv.  Le  baptême  des  enfants  est  à  l'origine  de 
cette  caducité.    D  y  manque  la  connaissance  de  la 
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grâce,  col.  380  A,  la  sensation  (entendez  :  l'apercep- 
tion)  de  la  vertu  théurgique  du  sacrement,  coj.  366  C, 
la  connaissance  du  salut.  Col.  329  D.  Or,  gralia  nulli 
ignoranlium  illam  naturam  habet  remanendi.  Ibid., 
col.  380  A.  A  peine  conscient,  le  baptisé  pèche  sans 
répugnance,  c'est  le  meilleur  signe  que  le  baptême  lui 
a  été  administré  comme  à  un  cadavre.  Syméon  n'a 
jamais  battu  en  brèche  le  baptême  des  enfants.  Mais 
celui-ci  n'intéresse  point  le  déroulement  de  son  sys- 
tème, sinon  comme  l'image  et  le  modèle  d'une  chose 
à  refaire  parce  qu'elle  n'a  pas  obtenu  son  effet. 

2.  La  conversion.  —  L'âme,  en  dépit  de  son  baptême, 
s'est  abandonnée  aux  passions,  c'est-à-dire  au  péché, 
elle  ne  possède  pas  cette  distinction  pratique  du  bien 
et  du  mal  produite  par  la  grâce,  col.  366;  il  faut  une 
régénération.  Col.  311  C-342  A.  Celle-ci  comprend 
deux  temps  :  une  rééducation  morale,  un  réconfort 
sacramentel.  La  première  consiste  dans  la  correction 
des  habitus  naturelles  par  l'entraînement  à  la  componc- 
tion (gémissements,  larmes,  jeûne),  col.  366  BC,  dans 
la  prière  d'humiHté,  préface  nécessaire  de  la  guérison, 
col.  342,  mais  aussi,  pour  tous  ceux  à  qui  a  manqué 
la  formation  chrétienne,  dans  une  initiation  aux  véri- 
tés fondamentales.  Dans  la  pensée  de  Syméon,  il 
s'agit  bien  moins  ici  d'une  catéchèse  dogmatique,  dont 
les  éléments  sont  supposés  connus  du  sujet,  que  d'une 
éducation  pratique  sur  !a  «  foi  au  Christ  »,  c'est-à-dire 
à  ses  commandements  et  ses  promesses,  aux  leçons 
de  sa  passion.  Col.  339  A,  333  B,  419  B;  Allatius,  n.  8  = 
K.  Holl,  op.  cit.,  p.  63.  Bref  on  prépare  l'âme  à  sentir 
la  grâce  et  à  vivre  chrétiennement.  Ainsi  guérie  de 
ràTiioxia,  le  sujet  se  fera  imposer  les  mains  par  un 
i  illuminé  »,  c'est-à-dire  par  quelqu'un  qui  a  senti  la 
grâce,  comme  il  est  d'ailleurs  aussi  exigé  du  rééduca- 
teur. En  outre,  il  recourra  à  des  moyens  qui  paraissent 
bien  avoir,  sous  la  plume  de  Syméon,  une  portée  sacra- 
mentelle, bien  qu'ils  ne  rentrent  pas  dans  nos  sept 
sacrements  et  seraient  considérés  par  nous  comme  des 
sacramentaux  :  In  animas  porro  post  sanctum  bap- 
tisma  his  tribus  (scilicetconcupiscenliis)  edomitas,  alia 
ratione  lalis  gratia  influere  non  potest  quam  per  ins- 
taurantia  bona  per  quse  solum  conferlur  salus  :  ut  per 
hauslum  sanctificatorum,  per  unctionem  benedictarum 
olivarum  cl  unguenta  sanctorum  eorumque  suaveolen- 
tiee  perceptionem  :  quoniam  his  Christus  vim  sanclifi- 
candi  largitur  et  his  anima  purgatur...  et  spiritus  ne- 
quam...  per  hase  quœ  sensus  tangunt  et  oculis  usurpan- 
lur,  Spiritus  sancti  advenlum  quem  percipil  non  jeren- 
tes,  aufugiunt.  Col.  348  A  ;  cf.  texte  grec  dans  K.  Holl, 
p.  58.  Ces  sacramentaux  pourraient  être  l'eau  bénite 
(àYiaa|X'/.TCov),  l'huile  des  lampes  allumées  devant  les 
icônes  ou  bien  directement  bénie  à  l'effet  d'onction 
(jjyuxauivwv  èXatcov),  les  sucs  des  saints  myroblites 
(u.ùpo>v  xtôv  àywjv?). 

D'autres  moyens  produisent  les  mêmes  effets  quasi 
sacramentels  :  la  vèture  monastique,  qui  est  «  le  second 
baptême  »,  col.  329  C,  658  A;  les  larmes  assimilées 
parfois  au  baptême  en  vérité.  Col.  (il  1  1),  638  B.  On 
verra  plus  loin  le  rôle  éminent  que  jouent  les  larmes 
dans  la  synthèse  syméonienne.  Ce  ne  sera  guère 
qu'après  cette  préparation  que  le  Nouveau  théologien 
introduira,  semble-t-il,  l'âme  à  la  fréquentation  des 
vrais  sacrements  de  pénitence  et  d'eucharistie.  Au 
terme  de  cette  conversion,  l'âme  est  régénérée  et 
illuminée,  à  même  de  distinguer  le  bien  du  mal. 
172  B. 

3.  Le  progrès  spirituel;  ses  aspects  et  ses  facteurs.  — 
Les  Capitula  praclica  de  Syméon  en  donnent  un 
suffisante  bien  que  peut-être  parfois  un  peu  schéma- 
tisée. 

a)  Syméon  ne  s'attarde  pas  beaucoup  aux  étapes 
ou  degrés  de  la  vie  spirituelle  pour  eux-même 
vons  quelques  notations  erratiques.  Il  distingue  par- 
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fois  la  -pâï'.ç,  layvôic'.ç,  laOecopta,  col.  631  B,  c'est-à- 
dire  pratiquement  la  période  active  d'acquisition  des 
vertus,  celle  de  la  contemplation  de  Dieu  à  travers 
les  créatures,  celle  enfin  de  la  contemplation  directe 
de  Dieu.  Ailleurs  il  nomme  seulement  la  [isràvota  et  la 
ôeoXoytx,  les  deux  extrêmes  du  chemin  à  parcourir, 
col.  631  D,  le  stade  du  combat  et  celui  de  l'apathie 
intégrale  :  l'un  consistant  dans  la  crainte  et  la  fuite  du 
péché;  l'autre,  dans  l'amour  et  la  pratique  des  com- 
mandements. Col.  630  BC.  D'autres  fois,  ce  sont  les 
successives  de  la  régénération,  de  l'illumination, 
du  don  apostolique.  Allatius,  n.  74=  K.  Holl,  p.  104. 

b)  Toute  la  préparation  morale  exigée  pour  parvenir 
au  terme  de  la  vie  spirituelle  est  renfermée  dans  le  mot 
d'apatliie.  C'est  la  purification  de  l'œil  prérequise  à  la 
vision  de  la  lumière  intellectuelle,  col.  613  A,  028  C  sq., 
la  pureté  du  creur,  col.  643  CD,  une  sorte  d'impecca- 
bilité  (sûrement  relative,  le  contexte  général  de  l'œu- 
vre le  prouve).  Col.  630  C.  Elle  est  chose  si  extraordi- 
naire qu'on  ne  peut  l'admettre  chez  les  autres  qu'après 
en  avoir  fait  l'expérience  soi-même.  Col.  62S  C.  Sy- 
méon la  définit  :  Non  modo  abhorrere  a  factis  ad  quœ 
affectibus  impcllimur,  sed  etiam  ab  eorum  concupiscen- 
tia  alienari  et  insuper  ab  eorum  cogilatione  quoque 
nudari  animum  :  ul,  cum  volumus,  supra  cœlos  simus 
extra  omnia  </»a'  aspiciuntur  senliunturque,  veluti  clausis 
nostris  sensibus  et  anima  ad  ca  quse  sensum  superant 
ingredienle.  Col.  643  C.  On  peut  voir  dans  l'hymne  xv 
jusqu'à  quel  point  Syméon  pousse  l'effet  d'insensibi- 
lité qui  résulte  de  l'apathie  consommée  :  suppression 
des  réactions  même  de  la  pudeur  instinctive  ;  cf. 
P.  Maas,  op.  cit.,  p.  336  sq.  Elle  trouve  pour  lui  cepen- 
dant son  plus  noble  effet  dans  l'amour  et  la  prière 
pour  les  ennemis.  Col.  631  BC. 

On  rencontre  dans  l'œuvre  du  Nouveau  théologien 
des  passages  qui  concourent  heureusement  à  équilibrer 
sa  notion  de  l'apathie.  Il  sait  qu'elle  n'est  pas  un  état 
immuable,  puisqu'il  admet  les  chutes  fréquentes  du 
parfait  lui-même.  Elle  est  un  produit  surnaturel  :  seul 
le  Christ  a  reçu  pouvoir  de  délivrer  de  l'emprise  des 
passions.  Col.  393  A.  Elle  n'est  pas,  comme  pure 
forme,  l'essence  de  toute  perfection  :  Nulla  ei  eveniet 
utilitas  ex  sola  alienalione  a  passionibus  :  non  ille  lau- 
datur  qui  non  avarus  est,  sed  qui  miserelur.  Allatius, 
n.  53  =  K.  Holl,  p.  75.  Enfin  le  mouvement  passionnel 
comme  tel  n'est  pas  mauvais,  tout  dépend  d.-  sa  direc- 
tion. Col.  303  L). 

c)  Les  moyens  à  employer,  c'est  l'acquisition  des 
vertus  et  la  pratique  des  commandements  en  même 
temps  que  la  grâce,  notamment  la  grâce  sacramentelle. 
Syméon  insiste  extraordinairement  sur  les  deux  pre- 
miers points  :  Nutlus  est  aposlolorum  cl  deijerorum  /»i- 
trum  qui  unquam  hesyciiiam  pluris  habuerit  ac  justitia 
ex  operibus  orla  sed,  adimpl  ptorum  ftdcm 
demonslrantes,  amoris  divini  in  gnosi  digni  habiti  sunt, 
Allatius,  n.  tit  =  K.  I  loll,  p.  oi.  Les  commandements 

sont  comparés  à  des  outils  aux  mains  de  la  foi.  I  '  :i  il  i 
saii  prochain,  et  du  Verbe,  l'artisan  éloigné,  cl  qui  ser- 
vent à  nous  repêtrir  (comme  des  vases)  et  a  nous  re- 
nouveler. Allatius.  n.  3(i^=K.  Holl,  p.  75.  Les  vertus 
sont,   ciies    aussi,    des   instrument  lire   des 

moyens  qui  n  raiment  leur  efficacité  que 

Saint.  Col.  C.  1 1  A. 
La  pureté  du  cœur  n'est  réalisée  que  par  l'acquisi- 
tion  de  toutes  les  vertus,   t'i  I         iont  d'ailleurs 
toutes  connues,  si  bien  qu'il  est  Impossible  d'en  sauter 
une  dans  la  montée  spirituelle;  voir  un  passage  très 
lu  n.  56  d'AUatius=K.  Holl,  p.  50.  Quant  a  la 
[ue  des  commandements,  c'i  une  for- 
mule banale  dans  les  écrits  de  Syméon,  tant  elle  re- 
vient souvent.  Il  ne  dit  pas  exactement  ce  qu'il  entend 
par  là,  mais  relève  de  touches  variées  son  importance. 
Négliger   les   commandements,   c'est   renier  le   Christ 
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(cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut  de  la  <•  foi  au 
Christ  »).  Col.  335  B.  Dans  le  contrat  de  fiançailles  de 
l'âme  avec  le  Christ,  l'obéissance  aux  commandements 
est  comme  le  texte,  tandis  que  la  pratique  des  vertus 
est  la  signature.  Col.  645  B-647.  Tous  les  commande- 
ments sont  observables,  puisqu'ils  sont  obligatoires  et 
que  les  saints,  comme  Syméon  le  Studite  et  Syméon  le 
Nouveau  théologien  lui-même  (car  il  ne  s'est  jamais 
permis  de  cacher  les  merveilles  opérées  en  lui  par  le 
Saint-Esprit)  les  ont  tous  pratiqués.  L'infidélité  n'ac- 
cuse que  la  seule  faute  des  sujets.  Allatius,  n.  56  = 
K.  Holl,  p.  49. 

C'est  à  la  place  que  tient  l'observation  des  comman- 
dements chez  le  chrétien  qu'on  mesurera  la  valeur  réelle 
de  ses  œuvres  ascétiques  :  Quare  ne  quibusdam  aliis 
actionibus  et  solis  eonfisi  jejuniis,  dico,  vigiliis  et  atiis 
corporis  a/Jlictationibus,  hanc  mandatorum  Dei  obedien- 
tiam  vilipendamus,  quasi  per  illas  sine  hac  salvari  quea- 
mus.  Col.  428  D.  Les  exercices  de  l'ascèse  n'intéressent 
Dieu  qu'indirectement,  c'est  avant  tout,  l'homme 
qu'ils  concernent  :  ils  ont  pour  but  de  prouver  à  Dieu 
que  nous  sommes  animés  du  réel  désir  d'être  délivrés 
des  péchés.  Col.  370  A,  393  AB.  On  ne  les  estimera  pas 
à  la  quantité,  mais  à  leur  acceptation  par  Dieu,  condi- 
tionnée par  l'humilité.  Col.  370  D-371.  Ils  ne  sont  pas 
strictement  indispensables  :  Syméon  encore  dans  le 
monde  avait  atteint  un  haut  degré  de  perfection  sans 
avoir  pratiqué  d'austérités  extraordinaires.  Col.  698D. 
Ce  qui  compte,  c'est  l'ÊvSo6sv  zz-;y.ai-x  :  la  pénitence, 
la  componction,  l'humilité.  Col.  411  B,  371  B. 

Nous  ne  détaillerons  pas  les  actes  ou  les  vertus  qui 
intègrent  l'ensemble  du  travail  de  sanctification.  L'es- 
sentiel est  de  marquer  la  pensée  fondamentale  de 
Syméon  dans  sa  conception  de  l'activité  morale  :  la 
primauté  de  l'intention  et  de  la  disposition  intérieure 
sur  l'acte  extérieur  de  mortification  ou  de  piété,  l'inu- 
tilité, sinon  la  nocivité,  de  celui-ci  sans  l'autre  élé- 
ment. Belevons  seulement  quelques  vertus  auxquelles 
Syméon  accorde  une  place  particulière  :  humilité, 
pénitence,  obéissance. 

h' humilité  est  destinée  à  éliminer  la  passion  fonda- 
mentale, rofujoiç,  orgueil  et  confiance  en  soi.  Elle  est 
le  degré  sans  lequel  on  ne  peut  gravir  les  autres,  Alla- 
tius, n.  56  =  K.  Holl,  p.  50,  le  pied  des  vertus  par  rap- 
port à  l'amour  qui  en  est  la  tête,  col.  383  B,  la  seule 
justice,  en  face  de  l'oï^mç  qui  est  le  seul  péché. 
Col.  322  D.  La  perfection  intérieure  se  mesure  au  pro- 
grès dans  l'humilité.  Allatius,  n.  55  =  K.  Holl,  p.  67. 
Elle  perdure  dans  les  états  mystiques  les  plus  élevés  :  à 
preuve  les  Hymnes  de  Syméon  qui  débordent  de  con- 
fessions de  son  indignité.  Mais  à  ce  point  c'est  plutôt 
un  charisme.  Col.  629  D. 

La  pénitence  est  un  état  habituel  de  componction, 
fondé  sur  une  juste  connaissance  de  soi.  Elle  s'exprime 
avant  tout  dans  les  larmes.  Elle  est  la  condition  essen- 
tielle de  la  rémission  des  péchés  :  Quibusdam  operibus 
illi  (David,  Pierre,  etc.)  remissionem  acceperunt  pecca- 
torum?  ex  sola  pamitentia  et  lacrimis  ex  animo  profusis 
neenon  conscientiœ  confessione.  Allatius,  n.  29  = 
K.  Holl,  p.  61.  Les  larmes  jouent  un  très  grand  rôle  dans 
la  mise  en  œuvre  de  la  pénitence.  Elles  sont  sans  doute 
l'expression  de  la  douleur  intérieure  et  une  certaine 
garantie  de  sa  sincérité  et,  à  ce  titre,  on  comprend 
qu'elles  soient  supérieures  à  toute  autre  mortification 
corporelle.  Col.  411  B.  Mais  elles  ont,  en  outre,  une 
valeur  purificatrice  comme  d'un  second  baptême, 
col.  614  D,  elles  sont  un  signe  de  la  présence  du  Saint- 
Esprit .  Sous  cette  forme,  elles  sont  un  des 
ils  obligés  de  toutes  les  visions  de  Syméon.  11 
n'en  a  aucune  sans  transports  de  larmes.  Sur  la  place 
du  don  des  larmes  dans  la  spiritualité  orientale  et  chez 
Syméon,  cl.  M.  Lot-Borodine,  Le  mystère,  du  «  don  des 
larmes  »,  dans  Vie  spirituelle,  t.  xlviii,  1936,  p.  6 


Elles  sont  aussi  la  disposition  la  plus  requise  pour  la 
communion  (voir  plus  bas). 

h'obéissanec  se  concrétise  pratiquement  pour  Sy- 
méon dans  la  soumission  totale  et  exclusive  au  père 
spirituel.  Nous  avons  vu  sur  quelles  prérogatives  se 
fonde  le  rôle  de  ce  dernier.  Le  dirigé  doit  le  considérer 
comme  le  Christ  lui-même,  s'en  remettre  à  lui  de  tout, 
même  des  besoins  les  plus  urgents,  comme  le  boire  et 
le  manger,  ne  pas  le  critiquer  ni  le  contredire  ni  même 
colporter  indiscrètement  ses  avis.  Les  passages  sont 
nombreux  qui,  dans  l'œuvre  de  Syméon,  attestent  sa 
position  centrale,  voir  par  exemple,  col.  608  D,  609  C 
sq.  Il  faut  veiller  à  le  bien  choisir,  col.  618,  et  le 
meilleur  moyen...  est  d'être  soi-même  un  spirituel, 
Allatius,  n.  65  =  1.  Hausherr,  Vie...,  p.  77.  Syméon, 
malgré  sa  dévotion  au  maître,  envisage  cependant  un 
certain  contrôle  de  celui-ci  par  le  dirigé  à  l'aide  de 
l'Écriture  et  des  auteurs  spirituels.  Col.  617  A.  Il  sait 
sans  doute  que  tout  le  monde  n'a  pas  sous  la  main  un 
Syméon  Studite. 

Si  personne  n'est  plus  convaincu  que  le  Nouveau 
théologien  que  notre  sort  est  entre  nos  mains,  qu'il  ne 
tient  qu'à  nous  de  parvenir  à  l'apathie,  de  recevoir 
l'Esprit  et  de  voir  Dieu,  bref  de  faire  un  mystique 
accompli,  personne  non  plus  n'est  davantage  persuadé 
de  la  nécessité  pour  cela  de  la  grâce.  Le  salut  est  essen- 
tiellement gratuit  :  Omnes  consummati  in  sanelitate  et 
virtule,  graluito  et  non  ex  operibus  justifiée,  salvi  facti 
sunt.  Allatius,  n.  54  =  K.  Holl,  p.  76.  Nostrum  est  nul- 
lam  actionem  subterfugere,  et  cum  ardore  et  sudore  virtu- 
tum  sementem  facere...  Dei  solius  donum  et  misericordia 
ut  imber  gratiœ  lerram  cordium  nostrorum...  ex  slerili 
jrugiferam  efficiet.  Col.  436  D-437  A.  Seul  le  Christ  a  le 
pouvoir  de  nous  délivrer  des  trois  concupiscences. 
Col.  393  A.  Notre  contribution  se  réduit  a  un  acte 
d'humilité  et  de  pénitence.  Dans  la  lutte  contre  les 
tentations,  Dieu  est  toujours  présent  et  c'est  lui  qui 
remporte  proprement  la  victoire.  Allatius,  n.  48  = 
K.  Holl,  p.  91.  Syméon  prévoit  l'objection  :  le  salut 
n'est  donc  plus  œuvre  de  volonté.  Il  écrit  :  Hoc  est  quod 
solum  ei  relinquitur  ut  audiat  de  salute,  ejus  desiderio 
flagrel,  et  nont  eum  qui  salvare  possit,  csetera  ut  sibi 
donentur  ab  eo  qui  salvare  possit  roget...  Et  pourtant  il 
se  reprend  :  «  ces  actes  sont  encore  des  dons  de  Dieu  », 
de  sorte  qu'il  doit  conclure  :  Ferme  enim  salus  omnis  in 
Christo...  posila  est...  ipse  per  eos  (crcdenlcsl  quod  pla- 
citum  coram  se  est  operatur.  Col.  376  D-377  A,  377  C; 
cf.  K.  Holl,  p.  89  sq.  Sans  prétendre  à  édifier  une  syn- 
thèse spéculative  des  problèmes  des  rapports  de  la 
grâce  avec  l'activité  humaine,  Syméon  donne  à  cha- 
cune de  celles-ci  la  juste  valeur  qui  leur  revient  de  par 
la  tradition  chrétienne  et  l'expérience  des  saints. 

L'action  de  la  grâce  est  notamment  très  sensible 
dans  certains  sacrements  tels  que  la  pénitence  et  la 
communion.  Nous  savons  que  Syméon  fréquenta  assi- 
dûment le  premier,  du  moins  dans  le  temps  de  ses  rap- 
ports avec  le  Studite.  Quant  au  second,  il  nous  en  parle 
très  fréquemment  en  termes  particulièrement  remar- 
quables. Elle  produit  une  déification  profonde  :  Per 
sumptionem  se  cum  sumenle  commiscet  et...  de  integro 
eum  format...  ad  semetipsum  adducit  ut  secum  germane 
coalescat...,  col.  326  C;  une  participation  à  la  nature 
divine  et  une  sorte  d'intégration  physique,  col.  348  B, 
557  A;  une  participation  à  l'humilité  du  Christ  souf- 
frant. Col.  360  C.  Ailleurs  Syméon  lui  reconnaît  trois 
effets  :  vie,  incorruption  et  humilité.  Ibid.  La  commu- 
nion réclame  une  intime  préparation  dont  l'essentiel 
est  une  très  vive  humilité  et  componction.  A  la  suite  de 
son  maître  Syméon  ne  permet  pas  que  l'on  communie 
sans  larmes  et  c'est  tout  juste  s'il  pardonne  de  n'arri- 
ver pas  au  delà  du  désir  des  larmes.  Col.  491.  Dans  ces 
dispositions,  il'  est  permis  à  n'importe  qui,  même  à 
celui  qui  inaugure  sa  conversion,  de  communier  cha- 
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que  jour.  Ibid.  Ce  sera  pour  lui,  le  secret  de  rapides 
progrès  dans  la  vertu. 

Cette  esquisse  de  la  doctrine  du  Nouveau  théologien 
suffit  à  montrer  qu'en  proposant  à  ses  moines  un  but 
difficile  (pour  ne  pas  dire  plus),  donc-  dangereux,  il  n'a 
jamais  fait  fi.  sur  un  seul  point,  de  la  primauté  de  la 
perfection  morale  réalisée  par  le  concours  constant  de 
l'effort  personnel  et  de  la  grâce.  Il  travaillait  par  là  à 
sauver  le  monachisme  orthodoxe  d'une  routine  qui  le 
menaçait  et  dont  l'hésychasme  ne  fut  peut-être  pas 
assez  conscient.  C'est  un  de  ses  titres  les  moins  contes- 
tables. 

IV.  Conclusions.  —  1°  L'homme.  -<-  Syméon  est 
essentiellement  une  nature  de  visionnaire  psychologi- 
quement très  doué  :  sa  vie  et  son  œuvre  —  qui  n'est 
qu'un  décalque  de  sa  vie  —  le  prouvent  à  suffisance. 
Du  visionnaire  il  partage  la  sincérité  comme  aussi 
l'obstination  et  l'activité  débordante  qu'elle  inspire. 
Sa  bonne  foi  est  hors  de  doute  :  elle  transparaît  dans 
l'intensité  de  son  sentiment  religieux,  la  persuasion 
de  son  indignité  personnelle  devant  ses  charismes, 
son  zèle  à  promouvoir  une  piété  vivante,  etc.  En  re- 
vanche le  caractère  immédiat  de  son  expérience  du 
divin  lui  défend  de  déférer  à  aucun  contrôle;  son 
orthodoxie  n'est  logiquement  justiciable  que  de  Dieu 
et  de  lui-même.  D'où  ses  conflits  inévitables  avec  n'im- 
porte quelle  autorité.  Il  y  a  là,  pour  nous,  une  erreur  de 
jugement  et  de  doctrine  qui,  pour  donner  un  vigou- 
reux relief  au  personnage,  n'en  diminuent  pas  moins 
son  prestige  réel.  On  ne  réalisera  cependant  tout  à  fait 
la  nature  de  cette  singulière  sainteté  que  par  référence 
à  l'ambiance  historique.  Le  monachisme  oriental  a 
toujours  tendu  à  se  considérer  comme  une  institution 
indépendante  et  extra-hiérarchique.  Sa  brillante  atti- 
tude au  service  de  l'orthodoxie  en  regard  des  défec- 
tions du  clergé,  durant  les  persécutions  de  l'icono- 
clasme  notamment,  n'a  fait  que  confirmer  cette  idée. 
L'attitude  de  Syméon  est  donc  à  la  fois  l'expression 
d'un  tempérament  et  celle  d'une  conception  sociale. 

2°  L'œuvre.  —  Sous  l'angle  moral  elle  témoigne,  dans 
l'ensemble,  d'une  grande  pureté.  Elle  préconise  une 
religion  vivante  consistant  avant  tout  dans  l'amitié 
divine.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  330  B.  L'ascèse  n'est  qu'un 
moyen,  la  quantité  de  ses  œuvres  extérieures,  jeûnes  et 
psalmodies,  importe  peu  en  face  de  la  seule  nécessaire 
disposition  du  cœur,  l'gvSoGsv  èp-faoïa,  c'est-à-dire 
la  componction,  de  la  pratique  des  commandements, 
des  vertus.  On  est  particulièrement  exigeant  pour  la 
préparation  intérieure  et  la  conscience  dans  la  récep- 
tion des  sacrements.  On  pourra  néanmoins  à  l'occasion 
trouver  Syméon  un  peu  sévère  :  il  paraît  assez  rigou- 
reux à  apprécier  la  gravité  du  péché  :  «  celui  qui  n'a 
pas  l'habit  des  noces,  c'est  quiconque  est  souillé  par 
n'importe  quelle  passion  ou  vice...  toute  faute  nous 
fait  rejeter  du  royaume  de  Dieu.  »  Discours  xxxvi 
(Allatius)  cité  par  K.  Holl,  p.  54"  A  certain  endroit,  il 
fait  de  la  distraction  dans  la  psalmodie  le  plus  grand 
péché,  Cod.  Taurin.  37,  c.  xn;  de  même 
pour  ceux  qui  font  de  lionnes  œuvres  en  état  de  péché. 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  338  D.  On  fera  cependant  I 
regarder  de  près  si  ce  ne  sont  pas  là  exagérations 
d'ordre  pédagogique. 

Sous  l'angle  mystique,  Syméon  est  certes  plus  dis- 
cutable. S'il  a  rendu  avec  chaleur  le  commerce  intime 
de  l'âme  avec  Dieu,  il  a  par  ailleurs  fait  du  charisme  la 
substance  même  de  la  sainteté,  en  l'exigeant  de  tons. 
Ses  principes  sur  la  conseil  >■.  quoi  qu'il 

en  soil  de  leurs  -  garanties  scripi  araires   .  introduisent 
nécessairement  un  subjectivisme  sans  contrôle  ou   la 
révélation   privée    lait   loi.    L'organisation    soi 
l'Église  se  trouve  dangereusement  (ise  au 

prolit  d'i conception  individualiste  a  l'excès.  Bref, 

le  système  marque  une  déviation  doctrinale  qui 


très  études  plus  poussées  pourront  nuancer,  mais  qui 
n'est  pas  contestable.  Nous  avons  dit  au  contraire  que 
rien  ne  justifiait  le  grief  de  panthéisme  énoncé  parfois 
contre  Syméon. 

Parmi  les  traits  les  plus  frappants  de  la  doctrine  de 
celui-ci,  relevons  seulement  son  christocentrisme.  Non 
seulement  le  Christ  est  le  rédempteur,  le  modèle  à 
imiter  surtout  dans  les  humiliations  de  sa  passion,  le 
Roi  des  créatures  libres.  Il  est  identifié  fréquemment 
avec  la  grâce  ou  la  charité.  Il  est  l'objet  et  l'interlocu- 
teur des  visions  lumineuses.  L'assimilation,  corps  et 
âme,  du  chrétien  avec  le  Christ  est  exprimée  en  des 
termes  qu'on  préférerait  parfois  moins  explicites,  mais 
qui  marquent  du  moins  l'intensité  de  la  conviction.  Les 
Hymnes  sont  remplis  d'accents  de  tendresse  au  Sau- 
veur. Si  certains  .le  ceux  ci  se  rencontrent  déjà  chez  tel 
représentant  de  la  mystique  sinaïte,  ils  paraissent  ici 
enrichis  et  étoffés.  Nous  sommes  encore  loin  de  saint 
Bernard  cependant,  qui  s'attarde  à  savourer  les  riches- 
ses de  l'humanité  du  Christ.  Syméon.  en  conformité 
avec  la  tradition  orientale,  s'attache  avant  tout  au 
Dieu. 

Syméon  est  universellement  considéré  comme  l'un 
des  plus  grands  mystiques  byzantins.  L'éloge  n'est  pas 
surfait,  toutes  réserves  faites  sur  la  qualité  théolo- 
gique variable  de  son  œuvre. 

3°  Influence.  —  Celle-ci  est  attestée  déjà  par  les 
écrits  de  Nicétas  Stéthatos,  son  plus  brillant  disciple. 
Le  nombre  des  manuscrits  qui  nous  sont  parvenus  de 
Syméon  atteignait  déjà  la  cinquantaine,  d'après  les 
calculs  de  K.  Holl,  et  le  chiffre  est  sûrement  inférieur  à 
la  réalité.  C'est  un  bon  indice  du  succès  obtenu.  Au- 
jourd'hui encore,  ses  écrits  sont  une  des  lectures  spiri- 
tuelles favorites  des  moines  orthodoxes,  en  particulier 
de  ceux  de  l'Athos.  Mais  la  plupart  des  copies  de  son 
œuvre  sont  du  xive  siècle  et  montrent  combien  le  re- 
nouveau hésychaste  a  été  favorable  à  sa  diffusion. 
Grégoire  le  Sinaïte  l'introduit  dans  son  index  d'au- 
teurs mystiques  recommandes  à  ses  lecteurs,  De  quie- 
ludine...,  P.  G.,  t.  cl,  col.  1324  D.  Palamas  le  tient  en 
liante  estime. 

Sans  doute  la  fameuse  MKloSoç  ttjç  iepâj  Ttpoo-su/rjç, 
est  bien  pour  quelque  chose  dans  cette  faveur,  niais 
elle  n'explique  pas  tout.  On  constate  entre  l'hésy- 
chasme et  la  pensée  de  Syméon  des  affinités  qui  sup- 
posent,  en  effet,  davantage.  Il  est  bien  vrai  que  «  la 
théologie  des  hésychastes  est  dans  ses  grands  traits  une 
récapitulation  de  la  pensée  de  Syméon  ».  K.  Holl, 
op.  cit.,  p.  215.  Que  l'on  compare,  par  exemple,  la  place 
occupée  ici  et  là  par  la  vision  de  la  Lumière  divine. 
Cependant  les  palamites  emportés  par  les  circonstan- 
ces édifièrent  sur  ce  fonds  commun  uni  théologie  que 
Syméon  ne  semble  guère  s'être  exprimée  ni  même 
avoir  prévue.  Us  donnèrent  aussi  à  la  méthode  phy- 
sique de  prière  mentale  une  importance  qui  ne  cadre 
point  du  tout  avec  les  exigences  de  purification  morale 
qui  caractérisent  le  système  du  Nouveau  théologien. 
L'influence  de  ce  dernier  devait  être  particulièrement 
et  plus  heureusement  sensible,  à  la  même  époque,  sur 
,  :  •.  i  (a  ,  i  Christo  de  N.  Cabasilas,  une  transcription 
partielle,  à  l'usage  d'un  cercle  plus  vaste,  de  ses  idées 
maîtresses. 

1.  Vie.  —  Vie  de  Syméon  le  Nouveau  théologien  (949- 
1022)  par  Nicétas  Stéthatos,  édit.  avec  Introduction  et  tra- 
duction par  I.  Hausherr,  Orientalia  chrisliana,  t.  xn,  1928; 
cf.  v.  Laurent,  L'n  nouveau  monument  hagiographique..., 
dans  Échos  d'Orient,  t.  xxvii,  1928,  p.  131  sq.;  Fr.  Halkln, 
ta  bgll.,  i.  xi. vin,  p.  2ot  ;  A.  Ehrhard,  Bgz.  Zeitsi  /».. 
i.  xxxm,  1933,  p.  3so,  ,-i  aussi  t..  Petit,  La  i".  i  /  / 

in     le    Nouveau    théologien,    dans     Êclios    d'Orient, 
t.  x.xvii,  1928,  il  163  sq. ;  Un  < 
louthies  grecques,  Bruxelles,  1926,  p.  270. 

ri.  Œuvres.  —  L'édition  la  plus  complète  est  celle  do 
D.  Zagoral 
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-;  n-'j, ■>-'.-•  x  B[-f)pr)[iéva  çfç  80o,  Venise,  1790, 
réimprimée  à  Syros  (  =  Smyr'ne)  en  18S6;  éditions  partiel- 
les :  P.  G.,  t.  r.xx,  col.  321  sq.,  traduction  latine  de  J.  Pon- 
tanus  (Symeonis  junioris  opusc,  Ingolstadt,  1603);  la 
lettre  sur  la  conlession  dans  K.  Hoil,  Enthusiasmus  und 
Bussgewalt,  Leipzig,  1898,  p.  110  sq.;  un  discours  inédit  sur 
«  ceux  qui  pensent  avoir  inconsciemment  en  eux  l'Esprit- 
Saint,  sans  aucun  sentiment  de  sa  vertu  •,  dans  I.  Hausherr, 
La  méthode  d'oraison  hésychasle  dans  Orientalia  christiana, 
t.  ix,  1927,  p.  173  sq.;  Hymnes  4,  5,  10,  15,  dans  P.  Maas, 
Aus  Poésie  des  Mystikers  Symeon,  Beitràge  zur  Geschichte 
des  christlichen  Altertums  und  der  byzantinischen  Literatur, 
Festgabc  Alb.  Ehrhard,  Bonn,  1922,  p.  328  sq.;  hymne  17 
dans  G.  Soyter,  Byzant.  Dichtung,  Heidelberg,  1931, 
p.  28  sq.  ;  traductions  en  langues  modernes  :  allemand, 
M.  Buber,  Ekslatische  Konfessionen,  1909,  contient  quelques 
extraits  des  discours  et  K.  Kirchhofl,  Licht  vom  Licht,  1 930, 
les  hymnes;  en  français,  M.  Lot-Borodine,  Hymnes  et  dis- 
cours, dans  Vie  spirituelle,  t.  xxvn-xxvm,  1931  :  choix 
d'extraits  traduits  d'après  une  version  russe. 

III.  Bépertoires  ET  études.  —  L.  Allatius,  De  Symeo- 
num  scriptis  diatriba,  Paris,  1664,  cf.  P.  G.,  t.  cxx,  col. 
287  sq.;  Fabricius,  Bibliothec.  grœc.,  t.  x,  Hambourg,  1737, 
p.  299  sq.;  A.  Ehrhard-K.  Krumbacher,  Geschichte  der  byz. 
Literatur,  Munich,  1897,  p.  154  sq.;  K.  Hoil,  Enthusiasmus 
und  Bussgeivalt  beim  griechischen  Mônchtum.  Eine  Studie 
zu  Symeon  dem  neuen  Tlieologen,  Leipzig,  1898,  p.  1-137 
el  passim;  du  même,  Symeon  der  neue  Theologe.duns  Pro- 
tesl.  Ftealencyclopadie,  3*  éd.,  t.  xix,  1903,  p.  215-219; 
H.Koch,  Historisches  Jahrbuch,  1900,  p.58sq.;  J.  Bois,  Les 
hésychastes  avant  le  XIV*  siècle,  dans  Échos  d'Orient,  t.  v, 
1901;  K.  Hoil,  Gesammelte  Autsàtze  zur  Kirchengeschichte, 
t.  n  b,  1928,  p.  403-410  ;  I.  Hausherr,  Vie  de  Symeon... 
(supra),  introduction,  et  La  méthode  d'oraison  (supra), 
p.  111-118,  120-129;  M.  Jugie,  Les  origines  lie  la  méthode 
d'oraison  des  hésychastes,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxx,  1931, 
p.  179  sq.  ;  M.  Lot-Borodine,  La  doctrine  de  la  •  déification  • 
dans  l'Église  grecque  jusqu'au  XI*  siècle,  dans  Revue  de 
l'histoire  des  religions,  t.  cv,  1932,  p.  5  sq.,  t.  cvi,  1932, 
p.  515  sq.,  t.  cvii,  p.  S  sq.;  du  même.  Le  mystère  du  «  don 
des  larmes  •  dans  l'Orient  chrétien,  dans  Vie  Spirituelle, 
t.  XLvm,  p.  65  sq.;  J.-M.  Hussey,  Church  and  learning  in 
Ole  byzantine  Empire  (867-1185),  Londres,  1937,  p.  201  sq. 
et  passim.  T     ~ 

J.    GOUILLARD. 

4.  SYMÉON  LOGOTHÈTE  ET  MAGIS- 
TROS,     surnommé      LE      MÉTAPHRASTE 

(t  probablement  dans  Je  dernier  quart  du  xe  siècle). 

I.  Vie.  —  Les  titres  de  Logothète  et  de  Métaphraste, 
parfois  accolés  séparément  à  Symeon,  s'appliquent  à 
un  seul  et  même  personnage,  haut  fonctionnaire  et 
hagiographe  ;  l'argument  paléographique  comme  l'ar- 
gument historique  le  prouvent;  ce  personnage  a  exercé 
son  activité  au  milieu  et  dans  la  seconde  moitié  du 
xe  siècle  :  ces  conclusions  sont  acquises.  Une  récente 
tentative  de  reporter  le  personnage  au  xie  siècle 
(S.  Eustratiadès,  Z'j;j.egVj  XoYo8éT7)ç  ô  jiîT'/.çpaciT'/jç. 
Xpovoç  -rîjç  àx.(x-7]ç,  dans  'Ettett^Iç  'Exaip.  pVjÇav-r. 
cto'jSûv,  t.  vm,  1931,  p.  47  sq.;  t.  x,  1933,  p.  26  sq.) 
a  été  reconnue  dépourvue  de  tout  fondement  critique  : 
non  seulement  ses  preuves  sont  controuvées  et  se  re- 
tournent contre  elle  (cf.  F.  Dôlger,  Byz.  Zeitschr., 
t.  xxxin,  1932,  p.  400-401,  et  t.  xxxiv,  1934,  p.  401- 
402),  mais  la  tradition  manuscrite  nous  présente  des 
témoins  tellement  anciens  du  Ménologe  Métaphras- 
tique  que,  si  l'on  admettait  la  chronologie  d'Eustru- 
tiadés,  ils  seraient  contemporains  de  l'enfance  ou  de 
la  jeunesse  de  Symeon;  cf.  sur  ce  point,  A.  Ehrhard, 
Ueberlicjcrung  und  Bestand  der  hagioyraphischcn... 
Literatur  der  griech.  Kirche,  Ire  part.,  t.  n,  Leipzig, 
1938,  p.  311  sq. 

Ces  conclusions  sont  néanmoins  encore  récentes. 
Rarement  chronologie  fui  plus  durement  mise  à 
l'épreuve  que  la  présente.  Les  nombreuses,  opinions 
formulées  —  et  dont  les  extrêmes  se  fixent  sur  le  vir3 
et  le  xive  siècle  —  ne  présentent  même  plus  assez  d'in- 
térêt pour  en  rendre  utile  l'inventaire.  Rappelons 
-  :  1 1  la  théorie  qui  eut  la  vie  la  plus  iongue  et 
qui  était  encore  admise,  pur  exemple,  par  i'.ambaud, 


L'Empire  grec  au  Xe  siècle.  Constantin  Porphyrogér.èle, 
Paris,  1870,  p.  92-104  :  Allatius,  De  Symeonum  scrip- 
tis, P.  G.,  t.  cxiv,  col.  18  sq.,  après  M.  Psellos  du 
reste,  ibid.,  col.  204  D,  s'était  laissé  prendre  à  un 
détail  autobiographique  jeté  dans  la  Vie  de  sainte 
Théoctiste  de  Lesbos  par  l'auteur.  Celui-ci  affirme  avoir 
participé  à  l'expédition  de  l'amiral  Himérios  en  Crète 
(902).  On  a  constaté  depuis  —  notamment  après  la 
publication  des  Mvy}(jleÏ(x  ày.oXoyrxà  de  Théophilos 
[oannou,  Venise,  1884,  p.  1-17,  18-39  —  qu'il  existe 
plusieurs  recensions  du  texte  :  l'originale  qui  est  de 
Xicétas  Magistros,  et  une  métaphrase  très  ressem- 
blante, qui  provient  de  Symeon,  que  l'on  avait  crue 
bien  à  tort  être  l'originale.  Cf.  Acta  sanct.,  novembr., 
t.  iv,  1925,  p.  221  sq. 

La  publication  de  textes  restés  inédits,  l'examen 
attentif  des  compositions  de  Métaphraste  n'ont  pas 
cessé,  depuis  1880  environ,  d'appuyer  la  chronologie 
désormais  en  possession  d'état.  Trois  précieux  témoi- 
gnages extrinsèques  apportent  des  données  concor- 
dantes :  1.  Le  chroniqueur  Yahya-ibn-Sa'id  (mort 
vers  1006)  note  dans  son  Histoire  :  «  La  quatrième 
année  du  règne  de  Basile  (II,  le  Bulgaroctone),  Nicolas 
Chrysobergios  fut  élu  patriarche  de  Constantinople. 
Après  avoir  siégé  pendant  douze  ans,  il  mourut.  A 
cette  époque.,  fut  connu  Symeon  secrétaire  et  logo- 
thète qui  composa  les  histoires  des  saints  et  de  leurs 
fêtes,  i-  Édit.  I.  Kratchkovsky  et  A.  Vasiliev,  dans 
Pair.  Orient.,  t.  xxm,  p.  402.  Le  passage  avait  été 
i  ,  dès  avant  la  première  édition  de  la  Chronique, 
en  1880  par  V.  Vasilievskij,  La  vie  et  les  œuvres  de 
Symeon  Métaphraste,  (en  russe),  dans  le  Journal  du 
ministère  de  l'Instruction  publique,  Saint-Pétersbourg, 
t.  ccxxn,  p.  379  sq.  —  2.  Peu  après,  A.  Papadopoulos 
Kérameus  éditait  le  synaxaire  d'une  acolouthie  consa- 
crée par  Marc  d'Éphèse  (1451)  à  Symeon  Métaphraste, 
Mc/.'jpoyop8àT£ioç  J5i6Àio0rl>;/;,  'AvéxSora  ÊXXijvucoc, 
Constantinople,  1884,  p.  100-101.  A  côté  de  traits  qui 
rappellent  M.  Psellos,  P.  G.,  t.  exiv,  col.  184  sq.,  la 
pièce  fournit  des  précisions  capitales  qui  trahissent 
une  source  beaucoup  plus  ancienne.  E.  von  Dobschiitz 
suggérait  qu'il  pourrait  y  avoir  eu  à  l'origine  une 
épitaphe  du  héros,  dont  on  signale  le  lieu  du  tombeau. 
Protest.  Rcalencyklopâdie,  3e  édit.,  t.  xix,  p.  211.  Nous 
apprenons  ainsi  que  Symeon  a  servi  comme  logothète 
les  empereurs  Nicéphore  Phocas  (f  969),  Jean  Tzimis- 
cès  (t  976),  Basile  II  (976-1025)  :  'E-î  tûv  xotvûv 
-payLiiTcov  KaOtorarat,  y. yi  Xoyo6ét»]ç  (iiyxi;  xeiftomveî- 
tnti,  y.y.i  roïç  fi£T<xÇù  3arj'.ASùo"ao"i  4>cjxà  xai  'Icoâ'jvfi... 

ÔTTYJpETT.CTXÇ,    ...TOj    \iZ~' aÙTOÙÇ    BaO'.Xeîu    TÔj    LloptpUpO- 

y£WY)T(p  t()v  TtaTpôJav  te  y.y.i  —y— — coxv  à-px'^v  àvaocô^Ei. 
y.y.i  rr'jy^aÛlo-r^OL  xal  yiMSTXi  toutco  tx  râvra.., 
loc.  cit.,  p.  101.. —  3.  Enfin  une  notice  d'Éphrem 
le  Petit  Mtsiré,  hagiographe  géorgien  de  la  fin  du 
XIe  siècle,  concorde  avec  les  données  précédentes.  Elle 
débute  ainsi  :  *  Symeon  magistre  et  logothète  vivait  au 
temps  de  l'empereur  Basile  qui  occupa  le  trône  grec 
jusqu'à  son  frère,  Constantin.  »  Suivent  des  détails  sur 
l'activité  hagiographique  de  Symeon,  les  difficultés 
qu'elle  lui  aurait  causées  avec  Basile  et  la  consécra- 
tion officielle  finalement  réservée  à  son  oeuvre.  Cf. 
K.  Kekelidze,  Symeon  Métaphraste  dans  les  sources 
géorgiennes  (en  russe),  dans  les  Travaux  de  l'académie 
ecclésiastique  de  Kiev,  1910,  p.  187-190;  Analecta  boit., 
t.  xxix,  1910,  p.  357-359.  —  On  devrait  signaler  aussi 
une  épitaphe  inédite  de  Symeon  par  Nicéphore  Oura- 
nos,  haut  dignitaire  dans  le  dernier  quart  du  xe  siècle 
et  le  premier  du  xie.  Si  elle  ne  semble  guère  apporter 
des  détails  concrets,  elle  a  du  moins  l'intérêt  d'être  le 
témoignage  le  plus  ancien  et  de  réunir  expressément 
sur  le  même  personnage  les  épithètes  de  logothète  et 
d'hagiographe.  Voir  A.  Ehrhard,  Ueberlicferung..., 
loc.  cit.,  p.  307-308. 
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Les  œuvres  de  Syméon  Métaphraste  permettent  une 
contre-épreuve  concluante  des  arguments  historiques 
précédents,  par  les  synchronismes  qu'elles  appellent 
ou  les  dates  qu'elles  excluent.  Même  en  laissant  de  côté 
la  limite  (918)  de  la  chronique  transmise  sous  son  nom 
(voir  plus  bas  le  détail)  ou  le  fait  qu'il  a  composé  une 
épitaphe  au  fils  de  Romain  Lécapène,  Etienne  (t  963), 
on  trouve  dans  des  pièces  hagiographiques  lui  appar- 
tenant avec  certitude  et  dans  ses  lettres,  des  indices 
décisifs.  Ainsi  la  Vie  de  saint  Luc  le  Jeune  (8  février) 
n'a  pu  être  écrite  qu'après  la  reprise  de  la  Crète  aux 
Sarrasins  (961);  celle  de  saint  Samson  l'hospitalier 
(27  juin)  après  la  mort  de  Jean  Tzimiscès  (f  976).  Au 
16  août,  Syméon  emprunte  à  Constantin  Porphyro- 
génète  (912-959),  la  légende  de  l'image  achéropite 
d'Édesse  et  de  sa  translation  à  Constantinople  (944). 
S'il  était  absolument  prouvé  que  la  pièce  consacrée,  le 
15  août,  à  la  sainte  Vierge  dans  le  Ménologe  de  Méta- 
phraste (B.  Latisev,  Menologii  byzantini  sxculi  x1 
quœ  supersunl,  Saint-Pétersbourg,  1912,  t.  n,  p.  347) 
est  une  refonte  d'un  morceau  analogue  de  Jean  le 
Géomètre,  comme  semble  le  prouver  M.  Jugie  [Sur  la 
vie  et  les  procédés  littéraires  de  Syméon  Métaphraste, 
dans  Échos  d'Orient,  t.  xxu,  1923,  p.  5-10)  et  non 
l'inverse,  on  pourrait  admettre  que  notre  hagiogra- 
phie a  dû  mourir  tout  à  fait  à  la  fin  du  siècle.  C'est 
durant  cette  période,  en  effet,  que  se  situe  l'activité 
littéraire  de  Jean.  On  ne  saurait  plus  invoquer  la  Vie 
de  saint  Paul  de  Latros  écrite  après  969,  comme  on  l'a 
fait  autrefois  (cf.  V.  Vasilievskij,  op.  cit.).  H.  Delehaye 
a  montré  que  l'auteur  était  un  moine  de  Latros,  Ana- 
lecta  boll.,  t.  xi,  1892,  p.  10  sq.  Des  lettres  de  Sy- 
méon récemment  publiées  par  S.  Eustratiadès,  deux 
font  allusion  à  des  événements  contemporains  repéra- 
bles,  l'une  aux  incursions  de  l'émir  Chamdam  (944- 
966),  l'autre  à  l'expédition  byzantine  de  Calabre,  en 
961;  cf.  op.  cit.,  t.  x,  p.  31,  et  F.  Dôlger,  Byz.  Zeitschr., 
t.  xxxiv,  p.  402,  pour  une  interprétation  correcte  des 
passages. 

Il  n'est  pas  défendu  d'identifier  avec  notre  person- 
nage le  Syméon  magistros  et  logothète,  que  le  juriste 
Eusthatios  Romanos  a  connu  au  Palais  dans  sa  jeu- 
nesse, c'est-à-dire  à  la  fin  du  xe  siècle.  Ilsipà,  c.  lxiv, 
1,  Zachar.  von  Lingenthal,  Jus  greeco-romanum,  t.  i, 
p.  272.  C'est  même  le  plus  vraisemblable.  Métaphraste 
a-t-il  été  protaseeretts  et  patrice  avant  d'être  logothète 
et  peut-on,  en  ce  cas,  lui  attribuer  les  deux  novelles 
qu'on  prête  à  un  fonctionnaire  homonyme  de  ce  rang 
sous  Nicéphore  Phocas  (964-967)  ?  Cf.  Coll.  III, 
nov.  19,  20,  Jus  grseco-romanum,  même  édit.,  t.  m, 
p.  292,  296.  La  fréquence  des  homonymies  n'autorise 
pas  de  solution. 

Résolu  le  problème  chronologique,  il  reste  fort  peu  à 
dire  sur  la  vie  de  Syméon.  Les  documents  sont  quasi 
muets.  Psellos  le  fait  naître  à  Constantinople  de  noble 
et  riche  famille,  briller  dans  toutes  les  sciences,  mener 
en  grand  style  les  affaires  de  l'État.  Il  s'attarde  sur- 
tout sur  l'œuvre  hagiographique,  le  fait  finir  en  saint, 
etc.  P.  G.,  t.  exiv,  col.  183-200.  Marc  d'Éphèse  ajoute 
peu  :  Syméon  serait  né  sous  Léon  VI.  Il  nous  le  montre 
en  controverse  religieuse  avec  un  ambassadeur 
«  perse  •  :  il  aurait  pris  in  extremis  l'habit  monastique 
et  aurait  été  enterré  dans  l'église  de.  Sainte-Marie  tûv 
iSr,YÔJv,  op.  cit. 

Nous  avons  signalé  la  légende  d'Éphrem  le  Petit, 
selon  qui  Syméon  aurait  été  plus  ou  moins  disgracié 
par  Basile  II,  vers  980,  pour  un  passage  de  la  Vie  de 
sainte  Théoctiste  jugé  humiliant  pour  l'empereur.  Ce 
pourrait  être  un  écho  de  difficultés  rencontrées  au 
début  par  la  ■  révolution  hagiographique  »  du  Méta- 
phraste, à  n!oins  qu'il  n'y  ait  là  qu'un  artifice  pour 
introduire  la  canonisation  céleste  de  l'œuvre,  qui  fait 
suite  dans  le  récit. 

DICT.    DE  TIIÉOL.    CATIIOL. 


Célébré  comme  saint  par  M.  Psellos  et  Marc 
d'Éphèse,  Syméon  n'a  trouvé  place  dans  les  synaxal- 
res  imprimés  que  tardivement.  Suvï^apio-rvu;  tûjv 
SûSexx  u.t)\kùv..,  de  Xicodème  l'Hagiorite,  2»  édit., 
Zacynthe,  1868,  Impart.,  p.  21 1-245.  Inscrit  d'abord  au 
28  novembre,  il  a  été  placé  ensuite  au  8  du  même  mois. 

IL  Œuvres.  —  On  doit  exclure  d'emblée  le  Com- 
mentaire de  saint  Luc  qu'on  a  quelquefois  prêté  à 
notre  Syméon,  pour  l'avoir  souvent  trouvé  cité  à  son 
compte  dans  la  chaîne  de  Nicétas.  A.  Mal,  Script, 
veter.  nov.  collectio,  t.  ix,  Rome,  1837,  p.  626-734.  Ces 
passages  sont  tout  simplement  empruntés  au  Méno- 
loge. A  rejeter  de  même  la  Ai^yigmçjrepl  -rijç  oly.oHoix.Tfi 
-roO  vocoù  -îjç  kv.v.'Krpiiç,  TÎjç  àyîaç  Socptaç,  cf.  Th.  Pre- 
ger,  Scriptores  originum  Constantinopolitanarum,  t.  i, 
Leipzig,  1901,  p.  74-108,  qui  porte  son  nom  dans  qua- 
tre manuscrits.  Cf.  du  même,  Die  Erzàhlung  vom  Bau 
der  Hagia  Sophia,  dans  Byz.  Zeitschr.,  t.  x,  1901, 
p.  456-457.  Le  traité  De  moribus  Ecclesiœ  signalé 
par  N.  Comnène  Papadopoulos,  Prsenotationes  mysla- 
gogicœ,  Padoue,  1697,  p.  398,  pourrait  bien  être  une 
fiction  de  cette  infatigable  faussaire,  à  moins  qu'il 
n'ait  voulu  indiquer  par  là  les  'HOixol  X6yot  xo",  ex- 
traits de  saint  Basile  sur  lesquels  nous  reviendrons. 
Quant  au  reste  de  l'œuvre,  on  n'a  pas  fait  encore  la 
reconnaissance  critique  qui  permettrait  un  départ 
complet  de  l'inauthentique  et  de  ce  qui  ne  l'est  pas. 

1°  Écrits  d'ordre  historique.  —  1.  La  Chronique  de 
Syméon  Logothète.  La  Chronique  du  cod.  Paris,  gr. 
1712,  partiellement  éditée  par  Combe  fis,  Scriptores 
post  Theophanem,  Paris,  1685,  p.  401-498,  et  Bekker, 
Corpus  de  Bonn,  1S38,  sous  le  nom  de  Syméon  Magis- 
ter  n'a  rien  à  voir  avec  Syméon  Métaphraste.  On  la 
désigne  d'ordinaire  sous  le  nom  de  Pseudo-Syméon. 
Cf.  K.  Krumbacher,  Geschichle  der  byz.  Liter.,  p.  359. 

Mais  il  existe  aussi  une  Chronique  universelle  que 
beaucoup  de  manuscrits  grecs  attribuent  à  «  Syméon 
magistros  et  logothète  »  et  une  traduction  slavonne, 
«  Syméon  métaphraste  et  logothète  »  (éditée  par 
Sreznevskij,  Spisanie  mira  ot  bylia  i  liétovnik,  Saint- 
Pétersbourg,  1905).  Sous  sa  forme  initiale,  elle  finissait 
en  944  ou  948,  bien  que  certaines  recensions  aillent 
plus  loin.  La  critique  a  posé  à  son  sujet  une  série  de 
doutes  dont  la  solution  éclairerait  une  bonne  portion 
de  la  littérature  historique  byzantine  :  authenticité, 
transmission  du  texte,  sources.  Aucun  n'étant  de 
tout  point  élucidé,  il  serait  hasardeux  de  dépasser  ici 
un  simple  état  de  la  question;  voir  un  bon  résumé 
dans  J.-B.  Bury,  Hislory  of  the  easlern  Roman  Empire, 
Londres,  1912,  p.  455-459. 

On  admet  que,  par  Syméon  Logothète  et  Syméon 
Métaphraste,  c'est  le  même  écrivain  qu'on  entend 
désigner.  En  revanche  on  se  sépare  sur  l'authenticité. 
C.  de  Boor,  Weitcres  zur  Chronik  des  Logotheten,  dans 
Byz.  Zeitschr.,  t.  x,  1901,  p.  70-90,  ne  retient  au 
compte  de  Syméon  que  la  xoo\u.07tota  qui  ouvre  la 
Chronique.  Ce  serait  un  élément  autonome,  ajouté 
après  coup,  en  guise  de  façade,  à  des  compilations  où  le 
nom  de  Métaphraste  se  serait  substitué  assez  vite  au 
nom  de  l'auteur,  si  même  il  n'a  pas  tout  bonnement 
suppléé  au  silence  d'un  recueil  originairement  ano- 
nyme. Beaucoup  d'autres  soutiennent  l'authenticité, 
v.  g.  Ehrhard,  J.-B.  Burj  .  eti 

Le  texte  est  représenté  par  de  nombreuses  recen- 
sions assez  différentes;  les  unes,  sous  le  nom  de  Sy- 
méon, d'autres,  anonymes,  une  dernière  série  enfin, 
portant  des  étiquettes  diverses.  Sont  dans  ce  cas  : 
a)  la  Chronique  de  Léon  le  Grammairien  (xie  s.) 
qui  finit  en  918.  Bekker  en  a  édité  la  deuxième  partie 
(813-948)  d'après  le  Par.  gr.  17 1 1  en  même  temps  que 
la  section  complémentaire  du  Par.  gr.  S54,  qui,  en 
fait,  n'appartient  pas,  comme  il  le  croyait,  à  la  même 
ligne  que  la  première.  —  b)  la  Chronique  de  Théodose 


XIV. 


94. 
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de  Mélitène  (xi"  s.?)  finissant  pareillement  en  948  et  se 
rapprochant  beaucoup  de  la  précédente.  E!!<- 
éditée  par  Tafel,  Chronographia,  Munich,  1859.  — 
c)  la  Chrinique  de  Georges  le  Moine,  où  l'apport  de 
Syméon  est  constitué  par  des  interpolations  (de  813 
à  843)  et  une  continuation  (843-948).  L'attribution  de 
ces  éléments  au  Logothète  est  expressément  notée 
dans  plusieurs  manuscrits.  Se  reporter  à  l'édition 
Bekker,  Theophanes  continuâtes,  Bonn,  1838. 

Beaucoup  tendent  à  regarder  la  version  slavonne 
mentionnée  ci-dessus  comme  fournissant  la  meilleure 
tradition  de  l'original;  cf.  V.  Vasilievskij,  La  Chro- 
nique du  Logothète.  en  slave  et  en  grec  (en  russe),  dans 
Viz.  Vremennik,  t.  n,  1895,  p.  7S  sq.  On  est.  par  contre, 
revenu  du  sentiment  de  S.  Chestakov,  Les  manuscrits 
parisiens  de  la  Chronique  du  Logothète  (en  russe),  ibid., 
t.  iv,  1897,  p.  167  sq.,  pour  qui  le  Paris,  yr.  Sô4  serait, 
parmi  les  témoins  grecs,  le  plus  proche  de  l'original. 

Pour  le  contenu,  la  Chronique  a  la  valeur  de  ses 
sources.  J.-B.  Bury  qui  l'a  examiné  de  préférence  en 
ce  qui  concerne  la  dynastie  d'Amorium,  en  estime 
beaucoup  la  valeur  sur  ce  point.  Op.  cit.,  p.  457.  La 
Chronique  enfin,  aurait  été  rédigée  sous  Nicéphore 
Phocas  (963-969).  Cf.  F.  Hirsch,  Byzanlinische  Stu- 
dien,  Leipzig,  1876,  p.  302  sq. 

2.  Les  lettres.  —  Neuf  sont  depuis  longtemps  con- 
nues, grâce  à  l'édition  d'Allalius  reproduite  dans  P.  G., 
t.  exiv,  col.  227-236.  Peut-être  ont-elles  été  emprun- 
tées à  l'actuel  Angelic.  gr.  13.  fol.  158  sq.  S.  Eustra- 
tiadès en  a  ajouté  dix-sept  autres  empruntées  à 
VAthon.  Lavra  193S,  Cl  126,  fol.  113  sq.  qui  paraît 
former  un  recueil  complet.  Le  groupe  de  V Angelicus 
suit  le  même  ordre  que  celui  de  V Athoniensis  ce  qui  fait 
supposer  que  les  deux  mss  dépendent  d'une  collec- 
tion commune.  Le  Barocc.  131,  fol.  178,  présente  une 
lettre  n'appartenant  pas  aux  mss  cités  et  dont  l'incipit 
est'HXtOioç  tco  ôvti.  Kst-ce  la  même  que  celle  signalée 
par  Allatius,  op.  cit.,  p.  120?  Ces  lettres,  à  part  les 
éléments  chronologiques  plus  haut  relevés,  offrent  sur- 
tout un  intérêt  littéraire.  Les  quelques  destinataires 
nommés,  Nicétas  de  Smyrne,  Dermocaitès,  Constantin 
Romaios  ne  sont  pour  nous  que  des  noms. 

2°  Œuvre  canonique.  —  Voell  et  Justel  ont  publié 
une  Epitome  canonum  supposée  de  Syméon,  dans 
Biblioth.  jur.  can.,  Paris,  1661,  t.  n,  p.  710  sq.;  P.  G., 
t.  exiv,  col.  235.  Elle  renferme  les  canons  apostoliques, 
ceux  des  quatre  premiers  conciles  œcuméniques,  de 
différents  synodes  locaux  :  Ancyre,  Sardique,  etc.,  des 
lettres  de  saint  Basile,  etc.  C'est  ce  te^te  qui  a  servi  de 
base  au  commentaire  d'A.  Aristène,  P.  G.,  t.  cxxxvn, 
col.  138.  L'attribution  à  Syméon  Métaphraste  est 
commune  à  plusieurs  manuscrits.  Les  recensions  néan- 
moins diffèrent  sensiblement  et  des  collations  seraient 
nécessaires.  Notons  qu'une  compilation  analogue  du 
Vindob.  th.  gr.  cevi  (Nessel)  porte  le  nom  de  l'archi- 
mandrite Syméon  hiéromoine  toû  ï/jÀapio'j.  Z.  von 
Lingenthal  a  nié  l'authenticité  de  VEpilome.  Die  Sy- 
nopsis canonum,  dans  Monalsbericht  der  Berl.  Akad., 
1887,  p.  1153  sq.,  et  Gesch.  der  gr.-rôm.  Rechls, 
t.  m,  p.  21 1.  Son  argumentation  repose  sur  des  postu- 
lats d'ordre  chronologique  ou  historique  discutables. 

3°  Écrits  poétiques.  — ■  On  rangera  sous  cette  rubri- 
que un  certain  nombre  de  compositions  assez  diverses 
dont  l'authenticité  n'est  ni  toujours  vérifiée,  ni  tou- 
jours vérifiable.  Ce  sont  des  pièces  profanes,  des  mor- 
ceaux édifiants  ayant  parfois  acquis  un  emploi  litur- 
gique. La  plupart  sont  en  vers  politiques,  souvent  dis- 
posés en  acrostiche  alphabétique-,  suivant  une  mode 
en  faveur  à  Byzance  (cf.  K.  Krumbacher,  Geschichte 
der  byz.  Lilcr.,  18'.)7,  p.  717  sq.,  et  D.  N.  Anastasijcevic, 
Alphabete,  dans  Byz.  Zeitschr.,  t.  xvi,  1907,  p.  479 
sq.)  en  trimètres  iambiques  :  adroits  et  pieux  exer- 
cices, de  souffle  parfois  un  peu  court. 


1.  Parmi  les  pièces  profanes,  deux  épitaphes  ont  été 
éditées  par  V.  Vasilievskij,  Deux  épitaphes  de  Syméon 
logothète,  en  russe,  dans  Viz.  Vremennik,  t.  in,  1896, 
p.  574-578.  La  première  concerne  le  fils  de  Romain 
Lécapène,  Etienne  (f  963),  la  seconde  est  une  grosse 
satire  contre  un  magistros  de  Mélitène,  Disinios; 
cf.  Byz.  Zeitschrift,  t.  VI,  1897,  p.  442-443.  On  a 
voulu  attribuer  au  même  auteur  trois  autres  poésies 
analogues  du  Par.  suppl.  gr.  690,  ce  n'est  qu'une  pos- 
sibilité; cf.  ibid.,  t.  vin,  1899,  p.  553.  Ajoutons  à  cette 
série  la  pièce  à  Stylien,  P.  G.,  t.  exiv,  col.  133-136. 

2.  On  trouvera  dans  S.  Eustratiadès,  loc.  cit.,  t.  vin, 
p.  60  sq.,  une  liste  des  compositions  hymnographiques 
présumées  de  Syméon.  Nous  en  reproduisons  les  élé- 
ments avec  quelques  additions,  corrections  et  élimi- 
nations. 

Viennent  d'abord  huit  séries  de  canons,  distribués 
du  20  au  24  décembre,  dans  les  Menées.  Le  premier 
seul  manque  dans  les  recueils  imprimés.  L'attribution 
à  Métaphraste  est  affirmée  par  quelques  manuscrits  et 
conservée  dans  l'édition  de  Constantinople  de  1843. 
Elle  est  contestée,  au  contraire,  dans  celle  de  Barthé- 
lémy de  Coutloumous,  Venise,  1880,  novembre-décem- 
bre, p.  138,  note.  Le  canon  du  22  décembre  aux  Me- 
nées :  'H  novraiTta  parait  à  l'office  du  matin,  le  jeudi 
saint,  au  Triodion,  sous  le  nom  de  Cosmas.  Ceux  des 
Menées,  du  20  et  24  décembre  :  'H  iitôppivroç  et  Kôp'.s 
Oô:  ;jioj.  ressemblent  beaucoup  à  d'autres,  attribués  au 
même  Cosmas  (Triodion,  lundi  et  samedi  de  la  grande 
semaine).  Comme  les  canevas  passe-partout  sont  fré- 
quents dans  la  littérature  de  cette  espèce,  il  faudrait 
plus  qu'une  confrontation  littéraire  pour  établir  la 
ligne  des  dépendances. 

Pitra  a  édité  un  canon  à  sainte  Marie  l'Égyptienne 
et  un  kontakion  acrostiche  (Suu.)  à  saint  Sabas,  Ana- 
lecta  sacra,  Paris,  1876,  t.  i,  p.  433-435.  —  Eustratiadès 
fait  grand  cas,  pour  instaurer  sa  nouvelle  chronologie 
de  Métaphraste,  d'un  canon  pour  la  Décollation  de 
saint  Jean-Baptiste,  ainsi  présenté  dans  le  Par.  gr.  13, 
fol.  381  :  IIofo)U.a  toû  XoyoOetou  £uu£<xv  coç  h/.  Tipoctii- 
ttou  toû  fiy.aikéuiç,  xupoû  "SI'./xt'k  toû  Aoùxa  (1071-1078). 
La  thèse  est  réfutée.  L'attribution  est  à  étudier  et  la 
suscription,  à  expliquer.  —  Allatius  signale  un  canon 
inédit  à  la  Théotokos  :  OéXojv  co'j  to  -Xàaijia,  op.  cit., 
p.  131.  —  Les  stichères  acrostiches  (Sopisoiv)  compo- 
sés pour  la  fête  de  saint  Syméon  du  Mont-Admirable 
(21  mai)  sont  tour  à  tour  imputés  à  Théophane  et  à 
Syméon.  L'acrostiche  ne  tranche  rien  :  il  est  par- 
fois constitué  par  le  nom  du  saint  ou  de  la  fête,  par 
exemple  dans  de  nombreuses  poésies  de  Théophane, 
cf.  W.  YVeyh,  Die  Acrostichis  in  der  byz.  Kanones- 
dichlung,  dans  Byz.  Zeitschr.,  t.  xvn,  1908,  p.  56  sq. 
S.  Eustratiadès  n'y  prête  pas  attention. 

Notons  plusieurs  stichères  alphabétiques  :'"Avoi?ov 
xupis...  "Avu  tô  ô[iui,  de  type  double.  C'est  la  seconde 
partie  qui  semble  avoir  été  éditée  par  C.  Litzica,  Poesia 
religiosa  bizantina,  Bucarest,  1899.  —  "Atoxç  ô  ptoç, 
imprimé  au  Triodion,  mercredi  de  la  cinquième  se- 
maine. —  '  Aro /si/ioyj  Xôyouç,  tantôt  sous  le  nom  de 
Syméon,  tantôt  sous  celui  de  N.  Ouranos;  cf.  pour 
cette  dernière  attribution,  A.  Papadopoulos-Kéra- 
meus,  'AvàXsJt-ra  (îuÇavT.,  dans  Byz.  Zeilsclir.,  t.  vin, 
1899,  p.  06-70.  —  Dans  le  Vindob.  theol.  gr.  CCXXIV 
(Nessel),  un  stichère  du  même  type  mais  tronqué  : 
"Otcv  tô  r.Arfioç,  tlon  mentionné  par  Eustratiadès.  — 
D'un  autre  type,  une  prière  inédite  à  la  Théotokos  : 
nxvTâvxccix  jtavufivT)TE,  parfois  attribuée  à  Syméon 
le  Nouveau  Théologien;  l'hymne  *fi  llaTsp,  Tïe, 
IIve0[j.x...  est  dans  le  même  cas;  nommons  encore  les 
■  vers  â  son  âme  »,  P.  G.,  t.  exiv,  col.  133-134. 

On  ajoutera  à  la  liste  d'Eustratiadès,  sauf  expertise 
négative,  les  pièces  suivantes  qui  viennent  dans  divers 
manuscrits  sous  le  nom  de  Syméon  :  Un  synaxaire  en 


2965 


S  Y  M  F.  0  N    M  ET  A  P  H  R  A  S  T  E 


2966 


vers  de  quinze  syllabes  sur  la  crucifixion  :  AeOte  Ppo-rot, 
dans  Vinci,  th.  gr.  ccxlvii  (Kessel).  —  Le  tropaire 
indiqué  par  Allatius,  op.  cit.,  p.  131  :  'E^i?;?.—  xôpai. 
—  Une  pièce  dodécasyllabique  sur  l'incarnation,  par 
questions  et  réponses  :  Ti  aôJTep  e'.ç  yrjv  oùpavoùç 
xXîvaç  £6r]ç,  dans  Ambros.  gr.  86;  Par.  gr.  426,  etc.  — 
Un  morceau  également  dodécasyllabique  sur  les  apô- 
tres :  P(i(j.r,  ££<pei  9v^<jxovra  -K-i  LTaCXov  PXÉ7î£i,  dans 
Ambros.  gr.  86. 

4°  Œuvres  édifiantes  diverses.  —  Ce  sont  d'abord 
trois  compilations  :  'Hflixoî  Xéyoi  xS'.  extraits  de  saint 
Basile,  P.  G.,  t.  xxxu.  col.  1115-1382;  de  saint  Jean 
Chrysostome  (inédits,  Par.  gr.  509);  de  saint  Macaire  : 
Ilœpàçpaoïç...  etç  pv'  xsçâXoua  elç  touç  v'  Xôyouç 
toû  âyiou  Maxaptou,  dans  5>t.XoxaXta,  Venise,  1782, 
p.  699-754,  P.  G.,  t.  xxxiv,  col.  861-965.  On  rencontre 
aussi  cent  trente  et  un  xecpdtXaia  yvwu'.xà,  censés  de 
même  provenance  (Par.  gr.  500).  On  y  joindra  encore 
quelques  discours  sur  la  Compassion  do  la  Sainte-Vierge. 
P.  G.,  t.  cxiv,  col.  209  sq.,  un  autre  pour  le  samedi 
saint,  Combefis,  Bibliolh.  concionat.,  t.  ni.  Un  certain 
nombre  de  prières  sont  parfois  aussi  mises  sous  le  nom 
de  notre  auteur,  par  exemple  pour  la  communion,  les 
unes,  en  prose,  les  autres,  en  vers,  P.  G.,  t.  cxiv, 
col.  224,  225,  219-224,  introduites  dans  l"QpoX6ytov 
uiya,  Venise,  1778,  p.  472,  473,  475,  463-464;  une  in- 
vocation à  la  sainte  Vierge  pour  s'assurer  son  secours 
au  moment  de  l'agonie:  elle' se  rencontre  dans  d'assez 
nombreux  manuscrits  parfois  avec  des  incipits  un  peu 
différents.  Il  va  sans  dire  que  ces  attributions  ne  sau- 
raient être  que  provisoires,  tant  qu'on  n'aura  pas  pro- 
cédé au  dépouillement  scientifique  des  témoins  manus- 
crits. 

5°  L'œuvre  hagiographique  :  Le  ménologe  de  Méta- 
phrasle.  — -  Syméon  lui  doit,  avec  son  surnom  de  Méla- 
phraste,  toute  sa  renommée  littéraire  et  son  auréole 
de  saint.  Elle  est  pratiquement  pour  la  postérité  son 
unique  production  et  c'est  d'elle  exclusivement  que 
s'est  toujours  recommandée  l'admiration  sans  limites 
dont  il  fut  l'objet  à  Byzance  durant  des  siècles;  cl.  L. 
Allatius,  op.  cit.,  p.  33-37. 

1.  Authenticité.  —  Bien  de  mieux  avéré  que  l'œuvre. 
N.  Ouranos,  un  contemporain  de  Syméon,  célèbre  déjà 
en  celui-ci  le  ouyypacpeùç...  xûv  (3icov  xal  xôiv  àOXaiv, 
Oltobon.  gr.  324,  fol.  193.  Yahya  d'Antioche  relate 
l'entreprise  dans  sa  Chronique,  comme  on  l'a  vu.  De 
même,  Éphrem  le  Petit  (col.  2960)  et  Psellos  surtout, 
P.  G.,  t.  cxrvu  col.  184-200,  qui  nous  en  détaillent 
intention  et  méthode.  Les  légendes  de  martyrs  et  les 
vies  de  confesseurs,  nous  dit  ce  dernier,  avaient  perdu 
toute  clientèle;  la  simplicité  naïve  et  le  négligé  de  leur 
présentation  littéraire  n'allaient  plus  à  une  époque 
raffinée  comme  l'était  la  lin  du  xe  siècle.  Le  logothète 
en  fit  donc  une  refonte  d'ordre  stylistique  en  «  méta- 
phrasant  »  les  anciennes  pièces.  Le  nom  lui  en  vint  et 
lui  resta  de  Métaphraste.  11  y  avait  là,  ni  plus  ni  moins 
«  qu'une  révolution  hagiographique  :  abandon  des 
anciens  textes,  remplacement  par  des  remaniements 
rhétoriques  formant  un  grand  recueil,  destiné  aux  lec- 
tures liturgiques  et  qui  devait  prendre  la  place  des 
anciens ménologes  .  A.  Khrhard,  Die  Ccberlie/crung..., 
I"  part.,  t.  n,  p.  3H7. 

Si  attesté  que  fut  le  fait,  il  a  fallu  refaire,  de  notre 
temps.  «  l'invention  »  de  l'œuvre  du  Métaphraste. 
L'examen  paléographique  a  prouvé,  contrairement  à 
ce  qu'on  avait  pu  penser  (II.  Delehaye,  Analecta 
land.,  t.  xvi,  1897,  p.  310,  et  t.  xv'n,  1898,  p.  149) 
que  jamais,  considérée  comme  tout,  elle  n'est  tombée 
dans  l'oubli.  Les  typica  la  désignant,  une  fois  pour 
toutes,  d'un  renvoi  général  et  dont  la  constitution  a 
été  reconnue  dans  la  suite  comme  calquée  sur  le  méno- 
loge métaphrastique  (celui  île  Saint-Sabas,  par  exem- 
ple), la  supposaient  bien  connue  et  immédiatement 


repérable.  En  outre,  un  certain  nombre  de  scribes  ont 
montre  par  les  suscriptions  qu'iis  introduisaient  dans 
leurs  copies  que  son  identité  ne  leur  échappait  pas, 
bien  qu'elle  se  fût  présentée  à  l'origine  comme  imper- 
sonnelle et  anonvme.  Cf.  A.  Khrhard,  toc.  cit.,  p.  315sq., 
700  sq. 

2.  Essais  de  reconstitution  de  l'œuvre.  —  Les  éditions 
ou  les  inventaires  des  met  aphrases,  du  xvr3  au  xix»'  siè- 
cle, ont  cependant  manqué  à  restituer  la  physionomie 
de  l'œuvre.  Le  premier  éditeur  des  Vies  en  latin, 
A.  Lipomani,  évêque  de  Vérone  (  Yitarum  sanclorum 
Palrum  t.  v.  \  misp.  1556;  t.  vi  et  vu.  Lomé.  1558). 
se  contentait  d'un  choix  empirique  de  manuscrits 
réunis  de  manière  à  constituer  une  année,  sans  s'in- 
quiéter aucunement  d'interroger  la  tradition  manus- 
crite; il  érigeait  en  principe  l'admission  comme  au- 
thentique de  toute  Vie  anonyme  rencontrée  dans  ses 
recueils.  Il  arrivait  ainsi  au  chilTre  de  174.  Allatius  a 
pertinemment  critiqué  la  faiblesse  de  ce  dernier 
axiome.  Op.  cit.,  p.  70.  Ses  instruments  de  recherches 
qui  lui  tirent  ramener  le  nombre  à  122  Vies  n'étaient 
cependant  pas  suffisants.  Pour  lui  ne  doivent  être  rete- 
nus que  les  morceaux  décelant  la  manière  métaphras- 
tique telle  que  nous  la  connaissons  par  Psellos  ;  seront 
exclus  ceux  qui  présenteraient  des  indices,  chrono- 
logiques ou  autres,  incompatibles  avec  notre  auteur. 
C'était  là  s'exposer  à  laisser  passer  beaucoup  de  Vies 
que  rien  ne  désignait  pour  un  autre  temps  ou  un  autre 
lieu  ou  à  en  rejeter  qui  étaient  authentiques.  On  a, 
en  effet,  constaté  sur  ce  dernier  point,  que  Syméon  a 
plus  d'une  fois  conservé  dans  ses  métaphrases  des 
détails  chronologiques  incompatibles  avec  son  temps, 
cf.  coi.  2960,  l'exemple  de  la  Vie  de  sainte  Théoctiste. 
Les  catalogues  entrepris  ensuite  par  M.  Hancke,  P.  G., 
t.  exiv,  col.  293,  et  D.  Nessel,  ibid.,  col.  299  sq.,  qui 
comptaient  respectivement  97  et  139  Vies  n'échap- 
pent pas  davantage  à  ces  critiques.  Voir,  sur  l'histoire 
de  ces  différents  essais,  H.  Delehaye,  Analecta  bolland., 
t.  xvi,  1897,  p.  312  sq. 

Au  xixe  siècle,  J.-B.  Malou  a  rendu  un  grand  service 
en  publiant  en  grec  et  en  latin,  ou  en  latin  seulement, 
13S  Vies.  Laissé  de  côté  l'aspect  de  critique  textuelle 
assez  faible,  puisqu'on  ne  recourait  guère  qu'à  un  seul 
texte,  l'édition  s'inspirait  des  principes  consacrés  par 
Allatius  et  ses  successeurs.  »  Elle  partait  de  cette  sup- 
position qu'il  règne  dans  les  manuscrits  hagiographi- 
ques un  irrémédiable  désordre:  se  contentait  de  réunir 
les  textes  reconnus  de  Métaphraste  par  Surius,  les 
Acia  sanctorum,  etc.,  en  négligeant  ceux  qui  étaient  dits 
se  trouver  in  Métaphraste  vel  apad  Meiaphrasten,  de 
doubler  le  texte,  jusqu'alors  uniquement  édité  en 
latin,  du  texte  grec  chaque  fois  qu'on  le  trouvait  dans 
les  manuscrits  parisiens  et  d'ordonner  le  tout  selon  le 
calendrier  latin.  L'édition  commence  donc  au  mois  de 
janvier  et  donne  pour  premier  texte,  au  l"  janvier,  la 
vie  de  sainte  Euphrosyne  d'Alexandrie  qui  se  trouve 
dans  Métaphraste  au  25  septembre,  i  A.  Ehrhard, 
tue.  cit.,  p.  300,  n.  1. 

3.  Reconstitution  définitive.  A  la  faveur  du  renou- 
veau des  études  hagiographiques  accentué  à  la  fin  du 

notamment   par   les    travaux   des  Bollun- 
(lisirs.  .m  a  enfin  substitué  a  la  méthode  littéraire  du 
■  elle  de  la  critique  paléographique.  C'est  à  celle- 
ci  qu'est  due  la  reconstitution  du  Ménologe.  Partis  de 

i.t  commune  convictio  ivant  tout  une  unité 

collective    et    doit    être    étudié    connue    tel.    à    même 

les  fom  i  'ils.  A.  Ehrhard  et 

H.Del< 

tail  de  la  méthode,  sont  parvenus  à  an  accord  sur  les 
résultats. 

A.  Ehrhard  dont  le  nom  restera  attaché  à  celle  dé 

,  grâce  à  une 

indication  du  Mosq.  syn.  382  (daté  de  1063),  que  le 
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ménologe  en  question  formait  une  collection  de  dix 
livres  dont  le  dernier  s'étendait  sur  les  mois  de  mai, 
juin,  juillet,  août,  qu'il  courait  donc,  suivant  le  calen- 
drier byzantin,  du  début  de  l'indiction,  de  septembre 
à  août.  Aidé  des  suscriptions  de  groupes  mensuels  ou 
de  pièces  isolées,  il  en  restitua  le  contenu  et  la  réparti- 
tion exacte  des  volumes,  un  pour  septembre,  deux  pour 
octobre,  et  de  même  pour  novembre  et  décembre,  un 
pour  janvier,  un  pour  février,  mars,  avril  et  un  dernier 
pour  les  quatre  mois  restants.  Toute  une  série  d'argu- 
ments auxiliaires,  tels  que  les  données  des  typica  (sortes 
d'ordines  réglant  l'emploi  des  leçons  et  textes  litur- 
giques au  cours  de  l'année),  le  caractère  dé  méta- 
phrases  vérifié  sur  les  textes,  le  groupement  de  livres 
différents  dans  les  mêmes  manuscrits,  etc.,  concourut 
à  préciser  ces  données.  On  en  verra  l'application  mois 
par  mois  dans  le  monumental  ouvrage  qui  couronne 
ces  recherches,  Die  Ueberlieferung...,  Ire  part.,  t.   n. 

H.  Delehaye,  tout  en  enregistrant  les  résultats,  a 
critiqué  le  manque  de  rigueur  de  la  méthode  et  mis  en 
doute  tant  le  caractère  primitif  de  la  division  en  dix 
livres  que  la  valeur  des  attributions  métaphrastiques 
des  manuscrits;  cf.  Analecta  boll.,  t.  xvi,  1897, 
p.  315,  et  t.  xvii,  1898,  p.  450.  A.  Ehrhard  a  montré 
depuis,  que  la  suite  de  l'enquête  se  soldait  en  sa  faveur 
sur  les  deux  points.  Op.  cit.,  p.  701  sq.  LeBollandiste  a 
formulé  une  autre  méthode  qui  a  l'avantage  de  ne 
pas  soulever  d'objection  préalable  :  «  Il  se  rencontre 
dans  tous  les  dépôts  de  manuscrits  grecs  des  volumes 
d'un  ménologe  bien  déterminé,  qui  doit  avoir  joui 
d'une  très  grande  vogue.  Il  a  été  multiplié  à  un  grand 
nombre  d'exemplaires,  dont  une  bonne  partie  présente 
des  caractères  paléographiques  qui  les  feraient  attribuer 
à  une  même  officine,  fonctionnant  à  Constantinople 
vers  le  milieu  ou  la  fin  du  xi"  siècle;  la  composition 
des  mêmes  subdivisions  est  sensiblement  identique. 
Ce  sont  les  mêmes  saints  aux  mêmes  dates  et  la  même 
vie  de  chaque  saint.  De  plus,  chacune  de  ces  pièces 
présente  un  texte  invariablement  fixé.  Une  lecture 
rapide  permet  de  constater...  que  la  très  grande  majo- 
rité sont  des  remaniements  de  pièces  plus  anciennes. 
C'est  une  collection  de  métaphrases,  et  la  collection  est 
si  bien  caractérisée  que  l'on  ne  se  trompera  pas  en  la 
désignant  comme  l'œuvre  la  plus  considérable  en  ce 
genre  :  celle  qui  est  attribuée  à  Syméon  Métaphraste  ». 
Op.  cit.,  t.  xvi,  p.  319.  Excellente  pour  les  cinq  pre- 
miers mois,  où  le  recueil  de  Métaphraste  se  rapproche 
des  anciens  ménologes,  cette  méthode  ne  suffit  plus 
pour  les  autres,  dont  la  composition  est  très  différente 
(cf.  plus  bas)  et  sur  ce  point,  la  découverte  par  Ehr- 
hard du  Xe  livre  de  Métaphraste  a  vraiment  été  la  clef 
de  la  solution.  Cf.  A.  Ehrhard,  Die  Ueberlieferung, 
p.  704  sq. 

4.  Description  du  Ménologe.  —  Nous  emprunterons  à 
A.  Ehrhard  les  éléments  de  cette  description,  cf.  op.  cit., 
passim  et  p.  660-700.  Le  recueil  court,  comme  on  l'a 
dit,  de  septembre  à  août  et  se  distribue  en  di,x  livres  : 
cette  division  est  attestée  par  545  manuscrits  sur  693 
et,  au  surplus,  par  les  meilleurs  et  les  plus  anciens.  Il 
comprend  au  total  148  pièces  :  le  catalogue  d'A.  Ehr- 
hard coïncide  avec  celui  de  la  Bibliotheca  hagiographica 
grœca,  1909,  p.  275  sq.,  à  une  exception  près  :  il  éli- 
mine, le  27  décembre,  le  panégyrique  de  saint  Etienne 
par  saint  Grégoire  de  Nysse. 

Le  recueil  ne  s'intéresse  qu'au  cycle  des  fêtes  fixes 
du  calendrier  et  parmi  elles  aux  seules  fêtes  des  saints. 
On  ne  relève  qu'une  irrégularité  :  l'office  de  l'Aca- 
thiste,  le  samedi  de  la  cinquième  semaine  de  carême, 
dans  le  IXe  livre.  Sont  négligées  les  fêtes  «  despotiques» 
et  celles  de  la  sainte  Vierge,  mise  à  part  la  Dormition. 
La  raison  en  est  que  les  recueils  de  panégyriques  of- 
fraient abondamment  leurs  homélies  pour  ces  cir- 
constances. 


A  la  différence  des  anciens  ménologes  qui  présen- 
taient plusieurs  fêtes  par  jour,  celui-ci  n'en  a  qu'une, 
celle  qui  vient  en  premier  lieu  dans  ceux-là.  Il  ne 
s'écarte  de  ce  plan  que  sept  fois  où  il  en  admet  deux  : 
le  6  septembre,  le  19  octobre,  les  24,  25,  26  novembre, 
le  22  janvier,  le  7  février. 

On  remarque,  en  outre,  une  forte  disproportion  en- 
tre les  cinq  premiers  mois  et  les  autres.  Ceux-là,  paral- 
lèlement aux  anciens  ménologes,  ont  presque  chaque 
jour  leur  fête,  soit  25  en  septembre,  27  en  octobre, 
27  en  novembre,  23  en  décembre,  20  en  janvier.  ■  Les 
omissions  en  septembre  et  en  octobre  s'expliquent  par 
le  fait  que  les  grandes  fêtes  correspondantes  concer- 
naient des  saints  pour  lesquels  faisait  défaut  tout  texte 
historique  susceptible  de  faire  l'objet  d'un  remanie- 
ment rhétorique.  Cette  explication  ne  vaut  que  pour 
une  partie  des  omissions  des  trois  mois  suivants.  Pour 
les  autres  on  ne  saurait  donner,  avec  les  moyens  dont 
nous  disposons,  une  justification  objective  des  omis- 
sions. »  A.  Ehrhard,  loc.  cit.,  p.  696.  Pour  ces  sept  der- 
niers mois  on  a  à  peine  vingt-six  textes  tandis  que  les 
précédents  en  totalisent  cent  vingt-deux.  Les  méno- 
loges prémétaphrastiques  étaient,  au  contraire,  uni- 
formément fournis  d'un  bout  à  l'autre  de  l'année.  Cer- 
tains ont  cru  que  Syméon  avait  arrêté  son  ménologe 
à  la  fin  de  janvier,  le  chroniqueur  Jean  Xiphilin,  par 
exemple,  qui  l'explique  par  une  réduction  des  services 
liturgiques  du  matin  durant  les  saisons  de  printemps 
et  d'été,  à  cause  de  la  brièveté  des  nuits  durant  cette 
période.  La  raison  ne  satisfait  pas,  car  elle  ne  rend  pas 
compte  de  la  constitution  égale  des  anciens  ménologes. 
Le  mieux  est  encore  de  supposer  avec  Ehrhard  qu'il 
s'est  produit  à  Constantinople,  vers  le  xe  siècle,  un 
écourtement  des  liturgies  matinales  laissant  cependant 
subsister  les  leçons  du  sanctoral  aux  fêtes  majeures, 
auquel  Syméon  n'aurait  fait  que  se  soumettre.  Ii  faut 
compter  encore  avec  le  coefficient  de  libre  initia- 
tive qui  est  une  caractéristique  de  l'Église  grecque; 
cf.  A.  Ehrhard,  t.  i,  1,  p.  440,  et  t.  i,  2,  p.  695. 

Ces  »  lacunes  »  du  nouveau  ménologe  ont  souvent  eu 
pour  conséquence  de  pousser  les  copistes  à  y  intro- 
duire des  éléments  étrangers  qu'il  a  fallu  éliminer  pour 
lui  rendre  sa  vraie  physionomie. 

Les  148  textes  sont  presque  tous  des  Map-njpia  ou  des 
Vies.  Sont  seuls  à  sortir  de  ce  cadre  la  leçon  pour  la 
fête  de  l'Acathiste,  la  légende  de  l'image  achéropite 
d'Édesse  par  Constantin  Porphyrogénète.  La  majorité 
est  formée  par  les  légendes  de  martyrs  et,  parmi  eux, 
de  ceux  des  grandes  persécutions.  Viennent  ensuite  les 
Vies  de  saints  confesseurs,  des  apôtres,  de  quelques 
saints  de  l'Ancien  Testament  et  de  saint  Michel. 

5.  Les  textes.  —  A.  Ehrhard  en  distingue  trois  caté- 
gories :  a)  les  anciens  que  Syméon  a  adoptés  sans 
presque  y  faire  de  changement,  sans  doute  parce  qu'ils 
ne  lui  paraissaient  pas  en  nécessiter.  Ils  gardent  dans 
la  collection  le  nom  de  leurs  auteurs  vrais  ou  supposés  : 
huit  sont  dans  ce  cas  (22  septembre,  17  novembre,  14 
et  17  janvier,  6  mars,  1er  avril,  1er  et  16  août)  ou  bien 
viennent  comme  anonymes,  ainsi  le  25  janvier,  23 
avril,  etc..  —  b)  Des  œuvres  originales  contemporai- 
nes du  Métaphraste  qui  pourraient  lui  appartenir 
ou  qui  reviennent  sûrement  à  d'autres  comme  la  Vie 
de  saint  Luc  le  Jeune  ou  de  saint  Arsène.  On  ne  déter- 
minera avec  sûreté  celles  qui  sont  de  lui  qu'après  une 
minutieuse  étude  de  critique  des  sources  et  d'analyse 
littéraire.  —  c)  Tandis  que  les  deux  groupes  précé- 
dents n'atteignent  que  le  chiffre  de  23  numéros,  le 
troisième  en  compte  123  qui  sont  des  métaphrases  et 
c'est  lui  qui  donne  au  ménologe  sa  caractéristique. 
A.  Ehrhard  est  arrivé  à  établir  pour  presque  les  deux 
tiers  d'entre  elles  le  texte  original  dont  elles  sont  la 
transposition.  Les  anciens  ménologes  sont  naturelle- 
ment la  source  normale  de  ces  déterminations.  Seule 
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une  édition  complète  des  anciens  textes  pourrait  per- 
mettre d'étendre  l'enquête  à  presque  tout  le  ménologe. 
On  trouvera  les  Yorlage  connus  dans  A.  Ehrhard,  t.  i, 
2,  à  la  fin  de  l'étude  respectivement  consacrée  à  cha- 
que livre. 

6.  La  méthode  des  métaphrases.  —  Une  connaissance 
circonstanciée  de  la  méthode  du  Métaphraste  ne  sera 
possible  que  lorsqu'auront  été  publiées  dans  leur  texte 
original  toutes  les  vies  et  leurs  modèles.  De  celles-là 
sept  seulement  ne  sont  pas  encore  publiées  :  saint 
Thomas  apôtre;  saint  Hilarion;  saint  Platon  martyr; 
saint  Jacques  le  Perse;  saint  Etienne  le  Jeune;  saint 
Jean  Calybite;  translation  des  reliques  de  saint  Jean 
Chrysostome.  Il  y  aurait  à  soumettre  à  une  révision 
critique  la  plupart  des  autres  Vies  publiées,  pour  véri- 
fier si  leur  recension  est  une  ou  multiple  et  pour  en 
fixer  le  texte.  On  peut  néanmoins  d'ores  et  déjà,  avec 
les  éléments  dont  nous  disposons,  constituer  une  cer- 
taine somme  de  conclusions  sur  la  manière  des  méta- 
phrases. 

Syméon  n'a  pas  touché  à  la  substance  des  textes.  Il 
est  injuste  de  lui  reprocher  d'avoir  aggravé  le  merveil- 
leux de  ses  modèles.  Il  en  a  simplement  respecté  la 
crédulité,  en  accord  là-dessus  avec  l'esprit  de  son 
temps.  Les  invectives  que  les  polémistes  ou  les  criti- 
ques lui  ont  adressées  à  ce  sujet  et  dont  on  aura  des 
échos  dans  le  De  Symeonum  scriptis  de  L.  Allatius  sont 
donc  hors  de  saison. 

Les  textes  anciens  sont  soumis  à  un  travail  de  sty- 
lisation qui  porte  sur  la  langue,  la  composition  et  en 
général,  sur  tous  les  aspects  de  la  présentation  litté- 
raire. 

Syméon  tantôt  allonge,  tantôt  résume.  On  trouvera 
des  exemples  intéressants  du  procédé  dans  le  «  dis- 
cours »  du  15  août,  si  vraiment  il  dépend  de  Jean  le 
Géomètre;  cf.  M.  Jugie,  Sur  la  vie  et  les  procédés  litté- 
raires de  S.  Métaphraste,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxxii, 
1923,  p.  5  sq.  Il  réunit  des  pièces  auparavant  dis- 
tinctes, par  exemple,  le  15  novembre,  le  martyre  de 
Gurias  est  amalgamé  avec  le  récit  de  son  miracle. 
0.  von  Gebhardt  et  E.  von  Dobschûtz,  Die  Akten  der 
Edessener  Bekenner,  dans  Texte  und  Untersuchungen, 
Leipzig,  1911.  Une  introduction  caractéristique  est 
généralement  plaquée  au  récit,  par  exemple  pour  la 
Vie  de  saint  Samson,  P.  G.,  t.  cxv,  col.  277  C  sq.  Les 
textes  sont  relevés  de  proverbes  et  de  citations,  tant 
bibliques  que  classiques;  les  discours,  étoffés,  cf.  Vie  de 
Théodore  le  Conscrit  dans  H.  Delehaye,  Les  légendes 
des  saints  militaires,  Paris,  1909,  p.  25.  Ailleurs,  ce  sont 
des  adaptations  liturgiques  ou  juridiques  aux  nou- 
veaux usages.  La  préoccupation  de  Syméon  est  d'ordre 
si  strictement  littéraire  qu'il  ne  se  soucie  même  pas 
toujours  de  supprimer  les  données  autobiographiques 
de  ses  modèles,  comme  on  a  vu  pour  sainte  Théoctiste. 

On  a  tenté  récemment  de  réunir  un  florilège  stylis- 
tique du  Métaphraste;  cf.  H.  Zilliacus,  Das  lateinische 
Lehnwort  in  der  griechischen  Hagiographie,  dans  Byz. 
Zeitschr.,  t.  xxxvn,  1937,  p.  302  sq.;  Zur  slilistichen 
L'marbeilungstechnik  des  S.  Melaphrasles,  ibid., 
t.  xxxvni,  1938,  p.  333  sq.  Il  suffit  à  donner  le  ton  de 
l'ensemble.  Sur  toute  la  ligne,  on  constate  une  hellé- 
nisation  concertée  des  formes,  populaires  mais  vivan- 
tes, du  passé  :  abandon  ou  hellénisation  des  mots  tech 
niques  empruntés  au  latin  en  matière  de  lexique;  tours 
stéréotypés  dans  les  introductions  et  conclusions; 
intrusion  de  proverbes  et  jeux  de  mots,  de  citations, 
d'images  ou  d'antithèses;  suppression  fréquente  de 
détails  concrets  :  noms  de  personnes,  de  supplices,  re- 
tour à  des  formes  tombées  en  désuétude  :  duel,  optatif, 
présent  historique,  préférence  accordée  au  style  pério- 
dique, souci  de  multiplier  les  figures  de  style,  etc.  Ces 
constatations  définissent  suffisamment  le  sens  de 
l'œuvre  hagiographique  de  Métaphraste  :  d'une  part, 


elle  marque  un  appauvrissement  de  la  littérature 
hagiographique  dans  le  domaine  du  sentiment  reli- 
gieux; de  l'autre,  elle  nous  fournit  le  barème  du  goût 
dans  la  Byzance  du  x*  siècle  :  culte  de  la  forme  pour 
elle-même  et  minimisation  du  fond.  Un  te)  travail 
rentrerait  bien  dans  le  cycle  des  compilations  conçues 
par  Constantin  Porphyrogénète  à  qui  on  a  proposé, 
non  sans  raison,  de  faire  remonter  l'impulsion  d'où 
serait  sortie  le  ménologe;  cf.  A.  Ehrhard,  loc.  cit., 
p.  493,  n.  5  et  p.  709.  Notons  encore  que  le  caractère 
plus  ou  moins  officiel  du  ménologe  a  pu  brider  l'origi- 
nalité du  compilateur  mais  sans  contredire  le  pen- 
chant de  l'époque. 

7.  Influence.  ■ —  Celle-ci  nous  est  garantie  par  le 
nombre  des  copies  du  recueil  qui  nous  sont  parve- 
nues :  Ehrhard  a  inventorié  693  manuscrits  et  132  frag- 
ments, se  répartissant  inégalement  selon  les  livres  (sui- 
vant un  decrescendo  à  peu  près  régulier  de  septembre  à 
août)  dont  la  majorité  est  antérieure  au  xme  siècle. 
Elle  l'est  aussi  par  les  nombreux  admirateurs  et  imita- 
teurs —  les  néométaphrastes  :  Constantin  Acropolite, 
Nicéphore  Grégoras,  etc.  —  qu'elle  a  suscités. 

La  concurrence  qu'elle  exerça,  aussitôt  parue,  sur 
les  anciens  ménologes  rejeta  ceux-ci  dans  l'ombre.  On 
cessa  de  les  copier  et  la  littérature  hagiographique  a 
pâti  sur  ce  point  du  nouveau  venu.  H.  Delehaye  n'a 
donc  point  tout  à  fait  tort  en  nommant  Métaphraste 
funestissimus  homo.  Bibliotheca  hag.  gr.,  Ve  édit., 
Bruxelles,  1S95,  p.  vin.  C'est  plutôt  là  cependant  un 
simple  contrecoup.  Directement,  les  dégâts  sont  mini- 
mes :  la  substitution  de  refontes  aux  anciens  textes 
n'atteint  qu'un  nombre  minime  de  ceux-ci  puisque  les 
métaphrases  ne  dépassent  pas  le  chilîre  de  123.  «  C'est 
un  mince  pourcentage  de  notre  présent  avoir  en  textes 
hagiographiques  proprement  dits.  Et  puisqu'on  a 
même  établi  que  les  textes  anciens  ne  nous  manquent 
que  pour  fort  peu  de  textes  métaphrastiques  (mieux, 
n'ont  pu  encore  être  jusqu'à  présent  repérés)  la  pro- 
portion du  dégât  directement  opéré  par  le  ménologe 
de  Métaphraste  se  réduit  à  un  minimum.  »  A.  Ehrhard, 
loc.  cit.,  p.  707. 

Nous  n'avons  pas  à  suivre  la  dépendance  accusée 
par  un  grand  nombre  des  ménologes  de  la  suite  à 
l'égard  du  nôtre.  Notons  seulement  que  cette  influence 
s'exprimera  de  différentes  façons  :  par  écourtement  en 
ce  qui  concerne  les  premiers  mois,  par  allongement 
pour  les  autres,  enfin  par  contamination  pour  une 
troisième  série  (rencontre  de  textes  métaphrastiques 
avec  des  éléments  hétérogènes  d'autres  recueils  hagio- 
graphiques ou  homilétiques).  On  se  reportera  pour  cela 
à  la  suite  de  l'ouvrage  d'Ehrhard.  Celui-ci  s'est  de- 
mandé autrefois  si  le  ménologe  royal  publié  par  B.  La- 
tisev,  Menologii  byzantini  sœculi  X1  quœ  supersunt 
fragmenta,  Saint-Pétersbourg,  1911-1912,  n'était  pas 
l'œuvre  de  Métaphraste  lui-même,  en  retenant  tout  au 
moins  qu'il  est  d'un  de  ses  disciples.  Byz.  Zeitschr., 
t.  xxi,  1912,  p.  239-246.  Sans  doute  ses  travaux  ac- 
tuels préciseront-ils  ces  positions. 

Conclusion.  —  La  reconstitution  du  ménologe  de 
Métaphraste  éclaircit  considérablement  le  champ  de 
l'hagiographie  en  classant  une  quantité  imposante  de 
manuscrits.  Elle  permet  une  subdivision  claire  de  la 
tradition  hagiographique.  Comme  contenu,  elle  est 
essentiellement  un  témoin  littéraire  et  relève  au  pre- 
mier chef  de  l'histoire  de  la  littérature.  Il  se  pose  en- 
core un  certain  nombre  de  questions  au  sujet  du  méno- 
loge. Nous  avons  signalé  celle  de  la  composition  diffé- 
rente des  mois  de  printemps  et  d'été  par  rapport  à 
ceux  d'automne  et  d'hiver.  On  peut  aussi  se  demander 
si  le  ménologe  n'a  pas  connu  deux  éditions.  Pour  quel- 
ques fêtes,  on  trouve  tantôt  une  recension  et  tantôt 
une  autre;  par  exemple  pour  sainte  Théoctiste,  saint 
Sébastien,  saint  Georges,  etc.  ;  voir  Bibliotheca  hagio- 
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graphica  grseca,  Bruxelles,  1909,  p.  273.  Ces  questions 
et  d'autres  ne  pourront  recevoir  de  solution  ferme 
qu'après  des  éditions  vraiment  critiques.  Or,  celles-ci 
seront  assez  malaisées  :  on  aura  parfois  jusqu'à  une 
centaine  de  témoins  à  dépouiller. 

Sauf  en  ce  qui  concerne  l'œuvre  hagiographique,  nous  ne 
mentionnons  ici  que  les  travaux  non  signalés  au  cours  de 
l'article. 

I.  Ouvrages  généraux.  —  Allatius,  De  Symeonum 
scriptis  diatriba,  Paris,  1664,  P.  G.,  t.  cxiv,  col.  19  sq.; 
Acta  SS.,  Jamiaiii  t.  i,c.  I,  §3;  Fabricius,  Biblioth.  grseca, 
Hambourg,  1726-1737,  t.  VI,  p.  509  sq.,  t.  IX,  p.  48  sq.,  t.  x, 
p.  296-329;  K.  Krumhachsr-A.  Ehrhard,  Geschichte  der 
byz.  Literalur,  Munich,  1S97,  p.  200  sq.,  358  sq.,  718  sq.  et 
passira.  —  Pour  la  Vie  ajouter  :  H.  Delehaye,  La  Vie  de 
saint  Paul  le  Jeune  et  la  clironologie  de  Métaphraste,  dans 
Hev.  quest.  hisl.,  juillet  1893,  p.  49.  —  Sur  la  chronique, 
ajouter  :  Patzig,  Léo  Grammaticus  und  seine  Sippe,  dans 
Byz.  Zeitschr.,  t.  m,  1894,  p.  470  sq.;  S.  Chestakov,  Les 
manuscrits  de  Syméon  logothète  (en  russe),  dans  Viz.  Vre- 
meiinik,  t.  v,  1898,  p.  19  sq.;  C.  de  Boor,  Die  Chronik  des 
Logothelen,  dans  Byz.   Zeitschr.,  t.  vi,  1897,   p.  233  sq.; 

D.  Serruys,  Recherches  sur  l'Epitome,  ibid.,  t.  xvi,  1907, 
p.  1  sq.  ;  V.-X.  Zlatarski,  Les  données  sur  la  Bulgarie  dans  la 
Chronique  de  S.  Métaphraste  (en  bulgare),  dans  le  Sbornik 
narodni  oumotvoreniia,  t.  xxv,  1908.  —  Sur  les  extraits  de 
Macaire  :  G.-L.  Marriott,  Symeon  Metaphrasles  and  the 
seven  homilies  o/  Macarius  o/  Egypl,  dans  Journal  o/  theol. 
studies,  t.  xviii,  1917,  p.  71  sq.;  du  même,  The  Traclate  o/ 
Symeon  Metaphrasles  •  De  perfeclione  in  spiritu  •,  ibid., 
t.  xix,  iyi8,  p.  331  sq. 

II.  Œuvre  hagiographique.  —  Éditions  :  A.  Lipomani, 
Tomus  V  vitarum  sanctorum  patrum  numéro  nonaginta 
trium  per  Simeonem  Metaphraslem...  conscriptarum  et...  lati- 
nitate  donatarum,  Venise,  1556;  tomus  VI  vitarum  sanctorum 
priscorum  patrum...,  Rome,  1558;  tomus  Vil  vitarum 
sanctorum  patrum...,  Rome,  1558.  Les  traductions  sont  de 
G.  Hervet,  Fr.  Zino  de  Vérone  et  Sirlet.  Les  traductions 
dites  de  Surius  sont  celles  de  Lipomani,  P.  G.,  t.  cxv-cxvi, 
éd.  J.-B.  Malou.  On  peut  citer  une  adaptation  néogrecque 
d'A.    Landos,  Néoç   Hapiêcicoç,   Venise,    1641,    et    N=o  / 

,  Venise,  1679. 
Plusieurs  Vies  ont  été  éditées  dans  le  texte  grec  après  la 
publication  do  la  Bibliotheca  hagiogruphica  grœca  (1909). 
On   les  trouvera   dans    Xpu<joorro(i[xà,   Rome,   1908,  édit. 

E.  Batareikh  (Chaînes  de  saint  Pierre)  ;  R.  Latisev,  Menologii 
byzantini  steculi  A"'  qum  supersunt  fragmenta,  Saint-Péters- 
bourg, 1911-1912,  t.  i  et  il  en  appendice  (SS.  Parthenios, 
Nicéphore,  Biaise,  Sainte  Vierge,  Saint  Jean-Baptiste); 
H.  Uelehaye,  Les  saints  styliles,  Bruxelles,  1923  (saint 
Alype). 

III.  ÉTUDES  DANS  L'ORDRE  CHRONOLOGIQUE.  A.  Ram- 

baud,  L'empire  grec  au  X'  siècle,  Paris,  1870,  c.  v;  V.  Vasi- 
lievskij,  La  vie  et  les  œuvres  de  Syméon  Métaphraste  (en 
russe), dans  le  Journaldu  ministère  de  l'Instruction  publique, 
Saint-Pétersbourg,  t.  ccxii,  1880,  p.  379  sq.;  A.  Ehrhard, 
Die  Legendensanunlung  des  Symeon  Metaphrastes  und  ihr 
urspruitgslicher  Bestand.  Eine  palàographische  Studie  zur 
griechischen  Hagiographie  im  Festclu-ijt  zum  1100  jdhrigen 
Jubilâum  des  Deutschen  Campo  Santo  in  Rom,  Fribourg-en- 
B.,  1896,  p.  46  sq.  (première  étude  sur  les  mss  de  Paris); 
cf.  mie  analyse  dans  Byz.  Zeitschr.,  t.  vi,  1897,  p.  198  sq.; 
du  même,  1-orschungen  zur  Hagiographie  der  griechischen 
Kirche  vornehndich  auj  Grund  der  hagiographischen  Hss.  von 
Mailand,  Mùnchen  und  Moskau,  Rome,  1897,  extrait  de 
Romische  Quartalschri/t,  t.  xi,  1897,  p.  67  sq.;  cf.  analyse 
dans  Byz.  Zeitschr.,  t.  vu,  1898,  p.  231  sq.;  critique  de 
H.  Delehaye,  Les  ménologes  grecs,  dans  Analecta  bolland., 
t.  xvi,  1897,  p.  311  sq.;  réponse  de  A.  Ehrhard,  dans  Rom. 
Quartalschr.,  t.  xi,  1897,  p.  531  sq.;  cf.  Byz.  Zeitschr.,  t.  vu, 
1898,  p.  473  sq.;  réplique  de  H.  Delehaye,  Le  ménologe  de 
Métuptiraste,  dans  Anal,  boll.,  t.  xvn,  1898,  p.  449  sq.; 
Bibliotheca  hagiogruphica  yrœca,  Bruxelles,  1909,  Synopsis 
melaphrastica,  p.  267  sq.,  donne  l'état  des  recherches  à 
celte  époque;  A.  Ehrhard,  Veberlielerung  und  Bestand  der 
hagiographischen  Literalur  der  griechischen  Kirche  von  den 
An/dngen...,  surtout  Erster  Ttil,  t.  n,  p.  306-717. 

J.   Gouillaud. 
5.  SYMÉON   MÉSOPOTAMITÈS.  —  Un 
bon  nombre  de  manuscrits,  dont  les  plus  anciens  ne 
dépassent  sans  doute  pas  le  xm1  siècle,  lui  attribuent 


un  sermon  sur  la  constante  pensée  de  !a  mort,  édité 
pour  la  première  fois  en  latin  dans  la  Max.  bibl.  vêler. 
Pair,  de  Lyon,  t.  vu,  1687,  col.  1228,  et  en  grec  par 
G.  Cozza-Luzi  dans  la  Nov.  Pair,  biblioth.  de  A.  Mal, 
t.  vu,  part.  III,  Rome,  1871,  p.  1-3.  La  pièce  ne  pré- 
sente rien  de  bien  original.  Elle  interprète  allégorique- 
ment  la  figuration  orientale  traditionnelle  du  rôle 
joué  au  jugement  par  les  anges  et  les  démons  :  les  pre- 
miers sont  les  vertus  acquises  par  l'âme  en  cette  vie; 
les  seconds,  les  vices  dont  elle  s'y  est  chargée;  cf.  sur 
toute  une  littérature  analogue,  H.  Gelzer,  Leontios 
von  Neapolis,  Leben  des  lieiligen  Johannes  des  Barmher- 
zigen,  Fribourg,  1893,  p.  14G-147. 

Ce  sermon  est  parfois  attribué  à  saint  Éphrem  le 
Syrien;  c'est  ainsi  qu'il  se  trouve  par  exemple,  dans 
l'édition  latine  des  œuvres  de  ce  docteur  par  Caillau, 
t.  v,  Paris,  1844,  p.  31-33.  Néanmoins  l'attribution 
semble  rare  dans  la  tradition  grecque  de  ses  écrits, 
elle  est  même  absente  des  recueils  éphrémiens  un  peu 
étendus,  tandis  qu'elle  se  rencontre  dans  des  codices 
très  mêlés,  par  exemple  le  Paris,  gr.  269,  fol.  252  v°. 
Certains  mss  attribuent  la  pièce  à  saint  Syméon  Sty- 
lite  le  Jeune,  par  exemple  l'Athon.  Iviron  4193  du 
xvnie  siècle.  Les  éditeurs  de  la  Alaxima  Bibliotheca  de 
Lyon  hésitaient  entre  les  deux  Syméon  Stylites.  Bref, 
le  problème  de  l'authenticité  est  assez  embrouillé. 

S'il  faut  retenir  le  nom  de  Syméon  .MésopotamitèsOes 
suscriptions  des  manuscrits  donnent  concurremment 
(i.£o-07to-au.i-nr]<;  et  MsaoïtOTceuiaç),  peut-être  avons- 
nous  à  faire  à  un  moine  du  couvent  épirote  dit  tvj 
M£oo7cot<xu,ou.  Ses  membres  sont  appelés  ixcaonoTautTai 
dans  un  acte  du  patriarche  Jean  Glykis  (1316-1320), 
cf.  P.  G.,  t.  clii,  col.  1088-1089,  rendu  en  leur  faveur. 
Le  monastère  était  encore  relativement  récent  à  cette 
époque;  il  a  pu  être  fondé  au  début  du  despotat 
d'Épire,  indice  chronologique  peut-être  utile  à  retenir. 
L'épithète  de  u.eao7TOTau,t"ri)ç  paraît  encore  plusieurs 
fois,  au  cours  du  xme  siècle,  à  propos  de  divers  per- 
sonnages. 

Ajouter  aux  ouvrages  cités  dans  l'article  :  O.  Bardenhe- 
wer,  Geschichte  der  allkirchlichen  Literatur,  t.  v,  Fribourg, 
1932,  p.  73.  Sur  le  couvent  ro3  (ie<7O7C0Tà(M)u  quelques  dé- 
tails dans  Néos  "EX)  ,  .v:  ,«.>;,  t.  x,  1913,  p.  462;sur  les 
dillérents  Mésopotamitès  connus  :  un  Constantin,  cf.  ibid., 
t.  xiii,  1916,  p.  20;  un  Joseph,  cf.  N.  Festa,  Th.  Duc.  Las- 
car, epistulœ,  Florence,  1898,  p.  150-158. 

J.    GolILLARD. 

6.  SYMÉON  STUDITE  LE  MODESTE, 

ô  eû>.a6'Â]ç  (vers  916-986)  n'aurait  sans  doute  pas  laissé 
de  nom  à  l'historien,  s'il  ne  lui  était  échu,  pour  le  célé- 
brer, voire  le  canoniser,  un  disciple  incomparablement 
plus  marquant  que  lui,  son  homonyme  ie  «  Nouveau 
Théologien  ».  Le  principal  monument  de  ce  culte,  une 
biographie  (cf.  Vie  de  Syméon  te  Nouveau  Théologien, 
édit.  I.  Hausherr,  Rome,  1928,  n.  72)  a  disparu  sans 
espoir;  il  nous  en  reste  cependant  des  témoins  —  soi- 
gneusement réunis  dans  l'introduction  à  l'édition 
citée,  p.  xxxvm  sq. —  dans  les  écrits  du  fils  spirituel, 
et  dans  la  Vie  de  celui-ci  par  Nicétas  Stéthatos.  Ce 
sont,  il  est  vrai,  pour  l'ordinaire,  plutôt  des  éloges  ou 
des  généralités  que  des  faits. 

Le  plus  clair  est  qu'il  passa  au  monastère  de  Stou- 
dios  les  quarante-cinq  années  de  sa  vie  monastique 
(Vie  de  Syméon...,  op.  cit.,  n.  72).  Il  ne  se  plia  sans 
doute  jamais  entièrement  aux  sages  us  et  coutu- 
mes de  la  communauté  studite,  bien  qu'il  fût  proba- 
blement plus  docile  que  son  protégé.  On  croit  du 
moins  le  deviner  à  ce  que  celui-ci  nous  rapporte  :  ce 
moine,  bénéficiaire  et  apôtre  du  don  des  larmes,  favo- 
risé abondamment  de  la  conscience  de  son  étal  de 
grâce,  recommandant  des  auteurs  tels  que  Marc  l'Er- 
mite, incliné  à  fuir  le  commerce  de  ses  frères,  détonait 
dans  son  milieu.   L'encouragement  qu'il  dut  donner 
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aux  penchants  de  son  disciple  confirmerait  assez  cette 
conjecture. 

Enfin  une  troublante  originalité  dans  le  jugement 
n'était  pas  faite  pour  lui  concilier  l'admiration  univer- 
selle. Dans  un  hymne  a  précieux  pour  qui  entreprendra 
d'écrire  une  histoire  du  sentiment  de  la  pudeur  ». 
(P.  Maaj  -  A.  Ehrhard,  Bi 

Nom  cji  rhéo!  int  Syméon  le 

Modeste  n'avait  pus  honte  de  voir  la  nudité  totale 
d'autres  hommes  non  plus  que  de  laisser  \ 
sienne...  il  était  tout  entier  le  Christ...  et  il  n'en  sortait 
pas  pour  cela  de  son  immobile  et  inviolée  apatheia  ». 
P.  Maas,  ibid,  p.  33S;  le  traducteur  latin,  J.  Pontanus 
a  sauté  le  passage  en  se  bornant  à  une  allusion,  P.  G.. 
t.  cxx,  col.  531-532.  Nicétas  fait,  de  son  côté,  un  dis- 
cret écho  aux  méchants  bruits  qui  couraient  à  ce  pro- 
pos :  «  Celui-ci,  Syméon,  après  avoir- mortifié  sa  chair 
par  une  apatheia  extrême  et  éteint  parfaitement  dès 
ici-bas  ses  mouvements  in  ement  (pie  le 

corps  de  qui  l'approchait  ne  lui  inspirait  pas  plus  de 
sentiment  qu'un  cadavre  à  un  autre  cadavre,  contre- 
faisait la  sensibilité  »,  et  d'ajouter  d'édifiantes  raisons. 
Loc.  cit.,  n.  81.  Il  nous  a  déjà  appris  plus  haut  que  le 
surnom  de  modeste  lui  était  venu  par  la  «  modestie  de 
ses  manières  ».  Ibid.,  n.  4.  Bref,  la  vertu  de  Syméon  et 
son  jugement  étaient  sans  doute  des  choses  assez  dif- 
férentes. 

Syméon  n'était  pas  prêtre.  Nous  le  savons  par  son 
disciple  (cf.  Lettre  sur  la  conjession,  édit.  K.  IIoll, 
Enthusiasmus  und  Bussgewalt,  Leipzig.  1898,  p.  127, 
1.  3  sq.)  qui  n'en  voulait  pas  connaître  d'autre  pour 
l'absoudre.  La  pratique  n'était  pas  inédite.  Syméon 
Studite  avait  préparé  son  disciple  à  la  vie  de  moine.  11 
présida  à  son  entrée  au  monastère,  l'y  forma  durant 
les  quelques  mois  qu'il  y  passa,  dans  sa  propre  cellule, 
le  présenta  au  couvent  de  Saint-Mamas  quand  il  fut 
congédié. 

A  peine  le  maître  mort  (vers  980),  le  disciple  lui 
voua  un  vrai  culte  avec  une  fête  liturgique,  nous  ne 
savons  à  quel  jour.  L'office  dut  sans  doute  rester  local 
et  l'intervention  de  la  hiérarchie  y  fut  pour  quelque 
chose;  pour  toute  la  question  des  rapports  des  deux 
Syméon,  se  reporter  plus  haut  à  l'art.  Syméon  le 
Jeune  le  Théologien.  Notons  cependant  qu'une 
même  acolouthie  les  réunit  tous  deux  dans  l'Athon. 
Panleleim.  5791,  fol.  393. 

Le  Nouveau  Théologien  et  Nicétas  Stéthatos  (cf.  1. 
Hausherr,  Vie  de  Syméon,  p.  xlvi  et  n.  / 
au  Studite  «  un  livre  entier  rempli  de  toute  utilité 
spirituelle  ».  C'est  au  juste  un  choix  de  préceptes  spiri- 
tuels, publiés  sous  son  nom  par  D.  Zagoraios,  ToO 
ôatou...  Supxàv  toC  véou  0eoA6you  rà  EUpi.cxeu.Eva.., 
Venise,  1790,  t..  î,  a  la  suite  '■  du  Nouveau 

théologien,  au  nombre  de  quarante.  1  rente-deux  seu- 
lement reparaissent,  sans  l'attribution,  dans  la 
calie  et  partant,  dans  la  P.   G.;  t.  cxx. 
696  B,  mais  dans  un  ordre  un  peu  dillérent.  lin  atten- 
dant que  la   tradition    manuscrite   apporte   d'autres 
garanties  de  l'authenticité,  I.  Hausherr  j   a,  de  fait, 
retrouvé  deux  courtes  péricopes  que  Syméon  le  Nou- 
veau Théologien  prête  à  son  pire  spirituel.  D'.u 
s'y  retrouvent  pas,  d'où  l'on  pourrait  supposer  que 
l'ouvrage  formait  un  ensemble  plus  étendu,  peut-être 
une  centurie.  Allatius  signale,  en  ellet,  une  centurie  de 
même  incipit,  /'.  (-.,  t.  i  xx,  col.  306  i  >.  I 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  668  D  sq.  n'est  pas  primitif  :  l'ori- 
ginal commençait  au  n.  127  (col.  072  C)  COI 
l'apprend  le  fils  spirituel  (I. Hausherr,  op.  cit.,  p.  xlvii) 
et  comme  cela  se  vérifie  au  n.  lxiii  de  h 
par  L.  Allatius  des  nuls  présumes  du  Nouveau  I  héo- 
logien.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  298  A. 

Cet  opuscule  est /le  mince  intérêt.  Il  B'agit  surtout 
d'a\is  intéressant  les  rapports  avec  les  autres  moines 


et  l'higoumène  on  le  père  s;  le  cet  ensemble 

de  pratiques  et  de  vertus  qui  assurent  les  meilleures 
conditions  au  recueillement.  A  noter  seulement  l'in- 
sistance sur  les  relations  avec  le  père  spirituel,  sur 
l'importance  du  don  des  larmes,  fruit  et  indice  de  la 

enfin  sur  l'illumination,  la  vision  de  la  Lumière, 
la  participation  de  l'Esprit  Saint  :  tous  éléments  qui 
prendront   une   portée   capitale   dans    les   exposés   du 

e.  11  n'y  a  cependant  pas  là  de  quoi  expliquer 
tout  le  y  rei  contre  même, 

■    toute,   plus   de   discrétion   qu'on   n'en   aurait 

Denys Zagoraios, To  '      (,-.  ta 

790,  1. 1,  et  à  son  défaut, P.  G.,  t.  cxx, 

col.  668  l>-6St>  B,  pour  l'œuvre.  Le  travail  de  I.  Hausherr, 
\'ic   de    Syméoi  :  Théologien,   dans    OrientaUa 

christiana,  t.  xn  I,  p,  xxxviii-li,  donne  l'état  de 

(lumières  rechorches  et  dispense  de  toute  autre  bibliogra- 
phie. 

J.   Gouillard. 
7.  SYMÉON  STYLITE    LE  JEUNE    (par 
tion  au  père  du  styiitisme,  Syméon  l'Ancien), 
surnommé  Syméon  Thaumastorite  ou  du  Mont  Ad- 
26  mai  592). 
I.  Vie.  —  La  plus  vieille  Vie  de  Syméon,  écrite  pour 
une  génération  qui  l'avait  connu  (voir  la  bibliographie 
de  l'art.)  forme  un  troublant  mélange  de  merveilleux 
continu  et  de  précisions  historiques  ou  topographiques 
■.es.  Mn  voici  les  grandes  lignes  : 
Syméon    naît    à    Antioche    d'une    famille    originaire 
d'Édesse.  Le  surnaturel  qui  a  présidé  à  sa  conception 
ne  le  lâchera  plus  jusqu'à  s.i  mort.  11  n'y  a  pas  à  s'y 
arrêter  longuement.  Ou  s'en  fera  déjà  une  idée  par  ce 
qui  suit.  A  cinq  ans,  il  perd  son  père,  au  cours  d'un 
tremblement  de  terre.   Il  quitte  bientôt  sa  mère,  la 
future  sainte  Marthe,  pour  gagner  une  solitude  nom- 
mée «  Pila  »,  située  dans  ia  ■>  région  des  anciens  bains  de 
Tibère»,  peut-être  sur  les  rives  de  l'Oronte;  cf.  à  ce 
sujet  d'intéressantes  conjectures  de  P.  Peeters,  Ana- 
olland.,  t.  xlv,  1927,  p.  286  sq.  Quelques  jours 
plus  tard,  i!  vient  se  placer,  dans  un  monastère  voisin, 
sous  la  protection  d'un  stylite  nommé  Jean.  Émer- 
veille de  sa  précocité,  on  ne  tarde  pas  à  lui  élever  une 
colonne  auprès  de  celle  de  son  maître.  Il  y  restera  de 
sept  à  douze  ou  treize  ans  et  y  laissera  ses  dents  de 
lait,  nous  dit  l'historien   Évagre.   Hist.  eccl.,  1.   VI, 
c.  XXIII,  P.  G.,  t.  lxxxvi  (/,  col.  2880. 

f.n  bon  disciple  des  anciens  slylites,  Syméon  l'An- 
cien et  Daniel,  il  éprouvera  plusieurs  fois  le  besoin  de 
olonne.  Il  s'en  lait  d'abord  ériger  une  de 
ite  pieds  et  y  monte,  en  présence  des  évèques 
d' Antioche  et  de  Séleucie,  qui  sont  venus  lui  conférer 
Cette  station  dure  huit  ans.  Après  quoi, 
il  va  élire  domicile  sur  une  colline  déserte,  dominant, 
embouchure    de    l'Uronte,    l'antique    Séleucie 
(Souaïdié).  La  réputation  de  son  hôte  lui  vaudra  dé- 
sormais le  nom  de  Mont  Admirable.  Le  stylite  fait  un 
premier  séjour  de  dix  ans  sur  un  socle  rocheux.  Ses 
disciples  se  construisent  un  monastère  et  lui  érigent 
•  •nieront  ses  quarante  der- 
recevra  même  l'ordination  sacer- 
dotale de  l'évêque  de  Séleucie,  à  l'âge,  sans  doute 
symbolique,  de  trente-trois  ans. 

Durant  tout  ce  temps,  il  n'a  pas  cessé  d'exercer  les 

charismes  les  plus  élevés  :  guérisons,  prophéties,  etc. 

On  accourt  à  lui  ou  on  lui  en  il  de  partout  :  parmi  ses 

clients  ou  eu  note  d'illustres,  Justin  le  Jeune,  Jean  le 

[ue,   le.   futur   patriarche   de   Constantinople, 

l'historien.   11  meurt  le  vendredi  26  mai  592, 

soixante-quinze  ans.  Cette' dernière  date  est 

sans   doute   la   plus   assurée   de   toute   la   biographie. 

Pour  la  foi  à  ajouter  a  l'ensemble,  mis  à  part  l'exis- 

Ctère  extraordinaire  de  son 
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genre  de  vie  et  l'admiration  qu'il  lui  valut,  certains 
détails  comme  les  changements  de  colonne,  telles  don- 
nées topographiques,  ses  rapports  avec  certains  per- 
sonnages importants,  on  ne  saurait  user  d'une  cir- 
conspection trop  avertie.  Le  monastère  et  la  colonne 
de  Syméon  ont  longtemps  maintenu  son  prestigieux 
souvenir.  Il  figure  aux  Menées,  le  24  mai,  au  martyro- 
loge romain,  le  3  septembre. 

II.  Œuvres.  —  Il  nous  est  parvenu  sous  le  nom  de 
Syméon  du  Mont  Admirable  trente  sermons,  des  let- 
tres, des  tropaires. 

1°  La  collection  des  sermons  est  contenue  au  com- 
plet dans  divers  manuscrits  tels  que  les  Alhoniles 
Caracall.  1588;  Esphigménou  2118  (voir  description 
dans  S.  Lambros,  Catal.  o\  the  greek  manuscr.  on 
Mount  Alhos,  Cambridge,  1895),  etc.  Les  inscriptions 
indiquent  parfois,  dans  le  premier  ms.  indiqué,  par 
exemple,  jusqu'à  l'âge  auquel  ils  furent  prononcés  :  de 
dix  à  vingt-quatre  ans!  Cela  cadre  bien  avec  la  Vie, 
sinon  avec  la  vraisemblance.  G.  Cozza-Luzi  en  a  publié 
vingt-sept,  d'après  les  Vat.  gr.  2021  et  2089  surtout. 
Les  numéros  1-3  manquent.  A.  Maï,  Nov.  Patr. 
bibliolh.,  Rome,  1871,  t.  vin,  part.  3,  p.  4-156.  Cer- 
tains titres,  celui  du  sermon  vi.  par  exemple,  sont 
inexacts  et  le  texte  est  passablement  corrompu.  Ce 
sont  des  allocutions  de  teneur  ascétique  assez  élémen- 
taire, destinées  surtout  à  un  auditoire  de  moines.  La 
pensée  dominante  répond  bien  à  la  formule  du  n.  xiv  : 
Recordare  novissima.  L'auditeur  est  constamment 
invité  au  détachement  évangélique,  au  souvenir  de  la 
mort,  à  la  pénitence  et  à  la  prière,  particulièrement  à  la 
psalmodie,  en  vue  du  jugement.  Le  fonds  dogmatique 
est  fort  mince;  point  de  trace  d'un  courant  mystique 
quelconque.  Bref,  une  ascèse  simple  et  pratique.  La 
culture  du  prédicateur  est  assez  fruste  :  il  connaît  le 
Psautier  et  le  Nouveau  Testament.  Quelques  vagues 
allusions  aux  légendes  de  la  mythologie  sont  aussi  à 
relever.  Il  aime  les  comparaisons,  mais  ne  parvient 
pas  toujours  à  faire  entendre  ce  qu'il  veut  dire. 

Ces  pièces  n'ont  pas  encore  été  soumises  à  un  exa- 
men sérieux  et  on  n'en  peut  admettre  l'authenticité 
sans  restriction.  On  peut  néanmoins  invoquer  pour  l'af- 
firmative deux  témoignages  :  saint  Jean  Damascène  a 
cité  sous  le  nom  de  notre  Syméon,  dans  son  florilège  ico- 
nologique(De/ma(/!n.,  orat.  m,  P.  G.,t.xciv,col.  1409), 
un  passage  du  sermon  vm,  dans  Maï  (loc.  cit.,  p.  35- 
36);  saint  Nil  de  Grottaferrata  (t  1005)  attribuait,  de 
son  côté,  le  contenu  du  n.  xxn  à  Syméon;  se  reporter 
à  la  dissertation  de  A.  Rocchi  dans  l'édition  de  A.  Maï, 
p.  xvii  sq.  Ce  sont  les  seules  présomptions  pour  l'affir- 
mative. Elles  ne  sont  pas  pour  autant  décisives.  Il 
serait  donc  prématuré  de  trancher  si  les  sermons  sont 
sortis  de  la  plume  du  stylite,  s'ils  ne  sont  qu'un  recueil 
de  ses  pieux  propos  arrangés  par  des  auditeurs  ou  sim- 
plement le  fruit  d'une  supercherie.  Cf.  H.  Delehaye, 
Les  saints  sigillés,  Bruxelles,  1923,  p.  lxxv. 

2°  Il  a  dû  exister  jadis  un  recueil  des  lettres  de  Sy- 
méon :  nous  trouvons  en  effet,  parmi  les  actes  du 
IIe concile  de  Nicée,  le  texte  de  la  «cinquième  lettre  à 
l'empereur  Justin  ».  Mansi,  Concil.,  t.  xiii,  col.  159- 
162;  P.  G.,  t.  lxxxvi  6,  col.  3216-3220.  La  Vie  de 
sainte  Marthe  produit  une  réponse  de  Syméon  à  Tho- 
mas, stavrophylax  de  Jérusalem,  ce  n'est  sans  doute 
là  qu'un  artifice  littéraire.  Évagre  prétend  aussi  avoir 
reçu  une  lettre  du  stylite  mais  le  texte  n'en  a  pas  été 
conservé.  Enfin  la  longue  réponse  d'Isaac  le  Syrien 
à  Syméon,  dans  Nova  Pair,  bibliolh.,  Rome,  1871, 
t.  vm,  part.  3,  p.  157  sq.,  supposerait  une  missive 
de  ce  dernier  qui  aurait  aussi  disparu.  Il  n'est  pas  fa- 
cile d'accorder  la  chronologie  des  Isaac  que  nous  con- 
naissons avec  celle  de  notre  stylite.  Le  mieux  est  de 
suspendre  son  jugement. 

3°  Syméon  a  quelque  titre  à  être  rangé  parmi  les 


plus  anciens  hymnographes  byzantins.  Il  composa  en 
effet  les  paroles  et  le  chant  de  trois  tropaires  à  l'occa- 
sion de  tremblements  de  terre  sans  doute  en  novem- 
bre-décembre 557;  cf.  P.  Pétridès.  Syméon  le  nouveau 
Stylite  mélode,  dans  Échos  d'Orient,  t.  v,  1901-1902, 
p.  270-274.  On  trouvera  les  trois  morceaux  dans  la 
Vie  la  plus  ancienne  de  Syméon,  dans  les  extraits 
publiés  par  A.  Papadopoulos-Kérameus,  Su(ieo>v  o 
©xusjtotdTopeiT^ç  i>ç  û|lvoYf]<£q>oç,  V'/z.  Vrcmennik,  t.  I, 
1894,  p.  145-148.  Le  troisième  d'entre  eux  se  retrouve 
dans  la  paraphrase  de  N".  Ouranos  (cf.  bibliogr.).  Le 
premier  seul  a  été  admis  après  remaniements  dans  les 
Menées  pour  la  mémoire  du  tremblement  de  terre  du 
26  octobre  740,  à  la  suite  de  deux  autres  pièces  de 
provenance  différente.  Les  autres  compositions  par- 
fois mises  sous  son  étiquette,  cf.  Pitra,  Analecta  sacra, 
Paris,  1876,  t.  i,  p.  622,  en  note,  reviennent  sûrement 
à  des  homonymes  entre  lesquels  on  n'a  que  l'embarras 
de  choisir. 

I.  Sources  biographiques.  —  Évagre,  Hist.  eccl.,  1.  V, 
c.  xxi,  1.  VI,  c.  xxiii,  P.  G.,  t.  lxxxvi  a,  col.  2836-2880; 
Biblioth.  hagiographica  greeca,  Bruxelles,  1909,  n.  1689- 
1691.  11  existe  trois  Vies  de  Syméon  :  1.  la  plus  ancienne, 
attribuée  par  saint  Jean  Damascène,  De  imagin.,  orat.  m, 
P.  G.,  t.  xcrv,  col.  1393,  à  Arcadius  évêque  de  Chypre 
(t  entre  626  et  642).  A.  Papadopoulos  Kérameus  en  a  publié 
quelques  chapitres  dans  le  V'iz.  Vremennik,  t.  I,  1894, 
p.  145-148  et  602-612;  H.  Delehaye,  un  choix  d'extraits 
formant  un  bon  résumé,  dans  Les  saints  stylites,  Bruxelles, 
1923,  p.  238-271.  2.  Une  paraphrase  de  la  précédente,  à 
peu  près  aussi  longue  qu'elle,  due  probablement  à  Nie. 
Ouranos,  magistros  d'Antioche  sous  Basile  II  (976-1025), 
éditée  dans  Acta  sanctorum,  tnaii  t.  v,  3e  éd.,  col.  310-397, 
et  dans  P.  G.,  t.  lxxxvi,  col.  2987-3216.  3.  Un  abrégé  mé- 
diocre de  la  première,  du  moine  Jean  du  couvent  de  Pétra 
(x*  siècle,  au  plus  tard)  édit.  A.  Th.  Semenov,  t  itie  prepodn. 
Simeona  Divnog.,  Kiev,  1898,  cf.  K.  Krumbacher,  Byz. 
Zeitschr.,  t.  vm,  1899,  p.  232-234  et  E.  Kurtz,  Viz.  Vremen- 
nik, t.  vi,  1899,  p.  537-542.  On  pourra  consulter  aussi  la  Vie  de 
sainte  Marthe,  Acta  sanctorum,  maii  t.  v,  3e  édit.,  p.  39y-425. 

II.  Études  subsidiaires.  —  E.  Millier,  Studien  za  den 
Biographien  des  Styliten  Syméon  des  Jàngeren  (Progr.), 
Aschallenbourg,  1914  ;  H.  Delehaye,  op.  cit.,  p.  lix-lxxv  ; 
J.  Huby,  Un  rapprochement  littéraire  entre  la  Vie  de  saint  Sy- 
méon Stylite  le  Jeune  et  les  Actes  des  Apôtres,  dans  Recher- 
ches de  se.  ni.,  t.  xm,  1923,  p.  554-556;  P.  Peeters,  Saint 
Thomas  d'Émèse  et  la  Vie  de  sainte  Marthe,  dans  Analecta 
bolland.,  t.  xlv,  1927,  p.  262-296;  du  même,  L'Église  géor- 
gienne du  Clibanion  au  Mont  Admirable,  dans  Analecta 
bolland.,  t.  xlvi,  1928,  p.  241-286;  cf.  aussi  H.  Lammens, 
Promenades  dans  VAmanus,  Bruxelles,  1905,  p.  51  sq. ; 
P.  Bazantay,  La  chaîne  de  TAmanus,  Beyrouth,  1933. 

III.  Sur  l'œuvre.  —  Outre  le  texte  :  A'ou.  Patr.  bibliolh., 
Rome,  1871,  t.  vm,  part.  3,  p.  4-156,  et  sa  préface, 
p.  xvn  sq. ;  L.  Allatius,  De  Symeonum  scriptis,  Paris,  1664, 
p.  21  ;  A.  Ehrhard,  dans  K.  Krumbacher,  Geschichte  der  byz. 
Lit.,  Munich,  1897,  p.  144-145;  O.  Bardenhewer,  Geschichte 
der  altkirchl.  Lit.,  t.  v,  Fribourg,  1932,  p.  71-73;  A.  Papado- 
poulos-Kérameus, 2u[ieàjv  o  h.uiîTojs^r,;  ûç  6|ivoYpà<poç, 
dans  Vi=.  Vrem.,  t.  1,1894,  p.  141-150,  602-612;  à  complé- 
ter par  P.  Pétridès,  S.  Syméon  le  nouveau  Sltjlite  mélode,  dans 
Échos  d'Orient,  t.  v,  1901-1902,  p.  270-274;  A.  Émereau, 
Hymnographi  byzuntini,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxiv,  1925, 
p.  175;  K.  Hoil,  Der  Anteil  der  Styliten  am  Au/kommen  der 
Bilderverehrung,  dans  Philotesia  P.  Kleineri,  Berlin,  1907, 
p.  56  sq. 

J.    GOUILLARD. 

8.     SYMÉON     DE    THESSALON IQUE, 

archevêque  de  cette  ville,  théologien  et  liturgiste 
byzantin  de  la  première  moitié  du  XVe  siècle.  —  I.  Vie 
et  œuvres.  II.  Doctrine. 

I.  Vie  et  œuvres  de  Syméon.  —  Nous  parlons  en 
même  temps  de  la  vie  et  des  œuvres  de  Syméon,  parce 
que  tout  ce  que  nous  savons  de  sa  vie  tient  en  quelques 
lignes.  Le  plus  clair  sur  ce  chapitre  se  réduit  à  ceci  : 
successeur  du  métropolite  Gabriel  sur  le  siège  de  Thes- 
salonique,  à  une  date  que  les  uns  placent  en  1410,  les 
autres  en  1418,  et  qui  est  sûrement  antérieure  à  1425 
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—  cette  année-là  il  procéda  à  la  dédicace  de  l'oratoire 
Saint-Georges,  au  monastère  Saint-F'aul  de  l'Athos  — 
Syméon.  au  témoignage  d'Allatius,  dans  sa  Diatriba  de 
Symeonibus  (cf.  P.  G.,  t.  clv,  col.  12-18),  qui  déduit 
le  fait  de  plusieurs  documents  dignes  de  foi,  mourut 
six  mois  avant  la  prise  de  Thessalonique  par  les  Turcs, 
c'est-à-dire  en  septembre  1429.  C'est  peu  pour  la  vie 
d'un  auteur  dont  les  écrits  remplissent  le  tome  clv 
de  la  Palrologie  grecque  de  Aligne.  Sa  notice  dans  le 
Synodicon  de  l'Église  de  Thessalonique,  rédigée  par  le 
frère  de  Marc  d'Éphèse,  Jean  Eugénicos  et  non  Euge- 
nios,  comme  a  écrit  par  erreur  Allatius,  P.  G.,  t.  cit., 
col.  9-10,  est  des  plus  élogieuses,  mais  vide  de  rensei- 
gnements biographiques,  sauf  celui-ci  :  que  notre 
héros  fut  un  moine  fervent  avant  de  devenir  évêque. 

Les  œuvres  que  donne  la  P.  G.  sont  une  reproduc- 
tion de  l'édition  faite  par  Dosithée.  patriarche  de 
Jérusalem,  à  Iassy,  en  1683,  accompagnée  d'une  mau- 
vaise traduction  latine,  dont  on  ne  saurait  trop  se 
défier,  car  les  contresens  y  abondent.  Elles  compren- 
nent :  1.  un  gros  ouvrage  dogmatico-liturgique  divisé 
en  373  chapitres  d'étendue  fort  inégale  et  dont  les 
titres  sont  parfois  trompeurs;  2.  cinq  opuscules,  dont 
un  liturgique,  trois  dogmatiques,  un  ascétique;  3.  des 
questions  quodlibétiques  au  nombre  de  83,  adressées 
à  Gabriel,  métropolite  de  la  Pentapole.  Quelques 
courtes  productions  liturgiques  sont  encore  inédites. 

1°  L'ouvrage  dogmatico-liturgique,  dont  le  titre,  tel 
du  moins  que  le  donne  Dosithée,  est  fort  long,  est  ré- 
digé sous  forme  de  dialogue  entre  un  évêque  et  un 
clerc.  L'auteur  paraît  avoir  eu  en  vue  de  rédiger  une 
sorte  de  manuel  ou  de  somme  à  l'usage  des  clercs  et 
spécialement  des  prêtres,  où  il  a  réuni  tout  ce  que  les 
ministres  de  l'autel  doivent  savoir.  On  y  discerne  deux 
grandes  divisions  : 

1.  Une  partie  proprement  dogmatique  et  polémique 
intitulée  :  AiaXo-foç  èv  Xpurap  xa-rà  Ttaaôiv  tûv 
aipéascov.  Dialogue  contre  toutes  les  hérésies,  compre- 
nant les  32  premiers  chapitres  de  l'ouvrage,  col.  33- 
176  :  Syméon  commence  par  démontrer  l'existence  de 
Dieu  contre  les  athées;  il  réfute  ensuite  les  idolâtres, 
les  fatalistes,  les  Juifs,  puis  les  hérésies  proprement 
chrétiennes.  Parmi  ces  dernières,  et  avec  de  longs 
développements,  figure  le  latinisme,  c'est-à-dire  la 
série  des  innovations  de  tout  genre  que  Syméon  re- 
proche aux  latins  (c.  xix-xxin,  col.  96-124),  alors  que 
les  autres  hérésies  sont  signalées  très  brièvement.  Les 
trois  derniers  chapitres  (c.  xxx-xxxn,  col.  144-176) 
sont  consacrés  à  l'exposé  de  la  doctrine  palamite, 
dont  Syméon  est  un  chaud  partisan  et  qu'il  défend 
contre  les  attaques  de  Barlaam,  d'Acindyne  et  des 
latins  en  général. 

2.  Une  partie  liturgico-dogmatique,  intitulée  :  Ilepl 
itôv  icpd'i  TeXeTÔiv,  Des  rites  sacrés,  divisée  elle-même 
en  onze  sections  :  1.  Des  sacrements  en  général  et  de 
leur  institution  par  Jésus-Christ,  qui  les  a  tous  reçus 
lui-même  en  quelque  façon,  c.  xxxih-lvii,  col.  176- 
208;  2.  Du  baptême,  c.  lviii-lxx,  col.  208-238;  3.  De 
la  consécration  du  saint-chrême  et  du  sacrement  de  con- 
firmation, c.  Lxxi-Lxxvm,  col.  238-252;  4.  De  la  sainte 
liturgie,  c'est-à-dire  du  sacrifice  de  la  messe,  c.  lxxix- 
c,  col.  253-304;  5.  Du  saint  temple  et  de  sa  consécration 
avec  une  série  de  questions  accessoires,  c.  ci-Clv, 
col.  305-362;  6.  Des  saintes  ordinations,  c.  clvi-ccl, 
col.  362-470;  7.  De  la  pénitence,  c.  ccm-cclxxv, 
col.  470-504,  il  faut  noter  que  l'auteur  rattache  au 
sacrement  de  pénitence  la  vie  monastique;  8.  Du  ma- 
riage honnête  et  légitime,  c.  cclxxvi-cclxxxh,  col.  504- 
516;  9.  Du  rite  sacré  de  l'huile  sainte  ou  euchelœon, 
c'est-à-dire  de  l'extrèmc-onction,  c.  CCLXXXIII-CCXCIII, 
col.  516-536;  10.  De  la  divine  prière,  c'est-à-di 
l'office  canonique,  c.  ccxciv-ccclix,  col.  536-670; 
1 1.  De  notre  mort  et  du  rite  sacré  des  funérailles,  c.  ccclx- 


ccclxxiii,  col.  670-696.  Chacune  de  ces  sections  est 
précédée  d'une  courte  introduction.  L'introduction 
au  sacrement  de  baptême  n'est  pas  nettement  déta- 
chée dans  l'édition.  On  la  trouve  à  la  col.  20S.  L'ou- 
vrage est  très  clair  et  d'une  lecture  facile.  Les  don- 
nées liturgiques  sont  particulièrement  abondantes  et 
pleines  d'intérêt.  Syméon  s'est  largement  inspiré  de 
l'interprétation  de  la  liturgie  byzantine  composée  par 
Nicolas  Cabasilas  au  siècle  précédent. 

2°  Les  opuscules.  —  Les  cinq  opuscules  signalés  plus 
haut  portent  les  titres  suivants  : 

1.  Explication  touchant  le  temple  divin,  les  diacres, 
les  prêtres  et  les  évêques  et  les  ornements  sacrés  qu'ils 
revêtent,  et  aussi  le  divin  sacrifice  et  tout  ce  qui  s'y  accom- 
plit divinement,  adressée,  sur  leur  demande,  à  des 
hommes  pieux  de  Vile  de  Crète,  col.  697-750.  De  cet 
ouvrage,  dont  le  long  titre  indique  suffisamment 
l'objet,  Goar  donna  une  première  édition  dans  son 
Euchologium  Grœcorum,  mais  son  texte  est  plus  court 
du  tiers.  Ce  qui  est  dit  dans  cet  opuscule  rappelle  par- 
tiellement le  contenu  de  plusieurs  sections  de  l'ouvrage 
précédent  dans  sa  seconde  partie. 

2.  Exposition  aussi  abrégée  que  possible  du  divin  et 
sacré  symbole  de  notre  foi  chrétienne  orthodoxe  et  imma- 
culée, col.  751-801.  C'est  une  explication  du  texte  du 
symbole  de  Nicée-Constantinople  article  par  article. 
Ici,  comme  d'ailleurs  dans  ses  autres  écrits,  Syméon 
ne  manque  pas  de  manifester  soti  esprit  polémique 
contre  les  latins;  cf.  col.  784-794. 

3.  Exposition  très  utile  des  articles  du  symbole  sacré  ; 
d'où  ils  ont  été  tirés  et  contre  qui  ils  sont  dirigés,  col.  803- 
818.  Opuscule  original  sur  les  sources  scripturaires  du 
symbole  nicéno-constantinopolitain,  qui  est  divisé  en 
21  articles  ou  péricopes.  Chaque  article  porte  un  titre 
nommant  les  hérétiques  qui  y  sont  visés.  Suivent  les 
textes  scripturaires,  plus  ou  moins  nombreux  selon 
les  cas,  où  l'on  peut  retrouver  la  doctrine  exprimée 
dans  l'article.  C'est  donc  pratiquement  une  série  de 
passages  scripturaires  sans  aucun  travail  de  rédaction 
personnelle,  sauf  au  début  et  à  l'article  16,  où  il  est 
question  de  la  procession  du  Saint-Esprit. 

4.  Douze  chapitres  renfermant  dans  la  mesure  du 
possible  la  claire  exposition  de  notre  unique  foi  à  nous 
chrétiens,  chapitres  que  certains  appellent  les  articles  de 
la  foi  :  où  l'on  montre  que  le  symbole  sacré  renferme  ces 
articles  et  où  il  est  aussi  question  des  vertus  cardinales, 
col.  819-830.  Comme  l'indique  ce  titre  fort  long  et  assez 
compliqué,  qui  n'est  peut-être  pas  de  Syméon  mais  de 
Dosithée  ou  de  quelque  scribe,  cet  opuscule  est  un 
bref  résumé,  en  douze  articles,  des  principales  vérités 
de  la  foi  chrétienne.  Trois  articles  regardent  la  Trinité, 
six  l'incarnation,  trois  la  consommation  des  choses. 
L'auteur  montre  ensuite  que  ces  articles  sont  marqués 
dans  le  symbole  de  Nicée  Constantinople.  La  lin  est 
comme  un  résumé  de  morale  chrétienne  fondée  sur  les 
articles  mêmes  du  symbole.  Il  y  est  question  des  sept 
vertus  capitales,  ai  7r£piexxt.xai  àpexai,  opposées  aux 
sept  vices  principaux,  (les  vertus  sont  :  l'humilité,  la 
fuite  de  la  vaine  gloire,  le  détachement  des  richesses, 
le  jeûne,  la  chasteté,  la  patience  et  la  longanimité,  qui 
s'opposent  à  l'orgueil,  la  vaine  gloire,  l'avarice  la 
gourmandise,  la  fornication,  la  colère  et  la  paresse, 
àxïjSia.  Cette  énumération  est  assez  curieuse.  Elle  est 
suivie  de  la  mention  de  nos  trois  vertus  théologales, 
qui  sont  appelées  sublimes  et  capitales,  û'J/r.Xai  xaL 
xeçocXaiciSeiç,  et  de  nos  quatre  vertus  cardinales. 
qualifiées  de  vertus  générales,  ai  yevixal  àpeTal.  On 
peut  en  conclure  que  Syméon  n'a  pas  conçu  une  syn- 
thèse bien  claire  des  vertus  et  qu'il  a  emprunté  ses 
énumérations  à  diverses  sources. 

5.  Du  sacerdoce,  adressé  à  un  pieux  moine  élevé  au 
diaconat,  col.  953-97(i.  La  fin  du  litre  nous  apprend 
que  Syméon  composa  ce  petit  traité  sur  le  sacerdoce, 
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alors  qu'il  était  lui-même  simple  prêtre  :  ëxi  xal  toû 
àpyispéac,  eîç  xàv  xoO  nptaèurèpou  tcXoOvtoç  x6re 
Pa6|x6v  :  ce  que  le  traducteur  latin  de  la  P.  G.  a  rendu 
par  un  gros  contresens  :  ad  monachorum  quemdam 
sacro  diaconi  munere  ornatum  necnon  ab  episcopo 
deinde  erectum  ad  gradum  presbyteri.  Ce  que  dit  Sy- 
méon  du  sacerdoce,  de  sa  sublimité,  de  ses  fonctions, 
des  vertus  qu'il  exige  est  de  tout  point  excellent. 

3°  Réponses  aux  questions  de  Gabriel  métropolite  de 
la  Pentapole,  col.  829-952.  —  Le  nom  du  destinataire 
de  ces  réponses  ne  paraît  pas  dans  tous  les  manuscrits. 
Celui  qu'a  utilisé  Dosithée  porte  simplement  :  \\-o- 
xptcrstç  7tpôç  Ttvaç  èpcoTTJaeiç  àpx^pèaç,  rjpcoTrjXOTOç 
aÙTÔv.  Ces  réponses  quodlibétiques.  au  nombre  de  83, 
sont  fort  intéressantes  tant  du  point  de  vue  dogma- 
tique que  du  point  de  vue  liturgique  et  disciplinaire. 
La  série  ne  présente  aucun  ordre  logique. 

4°  Poésies  et  prières.  —  Dans  sa  notice  sur  Syméon 
insérée  au  Synodicon  de  l'Église  de  Thessalonique, 
Jean  Eugénicos  lui  attribue  des  poésies  en  l'honneur 
des  saints  :  Kocl  coSaïç  îepaîç  toùç  xàiv  àytcov  x°PouÇ 
xal  oixoBev  xaxaaxÉiJjavToi;,  P.  G.,  t.  clv,  col.  12.  Ces 
poésies  n'ont  pas  été  publiées  par  Dosithée,  mais  quel- 
ques-unes d'entre  elles  sont  signalées  dans  les  manus- 
crits. Cf.  Sp.  Lampros,  Catalogue  des  manuscrits  de 
l'Athos,t.  i,p.  69;  Papadopoulos-Kérameus,  'IepotroXu- 
liiTixr,  j3i6Xto6ï)XY),  t.  IV,  p.  150;  A.  Émereau,  Hymno- 
graphi  byzantini,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxiv, 
1925,  p.  176.  Il  s'agit  de  canons  triodes  et  prohéorliques 
en  l'honneur  du  grand  patron  de  Thessalonique,  saint 
Démétrius.  Le  ms.  Vindobon.  270  contient  six  prières 
de  Syméon  qui  attendent  un  éditeur.  La  première  a 
pour  but  de  demander  la  délivrance  des  attaques  des 
infidèles;  les  trois  suivantes'  s'adressent  à  la  Vierge; 
la  cinquième  contre  les  calamités  publiques  :  tremble- 
ments de  terre,  sécheresse,  famine,  etc.;  la  sixième, 
adressée  au  Saint-Esprit,  devait  être  récitée  à  la  fête 
de  la  Pentecôte.  Un  autre  manuscrit,  le  Vindobon.  282, 
donne  des  extraits  de  sentences  sur  la  vie  ascétique  et 
monastique.  Il  y  aurait,  lieu  de  rechercher  si  ces  sen- 
tences sont  authentiques  ou,  du  moins,  si  elles  ne  sont 
pas  des  extraits  des  ouvrages  déjà  publiés.  Cf.  Lam- 
becius,  Biblioth.  caesareœ  catal.,  t.  iv,  p.  466  sq.,  470. 

On  trouve,  en  effet,  dans  les  manuscrits,  sous  le 
nom  de  Syméon,  d'autres  titres  d'écrits,  qui  ne  parais- 
sent pas  dans  notre  liste.  Il  s'agit,  la  plupart  du  temps, 
sinon  toujours,  d'extraits  des  ouvrages  signalés,  spé- 
cialement du  premier.  Ainsi  Jean  Morin  inséra  dans 
son  De  sacramento  pienilenlise,  Paris,  1651,  ce  qu'a 
écrit  notre  auteur  sur  le  sacrement  de  pénitence  dans 
son  grand  ouvrage  écrit  sous  forme  de  dialogue.  Il  fit 
de  même  pour  ce  qui  regarde  le  sacrement  de  l'ordre 
dans  son  De  sacris  ordinationibus,  Paris,  1655.  On 
rencontre  encore  séparément  le  Dialogue  contre  les 
hérésies,  V Explication  de  la  liturgie,  même  la  Liste  des 
innovations  des  latins,  IIspl  cov  x<xivoto[Aoûc;<.  Aaxîvoi, 
que  Fabricius,  c'dit.  Harlès,  Bibliotheca  grœca,  t.  xi, 
p.  328,  présente  comme  un  ouvrage  séparé. 

Syméon  écrit  en  une  langue  simple  et  claire  sans 
aucune  prétention  littéraire,  comme  le  demandaient 
du  reste  les  sujets  qu'il  a  traités.  Ses  écrits  témoi- 
gnent de  connaissances  variées  et  de  vastes  lectures. 
Ses  sources  sont  avant  tout  byzantines  et,  s'il  y  a 
traces  d'influences  latines,  elles  lui  sont  venues  par  des 
intermédiaires  byzantins.  On  peut  le  considérer 
comme  le  docteur  par  excellence  du  symbolisme  litur- 
gique. Il  excelle  à  trouver  des  raisons  mystiques  à 
tous  les  objets  et  instruments  du  culte,  aux  moindres 
prières,  aux  moindres  cérémonies.  Sa  fécondité  sous 
ce  rapport  rappelle  celle  de  saint  Thomas  d'Aquin 
dans  le  domaine  des  raisons  de  convenance  des  vérités 
révélées. 

II.  Doctrine.  —  Il  y  aurait  beaucoup  à  dire  sur  les 
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opinions  particulières  de  Syméon  de  Thessalonique 
dans  le  domaine  théologique.  Quelques-unes  sont  en 
contradiction  directe  avec  l'enseignement  commun  des 
théologiens  gréco-russes  de  nos  jours,  spécialement 
sur  les  questions  qui  font  l'objet  de  controverses  entre 
l'Église  catholique  et  l'Église  byzantine  dissidente. 
Nous  ne  donnerons  ici  que  quelques  brèves  indications. 

Il  faut  d'abord  signaler  la  doctrine  très  explicite  de 
notre  théologien  sur  la  primauté  de  saint  Pierre  et  celle 
de  son  successeur  l'évêque  de  Rome,  primauté  non  de 
simple  préséance  et  d'honneur,  mais  primauté  véri- 
table de  juridiction  et  de  droit  divin.  Le  passage 
capital  sur  ce  sujet  a  été  donné  à  l'article  Primauté  du 
pape  dans  l'Église  byzantine  et  gréco-russe, 
t.  xni,  col.  373.  Sur  la  primauté  de  saint  Pierre  en 
particulier  voir  Dialogue  contre  les  hérésies,  c.  xix, 
col.  100.  Mais,  d'après  Syméon,  cette  primauté  n'est 
légitime  et  effective  que  tant  que  l'Église  romaine  et 
son  chef  restent  attachés  à  l'orthodoxie.  Si  le  pape 
s'écarte  de  celle-ci,  il  perd  tout  droit  à  la  soumission  de 
l'Église.  C'est  dire  que,  si  notre  théologien  admet  la 
primauté  romaine  proprement  dite,  il  ne  reconnaît 
pas  à  l'évêque  de  Rome  le  privilège  de  l'infaillibilité 
personnelle  :  «  Que  l'évêque  de  Rome,  dit-il,  professe 
seulement  la  foi  de  Sylvestre,  d'Agathon,  de  Léon, 
de  Libère,  de  Martin  et  de  Grégoire,  et  nous  le  procla- 
merons vraiment  apostolique,  et  nous  lui  obéirons  non 
seulement  comme  à  Pierre  mais  comme  au  Sauveur 
lui-même.  »  Contra  hœreses,  c.  xxm,  col.  120  CD. 

Syméon  est  un  adversaire  du  césaropapisme.  Si 
l'empereur  convoque  le  concile  œcuménique,  ce  n'est 
point  qu'il  ait  quelque  juridiction  sur  l'Église  et  les 
affaires  ecclésiastiques;  c'est  un  privilège  que  l'Église 
lui  a  concédé.  Par  l'onction  impériale  il  a  été  constitué 
son  défenseur  et  son  serviteur.  Aussi  notre  auteur  s'in- 
digne-t-il  de  ce  que,  contre  l'ancienne  coutume,  celui  qui 
est  ordonné  évêque  aille  s'incliner  devant  l'empereur 
et  lui  baiser  la  main.  Il  trouve  encore  plus  insuppor- 
table que  l'empereur  se  mêle  de  nommer  les  évoques 
et  de  les  transférer  d'un  siège  à  un  autre  et  il  demande 
qu'on  rende  à  César  ce  qui  est  à  César  et  à  Dieu  ce  qui 
est  à  Dieu.  Parlant  de  l'élection  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople,  il  déclare  que,  si  le  basileus  y  a  quelque 
part,  ce  n'est  pas  en  vertu  de  son  autorité  séculière, 
mais  en  tant  qu'il  est  le  délégué  et  le  serviteur  de 
l'Église.  De  sacris  ordinationibus,  c.  ccxvm-ccxxix, 
col.  429-444.  Il  était  plutôt  rare  d'entendre,  àByzance, 
de  pareilles  explications. 

Syméon  est  de  ceux  qui,  outre  les  sept  premiers 
conciles  œcuméniques,  en  admettent  un  huitième,  à 
savoir  le  concile  photien  de  Sainte-Sophie,  tenu  en 
879-880.  Contra  hsereses,  c.  xix,  col.  97  D. 

Il  est  fermement  attaché  à  la  doctrine  palamite  sur 
l'essence  de  Dieu  et  son  opération,  mais  il  défigure  la 
pensée  des  adversaires  de  cette  doctrine,  Barlaam, 
Acindyne,  Nicéphore  Grégoras,  etc.,  lorsqu'il  leur 
prête  le  pur  nominalisme,  comme  s'ils  refusaient  à  la 
nature  divine  toute  opération  et  niaient  l'existence  de 
la  grâce,  ix7]8s|j.îav  Sovaniv  7Tpo<5EÏvoa  XÉyo^Tsç  tû  0eô>. 
Col.  153  C.  Son  exposé  du  palamisme  est,  du  reste, 
gros  d'équivoques.  Du  point  de  vue  historique,  il  est 
intéressant  par  les  renseignements  qu'il  donne  sur  les 
personnages  ayant  pris  part  à  la  controverse  du 
xivc  siècle  sur  cette  question.  Contra  hsereses,  c.  xxx- 
xxxn,  col.  144-176. 

Il  va  sans  dire  que,  sur  la  procession  du  Saint-Es- 
prit, il  défend  l'hérésie  photienne  de  la  procession  a 
Pâtre  solo,  mais  il  l'explique  en  fonction  de  la  doctrine 
palamite,  op.  cit.,  c.  xxxn,  col.  157-176,  et  :  Expositio 
succincta  sacri  symboli,  col.  784-794.  Au  demeurant, 
il  se  tait  sur  la  formule  des  Pères  grecs  :  'Ex  llocxpôç  Sià 
toû  Hou  èxTCopEÙExat,  et  se  débarrasse  des  témoignages 
contraires  de  la  tradition  à  la  manière  de   Photius, 
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par  des  affirmations  gratuites  et  générales  dans  !e 
genre  de  celle-ci  :  <  Le  Verbe  du  Père  n'a  pas  dit  : 
L'Esprit  procède  de  moi,  mais  il  a  dit  :  //  procède  du 
Père.  Et  toi,  le  novateur,  tu  as  l'audace  de  lui  donner 
ce  que  lui-même  ne  s'est  pas  attribué.  Qui  cependant 
mieux  que  lui  est  renseigné  sur  la  procession  éti 
du  divin  Esprit"?  »  Expositio  symboli,  col.  784-7 

Sur  l'origine  de  l'âme  humaine,  il  est  partisan  du 
créatianisme  et  de  l'animation  immédiate.  Resp.  il 
ad  Gabrielem  Pentapolilanum,  col.  840. 

Contrairement  à  plusieurs  de  ses  contemporains,  il 
n'admet  point  ce  que  nous  appelons  l'opinion  scotiste 
sur  le  motif  de  l'incarnation.  Dans  son  Exposition 
abrégée  du  symbole,  col.  768  BC,  il  déclare  que  les 
n'ont  reçu  de  l'œuvre  de  la  rédemption  opérée  par  le 
Verbe  incarné  qu'une  augmentation  accidentelle  de 
gloire  et  de  bonheur,  surtout  par  la  joie  qu'ils  éprou- 
vent de  notre  salut. 

C'est  surtout  par  sa  doctrine  sacramentaire  que 
notre  auteur  mérite  de  retenir  l'attention  et  cela  n'est 
pas  étonnant,  puisque  la  plus  grande  partie  de  ce  qu'il 
a  écrit  a  pour  objet  les  sacrements  et  les  rites  qui  s'y 
réfèrent.  Il  enseigne  d'abord  le  septénaire  sacra- 
mentel, le  septénaire  catholique,  non  celui  du  moine 
Job  le  Jasite,  dont  il  a  connu  le  petit  traité.  Job  énu- 
mérait  comme  sixième  sacrement  l'habit  monastique 
et  faisait  un  seul  sacrement  de  Veuchelaion  (extrême- 
onction)  et  de  la  pénitence.  Syméon  suit  bien  l'ordre 
de  Job  dans  l'énumération  des  sacrements,  mais  il 
place  en  sixième  rang  la  pénitence,  à  laquelle,  du  reste, 
il  rattache  l'habit  monastique  comme  une  sorte  de 
sacramental.  un  saeramental  que  Jésus-Christ  lui- 
même  a  institué.  Col.  177  B,  197-202.  Il  rapproche  le 
septénaire  sacramentel  des  sept  dons  du  Saint- 
Esprit,  col.  177  B. 

D'après  lui,  non  seulement  Jésus-Christ  a  institué 
tous  les  sacrements,  mais  on  peut  dire  qu'il  les  a  tous 
reçus  lui-même  en  quelque  manière.  Plusieurs  cha- 
pitres sont  consacrés  à  le  démontrer,  c.  xliii-lvi, 
col.  185-205.  Syméon  condamne  sans  doute  les  rebap- 
tisations  et  les  réordinations  mais  il  paraît  ignorer  la 
doctrine  du  caractère  sacramentel.  Le  seul  sacrement 
au  sujet  duquel  il  parle  «l'un  sceau,  cçpxyiç,  est  la 
confirmation;  mais  justement  il  déclare  que  ce  sacre- 
ment doit  être  réitéré  aux  apostats  de  la  foi  chrétienne, 
parce  qu'il  confère  la  vie  et  la  respiration  dans  le 
Christ,  la  sainteté  et  le  sceau  ou  caractère  du  chré- 
tien, toutes  choses  que  fait  perdre  l'apostasie  et  qu'il 
faut  renouveler.  C.  xliii,  col.  188  CD;  Resp.  xxm  ad 
Gabrielem,  col.  873-876.  On  voit  combien  cette  théo- 
logie est  éloignée  de  la  nôtre.  C'est  aussi  chez  lui  une 
conviction  bien  arrêtée  que  le  baptême  n'imprime 
aucun  sceau  et  ne  donne  aucune  grâce.  Il  ne  fait 
qu'effacer  les  péchés.  Cette  théorie  lui  permet  d'atta- 
quer les  latins,  qui  ne  confèrent  pas  la  confirmation 
aux  petits  enfants  aussitôt  après  le  baptême,  les  expo- 
sant ainsi  à  mourir  sans  avoir  reçu  le  sceau  et  la  grâce 
du  Saint-Esprit  et  dans  l'état  d'imperfection  spiri- 
tuelle :  ' Ayy.pl-:oj-'jc,  &pa  x.ai  xccppàyiaTOÇ  -.£,  XpicTÔJ 
ô  p.-/)  t6  uûpov  SeÇàuxvoç,  c.  xliii,  col. 
c.  xxxv,  col.  1 77  C  ;  c.  lxv-lxvi,  col.  229-232  ;  c.  lxxxiii, 
col.  248  A,  où  il  est  dit  positivement  :  Celui  qui  n'est 
pas  oint  après  le  baptême  ne  reçoit  ni  le  sceau  et  la 
marque  de  la  sainte  Trinité,  ni  la  grâce  de  l'Es] 
C.  ccxci,  col.  529  D;  Expositio  de  divino  lemplo,  1-2, 
col.  700. 

Sur  l'eucharistie  sacrifice  et  sacrement  notre  auteur 
a  une  doctrine  conforme   à  la  tradition   grecque  et 
byzantine    sans    aucune    spéculation    scolastique.     Il 
affirme  très  nettement  le  dogme  île  la  présence 
à  la  manière  réaliste  îles  ani  :  iccs,  sans  au- 

cune   vue    des    accidents    eucharistiques    considères 
comme  distincts  du  corps  et  du  sang  de  Jésus-Christ, 


et  comme  voilant  et  contenant  ceux-ci  :  Jésus-Christ 
n'est  pas  présent  dans  l'eucharistie;  mais  l'eucharistie, 
après  la  consécration,  c'est  Jésus-Christ  lui-même. 
L'eucharistie,  c'est  aussi  un  vrai  sacrifice  offert,  re- 
nouvelé hic  et  nunc.  Cf.  De  sacra  liturgia,  c.  xcvni, 
l  e  pontife  représente  le  Christ  lui-même 
mis  à  mort  et  vivant,  placé  sur  l'autel  comme  immolé 
mystiquement  et  offert  sans  cesse  en  sacri  flce  »  ;  et  encore 
Expositio  de  divino  lemplo,  86,  col.  733  A  :  ■  Aussitôt 
après  l'épiclèse,  le  célébrant  voit  Jésus  étendu  vivant 
et  étant  lui-même  véritablement  le  pain  et  le  vin,  car 
le  pain  est  son  corps  même,  et  le  contenu  du  calice  son 
nême.  Voir  aussi  De  sacerdotio,  col.  969  AH,  où 
il  est  dit  que  le  sang  de  Jésus  n'a  pas  été  répandu 
seulement  une  fois,  mais  qu'il  l'est  continuellement 
sur  nos  autels. 

A  propos  des  parcelles  qui,  dans  le  rite  byzantin, 
sont  rangées  autour  de  la  grande  hostie  et  représen- 
U'iil  les  saints  du  ciel,  les  vivants  et  les  morts,  Syméon 
•  qu'elles  ne  sont  pas  consacrées  mais  qu'elles 
sont  sanctifiées  par  le  voisinage  du  Christ  rendu  pré- 
sent sur  l'autel.  De  sacra  liturgia,  c.  xciv,  col.  280-286. 
Par  contre  il  paraît  enseigner  la  consécration  de  l'eau 
et  du  vin  du  calice,  à  la  messe  des  présanctifiés,  par  le 
contact  de  l'hostie  consacrée,  Responsio  lvii  ad 
Gabrielem,  col.  909;  cf.  Respons.  LXXXlll,  col.  952. 

Sur  la  question  des  azymes,  notre  auteur  déclare 
seul  licite  l'usage  du  pain  fermenté,  sans  oser  déclarer 
explicitement  invalide  la  consécration  in  azymo, 
comme  l'ont  fait  quelques  rares  polémistes.  D'après 
lui,  Jésus-Christ  a  bien  mangé  la  pàque  légale  avec  ses 
disciples,  mais  il  en  a  devancé  le  moment  et  a  pu  ainsi 
se  servir  de  pain  fermenté  pour  instituer  sa  pàque  à 
lui.  De  sacra  liturgia,  c.  lxxxix-xci,  col.  268-274. 
C'est  une  des  cinq  opinions  des  polémistes  antilatins 
sur  cette  question. 

Sur  la  forme  de  l'eucharistie  et  le  moment  précis 
de  la  transsubstantiation,  Syméon  reproduit  la  doc- 
trine de  son  prédécesseur  Nicolas  Cabasilas.  Voir  ici 
l'art.  Épiclèse,  t.  v,  col.  250-258.  A  l'en  croire,  la 
réception  de  l'eucharistie  serait  de  nécessité  de  moyen 
pour  le  salut,  même  pour  les  petits  enfants.  C'est  pour- 
quoi les  latins  ont  grandement  tort  de  supprimer  la 
communion  des  petits  enfants  aussitôt  après  le  bap- 
tême. De  sacramentis,  c.  lxix,  col.  236  CD. 

Un  point  sur  lequel  notre  théologien  a  une  doctrine 
ferme,  opposée  a  certains  abus  qui  avaient  cours  dans 
l'Église  byzantine,  c'est  la  nécessité  de  l'ordination 
sacerdotale  tant  pour  célébrer  que  pour  absoudre 
validement;  et  pour  absoudre  validement,  le  simple 
prêtre  a  encore  besoin  de  la  permission  fie  son  évêque. 
Cf.  Resp.  X-Xlll  ad  Gabrielem,  col.  860-864,  où  l'auteur 
enseigne  aussi  très  clairement  la  validité  des  sacre- 
ments conférés  par  un  ministre  indigne.  Resp.  XXXIII, 

xxxvi-xxxvm,  col.  881  CD,  884-888. 

A  retenir  aussi  cette  affirmation,  qui  va  directement 

contre  la  doctrine,  commune  de  nos  jours  parmi  les 
gréco  russes  :  que  la  bénédiction  nuptiale  est  une 
pure  cérémonie  ecclésiastique,  qui  ne  confère  pas  la 
grâce  et  ne  peut,  par  conséquent,  constituer  le  sacre 
ment  de  mariage  comme  tel  :  TeXer»]  [i.év7|  y.u.1  où  rTjç 
p,eTa8o-LXT,(;  yy.ç::-',q  (texte  fautif,  VI 
ment,  pour  :  où  tteiraSoTUci]  t?,<;  /içi-roç).  De.  matrimo- 
nio,  f.  cclxxx 

Pour    Syrné :omme    pour    beaucoup    d'autres 

on  ou  extrême-onction  est  une 
sorte  de  succédané  du  sacrement  de  pénitence.  On  ne 
doit  pas  seulement  l'administrer  aux  malades  et  aux 

moribonds,  coi  latins,  mais  aussi  aux  bien- 

portants  pour  la  rémission  ement 

comme  préparation  a  la  communion.  De  sacramentis, 
c.  i.vi.  coi.  2n  I  205;  De  saneto  euclielœo,  c.  cclxxxv, 
col.   517-520;    Resp.    LXXll    ad    Gabrielem,    col.    '.'2b- 
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932.  Pour  l'administrer  il  faut  trois  prêtres  au  moins. 
Ibid.,  c.  cclxxxiii,  col.  517  B;  Resp.  XLIX.  ad  Ga- 
brielem,  col.  893  C.  Le  rite  récemment  introduit  de 
Veuchelaion  des  morts  n'est  pas  un  sacrement  mais 
un  saeramental  d'institution  ecclésiastique.  De  sanc(o 
euchelœo,  c.  cclxxxvi,  col.  520-522. 

Sur  les  fins  dernières  notre  auteur  s'écarte  sur 
plusieurs  points  de  la  doctrine  catholique.  Non  seule- 
ment il  enseigne  que  la  vision  de  l'essence  divine  est 
inaccessible  aux  anges  et  aux  bienheureux  avant 
comme  après  la  résurrection  —  c'est  là  un  des  dogmes 
du  palamisme  (cf.  Dial.  contra  hœreses,  c.  xxxn, 
col.  172  BC;  Resp.  m  ad  Gabrielem,  col.  840  D)  —  mais 
encore  il  retarde  jusqu'au  jugement  dernier  les  rétribu- 
tions d'outre-tombe.  Les  justes,  tout  comme  les  dam- 
nés, ne  reçoivent,  après  la  mort,  qu'un  commencement 
de  rétribution.  C'est  pourquoi  on  peut  prier  pour  les 
saints  à  la  messe,  leur  félicité  commencée  pouvant 
recevoir  quelque  accroissement.  Cf.  Dial.  contra  hœre- 
ses, c.  xxm,  col.  117;  Resp.  iv  ad  Gabrielem,  col.  844  C  : 
LTâaat.  Se  tj/uxaî  statv  àfcXeù;  ëwç  âv  ô  Kôpioç  i'fSfr 
De  sacra  lilurgia,  c.  xciv,  col.  280-286;  De  ordme 
sepulturse,  c.  ccclxxiii,  col.  693  BC;  Expositio  de 
divino  templo,  102,  col.  748  BC.  Quoi  qu'il  dise  contre 
le  purgatoire  des  latins,  dans  lequel  il  découvre  la 
doctrine  origéniste  de  l'apocatastase  finale,  Syméon 
est  complètement  d'accord  avec  le  dogme  catholique 
du  purgatoire  dans  ce  qu'il  a  d'essentiel  et  de  défini. 
Il  enseigne  en  effet  très  clairement  l'existence  d'une 
peine  temporelle  due  au  péché  même  pardonné,  peine 
qu'il  faut  subir  en  ce  monde  ou  en  l'autre,  et  l'effica- 
cité des  suffrages  de  l'Église  pour  soulager  et  délivrer 
les  âmes  des  défunts  qui  sont  morts  dans  le  repentir 
avant  d'avoir  achevé  leur  pénitence.  Contra  hsereses, 
c.  xxm,  col.  117-118;  Resp.  îv  ad  Gabrielem,  col.  842- 
848. 

Il  nous  reste,  en  terminant,  à  dire  un  mot  de  la 
polémique  de  Syméon  contre  les  latins.  Elle  n'est  pas 
son  meilleur  titre  de  gloire,  car  elle  rappelle  les  peti- 
tesses et  les  mesquineries  de  celle  de  Michel  Cérulaire 
et  de  ses  théologiens.  Tout  usage  latin  dans  les  sacre- 
ments, les  rites  et  la  discipline  en  désaccord  avec  la 
règle  byzantine  est  blâmé,  censuré  quelquefois  en 
termes  violents.  Il  trouve  à  redire  à  tout,  même  à  la 
rotondité  de  nos  hosties.  De  sacra  liturgia,  c.  lxxxviii, 
col.  265-268.  Ces  attaques  contre  les  latins  viennent 
sous  sa  plume  même  dans  ses  ouvrages  les  plus  iréni- 
ques.  Quand  il  parle  ex  professo  de  leurs  innovations 
dans  le  Dialogue  contre  les  hérésies,  c.  xix-xxm, 
col.  97-124,  il  se  fait  l'écho  des  pires  insanités  propa- 
gées contre  eux  depuis  le  schisme  du  xie  siècle  :  les 
latins  mangent  des  viandes  étouffées,  des  animaux 
impurs.  Ils  vont  jusqu'à  boire  leurs  urines  «  comme 
beaucoup  l'ont  constaté  »;  ils  font  leur  lessive  dans 
les  ustensiles  qui  servent  ensuite  à  leur  cuisine.  Leurs 
moines  ne  sont  pas  d'un  seul  habit,  mais  ils  ont  mul- 
tiplié les  frocs,  violant  ainsi  la  prescription  du  divin 
Denys,  etc.  Si  l'on  compare  cette  polémique  avec  celle 
de  Georges  Scholarios,  contemporain  plus  jeune  de 
Syméon,  quelle  différence!  C'est  que  Syméon  est  sorti 
d'un  milieu  monastique  imbu  de  toutes  sortes  de  pré- 
jugés contre  les  Occidentaux.  Il  ne  connaît  la  doctrine 
de  l'Église  latine  que  par  les  écrits  des  polémistes,  ses 
devanciers,  qui  souvent  la  travestissent.  Esprit  assez 
borné  et  peu  spéculatif,  il  attache  une  importance 
démesurée  à  des  vétilles  d'ordre  liturgique.  Passé 
maître  dans  l'interprétation  symboliste  des  rites,  il 
n'était  que  trop  porté  à  en  exagérer  la  portée. 

L.  Allatius,  Diatriba  de  Symeonibus,  reproduit  en  tête  de 
P.  G.,  t.  cxv,  col.  9-18;  Fabricius-Harlès,  Bibliotkeca  grœca, 
t.  xi,  p.  328  sq.,  reproduit  ibid.,  col.  18-24;  Krumbacher- 
Ehrhard,  Geschichle  der  byzantinischen  Literatur,  2*  éd., 
Munich,  1897,  p.  112  sq.;  L.  Petit,  Les  iuêques  de  Thessalo- 


nique,  dans  Échos  d'Orient,  t.  v,  1902,  p.  95-96;  cf.  t.  xvni, 
p.  250.  Sur  la  doctrine  de  Syméon  on  trouvera  de  nombreux 
extraits  et  références  dans  les  quatre  premiers  volumes  de 
notre  Theologia  Orientalium  dissidentium  spécialement  dans 
le  t.  m,  De  sacramentis. 

M.   JiJGIE. 

SYMMAQUE  (Saint),  pape  du  22  novembre  498 
au  19  juillet  514.  —  I.  Le  pontificat.  IL  La  littérature 
symmaehienne. 

I.  Le  pontificat  de  Symmaque.  —  Au  moment  où 
disparaissait  le  pape  Anastase  II  (19  novembre  498), 
la  situation  dans  Rome  était  troublée.  L'attitude  que 
ce  pape  avait  prise  dans  l'affaire  du  schisme  acacien 
avait  paru  un  recul  en  comparaison  avec  la  fermeté 
qu'avaient  montrée  ses  deux  prédécesseurs,  Félix  III 
et  Gélase.  Un  grand  nombre  de  clercs  et  de  prêtres 
s'étaient  séparés  de  lui.  Il  était  inévitable  qu'un  conflit 
ouvert  n'éclatât  à  sa  mort.  En  fait  une  double  élec- 
tion eut  lieu,  le  même  jour,  pour  remplacer  Anastase; 
une  partie  considérable  du  clergé,  celle-là  vraisembla- 
blement qui  avait  pris  parti  contre  le  feu  pape,  se 
prononça  «n  faveur  du  diacre  Caelius  Symmachus,  ori- 
ginaire de  Sardaigne,  tandis  qu'une  autre  faction, 
numériquement  moins  forte,  mais  qui  paraissait  vou- 
loir continuer  la  politique  d'Anastase  II,  élisait  l'ar- 
chiprêtre  Laurent.  Celui-ci  fut  consacré  le  dimanche 
22  novembre,  dans  la  basilique  de  Sainte-Marie-Ma- 
jeure ;'  au  même  moment  Symmaque  était  consacré  au 
Latran.  Nul  des  deux  concurrents  n'ayant  voulu 
céder,  ce  fut  le  schisme  déclaré  dans  l'Église  romaine, 
avec  son  cortège  habituel  de  troubles  et  de  violences. 

Finalement  il  fallut  bien  recourir  à  l'arbitrage  du 
roi  des  Austrogoths,  Théodoric.  Bien  qu'arien,  le  sou- 
verain se  décida  à  prendre  l'affaire  en  main.  Malgré 
les  insinuations  perfides  du  récit  mis  en  circulation  par 
le  parti  de  Laurent  (fragment  laurentien),  il  n'était 
pas  nécessaire  que  Symmaque  recourût  à  des  moyens 
de  corruption.  La  sentence  du  roi  goth  était  des  plus 
équitables  :  celui  des  deux  compétiteurs  qui  aurait 
été  élu  le  premier,  serait  reconnu;  s'il  était  impossible 
de  prouver  l'antériorité  d'une  élection  sur  l'autre,  on 
considérerait  comme  évêque  légitime  celui  qui  aurait 
réuni  le  plus  grand  nombre  d'électeurs.  Ainsi  fut 
assurée  la  reconnaissance  de  Symmaque.  Très  peu  de 
temps  après,  un  concile  romain,  réuni  à  Saint-Pierre  le 
1er  mars  499  et  dont  les  actes  se  sont  conservés,  Mansi, 
Concil.,  t.  vm,  col.  229-238,  entérinait  ce  résultat.  Il 
prenait  en  même  temps  des  mesures  pour  empêcher 
à  l'avenir  le  retour  d'un  schisme  :  tout  engagement 
pris  durant  la  vie  d'un  pape  et  à  son  insu,  au  sujet  de 
l'élection  de  son  successeur,  toute  manœuvre  pour 
s'assurer  des  voix  seraient  punis  de  la  déposition  et  de 
l'excommunication;  si  un  pape  mourait  subitement, 
sans  avoir  rien  déterminé  pour  le  choix  de  son  succes- 
seur, le  candidat  serait  reconnu  qui  aurait  été  élu 
par  l'unanimité  du  clergé  ou  tout  au  moins  par  la  ma- 
jorité. On  remarquera  que  le  droit  semble  reconnu  au 
pape  de  désigner  plus  ou  moins  explicitement  son  suc- 
cesseur. Trente  ans  ne  se  passeraient  pas  que  cette 
concession  ne  fût  retirée.  Le  concile  de  mars  499  n'ac- 
cabla pas,  d'ailleurs,  le  candidat  évincé,  Laurent;  il 
fut  maintenu  à  son  rang  d'évêque  et  se  vit  attribuer 
le  siège  de  Nocera,  en  Campanie.  Symmaque  parais- 
sait ainsi  définitivement  reconnu;  ce  fut  lui  qui,  en 
500,  reçut  Théodoric,  lors  de  la  visite  officielle  que  fit 
le  souverain  dans  l'ancienne  capitale  de  l'empire. 
Cf.  Jaffé,  Regesta,  post  n.  754.  De  même  régla-t-il 
de  son  autorité  le  différend  entre  les  deux  métropoles 
de  Vienne  et  d'Arles,  en  prenant  le  contrepied  de  ce 
qu'avait  décidé  son  prédécesseur  le  pape  Anastase  II. 
Jaffé,  Regesta,  n.  753,  754. 

Mais  le  parti  adverse  n'avait  pas  dit  son  dernier 
mot,  sans  doute  encouragé  à  distance  par  les  menées 
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de  Laurent.  Dès  la  fin  de  500,  une  sourde  agitation  se 
faisait  sentir  dans  Rome.  Elle  prenait  prétexte  de  ce 
que  le  pape  avait  fixé  pour  l'année  suivante  la  célé- 
bration de  Pâques  au  25  mars,  selon  le  vieux  comput 
romain,  alors  que  les  grecs  —  et  le  comput  mis  à  la  mode 
par  Victorius  —  pensaient  célébrer  la  fête  le  22  avril. 
Cf.  art.  Pâques,  t.  xi,  col.  1960  sq.  Sur  cette  accusation 
s'en  greffaient  d'autres  :  Symmaque  aurait  dilapidé 
les  biens  d'Eglise;  ses  mœurs  n'auraient  pas  été  au- 
dessus  de  tout  reproche.  De  tous  ces  griefs  le  roi  des 
Goths  fut  saisi.  A  peine  Symmaque  avait-il  célébré 
la  fête  de  Pâques,  qu'il  fut  mandé  à  Ravenne.  Il  partit 
pour  la  capitale  du  roi  goth,  mais  fut  arrêté  à  Rimini, 
d'où,  sans  vouloir  continuer  son  chemin,  il  retourna  à 
Rome.  Entre  temps  Théodoric  avait  désigné,  à  la 
demande  des  laurentiens,  un  visitator,  c'est-à-dire  un 
administrateur  provisoire  du  Siège  apostolique,  en  la 
personne  de  Pierre  d'Altinum.  Celui-ci  devrait  célé- 
brer la  fête  de  Pâques  à  la  date  réglementaire,  22  avril, 
et  s'occuper  ensuite  des  griefs  faits  à  Symmaque.  Inca- 
pable de  rentrer  au  Latran,  le  pape  se  réfugia  à  Saint- 
Pierre,  alors  complètement  séparé  de  la  ville. 

Les  fêtes  pascales  terminées,  Pierre  d'Altinum,  qui, 
dès  ce  moment,  avait  pris  parti  pour  les  laurentiens, 
pressa  la  réunion  d'un  grand  concile  italien  qui  tirerait 
au  clair  les  accusations  portées  contre  Symmaque.  Le 
pape  s'était  déclaré  prêt  à  répondre  devant  l'assemblée, 
mais  à  la  condition  expresse  que  Pierre  serait  d'abord 
éloigné  et  qu'on  lui  rendrait  à  lui-même  la  jouissance 
de  son  temporel.  Cf.  Mansi,  t.  vin,  col.  248-249.  La 
première  session  du  concile  n'aboutit  pourtant  à  rien, 
parce  que,  les  conditions  posées  par  Symmaque 
n'ayant  pas  été  remplies,  le  pape  se  refusa  à  paraître 
à  l'assemblée.  Au  dire  du  fragment  laurentien,  il  s'y 
trouva,  d'ailleurs,  un  certain  nombre  de  membres 
pour  déchirer  que  le  pape,  quels  que  fussent  ses  accu- 
sateurs, ne  pouvait  être  jugé  par  personne.  «  Mais, 
continue-t-il,  les  évêques  les  plus  distingués,  tant  en 
considération  de  la  religion  que  pour  obéir  au  roi, 
étaient  d'avis  qu'une  telle  affaire,  autour  de  quoi 
s'était  fait  tant  de  bruit,  ne  pouvait  aboutir  à  un  sim- 
ple non-lieu.  »  Les  discussions  furent  vives  au  sein  de 
l'assemblée,  mais  elles  ne  pouvaient  apporter  aucune 
lumière. 

Saisi  de  tout  cela,  Théodoric  exigea  une  nouvelle 
session,  à  laquelle  Symmaque  promit  de  paraître;  ce 
devait  être  vers  le  1er  septembre.  Mais,  assailli  en  cours 
de  route  par  l'émeute,  le  pape  déclara  que  désormais  il 
ne  mettrait  plus  les  pieds  dans  l'assemblée;  il  en  appela 
au  roi,  à  qui  le  concile  en  avait,  lui  aussi,  référé.  Mansi, 
ibid.,  col.  249  DE.  Théodoric,  de  son  côté,  tenait 
avant  tout  à  laisser  aux  gens  d'Église  la  décision  que 
lui,  prince  arien,  ne  voulait  pas  prendre.  Une  nouvelle 
session  s'étant  tenue,  sans  résultat,  il  ordonna  aux 
évêques  d'en  finir  en  une  nouvelle  séance  qui  se  tint 
le  23  octobre  501.  C'est  le  Synodus  palmaris  des  docu- 
ments. Procès-verbal  dans  Mansi,  ibid.,  col.  247-253. 
C'est  alors  que  fut  rendue  la  fameuse  décision  selon 
laquelle  était  abandonnée  l'accusation  contre  Sym- 
maque et  l'idée  même  d'une  enquête  :  à  cause  de  l'au- 
torité de  Pierre,  le  concile  ne  pouvait  procéder  contre 
un  pape;  il  ne  restait  qu'à  l'abandonner  au  jugement 
de  Dieu.  Decernimus,  ut  Sijmmachas  ab  luijusmodi 
proposilionibus  impetitus,  quantum  ad  homines  respicil 
(quia  toium  cousis  obsistentibus  superius  designatis 
constat  arbitrio  divino  fuisse  dimissum)  sit  immunis  et 
liber.  En  conséquence,  ceux  qui  ne  voudraient  pas  en- 
trer en  communion  avec  Symmaque  étaient  di 
schismatiques.  Pierre  d'Altinum  et  Laurent,  lequel 
était  depuis  quelque  temps  rentré  à  Rome,  étaient 
condamnés.  Symmaque,  ainsi  remis  en  possession, 
prit  aussitôt  ses  précautions  pour  empêcher  que  l'on 
pût    tirer    quelque    précédent    de    celle    procédure 


extraordinaire.  Une  dernière  session  du  synode  romain 
fut  tenue  le  6  novembre.  Texte  dans  Mansi,  ibid., 
col.  263-269;  cf.  Vogel,  dans  Neues  Archiv,  t.  xxm, 
p.  55  (Jafïé  le  reporte  à  l'année  suivante).  On  y 
exhuma  une  ordonnance  rendue  en  483,  par  le  préfet 
du  prétoire  Basile,  sur  ordre  du  roi  Odoacre,  qui  défen- 
dait de  procéder  à  l'élection  d'un  pape  sans  un  accord 
préalable  avec  le  représentant  du  souverain  et  qui, 
d'autre  part,  interdisait  aux  papes  l'aliénation  des 
biens  de  l'Église.  Ces  actes  furent  déclarés  sans  valeur, 
comme  ayant  élé  faits  par  un  laïque  et  sans  interven- 
tion du  pape.  Symmaque  d'ailleurs  n'hésita  pas  à 
prendre  lui-même  à  son  compte  les  dispositions  de 
l'ordonnance  de  Basile  relatives  à  l'aliénation  des 
propriétés  ecclésiastiques. 

La  victoire  remportée  par  Symmaque  sur  le  parti 
laurentien  ne  fut  pas  décisive.  Soutenu  par  un  cer- 
tain nombre  de  personnages  consulaires  et  un  assez 
fort  contingent  du  clergé,  Laurent  parvint  non  seu- 
lement à  se  maintenir  dans  Rome,  mais  à  réduire  son 
adversaire  à  une  situation  fort  précaire.  Pendant 
près  de  quatre  ans,  il  fut  impossible  à  Symmaque, 
bloqué  à  Saint-Pierre,  de  mettre  le  pied  en  ville.  Entre 
les  deux  partis  adverses  les  scènes  de  violence  se  mul- 
tipliaient, alternant  avec  des  scènes  de  lubricité.  Mais, 
comme  dit  le  fragment  laurentien,  «  ce  n'est  pas  ici 
le  lieu  de  raconter  les  troubles  en  question  ».  Ils  durè- 
rent jusqu'au  moment  où  Théodoric,  en  506,  docile 
aux  suggestions  du  diacre  alexandrin  Dioscore,  en- 
voya au  patrice  Festus,  le  plus  ferme  soutien  de  Lau- 
rent, l'ordre  de  faire  rendre  à  Symmaque  les  diverses 
églises  (titres)  que  Laurent  occupait  et  «  de  faire  qu'il 
n'y  eût  plus  à  Rome  qu'un  seul  évêque  ».  Le  patrice 
dut  s'exécuter;  Laurent  se  retira  sur  les  terres  de 
Festus,  y  vécut  dans  la  profession  d'ascète  et  ne  tarda 
pas  à  y  mourir. 

Débarrassé  de  son  compétiteur,  Symmaque  put  se 
consacrer  avec  plus  de  liberté  au  gouvernement  de 
l'Église.  En  513,  il  recevait  à  Rome  la  visite  de  saint 
Césaire  d'Arles  et  tranchait  une  nouvelle  fois  en  sa 
faveur  le  différend  entre  Vienne  et  Arles.  Jaffé,  Re- 
gesta,  n.  764-766.  L'année  suivante  il  accordait  au 
même  personnage  des  pouvoirs  qui  faisaient  de  lui  un 
vicaire  du  Saint-Siège  pour  la  Gaule  et  l'Espagne. 
Ibid.,  n.  769.  Cf.  art.  Césaire,  t.  n,  col.  2169.  A  son 
habitude  le  Liber  pontificalis  s'étend  avec  complai- 
sance sur  les  travaux  de  ce  pape  à  Saint-Pierre  de 
Rome  et  en  d'autres  basiliques,  soit  à  l'extérieur  de 
la  ville,  soit  à  l'intérieur.  Il  lui  rapporte  également  une 
ordonnance  liturgique  prescrivant  de  chanter  tous  les 
dimanches  et  aux  fêtes  des  martyrs  le  Gloria  in  excel- 
sis,  jusqu'alors  réservé  à  la  fête  de  Noël,  ceci  devant 
s'entendre  de  la  messe  épiscopale  seulement.  Par  ail- 
leurs, célébrant  la  charité  du  pontife,  il  parle  des  se- 
cours en  argent  et  en  nature  envoyés  aux  évêques 
exilés  en  Afrique  et  en  Sardaigne  lors  do  la  persécution 
de  Thrasamond,  à  partir  de  508,  cf.  JafTé,  n.  762;  de 
même  signale-t-il  l'empressement  de  Symmaque  à 
racheter  les  prisonniers,  victimes  des  guerres  récentes, 
en  Ligurie,  à  Milan  et  dans  les  provinces  du  Nord  de 
l'Italie.  Il  aurait  pu  ajouter  qu'a  l'endroit  de  l'empe- 
reur Anastase,  protecteur  déclaré  du  monophysisme, 
Symmaque  reprit  la  ferme  attitude  de  Gélase,  dont  il 
retrouva  quelques  formules,  et  se  garda  des  compro- 
missions qui  avaient  si  mal  réussi  à  son  prédécesseur 
Vnastase  11.  Cf.  Jaffé,  n.  759,  761.  Il  mourut  le 
19  juillet  5 14,  laissant  une  grande  réputation  de  sainteté. 

II.    La   LITTERATURE   SYMMACHIENNE.  Les  luttes 

a  main  armée  qui  marquèrent  le  pontificat  de  Sym- 
maque se  doublèrent  de  polémiques  littéraires  dont 
quelques  témoins  se  sont  conservés  et  qui  ne  sont  pas 
sans  intérêt  pour  l'histoire  du  droiL  canonique  et  des 
prérogatives  pontifli    les. 
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Peu  après  le  concile  d'octobre  501,  les  laurentiens 
avaient  mis  en  circulation  un  factum  :  Conlra  synodum 
absolutionis  incongruœ,  où  était  attaquée  la  décision 
prise  synodaiement;  l'on  y  mettait  spécialement  l'ac- 
cent sur  l'axiome  de  droit  :  in  criminibus  objectis,  quod 
non  excluditur  approbatur.  On  voulait  aussi  voir  une 
contradiction  entre  le  principe  dont  s'était  réclamé  le 
concile  que  le  titulaire  du  Siège  apostolique  ne  peut 
être  jugé  par  personne  et  la  procédure  qui  avait  permis 
le  rétablissement  de  Symmaque  :  Si  vera  est  episcopo- 
rum  adserlio  Sedis  apostolicœ  prsesulem  minorum  nun- 
quam  subjacuisse  sententiœ,  cur  ad  judieium  dislricta 
conventione  produclus  est?  Cette  attaque  ne  demeura 
pas  sans  réponse.  Ennodius  le  futur  évèque  de  Pavie, 
pour  lors  diacre  de  Milan,  écrivit  son  Libellus  adversus 
eos  qui  contra  synodum  scribere  prœsumunt.  Texte  dans 
P.  L..  t.  lxiii,  et  dans  Mon.  Germ.  hist.,  Auct.  anliq., 
t.  vu,  p.  48  sq.  Il  y  prenait  avec  véhémence  la  défense 
des  droits  du  Siège  apostolique  :  Dieu,  disait-il.  s'est 
exclusivement  réservé  le  jugement  du  titulaire  de  ce 
siège.  Aussi  bien  Pierre  et  ses  successeurs  ont-ils  here- 
ditas  innocenliœ  pro  actuum  luce.  Peut-on  douter  de  la 
sainteté  de  celui  qui  est  élevé  à  cette  dignité?  s'il  lui 
manque  les  biens  spirituels  acquis  par  son  propre 
mérite,  n'a-t-il  pas  les  biens  qui  lui  sont  fournis  par  son 
prédécesseur?  Si  desint  bona  adquisila  per  meritum, 
sufficiunt  quse  a  loci  decessore  prsestanlur.  Saint  Avit, 
évèque  de  Vienne,  défendit  également  la  décision  du 
23  octobre  :  Epist.,  xxxiv,  dans  Mon.  Germ.  hist., 
Auct.  anliq.,  t.  vi  b,  p.  64. 

On  aurait  mauvaise  grâce  à  comparer  avec  le  plai- 
doyer d'Ennodius,  véhément,  sans  doute,  mais  d'une 
belle  tenue  littéraire  et  théologique,  d'autres  publi- 
cations émanées  du  parti  symmachien,  où  la  barbarie 
de  la  langue  le  dispute  avec  l'absurdité  du  contenu. 
C'est  bien  en  effet  —  tout  le  monde  en  convient  au- 
jourd'hui —  à  des  clercs  fort  ignorants  du  parti  de 
Symmaque  qu'il  faut  faire  remonter  un  certain  nom- 
bre de  pièces  apocryphes  qui  ont  réussi  à  pénétrer, 
d'assez  bonne  heure,  dans  des  collections  canoniques 
de  second  ordre  et  dont  quelques-unes  ont,  en  fin  de 
compte,  forcé  l'entrée  des  grandes  collections.  Ces 
■  apocryphes  symmachiens  »,  dont  l'esprit  de  parti  a 
certainement  exagéré  l'influence,  cf.  I.  Dôllinger, 
Papsttum,  édit.  de  1892,  p.  23,  ont  ceci  de  commun 
qu'ils  veulent  trouver  des  précédents  à  la  situation 
extraordinaire  où  se  débattait  le  pape  légitime  et 
démontrer  par  l'histoire  l'impossibilité  de  soumettre  a 
une  assemblée  épiscopale  la  cause  du  titulaire  du  Siège 
apostolique.  Pour  établir  et  justifier  l'adage  Prima 
sedes  non  judicatur  a  quoquam,  destiné  à  une  si  haute 
fortune,  ils  ont  plus  fait,  a-t-on  dit,  non  sans  exagéra- 
tion, que  les  savantes  déclarations  d'Ennodius  de 
Pavie. 

Tels  qu'ils  sont  groupés  dans  une  collection  cano- 
nique italienne  transcrite  dans  un  ms.  de  Saint-Biaise 
(actuellement  à  Saint-Paul  de  Carinthie)  ces  apocry- 
phes comportent  :  1.  le  Constitulum  Silvestn 
étudié  à  l'art.  Silvestre,  ci-dessus,  col.  2071);  2.  les 
Gesta  Liberii;  3.  les  Gesta  Xysti;  4.  les  Gesta  Poly- 
chronii;  5.  enfin  les  Gesta  Marcellini  ou  Synodus  Si- 
nuessana.  En  voici  le  contenu  sommaire. 

Le  Conslitutum  Silvestri,  P.  L.,  t.  vui,  col.  829-840, 
est  le  procès-verbal  d'un  concile  tenu  à  Rome  par 
le  pape  Silvestre  en  présence  de  Constantin;  plusieurs 
hérétiques  y  sont  condamnés,  tout  spécialement  les 
partisans  d'un  comput  pascal  différent  de  celui 
qu'avait  suivi  le  pape  Symmaque  en  501.  Yictorius 
(ou  Victor)  qui  a  préconisé  ce  comput  est  signalé 
comme  un  sectaire  des  plus  dangereux.  A  côté  de  cette 
préoccupation  apparaît  encore  celle  de  rendre  sinon 
impossible,  tout  au  moins  extrêmement  difficile,  une 
accusation   contre   un    membre   du   clergé   :    diacre, 


prêtre,  évèque.  Le  nombre  des  témoins  exigés  pour  que 
l'accusation  soit  recevable  augmente  avec  la  dignité 
de  l'accusé;  il  interdit,  de  fait,  toute  procédure.  Plu- 
sieurs des  pièces  suivantes  mettent  en  application  les 
règles  ici  indiquées. 

Les  Gesta  Liberii,  P.  L.,  t.  vin,  col.  1388-1393, 
cherchent  un  précédent  à  la  situation  de  Symmaque, 
bloqué  au  Vatican  et  incapable  de  célébrer  au  Latran 
les  fêtes  pascales.  Us  le  trouvent  dans  le  cas  du  pape 
Libère,  exilé  par  l'empereur  sur  la  voie  Salaria  et  à 
qui  l'accès  de  Rome  est  interdit.  Aux  approches  de  la 
fête,  ses  prêtres  lui  démontrent  que  la  cérémonie  bap- 
tismale peut  être  célébrée  n'importe  où;  c'est  au  cime- 
tière ostrien  que  Libère  accomplit  les  rites  de  la  nuit 
de  Pâques;  pour  ce  qui  est  de  la  fête  baptismale  de  la 
Pentecôte,  le  prêtre  Damase  trouve  le  temps  et  les 
ressources  pour  construire  un  baptistère  à  Saint-Pierre, 
qui   n'est   pas   dans  Rome. 

Avec  les  Gesta  de  Xysti  purgatione,  Mansi,  Concil., 
t.  v,  col.  1161-1170  (cf.  ci-dessus,  art.  Sixte  III, 
col.  2198  au  bas)  nous  avons  affaire  avec  un  procès  in- 
tenté au  pape  Sixte  III.  Deux  personnages  de  Rome,  en 
contestation  avec  l'Église  romaine  au  sujet  de  quel- 
ques propriétés,  intentent  au  pape,  pour  se  débarrasser 
de  son  opposition,  un  procès  pour  mauvaises  mœurs. 
L'empereur  Valentinien  en  vient  à  éviter  la  commu- 
nion de  Sixte;  finalement  une  assemblée  du  sénat,  du 
clergé  et  des  moines  se  réunit  dans  la  basilique  d'Hé- 
lène (Sainte-Croix)  ;  le  pape  et  l'empereur  y  paraissent. 
Mais  le  consulaire  Maxime  expose  au  souverain  que 
Févêque  ne  peut  être  jugé  par  ses  inférieurs.  Sixte 
admet  néanmoins  que  l'on  fasse  la  preuve;  mais, 
comme  on  ne  peut  le  convaincre,  Valentinien  lui 
donne  pouvoir  de  juger  ses  accusateurs;  ils  sont 
excontmuniés  et  meurent  peu  après  sans  réconcilia- 
tion :  aussi  bien  ont-ils  péché  contre  le  Saint-Esprit. 
Quant  à  la  culpabilité  même  du  pape,  on  évite  de  se 
prononcer  sur  elle  :  «  Que  celui  qui  est  sans  péché  lui 
jette  la  première  pierre  1  » 

Les  Gesta  Polychronii,  Mansi,  Concil.,  t.  v,  col.  1169- 
1178,  nous  laissent  dans  un  monde  d'idées  exactement 
semblable;  seulement  l'accusé  est  ici  Polychronius,  un 
évèque  de  Jérusalem,  qui  fait  justice,  de  la  même  ma- 
nière, de  griefs  portés  contre  lui.  Il  n'est  pas  inutile  de 
souligner  que  le  faussaire  voudrait  étendre  à  tout 
évèque  l'immunité  judiciaire  qui  couvre  le.  pape  de 
Rome. 

Bien  autrement  importants  sont  les  Gesta  Marcel- 
Uni,  ou  procès-verbal  du  concile  de  Sinuesse,  Mansi, 
Concil.,  t.  i,  col.  1249-1257;  cf.  P.  L.,  t.  vi,  col.  11-20. 
C'est  ici  en  effet  que  s'exprime  avec  le  plus  de  netteté 
l'axiome  :  Prima  sedes  a  nemine  judicalui .  Au  début 
de  la  persécution  de  Dioclétien,  le  pape  Marcellin  a 
la  faiblesse  de  sacrifier  publiquement  dans  le  temple 
de  Vesta  et  d'Isis.  Deux  diacres  et  trois  prêtres  vont  le 
dénoncer  aux  fidèles,  dont  beaucoup  viennent  cons- 
tater de  visu  la  défaillance  du  pape.  Bien  vite  un  con- 
cile de  trois  cents  évêques  se  rassemble  dans  une  ca- 
verne spacieuse  aux  environs  de  Sinuesse.  Marcellin 
comparaît;  l'assemblée  déclare  qu'elle  n'entend  pas 
juger  le  pape;  mais,  si  celui-ci  est  coupable,  il  doit  se 
condamner  lui-même.  Néanmoins  il  faut  d'abord  éta- 
blir le  fait  de  la  «  thuriiîcation  ».  Marcellin  essaie 
d'abord  de  nier,  mais  il  y  a  suffisamment  de  témoins 
à  charge  pour  qu'à  la  fin  il  avoue  son  crime.  L'un  des 
évêques  lui  dit  alors  :  «  C'est  à  toi  maintenant  à  te  con- 
damner. »  Et  Marcellin  dit  :  «  J'ai  péché;  je  ne  puis 
rester  dans  l'ordre  sacerdotal.  »  En  d'autres  termes,  il 
prononce  lui-même  sa  propre  déposition,  à  laquelle 
souscrivent  les  évêques  présents;  l'un  d'eux  tire,  d'ail- 
leurs, la  conclusion  :  Nemo  unquam  judicavit  ponlifi- 
cem,  nec  prœsul  sacerdotem  suum  quoniam  prima  sedes 
non  judicabitur  a  quoquam.  Ces  mots  donnent  la  clé  de 
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la  narration,  dont  Baronius  a  eu  grand  tort  de  vouloir 
sauver  l'historicité  substantielle.  Les  actes  du  concile 
de  Sinuesse  rejoignent  très  exactement  les  récits  des 
autres  procès  ecclésiastiques  à  la  suite  desquels  ils 
figurent  dans  le  ms.  de  Saint-Biaise,  qui  paraît  bien 
avoir  été  le  premier  à  les  accueillir,  vers  le  milieu  du 
vi«  siècle. 

En  une  autre  collection  canonique  transmise  par 
le  Vaticanus  lat.  1342  (ixe  siècle),  où  ces  apocryphes 
sont  insérés  non  en  bloc,  comme  dans  le  ms.  de  Saint- 
Biaise,  mais  répartis  à  leur  place  chronologique  (à 
l'exception  des  Gesta  Marcellini  qui  ont  une  place 
tout  à  fait  aberrante),  s'adjoignent  une  série  de  pièces 
qui  entourent  le  Constitutum  Silvestri,  et  une  autre 
qui  double  ce  dernier  document  et  que  nous  appelle- 
rons, avec  L.  Duchesne,  le  Concile  des  275  évêques.  Ce 
dernier  texte,  dont  Labbe  et  Hardouin  admettaient 
encore  l'authenticité  et  dont  le  P.  Coustant,  qui  ne 
croyait  pas  à  sa  valeur,  reconnaissait  néanmoins  qu'il 
différait  profondément  du  Constitution  Silvestri,  n'a 
rien  à  faire  avec  les  apocryphes  symmachiens  et  a 
toutes  chances  de  dater  d'une  époque  antérieure.  Son 
idée  essentielle  est  de  faire  approuver  par  le  pape  Sil- 
vestre  les  décisions  dogmatiques  du  concile  de  Nicée  et 
de  substituer  à  la  législation  disciplinaire  édictée  par 
cette  assemblée  un  règlement  ecclésiastique  plus  en 
rapport  avec  les  habitudes  et  les  besoins  de  l'Église 
romaine.  Laissons  de  côté  ce  Concile  des  275,  sur  lequel 
le  nécessaire  a  été  dit  à  l'art.  Silvestre. 

Au  contraire,  les  deux  lettres  qui  précèdent  et  celle 
qui  suit  le  Constitulum  Silvestri  se  rattachent  étroite- 
ment aux  apocryphes  déjà  étudiés  et  à  la  lutte  entre 
Laurent  et  Symmaque.  La  première,  Quoniam  omnia, 
P.  L.,  t.  vin,  col.  822,  est  censée  adressée  au  pape  par 
les  présidents  du  concile  de  Nicée,  qui  lui  demandent 
la  confirmation  des  actes  de  l'assemblée.  Dans  la  lettre 
Gaudeo  promptam,  ibid.,  col.  823,  Silvestre  donne 
l'approbation  sollicitée,  tout  en  insistant  avec  force  sur 
la  condamnation  de  Yictorin  et  de  son  comput  pascal. 
Autant  que  j'aie  pu  l'entendre,  le  pape  transmet  aux 
conciliaires  de  Nicée  son  Constitutum,  c'est-à-dire  les 
décisions  arrêtées  par  liii  en  synode  antérieurement  à 
la  tenue  du  concile  œcuménique.  Enfin  la  lettre  Glo- 
riosissimus,  ibid.,  col.  828  D,  qui  double  plus  ou  moins 
la  précédente,  exprime  avec  plus  de  précision  les  mê- 
mes idées,  cite  plus  clairement  l'évèque  Yictorin,  le 
diacre  Hippolyte  avec  Jovien  (Jovinien?)  et  Calliste, 
condamne  en  bloc  les  trois  ennemis  de  la  Trinité, 
Photin,  Sabellius  et  Arius.  Le  voisinage  de  tous  ces 
noms  donne,  à  lui  tout  seul,  la  mesure  de  l'ignorance 
où  l'on  commençait  à  s'enliser  dans  l'Italie  du  vie  siècle. 

Il  vaudrait  la  peine  d'étudier  le  sort  ultérieur  de  ces 
différentes  pièces  et  leur  pénétration  dans  les  collec- 
tions canoniques.  Cela  permettrait  de  juger  de  l'intérêt 
qu'on  leur  a  attaché  et,  jusqu'à  un  certain  point,  de 
l'influence  qu'elles  ont  exercée.  Remarquons  d'abord 
que  ni  la  Dionysianu,  compilée  au  premier  quart  du 
vie  siècle,  ni  la  Quesnelliana,  un  peu  plus  tard: 
leur  ont  fait  accueil  (elles  figurent  néanmoins,  mais  in- 
terpolées, dans  quelques  exemplaires  de  la  Dionysio- 
Hadriana).  L'Hispana  ne  les  connaît  pas  davantage 
et,  de  ce  chef,  la  collection  de  Pseudo- Isidore  les  ignore. 
C'est  en  des  collections  secondaires  qu'elles  ont  trouvé 
un  refuge.  Pour  le  détail,  voir  1..  Duchesne,  Le  Liber 
pontiflealis,    t.    1,    p.    cxxxiv-cxxxv,    se    référant    à 
Maassen,   Gescliichte  der  Quellen  und  der  Literatur  des 
canonischen  Redits  un  Abendlande.  On  peut  dire  que, 
dans  l'ensemble,  leur  succès  n'a  pas  été 
sidérables.  Sans  doute,  par  une  voie  détournéi 
tains  faits  imaginés  par  ces  apocryphes  ont  pi 
dans  l'histoire  traditionnelle,  qui  uni  eu  ensui 
répercussion  sur  la  realité  et   même  su: 
Liber  pontiflealis  en  a  gardé  plusieurs,  en  particulier 


quelques  détails  narratifs  des  vies  des  papes  Jules, 
Libère  et  Félix  II  (empruntés  aux  Gesta  Liberii), 
[ues  traits  de  la  notice  du  pape  Sixte  III  (em- 
pruntés aux  Gesta  XgStï),  les  indications  relatives  aux 
prescriptions  disciplinaires  de  Silvestre  (empruntées 
au  Constitutum  Silvestri),  l'idée  de  la  condamnation 
collective  d' Arius,  Sabellius  et  Photin  (empruntée  aux 
lettres  pseudo-silvestrincs).  Il  est  incontestable  enfin 
que  c'est  au  Concile  des  275  évêques  que  le  Liber  doit 
le  plus  clair  de  ses  renseignements  sur  l'activité  légis- 
lative du  pape  Silvestre.  .Mais  ce  n'est  point  par  le 
Liber  que  le  concile  de  Sinuesse  est  entré  dans  l'his- 
toire. La  notice  du  pape.  Marceilin  dans  la  biogra- 
phie pontificale  dépend,  en  effet,  d'une  autre  légende, 
la  Passio  Marcellini,  selon  qui  le  pape  rachète  sa 
faute  par  le  martyre,  sans  qu'il  soit  le.  moins  du  monde 
question  d'une  assemblée  conciliaire  devant  laquelle 
il  aurait  dû  comparaître.  Ce  ne  peut  donc  être  que  par 
la  voie  des  collections  canoniques  signalées  plus  haut 
que  le  faux  concile,  auquel  tout  le  .Moyen-Age  a  cru, 
est  devenu  un  événement  historique.  Mais  on  aura 
déjà  remarqué  que  la  formule  lapidaire  transmise  à  la 
postérité  :  Prima  sedes  a  nemine  judicatur  se  retrouve, 
sous  une  forme  à  peine  différente,  dans  Ennodius  île 
Pavie  et  même,  sous  une  forme  plus  tempérée,  dans 
A  vit  de  Vienne,  qu'elle  n'était  donc  pas  une  nouveauté 
au  début  du  vi°  siècle  —  le  fragment  laurentien  la  met 
sur  les  lèvres  des  partisans  de  Symmaque  —  que,  loin 
de  l'avoir  créée,  les  apocryphes  symmachiens,  n'ont 
fait  que  la  recueillir  dans  un  milieu  où  elle  était  cou- 
rante. Nous  avons  affaire  avec  un  phénomène  qui  se 
reproduira  lors  de  la  composition  des  Fausses  Décré- 
tales.  Loin  de  créer  la  doctrine,  ces  faux  n'ont  guère 
fait  qu'en  constater  l'existence  à  l'époque  où  ils  ont 
paru.  Si,  d'ailleurs,  l'on  était  tenté  de  presser  le  rap- 
prochement entre  les  apocryphes  symmachiens  et  la 
collection  pseudo-isidorienne,  on  serait  amené  à 
constater,  avec  L.  Duchesne,  qu'il  y  a  loin  d'y  avoir 
parité  entre  ces  deux  séries  de  faux.  «  Quelle  différence, 
écrit  celui-ci,  dans  le  choix  des  éléments,  dans  l'art  de 
la  composition,  dans  le  succès I  Les  fausses  décrétales 
du  ix'  siècle  n'ont  guère  été  discutées.  Sint  ut  sunt  aul 
non  sint,  telle  est  la  formule  qui  exprime  la  moindre  de 
leurs  situations  devant  l'opinion,  jusqu'au  xvc-  siècle; 
après  quelques  hésitations,  assez  timides,  on  a  dit  : 
Sint.  Les  décrétales  apocryphes  du  vie  siècle  n'ont 
point  eu  cette  fortune.  Les  moins  avisés  y  ont  vu  tout 
de  suite  des  ébauches  informes  que  le  premier  venu 
était  autorisé  à  retoucher.  »  Gardons-nous  donc  d'en 
exagérer  l'importance  et  d'y  voir  l'origine  d'une  des 
prérogatives  essentielles  reconnues  par  le  droit  au 
titulaire  du  Siège  apostolique. 

1°  Sources.  —  Il  y  a  deux  récits  presque  contemporains 
de  la  compétition  Symmaque-Laurent.  Le  plus  ancien  est 
celui  du  «  fragment  Laurentien  »,  dans  L.  Duchesne,  Le  Liber 
pontificalis,  t.  i,  p.  44-46;  un  peu  postérieur  ost  celui  du 
Liber  pontiflealis  lui-même,  1'"  édition,  ibi<l.,  p.  97-99, 
2''  édition,  p.  260-268.  Leurs  renseignements  peuvent  être 
contrôles  par  des  récits  un  peu  postérieurs  (Théodore  le 
Lecteur,  Hist.  ceci.,  1.  II,  c.  xvi,  /'.  fi., t. lxxw  ia.C0l.189; 
l'Auonymo  do  Valois,  dans  Mon.  Gerni.  hist.,  Auct.  mit., 
t.  ix,  p.  324)  et  par  des  textes  contemporains  :  lettres  et 
aeies  synodaux,  suit  dans  les  collections  conciliaires,  sait  de 
préférence  d;uis  'Duel,  EpistoUe  pontifleum  ruiuannruni,  t.  1, 
p.  639  sq.  ou  dans  Mon.  Germ.  Iiist.,  Auct.  ont.,  t.  xai, 
p.  416-453;  lettres  de  [hé  idorlc,  dans  Mon.  (ivrm.  hist., 
Eptstolee,  t.  in,  p.  33  sq.  Indications  relatives  a  ces  divers 
textes   dans   Jade,  Regesta  pontifleum   romanorum,  t.   i, 

2°  Travaux,  —  Les  diverses  histoires  do  Rome,  de  l'ËglIse 

romaine,  de  l'Italie  mentionnées  aux  notices  des  papos  de 

eutio  même  époque,  auxquelles  on  ajoutera  Caspar,   fic- 

tehlchte  des  Papsttums,  t.  u,  i>.  S7-1  Lis,  etG.Bardy.dansFIi- 

in,  Histoire  d<-  l'Église,  t.  iv,  p.  341  ::.•'.;. 

É.  Amann. 
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SYMPHORIEN  DE  MO  IMS,  frère  mineur 
capucin  belge.  ■ —  Né  à  Cuesmes,  près  dé  Mons,  le  5  fé- 
vrier 1873,  de  la  famille  Waver,  il  fit  ses  humanités  au 
collège  des  jésuites  de  Mons  et  revêtit  l'habit  capucin, 
le  19  avril  1890,  au  couvent  d'Enghien,  où,  le  21  avril 
1891,  il  émit  les  vœux  simples  et,  le  21  avril  1894,  les 
vœux  solennels.  Il  fut  ordonné  prêtre  le  30  mai  1896. 
Après  avoir  enseigné  pendant  deux  ans  à  l'école  séra- 
phique  de  Bruges,  il  fut  envoyé  à  l'Institut  supérieur 
de  philosophie  de  l'université  de  Louvain,  où  il  fut 
promu  docteur  en  philosophie,  en  1901,  avec  une  dis- 
sertation sur  l'argument  ontologique  de  saint  Anselme, 
dont  il  défendait  la  valeur  probative  pour  l'existence 
de  Dieu,  contre  le  célèbre  D.  Mercier,  plus  tard  arche- 
vêque de  Malines.  Il  enseigna  ensuite  la  philosophie 
à  Bruges  et  à  Izegem  et  contrib.ua  beaucoup  à  la  for- 
mation scientifique  des  capucins  de  Belgique.  Il 
exerça  le  lectorat  pendant  une  dizaine  d'années  et  fut 
élu  entre  temps  aux  charges  de  custode  général,  en 
1903,  1906,  1912  et  1919,  de  définiteur  provincial  en 
1906  et  1919,  de  provincial  en  1909,  et  de  supérieur  de 
l'hospice  de  Louvain  en  1912.  Pendant  son  provin- 
cialat  (1909-1912)  il  visita  la  mission  du  Punjab  dans 
les  Indes  anglaises  et  accepta  officiellement  la  nou- 
velle mission  de  l'Oubanghi  dans  le  Congo  belge,  le 
26  janvier  1910.  Le  grand  mérite  du  P.  Symphorien 
est  d'avoir  attiré  l'attention  des  capucins  belges  sur 
saint  Bonaventure,  dont  il  approfondit  la  doctrine 
pendant  les  années  de  la  guerre  et  dont  il  poursuivit 
l'étude  pendant  son  séjour  à  Rome  comme  définiteur 
général,  depuis  le  chapitre  général  du  mois  de  mai  1920 
jusqu'à  sa  mort  inopinée  à  Rome,  le  1"  avril  1924. 

Connaissant  parfaitement  la  philosophie  francis- 
caine, le  P.  Symphorien  a  laissé  plusieurs  études  sur 
cette  matière,  mais  surtout  sur  saint  Bonaventure. 
Il  a  publié  les  travaux  suivants  :  La  distinction  for- 
melle de  Scot  et  les  universaux,  dans  Études  francis- 
caines, t.  xxi,  1909,  p.  489-512;  t.  xxm,  1910,  p.  239- 
251;  L'itinéraire  de  l'esprit  vers  Dieu  de  saint  Bona- 
venture, dans  Annales  de  V Institut  supérieur  de  philo- 
sophie, t.  v,  1924,  p.  3-37,  dans  lequel  il  démontre  que 
V  Itinerarium  mentis  in  Deum  de  saint  Bonaventure  est 
une  œuvre  éminemment  mystique  plutôt  que  philo- 
sophique et  que,  si  saint  Bonaventure  admet  les  rai- 
sons éternelles,  il  ne  les  entend  point  dans  le  sens  onto- 
logiste;  Florilegium  spiritualitatis  franciscanœ  prseser- 
lim  bonaventuriame,  dans  Analecta  ord.  fr.  min. 
capuccinorum,  1921,  1922  et  1924,  t.  xxxvn,  xxxvm 
et  xl  ;  De  l'influence  et  de  la  méthode  d'influence  de  saint 
François  de  Sales,  dans  Études  francise,  t.  xxxvi, 
1924,  p.  204-208;  Théocenlrisme,  anthropocentrisme, 
dans  la  même  revue,  t.  xxxvn,  1925,  p.  561-577.  Le 
P.  Symphorien  est  aussi  l'auteur  de  l'ouvrage  suivant  : 
L'influence  spirituelle  de  saint  Bonaventure  et  l'Imita- 
tion de  Jésus-Christ  de  Thomas  a  Kempis,  qui  parut 
d'abord  dans  Études  franciscaines,  t.  xxxm-xxxv, 
1921-1923  et  séparément  à  Paris,  1923,  in-8°,  242  p.; 
dans  cette  étude  il  n'a  pas  voulu  démontrer  d'une  ma- 
nière certaine  et  péremptoire  la  parenté  doctrinale 
entre  saint  Bonaventure  et  Thomas  a  Kempis,  ni  la 
dépendance  directe,  immédiate  et  unique  de  ['Imita- 
tion vis-à-vis  du  Docteur  séraphique,  mais  seulement 
établir  l'existence  de  rapports  probables  entre  le 
maître  franciscain  et  Thomas  et  démontrer  que  saint 
Bonaventure  constitue  une  source  (pas  la  source)  au 
moins  indirecte  et  médiate  de  V Imitation. 

Rm"  P.  Symphorianus  a  Montibus,  proo.  belgicee  défi- 
nitor  generalis,  dans  Analecta  ord.  fr.  min.  capuccinorum, 
t.  xl,  1924,  p.  Itj6-1G8;  Jean  de  Dieu,  In  memoriam,  dajis 
Éludes  francise,  t.  xxxvn,  1925,  p.  561;  Hugues  d'Eerue- 
gem,  Sécrologc  des  \r.  mineurs  capucins  de  la  prou,  belge, du 
1"  mars  1S82  au  1"  mars  1932,  Ekeren,  1932,  p.  33-34. 
A.   Teetaert. 


SYNDÉRÈSE.  —  Terme  employé  en  théologie 
morale  pour  désigner  la  conscience  habituelle,  plus 
particulièrement  les  premiers  principes  innés  à  la 
conscience  morale.  —  I.  Origine  du  mot.  IL  Doctrines 
scolastiques.  III.  La  syndérèse  surnaturelle. 

I.  Origine  du  mot.  —  L'expression  semble  due  à 
une  leçon  fautive  d'un  texte  de  saint  Jérôme.  Dans  le 
commentaire  de  la  vision  d'Ézéchiel,  P.  L.,  t.  xxv, 
col.  22,  l'auteur  cite  une  théorie  philosophique  qui 
compare  les  quatre  animaux  de  la  vision  avec  la  dis- 
tinction platonicienne  des  parties  de  l'âme.  L'homme, 
le  lion  et  le  taureau  correspondraient  aux  parties 
raisonnable,  Xoyijcôv,  irascible,  0u(ux6v,  et  concupiscible, 
s-'.8'j;Ji'.x<Sv.  L'aigle  correspondrait  à  une  quatrième 
partie  que  les  grecs  désignent  par  le  terme  a\>vrfjpr\cn.i; 
que  saint  Jérôme  traduit  par  scintilla  conscientise. 
Cette  étincelle  de  la  conscience,  explique  l'auteur,  est 
indestructible  dans  l'homme,  elle  n'a  pas  été  éteinte 
dans  le  cœur  d'Adam  après  son  expulsion  du  paradis 
terrestre.  Elle  est  en  nous  la  source  des  jugements 
moraux.  C'est  avec  raison  que  les  grecs  ont  vu  le  sym- 
bole de  cette  partie  de  l'âme  dans  l'aigle;  elle  plane  en 
quelque  sorte  au-dessus  des  trois  autres  parties,  les 
dirige  et  les  corrige  lorsque  celles-ci  se  trompent. Saint 
Jérôme  rapproche  ensuite  cette  syndérèse  de  deux  pas- 
sages de  saint  Paul,  I  Thess.,  v,  23,  et  Rom.,  vin,  26. 
La  réalité  appelée  syndérèse  correspondrait  également 
à  ce  que  saint  Paul  entend  par  le  terme  «  esprit  », 
l'esprit  «  qui  prie  en  nous  en  des  gémissements  ineffa- 
bles »,  qui  «  connaît  ce  qui  est  dans  l'homme  »  et  que 
l'apôtre  recommande  aux  chrétiens  de  sauvegarder. 
Dans  la  suite  du  texte,  saint  Jérôme  prend  visible- 
ment le  terme  (tjvtyjptjok;  comme  synonyme  du  terme 
b\)vzL8t)gu;  et  le  traduit  simplement  par  conscientia. 
Le  passage  suggère  ainsi  de  lui-même  que  le  terme 
auvT/)p7)<Tu;  pourrait  n'être  qu'une  déformation  de 
ouveCSyioiç.  La  preuve  a  été  tentée  par  Fr.  Nitzsch 
une  première  fois  et  reprise  plus  récemment  par 
R.  Leiber.  Trois  manuscrits  du  commentaire  de  saint 
Jérôme  portent  effectivement  CT'jvcîStjo'iç  à  la  place  de 
<r.>v-rrjp7)aiç. 

Le  passage  cité  de  saint  Jérôme  est  incontestable- 
ment le  point  de  départ  de  l'acception  du  terme  chez 
les  théologiens  scolastiques.  On  trouverait  encore  l'ex- 
pression syndérèse  chez  saint  Grégoire  de  Nazianze, 
mais  dans  un  sens  étranger  à  celui  de  saint  Jérôme, 
pour  désigner  l'union  de  l'âme  et  du  corps.  Le  sens 
scolastique  est  expliqué  par  les  uns  en  fonction  du 
verbe  <Tuv-Tï]pc5,  conserver,  et  désignerait  ainsi  la  mé- 
moire des  vérités  morales.  D'autres  le  ramènent  avec 
saint  Albert  le  Grand  à  <rjv8tatpv;aLc;  du  verbe  ctuv- 
Siaipù  ce  qui  donnerait  à  peu  près  le  sens  de  résumé  ou 
synthèse  des  principes  moraux.  Selon  les  deux  étymo- 
logies  on  écrit  synleresis  et  synderesis. 

IL  Doctrines  scolastiques.  —  Comme onle  voit, le 
sens  du  terme  pose  le  problème  du  dernier  fondement 
de  la  moralité  dans  l'homme.  La  doctrine  de  la  syndé- 
rèse est  chez  les  scolastiques  nécessairement  fonction 
de  la  conception  qu'ils  se  font  de  la  finalité  morale, 
c'est-à-dire  de  la  dotation  morale  qui  oriente  la  nature 
humaine  vers  sa  fin  dernière.  De  la  nature  de  cette 
orientation  dépend  la  réalité  décrite  sous  le  vocable 
de  syndérèse.  Saint  Thomas,  précisant  la  doctrine 
de  saint  Albert  le  Grand,  attribue  la  syndérèse  exclu- 
sivement à  l'intelligence  et  l'identifie  à  Vhabitus  des 
premiers  principes  moraux,  fondement  des  jugements 
de  la  conscience  morale.  Saint  Bonaventure  qui  suit 
sur  ce  point  la  tradition  de  son  ordre,  affirmée  déjà 
chez  Alexandre  de  Halès,  distingue  la  syndérèse  de  la 
conscience  et  l'attribue  à  la  volonté.  Les  deux  doc- 
trines traduisent  deux  conceptions  différentes  de  la 
finalité  morale.  La  première  oriente  la  volonté  hu- 
maine par  les  lois  métaphysiques  universelles  vers  sa 
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fin  dernière  en  Dieu,  sans  lui  attribuer  un  rôle  différent 
de  celui  des  autres  causes  secondes.  La  fonction  de 
la  volonté  sera  de  se  soumettre  aux  lois  de  la  finalité 
universelle  que  lui  impose  la  raison  pratique.  Dans 
cette  perspective,  le  fondement  dernier  de  la  dotation 
morale  de  l'homme  se  ramène  aux  seules  dispositions 
fondamentales  de  la  raison  pratique,  c'est-à-dire  de  la 
conscience  morale.  Dans  la  conception  franciscaine, 
par  contre,  la  volonté  humaine  est  orientée  vers  la 
fin  dernière  par  une  finalité  morale  distincte  de  la 
finalité  métaphysique  universelle.  Dans  cette  pers- 
pective, la  volonté  doit  bénéficier  d'une  dotation  mo- 
rale particulière  distincte  de  celle  de  la  conscience. 
C'est  à  quoi  répond  la  doctrine  franciscaine  de  la  syndé- 
rèse.  Nous  allons  indiquer  l'essentiel  des  deux  doctrines. 

1"  Doctrine  de  saint  Thomas  (Voir  Sum.  theot.,  Ia, 
q.  lxxix,  a.  12  et  14;  I»-I1",  q.  xciv,  a.  1  ;  De  veritate, 
q.  xvi,  a.  1-3).  —  Saint  Thomas  appuie  sa  doctrine 
principalement  sur  le  texte  cité  de  saint  Jérôme,  dont 
il  rapproche  des  passages,  concernant  la  conscience,  de 
saint  Jean  Damascène,  saint  Basile  et  saint  Augustin. 
Il  est  à  noter  que  saint  Thomas  semble  également 
prendre  le  terme  ouvinf)pY]<jtç  pour  synonyme  de 
o'jvEtSrjrj'.ç.  Voici  le  passage  du  Damascène  :  Aiys-:ai 
8è  xccl  T)  ï)u.éTEpa  croveiSriotç  véu.oç  -uoû  vooç  Tiu.côv, 
(saint  Thomas  traduit  :  Dicit  quod  synderesis  est  tex 
inteltectus  noslri).  De  fide  orthod.,  1.  IV,  c.  xxu,  P.  G., 
t.  xciv,  col.  1200.  Quant  à  saint  Basile,  il  est  dit  de 
lui  :  Basilius  synderesim  naturale  judicatorium  nomi- 
nal, mais  le  texte  invoqué  ne  fait  pas  mention  de  la 
conscience,  il  y  est  simplement  question  d'un  xpir/jpiov 
puouc6v,  le  naturale  judicatorium  de  saint  Thomas, 
par  lequel  nous  discernons  le  bien  et  le  mal.  Homil. 
in  Princ.  Prov.,  P.  G.,  t.  xxxi,  col.  405.  De  même 
le  texte  d'Augustin,  cité  par  saint  Thomas  dans  le  De 
veritate,  q.  xvi,  a.l.ne  contient  qu'une  mention  géné- 
rale se  rapportant  à  la  conscience,  il  y  est  question  des 
règles  immuables  que  sont  les  vertus  elles-mêmes  : 
quœdam  régula:  et  lumina  virlutum  et  vera  et  incommula- 
bilia,  sans  qu'il  soit  fait  mention  de  la  syndérèse  ou  de  la 
conscience.  On  voit  donc  que  l'identification  de  la  syn- 
dérèse à  Vhabilus  des  premiers  principes  moraux  est  le 
fait  des  traditions  scolastiques  suivies  par  saint  Thomas. 

Dans  renseignement  traditionnel  saint  Thomas 
dislingue  trois  opinions.  Les  uns  considèrent  la  syndé- 
rèse comme  un  pouvoir  indéterminé,  distinct  de  la 
raison  et  supérieure  à  celle-ci  —  il  s'agit  sans  doute  de 
la  tradition  franciscaine  —  d'autres  en  font  un  pou- 
voir indéterminé  qu'ils  identifient  à  la  fonction  natu- 
relle de  la  raison,  d'autres  encore,  en  font  le  pouvoir 
naturel  de  la  raison,  mais  en  tant  qu'il  est  déterminé 
par  un  habitus  inné.  C'est  cette  dernière  opinion  que 
saint  Thomas  adopte  lui-même.  Le  pouvoir  nature) 
de  juger  est  fondé  chez  l'homme  sur  la  connaissance 
intuitive  des  principes  naturels  innés  à  la  raison.  Cette 
connaissance  ne  saurait  exister  en  nous  simplement  à 
l'état  d'un  pouvoir  indéterminé.  La  possibilité  de 
disposer  promptemenl  en  toute  occasion  de  ces  vérités 
premières  suppose  que  celles-ci  ont  dans  notre  esprit 
le  caractère  déterminé  d'un  habitus.  Dans  la  raison 
spéeulali..  'i  position   constitue  Vhabitus  pri- 

morum  principiorum  des  vérités  théoriques,  la  syn- 
dérèse est  l'équivalent   de  cet  habitus  dans  Loi 
la  mi, on  pra  ique,  elle  esl  la  connaissance  habituelle 
des  principes  du  droit  naturel,  habitus  aussi  déterminé 
que  celui  des  principes  de  la  raison  spéculative.  De 
veritate,  q.  xvi,  a.  3.  Cet  habitus  fait  partie  de  la  i  ons 
titution  de  la   nature  humaine,  au  point   que   ta   'I' 
chéance  la  plus  profonde  ne  s.iuniil  le  détruin 
par  la  syndérèse  que  l'homme  garde  toujours  cons 
cience  de      i     i        ion  morale,  point  de  départ  d'une 
conversion  qui  reste  toujours  possible  à  l'aide  de  la 
grâce.  Loc.  cit.,  q.  xvn,  a.  2,  ad  ;ju™.  Chez  les  damnés 
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même  là  syndérèse  subsiste  comme  source  de  leur 
sentiment  de  culpabilité  et  de  leurs  remords. 

Définie  par  Vhabitus  des  premiers  principes  moraux, 
la  syndérèse  sert  de  fondement  à  la  distinction  deve- 
nue classique,  de  la  conscience  habituelle  et  de  la 
conscience  actuelle;  voir  Conscience,  t.  ni,  col.  1156 
sq.,  surtout  col.  llti'2.  Sou  contenu  est  déterminé  dans 
la  doctrine  thomiste  en  fonction  des  principes  métaphy- 
siques qui  régissent  l'ordre  universel  de  la  création.  Les 
principes  constituant  la  syndérèse  sont  essentielle- 
ment l'expression,  dans  l'homme,  des  principes  géné- 
raux qui  président  à  l'activité  des  causes  secondes. 
La  conscience  morale  reflète  nécessairement  l'ordre 
universel  dans  lequel  chaque  être  est  déterminé  à  agir 
conformément  à  sa  nature  propre,  à  poursuivre  la 
perfection  de  son  être  sous  l'actuation  de  la  cause  pre- 
mière et  dernière  qui  est  Dieu.  Appelé  a  se  conformer 
librement  à  cet  ordre,  l'homme  a  le  privilège  de  le 
connaître.  La  syndérèse  est  ainsi  la  conscience  des 
nécessités  universelles  qui  s'imposent  à  la  volonté  libre 
sous  la  forme  de  l'obligation  morale.  Ses  principes 
constituent  les  obligations  morales  premières,  sources 
et  fondement  de  tous  nos  devoirs.  La  nature  de  ces 
vérités  morales  premières  pose  le  même  problème  que 
celle  des  premiers  principes  spéculatifs  :  Sont-elles  des 
vérités  innées,  présentes  à  la  conscience  à  titre  d'idées 
innées,  ou  sont-elles  simplement  des  vérités  incluses 
virtuellement  dans  nos  jugements  et  que  la  raison  con- 
naît après  coup  par  abstraction?  La  solution  donnée 
par  saint  Thomas  se  tient  entre  ces  deux  conceptions, 
De  veritate,  q.  xvi,  a.  1.  Les  premiers  principes  sont  des 
vérités  premières  que  l'intelligence  saisira  intuitive- 
ment dès  ses  premières  démarches  en  vertu  d'un  habi- 
tus inné.  Ce  n'est  pas  l'idée  qui  est  innée  en  tant  que 
telle,  mais  l'esprit  la  contient  en  quelque  sorte  en 
puissance,  elle  jaillira  de  la  disposition  innée  à  l'in- 
tellect. Ainsi  l'usage  de  la  raison  pratique  comporte 
nécessairement  la  connaissance  de  l'obligation  pre- 
mière et  fondamentale  qui  s'impose  à  l'homme  d'agir 
conformément  à  sa  nature  et  de  respecter  les  relations 
essentielles  qui  conditionnent  cette  nature.  On  peut 
donc  formuler  le  premier  principe  de  la  syndérèse  par 
cet  impératif  ;  »  agis  conformément  à  ta  nature.  »  Sa 
présence  se  traduit  dans  toutes  les  consciences  hu- 
maines par  la  nécessité  universelle  d'aimer  le  bien  et 
de  fuir  le  mal,  c'est-à-dire  d'aimer  ce  qui  est  conforme 
et  de  fuir  ce  qui  est  contraire  aux  exigences  de  la  nature 
raisonnable  de  l'homme.  De  ce  premier  principe  pro- 
cèdent immédiatement  d'autres  qui  formulent  la 
nécessité  de  respecter,  en  même  temps  que  notre 
nature,  les  relations  que  celle-ci  soutien!  avec  Dieu 
et  nos  semblables  :  «  agis  envers  Dieu  conformément 
à  ce  qu'il  est  pour  toi  »,  »  agis  envers  le  prochain  con- 
formément   à   ce   qu'il   est    pour   loi   ».    Notre   ria 

dépend,  comme  toutes  les  causes  secondes,  dans  son 
existence  et  dans  son  action  de  l'I  'Xre  nécessaire.  Ainsi, 
d'après  saint  Thomas,  l'obligation  d'aimer  Dieu 
comme  notre  tin  dernière  est,  dans  notre  syndérèse,  le 
reflet  du  déterminisme  finaliste  universel  qui  s'im- 
pose à  :■■  tre  volonté  comme  i  il-  /impose  à  l'en  semble 
des  causes  secondes.  C'est   pourquoi   cette  obligation 

est  nécessairement  présente  res  démarches 

de  la  raison  pratique.  Cette  conception  des  premiers 
principes  de  la  syndérèse  explique  la  position  si  origi- 
nale, adoptée  par  saint  Thomas  dans  la  célèbre  ques- 
tion de  l'enfant  qui  parvient  à  l'usage  de  la  raison.  Le 

premier  devoir  qui  .  onscience  de  l'enfant 

sera  celui  d'ordoniui  -  rs  1  lieu  par  un  acte 

d'.u ir.   i.a  clarté  des  principes  de  lu   syndérèse, 

miroir  de  l'ordre  métaphysique  universel,  esl  telle 
que  l'enfuul  ne  s. allait  commettre  un  péché  véniel 
avant  d'avoir,  ou  obéi,  ou  désobéi  a  ce  premier  devoir 

envers  Dieu.  Voir  la  discussion  de  ce  problème  chez 
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les  théologiens  à  l'article  Infidèles  (Salut  des),  t.  vu, 
col.  1863-1878. 

Fondement  inné  de  toutes  nos  obligations,  Vhabitus 
des  premiers  principes  moraux  est  appelé  à  s'enrichir 
par  la  connaissance  détaillée  de  nos  devoirs.  La  théo- 
logie morale  distingue  pour  cette  raison  le  contenu 
inné  de  la  syndérèse  d'un  contenu  acquis  formé  par  la 
science  morale. 

2°  Doctrine  de  saint  Bonaventure.  —  La  doctrine 
franciscaine,  conformément  à  la  perspective  indiquée 
plus  haut,  voit  dans  la  syndérèse  un  pouvoir  apparte- 
nant exclusivement  à  la  volonté  et  qui  incline  l'homme 
au  bien  moral.  Ce  pouvoir  est  indépendant  de  la  cons- 
cience habituelle  que  la  doctrine  franciscaine  décrit 
d'une  manière  analogue  à  celle  de  saint  Thomas. 

De  même  que  l'intellect  est  doté  de  la  lumière  natu- 
relle de  ses  premiers  principes,  l'affectivité  est  pour- 
vue d'un  certain  penchant  naturel  qui  la  dirige  dans 
ses  désirs.  Or,  il  convient  de  distinguer  un  double 
penchant  dans  l'homme,  celui  qui  le  porte  au  bien 
être  et  celui  qui  le  porte  au  bien  honnête.  De  même 
que  Vhabitus  des  premiers  principes  moraux  est  dis- 
tinct de  celui  des  premiers  principes  spéculatifs,  le 
penchant  qui  incline  la  volonté  au  bien  moral  est  dis- 
tinct des  autres  inclinations  et  constitue  un  habitus 
particulier  de  la  volonté.  La  syndérèse  est  ce  pouvoir 
habituel  qui  incline  la  volonté  au  bien  moral.  In  IIum 
Sent.,  dist.  XXXIX,  a.  2,  q.  i,  édit.  de  Quaracchi,  t.  n, 
p.  910.  Le  rôle  attribué  par  saint  Bonaventure  à  ce 
pouvoir,  par  rapport  à  la  conscience»  morale,  montre 
bien  comment  la  doctrine  franciscaine  se  sépare  de  la 
conception  intellectualiste  de  saint  Thomas.  Si  la 
syndérèse  est  appelée  scintilla  conscienliœ,  c'est,  conti- 
nue l'auteur,  que  la  conscience,  par  elle-même,  ne 
saurait  être  efficace,  ne  saurait  mouvoir  la  volonté  et 
la  stimuler  au  bien.  C'est  la  syndérèse  qui  lui  apporte 
en  quelque  sorte  l'étincelle  de  son  énergie.  De  même 
que  la  raison  ne  peut  commander  et  imposer  son  ver- 
dict que  par  l'intermédiaire  de  la  volonté,  la  cons- 
cience morale  ne  peut  imposer  ses  décisions  que  par 
l'intervention  du  pouvoir  affectif  de  la  syndérèse.  On 
retrouve  dans  cette  doctrine  le  point  de  vue  particulier 
du  volontarisme  propre  à  l'école  franciscaine.  La  syn- 
dérèse, habitus  de  la  volonté,  constitue  chez  saint 
Bonaventure  le  principe  d'une  inclination  spécifique- 
ment morale  qui  prédispose  la  volonté  à  sa  fonction 
proprement  morale.  Elle  se  rattache  par  le  fait  même 
étroitement  à  la  doctrine  bonaventurienne  de  l'amour. 
L'amour  de  bienveillance,  qui  constitue,  pour  l'école 
franciscaine,  la  forme  morale  de  la  poursuite  du  bien 
honnête,  procède  de  la  syndérèse.  Celle-ci  devient 
ainsi  le  fondement  premier  et  le  principe  directeur  de 
cette  finalité  qui  oriente  l'homme  vers  la  charité  par- 
faite, dans  la  \ision  de  Dieu,  comme  vers  l'achèvement 
de  sa  vocation  morale.  D'un  autre  point  de  vue  la 
doctrine  franciscaine  de  la  syndérèse  constitue  le 
point  de  départ  de  la  conception  du  fondement  des 
vertus  propre  à  cette  école.  Pouvoir  naturel  et  inné 
de  l'amour  du  bien  honnête,  la  syndérèse  constitue 
dans  la  volonté  même  le  principe  des  vertus,  son  habi- 
tus général  servira  de  siège  à  leurs  habitus  particu- 
liers. A  cette  syndérèse  saint  Bonaventure  attribue 
également  les  privilèges  de  la  syndérèse  thomiste  :  ni 
le  péché,  ni  la  dépravation  ne  sauraient  l'extirper 
de  la  nature  de  l'homme,  hoc.  cit.,  a.  2,  q.  n. 

III.  La  syndérèse  surnaturelle.  —  La  concep- 
tion thomiste  de  la  syndérèse  forme  une  partie  du 
traité  de  la  conscience  devenue  classique  dans  l'ensei- 
gnement de  la  théologie  morale.  La  description  qu'on 
a  donnée  plus  haut  ne  saurait  être  complète  dans  une 
théologie  qui  considère  la  dotation  morale  de  l'homme 
à  la  double  lumière  de  la  nature  et  de  la  grâce.  Du  fait 
que  cette  théologie  détermine  une  dotation  surnatu- 
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relie  qui  ajoute  ses  habitus  infus  par  la  grâce  aux  habi- 
tus de  la  nature,  elle  est  amenée  à  distinguer  égale- 
ment une  syndérèse  surnaturelle,  fondement  de  la 
conscience  surnaturelle  chrétienne.  L'existence  d'une 
syndérèse  proprement  surnaturelle  est  impliquée  dans 
la  notion  de  loi  surnaturelle  chrétienne,  de  la  «  loi 
nouvelle  »  de  l'Évangile,  qui  est  décrite  par  les  théolo- 
giens comme  une  réalité  immanente  à  la  conscience 
morale.  C'est  ainsi  qu'elle  est  définie  par  saint  Thomas 
comme  une  loi  interne  :  Lex  nova  proprie  et  principaiiter 
est  lex  interna  nobis  indita.  Elle  ne  s'impose  point  du 
dehors  à  la  conscience,  mais  la  dispose  intérieurement  : 
ex  abundantia  amoris  et  gratiae  suainter  inclinantis. 
Is-IIœ,  q.  cvi,  a.  1.  On  trouvera  un  développement  de 
cette  notion  chez  Suarez,  qui  démontre  l'existence 
d'une  »  loi  connaturelle  à  la  grâce  »,  à  laquelle  revient 
dans  l'ordre  surnaturel  un  rôle  analogue  à  celui  de  la 
loi  naturelle  dans  l'ordre  moral  naturel.  De  même  que 
la  raison  connaît  intuitivement  les  vérités  morales 
premières  de  la  loi  naturelle,  la  raison  éclairée  par  la 
grâce  connaît  les  obligations  premières  et  fondamen- 
tales de  l'ordre  moral  surnaturel  :  les  obligations  de 
la  foi,  de  l'espérance  et  de  la  charité.  Suarez,  De  legi- 
bus,  1.  I,  c.  m,  n.  12,  édit.  Vives,  t.  v,  p.  10.  De  ce 
point  de  vue,  les  habitus  infus  des  vertus  théologales 
constituent  une  syndérèse  surnaturelle,  c'est-à-dire  des 
principes  premiers  qui  sont  présents  à  la  conscience  du 
fait  même  de  la  grâce  et  qui  servent  de  fondement  à 
l'ensemble  des  devoirs  de  la  vie  surnaturelle  chré- 
tienne. Leur  présence  apporte  aux  principes  de  la 
syndérèse  naturelle  une  certitude  et  un  sens  nouveaux. 
A  ces  données  il  convient  d'ajouter  ceux  de  la  doctrine 
des  dons  du  Saint-Esprit.  Ces  dispositions  infuses  par 
la  grâce,  particulièrement  les  dons  de  sagesse,  de 
science  et  de  conseil  ont  pour  fin  de  faciliter  le  rôle  de 
la  conscience  chrétienne.  S.  Thomas,  Ia-IIs,  q.  lxviii. 
Ainsi  constituée,  la  syndérèse  surnaturelle  est  pro- 
prement la  source  de  la  vie  spirituelle  du  chrétien,  de 
cet  esprit  d'adoption  des  enfants  de  Dieu  dont  parle 
saint  Paul  et  qu'il  nous  appartient  de  développer  au 
cours  de  la  vie. 

Pour  les  doctrines  scolastiques,  voir  Lîebenvegs-Geyer, 
Gesch.derPh.il.,  t.  I,  §  35,  p.  145;  Fr.  Nitzsch,  Ueber  die 
Entstehung  der  scholast.  Lehre  von  der  Synteresis,  dans  Jahr- 
bûcher  lûr  prol.  Theol.,  t.  v,  1879,  puis  l'article  du  même 
auti'urdans  Zeitschr.  fur  Kirchengeschichte,  t.  xvm,  l,p.  23; 
l'opinion  de  Nitzsch  a  été  attaquée  par  N.  Siebeck,  dans 
Archiv  fur  Geschichte  der  Philosophie,  t.  x;  elle  a  été 
défendue  plus  récemment  par  R.  Leiber,  Phil.  Jahrb.,  1912, 
p.  370,  992;  voir  aussi  Jahnel,  Woher  stammt  der  Ausdruck 
Synderesls  bei  den  Scholastikern  ?  dans  Theol.  Quartalschr., 
t.  lu,  1870;  H.  Gass,  Die  Lehre  oom  Geivtssen,  Berlin,  1869; 
1.  Appel,  Die  Lehre  der  Scholastiker  von  der  Synteresis,  Ros- 
tock,  1891  ;  du  même  :  Die  Synteresis  in  der  mittelalterl. 
Mystik,  dans  Zeitschr.  fur  Kirchengesch.,  1894,  p.  535-544. 
J.   Bohmer. 

1 .  SYNÉSIUS,  évêquede  Ptolémaïs  au  commen- 
cement du  ve  siècle. 

I.  Vie.  —  Synésius  naquit  à  Cyrène,  capitale  de  la 
Cyrénaîque,  entre  370  et  375.  Il  appartenait  à  une 
excellente  famille  du  pays  et  se  glorifiait  de  descendre 
de  l'Héraclide  Eurysthène.  Epist.,  lvii  et  cxm.  Il  fit 
à  Alexandrie  ses  études  de  philosophie  et  il  y  reçut 
entre  autres  les  leçons  de  la  célèbre  Hypatie,  qui  lui  fit 
connaître  les  doctrines  du  néoplatonisme.  Durant 
toute  sa  vie,  il  conserva  à  Hypatie  une  profonde  recon- 
naissance et  il  resta  en  relations  suivies  avec  elle.  Il 
alla  jusqu'à  Athènes,  peut-être  pour  y  entendre  quel- 
qu'un des  maîtres  alors  renommés  ;  mais  il  rentra  déçu 
de -ce  séjour  en  Grèce.  Epist.,  cxxxvi.  En  399,  semble- 
t-il,  Synésius  fut,  en  dépit  de  sa  jeunesse,  choisi  par 
ses  compatriotes  pour  prendre  la  tête  d'une  ambassade 
envoyée  à  Constantinople  auprès  de  l'empereur  Arca- 
dius  :  il  s'agissait  d'obtenir  de  lui  des  réductions  d'im- 


2997 


S  Y  N  É  S  I  U  S 


2998 


pots  pour  sa  ville  natale  et  pour  toute  la  province  qui 
avaient  été  ravagées  par  les  incursions  des  Barbares  et 
réduites  à  la  misère  par  les  tremblements  de  terre  et 
les  invasions  de  sauterelles.  Synésius  dut  rester  à 
Constantinople  pendant  près  de  trois  ans,  afin  de 
plaider  la  cause  de  ses  concitoyens;  il  n'épargna  d'ail- 
leurs pas  ses  peines;  enfin  son  éloquence,  aidée  parfois 
par  de  riches  cadeaux  aux  gens  en  place,  parvint  à 
démontrer  l'excellence  de  sa  cause  :  au  début  de  402, 
il  put  rentrer  à  Cyrène  et  rapporter  à  ses  mandataires 
l'annonce  des  faveurs  qu'il  avait  obtenues  pour  eux. 

Bientôt  après  son  retour,  Synésius  repartit  pour 
Alexandrie  :  ce  fut  là  qu'il  se  maria;  Théophile 
d'Alexandrie  fut,  à  ce  qu'il  semble,  le  ministre  de  cette 
union.  Il  suit  des  formules  qu'il  emploie  pour  parler  de 
ce  mariage  que  Synésius  était  dès  lors  chrétien.  On 
peut  d'ailleurs  le  conclure  également  du  récit  qu'il 
donne  de  sa  légation  à  Constantinople,  puisqu'il  ra- 
conte que,  pour  venir  à  bout  de  son  affaire,  il  se  ren- 
dait volontiers  dans  les  temples  pour  offrir  à  Dieu  des 
sacrifices  et  que  là,  prosterné  contre  terre  et  les  larmes 
aux  yeux,  il  invoquait  tous  les  saints  de  ïhracc  et  de 
Chalcédoine,  que  Dieu  a  couronnés  de  la  gloire  des 
anges,  de  lui  venir  en  aide. 

C'était  d'ailleurs  un  chrétien  d'une  espèce  à  part, 
que  l'on  peut  rapprocher  de  son  contemporain  Ausone. 
Il  ne  se  croyait  pas  obligé  de  renoncer  à  la  philosophie 
grecque  pour  pratiquer  les  devoirs  de  la  religion,  et 
volontiers  il  opposait  même  les  enseignements  des 
sages  de  l'hellénisme  à  ceux  des  théologiens  et  des 
moines  qu'il  qualifiait  de  Barbares.  Dion,  9  et  13. 
La  vie  idéale  qu'il  rêvait  pour  lui  et  qu'il  souhaitait 
à  ses  amis  était  un  heureux  mélange  de  lectures,  de 
méditations,  de  travaux  manuels  et  de  sports  :  il 
aimait  par  dessus  tout  la  chasse  et  le  jardinage  :  «  Je 
comprends  les  choses  et  j'en  juge  aussi  bien  qu'un 
autre,  écrivait-il  de  lui;  mais  pour  la  rhétorique,  ce 
n'est  pas  mon  métier.  Je  fais  ma  vie  de  deux  choses  : 
cultiver  des  arbres  et  nourrir  de  bons  chiens  de  chasse. 
Mes  doigts  ne  s'usent  pas  à  manier  la  plume,  mais  à 
manier  des  dards  et  des  bêches.  »  Ailleurs,  il  décrivait 
ainsi  son  existence  :  «  Le  divertissement  et  l'étude  sont 
toute  mon  occupation.  Lorsque  j'étudie,  si  c'est  quel- 
que chose  de  Dieu,  il  faut  que  je  sois  tout  seul;  mais 
pour  me  divertir,  j'aime  fort  la  compagnie;  et,  dès  que 
je  n'ai  plus  les  yeux  sur  des  livres,  je  suis  prêt  à  tout 
ce  qu'on  veut.  Pour  ce  qui  est  du  soin  des  affaires  et 
du  gouvernement,  mon  naturel  et  mes  occupations 
m'en  détournent  entièrement.  » 

Tel  qu'il  se  dépeint  lui-même,  Synésius  nous  appa- 
raît comme  un  grand  seigneur,  ami  de  son  repos  et  fort 
incapable  de  vaillants  efforts.  Il  se  trouva  pourtant 
que  les  circonstances  l'obligèrent  à  plusieurs  reprises  à 
sortir  de  son  égoïsme  :  il  sut  alors  révéler  tout  ce  qu'il 
cachait  dans  son  âme  de  véritable  grandeur.  Déjà  nous 
l'avons  vu  à  l'œuvre  lors  de  sa  légation  à  Constanti- 
nople. En  405,  la  ville  de  Cyrène  fut  assiégée  par  les 
Barbares  :  les  Macètes,  après  avoir  mis  à  feu  et  à  sang 
la  campagne  voisine  arrivèrent  devant  la  capitale  et 
menacèrent  de  la  réduire  à  leur  merci.  Synésius  fut 
l'âme  de  la  résistance;  il  se  plaça  à  la  tête  de  ses  conci- 
toyens et  obligea  les  Barbares  à  s'éloigner.  Une  nou- 
velle alerte  eut  lieu  en  406  :  elle  fut  repoussée,  grâce 
au  courage  dont  Synésius  fit  preuve  une  fois  de  plus. 

Les  années  suivantes  furent  plus  calmes.  Retiré  à  la 
campagne,  Synésius  put  alors  partager  son  temps  entre 
la  vie  de  famille  et  l'éducation  de  ses  fils,  les  réflexions 
philosophiques  et  religieuses,  le  jardinage  et  la  chasse, 
la  pratique  de  l'hospitalité.  Sans  doute  espérait-il 
jouir  longtemps  de  cette  paix  et  de  ce  calme.  Mais  11 
arriva  qu'en  410,  l'évêché  de  Ptolémaïs  fut  vacant  :  ses 
compatriotes,  reconnaissants  du  dévouement  dont  il 
avait  fait  preuve  lors  des  invasions,  l'élurent  malgré 


lui.  Son  premier  mouvement  fut  pour  refuser  une 
charge  dont  il  s'estimait  profondément  indigne.  «  Il 
considérait  que,  plus  l'état  de  l'épiscopat  est  éminent, 
plus  il  fallait  de  pureté  pour  le  recevoir.  Car  jouir 
d'honneurs  presque  divins,  dit-il,  quoi  qu'on  ne.  soit 
qu'un  homme,  c'est  une  douce  et  agréable  récompense 
à  qui  la  mérite;  mais,  si  l'on  en  est  indigne,  c'est  un 
terrible  sujet  de  crainte  pour  l'autre  vie...  U  lui  sem- 
blait encore  que  l'inclination  qu'il  avait  aux  divertis- 
sements, quoiqu'il  fût  disposé  à  les  quitter,  ne  lui  per- 
mettrait jamais  d'acquérir  la  gravité  nécessaire  à  un 
prélat...  Outre  l'aversion  qu'il  avait  pour  les  affaires,  il 
considérait  combien  il  était  difficile  de  s'engager  dans 
ces  embarras  et  de  conserver  en  même  temps  son  à  me 
dans  la  pureté  et  la  tranquillité  nécessaires  pour  la 
prière,  et  même  de  ne  pas  éteindre  peu  à  peu  l'esprit  de 
Dieu  en  soi-même.  Cependant  il  était  persuadé  que  la 
vie  d'un  évêque  doit  être  sans  tache  et  sa  vertu  d'au- 
tant plus  éminente  et  plus  pure  qu'il  est  obligé  de 
laver  les  taches  des  autres...  Il  craignait  encore  que 
l'estime  qu'on  témoignait  avoir  de  lui  ne  l'enflât  de 
vanité  et  qu'acceptant  l'épiscopat  en  cette  manière, 
il  n'acquît  point  la  vertu  propre  à  cet  état  et  ne  perdît 
même  celle  de  l'état  inférieur  qu'il  aurait  méprisé.  » 
Tillemont,  Mémoires,  t.  xn,  p.  517. 

Un  autre  motif  poussait  Synésius  à  refuser  l'épis- 
copat. Il  avait  une  femme  qu'il  aimait  et  qui  lui  avait 
déjà  donné  trois  fils.  Il  ne  pouvait  accepter  la  pensée 
qu'il  serait  obligé  désormais  de  renoncer  à  l'espoir 
d'avoir  de  nouveaux  enfants. 

Enfin,  il  objectait  certaines  de  ses  opinions  qui 
n'étaient  pas  conformes  à  la  doctrine  reçue  générale- 
ment des  fidèles  :  il  ne  pouvait  pas  en  particulier 
arriver  à  se  persuader  que  l'âme  est  postérieure  au 
corps,  que  le  monde  et  les  parties  qui  le  composent 
doivent  périr,  que  la  résurrection  aura  lieu  de  la  ma- 
nière dont  le  peuple  en  parle.  Il  veut  bien,  dit-il,  ne 
pas  prêcher  au  peuple  sur  ces  sujets  obscurs;  mais  il 
ne  peut  accepter  d'être  contraint  d'admettre  des  opi- 
nions qu'il  considère  comme  fausses  :  «  La  vérité  est 
propre  à  Dieu  contre  lequel  je  ne  veux  faire  aucune 
faute.  Il  n'y  a  qu'en  cela  où  je  ne  puis  me  déguiser... 
Je  crois  plaire  à  Dieu  en  aimant  cette  sincérité  et  en  en 
faisant  une  profession  publique.  S'il  faut  être  évêque, 
il  faut  commencer  par  la  chose  de  toutes  la  plus  divine, 
qui  est  la  vérité,  et  non  pas  entrer  dans  le  ministère  de 
Dieu  par  ce  qui  est  le  plus  contraire  à  Dieu,  c'est-à-dire 
par  le  mensonge.  »  Episl.,  cv. 

Les  scrupules  et  la  sincérité  avec  laquelle  Synésius 
les  expose  dans  une  lettre  à  Théophile  d'Alexandrie 
honorent  grandement  l'homme  capable  de  parler  de 
la  sorte.  Il  faut  croire  que  Théophile  donna  à  Synésius 
tous  les  apaisements  nécessaires,  car  celui-ci  ne  tarda 
pas  à  recevoir  la  consécration  épiscopale.  Même  les 
problèmes  doctrinaux  qu'il  avait  soulevés  ne  parurent 
pas  des  obstacles  insurmontables  :  s'il  admettait  l'éter- 
nité du  monde  et  la  préexistence  des  âmes,  s'il  inter- 
prétait d'une  manière  allégorique  la  résurrection,  il  se 
contentait,  après  tout,  de  reprendre  des  idées  expri- 
mées naguère  par  Origène  et  sur  lesquelles  l'Église  ne 
s  cl. lit  pas  encore  prononcée  d'une  manière  définitive. 
Au  plus  doit-on  trouver  étrange  que  Théophile  ait 
donné  un  laisser-passer  à  de  telles  doctrines;  il  est 
vrai  que,  depuis  les  premiers  éclats  de  la  controverse 
origéniste,  il  s'était  bien  calme. 

Devenu  évêque,  Synésius  connut  plus  de  peines  et 
de  tristesses  que  de  joies.  Non  seulement,  il  eut  la  dou- 
leur de  voir  mourir  ses  enfants  qu'il  chérissait,  mais  il 
eut  sans  cesse  à  lutter  pour  le  biert  de  ses  diocésains. 
Le  gouverneur  de  la  province,  Andronicus,  était  un 
homme  cupide  et  cruel,  qui  mettait  en  coupe  réglée  ses 
administrés  et  n'avait  aucun  respect  pour  les  biens 
même  de  l'Église  :  Synésius  dut  agir  contre  lui,  récla- 
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mer  à  la  cour,  el  finalement  l'exclure  de  la  communion 
des  fidèles.  Les  ariens  troublèrent  la  foi  des  simples 
par  leurs  prédications  :  l'évêque  les  réduisit  au  silence. 
Surtout  les  Macètes  et  les  Ausuriens  recommençaient 
leurs  incursions  sanglantes  dans  la  Pentapole,  pillant 
et  massacrant  sur  leur  passage;  ils  arrivèrent  même 
jusque  devant  les  murs  de  Ptolémaïs.  Partout,  Syné- 
sius  donna  le  plus  bel  exemple  du  courage  :  «  Si  je  me 
trouve  dans  la  ville  au  temps  de  l'assaut,  déclare-t-il, 
je  courrai  droit  à  l'église  et  n'en  partirai  point;  je  ne 
l'abandonnerai  pas;  je  prendrai  pour  protection  la  pis- 
cine sacrée;  j'embrasserai  les  saintes  colonnes  qui  sou- 
tiennent la  table  inviolable  de  l'autel;  c'est  là  que  je 
me  tiendrai  tant  que  je  vivrai;  c'est  là  que  je  veux 
reposer  après  ma  mort .  Je  suis  le  ministre  et  le  sacrifi- 
cateur de  Dieu  :  il  faut  peut-être  que  je  lui  offre  ma 
vie  en  sacrifice.  Il  sera  sans  doute  toqché  de  voir  l'autel 
où  l'on  ne  lui  offre  pas  de  victime  sanglante,  souillé 
par  le  sang  du  prêtre.  »  Catast.,  n,  6. 

L'orage  passa  cependant  ;  les  Barbares  furent  im- 
puissants à  s'emparer  de  Ptolémaïs;  Synésius  survécut 
à  l'invasion.  Ce  ne  fut  pas  pour  longtemps  à  ce  qu'il 
semble,  car  on  ne  trouve  dans  ses  lettres  aucune  trace 
des  événements  postérieurs  à  413.  Il  dut  mourir  cette 
année-là  ou  la  suivante. 

IL  Écrits.  —  Synésius  a  beaucoup  écrit.  Dès  avant 
son  épiscopat,  il  avait  multiplié  les  ouvrages  sur  toutes 
sortes  de  sujets,  souvent  futiles,  il  ne  cessa  jamais 
d'écrire  des  lettres  et  des  hymnes;  devenu  évêque. 
il  composa  des  discours  d'une  inégale  importance. 

1°  Des  premiers  écrits  de  Synésius,  nous  n'avons 
conservé  que  le  souvenir  :  quelques  poèmes,  un  ou- 
vrage assez  important  sur  la  chasse  voilà,  semble-t-il, 
quel  fut  son  premier  bagage  littéraire;  cf.  Epist., 
cliv  et  ci. 

2°  Au  cours  de  sa  légation  à  Constantinople,  vers 
400,  Synésius  prononça,  devant  l'empereur  Arcadius 
et  sa  suite,  un  discours  sur  la  royauté,  IIspl  jtaoïXetaç, 
édité  peu  de  temps  après,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1053- 
1108.  L'orateur  y  expose  les  devoirs  d'un  prince  qui 
doit  s'efforcer  de  ressembler  à  Dieu  dans  l'accomplis- 
sement de  sa  tâche. 

3°  De  la  même  époque  date  un  écrit  intitulé  Les 
Égyptiens  ou  sur  la  Providence,  Alyùmioi  r\  nsoi 
jrpovofaç,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1209-1282.  Sous  le  voile 
du  mythe  égyptien  qui  oppose  les  deux  lrères,  Osiris 
et  Typhon,  Synésius  décrit  dans  ce  livre  les  luttes 
qui  opposent,  vers  400,  le  consul  d'alors,  Aurelianus, 
et  un  autre  personnage  d'importance,  dans  lequel 
O.  Seeck  a  cru  pouvoir  reconnaître  le  frère  aîné  d'Au- 
relianus,  Flavius  Césaire,  le  consul  de  397. 

4°  C'est  encore  au  cours  de  sa  légation  que  Syné- 
tius  a  écrit  l'ouvrage  Sur  le  don,  LTspî  toû  Scôpou,  P.  G., 
t.  lxvi,  col.  1577-1588,  où  il  est  question  d'un  instru- 
ment d'astronomie  qui  devait  être  offert  à  un  person- 
nage influent,  Pionius. 

5°  La  lettre  cliv  d'Hypatie  mentionne  deux  œuvres 
de  caractère  assez  différent  :  la  première  est  intitulée 
Dion  ou  sur  sa  manière  de  vivre,  Aîov  ï,  KEpl  -rîjç  xa-r' 
aû-àv  Staytoyiiç,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1111-1164.  C'est 
une  apologie  centre  des  critiques  jalouses  qui  attei- 
gnaient les  publications  antérieures  de  Synésius,  en 
particulier  le  traité  sur  la  chasse  et  les  poésies  :  on  se 
demandait  comment  un  vrai  philosophe  pouvait  être 
en  même  temps  un  littérateur.  Synésius  répond  que  le 
philosophe  ne  doit  pas  se  tenir  constamment  perdu 
dans  les  hauteurs  de  la  spéculation,  mais  qu'il  doit 
aussi  cultiver  la  beauté,  telle  que  peuvent  la  révéler 
la  rhétorique  et  la  poésie. 

6°  La  seconde  est  consacrée  aux  Songes,  ZIspl 
èvuTtvUov,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1281-1320.  Ce  livre  a  été 
composé  en  une  seule  nuit,  en  403  ou  404.  Il  se  propose 
d'expliquer  l'origine  et  la  signification  des  songes. 


7°  Un  dernier  traité,  Éloge  de  la  calvitie,  OxXàx.paç 
èyxûuiov,  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1167-1206,  a  été  rédigé 
en  404  ou  405  :  c'est  une  réponse  à  l'ouvrage  de  Dion 
Chrysostome,  Éloge  de  la  chevelure.  Synésius  s'amuse 
à  développer  les  arguments  que  l'on  peut  faire  valoir 
en  faveur  de  la  calvitie.  Il  ne  faut  pas  chercher  dans 
son  livre  une  intention  profonde;  c'est  plutôt  un  amu- 
sement, une  manière  de  jeu.  Un  contemporain,  peut- 
être  même  un  compatriote  de  Synésius,  y  a  répliqué 
par  un  nouvel  éloge  de  la  chevelure. 

8°  Les  lettres  de  Synésius  datent  de  la  période  anté- 
rieure à  son  épiscopat  aussi  bien  que  de  son  épiscopat 
lui-même;  elles  jettent  sur  la  vie  de  leur  auteur  une 
vive  lumière.  L'édition  de  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1321- 
1560  compte  156  de  ces  lettres;  celle  de  Hercher  en 
donne  159,  mais  la  dernière  lettre  de  Migne,  les  trois 
dernières  de  Hercher  sont  inauthentiques.  Le  grand 
nombre  des  manuscrits  que  nous  possédons  de  la  cor- 
respondance de  Synésius  —  on  en  connaît  plus  de  cent 
qui  ont  été  copiés  avant  le  xvie  siècle  —  témoigne  de 
la  singulière  faveur  avec  laquelle  ces  lettres  ont  été 
lues  au  Moyen-Age  :  on  y  a  goûté  d'abord  la  pureté 
du  style,  mais  on  a  été  sensible  aussi  à  la  variété  des 
idées,  à  l'éclat  des  mots  :  Synésius  est  le  dernier  des 
grands  épistolographes  de  l'antiquité. 

Il  serait  intéressant  et  utile  de  savoir  de  quelle 
manière  a  été  formé  le  recueil  actuel  de  ces  lettres, 
qui  couvre  la  période  comprise  entre  399  et  413.  Xous 
ne  pouvons  pas  le  dire  avec  précision;  car  ni  l'ordre 
chronologique,  ni  l'ordre  des  correspondants  ne  sont 
suivis.  Il  semble  qu'on  ait  constitué,  d'une  manière 
indépendante,  des  recueils  partiels  et  que  la  collection 
complète  ait  été  formée  par  le  simple  rapprochement 
de  ces  recueils.  C'est  aux  lecteurs  qu'il  appartient 
maintenant  de  retrouver  l'ordre  des  faits  et  de  remet- 
tre chaque  pièce  à  la  place  qui  lui  convient  le  mieux. 

En  tout  cas,  les  lettres  de  Synésius  nous  permettent 
de  suivre  les  diverses  étapes  de  sa  marche  vers  la  sain- 
teté :  à  ce  titre,  elles  sont  particulièrement  précieuses. 
Au  début,  nous  voyons  agir  devant  nous  le  grand 
seigneur,  ami  du  repos,  qui  partage  son  existence  entre 
la  lecture,  la  chasse,  le  jardinage  et  la  méditation; 
toujours  prêt  d'ailleurs  à  rendre  service  à  ses  conci- 
toyens, mais  jaloux  de  sa  tranquillité.  Peu  à  peu, 
Synésius  prend  du  christianisme  une  conscience  plus 
claire;  il  se.  rend  compte  des  insuffisances  de  la  philo- 
sophie hellénique  pour  résoudre  les  grands  problèmes 
de  l'existence.  Enfin,  lorsqu'il  est  devenu  évêque,  il 
se  donne  tout  entier  à  sa  nouvelle  mission;  ce  qui  est 
plus  remarquable,  il  n'en  accomplit  pas  seulement 
avec  zèle  les  obligations  extérieures,  mais  il  en  pénètre 
l'esprit;  il  se  met  à  la  poursuite  de  la  sainteté;  il  déve- 
loppe sa  vie  intérieure;  il  favorise  les  ascètes;  et  lui- 
même,  purifié  par  de  douloureuses  épreuves,  se  remet 
tout  entier  entre  les  mains  de  Dieu.  Il  n'abandonne 
pas  pour  autant  la  philosophie  qui  a  été  le  guide  de 
sa  jeunesse,  et  l'on  risque  de  s'étonner  parfois  en  trou- 
vant ici  ou  là  sous  sa  plume  des  réminiscences  pro- 
fanes auxquelles  on  ne  s'attendait  pas.  Mais  il  n'y  a  là 
qu'un  signe  de  richesse  spirituelle,  encore  insuffisam- 
ment assimilée  peut-être.  Synésius  éveille  en  nous  une 
sympathie  profonde  par  tout  ce  qu'il  a  d'humanité. 

9°  Les  hymnes,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  1581-1616,  sont  à 
la  fois  des  témoignages  d'une  âme  profondément  reli- 
gieuse et  des  œuvres  d'art  soigneusement  ciselées.  Ces 
hymnes  suivent  les  lois  de  la  prosodie  antique  et  sont 
écrites  en  trimètres  spondaïques,  en  anacréontiques, 
en  vers  anapestiques,  etc.  Le  dialecte  dorien,  dans  le- 
quel elles  sont  rédigées,  est  également  le  fait  d'un  sa- 
vant observateur  des  traditions. 

Des  neuf  hymnes  qui  nous  restent  —  la  dixième  est 
apocryphe  et  doit  être  l'œuvre  d'un  copiste  posté- 
rieur —  les  quatre  premières  sont  presque  entièrement 


3001 


SYNÉSIUS    —  SYNOPTIQUES 


3002 


philosophiques,  et  c'est  à  peine  si,  de  temps  à  autre, 
une  expression  trahit  la  connaissance  du  christia- 
nisme.  Au  contraire,  les  hymnes  v-ix  sont  inspirées  par 
le  christianisme  le  plus  authentique  :  non  seulement 
la  langue  est  plus  simple,  la  pensée  plus  claire,  mais 
surtout  les  dogmes  chrétiens  y  sont  mis  en  pleine 
lumière  :  qu'il  s'agisse  de  célébrer  le  fils  de  la  Vierge, 
de  fêter  l'Epiphanie  et  d'expliquer  les  présents  des 
mages,  de  remercier  le  Christ  pour  tous  les  dons  de  la 
nature  et  de  la  grâce,  de  chanter  les  gloires  de  la  résur- 
rection et  de  l'ascension  du  Sauveur,  Synésius  trouve 
des  accents  émouvants  pour  exprimer  sa  pensée. 

10°  Sermons  et  discours.  —  Au  temps  de  l'épiscopat 
de  Synésius  remontent  quelques  discours  ou  sermons, 
en  partie  fragmentaires.  P.  G.,  t.  lxvi,  col.  1561-1578. 
De  ces  discours,  les  deux  plus  intéressants  sont  les 
KaTOtoTioetç,  en  rapports  étroits  avec  les  événements 
actuels  :  le  premier  est  un  bref  remerciement  à  l'excel- 
lent Anysius  qui,  en  406-407,  fut  gouverneur  militaire 
de  la  Pentapole,  dux  Libyarum,  et  qui  fit  momenta- 
nément rentrer  les  Barbares  sous  l'obéissance  romaine. 
Le  second,  écrit  en  412,  est  une  pathétique  exhortation 
aux  habitants  de  Ptolémaïs,  assiégés  par  les  Barbares  : 
il  constitue  en  même  temps  un  beau  monument  de  zèle 
pastoral  et  de  flamme  oratoire. 

On  peut  ajouter  que  la  lettre  lvii  n'est  pas  une  véri- 
table lettre,  mais  un  discours,  et  précisément  une 
invective  contre  le  préfet  -Andronicus,  déféré  à  un 
synode  et  excommunié  par  l'évèque. 

Synésius  ne  tient  pas  de  place  dans  l'histoire  de  la 
théologie  proprement  dite.  Improvisé  évêque,  comme 
saint  Ambroise,  il  n'a  pas  eu  comme  celui-ci  le  temps  ni 
l'occasion  d'étudier  profondément  l'enseignement  tra- 
ditionnel et  de  le  penser  à  nouveau.  Ce  qui  nous  inté- 
resse en  lui,  c'est  sa  vie  intérieure  et  le  développement 
de  sa  spiritualité.  A  ce  point  de  vue,  il  offre  un  exemple 
presque  unique  dans  l'histoire.  On  peut  sans  doute  le 
comparer  à  quelques  autres,  à  Clément  d'Alexandrie 
par  exemple.  Mais  Clément  va  plutôt  en  se  compli- 
quant, du  Protreptique  aux  derniers  Stromates,  tandis 
que  Synésius  se  simplifie.  Les  pages  qu'il  a  écrites  sur 
les  devoirs  des  évêques  ne  sont  pas  seulement  une  con- 
fession émouvante  par  sa  sincérité;  elles  expriment 
aussi  la  haute  idée  que  se  faisaient  les  hommes  ins- 
truits, au  début  du  ve  siècle,  du  sacerdoce  chrétien  et 
de  ses  tâches  ;  elles  méritent  de  prendre  place  à  côté  du 
De  sacerdolio  de  saint  Jean  Chrysostome  et  de  quelques 
autres  écrits  du  même  genre. 

Il  ne  saurait  être  question  de  donner  une  bibliographie 
tant  soit  peu  complète  sur  Synésius  de  Cyrène.  Peu  d'au- 
teurs en  effet  ont  davantage  retenu  l'attention  et  le 
nombre  des  ouvrages  qui  lui  ont  été  consacrés  est  consi- 
dérable. 

La  première  édition  des  œuvres  de  Synésius  a  été  publiée 
à  Paris  en  1555  par  Hadrien  Turnèbe.  Une  autre  édition, 
avec  traduction  latine  et  notes,  a  paru  à  Paris  en  1612,  par 
les  soins  de  Denys  Petau  (rééditée  en  1631,  1633  et  1610). 
C'est  l'édition  de  Petau  qui  est  reproduite  dans  P.  G., 
t.  lxvi  (sauf  pour  L'éloge  de  la  calvitie,  dont  le  texte  est 
celui  de  Krabinger);  à  J.-G.  Krabinger,  on  doit  en  effet 
une  édition  de  VÊloge  de  la  calvitie  (Stuttgart,  1836),  des 
Égyptiens  (Sulzbach,  1835),  et  du  Discours  sur  la  royauté 
(Munich,  1835).  D'une  édition  complète  entreprise  par  le 
jnême  savant,  seul  a  paru  le  1. 1,  Landshut,  1850.  Les  lettres 
de  Synésius  ont  été  éditées  séparément  pai  R.  Herchcr, 
Epistolographi  grœci,  Paris,  1873,  p.  638-739;  cl.  p.  i.xxn- 
lxxix.  Des  travaux  d'approche  en  vue  d'une  nouvelle 
édition  ont  été  faits  par  W.  Fritz,  Die  Bricfe  des  Synésius 
von  Kyrene,  eiti  Beitrug  zur  Geschichte  des  Attizismus  iru 
IV.  und  V.  Jahrhundert,  Leipzig,  1898;  Die  handsclirijtliche 
Ueberliejerung  der  Briefe  des  Synésius  uon  Kyrene»  dans 
Abliandlungen  der  kgl.  bayer.  Al<ad.  dcr  Wlssensch.,  Philos.- 
philol.  Klasse,  t.  xxin,  p.  319-398,  Munich,  1905;  Vnechte 
Synesios  Briefe,  dans  Byzant.  Zeitschr.,  t.  xiv,  1905,  p.  75-86. 

Les  hymnes  de  Synésius  ont  été  éditées  séparément  par 
W.  Christ  et   M.   Paranikas,  Anlhologia  grmca  carminum 


christianorum,   Leipzig,   1871,   p.   3-23,   et   par  J.    Flach, 
Synesii  episcopi  hymni  metrici,  Tubingue,  1875. 

Une  traduction  française  des  œuvres  de  Synésius  ost  due 
à  H.  Druon,  Les  œuvres  de  Synésius,  évêque  de  Ptolémaïs  dans 
la  Cyrénaique  au  commencement  du  V'  siècle,  traduites  entiè- 
rement pour  la  première  /ois  en  français  et  précédées  d'une 
étude  biographique  et  littéraire,  Paris,  1878.  Uno  traduction 
anglaise,  due  â  A.  Fitzgerald,  a  paru  à  Londres  en  1926  et 
1930. 

Parmi  les  études  consacrées  à  Synésius,  nous  citerons 
seulement  :  A.  Gardner,  Synésius  o/  Cyrene,  philosopher  and 
bishop,  Londres,  1886;  O.  Seeck,  Studien  zu  Synesios,  dans 
Philologus,  t.  m,  1893,  p.  142-483;  J.  Mandoul,  De  Synesio 
Ptolemensi  episcopo  et  Pentapuleos  dejensore,  Paris,  1899; 
W.  S.  Crawford,  Synésius  the  Hellène,  Londres,  1901;  A.-J. 
KloIIner,  Synésius  von  Kyrene,  Der  Philosoph  und  Dichter 
und  sein  angeblicher  Vorbehalt  bei  seiner  Wahl  und  lVeifie 
zum  Bischof  "on  Ptolemais,  Padcrborn,  1901;  G.  Grtltzma- 
cher,  Synesios  von  Kyrene,  ein  Charakterbild  ausdem  Vnler- 
gang  des  Hellenentums,  Leipzig,  1913;  J.  Stiglmayr,  Syné- 
sius von  Kyrene,  Metropolil  der  Pentapolis,  dans  Zeitschr. 
fur  kathol.  Théologie,  t.  XXXVIII,  1914,  p.  509-563; 
A.  iiauck,  Welche  griechischen  Autoren  der  klassischen  Zeit 
kennt  und  benùtzt  Synésius  von  Kyrene?  Ein  Beitrag  zur 
-■j.'.;'.-j.  des  4.  Jahrhunderls  nach  Christus,  Friedlund  in 
Meklemburg,  1911;  R.  Sollert, Die  Sprichuiôrter  bei  Synésius 
von  Kyrene,  Augsbourg,  1909  et  1910. 

G.  Bardy. 

2.  SYNESIUS  KRIEGER,  frère  mineur  alle- 
mand (xvme  siècle).  —  Originaire  de  Ratisbonne,  il 
fut  lecteur  pendant  les  années  1715-1719  et  mourut  à 
Cham,  comme  vicaire  du  couvent,  le  18  novembre 
1740.  On  lui  doit  les  ouvrages  suivants  :  Simon  magus 
proto-hœresiarcha  a  Simone  Petro  Roms:  ex  aère  prœ- 
ceps  aclus,  nunc  naturœ  artisque  legibus  subjectus  ac 
secundum  Colchica  sua  opéra  philosophice  examinatus, 
Landshut,  1713,  in-8°,  109  p.;  Thèses  theologicœ  de 
necessitate  pamitentiœ,  Ingolstadt,  1717,  in-8°,  72  p.; 
Qusesliones  theologicie  im-et  opportunse  de  fide,  Ingol- 
stadt, 1718,  in-8°,  102  p.,  où  il  traite  les  quatre  ques- 
tions suivantes  :  An  catholicus  semper  fidem  fateri 
ienealur  inlerrogatus  (p.  1-20);  An  liceat  aliquando 
[idem  dissimulare  (p.  21-60);  An  calholici  tempore 
persecutionis  possint  vel  teneantur  fugere  (p.  61-74); 
Qualiter  prohibita  sit  lectio  librorum  heereticorum 
(p.  74-104);  Pax  eeterna,  Landshut,  1715. 

B.  Lins,  Geschichte  des  ehemaligen  Augusliner-und  jetzigen 
Franziskaner-Klosters  in  Ingolstadt,  Ingolstadt,  1920, p.  135. 
A.  Teetaert. 

SYNOPTIQUES  (évangiles)  —  Les  trois 
premiers  évangiles,  qui  portent  respectivement  les 
noms  de  saint  Matthieu,  de  saint  Marc  et  de  saint  Luc, 
sont  désignés  sous  le  nom  de  Synoptiques  (ils  ont  reçu 
ce  nom  de  J.-J.  Griesbach  en  1774),  parce  qu'ils  ont 
presque  le  même  contenu,  disposé  dans  un  ordre  à  peu 
près  semblable,  de  sorte  que  leur  texte  peut  être  placé 
sur  trois  colonnes  parallèles  et  être  ainsi  embrassé 
d'un  coup  d'oeil  (aùvo'^tç).  Ces  trois  évangiles  ayant 
déjà  été  étudiés  individuellement  (art.  Matthieu, 
t.  x,  col.  359-374;  Marc,  t.  ix,  col.  1939-1959;  Luc, 
t.  ix,  col.  971-1000),  il  reste  à  examiner  leurs  rapports, 
à  préciser  leurs  ressemblances  et  leurs  différences,  en 
vue  d'apporter  une  solution  à  ce  qu'on  appelle  le  pro- 
blème synoptique.Tun  des  plus  difficiles  parmi  les 
problèmes  d'ordre  littéraire  que  pose  l'Introduction  au 
Nouveau  Testament. 

I.  Le  fait  synoptique.  —  La  comparaison  des  trois 
premiers  évangiles  fait  ressortir  entre  eux,  soit  pour  le 
fond,  soit  pour  l'ordre  des  épisodes,  soit  pour  la  forme, 
des  ressemblances  étroites,  et  en  même  temps  de  nota- 
bles  différences. 

1°  Ressemblances  et  différences  pour  le  fond.  —  1.  Res- 
semblances. ■ —  Le  fond  des  Synoptiques  est  constitué 
par  un  ensemble  d'épisodes  de  la  vie  de  Jésus  et  d'en- 
tretiens du  Sauveur,  dont  beaucoup  sont  communs  à 
ces  trois  évangiles,  ou  au  moins  à  deux  d'entre  eux, 
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qui  tous  présentent  le  même  caractère  (en  contraste 
avec  les  récits  et  discours  du  quatrième  évangile),  et 
sont  disposés  dans  le  même  cadre  général.  Ils  débutent 
(mis  à  part  les  récits  de  l'enfance  de  Jésus  rapportés 
par  saint  Matthieu  et  saint  Luc  seuls)  par  le  baptême 
du  Sauveur,  racontent  son  ministère  en  Galilée  et  en 
Pérée,  conduisent  ensuite  Jésus  à  Jérusalem,  où,  après 
quelques  jours  de  prédication,  se  déroulent  les  événe- 
ments de  la  passion  et  de  la  résurrection.  Tout  l'apos- 
tolat du  Christ  semble  ainsi  renfermé  dans  le  cadre 
chronologique  d'une  seule  année,  et  dans  un  cadre 
géographique  qui  comprend  deux  théâtres  successifs  : 
la  Galilée  (et  régions  environnantes),  puis  la  Judée, 
alors  que  le  quatrième  évangile  indique  plusieurs 
voyages  de  Jésus  à  Jérusalem  avec  retours  en  Galilée, 
et  laisse  entendre,  d'après  les  données  chronologiques 
qu'il  fournit,  que  la  prédication  du  Sauveur  a  duré 
deux  ans  et  demi  ou  trois  ans. 

On  se  rend  compte  avec  précision  de  la  ressemblance 
du  contenu  des  Synoptiques,  soit  en  divisant  leur  texte 
en  sections  et  en  déterminant  le  nombre  des  sections 
communes,  soit  en  comptant  le  nombre  des  versets 
communs.  D'après  le  comput  de  Reuss  (Histoire  évan- 
gélique,  Paris,  1876),  si  l'on  divise  la  matière  évangé- 
lique  en  130  sections,  47  sont  communes  aux  trois 
Synoptiques,  12  communes  à  Matthieu  et  Marc, 
6  communes  à  Marc  et  Luc,  2  communes  à  Matthieu 
et  Luc;  Luc  a  38  péricopes  particulières,  Matthieu  17, 
et  Marc  5  seulement  (ce  sont  :  m,  20-21,  la  famille  de 
Jésus  veut  s'emparer  de  lui  ;  iv,  26-29,  parabole  de  la 
semence  qui  croît  d'elle-même;  vu,  32-37,  guérison 
d'un  sourd-muet;  vin,  22-26,  guérison  de  l'aveugle  de 
Bethsaïda;  xiv,  51-52,  le  jeune  homme  qui  s'enfuit 
sans  vêtements  après  l'arrestation  de  Jésus).  —  En 
comptant  les  versets  au  lieu  des  péricopes,  on  trouve 
350  versets  communs  aux  trois  Synoptiques,  170  com- 
muns à  Matthieu  et  Marc,  50  communs  à  Marc  et  Luc, 
230  communs  à  Matthieu  et  Luc;  Matthieu  a  330  ver- 
sets particuliers  (le  tiers  environ  du  premier  évangile), 
Luc  541  (à  peu  près  la  moitié  du  troisième  évangile), 
Marc  68  seulement  (un  dixième  de  cet  évangile).  La 
double  constatation  que,  d'une  part,  le  contenu  de 
Marc  se  retrouve  presqu'intégralement  dans  Matthieu 
et  dans  Luc,  et  que,  d'autre  part,  Matthieu  et  Luc  ont 
une  proportion  considérable  de  parties  communes 
qui  n'ont  pas  de  parallèles  dans  Marc,  constitue  un  des 
éléments  essentiels  du  fait  synoptique. 

2.  Différences.  —  a)  Elles  apparaissent  d'abord  dans 
les  additions  et  suppressions  que  l'on  constate  en  com- 
parant les  Synoptiques.  Luc  et  Matthieu  surtout  ont 
en  propre  des  parties  considérables,  par  exemple  les 
récits  de  l'enfance  de  Jésus,  complètement  différents 
d'ailleurs  dans  ces  deux  évangiles.  Luc  a  en  propre 
une  dizaine  de  chapitres,  ix,  50-xvm,  14,  dont  le  con- 
tenu :  récits  et  paraboles  placés  par  l'évangéliste  au 
cours  du  voyage  de  Jésu6  à  Jérusalem,  n'a  pas  le  plus 
souvent  de  parallèle  dans  Matthieu  et  surtout  dans 
Marc.  Par  contre,  il  y  a  dans  Luc  une  omission  assez 
considérable  :  le  voyage  de  Jésus  dans  les  pays  du 
Nord  et  les  récits  qui  s'y  rattachent,  Matth.,  xiv,  22- 
xvi,  12  et  Marc,  vi,  45-vm,  21,  n'ayant  pas  de  parallèle 
dans  le  troisième  évangile. 

b)  A  côté  des  additions  et  suppressions,  il  y  a  dans 
les  Synoptiques  de  grandes  différences  pour  le  dévelop- 
pement donné  au  récit  de  certains  faits  que  tous  les 
trois  mentionnent  :  par  exemple,  la  mort  de  saint  Jean- 
Baptiste,  à  laquelle  Luc  fait  simplement  allusion,  m, 
19-20,  que  Matthieu  raconte  sobrement,  xiv,  3-12,  et 
dont  Marc  fait  un  récit  tout  à  fait  détaillé  et  vivant, 
vi,  17-29. 

c)  Les  différences  de  fond  entre  les  Synoptiques  vont 
parfois  jusqu'à  d'apparentes  contradictions,  soit  dans 
les  faits  eux-mêmes,  soit  dans  les  détails  des  récits. 


On  sait  les  difficultés  qu'il  y  a  à  concilier  le  récit  de 
l'institution  de  l'eucharistie  dans  le  troisième  évangile 
avec  celui  des  deux  premiers  Synoptiques;  le  manque 
de  concordance  entre  les  récits  des  apparitions  du 
Christ  ressuscité,  Luc  ne  parlant  que  des  apparitions 
à  Jérusalem,  tandis  que,  d'après  Matthieu,  le  Ressus- 
cité semble  ne  s'être  manifesté  à  ses  apôtres  qu'en  Ga- 
lilée. Parmi  les  oppositions  de  détail  entre  des  passages 
parallèles  des  Synoptiques,  on  peut  mentionner  la 
recommandation  faite  par  Jésus  aux  apôtres  de  n'em- 
porter dans  leurs  courses  apostoliques  rien  autre  qu'un 
bâton,  Marc,  vi,  8,  de  ne  rien  emporter,  pas  même  un 
bâton,  Matth.,  x,  10,  Luc,  ix,  3;  la  guérison  d'un 
aveugle  qui  se  produit  lorsque  Jésus  approche  de  Jé- 
richo, Luc,  xvm,  35-43,  à  sa  sortie  de  Jéricho,  Matth., 
xx,  29-34,  Marc,  x,  46-52;  les  divergences  dans  les 
circonstances  (temps  et  personnes)  du  reniement  de 
saint  Pierre. 

2°  Ressemblances  et  différences  dans  l'ordre  des  par- 
lies.  —  1.  L'ordre  des  épisodes  dans  Marc  et  Luc  est 
presque  constamment  le  même  (il  faut  naturellement 
tenir  compte  de  l'introduction  dans  la  trame  commune 
des  parties  propres  à  Luc).  On  compte  seulement 
(P.  Wernle,  Die  synoptische  Frage,  p.  7,  cité  dans 
Camerlynck,  Synopsis,  p.  lvi)  sept  récits  qui  ne  se 
trouvent  pas  à  la  même  place  dans  ces  deux  évangiles  : 
Luc,  m,  19  et  Marc,  vi,  17;  Luc,  iv,  16-30  et  Marc, 
vi,  1-6;  Luc,  v,  1-11  et  Marc,  i,  16-20;  Luc,  vi,  12- 
16,  17-19  et  Marc,  m,  13-19,  7-12;  Luc,  vm,  4-18, 
19-21  et  Marc,  iv,  1-25,  m,  31-36;  Luc,  xxii,  15-20, 
21-23  et  Marc,  xiv,  22-25,  18-21;  Luc,  xxn,  54-62, 
63-65  et  Marc,  xiv,  53-54,  66-72,  65  (dans  ces  quatre 
derniers  cas,  il  y  a  interversion  dans  l'ordre  de  deux 
péricopes  successives).  Ces  quelques  divergences  dans 
la  suite  des  épisodes  peuvent  généralement  s'expliquer 
par  la  méthode  historique  particulière  et  le  point  de 
vue  spécial  de  saint  Luc.  Cf.  Luc,  t.  ix,  col.  986-987. 

2.  Si  l'on  compare  la  succession  des  péricopes  com- 
munes à  Matthieu  et  Marc,  on  constate  que,  à  partir 
du  c.  xiv  de  Matthieu,  l'ordre  est  presque  constam- 
ment le  même  dans  les  deux  évangiles  (avec  addition 
dans  Matthieu  de  récits  ou  discours  qui  ne  figurent 
pas  dans  Marc).  Par  contre,  dans  les  treize  premiers 
chapitres  de  Matthieu,  il  n'y  a  pas  généralement  paral- 
lélisme avec  Marc  pour  l'ordre  des  péricopes;  cette 
divergence  s'explique  par  la  méthode  propre  de  l'au- 
teur du  premier  évangile,  qui  adopte  un  ordre  systé- 
matique, groupement  des  miracles  en  séries,  des  pa- 
roles isolées  en  discours.  Cf.  Matthieu,  t.  x,  col.  365. 

3.  La  même  explication  vaut  pour  la  divergence 
dans  l'ordre  des  matériaux  qu'on  observe  dans  les 
parties  communes  à  Matthieu  et  Luc  ne  figurant  pas 
dans  Marc  Les  récits  et  surtout  les  paroles  du  Christ, 
qui  sont  groupés  systématiquement  dans  Matthieu,  se 
retrouvent  dispersés  dans  le  troisième  évangile,  saint 
Luc  s'étant  proposé  sans  doute  de  les  rapporter  à  leur 
place  chronologique. 

3°  Ressemblances  et  différences  de  forme.  —  D  est 
rare  que  dans  les  passages  parallèles  des  trois  Synop- 
tiques, ou  de  deux  d'entre  eux  seulement,  dont  le  fond 
est  commun,  le  texte  soit  absolument  identique  :  il  y 
a  généralement  des  différences  plus  ou  moins  notables 
dans  le  choix  ou  l'ordre  des  mots,  dans  la  construction 
ou  la  succession  des  phrases.  On  ne  rencontre  aucun 
verset  rigoureusement  identique  dans  les  trois  Synop- 
tiques à  la  fois  ;  il  y  en  a  huit  dans  les  passages  paral- 
lèles de  Matthieu  et  Marc,  six  dans  les  parallèles  de 
Matthieu  et  Luc,  trois  dans  les  parallèles  de  Marc  et 
Luc. 

1.  Les  ressemblances  se  constatent  surtout  dans  la 
relation  de  paroles  de  Jésus,  qui  très  souvent  ne  pré- 
sentent que  des  variantes  insignifiantes.  Voici  un 
exemple  : 
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Matth.,  xvi,  2-1-25 

Et  tiç  SéXei  htilaoi  [iou  èXÔeïv, 
à7rapvr)aào9<o  saurèv  xal  qcpà-70) 
tôv  axaupàv  aÛToû  xal  àxoXou- 
6eIto>  [loi.  "Oç  yàp  èàv  Oé>.-]r;  tïjm 
(J/ux^jv  aÛToû  aôiaai  ànoXÉaEi 
aÙTT)v.  "Oç  S'  âv  à7ToXéo7)  ttjv 
(Jiu/'fiv  aÙToG  evexev  èu.&G  eùpï;<jEi 

aÙT7)V. 


Marc,  vin,  34-35 

Et  tiç  6sXsi  ôirlooi  (jiou  èXôsîv, 
âTrapvï)<iâo0co  éauTÔv  xal  àpaTco 
tôv  CTxaupèv  aÙToG  xal  àxoXou- 
8e£tcû  jioi.  "Oç  yàp  èàv  0éXf]  -ri)v 
yu/f,v  aÔTOÛ  aûaai,  aTtoXécei  aù- 
tt)v.  "Oç  8'âv  dmoXécrf)  tt]v  ^ux'')^ 
aÛToû  évexev  è|ioG  xal  toû  EÛay-|-£- 
Xiou  ccôoEt  au-rijv. 


Luc,  ix,  23-24 


Et    TtÇ   OéXEt   Ô7ït(TÙ)   [10U   èXÔEÏV, 

àpvr)aàa8co  ÈauTÔv  xal  àpaTto 
tôv  oraupôv  aÛToG  xal  àxoXou- 
OeItco  [loi.  "Oç  yàp  âv  8éX7]  r^v 
i^uxtjv  aÛToû  aûaai,  aTroXéaei  aù- 

TYJV.  "Oç  S'âv  àttcXÉCTfl  TT)V  +oy_î]v 

aÛToû   èvexev   è(ioû  o5toç   (jwctei 

aÔTTjv. 


On  ne  saurait  s'étonner  que  des  sentences  comme 
celles-là  se  soient  gravées  aisément  dans  la  mémoire 
et  se  soient  transmises  littéralement.  Il  faut  noter  ! 
cependant  que  Jésus  les  a  prononcées  en  araméen,  et  ! 
qu'elles  auraient  pu  être  traduites  en  grec  en  termes 
différents,  de  sorte  que  la  concordance  verbale  presque 
complète  entre  les  trois  Synoptiques  reste  significa- 
tive. D'autant  plus  que,  par  ailleurs,  cette  con- 
cordance n'existe  pas  pour  d'autres  paroles  de 
Jésus,  qu'on  s'attendrait,  vu  leur  importance,  à  voir 
reproduire  identiquement  par  les  évangélistes  :  on 
sait  que  le  texte  du  Pater  présente  de  notables  diffé- 
rences dans  la  recension  de  Matth.,  vi,  9-11  et  celle 
de  Luc,  xi,  2-4;  et  que  les  paroles  de  la  consécra- 
tion du  pain  et  du  vin  à  la  Cène  sont  rapportées 
en  des  termes  différents  par  chacun  des  évangé- 
listes, Matth.,  xxvi,  26-29,  Marc,  xiv,  22-25,  Luc, 
xxii,  15-20.         , 

2.  Dans  les  récits,  les  variantes  de  forme  sont  beau- 
coup plus  fréquentes.  On  peut  cependant  signaler  de 
longs  épisodes  où  la  similitude  dans  la  suite  des  phrases 
et  le  choix  des  expressions  frappe  beaucoup  plus  que 
les  différences,  et  où  la  parenté  se  révèle  jusque  dans 
des  détails  de  style  peu  importants,  comme  les  transi- 
tions par  exemple.  On  peut  citer  à  ce  point  de  vue  la 
discussion  sur  le  sabbat  avec  les  pharisiens,  Matth., 
xii,  1-4,  Marc,  11,  23-26,  Luc,  vi,  1-4,  suivie  de  la 
guérison  de  l'homme  à  la  main  desséchée,  Matth., 
xii,  9-13,  Marc,  m,  1-5,  Luc,  vi,  6-10.  Cf.  aussi 
l'épisode  du  jeune  homme  riche,  Matth.,  xix,  16-22, 
Marc,  x,  17-22,  Luc,  xvm,  18-23. 

3.  La  parenté  littéraire  entre  des  récits  parallèles 
parfois  très  différents  de  forme  se  révèle  en  certains 
cas  par  l'emploi  commun  de  termes  rares.  Le  verbe 
à7ralpo|iai  qui  ne  se  trouve  nulle  part  ailleurs  dans  le 
Nouveau  Testament  est  employé  à  la  fois  par  les  trois 
Synoptiques  :"Oxav  àrocpSfj  ait'  aÛTcôv,  Matth.,  ix,  15, 
Marc,  11,  26,  Luc,  v,  35.  Cf.  également  Matth.,  xvi, 
28,  Marc,  ix,  1,  Luc,  ix,  27  :  Où  p.7)  YEÙccjvrai  Gavâxou. 
D'autres  fois,  c'est  l'emploi  commun  dans  les  récits 
parallèles  de  constructions  très  spéciales,  peu  norma- 
les. L'exemple  classique  est  celui  de  la  guérison  du 
paralytique,  où  le  discours  de  Jésus  est  coupé  égale- 
ment dans  les  trois  Synoptiques  par  l'incise  :  ait  para- 
lytico,  sorte  de  parenthèse  introduite  par  le  rédacteur, 
Matth.,  ix,  6,  Marc,  11,  10,  Luc,  v,  24.  Cf.  également 
une  même  anomalie  de  rédaction  dans  les  récits  de  la 
guérison  de  l'hémorroïsse,  Matth.,  ix,  20-21  et  Marc, 
v,  27-28. 

4.  Un  autre  trait  de  parenté  littéraire  entre  les 
Synoptiques  est  révélé  par  les  concordances  verbales 
entre  les  citations  communes  de  l'Ancien  Testament, 
en  des  cas  où  le  texte  évangélique  ne  reproduit  exacte- 
ment ni  celui  de  la  version  grecque  des  Septante,  ni 
celui  de  l'original  hébreu.  Par  exemple  la  citation 
d'Isaïe  :  rectas  tacite  semitas  ejus,  Matth.,  m,  3,  Marc, 
1,  3,  Luc,  m,  4,  alors  que  le  texte  du  prophète,  Is., 
xl,  3,  porte,  d'après  l'hébreu  et  les  Septante  :  semitas 
Dei  nostri.  Cf.  également  la  citation  de  Malachie,  m,  1, 
dans  Matth.,  xi,  10,  Marc,  1,  2,  Luc,  vu,  27,  où  le 
texte  commun  des  trois  Synoptiques  :  angelum...  qui 
prœparabit  viam  tuam  reproduit  assez  largement  le 


texte  hébreu  du  prophète  :  prœparabit  viam  ante  faeiem 
meam,  dont  la  version  des  Septante  s'écarte  considé- 
rablement. 

II.  Histoire  du  problème  synoptique.  —  Les 
relations  entre  les  évangiles  synoptiques,  envisagées 
comme  problème  littéraire,  n'ont  guère  commencé  à 
être  étudiées  systématiquement  qu'au  xvme  siècle. 
L'antiquité  chrétienne  et  le  Moyen  Age,  dans  la  com- 
paraison des  évangiles,  se  sont  placés  à  peu  près  exclu- 
sivement au  point  de  vue  de  Vharmonistique,  cher- 
chant simplement  les  moyens  d'expliquer  ou  d'atté- 
nuer les  divergences  que  présentent  les  textes  paral- 
lèles, dans  l'ordre  et  la  présentation  des  faits,  ainsi 
que  dans  la  teneur  des  paroles. 

On  sait  que,  sur  la  composition  des  Synoptiques  et 
leurs  relations,  l'ancienne  tradition  ecclésiastique  ne 
fournit  que  des  données  très  sommaires  et  dont  l'inter- 
prétation prête  à  discussion.  Après  le  prologue  du 
IIIe  évangile,  où  saint  Luc  fait  allusion  à  divers  essais 
tentés  avant  lui  pour  raconter  ce  qu'avait  fait  Jésus, 
les  principaux  textes  sont  ceux  de  Papias,  évêque  de 
Hiérapolis,  rapportés  par  Eusèbe.  De  ces  textes  repro- 
duits et  discutés  dans  les  articles  Marc,  t.  ix,  col.  1941- 
1942  et  Matthieu,  t.  x,  col.  360-361,  il  n'y  a  à  retenir 
au  point  de  vue  du  problème  synoptique,  que  les  don- 
nées suivantes  :  Marc,  dans  la  rédaction  de  son  évan- 
gile, s'est  inspiré  de  la  catéchèse  de  saint  Pierre;  Mat- 
thieu a  écrit  en  hébreu  (plutôt  en  araméen)  un  recueil 
de  Logia,  dont  on  tenta  plusieurs  traductions  en  grec 
Les  écrivains  ecclésiastiques  des  premiers  siècles, 
qui  parlent  incidemment  de  la  composition  des 
évangiles,  s'inspirent  de  Papias  et  admettent  tous 
que  l'ordre  dans  lequel  ceux-ci  ont  été  écrits  est  celui- 
là  même  que  le  Canon  leur  assigne;  cf.  par  exemple 
saint  Jean  Chrysostome,  Homil.  in  Matth.,  iv,  1. 
Saint  Augustin  cependant,  dans  le  De  consensu 
evangetistarum,  tente  de  chercher  des  éléments  de 
solution  au  problème  de  l'harmonie  évangélique 
dans  la  considération  des  rapports  littéraires  (ordre 
et  méthode  de  composition)  des  Synoptiques;  on  doit 
y  relever  surtout  l'idée  que  Marc  s'est  inspiré  de 
son  prédécesseur  Matthieu  en  l'abrégeant  :  Marcus 
Mutthseum  subsecutus  tanquam  pedisequus  et  breviator 
ejus. 

L'idée  de  la  dépendance  mutuelle  des  évangiles 
suivant  leur  ordre  de  succession  dans  le  Canon  resta 
dominante  durant  tout  le  Moyen  Age,  sans  que  d'ail- 
leurs on  cherchât  à  approfondir  le  problème  littéraire 
des  relations  entre  les  Synoptiques.  Au  xvn»  siècle, 
Grotius  cependant  modifiait  la  thèse  augustinienne,  en 
supposant  que,  si  Marc  dépend  de  l'évangile  hébreu  de 
Matthieu,  le  traducteur  grec  de  cet  évangile  aurait 
connu  et  utilisé  Marc,  idée  qui  a  été  reprise  par  plu- 
sieurs exégètes  catholiques  contemporains;  cf.  art. 
Matthieu,  t.  x,  col.  363.  De  même  Richard  Simon  se 
refusait  à  admettre  l'opinion  d'Augustin  sur  Marc 
abréviateur  de  Matthieu.  Cependant  l'hypothèse  au- 
gustinienne est  encore  défendue  par  Griesbach  (1789), 
qui  admet  que  l'évangile  de  Marc  est  tout  entier  tiré 
des  deux  autres  Synoptiques.  A  la  fin  du  xvm"  siècle 
commencent  à  apparaître  des  hypothèses  nouvelles  sur 
l'origine   et   les   rapports    des    Synoptiques.    Lessing 
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(1778),  puis  Eichhorn  (1794)  supposent  l'existence 
d'un  évangile  araméen  primitif  dont  Matthieu,  Marc 
et  Luc  seraient  trois  versions  indépendantes.  Puis 
c'est  l'hypothèse  de  la  tradition  orale,  esquissée 
d'abord  par  Herder  (1797),  et  exposée  ensuite  de  façon 
systématique  par  Gieseler  (1818)  :  cette  explication  de 
la  formation  des  évangiles  uniquement  par  la  tradition 
orale  a  trouvé  de  nombreux  partisans,  principalement 
parmi  les  catholiques  (actuellement  encore  M.  Leves- 
que,  ie  P.  Marcel  Jousse  et  quelques  autres),  mais  sur- 
tout elle  entre  comme  un  élément  de  solution  dans  la 
plupart  des  systèmes  actuels.  En  1832,  Schleiermacher 
préluda  d'autre  part  à  l'hypothèse  documentaire  en 
admettant  comme  sources  de  nos  évangiles  un  grand 
nombre  de  diégèses,  ou  petits  récits  écrits,  qui  auraient 
été  la  première  forme  de  la  littérature  évangélique.  Les 
théories  de  l'École  de  Tubingue  sur  la  composition  des 
évangiles  reflètent  naturellement  sa  conception  de 
l'histoire  du  christianisme  primitif  :  ses  représentants 
supposent  à  l'origine  deux  documents,  l'un,  araméen, 
de  tendance  judéochrétienne,  un  autre,  paulinisant, 
ou  grec,  dont  Matthieu  et  Luc  seraient  respectivement 
la  forme  évoluée  et  doctrinalemenl  atténuée;  Marc  au- 
rait combiné  les  deux  documents  primitifs  en  en  neu- 
tralisant les  tendances.  Si  le  système  de  l'École  de 
Tubingue  a  été  abandonné,  sa  méthode,  dont  la  carac- 
téristique est  de  faire  correspondre  le  développement 
de  la  littérature  évangélique  avec  le  développement 
historique  et  doctrinal  du  christianisme  primitif,  est  à 
la  base  des  systèmes  les  plus  récents  proposés  par  la 
critique  indépendante  pour  expliquer  la  formation 
des  évangiles. 

Baur  et  ses  disciples  avaient  défendu  l'idée  du 
caractère  secondaire  de  Marc,  en  vertu  de  considéra- 
tions d'ordre  historique  plutôt  que  littéraire  :  sur  ce 
point  particulier,  la  réaction  se  produisit  bientôt,  à  la 
suite  d'études  critiques  plus  approfondies;  c'est  la 
thèse  opposée  de  la  priorité  de  Marc  par  rapport  aux 
autres  évangiles  qui  allait  devenir  dominante  et  servir 
de  base  à  la  théorie  dite  des  deux  sources.  D'après  ce 
système,  nos  Synoptiques  actuels  auraient  deux  sour- 
ces principales  :  d'une  part,  l'évangile  de  Marc,  ou  une 
forme  primitive  de  cet  évangile,  d'autre  part,  un  re- 
cueil araméen  de  discours,  identifié  ou  non  avec  les 
Logia  de  Matthieu  indiqués  par  Papias,  dont  l'utili- 
sation par  Matthieu  et  Luc  expliquerait  les  éléments 
communs  à  ces  deux  évangiles,  qui  ne  figurent  pas 
dans  Marc.  Cette  théorie,  sous  cette  forme  simpliste, 
est  aujourd'hui  reconnue  comme  insuffisante,  à  elle 
seule,  à  résoudre  le  problème  synoptique  et  l'on  a  été 
amené  soit  à  admettre  des  sources  secondaires  plus  ou 
moins  nombreuses,  soit  à  supposer  des  formes  inter- 
médiaires entre  les  sources  primitives  et  leur  utilisa- 
tion par  les  évangélistes.  Dans  ses  lignes  générales, 
elle  est  cependant  admise,  tout  au  moins  comme  point 
de  départ  et  comme  cadre  pour  des  recherches  ulté- 
rieures, par  la  plupart  des  critiques,  en  dehors  des 
catholiques.  Ces  recherches  ont  tendu  soit  à  préciser 
le  caractère,  l'étendue  des  sources  et  leurs  états  suc- 
cessifs, soit  à  déterminer  leurs  rapports  entre  elles  et 
avec  les  évangiles  actuels.  On  n'accepte  guère  plus 
aujourd'hui  la  théorie  du  Proto-Marc,  qui  connut  une 
période  de  faveur,  théorie  d'après  laquelle  la  première 
source  des  Synoptiques  n'aurait  point  été  Marc  lui- 
même,  mais  une  forme  primitive  de  cet  évangile,  soit 
plus  longue  (Holtzmann),  soit  surtout  plus  courte 
(E.  Reuss,  Weizsàcker).  Quant  à  la  seconde  source, 
désignée  généralement  par  le  sigle  Q  (Quelle  =  source 
en  allemand),  on  en  a  tenté  diverses  reconstitutions, 
les  uns  n'y  voulant  voir  qu'un  simple  recueil  de  dis- 
cours, d'autres  admettant  qu'elle  comprenait  aussi 
quelques  récits  (c'est  en  particulier  l'opinion  de  A.  Har- 
nack  et  B.  Weiss).  Les  divergences  ne  sont  pas  moin- 


dres sur  les  relations  entre  la  première  et  la  seconde 
source  :  tandis  que  certains  admettent  l'utilisation  de 
Q  par  Marc  (Harnack,  B.  et  J.  Weiss,  Loisy,  Streeter, 
d'autres  (Jiilicher,  Wernle,  Wellhausen)  combattent 
cette  hypothèse.  D'ailleurs  l'orientation  des  recherches 
critiques  sur  le  problème  synoptique  s'est  notablement 
modifiée  depuis  le  commencement  du  xxe  siècle.  La 
critique,  se  faisant  de  plus  en  plus  radicale,  n'accepte 
plus  de  considérer  nos  évangiles  actuels  comme  des 
écrits  à  peu  près  homogènes,  dus  à  un  seul  auteur  :  à 
côté  des  sources  principales,  on  leur  suppose  une  mul- 
tiplicité de  sources  secondaires,  et  surtout  on  les  consi- 
dère comme  l'aboutissant  d'un  travail  rédactionnel 
complexe.  Le  problème  littéraire  se  double  d'un  pro- 
blème historique  et  doctrinal.  On  recherche  les  couches 
successives  de  tradition  auxquels  correspondent  les 
divers  éléments,  en  lesquels  on  décompose  les  évan- 
giles. Le  problème  synoptique  s'insère  ainsi  dans  le 
problème  plus  général  de  la  formation  et  du  dévelop- 
pement de  la  tradition  évangélique.  C'est  en  particu- 
lier la  position  adoptée  par  l'école  récente,  qui  préco- 
nise la  méthode  dite  de  l'histoire  des  formes  (Form- 
geschichlliche  Méthode),  laquelle  suppose  que  la  tradi- 
tion évangélique  a  pris  naissance  et  s'est  développée 
dans  la  communauté  chrétienne  primitive,  qu'elle  s'est 
enrichie  progressivement  en  correspondance  avec  les 
besoins  de  la  foi  et  du  culte,  se  fixant  dans  des  écrits 
fragmentaires  de  caractère  varié  (apophtegmes,  dis- 
cours, miracles),  qui  ont  été  utilisés  pour  la  rédaction 
des  évangiles. 

La  critique  indépendante  ne  tient  à  peu  près  aucun 
compte  des  données  de  la  tradition  ecclésiastique,  et 
fonde  ses  conclusions  relatives  à  l'origine  des  évangiles 
sur  la  seule  étude  interne  des  textes.  Les  exégètes 
catholiques  au  contraire  attachent  un  très  grand  prix 
aux  témoignages  traditionnels.  Les  données  que  ceux-ci 
fournissent  ont  été  rappelées  et  précisées  dans  les  déci- 
sions de  la  Commission  biblique  pontificale  sur  l'évan- 
gile selon  saint  Matthieu  (19  juin  1911),  sur  les  évan- 
giles selon  saint  Marc  et  selon  saint  Luc  (26  juin  1912), 
sur  la  question  synoptique  (26  juin  1912),  décisions 
qui  doivent  servir  de  cadre  aux  systèmes  élaborés  pour 
résoudre  les  problèmes  littéraires  relatifs  aux  Synop- 
tiques. Voici  le  texte  de  la  décision  sur  la  question 
synoptique  : 

1.  Tout  en  observant  ce  qui,  dans  les  décisions  précé- 
dentes, doit  être  absolument  observé,  surtout  en  ce  qui 
regarde  l'authenticité  et  l'intégrité  des  trois  évangiles  de 
Matthieu,  Marc  et  Luc,  l'identité  substantielle  de  l'évangile 
grec  de  Matthieu  avec  son  original  primitif,  et  aussi  l'ordre 
dans  lequel  ces  évangiles  ont  été  composés,  les  exégètes 
peuvent-ils,  pour  expliquer  les  ressemblances  ou  les  diver- 
gences des  évangiles,  parmi  tant  d'opinions  diverses  et 
contradictoires,  discuter  en  toute  liberté  et  recourir  à 
l'hypothèse  de  la  tradition  soit  écrite,  soit  orale,  ou 
encore  à  celle  de  la  dépendance  d'un  évangile  par  rapport 
à  un  évangile  antérieur  ou  aux  évangiles  antérieurs? 
—  Oui. 

2.  Doit-on  regarder  comme  observant  les  décisions  sus- 
dites ceux  qui,  sans  appui  sur  un  témoignage  traditionnel 
et  sans  preuve  historique.acceptent  facilement  l'hypothèse 
dite  communément  ■  des  deux  sources  »,  qui  prétend  expli- 
quer la  composition  de  l'évangile  grec  de  Matthieu  et  de 
l'évangile  de  Luc  surtout  par  leur  dépendance  à  regard  de 
l'évangile  de  Marc  et  à  l'égard  d'une  collection  dite  a  des 
discours  du  Seigneur  »?  Et  par  suite,  peuvent-ils  soutenir 
en  toute  liberté  cette  hypothèse?  —  Non,  sur  les  deux 
points. 

III.  Examen  des  principaux  systèmes  proposés 

POUR     LA     SOLUTION     DU     PROBLÈME     SYNOPTIQUE.     

1°  Hypothèse  de  la  tradition  orale.  —  Cette  hypothèse 
qui,  sous  sa  forme  rigoureuse  (explication  des  rapports 
entre  les  Synoptiques  par  la  seule  tradition  orale),  ne 
compte  plus  que  de  rares  partisans,  repose  sur  un  fait 
indéniable  :  c'est  d'abord  sous  forme  de  tradition  orale 
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qu'ont  été  transmis  les  souvenirs  apostoliques  sur  la 
vie  et  l'enseignement  de  Jésus.  L'Évangile,  avant 
d'être  écrit,  a  été  prêché  par  les  apôtres  et  le-  disciples 
du  Seigneur,  et  il  est  tris  probable  qu'il  se  forma  très 
vite  un  type  pour  ainsi  dire  officiel  de  catéchèse,  fixé 
dans  ses  grandes  lignes,  suivant  un  plan  invariable, 
dont  les  discours  de  Pierre,  et  particulièrement  le  dis- 
cours du  chef  des  apôtres  au  centurion  Corneille,  Act.. 
x,  34-43,  nous  donnent  un  raccourci.  C'est  de  cet  ensei- 
gnement oral,  gardé  fidèlement  dans  la  mémoire  cl 
comme  stéréotype,  mais  cependant  diversifié  pour 
répondre  aux  besoins  particuliers  des  différents  audi- 
toires, que,  d'après  les  tenants  de  l'hypothèse  en 
examen,  procéderaient  directement  les  Synoptiques. 
Ceux-ci  supposent  volontiers,  cf.  E.  Levesque,  Nos 
quatre  Évangiles,  p.  26-30,  que  la  catéchèse  primitive 
aurait  pris  trois  formes  principales  en  trois  milieux 
différents  :  Jérusalem,  Rome,  les  Églises  grecques.  La 
catéchèse  de  Jérusalem,  s'adressant  à  des  Juifs,  devait 
avant  tout  montrer  en  Jésus  le  Messie  prédit  par  les 
prophètes  et  préciser  les  rapports  entre  son  enseigne- 
ment et  la  Loi  mosaïque  :  c'est  cette  catéchèse  qui 
aurait  été  fixée  par  écrit  dans  l'évangile  de  saint  Mat- 
thieu, rédigé  en  araméen  par  cet  apôtre,  évangile  dont 
le  contenu  et  le  caractère  correspondent  précisément 
aux  nécessités  de  l'apostolat  chrétien  dans  le  milieu 
palestinien.  A  Rome,  la  prédication  chrétienne, 
s'adressant  surtout  à  des  gentils,  tout  en  gardant  le 
même  cadre  et  le  même  contenu  essentiel,  devait 
négliger  ce  qui  était  proprement  juif  et,  fondant  son 
apologétique  sur  les  miracles  accomplis  par  le  Sauveur 
plutôt  que  sur  l'accomplissement  des  prophéties  mes- 
sianiques, s'attacher  à  montrer  en  Jésus  l'envoyé  de 
Dieu,  jouissant  de  pouvoirs  divins  :  l'évangile  de  saint 
Marc,  qui,  selon  les  témoignages  de  l'antiquité  ecclé- 
siastique, reproduit  la  prédication  romaine  de  Pierre, 
répond  bien  aux  besoins  de  ce  milieu.  Enfin,  dans  le 
monde- grec,  la  catéchèse  élémentaire,  prêchée  par 
Paul  à  des  auditoires  mêlés  de  juifs  et  de  gentils, 
avait  dû  prendre  un  caractère  plus  universel  et  pré- 
senter Jésus  comme  le  Sauveur  de  tous  :  c'est  bien  là 
l'idée  fondamentale  de  l'évangile  de  saint  Luc,  disciple 
de  Paul. 

Cette  théorie  —  très  simple  —  est,  semble-t-il,  trop 
simple  pour  s'adapter  aux  données  complexes  du  pro- 
blème synoptique.  Elle  rend  assez  bien  compte  des 
différences  de  fond  et  de  forme  que  présentent  les 
Synoptiques  :  omissions,  transpositions,  répétitions 
s'expliquent  facilement  par  l'insuffisante  fidélité  de  la 
mémoire.  On  remarquera  pourtant  que  le  système 
n'explique  pas  pourquoi  la  tradition  orale  qui  a  fourni 
le  fonds  commun  aux  trois  Synoptiques  a  laissé  en 
dehors  une  masse  assez  considérable  de  faits  et  de 
paroles,  de  même  caractère,  qui  ont  été  ensuite  recueil- 
lis par  chacun  des  évangélistes  dans  les  parties  de  leur 
œuvre  qui  leur  sont  propres,  en  particulier  par  Luc. 
Mais,  surtout,  ce  dont  l'hypothèse  de  la  tradition  orale 
ne  peut  rendre  suffisammenl  compte,  ce  sont  les  res- 
semblances d'ordre  dans  la  suite  des  développements 
et,  surtout,  les  ressemblances  de  forme,  allant  parfois 
jusqu'à  une  identité  presque  littérale,  que  pré  ml  mi 
les  Synoptiques.  Les  défenseurs  les  plus  récents  de  la 
théorie  ont  insisté  sur  le  rôle  que  joue  la  mémoire  chez 
les  peuples  qu'on  a  appelés  de  sli/le  oral,  [jauni  [i 
figurent  les  peuples  de  l'ancien  Orient,  et  l'extraordi- 
naire puissance  mnémonique  à  laquelle  ils  peuvent 
arriver.  Il  n'est  pas  douteux  en  effet  que,  à  l'époque 
évangélique,  l'enseignement  des  rabbins  était  donné 
sans  texte  écrit  et  a  été  transmis  oralement  pei 
longtemps  avant  la  rédaction  des  compilations  où  il 
s'est  conserve.  On  a  aussi  cru  reconnaître  da 
évangiles  un  élément  rythmique,  récil  ;  et  disi  ours  toi 
mant  des  strophes  plus  ou  moins  régulier 


lition  de  mots  et  de  formules  facilitant  le  travail  de 
la  mémoire  (théorie  du  R.  P.  Jousse,  à  laquelle  peu- 
vent être  rattaches  les  essais  de  M.  Loisy  de  traduction 
rythmée  de  tout  le  Nom  eau  Testament).  Mais,  sur 
ce  dernier  point,  on  doit  faire  de  grandes  réserves  :  si 
certaines  paroles  de  Jésus  présentent,  en  effet,  ce 
caractère  rythmé,  il  parait  tout  à  fait  arbitraire  de 
vouloir  le  retrouver  dans  les  récits  évangéliques.  Com- 
ment expliquer  d'ailleurs,  dans  cette  hypothèse,  que 
quelques-unes  des  paroles  de  Jésus,  parmi  les  plus 
importantes  et  les  plus  caractéristiques,  aient  été  rap- 
par  chacun  des  Synoptiques  en  des  termes 
notablement  différents  (le  Pater,  les  paroles  de  l'ins- 
titution de  l'eucharistie),  alors  que  des  détails  acces- 
soires, de  simples  formules  de  transition  se  retrouvent 
identiques  dans  les  trois  textes  parallèles?  Sans  parler 
des  quelques  textes  déjà  signalés  :  le  et  ait  paralytico 
du  réiit  de  la  guérison  du  paralytique,  et  l'incise  :  «  que 
celui  qui  lit  cela  fasse-attention  »,  qui  coupe  le  discours 
eschatologique,  à  la  fois  dans  Matth.,  xxiv,  15,  et  dans 
Marc,  xiii,  14,  lesquels  supposent  l'emprunt  à  une 
source  écrite,  il  faut  remarquer  de  plus  que  les  ressem- 
blances verbales  relevées  entre  les  trois  Synoptiques 
apparaissent  dans  le  texte  grec  des  évangiles  :  est-il 
vraisemblable  que,  si  le  passage  de  la  tradition  ara- 
méenne  primitive  à  la  tradition  grecque  a  été  fait 
oralement,  les  mots  semblables  dans  le  texte  araméen 
aient  été  toujours  traduits  par  les  mêmes  expressions 
grecques? 

Ces  remarques  rendent  tellement  probable,  pour  ne 
pas  dire  certaine,  l'existence  de  relations  proprement 
littéraires  entre  les  Synoptiques  avec  l'usage  d'inter- 
médiaires écrits  entre  la  catéchèse  orale  primitive  et  la 
rédaction  des  évangiles,  que  même  les  défenseurs  de 
l'hypothèse  de  la  tradition  orale  sont  obligés  d'ad- 
mettre qu'il  a  pu  y  avoir  des  notes  écrites,  des  recueils 
partiels,  fixant  déjà  la  tradition  orale,  et  qui  auraient 
servi  aux  évangélistes,  non  précisément  à  titre  de 
•source,  mais  comme  aide-mémoire.  Cf.  E.  Levesque, 
A'os  quatre  évangiles,  p.  47-48.  L'existence  de  tels  re- 
cueils n'est  d'ailleurs  pas  une  simple  hypothèse,  car 
c'est  à  des  écrits  de  ce  genre  que  fait  sans  doute  allu- 
sion le  prologue  de  Luc.  Reste  à  savoir  si  ce  complé- 
ment rend  la  théorie  de  la  tradition  orale  entièrement 
suffisante  et  si,  en  plus  de  l'utilisation  de  la  tradition 
orale  qui  reste  un  des  éléments  essentiels  de  toute 
solution  du  problème  synoptique,  on  ne  doit  pas  sup- 
poser une  dépendance  littéraire  entre  les  évangiles 
eux-mêmes,  dépendance  que  les  raisons  les  plus 
sérieuses  semblent  bien  obliger  à  admettre,  tout  an 
moins  entre  Luc  et  Marc,  ou  bien  l'emploi  de  sources 
communes. 

2°  Hypothèse  de  la  dépendance  mutuelle.  —  Elle  sup 
pose  que  les  évangiles  les  plus  récents  ont  utilisé  leurs 
devanciers  et,  par  suite,  peut  revêtir  plusieurs  formes, 
suivant  l'ordre  que  l'on  admet  pour  la  composition  des 
Synoptiques.  L'hypothèse,  soutenue  dans  l'antiquité 
par  Clément  d'Alexandrie,  qui  fait  de  .Marc  le  plus 
récent   'les  Synoptiques   et  "le  considère  comme  un 

résume  des  deux  autres,  n'a  plus  de  partisans  :  d'une 
part,  elle  est  contraire  à  la  tradition  la  plus  ancienne 
qui  lait  de  Marc  un  écho  de  la  prédication  de  Pierre, 

d'autre  part,  elle  est  en  désaccord  avec  le  caractère 

inalité   qu'on    doit   reconnaître   à    cet   évangile. 

Deux  ordres  de  succession  possibles  sont  actuellement 

envisagés  :   l'un,  qui   lait   de   Marc  le  plus  ancien   des 

iles  et  la  source  commune  'te  Luc  et  Matthieu, 
est  une  des  bases  de  la  théorie  des  deux  sources  qui  iera 
discutée  plus  loin;  l'autre  est  l'ordre  traditionnel, 
Matthieu,  Maie,  lue.  qui  entraîne,  si  l'on  admet  l'hy- 
pothèse de  la  dépendance  mutuelle,  que  Marc  aura  pu 

i  Matthieu  et  que  Luc,  à  son  tour,  aura  profilé 
de  ses  deux  prédécesseurs. 
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1.  La  dépendance  de  Luc  par  rapport  à  Marc  est  au- 
jourd'hui admise  par  la  plupart  des  critiques  et  exégètes. 
Le  principal  argument  en  faveur  de  cette  dépendance, 
c'est  que,  dans  une  partie  considérable  du  troisième 
évangile  (ce  que  le  P.  Lagrange  appelle  les  sections 
marciennes,  Luc,  rv,31-vi,  19;  vm,14-ix,  50;xvm,  15- 
xxi,  38),  le  contenu  et  l'ordre  des  péricopes  sont  les 
mêmes  que  dans  Marc,  avec  seulement  un  tout  petit 
nombre  d'omissions,  additions  ou  transpositions;  la 
ressemblance  de  forme,  bien  que  n'étant  pas  absolue, 
est  également  frappante  dans  ces  sections  et  la  con- 
clusion à  en  tirer  en  faveur  de  l'influence  de  Marc  sur 
Luc  s'impose  d'autant  plus  que,  dans  les  parties  pro- 
pres à  Luc,  la  présentation  des  faits  est  moins  détaillée, 
moins  vivante.  Les  différences  de  forme  ne  constitue- 
raient une  objection  contre  la  dépendance  littéraire 
de  Luc,  que  si  l'on  supposait  que  l'auteur  du  troisième 
évangile  était  un  simple  rédacteur  reproduisant  ser- 
vilement ses  documents,  tandis  qu'il  apparaît,  dans 
l'ensemble  de  son  œuvre,  comme  un  véritable  écrivain, 
ayant  son  but  particulier,  ses  préoccupations  propres, 
soit  doctrinales,  par  quoi  s'expliquent  certaines  omis- 
sions, soit  littéraires  (il  émonde  et  corrige  Marc,  par 
souci  de  pureté  du  style).  Cette  méthode  de  Luc  ex- 
plique que,  dans  les  sections  de  son  évangile  désignées 
par  le  P.  Lagrange  comme  non-marciennes  (les  débuts 
du  ministère  public  de  Jésus  d'une  part,  d'autre  part 
les  récits  de  la  passion  et  de  la  résurrection),  l'auteur  du 
IIIe  évangile  paraisse  plus  indépendant  de  Marc  (nom- 
breuses additions,  quelques  omissions  et  transposi- 
tions); mais,  en  ces  sections  mêmes,  l'ordre  des  péri- 
copes est  sensiblement  identique  et  l'on  discerne  assez 
nettement  que  Luc  s'attache  toujours  à  Marc  comme 
guide,  bien  qu'il  le  suive  moins  strictement  pour  faire 
place  à  d'autres  sources  ou  traditions  dont  il  disposait. 
L'hypothèse  d'un  Proto-Marc  plus  court,  qui  n'aurait 
pas  contenu  les  passages  du  second  évangile  actuel 
manquant  dans  le  troisième,  n'aurait  aussi  de  raison 
d'être  que  si  Luc  avait  eu  pour  règle  de  suivre  à  peu 
près  littéralement  ses  sources.  Mais,  malgré  l'intention 
marquée  au  début  de  son  évangile  de  donner  un  récit 
de  la  vie  de  Jésus  plus  complet  et  plus  ordonné  que  ses 
devanciers,  il  n'était  pas  obligé  d'utiliser  tous  les  ma- 
tériaux qui  étaient  à  sa  disposition  :  les  exigences  de 
son  plan,  la  qualité  des  destinataires  de  son  ouvrage 
et  aussi  certains  scrupules  d'ordre  doctrinal  (par 
exemple  pour  les  passages  de  Marc  n'intéressant  que 
les  Juifs,  comme  la  mort  de  Jean-Baptiste,  vi,  17-29, 
les  questions  de  pureté  légale,  vu,  1-23,  celle  de  la  répu- 
diation, x,  2-12;  ou  les  textes  qui  pouvaient  paraître 
peu  conciliables  avec  le  caractère  surhumain  de  Jésus, 
vu,  24-30,  ou  défavorables  aux  apôtres,  x,  35-45) 
pouvaient  l'engager  à  omettre  certaines  parties  du 
texte  de  Marc,  que  dans  l'ensemble  il  suivait.  Il  n'y  a 
donc  pas  lieu  de  supposer  une  première  forme  hypo- 
thétique, moins  complète,  du  second  évangile  :  rien 
n'empêche  que  ce  soit  le  Marc  actuel,  qui  ait  été  utilisé 
par  Luc. 

2.  On  est  beaucoup  moins  d'accord  sur  les  relations 
entre  Luc  et  Matthieu.  Le  problème  se  pose  non  seule- 
ment pour  les  parties  de  ces  évangiles  qu'ils  ont  en 
commun  avec  Marc,  mais  surtout  pour  d'autres  par- 
ties considérables,  qui  ne  figurent  pas  dans  Marc, 
et  où  tous  deux  marchent  parallèlement,  avec  de  nota- 
bles ressemblances  non  seulement  de  fond,  mais  de 
forme.  Il  se  complique  du  fait  que,  en  d'autres  parties, 
les  divergences  sont  telles  entre  les  deux  évangélistes 
qu'il  parait  difficile  qu'ils  se  soient  connus  mutuelle- 
ment :  si,  par  exemple,  Luc  avait  eu  sous  les  yeux  les 
récits  de  l'enfance  de  Jésus  et  les  récits  de  la  résurrec- 
tion, tels  qu'ils  sont  dans  notre  Ier  évangile,  il  n'aurait 
pas  rédigé,  semble-t-il,  les  premiers  et  les  derniers 
chapitres  de  son  propre  récit  avec  une  si  complète 


indépendance  à  l'égard  de  son  devancier.  Dans  ces 
conditions,  on  serait  assez  porté  à  mettre  sur  le  compte 
d'une  tradition  orale  commune  les  ressemblances  entre 
Matthieu  et  Luc.  Et  c'est  la  solution  acceptée  par  plu- 
sieurs exégètes  catholiques.  Mais  ces  ressemblances 
sont  cependant  de  telle  nature  que,  sans  pouvoir  abou- 
tir sur  ce  point  à  des  conclusions  certaines,  on  est  porté 
à  admettre,  pour  les  expliquer,  une  dépendance  litté- 
raire des  deux  évangiles  l'un  par  rapport  à  l'autre.  En 
effet,  à  côté  d'un  certain  nombre  de  passages  où  la 
ressemblance  est  moins  étroite  ou  qui  ont  le  caractère 
de  sentences  faciles  à  retenir  de  mémoire  (cf.  une 
liste  de  ces  cas  dans  Lagrange,  Évangile  selon  saint  Luc, 
p.  lxxiv),  il  en  est  d'autres  où  la  tradition  orale  ne 
paraît  pas  suffisante  (par  exemple,  Luc,  x,  21-24  = 
Matth.,  xi,  25-27;  Luc,  xi,  33-36  =  Matth.,  v,  15,  vi, 
22-23).  Presque  toujours  il  s'agit  alors  de  paroles 
plutôt  que  de  récits.  Et  ce  qui  donne  à  ces  ressem- 
blances verbales  une  portée  plus  grande,  c'est  qu'on  a 
affaire  à  des  groupements  de  sentences,  qui  se  retrou- 
vent identiques  dans  Matthieu  et  dans  Luc,  alors  que 
la  suite  des  idées  n'imposait  pas  ces  groupements  : 
exemple  caractéristique  dans  Luc.xn,  2-9  =  Matth.,  x, 
26-34.  Pour  expliquer  ces  faits,  les  critiques  partisans 
de  la  théorie  des  deux  sources  supposent  que  les  rédac- 
teurs du  premier  et  du  troisième  évangile  ont  utilisé 
une  source  commune,  qui  serait  un  recueil  de  discours 
et  sentences  du  Seigneur,  peut-être  les  Logia  attribués 
à  Matthieu  par  Papias,  ou  plutôt  une  traduction  grec- 
que de  ces  Logia.  Cette  hypothèse  étant  incompatible 
avec  l'authenticité  (littéraire)  du  Matthieu  canonique, 
les  exégètes,  qui  ne  veulent  pas  s'écarter  sur  ce  point 
du  sentiment  traditionnel  et  qui,  par  conséquent, 
maintiennent  l'identité  substantielle  du  Matthieu  grec 
avec  l'évangile  araméen  de  saint  Matthieu,  doivent 
recourir  à  d'autres  hypothèses,  telles  que  celle  propo- 
sée par  le  P.  Lagrange  :  «  Si  l'on  veut  tenir  compte  de 
tous  les  aspects  de  la  situation,  le  mieux  est  peut-être 
de  supposer  que  Luc  n'a  pas  eu  sous  les  yeux  notre 
Matthieu  canonique,  mais  qu'il  en  a  connu  au  moins 
des  extraits  en  grec,  comprenant  les  discours,  dans  leur 
ordre  actuel  et  tels  qu'ils  sont,  sauf  quelques  retou- 
ches, dans  le  texte  de  Matthieu.  »  Évangile  selon  saint 
Luc,  p.  LXXXV. 

3.  La  comparaison  entre  Matthieu  et  Marc  /ait  res- 
sortir les  trois  faits  suivants  :  la  matière  contenue  dans 
Marc  se  retrouve  presque  complètement  dans  Mat- 
thieu (les  principales  omissions  sont:  Marc,  i,  21-28; 
i,  35-38;  iv,  26-29;  vu,  31-37;  vin,  22-26;  ix,  38-40; 
xn,  41-44);  l'ordre  des  péricopes  est  à  peu  près  cons- 
tamment le  même  dans  les  deux  évangiles,  à  partir  de 
Matth.,  xiv,  l  =  Marc,  vi,  14;  il  y  a  souvent  identité 
verbale  dans  les  passages  parallèles. 

Ces  trois  faits  sont  évidemment  favorables  à  la 
dépendance  littéraire  d'un  des  évangiles  par  rapport 
à  l'autre.  Malgré  le  sentiment  de  saint  Augustin  et  des 
anciens,  malgré  les  raisons  alléguées  aujourd'hui  en- 
core par  quelques  partisans  de  !a  dépendance  de  Marc 
par  rapport  à  Matthieu,  cette  hypothèse  est  peu  vrai- 
semblable, parce  qu'elle  se  heurte  à  un  fait  frappant  : 
le  caractère  des  récits  de  Marc,  beaucoup  plus  détaillés, 
concrets  et  vivants  que  les  récits  parallèles  de  Mat- 
thieu. On  a  bien  pu  tenter  (par  exemple  M.  Primo 
Vannutelli),  à  force  d'ingéniosité,  d'expliquer  en  tel  ou 
tel  cas  particulier  pourquoi  et  comment  Marc  aurait 
été  amené  à  développer  et  concrétiser  les  narrations 
plus  schématiques  de  Matthieu.  Mais,  si  l'on  regarde 
l'ensemble,  on  ne  peut  manquer  de  juger  invraisem- 
blable que  Marc  ait  régulièrement  ajouté  la  couleur 
et  la  vie  au  texte  plus  abstrait  qui  lui  aurait  servi  de 
source.  D'ailleurs  l'ancienne  tradition  qui  représente 
saint  Marc  comme  l'interprète  de  saint  Pierre  dissuade 
d'admettre   une   dépendance   littéraire   étroite   entre 
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notre  second  évangile  et  une  source  écrite  consti- 
tuant déjà  un  évangile,  car  elle  semble  bien  ne  lui 
assigner  d'autre  source  que  la  prédication  du  chef  des 
Apôtres. 

Faut-il  donc  en  conclure  que  Matthieu  dépende  lit- 
térairement de  Marc?  11  y  a  lieu  ici  de  distinguer  entre 
l'évangile  araméen  de  saint  Matthieu  dont  l'existence 
repose  sur  le  témoignage  de  Papias,  et  notre  premier 
évangile  actuel,  qui  serait  la  traduction  grecque  de 
cet  original  araméen.  A  vrai  dire,  la  plupart  des  criti- 
ques indépendants  n'acceptent  pas  cette  distinction  : 
pour  eux,  notre  Ier  évangile  n'est  pas  une  traduc- 
tion, mais  un  ouvrage  original  base  sur  Marc  d'une 
part,  et  un  recueil  de  discours  du  Seigneur  (théorie 
des  deux  sources).  On  discutera  plus  loin  cette  théorie, 
surtout  au  point  de  vue  de  l'étendue  et  du  caractère 
de  la  seconde  source  qu'elle  suppose.  Mais,  si  l'on  s'en 
tient  à  l'ancienne  tradition  ecclésiastique  qui  attribue 
à  saint  Matthieu  la  composition  d'un  premier  évangile 
en  araméen,  on  doit  se  demander  si  cet  évangile  dépen- 
dait de  Marc,  ou  si  du  moins  Marc  a  été  utilisé  par  le 
traducteur  grec.  La  première  question  n'a  pas  lieu  de 
se  poser,  si  l'on  tient  que  le  Matthieu  araméen  a  été 
le  premier  de  nos  évangiles.  Mais  alors,  comment  ex- 
pliquer la  ressemblance  de  fond  et  d'ordre  constatée 
entre  Matthieu  et  Marc?  C'est  ici  qu'on  peut  faire 
appel  à  la  tradition  orale,  qui  suffirait  peut-être  à 
expliquer  cette  ressemblance.  Si  en  effet  l'on  admet, 
comme  c'est  vraisemblable,  que  saint  Pierre  a  eu  un 
rôle  particulièrement  important  dans  la  fixation  de  la 
catéchèse  primitive,  en  ce  qui  concerne  le  fond  et  le 
cadre  des  récits,  Matthieu,  qui  s'appuie  naturellement 
sur  cette  catéchèse,  et  Marc,  qui  reproduit  la  prédica- 
tion de  saint  Pierre,  peuvent  s'être  rencontrés  sur  le 
choix  et  l'ordre  général  des  récits,  sans  que  l'un  ait 
connu  et  utilisé  l'autre.  Mais  les  ressemblances  ver- 
bales ne  peuvent  s'expliquer  de  cette  façon.  Il  faut 
supposer,  pour  en  rendre  compte,  que  le  traducteur 
grec  du  premier  évangile  a  eu  sous  les  yeux  le  texte  de 
Marc,  et  qu'il  s'en  est  inspiré  dans  le  choix  des  mots 
qu'il  employait  pour  rendre  en  grec  les  expressions  du 
texte  araméen.  Si  l'on  estime  de  plus  que,  comme  les 
Septante  l'ont  fait  pour  certaines  traductions  de  l'An- 
cien Testament,  il  a  pu  faire  quelques  additions  et 
modifications  à  l'original  qu'il  traduisait  et  qu'il  a  pu 
pour  cela  puiser  également  dans  Marc,  on  rendra 
compte  de  façon  satisfaisante,  semble-t-il,  des  rela- 
tions qui  apparaissent  entre  les  deux  premiers  évan- 
giles. —  Sur  les  raisons  qu'on  tire  des  doublets,  et,dcs 
citations  de  l'Ancien  Testament  dans  Matthieu  pour 
établir  une  dépendance  entre  celui-ci  et  Marc,  cf.  art. 
Matthieu,  t.  x,  col.  363-361. 

3°  Hypothèse  des  documents.  —  Les  difficultés  que 
soulève  l'hypothèse  de  la  dépendance  mutuelle  des 
évangiles  et,  d'autre  part,  la  nécessité  qui  s'impose  de 
maintenir  entre  eux  des  relations  proprement  litté- 
raires ont  conduit  à  l'hypothèse  documentaire,  qui 
explique  les  ressemblances  des. Synoptiques  par  l'em- 
ploi de  sources  communes. 

1.  La  théorie  des  deux  sources.  —  La  forme  la  plus 
répandue  de  cette  hypothèse  est  la  théorie  des  deux 
sources,  déjà  signalée,  d'après  laquelle  Luc  et  Matthieu 
auraient  utilisé  deux  sources  communes  :  l'une,  qui 
serait  notre  Marc  canonique  ou  une  forme  peu  «  1  i  11  é - 
rente  de  cet  évangile,  l'autre  qui  serait  un  recueil  de 
discours  du  Seigneur,  comprenant  peut-être  aussi 
quelques  récits.  La  dépendance  par  rapport  à  Marc  de 
Luc  et  de  Matthieu,  tout  au  moins  du  texte  grec  actuel 
du  I"  évangile,  étant  assez  généralement  reconnue, 
c'est  sur  l'existence  et  le  caractère  de  la  seconde  sonne 
(Q)  que  porte  surtout  la  discussion.  Certains  identi- 
fient ce  document  hypothétique  avec  les  Logia  dont 
parle  Papias  comme  étant  l'oeuvre  de  saint  Matthieu 
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et  expliquent  l'attribution  de  notre  premier  évangile 
à  cet  apôtre  précisément  par  le  fait  que  son  rédac- 
teur aurait  inséré  dans  son  récit,  à  côté  des  parties 
empruntées  à  Marc,  tout  le  contenu,  traduit  de  l'ara- 
méen,  des  Logia  de  Matthieu.  D'autres,  par  contre, 
n'accordent  aucune  valeur  au  témoignage  de  Papias 
et  n'admettent  aucune  relation  entre  la  source  Q  et 
l'apôtre  Matthieu.  Ils  concluent  à  l'existence  de  ce 
document,  du  fait  de  l'existence,  dans  les  passages 
parallèles  de  Matthieu  et  de  Luc  qui  ne  figurent  pas 
dans  Marc,  de  fréquentes  ressemblances  de  fond  et 
de  forme,  ressemblances  telles,  qu'elles  semblent  exi- 
ger, à  défaut  de  la  dépendance  directe  d'un  évangile 
par  rapport  à  l'autre,  l'utilisation  d'une  source  com- 
mune. 

Cette  théorie,  même  dans  le  cas  où  l'on  identifie  Q 
avec  les  Logia  de  saint  Matthieu,  a  l'inconvénient  de 
ne  pas  s'accorder  avec  l'ancienne  tradition.  —  Cette  tra- 
dition est-elle,  d'ailleurs,  aussi  solide  qu'on  le  pré- 
tend? —  Mais,  en  dehors  de  cette  raison,  et  sans  entrer 
dans  les  difficultés  de  détail  que  cette  hypothèse  sou- 
lève, on  peut  faire  valoir  contre  elle  quelques  objec- 
tions d'ordre  général.  Invraisemblance,  souligne  le 
P.  Lagrange  {Comm.  de  saint  Luc,  p.  lxxxv),  de  ces 
deux  évangiles,  Matthieu  et  Luc,  composés  d'après  les 
deux  mêmes  sources,  et  cependant  si  différents!  Et, 
si  notre  premier  évangile  est  le  résultat  de  la  fusion  de 
deux  documents  par  un  rédacteur,  qui  aurait  fait  sim- 
plement œuvre  de  compilateur,  comment  en  expliquer 
l'unité  profonde,  la  méthode  de  composition  si  parti- 
culière, avec  des  groupements  fondés,  à  la  manière 
juive,  sur  des  combinaisons  de  nombres?  Cf.  art.  Mat- 
thieu, t.  x,  col.  365-366?  D'autre  part,  la  source  Q,  au 
cas  où,  comme  on  le  suppose  généralement,  elle  n'était 
pas  un  simple  recueil  de  sentences,  mais  comprenait 
aussi  quelques  récits,  n'aurait-elle  pas  été  quelque 
chose  d'informe,  une  sorte  de  monstre,  a-t-on  dit, 
si  elle  n'avait  déjà  constitué  un  véritable  évangile 
comprenant  tout  l'ensemble  de  la  prédication  de 
Jésus,  avec  sa  mort  et  sa  résurrection?  Mais,  si  c'était 
déjà  un  évangile,  pourquoi  ne  pas  y  voir  tout  sim- 
plement l'évangile  araméen  de  saint  Matthieu,  qui 
pourrait  avoir  été  retouché  en  quelque  mesure  et 
complété  par  le  traducteur  grec,  sans  que  le  texte 
définitif  du  premier  évangile  cessât  d'être  substan- 
tiellement identique  à  l'écrit  original  de  l'apôtre 
Matthieu? 

2.  La  théorie  des  «  écrits  jragmentaires  ».  —  Une  autre 
forme  de  la  théorie  documentaire  est  celle  qui,  repre- 
nant l'hypothèse  des  diégèses  de  Schleicrmacher,  sup- 
pose à  la  base  de  nos  évangiles  un  nombre  plus  ou 
moins  considérable  d'écrits  fragmentaires,  dans  les- 
quels aurait  commencé  à  se  fixer  la  tradition  orale. 
Cette  hypothèse  contient  certainement  une  large  part 
de  vérité.  Il  est  très  vraisemblable,  en  effet,  (pie,  poul- 
ies besoins  de  la  catéchèse,  on  ait  commencé  par  rédi- 
ger de  petits  livrets,  recueil  de  paroles  de  Jésus,  re- 
cueil de  miracles,  peut-être  recueil  de  prophéties  mes- 
sianiques appliquées  au  Christ,  qui  auront  disparu 
quand  on  eut  à  sa  disposition  des  récits  complets  de  la 
vie  et  de  la  prédication  du  Sauveur,  mais  dont  l'usage 
par  les  évangélistes  permet  d'expliquer  certaines  don- 
nées du  problème  synoptique. 

L'hypothèse  a  d'ailleurs  un  fondement  traditionnel 
dans  l'assertion  de  saint  Luc  qui  fait  allusion,  clans  le 
prologue  de  son  évangile,  à  des  écrits  de  ce  genre.  La 
faiblesse  de  la  théorie,  c'est  que  ces  sources  fragmen- 
taires, si  on  en  peut  supposer  l'existence  avec  grande 
probabilité,  on  n'a  aucun  moyen  (le.  les  reconstituer, 
de  sorte  que  cette  hypothèse  ne  peut  aider  beaucoup 

a  préciser  les  particularités  de  c position    et   les 

relations  des  Synoptiques  et  qu'elle  ne  peut  être, 
comme  l'utilisation  de  la  tradition  orale  elle-même, 
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qu'un  élément  de  la  solution  complète  du  problème 
synoptique.  Elle  peut  expliquer  en  particulier  l'exis- 
tence dans  le  IIIe  évangile  de  morceaux  considérables 
groupés  principalement  dans  une  section  spéciale  de 
cet  évangile  (Luc,  ix,  51-xvm,  19),  qui  n'ont  de  paral- 
lèles ni  dans  Matthieu,  ni  dans  Marc.  Un  certain 
nombre  de  critiques  estiment  que  ces  morceaux  étaient 
déjà  réunis  dans  un  document  utilisé  par  Luc  et  que 
les  deux  autres  Synoptiques  n'auraient  pas  eu  à  leur 
disposition.  Mais  ces  morceaux  ne  présentent  pas  un 
caractère  d'homogénéité  et,  d'autre  part,  le  cadre 
historique  dans  lequel  ils  sont  disposés  est  assez  vague. 
Il  est  donc  plus  probable  que  Luc  a  groupé  dans  cette 
section  des  traditions  qu'il  avait  recueillies  de  divers 
côtés,  traditions  orales  sans  doute,  mais  aussi  tradi- 
tions déjà  fixées  dans  des  écrits  fragmentaires,  comme 
cela  apparaît  sûrement  dans  son  récit  de  l'enfance  de 
Jésus,  qui  suppose  à  sa  base  une  source  araméenne 
traduite  en  grec. 

IV.  Conclusions.  —  De  l'exposé  du  fait  synoptique 
et  de  la  discussion  sommaire  des  principales  hypo- 
thèses proposées  pour  en  rendre  compte,  de  la  variété 
même  des  solutions  et  de  la  complexité  de  certaines 
d'entre  elles,  il  apparaît  nettement  que  le  problème 
ne  peut  être  considéré  comme  résolu  d'une  façon  com- 
plète et  définitive  :  les  éléments  de  solution  ont  été 
dégagés  et  bien  mis  en  lumière,  mais  chaque  système 
se  heurte  encore  à  certaines  objections  et,  dans  le 
détail,  laisse  subsister  des  difficultés  qui  constituent 
parfois  de  véritables  énigmes.  On  peut  cependant 
dégager  quelques  conclusions  générales  importantes  et 
suffisamment  assurées  quant  au  caractère  des  évan- 
giles synoptiques  et  quant  à  la  nature  et  à  la  valeur 
des  informations  qu'ils  nous  fournissent  sur  la  vie  et 
la  doctrine  de  Jésus. 

1°  Les  Synoptiques  doivent  être  considérés  comme 
l'œuvre  de  véritables  écrivains  et  non  comme  celle  de 
compilateurs  qui  se  seraient  contentés  de  faire  une 
mosaïque  d'éléments  empruntés  à  des  sources  diverses 
et  plus  ou  moins  adroitement  juxtaposés  :  ces  élé- 
ments ont  été  fondus  par  les  auteurs  dans  un  ensemble 
nettement  homogène.  Chaque  évangéliste  a  ordonné 
les  matériaux  dont  il  disposait  selon  un  plan  déter- 
miné, en  les  adaptant  au  but  particulier  qu'il  visait 
et  à  la  nature  des  destinataires  de  son  œuvre.  On  ne 
peut  donc  prétendre  faire  l'analyse  des  Synoptiques, 
comme  on  fait  l'analyse  de  certains  livres  de  l'Ancien 
Testament  de  caractère  nettement  composite,  où  les 
éléments  empruntés  à  des  sources  diverses  sont  jux- 
taposés^plutôt  que  fondus.  Il  ne  faudrait  pas  non  plus 
trop  presser  l'analogie  qu'on  a  tenté  d'établir  entre 
l'élaboration  de  la  tradition  évangélique  dans  les 
Synoptiques  et  la  fixation  de  la  tradition  franciscaine 
dans  les  premiers  écrits  consacrés  au  saint  d'Assise. 
Cf.  L.  de  Grandmaison,  Jésus-Christ,  t.  i,  p.  44-47. 
Même  l'évangile  de  Marc,  celui  dont  l'unité  interne  est 
le  moins  apparente,  est  tout  autre  chose  qu'une  col- 
lection d'épisodes,  rangés  dans  un  ordre  vaguement 
chronologique  :  c'est  avant  tout,  comme  les  autres 
évangiles,  une  catéchèse,  où  une  préoccupation  didac- 
tique et  apologétique  domine  l'ensemble  de  la  compo- 
sition et  en  assure  l'unité. 

2°  Quant  aux  éléments  traditionnels  qui  sont  entrés 
dans  la  trame  des  évangiles,  on  ne  saurait  admettre, 
comme  le  soutient  toute  une  école  récente  de  critiques, 
qu'ils  aient  été  l'œuvre  anonyme  d'une  collectivité,  de 
la  communauté  chrétienne  primitive.  Qu'il  ait  pu  y 
avoir,  sous  l'influence  de  besoins  apologétiques  ou  cul- 
tuels, une  certaine  amplification  des  données  premières 
de  la  tradition,  on  ne  saurait  le  nier  absolument, 
du  point  de  vue  de  la  pure  critique  historique;  encore 
faut-il  en  apporter  la  preuve  dans  chaque  cas  particu- 
lier. Mais  la  part  essentielle  dans  l'origine  et  le  dévelop- 


pement de  la  tradition  évangélique  doit  avoir  appartenu 
à  ceux  qui  avaient  été  les  témoins  de  l'Évangile,  aux 
apôtres  et  aux  premiers  disciples,  comme  cela  ressort 
nettement  du  prologue  de  Luc  :  «  Puisque  plusieurs 
ont  entrepris  de  composer  un  récit  des  événements  qui 
se  sont  accomplis  parmi  nous,  d'après  ce  que  nous  ont 
transmis  ceux  qui.  dès  le  début,  ont  été  témoins  oculaires 
et  ministres  de  la  parole...  »  Et  parmi  ces  témoins  ocu- 
laires, devenus  ministres  de  la  parole,  celui  qui  était 
le  chef  des  Douze,  Pierre,  dut  avoir  un  rôle  prépon- 
dérant dans  la  fixation  du  noyau  de  récits  et  d'ensei- 
gnements qui  devait  faire  le  fonds  de  la  prédication 
évangélique.  Ce  fonds  primitif,  conservé  fidèlement 
par  transmission  orale  d'abord,  puis  par  sa  fixation  en 
écrits  fragmentaires,  constitue  la  matière  commune 
des  Synoptiques,  complétée  par  d'autres  traditions 
remontant  aussi  sans  doute  à  quelqu'un  des  témoins 
oculaires  de  la  vie  du  Christ.  Par  les  Synoptiques  nous 
sommes  ainsi  en  contact  avec  les  souvenirs  que  les  dis- 
ciples immédiats  de  Jésus  avaient  gardés  des  actes  et 
des  enseignements  de  leur  Maître.  Souvenirs  incom- 
plets, certes,  et  qui  n'ont  jamais  prétendu  faire  con- 
naître tout  ce  que  Jésus  avait  fait  et  avait  dit,  qui  par 
conséquent  ne  permettent  pas  d'écrire  une  véritable 
histoire  du  Sauveur,  au  sens  où  l'on  entend  aujour- 
d'hui l'histoire,  mais,  comme  le  dit  le  P.  Lagrange, 
«  d'une  telle  valeur  comme  reflet  de  la  vie  et  de  la 
doctrine  de  Jésus,  d'une  telle  sincérité,  d'une  telle 
beauté  que  toute  tentative  de  faire  revivre  le  Christ 
s'efface  devant  leur  parole  inspirée  ».  L'Évangile  de 
Jésus-Christ,  p.  vi. 

On  n'indiquera  ni  les  ouvrages  généraux  sur  l'Introduc- 
tion au  Nouveau  Testament,  ni  les  Commentaires  des  Sy- 
noptiques, soit  séparés,  soit  réunis,  mais  seulement  les 
études  générales  ou  particulières  sur  le  problème. 

I.  Synopses.  —  1"  Catholiques.  —  J.  Bruneau,  Harmony 
o\  the  Gospels,  New-York,  1898  (texte  évangélique  de  The 
Douay  Version);  J.  Verdunoy,  L'Évangile,  Synapse,  Paris, 
1907  (version  française  du  texte  grec);  A.  Brassac,  .Voua 
Evangeliorum  Synopsis,  Paris,  1913;  A.  Camerlynck,  Synop- 
sis juxta  vulgattim  editionem,  Bruges,  1908  (4*  édition  par  H. 
Coppieters,  1932);  M.-J.  Lagrange,  Synopsis  evangelica 
yrœce,  Barcelone  et  Paris,  1926  (édition  en  trad.  française 
par  C.  Lavergne,  Paris,  1927);  P.  Vannutelli,  Gli  Evangeli 
in  sinossi,  Turin-Bome,  1931  ;  Sinossi  degli  Evangeli,  Borne, 
1938. 

2°  Non-catholiques.  —  Tischendorf,  Synopsis  evangelica, 
Leipzig,  1851  ;  W.-G.  Buhsbrooke,  Synopticon,  Londres, 
1880;  A.  Huck,  Synopse  der  drei  erslen  Evangelien,  Fri- 
bourg-en-B.,  1892  (8e  édition  par  H.  Lietzmann,  Tubingue); 
A.  Wright,  A  Synopsis  o/  the  Gospels  in  Greek,  Londres, 
1896;  B.  Heineke,  Synopse  der  drei  erslen  kanonischen 
Evangelien,  Giessen,  1898;  E.  Morel  et  G.  Chastand,  Con- 
cordance des  Evangiles  synoptiques,  Lausanne,  1902;  W. 
Larfeld,  Griechische  Synopse,  Tubingue,  1911;  E.  de  Wltt, 
Burton  et  E.-J.  Goodspead,  A  Harmony  o/  Oie  Synoptic 
Gospels  in  Greek,  Chicago,  1920;  J.  Weiss  et  B.  Schutz, 
Synoptische  Tafeln  zu  den  drei  aelleren  Evangelien,  Giessen, 
1920. 

II.  Ouvrages  généraux  et  études  particulières  sur 

LES    SYNOPTIQUES     ET     LEURS     RELATIONS    MUTUELLES.     

1°  Catholiques.  —  G.  Bonaccorsi,  I  tre  primi  Vangeli  e  la 
Crilica  litteraria  ossia  la  Questione  sinotlica,  Monza,  1904; 
E.  Jacquier,  Les  Évangiles  synoptiques  (t.  n  de  l'Histoire 
des  livres  du  Nouveau  Testament,  Paris,  1905);  F. -E.  Gigot, 
Studies  o/  the  Synoptics,  dans  New-York  Review,  1906-1907  ; 
E.  Mangenot,  Les  Évangiles  synoptiques,  Paris,  1911;  B. 
Boncamp,  Zur  Evangelienfrage,  Munster,  1909;  L.  Méchi- 
neau,  J  Vangeli  di  S.  Marco  e  di  S.  Luca  e  la  Questione 
sinottica  seconda  li  riposte  délia  Commissione  Biblica,  Borne, 
1913;  P.  Dausch,  Die  synoptische  Frage,  dans  Biblische 
Zeittragen,  Munster,  1914;  le  même,  Die  Zweiquellentheorie, 
dans  Biblische  Zeitfragen,  1915;  le  même,  Die  drei  aelteren 
Evangelien,  Bonn,  1916;  T.  Soiron,  Die  Logia  Jesu,  Muns- 
ter, 1916;  H.  Cladder,  Vnsere  Evangelien,  Fribourg,  1919; 
E.  Levesque,  Nos  quatre  Évangiles,  Paris,  1923;  J.-M.Vosté, 
De  Synopticorum  mutua  relalione  et  dependentia,  Rome, 
1928;  L.  de  Grandmaison,  Jésus-Christ,  1. 1,  p.  91-118,  Paris, 
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1928;  J.  Huby,  Autour  de  la  question  synoptique,  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  1924,  p.  78-94;  le  même, 
L'Évangile  et  les  Évangiles,  Paris,  192S;  P.  Vannutelli,  De 
evangeliorum  origine,  Rome,  1923;  le  même,  Qucestiones  de 
synopticis  euangeliis,  Rome,  1933;  le  même,  Synoplica, 
Commentarii  trimestres,  depuis  1936;  Dom  J.  Chapman, 
Matthew,  Mark  and  Luke,  A  study  in  the  order  and  interrela- 
tion  o/  the  Synoptik-Gospels,  Londres,  1937. 

2»  Non-catholiques.  —  J.  Hawkins,  Horœ  Synopticœ,  Ox- 
ford, 1899;  P.  Wernle,  Die  synoptische  Frage,  Fribourg-en- 
B.,  1900;  C.  VVeiszaecker,  Untersuchungen  ùber  die  evange- 
lische  Geschichte,  ihre  Quellen  und  den  Gang  ihrer  Entwicke- 
lung,  Tubingue,  1901  ;  J.  Wellbaussen,  Einleitung  in  die 
drei  ersten  Evangelien,  Berlin,  1905;  F.  Nicolardot,  Les  pro- 
cédés de  rédaction  des  trois  premiers  évangélistes,  Paris, 
1908;  B.  Woiss.ûie  Quellen der synoptischen  l'cberlicferung, 
Leipzig,  1908;  A.  Harnack,  Sprùche  und  Iieden  Jesu,  Leip- 
zig, 1907;  N.-H.  Stanton,  The  synoptic  Gospels  (part.  II  de 
The  Gospels  as  historical  Documents),  Cambridge,  1909; 
Studies  in  the  synoptic  Problem,  edited  by  W.  San- 
day,  Oxford,  1911;  M.  Goguel,  Les  Évangiles  synoptiques 
(t,  i  de  l'in/roduclion  au  Nouveau  Testament,  Paris,  1923); 
W.  Bussmann,  Synoptische  Sludien,  l-III,  Halle,  1925-1931  ; 
W.  Larfeld,  Die  neutcstamentlichen  Evangelien  in  ihrer 
Eigenart  und  Abhdngigkeit, Gûtersloh,  1925;  B.-H.Streeter, 
The  tour  Gospels,  Londres,  1926;  J.-H.  Ropes,  The  synoptic 
Gospels,  Cambridge,  1934. 

M.  Venard. 

SYRIENNE  (ÉGLISE).—  I.  Généralités.  II.  La 
sainte  Écriture  (col.  3018).  III.  La  tradition  et 
les  symboles  (col.  3019).  IV.  Le  droit  canonique 
(col.  3021).  V.  La  liturgie  (col.  3024).  VI.  Les  théo- 
logiens (col.  3028).  VII.  La  dogmatique  (col.  3031). 
VIII.  La  théologie  sacramentaire  (col.  3047).  IX.  L'or- 
ganisation (col.  3070).  X.  Coutumes  particulières 
(col.  30S4). 

I.  Généralités.  —  Couramment  l'appellation 
d'Église  syrienne  s'applique  à  l'Église  syriaque  catho- 
lique, l'une  des  Églises  syriennes  existant  de  nos 
jours.  En  eflet,  on  dénomme  syriens  non  seulement 
tous  ceux  qui  habitent  la  Syrie,  mais  encore  ceux  dont 
le  rite  emploie  la  langue  syriaque  :  ainsi  les  syriens 
orientaux  sont  d'une  part  les  nestoriens  ou  assyriens 
et  d'autre  part  les  chaldéens  passés  au  catholicisme. 
Cf.  art.  Nestorienne  (Église),  t.  xi,  col.  157-323. 
Les  Maronites  sont  des  syriens  occidentaux  ayant 
une  organisation  spéciale  et  indépendante.  L'article 
Maronite  (Église),  t.  x,  col.  1-142,  a  retracé  leur 
histoire  et  leur  organisation.  Les  luttes  christ ologiques 
ont  divisé  très  tôt  l'Église  de  Syrie  et  sa  métropole 
Antioche.  Cette  question  si  complexe  a  été  traitée  dans 
différents  articles  de  ce  dictionnaire.  Pour  une  vue 
d'ensemble  sur  le  christianisme  aux  premiers  siècles  et 
les  schismes  qui  ont  déchiré  la  Syrie,  voir  art.  An 
tioche,  t.  i,  col.  1433-1435.  C'est  pourquoi  des  pa- 
triarches se  sont  succédé  à  Antioche,  tantôt  unis 
à  Rome  et  tantôt  séparés  d'elle  jusqu'à  l'établisse- 
ment de  plusieurs  hiérarchies  distinctes  et  juxtaposées, 
en  lutte  les  unes  avec  les  autres.  Finalement  le  gros  de 
l'Église  d'Antioche  a  passé  au  monophysisme  et  a 
trouvé  dans  la  langue  syriaque  une  protection  pour 
son  autonomie.  Cette  dissidence  est  proprement 
l'Église  jacobite.  A  partir  du  XVIIe  siècle  des  groupe- 
ments jacobites  se  sont  convertis  et  ont  eu  une  orga- 
nisation et  un  patriarche  soumis  à  la  juridiction  du 
Saint-Siège. 

Ceci  explique  comment  plusieurs  patriarches  se 
disent  patriarches  d'Antioche  el  de  (oui  l'Orient  :  le 
patriarche  maronite;  le  patriarche  grec  orthodoxe, 
cf.  art.  Antioche,  t.  i,  col.  1399;  le  patriarche  grec 
melkite  ou  catholique,  ibid.,  col.  1416  1420;  le 
patriarche  latin,  ibid.,  col.  1420-1425;  le  patriarche 
jacobite  qui  est  a  la  tête  des  syriens  occidentaux  ou 
syriens  orthodoxes  comme  ils  se  nomment  (on  les 
appelle  encore  syriens  monophysites,  ibid.,  col.  I  r_'."> 
1430);  enfin  le  patriarche  syrien  catholique  qui  pré- 


side aux  destinées  du  petit  groupement  des  jacobites 
convertis,  ibid.,  col.  1430-1433. 

Le  présent  travail  essaie  de  compléter  ce  qui  a  été 
dit  à  propos  des  jacobites  de  Syrie  et  des  syriens  catho- 
liques et  de  coordonner  les  différents  travaux  épars 
dans  ce  dictionnaire  sur  la  théologie  des  syriens  jaco- 
bites et  sur  l'organisation  des  monophysites  de  Syrie 
et  des  catholiques.  Il  se  contentera  très  souvent  d'y 
renvoyer.  II  ne  nous  appartient  pas  de  retracer  les 
origines  de  l'Église  jacobite.  On  a  déjà  vu  à  l'art. 
Antioche,  t.  i,  col.  1425-1427,  les  origines  du  patriar- 
cat jacobite  et,  col.  1427-1430,  l'histoire  du  patriarcat 
avec  sa  situation  et  sa  statistique  au  début  de  ce  siècle. 
Tour  ce  qui  concerne  l'histoire  du  retour  d'une  partie 
de  ce  patriarcat  au  sein  de  l'Église  catholique  et  la 
formation  du  patriarcat  syrien  catholique,  voir  ibid., 
col.  1430-1433,  avec  un  bref  aperçu  sur  sa  situation 
et  sa  statistique  au  début  du  XXe  siècle.  Pour  une 
étude  plus  étendue  on  doit  recourir  aux  différentes 
chroniques  de  Barhebrseus  et  de  Michel  le  Syrien  que 
nous  citons  fréquemment  dans  ce -travail;  on  trouvera 
le  titre  des  différentes  éditions  à  la  bibliographie  de 
cet  article.  Mgr  I.  Armalet  a  publié  en  arabe  dans  la 
revue  Al-Machriq  l'histoire  du  patriarcat  syrien  d'An- 
tioche, t.  xxi,  1923,  p.  494  sq.,  589  sq.,  660  sq.,  et,  dans 
l'année  suivante,  une  étude  sur  les  maphrians  qui  se 
sont  succédé  en  Mésopotamie  pour  gouverner  les 
jacobites  d'Orient.  La  formation  du  patriarcat  syrien 
catholique  a  été  retracée  par  D.  E.  Naqqaché,  Inaial 
Al-Rahman  fi  hidâyal  as-Sûryan  (La  providence  du 
Miséricordieux  dans  le  retour  des  Syriens),  Beyrouth. 
1910.  L'Église  maronite  a  joué  un  grand  rôle  dans  le 
retour  des  jacobites,  voir  art.  Maronite  (Église). 
t.  x,  col.  118  sq.,  et  P.  Raphaël,  Le  rôle  des  maronites 
dans  le  retour  des  Églises  orientales,  Beyrouth,  1935, 
p.  143-185.  Pour  les  Églises  jacobite  et  catholique 
des  Indes,  voir  l'article  suivant  :  Syro-Malabare 
(Église). 

II.  La  sainte  Écriture  dans  l'Église  syrienne. 
—  1°  Le  canon  des  saintes  Écritures.  —  Le  grand  doc- 
teur jacobite  Barhebrœus  donne  la  liste  des  livres 
saints  selon  le  canon  81  des  apôtres.  «  Voici  pour  vous, 
clercs  et  laïques,  la  liste  des  saints  livres  de  l'Ancien 
Testament  :  cinq  livres  de  Moïse,  un  de  Josué  Bar 
Noun,  un  des  Juges,  un  de  Ruth,  un  de  Judith,  quatre 
des  Hois,  deux  des  Chroniques,  c'est-à-dire  des  Parali- 
pomènes,  deux  d'Esdras,  un  d'Esther,  un  de  Tobie, 
trois  des  Machabées,  un  de  Job,  un  de  David  conte- 
nant 150  psaumes,  cinq  de  Salomon,  seize  livres  des 
Prophètes.  En  dehors  (du  canon),  vous  aurez  un  livre 
du  fils  de  Sirach  pour  l'instruction  des  jeunes  gens.  — 
Nos  livres  du  Nouveau  Testament  sont  :  les  quatre 
évangiles,  quatorze  épîlrcs  de  Paul,  deux  de  Pierre, 
trois  de  Jean,  une  de  Jacques,  une  de  Jude,  deux  de 
Clément,  huit  livres  des  mystères  du  même  Clément 
(Octateuque  de  Clément)  et  les  Actes  des  apôtres.  » 
Livre  de  la  direction,  c.  vu,  §  9;  cf.  Nomocanon, 
éd.  Bedjan,  p.  103  sq.  Ce  canon  est  pris  à  la  lettre  du 
1.  VIII  del'Octatcuque  de  Clément,  can.  82(8  l);cf.  édl 
tion  Nau,  dans  le  Canoniste  contemporain,  t.  xxxvi, 
1913,  p.  156  sq. 

Puis  Barhebrseus  explique  ce  qu'il  entend  par  les 

livres   des    Roi  les    Livres   des    Mois)   el    il 

ajoute  «  nous  i ,,,       .mis  a  Salomon  que  quatre 

livres   :    les    Proverbes.   l'Ecclésiaste,   le   Cantique   des 

cantiques,  la  grande  Sagesse  el  peut  cl  re  un  cinquième  : 

les  profondes  paraboles  attribuées  à  Salomon  et  qui 

le    Suzanne,   livre  qui  est   compté  avec  celui  de 

Daniel  ».  Il  continue  :  ■  D'après  un  canon  d'Athanase 

le  i  rrand,  les  In  re  s. messe,  de  l'EccIé- 

que,  d'Esther,  de  Judith,  de  Tobie,  celui  qui  est 

Diatexeis  des  Apôtres  (le  I.  VIII  de  l'Octatcu- 

que  di  i  I  lui  du  Pasteur  ne  sou!   pas  COnsi- 
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dérés  comme  canoniques.  Selon  Denys  d'Alexandrie,  le 
livre  de  l'Apocalypse,  attribué  à  l'apôtre  Jean,  n'est  pas 
en  réalité  de  lui,  mais  de  Cérinthe  ou  d'un  certain 
Jean,  car  il  y  a  eu  deux  personnages  du  nom  de  Jean 
enterrés  à  Éphèse.  Selon  Origène,  les  idées  de  l'épître 
aux  Hébreux  sont  de  l'apôtre  Paul,  la  rédaction  a  été 
exécutée,  sur  l'ordre  de  l'apôtre,  par  Clément  selon  les 
uns,  par  Luc  selon  les  autres  et  elle  doit  être  reçue 
par  l'Église  comme  l'œuvre  de  l'apôtre  Paul.  Sont  éga- 
lement reçus  :  l'Apocalypse  de  Paul  avec  les  autres 
apocalypses,  la  Doctrine  des  Apôtres,  la  lettre  de 
Barnabe,  le  livre  de  Tobie,  le  Pasteur  et  l'Ecclésias- 
tique, cependant  plusieurs  n'admettent  pas  le  livre 
du  Pasteur  et  l'Apocalypse  de  Jean.  »  Enfin  Bar- 
hebraeus énumère  certains  écrits  d'hérétiques  tel  que 
Bar  Soudaïli  et  ceux  des  Pères  de  l'Église  qui  sont  lus 
dans  l'Église  comme  l'enseignement  des  Docteurs  : 
ceux  de  Denys  d'Athènes  (l'Aréopagite),  de  Basile,  de 
Grégoire  de  Nazianze,  de  Sévère,  de  Mar  Éphrem,  de 
Mar  Isaac,  de  Mar  Jacques  de  Saroug,  de  saint  Jean, 
de  Cyrille,  de  Théodote...  Le  livre  de  Palladius  qui  est 
dénommé  le  Paradis,  VHéxameron  de  Basile,  aussi, 
les  écrits  de  Jacques  d'Édesse,  les  Commentaires  de 
Mar  Éphrem,  de  Mar  Jean,  de  Moïse  Bar  Képha  et  de 
Bar  Salibi... 

Michel  le  Syrien,  dans  sa  Chronique,  dresse  le  canon 
des  saintes  Écritures,  tel  qu'il  est  reçu  par  l'Église,  et 
cite  ceux  de  l'Ancien  Testament  énumérés  par  Bar- 
hebraeus. Pour  le  Nouveau  Testament,  après  l'épître 
de  Jude,  il  cite  les  deux  de  Clément  et  ajoute  :  «  les 
Apôtres  ont  prescrit  de  recevoir  ces  livres  avec  la  révé- 
lation de  Jean  et  le  livre  de  la  Didascalie;  ceux  enfin 
qui  ont  été  composés  postérieurement  aux  apôtres 
par  les  illustres  docteurs  éprouvés  et  qui  découlent 
de  la  source  suave  des  doctrines  apostoliques.  » 
Cf.  Chronique  de  Michel  le  Syrien,  1.  VI,  c.  i,  trad. 
Chabot,  1. 1,  p.  159  sq. 

2°  Les  commentateurs.  —  Il  serait  trop  long  d'énu- 
mérer  les  multiples  commentaires  des  écrivains  jaco- 
bites  sur  les  Livres  saints  de  l'Ancien  et  du  Nouveau 
Testament.  C'est  une  littérature  très  riche,  encore 
manuscrite.  Pour  en  avoir  une  idée  complète,  il  faut 
se  référer  aux  histoires  de  la  littérature  syriaque  de 
Rubens  Duval  et  de  Baumstark. 

Les  deux  derniers  écrivains  jacobites  ont  résumé 
l'œuvre  de  leurs  devanciers.  Denys  (Jacques)  Bar  Sa- 
libi a  laissé  un  commentaire  général,  encore  manus- 
crit. Son  commentaire  sur  les  évangiles  de  Matthieu  et 
de  Marc  a  été  publié  et  traduit  par  Sedlacek,  Chabot 
et  Vaschalde,  dans  le  Corpus  scriptorum  christianorum 
orientalium,  Scriptores  syri,  série  II,  t.  xcvm-xcix, 
Rome,  1906-1933.  Sedlacek  a  publié  et  traduit  le 
commentaire  sur  les  Actes  des  apôtres,  les  épîtres 
catholiques  et  l'Apocalypse,  ibid.,  t.  ci,  Rome-Paris, 
1909-1910. 

Barhebraeus  de  son  côté  a  écrit  un  commentaire 
général  pour  chacun  des  livres  de  l'Ancien  et  du  Nou- 
veau Testament.  Il  a  résumé  souvent  les  commentaires 
de  ses  prédécesseurs,  surtout  le  travail  immense  et  de 
première  importance  de  Moïse  Bar  Képha  (f  903).  Il 
a  intitulé  son  ouvrage  :  Le  magasin  des  mystères;  la 
plus  grande  partie  de  ce  travail  a  été  publiée  mais  de 
façon  dispersée,  cf.  Rubens-Duval,  Littéral,  syr.,  p.  70. 
En  1931,  M.  Sprengling  et  W.  Creighton  Graham  ont 
fait  paraître,  dans  les  publications  de  l'Institut  oriental 
de  l'université  de  Chicago,  «  Barhebraeus  »,  Scholia  on 
the  old  Testament,  part.  I,  Genèse;  part.  II,  Samuel. 

Voir  également  :  Inspiration,  t.  vu,  col.  2090  sq. 

III.  La  tradition  et  les  symboles.  — •  1°  La  tra- 
dition est  considérée  par  l'Église  jacobite  comme  une 
règle  de  foi.  Jean  de  Telia  (t  538),  dans  son  premier 
avertissement  aux  clercs,  leur  dit  :  «  Je  vous  demande, 
avant  tout,  de  conserver  votre  religion  qui  est  la  règle 
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de  foi  formulée,  sous  l'inspiration  du  Saint-Esprit,  par 
le  concile  des  trois  cent  dix-huit  saints  Pères  réunis  à 
Nicée  et  envoyée  à  toutes  les  Églises  sous  le  firma- 
ment. »  Selon  lui,  le  concile  dûment  convoqué  et  réuni 
agit  sous  l'inspiration  du  Saint-Esprit.  Il  poursuit  en 
condamnant  particulièrement  comme  hérétiques  le 
concile  de  Chalcédoine  et  la  lettre  du  pape  Léon. 
Cf.  Nau,  Les  canons  et  les  résolutions  canoniques, 
Paris,  1906,  p.  21. 

Les  jacobites  ne  reconnaissent  comme  conciles 
œcuméniques  que  les  trois  premiers.  Les  conciles, 
disent-ils,  ont  été  convoqués  et  réunis  selon  l'ordre  du 
Seigneur  et  c'est  l'Esprit-Saint  qui  a  guidé  les  Pères 
dans  leurs  décisions  et  dans  la  profession  de  foi  qu'ils 
ont  composée.  Aussi  les  évêques  réunis  à  Antioche 
déclaraient-ils  avoir  reçu  des  Pères,  la  foi  de  l'Église 
apprise  des  Livres  (saints)  et  des  apôtres.  Puis  ils 
citent  le  symbole  de  la  foi  qui  a  été  formulée  par  les 
Pères  de  Nicée;  cf.  Rev.  de  l'Or,  chrél.,  t.  xiv,  1909, 
p.  14  sq.  i 

2°  Les  symboles.  —  La  tradition  s'est  condensée 
dans  les  symboles  et  les  professions  de  foi  des  conciles 
et  des  Pères  de  l'Église. 

1.  Symbole  de  foi.  —  Avant  les  jacobites,  l'Église  de 
Syrie  a  eu  une  influence  particulière  sur  la  formation 
du  symbole  de  la  foi.  Voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'art. 
Apôtres   (Symbole  des),  t.   i,   col.   1668-1670,   1676-  . 
1679. 

Depuis  sa  séparation,  l'Église  jacobite  a  gardé 
l'usage  de  réciter  le  symbole  de  Nicée-Constantinople 
dans  le  culte  et  spécialement  à  la  liturgie  de  la  messe 
et  de  l'office  divin.  Jean  de  Telia,  op.  cit.,  avertiss. 
xvii,  p.  27,  demande  que  le  symbole  soit  récité  à 
haute  voix  par  l'assemblée  réunie,  les  dimanches  et 
jours  de  fête,  dans  la  sainte  liturgie  eucharistique, 
après  que  les  portes  de  l'Église  auront  été  fermées. 
Le  peuple  entier  devra  le  faire  également  le  vendredi 
saint  et  le  jour  de  Pâques.  Denys  Bar  Salibi,  dans 
son  Expositio  liturgiœ,  commente  le  symbole  de  Nicée- 
Constantinople.  Les  fidèles  doivent  commencer  cha- 
cun sa  profession  disant  :  «  je  crois  »,  tandis  que  le 
célébrant,  représentant  des  fidèles,  dira  au  nom  de 
tous,  au  pluriel,  «  nous  croyons  ».  L'écrivain  explique 
ensuite  pourquoi  le  concile  de  Constantinople  a  intro- 
duit dans  le  symbole  de  Nicée  une  petite  formule  à 
propos  du  Saint-Esprit.  Enfin  il  commente  rapide- 
ment le  symbole  en  théologien  jacobite,  condamnant 
Arius,  Nestorius,  Macédonius,  Apollinaire,  les  chal- 
cédoniens  et  même  Eutychès.  Cf.  Trad.  Labourt,  dans 
Corpus  etc.,  Script,  syri,  série  II,  t.  xcin,  p.  55-60. 
Dans  VOrdo  baptismi,  on  exige  de  la  personne  qui  se 
prépare  au  baptême  la  récitation  du  symbole;  le  par- 
rain remplit  ce  rôle  à  la  place  des  enfants.  Cf.  H.  Den- 
zinger,  Ritus  orientalium,  Wurtzbourg,  1863-1864,  t.  i, 
p.  273,  283,  292,  298,  305,  312,  321. 

2.  Professions  de  foi.  —  Pour  l'ordre,  la  pénitence 
et  l'extrême-onction,  une  profession  de  foi,  de  forme 
assez  variable,  est  récitée  par  le  ministre  du  sacrement 
et  reprise  par  le  sujet  ou  bien  par  ce  dernier  seulement; 
cf.,  dans  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xvn,  p.  324-327,  une  pro-  ' 
fession  de  foi  jacobite  adressée  par  l'évêque  aux  ordi- 
nands;  Denzinger,  op.  cit.,  t.  n,  p.  103  sq.,  donne  les 
recommandations  faites  par  l'évêque  aux  ordinands 
ainsi  qu'une  profession  de  foi  où  sont  énumérés  les 
conciles  et  les  Pères  qui  ont  lutté  pour  la  conservation 
de  la  foi  depuis  l'âge  apostolique. 

3.  Lettres  synodiques.  —  Outre  les  symboles  propre- 
ment dits,  on  rencontre  des  professions  de  foi  faites 
dans  les  conciles  particuliers;  ainsi  celui  d'Antioche, 
tenu  vers  341,  expose  la  foi  dans  une  lettre  envoyée  à 
Alexandre,  évêque  de  Byzance;  cf.  Rev.  Or.  chrét., 
t.  xiv,  1909,  p.  14-15.  On  trouve  aussi  les  lettres  syno- 
diques que  les  patriarches  jacobites  d'Antioche  en- 
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voyaient,  à  l'occasion  de  leur  élévation,  aux  patriar- 
ches coptes  d'Alexandrie.  Ces  lettres  constituent  une 
vraie  profession  de  leur  foi  monophysite.  J.-B.  Chabot 
en  a  réuni  un  certain  nombre  et  les  a  traduites  en 
latin  dans  Corpus  etc.,  Script,  syri,  série  II,  t.  xxxvn, 
Documenta,  Louvain,  1933.  F.  Nau  a  publié,  dans 
Rev.  Or.  chrét.,  t.  xvn,  1912,  p.  145-198,  le  texte 
syriaque  et  la  traduction  française  d'une  lettre  du 
patriarche  jacobite  Jean  X,  appelé  Bar  Schouchan 
(1064,  t  1073).  C'est  un  long  exposé  de  la  foi  de  l'Église 
syriaque  jacobite  et  de  certaines  pratiques  qui  lui 
sont  propres.  Assémani  dans  sa  Bibl.  orient.,  t.  n, 
p.  276-277,  a  donné  en  grande  partie  le  texte  et  la 
traduction  de  la  profession  de  foi  de  Barhebrasus. 
Voir  une  autre  profession  de  foi  jacobite  dans  P.  G., 
t.  cxxxm,  col.  279-286.  Avec  ces  lettres  on  s'éloigne 
des  formules  stéréotypées  et  rigoureuses.  Jamais  il 
ne  sera  admis,  après  le  concile  de  Constantinople 
que  l'on  puisse  insérer  aucune  nouvelle  formule  au 
symbole.  Au  contraire  dans  les  professions  libres  toute 
latitude  est  laissée. 

IV.  Le  droit  canonique.  —  1°  Chez  les  jacobites.  — 
Avant  la  séparation  de  l'Église  jacobite,  le  patriarcat 
d'Antioche  avait  sa  législation  propre  basée  sur  les 
trois  premiers  conciles  œcuméniques,  les  anciens  con- 
ciles particuliers,  les  canons  des  apôtres,  les  écrits  des 
Pères  et  la  coutume. 

Parmi  les  écrits  pseudo-apostoliques  d'origine 
syrienne,  citons  la  Didachè,  la  Didascalie  des  douze 
apôtres,  la  Didascalie  de  l'apôtre  Addaî,  les  canons 
pseudo-apostoliques  sur  les  empêchements  de  ma- 
riage, l'Octateuque  de  Clément;  cf.  F.  Nau,  La  version 
syriaque  de  l'Octateuque  de  Clément,  trad.  française, 
Paris,  1913,  parue  d'abord  dans  le  Canoniste  contempo- 
rain, juillet  1907-mars  1913;  La  Didascalie  des  douze 
apôtres,  Paris,  1912,  2«  éd. 

Les  jacobites,  bien  que  condamnant  le  concile  de 
Chalcédoine,  ont  reçu  dans  leur  législation  canonique 
les  27  premiers  canons  édictés  par  ce  concile.  Nous 
devons  y  ajouter  les  canons  pénitentiels  envoyés  par 
les  évêques  d'Italie  aux  évêques  d'Orient  et  d'autres 
promulgués  par  les  évêques  assemblés  à  Antioche. 
Cf.  F.  Nau,  Concile  d'Antioche,  lettres  d'Italie,  canons 
des  «  Saints  Pères  »  de  Philoxène,  de  Théodose,  d'An- 
thime,  d' Alhanase,  etc.,  Paris,  1909,  trad.  française. 
H.  Denzinger  donne  encore  plusieurs  listes  de  canons 
pénitentiels  (une  est  attribuée  à  Jacques  Bar  Salibi), 
Ritus  orienlalium,  t.  i,  p.  475-500. 

Les  écrits  de  certains  Pères  de  l'Église  syrienne  qui 
ont  précédé  le  schisme  ont  eu  une  influence  sur  le 
droit  canonique  syrien;  il  faut  citer  :  Aphraate,  voir 
ici,  t.  i,  col.  1457-1463,  saint  Éphrem  (t  373),  t.  v, 
col.  188-193,  et  surtout  Babboula  (f  435),  t.  xm, 
col.  1626.  De  l'époque  jacobite,  il  faut  mentionner 
Philoxène  de  Mabboug  (t  523),  voir  t.  xn,  col.  1509; 
Jean  Bar  Cursus,  évêque  de  Telia  de  Mauzalat  (Cons- 
tantine),  ou  plus  simplement  Jean  de  Telia  (t  538)  qui 
composa  deux  petits  ouvrages  Avertissements  et 
préceptes,  sous  forme  de  canons  adressés  aux  clercs 
et  des  questions  relatives  à  divers  sujets,  adressées 
par  le  prêtre  Sergius  à  Jean  de  Telia  (cf.  J.  Assémani, 
Bibl.  orient.,  t.  n,  p.  54;  Lamy,  Disserlatio  de  Syrorum 
fi.de  et  disciplina  in  re  eucharislica,  Louvain,  1859, 
p.  62-79,  a  publié  le  second  ouvrage;  Kuberczyk  a 
édité  les  Canones  Joannis  Bar-Cursus,  Leipzig,  1901); 
Cyriaque,  évêque  d'Arnid  (f  623);  Georges,  évêque  des 
Arabes  (t  724),  cf.  V.  Ryssel,  Georgsdes  Araberbischojs 
Gedichte  und  Briefe,  Leipzig,  1891,  p.  1  15,  233  sq.; 
Simon,  métropolite  de  Rivardeschir,  cf.  Assémani, 
op.  cit.,  t.  m  a,  p.  279.  —  Jacques  d'Édesse  (f  708)  lit 
d'inutiles  efforts  pour  remettre  en  vigueur  les  an- 
ciens canons  ecclésiastiques.  Parmi  ses  canons,  quel- 
ques-uns sont  rédigés  sous  forme  de  réponses  au  prêtre 


Addaï;  ils  ont  été  utilisés  par  Barhebraeus  dans  son 
Nomocanon.  Jacques  est  encore  l'auteur  d'un  traité 
sur  les  degrés  de  parenté  qui  constituent  un  empêche- 
ment au  mariage  (cf.  P.  Lagarde,  Reliquiœ  juris  eccle- 
siastici  antiquissimse,  en  syriaque,  Leipzig,  1856, 
p.  117-134;  Lamy,  op.  cit.,  p.  98-171,  et  C.  Kayser,  Die 
Kanones  Jacobs  von  Edessa  ùbersetzt  und  erlaùtert, 
Leipzig,  1886,  voir  l'art.  Jacques  d'Édesse,  t.  vin, 
col.  286-291,  et  Rubens-Duval,  Littérature  syriaque, 
p.  170  et  374  sq.). 

Citons  encore  les  patriarches  d'Antioche  :  Cyriaque 
(t  817),  Jean  III  (f  873)  et  Théodose  (t  895);  cf.  F. 
Nau,  Les  canons  et  les  résolutions  canoniques  de  Rab- 
boula,  Jean  de  Telia,  Cyriaque  d'Arnid,  Jacques 
d'Édesse,  Georges  des  Arabes,  Cyriaque  d'Antioche, 
Jean  III  et  Théodose  et  les  canons  des  Perses,  trad. 
française,  Paris,  1906,  parus  dans  le  Canoniste  contem- 
porain, juillet  1903-janvier  1906.  Au  cours  de  l'art., 
quand  nous  citons  simplement  Nau,  c'est  à  cet  ouvrage 
que  nous  renvoyons. 

Les  écrits  canoniques  de  Jean  X  ou  Jésu  Bar 
Schouchan  (f  1073)  sont  encore  manuscrits,  cf.  Ru- 
bens-Duval, op.  cit.,  p.  171  sq.  Il  est  l'auteur  de 
vingt-quatre  canons  qu'il  écrivit  pour  le  clergé; 
cf.  Baumstark,  Gesch.  der  syr.  Lileratur,  p.  292.  On 
trouvera  dans  cet  ouvrage  de  plus  amples  rensei- 
gnements sur  les  écrits  canoniques  qui  n'ont  pas  été 
publiés. 

Au  IXe  siècle,  on  a  traduit  en  syriaque  certains 
conciles,  des  pénitentiels  de  l'Église  byzantine  et  des 
lettres  canoniques  de  quelques  Pères  grecs;  cf.  Baum- 
stark, op.  cit.,  p.  262-263.  Bar  Salibi  (f  1171)  a  compilé 
lui  aussi  une  collection  comprenant  des  canons  tirés 
des  synodes,  des  canons  pénitentiels  et  des  extraits 
canoniques  des  Pères  grecs.  Cf.  op.  cit.,  p.  297  et  ici, 
t.  vin,  col.  284. 

Un  grand  historien,  le  patriarche  jacobite  Michel  le 
Syrien,  dit  le  Grand  (t  1199),  contribua  aussi  à  la 
formation  du  droit  canonique  de  son  Église,  cf.  ici  t.  x, 
col.  1711-1719.  Les  canons  qu'il  édicta  de  sa  propre 
autorité  ou  en  assemblée  synodale  ont.  passé  dans  le 
Nomocanon  de  Barhebrœus.  Il  revisa  le  rituel  et  le 
pontifical  jacobite. 

Une  partie  considérable  de  ces  canonistes  est  encore 
inédite;  mais  elle  a  été  utilisée  par  Grégoire  Aboul 
Farage,  appelé  Barhebra;us  (t  1286),  qui  écrivit  Le 
livre  des  directions  ou  Nomocanon.  Les  chefs  hiérar- 
chiques étant  les  juges  ordinaires  de  leurs  ressortis- 
sants, tant  au  civil  qu'au  religieux,  l'auteur  a  inséré 
dans  son  ouvrage  la  loi  religieuse  et  la  loi  civile.  Il 
utilisa  les  trois  premiers  conciles  œcuméniques,  les 
anciens  conciles  particuliers,  les  synodes  de  son  Église, 
les  canonistes  qui  l'ont  devancé,  les  coutumes  locales 
et  la  loi  civile  et  musulmane  faisant  appel  surtout  à 
Al-Gazali;  cf.  A.  Nallino,  //  dirilto  musulmano  nel 
nomocanone  siriaco  cristiano  di  Barhebreo,  dans 
Rivista  degli  studi  orientait,  t.  ix,  1921.  p.  512-580,  et 
Ancora,  il  libro  siro-romano  di  dirilto  e  Barhebreo, 
ibid.,  t.  x,  1923,  p.  78-86.  Il  s'efforça  de  donner  une 
compilation  canonique  systématique  <■!  cohérente. 
Pour  ce  faire,  il  n'hésita  pas  à  abréger  certains  ca- 
nons, à  en  fondre  d'autres  pour  résoudre  les  discor- 
dances et  donner  un  essai  «le  conciliation  d'antinomies 
juridiques;  il  y  ajouta  des  éclaircissements  personnels. 
L'autorité  de  cet  ouvrage  devint  si  grande  qu'il  laissa 
dans  l'oubli  les  anciens  canonistes  et  il  est  considéré 
jusqu'à  présent  par  l'Église  syriaque  jacobite  comme 
la  somme  de  ses  lois,  son  «  Corpus  juris  »,  cf.  C.  de 
Clercq,  art.  Bar  Ilebrœus  (Nomocanon  de)  dans  le 
Dictionn.  de  droit  canonique,  t.  m,  Paris,  1935,  col.  204. 
Outre  cet  ouvrage,  Barhebraeus  en  a  écrit  deux  au- 
tres qui  peuvent  intéresser  le  droit  canonique  :  l'Ethi- 
con  seu  moralia  et  le  Liber  columbœ  seu  directorium 
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monachorum.  Bedjan  les  a  édités  à  Paris  en  1898,  et 
G.  Cardahi  a  donné  aussi  une  édition  du  second,  à 
Rome,  également  en  1898.  Voir  ici  art.  Bar-Hebr/eus, 
t.  ii,  col.  -404  sq.,  et  J.  Riccioti,  dans  Codificazione 
canonica  orientale,  fasc.  8,  p.  128  sq.  Le  texte  syriaque 
du  Nomocanon  a  été  publié  par  Bedjan,  Paris,  1898; 
(Au  cours  de  l'art.,  quand  nous  citons  simplement 
Bedjan,  c'est  à  cette  édition  du  Nomocanon  que  nous 
renvoyons.)  Dès  1838,  Mai  a  publié  la  traduction  latine 
faite  par  Al.  Assémani,  dans  Script,  veter.  nova  collec- 
tio,  t.  x  b,  Rome,  1838. 

Depuis  Barhebrseus,  l'Église  jacobite  a  tenu  plu- 
sieurs synodes  qui  se  sont  occupés  le  plus  souvent  de 
l'élection  du  patriarche  ou  bien  encore  de  certaines 
résolutions  purement  disciplinaires.  D'après  la  revue 
Al-llikmat,  1930,  p.  385-392,  512,  le  synode  qui  a 
précédé  l'assemblée  de  1930  est  celui  de  Hetakh 
(1523).  Les  actes  du  synode  de  1930  sont  les  seuls 
publiés  à  notre  connaissance.  Cf.  texte  dans  ladite 
revue,  année  1930,  p.  513-555.  Les  séances  ont  eu  lieu 
du  11  au  25  octobre  1930,  v.  s.  (24  octobre-8  novembre 
1930,  n.  v.).  Ses  principales  décisions  portent  sur  la 
création  d'un  séminaire,  d'un  nouveau  diocèse,  l'uni- 
fication de  la  liturgie,  et  l'impression  des  livres  litur- 
giques après  approbation  du  patriarche,  la  censure 
préalable  des  écrits  traitant  des  questions  religieuses, 
la  révision  des  règles  monastiques.  Ce  concile  autorise 
les  Églises  des  deux  Amériques  à  suivre  le  calendrier 
local  (grégorien),  excepté  pour  la  fête  de  Pâques; 
il  interdit  aux  moines  de  desservir  les  paroisses,  et 
réglemente  les  institutions  laïques  pour  la  gestion  des 
fondations  pieuses  (Majlis  Milli).  Ces  mêmes  institu- 
tions auront  une  certaine  part  dans  l'élection  du 
patriarche,  elles  donneront  les  avis  des  laïques  et  des 
prêtres  à  l'évèque  du  diocèse  avant  son  entrée  au 
synode  électoral  et  recueilleront  sous  l'autorité  du 
vicaire  patriarcal  les  avis  du  clergé  et  des  fidèles  pour 
l'élection  du  nouvel  évêque  du  diocèse.  Elles  auront  à 
s'occuper,  avec  l'évèque  du  diocèse,  de  la  nomination 
et  de  la  mutation  des  curés  et  des  diacres  destinés  au 
diocèse  ainsi  que  des  gérants  des  biens  des  églises. 
Loc.  cit.,  p.  525. 

Le  dernier  synode  en  date  s'est  réuni  à  Homs,  en 
1932,  pour  l'élection  du  patriarche  actuel.  Ses  actes 
n'ont  pas  été  publiés;  on  a  pu  savoir  qu'il  a  introduit 
quelques  changements  dans  les  circonscriptions  ecclé- 
siastiques et  transféré  le  siège  patriarcal  à  Homs. 

2°  Chez  les  syriens  catholiques.  —  Ceux-ci  ont  réuni 
les  lois  générales  de  l'Église  édictées  par  les  souverains 
pontifes  ou  les  conciles  œcuméniques  et  aussi  les  cou- 
tumes de  leur  rite  dans  le  concile  tenu  en  188S  au 
séminaire  de  Charfé.  Le  texte  latin  a  été  édité  en  1896 
par  les  soins  de  la  S.  Congrégation  de  la  Propagande,  à 
Rome,  sous  ce  titre  :  Synodus  Sciarfensis  Syrorum  in 
monte  Libano  celebrata  anno  MDCCCLXXXVII I.  Il 
comprend  19  chapitres  et  traite  de  tout  le  droit  de 
l'Église  syriaque  catholique.  Beaucoup  de  questions 
ont  été  réglées  suivant  les  décisions  du  concile  de 
Trente  et  les  Pères  du  synode  se  sont  inspirés  du  texte 
du  concile  libanais  de  1736. 

Commencé  le  22  juillet  1888,  ce  concile  provincial 
se  termina,  après  neuf  séances,  le  13  octobre  de  la 
même  année,  au  temps  du  patriarche  syriaque  Ignace 
Georges  Schelbot.  Mgr  Louis  Piavi,  délégué  aposto- 
lique en  Syrie  présida  les  séances  au  nom  de  Léon  XIII 
et,  le  28  mars  1896,  une  approbation  in  forma  com- 
muni  fut  donnée  aux  actes  du  concile  :  cf.  Décret  de 
la  S.  Congrégation  de  la  Propagande  pro  negotiis  ritus 
orientalis  :  «  Qiio  majus  Ecclesisc  syriacœ  »  du  28  mars 
1896. 

Six  autres  synodes  ont  été  tenus  à  Charfé  pour 
l'élection  de  patriarches;  cf.  P.  de  Tarrazi,  La  Perle 
ou  histoire  du  monastère  de  Charfé,  manuscrit  arabe 


coté  16-12,  cité  par  I.  Armalet,  Catalogue  des  manus- 
crits de  Charfet,  Jounieh,  1937,  p.  486.  Un  de  ces  syno- 
des eut  lieu  du  1er  décembre  1853  au  14  janvier  1854. 
Convoqué  et  présidé  par  le  P.  Planchet,  délégué  apos- 
tolique, il  s'occupa  d'élire  le  patriarche  et  édicta 
quelques  lois.  Après  une  longue  introduction  sur 
l'histoire  de  la  nation  syrienne  et  une  exhortation  du 
patriarche  à  l'adresse  des  nouveaux  convertis,  il 
contient  cinq  parties  :  1 .  de  la  foi  ;  2.  des  sacrements,  en 
huit  chapitres;  3.  de  la  hiérarchie,  en  trois  chapitres; 
4.  des  églises  et  des  rites,  jeûnes  et  fêtes,  en  trois  cha- 
pitres; 5.  des  moines  réguliers,  du  séminaire  commun 
et  des  écoles  particulières,  en  trois  chapitres.  Une 
copie  de  ces  actes  fut  envoyée  à  la  Congrégation  de 
la  Propagande  pour  être  soumise  à  l'examen  avant 
son  approbation.  Aucune  suite  ne  lui  fut  donnée; 
cf.  Échos  d'Orient,  t.  xiv,  1911,  p.  293  sq.  On  peut 
trouver  une  copie  de  ce  synode  dans  les  mss  arabes 
de  Charfé,  4-17;  cf.  Armalet,  op.  cit.,  p.  342.  On  y 
trouvera  aussi  les  actes  d'un  autre  svnode  tenu  à  Alep 
en  1866. 

Il  n'est  pas  nécessaire  de  rappeler  que  tous  les  actes 
portés  par  le  Saint-Siège,  soit  par  des  lettres  des  sou- 
verains pontifes,  soit  par  des  actes  du  Saint-Office,  de 
la  Propagande  ou  de  la  Sacrée  Congrégation  orientale, 
qui  s'adressent  à  toutes  les  Églises  orientales  obligent 
aussi  l'Église  syriaque  catholique. 

V.  La  liturgie.  —  Un  exposé  succinct  sur  la  for- 
mation de  la  liturgie  syrienne  a  été  fait  à  l'art.  Orien- 
tale (Messe),  t.  xi,  col.  1434  sq.  Il  suffit  d'ajouter 
quelques  remarques  sur  les  livres  liturgiques,  l'office 
divin,  l'année  liturgique  et  la  musique  sacrée. 

1°  Les  livres  liturgiques  sont  écrits  en  majorité  en 
langue  syriaque.  Dès  le  début,  la  liturgie  syrienne  a  été 
célébrée  en  syriaque  dans  les  montagnes  et  en  grec 
dans  les  grands  centres.  Après  la  conquête  arabe,  le 
clergé  s'est  vu  obligé  de  dire  en  arabe  les  parties  aux- 
quelles les  fidèles  devaient  prendre  part,  là  où  le  peu- 
ple ne  comprenait  plus  que  cette  langue.  Dans  les 
milieux  où  le  turc  était  prédominant,  il  a  remplacé 
l'arabe.  Les  parties  principales  se  récitent  toujours  en 
syriaque.  Les  catholiques  ne  se  servent  que  du 
syriaque  et  de  l'arabe. 

1.  Jacobites.  —  Les  livres  liturgiques  des  jacobites 
sont  pour  la  plupart  manuscrits.  Le  missel  n'a  pas 
été  imprimé.  Chaque  prêtre  en  Syrie  et  en  Mésopo- 
tamie copie  lui-même  son  missel  et  choisit,  selon  sa 
dévotion,  un  certain  nombre  d'anaphores;  on  trouve 
de  très  grandes  variantes  d'une  copie  à  l'autre.  C'est 
pourquoi  au  synode  de  1930,  tenu  au  monastère  de 
Mar  Mattaï,  il  a  été  décidé  de  reviser  les  livres  litur- 
giques, en  vue  d'une  publication  unifiant  les  textes 
liturgiques  pour  toute  l'Église  jacobite.  Il  est  certain 
que  l'impression  cristallisera  les  formules  liturgiques. 
Jusqu'à  présent,  aucune  suite  n'a  été  donnée  à  cette 
décision.  Cependant,  aidés  par  les  anglicans,  les  jaco- 
bites avaient  imprimé  leur  bréviaire  à  Deir-Zaafaran  ; 
la  seconde  édition  a  paru  en  1890  et  une  autre  en  1913. 
Le  rituel  est  manuscrit  dans  certaines  Églises  jaco- 
bites de  Syrie  et  de  Mésopotamie.  D'autres  Églises 
emploient  le  rituel  édité,  pour  la  seconde  fois,  en  1900 
aux  Indes,  par  les  soins  du  moine  malabare  Mathieu 
Dkounati  (imprimerie  de  Mar  Julius  à  l'école  de 
Famfakoudo).  Voici  le  contenu  de  ce  rituel  :  le  baptême 
suivi  immédiatement  de  la  confirmation  (qui  complète 
l'initiation  chrétienne);  la  bénédiction  des  premières 
noces;  la  prière  des  fiançailles;  prière  sur  les  habits 
des  nouveaux  mariés;  bénédiction  des  secondes  noces; 
prières  sur  la  mère  et  l'enfant  40  jours  après  l'enfante- 
ment; rite  du  Candil  (de  la  lampe);  les  funérailles 
(services  funèbres)  variant  d'une  catégorie  de  per- 
sonnes à  une  autre,  on  a  inséré  dans  ce  rituel  trois 
services,  les  plus  nécessaires  au  desservant  dans  son 
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ministère  (pour  les  hommes,  pour  les  femmes  et  pour 
les  enfants)  ;  l'onction  des  malades  ;  les  sept  psaumes  de 
la  pénitence ,1a  bénédiction  des  maisons;  la  confession. 

A  la  fin  du  rituel  on  trouve  un  abrégé  de  certaines 
vérités  que  le  prêtre  aura  à  rappeler  aux  fidèles  :  les 
dix  commandements  de  Dieu;  les  cinq  obligations 
de  la  confession  (se  souvenir  de  ses  fautes,  s'en  re- 
pentir, les  confesser  d'une  confession  véridique  et 
sans  honte,  accomplir  la  pénitence  imposée  pour  les 
fautes,  avec  le  ferme  propos  de  ne  plus  pécher);  les 
vérités  dont  il  faut  toujours  se  souvenir  (la  mort,  le 
jugement,  l'enfer  et  le  paradis);  les  péchés  de  la  mort 
(l'orgueil,  l'envie,  la  colère,  la  paresse,  l'avarice,  la 
gourmandise,  la  luxure,  etc.,  ce  sont,  ajoute  le  rituel, 
les  péchés  pour  lesquels  il  n'y  a  pas  de  pénitence, 
c'est-à-dire  ce  sont  les  péchés  dont  on  ne  veut  pas  se 
repentir).  L'abrégé  énumère  les  sept  sacrements  de 
la  sainte  Église  (le  baptême,  le  saint-chrême,  l'onction 
sacrée,  l'ordre,  la  confession,  le  sacrifice,  le  mariage); 
puis  les  sept  commandements  de  la  sainte  Église  : 
1.  assistance  au  sacrifice  les  dimanches  et  fêtes;  2.  jeû- 
nes prescrits  par  la  sainte  Église;  3.  abstinence  des  ali- 
ments défendus  les  mercredis  et  vendredis;  4.  confes- 
sion des  péchés  au  prêtre;  5.  participation  au  sacri- 
fice; 6.  continence  dans  le  mariage  aux  temps  défen- 
dus; 7.  paiement  des  dons,  dîmes  et  prémices;  les 
œuvres  de  charité  (il  y  en  a  quatorze,  dont  sept  pour 
le  corps  et  sept  pour  l'àme);  les  grandes  vertus  (l'es- 
pérance, la  charité  et  la  foi).  Suit  une  formule  de  béné- 
diction générale.  II  s'agit  d'une  formule  d'absolution, 
la  voici  :  «  Que  Dieu  le  Père  très  fort  et  tout  puissant 
vous  fasse  parvenir  à  la  vie  éternelle.  Par  le  pouvoir  de 
Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  par  ce  pouvoir  qu'il  con- 
fia à  ses  apôtres  qui  l'ont  communiqué  aux  évêques  et 
ceux-ci  à  ma  misère,  par  ce  pouvoir  qui  a  été  placé  en 
mes  mains,  moi,  esclave  faible  et  pécheur,  je  vous  délie 
ô  frère  béni  (tel),  de  tous  vos  péchés,  ceux  que  vous 
avez  confessés  et  ceux  que  vous  avez  oubliés,  les 
mortels  et  les  véniels,  ceux  que  vous  avez  commis  la 
nuit  et  le  jour.  Par  le  pouvoir  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ,  je  vous  délie  de  tous  les  liens,  excommu- 
nications, malédictions  et  interdits,  au  nom  du  Père 
et  du  Fils  et  du  Saint-Esprit  pour  la  vie  éternelle. 
«  Que  la  passion  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  et  la 
compassion  de  Notre-Dame  la  vierge  Marie,  mère  de 
Dieu,  soient  pour  le  pardon  de  vos  fautes  et  la  rémis- 
sion de  vos  péchés.  Amen.  »  Suit  la  bénédiction  des 
prêtres;  la  bénédiction  de  tous  objets  nouveaux  offerts 
pour  l'usage  de  l'autel  (calice,  patène,  ornements,  en- 
cens, vases);  la  prière  sur  l'autel  profané  par  les  infi- 
dèles ou  les  hérétiques  (sans  faire  usage  du  saint 
chrême);  la  prière  sur  les  enfants;  la  prière  sur  les 
malades;  les  prières  sur  les  objets  qui  ont  appartenu  à 
un  mort  (lit,  habits...)  avant  la  levée  du  corps;  l'hymne 
à  la  levée  du  corps. 

Les  autres  livres  liturgiques  sont  manuscrits.  On  en 
trouve  de  nombreuses  copies  dans  les  différentes 
bibliothèques  d'Europe  :  bibliothèque  Vaticane, 
lirilish  Muséum,  Bibliothèque  nationale  de  Paris,  et 
dans  les  monastères  syriens,  spécialement  au  monas- 
tère de  Charte,  cf.  1.  Armalet,  Catalogue  des  m/mus 
crits  de  Char/et;  dans  les  monastères  de  Saint-Marc 
de  Jérusalem,  de  Mar-Maltaï  près  de  Mossoul  et  de 
Zaafaran.  E.  Renaudot  a  traduit  dans  sa  Liturgiarum 
orientalium  colleclio,  Paris,  1716,  trente-sept  ana- 
phores  qu'il  attribue  à  l'Église  jacobite.  Denzinger  a 
donné  une  traduction  latine  d'une  bonne  partie  du 
rituel  et  du  pontifical  de  l'Église  syrienne,  Rilus  orien- 
talium,  2  vol.,  Wurzbourg,  1863  1864. 

2.  Catholiques.  —  Dès  la  constitution   de   i'i 
syriaque    catholique,    la    Propagande    s'est    occupé* 
d'éditer  les  livres  liturgiques  devant  servir  au  culte  de 
ce  nouveau  groupement. 

DICT.   DE  THÉOL.    CATHOL. 


La  première  édition  du  bréviaire  a  été  donnée,  en 
1696,  à  Rome  (moins  l'office  du  dimanche);  puis  en 
1787  sous  ce  titre  :  Breviarium  jeriale  syriacum 
S.  S.  Ephrem  et  Jacob  syrorum  juxta  rilum  ejusdem 
nationis  (avec  l'office  du  dimanche)  et  en  1853  sous 
ce  titre  :  Officium  leriale  juxta  ritum  Syrorum  S.  C.  de 
Propaganda  Fide  jussu  editum.  L'imprimerie  du  sémi- 
naire de  Charfé  en  a  fait  une  nouvelle  édition  en  1902. 

Pour  l'usage  du  chœur  une  ample  édition,  en  sept 
volumes,  a  été  faite  a  Mossoul  entre  1S86-1896;  elle 
est  intitulée  :  Breviarium  juxta  ritum  Ecclesise  Antio- 
chenœ  Syrorum;  on  l'appelle  encore  le  Phinkith.  Le 
psautier  a  été  imprimé  à  part.  Afin  que  le  peuple 
puisse  participer  à  la  prière  officielle  de  l'Église,  on 
a  été  amené  à  imprimer  les  oraisons  et  les  lectures  de 
l'office  en  langue  arabe  sous  ce  titre  :  Lectionarium 
syriacum  seu  colleclio  orationum  et  lectionum  quœ  in 
horis  canonicis  per  tolum  anni  decursum  cxceplo  jejunio 
quadragesimali  ab  Ecclesise  syriacœ  clero  adhiberi 
soient.  Mossoul,   1879. 

Jusqu'en  1843  le  missel  syriaque  resta  manuscrit  et 
variable  d'un  diocèse  à  l'autre.  Chaque  prêtre  avait  un 
missel  dans  lequel  il  avait  réuni  quelques  anaphores, 
celles-ci  étant  très  nombreuses  et,  d'après  certains, 
dépassant  la  centaine.  Pour  obtenir  une  certaine  uni- 
formité, la  Propagande  fit  éditer,  en  1843,  à  Rome, 
un  missel  qu'elle  intitula  Missale  syriacum  juxta  ritum 
Ecclesise  Antiochense  Syrorum.  Il  contient  sept  anapho- 
res, celles  de  saint  Jacques,  de  saint  Pierre,  de  saint 
Jean  Chrysostome  (il  semble  que  c'est  un  Jean  de 
Mardine),  de  saint  Xyste  de  Rome,  de  Matthieu  le 
pasteur,  de  saint  Basile  et  de  saint  Jean  l'évangéliste 
et  enfin  une  anaphore  de  la  consignation  du  calice 
pour  la  messe  des  présanctifiés.  Cf.  art.  ;  Présancti- 
fiés (Messe  des),  t.  xm,  col.  77-111  et  spécialement, 
col.  84-92.  En  1922,  une  autre  édition  du  missel  a  été 
faite  au  Liban  par  les  soins  du  patriarche  Rahmani 
sous  ce  titre  :  Missale  juxta  ritum  Ecclesise  aposlolicœ 
Antiochense  syrorum,  Charfé,  1922.  Cette  édition 
donne  six  anaphores  :  celles  de  saint  Jacques,  des 
douze  apôtres,  de  saint  Marc,  de  saint  Eusthate,  de 
saint  Basile,  de  saint  Cyrille  et  un  ordo  consignationis 
calicis.  Ce  ne  sont  pas  toujours  les  mêmes  anaphores 
dans  les  deux  éditions  et  des  variantes  existent  dans 
les  anaphores  pareillement  intitulées. 

Le  diaconicon  :  En  Orient,  le  diacre  prend  une  part 
prépondérante  à  la  liturgie  eucharistique;  son  rôle 
est  souvent  tenu,  à  la  messe  quotidienne,  par  le  ser- 
vant de  messe.  C'est  lui  qui  lit  l'épître  et  les  répons. 
Les  prières  qu'il  a  à  réciter  sont  presque  aussi  consi- 
dérables que  celles  récitées  par  le  célébrant.  C'est 
pourquoi  on  a  été  amené  à  constituer  un  livre  spécial 
à  l'usage  du  diacre,  appelé  diaconicon.  Un  essai  de 
diaconicon  a  été  édité,  à  Mossoul,  en  1868,  intitulé  : 
«  Service  de  la  messe  privée  selon  le  rite  syrien  »;  une 
nouvelle  édition  en  fut  donnée  en  1881.  Plus  tard  le 
patriarche  approuva  une  autre  réédition  non  datée. 
Le  diaconicon  complet  n'a  été  édité  qu'en  1905  à 
Charfé. 

Le  lectionnaire  :  L'édition  romaine  du  missel  conte- 
nait déjà  quelques  péricopes  des  évangiles  pour  les 
messes.  Le  premier  volume  de  l'évangéliaire  a  été 
imprimé  à  Charfé  en  1912  el  l'épistolier  en  1925;  tous 
deux  contiennent  les  lectures  qui  doivent  être  faites 
durant  la  célébration  de  la  saint»;  liturgie. 

Le  rituel,  le  pontifical  el  autres  livres  liturgiques  pour 
l'administration  des  sacrements  et  sacramentaux  : 
Une  première  édition  du  rituel  a  été  donnée  à  Bey- 
routh en  1872;  puis,  m  1922,  le  patriarche  Rahmani 
édita  à  Charfé  le  Liber  ritualis  usui  Ecclesiee  Antio- 
chense Syrorum;  il  apporta  dis  modifications  impor- 
tante à  la  première  édition.  I.  Armalel  avait  préparé 
une  édition  du  pontifical  et  n'a  fait  paraître  que  la 
T.  —  XIV.  —  96. 
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partie  contenant  les  ordinations  mineures.  Avant 
l'impression  du  livre  des  funérailles  en  1925,  à  Charfé, 
on  pouvait  trouver  les  offices  funèbres  dans  le  rituel. 

Le  calendarium  ad  usum  diœceseos  Mausitensis 
Syrorum  a  été  édité  à  Mossoul  en  1877.  Dix  ans  plus 
tard  parut  encore  à  Mossoul  le  Calendarium  juxta 
ritum  Ecclesise  Antiochense  Syrorum. 

Ce  sont  les  principales  éditions  des  livres  liturgiques 
que  nous  avons  pu  étudier  de  près.  Cf.  Bickell,  Cons- 
pectus  rei  Syrorum  litlerarise,  Munster,  1871,  p.  59  sq. 

2°  L'office  divin.  —  Dans  l'Église  syriaque,  il  se 
divise  en  sept  parties  :  Ramchô,  qui  correspond  à 
vêpres,  se  récite  la  veille  (la  journée  ecclésiastique 
commence  avec  le  coucher  du  soleil).  Le  Soutord, 
équivaut  à  complies  ou  apodypne;  Liliô  à  matines 
ayant  quatre  nocturnes.  Le  Sajrô  est  l'office  du  matin. 
Les  prières  de  la  journée  sont  tierce,  sexte  et  none. 

Le  clergé  jacobite  est  tenu  de  réciter  l'office  divin 
au  chœur  et  ne  connaît  pas  la  récitation  privée.  Dans 
la  branche  catholique,  la  récitation  de  l'office  est 
obligatoire  pour  les  clercs  des  ordres  sacrés  et  cela  de 
par  la  coutume  établie  depuis  la  première  édition  du 
bréviaire.  Le  synode  de  Charfé  tenu  en  1888  stipule 
que,  à  partir  du  diaconat ,  il  y  a  obligation  pour  les  clercs 
de  réciter  l'office  au  chœur  chaque  jour  à  condition 
qu'il  y  ait  dans  l'église  au  moins  deux  prêtres;  si  un 
diacre  ou  un  des  clercs  dans  les  ordres  sacrés  est 
arrivé  en  retard  il  poursuivra  la  récitation  avec  le 
chœur  et  suppléera  privatim  à  la  partie  manquée; 
cf.  Synode  de  Charfé,  c.  tu,  art.  6,  éd.  lat.,  p.  45  sq. 
Actuellement  la  récitation  privée  commence  à  préva- 
loir. Les  occupations  paroissiales  et  la  présence  d'un 
seul  prêtre  dans  nombre  de  localités,  par  suite  de  la 
pénurie  de  prêtres,  rend  l'office  choral  impossible. 
Dans  ce  but  une  édition  du  bréviaire  en  petit  format 
a  été  imprimée. 

3°  L'année  liturgique.  —  Dans  l'Église  syrienne,  elle 
est  réglée  suivant  le  calendrier  julien  pour  les  jaco- 
bites  et  le  calendrier  grégorien  pour  les  catholiques. 
La  liste  des  fêtes  se  trouve  dans  les  calendriers  impri- 
més dont  il  a  été  question  plus  haut  et  au  début  ou  à 
la  fin  d'un  certain  nombre  de  livres  liturgiques. 
N.  Nilles  a  étudié  l'année  liturgique  de  l'Église  sy- 
rienne dans  son  Kalendarium  manuale  ulriusque 
Ecclesise  orientalis  et  occidentalis,  2e  éd.,  Inspruck, 
1896-1897,  t.  i,  p.  428-436,  459-484;  t.  n,  p.  415  sq., 
639-646;  cf.  Revue  de  l'Église  d'Orient,  t.  n,  p.  148  sq. 

L'année  liturgique  commence  avec  novembre.  Plu- 
sieurs cycles  composent  l'année.  Les  principales  fêtes 
forment  le  centre  de  ces  cycles,  des  dimanches  les 
préparent  et  les  terminent.  Ainsi  on  a  le  cycle  de  Noël, 
celui  de  Pâques  avec  le  jeûne  quadragésimal  ;  la  Pente- 
côte, avec  les  dimanches  qui  la  suivent  jusqu'à  la  fête 
de  la  Croix  le  14  septembre.  Cette  fête  forme  un  nou- 
veau cycle  avec  les  dimanches  suivants  jusqu'à  la  fin 
de  l'année. 

Les  jeûnes  sont  au  nombre  de  cinq  :  le  grand  carême, 
qui  dure  sept  semaines,  commence  le  lundi  de  la  quin- 
quagésime  et  se  poursuit  jusqu'à  Pâques.  Originaire- 
ment, on  jeûnait  jusqu'au  coucher  du  soleil;  les  jaco- 
bites  commencent  à  tolérer  la  cessation  à  trois  heures 
et  même  à  midi.  Le  patriarche  autorise  quelquefois 
l'usage  du  poisson.  Encyclique  du  patriarche  Ignace 
Élie  III,  en  février  1930;  cf.  revue  Al-Hikmal,  1930, 
p.  66-69. 

Les  catholiques  n'obligent  au  jeûne  que  ceux  qui 
ont  21  ans  révolus  et  leur  jeûne  dure  jusqu'à  midi. 
Les  jacobites  âgés  de  20  ans  sont  soumis  à  la  loi  de 
l'abstinence  des  mercredis  et  vendredis.  Les  malades, 
les  pauvres  et  les  femmes  enceintes  ou  nourrices  sont 
exceptés;  cf.  Bedjan,  p.  54;  Nau,  can.  186  du  patriar- 
che Cyriaque.  Et  ils  jeûnent  depuis  le  coucher  du  soleil 
jusqu'au  lendemain  midi. 


Le  jeûne  de  Ninive  dure  trois  jours  :  les  lundi, 
mardi  et  mercredi  de  la  troisième  semaine  avant  le 
grand  carême.  Autrefois  du  temps  de  saint  Éphrem, 
il  durait  six  jours  et  n'était  prescrit  que  pour  des  cir- 
constances extraordinaires.  Les  nestoriens  le  prati- 
quent et  l'appellent  le  jeûne  des  vierges,  les  coptes,  le 
jeûne  de  Jonas.  les  arméniens,  le  jeûne  de  Sorbe  et 
Serge;  cf.  revue  Al-Hikmal,  1930,  p.  62  sq.;  Nilles, 
op.  cit.,  t.  il,  p.  645  sq.;  Synodus  Sciarfensis  Syrorum, 
p.  60;  Bedjan,  p.  57. 

Les  trois  autres  jeûnes  ne  sont  plus  actuellement  que 
des  jours  d'abstinence.  C'est  dans  les  monastères 
qu'ils  ont  eu  leur  origine.  La  coutume  a  voulu  les 
imposer  aux  fidèles,  mais  avec  beaucoup  d'adoucis- 
sement. Le  jeûne  de  Noël  commençait  le  15  novembre 
et  se  terminait  le  soir  du  24  décembre  (encore  observé 
par  les  moines),  mais  il  a  été  réduit  à  15  jours  en  Occi- 
dent (Antioche),  25  en  Orient  (Mésopotamie).  Celui 
des  apôtres  allait  du  lundi  après  les  fêtes  de  la  Pente- 
côte jusqu'à  la  fête  des  saints  Pierre  et  Paul,  29  juin 
pour  les  jacobites.  Les  catholiques,  d'après  le  synode 
de  Charfé,  le  commencent  le  16  juin.  Le  jeûne  de  la 
Vierge  commence  le  1"  août  et  finit  le  soir  du  14. 
Cf.  Bedjan,  p.  56  sq.  De  fait  les  catholiques  les  rédui- 
sent à  9  jours  avant  Noël,  à  8  jours  avant  la  fête  de 
l'Assomption  et  à  4  jours  avant  la  fête  des  saints 
Pierre  et  Paul. 

Les  mercredis  et  vendredis,  sauf  de  Pâques  à  la 
Pentecôte  et  de  Noël  à  l'Epiphanie,  sont  encore  des 
jours  d'abstinence  dans  l'Église  jacobite  et  la  catho- 
lique; cf.  Synodus,  p.  60-62.  Les  catholiques  s'abs- 
tiennent de  manger  du  laitage  (œufs,  lait,  fromage); 
les  jacobites  s'interdisent  encore  de  manger  du  poisson 
et  de  boire  du  vin  durant  le  grand  carême.  Les  moines 
s'abstiennent  même  de  manger  des  mets  préparés  à 
l'huile.  Cf.  Bedjan,  p.  55.  Voir  aussi  art.  Abstinence, 
t.  i,  col.  267-268. 

D'après  le  synode  de  Charfé  de  1888,  les  fêtes 
d'obligation  ont  été  fixées  à  vingt,  outre  les  dimanches 
de  l'année.  Loc.  cit.,  p.  65  sq. 

4°  La  musique  sacrée  dans  l'Église  syrienne  n'était 
pas  encore  étudiée  au  début  de  ce  siècle.  Les  tons  et 
les  mélodies  se  communiquaient  de  génération  en 
génération  par  une  tradition  orale  qui  faisait  perdre 
avec  le  temps  à  cette  musique  sa  finesse  et  son  cachet 
propre.  Chacun  ajoutait  au  dépôt  reçu.  Les  pères 
bénédictins  se  sont  mis  à  l'œuvre  pour  retrouver  les 
airs  primitifs  et  les  dégager  de  tous  les  apports  étran- 
gers. Dom  Jeannin  et  dom  Puyade  ont  publié  deux 
articles  sur  l'octoèchos  syrien,  dans  la  revue  de  l'Oriens 
christianus,  nouvelle  série,  t.  ni,  1913,  p.  82-104  et 
277-298.  Puis  en  1928  ils  ont  donné,  avec  la  collabo- 
ration de  dom  A.  Chibas-Lassalle,  deux  volumes  inti- 
tulés :  Mélodies  liturgiques  syriennes  et  chaldéennes.  Le 
t.  Ier  contient  une  introduction  musicale  où  sont  étu- 
diées les  mélodies  syriennes,  d'abord  dans  leur  état 
actuel  (modalité,  composition,  exécution,  rythme, 
comparaison  avec  le  rythme  poétique),  ensuite  par 
rapport  à  la  critique  historique  que  l'on  peut  en  faire. 
Le  t.  n  comporte  une  introduction  liturgique  où  sont 
étudiées  les  diverses  catégories  de  chants  syriens 
(Bowothô,  Qolé,  Madroché,  Enioné,  Qonouné,  Takhech- 
foto,  Tawsfotho).  Viennent  ensuite  les  910  mélodies 
syriennes,  textes  syriaque  et  musical.  Cf.  Synode  de 
Charfé,  p.  40-42. 

VI.  Les  théologiens  jacobites.  —  La  littérature 
théologique  jacobite  est  très  riche  et  très  variée, 
mais  malheureusement  en  grande  partie  manuscrite. 
Outre  les  quelques  éditions  et  traductions  parues  çà  et 
là,  nous  signalons  deux  collections  en  cours  de  publi- 
cation qui  donnent  le  texte  original  des  écrivains  orien- 
taux et  la  traduction  :  la  Patrologia  orientalis  et  le 
Corpus   scriplorum   chrislianorum   orientalium.    Nous 
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allons  essayer  de  donner  une  vue  rapide  de  la  litté- 
rature théologique  de  l'Église  jacobite.  Pour  plus 
amples  renseignements  et  pour  retrouver  les  éditions, 
les  traductions  et  les  manuscrits,  il  faut  recourir  aux 
ouvrages  suivants  :  J.  S.  Assémani,  Bibliotheca  orien- 
tons Clemenlino-Valicana,  Rome,  1721,  t.  n;  W. 
Wright,  A  short  History  of  Syriac  titerature,  Londres, 
1896;  Rubens-Duval,  La  littérature  syriaque,  Paris, 
1907;  Ant.  Baumstark,  Geschichte  der  syrischen  Lile- 
ratur,  Bonn,  1922;  J.-B.  Chabot,  Littérature  syriaque, 
Paris,  1934.  Pour  étudier  les  manuscrits,  il  faut  con- 
sulter les  différents  catalogues  des  bibliothèques  d'Eu- 
rope et  d'Orient  auxquels  renvoient  souvent  les  au- 
teurs précités.  Ils  ne  sont  plus  à  jour  puisque  de  nou- 
velles acquisitions  viennent  de  temps  en  temps  enri- 
chir les  fonds  syriaques.  Comme  le  présent  diction- 
naire a  consacré  à  quelques-uns  de  ces  écrivains  une 
monographie,  on  se  contentera,  en  les  signalant,  d'y 
renvoyer  pour  une  étude  plus  complète. 

La  majorité  des  Pères  de  l'Église  syrienne  jacobite 
ont  écrit  en  syriaque.  Les  écrits  de  la  première  pé- 
riode en  grec  ont  été  traduits  de  bonne  heure  en  sy- 
riaque et  ils  ne  sont  souvent  connus  que  par  leur  tra- 
duction. Par  contre,  les  écrivains  de  la  seconde  époque, 
après  la  conquête  arabe,  ont  été  amenés  à  écrire 
quelquefois  en  arabe  par  suite  de  l'expansion  de  cette 
langue. 

Les  principaux  théologiens  jacobit  es  des  vc  et  vie  siè- 
cles sont  :  Barsumas  (t  458),  voir  t.  n,  col.  434  sq.  ; 
Pierre  le  Foulon  (t  488),  t.  xn,  col.  1933-1935;  Jacques 
de  Saroug  (t  521),  t.  vin,  col.  303-305;  Philoxène  de 
Mabboug  (t  523),  t.  xn,  col.  1509  sq.;  Sévère  d'An- 
tioche  (t  538),  t.  xiv,  col.  1988  sq.  —  Jean  Bar  Cursus, 
évêque  de  Telia  de  Mauzalat  (f  538),  a  laissé,  outre  les 
ouvrages  canoniques  dont  on  a  fait  mention  col.  3021, 
une  profession  de  foi  aux  moines  de  son  diocèse  et  un 
commentaire  sur  le  Trisagion.  —  Enfin  les  critiques 
modernes  rangent  de  plus  en  plus  dans  la  littérature 
monophysite  de  la  Syrie  une  certaine  partie  des  écrits 
connus  sous  le  nom  de  Denys  l'Aréopagite.  Cf.  ici  t.  iv, 
col.  429-436.  On  ne  saurait  les  dater,  ils  s'étendent  sur 
une  période  assez  longue;  quelques-uns  semblent  être 
du  vie  et  même  du  vne  siècle.  C'est  le  prêtre  Sergius 
(t  536)  qui  donna  une  version  syriaque  d'une  bonne 
partie  de  ces  œuvres.  —  On  ajoutera  à  cette  liste  : 
Etienne  Bar  Soudaïli  (de  la  seconde  moitié  du  ve  siècle), 
t.  v.  col.  981-982;  Jean  d'Asie  ou  d'Éphèse  (t  586), 
t.  vin,  col.  752  sq.;  et  Jacques  Baradaï  (t  578). 

Au  vue  siècle,  les  principaux  écrivains  sont  :  Jacques 
d'Édesse  (t  708),  t.  vm,  col.  286-291,  et  Georges  des 
Arabes  (t  724),  qui  fut  évêque  des  tribus  nomades  des 
Arabes  chrétiens.  Sa  résidence  était  à  Akoula  (Al- 
Koufa).  Outre  des  traductions  et  des  commentaires  phi- 
losophiques de  VOrganon  d'Aristote  et  des  écrits  cano- 
niques, il  a  laissé  un  commentaire  sur  les  sacrements 
de  l'Église,  quelques  homélies  dont  une  sur  le  saint 
chrême  et  des  lettres  où  il  attaque  les  nestoriens,  cri- 
tique Aphraate  à  propos  de  sa  distinction  de  l'âme  et 
de  l'esprit  et  de  sa  doctrine  sur  l'Esprit -Saint  ;  il  acheva 
aussi  l'Hexaméron  de  mui  ami  Jacques  d'Edesse. 

Au  vme  siècle  :  en  758  Georges  de  Belthan  (t  790) 
fut  élu  patriarche  d'Antioche,  il  écrivit  un  commen- 
taire sur  saint  Matthieu  et  une  lettre  où  il  explique  la 
prière  liturgique  panent  cœlestem  frangimus,  lettre  qui 
a  soulevé  d'interminables  discussions.  Il  composa  des 
discours  et  des  homélies  métriques  qui  il  "ont  pu  être 
retrouvés.  —  Cyriaque  d'Antioche,  successeur  di 
ges  fut  élu  en  793  et  mourut  en  817.  Il  composa  des 
canons,  dont  il  a  été  question  ci-de  -us.  col.  3022, 
une  liturgie,  une  homélie  sur  la  parabole  de  la  vigne  «  i 
une  lettre  synodale  sur  la  Trinité  et  l'incarnation  qui 
nous  est  parvenue  en  arabe;  cf.  Assémani,  Bibliotheca 
orientalis,  t.  n,  p.  117.  —  David  de  Beil  Rabban  vécut 
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dans  la  seconde  moitié  du  vine  siècle.  Après  avoir  été 
moine,  il  fut  élu  évêque  des  Kurdes.  Bahmani  a  publié 
ses  lettres  dans  Studio,  syriaca,  Charte,  1904.  De  son 
commentaire  sur  le  c.  x  de  la  Genèse  on  n'a  pu  re- 
trouver que  quelques  fragments  ;  on  a  aussi  un  dialogue 
entre  un  melkite  et  un  jacobite  à  propos  du  Trisagion. 

Au  ix'  sicile.  quatre  écrivains  retiennent  l'atten- 
tion :  Denys  de  Tellmahré  (t  845),  successeur  de  Cy- 
riaque sur  le  siège  d'Antioche,  écrivit  une  histoire 
allant  de  l'empereur  Maurice  (582)  jusqu'à  la  mort  de 
Théophile  (842),  que  .Michel  le  Syrien  a  largement  uti- 
lisée; un  seul  fragment  de  l'original  a  été  conservé. 
Denys  dédia  son  ouvrage  à  son  ami  Pévêque  Jean  de 
Dara.  Celui-ci  fut  un  grand  théologien;  il  écrivit  plu- 
sieurs traités  dont  deux  sur  le  sacerdoce  et  sur  l'âme, 
qui  ont  été  publics,  un  autre  sur  la  résurrection  des 
corps,  où  il  établit  l'éternité  du  paradis  et  des  peines 
de  l'enfer;  enfin  il  commenta  la  Hiérarchie  céleste  et  la 
Hiérarchie  ecclésiastique  du  pscudo-Dcnys.  Une  liturgie 
lui  est  encore  attribuée.  Dans  la  première  moitié  du 
même  siècle,  sous  le  patriarcal  de  Denys  de  Tellmahré, 
vivait  au  monastère  de  Tagrit  le  moine  Antoine,  sur- 
nommé le  Rhéteur,  parce  qu'il  composa  un  important 
traité  de  rhétorique  très  apprécié  et  des  hymnes.  Dans 
le  domaine  de  la  théologie,  il  écrivit  deux  traités  sur  la 
Providence  et  sur  le  saint  chrême.  Dans  la  seconde 
moitié  du  siècle,  l'évêque  de  Mossoul,  Moyse  Bar 
Képha,  fut  un  écrivain  1res  fécond.  D'abord  moine,  il 
fut  sacré  évêque  de  Beit-Ramman,  Beit-Kiyonaya  et 
Mossoul  et  reçut  le  nom  de  Sévère.  Il  s'adonna  aux 
Écritures  et  laissa  un  commentaire  sur  l'Ancien  et  le 
Nom  eau  Testament,  un  autre  sur  la  dialectique  d'Aris- 
tote et  un  Hexaméron;  il  composa  un  traité  sur  la  pré- 
destination et  le  libre  arbitre,  d'autres  sur  le  paradis, 
sur  l'âme  (en  quarante  chapitres  avec  un  appendice 
sur  l'utilité  du  sacrifice  eucharistique  offert  pour  les 
morts),  sur  les  sacrements  :  baptême,  consécration  du 
saint  chrême,  ordination,  prise  d'habit  monastique, 
consécration  d'église,  sacrifice  eucharistique;  des  dis- 
sertations sur  différents  sujets  :  les  noms  du  Christ,  le 
mérite  des  aumônes  offertes  pour  les  morts,  comment 
se  préparer  à  une  bonne  mort  par  les  bonnes  œuvres. 
Enfin  on  lui  attribue  un  recueil  d'homélies  pour  les 
principales  fêtes  et  deux  liturgies. 

Le  Xe  siècle  donna  à  l'Église  syrienne  jacobite  des 
écrivains  qui  ont  laissé  uniquement  des  œuvres  en 
langue  arabe.  Yahia  Ben  Adi  (<S93  974)  surnommé  Al- 
Mantiqi  (le  dialecticien)  a  écrit  de  nombreux  traités 
sur  des  sujets  très  variés.  D'abord  une  apologie  du 
christianisme  (l'unité  et  la  trinité  de  Dieu,  l'incarna- 
tion du  Verbe,  la  maternité  divine  de  la  Vierge...); 
un  traité  distinct  sur  l'incarnation  d'après  les  jacobites 
et  les  nestoriens  (après  un  exposé  de  deux  doctrines, 
il  s'efforce  de  prouver  la  doctrine  jacobite);  plusieurs 
autres  traités  sur  ta  Trinité  et  l'incarnation  et  un  traité 

spécial  sur  la  virginité  de  Marie.  Yahia  eut  de  nom- 
breux disciples  chrétiens  et  musulmans.  Deux  chré- 
tiens jacobites  méritent  une  mention  spéciale  pour 
leurs  écrits  théologiques.  Le  premier,  A  bon  Nasr  Yahia 
ben  Hariz.  écrh  il  un  ouvrage  intitulé  :  Lucerna  ducens 
ad  salulem  et  félicitaient,  ex  errore  ad  redcmplionem  et 
un  autre  sur  le  fondement  de  ta  foi  chrétienne  et  sur 

les  canons  apostoliques;  en   quarante  chapitres,  il  y 

traite  de  Dieu,  de  l'incarnat  Ion,  des  Unis  groupements 

chrétiens  (jacobite,  nestorien  et  melkite)  de  la  circon- 

!i  île  Dieu,  de  la  résurrection,  du 

ne.  du  baptême,  du  saint  chrême,  de  la  prière 

l'aumône.  Cf.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  m  a. 

p.  609.  Le  se.. uni  disciple,  Abou  Ali   Issu  ben   Ishaq 

ben  Zarca  (942-1008).  s'occupa  de  traduire  du  grec  en 

arabe  certains  ouvrages  philosophiques  et  médicaux. 

n  composa  des  traités,  des  dissertations,  des  lettres 

pour  répondre  à  Certaines  difficultés,  exposer  des  le\ 
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tes  de  l'Écriture  sainte  et  défendre  la  foi  chrétienne, 
Trinité  et  incarnation.  II  défendit  les  jacobites  contre 
ceux  qui  les  accusent  de  théopaschitisme.  II  écrivit  à 
Joseph  Abou  Hakim  pour  lui  expliquer,  entre  autres, 
la  preuve  de  l'existence  du  Christ  dans  ce  monde,  les 
motifs  pour  lesquels  Dieu  a  créé  le  monde,  la  rémission 
des  péchés  par  le  Christ,  l'existence  des  anges,  l'unité 
et  la  trinité  de  Dieu,  l'immortalité  de  l'âme  humaine, 
l'eucharistie  et  le  sens  de  la  parole  du  Christ  :  «  Je  suis 
le  pain  descendu  du  ciel.  »  Il  composa  un  traité  pour 
expliquer  l'union  hypostatique.  Cf.  Mai,  Script,  vet. 
nova  collectio,  Rome,  1831,  t.  iv,  p.  260  sq.;  M.  Jugie, 
Theologia  dogmatica  christianorum  orient.,  Paris,  1935, 
t.  v,  p.  468  sq. 

Parmi  les  écrivains  des  xie  et  xii"  siècles,  il  faut  si- 
gnaler :  Jésu  bar  Schouchan,  patriarche  jacobite  sous 
le  nom  de  Jean  X  (f  1073).  Outre  les  canons  ecclésias- 
tiques, il  écrivit  un  traité  sur  le  pain  eucharistique  et 
sur  le  ferment,  le  sel  et  l'huile  qui  y  sont  ajoutés  par  les 
jacobites,  et  quelques  lettres  dont  quelques-unes  en 
arabe.  On  lui  attribue  deux  liturgies.  Abou  Raita 
Habib  ben  Quadma,  évêque  de  Zagrit,  composa  en 
arabe  certains  traités  sur  la  Trinité  et  l'incarnation  et 
sur  le  Trisagion.  Denys  ou  Jacques  Bar  Salibi  (f  1171) 
a  été  étudié  ici,  t.  vm,  col.  283-286;  de  même  l'histo- 
rien .Michel  le  Grand  ou  le  Syrien,  patriarche  d'An- 
tioche  (t  1199),  t.  x,  col.  1711-1719. 

Avec  le  xme  siècle  prennent  fin  la  littérature  syriaque 
et  la  littérature  jacobite.  Deux  écrivains  émergent.  Jac- 
ques Bar  Schakako  (t  1241),  qui  prit  le  nom  de  Sévère 
en  devenant  évêque  du  couvent  de  Mar  Mattaï  où  il 
était  d'abord  moine  avant  d'être  élevé  au  siège  de 
Zagrit.  Outre  son  livre  des  dialogues  sur  la  grammaire 
et  la  logique,  il  composa  un  long  traité,  véritable  somme 
théologique  intitulé  le  Livre  des  trésors  :  il  y  traite  de  la 
Trinité,  de  l'incarnation,  de  la  providence,  de  la  créa- 
tion, des  sacrements,  des  anges,  de  l'âme,  de  la  résur- 
rection des  morts  et  du  jugement  et  donne  une  profes- 
sion de  foi  trinitaire  et  christologique.  Pour  clore  la  liste, 
on  ne  peut  mieux  faire  que  de  citer  Grégoire  Aboul 
Farage,  surnommé  Barhebrseus  (1226-1286),  la  gloire 
de  l'Église  syrienne  jacobite;  voir  t.  n,  col.  401-406. 

Pour  la  scolastique  dans  l'Église  syrienne  jacobite, 
voir  art.  Scolastique,  t.  xiv,  col.  1714-1715. 

VII.  La  dogmatique  de  l'Église  jacobite.  —  La 
foi  de  l'Église  syrienne  jacobite  n'a  pas  été  également 
exposée  par  tous  ses  théologiens.  Signalons  que  quel- 
ques-uns parmi  eux  ont  été  amenés,  à  cause  de  leur 
formation  philosophique,  à  donner  un  exposé  clair  et 
méthodique  des  preuves  de  leur  foi,  surtout  pour  les 
deux  dogmes  de  la  Trinité  et  de  l'incarnation.  On  peut 
les  appeler  les  scolastiques  de  l'Église  jacobite;  citons 
entre  autres  :  Philoxène  de  Mabboug,  ici,  t.  xn, 
col.  1517  sq.;  Yahia  Ben  Adi  (t  974),  Jacques  Denys 
Bar  Salibi  (f  1171),  Jacques  Bar  Shakako  (t  1241)  et 
Barhebrseus  (t  1286).  Nous  allons  essayer  d'exposer 
rapidement  les  principales  questions  théologiques 
communément  admises  par  ces  maîtres  de  l'Église 
jacobite. 

1°  Le  dogme  Irinitaire  est  professé  tel  qu'il  a  été 
exposé  et  défini  par  les  trois  premiers  conciles  œcumé- 
niques et  les  Pères  des  Églises  occidentale  et  orientale 
avant  le  schisme  de  l'Église  syrienne.  Surtout  à  partir 
du  xe  siècle,  les  écrivains  jacobites  ont  mis  leur  science 
philosophique  au  service  de  la  théologie. 

Pour  la  théologie  sur  le  Saint-Esprit,  voir  dans  ce 
dictionnaire  ce  qui  a  été  donné  des  témoignages  des 
premiers  Pères  des  Églises  syriaques,  art.  Esprit- 
Saint,  t.  v,  col.  743-744,  sur  sa  divinité  et  sa  per- 
sonne, col.  756;  voir  également  Lamy,  S.  Ephrœmi 
syri  hymni  et  sermones,  Malines,  1889,  t.  n,  col.  353- 
356,  et  t.  m,  col.  241-244.  Pour  la  procession  du  Saint- 
Esprit,  question  si  débattue  dans  les  Églises  d'Orient, 
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voir  Revue  des  Églises  d'Orient,  t.  iv,  1888,  p.  177-179. 
Nous  allons  prouver  rapidement  que  l'Église  syriaque 
croit  à  la  double  procession  du  Saint-Esprit. 

Il  faut  savoir  d'abord  que  les  théologiens  jacobites 
ont  en  grande  vénération  les  premiers  Pères  de  l'Église 
orientale  et  ceux  d'Occident  tels  que  Didyme,  Atha- 
nase,  Cyrille,  Basile,  Grégoire  de  Néocésarée,  Grégoire 
de  Nazianze  et  Grégoire  de  Nysse.  De  plus  ils  les  citent 
dans  leurs  écrits.  Pour  ne  parler  que  de  Barhebrseus, 
une  bonne  partie  des  textes  patristiques  dans  son 
Nomocanon  et  dans  son  Candélabre  des  sanctuaires  est 
empruntée  à  ces  Pères.  Les  jacobites  auraient  dû 
admettre  la  doctrine  de  ces  Pères  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit  a  Pâtre  per  Filium.  Dans  ce  dernier  ou- 
vrage parlant  des  latins,  Barhebraeus  dit  qu'ils  se 
distinguent  des  autres  par  leur  affirmation  que  le 
Saint-Esprit  procède  a  Paire  Filioque.  Base  IV,  c.  v, 
ms.  de  Beyrouth  570,  p.  362. 

En  se  référant  aux  écrivains  jacobites  on  trouve 
beaucoup  d'entre  eux  qui  disent  que  le  Saint-Esprit 
procède  du  Père,  comme  l'ont  affirmé  l'Évangile  et  le 
symbole  de  foi  de  Nicée  sans  exclure  sa  procession  du 
Fils.  A  remarquer  aussi  leurs  affirmations  que  le  Saint- 
Esprit  procedit  a  Pâtre  et  a  Filio  accipit,  selon  l'Évan- 
gile de  saint  Jean,  xvi,  13-15.  Cette  expression  qui 
prouve  la  procession  du  Saint-Esprit  du  Fils  comme 
du  Père  se  trouve  dans  Philoxène  de  Mabbdug,  De 
Trinilate,  éd.  et  trad.  Vaschalde,  p.  26,  174;  dans 
Sévère  d'Antioche,  homélie  xc,  P.  O.,  t.  xxm,  p.  145 
(éd.  et  trad.  Brière);  dans  Jacques  de  Saroug,  lettre 
à  l'abbé  Samuel,  cf.  Abbellos  :  De  vita  et  scriptis 
S.  Jacobi...,  Louvain,  1867,  p.  121;  Barhebrœus,  dans 
son  ouvrage,  Le  candélabre  des  sanctuaires,  base  III, 
c.  ix,  ms.  cité,  dit  que  tout  ce  qui  est  au  Père  est 
également  au  Fils  et  au  Saint-Esprit,  excepté  la  pater- 
nité, tout  ce  qui  est  au  Fils  est  au  Père  et  à  l'Esprit- 
Saint,  excepté  la  filiation  et  tout  ce  qui  est  au  Saint- 
Esprit  est  au  Père  et  au  Fils,  excepté  la  spiration... 
Le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  reçoit  du  Fils  tout 
ce  qui  est  en  lui,  p.  206.  Cette  même  expression  se 
trouve  également  dans  plusieurs  anaphores  syriaques 
à  l'usage  des  jacobites,  telles  les  anaphores  de  saint 
Clément,  de  Maroutha,  de  saint  Xyste,  de  Matthieu  le 
Pasteur,  de  Dioscore,  de  Denys  Bar  Salibi;  cf.  Renau- 
dot,  Liturgiarum  orientalium  collectio,  t.  n,  p.  l'36, 
191,  263,  348,  449,  494,  529,  et  S.  Salaville,  dans  Sla- 
vorum  litterée  theologicee,  t.  v,  1909,  p.  165-172.  Assé- 
mani  donne  cette  citation  du  patriarche  Denys  III 
(959-961)  :  Pater  a  nullo  habet  existentiam,  sed  per 
seipsum  existil  ingenitus;  Filius  est  genitus  a  Pâtre  ab 
seterno,  Spiritus  Sanclus  promanat  ex  Pâtre  et  Filio; 
cf.  Bibl.  orient.,  t.  n,  p.  131  et  Dissertatio  de  mono- 
physitis,  p.  15.  Pour  les  textes  canoniques,  voir  les 
citations  données  par  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica 
christianorum  orientalium,  Paris,  1935,  t.  v,  p.  608  sq. 

2°  La  christologie.  —  C'est  le  dogme  qui  a  occasionné 
la  séparation  de  l'Église  jacobite  de  Syrie  de  l'Église 
catholique.  Ces  jacobites,  on  les  appelle  monophysites 
parce  qu'ils  se  sont  mis  en  lutte  ouverte  avec  le  concile 
de  Chalcédoine  et  du  pape  saint  Léon;  mais  ils  ne  sont 
pas  pour  cela  eutychiens,  voir  ici-même  art.  Eutychès 
et  Eutychianisme,  t.  v,  col.  1585-1609.  Sont-ils  réel- 
lement monophysites  dans  le  sens  plein  du  mot?  Les 
savants  et  les  érudits  tels  qu'Assémani,  Renaudot, 
Richard  Simon  et  Nau  ont  reconnu,  après  avoir  étudié 
longuement  les  théologiens  de  cette  Église,  qu'ils 
admettent  un  Christ  parfait  :  Dieu  parfait  et  homme 
parfait,  sans  confusion  et  sans  mélange.  A  cette  ques- 
tion :  «  dans  quelle  mesure  les  jacobites  sont-ils  mono- 
physites? »,  Nau  répond  qu'il  préfère  les  appeler 
diplophysites,  c'est-à-dire  partisans  de  la  nature 
double.  Rev.  Or.  chrét.,  t.  x,  1905,  p.  131  sq.  Voir 
la  pensée  de  ces  érudits,  art.  Monophysisme,  t.  x, 
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col.  2228-2230.  Leur  monophysisme  serait  surtout 
verbal;  on  l'appelle  aussi  monophysisme  sévérien.  Ils 
tiennent  à  identifier  les  termes  çùmç,  Û7r6aTaaiç, 
repâctoTtov.  A  leurs  yeux,  le  grand  tort  du  concile  de 
Chalcédoine  et  du  Tome  de  Léon  est  d'avoir  donné  un 
sens  précis  à  çùcriç  alors  que  Cyrille  d'Alexandrie  et 
les  conciles  ne  l'avaient  pas  fait  auparavant.  Pour  la 
discussion  à  propos  de  ces  formules,  voir  art.  Mono- 
physisme, t.  x.  col.  2216-2228  et  Sévère  d'Antioche, 
t.  xiv,  col.  1995-2000.  Les  affirmations  de  Sévère  ont 
été  répétées  presque  servilement  par  ses  successeurs  et 
ses  disciples.  On  trouve,  art.  Monophysisme,  t.  x, 
col.  2232,  quelques  témoignages  des  patriarches  sy- 
riens jacobites,  de  la  liturgie,  col.  2233,  et  de  quelques 
écrivains,  col.  2234.  Nous  donnerons  quelques  témoi- 
gnages des  plus  grands  docteurs  de  l'Église  jacobite  de 
Syrie  pour  montrer  que  la  seule  difficulté  qu'ils  voient 
dans  l'adoption  de  la  doctrine  chalcédonienne,  c'est  de 
changer  une  terminologie  qu'ils  disent  déjà  consacrée 
par  les  Pères  de  l'Église  Athanase  et  Cyrille. 

Sévère  d'Antioche  dans  sa  lettre  synodique  à  Théo- 
dose d'Alexandrie  exprime  nettement  que  le  Christ, 
Verbe  de  Dieu,  personne  parfaite,  s'est  incarné,  sans 
changer  le  Verbe,  le  Fils,  la  divinité  en  chair  ni  la  chair 
en  essence  divine  : 

Incamatus  est  et  inhumanatus  est...  neque  esse  Verbum 
et  Deum  et  Filium  ante  sœcula,  in  conversionem  carnis 
rautavit,  neque  carnem  in  essentiam  divinam  convertit. 
Nam  irapossibile  est...  Vis  enini  pura,  vera  et  non  mixta 
incarnationis  inefïabilis  dat  nobis  ut  intellectu  percipianius 
distinctionem  naturarum  et  distinctionem  essentiie  earum 
quae  in  unionem  convenerunt,  dico  autem  divinitatem 
Verbi  et  carnem  nobis  congenerem  et  connaturalem,  quara 
e  sancta  Virgine  Maria  univit  sibi  hypostatice;  etiam  indi- 
visionem  mysterii  demonstrat,  cum  significet  unum  qui 
perfectus  est  e  concursu  duoruin  et  compositione  inefTabili. 
Evidens  est  etiam  unam  naluram  et  hypostasim  Verbi  quse 
citra  mutationem  incarnata  est  et  supra  omne  intellectum 
inhumanata  est,  merito  unum  iEp6fftimov  videri  et  operibus 
nobis  ostenditur  sine  discrimine  eumdem  esse  Deum  et 
hominem  seu  Deum  qui  homo  factus  est...  Neque  post 
unionem  in  duabus  naturis  aut  in  duabus  hypostasibus 
constituitur  aut  agnocitur  :  quarum  una  quidem  opérât  io- 
nes  assumât  divinas,  altéra  autem  contemptus  et  dolores 
humanos  divisim  sustineat.  Hsec  enim  ad  divisionem  Nesto- 
rianorum  pertinent,  aut  potius  Judaeorum.  Nobis  enim  unus 
ex  duabus  naturis,  sicut  antea  diximus,  unus  est  Emmanuel. 
Ea  tamen  e  quibus  constat  non  miscuit  neque  confudit  : 
distincta  enim  sunt  in  ratione  sua.  Neque  post  unionem  in 
dualitatem  naturarum  dividitur  sed  idem  ipse  sine  divi- 
sione  operatur  diviiia  et  patitur  voluntarie  passiones  ad 
dispensationem  pertinentes  liumanasque  et  omnia  quae 
recedunt  a  pollutione  peccati.  Dans  Documenta,  éd.  et  trad. 
Chabot,  Corpus  etc.,  Scriptores  syri,  série  II,  t.  xxxvn, 
1933,  p.  12-13. 

Dans  sa  première  homélie  cathédrale,  Sévère  ana- 
thématise  Nestorius,  Eutychès,  aussi  bien  que  le  con- 
cile de  Chalcédoine  et  déclare  qu'après  l'union  ineffa- 
ble et  incompréhensible,  il  n'y  a  plus  deux  natures  : 
Le  Christ  est  Dieu  parfait  et  homme  parfait.  Sa  chair 
est  de  la  même  essence  que  la  nôtre  avec  une  âme 
vivante  et  raisonnable.  Et  il  ajoute  :  «  Confessons  un 
seul  Seigneur  de  gloire,  c'est-à-dire  l'Emmanuel,  une 
seule  personne,  une  seule  hypostase,  une  seule  nature 
de  Dieu,  le  Verbe  qui  s'est  fait  chair,  selon  la  manière 
transmise  à  nous  par  nos  saints  Pères  inspires.  »  Cf. 
Rev.  Or.  chrét.,  t.  xix,  1914,  p.  76  sq. 

Dans  le  même  volume  Documenta  cité  plus  haut, 
l'on  trouve  plusieurs  lettres  synodiques  échangées 
entre  les  évêques  d'Antioche  et  ceux  d'Alexandrie  et 
toutes  affirment  que  seul  le  Verbe  de  Dieu,  le  Fils  s'est 
incarné  de  la  toute  vierge  Marie,  vraie  mère  de  Dieu. 
Il  a  pris  un  corps  qui  nous  est  consubstantiel,  doue 
d'une  âme  raisonnable  et  intellectuelle.  Il  s'y  est  uni 
hypostatiquement.  Pour  montrer  la  pensée  exacte  des 
docteurs  de  l'Église  jacobite  il  est  intéressant  de  citer, 


parmi  tant  de  lettres,  quelques  fragments  de  celle  qu'a 
adressée  Paul  d'Antioche  à  Théodose  d'Alexandrie  : 

Et  illud  sibi  univit  hypostatice,  cum  non  tamen  a  sua 
divinitate  immutabili  mutatus  est  neque  miscuit  aut  con- 
tlavit  in  se  carnem  quam  sibi  univit,  sed  sine  alla  muta- 
tione  aut  commixtione  aut  confusione,  compositionem 
ineffabilem  operatus  est;  ita  ut  sit  e  duabus  naturis,  e 
divinitate  et  humanitate  quœ  perfecta-  sunt  in  propria 
ratione,  unus  Filius  et  Cliristus  et  Dominus  et  una  natura 
et  OTTocra^cr  ipsius  Verbi  incarnata  et  perfecte  inhumanata. 
Sicut  enim  perfectus  est  in  divinitate,  ita  etiam  in  huma- 
nitate perfectus  est,  imus  et  idem.  Sed  e  duabus  per/ectis, 
divinitate  inquatn  et  humanitate,  unum  et  eumdem  gloriose 
univit  et  distinctionem  substantiatem  servavit  earum  quibus 
compositus  est;  non  enim  unum  et  idem  est  secundum  signi- 
fleationem  naturalem,  divinitas  et  humanitas;  et  oiiinem 
separationem  et  divisionem  removet.  Ratio  enim  unionis 
naturalis  et  hypostatica.»  mutationem  quidem  non  admittit, 
separationem  autem  excludit.  Op.  cit.,  p.  74. 

Pour  cet  écrivain  comme  pour  tous  ses  devanciers 
et  ses  successeurs,  il  n'y  a  aucune  distinction  entre 
nature,  hypostase  et  personne;  il  en  appelle  aux  douze 
anathèmes  de  Cyrille  et  à  l'Hénoticon  de  Zenon.  11 
ajoute  que  le  tome  de  Léon  met  une  division  dans  le 
Christ  en  deux  natures  ou  hypostases. 

Pour  tous  les  écrivains  jacobites,  l'admission  de 
deux  natures  dans  le  Christ  supposerait  une  division 
dans  Jésus;  une  séparation,  deux  existences  distinctes, 
enfin  deux  personnes. 

En  1168,  au  moment  où  le  patriarche  Michel  entrait 
à  Antioche,  les  Grecs  engagèrent  des  controverses  au 
sujet  de  la  foi.  Le  patriarche  écrivit  un  libelle  conte- 
nant l'exposé  du  symbole  de  la  foi.  Ce  libelle  fut  en- 
voyé par  les  Grecs  à  l'empereur  Manuel  qui  fit  écrire 
au  patriarche  :  «  Notre  Majesté  s'est  grandement  ré- 
jouie en  voyant  le  libelle  que  vous  avez  écrit,  qui  ex- 
pose la  vérité  de  la  foi  orthodoxe  et  la  saine  doctrine.  » 
L'empereur  envoya  un  légat  au  patriarche  qui  se 
déroba;  le  légat  eut  une  entrevue  avec  le  catholicos 
des  Arméniens  ;  ce  dernier  écrivit  au  patriarche  pour 
lui  exposer  les  exigences  de  l'empereur  :  «  Il  nous 
demande  dix  choses  :  cinq  concernant  la  doctrine;  les 
voici  :  que  nous  disions  deux  natures  unies  dans  le 
Christ,  deux  volontés,  deux  opérations  qu'avec  les 
trois  synodes  nous  proclamions  le  quatrième,  le  cin- 
quième, le  sixième  et  le  septième;  que  nous  ne  disions 
plus  «  qui  a  été  crucifié  pour  nous  ».  Les  cinq  autres 
concernent  les  usages;  c'est  que  nous  célébrions  la  fête 
de  la  Nativité  comme  les  autres  confessions;  que  nous 
mettions  du  ferment  dans  l'hostie  et  de  l'eau  dans  le 
calice;  que  nous  fassions  le  chrême  avec  de  l'huile 
d'olive;  que  nous  priions  dans  les  églises,  que  nous 
fassions  le  sacrifice  publiquement.  En  vue  de  la  paix, 
il  me  semble  facile  de  réformer  les  usages  et  de  dire 
deux  natures  comme  le  Théologien  (Grégoire  de  Na- 
zianze),  mais  de  supprimer  la  formule  ■  qui  a  été  cru- 
cifie pour  nous  »  et  d'anathématiser  les  saints,  cela  ne 
m'est  pas  possible.  Là-dessus  ce  que  tu  feras  nous  le 
ferons.  »  Après  plusieurs  interventions,  le  patriarche 
assuré  qu'il  ne  serait  pas  molesté  répondit  à  l'empe- 
reur :  «  Nous  désirons  beaucoup  et  nous  ne  fuyons  pas 
l'union  avec  quiconque  ne  change  pas  la  doctrine  des 
Pères  et  confesse  avec  Athanase  et  Cyrille  :  une  nature 
du  Verbe  incarné.  »  Cf.  Chronique  de  Michel  le  Syrien, 
t.  m,  p.  335  sq. 

Au  début  de  sa  profession  de  foi,  Barhebra:us 
expose  sa  foi  orthodoxe  en  la  sainte  Trinité,  puis  il 
poursuit  pour  déclarer  sa  foi  en  l'incarnation  : 

Credimus  etiam,  quod  una  ex  personls  Sanctœ  Trlnitatls 
descendit  de  cœlis,  quin  tamen  a  sinu  Patris  reeederot  et 
lnhabitavit  In  utero  Virginis  et  incarnata  est  de  Splritu 
Sancto  et  ex  Maria  virgine,  et  homo  facta  est,  manens  Deus. 
Unita  fuit  cami  consubstantiali  nobis  et  vivarationabilique 
anima   praeditœ.  Nec  antea   templum   assumpslt,  dulnde 
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in  ipso  Verbum  inhabitavit.  Unde  non  homo  factus  Deus 
creditur,  sed  Deus  factus  homo  :  Neque  homo  est  sapiens, 
qui  ex  operibus  suis  justificatus  sit,  neque  de  cselo  sibi 
corpus  attulit  neque  apparenter  aut  phantastice  visus  est 
in  mundo  :  sed  una  ex  personis  sanctae  Trinitatis,  quum 
Deus  natura  sit,  de  sublimibus  caelis  suis  descendit,  et 
homo  pro  gratia  sua  facta  est  et  nata  fuit  ex  Virgine  et 
incamata,  sicuti  apostolorum  fides  docet.  Itaque  duae 
sunt  in  Domino  nostro  naturae  deitas  et  humanitas;  unio 
quoque  deitatis  suïe  cum  humanitate  admirabilis  est  et 
inetïabilis  absque  commixtione,  sine  confusione,  sine  muta- 
tione,  sine  conversione,  sed  salvis  distinctionibusutriusque 
naturae  in  uno  Filio  et  in  uno  Christo. 

Jusque-là  la  doctrine  de  Barhebraeus  est  ortho- 
doxe; mais  ne  pouvant  mettre  une  distinction  entre 
les  mots  nature  et  personne,  il  ajoute  :  Una  hypostasis, 
una  voluntas,  una  virtus,  una  operalio,  quemadmodum 
S.  Athanasius  et  S.  Cyrillus  dixere  :  C'est  toujours  la 
grande  difficulté  des  jacobites  qui  ne  peuvent  aban- 
donner la  fameuse  formule  una  Verbi  natura  incamata. 
Cf.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  n,  p.  276-277;  revue  Al- 
Machriq,  t.  i,  1898,  p.  607. 

L'union  hypostatique  est  admise  par  les  jacobites; 
mais  ils  ajoutent  que  c'est  une  union  physique  xarà 
çûoiv.  Barhebrœus  dit  que  c'est  par  là  qu'ils  se  dis- 
tinguent des  chalcédoniens.  Cf.  Le  candélabre..., 
base  IV,  c.  v,  ms.  cité,  fol.  361-362,  et  ici  art.  Sévère 
d'Antioche,  t.  xiv,  col.  1996  sq.  En  un  mot,  ils  admet- 
tent au  fond  la  doctrine  catholique,  mais  ils  sont  des 
révoltés,  des  schismatiques  puisqu'ils  ne  se  sont  pas 
soumis  au  concile  de  Chalcédoine. 

Avec  le  temps  on  retrouve  des  infiltrations  euty- 
chiennes  dans  l'Église  jacobite  de  Syrie,  voir  Mono- 
physisme,  t.  x,  col.  2236. 

Pour  ce  qui  est  de  la  volonté  et  des  opérations  du 
Christ,  les  auteurs  jacobites,  admettant  dans  le  Christ 
une  âme  raisonnable  et  un  corps  parfait  comme  les 
nôtres,  auraient  dû  admettre  une  volonté  humaine  et 
des  opérations  humaines  distinctes  de  la  sagesse  divine 
et  des  actes  divins. 

Philoxène  de  Mabboug  dans  son  traité  De  Trinitate 
et  de  incarnatione,  éd.  et  trad.  Vaschalde,  p.  125,  donne 
un  long  exposé  d'où  l'on  peut  prouver  que  le  Christ 
a  eu  des  actions  humaines  telles  que  les  décrit  et  les 
professe  la  théologie  catholique.  Opposant  les  expres- 
sions anthropomorphiques  employées  par  l'Ancien 
Testament  en  parlant  de  Dieu,  aux  termes  de  l'Évan- 
gile où  il  est  question  du  Verbe  incarné,  il  écrit  : 

Verba  superius  allata  figurativa  sunt,  nam  ibi  non 
scriptum  est  Deum  revelatum  esse  in  carne,  sed  in  igné  vel 
in  lumine  vel  in  nube  vel  in  forma  humana.  Unaquseque 
harum  revelationum  fuit  sirailitudo  naturalis  non  autem 
natura  vera;  quia  per  has  revelationes  hoc  tempore  curavit 
doctrinam  ad  extra  tradere,  non  autem  voluit  in  se  naturam 
humanam  denuo  creare  et  renovare.  Hoc  enim  novissime 
eflectum  est  per  inhumanationem  ex  Virgine...  Etenim,  ut 
evidens  est,  ille  qui  e  Virgine  natus  est,  prius  in  ea  factus 
est  et  deinde  ex  ea  natus,  et,  sicut  scriptum  est,  etiam 
suxit  lac,  et  circumeisus  est,  et  parmis  involutus  est,  et  posi- 
tus  est  in  prsesepio,  et  crevit  in  statura  secundum  carnem, 
et  esurivit,  et  sitivit,  et  laboravit,  et  fatigatus  est,  et 
somniavit,  et  dormivit,  et  mïestus  fuit,  et  contristatus  est, 
et  timuit,  et  turbatus  est,  et  apprehensus  est  a  crucifixo- 
ribus,  et  pavit,  et  despectus  est,  et  spuerunt  in  faciem  ejus, 
et  caput  ejus  arundine  percusserunt,  et  passus  est  verbera, 
et,  quemadmodum  dixit  Apostolus,  factus  est  pro  nobis 
maledictum,  id  est  rêvera  crucifixus  est,  passus  et  mortuus. 
Et  quia  pœnas  contra  nos  lege  decretus  pro  nobis  dédit, 
potuit  etiam  nos  omnes  a  maledicto  legis  liberare.  Hsec 
omnia  quœ  scripta  sunt,  vera  sunt,  et  sicut  leguntur  intelli- 
genda,  p.  125-126. 

Il  ne  restait  plus  à  cet  écrivain  après  toutes  ces 
affirmations  qu'à  tirer  la  conclusion  catholique  :  le 
Christ  a  eu  des  actes  humains  et  par  conséquent,  il 
avait  une  volonté  humaine  et  des  opérations  humaines 
puisqu'il  avait  un  corps  parfait  et  une  âme  humaine 


parfaite.  On  peut  exiger  d'eux  ce  développement  pro- 
gressif du  dogme  alors  que  les  premiers  écrivains  de 
leur  Église  n'eurent  pas  à  discuter  le  problème  de  la 
volonté  et  des  opérations  humaines  du  Christ  distinctes 
de  la  volonté  divine  du  Verbe  qui  est  la  volonté  unique 
des  trois  personnes  de  la  sainte  Trinité.  La  plupart  des 
écrivains  jacobites  ont  essayé  de  maintenir  intactes 
les  affirmations  de  leurs  devanciers.  C'est  pourquoi  ils 
déclarent  que  le  Christ  a  une  nature,  une  volonté,  une 
opération;  voir  les  affirmations  de  Barhebraeus  citées 
plus  haut.  Bar  Salibi  commentant  le  texte  de  la  tenta- 
tion du  Christ  dit  que,  comme  le  démon  a  vaincu 
Adam  et  par  lui  sa  postérité,  ainsi  le  Christ  a  vaincu  le 
démon  et  il  a  justifié  la  descendance  d'Adam  et  l'a 
rendue  victorieuse  et  il  ajoute  :  Rursum  Christus  non 
quatenus  Deus  dimicavit  cum  diabolo  sed  qualenus  homo. 
Si  enim  divina  virtute  pugnavisset  cum  eo,  divinitati 
ejus  imputaretur  Victoria  et  non  humanitali  ejus  et  non 
lanlum  dœmones  non  ausi  essenl  cum  eo  cerlamen  com- 
mitlere  eo  quod  est  Deus  sed  nec  omnes  crealurse  (simul). 
Cf.  éd.  et  trad.  Sedlaèek,  p.  126. 

3.  Le  dogme  de  la  rédemption.  —  1.  Nécessité  de  la 
rédemption.  —  Supposant  la  chute  de  l'homme,  les 
écrivains  jacobites  ont  affirmé  que  la  venue  du  Fils  de 
Dieu  était  nécessaire  pour  réconcilier  l'homme  avec 
Dieu,  pour  opérer  sa  rédemption.  Bien  ne  pouvait 
plus  relever  le  genre  humain  de  sa  misère  sinon  le 
Christ.  Voir  une  déclaration  très  nette  de  Sévère  :  Re- 
fulatio  tomi  Juliani,  dans  A.  Sanda  Severi,  Anlijulia- 
nistica,  t.  i,  Beyrouth,  1931,  p.  100;  voir  aussi  la  lettre 
de  Philoxène,  éd.  Guidi,  La  lettera  di  Filosseno  ai 
monaci  di  Tell-Addâ,  Borne,  1886,  p.  vin  sq.  Jean  de 
Dara  dans  son  ouvrage  sur  le  sacerdoce  affirme  :  «  Les 
hommes  devant  mourir  et  les  prêtres  de  la  Loi  ne  pou- 
vant les  racheter,  ni  les  sacrifices  d'animaux  les  déli- 
vrer, il  était  nécessaire  que  le  Seigneur,  personnelle- 
ment, vînt  se  faire  oblation  pour  tous,  rendre  parfaits 
ceux  qui  vont  à  son  Père  par  son  intermédiaire,  mettre 
fin  à  la  mortalité  qui  est  la  racine  du  péché  et  procurer 
à  tous  le  salut.  »  Citation  donnée  par  la  Chronique  de 
Michel  le  Syrien,  t.  i,  p.  23-24.  Denys  Bar  Salibi  dans 
son  commentaire  sur  les  évangiles,  éd.  Sedlaèek, 
p.  10  sq.,  dit  que  Dieu  a  créé  l'homme  par  pur  amour 
et  c'est  également  par  pur  amour  que  le  Verbe  s'est  in- 
carné pour  sauver  l'homme  après  son  péché.  L'homme 
ne  saurait  être  sauvé  par  un  autre  homme  ou  par  un 
prophète  ou  un  ange;  mais  le  Créateur  peut  seul  le 
sauver.  Il  donne  un  exemple  pour  appuyer  son  affirma- 
tion. Le  vase  en  verre  brisé  ne  peut  être  réparé  ni  par 
un  architecte,  ni  par  un  menuisier,  mais  uniquement 
par  celui  qui  l'a  fabriqué  :  le  verrier  :  Ita  et  nos,  non 
erat  possibile  ut  alius  instaurarel,  nisi  Deus  qui  nos 
creavit.  Autrement  les  hommes  auraient  adoré  par 
erreur  cet  envoyé  de  Dieu  :  fùt-il  ange  ou  prophète,  ils 
l'auraient  pris  pour  Dieu  même. 

2.  Mode  de  la  rédemption.  —  Ces  mêmes  écrivains 
expliquant  le  mode  de  la  rédemption  affirment  équi- 
valemment  que  ce  fut  par  une  satisfaction  vicaire. 
Sévère,  dans  l'ouvrage  cité  plus  haut,  déclare  que  le 
Christ  a  pris  sur  lui  tous  nos  crimes  et  qu'il  a  la  force  de 
porter  nos  langueurs  parce  qu'il  était  Dieu.  P.  104. 
Ne  pouvait-il  pas  nous  sauver  par  sa  toute  puissance 
et  avait-il  besoin  de  s'incarner  et  de  mourir?  Bar- 
Salibi  répond  que  Dieu  est  juste,  il  ne  conduit  pas 
l'homme  par  la  violence  alors  qu'il  aurait  pu  le  faire,  il 
ménage  le  libre  arbitre  de  l'homme.  Ideo  non  per  po- 
tentiam  redemit  sed  per  verbum  justitiœ.  Le  Christ  a 
opéré  notre  rédemption  par  sa  victoire  sur  le  démon 
non  en  tant  que  Dieu,  mais  en  tant  qu'homme.  La 
lutte  qui  devait  s'engager  entre  le  Bédempteur  et  le 
Malin  serait  disproportionnée  si  la  divinité  devait 
intervenir.  Le  démon  avait  triomphé  de  l'humanité, 
il  fallait  que  l'humanité  du  Christ  triomphât  du  mau- 
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vais  ange.  Cf.  Commentaire  sur  les  évangiles,  op.  cit., 
p.  11,  126-127. 

3.  Effets  de  la  rédemption.  —  Philoxène  les  énumère 
dans  son  ouvrage  De  incarnatione,  éd.  cit.,  p.  180  : 

Quia  ipsura  factum  est  homo,  facti  sumus  fllii  Patris 
ejus  et  fratres  ejus  filiationis...  Quapropter  quicumque  bap- 
tizatur  et  Spiiitum  accipit,  fit  filius  atque  hœres  Dei  et 
Patris  cum  Christo.  Naturam  ergo  bumanam  redemit  et 
renovavit  Christus...  Oranes  enim  per  eum  justificati  su- 
mus, oranes  mundati  sumus,  onines  sanctificati  sumus, 
omnes  facti  sumus  libeii  ex  servis,  redempti  ex  captivis, 
Subditi  ex  rebellibus,  paeifici  ex  iratis,  propinqui  ex  lon- 
ginquis,  amici  ex  inimicis,  dilectores  ex  osoribus  et  familia- 
res  ex  extraneis.  Omues  exaltati  sumus,  omnes  glorificati 
sumus,  omnes  facti  sumus  ex  passibilibus  impassibiïes, 
ex  mortalibus  immortales,  ex  corruptibilibus  incorrupti- 
biles,  ex  terrenis  c;elestes,  ex  corporalibus  spiritales,  ex 
peccatoribus  justi...  Etenim,  nobis  omnibus,  si  volumus, 
ea  quae  perdiderat  Adamus,  caput  generis  nostri,  reddita 
sunt.  Omnes  facti  sumus  fllii  per  Kilium  qui  factus  est 
homo;  onines  deiflcati  sumus  per  unumDeuminhumanatum. 

4°  Le  théopaschitismc  et  le  trisagion.  —  Voir  ici  art.  : 
Monophysisme,  t.  x,  col.  2237-2240. 

5°  Le  péché  originel.  —  Voir  art.  Péché  originel, 
t.  xn,  col.  422-428,  on  y  trouve  exposée  la  pensée  de 
Sévère  d'Antioche  et  du  pseudo-Denys.  L'énuméra- 
tion  des  effets  de  la  rédemption  d'après  Philoxène  de 
Mabboug,  que  nous  venons  de  citer,  montre  quelle 
privation  le  péché  actuel  d'Adam  a  causée  dans  les 
âmes  de  ses  descendants.  Les  écrivains  jacobites  n'ont 
pas  donné  à  cet  état  de  défection  dans  l'homme  le  nom 
de  péché  originel;  mais  ils  ont  dit  équivalemment  que 
le  péché  de  nos  premiers  parents  a  été  la  cause  de  ce 
désastre  et  de  l'état  d'inimitié  avec  Dieu  et  qu'il  a  fallu 
la  venue  et  la  mort  du  Christ  pour  nous  réconcilier 
avec  Dieu.  Philoxène  dit  positivement  que  le  Christ 
nous  a  donné  par  le  baptême  une  nouvelle  porte,  par 
laquelle  nous  entrons  et  devenons  des  hommes  nou- 
veaux. On  reçoit  le  Saint-Esprit  dans  le  baptême  et  on 
devient  fils  de  Dieu.  Il  va  même  jusqu'à  comparer 
notre  nouvelle  naissance  par  le  baptême  avec  la  nais- 
sance du  Verbe  au  sein  de  la  vierge  Marie.  Cf.  De  Trini- 
tate  et  de  incarnatione,  cité  plus  haut,  p.  36,  92,  103. 
Dans  le  même  ouvrage,  il  dit  que  notre  existence  est 
pareille  à  l'existence  d'Adam,  non  pas  telle  qu'il  l'a 
reçue  des  mains  du  Créateur,  mais  telle  qu'il  l'a  eue 
après  son  péché,  avec  toutes  les  faiblesses  et  l'inclina- 
tion vers  le  péché.  Mais  tout  ce  que  nous  avons  perdu, 
nous  l'avons  recouvré  parle  Christ.  Op.  cit., p.  166-168, 
180. 

Jacques  de  Saroug  en  parlant  de  notre  rédemption 
par  le  Christ,  affirme  que  le  péché  d'Adam,  le  chef  de 
la  race  humaine,  a  entraîné  une  sentence  de  mort  sur 
toute  sa  descendance;  le  Christ  pour  nous  racheter  a 
pris  sur  lui  l'exécution  de  cette  condamnation,  en 
subissant  la  mort  pour  nous.  Cf.  J.-B.  Abbellos,  De 
vita  et  scriptis  S.  Jacobi  Sarugi,  Louvain,  1867,  p.  124- 
125.  Georges  des  Arabes  et  Moïse  Bar  Képha  ont  en- 
seigné à  plusieurs  reprises  que  la  chute  d'Adam  a 
atteint  toute  sa  descendance.  Cf.  R.  H.  Connolly  et 
H.  W.  Codrington,  Two  commentaries  on  the  jacobile 
liturgie  bu  George,  bishop  oj  the  urab  Tribes,  and  Moses 
Bar  Kepha,  Londres,  1913,  p.  19,  52.  Le  premier  a  vu 
dans  le  geste  de  la  génuflexion  un  symbole  de  notre 
chute,  le  relèvement  représentant  notre  résurrection 
par  la  résurrection  du  Christ. 

Denys  Bar  Salibi  commentant  les  saints  évangiles 
dit  en  substance  :  Comme  l'existence  de  l'homme  com- 
mence par  la  naissance,  se  continue  par  la  vie  et  se 
termine  par  la  mort,  le  Christ  a  voulu  la  sanctifier  en 
prenant  ces  trois  chemins  :  la  naissance,  la  vie  et  la 
mort,  ut  aujerret  maledictionem  transgressionis  man- 
dati;  cf.  éd.  et  trad.  Sedlacek,  p.  10.  Plus  loin  il  affirme 
que,  par  sa  transgression  de  l'ordre  du  Seigneur,  Adam 
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a  fermé  le  ciel  pour  lui  et  pour  sa  postérité...  et  que  le 
Christ  notre  Rédempteur  est  venu  nous  restituer  ce 
que  nous  avons  perdu.  Ibid.,  p.  119.  Commentant  le 
C.  iv  do  saint  Matthieu,  il  dit  entre  autres  :  Dimicavit 
cum  eo  (Adamo)  diabolus  et  cadere  fecit  eum  et  factus 
est  causa  condemnationis  posteritati  suœ...  Et  quemad- 
modum  culpa  Adami  nos  omnes  reos  fecit,  ita  et  Victoria 
Christi  omnes  nos  justificavil.  Ibid.,  p.  126. 

Quelle  a  été  la  nature  du  péché  de  nos  premiers  pa- 
rents? Barhebrseus  dans  Le  candélabre...,  consacre  la 
base  XII,  à  expliquer  la  création  telle  qu'elle  a  été  rêvé 
lée  dans  la  Genèse.  Il  ajoute  que  le  péché  d'Adam  el 
d'Eve  a  été  le  péché  de  la  chair. 

6°  L'ecclésiologie.  —  Le  symbole  île  Nicce-Constan- 
linople  reçu  par  les  jacobites  syriens  et  récité  dans 
leur  liturgie  proclame  les  quatre  notes  de  l'Église  :  elle 
est  une,  sainte,  catholique  et  apostolique.  Bar  Salibi 
dans  son  Exposition  de  la  liturgie  explique  ces  affirma- 
tions du  symbole.  Trad.  Labourt,  p.  59.  Mais  ses  expli- 
cations restent  bien  vagues.  Comme  on  est  loin  des 
premières  données  sur  l'unité  de  l'Église,  sur  son  apos- 
tolicité  et  sa  catholicité I  Au  concile  tenu  a  Antioche 
\  n  s  M40,  les  Pères  envoient  une  lettre  à  Alexandre, 
patriarche  de  la  Nouvelle  Rome  (Byzance).  Elle  a  été 
reçue  par  l'Église  jacobite  de  Syrie.  Les  Pères  s'adres- 
sent à  Alexandre  en  ces  termes  :  «  Comme  l'Église 
universelle  ne  forme  qu'un  corps,  quand  bien  même 
les  lieux  de  (ses  assemblées)  seraient  divers  comme  les 
membres  de  tout  le  corps,  il  s'ensuit  que  (nous)  ferons 
connaître  aussi  à  ta  charité  tout  ce  qui  a  été  agité  et 
fait  par  moi  et  par  nos  saints  frères  coreligionnaires  et 
camarades,  afin  que  toi  aussi,  comme  étanl  du  même 
avis,  tu  parles  de  la  même  manière  et  que  tu  confirmes 
les  (règlements)  ecclésiastiques  que  nous  avons  établis 
et  faits  sainement  et  légalement.  »  Trad.  du  texte 
syriaque  par  F.  Nau,  dans  lieo.  Or.  chrét.,  t.  xiv, 
1909,  p.  13  sq.  On  comprend  d'après  ces  données  que 
les  Pères  du  concile  considèrent  que  l'Église  se  trouve 
à  travers  le  monde  unie  par  un  lien  spirituel  qui  la 
hiérarchise  comme  le  corps  est  composé  de  plusieurs 
membres.  Zacharie  le  Scholastique  expliquant  au 
futur  Sévère  d'Antioche  les  vérités  de  la  foi  lui  donne 
en  ces  termes  les  notes  de  l'Église  :  «  Après  avoir  con- 
quis toute  la  terre  au  moyen  de  ses  apôtres,  il  abolit 
les  oracles  de  la  magie  païenne  et  les  sacrifices  des 
démons,  établit  une  seule  Église  catholique  sur  toute  la 
terre.  »  Vie  de  Sévère  par  Zacharie  le  Scolastique,  P.  O., 
t.  il,  p.  51. 

Les  chalcédoniens  sont  considères  par  les  jacobites 
comme  hérétiques;  d'après  ces  derniers  ils  ont  renou- 
velé la  doctrine  de  Neslorius  en  proclamant  l'existence 
de  deux  natures  dans  le  Christ.  Les  évèques  jacobites 
exilés  à  Alexandrie,  dans  leurs  prescriptions  écrites 
entre  532-538,  les  considèrent  comme  hérétiques. 
Cf.  Rcv.  Or.  chrét.,  t.  xiv,  1909,  p.  41,  n.  74;  voir  aussi 
d'autres  préceptes  rédigés  en  535,  p.  114  sq.  On  a  vu 
plus  haut  comment  Jean  de  Telia,  dans  son  avertisse- 
ment i  aux  clercs,  leur  demande  de  s'éloigner  de  toute 
hérésie  condamnée  par  l'Église,  tout  particulièrement 
de  celle  du  concile  de  Chalcédoine  et  de  la  lettre  de 
Léon,  et  les  exhorte  a  éviter  leurs  partisans  et  à  souf- 
frir pour  la  vérité  toutes  les  vexations  jusqu'à  la  mort. 
Bar  Salibi  a  été  cité  à  propos  de  son  explication  du 
Symbole  et  de  sa  condamnation  des  hérétiques,  entre 
autres  Eutychès  et  les  chalcédoniens.  Dans  leurs  pro- 
fessions de  fol,  les  patriarches  et  les  évèques  jacobites 
condamnent  comme  hérétiques  le  pape  Léon  et  son 
tome.  Sévère  le  qualifie  de  blasphémateur  comme  on 
va  le  voir.  Il  n'y  a  plus  aucun  doute,  l'Église  de  Rome 
pour  eux  est  hérétique.  Cependant  les  Pères  de  l'Église 
syriaque  et  leurs  écrivains  reconnaissent  que  Pierre  a 
reçu  la  primauté  sur  les  apôtres  et  qu'il  a  été  le  pre- 
mier évêque  de  Rome 
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7°  La  primauté  de  saint  Pierre.  —  Voir  ici  art.  Pri- 
mauté d'après  les  monophysites,  t.  xm,  col.  283- 
291  et  351-356.  On  peut  y  ajouter  le  témoignage  de 
deux  Pères  de  l'Église  syriaque,  avant  de  dire  ce  que 
pense  de  cette  doctrine  l'Église  jacobite,  s'exprimant 
par  sa  liturgie  et  par  la  voix  des  docteurs  les  plus 
représentatifs  de  sa  pensée. 

D'abord  Aphraate,  dans  ses  Démonstrations;  il  parle 
très  souvent  de  Simon  Pierre,  le  chef  des  apôtres,  le 
fondement  de  l'Église,  celui  à  qui  le  Seigneur  a  confié 
les  clefs  du  royaume  des  cieux,  ses  agneaux  et  ses 
brebis.  Dans  la  démonstration  vu,  n.  15,  il  exhorte  les 
pénitents  à  imiter  Aaron  le  prince  des  prêtres,  David 
le  plus  grand  des  rois,  Simon,  enfin,  que  le  Seigneur,  en 
l'appelant  Pierre,  a  placé  comme  la  pierre  fondamen- 
tale de  son  Église.  Cf.  Patrol.  syr.,  1. 1,  col.  336.  S'adres- 
sant  aux  pasteurs,  Aphraate  rapporte  les  paroles  de 
Notre-Seigneur  à  Pierre  pour  les  inviter  à  imiter 
l'apôtre  en  prenant  soin  des  troupeaux  qui  leur  sont 
confiés  :  Ait  enim  Simoni  Petro  :  Pasee  mihi  gregem 
meum  et  oves  et  agnos.  Et  Simon  gregem  depavil,  donec 
impleto  tempore  suo,  vobis  illum  traderet  et  discederel. 
Pascite  igilur  vos  gregem  et  deducile  recle.  Dem.,  x,  n.  4, 
ibid.,  col.  453.  La  démonstration  xi  traite  de  la  cir- 
concision; au  n.  12,  l'auteur  établit  un  parallèle  entre 
Jésus  Bar  Noun  et  Jésus,  notre  Sauveur.  Le  premier 
a  élevé  des  pierres  qui  seront  un  témoignage  pour 
Israël  :  Jésus  Salvator  noster  Simonem  vocavit  Petram 
fîrmam  eumque  testem  fidelem  inter  gentes  conslituit. 
Ibid.,  col.  501.  Une  autre  comparaison  est  établie 
entre  le  roi  David  et  Notre-Seigneur.  Énumérant  les 
multiples  points  de  ce  parallélisme,  Aphraate  arrive  à 
la  mort  du  roi  prophète  et  dit  :  David  Salomoni  regnum 
tradidit  et  congregalus  est  ad  patres  suos.  Jésus  Simoni 
claves  commisit  et.  adsumptus  ad  eum  a  quo  missus  erat, 
reversas  est.  Il  paraît  évident  d'après  ce  texte  que 
Simon  Pierre  a  reçu  du  Christ  un  pouvoir  réel  et  effec- 
tif sur  tout  le  royaume  de  notre  Seigneur,  sur  son 
Église  universelle,  comme  Salomon  a  succédé  au  trône 
de  son  père  David.  Cf.  Dém.,  xxi,  n.  13,  col.  965. 
D'après  ces  paroles  Simon  Pierre  a  reçu  en  garde  tout 
le  royaume  du  Christ.  II  lui  incombe  de  le  régir  et  de 
l'administrer,  à  la  place  du  Christ  ;  en  un  mot  on  peut 
l'appeler  son  vicaire.  Dans  la  démonstration  xxm, 
n.  12,  Aphraate  appelle  Simon  Pierre,  le  fondement  de 
l'Église  alors  que  Jacques  et  Jean  en  sont  simplement 
les  deux  colonnes.  T.  ii,  col.  36. 

Comme  Aphraate,  nombreux  sont  les  Pères  de 
l'Église  syriaque  qui  citent  les  deux  textes  principaux 
de  Matthieu  et  de  Jean  pour  parler  de  Pierre  et  de 
son  pouvoir  réel  sur  l'Église  du  Christ. 

Saint  Éphrem  consacre  une  hymne  à  Simon  Pierre; 
la  vie  entière  de  l'apôtre  y  est  décrite,  ses  prérogatives, 
sa  force,  sa  foi  et  sa  primauté.  Cf.  Lamy,  Sancli 
Ephrœmi  Syri  hymni  et  sermones,  Malines,  1902,  t.  iv, 
p.  681-688.  On  trouve  dans  d'autres  hymnes  l'une  ou 
l'autre  allusion  à  ce  dernier  privilège.  Op.  cit.,  p.  533, 
621  et  737-746. 

Il  serait  trop  long  de  citer  tous  les  témoignages  de  ce 
grand  docteur  auquel  l'Église  jacobite  accorde  une 
vénération  particulière.  Pour  résumer  toute  la  pensée 
d'Éphrem,  on  ne  peut  pas  ne  pas  citer  ces  belles  pa- 
roles du  4e  sermon  de  la  Semaine  sainte  :  «  Simon,  mon 
disciple,  je  t'ai  établi  le  fondement  de  l'Église;  je  t'ai 
antérieurement  appelé  Pierre,  parce  que  tu  soutien- 
dras tout  mon  édifice;  tu  es  l'inspecteur  de  ceux  qui 
me  construisent  une  Église  sur  la  terre;  s'ils  vou- 
laient me  construire  quelque  chose  de  repréhensible, 
c'est  à  toi,  qui  es  le  fondement,  de  les  empêcher;  tu 
es  la  source  d'où  coule  ma  doctrine;  tu  es  le  chef  de 
mes  disciples;  en  toi  se  désaltèrent  tous  les  peuples. 
A  toi  cette  douceur  salutaire  que  je  donne.  Aimé  de 
mon  institution,  je  t'ai  choisi   pour  être  l'héritier  de 


mes  trésors;  je  t'ai  donné  les  clés  de  mon  royaume,  je 
t'ai  établi  sur  tous  mes  trésors.  »  Rev.  Or.  chrét.,  t.  i, 
1896,  p.  148. 

La  liturgie  syriaque  jacobite  parle  très  souvent  du 
chef  des  apôtres,  Pierre;  il  suffit  de  dire  qu'elle  lui 
attribue  plusieurs  anaphores.  Le  missel  manuscrit 
transcrit  en  1922  par  l'évèque  jacobite  actuel  de  Bey- 
routh, Mgr  Jean  Melki  Candour  et  dont  il  fait  usage 
présentement,  contient,  p.  176,  une  petite  anaphore 
avec  l'attribution  précitée.  Dans  le  rite  du  couronne- 
ment des  époux,  le  rituel  imprimé  aux  Indes  en  1900 
dit,  p.  58  :  ■  L'époux  céleste  célébrant  ses  noces  avec  la 
Sainte  Église  constitua  Simon  chef  de  sa  maison  et 
Jean  prédicateur.  »  Le  texte  porte  que  Simon  est  cons- 
titué Rabbaîlha  :  Assémani  explique  ce  mot  par 
magister  domus,  dispensator,  administrator.  Cf.  Bibl. 
orient.,  t.  ni  b,  p.  dcccxi/v. 

Moyse  Bar  Képha  (t  903),  dans  son  traité  sur  le 
sacerdoce,  t.  iv,  c.  vi,  affirme  que  tous  les  disciples 
étaient  apôtres,  qu'ils  ont  reçu  l'imposition  des  mains 
et  sont  devenus  évêques;  mais  Simon  en  fut  le  chef 
pour  établir  un  ordre  hiérarchique.  Dans  le  traité  v, 
c.  i,  il  ajoute  :  Pierre,  malgré  son  reniement  à  deux  re- 
prises, n'a  pas  été  déposé  de  son  grade  d'apôtre,  ni  de 
sa  primauté  sur  ses  frères.  Au  contraire,  le  Sauveur  lui 
dit  :  «  Pais  mes  agneaux,  pais  mes  brebis  »,  et  il  le 
lui  signifia  une  autre  fois  par  ces  paroles  :  «  J'ai  prié 
pour  toi  pour  que  ta  foi  ne  diminue  point;  à  ton  tour 
va  et  confirme  tes  frères.  Je  veux  dire  :  comme  il  t'a  été 
pardonné  quand  tu  as  péché,  de  même  pardonne  à  tes 
frères  s'ils  ont  péché.  »  Le  même  écrivain,  dans  son 
traité  sur  les  sacrements,  commentant  le  texte  Joa., 
xxi,  15,  auquel  il  a  fait  allusion  précédemment,  dit  que 
Pierre  est  le  vrai  chef  des  pasteurs  et  des  apôtres  parce 
qu'il  est  la  pierre  et  parce  qu'il  a  été  chargé  de  les 
confirmer.  Cf.  P.  Aziz,  Suprématie  du  pape  prouvée  par 
la  tradition  des  nestoriens  et  des  jacobites,  Mossoul,  1931 , 
p.  25-30,  49-60. 

Barhebraeus  est,  sans  contredit,  le  plus  grand  théo- 
logien et  le  canoniste  le  plus  averti  de  toute  la 
littérature  syriaque  monophysite.  Dans  le  traité 
appelé  le  Livre  de  la  colombe,  composé  à  l'intention  des 
moines,  il  fait  allusion  à  maintes  reprises  à  la  pri- 
mauté de  Pierre.  Il  cite  le  repentir  de  Simon,  le  chef 
des  apôtres,  c.  i,  n,  éd.  Cardani,  p.  5,  et  Bedjan,  p.  524; 
puis  il  parle  de  Pierre  le  chef  des  apôtres  qui  avait  une 
belle-mère,  ce  qui  ne  l'a  pas  empêché  de  se  voir  confier 
les  clefs  du  royaume  des  cieux,  c.  i,  vin,  éd.  Cardani, 
p.  19,  éd.  Bedjan,  p.  534.  Voir  également,  Le  candé- 
labre..., base  VI,  c.  n,  ms.  de  Beyrouth,  fol.  425  sq. 

On  ne  peut  pas  dire  que  les  jacobites  considèrent  que 
leurs  patriarches  d'Antioche  ont  été  dès  le  début  les 
vrais  successeurs  de  Pierre  ;  car  Barhebraeus  cite 
dans  son  Nomocanon,  cf.  Bedjan,  p.  74  sq.,  le  canon  du 
concile  de  Nicée  où  il  est  question  des  quatre  patriar- 
cats et  ajoute  :  «  Le  chef  le  plus  grand  de  tous  est  celui 
de  Borne.  Puis  vient  celui  d'Alexandrie,  puis  celui  de 
Constantinople  qui  a  succédé  à  Éphèse  et  qui  fut  nom- 
mée la  nouvelle  Borne,  enfin  Antioche  dont  l'autorité 
s'étend  sur  tout  l'Orient.  Jérusalem  qui  était  soumise 
à  la  métropole  de  Césarée  de  Philippe  devint  le  cin- 
quième patriarcat.  »  On  peut  conclure  que  Barhe- 
braeus reconnaît,  du  moins  théoriquement,  la  primauté 
de  Pierre  et  considère  Rome  comme  le  siège  de  Pierre, 
et  les  souverains  pontifes,  comme  les  successeurs  légi- 
times de  l'apôtre.  De  plus,  dans  son  Chronicon  eccle- 
siasticum,  éd.  Abbellos-Lamy,  t.  i,  col.  9-32,  il  dresse  la 
liste  des  grands  pontifes  de  l'Ancien  Testament,  puis 
il  ajoute  :  Transacto  demum  ponliftcatu  antiquo,  incoe- 
pit  et  stabilitus  fuit  pontificatus  novus  per  Redemptorem 
nostrum,  quippe  qui  Petrum  conslituit  apostolorum  ca- 
put  eique  claves  commisit  regni  cœlorum.  Post  ponlifices 
Veteris  Testamenti,  Petrus  summus  pontifexNovi  Testa- 
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menti.  Il  raconte  comment  Pierre  fut  incarcéré  et 
miraculeusement  délivré.  «  Après  avoir  prêché  deux 
ans  durant  en  se  dirigeant  vers  Antioche,  il  y  par- 
vint, y  jeta  les  fondements  d'une  Église,  éleva  un 
autel  et  constitua  Evodius  premier  évèque  de  cette 
cité.  Quant  à  lui,  il  s'en  alla  à  Rome  et  en  fut  l'évêque 
pendant  vingt-cinq  ans.  »  Puis  il  raconte  le  martyre  de 
Pierre  à  Rome  et  cite  ses  trois  successeurs  :  Lin.  Ana- 
clet  et  Clément.  Op.  cit.,  col.  35-36.  Parlant  de  la  suc- 
cession des  évêques  d'Antioche,  il  dit  :  «  Après  Pierre 
le  chef  des  apôtres,  Évode  siégea  comme  premier 
évêque  d'Antioche.  En  effet,  quoique  Pierre  eût  jeté 
les  fondements  de  cette  Église,  il  n'y  siégea  pas,  mais  il 
constitua  Évode  évêque  de  cette  Église  et  prit  lui- 
même  le  siège  de  Rome.  »  Op.  cit.,  col.  39  sq. 

D'autres  chroniques  parlent  du  passage  de  Pierre  à 
Antioche;  mais  elles  insistent  sur  son  épiscopat  et  sur 
son  apostolat  à  Rome.  Cf.  Corpus,  etc.,  Scriptores  syri, 
série  III,  t.  xiv,  versio,  p.  100.  En  1904,  Mgr  Rahmani  a 
publié  une  chronique  civile  et  ecclésiastique  d'un  au- 
teur jacobite  inconnu  qui  affirme  que  Pierre  le  chef  des 
apôtres  a  été  évêque  de  Rome  et  y  fut  martyrisé. 
P.  68  sq.  La  chronique  la  plus  importante  est  celle  qu'a 
écrite  Michel  le  Syrien.  Elle  affirme  que  Simon  Pierre 
établit  un  sanctuaire  à  Antioche  en  la  première  année 
de  Claude  et  qu'il  monta  prêcher  à  Rome  où  il  fut  évê- 
que pendant  vingt-cinq  ans.  En  l'an  treize  de  Néron,  il 
fut  couronné  du  martjTe.  Chronique  de  Michel  le  Sy- 
rien, éd.  J.-B.  Chabot,  t.  i,  p.  146;  puis  il  cite  Bar 
Salibi,  qui  est  non  moins  catégorique,  p.  147  sq.  Il  ré- 
pète, p.  156,  que  Pierre,  après  avoir  prêché  à  Antioche, 
y  établit  un  évèque  et  qu'il  monta  ensuite  à  Rome  où 
il  fut  évêque  pendant  25  ans.  Toujours  dans  la  même 
chronique,  p.  162  sq.,  il  parle  du  martyre  de  Pierre  et 
poursuit  :  «  A  Rome,  le  premier  évêque,  après  Pierre, 
fut  Lin.  »  Par  contre,  parlant  d'Antioche,  il  dit  :  «  A 
Evodius  qui  fut  le  premier  évêque  d'Antioche  succéda 
le  second,  Ignace.  »  Ce  même  écrivain  se  fait  l'écho 
d'une  tradition  bien  établie  qu'il  cite  à  propos  des 
controverses  et  explique  comment  l'évêque  de  Rome 
est  intervenu  auctorilalive  pour  régler  les  différends  et 
pour  jeter  l'anathème  contre  les  contumaces.  Les  faits 
admis  sans  conteste  par  l'histoire  de  l'Église  jacobite, 
confirmeront  les  preuves  historiques  fournies  par  la 
théologie  catholique  en  faveur  de  la  primauté  de 
Pierre.  Michel  le  Syrien  raconte  dans  sa  chronique  que 
Clément,  un  des  premiers  successeurs  de  Pierre,  est 
l'auteur  d'une  grande  lettre  qui  est  reçue  dans  le 
Canon  et  qu'il  adressa  au  nom  de  l'Église  de  Rome  à 
Corinthe  à  cause  du  trouble  qui  y  était  survenu.  Cf., 
t.  i,  p.  163.  Voici  encore  ce  que  dit  Michel  au  sujet  de 
la  question  pascale.  «  En  Asie  on  célébrait  la  fête  chré- 
tienne le  jour  de  la  Pâque  juive.  Plusieurs  évêques 
tinrent  un  concile  à  Jérusalem  et  décrétèrent  qu'elle 
serait  célébrée  le  dimanche  qui  suivrait  la  Pâque  juive. 
Victor  de  Rome  et  Irénée  de  Lyon  statuèrent  de 
même;  mais  Polycrate,  évèque  d'Éphèse,  et  ceux 
d'Asie  n'y  consentirent  point.  Victor  les  excommunia 
et  les  censura  comme  n'adhérant  point  à  l'Église 
universelle.  Ensuite  voyant  qu'une  grave  contestation 
s'élevait,  il  les  délia  de  l'interdit  cl  ils  demeurèrent 
dans  leur  tradition  jusqu'au  concile  de  Nicée.  »  Op.  cit., 
t.  i,  p.  186.  Voici  une  autre  intervention  des  évêques 
de  Rome,  mais  cette  fois  en  Egypte  :  «  Damase  de  Rome 
et  Pierre  d'Alexandrie  excommunièrent  les  lui.  tique 
de  Phrygie  (!)  Alors  Pierre  fut  chassé  de  son  sï< 
dut  se  réfugier  à  Rome  près  de  Damase.  Celui-ci  lui 
donna  des  lettres  pour  réintégrer  son  siège  et  chasser 
l'intrus.  De  fait,  il  revint  à  Alexandrie  réoccuper  son 
siège  ».  Op.  cit.,  t.  i,  p.  300-303. 

Dans  un  manuscrit  syriaque  contenant  dis  canons 
et  des  écrits  jacobites,  publiés  et  traduits  par  Nau,  se 
trouve  insérée  la  lettre  de  saint  Célestin  (t  432),  évê- 


que de  Rome,  au  clergé  et  au  peuple  de  Constantinople. 
Cette  lettre  est  connue;  cf.  Labbe,  Concil.,  t.  m. 
col.  349,  373  sq.  C'est  une  claire  affirmation  des  droits 
supérieurs  du  Siège  apostolique  tant  en  matière  de 
dogme  qu'en  matière  de  juridiction.  Le  même  réciter! 
signale  aussi  la  lettre  adressée  par  le  même  pape  à 
Jean  d'Antioche.  Voir  Nau,  dans  Hev.  Or.  chrét., 
t.  xiv,  1909,  p.  126. 

On  a  remarqué  que  les  l'ères  de  l'Église  syriaque 
et  les  écrivains  jacobites  ont  invoqué  et  quelquefois 
cité  les  deux  textes  de  Matth.,  xvi,  15-19,  et  de  Joa., 
xxi,  15-18.  Les  commentateurs  les  expliquent.  Ainsi 
Barhebrseus  les  commente  dans  le  sens  de  la  primauté 
de  Pierre;  cf.  Le  Magasin  des  mystères  (Spanulb  a 
publié  le  commentaire  de  l'Évangile  de  saint  Matthieu 
et  Schwartz  celui  de  saint  Jean,  Gœttingue,  1878-1879). 
Dans  son  ouvrage  Ethicon  seu  moralia,  1.  IV,  c.  xii, 
sect.  12,  Barhebra;us  se  base  sur  le  texte  de  Jean 
pour  montrer  la  puissance  de  l'amour.  L'auteur  dit  : 
Après  que  Simon  eut  exprimé  au  Christ  son  amour, 
le  Seigneur  le  nomma  son  vicaire  et  lui  conféra  tout 
pouvoir  sur  son  troupeau.  »  Édit.  Bedjan,  p.  442. 
Denys  Bar  Salibi  donne  les  deux  textes.  Commentant 
celui  de  Matthieu,  il  dit  :  Et  cum  Dominus  noster  de 
opinionibus  omnium  interrogaret,  Simon  soins  respon- 
dit  quia  caput  erat  omnium.  Expliquant  l'expression 
tu  es  Pelrus,  il  continue  :  Non  personam  Simonis  appel- 
lat  petram  sed  con[essionem  et  ftdem  reclam  quse  crant 
in  eo...  et  super  ftdem...  sedifteabo  ecclesiam  meam... 
Tibi  dabo  claves...  Per  Simonem  itaque  omnibus  sacer- 
dotibus  orthodoxis  dédit  potestatem...  Has  duas  pro- 
missions ligandi  et  solvendi...  promisit  Dominus  Noster 
Simoni  et  nobis  per  eum.  Cf.  Corpus,  etc.,  Scriptores 
syri,  série  II,  t.  xcvm,  trad.  Sedlacek,  Rome,  1922, 
p.  281-282. 

Les  affirmations  doctrinales  et  historiques  auraient 
dû  amener  les  jacobites  de  Syrie  à  reconnaître  de  fait 
la  primauté  romaine;  en  pratique  ils  croient  que  leur 
patriarche  est  le  vrai  successeur  de  Pierre  à  Antioche 
et  l'héritier  de  ses  prérogatives  sur  le  troupeau  du 
patriarcat  d'Orient  :  Sévère  dans  sa  première  homélie 
cathédrale  s'adresse  à  ses  ouailles  en  ces  termes  : 
«  Voici  le  troupeau  spirituel  que  le  plus  grand  des 
apôtres,  Pierre,  a  fait  paître  en  le  nourrissant  des  dog- 
mes sains  de  la  religion.  Voici  la  pierre  que  le  Christ, 
Dieu  de  tout  l'univers,  a  établie  la  base  de  l'Église  qui 
est  partout  (catholique).  »  Puis  il  s'attaque  à  tous  les 
hérétiques  :  Ncstorius,  Eutychès  et  le  concile  de  Chal- 
cédoine  :  «  Fuyons  maintenant,  ô  peuple,  ami  du 
Christ,  la  folie  des  nouveaux  juifs,  c'est-à-dire  de  ceux 
qui  se  sont  réunis  au  concile  de  Chalcédoine,  qui  ont 
divisé  en  deux  natures  cet  indivisible,  recherchant 
d'après  le  tome  de  Léon  le  Blasphémateur,  quelle  na- 
ture a  été  clouée  sur  le  bois  de  la  croix,  afin  d'attribuer 
la  passibilité  a  la  nature  de  l'humanité  seule.  »  Cf.  Rev. 
Or.  chrét..  t.  xix,  1914,  p.  76-77.  L'Église  jacobite, 
comme  l'a  proclamé  son  premier  patriarche,  ne  croil 
pas  à  l'infaillibilité  de  l'Église  romaine,  ni  de  ses  chefs 
les  successeurs  de  Simon  Pierre.  Comme  on  l'a  vu,  il 
s'est  attaqué  à  la  personne  du  pape  Léon.  C'est  ens'atta 
quant  au  chef  de  l'Église  que  les  monophysites  de 
Syrie  font  schisme  et  veulent  se  libérer  de  sa  juridiction. 

Aussi  Philoxène  de  Mabboug  (t  ">-■!),  tout  en  cecon 
naissant  que  Pierre  ■■>  reçu  h-  pouvoir  de  lierel  île  délier, 
parce  qu'il  a  eu  une  foi  droite  dans  le  Christ,  ajoute  : 
»  aura  ce  même  pouvoir  toute  personne  qui  aura  cette 
foi.  »  Les  jacobites  croient  que  l'Église  romaine  est 

tombée  dans  l'hérésie  de  Ncstorius  et  qu'elle  a  perdu 
la  recta  fldes  île  Pierre.  (X  les  textes  cités  dans  l'art. 
Primauté,  i.  xiii,  col.  352  sq.;  .M.  Jugie,  I.a  primauté 
romaine  d'après  les  premiers  théologiens  monophysites 
(V  et  Vf  siècles),  dans  Échos  d'Orient,  t.  XXXIII,  1934, 
p.  181-187. 
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8°  La  mariologie,  le  culte  des  saints  et  des  anges.  — 
1 .  La  sainte  Vierge.  —  L'amour  des  Pères  de  l'Église 
syriaque  pour  la  vierge  Marie,  la  mère  de  Dieu  et  des 
hommes,  est  déjà  connu  de  tous  et  n'a  pas  besoin 
d'être  prouvé.  Saint  Éphrem  chante  dans  ses  poèmes 
les  gloires  de  la  Vierge  et  répète  à  tous  ses  auditeurs 
les  privilèges  de  la  Mère  de  Dieu.  La  théologie  mariale 
prit  une  extension  encore  plus  grande  dans  l'Église 
jacobite  de  Syrie  à  cause  de  son  opposition  à  l'hérésie 
nestorienne.  ïl  n'y  a  pas  un  Père  ou  écrivain  de  cette 
Église  qui  n'ait  affirmé  la  virginité  de  Marie  et  sa  ma- 
ternité  divine.  Il  n'est  pas  nécessaire  de  rapporter  tous 
leurs  témoignages. 

Dès  le  début  de  la  crise  nestorienne,  Rabboula,  évê- 
que  d'Édesse,  a  défendu  contre  Nestorius  la  maternité 
divine  de  Marie  et  a  proclamé  son  absolue  virginité. 
Zacharie  le  Scolastique,  condisciple  de  Sévère  à 
Alexandrie  et  à  Beyrouth,  raconte  la  vie  du  patriarche 
et  comment  il  lui  expliqua  les  vérités  de  la  religion 
chrétienne,  entre  autres  la  naissance  du  Christ  :  «  Il 
fut  conçu  du  Saint-Esprit  dans  la  chair  et  sortit  par 
la  vertu  du  Saint-Esprit  d'un  sein  virginal  et  imma- 
culé. Il  laissa  à  sa  mère  sa  virginité.  Ce  fut  là  la  pre- 
mière preuve  qu'il  donna  de  sa  divinité.  Il  produisit 
par  miracle  une  conception  sans  semence  et  sans  tache, 
et  un  enfantement  au-dessus  de  la  nature.  »  Cf.  P.  O., 
t.  il,  p.  50.  Écrivant  sa  profession  au  catholicos  des 
Arméniens,  Jean  X  Bar  Schouchan,  patriarche  jaco- 
bite d'Antioche  (t  1073)  lui  dit  :  «  Il  (le  Christ)  garda 
la  Vierge  dans  la  virginité  bien  qu'il  ait  reçu  d'elle  une 
chair  humaine  et  appropriée  «  aux  souffrances.  »  Rev. 
Or.  chrét.,  t.  xvn,  1912,  p.  17,9. 

Bar  Salibi  dans  son  exposition  de  la  liturgie  com- 
mente le  symbole  sur  ce  point,  avec  toute  l'orthodoxie 
voulue.  Il  affirme  la  maternité  divine  en  disant  que  le 
Christ  a  pris  un  corps  comme  le  nôtre  avec  une  âme 
vivante  dans  le  sein  de  la  Vierge.  Elle  est  mère  de 
Jésus  dans  le  sens  plein  du  mot,  tout  en  étant  vierge. 
Cf.  Corpus,  etc.,  Scriptores  syri,  série  II,  t.  xcm, 
p.  57  sq.  Au  sujet  de  la  virginité  de  Marie,  voir  ce  qui 
a  été  dit  à  l'art.  Marie,  t.  ix,  col.  2374  sq. 

Dans  le  même  article,  col.  2390,  on  trouve  la  média- 
tion de  Marie  affirmée  par  un  texte  de  saint  Éphrem. 
Son  authenticité  n'a  pas  été  pleinement  prouvée,  ni 
celle  de  quelques  autres  qui  déclarent  la  toute  puis- 
sance d'intercession  de  la  Mère  de  Dieu.  Col.  2435, 
2111.  Outre  les  affirmations  des  Pères  et  écrivains, 
l'Église  jacobite  réserve  dans  sa  liturgie  un  culte  par- 
ticulier à  la  Mère  de  Dieu  et  loue  sa  virginité  absolue. 
Voir  article  cité,  col.  2445.  Les  fêtes  mariales  célébrées 
par  l'Église  byzantine  sont  également  célébrées  par 
l'Église  jacobite,  même  la  fête  du  9  décembre,  la 
conception  de  sainte  Anne;  cf.  N.  Milles,  Kalendarium 
manuale  utriusque  Ecclesiœ,  t.  i,  p.  348  sq.,  465. 

Les  Syriens  jacobites  croient  que  la  vierge  Marie  a 
été  toute  pure  dans  sa  conception,  nous  disons  imma- 
culée :  voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'article  :  Immaculée 
conception,  t.  vu,  col.  879-881,  891  sq.,  957,  975- 
979;  cf.  I.  Ortiz  de  Urbina,  La  mariologia  nei  Padri 
siriaci,  dans  Orienlalia  christiana  periodica,  t.  i,  1935, 
p.  100-113.  A  cause  de  tous  ces  privilèges,  un  culte 
spécial  est  rendu  à  la  Mère  de  Dieu  dans  la  liturgie 
syriaque. 

2.  Les  saints.  — Après  la  Vierge,  les  jacobites  honorent 
d'une  manière  particulière  les  martyrs  et  enfin  les 
saints.  Le  problème  du  culte  des  saints  est  intimement 
lié  à  la  théologie  des  fins  dernières,  du  purgatoire  et 
du  sort  des  âmes  après  la  mort. 

D'un  côté,  l'Église  monophysite  de  Syrie  admet 
le  jugement  dernier,  mais  ne  parle  pas  du  jugement 
particulier;  théoriquement  elle  affirme  que  toutes 
les  âmes,  celles  des  élus  et  celles  des  damnés,  restent 
dans  un   état   intermédiaire,  attendant  le  jugement 


général.  Mais  de  fait,  elle  reconnaît  la  sainteté  d'un 
certain  nombre  de  ceux  qui  sont  morts  en  état  de 
grâce,  surtout  des  martyrs  et  de  ceux  qui  ont  lutté 
contre  les  hérésies  et  mérité  la  gloire  éternelle;  elle  leur 
adresse  des  prières  publiques  et  demande  leur  inter- 
cession auprès  de  Dieu.  Voir  art.  Saints  (Culte  des), 
t.  xiv,  col.  905,  le  témoignage  de  la  Didasealie  des  apô- 
tres, écrit  syrien  du  mc  siècle.  Voir  aussi  la  liturgie  en 
Orient  et  le  culte  des  saints,  col.  916  sq.,  920,  938  sq., 
et  l'art.  Rabboula,  t.  xm,  col.  1625.  Celui-ci  avertit 
ainsi  les  moines  :  «  Les  os  des  martyrs  ne  se  trouveront 
plus  dans  les  monastères;  mais  quiconque  en  a  nous 
les  apportera,  afin  que,  s'ils  sont  authentiques,  on  les 
honore  dans  les  martyria  et,  s'ils  ne  le  sont  pas,  qu'on 
les  mette  au  cimetière.  »  Can.  21,  dans  Nau,  Les  ca- 
nons, etc.  C'est  pour  cette  raison  que  le  patriarche 
syriaque  interdit  aux  séculiers  de  se  faire  des  tom- 
beaux dans  les  églises  et  de  les  souiller.  «  C'est  le  divin 
Maître  qui  leur  viendra  en  aide  et  non  la  situation  de 
leurs  tombeaux.  Il  serait  à  craindre  que  leurs  os  ne 
passent  plus  tard  pour  des  os  de  martyrs  et  qu'ils  ne 
soient  coupables  d'avoir  fourni  une  cause  d'erreur  aux 
fidèles.  »  Can.  182,  Nau,  p.  103;  Bedjan,  p.  15. 

A  la  question  xm  du  prêtre  Sergius  :  «  Est-il  permis 
de  placer  les  ossements  des  martyrs  sur  l'autel?  » 
Jean  de  Telia  (f  538)  répond  :  «  Les  os  des  martyrs 
sont  saints  et  vénérables.  Ils  opèrent  des  prodiges  et 
guérissent  les  douleurs;  mais  il  n'est  pas  permis  de  les 
placer  sur  les  autels.  »  Cf.  Nau,  p.  11.  Barhebraeus  cite 
cette  réponse  dans  son  Nomocanon,  éd.  Bedjan,  p.  13. 
La  même  note  est  donnée  par  Jean  de  Telia  dans  ses 
avertissements  aux  clercs.  Avert.,  xv,  Nau,  p.  27; 
par  Jacques  d'Édesse,  Resol.,  87,  Nau,  p.  69. 

Des  superstitions  s'étaient  répandues  sur  la  vertu 
des  reliques  des  martyrs;  les  uns  disaient  que  le  saint 
sacrifice  offert  dans  un  temple  contenant  des  reliques 
leur  enlevait  leur  force  qui  opérait  des  prodiges  et  des 
guérisons  et  que  la  présence  du  Saint-Sacrement  près 
des  reliques  anéantissait  la  puissance  des  saints.  Par 
suite  un  faux  serment  prêté  devant  le  corps  d'un 
saint,  en  présence  du  Christ,  n'exposait  plus  le  parjure 
à  la  vengeance  du  saint  (celui  qui  faisait  le  serment  de- 
mandait sur  lui  et  sa  famille  toutes  les  malédictions  du 
saint  et  tous  les  malheurs,  si  sa  parole  était  fausse). 
Jacques  dans  sa  résolution  20  et  21  répond  que  «  le 
prêtre  qui  se  prêterait  à  ce  jeu  doit  être  puni  et  c'est  de 
la  sottise  que  de  penser  cela.  Car  c'est  Dieu  qui  opère 
des  prodiges  par  les  saints  martyrs.  Il  leur  est  toujours 
présent  et  opère  des  prodiges  par  leurs  reliques,  que 
l'on  offre  le  saint  sacrifice  près  d'eux  ou  non.  Ainsi 
agir  «m  ne  pas  agir  ne  dépend  pas  d'eux  mais  de  celui 
qui  opère.  Ils  agissent,  en  effet,  autant  qu'il  plaît  à 
celui  qui  opère  et  qui  sait  si  c'est  utile  et  si  ceux  qui 
seront  guéris  en  sont  dignes  ».  Nau,  ibid.,  p.  47  sq. 

Répondant  à  la  9e  question,  Jacques  d'Édesse 
montre  nettement  la  différence  qu'il  y  a  entre  le  culte 
dû  aux  saints  et  aux  reliques  et  celui  qui  est  dû  à 
Dieu.  Il  parle  de  «  ceux  qui  ont  l'audace  impie,  envers 
les  espèces  adorables  du  corps  et  du  sang  du  Messie 
Dieu,  de  les  traiter  seulement  comme  ils  le  font  d'au- 
tres choses  ordinaires  et  vénérables,  au  point  de  les 
suspendre  à  leur  cou  avec  la  croix  ou  avec  les  reliques 
des  saints  et  les  objets  bénits  ou  de  les  placer  comme 
une  sauvegarde  dans  les  lits,  les  murs  des  maisons,  les 
vignes,  les  jardins  et  les  parcs  et  en  général  pour  la 
conservation  d'un  objet  matériel,  sans  comprendre 
que  ces  saints  mystères  sont  seulement  la  nourriture 
de  ces  âmes  qui  portent  le  sceau  du  Messie,  le  ferment 
et  le  gage  de  la  résurrection  des  morts  et  de  la  vie  éter- 
nelle '■.  Puis  il  décrète  contre  les  fauteurs  d'un  pareil 
crime,  la  déposition  perpétuelle  s'ils  sont  clercs  et, 
pour  les  clercs  et  les  laïques,  la  pénitence  avec  priva- 
t  ion  de  la  part  icipation  aux  sacrements  durant  trois  ans. 
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Dans  une  longue  lettre  écrite  entre  532  et  538  par 
les  évêques  jacobites  exilés  à  Alexandrie,  on  trouve  la 
description  de  la  dédicace  d'une  église  martyrium  et 
comment  l'évèque  place  à  cette  occasion  l'urne  conte- 
nant les  reliques  des  martyrs  ou  des  apôtres  et  les  oint 
avec  l'huile  suave,  apobalsanwn.  N.  65,  dans  Nui, 
Concile  d'Antioche,  etc.  p.  40,  I.a  théologie  moderne 
des  jacobites  professe  la  doctrine  catholique  de  l'effi- 
cacité de  l'intercession  des  saint  s.  Le  1  '.  Jean  Dolbani, 
moine  jacobite,  a  publié  deux  articles  a  ce  propos  dans 
la  revue  arabe  Al-Hikmat,t.m,  déc.  1929,  et  t.  iv, 
janv.  1930,  puis  dans  une  brochure  :  L'intercession, 
Alep,  1934.  Il  déclare  notamment  que  «  les  saints 
comme  les  anges  connaissent  nos  prières  parce  qu'ils 
jouissent  de  la  vision  du  Christ  glorieux  qui  les  illu- 
mine des  rayons  de  sa  connaissance  illimitée  ».  T.  iv, 
p,  17.  Puis  il  donne  les  arguments  tirés  des  saintes 
Écritures,  pour  prouver  sa  thèse  sur  l'intercession  dis 
saints  et  l'efficacité  de  cette  intercession.  Ensuite  il 
s'appuie  sur  la  tradition  et  l'histoire,  cite  Eusèbe, 
Origène,  Cyprien.  Basile  le  Grand,  Grégoire  de  Nysse. 
II  fait  allusion  à  une  oraison  de  l'anaphore  de  saint 
Jacques  où  il  est  dit  :  «  Nous  faisons  le  souvenir  des 
saints  pour  qu'ils  se  souviennent  de  nous  en  votre 
présence.  »  Faisant  appel  aux  Pères  de  l'Église  syria- 
que, il  passe  en  revue  les  affirmations  des  saints  : 
Éphrem  (f  373)  et  Rabboula  (t  438),  de  Jacques  de 
Sarroug  (t  522),  de  Balai  (t  460),  de  Jean  de  Dara 
(t  825),  de  Denys  Bar  Salibi  (t  1187);  enfin  il  répond 
par  un  argument  ad  hominem  aux  protestants  pres- 
bytériens et  finit  en  affirmant  que  le  mot  intercession 
peut  s'appliquer  aussi  bien  au  Christ  qu'aux  saints, 
mais  dans  deux  acceptions  différentes.  Ces  derniers 
sont  nos  intercesseurs  parce  qu'ils  sont  les  amis  de 
Dieu  et  parce  que  Dieu  veut  qu'ils  soient  honorés  de 
la  sorte;  ils  l'ont  aimé  et  ont  observé  ses  commande- 
ments, selon  l'affirmation  de  Bar  Salibi.  Cet  écrivain, 
qui  est  très  versé  dans  la  théologie  de  son  Église,  re- 
connaît également  que  les  anges  intercèdent  pour 
nous.  Pour  l'hagiographie  syriaque,  voir  ici  l'art.  Acta 

MARTYRUM,  ACTA  SANCTORUM,  t.  I,  Col.  326  Sq. 

3.  Les  anges  et  les  démons.  —  Il  n'y  a  aucune  diffé- 
rence entre  la  théologie  catholique  et  celle  des  syriens 
jacobites.  Plusieurs  de  leurs  écrivains  ont  consacré  des 
études  aux  bons  anges  et  aux  anges  déchus.  Il  suffit 
de  renvoyer  à  l'ouvrage  de  Barhebrœus.  Celui-ci  con- 
sacre une  bonne  partie  de  son  ouvrage  :  Le  candélabre 
à  cette  matière  :  la  base  V  traite  des  bons  anges  et  des 
anges  gardiens,  et  la  VII,  des  démons.  L'auteur  em- 
ploie une  méthode  qui  a  beaucoup  d'affinité  avec  celle 
des  scolastiques  contemporains  en  Occident.  Voir  ici 
l'art.  Angélologie  chez  les  syriens,  t.  i,  col.  1253- 
1259,  en  rectifiant  ce  qui  est  dit  à  la  col.  1257  :  Jean 
de  Dara  est  un  écrivain  jacobite  ci  non  pas  nestorien. 

Aujourd'hui  encore,  l'Église  jacobite  prie  et  réclame 
l'intercession  des  saints.  En  février  1930,  le  patriarche 
d'Antioche  termine  sa  lettre  pastorale  en  ces  termes  : 
«  Que  la  Providence  divine  vous  conserve  et  vous  pro- 
tège de  toute  épreuve  et  tout  malheur  par  l'interces- 
sion de  Notre-Dame  la  Vierge,  de  tous  les  martyrs  et 
des  saints.  Amen.»  Cf.  Revue  Al-Hikmat,  t.  iv,  1930, 
p.  66. 

9°  Les  fins  dernières.  —  Lathéoi  Église 

s'est  arrêtée  dans  son  développement  quant  ù  la  doc 
trinc  des  lins  dernières,  de]  ration.  Cepen 

dant  dans  sa  vie  pratique  elle  se  rapproi  b<  de  la  théo- 
logie catholique.  Elle  affirme  d'une  manière  générale 
qu'après  la  mort  toutes  les  âmes  attendent  la  résurrec- 
tion et  le  jugement  général,  après  quoi,  les  justes  en- 
treront au  ciel  pour  jouir  de  la  vision  béatiflque  et  les 
pécheurs  iront  subir  les  peines  en  enfer.  Aux  articles  : 
Enfer,  t.  v,  col.  71  sq.,  et  Jugement,  t.  vin,  col. 
1781   sq.,  a  été  exposée  la  doctrine  d'Aphraate  et  de 
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saint  Éphrem.  Aux  art.  Feu  du  jugement,  t.  v, 
col.  2242,  et  Purgatoire,  t.  xm,  col.  1207,  1208  sq., 
1212,  1354-1357,  on  trouvera  les  preuves  de  l'existence 
du  purgatoire  d'après  les  Pères  syriaques,  les  litur- 
gies et  les  écrivains  jacobites.  Noir  aussi  l'art.  Amis. 
t.  i.  COl.  1017  sq..  et  l'art.  Cm.,  t.  II,  col.  2191  sq.  et 
2502.  11  faut  y  ajouter  quelques  notes  complémen 

Selon  Jacques  d'Édesse  (t  708),  les  offices  pour  les 
morts  avaient  lieu  à  l'église  dans  les  premiers  siècles; 
mais  de  son  temps,  vu  le  grand  nombre  des  fidèles,  les 
offices  se  faisaient  dans  les  maisons  particulières  ou  sur 
les  places  publiques;  le  lendemain  ou  le  surlendemain, 
les  parents  venaient  à  l'église,  pour  faire  une  offrande, 
remercier  les  prêtres  qui  avaient  fait  l'enterrement, 
entendre  la  messe  et  faire  un  don  aux  clercs  et  aux 
pauvres.  Nau,  p.  73  sq.;  cité  dans  le  Nomocanon, 
éd.  Bedjan,  p.  69.  Le  patriarche  Je. m  III  exige  la 
récitation  des  mémoires  pour  les  vivants  et  les  morts 
à  la  liturgie,  soit  de  la  messe,  soit  du  baptême.  Contre 
les  contrevenants,  il  décrète  la  peine  très  grave  de  la 
déposition.  Cf.  can.  108,  cité  dans  le  Nomocanon, 
éd.  Bedjan,  p.  17. 

Les  Syriens  considèrent  le  temps  qui  suit  la  mort 
comme  un  voyage  dans  lequel  s'engagera  une  lutte 
entre  les  esprits  angéliques  et  les  démons  pour  s'arra- 
cher l'âme  qui  vient  de  pénétrer  dans  ce  nouveau 
monde  de  l'au-delà.  Jacques  d'Édesse,  dans  sa  résolu- 
tion 60.  autorise  les  prêtres  jacobites  à  donner  la 
communion  à  l'hérétique  qui  se  trouve  en  danger  de 
mort  et  dans  un  endroit  où  il  ne  trouve  pas  de  mi- 
nistre de  sa  confession;  en  effet,  il  faut  l'arracher 
aux  animaux  sauvages  (aux  démons,  cf.  I  Pet.,  v,  8), 
le  faire  entrer  dans  le  bercail,  le  munir  du  viatique 
du  salut  pour  son  voyage  et  l'envoyer  près  du  Sei- 
gneur dont  il  porte  le  nom,  s'il  ne  l'a  pas  repoussé 
loin  de  lui  quand  on  (le  lui)  a  proposé  et  s'il  a  rejeté  et 
abjuré  (son  erreur).  A  la  résolution  109,  Jacques  per- 
met aux  fidèles  de  son  Église  de  faire  célébrer  la  litur- 
gie de  la  messe  et  les  offices  pour  leurs  parents  héré- 
tiques, s'ils  sont  laïques  et  n'ont  pas  été  des  piliers 
d'hérésie.  Quant  à  savoir  s'ils  profitent  ou  non  de  l'of- 
frande de  la  messe,  il  répond  :  «  Dieu  seul  le  sait.  »  En 
tout  cas,  les  Machabées  offrirent  des  offrandes  pour 
leurs  frères  devenus  païens  de  force  cl  sainl  Pallade 
pour  une  jeune  fille  morte,  encore  catéchumène.  Ce 
dernier  récit  a  été  résumé  par  Nau  dans  Rev.  Or.  clirét. , 
t.  vïii,  1903,  p.  93.  Cf.  Nau,  p.  02,  7  1. 

D'après  certains  canons  écrits  vers  le  milieu  du 
vie  siècle,  par  les  «  saints  Pères  »  on  ne  peut  offrir  la 
messe  pour  les  auditeurs  morts  catéchumènes  ni  poul- 
ies hérétiques.  Rev.  Or.  chrél.,  ibid.,  p.  115.  n.  lia.  Ce- 
pendant si  des  fidèles  orthodoxes  offrent  des  dons  pour 
leurs  défunts  hérétiques,  celui  qui  a  cru  devoir  accep- 
ter le  don,  dira  sans  office  sacerdotal  :  «  Que  Dieu  par 
donne  à  celui  qui  est  mort  et  qu'il  lui  donne  le  repos, 
Ibid..  p.  116,  n.  121. 

Une  ancienne  tradition  chrétienne  de  Syrie  voulait 
que  des  festins  mortuaires  fussent  servis  aux  anniver- 
saires des  morts.  Jacques  d'Édesse  recommandai!  aux 
clercs  d'être  sobres  cl  peu  exigeants,  acceptant  ce  qui 
leur  était  servi;  et  surtout  de  ne  pas  se  montrer  cupi 
des.  Mais  il  interdit  aux  moines  d'y  participer.  Le 
patriarche  Jean  III  (846-873)  recomman 
faire  ces  mémoires  et  ces  festins  durant  le  cal 
sinon   le   samedi   ou    le   dimanche,    e1    nu    canon    des 

.  eut  que  les  clercs  ne  participent  pas  ans 
funéraires  des  pauvres  pour  n'êttt 
réunions  sont  des  réunions  pieuses  pour  la  prière  el  le 
repas,  offerts  pour  l'âme  ilu  défunt.  Il  ne  s'agit  nulle 

ment  d'uj tumi   païenne,  puisque  Jean  III  inter 

dit  aux  femmes  de  se  lamente!  mu-  leurs  morts  avec 
danses  et  tambours  et  aux  prêtres  d'être  présents 
quand  on  fait  ces  danses.  Les  contrevenantes  seront 
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privées  de  la  communion.  Bedjan,  p.  73.  De  son  côté, 
le  patriarche  Cyriaque  (793-817)  interdit  aux  fidèles 
et  aux  clercs  durant  un  mois,  même  pour  porter  la 
communion,  l'accès  de  la  maison  où  il  y  a  eu  des 
plaintes  funéraires  et  des  lamentations.  Ibid.,  p.  72. 

A  bien  lire  Barhebrœus,  on  trouve  que  les  jacobites 
ne  diffèrent  guère,  dans  leur  théologie  des  fins  der- 
nières, de  la  théologie  catholique  traditionnelle.  Il  ne 
parle  pas  d'un  jugement  particulier,  mais  il  dit  que  les 
âmes  des  justes  iront  habiter  avec  les  anges  de  lumière 
et  les  âmes  justes  qui  les  ont  précédés,  tandis  que  les 
âmes  pécheresses  seront  conduites  dans  le  séjour  des 
pécheurs  avec  les  démons,  jusqu'au  jugement  général 
où  il  sera  donné  à  chacun,  selon  ses  œuvres;  cf.  Le 
candélabre,  base  VIII,  c.  vu,  partie  3.  Cette  séparation 
des  âmes  en  âmes  justes  et  en  pécheresses  est  déjà  ce 
que  nous  appelons  le  jugement  particulier.  La  base  XI 
de  cet  ouvrage  est  entièrement  consacrée  au  jugement 
dernier  et  à  la  peine  éternelle  des  pécheurs.  L'auteur 
dit  au  c.  ii,  partie  2,  que  l'âme  après  la  mort  est  fixée 
dans  le  bien  à  cause  de  sa  justice  qui  ne  peut  être 
changée  en  péché  et  c'est  pourquoi  la  récompense  sera 
éternelle;  de  même  l'état  de  péché  final  ne  saurait  être 
changé  en  justice  et  la  peine  de  l'enfer  sera  éternelle. 
Barhebrseus  étudie  dans  la  base  X  la  résurrection  des 
morts  et  l'état  des  corps  ressuscites.  Cf.  également  ce 
qui  est  dit  ici,  art.  Résurrection,  t.  xm,  col.  2538  sq. 

Sur  un  dernier  témoignage  de  Denys  Bar  Salibi 
relatif  à  la  nécessité  des  prières  et  du  sacrifice  de  la 
messe  pour  les  pénitents  qui  ont  quitté  cette  vie  avant 
d'avoir  eu  le  temps  d'accomplir  la  pénitence  qui  leur 
a  été  imposée,  voir  Denzinger,  Ritus  orientalium,  t.  i, 
p.  113.  Voir  aussi  dans  la  revue  Al-Machriq,  t.  xxn, 
1924,  p.  890-905,  un  article  sur  le  dogme  du  purga- 
toire écrit  par  le  patriarche  syrien  catholique  Mit  lui 
Jarwé,  ancien  prélat  jacobite  converti.  L'auteur  s'est 
fondé  sur  les  Pères  de  l'Église  syriaque,  sur  la  liturgie  de 
son  Église  et  surles  témoignages  des  écrivains  jacobites. 

VIL  La  théologie  sacra.mentaire.  Croyances 
et  discipline.  —  1°  Sacrements  en  général.  —  La  théo- 
logie sacramentaire  ne  prit  jamais  de  développement 
réel  dans  l'Église  jacobite.  D'ailleurs  c'est  le  cas  des 
autres  Églises  orientales  dissidentes.  Sans  en  faire  la 
théorie,  ces  Églises  vivaient  des  sacrements  que  Xotre- 
Seigneur  a  laissés  à  son  Église  en  quittant  ce  monde. 

Les  jacobites  ont  été  fidèles  à  faire  usage  des  sept 
sacrements,  sans  en  modifier  les  rites  essentiels,  depuis 
leur  séparation  de  l'Église  catholique. 

Cependant,  le  nombre  septénaire  n'a  jamais  été  pro- 
fessé officiellement.  Le  rituel  imprimé  aux  Indes  en 
1900  dit  bien  que  les  sacrements  de  la  sainte  Église 
sont  au  nombre  de  sept,  mais  il  semble  que  toute  la 
doctrine  qui  s'y  trouve  exposée  soit  un  emprunt  fait 
par  l'Église  jacobite  à  la  théologie  catholique.  L'adop- 
tion en  bloc  de  ces  formules  prouve  à  quel  point  l'Église 
jacobite  a  vécu  cette  doctrine  et  ces  sacrements. 

Par  ailleurs,  les  nombreux  théologiens  qui  ont  été 
étudiés  plus  haut,  ont  laissé  des  traités  les  uns  sur  un 
sacrement  en  particulier,  les  autres  sur  plusieurs  : 
ainsi  Abou  Nasr  Yahia  ben  Hariz,  ou  plus  exactement 
ben  Jarir,  dans  son  ouvrage  Lucerna  ducens  adsalutem, 
a  parlé  entre  autres,  de  l'ordre,  du  saint  chrême,  du 
baptême,  du  mariage  et  du  divorce,  delà  pénitence  et 
de  l'eucharistie.  Cf.  Revue  Al-Hikmat,  1930,  p.  410  sq. 
Georges,  évêque  des  Arabes  (f  724),  a  écrit  un  Com- 
mentarium  de  sacramentis  Ecclesise  et  une  homélie  sur 
le  saint  chrême.  Moïse  bar  Képha  (t  903)  traite  seule- 
ment de  quatre  sacrements  :  le  baptême,  le  saint 
chrême,  l'ordre  et  l'eucharistie.  Il  ajoute  l'habit 
monastique  et  la  consécration  des  habits.  Barhe- 
bra:us,  dans  son  Nomocanon,  s'occupe  de  tous  les  sacre- 
ments et  expose  les  obligations  canoniques  à  propos 
de  chacun  d'eux. 


En  cette  matière  l'argument  liturgique  a  une  valeur 
exceptionnelle,  non  seulement  pour  prouver  l'existence 
des  sacrements  mais  encore  pour  déterminer  leur 
nombre,  leur  efficacité  et  le  caractère  que  certains 
impriment  dans  l'âme  du  sujet.  Les  jacobites  possè- 
dent des  ordines  pour  chaque  sacrement  et  quelque- 
fois plusieurs  pour  le  même  sacrement.  Ainsi  pour  le 
baptême  et  la  confirmation,  ils  en  ont  trois  et  en  attri- 
buent au  moins  un  à  Mar  Sévère.  L'extrême-onction 
est  conférée  suivant  VOrdo  lampadis  (Al  Candil) .  Le 
sacrifice  de  la  messe  peut  être  célébré  d'après  l'une 
des  cent  anaphores  attribuées  pour  la  plupart  à  leurs 
plus  anciens  docteurs.  L'Ordo  impositionis  manuum 
pour  les  différents  ordres  est  très  ancien  dans  l'Église 
jacobite.  Il  en  est  de  même  des  ordines  du  couronne- 
ment des  époux  et  de  la  pénitence. 

Toutefois  il  n'est  pas  possible  de  retrouver  dans  la 
théologie  jacobite  une  théorie  des  sacrements  comme 
celle  qui  a  reçu  tous  ses  développements  des  grands 
scolastiques  latins  de  l'époque  classique.  Il  serait  vain 
d'y  rechercher  une  doctrine  explicite  sur  le  caractère 
indélébile,  l'efficacité,  la  matière  et  la  forme.  Cepen- 
dant on  remarque  que  certains  sacrements  ne  sont 
conférés  qu'une  seule  fois  à  la  même  personne.  On  est 
fidèle  à  conserver  intangibles  tous  les  rites  de  chaque 
sacrement. 

Pour  illustrer  cet  exposé,  voici  quelques  témoigna- 
ges de  leurs  théologiens.  Pour  Philoxène  de  Mabboug, 
la  validité  du  sacrifice  eucharistique  n'est  pas  condi- 
tionnée par  la  probité  du  prêtre,  mais  par  la  validité 
de  l'ordination  du  ministre.  Rapporté  par  Barhe- 
braeus  dans  son  Nomocanon,  iv,  3,  éd.  Bedjan,  p.  42  sq. 
Codificazione  canonica  orientale,  jonti,  fasc.  3,  Rome, 
1931,  p.  78  sq.;  trad.  de  Mai,  p.  23.  Timothée,  Phi- 
loxène et  Sévère  déclarent  à  maintes  reprises  que  ni 
le  baptême,  ni  la  confirmation,  ni  l'ordination  ne  doi- 
vent être  réitérés  à  ceux  qui  les  ont  reçus  des  mains  des 
hérétiques  (en  l'espèce  les  chalcédoniens).  Cf.  J.  Lebon, 
Textes  inédits  de  Philoxène  de  Mabboug,  dans  Le 
Muséon,  t.  xliii,  1930,  p.  152-159,  168  sq.,  184-193, 
210-220;  E.  W.  Brooks,  The  sixlh  book  oj  the  selected 
lelters  oj  Severus  palriarch  of  Anlioch,  p.  185,  283  sq., 
295,  302  sq.,  315,  353  sq.  Le  patriarche  Jean  a  la 
même  doctrine  :  Eos  qui  baplizantur  ab  hœreticis  et 
convertunlur,  si  non  fuerint  perfecli  cum  chrismale, 
obsignamus  cum  chrismale  et  in  socielale  mysteriorum 
accipimus,  Bedjan,  p.  22;  Fonli,  p.  15,  Nau,  p.  95, 
can.  109.  De  même  Sévère  :  Baptismus  julianislarum 
sicut  ille  chalcedonensium  suscipiatur.  Orthodoxis  qui 
baptizaverunl  filios  suos  apud  hserelicos,  si  jurent  se  non 
adducluros  rursus  filios  suos  ad  hserelicos,  date  commu- 
nionem  ipsis  jiliisque  eorum,  secus  inlerdicile  eos 
omnes.  Bedjan,  ibid.;  Fonti,  ibid. 

Les  jacobites  font  la  différence  entre  les  hérétiques 
qui  baptisent  validement  et  ceux  dont  le  baptême  est 
regardé  comme  invalide,  parce  qu'ils  ne  remplissent 
pas  les  rites  essentiels  ou  bien  parce  que,  dans  leur 
croyance,  ils  confondent  en  une  personne,  la  première 
et  la  seconde  personne  de  la  sainte  Trinité;  cf.  Bedjan, 
p.  20  sq.  Sévère  considère  non  seulement  le  baptême 
des  hérétiques  comme  valide,  mais  encore  l'ordination 
de  leurs  évêques,  prêtres  et  diacres  et  n'exige  de  ceux 
qui  reviennent  de  l'hérésie  que  d'anathématiser  leur 
hérésie  et  d'accomplir  la  pénitence  prévue  par  les  ca- 
nons. Sévère,  Hom.  cath.,  lxxxviii,  P.  O.,  t.  xxm, 
p.  95.  Barhebneus  rapporte  un  canon  de  Jacques 
d'Édesse  interdisant  le  baptême  et  la  confirmation  des 
hérétiques  revenus  à  résipiscence  et  exigeant  d'eux 
l'accomplissement  de  la  pénitence  imposée.  Cf.  Bed- 
jan, p.  22  sq. 

Si  jamais  un  doute  surgit  au  sujet  de  la  collation  du 
baptême,  Sévère  ordonne  de  rebaptiser  sous  condi- 
tion; cf.  Bedjan,  p.  23  sq.;  Fonti,  p.  15  sq.  Cependant 
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la  doctrine  de  certains  écrivains  jacobites  est  flottante 
à  ce  sujet.  Jacques  de  Saroug,  bien  qu'il  affirme  que 
le  baptême  ne  doive  pas  être  réitéré,  ajoute  :  «  mais. 
s'il  est  de  fait  réitéré,  le  second  baptême  efface  le  pre- 
mier. »  Cf.  Hom.  lui,  De  passione  Domini,  éd.  Bedjan, 
t.  ii,  p.  488. 

2°  Le  baptême.  —  L'eau  du  baptême  doit  être  con- 
sacrée par  le  prêtre  avant  chaque  administration.  Il 
souffle  sur  elle  et  y  infuse  du  saint  chrême,  mais  la 
consécration  de  l'eau  n'est  pas  ad  validitatem  baptismi, 
puisque  Jacques  d'Édesse  parle  du  baptême  dans  un 
fleuve  et  autorise  le  baptême  par  infusion,  en  cas  de 
nécessité  :  quand  on  a  de  l'eau  dans  une  outre,  le 
prêtre  la  versera  sur  la  tête  de  l'enfant  en  prononçant 
la  formule  essentielle  :  Baplizatur  N.  in  nomine  Patris 
et  Filii  et  Spiritus  Sancti.  Resol.  31  ;  cf.  Bedjan, 
p.  24;  Fonti,  p.  17.  On  a  vu  que  le  baptême  par 
infusion  est  valide  en  cas  de  nécessité.  Cependant 
le  rituel  exige  qu'il  soit  administré  sous  une  forme 
spéciale  tenant  à  la  fois  de  l'immersion  et  de  l'infusion. 

Le  prêtre  oint  le  catéchumène  à  deux  reprises  avec 
l'huile  des  catéchumènes;  la  seconde  fois  il  oint  tous 
ses  sens,  récite  la  formule  de  l'exorcisme.  Le  sujet  ou 
le  parrain  renonce  à  Satan,  puis  fait  sa  profession  en 
récitant  le  symbole  de  Nicée-Constantinople;  puis  l'on 
asseoit  le  sujet  dans  l'eau  qui  doit  lui  parvenir  jus- 
qu'à la  poitrine  et  le  prêtre  lui  verse  l'eau  sainte  sur  le 
front  par  trois  fois  en  prononçant  la  formule  suivante: 
Baplizatur  N.  in  nomine  Patris  et  Filii  et  Spiritus 
sancti  ad  sanctificationem  et  salutem  et  intemeralos 
mores  et  fauslam  resurrectionem  a  morluis  et  vilam 
œlernam.  Amen.  Cf.  Synodus  Sciarfensis,  p.  71  sq. 
La  formule  est  quelque  peu  modifiée  d'un  ordo  à  l'au- 
tre; cf.  Denzinger,  op.  cit.,  t.  i,  p.  277,  287,  307,  314, 
317,  325;  Rituel  des  Indes,  p.  36.  Pour  plus  de  détails 
sur  le  rite  baptismal,  cf.  Bedjan,  p.  27-28;  Fonti, 
p.  10  sq.  Autrefois  le  baptême  était  conféré  par  une 
triple  immersion;  cf.  Bedjan,  p.  20. 

Le  ministre  du  baptême  est  le  prêtre.  Le  diacre  peut 
en  cas  de  nécessité  baptiser,  mais  il  laissera  au  prêtre 
le  soin  de  conférer  le  sacrement  de  la  confirmation.  Il 
aidera  le  prêtre  dans  les  baptêmes  solennels.  Dans  le 
baptême  des  femmes,  le  prêtre  ne  fera  que  la  grande 
onction  et  la  diaconesse  aura  soin  de  compléter  les 
onctions  sur  tout  le  corps.  Le  sous-diacre,  d'après 
Cyriaque  d'Amid,  ne  saurait  remplacer  le  diacre  dans 
ses  fonctions  auprès  du  prêtre  qui  baptise.  D'après 
le  droit  jacobite,  le  baptême  est  invalide  s'il  est  con- 
féré par  les  laïques  ou  par  les  ministres  inférieurs  au 
diacre.  Rev.  Or.  chrél.,t.  xiv,  1909,  p.  39.  Ceux  qui 
n'ont  pas  reçu  le  don  de  l'Esprit-Saint  ne  peuvent  pas 
le  communiquer.  Op.  cit.,  p.  118.  Le  ministre  doit  être 
à  jeun,  de  même  que  le  sujet  ;  ce  dernier,  même  petit 
enfant,  devait  autrefois  recevoir  la  sainte  eucharistie. 
Dans  le  cas  de  nécessité,  quoiqu'ayant  rompu  le  jeûne, 
il  participait  à  l'eucharistie.  Jusqu'aujourd'hui  un  seul 
parrain  est  donné  à  chaque  baptisé  et  il  doit  être  du 
même  sexe  que  lui.  Cf.  can.  93  de  Georges,  évêque  des 
Arabes,  Nau,  p.  93;  Jean  III,  can.  110,  Nau,  p.  95; 
Bedjan,  p.  24.  Il  ne  sera  permis  aux  père  et  mère 
de  tenir  leurs  enfants  au  moment  du  baptême  qu'en 
cas  de  nécessité.  Jean  III,  can.  110,  Nau,  p.  95;  cf. 
Bedjan,  p.  22-26;  Fonti,  p.  10-21. 

Les  effets  du  baptême  sont  nettement  exprimés  par 
la  formule  prononcée  parle  prêtre.  Il  remet  les  péchés; 
fait  du  baptisé  un  agnus  in  grege  Chrisli;  c'est  un  gage 
île  la  résurrection  et  de  la  vie  éternelle  à  la  fin  des 
temps.  Tout  semble  incliquer  la  nécessité  du  baptême 
surtout  pour  les  enfants.  Cependant  Barhebrseus, 
après  avoir  affirmé  la  nécessité  de  ce  sacrement,  rap- 
porte ce  canon  :  Puer,  quem  abortivum  edit  mulier,  si 
per/ecla  fuerit  configuralio  ejus,  cum  oralione  sepelia- 
tur;  al  si  secus,  minime.  Audiendi  vero  non  sunt  illi  qui 


dicunt  faciendam  non  esse  orationem  super  eum,  quod 
baptizalus  non  fuerit.  Oportet  enim  id  fleri,  quia  filius 
est  fidelium,  et  baptismum  habemus  novissimum,  quo 
baptizantur  qui  hic  baptizali  non  sunt.  C.  vi,  §  1,  Bed- 
jan, p.  70  sq.  Barhebraus  semble  donner  un  privi- 
lège aux  enfants  des  chrétiens,  mais  il  rapporte  ailleurs 
un  texte  du  concile  de  Néocésarée  qui  déclare  que  l'en- 
fant  ne  participe  pas  au  baptême  de  sa  mère.  Bedjan, 
p.  26  sq. 

Quel  est  donc  ce  baptismus  novissimus  ?  Jacques 
Bar  Salibi  dans  son  commentaire  sur  l'évangile  dit  que 
c'est  un  baptême  de  feu  :  Quidam  dicunt  :  très  sunt  bap- 
tismi, unus  Joannis  ad  pœnilentiam...,  aller  discipulo- 
rum  in  nomine  Jesu;  remissionem  quidem  suscipiebant, 
cum  a  discipulis  baplizabanlur ;  tertius  adoptionis  filio- 
rum  qui  post  descensum  Spiritus,  quia  sine  Spiritu  non 
est  obtinenda  adoptio  filiorum.  Sanctus  Theologus  et 
Moses  bar  Kepha  et  Joannes  Darensis  et  alii  quinque 
baptismos  esse  dicunt.  Nos  vero  dicimus  octo  esse  baptis- 
mos.  I"8  diluvii...  2U"  per  nubem  et  mare...  3"'  legalis  et 
typicus  per  Mosem...  4U8  Joannis...  5"'  Chrisli... 
6"»  Marlyrii...  7U8  Lacrymarum...  8U8  baptismus  ulti- 
mus  in  igné  de  quo  dixil  Theologus  :  «  accidit  ut  ibi  igné 
baptizarentur.  »  Commentarii  in  Evangelia,  éd.  et  trad. 
de  Sedlacek  dans  Corpus,  etc.,  Scriptores  syri,  série  II, 
t.  xcvin,  p.  97  sq.  Bar-Salibi  explique  que  le  baptême, 
quem  Chrislus  dédit  nobis  est  perfectus  et  in  adopttonem 
filiorum  et  replet  graiia,  et  remissionem  comparai  et  a 
peccalis  libéral  et  Spirilum  concedil.  Il  ajoute  que  ce 
baptême  ne  peut  être  reçu  qu'une  fois;  les  pécheurs 
auront  recours  au  baptême  de  larmes  pour  recouvrer  le 
don  reçu  au  premier  baptême  qu'ils  ont  perdu. 

Il  est  certain  que  les  jacobites  considèrent  le  bap- 
tême comme  nécessaire  pour  régénérer  les  hommes, 
c'est  pourquoi,  en  cas  de  nécessité,  ils  autorisent  le 
baptême  par  infusion,  sur  l'heure  et  en  omettant 
toutes  les  cérémonies  du  rite  baptismal.  Les  parents 
d'un  enfant  mort  sans  baptême  seront  soumis  à  une 
pénitence  spéciale;  cf.  Denzinger,  op.  cit.,  p.  42.  Si  l'on 
doute  que  l'enfant  soit  baptisé,  le  ministre  doit  lui 
conférer  ce  sacrement  sous  condition.  Un  second  bap- 
tême ne  saurait  nuire  en  pareil  cas.  «  Il  est  préférable 
de  baptiser  ces  enfants  une  seconde  fois  que  de  les 
laisser  privés  de  ce  don,  car  l'esprit  de  Dieu  n'est  pas 
opposé  à  lui-même  et  s'ils  ont  reçu  le  don  une  fois,  ils 
ne  recevront  rien  de  contraire  par  le  second  baptême, 
comme  d'ailleurs  ils  n'auront  aucun  accroissement.  » 
Cf.  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xiv,  1909,  p.  39,  n.  55.  Voir  aussi 
l'art.  Baptême  chez  les  syriens,  t.  n,  col.  246-250; 
Denzinger,  op.  cit.,  t.  i,  p.  14-48  et  les  différentes 
ordines  baptismi  qui  s'y  trouvent  traduits. 

Après  avoir  conféré  le  baptême,  la  confirmation  et 
l'eucharistie,  le  ministre  se  lavait  les  mains  dans  la 
cuve  baptismale.  Cf.  Al.  Assémani,  Codex  liturgicus, 
t.  m,  p.  189.  Puis  il  récitait  l'oraison  solutionis  aqua- 
rum  et  l'on  versait  l'eau  baptismale  dans  un  lieu  dé- 
cenL. 

3°  La  confirmation.  —  Depuis  l'origine,  le  rite  de  la 
confirmation  a  été  intimement  lié  à  celui  du  baptême. 
C'est  son  complément  et  son  perfectionnement.  Cepen- 
dant les  écrivains  jacobites  reconnaissent  que  la  confir- 
mation est  un  sacrement  distinct  du  baptême. 

Sévère  d'Anlioche,  dans  un  canon  rapporté  au  No- 
moeanon  de  Barhebrseus,  dit  :  Oui  baptizati  fuere  a 
diaconis  perfteiantur  sigillé  chrismatis  cl  oralione  :  ita 
eiiam  qui  baptizati  jurre  a  presbyteris  al  sigillati  non 
fuere  chrismate.  Si  urgeat  mors  non  adstanle  presbylero 
polest  cliam  diaconus  baptizare  :  altamen  presbyler,  si 
postea  venerit,  ungai  chrismate  cl  sigillet  ad  perjectio- 
nem  :  scriplum  est  enim  in  Constitutionibus  apostolo- 
rum  :  «  Diaconus,  si  presbyler  non  sit  vicinus,  in  necessi- 
tatc  baptizet.    Bedjan,  p.  23. 

Cependant  on  lit  dans  la  30e  résolution  de  Jean  de 
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Telia  : Discipulus  :«  An  poterit  perfici  baptismus  absque 
chrismate  per  oleum  oralionis  tantum  ?  »  Magisler  :  »  A  bs- 
que  oleo  sanclo,  ici  est  chrismate.  baptismus  nullatenus 
perficitw.  •  Citée  par  le  Nomocanon,  Bedjan,  p.  25,  28. 
D'après  ces  paroles,  on  remarque  que  ce  sacrement 
n'est  pas  nécessaire;  mais  il  est  ad  perfectionem  et  il 
imprime  un  sceau  dans  l'âme  du  confirmé.  Les  confir- 
més sont  dits  sigillati.  Comme  le  baptême  et  avec  lui, 
il  n'est  conféré  qu'une  seule  fois. 

La  matière  de  ce  sacrement  est  le  saint  chrême.  Plu- 
sieurs écrivains  ont  consacré  des  traités  à  ce  sujet. 
Jacques  d'Édesse  (f  708),  Georges  évêque  des  Arabes 
(t  724).  Au  IXe  siècle,  Antoine  le  Rhéteur  a  écrit  un 
chapitre  sur  la  consécration  du  saint  chrême;  de  même 
Abou  Nasr  Yahia  ben  Hariz  (ou  Jarir)  dans  son  Lu- 
cerna  dueens  ad  salutem.  Le  concile  du  monastère  de 
Barsauma  en  1153,  sous  le  maphrian  Ignace  II,  légi- 
féra sur  le  saint  chrême.  Jean  de  Mardin,  qui  y  prit 
part,  nous  a  laissé  une  lettre  sur  le  saint  chrême; 
cf.  revue  Al-Hikmal,  1930,  p.  202.  Jacques  Bar  Salibi 
(t  1171)  a  écrit  un  traité  sur  le  baptême  et  le  saint 
chrême  et  enfin  Barhebrams  (f  12S6)  lui  a  consacré 
un  chapitre  spécial  du  Nomocanon. 

Barhebraeus  nous  dit  de  quoi  est  composé  le  saint 
chrême  : 

Cinnamomi  50  drachmae,  spicîe  60  drachmae,  cariophylll, 
uucis  myriacre  croci,  zinziberis,  piperis  ex  unoquoque 
20  drachmsa  conterantur  et  purificentur  et  commisceantur 
tOO  drachmis  unguenti  puri  olivre.  Et  mittatur  id  in  ollam 
magnam  vitri,  ac  igni  superponatur  olla  magna  aenea,  quae 
plena  sit  aqua  et  collo  ollse  alligetur  rutabulum  ferri  et 
appendatur  intra  aquara  quin  pertingat  ad  fundum  ollîe, 
et  succendatur  ignis,  ac  ebulliant  aquœ  tribus  horis  :  tune 
demittantur  in  ollam  stactis  humidi  60  drachinse  et  coqua- 
tur  una  hora.  Deinde  totum  ignem  removeant  de  sub  olla 
et  cumfrigent  aqurc  tollant  ollam  et  relinquant  unguentum, 
donec  eliquetur,  ipsumque  fundant  in  amphoram  sanctifi- 
cationis.  Bedjan,  p.  29-30. 

Denzinger,  t.  i,  p.  53,  et  p.  361-363,  donne  l'orrfo 
consecrationis  chrismatis  apud  Syros  jacobitas.  Abou 
Nasr  Yahia  ben  Hariz  dit  que  le  saint  chrême  est  com- 
posé d'une  quantité  égale  d'huile  d'olive  et  de  baume; 
cf.  revue  Al-Hikmat,  1930,  p.  588-592,  où  est  publié 
le  chapitre  sur  le  saint  chrême  tiré  de  l'ouvrage  Lu- 
cerna  dueens  ad  salutem. 

Seul  le  patriarche  (et  autrefois  aussi  le  maphrian)  a 
le  droit  de  consacrer  le  saint  chrême.  L'évèque  ne  le 
peut  pas,  cependant  il  peut  en  augmenter  la  quantité 
en  y  additionnant  une  quantité  olei  orationis,  qui  est 
l'huile  des  catéchumènes  et  des  infirmes.  Le  prêtre  ne 
pourrait  pas  même  transvaser  le  saint  chrême  qu'il  au- 
rait reçu  de  son  évêque;  cf.  Bedjan,  p.  29  sq.;  Assé- 
mani,  Bibliolheca  orientatis,  t.  n,  De  monophysitis, 
n.  vin.  Du  ve  au  vni"  siècle,  les  évèques  consacraient 
le  saint  chrême,  chacun  pour  son  diocèse,  op.  cit..  t.  i. 
p.  269;  t.  n,  p.  225;  Jean  III,  can.  113.  Nau,  p.  96; 
Bedjan,  p.  34. 

La  consécration  du  saint  chrême  se  fait  le  jeudi 
saint.  Si  le  saint  chrême  fait  défaut,  il  est  loisible  de  le 
consacrer  n'importe  quel  jour.  Jean  III,  can.  112, 
Nau,  p.  95.  On  a  choisi  le  jeudi  saint  parce  que  le 
saint  chrême  devait  servir  au  baptême  administré  les 
jours  suivants;  cf.  Jacques  d'Édesse,  can.  90-92,  Nau, 
p.  70;  Bedjan,  p.  28-30.  Il  reste  à  savoir  si  la  consé- 
cration est  ad  validitatem.  Plus  haut,  on  a  vu  que 
l'évèque  peut  ajouter  ex  oleo  orationis  au  peu  de  saint 
chrême  qui  reste. 

L'une  lion  du  saint  chrême  se  fait  sur  le  front  en 
Forme  de  croix  ri  est  étendue  après  sur  tous  les  sens  et 
le  corps  du  baptisé.  Quand  le  sujet  est  une  femme,  c'est 
la  diaconesse  qui  se  charge  d'étendre  le  saint  chrême 
après  que  le  ministre  a  Fait  la  première  onction,  en 
il  la  main  derrière  un  voile  tendu  entre  lui  et  la 

baptisée;  cf.  Bedjan,  p.  29  sq. 


L'imposition  des  mains  ne  semble  pas  se  distinguer 
de  la  chrismation;  cf.  Bedjan,  p.  26.  La  forme  est  déjà 
signalée  à  l'art.  Confirmation  chez  les  syrikns, 
t.  m,  col.  1078. 

Le  ministre  de  la  confirmation  est  l'évèque  ou  le 
simple  prêtre  (une  délégation  ne  semble  pas  requise 
pour  lui),  mais  jamais  le  diacre.  Le  prêtre  peut  encore 
confirmer  ceux  qui  ont  été  baptisés  par  le  diacre  ou  qui 
n'ont  pas  été  confirmés  au  moment  du  baptême  prop- 
ter  necessilalem.  Cf.  Bedjan,  p.  23. 

Les  effets  du  sacrement  sont  nettement  indiqués  par 
les  canons  précédents  et  par  la  forme  :  la  confirmation 
est  un  signaculum  et  sigillum  verse  fidei,  elle  accorde 
dona  Spirilus  sancti  et  le  Saint-Esprit  lui-même  que 
les  jacobites  croient  être  déjà  dans  le  saint  chrême 
après  sa  bénédiction;  cf.  Moïse  Bar  Képha  et  le  moine 
Daniel  dans  Bibl.  orient.,  t.  n,  p.  505;  et  aussi  Denzin- 
ger, t.  i,  p.  58  sq.;  Rituel  des  Indes,  p.  40. 

4°  L'eucharistie.  —  Voir  les  articles  Messe,  t.  x, 
col.  1328  sq.;  Orientale  (Messe),  t.  xi,  col.  1434- 
1465;  Présanctifiés  (Messe  des),  I.  xm,  col.  84-92. 
Dans  ces  deux  derniers  articles,  nous  avons  relevé  tout 
ce  qui  a  rapport  à  la  célébration  du  sacrifice  de  la 
messe.  Rectifier  ce  qui  a  été  dit  à  l'art.  Présanctifiés, 
col.  89.  Nous  avons  pu  trouver,  dans  le  missel  écrit  de 
la  main  de  l'archevêque  jacobile  de  Beyrouth  pour  son 
usage  personnel,  l'anaphore  dite  de  Mar  Sévère- pour 
la  messe  des  présanctifiés  ou  mieux  la  messe  de  la  con- 
signation du  calice.  L'archevêque  affirme  que  ce  rite 
n'est  plus  célébré  dans  le  diocèse  de  Mossoul  que  les 
mercredis  et  vendredis  du  grand  carême,  comme  dans 
la  liturgie  byzantine;  les  dimanches  et  samedis  du 
carême  se  célèbre  la  messe  normale.  Le  patriarchat  sy- 
riaque catholique  a  essayé  de  rétablir  ce  rite,  en  1760; 
nous  l'avons  déjà  signale. 

Les  questions  de  la  présence  réelle,  de  la  transsubs- 
tantiation et  de  l'épiclèse  ont  été  touchées  dans  plu- 
sieurs articles  notamment  Eucharistie,  t.  v,  col. 
1150  sq.;  Épiclèse,  t.  v,  col.  204-215  et  240-254.  L'ou- 
vrage de  Th.-J.  Lamy  intitulé  Dissertatio  de  syrorum 
fide  et  disciplina  in  re  eucharislica,  Louvain,  1859, 
garde  toute  sa  valeur.  Il  est  nécessaire  pourtant  de 
compléter  les  articles  précités  et  de  préciser  la  théolo- 
gie jacobite  et  la  foi  en  la  présence  réelle,  la  transsubs- 
tantiation et  d'étudier  la  pensée  des  écrivains  de  cette 
Église  à  propos  de  l'épiclèse. 

1.  La  présence  réelle.  —  Elle  est  nettement  professée 
par  Philoxène  de  Mabboug  dans  son  Epistola  ad  mona- 
chos  Senuentcs,  traduite  par  J.  Assémani  dans  la  Bibl. 
orient.,  t.  n,  p.  39. 

Vivum  Dei  vivi  corpus  confitemur  nos  accipere,  non 
autem  nudum  et  simplex  hominis  mort  al  is  corpus;  similiter 
et  vivum  vivi  sanguinem  in  omnibus  sacris  haustibus 
accipimus,  non  nudum  hominis  nostri  similis  sanguinem» ut 
hœretici  opinantur.  Non  enim  panem  sanctificatum  corpus 
suum  appellavit,  neque  vinum  solummodo  benedictione 
cumulatum  nuncupavit  sacrum  sanguinem  suum,  sed 
dixit  unumquodque  eorum  verum  suum  corpus  et  sangui- 
nem esse  sicut  scriptum  est  :  =  Accepit  Jesu->  panem  et 

benedixit  et  fregit  deditque  diseipulis  suis,  dicens Vcci- 

pite  et  manducate.  Hoc  est  corpus  meum,  quod  pro  vobis 
frangetur  in  remissionem  peccatorum.  Similiter  accipiens 
calicem,  gratias  super  eo  egit  et  dixit  :  Accipite  et  bibiteex 
eo  omnes  :  Hie  est  sanguis  meus,  qui  pro  vobis  eflundetur 
in  remissionem  peccatorum.  »  Ubi  panem  corpus  et  vinum 
sanguinem  appellavit,  non  quidem  hominis  alterius,  sed 
suum.  Voir  aussi  un  autre  texte  dans  le  De  inhumuna- 
tione  Unigeniti,  éd.  Vaschalde,  dans  Corpus  etc..  Script.  syri, 
sér.  II,  t.  xxvn,  p.  93  sq. 

Jacques  de  Sarroug,  dans  un  sermon  De  passione 
Domini,  est  encore  plus  explicite  : 

Corpus  suum  manibus  divisit  suis  Dominus  in  mensa. 
Ecquis  autem  hoc  esse  corpus  ejus  negare  ausit?  Ipse 
Christus  dixit  :  hoc  est  corpus  meum.  Quisnam  hoc  verum 
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esse non  fateatur?  Si  quis  abnuat,  non  est  ille  discipulus 
apostolorum.  Apostoli  enim  dictis  fidem  habuerunt;  viven- 
tem  et  cum  ipsis  cœnantera  coraederunt...  Ab  illo  temporis 
puncto,  quo  apprehendit  panera  corpusque  suum  dlxit, 
panis  non  fuit  sed  ipsius  corpus,  quod  admirantes  edebant  ; 
edebant  corpus  ejus  qui  apud  ipsos  in  mensa  accumbebat, 
ejusque  bibebant  sanguinem,  et  audiebant  vocem  docentis. 
Dans  Lamy,  op.  cit.,  p.  25. 

En  818  un  synode  se  tint  à  Callinique  pour  dirimcr 
la  controverse  à  propos  de  la  prière  liturgique  Panem 
cseleslem  quem  frangimus,  in  nomine  Patris  et  Filii  et 
Spiritus  Sancti.  Les  évêques  du  patriarcat  d'Antioche 
qui  s'y  réunirent,  confessèrent  le  dogme  de  la  pré- 
sence réelle  en  ces  termes  :  «  Nous  plaçons  sous  Pana- 
thème  quiconque  ne  confesse  pas  avec  nous  que  le  pain 
céleste  que  nous  prenons  des  autels  est  le  corps  du  Fils 
de  Dieu,  selon  l'enseignement  du  saint  patriarche 
Sévère.  Nous  anathématisons  aussi  ceux  qui  disent 
que  ce  n'est  pas  le  corps  de  la  personne  du  Verbe  I  lieu, 
qu'il  a  pris  de  Marie  et  qui  a  été  offert  en  oblation  sur 
la  croix,  et  quiconque  dit  que  ce  n'est  pas  pour  satis- 
faire à  la  communion  de  plusieurs  qu'il  est  rompu, 
mais  à  raison  du  sacrifice  messianique.  »Cité  par  Michel 
le  Syrien  dans  sa  Chronique.  1.  XII,  c.  x,  éd.  Chabot, 
t.  m,  p.  40-41. 

2.  Le  mode  de  présence.  —  L'on  peut  dire  que  la  plu- 
part des  écrivains  jacobites  ont  écrit  sur  l'eucharistie. 
Il  serait  trop  long  de  les  énumérer  ou  de  citer  leurs 
ouvrages.  Tous  ont  affirmé  leur  foi  en  la  présence 
réelle;  mais  le  mode  de  présence  du  Christ  dans  l'eu- 
charistie a  été  diversement  expliqué;  certains  ont 
affirmé  la  transsubstantiation  (sans  le  mot)  :  le  pain  et 
le  vin,  disent-ils,  se  transforment  au  corps  et  au  sang 
du  Christ.  D'autres  semblent  affirmer  l'impanation. 
Pour  prouver  leurs  affirmations,  soit  dans  le  premier 
sens,  soit  dans  le  second,  ils  ont  recours  au  mystère  de 
l'incarnation  et  à  l'opération  du  Saint-Esprit.  Les  pre- 
miers disent  :  de  même  que  le  Saint-Esprit  a  formé  le 
corps  de  Notre-Seigneur  dans  le  sein  virginal  de  Marie, 
de  même  il  transforme  le  pain  au  corps  du  Christ.  Les 
autres  de  dire  :  de  même  que  son  action  a  porté  sur 
l'union  du  Verbe  avec  l'humanité,  de  même  il  unit  le 
Christ  au  pain  et  au  vin. 

Ainsi  Philoxène  de  Mabboug  commence  par  un  aveu 
d'ignorance  :  Quomodo  panis  fiât  corpus  et  vinum  san- 
guis  dicere  non  possumus,  sed  confitemur  tantum  quod 
fiunt  et  de  modo  quo  puni  tacemus.  Si  quis  velit  hœc 
per  scientiam  scrutari,  audiat  a  nobis  ea  incomprehen- 
sibilia  esse;  quia  modus  quo  res  hujus  modi  fiunt  Deo 
creatori  tantum  compertus  est,  éd.  Vaschalde,  p.  94. 
Plus  loin,  cependant,  p.  96,  il  essaie  de  donner  une 
explication  et  celle-ci  est  tout  à  fait  catholique. 

Ne  doceas  eum  (Judîeum)  credere  quod  corpus  in  pano 
et  sanguis  in  vino  abscondita  sunt  et  homo  novus  in  vetere 
habitat;  sed  urgeas  ut  credat  panem,  qui  videtur,  esse 
corpus,  et  vinum,  quod  gustatur,  esse  sanguinem...  Ncque 
sinas  eum  opinari  sicut  animam  in  corpore...  ita  corpus 
in  pane  abscondi  et  sanguineni  in  vino  occultari,  etiamsi 
mens  ejus  paulum  quietis  inde  acciperet,  eo  quod  facilius 
existimatur  audire  spirituaie  in  aliquo  visibili  et  abscondi- 
tum  in  revelato  habitare  quam  corporale  dici  etiam  spiri- 
tale,  et  revelatum  dici  absconditum,  id  est  panem  dici  cor- 
pus, et  vinum  dici  sanguinem. 

Au  contraire,  p.  100  du  même  ouvrage,  il  donne  une 
explication  du  mystère  qui  n'a  rien  d'orthodoxe  : 

Quemadmodum  panis  et  vinum  non  per  mutationem 
fiunt  corpus  et  sanguis,  nec  olcuiii  virtus,  Dec  aqua  utérus 
spiritalis,  nec  homo  velus  homo  novus,  sed  per  nnionem 
cum  Spirilu  obtinuerunl  virtutem  illam  quam  credimus; 
ita  et  Deus  Verbum  factus  est  caro  et  inhumanatus  est 
non  per  mutationem,  sed  quia  participavil  carni 
guini  nostro  et  divinitatem  Buam  humanital  i,  sicut  odorem 
lilio,  univil. 

C'est  le  même  écrivain  qui  donne  ces  deux  explica- 


tions contradictoires  dans  le  même  traité  et  à  peu  de 
distance  L'une  de  l'autre.  En  définitive,  la  pensée  de 

tous  ces  écrivains  ne  semble  pas  précise  sur  le  mode  de 
la  présence  réelle.  Au  fait,  le  dogme  de  la  transsubs- 
tantiation, avec  permanence  des  seuls  accidents, 
n'était  pas  encore  fixe  dans  toute  l'Église.  C'est  pour- 
quoi ils  disent  que  le  pain  céleste  est  le  corps  du  Christ 
et  que  le  Chrisl  se  trouve  (huis  le  pain.  On  serait  tenté 
d'accuser  Rabboula  d'hétérodoxie  quand  il  écrit  : 

■  Le  corps  du  Christ  n'est  donc  pas  seulement  du  pain 
comme  il  leur  semble,  mais  dans  ce  pain  est  le  corps  de 
Dieu  invisible,  comme  nous  le  croyons.  Et  nous  prenons 
ce  corps,  non  pas  pour  la  satiété  de  notre  ventre,  mais  pour 
ison  de  noire  Ame;  car  ceux  qui  mangent  avec  foi 
le  pain  consacré  mangent  en  lui  et  avec  lui  le  corps  de  Dieu, 
et  ceux  qui  le  mangent  sans  toi  reçoivent  une  nourriture 
semblable  aux  autres  choses.  SI  ce  pain  est  ravi  et  mangé 
par  les  ennemis,  ils  mangent  un  pain  ordinaire,  car  la  bouche 
de  ceux  qui  le  mangent  n'a  pas  la  foi  qui  lui  en  fait  goûter 
la  vitalité.  Le  palais  goûte  le  pain,  mais  c'est  la  foi  qui 
goûte  la  vertu  cachée  dans  ce  pain.  Ce  n'est  donc  pas  seu- 
lement le  corps  de  notre  Vivificateur  que  l'on  mange, 
comme  nous  l'avons  déjà  dit,  mais  ce  qui  y  est  associé, 
comme  nous  le  croyons.  Car  au  corps  comestible  est  associé 
le  corps  que  l'on  ne  mange  pas  et  qui  ne  fait  qu'un  pour 
ceux  qui  le  reçoivent  ;  de  môme  que  sont  associées  des  vert  us 
secrètes  aux  eaux  visibles  par  lesquelles  est  engendrée  la 
renaissance;  car  l'Esprit  caché  couve  les  eaux  apparentes 
pour  en  faire  naître  véritablement  l'homme  céleste.  De 
même  que  dans  les  eaux  visibles  sont  cachées  les  vertus 
invisibles,  de  sorte  que  quiconque  est  baptisé  en  elles  visi- 
blement obtient  la  vie  invisible,  de  même  dans  le  pain  visi- 
ble est  cachée  une  vertu,  par  laquelle  quiconque  Le  reçoit 
convenablement  acquiert  la  vie  immortelle.  ■  Overbeck, 
Sancti  Ephremi  syri  aliorumque  opéra  selecta,  p.  331  sq; 
cf.  dans  Lamy,  op.  cit.,  p.  275  sq.,  et  ei  I  ique  de 

Michel  lo  Syrien,  1.  IX,  c.  xxvn,  éd.  Chabot,  t.  n,  p,  2'±:  sq. 

Remise  dans  son  contexte,  son  affirmation  peut 
néanmoins  se  ramener  à  l'orthodoxie.  Aussi  bien,  dans 
cette  Epislola  ad  Gamelianum  Perrhinensem,  Rab- 
boula lait  des  reproches  aux  moines  qui  se  considé- 
raient encore  comme  à  jeun,  même  après  s'èlre  rassa- 
sies d'une  grande  quantité  de  pain  et  de  vin  consacrés. 
Après  s'èlre  assure  de  sa  vraie  pensée  sur  la  présence 
réelle  l'on  comprend  ces  dernières  paroles  affirmant 
que,  dans  le  pain  eucharistique,  il  y  a  d'un  côté  le  corps 
invisible  du  Christ  et  de  l'autre  un  pain  visible  qui  a 
gardé  toute  sa  vertu  nutritive.  Nous  dirions,  nous,  que 
les  accidents  eucharistiques  ont  conservé  ladite  vertu. 

Cette  même  remarque  peut  être  faite  sur  1rs  asser 
tions  de  Moïse  Bar  Képha;  il  dit  dans  son  explication 
de  la  liturgie  :  ■  Le  pain  est  le  corps  de  Dieu  et  le  vin 
son  sang;  ce  pain  est  le  même  corps  qui  est  né  de  la 
Marie  :,  puis  il  affirme  que  c'est  par  une  opéra- 
tion du  Saint-Esprit  que  le  Chrisl  est  uni  hypo 
quement   au  pain  et   au  vin.  L'action  du  S. mu: 
sur  la  consécration  des  éléments  eucharistiques  est 
de  même  nature  que  celle  accomplie  dans  la    \ 
pour  effectuer  l'incarnation  divine  :  Filius  descendit  in 
panem  et  vinum  et  Ulis  unilur  hypostalice.  Ita  enim  mine 
Spiritus  Sanclus  super  panem  et  vinum  descendit  et  ea 
fecit  in  corpus  et  sanguinem  Verbi  divini.  Cf.  R.  Il.Con- 
nolly    et    11.    W.    Codrington,     ru  n    enlaries..., 

'  sq. 

J.  Assémani  dans  la  Bibl.  orient.,  I.  n,  p.  191    <i 
après  lui,  Lamy,  op.  cit.,  p.  il    13  icques 

Bai    Salibi   de   professer  la   même  doctrine  que   Bar 

:  l'union  hypostatique  du  Christ  et  de 
ments  eucharistiques  et  l'impanation.  En  effet  dans 
son  Exposé  sur  la  liturgie,  éd.  Labourl .  p.  80-82,  il 
dit  :  Dccet  nos  inquirere  quare  descendu!  hic  Spiritus 
Sam  lus  super  panem  et  vinum.  Ecce  enim  Filius  des- 
cendit et  unitus  est  eis  personaliler;  quare  eliam  descen- 
dit Spiritus  Sanctus?  Respondemus  :  propter  eam  cau- 
sant :  sicut  enim  descendit  in  uterum  Marine  et  efjecit 
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carnem  sumplam  ex  Virgine  corpus  Dei  Verbi,  ila  des- 
cendit super  panera  et  vinum  quse  sunt  super  altare  et 
efficit  ea  corpus  et  sanguinem  Verbi  Dei  quse  ex  Virgine 
prodierunt.  Puis  il  ajoute  :  c'est  pourquoi  le  prêtre 
supplie  le  Père  d'envoyer  l'Esprit-Saint  sur  lui,  sur 
tous  les  fidèles  présents  derrière  lui  et  sur  les  mystères 
placés  sur  l'autel  et  que  l'hostie  reçoive  la  descente 
du  Saint-Esprit  comme  le  Christ  l'a  reçue  au  Jourdain. 
Le  Verbe  de  Dieu  descend  et  habite  l'hostie  après  sa 
consécration,  comme  il  avait  habité  en  la  Vierge  après 
sa  sanctification  par  l'Esprit-Saint  :  Unio  autem  sacra- 
mentalis  symbolice  représentât  unionem  naturalem  et 
hypostaticam  Verbi  cum  carne  ejus.  Personne  ne  peut 
nier  l'union  hypostatique  du  Verbe  de  Dieu  avec  la 
nature  humaine  et  cette  même  union  entre  le  Verbe 
et  son  corps  divin  qu'est  le  pain  consacré. 

La  dernière  phrase  de  cet  écrivain  comme  le  texte 
que  nous  citerons  prouvent  que  Bar  Salibi  affirme  le 
dogme  de  la  transformation  des  éléments  eucharisti- 
ques, mais  qu'il  tâtonne  dans  l'explication  du  mode  de 
cette  transformation.  Il  semble  que  tous  ces  auteurs 
soutiennent  que  le  Christ  se  trouve  dans  le  «  pain  appa- 
rent »,  c'est-à-dire  dans  les  accidents  du  pain.  Bar 
Salibi  écrit,  p.  74  sq..  que  le  corps  du  Christ  dans  l'hos- 
tie consacrée  est  le  même  que  celui  qui  a  été  formé 
dans  le  sein  virginal  de  Marie.  Et  si  l'on  demande  : 
comment  cela  peut  se  faire?  il  répond  :  «  Comme  la 
main  qui  a  transformé  la  poussière  en  corps  d'Adam, 
ipsa  mutavit  hune  panem  et  jussit  eum  esse  corpus  Verbi, 
quod  ex  Virgine  et  Spirilu  sancto  formatum  est.  »  Puis  il 
poursuit  :  Quare  corpus  et  sanguis  vocantur  mysteria? 
Mysteria  vocantur  corpus  et  sanguis  quia  non  sunt  quod 
esse  videntur.  Aspectu  enim  panis  et  vinum  sunt  sed 
inlelliguntur  esse  et  sunt  rêvera  corpus  et  sanguis  Fitii 
Dei...  C'est  l'Esprit-Saint  qui  est  la  cause  de  cette 
transformation. 

3.  L'épiclèse  et  ses  effets.  —  De  toutes  les  explications 
précédentes  sur  l'action  réelle  du  Saint-Esprit  dans  la 
transformation  des  éléments  au  corps  et  au  sang  du 
Christ,  l'on  doit  conclure  que  la  théologie  jacobite  croit 
à  une  réelle  action  du  Saint-Esprit  dans  la  consécration. 
Essayons  de  déterminer  ces  effets  de  l'épiclèse. 

Pour  les  docteurs  de  l'Église  jacobite,  la  troisième 
personne  de  la  sainte  Trinité  agit  conjointement  avec 
les  deux  autres  personnes.  C'est  ce  qu'affirme  Bar 
Salibi  :  Etsi  vero  Filii  est  corpus,  Spiritus  Sancti  ope  a 
Pâtre  nobis  dalur.  C'est  encore  une  vérité  reconnue  par 
l'Église  catholique,  mais  les  jacobites  semblent  dire 
que  cette  action  se  fait  après  l'anamnèse,  au  moment 
de  l'épiclèse.  Il  semble  que  cette  théorie  ait  pris  nais- 
sance après  les  controverses  de  l'Église  grecque  ortho- 
doxe. 

La  pensée  des  premiers  théologiens  est  claire,  quand 
elle  attribue  uniquement  aux  paroles  de  l'anamnèse 
l'action  transsubstantielle.  Sévère  d'Antioche  (t  538) 
dans  sa  lettre  au  diacre  Missael  dit  notamment  : 

Non  sacerdos  transmutât  panem  in  corpus  Christi  et 
calicem  benedictionis  in  ejus  sanguinem,  quasi  virtutem 
haberet  sibi  propriam  istud  operandi;  sed  haec  mirabilis 
conversio  tribuenda  est  virtuti  divinae  atque  efficaci  ver- 
borum  quae  auctor  sacramentorum,  Christus,  super  oblata 
pronuntiari  jussit.  Sacerdos  enim  ad  altare  astans,  simplicis 
ministri  vices  gerit,  verba  proferens  tamquam  ex  persona 
Christi;  actionem  siquidem  revocans  ad  illam  horam,  qua 
Salvator  coram  discipulis  sacrificium  instituit  super  panem 
dicit  :  ■  Hoc  est  corpus  meum  pro  vobis  datum.  Hoc  in  mei 
memoriam  facite.  »  Super  calicem  haec  dixit  :  «  Hic  calix 
Novum  Testamentum  est  in  meo  sanguine,  qui  pro  vobis 
effunditur.  »  Igitur  Christus  sacrificium  offerre  pergit,  et 
divinorum  suorum  verborum  efficacia  dona  in  ejus  corpus 
et  sanguinem  transmutanda  sanctificat.  W.  Brooks,  op. 
cit.,  t.  il,  p.  238. 

Jacques  d'Édesse  (t  708)  cité  par  Barhebrœus  dans 
son  Nomocanon,  cf.  Maï,  p.  26,  se  range  du  côté  de 


Mar  Sévère  et  emploie  presque  la  même  terminologie. 
Jean  de  Dara  au  début  du  IXe  siècle,  dans  son  traité 
sur  le  sacerdoce,  n'est  pas  moins  explicite  que  Mar 
Sévère  :  il  affirme  que  le  prêtre  repetit  preces  deificas, 
corpus  scilicet  efficientes  et  sanguinem  Dei;  il  ajoute  que 
ces  preces  deifiese  sont  les  paroles  de  l'institution. 
Lamy,  op.  cit.,  p.  36,  et  Opéra  syriaca  Sancti  Ephrœmi, 
t.  ii,  p.  48.  Bar  Salibi  dans  son  Expositio  liturgiœ, 
p.  73,  si  souvent  citée,  dit,  après  avoir  rappelé  les  paroles 
de  la  consécration  :  Ut  per  illa  verba  manifestet  tune 
quoque  ab  ipso  Christo  species  sancti ftcari  quse  ponuntur 
super  altare  per  voluntatem  Patris  et  operalionem  Spiri- 
tus, ope  sacerdotis  qui  format  cruces  et  verba  profert.  En 
d'autres  termes  les  trois  personnes  divines  agissent 
pour  consacrer  les  éléments  au  moment  même  où  le 
prêtre  prononce  les  paroles  de  l'institution. 

D'autres  écrivains  parlent  de  l'action  du  Saint-Es- 
prit sur  la  transformation  du  pain  et  du  vin  sans  pré- 
ciser le  moment  de  cette  action  :  ainsi  Jacques  de 
Saroug;  cf.  Bedjan,  Homilise  seleclse  Mar  Jacobi  Saru- 
gensis,  t.  m,  Paris,  1907,  p.  657;  Philoxène  de  Mab- 
boug,  cf.  Tractatus  I  de  incarnalione,  éd.  Vaschalde, 
p.  94;  Moïse  Bar  Képha  dans  quelques  textes  de  son 
Explication  de  la  liturgie;  cf.  R.  H.  Connolly  et  H.  W. 
Codrington,  op.  cit.,  p.  35,  54,  89  sq.  Les  canons  péni- 
tentiels  assurent  qu'aucune  eucharistie  n'est  meilleure 
qu'une  autre  :  Spiritus  enim  Sanctus  descendit  lempore 
lilurgias  super  omnes  sacerdotes.  Coll.  n,  can.  89,  Den- 
zinger,  t.  i,  p.  486. 

En  résumé  l'on  peut  affirmer  que.  jusqu'au  xm*  siè- 
cle, l'Église  jacobite  n'a  pas  manifesté  d'hésitation  sur 
l'efficacité  des  paroles  de  l'institution  pour  la  consécra- 
tion du  pain  et  du  vin.  Ce  n'est  qu'à  partir  de  la  contro- 
verse byzantine  qu'a  été  posé  le  problème  de  l'épiclèse. 
Actuellement  les  jacobites  montrent  une  certaine 
hésitation  à  résoudre  ce  problème  dans  le  sens  de  la 
tradition. 

4.  La  communion.  —  Normalement  la  communion 
est  distribuée  à  la  liturgie  de  la  messe.  Elle  se  prati- 
quait de  deux  manières  :  après  avoir  reçu  l'hostie,  le 
communiant  participait  au  calice  directement;  ou  bien 
il  recevait  une  parcelle  sur  laquelle  quelques  gouttes 
du  précieux  sang  avaient  été  déposées  au  rite  de  l'in- 
tinction.  Cf.  Barhebrseus,  éd.  Bedjan,  p.  45.  Ce  se- 
cond usage  a  prévalu  de  nos  jours.  Dans  certaines 
Églises  on  s'est  mis  à  imiter  les  Grecs  en  se  servant 
d'une  cuillère  pour  retirer  du  calice  les  particules  qui 
ont  été  mêlées  au  précieux  sang.  Après  l'administra- 
tion du  baptême  et  de  la  confirmation  au  nouveau-né, 
le  prêtre  trempait  son  petit  doigt  dans  le  précieux 
sang  et  le  présentait  au  nouveau  baptisé  pour  le  sucer. 
La  communion  des  petits  baptisés  n'est  plus  en  usage; 
pour  rappeler  le  fait,  le  prêtre  esquisse  le  geste  avec  la 
cuillère. 

A  l'origine,  l'Église  jacobite  interdisait  de  réserver 
la  sainte  eucharistie.  Cf.  Jacques  d'Édesse,  Resol.  7, 
Nau,  p.  40  sq.  Mais  la  nécessité  amena  les  canonistes 
à  considérer  comme  licite  la  réserve  du  calice  faite 
pour  la  communion  des  malades  et  de  ceux  qui 
jeûnaient  jusqu'au  soir.  Actuellement,  seule  l'hostie 
sainte  est  réservée  après  intinction.  Elle  est  renou- 
velée toutes  les  fois  qu'une  messe  normale  est  célébrée. 
Une  veilleuse  doit  être  entretenue  devant  la  sainte 
réserve;  cf.  can.  127  des  Perses,  Nau,  p.  98;  Bedjan, 
p.  35,  36,  40.  La  question  de  la  réserve  a  été  traitée 
à  l'article  Présanctifiés  (Messe  des),  t.  xm,  col.  85- 
86,  90. 

Le  ministre  ordinaire  de  la  communion  d'après 
Rabboula  est  le  prêtre  ou  le  diacre.  Bedjan,  p.  44  sq. 
Cependant  ce  dernier  ne  peut  pas  communier  un  prê- 
tre, selon  le  can.  18  du  concile  de  Nicée.  Dans  les 
couvents  de  moniales,  en  l'absence  d'un  moine  prê- 
tre ou  diacre,  la  diaconesse  supérieure  du  monastère 
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peut  distribuer  la  communion  à  ses  sœurs  et  aux 
enfants  de  moins  de  cinq  ans.  Ibid.,  p.  98;  Jacques 
d'Édesse,  Resol.  20;  Jean  de  Telia,  Resol.  33;  Bibl. 
orient.,  t.  m  *,  p.  850.  Si  le  ministre  ordinaire  n'est  pas 
présent,  les  fidèles  des  deux  sexes  peuvent  se  donner  la 
communion  en  prenant  la  parcelle  directement  ;  cf.  Bed- 
jan,  p.  43  sq.  Ils  peuvent  également  porter  la  commu- 
nion à  un  malade  en  cas  de  nécessité  et  déposerles  saintes 
espèces  dans  la  bouche  du  malade  ou  dans  sa  main. 

Pour  porter  la  communion  à  la  maison  d'un  malade, 
on  met  les  saintes  espèces  dans  un  ciboire  et,  à  défaut, 
dans  un  papier  ou  un  linge  propre  ou  une  feuille  de 
vigne  ou  un  morceau  de  pain.  On  aura  soin,  après  la 
communion,  de  brûler  le  papier  ou  le  linge  et  de  manger 
la  feuille  de  vigne  ou  le  pain.  Les  saintes  espèces  seront 
portées  sur  l'épaule  et  non  dans  les  besaces.  Cf.  Bedjan, 
p.  43  sq.;  Jean  de  Telia,  Resol.  8;  Jacques  d'Édesse, 
Resol.  3,  9,  10-17. 

Plusieurs  dispositions  sont  requises  chez  le  sujet. 
D'abord  il  doit  avoir  une  conscience  pure,  être  sans 
péché  sinon,  il  doit  se  confesser  au  préalable.  Cf.  ici 
l'art.  Absolution,  1. 1,  col.  207  sq.  Nemini  lieel  accipere 
corpus  Christi,  nisi  purus  sit,  nocte  oraveril  et  confessus 
fueril,  disent  les  n.  80,  87  et  98  des  canons  pénitentiels 
des  syriens;  cf.  Denzinger,  t.  i,  p.  485  sq.  On  doit  écar- 
ter de  la  sainte  table  la  femme  publique  (Jacques 
d'Édesse,  can.  97),  l'énergumène,  le  blasphémateur, 
celui  qui  a  été  trouvé  en  fornication,  l'hérétique.  Les 
prêtres  ou  diacres  qui  donnent  la  communion  aux 
hérétiques  seront  déposés;  cf.  Bedjan,  p.  38,  41.  On 
doit  refuser  la  communion  à  la  femme  qui  s'est  mariée 
avec  un  infidèle.  Si  elle  menace  de  passer  à  l'infidélité, 
on  peut  la  lui  administrer,  toutefois  après  lui  avoir 
imposé  l'obligation  de  donner  une  aumône.  Ibid., 
p.  40  sq.  ;  Jacques  d'Édesse,  can.  96. 

L'n  certain  respect  est  requis  chez  les  communiants. 
11  leur  est  interdit  d'avoir  un  entretien  avec  un  païen 
ou  un  juif.  Can.  125  des  Perses,  Nau,  p.  98.  Doi- 
vent s'abstenir  de  la  communion  :  la  femme  qui  a  ses 
règles,  l'homme  qui  a  eu  une  pollution  nocturne, 
les  époux  après  le  devoir  conjugal,  non  pour  cause 
d'impureté  mais  par  révérence  due  aux  mystères 
(cf.  Jacques  d'Édesse,  Resol.  5,  79;  Jean  de  Telia, 
Resol.  32),  le  lépreux,  la  femme  en  couches,  tant  qu'elle 
n'est  pas  devenue  pure;  certains  voulaient  interdire 
pour  un  temps  la  communion  à  celle  qui  aurait  mis  au 
monde  une  fille,  même  après  sa  purification.  Jacques 
d'Édesse  et  Barhebrœus  ne  sont  pas  de  leur  avis; 
cf.  Bedjan,  p.  38-40.  On  trouvera  dans  Denzinger,  t.  i, 
p.  66  sq.,  d'autres  cas  résolus  par  les  canonistes  et  les 
théologiens  jacobites.  Le  jeune  absolu  est  exigé  de 
ceux  qui  désirent  communier.  Il  est  interdit  de  boire 
et  de  manger  quoi  que  ce  soit  avant  la  communion, 
nisi  ob  causant  urgentem  infirmitalis  vel  periculum 
mortis.  Si  quelqu'un  par  inadvertance  a  pris  polum 
profanum  le  jour  d'une  grande  fête  et  qu'il  demande 
à  être  admis  à  la  sainte  Table,  le  prêtre  peut  l'y  ad- 
mettre s'il  accepte  d'accomplir  la  pénitence  qu'il  lui 
imposera.  Jacques  d'Édesse,  can.  94;  Bedjan,  op.  cit., 
p.  39.  Jean  de  Telia,  lui  permet  de  communier  s'il  a 
bu  de  l'eau  avant  le  malin  pourvu  que  sa  conscience 
soit  tranquille.  Resol.  9.  Le  jeûne  était  exigé  même  des 
nouveaux-nés;  cf.  Bedjan,  p.  39.  Jean  de  Telia, 
Resol.  9,  17,  18,  21,  et  Jacques  d'Édesse,  Resol.  Il,  12. 
93,  autorisent  à  donner  la  communion  en  viatique 
même  à  ceux  qui  ont  déjà  mangé.  D'après  Jacques 
d'Édesse  (can.  95,  Bedjan,  p.  39),  il  n'est  pas  permi 
dans  la  journée  où  l'on  a  communié,  de  prendre  un 
bain,  de  se  raser  la  tête,  de  cracher  ou  de  subir  une 
saignée.  On  peut  le  faire  avant  de  recevoir  la  sainte 
communion;  cf.  Denzinger,  t.  i,  p.  71  et  486  (can.  106); 
Jacques  d'Édesse,  Resol.,  95,  citée  par  Barhebraîus, 
Nomocanon,  éd.  Bedjan,  p.  39. 
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5.  La  communion  fréquente.  —  Dans  l'Église  primi- 
tive, tous  ceux  qui  assistaient  à  la  liturgie  eucharisti- 
que participaient  aux  saints  mystères,  sinon  ils  en 
étaient  indignes  et  devaient  se  séparer  des  fidèles  en 
quittant  l'assemblée  avec  les  païens,  les  catéchumènes, 
les  indignes  et  les  pénitents.  On  trouve  la  trace  de 
cette  pratique  dans  les  avertissements  de  Jean  de 
Telia  (f  538).  Il  écrit  à  ses  clercs  :  «  On  ordonnera  à 
tout  le  peuple  de  venir  fidèlement  à  l'Église  au  mo- 
ment de  la  messe.  Si  les  troupes  des  anges  viennent  en 
l'honneur  du  roi  céleste  dans  l'endroit  où  il  est  immolé 
par  les  mains  des  prêtres  fidèles,  combien  plus  ne 
convient-il  pas  de  s'y  réunir  à  ceux  pour  lesquels  on 
offre  ce  sacrifice,  afin  qu'ils  reçoivent  aussi  la  rémis- 
sion de  leurs  fautes  et  le  pardon  de  leurs  péchés.  Il 
n'est  pas  beau  qu'au  moment  où  la  voix  des  prêtres 
sépare  ceux  qui  ne  sont  pas  dignes  parce  qu'ils  n'ont 
pas  reçu  le  signe  (du  baptême),  les  fils  de  l'Église  se 
séparent  eux-mêmes,  sortent  et  se  placent  ainsi  avec 
les  païens  qui  ne  sont  pas  dignes  de  voir  et  de  connaître 
les  mystères  de  Dieu.  »  Averl.  18.  Barhebraeus  résu- 
mant ce  précepte  dans  son  Nomocanon  dit  en  termi- 
nant :  ■  Qu'ils  ne  se  séparent  pas  et  ne  placent  pas 
leur  sort  avec  ceux  qui  ne  communient  pas.  »  Cf.  Bed- 
jan, p.  42;  Nau,  p.  27.  Actuellement  la  communion 
est  rare,  aussi  la  vie  spirituelle  a-t-elle  beaucoup 
baissé. 

Le  patriarche  Ignace  Élie  III  a  écrit  une  lettre  pas- 
torale à  l'occasion  du  grand  carême  de  1930;  elle  se 
termine  par  une  exhortation  à  ses  fidèles  de  s'appro- 
cher le  plus  souvent  possible  des  deux  sacrements  de 
la  confession  et  de  la  communion.  Cf.  revue  Al- 
Hikmat,l.\v,  1930,  p.  68. 

5°  La  pénitence.  —  Plusieurs  questions  ont  déjà  été 
traitées  à  propos  de  ce  sacrement  aux  mots  Absolu- 
tion, t.  i,  col.  207-210,  244-252,  et  Confession,  t.  m, 
col.  929  sq. 

Nous  rappelons  que,  dans  le  rituel  jacobite  des  Indes, 
il  est  parlé  de  l'examen  de  conscience,  de  la  confession, 
du  repentir  et  de  la  satisfaction  comme  partie  inté- 
grante de  la  pénitence  et  nous  en  avons  traduit  une 
formule  d'absolution  qui  est  presque  calquée  sur  l'ab- 
solution latine.  Ci-dessus,  col.  3025. 

Barhebrasus  dit  qu'il  faut  avoir  la  contrition  des 
fautes  anciennes  avec  le  regret  actuel  de  tous  les 
péchés,  et  le  ferme  propos  de  ne  plus  y  retomber.  Le 
candélabre,  base  XI,  c.  v,  4.  Il  parle  également  de  la 
nécessité  de  la  pénitence  après  le  baptême  qui  ne  peut 
être  reçu  qu'une  fois.  La  pénitence,  au  contraire,  peut 
être  souvent  reçue;  cf.  tout  le  c.  v.  La  partie  5  du 
même  chapitre  est  consacrée  à  la  confession  qu'il 
appelle  :  la  grande  cause  de  rémission  des  péchés.  Le 
secret  de  la  confession  est  strictement  exigé  et  observé. 
Cf.  les  rubriques  au  début  des  ordines  de  la  pénitence, 
ici,  t.  i,  col.  208,  et  Denzinger,  t.  i,  p.  440-443  (trois 
rubriques)  et  p.  485,  où,  selon  les  canons  pénitentiels  : 
Sacerdos  qui  conjessionem  alicujus  divulgaverit,  sacer- 
dotio  excidat.  Can.  51. 

Barhebra'us  rappelle  que  seuls  les  évêques  et  les 
prêtres  ont  pouvoir  de  pardonner  les  péchés.  Le  can- 
délabre,  base  XI,  c.  v,  5,  section  3. 

Les  jacobites  exigent  comme  les  catholiques  une 
confession  sincère  et  détaillée  :  voici  comment  le 
patriarche  jacobite  Jean  X  Bar  Schouchan  (t  1073), 
critique  les  Arméniens  :  «  Pour  L'affaire  de  la  confes- 
sion, ils  n'en  usent  pas  de  la  manière  qui  convient; 
mais  ils  ont  écrit  tous  les  péchés  qui  ont  été  faits  dans 
le  monde  et  ceux  qui  n'ont  pas  été  faits  et  lorsqu'un 
homme  veut  confessi  voir  sa  péni- 

tence, le  prêtre  s'assied  el  lui  lit  tout  ce  qui  a  été  fait 
et  lout  ce  qui  n'a  pas  été  fait  par  lui,  et  même  les 
choses  dont  il  n'a  jamais  entendu  parler,  cl  qui  ne  se 
sont  jamais  présentées  à  son  esprit.  Ainsi  la  mauvaise 
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pensée  de  ce  qu'il  a  entendu  combat  contre  lui;  à 
l'occasion  de  ces  choses  qui  ont  eu  lieu  et  qui  sont 
écrites,  lui  aussi  les  apprend  et  les  fait.  Le  prêtre  lui- 
même  qui  lit  ces  modes  honteux  de  péchés  qu'il  n'a 
entendus  de  personne  et  qui  ne  sont  venus  à  l'esprit 
de  personne,  voit  sa  volonté  affligée  et  troublée  par 
eux  et  ils  occupent  constamment  sa  pensée.  »  Rev.  Or. 
chrét.,  t.  xvn,  1912,  p.  185-186  et  192-193.  Barhe- 
braeus  compare  encore  le  confesseur,  médecin  des 
âmes,  au  médecin  des  corps  et  dit  que  le  médecin  des 
âmes  doit  connaître  le  mal  et  pour  cela  c'est  au  malade 
de  le  lui  découvrir  :  le  pécheur  doit  confesser  ses  pé- 
chés pour  obtenir  la  pénitence  et  la  rémission,  il  doit 
ensuite,  comme  tout  malade,  accomplir  les  prescrip- 
tions médicales.  Le  candélabre,  base  XI,  c.  v,  5. 

La  confession  auriculaire  des  péchés  est  nécessaire, 
avant  la  communion  ;  voir  l'art .  Monophysite  (  Église), 
t.  x,  col.  2287,  où  est  exposée  la  pensée  de  Michel  le 
Syrien  sur  la  nécessité  de  la  confession  avant  la  com- 
munion d'après  son  traité  de  la  préparation  à  la  com- 
munion, écrit  pour  répondre  à  Marc  Ibn  Al-Kanbar, 
ibid.,  col.  1715  et  1718.  Elle  l'est  également  avant  la 
mort  :  Oportet  chrislianum,  cum  ad  mortis  lempus  vene- 
rit,  confileri  peccala  sua  et  communionem  accipere,  sive 
jejunus  sit,  sive  non.  Can.*43,  87,  des  canons  péniten- 
tiels;  can.  4,  5  et  11  des  canons  de  l'Église  syrienne 
jacobite;  cf.  Denzinger,  t.  i,  p.  484,  491,  499. 

La  confession  d'après  Jacques  d'Édesse  n'est  pas 
absolument  nécessaire  pour  que  le  pécheur  obtienne  le 
pardon  de  ses  fautes,  si  l'on  a  honte  du  médecin  des 
âmes.  Le  repentir  sincère  et  les  œuvres  satisfactoires 
suffiront;  mais  aller  au  médecin  c'est  un  moyen  rapide 
et  qui  guérit  complètement.  Cf.  Resol.  66,  67.  Ainsi 
Jacques  d'Édesse  tout  en  reconnaissant  le  sacrement 
de  la  pénitence  ne  l'estime  pas  de  nécessité  de  moyen, 
pas  même  in  voto,  pour  celui  qui  a  commis  un  péché 
mortel  après  le  baptême.  Par  ailleurs  on  trouve  une 
obligation  imposée  par  les  canons  de  l'Église  primitive 
et  de  l'Église  jacobite  aux  fidèles  de  se  confesser  quel- 
ques fois  dans  l'année.  Il  semble  que  la  confession  se 
fasse  trois  fois  par  an,  le  jeudi  saint  et  avant  la  com- 
munion de  Xoël  et  de  la  Pentecôte;  cf.  can.  50  et  98. 
Deux  confessions  par  an  sont  obligatoires  à  peine  d'ex- 
clusion des  sacrements.  Dans  les  cas  de  difficulté  une 
confession  suffit;  cf.  can.  68  des  canons  pénitentiels  de 
Bar  Salibi;  Denzinger,  t.  i,  p.  485  sq.,  500. 

Après  avoir  dit  que  seuls  les  prêtres  et  les  évê- 
ques  ont  pouvoir  de  remettre  les  péchés,  Barhebraeus 
ajoute  que  le  confesseur  doit  être  un  père,  un  médecin, 
un  modèle  de  vertu,  pour  prouver  en  pratique  ce  qu'il 
aura  enseigné  de  bouche.  Il  ne  doit  être  ni  paresseux, 
ni  coléreux;  il  ne  doit  pas  réprimander  fortement  les 
pécheurs,  mais  pardonner  en  reprenant  doucement. 
Quant  au  pénitent,  il  doit  avoir  l'esprit  d'humilité  et 
un  cœur  contrit  :  en  se  présentant  devant  l'évêque  ou 
le  prêtre  qu'il  aura  choisi,  il  incline  la  tête,  baisse  les 
yeux  et  dit  :  «  J'ai  péché  contre  le  ciel  et  contre  Dieu, 
et  avec  l'espoir  du  pardon,  je  viens  me  confesser.  »  D 
fait  l'aveu  de  ses  fautes...;  à  la  fin  il  ajoute  qu'il  de- 
mande au  confesseur  de  prier  Dieu  pour  qu'il  ne  ferme 
pas  devant  lui  la  porte  de  sa  miséricorde.  Alors  le  con- 
fesseur le  console,  l'encourage,  lui  dit  de  ne  pas  déses- 
pérer et  lui  rappelle  les  paraboles  de  la  miséricorde  : 
celle  de  la  brebis  perdue  et  de  l'enfant  prodigue...  et 
lui  dit  qu'il  a  d'abord  à  se  repentir,  à  prendre  la  ferme 
résolution  de  ne  plus  retomber  et  d'accepter  le 
■  canon  »  (la  pénitence)  et  que,  s'il  fait  tout  cela,  il 
l'assurera  que  Dieu  lui  pardonnera  ses  fautes.  Puis  il 
lui  impose  une  pénitence  proportionnée  aux  fautes  et 
à  sa  condition  et  termine  le  rite  de  la  pénitence  en 
secret  (il  s'agit  de  l'absolution).  Le  candélabre,  base  XI, 
c.  v,  5,  sect.  3,  ms.  de  Beyrouth,  fol.  750-752. 

On  trouve  également  une  description  du  rite  de  la 


confession  sacramentelle  dans  le  ms.  212  de  la  biblio- 
thèque maronite  d'Alep.  Voici  comment  se  fait  la 
confession  :  le  pénitent  s'asseoit  à  la  porte  de  l'église 
ou  à  l'entrée  de  l'autel,  se  découvre,  se  croise  les  bras, 
fixe  les  yeux  par  terre  et  fait,  comme  étant  devant 
Dieu,  une  confession  sincère  sans  aucune  fausse  honte. 
Ni  le  confesseur  ne  regarde  le  pénitent,  ni  celui-ci  le 
confesseur  parce  que  la  confession  est  présentée  à  Dieu 
qui  connaît  tout.  La  confession  terminée,  le  prêtre 
s'adresse  au  pénitent  avec  douceur  et  bienveillance,  en 
ces  termes  :  «  Begarde,  mon  bien  cher,  et  sois  certain 
que,  si  tu  te  confesses  de  tout  ton  cœur,  si  tu  prends  la 
résolution  de  ne  plus  retomber  dans  les  fautes  que  tu 
viens  d'avouer  et  de  ne  commettre  aucun  péché,  Dieu 
te  dit  à  l'instant  par  ma  bouche  :  tes  péchés  te  sont 
remis,  et  tout  ce  que  tu  as  déclaré  librement  et  avoué 
avoir  commis  sera  caché  au  grand  et  terrible  jour  et  tu 
ne  seras  nullement  jugé  pour  ces  fautes  au  tribunal  de 
la  justice.  »  Le  pénitent  s'agenouille  et  le  prêtre  récite 
les  formules  prévues  par  l'ordo  de  la  pénitence.  Le 
prêtre  lui  impose  la  main  en  récitant  des  prières  et  lui 
donne  une  pénitence.  Après  son  accomplissement,  le 
confesseur  récite  à  nouveau  une  prière  sur  la  tète  du 
pénitent.  A  la  fin  du  manuscrit,  il  est  dit  que  le  prêtre 
donne  la  communion  au  pénitent.  Il  lui  impose  la 
main  et  lui  souffle  sur  la  face  par  trois  fois  en  disant  : 
«  Que  le  péché  soit  chassé  de  ton  âme  au  nom  du 
Père.  Amen.  Sois  pardonné  et  sanctifié  au  nom  du 
Fils.  Amen.  Sois  digne  de  participer  aux  saints  mys- 
tères au  nom  du  Saint-Esprit,  pour  la  vie  dans  les 
siècles  des  siècles.  Amen.  •  Cf.  Al-Machriq,  t.  xvn, 
1914,  p.  600-601;  voir  également  le  même  ordo  attri- 
bué à  Denys  Bar  Salibi  dans  Denzinger,  t.  i,  p.  440- 
442;  mais  la  dernière  formule  qui  peut  être  prise  pour 
une  absolution  déprécatoire  est  quelque  peu  différente. 
Dissipetur  hoc  peccatum  ab  anima  et  a  corpore  luo  in 
nomine  Palris,  Amen.  Sanclificatus  et  mundatus  esto 
ab  eo  in  nomine  Filii,  Amen.  Dimillatur  et  condonetur 
libi  in  nomine   Spiritus   Sancti,   Amen.  P.  441. 

On  trouvera  également  dans  Denzinger,  t.  i,  p.  443- 
448,  un  troisième  ordo  de  la  pénitence  attribué  égale- 
ment à  Bar  Salibi.  Il  est  très  long,  mais  ressemble  fort 
aux  précédents.  L'ordo  décrit  par  Ecchellensis  et  re- 
produit sous  le  n.  2  dans  Denzinger,  t.  i,  p.  442,  se 
rapproche  davantage  de  celui  qui  est  donné  dans  la 
revue  Al-Machriq.  U  parle  de  l'évêque,  du  prêtre  et  du 
medialor,  c'est-à-dire  d'un  interprète  entre  un  péni- 
tent et  un  confesseur  qui  ne  parlent  pas  la  même 
langue.  Le  quatrième  ordo  de  la  pénitence  reproduit 
par  Denzinger,  t.  i,  p.  448-465,  contient  de  multiples 
formules.  On  en  donne  une  pour  chaque  péché  et 
quelques-unes  de  portée  générale.  Enfin,  p.  465-467, 
on  trouve  un  ordo  pour  recevoir  les  hérétiques  conver- 
tis, soit  les  nestoriens,  soit  les  chalcédoniens  (catholi- 
ques ou  grecs  schismatiques),  soit  les  julianistes. 

A  la  fin  du  missel  manuscrit  de  l'évêque  jacobite  de 
Beyrouth,  on  trouve  un  ordo  pxnitentise.  Voici  la 
prière  de  l'absolution  :  «  Que  le  Seigneur  Dieu  tout 
puissant  vous  conduise  à  la  vie  éternelle,  par  le  pou- 
voir très  grand  du  sacerdoce,  celui  que  Xotre- Seigneur 
Jésus-Christ  a  confié  à  ses  saints  apôtres,  en  leur  di- 
sant :  tout  ce  que  vous  lierez  sur  la  terre  sera  lié  au 
ciel  et  tout  ce  que  vous  délierez  sur  la  terre,  sera  délié 
au  ciel;  à  leur  tour,  ils  l'ont  confié  à  leurs  successeurs, 
de  génération  en  génération,  jusqu'à  moi  misérable  et 
faible.  Par  ce  pouvoir  je  vous  absous,  ô  mon  frère,  de 
tous  les  péchés  que  vous  avez  avoués  et  de  ceux  que 
vous  avez  oubliés  et  dont  vous  vous  repentez.  Soyez 
béni,  soyez  sanctifié  de  tous  vos  péchés  au  nom  du 
Père  et  du  Fils  et  du  Saint-Esprit,  un  seul  Dieu. 
Amen.  »  Le  prêtre  trace  trois  croix  sur  le  front  du  péni- 
tent, récite  le  Pater  et  impose  une  pénitence  propor- 
tionnée aux  péchés. 
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Autrefois  les  pénitences  satisfactoires  étaient  impo- 
sées au  pécheur  suivant  un  barème  fixe  déterminé 
pour  chaque,  péché  d'après  sa  gravité.  Ces  listes  de 
pénitence  sont  appelées  les  canons  pénitentiels.  Au- 
jourd'hui encore  on  appelle  la  pénitence  imposée  à  la 
fin  de  la  confession  :  le  canon.  On  dit  même  pour  une 
pénitence  d'un  Ave  Maria  :  imposer  le  canon.  Et  cela, 
soit  en  arabe,  soit  en  syriaque,  dans  l'Église  catholique 
et  les  Églises  dissidentes.  Denzinger  a  publié  quelques 
canons  pénitentiels  de  l'Église  syriaque.  Op.  cit.,  t.  i, 
p.  475,  500. 

Le  code  pénitentiel  de  l'Église  jacobite  était  très 
développé.  Beaucoup  de  peines  sont  empruntées  au 
droit  canonique  qui  existait  avant  la  séparation.  Il 
existe,  en  effet,  des  canons  échangés  entre  les  évêques 
d'Italie  et  ceux  du  concile  d'Antioche  tenu  dans  la  pre- 
mière moitié  du  ivc  siècle.  Ces  canons  portent  parfois 
des  peines  excluant  le  fidèle,  toute  sa  vie,  de  l'assem- 
blée et  ne  lui  permettant  de  participer  aux  saints 
mystères  qu'à  l'heure  de  la  mort.  Cf.  Rev.  Or.  chrét., 
t.  xiv,  1909,  p.  25-31.  On  possède  des  canons  péniten- 
tiels portés  par  Mar  Sergius,  évêque  d'Amphiator, 
contre  les  clercs.  Ibid.,  p.  127.  La  pénitence  imposée 
aux  grands  pécheurs  par  les  canons  pénitentiels  peut 
être  diminuée  par  celui  auquel  la  charité  divine  a  con- 
fié le  soin  de  délier  et  de  lier,  s'il  constate  que  la  péni- 
tence  du  pécheur  est  au  delà  de  la  mesure.  Il  peut  éga- 
lement diminuer  à  volonté  le  temps  fixé  par  la  péni- 
tence. On  peut  même  user  d'une  telle  miséricorde 
envers  les  prêtres  et  les  diacres  qui  ont  accompli  leur 
pénitence  dans  la  souffrance  et  les  admettre  à  nouveau 
à  remplir  le  ministère  sacerdotal,  en  abandonnant  la 
stricte  observance  des  canons  pénitentiels.  L'évêque, 
comme  il  peut  abréger  la  pénitence,  peut  également 
augmenter  le  temps  fixé  pour  ceux  qui  montrent  quel- 
que négligence  à  l'accomplir.  Ces  canons  montrent 
combien  était  développée  la  théorie  de  la  satisfaction. 
Les  pénitences  satisfactoires  se  ramènent  d'ordinaire 
aux  jeûnes  au  pain  et  à  l'eau,  à  l'aumône,  aux  prostra- 
tions et  aux  prières.  Tout  cela  n'a  plus  guère  qu'un 
intérêt  historique. 

6°  L' extrême-onction.  —  Voir  la  doctrine  de  certains 
Pères  de  l'Église  syriaque  exposée  ici,  t.  v,  col.  1936- 
L938,  1956  sq.,  1968  et  l'ancienne  liturgie  syrienne, 
col.  1946  sq.,  1950  sq.,  1978. 

Dans  l'Église  syrienne  catholique,  la  liturgie  de 
l'extrême  onction  a  été  empruntée  au  rituel  romain  et 
l'huile  des  infirmes  est  bénite  par  le  patriarche  le  jeudi 
sain!  :  le  synode  de  1888  dit  que  l'évêque  consacre 
cette  huile  le  jeudi  saint  ou  le  cinquième  dimanche  du 
grand  carême.  Cf.  Syn.  de  Charjé,  éd.  latine,  p.123  sq. 
Par  contre  les  jacobites  ont  conservé  l'ancien  usage 
qui  veut  que  les  prêtres  bénissent  l'huile  et  fassent 
immédiatement  les  onctions,  suivant  VOrdo  lampadis. 
Selon  Assémani,  le  patriarche  jacobite  célébrait  le  rite 
de  la  grande  lampe  tous  les  sept  ans.  Cf.  Ét.-Év.  Assé- 
mani,  Bibliothecse  Mediceee  eodicum  niss  orienlalium 
caialogus,  Florence,  17  12,  p.  87  sq. 

Le  rituel  dis  Indes  contient  VOrdo  lampadis  minor 
pour  oindre  les  pénitents  infirmes  ou  bien  portants; 
il  prévoit  cinq  nii  lus  dans  une  assiette  pleine  d'huile 
d'oli1  e.  Les  prêtres  récitent  des  prières,  chantent  des 
hymnes,  lisent  l'épître  et  l'évangile,  en  allumant  la 
première  mèche.  Le  ministre  fait  alors  une  onction 
entre  les  yeux  du  pénitent  sous  la  forme  de  trois  croix 
lie  celle  formule  :  «  Sois  purifié,  sois  sanctifié, 

que  les  fautes  et  péchés  le  soient  remis,  ceux  que  lu  as 

commis   volontairement   ou   involontairement,    avec 

connaissance  ou  sans  connaissance  et  que  toutes  peu 
secs  mauvaises  ci  œuvres  diaboliques  soient  écartées 
île  lui  au  nom  du  Père,  Amen,  cl  du  Fils,  Amen,  cl 
du  Saint-Esprit,  Amen.  «  Puis  le  prêtre  fail  une  triple 
onction  sur  la  poitrine  en  récitant  la  même  formule, 


une  troisième  sur  les  genoux,  une  quatrième  sur  la 
main  droite,  une  cinquième  sur  la  main  gauche,  et 
chaque  fois,  il  répète  toutes  les  onctions  faites  dans  les 
parties  précédentes  et  à  chaque  onction  il  récite  la 
même  prière.  A  la  fin  de  la  cérémonie,  il  oint  le  péni- 
tent sur  les  yeux,  sur  la  gorge,  sur  la  bouche,  sur  les 
oreilles  et  les  reins.  Puis  une  onction  de  la  tète  aux 
pieds  et  de  la  main  droite  à  la  main  gauche,  des  yeux  à 
la  bouche  et  d'une  oreille  à  l'autre.  Enfin  l'onction  se 
fait  sur  tout  le  corps.  On  trouvera  la  version  latine 
de  cet  ordo,  moins  la  cérémonie  des  onctions  et  leur 
formule,  dans  Denzinger,  op.  cit.,  t.  n,  p.  506-517.  Il 
est  intéressant  de  donner  la  formule  récitée  par  le  pré- 
sident de  la  cérémonie  alors  que  tous  les  prêtres  impo- 
sent les  mains  au  sujet. 

Domine  Deus  et  Dominator  QOSter,  .Jesu  Christe,  secun- 
dum  promissionem  tuam  pretiosam,  ubi  dixisti  :  Imponlte 
manus  vestras  super  œgros  et  peccatorcs,  et  sanabuntur 
ex  infirmitatibus  suis  :  et  ecce  ponimus  super  servum  tuum 
hune  (talem)  manus  nostras,  nos  servi  tui  peccatores  et 
petimus  a  tua  misericordia  abundanti,  ut  suscipias  popni- 
tentiam  ejus,  ut  suscepisti  pœnitentiam  David  prophète, 
et  dimisisti  ei  peccata  ejus.  O  Domine  sanctisslme,  qui 
sanas  animas  et  corpora,  o  qui  misisti  Filium  tuum  unlcum 
Dominum  nostrum  Jesum  Christum,  ut  sanaret  omnes 
inurmitates  nostras  et  redimeret  nos  de  morte,  sana  ser- 
vum tuum  hune  (talem)  ab  infirmitatibus  ejus  animal  ibus 
et  corporalibus,  et  concède  ei,  Domine,  opus  rectitudinls, 
et  da  ei  veniam  peccatorum  huic  servo  tuo  (tali),  et  praesta 
ei,  Domine,  sortem  et  partem  in  horto  delieiarum  :  O  Do- 
mine noster  Jesu  Christe,  tibi  gloria  et  honor  et  adoratlo 
in  saecula  sœculorum.  Amen. 

Cet  ordo  n'est  d'ailleurs  pas  le  seul,  et  on  trouve  une 
assez  grande  variété  dans  les  différents  rites  de  l'onc- 
tion, aussi  bien  que  dans  les  prescriptions  relatives  à 
la  bénédiction  de  l'huile  employée  dans  la  circonstance. 

D'après  Vordo  étudié  par  Assémani,  sept  prêtres  ou 
tout  au  moins  trois  sont  requis  pour  les  onctions  sa- 
crées; d'après  les  ordines  étudiés  par  Denzinger  et 
VOrdo  lampadis  du  -Rituel  des  Indes,  la  présence  de 
cinq  prêtres  est  requise;  cf.  t.  i,  p.  188.  Toutefois  en 
cas  de  nécessité  un  seul  prêtre  suffit. 

7°  Le  mariage.  —  1.  Célébration.  —  Le  mariage  se 
forme  dans  l'Église  syrienne  jacobite  en  deux  étapes 
bien  distinctes.  A  la  première,  le  consentement  des 
deux  contractants  est  exprimé  officiellement  ;  à  la 
seconde  on  conduit  la  mariée  à  l'église  pour  le  couron- 
nement puis  à  la  maison  du  marié  pour  le  banquet 
nuptial  et  la  consommation;  en  effet,  «  il  n'est  pas 
permis  à  celui  qui  a  épousé  une  femme  par  la  bénédic- 
tion de  l'anneau,  d'avoir  des  rapports  avec  elle  avant 
le  festin  nuptial,  sinon  il  sera  anathématisé  ».  Ce  canon 
a  été  édicté  par  les  patriarches  Jean  et  Cyriaque,  au 
concile  de  795;  il  est  reproduit  par  Barhebraeus;  cf. 
Bedjan,  p.  121  sq.;  Nau,  c;m.  204,  p.  105. 

Le  premier  moment  du  mariage  est  caractérisé  par 
l'échange  des  consentements.  La  mariée  n'a  pas  le 
droit  de  paraît  re  en  public;  elle  esl  remplacée  pour  la 
cérémonie  par  son  curator.  Ce  dernier  est  pris  parmi 
rents  mâles  ou  leur  descendance  mâle  du  côté 
paternel  (père,  grand-père,  frère,  neveu,  onde  ou 
cousin)  ou  du  côté  maternel  (grand  peu-,  oncle  ou 
neveu)  el  enfin  l'évêque  du  lieu  peut  prendre  le  rôle 
de  curator.  Le  curator  doit  au  préalable  recevoir  le 
consentement  de  la  mariée;  le  silence  de  la  jeune  Mlle 
vaut  consentement.  (Barhebraeus  admet  que  la  jeune 
fille  peut  être  mariée  malgré  sa  \  olonté,  au  gré  de  sou 
père,  i 

l. 'échange  des  consentements  s.    fail  ;i  l'église  de 
vanl  l'autel  entre  le  marié  cl   h-  curator,  par  devant  le 

prêtre  ci  deux  hommes  témoins,  on  peut  admettre  le 

ic |gn  i  e  d'un  homme  ci  de  deux  femmes.  Le  témoi 

les  femmes  seules  n'est  pas  reçu.  La  présence  du 

,  st  désirée  sans  être  requise    ou     | de  nul 
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lité;  mais  on  exige,  à  peine  de  nullité,  la  présence  du 
prêtre,  du  curator,  du  marié  et  des  témoins.  Ces  der- 
niers doivent  être  chrétiens,  et  ne  doivent  avoir  aucun 
lien  de  parenté  avec  les  deux  mariés.  Le  prêtre  peut 
remplir  à  l'égard  de  sa  fille  les  deux  rôles  de  curator  et 
de  prêtre  pour  la  bénir,  mais  jamais  celui  de  témoin. 
Cf.  Bedjan,  p.  122  sq. 

Le  curator  dit  au  marié  :  «  Je  te  donne  une  telle, 
comme  femme  en  mariage,  selon  le  canon  apostolique 
et  la  loi  chrétienne.  »  Le  marié  répond  :  «  J'accepte 
devant  Dieu  et  son  autel  propitiatoire,  devant  les  prê- 
tres et  ces  témoins.  »  Le  marié  a  apporté  une  croix  et 
un  anneau;  le  prêtre  bénit  l'anneau  et  tous,  excepté 
le  marié,  s'en  vont  à  la  demeure  de  la  mariée,  à  qui 
l'on  passe  l'anneau  au  doigt  et  la  croix  au  cou.  Puis  le 
prêtre  la  bénit.  Avant  la  fin  de  cette  première  partie 
on  fixe  la  date  de  la  seconde. 

Au  temps  marqué,  on  célèbre  la  seconde  cérémonie 
du  mariage.  Le  marié  s'en  va  avec  ses  invités  à  la 
demeure  de  la  mariée  et  l'amène  à  l'église  avec  toute 
sa  suite.  Arrivés  devant  l'autel,  le  prêtre  récite  la 
prière  du  couronnement  et  couronne  les  deux  mariés, 
le  parrain  et  la  marraine.  Puis  on  conduit  la  mariée 
dans  la  demeure  de  son  époux  pour  le  festin.  Dès  lors 
la  consommation  du  mariage  est  permise.  En  Mésopo- 
tamie le  prêtre  bénit  une  coupe  de  vin  et  la  présente 
aux  deux  mariés.  Bedjan,  p.  117-126.  Présentement 
aucun  intervalle  ne  sépare  les  deux  cérémonies  du 
mariage. 

Avant  la  célébration  du  mariage,  on  doit  s'assurer 
que  les  époux  sont  libres  de  tout  empêchement.  Voici 
rapidement  les  empêchements  d'après  Barhebraeus, 
dans  le  chapitre  vin  du  Nomocanon,  p.  126  sq. 

2.  Les  empêchements.  —  Les  jacobites  n'ont  pas  tou- 
jours une  notion  très  exacte  de  l'empêchement  diri- 
mant  et  très  souvent  ils  le  confondent  avec  l'empêche- 
ment prohibant.  On  le  signalera  au  fur  et  à  mesure. 

a)  La  parenté  qui  invalide  le  mariage  est  de  quatre 
sortes  :  la  consanguinité,  l'affinité,  la  parenté  spiri- 
tuelle et  la  parenté  de  lait. 

a.  —  La  consanguinité  invalidant  le  mariage  s'étend 
dans  la  ligne  directe  ascendante  et  descendante  à  l'in- 
fini; dans  la  ligne  collatérale,  aux  frères  et  soeurs  et  à 
leurs  descendants  indéfiniment;  aux  cousines  et  cou- 
sins germains,  à  leurs  descendants  jusqu'à  la  septième 
face  inclusivement;  c'est-à-dire  d'après  la  computa- 
tion  du  droit  romain.  On  fteit  la  somme  des  générations 
des  deux  branches  de  l'arbre  généalogique  moins  la 
souche  commune.  Si,  dans  l'une  des  branches,  on  a 
deux  degrés  et  dans  l'autre  cinq,  on  aura  une  parenté 
à  la  septième  face.  Rectifier  ce  qui  est  dit  à  l'art.  Affi- 
nité, t.  i,  col.  526.  Entre  Isaac  et  Rebecca  il  y  a  six 
degrés  et  non  pas  sept;  cf.  Bedjan,  op.  cit.,  p.  128. 

b.  —  L'affinité  est  la  parenté  entre  l'un  des  époux 
et  les  parents  de  l'époux  défunt;  cette  parenté  s'étend 
aussi  loin  que  la  parenté  de  sang;  elle  est  basée  sur  le 
mariage  consommé,  sur  l'unitas  carnis.  Une  autre  affi- 
nité ressemble  à  Vhonestas  publica  ex  matrimonio  rato, 
avec  les  parents  de  l'épouse  qui  n'a  reçu  que  la  pre- 
mière bénédiction  et  l'anneau  :  dans  le  cas  où  la  mariée 
meurt  ou  est  renvoyée  légalement  avant  la  seconde 
bénédiction  et  la  consommation  du  mariage. 

c.  —  La  parenté  de  lait  provient  du  fait  qu'une 
femme  ex  ipsomet  marito  parvient  à  allaiter  deux  en- 
fants durant  deux  années  entières.  La  parenté  n'exis- 
terait pas  si  l'allaitement  n'a  pas  duré  deux  années  ou 
si  le  lait  de  la  femme  a  été  mêlé  durant  cette  période 
d'une  plus  grande  quantité  de  matière  étrangère.  Cette 
parenté  s'étend  jusqu'à  la  septième  face  inclusive- 
ment. Pour  établir  l'allaitement,  on  ne  peut  admettre 
le  témoignage  des  femmes,  mais  de  deux  hommes  ou 
d'un  homme  et  de  deux  femmes.  Cette  parenté  est 
prise  au  droit  musulman,  cf.  Coran,  Sourate  des  fem- 


mes, c.  iv,  t.  27,  où  il  est  interdit  à  un  homme  de  se 
marier  avec  sa  nourrice  et  sa  sœur  de  lait. 

d.  —  La  parenté  spirituelle  découle  du  fait  d'avoir 
été  parrain  ou  marraine  dans  le  baptême  et  s'étend 
aussi  loin  que  la  consanguinité.  Le  mariage  est  encore 
interdit  dans  une  sorte  d'affinité  provenant  de  la  pa- 
renté spirituelle  entre  le  baptisé  et  le  conjoint  du  par- 
rain ou  de  la  marraine. 

La  parenté  spirituelle  provient  également  du  cou- 
ronnement du  mariage.  Elle  existe  entre  le  marié  et 
la  marraine  qui  a  été  couronnée  avec  les  époux  lors  du 
second  moment  du  mariage  ainsi  qu'entre  le  mari  et 
les  parentes  de  la  marraine  jusqu'à  la  troisième  face  et 
entre  la  mariée  et  le  parrain  ou  les  parents  de  celui-ci 
jusqu'à  la  cinquième  face. 

b)  L'empêchement  d'âge  interdit  le  mariage  aux  gar- 
çons qui  n'ont  pas  quatorze  ans  révolus  et  aux  jeunes 
filles  qui  n'ont  pas  douze  ans  révolus.  On  admet  la 
preuve  par  les  signes  physiques  de  la  puberté.  Bedjan, 
p.  120  et  259. 

c)  La  tache  corporelle.  —  La  femme  ne  doit  pas  avoir 
une  tache  corporelle,  loc.  cit.,  p.  120.  Par  tache  corpo- 
relle on  peut  entendre  l'impuissance. 

d)  L'empêchement  de  servitude.  —  Un  chrétien  libre 
ne  peut  se  marier  avec  sa  propre  esclave,  ni  avec  celle 
d'un  autre,  bien  qu'elle  soit  chrétienne.  On  doit  au 
préalable  accorder  à  l'esclave  sa  pleine  liberté.  Selon  la 
condition  de  la  mère,  les  enfants  seront  libres  ou  escla- 
ves. On  n'a  pas  égard  à  la  qualité  du  père.  Cependant 
une  femme  de  condition  libre  qui  épouserait  un  esclave 
sans  le  consentement  du  maître  tout  en  connaissant  la 
condition  de  son  mari,  tomberait  par  le  fait  même  dans 
l'esclavage.  L'esclave  ne  peut  contracter  mariage  que 
sur  l'ordre  de  son  maître. 

e)  L'empêchement  d'infidélité  interdit  le  mariage 
avec  les  païens,  les  mages,  les  juifs,  les  sarrasins  et  les 
chrétiens  qui  ont  une  foi  douteuse  sur  la  divinité  du 
Christ,  par  exemple  les  ariens.  La  même  loi  interdit  le 
mariage  avec  les  chrétiens  dissidents,  c'est-à-dire  ceux 
qui  mettent  une  division  dans  la  personne  ou  la  nature 
du  Christ  :  les  nestoriens  et  les  chalcédoniens  (catho- 
liques et  grecs-schismatiques).  Rien  n'empêche  le 
mariage  avec  ceux  qui  ont  la  même  foi  jacobite  bien 
que  de  rite  divers,  c'est-à-dire  avec  les  fidèles  des  au- 
tres Églises  monophysites  (arméniens,  coptes  et  éthio- 
piens). Le  can.  71  des  pénitentiels  syriens  interdit  le 
mariage  des  fidèles  avec  les  hérétiques.  Denzinger, 
t.  i,  p.  485. 

f)  L'empêchement  d'ordre  existe  chez  les  jacobites.  Il 
est  fondé  sur  les  décisions  du  concile  de  Néocésarée 
qui  ordonne  la  déposition  du  prêtre  et  du  diacre  qui 
oseraient  se  marier.  Le  can.  45  des  pénitentiels  syria- 
ques interdit  au  prêtre  tout  mariage  après  son  ordina- 
tion, soit  avec  une  veuve,  soit  avec  une  vierge,  cf. 
Denzinger,  t.  i,  p.  484;  cependant  si  le  diacre  n'a  pas 
consommé  son  mariage  (pas  même  par  un  baiser), 
Barhebraeus  l'autorise  à  convoler  en  d'autres  noces, 
et  il  ne  sera  écarté  ni  de  son  ministère  ni  de  l'ordina- 
tion sacerdotale  :  les  can.  3  et  13  de  l'Église  jacobite, 
Denzinger,  t.  i,  p.  489,  interdisent  au  diacre  et  au 
prêtre  de  se  marier  après  leur  ordination  qu'ils  consi- 
dèrent comme  un  mariage  spirituel.  Actuellement  on 
autorise  le  diacre  à  se  remarier;  le  prêtre  veuf  qui  le 
fait,  doit  abandonner  son  ministère.  Par  conséquent 
on  ne  considère  pas  que  l'ordre  soit  un  empêchement 
dirimant. 

g)  L'empêchement  de  voeu.  —  On  sait  que  les  moines 
syriens  ne  font  de  vœux  que  par  la  prise  d'habit 
monastique  et  par  la  tonsure  de  tous  les  cheveux. 
C'est  pourquoi  Jacques  d'Édesse  interdit  au  moine  de 
reprendre  l'habit  monastique  une  fois  qu'il  l'a  quitté, 
est  rentré  dans  le  monde  et  s'est  marié.  Can.  115. 
D'autre  part  le  patriarche  Jean  III  autorise  le  moine 
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repentant  à  reprendre  son  habit  s'il  abandonne  la 
femme  qu'il  avait  prise.  Il  ne  semble  pas  que  la  notion 
d'empêchement  dirimant  soit  clairement  établie.  Il 
faut  considérer  plutôt  que  la  reprise  d'habit  est  une 
cause  de  divorce.  Rabboula  d'Édesse  semble  pencher 
vers  la  nullité  du  mariage  des  moniales  puisque,  en  son 
canon  120,  il  ordonne  d'anathématiser  et  de  livrer  au 
bras  séculier  celui  qui  aura  tenté  une  telle  union  avec 
une  moniale.  Barhebraus  condamne  les  moines  et  les 
moniales  qui  auraient  renoncé  à  leur  profession  à  la 
pénitence  des  bigames.  Il  considère  qu'ils  sont  liés 
par  un  mariage  spirituel.  Bedjan,  p.  110-112. 

h)  L'empêchement  de  lien.  —  La  femme  liée  par  le 
lien  du  mariage  ne  peut  se  remarier,  non  plus  que 
l'homme  marié;  car  la  parole  de  l'Esprit  ordonne  à 
l'homme  d'abandonner  son  père  et  sa  mère  pour  s'at- 
tacher «  à  sa  femme  >  et  il  n'a  pas  dit  «  à  ses  femmes  ». 
Bedjan,  p.  119.  La  femme  divorcée  ne  peut  se  rema- 
rier; car  il  est  dit  que  quiconque  se  marie  avec  elle  est 
adultère.  Ibid.,  p.  120.  L'infidèle  qui  se  convertit  doit, 
d'après  les  uns,  retenir  auprès  de  lui  comme  légitime 
épouse  celle  avec  laquelle  il  s'est  marié  en  premier  lieu, 
d'après  les  autres,  dont  Barhebraeus,  il  n'a  qu'à  choisir 
une  fois  pour  toutes  celle  qu'il  préfère,  alors  même 
qu'elle  n'est  pas  la  première.  Bedjan,  p.  134.  L'homme 
divorcé  peut  se  remarier. 

ij  L' empêchement  de  temps  prohibé.  —  On  ne  peut 
contracter  mariage  dans  le  temps  où  les  banquets  de 
noce  sont  interdits  :  le  can.  129  des  canons  péniten- 
tiels  des  syriens  interdit  le  mariage  au  grand  carême. 
Denzinger,  t.  i,  p.  488.  Barhebraeus  l'interdit  au  grand 
carême  et  durant  les  fêtes  de  la  Pentecôte.  Bedjan, 
p.  120. 

j)  L'empêchement  de  viduilé  interdit  au  conjoint  veuf 
de  contracter  mariage  tant  que  dure  la  viduité  légale. 
Pour  la  femme  elle  est  de  dix  mois.  Pour  l'homme, 
cinq  mois  suffisent.  Bedjan,  p.  120  et  154  sq. 

k)  L'adultère.  ■ —  La  femme  qui  a  été  répudiée  pour 
adultère  ne  peut  se  remarier.  Quant  aux  causes  de 
divorce,  voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'art.  Mariage,  t.  ix, 
col.  2334,  et  à  l'art.  Adultère,  t.  i,  col.  507  sq. 

I)  L'empêchement  de  trigamie  et  de  tetragamie.  — ■  La 
bigamie  successive  est  admise,  le  prêtre  récite  une 
prière  sur  les  conjoints  sans  bénédiction  des  anneaux, 
ni  couronnement.  La  trigamie  est  considérée  comme 
contraire  aux  lois;  cependant  les  conjoints  en  trigamie 
sont  soumis  à  une  pénitence  sévère  et  alors  le  prêtre 
priera  sur  eux  et  ils  seront  ainsi  en  règle  avec  les  saints 
canons.  Mais  la  tetragamie  est  regardée  comme  exécra- 
ble; le  mariage  ainsi  contracté  est  considéré  comme 
nul. Bedjan,  p.  122;  cf.  art.  Mariage,  t.  ix,  col.  2333  sq. 

Les  catholiques  ont  actuellement  les  mêmes  empê- 
chements que  ceux  du  droit  latin  d'avant  le  Code  avec 
quelques  exceptions  qui  seront  signalées;  ils  n'ont  pas 
la  clandestinité;  cf.  Concile  de  Charjé,  c.  v,  art.  15, 
p.  161-191.  Il  est  vrai  qu'énumérant  les  empêchements 
le  concile  cite  la  clandestinité,  cependant  en  les  expli- 
quant il  n'en  parle  pas;  au  §  10  il  précise  que  le  ma- 
riage nul  par  omission  de  la  forme  prescrite  par  le 
concile  de  Trente  n'est  revalidé  que  par  le  renouvel- 
lement du  consentement,  suivant  la  loi  tridentine, 
devant  le  curé  et  deux  témoins.  11  ajoute  que  cette  loi 
oblige  là  où  le  décret  du  concile  de  'trente  a  été  pro- 
mulgué. Or,  le  décret  n'a  pas  été  promulgué  dans 
l'Église  syrienne  catholique.  Le  schéma  du  concile  de 
Charfé  avait  essayé  d'introduire  cet  empêchement, 
mais  la  Congrégation  de  la  Propagande,  avant  de  con- 
lirmer  les  actes  du  concile,  a  eu  soin  <le  retrancher 
toutes  les  explications  données  sur  cet  empêchement. 
Si  le  réviseur  y  fait  allusion  dans  rénumération  géné- 
rale, c'est  pour  rappeler  aux  prêtres  syriens  que 
l'Église  universelle  a  décrété  cet  empêchement;  mais 
elle  a  exigé  une  forme  spéciale  pour  la  promulgation 
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du  décret  :  sans  quoi  il  n'a  aucun  effet.  Lin  concile 
particulier  ne  peut  pas  introduire  un  empêchement 
dirimant  depuis  que  les  souverains  pontifes  se  sont 
réservé  cette  matière.  Cf.  Analecta  ecclesiastica,  1908, 
p.  119  sq.  Le  concile  de  Charfé  expose  plus  clairement 
sa  pensée,  p.  189  ,:  Quod  prœcedentibus  docuimus  et 
declaravimus,  valorem  scilicet  contractas  matrimonii 
consistere  in  mutuo  consensu  sponsorum  libero,  expresso 
ad  extra  ut  supra,  et  non  in  benedictione  coronarum, 
haud  significat  licilum  et  fas  esse  christianis  matrimo- 
nium  conlrahere  sine  hac  benedictione.  Le  rite  liturgique 
de  ce  sacrement  consiste  en  la  réception  par  le  prêtre 
du  consentement  dus  deux  parties,  en  la  bénédiction 
et  en  l'imposition  des  couronnes. 

L'empêchement  d'ordre  n'est  pas  aussi  étendu  que 
dans  l'Église  latine.  Les  sous  diacres  peuvent  se  ma- 
rier validement;  leur  ordre  est  mineur.  Le  concile  de 
Charfé  dit  que  le  diaconat  et  les  ordres  supérieurs  sont 
un  empêchement  dirimant,  p.  177.  Cependant,  au  sujet 
de  la  validité  du  mariage  contracté  après  les  ordres 
sacrés,  on  ne  peut  affirmer  de  la  même  manière  son 
invalidité.  Le  mariage  contracté  après  l'épiscopat  est 
certainement  nul.  S'il  s'agit  de  celui  qui  a  été  con- 
tracté après  le  diaconat  ou  la  prêtrise,  Benoît  XIV  dit 
que  la  question  n'a  pas  été  tranchée.  La  Propagande  a 
exigé  que  chaque  cas  d'espèce  lui  fût  soumis.  Cf. Wernz, 
Jus  decrelalium,  t.  iv,  n.  394;  t.  n,  n.  201  ;  Vidal,  Jus 
canonicum,\.  n,  n.  108,  et  t.  v,  n.  286,  note  56.  L'on  ne 
peut  opposer  à  cela  l'affirmation  du  concile  de  Charfé, 
puisqu'un  synode  particulier  ne  peut  décréter  un 
empêchement  dirimant  au  mariage.  Quant  à  l'empê- 
chement de  vœu,  le  concile  de  Charfé  le  décrète, 
p.  177;  mais  de  fait  les  syriens  catholiques  n'ont  ac- 
tuellement ni  la  vie  monastique  telle  qu'elle  a  été  pro- 
fessée par  les  anciens  moines  de  Syrie,  ni  les  religions 
à  vœux  solennels.  Synodas,  p.  289. 

Pour  les  procès  en  nullité  de  mariage,  on  ne  saurait 
se  baser  sur  le  concile  de  Charfé  qui  n'est  qu'un  concile 
particulier  confirmé  seulement  in  forma  commuai. 
Selon  Reifïenstuel,  Jus  canonicum  unii'ersum,  1.  II, 
tit.  xxx,  confirmatio  in  forma  cornmuni  nullum  jus 
novum  neque  valorem  tribuit  illi  cui  accedit;  sed  suppo- 
nit  actum  jam  validum.  Si  l'acte  est  invalide,  il  le  reste 
malgré  cette  confirmation  pontificale;  de  plus  cet  au- 
teur ajoute  que  la  confirmation  elle-même  est  nulle  si 
l'acte  est  sans  valeur.  Par  conséquent  pour  juger  de 
la  validité  ou  de  la  nullité  du  mariage  on  doit  recourir 
au  droit  oriental  ancien,  tel  qu'il  existait  à  Antioche 
avant  la  séparation  de  l'Église  jacobite  de  Syrie. 

8°  L'ordre.  —  Les  jacobites  considèrent  l'ordre 
comme  un  grand  sacrement  et  ils  ont  placé,  au  centre 
de  leur  liturgie  des  ordinations,  le  rite  de  l'imposition 
des  mains  tel  qu'il  a  été  décrit  par  les  épîtres  et  les 
Actes  des  apôtres.  Une  distinction  nette  est  marquée 
entre  les  différents  degrés  qui  composent  ce  sacrement 
et  les  dignités  et  charges  qui  en  constituent  les  à-côté. 

Denys  Bar  Salibi,  dans  son  discours  sur  Michel  le 
Grand,  lors  de  son  intronisation,  divise  les  ordres  en 
trois  groupes  et  les  compare  aux  degrés  angéliques.  Le 
premier  comprend  :  les  patriarches,  les  métropolites 
et  les  évèques.  «  Ils  sont  l'imitation  îles  chérubins,  dès 
séraphins  et  des  trônes  :  de  môme  que  ces  esprits  supé- 
rieurs sont  égaux  par  la  puissance  et  les  dons  et  que 
l'un  illumine  l'autre,  de  même,  dans  l'Église  d'en  bas, 
ces  trois  degrés  sont  égaux  par  la  puissance  cl  la  grâce 
et  l'un  éclaire  l'autre.  Dans  la  seconde  Église,  chez 
nous,  sont  les  prêtres,  les  diacres  et  les  sous-diacres; 
le  troisième  degré  est  formé  dis  lecteurs  ou  docteurs, 
des  chantres  cl  des  psalmistes  ou  récit  atcurs.  »  Journal 
asiatique,  série  X,  t.  xi,  1908,  p.  108. 

Barhebrœus  énumère  les  différents  ordres  dans  un 
diocèse  à  propos  des  distributions  des  revenus  ecclé- 
siastiques :  l'évêque,  les  prêtres,  les  diacres,  les  sous- 
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diacres,  les  lecteurs,  les  chantres  et  les  diaconesses. 
Cf.  Bedjan,  p.  8,  et  Le  candélabre,  base  VI. 

L'on  doit  remarquer  d'abord  que  la  tonsure  n'existe 
pas  en  tant  que  rite  distinct  pour  l'admission  du  laïc 
dans  la  cléricature;  cf.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  m  b, 
p.  795.  Elle  est  une  pratique  monacale,  Barhebrœus 
décrit  dans  son  Nomocanon,  c.  vu,  n.  10,  le  rite  de 
la  coupe  des  cheveux  pour  l'admission  du  moine. 
C'est  le  supérieur  du  monastère  qui  le  reçoit,  lui  coupe 
les  cheveux  en  forme  de  croix  et  le  revêt  de  l'habit.  Ces 
gestes  sont  accompagnés  de  formules  appropriées. 
Bedjan,  p.  1 16.  Dans  l'ordination  du  diacre  et  du  pré-' 
tre,  selon  Morin,  l'évèque  coupe  à  l'ordinand  un  peu  de 
ses  cheveux  en  forme  de  croix.  Denzinger,  t.  i,  p.  119, 
et  t.  n,  p.  67,  72.  Actuellement,  chose  curieuse,  les 
jacobites  et  les  catholiques  ne  pratiquent  la  coupe  des 
cheveux  qu'au  premier  ordre  conféré  :  celui  de  chan- 
tre. Il  n'y  a  aucun  doute  que  ce  rite  ait  été  emprunté 
à  la  liturgie  monastique  exposée  plus  haut.  Cf.  I.  Arma- 
let,  dans  Al-Machriq,  t.  xxx,  1932,  et  tirage  à  part  des 
articles  intitulés  :  Rites  des  ordinations  dans  les  Églises 
maronite  et  syriaque,  Beyrouth,  1932,  p.  13. 

Le  premier  ordre  reçu  est  celui  de  chantre  ou  psal- 
miste,  appelé  également  récitateur;  contrairement  à 
ce  que  dit  Bar  Salibi,  il  s'agit  d'appellations  qui  dési- 
gnent en  réalité  un  même  ordre.  Cf.  Armalet,  op.  cit., 
p.  11.  Aprèsl'ordre  de  chantre  vient  celui  de  lecteur  ou 
anagnoste  ou  de  docteur  selon  Bar  Salibi.  Le  sous-dia- 
conat est  encore  un  ordre  mineur  dans  l'Église  syria- 
que catholique;  chez  les  dissidents,  il  semble  que  l'on 
peut  dire  la  même  chose,  quoiqu'il  n'y  ait  pas  de 
démarcation  très  nette  entre  ordres  majeurs  et  mi- 
neurs; cependant  on  remarque,  d'après  plusieurs  ca- 
nons et  recommandations,  que  le  sous-diacre  n'a  pas 
certaines  obligations  qui  incombent  à  ceux  qui  ont 
reçu  les  ordres  supérieurs,  par  exemple  de  garder  la 
chasteté  aussi  strictement  que  le  diacre.  Et,  d'après  la 
manière  de  conférer  les  ordinations,  on  distingue  les 
trois  degrés  inférieurs  dont  nous  venons  de  parler,  des 
autres  ordres  supérieurs.  Les  trois  premiers  sont  confé- 
rés par  l'évèque  sans  imposition  des  mains.  Le  ministre 
les  confère  en  tenant  les  tempes  du  sujet  entre  ses  deux 
mains,  tandis  qu'il  impose  les  mains  sur  la  tête  de  l'or- 
dinand quand  il  lui  confère  le  diaconat,  le  sacerdoce  ou 
l'épiscopat.  Op.  cit.,  p.  11,  15,  18,  23  sq.  Pour  la  liturgie 
de  ces  ordres,  cf.  Denzinger,  t.  n,  p.  65-70  et  78-82. 

Le  diaconat  est  conféré  par  une  imposition  des 
mains.  Comme  dans  tous  les  ordres,  le  prélat  officiant 
célèbre  la  messe  et  s'arrête  avant  la  communion  pour 
conférer  les  ordres  sacrés.  Il  fait  le  geste  de  puiser  la 
vertu  du  Très-Haut  en  passant  la  main  par  dessus  !e 
calice  et  l'hostie  sainte,  avant  chacune  des  trois  impo- 
sitions des  mains  sur  la  tête  de  l'ordinand,  et  il  pro- 
nonce en  même  temps  la  forme  du  sacrement.  Il  serait 
trop  long  de  la  citer.  Les  formes  propres  à  chaque  ordre 
sacré  sont  les  mêmes  que  celles  du  rite  maronite,  au 
témoignage  d'Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  m  b,  p.  695, 
800,  804,  810  sq.,  818;  cf.  Denzinger,  t.  n,  p.  66,  69, 
78,  81,  85. 

L'ordination  du  prêtre  et  de  l'évèque  se  fait  de  la 
même  manière  avec  quelques  variantes;  cf.  Denzinger, 
t.  il,  p.  67-68,  82-100,  on  en  trouvera  la  forme,  p.  90  et 
97,  et  Rev.  Or.  chrét.,  1. 1, 1896,  p.  1-36.  Sur  l'ordination 
du  prêtre  dans  le  rite  jacobite,  voir  ici  art.  Ordre, 
t.  xi,  col.  1260-1261,  et  S.  Many,  Prœlecliones  de  sacra 
ordinatione,  Paris,  1905,  p.  476. 

Bien  que  les  jacobites  considèrent  l'imposition  des 
mains  comme  le  rite  essentiel  pour  conférer  le  sacre- 
ment de  l'ordre,  ils  n'ont  cependant  pas  la  théorie  des 
scolastiques  latins  du  Moyen  Age  sur  la  matière  et  la 
forme,  sur  la  nécessité  de  l'union  morale  de  ces  deux 
éléments,  sur  la  nécessité  enfin  qu'ils  soient  posés  par 
le  même  ministre.  A  l'ordination  du  patriarche.  Michel 


le  Syrien,  une  question  de  préséance  s'éleva  pour  sa- 
voir qui  conférerait  à  celui-ci  l'épiscopat.  Après  dis- 
cussion, on  s'arrêta  à  l'idée  de  réserver  à  chacun  des 
membres  du  synode,  une  partie  des  rites  à  accomplir. 
Le  maphrian  ferait  la  consécration,  douze  évoques  l'as- 
sisteraient dans  l'imposition  des  mains,  l'évèque 
d'Édesse,  qui  était  le  chef  du  synode,  célébrerait  la 
messe,  celui  de  Mélitène  lirait  l'évangile  et  Bar  Salibi 
l'autre  leçon,  celui  de  Karsoum  proclamerait  «  la 
grâce...  »,  le  vieil  évêque  de  Djihan  et  celui  de  Goubbos 
liraient  les  prières,  et  ainsi  de  suite  pour  les  autres 
évêques  qui  étaient  au  nombre  de  trente-deux.  Chro- 
nique de  Michel  le  Syrien,  t.  in,  p.  330.  Pour  saisir 
toutes  ces  parties  du  rite,  il  faut  se  référer  à  Denzinger, 
op.  cit.,  t.  n,  p.  76-99. 

D'après  les  manuscrits  et  traductions  du  pontifical, 
les  syriens  réservent  un  rite  spécial  qui  a  beaucoup 
d'affinité  avec  le  rite  des  ordinations,  pour  conférer 
certaines  dignités  ou  charges.  D'après  le  Nomocanon, 
éd.  Bedjan,  p.  100,  on  devient  exorciste,  non  pas  par 
l'imposition  des  mains,  comme  dans  les  ordinations, 
mais  par  députation.  L'évèque  choisit  lui-même  le 
clerc  à  qui  il  confie  cette  charge.  Le  ministre  du  bap- 
tême n'est  pas  nécessairement  exorciste  et  quelque 
ordre  qu'on  ait  reçu,  tant  que  l'évèque  n'a  pas  confié 
la  mission  d'exorciser,  on  n'a  pas  le  droit  de  le  faire. 
Can.  198  du  patriarche  Cyriaque;  cf.  Bedjan,  p.  100- 
104;  Nau,  p.  105. 

Barhebrœus  rapporte,  p.  101,  un  canon  du  concile 
d'Antioche  qui  dit  que  h-  périodeute  peut  ordonner  les 
sous-diacres,  les  lecteurs  et  les  exorcistes.  Il  semble  que 
l'on  confonde  l'exorciste  avec  le  chantre.  On  peut  rap- 
procher de  ce  canon  les  paroles  du  concile  de  Charfé, 
p.  141  :  Primus  ordo  minor  est  canloratus  (ordo  psaltis) 
cum  exorcistatu,  qui  in  eo  continetur. 

Parallèlement  au  diaconat  existe  la  charge  de  dia- 
conesse. Au  temps  de  Michel  le  Grand  (t  1199)  on  ne  se 
servait  plus  d'un  rite  spécial  pour  conférer  cette 
charge.  Cf.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  n,  Dissert,  de 
monophysitis,  n.  x,  et  Denzinger,  t.  n,  p.  71,  92.  Ce 
rite  ressemblait  à  l'ordination  du  diacre  ou  à  la  promo- 
tion du  périodeute  dont  il  va  être  question.  A  l'un  des 
diacres,  l'évèque  conférait  la  dignité  d'archidiacre  par 
une  liturgie  propre.  Denzinger,  t.  n,  p.  70,  86.  D'après 
Barhebneus  l'évèque  peut  concéder  cette  dignité  uni- 
quement par  un  acte  écrit  en  due  forme.  Bedjan,  p.  97; 
Armalet,  op.  cit.,  p.  25  sq.  Certains  prêtres  reçoivent 
une  dignité  qui  porte  un  nom  différent  selon  la  charge 
qui  y  est  attachée  :  périodeute,  chorévêque,  archi- 
prêtre.  Un  même  rite  est  employé  dans  la  collation  de 
cette  dignité.  Denzinger,  t.  n,  p.  74;  Armalet,  p.  30  sq. 
L'abbé  et  l'abbesse  peuvent  recevoir  cette  même  con- 
sécration; cf.  Denzinger,  t.  n,  p.  92. 

A  côté  de  l'ordre  d'évêque,  on  trouve  les  dignités  de 
métropolite  ou  archevêque,  de  maphrian  appelé  aussi 
catholicos  et  de  patriarche.  Bar  Salibi  affirme  —  on  l'a 
vu  plus  haut  —  que  ces  degrés  sont  égaux  par  la  puis- 
sance et  la  grâce.  Cela  est  vrai,  parce  que  ces  diffé- 
rentes personnes  reçoivent  le  même  degré  d'ordre, 
mais  au  point  de  vue  du  pouvoir  de  juridiction  ou  de 
gouvernement,  une  hiérarchie  est  établie  entre  elles. 
Ailleurs  une  explication  plus  ample  est  donnée  à  pro- 
pos de  la  hiérarchie  ecclésiastique.  Barhebraeus  affirme 
nettement  que  le  prêtre  choisi  pour  être  métropolite, 
maphrian  ou  patriarche  doit  recevoir  au  préalable 
l'ordre  de  l'épiscopat.  Il  ajoute  que  l'évèque  élu  mé- 
tropolite n'a  pas  besoin  d'une  seconde  imposition  des 
mains,  il  le  devient  par  le  consentement  du  synode  et 
par  les  lettres  d'approbation.  Si  un  évêque  est  élu 
maphrian  ou  patriarche,  ou  si  un  maphrian  est  élu 
patriarche,  on  accomplit  pour  l'élever  à  cette  dignité, 
le  rite  de  l'intronisation.  Bedjan,  p.  86-87;  Denzinger, 
t.  n,  p.  76  sq.  ;  Armalet,  p.  42-52. 
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La  tradition  des  instruments  n'est  certainement  pas 
essentielle  à  la  liturgie  des  ordinations  des  syriens;  elle 
n'existe  pas  pour  tous  les  ordres  et  c'est  le  ministre  ou 
l'archidiacre  qui  donne  certains  instruments  à  l'ordi- 
nand  à  la  fin  de  l'ordination,  sans  proférer  aucune 
forme.  Au  lecteur  on  donne  un  livre;  au  sous-diacre  un 
cierge;  au  diacre  l'étole  et  l'encensoir  d'après  Barhe- 
brœus.  D'après  Morin,  on  doit  lui  donner  encore  un 
flabellum;  au  prêtre  de  nouveau  l'encensoir:  au  sacre 
de  l'évêque,  alors  que  le  patriarche  impose  les  mains, 
les  évêques  conséerateurs  posent  le  livre  des  évangiles 
au-dessus  de  la  tète  de  l'élu. 

Le  ministre  des  ordinations  :  le  patriarche  s'est  ré- 
servé depuis  le  vir»  siècle  le  droit  de  sacrer  le  maphrian 
et  les  évêques.  Cf.  Bibl.  orient.,  t.  n,  De  monophysilis, 
n.  vm.  En  droit,  deux  ou  trois  évêques  peuvent  sacrer 
un  évêque,  en  fait  le  patriarche  se  fait  aider  par  deux 
évêques.  L'évêque  seul  peut  ordonner  des  prêtres  et 
des  diacres  et  élever  à  la  dignité  de  périodeute,  d'ar- 
chiprêtre  et  de  chorévêque,  il  peut  bénir  les  abbés,  les 
archidiacres  et  les  diaconesses.  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xiv, 
1909,  p.  42,  n.  75.  D'après  Barhebraeus,  qui  rapporte 
le  canon  14  du  concile  d'Antioche,  le  périodeute  peut 
ordonner  des  sous-diacres,  des  lecteurs  et  des  exor- 
cistes, Bedjan,  p.  101  ;  le  chorévêque  et  l'archiprêtre  le 
peuvent  également.  Le  concile  de  Charfé,  p.  151,  après 
avoir  dit  que  ce  privilège  leur  était  reconnu  par  le 
canon  10  du  concile  d'Antioche,  ordonne  aux  chorévê- 
ques  de  ne  se  servir  des  anciens  privilèges  qu'avec 
l'agrément  du  patriarche  ou  des  évêques. 

L'intention  du  ministre  viciée  par  le  népotisme  rend 
la  collation  des  ordres  nulle  :  Episcopus  qui  quasi  here- 
ditatem  disponit  Ecclesiam  Christi  et  fratri  vel  filio  vel 
alii  consanguineo  confert  officium  excommunicalur  et 
nulla  sit  impositio  manuum.  C'est  ainsi  que  statué  Bar- 
hebraeus dans  son  Nomocanon  en  citant  un  canon 
pseudo-apostolique,  Bedjan,  p.  81,  et  l'Octateuque  de 
Clément,  1.  VIII,  can.  73  (75).  Ce  dernier  prévoit  de 
plus  qu'il  n'est  pas  permis  de  réitérer  l'ordination  sous 
peine  de  déposition  pour  le  ministre  et  le  sujet,  à  moins 
qu'il  ne  soit  démontré  que  la  première  ordination  a  été 
reçue  d'un  hérétique.  En  fait,  Barhebrœus  admet  que 
le  baptême  et  l'ordre  conférés  par  les  hérétiques  sont 
nuls.  On  trouve  pourtant  en  d'autres  canons  que  les 
hérétiques  et  ceux  qui  se  sont  fait  ordonner  par  les 
hérétiques  et  surtout  par  les  chalcédoniens  ont  reçu 
une  ordination  valide.  On  leur  impose  la  pénitence 
prévue  par  les  canons.  Après  quoi  ils  seront  admis 
d'abord  à  participer  aux  saints  mystères,  puis  feront 
fonction  de  l'ordre  reçu.  A  plus  forte  raison  si  ce  sont 
des  hérétiques  qui  ont  reçu  l'ordre  par  fraude  d'un 
évêque  orthodoxe.  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xiv,  1909,  p.  45, 
n.  88;  p.  113,  n.  108;  p.  115,  n.  117.  On  va  même  plus 
loin  et  l'on  affirme  que  l'ordre  reçu  de  force  d'un  héré- 
tique sera  considéré  comme  validement  conféré;  le 
patient,  quoiqu'il  ait  anathématisé  celui  qui  lui  a  con- 
féré l'ordre,  doit  être  soumis  à  la  pénitence  après  son 
retour  à  l'orthodoxie.  Ibid.,  p.  41,  n.  66.  C'est  pourquoi 
il  est  interdit  de  réordonner  les  prêtres  revenus  de 
l'hérésie.  Ibid.,  p.  1 10,  n.  124.  Cependant  les  partisans 
de  certains  hérétiques  ne  sont  pas  considérés  comme 
validement  ordonnés.  Ibid.,  p.  118,  n.  133  sq. 

Le  ministre  ne  doit  pas  conférer  les  ordres  à  dis- 
tance; ainsi  un  stylite  pour  recevoir  le  sacrement  doit 
ou  bien  descendre  vers  l'évêque  ou  bien  recevoir  l'évê- 
que sur  sa  colonne.  Ibid.,  p.  41,  n.  67.  L'ordination  de 
la  prêtrise  ne  peut  être  donnée  per  saltum  en  omettant 
le  diaconat.  Si  possible  on  n'ordonnera  un  diacre  à  la 
prêtrise  qu'après  qu'il  aura  exercé  le  diaconat  pendant 
un  certain  temps.  Ibid.,  n.  68. 

Barhebneus  se  réfère  au  can.  13  du  concile  d'Antio- 
che pour  déclarer  également  nulle  l'ordination  faite 
par  un  évêque  en  dehors  de  son  territoire  sans  l'auto- 


risation de  l'évêque  du  lieu.  Bedjan,  p.  76;  cf.  art.  : 
Réordination,  t.  xui,  col.  2394-2395. 

Par  contre  le  clerc  ordonné  simoniaquement  sera 
déposé  ainsi  que  celui  qui  l'a  ordonné  ;  mais  on  ne  pré- 
voit pas  que  l'ordre  conféré  soit  nul.  Cf.  Bedjan,  p.  89, 
et  l'Octateuque  de  Clément,  1.  VIII,  can.  27  (28)  sq.  Les 
canons  pénitent  iels  interdisent  à  l'évêque  de  recevoir 
un  cadeau  à  l'occasion  de  l'ordination  ou  d'un  juge- 
ment rendu.  Denzinger,  1. 1,  p.  488. 

Le  concile  de  Charfé  donne  les  mêmes  prescriptions 
que  l'ancien  droit  latin  au  sujet  de  la  collation  des 
ordres  par  chaque  évêque  dans  les  limites  de  son  dio- 
cèse et  prescrit  une  année  d'interstice  entre  le  sous- 
diaconat  et  le  diaconat  et  une  autre  année  entre  ce 
dernier  et  le  sacerdoce,  p.  138.  Il  prescrit  en  outre  que 
chaque  ordinand  doit  être  attaché  à  une  église  qui 
sera  son  titre  d'ordination;  le  clerc  doit  desservir  son 
titre  et  n'a  pas  la  faculté  de  l'abandonner  pour  une 
autre  église;  cependant  le  patriarche  peut  ordonner 
certains  clercs  et  les  mettre  au  service  du  patriarcat. 
Il  peut  ainsi  les  déplacer,  suivant  les  besoins,  d'une 
église  à  l'autre  dans  les  limites  de  son  patriarcat, 
p.  138  sq. 

9°  Les  irrégularités.  —  Celui  qui  veut  accéder  aux 
ordres  doit  posséder  certaines  qualités.  Faute  de  quoi, 
lui  sera  refusé  soit  l'exercice  des  ordres  reçus,  soit 
l'accès  aux  ordres  supérieurs.  Les  catholiques  ont  les 
mêmes  irrégularités  que  celles  qui  existaient  dans  le 
droit  latin  antérieur  au  code  du  droit  canonique. 
Cf.  concile  de  Charfé,  p.  155-161.  Pour  les  jacobites 
existent  les  irrégularités  suivantes  : 

1.  Les  bigames  qui  ont  convolé  en  secondes  noces 
après  leur  baptême  ou  qui  se  sont  mariés  avec  une 
veuve,  une  personne  déflorée,  une  femme  de  mauvaise 
vie.  (Le  clerc  dont  la  femme  a  commis  l'adultère  doit 
la  renvoyer  et,  s'il  vit  avec  elle,  il  doit  abandonner 
l'exercice  de  son  ministère.)  Ceux  qui  se  marient  avec 
une  divorcée  ou  une  esclave  ou  avec  leur  nièce  ou  suc- 
cessivement avec  deux  sœurs.  Canons  pénitentiels, 
coll.  m,  can.  13;  cf.  Denzinger,  t.  i,  p.  491. 

2.  L'esclave  s'il  n'a  pas  le  consentement  de  son 
maître. 

3.  Ceux  qui  n'ont  pas  l'âge  requis.  Le  prêtre  doit 
avoir  trente  ans,  ibid.,  p.  91;  le  sous-diacre  au  moins 
dix,  p.  102.  (Mais  le  concile  de  Charfé  exige  du  sujet 
qui  se  présente  pour  être  ordonné  chantre  d'avoir  fait 
sa  première  communion;  du  futur  lecteur  l'âge  de 
quatorze  ans  commencés,  du  sous-diacre  dix-huit 
commencés  et  assigne  au  diacre  et  au  prêtre  l'âge  re- 
quis par  l'ancien  droit  latin.  Cf.  concile  de  Charfé, 
p.  141-143,  146.) 

4.  Le  possédé,  tant  qu'il  n'est  pas  délivré  de  l'esprit 
malin. 

5.  Le  défaut  corporel  n'empêche  pas  par  lui-même 
l'accès  aux  ordres,  pourvu  que  le  sujet  en  soit  digne. 
Cependant  l'aveugle  et  le  muet  ne  sont  pas  admis 
parce  que  leurs  infirmités  les  empêchent  de  remplir 
leur  ministère.  L'eunuque  ne  peut  recevoir  les  ordres, 
et,  s'il  est  ordonné,  il  doit  être  déposé. 

6.  Celui  qui  a  été  accusé  et  convaincu  de  fornication, 
d'adultère  ou  de  crime  détestable. 

7.  Le  prêtre  qui  a  été  contraint  de  combattre  et  a 
porté  un  coup  mortel  doit  être  privé  pour  un  temps  de 
l'exercice  de  son  ministère.  Jacques  d'Édcsse,  can.  98. 

8.  Le  néophyte  ne  peut  accéder  au  sacerdoce,  ni  à 
plus  forte  raison,  à  l'épiscopat.  Bedjan,  p.  91.  Ce»  irré- 
gularités sont  tirées  soit  des  anciens  conciles,  soit  de 
l'Octateuque  de  Clément,  1.  VIII.  Pour  tout  ceci, 
cf.  Bedjan,  p.  89  sq. 

IX.  Organisation. —  1°  La  hiérarchie  chez  les  juco- 
biles.  —  La  hiérarchie  syriaque  est  ainsi  constituée  :  un 
patriarche,  des  évêques  aidés  par  des  dignitaires  et 
des  prêtres  aidés  par  les  diacres  et  les  diaconesses. 
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1.  Le  patriarche.  —  A  la  tête  de  la  hiérarchie  se 
trouve  le  patriarche,  suprême  chef  et  dernier  recours 
pour  tous  les  évêques,  clercs  et  fidèles  de  son  Église.  Il 
légifère,  seul  ou  avec  son  synode,  envoie  des  lettres 
patriarcales  à  toutes  les  circonspections  ecclésiastiques 
de  son  patriarcat  et  des  lettres  synodiques  pour  an- 
noncer son  élection  aux  autres  patriarches  monophy- 
sites.  Il  forme  un  tribunal  d'appel  et  en  dernier  ressort 
pour  toute  sa  communauté  et  punit  les  coupables 
quels  que  soient  leur  rang  et  leur  dignité.  Cependant  il 
traite  les  questions  très  importantes  en  assemblée 
synodale,  n  a  le  droit  de  préséance  sur  tous  les  métro- 
polites, évêques  et  dignitaires  de  son  Église.  Il  s'est 
réservé  le  droit  de  sacrer  les  évêques.  Quand  il  en  est 
empêché,  il  délègue  son  pouvoir  à  trois  évêques  consé- 
crateurs.  H  s'est  réservé  le  droit  de  consacrer  le  saint 
chrême  et  l'huile  sainte.  Il  préside  le  synode  patriarcal, 
soit  le  synode  législatif,  soit  le  synode  électeur  des 
évêques.  Il  visite  par  lui-même  ou  par  un  délégué  les 
différents  diocèses  de  son  patriarcat  et  décide  les  ré- 
formes nécessaires  qui  doivent  y  être  apportées.  Il  peut 
exempter  certains  monastères  et  certaines  églises  de 
la  juridiction  directe  de  l'évêque  du  lieu.  Il  se  met 
depuis  quelque  temps,  comme  on  l'a  vu  à  propos  des 
synodes,  à  accorder  certaines  dispenses  et  à  adoucir 
la  loi  du  jeûne  et  de  l'abstinence. Cf.  Revue  Al-Hikmal, 
t.  iv,  1930,  p.  68. 

Longtemps  les  jacobites  ont  été  fidèles  à  l'ancienne 
loi  qui  est  de  ne  jamais  choisir  le  patriarche  parmi  les 
évêques,  mais  parmi  les  moines  ou  même  les  laïques 
célibataires.  Can.  15  de  Nicée  et  21  d'Antioche;  Nomo- 
canon  de  Barhebraeus,  part.  I,  c.  vu,  sect.  1.  Mais  déjà 
en  709,  Élie,  évêque  d'Euphémia  (Hama)  a  été  élu 
patriarche;  cf.  Abbellos-Lamy,  Gregorii  Barhebrœi 
Chronicon  ecclesiasticum,  t.  i,  p.  297.  Michel  le  Grand 
à  son  élection  (1167),  demanda  que  l'on  revînt  à  l'an- 
cienne législation.  Actuellement  on  choisit  le  patriar- 
che dans  le  corps  épiscopal. 

Le  choix  du  patriarche  se  fait  par  élection  au  synode 
des  évêques  réunis  à  cet  effet.  Les  membres  du  synode 
doivent  prendre  l'avis  de  leurs  fidèles  avant  d'entrer 
à  l'assemblée  électorale,  d'après  les  décisions  du  synode 
tenu  en  octobre  1930.  Autrefois,  plusieurs  modes  ont 
été  employés  :  douze  évêques  se  réunissaient  en  synode 
électoral.  On  écrivait  quatre  bulletins  dont  trois  pour 
trois  candidats  et  le  quatrième  au  nom  de  Jésus  Bon 
Pasteur.  On  déposait  le  tout  dans  un  calice  sous  l'au- 
tel. Après  la  célébration  de  la  divine  liturgie,  un  enfant 
tirait  un  bulletin  qui  déterminait  le  choix  du  nouveau 
patriarche.  Si  le  bulletin  contenait  le  nom  de  Jésus  Bon 
Pasteur,  on  était  contraint  de  recommencer  l'élection 
de  trois  nouveaux  candidats.  Cf.  Assémani,  Bibl. 
orient.,  t.  il,  Diss.  de  monophysitis,  p.  34  sq.  D'après 
Barhebraeus,  la  première  élection  faite  par  le  tirage  au 
sort  fut  celle  du  patriarche  Jean,  l'an  1051  des  Grecs 
(740  de  J.-C).  Abbellos-Lamy,  Gregorii  Barhebreei, 
Chronicon  ecclesiasticum,  t.  i,  col.  305  sq.  Pour  l'élec- 
tion d'Athanase  le  Chamelier,  ce  fut  par  une  inspira- 
tion, après  trois  jours  de  jeûne.  Les  électeurs  avaient 
reçu  en  songe  l'ordre  de  prendre  le  premier  qui  se  pré- 
senterait le  matin  devant  la  porte  du  monastère.  Le 
matin  Athanase  de  Samosate  conduisait  les  chameaux 
pour  aller  quérir  la  provision  de  sel  de  son  monastère. 
Ce  fut  l'élu  et  le  chef  de  la  communauté  (595-631). 
Cf.  ibid.,  col.  261  sq. 

La  pression  des  califes,  des  pachas  et  de  la  Sublime 
Porte  influaient  grandement  sur  les  électeurs;  et  quel- 
quefois le  même  nom  était  inscrit  sur  les  trois  bulletins. 
Ibid.,  col.  326.  Pour  les  électeurs  absents,  ils  avaient  le 
loisir  de  déléguer  leur  pouvoir  à  un  évêque  présent  qui 
avait  alors  double  voix  ou  bien  ils  envoyaient  de  leur 
part  un  prêtre  délégué.  Échos  d'Orient,  t.  x,  1 907,  p.  1 1 1. 
D'autres  fois  ils  envoyaient   des  lettres  d'adhésion; 


les  moines  eux-mêmes  écrivaient  de  pareilles  lettres. 
Cf.  Abbellos-Lamy,  op.  cit.,  t.  n,  col.  537  sq.;  Chabot, 
Chronique  de  Michel  le  Syrien,  t.  m,  p.  330.  Le  synode 
électeur  est  présidé  par  le  plus  ancien  des  évêques.  Il 
lui  revient  le  droit  de  bénir  le  nouvel  élu  et  de  l'intro- 
niser suivant  une  liturgie  spéciale.  Abbellos-Lamy, 
t.  n,  col.  540-542.  D'après  Barhebraeus,  à  la  mort  du 
maphrian  Marutha,  on  tomba  d'accord  que  le  patriar- 
che sacrerait  le  maphrian  et  que  le  maphrian  sacrerait 
le  futur  patriarche.  Ibid.,  t.  m,  col.  129  sq. 

Le  chef  de  l'Église  jacobite  prend  le  titre  de  patriar- 
che d'Antioche,  la  ville  de  Dieu,  et  de  tout  l'Orient  ou 
bien  il  se  dit  patriarche  d'Antioche  et  de  tout  le  siège 
apostolique.  En  1034,  le  patriarche  Denys  IV  résida 
au  monastère  de  Deir-ez-Zaafaran.  Michel  le  Grand, 
patriarche  de  1167  à  1200,  y  fixa  le  siège  patriarcal  et 
cela  dura  plus  de  sept  siècles.  Au  synode  de  1932,  le 
patriarche  transféra  sa  résidence  à  Homs,  l'ancienne 
Émèse,  en  Syrie,  pour  y  suivre  la  grande  partie  de  son 
troupeau  qui  était  venu  se  réfugier  au  Liban  et  en 
Syrie. 

Pour  la  liste  des  patriarches  jacobites  et  des  schis- 
mes qui  divisèrent  le  patriarcat  jacobite,  voir  Antio- 
che,  t.  i,  col.  1427  sq.  Pour  compléter  la  liste  patriar- 
cale, voir  I.  Armalet,  Al-Zahrat  al-Zakia  (Histoire  du 
patriarcat  syrien  d'Antioche),  Beyrouth,  1909;  la  revue 
Al-Machriq,  t.  xxi,  1923,  p.  500-507,  589-599,  660-669; 
et  P.  de  Tarrazi  :  As-Salassel  at-Tarikhiat  (Histoire  de 
l'épiscopat  syrien),  Beyrouth,  1910,  p.  409,  415.  L'au- 
teur y  donne  la  liste  des  patriarches  syriens  et  ne  met 
aucune  interruption  entre  les  jacobites  et  les  catholi- 
ques; à  partir  de  1662,  il  continue  sa  liste  par  les 
noms  des  patriarches  de  l'Église  syriaque  catholique, 
comme  s'ils  complétaient  la  lignée  des  patriarches 
jacobites.  Ces  deux  écrivains  ont  résumé  et  complété 
la  liste  dressée  par  Michel  le  Syrien,  Chronique,  trad. 
Chabot,  t.  m,  p.  448-482;  on  y  trouve  les  noms  d'un 
grand  nombre  d'évêques  qui  ont  été  ordonnés  par  les 
prédécesseurs  du  patriarche  Michel.  Barhebraeus  a 
écrit  l'histoire  des  patriarches  d'Antioche  dans  les 
deux  volumes  de  son  Chronicon  ecclesiasticum,  éd.  Ab- 
bellos-Lamy. Le  patriarche  actuel  a  été  élu  et  sacré  le 
30  janvier  1933  et  a  pris  le  nom  d'Ignace  Éphrem  Ier 
Barshum. 

2.  Le  maphrian.  —  Voir  une  courte  notice  sur  ce 
dignitaire  à  l'art.  Antioche,  t.  i,  col.  1428  et  1429. 
I.  Armalet  a  écrit  une  série  d'articles  dans  la  revue 
Al-Machriq,  Beyrouth,  t.  xxn,  1924,  p.  182  sq.,  272, 
364  sq.,417sq.,  519  sq.,  604  sq..  où  il  dresse  la  liste  des 
maphrians  avec  une  courte  notice  pour  chacun  d'eux 
d'après  le  Chronicon  de  Barhebraeus,  liste  qu'il  a  com- 
plétée par  une  courte  notice  sur  les  dignitaires 
postérieurs,  jusqu'au  dernier,  Basile  Bahmam  III 
(t  1859).  Après  cette  date,  le  patriarche  n'a  plus  sacré 
de  maphrian.  A  la  mort  du  maphrian  Marutha,  on 
était  tombé  d'accord  que  le  patriarche  sacrerait  le  ma- 
phrian et  que  celui-ci  bénirait  le  patriarche  élu.  Cf. 
Barhebraeus,  Chronicon,  t.  m,  col.  129  sq.  Une  lutte 
était  toujours  menée  entre  ce  dignitaire  et  le  patriar- 
'che.  En  février  11 80  des  Grecs  (869  de  J.-C),  un  concile 
fut  réuni  à  Kefartouta  (près  de  Mardin)  pour  définir 
certaines  questions.  Le  patriarche  Jean  qui  y  prenait 
part  dit  avoir  défini  huit  questions  : 

a)  Les  évêques  du  monastère  de  Mar-Matthieu  et 
les  moines  seront  soumis  et  obéiront  au  maphrian  qui 
est  sur  le  siège  de  Tagrit.  —  b)  Le  patriarche  n'entrera 
pas  dans  les  diocèses  qui  dépendent  de  Tagrit  pour  y 
gouverner,  si  ce  n'est  quand  on  l'y  appellera,  ni  le 
maphrian  de  Tagrit  dans  ceux  du  patriarche.  — 
c)  Quand  le  maphrian  se  trouvera  en  présence  du 
patriarche  d'Antioche,  il  siégera  le  premier  à  sa  droite, 
(de  plus)  il  sera  nommé  après  lui  (dans  les  diptyques  de 
la  liturgie)  et  recevra  la  communion  après  lui.  —  d)  Le 
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patriarche  ne  sera  pas  consacré  sans  l'adhésion  du 
maphrian,  s'il  est  en  vie;  sinon  les  évêques  orientaux 
ont  le  pouvoir  de  se  choisir  un  maphrian.  Pour  savoir 
ensuite  si  ce  sera  le  maphrian  ou  le  chef  du  concile 
qui  imposera  les  mains  au  patriarche,  les  évêques  occi- 
dentaux (ceux  du  patriarcat  d'Antioche)  choisiront 
deux  évêques  et  les  orientaux  (ceux  du  maphrianat  de 
Tagrit)  deux;  puis  celui  que  ces  quatre  évêques  éliront 
imposera  les  mains.  —  e)  Le  diocèse  de  Quardou  et  de 
Beit  Zabdi  relèvera  de  Tagrit  ainsi  que  les  diocèses  des 
Négronoié  Madoci,  si  ces  Arabes  l'acceptent.  —  /  j  Le- 
vée des  sentences  portées  par  les  orientaux  et  les  occi- 
dentaux. —  g)  Règlement  du  cas  des  trois  évêques  que 
le  maphrian  avait  consacrés  dans  les  diocèses  du  pa- 
triarche. —  h)  L'évêque  déposé  par  le  maphrian  saura 
qu'il  le  sera  aussi  "pas  le  patriarche.  Cf.Bedjan,  p.  78  sq. 

En  fait,  le  maphrian  consacrait  lui-même  le  pa- 
triarche. Le  patriarche  avait  seul  le  droit  de  désigner 
le  maphrian  et  lui  laissait  toute  liberté  de  sacrer  ses 
suffragants  de  Tagrit,  de  consacrer  le  saint  chrême  et 
les  saintes  huiles.  Il  pouvait  juger  les  évêques  ses  suf- 
fragants. En  un  mot,  c'était  le  chef  réel  de  l'Église 
jacobite  d'Orient  (Mésopotamie  et  Perse).  Cf.  Denzin- 
ger,  t.  i,  p.  122;  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  n,  Diss.  de 
monophysitis,  n.  vu  et  vm,  et  p.  437.  On  a  essayé  de 
ressusciter  cette  dignité  dans  l'Église  jacobite  des 
Indes.  Voir  l'art.  Syro-Malabare  (Église). 

3.  Métropolite  et  évêque.  —  Le  métropolite  n'a  plus 
aucune  juridiction  spéciale.  C'est  un  titre  que  portent 
certains  évêques.  Les  évêques  sont  tantôt  titulaires 
(chargés  d'un  monastère  ou  travaillant  auprès  du 
patriarche)  et  tantôt  résidentiels.  Aucun  évêque  ne 
peut  désigner  son  successeur;  mais  il  appartient  au 
synode  patriarcal  de  le  faire.  Autrefois,  le  métropolite 
réunissait  ses  suffragants  de  la  province  pour  cette 
élection  ;  ceux  qui  ne  pouvaient  venir  envoyaient  un 
représentant  ou  bien  écrivaient  au  synode  pour  s'excu- 
ser et  acquiescer  aux  décisions  de  l'assemblée.  Le 
peuple  a  une  certaine  part  dans  le  choix  de  son  chef 
spirituel.  Le  patriarche  charge  un  ecclésiastique,  sou- 
vent l'évêque  voisin,  d'administrer  le  diocèse  vacant 
et  envoie  un  évêque  avec  un  membre  du  conseil  laïque 
diocésain  pour  recueillir  les  desiderata  des  diocésains. 
Barhebrseus,  citant  le  concile  de  Laodicée,  dit  qu'il 
ne  peut  pas  laisser  au  peuple  le  soin  de  choisir  les 
candidats  au  sacerdoce  et  ajoute  une  note  personnelle. 
A  plus  forte  raison  le  peuple  n'a  pas  à  faire  le  choix 
de  son  évêque;  cf.  Bedjan,  p.  85.  Actuellement  le 
patriarche  préside  le  synode  électoral. 

L'élu  doit  être  âgé  d'au  moins  trente-cinq  ans  et 
avoir  les  qualités  requises.  Devant  observer  la  chas- 
teté perpétuelle,  il  est  choisi  de  fait  parmi  les  moines. 
S'il  est  séculier,  il  doit  prendre  l'habit  et  le  capuchon 
des  moines  et  pratiquer  les  pénitences  de  la  vie  monas- 
tique :  il  doit  s'abstenir  de  viande  toute  sa  vie,  excepté 
en  cas  de  maladie  et  jeûner  trois  jours  par  semaine. 
Après  son  sacre,  il  doit  jeûner  pendant  trois  semaines. 
En  dehors  du  cas  de  nécessité  (période  de  persécution), 
l'évêque  doit  recevoir  la  consécration  épiscopale  et 
l'imposition  des  mains  de  deux  ou  trois  évêques.  Le 
patriarche  empêché  délègue  son  pouvoir  à  trois  évê- 
ques. Une  fois  consacré,  l'évêque  doit  regagner  son  dio- 
cèse pour  résider  parmi  son  troupeau.  Il  y  exercera  des 
pouvoirs  très  étendus  et  administrera  son  diocèse  au 
spirituel;  au  temporel  tous  les  biens  ecclésiastiques 
relèveront  de  lui.  Cf.  Bedjan,  p.  76-85. 

A  son  apogée,  l'Église  jacobite  comptait  plus  de 
cent  diocèses  et  de  vingt  métropoles.  On  dit  que  Jac- 
ques Baradaï  a  sacré  dans  ses  voyages  plus  de  cent 
mille  évêques,  chilTre  évidemment  exagéré.  Actuelle- 
ment l'Église  jacobite  est  réduite  aux  diocèses  des 
Indes  dont  on  parlera  à  l'art.  Syro-malabare  (  Église) 
et  aux  diocèses  de  Mossoul,  du  monastère  de  Saint- 


Matthieu,  de  Tour-Abdlne,  de  Beyrouth  et  Damas,  de 
Haute-Djéziré  et  d'Euphrate.  Certains  diocèses  ont 
été  délaissés,  lors  des  dernières  persécutions  et  sont 
devenus  simples  vicariats. 

Le  patriarche  a  nommé  des  vicaires  patriarcaux 
pour  Diarbekir,  Kharbout,  Mardin,  Alep,  le  Caire, 
Homs-Hama  et  Jérusalem  (monastère  de  Saint-Jean- 
Marc).  On  trouve  encore  un  évêque  directeur  du  sémi- 
naire de  Saint-Éphrem  établi  à  Zahlé  (Liban)  et  des 
évêques  près  du  patriarche  pour  l'aider  dans  l'admi- 
nistration du  patriarcat. 

4.  Chorévêques  et  périodeutes.  —  Le  périodeute  est  le 
visiteur  du  diocèse.  Il  lui  revient  de  choisir  les  per- 
sonnes destinées  au  sacerdoce;  Rabboula.  dans  son 
can.  38,  lui  recommande  de  faire  un  bon  choix,  selon 
les  ordonnances  de  l'apôtre,  I  Tim.,  in  et  Tit.,  i,  6-9. 
C'est  à  lui  aussi  de  choisir  les  personnes  qui  doivent 
rendre  la  justice,  ce  qui  avait  de  l'importance  alors  que 
les  évêques  avaient  le  pouvoir  de  rendre  la  justice  au 
spirituel  et  au  civil.  Actuellement  on  ne  rencontre, 
revêtus  de  cette  dignité,  que  les  chefs  des  prêtres  d'une 
localité  et  encore  très  rarement.  Au  contraire  celui  qui 
aide  l'évêque  dans  l'administration  du  diocèse  et  qui 
correspondrait  au  vicaire  général  est  revêtu  de  la 
dignité  de  chorévêque.  Anciennement  les  chorévêques 
avaient  l'ordre  de  l'épiscopat  ;  avec  le  temps  on  garda 
pour  eux  une  cérémonie  de  sacre  sans  leur  conférer  la 
perfection  de  l'ordre.  On  trouvait  un  chorévêque  par 
diocèse. 

5.  L'archidiacre.  —  Tout  évêque  aura  un  archidiacre 
qui  s'occupera  des  étrangers  et  des  pauvres,  donnera 
des  ordres  pour  tout  ce  qui  regarde  le  service  (divin). 
Quand  l'évêque  est  absent,  il  désignera  le  prêtre  qui 
doit  offrir  le  saint  sacrifice  :  il  fera  asseoir  les  prêtres 
dans  les  stalles,  se  tiendra  en  tête  des  diacres,  placera 
les  sous-diacres  aux  portes,  donnera  le  livre  aux  lec- 
teurs et  leur  ordonnera  de  lire  et  distribuera  les  se- 
maines aux  prêtres,  car  il  est  la  langue,  le  secrétaire  et 
le  second  de  l'évêque;  cf.  Résolutions  canoniques  des 
Perses,  134,  135,  Nau,  p.  99;  Bedjan,  p.  96.  Le  pa- 
triarche Cyriaque  (793-817)  précise  encore'davantage 
les  fonctions  de  l'archidiacre  :  il  est  le  vicaire  de  l'évê- 
que et  il  a  des  pouvoirs  plus  étendus  que  les  pouvoirs 
concédés  par  le  droit  latin  au  vicaire  général;  le  gou- 
vernement de  l'autel  lui  appartient  et,  s'il  est  éloigné, 
ce  pouvoir  passe  à  son  second,  ainsi  que  l'enseigne- 
ment catholique  et  la  lecture  des  apôtres,  les  jours  des 
fêtes  dominicales  et  durant  les  semaines  de  jeûne.  Si 
l'évêque  est  présent,  ces  fonctions  lui  reviennent. 
L'archidiacre  sera  non  seulement  un  administrateur, 
mais  encore  un  juge  pour  dirimer  les  différends  qui 
peuvent  surgir  surtout  entre  clercs.  Tous  ces  canons 
ont  été  cités  par  Barhebrrcus,  Nomocanon,  éd.  Bedjan, 
p.  95  sq.  Nous  devons  faire  remarquer  que  très  sou- 
vent l'archidiacre  succède  à  l'évêque,  parce  que  sa  pré- 
sence auprès  de  l'évêque  fait  de  lui  un  personnage  très 
important  et  populaire  et  il  prépare  son  avènement  en 
restant  célibataire  et  en  prenant  l'habit  monastique. 

6.  Le  prêtre-curé.  —  Normalement  tout  prêtre  a 
charge  d'âmes  dans  une  paroisse  plus  ou  moins  déli- 
mitée. Contrairement  aux  prescriptions  du  Nomocanon 
de  Barhebrseus,  citant  le  concile  de  Laodicée,  cf.  Bed- 
jan, p.  85,  le  choix  du  curé  revient  aux  paroissiens  qui 
présentent  à  l'évêque  un  diacre  âgé  en  principe  de 
trente  ans.  Son  instruction  est  rapidement  faite  (qua- 
tre à  cinq  mois  dans  un  monastère).  Il  apprend  la 
liturgie  de  la  messe  et  lit  le  Nomocanon.  L'Église 
jacobite  garde  l'ancienne  manière  de  voir;  aussi  tout 
prêtre  est  ordonné  pour  une  église  déterminée  dont  il 
reçoit  la  charge  de  par  son  ordination.  C'est  pourquoi 
Jean  de  Telia  (f  538),  dans  son  avertissement  vu  pour 
ses  clercs,  s'appuie  sur  les  canons  des  premiers  conciles 
orientaux  (concile  de  Sardique,  can.  1)  pour  déclarer  : 
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■  Un  canon  des  saints  Pères  défend  qu'un  prêtre  passe 
d'un  autel  à  un  autre  autel;  que  chacun  donc  reste 
patiemment  où  il  a  été  appelé.  »  Jacques  d'Édesse 
ajoute  :  «  A  moins  de  souffrance  et  de  peines  insuppor- 
tables, le  prêtre  ne  doit  pas  abandonner  l'autel  pour 
lequel  il  a  été  ordonné  et  ne  doit  jamais  passer  d'une 
église  à  une  autre  par  avidité  et  par  le  désir  de  trouver 
des  églises  plus  riches.  »  Resol.  72-73.  Le  prêtre  et  le 
diacre  n'abandonneront  pas  l'église  pour  aller  à  la  cour 
ou  en  un  lieu  éloigné,  sans  un  ordre  formel,  même 
s'il  s'agit  du  bien  de  leur  église  ou  de  leur  village. 
Can.  13,  14  des  apôtres;  Rabboula,  can.  63.  Les  prêtres 
doivent  s'occuper  avec  soin  du  service  de  la  maison  de 
Dieu,  et  feront  tout  ce  qui  est  nécessaire  à  sa  bonne 
tenue.  Can.  64.  Pour  pouvoir  donner  tous  les  soins 
requis  et  être  à  la  disposition  des  âmes,  le  prêtre  doit 
observer  la  loi  de  la  résidence.  Rabboula  exige  du 
prêtre  et  du  diacre  qu'ils  résident  à  l'église,  ainsi  que 
les  religieux,  si  possible.  Can.  67.  S'ils  sont  plusieurs, 
chaque  prêtre,  à  tour  de  rôle,  a  charge  d'âmes  une 
semaine  et  doit  coucher  à  l'église. 

Outre  le  ministère  sacré  proprement  dit,  le  prêtre 
doit  recevoir  les  étrangers  et  les  pauvres,  les  héberger 
dans  le  Xénodokeion  (hôtellerie  bâtie  près  de  l'église  à 
cet  effet);  si  l'église  ne  possède  pas  d'hôtellerie,  il  doit 
s'arranger  pour  les  recevoir  et  mettre  à  leur  disposition 
ce  qui  leur  est  nécessaire. 

7.  Le  diacre  est  considéré  comme  ayant  un  ordre 
majeur.  Les  diacres  sont  légion.  Ils  doivent  être  âgés 
d'au  moins  vingt  ans.  Ils  peuvent  rester  dans  cet  ordre 
toute  leur  vie.  Ils  gardent  l'habit  et  la  vie  des  séculiers 
excepté  à  l'Église.  Le  diacre  est  considéré  comme  le 
ministre  ordinaire  de  la  communion  et  surtout  du 
calice,  à  l'époque  où  l'on  faisait  participer  les  fidèles  au 
calice  même.  Il  doit  aider  le  prêtre  dans  la  célébration 
du  saint  sacrifice.  Le  can.  123  des  Perses  interdisait  au 
prêtre  séculier  de  célébrer  la  messe  sans  diacre.  Le 
patriarche  Cyriaque  (t  895)  va  jusqu'à  dire  qu'en  cas 
de  nécessité  le  diacre  servira  d'autel  :  c'est-à-dire  qu'il 
portera  les  vases  sacrés  pour  que  le  prêtre  puisse  offrir 
le  saint  sacrifice.  Can.  181,  Nau,  p.  103;  Bedjan,  p.  15. 
Le  diacre  pouvait,  au  temps  de  Jacques  d'Édesse 
(t  538),  can.  100,  signer  le  calice,  c'est-à-dire  faire  le 
rite  principal  de  la  messe  des  présanctifiés;  mais  sans 
réciter  aucune  prière,  pas  même  la  moindre  parole. 

Le  diacre  n'a  pas  le  droit  de  présider  les  prières 
publiques;  mais  il  peut  prier  à  voix  basse,  mettre 
l'encens,  réciter  la  prière  de  l'encens  à  voix  basse  et 
terminer  les  prières  par  l'ecphonèse  habituelle  «  dans 
les  siècles  des  siècles.  Amen  ».  Il  lira  l'évangile  même 
en  présence  du  prêtre,  s'il  le  lui  permet.  Can.  110-111. 
Rabboula  (f  435)  ordonne  que  le  prêtre,  s'il  est  pré- 
sent, lise  lui-même  l'évangile.  Can.  69.  Cyriaque, 
évêque  d'Amid  (f  623),  trouve  qu'il  est  contre  la  cou- 
tume de  son  pays,  que  le  diacre  lise  l'évangile  à  l'église 
et  dans  le  monastère.  Can.  89,  Nau,  p.  79,  90,  92; 
Bedjan,  p.  64,  95.  En  l'absence  de  l'évèque,  il  lira  les 
écrits  des  apôtres  et  prêchera  sur  l'ordre  de  l'archi- 
diacre ou  de  son  remplaçant.  Il  sera  le  bras  droit  du 
prêtre  dans  la  liturgie,  l'office  divin  et  le  gouverne- 
ment de  l'église,  veillera  sur  les  moines,  les  pauvres  et 
rendra  tous  les  services  exigés.  Il  est  tenu  à  la  rési- 
dence dans  l'église  tout  comme  le  prêtre.  Le  diacre 
dans  son  ministère  devra  porter  l'orarium  sur  son 
épaule.  S'il  le  veut,  il  peut  porter  une  cape  au-dessus 
de  l'orarium.  Hev.  Or.  chrét.,  t.  xiv,  1909,  p.  115  sq., 
n.  116. 

8.  Le  sous-diacre.  —  D'après  Cyriaque,  évêque 
d'Amid  (578-623),  l'office  du  sous-diacre  est  de  garder 
la  porte  de  l'église  au  temps  du  service  liturgique  et  de 
veiller  aux  lumières;  il  peut,  à  défaut  de  prêtre  et  de 
diacre,  entrer  dans  le  sanctuaire  et  prendre  l'eucharis- 
tie sur  l'autel  pour  distribuer  la  sainte  communion; 


mais  il  n'a  le  droit  ni  de  lire  l'évangile  sur  le  (3îju.a, 
ni  d'aider  le  prêtre  qui  baptise,  en  tenant  les  baptisés. 
Can.  88,  91  ;  Bedjan,  p.  24,  103.  Sa  place  est  en  dehors 
du  sanctuaire  (le  chœur).  Il  ne  peut  donner  la  paix 
à  l'autel  (le  baiser)  qu'une  seule  fois  (le  jour  de  son 
ordination).  Il  reçoit  la  sainte  communion  en  dehors 
de  l'autel,  parce  qu'il  n'est  pas  le  serviteur  de  l'autel, 
mais  du  temple.  De  fait  les  sous-diacres  n'existent 
plus.  Cet  ordre  n'est  plus  conféré,  pas  plus  que  les 
autres  ordres  mineurs. 

9.  Lecteurs  et  chantres.  —  Jacques  d'Édesse  déter- 
mine, dans  son  canon  112.  le  rôle  de  ces  deux  catégories 
de  clercs.  Il  s'élève  contre  l'habitude  qui  commençait 
à  se  répandre,  de  laisser  les  notables  des  villes  lire  les 
saints  livres  dans  les  assemblées  des  fidèles  et  de  chan- 
ter dans  les  célébrations  de  la  sainte  liturgie  et  de 
l'office  divin.  «  C'est  le  rôle  des  lecteurs,  dit-il,  ils  sont 
exercés  et  lisent  bien.  C'est  le  rôle  des  chantres  de 
chanter;  ils  savent  le  faire  selon  les  règles.  »  Bedjan,  • 
p.  102.  Cette  coutume  dont  se  plaignait  l'évèque  cano- 
niste  n'a  pas  laissé  de  passer  dans  les  mœurs,  non 
seulement  dans  l'Église  jacobite  mais  aussi  dans  toutes 
les  Églises  orientales  et  même  dans  les  groupements 
catholiques. 

Autrefois,  la  formation  du  clergé  se  faisait  de  ma- 
nière très  sommaire  dans  les  monastères  ou  auprès 
d'un  curé  voisin.  Puis  on  constitua  un  séminaire  dans  le 
monastère,  résidence  patriarcale,  de  Deir-ez-Zaafaran. 
Cela  ne  dura  pas.  Le  synode  de  1930  a  décidé  de  créer 
un  séminaire  et  demandé  aux  évêques  d'apporter  un 
soin  particulier  à  la  formation  du  clergé.  Actuellement 
un  séminaire  existe  à  Zahlé  (Liban)  avec  une  dizaine 
de  séminaristes.  Un  autre  a  été  créé  à  Homs  près  de 
la  résidence  patriarcale. 

10.  Les  diaconesses  ont  eu  un  rôle  très  important 
dans  l'Église  jacobite.  Pour  recevoir  cette  charge,  elles 
devaient  avoir  quarante  ans  et  ne  pouvaient  contrac- 
ter un  nouveau  mariage,  sinon  elles  étaient  excommu- 
niées, ainsi  que  leurs  conjoints.  Elles  recevaient  une 
bénédiction  spéciale  selon  le  rite  décrit  par  Denzinger, 
t.  n,  p.  71  et  92.  A  Antioche  on  leur  imposait  même 
l'orarium  (étole)  sur  l'épaule,  comme  au  diacre.  Rev. 
Or.  chrét.,  t.-xiv,  1909,  p.  40.  Barhebrœus  rapporte,  à 
ce  propos,  un  canon  de  Sévère,  Nomocanon,  éd.  Bed- 
jan, p.  98;  Mai,  p.  51.  La  coutume  voulait  que  les 
supérieures  des  moniales  fussent  revêtues  de  cette 
dignité  dans  la  province  d'Antioche.  Les  diaconesses 
étaient  chargées  de  visiter  les  femmes  malades  pour 
leur  porter  les  soins  nécessaires.  Elles  avaient  à  oindre 
les  femmes  catéchumènes  de  l'huile  sainte  dans  le  rite 
baptismal;  elles  complétaient  toujours  sur  tout  le 
corps  les  onctions  commencées  par  le  prêtre.  En  cas  de 
nécessité  elles  donnaient  la  communion  aux  petits 
garçons  qui  n'avaient  pas  atteint  l'âge  de  cinq  ans  et 
aux  moniales  de  leur  monastère,  en  l'absence  du 
diacre,  même  si  le  prêtre  était  présent  (d'après  les 
canons  des  saints  Pères  en  l'absence  du  prêtre  et  du 
diacre,  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xiv,  1909,  p.  40,  n.  62);  elles 
ne  prenaient  pas  les  saintes  espèces  de  l'autel,  mais 
seulement  du  tabernacle.  La  diaconesse  n'était  pas 
ordonnée  pour  l'autel  mais  pour  les  femmes  malades. 
Elle  ne  pouvait  pas  mettre  une  portion  du  saint  Corps 
dans  le  calice  consacré,  alors  que  les  diacres  le  pou- 
vaient. D'après  Jacques  d'Édesse,  elle  ne  devait  d'au- 
cune manière  toucher  les  saintes  espèces.  Resol.  24. 
Il  ne  lui  était  pas  permis  d'entrer  dans  le  sanctuaire 
et  de  toucher  la  sainte  eucharistie  au  temps  de  ses 
règles,  ni  dans  le  sanctuaire  des  martyria  d'hommes 
sans  permission,  ni  dans  un  monastère  de  femmes 
excepté  dans  le  sien,  à  moins  de  nécessité  urgente. 
Avec  la  permission  de  l'évèque  elle  pouvait  verser  le 
vin  et  l'eau  dans  le  calice  :  c'est-à-dire  préparer  les 
oblats  dans  la  cérémonie  de  la  prothèse  au  début  de  la 
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liturgie  sacrée  :  charge  autrefois  remplie  par  le  diacre, 
actuellement  le  prêtre  le  fait  lui-même  avant  de  pren- 
dre les  ornements  sacrés.  Cf.  Lamy,  Disserlalio,  p.  205- 
206.  Elle  pouvait  même  mettre  l'encens  dans  le 
monies  ou  les  offices  qu'elle  présidait  dans  son  monas- 
tère sans  toutefois  élever  la  voix.  Par  conséquent,  il 
lui  était  défendu  de  dire  l'oraison  sur  l'encensoir.  Cette 
cérémonie  se  fait  aussi  immédiatement  après  la  pro- 
thèse. Elle  pouvait  lire  habituellement  l'évangile  et  les 
saints  livres  dans  les  réunions  de  femmes  ou,  si  elle 
était  supérieure,  dans  les  réunions  de  ses  religieuses. 
Elle  avait  à  veiller  à  la  propreté  du  sanctuaire,  à 
balayer  l'église,  à  disposer  les  cierges,  a  entretenir  la 
veilleuse  et  cela  en  l'absence  du  prêtre  et  du  diacre. 
d'après  Jacques  d'Édesse.  Resol.  24.  Elle  pouvait  la\  er 
les  vases  sacrés.  En  cas  de  nécessité  et  alors  qu'elle 
était  gravement  malade,  elle  pouvait  charger  une  des 
religieuses  de  toucher  aux  vases  sacrés,  de  disposer  les 
cierges,  d'entrer  dans  le  sanctuaire  et  de  le  nettoyer. 
Cf.  Jean  de  Telia,  Resol.  33-42;  Jacques  d'Edesse. 
Resol.  23,  24  ;  Xomocanon,  éd.  Bedjan,  p.  97-99.  Jean  X 
Bar  Schouchan  (f  1073)  nous  rapporte  qu'à  son  époque 
on  n'ordonnait  plus  les  diaconesses  pour  oindre  les 
femmes  baptisées;  cf.  Rep.  Or.  chrét.,  t.  xvn,  1912, 
p.  195. 

2°  Relation  de  l'Église  jacobite  avec  les  autres  Églises. 
—  1.  Avec  les  monophysites.  —  L'Église  jacobite  de 
Syrie  s'est  toujours  considérée  comme  une  Église  auto- 
nome ne  gardant  avec  les  autres  Eglises  monophysites 
(copte  et  arménienne)  que  des  liens  de  charité  et  de 
respect.  Voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'art.  Monophysite 
(Église  copte  ).  t.  x,  col.  2264  sq.  Dès  son  avènement  le 
patriarche  d'Antioche  écrivait  des  lettres  synodiques. 
Le  patriarche  d'Alexandrie  avait  un  droit  de  préséance 
sur  celui  d'Antioche  d'après  les  premiers  conciles;  il 
n'en  fut  pas  de  même  avec  les  patriarches  arméniens. 
D'ailleurs  certaines  divergences  disciplinaires  et  même 
doctrinales  établissaient  une  plus  grande  séparation 
entre  l'Église  arménienne  et  l'Église  syrienne  quoi- 
qu'elles aient  lutté  pour  le  monophysisme.  N'oublions 
pas  que  les  Arméniens  emploient  le  pain  azyme,  le  vin 
pur  sans  eau.  Jacques  d'Édesse  le  leur  reproche  sévè- 
rement, et  les  assimile  tantôt  aux  juifs,  tantôt  aux 
hérétiques  (chalcédoniens  et  nestoriens),  tantôt  aux 
Arabes  et  aux  païens,  en  critiquant  d'autres  coutumes; 
cf.  can.  SI.  Le  patriarche  Jean  X  Bar  Schouchan  fait 
les  mêmes  reproches;  cf.  Rev.  Or.  chret..  t.  xvn.  1912, 
p.  ISO  sq.  Des  discussions  plus  sérieuses  s'élevèrent 
entre  les  syriens  et  certains  Arméniens  qui  refusaient 
de  dire  que  le  Christ  avait  souffert  selon  la  chair  ou  des 
partisans  de  Julien  d'Halicarnasse.  Voir  art.  Mono- 
physisme, t.  x,  col.  2236;  Al-Machriq,  t.  xxm,  1925, 
p.  3S4-3S9,  448,  453. 

2.  Avec  les  autres  Églises.  —  Quels  sont  les  rapports 
des  syriens  jacobites  avec  les  hérétiques?  Ils  enten- 
dent par  hérétiques  tous  ceux  qui  n'ont  pas  la  même 
doctrine  qu'eux,  par  conséquent  les  nestoriens,  les 
eutychiens  el  les  chalcédoniens  Barhebrseus  cite  un 
canon  du  patriarche  Timothée,  pour  interdire  à  ses 
coreligionnaires  de  célébrer  la  sainte  liturgie  en  pré- 
des  hérétiques,  parce  qu'ils  ne  peuvent  pas  par- 
ticiper a  la  communion  eucharistique.  Mais,  dans  les 
cérémonies  auxquelles  les  hérétiques  n'auront  pas  à 
prendre  part,  ils  peuvent  être  admis.  Actuellement 
les  jacobites  célèbrent  la  messe  en  présence  des  héré- 
tiques, parce  que  lis  fidèles  présents  eux-mêi) 
participent  que  rarement  aux  saints  mystères.  Tous 
les  écrivains  jacobites  recommandent  aux  leurs  d'être 
passifs.  Ainsi  le  prêtre  jacobite  sera  considéré  comme 
ayant  communiqué  in  sacris,  s'il  s'avise  de  distribuer 
aux  hérétiques  leur  propre  eucharistie;  cf.  Jacques 
d'Édesse,  Resol.  64.  Il  est  interdit  de  se  rendre  aux 
églises  et  aux  monastères  des  hérétiques  pour  y  faire 
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des  offrandes  ou  des  vœux:  cf.  can.  17S  du  patriarche 
Cyriaque.  dans  Nau.  p.  102;  Bedjan,  p.  9.  L'hérétique 
captif  ou  voyageur,  mourant  parmi  les  jacobites.  doit 
recevoir  le  saint  viatique  s'il  le  demande  et  abjure 
son  erreur.  Sinon  on  l'abandonne  à  Dieu,  mais  on  ne 
le  prive  pas  du  rite  de  la  sépulture  des  chrétiens. 
Jacques  d'Édesse,  Resol.  60;  Bedjan,  p.  80. 

A  la  mort  d'un  fidèle  jacobite,  on  doit  lui  faire  un 
service  funèbre  jacobite  et  l'enterrer  dans  un  cimetière 
jacobite.  En  cas  de  nécessité  et  en  temps  de  persécu- 
tion, on  peut  tolérer  pour  le  jacobite  un  service  héré- 
tique et  l'inhumation  dans  un  tombeau  hérétique. 
Jean  de  Telia.  Resol.  27,  28,  29;  Bedjan,  p.  69.  La 
question  du  mariage  avec  les  hérétiques  a  été  Lraitée 
à  propos  du  sacrement  de  mariage. 

I.e  jacobite  n'a  pas  le  droit  de  manger  avec  un  héré- 
tique, même  en  cas  de  nécessite,  bien  que  l'hérétique 
ait  laissé  au  jacobite  le  soin  de  bénir  la  table,  par  un 
le  croix.  Jean  de  Telia,  Resol.  24.  Aux  clercs 
interdiction  est  faite  non  seulement  de  manger,  mais 
encore  de  donner  quoi  que  ce  soit  ou  de  recevoir  aucun 
don.  Aoeii.  n;  cf.  Jacques  d'Édesse,  Resol.  33.  Le  soli- 
taire et  le  moine  ne  lieront  aucune  amitié  avec  les 
solitaires  hérétiques,  et  ne  transcriront  aucun  livre 
pour  les  hérétiques.  Resol.  54-56.  Par  contre  on  auto 
rise  les  prêtres  à  instruire  les  enfants  des  musulmans 
et  des  païens.  Ils  peuvent  en  escompter  plusieurs 
avantages  et  il  n'y  a  aucun  mal  à  leur  enseigner  la  lec- 
ture des  saintes  Écritures.  Resol.  58-59.  Jacques 
d'Édesse  permet  aux  femmes  d'assister  aux  enterre- 
ments des  infidèles  et  aux  clercs  et  moines  de  sa  con- 
fession d'accompagner  un  convoi  hérétique  pourvu 
qu'ils  n'y  prennent  aucune  part  active;  ils  ne  chante- 
ront pas  et  se  tiendront  avec  les  séculiers.  Les  héréti- 
ques peuvent  aussi  faire  la  même  chose  dans  les  con- 
vois de  jacobites.  Resol.  61,  62,  63;  Bedjan.  p.  70. 

Non  seulement  les  relations  avec  les  hérétiques  sont 
plus  ou  moins  licites,  mais  il  est  encore  interdit  de  se 
servir  des  choses  qui  ont  appartenu  au  culte  hérétique. 
Ainsi  une  église  prise  aux  hérétiques  doit  être  bénite  à 
nouveau  par  l'évêque,  lors  même  qu'elle  aurait  déjà 
appartenu  aux  jacobites.  Jacques  d'Édesse,  Resol.  86; 
Bedjan,  p.  14. 

L'autel  des  hérétiques  ne  saurait  être  placé  à  l'église, 
tout  au  plus  peut-on  s'en  servir  dans  la  sacristie  pour 
un  usage  profane.  Can.  183  du  patr.  Cyriaque,  dans 
Nau.  p.  103;  cf.  Bedjan,  p.  15.  Cyriaque  d'Amid  auto- 
rise l'usage  de  ces  autels,  si  l'évêque  les  réconcilie  par 
une  prière,  même  de  loin.  Can.  87;  Bedjan.  p.  16. 

L'eucharistie  des  hérétiques  doit  être  évitée  connue 
on  évite  un  poison  mortel.  On  la  cachera  dans  un  lieu 
Convenable  ou  dans  la  muraille  ou  sous  terre  pour 
qu'elle  ne  soit  pas  prise  par  les  orthodoxes,  le  vase 
qui  contenait  leur  saint  chrême,  peut  être  modifié  et 
servir  alors  pour  l'huile  de  la  prière  (l'huile  des  caté- 
chumènes). Les  ornements  s. uns  dont  se  sont  servis 
les  hérétiques  peuvent  être  acceptés  mais  sur  l'ordre 
de  l'évêque. 

3°  La  hiérarchie  dans  l'Église  syriaque  catholique.  — 
Le  concile  de  Charte  a  déterminé  les  obligations,  les 
pouvoirs  et  les  privilèges  de  chaque  membre  de  la 
hiérarchie.  C.  vr-xi,  p.  206-255. 

1.  Le  patriarche.  —  On  a  déjà  vu  à  l'art.  Pape,  t.  XI, 
I  ;0-1936,  comment  est  du  le  patriarche  di 

le  patriarche  actuel  Ignace  Gabriel  1"  l'ap- 
pouni  a  de  des  c  a  la  dignité  de  cardinal  dans  les  con- 
sistoires .les  16  et  19  décembre  1935.  Outre  les  privi- 
lèges  et  les  pouvoirs  prc\  us  par  le  Codex  juris  canonici 
us  |».nr  les  cardinaux,  le  patriarche  actuel  a  les 
pouvoirs  et  les  privilèges  des  patriarches  syriens  ca- 
tholiques d'Antiochi  ter  en  certaines  cir- 
constances le  pallium  que  d'habitude  le  souverain 
pontife  lui  confère.  —  b)  D'avoir  son  nom  cite  dans  la 
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liturgie  après  celui  du  souverain  pontife.  —  c)  De  faire 
porter  devant  lui  la  croix,  excepté  à  Rome  et  en  tout 
lieu  où  se  trouverait  le  souverain  pontife  ou  son  délé- 
gué revêtu  des  insignes  de  la  dignité  apostolique.  — 

d)  D'user  des  ornements  pontificaux  et  de  bénir  dans 
tous  les  diocèses  de  son  patriarcat,  même  en  présence 
de   l'évêque    du   lieu,    avec    droit    de    préséance.    — 

e)  D'envoyer  des  lettres  patriarcales  à  tous  les  diocèses 
suffragants.  —  f)  De  bénir  le  saint  chrême  et  de  le  dis- 
tribuer à  tout  le  patriarcat.  Il  peut  déléguer  ce  privi- 
lège à  un  métropolite.  —  g)  De  sacrer  tous  ses  suffra- 
gants. —  h)  De  nommer  un  vicaire  pour  administrer 
le  diocèse  vacant.  —  i)  De  veiller  sur  la  foi,  les  mœurs 
et  l'application  des  lois  disciplinaires  et  liturgiques.  Il 
prendra  les  mesures  nécessaires  contre  les  évoques 
directement,  contre  les  autres  sujets  par  la  voie  hiérar- 
chique, pour  rétablir  tout  dans  le  droit  chemin.  —  /'JDe 
veiller  à  ce  que  ses  suffragants  observent  fidèlement 
la  loi  de  la  résidence.  —  k)  De  conseiller  les  métropo- 
lites et  les  évêques  ses  suffragants  pour  toute  décision 
de  quelque  importance.  —  l)  D'avoir  un  œil  vigilant 
sur  les  évêques,  les  avertir,  si  nécessaire,  pour  qu'ils 
s'amendent.  On  doit  observer  les  prescriptions  du 
concile  de  Trente,  sess.  xxiv,  can.  5  de  reform.,  pour 
le  jugement  des  évêques,  leur  déposition,  leur  trans- 
fert, l'acceptation  de  la  renonciation  à  leur  siège.  — 
m)  De  juger  en  appel  les  causes  jugées  en  première 
instance  par  ses  suffragants.  —  n)  De  veiller  à  la 
bonne  administration  des  diocèses  suffragants.  Il 
avertira  les  évêques  pour  qu'ils  réparent  les  erreurs 
commises.  S'ils  persévèrent  après  trois  monitions 
dans  leurs  manquements,  il  agira  directement  en  corri- 
geant les  prêtres  ou  les  laïques  en  faute.  —  o)  De  ré- 
server certains  péchés  dans  tout  son  patriarcat  et 
d'absoudre  des  péchés  réservés  aux  métropolites  et 
aux  évêques,  pourvu  que  cela  ne  tourne  pas  au  mépris 
de  l'autorité  épiscopale.  Il  peut  dispenser  de  toutes  les 
irrégularités  encourues  avant  ou  après  la  réception  des 
ordres.  —  p)  De  convoquer  et  de  présider  le  synode 
national  et  de  punir  ceux  qui  refusent  sans  motif  rai- 
sonnable de  s'y  rendre.  —  q)  De  faire  la  visite  pas- 
torale dans  tous  les  diocèses  de  son  patriarcat  et  d'y 
exercer  sa  juridiction  dans  les  limites  déterminées  par 
le  synode.  —  r)  De  percevoir  une  taxe  de  tous  ses 
sujets  laïques  et  clercs.  —  s)  D'avoir,  à  l'égard  des 
syriens  qui  séjournent  en  dehors  de  son  patriarcat,  un 
soin  tout  paternel  selon  l'instruction  donnée  par  la 
Propagande  en  date  du  12  avril  1894.  —  t)  De  veiller 
sur  les  monastères,  les  moines  et  les  moniales.  Sa  per- 
mission est  requise  pour  ceux  qui  désirent  rédiger  des 
règles  monastiques  ou  en  faire  une  nouvelle  compila- 
tion. Cf.  Synode  de  Gharfé,  c.  vu,  a.  3,  p.  209-215. 

2.  Le  métropolite.  —  Le  synode  énumère  à  l'art.  4, 
p.  215  sq.,  les  anciennes  prérogatives  des  métropolites 
et  donne  une  liste  des  sièges  métropolitains  suffragants 
du  patriarcat  d'Antioche.  Le  synode  a  fixé  à  quatre  les 
sièges  métropolitains  sans  suffragants  et  à  six  les 
sièges  épiscopaux.  P.  358.  A  cause  des  modifications 
survenues  après  la  guerre  de  1914-1918,  on  ne  trouve 
à  la  tête  de  certains  sièges  qu'un  vicaire  patriarcal. 

3.  L'évêque.  —  Tous  les  évêques  relèvent  directe- 
ment du  patriarche  et  ont  les  mêmes  obligations  que 
les  évêques  latins  sous  le  droit  canonique  d'avant  le 
Code.  Cf.  Synode,  p.  225-244.  Pour  leur  élection,  voir 
ce  qui  a  été  dit  à  l'art.  Pape,  t.  xi,  col.  1936  sq.  Le 
patriarche  sacre  un  certain  nombre  d'évêques  titu- 
laires pour  l'aider  dans  l'administration  du  patriarcat 
et  du  diocèse  patriarcal.  Autrefois  c'était  Mardine, 
actuellement  c'est  Beyrouth.  Les  diocèses  actuels  sont 
Mossoul,  Bagdad,  Mardine,  Beyrouth,  Aîep,  Damas  et 
Homs-Hama.  On  trouve  cinq  évêques  titulaires  :  de 
Membig,  Quinnisrln,  Harista,  Ourim  et  Hamasra  et 
des  vicariats  dépendant  du  patriarche,  celui  du  Caire 
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sur  toute  l'Egypte,  celui  de  Haute-Djézireh  et  d'Eu- 
phrate  et  celui  de  Beyrouth. 

4.  Le  chorévêque  et  le  périodeute.  —  Certains  prêtres, 
surtout  les  curés  de  cathédrale,  les  vicaires  géné- 
raux, sont  faits  les  uns  chorévêques,  les  autres  pério- 
deutes.  Ces  dignitaires  ont  droit  au  port  du  violet  et 
quelquefois  de  l'anneau  et  de  la  croix.pectorale.  Ils  ont 
également  un  droit  de  préséance.  Le  chorévêque  est 
plus  élevé  en  dignité  que  le  périodeute.  Le  synode 
prévoit  certains  privilèges  dont  on  ne  tient  pas  compte 
en  pratique.  P.  247  sq. 

5.  Le  curé  a  les  mêmes  droits  et  obligations  que  le 
curé  latin  suivant  les  prescriptions  du  concile  de 
Trente.  De  plus  il  doit  conférer  la  confirmation  avec  le 
baptême.  P.  249-258.  On  admet  la  multiplicité  des 
curés  dans  une  même  paroisse,  ibid.,  p.  250,  252,  359. 
Ils  se  partagent  le  travail  soit  par  semaine,  soit  par 
circonscription,  soit  par  famille.  Quand  ils  sont  plu- 
sieurs curés  dans  une  même  paroisse,  ils  ont  à  leur  tête 
un  périodeute.  Op.  cit.,  p.  252. 

6.  Les  autres  membres  de  la  hiérarchie  ne  forment 
qu'un  échelon  vers  le  sacerdoce.  La  formation  du 
clergé  se  fait  dans  les  séminaires  de  Rome  et  à  Bey- 
routh au  séminaire  oriental  Saint-François-Xavier 
(université  Saint-Joseph).  Certains  membres  du  clergé 
ont  été  formés  soit  en  France,  soit  au  séminaire  Saint- 
Louis  à  Constantinople.  En  1882  un  séminaire  a  été 
fondé  à  Mossoul  pour  les  syriens  et  les  chaldéens,  il 
est  sous  la  direction  des  dominicains.  A  Jérusalem,  les 
bénédictins  de  la  Pierre-qui-vire  dirigent  un  sémi- 
naire depuis  1903.  Un  autre  existait  au  monastère  de 
Charfé  (Liban).  En  1930  les  bénédictins  ont  pris  la 
direction  de  celui  de  Charfé,  où  ils  ont  établi  le  grand 
séminaire,  réservant  la  maison  de  Jérusalem  pour  le 
petit  séminaire.  Revue  Al-Machriq,  t.  xxx,  1932, 
p.  408-416.  Quelques-uns  des  bénédictins  ont  passé  au 
rite  syriaque  pour  la  célébration  de  la  messe.  Le  Saint- 
Siège  a  donné  la  même  autorisation  à  un  membre  de 
la  Compagnie  de  Jésus,  d'origine  syriaque. 

4°  Les  fidèles.  —  1.  Jacobites.  —  A  l'art.  Antioche, 
t.  i,  col.  1429-1430  et  art.  Asie,  t.  i,  col.  2085-2087,  on 
trouvera  une  ancienne  statistique.  Le  nombre  des  fidèles 
syriens  jacobites  varie,  suivant  les  auteurs,  entre 
250  000  et  40  000.  Si  l'on  excepte  ceux  des  Indes,  les 
jacobites  de  Turquie,  d'Iraq,  de  Mésopotamie,  de 
Syrie  et  du  Liban  ne  dépassent  pas  60  000.  Quelques 
milliers  se  trouvent  dispersés  dans  les  deux  Améri- 
ques. Le  synode  de  1930  a  décidé  d'y  envoyer  un 
évêque  visiteur  et  quelques  prêtres  pour  assurer  le 
service  religieux  à  ces  émigrés. 

Les  fidèles  sont  d'ordinaire  très  peu  instruits  sur- 
tout des  vérités  chrétiennes.  Ils  sont  pratiquants  par 
tradition  transmise  dans  des  familles  qui  se  sont  trou- 
vées en  dehors  de  toute  attirance  antireligieuse.  Leur 
pratique  se  réduit  le  plus  souvent  à  l'observance  des 
jeûnes  et  des  abstinences  et  à  l'assistance  aux  offices 
liturgiques.  Les  familles  bourgeoises  s'en  détachent  de 
plus  en  plus  et  se  disent  syriennes-orthodoxes,  comme 
appartenant  à  une  Église-Nation.  Pour  remédier  à 
cette  ignorance,  le  synode  de  1930  a  décidé  l'édition 
de  livres  de  liturgie  et  de  théologie  pour  les  clercs  et 
d'un  catéchisme  pour  les  fidèles.  En  outre,  il  a  prévu  la 
fondation  d'une  école  près  de  chaque  église. 

2.  Catholiques.  —  Les  fidèles  de  l'Église  syriaque 
catholique  du  patriarcat  d'Antioche  sont  actuellement 
près  de  50  000  dans  le  Proche-Orient.  Cf.  Statistica, 
p.  68  sq.  Une  quinzaine  de  mille  se  trouvent  à  l'étranger. 
Pour  la  statistique  du  début  du  xxe  siècle,  voir  An- 
tioche, t.  i,  col.  1432  sq.,  et  Asie,  t.  i,  col.  2085-2087. 

5°  Les  religieux.  —  Avant  l'organisation  de  l'Église 
jacobite  et  son  extension,  la  vie  spirituelle  était  très 
florissante  dans  la  Syrie  du  Nord.  Il  suffit  pour  s'en 
rendre  compte  de  jeter  un  coup  d'œil  sur  les  ruines  des 
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anciens  monastères,  églises,  asiles  et  hôtelleries  dépen- 
dant des  monastères,  des  églises  et  des  évêchés  :  ces 
vestiges  peuvent  être  visités  à  Qalat  Seman,  Deir 
Seman,  Qalb  Loze,  Tourmanin,  Qasr-el-Banat  à 
l'ouest  d'Alep  et  à  Rouweiha  au  nord  d'Apamée 
(Qalaat-Al-Moudiq)  et  dans  les  ruines  du  monastère 
de  Saint-Siméon  le  Jeune  au  Mont  Admirable;  cf.  Jo- 
seph Mattern,  A  travers  les  villes  mortes  de  Haute- 
Syrie,  dans  Mélanges  de  l'université  Saint-Joseph, 
Beyrouth,  t.  xvn,  1933. 

Ces  cités  chrétiennes  florissantes  ont  vite  dépéri 
avec  la  conquête  arabe  qui  suivit  de  près  l'établisse- 
ment de  l'Église  syrienne  jacobite.  Cette  dernière  a 
pu  prendre  possession  de  certains  de  ces  monuments. 
Quelques  monastères  ont  pu  survivre  jusqu'au 
xiv°  siècle.  Cf.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  n,  diss.  De 
monophysilis.  Les  moines  jacobites  se  sont  retirés  peu 
à  peu  vers  le  Nord-Est  dans  le  Tur  Abdin  :  principaux 
monastères  Qartamin  et  Deir-ez-Zaaf aran  ;  cf.  P. 
Krùger,  Das  syrisch-monophysiiische  Mûnchtum  in 
Tur-Abdin  von  seinen  Anfângen  bis  zur  Mitte  des 
12.  Jahrhunderts,  Munster-en-\V.,  1937,  et  Das  syrisch 
monophysitische  Monchtum  in  T ur- A  bhdin,  Rome,  1938, 
dans  Orienlalia  christiana  periodica,  t.  iv.  Parmi  les 
monastères  jacobites,  celui  de  Saint-Marc  à  Jérusalem 
est  le  mieux  organisé. 

Les  moines  étaient  très  nombreux  :  certains  monas- 
tères en  comptaient  un  millier,  une  véritable  armée  à 
la  disposition  du  patriarche;  l'hérésie  s'emparant  d'un 
couvent  était  vite  répandue  dans  la  masse  du  peuple 
et  dans  le  bas  clergé,  qui  ne  faisait  que  suivre  ses  chefs, 
tous  recrutés  parmi  les  moines,  puisque  le  célibat  est 
une  condition  essentielle  pour  ceux  qui  doivent  être 
élevés  à  l'épiscopat.  On  comprend  ainsi  le  rôle  prépon- 
dérant des  moines  dans  la  lutte  contre  l'hérésie  ou  clans 
son  expansion.  Rien  ne  pouvait  les  arrêter;  ils  allèrent 
jusqu'à  engager  une  lutte  armée  dans  toute  l'acception 
du  mot.  La  vie  chrétienne  du  peuple  était  en  raison 
directe  de  l'intensité  de  la  vie  spirituelle  des  monas- 
tères. A  l'époque  moderne  les  monastères  sont  devenus 
très  rares  et  se  sont  dépeuplés.  Les  moines  sont  pour 
la  plupart  ignorants.  Les  monastères  continuent  à 
relever  de  l'évêque  du  lieu  et  à  être  pleinement  indé- 
pendants l'un  de  l'autre  avec  une  règle  propre  dictée 
par  le  fondateur  et  un  esprit  spécial.  Très  souvent  le 
monastère  est  régi  par  la  coutume. 

Les  monastères  jacobites  ne  contiennent  plus  au- 
jourd'hui qu'une  cinquantaine  de  moines.  Le  noviciat 
dure  un  an  ;  il  peut  être  prolongé.  La  profession  reli- 
gieuse des  trois  vœux  est  faite  implicitement  par  la 
prise  d'habit  :  un  capuchon,  une  soutane,  une  ceinture 
en  cuir  et  un  manteau.  L'abbé  donne  la  tonsure  mona- 
cale à  son  sujet  avant  la  prise  d'habit  selon  la  liturgie 
prévue.  Moïse  Bar  Képha  a  écrit  un  ouvTage  intitulé 
Expositio  mysteriorum  quse  in  lonsura  monachorum 
continentur.  Cf.  Abbellos-Lamy,  Gregorii  Barhebrmi 
Chronicon  ecclesiasticum,  t.  i,  col.  394;  Assémani, 
Bibl.  orient.,  t.  n,  p.  130.  La  vie  des  moines  se  partage 
entre  la  prière  liturgique  et  le  travail  manuel.  Quel- 
ques-uns étaient  copistes.  Toute  sa  vie,  le  moine  ne 
peut  ni  manger  de  viande,  ni  boire  de  vin  :  pour  les 
jours  de  jeûne  et  d'abstinence,  il  n'usera  ni  de  pois- 
sons, ni  d'huile.  Le  jeûne  dure  une  bonne  partie  de 
l'année.  Les  moines  dorment  tout  habillés  sur  une  pail- 
lasse. Seul  le  supérieur  peut  avoir  un  lit.  Le  synode  de 
1930  a  décidé  de  constituer  une  commission  pour 
réformer  la  règle  du  monastère  de  Mar  Mattaï  (Saint- 
Matthieu). 

Dès  le  début  de  leur  conversion,  les  syriaques  catho- 
liques ont  senti  le  besoin  de  rétablir  la  vie  religieu  ie, 
sinon  le  monachisme,  pour  intensifier  la  vie  spirituelle 
parmi  les  nouveaux  convertis  qui  ne  pouvaient  se  sen- 
tir inférieurs  à  leurs  frères  jacobites  qu'ils  venaient 
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d'abandonner.  A  ce  dessein,  le  couvent  de  Saint- 
Éphrem  de  Rugm  a  été  bâti  près  du  village  de  Chebanié 
(Liban),  sous  le  patriarcat  d'André  Akhijan  (1662- 
1677).  En  1703,  Etienne  Safar  Atar,  évêque  de  Mardin 
(t  1728),  organisa  ce  monastère;  cf.  I.  Armalet,  Cata- 
logue des  manuscrits  de  Charfé,  Introduction,  p.  7. 
Ce  n'était  pas  la  vie  monastique  d'autrefois,  mais  bien 
celle  d'un  institut  de  religieux.  En  1755,  les  reli- 
gieux étaient  réduits  à  une  douzaine,  ils  s'occupaient 
du  ministère  paroissial  par  suite  de  la  pénurie  du  clergé 
séculier.  Ce  monastère  dépérit  vite;  en  1785  deux  reli- 
gieux seulement  y  vivaient.  En  cette  même  année,  le 
patriarche  Michel  Jarwé  établissait,  à  une  petite  dis- 
tance de  Daroun,  le  couvent  de  Notre-Dame  de  la 
Délivrance,  dans  la  localité  de  Charfé,  et  obtenait,  en 
date  du  22  mai,  le  bref  Exposuit  nobis  de  Pie  VI  pour  la 
reconnaissance  de  sa  fondation.  Le  patriarche  voulait 
avoir  à  sa  disposition  un  clergé  patriarcal  à  l'imitation 
de  la  congrégation  arménienne  de  Bzoummar  établie  à 
quelques  kilomètres  de  Charfé.  Ainsi  naquit  l'insti- 
tution des  missionnaires  syriens  de  Saint-Éphrem  qui 
furent  chargés  plus  tard  de  la  formation  du  clergé  de 
leur  Église.  En  1841  le  monastère  de  Saint-Éphrem  de 
Rugm  fut  pillé  et  plusieurs  de  ses  religieux  massacrés 
par  les  Druses;  le  couvent  cessa  d'exister.  En  1884,  le 
patriarche  Georges  Schelhot  institua  un  couvent  près 
de  Mardin  afin  de  former  des  religieux  à  la  vie  de  pau- 
vreté, pour  les  établir  dans  les  villages  pauvres  des  j  aco- 
bites  et  travailler  à  leur  conversion.  Cette  dernière  ins- 
titution a  disparu;  cf.  revue  Al-Machriq,  t.  m,  1900, 
p.  913;  t.  xii,  1909,  p.  760-770;  t.  xvm,  1920,  p.  579  sq. 

Le  synode  national  de  Charfé  a  parlé  de  la  vie  reli- 
gieuse et  monastique  au  c.  xvn  et,  en  attendant  le 
rétablissement  de  la  vie  monastique  dans  toute  sa 
splendeur,  il  n'a  prévu  que  l'émission  des  voeux  sim- 
ples par  les  religieux  syriens  catholiques.  Cf.  Synodus 
Sciarfensis,  p.  287-289. 

Le  premier  patriarche  de  l'Église  syrienne  catholi- 
que, André  Akhijan,  ayant  longtemps  vécu  parmi  les 
maronites,  institua  à  Alep,  vers  1670,  des  religieuses 
syriennes  selon  la  règle  des  religieuses  maronites  de 
Herache.  «  Elles  menaient  une  vie  plus  angélique 
qu'humaine  et  plus  admirable  qu'imitable.  »  Elles  vi- 
vaient dans  une  mortification  continuelle,  ne  man- 
geaient jamais  de  viande,  jeûnaient  beaucoup,  por- 
taient le  cilice.  Elles  n'étaient  pas  cloîtrées,  mais  vi- 
vaient à  deux  ou  trois  chez  leurs  parentes.  Elles  étaient 
recluses,  ne  laissaient  pénétrer  chez  elles  que  leurs  pa- 
rentes et  leurs  plus  proches.  Elles  sortaient  les  jours  de 
fête  et  de  dimanche  pour  aller  à  l'église.  Dans  la  rue, 
elles  ne  laissaient  rien  paraître  de  leur  habit  monas- 
tique et  se  couvraient  d'un  grand  voile  blanc  depuis  la 
tête  jusqu'aux  pieds.  Elles  récitaient  l'office  en  arabe. 
l 'lacées  sous  la  direction  des  capucins,  elles  adoptèrent 
peu  à  peu  l'habit  et  la  règle  de  Sainte  Claire.  Leur  but 
étail  d'éduquer  la  jeunesse  et  de  lui  donner  une  forma- 
tion religieuse  solide.  La  vie  exemplaire  de  ces  reli- 
gieuses faisait  l'adrniral  ion  non  seulement  «les  chré- 
tiens, mais  encore  des  musulmans.  Cf.  A.  Rabbath, 
Documents  inédits  pour  servir  à  l'histoire  du  christia- 
nisme, Beyrouth,  1907,  I.  i,  \>.  422  125,  511;  Naqqa- 
ché,  op.  cit.,  p.  66. 

En  1901  le  patriarche  Rahmani  essaya  de  former 
une  congrégation  religieuse  pour  les  femmes  sous  le 
patronage  de  saint  Éphrem  et  il  en  établit  la  première 
maison  a  I  Iarissa,  près  du  monastère  séminaire  de 
Charfé.  Cette  institution  a  disparu  et  les  dernières  reli- 
gieuses ont  passé  dans  la  congrégation  du  Saint-Ro- 
saire, établie  dans  le  l 'roi  lie  Orient,  lac  congrégation 
(le  femmes  a  été  fondée  a  Mardin.  Les  religieuses  onl 
clé  massacrées  durant  la  guerre  «le  1914-1918. 

6°  Les  biens  ecclésiastiques.  —  Les  biens  ecclésiasli 
ques  proviennent  des  dons,  des  fondations  pieuses  et 
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de  ce  que  les  membres  du  clergé  doivent  laisser  à 
l'Église  en  mourant.  Rabboula  dit  que  les  prêtres  et 
les  diacres  n'imposeront  pas  d'aumônes  aux  religieux 
et  aux  séculiers.  Les  nécessités  de  l'Église  seront  assu- 
rées par  les  donations  volontaires.  C'est  avec  les  biens 
de  l'Église  que  les  prêtres  recevront  l'évêque  qui  vient 
en  visite  pastorale,  ils  n'imposeront  donc  pas  d'aumônes 
aux  séculiers  ;  ils  n'exigeront  pas  non  plus  par  violence 
des  aumônes  pour  les  fêtes  et  les  repas  funèbres  au 
nom  des  pauvres,  can.  31-34,  et  Rabboula  ajoute  dans 
son  can.  65  :  «  Le  périodeute,  le  prêtre  et  le  diacre,  en 
mourant  laisseront  à  l'Église  ce  qu'ils  possèdent.  »  Les 
biens  de  l'Église  sont  considérés  comme  une  fondation 
pieuse.  Ils  deviennent  inaliénables.  Le  patriarche 
Cyriaque  (793-817)  jette  l'anathème  non  seulement 
contre  celui  qui  ravit  les  champs  de  l'Église,  mais 
contre  celui  qui  les  achète  et  cela  jusqu'à  restitution. 
Can.  177,  dans  Xau,  p.  102;  cf.  Bedjan,  p.  8. 

C'est  à  l'évêque  ou  au  patriarche  jacobite  qu'il 
appartient  d'administrer  les  biens  de  sa  propre  Église. 
Les  canons  l'avertissent  qu'il  ne  peut  en  faire  bénéfi- 
cier ni  ses  parents,  ni  ses  familiers.  Pour  ne  porter 
préjudice,  ni  à  son  Église,  ni  à  ses  héritiers,  l'évêque 
aura  soin  de  bien  distinguer  les  biens  qui  lui  appar- 
tiennent en  propre  de  ceux  qui  sont  la  propriété  de 
l'Église.  A  la  mort  de  l'évêque,  le  patriarche  prend  en 
main  l'administration  des  biens  ou  nomme  un  admi- 
nistrateur patriarcal.  Les  biens  affectés  à  l'Église  doi- 
vent servir  au  culte  divin,  à  la  sustentation  du  patriar- 
che, de  l'évêque,  du  clergé  et  des  indigents.  Les  prémi- 
ces seront  partagées  entre  l'évêque,  les  prêtres  et  les 
diacres;  les  dîmes  sont  pour  le  clergé  inférieur,  les 
vierges,  les  veuves  et  les  pauvTes.  Les  oblations  qui 
restent  après  la  célébration  des  saints  mystères  seront 
distribuées  dans  cette  proportion  :  quatre  parts  à 
l'évêque,  trois  au  prêtre,  deux  au  diacre;  quant  au 
sous-diacre,  au  lecteur,  au  chantre  et  à  la  diaconesse, 
chacun  prendra  une  part.  L'évêque  nommera  égale- 
ment un  économe  pour  la  gestion  des  biens  du  diocèse, 
il  désignera  un  économe  pris  dans  le  clergé.  Les  sécu- 
liers ne  peuvent  être  nommés  qu'à  défaut  d'un  prêtre 
ou  d'un  diacre  compétent.  Rabboula,  can.  70;  Bedjan, 
p.  10.  Les  économes  de  l'église  ne  peuvent  rien  empor- 
ter du  trésor  de  l'église  sans  l'autorisation  de  l'évêque 
ou  de  son  remplaçant  et  de  l'un  des  prêtres.  Tout  ce 
qui  entre  dans  l'église  sera  soigneusement  noté  par 
eux  en  son  temps.  L'évêque  nommera  également  un 
économe  pour  chaque  église,  chaque  monastère  et  pour 
gérer  les  biens  destinés  à  subvenir  aux  indigents. 
L'évêque,  ayant  choisi  librement  l'économe,  le  dépo- 
sera et  le  remplacera  par  une  personne  plus  compé- 
tente, s'il  se  révèle  incapable  ou  indigne  de  sa  con- 
fiance. L'évêque  ou  son  vicaire  ou  le  prêtre  qui  est  à 
la  tête  de  l'institution  ou  de  l'église  autorisera  les 
dépenses  nécessaires.  L'économe  n'est  pas  qualifié 
pour  le  faire  de  son  chef. 

Actuellement  un  conseil  diocésain  ou  paroissial 
choisi  parmi  les  laïques  aide  l'évêque  ou  le  curé  dans 
l'administration  des  biens  ecclésiastiques.  Ce  conseil, 
appelé  Majlis-Milli  dans  le  Proche-Orient,  s'occupe 
aussi,  pour  une  grande  part,  de  la  désignation  des 
chefs  hiérarchiques  de  chaque  église. 

Dans  l'Église  syrienne  catholique,  le  concile  de 
Charfé  divise  les  biens  ecclésiastiques  en  quatre  grou- 
pes :  ceux  de  la  mense  épiscopale;  ceux  qui  sont  des- 
tinés à  l'entretien  du  clergé;  ceux  qui  sont  destinés  à 
secourir  les  pauvres  et  les  indigents;  enfin  les  biens  des 
églises,  qui  doivent  servir  à  leur  réparation  et  au  culte 
divin. 

L'évêque  maintiendra  une  distinction  entre  ces 
sortes  de  biens.  Il  lui  appartient  de  nommer  un  gérant 
pris  dans  le  clergé.  Si  un  laïque  doit  gérer  ces  biens,  il 
le  fera  sous  la  surveillance  d'un  clerc.  Si  l'administra- 


teur d'une  église  est  une  personne  distincte  de  son  rec- 
teur, il  ne  pourra  engager  de  dépenses  extraordinaires 
sans  l'autorisation  et  le  consentement  du  recteur  de 
l'église.  Les  différents  administrateurs  ne  sont  que  les 
délégués  de  l'évêque,  ils  doivent  au  moins  tous  les  ans 
lui  rendre  compte  de  leur  gestion.  Il  peut  les  déplacer. 
Pour  les  dépenses  extraordinaires,  l'évêque  devra 
consulter  le  clergé  de  son  siège  et  suivre  la  décision 
de  la  majorité.  S'il  y  contrevient,  les  administrateurs 
peuvent  en  appeler  au  patriarche  et  leur  appel  a  un 
effet  suspensif  jusqu'à  la  sentence  de  la  curie  patriar- 
cale. 

La  location  des  biens  ecclésiastiques  ne  doit  pas 
dépasser  la  période  de  trois  ans.  L'aliénation  est  nulle 
et  non  avenue  si  elle  est  faite  sans  ces  trois  condi- 
tions :  cause  très  grave,  avis  préalable  du  conseil  des 
prêtres  et  autorisation  du  patriarche.  Si  les  biens 
ecclésiastiques  appartiennent  à  toute  la  nation  syria- 
que (bien  d'un  séminaire,  d'un  monastère),  le  patriar- 
che doit  prendre  le  conseil  écrit  des  évêques  et  le 
placet  du  Saint-Siège.  Si  le  bien  appartient  au  siège 
patriarcal,  il  se  contentera  du  conseil  des  évêques  de 
la  nation.  Synode  de  Charfé,  p.  258-273. 

X.  Coutumes  et  particularités.  —  1°  Le  signe 
de  la  croix  est  tracé  par  les  fidèles  jacobites  avec  un 
seul  doigt  à  la  manière  moderne  des  latins;  ils  passent 
la  main  du  front  à  la  poitrine,  de  l'épaule  gauche  à 
l'épaule  droite  et  ils  critiquent  les  chalcédoniens  et  les 
arméniens  parce  que  ces  derniers  se  servent  de  deux 
doigts  pour  se  signer.  Cf.  Jacques  d'Édesse,  can.  81, 
dans  Nau,  Les  canons... 

En  893  un  écrivain  nestorien  Elias  Geveri  (Gewhari). 
métropolite  de  Damas  et  de  Jérusalem,  donne  la  signi- 
fication du  signe  de  la  croix.  Les  jacobites  se  signent 
avec  un  doigt  pour  affirmer  leur  foi  en  un  Christ,  qui 
est  mort  pour  sauver  les  hommes  du  péché,  désigné  par 
le  côté  gauche,  et  les  ramener  à  la  grâce,  désignée  par 
l'épaule  droite.  C'est  pourquoi  les  jacobites  posent  la 
main  en  se  signant  sur  l'épaule  gauche,  puis  sur 
l'épaule  droite.  Esprit  très  conciliant,  l'écrivain  essaie 
d'expliquer  également  les  gestes  des  melchites  et  des 
nestoriens  qui  se  signent  avec  deux  doigts,  et  contrai- 
rement aux  jacobites  commencent  par  l'épaule  droite. 
Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  ni,  p.  515. 

En  1029  le  patriarche  Jean  VIII  vint  à  Constauti- 
nople  et  une  controverse  dogmatique  s'éleva  entre  lui 
et  le  patriarche  de  la  ville  impériale  sur  l'ordre  du  basi- 
leus.  Le  patriarche  de  Constantinople,  Alexis  Studite, 
exigea  entre  autres  de  Jean  de  cesser  de  se  signer 
avec  un  seul  doigt  et  de  renoncer  à  l'huile  dans  la  con- 
fection du  pain  eucharistique.  Jean  refusa.  Il  fut  en- 
voyé en  exil  où  il  mourut  le  2  février  1030.  Cette  cou- 
tume qui  semble  être  sans  portée  dogmatique  a  pour- 
tant son  importance  vu  qu'elle  est  considérée  comme 
une  profession  de  foi  jacobite  en  l'unique  nature  du 
Christ.  Cf.  revue  Al-Machriq,  t.  xxi,  1923,  p.  589. 

Les  jacobites,  comme  les  catholiques,  font  les  béné- 
dictions extraliturgiques  par  le  signe  de  la  croix; 
ainsi  ils  bénissent  la  table  et  les  convives.  Jean  de 
Telia  en  faisait  la  recommandation  à  ses  clercs;  cf. 
Avertissement  xvi. 

2°  La  supputation  du  jour.  —  Comme  dans  toutes  les 
Églises  syriaques,  les  jacobites  commencent  le  jour 
liturgique  la  veille  au  soir;  ils  se  basent  pour  leur 
comput  sur  le  fait  que  le  Christ  est  resté  mort  durant 
trois  jours  et  trois  nuits  et  ils  considèrent  que  Notre- 
Seigneur  était  mort  quand  il  a  partagé  son  corps  à  ses 
disciples  le  jeudi  soir;  et  il  est  ressuscité  le  dimanche 
matin.  Le  jour  va  d'un  coucher  du  soleil  à  l'autre. 
Autrefois  ils  commençaient  leur  jeûne  du  mercredi  et 
du  vendredi  dès  le  soir  et  cessaient  l'abstinence  au 
soir.  Cf.  liev.  Or.  chrét.,  t.  xvn,  1912,  p.  187,  190.  Bar- 
hebraeus  dit  que  les  Syriens,  les  Hébreux  et  les  Arabes 
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commencent  le  jour  à  partir  de  la  veille  au  soir  parce 
que  leurs  mois  sont  des  mois  lunaires,  et  la  nouvelle 
lune  apparaît  le  soir.  Cf.  Le  candélabre  des  sanctuaires, 
base  II,  c.  ni,  part.  4,  sect.  2,  P.  0.,  t.  xxiv,  p.  369; 
Le  livre  de  l'ascension  de  l'esprit,  éd.  et  trad.  Nau, 
Paris,  1899-1900,  p.  186  sq.  (texte);  Bibl.  orient., 
t.  h,  p.  285. 

3°  A  propos  du  sacrement  de  baptême.  —  1.  Le  levain 
des  eaux  baptismales.  —  Les  jacobites  prélèvent,  pour 
les  baptêmes  en  cas  de  nécessité,  un  peu  d'eau  baptis- 
male qui,  additionnée  de  beaucoup  d'eau,  permettra 
de  baptiser.  Jean  de  Telia,  Resol.  31,  dans  Nau, 
p.  15  sq.;  cf.  Jacques  d'Édesse,  Resol.  33,  ibid., 
p.  52  sq.,  résumée  par  Barhebrœus  dans  le  Nomocanon, 
éd.  Bedjan,  p.  25.  En  effet,  ils  doivent  faire  le  baptême 
par  immersion  et  ils  bénissent  les  eaux,  au  début  du 
rite  baptismal  en  y  versant,  dans  un  long  rite  appro- 
prié, de  l'huile  sainte  ou  huile  de  la  prière  et  du  saint 
chrême.  Cette  eau  peut  être  considérée  comme  l'eau 
qui  est  bénite  la  nuit  de  l'Epiphanie;  elle  ne  peut  être 
cédée  comme  telle  aux  fidèles.  Resol.  18  de  Jacques 
d'Édesse;  Bedjan,  p.  25.  Cependant  il  ne  faut  pas 
croire  qu'ils  considèrent  comme  invalide  le  baptême 
par  infusion  et  celui  qui  serait  conféré  avec  de  l'eau 
non  consacrée.  Voir  ce  qui  a  été  dit  à  propos  du  sacre- 
ment du  baptême.  C'est  pourquoi  Jacques  d'Édesse, 
dans  sa  réponse  précédente,  dit  que  les  eaux  ne  sau- 
raient être  rendues  inefficaces,  ni  quand  le  prêtre  s'y 
lave  les  mains,  ni  lorsque  beaucoup  y  ont  été  baptisés; 
pas  même  quand  l'eau  diminue  et  que  l'on  est  obligé 
de  l'additionner  d'une  certaine  quantité  d'eau  pure. 
Cette  eau  garde  toute  sa  valeur,  même  si  elle  reste 
jusqu'à  un  autre  jour.  A  la  fin  du  rite  baptismal,  le 
prêtre  récite  VOralio  solulionis  aquarum  et  laisse  l'eau 
couler  dans  le  sacrarium;  il  peut  aussi  y  jeter  l'eau 
dans  laquelle  le  ministre  s'est  lavé  les  mains.  Cf.  Jean 
de  Telia,  Resol.  31,  dans  Nau,  p.  15  sq. 

2.  Attitude  du  ministre.  —  Il  ne  convient  pas  que  le 
ministre  du  baptême  ou  de  l'ordre  en  baptisant  et  en 
imposant  les  mains  soit  tourné  vers  le  levant  mais 
vers  le  couchant;  c'est  pourquoi  on  laissera  un  inter- 
valle entre  le  mur  oriental  et  le  baptistère  qui  ne  sera 
pas  fixé  au  mur.  Cf.  Resol.  3,  de  Jean  III,  Nau,  p.  95. 
Barhebrseus,  éd.  Bedjan,  p.  25,  fait  remarquer  que  la 
plupart  du  temps  le  baptistère  est  placé  du  côté  sud  de 
l'autel. 

4°  A  propos  de  l'eucharistie.  —  1.  Les  éléments  du 
pain  eucharistique.  —  Les  jacobites  mettent  du  levain, 
du  sel  et  de  l'huile  dans  la  farine  et  l'eau;  Jean  Bar 
Schouchan  essaie  d'expliquer  les  raisons  de  l'emploi  de 
quatre  éléments  :  Adam  a  été  formé  de  quatre  natures 
ou  éléments  :  la  terre,  l'eau,  le  feu  et  l'air.  De  même  le 
corps  du  Christ  dans  le  sein  de  la  vierge  Marie.  L'eau 
et  la  farine  ne  peuvent  constituer  le  corps  du  Christ  en 
perfection.  L'eau  est  le  symbole  des  premières  eaux,  la 
farine  celui  de  la  terre,  le  pain  symbolise  l'air  et  le  sel 
remplace  le  feu;  l'huile  est  le  symbole  de  la  charité  de 
Dieu,  en  vertu  de  laquelle  il  a  formé  le  premier  homme. 
Puis  Jean  Bar  Schouchan  se  réfère  à  saint  Éphrem  et 
à  saint  Cyrille  dans  leurs  explications  sur  la  Genèse  :  le 
levain  symboliserait  la  foi  en  la  sainte  Trinité,  le  sel 
figurerait  la  charité  de  Dieu  envers  nous.  Toute  vic- 
time sera  salée  avec  le  sel  selon  l'ordre  de  Dieu  à  Moïse 
dans  le  Lévitique,  II,  13.  Il  est  donc  nécessaire  de 
mettre  le  sel,  symbole  de  la  charité  dans  le  corps  du 
Christ  qui  est  l'hostie  vivante  et  vivifiante...  Ceux  qui 
offrent  leur  sacrifice  sans  sel  pèchent,  leur  offrande  est 
privée  de  la  charité  du  Christ,  d'après  l'exemple  des 
saints  apôtres...  «  Nous  jetons  de  l'huile  sur  le  pain 
eucharistique  en  signe  de  la  miséricorde  de  Dieu  en- 
vers nous  autres  pécheurs.  •  l'uis  il  explique  les  mul- 
tiples cas  où  l'on  parle  d'huile  et  d'onction  dans  les 
saints  livres,  et  conclut  :  «  Il  convient  donc  de  mettre 


de  l'huile  dans  l'hostie  vivante  du  Christ  pour  qu'elle 
soit,  avec  le  sel,  le  symbole  de  la  charité  cl  de  l'amour 
de  Dieu  envers  l'espèce  humaine...  Ainsi  la  foi,  la  cha- 
rité et  la  miséricorde  sont  l'accomplissement  du  chris- 
tianisme,  ei  le  levain,  le  sel  et  l'huile  sont  l'accomplis- 
sement du  corps  du  Christ. 

Le  patriarche  poursuit  son  discours  pour  s'attaquer 
à  la  coutume  des  arméniens  qui  n'emploient  que  le 
pain  azyme  et  accumule  toutes  les  raisons,  bonnes  et 
mauvaises,  qui  se  retrouvent  dans  cette  controverse 
des  azynus.  Pour  les  jacobites  syriens,  les  chrétiens 
qui  se  servent  du  pain  azyme  judaïsent  et  font  une 
œuvre  impie.  Ils  ne  discutent  pas  la  validité  du  sacre- 
ment, d'après  la  nature  du  pain.  Le  levain  pour  eux 
est  plutôt  un  symbole. 

Le  même  écrivain  entame  une  autre  question  où  11 
reproche  aux  arméniens  de  ne  pas  mélanger  d'eau  à 
la  coupe  du  vin,  au  saint  sacrifice.  Se  référant  à  l'évan- 
gile de  saint  Jean,  il  dit  que  l'eau  est  nécessaire,  parce 
qu'il  est  sorti,  du  côté  du  Seigneur,  du  sang  et  de  l'eau; 
le  sang  était  sa  vie  et  l'eau  sa  mort,  et  comme  on  doit 
faire  mémoire  de  sa  mort  dans  l'anamnèse  de  l'ana- 
phore,  il  s'ensuit  que  ceux  qui  ne  mettent  pas  d'eau 
renient  sa  mort  et  sa  passion  pour  eux  et  ne  proi  la 
ment  que  sa  vie.  Rev.  Or.  chrét.,  t.  xvn,  1912,  p.  180- 
185.  Jacques  d'Édesse  dans  son  canon  81  critique  éga- 
lement les  arméniens  pour  l'usage  qu'ils  font  du  pain 
azyme  et  du  vin  sans  mélange  d'eau.  Bar-Salibi 
donne  les  mêmes  explications  dans  son  Expositin  litur- 
giœ,  Corpus  etc.,  Script,  syri,  t.  xcm,  p.  51-52.  Si  1rs 
catholiques  mêlent  quelques  gouttes  d'eau  au  vin,  les 
jacobites  vont  jusqu'à  mettre  l'eau  et  le  vin  en  partie 
égale.  Cf.  Jean  de  Telia,  viir3  avertissement  et  Bedjan, 
p.  35;  voir  aussi  ce  qui  a  été  dit  à  l'art.  Présanctifiés 
(Messe  des),  t.  xm,  col.  90. 

2.  Quelques  superstitions  se  sont  glissées  à  propos  de 
la  communion.  Et  d'abord  celle  qui  consistait  à  réser- 
ver durant  toute  l'année  des  hosties  consacrées  le  jeudi 
saint,  sous  prétexte  d'y  trouver  une  vertu  particu- 
lière. L;ne  autre  superstition  consistait  à  donner  la 
«  communion  vierge  »  aux  séculiers,  c'est-à-dire  la 
communion  avant  que  le  célébrant  ne  participât  aux 
saints  mystères  ce  qui  est  contraire  à  la  sainte  litur- 
gie. Jacques  d'Edesse  s'est  élevé  contre  ces  supersti- 
tions :  «  Les  saintes  espèces  du  jeudi  saint  au  soir, 
celles  du  samedi  saint  au  soir  et  celles  de  tous  les  jours, 
sont  le  corps  et  le  sang  de  celui  qui  a  souffert  pour 
nous  et  qui  est  ressuscité  et  non  d'un  autre.  »  Resol.  6-8; 
Redjan,  p.  46-54. 

3.  La  messe  du  soir.  —  Trois  fois  par  an,  on  i 

le  soir  la  sainte  liturgie  :  aux  vigiles  de  Noël  et  de 
Pâques  et  le  soir  du  jeudi  saint.  Cf.  Jacques  d'Édesse, 
Resol.  7;  Nau,  toc.  cit.;  Bedjan,  p.  46. 

4.  Le  binage  est  interdit  non  seulement  pour  le  prê- 
tre et  l'évêque,  mais  encore  pour  l'autel.  On  ne  peul 
dire  par  jour  qu'une  seule  messe  sur  chaque  autel.  Cf. 
can.  185  du  patriarche  Cyriaque  qui  pense  que  c'est 
une  loi  divine  :  «  Dieu  ne  permet  pas  à  l'évêque  el  au 
prêtre  d'offrir  (le  saint  sacrifice)  deux  fuis  en  un  jour, 
ni  d'offrir  deux  fois  en  un  jour  sur  un  autel,  c'est  :i 
dire  sur  une  (même)  tablette.  -  Can.  185,  dans  Xau. 
p.  103;  Bedjan,  p.  40.  Ces)  pourquoi  les  prêtres 
bites  concélèbrent.  Les  catholiques  peuven!  biner  en 
ca  .  '!'■  pénurie  de  pit  '        ■  :    tprès  aul  "i  isal  ion. 

5.  /.,/  m  n'existe  pas  comme  dans  les  au- 
tres rites  orientaux,  ni  comme  dans  le  rite  latin,  au 
jour  de  l'ordination  des  prêtres,  mais  c'esl  plutôl  uni 
célébration  concomitante,  chaque  prêtre  se  trouve 
devant  un  autel  avec  lis  matières  'lu  sacrifice  (1 

ri  calice  contenant  du  vin).  Tous  disent  la  mess 

même  i  emps  i  à  la  f"is  tout  es  les  p 

el  les  paroles  de  la  consécration  et  font  tous  également 

les  gestes  requis  par  les  rubriques  de  la  sainte  liturgie 
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Les  catholiques  ont  gardé  cette  coutume,  alors  que 
plusieurs  peuvent  dire  successivement  la  messe  sur  un 
même  autel. 

5.  Soin  et  onction  des  cadavres.  —  Jacques  d'Édesse 
rapporte  dans  ses  canons  que  les  parents  des  malades 
couverts  d'ulcères  les  lavaient  et  parfois  oignaient 
leurs  corps  d'onguents  parfumés,  puis  cette  coutume 
s'étendit  en  beaucoup  d'endroits.  Nau,  can.  108. 
D'après  Nau,  il  semble  que  ce  soit  une  imitation  d'une 
coutume  juive  et  grecque.  Les  canons  des  Perses 
ajoutent  :  quand  les  évêques,  les  prêtres  et  les  moines 
mourront,  on  leur  lavera  seulement  le  visage,  les 
mains  et  les  pieds;  pour  les  séculiers,  on  lavera  tout 
le  corps;  les  hommes  laveront  les  hommes  et  les 
femmes  laveront  les  femmes.  Cf.  Nau,  can.  131. 
Barhebraeus  rapporte  ces  différentes  prescriptions  dans 
son  Somocanon  et  décrit  la  cérémonie  qui  précède  la 
sépulture  :  s'il  s'agit  d'un  évêque,  d'un  prêtre,  d'un 
diacre  ou  d'un  moine,  on  ajoute  au  service  funèbre  leur 
procession  par  trois  fois  au  chœur  pour  que  le  défunt 
dise  adieu  à  l'autel,  à  ses  confrères  et  à  l'église  qu'il  a 
desservie.  Alors  le  président  de  la  cérémonie  bénit 
l'huile  et  fait  avec  elle  trois  onctions  en  forme  de  croix 
sur  la  poitrine  du  clerc,  en  disant  :  Ad  quietem  ex  labo- 
ribus  et  ad  liberationem  ex  afflictionibus  et  ad  suavi- 
latem,  quse  cum  sanclis,  in  nomine  Palris  et  Filii  et 
Spiritus  Sancti.  Pour  les  laïques  on  remplace  les 
onctions  par  un  peu  de  terre  que  l'on  jette  sur  la 
tête,  la  poitrine  et  les  pieds  du  cadavre;  cf.  Bedjan, 
p.  69-71. 

6°  Nouvelles  coutumes.  —  En  1930,  le  patriarche 
jacobite  s'est  mis  à  .accorder  des  dispenses  pour  le 
jeûne  et  l'abstinence.  Cf.  revue  Al-Hikmat,  t.  iv, 
1930,  p.  68.  Le  synode  tenu  la  même  année  a  introduit 
la  loi  de  la  censure  des  livres  religieux,  permis  l'usage 
de  l'orgue,  la  formation  de  chorales  mixtes  (jeunes 
filles  et  jeunes  gens),  voulu  réduire  les  fêtes  d'obliga- 
tion et  permis  aux  jacobites  émigrés  en  Amérique  de 
suivre  le  calendrier  grégorien  excepté  pour  le  cycle 
pascal,  où  ils  doivent  se  conformer  au  calendrier  julien. 
lbid. 

Abbellos,  De  vita  et  scriptis  S.  Jacobi,  Louvain,  1867; 
Anonyme,  Chronicon  civile  et  ecclesiasticum,  publié  par 
É.  Rahmani,  Charfé  (Liban),  1904;  Isaac  Armalet,  .41- 
Zahrat  al-Zakiat  (Histoire  du  patriarcat  syrien  d'Antioche), 
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Églises  d'Orient,  t.  IV,  1888. 

I.   ZlADÉ. 


3089 


SYRO-MALABARE    (ÉGLISE  .    ORIGINE 


3090 


SYRO-MALABARE  (ÉGLISE).  —  I.  Origine 
de  l'Église  syro-malabare.  II.  L'Église  syro-malabare 
de  450  à  l'arrivée  des  Portugais  (col.  3093).  III.  Les 
chrétiens  de  rit  syrien  sous  la  domination  portugaise 
jusqu'au  synode  de  Diamper  (col.  3097).  IV.  Les  chré- 
tiens de  Saint-Thomas  sous  la  juridiction  des  jésuites  et 
des  carmes  (col.  3110).  V.  Relations  avec  la  Mésopo- 
tamie et  schismes  (col.  3130).  VI.  Hiérarchie  catholique 
indigène  (col.  3139).  VIL  Les  jacobites  aux  Indes  et  la 
constitution  du  groupe  syro-malankare  (col.  31-13). 
VIII.  Discipline  (col.  31  19).  IX.  Liturgie  (col.  3155). 

Le  nom  de  Malabar  recouvre  actuellement,  en  géo- 
graphie politique,  un  assez  petit  district  de  la  prési- 
dence de  Madras,  sur  la  côte  sud-ouest  de  l'Inde,  con- 
finant au  sud  avec  les  États  de  Cochin  et  Travancore. 
En  géographie  physique,  on  désigne  sous  le  nom  de 
côte  du  Malabar  tout  le  littoral  dominé  par  la  chaîne 
des  Chats  occidentaux,  de  Bombay  au  cap  Comorin. 
Les  Européens,  qui  ont  pris  contact  au  xvie  siècle  avec 
cette  région,  ont  appelé  ■  malabares  »  tous  les  Indiens 
de  langue  dravidienne  sur  les  deux  côtes,  occidentale 
et  orientale,  de  la  partie  méridionale  de  l'Hindoustan. 

Les  chrétiens,  qui  constituent  l'Église  syro-mala- 
bare, sont  fréquemment  désignés  sous  le  nom  de  «  chré- 
tiens de  Saint-Thomas  ».  Ils  ont  été  reconnus  par  les 
premiers  missionnaires  comme  appartenant,  par  leurs 
relations  hiérarchiques  et  leur  rit,  au  groupe  des  sy- 
riens orientaux;  les  documents  ecclésiastiques,  jus- 
qu'au début  de  ce  siècle,  les  appellent  communément 
«  syriens  »,  Soriani,  d'où  l'expression  tautologique  de 
«  syriens-soriens  »  employée  dans  les  vingt  premières 
années  de  l'Annuaire  pontifical  catholique,  par  A.  Bat- 
tandier. 

Le  présent  article  se  rattache  à  celui  intitulé  Nes- 
torienne  (Église),  plus  exactement  au  §  V  :  Les  éta- 
blissements nestoriens  dans  l'Inde,  t.  xi,  col.  195-199, 
tandis  qu'il  n'a  rien  à  voir  avec  la  question  traitée  dans 
l'article  Malabares  (Rites),  t.  ix,  col.  1704-1745,  où 
il  s'agit  de  rites  païens  chez  les  Tamouls  de  la  côte  du 
Coromandel  et  de  l'indulgence  de  certains  mission- 
naires à  leur  égard. 

I.  Origine  de  l'Église  syro-malabare.  —  Le 
problème  de  l'origine  de  la  chrétienté  syro-malabare 
est  intimement  lié  à  celui  de  l'évangélisation  de  l'Inde 
par  l'apôtre  saint  Thomas,  laquelle  est  affirmée  par 
une  tradition  littéraire  ancienne  et  par  une  tradition 
populaire  locale.  Les  Actes  de  Judas-Thomas  provien- 
nent vraisemblablement  d'un  milieu  de  la  Haute- 
Mésopotamie,  peut-être  Édesse,  et  remontent  soit  au 
dernier  quart  du  IIe  siècle,  soit  aux  premières  années 
du  iiic.  Selon  leur  témoignage,  l'apôtre  Thomas  aurait 
évangélisé  le  pays  de  Gondafor  ou  Gudnaphar,  qui  est 
le  roi  parthe  Guduphara,  souverain  de  l'Afghanistan 
et  du  Pundjab  dans  le  deuxième  quart  du  Ier  siècle.  La 
plupart  des  critiques  au  xixe  siècle  ont  refusé  de  recon- 
naître aux  Actes  de  Judas-Thomas  aucune  valeur  his- 
torique, et  personne  ne  niera  qu'ils  sont  remplis  de 
détails  fabuleux;  mais  on  a  fait  observer  récemment 
qu'on  rédacteur  des  environs  de  l'an  200  aurait  pu 
difficilement  inventer  de  toutes  pièces  l'histoire  con 
tenue  dans  ce  document,  où  il  est  déjà  très  remarqua- 
ble que  le  nom  du  souverain  soit  un  nom  historique, 
exactement  conservé  dans  une  région  assez  distante, 
alors  surtout  qu'il  n'a  laissé  aucune  trace  dans  les 
œuvres  historiques  ou  légendaires  de  l'Inde  et  n'est 
réapparu  qu'au  xix'  siècle  sur  des  monnaies  et  dans 
une  inscription  du  Gandhara.  L'élude  très  documentée 
de  A.-E.  Medlycott,  en  1905,  les  thèses  du  R.  P.  Dahl- 
mann,  en  1012.  les  articles  de  M.  J.-N.  Farquhar,  en 
1926,  ont  efficai  emenl  i  ontribué  à  diminuer  les  suspi- 
cions de  la  critique.  Le  faisceau  de  témoignages  an- 
ciens est  d'autant  plus  impressionnant  que  la  tradition 
d'une  prédication  de  l'apôtre  à  la  cour  d'un  prince 
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parthe  dans  la  vallée  de  l'Indus  empêche  d'opposer 
les  auteurs  qui  parlent  de  l'Inde  à  ceux  qui  mention- 
nent la  Parthie,  comme  région  attribuée  à  Thomas. 
Les  premiers  sont  les  plus  nombreux,  dépendant  plus 
ou  moins  directement,  à  ce  qu'il  semble,  de  la  tradi- 
tion des  Actes  (tradition  édessénienne)  :  S.  Épurent, 
Carmina  Nisibena,  n.  12.  éd.  Bickell,  Leipzig.  1866, 
texte,  p.  79,  trad.,  p.  163;  Lamy,  S.  Ephrœmi  hymni 
et  sermones,  t.  iv,  Malines,  1902,  col.  694,  704,  706; 
Doctrine  d'Addaî,  éd.  Cure  ton,  Ancien!  sijriac  docu- 
ments, Londres,  1864,  p.  32  de  Nazianze, 
hom.,  xxxiii,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  227;  S.  Ambroise, 
Enarr.  in  ps.  slv,  21,  P.  /...  t.  xiv,  col.  1198;  S.  Jé- 
rôme, Epist.,  Lix,  ail  Marceltam,  P.  ]..,  t.  xxn,  col. 
588  sq.;  et  en  général  les  auteurs  latins  :  Gaudence  de 
Brescia,  P.  L.,  t.  xx.  col.  962  sq.;  S.  Paulin  de  Noie, 
t.  lxi,  col.  514  ;  Grégoire  de  Tours,  In  gloria  martyrum, 
c.  xxxi,  xxxn,  dans  Mon.  Germ.  hist..  Script,  rer. 
Merov.,  t.  i  b,  p.  507  sq.  Les  autres  témoignages  an- 
ciens partent  apparemment  d'Alexandrie  :  Origène, 
extrait  du  tome  m  in  Genesim,  P.  G.,  t.  xn,  col.  92; 
Récognitions  Clémentines,  1.  IX,  29,  P.  G.,  t.  i,  col. 
1415.  L'auteur  du  Livre  de  l'Abeille,  le  nestorien  Salo- 
mon  de  Bassorah,  écrivant  au  xm«  siècle  et  parfaite- 
ment au  courant  des  traditions  indiennes,  aussi  bien 
que  mésopotamiennes,  a  résumé  l'histoire  de  saint 
Thomas  en  des  termes  conciliateurs  :  «  Thomas  était 
de  Jérusalem,  appartenant  à  la  tribu  de  Juda.  Il 
prêcha  aux  Parthes,  aux  Mèdes  et  aux  Indiens,  puis, 
parce  qu'il  avait  baptisé  la  fille  du  roi  des  Indiens,  il 
mourut  par  le  glaive.  Le  marchand  Habban  porta  son 
corps  et  le  déposa  en  Édesse,  la  ville  bénie  par  le  Christ 
Notre-Seigneur.  D'autres  disent  qu'il  fut  enterré  à 
Mahluph,  ville  du  pays  des  Indiens.  »  E.-A.  Wallis 
Budge,  The  Book  of  the  Bee,  dans  Anecd.  Oxonien., 
semitic  séries,  t.  i  b,  texte,  p.  119,  trad.,  p.  105. 

A  côté  de  cette  tradition  littéraire  en  faveur  d'une 
activité  apostolique  de  saint  Thomas  aux  confins 
nord-ouest  de  l'Hindoustan,  existe  une  autre  tradi- 
tion, de  caractère  local  et  populaire,  en  faveur  d'une 
prédication  adressée  aux  populations  dravidiennes  de 
la  pointe.  A  l'appui  de  la  tradition  septentrionale  on 
n'a  trouvé  jusqu'ici  aucun  monument  chrétien  de  date 
ancienne,  mais  les  recherches  archéologiques  dans  la 
région  en  question  n'ont  pas  encore  été  très  poussées. 
Au  sud,  au  contraire,  le  sanctuaire  de  Mylapore  est 
vénéré  depuis  longtemps  comme  le  martyrium  de 
l'apôtre. 

Certes,  aussi  bien  qu'avec  le  Nord,  les  Homains  tra- 
fiquaient avec  le  Sud  de  l'Inde,  comme  le  démontrent 
les  trouvailles  de  monnaies  d'or  romaines  du  début 
de  l'empire  en  plusieurs  localités  de  la  côte  du  Mala- 
bar :  J.  Dahlmann,  Die  Thomas-Légende,  p.  51-76. 
Arrivé  à  ce  point  dans  la  série  de  ses  thèses,  on  croi- 
rait que  le  P.  Dahlmann  va  conclure  à  l'historicité  de 
la  prédication  de  saint  Thomas  au  Malabar,  mais  il 
préfère  s'en  tenir  à  une  activité  de  l'apôtre  limitée  au 
Pundjab,  Il  suppose  que  les  chrétiens  de  Mésopotamie, 
s'installant  au  sud  de  l'Inde  après  la  persécution  de 
Sapor  II,  y  auront  transporté  ce  qu'ils  savaient  par  la 
tradition  édessénienne  îles  Actes  :  il  s'agirait  d'une 
tradition  ambulante,  d'une  Wanderlegende.  Op.  cit., 
p.  162;  cf.  G.  M.  Rae,  The  syrian  Church  in  India, 
Edimbourg  ei  Londres,  1892,  p.  2  1-26. 

Mais  Mgr  Medlycotl  et,  d'une  façon  générale,  tous 

les  auteurs  qui  ont  eu  des  i  o  tels  avec  les 

Indes,  n'acceptent  pas  facilement  qu'on  réduise 
poinl  la  valeur  de  la  tradition  méridionale.  .I.  \.  Far- 
quhar,  par  exemple,    The   aposlle    Thomas  in   South 
In, lui,  p.  21  sq.,  trouve  une  première  indication  favo- 
i  ms  1rs  Actes  mêmes,  qui  font  abandonner  par 

saint  Thomas  la  cour  ri  le  paj  s  de  l lopbarès  pour 

continuel  dan   une  autre  partie  des  Indes  l'annonce  du 

T.  —  XIV.  —  98. 


-LABAP.E     ÉGLISE.    ORIGINE 


3091 

message  évangélique.  Ce  déplacement  de  l'apôtre 
serait  lié  à  l'invasion  par  les  Knshans  de  la  vallée  de 
l'Indos,  aux  environs  de  l'an  50.  Rien  d'étonnant  à 
ce  que,  refoulés  par  cette  invasion,  Habban,  marchand 
dn  roi,  et  son  ami  Thomas  aient  choisi  pour  lien  de 
leur  retraite  un  de  ces  ports  de  l'Inde  méridionale  où 
devaient  affiner  Juifs,  Syriens  et  Grecs,  Muziris  par 
exemple.  Et  M.  Farqnhar  de  taire  intervenir  à  ce 
point  la  tradition  locale  dn  Travancore,  car  il  avoue 
sans  difficulté  que  les  Actes  de  Judas-Thomas,  dans  leur 
récit  de  la  deuxième  mission  de  l'apôtre,  ne  contien- 
nent aucun  nom  de  lieu  on  de  personne  convenant  aux 
Indes.  L'apôtre,  pour  complaire  à  cette  tradition,  au- 
rait quitté  les  bouches  de  l'Indos  pour  Socotra,  et  de 
Socotra  serait  arrivé  à  Mnziris-Cranganore.  Op.  cit, 
p.  22-24.  Évidemment,  c'est  possible,  mais  on  ne  peut 
pas  dire  que  ce  soit  établi.  Mgr  Medlycott  estime  que 
les  détails  donnés  par  les  Actes  sur  la  vie  â  la  cour  de 
Gondopharès  conviennent  â  la  cour  d'un  maharajah 
plutôt  qu'à  celle  d'un  prince  parthe.  India  and  the 
apostle  Thomas,  p.  277-289.  H  est  impossible  ici  d'en- 
trer dans  plus  de  détails.  La  tradition  méridionale 
doit  être  ancienne,  mais  nous  n'en  possédons  pas  de 
.-âges  exactement  datés  avant  le  vi*  siècle  : 
ce  que  le  moine  gaulois  Théodore  a  raconté  à  Grégoire 
de  Tours  doit  se  rapporter  â  Mylapore,  Mgr  Medlycott 
que  les  détails  météorologiques  conviennent  â 
la  partie  méridionale  de  l'Inde,  non  an  Pundjab,  Ibid., 

~     ! 

Pour  l'ensemble  de  la  question,  il  semble  que  l'on 
puisse  prudemment  s'en  tenir  à  la  conclusion  de 
.M.  Farquhar,  p.  49  :  *  D  y  a  trente  ans,  la  balance  de 
la  probabilité  était  absolument  contre  l'histoire  de 
l'apostolat  de  saint  Thomas  aux  Indes;  nous  pensons 
qu'aujourd'hui  la  balance  de  la  probabilité  est  nette- 
ment du  côté  de  l'historicité.  >  Il  est  regrettable  pour 
la  tradition  méridionale  que  nous  n'en  ayons  aucune 
attestation  écrite  qui  soit  exempte  d'influences  portu- 
gaises. T.  K.  Joseph,  The  Saint  Thomas  traditions  of 
South  India,  dans  Bull,  oj  the  internat.  Commiltee  of 
hisl.  sciences,  t.  v  :  Seoenth  internat,  congress  of  histor. 
Sciences,  Varsovie,  1933,  p.  560-569,  F.-X.  Rocca,  La 
leggenda  di  S.  Tommaso  apostolo,  dans  Oricnlalia 
christ,  t.  xxii,  tasc.  89  (1933),  p.  168-179. 

Quoi  qu'A  en  soit  d'ailleurs  de  la  prédication  de 
saint  Thomas  aux  Indes,  on  ne  pourrait  placer  au-delà 
du  il*  siècle  la  naissance  d'une  première  communauté 
chrétienne  en  quelque  partie  de  l'Inde,  avec,  sans 
doute,  une  proportion  notable  de  chrétiens  indigènes, 
car  l'auteur  des  Actes  de  Judas-Thomas  n'aurait  pu  en 
Mésopotamie  écrire  quelque  chose  qui  fût  trop  invrai- 
semblable aux  yeux  de  ses  concitoyens  suffisamment 
informés  de  ce  qui  se  passait  aux  Indes.  A  la  fin  du 
même  siècle,  d'ailleurs,  l'Alexandrin  Pantèn-: 
189-190  {?),  avait  trouvé  dans  l'Inde  des  chrétiens  qui 
lisaient  l'évangile  de  saint  Matthieu  en  hébreu,  où 
0  faut  supposer  une  transposition  savante  d'Eusèbe, 
alors  que  l'évangile  des  chrétiens  de  Pantène  devait 
être  tout  simplement  un  évangile  en  araméen,  autre- 
ment dit  en  syriaque.  Eusébe,  H.  E.,  1.  V,  c.  x,  P.  G., 
t.  xx,  col.  456;  S.  Jérôme,  De  vir.  ill.,  36,  P.  L., 
::,coL683. 

Au  111e  siècle,  nous  ne  trouvons  aucun  témoignage 
positif  sur  l'existence  de  communautés  organisées  aux 
Indes;  ce  silence  est  d'autant  plus  étonnant  que  Min- 
gana  a  recueilli  un  grand  nombre  de  passages  relatifs 
aux  évêchés  du  golfe  Persique  et  des  régions  avoisi- 
nantes,  Earlg  spread  of  chrislianily  in  India,  dans 
Butlet.  of  the  John  Rglands  Library,  t.  x,  1926. 

la  valeur  de  la  Chronique 
d'Arbèles,  cf.  I.  Ortiz  de  L'rbina,  Intorno  al  colore 
storico  délia  Cronaca  di  Arbela,  dans  Oricnlalia  christ. 
period.,  t.  n,  1936,  j  En  295  seulement,  la  Chro- 


nique de  Séert,  dans  P.  0..  t.  iv,  p.  236.  mentionne  le 
départ  pour  les  Indes  de  l'évèque  David,  quittant  son 
siège  de  Rassorah  pour  s'adonner  à  la  vie  missionnaire. 
Mingana,  op.  cit.,  p.  495,  après  bien  d'autres,  cite 
parmi  les  signataires  du  concile  de  Nicée  '  Jean  le 
Perse,  (évêque)  de  la  Perse  entière  et  de  l'Inde  ma- 
jeure »,  d'après  Gélase  de  Cyzique,  Concil.  Nicsen., 
P.  G.,  t.  lxxxv,  col.  1344;  mais  les  listes  publiées  par 
H.  Gelzer,  Patrum  Sicmnorum  nomina,  Leipzig.  1898, 
ne  portent  que  «  Jean  le  Perse  »,  ou  «  de  Perse  ».  Or, 
on  est  d'autant  moins  autorisé  à  se  fonder  sur  le  témoi- 
gnage de  Gélase,  que  cet  auteur  écrivait  aux  environs 

^ans  un  temps  où  l'on  peut  considérer  comme 
certain  que  les  indiennes  recevaient  leurs 

ie  Perse;  il  aura  reporté  à  l'époque  du  concile 
de  Nicée  une  institution  qui  existait  de  son  temps. 

An  milieu  à  :  -.^n  encore  ne  permet  d'af- 

firmer le  rattachement  hiérarchique  de  l'Inde  à  la 
Mésopotamie;  la  mission  du  moine  Théophile,  en  354, 
y  contredirait  plutôt.  Celui-ci,  en  effet,  originaire  des 
Des  Maldives,  fut  envoyé  par  l'empereur  Constance 
comme  propagandiste  des  doctrines  ariennes  dans 
l'Himvar.  au  pavs  d'Axum,  dans  son  Ue  natale  et  dans 
l'Inde*  PhilostorVe.  H.  E..  1.  III,  c.  iv-vi,  P.  G.,  t.  lxv. 
coL  482-490;  éd.  Bidez,  du  Corpus  de  Berlin,  1913, 
p.  33-35;  cf.  Medlycott,  op.  cit..  p.  188-202.  Théophile 
réforma  plusieurs  abus,  nous  dit  Philostorge,  en  parti- 
culier l'usage  de  rester  assis  pendant  la  lecture  publi- 
que de  l'évangile,  qui  prévalait  dans  les  chrétientés 
indiennes.  Comment  une  telle  intervention  aurait-elle 
pu  avoir  lieu,  si  les  Indes  avaient  eu  dès  lors  des  évê- 
ques  mésopotamiens? 

dans  le  même  temps  qu'il  faudrait  placer  l'ar- 
i  i  Malabar  de  chrétien!  persans,  fuyant  la  per- 
sécution de  Sapor  IL  par  un  geste  analogue  à  celui  des 
roroastriens,  qui,  après  la  victoire  de  l'Islam  sur  les 
Sassanides,  fondèrent  au  viir»  siècle  la  colonie  parsie 
du  Guzerate.  Mais  on  ne  connaît  aucune  attestation 
d'un  tel  exode  dan-  cUemporains;  seule 

la  tradition  locale  rapporte  à  cette  époque,  mais  sans 
aucune  allusion  à  la  persécution,  l'arrivée  d'un  groupe 
de  chrétiens  â  laquelle  les  syro-malabares  devraient 
et  l'usage  du  syriaque  comme  langue  liturgique,  et 
leur  division  en  deux  groupes,  subsistants  encore  sous 
le  nom  de  nordistes  et  sudistes.  Vadalakambagar  et 
Thakkumbagar,  parce  qu'ils  ont  habité  respective- 
ment â  une  certaine  époque  les  parties  septentrionale 
et  méridionale  de  la  ville  de  Cranganore,  les  nordistes 
étant  suivant  cette  tradition  les  descendants  des 
convertis  de  saint  Thomas,  tandis  que  les  sudistes 
seraient  ceux  des  immigrés  syriens.  La  tradition  en  a 
îeillie  déjà  par  Antonio  de  Gouvea;  on  la  cite 
généralement  dans  .  récents  d'après  un 

en  syriaque  et  malayalam,  mis  par  écrit  vers 

a  diligence  de  l'évèque  jacobite  Gavril  et  con- 
servé dans  la  bibliothèque  de  l'université  de  Leyde. 
J.  P.  N".  Land,  Anecd.  sgriaca,  t.  i,  Leyde,  1862, 
p.  7  sç  2  123-127;  texte  et  tra- 

duction reproduits  dans  S.  Giamil,  Genuinx  relaliones 
inter  Sedem  apostolicam  et  Assgriorum  orientalium  seu 
ChahUeorum   Ecclesia.it...,    Rome-.  J-564. 

Récit  analogue,  d'après  un  manuscrit  de  la  biblio- 
thèque Bodiéienne,  publié  par  F.  Nau,  Deux  notices 
relatives  au  Malabar,  dans  Reo.  de  l'Or,  chrét.,  t.  xvn, 
1912,  p.  74-82. 

Suivant  le  premier  de  ces  documents,  les  descen- 
dants des  convertis  de  saint  Thomas,  au  nombre  de 
cent-soixante  familles,  privés  de  prêtres  depuis  long- 
temps, étaient  en  partie  retournés  à  l'idolâtrie,  lorsque 
par  une  intervention  divine,  après  qu'une  vision  eut 
révélé  leur  situation  au  métropolite  d'Édesse,  un  mar- 
chand hiérosolymitain,  nommé  Thomas,  fut  < 
par  le  catholicos  de  Séleucie-Ctésiphon  et  revint,  après 
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un  premier  contact,  introduisant  aux  Indes  pour  y 
former  une  colonie  chrétienne  durable  un  groupe  de 
fidèles  provenant  de  Jérusalem,  Bagdad  et  Ninive, 
avec  des  diacres  et  des  prêtres,  ainsi  que  le  métropolite 
qui  avait  eu  la  vision.  Les  mérites  du  marchand 
hiérosolymitain  ne  s'arrêtent  pas  lu  :  il  aurait  encore 
obtenu  du  souverain  local  le  territoire  où  fut  bâtie  la 
ville  de  Kuramaklur  et  l'octroi  de  privilèges,  dont  le 
texte  gravé  sur  des  plaques  d'airain  aurait  malheu- 
reusement péri,  lorsque  les  Portugais  eurent  décidé 
de  transporter  ces  plaques  au  Portugal.  Telle  est  la 
tradition  dans  son  état  actuel;  Gouvea  la  présente  un 
peu  différemment,  racontant  que  le  marchand  aurait 
eu  simultanément  deux  demeures,  au  nord  et  au  sud 
de  la  rivière  qui  divise  la  ville  de  Granganore,  avec  sa 
véritable  épouse  au  sud,  et  une  concubine  au  nord. 
Les  enfants  de  ces  deux  femmes  auraient  été  la  souche 
des  deux  groupes,  sudiste  et  nordiste,  avec  les  consé- 
quences que  l'on  devine,  sur  le  plan  des  castes. 
J.-S.  Assémani,  qui  a  connu  ladite  histoire,  la  rapporte 
à  l'arrivée  dans  l'Inde,  vers  825,  de  l'évêque  Thomas 
Cana,  et  pense  que  ses  épouses  étaient  les  deux  villes 
de  Cranganore  et  d'Angamalé,  sur  lesquelles  s'exerçait 
sa  juridiction,  Biblioth.  orient.,  t.  m  b,  p.  ccccxli  sq. 
S.  Giamil,  placé  en  face  du  texte  de  Leyde  et  des  expli- 
cations d'Assémani,  a  conclu  logiquement  à  deux  mis- 
sions, celle  du  marchand  Thomas  de  Jérusalem,  qu'il 
complète  en  attribuant  le  nom  de  Joseph  au  métropo- 
lite anonyme  d'Édesse,  et  celle  de  Thomas  Cana, 
évêque  en  800.  Op.  cit.,  p.  578-582.  A.  Mingana  dit 
aussi  que  s'il  y  a  quelque  réalité  dans  la  mission  du 
marchand  de  345,  ce  qui  est  douteux,  il  faut  certaine- 
ment le  distinguer  de  l'évêque  Thomas  Cana.  The 
early  spread  of  Chrislianily  in  India,  p.  476,  n.  1. 

Dans  les  documents  mésopotamiens,  qui  illustrent 
si  bien  ce  que  fut  l'Église  de  Perse  dans  le  premier 
quart  du  ve  siècle,  art.  Nestorienne  (Église), 
col.  171-173,  il  n'y  a  aucune  allusion  aux  chrétientés 
de  l'Inde.  Voici  donc,  en  résumé,  ce  qu'on  doit  pou- 
voir affirmer  sur  l'origine  du  christianisme  aux  Indes, 
et  plus  spécialement  sur  la  côte  du  Malabar  :  une 
évangélisation  ancienne,  dont  rien  n'oblige  à  exclure  le 
nom  de  l'apôtre  saint  Thomas,  certainement  anté- 
rieure à  la  fin  du  IIe  siècle,  probablement  en  relations 
étroites  avec  Édesse,  comme  l'insinuent  la  rédaction 
dans  cette  ville  ou  aux  environs  des  Actes  de  Judas- 
Thomas  et  la  présence  aux  Indes  d'un  évangile  ara- 
méen  ou  syriaque.  Les  chrétientés  de  l'Inde  ne  furent 
rattachées  définitivement  au  siège  de  Séleucie-Ctési- 
phon  que  vers  450,  lorsque  l'Église  mésopotamienne 
eut  été  elle-même  fortement  constituée. 

Sur  les  Actes  de  Judas-Thomas,  voir  Apocryphes  du 
Nouveau  Testament,  dans  Supplém.  au  Dictionn.  de  la 
Bible,  l.  !,  col.  501-504.  En  plus  des  ouvrages  généraux,  qui 
seront  mentionnés  à  la  fin  de  l'article  :  L.-M.  Zaleski,  The 
apostle  St.  Thomas  in  India,  Mangalore,  1912;  Les  origines 
du  clvistianisme  aux  Indes,  Mangalore,  1915;  The  Saints  of 
India,  Mangalore,  1915  (les  trois  ouvrages  composés  dans 
un  sens  strictement  traditionnel);  A.-K.  Medlycott,  India 
and  the  apostle  Thomas,  an  inquiry,with  a  critical  analysis 
o/  the  '  Acla  Thomœ  -,  Londres,  1905;  .1.  Dahlmann,  Uie 
Thomas-Legenden  und  die  àltesten  historischen  Beziehungen 
des  Chrislenlums  zum  jernen  Oslen  ini  Lichle  der  indischen 
AUertumskunde  (107.  Ergânzungheft  m  den  Slimmen  aus 
Maria-Luach),  Fribourg-en-B.,  1912;  A.  Vàth,  Der  heilige 
Thomas  der  Apostel  Indiens,  Eine  Untersuchung  ùber  den 
historischen  Gehallder  Thomas-Légende,  dans  Abhandlungen 
ans  Missionskunde  und  Missionsgeschichte,  fuse.  1,  Aix-la- 
Chapelle,  1925;  J.-N.  Farçruhar,  The  apostle  Thomas  in 
North  India.  dans  Bulletin  of  the  John  Rglands  Library,  t.  x, 
1920.  p.  80-111  ;  The  ai>ostle  Thomas  in  South  India,  ibid., 
t.  xi,  1927,  p.  20-50. 

IL  L'Église  syro-malabare  de  450  a  l'arrivée 
des  Portugais.  —  Le  sujet  a  été  traité  dans  l'article 
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Nestorienne  (Église),  col.  195-199.  Le  point  de 
départ,  pour  cette  période,  est  le  texte  de  C.osmas 
Indicopleustés  :  les  textes  syriaques  sont  fort  peu  nom- 
breux et,  limités  à  de  brèves  mentions,  ne  contien- 
nent aucun  détail  sur  l'histoire  des  chrétientés  in- 
diennes. Aux  allusions  d'Iso'yahb  Ili  et  de  Timo- 
thée  I",  col.  197  sq.,  on  peut  ajouter  toutefois  la  men- 
tion du  métropolite  des  Indes,  au  dixième  rang,  avant 
celui  de  Chine,  dans  'Abdiso'.  J.  S.  Assémani,  Bibl. 
orient.,  t.  III  a,  p.  346  sq.;  cf.  A.  Mai,  Script,  vet.  nova 
collectio.  t.  x  a,  Rome,  1838,  texte  p.  304,  trad.,  p.  142. 
Les  seuls  événement  s  connus  parla  tradition  locale  sont 
ceux  exposés  dans  l'article  cité,  col.  198  sq.,  l'arri 
Thomas  Cana  et  de  son  groupe,  danslecours  du  vin'  siè- 
cle ou  au  commencement  du  ix°,  et  celle  des  évêques 
Sapor  (ou  Sabriso')  et  Péroz.  Les  deux  chartes  sur 
plaques  de  cuivre,  qui  sont  peut-être  à  mettre  en  rela- 
tion avec  ces  arrivées,  et  les  trois  croix  à  inscriptions 
pehlvies,  ibid.,  col.  198,  constituent  le  très  maigre 
témoignage  archéologique  de  la  survivance  des  chré- 
tientés indiennes  pendant  le  Moyen  Age.  I!  convient 
d'en  rapprocher  le  ms.  Valic.  syr.  22,  écrit  à  Sen- 
gate-Cranganore  en  1301  (colophon  du  4  juin  1612  des 
Séleucides),  qui  donne,  avec  le  nom  du  catholicos  Mar 
Yahballâhâ  III,  celui  du  métropolite  des  Indes, 
nommé  Jacques.  Le  copiste  se  donne  comme  son  dis- 
ciple, et,  bien  qu'il  se  déclare  inhabile,  son  écriture  est 
limpide  et  démontre  une  tradition  correcte;  cf.  E.  Tis- 
serant,  Specimina  codicurn  orientalium,  Home  et  Bonn, 
1914,  pi.  34  a;  sur  le  ms.,  cf.  J.-S.  el  É.-É.  Assémani, 
Bibliothecœ  apostol.  Vatic.  codicurn  mss  catalogus,  t.  H, 
Rome,  1758,  p.  187  sq.;  G.  I.evi  Délia  Vida,  liieerche 
sulla  formazione  dcl  più  antico  fondo  di  rnanoscritti 
orientali  délia  biblioleca  Vaticana.  dans  Studi  e  lesli, 
n.  92,  Cité  du  Vatican,  1939,  p.  170,  187-189. 

On  a  prétendu,  et  avec  une  particulière  autorité  le 
P.  Schurhammer,  77ie  Malabar  Churcli  and  Rome 
during  the  early  Portuguese  period  and  beforc,  Trichi- 
nopoly,  1934,  p.  25-42,  que  les  chrétiens  des  Indes,  au 
cours  du  Moyen  Age,  n'ont  pas  cessé  d'être  catholi- 
ques. Si  l'on  entend  par  là  que,  très  peu  instruits  des 
doctrines  théologiques,  ils  n'ont  pas  été  formellement 
hérétiques,  ayant  toujours  cru,  par  exemple,  à  la  pri- 
mauté du  siège  de  Rome,  nous  n'y  contredirons  pas, 
faute  de  textes.  Mais  on  ne  peut  nier  que,  à  partir  du 
catholicos  Babaï,  les  Syriens  orientaux,  et  donc  aussi 
les  évêques  mésopotamiens  qui  gouvernèrent  les  chré- 
tientés de  l'Inde  et  leurs  prêtres,  n'aient  accepté  les 
formules  nestoriennes.  Leurs  livres  liturgiques,  qui 
évitaient  l'expression  «  Mère  de  Dieu  »  et  commémo- 
raient Théodore  de  Mopsueste,  Diodore  et  Neslorius, 
témoignent  contre  eux.  Comme,  d'autre  part,  ils 
étaient  isolés  des  autres  groupes  chrétiens,  vivant  au 
milieu  d'une  énorme  majorité  de  païens  et  de  musul- 
mans, on  comprend  qu'à  l'arrivée  des  Portugais  ils  se 
soient  considérés  comme  appartenant  à  la  même 
Église  qu'eux.  Il  fallut  plusieurs  années  pour  qu'avec 
une  connaissance  réciproque  plus  approfondie  les 
divergences  doctrinales  se  manifestassent. 

ii  compléter  les  rares  données  des  textes  orien- 
taux connus,  il  a  paru  utile  de  réunir  ici  les  témoi- 
gnages occidentaux  sur  les  chrétientés  des  Ind 

t  témoin  est  le  moim-  gaulois  Théodore,  qui 
informa  Grégoire  de  Tours,  ci-dessus,  col.  3090.  Il  a 
vu  à  Mylapore  une  grande  église  richement  ornée, 
desservie  par  des  moines,  ce  qui  suppose  une  chré- 
tienté florissante  :  Monasterium  habetur  et  templum 
mirée  magnitudinis  diligenterque  ornatum  algue  com- 
positum.  Viennent  ensuite,  dans  divers  textes  anglais, 
Medlycott,  India  and  the  apostle  Thomas,  p.  80-84,  de 
simples  allusions  à  l'ambassade  que  le  roi  d'Angle- 
terre, Alfred  le  Grand,  envoya  porter  ses  présents  à 
la  tombe  de  saint  Thomas  en  883.  et   l'on  arrive  aux 
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visites  presque  simultanées  des  deux  grands  voya- 
geurs de  la  fin  du  xnr3  siècle,  Marco  Polo,  retour  de 
Chine  en  1293,  et  Jean  de  Mont-Corvin,  y  allant,  la 
même  année. 

Du  récit  de  Marco  Polo,  //  Milione,  éd.  L.  Foscolo 
Benedetto,  Florence,  1928,  p.  187,  nous  apprenons 
seulement  qu'au  sanctuaire  de  l'apôtre  accouraient 
également  en  pèlerinage  musulmans  et  chrétiens,  et 
que  les  pèlerins  remportaient  jalousement  un  peu  de 
terre  rougeâtre,  dont  ils  attendaient  des  effets  mer- 
veilleux pour  la  guérison  des  maladies.  Rien,  au  con- 
traire, sur  les  chrétiens  de  l'Inde  dans  les  deux  lettres 
de  Jean  de  Mont-Corvin,  alors  qu'il  visita  cependant 
en  treize  mois  passablement  de  pays  :  De  India  majo- 
rent parlera  ego  vidi,  dit-il,  perdant  à  Mylapore,  ad  ec- 
clesiam  sancli  Thomas  aposloli,  son  compagnon  de 
voyage,  le  dominicain  Nicolas  de  Pistoie.  L'intrépide 
missionnaire  semble  n'avoir  considéré  que  les  païens, 
dont  il  baptisa  une  centaine;  il  ne  pouvait  cependant 
ignorer  les  nestoriens  de  l'Inde,  ayant  connu  ceux-ci 
dans  son  voyage  de  Tauris  au  golfe  Persique  et  souf- 
fert de  leurs  oppositions  pendant  cinq  ans  en  Chine. 
Cf.  lettre  du  8  juin  1305,  dans  G.  Golubovich,  Biblio- 
teca  bio-bibliografica  délia  Terra  santa,  t.  m,  Quarac- 
chi,  1919,  p.  87;  lettre  du  13  février  1306,  ibid.,  p.  92. 
11  y  a  tout  lieu  de  croire  que  Jean  de  Mont-Corvin 
avait  été  plus  explicite  dans  d'autres  lettres  aujour- 
d'hui perdues,  dont  le  document  transmis  à  Barthé- 
lémy de  Santo  Concordio  par  le  dominicain  Menetillo 
de  Spolète  peut  donner  une  idée.  Op.  cit.,  1. 1,  p.  307. 
Là  du  moins  il  est  dit  que,  sur  le  littoral,  les  musulmans 
constituent  l'élément  dominant,  et  que,  dans  l'inté- 
rieur, il  y  a  un  petit  nombre  de  chrétiens,  qui  per- 
sécutent les  juifs,  encore  moins  nombreux. 

Jean  de  Mont-Corvin  avait  donné  à  entendre  que  la 
prédication,  dans  l'Inde,  aurait  facilement  porté  des 
fruits.  L'indication  ne  fut  pas  immédiatement  retenue 
par  les  autorités  responsables,  qui  devaient  avant  tout 
pourvoir,  et  Dieu  sait  avec  quelles  difficultés,  au  main- 
tien de  la  mission  de  Chine.  C'est  à  l'Extrême-Orient 
qu'étaient  destinés  les  quatre  franciscains  qui  arri- 
vèrent à  Tauris  à  l'automne  de  1320,  mais  c'est  à 
l'établissement  d'un  diocèse  dans  l'Inde  que  leur 
voyage  allait  aboutir.  Parmi  les  dominicains  de  Tauris 
se  trouvait  un  solide  Rouergat,  Jordan  Catala,  origi- 
naire de  Séverac,  arrivé  en  Perse  depuis  plusieurs 
années  et  devenu  expert  en  l'usage  de  la  langue  per- 
sane. Las  du  milieu  trop  tranquille  où  il  vivait,  Jordan 
se  joignit  aux  franciscains  et  aborda  avec  eux  au  port 
de  Tana,  dans  l'île  de  Salsette,  au  commencement  de 
1321.  Cette  petite  ville  avait  une  minuscule  commu- 
nauté de  nestoriens,  qui  accueillirent  convenablement 
les  missionnaires  et  leur  indiquèrent  un  autre  groupe 
abandonné  sur  la  côte  du  Guzerate.  Tandis  que  Jordan 
visitait  ces  pauvres  chrétiens,  ignorants  par  manque 
de  prêtres,  ses  compagnons  furent  emprisonnés  et 
martyrisés.  Jordan  n'avait  pas  d'obédience  pour  aller 
en  Chine;  il  resta  donc  dans  la  région,  où  il  fut  bientôt 
rejoint  par  un  de  ses  confrères  de  Tauris.  Ainsi  que 
l'avait  prévu  Jean  de  Mont-Corvin,  l'apostolat  parmi 
les  Indiens  était  assez  facile;  la  population  était  tolé- 
rante et,  sans  les  musulmans,  on  aurait  eu  passable- 
ment de  conversions.  Jordan  Catala  voulut  intéresser 
à  ce  pays  ses  supérieurs  majeurs  et  le  pape;  après  avoir 
écrit  plusieurs  lettres,  il  fut  enfin  appelé  en  Occident. 
C'est  sans  doute  en  Avignon  qu'il  écrivit  ses  Mirabilia 
descripta;  il  en  partit  en  avril  1330  comme  évêque  de 
Quilon,  premier  évêque  occidental  aux  Indes,  et  pré- 
cisément dans  cette  partie  de  l'Inde  où  il  y  avait  déjà 
des  chrétiens.  Jordan  avait  exactement  renseigné  la 
Curie  sur  la  situation  politique  et  religieuse  du  pays. 
Jean  XXII,  pour  faciliter  son  ministère,  le  recom- 
manda par  une  série  de  lettres,  dont  une  aux  chrétiens 


de  l'Inde  en  général,  une  aux  catholiques  convertis  du 
paganisme  ou  de  l'hérésie,  une  enfin  aux  nestoriens. 
A.  Mercati,  Monumenta  Valicana  ueterem  diœcesim 
Columbensem  [Quilon]  et  ejusdem  primum  episcopum 
Jordanem  Catalani  O.  P.  respicientia,  Rome,  1923, 
p.  13  sq.,  28  sq. 

Oderic  de  Pordenone  a  vu  les  nestoriens  de  Tana, 
il  a  visité  quelque  part  dans  la  péninsule  une  maison 
de  frères  mineurs,  puis  il  est  passé  au  Malabar,  où  il  a 
entendu  parler  des  différends  entre  chrétiens  et  juifs, 
différends  d'où  les  chrétiens  sortent  généralement 
victorieux.  L.  de  Backer,  L' Extrême-Orient  au  Moyen 
Age,  Paris,  1877,  p.  95-102.  Dans  le  texte  latin  édité 
par  Marcellino  da  Civezza,  Storia  universale  délie  mis- 
sioni  francescane,  t.  m,  Rome,  1859,  p.  753,  il  n'est 
pas  question  de  juifs,  mais  d'hindous;  il  y  est  dit 
aussi,  p.  754,  qu'à  côté  de  l'église  de  Saint-Thomas, 
pour  lors  remplie  d'idoles,  il  y  avait  quinze  maisons 
de  nestoriens,  qui  sunt  christiani,  sed  pessimi  hseretici. 

Le  Chronicon,  seu  liber  historiée  plurimse,  que  le 
P.  Golubovich  attribue  au  franciscain  Jean  Elemosina 
(1336),  contient  un  passage  sur  les  chrétiens  de  l'Inde 
moyenne,  où  il  est  parlé  de  sept  royaumes  et  d'un 
monarque  nestorien  à  qui  les  missionnaires,  mineurs 
et  prêcheurs,  auraient  fait  connaître  la  vraie  foi, 
Biblioleca  bio-bibliografica...,  t.  n,  Quaracchi,  1913, 
p.  127.  Malheureusement,  il  semble  que  le  texte  de  ce 
chapitre  n'ait  pas  été  publié  jusqu'à  présent,  cf.  R. 
Streit,  Bibliolheca  missionum,  t.  iv,  Aix-la-Chapelle, 

1928,  p.  73,  n.  287. 

Le  franciscain  florentin  Jean  Marignola  passa 
quatorze  mois  à  Quilon,  retenu  par  une  forte  dysen- 
terie, avril  1348-août  1349,  puis  rentra  en  Europe  par 
Mylapore,  Ceylan  et  le  golfe  Persique.  Il  affirme  que 
les  chrétiens  de  Saint-Thomas  (c'est  la  première  fois 
que  le  terme  apparaît,  à  ce  qu'il  semble)  l'emportent 
sur  les  musulmans;  de  ces  chrétiens  il  reçut  des  dons 
considérables  en  sa  qualité  de  légat  pontifical,  cf.  G. 
Schurhammer,  op.  cit.,  p.  25.  A  Quilon  se  trouvait  une 
église  latine,  dédiée  à  saint  Georges,  ecclesia  S.  Geor- 
gii  latinorum,  celle  de  Jordan  Catala  évidemment,  que 
le  bon  religieux  décora  de  peintures.  Il  nous  montre 
ainsi  la  juxtaposition  des  deux  éléments  chrétiens  : 
catholiques  latins,  récemment  convertis  du  paga- 
nisme, et  nestoriens  indigènes,  sans  que  leurs  relations 
soient  précisées.  Toutefois,  le  fait  que  les  chrétiens 
d'ancienne  tradition  lui  payaient  mensuellement  une 
sorte  de  redevance,  comme  à  l'envoyé  du  pontife 
romain,  indique  une  assez  bonne  entente  entre  les 
missionnaires  venus  d'Occident  et  les  chrétientés 
locales.  Éd.  J.  Emler,  dans  Fontes  rerum  Bohemicarum, 
t.  m,  Prague,  1882,  p.  496-507. 

Nicolas  de'  Conti,  qui  visita  l'Inde  à  plusieurs  re- 
prises entre  1415  et  1438,  a  vu  des  nestoriens  auprès 
du  sanctuaire  de  Saint-Thomas  et  ailleurs;  il  dit  qu'ils 
étaient  un  millier  à  Mylapore,  les  autres  étant  disper- 
sés un  peu  partout  dans  l'Inde,  comme  les  juifs  en 
Europe.  Poggio  Bracciolini,  Historiée  de  itarietale  for- 
tunée, Paris,  1723,  1.  IV,  p.  129;  M.  Longhena,  Viaggi 
in  Persia,  India  e  Giava  di  Nicolo  de'  Conti,  Milan, 

1929,  p.  130.  C'est  le  dernier  témoignage  d'un  voya- 
geur occidental  avant  l'arrivée  des  Portugais.  Le 
silence  des  documents  syriaques,  signalé  au  début  du 
paragraphe,  étonnera  peut-être;  mais  il  ne  faut  jamais 
oublier,  lorsqu'on  étudie  l'histoire  des  syriens  orien- 
taux, que  la  Mésopotamie  a  été  dévastée  par  les  hordes 
mongoles  en  1263  et  que  la  chrétienté  nestorienne,  si 
brutalement  condamnée  dès  lors  à  une  rapide  déca- 
dence, n'a  guère  eu  le  moyen  de  nous  transmettre  son 
histoire.  Aux  Indes,  en  1599,  le  grand  autodafé  or- 
donné à  Diamper  a  dû  entraîner  la  disparition  d'un 
grand  nombre  de  manuscrits,  dont  les  colophons  nous 
auraient  sans  doute  révélé  bien  des  détails  d'histoire 
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locale.  J.-B.  Chabot,  L'autodafé  des  livres  syriaques  au 
Malabar,  dans  Florilegium...  Melchior  de  Vogué,  Paris, 
1909,  p.  613-623.  Il  est  notable  que  le  Vatic.  syr.  22 
est  le  seul  ms.  syro-malabare  antérieur  à  1500,  dont 
l'existence  nous  soit  connue. 

Un  dernier  document  toutefois  met  bien  au  point  la 
situation  de  la  chrétienté  des  Indes  à  la  fin  du  xv  siè- 
cle; c'est  un  récit  anonyme  contenu  dans  \cValic.  syr. 
204,  curieuse  compilation  en  caractères  nestoriens  de 
textes  arabes  et  syriaques  rapportée  d'Orient  par  An- 
dré Scandar  à  la  suite  de  sa  mission  des  années  1718- 
1721.  J.-S.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  n  a,  p.  590-599; 
S.  Giamil,  Genuinœ  relationes....  p.  586-600.  Il  y  est 
raconté  comment  après  être  restés  assez  longtemps 
sans  évêques,  les  chrétiens  du  Malabar  envoyèrent  au 
catholicos  de  Séleucie-Ctésiphon  trois  des  leurs  pour 
lui  demander  de  restituer  leur  hiérarchie.  Un  des  trois 
voyageurs  étant  mort  en  route,  les  deux  survivants 
furent  ordonnés  prêtres  à  Djézireh  par  le  catholicos 
et  envoyés  au  couvent  de  Mar  Eugène  pour  y  choisir 
les  futurs  pasteurs  de  leurs  concitoyens.  Deux  moines, 
après  avoir  été  consacrés  sous  les  noms  de  Thomas  et 
de  Jean,  partirent  avec  les  envoyés,  et  furent  reçus 
avec  transport.  Après  qu'ils  eurent  ordonné  des  prê- 
tres et  consacré  des  autels  pour  répondre  au  besoin, 
Mar  Thomas  retourna  en  Mésopotamie,  pour  faire  son 
rapport  au  catholicos  et  lui  porter  les  redevances  et 
les  dons  spontanés  des  fidèles,  parmi  lesquels  on  note 
un  serviteur  nègre.  Lorsqu'il  arriva,  Simon  V  était 
mort,  mais  son  successeur  Élie  V  (1502-1503),  faisant 
appel  de  nouveau  aux  moines  du  couvent  de  Saint- 
Eugène,  en  consacra  trois,  dont  un  comme  métropo- 
lite, sous  le  nom  de  Yahballâhâ,  les  deux  autres, 
Mar  Denha  (omis  par  Giamil)  et  Mar  Jacques,  devant 
former  avec  Mar  Jean  le  groupe  de  ses  suffragants. 
Telle  était  la  hiérarchie  des  chrétiens  du  Malabar, 
lorsque  les  Portugais  s'y  installèrent.  F.  Nau  a  publié 
le  colophon  d'un  psautier  copié  en  1504  par  Mar  Jac- 
ques (Paris,  Bibl.  nat.,  syr.  25),  Deux  notices  relatives 
au  Malabar,  dans  Revue  de  l'Or,  chrél.,  t.  xvii,  1912, 
p.  83  sq. 

Le  récit  du  Vatic.  syr.  204  montre  sur  le  vif  comment 
se  posait  pour  les  chrétientés  de  l'Inde  le  problème  de 
la  hiérarchie  et  du  sacerdoce,  exactement  comme  pour 
la  chrétienté  d'Abyssinie,  car  le  patriarche  d'Alexan- 
drie et  le  catholicos  de  Séleucie-Ctésiphon  se  réser- 
vaient l'un  comme  l'autre  de  consacrer  les  évêques  et 
de  les  choisir  parmi  les  moines  de  leur  entourage,  au 
lieu  de  créer  une  véritable  hiérarchie  indigène.  Quant 
à  l'exactitude  des  informations  de  ce  récit  isolé,  elle 
résulte  des  relations  portugaises  avec  les  personnages 
susmentionnés.  Le  prêtre  Joseph,  qui  avait  été  un  des 
envoyés  de  la  première  mission  en  Mésopotamie, 
accompagna  Pierre  Cabrai  à  Lisbonne  en  1501  et 
visita  ensuite  Rome  et  Venise  avant  de  rentrer  aux 
Indes,  où  il  se  trouvait  en  1518  comme  curé  de  Cran- 
ganore.  Le  P.  Schurhammer  a  réimprimé  les  décla- 
rations qu'il  fit  en  Italie  d'après  .M.  Fracanzano  da 
Montalboddo,  Paesi  novamenlc  retrovati,  et  novo  mondo 
da  Alberico  Vesputio  Florenlino,  Vicence,  1507,  dans 
The  malabar  Church  and  Rome,  p.  26-31. 

III.  Les  chrétiens  de  rit  syrien  sous  la.  domi- 
nation  PORTUGAISE  JUSQU'AU   SYNODE   DE   DlAMPER. 

—  Le  pionnier  de  l'activité  portugaise  aux  Indes  y 
arriva  par  la  route  ordinaire.  Jean  Pères  de  Covilbam, 
que  le  roi  Jean  II  avait  chargé  avec:  Alphonse  de 
Payva  d'enquêter  sur  le  royaume  du  «  prêtre  .Iran  », 
partit  de  Santarem  le  7  mai  1  I.S7,  passa  par  Alexan- 
drie, atteignit  Aden  et  s'engagea  seul  sur  la  roule  habi- 
tuelle des  navigateurs  arabes,  après  avoir  laissé  sou 
compagnon  aborder  en  Ethiopie.  Il  visita  la  côte  du 
Malabar,  retourna  vers  l'Afrique,  dont  il  visita  le 
littoral  de  Zeila  a  Sofala,  et  passa  lui  aussi  en  Ethiopie. 


Les  Éthiopiens  avaient  pour  principe  de  ne  laisser 
sortir  de  leur  pays  aucun  des  étrangers  qui  avaient 
réussi  à  y  entrer  :  Jean  Pères  de  Covilham  y  était 
encore  lorsque  Rodrigue  de  Lima  y  arriva  en  1520 
comme  ambassadeur  du  roi  de  Portugal,  mais  il  avait 
envoyé  à  son  souverain  des  informations  sur  la  route 
qu'il  fallait  suivre  pour  aboutir  aux  Indes  après  avoir 
doublé  l'extrémité  méridionale  de  l'Afrique.  I''.  Alva- 
rez, Viaggio  délia  Elhiopia,  dans  J.-B.  Ramusio,  Délie 
navigationi  et  viaggi,  t.  i,  Venise,  15<'>:i.  p.  223. 

Vasco  de  Gaina  quitta  Lisbonne  le  7  juin  1497  et 
arriva  pies  île  CaliCUt,  le  1  1  mai  1498,  guidé  par  le 
pilote  arabe  Ibn  Madjid.  Dès  lors,  chaque  année,  une 
flotte  portugaise  partit  pour  les  Indes  Orientales; 
mais  l'expédition  de  Pierre  Cabrai,  en  1500,  tomba 
dans  une  embuscade  organisée  à  l'instigation  des 
Arabes.  L'arrivée  des  Francs  et  les  embûches  aux- 
quelles ils  furent  exposés  par  l'inimitié  des  musul- 
mans, comme  aussi  la  vengeance  exercée  par  Vasco  de 
Gama  en  novembre  1502,  sont  racontées  d'une  façon 
très  vivante  par  les  trois  évêques  nestoriens,  dont  il 
a  été  question  à  la  fin  du  paragraphe  précédent,  Mar 
Yahballâhâ,  Mar  Denha  et  Mar  Jacques,  écrivant  au 
catholicos  dans  la  deuxième  moitié  de  l'année  1504. 
J.-S.  Assémani,  Bibl.  orient.,  t.  m  a,  p.  595-599; 
S.  Giamil,  op.  cit.,  p.  592  600.  Les  évêques  parlent  des 
Portugais  dans  les  meilleurs  termes.  les  qualifient  de 
frères  et  les  louent  de  ce  qu'ils  se  faisaient  accompa- 
gner dans  leurs  voyages  par  îles  prêtres.  Comme  ce 
devait  être  pour  les  Éthiopiens  en  1520.  c'était  un 
grand  encouragement  pour  une  minorité  de  chrétiens 
exposés  aux  vexations  des  musulmans  depuis  des 
siècles,  que  de  voir  arriver  d'autres  chrétiens,  doués 
d'une  force  militaire  capable  d'en  imposer  aux  fidèles 
du  Prophète. 

Les  premiers  éléments  portugais  qui  débarquèrent 
aux  Indes  ne  se  préoccupèrent  pas  beaucoup,  semble- 
t-il,  de  savoir  si  les  chrétiens  qu'ils  rencontraient 
appartenaient  ou  non  à  la  Grande  Église.  Rien  d'éton- 
nant à  ce  qu'ils  fussent  pratiquement  en  dehors  de 
l'obédience  de  Rome;  les  envoyés  du  roi  de  Portugal 
savaient  bien  qu'ils  arrivaient  dans  des  pays,  Indes 
ou  Ethiopie,  qui  n'avaient  pas  de  relations  régulières 
avec  l'Europe,  mais  ces  chrétiens  devaient  être  ceux 
dont  on  parlait  beaucoup  en  Occident  depuis  deux 
siècles,  les  sujets  du  fameux  prêtre  Jean;  et  ils  proli- 
taient  d'un  préjugé  favorable.  C'est  ainsi  que  les 
évêques  mésopotamiens  étant  restés  auprès  des  Por- 
tugais pendant  deux  mois  et  demi,  furent  admis  aux 
offices  liturgiques  et  invités  même  à  célébrer  les  saints 
mystères  dans  l'oratoire  que  les  prêtres  latins  avaient 
organisé.  J.-S.  Assémani,  op.  cit.,  p.  594. 

Si  l'on  veut  bien  comprendre,  au  demeurant,  les 
attitudes  successives  des  Portugais  vis-à-vis  des  chré- 
tiens indigènes,  du  Malabar  ou  d'Ethiopie,  il  faut  abso- 
lument se  rappeler  le  caractère  de  leurs  expéditions, 
tout  différent  de  celui  des  entreprises  postérieures  des 
Hollandais  ou  des  Anglais.  Alors  que  les  navigateurs 
des  Provinces-Unies  ou  de  Grande-Bretagne  sont  des 
particuliers,  isolés  ou  travaillant  pour  une  compagnie 
à  charte,  les  explorateurs  portugais  sont  des  oi 
de  la  marine  royale,  qui  conduisent  une  Hotte  du  roi, 
même  quand  ils  font  du  commerce.  D'autre  part,  le 
souverain  du  Portugal  n'oublie  jamais  qu'il  est  le  suc- 
cesseur des  grands  maîtres  de  l'Ordre   du   Christ.  Les 

expéditions  contre  les  Maures  et.  lorsque  l'infant  Henri 

le  Navigateur  eut  pris  l'administration  de  la  grande- 
maîtrise,  les  expéditions  océaniques  eurent  toujours 
un  double  caractère,  militaire  et  religieux.  Les  papes 
ont  reconnu  dans  d'innombrables  documents  lès 
mérites  du  Portugal  en  matii  lisation;  bien 

plus,  ils  ont  concédé  aux  souverains  de  ce  royaume 
des  privilèges  exceptionnels  de  patronage  sur  les  dio- 
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cèses  exotiques,  dont  la  dotation  fut  généralement 
assurée  grâce  aux  revenus  de  l'Ordre  du  Christ  ;  c'est 
l'origine  du  Padroado  (Patronat),  dont  l'influence  sur 
les  missions  a  été  parfois  avantageuse,  souvent  aussi 
discutable. 

Les  premiers  missionnaires  du  Proche-Orient,  les 
fameux  t  pérégrinants  du  Christ  •,  dominicains  et 
franciscains,  français,  italiens,  allemands,  étaient 
entrés  en  contact  avec  les  dissidents,  progressivement, 
en  partant  des  communautés  indigènes  catholiques 
constituées  au  cours  des  croisades.  Les  missionnaires 
qui  arrivèrent  directement  du  Portugal  au  Malabar, 
plus  tard  en  Ethiopie,  arrivaient  de  but  en  blanc  au 
milieu  de  communautés,  dont  ils  ne  savaient  rien,  ni  la 
langue,  ni  la  liturgie,  ni  l'histoire,  communautés  qui 
n'étaient  pas  flanquées,  à  droite  et  à  gauche,  d'autres 
communautés  chrétiennes,  hérétiques  ou  schismati- 
ques  les  unes  par  rapport  aux  autres.  Les  commu- 
nautés, nestorlenne  du  Malabar  et  monophysite 
d'Ethiopie,  étaient  dans  leurs  milieux  respectifs  les 
seules  qui  représentassent  le  christianisme.  Il  était 
normal  que  les  premiers  temps  fussent  de  bon  voisi- 
nage :  on  était  trop  heureux  de  se  retrouver  entre 
chrétiens  au  milieu  de  majorités  païennes  ou  musul- 
manes! Mais  assez  vite  les  missionnaires  portugais 
s'aperçurent  des  divergences  doctrinales,  se  scandali- 
sèrent des  différences  rituelles.  Ils  voulaient  le  règne  de 
Dieu  et,  convertissant  les  païens  à  la  vraie  foi,  ils  ne 
pouvaient  tolérer  que  des  chrétiens,  à  côté  d'eux,  er- 
rassent dans  leurs  croyances  ou  pratiquassent  une 
liturgie  douteuse.  D'autre  part,  au  moment  où  Vasco 
de  Gama  organisait  définitivement  les  premiers  éta- 
blissements portugais  des  Indes,  l'Église  syro-mala- 
bare  avait  une  hiérarchie  convenablement  pourvue  : 
un  métropolite,  Mar  YahballShâ,  et  trois  évêques  suf- 
fragants,  Mar  Denha,  Mar  Jacques  et  l'évêque  envoyé 
deux  ans  avant  eux  de  Mésopotamie,  Mar  Jean,  qui 
vivait  encore.  Ces  quatre  prélats,  étant  d'origine 
mésopotamienne,  étaient  très  attachés  au  catholicosat 
de  Séleucie-Ctésiphon  ;  par  contre,  ils  ne  semblent  pas 
avoir  été  des  partisans  très  fanatiques  de  l'hérésie 
nestorienne.  Les  chrétiens  qu'ils  avaient  à  gouverner 
formaient,  d'après  la  lettre  déjà  citée,  un  ensemble  de 
30  000  familles,  dispersées  dans  une  vingtaine  de  villes 
et  de  nombreux  villages,  dont  le  plus  grand  nombre 
se  trouvaient  dans  la  chaîne  des  Ghats  occidentaux, 
ce  que  les  documents  italiens  appellent  habituelle- 
ment la  Serra,  à  huit  jours  de  distance  de  Cananore, 
sans  parler  de  la  communauté  plus  distante  de  Myla- 
pore.  J.-S.  Assémani,  op.  cit.,  p.  594. 

Les  chrétiens  «  syriens  »,  pour  échapper  aux  vexa- 
tions des  musulmans,  s'étaient  présentés  à  Vasco  de 
Gama,  dès  1503,  en  demandant  de  passer  sous  sa  pro- 
tection. Ils  ne  pensaient  pas  que  cette  démarche  pût 
avoir  quelque  influence  sur  la  vie  de  leur  Église.  Mais, 
les  expéditions  portugaises  ayant  pour  but  d'inter- 
rompre le  trafic  entre  les  Indes  et  l'Egypte,  où  le  com- 
merce vénitien  s'approvisionnait  en  épices,  l'élimi- 
nation des  navigateurs  arabes,  les  progrès  des  armées 
turques,  la  réduction  et  le  contrôle  très  strict  de  la 
navigation  dans  le  golfe  Persique  eurent  pour  effet 
de  couper  la  hiérarchie  indienne  de  sa  base.  Rien 
d'étonnant,  par  suite,  à  ce  qu'aucune  nouvelle  arrivée 
d'évêques  ne  soit  mentionnée  pendant  la  première 
moitié  du  xvr»  siècle.  Et  pourtant,  des  cinq  prélats 
connus,  Mar  Jean,  encore  vivant  en  1503,  semble  être 
mort  peu  après;  de  Mar  Yahballâhâ  et  de  Mar  Denha, 
dont  on  ne  sait  rien  de  positif,  il  semble  bien  qu'ils  ne 
durèrent  guère.  Mar  Thomas  s'occupa  des  chrétiens 
de  l'extrême  sud  de  l'Inde  et,  après  avoir  été  soup- 
çonné d'hérésie,  mourut  après  1536,  dans  le  sein  de 
l'Église  catholique.  Quant  à  Mar  Jacques,  s'étant  con- 
formé en  partie  au  moins  à  la  liturgie  romaine,  ayant 


réussi,  non  sans  luttes,  à  maintenir  sa  position  contre 
des  missionnaires  trop  entreprenants,  comme  Alvaro 
Penteado,  il  finit  par  se  retirer  au  couvent  des  fran- 
ciscains de  Cochin,  peut-être  dans  une  retraite  forcée, 
et  c'est  là  que  saint  François-Xavier  le  trouva  encore 
vivant  en  1549.  G.  Schurhammer,  Three  lelters  oj  Mar 
Iacob  bishop  of  Malabar  1503-1550,  dans  Gregorianum, 
t.  xiv,  1933,  p.  62-86,  repris  dans  The  Malabar  Church 
and  Rome  during  the  early  Portuguese  period  and  before, 
Trichinopoly,  1934,  p.  1-24.  Le  saint  missionnaire 
pérora  auprès  de  Jean  III  la  cause  du  vieil  évêque  «  qui 
a  bien  servi  Dieu  et  votre  Altesse  en  ces  contrées 
pendant  quarante-cinq  ans,  vieillard  vertueux  et 
saint  ».  Mar  Jacques  avait  bien  mérité  cet  éloge  par 
sa  politique  conciliante,  certainement  avantageuse 
pour  les  Portugais,  et  surtout  en  aidant  les  francis- 
cains à  fonder  à  Cranganore,  en  1541,  un  collège  qui 
réunit  bientôt  les  enfants  des  meilleures  familles  syro- 
malabares  et  comptait  plus  de  cent  élèves  au  moment 
où  saint  François-Xavier  le  visita,  Monumenla  Xave- 
riana,  1. 1,  dans  Monum.  hist.  S.  J.,  fasc.  74,  p.  480  sq., 
511. 

Peu  soucieux,  à  ce  qu'il  semble,  des  droits  de  la 
hiérarchie  mésopotamienne,  Alphonse  d'Albuquerque, 
dès  1503,  avait  confié  à  un  dominicain  nommé  Rodri- 
gue les  intérêts  spirituels  des  nestoriens  de  Quilon 
(Coulam);  en  1515,  on  signale  que  douze  mille  d'entre 
eux  avaient  renoncé  à  leurs  erreurs;  en  1516,  d'autres 
conversions  eurent  lieu  à  Mylapore.  A.-B.  de  Bragança 
Pereira,  Historia  religiosa  de  Goa,  dans  O  Oriente  portu- 
guês,  fasc.  2-3,  1932,  p.  34  sq.,  et  tirage  à  part,  t.  i, 
fasc.  1,  Bastora,  s.  a.  Le  P.  Schurhammer  a  réuni  dans 
l'article  cité,  p.  81-84,  plusieurs  textes  qui  montrent 
avec  quel  sans-gêne  le  clergé  portugais  voulait  imposer 
ses  usages  aux  syriens.  Saint  François-Xavier  montra 
plus  de  doigté  :  bien  que  son  ministère  ait  été  tout 
d'abord  orienté  vers  de  pauvres  chrétiens  de  la  Côte 
des  pêcheurs,  qui  n'avaient  de  chrétien  que  le  nom,  11 
ne  resta  pas  étranger  au  groupe  si  important  des 
«  syriens  i,  dont  il  eut  occasion  de  visiter  les  centres 
principaux,  Quilon,  Cochin,  Cranganore,  Travancore. 
On  serait  tenté  de  penser  qu'il  a  choisi  en  pensant  à 
eux  —  prêchant  non  à  eux,  mais  dans  leur  région  ■ — 
l'invocation  à  la  vierge  t  sainte  Marie,  mère  de  Jésus- 
Christ,  Fils  de  Dieu  »,  sur  laquelle  il  insiste  en  écrivant 
à  ses  confrères  de  Rome,  comme  s'il  avait  redouté 
d'offenser  les  oreilles  d'anciens  nestoriens,  récemment 
convertis  de  leurs  erreurs.  Monum.  Xaveriana,  t.  i, 
p.  273  sq.,  283. 

Aucun  écho  de  controverses  religieuses  entre  les 
Portugais  et  les  chrétiens  indigènes  pour  le  premier 
demi-siècle  de  l'occupation.  Il  est  vrai  que,  les  nou- 
veaux venus  ignorant  le  malayalam  et  traitant  géné- 
ralement leurs  affaires  par  l'intermédiaire  de  musul- 
mans, il  ne  se  présentait  pas  d'occasion  où  l'on  dût 
discuter  religion.  C'est  seulement  lorsque  François- 
Xavier  eut  composé  un  catéchisme  en  malayalam,  et 
surtout  lorsqu'à  sa  demande  un  inquisiteur  fut  ins- 
tallé à  Goa,  que  l'exactitude  des  formules  dogmatiques 
dont  se  servaient  les  chrétiens  de  Saint-Thomas  vint 
à  être  examinée  d'un  peu  plus  près. 

Toutefois,  c'est  plutôt  sur  le  terrain  de  la  juridiction 
que  les  oppositions  devaient  d'abord  se  produire.  Les 
marins  portugais  avaient,  comme  on  l'a  dit,  l'inten- 
tion d'assurer  à  leur  pays  le  monopole  du  commerce 
entre  les  Indes  et  l'Europe;  les  ecclésiastiques  partis 
avec  eux  des  rives  du  Tage  n'étaient  pas  moins  férus 
d'idées  absolutistes.  Calixte  III,  par  sa  bulle  Inter 
caetera  du  13  mars  1455,  Bullarium  patronatus  Portu- 
galliee,  t.  i,  Lisbonne,  1868  p.  36  sq.,  avait  concédé 
au  grand-prieur  de  la  Milice  du  Christ  juridiction 
sur  toute  l'Afrique,  à  partir  du  cap  Boiador,  et  sur  les 
régions  méridionales  de  l'Asie.   Privilège,   qui,   pour 
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l'Asie,  devait  rester  quarante-trois  ans  sans  objet, 
mais  gui  n'était  pas  oublié  pour  autant,  car  les  rois  de 
Portugal  avaient  eu  soin  de  faire  renouveler  par  les 
papes  successifs  tous  leurs  droits  sur  les  Églises  des 
contrées  lointaines.  Aussi,  dès  1503,  trouve-t-on  un 
dominicain,  Dominique  de  Souza,  vicaire  général  du 
grand-maître  pour  les  Indes.  A.  Jann,  Die  kathol. 
Missionen  in  Indien,  China  und  Japan,  Paderborn, 
1915,  p.  62,  n.  1.  On  a  relevé  que  la  hiérarchie,  rapide- 
ment organisée  dans  les  contrées  transocéaniques 
conquises  par  les  Espagnols,  a  été  au  contraire  consti- 
tuée très  lentement  dans  la  zone  portugaise.  C'est 
ainsi  qu'un  commissariat  ayant  été  fondé  en  1500  pour 
la  côte  orientale  d'Afrique  et  les  Indes,  les  quatre 
commissaires  successivement  nommés  de  1514  à  1534 
n'y  firent  que  de  brèves  apparitions,  et  l'évêché  de 
Goa,  dont  la  création  avait  été  décidée  en  principe 
dès  1533  ne  fut  érigé  en  réalité  qu'en  1539,  comme 
suffragant  de  Funchal,  ville  véritablement  trop  éloi- 
gnée, A.  Jann,  op.  cit.,  p.  55-63.  83-87,  pour  devenir 
enfin,  en  1558,  métropole,  de  la  côte  orientale  de  l'Inde 
jusqu'à  la  Chine  inclusivement.  Ibid.,  p.  100-113. 

Mais  à  peine  installé,  l'évêque  de  Goa  entre  en  con- 
flit avec  la  hiérarchie  des  syro-malabares.  Mar  Jac- 
ques, le  fait  a  été  noté,  termina  sa  vie  loin  de  ses  ouail- 
les, sans  qu'on  ait  la  preuve  qu'il  ait  commis  une  faute 
quelconque,  et  ses  lettres  de  1523  et  1530  montrent 
combien  il  lui  avait  été  difficile  de  résister  aux  mis- 
sionnaires désireux  de  l'évincer.  G.  Schurhammer, 
art.  cit.,  p.  71-81.  Lorsque  l'Église  de  Mésopotamie  se 
fut  sérieusement  tournée  vers  Rome,  en  1552,  on  put 
espérer  que  les  affaires  des  «  syriens  «  du  Malabar 
iraient  de  pair.  En  fait,  Sulâqâ  se  rendant  à  Rome, 
pour  y  faire  devant  le  pape  sa  profession  de  foi  et  rece- 
voir la  consécration,  n'oublia  pas  cette  partie  loin- 
taine de  son  troupeau;  il  avait  même  songé  à  faire  le 
voyage  de  Lisbonne  pour  s'entretenir  avec  le  roi  sur 
les  nécessités  des  chrétiens  de  rit  oriental.  Ne  pouvant 
disposer  d'assez  de  temps  pour  ce  voyage,  il  avait  sol- 
licité et  obtenu  de  l'ambassadeur  du  Portugal  près 
le  Saint-Siège  des  lettres  de  présentation  pour  le  vice- 
roi  des  Indes.  G.  Beltrami,  La  Chiesa  caldea  net  secolo 
de//'  Unione,  dans  Oriental,  christ.,  t.  xxix,  fasc.  83, 
p.  16.  Malheureusement,  le  gouvernement  de  Mar 
Simon  Sulâqâ  fut  de  courte  durée  :  dès  le  mois  de 
janvier  1555,  le  saint  patriarche  avait  reçu  la  couronne 
du  martyre,  sacrifié  par  la  jalousie  d'un  concurrent. 
Ibid.,  p.  24.  Il  avait  pu  toutefois  consacrer  plusieurs 
évêques  et  l'union  avec  Rome  persista.  Bien  plus, 
les  deux  dominicains  maltais  qui  l'avaient  accom- 
pagné, l'évêque  Ambroise  Buttigeg  et  le  P.  Antonio 
Zahara,  veillèrent  à  ce  que  les  communautés  des 
Indes  ne  restassent  pas  en  dehors  de  l'union.  Aussitôt 
que  le  nouveau  catholicos  Mar  'AbdiSo'  eut  été  élu  par 
les  évêques,  il  prit  des  dispositions  pour  l'envoi, 
comme  visiteur,  du  métropolite  Mar  Élie,  avec  mis- 
sion d'installer  comme  évêque  des  Indes  un  frère  du 
patriarche  défunt,  Mar  Joseph.  Les  dominicains  ac- 
compagnaient les  prélats  chaldéens,  munis  de  la  lettre 
au  vice-roi  des  Indes,  que  Sulâqâ  avait  apportée  de 
Borne;  ils  devaient,  après  l'installation  de  Mar  Joseph, 
regagner  l'Europe  via  Lisbonne.  Mgr  Beltrami  a 
supposé,  non  sans  fondement,  que  la  caravane  navigua 
d'Ormuz  à  Mozambique  et  de  là  vers  Goa.  Si  extraor- 
dinaire que  cet  itinéraire  puisse  paraître,  c'est  le  seul 
moyen  d'expliquer  la  souscription  du  Vatic.  syr.  27, 
que  Mar  Joseph  affirme  avoir  achevé  en  la  ville  de 
Mozambique  le  8  juillet  1 5.r>(i  (  1  867  des  Grecs).  L'arrivée 
à  Goa  se  place  vers  la  fin  de  la  même  année,  au  plus 
tard  en  novembre.  Op.  cit.,  p.  38  et  n.  6. 

Sulâqâ  avait  eu  raison  de  prévoir  des  difficultés  du 
côté  des  autorités  portugaises  locales.  Les  chrétientés 
de  la  montagne  des  Ghats  échappaient  à  peu  près 


complètement  jusqu'alors  à  l'influence  du  clergé  occi- 
dental et  celui-ci  n'était  pas  disposé  à  laisser  un  évÉ 
que  mésopotamien  les  visiter  ou  s'installer  chez  elle». 
Ni  les  lettres  de  Rome,  ni  la  présence  des  dominicains 
n'arrêtèrent  l'inquisition  goanaise  :  tandis  que  les  reli- 
gieux maltais  étaient  obligés  de  rester  à  Goa,  les  évê- 
ques syriens  furent  envoyés  au  couvent  des  francis- 
cains de  Bassein  et  on  les  y  retint  dix-huit  mois,  avant 
de  les  laisser  poursuivre  leur  voyage.  Le  gardien  de  ce 
couvent,  Antoine  de  Porto,  pénétré  de  l'importance 
de  la  tâche  dont  le  gouverneur  François  Barreto  l'avait 
chargé,  crut  bon  d'écrire  au  roi  de  Portugal  sur  le 
comportement  des  évêques  et  son  rapport  contient 
le  plus  précieux  exposé  sur  la  manière  dont  les  auto- 
rités ecclésiastiques  portugaises  envisageaient  la  ques- 
tion du  clergé  oriental.  Texte  portugais  dans  Beltrami, 
op.  cit.,  p.  40-43,  n.  9.  Le  bon  franciscain  reconnaît  la 
parfaite  orthodoxie  et  dignité  des  deux  évêques,  moins 
informés  en  théologie  morale  que  ne  le  sont  habituel- 
lement les  prêtres  occidentaux,  mais  instruits  néan- 
moins du  nécessaire  et  connaissant  les  doctrines  des 
auteurs  orientaux,  qui  sont  conformes  à  celles  des 
Pères.  La  piété  de  ces  deux  évêques  est  telle  qu'on 
peut  les  donner  en  exemple  aux  Portugais  des  Indes  : 
appartenant  à  un  ordre  monastique,  ils  sont  mortifiés 
et  ne  mangent  jamais  de  viande;  ils  s'abstiennent  de 
vin  pendant  l'avent  et  le  carême,  liassent  leur  temps 
dans  l'oraison,  la  contemplation,  l'étude  des  saintes 
Écritures  et  des  Pères.  Mais,  si  pieusement  qu'il  les 
ait  vus  dire  leur  messe  en  chaldéen,  I-'ra  Antonio  de 
Porto,  pour  obéir  sans  doute  aux  ordres  reçus,  leur  a 
enseigné  le  latin  et  les  cérémonies  de  la  messe  latine; 
finalement,  il  est  arrivé  à  ce  beau  résultat,  qu'en  la 
fête  de  la  résurrection  du  Seigneur,  le  dimanche  de 
Pâques  1557,  les  évêques  ont  célébré  la  sainte  liturgie 
dans  le  rit  romain,  ce  qu'ils  ont  fait  constamment 
depuis  lors.  Un  tel  résultat  n'a  pas  coûté  peu  d'ef- 
forts :  le  dévoué  franciscain  leur  a  fait  dire  un  bon 
nombre  de  «  messes  sèches  »,  pendant  lesquelles  il  les 
assistait,  et,  s'ils  ne  prononcent  pas  tout  à  fait  le  latin 
à  la  portugaise,  ils  ne  réussissent  pas  plus  mal  que  les 
Français  ou  les  Italiens.  Ayant  donc  «  converti  •  ses 
hôtes  à  la  pratique  latine,  le  gardien  de  Bassein  leur  a 
encore  expliqué  qu'ils  n'avaient  rien  à  faire  au  Mala- 
bar et  que  l'autorité  les  empêcherait  justement  d'y 
aller,  car  l'évêque  de  Goa  est  l'évêque  du  Malabar, 
comme  il  est  évêque  de  toute  l'Inde  et  de  toutes  les 
régions  orientales  passées  sous  la  domination  portu- 
gaise, si  bien  qu'à  vouloir  administrer  les  sacrements 
aux  orientaux  du  Malabar,  sans  l'autorisation  de 
l'ordinaire  de  Goa,  ils  se  trouveraient  être  de  ces 
voleurs,  qui  entrent  pour  saccager  la  bergerie  sans 
passer  par  la  porte.  Frère  Antoine  espérait  que  Mar 
Élie,  le  visiteur,  profondément  écœuré,  retournerait 
directement  en  Mésopotamie,  tandis  que  Mar  Joseph, 
explicitement  consacré  pour  le  Malabar,  partirait  pour 
Lisbonne  et  Rome,  d'où  il  rejoindrait  la  Chaldée.  Au 
demeurant,  comme  un  évêque  nestorien,  échappant  à 
la  surveillance  portugaise,  avait  réussi  â  pénétrer  au 
Malabar,  Frère  Antoine  suggère  qu'on  pourrait  se 
servir  de  Mar  Joseph  pour  le  tenir  en  échec,  â  la  con- 
dition toutefois  qu'il  soit  accompagné  d'un  francis- 
cain portugais  et  célèbre  en  latin  tous  les  offices  pon- 
tificaux. 

Cette  lettre  du  gardien  de  Bassein  exprime  sans 
ambages  la  mentalité  de  la  plupart  des  missionnaires 
latins  des  Indes,  non  seulement  au  xvic  siècle,  mais 
jusqu'à  la  constitution  de  la  hiérarchie  syro-malabare, 
mentalité  partagée  d'ailleurs,  même  après  l'encyclique 
Orientatium  dignitas,  par  un  certain  nombre  d'ecclé- 
siastiques latins  d'Orient,  qui  ne  cessent  de  revendi- 
quer, pratiquement  au  moins,  pour  le  rit  latin,  une 
suprématie  que  Rome  a  Loujours  refusé  d'entériner. 
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La  résolution  de  Mar  Joseph,  décidé  à  pérorer  sa 
cause  à  Lisbonne,  les  instances  de  Buttigeg  ou  un 
ordre  venu  du  Portugal  provoquèrent  finalement, 
dans  la  deuxième  moitié  de  1558,  l'élargissement  des 
évêques  chaldéens.  Ils  partirent  donc  avec  leurs  con- 
seillers européens  pour  le  sud  de  l'Inde  et  s'arrêtèrent 
d'abord  à  Cochin,  pour  y  commencer  la  visite  des 
communautés  «  syriennes  «,  mais  Buttigeg  y  mourut  et 
le  P.  Antonin  Zahara  demeura  seul  pour  l'accomplis- 
sement d'une  visite  à  toutes  les  paroisses  du  pays,  qui 
se  prolongea  pendant  deux  ans.  Personne,  à  ce  qu'il 
semble,  ne  s'opposa  aux  évêques  de  l'obédience  de 
Rome,  ce  qui  prouve  qu'il  n'y  avait  pas  de  nestoria- 
nisme  positif.  On  doit  noter  aussi  qu'au  cours  de  la 
visite  beaucoup  de  païens  turent  baptisés;  les  «  sy- 
riens »  du  Malabar,  doués  d'un  véritable  esprit  mis- 
sionnaire, avaient  toujours  fait  du  prosélytisme  parmi 
les  idolâtres,  rien  d'étonnant  donc  à  ce  que  les  prédi- 
cations qui  accompagnaient  la  visite  aient  été  l'origine 
de  conversions  plus  nombreuses  encore  que  d'habi- 
tude. Beltrami,  op.  cil.,  p.  51. 

Cependant,  Pie  IV  rappelait  Antonin  Zahara  par 
bref  du  24  janvier  1561,  espérant  qu'il  pourrait  être 
utilisé  en  Egypte,  où  il  était  allé  avec  Buttigeg  en 
1555.  Ibid.,  p.  27-34.  L'Inquisition  de  l'Inde  profita  de 
l'occasion  pour  envoyer  Mar  Joseph  aux  inquisiteurs 
de  Lisbonne.  Ibid.,  p.  86  sq.  Le  frère  du  martyr  Su- 
lâqâ  s'embarqua  sans  doute  avec  confiance,  persuadé 
qu'il  obtiendrait  du  roi  de  Portugal,  comme  du  Saint- 
Siège,  les  droits  du  siège  chaldéen  d'Angamalé,  mais 
il  lui  fut  impossible  d'atteindre  Rome.  A  Lisbonne,  où 
il  fut  retenu  plus  d'un  an,  il  an-iva  bien  à  démontrer 
son  orthodoxie,  obtenant  du  cardinal  Henri,  alors 
régent,  des  lettres  pour  le  vice-roi  des  Indes;  mais  on 
ne  jugea  pas  opportun  de  lui  laisser  faire  la  visite 
ad  limina  :  il  dut  se  contenter  d'une  bénédiction  que 
Pie  IV  lui  envoya  par  bref  du  27  juin  1564,  en  lui  en- 
joignant de  retourner  directement  au  Malabar,  sui- 
vant la  décision  du  régent,  et  en  l'encourageant  à 
persévérer  dans  la  foi  catholique,  dont  le  patriarche 
'AbdisV,  deux  ans  auparavant,  avait  fait  solennelle- 
ment profession.  L'interdiction  à  Mar  Joseph  de  visi- 
ter la  Curie  doit  être  mise  en  relation  avec  la  protes- 
tation de  l'ambassadeur  de  Portugal  à  la  vi«  session  du 
concile  de  Trente  (17  septembre  1502),  contre  la  titu- 
lature  où  'AbdisV  revendiquait  la  juridiction  du 
catholicos  des  syriens  orientaux  sur  les  évêchés  et 
métropoles  de  l'Inde;  cf.  E.  Elise-,,  Concilii  Tridentini 
acla,  t.  v,  p.  959.  Le  Portugal  entendait  se  réserver  le 
contrôle  de  tout  ce  qui  s^  passait  aux  Indes  et  le  pape 
qui  avait  besoin  du  concours  de  ce  pays  pour  assurer 
le  succès  du  concile,  désirait  éviter  tout  conflit. 

Le  pauvre  Mar  Joseph  n'était  pas  au  bout  de  ses 
peines.  En  le  voyant  partir  pour  l'Europe  sous  mandat 
de  l'Inquisition,  les  catholiques  «  syriens  »  du  Malabar 
s'étaient  empressés  d'avertir  le  patriarche  et  de  lui 
demander  un  autre  évêque.  Mar  Élie,  qui  avait  partagé 
l'internement  de  Mar  Joseph  chez  les  franciscains  de 
Bassein  et  avait  pu  constater  de  visu  l'immense  besoin 
d'assistance  ecclésiastique  des  chrétientés  du  Malabar, 
auxquelles  il  aurait  fallu  non  pas  un,  mais  plusieurs 
évêques,  appuya  sans  doute  leur  requête.  'AbdisV  leur 
destina  Mar  Abraham.  Celui-ci,  instruit  par  l'expé- 
rience de  son  prédécesseur,  prit  grand  soin  d'éviter 
Goa.  Il  était  pacifiquement  installé  au  Malabar,  quand 
Mar  Joseph  y  revint,  porteur  de  lettres  qui  lui  assu- 
raient l'appui  des  autorités  portugaises,  résigné  à  lati- 
niser le  rit  par  l'emploi  du  pain  azyme  et  des  orne- 
ments liturgiques  occidentaux.  Il  était  impossible  que 
la  population  ne  se  divisât;  les  uns  se  rallièrent  à 
.Mar  Joseph,  les  autres  à  Mar  Abraham.  Celui-ci  d'ail- 
leurs fut  bientôt  arrêté  par  les  autorités  portugaises 
et  embarqué  à  destination  de  Lisbonne,  mais  il  réussit 


à  tromper  la  surveillance,  débarqua  à  Mélindé  et  rega- 
gna la  Mésopotamie.  Cependant.  'AbdisV,  qui  avait 
sincèrement  promis  obéissance  au  Saint-Siège,  ne  se 
jugeant  pas  qualifié  pour  dirimer  la  controverse,  fit 
partir  Mar  Abraham  pour  Rome.  Pie  IV  n'hésita  pas  : 
puisqu'il  y  avait  deux  évêques  et  un  grand  nombre  de 
fidèles,  il  n'y  avait  qu'à  diviser  le  diocèse  et  donner 
une  moitié  à  chacun  d'eux.  Les  résidences  des  deux 
prélats  seraient  fixées  par  le  patriaiche.  Sachant  bien 
les  difficultés  que  la  hiérarchie  goanaise  pourrait  oppo- 
ser à  ces  dispositions,  le  pape  eut  soin  d'en  avertir 
l'archevêque  de  Goa  et  l'évêque  de  Cochin  par  brefs 
du  28  février  1565.  S.  Giamil,  Genuinœ  relaliones..., 
p.  69-73. 

Entre  temps,  la  persécution  contre  Mar  Joseph 
avait  repris;  il  fut  de  nouveau  dénoncé  à  l'Inquisition 
goanaise  et  à  celle  de  Lisbonne,  laquelle  obtint  de 
Pie  V  un  bref  permettant  d'enquêter.  Le  frère  de  Su- 
lâqâ  fut  de  nouveau  arrêté  et  embarqué  pour  le  Por- 
tugal et  Rome,  cum  ftdis  custodibus.  G.  Beltrami,  La 
Chiesa  caldea...,  p.  92.  L'ambassadeur  de  Portugal  à 
Rome  promettait  à  son  souverain  de  préparer  comme 
il  faut  le  jugement,  mais  les  juges  romains,  comme 
autrefois  le  gardien  franciscain  de  Bassein,  furent 
obligés  de  s'incliner  devant  la  piété  de  Mar  Joseph  et 
de  reconnaître  son  orthodoxie.  C'en  était  trop  cepen- 
dant :  Mar  Joseph  devait  recevoir,  auprès  du  tombeau 
des  Apôtres,  la  couronne  que  lui  avait  méritée  un 
martyre  plus  long  et  plus  pénible  peut-être,  morale- 
ment, que  celui  de  son  héroïque  frère.  Dix-huit  manus- 
crits syriaques,  un  manuscrit  arabe  et  un  persan,  qui 
l'avaient  accompagné  dans  ses  pérégrinations,  furent 
incorporés  à  la  Bibliothèque  apostolique,  par  droit  de 
dépouille.  G.  Levi  Délia  Vida,  Ricerche  sulla  forma- 
zione  del  più  antico  jondo  dei  manoscritti  oricntali  délia 
Biblioleca  Vaticana,  dans  Sludi  e  testi,  fasc.  92,  1939, 
p.  179-197,  441  sq. 

Obéissant  aux  prescriptions  de  Pie  IV,  le  catholicos 
'AbdisV  divisa  le  diocèse  chaldéen  des  Indes,  attri- 
buant à  Max  Abraham  la  résidence  d'Angamalé  et 
un  peu  plus  de  la  moitié  du  diocèse,  pour  le  mérite 
qu'il  avait  eu  d'aller  jusqu'à  Rome.  La  division  du 
diocèse  ne  devait  d'ailleurs  pas  avoir  un  caractère 
durable;  celui  des  deux  prélats  qui  survivrait  à  l'autre 
devait  reprendre  la  juridiction  sur  l'ensemble.  Lorsque 
'AbdisV  écrivait  en  ce  sens  à  l'archevêque  de  Goa,  le 
24  août  1567,  Mar  Joseph  avait  probablement  déjà  été 
arraché  à  son  troupeau.  A.  Rabbath.  Documents  inédits 
pour  servir  à  l'histoire  du  christianisme  en  Orient,  t.  h, 
Paris  et  Leipzig,  1910,  p.  432-434.  Mais  l'opposition 
portugaise  ne  désarmait  pas  :  lorsque  Mar  Abraham 
arriva  aux  Indes,  les  lettres  de  recommandation  dont 
il  était  muni  ne  lui  servirent  de  rien.  L'archevêque 
Georges  Temudo,  0.  P.,  cum  sapientissimis  viris,  les 
examina  et  les  déclara  fausses  ou  obtenues  par  sub- 
terfuge. Mar  Abraham  fut  enfermé  dans  le  couvent  des 
dominicains,  pour  y  attendre  que  de  nouvelles  lettres 
directes  pussent  arriver  de  Rome.  Mais  on  avait  ou- 
blié que  le  subtil  évêque  s'y  connaissait  en  évasions  : 
comme  à  Mélindé,  il  trompa  la  surveillance  de  ses  gar- 
diens et  arriva  dans  la  chaîne  des  Ghats,  où  les 
«  syriens  »  le  reçurent,  bien  entendu,  avec  des  trans- 
ports de  joie.  Les  soldats  portugais  ne  s'aventuraient 
guère  à  l'intérieur  des  terres  :  Mar  Abraham  passa 
quelques  années  en  paix.  Ne  pouvant  employer  la 
force  pour  s'assurer  de  sa  personne,  l'archevêque  de 
Goa  essaya  de  lui  faire  quitter  son  refuge  en  l'invitant 
au  deuxième  concile  de  la  province;  mais  le  prélat 
éventa  le  piège  et  ne  se  présenta  pas.  Furieux  de  cet 
échec,  les  membres  du  concile  légiférèrent  contre  lui 
dans  le  premier  décret  de  la  me  session,  en  demandant 
■  pour  le  bien  de  la  chrétienté  de  Saint-Thomas  ■  que 
l'évêque  en  fût  présenté  par  le  roi  de  Portugal,  et  non 
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par  le  patriarche  chaldéen;  ou,  tout  au  moins,  que 
l'archevêque  d'Angamalé,  n'ayant  pas  de  suffi 
et  ne  pouvant  facilement  se  rendre  en  Mésopotamie, 
fût  obligé  à  se  joindre  aux  évêques  de  la  province  de 
Goa.  Bullar.  palronatus,  Append..  t.  i.  Lisbonne.  1S72. 
p.  51.  Mar  Abraham  avait  pratiqué  la  Curie.  Lorsqu'il 
eut  connaissance  de  ce  décret,  il  pourvut  sans  tarder 
à  sa  défense  et  fit  écrire  au  pape  (2  janvier  1576),  par 
le  roi  païen  de  Cochin.  exposant  qu'après  avoir  été 
emprisonné  deux  fois,  il  ne  se  rendrait  à  aucune  invi- 
tation des  Portugais,  tant  qu'il  n'aurait  pas  un  sauf- 
conduit  pontifical.  Beltrami,  La  Chiesa  caldea...,  p.  55. 
Le  pape  répondit  avec  prudence  (21  décembre  de  la 
même  année)  que,  ne  sachant  rien  des  vexations  dont 
aurait  été  victime  l'évèque  d'Angamalé,  il  lui  était 
impossible  de  rien  décider  à  son  sujet.  Ibid.,  p.  5G.  Mar 
Abraham  ne  se  contenta  pas  d'ailleurs  d'avoir  fait 
écrire  par  le  roi;  il  envoya  au  Saint-Père  une  nouvelle 
profession  de  foi  dans  le  cours  de  1577  et.  le  3  janvier 
1578,  écrivant  du  collège  des  jésuites  à  Cochin.  il 
assura  le  pape  que  dorénavant  il  n'y  aurait  plus  d'ini- 
mitié entre  les  Portugais  et  lui  et  qu'il  donnait  toutes 
facilités  aux  Pères  pourexercer  leur  ministère  dans  son 
diocèse.  Ibid.,  p.  98  sq. 

Si  Mar  Abraham  avait  tenu,  dès  1577,  à  resserrer 
les  liens  qui  l'unissaient  à  Rome  et  avait  si  facilement 
accueilli  les  jésuites,  c'est  peut-être  en  partie  parce 
qu'il  était  de  nouveau  menacé  dans  l'exercice  de  sa 
juridiction.  Un  évèque,  Mar  Simon,  avait  été  envoyé 
aux  Indes  par  le  patriarche  nestorien  et  les  commu- 
nautés commençaient  à  se  diviser.  Bien  que  Rome  fût 
loin,  c'est  sur  elle  surtout  qu'il  fallait  compter  pour 
briser  l'effort  des  dissidents.  Les  jésuites  encoura- 
geaient sans  doute  le  recours  au  Saint-Siège  ;  ils 
recommandèrent  à  Rome  l'archevêque  et  son  archi- 
diacre, nommé  Georges.  Le  pape  répondit  par  plu- 
sieurs lettres,  d'octobre  1578  au  5  mars  1580,  adres- 
sées à  l'archevêque  de  Goa,  à  l'archidiacre  Georges, 
élu  évêque  de  Palur,  au  clergé  et  au  peuple  d'Anga- 
malé. Nonobstant  les  efforts  du  roi  de  Cochin,  auquel 
déplaisaient  les  interventions  à  main  armée  en  ma- 
tière religieuse,  l'intrus  fut  arrêté  et  envoyé  à  Goa. 
puis  à  Lisbonne  et  à  Rome.  Après  diverses  péripéties 
en  Curie,  pendant  l'année  1585,  il  fut  reconnu  qu'il 
n'était  ni  évèque,  ni  prêtre.  Le  pape  le  condamna  à  la 
relégation  dans  un  couvent  franciscain  de  Lisbonne,  où 
il  mourut  en  1599.  Ibid.,  p.  103-107.  Mais  il  avait 
laissé  aux  Indes,  comme  son  vicaire  général,  un  prêtre 
indigène  nommé  Jacques,  et  les  troubles  continuèrent 
pendant  plus  de  dix  ans. 

Le  IIIe  concile  de  Goa  avait  été  prévu  pour  1579, 
Bullar.  patron..  Append..  t.  i,  p.  54.  Le  pape  lit  le 
nécessaire  pour  que  Mar  Abraham  y  pût  intervenir, 
lui  écrivit  pour  le  tranquilliser  (25  novembre  1578)  et 
le  recommanda  a  l'archevêque  de  Goa,  ainsi  qu'au  roi 
de  Portugal  (lettres  des  20  novembre  et  '■>  décembre). 
G.  Beltrami,  La  Chiesa  caldea...,  p.  99  sq.  Comme  la 
convocation  du  concile  tardait,  les  jésuites  conseil- 
lèrent à  Mar  Abraham  de  tenir  auparavant  un  synode 
diocésain;  il  le  fit  en  octobre  1583  ei  au  pape 

les  heureux  résultats  de  cette  initiative  par  le! 
13  janvier  1581.  Finalement  le  concile  provincial  eut 
lieu  a  partir  du  5  juin   1585.   Mar  Abraham     \   ren- 
dit,   non    sans    quelque    hésitation,    encouragé    par    le 

P.  Alexandre  Valignani.  La  av  session  tout  i 
fut  consacrée  à  l'archidiocèse  d'Angamalé;  actes  dans 
Ilullar...,  Append.,  t.  i,  p.  73-70.  Les  Pères  du  i 
demandaient  l'érection   d'u  eription 

assez  étrange,  puisqu'il  semble  qu'un  séminaire  confié 
aux  jésuites   avait   été  ouvert   l'année  précédi 
Vaîpicota;  on  fixait  ensuite  des  règles  pour  l'adm 
des  ordinands  ou  celle  des  prêtres  provenant  d'autres 
diocèses.   Ces  règlements  étaient  fort  sages,   comme 


aussi  les  recommandations  pour  l'élimination  des  pra- 
tiques simoniaques.  mais  d'autres  plus  dis,  niai 
ajoutèrent  au  sujet  de  la  liturgie,  car  le  concile  déter- 
mina que  le  bréviaire  et  le  missel  latins  seraient  tra- 
duits en  syriaque,  ainsi  que  les  parties  les  plus  , 
tielles  du  rituel  et  du  pontifical.  Mar  Abraham  signa 
les  actes  et  regagna  son  siège,  accompagné  du  jésuite 
catalan  François  Roz,  que  le  concile  avait  décidé  de 
lui  adjoindre,  à  titre  de  conseiller  et  d'auxiliaire.  Le 
P.  Roz  avait  étudié  le  syriaque;  il  ne  lui  fallut  pas 
longtemps  pour  découvrir  que  les  ■  syriens  »  du  Mala- 
bar nommaient  dans  leurs  offices  les  trois  «  Docteurs 
:  Théodore  de  Mopsueste,  Diodore  de  Tarse  et 
Nestorius.  Ces  noms  figuraient  dans  les  livres  manus- 
crits usuels,  où  Mar  Abraham  était  désigné  comme 
évêque,  livres  que  le  savant  jésuite  devait  exa- 
miner à  la  dérobée,  au  cours  de  ses  visites  aux  églises, 
car  officiellement  on  ne  lui  en  communiqua  aucun  : 
Aliorum  enim  librorum  copiam,  nec  archiepiscopus,  nec 
an liitliaconus,  nec  alii  facere  mihi  valant.  F.  Roz,  De 
erroribus  nestorianorum  qui  in  liac  Initia  oricntali  ver- 
santur,  éd.  J.  Hausherr,  dans  Orient,  christ.,  t.  xi, 
fasc.  1  (=  n.  40),  Rome,  192S,  p.  15,  n.  3.  Lue  telle 
attitude  était  bien  faite  pour  justifier  des  soupçons 
et  ceux-ci  avaient  d'autant  plus  de  fondement  que  Mar 
Abraham,  après  avoir  promis  à  Goa  de  corriger  les 
textes  liturgiques,  semblait  avoir  oublié  sa  promesse. 
Il  fit  plus  :  en  1590  il  refusa  d'ordonner  selon  les  for- 
mules du  pontifical  latin  les  séminaristes  de  Vaîpicota. 

Le  P.  Hausherr,  en  publiant  le  De  erroribus  nesto- 
rianorum, retrouvé  par  le  P.  Castets,  S.  J.,  mission- 
naire à  Trichinopoly,  n'a  pas  dit  à  qui  il  était  destiné, 
mais  il  vise  à  faire  déposer  Mar  Abraham,  op.  cit., 
p.  35,  et  il  aurait  été  écrit  à  la  fin  de  1586  ou  au  début 
de  1587.  Comment,  dans  de  telles  conditions,  pouvait- 
il  y  avoir  une  collaboration  quelconque  entre  l'évèque 
et  son  mentor,  qui  affirme  catégoriquement  n'avoir 
pour  lui  aucune  estime? 

Le  vénérable  Abraham  Georges,  jésuite  d'origine 
maronite,  écrivant  de  Vaîpicota  au  P.  Acquaviva,  les 
13  octobre  et  15  décembre  1593,  affirmait,  lui  aussi,  que 
les  affaires  des  chrétiens  de  Saint-Thomas  allaient  mal 
et  que  l'évèque  se  donnait  ouvertement  comme  nesto- 
rien, distribuant  les  sacrements  pour  de  l'argent.  Le 
zélé  maronite,  qui  devait  mourir  martyr  à  Massaouah 
quelques  mois  plus  lard,  ajoutait  à  ces  dénonciations 
le  catalogue  de  diverses  erreurs,  dont  on  croirait  dif- 
ficilement qu'elles  aient  pu  être  professées  par  Mar 
Abraham,  si  l'auteur  de  la  dénonciation  ne  garantissait 
qu'il  en  a  déchiffréje  témoignage  dans  une  lettre  su- 
brepticement intérêt  plie.  A.  Rabbath,  Documents  pour 
servir  à  l'histoire  itu  christianisme  en  Orient.  L.  i,  Paris, 
Leipzig  et  Londres,  1905,  p.  321-330.  On  comprend 
qu'en  recevant  de  telles  communications,  Rome 
inquiétée.  Le  27  janvier  1595,  Clément  YIIl  chargeait 
l'archevêque  de  Goa  d'enquêter  sur  la  vie  «  I  la  foi  de 
Mar  Abraham.  Texte  dans  Beltrami.  La  (  ftiesa  cal- 
dea..., p.  218-250.  'tandis  que  celte  lettre  était  en 
route  vers  les  Indes,  Mar  Abraham  faillit  mourir  et 
demanda  aux  jésuites  de  lui  administrer  les  ,1 
sacrements.  .1.  Castets  dans  la  préface  a  F.  K»z,  De 
erroribus  nestorianorum...,  p.  8.  Rétabli,  il  continua  de 
n  I  qu'eût  pu  être  le  résultat 
quête  que  le  nouvel  archevêque,  Alexis  de  Me- 
dut  instituer,  pour  obéir  aux  ordres  pontificaux, 

dès  sa  prise  de  possession  du  siè^c  de  Goa,  Mar  Abra 

ban unit  sans  a- ti   dépo  i     probabli  ment  dès 

février  1597,  tandis  que  l'archevêque  de  Goa  procédait 
à  la  visite  des  chrétientés  latines  du  Malabar,  1  leltrami, 
La  Chiesa  caldea...,  p.  11^.  nmunion  avec 

.  romaine  d'après  le  I'.  Du  Jarric,  Thésaurus 
rerum  indicarum,  Cologne,  1635,  p.  01  I  sq  .  hérétique 
comme    jamais    d'après    les    auteurs    portugais    et    le 
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P.  Castets;  cf.  Beltrami,  op.  cit.,  p.  118  sq.  ;  F.  Roz, 
De  erroribus  neslor.,  p.  8.  C'est  ainsi  que  Mgr  Beltrami 
interprète  les  textes,  mais  on  peut  se  demander  si  le 
P.  Castets  a  eu,  pour  affirmer  une  première  attaque  en 
1595,  autre  chose  que  le  témoignage  du  P.  Du  Jarric, 
qui  place  bien  en  1595  la  maladie  qu'il  raconte,  mais 
doit  avoir  été  persuadé  que  cette  maladie  avait  em- 
porté Mar  Abraham,  puisque,  sans  rien  dire  explicite- 
ment de  son  issue  dans  le  texte,  il  a  fait  imprimer  en 
manchette  Archiepiscopus  morilur,  commençant  un 
des  paragraphes  suivants,  p.  617  :  Angamalano  igitur 
episcopo  Abrahamo...  demortuo... 

Il  fallait  s'attendre  à  ce  que  la  succession  de  Mar 
Abraham  n'allât  pas  sans  difficultés,  car  Rome  devait 
tenir  compte  à  la  fois  du  patriarche  chaldéen  et  du 
gouvernement  portugais.  Aussi  bien,  pour  éviter  toute 
compétition  locale,  Grégoire  XIII  avait  disposé  que 
l'archidiacre  Georges  de  Christo  administrerait  le  dio- 
cèse en  cas  de  vacance  jusqu'à  ce  qu'un  nouvel  évêque 
ait  été  nommé  par  provision  pontificale.  En  exécution 
de  cette  décision  notifiée  par  bref  à  l'intéressé  en  date 
du  3  janvier  1579,  texte  dans  Beltrami,  op.  cit.,  p.  185, 
Mar  Abraham  mourant  avait  recommandé  à  tous  ses 
prêtres  de  se  soumettre  à  l'archidiacre,  dont,  au  sur- 
plus, Grégoire  XIII  avait  confirmé,  par  bref  du  4  mars 
1580,  l'élection  au  siège  indien  de  Palur,  élection  faite 
par  le  catholicos  'Abdiso',  sans  d'ailleurs  qu'elle  eût 
été  suivie  de  consécration.  Texte  du  bref  dans  Bel- 
trami, p.  196-198.  Ces  dispositions  avaient  été  prises 
dans  un  temps  où  Mar  Abraham  jouissait  pleinement 
de  la  confiance  des  jésuites  et  du  Saint-Siège,  au  plus 
fort  de  la  lutte  contre  l'évêque  nestorien  intrus,  Mar 
Simon.  Mais  après  les  dénonciations  des  PP.  Roz  et 
Abraham  Georges,  sans  avoir  signifié  à  Mar  Abraham 
que  les  actes  de  Grégoire  XIII  fussent  abrogés,  Clé- 
ment VIII  par  les  brefs  des  17  janvier  1595  et  21  jan- 
vier 1597,  avait  prescrit  à  l'archevêque  de  Goa  de 
nommer  en  cas  de  vacance  un  vicaire  apostolique,  qui 
jouirait  d'une  pleine  autorité  au  spirituel  et  au  tem- 
porel, jusqu'à  ce  que  le  pape  ait  lui-même  pourvu; 
ceci  sans  rien  préjuger  de  la  valeur  de  tous  actes  anté- 
rieurs, coutumes,  statuts,  etc.,  est-il  spécifié  dans  le 
deuxième  document,  le  pape  entendant  y  déroger,  hac 
vice  specialiter  et  expresse.  Texte  du  bref  dans  Bel- 
trami, op.  cit.,  p.  252  sq.  Alexis  de  Menezes  ne  pouvait 
hésiter  :  au  cours  même  de  sa  visite,  il  nomma  vicaire 
apostolique  d'Angamalé  le  P.  François  Roz,  qui, 
adjoint  depuis  douze  ans  à  Mar  Abraham,  connaissait 
aussi  bien  que  personne  les  affaires  du  diocèse.  Toute- 
fois, lorsqu'il  fut  rentré  à  Goa,  son  conseil  lui  fit  obser- 
ver que  Georges  de  Christo  ayant  déjà  pris  en  mains 
l'administration  du  diocèse,  il  ne  convenait  pas  de  le 
déposséder.  L'archevêque  obtempéra  et  confirma  l'ar- 
chidiacre dans  sa  charge  d'administrateur,  en  lui  don- 
nant comme  conseillers  le  P.  Roz  et  le  supérieur  du 
séminaire  de  Vaïpicota.  Beltrami,  op.  cit.,  p.  120.  La 
mesuie  semblait  devoir  donner  satisfaction  aux  chré- 
tiens de  Saint-Thomas,  mais  il  déplut  à  l'archidiacre  de 
se  voir  imposer  des  conseillers  obligatoires  et,  tandis 
qu'il  retardait  l'émission  de  la  profession  de  foi  qui 
devait  marquer  son  entrée  en  fonctions,  peut-être  dans 
l'espoir  que,  sur  les  entrefaites,  un  évêque  arriverait 
de  Mésopotamie,  il  provoqua  une  assemblée  du  clergé 
et  du  peuple,  où  l'on  s'engagea  à  maintenir  à  tout  prix 
le  rit  et  les  usages  syro-malabares,  legem  sancti  Thomœ, 
comme  à  n'accepter  aucun  évêque  qui  n'ait  été  nommé 
par  le  patriarche. 

Mis  en  présence  de  ce  mouvement,  avant-coureur 
d'un  schisme,  l'archevêque  de  Goa  décida  de  visiter 
par  lui-même  toutes  les  communautés  t  syriennes  »  du 
Malabar  et  il  le  fit,  nonobstant  l'excitation  des  es- 
prits, à  partir  du  27  décembre  1598.  Cette  visite  se 
prolongea  plusieurs  mois  et  nous  en  connaissons  les 


détails  par  un  récit  que  le  moine  augustin  Antoine  de 
Gouvea,  plus  tard  évêque  titulaire  de  Cyrène,  composa 
à  la  demande  de  ses  supérieurs  provinciaux,  pour  enre- 
gistrer à  la  gloire  de  l'ordre  la  brillante  action  de  l'ar- 
chevêque Menezes  :  lornada  do  Arcebispo  de  Goa,  Dom 
Fret)  Aleixo  de  Menezes,...  quando  jog  as  Serras  de  Ma- 
lauar,  Coïmbre,  1606,  6  et  152  fol.  L'auteur,  qui  date 
sa  préface  de  Goa,  27  septembre  1603,  n'avait  pas  pris 
part  personnellement  à  la  visite  en  question,  mais  il 
déclare  qu'il  s'est  renseigné  auprès  de  ceux  qui  accom- 
pagnèrent constamment  l'archevêque,  tel  son  confes- 
seur et  confrère  le  P.  Bras  de  Sainte-Marie.  Un  infor- 
mateur particulièrement  qualifié  fut  le  P.  Roz. 

Le  P.  de  Gouvea,  qui  estime  les  syro-malabares  à 
70  000  environ,  met  très  bien  en  lumière  la  position 
des  missionnaires  portugais  vis-à-vis  d'eux.  Leur 
premier  sentiment  était  d'admiration  envers  ces 
chrétiens,  qui,  malgré  leur  petit  nombre  et  leur  pau- 
vreté, au  milieu  d'une  foule  immense  de  païens,  sou- 
vent opprimés  par  les  potentats  locaux,  n'ayant  que 
de  misérables  lieux  de  culte,  tandis  que  les  idolâtres 
avaient  d'innombrables  et  riches  pagodes,  avaient  le 
très  grand  mérite  d'avoir  maintenu  dans  son  intégrité 
cette  foi  dans  la  Trinité,  qui  est  le  solide  fondement  de 
la  religion  chrétienne.  Malheureusement,  et  sans  qu'il 
y  eût  faute  de  leur  part,  ces  chrétiens  étaient  de  mau- 
vais chrétiens,  étant  tombés  dans  l'hérésie,  parce  que 
leurs  chefs  hiérarchiques,  les  évêques  venus  de  Méso- 
potamie, étaient  eux-mêmes  inféodés  à  l'hérésie  nes- 
torienne.  On  comprend  que,  en  présence  d'une  aussi 
regrettable  situation,  l'archevêque  et  son  conseiller 
aient  voulu  à  tout  prix  secourir  ces  pauvres  égarés  et  les 
ramener  au  bercail  sous  la  houlette  du  successeur  de 
Pierre.  Ils  se  donnèrent  de  la  peine  d'ailleurs  :  nonobs- 
tant le  climat  épuisant  de  l'Inde  méridionale,  l'arche- 
vêque voulut  visiter  personnellement  les  moindres 
communautés,  avant  et  après  le  synode,  y  consacrant 
une  année  entière,  passant  d'un  point  à  un  autre  avec 
sa  suite,  le  plus  souvent  au  moyen  d'embarcations  qui 
naviguaient  sur  les  eaux  intérieures  ou  rios,  affrontant 
avec  un  courage  indéfectible  les  dangers  de  toutes 
sortes,  soit  de  la  part  des  chrétiens  obstinés,  soit  de  la 
part  des  principicuies  à  qui  l'on  faisait  croire  que  l'ar- 
chevêque, sous  prétexte  de  placer  tous  les  chrétiens 
sous  l'obédience  du  pape,  avait  par-dessus  tout  l'in- 
tention de  les  assujettir  complètement  aux  Portugais, 
en  les  soustrayant  à  l'autorité  de  leurs  chefs  tradi- 
tionnels. 

Le  départ  de  Cochin  eut  lieu  au  début  de  février 
1599.  Première  étape  à  Vaïpicota,  chez  les  Pères  jé- 
suites, en  terrain  sûr.  Trois  élèves  du  collège-sémi- 
naire, où  étaient  élevés  les  fils  des  nobles  en  même 
temps  que  les  futurs  prêtres,  prononcèrent,  au  cours 
d'une  séance  académique,  des  discours  en  latin,  syria- 
que et  malayalam,  où  ils  demandèrent  à  l'archevêque 
de  rendre  la  vraie  foi  au  Malabar  et  d'en  extirper  à 
jamais  l'hérésie  nestorienne.  L'évêque  répondit  à 
l'église,  dans  une  cérémonie  inaugurale  de  la  visite, 
parlant  d'une  façon  générale  contre  les  prélats  venus 
de  Mésopotamie,  qui,  en  pénétrant  clandestinement  au 
Malabar,  ne  seraient  que  des  voleurs  venus  dans  le  ber- 
cail sans  passer  par  la  porte  et  donc  pour  entraîner  les 
fidèles  à  l'enfer.  Le  développement  de  ce  thème  avait 
pour  but  de  mettre  en  garde  le  clergé  et  les  fidèles 
contre  l'arrivée,  toujours  possible,  malgré  la  surveil- 
lance portugaise  à  Orniuz  et  Goa,  d'un  évêque  envoyé 
par  le  catholicos  de  Séleucie.  Menezes  n'ignorait  sans 
doute  pas  que  des  démarches  avaient  été  faites  auprès 
de  celui-ci  pour  obtenir  un  évêque  suivant  les  méthodes 
traditionnelles.  Après  avoir  complété  cette  instruction 
par  un  exposé  de  la  doctrine  catholique  sur  le  purga- 
toire, Menezes  administra  la  confirmation. 

La  question  de  la  confirmation  était  en  effet  un  des 
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points  sensibles  au  Malabar.  Là,  comme  ailleurs,  les 
prêtres  pratiquaient  au  cours  du  baptême  des  onc- 
tions et,  probablement,  certaines  d'entre  elles  appar- 
tenaient au  rite  essentiel  de  la  confirmation.  Mais, 
comme  dans  les  Églises  orientales  les  prêtres  adminis- 
trent la  confirmation  dans  la  même  cérémonie  que  le 
baptême,  on  conçoit  facilement  que  des  prêtres  et  des 
fidèles  peu  instruits  n'aient  pas  su  faire  la  distinction 
entre  les  deux  sacrements.  A  notre  époque  même, 
après  que  le  Saint-Siège  a  formellement  interdit  de 
confirmer  les  dissidents  qui  ont  reçu  régulièrement  le 
baptême  des  ministres  ordinaires  de  leurs  Églises,  on 
trouve  encore  des  prêtres  latins  qui  hésitent.  Les  mis- 
sionnaires portugais  sont  donc  excusables  et  ils 
avaient  en  outre  une  raison  positive  de  considérer  les 
«  syriens  »  du  Malabar  comme  n'ayant  pas  reçu  la 
confirmation,  c'est  que  les  onctions,  au  baptême, 
étaient  faites  par  les  cassanares  (nom  local  des  prê- 
tres, Katanar)  non  pas  avec  du  saint  chrême  à  base 
d'huile  d'olive  consacré  par  l'évêque,  matière  obliga- 
toire de  la  confirmation,  mais  avec  de  l'huile  de  coco 
ou  de  palme,  qui  n'avait  été  soumise  à  aucune  consé- 
cration. Si,  à  Vaïpicota,  où  l'influence  des  jésuites  était 
grande,  les  fidèles  se  présentèrent  en  grand  nombre 
pour  la  confirmation,  ailleurs  l'invitation  de  l'évêque 
fut  mal  reçue  et  la  question  de  la  confirmation,  dont 
l'institution  par  Notre-Seigneur  était  niée  par  les 
réfractaires,  devint  la  matière  d'âpres  discussions. 

Le  lendemain  de  son  arrivée,  tandis  que  Menezes 
assistait  à  l'office  chaldéen,  son  attention  fut  attirée 
sur  le  fait  qu'on  y  priait  pour  le  patriarche  de  Baby- 
lone,  en  lui  attribuant  le  titre  de  «  pasteur  universel  de 
l'Église  chrétienne  ».  C'était  l'usurpation  évidente 
d'un  titre  qui  convenait  au  seul  pape  de  Rome.  En 
outre,  ce  patriarche  n'était-il  pas  nestorien?  Non,  sans 
doute,  Simon  IX  DenM  était  catholique,  confirmé  à 
Rome  le  16  juin  1581,  cf.  art.  Nestorienne  (Église), 
col.  230,  263,  mais  le  savait-on  aux  Indes,  ou  y  affec- 
tait-on de  tenir  pour  nestorien  tout  ce  qui  venait  de 
Mésopotamie?  L'archevêque  de  Goa  craignit  de  scan- 
daliser les  partisans  de  Rome  en  assistant  à  des  offices 
où  le  clergé  mentionnerait  un  hérétique;  après  avoir 
assisté  à  l'office  chaldéen  une  deuxième  fois,  il  fulmina 
l'excommunication  latœ  sententiœ  contre  quiconque 
nommerait  encore  le  patriarche  de  Babylone,  enjoi- 
gnant à  tous  de  nommer  le  pape.  Cette  déclaration 
provoqua  un  tumulte.  Un  nouveau  thème  de  discus- 
sion surgit,  qu'il  fallut  ensuite  traiter  à  chaque  étape  : 
y  a-t-il  dans  l'Église  plusieurs  lois  pouvant  s'opposer, 
en  particulier  une  loi  de  saint  Pierre  et  une  loi  de  saint 
Thomas,  ou  bien  une  seule  loi  du  Christ,  adoptée  par 
tous  les  apôtres? 

Après  Vaïpicota  :  Paru,  Mangate,  Chegeree,  Canhur. 
L'archidiacre,  qui  aurait  dû  accompagner  l'archevê- 
que, s'était  retiré  en  la  résidence  d'Angamalé,  après 
avoir  recommandé  à  ses  prêtres  de  recevoir  Menezes 
avec  honneur,  mais  comme  un  évêque  étranger,  de 
passage  dans  leurs  chrétientés.  Pourtant  le  siège  était 
vacant  depuis  deux  ans,  et  la  nomination  qu'on  atten- 
dait de  Rome  n'arrivait  pas.  Menezes  estima  qu'il  était 
temps  de  procéder  à  une  ordination  et  convoqua  les 
ordinands  à  Diamper  pour  le  samedi  de  la  Passion. 
Il  invita  aussi  l'archidiacre  Georges,  comme  adminis- 
trateur du  diocèse,  mais  celui-ci,  fort  <lu  bref  de  Clé- 
ment VIII,  protesta  contre  l'acte  de  juridiction  que 
Menezes  se  préparait  à  faire.  Le  pape  n'avait  pas 
donné  à  l'archevêque  de  Goa  une  juridiction  quelcon- 
que sur  les  «  syriens  »,  prétendait  l'archidiacre,  mais 
seulement  sur  les  latins.  Résolu  à  défendre  ses  privi- 
lèges,  Georges  fulmina  à  son  tour  une  excommunica- 
tion latse  senlentiœ  contre  ceux  qui  se  feraient  ordonner 
par  l'archevêque,  leur  annonçant  qu'ils  ne  seraient 
jamais  admis  dans  le  clergé  d'Angamalé  et  menaçant 


même  de  mesure  coercitives  les  membres  de  leurs 
familles.  L'archevêque  passa  outre  et  ordonna  trente- 
huit  prêtres,  après  les  avoir  examinés,  en  particulier 
sur  leur  connaissance  de  la  langue  syriaque,  après  leur 
avoir  fait  émettre  la  profession  de  foi  de  Pie  IV,  jurer 
obéissance  au  pape  et  renoncer  aux  erreurs  des  nesto- 
riens,  ainsi  qu'à  l'obédience  du  patriarche  de  Baby- 
lone. 

Le  vendredi  avant  les  Rameaux,  l'archevêque  arri- 
vait à  la  grosse  chrétienté  de  Caturte,  où  il  avait  décidé 
défaire  les  offices  de  la  semaine  sainte.  Mais  les  prêtres 
de  la  ville  s'inquiétèrent  en  apprenant  que  l'arche- 
vêque entendait  pontifier  et  administrer  lui-même  les 
sacrements.  Ils  escomptaient  un  beau  bénéfice  de  la 
communion  pascale,  car  l'usage  était  établi  que  cha- 
que fidèle  en  s'approchant  de  la  Table  sainte  offrait  au 
célébrant  un  fanon  (=  1/8  de  roupie).  Ils  firent  expo- 
ser leurs  doléances  à  la  souveraine  du  pays,  la  reine 
Pimenta,  et  celle-ci  fit  enjoindre  à  Menezes  de  partir 
dans  les  trois  jours.  On  avait  représenté  à  la  reine  que 
l'archevêque  détournerait  d'elle  ses  sujets  chrétiens  ; 
il  répliqua  que,  bien  au  contraire,  il  prêchait  à  tous 
d'être  soumis  aux  puissances  légitimes  et  il  revendiqua 
la  liberté  d'officier,  en  s'appuyant  sur  les  privilèges 
des  chrétiens  de  Saint-Thomas,  à  qui  les  souverains  du 
pays  reconnaissaient  depuis  1500  ans  le  droit  d'avoir 
des  chefs  religieux  venus  de  l'étranger. 

Menezes,  pour  impressionner  davantage  les  gens  de 
Caturte  et  leur  faire  apprécier  la  splendeur  des  céré- 
monies latines,  avait  fait  venir  des  chanteurs  de  Co- 
chin.  A  partir  du  mercredi  saint,  les  offices  eurent  lieu, 
en  latin  d'abord,  en  chaldéen  ensuite,  dans  l'église 
principale  et  l'archevêque  assista  à  la  double  série  des 
fonctions  liturgiques,  pour  montrer  à  tous  qu'il  avait 
juridiction  sur  les  syriens,  aussi  bien  que  sur  les  la- 
tins. Après  les  ténèbres  du  mercredi  soir,  l'archevêque 
réunit  les  cassanares  et  leur  expliqua  la  signification 
des  saintes  huiles,  dont  la  consécration  devait  avoir 
lieu  le  lendemain  et  en  telle  quantité  que  toutes  les 
églises  pourraient  en  être  pourvues.  Le  jeudi  saint, 
après  la  consécration  des  huiles  et  la  célébration  de  la 
messe  pontificale,  le  saint  sacrement  fut  placé  dans 
un  reposoir  somptueusement  onié,  à  la  grande  édifica- 
tion du  peuple  fidèle,  qui  n'avait  jamais  vu  rendre  de 
pareils  honneurs  à  la  sainte  eucharistie.  L'après-midi 
eut  lieu  la  cérémonie  du  mandatum  et  c'est  aux  cassa- 
nares que  l'archevêque  lava  les  pieds.  Lorsqu'on  vit  le 
prélat  portugais,  en  chape  et  mitre,  s'agenouiller  de- 
vant chacun  des  prêtres  indigènes,  laver  et  baiser  leurs 
pieds,  la  foule  frissonna,  émue  par  tant  d'humilité,  et 
plusieurs  des  prêtres  pleurèrent.  La  cérémonie  du  ven- 
dredi saint,  avec  l'adoration  de  la  croix,  améliora  en- 
core les  dispositions  des  chrétiens  de  Saint-Thomas, 
très  dévots  a  la  croix;  aussi,  lorsque  l'office  des  ténè- 
bres fut  interrompu  pendant  la  lecture  de  la  première 
leçon  du  deuxième  nocturne  par  l'entrée  du  prêtre, 
qui  avait  organisé  la  révolte,  suivi  de  gens  armés,  le 
peuple  et  le  clergé,  loin  de  vouloir  s'associer  à  une 
manifestation  hostile,  l'entourèrent  et  l'amenèrent 
devant  l'archevêque,  l'encourageant  par  ton  les 
moyens  à  implorer  son  pardon.  Et,  si  le  malheureux 
révolté  refusa  de  se  soumettre,  son  geste  n'en  fut  pas 
moins  bienfaisant,  car,  après  la  cérémonie,  les  nobles  et 
les  prêtres  se  présentèrent  en  bloc  à  Menezes  pour  lui 
protester  de  leur  entière  soumission. 

Ainsi  Caturte  fut  la  première  communauté  complè- 
tement ralliée.  D'autres  suivirent  dans  le  cours  des 
semaines  suivantes,  dont  les  deux  plus  importantes 
furent  Molandurte  et  Diamper.  Il  était  évident  que  le 
parti  proromain  allait  l'emporter.  Menezes  en  profita 
pour  faire  approcher  (le  nouveau  l'archidiacre  par  un 
prêtre  qui  lui  donnait  toute  confiance  et  la  réponse 
fut  favorable.   L'archevêque  s'empressa  de  lui  faire 
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connaître  par  écrit  quelles  conditions  il  devait  accep- 
ter :  renoncer  aux  erreurs  de  Nestorius,  Diodore  de 
Tarse  et  Théodore  de  Mopsueste;  reconnaître  qu'il  y 
a  une  loi  unique  du  Christ  et  non  plusieurs  lois  capri- 
cieusement divergentes,  de  saint  Thomas,  de  saint 
Pierre,  etc.;  émettre  la  profession  de  foi  qui  lui  avait 
été  envoyée  lors  de  sa  nomination  comme  adminis- 
trateur de  l'archidiocèse  d'Angamalé;  procéder  à  la 
correction  des  textes  liturgiques;  promettre  obéissance 
au  pape;  anathématiser  le  patriarche  de  Babylone; 
s'engager  à  ne  recevoir  dans  le  diocèse  aucun  évèque 
qui  n'ait  été  nommé  par  le  pape  et  agréé  par  les  auto- 
rités portugaises;  reconnaître  l'autorité  de  l'arche- 
vêque de  Goa;  préparer  la  réunion  d'un  synode;  ac- 
compagner l'archevêque  dans  sa  visite. 

La  rencontre  de  l'archidiacre  et  de  l'archevêque  eut 
lieu  à  Vaïpicota.  Georges  demanda  en  grâce  de  ne  pas 
être  obligé  à  un  acte  public  de  soumission;  il  promit, 
jura,  signa  en  présence  du  seul  archevêque  et  du 
P.  Roz.  Puis  on  convint  que  le  synode  aurait  lieu  à 
Diamper  (Udiamperur)  et  s'ouvrirait  le  20  juin,  troi- 
sième dimanche  après  la  Pentecôte. 

Arrivé  à  Diamper  quelques  jours  avant  le  synode 
pour  vérifier  la  préparation  des  divers  détails  et  rece- 
voir les  participants,  Menezes  commença  par  la  céré- 
monie d'ouverture,  telle  qu'elle  est  fixée  par  le  ponti- 
fical, faisant  chanter  toutefois  les  litanies  des  saints 
en  syriaque  d'abord,  puis  en  latin.  Le  21  juin  fut  con- 
sacré à  la  profession  de  foi;  bien  que  l'archevêque  eût 
commencé  lui-même  par  iire  la  formule  de  Trente,  la 
main  sur  les  évangiles,  plusieurs  «  syriens  »  protestè- 
rent que,  ayant  toujours  été  chrétiens,  ils  se  sentaient 
offensés  de  ce  qu'on  leur  demandât  d'émettre  publi- 
quement une  profession  de  foi.  Mais  l'archevêque  ex- 
pliqua les  raisons  de  l'Église  en  une  courte  instruction 
et  tous,  à  commencer  par  l'archidiacre,  professèrent 
leur  foi  suivant  la  formule  tridentine,  complétée  par 
des  anathématismes  contre  les  erreurs  nestoriennes. 
La  séance  dura  sept  heures,  les  prêtres  s'exprimant  en 
syriaque,  les  députés  laïcs,  au  nombre  de  quatre  par 
chrétienté,  en  malayalam. 

L'ordre  prévu  pour  le  synode  avait  fixé  que  la 
séance  suivante,  ou  actio  lertia,  serait  consacrée  aux 
questions  dogmatiques  fondamentales.  Mais  les  cassa- 
nares  demandèrent  à  ce  que  ces  questions  fussent  trai- 
téev  avec  une  certaine  réserve,  sans  l'intervention  des 
chanoines  de  Cochin  et  autres  personnalités  portu- 
gaises, car  il  leur  en  coûtait  de  voir  discuter  devant  un 
auditoire  d'étrangers  ces  erreurs  auxquelles  ils  avaient 
été  précédemment  attachés.  L'archevêque  acquiesça 
volontiers  et  l'ordre  des  séances  fut  modifié  :  on  com- 
mença donc  par  examiner  la  matière  destinée  à  l'aclio 
quarta,  c'est-à-dire  les  questions  de  doctrine  et  de  dis- 
cipline relatives  aux  sacrements  de  baptême  et  de 
confirmation.  Le  synode  siégeait  le  matin  de  sept  à 
onze  heures  et  l'après-midi  de  deux  à  six.  Chacun 
pouvait  faire  ses  observations  sur  les  articles  de  doc- 
trine ou  les  projets  de  décrets.  Le  plus  souvent  l'ar- 
chevêque répondait  lui-même.  Le  23  juin  on  traita  la 
matière  de  l'aclio  quinta  :  sacrement  de  l'eucharistie 
et  sacrifice  de  la  messe.  Le  21,  tandis  que  les  Portugais 
étaient  allés,  pour  fêter  la  Saint- Jean-Baptiste,  à  une 
église  assez  distante,  Alexis  de  Menezes  inaugura  la 
séance  par  un  exposé  général  de  la  foi,  puis  on  discuta 
longuement  et  jusqu'à  une  heure  avancée  de  la  nuit, 
afin  que  rien  ne  restât  dans  l'ombre.  Les  prêtres  accep- 
tèrent assez  facilement  les  formules  proposées  par 
l'archevêque  et  il  n'y  eut  de  résistance  à  ses  désirs  que 
sur  un  point  :  il  aurait  voulu  que  le  clergé  abandonnât 
l'office  chaldéen,  sous  prétexte  que  l'hérésie  nesto- 
rienne  y  affleurait  à  chaque  page.  Le  bréviaire  romain 
le  remplacerait,  traduit  en  syriaque.  Mais  les  cassa- 
nares  tenaient  à  leurs  prières  traditionnelles;  on  finit 


par  transiger,  il  y  aurait  correction  seulement.  Le  ré- 
sultat de  cette  journée  fut  l'approbation  par  les  syno- 
diques  d'un  décret  sur  la  foi,  en  quatorze  chapitres, 
qui  devait  servir  comme  résumé  de  la  doctrine  jusqu'à 
composition,  en  malayalam,  d'un  catéchisme  un  peu 
développé.  Les  arguments  principaux  traités  dans  ces 
chapitres  étaient  :  la  Trinité,  l'incarnation,  la  mater- 
nité divine  de  Marie,  le  péché  originel,  les  fins  der- 
nières, les  anges  gardiens,  l'Église  et  son  organisation, 
le  canon  des  livres  saints. 

Vingt-deux  décrets  venaient  ensuite  où  étaient 
considérés  les  points,  qui  revêtaient  une  importance 
particulière  au  Malabar.  Et  d'abord  l'Écriture  sainte 
(décrets  2  et  3)  :  le  canon  des  syro-malabares  était 
incomplet,  car  il  y  manquait  Esther,  Tobie,  la  Sa- 
gesse, la  7/s  Pelri,  les  deuxième  et  troisième  épîtres  de 
Jean,  l'épître  de  Jude,  l'Apocalypse.  Il  y  manquait 
aussi  la  péricope  de  la  femme  adultère,  le  verset  des 
trois  témoins  célestes,  quelques  autres  paroles.  En  fait, 
tous  ces  défauts  n'étaient  pas  propres  au  Malabar  :  les 
textes  syriaques  de  la  Bible  étaient  les  mêmes  partout, 
et  dès  avant  Nestorius.  Il  ne  fallait  donc  pas  accuser 
les  nestoriens  d'avoir  modifié  l'Écriture,  ils  s'étaient 
contentés  de  remplacer  «  Dieu  •  par  «  Christ  »  dans 
quelques  passages,  Act.,  xx,  21;  I  Joa.,  m,  16.  Le 
P.  Roz,  qualifié  à  la  fois  par  sa  connaissance  de  l'Écri- 
ture sainte  et  par  celle  du  syriaque,  devait  réduire  les 
livres  bibliques  à  la  teneur  de  la  Vulgate  latine. 

Trois  décrets  mettaient  en  garde  contre  les  in- 
fluences païennes,  d'autant  plus  à  redouter  que  les 
idolâtres  formaient  une  écrasante  majorité,  étaient 
riches  et,  dans  plusieurs  localités,  avaient  le  monopole 
de  fait  de  l'enseignement.  Le  4e  décret  condamnait  la 
doctrine  de  la  métempsycose  et  celle  du  fatalisme,  par 
laquelle  on  se  figurait  que  le  sort  d'un  chacun  était  fixé 
dès  sa  naissance,  ainsi  que  toutes  ses  futures  actions. 
Ce  décret  mettait  aussi  en  garde  contre  l'indifféren- 
tisme  en  matière  de  religion;  il  était  facile  qu'on  fut 
tenté  de  regarder  comme  bonnes  toutes  les  religions, 
dans  un  pays  où  tant  de  cultes  développaient  côte  à 
côte  leurs  cérémonies.  Les  12e  et  13e  décrets  regar- 
daient la  fréquentation  des  écoles  :  autant  que  pos- 
sible, il  fallait  avoir  pour  chaque  communauté  chré- 
tienne un  maître  chrétien.  Là  où  il  était  impossible 
d'en  avoir,  les  enfants  des  chrétiens  ne  devaient  être 
autorisés  à  fréquenter  les  écoles  païennes  que  dans  la 
mesure  où  on  pouvait  être  assuré  qu'ils  ne  seraient  pas 
obligés  de  s'associer  à  des  actes  d'un  culte  idolâtrique. 
Le^  maîtres  chrétiens  pouvaient  accepter  parmi  leurs 
élèves  des  enfants  de  familles  païennes,  mais  ils  ne 
devaient  en  aucune  façon  avoir  dans  leurs  écoles  des 
simulacres  idolâtriques  auxquels  les  enfants  païens 
pussent  rendre  leurs  hommages  à  l'occasion  de  la 
classe. 

Toutefois,  ce  à  quoi  visait  le  plus  l'archevêque  de 
Goa,  c'était  à  déraciner  pour  toujours  les  influences 
mésopotamiennes  et  nestoriennes,  dans  la  foi,  dans 
l'organisation  ecclésiastique,  dans  les  formules  litur- 
giques ;  œuvre  délicate  au  possible,  car  la  réforme 
risquait  d'ébranler  tout  l'édifice  chrétien  auquel,  si 
imparfait  qu'il  fût,  étaient  habituées  ces  pauvres 
populations,  bien  dignes  d'être  prises  en  pitié  pour  leur 
ignorance  et  leur  simplicité.  Mais  Alexis  de  Menezes 
n'était  pas  homme  à  reculer  devant  ce  qu'il  pensait 
être  son  devoir.  Dans  le  5e  décret,  il  fut  question  de 
la  crucifixion  et  de  la  passion  de  Notre-Seigneur,  que 
les  nestoriens  préféraient  passer  le  plus  possible  sous 
silence,  sous  prétexte  de  mieux  respecter  le  Christ, 
mais  privant  ainsi  leur  piété  d'un  aliment  essentiel. 
Dans  le  6e  décret,  on  expliqua  ce  qu'il  fallait  tenir 
sur  la  maternité  virginale  et  la  pureté  de  Marie.  Dans 
les  7e  et  8e  décrets,  on  élucida  l'organisation  de 
l'Église  :  une  loi  seulement,  celle  du  Christ,  et  non  deux 
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lois  différentes,  celle  de  saint  Thomas  et  celle  de  saint 
Pierre,  comme  certains  auraient  voulu,  toutes  deux 
immédiatement  promulguées  par  le  Christ,  et  di 
seul  vicaire  du  Christ,  avec  cette  conséquence  qu'on  ne 
pouvait  qualifier  le  patriarche  de  Babylone  de  pasteur 
universel.  Cette  position  théorique  avait,  au  19e  dé- 
cret un  corollaire  pratique  :  réprouvant  le  serment 
prêté  dans  le  conciliabule  consécutif  à  la  mort  de 
Mar  Abraham,  les  synodiques  s'engageaient  à  obéir  au 
pape  et  à  ne  recevoir  comme  évêques  à  l'avenir  que 
ceux  qu'il  aurait  désignés. 

Les  syriens  orientaux,  en  Mésopotamie  et  consé- 
quemment  au  Malabar,  étaient  restés  dans  l'ignorance 
théorique  et  pratique  des  dispositions  arrêtées  par  les 
conciles  œcuméniques  :  par  le  20e  décret,  l'Église  du 
Malabar  déclarait  les  accepter  en  bloc,  mais  en  parti- 
culier celui  d'Éphèse,  où  Nestorius  avait  été  con- 
damné. Elle  reconnaissait  officiellement  la  sainteté  du 
légat  pontifical  à  ce  concile,  Cyrille  d'Alexandrie.  Le 
dernier  concile  œcuménique,  celui  de  Trente,  dont 
l'application  se  faisait  alors  à  toute  l'Église,  fut  re- 
connu par  le  21e  décret,  où  l'on  prit  soin  de  spécifier 
que  les  syro-malabares  observeraient  les  dispositions 
disciplinaires  de  ce  concile,  telles  qu'on  les  obseri  ii1 
dans  toute  l'Église,  et  en  particulier  dans  les  diocèse. 
voisins,  de  la  province  ecclésiastique  de  Goa. 

La  réforme  de  la  foi  devait  être  poursuivie  dans 
chaque  chrétienté  par  le  moyen  de  prédications  :  le 
17e  décret  fixa  les  règles  pour  l'approbation  des  pré- 
dicateurs. Le  18e  décret  s'occupa  des  rétractations 
que  devaient  faire  devant  leurs  ouailles  ceux  qui  au- 
raient soutenu  auparavant  des  doctrines  erronées. 
Enfin,  pour  que  tout  ceci  ne  restât  pas  lettre  morte, 
tous  s'engagèrent  à  obéir  aux  dispositions  de  la  sainte 
Inquisition  goanaise  (décret  22),  laquelle  était  ins- 
tamment priée  de  nommer  deux  commissaires  pour 
Angamalé,  en  raison  de  la  distance.  Le  devoir  de  dé- 
noncer les  hérétiques  existait  pour  tous,  spécialement, 
comme  de  juste,  pour  les  membres  de  la  hiérarchie. 
Décret  23. 

Mais  la  foi  ne  dépend  pas  seulement  de  la  prédica- 
tion; elle  peut  être  corrompue  par  la  lecture  des  livres 
hérétiques  ou  compromise  par  des  formules  liturgi- 
ques incorrectes.  Les  ouvrages  littéraires  dangereux 
furent  condamnés  nommément  par  le  14e  décret, 
avec  mention,  pour  la  plupart,  de  ce  qu'ils  contenaient 
de  plus  répréhensible  :  le  récit  apocryphe  de  l'enfance 
de  Nutre-Seigneur  connu  sous  le  nom  de  Proléuangile 
de  Jacques,  la  lettre  apocryphe  sur  l'observation  du 
dimanche,  un  livre  sur  la  procession  du  Saint-Esprit 
non  identifié,  le  Livre  des  Pères  ou  collection  de  témoi- 
gnages dogmatiques,  le  traité  sur  les  sacrements  du 
patriarche  Timothée  II,  l'encyclopédie  théologique  du 
métropolite  de  Nisibe,  Mar  'AbdiSo',  ainsi  que  son 
Paradis  d'Éden;  des  collections  d'homélies,  un  com 
mentaire  des  évangiles  d'après  Théodore  de  Mop 
sueste;  des  vies  de  personnages  considérés  comme 
saints  par  les  nestoriens,  celle  du  moine  Joseph  Bous 
naya,  celle  de  l'abbé  [sale,  celle  de  Rabban  Hormizd 
et  la  collection  de  biographies  monastiques  cor 
à  la  FIos  sanclorum  et  qui  doit  être  le  Livre  de 
(été  de  '  Isodenah,  évêque  H.-  I  iasrah;  le  Livre  d 
nations,  les  hymnes  de  Georges  Warda  el  celles  de 
Qamis  bar  Qardahe;  le  recueil  de  la  discipline  mésopo- 
tamienne  ou  Liber  canonum;  trois  volumes  Imbus  de 
superstitions  :  le  Livn-  îles  suris,  l'Anneau  de  Salomon 
et  le  Parisman  ou  Médecine  des  Perses,  (dentini 
de  ces  divers  ouvrages  par  J.-B.  Chabot,  L'autodafé 
(les  livres  syriaques  du  Malabar,  dans  FloHlegium  au 
recueil  de  travaux  d'érudition  dédiés  à  M.  le  marquis 
Melchior  de  Vogui  à  l'occasion  du  quatre-vingtième 
anniversaire  de  sa  naissance,  1S  octobre  1900,  Paris, 
1909,  p.  615  623. 


La  question  des  formules  liturgiques  était  plus  épi- 
neuse, puisqu'au  lieu  de  condamner  en  bloc  on  devait 
corriger  :  il  y  axait  des  expressions  dangereuses  pour 
la  foi  au  mystère  de  l'incarnation;  il  y  avait  des  noms 
de  personnages  à  supprimer,  parce  que  ceux-ci  étaient 
ou  hérétiques  formels  ou  suspects  d'hérésie;  certaines 
fêtes  devaient  disparaître.  Décrets  !>  et  15.  Les  livres 
liturgiques  devaient  tous  être  présentés  pour  la  cor- 
rection, soit  à  l'archevêque  au  cours  de  sa  visite,  s,. il 
au  P.  Roz,  ou  d'une  façon  générale  aux  jésuites  de 
Vaïpicota.  Décret  16.  Les  livres  hérétiques  devaient 
être  détruits  sans  plus  et  toute  cette  besogne  devait 
être  terminée  dans  un  délai  de  deux  mois.  Enfin,  il 
fallait  changer  le  titulaire  île  la  cathédrale  d' Angamalé 
érigée  par  Mar  Abraham  :  au  lieu  d'Hormisdas  le 
moine,  on  y  vénérerait  dorénavant  Hormisdas,  mar- 
tyr persan.  Décret  10. 

Le  25  juin  eut  lieu  Vaclio  septima  sur  l'ordre  et  le 
mariage,  le  2f>,  Vactio  octava  sur  l'organisation  du  dio- 
cèse, le  27,  Vactio  nona  sur  la  réforme  des  mœurs.  (  ette 
dernière  session,  où  furent  proclamés  vingt-quatre 
décrets,  toucha  à  plusieurs  points  importants  de  la 
vie  sociale  :  règlement  des  héritages  et  des  adoptions, 
fréquentation  des  assemblées  païennes  non  religieuses, 
attitude  vis-à-vis  des  païens  de  secte  noble,  les  nairs, 
et  vis-à-vis  des  parias  ou  Intouchables.  Menezes,  mû 
par  un  profond  sentiment  chrétien,  aurait  voulu  que 
l'on  passât  outre  à  ces  réglementations  aristocratiques, 
dont  une  des  pires  conséquences  était  qu'elles  inter- 
disaient pratiquement  la  conversion  au  christianisme 
des  malheureux  appartenant  aux  castes  inférieures; 
mais  les  chrétiens  indigènes,  qui  étaient  assimilés  aux 
brahmanes  nambudiris  ou  aux  nairs  en  vertu  de 
privilèges  anciens,  ne  voulurent  pas  y  renoncer  et  pro- 
noncer eux-mêmes  leur  propre  déchéance  sociale. 

En  cette  même  actio  nona,  il  fut  procédé  par  le  dé- 
cret 25  à  la  conclusion  du  synode.  Il  était  enjoint 
à  tous  les  recteurs  d'églises  d'avoir  dans  leurs  archives 
une  copie  au  moins  du  texte  malayalam  des  actes  du 
synode,  tel  qu'il  résultait  de  la  traduction  authentique, 
signée  par  l'archidiacre  Georges  et  le  supérieur  du 
collège  de  Vaïpicota.  Afin  que  tous  les  fidèles  fussenl 
instruits  des  prescriptions  du  synode,  on  devrai!  en 
lire  les  actes  par  sections,  chaque  fois  qu'il  n'y  aurait 
pas  de  sermon,  aux  offices  des  dimanches  et  fêtes,  ou 
les  jours  de  fêtes  seulement,  si  les  dimanches  étaient 
consacrés  à  la  lecture  cl  à  l'explication  du  catéchisme. 
Deux  exemplaires  originaux  seraient  conservés,  sous- 
crits tous  deux  par  l'archevêque,  dont  un  à  Vaïpicota 
et  l'autre  à  Angamalé. 

On  proclama  ensuite  les  noms  des  soixante-quinze 
paroisses  et  ceux  des  curés  et  vicaires,  dont  certains 
devaient  avoir  la  charge  des  chapelles  desservant  un 
trop  petit  nombre  de  fidèles  pour  qu'on  pût  en  faire 
des  centres  paroissiaux.  Les  prêtres  désignés  s'avan- 
cèrent pour  baiser  la  main  de  Menezes,  qui  leur  adressa 
une  fervente  exhortation,  suivant  le  style  des  moni- 
tions  aux  ordinands  du  pontifical  romain.  Après  quoi 
tous  s'avancèrent  pour  signer,  153  prêtres  et  oY.O  laïcs, 
puis  l'archevêque  entonna  h-  Te  Deum,  que  l'on  chaula 
processionnellement,  les  Portugais  en  latin  et  le  clergé 
indigène  en  syriaque,  tandis  que  les  fidèles  psalmo- 
diaient en  malayalam. 

Avant  la  dislocation,  l'archevêque  lii  remettre  a 
chaque  recteur  de  paroisse  pierre  d'autel  consa- 
crée par  lui,  uni'  boîte  aux  saintes  huiles,  un  rituel 
contenant  les  formules  des  sacrements  traduites  du 
latin  en  syriaque,  un  catéchisme  en  malayalam,  un 
suiplis  pour  l'administration  des  sacrements.  Toutes 
les  églises  '■!  chapelles  furent  pourvues  de  ealici 

linees  d'autel,  d 'ornement  s.  Après  quoi,  Alexis  de 
Menezes,  certain  maintenant  d'être  partout  bien 
accueilli,   reprit    la   visite   du   diurèse   d 'Angamalé.    Le 
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récit  de  cette  visite  occupe  dans  l'édition  originale  de 
la  Iornada  les  fol.  73-114'".  Le  programme  journalier 
de  l'archevêque  est  fort  chargé  :  dans  chaque  paroisse 
visitée  il  y  a  évidemment  un  office  liturgique  auquel 
assiste  le  prélat,  avec  confirmation  de  tous  les  chré- 
tiens qui  n'ont  pas  été  confirmés  jusqu'alors,  souvent 
plusieurs  baptêmes,  toujours  une  instruction  au 
moins,  avec  lecture  des  principaux  décrets  du  synode 
et  une  exhortation  à  les  observer;  présentation  de 
tous  les  livres  en  syriaque,  liturgiques  et  autres,  avec 
mise  au  feu,  séance  tenante,  des  livres  condamnés, 
correction  des  autres;  désignation  des  économes  pa- 
roissiaux, approbation  des  confesseurs.  Ceci  est  le 
programme  minimum,  car,  si  quelque  païen,  attiré  par 
la  pompe  extérieure  de  la  cérémonie,  se  présente  à  la 
porte  de  l'église,  l'occasion  est  bonne  pour  commencer 
aussitôt  une  instruction  catéchétique,  d'où  résultera, 
à  quelques  semaines  de  là,  la  grâce  aidant,  une  nou- 
velle conversion.  Si  des  malades  sont  indiqués  à  l'ar- 
chevêque, il  n'hésite  pas  à  les  visiter  et  à  lire  sur  eux 
quelques  passages  du  saint  évangile.  Et  la  visite  dura 
ainsi  du  début  de  juillet  au  16  novembre,  date  du  re- 
tour à  Goa.  Clément  VIII  avait  envoyé  à  l'archevêque 
un  bref  d'encouragement  dès  le  1er  avril  1599;  lorsque 
ce  bref  parvint  à  Menezes  sur  la  fin  de  son  voyage,  il 
lui  apparut  comme  le  témoignage  de  satisfaction  de 
la  Providence  pour  son  travail  et  comme  un  gage  de 
réussite  pour  la  réforme  si  difficilement  mise  en  route. 
Les  dispositions  disciplinaires  du  synode  de  Diam- 
per  seront  examinées  ci-dessous,  col.  3151  sq.  ;  elles  ont 
été  l'objet  d'amères  critiques.  Beaucoup,  aujourd'hui, 
demeurent  choqués  par  cette  tendance  à  tout  réduire 
à  la  mesure  des  usages  de  l'Église  romaine,  qui  informa 
l'œuvre  de  Menezes  et  de  ses  collaborateurs.  Elle  était 
certainement  contraire  aux  méthodes  que  le  Saint- 
Siège  recommandait  ailleurs,  en  particulier  dans  le 
Proche-Orient  asiatique  et  en  Italie  même.  Jamais 
Rome  n'a  prescrit  de  latiniser  le  rit  byzantin,  ni  le 
maronite,  ni  même  le  chaldéen  de  Mésopotamie;  et  les 
actes  du  synode  de  Diamper  —  qui  est  d'ailleurs  un 
simple  synode  diocésain  non  soumis  par  le  droit  à 
l'examen  de  la  Curie  —  n'ont  jamais  été  officiellement 
approuvés.  Cf.  G.  Beltrami,  corrigeant  l'affirmation  de 
Pastor,  d'après  Raulin,  Milllbauer  et  Jann,  La  Chiesa 
caldea...,  p.  124  sq.,  n.  83.  Parmi  les  latinisants  —  il  y 
en  a  toujours  eu,  et  il  y  en  a  encore  —  les  apôtres  ca- 
tholiques du  Malabar  dans  la  deuxième  moitié  du 
xvi*  siècle  sont  probablement  les  plus  excusables.  Ils 
trouvaient,  en  effet,  une  chrétienté  hérétique,  formel- 
lement ou  matériellement,  peu  importe,  avec  des  livres 
théologiques  où  abondaient  les  formules  erronées,  des 
textes  liturgiques  douteux,  un  grand  laisser-aller  dans 
toute  l'organisation  ecclésiastique,  une  morale  relâ- 
chée. Comment  n'auraient-ils  pas  eu  l'idée  d'y  appli- 
quer, dans  la  plus  large  mesure  possible,  la  réforme 
tridentine?  Menezes  a  pensé  qu'il  devait  agir  pour  le 
diocèse  d'Angamalé  comme  saint  Charles  Borromée 
avait  agi  pour  l'archidiocèse  de  Milan  et,  s'il  y  a 
moins  bien  réussi,  c'est  surtout  parce  que  les  diffé- 
rences de  langue  et  de  rit  augmentaient  singulière- 
ment la  difficulté;  il  ne  lui  a  manqué  ni  le  zèle,  ni  le 
dévouement. 

Les  actes  du  synode  d'Udiamperur  ou  Diamper  ont  été 
publiés  pour  la  première  fois  à  Coïmbre  en  1606  sous  le  titre 
Synodo  diocesano  da  Igreja  e  bispado  de  Angamale  dos  anti- 
gos  cfiristaôs  de  Sam  Thome  dos  Serras  do  Malavar  das  partes 
da  Indie  oriental,  celebrado  pello  Reoerendissimo  senhor 
dom  Frey  Aleixo  de  Menezes...  no  lerceyro  domingo  depois 
de  Pentecoste  aos  20.  dias  do  mes  de  iunko  da  era  de  159&.  Sa 
igreja  de  todos  os  Santos,  no  lugar  et  Eeyno  do  Diamper... 
Le  volume,  de  62  fol.,  est  généralement  relié  avec  la  Jornada 
do  arcebispo  de  Goa...  imprimée  la  même  année.  J.-F.  Rau- 
lin, ancien  général  des  ermites  de  Saint-Augustin,  traduisit 
ces  actes  du  portugais  en  latin,  en  les  faisant  précéder  d'un 


abrégé  de  la  Iornada  et  d'une  histoire  sommaire  du  chris- 
tianisme aux  Indes,  Hisloria  Ecclesiee  Malabaricœ  cum 
Diamperitana  synodo...,  Rome,  1745,  18  fol.  et  529  p.  Les 
actes  proprement  dits,  qui  occupent  les  p.  59-282,  ont  été 
réimprimés  par  J.-D.  Mansi  dans  son  supplément  à  l'édition 
des  conciles  de  Coleti,  Sanctorum  conciliorum  supplementum, 
t.  vi,  Lucques,  1752,  col.  1-208.  C'est  cette  impression  qui 
a  été  reproduite  anastatiquement  dans  le  nouveau  Mansi, 
Sacrorum  conciliorum  nova  et  amplissima  collectio,  t.  xxxv, 
Paris,  1902,  col.  1161-1368.  Les  actes  du  synode,  en  portu- 
gais et  en  latin,  avec  les  notes  de  Raulin,  se  trouvent  repro- 
duits dans  Bullarium  patronatus  Portugalliœ  regum,  Appen' 
dix,  t.  i,  Lisbonne,  1872,  p.  147-368. 

Mathurin  Veyssière  de  La  Croze  a  consacré  à  la  visite  de 
l'archidiocèse  d'Angamalé  par  Alexis  de  Menezes  et  au 
synode  de  Diamper  les  p.  77-328  de  son  Histoire  du  chris- 
tianisme des  Indes,  La  Haye,  1724.  Le  ton  en  est  tout  autre 
qu'irénique.  Le  bibliothécaire  du  roi  de  Prusse  en  veut  à 
l'archevêque  portugais  d'avoir  fait  disparaître  de  l'Église 
du  Malabar  tout  ce  qui  pouvait  la  rapprocher  de  l'Église 
réformée.  \V.  Germann,  Die  Kirche  der  Thomaschrislen, 
Gùtersloh,  1877,  p.  380-394,  414-428,  a  donné  une  chronique 
assez  détaillée  de  la  double  visite  de  Menezes  aux  chrétien- 
tés du  Malabar,  avant  et  surtout  après  le  synode. 

IV.  Les  chrétiens  de  Saint-Thomas  sous  la  juri- 
diction des  jésuites  et  des  carmes.  - —  Il  y  avait  à 
peine  six  ans  qu'Ignace  de  Loyola  et  ses  compagnons 
avaient  posé  à  Montmartre  les  premiers  fondements  de 
la  Compagnie  de  Jésus  et  l'approbation  des  premières 
constitutions  n'avait  pas  encore  été  publiée,  lorsqu'au 
début  de  1540  Simon  Rodriguez  et  François-Xavier 
furent  destinés  par  Paul  III  à  la  mission  des  Indes.  Le 
premier,  il  est  vrai,  s'arrêta  à  Lisbonne  et  les  deux 
nouveaux  compagnons  donnés  à  François  furent  par 
la  maladie  retenus  une  année  entière  au  Mozambique, 
mais  l'homme  qui  débarqua  seul  à  Goa,  le  6  mai  1542, 
avait  de  telles  qualités  d'intelligence,  d'énergie  et  de 
savoir-faire  administratif,  sans  vouloir  omettre  sa 
sainteté,  que  la  mission  des  jésuites  aux  Indes  avait 
atteint  avant  la  fin  du  xvr=  siècle  un  haut  point  de 
prospérité.  Les  jésuites,  cependant,  n'y  étaient  pas  les 
seuls  religieux,  car  dès  les  premiers  voyages  d'explo- 
ration avaient  afflué  prêtres  séculiers  et  missionnaires 
réguliers,  trinitaires,  ermites  de  Saint -Augustin,  domi- 
nicains, franciscains.  Et  les  jésuites  n'avaient  pas  été 
les  premiers  non  plus  à  s'occuper  des  «  syriens  •;  le 
collège  de  Cranganore,  fondé  en  1546  par  l'archevêque 
de  Goa,  le  dominicain  Jean  d'Albuquerque,  d'entente 
avec  Mar  Abraham,  avait  été  confié  aux  franciscains, 
les  mêmes  qui  avaient  accueilli  à  Cochin,  sur  la  fin  de 
sa  vie,  le  vieil  évêque  Mar  Joseph. 

Mais,  lorsque  Mar  Abraham  vint  à  disparaître,  alors 
que  le  Saint-Siège  résolut  de  le  remplacer  par  un  prélat 
occidental,  le  choix  ne  pouvait  guère  porter  que  sur 
un  jésuite.  Dès  1552,  en  effet,  les  franciscains  avaient 
renoncé  au  collège  de  Cranganore,  où  en  six  ans  ils 
avaient  réussi  à  former  quatorze  prêtres  indigènes. 
Ils  ignoraient  la  langue  syriaque  et  ne  s'étaient  pas 
spécialisés  dans  l'enseignement,  tandis  que  les  premiers 
disciples  d'Ignace,  ayant  généralement  fréquenté  les 
universités,  après  avoir  repris  presque  dès  leur  arrivée 
la  direction  du  collège  goanais  de  Saint-Paul,  s'étaient 
imposés  en  quelque  sorte  pour  la  formation  du  clergé 
malabare.  Ayant  ouvert  un  collège  à  Cochin  en  1552 
et  réorganisé  en  1587,  à  Vaïpicota,  le  séminaire  des 
-  syriens  •,  les  jésuites,  sans  avoir  un  monopole  de 
droit  ou  de  fait,  étaient  cependant  les  religieux  qui 
étaient  le  plus  en  contact  avec  les  chrétientés  syro- 
malabares.  En  1595  leur  séminaire  de  Vaïpicota  avait 
déjà  reçu  quarante-cinq  élèves,  dont  douze  étaient 
prêtres,  trois  diacres,  dix-huit  minorés.  P.  Du  Jarric, 
Thésaurus  rerum  indicarum,  trad.  Martinez,  Cologne, 
1615,  p.  365-370. 

Cette  situation  explique  comment  Alexis  de  Menezes 
avait  choisi  le  P.  François  Roz,  professeur  de  syriaque 
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à  Vaïpicota,  comme  administrateur  de  l'archidiocèse 
d'Angamalé  à  la  première  nouvelle  de  la  mort  de  Mar 
Abraham.  En  même  temps  qu'il  prenait  cette  mesure 
de  caractère  transitoire,  bientôt  rapportée  d'ailleurs 
sous  la  pression  de  son  conseil,  il  avait  dû  proposer  à 
Lisbonne  une  nomination  définitive.  Son  point  de  vue 
nous  est  connu  par  une  lettre  qu'il  écrivit,  le  19  dé- 
cembre 1597,  au  patriarche  titulaire  de  Jérusalem, 
Fabio  Biondi,  qui  avait  été  collecteur  apostolique  au 
Portugal.  Subsidium  ad  Bullarium  patronatus  Portu- 
galliœ,  Alappe,  1903,  p.  12  sq.  Rompant  avec  la  pra- 
tique constante  de  l'Église  romaine,  il  proposait  avec 
insistance  qu'au  lieu  de  laisser  nommer  un  prélat  sy- 
rien par  le  patriarche  d'Alexandrie  (sic)  ou  celui  de 
Babylone,  déclaré  hérétique  et  nestorien  comme  feu 
Mar  Abraham,  le  pape  nommât  un  latin,  de  préférence 
un  jésuite,  en  le  constituant  suffragant  de  Goa, 
comme  l'évêque  voisin  de  Cochin.  La  proposition  a  de 
quoi  surprendre  et  il  faut  qu'on  ait  eu  bien  peur  à 
Rome  de  voir  se  perpétuer  aux  Indes  l'hérésie  nesto- 
rienne,  alors  qu'on  avait  pu  apprécier  en  Curie  la  sin- 
cère orthodoxie  d'un  Sulâqâ,  d'un  Mar  Élie  et  d'un 
Mar  Joseph.  Alexis  de  Menezes  avait  eu,  il  est  vrai,  un 
précurseur  dans  la  personne  d'un  jésuite  maronite,  le 
vénérable  Abraham  Georges,  qui  avait  écrit  au  généra] 
de  la  Compagnie,  le  15  décembre  1593,  en  suggérant 
qu'on  donnât  aux  chrétiens  de  Saint-Thomas  un  pas- 
teur sincèrement  catholique,  choisi  en  dehors  du  rit 
chaldéen,  par  exemple  un  prêtre  originaire  de  Syrie, 
proposant  nommément  un  certain  Moïse,  maronite 
comme  lui  et  qu'il  connaissait  personnellement. 
A.  Rabbath,  Deux  lettres  du  vénérable  Père  Abraham 
di  Giorgio,  dans  Documents  inédits  pour  servir  à  l'his- 
toire du  christianisme  en  Orient,  t.  n,  p.  326.  Abraham 
Georges  avait  été  sage  en  remarquant  qu'il  ne  fallait 
choisir  ni  un  jésuite,  ni  un  portugais;  mais  comment 
faire  pour  échapper  aux  obligations  du  padroado,  dès 
là  qu'on  ne  choisissait  pas  un  mésopotamien?  Le 
P.  Roz  avait  pour  lui  qu'il  était  connu  déjà  des  chré- 
tiens de  Saint-Thomas  et  avait  une  grande  pratique  de 
leurs  affaires,  maniant  également  leurs  deux  langues, 
syriaque  et  malayalam.  Il  avait,  en  outre,  cet  avan- 
tage que,  né  en  Catalogne,  il  appartenait  par  sa  nais- 
sance aux  domaines  de  Philippe  III,  qui  régnait  pour 
lors  simultanément  sur  l'Espagne  et  le  Portugal.  Aussi 
François  Roz  fut-il  préconisé  au  consistoire  du  20  dé- 
cembre 1599,  sur  relation  du  cardinal  Gesualdo.  Acta 
consistorialia,  Acta  Camer.  13,  fol.  133  v°,  avec  cette 
particularité  que  le  siège,  jusqu'alors  métropolitain, 
était  réduit  au  rang  de  simple  évêché,  suffragant  de 
Goa  :  Rcjerente  cardinale  Gesualdo  providil  (Summus 
Pontifex)  Ecclesiœ  Angamalensi  vacanti  pcr  obitum 
Mar  Abraham,  de  persona  Francisci  (Ros  ajouté  au- 
dessus  de  la  ligne),  juitque  dicta  Ecclesia  ex  metropoli- 
tana  reducla  in  episcopatum,  et  conslilula  sufjraganea 
métropolitaine  Eeelesiie  Goanie.  La  feuille  de  proposi- 
tion du  cardinal  Gesualdo  nous  est  parvenue  dans  un 
groupe  de  pièces  diverses  réunies  par  le  cardinal  San- 
toro  et  conservées  aux  Archives  vaticanes,  Archiv. 
Consisl.  Acta  miscellanea  53,  fol.  277.  Voici  comment 
le  diocèse  y  est  délini  : 

Angamalensis  civitas  est  in  Indiis  orientalibus  in  regno 
Coccini,  cujus  rcx  est  gentilis,  amicus  tamen  et  tributarius 
ic^is  Portugalliîe,  qui  civitatem  regiam  Coccini  possidet.  In 
dicta  civitate  Angamalensi  est  ecclesia  archiepiscopalis, 
tniœ  babet  archidJaconatum,  et  pcr  archidiaconum  exerceri 
ennsuovit  jurisdictio  archiepiscopalis.  Adest  seminarium, 
quod  regitur  a  patribus  societatis  .Jesu,  et  in  eo  aluntur 
quinquaginta  vol  sexaginta  ex  christianis  descendentibus 
ab  eis,  qui  a  S.  Thoma  apostolo  ad  veram  fidom  conversi 
(aérant,  et  instruuntur  inlitteris  humanioribus,  ac  latina  e1 
caldea  (sic)  lingua,  neenon  in  casibus  conscientisc,  in  fidel 

catholicœ  rudimentis,  et  m  ritibus  ecclesiasticis,  j. [ue 

e  diclo  sominario  plures  exierunt  satis  bene  instructi,  el  ad 


sacros  et  presbyteratus  ordines  promoti.  Prope  civitatem 
sunt  dure  residentiie  seu  loca,  alterum  fratmm  pradicato- 
ram,  alterum  franciscanontm;  et  tant  seminarium,  quam 
hœc  duo  loca  regularium  sumptibus  régis  Portugallis  sus- 
tentantur.  Ipsa  -Angamalensis  ecclesia  hactenus  habuit 
praelatos  caldxos  (sic)  schismaticos,  qui  varios  errores 
pnesertim  nestorianos  sequuti  sunt  :  hos  autem  ei  pneficere 
consuovit  patriarcha  Syria;.  In  ea  cultus  divinus  lingua  et 
ritu  caldaeo  (sic)  persohntur.  Sub  dicta  ecclesia  tajitus  est 
numerus  christianorum,  qui  juxta  antiquam  trailitionem 
descendunt,  sicuti  dictum  est ,  ab  ris  qui  ad  Christi  fidem  a 
sancto  Thoma  apostolo  conversi  fuerunt  ut  sint  plus  quam 
duceuti  mille,  et  fere  ad  300  mille  ascendant.  Intor  quos 
pnelalorum  et  malorum  ministrorum  culpa  nonnulli  et 
orrores  (non  tamen  gentilitatis)  vigent,  quibus  expellendis 
opéra  datur,  et  jam  illis  purgatireperiunturlibri  eorum,  qua 
in  re  promoveadus  pnecipue  elaboravlt.  Ampla  est  ejus 
diœcesis,  et  magnam  regni  Coccini  partent  complectitur. 
Niltil  aliud  de  statu  hujus  ecclesiœ  ad  prœsens  haberi 
potuit;  lu  libris  Caméra;  non  reperitur  taxata,  <[uia  non  est 
solita  provideri  per  banc  sanctam  Sedent. 

Le  statut  du  diocèse,  réorganise  suivant  les  principes 
qui  avaient  prévalu  pour  la  création  des  diocèses  latins 
des  Indes,  fit  l'objet  de  la  bulle  In  supremo  militantis, 
du  4  août  1600,  Corpo  diplomatico  portuguez,  t.  xn, 
Lisbonne,  1902,  p.  80-S2.  Le  roi  de  Portugal  .levait 
assurer  au  nouvel  évêque  un  subside  annuel  de  500  cru- 
zados,  correspondant  à  375  ducats  de  caméra,  mais 
recevait  en  échange  le  droit  de  présentation  résultant 
du  padroado.  A  peine  les  lettres  relatives  à  l'élection  du 
P.  Roz  arrivées  aux  Indes,  celui-ci  fut  consacré  à  Goa 
le  25  janvier  1601.  A.  Jann,  Die  kathol.  Missionen,  etc., 
p.  169  sq.  Les  chrétiens  de  Saint-Thomas  avaient  tou- 
jours eu  pour  chef  un  métropolite.  Il  ne  pouvait  pas 
leur  être  indifférent  que  leur  nouveau  pasteur  fût  un 
simple  évêque  :  la  réduction  du  titre  rendait  trop 
manifeste  la  sujétion  au  siège  de  Goa,  c'est-à-dire, 
après  tout,  aux  Portugais.  Les  chrétiens  de  Saint-Tho- 
mas froissés  dans  leurs  traditions  d'indépendance,  se 
tournèrent  naturellement,  comme  au  temps  de  la 
visite,  vers  les  princes  locaux;  le  nouvel  évêque, 
encore  que  les  jésuites  eussent  depuis  1599  ouvert  une 
petite  résidence  à  Angamalé,  crut  prudent  de  vivre 
habituellement  à  Cranganore,  où  il  y  avait  une  gar- 
nison portugaise.  Mais  cette  ville  appartenait  au  dio- 
cèse latin  de  Cochin,  et  l'évêque  protesta.  Paul  V  eut 
le  mérite  de  savoir  supprimer  sans  hésiter  les  deux 
difficultés  qui  entravaient  le  ministère  de  François 
Roz  ;  le  22  décembre  1608,  il  rendait  à  Angamalé  son 
titre  archiépiscopal  et,  deux  ans  plus  tard,  il  confir- 
mait le  démembremenl  de  l'évêché  de  Cochin,  par 
attribution  de  la  juridiction  sur  Cranganore  à  l'arche- 
vêque d'Angamalé.  Bullar.  patron.,  t.  n,  p.  8-17.  Les 
archevêques  d'Angamalé  devaient  assister  aux  syno- 
des provinciaux  de  Goa,  mais  ne  subissaient  plus 
aucun  contrôle  de  la  part  de  ce  siège. 

Ces  mesures  pouvaient  donner  aux  fidèles  une  satis- 
faction de  prestige,  elles  ne  contentaient  pas  l'archi- 
diacre. Celui-ci,  en  effet,  avait,  pur  tradition  immé- 
moriale, un  rôle  que  n'avait  aucun  personnage  «laits 
les  autres  éparchies  des  syriens  orientaux.  Aux  Indes, 
le  métropolite  était  un  étranger;  il  ne  pouvait  gouver- 
ner sans  un  homme  de  confiance  indigène,  entre  les 
mains  de  qui,  nécessairement,  passaient  toutes  les 
affaires.  Mais  François  Ko/,  conversait  en  syriaque  et 
en  malayalam,  il  connaissait  depuis  de  nombreuses 
années  les  affaires  de  l'archidiocèse  :  il  laissa  de  côté 
Georges  de  Christo,  qu'il  ne  croyait  pas,  au  surplus, 
d'une  foi  irréprochable;  et  celui-ci  eu  conçut  un  vio- 
lent ressentiment.  L'orage  n'éclata  toutefois  qu'en 
ItilN,  lorsque  l'archidiacre  fui  parti  pour  Goa,  où  il 
npagnait,  pour  le  défendre  devant  les  commis- 
saires de  l'Inquisition,  le  P.  Uc'  Noluli,  que  l'on  avait 
accusé  d'hérésie,  cf.  art.  Malabares  (Rites),  t.  ix, 
col   171    -  t  'archevêque,  sans  avoir  averti  Georges,  lui 
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donna  comme  suppléant  le  supérieur  de  Vaïpicota. 
C'était  remplacer  un  «syrien  »  par  un  Européen,  nou- 
velle étape  dans  la  soumission  aux  étrangers  des 
chrétiens  de  Saint-Thomas  I  L'archidiacre  refusa  de 
reconnaître  cette  nomination,  publiée  à  son  insu.  Le 
P.  Etienne  de  Britto,  coadjuteur  et  successeur  désigné 
de  François  Roz,  eut  beau  se  prononcer  en  faveur  de 
l'archidiacre;  le  vieil  archevêque  fut  intraitable.  La 
lutte  se  prolongea  pendant  quatre  ans  et  c'est  peu  de 
temps  seulement  avant  la  mort  de  Roz  qu'eut  lieu  sa 
réconciliation  avec  Georges.  Une  vraie  réconciliation, 
d'ailleurs,  car  quand  le  siège  devint  vacant,  le  18  fé- 
vrier 1624,  Georges  administra  pacifiquement  le  dio- 
cèse jusqu'à  l'arrivée  d'un  duplication  des  bulles  des- 
tinées au  P.  de  Britto,  les  premiers  exemplaires  ayant 
disparu  dans  un  naufrage.  K.  Werth,  Das  Schisma  der 
Thomas-Christen  unler  Erzbischof  Franz  Garzia,  Lim- 
bourg-sur-Lahn,  1937,  p.  25  sq. 

Quand  le  P.  de  Britto  fut  devenu  archevêque  d'An- 
gamalé  et  eut  été  consacré  à  Goa,  Georges  de  Christo, 
qui  avait  su  son  intervention  pour  le  faire  rentrer  en 
grâce  auprès  de  son  prédécesseur,  lui  prépara  une 
magnifique  réception.  Et  on  put  espérer  que  l'harmo- 
nie régnerait.  Mais  voici  qu'en  1628  l'archidiacre 
envoya  un  mémoire  au  collector  aposlolicus  de  Lis- 
bonne, où  les  jésuites  et  l'archevêque  étaient  violem- 
ment attaqués.  L'occasion  de  ce  mémoire  avait  été 
l'installation  au  Malabar  du  dominicain  romain  Fran- 
çois Donati.  Cet  excellent  religieux,  qui  devait  mourir 
martyr  en  avril  1634,  arrivé  à  Goa  et  à  Cochin  après 
bien  des  péripéties,  s'était  prévalu  du  titre  nouveau  de 
«  missionnaire  apostolique  »,  qu'il  avait  reçu  de  la 
S.  Congrégation  de  Propaganda  Fide,  pour  ouvrir  une 
école  destinée  à  l'enseignement  des  clercs.  Son  succès 
avait  été  d'autant  plus  grand  qu'il  y  enseignait  en 
syriaque,  tandis  que  l'archevêque  ignorait  cette  lan- 
gue, ce  qui  l'empêchait  de  participer  activement  aux 
fonctions  liturgiques  exécutées  par  son  clergé.  Etienne 
de  Britto  estima  que  la  Compagnie  de  Jésus  avait  des 
droits  à  défendre;  il  affecta  de  considérer  le  P.  Donati 
comme  un  intrus  et  son  école  comme  une  institution 
qui  faisait  une  concurrence  déloyale  au  séminaire  de 
Vaïpicota.  Les  indigènes,  flattés  de  ce  que  le  P.  Donati 
usait  de  leur  langue  liturgique,  mécontents  de  ce  que 
leur  archevêque  était  moins  proche  d'eux  que  son 
prédécesseur,  il  y  eut  bientôt  un  peu  de  cabale  et 
l'archidiacre  se  plaignit  de  ce  que  les  jésuites  empê- 
chassent les  aulres  religieux  de  s'occuper  des  chrétiens 
du  Malabar.  Après  avoir  établi  un  parallèle  entre  les 
œuvres  du  P.  Donati  et  celles  des  jésuites,  Georges 
concluait  tout  simplement  :  il  faut  cesser  d'imposer 
aux  «  syriens  »  des  archevêques  jésuites;  le  P.  Donati 
doit  devenir  coadjuteur  et  successeur  d'Etienne  de 
Britto.  Werth,  op.  cit.,  p.  27. 

Le  collector  s'étant  rendu  à  Rome,  le  mémoire  de 
l'archidiacre  fut  examiné  dans  une  plénière  de  la 
Propagande  le  16  septembre  1630.  Comme  le  P.  Do-- 
nati  était  italien,  on  ne  pouvait  espérer  qu'il  fût  jamais 
présenté  par  le  roi  de  Portugal,  mais  on  envisagea  de 
le  nommer  évêque  in  partibus  infidelium  et  il  fut 
décidé  que  les  jésuites  ne  devraient  plus  s'opposer  à 
l'installation  d'autres  religieux  au  Malabar.  Ces  réso- 
lutions montrent  quel  était  l'esprit  de  la  jeune  Congré- 
gation de  la  Propagande  vigoureusement  opposée  à 
tout  ce  qui  sentait  le  monopole.  Mais  aucune  de  ces 
résolutions  n'obtint  son  effet  :  Donati  ne  devint  pas 
évêque  et,  en  1646,  le  dominicain  Michel  do  Cruz 
Rangel,  évêque  de  Cochin,  avait  encore  l'occasion  de 
dénoncer  à  la  Propagande  une  ordonnance  du  roi  de 
Portugal,  qui  interdisait  à  tous  les  religieux  autres 
que  les  jésuites  de  s'immiscer  dans  les  affaires  des 
syro-malabares.  Werth,  op.  cit.,  p.  28. 

L'archidiacre   d'ailleurs   ne   cessa   plus   d'agir    :   il 


écrivit  à  la  fin  de  1632  au  roi  de  Portugal,  puis,  en 
décembre  1633  et  janvier  1634.  au  Saint-Siège.  La- 
mentations contre  les  jésuites,  éloges  du  dominicain 
Donati  et  de  ses  œuvres;  il  est  inutile  d'en  donner  le 
détail.  A  retenir  seulement  cette  impression  que  le 
clergé  indigène  semble  maintenu  dans  une  tutelle 
sévère  :  le  nombre  des  ordinations  était  limité  au  point 
que  plusieurs  paroisses  étaient  sans  prêtres;  les  cassa- 
nares  n'étaient  pas  autorisés  à  prêcher;  les  réunions 
synodales  trisannuelles  prescrites  à  Diamper  n'avaient 
pas  lieu;  les  missionnaires  non-jésuites  étaient  tou- 
jours exclus.  Werth,  op.  cit.,  p.  31  sq.  Le  16  février 
1634,  le  P.  Donati  écrivait  à  la  Propagande;  son  ex- 
posé correspond  dans  l'ensemble  à  celui  de  l'archi- 
diacre. Ibid.,  p.  33  sq.  Au  reçu  de  ces  plaintes,  la 
S.  Congrégation  interdit  sous  peine  d'excommunica- 
tion latœ  sententiœ  d'empêcher  les  non-jésuites  de 
s'installer  au  Malabar.  Ibid.,  p.  38.  Mais,  avant  que 
cette  décision  fût  connue  aux  Indes,  le  P.  Donati 
était  mort  et  l'archidiacre  disparut  à  son  tour  en  1637, 
remplacé  par  Thomas  de  Campo  (Parambil  Thumi). 
Lorsqu'Étienne  de  Britto  mourut,  François  Garzia, 
son  coadjuteur  cum  jure  successionis,  prit  possession 
sans  difficultés  du  trône  archiépiscopal  et  l'avenir 
paraissait  assuré,  car  le  séminaire  de  Vaïpicota  était 
florissant  et  les  missionnaires  bien  reçus  dans  toute  la 
région,  quand  l'arrivée  d'un  évêque  mésopotamien, 
en  1652,  remit  tout  en  question,  et  l'union  elle-même. 

Au  printemps  de  1652,  en  effet,  un  moine  oriental 
se  présenta  en  mendiant  au  couvent  des  capucins  de 
Sourate.  Bien  reçu,  il  dit  aux  pères  qu'il  était  patriar- 
che et  se  rendait  chez  les  chrétiens  de  Saint-Thomas. 
L'inquisition  goanaise  avertie  ne  réussit  à  l'arrêter 
que  le  3  août  suivant,  tandis  qu'il  visitait  le  sanctuaire 
de  Mylapore.  Interné  provisoirement  au  collège  des 
jésuites,  en  attendant  d'être  transféré  à  Goa,  il  réussit 
à  faire  parvenir  à  l'archidiacre  une  lettre  en  syriaque, 
dans  laquelle  il  lui  communiquait  avoir  été  nommé 
par  le  pape  patriarche  des  «  syriens  »  du  Malabar  et 
lui  demandait  d'envoyer  des  hommes  armés  pour  le 
délivrer.  Les  chrétientés,  mises  au  courant,  s'agitèrent 
et  recoururent  à  l'archevêque  Garzia.  Celui-ci  répondit 
catégoriquement  que,  même  s'il  était  vrai  que  le 
moine  Athallah  était  envoyé  par  le  Saint- Père,  il  ne 
pouvait  prendre  possession  du  siège,  puisque  toute 
nomination  devait  être  précédée  par  une  présentation 
du  roi  de  Portugal.  Réponse  fondée  en  droit,  sans 
aucun  doute,  mais  accablante  pour  les  pauvres 
«  syriens  ».  Aussi,  lorsque,  quelques  jours  plus  tard, 
ceux-ci  apprirent  qu'Athallah  arrivait  par  mer  à  Co- 
chin, ils  se  présentèrent  en  force  aux  portes  de  la  ville, 
réclamant  la  délivrance  du  prisonnier  ou  tout  au 
moins  la  possibilité  de  parler  avec  lui  pour  examiner 
ses  prétentions.  Les  autorités  préférèrent  le  faire  partir 
de  nuit  pour  Goa  et,  afin  d'éviter  une  attaque  de  la 
ville,  racontèrent  qu'il  avait  été  noyé  accidentelle- 
ment. Furieux  d'avoir  été  joués,  les  chrétiens  de  Saint- 
Thomas  se  réunirent  devant  l'église  de  Matanger  et 
jurèrent  sur  la  croix  qu'ils  n'obéiraient  jamais  plus  à 
l'archevêque  Garzia  et  chasseraient  tous  les  jésuites. 
Après  quoi.  Thomas  de  Campo  ayant  produit  une 
lettre  vraie  ou  supposée  d'Athallah,  qui  autorisait  les 
chrétientés  syro-malabares  à  se  choisir  un  évêque,  il 
fut  «  consacré  »  par  douze  prêtres  au  cours  d'une  céré- 
monie où  lui  fut  imposée  sur  la  tête  la  fausse  lettre 
d'investiture.  Dès  lors,  Thomas  exerça  les  fonctions 
pontificales,  »  ordonna  »  des  clercs,  dispensa  des  em- 
pêchements de  mariage,  etc.  A  peu  près  tous  le  sui- 
virent. Cependant,  Athallah,  condamné  comme  héré- 
tique par  l'Inquisition  de  Goa,  mourait  sur  le  bûcher 
dans  le  cours  de  1654.  Werth,  op.  cit.,  p.  43-50. 

La  défection  des  chrétientés  syro-malabares  fut 
connue  à  Rome  à  la  fin  de  1655  seulement.  Garzia 
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avait  immédiatement  dépêché  à  la  Curie  son  ancien 
collaborateur,  le  P.  Hyacinthe  de  Magistris,  tandis  que 
les  400  «  syriens  »  demeurés  fidèles  avaient  chargé  les 
carmes  de  mettre  le  Saint-Siège  au  courant  de  leurs 
affaires.  La  Propagande,  alertée  par  les  rapports  des 
années  précédentes,  comprit  de  suite  l'importance  des 
événements  et,  profitant  de  ce  que  les  carmes  des 
Indes  avaient  déjà  établi  de  bonnes  relations  avec  les 
chrétiens  de  Saint-Thomas,  elle  décida  d'envoyer 
comme  visiteur  le  P.  Hyacinthe  de  Saint-Vincent,  le- 
quel se  choisit  deux  compagnons,  italiens  comme  lui, 
le  P.  Joseph  de  Sainte-Marie  Sebastiani  et  le  P.  Mat- 
thieu de  Saint-Joseph.  Il  était  entendu  que,  pour 
éviter  une  réaction  désagréable  du  côté  portugais,  la 
mission  passerait  par  Lisbonne.  Mais  le  voyage  par 
mer  était  fort  long;  le  pape  décida  que  les  PP.  Hya- 
cinthe et  Matthieu  iraient  par  mer,  tandis  que  le 
P.  Joseph  irait  au  plus  court,  par  la  Syrie  et  la  Méso- 
potamie. Celui-ci  se  mit  en  route,  accompagné  par 
deux  pères  allemands,  Marcel  de  Saint- Yves  et  Vin- 
cent-Marie de  Sainte-Catherine.  Arrivé  à  proximité 
de  Goa  sur  un  bateau  hollandais,  à  la  mi-janvier  de 
1657,  il  fut  avisé  par  un  message  de  ses  confrères 
goanais  que  les  autorités  portugaises  et  les  inquisi- 
teurs s'opposeraient  à  sa  mission.  Profitant  alors  de  ce 
que  des  bateaux  de  guerre  hollandais  croisaient  devant 
la  ville,  il  s'abstint  de  prendre  terre,  envoya  aux  inqui- 
siteurs un  rapport  sur  sa  mission  et  continua  jusqu'à 
Rapolim,  où  se  trouvait  l'archidiacre  rebelle.  Se  pré- 
valant de  ce  qu'il  était  envoyé  aux  «  syriens  »,  il  eut 
bien  soin  de  n'entrer  nulle  part  en  contact  avec  les 
jésuites  ou  les  Portugais;  cette  précaution  ne  suffit  pas 
cependant  à  lui  valoir  la  confiance  des  révoltés;  aussi, 
voyant  que  les  négociations  ne  progressaient  pas,  il 
envoya  à  Cochin  et  à  Granganore  le  P.  Vincent-Marie  de 
Sainte-Catherine,  porteur  des  brefs  adressés  aux  auto- 
rités séculières  et  à  l'archevêque  Garzia.  Entre  temps, 
les  gouverneurs  François  de  Melo  et  Antoine  de  Souza 
Coutinho,  vivement  préoccupés  par  la  menace  hol- 
landaise et  désireux  de  s'assurer  le  concours  des  chré- 
tiens du  Malabar,  le  visitèrent  à  Rapolim  et  l'encoura- 
gèrent à  poursuivre  son  action  pacificatrice.  Certain 
dès  lors  d'avoir  l'appui  des  Portugais,  recommandé 
d'autre  pari  à  tous  les  catholiques  par  l'archevêque 
Garzia,  qui  avait  accueilli  en  toute  sincérité  les  ordres 
du  Saint-Siège,  le  zélé  carme  finit  par  trouver  chez  les 
sudistes  de  Corolongate  une  communauté  bien  dis- 
posée. 

A  la  fin  de  l'année  1657  le  groupe  sudiste  était  rallié 
en  majeure  partie;  les  réunions  continuèrent  pendant 
plusieurs  mois  encore,  au  cours  desquelles  revenait 
sans  cesse  la  démonstration  de  l'invalidité  de  la  «  con- 
sécration »  reçue  par  l'archidiacre  et,  conséquemment, 
des  actes  posés  par  lui.  Thomas  de  Campo,  bien  que 
persuadé,  sans  doute,  en  son  for  intérieur,  s'obstinait 
cependant  à  ne  pas  vouloir  se  démettre  et  mettait  en 
œuvre,  pour  se  défendre,  des  artifices  de  toutes  sortes. 
Ce  nonobstant,  le  P.  Joseph  de  Sainte-Marie  gagnait 
sans  cesse  à  son  parti  prêtres  et  communautés.  Sur 
un  point  seulement  il  n'obtenait  aucun  succès  :  per- 
sonne absolument  ne  voulait  retourner  sous  la  juri- 
diction de  l'archevêque  Garzia.  Excellent  exposé  de 
cette  mission  dans  Wcrtli.  op.  cit.,  p.  79-89. 

Vers  la  fin  de  1657,  on  apprit  que  le  P.  Hyacinthe  de 
Saint-Vincent  était  arrivé  à  Goa,  pourvu  des  recom- 
mandations officielles  qu'il  était  allé  solliciter  à  Lis- 
bonne.  Le  P.  Joseph  pouvait  dune  s'absenter  pour  ré- 
férer à  Rome  sur  son  activité  et  obtenir  de  nouvelles 
instructions.  Après  avoir  présidé,  le  1  .">  décembre,  une 
réunion  d'adieu,  à  laquelle  participèrent  11  prêtres, 
qui  représentaient  28  communautés,  confiant  au 
P.  Matthieu  des  pouvoirs  temporaires  jusqu'à  l'arrivée 
sur  place  du  P.  Hyacinthe,  avec  des  instructions  très 
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précises,  le  P.  Joseph  quitta  le  Malabar  le  7  janvier 
1658,  rencontra  à  Goa  son  confrère,  ainsi  que  le 
P.  Hyacinthe  de  Magistris,  rentré  d'Europe,  et,  pour- 
suivant sa  route  par  la  Mésopotamie  et  la  Méditerra- 
née, arriva  à  Rome  le  22  février  1059.  Pendant  son 
absence,  l'union  ne  fit  aucun  progrès  :  ni  les  pourpar- 
lers, ni  les  menaces,  ni,  les  mesures  de  coercition 
prises  par  les  autorités  portugaises  ne  fléchirent  la 
résistance  des  partisans  de  l'archidiacre.  L'archevêque 
Garzia  voyait  de  mauvais  œil  l'action  du  nouveau 
délégué;  sentant  la  mort  approcher,  il  désigna  comme 
administrateur  de  l'archidiocèse  son  confrère,  le  pro- 
vincial du  Malabar,  NuSez  Barreto.  Mais  celui-ci  eut 
la  sagesse  de  s'abstenir,  lorsque  le  prélat  mourut  le 
2  septembre  1659.  Werth,  op.  cit.,  p.  129,  n.  47.  Quel- 
ques mois  plus  tard,  le  10  février  1661,  mourait  à  son 
tour  le  P.  Hyacinthe  de  Saint-Vincent,  accablé  par  les 
travaux,  le  climat  et  l'insuccès  d'un  effort  qu'il  avait 
soutenu  pendant  un  peu  plus  de  deux  ans.  Werth 
p.  100-103. 

Lorsque  la  Propagande  eut  été  instruite  par  le 
P.  Sebastiani  sur  la  vraie  situation  du  Malabar,  elle 
aurait  volontiers  procédé  immédiatement  au  rempla- 
cement de  l'archevêque,  mais  il  fallait  au  préalable 
s'assurer  la  présentation  d'un  bon  candidat  par  la  cour 
de  Lisbonne.  Comme  la  nomination  d'un  non-portu- 
gais comme  Sebastiani  pouvait  susciter  des  difficultés, 
nonobstant  la  situation  critique  des  établissements 
portugais  aux  Indes,  on  envisagea  d'abord  la  possi- 
bilité de  nommer  un  indigène,  soit  l'archidiacre  rebelle 
Thomas  de  Campo,  ce  qui  aurait  automatiquement 
mis  fin  au  schisme  en  satisfaisant  son  ambition,  soit 
un  prêtre  connu  pour  sa  fidélité  envers  Rome.  Tandis 
que  les  cardinaux  hésitaient,  Alexandre  VII  décida  que 
le  P.  Sebastiani  allait  regagner  le  Malabar  en  qualité 
de  vicaire  apostolique,  après  avoir  reçu  à  Rome  dans 
le  plus  grand  secret  la  consécration  épiscopalc.  De 
fait,  Joseph  de  Sainte-Marie  fut  consacré  évêque  titu- 
laire de  Hiérapolis,  le  15  décembre  1659,  et  le  secret 
fut  si  bien  gardé  que  les  trois  compagnons  de  son 
deuxième  voyage,  commencé  le  7  février  1660,  ne  se 
doutèrent  pas  de  sa  nouvelle  dignité.  La  Propagande 
lui  avait  remis  des  instructions  détaillées  où  tout  était 
subordonné  à  un  but  unique,  l'extinction  du  schisme, 
avec  une  liberté  presque  totale  pour  le  choix  des 
moyens  et  les  pouvoirs  les  plus  étendus.  Il  semble  que 
toutes  les  hypothèses  avaient  été  envisagées,  vie  ou 
mort  de  Garzia,  collaboration  ou  résistance  de  l'arche- 
vêque et  des  jésuites,  opposit  ion  des  chefs  locaux,  cl  c. 
Le  vicaire  apostolique  pouvait,  s'il  le  jugeait  à  propos, 
consacrer  un  évêque  indigène,  diviser  le  territoire  de 
Cranganore  et  Angamalé  pour  tormer  deux  circons- 
criptions, sud  et  nord;  il  pouvait  en  lin  se  choisir  un  suc- 
cesseur et  le  consacrer.  Werth,  p.  134-150.  Une  seule 
chose  peut  déplaire  dans  ces  instructions,  c'est  que  la 
S.  Congrégation,  tout  en  associant  deux  maronites  à 
la  mission  connue  connaisseurs  de  la  langue  syri 
conseille  de  développer  chez  les  jeunes  clercs  la  con- 
naissance du  latin,  afin  que  d'eux-mêmes  ils  renoncent 
à  leur  rit  syrien.  On  était  hanté  par  la  crainte  de 
l'existence  de  propositions  hérétiques  dans  les  for- 
mules lil  urgiques. 

De  Rome,  Sebastiani  se  dirigea  vers  Alep,  s'y  mil 
en  relations  avec  François  Picquet,  le  serviabie  consul 
de  France  qui  devait  cire  l'intermédiaire  de  la  S.  Con- 
grégation pour  les  transmissions  de  courriers  ou  de 
fonds,  il  y  appril  que  mort,  ce  qui  devait 

faciliter  sa  mission,  mais  aussi  que  les  Hollandais 
avaient  remporté  de  sérieux  avantages  dans  leur 
guerre  contre  le  Portugal  et  ne  tarderaient  pas  à  me- 
nacer directement  le  Malabar.  Après  s'être  contentés, 

i    un  siècle  et   demi,  d'assurer  le  transport  des 
lu  nord  de  Lisbonne,  les  Hollandais,  exclus  de 
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ce  port,  après  leur  révolte  contre  l'Espagne  en  1581, 
avaient  résolu  de  supplanter  les  Portugais  à  la  source 
de  ce  trafic,  comme  ces  derniers  en  avaient  éliminé  la 
combinaison  arabo-vénitienne.  Et,  tout  comme  les  Por- 
tugais à  la  fin  du  xve  siècle,  les  Hollandais  aspiraient, 
non  à  se  faire  une  place  quelconque,  mais  à  s'assurer 
un  monopole;  il  ne  leur  suffisait  pas  d'avoir  conquis 
Ceylan,  centre  des  tractations  entre  producteurs  et 
transporteurs,  ils  voulaient  encore  le  Malabar.  Or, 
Sebastiani  connaissait  les  dispositions  anticatholiques 
des  Hollandais;  il  pensa  donc  que  l'archidiacre  serait 
tenté  de  leur  faire  des  avances.  Aussi  n'hésita-t-il  pas 
à  enfreindre  une  de  ses  instructions  :  il  passa  de  Sou- 
rate à  Goa,  afin  d'y  faire  admettre  sa  qualité  de  délé- 
gué apostolique  pour  le  Malabar.  Pour  ne  pas  effa- 
roucher les  autorités,  il  eut  bien  soin  de  ne  révéler  à 
personne  qu'il  avait  été  consacré  évèque;  mais,  lors- 
qu'il débarqua  à  Cochin  le  14  mai  1661,  détenteur  de 
recommandations  adéquates  des  autorités  civiles  et 
des  inquisiteurs  goanais,  il  se  présenta  dans  sa  nou- 
velle dignité.  Le  chapitre  et  le  gouverneur,  férus  des 
privilèges  du  padroado,  n'étaient  pas  disposés  à  rece- 
voir un  évêque  venant  d'ailleurs  que  de  Lisbonne, 
mais,  après  quelques  jours,  Sebastiani,  qui  s'était  ins- 
tallé au  palais  archiépiscopal  sis  en  dehors  de  la  ville, 
avait  gagné  la  bataille.  De  suite,  il  s'occupa  de  l'ar- 
chidiacre :  les  progrès  militaires  des  Hollandais  ren- 
daient chaque  jour  plus  désirable  la  suppression  du 
schisme.  Les  Portugais  le  comprenaient  et  favorisè- 
rent son  action  :  beaucoup  de  communautés  se  ralliè- 
rent, celles  qui  étaient  déjà  unies  se  fortifièrent,  mais 
Thomas  de  Campo,  échappant  à  toutes  les  tentatives 
des  autorités  civiles  qui  voulaient  s'assurer  de  sa  per- 
sonne, se  réfugia  dans  la  montagne  et  y  maintint  son 
influence.  Werth,  p.  151-163. 

Cochin  cependant  était  tombée  entre  les  mains  des 
Hollandais,  après  une  courte  défense,  le  6  janvier  1663, 
et,  bien  qu'il  eût  fait  valoir  son  rôle  purement  reli- 
gieux auprès  du  général  Rickloff,  qui  commandait  les 
troupes  néerlandaises,  Sebastiani  se  vit  intimer  l'ordre 
de  quitter  immédiatement  le  Malabar.  Ayant  obtenu 
un  répit  de  dix  jours,  il  convoqua  à  Caturte  un  synode 
auquel  il  appela  tous  les  prêtres  en  communion  avec 
Rome,  invitant  aussi  les  laïcs  à  intervenir  en  nombre. 
Il  leur  exposa  la  situation,  leur  dit  qu'il  avait  le  pou- 
voir de  leur  donner  un  évèque  pour  les  gouverner.  Les 
membres  du  synode  furent  unanimes  pour  proposer 
un  cousin  de  l'archidiacre,  curé  de  Corolongate, 
Alexandre  de  Campo  (Parambil  Ciandi),  qui  était 
également  le  candidat  de  Sebastiani.  Le  1er  février 
1663,  le  nouvel  évèque  fut  consacré  après  avoir  juré 
de  recevoir  quiconque  viendrait  au  nom  du  pape  et  de 
ne  jamais  donner  la  consécration  épiscopale  à  son 
cousin  Thomas,  à  moins  d'un  ordre  formel  de  Rome. 
Après  avoir  donné  au  nouveau  prélat  un  conseil  de 
cinq  membres,  choisis  parmi  les  plus  dignes  du  clergé, 
Sebastiani  fulmina  solennellement  l'excommunica- 
tion majeure  contre  l'archidiacre  rebelle  et  partit  pour 
Cochin  le  4  février.  Reçu  avec  honneur  par  le  général 
Rickloff,  Sebastiani  lui  recommanda  les  chrétiens 
indigènes  et  leur  nouvel  évèque,  insistant  en  même 
temps  pour  que  l'archidiacre  ne  fût  pas  reconnu  par 
les  autorités  néerlandaises.  Rickloff  riposta  qu'il 
n'avait  aucune  estime  pour  Thomas  de  Campo,  que 
ses  soldats  appelaient  non  pas  l'archidiacre  mais  l'ar- 
chidiable,  et,  en  fait,  tandis  qu'il  recevait  volontiers 
le  nouvel  évêque  et  promettait  de  le  protéger,  il  refusa 
absolument  d'accorder  audience  à  l'intrus.  Cf.  Eusta- 
che  de  Sainte-Marie,  Isloria  délia  vita...  del  Yen. 
Mgr  Fr.  Gioseppe  di  S.  Maria  de'  Sebastiani,  Rome, 
1719,  p.  277-283.  Passant  le  5  mars  à  Vingorla,  forte- 
resse hollandaise  au  nord  de  Goa,  Sebastiani  y  fut  re- 
joint par  une  lettre  des  confrères  qu'il  y  avait  envoyés. 


Bien  qu'ayant  reçu  de  Lisbonne  des  instructions  pour 
l'expulser,  ainsi  que  le  P.  Hyacinthe  de  Saint-Vincent, 
dont  on  ignorait  la  mort  en  Europe,  le  vice-roi,  An- 
toine de  Mello  de  Castro,  l'invitait  à  pénétrer  dans  la 
ville  pour  y  apaiser  un  différend,  qui  divisait  pour  lors 
le  clergé  de  la  ville.  Sebastiani  eut  le  plaisir  d'appren- 
dre à  Goa  que  le  nouvel  évèque  réussissait  dans  son 
ministère.  Lorsque  la  paix  fut  signée  entre  Portugais 
et  Hollandais,  il  espéra  un  instant  qu'il  pourrait  re- 
tourner à  son  poste,  mais  il  dut  se  contenter  de  laisser 
au  Malabar,  comme  conseiller  d'Alexandre  de  Campo, 
un  de  ses  confrères,  le  P.  Matthieu  de  Saint-Joseph. 
Après  un  voyage  mouvementé  et  très  pénible  par  Bas- 
sorah,  Bagdad,  Mossoul,  Alep,  Alexandrette,  Sebas- 
tiani arrivait  à  Rome  le  6  mai  1665,  apportant  à  la 
Propagande  les  plus  précieuses  informations  sur  la 
situation  du  christianisme  aux  Indes.  Werth,  p.  294- 
330;  cf.  Hierarehia  carmelitana,  ser.  IV,  De  prsssulibus 
missionis  Malabaricœ,  dans  Analecta  ordinis  carmeli- 
larum  discalceatorum,  t.  xi,  1936,  p.  188-198. 

Soutenu  par  les  conseils  du  P.  Matthieu  et  du  P.  Cor- 
neille de  Jésus  de  Nazareth,  Alexandre  de  Campo  gou- 
verna convenablement  les  communautés  catholiques 
■  syriennes  »  du  Malabar  et  obtint  même  un  certain 
nombre  de  conversions,  malgré  la  guerre  acharnée  que 
lui  fit,  ainsi  qu'aux  missionnaires  latins,  son  cousin 
Thomas,  opiniâtre  dans  son  schisme,  puis  dans  l'héré- 
sie jacobite  à  laquelle  il  avait  fini  par  adhérer,  comme 
il  sera  expliqué  ci-dessous,  col.  3144.  En  1674,  toute- 
fois, se  sentant  appesanti  par  l'âge,  Alexandre  fit 
parvenir  au  pape  une  demande  à  l'effet  d'obtenir  un 
coadjuteur  avec  droit  de  future  succession.  La  dé- 
marche était  inspirée  par  la  prudence.  La  Propagande 
entra  immédiatement  dans  ces  vues  et,  le  31  mars 
1675,  quatre  carmes  quittaient  Rome,  porteurs  d'ins- 
tructions au  terme  desquelles  ils  devaient  instituer 
évêque  d'Hadrumète  et  coadjuteur  d'Alexandre  le 
prêtre  qu'ils  jugeraient  le  plus  apte  :  Sive  sacerdotem 
ssecularem,  sive  regularem...  qui  tamen  earumdem  regio- 
num  indigena,  seu  nationalisla,  non  autem  Européens 
existât.  Hierarehia  carmelitana,  dans  Analecta..., t.  xn, 
1937,  p.  13.  Deux  religieux  seulement  arrivèrent  au 
Malabar,  les  PP.  Barthélémy  du  Saint-Esprit  et  Ange- 
François  de  Sainte-Thérèse,  qui  désignèrent,  le  3  mars 
1677,  non  pas  un  syro-malabare,  mais  le  vicaire  géné- 
ral du  diocèse  de  Cochin,  latin  et  de  descendance  por- 
tugaise, Raphaël  de  Figueredo  Salgado.  Il  était  diffi- 
cile de  faire  un  plus  mauvais  choix  :  sans  doute  les 
Pères  commissaires  avaient  de  bonnes  raisons  pour 
refuser  le  neveu  de  l'évêque,  Matthieu  de  Campo,  mais 
on  se  demande  si  l'esprit  de  l'instruction  fut  réelle- 
ment observé.  Quoi  qu'il  en  soit,  Alexandre  refusa 
d'abord  de  consacrer  son  coadjuteur  et,  lorsqu'enfln 
il  l'eut  accepté  et  fait  introniser  solennellement  à 
Rapolim  en  1683,  ce  fut  celui-ci  qui  troubla  la  paix  en 
affectant  de  gouverner  le  diocèse  par  lui-même,  sans 
aucun  respect  pour  les  droits  de  l'évêque.  La  situation 
devint  telle,  surtout  après  la  mort  d'Alexandre  de 
Campo,  le  22  décembre  1687,  que  les  carmes  crurent 
nécessaire  d'envoyer  un  des  leurs  à  Rome,  le  P.  Lau- 
rent de  Sainte-Marie,  pour  demander  la  nomination 
d'un  autre  pontife.  Le  brahme  devenu  oratorien,  Cus- 
todio  da  Pinho,  déjà  vicaire  apostolique  du  Grand 
Mogol,  après  avoir  été  chargé  d'une  visite  apostolique, 
fut  nommé  vicaire  apostolique  du  Malabar  en  janvier 
1694,  tandis  que  Figueredo  était  suspendu  de  son 
office;  mais  tous  deux  mouraient  peu  après,  Figueredo 
le  12  octobre  1695,  Pinho  en  1696,  sans  avoir  pris  pos- 
session du  siège.  Hierarehia  carmelitana...,  loc.  cit., 
p.  13-16;  cf.  Anquetil  du  Perron,  Zend-Avesla,  t.  i, 
p.  clxxx  clxxxii:  M.  Mullbauer,  Gesch.  der  kalhol. 
Missionem  in  Ostindien,  Fribourg-en-R.,  1852.  p.  307- 
310.  Le  manuscrit  syriaque  25  (supplément  72)  de  la 
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Bibliothèque  nationale  de  Paris,  psautier  copié  en 
1504  par  Mar  Jacques,  fut  la  propriété  d'Alexandre  de 
Campo  et  contient  des  notes  de  sa  main  ou  le  concer- 
nant, des  armées  1660  à  1G70.  H.  Zotenberg,  Catalo- 
gues des  manuscrits  syriaques  et  sabéens  (mandaites  )  de 
la  Bibliothèque  nationale,  Paris,  1874,  p.  10. 

Le  Saint-Siège  se  trouvait  en  face  d'une  situation 
inextricable  :  tandis  que  les  communautés  «  syriennes  » 
avaient  été  divisées  en  trois  groupes  par  leur  obéis- 
sance respective  à  Thomas  de  Campo,  Alexandre  de 
Campo  et  Raphaël  de  Figueredo,  restant  divisées  après 
la  mort  de  ces  trois  personnages,  les  diocèses  latins 
dépendant  du  padroado  portugais,  de  Cranganore  et 
de  Cochin,  sur  le  territoire  desquels  étaient  la  plupart 
des  chrétiens  de  Saint-Thomas  étaient  la  plupart  du 
temps  sans  évêques  résidents.  Cristovâo  de  Nazareth, 
Milras  lusilanas  no  Oriente,  t.  n,  2e  éd.,  Nova  Goa, 
1924,  p.  47  sq.,  55  sq.,  81.  D'autre  part,  les  gouver- 
neurs hollandais  n'admettaient  pas  l'intervention  des 
pontifes  goanais  dans  les  régions  dont  ils  avaient  le 
contrôle,  non  plus  d'ailleurs  que  l'exercice  du  minis- 
tère par  des  missionnaires  européens.  Innocent  XII, 
voulant  à  tout  prix  trouver  une  solution,  se  servit  pour 
traiter  avec  les  Pays-Bas  de  l'empereur  Léopold  Iur. 
Tandis  que  celui-ci  promettait  d'assurer  aux  calvi- 
nistes de  Hongrie  le  libre  exercice  de  leur  religion,  il 
obtenait  en  échange,  par  un  acte  du  1"  avril  1698,  que 
des  carmes  belges,  allemands  ou  italiens  pourraient 
résider  au  Malabar  et  y  poursuivre  leur  activité  mis- 
sionnaire. Hierarchia  carmelitana...,  loc.  cit.,  p.  17  sq. 
A  la  suite  de  cet  arrangement,  Ange-François  de 
Sainte-Thérèse,  supérieur  du  séminaire  que  les  carmes 
avaient  fondé  pour  les  «  syriens  »  à  Vérapoly  en  1682, 
fut  nommé,  par  bref  du  20  février  1700,  vicaire  apos- 
tolique Serrée  Malubarensium  seu  sancti  Thoma\  avec 
la  dangereuse  clause  donec  et  quousque  archiepiscopus 
(Cranganorensis)  et  episcopus  (Coccinensis)  ad  suas 
respective  Ecclesias  personaliter  accesserint.  Ibid.,  p.  17. 
Lorsque  la  nouvelle  de  cette  nomination  parvint  aux 
Indes,  le  6  décembre  1700,  le  P.  Ange-François  con- 
voqua une  réunion  des  syro-malabares  en  communion 
avec  Rome  et  fut  acclamé  par  tous  le  13  février  1701, 
mais  il  ne  put  obtenir  d'être  consacré,  ni  par  l'évêque 
de  Cochin,  qui  résidait  hors  de  son  siège,  ni  par  l'ar- 
chevêque de  Goa,  ces  prélats  ne  voulant  pas  admettre 
que  le  Saint-Siège  pût  nommer  un  évêque  aux  Indes 
sans  la  présentation  préalable  de  Lisbonne.  Il  se  trouva 
heureusement  un  évêque  syrien,  un  certain  Mar  Simon, 
qui  accepta  de  consacrer  le  nouvel  élu,  le  22  mai  1701, 
en  l'église  de  Mangate,  quarante-huit  ans  exactement 
après  la  pseudo-consécration  de  l'archidiacre  Tho- 
mas, origine  des  divisions  qui  n'avaient  pas  cessé  dès 
lors  de  déchirer  la  chrétienté  du  Malabar.  Ibid.,  p.  22. 

Mais  la  nouvelle  de  la  nomination  d'un  vicaire 
apostolique  n'avait  pas  tardé  à  provoquer  une  réac- 
tion du  gouvernement  portugais  :  le  5  décembre  1701, 
le  jésuite  Jean  Hibeiro  était  nommé  archevêque  de 
Cranganore  et,  dans  le  courant  de  1704,  nonobstant 
l'opposition  des  Hollandais  el  d'une  partie  du  clergé, 
il  prenait  effectivement  en  mains  le  gouvernement  de 
l'archidiocèse.  Les  »  syriens  »  n'étaient  pas  disposes  à 
obéir  à  un  pr.lal  jésuite  et,  le  20  juin  1704,  un 
de  cassanares   se   réunit    à   Caturte   pour  rédiger   une 

déclaration  dans  laquelle  ils  proclamaient  qu'ils  obéi- 
raient seulement  à  l'évêqu  lui  ci  toutefois, 
bien  qu'ayant  en  sa  faveur  le  clergé  portugais  et  sa- 
chant qu'il  pouvait  compter  sur  l'appui  des  Hollan 
dais,  estima  qu'il  devait  se  soumettre  à  la  clause  limi- 
tative du  bref  qui  le  nommait  et  se  relira  au  couvent 

de  Vérapoly,  après  avoir  envoyé  une  circulain 
cative  aux  chrétientés  qui  lui  obéissaient.  <•!  i  i 
29  juin   1704.   Ibid.,  p.  22-27.  Ces  divisions  ne  pou- 
jiaient   favoriser   que   l'ancien    parti    de   Thomas  de 


Campo,  devenu  jacobite.  La  Propagande  le  compre- 
nait el  décidait  en  conséquence,  le  26  septembre  1706, 
que  les  pouvoirs  du  vicaire  apostolique  devaient  être 
maintenus.  .Mais  cette  décision  n'eut  pas  de  suite 
immédiate  et  dut  être  confirmée  par  le  vote  d'une 
congrégation  plénièrc  le  25  juin  1708.  Encore  les  let- 
tres apostoliques  des  13  mars  et  4  mai  1709  insistaient- 
elles  sur  les  droits  des  prélats  portugais  et  sur  le  de- 
voir qu'avait  le  vicaire  apostolique  de  ramener  les 
schismatiques  a  leur  obédience.  Kntreprise  impossible, 
peut -on  dire,  étant  données  les  dispositions  des  chré- 
tiens de  Saint-Thomas  et  celles  de  la  Société  hollan- 
daise des  Indes!  l.e  P.  Ange-François  n'en  procéda 
pas  moins  à  la  visite  des  chrétientés  de  janvier  à  sep- 
tembre 1712;  mais  l'effort  avait  été  trop  considérable, 
il  mourait  épuisé  le  17  octobre  de  la  même  année. 
Ibid.,  p.  27-32. 

Les  lettres  apostoliques  nommant  son  successeur, 
Jean-Baptiste  Morteo,  ou  Jean-Baptiste  Marie  de 
Sainte-Thérèse,  contenaient  encore  la  clause  restric- 
tive pro  ecclesiis  tamen,  et  locis  respective  diacesium 
Cranganorensis  et  Coccinensis,  in  quibus  ordinarii 
jurisdictionem  suam  libère  exercere  impediuntur.  La 
Propagande  ne  pouvait  évidemment  abolir  le  padroado 
mais  cette  formule  allait  prolonger  la  concurrence, 
comme  on  le  vit  bien  après  la  confirmation  par  Inno- 
cent XIII,  en  1721,  des  jésuites  portugais  Antoine 
Pimente!  et  François  de  Yasconcellos  aux  sièges  de 
Cranganore  et  de  Cochin.  Le  trouble  continua  dans  la 
communauté  syro-malabare,  où  par  surcroît  un  évê- 
que nestorien,  originaire  de  l'Adherbeidjan,  nommé 
Gabriel,  se  présentait  comme  converti  au  catholicisme. 
Toutefois,  à  la  suite  d'une  instruction  émise  par  la 
Propagande  en  1724,  la  pacification  semble  s'être  faite 
peu  à  peu.  Les  chrétientés  demeuraient  assez  floris- 
santes numériquement,  mais  il  était  difficile  d'y  main- 
tenir la  vie  chrétienne  à  un  niveau  élevé,  car  les  auto- 
rités hollandaises  ne  permettaient  pas  qu'il  y  eût  jjlus 
de  douze  religieux  à  la  fois  dans  la  mission  et  leur 
nombre  était  souvent  bien  moindre.  Hierarchia  car- 
melitana..., dans  Analccta....  t.  xn,  1937,  p.  217-226. 

Lorsque  Jean-Baptiste  Morteo  s'éteignit  le  6  avril 
1750,  il  laissait  un  coadjutcur  avec  droit  de  succession, 
le  polonais  Nicolas  Szostak  ou  Florent  de  Jésus, 
nommé  par  bref  du  6  décembre  1745,  mais  pas  encore 
consacré,  lît  ce  fut  au  milieu  des  guerres  qui  déso- 
laient pour  lors  l'Hindoustan,  que  le  P.  Florent  dut 
entreprendre  un  voyage  pénible  et  périlleux  pour  obte- 
nir enfin  la  consécration  le  22  avril  1751.  Il  réussit  à 
faire  revivre  à  partir  de  1764,  avec  l'approbation  de  la 
Propagande,  le  séminaire,  qui  avait  peu  duré  après 
1682  par  manque  de  ressources,  et  fit  Imprimer  à 
Rome  la  première  édition  du  missel  syro-malabare. 
Sa  mort,  arrivée  après  une  longue  période  d'infirmité, 
le  26  juillet  1773,  fut  l'occasion  d'une  dispute  entre  les 
missionnaires  et  les  prêtres  indigènes,  latins  et  syriens, 
qui  faillit  dégénérer  en  schisme  :  il  s'agissait  de  savoir 
qui  porterait  jusqu'à  sa  dernière  demeure  la  bière 
contenant  le  corps  du  prélatl  Hierarchia  carmelitana..., 
nalecta...,  t.  mu,  1938,  p.  17  37.  C'est  à  son 
cat,  plus  exactement  à  l'année  1758,  que  se 
tienté  du  Malabar  publie 
par  Anquetil  du  Perron,  Zend-Avestâ,  t.  i  «,  Paris, 
1771,  p.  CLXXXHl-CLXXXIX  :  50  dOO  latins,  100  000  sy 
ro-mala  liques,  50  000  schismatiques,  avec 

12  églises  latines,  84  syriennes  catholiques,  30  schis- 
matiques. Ibid.,  p.  clvii. 

ient   un  ministère  difficile,  mais  il 
semble  bien  i  ues  ".syriens  • 

la  meilleure  n  nation  des  piètres  au  séml 

nalre  de  n  i  rapoly,  vi  iltes  fréquentes  e1  i il 

continues  dans  les  paroisses,  conseillant  et  corrigeant 
m  itiant  ainsi  aux  insuffisances  de 
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leur  culture  théologique  ou  liturgique.  La  plus  grave 
difficulté  venait  du  petit  nombre  des  missionnaires, 
limité  habituellement  à  dix,  presque  toujours  inférieur 
à  ce  chiffre,  dans  un  climat  épuisant,  avec  des  relèves 
irrégulières,  malgré  la  très  sage  disposition  de  la  Pro- 
pagande, qui  avait  fixé  à  dix  ans  la  durée  normale  de 
la  députation  des  missionnaires  destinés  au  Malabar. 
En  1770,  un  seul  Père  était  en  état  de  pratiquer  la 
visite  des  paroisses  syriennes.  Hierarchia  carmelitana, 
loc.  cit.,  p.  145.  Ce  missionnaire,  le  bavarois  Eustache 
Federl  ou  François-de-Sales  de  la  Mère  des  Douleurs, 
devait  terminer  son  séjour  en  1772;  au  lieu  d'implorer 
une  prolongation  de  sa  délégation,  il  insista  pour  ren- 
trer dans  sa  province  d'origine  :  il  se  sentait  épuisé  et 
avait  constaté  bien  des  abus.  Lorsqu'il  arriva  à  Rome, 
le  4  novembre  1773,  après  dix-huit  mois  de  voyage, 
par  Macao,  Lisbonne  et  Gênes,  il  remit  au  cardinal 
Castelli,  préfet  de  la  Propagande,  un  mémoire  sur 
l'état  de  la  mission  et  des  propositions  pour  sa  réorga- 
nisation. Son  exposé  plut  à  ce  point  que  la  S.  Congré- 
gation décida  de  le  députer  à  nouveau  avec  le  P.  Pau- 
lin de  Saint-Barthélémy,  le  21  mars  1774;  puis  le  choi- 
sit comme  vicaire  apostolique  le  8  juillet  de  la  même 
année,  estimant  sans  doute  que  personne  ne  réussirait 
mieux  que  lui  à  mettre  en  oeuvre  un  programme  dont 
il  était  l'inspirateur.  En  procédant  à  cette  nomination, 
la  S.  Congrégation  avait  écarté  la  terna  proposée  par 
le  vicaire  provincial,  terna  où  celui-d  avait  osé  inscrire 
son  propre  nom.  Lorsque  le  nouveau  prélat  fit  son 
entrée  à  Vérapoly  le  13  octobre  1775,  son  premier  acte 
fut  de  déposer,  conformément  aux  instructions  des 
supérieurs  majeurs  de  l'ordre,  le  vicaire  provincial,  qui 
tenait  la  place  depuis  vingt-cinq  ans.  Mais  une  rébel- 
lion s'organisa,  Italiens  contre  Allemands,  et  cette 
dissension  eut  une  répercussion  immédiate  chez  les 
«  syriens  ».  Le  15  février  1776,  les  représentants  de 
trente-cinq  communautés  décidèrent  de  transférer  à 
Mangate  la  résidence  du  vicaire  apostolique  et  d'inter- 
dire aux  missionnaires  l'accès  de  leurs  églises.  Dès  la 
mi-février  1777,  la  Propagande  était  au  courant  des 
troubles  survenus  au  Malabar  et  décidait  le  25  du 
même  mois  d'imposer  au  nouvel  évêque  la  cessation  de 
son  office.  Ibid.,  p.  153.  Pendant  que  Rome  prenait 
cette  décision,  avec  une  rapidité  inaccoutumée,  les 
chrétiens  de  Saint-Thomas  avaient  organisé  une  ambas- 
sade qui  devait  porter  au  Saint-Siège  leurs  doléances 
sur  le  compte  des  missionnaires,  avec  cette  accusation 
assez  inattendue  que  le  vicaire  apostolique  avait  em- 
pêché la  conversion  du  personnage  que  les  documents 
appellent  Laicus  mitratus,  chef  indigène  des  jacobites, 
Thomas  Y  de  Campo.  Il  ne  semble  pas  que  cette  am- 
bassade, arrivée  à  Rome  dans  le  cours  de  1779,  ait  fait 
grande  impression  sur  la  S.  Congrégation.  Mais  en  pas- 
sant par  Lisbonne,  l'ancien  élève  du  Collège  urbain 
qui  la  conduisait,  le  prêtre  de  rit  latin  Joseph  Cariatil 
ou  Cariati,  réussit  à  se  faire  nommer  par  la  reine  de 
Portugal  archevêque  de  Cranganore,  et  fut  préconisé 
par  Pie  VI  le  16  décembre  1782.  Cristovào  de  Naza- 
reth, Mitras  lusitanas...,t.  il,  p.  50. 

Il  n'importe  pas  à  notre  sujet  d'exposer  comment 
vécut  la  mission  carme  du  Malabar  sous  le  gouverne- 
ment intérimaire  du  P.  Charles  de  Saint-Conrard, 
vicaire  apostolique  du  Grand-Mogol,  mais  on  com- 
prendra que  l'assistance  au  clergé  indigène  était  peu 
efficace,  quand  les  missionnaires  manquaient  si  ouver- 
tement au  devoir  d'édification.  Aussi  ne  faut-il  pas 
s'étonner  qu'il  y  ait  eu  une  nouvelle  crise,  avec  éclats 
contre  les  missionnaires,  lorsqu'on  connut  au  Malabar 
l'arrivée  à  Bombay  du  nouvel  archevêque  de  Cranga- 
nore, le  1"  mai  1786.  Les  chrétiens  de  Saint-Thomas 
seraient-ils  donc  toujours  soumis  à  des  carmes  euro- 
péens, tandis  que  les  latins  de  Cranganore  auraient 
un  prélat  indigène?  Le  «syrien  »  qui  avait  accompagné 


Joseph  Cariatil  à  Rome,  pour  y  porter  leurs  doléances, 
avait  fait  savoir  aux  siens  que  la  députation  avait  été 
retenue  indûment  en  Europe.  Tandis  que  quelques 
têtes  chaudes  se  préparaient  à  gagner  Goa,  pour  veiller 
à  ce  que  le  nouveau  pontife  n'y  fût  pas  opprimé,  voici 
qu'on  apprit  sa  mort,  survenue  le  9  septembre.  Il  était 
la  victime  d'une  fièvre  maligne,  mais  on  s'imagina  que 
les  religieux  européens  l'avaient  fait  disparaître. 
L'agitation  fut  telle  que  l'archevêque  de  Goa  prit  peur 
et,  pour  la  calmer,  s'arrêta  à  une  mesure  assez  inat- 
tendue, en  nommant  comme  administrateur  de  l'ar- 
chidiocèse  le  prêtre  de  rit  syro-malabare  Thomas  Pa- 
reamakel,  compagnon  de  voyage  de  l'évêque  défunt. 
Les  «  syriens  »  se  crurent  à  la  veille  de  voir  se  réaliser 
une  de  leurs  plus  chères  aspirations  :  ils  auraient  enfin 
en  Thomas  un  métropolite  de  leur  sang!  Il  semble  bien 
que  l'administrateur  de  Cranganore  fît  tout  son  pos- 
sible pour  la  réussite  de  l'entreprise,  insistant  auprès 
de  ses  concitoyens  sur  l'accusation  relative  à  la  mort 
de  Cariatil,  pour  rendre  plus  difficile  la  nomination 
d'un  vicaire  apostolique  carme,  tandis  qu'il  soutenait 
la  thèse  opposée  vis-à-vis  des  autorités  portugaises, 
qui,  en  fait,  furent  invitées,  par  pétitions  des  indi- 
gènes, à  le  présenter  tout  au  moins  au  Saint-Siège. 
Christovào  de  Nazareth,  Mitras  lusitanas,  t.  Il, 
p.  56  sq.  Finalement  le  différend  entre  les  mission- 
naires et  les  communautés  syro-malabares  fut  arbitré 
par  le  roi  de  Travancore,  comme  le  vicaire  apostolique 
Louis-Marie  de  Jésus  Pianazzi  et  ses  quatre  compa- 
gnons le  firent  savoir  à  la  Propagande  par  lettre  du 
7  mai  1787.  Hierarchia  carmelitana...,  loc.  cit.,  p.  214- 
219.  Un  de  ces  quatre  missionnaires  était  le  fameux 
orientaliste  autrichien,  Paulin  de  Saint-Barthélémy 
(Philippe  Werdin),  qui  demeura  au  Malabar  de  1775  à 
1789;  ses  renseignements  sur  les  chrétientés  «  syrien- 
nes »  se  rapportent  à  cette  époque  :  84  paroisses  catho- 
liques et  32  schismatiques.  India  orientalis  christiana, 
Rome,  1794,  p.  86. 

Il  n'y  avait  que  quatre  missionnaires  en  plus  du 
vicaire  apostolique  en  1787,  il  arriva  même  qu'il  n'y 
en  eut  qu'un.  La  pénurie  d'hommes  qualifiés  explique 
comment  il  fallut  nommer,  en  1803,  un  homme  de  qua- 
lités médiocres,  le  P.  Raymond  de  Saint-Joseph  Rovi- 
glia.  Les  brefs  nécessaires  à  sa  consécration  n'arrivèrent 
qu'en  1807,  une  première  expédition  en  ayant  été  per- 
due. Heureusement,  sous  le  régime  anglais,  qui  avait 
commencé  en  1795  après  la  prise  de  Cochin,  il  semble 
que  le  pays  ait  été  plus  calme  et  les  missionnaires  moins 
exposés  aux  caprices  des  gouverneurs.  Mais  les  com- 
munications avec  l'Europe  restèrent  difficiles  pendant 
toute  l'époque  napoléonienne.  Pendant  cette  période, 
toujours  traversée  de  controverses  entre  les  carmes  et 
la  hiérarchie  goanaise  de  Cranganore  et  Cochin,  jus- 
qu'à la  publication  du  bref  Multa  prœclare  du  24  avril 
1838,  Bullar.  pontif.  S.  C.  de  Propaganda  Fide,  t.  v, 
Rome,  1841,  p.  164-168,  qui  instituait  le  vicariat  apos- 
tolique de  Vérapoly,  il  n'y  a  pas  de  fait  saillant  à  rele- 
ver dans  l'histoire  des  communautés  syro-malabares, 
si  ce  n'est  la  formation,  entre  1829  et  1831,  de  la 
congrégation  des  tertiaires  carmélites  de  rit  oriental, 
sous  le  gouvernement  intérimaire  du  vicariat  aposto- 
lique par  Maurilio  Stabellini.  Mais  les  prêtres  qui  se 
groupèrent  alors  pour  mener  la  vie  religieuse,  sur  l'ini- 
tiative des  PP.  Thomas  Palakal  et  Thomas  Porukara, 
ne  formèrent  une  véritable  congrégation  que  le  8  dé- 
cembre 1 855,  lorsque  le  zélé  vicaire  apostolique  d'alors, 
Joseph  Baccinelli  ou  Bernardin  de  Sainte-Thérèse, 
leur  fit  prononcer  leurs  premiers  vœux.  La  jeune 
congrégation,  qui  était  composée  ce  jour-là  de  onze 
membres,  sous  le  nom  de  Serviteurs  de  Marie- Imma- 
culée du  Mont-Carmel,  se  développait  ensuite  d'une 
façon  satisfaisante  et  devenait,  le  1er  octobre  1860,  un 
tiers-ordre  carmélite  régulier,  dont  les  constitutions 
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furent  approuvées  par  le  Saint-Siège  le  1"  janvier  1885 
ad  sexennium  et,  définitivement,  le  12  mars  1906. 
Hierarchia  carmelilana...,  dans  Analecta  carmelitana..., 
t.  xiv,  1939,  p.  30  sq.;  The  carmélite  congrégation  o\ 
Malabar,  Trichinopoly,  1932.  p.  1-47. 

La  création  d'un  clergé  régulier  indigène  était  une 
mesure  excellente  et  de  nature  à  provoquer  dans  les 
communautés  syro-malabares  la  constitution  d'une 
élite,  capable  de  résister  à  cet  esprit  de  division  qui 
avait  toujours  menacé  la  continuité  de  la  vie  catho- 
lique au  Malabar;  mais  Mgr  Baccinelli  pensa  en  outre, 
très  justement,  que  l'avenir  de  la  chrétienté  syro- 
malabare  ne  serait  jamais  assuré  tant  que  la  formation 
du  clergé  séculier  laisserait  à  désirer.  Or,  on  l'a  vu,  les 
carmes,  après  les  franciscains  et  les  jésuites,  avaient 
déjà  fait  d'appréciables  efforts.  Plusieurs  séminaires 
avaient  formé  d'excellents  prêtres,  à  Cranganore,  à 
Yaïpicota,  à  Vérapoly  plus  récemment;  toutefois,  ces 
séminaires  n'avaient  jamais  formé  qu'une  infime  pro- 
portion du  clergé  :  la  plupart  des  cassanares  parve- 
naient au  sacerdoce  après  une  formation  rudimentaire 
chez  un  prêtre  réputé  pour  son  instruction  ou  malpân 
(du  syriaque  malpânâ  =  maître,  professeur)  de  qui  il 
apprenait  à  lire  le  syriaque,  un  peu  de  liturgie  pratique 
et  de  chant  et  des  éléments,  d'autant  plus  squeletti- 
ques,  de  théologie  dogmatique  et  morale,  qu'il  n'y 
avait  de  manuels  imprimés,  ni  en  syriaque,  ni  en  ma- 
layalam.  Il  en  résultait  que  les  fidèles  n'avaient  guère 
d'instruction  en  dehors  de  celle  qu'ils  pouvaient  retirer 
des  missions  prêchées  par  les  carmes  et  leurs  auxiliaires 
indigènes,  tandis  que  la  masse  des  prêtres  et  des  dia- 
cres, ne  trouvant  pas  dans  une  foi  éclairée  un  principe 
ferme  d'attitude  personnelle,  était  facilement  en  proie 
aux  suggestions  d'un  entraîneur  quelconque.  Mgr  Bac- 
cinelli eut  le  courage  de  déclarer  fermée  la  vingtaine  de 
séminaires  domestiques  où  avaient  été  initiés  jusque  là 
les  clercs  syro-malabares  et  constitua  quatre  sémi- 
naires, dont  celui  de  Vérapoly  pour  les  latins  et  trois 
pour  les  «  syriens  »,  Elturuth,  Vazhaculam  et  Manna- 
nam,  établissant  que  personne  ne  pourrait  plus  être 
ordonné  prêtre  sans  avoir  suivi  le  cours  complet  d'un 
de  ces  séminaires.  Le  séminaire  de  Vérapoly  ne  tarda 
pas  à  devenir  un  séminaire  mixte  par  l'agrégation  de 
trois  élèves  latins  et  de  cinq  «  syriens  »  de  Mannanam, 
transféré  peu  après  à  Puthempally.  Cette  réforme,  il 
est  vrai,  devint  l'occasion  du  schisme  de  Mar  Rokos, 
comme  on  le  verra  ci-dessous,  col.  3133,  mais  c'est  elle 
qui  transforma  définitivement  l'Église  syro-malabare 
et  c'est  à  la  clairvoyance  autant  qu'au  courage  de 
Mgr  Baccinelli  que  celle-ci  doit  en  première  ligne  son 
actuelle  prospérité.  Devenu  séminaire  central  en  1886 
pour  tous  les  syro-malabares  et  pour  le  clergé  latin 
indigène  des  diocèses  de  Vérapoly.  Quilon  et  Manga- 
lore,  le  séminaire  de  Puthempally  avait,  en  1922,  plus 
de  120  élèves.  Transféré  à  Alwaye  en  1933,  ce  sémi- 
naire peut  abriter  400  élèves,  dont  la  majorité  appar- 
tient aux  rits  orientaux. 

Mgr  Joseph-Antoine  Mellano  (Léonard  de  Saint- 
Louis)  fit  imprimer  en  malayalam  par  l'imprimerie  des 
tertiaires,  installée  en  1869  à  Coonamavu,  transférée 
en  1880  à  Vérapoly  et  en  1897  à  Krnaculam,  plusieurs 
livres  utiles  au  clergé;  c'est  aussi  sous  son  gouverne- 
ment qu'un  bréviaire  fut  imprimé  pour  le  clergé  sécu- 
lier syro-malabare.  Lorsque, en  1877,  Mgr  Mellano  reçut 
un  coadjuteur,  qui  devait  prendre  spécialement  la 
charge  des  syro-malabares,  c'est  le  supérieur  du  sémi- 
naire de  Puthempally  qui  fut  choisi,  le  P.  Marcellin  de 
Sainte-Thérèse  (Antoine  Bcrardi),  auleur  d'un  grand 
nombre  d'ouvrages  pieux.  Ses  fonctions,  comme  tel, 
cessèrent  en  1887,  lorsque,  par  suite,  de  l'organisation 
de  la  hiérarchie  aux  Indes,  les  syro-malabares  furent 
retranchés  de  la  juridiction  de  l'archevêque  de  Véra- 
poly; cf.  ci-dessous,  col.  3139. 


L'exposé  des  événements  de  cette  période  a  été  complè- 
tement renouvelé  dans  les  dernières  années  par  la  publica- 
tion de  deux  études  abondamment  documentées  d'après  les 
sources,  celle  du  1'.  Karl  Werth,  Dos  Sehisma  der  1  . 
Cliristen  unter  Erzbischof  Garzia,  Limbourg-sur-Lahn,  1937, 
et  celle  du  P.  Ambroise  de  Sainte-Thérèse,  llierurchia  car- 
melitana. sér.  IV,  Dr  preesulibus  missionis  Malabaricee, 
a)  Ecclesia  Verapolitana,  dans  Analecta  ordinis  carmelita- 
rum  discalceatarum,  t.  xi,  11)30,  p.  188-205;  t.  xu,  1937, 
p.  12-32,217-231;  t.  xm,  1938,  p.  17-37,  1  12-168,  2<i'.i-2  17! 
285-303;  t.  xiv,  L939,  p.  27-."i(i.  La  première  étude  devrait 
être  complétée  par  le  dépouillement  des  archives  de  la  Com- 
pagnie de  .Jesu^;  cf.  !..  Hofmann,  dans  Orientalia  christ, 
per..  t.  iv,  1938,  p.  317  sq.,  la  deuxième  a  utilisé  également 
les  archives  de  la  Propagande  et  celles  de  l'ordre. 

Il  reste  des  détails  a  recueillir  dans  les  publications 
anciennes,  comme  celles  d'Anquetil  Du  Perron,  7.end- 
Auesta,  t.  i  u.  Paris,  1771,  ,,.  clvi-CXCI  ou  du  1'.  Paulin  de 
Saint-Barthélémy,  India  orientalis  chrisliana,  Home.  171J4, 
p.  60-91,  267-269;  cf.  G.  Barone,  Vitu,  precursori  ed  opère 
del  P.  Paolino  du  S.  Bartolonuo  (Filippo  Werdin),  Naples, 

1888,  avec  l'indication  d'un  certain  nombre  de  

de  ce  religieux.  Sur  les  missions,  si  importantes,  du  1'.  Se- 
bastiani,  en  plus  de  sa  vie  par  le  P.  Eustache  de  Sainte- 
Marie,  Isloria  délia  vita,  virtù,  doni  e  fatti  illastri  del  l'en. 
Monsignor  Fr.  Gioseppe  di  S.  Maria  de'  Hebastiani...,  Home, 
1719,  on  peut  consulter  Prima  spedizione  ail'  Indie  orientali 
del  P.  F.  Giuseppe  <ti  S.  Maria....  Rom»,  1666,  p.  90-167; 
Sccondu  spedizione  ail'  Indie  orientali  dl  Monsignor  Sebas- 
tiani....  Borne,  1672,  p.  60-157;  Vincent  Marie  de  Sainte- 
Catherine  de  Sienne  (compagnon  du  P.  Sébastian)  dans  son 
premier  voyage),  Il  viaygio  air  Indie  orientali,  p.  131-215. 
Joseph  de  Sainte-Marie  Sébastian!  a  publie  a  Rome  en  1669 
une  vie  du  P.  Donati,  Brève  racconto  délia  vita,  missioni,  e 
morte  gloriosa  del  Ven.  P.  M.  F.  Donati...  Celle  biographie 
contient  une  traduction  des  lettres  adressées  par  l'archi- 
diacre au  Saint-Siège,  mais  aucun  détail  intéressant  sur  le 
ministère  du  P.  Donati  chez  les  •  syriens  >. 

V.  Relations  avec  la  Mésopotamie  et  schismes. 
—  Jusqu'à  l'arrivée  des  Portugais  à  la  tin  du  xv«  siè- 
cle, les  chrétientés  de  l'Inde  n'eurent  de  relations 
hiérarchiques  régulières  qu'avec  le  catholicosat  de 
Séleucie-Ctésiphon,  comme  il  devait  résulter  logique- 
ment de  la  situation  géographique  de  leur  pays.  Les 
relations  entre  l'embouchure  des  grands  fleuves  méso- 
potamiens  et  la  pointe  méridionale  de  l'Hindoustan 
étaient  relativement  faciles.  Les  seuls  risques  habituels 
étaient  ceux  que  comporte  normalement  toute  naviga- 
tion sur  une  mer  tempétueuse;  parfois  cependant  les 
compétitions  politiques  des  riverains  du  golfe  Per- 
sique  interrompaient  le  trafic,  mais  pas  pour  long- 
temps, car  tous  avaient  intérêt  à  ce  que  continuât  je 
commerce  des  épices.  Il  semble  donc  certain  que,  tenue 
en  tutelle  comme  elle  le  fut  pendant  tant  de  siècles 
par  le  catholicosat  de  Séleucic,  l'Église  des  Indes  n'en 
fut  pas  moins  pourvue  d'une  succession  ininterrompue 
d'évêques  et  de  prêtres.  Au  fait,  nous  n'en  avons  au- 
cune documentation  positive,  puisque,  comme  il  a 
déjà  été  dit,  la  plupart  des  manuscrits  des  Églises 
mésopotamiennes  périrent  au  xm"  siècle  et  à  peu  près 
tous  ceux  des  Indes  au  cours  des  autodafés  prescrits  à 
Diamper.  Il  est  notable  que  la  souscription  de  l'unique 
manuscrit  syro-malabare  médiéval  qui  nous  soit 
connu  contienne  le  nom  du  métropolite  contemporain 
de  Yahballâhâ  III,  col.  309  1;  combien  de  renseigne- 
ments sur  la  hiérarchie  devaient  conserver  les  manus- 
crits liturgiques,  auxquels  François  Boz  fut  chargé  de 
faire  un  sorti 

Le  document  conservé  dans  le  Valic.  syr.  204, 
ml.  3097,  nous  instruit  sur  la  manière  dont  les  chré- 
tiens de  l'Inde  obtenaient  comme  métropolites  ou 
évêques  des  moines  mésopotamiens  consacres  à  leur 
intention  par  le  catholicos,  avec  interdiction  de  con- 
sacrer eux-mêmes  des  évêques  choisis  dans  le 
local.  Les  Portugais,  en  prétendant  empêcher  le  ti 
des  épices  sur  la  ligne  Ormuz-Iiassorah,  interrompirent 
ipso  facto,  dès  leur  arrivée,  le  renouvellement  de  la 
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hiérarchie  ;  le  monopole  jurisdictionnel  de  l'archevêque 
de  Goa,  institué  par  le  Saint-Siège  pour  le  rit  romain 
et  abusivement  étendu  au  rit  local,  avec  l'appui  des 
autorités  civiles,  en  arriva  même  à  vouloir  rendre  im- 
possible le  ministère  de  prélats  mésopotamiens  ferme- 
ment attachés  au  siège  de  Pierre  et  pourvus  d'une 
mission  régulière  de  Rome,  tels  que  Mar  Joseph.  Mais 
on  ne  change  pas  facilement  les  habitudes  d'une  popu- 
lation, surtout  en  matière  religieuse,  aussi  ne  faut -il 
pas  s'étonner  qu'à  chaque  arrivée  de  Mésopotamie 
d'un  évêque,  authentique  ou  non,  catholique,  nesto- 
rien,  ou  même  jacobite,  les  chrétiens  de  Saint-Thomas 
aient  frémi.  On  en  a  vu  plusieurs  exemples,  dont  le 
plus  tragique  fut  celui  des  troubles  conséquents  à 
l'apparition  du  moine  Athallah,  se  présentant  fausse- 
ment comme  patriarche  désigné  par  Rome.  Ci-des- 
sous, col.  3144  sq.,  on  verra  le  succès  du  prélat  jacobite, 
qui  réussit  à  faire  changer  de  doctrine  théologique,  ou 
au  moins  d'étiquette  —  monophysite  au  lieu  de  nesto- 
rien  —  les  dissidents  du  parti  de  Thomas  de  Campo, 
ainsi  que  les  entreprises  de  plusieurs  autres  person- 
nages, qui,  en  se  présentant  au  nom  du  patriarche, 
réussirent  à  ébranler  la  hiérarchie  locale.  Nous  avons 
à  parler  ici  de  deux  aventures  plus  étonnantes  encore, 
celles  des  évêques  chaldéens  catholiques,  Mar  Rokos  et 
Mar  Élie  Mellus,  tentant  de  replacer  les  syro-mala- 
bares,  malgré  Rome,  sous  la  juridiction  du  patriarche 
de  Babylone. 

Avant  leur  temps,  il  était  arrivé  déjà  aux  syro- 
malabares  de  penser  à  la  Mésopotamie  pour  tenir  en 
échec  les  missionnaires  latins.  Lorsqu'en  1787  ils  déci- 
dèrent d'envoyer  une  pétition  pour  obtenir  comme 
archevêque  Thomas  Pareamakel,  pour  lors  adminis- 
trateur de  l'archevêché  latin  de  Cranganore,  la  lettre 
préliminaire,  qui  circula  dans  les  chrétientés,  envisa- 
geait qu'ils  auraient  recours  au  patriarche  chaldéen 
Joseph  IV,  si  la  reine  de  Portugal  refusait  de  nommer 
leur  candidat.  De  fait,  après  que  la  Propagande  eut 
fait  la  sourde  oreille  à  leurs  exposés,  ils  écrivirent  une 
lettre,  que  reçut  Jean  Hormez,  archevêque  de  Mos- 
soul,  récemment  converti  du  nestorianisme  et  admi- 
nistrateur par  intérim  du  catholicosat,  tandis  que 
Joseph  IV  était  à  Rome.  Après  avoir  attendu  pen- 
dant seize  mois  des  instructions,  qu'il  avait  immédia- 
tement sollicitées  du  Saint-Siège,  Hormez  crut  bien 
faire  en  sacrant  pour  le  Malabar,  qu'on  lui  représen- 
tait comme  gravement  troublé,  un  moine  nommé  Pan- 
dari.  Cet  acte  ne  plut  pas  à  Rome,  mais,  lorsqu'on  y 
apprit  qu'Hormez  avait  agi  en  toute  bonne  foi,  on 
était  si  disposé  à  un  accommodement  que  la  congréga- 
tion plénière  du  27  septembre  1801  décida  l'envoi  au 
Malabar  d'un  ancien  élève  du  Collège  urbain,  Mar  Jean 
Guriel,  évêque  de  Salmas.  Cette  décision  fut  approu- 
vée par  le  pape  le  8  novembre  suivant,  mais  la  S.  Con- 
grégation hésita  sur  la  formule  qu'on  avait  envisagée 
d'abord  et  au  lieu  de  qualifier  Guriel  •  visiteur  au  nom 
de  l'administrateur  du  patriarcat  chaldéen  »,  on  en 
fit,  dans  le  décret  du  28  août  1802,  un  visiteur  aposto- 
lique ad  beneplacitum  sanctee  Sertis.  Déjà  les  mission- 
naires carmes  avaient  été  invités  à  collaborer  sincè- 
rement avec  Mar  Guriel  pour  la  pacification  des  chré- 
tientés «  syriennes  »,  mais  la  visite,  on  ne  sait  pour 
quelles  raisons,  n'eut  pas  lieu. 

Cette  intervention  manquée  de  la  Mésopotamie  dans 
les  affaires  du  Malabar  produisit  sans  doute  dans  les 
deux  pays  un  peu  de  désillusion;  mais  la  Propagande 
n'arrivait  pas  à  se  débarrasser  de  certaines  suspicions 
qui  pesaient  sur  Jean  Hormez,  suspicions  entretenues 
par  les  dénonciations  du  parti  qui  lui  était  opposé.  On 
comprend  dès  lors  qu'elle  ait  hésité  à  se  servir  pour 
pacifier  le  Malabar  de  prélats  appartenant  à  une 
Église,  qui  était  elle-même  en  état  de  crise.  C'est  pour- 
quoi,   lorsqu'en    1830    l'administrateur    du    vicariat 


apostolique  du  Malabar,  Maurilio  Stabellini,  demanda 
un  prêtre  qualifié  pour  reviser  la  liturgie  syro-mala- 
bare,  c'est  au  patriarche  des  syriens  catholiques,  Mi- 
chel Giarweh,  que  la  S.  Congrégation  s'adressa 
d'abord.  Il  est  vrai  que,  le  2  janvier  1831,  elle  écrivit 
aussi  en  Mésopotamie,  mais  ce  fut  à  l'archevêque  latin 
de  Bagdad  que  la  lettre  fut  envoyée;  manifestement 
la  Propagande  ne  voulait  rien  faire  qui  parût  recon- 
naître une  juridiction  quelconque  du  patriarche  chal- 
déen sur  les  syro-malabares. 

Grande  fut  la  surprise  quand  on  reçut  à  Rome,  en 
1850,  une  lettre  du  nouveau  patriarche  chaldéen, 
Joseph  VI  Audo,  en  date  du  24  décembre  1849,  qui 
transmettait  deux  pétitions  reçues  par  l'intermédiaire 
de  l'évêque  jacobite  de  Cochin,  à  l'effet  d'obtenir  pour 
le  Malabar  un  évêque  choisi  dans  le  clergé  mésopota- 
mien.  L'initiative,  comme  on  le  sut  par  le  vicaire 
apostolique,  Louis  de  Sainte-Thérèse,  provenait  d'élé- 
ments «  syriens  »,  qui  refusaient  de  se  soumettre  au 
bref  Multa  prœclare  et  avaient  adhéré  au  schisme 
goanais,  se  laissant  conduire  par  l'administrateur  ou 
«  gouverneur  épiscopal  »  schismatique  des  diocèses  de 
Cranganore  et  Cochin,  Manuel  de  Saint-Joachim  das 
Neves.  C.  de  Nazareth,  Milras  lusitanas  no  Oriente, 
t.  il,  2e  éd.,  1924,  p.  58,  119-129.  Ce  groupe  minuscule 
paraissait  d'autant  plus  important  qu'aux  signatures 
authentiques  en  avait  été  ajouté  un  bon  nombre  de 
fausses.  Envoyées  à  Rome,  ces  lettres  n'eurent  pas  de 
suite  immédiate,  mais,  le  28  janvier  1852,  les  syro-ma- 
labares revenaient  à  la  charge  :  ils  demandaient  au 
patriarche  un  métropolite  et  deux  maîtres  (malpân) 
pour  leur  enseigner  le  syriaque,  ou  au  moins  les  deux 
maîtres,  si  le  pape  empêchait  l'envoi  du  prélat.  Ils  se 
plaignaient  de  ce  que  les  prêtres  signataires  de  la  pre- 
mière pétition  avaient  été  suspendus  par  le  vicaire 
apostolique;  ils  menaçaient  de  se  faire  jacobites  et 
donnaient  comme  adresse  pour  la  réponse  celle  de 
trois  prêtres  ou  dignitaires  de  cette  secte.  Trente- 
neuf  prêtres  avaient  signé,  mais  de  leur  prénom 
seulement  ;  c'était  peu  sur  un  total  de  648  prêtres  et 
diacres  1 

Certes  les  défauts  signalés  comme  existant  au  Mala- 
bar n'étaient  que  trop  réels  :  chrétientés  laissées  sans 
instruction,  cassanares  peu  zélés,  grand  relâchement 
des  mœurs,  missionnaires  carmes  trop  peu  nombreux, 
souvent  médiocres.  Mais  à  quoi  aurait-il  servi  pour  le 
bien  des  âmes  que  le  Malabar  passât  sous  la  juridiction 
du  patriarche  chaldéen,  quand  celui-ci  n'avait  "guère 
non  plus  de  bons  prêtres  et  aucun  candidat  recomman- 
dable  pour  l'épiscopat?  Pendant  que  la  S.  Congréga- 
tion étudiait  la  situation  et  cherchait  les  moyens  d'y 
remédier,  une  pétition  directe  lui  était  adressée,  le 
1er  juin  1853,  signée  par  trente  prêtres,  qui  contenait 
plusieurs  considérations  justes,  celle  par  exemple  sur 
l'absence  d'un  évêque  du  rit  syro-malabare  pour  plus 
de  200  000  fidèles,  alors  que  pour  un  petit  nombre  de 
latins  il  y  avait  trois  vicaires  apostoliques  dans  la 
région,  Vérapoly,  Quilon  et  Mangalore,  celle  encore 
qui  signalait  l'ignorance  de  leur  langue  liturgique  chez 
les  prélats  qui  les  gouvernaient.  Au  moment  où  cette 
pétition  partait  pour  Rome,  depuis  six  mois  au  moins, 
l'intervention  mésopotamienne  était  déclenchée  :  le 
prêtre  Denhâ  Bar-Yonâ  circulait  dans  les  chrétientés 
et  faisait  prendre  corps  au  désir  d'avoir  un  supérieur 
du  rit,  de  préférence  un  mésopotamien.  Bar-Yonâ 
avait  trouvé  sur  place  deux  auxiliaires  convaincus 
dans  la  personne  de  deux  cassanares  et  malpân,  tous 
deux  nommés  Antoine  et  que  les  documents  prove- 
nant de  la  mission  latine  appellent  respectivement 
«  Antoine  le  fondateur  »  et  Antoine  Thondanatta.  Les 
suppliques  du  premier  disaient  qu'il  faudrait  tout  au 
moins  que  Rome  nommât  un  visiteur  sachant  le  sy- 
riaque; ce  à  quoi  le  patriarche  Joseph  VI  Audo  faisait 
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écho  dès  1855,  en  rappelant  à  la  Propagande  les  termes 
de  l'Etsi  pastoralis,  qui  enjoignait  le  respect  des  rits 
orientaux.  N'espérant  guère  recevoir  la  permission 
de  consacrer  un  évèque  pour  le  Malabar,  Audo  propo- 
sait enfin,  le  7  novembre  1856,  une  autre  mesure  :  que 
la  Propagande  choisisse  deux  visiteurs  non-carmes  et 
lai  aussi  deux  visiteurs,  dont  un  serait  un  ancien  élève 
du  Collège  urbain,  qui  s'en  iraient  tous  les  quatre  au 
-Malabar  pour  examiner  la  situation. 

Au  Malabar  cependant  se  produisait  un  événement 
signalé  plus  haut,  col.  3129.  Le  vicaire  apostolique,  avait 
créé  des  séminaires  diocésains  et  déclaré  qu'il  n'ordon- 
nerait plus  les  clercs  qui  auraient  étudié  seulement  à 
la  mode  ancienne  chez  les  malpân.  Dans  le  cours  de 
l'année  1858,  Mgr  Baccinelli  refusa  d'ordonner  les 
quinze  candidats  que  lui  présentait  Antoine  Thonda- 
natta.  Celui-ci,  avec  deux  autres  prêtres  et  douze  de 
ses  étudiants,  prit  le  chemin  de  la  Mésopotamie.  Il  y 
resta  quelques  mois,  plusieurs  de  ses  élèves  mouru- 
rent et  le  patriarche  Joseph  VI  Audo  n'osa  rien  faire. 
Antoine  rentra  aux  Indes,  y  fut  frappé  de  censures. 
Cependant,  il  y  avait  de  fréquents  échanges  de  corres- 
pondance entre  le  patriarche  chaldéen  ou  son  entou- 
rage et  le  Malabar;  on  conseillait  l'envoi  à  Rome  de 
nombreuses  pétitions,  dans  lesquelles  devait  être 
demandé  avec  insistance  le  rattachement  des  chré- 
tiens de  Saint-Thomas  au  siège  qui  les  avait  adminis- 
trés avant  l'arrivée  des  Portugais.  Le  ton  s'élevait 
peu  à  peu  :  écrivant  à  la  Propagande  le  12  décembre 
1859,  Joseph  VI  menaçait  de  donner  sa  démission  si 
le  Saint-Siège  ne  lui  permettait  pas  de  consacrer  un 
évêque  pour  le  Malabar,  car  ce  serait,  disait-il,  une 
intolérable  violation  des  droits  de  son  Église. 

La  réponse  de  Rome,  au  printemps  de  1860,  sans 
traiter  la  question  au  fond,  enjoignit  au  patriarche  et 
aux  évèques  chaldéens  de  ne  s'immiscer  en  rien  dans 
les  affaires  du  Malabar.  Mais  le  parti  de  la  désobéis- 
sance prévalut  et,  nonobstant  les  textes  formels  pré- 
sentés au  patriarche  par  le  délégué  apostolique, 
Mgr  Amanton,  un  évèque  fut  élu  pour  le  Malabar,  le 
12  septembre  1860,  et  consacré  le  30  du  même  mois, 
sous  le  nom  de  Mar  Rokos,  avec  le  titre  de  Perath 
d'Maisan  (Bassorah).  C'était  un  ancien  domestique  du 
patriarcat,  élevé  au  sacerdoce  sans  préparation  sé- 
rieuse et  sur  lequel  la  Propagande  avait  déjà  fait  des 
réserves  deux  ans  plus  tôt,  alors  que  le  patriarche 
pensait  à  lui  pour  un  autre  siège.  Récit  détaillé  de 
C.  Korolevskij,  dans  l'art.  Audo  (Joseph),  Diclionn. 
d'hist.  et  de  géogr.  ceci.,  t.  v,  col.  326-332. 

Mgr  Amanton  interdit  au  nouveau  consacré  l'exer- 
cice des  fonctions  pontificales,  comme  aussi  de  quitter 
Mossoul,  sous  peine  d'excommunication  majeure  latœ 
senlentise,  et  ce  dès  le  4  octobre.  La  veille,  Antoine 
Thondanatta,  qui  se  trouvait  de  nouveau  en  Mésopo- 
tamie, avait  écrit  à  ses  compatriotes  pour  leur  annon- 
cer la  prochaine  arrivée  de  Mar  Rokos  et  les  inviter  à 
lui  faire  Un  accueil  grandiose.  Mais  la  condamnation 
portée  par  le  délégué,  en  plus  de  sa  répercussion  sur  la 
hiérarchie  chaldéenne  et  sur  la  population  eut  rainée 
vers  un  schisme,  qu'à  peu  prés  personne  ne  i 
eut  encore  pour  effet  que  le  consul  anglais  de  Bagdad 
refusa  d'autoriser  rembarquement  de  .Mar  Rokos  pour 
les  Indes.  Il  ne  put  partir  que  le  17  janvier  1861,  après 
que  le  patriarche,  ayant  reçu  une  lettre  qui  l'appelait 
à  Rome,  eut  réussi  à  la  faire  passer  pour  une  approba- 
tion de  ses  actes  :  il  avait  écrit  à  ses  piètres  de  !  ■ 
que  les  questions  pendantes  allaient  être  résolues  con- 
formément à  ses  désirs  et  qu'il  avait  été  invil 
rendre  à  Rome  avec  deux  évèques,  afin  que  1  < 

fût  plus  facilement  obtenue  sans  Intermédiaire.  En- 
couragé par  celle  lettre,  Rokos  pouvait,  en  naviguant 
vers  les  Indes,  prétendre  qu'il  était  de  bonne  foi;  mais 
en  débarquant  a  Cochin  le  jour  de  l'Ascension,  c'est 


chez  l'évêque  jacobite  qu'il  fut  conduit  par  le  cassa- 
nare  Antoine. 

Rokos  comptait  sur  l'appui  des  autorités  britanni- 
ques; le  13  mai.  il  signait  une  lettre  au  gouverneur  de 
la  Société  des  Indes  orientales  :  «  Mar  Thomas,  métro- 
polite et  commissaire  des  syriens  romano-chaldéo- 
catholiques  au  Malabar.  »  Ambroise  de  Jésus,  Hie- 
rarchia  carm.,  dans  Atuilecta...,  t.  XIV,  1939,  p.  32.  Il 
essayait  de  persuader  les  catholiques  de  la  régularité 
de  sa  mission,  disant  que  le  patriarche  avait  été  chargé 
par  le  Saint-Siège  de  le  consacrer  pour  le  soin  de  leurs 
chrétientés.  Cependant,  tandis  qu'il  attendait  quelque 
temps  à  Cochin,  ne  sachant  quelles  paroisses  étaient 
disposées  à  le  recevoir,  le  vicaire  apostolique  envoyait 
partout  les  meilleurs  prêtres  du  jeune  tiers-ordre  régu- 
lier, pour  mettre  le  clergé  et  les  fidèles  en  garde  contre 
l'intrus  et  leur  faire  signer  une  protestation  de  fidélité 
au  Saint-Siège.  Le  succès  du  nouveau  pasteur  fut  sans 
doute  assez  médiocre,  si  l'on  en  juge  par  les  termes  de 
la  circulaire  adressée  par  lui  le  13  août  à  tous  les  syro- 
malabares;  il  s'y  plaint  violemment  des  tertiaires  et 
répète  que  sa  consécration  a  été  conséquente  à  l'arri- 
vée de  bulles  pontificales.  Les  lettres  testimoniales 
qu'Audo  lui  avait  données,  ou  du  moins  les  copies  que 
Mar  Rokos  faisait  circuler  dans  les  chrétientés,  por- 
taient que  tout  avait  été  fait  par  l'autorité  du  Saint- 
Siège.  Il  y  avait  de  quoi  ébranler  les  fidèles.  Heureu- 
sement, les  tertiaires  formaient  une  armée  de  choc,  peu 
nombreuse,  mais  sûre  et  bien  compacte.  Rokos  tenta 
de  gagner  leur  supérieur,  le  P.  Cyriaque  Élie  Chavara, 
en  lui  offrant  la  consécration  épiscopale,  mais  l'humble 
religieux  esquiva  la  tentation  et  il  fallut  un  précepte 
du  vicaire  apostolique  pour  lui  faire  accepter  le  titre 
de  vicaire  général.  Bernardin  de  Sainte-Thérèse  l'au- 
rait vu  volontiers  d'ailleurs  pourvu  du  caractère  épis- 
copal. 

Cependant  le  prieur  des  tertiaires  prenait  l'initiative 
d'envoyer  au  pape  Pie  IX  une  supplique  pour  lui  de- 
mander un  document  qui  fixât  aux  syro-malabares  la 
ligne  qu'ils  devaient  suivre.  La  réponse  vint  sous  la 
forme  d'un  bref,  en  date  du  5  septembre  1861.  R.  De 
Martinis,  Jus  pont,  de  prop.  fide,  t.  vi  </,  Rome,  1894, 
p.  335  sq.  Les  signataires  de  la  pétition  étaient  mis  en 
garde  contre  l'intrus  et,  par  un  autre  bref  du  même 
jour,  le  vicaire  apostolique  était  invité  à  l'excommu- 
nier solennellement,  s'il  ne  quittait  aussitôt  le  Mala- 
bar. Deux  jours  plus  tard,  le  patriarche  Audo,  arrivé 
à  Rome  depuis  plusieurs  semaines,  envoyait  à  Mar 
Rokos  l'ordre  de  rentrer  à  Mossoul;  c'était  une  des 
conditions  que  le  pape  avait  imposées  au  patriarche 
avant  de  lui  accorder  audience.  Mar  Rokos,  après  les 
monitions  d'usage,  fut  excommunié  le  30  novembre, 
mais  il  ne  quitta  le  Malabar  qu'en  mars  1852,  emme- 
nant le  cassanare  Antoine,  porteur  d'une  lettre  écrite 
par  un  groupe  de  rebelles,  où  ceux-ci  demandaient 
qu'Antoine  fût  consacré,  soit  par  Audo.  soit  par  son 
prédécesseur  démissionnaire.  Nicolas  Zayâ,  soit  au 
pis-aller  par  le  patriarche  nestorien.  A  Mossoul,  le  mal 
heureu  H   d'abord,  de  connivence  avec  le 

patriarche,  comme  s'il  n'avait  été  frappé  d'aucune 
censure;  il  ne  fallut  rien  moins  que  le  bref  Nuper 
nobis  du  26  septembre  1862,  op.  cit.,  p.  383  sq..  pour 
faire   accepter  au   patriari  'les  faits,  et 

ut  le  22  avril  1863  que  Mgr  Amanton 
put  absoudre  l'ancien  domestique  promu  abusivement, 
qui  prétendit  <<   n'avoir  jamais  agi 

contre  les  ordres  du  Saint  -Si 

Le  passage  au  Malabar  de  l'évêque  Rokos,  si  bref 
qu'il  eût  été,  avait  eu  plusieurs  effets  délétères  :  agita- 
tion dans  les  chrétientés,  ordination  d'un  certain 
nombre  de  sujets  dépourvus  d'instruction  OU  des  qua- 
hte,  requises  pour  le  ministère  sacerdotal.  Antoine 
I  hondanatta,  cependant,  après  avoir  été  consacré  par 
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le  catholicos  nestorien  Siméon,  rentrait  au  Malabar, 
mais  au  moment  où  la  conclusion  d'un  nouveau  con- 
cordat entre  le  Portugal  et  le  Saint-Siège  venait  de 
mettre  fin  au  schisme  goanais  :  il  perdait  par  le  fait 
même  l'appui  de  ceux  qui  l'avaient  poussé  dans  la 
voie  de  la  désobéissance.  Après  avoir  végété  au  milieu 
d'un  petit  groupe  de  récalcitrants,  il  finit  par  deman- 
der, au  début  de  1865,  l'absolution  des  censures  qu'il 
avait  encourues  et  se  retira,  vivant  comme  un  simple 
prêtre,  au  couvent  de  Mannanam. 

On  aurait  pu  croire  que  l'ère  des  interventions  méso- 
potamiennes  était  terminée.  En  fait,  il  n'y  eut  qu'une 
trêve.  Le  patriarche  Audo,  invité  à  se  rendre  à  Rome 
avec  tous  les  évêques  du  monde,  pour  le  concile  du 
Vatican,  se  mit  en  route,  bien  décidé  à  revendiquer  tous 
les  privilèges  anciens  de  son  patriarcat,  y  compris  la 
juridiction  sur  le  Malabar.  Le  refus  qui  lui  fut  opposé, 
contribua  sans  doute  à  le  pousser  sur  la  question  de 
l'infaillibilité  pontificale  du  côté  de  la  minorité,  où 
l'on  était  flatté  d'avoir  l'adhésion  d'un  patriarche. 
Joseph  Audo  souscrivit  le  29  juillet  1872  seulement  la 
définition,  en  protestant  d'ailleurs,  auprès  des  siens, 
qu'il  entendait  bien,  par  cet  acte  tardif,  ne  renoncer 
en  rien  à  la  revendication  des  prérogatives  patriar- 
cales. Lorsqu'il  se  soumettait  ainsi,  de  mauvaise  grâce, 
il  avait  déjà  d'une  manière  subreptice  préparé  les 
agents  d'une  nouvelle  action  au  Malabar.  On  croira 
d'ailleurs  difficilement  qu'Audo  n'ait  eu  en  vue  que  le 
rétablissement  d'une  tradition  historique  ou  le  bien 
des  âmes;  il  semble  bien  que  la  question  pécuniaire 
ait  joué  un  rôle  capital  dans  toute  l'affaire  du  Malabar, 
soit  chez  le  patriarche,  soit  chez  ses  conseillers,  l'astu- 
cieux évêque  Mar  Élie  Mellus  et  le  supérieur  des  moi- 
nes d'Alkoche,  Elisée  Dehok.  Les  chaldéens  de  Méso- 
potamie n'étaient  guère  que  35  000  et  la  plupart  d'en- 
tre eux  vivaient  dans  les  montagnes  désolées  du  Kur- 
distan ;  qu'était-ce  donc  que  les  dîmes  versées  par  eux 
en  comparaison  de  ce  qu'aurait  pu  procurer  en  contri- 
butions ou  en  dons  une  communauté  près  de  dix  fois 
plus  nombreuse?  La  rentrée  au  Malabar  se  fit  d'ailleurs 
par  l'envoi  de  deux  quêteurs,  moines  d'Alkoche,  dont 
un,  le  P.  Philippe  Aziz,  était  ancien  élève  du  Collège 
urbain.  Les  chaldéens  n'avaient  pas  oublié  les  bonnes 
relations  des  années  précédentes  avec  le  clergé  goanais, 
et  c'est  un  presbytère  goanais  de  Trichur  qui  servait 
de  quartier  général  à  Philippe  Aziz. 

Comme  avant  l'affaire  Rokos,  il  y  eut  alors  entre  le 
Malabar  et  la  Mésopotamie  un  notable  échange  de 
lettres.  Mossoul  en  dictait  les  termes,  les  moines 
quêteurs  recueillaient  les  signatures.  Dès  qu'un  certain 
nombre  de  pétitions  furent  entre  ses  mains,  au  prin- 
temps de  1873,  le  patriarche  écrivit  deux  lettres  à  la 
Propagande  pour  lui  demander  de  pouvoir  consacrer 
un  ou  deux  évêques  à  destination  du  Malabar;  en 
même  temps,  il  insistait  pour  que  les  quêtes  fussent 
autorisées  en  Europe.  La  réponse  fut  négative  sur  les 
deux  points  :  le  30  septembre  1873,  la  S.  Congrégation 
déclara  catégoriquement  qu'il  était  inutile  de  revenu- 
sur  la  question  du  Malabar.  Lorsque  cette  lettre  arriva 
en  Mésopotamie,  où  il  n'y  avait  plus  de  délégué  apos- 
tolique depuis  la  mort  de  Mgr  Castells  survenue  le 
7  septembre,  le  patriarche  s'était  retiré  au  monastère 
d'Alkoche,  où  il  se  sentait  plus  libre,  soustrait  à  l'in- 
fluence ou  au  contrôle  des  missionnaires  dominicains. 
Il  se  résigna  pour  un  temps  à  ne  rien  faire  contre  la 
volonté  de  Rome;  mais,  lorsqu'il  eut  appris,  au  prin- 
temps suivant,  que  les  efforts  conjugués  du  Saint- 
Siège  et  de  l'ambassade  de  France  à  Constantinople 
n'avaient  pas  réussi  à  empêcher  la  Sublime  Porte  de  se 
déclarer  en  faveur  du  nouveau  schisme  arménien,  il 
déposa  le  masque.  Élie  Mellus,  mécontent  du  diocèse 
d'Aqra,  pour  lequel  il  avait  été  consacré,  mais  dont  il 
ne  jugeait  pas  les  revenus  suffisants,  et  le  supérieur  des 


moines  l'encouragèrent  dans  sa  détermination.  Ils 
furent  ses  assistants  dans  une  cérémonie  où  il  consa- 
cra, à  l'insu  de  Rome,  le  24  mai  1874,  deux  nouveaux 
évêques.  Mellus  recevait  comme  récompense  de  cette 
complaisance  la  mission  du  Malabar  :  le  2  juillet,  le 
patriarche  lui  remettait  une  lettre  pour  les  chrétiens 
du  Malabar  et,  le  4,  une  lettre  pour  le  consul  anglais  de 
Bagdad,  qui  devait  le  recommander  aux  autorités 
britanniques  des  Indes.  Dans  les  mêmes  jours,  le  moine 
Aziz  écrivait  au  vicaire  apostolique  de  Vérapoly  que, 
s'il  voulait  éviter  la  venue  d'un  évêque  mésopotamien, 
il  devait  lui  restituer  immédiatement  l'autorisation 
de  circuler  parmi  les  chrétientés  de  son  obédience  et  lui 
permettre  de  quêter. 

Au  mois  d'octobre,  peut-être  auparavant,  Mar  Mel- 
lus était  installé  à  Trichur.  Mais  il  avait  été  précédé 
aux  Indes  par  les  instructions  de  Rome.  Pie  IX  avait 
toujours  usé  envers  le  patriarche  Audo  d'une  extrême 
condescendance;  le  soutien  donné  au  néo-schisme  ar- 
ménien par  le  gouvernement  ottoman  conseillait 
d'ailleurs  qu'on  usât  de  prudence,  car,  dans  l'hypo- 
thèse d'une  dissidence,  on  savait  que  les  fonctionnaires 
la  favoriseraient,  circonstance  particulièrement  dan- 
gereuse dans  des  vilayets  comme  ceux  de  Mossoul  et 
de  Bagdad,  où  l'éloignement  du  pouvoir  central  ren- 
dait possible  les  actes  les  plus  arbitraires.  II  y  avait 
donc  de  graves  motifs  pour  empêcher  qu'une  condam- 
nation formelle  fût  portée  contre  le  patriarche;  mais 
le  bref  Speculalores  saper  du  1er  août  1874,  De  Martinis 
Jus  ponlif.  de  prop.  fide,  t.  vi  b,  p.  243-247,  prescrivait 
que  l'évêque  intrus  et  ses  compagnons,  déjà  punis  de 
suspense  en  Mésopotamie,  seraient  frappés  de  l'excom- 
munication majeure,  après  les  monitions  canoniques, 
s'ils  se  refusaient  à  quitter  les  Indes. 

Dans  ses  lettres  des  2  et  4  juillet  1874,  le  patriarche 
avait  indiqué  comme  but  de  la  mission  de  Mar  Mellus 
la  suppression  de  la  juridiction  des  carmes;  dans  une 
circulaire  envoyée  de  Trichur,  le  30  octobre,  à  toutes  les 
chrétientés  syro-malabares,  Mellus  recommandait 
l'obéissance  au  patriarche  à  l'exclusion  de  la  hiérar- 
chie latine  et  s'engageait  à  produire  un  document  par 
lequel  Pie  IX  reconnaissait  l'autorité  du  patriarche 
chaldéen  sur  le  Malabar.  En  fait,  une  nouvelle  circu- 
laire du  7  février  1875  présentait  la  traduction  en  ma- 
layalam  d'un  soi-disant  bref,  daté  du  20  août  1872.  Les 
adhésions  pourtant  étaient  peu  nombreuses,  ayant 
lieu  surtout  dans  les  chrétientés  demeurées  sous  la 
juridiction  goanaise.  Au  besoin,  Aziz  employait  la 
force  pour  s'emparer  des  églises.  Dans  l'ensemble,  les 
chrétiens  soumis  à  la  juridiction  de  Vérapoly  restaient 
fidèles;  toutefois,  dans  l'été,  quatre  communautés 
passèrent  plus  ou  moins  complètement  au  schisme. 
D'autre  part,  il  n'y  avait  guère  d'endroits  où  la  dissi- 
dence fût  complète;  à  Trichur  même,  les  catholiques 
avaient  une  chapelle,  desservie  par  les  tertiaires.  Le 
grand  mal  était  que  Mellus  ordonnait  abusivement  un 
grand  nombre  de  prêtres  :  au  mois  de  mars  il  y  en  avait 
déjà  une  vingtaine  dans  le  nord,  en  juin  une  trentaine 
dans  le  sud.  Ses  espoirs  de  succès  étaient  tels  que,  dès 
janvier  1875,  il  avait  demandé  au  patriarche  de  consa- 
crer un  deuxième  évêque  pour  le  Malabar  :  ce  fut  Mar 
Philippe  Jacques  Ourâhâ  (Abraham),  consacré  le 
25  juillet,  excommunié  par  Mgr  Mellano  dès  le  mois  de 
décembre.  Ce  qui  facilitait  beaucoup  l'action  des 
Mésopotamiens,  c'était  la  dualité  de  juridiction  que 
l'accord  intervenu  pour  mettre  fin  au  schisme  goanais 
n'avait  pas  supprimée.  Une  partie  des  «  syriens  »  était 
restée  sous  la  dépendance  de  l'archevêché  de  Cranga- 
nore,  qu'administrait  un  «  gouverneur  épiscopal  », 
alors  Benoît  do  Rosario  Gomes,  et  il  semble  qu'il 
n'agit  pas  assez  vigoureusement  contre  Mellus.  Le 
clergé  portugais  n'avait  pas  abandonné  tout  espoir  de 
voir  rentrer  sous  sa  juridiction  cette  chrétienté  impor- 
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tante  à  laquelle  Alexis  de  Menezes  avait  jadis  donné 
son  statut.  On  le  vit  bien,  lorsque  le  nouvel  archevêque 
de  Goa,  Mgr  Ayres  d'Ornellas  de  Vasconcellos,  après 
avoir  obtenu  de  Rome  des  pouvoirs  spéciaux,  s'offrit 
à  visiter  lui-même  le  Malabar  pour  le  pacifier.  1.  ar- 
chevêque de  Bombay,  Mgr  Léon  Meurin,  S.  .1..  dut  le 
supplier  de  n'en  rien  taire,  car,  si  certains  prêtres  qui 
avaient  adhéré  à  Mellus  offraient'  de  se  soumettre  à 
condition  de  passer  sous  sa  juridiction,  il  était  a  crain- 
dre que  le  premier  résultat  de  son  action  ne  fût  la 
création  d'un  tiers  parti,  en  sorte  que  l'on  aurait  pu 
trouver  dans  un  même  endroit  des  fidèles  dépendant 
des  carmes  et  d'autres  du  clergé  goanais,  en  même 
temps  que  des  mellusiens. 

Rome,  au  surplus,  ne  restait  pas  inactive.  Après 
que,  le  27  janvier  1875,  Pie  IX  eut  envoyé  le  bref 
Perlegentes  aux  chrétiens  du  Malabar  pour  les  féliciter 
de  leur  résitance,  De  Martinis,  op.  cit.,  p.  250,  on  envi- 
sagea divers  moyens  pour  contrecarrer  l'action  de 
l'évêque  intrus.  Et,  comme  il  ne  manquait  pas  de 
plaintes  contre  les  missionnaires  carmes,  don!  cer 
taines  paraissaient  fondées,  la  Propagande  en  vint  à 
conclure  qu'il  lui  fallait  obtenir  de  nouvelles  informa- 
tions au  moyen  de  personnes  se  trouvant  en  dehors  de 
la  mêlée.  Une  visite  apostolique  fut  décidée  et  l'arche- 
vêque de  Bombay  choisi  comme  visiteur.  Instructions 
contenues  dans  le  bref  Oporlel  du  24  mars  1876,  De 
Martinis,  op.  cit.,  p.  292-294.  Dès  le  8  mal,  le  prélat 
notifiait  sa  mission  à  toutes  les  Églises  «  syriennes  », 
après  avoir  rendu  visite  à  l'archevêque  de  Goa  et  au 
vicaire  apostolique  de  Vérapoly;  le  9,  il  publiait  une 
déclaration  contre  Mar  Mellus;  le  10,  il  convoquait 
à  Mannanam,  pour  le  23  du  même  mois,  une  assemblée 
de  tous  les  prêtres  et  de  quelques  laïcs  pour  chaque 
paroisse,  à  l'effet  d'entendre  leurs  doléances  et  leurs 
désirs.  Tous  les  prêtres  étaient  invités,  ceux  qui 
étaient  demeurés  fidèles,  ceux  qui  étaient  tombés 
dans  le  schisme  et  ceux-là  même  qui  avaient  été 
ordonnés  abusivement  par  l'intrus.  Mgr  Meurin  esti- 
mait qu'il  fallait  accueillir,  au  moins  partiellement, 
les  désirs  des  syro-malabares  et  préconisait  l'idée 
que  le  vicariat  apostolique  de  Vérapoly  fût  divisé 
en  deux  circonscriptions,  une  pour  les  latins  et  une 
pour  les  «  syriens  ».  A  ces  derniers  aurait  dû  être  pré- 
posé un  prélat  d'origine  européenne,  mais  autorisé 
à  célébrer  en  syriaque.  Que  si  les  carmes  ne  pouvaient 
fournir  le  personnel  voulu,  la  province  de  la  Compa- 
gnie de  Jésus,  qui  avait  au  Liban  le  collège  de  Ghazir, 
devrait  procurer  le  nouveau  vicaire  apostolique  et  une 
dizaine  de  Pères,  qui  apprendraient  non  seulement  le 
malayalam,  mais  aussi  le  syriaque.  Les  meilleurs  des 
cassanares  pouvaient  être  consacrés  comme  évêques 
pontifiant,  sans  juridiction.  On  ne  saurait  négliger, 
remarquait  le  visiteur,  que  les  «  syriens  »  catholiques, 
quoique  formant  la  très  grande  majorité  des  chrétiens 
de  Saint-Thomas,  ne  voient  jamais  une  fonction  ponti- 
ficale de  leur  rit,  tandis  que  les  jacobites  uni  plusieurs 
évêques;  cette  circonstance  les  met  dans  un  état  d'in- 
fériorité évident.  Mgr  Mellano,  qui  avait  fait  du  minis- 
tère exclusivement  auprès  de,  latins  cl  n'avait  guère 
de  sympathie  pour  les  «  syriens  »,  s'opposa  aux  conclu- 
sions du  visiteur.  Mar  Mellus  le  savait  et  s'en  moquait 
ouvertement,  car  les  dissensions  entre  les  carmes  el  le 
visiteur  empêchaient  l'efficacité  de  la  visite.  La  Propa 
gande  pour  sortir  de  cette  situation  envoya  alors 
comme  enquêteur  Mgr  Ignace  Persico,  au  début  de 
1877.  Le  nombre  des  adhérents  de  Mellus  s'élevait 
alors  à  24  000,  avec  tous  les  cassanares  dépendant  de 
Goa,  quatre  ou  cinq  de  ceux  appartenant  a  Vérapoly, 
contre  170  000  catholiques  demeuri  Igr  Per- 

sico portait  aux  Indes  un  exemplaire  de  l'encyclique 
Quœ  in  patriarchalu,  du  16  novembre  1876,  De  Marti- 
nis, op.  cit.,  p.  306-310,  dans  laquelle   Pie   IX   avait 


résumé  l'histoire  des  affaires  qui,  en  Mésopotamie  ou 
au  Malabar,  avaient  fourni  au  patriarche  chaldéen  des 
occasions  de  s'opposer  à  l'action  du  Saint-Siège.  La 
traduction  en  malayalam  de  cet  important  document 
et  sa  diffusion  dans  les  chrétientés  syro-malabares 
eurent  un  effet  réconfortant;  on  était  heureux  de  sa- 
voir que  l'intrigant  patriarche  était  frappé  de  suspense 
et  on  aurait  applaudi  volontiers  à  une  sentence  d'ex- 
communication. Mais  les  mellusiens  ne  se  laissèrent 
pas  entamer.  La  nouvelle  de  la  soumission  de  Jo- 
seph VI  (1"  mars  1877)  fut  connue  aux  Indes  pendant 
l'été;  toutefois,  nonobstant  l'ordre  du  vieux  patriar- 
che, ni  Mar  Mellus,  ni  Mar  Philippe  Jacques  Abraham 
n'entendaient  partir.  Dans  le  cours  de  l'année  sui- 
vante, ce  dernier  quitta  le  Malabar  et  se  retira  à  Bom- 
bay :  depuis  plusieurs  mois  le  schisme  ne  faisait  plus 
aucun  progrès.  Mais  c'est  seulement  au  début  de  1882, 
que  Mar  Mellus  décida  de  quitter  les  Indes,  probable- 
ment lorsqu'il  apprit  que  son  compagnon,  Mar  Abra- 
ham, devenait  évêque  de  Djéziret  Ibn  Omar  (février 
1882);  il  ne  devait  d'ailleurs  pas  avoir  encore  résolu 
sérieusement  de  se  soumettre,  car,  avant  de  partir, 
pour  se  procurer  des  ressources,  il  ordonna  prêtres, 
moyennant  finances,  un  nombre  appréciable  de  candi 
dats  âgés  de  dix-huit  à  vingt  ans.  En  outre,  avant  de 
s'embarquer,  le  5  mars,  il  constitua  comme  ses  vicaires, 
avec  le  pouvoir  de  bénir  les  saintes  huiles  et  de  confé- 
rer les  ordres  mineurs,  le  moine  alkochien  Antoine. 
un  des  deux  quêteurs  de  1872,  et  le  malheureux  An- 
toine Thondanatta,  jadis  consacré  par  le  catholicos 
nestorien,  qui  venait  de  retomber  dans  le  schisme 
après  avoir  vécu  plusieurs  années  comme  simple  prêtre 
dans  le  sein  de  l'Église  catholique. 

Mellus  était  attendu  en  Mésopotamie  lorsqu'il  dé- 
barqua le  13  avril  à  Bassorah;  les  Mossouliotes  qui 
n'avaient  pas  approuvé  la  soumission  du  patriarche 
Audo  et  faisaient  opposition  à  son  successeur  Élie 
Abou'l-Yonan  comptaient  faire  de  l'évêque  insoumis 
le  chef  de  leur  parti.  Il  semble  toutefois  qu'il  comprit 
assez  vite  l'inanité  d'un  tel  projet  et  se  laissa  pénétrer 
peu  à  peu  par  l'idée  d'une  soumission  définitive  au 
Saint-Siège  :  en  décembre  1883.  lorsqu'un  groupe  de 
jeunes  clercs  arriva  du  Malabar  a  Mossoul  pour  y  rece 
voir  de  ses  mains  le  diaconat  et  la  prêtrise,  il  refusa 
de  les  ordonner.  Cependant,  en  1887,  il  était  i 
en  relations  épistolaires  avec  ses  partisans  et  les  enga 
geait  à  demeurer  fidèles  •  à  l'évêque  Thondinatte  (sic) 
et  au  chorévêque  Augustin  »,  promettant  qu'il  revien 
drait  en  personne  ou  enverrait  aux  Indes  un  i 
consacré  par  lui.  Il  ne  fit  sa  soumission  qu'en  1889; 
pourvu  en  1893  du  siège  de  Mardin,  il  y  mourut  le 
16  février  1908. 

Les  mellusiens,  qui  avaient  toujours  leur  centre  en 
l'église  Notre-Dame  des  Douleurs  à  Trichur,  étaient 
reduils  à  un  peu  plus  de  8  000,  lorsqu'ils  se  soumirent 
en  1907  au  patriarche  nestorien,  qui  leur  donna  pour 
évêque  un  Mésopotamien,  Mar  Abimélech.  Celui  ci 
ayant  voulu  les  ncslorianiser  et  modifier  leur  rit,  une 
scission  se  produisit  parmi  eux  :  la  plupart  des  indé- 
pendants »  se  sont  convertis  depuis  lors  au  catholi- 
cisme, les  nestoriens  ou  surayees  ne  seraient  plus  au- 
jourd'hui qu'environ  2  000,  avec  un  éi 
prêtres.  .1.  ('..  l 'anjikaran,  Christianity  in  Malabar..., 
dans  Orient,  christ.,  t.  vi,  fasc.  2  (n.  23),  Rome,  1926, 
p.  113  sq. 

Ajoutons  qu'en  1895  encore  il  y  eut  des  pétitions 
plus  ou  moins  spontanées  envoyées  au  cal  holicos  chal- 
déen. Abdiso'  Y  Khayyath,  pour  obtenir  le  rattache 
ment  de  la  chi  o  malabare  au  patriarcat  de 

lut   portée  à  Home,  on  ni    la 

sagesse  de  décider  qu  liomas 

au  Saint  Siège.  Les 

progrès  accomplis  depuis  lors  par  l'Église  syro mala 
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bare,  enfin  dotée  d'une  hiérarchie  propre,  ont  été  tels 
qu'elle  n'a  plus  besoin  de  s'appuyer  sur  la  Mésopota- 
mie; on  pourrait  envisager  aujourd'hui  une  assistance 
en  sens  contraire,  de  la  fille  à  la  mère;  dès  1876,  cer- 
tains prêtres  et  religieux  du  Malabar,  qui  connaissaient 
la  situation  et  les  difficultés  des  catholiques  apparte- 
nant aux  provinces  orientales  de  l'empire  ottoman, 
s'offraient  déjà  pour  leur  venir  en  aide. 

VI.  Hiérarchie  catholique  indigène.  —  Les 
actes  solennels  par  lesquels  Pie  XI  a  décidé  la  création 
des  hiérarchies  indigènes  en  Extrême-Orient  et  en 
pays  noir  ont  fourni  l'occasion  d'affirmer  un  principe, 
en  soi  indiscutable,  que  chaque  nation  chrétienne  a  le 
droit  d'être  gouvernée  par  une  hiérarchie  indigène;  et 
beaucoup  de  s'indigner  à  propos  de  la  situation  précé- 
dente, comme  si  l'absence  d'évêques  indiens,  chinois 
ou  japonais  avait  été  l'effet  d'une  aberration  étrange 
des  missionnaires  latins.  Mais  il  n'y  a  jamais  eu  d'évê- 
que  indigène  au  Malabar  avant  l'arrivée  des  Portu- 
gais, ni  en  Ethiopie  avant  1929,  et  aujourd'hui  encore 
certains  diocèses  de  l'Église  dissidente  du  Proche- 
Orient  sont  régulièrement  gouvernés  par  des  prélats 
hellènes,  alors  qu'ils  sont  formés  à  peu  près  exclusive- 
ment de  fidèles  arabophones.  Le  patriarche  d'Alexan- 
drie, sans  aucune  influence  romaine,  comme  le  calho- 
licos  de  Séleucie-Ctésiphon,  ont  régulièrement  choisi 
pour  gouverner  leurs  filiales  lointaines  de  l'Ethiopie  et 
des  Indes  des  personnes  de  leur  entourage,  en  leur 
interdisant  de  consacrer  eux-mêmes  des  candidats 
locaux. 

Le  premier  évêque  syro-malabare  fut  élu  et  consacré 
dans  des  circonstances  extraordinaires,  lorsque  les 
conquérants  hollandais  chassèrent  en  quelques  jours 
le  visiteur  apostolique  Joseph  de  Sainte-Marie  Sebas- 
tiani,  col.  3123.  Le  fait  que  Sebastiani  avait  été  auto- 
risé avant  son  départ  de  Rome  à  consacrer,  s'il  en  était 
besoin,  un  et  même  deux  évêques,  choisis  dans  les 
rangs  du  clergé  local,  démontre  que  la  Propagande 
était  dès  lors  acquise  au  principe,  qui  a  définitivement 
prévalu  dans  ces  vingt  dernières  années.  L'expérience 
d'ailleurs  fut  favorable  :  non  seulement  Parambil 
Ciandi  (Alexandre  de  Campo)  réussit  à  défendre  les 
fidèles  qui  lui  avaient  été  confiés  contre  les  entrepri- 
ses de  son  ambitieux  cousin  Thomas  de  Campo,  mais 
il  réussit  encore  à  opérer  des  conversions.  Aussi,  lors- 
que, appesanti  par  l'âge,  U  demanda  d'avoir  un  coad- 
juteur,  c'est  un  syro-malabare  que  les  quatre  commis- 
saires carmes  envoyés  par  la  S.  Congrégation  reçurent 
l'ordre  de  choisir.  Pourquoi  faut-il  qu'une  discussion 
entre  eux  et  le  vieil  évêque  sur  la  personne  idoine  ait 
interrompu  si  vite  une  lignée  qui  promettait?  Que  de 
dissensions  et  de  schismes  auraient  été  évités  1  Quoi- 
qu'il en  soit,  l'habitude  qu'avaient  les  «  syriens  »  du 
Malabar  de  recevoir  leurs  évêques  de  Mésopotamie 
était  si  forte  que,  dans  les  siècles  suivants,  chaque  fois 
qu'ils  éprouvèrent  des  difficultés  à  obéir  aux  mission- 
naires latins,  c'est  vers  Babylone  qu'ils  se  tournèrent. 
Une  fois  seulement,  après  la  mort  prématurée  de  Jo- 
seph Cariatil,  nommé  par  la  reine  de  Portugal  au  siège 
latin  de  Cranganore,  ils  essayèrent  d'obtenir  soit  la 
nomination  à  Lisbonne,  soit  la  consécration  par  le 
patriarche  chaldéen,  de  Thomas  Pareamakel,  devenu, 
bien  que  prêtre  syro-malabare,  administrateur  du 
l'archidiocèse  latin  de  Cranganore.  Mais  les  aventures 
de  Max  Rokos  et  de  Mar  Élie  Mellus  démontrent  la 
prédominance  de  la  tradition  mésopotamienne,  si 
humiliante  qu'elle  pût  être. 

Cependant,  à  partir  du  début  du  xixe  siècle,  le  désir 
d'un  évêque  indigène  ne  disparut  plus  :  en  1865,  les 
missionnaires  carmes  demandaient  à  Rome  la  condam- 
nation de  certains  écrits  composés  par  l'évèque  man- 
qué Thomas  Pareamakel,  qui  circulaient  dans  les 
chrétientés  syro-malabares  et  y  entretenaient  les  espé- 


rances qu'avaient  fait  naître  en  1798  l'arrivée  de  l'évè- 
que Cariatil.  On  doit  signaler,  au  surplus,  comme  un 
acte  de  grande  clairvoyance,  que,  dès  1852,  un  jésuite 
du  Maduré,  le  P.  Puccinelli,  recommandait  qu'on 
donnât  au  vicaire  apostolique  de  Vérapoly  un  coadju- 
teur  pour  les  «  syriens  »,  sans  droit  de  succession,  lequel 
pontifierait  dans  leur  rit,  ordonnerait  leurs  prêtres  et 
aurait  vis-à-vis  d'eux  les  prérogatives  normales  des 
vicaires  généraux.  Mais  c'est  seulement  après  l'aven- 
ture de  Mar  Rokos  et  la  conversion  du  cassanare  An- 
toine Thondanatta,  consacré  par  le  patriarche  nesto- 
rien,  que  la  Propagande  décida  qu'il  était  temps 
d'appliquer  au  Malabar  les  dispositions  du  canon  9  du 
IVe  concile  du  Latran  pour  les  diocèses  comprenant 
des  fidèles  de  plusieurs  rits  :  Pontijex  loci  catholicum 
prœsulem  nalionibus  istis  conforment  provida  delibera- 
tione  constituai  sibi  vicarium  in  prœdictis,  qui  ei  per 
omnia  sit  obediens  et  subjectus.  Hefele-Leclercq,  His- 
toire des  conciles,  t.  v  b,  p.  133  sq.  Conformément  à 
l'avis  du  P.  Puccinelli,  la  S.  Congrégation  envisageait 
que  ce  vicaire  général  pourrait  être  consacré,  mais, 
lorsque  le  vicaire  apostolique,  Mgr  Baccinelli,  consulté 
sur  l'opportunité  de  la  mesure,  interrogea  ses  mission- 
naires, il  les  trouva  fermement  opposés  à  toute  pro- 
motion de  prêtres  ou  de  religieux  indigènes  :  la  nomi- 
nation d'un  vicaire  général  syro-malabare,  même  non 
consacré,  eût  été  un  retour  à  l'ancien  usage  de  la  mé- 
tropolie  d'Angamalé,  quand  l'archidiacre  indigène 
était  l'auxiliaire  perpétuel  du  métropolite  mésopota- 
mien.  Mais,  si  peu  nombreux  qu'ils  fussent  pour  l'ad- 
ministration d'une  chrétienté  considérable,  les  carmes 
entendaient  se  réserver  toute  l'autorité.  Mgr  Mellano 
ne  voulut  même  pas  désigner  un  de  ses  confrères  pour 
remplir  vis-à-vis  des  «  syriens  •  le  rôle  de  vicaire  géné- 
ral, ce  qui  eût  adouci  cependant  une  tension  due  pour 
une  bonne  part  à  sa  dureté  personnelle. 

L'arrivée  de  Mar  Élie  Mellus  devait  remettre  la 
question  à  l'ordre  du  jour;  il  était  bien  évident  que  la 
consécration  d'un  évêque  indigène  aurait  mis  fin  à 
l'intrusion  des  Mésopotamiens.  Mais  les  intérêts  en 
jeu  masquaient  le  plus  souvent  les  véritables  condi- 
tions du  problème  et  les  discussions  se  multiplièrent, 
dont  il  n'importe  pas  d'exposer  ici  les  détails.  La  solu- 
tion la  plus  catégorique  eût  été  de  diviser  le  vicariat 
de  Vérapoly  en  deux  nouvelles  circonscriptions,  cha- 
cune avec  son  évêque,  une  pour  les  «  syriens  »  et  une 
pour  les  latins,  circonscriptions  qui  auraient  quelque 
peu  chevauché,  en  raison  du  mélange  des  fidèles  des 
deux  rits  dans  certaines  localités.  La  solution  la  plus 
bénigne  consistait,  en  conservant  le  vicariat  dans  sa 
présente  extension,  à  nommer  un  évêque  pour  les 
«  syriens  »,  lequel  aurait  pu,  soit  avoir  qualité  de 
vicaire  général,  soit  ne  posséder  aucune  juridiction, 
étant  un  simple  évêque  in  pontiftealibus,  pour  les 
ordinations  et  la  pratique  du  rit.  On  envisageait 
d'ailleurs  que  l'évèque,  au  lieu  d'être  syro-malabare, 
pourrait  dans  l'une  ou  l'autre  hypothèse  être  un  Euro- 
péen de  rit  latin  (anglais,  irlandais,  français,  carme, 
jésuite,  membre  de  la  Société  des  Missions  étrangères 
de  Paris),  avec  ou  sans  la  faculté  de  célébrer  dans  le  rit 
de  ses  nouvelles  ouailles.  Chacune  des  combinaisons 
permises  par  les  groupements  de  ces  termes  eut  ses 
partisans,  qui  en  exaltaient  les  avantages,  et  fut  exa- 
minée à  Rome.  Toutefois,  c'est  en  1877  seulement 
qu'on  parvint  à  une  conclusion  :  le  17  août,  le  P.  Mar- 
celin de  Sainte-Thérèse  (Antoine  Berardi),  supérieur 
du  séminaire  mixte  de  Puthempally,  devenait  coad- 
juteur  de  Mgr  Mellano,  avec  droit  de  succession  et  la 
charge  particulière  des  «  syriens  ».  Hicrarchia  carmel..., 
dans  Anal.  ord.  carmel.  discale,  t.  xiv,  1939,  p.  45-48. 
Le  choix  n'était  pas  heureux  :  le  nouvel  élu  était 
étroitement  lié  au  vicaire  apostolique  et,  comme  il 
se  savait  destiné  à  gouverner  un  jour  les  latins  du  vica- 
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faire  l'œuvre  commencée  :  trois  vicariats  turent  érigés 
au  lieu  de  deux,  avec  résidences  à  Trichur,  Vérapoly 
(transfert  du  siège  à  Ernakulam  le  29  décembre  1904) 
ut  Changanacherry,  cette  localité  étant  devenue  en 
fait,  depuis  1890,  la  résidence  de  Mgr  Lavigne. 

Les  trois  nouveaux  prélats,  nommes  le  11  août  1896, 
étaient  des  syro-malabares  :  Mar  Louis  Pareaparambil 
et  Mar  Jean  Menachery,  à  Ernakulam  et  Trichur, 
avaient  été  respectivement  les  secrétaires  généraux  des 
vicariats  de  Kottayam  et  Trichur.  Mar  .Matthieu  Ma- 
kil,  désigné  pour  Changanacherry,  avait  été  le  vicaire 
généra]  de  Kottayam  pour  les  sudistes,  car  il  avait 
fallu,  dés  18SN,  autoriser  Mgr  Lavigne  à  nommer  deux 
vicaires  généraux  pour  les  deux  groupements  ethni- 
ques qui  coexistaient  dans  son  vicariat  et  repartir 
les  charges  de  conseillers.  Comme  d'ailleurs  le  vicariat 
de  Changanacherry  ne  comprenait  pas  uniquement 
des  éléments  sudistes,  il  fallut,  en  191 1,  pour  mettre  un 
terme  à  une  situation  pénible,  diviser  le  vicariat  de 
Changanacherry,  qui  était  le  plus  considérable.  Ainsi, 
Kottayam  redevint  le  centre  d'un  vicariat,  cette  fois 
entièrement  composé  de  sudistes,  par  la  réunion  sous 
une  juridiction  de  caractère  personnel,  de  toutes  les 
églises  appartenant  a  ce  groupe  ethnique,  des  deux 
vicariats  d'Ernakulam  et  Changanacherry.  Mar  Makil 
fut  transféré  à  Kottayam  et  remplace  par  l'ancien 
élève  du  Collège  urbain,  Thomas  Kandalacherry. 

Il  ne  restait  plus  qu'un  pas  à  faire  pour  donner  à 
l'Église  syro-malabare  un  statut  définitif;  il  fut  accom- 
pli au  consistoire  du  20  décembre  1923,  veille  de  la 
Saint-Thomas,  lorsque  Pie  XI  érigea  la  province  syro- 
malabare  avec  Ernakulam  comme  siège  métropolitain 
et  les  trois  éparebies  sulïragantes  de  Trichur,  Kot- 
tayam et  Changanacherry.  C'était  aussi  en  un  cousis 
toire  tenu  la  veille  du  jour  où  l'Église  de  Rome  célèbre 
la  fête  de  leur  saint  patron,  le  20  décembre  1599,  que 
les  chrétiens  de  Saint-Thomas  avaient  été  placés  sous 
la  juridiction  de  prélats  occidentaux. 

En  même  temps  que  les  circonscriptions  ecclésias- 
tiques se  multipliaient  et  s'organisaient,  la  vie  reli- 
gieuse se  développait  au  Malabar  :  les  tertiaires  carmes 
après  avoir  eu  leurs  constitutions  approuvées  ad  sexen- 
nium  par  décret  du  Ie'  janvier  1885  et  définitivement 
en  1906,  après  avoir  été  sous  la  dépendance  immédiate 
du  vicaire  apostolique,  puis  du  délégué  apostolique 
(décret  du  15  décembre  1887),  obtenaient  l'autonomie, 
que  méritait  l'accroissement  de  leur  nombre,  lors  du 
renouvellement  de  l'approbation  temporaire  de  leurs 
constitutions  en  1893.  Le  premier  prieur  général,  il 
est  vrai,  fut  un  européen,  1'-  1'.  Bernard  de  .tesus 
(Philippe  Arguinzoniz),  mais,  lorsque  celui  ci  devint 
coadjuteur  de  Mgr  Mellano,  il  confia  pratiquement  le 
gouvernement  de  la  congrégation  au  premier  assistant, 
dont  il  fil  son  vicaire  délégué;  puis,  lorsqu'il  se  retira 
en  1902,  il  témoigna  (pu-  le  prieur  général  pouvait  être 
choisi  dans  le  sein  de  la  congrégation  :  ce  fut  le 
1'.  Alexandre  de  Saint  -Joseph,  un  des  religieux  qui 
avaient  prononcé  leurs  voeux  le  8  décembre  1855. 
Lorsque  le  centenaire  de  la  fondation  ru 

1931,  la  congrégation  des  tertiaires  carmes  syro 
i.,ii  135  prêtres.  120  scolastiques,  2  i  no 

vices,  53  iTères  lais  et  77  aspirants,  répartis  dans 
16  couvents,  The  carmélite  ■  •  •'!  Malabar, 

1831-1931,  Trichino]  parmi  les  ter- 

tiaires des  nordistes  et  des  sudistes;  pour  ces  di 
a  été  commencée  il  J    a  une  quinzaine  d'années  dans 

le  diocèse  de  Kottayam  une  congrégation  spéciale,  dite 
des  oblats  du  Sacré  Cœur.  Enfin,  a  la  n 
les  prêtres  de  la  Mission  ont  commencé  à  Ernakulam 
une  branche  du  rit  syro  malabare.  Stalistica  con  cennl 
storici  délia  gerarcliia  e  (Ici  jedeli  di  rito  orientale,  Rome, 

1932,  ]>.  380. 
Sept   congrégations  de  femmes  sont   écloses  depuis 


riat,  il  ne  fit  guère  d'efforts  pour  gagner  l'affection  des 
fidèles  qui  lui  étaient  particulièrement  confiés.  Bien 
plus,  il  omit  d'exécuter  une  des  conditions  fixées  par 
la  Propagande  au  moment  de  sa  désignation;  il  ne 
nomma  jamais  le  vicaire  général  et  les  quatre  conseil- 
lers syro-malabares,  qui  devaient  l'assister.  Les  inten- 
tions du  Saint-Siège  étaient  donc  en  majeure  partie 
frustrées. 

Cependant,  après  la  conclusion  d'un  concordat  avec 
le  Portugal  le  23  juin  1886  et  l'institution  de  la  hiérar- 
chie aux  Indes  par  la  bulle  Humante  salulis  auctor,  du 
1"  septembre  de  la  même  année.  Leonis  XIII  Ponti- 
fieis  Maximi  acla,  Rome,  1887,  p.  164-179,  il  fallut 
bien  aborder  la  question  des  syro-malabares.  Le  Saint- 
Siège  avait  eu  soin  de  les  soustraire  aussi  complète- 
ment que  possible  à  la  juridiction  des  prélats  portu- 
gais, mais  allait-on  voir  les  «  syriens  »,  qui  sortaient  de 
la  juridiction  de  l'archevêque  de  Goa,  retomber 
purement  et  simplement  sous  celle  des  carmes?  Ils 
avaient,  contre  cette  mesure,  de  beaux  arguments  à 
faire  valoir,  entre  autres  les  documents  sur  la  forma- 
tion du  clergé  indigène,  depuis  le  bref  Onerosa  paslo- 
ralis,  d'Innocent  XI  en  date  du  1er  avril  1680  jusqu'à 
l'instruction  du  23  novembre  1845,  Collect.  S.  C.  de 
prop.  fide,  t.  i,  Rome,  1907,  p.  544  :  Ad  omnem  vero 
scientiam,  ae  pielatem  levitœ  indigenœ  informandi  et  in 
sacro  ministerio  sedulo  exercendi  sunt;  ita  quidem,  ut, 
quod  jamdudum  aposlolica  Sedes  in  votis  habel,  ad 
ecclesiastica  quœvis  munia,  adque  ad  ipsum  Missionum 
regimen  idonci  fiant,  et  episcopali  etiam  charactere 
digni  existant.  Les  syro-malabares  étaient  200  000  au 
moins  avec  360  prêtres,  quatre  séminaires  tenus  par 
les  tertiaires,  59  religieux,  et  cependant  ils  n'avaient 
pas  d'évêques,  tandis  que  les  arméniens  catholiques, 
qui  étaient  à  peine  80  000,  avaient  dix-huit  évêques 
résidentiels  et  plusieurs  titulaires,  et  les  chaldéens 
catholiques,  moins  nombreux  encore,  un  patriarche 
et  douze  évêques.  L'établissement  de  la  hiérarchie  aux 
Indes,  avec  des  diocèses  dont  plusieurs  comptaient 
moins  de  10  000  fidèles,  rendait  la  situation  encore 
plus  humiliante.  Mais  les  carmes  proclamaient  que  la 
mission  de  Vérapoly  était  carme  et  devait  rester 
carme,  tandis  que  de  nombreux  missionnaires,  appar- 
tenant à  diverses  missions  des  Indes,  redoutaient 
qu'en  voyant  des  «  syriens  »  promus  à  l'épiscopat,  les 
Indiens  de  leurs  missions  s'agitassent  pour  obtenir 
eux  aussi  des  évêques  de  leur  race.  Inutile  d'ajouter 
que  plusieurs  bons  esprits  et  connaisseurs  du  pays 
répliquaient  dès  lors  en  affirmant  l'idonéité  à  l'épis- 
copat, et  des  «  syriens  »  et  des  Indiens. 

Au  surplus,  puisque  l'expérience  tentée  en  1877 
n'avait  pas  procuré  les  résultats  espérés,  il  fallait 
essayer  d'une  autre  solution.  Les  «  syriens  »  de  l'ar- 
chidiocèse  de  Vérapoly  furent  donc  soustraits  à  la 
juridiction  des  carmes  et  groupés  dans  les  deux  vica- 
riats nouveaux  de  Trichur  et  Kottayam.  Ou  n'osa  pas 
nommer  de  suite  des  vicaires  apostoliques  syro-mala- 
bares :  les  prélats  désignés  le  20  mai  1887  furent,  pour 
Trichur,  Mgr  Adolphe  E.  Medlycott,  ancien  élève  du 
Collège  urbain,  pour  Kottayam,  le  jésuite  français 
Charles  Lavigne.  On  leur  enjoignit,  comme  à  Mgr  Be- 
rardi  en  1877,  de  se  faire  assister  par  un  vicaire  général 
et  quatre  conseillers  syro-malabares.  Mais,  tout  Indien 
qu'il  fût,  Mgr  Medlycott  ne  connaissait  pas  le  malaya- 
Iam  et  ne  l'étudia  pas  :  il  ne  traitait  directement 
qu'avec  ceux  de  ses  prêtres  qui  parlaient  anglais. 
Quant  à  Mgr  Lavigne,  qui  avait  n   raison 

de  sa  facilité  pour  l'étude  des  langues,  il  eut  affaire  avec 
plusieurs  difficultés  que  sa  bonne  volonté  ne  réussit 
pas  à  vaincre,  lai  1896,  les  deux  prélats  étaient  ab- 
sents de  leurs  diocèses,  et  il  ne  manquait  pas  de  péti- 
tions tendant  à  la  nomination  d'évêques  du  rit.  Le 
Saint-Siège  estima  que  le  moment  était  venu  de  par- 
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1865  :  tertiaires  carmélites  avec  38  couvents  et  environ 
630  religieuses  en  1931  ;  tertiaires  franciscaines  fon- 
dées par  Mar  Thomas  Kurialacherry,  20  maisons  et 
240  religieuses;  visitandines  fondées  par  Mar  Alexan- 
dre Chulaparambil,  avec  6  maisons  et  40  religieuses; 
sœurs  de  l'adoration  du  Saint-Sacrement,  11  maisons, 
180  religieuses;  sœurs  de  la  Sainte-Famille,  4  maisons, 
42  religieuses;  sœurs  de  Saint- Joseph  (sudistes); 
petites  sœurs  des  pauvres.  Stalistica...,  p.  404-406. 

Depuis  la  constitution  de  la  hiérarchie  indigène, 
l'Église  syro-malabare  a  fait  des  progrès  considérables, 
justifiant  ainsi  la  confiance  que  lui  ont  témoignée 
Léon  XIII  et  Pie  XI.  Le  clergé,  séculier  ou  régulier, 
reçoit  une  bonne  formation,  plusieurs  de  ses  membres 
ont  obtenu  des  diplômes  universitaires.  La  vie  catho- 
lique des  syro-malabares  est  soutenue  par  un  nombre 
respectable  d'œuvres,  confréries,  associations  de  jeu- 
nesse, etc.  Il  y  a  quatre  ou  cinq  revues  mensuelles, 
un  journal  qui  paraît  deux  fois  par  semaine,  le  Nazrani 
Deepika,  plusieurs  bulletins  annuels.  La  prospérité  de 
l'Église  syro-malabare,  qui  a  résorbé  la  grande  majo- 
rité des  mellusiens,  a  encouragé  les  jacobites  à  regarder 
vers  Rome,  et  a  contribué  à  la  création  du  groupe 
syro-malankare,  dont  il  sera  question  au  paragraphe 
suivant.  En  1876,  on  estimait  le  total  des  fidèles  syro- 
malabares  à  260  000,  dont  180  000  sous  la  juridiction 
du  vicaire  apostolique  de  Vérapoly,  le  reste  dépendant 
de  la  hiérarchie  goanaise,  avec  420  prêtres,  215  églises 
ou  chapelles,  125  séminaristes,  6  couvents  de  ter- 
tiaires. En  1931,  on  comptait  :  532  351  fidèles,  635  prê- 
tres séculiers,  591  églises  ou  chapelles,  220  religieux, 
1  052  religieuses,  617  écoles  catholiques,  2  784  maîtres 
et  maîtresses,  78  149  élèves.  Chaque  année  on  enre- 
gistre des  conversions  de  païens,  de  1  000  à  1  500. 
Le  clergé  syro-malabare  (1003  prêtres  au  30  juin  1940) 
est  assez  apprécié  pour  que  les  missionnaires  latins 
des  diocèses  voisins  ambitionnent  d'avoir  de  ses  mem- 
bres comme  auxiliaires. 

On  trouvera  diverses  statistiques  dans  Battandier-Char- 
davoine.  Annuaire  pontifical  catholique,  Paris,  1898-1940. 

VII.  Les  jacobites  aux  Indes  et  la  constitution- 
dû  groupe  syro-malankare.  —  La  plupart  des  chré- 
tiens de  Mésopotamie  adhérèrent  au  nestorianisme  à 
l'époque  du  catholicos  Babaï  (496-503);  il  ne  faudrait 
pas  croire  cependant  que  ce  fut  la  totalité.  Il  y  avait 
des  monophysites  et  il  ne  cessa  jamais  d'y  en  avoir 
une  quantité  assez  considérable,  comme  le  démontre 
le  fait  qu'ils  avaient  à  leur  tête  un  prélat  plus  élevé 
en  dignité  que  les  simples  métropolites,  le  maphrian 
d'Orient.  Les  relations  commerciales  entre  le  bassin 
des  «  deux  fleuves  »  et  l'Inde  furent  toujours  assez 
développées  pour  qu'on  puisse  penser  sans  témérité 
qu'il  y  eut  aux  Indes  pendant  le  Moyen  Age  des  chré- 
tiens appartenant  à  la  confession  jacobite,  isolés  ou 
réunis  en  communautés.  Nilus  Doxopatres  affirmait 
encore,  au  XIIe  siècle,  que  la  juridiction  du  patriarche 
d'Antioche  s'étendait  sur  toute  l'Asie,  y  compris  les 
Indes,  où  il  envoyait  un  catholicos.  Xotilia  thronorum 
patriarchalium,  P.  G-,  t.  cxxxn,  col.  1088.  Mais  la 
chrétienté  du  Malabar  semble  avoir  été  compacte  à 
l'arrivée  des'Portugais,  sans  autres  éléments  que  ceux 
dépendant  de  la  hiérarchie  nestorienne.  Même  si  alors 
les  chrétiens  de  Saint-Thomas  n'étaient  pas  formelle- 
ment hérétiques,  la  présence  dans  leurs  livres  litur- 
giques des  noms  de  Nestorius,  Diodore  de  Tarse  et 
Théodore  de  Mopsueste  démontre  quelles  étaient 
leurs  attaches  traditionnelles  et  jusqu'à  la  fin  du 
xvi'  siècle.  Il  est  d'autant  plus  remarquable,  dans  de 
telles  conditions,  que  ceux  d'entr'eux  qui  se  séparè- 
rent de  Rome  par  opposition  à  l'évêque  Garzia  soient 
passés  si  facilement  sous  la  juridiction  du  patriarche 
jacobite  d'Antioche,   dont  la  doctrine   monophysite 


était  plus  opposée  à  leur  foi  que  la  catholique.  Leur 
aventure  démontre  éloquemment  combien  est  étran- 
gère au  vieux  fond  des  idées  chrétiennes  la  notion 
d'autocéphalie,  à  laquelle  les  Églises  orthodoxes  ont 
fait  dans  les  derniers  siècles  une  si  large  place. 

On  a  dit,  ci-dessus,  col.  3123,  comment  Alexandre  de 
Campo  reçut  la  consécration  épiscopale  en  1663, 
avec  mission  d'empêcher  la  chrétienté  syro-mala- 
bare de  se  ranger  sous  la  houlette  de  son  cousin 
l'archidiacre  Thomas.  Le  succès  qu'il  obtint  dans 
l'administration  de  l'archidiocèse  d'Angamalé  fut  tel 
qu'on  pouvait  espérer  le  retour  en  masse  des  éléments 
dissidents  à  la  mort  du  pseudo-évêque;  et  sans  doute 
ce  retour  aurait  eu  lieu,  si  le  parti  n'avait  pas  trouvé  à 
s'insérer  auparavant,  comme  il  arriva,  dans  une  Église 
constituée.  Thomas  de  Campo,  depuis  sa  ■  consécra- 
tion »  par  douze  cassanares,  avait  à  peu  près  constam- 
ment agi  en  évèque,  mais  il  semble  qu'il  lui  était  tou- 
jours resté  quelque  doute  sur  l'authenticité  de  son 
caractère  épiscopal.  Lorsque  son  cousin  eut  été  consa- 
cré, et  sans  discussion  possible  sur  la  validité  de  sa 
consécration,  il  ressentit  plus  vivement  la  fausseté 
de  sa  position;  d'où  la  demande  adressée  au  patriarche 
jacobite  pour  qu'il  envoyât  au  Malabar  un  de  ses  évo- 
ques. Les  Portugais  ne  montaient  plus  la  garde  à 
Ormuz;  en  1665  le  métropolite  Grégoire  arrivait  aux 
Indes  et  Thomas  eut  enfin  ce  caractère  épiscopal  au- 
quel il  aspirait  depuis  si  longtemps. 

Il  est  vraisemblable  que  le  consécrateur  de  Thomas 
de  Campo  ne  lui  demanda  pas  de  souscrire  une  défini- 
tion de  foi  bien  approfondie  :  il  dut  cependant  ana- 
thématiser  Nestorius,  professer  le  monophysisme  sous 
la  forme  sévérienne,  renoncer  à  la  double  procession  du 
Saint-Esprit  et  au  dogme  du  purgatoire.  Tels  sont  du 
moins  les  points  de  dogme  retenus  par  les  traditions 
locales  comme  imposés  dès  lors  aux  chrétiens  de  Saint- 
Thomas.  Le  métropolite  se  déclarait  l'ennemi  du  pape 
de  Rome  :  il  était  facile  de  s'entendre  sur  ce  point;  il 
préconisait  le  retour  à  plusieurs  usages  anciens,  forme 
ancienne  des  ornements,  durée  traditionnelle  du  ca- 
rême, etc.  La  population  accepta  de  bonne  grâce  des 
changements  qui  manifestaient  extérieurement  la 
rupture  avec  ceux  qui  obéissaient  aux  carmes. 
Mar  Grégoire  mourut  en  1672,  à  Parur  Patuna  ou 
Parur-Nord,  et  Thomas  de  Campo  l'année  suivante. 
AV.  Germann,£)ie  Kirche  der  Thomaschristen,  Gùtersloh. 
1877,  p.  525-527.  Un  frère  de  Thomas  de  Campo  mou- 
rut en  1674,  huit  jours  après  son  élection  par  les  cas- 
sanares; un  de  ses  neveux  devint  Mar  Thomas  III, 
mais  mourut  rapidement,  car  il  était  remplacé,  dès  le 
15  octobre  1676,  par  un  neveu,  simple  laïc,  qui  fut  or- 
donné sous  le  nom  de  Mar  Thomas  IV.  Un  simple 
prêtre,  qui  se  fit  passer  pour  patriarche  en  exhibant 
un  faux  document  pontifical,  troubla  les  chrétientés  à 
cette  époque,  mais  fut  noyé  en  1682  ou  1683.  Op.  cit., 
p.  527  sq.  C'est  seulement  en  janvier  1685  qu'arri- 
vèrent deux  authentiques  évêques  jacobites  prove- 
nant du  monastère  de  Mar  Mattaï.  près  Mossoul,  Mar 
Basile  et  Mar  Jean,  dont  un  aurait  été  le  maphrian  lui- 
même,  Jean  d'après  Germann,  op.  cit.,  p.  528,  Basile 
d'après  un  texte  jacobite  de  1821,  publié  par  F.  Nau, 
Deux  notices  relatives  au  Malabar,  dans  Rev.  de  l'Or, 
chrét.,  t.  xvii,  1912,  p.  77  sq.,  trad.,  p.  81.  Ces  prélats 
achevèrent  d'éliminer,  d'après  ce  dernier  texte,  les 
latinismes  que  les  jacobites  du  Malabar  avaient  gardés 
jusque  là  :  «  Ils  nous  débarrassèrent  des  coutumes  des 
Francs  et  nous  ramenèrent  aux  coutumes  de  nos  pre- 
miers pères.  Depuis  cette  époque  jusqu'aujourd'hui, 
nous  n'y  avons  rien  retranché,  ni  ajouté.  •  L'évêque 
Mar  Siméon,  qui  consacra  en  1701  le  vicaire  apostoli- 
que Ange-François  de  Sainte-Thérèse,  cf.  col.  3125, 
bien  que  catholique,  semble  être  arrivé  au  Malabar  en 
réponse  à  un  appel  lancé  par  les  jacobites. 
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les  pratiques  .Us  chrétiens  indigènes,  comptant  que 
leur  action  sur  les  futurs  prêtres  Obtiendrait  la  puri- 
fication désirée  de  la  foi  et  du  service  divin.  Mais,  après 
la  mort  en  1825  du  métropolite  Mar  Dionysios  III 
(Punnatharal  Dionysios)  et  surtout  après  l'arrivée 
d'un  métropolite  et  d'un  évêque  syriens,  Mar  Atlianase 
et  Mar  Abraham,  l'opposition  contre  les  missionnaires 
devint  si  violente  qu'il  Fallut  en  1837  arriver  à  une 
rupture  officielle.  G. -M.  Rae,  The  syrian  Church  in 
India,  Edimbourg  et  Londres,  1892,  p.  281-303;  cf.  W. 
Germann,  op.  cit.,  p.  609-705;  G.-B.  Howard,  The 
christians  o/  St.  Thomas  and  their  liturgies,  Oxford  et 
Londres,  18G4,  p.  56-113. 

Une  péripétie  dans  la  vie  de  la  communauté  jaco- 
bite  se  produisit  en  1843,  lorsqu'arriva  de  Mésopota- 
mie un  les  collèges  de  la  Church  missio- 
nary  Society  à  Kottayani  et  Madras,  d'où  il  avait  été 
renvoyé  comme  inapte  au  ministère  évangélique. 
Après  avoir  séjourné  pendant  sept  mois  en  la  résidence 
du  patriarche  jacobite,  au  monastère  de  Deir  Za'faran, 
près  de  Mardin,  il  avait  été  ordonné,  puis  consacré  par 
lui  avec  le  titre  de  métropolite  du  Malankaral  sous  le 
nom  de  Mar  Athanase  Matthieu,  Le  patriarche  lui 
avait  remis  des  lettres,  où  il  se  félicitait,  après  avoir 
reçu  un  grand  nombre  de  pétitions  entre  1825  et  1842, 
d'avoir  en  lin  trouvé  le  candidat  idéal  pour  une  fonc- 
tion si  importante.  Le  métropolite  indigène,  Mar  Dio- 
nysios IV  (Cheppal  Dionysios),  n'entendait  pourtant 
pas  s'effacer  devant  ce  concurrent,  quelle  que  fût  la 
validité  de  la  mission  dont  il  se  targuait,  et  ce  d'au- 
tant moins  qu'il  avait  été  reconnu  comme  chef  reli 
gieux  des  communautés  jacobites  par  une  proclama- 
tion du  souverain  du  Travancore.  Mais  la  consécration 
de  Mar  Cheppat  Dionysios  était  de  valeur  discutable, 
tandis  que  Mar  Athanase  Matthieu  avait  été  consacré 
par  le  patriarche  lui-même.  Les  chrétientés  se  divisè- 
rent et  recoururent  au  patriarche  :  celui-ci  envoya  un 
de  ses  métropolites,  Mar  Cyrille,  pour  les  dépai  I 
Mais  celui-ci,  qui  était  pourvu  de  blancs-seings,  n'hé- 
sita pas  à  se  délivrer  un  cTxamxiv,  où  il  était  désigné 
comme  métropolite  du  Malankaral,  Il  avait  eu  soin, 
au  préalable,  d'obtenir  un  document  par  lequel 
Mar  Cheppat  Dionysios  renonçait  spontanément  à  on 
siège.  C'était  augmenter  la  confusion:  il  fallut  recourir 
aux  autorités  judiciaires,  qui,  après  avoir  découvert  le 
faux  de  Mar  Cyrille,  provoquèrent  en  1848  une  décla- 
ration royale  en  faveur  de  Mar  Athanase  Matthieu. 
Traduction  latine  d'après  The  Travancore  royal  Court 
Judgemenl,  dans  Placide  de  Saint-Joseph,  Fontes  juris 
canonici  syro-malankarensium.  Cité  du  Vatican,  1940, 
p.  26  sq. 

Cependant  un  antre  métropolite,  Mar  Etienne,  arri- 
vait de  Mésopotamie,  porteur  d'une  lettre  à  Mar  Chep- 
pat   Dionysios,   qui   conseillait   un  lent   en 
,i,i  des  communautés  jacobites.  Bien  que  le  rési- 
dent britannique  ait  pris  position  contre  lui,  dès 
Mar  Al  hanase  Mal  t  hieu  ne  fut  délivré  de  ce  com 
qu'en  1 857  ;  cf.  l 'lucide  de  Saint  Joseph,  op.  cit.,  p.  27. 
et  voici  qu'en  1865  il  en  surgit  un  autre 
quait  un  droit  au  siège  métropolitain  comme  apparte- 
la  famille  Palaraattam,  famille  qui,  jusqu'en 
1813,  avait  eu  le  privilège  de  fournir  les  archidi 
Mar  Dionysios  Joseph,  comme  Mar  Athanase  Mat 

thieu,  avait  reçu  du  patriarche  lui-même  la  COn 

tion  i  piscopale.  Mais  il  ne  put  obtenir  aucune  décision 
favorable  des  autorités  britanniques.  Pour  lui  faire 
échec  plus  certainement,  Mar  Athanase  Matthieu, 
assisté  de  l'évêque  de  l  holyut .  consai  ra  en  1868  un  de 
ses  neveux,  nommé  Thomas,  et  le  proclama  0 

lement  comme  son  futur  successeur.  Embrassanl 

lâtretl    le   parti  de  Mar  Dionysios  Joseph.    Il 

ne  jacobite  se  rendit   a   Londres  en  1H7I  pour 
obtenir  gain  de  cause,  puis  se  résolul  a  visiter  le  Mal a- 


N'ayant  pas  réussi  alors  dans  son  désir  d'avoir  un 
prélat  syrien,  la  communauté  jacobite,  qui  devait 
compter  une  trentaine  de  paroisses,  tenta  de  se  réunir 
à  la  portion  catholique  des  chrétiens  de  Saint-Thomas, 
en  proposant  un  gouvernement  .en  commun  du  vicaire 
apostolique  et  du  prélat  indigène.  Il  n'y  avait  donc 
pas  chez  les  jacobites  une  aversion  bien  définie  contre 
le  Saint-Siège.  On  le  voit  aussi  à  ce  détail  qu'un  évèque 
nestorien,  Mar  Gavril,  métropolite  d'Adherbeidjan, 
exhiba  pour  se  faire  accepter  par  les  jacobites  des 
Indes,  un  document  de  la  Propagande,  lequel  était 
d'ailleurs  une  lettre,  où  en  réponse  à  une  demande 
d'admission  dans  le  sein  de  l'Église  catholique,  on  lui 
demandait  d'envoyer  une  profession  de  foi  plus  expli- 
cite.W.  Germann,  op.  cit.,  p.  532-534.  Pendant  plusieurs 
années,  jusqu'à  sa  mort  arrivée  à  la  fin  de  1730  ou  au 
début  de  1731,  il  essaya  de  s'assurer  une  part  dans  le 
gouvernement  de  la  communauté  jacobite  et  polémi- 
qua avec  Mar  Thomas.  F.  Nau,  op.  cit.,  p.  78,  trad., 
p.  81  sq.;  nombreux  détails  sur  ces  années  de  luttes 
intérieures  dans  W.  Germann,  op.  cit.,  p.  533-562,  prin- 
cipalement d'après  la  correspondance  du  syriacisant 
Charles  Schaaf  et  des  missionnaires  protestants  alle- 
mands de  Tranquebar. 

En  1751  arrivèrent  au  Malabar,  envoyés  par  le 
patriarche  jacobite,  trois  prélats,  dont  un  avec  le  titre 
de  métropolite  du  Malabar,  Basile  Choukrallah,  les 
deux  autres  étant  un  métropolite  Mar  Grégoire  Jean 
et  un  simple  évêque  nommé  Jean.  Ils  auraient  dû  con- 
sacrer Mar  Thomas  V,  mais  ils  ne  s'entendirent  pas 
avec  lui  sur  le  paiement  du  voyage,  si  bien  qu'ils 
consacrèrent  un  autre  candidat  sous  le  nom  de  Mar 
Cyrille.  Celui-ci,  ne  réussissant  pas  à  supplanter  Mar 
Thomas,  installa  son  siège  à  l'extrémité  septentrionale 
du  royaume  de  Cochin,  à  Tholyur,  créant  ainsi  un  dio- 
cèse autocéphale,  qui  a  duré  jusqu'aujourd'hui,  grâce 
à  ce  que  l'évêque  y  a  soin,  à  peine  nommé,  de  se  choi- 
sir et  consacrer  un  successeur.  Mar  Thomas  V  étant 
mort  en  1765,  deux  des  prélats  qui  étaient  venus  pour 
le  consacrer  consentirent  à  consacrer  en  1772  un  de  ses 
neveux,  Mar  Thomas  VI,  qui  prit  le  nom  de  Mar  Dio- 
nysios Ier. 

A  partir  de  cette  époque,  en  face  de  l'influence  des 
prélats  jacobites  venus  du  Proche-Orient,  commence  à 
se  dresser  celle  des  missionnaires  protestants.  Les 
évangélistes  du  comptoir  danois  de  Tranquebar,  dont 
la  mission  fut  fondée  en  1706  par  le  saxon  Barthélémy 
Ziegenbalg,  n'eurent  qu'assez  peu  de  relations  avec  les 
chrétiens  de  Saint-Thomas,  mais  ils  ne  les  ignorèrent 
pas  et  ce  sont  leurs  rapports  qui  éveillèrent  dans  le 
monde  protestant,  au  xvm»  siècle,  cet  intérêt  pour  les 
syro-malabares,  dont  témoigne  l'Histoire  du  christia- 
nisme des  Indes  par  Mathurin  Veyssière  de  La  Croze, 
bibliothécaire  et  antiquaire  du  roi  de  l'russe.  Ce  n'est 
pourtant  qu'au  commencement  du  xixe  siècle  qu'ils 
furent  l'objet  d'une  sollicitude  directe  des  mission 
naires  protestants,  lorsque,  après  une  visite  de  Claudius 
Buchanan,  chapelain  de  la  Compagnie  des  Indes  orien 
taies,  le  colonel  Munro,  résident  britannique  près  les 
cours  de  Travancore  et  de  Cochin,  obtint  en  1816 
l'envoi  de  trois  missionnaires  de  la  Church  Missionary 
Society.  Imitant  la  méthode  suivie  par  le  zélé  francis- 
cain Vincent  de  Lagos,  qui,  dès  avant  1545,  avait  ou- 
vert un  séminaire  à  Cranganore,  les  nouveaux  venus 
se  proposèrent  avant  tout  de  porter  remède  à  la  pi- 
toyable ignorance  des  cassanares  et  fondèrent  à  Ko! 
tayam  un  collège-séminaire;  puis  ils  s'efforcèrent  de 
mettre  l'Écriture  sainte  à  la  disposition  des  fidèles 
dans  une  traduction  malayalam.  Pendant  un  peu  plus 
de  dix  ans,  l'accord  régna  entre  I  ibite  et 

les  missionnaires,  qui  avaient  grand  soin  de  m-  pas 
aborder  dans  leurs  prêches  les  sujets  sur  lesquels  ils 
auraient  dû  prendre  position  contre  les  croyances  ou 
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bar  en  1875.  Mais  la  majorité  des  prêtres  et  des  fidèles 
.tenait  pour  Mar  Athanase  Matthieu,  ainsi  d'ailleurs 
que  la  hiérarchie  de  l'Église  d'Angleterre.  Bien  que 
l'excommunication  portée  par  lui  contre  Mar  Athanase 
Matthieu  ait  provoqué  contre  ce  dernier  une  sentence 
de  la  cour  royale  du  Travancore,  le  schisme  continua. 
Placide  de  Saint- Joseph,  op.  cit.,  p.  28  sq. 

Mar  Athanase  Matthieu  avait  fortement  orienté  ses 
adhérents  vers  le  protestantisme,  car  il  avait  introduit 
l'usage  de  célébrer  la  liturgie  en  malayalam,  supprimé 
les  prières  à  la  sainte  Vierge  et  pour  les  morts,  omis 
tout  ce  qui  pouvait  favoriser  la  croyance  à  la  trans- 
substantiation et  au  purgatoire.  Aussi,  lorsqu'ils  vou- 
lurent se  distinguer,  devant  les  autorités,  des  jacobites 
traditionnels  ou  puthankuttukar,  les  partisans  de  Mar 
Athanase  Matthieu  étaient  fondés  à  choisir  le  nom  de 
«  réformés  •,  naveekarannakar.  Quelques  «  syriens  • 
allèrent  plus  loin  encore  dans  la  voie  de  la  réforme, 
leur  groupe  appartient  aujourd'hui  au  diocèse  angli- 
can de  Travancore  et  Cochin,  créé  en  1879.  E.  Chat- 
terton, A  history  oj  the  Church  of  England  in  India, 
Londres,  1924,  p.  269-281. 

Le  patriarche  jacobite  voulut  profiter  de  son  long 
séjour  aux  Indes  pour  rendre  plus  étroit  le  contrôle 
de  son  autorité  et,  voyant  que  les  autorités  tenaient 
en  grand  compte  ses  décisions,  il  eut  soin  de  se  pro- 
curer des  garanties  légales.  C'est  ainsi  qu'au  synode 
de  Mulanthuruth,  tenu  en  1876,  il  fit  prescrire  que 
chaque  communauté  paroissiale  souscrirait  une  pro- 
messe d'obéissance  absolue  aux  ordres  venus  d'An- 
tioche  et  la  ferait  légaliser.  Le  document  original 
devait  être  conservé  dans  le  coffre-fort  de  l'église 
paroissiale,  et  une  copie  authentique  envoyée  au 
patriarcat.  Placide  de  Saint-Joseph,  op.  cit.,  p.  28  sq. 
Le  but  de  ce  renforcement  de  l'autorité  suprême  était 
double  :  empêcher  toute  discussion  relative  à  la  légi- 
timité des  évêques,  établir  une  base  solide  pour  la  fis- 
calité patriarcale.  En  marge  des  promesses  d'obéis- 
sance il  y  avait  des  dispositions  pour  la  collecte  du 
cathedraticum. 

Mais  On  risque  souvent  gros  à  vouloir  trop  bien  faire. 
Après  avoir  usé  de  son  autorité  spirituelle  en  répartis- 
sant  la  communauté  jacobite  entre  sept  éparchies  et 
consacré  lui-même  six  métropolites  au  milieu  desquels 
Mar  Dionysios  Joseph  ne  fut  qu'un  primus  inter  pares, 
cf.  G.-M.  Rae,  The  syrian  Church  in  India,  p.  304-326, 
le  patriarche  voulut  s'assurer  le  contrôle  de  tous  les 
biens.  Lorsque  Mar  Athanase  Matthieu  mourut  en 
1877,  remplacé  comme  archevêque  et  commissaire  à 
l'administration  des  biens  de  la  communauté  jacobite 
par  son  neveu  Mar  Thomas,  un  procès  s'engagea  entre 
les  «  réformés  »  ou  marthomistes  et  les  partisans  du 
patriarche.  Ce  procès  dura  de  1879  à  1889  devant  les 
trois  ordres  successifs  de  la  magistrature  du  Travan- 
core. G.-M.  Rae,  op.  cit.,  p.  327-352  et  380-382;  plu- 
sieurs textes  juridiques  relatifs  à  cette  controverse 
dans  Placide  de  Saint-Joseph,  op.  cit.,  p.  30-34. 

Pendant  plusieurs  années,  la  partie  de  la  commu- 
nauté jacobite  qui  était  restée  fidèle  au  patriarche 
vécut  en  paix  ;  mais,  lorsque  le  gouvernement  turc  eut, 
en  1906,  prononcé  la  déposition  du  patriarche  Abdu'l- 
Masîh,  son  successeur  Ignace  Abdallah  Sattouf,  visi- 
tant les  Indes  en  1909.  entra  en  conflit  avec  le  métro- 
polite Mar  Georges  Dionysios  V.  Le  nouveau  pa- 
triarche fut  sans  doute  reçu  par  tous  avec  les  hon- 
neurs dus  à  sa  dignité,  mais  le  métropolite  lui  refusa  de 
procéder  à  l'inspection  de  l'administration  financière. 
Le  patriarche  l'excommunia  et  consacra  un  nouveau 
métropolite  sous  le  nom  de  Mar  Cyrille;  sur  quoi  la 
chrétienté  se  divisa  en  deux  parts  à  peu  près  égales, 
parti  du  patriarche  et  parti  du  métropolitain  ou  Me- 
tran  party.  Mar  Dionysios  eut  alors  l'idée  de  recourir  à 
l'ancien  patriarche  Abdu'l-Masih,  qui,  n'ayant  jamais 


accepté  la  sentence  de  déposition  portée  par  le  sultan, 
était  fondé  à  prétendre  qu'elle  ne  pouvait  lui  enlever 
sa  juridiction  sur  les  Indes.  En  1912,  Mar  Ignace 
Abdu'l-Masih  se  rendit  aux  Indes,  où  sa  présence  con- 
tribua à  consolider  le  nouveau  parti.  Les  membres  des 
deux  partis,  qui  avaient  défini  leurs  positions  au  cours 
de  1910,  dans  deux  synodes  tenus  en  Alwaye  pour  les 
patriarchistes,  à  Kottayam  pour  le  Melran  party,  sont 
organisés  comme  suit  :  140  000  partisans  du  patriar- 
che, avec  cinq  évêques,  dont  un  étranger,  délégué  du 
patriarche,  qui  correspond  avec  lui  et  lui  envoie  le 
cathedraticum;  150  000  adhérents  du  métropolite, 
décoré  par  Abdu'l-Masih  du  titre  de  catholicos,  avec 
trois  évêques  suffragants.  J.-C.  Panjikaran,  Christia- 
nity  in  Malabar,  p.  122-126.  Plusieurs  textes  relatifs  à 
l'organisation  des  deux  partis  dans  Placide  de  Saint- 
Joseph,  op.  cit.,  p.  34-40. 

La  lutte  qui  se  poursuivit  pendant  dix  ans  entre  les 
«  syriens  réformés  »  et  les  jacobites  restés  fidèles  au 
patriarche  avait  inspiré  à  plusieurs  la  nostalgie  de 
l'unité  catholique  et,  en  1888,  Mar  Dionysios  V  était 
entré  en  pourparlers  avec  le  délégué  apostolique  en 
vue  d'une  réunion  en  bloc  de  toute  son  Église.  Si  ses 
hésitations  se  prolongèrent  au  point  qu'on  n'arriva 
jamais  à  une  conclusion,  la  division  qui  se  produisit 
en  1912  eut  un  effet  plus  profond.  Car,  ayant  cessé  de 
dépendre  du  patriarche  d'Antioche,  les  membres  les 
plus  intelligents  et  les  plus  pieux  du  Metran  party  com- 
prirent bientôt  qu'ils  ne  pouvaient  prétendre  occuper 
dans  l'Église  une  position  traditionnelle  sans  être  sous 
la  dépendance  d'un  patriarcat.  A  défaut  d'Antioche, 
ils  ne  pouvaient  penser  qu'à  Rome.  Le  patriarche 
Abdu'l-Masîh,  d'ailleurs,  à  son  retour  des  Indes,  avait 
abjuré  le  monophysisme  (3  mai  1913).  Pendant  les 
quelques  mois  qu'il  vécut  avant  de  mourir,  le  6  mars 
1914,  il  s'entretint  plusieurs  fois  avec  le  patriarche 
syrien  catholique,  Ignace  Éphrem  II  Rahmani,  des 
chrétientés  qu'il  avait  visitées,  si  bien  que  celui-ci 
chercha  à  entrer  en  relations  avec  leur  hiérarchie,  leur 
offrant  des  exemplaires  des  livres  liturgiques,  dont  il 
avait  corrigé  le  texte  d'après  les  manuscrits.  Déjà  Mar 
Dionysios  V  s'était  vanté  d'employer  pour  son  usage 
personnel  le  missel  syrien  que  l'imprimerie  de  la  Pro- 
pagande avait  publié  en  1843;  les  belles  impressions  de 
Charfé  ne  pouvaient  qu'être  reçues  favorablement.  En 
1925,  les  relations  étaient  suffisantes  pour  que  le  pa- 
triarche Rahmani  ait  pu  adresser  au  métropolite  une 
invitation  directe  à  l'union.  Si  cette  communication 
ne  reçut  pas  immédiatement  une  réponse  favorable, 
elle  n'en  fut  pas  moins  discutée  dans  les  assemblées 
des  évêques.  D'autres  considérations  entrèrent  encore 
en  ligne  de  compte.  Le  pieux  et  cultivé  évêque  de 
Béthanie,  Mar  Ivanios  (Georges  Thomas  Panikervir- 
tis),  avait  lu  dans  des  revues  anglaises  des  comptes 
rendus  des  conversations  de  Malines  et  l'organisation 
par  Pie  XI,  en  1923,  de  la  hiérarchie  syro-malabarc 
était  la  preuve  tangible  de  la  sollicitude  du  Saint- 
Siège  pour  les  chrétientés  des  rits  orientaux.  Quelques 
années  auparavant,  soucieux  de  développer  la  ferveur 
chez  ses  coreligionnaires,  il  avait  fondé  à  Calcutta  un 
ordre  monastique  sous  la  protection  de  saint  Basile, 
de  saint  Benoît  et  de  saint  François  d'Assise,  ainsi 
qu'une  congrégation  féminine,  initiéeà  la  vie  religieuse 
par  des  sœurs  anglicanes  et  destinées  à  participer  au 
travail  apostolique  des  moines.  Ce  sont  les  membres  de 
ces  deux  institutions,  ramenées  au  Malabar  en  1919, 
qui  avaient  permis  à  Mar  Ivanios  de  créer  dans  cinq 
des  sept  éparchies  jacobites  (Kottayam,  Kandanad, 
Angamalé,  Niranam,  Quilon,  Thumpanom,  Cochin) 
des  centres  modèles  de  vie  chrétienne,  que  le  synode 
du  Melran  party  lui  avait  permis  d'administrer  à  la 
façon  de  paroisses,  avec  exclusion  de  l'ingérence  des 
laïcs,  lorsqu'il  avait  été  consacré,  en  mai  1925,  avec  le 
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tilre  de  Béthanie.  localité  où  il  avait  installé  ses  moi- 
nes, en  la  baptisant  de  ce  nom,  qui  soulignait  l'esprit 
de  1'  «  Ordre  de  l'imitation  de  Jésus-Christ  ».  Mar  Iva- 
nios  était  depuis  longtemps  l'ami  de  Mar  Dionysios  VI 
(Georges  Vattacheril)  et  ses  confrères  dans  l'épiscopat 
l'estimaient  pour  sa  science  et  sa  piété.  Rien  d'éton- 
nant par  conséquent  à  ce  qu'il  ait  été  choisi,  en  no- 
vembre 1926,  pour  rédiger  un  mémoire  où  lui-même 
et  les  deux  autres  évèques  —  Mar  Basilios,  qui  gou- 
vernait les  quatre  premiers  diocèses  de  la  liste  ci- 
dessus,  et  Mar  Grégoire  (Gyriaque  Pampady),  admi- 
nistrateur des  trois  autres  —  se  déclaraient  prêts  à 
devenir  catholiques. 

Le  20  septembre  1930,  Mar  Ivanios,  qui  avait  été 
élevé  à  la  dignité  de  métropolite  en  1928,  et  son  suf- 
fragant,  l'évèque  de  Tiruvalla,  Mar  Theophilos 
(Jacques  Abraham  Karapurakal),  signaient  entre  les 
mains  de  Mgr  Benzinger,  évêque  de  Quilon,  leur  acte 
d'adhésion  à  l'Église  romaine.  Avant  la  fin  de  l'année, 
13  prêtres  et  un  diacre,  ainsi  que  35  familles  compre- 
nant ISO  personnes  avaient  suivi  les  deux  prélats.  En 
décembre  1931  on  comptait  35  prêtres  séculiers.  19  re- 
ligieux, 6  séminaristes,  29  religieuses,  4  700  fidèles. 
La  jeune  chrétienté,  organisée  par  une  constitution 
apostolique  du  11  juin  1932,  avec  le  diocèse  métropo- 
litain de  Trivandrum  et  le  diocèse  suffragant  de  Tiru- 
valla. a  reçu  le  nom  de  «  syro-malankare  »,  du  mot 
Malankaral,  synonyme  de  Malabar,  pour  la  distinguer 
du  groupe  syro-malabare.  Les  statistiques  les  plus 
récentes  indiquent,  pour  Trivandrum  :  43  prêtres,  donl 
9  réguliers,  et  35  048  fidèles;  pour  Tiruvalla  (1940)  : 
47  prêtres,  dont  10  réguliers,  et  9  411  fidèles.  Ce  der- 
nier diocèse  a  présentement  pour  administrateur  ad 
nutum  S.  Sedis,  en  raison  de  l'état  de  santé  du  titu- 
laire, Mar  Severios  (Joseph  Valakuzhyil)  ancien  évê- 
que de  Niranam,  qui  s'est  converti  le  29  novembre 
1937. 

On  notera  que  la  situation  des  chrétientés  catholi- 
ques de  rit  oriental  au  Malabar  est  devenue  analogue 
à  celle  qui  existe  au  Liban  :  d'un  côté  comme  de  l'au- 
tre, une  communauté  plus  récente,  de  rit  anliochien 
pur,  les  syriens  catholiques  et  les  syro-malankares,  et 
une  communauté  plus  ancienne,  depuis  longtemps 
rattachée  à  Rome,  les  maronites  et  les  syro-malabares. 
Les  chrétientés  du  Malabar  ont  devant  elles  de  belles 
espérances,  car  l'élan  apostolique  s'y  est  toujours 
maintenu  :  elles  ne  cessent  pas  d'enregistrer  des  con- 
versions de  païens  et  ont  de  florissants  catéchuménats. 

VIII.  Discipline.  —  La  discipline  ecclésiastique 
officielle  aux  Indes  avant  l'arrivée  des  Portugais, 
étant  déterminée  par  des  prélats  venus  de  Mésopota- 
mie, ne  pouvait  être  que  celle  des  syriens  orientaux,  et 
la  preuve  qu'il  en  était  ainsi  est  fournie  par  la  liste 
de  ouvrages  en  syriaque  condamnés  à  Diamper.  i  i 
description  du  volume  intitulé  De  synodis,  sess.  m, 
décret  1  I,  permet  de  l'identifier  avec  le  traité  d'  'Ab- 
diso'  de  Nisibe  ou  Colleclio  canonum  xiinodicorum,  qui 
supplanta  le  recueil  des  synodes  ou  Synodicon  orien 
taie,  et  constituait  le  meilleur  répertoire  du  droit  des 
syriens  orientaux.  J.-R.  Chabot,  L'autodafé  des  livres 
syriaques  du  Malabar,  dans  Florilegium...  Melchior  'le 
Vogué,    Paris,    Hiu'J,   p.   616.    Une   confirmation   de 

l'usage  de  cet  ouvrage  au  Malabar  se  trouve  dans  le 
fait  que   nous  en   possédons   un  exemplaire  copié   par 
Mar  Jacques,  tandis  qu'il  était  retenu 
Valic  syr.  128,  terminé  le  17  décembre  1556. 

Mais,  les  chrétiens  du  Malabar  se  trouvant  dans  un 
pays  de  vieille  civilisation,  aux  usages  tyranniques,  ne 
menaient  évidemment  pas  la  même  existence  que 
leurs  coreligionnaires  de  la  Mésopotamie.  Et,  comme 
en  Orient  la  vie  sociale  et  la  vie  religieuse  son 

une  étroite  dépendance,  il  ne  faut  pas   s'i  i i  r  à  \ 

voir  interférer  les   usages   populaires  ,1 


religieuses,   les   prescriptions   du   droit   canonique   et 

celles  du  droit  privé  local.  Un  bon  nombre  de  supers  . 
titions  païennes  trouvaient  leur  place  dans  la  vie  des 
chrétiens  de  Saint-Thomas  et  nous  pouvons  en  con- 
naître quelques-unes  par  les  condamnations  portées  à 
Diamper.  La  ix'  session,  De  re/urmalione  morum,  ne 
contient  qu'une  très  petite  proportion  de  prescrip- 
tions d'ordre  strictement  juridique  :  le  décret  20  fixe 
que  les  filles  auront  une  part  d'héritage  égale  a  celle 
des   fils,  tandis    que   jusque  là,  conformément   aux 

usages  locaux,  les  mâles  avaient  seuls  hérité.  Les 
décrets  21  et  22  limitent  la  faculté  d'adopter,  alors 
que  les  chrétiens  de  Saint-Thomas,  comme  les  autres 
Indiens,  adoptaient  à  volonté  qui  ils  voulaient,  même 
au  détriment  de  leurs  enfants  légitimes.  Les  chrétiens 
du  Malabar  s'étaient  plies  au  régime  des  castes,  et  avec 
d'autant  plus  d'exactitude  qu'ils  étaient  classés  parmi 
les  castes  supérieures,  au  moins  égaux  aux  nairs.  Les 
théologiens  européens  du  synode  auraient  voulu  obte- 
nir une  renonciation  à  un  u  i  ire  à  l'esprit 
chrétien;  ils  durent  toutefois  user  de  tolérance  et  se 
contenter  de  conseiller  l'oubli  des  distinctions  de  cas- 
tes dans  les  colonies  portugaises,  où  il  ne  pouvait  en 
résulter  aucun  inconvénient  grave.  Décr.  2.  La  purifi- 
cation des  vases  touchés  par  des  membres  de  castes 
inférieures  fut  interdite.  Décr.  3.  Interdiction  de  se 
percer  les  oreilles  comme  les  nairs,  décr.  17;  de  s'ollrir 
spontanément  aux  ordalies  par  le  feu  ou  parla  traversée 
d'un  fleuve  infesté  par  les  crocodiles.  Décr.  16.  I  • 
synode  recommande  l'adoption  pai  tous  d'un  u  âge 
spécial  à  une  partie  seulement  île  l'archidiocèse  d'An- 
gamalé,  lequel  consistait  à  remettre  aux  églises,  poui 
être  distribué  entre  les  membres  du  clergé,  le  dixième 
de  la  dot  que  la  jeune  mariée  remettait  à  son  mari. 
Décr.  14.  N'était-ce  pas  la  transposition  d'un  usage 
païen?  Les  Indiens  se  lavent  fréquemment;  dans  un 
pays  très  chaud  où  l'eau  abonde,  nous  penserions 
volontiers  que  c'est  une  excellente  mesure,  le  synode 
estima  qu'aux  Indes  les  ablutions  ont  un  caractère 
religieux,  il  les  condamna  à  deux  reprises,  sess.  vin, 
décr.  13;  sess.  ix,  décr.  1.  Ce  dernier  décret  interdit 
d'autres  pratiques  moindres,  considérées  comme  su- 
perstitieuses, bien  que  n'ayant  pas  de  relations  cer- 
taines avec  le  culte  idolâtrique,  telles  que  celle  de 
former  un  cercle  avec  des  grains  de  riz  pour  placer  en 
son  centre  les  fiancés  ou  le  bébé  qui  mange  du  riz  pour 
la  première  fois. 

Il  reste  d'ailleurs,  à  l'heure  présente,  un  bon  nom- 
bre d'usages  suivis  par  les  chrétiens  et  qui  leur  sont 
inspirés  par  les  exigences  sociales,  se  rapprochant,  à 
ce  que  l'on  dit,  des  usages  propres  aux  brahmanes 
nambudiris.  Il  s'agit  surtout  de  cérémonies  en  relation 
avec  les  événements  les  plus  importants  de  la  vie;  nous 

considérons  pas  connue  faisant  part  de  la  dis- 
cipline ecclésiastique.  Cf.  L.-K.  Ananthakrishna 
Vyyar,  Anthropology  o/  ihe  syrian  Christians,  Ernaku- 
lam,  1926.  Les  théologiens  de  Diamper,  tout  en  ap- 
prouvant que  les  femmes  présentent  leurs  enfants  i 
l'église   quarante   jours   après   lu   naissance,   blâment 

I,  une    de   ce    délai    pour    assMer 

in  j  a  voulu 
. ii rx  u  ance  d'un  usage  juif,  mais  les  fi 
nambudiris    i  i    aux  cérémo- 

nies  du   culte   domestique   pendant   une    période   de 
u  ne  semble  pas  non  plus  qu'il  faille  voir 
iinm.  e  juiv<  le  fait  que  les  chré 

de  Saint-Thomas  comptaient   leurs  jours  d'un 
soir  au  soir  suivant,  sess.  vin.  décr.    16;  c'e  I 
liturgiqi 

Quoi    qu'il    en   fût   des    ordonnances    provenant   du 

icosat  de  Séleucie  et  des  usages  locaux,  li 

chrétiens  de 

Saint    I 
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communautés  latines.  D'où  leur  insistance  à  inviter 
aux  conciles  provinciaux  de  Goa  le  métropolite  Mur 
Abraham.  Ayant  refusé  de  se  rendre  au  deuxième  de 
ces  conciles,  en  1575,  et  bien  qu'il  eût  tenu  un  synode 
diocésain  en  1583,  sous  l'inspiration  des  jésuites, 
col.  3105,  le  vieux  prélat  se  vit  contraint  d'assister  au 
troisième  concile  et  de  signer  les  actes  de  la  troisième 
session,  consacrée  tout  entière  à  son  diocèse.  On  y  émit 
le  voeu  d'une  traduction  en  malayalam  d'un  résumé 
des  décrets  disciplinaires  du  concile  de  Trente,  dont 
les  dispositions  devraient  être  appliquées  dans  l'ar- 
chidiocèse  d'Angamalé,  comme  dans  tous  les  diocèses 
suffragants  de  Goa.  Les  points  principaux  qui  furent 
touchés  dans  cette  session  regardaient  le  clergé,  sa 
formation  et  sa  vie,  ainsi  qu'un  de  ses  défauts  les  plus 
fâcheux,  l'usure.  Bullarium  patronatus,  Appendix, 
t.  i,  Lisbonne,  1S72,  p.  73-76. 

Depuis  1599  la  discipline  de  l'Église  syro-malabare 
est  celle  qui  fut  fixée  à  Diamper  par  Alexis  de  Menezes 
et  ses  collaborateurs.  On  a  rapporté  ci-dessus, 
col.  3111  sq.,  l'histoire  du  synode,  lequel  ne  fut  jamais 
l'objet  d'une  approbation  formelle  du  Saint-Siège,  que 
sa  qualité  de  synode  diocésain  ne  requérait  pas,  accepté 
néanmoins  par  la  Propagande  comme  le  code  particu- 
lier des  chrétiens  de  Saint-Thomas.  A  distai 
peut  reprocher  aux  Pères  du  synode  d'avoir  fait  table 
rase  de  la  discipline  antérieure,  mais  ils  ont  comme 
circonstances  atténuantes  qu'à  défaut  parmi  eux  d'un 
prélat  oriental  instruit  il  leur  était  difficile  de  discer- 
ner les  coutumes  légitimes  des  abus,  et  que,  admira- 
teurs des  résultats  déjà  obtenus  en  Europe  consécuti- 
vement à  la  promulgation  des  décrets  de  Trente,  ils 
ne  pouvaient  guère  que  désirer  appliquer  à  la  chré- 
tienté, dont  ils  prenaient  la  tutelle,  les  dispositions 
disciplinaires  de  ce  concile.  Ceci  dit,  à  leur  d<< 
il  nous  plairait  certes  qu'ils  eussent  été  moins  latini- 
sants, surtout  en  matière  liturgique.  Non  seulement 
les  membres  du  clergé  portugais  n'étaient  pas  au 
courant  des  questions  orientales,  mais  ils  s'imaginaient 
encore,  assez  ingénument,  que  les  pratiques  de  la  dis- 
cipline et  de  la  liturgie  latines  remontaient  à  des  tra- 
ditions apostoliques.  Ils  n'hésitaient  pas,  pour  dési- 
gner les  usages  latins,  à  employer  la  formule  un  peu 
grosse  :  juxta  ntorem  universalis  Ecclesiœ. 

La  discipline  sacramentaire  fut  l'objet  d'un  effort 
particulier  :  deux  sacrements  faisaient  défaut  au  .Ma- 
labar, la  confirmation  et  l'extrème-onction.  Les  cha- 
pitres doctrinaux  et  les  décrets  disciplinaires  qui  les 
concernent  aux  sessions  iv  et  vu  ne  contiennent  en 
conséquence  aucune  particularité,  c'est  de  la  disci- 
pline latine  tout  simplement.  Des  missionnaires  ayant 
déjà  été  en  contact  avec  les  chrétientés  du  Proche- 
Orient  auraient  pu  rechercher  si,  dans  les  rites  baptis- 
maux, il  n'y  avait  pas  (race  de  la  chrismation:  mais, 
en  1599,  il  semble  que  le  souvenir  du  saint  chrême  ait 
été  oblitéré  parmi  les  chrétiens  de  Saint-Thomas  et  les 
cassanares  faisaient  toutes  les  onctions  avec  de  l'huile 
de  palme  non  bénite.  Pas  de  confirmation,  évidem- 
ment, là  où  la  matière  du  sacrement  n'existait  pas. 

Au  baptême,  interdiction  fut  faite  d'employer  des 
formules  déclaratives  ou  impératives,  sess.  rv,  De 
bapt.,  décr.  2;  seule  la  forme  latine  était  certainement 
valide  aux  yeux  des  théologiens  portugais,  qui  sa- 
vaient qu'en  matière  de  sacrements  ii  faut  être  tutio- 
riste.  Baptême  des  nouveaux-nés  rendu  obligatoire 
dans  les  huit  jours,  décr.  5;  pas  d'exceptions  pour  les 
enfants  des  excommuniés,  mesure  prise  contre  un 
abus  local.  Décr.  6.  Introduction,  pour  les  onctions,  de 
l'huile  bénite  parl'évêque,  décr.  14;  de  l'usage  des  par- 
rains et  marraines.  Décr.  15.  Interdiction  de  donner 
au  baptême  le  nom  de  Jésus,  lyo,  décr.  16;  cf.  sess.  vm, 
décr.  20.  Ceux  qui  portaient  ce  nom,  qu'on  ne  doit  pas 
prononcer  sans  un  signe  de  révérence,  devaient  chan- 


ger à  l'occasion  de  la  confirmation  que  Menezes  se  pro- 
posait de  donner  personnellement  à  tous  les  chrétiens 
de  Saint-Thomas  au  cours  de  sa  visite.  On  doit  éviter 
aussi  de  donner  au  baptême  les  noms  des  personnages 
de  l'Ancien  Testament,  en  dehors  de  ceux  qui  sont 
plus  certainement  saints.  Ce  détail  montre  que  la 
chrétienté  du  Malabar  échappait  assez  complètement 
aux  influences  étrangères,  puisque,  n'ayant  pas  de 
martyrs  propres,  elle  ne  trouvait  que  dans  l'Ancien 
Testament  et  les  noms  évangéliques,  sans  doute,  des 
noms  qui  ne  fussent  pas  païens. 

Nous  retrouverons  au  paragraphe  suivant  la  plu- 
part des  prescriptions  de  la  session  v,  consacrée  à  la 
sainte  eucharistie  et  au  saint  sacrifice  de  la  messe.  Les 
prêtres  qui  avaient  été  ordonnés  avant  l'âge  canonique 
(de  Trente)  devaient  s'abstenir  de  célébrer,  mais  de- 
vaient communier  au  moins  une  fois  par  mois  et  on 
.leur  conseillait  de  s'approcher  de  la  sainte  table  tous 
les  dimanches.  Décr.  7.  Pour  que  les  prêtres  pussent 
dire  la  messe  plus  facilement  tous  les  jours,  le  synode 
permettait  que  la  messe  latine  fut  traduite  en  syria- 
que, la  messe  ordinaire  étant  trop  longue.  Décr.  4.  Les 
prêtres  qui  savaient  le  latin  pouvaient  célébrer  en 
latin,  lorsqu'ils  célébraient  dans  les  églises  des  autres 
diocèses,  mais  pas  dans  le  territoire  de  l'archidiocèse 
d'Angamalé.  Décr.  4.  C'est  une  décision  intéressante 
en  ce  qu'elle  permet  la  pratique  du  biritualisme,  mais 
pas  dans  un  même  lieu,  dénotant  chez  les  Pères  du 
synode  une  vue,  traditionnelle  en  Occident,  sur  le 
caractère  local  du  rit.  On  demandait  aux  évêques 
latins  de  laisser  célébrer  dans  leurs  églises  les  prêtres 
«  syriens  »  :  la  messe  latine  traduite  en  syriaque  était 
tout  indiquée  dans  ce  cas.  Même  décret. 

Quia  missa  Syriaca  nimis  videtur  prolixa  pro  sacerdoti- 
bus,  qui  quotidie  celebrare  voluerint,  facultatem  concedit 
synodus,  ut  missa  romana  vertatur  syriace,  petitque  a 
P.  Francisco  Roz,  S.  J.,  ut  dictam  versionem  adornet,  quam 
quidem  missam  poterunt  sacerdotes  privatim,  cum  roma- 
nis ceremoniis  recitare;  ceterum  missae  cum  cantu,  et  so- 
lemnes,  juxta  syriacam,  emendatam  per  Rmom  metropoli- 
tanum,  recitentur  :  sacerdotes  vero  qui  latine,  et  syriace 
Missam  légère  noverint,  in  ecclesiis  aliorum  episcopatuum, 
possint  eas  latine  recitare,  in  iis  autem  quae  sunt  hujus 
episcopatus,  syriace  tantum,  ne  confusio  oriatur,  eas  reci- 
tabunt.  Supplicat  itaque  synodus  dominis  episcopis  harum 
partium,  ul  sacerdotibus  hujus  episcopatus,  prsesulis  sui 
legitirais  dimissoriîs  munitis,  si  latine  légère  nesciant,  facul- 
tatem faciant,  vel  missam  syriacam  recitandi,  vel  roma- 
nam  in  linguam  syriacam  translatam  inque  ea  romanum 
ritum  servandi... 

Le  synode  institue  l'obligation  de  l'assistance  à  la 
messe  dominicale  entière,  décr.  12,  sauf  pour  ceux  qui 
sont  trop  éloignés  des  églises,  lesquels  doivent  assister 
au  moins  une  fois  par  mois  et  aux  fêtes  principales. 
Décr.  13.  Les  décrets  5-11  traitent  de  petites  questions 
pratiques  relatives  au  sacrifice,  avec  le  souhait 
qu'une  quantité  suffisante  de  vin  muscat  soit  fournie 
par  le  roi  de  Portugal,  afin  que  tous  puissent  en  être 
pourvus,  en  raison  de  la  facile  conservation  de  ce  vin. 
Obligation  de  la  récitation  de  l'office  privé  pour  tous 
les  clercs  dans  les  ordres  majeurs,  sess.  vu,  De  sacr. 
ord.,  décr.  5,  avec  licence  de  suppléer  par  trente-trois 
Pater,  Ave,  Gloria,  pour  l'office  du  soir  ou  celui  du 
matin,  plus  neuf  fois  les  mêmes  prières  à  l'intention 
des  morts,  une  fois  pour  le  pape  et  une  fois  pour  l'évê- 
que. 

Obligation  de  la  confession  annuelle,  à  partir  de 
huit  ans,  sess.  vi,  De  pœnitentia,  décr.  2,  avec  contrôle 
et  inscription  au  Liber  status  animarum  à  partir  de 
neuf  ans.  Proclamation  solennelle  de  l'exclusion  de 
pour  ceux  qui  ne  se  seront  pas  confessés  au 
temps  voulu.  Décr.  1.  Fixation  d'un  âge  canonique 
pour  les  ordinations,  sess.  vu.  De  sacramento  ordinis, 
décr.   1  ;  les  candidats  à  l'ordination  devront  lire  et. 
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comprendre  le  syriaque  dans  la  même  mesure  que  les 
occidentaux  doivent  connaître  le  latin.  Les  jeunes  prê- 
tres doivent  se  raser;  les  anciens  qui  garderaient  la 
barbe  devront  se  tailler  la  moustache,  pour  le  respect 
dû  au  Précieux  Sang.  Décr.  12. 

La  discipline  du  mariage  est  celle  fixée  par  le  concile 
de  Trente.  Sess.  vu,  De  matrimonio,  décr.  1-16.  C'est 
aussi  la  pratique  tridentine  qui  règle  la  constitution 
des  paroisses  et  l'ensemble  des  actes  du  ministère 
sacerdotal.  Sess.  vui.  De  rejormatione  rerum  ecclesias- 
ticarum,  décr.  1-41.  A  noter  l'imposition  du  calendrier 
latin  et  de  toutes  les  fêtes  chômées,  ainsi  que  la  modi- 
fication du  régime  des  jeûnes  et  abstinences  :  les  usa- 
ges de  l'Église  romaine  deviennent  obligatoires,  même 
l'abstinence  du  samedi,  qui  remplace  celle  du  mer- 
credi; les  usages  propres  aux  «  syriens  »  deviennent 
facultatifs  :  carême  des  apôtres,  de  l'Assomption, 
jeûne  de  Jonas,  jeûne  préliminaire  à  la  nativité  de 
Marie,  décr.  10;  abstinence  du  mercredi,  décr.  15. 
F.  Nau  a  publié  comme  «  calendrier  syro-latin  du  Ma- 
labar ■  ce  qui  est  en  réalité  une  liste  des  fêtes  chômées 
selon  le  synode  de  Diamper,  Deux  notices  relatives  au 
Malabar,  dans  Rev.  de  l'Or,  chrél.,  t.  xvn,  1912,  p.  85- 
87. 

Les  peines  portées  par  le  synode  font  voir  quels 
étaient  les  défauts  qu'il  importait  le  plus  de  déraciner  : 
complaisances  envers  les  pratiques  idolâtriques  ou  en- 
vers l'hérésie,  simonie,  négligences  dans  l'exercice  du 
saint  ministère.  Le  synode  institue  la  réserve  pour 
l'absolution  de  certains  péchés,  sess.  vi,  De  psenil., 
décr.  9;  liste  des  cas  réservés,  décr.  10;  recommande  un 
emploi  plus  modéré  de  l'excommunication.  Décr.  11. 
Voici  cependant  quelques  peines  sévères  destinées  à 
protéger  la  foi,  principalement  celle  des  enfants  : 
excommunication  contre  les  parents  qui  enverraient 
leurs  enfants  à  l'école  d'un  maître  païen  exigeant  de 
ses  disciples  des  actes  d'idolâtrie;  les  enfants  eux- 
mêmes  seront  privés  de  l'entrée  à  l'église.  Sess.  in, 
décr.  12.  Sont  excommuniés  aussi  les  maîtres  catholi- 
ques ayant  dans  leur  école  une  représentation  idolâ- 
trique  quelconque  afin  que  leurs  écoliers  païens  puis- 
sent lui  rendre  hommage.  Décr.  13.  Défense  sous  peine 
d'excommunication  de  vendre  un  jeune  chrétien  à  un 
idolâtre,  à  un  musulman  ou  à  un  juif.  Sess.  iv,  De 
bapl.,  décr.  10.  Excommunication  latœ  senteniice  con- 
tre ceux  qui  font  venir  chez  eux  des  devins  en  vue 
d'offrandes  de  caractère  idolàtrique.  Sess.  ix,  décr.  7. 
Excommunication  majeure  contre  les  prêtres  qui 
prétendraient  déterminer  en  vue  des  mariages  les 
jours  fastes  et  néfastes,  sess.  vu,  De  sacr.  ordinis, 
décr.  10;  ad  annum  pour  les  prétendants  qui  auraient 
sollicité  de  telles  déterminations.  Même  session,  De 
sacr.  matrim.,  décr.  14.  Excommunication  contre  qui- 
conque conserverait  un  des  livres  condamnés  par  le 
synode,  les  lirait  ou  les  écouterait  lire.  Sess.  m, 
décr.  14.  Toujours  pour  défendre  la  foi,  une  excommu- 
nication est  portée  contre  les  prêtres  qui  feraient  une 
incision  avec  l'ongle  sur  le  pain  consacré,  afin  de  favo- 
riser sa  compénétration  par  l'espèce  du  vin  au  moment 
de  l'intinction,  car  cette  pratique  révèle  des  concep- 
tions erronées  sur  la  sainte  eucharistie.  Sess.  v,  De 
sacrij.  misses,  décr.  3.  Suspense  ad  annum  pour  les 
prêtres  qui  feraient  des  exorcismes  superstitieux  en 
usant  de  formules  autres  que  celles  du  rituel  latin,  et 
peines  plus  graves  pour  les  relaps.  Sess.  vu,  décr.  9. 

four  déraciner  jusqu'aux  moindres  traces  d'abus 
dans  l'administration  des  sacrements,  le  synode  dé- 
clare qu'il  faut  considérer  et  punir  comme  simonia- 
ques  les  prêtres  qui  acceptent  après  un  baptême  le 
moindre  cadeau,  etiam  munusculum  sit  comeslibilium, 
sess.  iv,  De  bapt.,  décr.  18;  suspense  de  trois  ans  pour 
ceux  qui  exigeraient  une  rétribution  a  .  occasion  de 
l'administration  de  n'importe  quel  sacrement.   Sess. 
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vu,  décr.  20.  Nombreuses  sont  les  peines,  dont  la  me- 
nace doit  assurer  un  parfait  exercice  du  saint  minis- 
tère, à  commencer  par  la  plus  légère,  mais  qui  n'était 
peut-être  pas  la  moins  redoutée,  des  retenues  sur  les 
distributions  pour  ceux  qui  n'auraient  pas  participé, 
par  négligence,  à  la  célébration  de  l'office  divin. 
Sess.  vu,  décr.  8.  Suspense  pour  les  prêtres  qui  au- 
raient laissé  mourir  sans  confession  par  leur  faute  un 
de  leurs  paroissiens.  Sess.  vi.  De  punit.,  décr.  4.  Sus- 
pense d'un  an  pour  les  prêtres  qui  béniraient  un  ma- 
riage sans  témoins  ou  sans  la  délégation  du  propre 
prêtre,  sess.  vu,  De  sacr.  matrim.,  décr.  1  ;  suspense  de 
six  mois  pour  ceux  qui  auraient  béni  l'union  de  pré- 
tendants ayant  moins  de  11  cl  12  ans,  décr.  10;  sus- 
pense de  même  durée  pour  ceux  qui  auraient  négligé 
de  renouveler  les  saintes  huiles  dans  le  mois  qui  suit 
Pâques.  Sess.  vm,  décr.  8.  D'autres  peines  avaient 
pour  but  de  sauvegarder  l'honneur  du  clergé  :  une  irré- 
gularité d'abord,  importante  aux  Indes,  pour  les  prê- 
tres atteints  de  la  lèpre,  lesquels  doivent  s'abstenir  de 
célébrer.  Sess.  vu,  De  sacr.  ord.,  décr.  3.  Excommuni- 
cation majeure  contre  les  clercs  qui  se  marieraient 
après  avoir  reçu  les  ordres  sacrés,  sess.  vu,  De  sacr. 
ord.,  décr.  16:  excommunication  ferendœ  sententix 
contre  les  prêtres  bigames  (ayant  épousé  antérieure- 
ment à  l'ordination  une  veuve  ou  une  prostituée),  s'ils 
refusent  de  se  séparer  de  leurs  femmes,  ibid.;  suspense 
de  quatre  mois  pour  ceux  qui  habiteraient  chez  un 
juif,  un  musulman  ou  un  païen,  décr.  11;  anathème 
aux  prêtres  qui  s'inscriraient  comme  nairs,  car  ils 
pourraient  se  trouver  contraints  au  service  militaire, 
décr.  15;  anathème  à  ceux  qui  ne  portent  pas  la  ton- 
sure, décr.  14.  Les  peines  qui  visent  directement  à  la 
réforme  des  mœurs  des  simples  fidèles  sont  peu  nom- 
breuses :  excommunication  pour  ceux  qui  participent 
aux  jeux  armés  ou  onam,  car  ils  s'exposent  sans  raison 
suffisante  à  un  danger  de  mort,  sess.  ix,  décr.  4  ;  contre 
ceux  qui  prêtent  à  un  taux  supérieur  à  10  %,  décr.  i); 
contre  ceux  qui  ont  une  concubine,  décr.  1 1  ;  contre 
ceux  qui  nieraient  aux  filles  une  part  d'héritage. 
Décr.  20.  Anathème  aux  époux  qui  se  sépareraient 
sans  intervention  de  l'autorité  ecclésiastique.  Sess.  vu, 
De  sacr.  matrim.,  décr.  11. 

Une  peine  spéciale  au  Malabar  est  la  privation  de 
casture,  salutation  du  prêtre,  qui  se  laisse  toucher  la 
main,  soit  à  la  fin  d'un  office  en  se  plaçant  à  l'entrée  du 
sanctuaire,  sess.  vu,  De  sacr.  ord.,  décr.  4,  soit  en  visi- 
tant les  maisons.  Cette  peine  devait  être  appliquée 
pendant  une  année  au  moins  à  ceux  qui  purifiaient  un 
vase  touché  par  une  personne  de  basse  caste,  sess.  ix, 
décr.  3;  ou  qui  consultaient  les  devins,  décr.  6;  de 
six  mois  pour  ceux  qui  se  servaient  d'amulettes.  Une 
privation  de  deux  ans  (lisait  suivre  l'absolution  de 
ceux  qui  avaient  été  excommuniés  pour  participation 
à  d>-s  offrandes  idolâtriques.  Décr.  7. 

:  -s  syro-malabares,  après  Diamper,  avaient  une 
discipline  si  semblable  a  celle  des  latins,  qu'on  ne  dut 
guère  se  soucier  de  légiférer  spécialement  pour  eux. 
Dans  les  statuts  publiés  par  Mgr  Mellano  le  15  mars 
1879,  ils  sont  a  peine  nommés,  a  propos  de  leur  fête 

traditionnelle  de  saint  Thomas,  au  3  juillet.  Pour  la 
rénovation  des  saintes  huiles  on  leur  laisse  un  répit 
jusqu'à  la  Pentecôte,  tandis  que  lis  latins  doivent  se 
servir  des  huiles  nouvelles  dès  le  jour  de  Pâques;  ceux- 
ci  n'avaient  sans  doute  pas  de  paroisses  distantes  dans 
les  districts  montagneux.  Les  latins  bénéficiant  d'im- 
portantes dispenses  pour  le  jeune  et  l'abstinence,  on 
en  arrive  à  cette  conséquence  que  les  ■  syriens  •  sont 
tenus  à  des  pratiques  de  pénitence  qui  leur  ont  été 
imposées  au  \ 
que  les  latins   n'observent   plus,   I-  lu 

samedi.  Au  premier  concile  de  la  province  île  Véra- 
poly,  les  ■  syrien:    i  ne  sont  l'objet  d'une  attention 
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spéciale  que  dans  le  chapitre  sur  la  formation  du 
clergé  :  étude  du  syriaque  et  de  la  liturgie  syro-mala- 
bare.  Le  professeur  de  syriaque  sera  choisi  et  payé  par 
les  vicaires  apostoliques  de  Trichur  et  Kottayam,  il 
habitera  chez  le  curé  de  Puthempally  et  ne  devra  se 
mêler  pn  rien  de  l'administration  du  séminaire.  Acla  et 
décréta  concilii  provinciœ  Verapolitanee  primi...,  Erna- 
kulam,  1900,  p.  61,  65.  71. 

Depuis  que  les  syro-malabares  ont  une  hiérarchie 
propre,  leur  discipline  a  été  précisée  par  un  certain 
nombre  d'ordonnances  épiscopales.  Mgr  Lavigne  en 
publia  un  volume  en  1891  pour  le  vicariat  apostolique 
de  Kottayam  et  Mar  Matthieu  Maki)  en  1903  pour 
celui  de  Changanacherry.  Les  ordonnances  de  Mar 
Louis  Pareparambil  et  de  Mar  Augustin  Kandathil 
ont  été  promulguées  par  insertion  au  bulletin  officiel 
de  l'éparchie,  Ernakulam  Missam. 

Les  évêques  jacobites  ont  introduit  au  Malabar  le 
droit  du  patriarcat  d'Antioche,  basé  principalement 
sur  le  Nomocanon  de  Barhebraeus.  Mais  certains  élé- 
ments locaux  ont  persisté,  qui  proviennent  de  l'ancien 
droit  des  syriens  orientaux  ou  de  la  législation  imposée 
par  les  Portugais  avant  1653.  Dans  les  cent  dernières 
années,  les  tiibunaux  du  Travancore  sont  intervenus 
maintes  fois  dans  la  vie  de  la  communauté  jacobite, 
et  leurs  décisions  y  ont  force  de  loi. 

Enfin,  depuis  la  réunion  de  Mar  Ivanios,  certaines 
ordonnances  ont  fixé  des  détails  importants.  Toutes 
ces  sources  ont  été  utilisées  dans  l'exposé  méthodique 
préparé  pour  la  Commission  de  codification  canonique 
orientale  par  le  P.  Placide  de  Saint-Joseph,  Fonti, 
sér.  ii,  fasc.  9,  Fontes  juris  canonici  syro-malankaren- 
sium,  Cité  du  Vatican,  1940,  348  pages  in-4°. 

A  ce  propos,  il  importe  de  relever  que  les  deux  par- 
tis de  l'Église  jacobite,  patriarchistes  et  Metran  parly, 
ont  présenté  aux  tribunaux  du  Travancore,  depuis 
1879,  deux  textes  différents  du  Nomocanon,  qualifiés 
respectivement  dans  les  textes  judiciaires  Exhibit 
xvm  et  Exhibit  A.  Ce  dernier  seul,  qui  est  du  Metran 
parly,  est  conforme  aux  manuscrits.  Les  patriarchistes, 
pour  renforcer  leur  position,  en  sont  venus  à  déclarer 
nulles  les  consécrations  d'évèques  faites  par  le  patriar- 
che Abdu'l-Masîh  après  sa  déposition  par  le  sultan,  et 
conséquemment  les  ordinations  faites  par  les  évêques 
du  Metran  parly  I  On  voit  par  là  avec  quelle  liberté 
sont  traitées  les  traditions  les  plus  fermes  sur  le  pou- 
voir d'ordre  et  la  validité  des  sacrements.  Placide  de 
Saint-Joseph,  op.  cil.,  p.  67  sq.  Les  évêques  du  Metran 
party  ont  publié  en  1934  un  recueil  en  malayalam, 
intitulé  «  Constitution  de  l'Église  syrienne  orthodoxe 
du  Malankar  »;  on  en  trouvera  la  traduction  latine 
ibid.,  p.  321-339. 

IX.  Liturgie.  —  Les  «  syriens  »  du  Malabar  ont 
pratiqué,  jusqu'à  l'arrivée  des  Portugais  et  un  certain 
temps  après,  la  liturgie  des  syriens  orientaux  de  Méso- 
potamie. Il  n'en  reste  malheureusement  pas  de  manus- 
crits antérieures  au  xvie  siècle  et  quelques-uns  seu- 
lement qui  appartiennent  à  ce  siècle,  ceux  apportés  à 
Rome  par  Mar  Joseph  :  deux  manuscrits  se  complé- 
tant pour  former  un  pontifical,  copiés  en  1556,  un 
recueil  d'hymnes  pour  les  fériés,  un  rituel,  un  livre  de 
l'office  férial  ou  kaSkul,  un  livre  de  prières  pour  les 
moines  :   Valic.  syr.  45,  46,  62,  65,  85,  88. 

Les  Portugais  ne  tolérèrent  pas  longtemps  que  les 
chrétiens  indigènes  de  leur  empire  des  Indes  eussent 
des  observances  différentes  des  leurs.  Nombreux 
étaient  les  points  qui  les  heurtaient  :  usage  du  pain 
fermenté,  forme  des  ornements  liturgiques,  calendrier 
des  fêtes  et  des  jeûnes,  cérémonies  des  sacrements. 
Dès  avant  le  milieu  du  siècle  ils  entreprirent  une  vaste 
réforme  latinisante.  Déjà  Mar  Jacques,  un  des  évêques 
envoyés  en  1503,  qui  aurait  dû  être  ménagé  en  raison 
de  l'aide  très  efficace  qu'il  avait  donnée  aux  Portugais 
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en  conseillant  à  ses  ouailles  de  leur  apporter  directe- 
ment leur  récolte  de  poivre,  sans  passer  par  les  inter- 
médiaires musulmans,  avait  été  contraint,  dès  1523, 
de  protester  contre  des  prêtres  groupés  autour  d'Al- 
varez Penteado,  lesquels  prétendaient  rebaptiser  les 
chrétiens  de  Saint-Thomas,  sous  prétexte  que  la  ma- 
nière de  l'évêque  n'était  pas  la  bonne.  G.  Schurham- 
mer,  Three  telters  o/  Mar  Jacob  bishop  of  Malabar, 
1503-1550,  dans  Gregorianum,  t.  xiv,  1933,  p.  76  sq. 
Penteado  avait  écrit,  dès  1518,  qu'il  fallait  obliger  les 
chrétiens  de  Saint-Thomas  à  l'usage  de  Rome.  Ibid., 
p.  81.  La  tendance  qu'il  représentait  finit  par  avoir 
raison  des  résistances  du  vieil  évêque;  lorsque  saint 
François  Xavier  le  connut  en  1549,  il  pouvait  écrire 
de  lui  qu'il  était  "  très  obéissant  aux  coutumes  de  notre 
sainte  Mère  l'Église  romaine  ».  Monum.  Xaveriana, 
t.  i,  Madrid,  1900,  p.  511.  Un  autre  cas  typique  est 
celui  de  Mar  Joseph,  le  frère  du  martyr  Sulàqà,  re- 
tenu avec  Mar  Élie  pendant  près  de  deux  ans  au  cou- 
vent des  franciscains  de  Basseïn  et  contraint  de  célé- 
brer en  latin,  col.  3102,  puis,  à  son  retour  de  Rome,  se 
résignant  à  employer  les  hosties  azymes  et  les  orne- 
ments liturgiques  des  latins,  col.  3103.  Cette  adapta- 
tion n'alla  pas  sans  résistance  de  la  part  des  fidèles  : 
écrivant  en  1604,  François  Roz  raconte  comment  une 
partie  de  la  population  de  Cranganore  s'était  enfuie 
dans  les  montagnes  des  Ghats  pour  échapper  à  la 
contrainte  des  missionnaires  latins,  qui  leur  faisaient 
manger  du  poisson  les  jours  de  jeûne  contrairement  à 
leur  discipline,  leur  interdisaient  de  commencer  le 
carême  avant  le  mercredi  des  cendres  et  empêchaient 
les  cassanares  de  célébrer  avec  du  pain  fermenté. 
G.  Sehurhammer,  op.  cit.,  p.  83. 

Il  semble  bien  que  Mar  Abraham  ne  se  prêta  guère 
aux  mesures  latinisantes,  échappant  le  plus  qu'il  put 
au  contrôle  de  la  hiérarchie  portugaise,  encouragé 
peut-être  aussi  par  les  jésuites  de  Vaïpicota,  qui  sem- 
blent avoir  été  plus  libéraux  en  matière  de  rit,  plus 
compréhensifs,  parce  qu'ils  connaissaient  la  variété 
des  chrétientés  du  Proche-Orient  et  eurent  aux  Indes 
à  cette  époque  même  au  moins  un  confrère  maronite, 
le  vénérable  Abraham  Georges,  col.  3117.  Mais  l'ar- 
chevêque d'Angamalé  ne  put  éviter  de  se  rendre  à  Goa 
pour  le  troisième  concile  provincial,  qui  s'y  tint  en 
1585,  et  il  dut  souscrire  aux  décisions  prises  dans  la 
troisième  session,  tout  entière  consacrée  aux  chrétiens 
de  Saint-Thomas.  Or,  on  y  décida  que  les  livres  litur- 
giques latins,  bréviaire,  missel,  pontifical,  rituel,  de- 
vraient être  traduits  en  syriaque.  Sess.  m,  décr.  7, 
dans  Bullarium  patronatus,  Appendix,  t.  i,  Lisbonne, 
1872,  p.  75.  Il  est  probable  que  les  jésuites  de  Vaïpi- 
cota travaillèrent  à  ces  traductions  et  peut-être  fût-ce 
une  des  tâches  réservées  au  P.  Abraham  Georges;  il 
semble  en  tout  cas  qu'on  commença  par  le  rituel,  car 
la  validité  des  sacrements  donnés  par  les  cassanares 
préoccupait.  Au  moment  du  synode  de  Diamper  les 
usages  liturgiques  des  »  syriens  »  étaient  encore  à  peu 
près  dans  leur  totalité  ceux  de  l'Église  de  Babylone, 
mais  la  traduction  syriaque  du  rituel  romain  existait, 
puisqu'Alexis  de  Menczes  put  en  remettre  une  copie  à 
chacun  des  prêtres  désignés  pour  administrer  une 
paroisse,  à  la  cérémonie  de  conclusion  du  synode.  Les 
séminaristes  de  Vaïpicota  avaient  préparé  les  exem- 
plaires nécessaires,  col.  3114. 

Les  prescriptions  liturgiques  du  synode  sont  nom- 
breuses, et  toutes  dans  un  sens  latinisant.  Les  oppo- 
sitions furent  d'ailleurs  assez  vives  et  les  cassanares 
sauvèrent  tout  de  même  la  plus  grande  partie  de  leurs 
prières  traditionnelles,  alors  que  la  tendance  des  mem- 
bres portugais  du  synode  était  de  réaliser  l'uniformité 
complète,  même  dans  la  langue.  Les  décisions  relatives 
aux  sacrements  ont  déjà  été  signalées,  col.  3151.  Les 
prières  de  la  sainte  liturgie  furent  épluchées  au  cours 
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de  la  ve  session,  et  pas  seulement  au  point  de  vue  des 
expressions  nestoriennes.  Les  corrections  portèrent 
sur  une  vingtaine  de  passages  :  suppression  des  noms 
de  Nestorius,  Diodore  et  Théodore,  évidemment; 
substitution  de  Mater  Dei  à  Mater  Christi;  introduc- 
tion de  la  commémoraison  du  pape;  changement  de 
plusieurs  expressions,  par  exemple  à  la  fin  de  la  consé- 
cration du  calice,  où  les  paroles  •  et  ceci  est  un  gage 
dans  les  siècles  des  siècles  »  furent  remplacées  par 
■  et  ceci  est  un  gage  jusqu'à  la  consommation  du 
siècle  •,  parce  que  l'eucharistie  n'aura  plus  de  raison 
d'être  après  la  fin  du  monde.  On  se  préoccupa  égale- 
ment de  rendre  la  liturgie  syro-malabare  aussi  sem- 
blable que  possible  à  la  messe  romaine,  par  exemple 
en  prescrivant  des  génuflexions  à  un  seul  genou,  que 
le  rit  ne  connaissait  pas.  L'aspersion  de  l'eau  bénite 
avant  la  messe  fut  introduite  à  la  sess.  vin,  décr.  17  : 
formule  latine  traduite  pour  la  bénédiction  de  l'eau. 
Les  trois  messes  de  la  fête  de  Noël  furent  prescrites, 
décr.  21,  comme  aussi  les  cérémonies  des  cendres, 
décr.  14,  de  la  Chandeleur  et  des  Rogations,  décr.  23. 
Le  calendrier  tout  entier  fut  assimilé  au  calendrier 
latin.  La  fête  principale  de  saint  Thomas  cependant 
fut  laissée  au  3  juillet,  et  la  fête  de  la  sueur  de  sang 
sur  la  pierre  de  Mylapore  au  18  décembre.  Décr.  9. 
Voir  N.  Nilles,  Das  syro-chaldôische  Kirchenjahr  (ter 
Thomaschristen,  dans  Zeitschr.  fur  kathol.  Theol., 
t.  xx,  1896,  p.  726-739;  Kalendarium  manuale  utrius- 
que  Ecclesiœ  orienlalis  et  occidentalis,  t.  n,  2e  éd., 
Inspruck,  1897,  p.  647-676. 

En  même  temps  que  paraissait  le  récit  de  la  visite 
réformatrice  d'Alexis  de  Menezes,  une  traduction 
latine  de  la  messe  corrigée  était  imprimée,  sans  pagi- 
nation (9  fol.),  en  appendice  au  texte  du  synode,  Coïm- 
bre,  1606,  sous  le  titre  Missa  de  que  usamos  antigos 
christianos  de  Sào  Thome...  purgada  dos  erros,  et  blas- 
phemias  nestorianas...  trasladade  de  siriaco,  ou  suriano 
de  verbo  ad  verbum  em  lingua  iatina.  Cette  traduction 
servit  à  Pierre  Le  Brun  pour  une  comparaison  entre  la 
liturgie  des  chrétiens  de  Saint-Thomas  et  celle  des 
nestoriens  de  Mésopotamie,  qui  lui  était  connue  par 
E.  Renaudot,  Liturgiarum  orienlalium  colleclio,  t.  n, 
Paris,  1716.  Les  textes  sont  moins  différents  qu'il  ne 
semblerait  au  premier  examen  de  leur  confrontation 
sur  deux  colonnes,  parce  que  Renaudot  s'est  dispensé 
de  reproduire  intégralement  plusieurs  morceaux  et 
n'a  presque  rien  inséré  de  la  partie  du  diacre.  P.  Le 
Brun,  Explication  de  la  messe...,  t.  ni,  Paris,  1726, 
p.  468-538;  reproduit  avec  notes  supplémentaires  dans 
Subsidium  ad  Bullarium  patronatus  Portugalliœ, 
Alappe,  1903,  p.  17-50. 

On  se  contenta  pendant  longtemps  au  Malabar  de 
missels  manuscrits;  mais  il  en  résultait  plusieurs  incon- 
vénients que  le  vicaire  apostolique  Nicolas  Szostak 
fit  signaler  à  la  Propagande  par  le  P.  Ignace  de  Saint- 
Hippolyte,  parti  pour  Rome  dans  le  cours  de  1754. 
Après  un  votum  de  Joseph-Simon  Assémani  terminé 
le  2  juillet  1757,  il  fut  décidé  le  17  juillet  par  la  plé- 
nière  de  la  Congregalio  super  correctione  librorum  eccle- 
siasticorum  Ecclesise  orienlalis  qu'il  serait  procédé  à 
l'impression  désirée  et  cette  décision  fut  notifiée  au 
vicaire  apostolique  dans  l'instruction  du  3  septembre, 
en  le  priant  d'envoyer  un  texte  conforme  à  celui  fixé 
à  Diamper  et  une  traduction  latine.  Ilierarchia  carm..., 
dans  Anal.  ord.  carmel.  discal.,  t.  xm,  1938,  p.  37.  La 
question  fut  reprise  a  lu  plénière  du  Ier  juin  1766;  la 
plupart  des  cardinaux  auraient  voulu  que  Rome  don- 
nât aux  chrétiens  de  Saint-Thomas  le  même  missel 
qu'aux  chaldéens  de  Mésopotamie,  mais  nu  observa 
que  les  calendriers  différaient,  ainsi  (pie  les  systèmes 
des  péricopes  scripturaires.  On  se  résolut  donc  .i  en 
voyer  au  Malabar  un  exemplaire  du  gn>s  volume  qui 
était  sur  le  point  de  sortir  des  presses,  Missale  chal- 


daicum  ex  décrète  S.  C.  de  propaganda  pde  editum, 
Rome,  1767,  61  1  p.  in-1".  Mais  il  était  impossible  que 
ce  missel  donnât  satisfaction  aux  syro-malabares,  car 

il  contenait,  dans  la  partie  inférieure  des  pages,  une 
traduction  arabe  en  caractères  syriaques,  dont  ils 
n'avaient  que  faire.  On  insista  donc  pour  l'impression 
pure  et  simple  du  manuscrit  qu'avait  porté  à  Rome  le 
1'.  Charles  de  Saint-Conrard.  Après  quelques  hésita- 
tions dues  à  ce  que  ce  manuscrit  n'était  pas  identique 
à  celui  présenté  par  le  P.  Ignace  de  Saint  1  lippolyte, 
Subsid.  ad  Bull,  patron.  Portugalliie,  p.  56  sq.,  on 
aboutit  à  une  conclusion  définitive  dans  la  congréga- 
tion plénière  du  11  mai  1774.  L'édition  de  la  liturgie 
des  apôtres  parut  la  même  année  en  un  volume  in-4°  de 
60  p.,  et  les  leçons  empruntées  au  missel  romain,  avec 
quelques  cérémonies  spéciales  à  certaines  fêtes,  tra- 
duites du  latin,  l'année  suivante  eu  un  volume  de 
862  p.  du  même  format.  Une  réimpression  fut  faite  par 
les  soins  de  la  Propagande  en  1S1  1,  sous  le  titre  Ordo 
clmldaicus  rituum  et  lectionum  juxta  morem  Ecclesiœ 
Malabaricm;  la  liturgie  des  apôtres,  ou  ordo  missm, 
comprenant  60  p.  comme  dans  l'édition  primitive,  est 
habituellement  insérée  après  la  p.  1  lu  de  la  partie 
propre,  avant  l'index  et  les  corrections,  p.  441-462. 
D'autres  éditions  ont  été  faites  aux  Indes,  dont  une 
à  Mannanam  en  1928  et  quatre  à  Puthempally  de  1904 
à  1931;  cf.  Placide  .le  Saint-Joseph,  Ritus  et  libri 
liturgici  syro-malabarici,  Thevara,  1933,  p.  58.  La 
liturgie  des  apôtres  est  insérée  avec  une  pagination 
spéciale  entre  le  propre  du  temps  et  le  propre  des 
saints,  p.  1-62  entre  les  p.  212  et  243  de  la  pagination 
générale  dans  l'édition  de  Puthempally,  1929. 

La  liturgie  de  la  messe  se  célèbre  au  Malabar  avec 
plus  ou  moins  de  solennité;  même  à  la  messe  basse  on 
doit  procéder  aux  encensements.  On  distingue  au- 
jourd'hui :  messe  basse  ou  lecta,  messe  chantée,  messe 
solennelle,  messe  très  solennelle.  Cette  dernière  est 
désignée  sous  le  nom  de  Râzâ,  plus  exactement  Râzê, 
qui  est  le  mot  syriaque  pour  désigner  les  (saints) 
«  Mystères  •;  c'est  la  forme  traditionnelle,  qui  s'est 
conservée  telle  que  le  peuple  avait  l'habitude  de  la 
voir  les  jours  de  grandes  fêtes,  avec  diacre  et  sous- 
diacre,  un  ou  deux  prêtres  assistants  en  chape,  sans 
doute  à  l'origine  deux  diacres  et  deux  concélébrants. 
La  chape  des  prêtres  assistants  pourrait  sembler  un 
latinisme;  il  est  plus  vraisemblable  qu'elle  est  une 
survivance,  la  chape  étant  celui  des  ornements  latins, 
qui  ressemble  le  plus  à  la  chasuble  orientale  ou 
çeXiviov.  Les  rubriques  pour  la  célébration  des  «  Mys- 
tères »  (Râzâ),  avec  quelques  prières  spéciales  se 
trouvent  dans  le  missel  de  Puthempally,  1929,  après 
la  liturgie  des  apôtres,  p.  53-5S.  Le  rite  complet  en  a 
été  imprimé  a  Mannanam  en  1925  en  un  lîvrel  de 
106  p.  in-16;  trad.  anglaise  par  André  Kalapura,  An 
english  version  of  Rasa  or  the  sijriac  pontifical  high- 
mass,  Vérapoly.  1924,  118  p.  in-16°,  où  les  p.  131-148 
sont  occupées  par  des  prières  de  dévotion. 

Mar  Louis   Pareparambi)  a  publié  à  l 
en  1912,  un  volume  intitulé  Sacrum  apostolorum.  Ordo 
missœ    syro  chaldseo-malabaricee  cum   translatione  la- 
tina,  où  la  traduction,  qui  n'ignore  pas  celli   de  1606, 
,   i  p]u    ti  xtuelle  et  plus  complète.  Les  rubriqu 
été  complétées  dans  la  traduction,  ru  vue  de  les  ren- 
dre plus  claires,  et  on  a  pris  soin  de  noter  ce  qui 
à  la  messe  liasse  et  à  la  messe  chantée.  L'insuffl 
des   rubriques   traditionnelles,   canonisées   par  l'inser- 
:   de    177  1.  ayant  été  exposée  en    1859  à 

la  Propagande,  le  P.  Cyrii  dûment 

autorisé,  publia  a  Coonamavu  en  1868  un  volume 
intitulé  Tukasâ,  réimprimé  à  Mannanam  en  1926,  dont 
les  prescriptions  ont  été  rendues  obligatoires  l'année 
suivante  dans  les  quatre  éparchie,  syro-malab:  ri 
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suivant  d'aussi  près  que  possible  le  cérémonial  des 
évêques  latins.  Les  cérémonies  spéciales  de  la  Chande- 
leur, des  cendres,  de  la  bénédiction  des  palmes  ont  été 
traduites  du  latin.  L'office  du  matin  du  vendredi 
saint,  avec  messe  des  présanctifiés,  est  de  composition 
mixte,  contenant  des  éléments  orientaux  et  d'autres 
traduits  du  latin.  Le  samedi  saint  est  demeuré  jusqu'à 
une  date  très  récente  jour  aliturgique;  dans  certaines 
églises  cependant  on  célèbre  la  même  cérémonie  que 
dans  les  églises  latines,  suivant  une  traduction  faite 
par  le  P.  Cyriaque-Élie  Chavara,  avec  l'autorisation 
de  la  Propagande.  Cette  traduction,  qui  ne  figure  pas 
dans  le  missel  de  Puthempally,  1929,  où  l'on  trouve 
cependant  les  péricopes  pour  les  messes  de  sainte 
Thérèse  de  l'Enfant-Jésus  et  du  Christ-Roi,  a  été  im- 
primée à  part  à  Mannanam,  1933,  50  p. 

Le  pontifical  romain  n'a  jamais  été  traduit;  depuis 
1896  les  évêques  utilisent  le  texte  latin,  soit  pour  la 
consécration  des  saintes  huiles,  soit  pour  la  collation 
des  ordres.  En  administrant  le  sacrement  de  confir- 
mation, ils  prononcent  la  forme  en  malayalam.  La 
S.  Congrégation  pro  Ecclesia  orientait  a  fait  préparer 
récemment  une  édition  du  pontifical  des  syriens  orien- 
taux; la  guerre  en  retarde  l'impression. 

Le  rituel,  comme  il  a  été  dit,  a  été  traduit  du  latin 
en  syriaque  dès  avant  la  fin  du  xvie  siècle.  Ce  n'est 
pas  d'ailleurs  notre  rituel  qui  a  été  traduit,  car  il  ne 
fut  publié  qu'en  1594,  mais  bien  le  rituel  employé 
au  Portugal,  celui  de  l'archidiocèse  de  Braga.  La  pre- 
mière édition  fut  imprimée  à  Rome,  1775,  en  un 
volume  in-4"  de  91  p.  Une  deuxième  édition,  en  un 
petit  in-S°  de  196  p.,  a  été  publiée  à  Rome  en  1845, 
sous  le  titre  Ordo  chaldaicus  ministerii  sacramenlorum 
sanclorum  quse  perficiuntur  a  sacerdotihus  juxla  morem 
Ecclesise  malabaricse .  Pour  la  commodité  des  prêtres 
on  a  distingué  dans  ces  éditions  le  baptême  d'un 
garçon,  celui  d'une  fille,  celui  simultané  de  plusieurs 
enfants;  on  trouve  ensuite  les  cérémonies  du  mariage, 
la  formule  de  l'absolution,  les  prières  de  l'extrême- 
onction  et  de  l'assistance  aux  mourants,  avec  les 
psaumes  de  la  pénitence  et  les  litanies  des  saints,  enfin 
un  certain  nombre  de  bénédictions  :  eau,  lieu,  cierges, 
œufs  de  Pâques,  fruits  nouveaux,  pain,  nourriture 
quelconque,  image  ou  statue,  croix  nouvelle;  récon- 
ciliation d'une  église  polluée.  Comme  ce  rituel  ne  con- 
tient pas  les  cérémonies  pour  le  baptême  des  adultes, 
la  Propagande  les  fit  traduire  et  imprimer  à  part  : 
Ordo  baptismi  adultorum  juxla  rilum  Ecclesise  malaba- 
ricse chaldœorum,  Rome,  1869,  44  p.,  petit  in-8°.  Mais 
il  ne  semble  pas  que  ce  rite  soit  en  usage,  il  n'est  pas 
reproduit  dans  l'édition  de  Puthempally,  1928.  Le 
rituel  syrc-malabare  présente  une  particularité  dans 
l'administration  du  sacrement  de  mariage  ;  au-  lieu 
de  bénir  l'anneau  le  prêtre  bénit  une  petite  croix  d'or, 
que  le  nouveau  marié  passe  au  cou  de  son  épouse.  Le 
ms.  Borgianus  lalinus  15-5,  qui  appartint  à  la  biblio- 
thèque personnelle  du  cardinal  Etienne  Borgia,  con- 
tient la  traduction  latine  du  rituel  syro-malabare, 
faite  probablement  sur  l'édition.  Jusqu'à  une  date 
récente,  la  bénédiction  qui  doit  se  donner  après  le 
Pater  était  donnée  par  les  prêtres  syro-malabares 
immédiatement  à  la  fin  du  rite  sacramentel,  en  dehors 
de  la  messe.  Leur  rituel  ne  contient  aucune  instruction 
sur  le  moment  où  cette  formule  doit  être  prononcée. 

Le  rite  des  funérailles  et  les  divers  offices  pour  les 
morts  sont  réunis  dans  un  volume  spécial,  imprimé  à 
Mannanam  en  1882,  1921  et  1929.  D'une  façon  géné- 
rale, l'ancienne  forme  chaldéenne  a  été  conservée,  il  y 
a  cependant  quelques  traces  d'influence  latine,  les 
prières  pour  la  sépulture  des  enfants  sont  traduites 
du  latin. 

Le  bréviaire  des  syro-malabares  est  incomplet,  se 
composant  d'un  office  férial  suivant  la  tradition  des 


syriens  orientaux  et  d'offices  pour  certaines  fêtes,  dont 
certains  éléments  sont  empruntés  aux  livres  latins.  Le 
P.  Cyriaque-Élie  Chavara  a  travaillé  en  vue  de  la  ré- 
daction d'un  office  abrégé,  de  récitation  facile;  comme 
le  calendrier  du  Malabar  est  tout  à  fait  différent  de 
celui  qu'on  suit  en  Mésopotamie,  il  n'y  a  pas  d'accord 
entre  le  bréviaire  et  la  sainte  liturgie,  où  l'adaptation 
au  calendrier  latin  a  été  faite  par  l'adoption  pure  et 
simple  des  péricopes  du  système  romain.  Il  y  a  cinq 
éditions  de  l'office  férial  :  Coonamavu,  1876  et  1886; 
Mannanam,  1913  et  1932;  Puthempally,  1917. 

Le  clergé  syro-malabare  dispose  encore  de  divers 
manuels,  tels  le  Tulmadâ  ou  Schola  discipulorum 
ecclesiaslicorum,  publiée  à  Puthempally,  1904,  par 
André  Kalapura.  On  y  trouve  les  prières  d'un  certain 
nombre  de  cérémonies  spéciales,  cendres,  rameaux, 
offices  du  jeudi  et  du  vendredi  saint-s,  ordinaire  de  la 
messe,  action  de  grâces,  calendrier,  épîtres  et  évangiles 
de  la  messe. 

Les  jacobites  suivent,  d'une  façon  générale,  le  rit 
d'Antioche.  C'est  à  eux  que  se  réfère,  contrairement  à 
ce  que  le  titre  pourrait  faire  croire,  l'ouvrage  de  G.-B. 
Howard,  The  christians  oj  St.  Thomas  and  their  litur- 
gies comprising  the  anaphorse  of  St.  James,  St.  Peler, 
the  twelve  apostles,  Mar  Dionysius,  Mar  Xystus,  and 
Mar  Evannis,  together  wilh  the  ordo  commuais,  transla- 
ted  from  syriac  manuscripls  oblained  in  Travancore, 
Oxford  et  Londres,  1864.  Sous  l'influence  protes- 
tante, probablement,  une  partie  de  la  liturgie  se  célè- 
bre en  malayalam.  Les  jacobites  et  les  syro-malan- 
kaies  emploient  dans  leurs  impressions,  comme  dans 
leurs  manuscrits,  les  caractères  syriaques  occidentaux. 
L'édition  de  Pampakuda,  1886,  contient  les  anaphores 
suivantes  :  Jacques,  Denys  bar  Salibi,  Matthieu,  Eus- 
tathe,  Jules.  Celle  de  Pampakuda,  1931  :  Jacques, 
Denys  (bar  Salibi),  Jean  (de  Harran,  sous  le  nom  du 
Chrysostome  Iivannis),  Jean  l'évangéTiste  (Yuhanan) 
Matthieu,  Eustathe,  Jules,  Xyste,  Pierre,  douze  apô- 
tres, Abraham,  Lazare,  Pierre  (Callinique),  patriarche 
d'Antioche,  Ignace  d'Antioche,  Marc  l'évangéliste, 
Thomas  de  Harkel;  cf.  Anaphorse  syriacœ  quotquot 
in  codicibus  adhuc  repertse  sunt  cura  Pontificii  Instiluti 
studiorum  orienlalium  editœ  et  latine  versse,  t.  i,  fasc.  1, 
Rome,  1939,  p.  xlvi.  En  plus  de  ces  volumes  nous 
avons  entre  les  mains  des  livrets  imprimés  à  Pampa- 
kuda, pour  l'office  des  trois  jours  du  jeûne  de  Ninive, 
50  p.,  1933;  pour  les  cinq  premiers  jours  des  semaines 
du  grand  carême,  106  p.,  1932;  pour  la  semaine  sainte, 
292  p.,  1931. 

Le  missel  syro-malankare  imprimé  à  Pampakuda 
en  1934  ne  contient  que  deux  anaphores,  celle  de 
saint  Xyste  et  celle  de  saint  Jacques  sous  la  forme 
brève.  Mar  Ivanios  a  publié  en  1937  un  manuel  de 
prières  en  malayalam. 

R.-H.  Connolly,  The  mork  o/  Menezes  on  the  Malabar 
liturgy,  dans  Journal  of  theological  studies,  t.  xv,  1914, 
p.  396-425,  569-589  (avec  une  note  additionnelle  par  Ed- 
mond Bishop,  p.  589-593)  a  minutieusement  comparé  le 
texte  de  la  liturgie  syro-malabare,  d'après  la  traduction 
publiée  par  Gouvea,  avec  celui  de  la  liturgie  dite  d'Addaï 
et  Mari,  connue  d'après  le  texte  imprimé  a  Ourmiah,  les 
traductions  de  Rcnaudot,  Badger  et  Brightman,  Eastern 
liturgies,  Oxford,  1896,  p.  252-305.  Ayant  reconnu  l'iden- 
tité substantielle  des  deux  textes,  R.-H.  Connolly  analyse 
la  nature  des  corrections  et  en  particulier  celles  accomplies 
dans  le  récit  de  l'institution;  il  conclut  que  les  changements 
imposés  par  le  synode  furent  à  peu  près  exclusivement  dic- 
tés par  des  préoccupations  d'ordre  tlieologique;  les  seuls 
passages  ou  l'on  sente  l'influence  de  la  liturgie  latine  sont 
le  Credo,  les  paroles  de  la  consécration  et  une  formule 
récitée  par  le  peuple  où  ont  été  insérées  quelques  paroles 
empruntées  au  Te  igilur.  L'auteur  semble  avoir  ignoré  le 
travail  de  Le  Brun,  qu'il  ne  cite  pas. 

J.-M.  Hanssens,  înstitittiones  liturgiea'  de  ritibus  Orienla- 
lium, t.  il,  Rome,  1930,  compare  les  liturgies  chaldéenne  et 
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syro-malabare,  p.  389-393,  et  donne  quelques  détails  sur 
l'histoire  de  la  liturgie  syro-malabare,  ainsi  que  sur  la  pré- 
paration de  l'édition  romaine  de  1775,  p.  502-506. 

Gonnolly  et  Hanssens  citent,  sans  l'avoir  vu,  semble-t-il, 
l'ouvrage  publié  à  Bruxelles  en  1609  par  I'augustin  J.-B.  de 
tileii,  La  messe  des  anciens  chrétiens  de  Saint-Thomas,  en 
l'évéché  d'Angamalé,  es  Indes  orientales,  repurgée  des  erreurs 
et  blasphèmes  du  neslorianismc,  par...  Don  Alexis  de  Mcne- 
ses...  y  prémise  une  remonstrance  catholique  aux  peuples  du 
Pays-Bas,  des  fruits  et  utilités  de  la  précédente  histoire  et  de 
la  messe  subséquente,  6  fT.  et  123  p.  La  traduction  latine  de 
Gouvea  est  reproduite  p.  81-123;  le  reste  du  volume  est 
occupé  par  un  écrit  de  controverse  antiprotestante  où  est 
produit  occasionnellement  le  témoignage  des  chrétiens  de 
Saint-Thomas,  par  exemple  sur  l'existence  chez  eux  du 
sacrifice  de  la  messe,  du  culte  des  saints,  de  l'usage  des  clo- 
ches, du  signe  de  la  croix,  etc. 

Bibliographie  générale.  —  I.  Sources.  —  Le  réper- 
toire bibliographique  de  B.  Streit  et  J.  Dindinger,  Biblio- 
theca  missionum,  contient  de  très  nombreuses  indications 
sur  les  missions  du  Malabar  et  les  chrétiens  de  Saint-Tho- 
mas; on  trouvera  dans  le  1. 1,  Munster,  1916,  Grundlegender 
und  allgemeiner  Teil,  puis  dans  le  t.  iv,  Aix-la-Chapelle, 

1928,  les  données  relatives  aux  récits  de  voyage  des  xme- 
xve  siècles,  p.  1-101;  celles  relatives  à  l'histoire  des  Indes 
portugaises  au  xvi»  siècle,  p.  104-307;  au  xvn»  siècle,  t.  v, 

1929,  p.  1-236;  au  xvui»  siècle,  t.  vi,  1931,  p.  1-238;  au 
xix"  siècle,  t.  vin,  1934,  p.  1-902;  les  documents  manuscrits 
et  les  ouvrages  imprimés  sont  dans  un  ordre  purement  chro- 
nologique, sous  la  subdivision  Indien  ou  Indien  und  Indoné- 
sien; le  principal  mot-clef  à  la  table  est  Thomaschristen  pour 
les  premiers  volumes,  Syromalabaren  à  partir  du  t.  vin. 
L'ouvrage  de  G.  Schurhammer,  Die  zeitgenôssischen  Quellen 
zur  Geschichte  Porlugiesisch-Asiens...  zur  Zeit  des  hl.  Franz 
Xaver  (1538-1652),  dans  Verofjentlichungen  der  katho- 
lischen  Universitàt  Jôchi  Daigaku  Tôkyô,Xaveriusreihe,t.i, 
Leipzig,  1932,  mot-clef  à  la  table  Syro-Malabaren,  montre 
pour  mie  période  très  restreinte,  de  quatorze  ans  seulement, 
combien  il  y  aurait  encore  à  trouver  dans  les  archives. 

Le  principal  recueil  de  documents  officiels  sur  les  chré- 
tientés du  Malabar  est  le  Bullarium  patronatus  Portugalliœ 
regum...,  2  vol.,  Lisbonne,  1868  et  1870,  avec  3  vol.  A'Ap- 
pendix,  Lisbonne,  1872-1879,  et  un  Subsidium  ad  Bulla- 
rium patronatus  Portugalliœ,  Allappe  (près  Cochin),  1903; 
analyse  du  Subsidium  dans  Streit-Dindinger,  op.  cit., 
t.  vm,  n.  2058,  p.  608;  le  mot-clef  dans  les  tables  duBuliu- 
rium  est  Bispado  de  Angamale.  Les  documents  émanant  de 
la  Sacrée  Congrégation  de  Propagimda  Fide  se  trouvent  dans 
Bullarium  pontificium  S.  Congregationis  de  Propaganda 
Fide,  t.  i-v,  Rome,  1839-1841;  Index  analyticus  Bullarii..., 
Borne,  1858,  Appendix  ad  Bullarium...,  2  vol.,  Borne,  s.  d.  ; 
B.  De  Martinis,  Jus  pontificium  de  Propaganda  Fide,  7  vol.. 
Borne,  1888-1897;  Collectanea  S.  Congregationis  de  Propa- 
ganda Fide,  2  vol.,  Borne,  1907.  Les  documents  de  ces 
ouvrages  relatifs  à  l'histoire  des  chaldéens  de  Mésopotamie 
et  des  syro-malabares  ont  été  en  grande  partie  reproduits, 
avec  quelques  autres,  dans  S.  Giamil,  Genuinœ  relationes 
inter  Sedem  apostolicam  et  Assyriorum  seu  Chaldœorum 
Ecclesiam...,  Borne,  1902,  tirage  à  part  de  Bessarione,  1898- 
1903;  l'ouvrage,  qui  contient  160  documents  est  analysé 
dans  Streit-Dindinger,  op.  cit.,  t.  vin.n.  1833,  2008,  2009, 
p.  548,  593-596. 

Le  P.  Ambroise  de  Sainte-Thérèse  a  commencé  la  publi- 
cation d'une  Biobibliographia  missionaria  ordinis  carmelita- 
rum  discalceatorum  (1584-1940),  dans  Analecta  ordinis 
carmelitarum  discalceatorum.  Le  premier  titre  se  rapportant 
a  la  mission  du  Malabar  se  trouve  au  t.  xiv,  1939,  p.  339 
(an.  1656).  Les  documents  manuscrits  sont  pris  en  consi- 
dération aussi  bien  que  les  ouvrages  imprimés. 

II.  Travaux.  —  On  a  beaucoup  écrit  sur  les  missions 
catholiques  et  protestantes  au  Malabar  et  les  chrétiens  de 
Saint-Thomas,  mais  un  grand  norabro  de  publications  faites 
au  Portugal  ou  aux  Indes  sont  peu  accessibles.  On  peut 
s'attendre  à  trouver  quelque  chose  dans  tous  les  ouvrages, 
qui  traitent  de  l'histoire  des  Indes  portugaises,  de  l'occupa- 
tion hollandaise,  de  l'Inde  anglaise,  des  missions  des  Jésuites 
et  des  carmes,  de  celles  des  augustins,  des  franciscains,  dos 
dominicains.  Mais  il  convient  d'observer  que  beaucoup 
d'ouvrages  ont  été  écrits  avec  parti  pris,  plaidant  en  faveur 
de  la  méthode  portugaise  ou  la  dénigrant  outre  mesure. 

Comme  exposés  généraux  de  l'histoire  des  syro-malabares 
on  peut  citer  :  M.  Geddes,  The  history  o/  the  Church  of  Mala- 
bar (1501-1699)...  giving  an  accounl  o/  the  persécutions  and 


violent  methods  o/  the  roman  prélats  (sic)  fo  reduce  them  lo  the 
Church  oj  Borne  together  with  the  synod  o/  Diamper,  Londres, 
1694;  M.-W.  La  Croze,  Histoire  du  christianisme  des  Indes, 
La  Haye,  1724  (ci-dessus,  col.  .'illfi);  .1.-1".  Raulin,  Hisloria 
Ecclesiœ  malabaricœ  cum  Dimnperitana  synodo....  Borne, 
1745;  T.  Yeates,  Indian  Church  history...,  Londres,  1818; 
C.  Swanston,  A  manoir  of  the  primitive  Church  o/  Malayala, 
or  oj  the  syrian  christians  o/  the  apostle  Thomas,  /rom  ils  first 
rise  to  the  présent  lime..,,  dans  Journal  o/  the  royal  asiatic 
Society,  t.  i,  1831,  p.  171-192;  t.  Il,  1835,  p.  50-62,  234-247; 
J.  Hougli,  The  history  o/  christianity  in  India  /rom  the  com- 
mencement of  the  Christian  era,2  vol., Londres,  1839;  M.Mùll- 
bauer,  Geschichte  der  katholisehen  Mission  in  Indien  von  der 
Zeit  Vasco  da  Gama's  bis  zur  Mille  des  aclilzehnten  Jahrhun- 
derts,  Fribourg-en-B.,  18Ô2;  J.-A.  Lobley,  The  Church  and 
the  Churches  in  Southern  India  :  a  revient  of  the  portuguese 
missions  to  that  part  o/  the  world  in  the  sixteenth  century  with 
spécial  référence  to  the  syrian  christians  and  to  modem  mis- 
sionary  efforts  in  the  same  quarler,  Cambridge,  1870;  W.  Ger- 
mann,  Die  Kirche  der  Thomaschristen.  Ein  Beitrag  zur 
Geschichte  der  orientulischen  Kirchen,  Gutersloh,  1877; 
G.  Milne  Bae,  The  Syrian  Church  in  India,  lïdimbourg, 
1892;  G.  T.  Mackenzle,  Clvistianity  in  Travancore,  Trivan- 
drum,  1901;  Nagam  Ayya,  The  Travancore  State  manual, 
Trivandrum,  1906;  Bernard  de  Saint-Thomas,  Les  chrétiens 
de  Saint-Thomas  (en  malayalam),  2  vol.,  Palal,  1916,  et 
Mannanam,  1921  ;  A  brief  sketch  of  the  history  of  the  St.  Tho- 
mas christians,  Trichinopoly,  1924;  J.-C,  PanJIkaran, 
Christianity  in  Malabar  with  spécial  référence  to  the  St.  Tho- 
mas christians  of  the  syro-malabar  rite,  dans  Orientalia  chris- 
liana,  t.  VI,  n.  23,  Borne,  1926,  p.  93-136;  T.-K.  Joseph. 
Malabar  christians  and  their  ancient  documents,  Trivandrum, 
1929;  le  P.  Placide  de  Saint-.Ioseph  a  donné  un  bon  résumé 
de  l'histoire  de  la  chrétienté  du  Malabar  dans  S.  Congregatio 
pro  Ecclesia  orientali,  Codificazione  canonica  orientale, 
Fonti,  sér.  II,  fasc.  8,  De  fontibus  juris  ecclesiastici  syro- 
malankarensium  commentarius  historico-ccmonicus.  Cité  du 
Vatican,  1937,  p.  132,  in-4°. 

D.  Ferroli,  S.  J.,  The  jesuits  in  Malabar,  t.  I,  Banga- 
lore  city,  1939,  xvi,  519  p.,  contient,  après  un  exposé  assez 
complet  de  l'histoire  des  syro-malabares  avant  l'arrivée 
des  Portugais,  p.  57-85,  plusieurs  chapitres,  qui  ont  été 
composés  en  utilisant  des  sources  nouvelles,  empruntées 
aux  archives  locales  de  la  Compagnie,  principalement  sur 
le  synode  de  Diamper  et  ses  préliminaires,  p.  143-211,  et 
sur  les  deux  premiers  évêques  Jésuites,  Boz  et  Brito, 
p.  291-372. 

On  peut  ajouter  quelques  monographies  de  moindre 
importance  :  B.  Janin,  L'Église  syrienne  du  Malabar, 
dans  Échos  d'Orient,  t.  xvi,  1913,  p.  526-535;  t.  xvn, 
1914,  p.  43-53;  Les  Églises  orientales  et  les  rites  orientaux, 
Paris,  1922,  p.  582-603;  A.  Fortescuo,  The  lesser  Eastern 
Churches,  p.  353-379;  Mar  Ivanios,  A  new  brunch  of  the 
Tree  of  life  :  the  syro-malmikara  Church,  dans  The  Eastern 
branches  of  the  catholic  Church,  New-York  et  Toronto,  1938, 
p.  27-35;  quelques  indications  à  prendre  dans  A.  Battan- 
dier,  Annuaire  pontifical  catholique  :  rite  et  calendrier  syro- 
malabares,  5e  année,  1902,  p.  19-22,  25-2S;  Les  Églises 
syriennes  du  Malabar,  22'  année,  1929,  p.  497-513; 
G.-B.  Howard  a  publié  en  1869,  Oxford  et  Londres,  un 
curieux  opuscule  du  chorévêque  jacobite  Edevallkel  Phi- 
lippos,  The  syrian  christians  of  Malabar  otherwise  called 
the  christians  of  St.  Thomas,  sous  forme  de  questions  et 
réponses,  sur  la  foi  des  jacobites,  leurs  sacrements,  leur  dis- 
cipline, leur  canon  biblique,  l'histoire  de  la  chrétienté  du 
Malabar,  l'auteur  étant  opposé  au  parti  de  Mur  Abraham 
Matthieu. 

E.  card.  Tisserant. 

SYRIQOS  Mèlèce,  théologien  grec  du  xvn'  siè- 
cle (1586-1664).  I.  Vie.  II.  Écrits  et  doctrine. 

I.  Vie.  —  Marc  Syrigos,  qui  prit  le  nom  de  Mélèce 
lorsqu'il  embrassa  la  vie  monastique,  naquit  à  Candie 
sur  la  fin  de  1585  ou  au  début  de  1586,  d'une  I 
qui  avait  été  catholique  et  latine  pendant  longtemps, 
niais  avait  cessé  de  l'être  dans  la  seconde  moitié  du 
xvi»  siècle.  Le  jeune  Marc  lit  ses  premières  études 
dans  sa  ville  natale,  où  il  eut  pour  maître  MélétiOS 
Ylastos;  puis  il  alla  à  Venise,  ensuite  se  dirigea  sur  Pa- 
doue  pour  y  prendre  des  leçons  de  rhétorique,  de 
mathématiques  et  de  physique.  Il  se  destinait  dès  lors 
à  la  médecine,  mais  la  mort  inopinée  de  ses  parents  le 
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força  à  rentrer  en  Crète,  puis  à  chercher  le  vivre  et  le 
couvert  dans  un  monastère.  C'est  alors  qu'il  prit  le 
nom  de  Mélétios.  Son  instruction  le  désigna  bientôt 
comme  candidat  au  sacerdoce,  il  fut  ordonné  à  Cythère 
par  un  évèque  grec  dissident. 

De  retour  à  Candie,  le  nouveau  hiéromoine  se 
signala  par  son  talent  oratoire  et  aussi  par  son  zèle 
contre  le  catholicisme.  Les  autorités  vénitiennes 
s'émurent  de  ses  attaques  et  l'on  profita  de  la  pre- 
mière occasion  pour  expulser  le  prédicateur,  qui  se 
retira  d'abord  au  couvent  d'Angaratho,  puis  à  celui  de 
Kali  Liménès.KaXol  Aiuiveç,  dont  il  fut  higoumène. 
Là  encore,  il  afficha  bien  haut  son  anticatholicisme. 
Cela  suffit  à  le  faire  passer  pour  un  ennemi  déclaré  de 
la  Sérénissime  République  et  la  peine  de  mort  fut 
portée  contre  lui.  On  lui  laissa  d'ailleurs  tout  le  temps 
de  s'évader  sur  un  bateau  en  partance  pour  Alexan- 
drie. C'était  vraisemblablement  en  1626. 

Après  quelque  quatre  ans  de  séjour  en  Egypte,  il 
fut  appelé  à  Constantinople  par  Cyrille  Lucaris,  qui 
en  était  alors  à  son  quatrième  patriarcat  constantino- 
politain  et  poursuivait  sans  répit  son  projet  d'intro- 
duire le  calvinisme  dans  l'Église  grecque.  Déjà  avait 
paru  sous  son  nom  à  Genève,  en  1629,  sa  fameuse 
Confession  de  foi.  Cependant,  il  lui  fallait  dissimuler 
ses  véritables  intentions,  car  les  jésuites  établis  à 
Galata,  aidés  par  les  ambassadeurs  de  France  et  d'Au- 
triche, mettaient  tout  en  œuvre  pour  amener  sur  le 
siège  patriarcal  un  prélat  favorable  aux  doctrines 
catholiques.  Cyrille  crut  trouver  en  la  personne  du 
hiéromoine  Cretois,  l'homme  qu'il  lui  fallait.  Aussi 
l'installa-t-il  d'emblée  à  Galata,  face  aux  jésuites,  dans 
l'église  de  la  Chrysopégé.  C'est  là  que,  dès  l'automne 
de  1630,  Mélèce  commença  la  série  de  ses  homélies 
dominicales,  qui  devaient  embrasser  tout  le  cycle  litur- 
gique. En  même  temps,  le  patriarche  lui  donnait  le 
titre  officiel  de  «  didascale  de  la  Grande  Église  ». 

En  1632,  Mélèce  s'absente  une  première  fois  de 
Galata  pour  se  rendre  en  Moldo-Valachie,  chargé  par 
Cyrille  d'une  mission  secrète,  qui  consistait  peut-être 
à  surveiller  les  menées  de  la  propagande  catholique 
en  cette  région.  Celui  qui  devait  bientôt  réfuter  lon- 
guement le  patriarche  calvinisant  parut  alors  se  prêter 
à  des  agissements  assez  louches  en  faveur  de  l'hérésie. 
Après  un  an  passé  en  Moldo-Valachie,  il  revint  à  Péra, 
où,  tout  en  continuant  ses  prédications,  il  ouvrit  une 
école  de  langues  et  de  sciences.  Dès  1635,  sur  l'invi- 
tation du  hospodar  Basile  le  Loup,  il  retourna  en 
Moldo-Valachie,  où  il  s'occupa  de  traduire  en  grec 
vulgaire  l'œuvre  polémique  de  Jean  Cantacuzène  con- 
tre l'Islam.  Nous  le  retrouvons  à  Galata,  au  carême  de 
1637,  où  il  reprend  ses  prédications  et  ses  leçons.  Le 
29  juin  1638,  en  la  fête  des  saints  apôtres,  il  prend  la 
parole  devant  le  nouveau  patriarche  Cyrille  II  Con- 
taris,  successeur  de  Cyrille  Lucaris,  que  les  Turcs  ve- 
naient d'étrangler  et  de  jeter  à  la  mer.  Cyrille  II  avait 
été  le  grand  adversaire  de  Lucaris,  comme  Syrigos 
en  avait  été  l'ami.  Maintenant  Syrigos  oubliait  le  passé 
et  se  rangeait  du  côté  des  anticalvinistes.  Dès  cette 
année  1638,  il  commençait  son  grand  ouvrage  contre 
la  Confession  de  Cyrille  Lucas.  Ses  sentiments  antical- 
vinisles  eurent  l'occasion  de  se  manifester  publique- 
ment l'année  suivante.  Le  jour  de  l'intronisation  du 
nouveau  patriarche  Parthénios  Icr,.successeur  de  Cy- 
rille Contaris  (1639-1644),  Théophile  Korydaleus, 
tout  dévoué  au  calvinisme,  profita  de  la  circonstance 
pour  entamer  l'éloge  de  Cyrille  Lucaris,  présenter  sa 
Confession  comme  l'expression  de  la  foi  orthodoxe  et 
nier  expressément  la  présence  réelle  de  Jésus-Christ 
dans  l'eucharistie.  Grand  fut  le  scandale  parmi  les 
auditeurs.  Parthénios  I",  qui  ne  partageait  nullement 
les  idées  de  Lucaris,  voulut  obtenir  de  Korydaleus 
une  rétractation  publique  de  ses  erreurs.  N'ayant  pu 


y  réussir,  il  chargea  Mélèce  Syrigos  de  prononcer  en 
son  nom  contre  l'hérétique  un  discours  retentissant. 
C'est  ce  que  fit  celui-ci  le  27  octobre.  Il  réussit  si  bien 
que  les  auditeurs  voulurent  faire  un  mauvais  parti  au 
disciple  de  Calvin.  Syrigos  avait  donc  pris  position 
contre  les  calvinisants  de  Constantinople.  Cela  devait 
|  lui  valoir  dans  la  suite  bien  des  désagréments.  Déjà, 
après  le  discours  contre  Korydaleus  il  crut  bon  de 
quitter  Constantinople  pour  Moudania,  où  il  paraît 
avoir  passé  l'année  1641.  Nous  le  retrouvons  à  Galata 
en  1642.  Cette  année-là  même,  il  fut  chargé  par  Par- 
thénios Ier  d'une  importante  mission  en  Moldo-Vala- 
chie. Répondant  à  la  demande  du  métropolite  de 
Kiev,  Pierre  Moghila,  le  patriarche  œcuménique  décida 
d'envoyer  à  Iassy,  en  Moldo-Valachie,  deux  délégués 
officiels  pour  examiner  un  catéchisme  composé  en 
latin  par  .Moghila  lui-même  dans  le  but  de  codifier  la 
doctrine  orthodoxe  tant  contre  les  protestants  que 
contre  les  latins,  mais  surtout  contre  les  premiers. 
Pour  cette  mission  de  confiance,  il  fit  choix  de  Mélèce 
Syrigos.  De  leur  côté,  les  Kiéviens  envoyèrent  trois 
délégués,  porteurs  du  fameux  catéchisme,  à  savoir 
Isaïe  Trofimovitch  Kozlovskii,  higoumène  du  monas- 
tère Saint-Nicolas  de  Kiev,  le  prédicateur  Ignace 
Oksénovitch  Starusitch  et  le  recteur  du  collège  de 
Kiev,  Joseph  Kononovitch.  Cela  faisait  en  tout  cinq 
personnes  avec  le  compagnon  de  Mélèce.  C'était  peu 
pour  constituer  ce  qu'on  a  appelé  le  concile  de  Iassy, 
qui  ne  fut  en  réalité  qu'une  série  d'entretiens  entre 
théologiens.  L'entente  sur  le  terrain  doctrinal  fut  loin 
d'être  parfaite  entre  eux.  Deux  questions  surtout  les 
divisèrent  :  celle  du  purgatoire  et  celle  de  l'épiclèse.  Ils 
ne  purent,  du  reste,  prendre  aucune  décision  défini- 
tive. Il  fut  seulement  convenu  que  le  catéchisme  de 
Moghila,  traduit  en  grec,  serait  envoyé  à  Constanti- 
nople pour  être  soumis  à  l'approbation  du  patriarche, 
et  ce  fut  Mélèce  Syrigos  qui  fut  chargé  de  la  traduc- 
tion. Le  travail  était  terminé  à  la  fin  d'octobre,  lorsque 
prirent  fin  les  conférences.  Sur  le  sort  ultérieur  du  caté- 
chisme de  Moghila,  devenu  La  confession  de  foi  de 
l'Église  orientale  orthodoxe,  voir  l'article  Moghila,  La 
confession  de  Pierre,  t.  x,  col.  2070-2081. 

De  Iassy  Syrigos  paraît  s'être  rendu  directement  en 
Petite-Russie,  où  il  passa  toute  l'année  1643.  Il  visita 
Kiev  et  plusieurs  autres  villes.  Des  entretiens  directs 
avec  Pierre  Moghila  durent  parachever  les  conférences 
de  Iassy,  sans  aboutir  du  reste  à  une  entente  sur  les 
points  controversés  :  les  Kiéviens  maintinrent  leur 
doctrine  sur  la  forme  de  l'eucharistie  et  les  correc- 
tions de  fond  introduites  par  Syrigos  dans  le  caté- 
chisme de  Pierre  Moghila  n'eurent  point  leur  agré- 
ment. 

Revenu  à  Galata  au  début  de  1644,  Syrigos  vit  bien- 
tôt sa  situation  compromise  du  fait  de  l'accession  au 
patriarcat  de  Parthénios  II,  dit  le  Jeune  (1644-1646), 
tout  dévoué  aux  amis  de  Lucaris  et  au  parti  calvini- 
sant. Il  dut  partir  en  exil  le  1er  juin  1645  et  se  retira 
d'abord  à  Iassy,  puis,  après  une  tentative  de  rentrée 
furtive  dans  la  capitale,  à  Kios  (Ghemlek),  sur  le  golfe 
d'Ismidt.  Il  y  resta  jusqu'à  la  déposition  de  Parthé- 
nios II  (11  novembre  1646).  Le  21  mars  1647,  il  prê- 
chait devant  le  nouveau  patriarche  Joannice  II  (1646- 
1648).  Mais,  au  retour  de  Parthénios  II  sur  le  trône 
patriarcal  (28  septembre  1648),  il  dut  reprendre  le 
chemin  de  l'exil.  C'est  en  vain  qu'il  essaya,  en  1649,  de 
rentrer  en  cachette  à  Constantinople.  Découvert,  il  dut 
repartir  à  Kios.  Ce  troisième  exil  cessa  à  la  mort  de 
Parthénios  II  (16  mai  1650).  Rentré  dans  la  capitale, 
il  put  y  passer  dans  la  tranquillité  les  quatorze  années 
qu'il  lui  restait  encore  à  vivre  sous  les  nombreux  suc- 
cesseurs de  Parthénios  II  —  ils  ne  furent  pas  moins  de 
douze  —  occupé  à  prêcher  et  à  écrire.  Au  printemps, 
de  1653,  il  quitta  Galata  pour  l'église  de  la  Vierge  de 
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l'Espérance  dans  le  quartier  de  Kontosealion  (Koum- 
Kapou).  Il  la  desservit  jusqu'en  1660,  date  à  laquelle 
elle  fut  détruite  par  un  incendie.  Il  revint  alors  à  Ga- 
lata,  à  l'église  dite  du  Christ  des  jardins.  C'est  là  qu'il 
s'éteignit,  le  17  avril  1064,  à  l'âge  de  soixante-dix-huit 
ans.  Son  corps  fut  enseveli  au  couvent  des  Médikiotes, 
à  Triglia,  localité  des  environs  de  Constantinople. 

II.  Écrits  et  doctrine.  —  Mélèce  Syrigos  a  été  à 
la  fois  prédicateur,  polémiste,  hagiographie  et  hymno- 
graphe.  traducteur,  mais  il  a  surtout  été  prédicateur. 
La  plupart  de  ses  écrits  sont  encore  inédits.  Le  P.  Par- 
goire  a  trouvé,  tant  dans  la  bibliothèque  du  Métokhion 
du  Saint-Sépulcre  à  Constantinople,  que  dans  celle 
du  Syllogue  littéraire  grec  de  la  même  ville,  dix-huit 
manuscrits  remplis  de  ses  œuvres,  qu'il  a  minutieuse- 
ment décrits.  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  xi,  1908,  p.  266- 
280.  Plusieurs  de  ces  manuscrits  sont  autographes  et 
la  plupart  renferment  des  renseignements  historiques 
précis  sur  la  vie  et  les  œuvres  de  notre  auteur. 

1°  Sermonnaires.  —  Six  des  manuscrits  décrits  par  le 
P.  Pargoire  sont  remplis  par  des  sermons.  Ces  sermons 
ne  sont  pas  tous  complets;  plusieurs  sont  de  simples 
brouillons.  Leur  nombre  se  monte  à  près  de  deux  cents. 
La  partie  la  plus  importante.de  cette  prédication  est 
constituée  par  une  série  complète  d'homélies  pour  tous 
les  dimanches  de  l'année.  Comme  ces  discours  sont 
tous  inédits,  il  nous  est  impossible  de  porter  un  juge- 
ment tant  sur  leur  fond  que  sur  leur  forme. 

2°  Écrits  théologiques  et  polémiques.  —  Le  ms.  356 
du  Métokhion  du  Saint-Sépulcre  contient  le  premier 
écrit  théologique  de  Syrigos,  daté  de  1635.  Il  s'agit 
de  Vingt-quatre  chapitres  théologiques  (KeçâXaia 
6eoXoYixà)  précédés  d'une  Lettre  sur  le  jeûne.  Le  con- 
tenu est  avant  tout  d'ordre  ascétique,  comme  le  sug- 
gèrent les  titres  :  1.  Sur  la  foi  en  Dieu.  —  2.  Sur  la  puis- 
sance de  la  foi  et  sa  constance.  —  3.  Sur  la  foi  sans  les 
œuvres...  —  10.  Sur  ceux  qui  retournent  à  Dieu...  — 
22.  Sur  le  bon  prêtre,  etc.  Ce  sont  des  thèmes  assez 
courts,  puisqu'ils  ne  remplissent  qu'une  soixantaine  de 
feuillets.  Ils  sont  inédits. 

Le  second  ouvrage  théologique  de  notre  auteur  par 
ordre  de  date  est  la  Réfutation  de  la  confession  de  la  foi 
chrétienne  éditée  par  Cyrille  de  Constantinople  au  nom 
de  tous  les  chrétiens  de  l'Église  orientale.  Tel  est  le  titre 
que  donne  le  ms.  334  du  Métokhion,  sans  doute  un 
autographe  ou  tout  au  moins  une  copie  revue  par  l'au- 
teur. C'est  de  beaucoup  l'ouvrage  le  plus  long  et  le  plus 
important  laissé  par  Syrigos.  Commencé  en  novembre 
1638,  il  fut  terminé  le  28  novembre  1640.  Écrit  d'abord 
en  grec  ancien,  il  fut  traduit  plus  tard  par  l'auteur  lui- 
même  en  grec  vulgaire.  Les  mss  nous  le  donnent  dans 
les  deux  dialectes  et  c'est  le  grec  vulgaire  qui  a  eu  les 
honneurs  de  l'impression,  grâce  au  patriarche  Dosithée, 
qui  le  publiaàBucarest  en  1690  sous  le  titre  :  'OpGoSoiioç 
àvTtppïjciç  y.cerà  tcov  xe<paXakov  y.oci  èpcoTT,CT£0)V  toû 
KuptXXou,  en  y  joignant  son  propre  écrit  contre  les 
calvinistes,  consacré  spécialement  à  démontrer  la  pré- 
sence réelle  et  la  transsubstantiation.  Bien  avant  cette 
édition,  dont  il  reste  à  peine  cinq  ou  six  exemplaires 
et  que  E.  Legrand  décrit  tout  au  long  dans  sa  liiblio- 
graphie  hellénique  du  XTW siècle,  t.  n,  p.  458-473,  l'ou- 
vrage fut  célèbre  en  Occident  et  surtout  en  France,  où 
les  auteurs  de  la  Perpétuité  de  la  foi  louchant  l'eucha- 
ristie lui  firent  une  réclame  retentissante.  Dès  sa  com- 
position, les  jésuites  de  Galata  s'étaient  offerts  à  le 
faire  imprimer  moyennant  quelques  corrections  de 
détail,  auxquelles  l'auteur  refusa  de  se  prêter.  Du 
moins  le  chapitre  sur  la  transsubstantiation  —  Mélé- 
tios  compte  parmi  les  théologiens  grecs  modernes  qui 
ont  vulgarisé  le  mot  u.eTûoctwm<;,  traduction  littérale 
du  latin  transsubstantialio  —  fut  édité  à  plusieurs  re- 
prises en  Occident  :  d'abord  par  Richard  Simon  en 
1684  dans  l'Histoire  critique  de  la  créance  et  des  cou- 


tumes des  nations  du  Levant,  p.  199-215,  et  en  1687 
dans  La  créance  de  l'Église  orientale  sur  la  transsubs- 
tantiation; puis  par  Renaudot,  qui  en  avait  fourni  le 
texte  à  R.  Simon,  à  la  suite  des  homélies  de  Gennade 
Scholarios  sur  l'eucharistie,  Gennadii  patriarches  Cons- 
tantinopolitani  homiliœ  de  sacramento  eucharistiœ, 
Paris,  1709,  p.  156-162.  L'édition  de  Renaudot  fut 
reproduite  par  Schelstrate,  Acta  orienialis  Ecclesise 
contra  Lutheri  hœresim,  Rome,  1739,  p.  396-401,  et 
passa  aussi  dans  d'autres  recueils.  Dès  1674,  le  t.  m  de 
la  Perpétuité  de  la  foi  en  avait  donné  la  traduction 
française.  Cf.  l'édition  de  Migne,  t.  n,  col.  1223-1226. 
Eusèbe  Renaudot  utilisa  largement  l"AvTtppT,aiç  dans 
la  Continuation  de  la  Perpétuité,  t.  iv,  1711,  t.  v,  1711. 
Cf.  l'édition  de  Migne,  t.  m,  col.  687-691,  811,  930-932, 
965-960,  1034-1038,  1044-1016,  1001.  Dans  sa  Réfu- 
tation, Syrigos  suit  l'ordre  même  des  articles  de  la 
Confession  de  foi  de  Lucaris.  Peu  ou  point  de  spécula- 
tion dans  cette  œuvre  polémique  relativement  sereine, 
mais  des  textes  de  l'Écriture  et  des  Pères.  Sa  connais- 
sance de  la  langue  latine  ouvre  à  Syrigos  non  seulement 
les  sources  grecques  et  byzantines  mais  aussi  les  occiden- 
tales, encore  qu'il  reste  étranger  à  notre  scolastique. 

On  ne  peut  évidemment  attribuer  à  Syrigos  la  pater- 
nité de  la  Confession  de  foi  orthodoxe  de  l'Église  orien- 
tale, ou  Catéchisme  de  Pierre  Moghila.  Il  a  cependant 
sur  elle  quelque  droit,  non  seulement  parce  qu'il  l'a 
traduite  en  grec  vulgaire  et  que  c'est  sa  traduction  qui 
a  reçu  l'approbation  officielle  des  quatre  patriarches 
d'Orient  en  1643,  mais  aussi  parce  qu'il  y  a  fait  des 
corrections  de  fond  importantes,  notamment  sur  la 
forme  de  l'eucharistie  et  sur  la  négation  de  la  peine 
temporelle  due  au  péché  et  d'un  état  intermédiaire  en- 
tre le  ciel  et  l'enfer  après  la  mort.  Ces  corrections,  qui 
furent  approuvées  par  les  patriarches  orientaux,  eu- 
rent les  plus  graves  conséquences  pour  le  sort  de  la 
Confession  orthodoxe,  que  leur  principal  auteur,  Pierre 
Moghila,  ne  voulut  point  reconnaître  pour  sienne  et 
dont  les  théologiens  de  Kiev  rejetèrent  longtemps  cer- 
tains articles.  Son  autorité  était  battue  en  brèche  dès 
son   apparition.   Elle  n'a  fait   que  diminuer  depuis. 

Il  y  a  de  bonnes  raisons  de  supposer  que  notre  théo- 
logien ne  fut  pas  étranger  à  la  rédaction  des  actes  du 
synode  constantinopolitain  du  24  septembre  1638, 
sous  Cyrille  II  Contaris,  qui  anathématisa  les  princi- 
pales erreurs  de  Cyrille  Lucaris,  et  qu'il  dut  composer 
la  Lettre  synodale  que  Parthénios  Ier  et  son  synode 
promulguèrent  en  mai  1642  comme  devant  servir  de 
base  aux  pourparlers  de  Iassy.  Il  était,  en  effet,  comme 
le  théologien  attitré  de  la  Grande  Église,  à  qui  l'on 
recourait  quand  il  était  question  de  doctrine.  Ces  docu- 
ments officiels  ont  été  publiés  plusieurs  fois,  notam- 
ment dans  les  recueils  des  livres  symboliques  de 
l'Église  orientale  orthodoxe  et  même  dans  Mansi, 
Concil.,  t.   xxxiv,  col.   1629-1637,  1709-1716. 

3°  Écrits  hagiographiques  et  liturgiques.  —  Les  écrits 
hagiographiques  de  Syrigos  sont  intimement  liés  à  ses 
écrits  liturgiques.  Les  premiers  consistent  en  notices 
biographiques  de  plusieurs  martyrs  grec»  des  x\r  cl 
xvii'  .siècles,  victimes  du  fanatisme  musulman.  Ces 
notices  sont  appelées  par  les  Crées  des  synaxaires  ou 
martyria.  Les  écrits  liturgiques  proprement  dits  sonl 
des  acolouthies  ou  offices  complets,  ou  des  parties  d'of- 
fices, spécialement  des  canons,  pour  ces  martyrs,  pour 
des  saints  plus  anciens  et  pour  d'autres  fêtes.  Le  P. 
Pargoire  a  dressé  la  liste  complète  de  ces  compositions 
multiformes.  Elle  ne  comprend  pas  moins  de  vingt 
numéros.  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  xn,  1909.  p.  337-342. 
Quelques-unes  de  ces  pièces  ont  été  imprimées  soit  a 
part,  soit  en  divers  recueils  signalés  par  le  1'.  Pargoire, 
toc.  cit.  Les  autres  sont  conservées  dans  les  mss  du 
Métokhion  du  Saint  Sépulcre,  notamment  dans  le 
ms.  746. 
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A  la  liturgie  se  rapporte  un  autre  écrit  de  Syrigos 
qui  se  présente  comme  un  document  officiel  du  patriar- 
cat œcuménique  adressé  à  l'Église  russe.  Au  printemps 
de  1654,  un  synode  de  Moscou,  présidé  par  lepatriar- 
che  Nicon,  envoya  au  patriarcat  œcuménique  une 
série  de  questions  relatives  à  la  célébration  de  la  messe 
en  vue  de  réformer  les  livres  et  les  rites  liturgiques  de 
l'Église  russe.  Le  patriarche  de  Constantinople,  Paï- 
sios  Ier,  répondit  officiellement  à  ces  questions,  au 
nombre  de  vingt-sept,  par  un  document  signé  de 
vingt-cinq  métropolites,  de  trois  évêques  et  de  onze 
dignitaires  ecclésiastiques.  Or,  ce  document  officiel  fut 
rédigé  en  grec  vulgaire  par  Syrigos  en  personne,  à  la 
demande  du  patriarche.  Nous  le  savons  par  les  mss, 
qui  donnent  cette  lettre  synodale  sous  forme  de  traité 
intitulé  :  Explication  de  la  liturgie  (c'est-à-dire  de  la 
messe)  :  'EÇr^mç  cfjvoTT-rixv)  tt)Ç  Oetaç  xal  âytaç 
XEiToupytaç,  et  l'attribuent  expressément  à  notre 
auteur.  Nous  le  savons  surtout  par  l'original  de  la 
Lettre  synodale  envoyée  à  Nicon,  qu'a  publié  le  Russe 
Troïtskii,  en  1881,  dans  la  Lecture  chrétienne,  t.  i. 
Parmi  les  signataires,  aussitôt  après  les  évêques,  figure 
Mélèce  Syrigos,  «  qui  a  composé  cet  opuscule  sur 
l'ordre  du  patriarche  Païsios  et  de  son  synode  ».  Ré- 
digé en  décembre  1654,  l'opuscule  ne  parvint  à  Nicon 
qu'au  début  de  1655.  Le  patriarche  le  fit  approuver 
par  le  synode  de  Moscou  qui  se  tint  la  dernière  semaine 
de  mars.  Ce  document  eut  dans  l'Église  russe  d'impré- 
visibles répercussions,  car  il  détermina  pour  une  bonne 
part  la  révolte  d'une  partie  de  l'Église  russe  contre  les 
réformes  liturgiques  de  Nicon,  révolte  connue  sous  le 
nom  de  raskol.  Cf.  l'article  Russie,  t.  xiv,  col.  292  sq. 
L'édition  de  Troïtskii  avait  été  précédée  par  celle  de 
l'archimandrite  Germain  Aphtonidès,  dans  son  ou- 
vrage intitulé  :  Sûvtojxoç  repayu-aTela  ^£?l  toù  o-)('.a- 
p,aTO<;  tûv  '  Paav.oXvixcjv  xal  Trept  tivcov  alpsœcov  £v 
'Pcocrota,  Constantinople,  1876,  p.  139  sq.,  et  par 
celle  de  Papadopoulos-Kérameus,  'AvcxSotwv...  teG- 
Xoç  7rpôJTOv,  Smyrne,  1880,  p.  1-15.  Ces  deux  der- 
nières éditions  ne  concordent  ni  entre  elles  ni  avec 
l'original  publié  par  Troïtskii. 

4°  Traductions.  —  En  dehors  de  la  traduction  en 
grec  vulgaire  de  la  Confession  orthodoxe  de  Pierre 
Moghila  et  de  son  propre  ouvrage  contre  la  confession 
de  Cyrille  Lucaris,  notre  auteur  en  a  exécuté  plusieurs 
autres.  En  voici  la  liste  : 

1.  Traduction  du  latin  en  grec  ancien  des  dix  livres 
du  commentaire  d'Origène  sur  l'Épître  aux  Romains. 
On  sait  que  ce  commentaire  ne  nous  est  parvenu  qu'en 
traduction  latine.  La  traduction  de  Syrigos  est  inédite 
et  se  trouve  dans  le  ms.  755  du  Métokhion  du  Saint- 
Sépulcre.  —  2.  Traduction  en  grec  vulgaire  des  écrits 
de  Jean  Cantacuzène  contre  l'Islam  (quatre  apologies 
et  quatre  discours  contre  Mahomet  :  cf.  P.  G.,  t.  cliv, 
col.  371-692).  C'est  à  l'invitation  du  hospodar  Basile  le 
Loup  que  Syrigos  exécuta  ce  travail.  Il  fut  commencé 
(ou  terminé)  le  1er  décembre  1635  en  Moldavie,  sui- 
vant l'indication  du  ms.  196  du  Métokhion,  un  des 
nombreux  mss  qui  renferment  cette  traduction,  restée 
inédite.  —  3.  C'est  encore  à  la  demande  de  Basile  le 
Loup  que  notre  auteur  traduisit  en  grec  vulgaire  les 
Institules  de  Justinien.  II  contribua  ainsi  à  la  collec- 
tion de  lois  traduites  du  grec  en  roumain  que  publia  à 
Iassy,  en  1646,  le  logothète  Eustratios  sur  l'ordre  du 
hospodar.  Mais  la  traduction  de  Syrigos  ne  paraît  pas 
avoir  vu  le  jour,  malgré  l'affirmation  contraire  de 
Nicolas  Comnène.  Papadopouli,  Historia  gymnasii 
Patavini,  t.  n,  p.  309.  —  4.  Traduction  en  grec  vulgaire 
du  Résumé  des  lois  (vou.txr,  è7UTOu.Tj)  des  empereurs 
Léon  et  Constantin,  demandée  également  par  Basile 
le  Loup.  Elle  est  aussi  restée  inédite,  Dosithée  est  le 
seul  à  en  parler. 

Comme  théologien,  Mélèce  Syrigos  appartient  à  la 


vieille  école  byzantine.  A  la  différence  de  plusieurs 
théologiens  grecs  de  son  temps,  il  a  été  très  peu  in- 
fluencé par  la  scolastique  occidentale.  Dans  sa  réfu- 
tation des  erreurs  calvinistes  de  Cyrille  Lucar,  il  s'en 
tient  aux  arguments  positifs  tirés  de  l'Écriture  sainte 
et  de  la  tradition.  Même  lorsqu'il  emploie  certains 
termes  scolastiques,  il  les  vide  de  tout  contenu  pro- 
prement philosophique  et  ne  s'attache  qu'à  l'idée  dog- 
matique proprement  dite.  Le  mot  transsubstantiation, 
(lE-ro'jCTÎwmç,  par  exemple,  n'éveille  nullement  chez 
lui  l'idée  d'accidents  eucharistiques  au  sens  philoso- 
phique du  mot  accident,  mais  simplement  l'idée  du 
changement  des  oblats  au  corps  et  au  sang  de  Jésus- 
Christ  et  de  la  présence  réelle  qui  en  résulte.  Il  ne  voit 
pas  dans  l'eucharistie  deux  choses  :  un  contenant  et  un 
contenu,  un  voile  et  une  réalité  cachée  sous  ce  voile  :  il 
n'aperçoit  que  Jésus-Christ  présent.  Cf.  'AmtEpp^ciç, 
édit.  Dosithée,  fol.  123»,  138». 

Les  corrections  qu'il  a  introduites  dans  le  caté- 
chisme de  Pierre  Moghila  ne  se  sont  pas  bornées  à  la 
question  de  la  forme  de  l'eucharistie  et  à  celle  du  pur- 
gatoire. Elles  ont  dû  porter  aussi  sur  d'autres  points 
moins  importants.  C'est  ainsi  qu'à  la  question  cv  de 
la  première  partie,  la  reconfirmation  des  apostats  est 
admise,  alors  que  Pierre  Moghila  a  supprimé  dans  son 
Trebnik  ou  Rituel  l'office  de  la  réconciliation  des  apos- 
tats attribué  au  patriarche  saint  Méthode,  qui  a  été 
interprété  par  les  théologiens  byzantins  dans  le  sens 
d'une  véritable  réitération  du  sacrement  de  confirma- 
tion. On  peut  soupçonner  aussi  notre  théologien 
d'avoir  introduit  des  formules  palamites  pour  expri- 
mer la  nature  de  la  béatitude  des  élus  (p.  I,  q.  126). 

Plus  clairement  encore  que  dans  la  Confession  or- 
thodoxe, Syrigos  nie  la  doctrine  du  purgatoire  dans 
l"Avx(pp7;<jiç  :  aucun  état  intermédiaire  après  la 
mort.  A  l'exception  du  péché  contre  le  Saint-Esprit, 
tout  autre  péché  peut  être  remis  aux  défunts  dans 
l'autre  monde  avant  le  jugement  dernier  par  les  suf- 
frages des  vivants  et  les  prières  de  l'Église.  Notre  théo- 
logien va  jusqu'à  affirmer  que,  si  le  pauvre  Lazare 
avait  intercédé  pour  le  mauvais  riche,  celui-ci  eût  été 
retiré  des  flammes.  La  porte  de  l'enfer  ne  sera  défini- 
tivement close  qu'après  la  résurrection  générale.  C'est 
à  ce  moment-là  seulement  qu'aura  lieu  la  rétribution 
et  que  le  sort  de  chacun  sera  définitivement  fixé. 
'AvTtppTjatç,  p.  138-144. 

En  parlant  du  sacrement  de  mariage,  il  paraît  bien 
faire  du  prêtre  le  ministre  de  ce  sacrement.  Par  contre 
il  enseigne  très  nettement  l'indissolubilité  du  lien 
matrimonial  :  Le  mariage  légitime,  dit-il,  ne  peut  être 
rompu  pour  aucune  raison  :  ô  toioûtoç  yà;j.oç  eu,— oSl- 
Çetocl  va  /copiaÔy)  xa-rà  -âoav  ai-rtav.  'Av-rfppTjaiç, 
p.  88-89.  Malheureusement  la  pratique  constante  de 
l'Église  byzantine  et  gréco-russe  donne  un  démenti 
formel  à  cette  très  orthodoxe  affirmation. 

Signalons  enfin  que  Mélèce  Syrigos  se  range  parmi 
les  théologiens  grecs  de  la  période  moderne  qui  ont 
nié  l'immaculée  conception  de  la  sainte  Vierge.  Aussi 
bien  dans  V Antirrhesis,  p.  31-32,  que  dans  un  sermon 
sur  l'Annonciation  prononcé  dans  sa  ville  natale,  au 
début  de  sa  carrière  de  prédicateur,  il  soumet  Marie  au 
péché  d'origine  et  déclare  qu'elle  n'en  fut  purifiée 
qu'au  jour  de  l'Annonciation.  La  raison  qu'il  en  donne, 
c'est  que  Marie  a  été  soumise  à  la  mort,  fruit  du  péché 
originel.  Au  demeurant,  il  sait  que  la  question  est 
discutée  même  parmi  les  siens  et  se  garde  de  présenter 
son  opinion  comme  l'expression  officielle  de  l'ortho- 
doxie. Cf.  ms.  254  du  Métokhion  du  Saint-Sépulcre, 
fol.  1018-1019,  homélie  non  signalée  par  le  P.  Pargoire. 

Le  P.  Pargoire  a  consacré  à  Mélèce  Syrigos,  sa  vie  et  ses 
écrits,  une  étude  qu'on  peut  qualifier  d'exhaustive  et  qui  a 
paru  après  sa  mort  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xr,  p.  264-2S0, 
331-340;  t.  m,  p.   17-27,  167-175,  281-286,  336-312.  La 
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doctrine  du  théologien  n'y  est  pas  examinée.  Parmi  les 
notices  antérieures  il  faut  signaler  celle  de  Dosithée  en 
tête  de  l'édition  de  I"  \  /Ti'pp  -,  : ,  fol.  7,  qu'a  reproduite 
E.  Legrand,  dans  sa  description  de  l'édition,  Bibliographie 
hellénique,  S  VU'  siècle,  t.  n,  Paris,  1894,  p.  458  sq.  Voir 
aussi  Nicolas  Comnène  Papadopouli,  Hisloria  gymnasii 
palavini,  Venise,  1726,  t.  n,p.  309;N.  Zaviras,  N;a  M/'/vç, 
éd.  G.  Kreruos,  Athènes,  1872,  p.  443-448;  C.  Sathas, 
NsoeXXit)V(xt|  piAoAoyia,  Athènes,  1868,  p.  255-260;  Pana- 
dopoulos-Kérameus,  £ir|(tsitôoït;  r.içl  -A-i  6|ieXtwv  M;Ài- 
tfou  roû  S'jpiYOU,  dans  le  AeXrfov  ri|{  èBvoXoycxtjç  /a:. 
ioTopixiic  ::3:j;:r  tf(;  "EX)  48oç,  t.  i,  1885,  p.  440-447. 
M.  JuoiE. 
SYRRECT  Antoine,  frère  mineur  conventuel 
français  du  xv<  siècle,  appelé  aussi  Sirrect,  Syrretus, 
Sirectus,  Syretus.  Appartenant  à  la  province  monas- 
tique de  Tours,  il  enseigna  à  Paris  en  1504.  Il  est 
l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  soit  Hebdomades  jorma- 
lilatum  recentiores  secundum  Doctorem  subtilem  ad 
usum  Parisiensem,  soit  Formalilates  moderniores  de 
mente  clarissimi  Doctoris  subtilis  Scoti,  qui  débute  : 
Circa  formalitates  Doctoris  subtilis  Scoti,  s.  1.,  1484; 
s.  1.  n.  d.,  mais  vers  1485  (cf.  L.  Hain,  Repertorium 
bibliographicum,  t.  n,  2e  partie,  Berlin,  1925,  p.  328, 
n.  14  793);  Venise,  1489,  avec  la  Logica  de  Nicolas 
d'Orbelles;  ibid.,  1493  et  1518,  avec  le  Tractatus  for- 
malitalum  in  Sirecti  Formalitates  d'Antoine  Trom- 
betta;  ibid.,  1501,  avec  les  Epitomates  d'Etienne  Brû- 
lefer  et  les  additions  et  concordances  de  Maurice  d'Ir- 
lande; ibid.,  1511  et  1525,  avec  les  ouvrages  cités  ci- 
dessus  d'É.  Brûlefer,  A.  Trombetta  et  Maurice  d'Ir- 
lande, ainsi  que  les  gloses  d'Antoine  de  Fantis,  Paris, 
1605.  Sur  ces  Formalitates  furent  composées  des  Isa- 
gogicse  exposiliones  par  Laurent  de  Brescia,  en  1537; 
par  François  de  Pitigianis,  en  1606;  par  Jérôme  de 
Pistoie,  en  1570.  Jean  Valloni  de  Jovenatio,  frère 
mineur  observant  et  lecteur  général  au  couvent  S. 
Maria  Nova  de  Naples,  édita  Lectura  super  Formali- 
lates Scoti  compilatas  per  Anlonium  Syreli,  Naples, 
1533  (cf.  Revue  d'hist.  francise,  t.  vi,  1929,  p.  444- 
445).  Les  Formalitates,  qui  furent  imprimées  à  Ferrare, 
en  1490,  avec  les  Qusestiones  de  tribus  principiis 
rerum  naluralium  d'Antoine  André,  et  qui  débu- 
tent :  Soient  doctores  invesligare  utrum  illa  quse  distin- 
guuntur  formaliter  distinguantur  realiter,  ne  sont  point 
celles  d'Antoine  Syrrect,  mais  de  quelque  auteur 
anonyme,  qui  les  a  empruntées  à  Duns  Scol  et  à  Fran- 
çois de  Meyronnes.  Antoine  Syrrect  édita  aussi  sous 
le  nom  de  saint  Bonaventure  une  collection  de  Ser- 
mones  de  sanctis,  qui  sont  en  fait  du  franciscain  Conrad 
de  Saxe  et  qu'Etienne  d'Arras  avait  rassemblés, 
Paris,  1501. 
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L.  YVadding,  Scriplores  ord.  min.,  3"  éd.,  Rome,  1906, 
p.  30;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriplores  ord.  min., 
2'  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  97;  H.  Hurler,  Komenclalor, 
3«  éd.,  t.  il,  col.  995. 

A.  Teetaert. 

SZANTO  Etienne,  appelé  aussi  Arator,  jésuite 
hongrois  (1511-1612).  —  Originaire  du  diocèse  de 
Haab,  il  entra  dans  la  Compagnie  de  Jésus  en  1560, 
fut  professeur  de  rhétorique  dans  différents  collèges, 
professeur  de  philosophie  à  Gratz,  pénitencier  à  Borne, 
où  il  contribua  à  la  fondation  du  Collège  hongrois 
annexé  au  Collège  germanique,  enfin  recteur  du  col- 
lège de  Varadin  (Varazd  en  Croatie).  Il  mourut  à 
Olmùtz.  Le  P.  Szanto  prit  part  aux  controverses  reli- 
gieuses de  son  temps  et  s'attira  les  attaques  des  fau- 
teurs de  nouveautés  par  un  écrit  où  il  démasquait  les 
menées  des  hérétiques  en  Hongrie.  Deux  ministres  pro- 
testants de  Varadin,  Pierre  Berexasius  et  Mathias 
Thoraconymo  essayèrent  de  défendre  leurs  coreligion- 
naires en  répondant  au  jésuite.  On  n'est  pas  autre- 
ment renseigné  sur  ces  polémiques 

La  plupart  des  oeuvres  du  P.  Szanto  sont  restées  manus- 
crites (en  hongrois).  On  en  trouvera  le  détail  d:ins  Sommer- 
vogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  I,  col.  506-507,  supplé- 
ment, t.  vm,  col.  1682. 

M.   Thomas. 

SZCZANIECKI  Etienne,  jésuite  polonais 
(1658-1737).  —  Entré  au  noviciat  en  1658,  il  fut  tour 
à  tour  professeur  de  grammaire,  de  lettres,  de  mathé- 
matiques, de  philosophie  et  de  théologie.  Après  avoir 
occupé  les  charges  de  recteur,  de  provincial  de  Pologne 
et  de  député  de  sa  province  à  Borne,  il  mourut  à  Poz- 
nan. Becteur  du  collège  de  Kalisz  pendant  l'invasion 
des  Suédois  en  1704,  le  P.  Szczaniecki  avait  eu  à  trai- 
ter personnellement  avec  Charles  XII  et  il  avait  tu 
obtenir  que  les  soldats  de  ce  prince  hérétique  ne  moles- 
tassent pas  les  habitants.  Les  historiens  relatent  en- 
core qu'il  travailla  en  1715  à  l'établissement  d'une 
mission  à  Stamboul. 

Une  vingtaine  d'ouvrages,  la  plupart  en  polonais, 
nous  restent  de  lui.  Dans  le  nombre,  signalons  des  ser- 
mons, deux  cours  de  logique  et  de  physique,  un  livre 
de  conseils  pédagogiques,  fruit  de  la  longue  expérience 
de  l'auteur,  et  deux  traités  de  controverses  avec  les 
luthériens  :  l'un  relatif  à  l'incarnation  (1710),  l'autre 
réfutant  un  libelle  où  l'on  prétendait  démontrer  que 
le  pape  Benoît  XIII  approuvait  le  protestantisme 
(1727). 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vm,  col.  1743 
sq.;  Stanislaws  Zaleski,  Jesuici  w  Polsce,  t.  III,  Lwow,  1902. 
M.  Thomas. 


Imprimé  en  France.     -  Letoi  «:v  et  Ane,  87,  Boulevard  Raspail  Paris-VI.  —  1941. 


ADDENDUM 


(à  la  colonne  2625) 


STOJKOWICH  Jean,  est  le  nom  de  famille 
d'un  dominicain,  plus  connu  sous  le  nom  de  Jean  de 
Raguse,  qui  joua  un  rôle  assez  considérable,  au  concile 
de  Bâle.  —  D'origine  dalmate,  Jean  est  parisien 
d'adoption,  ayant  pris  ses  grades  et  finalement  celui 
de  maître  en  théologie  à  l'université  de  Paris  dans  les 
premières  années  du  xve  siècle.  On  le  voit  pour  la  pre- 
mière fois  paraître  à  l'automne  de  1422,  où  il  est  pro- 
cureur général  des  dominicains,  à  Rome  auprès  de 
Martin  V,  Représentant  plus  ou  moins  Officiel  de  l'uni- 
versité de  Paris,  il  obtient  du  pape,  à  force  d'instances, 
la  bulle  de  convocation  du  concile  général,  qui,  d'après 
le  décret  Frequens  de  Constance,  devait  se  tenir  moins 
de  cinq  ans  après  la  clôture  de  ce  dernier  concile.  Con- 
voquée d'abord  à  Pavie  par  la  bulle  du  23  février  1423, 
l'assemblée,  dont  Jean  de  Raguse  ouvrit,  en  qualité  de 
prédicateur  du  pape,  la  première  session  (23  avril 
1423)  ne  tarda  pas  à  être  transférée  à  Sienne,  à  cause 
d'une  épidémie  qui  menaçait  Pavie.  C'est  par  le  récit 
de  Jean  que  nous  connaissons  surtout  les  destinées  de 
ce  concile,  dont  il  a  retracé  l'histoire  dans  son  Initium 
et  prosecutio  Basileensis  concilii,  publié  dans  les  Monu- 
menla  conciliorum  generalium  sœculi  xr,  t.  i.  En  fait 
pour  des  raisons  multiples,  au  nombre  desquelles  Jean 
signale,  avec  une  particulière  àpreté,  la  défiance  de 
Martin  V,  le  concile  de  Sienne,  ouvert  le  22  juin  1423, 
n'aboutit  à  rien  et  fut  dissous  par  les  légats  pontificaux 
le  19  février  1424.  Il  était  entendu  d'ailleurs  que  le 
prochain  concile  général,  prévu  comme  devant  se  tenir 
sept  ans  après  celui-ci,  se  réunirait  à  Bâle.  La  dissolu- 
tion de  l'assemblée  appela  quelques  protestations  et 
Jean  fut  de  ceux  qui  s'agitèrent  à  cette  occasion. 

Dans  l'intervalle  qui  sépare  les  deux  conciles  de 
Sienne  et  de  Bâle,  on  perd  un  peu  de  vue  Jean  de  Ra- 
guse. Il  a  dû  séjourner  à  Rome,  comme  procureur 
général  de  son  ordre.  Dès  1430,  il  multiplie  les  ins- 
tances pour  que  soit  tenue  l'assemblée  de  Bâle,  tant  et 
si  bien  qu'il  est  désigné  par  la  Curie  comme  adjoint 
du  cardinal  Julien  Cesarini,  chargé  de  présider  le  con- 
cile. Retenu  en  Allemagne  par  les  préparatifs  de  la 
croisade  contre  les  hussites,  celui-ci  désigne  Jean  de 
Raguse  et  Jean  de  Palomar  (voir  ici,  t.  vm,  col.  796), 
pour  ouvrir  l'assemblée  (juillet  1431).  De  ce  concile 
qui  devait  durer  si  longtemps  Jean  de  Raguse  n'a 
raconté  que  les  débuts,  jusqu'au  19  novembre  1431, 
dans  l'ouvrage  cité  plus  haut.  Mais  il  y  joua  toujours 
un  rôle  considérable.  Outre  la  réforme  de  l'Église  dans 
son  chef  et  dans  ses  membres,  le  concile  s'était  donné 
comme  but  de  poursuivre  la  réduction  du  schisme  de 
Bohème  et  la  réunion  des  Grecs  à  l'Église  romaine.  A 
ces  deux  dernières  œuvres  Jean  de  Raguse  s'employa 
activement.  Dans  son  ouvrage  De  reductione  Ilohc- 
marum.  publié  dans  Monumenla,  etc.,  t.  i,  p.  153  sq., 
il  donne  sur  les  tractations  relatives  à  cette  affaire  des 
détails  précieux.  Il  ne  fil  pas  partie  de  l'ambassade 
envoyée  par  le  concile  en  Bohème,  mais  il  en  suivait 
de  près  les  démarches.  Quand,  après  les  négociations 
d'Eger  (été  de  1432),  les  Tchèques  arrivèrent  à  Bâle 
pour  y  soutenir  leurs  points  de  vue,  Jean  fui  l'un  des 
docteurs  désignés  par  le  concile  pour  leur  répondre. 


Les  discussions  commencèrent  en  janvier  1433.  Jean 
était  chargé  de  répondre  aux  Tchèques  sur  la  nécessité 
de  la  communion  sub  utraque  specie.  Voir  l'argumen- 
tation de  Jean  de  Rokyçana,  représentant  des  Tchè- 
ques, dans  Mansi,  Concil.,  t.  xxx,  col.  2G9-316,  et  la 
réponse  de  Jean  de  Raguse,  ibid.,  t.  xxix,  col.  699- 
868  :  Oralio  Joannis  de  Ragusio,  qua  respondil  pi-r  octo 
dies  ad  articulum  Bohemorum  de  communione  sub 
utraque.  Commencée  le  31  janvier  1133,  celle  discus- 
sion sur  le  premier  article  ne  se  termina  que  le  11  fé- 
vrier. Aux  arguments  de  Jean  de  Raguse,  Rokyçana 
répliqua  du  2  au  10  mars;  c'est  par  la  relation  de  cette 
deuxième  passe  d'armes  que  se  termine  l'ouvrage  de 
Jean  de  Raguse  cité  plus  haut,  mais  nous  savons  que, 
le  2  avril  et  les  jours  suivants,  celui-ci  répondit  encore 
à  son  adversaire.  Les  députés  de  Bohème  quittèrent 
Bâle  peu  après  Pâques,  pour  aller  s'entendre  avec- 
leurs  commettants  et  revenir  devant  le  concile  en 
juillet.  On  ne  sache  pas  que  Jean  de  Raguse  soit  inter- 
venu dans  les  nouveaux  débats  qui  eurent  lieu  pour 
lors  et  qui  aboutirent  à  la  concession  du  calice  aux 
Tchèques;  il  ne  prit  point  de  part  non  plus  à  la  mis- 
sion qui,  présidée  par  Jean  de  Palomar,  alla  régler 
sur  place  les  diverses  questions  soulevées. 

Par  contre  Jean  eut  une  part  importante  dans  les 
négociations  nouées  par  le  concile  avec  les  Grecs.  Au 
cours  de  1433  deux  ambassades  successives  de  l'as- 
semblée étaient  parties  pour  Constantinople;  en  ré- 
ponse une  députation  grecque  arriva  a  Bâle  en  août 
1434.  Par  suite  des  divisions  qui  se  manifestaient  déjà 
entre  le  concile  et  le  pape  Eugène  IV,  chacun  s'effor- 
çanl  de  tirer  les  Grecs  à  soi,  c'est  seulement  en  juin 
1435  que  partirent  pour  Constantinople  les  envoyés  de 
Bâle  :  Jean  de  Raguse,  Henri  Menger  et  Simon  Fréron. 
La  relation  de  cette  ambassade  par  Jean  de  Raguse 
est  publiée  dans  Mansi,  t.  xxxi  a,  col.  248-272;  voir 
aussi,  ibid.,  t.  xxix.  col.  651  656,  656-659,  661  665, 
plusieurs  lettres  de  Jean  de  Raguse  et  de  Simon  Fré- 
ron, expédiées  de  Constantinople  (9  et  10  février, 
17  novembre  1 430).  En  fait,  tandis  que  Henri  Menger 
repartait  pour  Bâle  le  1"  décembre  1435,  ses  deux 
compagnons  demeuraient  dans  la  capitale.  On  sait  que 
ce  tut  surtout  la  question  de  savoir  nu  se  tiendrait  le 
concile  unioniste  qui   envenima   les  rapports  enlrc  le 

pape  i-t  l'assemblée  de  Bâle.  I1'-  Constantinople,  Jean 

lit  de  suivre  les  événements,  mais  il  ne  recevait 
rien  d'octobre  1436  à  lin  juin  1437.  A  ce  moment  i\ 
recueillait  le  bruit  qui'  le  pape  cl  'es  Bâlois  s'étaient 
mis  d'accord  sur  Florence  comme  lieu  de  réunion  du 
concile  unioniste.  C'était  inexact,  ou  plutôt  une  mino- 
rité seulement  de  Bâlois  s'était  ralliée  aux  vues  d'Eu- 

IV.  Quand  les  représentants  de  celle-ci  débar- 
quèrent à  Constantinople  i  '  17),  Jean  de 
ne  m   point   d'abord  difficulté  de  leur  prêter 

. us.  t  ii  mois  plus  tanl  arrivai!  la  députation 

de  la  majorité  de  Bâle,  'le  plus  en  plus  hostile    <  I  u 

I  % ,  Jean  de  Raguse  co  ■  joué; 

eussions  violentes  eurenl  lieu;  Jean  se  plaignit 
même  de  voies  de  fait.  Malgré  toute  l'activité  du  domi 
nicain,  la  cause  de  Bâle  était  perdue  à  Constantinople  : 
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le  27  novembre  1437  le  basileus  et  les  dignitaires  de 
l'Église  grecque  s'embarquaient  pour  rejoindre  à  Fer- 
rare,  puis  à  Florence,  le  concile  réuni  par  Eugène  IV. 
D'après  un  on-dit,  Jean  aurait  eu  à  ce  moment  l'in- 
tention de  partir  pour  Jérusalem;  cf.  N.  Valois,  Le 
pape  et  le  concile,  t.  n,  p.  80,  note  3.  Finalement  il 
regagna  Bâle,  où  le  concile  s'exaspérait  dans  sa  révolte 
contre  Eugène  IV. 

On  a  prétendu  que  Jean  de  Raguse  se  serait  alors 
rallié  au  pape,  et  l'on  a  cru  qu'il  ne  différait  pas  de  ce 
Jean,  dit  «  le  Provincial  de  Lombardie  »,  que  l'on  voit 
à  Florence  à  partir  de  la  xvme  session  discuter  avec 
les  représentants  des  Grecs  et  particulièrement  avec 
Marc  Eugénicos.  Cf.  Mansi,  Concil.,  t.  xxxi  a, 
col.  717  sq.  En  fait  ce  Jean  le  Provincial  n'est  autre 
que  Jean  de  Montenero;  cf.  ici,  t.  vin,  col.  791.  Il  est 
démontré  maintenant  que  Jean  de  Raguse  n'aban- 
donna jamais  la  cause  du  concile  de  Bâle,  même  quand 
celui-ci  prit  l'allure  schismatique  que  l'on  sait.  Ce  fut 
lui  qui,  après  la  mort  de  l'empereur  Sigismond  (9  dé- 
cembre 1437),  fut  député  en  Allemagne  pour  rallier 
à  la  cause  du  concile  de  Bâle  le  futur  roi  des  Romains, 
Albert  d'Autriche.  En  présence  de  celui-ci  il  prononça 
à  Vienne,  le  14  mai  1438,  un  long  discours  où  il  faisait 
valoir  toutes  les  raisons,  historiques  ou  théologiques, 
qui  établissaient  la  supériorité  du  concile  sur  le  pape. 
Texte  inédit,  conservé  dans  le  Vatic.  Reg.  lai.  1019, 
fol.  335-398,  et  dans  le  Pans.  lot.  1445,  fol.  176-313. 
Le  président  du  concile  schismatique  de  Bâle  lui  écri- 


vait encore  en  aoû.t  1438,  pour  stimuler  son  zèle, 
cf.  N.  Valois,  op.  cit.,  t.  n,  p.  160,  n.  2,  et  en  décembre 
de  la  même  année,  Jean  de  Raguse  envoyait  à  ses 
commettants  de  Bâle  des  nouvelles  très  optimistes  sur 
les  dispositions  d'Albert.  Monumenla,  etc.,  t.  m,  p.  187. 
On  a  conjecturé,  non  sans  raisons  plausibles,  qu'il  fut 
l'un  des  promoteurs  de  la  candidature  à  la  tiare 
d'Amédée  VIII  de  Savoie,  élu  pape  sous  le  nom  de 
Félix  V,  le  5  novembre  1439.  En  fait  on  sait  qu'il  sé- 
journa au  château  de  Ripaille  à  l'été  de  cette  même 
année  et  qu'Amédée  le  retint  au  nombre  de  ses  conseil- 
lers intimes.  Félix  V  le  nomma  ultérieurement  évêque 
d'ArdziS  dans  le  Péloponnèse  et  cardinal.  Il  n'aura  pas 
survécu  longtemps  à  cette  nomination,  étant  mort, 
selon  toute  probabilité,  en  novembre  1443.  Cf.  Monu- 
menla, t.  i,  p.  xv.  Outre  les  ouvrages  publiés  ou  iné- 
dits, déjà  signalés,  Jean  est  l'instigateur  du  traité 
Concordanliœ  biblicœ  vocum  indeclinabilium  publié  par 
Jean  de  Ségovie,  cf.  ici,  t.  vm,  col.  817. 

Hurter,  Nomenclator,  3*  éd.,  t.  n,  col.  832-833;  Palacky, 
dans  Monumenla  conciliorum  generalium  sœculi  XV,  ...  1. 1, 
p.  xm  sq.  a  rassemblé  les  éléments  d'une  biographie; 
Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  vu,  passim  ; 
J.  Haller,  Concilium  Basileense,  Studlen  und  Quellen, 
Bâle  1896,  t.  i,  p.  15  sq.;  Noël  Valois,  Le  pape  et  le  concile, 
Paris,  1909,  voir  table  au  mot  Raguse  (Jean  Stojkowich 
de),  t.  il,  p.  415.  Se  reporter  aussi  à  l'art.  Bai^  (Concile 
de),  t.  n,  p.  113. 

É.  Amann. 
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